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  دانشگاه اصفهان الهيات تطبيقي ةمجل

  )پژوهشي ‐علمي( 
  

  
، تازه هاي پژوهشي صاحب نظران را منتشر مي كند تا در دسترس علاقه مندان قـرار   الهيات تطبيقيعلمي پژوهشي  مةفصلنا
  .بنابراين مقالات ارسالي بايد داراي شرايط زير باشد. گيرد

  شرايط علمي ‐الف  
يسـنده يـا   تحليلـي و نتيجـه كاوشـهاي نو   )  Original Research( مقاله بايـد داراي اصـالت و نـوآوري     ‐۱

  .نويسندگان باشد
 .گردددر نگارش مقاله بايد روش تحقيق علمي رعايت شود و از منابع معتبر و اصيل نيز استفاده  ‐۲

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

  .تحريريه مطرح مي شود و در صورت كسب امتيازات كافي و پذيرش آن، در نوبت چاپ قرار مي گيرد
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ذكـر  (شـود   نوشـته ) Email(گان همراه با درجه علمي، نشاني محـل كـار و نشـاني    نام 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
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زريـن  : (مثـال ؛ شـود  وشـته ترتيـب نـام نويسـنده، سـال و صـفحه ن     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(نام خانوادگي 
  .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 انتشارنام خانوادگي، نام، 

  .)از ص تا ص(شماره صفحات مقاله   ،م ناشرمجموعه مقالات، محل نشر، نا
  سايتهاي اينترنتي: د

  .، نام و نشاني اينترنتي به صورت ايتاليك)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
بـه   با ثبت نام در سامانه نشـريات ، در سه نسخه ۱۳فونت  Lotusبا قلم  word xpمقاله بايد تحت برنامه  ‐۱۶

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

  .شود نوشتهمقاله 
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  ها از نظر سيد محمد حسين طباطبايي و ديويد هيوممبناي فلسفي تعيين ارزش
  

  **مهدي دهباشي *محمد جواد موحدي

  
  چكيده

علامه سيد محمد حسين طباطبايي و ديويد هيوم، دو انديشمند بزرگ، يكـي در جهـان اسـلام و ديگـري در جهـان      
در حـوزه فلسـفه اخـلاق، هيـوم بـه      . يار حائز اهميت هستندهاي فلسفي تأثيرگذار، بسغرب، به لحاظ داشتن انديشه

كند و در  ها و رفتار اوست و انسان را به عنوان موجودي عاقل و فعال بررسي ميدنبال علم به طبيعت آدمي و انگيزه
علامـه طباطبـايي نيـز در مباحـث     . رنـگ جلـوه دهـد   است تا نقش عقل را، به خصوص در اخلاق، بسيار كم  پي آن

شناسي و توجه به چگونگي حصول معرفت براي آدمي، فاعليت انسـان و ارتبـاط فاعـل و فعـل را در مـورد      رفتمع
دهد و در پي آن است كه نقش عقل و ادراكات آن را در همة سطوح زندگي انسان به عنوان  كاوش و تحليل قرار مي

ناي فلسفي آن دو، به طور خـاص در قلمـرو   در اين مقاله، به بررسي و مقايسة مب. نقشي اساسي و مركزي نشان دهد
  .پردازيم ها، مياخلاق و تعيين ارزش

  هاي كليدي واژه
  .عقل، حسن و قبح، احساس اخلاقي، فضيلت

  
  مقدمه

علامه طباطبايي هم به واسطة احيـاي درس تفسـير و   
توجه به قرآن و هم احيـاي دروس فلسـفه در حـوزه    

ان غربي، به علوم ديني و معرفي مكتب شيعه به متفكر
اي بسـيار تـأثير گـذار در جهـان اسـلام      عنوان چهـره 

آثار ). 193: 1387گنجي، : به.ك.ن(شناخته شده است 
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علمي متعدد ايشان نيز گواهي بر همين مطلب اسـت؛  
تفسـير  تـوان بـه   از جمله آثار گرانبهـاي علامـه، مـي   

. اشـاره كـرد   و روش رئاليسـم  اصول فلسفهو  الميزان
هـايي پـر محتـوا و بسـيار     ب، آمـوزه علامه در اين كت

دهـد و عمـده مباحـث اخلاقـي     ارزشمند را تعليم مي
علامه در اين . ايشان نيز در همين دو كتاب آمده است

كند دو كتاب، معنا و مفهوم حسن و قبح را بررسي مي
توانـد  و معتقد است كه انسان به توسط عقل خود مي

يكـويي و  حسن را از قبيح متمايز كنـد و بـه سـمت ن   
بنابراين، در نظريه اخلاقي علامه، . سعادت گام بردارد

نقش عقـل و ادراكـات آن بسـيار برجسـته و روشـن      
كنـد، در ادراكـات   است و اخلاقي كه او معرفـي مـي  

  .عقلي ريشه دارد
گراياني است كه بـه جـد بـر    هيوم از جمله تجربه    

باورانــة فلســفة تجربــه«روي تجربــه متمركــز شــد و 
ــاهنگ ــدهم ــه.ك.ن(» ي را پروران ــتون، :ب : 1382كاپلس

نزد او، همة علوم نسبتي با طبيعت آدمي دارنـد  ). 276
هيـوم  . و انسان، دستگاه جامع و كاملي از علوم اسـت 

سعي دارد با مشاهده و تجربه، علوم نهفته در طبيعـت  
انسان را آشكار كند و پايگـاه و جايگـاه تجربـه را در    

او هرگز درصدد نيست . ايجاد علوم به رخ عقل بكشد
تا توانايي تعقل و انديشيدن انسان و جايگـاه عقـل را   
نفي كند، بلكه نقـش تجربـه و مشـاهده را در شـكل     

دربـاره  «در رسـالة  . دانـد گيري معرفـت، مهمتـر مـي   
، كتــاب ســوم، بــه بحــث از اخــلاق »طبيعــت آدمــي

او معتقد است كه انسان بـه سـبب داشـتن    . پردازد مي
تواند بين فضيلت و رذيلت تمايز مياحساس اخلاقي، 

احساس اخلاقـي، احسـاس پسـنديدن يـا     . قائل شود
نپسنديدن افعـال يـا خصـال يـا منشـها فـارغ از نفـع        
شخصي است و فضيلت، عبارت اسـت از هـر گونـه    

فعل يا خصلت ذهني كـه بـه بيننـده احسـاس لـذت      
دهد و رذيلت، وارونة اين حال بخشي از پسنديدن مي

بنابراين، منشأ فضـيلت و رذيلـت   ). 347: همان(است 
عقل نيست، بلكه احساس ستايش يا نكوهشي اسـت  

  .دهدكه به آدمي بر اثر تأمل در افعال دست مي
در ادامــه، جايگــاه اخــلاق را در تــأملات فلســفي     

اي را كـه در  دهـيم و مبنـاي فلسـفي   علامه نشان مـي 
هـاي اخلاقـي انتخـاب نمـوده اسـت،       بحث از ارزش

خواهيم كرد و سپس، با مبناي فلسفي هيوم در  معرفي
  .نماييم هاي اخلاقي مقايسه ميتعيين ارزش

جايگــاه اخــلاق در تــأملات فلســفي علامــه  -1
  طباطبايي و مبناي آن

علامه تأملات خـود را دربـارة اخـلاق، در دو كتـاب     
» اصــول فلســفه و روش رئاليســم و تفســير الميــزان«

عمـده   وش رئاليسم،اصول فلسفه و ردر . آورده است
مباحث او متوجه افعال صادر شده از فاعـل و رابطـة   

در مقاله ششم اين كتاب، علامه به . فاعل و فعل است
كند و به طور طور كلي مبحث اعتباريات را تحليل مي

فلسفي و معرفـت   -شناختي خاص نيز به تحليل روان
  ). 1: 1381اميد، (پردازد شناختي مفاهيم اخلاقي مي

به لحاظ معرفت شناختي، اخـلاق جـزو ادراكـات        
در . اعتباري قبل الاجتماع يـا اعتبـارات عملـي اسـت    

توضيح اين عبارت بايد چند نكته مقدماتي را يـادآور  
ادراكـات را بـه دو قسـم    «علامه بـه طـور كلـي،    : شد

ادراكـات حقيقـي،   : كنـد  حقيقي و اعتباري تقسيم مـي 
نفس الامر است،  انكشافات و انعكاسات ذهني واقع و 

هايي اسـت كـه ذهـن بـه     اما ادراكات اعتباري، فرض
منظور رفع احتياجات حياتي، آنها را سـاخته و جنبـة   
وضعي و اعتباري دارند و بـا نفـس الامـر سـرو كـار      

در واقع، علامه ). 27: 1367علامه طباطبايي، (» ندارند
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قائــل اســت بــه اينكــه ادراكــات حقيقــي از كليــت و 
دارند، در حالي كه ادراكات اعتبـاري،  ضرورت برخور

  . اندنسبي و غير ضروري
علامه، سـپس  اعتباريـات را بـه دو قسـم تقسـيم          
اعتباريات قبل از اجتماع و اعتباريات بعـد از  «: كند مي

ــتند،    ــرد هس ــه ف ــائم ب ــه ق ــاتي را ك ــاع؛ اعتباري اجتم
اتي را كـه    اعتباريات قبل از اجتماع مي نامـد و اعتباريـ

ــات بعــد از اجتمــاع   قــائم بــه جمــع هســتند، اعتباري
به عبارت ديگر، اعتبارات قبـل  ). 315: همان(» نامد مي

از اجتماع، اعتباراتي هستند كه انسان در هر تماس كه 
گيرد، از اعتبـار آنهـا گزيـري نـدارد؛ يعنـي       با فعل مي

اصل ارتباط طبيعت انساني با ماده در فعل، آنها را بـه  
گـاه از ميـان نرفتـه و     رو، هـيچ  ؛ از ايـن آوردوجود مي

پس، ). 329: همان(شود تغييري در ذات آنها پيدا نمي
ادراكات اعتباري قبل از اجتماع، شخصـي، وضـعي و   

  . نسبي هستند
نخستين ادراك اعتباري از اعتباريات «به نظر علامه،    

تواند بسازد، همـان  عملي قبل از اجتماع كه انسان مي
است؛ هـر فعـل صـادره از فاعـل بـا       »نسبت وجوب«

اگر چـه،  ). 316: همان(» شوداعتقاد وجوب صادر مي
سخن از وجوب به ميان آمده است، اما اين وجـوب،  
حاصل نسبت صدور فعل از فاعل است؛ يعنـي فعـل   

شود و ايـن بـا   تا به مرحلة وجوب نرسد، موجود نمي
معناي نسبي و شخصي بودن اين نوع ادراكـات، هـيچ   

هـاي مختلفـي اشـاره    هـر دو بـه جنبـه   . اتي نداردمناف
دارند؛ يكي به مرحلة صدور فعل از فاعـل و ديگـري   

  . به اعتبار وضعي و نسبي اين فرايند
در ادامه، علامه بر تفكيك دو قسم وجـوب و بايـد      

اوصاف ديگـري كـه گـاهي افعـال، از     «: كند تأكيد مي
ند، چنانكه كن قبيلِ اولويت وحدت و مانند آنها پيدا مي

فقها افعال را به پنج قسـم واجـب، حـرام، مسـتحب،     
اند، دخلي به ايـن وجـوب   مكروه و مباح تقسيم كرده

مورد بحث ما نـدارد، زيـرا وجـوب مـورد بحـث مـا       
ــة صــدور از فاعــل   نســبت و صــفت فعــل در مرحل

باشد و عمومي است؛ ولي اوصاف نامبرده، صـفت   مي
ه آنهـا نيـز   فعل في نفسه و خصوصي هستند و اگر چ

ــوده، از      ــي ب ــار عمل ــومي، اعتب ــوب عم ــد وج مانن
محصولات كارخانه فعاليت انسان هستند، ولي اعتبـار  
» آنهــا بســي متــأخر از اعتبــارات وجــوب عــام اســت

به عبارت ديگر، دو نوع وجوب عـام و  ). 316: همان(
خاص داريم؛ وجوب خاص متـأخر از وجـوب عـام    

ب است و بـه واسـطة وجـوب عـام اسـت كـه واج ـ      
از . گردد و صفت فـي نفسـه بعضـي افعـال اسـت      مي

، نيز به سوي ديگر، هر فعل در مرحلة صدور از فاعل
شـود و ايـن معنـاي عـام     صفت وجوب متصـف مـي  

وجوب است؛ يعنـي بعضـي از افعـال را بـه صـورت      
ا،   قراردادي ما واجب مي دانيم، مانند نماز خوانـدن، امـ

، از فاعـل  همة افعال نيز تا به مرحلـة وجـوب نرسـند   
شوند، حتي كارهـاي غيرآگاهانـه و از روي   صادر نمي

  . ناداني يا عادت
دومين اعتباري كه زاييدة بلافصل اعتبـار وجـوب       

عام است، اعتبار حسن و قبح است كه انسـان قبـل از   
اجتمــاع نيــز اضــطرار آنهــا را اعتبــار خواهــد نمــود  

 ـ). 317:همان( ا پيش از توضيح اين اعتبار لازم است ت
معناي دو مفهوم كليدي حسن و قبح را از نظر علامـه  

  . وارسي كنيم
يـا  » خـوبي «اي كه آدمي متوجه معناي اولين مرتبه    

شود، از راه مشاهده جمال همنوعان خود؛ مي» حسن«
يعني اعتدال خلقت و تناسب نسبت اعضاي بـدن بـه   
يكديگر بوده است و بعداً آن را به ساير امـور طبيعـي   
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تعميم داده است؛ در نتيجه، حسن يعني هر محسوس، 
چيزي كه موافق باشد با مقصودي كه از نوع آن چيـز  
در نظر گرفته شده است؛ چيزي كـه بـر خـلاف ايـن     
باشد، بر حسب اعتبارات و ملاحظات گوناگون، بد يا 
قبيح دانسته مي شـود و بنـابراين، بـدي يـك معنـاي      

ان ؛ انس ـ»وجـودي «است و خوبي يك معناي » عدمي«
سپس، اين معنا از حسـن و قـبح را تعمـيم داده و در    
مورد افعال خارجي و معاني اعتباري و عناويني كه از 

گيـرد،  طرف اجتماع مورد عنايـت و توجـه قـرار مـي    
ملاك خوبي و بـدي ايـن امـور، آن    . تعميم داده است

است كه بـا غـرض اجتمـاع؛ يعنـي سـعادت زنـدگي       
علامه طباطبايي، (اشد انسان، ملايم و موافق باشد يا نب

شود كه ايـن معنـاي   پس مشاهده مي). 12-13: 1366
حسن و قبح، به طور محض اعتباري نيست و نسـبتي  
با واقع و نفس الامر دارد كه آن را از اعتباري محـض  

  . كندبودن و نسبي بودن تا حدودي خارج مي
علامه در معنايي ديگـر، حسـن و قـبح  را صـفت         

رجي با ملاحظة نسبتي كـه بـا كمـال    امور و افعال خا
: همـان (داند  نوع يا سعادت فرد يا امثال آن دارند، مي

بنـابر  . در نتيجه، دو صفت اضافي خواهنـد بـود  ). 15
آيـد و خـود او نيـز    آنچه از فحواي كلام علامه بر مي

در هر صورت، مـتن آن چيـزي   «كند، صراحتاً بيان مي
» اسـت شـود، يكـي    كه متصف به خوبي و بـدي مـي  

؛ به عبارت ديگر، هر چيـزي ذاتـاً خـوب    )16: همان(
است چون وجود دارد و چون خوبي و حسـن امـري   
وجودي است، منتها شدت و ضعف در مرتبة وجـود،  

  . شودمندي از خوبي ميباعث نقصان در بهره
پس از بيان چند معني از حسن و قبح، لازم اسـت      

از اجتماع انسـان   تا آنها را به عنوان دومين اعتبار قبل
به نظر علامه، دو صفت خـوبي و بـدي   . بررسي كنيم

كه خواص طبيعي حسي پيش ما دارند، نسـبي بـوده،   
به كيفيت تركيب سلسله اعصاب يـا مغـز مـا مربـوط     

پس خوبي و بدي كه در يـك خاصـه طبيعـي    . هستند
، ملائمت و موافقت يا عدم ملائمت وي با قـوة  است

اختياري ما بـا اسـتعمال    مدركه است و چون هر فعل
، پس ماهر فعلـي را كـه   گيردنسبت وجوب انجام مي

دهيم؛ به اعتقاد اينكه به مقتضاي قـوة فعالـه   انجام مي
دهيم؛ يعني فعل خود را پيوسته ملائم ، انجام مياست

دانيم و ترك را ناسازگار؛ در و سازگار با قوة فعالّه مي
فت اعتبـاري  حسـن و قـبح در افعـال، دو ص ـ   «نتيجه، 

هستند كه در هر فعل صادره و كار انجام گرفته، اعـم  
علامه طباطبايي، (» از فعل انفرادي و اجتماعي معتبرند

1367 :317 .(  
: كند علامه در ادامة بحث، حسن را نيز دو قسم مي    

پوشيده نماند كه حسن نيز مانند وجوب بر دو قسـم  «
ني حسني كه صفت فعل است في نفسه و حس ـ: است

كه صفت لازم و غير متخلف فعل صادر است، چـون  
وجوب عام و بنابراين ممكن است كه فعلي به حسب 
طبع بد و قبيح بوده و باز از فاعل صـادر شـود، ولـي    
صدورش ناچـار بـه اعتقـاد حسـن صـورت خواهـد       

  ). 317-18: همان(گرفت 
فلسـفي، اخـلاق مربـوط    -شـناختي  به لحـاظ روان     

مور اخلاقي يا حس اخلاقـي و  است به فطري بودن ا
). 7: 1381اميـد،  (نيز به خلقيات يـا ملكـات نفسـاني    

امور اخلاقـي  «كند كه بيان مي تفسير الميزانعلامه در 
ها جاي دارند و انسـان ذاتـاً توانـايي    در فطرت انسان

تشخيص حسن و قبح را دارد و به ذات، هـر انسـاني   
امور قبيح رو به سوي سعادت و كمال خود دارد و از 

گريزان است؛ منتها بايد تفاوت قائل شد بين كسي كه 
ذاتاً سعادتمند است؛ يعني امام معصوم، كه هيچ گاه از 
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ها كه زند وساير انسانذات او ظلم و شقاوت سر نمي
محتاج بـه هـدايت ديگـري هسـتند و راه سـعادت و      
شقاوت شان به دليل اينكه ذاتاً سعادتمند نيستند، و در 

ي از اوقــات از ذات آنهــا ظلــم و شــقاوت ســر اپــاره
» زند، به دسـت امـام و هـدايت و رهبـري اوسـت      مي

پس انسانها بـه صـورت فطـري، طبـق     ). 377: 1376(
توانند حسن را از قبيح متمـايز كننـد و   نظر علامه، مي

  . به سمت نيكويي و سعادت گام بر دارند
به فلسفي اخلاق مربوط -شناختي دومين وجه روان    

: 1381اميـد،  (مسأله خلقيات يا ملكات نفساني اسـت  
ها، ذاتاً به توانـايي  در بحث قبل دانستيم كه انسان). 7

تشخيص حسن و قبح مجهز هسـتند؛ بنـابراين، از آن   
توان در مورد مسـأله خلقّيـات و ملكـات نفسـاني     مي

نتيجه گرفت كه فضايل و رذايل بـه صـورت ملكـات    
ر صـورت اقتضـاي افعـال    نفساني وجود دارنـد كـه د  

يابند و انسان را وادار به انجام اعمال بدني، فعليت مي
از سـوي ديگـر، علامـه در    . كننـد مطابق آن وادار مـي 

اعمال زشت، نقش و صورتي بـه  «: فرمايند مي الميزان
دهنـد و نفـس آدمـي را بـه آن صـورت در      نفس مـي 

هـا مـانع از آننـد كـه     آورند، اين نقوش و صـورت  مي
آدمي حق و حقيقت را درك كنـد و ميـان آن و   نفس 

درك حق حائل مي شوند؛ اما، نفس آدمي بـه حسـب   
اش، صفا و جلايـي دارد كـه بـا داشـتن آن،     طبع اوليه
كنـد و آن را از  طـور كـه هسـت، درك مـي     حق را آن

علامـه  (» دهـد باطل و نيز تقوا را از فجـور تميـز مـي   
ري كه افعـال  پس نبايد به آثا). 561: 1366طباطبايي، 

حسن و قبيح در نفس انسان دارند، بي توجه بود، چرا 
كــه افعــال نيــك، نفــس را روشــن و افعــال زشــت و 

كننـد و هـر چـه افعـال     ناپسند، نفس را تيره و تار مي
نيك بيشتر باشد، به خداوند نزديكتر خـواهيم شـد و   

افعــال ناپســند مــا را از رســيدن بــه ســعادت و درك 
اما، به طور كلي نبايد از نظـر  . ندكنحقيقت محروم مي

دور داشت كه اگر چه امور اخلاقـي فطـري هسـتند،    
ليكن شدت و وضوح همه اين احكام به يـك درجـه   
نيست؛ بعضي از آنها بـه نحـو فطـري بسـيار روشـن      
هستند، مانند حرمت شرك به خداي بزرگ كه فطرت 

ا    بشر در بدو نظر حكـم بـه حرمـت آن  مـي     كنـد، امـ
ر از اين امور اخلاقي، مانند اجتناب از مال بعضي ديگ

يتيم، فطري بودنشان به اين روشني نيست و انسان به 
تذكّر و مراجعه به مصالح و مفاسد عمـومي نيـاز دارد   

  ). 13: 1381اميد، (
پرسش ديگري كه در اينجا مطرح است، اين است     

تواند فضائل اخلاقي را كسب كند كه آدمي چگونه مي
تنهـا  «را در خود پرورش دهد؟ به نظر علامـه،  و آنها 
توان به كمـك آن، صـفات بـاطني را    اي كه ميوسيله

اخلاقـي را تحصـيل و    اصلاح كرد و ملكـات فاضـله  
صفحة دل را از آلودگي اخـلاق ناپسـند، پـاك كـرد،     
تمرين و تكـرار اعمـال صـالحه متناسـب بـا صـفات       

صـور   اخلاقي است، زيرا بر اثر تكرار، در نفس آدمي
بندد كه غير قابل زوال خواهـد  علمي خاصي نقش مي

شد، يا لااقّل به آسـاني زائـل نخواهـد شـد؛ پـس راه      
تحصيل و پرورش ملكات فاضله و تهـذيب اخلاقـي،   

اول از راه توجـه  : تواند يكـي از ايـن دو راه باشـد   مي
داشــتن بــه منــافع و آثــار دنيــوي آنهــا كــه همــان راه 

يوناني را بـر آن اسـتوار    معروفي است كه علم اخلاق
اخلاق را بر اين پايـه اسـتوار    قرآن مجيد؛ اما، اند كرده
، اخـلاق بـر اسـاس فوائـد     قـرآن مجيـد  كند؛ در  نمي

اخــروي ملكــات فاضــله و تهــذيب اخلاقــي اســتوار 
گــردد و اســاس اصــلاحات اخلاقــي را كمــالات  مــي

اي كه از قضا و قدر و متصف شدن بـه اخـلاق   واقعيه
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جه به اسماء حسني و صفات عاليـه الهـي و   خدا و تو
علامـه  (دهـد   گيـرد، قـرار مـي   امثال آن سرچشمه مي

  ). 500-2 :1376طباطبايي، 
كنـد كـه   علامه، سپس به راه سومي نيز اشـاره مـي      

به آن اشاره شده است و در هـيچ   قرآن مجيدفقط در 
يك از كتب آسماني و آثار فكري حكماي الهي وجود 

انسان را از نظر روحـي و  «: نين است كهندارد و آن چ
علمي طوري تربيت كنند و چنان علوم و معـارفي در  
وجود او بپرورانند كه با وجود آنهـا موضـوعي بـراي    
رذائل اخلاقـي بـاقي نمانـد و ريشـة رذائـل اخلاقـي       

  ).505 -6:همان(» سوزانده شود
  مبناي اخلاق در ديدگاه هيوم -2

» ة دربارة طبيعت آدميرسال«هيوم در آغاز كتاب سوم 
اي است كـه دلبسـتگي   اخلاق حوزه«كند كه اعلام مي

. (Hume,1960:455)» ما به آن بيش از همه اسـت 
اي است كه او بـه  اين سخن او حاكي از اهميت ويژه

تـوان بـا غـور و     دهد؛ حتي مياين حوزه از فلسفه مي
هاي قبلي اين كتاب دريافـت كـه بـه     تأمل در قسمت

  .مة طرح بحث از اخلاق هستندنحوي، مقد
توان به درستي، اخلاقـي  فلسفه اخلاق هيوم را مي    

اي كـه او  دانست؛ زيرا مفاهيم اصـلي » فضيلت محور«
بـرد، عمـدتاً شـامل    در نظرية اخلاقي خود به كار مـي 
شود و نـه وظيفـه،   مفاهيم رفتار، فضيلت و رذيلت مي

هيـوم،   ويژگي برجسته نظريـة اخلاقـي  . قواعد و الزام
تأكيد بر احساس اخلاقي است كه بر اساس آن ما بين 

مندانه تمـايز قائـل   مندانه و رفتار رذيلترفتار فضيلت
تـوان اخـلاق   مـي «در نتيجه، به گفتة تيلور، . شويممي

هيوم را در تقابل با انواع ديگر اخلاق فضيلت محـور،  
 :Taylor, 2006)» نظير اخلاق ارسـطويي دانسـت  

ر اخلاق فضيلت ارسطويي، تأكيـد و تمركـز   د. (276

بر فاعل با فضيلت است و به بررسـي اينكـه چگونـه    
توانند به كسب فضايل مشغول شوند و نقـش  افراد مي

پردازد؛ در فضيلت در داشتن زندگي خوب و آرام، مي
حالي كه هيوم صرفاً به تشـخيص و ارزيـابي رفتارهـا    

تـوان  ه مـي پردازد و موضوع بحث او، اينكه چگونمي
فضايل را كسب كرد يا بر اساس آنها زنـدگي خـوبي   

كار او بيشـتر رفتارشـناختي و   . (Ibid)داشت، نيست 
شناختي است، اما تفاوت بين اين دو تا حدودي، روان

نوع اخلاق فضيلت محور، تنها به همين دليل نيسـت،  
بلكه علاوه بر ايـن، نگـرش آنهـا راجـع بـه معرفـت       

معرفت اخلاقـي چيسـت؟   : استاخلاقي نيز متفاوت 
توان آن را كسب كرد؟ و به چه دليـل؟ در   چگونه مي

اين خصوص، نگرش ارسطويي بـر توانـايي اخلاقـي    
فاعلان بـا فضـيلت، مخصوصـاً بـر ادراك و بصـيرت      
اخلاقي آنها مبتني است؛ نزد ارسـطو، يـك فاعـل بـا     
فضيلت كسي است كه توأمان هم صاحب خرد اسـت  

توانـد بـه   وسيله است كـه مـي   و هم بصيرت؛ و بدين
يك زندگي سعادتمندانه دست يابـد؛ فاعـل اخلاقـي،    

كنـد  معيارهايي را براي معرفت اخلاقي مشـخص مـي  
اي خواهد بود براي ديگران، تا آنها نيز چنين كه نمونه

اي را در خود پـرورش دهنـد   مندانهرفتارهاي فضيلت
(Ibid) .    تأكيد ارسطو بر عقل عملـي، نگـرش فاعـل

  . دهدورانة معرفت اخلاقي او را نشان ميمح
در مقابل، نظرية هيوم، بر چگونگي تشخيص رفتار     

مندانـه مبتنـي اسـت و    مندانه از رفتار رذيلـت فضيلت
    اينكه چگونه ما معيارهايي بـراي ارزيـابي احساسـات

در . (Ibid)كنـيم  مبتني بر اين نوع رفتارها، وضع مـي 
محورانـه از معرفـت   واقع، هيوم نوعي نگـرش فعـل   

طرز تلقي او  از معرفـت  . دهد اخلاقي را مبنا قرار مي
اخلاقي كه بر رفتار پسـنديده  و ناپسـند افـراد مبتنـي     
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است، در بافت جامعه و در گفتگو و مباحثه، ارزيـابي  
بــه عبــارت ديگــر، ارزيــابي و . شــودو مشــخص مــي

هاي اخلاقي فضيلت محـور يـا رذيلـت    تشخيص نُرم
ل اجتماعي است و اجتماع است كه آن محور يك عم

بر اين اسـاس اسـت كـه    . كندرا مشخص و وضع مي
خشم، احترام،  انفعالاتي چون تنفر، «: كندهيوم بيان مي

عشق، شجاعت، خوشي و ناخوشي، همگي از ارتبـاط  
آورند تا از خلق و با ديگران در بطن جامعه سر بر مي

  .(Hume, 1960: 491 )» خوي طبيعي خود من
، كتـاب سـوم،   رسالة دربارة طبيعت آدميهيوم در     

كنـد كـه تمـايزات    بخش اول، به صـراحت بيـان مـي   
اخلاقي، من جمله تمايز بين فضيلت و رذيلت ، نه از 

  . اندعقل، بلكه از حس اخلاقي نشأت گرفته
آيـا  : توان بحث را از ايـن پرسـش آغـاز نمـود    مي    

ت بـر اصـول   تمايز اخلاقي مـا بـين فضـيلت و رذيل ـ   
طبيعي بنا نهاده شده، يـا از علاقـه و تعلـيم و تربيـت     

گوينـد ايـن تمـايز    نشأت گرفته است؟ كساني كه مي
اســت، » ناشــي از حــس خودخــواهي و يــا تبعــيض«

ا    معتقدند كه اخلاق هيچ بنيادي در طبيعت نـدارد؛ امـ
مبتني بر اصول اصـلي  «گويند اين تمايز كساني كه مي

دند كه اخلاق، چيـزي واقعـي و   است، معتق» و طبيعي
ذاتي است و بر طبيعت بنيان دارد؛ بر ايـن اسـاس دو   

پرســش هســتي -1: شــود پرســش اصــلي مطــرح مــي
هايي از جهان، احكام اخلاقي مـا  چه ويژگي: شناسانه

: پرســش معرفــت شناســانه-2كننــد؟ را مــنعكس مــي
يك از قواي ما، حس يا عقل، ما را قادر بـه فهـم    كدام

  كند؟ لاقي ميتمايزات اخ
اولاً، هيوم از جمله كساني است كـه معتقـد اسـت        

هاي متفـاوت  اخلاق، مبتني بر طبيعت بشري و انگيزه
ــات     ــل نش ــي، از عق ــاي اخلاق ــاً تمايزه ــت؛ ثاني اس

واسطه و مستقيم اند؛ تمايزات اخلاقي، نه اثر بي نگرفته
اند  عقل هستند و نه صرفاً به وسيلة عقل قابل شناخت

(Norton, 2009: 270-288) .  
هيچ چيز براي ذهن حاضر نيست، «: گويدهيوم مي    

مگر ادراكاتش و اينكـه همـة اعمـال ديـدن، شـنيدن،      
داوري كردن، دوست داشتن، متنفر شدن و انديشيدن، 

گيرنـد؛ ذهـن هرگـز    تحت اين طبقه بنـدي قـرار مـي   
تواند خودش را در عمل نشان دهـد، چـرا كـه از     نمي

چنين فهمي ممكن نيست استنباط شـود؛   واژة ادراك،
در نتيجه، اين واژه قابل اطلاق به احكامي كـه توسـط   

شـويم،  آنها ما بين خير و شرّ اخلاقي تمايز قائـل مـي  
به عبـارت ديگـر،   . (Hume, 1960: 456)» نيست

هيوم معتقد است كه عقل فقط توانايي كشف حقيقت 
مـا بـه    و خطا را دارد و راهكارهايش براي برانگيختن

انجام اعمال ناكافي هستند؛ عقل كاملاً بي اثر اسـت و  
تواند سبب انجام يا ترك هيچ عملي بشود هر گز نمي

(Karlsson, 2006: 237) .  
هيوم، سپس براي روشـن شـدن مبنـاي تمـايزات         

هـا و انطباعـات   اخلاقي، ادراكات را به دو نـوع ايـده  
ي فـرا رو  كند و بر اساس اين تقسيم، پرسشتقسيم مي

هاست كه ما بـين فضـيلت و   آيا به وسيلة ايده: نهدمي
شويم و يـك عمـل را شايسـتة     رذيلت تمايز قائل مي
دانيم، يا به وسيلة انطباعات؟ بر  سرزنش يا ستودن مي

توانـد  هـا، نمـي  اساس نظر او، تحليل يا مقايسـة ايـده  
او . منشأ تمايز گذاردن بين فضـيلت و رذيلـت باشـد   

هـا  كساني كه ريشة اين تمايز را به ايده«معتقد است، 
گردانند و سازگاري با عقل يا ناسازگاري بـا آن  بر مي

اخـلاق  «و بنابراين، » دانندرا سبب ايجاد اين تمايز مي
هـا قابـل تشـخيص    را مانند حقيقت صرفاً توسط ايده

اخلاق هيچ «پذيرند كه ، طبيعتاً اين نظر را مي»دانندمي
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 :Hume, 1960)»ت و اعمال نداردتأثيري بر انفعالا

456) .  
. اما خطاي ديدگاه چنـين كسـاني پرواضـح اسـت        

فلســفه عمومــاً بــه دو قســم نظــري و عملــي تقســيم 
شود و اخلاق همواره تحت طبقه بنـدي دوم قـرار    مي
بر انفعالات و اعمال ما «گيرد؛ با اين فرض مهم كه مي

م سسـت و  تواند بـه وراي احكـا  تأثيرگذار است و مي
گواه ايـن مطلـب، تجربـه عرفـي     . آرام فاهمه گذركند

است كه بر اساس آن، ما اغلب تحت تسلط وظـايفي  
كننـد و  هستيم كه ما را از انجام عمل ظالمانه نهي مـي 

بنابراين، .  (Ibid:457)»به انجام عمل عادلانه، توصيه
چـون اخــلاق بــر اعمــال و انفعــالات مــا تــأثير دارد،  

آنهــا از عقــل نشــأت «گرفــت كــه تــوان نتيجــه  مــي
گيرند، چون عقل بـه تنهـايي تـوان ايجـاد چنـين       نمي

تأثيري را در آنها نـدارد؛ اخـلاق، انفعـالات را نشـان     
كنـد؛ عقـل از   دهد و به ترك يا انجام عمل امر مـي  مي

انجام اين كار كاملاً ناتوان است؛ پس، قواعد اخلاقـي  
  . (Ibid)» نتايج عقل ما نيستند

شود، از آنجا كـه فضـيلت و   طلب روشن ميپس م    
رذيلت صرفاً به وسيلة عقل قابل اكتشاف نيسـتند، مـا   
بايد به وسيلة بعضي انطباعات يا احساسي كه آنهـا را  

بـه نظـر   . انگيزد، آنها را از يكديگر تميـز دهـيم   بر مي
 :Ibid)» اخلاق نوعي احساس است تا داوري«هيوم، 

470) .  
تمايز گـذاردن ميـان خيـر و     چون انطباعات ريشة    

توان نتيجـه گرفـت كـه    شرّ اخلاقي دانسته شدند، مي
در همة تحقيقات در خصوص اين تمايزات اخلاقي، «

كافي اسـت نشـان دهـيم كـه چـه اصـولي، احسـاس        
رضايت يا نارضايتي از بررسي يك رفتار را كه بـدين  

دانـيم، در  وسيله آن را ستودني يا سزاوار سرزنش مـي 

پـس طبـق ديـدگاه    .  (Ibid: 471)»كنندمي ما ايجاد
هيوم، در طبيعـت بشـر، انفعـالات و عواطـف حـاكم      
مطلق هستند و ما همـواره خـدمتگزار آنهـا هسـتيم و     

پــذيريم و هرگــز آن را نقــض چنــين طبيعتــي را مــي
ا اگـر مـا     (Penelhum, 2009: 268)كنيم نمي ؛ امـ

قادر به نقض چنين طبيعتـي نباشـيم و نتـوانيم حتـي     
راي مدت زمان كوتاهي عقل را حاكم كنيم، ديگـر از  ب

ــان     ــه مي ــخني ب ــاب و آزادي اراده س آزادي در انتخ
نخواهد بـود و طبيعـت بشـري يـك طبيعـت جبـري       

شود كـه بـر اسـاس آن، بشـر تـابع احساسـات و        مي
  . انفعالات خواهد بود

يـك عمـل يـا احسـاس يـا رفتـار       «به نظر هيـوم،      
مندانـه باشـد، چـون    رذيلـت  مندانه ياتواند فضيلت مي

سبب ايجاد يك لذت يا تشويش از نوع خاص در مـا  
اين سخن، دليـل  . (Hume, 1960: 471)» شودمي

او . واضح ديگري بر فعل محور بودن اخـلاق اوسـت  
فضـيلت بـه وسـيلة ايجـاد     «كند كه در نهايت بيان مي

لذت و رذيلت به وسيلة ايجاد درد و رنج، از يكديگر 
ردند و اين چيزي است كه با صرف تأمـل  گمتمايز مي

تـوان بـدان رسـيد؛ ايـن     بر عمل، احساس يا رفتار مي
تصميم خيلي سودمند است؛ چون بـا ايـن اعتقـاد مـا     
صرفاً با يك پرسش ساده براي قائل شـدن بـه تمـايز    

چرا هر عمـل  : ميان خير و شرّ اخلاقي روبه روهستيم
رضايت يا احساسي بر اساس يك ديد و مطالعة كلي، 

شود؟ بـراي نشـان دادن   يا تشويش را در ما سبب مي
منشأ ستايش و نكوهش اخلاقي اين اعمال يا احساس 
ها، هيچ نيازي به جسـتجوي روابـط و كيفيـات درك    
نشدني كه هرگز در طبيعت وجود ندارد يـا حتـي در   

  .  (Ibid: 475-6)»گنجند، نخواهد بودخيال نمي
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تمـايزات اخلاقـي بـين    پس از اينكه دانستيم منشأ     
فضيلت و رذيلت، حس اخلاقي است، لازم اسـت تـا   
منشأ احساسات اخلاقي را از ديد هيوم بررسـي كنـيم   

به . تا بدين وسيله مبناي نهايي اخلاق هيومي را بيابيم
همدلي، اصلي مقتـدر در طبيعـت بشـري    «نظر هيوم، 
توان آن را سرچشـمه احساسـات اخلاقـي    است و مي

هيوم معتقد اسـت كـه تقريبـاً    . (Ibid:477)» دانست
ترسـيم شـوند؛ در   » همدلي«توانند در همة فضايل مي

درسـتكاري،  : همدلي، همة فضايل گنجانده شده است
؛ همة فضـايل سـبب نفـع و لـذت     ...وفاي به عهد و 

شـوند؛  انسان و همة رذايل سبب درد و رنج انسان مي
را  شادي و غم ديگران، تنها توسط همدلي است كه ما

كند؛ پس، تقريباً همة احكام اخلاقـي توسـط   متأثر مي
ــده  ــاد ش ــدلي ايج ــاري  هم ــة رفت ــدلي ريش ــد؛ هم ان

مندانه اسـت؛ همـدلي، مبنـاي    مندانه و رذيلت فضيلت
  .(Cohon, 2006: 271)اخلاق است 

انفعالات ديگـران مسـتقيماً در   «طبق ديدگاه هيوم،     
هاي معلول بندند، ما فقط از علل  ياذهن ما نقش نمي

آن آگاهي داريم و اين آگاهي سبب ايجاد انفعال در ما 
 شـوند  شـود و در نهايـت، سـبب همـدلي مـا مـي      مي

(Hume,1960:576) .  او سپس در توضيح همـدلي
هيچ كيفيتي از طبيعت بشري كـه هـم فـي    «: افزايدمي

نفسه و هم به سبب نتايجش قابل توجه باشد، نيست، 
ــه همــدرد  ــه گــرايش مــا ب ي و مشــاركت در مگــر ب

هر چند با احساسـات   احساسات و تمايلات ديگران، 
  .  (Ibid: 49)و تمايلات ما متفاوت يا مخالف باشند

اي اسـت كـه مـرز، آب، خـاك،     خصيصه همدلي،     
شناسد و افراد در هر گوشة جهان نمي... قوم، ملّت و 

ها همدردي كنند و توانند با احساسات ديگر انسانمي
  . توانند انجام دهندين حداقل كاري است كه ميالبته، ا

تــوان گفــت كــه مبنــاي تمــايزات در نهايــت، مــي    
اخلاقــي، حــس اخلاقــي اســت و مبنــاي احساســات 

همدلي يگانه منشأ و مبنـاي اخـلاق   . اخلاقي، همدلي
هيوم است كه به درستي و با سازگاري تمام از ديگـر  

  .، قابل استنتاج استاشهاي فلسفهقسمت
  نتيجه 
طور كه ملاحظه شـد، علامـه طباطبـايي معتقـد      همان

است كه انسان ذاتاً توانايي تشخيص حسن و قـبح را  
دارد و بنابراين، فضايل و رذايل بـه صـورت ملكـات    
نفساني وجود دارنـد كـه در صـورت اقتضـاي افعـال      

يابنـد و انسـان را بـه انجـام اعمـال      بدني، فعليت مـي 
پس، انسان به كمـك نيـروي    .كنندمطابق آن وادار مي

تواند بـين فضـيلت و رذيلـت تمـايز قائـل      مي» عقل«
اما هيوم صراحتاً تمايز قائل شدن بين خير و شرّ . شود

» حـس اخلاقـي  «اخلاقي را نه كار عقـل، بلكـه كـار    
. دهـد قـرار مـي  » عقـل را بـردة انفعـالات   «دانـد و   مي

ين بنابراين، در نظريه اخلاقي هيوم، نقش عقل در تعي ـ
ملاك اخلاقي بودن افعال بسيار ضعيف است و يكـي  

گرا بودن هيوم و نقشي است از دلايل اصلي آن تجربه
  .كه تجربه و مشاهده در نظام فلسفي او دارد

هـا مشـترك   عقل خاصيتي است كه بين همة انسان    
. است و داراي اصول و قواعد كلي و ضـروري اسـت  

را مبتني بر عقـل   بنابراين، اگر اصول و قواعد اخلاقي
و قواعد آن بدانيم، اصـول و قواعـد اخلاقـي كلـي و     
ــا  ضــروري خواهنــد شــد و بــراي همگــان معتبــر، ام
احساس اخلاقي، نه متعلق به همگان و مشترك، بلكه 
اساساً احساسي شخصـي و فـردي اسـت و هـر فـرد      

اگـر ابتنـاي اخـلاق بـر     . احساس خاص خود را دارد
خلاق نسبي خواهيم شـد  حس اخلاقي باشد، گرفتار ا

توان از تعـاريفي كـه   اين مطلب را به طور واضح مي(
هيوم در مورد احساس اخلاقي و فضـيلت مـي آورد،   
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اگر كار داوري به احساس سپرده شود و ). استباط كرد
عقــل كنــار گذاشــته شــود، ديگــر نــه اخــلاق، بلكــه 

اخــلاق تــابع ســلايق و (هــا خــواهيم داشــت  اخــلاق
از سوي ديگر، اگر ). شوددميان ميهاي متفاوت آ ذوق

اي باشد كـه در  هاي عام اخلاقي نظر هيوم به احساس
مورد آنها توافق بنيادي معيني وجود دارد و نـزد همـة   
آدميان مشترك است، باز هم ما در سطح احساس فرو 

. ايم و هرگز توان فراتر رفـتن از آن را نـداريم  ايستاده
توان بر عقل باشد، ميتنها اگر بنياد تمايزهاي اخلاقي 
در . هـا سـخن گفـت   از توافق بنيادي و مشترك انسان

نهايت اگر هيـوم، حتـي همـدلي را بـه عنـوان علـت       
تـوان راجـع بـه    احساس اخلاقي ذكر كند، باز هم مي

علت احساس همدلي از او پرسيد و پرسـش را ادامـه   
داد، تا خود او اذعان كند كه ابتناي همة آنها بـر فهـم   

هاست و تنها انسان بـه عنـوان موجـود    سانمشترك ان
تواند خوب را از بد صاحب عقل و خرد است كه مي

معيار كليت و عموميت هرگـز بـه دسـت    . تمييز دهد
نخواهد آمد، مگر به توسط چيزي كـه ميـان همـه بـه     

  . يك اندازه تقسيم شده است؛ عقل
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جايگاه امكان فقري در مبحث عليّت و سازگاري يا عدم سازگاري آن با تشكيك يا وحدت شخصي 
  وجود

  
  ***محمد كاظم علمي سولا **عباس جوارشكيان * طوبي لعل صاحبي

  
  چكيده

اين مسأله . هاي انسان را تشكيل داده استترين مسائل ذهن بشر و اساس چراجوييمسألة عليت از جمله ابتدايي
فلاسفة اسلامي پذيرش اصل  در ميان. است كردهخاص به خود مشغول  اي شيوهران و فلاسفة مختلف را به متفك

به ويژه در  ،ن اسلامي در فروع اين اصلااختلافات متفكر ،با وجود اين. كلي عليت همواره از مفروضات بوده است
ن، ملاك نيازمندي را ااين است كه متكلم ،آنچه مسلم است. خوردمسألة ملاك نيازمندي معلول به علت به چشم مي

رسد اما گاهي به نظر مي. داننددر حدوث، فلاسفه مشاء، امكان ماهوي و ملاصدرا و پيروان وي در امكان فقري مي
اين پژوهش در صدد . گردد كه نتايج متعارضي را در پي داشته استتفاسير متفاوتي از نظرية امكان فقري ارائه مي

كند كه تحليل امكان فقري، وحدت شخصي وجود را ه امكان فقري در مبحث عليت است و بيان ميبررسي جايگا
ن صدرايي نظير اهمچنانكه ديدگاه برخي متفكر ؛دهد و پذيرفتن اين نتيجه منافي با تشكيك وجود نيستنتيجه مي

رويكرد وي با نظرية وحدت  استاد مطهري در ابتدا به تشكيك در حقيقت وجود منجر گرديده است؛ اما در نهايت
تلاش اين نوشتار بر اين  ،در اين راستا .شودجهت ميآملي همشخصي وجود و تفسير كساني چون استاد جوادي 

  .كنداست كه چگونگي و چرايي اين تفاسير را در نظام صدرايي واكاوي 
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  هاي كليدي واژه
  .جود رابط و مستقلعليت، امكان فقري، وحدت تشكيكي وجود، وحدت شخصي وجود، و 
  

  مقدمه
يكي از مهمترين و  ،از اثبات وجود خدا پس

 ؛ترين مباحث، نحوة ارتباط او با خلق است اساسي
گردد اين مسأله مطرح مي ،از اثبات واجب پسيعني 

است؟ اي  شيوهكه ارتباط مبدأ با اين مخلوقات به چه 
تري از واجب به  به هر اندازه كه انسان فهم دقيق

به اين تنزه او از خلق و تعالي او  بر ،ورددست آ
اين اذعان و تأكيد و دقت . بيشتر تأكيد كرده است

يعني وقتي به  ؛انسان، بيشتر بر مشكل افزوده است
است، » ليس كمثله شيء«اين باور رسيديم كه او 

  .شودمشكل ارتباط خالق با مخلوق بيشتر مي
رابطة  يك ،فهم عمومي از ارتباط خلق با خالق     

به   يا به تعبير آشناتر با واسطه و دور است؛ بيروني
مستقل و دور از خدا در نظر  م به طوراي كه عالَگونه

اي رابطة عده ،در مقابل اين ديدگاه. شودگرفته مي
واسطة حق و خلق را همچون دروني و حلولي و بي

  .رابطة جوهر و عرض پذيرفتند
ن از جمله ااز متكلممعتقدان ديدگاه اول، بسياري     

چ دخالتي معتزله هستند كه از ديدگاه آنها خداوند هي
از خلقت اوليه و  در آفرينش حوادث جهان پس

اعتقاد ). 128: 3، ج1374طباطبايي، ( ابتدايي آن ندارد
ا نظير معمريه اين است كه خدا هيچ يك برخي از آنه

بغدادي، ( از اعراض و صفات اجسام را نيافريده است
واسطگي خدا  اما ديدگاه دوم كه از بي). 105: 1344

ديدگاه كساني چون اشاعره و  ،گويدو خلق سخن مي
از ديدگاه كراميه نيز خدا محل . جهلة صوفيه است

كه در جهان جسمي و  اي گونهبه  ؛حوادث است
از پديد آمدن  پسگردد، مگر  عرضي پديد نمي

ا ام). 157: همان(هاي بسيار در ذات خالق عرض
كوشش فيلسوف اسلامي اين است كه از اين فهم 

تر و  به يك فهم عالمانه شود وعاميانه خارج 
تري نائل گردد و كوشش ملاصدرا بر اين  محققانه

. است كه از اين فهم متعارف فلاسفه گامي فراتر نهد
: عليت است دائرمدار مسألةها و تأملات اين دقت

؟ حقيقت دهدعلت چيست؟ چه چيزي به معلول مي
اساساً مقصود از عليت در اين معلول چيست؟ 

اصل يا قانون كلي عليت است يا فروع  ،مبحث
مختلف آن از قبيل رابطة علت و معلولي و اصل 

اگر بحث در ملاك نيازمندي معلول به سنخيت؟ 
گردد، علت است كه يكي از فروع عليت محسوب مي
دي و منآيا بنا بر نظريه فقر وجودي عالم از نظام

مراتب برخوردار است يا از وحدت شخصي؟ 
پذيرفتن كدام يك از اين نتايج با علم و فلسفه 

  سازگار است؟
گيرد و اين نوشتار پاسخ به اين مسائل را پي مي    

تلاش آن بر اين است كه نشان دهد با دو گونه نگاه 
عليت ملاصدرا نگريست؛  ةتوان به نظريفلسفي مي

خود ملاصدرا جليل،  و به گفتةنگاه دقيق فلسفي يك 
. و يك نگاه متعالي و فراتر از ديدگاه متعارف فلسفي

 ةمعاصر فلسف از آنجا كه در بيانات دو شارح بزرگ و
ملاصدرا اين دو نوع نگاه به نحو دقيق به چشم 

كه هيچ يك منافي با ديگري  اي گونهبه  ؛خورد مي
ير به عنوان مسنيست؛ اين نوشتار از اين اظهارات 

  . طلبدملاصدرا ياري مي ةگر نظريبيان
  اصطلاح واژه علت در لغت و

نيز به معناي  ؛علت در لغت به معناي مرض است 
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 ابن منصور(انجام عملي به تبع عمل قبل است 
يكي از معاني آن سبب ). 467: 11،ج1363الافريقي، 

است؛ نيز به رويدادي كه انسان را از كار خود باز 
،ج 1376جبران مسعود، ( شوده ميدارد علت گفتمي
  ).1213:دوم
علت به هر  :گويدابن سينا در تعريف علت مي    

گردد كه وجودي ديگر از آن وجودي اطلاق مي
بي آنكه وجود بالفعل علت از آن  ؛وجود برآمده باشد

: 1366ابن سينا، ( وجود معلول به وجود آمده باشد
65.(  
آن  -1 :كندعريف ميملاصدرا علت را به دو معنا ت    

 ديگر و از عدم آن، وجودش وجود شيء چيزي كه از
آنچه كه وجود  -2؛ گرددحاصل مي ديگر عدم شيء

كه با عدم علت،  اي گونهبه  ،بر آن متوقف است شيء
اما با وجود علت، معلول  ،وجود معلول ممتنع است

 ).127: 2، ج1390صدرالمتألهين، (گردد واجب نمي
در علت  ،دهنداين تعاريف نشان ميگونه كه  همان

 اصطلاح فلسفه با عليت در نظر علماي طبيعي كه
صرفاً بيانگر رابطة تحريك و تحرك است؛ متفاوت 

عالم طبيعي، بنا علت  ةبه عقيد ،نمونه رايب. است
خانه است، اما از نظر علم الهي كه آن را فلسفه 

علت عبارت است از وجود دهنده، و بنا  -خوانيم مي
 ج،1383مطهري،(معدات است  ةسازمان دهند

عليت در  ،بنابراين). 87:اول ،ج1369و 189:اول
تعريف مشهور فلاسفة اسلامي به معناي وجودبخشي 

ست كه ديدگاه اين بررسي ضروري ااكنون  1.است
 ةويژه ديدگاه ملاصدرا پيرامون نحو هفلاسفه و ب
  .يت چيستپذيرش علّ
  اصل عليت

ديدگاه خود را پيرامون  ،مختصر يبياندر ملاصدرا  
اذا ثبتت مسأله العلة و «: كندگونه بيان مي عليت اين

المعلول صح البحث و ان ارتفعت ارتفع مجال البحث و 
لا يبغي للباحث كلام و لا  ةالجزافي ةالعبثي ةمع القدر

 3، ج1990صدرالمتألهين، ( »يثبت معها معقول اصلا
:163.(  

اين امر است كه ملاصدرا  يايگواين اظهار انديشه     
داند، اما بايد ديد مقصود يت را امري مفروض ميعلّ

چرا كه اصل عليت شامل سه  ؛وي از اين بيان چيست
اصل اساسي است كه نبايد آنها را با يكديگر خلط 

  . نمود
ن متذكر اگونه كه برخي از متأخر اين اصول همان    
 ؛كلي عليت اصل يا قانون -1: عبارتند از ؛شوندمي
از . قانون سنخيت -3 ؛ي و معلوليقانون جبر علّ -2

 - 1: گردداين سه اصل به ترتيب سه مطلب حاصل مي
وجوب و ضرورت  -2؛ ارتباط و پيوستگي موجودات

اما در . نظام معين موجودات -3؛ نظام موجودات
بسياري از علما اين تجزيه انجام نگرديده  هاي گفته

هايي در اين وء استنباطاست و همين امر سبب س
 ،گاهي به قانون عليت اعتراض است. است شدهزمينه 

اين اعتراض به كه گردد اما پس از دقت معلوم مي
يكي از دو قانون منشعب از عليت يا ساير فروع آن 

  ).  202: 3، ج1374طباطبايي، ( است
پيرامون . يت، در مقابل اصل صدفه استقانون علّ    

اعتقاد برخي  ،ين اصل در ذهنچگونگي پيدايش ا
اين است كه در نخستين زماني كه فلاسفه اسلامي 

» اعمال خود«و » خود«اي از هستي يافته، انسان بهره
كه نسبت ميان خود و اعمال خود يابد و همينرا مي
اند سنجد، براي امور ديگر كه به اعمال او شبيهرا مي

ر آثا كه موضوع آن خواص و -را نيز يك جوهر
 گويد اين سردي وكند؛ يعني مياثبات مي -است

اين . چيزي است كه اين خواص را دارد گرمي از آن
آثار مانند علم و اراده هستند كه بدون نفس  خواص و
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از اينجاست كه شالوده قانون . توانند موجود باشندنمي
كند كه گردد و انسان يقين مي ريزي مييت پايهكلي علّ

هر معلولي علتي « كن نيست وعمل بدون عامل مم
اين نظر مقبول هر جاندار با هر اندازه از  2.»خواهدمي

استاد ). 196و193: 3، ج1374طباطبايي، (شعور است 
تري  مصباح با پذيرش اين عقيده به نحو مفصل

يابد كه نفس  انسان با علم حضوري در مي :گويد مي
به  ةوابستگي به كار خويش ندارد، بلكه آن اثر وابست

اين رابطة نفس با آثارش چيزي جز رابطه . اوست
به  ةزيرا معلول وجودي است كه وابست يت نيست،علّ

آن هنگام كه يك مصداق  ؛ پسوجود ديگر است
تواند بگويد عالم هستي براي علت و معلول يافت، مي

داراي علت و معلول است و در عالم هستي، بعضي 
نفس و   اگر چه تنها مصداق آن،(از موجودات 

اصل  ،بنابراين. به بعضي ديگرند ةوابست) آثارش باشد
اما شناخت مصاديق علت و  ،عليت بديهي است

 بلكه تنها در ،موارد بديهي نيست ةمعلول در هم
 اموري بديهي است كه با علم حضوري درك شود

در مقابل اين عقيده ). 146: 1363مصباح يزدي، (
كه منشأ دند اينن صدرايي معتقابرخي ديگر از متفكر

نفس جستجو كنيم،  ةيت را در محدودمفهوم علّ
آثار به چند قسم  را كه افعال وزيكوششي خطاست؛ 

درون (برخي داخلي محض  -1 :گردندتقسيم مي
ون و ؤهستند، مانند تأثير نفس نسبت به ش) نفس

برخي خارجي محض  -2 ؛هاي خوداوصاف و اراده
برخي مركب  -3 ؛ياءهستند، مانند تأثير حرارت بر اش

اند، مانند تأثيري كه نفس از خارج از داخل و خارج
گونه  گذارد و همانگيرد و تأثيري كه بر خارج ميمي

كه ابن سينا روشن ساخت ضرورت از طريق حواس 
ظاهري نسبت به آثار و افعال خارجي به دست 

ي را با توان گفت ربط ضرورت علّآيد؛ مي نمي

توان پي برد و غفلت انسان  حواس دروني نيز نمي
هايي كه در متن واقعيت نفس او نسبت به ضرورت

بخش ، 1382جوادي آملي، ( محال نيست ،نهفته است
با صرف نظر از اين اشكال ). 344:دوم دوم از ج

كه با حس با فرض اين: توان مطلبي ديگر را افزود مي
باطن بتوان به مصداق بالذات عليت در موارد جزئي 

اين راه به دست  اي كه ازجزئيه ةي برد، موجبنفس پ
قابل تعميم نيست؛ زيرا تعميم آن از طريق  ،آيدمي

تشبيه حوادث خارجي و داخلي نفس از باب تمثيل 
 شودبا تمثيل، برهان حاصل نمي منطقي است و

  ).347:همان(
گيرد كه به سرانجام استاد جوادي آملي نتيجه مي    

توان ادراك كرد ه با حس ميطور كلي اصل عليت را ن
بلكه اصل  ،توان نفي يا اثبات كردنه با برهان مي و

اي فطري است؛ اما تنبه به آن در ابتدا از عليت قضيه
راه حدوث و سپس از طريق امكان ماهوي و در 

: همان(نهايت از طريق امكان فقري واقع شده است 
ممكن است اين مسأله مطرح گردد كه  ).344و342

در اينجا اصل يا قانون كلي عليت  كنوني بحثمحل 
است نه اصل ضرورت كه برخي فلاسفة تجربي 

نيز معتقدند كه منشأ ضرورت از ) هيوم( مسلك
افكار و حركات  ةنطباعات حس باطن و با مشاهدا

اين است كه در  هيوميك دليل . شودنفس اخذ نمي
نه  ،بينيماينجا نيز از طريق تجربه، تعاقب را مي

اي كه چنين عملي را انجام ورت را و از قوهضر
اما ). 178: 1362هيوم، ( اطلاعيم دهد تا ابد بي مي

آملي از اين بيان خويش در جهت  استاد جوادي
نگارنده سعي . كندبداهت اصل عليت استفاده مي

كه بيشتر مرتبط به رابطة علي و  را كند اين مطلب مي
  .ي بررسي كنددر نظر فيلسوفان اسلام ،معلولي است

  يترابطة علّ
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يت اصل يا قانون كلي علّ ،آنچه تاكنون بيان گرديد 
ي و معلولي يا به عبارت اما پيرامون روابط علّ ،بود

اصل . دشديگر اصل عليت در جهان خارج بحث ن
 ،يت به اين معنا بود كه اگر معلولي در عالم باشدعلّ

ان ي در جهدر مورد روابط علّ .علتي نيز خواهد بود
ارتكاز ما اين است كه : شودخارج چنين گفته مي

ريشه فلسفي اين . اي در عالم وجود داردچنين رابطه
توان در علم حضوري دانست؛ يعني ارتكاز را مي

وقتي انسان از وجود خود آگاه شد و تأثير و تأثرهايي 
بدون توجه تفصيلي، تحليلي توأم با  ،را در خود يافت

و سبب اين درك گيرد  جام ميابهام در عمق ذهن ان
شود كه بعضي از موجودات وجود دارند كه بدون مي

گردند؛ يعني با يك فعاليت  موجود ديگري ايجاد نمي
كنيم نيمه آگاهانه درك مي ذهنيِ خيلي سريع ودرون

لي ت و معلوهاي خارجي رابطه علّكه بين پديده
اين اعتقادي است كه متضمن استدلالي  .وجود دارد

فلاسفه همين استدلال را به صورت فني و . است
كنند؛ يعني بازگشت اين مطلب به تخصصي بيان مي

عنوان ملاك احتياج  ه باهمان اصلي است كه فلاسف
: 1363مصباح يزدي، ( كنندمعلول به علت تشريح مي

155- 159.(   
از فروع قانون عليت به شمار دو اصل ديگر كه     
ي و معلولي محسوب روند و مرتبط با روابط علّمي
ي و معلولي و سنخيت گردند اصل ضرورت علّمي

اصل ضرورت با توجه به معناي امكان و . هستند
چنانكه ملاصدرا . گرددوجوب مطرح و اثبات مي

 ةالممكن بشرط حضور علتها الكامل ةماهي«: گويد مي
بشرط عدمها يمتنع، و عند قطع النظر  يجب وجودها و

 »علي امكانها الاصلي ةعن الشرطين باقي
و اصل ديگر، ). 202: 2،ج1390صدرالمتألهين، (

الواحد  ةاست كه ارتباط تنگاتنگي با قاعد سنخيت

تا آنجا كه برخي اصل  ؛)246: 1351آشتياني، ( دارد
از علت معين فقط معلول معين صادر « سنخيت

لول معين فقط از علت معين صحت شود و مع مي
صدور كثير « را به صورت اين گزاره كه» صدور دارد

بيان » از واحد و صدور واحد از كثير ممتنع است
پاورقي از استاد 222: 3،ج1374طباطبايي،( دارند مي

  ).مطهري
 شود اين اصل گاهي از جمله بديهيات خوانده مي    

آن برهان اقامه و گاهي نيز براي )  29: 1972الصدر، (
  .شده است

با توجه به اين توضيحات كه پيرامون اصل عليت     
و تفكيك آن از فروعش كه در آثار فلاسفة گذشته به 

ال آغازين اين ؤس داده شده،است،  وضوح مجزا نشده
نوشتار كه امكان فقري وجود در كدامين جايگاه 

  . پاسخ دارد جاي ،بحث قرار دارد
 ،اندسفه كه اين تفكيك را انجام دادهن از فلاامتأخر    
گويند بحث از ملاك نيازمندي معلول به علت از مي

جمله فروع قانون كلي عليت است كه به هنگام بحث 
، طباطبايي( آيدي و معلولي لازم مياز ضرورت علّ

دليل امر اين است كه هنگامي كه ). 95: 3، ج1374
ود براساس امكان فقري وجود و مجعول بودن وج

بخشد و آن را از علت به معلول وجود مي ،گوييممي
كند، قبل از آن بايد به حالت امكان خارج مي

ضرورت،  ،البته. ضرورت و وجوب رسيده باشد
جمله آنها ضرورت فلسفي،  از ؛معاني متفاوتي دارد
محل . ضرورت منطقي است و ضرورت فيزيكي

اين مطلب كه . بحث كنوني ضرورت فلسفي است
آيا ) اسلامي و غربي( ت در نظر خود فلاسفهضرور

اي رسد يا خير، فرصت بحث ويژهمتفاوت به نظر مي
مهم  ،آنچه در اين بحث. را براي نگارنده طلبيده است

جايگاه امكان فقري در مبحث  ،رسدبه نظر مي
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ضرورت در مبحث حال جايگاه . ضرورت است
ن مختلف متفاوت به نظر عليت در نظر متفكرا

) مانند هيوم و كانت( غربي متفكراندر ميان . سدر مي
گاهي به يكي از اين ) نابرخي از متكلم( و اسلامي

. شوددو اصل مجزا از ديگري نگريسته و قضاوت مي
 ،اما از نظر فلاسفة اسلامي و به نحو خاص ملاصدرا

يعني از  ؛اصل عليت قابل انفكاك از فروعش نيست
رت امكان پذير نگاه آنها پذيرش عليت بدون ضرو

حال پيرامون چگونگي به وجود آمدن اين . نيست
اند؛ مفهوم در ذهن، فلاسفه گذشته بحث جدي نداشته

پيدايش ادراكات در ذهن يا كثرت ادراكات از 
هاي ابداعي علامه طباطبايي و شاگردان وي  بحث

 نظرات مختلف با يكديگر واست كه به رغم اختلاف 
به جهت  3حد يك شارمختلف خو هاي احيانا بيان

صعوبت مسأله، نهايتا نظر كلي همه آنها در مورد اصل 
عليت پذيرش آن به عنوان اصلي مسلم است و از 

 ،نظر است فروعش مد ةآنجا كه اصل عليت با هم
اذا «: گويدتوان گفت آنجا كه ملاصدرا مي پس مي

ثبتت مسألة العلة و المعلول صح البحث و ان ارتفعت 
يت با تمامي مقصود قانون علّ» ...ل البحثارتفع مجا

اصل عليت در نظر فلاسفة  ،بنابراين. فروع آن است
اما آنچه بيشتر محل  ،اسلامي امري مفروض است

ضرورت علي و معلولي و ديگر فروع اصل  ،نزاع بوده
  . است...عليت نظير ملاك نيازمندي معلول به علت و

ن متكلماه مشهور است كه در طول تاريخ فلسف    
وجود بعد (ملاك نيازمندي معلول به علت را حدوث 

گونه كه تر هماناما با نظر دقيق. دانند مي) از عدم
متكلمانِ متقدم قائل به اين  ،گويدخواجه نصير مي

  ).120: 1359نصيرالدين طوسي،(اند نظر بوده
فلاسفه با دلايل متعددي اين اعتقاد را مردود     
و  )54: 1414(علامه حلي ه آنها از جمل؛ شمارند مي

و نصيرالدين طوسي ) 75: 3ج، 1379(ابن سينا 
  .است) 1359:120(

  : گويدملاهادي سبزواري در اين باره مي    
لا  لا شطرا و شرطا وليس الحدوث عله من رأسه 

  ).229: 1386سبزواري، منظومه، (بنفسه  
تواند كه حدوث به هيچ وجهي نميتوضيح اين    

نه به صورت شرط،  به اين نحو كه  ،نياز باشد علت
اما به شرط حدوث و نه  ،علت حاجت امكان باشد

به ( به صورت شطر به اين نحو كه امكان و حدوث
نه به صورت صرف  علت نياز باشد و) نحو مركب

  ).268: 1413سبزواري، (حدوث 
در مقابل اين نظر ملاك نيازمندي را  فلاسفه عمدتاً    

 ةبه عقيد). 97: 3، ج1379ابن سينا، ( دانندامكان مي
لا اقتضا بودن ماهيت «: آنان امكان عبارت است از

اما صدرالمتألهين بر اساس . »نسبت به وجود و عدم
جعل و عليت معتقد شد كه  ةاصالت وجود در مسأل

عليت و معلوليت، جاعليت و مجعوليت از شئون 
ن تعلقي وجود است و به امكاني پي برد كه معناي آ

بودن و عين فقر بودن وجود است و نه متساوي 
النسبه بودن آن، وي اين امكان را امكان فقري 

 :گويداو مي). 244: 1384مطهري، ( اصطلاح كرد
استناد الممكن الي الجاعل من جهة وجوده الذي يتقوم «

فنفس الوجود مرتبط . بوجود فاعله لامن جهة ماهيته
ي الفاعل مقوم له، اي لا يتصور الي الفاعل، و ارتباطه ال

 »بدونه، و الا لم يكن الوجود هذا الوجود
گونه كه بيان  همان). 219: 1، ج1981صدرالمتألهين، (

مجعول و ملاك نيازمندي به  ،دهدملاصدرا نشان مي
اما وجودي كه عين ارتباط با  ،علت، وجود است
اين تعبير با تعريف ملاصدرا در . علت خود است

كه وجود به علت و معلول  الربوبيه الشواهداسفار و
موجودي است كه از شود و علت همان تقسيم مي
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سازگار  ،شودديگر حاصل مي وجود آن وجود شيء
و  127 : 2،ج الاسفار الاربعهصدرالمتألهين، ( است

توان گفت اين بيان مي). 187: الشواهدالربوبيه
د كه گيرملاصدرا از نوع نگاه وي به هستي منشأ مي

علت و زيرا در تشكيك وجود  ،نگاه تشكيكي است
اما مرتبط با يكديگر به  ،معلول دو موجود متمايز

روند؛ به نحوي كه وجود معلول، يك هستي شمار مي
يعني در تشكيك نوعي  ؛رودفقيرانه به شمار مي

كشش يا تباعد وجود دارد؛ يك اتصال وجودي در 
مراتب را ايجاد ميان است؛ اما اتصال، نوعي تعدد و 

صحيح است كه اين  ،به عبارت ديگر. نموده است
اما اين  ،اندمراتب، يك حقيقت واحد را تشكيل داده

مرتبه است و هر مرتبه تشخص حقيقت واحد ذو
خاص خود را دارد؛ در عين حال كه كل مراتب هم 

در تشكيك،  ،بنابراين. تشخص خاص خود را دارد
آن را خدا و  ةعالي ةتبفيلسوف مر. مراتب وجود دارد

داند كه رها از همه قيود است و وجود به شرط لا مي
اما تغاير يا غيريت  ،مراتب ديگر اگرچه عين فقرند

وجودي با در نظر گرفتن همين تعريف و تحليل 
  .ملاصدرا از عليت دارند

اما بيان ملاصدرا در جاي ديگر متفاوت به نظر     
دانسته است كه در از آنكه مفروض  پسوي . رسدمي

تحليل اين به  ،ي و معلولي برقرار استرابطة علّجهان 
وجود دهندگي و وجود ( معلول رابطه علت و

در اينكه علت و  :ويدگ  ميپردازد و مي) پذيرندگي
يعني به  ، ترديدي نيست؛اندمعلول دو مفهوم اضافي

محض تصور يك طرف، طرف ديگر نيز تصور 
توان علت را معلول، نميگوييم وقتي مي ؛شود مي

از بيان رابطة مفهومي آنها  پس. بالعكس تصور نكرد و
دارد كه نسبت هر يك از آنها با با يكديگر، اظهار مي

ذات همچون نسبت حال و محل يا جوهر و عرض 

نه  ،نيست؛ بلكه اين وصف برخاسته از ذات است
پس  ،زيرا اگر از حاق معلول نباشد ،عارض بر ذات

يت نيز اگر فاعليت و علّ. معلول نيستآن ذات، 
عارض برذات شود،  -كه دراينجا واجب است - علت

به محالاتي همچون تركيب درذات، انثلام در وحدت 
 ذات، عدم تبيين ارتباط امر بيرون از ذات با ذات

پس . شودمنجر مي) مشكلات علم تفصيلي واجب(
فاعليت كه صفت اوست بايد همچون ساير صفات 

در . حقيقت آن باشد ةذات او و در واقع هم عين ،او
حقيقت  ةگوييم معلوليت هممورد معلول نيز مي

از بيان اينكه نسبت هر يك از علت  پس. معلول است
معلول، از ذات علت و معلول اخذ شده است و  و

اي كه نتيجه ،نسبت اين دو رابطه، نسبتي اضافي است
ل اين است كه بين علت و معلو ،شودحاصل مي

هاي مقولي در نسبت. تصور كرددوگانگي توان  نمي
نيز وجود  دوگانگيچون ذوات غير از نسبت اند؛ 

اما در اين بحث از آنجا كه ذات عين نسبت  ،دارد
توان ذات را بدون نسبت تصور كرد؛ يعني است، نمي

اما فعل را  ،توان فاعل و فاعليت را تصور كردنمي
ل را بدون اضافه به توان معلوتصور نكرد؛ نيز نمي

 ،پس وقتي نسبت عين اضافه شد. علت تصور كرد
علت بدون  معلول بدون علت قابل فرض نيست و

معلول نيز قابل فرض نيست؛ يعني علت با حقيقت 
  ).معيت قيوميه(معلول وجود دارد 

از آنكه در جاي  دهد كه پسو سپس ادامه مي    
معلولات خود به اثبات رسيده است كه سلسله علل و 

ثبت انه «گردد، به ذات حق و بسيط الحقيقه تمام مي
ر السماوات بذاته فياض و بحقيقته ساطع و بهويته منو

 »و الارض، و بوجوده منشأ لعالم الخلق والامر
  ). 300: 2، ج1990صدرالمتألهين، (

ان لجميع الموجودات اصلا « گويددر ادامه مي و    
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يقة والباقي شئونه، و هو الحق واحدا أو سنخا فاردا هو
الذات و غيره واسماوه و نعوته، وهوالاصل و ماسوا 

براساس اين تحليل  ،بنابراين). همان( »...اطواره
ملاصدرا تنها موجود و علت مستقل در هستي، حق 

با اين تحليل رابطة وجود بخشي و تأثير . تعالي است
از  ي كها گونهبه  ؛رودو تأثر علت و معلول از ميان مي

و ظهور معلول به مخلوق ياد شود؛ بلكه معلول تجلي 
زيرا هنگامي كه در دار  گردد،علت محسوب مي

 ،شودهستي تنها يك موجود واحد و مستقل اثبات مي
خورد كه سخن از  به چشم نمي دوگانگيبنابراين 

ملاصدرا از اين بيان . تأثير بخشي و عليت به ميان آيد
: كندري تعالي ياد ميبراي ربط فيض منبسط به با

وهذه المنشئيه ليست العلية لان العلية من حيث كونها «
  ).331:همان( »علية تقتضي المباينة بين علة والمعلول

و علاوه بر اين، رابطة ممكنات با وجود منبسط را     
ماهيات و  :گويدداند و مينيز از همين نوع مي

جود اند و ويافته وجود منبسطممكنات نيز تنزل
گونه كه  منبسط با هر ممكن خاص ملازم است؛ همان

ذات واجب به اعتبار احديت ذاتش از اوصاف و 
 ةاما به اعتبار اسم االله و مرتب ،اعتبارات مبراست

واحديت، ملازم با جميع اسماء و صفاتي است كه 
وجود مطلق به  ،به اين ترتيب. خارج از ذاتش نيستند

ر از ماهيات و اعيان اعتبار و حقيقت و اصل خود غي
اما به حسب مراتبش با ماهيتي خاص ملازم  ،است
كند كه ارتباط اين ماهيات ملاصدرا تصريح مي. است

ارتباطي غير از جعل و تأثير  ،با وجود مطلق يا منبسط
است؛ چرا كه معلول و مجعول در هر مرتبه از مراتب 

به عبارت . همان نفسِ وجود مطلق است ،وجود مطلق
همان وجود خاص و متشخص اوست  ،ديگر

  ). 332ص(
از عليت مطرح گرديد كه در يكي  تاكنون دو معنا    

سخن از جعل و وجود بخشي است كه با وحدت 
در  تشكيكي وجود سازگار است و ديگري كه اساساً

ميان  گانگي درآن سخني از جاعل و مجعول و دو
به . با وحدت شخصي وجود سازگار است ،نيست

توان گفت يكي به معناي صدور مي ،يگرعبارت د
تشكيك ملاصدرا كه با . است ويكي به معناي تجلي

فيضان و صدور كه مورد پذيرش حكما و  نظريه
در بيانات ملاصدرا بسيار  ،فلاسفة رسمي است

 ةاو در بسياري از آثار خود كه از واژ. شودمشاهده مي
حق واسطه، سببيت و عليت امور با يكديگر و ارتباط 

 گويد؛ ديدگاه خود راتعالي با مخلوقات سخن مي
ارد و از عقل اول د شبيه نظر مشاء به تفصيل بيان مي

دليل امر اين است كه فلاسفه . كند به فيض اول ياد مي
صدور كثير از واحد  ةهنگامي كه در صدد بيان نحو

قاعدة هستند، با توسل به عقل و منطق كه در اينجا در 
يابد؛ تبلور مي »لا يصدر عنه الا الواحد الواحد« الواحد

    .اندبه حل مسأله پرداخته
حكماي اسلامي بر اين قاعده دلايل متعددي     

الاشارات و  آنها ابن سينا در د؛ از جملةانآورده
 الاشراقحكمةو شيخ اشراق در ) 301:  1ج( التنبيهات

: 2ج( الاسفارالاربعهو صدرالمتألهين در  )325ص(
عقلي كه مورد  ةملاصدرا براساس اين قاعد. )202

بسياري از آثار  در ،قبول همه فلاسفه بوده است
 :گويدمي شرح اصول كافيخويش از جمله در 
را ابداع  آنبدون واسطه  يعني ؛خداوند عقل را آفريد

پس آن تنها آفريده شده حقيقي است نه غير آن  .نمود
 اند شده ا به توسط او آفريده از ممكنات، چون آن

و در ديگر آثار از جمله ) 378: 1366صدرالمتألهين، (
 المبدأ و المعاد و در) 245ص( الشواهدالربوبيهدر 

 كند كهاول صادر را عقل اول معرفي مي) 290ص(
فيض همانند نگاه مشهور فلاسفه  پس از آن جريان
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كند با مفروض دانستن عليت به معناي جعل نزول مي
يعني هيولا  ؛وجود ةترين نقطتا اينكه به پايين

  .كندرسد؛ سپس از آنجا سير صعود را آغاز مي مي
در مقابل آنچه تاكنون بر اساس بيانات و ديدگاه     

خود ملاصدرا ذكر شد؛ ملاصدرا در بسياري از آثار 
خويش نخستين امر صادر از حق را وجود منبسط 

ملاصدرا خود ). 188: 1388 صدرالمتألهين،( داندمي
آورد و اين دو نظر را با يكديگر مي اسفارجايي از  رد

اما اولين چيزي كه از  ،اول صادر عقل است :گويدمي
وجود منبسط است و  ،گرددواجب تعالي ناشي مي

وجود خداست و سپس  ةيافت وجود منبسط تنزل
وجود  ةوجود ممكنات و ماهيات آنها را تنزل يافت

  ).331: 2،ج1990صدرالمتألهين، (داند  منبسط مي
دارد كه صادر نخستين قلمداد در ادامه بيان ميي و    

حكماست و قول حكما به  ةكردنِ عقل اول بنا به گفت
الواحد  ةاينكه صادر اول، عقل اول است و بر قاعد

آن با ساير موجودات   توجه و مقايسة با ،مبتني است
ساير صوادر است؛ چرا كه خود عقل اول امري  و

د نيست و با تحليل ذهن، به وجود و واقعاً واح
ماهيت و نقص و امكان همراه است كه هر يك از 

اما هنگامي  ،گرددآنها سبب ايجاد معلول خاصي مي
 ،گوييم اولين چيزي كه از واجب منشأ گرفتكه مي

وجود مطلق منبسط است كه او به تناسب هر مرتبه 
وتنازلي ماهيتي خاص و امكاني خاص با آن ملازم و 

  ).332:همان( گرددملحق مي
ملاصدرا كه  اين تحليلات و اظهارات دوگانة    

 ،براساس اصالت وجود و امكان فقري وجود است
ن صدرايي ر متفاوتي از جانب شارحاتفاسي ارائة سبب

آنها استاد مطهري است كه  ةده است؛ از جملنيز گردي
اگر ما معلول را با اين وصف  :گويددر اين رابطه مي

دو  ،شناختيم كه هويتش عين ايجاد و احتياج است

يكي اينكه بدون احتياج : گرددمهم حاصل مي ةنتيج
به براهين امتناع تسلسل علل، وجود علت بالذات و 

غنا و استقلال  واجب الوجود را كه هويت ذاتش عين
ديگر اينكه مطابق اين نظريه، كه . است، اثبات گردد

بايد   ،پيوستگي و ارتباط عين هويت موجودات است
جهان را به منزله يك خط متموج تعقل كنيم كه تنها 

اختلاف شدت  ،اختلافي كه بين آنها قابل فرض است
 فقر وجودي يةنظر. و ضعف و كمال و نقص است

قطعي اصول  ةنتيج ،ات گذشته استكه در مقابل نظري
اصالت بيش از هر چيز با  و است» حكمت متعاليه«

طباطبايي، ( رابطه داردتشكك وجود و  وجود
  .)218: 3ج ،1374

خود را از رابطة عليت  ةاستاد مطهري تحليل ويژ    
از  ،گونه كه بيان گرديد همان :گويددارد و ميبيان مي

دهنده و واقعيت  نگاه فلاسفه اسلامي علت وجود
 اگر بخواهيم ،با فرض اين امر .دهنده به معلول است

تجزيه و تحليل وجود دهندگي علت به معلول را 
-2؛ )علت( دهنده -1 :در ابتدا با چهار واقعيت كنيم،

 داده شده شيء - 3؛ )ذات معلول يا موجود( گيرنده
  .  مواجه هستيم) ايجاد( دادن -4؛)وجود و واقعيت(

را در » وجود«و داده شده » موجود« يرندهاگر گ    
مورد علت و معلول در نظر بگيريم؛ در صورتي كه 

 ةيعني ذات معلول قطع نظر از آنچه از ناحي ؛گيرنده
آيد لازم مي ،واقعيتي بوده باشد ،كندعلت دريافت مي

كه آن معلول، معلول نباشد و به اصطلاح خلف لازم 
به  ؛گيريمدر نظر مي بار ديگر ايجاد و وجود را. آيد

غير از واقعيت داده » ايجاد«كه واقعيت دادن اي  گونه
آيد كه ما وجود معلول را لازم مي ؛باشد» وجود« شده

علت يك  ةچنين فرض كنيم كه قطع نظر از افاض
واقعيت مستقلي است كه علت تنها عملي كه انجام 

ند و آن كاين است كه با آن ارتباط برقرار مي ،دهدمي
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  ).131: 3،ج 1374طباطبايي، (دهد را به معلول مي
واقعيت آن  :گويدمي) علت( در مورد وجود دهنده    

 و» داده شده« و» گيرنده«بايد مستقل از واقعيت 
باشد؛ زيرا دهنده واقعيتي است كه واقعيت » دادن«

ديگر ديگري از او ناشي شده و او منشأ آن واقعيت 
خودش منشأ كه يك شيء  است و امكان ندارد

بر نفس و  زيرا مستلزم تقدم شيء خودش باشد؛
گيريم كه در مورد از اينجا نتيجه مي. تناقض است

علت و معلول كه ما علت را به عنوان وجود دهنده 
كنيم كه شناسيم و ابتدا چنين تصور ميبه معلول مي

تحليل  اما پس از ،چيز است چهاروجود دادن مستلزم 
: بيشتر نيست دو واقعيت شود كه در خارجروشن مي

 ةواقعيت معلول كه عين افاض -2 ؛واقعيت علت -1
پس از بررسي كامل  ،به عبارت ديگر. علت است
كنيم كه در مورد معلولات، واقعيت ايجاد و درك مي

وجود و موجود يكي است و اين ذهن ماست كه از 
يك واقعيت وحداني سه مفهوم مختلف ساخته است 

ابداعي استاد  تحليل خاص و ،بنابراين). 132:انهم(
مطهري در بحث ضرورت و امكان، و تحليل عقلاني 

گونه كه خود وي اظهار  همان(وي در باب سنخيت 
نهايتا دو امر به عنوان علت و معلول باقي ) داردمي
  :تحليل وي از سنخيت نيز چنين است. مانندمي

 رتباط وعليت و معلوليت مستلزم ا: مقدمه اول 
است كه يكي را علت و ديگري را  دو چيزپيوستگي 
ناميم؛ يعني اگر دو موجود را جدا از معلول مي

ت و معنا ندارد يكي را علّ ،يكديگر در نظر بگيريم
  .يممديگري را معلول بنا

 وشن است كه در فلسفه اسلامي رابطةر: مقدمه دوم
علت و معلول از نوع وجود دادن و وجود يافتن 

؛ يعني از دو وجودي كه يكي وجود دهنده است
ديگري است و ديگري از نوع وجود يافته از ناحيه 

  .شوداوست؛ مفهوم عليت و معلوليت انتزاع مي
با توجه به اينكه در حكمت متعاليه : مقدمه سوم

گوييم حقايق معلول كه ارتباط معلول به علت، مي
 ليهر معلوعين ارتباط هستند، به اين نحو است كه 

 ةاست وگرنه اضاف علتي خاصعين اضافه به 
بلاطرف معنا ندارد و اختلاف معلولات با يكديگر در 

كه در اصل اضافي بودن و رابطي بودن با عين اين
در اين است كه هر معلولي  ،انديكديگر شريك

هويتش هويت انتساب به علتي خاص است و آن 
علت خاص مقوم واقعيت معلول است؛ يعني اگر 

نه  ،ض كنيم به جاي اين علت يك علت ديگر بودفر
كرد، بلكه ديگر آن اضافه، تنها طرف اضافه تغيير مي

رفت واز  اضافه نبود و آن معلول، معلول به شمار نمي
هر موجودي در نظام  ةمرتب« گوييماينجاست كه مي

يعني هويت و آن ؛ »وجود مقوم ذات آن موجود است
است كه در همان  به اين ،موجود بودن آن موجود

استاد مطهري در . باشد ،خاصي كه قرار دارد ةمرتب
بر اساس اصول فلسفي كوچكترين  :گويدادامه مي

ماند؛ تنها با ترديدي براي پذيرش سنخيت باقي نمي
قبول اين اصل است كه نظام معين موجودات توجيه 

به اعتقاد استاد ). 226: 3،ج 1374طباطبايي، (گردد مي
 گانگينون عليت و سنخيت كه بيانگر دوقا ،مطهري

از مسائل اساسي فلسفه به شمار  ،در جهان است
بايد  ،اگر بنا باشد قانون عليت را نپذيريم. آيد مي

ارتباط و پيوستگي واقعيات با يكديگر را منكر شويم؛ 
 ،ي و معلولي بر قرار نباشدزيرا اگر بين اشيا رابطة علّ

ودات داراي يا از جهت آن است كه جميع موج
 ،وجوب ذاتي هستند و امكان كه لازمه معلوليت است
 از ،موهوم و باطل است؛ در نتيجه هرچه موجود است

ابدا موجود است و يا از آن جهت است كه  لا و
وجود و عدم اشيا از روي صدفه واتفاق صورت 
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هر يك از اين دو قسم، عدم ارتباط  ةلازم. گيرد مي
نيز » علم«كه در اين فرض ها با يكديگر است واقعيت

بيان قوانين و « معنا ندارد؛ زيرا علم عبارت است از
و اگر بين هيچ » نواميس و روابط واقعي بين اشياء

 ،اي وجود نداشته باشدچيزي با چيز ديگر رابطه
  . علمي هم وجود نخواهد داشت

ترين قوانين مورد نيز قانون عليت از با ارزش    
ساير  اين قانون و. آيدبه شمار ميالهي  ةاستفاده فلسف

كند تمام آن است كه ما را ملزم مي قوانين منشعبه از
ي و معلولي را منتهي به يك ذات كامل هاي علّرشته

نظامات را تحت نظام واحد  ةهم وغير معلول بدانيم و
: 3،ج 1374طباطبايي، ( و قائم به ذات واحد بشناسيم

گيرد كه نتيجه مي استاد مطهري سرانجام ).200و 127
 ،هايي است كه اگر متزلزل شودقانون عليت از پايه
معنا شود و نيز علم به كلي بيفلسفه زير و رو مي

 طرفداران نظريه وحدت وجود). 198:همان( شود مي
 اند،عرفاي خودمان قرار گرفته كه در صف اول را
غير «توان منكر عليت شمرد؛ زيرا طبق اين عقيده  مي

و جز واقعيتي واحد من جميع » ار نيستيار دي
الجهات واقعيتي نيست و بالأخره دوگانگي در كار 
نيست تا سخن از ارتباط و وابستگي واقعيتي با 

عرفاي وحدت وجودي  .واقعيت ديگر به ميان آيد
يت و معلوليت پرهيز علّ ةخالص حتي از استعمال واژ

  ).204:همان( دارند
استاد  ستاد مطهري تاكنون،در مقابل اين ديدگاه ا    

كه مدعاي صدرالمتألهين كند جوادي آملي بيان مي
تنها اين  ،براساس مباني خويش در مبحث عليت

نيست كه مسأله عليت و معلوليت را تكميل كرده 
گويد خداوند فياض او را قادر به است؛ بلكه مي

جوادي (و اتمام حكمت نموده است  فلسفهتكميل 
طور كه  گويد پس همانوي مي. )763: 1372آملي، 

خداوند مرا بر هلاكت سرمدي ماهيات آگاه ساخت، 
به برهان عرشي نيز برصراط مستقيم هدايت نمود و 
آن اينكه وجود و موجود منحصر در يك حقيقت 

چندانكه هيچ شريك و دومي  ؛شخصيه است ةواحد
بخش ، 1382جوادي آملي، ( براي او وجود ندارد
و ملاصدرا با تحليل ). 453: چهارم از جلد دوم

» ارليس في دار الوجود غيره دي«: گويدفلسفي مي
 ةمسأل ،در واقع). 292: 2، ج1990صدرالمتألهين، (

است كه با تقسيم  نخستين گامعليت و معلوليت در 
اين تقسيم با  وجود به علت و معلول همراه است و

اصالت ماهيت و اصالت وجود و قول به تباين و يا 
اما پس از  ،رت تشكيكي وجودات موافق استكث

اثبات اصالت وجود و امكان فقري غير واجب، تقسيم 
وجود به علت و معلول به صورت تقسيم وجود به 

زيرا بر اين مبنا معلول  ،شودرابط و مستقل تبديل مي
همان وجود رابط است و علت حقيقي وجود مستقل 

و  بر مبناي وحدت شخصي وجود، مقسم علت. است
شود؛ زيرا براين مبنا معلول معلول دگرگون مي

مقسمي كه . مصداق وجود نيست، بلكه شأن آن است
را فرا بر مبناي وحدت شخصي وجود، علت و معلول 

است كه به واجب و شأن آن تقسيم  گيرد، شيءمي
، بخش چهارم از جلد 1382جوادي آملي، (شود مي
  ).500:دوم
شود دن معلول روشن ميبا تأمل بيشتر در ربط بو    

اسناد هستي به معلولي كه فقر محض و ربط صرف 
زيرا اگر چيزي ربط  ،چيزي جز مجاز نيست ،باشد

بدين معناست كه از  ،بودن در ذات آن اخذ شده باشد
خود هيچ ذاتي ندارد، چون ويژگي ربط، عين ارتباط 

براي  ،بدين ترتيب. با مستقل و نداشتن ذات است
مگر آنكه ذات مستقلي را  ،ماندقي نميمعلول ذاتي با

چندانكه با غفلت از آن  ،دهدكه واجب است نشان مي
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ادراك معلول عين الربط حاصل  مستقل، هرگز
  ).769 :1372جوادي آملي، (شود  نمي
يعني به عقيده استاد جوادي آملي با توجه دقيق در     

امكان فقري نيازي به پذيرش امتناع  تسلسل در علل 
    .تنيس

هرگز بدون  ،اگر ممكن عين ربط و احتياج است
ربط نيازمند  ،گرددحضور غني و مستقل موجود نمي

هيچ ربطي  ،به قيم است وتا هنگامي كه مستقل نباشد
اي است ربط بدون مستقل مانند حلقه. محقق نيست

كه در فضاي باز قصد آويزان كردن آن باشد؛ بدون 
راهي براي  ،أمين كنداي كه اتكاء حلقه را تاستوانه

تعداد  چه بر اي نيست و هرآويزان كردن چنين حلقه
مشكل افزوده خواهد  تنها بر ،ها افزوده گرددحلقه
پرسش از دليل تحقق ربط بدون سخن از مستقل . شد

ماند و اگر در پاسخ از پرسش مزبور همچنان باقي مي
ال به سوي ؤس ،به وجود رابط ديگري اشاره شود

كه تصوري از تسلسل پديد شود تا آنقل نميپاسخ منت
ال اول ؤشود و سال ميؤبلكه از خود پاسخ س ،آيد

، 1382جوادي آملي، (ماند همچنان بي پاسخ باقي مي
اگر رابط داراي ذاتي ). 133 :بخش سوم از جلد دوم

بود كه به استقلال و با صرف نظر از احتياج و ربط 
توانست  سل ميتوهم تسل ،گرفتمورد نظر قرار مي
 ،اما چون رابط متن احتياج است ،وجود داشته باشد

 آيد تا آنكه به نحو موقت درهرگز به استقلال در نمي
پرسش از واقعيت رابط در . موضع پاسخ باشد

شود نخستين گام فقط با وجود مستقل پاسخ داده مي
زمينه براي  ،و چون واقعيت رابط و مستقل تثبيت شد

ماند؛ زيرا در دور احتياج باقي نمي تسلسل رفع دور و
در رابط و مستقل رابطه  دو سويه بايد تصور شود و

ال و حركت ؤدر تسلسل نيز انتقال س. يكسويه است
آن بايد جايز باشد و حال آنكه در پرسش از وجود 

يعني  ؛رابط حركتي جز به سوي مقصد جايز نيست
د وجو. شودبرداشته مي نخستين گام، آخرين قدمدر 

رابط به لحاظ واقع در وصول به مستقل واسطه در 
اي چون هيچ واسطه ،تواند داشته باشدثبوت نمي

جوادي ( نيست كه از آن كاري ساخته شده باشد
سرانجام ). 134:، بخش سوم از جلد دوم1382آملي، 

: گويدكند و مياستاد جوادي آملي به قرآن استناد مي
 ،داندوت يكديگر نميقرآن كريم اشياء را واسطه در ثب

بلكه وساطت آنها را وساطت در ارائه و حكايت 
هرگاه كاري را به آنها اسناد  ،به همين دليل .خواند مي
 دهدعينا همان را به خداوند نيز اسناد مي ،دهدمي

  ). 135:همان( 4»ارسلنا الرياح لواقح«
   نتيجه

روشن شد كه چگونه اصل عليت در  ،از آنچه گذشت
اي واحد را صدرا با تمام فروعش پيكرهنظر ملا

، و پذيرش آن به عنوان اصلي مسلم دهد تشكيل مي
بحث از ملاك نيازمندي معلول به . گرددتلقي مي

علت نيز از جمله فروع قانون كلي عليت به شمار 
ي و معلولي رود كه به هنگام بحث از ضرورت علّمي

 روشن است كه ديدگاه ملاصدرا در. آيدلازم مي
تعيين ملاك نيازمندي، امكان فقري يا فقر وجودي 

با توجه به اينكه اين اصل خود فرعي بر اصل . است
فلاسفة اسلامي اگر كسي  و به عقيدةكلي عليت است 

تواند قائل به نظام  نمي ،يكي از فروع عليت را نپذيرد
عليت در جهان باشد؛ نيز با توجه به اينكه اصل 

الواحد يكسان تلقي شده و  عقلي سنخيت كه با قاعده
اصل امتناع تسلسل علل از ديگر فروع مهم اصل 

روند؛ پذيرش اين فروع مستلزم  عليت به شمار مي
در جهان خارج و تقسيم وجود به علت و  گانگيدو

گونه كه ملاصدرا در برخي آثار خويش  همان( معلول
و تشكيك در  دكنبيان مي) 187: الشواهدالربوبيهنظير 
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اما از سوي ديگر ملاصدرا از  وجود است،حقيقت 
و آن را نيز  گويد وحدت شخصي وجود سخن مي

نه صرفاً سخني عرفاني  -تحليل عقلاني خود نتيجة
ليس لما سوي « داند و بياناتي صريح نظيرمي -محض

لا تعلقي بل  الواحد الحق وجود لا استقلالي و
ته وجوداتها ليس الا تطورات الحق باطواره و تشئونا

: 2، ج1990صدرالمتألهين، ( دارد» بشئونه الذاتيه
بنابراين ملاصدرا از اين هر دو تحليل كه روش ). 305

كند؛ يعني او هم از آنها استدلالي است ياد مي
كند و هم از تشكيك و عليت به معناي صدور ياد مي

  .وحدت شخصي وجود و عليت به معناي تجلي
 علت و معلول؛ گفت دو تقرير فوق ازتوان مي    

هاي استاد مطهري و استاد جوادي آملي يعني ديدگاه
كه هر دو در نظام صدرايي مطرح گشته و اصالت 

اين  ةنتيج است،وجود و امكان فقري در آن مفروض 
در . خود ملاصدرا است ةهاي دوگان گونه بحث

نوعي از هستي مطرح ) استاد مطهري(ديدگاه اول 
اما در  ،ابسته استاست كه با تمام وجود خود و

فقر محض، مطرح ) استاد جوادي آملي( ديدگاه دوم
در تفسير . است و تعبير به هستي، نوعي مجاز است

اول تلاش بر اين است كه جايگاه علم و نيز فلسفه 
محفوظ باشد و قول عارف را ضد علم و فلسفه 

ه سخن در تفسير دوم ضمن اينكاما  ،كندمعرفي مي
؛ منافاتي با عرفان و وحدت در تكميل فلسفه است

مندي يابد؛ يعني در تفسير اول نظاممحض نيز نمي
جهان مطرح است و روابط علي و معلولي و مراتب 

اما در تفسير دوم روابطي وجود  ،مختلف وجودي
واسطه به يك مستقل ها خود بيندارد و همه معلول

گونه كه اين دو  همان ،بنابراين. يابندواحد ارتباط مي
از مباني ملاصدرا هم  ،دهندفسير نيز نشان ميت

وحدت شخصي وجود و هم وحدت تشكيكي آن 

هاي عقلاني كه قابل استخراج است؛ اما بنا بر تحليل
گذشت و با توجه به برخي از بيانات صريح ملاصدرا 
در مباحث صدور كه فيض اول بودن عقل اول را 

حكما  دهد و آن را بنا بر نظرمورد انتقاد قرار مي
و از ) 332: 2،ج1990صدرالمتألهين، (كند معرفي مي

فيض منبسط با دهد و رابطة فيض منبسط خبر مي
داند و خدا را رابطة عليت به معناي وجود بخشي نمي

مبحث عليت را كه به تجلي و وحدت شخصي  ةنتيج
توان نتيجه داند؛ مي تكميل عليت مي ،شده استمنجر 

نهايي را وحدت شخصي و  ةگرفت كه ملاصدرا نتيج
اما اين نتيجه  ،كندعليت به معناي تجلي معرفي مي

منافاتي با پذيرش اصل تشكيك وجود در يك ذهن 
يعني اين دو اصل با يكديگر قابل جمع  ؛واحد ندارد

توان در برخي از اين اظهار انديشه را مي. هستند
ملاصدرا  ،نمونه رايب. بيانات خود ملاصدرا نيز يافت

، ضمن اينكه نظر نهايي را 69و68، صشاعرم در
نظر  ةتشكيك را نيز نتيج ةاما نظري ،داندتجلي مي

   .كندجليل و دقيق معرفي مي
او هنگام معنادهي به وجود رابط و مستقل كه از     

اصول اين مباحث است، نيز از دو تعبير استفاده 
الاتفاق  علي ان الحق انّ«: گويد بار مي يك. كند مي
والاتفاق « :گويدو بار ديگر مي» ما في مجرد اللفظبينه

النوعي في طبيعة الوجود مطلقاً عندنا لاينافي التخالف 
 »النوعي في معانيها الذاتية و مفهوماتها الانتزاعية

توان گفت علت مي ).79: 1، ج1981صدرالمتألهين، (
تفاوت سخن ملاصدرا كه به تفاسير متعددي منجر 

 ؛نظر ذهن به هستي نهفته استگشته است، در نوع 
يعني با توجه به اينكه علم از نگاه ملاصدرا از سنخ 

معلوم نيز با عالم؛ و  وجود و با معلوم متحد است و
ذهن نيز وحدتي ذومراتب دارد و پيوسته در حال 

گيرد كه يك يك تكامل است؛ گاهي آنقدر اوج مي
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ط به الربواسطه عين اشياء، و از جمله نفس خود را بي
وجودها و از  ،اگر تنزل كند داند ومستقلِ واحد مي

و » من«جمله نسبت نفس خود را با حق، نسبت 
مند با او مرتبط بيند كه با واسطه و نظاممي» اويي«

چون از نگاه دقيق فيلسوف، وجود ذومراتب  ،است
اما  ،غير واجب اگرچه عين فقرند است و مراتب ديگرِ

اما با تحليل عقليِ بيشترِ  ؛دغيريت وجودي با او دارن
اساساً چند  - چنانكه ملاصدرا مدعي است -عليت

وجودي غير او بلكه مرتبگي قابل فرض نيست؛ 
نه تنها هستي مستقل غير او قابل فرض  ،نداريم
بلكه حتي هستي تعلقي نيز وجود ندارد؛ و  ،نيست

  . هيچ تشخصي غير او نيست
و راهكاري ارائه براي تبيين كثرات در فلسفه مدل     

نگرديده است، مگر اينكه از مدل ظاهر و باطن عرفا 
استفاده كنيم و سپس به تبيين احكام اين مدل 

براساس اين مدل همه كثرات اسماء و . بپردازيم
اما آيا با وصول به . گردندمظاهر اسماء محسوب مي

اين وحدت شخصي وجود بايد قانون عليت را كنار 
گونه كه ما  ست؛ زيرا همانگذاشت؟ پاسخ منفي ا

گوييم احكامي براي ماهيت براساس اصالت وجود مي
شود و اساساً ذهن به تبع وجود، در نظر گرفته مي

معمولي بيشتر با ماهيت مأنوس است تا با وجود؛ در 
 ،كندالربي نگاه مياينجا نيز انسان وقتي با نگاه يلي

ي نگاه الخلقوقتي با نگاه يلي و بيندوحدت محض مي
ها و بيند؛ يعني ساحتكثرت محض مي ،كندمي

 يك ،بار نگاه فلسفي دارد منظرها متفاوت است؛ يك
بار نگاه عرفاني، چون ما در  بار نگاه علمي و يك

اما هر چه  ؛ساحت ظاهر هستيم و ظاهر، كثرت است
به باطن فرو رويم ديگر كثرت نيست و ازاين جهت 

در لسان . ط باشيمنظامي نيست كه در جستجوي رواب
 :فرمايدازيك سو مي: شرع نيز اين دو بيان نمود دارد

 و از سوي ديگر 5»االله رمي ما رميت اذ رميت ولك و«
اين نگاه  6.»كلّ نفس بما كسبت رهينة«: فرمايدمي

تشكيكي عالم به معلوم كه در نظرات ملاصدرا به 
در ديدگاه استاد مطهري كه تاكنون با  ،خوردچشم مي

تشكيك و عليت به  نظرية يت تمام، موافق باجد
با تفحص در برخي  ،كرداستدلال مي گانگيمعناي دو

كه او  اي گونهبه  شود؛ ديگر از آثار وي مشاهده مي
سخنان قبلي خود را به صراحت اظهارات يك 

معمولا در مشرب : كندفيلسوف متعارف معرفي مي
ودي طور كه براي ساير اشيا، وج همان فلسفي رسمي

با  ؛كنيمبراي او نيز وجودي اثبات مي ،كنيماثبات مي
اين تفاوت كه وجود او قائم به ذات و ازلي و ابدي 

ناشي از او و  اما وجود ساير اشيا قائم به او و ،است
فاوتي كه در حقيقت وجود ت محدود است؛ در حالي

اما بنا بر مشرب . نيست ميان ذات واجب و ساير اشيا
كه با برهان قويم  صدرايي ةمتعالي حكمتو  عرفاني

وجود اشياء نسبت به عدم، وجود  ،تأييد شده است
اما نسبت به ذات باري لاوجود است و نسبت  ،است

به ذات او از قبيل سايه و صاحب سايه است 
كه زيرا تحقيقي  ،)106: 5، ج1374طباطبايي، (

صدرالمتألهين در باب اصالت حقيقت وجود در 
منتهي به اين مطلب شد كه  ،ام دادتحقق و جعل انج

در عليت حقيقي اگر قائل به سه امر گيرنده، دهنده و 
خطايي محض را مرتكب  ،نسبت ميان آن دو باشيم

سازد؛ زيرا وقتي ما مي ذهناين كثرت را . ايمشده
ت شد كه حقيقت معلول عين اضافه به علت است باثا

اي و اشراق شده عين اشراق است؛ پس معلول جلوه
پس . از جلوات علت است و اسمي از اسماء او

بازگشت عليت الهي به تشأن است و همينجاست كه 
 خيزد نزاع بين فيلسوف و عارف از ميان بر مي

سرانجام استاد مطهري به ). 246: 1384مطهري، (
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حتي اهل فكر  از نظر عامه مردم و: گويدصراحت مي
نوع و فلسفه معمولي دلالت جهان بر ذات حق از 

اما از  ،هاي معمولي بر صانع آنهاستدلالت مصنوع
كساني كه مسائل نظر عرفان و حكمت متعاليه و 

خلوقات م ،اندچنانكه كه بايد ادراك كردهوجود را 
هايي كه ظاهر نه چيز ،دعين ظهور و نمايش خداوندن

  ).110: 5، ج1374طباطبايي، ( خداوند باشند ةكنند
در مقام اثبات جايگاه علم  استاد مطهري آنگاه كه    

با دلايل متقن فلسفي به استحكام اين  ،و فلسفه است
پردازد و رابطة خدا و خلق را در اصول و فروع مي

اما در آثار متأخر خويش  ،كندنظام تشكيكي مطرح مي
اين نظر است كه اگر خداوند در رأس سلسله علل  بر

 ةمردر ز ،و در رديف يكي از عوامل جهان واقع شود
  ).112: 1374طباطبايي، ( گردد مخلوقات محسوب مي

آن  نوع ذهن و درجات معرفت و حضور ،بنابراين    
 و نوع نگاه آن به عين، عين را از خصوصيت وجود و

اي كه بر اين اساس در  نكته. كندلاوجود برخوردار مي
حال كه در نظام  :اين است كه ،پايان قابل ذكر است

تا به اين اندازه با يكديگر صدرايي ذهن و عين 
كنند؛ چگونگي و فرايند اين هماهنگ عمل مي

هايي جدي براي عملكرد در مراحل مختلف، فرصت
  .  آوردپژوهش را فراهم مي

  
  ها پي نوشت

البته، برخي از متفكران معاصر نظير استاد جوادي  -1
پيرامون ) 317:، بخش دوم از جلد دوم1382( آملي

اين تعريف كه از : گوينده مياين تعاريف فلاسف
شود، تعريف وجود آن وجود شئ ديگر حاصل مي

اي از صدور است و دوري است، زيرا حصول نحوه
حكيم سبزواري براي گريز . صدور معناي عليت دارد

ان الذي : كنداز اين اشكال عليت را چنين تعريف مي

، سبزواري(الشئ معلولا يري  فعله والشئ اليه افتقرا 
1413 :405.( 

ذكر است كه علامه اين قاعده را در اصول  شايان -2
هر «به صورت   193، ص3فلسفه و روش رئاليسم، ج
دارد و در ص بيان مي» معلولي نيازمند علت است

به كار » ممكن بايد علتي داشته باشد«به صورت  200
به صورت هر حادثه علتي 126نيز در ص. گيردمي
فت دليل امر، اين است كه اساسا شايد بتوان گ.  دارد

تقسيم ثلاثي قضايا به تحليلي و تركيبي و تأليفي 
ماتقدم، كه بعد از كانت محل بحث گرديد و در 
بيانات متفكرين اسلامي معاصر نيز نيز اظهاراتي 

شود؛ مطمح نظر كساني چون علامه مشاهده مي
  .طباطبايي نبوده است

هداف مهم اين لازم است تأكيد شود كه يكي از ا -3
پژوهش از نشان دادن اين اختلاف نظرات فلاسفه 

هاي موجود در معاصر، بيان عمق مسأله و پيچيدگي
آن است كه باب پژوهش را براي محققان گشوده 

  .گذاردمي
  22سوره حجر، آية  -4
 17سوره انفال، آيه  -5
 38آيه  سوره مدثر، -6
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  مثابة معنا  زندگي به
  )بررسي معناي زندگي در آيين ذن و مقايسة آن با اديان خداباور(

  
   **اميرعباس عليزماني *ندا خوشقاني

  
  چكيده

يابنـد يـا    گرا، كه معناي زندگي را يا در امري فراتر و متعال از زندگي مي گرا و طبيعت هاي فرا طبيعت در ميان ديدگاه
مثابـه معنـاي    زنـدگي خـود بـه    ،چراكه مطابق ديدگاه ذن ؛فرد است ن ديدگاهي منحصر به در درون زندگي، ديدگاه ذ

بـه غايـت و معنـاي زنـدگي نائـل       ،تكلف و آزادانه و طبيعي زنـدگي كنـد   هنگامي كه انسان بتواند بي. زندگي است
بنا بـه ديـدگاه ذن،   . بديا به نجات دست مي ،در اين سطح است كه از هر دوبيني و آشفتگي ذهني رها گشته. گردد مي

هر فكر، واكـنش، تحليـل، پـرورش، قصـد و آهنگـي      ، زيرا تواند به نجات دست يابد كنشي است كه مي انسان در بي
در حالي كه ذن به زندگي طبيعـي و آزادانـه   . سازد ميدچار شود و انسان را به رنج  انگاري در امور مي موجب دوگانه

گردد كه به انسـان طرحـي بـراي زيسـتن و زنـدگي       معنا به موجودي متعالي باز ميكند، در اديان خدا باور  تأكيد مي
نگرش ذن با وجود نكات جالب توجهي كه در ميان سـاير مكاتـب دارد، در عـين حـال، داراي     . دهد معنادار ارائه مي

خصوص در  ه مشكلات اخلاقي و اجتماعي خاصي است كه پذيرش كامل اين ديدگاه را ب ،ابهامات، تناقضات دروني
  .نمايد مقايسه با اديان الهي دشوار مي

  
  يكليدي ها واژه

  .گرا، زندگي طبيعي، ذن، اديان خداباور، رنج گرا و طبيعت هاي فراطبيعت معناي زندگي، ديدگاه
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  مقدمه
عنوان مبحثي  گرچه پرداختن به معناي زندگي، به

اي بيش از  مستقل و مهم در فلسفة تحليلي سابقه
هاي بزرگي  ندارد، اديان، مكاتب و چهره پنجاه سال

همواره طي تاريخ به اين سؤال كه چه چيزي زندگي 
در عصر حاضر، اكثر . اند كند، پاسخ داده را معنادار مي

فيلسوفان تحليلي نيز به اين پرسش پرداخته و در 
بحث معناي زندگي در بادي امر در پي ايضاح مفهوم 

را در عبارت  معناا اند و غالب معنا و زندگي برآمده
به يكي از اين دو صورت تفسير » معناي زندگي«

معنا به «و » معنا به معناي هدف زندگي«: اند كرده
» فايده و كاركرد زندگي«يا » معناي ارزش زندگي

درواقع، در پاسخ به اين ). 27-18: 23ملكيان، ش(
 ،اي است پرسش كه زندگي معنادار چگونه زندگي

اي است كه  دگي معنادار زندگيتوان گفت كه زن مي
فرد به اهداف با ارزش و مبتني بر اختيارش نائل شود 

تواند اخلاقمند، سعادتمند و  كه در عين حال، مي
بخش نيز باشند، ولي ضرورتاً مرادف با  رضايت 

اخلاق، سعادت، شادي و درستي نباشند؛ براي مثال، 
 تواند براي كسي معنادار و داراي يك كشف علمي مي

غايتي با ارزش باشد ولي ربطي به اخلاق نداشته 
باشد؛ يا زندگي فردي با فدا كردن خود براي رفاه 

ولي ضرورتاً ماية شادي  ،شخصي ديگر معنادار باشد
البته، ). Metz, 2007(و آسايش خود او نباشد 

برخي از متفكران تنها معنايي را براي زندگي يك فرد 
؛ ه امري متعالي باشداند ك داراي ارزش ذاتي دانسته

تنها امري « :گويد باره مي  ه ويتكنشتاين در اينچنانك
» تواند به زندگي انسان معنا ببخشد متعالي مي

)Wittgenestein,1961:149 .( نگاه ديني) اديان
در  .به بحث معناي زندگي نيز چنين است) خداباور

نگاه، غايت نهايي انسان بايد هماهنگ با  شيوهاين 
ا باشد تا انسان به معناي زندگي دست پيدا غايت خد

ايشان در پرداختن به زندگي نيز در عبارت . كند
طلب معنا را مستلزم نوعي فراتر » معناي زندگي«

اند و جستجوي معنا  رفتن از زندگي هر روزي دانسته
هاي اولية  را در سطحي فراتر از سطوح ابتدايي، و لايه

ن غرايز طبيعي زندگي تكراري و معطوف به برآورد
واضح است كه ). 69: 1عليزماني،ش(اند  اذعان نموده

 هاي فرا اين تحليل از معناي زندگي با ديدگاه
گرايانه سازگار است كه مطابق آن معنا در  طبيعت

زندگي بايد از طريق ارتباطي خاص با عالمي روحاني 
در اين ديدگاه اگر خدا يا ساحتي روحاني . ايجاد شود

ه در كچنان. معناست زندگي بي ،باشد وجود نداشته
اديان خداباور مشهود است كه زندگي كسي با 
معنادارترين و بهترين زندگي است كه آن شيوة 
زيستن از سوي خداوند يا موجودي روحاني تعيين 

فيلسوف دين  ،جان هيك). Metz,2007(شده باشد 
تحليل جالبي از خوشبيني موجود در  ،معاصر
خوبي معناداري  دهد كه به ارايه مي شناسي اديان هستي

زندگي ديندارانه را حتي در برخورد با وجوه تراژيك 
كند كه گرچه  او بيان مي. سازد زندگي نيز بازگو مي

ها، شرور،  ها، رنج هستي و انسان مغلوب گرفتاري
گناهان و غيره است، در كنار اين امور بدبينانه 

شود كه  يه ميديدگاهي بسيار خوشبينانه به انسان ارا
هاي آن را با توجه به آن امور معنادار  زندگي و رنج

اموري از قبيل لطف و رحمت الهي، ؛ سازد مي
ملكوت، بهشت، تائو، نيروانا و از اين دست 

هنگامي كه فرد در  ،براي مثال). 252 :4و3هيك،ش(
 ،گيرد معنايي مرگ و نافرجامي محض قرار مي برابر بي

. دهد و نيروانا و ملكوت را ميدين به او وعدة بهشت 
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ها،  عبارتي، براي ديندار هر چيزي اعم از لذت به
ها در دنيا  ها و حتي نابرابري ها، برخورداري رنج

معنادار گرديده است و او اين معناداري را، نه با اثبات 
 1و استدلال منطقي آنها، كه با نگاه مثبت و خوشبينانه

براي مؤمن  پذيرد؛ چرا كه دين ديني خويش مي
مند نيست كه درصدد اثبات  همچون يك فلسفة نظام

 ،البته. هاي خود باشد مندانة گزاره منطقي و نظام
مثال يك ديندار مسيحي،  رايخوشبيني يك ديندار، ب

مسيحي خوشبين . متفاوت است 2با تئوري خوشبيني
ولي تئوريست نيست، براي او خدا سراسر  ،است

 -اه خير، خواه شرخو -عشق است و هيچ نيرويي
گويي . ياراي مقاومت در برابر اين عشق را ندارد

چيز با اين عشق معنادار، ارزشمند و غايتمند  همه
  ).Kilpatrick,v12:7(گردد  مي
اگرچه بيشتر اديان در معناداري زندگي به ديدگاه     

مثابة مسير يا  گرايانه نزديكند و زندگي را به فراطبيعت
دن به غايت و معنايي متعال در اي براي رسي وسيله

گيرند، در مقابل اين ديدگاه نظريات  نظر مي
اي نيز وجود دارد كه در آنها معنا  گرايانه طبيعت

تواند در همين زندگي طبيعي و همگام با طبيعت  مي
نه در جستجوي معنايي فراتر و حتي  ،فراهم شود

حتي اگر  ،مطابق اين ديدگاه. خارج از زندگي طبيعي
معنا در زندگي  ،اي وجود نداشته باشد روحاني روقلم

). Metz, 2007(و همگام با طبيعت ممكن است 
هاي در كار و تحصيل  رسيدن به موفقيت ،براي مثال

ولي در عين حال فراتر  ،دهد به زندگي انسان معنا مي
بلكه جرئي از همين  ،از طبيعت و زندگي نيست

  . زندگي است
                                                 

1optimistic view  
2optimistism  

ديدگاه در باب معناداري  اما گذشته از اين دو    
ديدگاه ديگري در ميان مكاتب ديني وجود  ،زندگي

مثابة معناي  دارد كه خود زندگي و زيستن را به
كند؛ نه در جستجوي معنايي متعالي و  زندگي تلقي مي

خارج از زندگي عادي است و نه اينكه به دنبال 
بلكه زيستن و  ،معناهايي خاص در زندگي است

و طبيعي به خودي خود براي آن زندگي خودجوش 
توان  مي ،در واقع. به مثابة هدف و معناي زندگي است

كه نظرية فراطبيعت گرايي به دنبال  گفت درحالي
يا معنايي فراتر از زندگي است، و  3معناي زندگي
است، بايد  4گرا به دنبال معنا در زندگي ديدگاه طبيعت

ناي مثابة مع گفت در ديدگاه ذن زندگي، خود به
كه خود  -آن يا ذن به عقيدة مكتب چه. است 5زندگي

هاي مهم بوديسم مهايانه و در عين حال  يكي از شاخه
گراي چيني چون  بسيار متأثر از مكاتب طبيعت

زندگي ذاتاً ارزشمند است و تنها  -تائوييسم است
كسي كه همچون طبيعت خود در مسير زندگي عادي 

معناي واقعي  حقيقتاً به ،تكلف حركت كند و بي
زندگي، كه همانا خيري نهايي است، دست يافته 

  . است
معنا به  ،از جمله ذن ،در بوديسم و مكاتب آن    

گردد، چون اساساً بودا با خدايان  خالق متعال باز نمي
گويد  و نظام متافيزيكي ايشان كاري ندارد و آنچه مي

 ولي اين بدان معنا ،با انسان و نجات وي سروكار دارد
نيست كه بوديسم هدف و معنايي ارزشمند در زندگي 

معنا، هدف و غايت زندگي در بوديسم . نداشته باشد
است كه در هر يك از مكاتب آن  نجات از رنج

                                                 
meaning of life 3  

4meaning in life  
5life as meaning of life  
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پرداختن به نحوة . شود اي خاص حاصل مي گونه به
نجات، اشراق و آرامش در ذن كه معنا، هدف و غايت 

. دبو دخواهمجال اين در  ،زندگي در ذن است
مقايسه در باب معناي زندگي ميان مكتب  ،همچنين

همچون ذن با اديان خداباور ابعاد  ،انسان محوري
مهمي از بحث معناي زندگي را در آنها روشن 

  . سازد مي
گرچه هدف آن نيست كه مكتب ذن و مباني     

ولي براي ورود به بحث  ،فكري آن كاملاً بيان شود
ام انديشة آن بيان ضروري است تا مختصري از نظ

  .گردد
  

  نظام انديشة ذن
اي از بوديسم مهايانه است كه البته بسيار از  ذن شاخه

ذن همچون ساير . تائوييسم چيني نيز متأثر بوده است
همچون  -مكاتب بودايي در خطوط كلي بوديسم 

، وفاداري به بودا و )موكشه(سمساره، نياز به رهايي 
ذن نيز مانند بودا  ،اقعدر و. بودايي است -نظام سنگهه
خود به چرخه زادمرگ يا سمساره  شناسي در هستي

باور دارد و نيز مهمترين هدفش رهايي از اين رنج 
اين مكتب مانند  ،مكررّ تولد و مرگ است؛ همچنين

يا (در بوديسم تنها رنج . بودا با متافيزيك كاري ندارد
، شناسي شناسي، انسان هستي  ترين آموزه اصلي) 1دوكه

و ساير مفاهيم و  دهد شناسي را تشكيل مي و نجات
رو،  اين از. سازد ميمصاديق را حول خود مطرح 

و  »واقعيت رنج«مواجهه با  بوديسم مكاتب  مبناي همه
 »نجات و رهايي از رنج«، و هدف همه آنها تبيين آن
هاي قابل  با وجود اين، تفاوت .است بخشي يا نجات

مختلف بوديسم از حيث هاي  توجهي نيز ميان شاخه
                                                 

1dukkha  

رنج، نجات از رنج و راه نجات از آن وجود   آموزه
در . سازد دارد كه آنها را از هم تا حدي متمايز مي

  جاي بحث درباره واقع، بودا و مكاتب مختلف آن به
ها را با مهمترين  اند انسان مسائل متافيزيك كوشيده

درخصوص رنج،  هايي سؤال: ها آگاه سازند پرسش
بخشيدن بدان  هاي پايان ه، چيستي آن و راهاندو

  ).268: 1384چاترجي،(
محوري چون  ترين پرسش در اديان انسان مهم    

از آنجا  .پرسش از غايت و معناي رنج است ،بوديسم
هاي  لذا رنج ،كه اين مكتب به خالقي متعال باور ندارد

يابد و به  آدمي را نيز خارج از وجود خود انسان نمي
دهد؛ برخلاف اديان  يگري نسبت نميموجود د

هاي انسان را داراي غايتي  خداباور كه غالباً رنج
دانسته يا اينكه آن را وسيلة تهذيب نفس و چه بسا 

در بوديسم عامل . دانند موهبتي از جانب خداوند مي
هاي خود  رنج انسان خود انسان است كه با خواهش

در سمساره يا گردد و  هاي نامتناهي گرفتار مي در كرمه
ها  رو، رنج از اين. كشد زادمرگ همواره رنج مي  چرخه

آنچه در . در بوديسم معنا، مقصود و كاركردي ندارند
تنها يافتن راهي  ،گردد آن غايت و هدف محسوب مي

در واقع، . هاست براي رهايي از رنج و آشفتگي
معناداري زندگي براي بوديسم، نه در معنا بخشيدن 

هاي آن، كه در يافتن راهي براي  نجبه زندگي و ر
اگرچه خدايي خالق و . رهايي و نجات از رنج است

ولي سطحي متعال  ،متعال در بوديسم وجود ندارد
، شونياتا يا تهيگي )ويژه در تراواده به(چون نيروانا 

) در ذن(ذهن -و ووسين يا نه) ويژه در مهايانه به(
 -در بوديسم. براي انسان بودايي مطرح است

پرستش خدايي  -آن  خصوص در سنت تراواده به
در . متعال و خالق در زندگي انسان وجود ندارد
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بوديسم عوالم زيادي وجود دارد كه در آن حيوان و 
اي  انسان محكوم به تحمل رنج هستند و در نظام كرمه

و زادمرگ به صورت انسان، حيوان، ارواح و خدايان 
هاي  فعاليتممكن است . يابند تولدي دوباره مي

ولي در نهايت  ،اجتماعي به زندگي آنها معنا ببخشد
ترين معناي زندگي  نيروانا و نجات از رنج اصلي

 ;ward, 2000:21(مكاتب آن است   بوديسم و همه

Smart, 2000:33.(  
 

  عامل رنج هاي انسان از ديدگاه ذن
هاست و در  رنج خود يكي از وجوه زندگي انسان

همواره اين پرسش مطرح  بحث معناي زندگي نيز
هايش ارزش زيستن  است كه آيا زندگي با همة رنج

اينك پرسش اينجاست كه از نگاه ذن  ؟دارد يا خير
هاي  رنج چگونه در زندگي مطرح است و ذن با رنج

ذن مهمترين علت  كند؟ چگونه مواجهه ميآدمي 
جدابيني و گرفتاري و رنج انسان را همانا در 

داند كه دائماً درصدد  ي ميذهن آدم تضادانگاري
است حدود و ثغور بين خود و هستي و بين اشياي 

براي آنها جوهر و خودبودي  ،آن را مشخص كرده
ي  2، و ويكالپه1پيه اصطلاح چيني فن. قائل گردد

. رود سانسكريت به معناي تنوع و گوناگوني به كار مي
يعني فهم  ؛مقصود از آن تمييز و دانش تحليلي است

مان و نيز در  ي نسبي كه ما در ارتباطات روزمرهو بحث
بريم؛ اين شناخت در برابر  مان به كار مي تفكر نظري

گيرد  قرار مي -تمييز است كه شناخت بي -پرگيا
ذهن، براي   در سطح ويكالپه). a ،1383 :59سوزوكي(

مثال يك سيب، با متمايز كردن و جدا ساختن آن از 
                                                 

1fen-pieh  
2vikalpa 

شود؛ در  داده مي چيزهاي ديگر شناخته و تشخيص
ها در نظر  اينجا ذهن واقعيتي براي هر يك از شناسه

آن را هويتي مستقل و مجزا از غير فرض  ،گرفته
اين سطح از ذهن در ). Izutsu,1382:12(كند  مي

در معناي (علوم، منطق، فلسفه، دين و حتي عرفان 
رو ذن هيچ يك از  يابد، از اين نيز نمود مي) غربي آن

سوزوكي به زيبايي تفاوت شناسايي . اينها نيست
  :دارد علمي و شناسايي ذن را چنين بيان مي

كشاند و  آن گاه كه طريق علمي به نيستي مي«    
اجزا را دوباره كنار  ،شيء را با موشكافي قرباني كرده

گذارد و سعي در تجديد حيات بدن طبيعت  ميهم 
طريق  -كه در حقيقت فكري ناممكن است -نمايد مي
ن به جاي پاره پاره كردن زندگي به قطعات و سعي ذ

به بازگردانيدن حيات به وسيله نيروي مغز يا به هم 
زندگي را چسبانيدن قطعات پاره شده در ذهنيت، 

طريق ذن زندگي  .شناسد اي كه هست مي گونه همان
قيچي جراحي هرگز  ،را به شكل زندگي حفظ كرده

  ).40و  20: 1362سوزوكي،(» كند لمسش نمي
كه براي شناختن يك چيز اولاً  در واقع، علوم درحالي

شناسه   ثانياً به تجزيه ،خود را جداي از شناسه دانسته
زند، ذن از  بردن به ماهيت آن دست مي براي پي

عنوان  گر و شيء به عنوان شناسه سويي، بين خود به
شناسه تمييزي قائل نيست و از سوي ديگر، براي 

كر، استدلال، تحليل و تجزيه را شناخت آن هرگونه تف
پذيرد  مي ،نهد و شيء را همان گونه كه هست كنار مي

علاوه بر اين، ذن مخالف منطق . كند و شناسايي مي
در منطق نيز تضادها بين عين و ذهن فراوان . است

. گردد است و از پس آن كوشش و رنج دوچندان مي
 منطق به خود، آگاه است و هر آنچه  به خود آگاه

 ،غيريتي براي امور، خارج از خود قائل است ،است
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خواهد زندگي از درون زيسته شود  كه ذن مي درحالي
ذن  ،در واقع. و غيريت و تضادي در اين ميان نباشد

گاه كه  واژگان و منطقيم و تا آن  انديشد كه ما بنده مي
بيچاره و دستخوش رنجي  ،سان در بند باشيم بدين
بخواهيم چيزي ببينيم كه به راستي ولي اگر  ،ايم ناگفته

 ،شايسته شناختن باشد كه ما را به سعادت هدايت كند
ها آزاد  شرط  بايد بكوشيم تا يكباره خود را از همه

: بي تا ،؛ و نيز پاشايي)b ،1383 :45سوزوكي(كنيم 
ذن عرفان به معناي غربي آن نيز  ،همچنين ).20و24

مي چون جذبه، ها مفاهي نيست؛ چرا كه در اين عرفان
از يك مفهوم ... استغراق، همان شدن و اتحاد، و

در حالي  ،شوند گراي زندگي و جهان مشتق مي دوگانه
در  .ذن دين هم نيست. كه ذن هيچ يك از اينها نيست 

 استف از خدا و طبيعت دين، انسان كه تركيبي  عرصه
گيرد و در اينجا نيز  در چالش ميان اين دو قرار مي

ري ميان اين دو نيرو براي تفوق يكي بر دچار درگي
ديگري است و اينچنين دچار آشفتگي و تضاد 

  ).Suzuki, 1956:232(گردد  مي
پس به راستي ذن چيست؟ ذن، ذن است؛ طريقتي     

ها، كه  براي انسان است كه راه رهايي او را از آشفتگي
تمييز  گيرد، در زندگي بي از ذهن دوبين وي نشأت مي

توان فهميد  مي ،با اين اوصاف. بيند ميو خودجوش 
ذن به . كه زندگي تا چه اندازه براي ذن اهميت دارد

دنبال امري فراتر از زندگي عادي و طبيعي نيست و 
چرا كه از  ،يابد ترين هدف و معنا را در آن مي عميق

ها ناشي از زندگي پرتكلف و  ديدگاه آن تمام رنج
انسان تنها . است گر تمييزانگار بين شناسه و شناسه

 ،بايد آزادانه بدون هيچ تحليل و توجيهي زندگي كند
هاي آدمي از همين  چرا كه زندگي سخت و رنج

. هاي عقلاني و منطقي است ها و تحليل تفكيك

كه انسان خودانگيخته و طبيعي همچون طبيعت  مادامي
  .دچار رنج نخواهد شد ،زندگي كند

  
  زندگي، معناي زندگي ذن 

گفتيم كه در پرسش از معناي زندگي گاه در آغاز 
اند، گاه آن را به  دانستهمرتبط معنا را با موجود غايي 

اند و  هاي جزيي در زندگي تقليل داده اهداف و ارزش
در كنار اين دو نگاه به معناداري زندگي، خود زيستن 

اند كه اين  و زندگي كردن را معناي زندگي دانسته
  .سازد بازگو مي معناي اخير ديدگاه ذن را

بيان شد كه ذن گرفتاري و رنج انسان را  ،همچنين    
بيند و راه  در ذهن دوبين، پرتكلف و منطقي وي مي
بودن و  نجات از اين دوانگاري را، راه طبيعي

گونه  داند؛ همان غرضي آدمي در كنش و عمل مي بي
، يكي از )1069-989(كه در شش دستور تيلوپا 

نه «: شود م تنتريك، نيز يافت مياساتيد بزرگ بوديس
فكر، نه واكنش، نه تحليل، نه پرورش، نه قصد و نه 
» آهنگ؛ بگذار خود جايگزين و برقرار شود

همه اينها براي آن است كه هيچ  ).108: 2536واتس،(
انگاري نماند و ايجاب اين موارد  جايي براي دوگانه

اين . كارند همه بذر تمييز را در وجود انسان مي
وي در -وو  سلبيات در انديشه و عمل آدمي، به آموزه

ها در كنار  عنوان يكي از مهمترين آموزه تائوييسم، به
 weiيعني نه يا هيچ و  wu. مفهوم تائو، شبيه است

يعني كار، ساختن، انجام دادن، كوشش و كشمكش، 
وي به همان -وو). 31: 2536واتس، (تقلا يا اشتغال 

اشاره دارد و بازتاب  ،كرده بود معنايي كه تيلوپا بيان
غرض آدمي است كه آدمي را به  كنش و بي ذهن بي

در واقع، . گردد فراسوي هر تضادي رهنمون مي
 ،مادامي كه زندگي وجهي از تقلا، نزاع و ستيز است



 
 

 33/  بررسي معناي زندگي در آيين ذن و مقايسة آن با اديان خداباور(مثابة معنا  زندگي به

 

 

امور   آدمي بايد با همه. تواند چيزي جز رنج باشد نمي
اي اي مواجه شود همچون احساسي كه از گرم گونه به

انديشه،  غرض، بي آتش و سرماي يخ دارد، بي
: گويد اينجاست كه ذنرين مي. خود تحليل و خودبه بي
هاي  كوهستان خود به خودهاي كبود  كوهستان«

» ...ابرهاي سفيدند خود به خودكبودند، ابرهاي سفيد 
هيچ تكلفي و در  بي ،در واقع). 176: 2536واتس، (

  .بيند هستند مي سادگي تمام آنها را آن گونه كه
ذن درصدد است آدمي را از هر قيدي رها سازد و     

در طريق ذن نبايد . به او در كنشش آزادي بخشد
گونه نشاني از تكلف و احساس رنج وجود داشته  هيچ
اي از تكلف و  به محض اينكه اندك نشانه. باشد

ديگر عامل به آن  ،تصنع در روال زندگي ديده شود
هدف ذن حفظ . قي نخواهد شديك موجود آزاد تل

كمال  ،نيروي حياتي، آزادي ذاتي و از همه بالاتر
نه  ،گونه كه هست همان ؛در موجوديت انسان است

به عبارت ديگر،  .خواهند باشد گونه كه از او مي آن
خواهد از درون زندگي كند نه اينكه اسير  ذن مي

خواهد قوانين و مقررات  او مي. قواعد و قوانين شود
؛ Suzuki, 1956:15(د را داشته باشد خو

  ). 87وb ،1383 :51سوزوكي
ذن نيز به  1هاي ها و كوآن بسياري از اقوال، داستان    

 ،براي مثال. همين طريق آزادانه و طبيعي دلالت دارد
آيا سگ هم « :راهبي روزي از استاد خود پرسيد

: گويد استاد در پاسخ او مي. »طبيعت بودايي دارد
گويد اين وو به سادگي  طور كه سوزوكي مي آن. »وو«

همان وو است و اين در حقيقت همان جوابي است 
، aسوزوكي(ال بدهد ؤتوانسته به اين س كه سگ مي

ترين حالت  راهب در طبيعي ،در واقع ).22: 1383
پاسخي را به شاگرد داد كه يك سگ در برابر او اين 

اين در . غرض و كاملا طبيعي كرد؛ بي كار را مي
 ،ذن  خوديِ كنش و انديشه كردن و خودبه عمل طبيعي

كنند كه راهبي از ذن، پس از  داستان ديگري نقل مي
. شنيدن خبر مرگ يكي بستگانش، گريه سر داد

هنگامي كه يكي از شاگردان پيروش اعتراض كرد كه 
يك راهب   خاطر زيبنده دادن اين چنين تعلق نشان
 ،كنم من گريه مي !احمق مباش«: پاسخ داد ،نيست
). 176: 2536واتس،(» خواهم گريه كنم كه مي  چون

اگر از روي غرض و هدفي جلوي عواطف  ،در واقع
گرفتار تصنع شده بود و از راه ذن  ،گرفت خود را مي

  . ماند بازمي
نگاه ذن به رنج ها نيز، كه از ذهن تمييزبين وي     

نه نگاهي  ،گيرد، نگاهي پذيرنده است نشأت مي
پذيرد با  گونه كه هست مي ردازنده؛ چه زندگي را آنپ

رهايي و  ،به عقيده ذن. هاي آن ها و لذت رنج  همه
نجات آدمي از ذهن تضادبين، كه به آشفتگي و 

كنش  د، در سازشي بيانجام يمخاطري وي  پريشان
)wu-wei (هاي برخاسته از آن است با جهان و رنج .

ها معنا و  به رنجدرواقع لازم نيست امري از بيرون 
ها و  رنج  بلكه زيستن با همه ،ارزش ببخشد

. دهد هاي آن معناي زندگي ذن را تشكيل مي  خوشي
پذيرندگي دارد و   توان گفت ذن در زندگي روحيه مي

. ها ها و رنج تياي تدافعي براي مبارزه با سخ نه روحيه
و بر اين باور است كه رهايي تنها در اين پذيرندگي و 

براي انسان ذن . افتد خودجوشي در زندگي اتفاق مي
و به (و پيچيدگي كنار رفته است  كه از هر دوبيني 

ها  ، جايي براي كرمه)ذهن رسيده است-ووسين يا نه
 ،در اين باره. و رنج برخاسته از آنها وجود ندارد

نزد كساني كه «: گويد ويي يكي از اساتيد ذن ميه شن
» ماند بينند، كرمه از عمل باز مي ذهن را مي-نه
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ذهن هيچ ذهن -چراكه در نه) a،1383 :72سوزوكي(
دوبين، متكلف و غيرطبيعي در انسان ذن فعال نيست 

  .  كه كرمه و به دنبال آن رنج را فراهم آورد
  

  جايگاه اخلاق در نظام ذن 
جاست كه اگر زندگي آزادانه و طبيعي غايت مسأله آن

اگر . اخلاق چه جايگاهي دارد ،زندگي معنادار باشد
بنا به ديدگاه ذن براي رسيدن به رهايي از ذهن 

طبيعي  ددوبين، كه عامل رنج و كرمه سازي است، باي
و خودجوش عمل كرد، چه چيز اخلاقمندي را در 

يز اخلاق را به راستي چه چ. كند ميان افراد تضمين مي
مانند «: كند هوانگ تضمين مي در برابر اين سخن دون

مكد، مثل گنجشكي كه  زنبوري كه شهد گل را مي
كند،  چيند، مثل گاوي كه از حبوبات تغذيه مي دانه مي

چرد، چون دلتان از  به كردار اسبي كه در دشت مي
همه چيز برايتان به  ،فكر تملك شخصي آزاد باشد

در دلتان » از تو«و » از من«ما تا فكر ا. گذرد خوبي مي
). 129:همان(» شويد تان مي كرمه  شما برده ،پيدا شود

 :كند مقصود او اين است كه طبيعت اين گونه عمل مي
خواهد تا  غرض، و ذن از انسان مي خودانگيخته و بي

 ،در واقع. همچون ساير موجودات طبيعت زندگي كند
دد و همچون آن عمل به طبيعت باز گر دانسان نيز باي

اي  اجتماعي و نه بر اساس قوانين مقيد اخلاقي ،كند
  .اند كه ديگران براي او تعيين كرده

هوانگ  سوزوكي در توضيح اين سخن دون    
هنگامي كه دلتان سازگار با طبيعت باشد و  :گويد مي

نيك و بد، شايست و   هاي دوبينانه درگير انديشه
شما مسؤول  ،دناشايست، بهشت و دوزخ نباش

نيستيد و در نتيجه هيچ راهي  ،كنيد كارهايي كه مي
شما مانند باد رفتار . سازي نخواهد ماند براي كرمه

كنيد و چه كسي باد را هنگامي كه در مسيرش  مي
اين نحوه  ،البته. كند سرزنش مي ،كند ويراني ايجاد مي
شود كه در اجتماعي زندگي  رب مياز رفتار زماني مخ

كنند و گرفتار  سايرين به اين نحو زندگي نمي كه كنيم
ذن معتقد ). 130:همان(اند  شروط و قوانين اخلاقي

ها تنها مطابق سرشت طبيعي خود عمل  است كه انسان
كنند و هنگامي كه ذهنشان را تنها بگذارند تا كارشان 

اند  را از راه طبيعي و آزادانه انجام دهند، شروع كرده
و پرهيزكاري يا نيرو، كه در  به نوع خاصي از خوبي

 تائوييسم ت)te (اما اين، آن خوبي و  شود، ناميده مي
پرهيزكاري به مفهوم جاري و متداول راستي و 

ت نيز خوبي و پرهيزكاري . درستي اخلاقي نيست
تواند  تكلف يا خودانگيخته است كه نمي پيرايه و بي بي

جيده و هاي سن پرورش يافته يا تقليدي از روش
كردن بر اساس ذهن  يعني فرد با عمل عمدي باشد؛

تكلف خود رفتار و اخلاقش نيز  پيرايه و بي بي
پيرايه و پرهيزكارانه و مطابق سرشت  اي بي گونه به

نه (اش گشته و طريق خوبي و پرهيزكاري را  حقيقي
در (پيش خواهد برد ) طور طبيعي بلكه به ،اكتسابي

؛ و 91-2: 1378 و،؛ ل39: 2356 واتس،: اين باره نك
  ).kohn,v4:  5-2172نيز
هاي اخلاقي ديدگاه  در مورد ابهامات و دشواري    

  .ذن در ملاحظة انتقادي بيشتر تأمل خواهيم كرد
  ذن و اشراق در زندگي عادي

بخشي از معناداري زندگي در ذن به اشراق و 
اما در ديدگاه عرفاني ذن  ،يافتگي مربوط است روشني

نيز در زندگي ) ساتوري(يافتگي  وشنيحتي اشراق و ر
نه در سطحي ماورايي يا  ،افتاد روزمره اتفاق خواهد 

از اساتيد بزرگ ذن هدف ذن  ،ياسوتاني. جهاني ديگر
گسترش قدرت . 1: كند را در سه چيز معرفي مي
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ملموس ساختن ذن . 3برانگيختن ساتوري؛ . 2تمركز؛ 
. روزمره بخشيدن به راه متعالي در زندگي  و واقعيت

ساختن اين   هدف آخر همانا ملموس ،بدين ترتيب
نه  ،هاي روزانه است مسير در تمام زندگي و فعاليت

). kapleau, 1967:48(در سطحي خارج از آن 
تفاوت طريقت ذن را با ساير مكاتب بودايي كه به 

در «: توان معرفي كرد چنين مي ،يابند اشراق دست مي
به نظر  Buddhiيا ساير مكاتب بودايي بيداري 

چيزي كه فقط  ؛آيد كمياب و اغلب فوق بشري مي
اي بردبارانه و پركوشش به  پس از گذراندن زندگي

احساس وجود ولي در ذن هميشه اين  ،آيد دست مي
چيزي . دارد كه بيداري چيزي كاملاً طبيعي است

انگيز واضح و آشكار كه ممكن  است به نحوي شگفت
چنانچه مشكلي در بين . يفتداست در هر لحظه اتفاق ب

ذن راه . زياد آن است به خاطر سادگي بسيار ،باشد
كند  زيرا مستقيماً اشاره مي ،آموزشش نيز مستقيم است
دهد و بيهوده با نمادگرايي  و آشكارا آن را نشان مي

). 106-105: 2536واتس،(» كند وقت را تلف نمي
ي يعن ؛براي ذن وصل عرفاني به معناي بازگشت است

باز آمدن به حالت آغازيني كه از كف رفته است و 
انسان براي اينكه همچون جانوران و گياهان  ،رو ازاين

بايد راهي را در  ،و هر چيز ديگر از مركز زندگي كند
پيش گيرد كه نافي هر چيزي است كه در او بيرون از 

  ).17: 1369هريگل،(مركز قرار دارد 
ان از مرحله ويكالپه در اين نقطه است كه ذهن انس    

 -يا وو1ذهن -گذرد و وارد سطح نه يا دوبيني مي
شود و ساتوري يا اشراق براي او حاصل  سين مي

است » خود خالص«اين سطح، سطحي از . گردد مي

                                                 
1no-mind  

كه در بوديسم اوليه همان سطح پرگيا يا فرزانگي 
ذات «شد، و ذن براي آن اصطلاحاتي چون  ناميده مي

انسان «، »استاد«، »دلي بي«، »هنذ«، يا صرفاً »بودا
صورت اصيلي كه قبل «، »اي خالص بدون هيچ مرتبه

و  2»آن«يا تنها » اي از تولد از پدر و مادرت داشته
 ,Izutsu( برد اصطلاحاتي از اين دست به كار مي

1382:72.(  
تكلف  بي -يعني ؛البته براي رسيدن به اين نقطه    

برخي از  -اقزيستن و رسيدن به ساتوري يا اشر
به خصوص در مكتب شمالي آن به  ،اساتيد ذن

خاصي از مراقبه   كه نحوه -هايي چون ذاذن روش
مكتب سوتو  ،براي مثال. توجه خاصي دارند -است

به عنوان يكي از دو مكتب بزرگ ذن، برخلاف مكتب 
، بر )كنشي و عدم مراقبه تأكيد دارد كه بر بي(رينزايي 

اما مكتب جنوبي  ،توجه دارداين نوع مراقبه تدريجي 
، مراقبه را ذن كه بيش از مكتب شمالي گسترش يافت

 چرا؛ وي تاكيد دارد -د و بر بي عملي يا ووكن نفي مي
كه بر اين باور است كه خود عمل مراقبه زاييده و 
زاينده تكلف و غيرطبيعي بودن است و موجب 

: در اين باره نك(شود  تضادبيني و آشفتگي مي
-Suzuki,1956:157؛ a،1383:20-21 سوزوكي

159 .( 

غايت ذن نيز كه همان  ،گونه كه ملاحظه شد همان    
با زندگي عجين  ،رسيدن به اشراق و نجات است

تواند  است و تنها در بطن و متن زندگي است كه مي
  .براي سالك اتفاق بيفتد

مقايسه ديدگاه ذن و اديان خدامحور در باب معناي 
 زندگي

                                                 
2that/it  
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در باب  را ته است ديدگاه ذن و اديان الهياينك شايس
كنيم و وجوه مختلف آنها را از مقايسه معناي زندگي 
همان گونه كه در تعريف معناي زندگي . نظر بگذرانيم

اين عبارت به هدف يا ارزشي اشاره دارد  ،گفته شد
كه آدمي بنا بر اختيار خود در مسير زندگي در 

عناداري در ذن هاي اصلي م مؤلفه. جستجوي آن است
در ذن انسان گرفتار  -الف: توان چنين بيان كرد را مي

رنج و آشفتگي است كه از ذهن دوگانه بين و 
تنها راه نجات از اين  و گيرد تمييزدهنده او نشأت مي

راه  -ب ؛رهايي ذهن از هرگونه تضادبيني است ،رنج
اضداد، طبيعي و بي  از رسيدن به رهايي از رنج ناشي

چون به قول تيلوپا هر  ،گي كردن استتكلف زند
فكر، واكنش، تحليل، پرورش، قصد و آهنگي موجب 

شود و انسان را به رنج  دوگانه انگاري در امور مي
هنگامي كه انسان اينچنين بي تكلف  -ج ؛كند ميمبتلا 

ذهن او از هر تضادي كنار  ،و خودجوش زندگي كند
- د ؛رسد رود و به نقطه اشراق يا ساتوري مي مي

به اين ترتيب  ؛اخلاق در ذن نيز اخلاقي طبيعي است
ها تنها مطابق سرشت طبيعي  كه هنگامي كه انسان

به نوع خاصي از خوبي و پرهيزكاري  ،خود عمل كنند
 يا نيرو، كه در تائوييسم ت)te (روي  ،شود ناميده مي

پيرايه و  اما اين ت خوبي و پرهيزكاري بي. اند آورده
دانگيخته است كه پرورش يافته يا تكلف يا خو بي

از  -م ؛هاي سنجيده و عمدي نيست تقليدي از روش
كه هدف و غايت همه مكاتب (اين رو رهايي از رنج 

، راه و طريقت رسيدن به )بودايي از جمله ذن است
رهايي و نجات، اشراق، اخلاق و همه آنچه ذن به 

تنها در زندگي است و از طرفي خود  ،دنبال آن است
به اين معنا كه رهايي، نجات، اشراق، و  ،ندگي استز

اخلاق همه و همه اولا بايد بي تكلف و خودانگيخته 

در زندگي و زيستن طبيعي اتفاق بيفتد و ثانياً همگي 
مطابق زندگي طبيعي و عادي و نه در سطحي فراتر از 

 . باشد آن

در ديدگاه  -همان گونه كه گفته شد -اما معناداري    
مكاتب  اهمچون اديان خداباور ب ،عت گراييفراطبي

. است بسيار متفاوت انسان محوري چون بوديسم
آنچه در مقايسه ميان مكتب ذن و اديان الهي در باب 

  :آن است كه ،توان بيان كرد معناي زندگي مي
اگر مفهوم كليدي در بوديسم و مكاتب آن مفهوم  -1

رنج يا دوكه است كه همه هستي شناسي، انسان 
سي و نجات شناسي آن حول اين مفهوم شنا
در اديان خداباور مفهوم خدا كليدواژه  ،گردد مي

هاي اين اديان است و معناي زندگي  همه آموزه
 .زند ديندار نيز حول اين مفهوم دور مي

همچون اديان ابراهيمي  ،در نگرش غالب ادياني -2
از آنجا كه خداوند و افعالش لزوماً هدفدار و 

به جز نگرش هايي چون  ،لبتها(غايتمند است 
نگاه ايوب در عهد عتيق و اشاعره در اسلام كه 

چنين ) خداوند غايتي لزوما در افعالش ندارد
. منان استؤم ةخدايي خود غايت و هدف هم

تنها اين خداست كه ذاتاً غايتي ارزشمند و 
منان زندگي ؤمعنادار براي مومنان است و همه م

ر آن را با اين هاي موجود د و اهداف و ارزش
برخلاف مكاتب  ؛گيرند موجود در نظر مي

از جمله ذن كه زندگي و معناداري آن را  ،بودايي
كه در نجات از  ،نه در موجودي متعال و برتر

 .يابند هاي موجود در زندگي مي رنج
 ،دهند منان اديان خداباور نيز آنچه انجام ميؤم -3

خداوند و در جهت تحقق  ياهاگر بنابر دستور
زندگيشان به نحو مطلوبي معنادار  ،نها باشدآ
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منانِ اين اديان ؤبراي م ،از اين رو. گشته است
اساسا تنها يك طرح براي زيستن و چگونه 
زيستن وجود دارد و آن چيزي نيست مگر 

اغلب به واسطه  -طرحي كه خداوند بديشان
وحي در متني مقدس همچون تورات يا قرآن يا 

خ، همچون تجسد با حضور خداوند در تاري
بدين . ارائه كرده است -خداوند به شكل مسيح

من تنها در اين صورت و در ؤزندگي م ،ترتيب
جهت تحقق چنين اهدافي در زندگي است كه 

 ،شود معنادار، هدفمند و داراي ارزش ذاتي مي
ولي در ذن براي رسيدن به نجات بيش از آنكه 
 انجام فرايض و تكاليف ديني مهم باشد، زيستن

به معناي انسان را تواند  بي تكلف و آزادانه مي
 ،هاست كه همان نجات از رنج ،اصلي زندگي
 .نزديك سازد

در اديان الهي از آنجا كه اخلاقمندي براي ديندار  -4
تعريف شده است، زندگي اين افراد علاوه بر 

من ؤو مهست اينكه معنادار است اخلاقمند نيز 
ي رفتار دين - بر اساس اين چهارچوب اخلاقي

نمايد و با رعايت اين اخلاقيات ديني بر اين  مي
باور است كه به آن معناي غايي و هدف 

برخلاف ذن كه اخلاق . شود ارزشمند نزديك مي
داند و  اجتماعي را امري متكلفانه و قراردادي مي

 .ورزد بر اخلاق طبيعي تأكيد مي
هاي موجود در  در اديان الهي غالباً رنج و مشقت -5

گردد و  با حضور خداوند معنادار ميزندگي 
همچون بوديسم نگرشي گريزانه و بدبينانه به 

چه بسا خداوند با دادن . رنج ها وجود ندارد
 كند؛ ه با شفقت خود او را تأديب ميرنجي به بند

چنين ) 3:12(ه در رساله پولس به عبرانيان كچنان

پسرم، هرگاه خداوند تو را تنبيه « :خوانيم كه مي
دلگير نشو، و هرگاه اشتباهات تو را كند، 

زيرا اگر تو را  ،خاطرنشان سازد، دلسرد نشو
كند، به اين علت است كه دوستت  تأديب مي

نمايد، به اين دليل  دارد، و اگر تو را تنبيه مي
درباره غايتمندي رنج (» است كه فرزند او هستي

 ).:1391زرواني و خوشقاني، : در عهدين نك

  
  ت انتقادينتيجه و ملاحظا

لفه معناداري ؤمهمترين م ،همان گونه كه ملاحظه شد
در اديان خداباور آن است كه خدايي وجود دارد كه 
طرحي براي زندگي بشر فراهم آورده است و انسان 
بر اساس آن و براي رسيدن به آن معنا و غايت متعال 

حال آنكه در ديدگاهي همچون ذن  ؛كند زندگي مي
تعلقات و بايدها و نبايدها خود را از همه  دانسان باي

 ،رها سازد و آزادانه و خودانگيخته طبيعي زندگي كند
. نه آنكه طرحي از قبل براي زندگي كردن داشته باشد

برخي از منتقدان معناداري زندگي در اديان  ،البته
خداباور اين اشكال را ذكر كرده اند كه خداوند با 

دي ما را از بين تعيين هدف براي ما استقلال و آزا
به اين ترتيب كه اگر ما اجزايي از جهاني  ؛برد مي

 ،باشيم كه براي رسيدن به هدفي طراحي شده است
در آن صورت شأن و منزلت ما چندان تفاوتي با يك 

اي  ابزار ندارد كه بر اساس هدف از پيش تعيين شده
هاي متفاوتي  پاسخ ،البته. در ذهن ساخته شده است

داده شده است؛ برخي به طرفداري از  به اين اشكال
زيرا  ،رود اين نظريه بر آنند كه استقلال ما از بين نمي

ما در تصميم براي تحقق يا عدم تحقق هدف الهي 
دهند كه چون نيت  برخي پاسخ مي. آزاد و مختاريم

اجمالي ما انجام كار خوب است و چون قصد 
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با  اراده خدا كاملا ،خداوند به واقع كار خوب است
اند  برخي اشاره كرده. اراده انسان سازگار خواهد بود

نه  ،كه خداوند تنها درخواستي مودبانه كرده است
اند و آن  برخي نيز پاسخ اشاعره را داده. فرماني آمرانه

اينكه خداوند برتر از همه موجودات است و حتي 
 ،اي مكلف نمايد اگر ما را آمرانه و به نحو خواركننده

 ). 20: 1388متز، :در اين باره نك(هد بود اهانت نخوا

اما گرچه نقش آزادي و اختيار در تفكر ذن بسيار     
اي از پيش تعيين  پر رنگ است و به هيچ طرح و نقشه

شده توجه نداشته و تنها به زندگي آزادانه و طبيعي 
مشكلاتي در باب نگرش  ،كند، با اين حال تأكيد مي

لحاظ تناقضات خاص ذن در باب معناداري به 
دروني، و راهكارهاي عملي وجود دارد كه به برخي 

  :از آنها مي پردازيم
رسد تعريفي كه آيين ذن از زندگي  به نظر مي    

زيستن براي «دهد يا به عبارت ديگر  معنادار ارائه مي
چهارچوب مشخص و راهكارهاي علمي و » زيستن

ترين  يكي از اصلي. ملموس و مرز مشخصي ندارد
كلات نگرش ذن وجود ابهاماتي است كه آن به مش

خصوص در عدم ارائه راه حلي عملي براي رسيدن 
سؤال اين است كه . به نقطه رهايي از اضداد دارد

طبيعي زيستن به خودي خود چگونه زيستني است و 
در مورد اخلاق نيز اينچنين است،  ؟مراد از آن چيست

عت واضح مراد از اخلاق بي پيرايه و مبتني بر طبي
تواند بدون تبعيت از اخلاق  چگونه فرد مي. نيست

جمعي به صورت خوانگيخته و هرطور كه دوست 
 اي در لحظه يخصشاگر  ،براي مثال ؛دارد رفتار كند

همچون دروغ، دزدي، قتل و از  ،كاري قبيحانجام به 
! جايز است انجام دهد؟ ،داشته باشدتمايل اين دست 
ق مبتني بر طبيعت و بي رسد داشتن اخلا به نظر مي

شايد تنها در  ،تكلف كه تقليدي و وضعي هم نيست
نه در متن  ،جايي خارج از يك اجتماع متحقق شود

آن كه افراد ملزم به رعايت آداب اخلاقي و قوانين 
جايگاه اخلاق در اديان  ،از اين لحاظ. اند اجتماعي

 تر از اخلاق در مندانه تر و نظام خداباور بسي پر رنگ
 . ذن است

نكته ديگر آنكه اگر بنا بر ديدگاه ذن هر اظهارنظر،     
استدلال، فكر، قصد، و عملي تكلف به حساب 

پس خود ذن هم گرفتار آن است؛ چه، وقتي  ،آيد مي
 ،يابد تنها راه رهايي از اضداد را در زندگي طبيعي مي

اگر  ،به علاوه. خود نيز گرفتار اظهارنظر شده است
ز رنج و دوگانگي ها و دوبيني هاست هدف رهايي ا

شود و اين تنها از  كه مايه رنج و آشفتگي آدمي مي
چه اشكالي دارد  ،طريق زيستن بي پيرايه ممكن است

ها  ها و آشفتگي كه وجود رنج ها، دوگانگي ها، دوبيني
را نيز امري طبيعي بدانيم و آنها را محكوم به تصنعي 

. و نجات از آن نگرديم بودن نكنيم و به دنبال راه فرار
آن هنگام كه در صدد رهايي هستيم و راه آن  ،در واقع

خود باز دچار تصنع  ،يابيم را تنها در طبيعي زيستن مي
و اين چيزي نيست جز خاصيت ذهن انسان . ايم شده

ها و  ها، پيش فهم كه ناگزير و متأثر از پيش فرض
ه خود ذن نيز داراي چنين كچنان ،هاست پيش شرط

ديدگاه ذن اولا در  ،از اين رو. فاهيم پيشيني استم
رابطه با اخلاق غير وضعي و آزادانه در جامعة انساني 
امري تقريبا محال است؛ ثانيا در رابطه با زيستن 

پيرايه نيز دچار ابهام است و وجوه  خودانگيخته و بي
تصنعي بودن و نبودن آن در زندگي مرز مشخصي 

  . ندارد
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  بررسي تطبيقي اصول قوانين كيفري و جزايي در آيين اسلام و يهود
  

   **پيمان كمالوند *محمدرضا حاج اسماعيلي

  چكيده
در عرصه مطالعات ديني مطالعه احكام و شرايع اديان پيشين از اين رو حائز اهميت است كه اديان الهي از جوهر و 

يهود و اسلام شريعت جايگاهي خاص دارد، اين پژوهش بر آن حقيقتي واحد برخوردارند، لذا از آنجا كه در آيين 
هاي ديني اين دو  ها را در گستره آموزه است كه جايگاه اصول و عوامل كيفري و همچنين، برخي از اهداف مجازات

دين  را بايد از منابع اصلي شناخت احكام اين دو توراتدر اين راستا، آيات قرآن، روايات معتبر و . آيين بررسي كند
آمده، تحريف  توارتهايي صورت گرفته، اما اين بدان معنا نيست كه هر آنچه در  تحريف توارتدانست؛ اگرچه در 

توان در الهي بودن آن ترديد  وجود دارد كه نمي توراتلذا قواعد و مقررات حقوقي و اخلاقي فراواني در . شده است
و بني اسرائيل پيش آمده، با اندك تغييري در ) ع(حضرت موسي از طرفي، شرح بسياري از ماجراهايي كه براي. نمود

  .كه مصون از هر گونه تحريف است، ذكر گرديده است قرآن كريم
  

  هاي كليدي واژه
  .حقوق، كيفر، حقوق كيفري، جرم، مجازات

  
   مقدمه

يهود با بيش از سي سده حضور در تاريخ بشري، 
امروزه  گرچه اين دين. يكي از اديان زنده جهان است

و در دنياي معاصر پيروان چنداني ندارد، ولي هماره 
. بر فرهنگ و تمدن بشري تأثير گذار بوده است

هاي اين  ها و بسياري از آموزه بنيانگذار، شخصيت
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دين مورد احترام و پذيرش كم و بيش نيمي از 
است چرا ) مسيحيان -مسلمانان(ساكنان كره خاكي 

دياني همخانواده با كه يهوديت، مسيحيت و اسلام ا
هر سه دين خود را به . تاريخي مشترك هستند

دانند و از اين رو  منتسب مي) ع(حضرت ابراهيم 
شوند؛ هر سه داراي  ناميده مي» اديان ابراهيمي«

» اديان نژاد سامي«اند و از اين جهت  خاستگاه سامي
اند و هر سه به خداي يگانه معتقدند و بدين  نام گرفته

: توينبي(شوند خوانده مي» اديان توحيدي«لحاظ گاه 
با اين همه، رابطة يهوديت با دو دين ). 22: 1385

مسيحيت ديني . اش به يك شكل نيست همخانواده
. است كه از درون يهوديت جوشيده و باليده است

يا ) ماشيح(پيروان عيساي ناصري وي را همان 
مسيحيايي قلمداد كردند كه در كتاب مقدس عبري از 

در آغاز پيروان . پادشاهي او سخن به ميان آمده است
اي بودند در ميان جامعه يهودي و  فرقه) ع(عيسي

ايشان كتاب مقدس عبري را به طور كامل پذيرفتند و 
، اما دين )117: 1383: دانيلو(ناميدند  عهد قديمآن را 

اسلام با آنكه پيشينه يهود را تصديق كرده، ضرورتاً از 
و كتاب مقدس يهودي در شكل  ها همه آموزه

با اين همه، اين دو دين از . كنداش دفاع نمي فعلي
اند و آن ارزشي است كه  يك جهت بسيار به هم شبيه

اند؛ به طوري كه در هيچ يك از اديان  به شريعت داده
. زنده جهان شريعت چنين قدر و منزلتي ندارد

اين دو دين  هاي بسيار احكام شريعت در شباهت
نواده، بستري مناسب براي مطالعات تطبيقي همخا

در ). 28: 1383: سليماني(فراهم آورده است 
هاي بسياري  هاي مطالعات حقوقي نيز شباهت حوزه

جايگاه متون مقدس . توان يافت را بين اين دو دين مي
به عنوان منبع قوانين، حقوق كيفري، جرم انگاري و 

قوقي همه و همه از موضوعات ح... ها و مجازات
مهمي هستند كه نحوه بيانشان در هر دو دين داراي 

هاي حقوقي اديان  در آموزه. هاي زيادي است شباهت
دو آيين يهوديت و اسلام از مفاهيم مشترك حقوق 
كيفري برخوردارند كه گاهي داراي تطابق و در بعضي 

  .اند موارد داراي نقاط افتراق
  مفهوم شناسي واژه حقوق

است و حق در لغت به معناي واژه حقوق جمع حق 
مطابقت، موافقت، موجود ثابت، صدق و خلاف باطل 

ابن ). 146: 4، 1368: جوهري(و لايق آمده است 
حق را به معناي نقيض  لسان العربمنظور نيز در 

). 332: 11، 1385: ابن منظور(باطل آورده است 
همچنين حق به معناي امتياز و نفعي است متعلق به 

ق هر كشور در مقام اجراي عدالت شخصي كه حقو
كند و به او توان تصرف در موضوع  از آن حمايت مي

دهد و اين واژه به  حق و منع ديگران از تجاوز را مي
طور معمول به معناي حقوق فردي يا شخصي در 

: كاتوزيان(رود  برابر حقوق كه احكام است به كار مي
ي اما امروزه واژه حقوق دارا) 372 -370، 1383

استعمالات و كاربردهاي متعددي است كه اگرچه 
ارتباط با يكديگر نيستند، ولي از برخي جهات  بي

در تعريف جامع اين واژه بايدگفت . متمايزند
مجموعه قواعد و مقرراتي  است كه بر روابط افراد 

جوادي (شود  يك جامعه در زمان معين به كار برده مي
اي  وق مجموعهبه ديگر سخن، حق).  75: 1375:آملي

از بايدها و نبايدهايي است كه اعضاي يك جامعه 
حقوق در اين معنا ديگر . ملزم به رعايت آن هستند

اي مفرد  جمع حق نيست، بلكه با آن همچون كلمه
شود؛ گويا مجموعه احكام و مقررات بر  برخورد مي

يك جامعه را يك واحد اعتبار دانسته، نام حقوق بر 
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اين معنا با قانون مرادف است  اند كه در آن نهاده
البته، از واژه شرع و ). 24: 1377: مصباح يزدي(

توان با عنوان مرادفي  هاي ديني مي شريعت در آموزه
 -شرع موسي«: گويند براي حقوق نام برد؛ چنانكه مي

هاي  در آموزه). 12: 1371: لنگرودي(» شرع اسلام
دل توان يافت كه معا هاي چندي را مي يهودي واژه

با اين همه، دشوار است كه . شرع و قانون هستند
اي را يافت كه دقيقاً معادل قانون يا حقوق  بتوان واژه

در معناي خاص و امروزين آن كه در نظام هاي 
رود باشد؛ يعني احكامي كه ناظر  غيرديني به كار مي

ينه «براي مثال، . هاست بر روابط اجتماعي انسان
ود به معناي حقوق در متون شرعي يه» نفاشرت

با اين همه، اين معادل هم از . كيفري به كار رفته است
دلالت بر احكام ناظر بر روابط انسان و خدا بركنار 

توان  اي را نمي علت اينكه در زبان عبري واژه. نيست
يافت كه دقيقاً معادل حقوق و قانون به همان معنايي 

است كه رود، اين  هاي غيرديني به كار مي كه در نظام
ها و  در نظام ديني يهود قوانين حاكم بر روابط انسان

احكام ناظر به رابطة انسان و خدا خاستگاه يگانه و 
مشترك دارند و آن عبارت است از وحي الهي در 

شكل بيان و . قالب شريعت مكتوب و شفاهي
چگونگي تفسير ملاخا در هر دو حوزه مربوط به 

 تلموددر . ستاحكام حقوقي و غيرحقوقي يكسان ا
درباره حقوق كيفري و مدني با همان نحو بحث و 

شود كه از مسائل مربوط به روز شبات،  استدلال مي
جالبتر آنكه همان . آيين قرباني و طهارت شرعي

طوري كه اجراي بسياري از مناسك ديني مثل قرباني 
منوط به وجود معبد اورشليم است، احكام  كيفري 

د فقط در صورت وجود معبد نيز در بسياري از موار
-190: 1383 :اشتاين سالتز(يافتند  امكان اجرا مي

پس به طور كلي چون منشأ حق از ديدگاه هر ). 195
توان در تعريفي  دو دين خداوند متعال است، مي

حقوقي ديني، حقوق را عبارت از مجموعه قوانين و 
مقررات اجتماعي دانست كه از سوي خداي انسان و 

برقراري نظم و قسط و عدل در جامعه  جهان براي
بشري تدوين شده تا سعادت جامعه را تأمين سازد 

  ).75: 1375: جوادي آملي(
  مفهوم شناسي واژه كيفر

كيفر يا جزا واكنشي قانوني است كه قدرت حاكم آن 
دهد و به  هاي اجتماعي انجام مي را در برابر كنش

است  عبارت ديگر، كيفر همان مكافات نيكي يا بدي
كيفرها و مجازات به طور كلي ). 475: 1375: دهخدا(

  :از دو قسم ذيل خارج نيست
 كيفر قراردادي) ب ؛)Nutural(كيفر تكويني ) الف

)Conventional(  
در كيفرهاي قراردادي و اعتباري بين جرم و كيفر     

هيچ گونه رابطة حقيقي وجود ندارد، بلكه كيفر و 
شود،  ارداد و اعتبار مياي قر مكافات جرم توسط عده

مانند اكثر كيفرهاي محاكم قضايي كه براي مجرمان 
، و ...آيد؛ از قبيل انفصال از خدمت و  به اجرا در مي

چون رابطه تكويني بين جرم و كيفر وجود ندارد، لذا 
توان  تحقق كيفر هم تخلف پذير است و براي آن مي

اجراي كيفر بدون  -1: سه فرض در نظر گرفت
عدم اجراي  -3اجراي كيفر با تخفيف؛  -2ف؛ تخفي
اما كيفرهاي تكويني چنين نيستند، بلكه فقط . كيفر

فرض اول براي آن قابل تصور است؛ مثلاً اگر 
شخصي دست خود را به آتش زند، خواه ناخواه آتش 

خواهد ) سوزاندن دست(كيفر و اثر تكويني خود را 
علولي و گذاشت، رابطه بين اين دو رابطه عليّ و م

حقيقي است و اعتباري در كار نيست تا با وجود 
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قدردان (اعتبار يا عدم آن كيفر هم نوسان پيدا كند 
پس دو نكته ذيل تفاوت بين ). 74: 1378: قراملكي

  .كيفر اعتباري و تكويني است
  .كيفر تكويني تخلف و استثناناپذير است-1   
 .كيفر تكويني يكنواخت و ثابت است-2   

  شناسي حقوق كيفريمفهوم 
هاي كيفري است كه شارع  مقررات و مسؤوليت

مقدس در اين جهان براي جنايتكاران يا گناهكاران 
تعيين نموده؛ اعم از آنكه به گناهي مربوط باشد كه 
داراي كيفر خاصي است، يا با گناهان ديگر اعم از 

در گذشته اين . آنكه كيفر جنايت بدني باشد يا مالي
). 7: 1381: گرجي(گفتند  ا سياسات مينوع مقررات ر

  : اصول مقررات كيفري در حقوق كيفري عبارتند از
 ها اصل قانوني بودن مجازات- 1

ها آن است كه هر  مراد از اصل قانوني بودن مجازات
نوع مجازاتي بايد قبلاً از طرف قانون گذار وضع و 

بنابراين، تا ). 100: 1383: وليدي(برقرار شده باشد 
ه طور صحيح طبق قانون جرم شناخته نشده عمل ب

باشد، قابل مجازات نيست؛ چرا كه قبل از وجود 
توان  قانون آن عمل به فرض مجاز بوده است و نمي

البته، بايد توجه داشت كه . آن را در خور كيفر دانست
في الجمله از نظر اسلام هيچ قانوني نبايد عطف به ما 

غير مدني باشد، اما سبق شود و لو از قوانين مدني يا 
عمل به اين قاعده در مورد قوانين كيفري به معني 
خاص آن حائز اهميت بر تاكيد بيشتري است، تا مبادا 

: فيض(بر كسي كوچكترين ظلم وستمي وارد شود 
يكي از محققان اسلامي تاريخچة اين ). 101: 379

اصل را به قرن هيجدهم باز گردانده، معتقد است كه 
قوانين عرفي در قرن هيجدهم ميلادي اين اصل در 

نخستين بار پس از انقلاب كبير فرانسه در قانون 

فرانسه وارد شد و پس از تشريح در قانون فرانسه به 
: 1بي تا،: عوده(قوانين ساير كشورها نيز انتقال يافت 

دهد، اين است كه اين  ولي آنچه تاريخ نشان مي) 118
و هم در قوانين  اصل مهم در قوانين كيفري يهوديان

كيفري اسلام از قبل مورد تاكيد قرار گرفته  بوده و 
براساس قانون تلمود هيچ عملي جرم جزايي و 

كتاب بخودي خود قابل مجازات نيست، مگر آنكه در 
بر عباراتي صريح مقرر ) شريعت مكتوب( مقدس

براي اين منظور، وجود قانوني كه مجازات . شده باشد
مل معين وضع كند، كافي خاص را درباره يك ع

: 35: اعداد(براي مثال، قاتل البته كشته شود . نيست
، )10: 20لاويان (يا زناكار البته كشته شود ) 21 -16

. بلكه بايد در ارتكاب اين عمل به وضوح منع باشد
: ، تثنيه13، 20خروج،(براي مثال، قتل نكن يا زنا نكن 

جود يك پس اگر وجود چنين منعي نباشد، و). 17: 5
مقرره كيفري نيز ضامن و موجب اعمال مجازات 
معين شده نيست، بلكه اين قانون كيفري يك قانون 
بي اثراست كه ممكن است به تحديد و مجازات الهي 
تفسير شود؛ مجازاتي كه درباره آن هيچ منع پيشيني 

  ).222: 1384:هرمان كوهن(ضروري نيست 
اصل و  در شرع مقدس اسلام نيز پيدايش اين    

قاعده به وسيله آيات قرآن دوازده قرن قبل از انقلاب 
فرانسه تشريع گشته؛ آنجايي كه خداوند در سوره 

نبَعثَ   ما كنَُّا معذِّبِينَ حتى: (فرمايد مي 15اسرا آيه 
از ظاهر و سياق اين آيه و آيات قبل و بعد از ) رسولا

يوي و آيد كه مراد از تعذيب، تعذيب دن آن بر مي
نمايد كه  عقوبت استيصال است و اين چنين بيان مي

هاي گذشته بر اين اصل  سنت الهي جاري در امت
گردد، مگر بعد از  استوار بوده كه هيچ امتي عذاب نمي

اين كه رسولي به سويشان فرستاده گردد و ايشان را 
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كلمه رسول نيز مؤيد اين . از عذاب خدا بترساند
ت منصب الهي خاصي است احتمال است، زيرا رسال

كه مستلزم حكم فصل در امت است و حكم فصل 
عبارت است از عذاب استيصال و يا تمتع و بهره 

پس اين كه در آيه . مندي از زندگي تا مدتي معين
مورد بحث تعبير به رسول شده، خود مؤيد اين است 
كه مراد از تعذيب، تعذيب دنيوي است و نه اخروي 

بدين ). 78- 77: 1374:طباطبايي. رك(و مطلق تعذيب 
ترتيب، اين آيه نص صريح بر اصل قانوني بودن جرم 
و مجازات است، زيرا همان گونه كه بيان شد، قبل از 
بيان تكليف و جعل قانوني كسي مكلف نيست و اگر 

كند و مجازات  تكليفي نباشد جرم مصداق پيدا نمي
  . در حق او اعمال نخواهد گرديد

  ها  ن مجازاتاصل شخصي بود -2
بنابراين، اصل تنها فرد يا افراد مجرم مورد كيفر 
قرارگرفته، و مسؤول جرمي هستند كه مرتكب 

اند،  اند و افراد ديگري را كه مرتكب جرمي نشده شده
اسلام نيز مسؤوليت جنايي را . توان مجازات نمود نمي

داند؛ يعني هر كسي را مسؤول  فردي و شخصي مي
شخص مرتكب جرم را مستحق جنايات خود و فقط 
داند و اين اصل در بسياري از  مجازات وكيفر مي

يكي از آياتي . آيات قرآن مورد تاكيد قرار گرفته است
و لَا «پردازد آيه  كه به طور صريح به بيان اين اصل مي

است كه اين آيه در پنج مورد  »تَزرِ وازرِةٌ وزِر أُخْرىَ
و  164و انعام  18اطر هاي ف در سوره قرآن كريماز 

است و مبين  تكرار شده  39و نجم  7و زمر  15اسرا 
واژه وزر بر وزن . اهميت اين اصل و قاعده است

فَرسَ به معناي پناهگاهي در كوه است و وِزر بر وزن 
را از آن » وزر«. جِسر به معني ثقل و سنگيني است

جهت وزر گويند كه شبيه كوه است در سنگيني 

به طور كلي، آنچه از اين ). 867: 1فهاني، راغب اص(
آيد، اين است كه هر كس هر آنچه  آيه به دست مي

اي به دنبالش است و از او به  كند، مانند سايه مي
كل نفس بما «كند و اين مفاد آيه  ديگري تجاوز نمي

هر كس در گرو : فرمايد است كه مي» كسبت رهينه
). 546: 7، 1374: طباطبايي(عملي است كه كرده 

سوره يوسف كه درباره  79و75همچنين، در آيات 
داستان پيمانه دزديده شده است، اين اصل بار ديگر 

نكته جالب توجه در اين . مورد تأكيد قرار گرفته است
مورد، وجود اختلاف ظاهري درباره اين اصل در بيان 

آمده كه  توراتاست، زيرا در آياتي از  توراتو  قرآن
شود؛ مثلاً در سفر  پسران منتقل ميگناه پدران به 
من كه «: آيه پنجم آمده است كه 2خروج فصل 

خداوند توام، غيورم كه گناه پدران بر پسران تا پشت 
. »رسانم كنندگان خود مي سوم و چهارم بغض

: آمده كه 18آيه  14همچنين، در سفر اعداد فصل 
خداوند دير خشم و بسيار رحيم است و بخشنده «

ناه، اما خبيثان را به هيچ وجه ابراء عصيان و گ
عقوبت گناه پدران از پسران تا سوم و . اند ننموده

همين مضمون در سفر خروج . »كشد چهارم پشت مي
، )1384،764: پوسنر(نيز آمده است  7آيه  34فصل 

اما اين مضامين را به هيچ وجه نبايد مغاير با اصل 
گونه آيات ها دانست، زيرا اين  شخصي بودن مجازات

درصدد بيان آثار وضعي و وراثتي گناه و انتقال 
هاي آينده است، نه انتقال كيفر و  خباثت به نسل

در منابع اسلامي نيز نصوصي . مجازات ظاهري به آن
دال بر اين مضمون وجود دارد و همچنين خود 

سفر تورات مثني  24از فصل  16هم در آيه  تورات
به «: تصريح نمودهها  به اصل شخصي بودن مجازات

عوض اولاد پدران كشته نشوند و هم اولاد به عوض 
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پدران كشته نشوند؛ هر كس به سبب گناه خود كشته 
اين  قرآناز اين آيات و همچنين آيات شريفه ! »شود

آيد كه در جميع قوانين آسماني، اصل  چنين برمي
عبدالقادر . ها قابل اجرا بوده شخصي بودن مجازات

جداً درد آور است كه : گويد زمينه ميعوده در اين 
بيشتر حقوقدانان كشورهاي اسلامي اين حقايق اوليه 

شناسند و بر اثر نا آگاهي خيال  را در اسلام نمي
كنند كه قوانين عرفي و اروپايي اين مبادي عاليه را  مي

  ).383: 1بي تا، : عوده(اند  قانونگذاري و تشريع كرده
  )كيفري(يي عوامل رافع مسؤوليت جزا - 3

مسؤوليت جزايي گاه به شكلي عيني و گاه به شكلي 
وقتي اين مسؤوليت به شكلي . گردد ذهني زايل مي
رود كه مرتكبان جرم، عملي را انجام  عيني از بين مي

دهند كه در شرايط عادي از نظر قانون مجازات جرم 
شود، اما قانونگذار خود به دلايلي عنوان  محسوب مي
اين حالت در حقيقت . دارد عمل بر مي مجرمانه را از

رفع مسؤوليت در شخص مجرم نيست، بلكه در نظر 
قانونگذار است، اما چون نتيجه آن به هر حال به 

گردد و او را فاقد مسؤوليت با  مرتكب فعل بر مي
كند كه از آن به عنوان شرط  شرايط خاص خود مي

ا گردد و عللي ر استثنايي در مسؤوليت جزايي ياد مي
شوند، علل  كه موجب به وجود آمدن اين شرط مي
در حالت . توجيه كننده يا همان عوامل موجهه گويند

دوم علت رفع مسؤوليت و زوال آن بيشتر در شخص 
در اين . مجرم نهفته است، نه در حكم قانونگذار

شود، زيرا علل  حالت مرتكب مسؤول شناخته نمي
دند تا گر شخصي مانند جنون يا صغر او موجب مي

بار مسؤوليت جزايي را نتواند تحمل كند؛ هر چند 
اين . عمل انجام يافته عنوان مجرمانه در قانون دارد

علل را تحت عنوان علل رافع مسؤوليت جزايي 
  ).247: 1385: نوربها(اند  آورده

  عوامل رافع مسؤوليت جزايي در اسلام 1- 3
 مسؤوليت جنايي گاه بر اثر عوارضي به كلي از ميان

براساس حديثي از . پذيرد رود و گاه نقصان مي مي
در  -گويند كه به آن حديث رفع مي -)ص(پيامبر اكرم

شود و در  قوانين اسلامي كسي مسؤول شناخته مي
آيد، كه  عمل مجرمانه ارتكابي او جرم به حساب مي

  :داراي سه شرط عمده باشد
  ادراك صحيح و كامل داشته باشد؛-1   
  تيار داشته باشد؛آزادي و اخ-2   
  . قصد جنايي داشته باشد-3   
. چرا كه كيفر بدون اين شروط ظلم خواهد بود    

بنابراين، اطفال و مجانين در صورت ارتكاب جرم از 
البته، اگر تأديب در . مسؤوليت كيفري مبرا هستند

مورد ايشان مؤثر و صلاح باشد، به حكم دادگاه 
امل رافع مسؤوليت اجبار نيز از عو. شوند تأديب مي

كيفري است، زيرا اجبار موجب زوال اراده آزاد 
گردد و سبب از بين  شخص در زمان ارتكاب جرم مي

  ).374: 1384:گلدوزيان(شود  رفتن قصد و اراده مي
اكراه نيز كه به معناي وادار كردن ديگري بر عمل     

يا ترك عملي است كه از آن كراهت دارد، از عوامل 
اين ). همان(شود  ليت كيفري محسوب ميرافع مسؤو

سوره نحل كه در شأن عمار و ياسر  106عامل در آيه 
نازل شده به طور واضح بيان گرديده است و پيامبر 

إن عادوا «: گرامي پس از نزول اين آيه به عمار فرمود
؛ يعني )338: 6و 5، 1377:طبرسي(» لك فعد بما قلت

ر تو را به گفتن كلمه اگر آنان بر تو برگردند و بار ديگ
. اي، تكرار كن كفر مجبور كنند تو نيز آنچه را گفته

خواب نيز سبب رفع مسؤوليت كيفري است و اعمال 
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رود  و حركات شخص خفته خطا به شمار نمي
هچنين، نظر به ) 561: 2، 1379:  موسوي خميني(

اينكه شخص مست فاقد اراده است، حالت مستي در 
قرار گرفته است، زيرا  مسائل كيفري مورد بحث

مستي در بعضي موارد سبب تشديد مجازات است، 
اما اگر فردي بدون اختيار مست شود، هيچ جرمي 

در صورتي هم كه فرد براي ارتكاب . مرتكب نشده
به جرمي مست نشده باشد و در حالت مستي جنايتي 
انجام گيرد، جنايت او خطا محسوب شده و در اين 

ديگر . شود س تعزيري كيفر ميشرايط به مجازات حب
اينكه اشتباه و جهل به موضوع و حكم  نيز در رفع 

اشتباه عبارت از . مسؤوليت كيفري محل بحث است
وقتي شخص مرتكب . تصوري خلاف واقع است

شود كه جرم است، بايد به كيفيت و اهميت  عملي مي
و اوصاف عمل ارتكابي علم و آگاهي داشته باشد؛ 

شتباه در جرايم عمدي و غيرعمدي و طوري كه ا همان
: 1380 :خويي(صرفاً مادي داراي آثار متفاوت است 

اشتباه حكمي موجب رفع مسؤوليت ). 170 -165
گردد و جهل به قانون، كيفر مجرم را  كيفري نمي
در فقه اسلامي جهل به حكم خود بر . كند توجيه نمي

دو قسم قصوري و تقصيري تقسيم شده است و جهل 
كه جاهل در آن تقصيري ندارد، مستوجب  تصوري

اين همان معنايي ). 311: 1380فيض،(مجازات نيست 
موسوي (شود  فهميده مي قاعده درأاست كه از 

به طور كلي، براي تحقق جرم ) 179  :1380: بجنوردي
از اين رو، . عمدي وجود قصد مجرمانه الزامي است

با اشتباه موضوعي كه حاكي از سلب قصد مجرمانه 
احراز حسن نيت است، از عوامل رافع مسؤوليت 

در مقابل، براي جرايم غيرعمدي . كيفري خواهد بود
كه بر مبناي بي مسؤوليت احتياطي و بي مبالاتي 

اشتباه موضوعي تأثيري در سلب مسؤوليت . است
البته، بر اين قاعده استثنائات فراواني . كيفري ندارد

همچنين، ). 263: 1384 :گلدوزيان(وارد شده است 
گاه افراد در موقعيت خاصي مرتكب يك عمل ضد 

شوند كه با توجه آن شرايط عمل آنان از نظر  قانون مي
گونه كه گفتيم، علل  همان. قانون قابل توجيه است

موجه جرم كيفياتي هستند عيني و خارجي كه به 
واسطه حدوث آنها، وصف مجرمانه از عمل ارتكابي 

تنها مسؤوليت كيفري ساقط  شود و نه برداشته مي
گردد  است، بلكه اساساً عمل ارتكابي جرم تلقي نمي

از جمله اين علل اضطرار و ). 293: 1380  :باهري(
دلالت بر  قرآن كريمآياتي چند در . دفاع مشروع است

آن دارد كه آن كس كه مضطر شود، در صورتي كه 
ستمگر و تجاوزگر نباشد، گناهي بر او نيست 

همچنان از آنجايي كه ). 119/،انعام3/، مائده173/بقره(
ناموس و مال افراد محترم است، در صورت  جان، 

تعدي ديگري و در مقام دفاع، اگر مدافع سبب ضرر 
فَمنِ (جاني يا مالي متصدي شود، مسؤول نخواهد بود 

 )عليَكمُ  عليَكمُ فاَعتدَواْ عليَه بِمثْلِ ما اعتدَى  اعتدَى
اين آيه شريفه نيز با بيان يك دستور كلي ). 194/بقره(

كند كه مقابله به مثل حق هر  و عمومي بيان مي
دهد كه در  مسلمان است و به همه كس اجازه مي

مقابل تجاوزگر به پا خيزد و به همان اندازه كه به او 
). 472: 1تا، بي: عوده(تجاوز شده، پاسخ دهد 
من اعتدي فاعتدي (ده كه همچنين، در روايتي نيز آم

يعني هر كس ) 23/ 29: حرعاملي) (عليه فلاقصاص
بر كسي تعدي كند و در نتيجه مورد تعدي قرار 

  .بگيرد، قصاص ندارد
  عوامل رافع حكم كيفري در تورات
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توان از يهود به عنوان سختگيرترين آيين  با آنكه مي
آسماني از لحاظ حقوقي و كيفري نسبت به ساير 

م برد، ولي در اين آيين نيز همانند اسلام اديان نا
به . عواملي با عنوان رافع احكام كيفري وجود دارد

طور كلي، در مقررات آيين كيفري يهود، هيچ كس در 
قبال انجام عملي مسؤوليت كيفري ندارد، مگر آنكه 
آن عمل را آگاهانه انجام داده باشد و تنها چيزي كه 

. انع اين اراده و عمد باشد، اكراه استتواند م مي
تر از آن  مفهوم اكراه در نظام حقوقي يهود بسيار وسيع

اكراه را در حقوق . هاي حقوقي است در ساير نظام
 - 1: توان به پنج دسته تقسيم كرد كيفري يهود مي

فورس  -4شكنجه؛  -3تهديد به مرگ؛  -2اجبار؛ 
: 1999:وهنهرمان ك(نا آگاهي  -5؛ )اضطرار(ماژور 

البته، برخلاف اكراه در حقوق مدني در حقوق ) 1
هاي مالي  كيفري به طور كلي هيچ اكراهي كه از انگيزه

ناشي شده باشد، به رسميت شناخته نشده است 
  ).93-92: 1996: موريس(

  :بررسي انواع اكراه
اجبار ناشي از توسل به زور براي ارتكاب : اجبار -1

ه زناي به عنف ناميده ك -زنا با يك زن شوهردار
شود باعث معاف شدن زن از مسؤوليت كيفري  مي
البته، چنين اجباري در ). 26:22تثنيه، (گردد  مي

خصوص مرد زاني به رسميت شناخته نشده است؛ 
چرا كه در حالت عادي مرد را از لحاظ جسماني 

همچنين، اين ادعا كه زن . توان مجبور به زنا كرد نمي
به تمكين شده، سرانجام راضي  پس از آنكه مجبور

شده نيز ادعاي نامربوط است، زيرا اين اكراه اميال و 
طبيعت انساني است كه سپس او را به تسليم وا 

  . دارد مي

دربارة سه جرم بزرگ  توراتدر : تهديد به مرگ -2
اند كه انسان بايد مرگ را بپذيرد، اما آنها را انجام  گفته

بت پرستي، زناي با زن : ندهد كه اين سه عبارتند از
اين قاعده را گاهي . شوهردار يا زناي با محارم و قتل

اند كه در اين سه جرم  به نادرست چنين تفسير كرده
برخلاف ساير جرايم، اين دفاع مرتكب كه عمل را به 
دليل اكراه ناشي از تهديد به مرگ انجام داده، مسموع 

يت و لذا وي با فرض صحت مدعا هم مسؤول(نيست 
با اين همه، قاعده حقوقي اين است كه ). كيفري دارد

اگر در جايي اين قاعده رعايت نشود و يكي از اين 
جرايم براي فرار از مرگ انجام پذيرد، مجرم 
مسؤوليت كيفري ندارد؛ اگرچه ممكن است از نظر 

-Yad(اخلاقي يا ديني كارش نكوهيده باشد 

Ibid:4.(  
كه در داستان عمار  طوري پس به طور كلي، همان    

نيز گفته شد، اين يك فرض مسلم است كه اگر كسي 
بر اثر تهديد به مرگ آني و به منظور نجات زندگي 

دهد، قصد مجرمانه وي در  خود عملي را انجام مي
شود  خصوص آن عمل ناديده گرفته يا كنار نهاده مي

  .و وي در قبال آن عمل مسؤوليت كيفري ندارد
ناشي از شكنجه با دو دسته پيشين اكراه : شكنجه -3

بسيار مرتبط است، زيرا شكنجه از يك سو مستلزم 
اجبار جسمي است و صرف اجبار به كار رفته ممكن 
است براي اينكه بزه ديده اختيار از دست دهد، 
كفايت كند و از سوي ديگر، مستلزم تهديد به مرگ يا 
تهديد به شكنجه هر چه بيشتر تا سر حد مرگ است 

از اين رو، هرگونه قصد مجرمانه جايش را به ميل و 
  ).Ket.33b(دهد  به توقف شكنجه مي

يك نمونه مناسب براي ): اضطرار(فورس ماژور  -4
فورس ماژور در آنجاست كه پزشكان براي درمان 
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بيمار مصرف غذايي ممنوع را براي وي تجويز 
كنند و با آنكه خوردن چنين غذايي كيفر جزايي  مي

يمار سزاوار مجازات نيست، زيرا قصد او نه دارد، ب
با ). Yad- Ibid:10(مجرمانه كه درماني بوده است 

اين همه، روشن است كه چنيني دفاعي براي همه 
جرايم معتبر نيست از اين رو مسموع نيست كه كسي 

اش  بگويد به منظور معالجه و براي حفظ زندگي
م يا حتي هرزگي ك) Yad- Ibid-9(مجبور به زنا 

: 201كوهن، ) (Sahh.75a(اهميت تري شده است 
18.(  
تر اكراه  شكل كم اهميت: اشتباه يا نا آگاهي -5

عبارت است از اكراه ناشي از خواب، زيرا كسي كه به 
خواب رفته است، براي اعمالي كه در هنگام خواب 

؛ )Bk.2.b(دهد، مسؤوليت كيفري ندارد  انجام مي
رمانه يا قصد ديگري زيرا عمل او بدون هيچ قصد مج

افزون بر اين، حقوق يهود كه با ساير . بوده است
هاي حقوقي ديگر تا حدودي متفاوت است،  نظام

اشتباه موضوعي متعارف را نوعي از اكراه دانسته، آن 
اين اشتباه اكراه دروني  -دهد را در اين دسته جاي مي

شود و اين در صورتي است كه كسي بر اثر  تلقي مي
هاي مربوط عمل كند و هر  رستي از موضوعدرك ناد

قصدي مانند اينكه عمل با اين توجيه انجام شده باشد 
اند، ممكن  كه اموري به اشتباه موجود دانسته شده
پس اگر . است مانع از تحقق قصد مجرمانه شوند

كسي بر اثر چنين برداشت نادرستي از واقعيت عمل 
جود عمل كند، گويا خارج از واقعيت جهان مادي مو

رو عمل او مانند عملي است كه در  كرده و از اين
به همين نحو . است خواب و بيهوشي انجام شده

فراموشي دوران پيري ممكن است اكراه باشد 
)Ber.8b.(  

به جز موارد مذكور اكراه كه دربارة همه افراد قابل     
ها كاملا از مسؤوليت كيفري  اند، برخي گروه اعمال

امر به دليل اكراهي است كه لازمة نقص معافند و اين 
يا عيب آنهاست كه شامل كر و لالان مادرزاد، 

اند كه همه در قانون فاقد عقل  ديوانگان و كودكان
  .)Yev.99b(اند  تلقي شده

اسلام نيز در جميع موارد انسان كامل و بالغ را     
ها  مسؤول مي شناسد و در جميع ادله جرم و مجازات

زنده بالغ و كامل است كه از ظاهر  مخاطبش انسان
از . آيد بر مي) 106/، نحل59/ ، نور178/بقره(آيات 

جمله عوامل ديگر رافع مسؤوليت كيفري مستي 
البته، مستي ارادي به مفهوم دقيق كلمه، چنان . است

شود كه براي معافيت از مسؤوليت  اكراهي فرض نمي
يافته  كيفري در قبال اعمالي كه در حال مستي ارتكاب
مستي «كافي باشد؛ مگر در جايي كه مستي به درجه 

؛ يعني بيهوشي واقعي )35-33: 19پيدايش، (» لوط
  .)Er.65a(برسد 

از ديگر عوامل رافع حكم كيفري در ساختار     
حقوق . توان از جهل به قانون نام برد حقوق يهود مي

اگر نگوييم  -هاي ديگر حقوقي تلمودي از بيشتر نظام
از يك جهت ديگر هم متفاوت است و  -آنها از همه

آن اينكه در تلمود جهل به قانون دفاع مناسبي براي 
كس در قبال   اتهامات كيفري است؛ يعني نه تنها هيچ

جرمي كه آن را با حسن نيت؛ يعني با باور اشتباه به 
شود،  قانوني بودن عملش مرتكب شده مجازات نمي

ثبات كند بلافاصله بلكه وظيفه مقام تعقيب است كه ا
پيش از اين كه متهم مرتكب جرم شود و شاهد 

اند كه  صلاحيت دار به صراحت به وي اخطار داده
ارتكاب آن عمل خلاف قانون است و اگر مرتكب 
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اين عمل شود، سزاوار مجازت خاصي خواهد بود كه 
  ).sanh.8b(قانون براي آن معصيت كرده است 

فيت از مسؤوليت يكي ديگر از عوامل مهم معا    
كيفري، دفاع مشروع و نجات خود توسط انسان است 
كه عبارت است از حق و تكليف دفاع بر ضد حمله 
. خلاف قانون و حق و تكليف حفاظت در برابر خطر

اين قاعده كلي در حقوق يهود توسعه داده شده تا 
جايي كه شامل مواردي همچون جنيني كه جان مادر 

  .شود مي را به خطر انداخته نيز
  )كيفر( اهداف مجازات -

ها بخشي از مباحث  بحث درباره اهداف مجازات
مربوط به فلسفه حقوق در عرصه حقوق كيفري 

ها در هرنظام  سخن گفتن از اهداف مجازات. است
حقوقي از آ ن رو كه در نهايت به تبيين بخش درخور 

انجامد، از  هاي كيفري آن نظام مي توجهي از سياست
مقصود از اهداف . اي برخوردار است يژهاهميت و

مجازات اموري است كه كيفر به منظور دستيابي به آن 
در ادبيات حقوقي براي . شود پيش بيني و اجرا مي

بيان اين مفهوم، از اصطلاح فلسفه مجازات هم 
  ).134: 1379: نوبهار(شود  استفاده مي

مقصود از مجازات كه در اين نوشتار بررسي قرار     
بنابراين، . شود، كيفرهاي قانوني يا قراردادي است يم

اهداف كيفرهاي تكويني، كيفرهايي كه نماد خشم 
هاي گناهكار است و  خداوند نسبت به مردم و جامعه
شود؛ هر چند كه آن  نيز كيفرهاي اخروي بررسي نمي

ها نيز اهداف مخصوص به خود را دارا  مجازات
به اهداف هاي پي بردن  از جمله راه. هستند

ها در هر نظام حقوقي تصريحات قانونگذار  مجازات
تصريح قانونگذار با اهداف خود در متن قانون . است

تواند بيانگر اهداف قانونگذار و از  يا مقدمه آن مي

جمله اهداف مجازات باشد، ولي قانونگذاران معمولاً 
افلاطون اين پديده را . كنند از اين شيوه استفاده نمي

: افلاطون(قانونگذاري ارزيابي نموده است  نقضي در
همچنين، شناخت اهداف كلي و ). 2157: 4، 1367

كلان يك نظام حقوقي نيز ما را در شناسايي اهداف 
معمولاً در يك . كند ها در آن نظام كمك مي مجازات

هاي گوناگون مكمل  نظام حقوقي واحد اجزا و بخش
را يكديگرند و همگي برآورده ساختن يك هدف 

بنابراين، شناخت مقصد كلي يك آيين، . كنند دنبال مي
مكتب يا نظام حقوقي و نيز پي بردن به ديدگاه 

» اصالت جامعه«يا » اصالت فرد« قانونگذار در زمينه
: منتسكيو(ها مؤثر است  در شناخت اهداف مجازات

انداز كلي،  در يك چشم). 189و  186 - 185: 1362
هاي جامعه  ابي به مصلحتراهكار ويژه اديان در راهي

و افراد، مخاطب سازي درون انسان فراخواني به 
پالايش آن و سرانجام سفارش با ترس از خشم خدا 

). 131: 1، 1413: الحصري(و خشنودي اوست 
ريزي  بدينسان، در اين رويكرد جرم افزون بر به هم

آرايش جامعه براي حقيقت وجود آدمي نيز آسيب زا 
فرمايد  ايد اين آيه شريفه كه ميش. و ويرانگر است

»كمُأَنفسل ُنتمسأَح ُنتمسإِنْ أَح   أتْمإِنْ أَس ا   وفَلَه «
ايد و اگر  اگر نيكي كنيد به خود نيكي كرده«) 7/اسراء(

بر ادعاي مذبور » ايد بدي كنيد، به خود بدي نموده
هاي  گواه باشد؛ زيرا بازگشت بدي و جرم را به جان

افزون بر اين جرم كيفر و . زند ن پيوند ميآدميا
اي  مجازات نيز در اين نگاه از جايگاه ويژه

برخوردارند؛ جايگاهي كه نه تنها بازستادن حق قرباني 
جرم يا دفاع از ايمني و آسودگي جامعه باشد؛ آنچنان 

گويند؛ بلكه پوشش دهي به  كه مكاتب كيفري مي
نبال انجام گناه تاريكي پديد آمده در وجود فردي به د
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به ديگر سخن، كيفر در اين . گيرد را نيز در نظر مي
اي است كه امكان اصلاح فرد خاطي را  رويكرد كفاره

: 1382: فيض(آورد  در بعد وجودي وي فراهم مي
45(.  
اينك و با چنين رهيافتي از كيفر و مجازات     

  :اهدافي چند قابل بررسي است
  ي خداوندپاسداشت حريم الهي و خشنود- 1

اي است كه حد و مرزهاي  حريم الهي مناطق ممنوعه
اين . هاي خداوند تعيين شده است آن با امر و نهي

و » حرام«هايي، همچون  ويژگي از تعريف واژه
نيز دست يافتني است، براي مثال، دربارة » واجب«

طلب ترك فعلي كه انجامش : شود حرام گفته مي
قرآن ). 72/ 2، 1373: سجادي(شود  موجب عقاب مي

: خواند نيز ما را به پاسداشت حريم الهي فرامي كريم
»رُمح ظِّمعن يم خيَرٌْ لَّهاو وَفه اللَّه هركس « 30/حج» ت

مقررات خدا را بزرگ دارد، آن براي او نزد 
حرمات در اين آيه شريفه . »پروردگارش نيكوتر است

ست كه كه مفرد آن واژه حرمت است، هر آن چيزي ا
ناديده گرفتن آن روا نيست، بلكه پايبندي بدان بايسته 

بزرگ شماري ) 372: 14، 1417: طباطبايي(است 
هاي الهي نيز؛ يعني فرونگذاشتن جايگاه آنها و  حرام

با آنكه هيچ ). 373: همان(بي اعتنايي نكردن به آنها 
نظريه جديدي درباره مجازات وجود ندارد كه نتوان 

ش منشأ آن را در مفاهيم كتاب مقدس ا به شكل فعلي
يافت، هدف اصلي و برجستة مجازات در شريعت 
. كتاب مقدس، احترام به خدا و خشنودي اوست

خداوند از رسوم مجرمانه اقوام ديگر نفرت دارد 
اسرائيل نبايد بر طبق  و قوم بني) 23: 20لاويان، (

و اعمال شنيع آنها را ) همان(رسوم آنها رفتار كنند 
نقض قوانين خدا ). 18: 20تثنيه، (ايد بياموزند نب

 -31: 22لاويان، (شود  باعث بي حرمتي به نام او مي
، 16: 25، 22:5، 12: 18تثنيه، (و نه تنها مجرمان ) 22
ها نيز براي خداوند نفرت انگيزند، بلكه  جرم) 15: 27

دارد كه مثل او مقدس  قداست خدا آدمي را وامي
همچنين، هر كه خون انسان ). 2: 19لاويان، (باشد 

ريزد، خون وي به دست انسان ريخته شود، زيرا 
خداوند انسان را به صورت خود ساخت و كشتن 
انساني كه به صورت خدا آفريده شده، بي حرمتي 

  ).6: 9پيدايش، (بزرگي به ساحت خداوند است 
  پوشش اثر گناه و بازدارندگي و ارعاب - 2

اي  هاي برجسته از جمله واژههاي ديني  كفاره در آموزه
است كه بدين هدف از مجازات اشاره دارد، زيرا در 

است كه واژة كفر  مفهوم شناسي اين كلمه گفته شده
به معناي پرده و پوشش گرفته شده و در اصطلاح 
عملي است كه به وسيله آن زشتي گناه پوشانده 

اصل وضع كيفر در ). 6:110، 1417:طباطبايي(شود  مي
ويكرد بر اين اصل استوار است كه جرم ضمير اين ر

سازد؛ آن گاه  آلايد و آشفته مي و باطن انسان را مي
براي پالايش آن و بازدارندگي عمومي بايد چاره 

توان در  از جمله راهكارهايي كه مي. انديشيد
هاي ديني براي اين مسأله يافت، ارعاب يا همان  آموزه

. شود سيم ميترساندن است كه خود بر دو قسم تق
ارعاب ديگران از ) ارعاب مجرم از اصرار؛ ب) الف

  .ارتكاب
  ارعاب مجرم از اصرار) الف

فلسفه وجودي مجازات در درجه اول اين است كه 
مرتكب جرم به علت سختي مجازات، بار ديگر دست 
به ارتكاب جرم نزند؛ در نتيجه، مجازات و كيفر بايد 

  .اين هدف را دنبال كند
  يگران از ارتكابارعاب د) ب
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فلسفه وجودي مجازات در گام دوم همانا ارعاب و 
اين هدف مترتب بر اصل . ترساندن عموم مردم است

با اعلام مجازات هر جرم، . تشريع مجازات است
خواه در حق كسي اجرا بشود يا نشود، به مجرد علم 
هدف ارعاب بر آن مترتب خواهد شد؛ برخلاف 

فروعات مصداق  ارعاب مجرم از اصرار كه آن
از ). 201: 1385:خويي(خارجي مجازات است 

ديدگاه سياست اجراي قانون كيفري، هدف 
بازدارندگي مجازات در حقوق كيفري يهود و اسلام 
مهمترين هدف است، زيرا فرض بر اين است كه 

بينند كه شخصي براي  شنوند و مي مردمي كه مي
ب شود، از ارتكا ارتكاب جرم به شدت مجازات مي

. ترسند آن جرم و پذيرش خطر چنين مجازاتي مي
آنان بعد از آن مثل اين كار زشت در ميان شما «

همين است دليل اين ). 19:20تثنيه، (» نخواهند كرد
حكم خاص كه مجرم پس از كشته شدن بايد به دار 

تا مردم اعدام را به ) 21:22تثنيه، (كشيده شود 
در . ن ببينندگيرترين شكل ممك ترين و چشم گسترده
نيز ذيل آيه دوم سوره نور اين مطلب به روشني  قرآن

واحد     الزَّانيةُ و الزَّانىِ فاَجلدواْ كلُّ«: بيان شده است
منهُما مائْةََ جلدْةٍ  و لاَ تَأخُْذْكم بهِِما رأْفةٌَ فىِ دينِ اللَّه إنِ 

ْالي و نُونَ باِللَّهتؤُْم ُا طاَئفةٌَ كنُتمُمذَابهع َدشهْلي رِ  وَْمِ الاخو
در اين آيه شريفه به هر دو ) 2/نور(»  منَ الْمؤْمنين

هدف ارعاب شخصي و ارعاب عمومي اشاره شده 
مجرم را از ارتكاب مجدد » و لاتأخذكم بها رأفه«است 

» وليشهد عذابهما طائفةًٌ منَ المؤمنين«دارد  باز مي
. دارد ا از ارتكاب چنين جرمي باز ميديگران ر

بينند،  شاهدان عيني هم كه خود صحنة مجازات را مي
شوند و هم اجراي  هم خود مرتكب چنين جرمي نمي

كنند و نيز مرتكب چنين  حد را به ديگران منتقل مي

عبدالقادر عوده در اين باره . شوند جناياتي نمي
اقدام به ها از  علم به مشروعيت مجازات«: نويسد مي

كند و اجراي آن پس از ارتكاب  جرم جلوگيري مي
). 610/ 1بي تا، :عوده(شود  جرم مانع از اصرار مي

بقره  179اوج شاهكار قرآن در بيان اين مطلب در آيه
با نزول اين آيه . نهفته است) و لكم في القصاص حياة(

قتل البعض الحياه (تمام عبارات عرب جاهلي، همچون 
كه از نظر اسلوب و ) روا القتل ليقتل القتلاكث) (للجميع

نظم و بلاغت مورد اعجاب و تحسين بودند، تحت 
اين جمله از نظر ادبي امتيازات . شعاع آن قرار گرفتند

هاي فراواني را نسبت به ساير جملات عرب  و برتري
 تفسير كبيرجاهلي دارد؛ چنانكه كه فخر رازي در 

و ) 57- 55: 5، 1371:فخررازي(خود شش ويژگي 
، 1415: آلوسي(سيزده امتياز  روح المعانيآلوسي در 

براي آن ذكر نموده كه علامه طباطبايي در ) 448: 1
: كند به بعضي از آنها اشاره و سرانجام بيان مي الميزان

اي  هاي تازه هر قدر درباره آن بيشتر دقت شود، جلوه
شود؛ به طوري كه انسان  از جمال و لطف مشاهده مي

و «كند  اختيار مفتون و شيفته تجليات خود مي بيرا 
و از ) 443: 1، 1417:طباطبايي(» كلمه االله هي العليا

هاي خود كمال  گيري آنجايي كه اديان در تمام جهت
حقيقي انسان را نشانه گرفته و مقررات خود را در 

اند، در قلمرو مجازات و كيفر  همين راستا وضع نموده
كمال يابي انسان را هدف قرار نيز همانا بالندگي و 

  .اند داده
  نتيجه

دين اسلام با آنكه پيشينه يهود را تصديق كرده، 
هاي كتاب مقدس يهودي در  ضرورتاً از همه آموزه

با اين همه، اين دو دين . كند اش دفاع نمي شكل فعلي
اند و آن ارزشي است  از يك جهت بسيار به هم شبيه
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ي كه در هيچ يك از اند؛ به طور كه به شريعت داده
. اديان زنده جهان، شريعت چنين قدر و منزلتي ندارد

هاي  هاي مطالعات حقوقي نيز شباهت در حوزه
جايگاه . توان يافت بسياري را بين اين دو دين مي

متون مقدس به عنوان منبع قوانين، حقوق كيفري، 
همه و همه از ... ها و انگاري و مجازات جرم

ي هستند كه نحوه بيانشان در هاي حقوقي مهم موضوع
هاي زيادي هستند، در  هر دو دين داراي شباهت

هاي حقوقي اديان دو آيين يهودي و اسلام از  آموزه
مفاهيم مشترك حقوق كيفري برخوردارند كه گاهي 

اند  داراي تطابق و در بعضي موارد داراي نقاط افتراق
هاي كيفري را به آنچه شارع  و مقررات و مسؤوليت

دس در اين جهان براي جنايتكاران يا گناهكاران مق
اعم از آنكه به گناهي مربوط باشد كه  -تعيين نموده

داراي كيفر خاصي است يا با گناهان ديگر اعم ازآنكه 
اند؛ از  تعريف نموده -كيفر جنايت بدني باشد يا مالي

جمله اصول مقررات در حقوق كيفري اصل قانوني 
لي رغم تصورات غلط بودن جرم و جزا است كه ع

دهد،  در باب تاسيس اين اصل، آنچه تاريخ نشان مي
اين است كه اين اصل مهم هم در قوانين كيفري يهود 
و هم در قوانين كيفري اسلام با نص صريح قرآن و 

ديگر اصل مورد تاكيد . تورات مورد تاكيد بوده است
هاست  در اين خصوص اصل شخصي بودن مجازات

نكته . چند آيه برآن تاكيد كرده است در ذيل قرآنكه 
قابل توجه در اين مورد، وجود اختلاف ظاهري 

است كه اين  توراتو  قرآندرباره اين اصل بين 
مضامين را به هيچ وجه نبايد مغاير با اصل شخصي 

ها دانست، زيرا اين گونه آيات درصدد  بودن مجازات
ه بيان آثار وضعي و وراثتي گناه و انتقال خباثت ب

هاي آينده است، نه انتقال كيفر و مجازات  نسل

مسؤوليت جزايي گاه به شكل عيني و . ظاهري به آن
گردد كه گاه قانونگذار  گاه به شكل ذهني زايل مي

دارد و  خود به دلايلي عنوان مجرمانه را از عمل بر مي
گاه علت رفع مسؤوليت و زوال آن بيشتر در شخص 

اين عوامل با . قانونگذارمجرم نهفته است، نه در حكم 
اهداف . اندك تفاوتي در هر دو آيين آمده است

مجازات نيز در هر دو آيين در بسياري از وجوه 
توان به  شباهاتي فراوان دارد كه از جمله آنها مي

پاسداشت حريم الهي و پوشش اثر گناه و بازدارندگي 
  . مجرم و اطرافيان اشاره كرد

  منابع
  .قرآن كريم -1
  .راتتو -2
لسان ). 1418. (ابن منظور، محمد بن مكرم -3

  .دار احياء التراث العربي: ، بيروتالعرب
، محمد حسن لطفي، قوانين). 1367. (افلاطون -4

  .خوارزمي: تهران
: ، بيروتاحمد السياسة الجزائية). 1413. (الحصري -5

  .دارالجميل
نگرشي بر حقوق جزاي ). 1381. (باهري، محمد -6

  .مجد: ران، تهعمومي
، گانه تورات 613احكام). 1384. (پوسنر، رافائل -7

مركز مطالعات و : ترجمه حسين سليماني، قم
  .تحقيقات اديان و مذاهب

مقدمه ). 1362. (جعفري لنگرودي، محمد جعفر -8
  .گنج دانش: ، تهرانعلم حقوق

فلسفه حقوق ).  1375. (جوادي آملي، عبداالله -9
  .اسراء: ، قمبشر
 الصحاح،). 1368. (ري، اسماعيل بن حمادجوه -10

  .اميري: احمدبن عبدالغفور، تهران
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، لغتنامه فارسي).  1352. (دهخدا، علي اكبر -11
  .سازمان لغتنامه: تهران

). 1412. (راغب اصفهاني، حسين بن محمد -12
  .دار السلاميه: ، بيروتمفردات الفاظ القرآن

فرهنگ معارف ). 1373. (سجادي، جعفر -13
  .كوشش: ، تهراناسلامي

، سيري در تلمود). 1383. (سالتز اشتاين، آدين -14
مركز مطالعات و تحقيقات : ترجمه باقر طالبي، قم

  .اديان و مذاهب
عدالت كيفري در ). 1384. (سليماني، حسين -15

مركز مطالعات و تحقيقات اديان و : ، قمآيين يهود
  .مذاهب

لميزان في ا). 1417. (طباطبايي، محمدحسين -16
  .مؤسسه الاعلمي: ، بيروتتفسير القرآن

مجمع البيان ). 1372. (طبرسي، فضل بن حسن -17
  .ناصرخسرو: ، تهرانفي تفسير القرآن

، تفسير كبير). 1371. (فخر رازي، محمدبن عمر -18
  .اسطوره: اصغر حلبي، تهران علي
مقارنه و تطبيق در ). 1379. (فيض، عليرضا -19

وزارت فرهنگ و ارشاد : ، تهرانميحقوق جزاي اسلا
  .اسلامي

حقوق مدني و ). 1385. (اي خويي، خليل قبله -20
  .وزارت فرهنگ و ارشاد: ، تهرانجزايي

، مباني حقوق عمومي). 1377. (كاتوزيان، ناصر -21
  .نشر داد گستر: تهران

حدود تعزيرات و ). 1381. (گرجي، ابوالقاسم-22
  .دانشگاه تهران: ، تهرانقصاص

دانشگاه : ، تهرانديات). 1383. (ــــــــــــــ .-23
  .تهران

حقوق و سياست ). 1377. (مصباح، محمدتقي -24
  .مؤسسه امام خميني: ، قمدر قرآن

، علي اكبر روح القوانين). 1362. (منتسكيو -25
  .جاويدان: مهتدي، تهران

، قواعد فقهيه). 1379. (موسوي بجنوردي، محمد -26
  .عروج: تهران

تحرير ). 1379. (موسوي خميني، روح االله -27
  .انتشارات اسلامي: قم، الوسيله

زمينه حقوق جزاي ). 1385. (نوربها، رضا -28
  .دادآفرين: ، تهرانعمومي

هاي حقوق  بايسته). 1382. (وليدي، محمد صالح -29
  .خورشيد: ، تهرانجزاي عمومي

حقوق كيفري ). 1384. (هرمان كوهن، حييم -30
مركز مطالعات و : ني، قم، ترجمه حسين سليمايهود

  .تحقيقات اديان و مذاهب
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    يلتونو مولانا انسان، شيطان و خداي م
  

   ** محمدرضا نصر اصفهاني *ليلا ميرمجربيان 
  

  چكيده
انتقادي دربارة جايگاه انسان و عجين شدن او با مسائل ديني و موضوع  -نوشتار حاضر پژوهشي است تحليلي

نوع بشر در دو اثر بزرگ ادب پاداش، عقوبت، رستگاري و نجات  :مباحثي مانند ،علاوه بر اين. نافرماني و عصيان
هاي  اشعار و انديشه. ميلتون مورد بحث و تأمل تطبيقي قرار گرفته است» بهشت گمشدة«مولانا و » مثنوي«جهان 

مولوي يكي از چند شاعر برتر زبان فارسي و جهان به شمار . مولانا در ايران و جهان قبول خاص و عام يافته است
وي را بزرگترين » ةبهشت گمشد«دانند و ز بزرگترين شاعر انگليسي، پس از شكسپير ميآيد؛ عموماً ميلتون را نيمي

هاي جديد سروده شده و انساني است كه به زبان -هاي الهياين اثر از بزرگترين حماسه. منظومة داستاني انگليسي
نگارنده در . دار استو ريشهمقايسة اين دو اثر حتي در يك زمينه مقايسة سخن و انديشة دو ملت و دو فرهنگ كهن 

كوشد تا با بررسي وجوه مشترك و متضاد اشعار اين دو شاعر بزرگ در موضوع انسان، خدا، شيطان و اين مقال مي
  .اي تحليلي و انتقادي در اين راستا دست يابدجهان و تحليل هر يك، به مقايسه

  
  ديكليي ها واژه

  .نسان، عصيانمولانا، جان ميلتون، مثنوي، بهشت گمشده، ا
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  مقدمه
نگارنده سعي دارد با مبنا قرار دادن  هدر اين مقال

ميلتون و مقايسة وجوه مشترك آن » ةبهشت گمشد«
هاي مولانا به ماجراي نخستين انسان و با انديشه

نافرماني وي، رويكرد ديني هر يك و سرانجام پايان 
  .متصور شده براي نوع بشر را به تصوير كشد

از ماجراي نخستين نافرماني انسان  بهشت گمشده
حكايت دارد و از ميوة شجرة ممنوعه كه با طعم 
مرگبارش بهشت و سعادت از دست رفت، و مرگ و 

قلمرو جغرافيايي اين منظومه سراسر . غم به جهان آمد
ميلتون در . كائنات، و بويژه بهشت و جهنم است
ها و اشعار سرودن بهشت گمشده به معارف، افسانه

او . هاي ميانه و دوران رنسانس نظر داشتهن و سدهكه
كتاب مقدس، تلمود، در طرح و ساختمان اثر از 

، تراژدي يونان كهن، رنسانس ايلياد، اوديسه، انئيد
سود برده است؛ ... ايتاليا و آثار فرانسوي و انگليسي و 

البته اين چنين اشارات و تلميحات بسيار به منابع 
معارف، نه براي آرايش صرف اساطيري و   -تاريخي

 هبهشت گمشد. كلام، كه بخشي از بافت منظومه است
حماسة عظيمي است در قالب شعر سپيد كه جزء 

هاي جهان است كه از دانشي نادرترين منظومه
ترديد ثمرة كشاكش و گسترده سرشار شده و بي

هاي تحولات دروني ميلتون به عنوان يك وارث سنت
تراويك، (ر مؤمن نيز هست رنسانس و يك پيرايشگ

1373 :1007-1005.(  
 از اين حيث بهشت گمشده با اشعار مولانا جلال

عارف نامدار مشرق زمين، كه در  ،الدين رومي
اي در اش انسان را گمشدههاي درونيكشاكش غليان

و رانده شده از مأوا و مأمن امواج متلاطم دنيا 
در . تداند، قابل مقايسه و بررسي اساش مي اصلي

مولانا بنايي ساخته است كه در و ديوارش «حقيقت 
دهد و به همين دليل، دردآشنايي كه بوي خداوند مي
هاي عمر خود را در  بهترين لحظه ،شودبا او همراه مي

جستجويي كه ني نالان . كنداين همراهي جستجو مي
دهد و انسان را بيقرار و مولانا با زباني آتشين سرمي

اگر آثار او شرح شكايت جدايي . سازدبيقرارتر مي
باشد، ) نيستان(از حضور محبوب خويش ) ني(انسان 

پس او همه جا از انسان و پيوندش با خداوند سخن 
  ).7-6: 1377نصر اصفهاني،(» گويدمي

عقايد ملل بافرهنگ، چه آنان كه به اصطلاح اهل «
اند و به خداي ازلي و ابدي، حي قيوم، قادر كتاب

و به عالم ديگر ايمان دارند، و چه آنان كه به يگانه 
هيچ دين و مذهبي پايبند نيستند و نيز ملل هوشمند 
باستاني كه در گذشتة بسيار دور، معتقد و دلبستة به 

هاي اساطيري خود بودند، در اين قهرمانان و الهه
مسأله كه نخستين آفريده يا موجود دوپاي سخنگو و 

مشي و «يا » آدم و حوا«باشعور و به عبارت ديگر 
كي و چگونه آفريده شده ... و » كيومرث«يا » مشيانه

» داروين«يا بر فرض صحت نظرية تحول و تكامل 
خود به خود موجود شده است، يكسان و يكنواخت 

  ). I_II :1383ميلتون،(» نيست
يهوديت و مسيحيت و اسلام، در اين كه پيش از 

چ چيز با او خدا بود و هي«آفرينش آسمان و زمين 
بر مشهور  آوايند؛ ليكن در تورات كه بناهم» نبود

قديمترين كتاب آسماني اديان ابراهيمي است، 
آفرينش آسمان و زمين را در دو روز نخستين از شش 
 ؛روزة دوران آفرينش معين كرده است و خلقت انسان

يعني آدم و حوا در ششمين روز آفرينش اتفاق افتاده 
اي به اين مسأله نه تنها اشاره مقرآن كريدر . است

بلكه از بررسي آيات مختلف مدت زمان  ،نشده است
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نامحدود و نامعيني فاصله ميان خلقت آسمان و زمين 
و آسمانيان و زمينيان تا خلقت بشر خاكي يا آدم 

ه حكيم كشود؛ چنان اشرف مخلوقات استنباط مي
 اين روند آفرينش شاهنامهابوالقاسم فردوسي نيز در 

  : كندرا بدين نحو بيان مي
  تي برآورده اندـو را از دو گيـت

  انجي بپرورده اندـدين ميـبه چن
  ارـرت، پسين شمـن فطـنخستي

  تويي، خويشتن را به بازي مدار
  .)III: همان(                                            

بنياد تخيل مواج و محور «به ذكر است كه  شايان
اش، همان ميلتون در سرودن منظومهانديشة سيال 

آفريده شدن آسمان و زمين در دو روز نخستين و 
خلق آدم در ششمين روز خلق عالم آفرينش است؛ 
ليكن از ديگر سو آنچه در نظر ميلتون بيشتر اهميت 
دارد و قصد اصلي و محرك واقعي او در سرودن اين 
منظومه همان است، تعظيم و تقديس حضرت 

به عبارت . است» تثليث«أييد و اثبات و ت) ع(عيسي
كه  انجيل يوحناديگر، تفسير و تأويل اولين جملات 

در ابتدا كلمه بود، و كلمه نزد خدا بود و كلمه خدا «
همه چيز به «و » و همان در ابتدا نزد خدا بود» «بود

واسطة او آفريده شد و به غير از او چيزي از 
تقاد مسيحيان به يعني بيان اع ؛»نيافت موجودات وجود

است، به عنوان ) ع(ازلي و ابدي بودن حضرت عيسي 
اي كه همواره در نزد خدا بوده و از پسر خدا يا كلمه
  ).XXIII_XXIV: همان(» او جدا نبوده است

از » انسان«و » خدا«تقابل  ،در اين دو منظومه
. شودحاصل مي» انسان«و » االله«ارتباط اساسي ميان 

بلكه تنها  ،نه تنها برترين موجود» االله« قرآنبه گفتة 
با تمام » موجود«موجود شايستة ناميده شدن به نام 

معني اين كلمه است كه در سراسر جهان هيچ چيز 
جهان قرآني از لحاظ . تواند متقابل آن باشدنمي

خدا درست . وجودشناختي، جهاني خدا مركزي است
در مركز جهان هستي است و همة چيزهاي ديگر، 

در  ،هاي او و بنابراينساني و غير انساني، آفريدهان
تر از او قرار نهايت پايين سلسله مراتب هستي بي

هيچ چيز مقابل و معارض با او  ،بنابراين. اندگرفته
است  قرآنايستد و خدا والاترين كلمة كانوني در نمي

شناختي مستولي است؛ هاي معنيكه بر همة ميدان
اي آفريده» انسان«هاي آفريده ليكن در ميان همة چيز

چندان اهميتي براي آن قائل شده كه  قرآناست كه 
توجه ما را نسبت به آن به اندازة توجه به خدا جلب 

شناسي و  انسان و طبيعت و رفتار و روان. كندمي
وظايف و سرنوشت او، در واقع، همان اندازه از 
اشتغالات مركزي انديشة قرآني است كه مسألة خود 

گويد و انجام آنچه خدا هست و مي. دا چنين استخ
به صورت عمده در ارتباط با انسان كه  ،دهدمي

دهد طرح چگونه در برابر آن واكنش نشان مي
اي اهميت تصور و مفهوم انسان به درجه. شود مي

دهد كه به  دارد كه دومين قطب اصلي را تشكيل مي
: ك.ر(» ايستدروي قطب اصلي، يعني تصور خدا مي

  ).92-91: 1361ايزوتسو،
  جايگاه خدا و نگرش بدو

ميلتون در عين حال كه خداوند را پدر آسماني 
نامد و به نقش آفرينندگي و خالق بودن وي اشاره  مي
او را قدرتي حاكم، قادري توانا، فاتحي پيروز،  ،كندمي

الشأن، پادشاهي قدرتمند و فرمانروايي جليل و عظيم
. دهدمطلق و بلامنازع لقب ميقادري  ،در يك كلام

 ؛كنندخالقي كه همگي مخلوقات او را پرستش مي
كوهمندش در هر سو مشاهده قادري توانا كه آثار ش
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نظير و همتاي عالم هستي كه بيساختار بي .گرددمي
از آن اوست و فرمانروايي جليل نشسته بر  ،زيباست

ر ها، گاه ناپيدا و گاه آشكار كه حتي دفراز آسمان
ترين آثار و مصنوعاتي كه آفريده است، برايمان پست
پادشاهي قدرتمند كه هيچ كس قادر ! شودگر ميجلوه

به آزردن و نابودي او نيست و هيچ كس توانايي 
همو كه ! اش را نداردمحدود كردن قلمرو فرمانروايي

بخش قادري مطلق است و آفريدگار سرآغاز و پايان
شي نسبت به خدا از چنين نگر... همة چيزهاست

منظر آيين پروتستان نوعي جبر و تحكم را يادآور 
ها محكوم به قدرت اي كه انسانبه گونه ؛شودمي

لايزالي الهي هستند و ملزم به رعايت آنچه از نزد 
تركيب «. پروردگارشان برايشان مقدر گرديده است

اي نيست، عبارتي تركيب محتاطانه» حاكم مطلق«
آميز دارد؛ چنين ريبنده و مبالغهاست كه ظاهري ف

تعبيري توصيف كنندة كسي است كه قدرتي نامحدود 
دارد، برتر ازهمة كسان ديگر و مستقل از هر چيز و 

آورد و پيش مي ،هر كس هرآنچه را بايد پيش آيد
  . سازد همه چيز را مقدر مي

هايي است اين تعبيرها و مفاهيم ناشي از بدفهمي
مطلق خداوند در ذهن  كه از مفهوم حاكميت

ها ريشه دوانيده است، در صورتي كه پروتستان
حاكميت مطلق خداوند در نگاه اول به معني آزادي 

اي كه خدا حاكم مطلق خداست در عمل؛ به گونه
است و در رفتار و اعمال خود تابع ما يا كس ديگري 
نيست، او آزاد است كه در برابر ما بر طبق خواست 

و  ،خواهيمنه برحسب آنچه ما مي ،خود رفتار كند
با مشيت او سازگار  ،دهدآنچه خداوند انجام مي

مفهوم حاكم مطلق بودن خداوند  ،در حقيقت. است
تواند اين است كه وي در خدا بودن آزاد است و نمي

مفهوم . به تصوري كه ما از خدا داريم ،محدود باشد
 ،شود ديگري كه از حاكميت مطلق خدا استنباط مي

اين نكتة ظريف است كه ايمان داشتن به حاكميت 
؛ مطلق خدا ايمان داشتن به پابرجايي عشق اوست

  : سرايندها چنين ميه كالونيستچنانك
  ك استـخداي سرور ما ني

  رحمتش همواره پابرجاست
  عانه به قوت خود باقي استـحقيقت وجودش قاط

  و در گردش روزگاران همواره دوام خواهد داشت
مؤمن و معتقد كه با مضمون زندگي مسيحي 

آشناست و آن را در زندگي و مرگ و رستاخيز عيسي 
ها چنين ديده و شنيده، از اين آشفتگي) ع(مسيح 
يابد كه سمت و سو و هدفي در كار است و درمي

شود حتي هنگامي مضمون اصلي همواره نواخته مي
هاي خود او به دشواري آن را تشخيص كه گوش

رحمتي كه  ؛خدا نيز همواره پابرجاستدهد؛ رحمت 
شود و بر هر چيزي تقدم از افاضة عام او ناشي مي

نكتة آخر اينكه دربارة حاكميت مطلق خدا بايد . دارد
چون و چراي حاكم مطلق وجودش را گفت عشق بي

اي كه كسي كه از به گونه ؛كنددر چاكري ابراز مي
گان دهد كه از همرضايت مي ،همگان والاتر است

ها ها و مكانتر شود، كسي كه بر همة زمانپست
در وجود كسي تجسم يابد كه  ،راندفرمان مي

ش محدود به زماني خاص و مكاني خاص ا زندگي
گونه براي ما حاكميت مطلقش  حاكم مطلق اين. است

دهد كه آنچه هست كند و به ما نشان ميرا نو مي
يت حاكميت مطلق قدرت عريان نيست، بلكه حاكم

 ،مطلق رحمت و عشق است، حاكميت مطلق خدا
عشقي است پرجنب و جوش، گرم، كه به لباس 
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: 1382مك آفي براون،: ك.ر(» خدمتگزار درآمده است
171-175.(  

ناگفته نماند كه در مذهب پروتستانيسم به قدري 
دانند كه هرگز برتري قوت مطلق را از آن خداوند مي

ن كليسا را اصلاح توانند مدعي باشند كه آنانمي
كنند يا عامل نوسازي آنند و اصل نوسازي مداوم  مي

  . به دست خداوند امري مسلم فرض شده است
مردم دنيا، بويژه روحانيان مسيحي « ،علاوه بر اين

ما، همواره سعي دارند خداي متعال را با تصويري 
اما خدايي كه  ،بسيار قدرتمند در نظر مردم جلوه دهند

ما ترسيم كرده است، همواره در شكل ميلتون براي 
 ؛گرددپدري خلاّق، قاضيي دادگر و عادل ظاهر مي

خدايي كه انتقامش هرگز از رحمت و شفقتش پيشي 
گيرد و هرگز براي ممانعت از آزادي بشري، از نمي

اين » ميلتون«گويي در نظر . نمايدجبر استفاده نمي
 انديشة مسيحيت قديم است كه بر مبناي الهيات

). 212: 1383ميلتون،: ك.ر(» دشو تصحيح مياسلامي 
الدين رومي بر اين در حالي است كه مولانا جلال

طبق نظر مشهور اسلام معتقد به حاكميت ارادة مطلق 
الهي است و ارادة انسان را در طول اراده و اختيار 

اي كه باز قادر متعال، خداوند به گونه داند؛ مي خداوند
درنگ انجام هر آنچه را بخواهد بيبه نحوي كه  ؛است
يعني دست او بسته نيست و هيچ چيز او را . دهدمي

  .سازدمحدود و محصور نمي
  لي هوا و نار راـگر كند سف

  ور ز گل او بگذراند خار را
  حاكم است و يفعل االله مايشاء

  زد دواـگيـن درد انـاو ز عي
  لي كندـگر هوا و نار را سف

  ...ندتيرگي و دردي و ثفلي ك

  نيست كس را زهره تا گويد كه چون
   ته خونـبس جگرها كاندرين ره گش

  1618-20دفتر دوم، ب   
  او به صنعت آزر است و من صنم

  ومـازدم من آن شـي كو سـآلت
  مـمه كند آبي دهـشـگر مرا چ

  ...د تابي دهمـور مرا ناري كن
  گر مرا ماري كند، زهر افگنم
       ور مرا ياري كند، مهر آگنم

  1685-89دفتر پنجم، ب  
  و نگرش بدو) آدم و حوا(جايگاه انسان 

دو تن از آن موجودات، با شكلي به مراتب «
قامتي بلند و ايستاده، راست همچون  تر، با شريف

قامت خدايان، آراسته به وقار و متانتي ذاتي، در 
برهنگي با عظمت و شكوهمندي و با ظاهري كه 

اختياران هر چيز است؛ نعمتان و صاحب  زيبندة ولي
در نگاه ... رسيدنددر چنان وضعيتي به نظر مي

خالق فرهمند و  ،ملكوتي آنان مظهري از نور مطلق
الشأن به همراه حقيقت و شعور و خرد و پاكي عظيم

 و آن دو موجود يكسان نبودند... درخشيدخالصانه مي
به همان اندازه جنسيت آنها مشابه نبود؛ او براي تعمق 

شجاعت شكل گرفته بود و آن ديگري براي لطافت و 
و جذابيتي شيرين، او تنها براي خدا بود و آن ديگري 

: 1381ميلتون،(» ! ...تنها براي خداي متجلي در اولي
700-701.(  
نوشتار فوق توصيفي است كه ميلتون از آدم و  
آورد؛ و چه هاي آفريده شده مينخستين انسان ،حوا

دارد و حوا به خداوند را بيان ميزيبا شباهت آدم و 
افكارم با شگفتي و ناباوري بدانها «: گويدچنين مي

توانم بدانها دل بندم، بس كه مي. وابسته مانده است



  
  

 1392بهار و تابستان،نهم، شمارهمچهارسال)علمي پژوهشي(الهيات تطبيقي، /60

 

» ...شباهت الهي در وجود آنان تا اين حد شديد است
وي در بهشت گمشده وجود همة ) 703: همان(

ر فرشتگان و حيوانات و موجودات ريز و درشت ديگ
. انگاردرا بدون شاهكار اصلي خلقت، بيهوده مي

بخش همة آنچه تا به حال آفريده شده، گويي پايان
نه خميده و نه از نوع حيوانات «انسان بود؛ موجودي 

مند از و نه چون ساير موجودات جاندار، بلكه بهره
قداست شعور وسلامت ذهن، با قامتي راست و 

مت گمارد و بر جبيني آرام كه به شناسايي خود ه
موجودي بزرگوار و بخشنده ! سايرين حكومت كند

توانست از اينجا با آسمان ارتباط برقرار سازد و كه مي
شناسي و سپاس خود، به درستي  همزمان در اوج حق

دريابد خير و بركتش از كدامين نقطه نازل شده است 
و با قلب و آواي باطني و ديدگاني كه خالصانه و 

ان بدان عالم بالا خيره شده باشد و سرشار از ايم
العالميني كه وي را راهبر و اشرف همة خداي رب

مخلوقاتش كرده بود، پرستش كند و او را تسبيح 
  ). 881-880: همان(» ...!گويد

اي زادة آسمان را شعلهميلتون اين نخست ،آري
داند، نور درخشان از جوهري فروزان و ازلي مي

ابديت اينچنين در موجودي  مطلق خداوندي در تمام
ميلتون پس از ذكر  ،علاوه بر آن! حضور نيافته است

نافرماني و عصيان و غرور و خودپسندي شيطان كه 
بشر را  ،كندفرشتگان ديگر را نيز با خود همراه مي

داند، به  مهمترين عامل لذت و خشنودي خداوند مي
اي كه اين بشر تازه آفريده شده بيش از همه گونه

گيرد و ورد لطف و عنايت ذات اقدس الهي قرار ميم
العاده را براي او هاي خارقخداي متعال همة پديده

به دنبال  ،فرمان داده و آفريده است؛ و در نهايت
ن درگاهش هايش از فرشتگان و مقرباسرخوردگي

بخشد و وي را فرمانفرماي انسان را قدرتي تام مي
ند و تا آنجا پيش كهمة فرشتگان حامل عرش الهي مي

رود كه هيچ موجود ديگري حق جانشيني وي را مي
دارد كه اگر ميلتون در ادامه اذعان مي! نخواهد داشت
بتواند به راستي و حقيقتاً  اللهي خليفةآدمي در مقام 

موجب لذت و خشنودي پروردگارش گردد، آنگاه 
يقيناً خداوند مقامي الهي به مخلوقش عنايت خواهد 

او را به هر ميزان از همدلي و وحدتي كه بدان نمود و 
در اينجاست كه برتري ! بخشدارتقاء مي ،مايل باشد

به ... هام آدم اسماء كلّعلّانسان و دانش لدني وي با آية 
  : گيرد هاي ميلتون رنگ مي رسد و با گفتهاثبات مي

گفت، همچنان كه او سخن مي«در اين نگرش 
به دو نزديك آمدند؛ همة حيوانات و پرندگان دو 

آميز، زانو بر زمين نهادند  متواضعانه و با حركاتي تملق
نام آنها را همچنان . و هر پرنده بر بال خود فرود آمد

راندم و به خوبي گذشتند، بر زبان ميكز مقابلم مي
بس عظيم بود دانشي كه (كردم طبيعتشان را درك مي

موده ناگه خداي متعال به هوش و شعور من عطا فر
و در اينجا نقطة تحير آدمي را در برابر تجلي !) بود

كشد؛ اما الهي معبود خويش به زيبايي به تصوير مي
در بين اين موجودات آنچه را هنوز در جستجويش 

سرانجام بدين شكل خطاب بدان ... يافتمبودم، نمي
با چه نامي بنامم تو را؟ ! آه: ي الهي عرض كردمتجلّ

ات، وز نسل بشر و يا هر آنچه زيرا از همة موجود
از همة چيزهايي كه ! برتري ،فراتر از نسل بشر است

  ).916: همان(» ... !رويتوانم نام برم، فراتر ميمي
يابيم كه با نظر به منابع گوناگون موجود درمي

گويي ماهيت انسان تركيبي از خدا، انسان و شيطان 
د و از طرفي سرشت الهي دار«اي كه به گونه ؛است

سرشت شيطاني و اما  ،خداگونه است و از طرف ديگر
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شود كه بر سرشت سومي هم براي انسان مطرح مي
همان عناصر چهارگانة متضاد استوار است و فضيلت 

ليكن محبت  ،آدمي در ايجاد تعادل بين آنان است
اغماض او بيكران خداوند به سمت انسان و خشم بي
محبت و  نسبت به شيطان چشمگير است و همين

عشق لايتناهي به انسان، محكوميت او را نسبت به 
: 1387كسائيان،: ك.ر(» كندشيطان دو چندان مي

مولانا نيز با اين نظر موافق است چراكه در ). 102
اشعار خود در جايي انسان را عكس صفات الهي 

داند و در گريزي ديگر انسان را بدتر از شيطان  مي
  :كندتوصيف مي

  اوصاف علوست آدم اصطرلاب
  هر آيات اوستـوصف آدم مظ

  نمايد عكس اوست هر چه در وي مي
  تـس ماه اندر آب جوسـهمچو عك

  خلق را چون آب دان صاف و زلال
  لالـات ذوالجـان صفـابـدرو تـون

  انـعلمشان و عدلشان و لطفش
  چون ستاره چرخ در آب روان

  3138-39دفتر ششم، ب 
  ي شد بهر شرـديو سوي آدم

  نايد كه از ديوي بتر سوي تو
  و از پيتـتا تو بودي آدمي، دي

  مي دويد و مي چشانيد از ميت
  چون شدي در خوي ديوي استوار

  كارـزد از تو ديو، اي نابـريـگمي
  1874-76دفتر اول، ب   

ماند كه دو سر انسان به ريسماني مي ،در حقيقت«
در اوج تعالي و بلندي  ،نهايت دارد، سري در كرانة بي

: 1377نصر اصفهاني،(» سري بر لبة پرتگاه عدمو 
26.(  

  جايگاه شيطان و نگرش بدو
ها و ميلتون در ادامة روند داستان نخستين انسان

به بزرگترين مانع و در حقيقت  ،ماجراهاي آدم و حوا
كه همان شيطان و ماجراي فريب  -گره اصلي داستان
همو بود كه «آري شيطان، . رسدمي -آدم و حواست

ستين بار، به عنوان خالق و مخترع مكر و حيله، به نخ
در پس ظاهري پاك و مقدس همت  ،تمرين تزوير

در انتقامي  كه گماشت؛ تا شرارت عميق خود را
: 1381ميلتون،(» سخت جاي داشت، پنهان بدارد

691.(  
ميلتون شيطان را علت موجدة شرارت معرفي 

گامه ناشناسي كه تا قبل از اين شورش و هن ؛كند مي
برده است اي در آسمان به سر مي فاقد هر نام و آوازه

و اكنون موجب سلب صلح و آرامش سعادتمندانة 
آسمان گرديده و نفاق و نكبتي را در طبيعت به 
ارمغان آورده است كه تا پيش از جنايت بزرگ وي 

در ! در ارتكاب عصيان هرگز سابقه نداشته است
اي بهشت ميلتون شيطان را در جاي ج ،حقيقت

گمشده به عنوان نخستين موجود گناهكار كه حاملان 
كند؛ عرش الهي را به شهزادگان دوزخ مبدل مي

از آنجا كه مولانا معتقد بر بعد شيطاني . شمارد مي
وي نيز شيطان را عامل فريب انسان  ،انسان نيز هست

خواهد كه طفل جان خويش را از داند و از آدم ميمي
  :دشير شيطان باز گير

  طفل جان از شير شيطان باز كن
  باز كنـش با ملك انـبعد از آن

  ايتا تو تاريك و ملول و تيره
  ايدان كه با ديو لعين همشيره
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  1640-41دفتر اول، ب   
اسباب سقوط وعصيان شيطان، فرشتگان و سپس 

  انسان
ميلتون نيز نقطة آغازين اين بحران را زماني قلمداد 

طاب به فرشتگان تقوا فرمان كند كه قادر متعال خمي
دارد؛ آن زمان كه پسر ناپذير خود را اعلام ميبرگشت
اش را خلق كرده و ديهيم سلطنت بر سرش يگانه

او را . نهاده و در سمت راست خود قرار داده است
نامد و از نعمت همه در آسمان مي رهبر، ارباب و ولي

ن همگان خواستار است كه در برابر او زانو بر زمي
دارد كه هر كس نهند و با تهديد و ارعاب اذعان مي

 ،اين وحدت را بر هم زند و نافرماني پيش گيرد
گويي مرا فرمان نبرده است و مستحق ظلمت و 
تاريكي است و در ژرفنايي عميق سقوط خواهد كرد 

ناپذير و و جايگاهي كه برايش معين گرديده برگشت
راضي و  از اين سخنان همگان. ابدي خواهد بود
  ... گونه نبودند رسيدند؛ اما همه اينخشنود به نظر مي

شيطان عليه پسر آسماني كه مورد لطف و عنايت 
فرمانرواي «پدر آسماني واقع شده و رسماً عنوان 

سرشار از كينه و  ،را از آن خود ساخته بود» منجي
حسد گشت و سراپا غرور، ياراي اينكه آن منظره را 

خود را خوار و تحقير شده در  نداشت و ،تحمل كند
از آنجا بود كه كينه و حسد و . پنداشتنظر مي

شرارتي عميق در وجود خويش احساس كرد و در 
ترين ساعات شب بر آن شد همراه همة تاريك

به  اعتنالشكريان خود آنجا را ترك گويد و بي
به  رين سرير آسمان، از آن نافرماني كند وعاليت

ليكن ديدگان الهي  ن نپردازد،ستايش و پرستش از آ
ترين افكار را دريابد از كه هماره قادر است پنهاني

گيري فراز كوه مقدس، شاهد عصياني در شرف شكل

شد و مشاهده فرمود كه در وجود كدام كس شكل 
گرفت و چگونه آن عصيان را در ميان ديگران تسري 

شماري را در مخالفت با فرمان  بخشيد و جمعيت بي
نة الهي با خود همداستان نمود و اين واقعه ملوكا

چراكه زماني كه در  ؛باعث سقوط شيطان به شمار آمد
پذيرش بندگي  ،بردمقامي آنچنان رفيع به سر مي

خداوند را موجب حقارت خود پنداشت و آن را 
با خود انديشيد كه تنها با يك درجه ! ناديده انگاشت

بلندمرتبه خواهد ارتقا مقام و منزلت بسان قادر توانا 
و از ياد برده بود كه همچنان مشغول دريافت ! شد

ميلتون اين مسأله را از زبان ... دريغ اوسترحمت بي
طلبي، سقوطم را غرور و جاه«: داردشيطان نيز بيان مي

موجب شد، در آسمان، با فرمانرواي آسمان كه هيچ 
... به جنگ و ستيز پرداختم ،شريكي از براي او نيست

اما چرا؟ به راستي مستحق چنين رفتاري از سوي ! آه
  ). 688: همان(» !من نبود

خطاب به آدم و حوا از طرف  ،از آن سوي
در اينجا «خداوند متعال فرماني صادر گرديده بود كه 

از هيچ كمبود و محروميتي بيمناك ) در بهشت(
اما از درختي كه محصول آن كسب دانش ! مباشيد

اي از اطاعت كه چون نشانه خير و شر است، درختي
اي در كنار و فرمانبرداري و ايمان شماست و در نقطه

ام و به ياد داشته باشيد از اين درخت زندگاني كاشته
جداً بپرهيزيد وز نتيجة تلخ آن ! بابت هشدارتان دادم

زيرا بدان روزي كز ميوة آن درخت  ؛اجتناب كنيد
وعيتم مورد تناول كنيد و آن هنگام كه اين تنها ممن

ناپذير تجاوز قرار گيرد، شما نيز به طرزي اجتناب
... خواهيد مرد، وز آن پس موجودي فاني خواهيد شد

بارتان را در اينجا از دست گاه وضعيت سعادتآن
خواهيد داد و پس از آن كز اين مكان رانده شديد، به 
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جهاني سراسر آكنده از رنج و محنت و مشقت فرو 
  ). 915- 914:همان(» ...خواهيد افتاد 

شيطان از اين نكته به سود خود استفاده كرد و به 
ريزي ريزي ميمون و مسعودي براي پيراستي چه پايه

شيطان به اين نحو با خود انديشيد كه از ! نابوديشان
اين طريق، شور و شوقي باز هم شديدتر براي دانستن 

آور در وجودشان و ناديده انگاشتن آن فرمان غبطه
فرماني كه صرفاً در جهت چيره ! ايجاد خواهم كرد

گشتن بر كساني است كه با كمك دانش، به درجات 
اند و تا حد خدايان ترفيع خواهند تري نائل آمدهرفيع
با چنين آرزويي در دل، و اينكه تا بدان حد ! يافت

چشند و تن به مرگ از آن ميوه مي والا برسند،
تر از اين وقوع خواهد يچه امري بديه! خواهند سپرد

تر در اغواي ايشان الوصول يافت و چه كاري سهل
است؛ و اينچنين خطاب به آدم و حوا آنها را از 

آگاه  ،سرانجام شومي كه برايشان رقم خواهد خورد
توانيد به هنوز تا مي! اي زوج خوشبخت: كندمي

بدانسان از لذاتي كه ديري نخواهد ! زيستن ادامه دهيد
زيرا به  ،تا از ميان رود، به خوبي بهره گيريدپاييد 

هايي درازمدت در پي آنها از راه زودي، بدبختي
چيني سقوط آدم و حوا  و اينچنين زمينه! خواهد رسيد

-هاي تملقرا فراهم ساخت؛ پس از آن بشر به دروغ

آميز او گوش فرا داد و به آساني از تنها فرمان، از تنها 
 ،ت و فرمانبرداري اوستشرطي كه به نشانة اطاع

بدينسان بشر و همة نسل خيانتكارش، ! تجاوز كرد
  . ندمانند او، مسير سقوط را پيمود

اي خيانتكارانه بشر نافرمان ايمان خود را با شيوه«
در هم شكست و عليه عظمت اعلاي آسمان مرتكب 

و هوس او به دست يافتن به الوهيت، ! گناه شد
ا از كف دهد و هيچ موجب شد تا همه چيز خويش ر

چيز براي خود باقي نگذارد تا كيفر خيانت خويش را 
بدينسان او و همة . تحمل كند و بهاي آن را بپردازد

فرزندانش، سراپا شور و تعهد از براي نابودي و 
يا او يا عدالت بايد از  ند،انهدام، ناگزير از مردن شد

ميان برود، مگر آنكه شخصي ديگر، به جاي او حاضر 
دين كار گردد و خود را داوطلبانه تقديم كند تا ب

مرگ در  :رضايت سختگيرانة الهي را كاملاً شامل شود
  ).641: همان(» !برابر مرگ

مولانا نيز سبب سقوط شيطان را در كبر و   
  : گرددداند كه عامل لغزش او مينخوت او مي

  م بود و باهـزلت آدم ز اشك
  وان ابليس از تكبر بود وجاه

  ار كردـغفـرم او زود استـلاج
  وين لعين از توبه استكبار كرد

                    520-21دفتر پنجم، ب   
رود كه وي اذعان دارد كه ابليس آنچنان پيش مي

 -دارد كه در راه بشر و انسانخود آشكارا اعلام مي
هايي ريز و درشت دام -كه مخلوق برتر خداوند است

ب وي از راه راست دارد و درصدد فريمي برپا
  :كوشد مي

  ن دادار راـعيـس لـت ابليـگف
  شكار راآدام زفتي خواهم اين 

  زر و سيم و گلة اسپش نمود
  ...كه بدين تاني خلايق را ربود

  چرب و شيرين و شرابات ثمين
  ينـشمـدادش و بس جامة ابري

  نـيـر را اي لعـن دام دگـر ايـگي
  المعينگفت ازين افزون ده اي نعم

  يارب بيش از اين خواهم مدد گفت
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  دـن مسـان به حبلٍ مـشدمـبنـا بـت
                              942-48دفتر پنجم، ب   

اين نيز گفته آيد كه مولانا در جايي ديگر ترك   
فرمانبرداري شيطان را ناشي از حسد و غيرت عشق 

  : داندمي
  د گيرم كه بودـترك سجده از حس
  خيزد ني جحوداين حسد از عشق 

  نـد از دوستي خيزد يقيـاين حس
  كه شود با دوست، غيري همنشين

      2642-43دفتر دوم، ب                                
گفتار مولانا درباة شيطان، متفاوت «به طور كلي 

او را  ،هرگاه از منظر اهل تشرع سخن گفته. است
نكوهيده است و آنگاه كه از منظر اصحاب تصوف 

او را عاشقي غيرتمند به شمار آورده  ،سخن آورده
  ).402: 1382كريم زماني،(» است

  فريب انسان
 ،ميلتون نيز اذعان دارد كه عامل فريب آدم و حوا

وي طرح مبارزه با قدرت الهي را . شيطان بوده است
هاي آنچناني از كند كه با تعريف ريزي مياينگونه پي

آن دو را به خوردن آن و  ،ميوة درخت ممنوعه
نافرماني از امر خداوند و عصيان در برابر قدرت 

مادر بشر خود را  ،وي براي حوا. كندترغيب لايزالي 
دارد كه پس سازد و بيان ميدر هيأت ماري ظاهر مي

شكلي انساني  ،از خوردن از ميوة اين درخت ممنوع
لم و ها قادر به تكاز لحاظ فكري يافته و همانند انسان

وي در ادامه  .صحبت كردن و انديشيدن شده است
يعني آدم و حوا اگر از  ؛كند كه شما دو نفرمطرح مي

قطعاً از حالت و شكل انساني به  ،اين ميوه تناول كنيد
يابيد و دليل موقعيت خدايي و الهي ارتقا مي

ممنوعيت اين ميوه از سوي خداوند متعال نيز همين 

يشرفت شما و قدرتمند نكتة ظريف است كه از پ
  .شدن شما جلوگيري نمايد

دست بيباك و «با شنيدن اين جملات بود كه حوا 
جسورش را در ساعتي شوم، به سمت ميوه پيش برد، 

زمين، ! ميوه را از شاخه چيد و از آن تناول كرد
جراحت اين كار را احساس كرد، طبيعت در پايه و 

قت و اساس خود و همچنان كز ميان همة آثار خل
داد، نابودي همه چيز هاي خود آهي بلند سرمي پديده

پس از اين واقعه حوا . مي شوم اعلام داشتيرا با علا
كند و به راستي ميوة احساس ندامت و پشيماني مي

دانشي ! نامدممنوعه را ميوة شوم و اندوهبار دانش مي
كه همانا دانستن اين است كه چه چيز آنها را بدين 

محروم از شرافت و آبرو و معصوميت شكل برهنه و 
م يو ايمان و پاكي كه زينت ذاتي آنها بود؛ كرد و علا

هايشان آشكار شهوتي وقيح و ناشايست را بر چهره
رود را در ساخت و شرم كه آخرين بلا به شمار مي

گشايد و با  حوا خود زبان به اعتراف مي. آن جاي داد
مار بود كه اين «دارد كه لحني شرمنده، اذعان مي

: همان(» فريبم داد و من نيز از آن ميوه خوردم
1016.(  

مولانا نيز در اشعار خود از ترك عزيمت دين و 
فرمانبرداري از خدا بر اثر وساوس شيطان سخن 

ورزد كه عامل گويد و بر اين عقيده تأكيد مي مي
شيطنت و  ،ها از راه راستاساسي در فريب انسان

  .هاي شيطاني استوسوسه
  تو چو عزم دين كني با اجتهاد

  د اندر نهادـت برزنـگـديو بان
  سو، بينديش اي غوي كه مرو آن

  ي شويـج درويشـر رنـكه اسي
  عين  ـگ آن ديو لـتو زبيم بان
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  ...واگريزي در ضلالت از يقين
  كرـد بر تو ز مـي برزنـباز بانگ

  كه بترس و بازگرد از رنج و فقر
  يـنـزي ز راه روشـگريـاز بـب

  آن سلاح و علم و فن را بفگني
      4326- 35دفتر سوم، ب                               

از » ميلتون«و » مولانا«هايي كه با توجه به توصيف
انسان موجودي است كه محوريت  ،كنندانسان مي

آفرينش آسمان و زمين بدو بسته است، ارادة مؤثر 
  .طول ارادة اودارد؛ اما در ساية عنايت خداوند و در 

  پايان كار و تعالي انسان
ميلتون پايان كار انسان را غرق اميد و مرهون رحمت 

داند و اميدوارانه دم از تعالي انسان دريغ الهي ميبي
وي اذعان دارد كه بشر رهين رحمت الهي  .زندمي

چراكه ممكن نيست بشر در نهايت از  ؛خواهد بود
ندارد بشر اين  زيرا لزومي ،دست رفته باقي بماند

اش كه جوانترين پسر خداوند، اين مخلوق تازه آفريده
دارد، با مكر و حيله و هنوز تا اين اندازه عزيزش مي
اش، محكوم به سقوط همراه با جنون و ديوانگي

ميلتون به نوعي نجات و رستگاري نهايي بشر ! گردد
بشر كاملاً نابود . داندرا نقشة ازلي و ابدي خداوند مي

بلكه به ياري رحمتي از سوي خداوند  ،خواهد شدن
اي نه اراده -كه آزادانه بدو ارزاني خواهد كرد

بشر با كمك  ،آري. رستگار خواهد شد -شخصي
خداوند دوباره به پا خواهد خاست تا دريابد وضعيت 

بارش تا چه اندازه شكننده و ضعيف و پست و خفت
اش را رياي كه نجات و رستگاناتوان است؛ به گونه

! تنها به خداوند و نه به هيچ كس ديگر مديون نيست
  ). 640-639: 1381،ميلتون: ك.ر(

ميلتون در ادامه سبب نجات بشر را علاوه بر 
كه  -را  رحمت يزداني، وساطت و شفاعت پسر خدا

مبنا  -كمال اكمل عشق الهي در وجودش جاي دارد
فاعت آنجا كه خداوند نيز در راستاي ش ؛دهدقرار مي

: فرمايد دهد و مي پسرش، وي را مورد خطاب قرار مي
اي آنكه يگانه صلح به دست آمده براي نژاد بشر در «

روي و  زمين و آسمان، در برابر خشم من به شمار مي
به واسطة تو كه از ! اي تويي كه ماية خشنودي مني

رستگار  ،همة آناني كه بايد نجات يابند ،اصلي ديگري
تو هيچ فردي توان دست يافتن به بي ! خواهند شد

  ). 644-634: همان(» رستگاري را نخواهد داشت
خواهد كه به التماس و پسر آسماني از خداوند مي

آميز انسان گوش سپارد و اجازه فرمايد انابت تضرع
هايشان همت ير آنها و گفتهكه اين او باشد كه به تعب

ها به وي خود را قرباني و پيشكش و كفارة آن .گمارد
ورزد كه همة آورد و بر اين عقيده اصرار ميشمار مي

اعمال خوب يا ناشايست انسان را بر وجودش پيوند 
اش را زند تا به واسطة لياقتش اعمال خوب و شايسته

به حد كمال ترفيع بخشد و مرگ وي نيز بهاي 
خسارت اعمال ناشايستش را جبران كند و بدينسان او 

ا با پايداري تحمل خواهد كرد كيفر انسان ر) ع(مسيح 
و اين كار با حلول در كالبدي بشري و داشتن حياتي 
اهانت ديده و سراسر رنج و مشقت و مرگي نفرين 

اي كه نتيجه ،شده به تحقق خواهد رساند؛ و در نهايت
بهترين كار براي انسان، اطاعت «كه  اين ،شودگرفته مي

ا بيم و و فرمانبرداري و صرفاً دوست داشتن خدا ب
اي است كه گويي در اميد و گام برداشتن به گونه

محضر الهي حضور دارد و پيوسته آمادة پذيرفتن 
كه خدا برايش تعيين فرموده  است تقدير و سرنوشتي

گاه بدانند و بدو است و تنها خدا را به عنوان تكيه
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توكل داشتن و اينكه تنها خداست كه در همة امور 
  ).1160: همان(» م استمهربان و رحمان و رحي

در  انجيلهاي اينچيني هاست كه پيشگوييقرن
آخرين پردة درام خود دربارة روزهاي پاياني انسان در 

توجه و اظهارنظرهاي متفاوتي را  مكاشفة يوحناكتاب 
در مواردي به دوران » مكاشفه«واژة «. برانگيخته است

آتي خوشبختي بر روي زمين و گاه به زمين نو و 
گردد لي و يا به شهري در بهشت و ابديت بازميمتعا

اورشليم مقدس كه از آسمان و از سوي خداوند (
. كه جايگاه مردم رستگار خواهد  بود) شودنازل مي

بايد به اين ابهام نيز اشاره كرد كه گاه اين  ،البته
نو و نهايي در مكاشفه توسط  بشارت نسبت به زمين

شايد اشاره به ن چنين تعبير شده است كه مفسرا
بلكه فقط  ،جايگاهي متعالي در بهشت ابدي نباشد

شكلي جديد و مطهر از زميني باشد كه ما اكنون در 
ها و تعابير متفاوت ميلتون اين شق. كنيمآن زندگي مي

زيرا از نظر وي غير قابل حل است و از  ؛را رد كرد
اين حالت «هنگامي كه . اهميت كمي برخوردار است

؛ »انسان به مرحلة رسيدگي و بلوغ برسدناشدني  حل
با عظمت و قدرت ظهور خواهد ) ع(حضرت مسيح 

كرد تا پيروان وفادار خود را پاداش دهد و آنان را به 
آمرزش رساند؛ اينكه اين امر در چه جايگاهي انجام 

چه در آسمان و چه در  -چندان مهم نيست ،گيرد
» واهد بودچراكه آنگاه زمين نيز تماماً بهشت خ -زمين

  ).59-58: 1387كسائيان،(
ديدگاه اسلام و به تبع آن مولانا  ،در اين راستا

) ع(منوط به شفاعت پسر آسماني عيسي مسيح 
ا مختص رحمت بلكه بخشايش را تنه ،شود نمي

د و تنها عامل نجات و رستگاري داننلايزالي الهي مي
 انسان را پشيماني و توبه به درگاه خداوند و به دنبال

د؛ چراكه خداوندي ندانمنتهاي الهي ميآن رحمت بي
 ،كه انسان را خليفة خود در زمين قرار داده است

بدون ترديد وي را سقوط يافته و سرنگون رها 
نخواهد ساخت و راه را براي تعالي انسان هموار 

ولي ناگريز بودن مرگ به صورت اجل، «. خواهد كرد
يت به همچون در جاهل ،در طرز نگرش اسلامي

داشتن ديدي تاريك و بدبينانه نسبت به هستي بشري 
بيني جديد، انجامد، چه اجل بدين معني در جهاننمي

برخلاف، . ديگر نقطة پايان واقعي هستي نيست
اي كاملاً از گونة ديگر درست آستانة زندگي تازه

 ؛در اين نظام اجل. -)خلود(زندگي جاوداني -است
يزي جز مرحلة ميانين يعني مرگ هر انسان فردي، چ

در طول كلي حيات او نيست، و عنوان نقطة عطفي 
در تاريخ زندگي او دارد كه در ميان دنيا و آخرت 

برخلاف ديد جاهلي زندگي، كه در . قرار گرفته است
آن سوي اجل به چيزي قائل نبود، ديد قرآني درست 

از آن  ؛بينددر آن سوي اجل زندگي واقعي را مي
است و قرآن مكرر آن ) خالد(ابدي  جهت واقعي كه

با توجه  .)165: 1361ايزوتسو،(» را بازگو كرده است
به مطالب فوق بايد اضافه كرد كه مولانا نيز مانند 
ميلتون فرمانبرداري و اطاعت و تسليم در برابر فرمان 

كند و الهي را تنها مقصود و هدف از انسان قلمداد مي
  : گذارديبر اين عقيده با ابياتي صحه م

  تـار دسـر كـت در هـي را هسـآدم
  ليك از او مقصود اين خدمت بده است

  ما خلقت الجنّ و الانس اين بخوان
  ود از جهانـجز عبادت نيست مقص

      2987- 88دفتر سوم، ب                               
  اراده و اختيار، آزادي، عقل
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ميلتون در جاي جاي بهشت گمشده خاطر نشان 
كند كه آدمي موجودي است داراي اراده و اختيار  يم

چراكه به وي  ؛و خداوند او را آزاد خلق كرده است
موهبت عقل و منطق را بخشيده است تا بدين وسيله 

او معتقد . خود راه سعادت يا شقاوتش را برگزيند
خداي متعال اراده و اختيار بشر را آزاد باقي «است كه 

س كه بر اساس عقل و نهاده است؛ زيرا هر آن ك
منطق عمل كند و مطيع آن باشد، هماره آزاد است و 
خداي عقل را راست آفريده است؛ و به بشر فرمان 
داده است هماره مراقب باشد و پيوسته استوار باقي 
بماند، تا مبادا با چيزي فريبنده و زيبا، كه ظاهري 

غافلگير گردد و دستوراتي  ،خوب و شايسته دارد
ادر كند و اطلاعاتي غلط به اراده ارائه نادرست ص

نمايد تا به انجام دادن كاري وادارش سازد كه خداي 
: 1381ميلتون،(» متعال آن را اكيداً ممنوع فرموده است

كند ميلتون از اين نكته استفاده مي ،بدين ترتيب). 953
و گناه انسان و در پي آن مجازاتش را نيز در جهت 

كشد؛ انسان به تصوير مياثبات وجود اختيار در 
بدينسان آناني كه رستگار بر جاي ماندند آزادانه 

آزادانه  ،رستگار ماندند و آناني كه سقوط كردند
اينگونه آزاد نبودند، چه زيرا اگر  ،سقوط نمودند
توانستند از اطاعتي واقعي و اي ميمدرك صادقانه

راستين، از ايماني پايدار و استوار و يا حتي از 
  ان ارائه كنند؟ عشقش

مسألة جبر و اختيار از مسائلي است كه هماره 
مولانا در «ذهن بشر را به خود معطوف داشته است؛ 

روي هم حدود هفتاد مرتبه در اين  مثنويشش دفتر 
نمايد كه ظاهراً چنين مي. باب سخن آورده است

مولانا گاه جبر را ترجيح داده و گاه اختيار را برگزيده 
فكري متوقف بر منظرهاي  هاي ن نوساناما اياست؛ 

نگريسته مختلفي است كه از آن، جهان هستي را مي
زبدة نظر مولانا برزخي است  ،است و در اين مباحث

كلاً  .ميان جبر مطلق جهميه و اختيار مطلق معتزله
مولانا از دو منظر كلامي و عرفاني بدين مبحث 

خته و وي از منظر كلامي، براهيني س. نگريسته است
پرداخته در اثبات اختيار آدمي آورده است و آن را با 
تمثيلاتي دلنشين همراه كرده است، چندانكه هر ذوق 

ليكن در منظر  ،رساندسليمي را به اقناع و اطمينان مي
كند؛ جبر در معناي صوفيانه مولانا از جبر دفاع مي

وي فعال  ،به بيان ديگر. الاسباب و لاغيرديدن مسبب
اء بودن خداوند را در همة اجزاي هستي ما يش

ليكن به كلي علل و اسباب و ارادة آدمي را  ،بيند مي
كريم زماني،  :ك.ر(» انگاردكند و ناديده نمينفي نمي

انسان در چشم مولانا «بلكه  ،)382-383: 1382
نهايت كه با داشتن موجودي است داراي كمالات بي
گرديده است  رّمناكگوهري به نام اختيار شايستة مقام 

و ظرفيتي به فراخناي همة هستي دارد كه از سويي 
دهد و از ديگر سوي در طول ازل را به ابد پيوند مي

بزرگراه هستي كوچكترين و حقيرترين مرتبة وجود را 
: 1377نصر اصفهاني،(» سازد به خالق بزرگ متصل مي

ارادة بنده را در ارادة حق فاني  ،در حقيقت). 23
مولانا در جاي . فنايي از سر عشق و آگاهي ؛سازد مي

جاي اشعارش اختيار را به بهترين نحو اثبات كرده 
  : است
  كـادت را نمـد عبـار آمـتيـاخ

  گردد به ناخواه اين فلكورنه مي
  ه اجر و نه عقابـگردش او را ن

  كه اختيار آمد هنر، وقت حساب
سبح آمدندـجمله عالم خود م  
  ي مزدمندنيست آن تسبيح جبر
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  تيغ در دستش نه از عجزش بكن
  زنـازي گردد او يا راهـتا كه غ

     3287- 90دفتر سوم، ب                               
  دارمخلص اينكه ديو و روح عرضه

  ارـتيـمة اخـند از تتـتـهر دو هس
  دـديـا ناپـت در مـتياري هسـاخ

  ب ديد، آيد در مزيدـچون دو مطل
    3004-5دفتر پنجم، ب                                

  :  ورنه آدم كي بگفتي با خدا
  !نا؟ـَسـنا نفَـلمَـا إنَّا ظَـربن 

  ت بودـفتي كين گناه از بخـخود بگ
  !حزم ما چه سود؟ چون قضا اين بود

  ويتَنيـاَغ: همچو ابليسي كه گفت
  !زني؟تو شكستي جام و ما را مي

     404-6دفتر ششم، ب                                  
مولانا نيز همانند ميلتون براي عقل و انديشة انسان 

حقيقت هستي هر  ،درواقع. اي قائل استجايگاه ويژه
كس همان انديشة اوست و بهاي هر كسي را با 

  : توان تعيين كردشناخت انديشة او مي
  اياي برادر تو همان انديشه
  ايمابقي تو استخوان و ريشه

  گل است انديشة تو، گلشنيگر 
  ور بود خاري، تو هيمة گلخني

    277-78دفتر دوم، ب                                  
مورد ديگري كه در جاي جاي مثنوي گوشزد  
ها و برخورداري متفاوت تفاوت عقل ،گرددمي

  :ها از خميرة بنيادين معرفت و عقل است انسان
  تغير فهم و جان كه در گاو و خرس

  تـرسـقل و جاني ديگـي را عـآدم

  يـل آدمـباز غير جان و عق
  هست جاني در ولي آن دمي

   409-10دفتر چهارم، ب                               
  عاقل آن باشد كه او با مشغله است

  له است  ـافـواي قـشـل و پيـاو دلي
  2188دفتر چهارم، ب                                  

  اوت هست در عقل بشرآن تف
  ورـدان اندر صـكه ميان شاه

           1537دفتر سوم، ب                                    
     جايگاه عشق

ميلتون عشق را به عشق الهي و زناشويي تقسيم 
كند؛ وي معتقد است كه خداوند انسان را مفتخر  مي

ساخته و در وجود بشر همان عشق نامتمايز خود را 
داده است و بدون حضور عشق، هرگز هيچ  جاي
عشق، افكار را پالايش . اي از سعادت نيستنشانه
مقر او در منطق ! بخشدكند و قلب را وسعت ميمي

است و به راستي ماهيتي دقيق و قاطعانه دارد، در 
توان به واقع همان نردباني است كه به ياري آن مي

سوي عشق الهي عروج كرد و هم مسير و هم 
ها براي رسيدن به مقصد محسوب رهنماي انسان

ميلتون عشق آدم و حوا را آنچنان محكم و . شود مي
شمارد كه آدم حاضر است به خاطر چنين استوار مي

عشقي عميق، مرتكب جرم چشيدن از طعم آن ميوة 
زيباي ممنوعه شود و به وسيلة مرگ يا چيزي بدتر از 

اين عشق مرگ از حوا جدا نشود و به راستي كه 
ة عالي و بدون بروز اين واقعه هرگز بدين شيو

چراكه آدم با وجود دانستن  شد؛باشكوه شناخته نمي
همة عواقب كار، حتي دمي در خوردن ميوه درنگ 

- او هرگز فريب نخورد، بلكه به طرزي جنون! ننمود
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آميز با زيبايي و جذابيت زنانه و عشق راستين مغلوب 
  !گشت

اني مكتب عرفاني مولانا عشق ترين مباز بنيادين
كليد رمز احوال و افكار و اشعار  ،به بياني ديگر .است

وي عشق را تعريف نشدني . مولانا عشق است
  :داند مي

  ق را شرح و بيانـهر چه گويم عش
  چون به عشق آيم خجل باشم از آن

  112دفتر اول، ب                                       
وديعة الهيي بس گرانبها معرفي و انسان را حامل «
كند؛ موهبتي كه همة آفرينش طفيلي هستي آن مي

هيچ مخلوقي نقش هستي  ،بود است و اگر نمي
چيزي كه بودن را  ؛يافت، اين موهبت عشق است نمي

شود كه آدمي بدان  بخشد و عاقبت بالي ميمعني مي
  .پرواز كند و به يك دم به آسمان هفتم پاي نهد

  تي كي بديـشق، هسگر نبودي ع
  كي زدي نان بر تو و كي تو شدي

  2012دفتر پنجم، ب       
  عشق است بر آسمان پريدن    

  صد پرده به هر نفس دريدن
  اول نفس از نفس گسستن

  دنـدم بريـدم از قـاول ق
  ناديده گرفتن اين جهان را

  دنـمر ديدة خويش را بدي
  1-3ب: 1919غزليات شمس، غزل                  

اي داند كه چون بندهمولانا عشق را صفتي الهي مي
با شكستن مرزهاي محدود مادي و خودي، ظرفيت و 

 ،مند گرددفراخي پذيرش آن را پيدا كند و از آن بهره
همة وجودش باژگونه خواهد شد؛ چنانكه گويي 

  :تولدي دوباره يافته است

  عشق وصف ايزدست اما كه خوف
  جوفلاي فرج و ـف بندة مبتـوص

   2185دفتر پنجم، ب                                    
  سـقم اين نفـد، زادة عشـزادة اولم بش

  اممن ز خودم زيادتم، زانكه دوباره زاده
  5ب: 1409غزليات شمس، غزل                      

مولانا عشق را طبيب همة دردهاي  ،در نهايت
و درمان را  داند و برايش ويژگي دوگانة دردآدمي مي
  : قائل است

  شادباش اي عشق خوش سوداي ما
  اي ماـهتـله علـمـب جـاي طبي

  وس ماــوت و نامـخـاي دواي ن
  نوس ماـون و جاليـلاطـاي تو اف

    23-24دفتر اول، ب                                    
  نگرش به گناه و مرگ

ي همگ ،ورزد كه در ابتداي خلقتتأكيد مي» ميلتون«
اند؛ ليكن تنها عامل جدايي ها برابر آفريده شدهانسان

وي در . داندو پيدا شدن مراتب مختلف را گناه مي
ها و ارتكاب آنها راستاي نقش شيطان در فريب انسان

به نافرماني و عصيان، گناه و در پي آن مرگ را دو 
به راستي  ،به عقيدة ميلتون. شماردزاييدة شيطان برمي

اما به راستي ! رويدلة نزديكي، مرگ ميدر چه فاص«
زيرا ! مرگ چيست؟ بدون ترديد، چيزي بس هولناك

ان فرموده است يداني كه خداي عالمتو نيز مي
» !چشيدن از ميوة درخت دانش به معناي مرگ است

و در ادامه مرگ را تنها ) 705-706: 1381ميلتون،(
از  و آنگاه پس«! آوردعلاج نهايي انسان به شمار مي

هاي عمري در رنج و مصيبت، همراه با فراز و نشيب
بيرحمانه، به نيروي ايمان و به كمك اعمالي  كه ناشي 

با چشم گشودن در . پالايش شود ،از ايمان است



  
  

 1392بهار و تابستان،نهم، شمارهمچهارسال)علمي پژوهشي(الهيات تطبيقي، /70

 

دنياي ثانوي در هنگام احياي عدالت، مرگ خواهد 
توانست بشر را به همراه آسمان و زمين احيا شده، به 

  )1080-1079: همان(» !ي خداوند عروج بخشدسو
مولانا نيز بر اين عقيده است كه شيطان عامل 

  : ترغيب انسان به گناه است
  ي پروردـاهـاو بكوشد تا گن

  زآن گنه ما را به چاهي آورد
  چون ببيند كĤن گنه شد طاعتي

  يـاعتـبارك سـگردد او را نام
  3840-41دفتر اول، ب                                

ها خداوند را سوزانندة گناه انسان ليكن رحمت
  : داندمي

  م از كرمـي خوش برفروزيـآتش
  ش و كمـتا نماند جرم و زلّت بي

  رارـاش كمتر شآتشي كز شعله
  ارـبسوزد جرم و جبر و اختيمي

  مـشعله در بنگاه انساني زني
  مـخار را گلزار روحاني كني

  1848ب دفتر پنجم،                                    
  توبه و پشيماني و مجازات آدم و حوا

آدم و حوا گويي هر دو از شرابي تازه سرمست در 
شادماني عجيبي غرق گشته و از آن ميوة ممنوعه 
تناول كردند تا جايي كه در وجود خود الوهيتي 

هايي را شد روييدن بالاحساس كردند كه موجب مي
اما ! گارنددر اندام خود حس كنند و زمين را ناديده ان

آن ميوة شوم، تأثيري ديگر پديد آورد و براي نخستين 
بار شعلة نياز شهواني را در وجود آنها برافروخت و با 
وقاحت تمام، در آتش عشق و شهوت سوختند و پس 

آن دو پس از چندي . از آن به خوابي عميق فرو رفتند

- زندهاي از خواب بيدار شدند كه گويي شببه گونه«

ه بودند؛ نگاهي به يكديگر افكندند و به داري كرد
زودي دريافتند چگونه چشمانشان باز و چگونه 

معصوميت كه ! روحشان به سياهي گراييده است
 ،ستاندهمچون حجابي، آگهي از شرّ را از آنان مي

نه  ،ديگر نه اعتمادي عادلانه... اينك ناپديد گشته بود
و  پرهيزگاري و درست كرداري ذاتي و نه شرافت

احترام در اطراف آنها حضور داشت و آنان را در 
. برابر شرمي گناهكارانه، برهنه بر جاي نهاده بود

بدانسان آدم و حوا برهنه و محروم از همة صفات 
: 1381ميلتون،(» نيكويشان از خواب بيدار شدند

خود بودند، هر دو پريشان و از خود بي). 982-983
نه نسبت به  در نگاهشان نه عشقي براي خدا و

بلكه در آن گناه، شرم، عذاب وجدان،  ،...يكديگر
! نوميدي، خشم، سماجت، نفرت و تزوير نمايان بود

جست، نه تنها قطرات اشك از ديدگانشان بيرون مي
  .هايي عظيم در وجودشان به طغيان افتادبلكه توفان

ميلتون در اينجا راز نجات و رهايي آدم و حوا را 
داند و انابت هر دو را ني آن دو ميدر توبه و پشيما

درنگ به همان مكاني بي«: كشدگونه به تصوير مي اين
شتافتند كه خداي، آنان را به قضاوت كشانده بود؛ با 
كمال احترام و اخلاص، در پيشگاه او به سجده بر 
زمين فرونهادند و هر دو با كمال خضوع به گناه خود 

لتماس كردند و اعتراف، و عفو و بخشايش خدا را ا
هايشان مرطوب ساختند و هوا را با زمين را با اشك

هايي بس دردمند و پشيمان بيرون هايي كز سينهآه
دادند و به نشانة درد و رنجي صميمانه و تواضع و مي

و ) 1055: همان(» خشوعي ژرف بود، آكنده ساختند
شود در پايان براي هر يك مجازاتي در نظر گرفته مي

نوع بشر با آن دست و پنجه نرم خواهند كه همگي 
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كه در طول «: فرمايدخطاب به حوا اعلام مي. كرد
در ! بارداري، تو را به چندين آلام مبتلا خواهم ساخت

اوج درد و رنج خواهي زاييد و هماره تحت سلطة 
شويت به سر خواهي برد و او نيز هماره بر تو فرمان 

ه آدم چنين و خطاب ب) 1018: همان(» !خواهد راند
زمين از كاري كه بدان مرتكب شدي، مورد «: فرمود

تنها با كار و مشقت زياد ! لعنت قرار خواهد گرفت
خواهي توانست در تمام طول عمر، معيشت خود را 

ها را برايت زمين انواع خارها و تيغ! فراهم آوري
پديد خواهد آورد وز گياهان زميني تغذيه خواهي 

ا با عرق جبين خواهي خورد تا ات رنان روزانه. كرد
سرانجام به همان خاكي كز آن آفريده شده بودي، 

و به خاك باز خواهي  يزيرا تو خاك هست ؛بازگردي
  .)1018: همان(» ...گشت

مولانا نيز به گناه آدم و حوا و توبه و پشيماني آن 
دو معترف است؛ ليك پس از مطرح كردن انابت، 

ن اينكه شخص مسألة بخشايش خداوندي را بدو
ثالثي را در شفاعت انسان دخيل بداند؛ سبقت و پيشي 
داشتن رحمت لايتناهي حق را بر غضب وي عامل 

  .كنداصلي نجات و رهايي بشر قلمداد مي
  بر ز نورـغمـآنچنانكه گفت پي

  كه نشانش آن بود اندر صدور
  رورـكه تجافي دارد از دارالغ

  رورـت آرد از دارالسـهم اناب
  3082-83دفتر چهارم، ب                             

  ست از قهر، زآنرحمتش سابق بده ا  
  انـحـل امتـت گردد اهـمـتا ز رح  

  سترحمتش بر قهر از آن سابق شده ا
  تـد به دسـة وجود آيـرمايـتا كه س

  4166- 67دفتر سوم، ب                               

  قـل حـضــĤزاد كردت فـدرا كـان
  انكه رحمت داشت بر خشمش سبقز
  3827دفتر اول، ب                                     
  نتيجه

هاي هر دو در كشاكش غليان» ميلتون«و » مولانا«
اي در امواج متلاطم دنيا و شان انسان را گمشدهدروني

در اين . داننداش ميرانده شده از مأوا و مأمن اصلي
از ارتباط اساسي » انسان«و » خدا«دو منظومه تقابل 

شود؛ خدا را والاترين حاصل مي» انسان«و » االله«ميان 
دانند كه بر همة كلمة كانوني در قرآن و جهان مي

در  ،در مقابل. شناختي مستولي استهاي معنيميدان
اي را آفريده» انسان«ميان همة چيزهاي آفريده 

شده  بينند كه به اندازة خداوند بدان اهميت داده مي
هر دو شباهتي انكارناپذير بين انسان و خدا . است

انساني كه بيش از همه مورد لطف و  ؛قائل هستند
گيرد و خداي متعال عنايت ذات اقدس الهي قرار مي

العاده را براي او فرمان داده و هاي خارقهمة پديده
  .بخشدآفريده است و به وي قدرتي تام مي

ماهيت انسان را هر دو در اشعار خود به نوعي 
شمرند كه مي تركيبي از خدا، انسان و شيطان بر

  .فضيلت آدمي در ايجاد تعادل بين آنان است
هر يك به نحوي شيطان را » ميلتون«و » مولانا«

كنند و وي را باعث و مسبب شرارت معرفي مي
دانند كه حاملان عرش نخستين موجود گناهكار مي

كرد و عامل اساسي الهي را به شهزادگان دوزخ مبدل 
هر دو انسان را از اين . فريب و سقوط انسان بود

  .دارندخالق و مخترع مكر و حيله بر حذر مي
هر دو پايان كار انسان را غرق اميد و مرهون 

دانند و اميدوارانه از تعالي دريغ الهي ميرحمت بي
در » ميلتون«ليكن  ،زنند انسان و تقرب به معبود دم مي
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به نقش شفاعت  ،وه بر رحمت الهينجات بشر علا
كند؛ در نيز تأكيد مي) ع(پسر آسماني، عيسي مسيح 

همه را مرهون رحمت لايزالي » مولانا«صورتي كه 
كند و معتقد است كه خداوندي كه انسان قلمداد مي

بدون ترديد  ،را خليفة خود در زمين قرار داده است
و  وي را سقوط يافته و سرنگون رها نخواهد ساخت

  .راه را براي تعالي انسان هموار خواهد كرد
هاي در جاي جاي منظومه» مولانا«و » ميلتون«

كنند كه انسان موجودي است داراي خود اشاره مي
اراده و اختيار و خداوند او را آزاد آفريده است، زيرا 
به وي موهبت عقل و منطق را بخشيده است تا بدين 

در . را برگزيندوسيله خود راه سعادت و شقاوتش 
-حقيقت هر كسي را همان انديشة او قلمداد مي ،واقع

كنند و بهاي هر كسي را با شناخت انديشة او تعيين 
  .كنندمي

عشق را عامل آفرينش و » مولانا«و » ميلتون«
دانند كه طبيب همة دردهاي آدمي سعادت انسان مي

هر دو عامل جدايي و پيدا شدن مراتب مختلف . است
دانند و مرگ را تنها علاج نهايي ا گناه ميانسان ر

در نهايت هر دو راز نجات . آورندانسان به شمار مي
دانند و و رهايي انسان را در توبه و پشيماني مي

رحمت لايتناهي الهي را بر غضب حق برتري 
  .دهند مي
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  چكيده
ترين عناصر اديان و مهمترين مباحث الهيات و دين پژوهي معاصر، مقولة ايمان است كه پرداختن به  يكي از محوري

نوشتار حاضر را سعي بر . اي مختلف زندگي انسان دارده ماهيت و تعيين جايگاه و نقش آن، تأثيري بسزا در ساحت
آن است تا ضمن بررسي تطبيقي ايمان در الهيات اسلامي و مسيحي، به تبيين رابطه و تاثير ايمان بر سلامت جسماني 

ي گردد كه حقيقت ايمان در انديشه اسلامي، امري ذوابعاد و دارا در اين پژوهش، معلوم مي. و رواني انسان بپردازد
اي از اقرار زباني، معرفت عقلي، تصديق قلبي، تجربة باطني تا  هاي مختلف است كه طيف گسترده مراتب و ساحت

هاي وحي شده،  اما از ايمان در انديشه مسحيت، گاهي به تصديق گزاره. گيرد رفتار و اعمال خارجي را در بر مي
گردد، و گاهي به  يجاد حالت دلبستگي در آدمي، مياي كه منجر به ا گاهي به يك نوع احساس متعالي و فراگزاره

با تأكيد بر مواضع وفاق و اشتراك اسلام و مسيحيت در مقولة . شود تجربه حضور و تجلي خداوند در زندگي، ياد مي
 توان با رويكردي كاركرد مي. شود ايمان، كه شامل اعتقاد به وجود خالق، اصل وحي و نبوت، و باور به رستاخيز مي

يانه، اثرات ايمان و اعتقاد به اين اصول مشترك را بر سلامت جسمي و روحي انسان در ساحت پزشكي و گرا
  .روانشناسي تبيين نمود

  هاي كليدي واژه
  .ايمان، الهيات اسلامي و مسيحي، وحي و نبوت، سلامت جسماني، سلامت رواني
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  مقدمه
هاي كليدي در حوزه دين و  ايمان يكي از واژه

از منظر كلامي، مهمترين مرزبندي . ستدينداري ا
همچنين اساس . اعتقادي بر اساس ايمان و كفر است

ساختمان معنايي مفاهيم اخلاقي، بويژه اخلاق ديني 
به عبارت . در كتب مقدس، چون قرآن، ايمان است

گيرد  ديگر، هر عمل ارزشمندي از ايمان سرچشمه مي
ه دارد پوشي ريش و هر كردار ناشايستي در كفر و حق

تكيه گاه دين چه به ). 90: 1387ايزوتسو، : ك.ر(
عنوان شريعت و يك نظام الهياتي و چه به عنوان 

دين همواره در پي آن . نهادي اجتماعي، ايمان است
بوده كه متدينان پالتوي گرم ايمان بر تن كنند تا از 

) 60: 1368لي  ماي(مخاطرات دنيوي مصون يابند 
رد بررسي قرار خواهد گرفت آنچه در اين نوشتار مو

باشد؛ نخست آنكه ديدگاه فلاسفه  در دو محور مي
اسلامي مانند ملاصدرا درباره ماهيت و مفهوم ايمان 
در الهيات اسلامي و سپس الهيات مسيحيت را بيان 
كرده تا تصوير روشنتري از ادبيات علمي بحث ايمان 
نشان داده شود و سپس وجه مشترك ايمان و تأثير آن 
بر سلامت و نحوه كاربردي كردن اين مفاهيم 

  . ارزشمند مطرح خواهد شد
  ايمان در الهيات اسلامي
زمينه ساز بسياري از » ايمان«تبيين مفهوم و ماهيت 

مباحث فلسفي و كلامي شده و ذهن انديشمندان 
مسلمان، مسيحي و يهودي بسياري را به خود مشغول 

ناس معروف به گفته ايزوتسو، اسلام ش. داشته است
ترين  ان از لحاظ تاريخي، نخستين و مهمژاپني، ايم

مفهوم كلامي در اسلام بوده و در چند قرن نخستين 
فرهنگ اسلامي، چندين مسأله مهم پديد آورده است 

كه برخي از آنها براي امت اسلاميِ در حال رشد، 
ترين  يكي از عمده) 29: 1387(مسايلي حياتي بودند 
ز همان اوايل نزول قرآن مطرح مباحث كلامي كه ا

خوارج به . بوده، مسأله مربوط به جنگ صفين است
لحاظ تاريخي كساني بودند كه به تعيين حد و مرز 
ايمان و تفكيك مؤمن و كافر و استفاده از اين عناوين 

شهرستاني، (براي مقاصد سياسي و اجتماعي پرداختند 
  ).86: 1400؛ اشعري، 114/ 1: 1967

ير تاريخي خود، تعاريف متفاوت و گاه ايمان در س
كاملا متضادي را به خود ديده است؛ تا جايي كه 
برخي ايمان را تنها يك دلبستگي قلبي و بدون هيچ 
گونه دخالت عمل در آن تلقي مي كنند و در مقابل، 
. برخي معتقدند ايمان چيزي جز عمل محض نيست

گروهي نيز برآنند كه ايمان و عمل، قرين با 
يگرند؛ يعني اگرچه ايمان يك عقد و تعلق قلبي يكد

كند؛ بلكه عمل نيز  است، كار به اينجا خاتمه پيدا نمي
به عنوان يك ركن ضروري در مسأله ايمان و تحقيق 

بنابراين ايمان اعتقاد قلبي است؛ به . آن لازم است
اي كه انسان به لوازم آن اعتقاد هم پاي بند باشد  گونه

ملاصدرا نيز . عمل از خود بروز دهدو آن لوازم را در 
هاي مشاء و اشراق و عرفان  به عنوان وامدار حكمت

نظري اسلامي از اين قاعده مستثنا نيست و در سخنان 
اگرچه تفصيل ديدگاه . خود به اين مهم پرداخته است

ملاصدرا درباره ماهيت ايمان را در ادامه جويا 
ه از نظر توان چنين گفت ك خواهيم شد، به اجمال مي

ايشان، ايمان باور و اعتقاد قلبي صرف نيست؛ بلكه 
بايد به زبان نيز بدان اقرار كرده، با عمل به اركان و 

  .اعضا به لوازم آن پاي بند بود
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  تعريف ايمان
است كه براي آن معاني » اَمنَ«اصل كلمه ايمان، ماده 
اند؛ مانند اعتماد كردن، زنهار  لغوي متعددي ذكر كرده

ن، كسي را در دامن قرار دادن، ايمن گردانيدن، داد
در مقابل ايمان نيز . فروتني نمودن و تصديق كردن

درباره ايمان  تاج العروسدر . تكذيب كردن است
اتفاق اهل علم از لغويون بر اين است «چنين آمده كه 

كه ايمان، تصديق و جزم به آن چيز است؛ البته اگر 
باشد، منافق است يا كسي معتقد به تصديق به قلب ن

ايمان فقط اقرار به زبان «همچنين گفته شده » جاهل
باشد و نيز به معناي ثقه و اطمينان و اظهار خضوع  مي

آورده است، نيز به ) ص(و قبول شريعت و آنچه نبي 
در ايمان سه چيز «در ادامه آمده است » رود كار مي

به قلب، اقرار به ) تصديق(تحقيق : جمع شده است
  ).9: 1306زبيدي، (» ن و عمل به اركانزبا

از ) ع(البته اين سه ركن در تعريف حضرت علي 
ايمان عبارت «: اند ايمان نيز وجود دارد كه فرموده

» است از اقرار به زبان، اعتقاد به قلب و عمل به اركان
  ).505: 1378آمدي، (

بنابراين مؤمن كسي است كه به خدا و پيامبر و آنچه 
دا آورده است، ايمان بياورد و آنها را او از طرف خ

تصديق كند و علاوه بر اين، به فرائض الاهي و اوامر 
و نواهي او جامه عمل بپوشاند؛ بدون آنكه 

در اين صورت . ترين شكلي به خود راه دهد كوچك
  .است كه او شخصي مسلم و مؤمن خواهد بود

در اصطلاح خاص متكلمان، ايمان به پنج معنا اطلاق 
كار دل، كار زبان، كار دل و زبان، كردار : گردد مي

اي از كار دل و زبان و كردار  و آميزه) طاعات(نيك 
  ).11: 1372گروه مؤلفان، (نيك 

گروهي ديگر معتقدند ايمان اصلي دارد و فرعي؛ اصل 
هر كه . آن تصديق به دل و فرع آن، مراعات امر است

زيادتر طاعت بيشتري داشته باشد، امن او از عقوبت 
است و بنابراين علت امن و ايمان، مراعات اوامر و 

  ).ايمان: 1370سجادي، (طاعات است 
گروهي ديگر، ايمان را داراي مراتب شدت و ضعف 

دانند و آن را از جهت شدت و ضعف و نقصان و  مي
در  1.شمردند كمال عمل قابل زيادت و كاستي مي

ر دو توان چنان نتيجه گرفت كه ايمان ب مجموع مي
ايمان در ظاهر كه اقرار است و ديگري : قسم است

در قسم اول، علاوه . ايمان به باطن و تصديق به قلب
بر اعتقاد قلبي، عمل هم لازم است و نيز داراي شدت 
و ضعف است و هرچه اين ايمان بيشتر باشد، ايمني 

  .از عقوبت نيز زيادتر خواهد بود
  حقيقت ايمان از منظر ملاصدرا

بدان كه : گويد در مورد حقيقت ايمان مي ملاصدرا
ايمان و ساير مقامات ديني و معالم شريعت 

منحصرا در سه امر تنظيم يافته ) ص(سيدالمرسلين 
اما معارف، اصول دين . معارف، احوال و اعمال: است

است كه احوال را نتيجه داده و احوال نيز اعمال را بر 
خداوند، مراد از معارف، علم به . گذارد جاي مي

صفات و افعال او، كتب الاهي رسولان و روز 
رستاخيز است و مراد از احوال، جدا شدن و بريدن از 

هاي نفساني از قبيل شهوت، غضب،  غرائز و آلودگي
حب و دوستي دنيا، جاه و مقام است و مراد از اعمال 
نيز انجام دادن واجباتي است كه خداوند به آن فرمان 

                                                 
  مانند بعضي از فرقه هاي مرجثه  1
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محرماتي كه خداوند متعال داده و همچنين ترك 
  ).203: 1367(انسان را از انجام آن نهي فرموده است 

ايمان جمع بين اعتقاد «شايد بتوان اين بيان وي را كه 
قلبي به اصول و اقرار آن به زبان و نيز عمل به اركان 

) ع(با اين كلام نوراني اميرالمؤمنين » و اعضا است
ايمان «: اند ودهمطابق دانست كه در تعريف ايمان فرم

عبارت است از اعتقاد به قلب، اقرار به زبان و عمل 
  ). 505: 1378آمدي، (» به اعضا و اركان

ملاصدرا نيز ايمان حقيقي را علم به خدا و صفات و 
افعال و ملك و ملكوت او و نيز علم به قيامت، منازل 
و مقامات آن از قبيل، بعث، حشر، كتاب، ميزان، 

داند و معتقد است كسي  زخ ميحساب، بهشت و دو
كه داراي چنين علمي باشد، هر آينه به او خير كثير و 

او در اين خصوص . فضل بزرگي عطا شده است
ها عبارت است از  ها و نيكي اصل خوشبختي: گويد مي

مقصود ما از حكمت حقيقي، . كسب حكمت حقيقي
علم به خداوند تبارك و تعالي، صفات و افعال او و 

است و همچنين علم به ) عزّ شأنه(لكوتش ملك و م
روز رستاخيز و منازل و مقامات آخرت و اين ايمان 
حقيقي است و خير كثير و فضل بزرگي محسوب 

شود و كفر و گمراهي در مقابل چنين عملي قرار  مي
گرفته است، يعني جهل و ناداني نسبت به اين علوم و 

  ).2: 1367(معارف 
لم و اعتقاد به خدا، فرشتگان، بنابراين نزد ملاصدرا، ع

كتب، رسولان و روز قيامت، ايمان حقيقي محسوب 
شود؛ ايماني كه به وسيله آن، كرامت و تقرب نزد  مي

  .آيد خدا به دست مي
ملاصدرا همچنين زماني كه تعريف مؤمن را از زبان 

خداوند، مؤمنان به خود، «: گويد كند، مي قرآن بيان مي

: همان(» داند اش را مؤمن مي فرشتگان و كتب آسماني
كند؛  او در تعريف مؤمن، علم و ايمان را ذكر مي) 4

نمايد و به اين ترتيب  اي نمي ولي به عمل اشاره
كوشد تا چنين القا كند كه اصل و عمود ايمان،  مي

آيد؛  شناخت است و عمل، فرع بر آن به حساب مي
ن چرا كه خداوند در آيات زيادي از قرآن كريم، انسا

را به انديشيدن و تأمل در افعال و نيز تدبر در آيات و 
  . آثارش فرا خوانده است

توان  بنابراين همان طور كه صدرا بيان كرده است، مي
گفت ايمان علم به اصول ايماني، يا علم به معارف 
است كه شامل علم به خداوند، صفات و افعال او، 
 كتب الاهي، رسولان و روز رستاخيز و همچنين

شود و تا موقعي كه انسان به اين  تصديق آنها مي
اصول، معرفت پيدا نكرده است، نمي تواند ادعاي 

  . ايمان كند
بنابراين انسان فقط در پرتو شناخت و معرفت، به 

از اين رو كه شناخت . يابد ايمان حقيقي دست مي
صحيح و دقيق، انسان را وادار به پرهيزكاري و از بين 

كند و بدين وسيله، درهاي  ند ميبردن اخلاق ناپس
شود و قلبش  عالم غيب به روي انسان گشوده مي

گردد و  جولانگاه حضور و عرصه ظهور فرشتگان مي
اگر دل از معرفت حقيقي خالي و تهي باشد و در 
عوض از جهل و بي خردي پر گردد، شخص از راه 
حق منحرف گشته، به دنبال آن، ابواب غيب به روي 

در نتيجه هواي نفس بر او غلبه . شود او بسته مي
  . گردد كند و چشم عقلش كور مي مي

بر اين اساس، در صورت انصراف از دنياي مذموم، 
ها، آمال و آرزوهاي نفس و اقبال به ملكوت  خواهش

رود و  ها از بين مي اعلا، به لطف خداوند، حجاب
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تابد و  ها مي سپس نور معرفت و ايمان حقيقي در دل
گي به درگاه قدس ربوبي و خالق يكتا و براي بند

گردد تا حقايق ملكوت را  يگانه، مهيا و آماده مي
پس . ادراك نموده، به معارف حقيقي الهي آگاه گردد

از نظر ملاصدرا، ايمان تنها يك پذيرش ظاهري و 
اقرار به زبان نيست؛ بلكه ايمان حقيقي بايد علاوه بر 

ر معرفت و علم به اقرار زباني، با اعتقاد قلبي و نو
خدا، صفات او، پيامبر، كتاب الهي و روز رستاخيز نيز 

همچنين ملاصدرا ايمان را از سه . لزوماً همراه باشد
معارف، احوال : داند كه عبارتند از امر انتظام يافته مي

ملاصدرا در مورد رتبه و اهميت تربيتي اين . و اعمال
كشان در در نزد آنان كه ادرا": سه امر معتقد است

سطحِ حس است، اعمال، افضل از دو مورد ديگر 
است؛ اما صاحبان بصيرت و خرد كه انوار معرفت را 

اند،  گرفته –هاي مردمان  نه از دهان –از معدن نبوت 
افضل و برتر از همه را علوم، سپس احوال و در مرتبه 

لوحِ نفس، همانند آينه . دانند نهايي و پاياني، اعمال مي
مال، پاك كردن و صيقل دادن آن، احوال، است، اع

 "هاي نقش بسته در آن است پاكي آن و علوم، صورت
  ). 2030: 1367صدرالدين شيرازي، (

اعمال به ذات خود خيري نداشته، تنها مشقت و رنج 
احوال نيز في نفسه، وجودي . را با خود همراه دارند

برايشان متصور نيست و چيزي كه وجودي ندارد، 
خير و فضيلت براي وجود اتم و . هم ندارد فضيلتي

اشرف است كه موجودات مقدس و صور مجرد از 
. تغيير و زوال، مانند خداوند و فرشتگان او هستند

فايده اصلاح عمل، اصلاح قلب است و ثمره اصلاح 
قلب نيز آن است كه جلال و عظمت خداوند در 

  .شود ذات، صفات و افعالش بر او آشكار مي

  مانمتعلق اي
از بررسي و تحقيق در آرا و عقايد ملاصدرا چنين بر 

آيد كه از نظر وي، ايمان داراي متعلقي به نام غيب  مي
را ايمان » غيب«است؛ بدين معنا كه او تنها ايمان به 

در توضيح مختصر درباره غيب ). 251: همان(داند  مي
بايد بگوييم عالم به طور كلي از دو بعد يا دو جنبه 

  : ده استتشكيل ش
  عالم مادي و جنبه محسوس؛. يك
  .عالم غيرمادي و جنبه معنوي و نامحسوس. دو

آن جنبه از هستي را كه با حواس ظاهر و باطن باشد 
و متعلق خلق قرار گيرد، مادي و محسوس گويند كه 
تعبير ديگر آن، عالم شهادت است؛ چرا كه حواس 

بل دهد كه قا انسان به وجود چنين جهاني گواهي مي
لمس و مشاهده است؛ اما بعد ديگر هستي، عالم غيب 
است كه از حواس مخفي است و در وراي اين عالم 
قرار گرفته و آن عالم مجردات، ارواح و فرشتگان 

شود كه اين  از آيات قرآن نيز چنين استفاده مي. است
دو بعد هستي در عالم واقعيت دارند؛ چنانكه در قرآن 

بينيد و آنچه  به آنچه ميقسم «: كريم آمده است
اين آيات، بيان كننده ). 39و  38/ حاقه(» بينيد نمي

آنچه (و عالم غيب ) بينيد آنچه مي(عالم شهادت 
  . هستند) بينيد نمي

اما همان طور كه گفته شد، متعلق ايمان، عالم غيب 
است كه مرز ميان شخص مؤمن و غير مؤمن را 

بودن ايمان كند و اگر غيب را از متعلق  مشخص مي
ماند تا به آن ايمان آورده  حذف كنيم، چيزي نمي

محسوسات و مشهودات از آن جهت كه قابل . شود
اند، قابل ايمان آوردن نيستند و  حس و ديدن و لمس

از اين رو ديگر احتياجي به ايمان آوردن به آنها 
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اصل در ايمان، «: فرمايد نيست؛ لذا صدرالمتألهين مي
كه هر دو » خداوند و جنان استشناخت و معرفت به 

باشند، نه شهادت و قابل لمس و  از عالم غيب مي
  . مشاهده نيز نيستند

از ديدگاه ملاصدرا، عالم غيب و علم غيب مختص 
خداوند است و هيچ كس في ذاته به آن آگاه نيست؛ 
چرا كه اولاً به غيب احاطه ندارند و ثانيا موجودات 

؛ از اين رو آنها بدون در حيطه زمان و مكان محدودند
توانند از غيب آگاه باشند؛ اما اين  عنايت الهي نمي

به هيچ وجه ) غير خدا(هرگز بدان معنا نيست كه آنها 
از غيب مطلع نباشند و مانعي وجود ندارد كه خداوند 
قسمتي از غيب خود را در اختيار غير خود قرار دهد؛ 

ست كه چه رسول باشد و چه غير رسول؛ اما مهم آن ا
اين غيب، غيب بالعرض است، نه غيب بالذات؛ چرا 

همان . كه علم بالذات به غيب قطعا از آن خداست
طور كه مالكيت اولاً و بالذات از آن خداوند است و 

  . گيرد ثانياً و بالعرض به انسان تعلق مي
شود كه از نظر صدرا، انسان نيز  بنابراين روشن مي

كند؛ ولي در اين آگاهي و تواند از غيب اطلاع پيدا  مي
دستيابي به غيب، موانعي وجود دارد كه اطلاع بر 

چنانچه پيامبر اسلام . سازد غيب را غيرممكن مي
ها در اطراف  اگر حضور شيطان«: فرمايند مي) ص(

هاي فرزندان آدم نبود، هر آينه ملكوت را مشاهده  دل
  ).189: 1367صدرالدين شيرازي، (» نمودند مي

ملاصدرا، تنها راهي كه براي انسان وجود  از ديدگاه
دارد تا از غيب مطلع شود و به آن دست يابد، پرهيز 
از امور منع شده و تضرع به درگاه الهي است تا شايد 
عنايت الهي شامل حال او گردد و به واسطه سلوك، 
. از مقام نفس گذشته، به خداوند تبارك و تعالي برسد

: و امر ميسر استهاي وصول، با ا طي كردن راه
كه اگر اين دو نباشند و تنها عقل » معرفت«و » ايمان«

تواند با پيمودن  فلسفي در بين باشد، هرگز انسان نمي
راه درست سير و سلوك روحاني و با ياري خداوند 
  . به آن درجه برسد و از انوار عالم غيب بهره مند گردد

  ايمان، علم و عمل
في به بيان ايمان و صدرا در شرح خود بر اصول كا 

حقيقت آن پرداخته، در ذيل كلام نوراني امام صادق 
ايمان اجزايي به هم پيوسته «: اند كه فرموده) ص(

  ».دارد
چنانكه قبلا بيان  -در ديدگاه صدرا، اجزاي ايمان

  .معارف، احوال و اعمال: عبارتند از -شد
داند و هم علم  صدرا هم عمل را داخل در ايمان مي

در مورد مدخليت علم در مقوله ايمان، نظر او . را
ايمان عبارت است از علم «: دارد خود را چنين بيان مي

ها، رسولان او و روز  به خدا، فرشتگان، كتاب
و در زمينه نقش عمل در ) 461: همان(» رستاخيز

ايمان جز به واسطه عمل به «: ايمان نيز معتقد است
يز جز به نيت شود و عمل به اركان ن اركان كامل نمي
). 382: 1367صدرالدين شيرازي، (» دل ارزش ندارد

داند كه بر دل بنده  ملاصدرا ايمان حقيقي را نوري مي
صدرا . تابد تا وجود او به جوهري مجرد بدل گردد مي
ايمان نوري قلبي است كه از جانب «: گويد مي

هاي  شود و به نام خداوند افاضه و تابيده مي
دي، حكمت، بصيرت، ولايت، گوناگوني، مانند ه

  ).57: همان(» شود فضل، نور و غير اينها خوانده مي
توان  از آنچه درباره ايمان گفته شد، اين نكته را نيز مي

اقرار به (دريافت كه ملاصدرا براي اعتراف زباني 
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مدخليتي در حقيقت ايمان قائل نيست؛ چه ) زبان
  : گويد اينكه در اين باره مي

ر زباني در حقيقت ايمان داخل نيست؛ اعتراف و اقرا
نخست نزد : ولي در شرع از دو جهت واجب است

امام و اهل اسلام تا آنكه احكام مسلمانان بر او جاري 
دوم از جهت وجوبِ نماز كه مشتمل بر ذكر . شود

  ).73: همان(خدا و بعضي از اسم هاي نيكوي اوست 
در عين حال وي معتقد است اسلام، با اعتراف 

گردد؛ ولي اسلام با  هري و اقرار زباني محقق ميظا
ميان اسلام زباني و ايمان . ايمان فاصله بسياري دارد

آنكه با لفظ به اركان دين اقرار . قلبي، تفاوت است
كند، مؤمن نيست؛ اگرچه در ظاهر، احكام مسمانان 

مؤمن حقيقي كسي است كه . شود بر او جاري مي
اي خدا، رسولان خدا و ه عارف به خدا، ملائكه، كتاب

روز آخرت باشد و اين ايمان، عطايي نوري است كه 
افكند  خداوند تبارك و تعالي از خود بر دل مؤمن مي

كه هر يك از نورهاي عالم غيب را به وسيله آن نور 
  .ادراك كند

علت اينكه صدرا تا اين اندازه ميان اسلام و ايمان 
مان را دل شود، اين است كه محل اي تفاوت قائل مي

داند، نه زبان و اين آيه قرآني را بر ديدگاه خود  مي
شاهد مي آورد كه خداوند در قرآن كريم فرموده 

اعراب گفتند ايمان آورديم؛ بگو ايمان «: است
ايم؛ چه اينكه  اند؛ بلكه بگوييد اسلام آورده نياورده

» هاي شما داخل نشده است ايمان هنوز در قلب
  ).14/ حجرات(

ين بايد گفت صدرا اعتراف و اقرار به زبان را بنابرا
تنها شرط تحقق و ثبوت ايمان ظاهري، يعني اسلام 

. داند، نه تحقق و ثبوت ايمان واقعي و حقيقي مي

ايمان حقيقي را با نام ايمان ) ع(همچنانكه امام سجاد 
خداوندا ايمان مرا : فرمايد كند و مي اكمل مطرح مي

  ).122: 1390: رضايي(به كاملترين ايمان برسان 
  ايمان در الهيات مسيحي 

از منظر الهيات مسيحي، آراء در باب ماهيت ايمان در 
  : گيرند دو دسته قرار مي

  اي همانند نظريه اي يا قضيه هاي گزاره نظريه) الف
توماس آكويناس كه ايمان را نوعي پاسخ ارادي انسان 

  ارهبراي جبران كمبود شواهد صدق متعلق ايمان و گز
هاي اصلي  آكويناس از چهره. دانند مربوط به ايمان مي

از ديدگاه وي، وحي . و با نفوذ الهيات كاتوليك است
هائي كه به وسيله  مجموعه گزاره«عبارت است از 

ها در  اين گزاره» خداوند به رسول خدا القا شده است
كتاب مقدس گرد آمده و مؤمنان كساني هستند كه 

ايمان ماهيتي معرفتي داشته . اور دارندها را ب اين گزاره
هاي وحي و قبول قلبي  و عبارت از تصديق گزاره

البته، تفاوت ماهيت ). 20:1376جوادي، (آنهاست 
هاي معمول  باور و تصديق در مورد ايمان، با معرفت

كه داراي سه شرط پذيرش، صدق و موجه بودن 
 است، در اين بوده كه از ديدگاه آكويناس، شرط سوم

در اصطلاح . در مورد ايمان وجود ندارد) موجه بودن(
وي ايمان حد فاصل ميان رأي و علم قرار گرفته 

رو،  رأي اعتقاد بدون شاهد و دليل بوده، از اين. است
رود، اما علم، اعتقاد مبني بر  احتمال خلاف آن مي

شواهد كافي بر صدق بوده، از اين رو يقيني است، در 
حضور . بر شواهد ناكافي استحالي كه ايمان مبني 

خداوند چنان ملموس نيست كه بتوان دليلي قوي 
در طبيعت شروري . براي علم به وجود او پيدا كرد
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هست كه سبب سستي شواهد و صدق گزاره مربوط 
  ).22: همان(شود  به خيرخواهي مطلق الهي مي

اي را براي اثبات  هر چند آكويناس براهين پنجگانه    
معروف » پنج راه«تقرير نمود كه به  وجود خداوند

شده، اما گره كار در اين است كه هرچه اين نوع 
دلايل بيشتر باشد، مشكلات بيشتر خواهد شد؛ زيرا 
مشكل در اين است كه خدايان متعددي را كه از راه 

شويم،  ها بدان قائل مي عقل و در نتيجه اين استدلال
. يكي بدانيمبا خدايي كه مسيحيان مؤمن قبول دارند، 

درست است كه ايمان مسيحي به خدا به عنوان خالق، 
اين مفهوم را هم دارد كه او علت غايي و طراح 
كائنات است، اما اين اعتقاد، جزئي از ايمان است كه 
بر اساس قبول خداي متعال قرار دارد، نه بر اساس 

در برهان، كلمه خدا داراي ... هاي ياد شده قبول برهان
پس . متفاوت است كه لزوماً يكي نيستنددو مفهوم 

هاي گوناگون و خدايي كه  ميان خدايان برهان
اي موجود است  مسيحيان به او ايمان دارند، فاصله

به نظر آكويناس براي پر كردن ). 18: 1375براون، (
اين فاصله، در اينجا عنصر اراده و خواست آدمي 

ؤكد و كند و بر اثر آن، عقل انسان چنان م دخالت مي
سخت به وجود خداوند و ديگر اصول ديني اعتقاد 

كند كه به اطاعت محض او از خداوند منجر  پيدا مي
آكويناس با داخل كردن عنصر آزادي انتخاب . شود مي

خواهد  و پاسخ ارادي انسان در تعريف ايمان، مي
سعادت آميز بودن ايمان را تبيين كند؛ به عبارت 

ق مبتني بر شواهد كافي ديگر، اگر ايمان صرف تصدي
وجود خداوند بود، در آن صورت امتيازي نداشت؛ 
چرا كه شياطين نيز به اين معنا، علم به وجود خداوند 
و اوصاف او دارند، بدون آنكه ايمان آنها پاسخ 

اختياري خودشان باشد، بلكه شدت و قوت شواهد 
وجود خداوند آنها را به قبول وجود خدا و اوصاف 

به نقل  108: 1981سويين برن، (رده است او مجبور ك
بنابراين، ايمان از ديدگاه آكويناس ). 24: از جوادي

هاي ديني است،  ماهيتي معرفتي دارد و تصديق گزاره
اما به جهت ناكافي بودن قرائن و شواهد براي اينكه 
به حد علم برسد، اين خلأ معرفتي با اراده و خواست 

  .شود ما پر مي
ايمان را : 1اي پل تيليش غيرگزارههاي  نظريه) ب

دانند، بلكه از سنخ  تصديق و اذعان به چند گزاره نمي
وي نظريه . دانند ديدن، ادراك و تجربه كردن مي

: كند اي خود را دربارة ايمان چنين مطرح مي غيرگزاره
است؛ پويايي ايمان،  2ايمان حالت دلبستگي نهايي

سان همچون ان. پويايي دلبستگي واپسين انسان است
هر جاندار ديگري به چيزهاي متعدد و بيش از همه 
به چيزهايي نظير غذا و سرپناه كه وجودش مشروط 
به آنهاست، دلبستگي دارد، ليكن انسان برخلاف ساير 

 3هاي معنوي؛ يعني شناختي، جانداران از دلبستگي
اجتماعي و سياسي نيز برخوردار است  4زيباشناختي،

معنوي ضروري، غالباً به غايت  هاي و برخي دلبستگي
ضروري هستند و هر يك به همان ميزان 

توانند براي حيات بشر و  هاي حياتي مي دلبستگي
اگر يك . حيات گروه اجتماعي دعوي نهايي كنند

دلبستگي دعوي نهايي و واپسين نمايد، تسليم كامل 
پذيرد و  طلبد كه اين دعوت را مي شخصي را مي

                                                 
1 Tillich, P. 
2 Ultimate Concern 
3 Cognitive  
4 Aesthetic 
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دهد؛ هر چند تمام دعاوي  يد ميرا نو 1شكوفايي كامل
العشاع او قرار گرفته يا به خاطرش  ديگر لزوماً تحت

ايمان به مثابه «.  )16: 1375تيلشن، (طرد شوند 
دلبستگي نهائي، عمل كل شخصيت است، در محور 

دهد و تمام عناصر آن را  حيات شخصي روي مي
ترين عمل ذهن بشر  ايمان محوري. گيرد دربرمي

عناصر حيات شخص در عمل ايمان متحد است، تمام 
ايمان واجد محتواي شناختاري بوده، ... شوند  مي

گردد، اما ايمان آفريده اراده  عمل اراده محسوب مي
در جذبه ايمان، ارادة پذيرش و تسليم يك . نيست

عنصر است، اما علت نيست و اين امر در باب 
ايمان طغيان عاطفي . احساسات نيز صادق است

اما همچون هر عمل حيات معنوي انسان، نيست، 
گيرد، ليكن، عاطفه ايمان را به  عاطفه را دربرمي

  ).23-19: همان(» آورد بارنمي
  2لودويگ ويتگنشتاين

اي كه در مسيحيت  يكي از ديدگاههاي غيرگزاره
پروتستان قرن حاضر به طور وسيع رواج يافته و 
م مدعي است كه در عقايد مصلحان ديني قرن شانزده

و حتي در عهد جديد و كليساي نخستين ريشه دارد، 
وحي، . همين نگاه خاص به وحي و ايمان است

حضور و تجلي خداوند در تاريخ بشر و ايمان، ديدن 
و تجربه كردن اين حضور خداوند و حوادث وحياني 

ايمان براي فرد مؤمن، انكشاف عنايت خداوند . است
مر خود به ويتگنشتاين در اواخر ع. در جهان است

وي . طرح و بررسي دين و باورهاي ديني پرداخت

                                                 
1 Total Fulfillment 
2  Wittgenstein 

را مطرح كرد؛ يعني هر لفظ داراي  3بازهاي زباني
كاربردهاي مختلف است و كاربردهاي مختلف با 

ساجدي، (هاي مختلف زندگي است  توجه به نحوه
ويتگنشتاين با نفي زبان خصوصي، بر ). 359: 1385

اين اساس يك  بر. كند عمومي بودن زبان تاكيد مي
از . شود لفظ از قاعده حاكم بر معناداري آن حاصل مي

رو، نحوة زندگي ديني، با شيوة زندگي علمي  اين
متفاوت است؛ به همين جهت، قواعد حاكم بر 
معناداري الفاظ در اين دو نحوة زندگي متفاوت است 
و سبب پيدايش دوبازي زباني متفاوت با احكام 

ثال، بيماري براي يك براي م. شود خاص خود مي
متدين به عنوان عذاب يا آزمايش الهي است، حال 

شناختي يا  آنكه در نگاه علمي، بيماري تعريف روان
  ).145: 1384اكبري، (شناختي دارد  زيست

  وجوه اختلاف ايمان در اسلام و مسيحيت 
مباحث نظري ايمان در انديشه مسيحيت، هرچند در 

گيرد و از اين جهت  ميمجموعه اديان ابراهيمي قرار 
اي با اسلام دارد ليكن با يك  اشتراكات قابل ملاحظه
كم سه تفاوت برجسته به نظر  بررسي مختصر دست

  . رسد مي
ديدگاه و دسته بندهاي نظري در الهيات مسيحي،  -1

دربارة ايمان با تأخر بيشتري همراه بوده زيرا مباحث 
و ) دهمقرن ياز(نظري به طور عمده از انسلم قديس 

شود يعني  آغاز مي) قرن سيزدهم(توماس آكويناس 
پس از ده قرن از آغاز مسيحيت، اما در انديشه 

بنديهاي  اسلامي در همان سده اول و دوم، دسته

                                                 
3 Language games 
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ها در نحله خوارج و  كلامي آغاز شد و آن انديشه
  . بندي خاص پيدا كرد معتزله و اشاعره صورت

در تاريخ انديشه اسلامي در تحليل ايمان  -2
، تقريباً همواره )معرفت يا تصديق(عنصرشناختي 

ريشه . مورد توجه بوده اما در مسيحيت اينگونه نيست
يابي اين اختلاف نيازمند بررسي است، در عين حال 

هاي متون مقدس دو دين  شايد بتوان تفاوت آموزه
ي مسيحيت مانند ها بويژه عقل ستيز بودن برخي آموزه

تثليث و برخي تعاليم آباء اوليه كليسا مانند اگوستين، 
) 139: 1376زيبايي نژاد، (مبني بر تقدم ايمان بر فهم 
  .را در اين امر مؤثر دانست

در بيشتر ديدگاههاي مسيحي، به نوعي ناكافي  -3
منشأ اصلي (بودن قرائن و شواهد براي وجود خدا 

ن مفروض گرفته شده در و ديگر اركان ايما) ايمان
حالي كه در انديشمندان اسلامي عمدتاً اينگونه نيست 

  ).150: 1387آذربايجاني، (
  رويكردهاي ديني

رويكردهاي ديني به دو نوع واقع گرا و كاركردگرا 
در رويكرد و واقع گرا بحث عقلاني . تقسيم مي شود

باشد كه در كتب فلسفي و  و استدلالي مطرح مي
ع مباحث موضوعيت دارد اما رويكرد كلامي اين نو

كاركردگرا به جاي بحث عقلاني از دين يا به علاوه 
بحث عقلاني از دين، آثار و نتيايج نظري و عملي 

كند و اين رويكرد در حوزه  دين را بررسي مي
پزشكي، روان شناسي و جامعه شناسي جايگاه 

  .اي پيدا كرده است ويژه
اصول مشترك اديان  ايمان به خدا و نبوت و معاد از

الهي بوده، در الهيات مسيحي ايمان به عيسي مسيح 
به عنوان پسر خدا تماماً به مسأله رستاخيز ) ع(

جسماني او بستگي دارد و در برخي آيات كتاب 
مقدس به نتايج حاصل از رستاخيز مسيح اشاره شده 

مسيح به وسيله برخاستن از مرگ، اكنون . است
وم خود شده است و به شفاعت كننده و حافظ ق

توانيم نجاتي را درك  وسيله رستاخيز مسيح ما مي
كنيم كه مسيح از طريق توبه و بخشش و تولد تازه و 

: 1376زيبائي نژاد، (دارد  روح القدس ارزاني مي
در الهيات اسلامي تصديق به خداي يگانه و ). 179

نبوت نبي مكرم و پذيرش معاد، ايمان فرد را شكل 
بته اين ايمان بايد تصديق قلبي، اقرار زباني دهد ال مي

وجه ). 595: 1379طوسي، (و همراه عمل باشد 
مشترك اين اديان قبول خدا و پذيرش نبوت و معاد 
است اگرچه در مورد خدا و نبوت و معاد، از جهت 
تعاريف و ماهيت آنها قطعاً تفاوتهاي بسياري وجود 

ه موجودي دارد ولي هر سه در اين امر مشترك اند ك
برتر بنام خدا هست و پيامبري براي بشر شريعت 

و آخرالامر حسابرسي براي كارهاي ما ) نبوت(آورده 
ايمان مشترك بين اديان از دو اين ). معاد(هست 

گان به  باشد كه نگارنده جهت مؤثر در سلامت مي
  : تبيين اين دو جهت خواهند پرداخت

هاي  حوزه در: تأثير ايمان در سلامت جسماني) الف
علمي اپيدميولوژي، بهداشت پزشكي، روان شناسي، 
روان شناسي سلامت و جامعه شناسي سلامت، 

دهند  تحقيقات روز افزوني وجود دارد كه نشان مي
پايبندي و گرايشات ديني كه محور اصلي آنها 

باشد  نگرشهاي ايماني بوده در سلامت افراد مؤثر مي
گان نحوه تأثير ايمان نگارند) 138: 1387آذربايجاني، (

  :دارد راه اول بر سلامت جسم را از دو راه بيان مي
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تأثير ايمان و آموزه هاي ديني در سلامت جسماني از 
اين راه . باشد مي 1طريق راه سايكونوروفيزيولوژيك

كند  هاي ديني عواطف مثبت توليد مي گويد آموزه مي
 2و اين عواطف از طريق دستگاه عصبي خود مختار

مطلوب دستگاههاي فيزيولوژيك از  ب عملكردسب
عروقي، گوارش، غدد مترشحة  -قبيل دستگاه قلبي

در سالهاي اخير يك . گردد داخلي، سيستم ايمني مي
يا  3رشته علمي جديد به نام سايكونورايمونولوژي

بنابر . است ايجاد شده» شناسي ايمني -روان -عصب«
و اعتقاد به تحقيقات ارائه شده در اين رشته، ايمان 

هاي ديني تأثير بر سلامت جسماني دارد و نحوه  آموزه
كنند كه انواعي از  تأثير آن را اينگونه بيان مي

باشد اين  مي 4ملكولهاي پيك بنام نوروپپتيدها
ملكولهاي پيك، پيامهاي مربوط به افكار، عقايد و 
احساسات را از طريق گردش خون حمل كرده و به 

واني و ذهني را مستقيماً به اين ترتيب، وضعيت ر
كند و اين مهمترين  تمام سلولهاي بدن مرتبط مي

عامل تقويت يا تضعيف سيستم ايمني، تحت تأثير 
اين ملكولها نه تنها از مغز، . افكار و اعتقادات است

توانند  بلكه از هر يك از ارگانهاي ديگر بدن نيز، مي
مرگز «تحقيقاتي كه پژوهشگران . منشأ بگيرند

دانشگاه دوك » طالعات دين، معنويت و سلامتيم
امريكا انجام دادند نشان داده افرادي كه مرتب به 

. تر هستند روند، داراي سيستم ايمني قوي عبادتگاه مي
در خون  (IL-6) 6آنها كشف كردند كه اينترلوكين 

تر از كساني است  اين افراد به طور معني داري پايين

                                                 
1 (Psycho – Neuro – Physiologic Pathway) 
2 Autonomous Nervous System 
3Psychoneuroimmunology 
4 Neuropeptides 

هاي  در استرس 6ترلوكين كه كمتر مذهبي هستند، اين
رود و بالا بودن آن نشان  مزمن و حل نشده بالا مي

دهنده ضعف سيستم ايمني است كه به نوبه خود 
خطر ابتلاي به عفونت، بيماريهاي خودايمني و انواع 

: 1370استايتس، (برد  معيني از سرطان را بالا مي
126 .(  

 قبل از آنكه. باشد مي 5راه دوم، طب تئوسوماتيك
مفهومي به نام طب تئوسوماتيك ظاهر شود طب روان 

بدن كه در  -تني يا سايكوسوماتيك يا پزشكي ذهن
سالهاي اخير رونق زيادي گرفت ارتباط سلامت 
رواني را با سلامت جسماني به خوبي روشن كرده 

شود كه بيماري و مرگ  در اين رشته تأكيد مي. است
يا ذهن . هر كس كمتر داراي علت واحدي است

تواند به روند بروز  وضعيت روحي و رواني فرد، مي
بيماري و مرگ شتاب بخشد اما اين به معناي نفي 
تأثير باكتريها، ويروسها، سلولهاي سرطاني، انسداد 

زيرا همه اين عوامل به . عروق و امثال آنها نيست
علاوه وضعيت روان شناختي فرد، در مسأله دخيل 

ات آماري آن است كه يافته ديگر در مطالع. هستند
توانند مرگ را به  عوامل شناختي از سوي ديگر، مي

طب سايكوسوماتيك به تازگي در . تأخير بيندازند
حال تحول تكاملي است و اينك موضوعي به نام 

تني بطور جدي  -طب تئوسوماتيك يا طب خدائي
باشد كه  اي مي مطرح است اين طب داراي اصول ويژه

ني، معاشرت منظم مذهبي، پايبندي دي(اين اصول 
شركت در عبادات و نماز، اميد به خالق هستي، 

جزء ايمان فرد ) تجربيات عرفاني، دعا براي ديگران

                                                 
5 (Theosomatic Medicine) 
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باشد بنابراين راه دوم براي تاييد تأثير ايمان در  مي
سلامت جسم، وجود تحقيقات طب تئوسوماتيك 

  ).202: 1376مرعشي، (باشد  مي
سلامت رواني، : نيتأثير ايمان در سلامت روا) ب

اي است كه از عوامل گوناگون و  مقولة پيچيده
ژنتيك و وراثت، تربيت و . پذيرد پرشماري تاثير مي

هاي رواني،  محيط اجتماعي، استرس و ضربه
هاي فيزيكي، تغذيه، بيماريهاي عفوني همچنين  ضربه

مرعشي، (فرهنگ و هنر در زمره اين عوامل هستند 
لامت رواني را چنين س 1كورسيني). 13: 1387

وضعيت رواني كه با ويژگي بهزيستي «كند  تعريف مي
عاطفي، رهائي نسبي از اضطراب و علائم بيماريهاي 
ناتوان كننده و توانائي برقراري ارتباط سازنده و كنار 
آمدن با مقتضيات و فشارهاي معمول زندگي 

افزون بر ) 418: 2، ج 1987كورسيني، (» باشد مي
ان بهداشت جهاني، هدف كلي بهداشت اينها، سازم

افزايش مثبت جوانب «كند  رواني را اينگونه بيان مي
مختلف سلامت جسماني، رواني، اجتماعي همراه با 

گيري از ناهنجاريهاي جسماني، رواني،  پيش
  ).13: 1381شهيدي، (» اجتماعي
هاي صورت گرفته  گان با بررسي پژوهش نگارنده

اعتقاد به مبدأ و معاد و سلامت و بهداشت روان با 
گردد و ايمان مذهبي را با نگرش  نبوت، محقق مي

اند؛  مذهبي يا جهت گيري مذهبي معادل سازي كرده
زيرا متخصصان بهداشت رواني براي تحقيقات خود 

هاي مد نظر آنان  هاي مذكور را بكار برده و مؤلفه واژه
همان قبول خدا، نبوت و معاد بوده و دين اسلام و 

                                                 
1 (Corsini) 

سيحيت همراه با فرق و مذاهب شان در قبول وجود م
باشند و تحقيقات صورت  اين سه اصل مشترك مي
گان در تأييد  نگارنده. باشد گرفته با همين معيار مي

نظر خود تحقيقاتي را كه در مورد نگرش مذهبي و 
زيرا . اند گيري مذهبي صورت گرفته آورده جهت

ند كه نگرش پژوهشگران با تحقيقات خود تأييد نمود
مذهبي و جهت گيري مذهبي كه معادل آن ايمان به 
مبدأ و معاد و نبوت بوده، در سلامت رواني افراد 

هاي صورت گرفته در  تأثير دارد كه منتخب پژوهش
  .ادامه بحث خواهد آمد

  رابطه بين نگرش مذهبي و سلامت 
شناسان در مورد تأثير اعتقادات ديني بر  نظر روان

ن است كه ايمان به خدا و نگرش سلامت روان، آ
آورد و  اي را به وجود مي العاده مذهبي نيروي خارق

بخشد كه او را در  نوعي قدرت معنوي به انسان مي
هايي كه  رساند و از نگراني ها ياري مي تحمل سختي

كند  بسياري از مردم به آن مبتلا هستند، او را دور مي
گذار ويليام جيمز، بنيان). 5: 1371صانعي، (

انواع تجارب «شناسي در آمريكا و نويسنده مقاله  روان
ايمان بدون شك «: گويد مي 1902در سال » مذهبي

مؤثرترين درمان اضطراب است و فقدان ايمان زنگ 
هاي  خطري است كه شكست انسان را در برابر سختي

: 1372آزار شيرازي،  بي(» دهد زندگي هشدار مي
ختي مذهبي را در شنا پارگامنت نقش روان). 172

مذهب «: گويد كمك به مردم توصيف نموده، مي
تواند در ايجاد احساس اميد، احساس نزديك بودن  مي

به ديگران به آرامش هيجاني، فرصت خودشكوفايي، 
احساس راحتي، مهار تكانه و نزديكي به خدا مؤثر 

فقدان باورهاي مذهبي «: هيدوث اظهار كرد» باشد



  
  

 85/  بررسي تطبيقي ايمان در اسلام و مسيحيت و تأثير آن بر سلامت

 

رواني است و بيمار رواني از هاي  علت اصلي بيماري
كجباف، (» شود طريق آموزش اصول مذهبي درمان مي

  ).32: 2، ش1387
هاي انجام شده در چند دهه گذشته نشان  پژوهش    
دهد كه ارتباط متقني بين مذهب و سلامت روان  مي

شناسان مذهبي، با انجام  وجود دارد و روان
  : هايي از اين عقيده حمايت كردند پژوهش

و برگين و همكارانش با فراتحليل  1چامبر بنياند -1
مقاله پژوهشي به بررسي رابطه بين مذهب و معنا  24

نتايج . داري زندگي با بهداشت رواني پرداختند
پژوهش نشان داد كه در مجموع رابطه بين مذهب و 

و  2همچنين، روي. بهداشت رواني مثبت است
جايگاه « در مقاله پژوهشي خود با عنوان 3پيترسون

گيرند كه  نتيجه مي» ايمان مذهبي در بهداشت رواني
هاي دشوار و  ايمان به خدا و باورهاي مذهبي در دوره

ناپذير از جمله رويارويي با بيماريهاي سخت  تحمل
، 1387كجباف، ( بخشد بدني به انسان آرامش مي

هاي دخترانه اصفهان  همچنين، در دبيرستان). 22: 2ش
مذهبي و سلامت رواني مورد رابطه بين نگرش 
روش تحقيق، توصيفي از نوع . تحقيق قرار گرفت

سؤال  18همبستگي بوده، آزمون نگرش مذهبي داراي 
براي  (GHQ)اي و پرسشنامه عمومي  سه گزينه

سازي،  هاي سلامت، شامل جسمي سنجش ملاك
خوابي، اختلال در كاركرد اجتماعي و  اضطراب، بي

هاي  تحقيق استفاده شد و داده افسردگي به عنوان ابزار
به دست آمده با روش آمار توصيفي و ضريب 

                                                 
1 chamber Beniand 
2 Rouy  
3 Peterson 

 (spss-B)افزار  همبستگي پيرسون با استفاده از نرم
ها نشان داد كه بين نگرش  يافته. تجزيه و تحليل شد

مذهبي و سلامت روان رابطه مثبت، همچنين بين 
 نگرش مذهبي و اضطراب رابطه منفي وجود دارد

  ).33: 2، ش 1387كجباف، (
تحقيق بر  ) 1388(كاظميان و همكارانش  -2

دانشجويان دانشگاه آزاد اسلامي واحد بهبهان را به دو 
. اي انتخاب كردند گيري تصادفي طبقه روش نمونه

ابزار مورد استفاده در اين پژوهش، پرسشنامه نگرش 
  (SCL-25)سنج مذهبي و پرسشنامه سلامت رواني

اي بوده، به منظور  مقايسهو طرح پژوهش از نوع 
هاي آمار  ها افزون بر روش تجزيه و تحليل داده

توصيفي مانند ميانگين و انحراف معيار از روش آمار 
استنباطي، همانند ضريب همبستگي پيرسون استفاده 

نتايج حاصل از ضريب همبستگي پيرسون نشان . شد
داد كه بين نگرش مذهبي دانشجويان دختر و پسر با 

همچنين، بين . مي رابطه معناداري وجود داردشادكا
نگرش مذهبي و سلامت رواني آنان رابطه مثبت 

  ). 156: 8، ش1388كاظميان، (معناداري مشاهده شد 
نشان داد كه وضعيت ) 1383(پژوهش رستمي  -3

آموزان باهوش هيجاني آنان رابطة مثبت  مذهبي دانش
) 2003(، مك نلي و بلوم  نو نيمي. داري دارد معني

پژوهشي با هدف بررسي رابطه دينداري با سلامت 
نوجوانان انجام دادند و به اين نتيجه رسيدند كه 
دينداري در برابر رفتارهاي ناهنجار از افراد محافظت 

و ) 1379(هاي مهرابيان  همچنين، پژوهش. كند مي
نشان داد كه بين نگرش مذهبي و ) 1379(خليلي 

آموزان رابطه مثبت  نشسازگاري فردي و اجتماعي دا
  ).32: 2، ش1387كجباف، ( دار وجود دارد و معني
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بنابراين، بين ايمان مطرح در اسلام و مسيحيت با     
كنند، رابطه  شناسان مطرح مي نگرش مذهبي كه روان

همچنين بين نگرش مذهبي با . مصداقي وجود دارد
سلامت رواني طبق تحقيقات صورت گرفته، رابطه 

براي اجتناب از دين گريزي . جود داردمعناداري و
يكي از راه كارهاي مؤثر بيان رويكرد كاركردگرا در 
مباحث ديني است كه در ابتدا نياز به تحليل و تطبيق 

واژه ديگري كه بين روان شناسان متداول شده و . دارد
ناظر بر ايمان مذهبي است، جهت گيري مذهبي 

مذهبي بين نگرش مذهبي و جهت گيري . باشد مي
  .كنيم تفاوتهائي وجود دارد كه در ادامه به آن اشاره مي

گيري مذهبي، ايمان مفهوم محوري  براساس جهت    
دينداري است و در سه بخش باروها، اخلاقيات و 

: 4، ش1388پرور،  گل(يابد  مناسك عملي تجلي مي
اين امر از موضوعات ديني و مذهبي است كه از ). 45

ن شاخص پيروي و يا تمايل به طرف محققان به عنوا
 1هاي ديني مطرح است و به نام پايبندي مذهبي آموزه

دروني يا بيروني توسط  2گيري مذهبي و جهت
گيري  وي معتقد است كه جهت. آلپورت نام گرفت

) 1: مذهبي و ديني داراي دو گرايش كلي هستند
كساني در توجه و تمايل خود به امور مذهبي اساساً 

به لذت و رضايت دروني خويش بر  داراي گرايش
مبناي يك ارتباط كاملاً شناختي و خصوصي با 

گروهي در توجهاي معنوي و ) 2خداوند هستند؛ 
ديني خود تمايل بيشتري به دستاوردهاي اجتماعي و 

گيري دروني و  شخصي دارند كه گروه اول جهت
گيري بيروني دارند، بنابراين، افرادي  گروه دوم جهت

                                                 
1 religiosity 
2 religious orientation  

ري بيروني داشته عقايد و باورهاي مذهبي گي كه جهت
تر دارد و باورهاي آنها بيشتر  آنها شكل رشد نايافته
گيرد و كساني كه  شان شكل مي حول منافع شخصي

جهت گيري دروني داشته عقايد و باورهايشان تكامل 
يافته و اين امر در سلامت رواني آنان مؤثر است 

گيري  جهتبنابراين، ). 153: 1387آذربايجاني، (
مذهبي، نگرش مذهبي و ايمان به خدا سه اصطلاح 
است كه وجوه مشترك و متمايز دارنده وجه تمايز 
آنها اين است كه ايمان به خدا با نگرش مذهبي در 

) ايمان(وضع تفاوت داشته يعني اصطلاح اول را 
اند و اصطلاح دوم را  شارع و اولياء دين وضع نموده

اما . ان دين وضع كردندشناس  روان) نگرش مذهبي(
گيري در آن است  تفاوت بين نگرش مذهبي و جهت

گيري مذهبي توجه به مناسك  كه اولاً در جهت
مذهبي بيشتر از اعتقاد مذهبي است ثانياً نگرش 

گيري مذهبي  مذهبي يك امر اجمالي است ولي جهت
امري تفصيلي است، زيرا متخصصان آن را به 

گيري مذهبي  تگيري مذهبي دروني و جه جهت
بنابراين، هر سه اصطلاح . اند كرده  بيروني تقسيم

ناظر بر ) ايمان، نگرش مذهبي، جهت گيري مذهبي(
امر واحدي است؛ اگرچه آنچه شارع و اولياي دين 

اند، از جامعيت بيشتري برخوردار است و  مطرح كرده
اند كه ممكن است واضعان  اموري را مد نظر گرفته

  .ن را مورد توجه قرار ندهندديگر در آن حد آ
  گيري مذهبي و سلامت روان  بررسي رابطه جهت

عوامل گوناگوني با سلامت عمومي و بهداشت رواني 
ها در مقاطع زندگي ارتباط دارد؛ بخصوص  انسان

گيري مذهبي و ديني كه با  نگرش مذهبي و جهت
تحقيقات حوزه تأثير . سلامت عمومي مرتبط است
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مي با اينكه در خارج كشور مذهب بر سلامت عمو
نتايج هماهنگي ارائه نكرده، با اين حال بررسي 

 850كه در آن حدود ) 2001(كوئينگ و لارسن 
پژوهش بررسي شده، بيانگر آن است كه بين مذهب 

هاي مذهبي با سلامت رواني رابطه مثبتي  و گرايش
محققان ديگري همچون هاكني و ساندرز . وجود دارد

تا ضعيفي را بين دينداري و همبستگي متوسط 
تحقيقات داخلي . اند سلامت عمومي گزارش نموده
، شريفي )1379(زاده  مانند خداپناهي و خونين

نشان داد بين نگرش و ) 1378(، ميرهاشميان )1381(
اعتقادهاي مذهبي با سلامت عمومي دانشجويان رابطه 

نگارندگان براي تأييد اين رابطه . معناداري وجود دارد
پژوهش نقش ) الف. كنند و نمونه را مطرح ميد

گيري مذهبي، پايبندي مذهبي و باورهاي دنياي  جهت
عادلانه توزيعي را در سلامت عمومي دانشجويان 

شناسي و علوم تربيتي دانشگاه آزاد  دانشكده روان
بررسي  86-87اسلامي خوراسگان در ترم اول سال 

كه تعداد گيري آن چند مرحله بوده  روش نمونه. كرد
هاي مختلف با پرسشنامه مورد  نفر از ترم 210

هاي حاصل از  داده. پژوهش قرار گرفتند
هاي پژوهشي با استفاده از ضريب  پرسشنامه

همبستگي پيرسون و تحليل مسير مبتني بر رگرسيون 
شواهد حاصل از تحليل همبستگي ساده، . تحليل شده

 گيري بيانگر آن است كه پايبندي مذهبي، جهت
مذهبي بيروني، شخصي، باورهاي دنياي عادلانه 

اي با سلامت  توزيعي و باورهاي دنياي عادلانه رويه
عمومي داراي وحدت معناداري هستند، اما تحليل 
مسير انجام شده نشان دهندة آن است كه فقط 

پايبندي مذهبي و باورهاي دنياي عادلانه توزيعي قادر 
  . ستبه تأثير سلامت عمومي دانشجويان ا

گيري  در اين پژوهش بررسي ميزان تأثير جهت) ب   
مذهبي بر سلامت روان و ابعاد آن در مقايسه با ميزان 

مقياس . شناختي بررسي شد  تأثير ساير عوامل جمعيت
گيري مذهبي با تكيه بر اسلام توسط آذربايجاني  جهت

سوال  70تهيه شده و پرسشنامه آن مشتمل بر ) 1382(
ر مقياس عقايد مناسك و اخلاق است و داراي دو زي

همچنين تأثير عوامل ). 119: 1387آذربايجاني، (
شناختي و محيطي بر سلامت روان در  جمعيت
هاي فراوان مورد تأكيد قرار گرفت، اما يكي  پژوهش

از عواملي كه به طور روزافزون بر نقش آن در 
بهداشت روان و ارتقاي سلامت روان تأكيد شد، 

براي . گيري مذهبي است بويژه جهت عامل فرهنگ،
آزمون فرضيه پژوهش با مراجعه به دو مركز 

تعداد  85-86بازآموزي معلمان شهر تهران در سال 
نفر از معلمان شاغل به تدريس به صورت نمونه  382

كننده به  همه افراد شركت. در دسترس برگزيده شدند
مقياس (و  (GHa-28)) پرسشنامه سلامت عمومي(

ها با  سپس داده. پاسخ دادند) ري مذهبيگي جهت
مستقبل و روش  Tروش همبستگي پيرسون آزمون 

نتايج . تحليل رگرسيون لجستيك تجزيه و تحليل شد
پژوهش نشان داد از ميان متغيرهاي اصلي و جمعيت 

) كل(گيري مذهبي  شناختي پژوهش، تنها مؤلفه جهت
اد بيني سلامت روان افر مناسبترين متغير براي پيش

، 1388پرور،  گل(شركت كننده در پژوهش است 
گيريم كه  با بيان اين دو پژوهش، نتيجه مي). 43: 4ش

گيري مذهبي و سلامت رواني رابطه  بين جهت
گيري مذهبي  معناداري وجود دارد، اگرچه بين جهت
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چه دروني چه بيروني با سلامت رواني رابطه وجود 
سلامت  گيري مذهبي دروني با دارد ولي در جهت

  . رواني رابطه معنادار بيشتري موجود است
    نتيجه

توان در چند  هاي اين پژوهش را مي نتايج و يافته
  : مورد خلاصه و جمع بندي نمود

نظريه مورد پذيرش عالمان اسلامي و الهيات ) 1
مسيحي در مورد ايمان آن است كه هر دو به خدا و 

رنامه ند؛ با اين وجود، در ب نبوت و معاد معتقد
هاي زيادي وجود داشته و  شريعت آنها تفاوت

آورند؛ نيز با  تعاريف و مصاديقي كه براي ايمان مي
ها در بين  هم اختلاف دارند؛ همچنانكه اين تفاوت

اما همه آنان در . هاي اسلامي نيز وجود دارد فرقه
اصل وجود خدا و نبوت و معاد اشتراك نظر داشته و 

اتصال به مبدأ، در ساختار صرف قبول اين امور يعني 
  . جسماني و رواني افراد تأثير دارد

اصل اعتقاد به خدا و نبوت و معاد امري اشتراكي ) 2
هاي  بوده و پيروان اسلام و مسيحيت با باور آموزه
توانند  مذكور و عمل به دستورات ديني خود مي

  .سلامت خود را ارتقا بخشند
بخش سلامت ها در دو  نحوه تاثير اين آموزه) 3 

در حوزه سلامت : جسماني و رواني بررسي شد
جسماني، از راه سايكونورايمونولوژي اثبات شد 
افكاري كه منشأ ايماني و قدسي داشته باشند، 

كند كه اين  هاي پيك به نام نوروپپتيد ترشح مي ملكول
ملكول پيك، پيام مربوط به افكار را از طريق خون به 

ه، اين امر مهمترين عامل هاي بدن رساند تمام سلول
: 1370استايتس، ( تقويت سيستم ايمني بدن است

همچنين، طب تئوسوماتيك تأثير ايمان در . )126
  . سلامت جسم را تاييد كرده است

در حوزه سلامت رواني دو بحث نگرش مذهبي و ) 4
جهت گيري مذهبي با نگرش ايماني معادل سازي 

ران، نتايج زير شده و با استناد به تحقيقات پژوهشگ
  : بدست آمده است

نگرش مذهبي «كجباف و ديگران، تحقيقي با نام ) الف
هاي آنها نشان  يافته. اند ارائه كرده» و سلامت رواني

داده است كه بين نگرش مذهبي و سلامت رواني 
رابطه مثبت، همچنين بين نگرش مذهبي و اضطراب  

  .رابطه منفي وجود دارد
بررسي بين نگرش «ه نام كاظميان، تحقيقي ب) ب

هاي آنها  يافته. اند انجام داده» مذهبي و سلامت رواني
دهد بين نگرش مذهبي با سلامت رواني و  نشان مي

  . شادكامي در سطح معنادار رابطه وجود دارد
گيري مذهبي تحقيقي توسط  در حوزه جهت) ج

خداپناهي، شريفي و ميرهاشميان صورت گرفته است 
نقش جهت گيري مذهبي و «عنوان  كه اين تحقيق با

نشانگر آن است كه » پايبندي مذهبي با سلامت رواني
بين جهت گيري مذهبي و پايبندي ديني با سلامت 

  .عمومي در سطح معنادار رابطه وجود دارد
پرور،  گل(در تحقيقات انجام شده توسط گل پرور ) د

تاييد شده است كه بين جهت گيري ) 43: 4، ش1388
وني و بيروني با سلامت رواني رابطه مذهبي در

معناداري وجود دارد، كه اين رابطه در جهت گيري 
  .مذهبي دروني با سلامت رواني بيشتر مي باشد

اعتقاد (با توجه به تحقيقات مذكور، تأثير ايمان  -5 
بر سلامت در دو حوزه ) به خدا، نبوت و معاد

حوزه اين تأثير در . پزشكي و روانشناسي تاييد گرديد
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 پزشكي با طب تئوسوماتيك و راه سايكونورو
ايمونولوژي و در حوزه روانشناسي با نگرش مذهبي 

  .و جهت گيري مذهبي، تأييد شد
  منابع

  .قرآن كريم -1
، مباني ايمونولوژي). 1370. (استايتس، دانيل -2

  ].بي نا[ترجمه عبدالحسين كيهاني، تهران، 
 -هيم اخلاقيمفا). 1387. (ايزوتسو، توشي هيكو -3

: اي، تهران ترجمه فريدون بدره ديني در قرآن مجيد،
  . فرزان

شناسي دين از  روان). 1387. (آذربايجاني، مسعود -4
  ، پژوهشگاه حوزه و دانشگاه ديدگاه ويليام جيمز

درآمدي بر روان ). 1387.. (ـــــــــــــــــــ-5
  ، پژوهشگاه حوزه و دانشگاه شناسي دين

شناسي اجتماعي  روان). 1387. ( ـــــــــــــــ-6
، پژوهشگاه حوزه و با نگرش به منابع اسلامي

  .دانشگاه
غرر الحكم و درر ). 1378. (آمدي، عبدالواحد -7

)) ع(مجموعه كلمات قصار حضرت علي ( الكلم
  .مترجم محمد علي انصاري، قم دارالكتب

، فلسفه و ايمان مسيحي). 1370. (براون، كالين -8
شركت انتشارات : وس ميكائيليان، تهران طاطهترجمه 

  .علمي و فرهنگي
طب ). 1372. (آزار شيرازي، عبدالكريم بي -9

  ].بي نا[، ] بي جا[، روحاني يا بهداشت رواني
، ترجمه حسين پويايي ايمان). 1375.(تيليش، پلي -10

  .حكمت: نوروزي، تهران
نظريه ايمان در عرصه ). 1376. (جوادي، محسن -11
  .نشر معارف: ، قمم و قرآنكلا

 10، تاج العروس). 1306. (زبيدي، سيد محمد -12
  .جلد، مصر

درآمدي بر ). 1376. (زيبائي نژاد، محمدرضا -13
، ناشر معاونت امور اساتيد و تاريخ و كلام مسيحيت
  . دروس معارف اسلامي

، زبان دين و قرآن). 1385. (ساجدي، ابوالفضل -14
  .شي امام خميني، چاپ دوممؤسسه آموزشي و پژوه

ترجمه صحيفه كامله ). 1386. (سجادي، احمد -15
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  ييتبيين مرتبه علم الهي در مرتبه قضاء از ديدگاه ملاصدرا و علامه طباطبا
  

   * گير خواجه عليرضا

  چكيده
كـه هـم خـود     علم الهي و سلسله مراتب آن در نظام حكمت صدرايي از اهميت زيادي برخوردار اسـت، بـه طـوري   

أله قضا در اين سلسـله مراتـب بسـيار قابـل     مس. اند ملاصدرا و هم پيروان او، مباحث فراواني پيرامون آن مطرح كرده
شود كـه وراي   توجه است، زيرا قضاي الهي از نظر تطبيقي با عوالم كلي وجود، همان مرتبه صور عقلي محسوب مي

اي از  شوند و به عنـوان مرتبـه   صور طبيعي و نفساني است، كه به صورت دفعي و بلا زمان از واجب تعالي صادر مي
از . شـود  شود و در مرحله بالاتر به علم ذاتي الهي منتهي مـي  همان قضاي علمي است، ناميده ميمراتب علم الهي كه 

طرف ديگر، نظام عليّ و معلولي عالم هستي و انتساب اين عالم به علت تامه و هستي بخش خود كه منشأ ضـرورت  
ي مبين انتساب همة عـالم هسـتي در   بنابراين، قضاي اله. شود و پيدايش عالم هستي است، نيز قضاي عيني ناميده مي

تبيين و تحليل حقيقي مسأله قضاي الهي بايد با توجـه بـه هـر دو مسـأله     . دو مرتبه علمي و عيني به حق تعالي است
علم الهي از يك طرف و ضرورت نظام جهان هستي از طرف ديگر صورت بگيرد، زيرا قضاي الهي هر دو مسـأله را  

. از اين دو و غفلت از ديگري حقيقت مسأله قضاي الهي را بر ما آشـكار نخواهـد كـرد   كند و توجه به يكي  تبيين مي
اي از علم الهي از منظر بنيانگذار حكمت متعاليه و يكي  اين مقاله در صدد است، مسأله قضاي الهي را به عنوان مرتبه

رد اخـتلاف و تشـابه ايـن دو    تبيين و تحليـل و نكـات مـو    -علامه طباطبايي -از شارحان اصلي آن در دوران معاصر
  .فيلسوف را در مورد مسأله مذكور بررسي نمايد

  
  هاي كليدي واژه

  .قضا، وجوب، قدر، نظام هستي، عليت، علم الهي
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  مقدمه
حكمت صدرايي در مباحث الهيات بالمعني الاخص 

اين متون در  بسيار متأثر از متون اصيل ديني است و
و فلسفي اين طرح و حل بسياري از مسائل كلامي 

مكتب صدرايي را از . مكتب الهام بخش بوده است
. ترين مكتب به شمار آورد توان برجسته اين حيث مي

اگرچه ملاصدرا برهان و استدلال را بدون وجدان و 
 صدرالدين شيرازي،(داند  تزكيه دروني كافي نمي

بيشترين ابتناء را بر منابع وحياني و  ، اما)186: 1362
دارد و معتقد ) ع(ائمه معصومين شده ازتفاسير وارد 

واسطه صافي شدن دل از ه حقايق ايماني جز ب است،
حديث  ،هوي و هوس، انديشه در آيات الهي

و آل او و پيروي از روش صالحان امكان ) ص(پيامبر
با تأمل ). 9: 1364صدرالدين شيرازي،( پذير نيست

 شويم، هاي صدرالمتألهين متوجه مي عميقتر در نوشته
فلسفي، روايي و تفسيري وي فرقي ة كه بين سير

هاي تفسيري و حديثي او در واقع  نيست؛ لذا نوشته
اش امتداد تفسير و  امتداد فلسفه اوست و فلسفه

حديث است، زيرا قرآن چون از مبدأ هستي و اصل 
واقعيت و متن اعيان صدور يافته است، به تمام معنا با 

كه غيب قرآن را هستي هماهنگي دارد، پس ابزاري 
 گشايد گشايد، در همان حال غيب وجود را نيز مي مي

  ).84: 1371صدرالدين شيرازي،(
طرح مسأله قضاي الهي در حكمت متعاليه و تبيين     

مباني آن كه هم در متون فلسفي و هم در متون 
تفسيري اصحاب حكمت متعاليه مطرح شده، از 

متون ديني  مهمترين مصاديق تأثيرپذيري اين مكتب از
قضاي الهي از يك جهت مرتبط با مسأله . است

الهي و كيفيت علم الهي به ما سوي االله و  مراتب علم
از جهت ديگر مرتبط با مسأله ضرورت نظام هستي و 
چگونگي ارتباط عليّ و معلولي بين اجزاي عالم 

و منشأ ضرورت نظام هستي است كه با ژرف  هستي
ناسي و جهان انديشي خاصي در دو سطح خداش
از نظر علامه . شناسي در اين مكتب بيان شده است

طباطبايي، تفسير ملاصدرا از قضاي الهي شامل همه 
شود، بلكه تنها مبين قضاي  جوانب و مراتب آن نمي

علمي است و قضاي عيني كه از نظر علامه در متون 
است، در تعريف  ديني بيشتر تاكيد بر آن شده

در اين مقاله قضاي الهي . تملاصدرا تبيين نشده اس
از آن جهت كه با مسأله مراتب علم الهي مرتبط است 

اي از مراتب علم الهي محسوب  و به عنوان مرتبه
شود، بررسي شده و ديدگاه ملا صدرا و علامه  مي

طباطبايي در تشريح اين مرتبه از علم الهي و ارتباط 
  .آن به قضاي عيني تحليل و بررسي شده است

  غوي و اصطلاحي قضا معناي ل
فرمان : قضا از نظر لغوي داراي معاني مختلفي، مانند

دادن، حكم كردن، فتوا دادن، مقدر كردن شيء، رأي 
). 590: 1379 الشيخ،(دادن، قضاوت و داوري است 

همچنين، قضا به معناي فيصله دادن امري قولي يا 
فعلي است، كه هر يك به دو صورت الهي و بشري 

و قضي ربك ان لا تعبدوا الا : (هي ماننداست؛ قول ال
) و خداوند حكم كرد كه جز او را نپرستيد: اياه
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، كه به معناي حكم كردن به آن است )23/ اسري(
اگر قضا به معناي فعل ). 421: 1360راغب اصفهاني،(

واالله يقضي بالحق و الذين يدعون من (الهي باشد مانند 

كند به حق و  خداوند حكم مي :دونه لايقضون بشيء
خوانند، به حق حكم  آنان كه غير از او را مي

گاهي قضا به معناي قول بشري ). 20غافر، ) (كنند نمي
است، مانند حكم كردن قاضي به امري و گاهي به 

فاذا قضيتم : (معناي فعل بشري است، مانند آيه

) پس وقتي كه عباداتتان را به جاي آورديد :مناسككم
  ). 422: همان) (200/بقره(

: اسـت از  عبـارت  "قضـا "معناي عرفي و متعـارف      
ضروري و واجب سـاختن نسـبت ميـان موضـوع و     (

؛ براي مثال، هنگامي كه زيد و عمـر بـر سـر    )محمول
كنند و قاضي پـس از   مال يا حقي با يكديگر نزاع  مي

) مال براي زيد اسـت (كند،  هاي لازم حكم مي بررسي
قاضـي اثبـات   ايـن حكـم   ) حق براي عمـر اسـت  (يا 

ضروري و قطعي مالكيت براي زيد و حق براي عمـر  
اي كه تزلزل و ترددي كه بر اثر اختلاف  است، به گونه

ميان آن دو پيش از صدور حكم به وجود آمـده بـود،   
بنـابراين،  ). 293:  1369طباطبـائي،  (شـود   برطرف مي

است و هيچ اثـر   معناي عرفي قضا يك ايجاب اعتباري
گردد، بلكه اساسـاً مضـمون    ترتب نميتكويني بر آن م

اي كه  است، اما در جامعه اين حكم خود امري اعتباري
كند، بر اين حكم  قوانين و مقررات بر آن حكومت مي

ــي  ــر داده مــ ــب اثــ ــود  ترتيــ ــدرالدين (شــ صــ
اگـر ايـن   ).  4، تعليقه 291-2:  6هق،ج1410شيرازي،

معناي ايجاب خارجي اعتباري  را به صورت ايجـاب  
در نظـر بگيـريم؛ يعنـي خصوصـيت اعتبـاري       حقيقي

بودن آن را حذف كنـيم، بـر وجـوبي كـه موجـودات      
ــدان    ــه ب ــل تام ــه عل ــان ب ــاني از جهــت انتسابش امك

گـردد، زيـرا شـيء تـا واجـب       اند، منطبق مـي  متصف
شود و اين وجوب غيري از جهت  نگردد، موجود نمي

قضا ). 293:همان(انتسابش به علت تامه ايجاب است 
اصطلاحي نيز در هـر مشـرب فكـري معنـاي      از نظر

خاصي دارد؛ مثلاً در اصطلاح اشاعره، قضا همان اراده 
ازلي حق است كه همواره به اشيا، آنچنان كه هسـتند،  

در اصـطلاح  ).  203: هـق 1415حلـي، (گيرد  تعلق مي
اسـت از وجـود صـور عقلـي       حكما نيز قضا عبـارت 

جميع موجودات كـه از واجـب الوجـود بـه صـورت      
شـوند و ايـن صـور     ابداعي و بدون زمـان صـادر مـي   

ــتند    ــالم هس ــزء ع ــارج از ذات و ج ــدرالدين (خ ص
  ). 292:  6هق،ج 1410شيرازي، 

  اقسام قضا - تبيين مرتبه علم الهي در مرتبه قضا
  قضا علمي و عيني 

قضاي ذاتي و فعلي، : قضا داراي مراتب مختلفي، مانند
متغيـر   علمي و عينـي، تكـويني و تشـريعي، ثابـت و    

اي، قضاي الهي را از جهتي خاص  است، كه هر مرتبه
قضا از يك جهت مربوط به . دهد مورد توجه قرار مي

علم حق تعالي نسبت به ما سواي خويش اسـت و از  
. شـود  مـي  خـود ماسـوي االله   جهت ديگر مربـوط بـه  

بنابراين، دو قسم قضاي علمي و قضاي عينـي مطـرح   
بـه ذات، خـواه در   خـواه در مرت  -علم الهـي . شود مي
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شـود،   از آن جهت قضاي الهي ناميده مـي  -مرتبه فعل
كه مؤثر در وجود و ايجاد اشيا است و اشيا به موجب 

همچنـين، علـم   . انـد  آن ضرورت و حتميت پيدا كرده
شود كـه حـدود    الهي از آن جهت قدر الهي ناميده مي
در نتيجه قضـاي  . اشيا و اندازه آنها بدان منتسب است

بارت است از علم الهي كه منشـأ حتميـت و   علمي، ع
اين ). 207: 5ج . 1368طباطبائي،(ضرورت اشيا است 

و ان : (شـود  نيز فهميده مـي  قرآن كريممطلب از آيات 

هـر   :الاّ عندنا خزائنه و ما ننزّله الاّ بقدر معلـوم  ءمن شي
ــي بلكــه مخــازني دارد، و از آن   ــز ريشــه و مخزن چي

) كنـيم  شـخص نـازل مـي   مخازن به انـدازه معـين و م  
و عنده مفاتح الغيب لا يعلمها الاّ هو : (و آيه) 21حجر،(

يعلم ما في البر والبحر و ما تسقط من ورقه الاّ يعلمهـا و  

لا حبة في ظلمات الارض و لا رطب و لا يابس الاّ في 

هاي غيب نـزد خداسـت و آنهـا را     خزينه: كتاب مبين
در بيابـان و  داند و او هرچه را  مگر خودش كسي نمي

افتـد، مگـر    داند و  برگي از درختي نمـي  درياست مي
ــه    ــت و دان ــر اس ــا خب ــادنش ب ــه او از افت اي در  اينك

هاي زمين و هيچ تري و خشكي نيست، مگـر   تاريكي
  ). 59:انعام ) ( آنكه در كتاب مبين خدا موجود است

به عبارت ديگر، چون قضـاي الهـي همـان اتمـام         
: فرمايـد  ، چنانكه خداوند مـي مراحل تحقّق فعل است

وقتـي اراده  : و اذا قضي امر فانّما يقوله له كـن فيكـون  (
) شـود  كند، امري را همين كه بگويد موجود بشو، مـي 

، اين اتمام گاهي به اعتبـار وجـود عينـي    )117:بقره (
چـون وجـود    -شـود  است كه قضاي عيني ناميده مـي 

لي عيني موجودات ممكن با نظام احسن خود، علم فع
واجب تعالي است، ايجابي كه در آن موجودات است، 
قضاي عيني و فعلي واجب تعالي نسـبت بـه آنهـا بـه     

و گاهي نيـز بـه اعتبـار وجـود علمـي       -رود شمار مي
است، كه بر علم واجـب تعـالي، بـه اينكـه شـيء در      

شود و چون  ظرف وجودش وقوع پيدا كند، منطبق مي
ت، كه بعضـي  علم خداوند داراي مراتب گوناگون اس

از آن مراتب به عنـوان كتـاب مبـين، كتـاب مكنـون،      
شـود، بنـابراين،    الكتاب و لوح محفـوظ ناميـده مـي    ام

داراي  -قضـاي علمـي   -ثبوت حوادث در اين ظـرف 
ثبوت علمي است، كه مطابق است با آنچـه در ظـرف   

كند و اين قضاي علمي سابق بر  تحقّق عيني ايجاد مي
:  1405مصـباح يـزدي،   (د شـو  وجود اشيا اعتبـار مـي  

قدر علمي نيز از اين جهت كه تحديد شيء در ). 448
ظرف علم است، عبـارت اسـت از علمـي كـه منشـأ      
حدود و اندازه اشيا است، لذا  اين قسم از قدر سـابق  

 5، ج1369طباطبـائي،  (شـود   بر وجود شيء اعتبار مـي 
  ).140: 19،ج1371و طباطبائي، 207:

هـر  : ي عينـي بايـد افـزود   در تشريح معنـاي قضـا      
معلولي در وجود خود نسبتي به علت تامه خود دارد، 
كه نسبت ضروري است و نسبتي با غيـر علـت تامـه    

جهـان از نظـر    در نتيجه،. دارد، كه نسبت امكان است
از يــك سلســله موجــودات  -نســبت ضــرورت -اول

ست، غيـر از  ضروري الوجود تشكيل شده كه محال ا
جهـان از يـك    -نسبت امكـان  -وماز نظر د. اين باشد

سلسله موجوداتي كه امكان هرگونه تغيير و تبديل در 
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آنها هست، تأليف شـده و موجـودات جهـان ازعلـل     
 1368طباطبائي،(گيرند  وجودات خود اندازة وجود مي

از ديدگاه نخست جهـان و اجـزاء آن را   ). 205:  5ج.
به واجب الوجود نسبت داده، ضرورت هستي آنهـا را   

ناميم، كه به معناي ضرورتي است كـه معلـول    ضا ميق
كنـد و ايـن همـان قضـاي      اش كسب مي از علت تامه
از ديدگاه دوم، تعيين وجـود و مشـخص   . عيني است

نـاميم كـه بـه معنـاي      شدن راه پيدايش آنها را قدر مي
حدودي است كه شـيء از ناحيـه علـل ناقصـه خـود      

نتيجـه،   در. كند و اين همان قدر عيني است كسب مي
هرگاه قضا در مورد اعيـان موجـودات اطـلاق شـود،     
قضاي عينـي اسـت و در ايـن صـورت قضـاي الهـي       
عبارت است از نفس ضرورت و حتميـت اشـيا از آن   

قـدر نيـز   . جهت كه منتسب به واجب الوجـود اسـت  
شـود و   مانند قضا در مورد اعيان موجودات اطلاق مي

 5،ج1368ئي،طباطبا(تقدير و اندازة وجود  اشيا است 
:208.(  

تــر، كــه همــان ديــدگاه  لبتــه، در ســطحي عميــقا    
توحيدي است، موجودات با وجود تفاوت و ترتيبشان 
در شرافت وجودي و مخالف بودن در ذوات و افعال 
و متباين بودن در صفات و آثار، همه در يـك وجـود   

اي از ذات موجـودات نيسـت كـه     الهي جمعند، و ذره
ر بر آنها نباشد و او بـر هـر چـه    خداوند محيط و قاه

طـور كـه    پس همان. آنها كسب كنند، قائم خواهد بود
شأني مگر شـأن او نيسـت، فعلـي نيـز مگـر فعـل او       
نيست، پس او با وجود بلندي مرتبـه و عظمـتش، در   

دهـد،   شود و افعال آنها را انجام مي مرتبه اشيا نازل مي
 طور كه بـا وجـود تجـرّد و تقدسـش از جميـع      همان
ها، زمين و آسماني از وجود او خـالي   ها و زمان مكان

). 372:  6هـق، ج 1410صـدرالدين شـيرازي،  (نيست 
بنابراين، نسبت دادن فعل و ايجاد به مخلوقات، ماننـد  
نسبت دادن وجود و تشخص به آنها صـحيح اسـت و   

طور  نسبت دادن به باري تعالي نيز صحيح است، همان
در واقـع و شـأني از   كه وجود آن موجود امر متحقـق  

همچنـين، او فاعـل آنچـه كـه از او     . شؤون حق است
: 1370طباطبـائي، (شود نيـز حقيقتـا هسـت     صادر مي

در اسـفار  علامه طباطبائي در تعليقـه خـود بـر    ). 372
مورد تفاوت اين ديدگاه اخير معتقد است، در مـذهب  
حكماء سلوك از طريق كثرت در وحدت اسـت، امـا   

از طريـق وحـدت در كثـرت     در اين ديـدگاه سـلوك  
بر مبناي ديدگاه حكما هر فعلي از يـك جهـت   . است

به فاعل قريبش استناد دارد و از جهت ديگر به واسطه 
فاعل قريبش به فاعل فاعلش استناد دارد، كه اين يك 

كه هـر نسـبتي نسـبت      انتساب طولي است، به طوري
امـا  . آيـد  كند و جبري هم لازم نمي ديگر را ابطال نمي

بر مبناي اين ديدگاه هر فعلي بدون واسطه، به جهـت  
احاطه حق تعـالي بـه همـه چيـز، بـه او اسـتناد دارد،       

طور كه بـه فاعـل ممكـنش اسـتناد دارد و ايـن       همان
استناد مستلزم جبر هم نيست، زيرا احاطه حق تعـالي  
به هر چيزي احاطـه بـه مـا هـو عليـه اسـت و فعـل        

ت، محـاط و  اختياري از آن جهـت كـه اختيـاري اس ـ   
ــت      ــان اس ــه انس ــه او و ب ــوب ب ــدرالدين (منس ص
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روايات ائمـه  ). 2،تعليقه 372:  6هق، ج1410.شيرازي
چنانكه . كند نيز اين ديدگاه را تاييد مي) ع(معصومين 

لا جبـر و لا  «: روايت شده كه فرمود) ع(از امام صادق

نـه جبـر اسـت و نـه      :تفويض و لكـن امـرٌبين امـرين   
ــري ا  ــه ام ــويض، بلك ــر  تف ــن دو ام ــان اي ــت مي ) س

  ). 456: 1ج. 1370كليني،(
  قضاي تكويني و تشريعي 

منظور از قضاي تكويني و تشريعي نيـز در ارتبـاط بـا    
شود؛ به اين معنـا كـه چـون     معنا مي "امكان و تعين"

حوادث عالم در وجود و تحقّقشان مستند بـه خـداي   
 "امكان"سبحان و در حقيقت فعل او هستند، دو اعتبار

يابد؛ به اين معنا كـه   عيناً در آنها جريان مي "تعين"و 
هر موجودي را كـه خداونـد نخواهـد تحقّـق وجـود      
بدهد و علل و شرايطش موجود نشده باشد، به همان 

وجـود و  "و  "وقـوع و لا وقـوع  "حالت تـردد ميـان   
ماند و به محض اينكه بخواهـد تحقّـق    باقي مي "عدم

اهم سـازد، بـه آن   دهد و علل و تمامي شرايطش را فر
اين مشيت حـق و  . كند دهد و موجودش مي وجود مي

فراهم كردن علل و شرايط، همـان تعـين يكـي از دو    
. شـود  طرف است، كه قضاي تكويني الهي ناميده  مـي 

و : و اذا قضي امرا فانّما يقول له كـن فيكـون  : (مانند آيه
هنگامي كـه اراده كنـيم امـري را همـين كـه بگـوييم       

نظيـر ايـن   ). 117/بقره ( )شود ، موجود ميموجود شو
دو اعتبار در مرحلـه تشـريع نيـز جريـان دارد؛ يعنـي      
حكم قطعي در مورد مسائل شرعي نيـز قضـاي الهـي    

  ). 73-4: 13،ج1371طباطبايي،( شود محسوب مي

  قضاي حتمي و غير حتمي  
گاهي نيز قضا و قدر به حتمي و غير حتمي تقسيم 

موجودي كه امكانات متعدد  شود؛ به اين معنا كه مي
دارد و علل مختلف ممكن است در او تأثير كنند و 
هر علتي او را در يك مجرا و يك مسير بخصوص 
قرار دهد، قضا و قدر چنين موجودي غيرحتمي 
است؛ اما موجودي كه بيش از يك امكان در او نيست 
و يك مسير بيشتر برايش ممكن نيست و جز با يك 

قضا و  -مانند مجردات -ندارد،نوع علت سروكار 
: 1372،مطهري( قدرش حتمي و غيرقابل تغيير است

البته، از آنجا كه قضاي غير حتمي معنايي ندارد، ). 81
 .در اينجا منظور از قضاي غير حتمي همان قدر است

همچنين، تغيير و تبديل قضا و قدر به معناي مخالف 
خود نيز قانون عليت نيست، بلكه به معناي عاملي كه 

هاي  اي از حلقه از مظاهر قضا و قدر الهي و حلقه
). 46-8: 11،ج1371طباطبائي،( باشد عليت است، مي

علاوه بر اين، اگر قضا را علم به نسبت وجوبي شيء 
نسبت به فاعل تامش و قدر را علم به نسبت امكاني 
شيء به علت ناقص بدانيم، قضا برخلاف قدر قابل 

اقتضاي نسبت قضا به لوح تغيير نيست، چنانكه 
محفوظ و نسبت قدر به لوح محو و اثبات هم همين 

 ).45: ق.ه 1405مصباح يزدي،(است 

تفاوت ديدگاه علامه طباطبائي و ملاصدرا در مورد 
  قضاي ذاتي و فعلي 

در حكمت متعاليه صدرايي، مرتبه قضا از نظر تطبيقي 
با عوالم كلي وجود، همان مرتبه صور عقلي محسوب 
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شود، كه وراي صور طبيعي و نفسـاني اسـت، لـذا     يم
همه موجودات و اشـيا عـلاوه بـر صـوري طبيعـي و      

اي هستند، كـه بـه آن  قضـا     نفساني داراي صور عقلي
اين صـور عقليـه چـون در عـالم عقلـي قـرار       . گويند
اند، دفعي و بلازمان هستند و به صورت دفعـي   گرفته

در آنجـا   شوند، چون اصـلاً زمـان   از واجب صادر مي
نيست، لذا اين صور نه در ظرف زمان واقعند و نه در 

جــوادي (مـتن زمــان كــه تـدريجي محســوب شــوند   
توان گفـت   به بيان ديگري مي). 349:  4،ج1372آملي،

وجود عيني موجودات ممكن با نظـام احسـن خـود،    
علم فعلي واجـب تعـالي اسـت و ايجـابي كـه در آن      

ت به آنها به موجودات است، قضاي واجب تعالي نسب
رود و در مرتبــه بــالاتر از آن، علــم ذاتــي   شــمار مــي

گونه كـه در   واجب تعالي است، كه با آن همه اشيا آن
خارج وجود دارند، براي واجب تعالي به طور تفصيل 

طباطبـائي،  (تر عيان هسـتند   و به نحوي برتر و شريف
1369 :293.(  

اسـت   از نظر ملاصدرا قضاي ذاتي، بيرون از عالم    
و در مرتبه ذات واجب تحقق دارد، اما  قضاي فعلـي  

هـق،  1410صدرالدين شـيرازي،  (داخل در عالم است 
هـاي علمـي،    و چون ايـن صـورت  ). ،تعليقه293: 6ج

حيثيـت عـدمي و جهـات امكـاني واقعـي ندارنــد، از      
رونـد، لـذا قـديم بالـذات و      اجزاي عالم به شمار نمي
و چـون داراي  ). 291:همان(باقي به بقاي الهي هستند 

ماهيتي نيستند، بنابراين هيچ نوع امكاني اعـم از ذاتـي   
ــد    ــز ندارن ــاهوي ني ــا م ــتعدادي و ي ــا اس ــوادي (ي ج

ــي، ــخنان ). 350: 4،ج 1372آملـــ ــه، در ســـ البتـــ
صدرالمتألهين گاهي قضا بـر علـم عنـائي ذاتـي هـم      
اطلاق شده است، چنانكه گاهي علـم عنـائي نيـز بـر     

ــت    ــده اسـ ــلاق شـ ــم اطـ ــا هـ ــ(قضـ درالدين صـ
پس قضا نـه منحصـر در علـم    ). 1360،4/91شيرازي،

ذاتي است كه عين عنايت ازلي باشد و نه منحصـر در  
  ). 449: همان(علم فعلي است كه خارج از ذات باشد 

صدرالمتألهين در مورد معنا و تفسير قضا معتقـد        
است، فيلسـوفان اسـلامي قبـل از وي قضـا را همـان      

كه  مه موجودات، در حاليوجود صورت هاي عقلي ه
از واجب تعالي به نحو ابـداع و بـدون زمـان صـدور     

دانستند، زيرا قضا نـزد آنهـا بخشـي از     يافته است، مي
عالم است و از جمله افعال الهـي اسـت كـه ذاتشـان      

ــد اســت   ــدا از ذات خداون ــاين و ج صــدرالدين (مب
، اما از نظر خـود صـدرا، قضـا    )149:  1362شيرازي،

هاي علمـي لازمـه ذات واجـب اسـت،      همان صورت
بدون آنكه هيچ تأثير و تـأثري ميـان واجـب تعـالي و     
آنها وجود داشته باشد و اين صـورت هـاي علمـي از    

روند، زيرا حيثيت عـدمي و   اجزاي عالم به شمار نمي
بنابراين، قضاي رباني كه . جهات امكاني واقعي ندارند

و باقي همان صورت علم خداوند است، قديم بالذات 
هـق،  1410صـدرالدين شـيرازي،  ( به بقاي الهي اسـت 

از ديدگاه صدرا چون اين صور لازمه ذات ). 291: 6ج
شوند، پـس   واجب اند و بدون تأثير و تأثر موجود مي

اند، نه اينكه جزو عـالم باشـند و وجـه االله از     وجه االله
. جهتي عين االله است و از جهت ديگر غيـر االله اسـت  
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طوري كه عين محض نيسـتند،   انپس صور مذكور هم
در ايــن صــورت، امكــان . غيــر محــض هــم نيســتند

استعدادي، ذاتي و ماهوي ندارند، زيرا در آنجا ماهيت 
  ).350: 4،ج1372جوادي آملي،(را راهي نيست 

علامه طباطبايي ايـن تعريـف ملاصـدرا از قضـاي         
ــارت؛    ــد، عب ــرده، معتقدن ــي ك ــد و بررس ــي را نق اله

كه در تعريف ) لازمه ذات واجب صورت هاي علمي(
قضا از نظر ملاصدرا  بيان شده است، بايد بـر همـان   
. علم ذاتي واجب كه جداي از او نيست، حمل گـردد 

در غير اين صورت، اگر اين صورت ها، لازمه ذات و 
بيرون از آن باشند، لاجرم جزو عـالم خواهنـد بـود و    

قـديم   توان آنها را چنانكه او تصريح كـرده،  ديگر نمي
ــه شــمار آورد ــائي،( بالــذات ب از ). 294:  1369طباطب

ديدگاه علامه طباطبايي، صدرالمتألهين قضا را منحصر 
در قضاي ذاتي دانسته و از قضاي فعلـي غافـل شـده    

كـه از نظـر علامـه طباطبـايي، صـدق       است، در حالي
مفهوم قضا كه همان ايجاب و قطعي ساختن است، بر 

عني علم ذاتي و فعلي، منافاتي يكي از دو مرتبه علم، ي
بنابراين، صحيح . با صدق آن بر مرتبه ديگر علم ندارد

آن است كه قضا را بر دو قسم ذاتـي و فعلـي لحـاظ    
  ).                                                                     294: همان(كنيم 

از نظر علامـه قضـا گـاهي بـراي برقـراري نسـبت          
رود، اما اگر همـين   باري و حكم اعتباري به كار مياعت

مفهوم بر وجود حقيقي منطبق شود، مصداق اين قضـا  
در هر موجود معلـولي همـان ايجـاب آن معلـول بـه      

پـس قضـاي هـر معلـولي     . اش است وسيله علت تامه

اش اسـت، از همـان جهـت كـه ايجـابش       علت تامـه 
لـم  كند و قضاي عام  براي  جميـع عـالم همـان ع    مي

لذا قضا يا خارج از عالم و . عنائي فعلي خداوند است
  ).293:همان(يا داخل در عالم است 

  تحليل ايراد علامه بر ملاصدرا در مورد قضا  
در تحليل نقد علامه بر صدرا بايد به چند نكته توجـه  

نكتـه اول اينكـه، صـدرالمتألهين در تفسـير آيـه      : كرد
پـنج مرتبـه،   الكرسي مراتب علم باري را به صـورت  

عـالم عقلـي محـيط بــه     -علـم تفصـيلي ذاتـي، قلـم     
لـوح محـو و    -قضاي الهـي  -لوح محفوظ  -ماسوي

صـدرالدين  (اثبات و موجود مادي بيـان كـرده اسـت    
از ايـن تقسـيم بنـدي    ). 141-2:  4، ج1360شيرازي، 

شود، كه مقام قضاي خـارج از ذات   مراتب استفاده مي
. لم عنـائي اسـت  واجب است و علم قضائي غير از ع

هر جايي نيز كه مراتب علم حق تعالي را چهار مرتبـه  
حســاب كــرده، مقــام قضــاي خــارج از ذات واجــب 

  ).447:  4ج.1372جوادي آملي، (شود  محسوب مي

نكته دوم كه از تقسيم مزبور و تبيين آن اسـتنباط        
گردد، اين است كه علم تفصيلي ياد شده، كه از آن  مي

هاي ديگر صـدرالمتألهين يـاد    در نوشتهبه عنوان قضا 
شده، خارج از صقع ربوبي نيست و اگر از آن گـاهي  
به صفت  قدم ياد شـود، منظـور قـدم ذاتـي بالـذات      
نخواهد بود، بلكه قدم بـه توسـط ذات واجـب قـديم     

اين نوع از تعبير در كتب صـدرالمتألهين كـه از   . است
يـد،  فرما لوازم اسماء و صفات الهي چنـين تعبيـر مـي   

  . وجود دارد



  
  

 99/ ييتبيين مرتبه علم الهي در مرتبه قضاء از ديدگاه ملاصدرا و علامه طباطبا

 

نكته سـوم اينكـه، ازسـخنان صـدرالمتألهين چنـين         
شود، كه گاهي قضا بر علم عنائي ذاتي هم  استفاده مي

اطلاق شده است؛ چنانكه گاهي علـم عنـائي نيـز بـر     
اطلاق قضا بر علم عنائي ذاتي . قضا اطلاق شده است

نه مستلزم حصر قضا در علم ذاتي است و نه موجـب  
لق قضا است، زيرا علم قضـائي كـه لازم   قدم ذاتي مط

ذات واجب باشد، حتماً به قدم ذات  واجب است، نه 
  ).91:  4ج. 1360صدرالدين شيرازي،(بالذات 

نكته چهارم اينكه، صدرالمتألهين در تفسير خويش     
قضا را مرادف و مقارن با قـدر يـاد كـرده كـه نشـانه      

: 1ج. همـان ( خروج هر دو از متن  ذات ازلـي اسـت  
پس قضا نه منحصر در علم ذاتي است كه عين ). 351

عنايت ازلي باشد و نه منحصر در علم فعلي است  كه 
خارج از ذات باشد، بلكـه در اصـطلاح حكمـا قابـل     

 4ج . 1372.جوادي آملي(هر دو قسم است  انطباق بر
بنابراين، نقد علامه طباطبائي بر صدرالمتألهين ). 449: 

بيــان شــده  اســفارايشــان در  وارد نيســت و آنچــه از
ــق، ج1410صــدرالدين شــيرازي،( اولاً در ). 291: 6ه

مورد قضاي ناظر به وحدت قضا و عنايت نيست؛ ثانياً 
راجع به ذاتي بودن قضـا نيسـت؛ ثالثـاً بازگشـت بـه      

جـوادي  (كنـد   حصر قضـا در علـم ذاتـي ازلـي نمـي     
  ).447:  4ج . 1372آملي،

از نظر علامـه و   ارتباط مراتب قضا با مفاهيم ديني
  ملاصدرا

در حكمت متعاليه صدرايي و پيروان آن طرح مسائلي 
مانند قضا، قدر، لوح محو و اثبات، لوح محفوظ، قلم، 

ام الكتاب، عرش و كرسي در متون فلسـفي و كلامـي   
همچنين، معناي اين الفـاظ،  . متاثر از متون ديني است

  همه اموري حقيقي و واقعياتي عيني اسـت و امـوري  
شوند، زيرا اگـر ايـن مسـائل را     مجازي محسوب نمي

مجازي تلقي كنيم، بايد در مورد تمامي خبرهـايي كـه   
. الهيه مطرح شده، چنين تلقي داشته باشـيم   از حقايق

اين اصل به عنوان يك ركـن مهـم و قابـل توجـه در     
كتب نمايندگان مكتب حكمـت متعاليـه مـورد توجـه     

/ 153: 1362زي،صـدرالدين شـيرا  (قرار گرفته اسـت  
:  3ج . 1416سبزواري، /   314: 2ج . 1371طباطبائي،

607 .(  
از جمله حقايق قرآني كه بـا مسـأله قضـاي الهـي         

ارتباط بسيار دارد، كتاب، لوح، عرش، كرسـي و قلـم   
به معـاني متفـاوتي بـه كـار      قرآنلفظ كتاب در . است

يكـي از ايـن معـاني كـه در مـورد كتـاب       . رفته است
است از كتبي كه جزئيات نظـام    ل شده، عبارتاستعما

: ماننـد آيـه  . شود عالم و حوادث واقع در آن ضبط مي
و ما يعزب عن ربك من مثقال ذرة في الارض و لا في (

: السماء و لا اصغر من ذلك و لا اكبر الاّ في كتاب مبـين 
اي از پروردگارت نهـان   در آسمان و زمين هموزن ذره

اين و نه بزرگتر، مگر اينكـه در   نيست، نه كوچكتر از
از معـاني ديگـر كتـاب، كتبـي     ). مكتوبي روشن است

است كه قلم خوردن و محو و اثبـات در آن راه دارد،  
: يمحو االله ما يشاء و يثبت وعنده ام الكتـاب : (مانند آيه

كند و هـر چـه را    چه را بخواهد، محو مي خداوند هر
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: رعد) (اوستكند و اصل كتاب نزد  بخواهد، ثبت مي
39.(  
از نظر ملاصدرا همان طور كه در لـوح حسـي بـه        

كنـيم، همـان    وسيله قلم نقوش حسي را استنساخ مـي 
طور هم از عالم عقل فعال صور معلوم و مضـبوط بـا   
علل و اسبابش به طور كلـي در لـوح محفـوظ رسـم     

گوييم، يـا بـه    شود و اين كه به آن لوح محفوظ مي مي
اين لوح، بـه نحـو بسـيط عقلـي     اين جهت است، كه 

هاي علم  صوري را كه برآن به صورت مداوم از خزينه
كند و يا به اعتبار اينكـه   شود، حفظ مي خدا افاضه مي

ــت      ــد اسـ ــال متحـ ــل فعـ ــا عقـ ــدرالدين (بـ صـ
بنابراين، قلم بـا جنبـه   ). 294: 6ج .هق 1410شيرازي،

فاعلي و لوح با جنبـه قـابلي تناسـب بيشـتري دارد و     
كه عالم تجـرد عقلـي منـزّه و محفـوظ از      همان طور

تغيير است، مظهر آن هم لوح محفوظ خواهد بود، كه 
در تفكر صدرايي پس از عقل اول . منزّه از تغيير است

جواهر قدسيه و عالم نفـوس و عـالم طبيعـت صـادر     
شوند و آنچـه در عـالم طبيعـت اسـت، تـدريجي       مي

از زمـان  اين جواهر و انوار قاهره منزّه . الحصول است
و تغيير هستند و حقايق متكثّر نيستند، چون كثرتشـان  

گردد و مابه التفاوت آنهـا بـه مـا بـه      به وحدت بر مي
نمايد و چون اين امـور متكثّـر يـك     الاتفاق رجوع مي

اند، سه امري كه درباره كتابت مطـرح اسـت،    واقعيت
گردد؛ يعنـي كاتـب، مكتـوب و     به يك حقيقت بر مي
لـوح نفـس اسـت،    . نمايد جوع ميلوح به يك اصل ر

فاعـل  .  قلم عقل است و افاضه وجـود كتـاب اسـت   

حقيقي در همه مراحل ايجاد خداوند است كـه مرتبـه   
تجرد تام از كتابت به صورت كتاب مبين و ام الكتاب 

كند و مرتبه نفساني آن به صورت كتـاب يـا    ظهور مي
:  6همـان، ج  (نمايـد   لوح محـو و اثبـات تجلـي مـي    

صدرا در مورد وجه تسميه عـالم ايـن جـواهر     ).292
قدسي به عالم جبروت معتقد است، جواهر قدسي هم 

اند و هم مجراي استكمال مراتب  مجراي وجود مادون
شـوند؛ يعنـي موجـودات     وجودي آنها محسـوب مـي  

مادون، نـواقص خـود را بـا عنايـت و توجـه مراتـب       
تـوان گفـت جـواهر     كنند، پس مـي  مافوق برطرف مي

جبران كننده نقص مراتـب ضـعيف محسـوب     قدسي
اطـلاق   "جبـروت "شوند، لذا به نشـئه آنهـا عـالم     مي
بنـابراين،  ). 150: 1362صدرالدين شـيرازي، (شود  مي
توان گفت، هر يك از مجاري فـيض از آن جهـت    مي

و از آن  "لـوح  "كنـد،   كه از بالا فـيض دريافـت مـي   
تـر از خـود فـيض     جهت كه نسبت به مراحـل پـايين  

هستند؛ چنانكه خود قلم نسـبت بـه    "قلم"رساند،  مي
ــوح"ذات  اقــدس الهــي  ــي، (اســت  "ل جــوادي آمل

  ).354:  4ج.1372
علامه طباطبايي تفسـير ايـن مراتـب را از طريـق          

تبيين مراتب وجود مطرح كرده است؛ به اين صـورت  
وجود سـه مرتبـه دارد؛ وجـود خـارجي، وجـود      : كه

ايـن سـه مراتـب از    ذهني، وجود كتبي و هر يـك از  
لذا وقايع نگـارش  . كند مرتبه پيش از خود حكايت مي

يافته در قلم به طور اجمال و در لوح به طـور مفصـل   
تحقّق دارد و اجمال و تفصيل هر دو در مركب است، 



  
  

 101/ ييتبيين مرتبه علم الهي در مرتبه قضاء از ديدگاه ملاصدرا و علامه طباطبا

 

قلم نگهدارنده اجمال آن و افاضـه كننـده تفصـيل آن    
اي از مراتب وجـود خواهـد    بنابراين، قلم مرتبه. است
ه موجودات به صورت اجمال و بساطت در آن بود، ك

كنـد و   تحقّق دارند و وجود تفصيلي آنها را افاضه مي
لوح مرتبه ديگري است كه ظرف وجود تفصيلي اشيا 

اي است كه اجمـال و تفصـيل    باشد و مركب مرتبه مي
  ).175: 1370طباطبائي،(باشد  هر دو در آن ثابت مي

ند چون عـين ذات  علاوه بر اين، علم عنائي خداو     
طلبد، اما قضا و قدر چـون خـارج از    است، محل نمي

طلبنـد و محـل آن دو لـوح و قلـم      اند، محل مـي  ذات
البته، در اينجا مانند مسأله اتحاد عقل و عاقل و . است

معقول، اتحـاد مصـداقي كاتـب و مكتـوب و كتابـت      
برقرار است، ولي مفهوم و عنوان سه چيز است كه از 

شـود و چـون دو كتـاب     يط گرفته مييك حقيقت بس
لـوح در ام الكتـاب،   . است، پس دو لوح در كار است

لوح محفوظ است و لوح در كتاب محو واثبات، لـوح  
كننـد و هـر دو    قدر است و هر دو قبـول كتابـت مـي   

جايگاه ظهـور كتابـت انـد و مظهـر قـابلي بـه شـمار        
در مقام تشبيه، لوح به منزلـه ماهيـت و قلـم    . روند مي
ه منزله وجود است، لوح به منزلـه امكـان و قلـم بـه     ب

ــه ضــرورت اســت  : 4ج . 1372جــوادي آملــي،(منزل
347.(  
عرش الهي نيز در عـين اينكـه مثـالي اسـت، كـه           

سـازد،   احاطه تـدبير خـدا را در ملكـش مجسـم مـي     
عبارت است از همان مقامي كه زمام جميـع امـور در   

ين، عــرش بنــابرا. شــود آنجــا متــراكم و مجتمــع مــي

اي از وجود اسـت، كـه تمـام صـفات خداونـد       مرتبه
سبحان كه موجودات را بدان نياز است، در آن تجلـي  
نموده است كه همان مقام صدور احكام تفصيل يافتـه  

پس عرش ظاهر وجود منبسط است . موجودات است
گيـرد؛ چنانكـه در    كه مجرد و مثال و ماده را در بر مي

انّ ربكـم االله  : (اره شده استقرآن كريم به اين معنا اش
الذي خلق السموات و الأرض في ستّة ايام ثم استوي 
: علي العرش يدبر الامر ما من شفيع الّا مـن بعـد اذنـه   

هـا و   همانا پروردگار شما خداوندي است، كه آسـمان 
زمين را در شش روز آفريد و آنگاه بر عـرش اسـتوار   

كس شـفيع و   هيچ. شده، به تدبير امر آفرينش پرداخت
 )3:يـونس  () واسطه نخواهد بود، مگر با رخصـت او 

پـــس در آن مقـــام  ). 161:  8ج . 1371طباطبـــائي، (
وجود تمام موجودات به طور تفصيلي حضور دارند و 

گيـرد،   چون گسترة عرش مجرد و مادي را در بـر مـي  
هاي  باشد، لذا در آن فعليت خود يك موجود مجرد مي

زد خداونـد سـبحان بـا تمـام     تمام موجودات مادون ن
بر اين مبنا عرش علم فعلي به . وجودشان حضور دارد

. شـوند  وجودهاست كه موجـودات در آن يافـت مـي   
اي از مراتب علم الهي اسـت، كـه در    كرسي نيز مرتبه

ها و زمين اسـت، هـم    اين مقام تمامي آنچه در آسمان
پـس وسـعت   . ذاتشان و هم آثارشان را حـافظ اسـت  

 ـ  اي از علـم   ه ايـن معناسـت كـه مرتبـه    كرسي خـدا ب
خداست كه همه چيز در آن محفـوظ و نوشـته شـده    

  ).164: 1370طباطبائي،(است 
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صدرالمتألهين، عرش به جهـت بسـاطتش    از نظر      
صـورت عقــل كلــي و روح اعظـم اســت، كــه محــل   
قضاست و كرسي صورت نفس كلي است، كه محـل  

رسي قدر و لوح محفوظ است و هر يك از عرش و ك
حاملين دارد، كه چهار نوعند، چون هرنـوع جسـماني   

خيال و عقل است كه مقوم آن نوع  داراي طبع، حس،
پـس  ). 345: 3، ج 1360صدرالدين شـيرازي، (هستند 

ها و آنچه  مراد از اين كه كرسي محيط است به آسمان
ما بين آنهاست، اشاره است به احاطـه علـم تفصـيلي    

در كرسـي اسـت،   حق تعالي بـه اشـيا و هـر چيـزي     
منتهـي در  . طور كه هر چيـزي در عـرش اسـت    همان

كرسي به نحو اجمـال و در عـرش بـه نحـو تفصـيل      
بنابراين، كرسي، مقام تفصيل يافتن و جدا شدن . است

انواع گوناگون از وجود منبسط است، اما عرش مقـام  
اي است، كه در آن تفاصـيل جمعنـد و    نهان و پوشيده

:  2ج .1371طباطبـائي،  (ردد گ ـ روابط آنها آشكار مـي 
ــه،. )168 ــائي كرســي و   البت ــه طباطب ــدگاه علام از دي

عرش، هر دو يك چيز هستند، يك چيز كـه ظـاهر و   
باطني دارند، ظاهر آن كرسي و باطن آن عرش اسـت  

  ).341: همان(
  نتيجه 

قضاي ذاتي و فعلي، : قضا داراي مراتب مختلفي، مانند
ثابـت و متغيـر   علمي و عينـي، تكـويني و تشـريعي،    

اي، قضاي الهي را از جهتي خاص  است، كه هر مرتبه
قضا از يك جهت مربوط به  .دهد مورد توجه قرار مي

علم حق تعالي نسبت به ما سواي خويش اسـت و از  
. شـود  مـي  خـود ماسـوي االله   جهت ديگر مربـوط بـه  

بنابراين، دو قسم قضاي علمي و قضاي عينـي مطـرح   
صـدرايي، قضـا همـان     در حكمـت متعاليـه   .شـود  مي

هاي علمي لازمـه ذات واجـب اسـت، بـدون      صورت
آنكه هيچ تأثير و تـأثري ميـان واجـب تعـالي و آنهـا      

مرتبه قضا از نظر تطبيقي با عـوالم  . وجود داشته باشد
شود،  كلي وجود همان مرتبه صور عقلي محسوب مي

كــه وراي صــور طبيعــي و نفســاني اســت؛ لــذا همــه 
بر صوري طبيعـي و نفسـاني    موجودات و اشيا علاوه

از . اي هستند كه به آن قضـا گوينـد   داراي صور عقلي
نظر ملاصدرا، قضاي ذاتي بيرون از عـالم اسـت و در   
مرتبه ذات واجب تحقق دارد، اما قضاي فعلي داخـل  

هاي علمـي، حيثيـت    چون اين صورت. در عالم است
عدمي و جهات امكاني واقعي ندارند، از اجزاي عـالم  

روند، لذا قديم بالذات و بـاقي بـه بقـاي     ار نميبه شم
الهي هستند و چون داراي مـاهيتي نيسـتند، بنـابراين،    
هيچ نوع امكاني اعم از ذاتي يا استعدادي و يا ماهوي 

 .        نيز ندارند

تعريف قضا از نظر : علامه طباطبايي معتقد است    
ملاصدرا، بايد بر همان علم ذاتي واجب كه جداي از 

در غير اين صورت، اگر اين . او نيست، حمل گردد
ها، لازمه ذات و بيرون از آن باشند، لاجرم  صورت

توان آنها را چنانكه  جزو عالم خواهند بود و ديگر نمي
از  .بالذات به شمار آورد او تصريح كرده، قديم

ديدگاه علامه طباطبايي، صدرالمتألهين قضا را منحصر 
از قضاي فعلي غافل شده در قضاي ذاتي دانسته و 

كه از نظر علامه طباطبايي، صدق  در حالي. است
مفهوم قضا، كه همان ايجاب و قطعي ساختن است، 
بر يكي از دو مرتبه علم؛ يعني علم ذاتي و فعلي، 

بنابراين، . منافاتي با صدق آن بر مرتبه ديگر علم ندارد
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است كه قضا را بر دو قسم ذاتي و فعلي   صحيح آن
  .كنيم لحاظ

: در تحليل نقد علامه بر صدرا بايد گفت    
صدرالمتألهين در مورد مراتب علم باري پنج مرتبه را 

علم تفصيلي ذاتي، قلم، : مطرح كرده، كه عبارتند از
از . لوح محفوظ، لوح محو و اثبات و موجود مادي

شود، كه مقام قضا  اين تقسيم بندي مراتب استفاده مي
ست و علم قضائي غير از علم خارج از ذات واجب ا

هر جايي نيز كه مراتب علم حق تعالي را . عنائي است
چهار مرتبه حساب كرده، مقام قضا خارج از ذات 

علاوه بر اين، علم تفصيلي . شود واجب محسوب مي
هاي ديگر  ياد شده، كه از آن به عنوان قضاي در نوشته

و صدرالمتألهين ياد شده، خارج از صقع ربوبي نيست 
اگر از آن گاهي به صفت  قدم ياد شود، منظور قدم 
ذاتي بالذات نخواهد بود، بلكه قدم به توسط ذات 
واجب قديم است، همچنين، از سخنان صدرالمتألهين 
چنين استفاده مي شود، كه گاهي قضا بر علم عنائي 
ذاتي هم اطلاق شده است، چنانكه گاهي علم عنائي 

طلاق قضا بر علم ا. نيز بر قضا اطلاق شده است
عنائي ذاتي نه مستلزم حصر قضا در علم ذاتي است و 
نه موجب قدم ذاتي مطلق قضا است، زيرا علم قضائي 
كه لازم ذات واجب باشد، حتماً به قدم ذات واجب 

نكته آخر اينكه، صدرالمتألهين در  .است، نه بالذات
تفسير خويش قضاي را مرادف و مقارن با قدر ياد 

 .انه خروج هر دو از متن ذات ازلي استكرده كه نش
پس قضا نه منحصر در علم ذاتي است كه عين عنايت 
ازلي باشد و نه منحصر در علم فعلي  است  كه 
خارج از ذات باشد، بلكه در اصطلاح حكما قابل 

بنابراين، نقد علامه . انطباق بر هر دو قسم است
شان طباطبائي بر صدرالمتألهين  وارد نيست و آنچه اي

اند، اولاً در مورد قضا ناظر به  در اسفار بيان كرده
ثانياً راجع به ذاتي بودن . وحدت قضا و عنايت نيست

قضاي نيست؛ ثالثاً بازگشت به حصر قضا در علم  
  .نمي كند ذاتي ازلي

از نظر صدرالمتألهين عرش به جهت بساطتش    
صورت عقل كلي و روح اعظم است كه محل قضا 

صورت نفس كلي است، كه محل قدر است و كرسي 
از ديدگاه علامه طباطبائي معناي . و لوح محفوظ است

كرسي احاطه علم تفصيلي حق تعالي به اشيا است و 
طور كه هر چيزي در  هر چيزي در كرسي است، همان

عرش است؛ منتها در كرسي به نحو اجمال و در 
عرش به نحو تفصيل است، بنابراين كرسي، مقام 

افتن و جدا شدن انواع گوناگون از وجود تفصيل ي
اي  باشد، اما عرش مقام نهان و پوشيده منبسط مي

است كه در آن تفاصيل جمعند و روابط آنها آشكار 
كرسي و عرش، هر دو يك چيز  بنابراين،. گردد مي

هستند، يك چيز كه ظاهر و باطني دارند، ظاهر آن 
 .كرسي و باطن آن عرش است
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  بررسي و مقايسه آراء معتزله و لايب نيتس در مسأله عدل الهي
  

   *امراالله معين
  

  چكيده
اين گروه به همراه فرقه كلامي اماميه به عدليه نيز . شود نظريه عدل الهي در اسلام با فرقه كلامي معتزله شناخته مي

ظلم از  قبح ذاتي افعال، نفي شر و ، حسن وانسان آزاد در خدا و دةترين نظريات اين گروه دفاع از ارا مهم. معروفند
وجوب نظام اصلح و موارد ديگري است كه مقدمه اثبات عدل الهي قرار ، نفي اراده گزافي از خداوند، ساحت الهي

نه بد را  بر طبق نظر معتزله اعلام اينكه خدا عادل است مرادف با اين است كه بگوئيم او نه بد است و. گيرند مي
از طرف . دخدا بايد بهترين حالت ممكن را براي مخلوقاتش فراهم كن. تمام اعمال خدا خير است. كند انتخاب مي

نظريات او هم در اين . به دنبال توجيه عدالت الهي است)  تئوديسه(در غرب با كتاب عدل الهي  لايب نيتس ديگر
عقيده به . انسان نظر دارد اختيار او به مشابهت خدا و در مورد اراده آزاد و. معتزله بسيار نزديك است قسمت به
نظام خوش بيني از جمله نظراتي است كه  خدا، بهترين جهان ممكن و، نفي اراده گزافي از قبح ذاتي افعال حسن و

 .شود در اين مقاله به مقايسه اين دو طرز تفكر پرداخته مي. كند او در آثار خود بيان مي

  
  يكليدي ها واژه

  .، نظام اصلح، اراده گزافيمعتزله، لايب تيتس، عدل الهي، غايتمندي
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  مقدمه
معتزله گروهي از متكلمان متقدم در عالم اسلام بودند 
كه در مقابل جبريه يا مجبره در قرن دوم هجري 

، همچون هاي آشنايي اين تفكر با نام. شكل گرفتند
واصل بن عطا، عمربن عبيد، نظّام، ابوالهذيل علّاف، 
قاضي عبدالجبار معتزلي و ديگران رشد و گسترش 

مهمترين عقايد اين فرقه كلامي، قائل بودن به . يافت
ارادة آزاد و اختيار براي انسان، نفي ظلم از اراده الهي 
. و نظام پاداش و كيفر متناسب با اعمال انسان است

ز ارادة آزاد براي انسان با تاكيد بر عدل الهي دفاع ا
عدل الهي اهميت زيادي نزد معتزله داشت و از . بود

در واقع، اصل . شد اصول اساسي آنها محسوب مي
عدل يكي از پنج اصل اين مكتب بود و تنها پس از 

نقل شده . شد توحيد به عنوان اصل دوم لحاظ مي
يت شعر است كه واصل بن عطا حدود چهل هزار ب

در موضوع عدالت الهي سروده است و در اين اشعار 
اي ميان وجود خداوند  نشان داده است كه هيچ رابطه

در واقع، خدا داراي حكمت و «: و شرور وجود ندارد
عدالت است و او مبرا از اين است كه بتوانيم بين او و 

اي برقرار كنيم؛ چون تمام اعمال  رابطه) ظلم(شرّ 
يار است و انسان در واقع پاداش و جزاي انسان با اخت

 :Ormsby, 1984)» بيند اعمال اختياري خود را مي

19-21). 

اما اين مسأله يعني انكار ارتباط بين خدا و شّر به     
رسد باعث قائل شدن به محدوديت قدرت  نظر مي
طبق نظر معتزله اعلام اينكه خدا عادل . شود الهي مي

ه بگوييم او نه بد است و است، مرادف با اين است ك
كند و از طرف ديگر كمال او  نه بد را انتخاب مي

بالاتر از آن است كه او را مجبور به كاري كند و تمام 
  .اعمال او نيز خير است

معتزله به دنبال اين بود كه قدرت الهي را با مفهوم     
عقلي عدالت الهي پيوند دهد و به همين جهت،  براي 

بيشتري قائل بود؛ اما اشاعره كه در  علم الهي اهميت
قرن چهارم هجري تفكري جدا از معتزله را پي 
گرفتند، معتقد بودند كه قدرت الهي از تمام صفات 
الهي برتر است، اما كوشيدند برخي از عناصر عقلاني 
را كه توسط معتزله فراهم شده بود، تبيين نمايند و 
ها چون معتزله در موضع ضعف قرار گرفتند، آن

جانشين مقتدري در تفكر كلامي اهل سنت گرديدند؛ 
اما اشاعره بدون اينكه بخواهند راه حل اساسي براي 

قدرت الهي مسأله عدالت بيابند، تأكيد زيادي بر 
البته، بايد توجه كرد كه مفهوم  .(Ibid:25-6) داشتند

قدرت بي حد و حصر خداوند در صدر اسلام از 
  .اهميت زيادي برخوردار بود

با توجه به اينكه معتزله به طرفداري از عدل الهي     
شهرت يافتند، با فرقة كلامي اماميه كه در برخي از 
اصول مانند اصل عدل با معتزله مشترك بودند، به 

لقب ديگري كه براي معتزله به . عدليه معروف شدند
رفت، قدريه بود كه لقبي بود كه مخالفان اين  كار مي

چون در روايات «: اند به آنان نسبت دادهگروه به ناحق 
 القدريةمانند (اسلامي قدريه مذمت شده بودند  

و اين عنوان در ميان مسلمانان مذموم ) مجوس امتيّ
شناخته شده است، قائلان به جبر امر را تعكيس كرده، 
با ارتكاب مسما از قبول اسم ابا ورزيدند و آن را به 

» ر اطلاق كردندناحق به قائلان عدل و اختيا
پس چنانكه اشاره كرديم، معتزله ). 400:جهانگيري(

دانند و از طرف  خودشان را منسوب به اهل عدل مي
ديگر، مرجع عدل در نزد آنها، اين است كه خداوند 

نمايد و اعتقاد دارند هر  اعمال بشر را محاسبه مي
انساني مسؤول اعمال خويش است و اين مسأله بود 
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آيا . يادي بين مسلمانان ايجاد كردكه اختلافات ز
انسان مسؤول اعمال خويش است يا هيچ مسؤوليتي 
ندارد؟ آيا بشر در اعمال خويش اختيار دارد يا ندارد؟ 
و اين گزارة قديمي كه همواره عقل بشري را به خود 
مشغول داشته است، در نزد معتزله نيز از اهميت 

سلام درواقع هنگامي كه ا«. خاصي برخوردار بود
ظهور كرد، جبريون آياتي را يافتند كه بدين مضمون 
بود كه انسان و كل افعال او از قبل از خلقت او 
. مشخص شده بود و او اختياري در اعمالش ندارد

-توبه(» قل لن يصيبنا الاّما كتب اللّه لنا« : آياتي مانند
من يهدالّله فهو مهتدي و «: و آيات ديگري مانند) 51

در ). 177-اعراف(» ئك هم الخاسرونمن يضلل فال
برابر معتزله نيز آياتي يافتند كه دلالت بر اختيار و 

كل نفس «: مسؤوليت انسان دارد؛ آياتي مانند آيه
لانكلف نفساٌ الاّ « ) 38-سوره مدثر(» بماكسبت رهينة

و بسياري از آيات ديگر كه نظر ) 152-انعام (» وسعها
  ).96-7: 2004، زهره( "كرد معتزله را اثبات مي

مسأله ديگري كه در نزد معتزله از اهميت زيادي     
برخوردار بود و همين مسأله به كشمكش و درگيري 
بين آنان و مخالفان آنها انجاميد، مسأله حدوث و 

اگر كلام خدا «: كردند آنان استدلال مي. خلق قرآن بود
را ازلي و قديم بدانيم، با اصل توحيد منافات دارد، 

آيد؛ پس كلام خدا حادث  تعدد قدما پيش مي چون
است، چون تمام صفات حدوث در آن جمع است و 

ها و آيات و كلمات و حروف تركيب  قرآن از سوره
توانند قديم  بنابراين، كلام اللّه و قرآن، نمي. يافته است

  ).19: 1368 مشكور،(» باشند
از فيلسوفان و ) 1646-1716(لايب نيتس     

ران جديد نيز مسأله عدل الهي را از متكلمان دو
منظري شبيه منظر متكلمان معتزلي و برخي از 

كتاب اصلي او كه . فيلسوفان اسلامي نگريسته است
در آن به نظرهاي خويش در خصوص عدل الهي 

عنوان تفصيلي تر . نام داردتئوديسه پرداخته است 
مقالاتي دربارة دعدل الهي، در خير : كتاب اين است

 آزادي انسان و منشأ شّر؛ واژه تئوديسهخدا، 

(Theodicy)  كه بعداً با عنوان عدل الهي ترجمه
يعني خدا و ديك (Theos)  شد، از دو كلمه تئوس

(Dike)  به معناي عدالت تركيب شده است و از
طرف خود لايب نيتس ابداع شده بود و تا مدتي نيز 

بود؛  در برخي از خوانندگان آثار او ابهام ايجاد كرده
توانستند منظور واقعي لايب نيتس از  چون آنان نمي

البته، لايب نيتس در بسياري از . اين كلمه را بفهمند
آثار ديگر خود اين مسائل را مطرح كرده و گاه با 
تكرار اين مطالب در تبيين و توجيه آنها كوشيده 

از جمله نكاتي كه در آن لايب نيتس با معتزله . است
سن عقلي اشياء، اختيار و ارادة آزاد اشتراك دارد، ح

تواند  براي انسان، قائل شدن به اينكه خداوند نمي
منشأ شرور باشد؛ اعتقاد به نظام احسن يا نظام اصلح، 
اعتقاد به غايتمندي افعال الهي، نفي اراده گزافي از 
خداوند، نفي تكليف ما لايطاق براي انسان و اعتقاد 

ممكن خاص است و  به اينكه ارادة الهي حادث و
  .ذات الهي قديم و ضروري است

اين نكته درخور توجه است كه لايب نيتس را به     
شناسند كه پس از دوران تجديد  عنوان فيلسوفي مي

بنابراين، . حيات اروپا بوده  و تابع تفكر دكارتي است
مقايسة او از هر جهت با تفكرات گذشته بايد با اين 

ه عزيمت او در تفكرات آگاهي صورت گيرد كه نقط
فلسفي شناخت و فهم انساني است و با تفكرات 
هستي شناسانة گذشته فاصله دارد، اما بايد توجه كرد 

اي وجود  كه بين لايب نيتس و دكارت تفاوت عمده
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دارد و آن اين است كه لايب نيتس به سنت فلسفي 
گذشته، به خصوص دوران قرون وسطي وفادار است 

ت آن زمان را مانند طلاهايي و بخشي از تفكرا
اند  ها دفن شده داند كه در ميان انبوهي از زباله مي

(Lebinz.,1982: 437)  و از همين جهت است كه
) عدل الهي(در برخي از مسايل و مسأله مورد نظر ما 

توان آرايي مشابه متفكران قرون وسطي يافت، اما  مي
از دكارت از همان ابتداي تأملات به دنبال گسست 

از سوي ديگر، لايب نيتس . تفكرات گذشته است
ترين فيلسوفان نيز خوانده شده است؛  يكي از مشكل

: چرا كه برخي اعتقاد دارند او دو نوع فلسفه داشته
اي  اي كه در آثار مهم او انعكاس يافته و فلسفه فلسفه

در دستگاه فلسفي محرمانه برخي . كه محرمانه است
سپينوزايي گرايي را رواج داده؛ اعتقاد دارند او نوعي ا

يعني نوعي ضرورت گرايي كه در دستگاه فلسفي 
ما در اينجا . عادي خويش آن را زير سؤال برده بود

اي از لايب نيتس هستيم كه براي  به دنبال ارائة فلسفه
اكثر مفسران شناخته شده است و از همين طريق 

  .زيمپردا است كه به مشابهت او با متكلمان معتزله مي

البته، لايب نيتس خود از اين مشابهت هيچ آگاهي     
خويش از تفكر  عدل الهينداشته است، زيرا در كتاب 

مسلمانان با عنوان تفكر جبري يا به عبارت خود 
 (Fatum Mahometanum) )ص( تقدير محمدي

نام برده است؛ از نظر او مسلمانان در تمام مباحث 
د و براي اختيار خويش متكي بر تقدير الهي هستن

انسان هيچ ارزشي قائل نيستند 
)Leibniz,1998:137( . در واقع سرچشمه اين

قضاوت نادرست لايب نيتس از اينجاست كه اكثر 
فيلسوفان و متكلمان جديد غرب از طريق تفكر 
اشعري كه تفكر غالب دورة حكومت عثماني بوده و 

مورد حمايت جدي خلفاي عثماني بوده، با 
اند و آثار متفكران معتزلي و  مي آشنا شدهتفكراسلا

شيعي كمتر مجال بروز و ظهور در آن زمان داشته 
است؛ بخصوص اينكه در خصوص آراء معتزله خود 
مسلمانان نيز عقايد آنان را از ميان انتقادات اشاعره 

كردند و در واقع، آثار ابتدايي آنها از بين  استخراج مي
يب نيتس با زبان لاتين رفته بود؛ اما در هر صورت لا

به خوبي آشنا بود و آثار متفكران اسلامي در دوره 
قرون وسطي در فيلسوفان غرب آن دوره، از قبيل 

كه لايب نيتس از  -آلبرت كبير و توماس آكوئيناس
انعكاس پيدا كرده  -آنها استفاده بسياري برده است

البته، اثبات اين نكته كه لايب نيتس از آثار . بود
ران عقلي اسلامي بهره برده است، هدف اين متفك

كنيم عقايد اصلي اين  در ادامه، سعي مي. مقاله نيست
  .دو تفكر را كه با عدل الهي مرتبط است، بررسي كنيم

  كلامي معتزله عقايد: الف
  حسن و قبح عقلي- 1

مسأله اصلي اينجا اين است كه آيا افعال ذاتاٌ داراي 
آيا عقل صرف نظر  حسن و قبح هستند يا خير؟ يعني

از شرع و اوامر و نواهي آن، حكم به خوب بودن 
برخي از اشيا و افعال و حكم به بد بودن برخي ديگر 

دهد؟ به عبارت ديگر، عقل در  از اشيا و افعال مي
ادراك حسن و قبح اشيا استقلال دارد و به تنهايي و 

تواند افعال حسن را از قبيح  بدون كمك شرع مي
معتزله به شدت طرفدار «يا خير؟  تشخيص دهد

حسن و قبح ذاتي عقلي شدند و مسأله مستقلات 
بالبداهه ما درك : عقليه را طرح كردند و گفتند

كنيم  كنيم كه افعال ذاتاً متفاوتند و بالبداهه درك مي مي
كه عقول ما بدون اينكه نيازي به ارشاد شرع داشته 
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 مطهري،(» كند باشد، اين حقايق مسلم را درك مي
1378 :20.(  

بنابراين، معتزله بر اين باورند كه حسن و قبح     
ذاتي و عقلي است و حكم شارع كاشف و مبين 

هاي  است، نه مثبت، و پيش از آمدن شرايع هم انسان
عاقل به حكم عقلشان توانايي تشخيص خوب و بد 
را دارند و مكلفّ به انجام خيرات و احتراز از شرور 

حسن و قبح ": گفتند اما اشاعره مي. دو معاصي هستن
فعل قبيح فعلي است كه . اشياء و افعال شرعي است

شارع مقدس از آن نهي فرموده است، اعم از نهي  
تحريمي يا تنزيهي؛ بنابراين فعل حرام و فعل مكروه 
قبيح است و اما فعل حسن فعلي است كه درباره آن 

بنابراين،  .از سوي شارع نهي و منعي وارد نشده است
فعل واجب و مستحب به قول همه اشاعره و مباح به 

آيد  قول اكثر آن طايفه حسن به حساب مي
  ).196: 1390جهانگيري،(

حاصل اينكه از نظر معتزله حسن و قبح امري     
ذاتي وعقلي است و مستقل از امر و نهي شارع 

گونه نيست، بلكه  مقدس است، اما از نظر اشعري اين
ست كه خداوند آن را خوب كرده و قبيح خوب آن ا

آن است كه خداوند آن را قبيح دانسته است و پيش 
از ورود شرع نه خوب و بدي بوده و نه تكليفي و 

روشن است . باصطلاح شرع مثبت و مبين آن است
كه اصالت داشتن عقل يا شرع در مسأله حسن و قبح 
در طرز تفكر انسان بر عدل الهي تأثير زيادي 

گذارد، زيرا اگر عقل بتواند خوبي عدل و بدي  مي
داند  صورت از پيش مي ظلم را تشخيص دهد، در اين

كه چه كاري عدل است و چه كاري ظلم است و 
توان در خصوص افعال الهي نيز به  بنابراين، مي

قضاوت نشست و آن را نيز به عدل و ظلم اتصاف 

 به عبارت ديگر، معتزله به مفاهيم فطري كه. كرد
منجر به تشخيص خوبي از بدي بود، قائل بودند، ولي 

گفتند چون خدا خواهد كه چيزي رخ  اشاعره مي
دهد، آن چيز خوب و خير است؛ حال نتيجه آن هر 

توانيم دربارة افعال الهي  چه باشد، چون ما نمي
اصالت داشتن عقل در نزد معتزله تنها . قضاوت كنيم

نشد، بلكه آنان  هاي حسن و قبح اشيا محدود به حوزه
با توجه به استقلال عقل از شرع، به تأويل برخي از 
آيات قرآن دست زدند تا بتوانند نظرات شرع را به 

آنان عبارت . عقايد خود نزديك نشان دهند
را به معناي لطف، ذات و "صورت"،"وجه"،"ذات"«

  ).186-7: 1969 زمخشري،(» بردند غيره به كار مي
يت خدا را با چشم سر در هر همچنين، معتزله رؤ    

دانسته و به شدت  دو جهان، دنيا و آخرت، جايز نمي
كردند؛ برخلاف اشاعره و مجسمه كه قائل به  انكار مي

  .رؤيت بودند
  غرض و غايت افعال الهي- 2

معتزله طرفدار غايت داشتن و غرض داشتن صنع 
قرآن الهي شدند و حكيم بودن خداوند را كه در 

آن تصريح شده است، به همين گونه  ، مكرر بهكريم
تفسير كردند كه او در كارهاي خويش، غرض و 
هدف دارد و از روي كمال دانايي كارها را براي 

  .دهد اغراض و اهداف مشخص انجام مي
معتزله معتقدند كه افعال الهي معلل به «بنابراين،     

اغراض است؛ زيرا اگر حق تعالي در ايجاد خلق 
باشد، كارهاي او عبث خواهد بود و غايتي نداشته 

حال آنكه خداوند حكيم علي الاطلاق است و فعل 
  ).331: 1407 حليّ،(» عبث از او صادر نخواهدشد

اما اشاعره معتقدند كه افعال حق تعالي معلّل به     
اغراض نيست، زيرا اگر حقّ تعالي در ايجاد 
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مخلوقات هدفي را دنبال كند، في ذاته موجودي 
خواهد بود و با تحصيل آن غرض كامل ناقص 

خواهد شد و ناقص بودن حق تعالي و استكمال او به 
وسيله خلق محال است، پس خداوند در آفرينش 

  ).340:همان(كند  مخلوقات هدفي را دنبال نمي
  نفي ارادة گزافي از خداوند- 3

از غرض و غايت داشتن افعال الهي نزد معتزله نتيجة 
و آن اينكه خداوند در تمام شود  ديگري گرفته مي

افعال خويش داراي قصد است و با محاسبة افعال و 
ورزد، ولي اشاعره چون  اعمال خود به آن مبادرت مي

افعال و آثار خداوند را خالي از اغراض و غايات 
. معتقدند) جزافي(دانند به ارادة گزافي  ذاتيه مي

 گونه بيان ملاهادي سبزواري ديدگاه معتزله را اين
  :كرده است

  الحقّ فاعل لدي معتزله بالقصد و الداعي الي ما فعله
)121: 1361سبزواري،(  

نزد متكلمان معتزلي حقّ تعالي در فاعليت خود،     
داعي زائد و قصدي جديد دارد، از اين رو حقّ تعالي 

  .نسبت به فعل خود فاعل بالقصد است
ول اما اشاعره ديدگاه ديگري دارند؛ آنان به ق    

  :ملاهادي سبزواري
  و هو بلا داع بقول الاشعري ليس الجزاف عنده بمنكر

  )همان(                                                       
اي براي فعل خود ندارد و  خداوند داعي و انگيزه    

  . محال و ممتنع نيست) گزافي(براي او ارادة جزافي 
، چون اشاعره قدرت چنانكه قبلاً نيز اشاره شد    

دانند، معتقدند خداوند  الهي را برتر از همة صفات مي
فاعل تمام كارهاست، بدون محاسبه و تعيين و 
تخمين؛ يعني در واقع در نزد خداوند امر محالي 
وجود ندارد و هر فعلي ممكن است، اما معتزله بنابر 

توجيهاتي كه داشتند، محالات عقلي و منطقي را براي 
  .دانستند غير ممكن ميخداوند 

معناي ترجيح بلا مرجح : بطلان ترجيح بلا مرجح-4
اين است كه هر گاه فاعل مختاري در انجام فعلي بين 
دو حالت مساوي قرار گيرد كه اين دو حالت هيچ 
ارجحيتي نسبت به هم نداشته باشند، بي دليل يكي را 

طرفداران اين نظر براي اثبات . انتخاب خواهد كرد
خود مثال گرسنه، تشنه يا شخص فراري را قول 
اند كه چون دو گردة نان يا دو ظرف آب يا دو  آورده

راه مساوي در دسترس آنها باشد، يكي را بدون 
: جهانگيري، همان(دهند  رجحان بر ديگري ترجيح مي

، اما از نظر متكلمان معتزلي و شيعي محال است )435
جود كه هيچ مرجحي در ميان دو فعل مساوي و

نداشته باشد و بي دليل يكي بر ديگري رجحان پيدا 
  .كند
كند  بيان مي) بطلان ترجيح بلامرجح(اين قاعده     

چه حدوث عالم يا  -كه خداوند در افعال خود
تابع مرجح و علتي است، چون  -حدوث افعال ديگر

داراي غايتي است و غايت و هدف خداوند داراي 
مرجح و جهت و دليل  بنابراين، بدون. معقوليت است

اين قاعده با . دهد كاري را بر كار ديگر ترجيح نمي
عنوان ترجيح بلا مرجح نيز به كار رفته است و دليل 
آن اين است كه معتزله به جاي اينكه به عليت فاعلي 

اند به عليت غايي توجه  تمسك پيدا كنند، سعي كرده
ه نمايند و از ضرورتي كه در عليت فاعلي است، ب

به گمان اينكه به ضرورت و نفي اختيار از (نوعي 
به سمت عليت ) شود افعال خدا و انسان منجر مي

  .اند غايي حركت كرده

شهيد مطهري نيز با عنوان اشكالي به نظرية معتزله     
توانيم  آيا مي ":گويد او مي. به اين اشاره كرده است
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ل و قانون عليت را در جريان عالم و لااقل در اعما
افعال بشر انكار كنيم؟ معتزله و پيروان آنها اين كار را 

اند و منكر اصل ضرورت عليّ و معلولي لااقل  كرده
  ).387: 1381 مطهري،( "اند در مورد فاعل مختار شده

اما اشاعره معتقدند كه حدوث عالم مرجح و علّت     
ندارد، زيرا تمام تغييرات و حركات به حسب جريان 

چنانكه . نه براساس عليت و معلوليت عادت است،
گفتيم نظر اشاعره بر ارادة گزافي استوار است و 
بديهي است كه براي افعال خداوند قائل به ترجيح بلا 
مرجح باشند، چون بطلان ترجيح بلا مرجح نوعي 
معقوليت در افعال به همراه دارد، ولي  چون در مورد 

هت و خداوند همه چيز تابع قدرت الهي است، ج
  .دليل داشتن خداوند بي معني است

  فعل اصلح الهي و نفي شرور از خداوند- 5
عقيده به فعل اصلح الهي توسط متكلم معروف 

اين نظريه از . معتزلي، نظّام ساخته و پرداخته شد
طرف دو حوزة مختلف فكري اين جريان؛ يعني بصره 

هر دو مدرس اين مكتب . شد و بغداد حمايت مي
اعتقاد داشتند كه خدا بايد بهترين را ) ادبصره و بغد(

براي مخلوقات بخواهد؛ اما در عين اشتراكي كه اين 
دو در اين خصوص داشتند، در حد اين الزام و 

حوزه . تعهدي كه خداوند دارد، با هم اختلاف داشتند
خدا هم در مورد موضوعات دنيوي و : گفت بغداد مي

شكل هم در خصوص امور اخروي بايد بهترين 
في الدين (را براي بشر خواهان باشد ) شكل مطلوب(

و كمال مطلوب را عبارت از مناسبترين ) و الدنيا
دانست، اما مدرسة  برحسب حكمت و مشيت الهي مي

بصره اعتقاد داشت الزام خداوند تنها به مسايل ديني 
در هر  (Ormsby, ibid: 20-21).شود  محدود مي

چيزي را كه براي صورت، از نظر معتزله خداوند 

اين مقتضاي . انسان اصلح است، بايد انجام دهد
حكمت، عدل و كمال الهي است، چون خداوند در 
هر كاري به دنبال جهت عقلي آن كار، آن را انجام 

تواند چيزي كمتر از وضعيت مطلوب  دهد نمي مي
براي انسان بخواهد، اما از نظر اشاعره فعل اصلح بر 

شيت الهي مطلق است، قيد و خداوند واجب نيست؛ م
شرطي ندارد، جز يك شرط و آن ممكن بودن متعلقّ 

بنابراين، قدرت او و ارادة او به هر چيزي تعلق . است
اما معتزله . يابد و هيچ چيز براي او محال نيست مي

براساس همين اعتقاد به اصلح و اكمل بودن نظام 
 جهان بود كه هر نوع شرّ و نقص و ظلم را از وجود

كردند؛ با اين تفاوت كه اينجا دو  خداوند سلب مي
برخي معتزله اعتقاد داشتند «: قول وجود داشت

كند؛ اما نظّام  خداوند قادر بر ظلم وجور است، اما نمي
گويند خداوند قادر بر شرور و  و برخي ديگر مي

قبح، «: اوگفته است. معاصي و ظلم و جور نيست
قبح است كه مانع ذاتي امر قبيح است و تنها همان 

نسبت فعل قبيح به خداوند است، پس تجويز و وقوع 
قبيح از او نيز قبح است، بنابراين، همان قبح، مانع 

فاعل العدل (تجويز فعل قبيح از خداوند است 
: 1ه، ج1387شهرستاني،(» )لايوصف بالقدرة علي الظلم

134.(  
خداوند «: بر همين اساس است كه نظام معتقد بود    
تواند آنچه را كه برخلاف صلاح و مصلحت  نمي

تواند از نعمت  بندگانش است، انجام دهد و نمي
اي بكاهد، زيرا نعيم آنها به صلاحشان  بهشتيان ذره

است و كاستن از چيزي كه به صلاح بندگان است، 
تواند به عذاب  همچنين خداوند نمي. ظلم بر آنهاست
  ).148-9:مانجهانگيري، ه(» اي بيفزايد دوزخيان ذره
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اما ابوالحسن اشعري معتقد است نظر معتزله     
گويند  درست نيست و برخلاف قول معتزله كه مي

گيرد، تأكيد  ارادة خدا به قبايح و معاصي تعلّق نمي
كند هر چه واقع شده، از طاعات و معاصي مراد  مي

خداوند بوده است، زيرا اگر در ملك او امري واقع 
: ه است، يكي از دو امر لازم آيدشود كه مرادش نبود

سهو و غفلت يا ضعف و عجز و وهن و تقصير و ما 
و ما (دانيم اين گونه امور بر خداوند روا نيست  مي

  ).24: 1995اشعري،) (76/30) (تشائون الّا ان يشاءالّله
به همين جهت است كه اشاعره تكليف ما لايطاق     

با «: كند ل مياشعري استدلا. دانند را در شرع جايز مي
دهد كه آنها توانايي و طاقت  اينكه خداوند خبر مي

شنيدن حق را ندارند، آنها را مأمور و مكلفّ به 
ما كانوا يستطيعون (شنيدن حقّ كرده است 

 )18/101(و كانوا لايستطيعون سمعاً ) 11/20السمع
  ).25-6:اشعري، همان(

ادن بنابراين، معتزله براي تنزيه خدا و نسبت ند    
به خدا، علل و  -مانند ظلم -گناهان و افعال زشت

اند كه  اسباب را در تأثير مستقل دانسته، بر آن عقيده
اند و در  ممكنات تنها در ذات خويش به خدا محتاج

بدين سان، معتزله تأثير را به علل . فعل، استقلال دارند
معتزله در حقيقت، براي تنزيه . گذارند و اسباب وا مي

. اند افعال زشت، براي او در افعال شريك نهادهخدا از 
در . اين بيان معتزله انكار توحيد افعالي خداوند است
اند  واقع، آنها توحيد افعالي را فداي اصل عدل كرده

  ).346:مطهري، همان(
  اختيارانسان- 6

اختيار از نظر معتزله، اختيار محض يا خالص است كه 
لاح اين گروه، اختيار در اصط. نظرية اكثر آنهاست

صحت صدور فعل يا ترك از قادر است به دنبال 

بايد توجه داشت كه معتزله به . داعي يا عدم داعي
معتقدند كه افعال ) مجبره(خلاف قائلان به جبر 

بندگان مخلوق خدا نيست، بلكه خود بندگان فاعل و 
احياناٌ خالق افعال اختياري خود هستند؛ بدين ترتيب 

ز فعل در بنده استطاعت و قدرتي كه خداوند قبل ا
مثلاً طاعت يا معصيت، (آفريده كه صلاحيت ضدين 

را دارد و اين قدرت مستقلاً در ) فعل يا ترك فعل
ايجاد فعل مؤثر است و بندة قادر به اختيار خود كاري 

از . زند دهد يا از انجام دادنش سر باز مي را انجام مي
تيار انسان تأكيد جمله كساني كه بر ارادة آزاد و اخ

او به مطلق آزادي در انسان . داشته، واصل بن عطاست
در انجام افعال خير و شّر اعتقاد داشته و بر همين 

توان به وصف  خداوند را نمي«: گفته است اساس مي
ظلم و جور متصف كرد و به همين دليل خدا عادل 
است و اگر بندگان او به او شباهت پيدا كنند آنان نيز 

  ).96:زهره، همان(» دل متصف خواهندشدبه ع
با اينكه نظر معتزله باعث  -چنانكه قبلاً نيز اشاره شد-

شود نظام پاداش و جزا توجيه گردد و هر شخصي  مي
مسؤول اعمال اختياري خود باشد، اما از يك نظر هم 
استقلال مطلق براي انسان قائل شدن در افعال خود، 

. اند ه به آن متهم شدهنفي توحيد افعالي است كه معتزل
با اين عقيده معتزله به اهل تفويض و مفوضه نيز 

  .معروف شدند

با توجه به آنچه در بالا گذشت و مقدمات گوياي     
توان گفت معتزله تلقي خاصي از عدل  آن بود، مي

الهي داشتند و خداوند متعال را به وصف عدل 
زلي عبارتي را از قاضي عبدالجبار معت. متصف كردند

آوريم تا ديدگاه كلي و عقيده آنان را دربارة عدل  مي
عدل «: از ديدگاه قاضي: الهي به درستي نشان دهيم

است از اينكه همة افعال خداوند  عبارت » الهي
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نيكوست، زيرا ممكن نيست فعل باري تعالي قبيح و 
اي را انجام دهد،  زشت باشد يا عمل عبث و بيهوده

ظلمي در حكمش نيست، كذبي در خبر او نيست و 
كند، انسان را به  معجزه را بر كذّابين آشكار نمي

كند و  چيزي كه در طاقت او نيست، مكلف نمي
مادامي كه خداوند عادل است، هرگز جز آنچه را به 

دهد؛ به اين دليل است  صلاح بندگان باشد، انجام نمي
كند و  كه عالم را با غرض و غايت و حكمتي خلق مي

يل است كه از عملي كه بدون غايت است، به اين دل
  ).348-9: 2010قاشا،(» جويد دوري مي

  نظريات فلسفي و كلامي لايب نيتس) ب
  حسن و قبح عقلي- 1

لايب نيتس طرفداري خويش را از حسن و قبح عقلي 
در برخي از آثار خود و از جمله عدل الهي نيز نشان 

كه در  اي را او در يكي از مقالات خود مسأله. دهد مي
يكي از مكالمات افلاطوني با عنوان اثوفرون بيان 

در اين مكالمه سقراط اين مسأله . كند شده، مطرح مي
پرسد كه آيا پارسايي به اين خاطر خوب است  را مي

خواهند يا اينكه لذت بخش بودن  كه خدايان آن را مي
پارسايي براي خدايان به دليل اين است كه آن يك 

ارت ديگر، آيا فضايل به عنوان فضيلت است؟ به عب
شوند؛ به اين دليل كه توسط خدا  فضايل تلقي مي

اند يا آنها مستقل از ارادة الهي هستند؟ در  اراده شده
خواهد خير و عدل  اين مطلب كه هر آنچه خدا مي

ماند  است، توافق وجود دارد، اما اين پرسش باقي مي
را  كه آن خير و عدل است به خاطر اينكه خدا آن

خواهد يا چون خير و عدل است، خدا آن را  مي
به عبارت ديگر، آيا عدالت و خير گزافي . خواهد مي

هستند يا متعلق به حقايق ضروري و ازلي در مورد 
عقيدة اولي توسط برخي فلاسفه «حقايق اشيا هستند؟ 

است، اما الهيدانان  و برخي الهيدانان پذيرفته شده
كنند؛ چون اين  لارٌد ميامروزي اين عقيده را معمو

برد، زيرا ما به اين  عقيده عدالت الهي را زير سؤال مي
كنيم كه او مطابق با عدالت  خاطر او را ستايش مي

» گذارد كند و اين جايي را براي عقل باز مي عمل مي
(Jolley,2005:182).  

بنابراين، لايب نيتس براي مفاهيمي نظير خير و     
هيم اخلاقي ديگر مستقل از عدل و بسياري از مفا

نفسه داراي  ارادة الهي ارزش قائل است و آنها را في
لايب نيتس حتي اين . داند معنا و ماهيت معقول مي

موضوع را در برابر عقيدة دكارت نيز بيان 
گويد اگر اشياء خوب يا بد  دكارت مي":كند مي

هستند، تنها برحسب عامل ارادة الهي است كه 
پاسخ لايب نيتس اين است كه اگر سخن . اند گونه اين

دكارت را در مورد ارادة خدا و حقايق ازلي قبول 
از . شود كه علم الهي را انكار كنيم كنيم، نتيجه اين مي

اگر حقيقت وابسته به اراده خدا ) لايب نيتس(نظر او 
و نه ماهيت اشياء باشد، علم الهي بر حقيقت اشياء 

قيقت را به عنوان مقدم خواهد بود و در نتيجه، ح
متعلقش نخواهد داشت و چنين علمي نامعقول است 

.(Parkinson,1995: 210-11)  
در واقع لايب نيتس معتقد است اشيا قبل از تحقق     

و وجود داراي هويت علمي هستند و خداوند به اين 
حال اگر ارادة الهي بر علم او مقدم . ممكنات علم دارد

هند داشت و اين همان باشد، اشيا وجود علمي نخوا
نظر دكارت است كه از نظر لايب نيتس نامعقول 

 .است

  غايت افعال الهي- 2
از ديدگاه لايب نيتس، ارادة الهي بدون غايت و جهتي 

پردازد و سمت و سويي در جهان  به انجام فعلي نمي
او به برخي از متفكران قديم و جديد اين . گيرد نمي
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يت غايي را در فلسفة دانست كه عل اشكال را وارد مي
اند و بنابراين معقوليت افعال الهي  خود به كار نگرفته
خداوند بدون جهت و غايتي . اند را زير سؤال برده

كند و اين غايت و جهت مطابق حكمت  عمل نمي
از ديدگاه . الهي در درجة اول و سپس ارادة الهي است

او وجود خداوند ضروري است، اما ارادة الهي براي 
افعال . است) به امكان خاص(جام افعال ممكن ان

خداوند همواره براساس عليت غايي استوار است و 
شود هم ارادة گزافي از خداوند منتفي  اين باعث مي

البته، اينكه ارادة خداوند . شود و هم جبر و ضرورت
است، به اين معناست كه ) به امكان خاص(ممكن 

تعلق گيرد و  توانست به چيز ديگري ارادة الهي مي
البته، . براي او نداشت) تناقضي(اين هيچ محاليتي 

آيد، اين است كه او  اشكالي كه در اينجا به وجود مي
انگيزه و قصد داعي زائد بر ذات را قائل شده است 

اند  كه برخي از مفسران او اين را نقد كرده
)adams:169.(  

لايب نيتس در گفتار براي بيان عليت غايي     
. وند به محاورة افلاطوني فايدون نيز نظر داردخدا

سقراط در اين محاوره ابتدا از كشفي كه در تفكر 
او به دنبال اين . آناكساگوراس يافته، خرسند است

است كه اصل و منشأ حركت اشيا و اجسام را در 
دنبال كند، اما هر چه در ) نوس(چيزي به نام عقل 

شود او  جه ميكند، متو تفكر آناكسا گوراس دقت مي
لايب (از اين اصل استفاده درستي نكرده است 

او در برخي ار آثار خود علل ). 142-3: 1381نيتس،
فاعلي را به اجسام و اشيا نسبت داده و علل غايي را 
به ارواح و نفوس، ولي در آثار ديگري از خود براي 
علوم طبيعي و اجسام نيز قائل به علل غايي شده 

و در صدد توضيح اين مطلب است بنابراين، ا. است

بدون فرض علتّي براي عاقل هيچ توضيحي در "كه 
  ).227:همان("قوانين طبيعت وجود ندارد

كند را بايد  دليل اينكه او بر عليت غايي تأكيد مي    
در خصوص نظر او در مورد ضرورت و اقسام آن 

او يك نوع از ضرورت را به نام ضرورت . دانست
اين نوع از ضرورت . كند ر معرفي ميكور و فاقد شعو

كند  اختيار و علم الهي را انكار مي
(Leibniz,1998:349) . اين نوع از ضرورت را

. نامد ضرورت مابعدالطبيعي يا منطقي يا هندسي مي
در واقع، كارهاي خداوند داراي اين نوع از ضرورت 
نيست، ولي نوع دومي از ضرورت وجود دارد كه او 

. نامد ن ضرورت اخلاقي يا مشروط ميآن را با عنوا
به . افعال خداوند اين نوع از ضرورت را واجد است
كه (همين دليل، لايب نيتس به جاي كاربرد علت 

اعتقاد دارد ضرورت مابعدالطبيعي در عليت نهفته 
دلايل «: برد و معتقد است ، دليل را به كار مي)است

 اين جمله از. »سازند بدون ضرورت، متمايل مي
جملات معروف لايب نيتس است كه او معتقد است 
دليل در برابر علت تنها نوعي تمايل را در فاعل 

انگيزد و اين نوع از تمايل به هيچ عنوان  برمي
ضرورت منطقي ندارد كه با انكار آن به تناقض 

  .اند انجامد؛ دلايل تنها مستلزم ضرورت اخلاقي
  دليل كافياصل جهت كافي يا - 3

في در فلسفه لايب نيتس، از اصل جهت كا
ترين اصول و اصلي فراگير در كل فلسفه  كليدي
او اين اصل را در برابر اصل امتناع تناقض به . اوست
مفاد اصل تناقض اين است كه يك چيز . گيرد كار مي

تواند هم كاذب باشد و هم صادق، بلكه چيزي كه  نمي
و تناقضي دربرداشته باشد، لزوماً كاذب و محال است 

حقيقت آن چيزي است كه ضد كذب باشد، اما اصل 
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دهد كه هيچ حقيقتي واقعي يا  جهت كافي نشان مي
تواند صادق باشد،  اي نمي موجود نيست، يا هيچ قضيه

مگر اينكه دليل كافي براي آن وجود داشته باشد كه 
لايب (گونه است و نه به گونة ديگر  چرا آن، اين

  ).32: 1375نيتس، 
هر . رود در مورد همه حوادث به كار مي اين اصل    

چند ما با همة دلايل آن آشنا نباشيم؛ اگر اين اصل 
توانستيم خدا را اثبات  داشت، ما هرگز نمي وجود نمي

دارد  بعلاوه، اين اصل هيچ استثنايي برنمي. كنيم
(Leibniz,Ibid: 128). 

دهد كه چرا براي مثال  در واقع، اين اصل نشان مي    
اند به  قت خداوند برخي از اشيا موجود شدهدر خل

جاي اينكه نباشند؟ دليل و جهت اصلي اين 
موجوديت چيست؟ لايب نيتس براي پاسخ به اين 

هاي اين  ها اصل جهت كافي و مكمل نوع از سؤال
شوند، در كار  اصل را كه از خود اين اصل ناشي مي

 principle of)اولين اين اصول اصل كمال . آورد مي

perfection) اصل جهت كافي مستلزم اين . است
است كه خدا براي انتخاب اين جهان دليلي داشته 

اصل . كند است و اصل كمال اين دليل را فراهم مي
ديگري كه انتخاب خدا را براي اين جهان توجيه 

  (principle of the best)كند، اصل بهترين مي
ان تو بنابراين، در خصوص اصل جهت كافي مي. است
گونه بيان كرد كه ترجيح اين عالم فعلي بر هر  اين

وجود عالم «: عالم ديگري كار اصل جهت كافي است
عالم . فعلي عبارت است از خلق آن به دست خدا

فعلي نتيجة انتخاب آزادانه خدا از ميان همة عوالم 
» ممكن است؛ اما اين انتخاب مطابق عقل است

  ).92-91: 1384لتا،(
براي اينكه بتواند ملاكي براي اين  لايب نيتس    

 "هم امكاني"انتخاب ارائه دهد، مفهوم 

(compossible) اين مفهوم . آورد را هم در كار مي
هم . توان از طريق اصل جهت كافي توجيه كرد را مي

امكاني؛ يعني اينكه اشيا بتوانند در كنار هم باشند و از 
وجود بودن آنها در كنار هم تناقض و محاليتي به 

كه  -هم امكاني يا مطابقت با نظام فعلي اشيا. نيايد
. جهت كافي آنهاست -محك راستين واقعيت است
هاي اصل جهت كافي و  اصل كمال كه يكي از مكمل

در واقع ادامة اين اصل است، در نهايت به معناي 
اين اصل . "اعطاي بيشترين كمال ممكن به عالم است

كند؛ بدين ترتيب كه  افعال انسان را نيز هدايت مي
جهت گيري ارادة انسان نه با علل فاعلي، بلكه با علل 

: 1375لايب نيتس،(شود  غايي يا نهايي تبيين مي
  ).79بند
بنابراين، لايب نيتس به دنبال اين است كه با به     

كار بردن اصل جهت كافي؛ اولاً ضرورت را از افعال 
ليت غايي را اختياري خدا و انسان نفي كند و ثانياً ع

به جاي عليت فاعلي در حقايق امكاني اصل قرار 
فهمد  در واقع، او از عليت نوعي ضرورت را مي. دهد

و به اين دليل است كه در حقايق امكاني به جاي 
را دليل  ما آن«: كند علّت از واژه دليل استفاده مي

ناميم و علّت در اشيا مطابق با دليل در  پيشين مي
در  "علّت"اين است دليل اينكه چرا . حقايق است

» شود و به طور خاص علّت غايي واقع دليل ناميده مي
(Leibniz,1987:170). 

البته دليل هم از نظر لايب نيتس داراي ضرورت     
اين ضرورت، اما ضرورت منطقي يا . است

مابعدالطبيعي نيست كه انكار آن مستلزم تناقض شود، 
خلاقي است كه در بلكه اين نوعي از ضرورت ا

حقايق امكاني جاري است، ولي انكار آن مستلزم 
تناقض نيست لايب نيتس بارها از اين عبارت استفاده 

: سازند كند كه دلايل، بدون ضرورت متمايل مي مي
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ها كه  درواقع، خداوند براي انتخاب ميان دو راهي«
كند و دلايل چنانكه  اند، براساس دلايل عمل مي ممكن

مان كمال و بهترين است، ولي هيچ ضرورتي گفتيم، ه
  .(Leibniz,1998:198)» در كار او نيست

  نفي ارادة گزافي از خداوند-4

دكارت از جملة فيلسوفاني است كه قدرت ارادة 
داند و معتقد  خداوند را به هيچ حدي محدود نمي

نمايد، مورد تعلق ارادة  است آنچه نزد عقل محال مي
در نظر او ضروريات . گيرد ميكران خداوند قرار  بي

هر آنچه محال . است عقلي را نيز خداوند خلق كرده
است، بر حسب مشيت خداوند محال شده است  شده

و هر چه حقّ است، او آن را حق قرار داده است؛ به 
توانست خلاف آن را مقرر دارد و ارادة  اي كه مي گونه

هد خود را بر آنچه به نظر ما محال است، نيز تعلق د
(Parkinson;Ibid:208-9). 

لايب نيتس معتقد است حقايق ممكن يا حقايق     
اند و به ارادة خدا  واقع مبتني بر اصل جهت كافي

اند؛ اما حقايق ضروري و يا حقايق عقل به علم  وابسته
دكارت هم به نوعي در مورد حقايق . اند خدا وابسته

يد اگر گو شود، چون مي ازلي به ارادة الهي متوسل مي
اشياء خوب يا بد هستند، تنها بر حسب عامل ارادة 

اشكالي كه لايب نيتس بر . اند گونه الهي است كه اين
اين سخن دكارت مستلزم اين : گيرد اين است او مي

نداشته باشد يا ارادة او ) علم(است كه يا خدا فاهمه 
اصل . بر فاهمه اش مقدم باشد واين غير معقول است

ب نيتس با دكارت در اين است كه در تفاوت نظر لاي
نظر دكارت، حقايق ازلي معلول ارادة خداست، اما از 

  .اند نظر لايب نيتس اين حقايق معلوم علم الهي
گردد،  اما چنانكه از مطالب پيشين نيز مستفاد مي    

لايب نيتس هرگز قبول ندارد كه قدرت و ارادة الهي 

ز ديدگاه لايب بر محالات عقلي نيز غلبه كند، چون ا
نيتس اين علم و حكمت الهي است كه بر ارادة او 

اند و خداوند بي جهت و بدون دليل عقلي فعلي  مقدم
دهد و قدرت و ارادة الهي محدود به  را انجام نمي

  .همين دليل عقلي است
  نظام اصلح و منشأ شرّ از نظر لايب نيتس- 5

 لايب نيتس معتقد است با توجه به اينكه خدا تحقق
بهترين است ) براساس اصل جهت كافي(آنچه را كه 
كند، بنابراين اين جهان، بهترين تمام  انتخاب مي

در اين عبارت كه يكي از . هاي ممكن است جهان
هاي مهم اوست و در بسياري از آثار او از  عبارت

جمله عدل الهي، گفتار و موناد شناسي نيز آمده است، 
، خاصِ خود لايب هاي ممكن مفاهيم بهترين و جهان

همچنانكه گفتيم، اصل بهترين يكي از . نيتس است
: هاي اصل جهت كافي و اصل كمال است مكمل

خداوند چون كامل است، بايد بهترين شكل ممكن را 
تواند جهاني را بخواهد كه  او نمي. براي جهان بخواهد

آن جهان كاملترين و بهترين جهانِ ممكن نباشد چون 
عدالت و حكمت او سازگار  اين با خيرخواهي،

هاي  بينيم لايب نيتس جهان از طرف ديگر، مي. نيست
او اعتقاد . ممكن را قبول دارد و نه يك جهان ممكن

هاي بي شماري در علم خداوند موجودند  دارد جهان
ها تنها يكي شايستگي به وجودآمدن  كه از اين جهان

ها از كمال كمتري  را داشته است؛ بقية جهان
براين اساس است كه او شرّ را در . اند دار بودهبرخور

درجة اول از آن جهت كه شرّ است، داراي منشأئي 
او شرّ را به نقص طبيعي و ذاتي . داند الهي نمي

ما اعتقاد داريم همه  ...«: كند موجودات منتسب مي
پس منبع شرّ را بايد در . شود چيز از خدا ناشي مي

رّ بايد در طبيعت كجا يافت؟ جواب اين است كه ش
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مثالي مخلوق يافته شود تا آنجايي كه اين طبيعت در 
هويات ازلي است و مستقل از ارادة انسان وجود 
دارد؛ زيرا ما بايد اين را مورد توجه قراردهيم كه يك 
نقص اصيل ذاتي در مخلوق پيش از گناه وجود دارد 
و مخلوق به  دليل همين نقص در ذات خويش 

تواند همه چيز را بداند و  ز اين رو نميمحدود است؛ ا
 .(Ibid:200)» همواره در معرض خطاست

دهند  اما عبارات ديگري وجود دارند كه نشان مي    
كه راه حلي  -لايب نيتس فقط به جنبه سلبي شرّ

 - كند قديمي است و خود او به اگوستين منتسب مي
هاي ديگري نيز براي حل  اعتقاد نداشته، بلكه جواب

اٌله شرّ در فلسفة خود ارائه نموده است؛ از جمله مس
اينكه در قسمت ديگري از عدل الهي اين نظريه را 

هيچ چيز واقعي نيست كه او در مورد «: كند بيان مي
آن حكم نكرده باشد و به آن وجود نداده باشد؛ او شرّ 
را مجاز دانسته است به خاطر اين كه شرّ در بهترين 

كنات موجود است، بايد طرحي كه در قلمرو مم
تواند آن را انتخاب  باشد، طرحي كه حكمت الهي نمي

نكند و اين مفهوم بهترين طرح براي حكمت، قدرت 
كند و با اين وجود براي داخل  و خير خدا كفايت مي
 (Ibid:335).» گذارد شدن شرّ جايي باز مي

بديهي است كه مقصود از شريّ كه خداوند مجاز     
ذاتي و ابتدايي هر موجودي است كه او دانسته، نقص 

دو نوع شرّ . برد با عنوان شرّ مابعدالطبيعي از آن نام مي
و ) رنج(برد كه با عنوان شرّ طبيعي  ديگر هم او نام مي

علت وجود اين . بيان كرده است) گناه(شرّ اخلاقي 
داند  شرور در جهان را لايب نيتس عبارت از اين مي

رواقع شركت داشتن در كه آنها شرط ضروري و د
زند،  او خود مثالي كه مي. خير فراگير جهان است

  :از شباهت نظم موسيقيايي با نظام جهان: عبارت است

ها را با  تصنيف كنندگان بزرگ اغلب ناسازگاري«    
اي كه  كنند؛ به گونه ها تركيب مي هماهنگي هم آوازي

شنونده ممكن است تحريك و تهييج شود و به آن 
اي در مورد نتيجه اين  فرا دهد و به شيوهگوش 

تصنيف نيز مضطرب باشد؛ اما وقتي همه چيز به 
گردد، او محتواي بيشتري را احساس  حالت نظم برمي

 (Ibid: 142).» كند مي

چنانكه گفتيم، لايب نيتس براي توجيه اين نوع     
هماهنگي و نظم در جهان از مفهوم هم امكاني 

تحقق جهان براساس اين است  كند؛ يعني استفاده مي
كه چقدر ممكنات با هم بتوانند باشند و با هم بودن 

اي از  بنابراين مجموعه. آنها هيچ تناقضي نداشته باشد
توانيم  امور در اين جهان هست كه اين امور را مي

خوب يا بد، خير يا شرّ بناميم و بهترين جهان، جهاني 
حقق بخشيده است كه اين هماهنگي را بهتر از همه ت

  .باشد
  ارادة آزاد و اختيار- 6

هاي اصلي و اساسي آثاري از قبيل  يكي از موضوع
عدل الهي و برخي از آثار ديگر او، اختيار و ارادة آزاد 

لايب نيتس به دنبال اين است كه از . براي انسان است
نوعي از ضرورت گرايي در مابعدالطبيعه و طبيعت 

في اختيار و ثبوت اجتناب ورزد، چون اين باعث ن
او سه شرط اصلي . شود نوعي جبر براي انسان مي

  :شمارد براي اختيار برمي
 Yخودانگيختگي -ب Y(Intelligience)عقل-الف
 (contingency)امكان خاص -ج

عقل باعث معرفت متمايز نسبت به متعلّق مورد     
در واقع، انسان با عقل خويش . شود انتخاب انسان مي

ناقض اعمال را بررسي و يك عمل را هاي مت موضوع
خداوند نيز داراي عقل . دهد بر اعمال ديگر ترجيح مي
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است، اما عقل خداوند چون كامل است معرفت او نيز 
بيند، اما انسان با  كامل است و او خير حقيقي را مي

بيند  معرفت ناقص خود خير ظاهري و پديداري را مي
  شتباه استو بنابراين، همواره در معرض خطا و ا

خود انگيختگي نيز يكي از عوامل اصلي اختيار در     
خودانگيختگي عبارت از اين است كه . انسان است

باشد و  (Self-sufficient)انسان خود بسنده 
. اعمالش هرگز تحت تأثير علل خارجي قرار نگيرد

توانيم در مناد يا جوهر فرد كه يكي از  اين عامل را مي
يب نيتس است، بوضوح مشاهده رين نظريات لا مهم
مناد خودانگيخته است و از هيچ چيزي بيرون از . كنيم

بنابراين، از سوي هيچ علّت . پذيرد خود تاثير نمي
شود، بلكه در خود و  بيروني مجبور به كاري نمي

براساس حالت دروني خويش است كه به سمتي 
  .شود كند يا از چيزي رويگردان مي تمايل پيدا مي

يب نيتس شرط امكان خاص را برحسب حذف لا    
. كند ضرورت مابعدالطبيعي و منطقي تعريف مي

منظور لايب نيتس از اين شرط اين است كه عامل 
هاي مختلفي را  تواند در افعال خود راه مختار مي

تواند به گونة  اراده قدرتي دارد كه مي: انتخاب كند
الت ديگري عمل كند، يا عملش را به طور كامل به ح

پذير است  تعليق در آورد، زيرا هر دو امكان
(Leomker,1969:322).  

لايب نيتس حتيّ علم پيشين الهي را نيز با اختيار     
داند و معتقد است كه درست است كه  ناسازگار نمي

دانسته كه چه اتفاقي خواهد افتاد،  خداوند از ازل مي
اما اين نوعي يقين براي خداست نه ضرورت؛ زيرا 

گر خلاف آن هم رخ دهد، محاليتي به وجود ا
يقين را او مترادف با ضرورت مشروط . آمد نمي

داند و همة اينها به اين خاطر است كه ارادة الهي  مي
  .امكان خاص است و نه ضرورت مطلق

ترين دليلي كه لايب  با توجه به نكات بالا، اصلي    
آورد، وجود  نيتس براي اختيار الهي و انسان مي

هاي ممكن نامتناهي در علم الهي است؛ او  هانج
هاي ممكن در علم الهي  گويد نامتناهي جهان مي

ها شايستگي به  وجود دارد كه تنها يكي از اين جهان
. وجود آمدن دارند و آن بهترين جهان ممكن است

هيچ ضرورت مطلقي در متعلّق علم الهي وجود ندارد، 
كنات و بهتر بلكه خداوند براساس اصل شايستگي مم
شباهت . پردازد بودن آنها، به ايجاد و خلق آنها مي

شود كه انسان نيز به همان معنا  انسان به خدا باعث مي
هاي انتخاب انسان  داراي اختيار باشد؛ هر چند كه راه

ها وجود دارد  نامتناهي نيست، اما شمار زيادي از راه
  .ستكند و بنابراين تابع جبر ني كه انسان انتخاب مي

  نتيجه
چنانكه ديديم نظرات لايب نيتس، فيلسوف دوران 
جديد با عقايد متكلمان معتزلي در مورد عدل الهي 
شباهت بسياري داشت و در هريك از موارد ششگانه 

هاي اندك، در موارد ديگر  كه برشمرديم، جز با تفاوت
به اين ترتيب، بايد . آن عقايد به هم نزديك بودند

م لايب نيتس از اصولي بهره گفت هم معتزله و ه
اند كه از نظر عقلي بتواند به اثبات عدل الهي  برده

در حسن و قبح عقلي معيار اولية عقلانيت . بينجامد
ارائه شد و در غرض و غايت افعال الهي غايت 
داشتن خداوند، نفي هر نوع ارادة گزافي، تابعيت 
افعال او از علم و نفي هر نوع عدم معقوليت اثبات 

در بطلان ترجيح بلا مرجح و اصل جهت كافي، . شد
شود و  دليل ترجيح يك امر بر امر ديگر مشخص مي

در نظام اصلح بهترين شكل ممكن جهان با توجيه 
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توان گفت  بنابراين، مي. شود مساله شرور اثبات مي
همچنانكه معتزله به حسن و قبح عقلي و ذاتي اعتقاد 

ح و مفاسد نفس الامري اند و اشيا را داراي مصال داشته
اند، لايب نيتس نيز به حسن و قبح عقلي  دانسته مي

معتزله به اراده و قصد زائد بر ذات . اعتقاد داشته است
لايب نيتس نيز با جدا كردن . اند خداوند قائل بوده

اراده الهي و امكان خاص دانستن آن از ذات و علم او 
عدة ترجيح به نوعي همان راه معتزله را رفته است؛ قا

بلا مرجح نيز با اصل جهت كافي مشابه است؛ هر 
اي كه لايب نيتس از اين  توان گفت استفاده چند مي

كند، بسيار بيشتر از استفادة  قاعده در فلسفه خود مي
يا ترجح (متكلمان از قاعده ترجيح بلا مرجح 

اي كه حذف اصل جهت  است؛ به گونه) بلامرجح
به طور كامل آن فلسفه را كافي از فلسفة لايب نيتس 

در خصوص نظام احسن و مساله شرور . كند ويران مي
نيز موضع هر دو طرف يكسان است، چون خدا بايد 
جهاني را بيافريند كه اصلح و اكمل باشد و بنابراين 
شرور به خودي خود و از آن جهت كه شرّ هستند، 

شوند، بلكه شرور در  فعل خداوند محسوب نمي
ارادة . كنند در ضمن آن معنا پيدا ميجهت خيرات و 

آزاد و اختيار از نظر معتزله مطلق است و آنان اهل 
لايب نيتس اختيار انسان را قبول . اند تفويض بوده

دارد هر چند به اختيار مطلق قائل نيست، بلكه 
شود كه در صورت  شرايطي را براي اختيار قائل مي

تحقق  مشابهت بين خدا و انسان اين شرايط امكان
  .شود كنند و بنابراين اختيار عملي مي پيدا مي
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مقايسه ديدگاه قاضي عبدالجبار معتزلي و فخر رازي درباره شفاعت و بررسي و نقد آنها بر اساس 
  روايات

  
  **زهرا حمزه زاده * پروين نبيان

  
  چكيده

قاضي عبد الجبار بر . اند ولي در مورد نحوه تأثير آن اختلاف كرده ،را قبول داشته) ص(مسلمانان شفاعت پيامبر  همه
و گناهكاران را مشمول شفاعت  تنها در ترفيع درجه اهل بهشت است) ص(دايره شفاعت پيامبراين باور است كه 

مانع ورود مستحقين به اين معني است كه ) ص(فخر رازي بر اين باور است كه شفاعت پيامبر ،مقابل در. داند نمي
از آتش دوزخ ) ص(اعت پيامبردر پرتو شف ،وارد دوزخ شده و مبتلاي به عذابندو آنها كه  شود دوزخ ميعذاب به 

به  ،عاي خود مبني بر اين كه شفاعت ترفيع درجه استدمعبدالجبار براي اثبات . و وارد بهشت خواهند شد خارج
كه  )و معتزله(عبدالجبار . ت قرآن استعمده دلايل او استناد به آيا ،دلايل عقلي و نقلي تمسك جسته است كه البته

تفسير فخر رازي در  .ه استأله شفاعت نيز همين راه را پيموددر مس است،آيات متهم  به تاويل آيات و ترك ظواهر
و ادعا  داده) اشعري(هايي متناسب با مشرب كلامي خويش  و به آنها پاسخ است خود به آن دلايل اشاره كرده كبير

موضعي  دزي را بايموضع تند فخر را ،بدين ترتيب .كرده است كه شفاعت از آن  همه گنهكاران مسلمان است
ضمن بررسي هر يك از اين دو نوع انديشه  ،در اين مقاله. افراطي در مقابل موضع تفريطي عبدالجبار به حساب آورد

  .اشكالات و ايرادات آن بيان گردد آن آيات، روايات تفسير كنندهشود با توجه به آيات قرآن و  مي كوشش
  واژه هاي كليدي

  .اسقاط عذاب ترفيع درجه، رازي،فخر قاضي عبدالجبار، شفاعت،
  



  
 1392بهار و تابستان،نهم، شمارهچهارمسال)علمي پژوهشي(الهيات تطبيقي، /122

 

 

  

  مقدمه
شفع در ادبيات و زبان عربي معمولا به معناي زوج و 

: 2،ج1414عبـدالقادر، (رود  در برابر فـرد بـه كـار مـي    
و در برخي منابع دو معنـا بـراي واژه شـفاعت    ). 311

بيان شده است و ظاهرا به معناي دوم آن كه با معنـاي  
دارد، كمتر عنايت  اصطلاحي شفاعت مناسبت بيشتري

دو تا كردن يـك   -1: اين معاني عبارتند از. شده است
خواستن از  -2 ؛شيء با افزودن همانند آن شيء به آن
چنانكـه ملاحظـه   . كسي كه به فرد ديگري كمك كند

شود، در معناي دوم، طلب و درخواست كمـك از   مي
در برخـي از  . غير در لغت شفاعت اخـذ شـده اسـت   

ه تشفّع به معنـاي طلـب كـردن آمـده     ها نيز كلم كتاب
راغـــب ). 183: 8ق ،ج1405ابـــن منظـــور ،(اســـت 

شفع عبارت است از ضميمه شدن «: گويد اصفهاني مي
چيزي به همانند خودش و شفاعت نيز منضم شدن به 

است، در حالي كه شـفيع او را يـاري   ) شفيع(ديگري 
بيشتر استعمال . كند و او نيز از شفيع درخواست نمايد

عت آنجاست كه حرمت مقام بالاتر به كسـي كـه   شفا
پايين تر است، ضميمه شود و شفاعت در قيامت نيـز  

     ).  263:ق1373راغب،(» از همين موارد است
شــفاعت اوليــاي خــدا بــراي : گويــد ســبحاني مــي    

گنهكاران از نظر شيعه اين است كه عزيزان الهي روي 
البته به (د قرب و موقعيتي  كه در پيشگاه خداوند دارن

كلي دارد، نه   اذن خدا و تحت ضوابط خاصي كه جنبه
ن و گنهكـاران وسـاطت   توانند براي مجرما مي ،)فردي
مـك كـردن   به عبارت ديگـر، شـفاعت همـان ك   . كنند

خداست با اذن خدا، بـه افـرادي كـه در عـين      اولياي
 ـ ،گنهكار بودن د معنـوي خـود بـا خـدا و پيونـد      پيون

 انـد و ايـن   خدا قطع نكرده يخويش را با اوليا روحي
بـه يـك معنـي    . ضابطه پيوسـته بايـد محفـوظ باشـد    

اسـتعداد  شفاعت اين است كه يك موجود مادون كـه  
موجود بـالا و بـه صـورت    جهش و پيشرفت دارد، از 

 ،طلبــد، البتــه يــك امــر قــانوني، اســتمداد و مــدد مــي
ل روحي بايـد بـه حـدي سـقوط     مددخواه از نظر كما

ش و تكامل را از دسـت بدهـد و   كه نيروي جهنكند 
امكان  تبديل او به يـك انسـان پـاك، از ميـان بـرود      

  .)172:  8،ج1383سبحاني، (
روش مسلمانان  كنونتا ) ص(از زمان پيامبر گرامي    
و  اسـت  از شافعان راسـتين بـوده  خواستن شفاعت  در

پيوسته از آنان در حـال حيـات و ممـات درخواسـت     
ن درخواستي را هيچ يك از ند و چنيا هكرد شفاعت مي

دانشمندان اسلامي، بـا هـيچ يـك از مبـاني و اصـول      
   ).174:همان(ندانسته اند اسلامي مخالف 

ولي  ،عبدالجبار نيز اصل شفاعت را پذيرفته قاضي    
زيده و در تفسير آن با ديگر علماي اسلام مخالفت ور

راد مطيـع و  بـه اف ـ  معتقد اسـت كـه شـفاعت مربـوط    
افـزايش   و نتيجـه شـفاعت  نه گنهكـار   نيكوكار است،

  . نه نجات گنهكاران ،استدرجه و پاداش نيكوكاران 
هسـتيم   هـا  الؤدر پي پاسخ به اين س ،در اين مقاله    
  : كه
) و به پيروي او بقيه معتزلـه (چرا قاضي عبدالجبار  -1

د و دان منان مستحق ثواب ميؤشفاعت را مخصوص م
  ؟است اين ديدگاه بر چه اصولي استوار

دلايل عقلي و نقلي عبدالجبار در اثبـات شـفاعت    -2
  چيست؟

فخر رازي در نقد دلايل او چـه پاسـخ هـايي داده     -3
  است؟

  دلايل فخر رازي در اثبات شفاعت چيست؟ -4
  فخر رازي چيست؟ديدگاه  لاتااشك -5
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   ديدگاه قاضي عبدالجبار پيرامون شفاعت
در كتـاب   عبدالجبار نظر معتزلـه پيرامـون شـفاعت را   

بـه گفتـه وي در    . آورده اسـت  شرح الاصول الخمسه
بـراي امـت   ) ص(ي نيست كه پيـامبر ميان  امت خلاف

ف در اين است كـه بـراي   اختلا كنند، ولي شفاعت مي
قاضـي عبـدالجبار آن را   . كننـد  شفاعت مي چه كساني
او . انـد  دانـد كـه توبـه كـرده     مـي  مؤمنـاني مخصوص 

است لطف و تفضـّل  شفاعت به معني درخو ،گويد مي
براي ديگري يا درخواست رفـع و زيـان و آسـيب از    

اي كـه توبـه نكـرده     ست و در حق مرتكـب كبيـره  وا
 بـه گفتـه  . شود هيچ شفاعتي سبب آمرزش نمي ،باشد
ولـي   ،كنـد  براي امـت شـفاعت مـي   ) ص(پيغمبر وي،

چه ايـن   ؛هرگز از مرتكب كبيره شفاعت نخواهد كرد
زيرا بنابر اصـل حسـن و    ،كاهد عمل از كرامت او مي

 ،قبح عقلي پاداش دادن به كسي كه شايسته آن نيسـت 
قاضي عبدالجبار از قول مرجئه حـديثي را  . قبيح است
فرموده ) ص(كند مبني بر اينكه حضرت محمد نقل مي
شفاعت من براي مرتكبان گناهان بـزرگ امـت    :است
گويد كه حتـي اگـر ايـن حـديث      عبدالجبار مي. است

تنهـا بـه حالـت خاصـي ارتبـاط پيـدا        ،صحيح باشـد 
نه به همه گناهكاران امت و آن حالت خـاص   ،كند مي

مرجئـه   ،مربوط به گناهكاري است كه توبه كرده باشد
اگر توبه كرده باشـد پـس فايـده     :گويند در جواب مي

گويد كـه آن شـخص    شفاعت چيست؟ عبدالجبار مي
 ،ودههايي را كه مستحق آنها ب با گناه كردن همه پاداش

و فايده شفاعت اين است كه همـه   است از دست داده
هـايي كـه در برابـر كارهـاي نيـك شايسـتگي        پاداش

د خواهـد ش ـ به او باز پس داده  ،دريافت آنها را داشته
  .)691:ق1408 عبدالجبار،(

ابوالهذيل مبني بر اين كه  عبدالجبار ضمن بيان نظر    
يـن  شفاعت مخصوص مرتكبان گناهان صغيره است، ا

ها گناهـان   گويد كه طاعت كند و مي نظر را هم رد مي
كند و اين گونه گناهان نيـازي  بـه    كوچك را پاك مي

  .)632:همان(شفاعت ندارد 
ن مؤمنـا  اين ديدگاه يعني اختصـاص شـفاعت بـه   

  : چند اصل استوار است غيرفاسق بر
بـا انجـام دادن گنـاه كبيـره از دايـره ايمـان        مؤمن -1

 :گويـد  قاضـي عبـدالجبار مـي   . شود خارج و فاسق مي
مؤمن در اصطلاح قرآن، كسي است كه شايسته مـدح  

گونه اسـت و   همچنانكه لفظ مسلم اين ؛و تعظيم باشد
مرتكب  كبيره شايسـته هـيچ نـوع    كه ناگفته پيداست 

  .) 703 :همان(ستايش و بزرگداشت نيست 
نيمـه نخسـت قـرن     اواخر ذكر است كه در شايان    

  :مرتكب گناه كبيره سه نظريه مطرح شدمورد  اول در
  .مرتكب كبيره كافر است -الف    
  .فاسق است مؤمنمرتكب كبيره  -ب    
بلكـه   نه كـافر،  است و مؤمنمرتكب كبيره نه  -ج    
  .است مقامي ميان اين دو در

عمـل را   خوارج برگزيدند؛ زيـرا  نظريه نخست را    
 ـ كس واجبي را هر دانند و جزء ايمان مي  و رك كنـد ت

، ان بيرون رفتهمؤمناز جرگه ، مرتكب گردد حرامي را
  .گيرد افران قرار ميك در شمار

 محـدثان و  نظـر معـروف ميـان فقهـا،     نظريه دوم،    
 را كبيـره  متكلمان فرق اسلامي است كه ارتكاب گنـاه 

 مـؤمن  مرتكـب آن را  مايه خروج از ايمـان ندانسـته،  
  .خوانند فاسق مي

چنـين  ، گوينـد  آنان مي معتزله است؛نظريه سوم از     
بلكـه درحـد وسـطي     نه كافر، است و مؤمنفردي نه 
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المنـزلتين تعبيـر    بـين  لَََََـة از آن بـه منـز   گيرد و قرار مي
  .كنند مي
كنـد كـه    عبدالجبار بيـان مـي   ،با توجه به اين اصل    

بـر او اطـلاق    مـؤمن لفظ  مرتكب كبيره فاسق است و
  .شود ول شفاعت نيز نميدر نتيجه مشم و گردد نمي
اماميـه و   :دارد شيخ مفيد در اين خصوص بيان مـي    

هـاي   در آتش از ويژگي اشاعره معتقدند كه جاودانگي
كــافران اســت و  گنهكــاران مســلمان جــز در مــوارد 

ه، روانه آتش خارج شد مدتي از انگشت شمار پس از
كـه معتزلـه جـاودانگي در     حـالي شوند، در بهشت مي

رش داده و ميان كافر و مسلمان مرتكـب  را گستآتش 
انـد و   كبيره كه موفق به توبه نشده فرقـي قائـل نشـده   

از كسـاني   ،معتقدند كه فاسق هر چند مسـلمان باشـد  
را نافرماني كرده اسـت و  ) ص(است كه خدا و پيامبر

ه دودح دعتَي ه وولَسر و االلهَ عصِن يم و( :به حكم آيه
يدخلداًخا ناراً له لَ فيها ومهينٌه ع ش ت ـبايد در آ) ذاب

  .)114 :1414مفيد، (مخلد باشد 
داده ) وعـده عقـاب  (ـ خداوند به اين افـراد وعيـد     2

بايـد بـه    ،انـد  است و آنان كه بدون توبه از دنيـا رفتـه  
زيرا تخلف از وعيـد بـراي    ،جزاي اعمال خود برسند

دروغ گفتـه   ،خداوند جايز نيست و اگر تخلـف كنـد  
   .)125:ق1408عبدالجبار، ( .است
 يمعتزله عمل بـه وعيـد را امـر   : گويد سبحاني مي    

هاي  به دنبال اين لغزش، لغزش اند و الزامي تلقي كرده
عفـو از  ممنوعيـت   -1: ديگري آغـاز شـد، از جملـه   

تعلــق  -3 در آتــش؛ جــاودانگي گنهكــار -2 ؛گناهــان
، 1390سـبحاني، ( شفاعت به تائبان نـه بـه گناهكـاران   

  .)185: 4ج
  دلايل قاضي عبدالجبار در تفسير شفاعت 

عاي خود مبني بر اين قاضي عبدالجبار براي اثبات مد
نـه از آن   ،ان بـا عمـل اسـت   مؤمن ـكه شـفاعت از آن  

به دلايل نقلي و عقلي تمسـك جسـته    ،مرتكبان كبائر
    .است
  دلايل عقلي) الف

 لـي قبيح بودن عق ،عقلي او در اين بابعمده دليل  )1
او . به مرتكب كبيره است خلود در جهنم تخلف وعيد
شفاعت كردن كسـاني كـه در   : گويد مي در اين ارتباط

 ،انـد  از دنيا رفته ،حال فسق و پيش از آن كه توبه كنند
مانند شفاعت كردن كسي اسـت كـه فرزنـد كسـي را     

اگـر  . كشته و در كمين است كه ديگري را نيز بكشـد 
ي قبيح است، درباره انساني شفاعت درباره چنين انسان

دهد تواند به عصيان خود ادامه ب كه به خاطر مرگ نمي
  .) 689:ق1408، عبدالجبار(نيز قبيح است 

توان داد ايـن اسـت    اما پاسخي كه به اين دليل مي
  : كه

قاضي از يك مثال به جـاي اسـتدلال اسـتفاده نمـوده     
ي حـداكثر اسـتدلالي خطـاب    است كه نـوعي تمثيـل و  

 هـا  هـاي عـاطفي انسـان    او از جنبـه  يـرا مثـال  است، ز
استفاده كرده است و گويي ايشان از طريـق تحريـك   

 ؛خواهد طـرف مقابـل خـود را قـانع كنـد      عواطف مي
او از نكتـه   ،خواه استدلال او صحيح باشـد يـا نباشـد   

اعت غفلت كرده است و آن ايـن  خاصي در مورد شف
محدود  كاملا ،دهد شفاعتي كه قرآن از آن خبر ميكه، 

است و شرط مهـم آن قطـع نشـدن رابطـه      و مشروط
ي او با حو پيوند رو ي اوايماني گنهكار با خدا و اوليا

در چنــين شــرايطي مشــمول شــفاعت . شــفيع اســت
خـدا و   ولي اگـر پيونـد خـود را بـا     ،گردد شافعان مي

قطعا از شفاعت محروم خواهد  باشد، شفيع قطع كرده
  . بود
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زنـد،   لجبار مـي الي كـه عبـدا  مث ـ :گويد سبحاني مي    
هـاي   حال گنهكاري باشد كه تمام پـل  تواند بيانگر مي

خراب و هـر نـوع شايسـتگي را از     را خود پشت سر
قبح شفاعت در اين مورد گواه  .است  خود سلب كرده

در  ،در واقـع . موارد نخواهـد بـود   ن در ديگربر قبح آ
عفو و بخشش  ،مورد شخصي كه فرزند كسي را كشته

انب پـدر مقتـول در شـرايطي نيكـو و پسـنديده      از ج
اما اگر همين شـخص در صـدد كشـتن پـدر و      ،است

ديگران اسـت و روح طغيـانگر و معصـيت كـار پيـدا      
عفــو  و بخشــش در مــورد او درســت  ،كــرده باشــد
ان و هرج زيرا باعث تضييع حقوق ديگر ،نخواهد بود

 :4،ج 1390ســبحاني ،( شــود و مــرج در جامعــه مــي
187(.  

دليل ديگري كه قاضي عبدالجبار در اين زمينه بـه   -2
شفاعت فضـل و  اين است كه عقلا  ،كند آن استناد مي

كـه از او اطاعـت   هـايي   انسـان  عنايت الهي اسـت بـه  
 تنهـا  تفضّل است و تفضّل الهـي  ينوعاند؛ يعني  كرده

   .)689: ق 1408عبدالجبار ،(گردد  مؤمنان ميشامل 
وجه به ايـن كـه شـفاعت    با ت :در پاسخ بايد گفت    

داراي شـرط   -همچنانكه بيان شـد  -مورد قبول شيعه
مهم حفظ پيوند روحي با شـفيع اسـت و حفـظ ايـن     

تـوان   مـي  ،پيوند روحي بزرگترين طاعت حـق اسـت  
علـم و عمـد،   چنين گناهكاري  كه نـه از روي   :گفت
اي  از روي غفلت و يا ضعف مرتكب گناه كبيـره بلكه 

را واجـد   ول تفضـّل الهـي  شايستگي شم ،گشته است
  .شود مي
ن و پاسخ هاي قاضـي عبـدالجبار در   دلايل مخالفا    
آنها رد :  

اما كساني كه شفاعت را اعم از طاعت و عصيان يا     
در مقابـل   ،انـد  جلب منفعت و دفع مضرت معنا كرده

دلايل معتزليان و از جمله دلايل عبدالجبار به دلايلـي  
رد شده  معتزليان و عبدالجبار اند كه توسط استناد كرده

  : از جمله اين كه ،است
شفاعت است؛ لذا شفاعت  ازغني مست مؤمنانسان  -1

كه كسـي   فلسفه وجودي شفاعت اين است .لغو است
اگـر مخصـوص   . را نجـات دهـد   رود كه به جهنم مي

ــ ــ ،ان باشــدمؤمن ــدارد  دهشــفاعت فاي ملاحمــي (اي ن
                                                          ).472: 1386خوارزمي،

شـفاعت   :كنـد  قاضي عبدالجبار در پاسخ بيان مـي     
ان هم در دنيـا و هـم در آخـرت بيشـترين     مؤمنبراي 

در دنيا  ترغيب و تشويق به نيكي است . فايده را دارد
دعـوت   ها و فضلي است كه در دنيا انسان را به خوبي

كند و در آخرت نيز فايده دارد،  درست است كـه   مي
ولي درجات بهشت متفـاوت   ،رود به بهشت مي مؤمن
  .)691: 1408عبدالجبار، (است 

و كمـك بـراي    شفاعت بـراي رفـع نقـص    اساساً -2
و  گيرد كه عيـب  كمك را كسي مي .است اسقاط ضرر

و كـافر   مؤمنشفاعت اعم از  ،براي همين .دارد نقص
ــ و ــت    ماعـ ــاه و اطاعـــت اسـ ملاحمـــي (از گنـ

  ).691: 1386خوارزمي،
هنگامي كـه كسـي بـه غيـر خـود       ،به تعبير راغب    

كنـد شـفع يـا شـفيع او      منضم شده و او را كمك مـي 
   .)263 : ق1373،راغب( شود مي

 ،گويد ميبا اشاره به اين معناي لغوي عبدالجبار  قاضي
يعنـي   بر وتر،لغت به معني جفت است در برا شفع در
) ص(اكـرم  كردن و معنا نـدارد شـخص نبـي   ضميمه 

 خودش يا لطفش را ضميمه گناه كند و معقول نيسـت 
ــد   ــدالجبار، (كــه ايشــان از گناهكــار شــفاعت كنن عب

  .)689: ق1408
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فخر رازي بر  دلايل نقلي قاضي عبدالجبار و رد)ب
  :اآنه

معتزله و از جملـه عبـدالجبار    ،طور كه گفته شد همان
تاثير شفاعت در اسقاط عقاب باشـد و   كه پذيرند نمي

اند و بيشتر دلايل خود  له وارد كردهأشبهاتي بر اين مس
را به آيات قرآن و تفسير خاصي كه خود از آن دارنـد  

فخر رازي نيز به  شـبهات آنـان پاسـخ     ،اند دادهاستناد 
  : از جمله اينكه ؛داده است

 ـاتّ و«: فرماينـد  خداوند مي -1     جـزي   لا تُ ومـاً وا يقُ
 ـم لُقبلا ي و يئاًشَ فسٍن نَع فسنَ  ـلاي و ةٌفاعنها شَ  ذُوخَ
مدلٌنها ع و لا هم ي48/ بقره(» روننص(.   

و بترسيد از روزي كه كسي براي كسي در چيزي «    
از او پذيرفته نشـود و هـيچ    سودمند نباشد و شفاعتي

ري هـم  عوضي هم از او پذيرفته نيايد و به ايشـان يـا  
  .»نشود

 شـامل شـدن  قاضي عبدالجبار به اطلاق آيه بـراي      
كنــد و  اســتدلال مــي) مرتكــب كبيــره مــؤمن(فاســق 

ن دارد كه مستحق عـذاب را  اي آيه دلالت بر :گويد مي
 ،كنـد  و او را يـاري نمـي   كند شفاعت نمي) ص(پيامبر

تـوان آن را   پـس نمـي   ،زيرا تخصيصي در آن  نيسـت 
 1 :ق 1286عبدالجبار، ( اص دادافران اختصصرفا به ك

   .)91ـ 90 :
كنـد كـه    فخر رازي در پاسخ به اين دليل بيان مـي     

عبدالجبار و معتزليـان معتقدنـد كـه آيـه فـوق از سـه       
   :كند ميلت بر نفي  شفاعت در اسقاط كيفر جهت دلا

 ،ثر باشـد ؤاگر شفاعت در اسقاط عـذاب م ـ  -الف    
در  ،توانست بكنـد  مينفسي از نفس ديگر نيابت  ،البته

لا «: اسـت  و فرمودهرا نفي كرده  حالي كه خداوند  آن
يعني اگر شـفاعت در اسـقاط    ؛»فسٍن نَع فسجزي نَتُ

شفيع با شفاعتش به  ،ثر باشدؤكيفر از صاحبان كبيره م

كار ديگران خواهد آمد و به حال آنـان نـافع خواهـد    
 ،راينبنـاب . كنـد  در حالي كه آيـه آن را انكـار مـي    ،بود

بلكـه فقـط بـه     ،شفاعت به معناي اسقاط كيفر نيسـت 
  . معناي ترفيع درجه است

آمده و نكـره در  شفاعت در آيه به صورت نكره  -ب
معني آيـه    ،بدين صورت. سياق نفي، مفيد عموم است

انواع شفاعت را خواه به معناي ترفيع درجـه و خـواه   
  . كيفر نفي نموده است اسقاط

بـراي ايشـان    :گويد مي» روننصي ملا ه و«عبارت  -ج
) ص(چنانكـه حضـرت محمـد   . ياريگري نخواهد بود
به معناي ياري رساندن به آنان  ،شفيع گناهكاران باشد

قرآن  نفي كرده، پس اين آن چيزي  است كه  است و
ثر نخواهد ؤبراي اصحاب  كبائر م) ص(شفاعت پيامبر

  .بود
در لجبار فخر رازي در پاسخ به ادعاي قاضي عبـدا     

د كـه از دو جهـت   كن ـ خصوص آيه مورد نظر بيان مي
  : توان به اين استدلال پاسخ داد مي
باره قوم يهود است  آيه با توجه به آيات قبل در -الف

زيـرا يهـود    ،كنـد  و شفاعت مورد نظر آنها را نفي مـي 
معتقد بودند كه فرزندان پيامبرند و هر گنـاهي انجـام   

  . كند عت ميپيامبر آنان را شفا ،دهند
كند و حـال   تمام شفاعت ها را نفي ميظاهر آيه  -ب

آن كه شما تاثير آن را در طلـب زيـادت منـافع بـراي     
چه اشكال دارد كه ما . دهيد اهل طاعت  تخصيص مي

نيز تاثير آن را نسبت به صاحب كبيره تخصيص دهيم، 
: 3، ج1371رازي،(زيرا ترجيحي بين ايـن دو نيسـت   

56(.  
 ـل ما«: فرمايند يخداوند م -2  ـ مينَاللظّ ممـيمٍ ن ح لا  و
بـراي سـتمكاران دوسـتي    «) 18 /غـافر ( » طاعٍم فيعٍشَ
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كه شفاعتش پذيرفتـه   اي وجود ندارد و شفاعت كننده
  .»شود
قاضي عبدالجبار بـا اسـتناد بـه ايـن آيـه اسـتدلال           
ظـالم را نفـي كـرده    ه  آيه وجود شفيع براي كند ك مي

زيرا به خود  ،فاسق ظالم است  ،كبيرهاست و صاحب 
لــذا طبــق آيــه مشــمول شــفاعت . ظلــم كــرده اســت

ن ؤمنـا زيرا شفاعت جز بـراي   م ، گردد نمي) ص(نبي
و آن هم براي تحصيل تفضـّل و ترفيـع درجـه     يستن

   .)6 :2ج،1286عبدالجبار، ( است
فخر رازي پاسخي كه به استدلال قاضي عبدالجبار     
) غـافر  35(يه بـه اسـتناد آيـه    اين است كه اين آ ،داده

شخص كـافر   درباره» ....لون في آيات االله ذين يجادالّ«
نازل شده اسـت و مسـلمين بـر نفـي شـفاعت بـراي       

علاوه بر اين، آيه شفيع يطـاع  . كافران اتفاق نظر دارند
يعنـي شـفيعي كـه اطـاعتش بـر       ؛كـرده اسـت   را نفي
يعني شـفيعي   ؛و اما شفيع مجابواجب باشد  خداوند

كــه خداونــد از ســر لطــف و محبــت شــفاعت او را  
 حـوزه اراده و اذن الهـي   در ،پـذيرد و در حقيقـت   مي

   .)56: 3، ج1371رازي، (ه است شدننفي  ،است
 ـل و مـا « :فرمايند ـ خداوند مي  3  ـ مينَاللظّ نصـار ن أم «
  .»المان هيچ گونه ياري و كمكي ندارند«) 270/بقره(

فاسـقان را  ) ص(يـامبر اگر پ :گويد قاضي عبدالجبار مي
به واسطه شفاعتش ناصر خواهد بود كه  ،شفاعت كند

ملاحمـي خـوارزمي،   (با ظـاهر آيـه در تضـاد اسـت     
1386: 469(.   

فخر رازي در پاسخ به ادعاي قاضي عبدالجبار بيان     
بـين  ) بقـره 48(آيـه   طور كه خداونـد در  كند همان مي

ين دو شفيع و ناصر تفاوت گذاشته، در عرف نيز بين ا
نفي ناصر مسـتلزم نفـي شـفيع     ،تفاوت است بنابراين

  .)57: 3، ج 1371رازي،(نيست 

» ضين ارتَما لالّ ونَعشفَلا ي و«: فرمايد ـ خداوند مي  4
شـفاعت   فرشتگان هرگـز بـراي كسـي   « )28انبيا آيه (

كنند مگر ايـن كـه بداننـد خداونـد از او خشـنود       نمي
   .»است
ملائكـه   :فرمايـد  خداونـد مـي   :گويد عبدالجبار مي    

مگـر كسـاني كـه مـورد      ،كننـد  كسي را شفاعت نمـي 
رضاي الهي باشند و فاسـق بـه خـاطر فسـقش مـورد      

شفاعت ملائكه و به تبع،  ،بنابراين. رضاي الهي نيست
زيرا بين شـفاعت   ،پيامبران در حق فاسق سودي ندارد

عبــدالجبار، ( ملائكــه و پيــامبران تفــاوتي نيســت   
   .)469: 2،ج1286

فخــر رازي در پاســخ بــه ايــن ادعــاي عبــدالجبار     
كنـد كـه در ايـن آيـه      نظر بيـان مـي  آيه مورد پيرامون 
در  ؛بـه توحيـد اسـت   اصل اعتقـاد   مربوط به رضايت

اصـلا مـورد رضـايت     مقابل اعتقاد به كفر و شرك كه
هر چند بـه خـاطر    گيرد و فاسق هم قرار نميخداوند 

اما از جهـت ايمـان    ،الهي نيست فسقش مورد رضاي
شفاعت شامل حـال   ،بنابراين. استمورد رضاي الهي 

  .)60: 3ج ،1371رازي، (شود  او مي
اي كه  در رساله) ع(امام صادق در ارتباط با اين آيه    

يـد كـه   بدان :فرماينـد  مـي  ،براي اصحاب خود نوشـتند 
نه فرشـته مقـربّ نـزد     كس براي شما سود ندارد، هيچ

 ، پـس هـر  رسل او و نه افـراد ديگـر  پيامبر منه  خدا و
او  كسي دوست دارد كه شفاعت شفاعت كنندگان بـر 

دا بخواهـد كـه از او راضـي    سودمند باشد پس از خ ـ
   .)56: 8ق، ج 1403الانوار،بحار(باشد 

پرسـيدند كـه معنـاي ايـن آيـه      ) ع(از امام هشـتم      
  چيست؟) 28 /الانبياء(» ا لمن ارتضييشفعون الّلا«
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جـز   كنند ت شفاعت نميمعنايش اين اس: فرمودند    
براي كسي كه ديـن او مـورد رضـايت و پسـند خـدا      

   .)5 :1389صدوق،. (باشد
آيد كـه مشـرك و    دست ميه پس از اين احاديث ب    

كافر، دين مورد پسند خدا را ندارند و مورد شـفاعت  
كفـر   شوند و بايد توجه داشت كه كفر شامل واقع نمي

 ـ و اهـل بيـت او نيـز     )ص(ا رسـول اكـرم  و دشمني ب
گردد كه مورد رضايت خدا نيسـت و انسـان را از    مي

  .كند شفاعت محروم مي
  : فرمايند خداوند مي -5

 ـ مـا  الامرَ رُب دي« )الف ـن م   ـإ فيعٍشَ  ـلّ ا من ب ـإ عـد  هذن «
هــيچ  ؛بــه تــدبير كــار جهــان پرداخــت«) 3/ يــونس(

  .»دارداي جز به اذن او  وجود ن شفاعت كننده
 ـه إندع عشفَيذي ا الّن ذَم« )ب   ـإبِ الّ 255/بقـره ( »هذن (

  .»حق شفاعت ندارد بدون اجازه او كسي«
 ـ قـالَ  و حمنُه الـرّ لَ نَذن أا ملّإ مونَلَّكَتَلاي) ج  واباًص« 

مگــر كســي كــه خــداي  ،ســخن نگوينــد«) 38/نبــا (
بخشاينده او را اذن و فرمان دهـد و او سـخن راسـت    

  . »گويد
آيـات مـورد نظـر    قاضي عبـدالجبار در خصـوص       
اين آيات شفاعت را نسبت  بـه كسـاني كـه     :گويد مي

مردود شمرده اسـت   ،اند خداوند درباره آنان اذن نداده
كساني كه مرتكب كبيره   و پيداست كه خداوند درباره

بـه   زيرا چنين اذنـي  ،اذن شفاعت نداده است ،اند شده
امـا عقلـي    ،ت نشـده اسـت  اثب ـالحاظ عقلي و نقلـي  

نيست، چون در اين گونه مسائل جـايي بـراي اظهـار    
زيرا نقـل يـا متـواتر     ،نقلي نيز نيست. نظر عقل نيست
نقـل واحـد يقـين آور و قابـل اعتمـاد      . است يا واحد

خبر متواتر  .نيست و در مسائل علمي جايگاهي ندارد

نبـود  اختلافـي   ،زيرا اگر خبر متـواتر بـود   ،هم نيست
  .)352: 1،ج1286الجبار،عبد(

كند كه  فخر رازي در پاسخ به اين استدلال بيان مي    
 .بهتر است استنادها در اين آيات را به شفيع برگردانيم

شود كه، آن كسـاني   در آن صورت معني آيات اين مي
توانند شفاعت كنند كه خداونـد بـه آنـان اذن داده     مي

  .)58 :3، ج 1371رازي، (باشد 
العـذاب   ةملكَليه ع قَّن حمأفَ«: فرمايند مي ـ خداوند  6
 ـن فم ذُنقتُ نتأأفَ آيـا كسـي كـه    «) 19/ زمـر (» ارِي النّ

وعده عذاب خدا بـر او محقـق و حتمـي اسـت، تـو      
  ؟»تواني از آن آتش برهاني مي
) مرتكـب كبيـره  (فاسق  :گويد قاضي عبدالجبار مي    

شـده  يكي از كساني است كه عذاب بـر آنهـا حتمـي    
بـه وسـيله   او را  تواند نمي) ص(، لذا پيامبر اكرم است

 :2، ج1286عبـدالجبار،  (شفاعت از آتش خارج كنـد  
392(.   
كـه  كند  اسخ به اين استدلال بيان ميفخررازي در پ    

حتميت عذاب صرفا از آن كفـار و مشـركان باشـد و    
ن كند كه حتميت عذاب براي مؤمنـا  دلالت بر اين نمي

  . باشند مرتكب كبيره هم شدهباشد؛ گرچه 
، هـود  71/علاوه بر اين آيات به آيات حـج قاضي     

 /مـدثر و 254 /، بقره123/، نساء 192/ ، آل عمران20/
  . نيز استناد كرده است 48
بـه   اربعـين و در كتـاب   تفسير كبيـر فخر رازي در     

ن آنها اظهـار  دهد و پس از بيا شبهات معتزله پاسخ مي
اسـت و آن   سـان تمـام شـبهات يك   خدارد كه پاس ـ مي

اينكه دلايل شما شفاعت را در مورد همه اشـخاص و  
 ،چون اگر چنـين نباشـد   ،كند ها  نفي مي در همه زمان

پس نزاعي بين ما و شـما نيسـت و دلايـل مـا اثبـات      
از اشـخاص و بعضـي از    شفاعت را در حـق بعضـي  
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پس دلايـل نفـي شـفاعت عـام      .كند اوقات  ساقط مي
خاص بر  يل ثبوت شفاعت خاص است واست و دلا

 بنــابراين،  دلايــل مــا برتــر اســت. عــام مقــدم اســت
   .)250 :1410رازي،(

سد فخر رازي ر ذكر است كه به نظر مي البته شايان    
هــاي  در تفســير آيــات برداشــتدر بعضــي از مــوارد 

شخصي خود را بيان  كرده است كه در جاي خود بـه  
  . اختنقد دلايل او نيز خواهيم پرد

  فخر رازي براي اثبات شفاعت  دلايل
شفاعت در ديدگاه خود بـه  فخر رازي براي اثبات     

همچنانكـه  ؛ جويد تمسك ميو رواياتي  از قرآنآياتي 
از طرفداران ديگـر شـفاعت نيـز همـين گونـه       بعضي

  .كنند استدلال مي
 و كعباد مهنّإم فَبهذِّعتُ إن«: فرمايند خداوند مي -1    
   .)118 /مائده(» كيمالح زيزُالع نكّإم فَهر لَغفتَ نإ

بندگان تو هستند و اگـر   ،اگر آنها را مجازات كني«    
  .»توانا و حكيم هستي، آنها را ببخشي

ايـن   :گويـد  اسـتناد بـه ايـن آيـه مـي     فخر رازي با     
يا در حق شخص  :استغفار از پنج حالت بيرون نيست

صـاحب صـغيره    مؤمن، يا كافر است يا مسلمان مطيع
صـاحب   مـؤمن صاحب كبيره بعد از توبه، يا  مؤمنيا 

زيـرا   امـا در حـق كـافر نيسـت،     ،كبيره قبـل از توبـه  
 ـن تَإ«: فرمايـد  مي ـر غف  در حـالي كـه بـه اتفـاق     » مله

گيرد، اما  نمي ن اسلامي كافر مورد مغفرت قرارامتفكر
صـاحب صـغيره و صـاحب    در مورد مسلمان مطيـع،  

د از توبه حتي به اعتقـاد معتزليـان نيـز عقـل     كبيره بع
تنها وجه پـنجم   ،بنابراين. داند عذاب آنان را جايز نمي

اي است كـه   ماند و مصداق آيه مرتكب كبيره باقي مي
توبه نكرده باشد و چنانكه شفاعت عيسي محقق شود 

رازي، (شـود   شفاعت محمد به طريق اولي محقق مـي 
   .)59 :3، ج1371

ن ا ملّإ ةَفاعالشَ ونَكُمللا ي«: فرمايند د ميخداون -2    
   .)87 /مريم(» هداًالرّحمن ع ندع ذَخَاتّ

فقـط   ؛آنجـا نيسـتند   آنها هرگز مالك شـفاعت در «    
شوند كه در نزد خداوند عهـدي و   كساني شفاعت مي

  .»پيماني دارند
آيـه  اين آيـه بـه اسـتناد ذيـل     : گويد ميفخر رازي     

د بر حصـول شـفاعت در حـق اصـحاب     كن دلالت مي
شـفاعت  : فرمايـد  مي: زيرا تقرير آيه چنين است ،كبائر
مگر كسي كه در نزد خداوند صاحب عهـد   ،شود نمي

و پيماني باشد و صاحب كبيره در صـورت اعتقـادش   
به اسلام و وحدانيت خدا در نزد خـدا صـاحب عهـد    

  .)59:همان(است 
ايـن عهـد و   شـيعه   اما طبق احاديث اهل سـنت و     

 ـ     ه پيمان منحصر به اسـلام و اعتقـاد ذهنـي و زبـاني ب
اعتقاد به خدا بايـد  توحيد نيست،  بلكه فرد علاوه بر 

 ـ پيوند يعنـي   ؛ن درگـاه حـق  اروحي خود را با محبوب
حفـظ  )  ع(و با اهل بيت ايشان) ص(اش پيامبر گرامي

  . كرده باشد تا مشمول شفاعت گردد
  :از جمله اين احاديث    
هر كس «: كند كه پيامبر فرمودند ابن عباس نقل مي    

دوست دارد زندگي كند، مانند زنـدگي كـردن مـن و    
بميرد مانند مردن من و در بهشت زنـدگي كنـد، پـس    
علــي را بــه عنــوان سرپرســت بعــد از مــن بپــذيرد و 
همچنين، جانشينانش را بپذيرد و به امامان بعد از مـن  

د، ازسرشـت مـن   اقتدا كند، كه آنان عترت من هسـتن 
اند و فهم و علم را خداوند به آن داده است  خلق شده

و واي بر حال كساني از امت من كه فضل و مقام آنان 
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» را منكر شود؛ شفاعت من شامل آنـان نخواهـد شـد   
  ).88: 1ق،ج1357ابونعيم، (

: در حديثي ديگر آمده اسـت كـه پيـامبر فرمودنـد        
علـي بـن   هـاي   اگر كسي مسـلمان اسـت و ويژگـي   «

! كنـد واي بـر او   طالب و فرزنـدانش را بـاور نمـي    ابي
چنين كسي در آخرت هرگز طعم شفاعت مرا نخواهد 

  ). 84:همان(» چشيد
دربـاره ايـن سـخن    ) ع(از حضرت صـادق ابوبصير    

مگر كسي كـه   ،خداوند كه آنان مالك شفاعت نيستند
 :فرمودند) 87مريم( دارد نزد آن مهربان عهد و پيماني

و امامان پـس  ) ع(كسي كه با ولايت امير مؤمنان مگر 
از او به خداوند نزديـك شـود و ايـن  همـان عهـد و      

  .)355: 2،ج1385كليني،( پيمان نزد خداوند است
در مورد ولايت امير مؤمنان آورده  ديگر ر حديثيد    
  : شده
روايـت كـرده كـه    ) ع(حضرت بـاقر فضل يسار از     

ــد ــد عزتّ  :فرمودن ــا خداون ــود و   همان ــان خ ــد مي من
 .را براي پيشوايي منصـوب كـرد  ) ع(آفريدگانش علي

هركس او را بشناسد، مـؤمن اسـت و هـر كـس      پس
گمـراه   ،به او جاهل باشد كند، كافر و هركس انكارش

 ،است و آن كه به همراه او ديگـري را منصـوب كنـد   
، به بهشـت درآيـد   كس با ولايت او آيد مشرك و هر

  ).369:همان(
گونه نيسـت كـه در روز قيامـت شـافعان     پس اين     

هـا را شـفاعت كننـد و همـه      راستين يزيدها و حجاج
آنان از نورانيت  شافعان بهره مند گردنـد و در كـانون   

كـه  بل ،جهشي به سـوي كمـال پيـدا شـود    ها وجود آن
از آن كسـاني  اسـت كـه در     شفاعت شـافعان واقعـي  

اني نه كس ،شود وجود آنان نقطه قوت و كمالي پيدا مي

كه هيچ نقطه قوت و كمالي ندارند و هرگـز نورانيـت   
  . شافعان وجود تاريك آنان را روشن نخواهد كرد

اين درست است كه شـفاعت آن   ،به عبارت ديگر    
 مـؤمن امـا   ،شـود  ن را شـامل مـي  مؤمنابزرگان تمامي 

كسي نيست كه تنها يك اعتقاد ذهنـي مـبهم بـه حـق     
ظواهر قـرآن داشـته   و نهايتا ) ص(تعالي و رسول اكرم

سيست كه رشته محبـت و  حقيقي ك مؤمنبلكه  ،باشد
ن درگاه الهي و به طور خاص امام زمان ولايت محبوبا

خويش را به گردن داشـته باشـد و مسـلم اسـت كـه      
چنين انساني كه پيونـد محبـت بـا آن بزرگـان در دل     

فلت يا ضـعف اراده مرتكـب گنـاه    اگر هم به غ ،دارد
كنـد و   ت و قسـاوت گنـاه نمـي   ، هرگز با جسـار شود

شايستگي مورد شـفاعت قـرار گـرفتن را از     ،بنابراين
  .دست نخواهد داد

) ع(جعفر الكناسي از امام صادق خصوص،اين  در    
) ع(از امـام جعفـر صـادق   : كنـد كـه   روايتي بيـان مـي  

كمترين چيزي كه عبد به وسيله آن در دايـره  : پرسيدم
شـهادت  : فرمودنـد  چيست؟ امام ،گيرد ايمان  قرار مي

ــودي  نيســت و    ــه جــز خــدا معب ــن ك ــه اي ــد ب بده
بنده و رسول اوست و بـه اطاعـت اقـرار    ) ص(محمد

هنگامي كه اين كـار  . كند و امام زمان خود را بشناسد
: 6ق، ج 1403مجلسـي، (اسـت   مـؤمن را كرد پس او 

16(.  
ــي  -3    ــد م ــد خداون ــتغَفرْ لـ ـو«: فرماين  ك ونبِذَاس
منينَؤلمل ال وؤم19/محمد(» ناتم(.   

براي گنـاه خـود و مـردان و زنـان مـؤمن طلـب       «    
  »مغفرت كن

اين كه خداوند  آيه دلالت دارد بر :گويد فخر رازي مي
ين و مـؤمن امر كرد كـه بـراي   ) ص(به حضرت محمد

 الـذينَ (ات استغفار  كند به استناد آيه سوم بقـره  مؤمن
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ؤييبِالغَبِ نونَم و ـ قيمونَي  صـاحب كبيـره   ) ... ةلوالص
براي صـاحب كبيـره   ) ص(بايد پيامبرلذا  ،است مؤمن

نيز استغفار نمايد و بر خداوند است كه آنان را مـورد  
بخشــايش قــرار دهــد و اگــر خداونــد خواســته او را 

   .)61 :3،ج1371رازي،( او را آزار داده است ،نپذيرد
    4- »إذا  وــتُح ــةم يي ــ بِتحي يَــوا بأفح نِحس ــا أنم و ه
د86 /نساء(» وهار(.   

گفته شد پـس شـما   ه به شما سلام و تحيتي هرگا«    
آن يـا حـداقل هماننـد      سلام و تحيتي بهتر ازبا آن را 

  !»پاسخ دهيد
خداوند در اين آيه به مـردم امـر    :گويد فخر رازي مي

يـا آن را   ،كرده كه هرگاه كسي به شما درودي فرستاد
با بهترآن را عوض دهيد و بـر  به خود او برگردانيد يا 

صلوات بفرسـتيم  ) ص(ما امر كرده است كه بر محمد
بـراي تمـام   ) ص(پيـامبر  ،، بنـابراين )56احزاب آيـه  (

مسلماناني كه طلب رحمت خواهند كرد چون دعـاي  
شود و  غفرت او پذيرفته ميم اب است، طلباو مستج

   .)61: همان( شفاعت استاين همان 
    5- »و ألَ وإذ ظَم نّهوا ألمنفسهم جاءروا استغفَفَ وك
   .)64/ نساء(» ...سول م الرّهر لَاستغفَ و االلهَ
پيش  ،اگر آنها هنگامي كه به خودشان ستم كردند«    

خواسـتند و   آمدنـد و از خداونـد آمـرزش مـي     تو مـي 
قطعـا   ،خواسـت  بـراي آنهـا آمـرزش مـي    ) ص(پيامبر

  »افتندي خداوند را توبه پذير و مهربان مي
در ايـن آيـه ذكـري از توبـه      :گويـد  فخر رازي مي    

از ) ص(نشده و دلالـت دارد بـر اينكـه هرگـاه پيـامبر     
خداونـد   ،مغفـرت نمايـد  خداوند براي مؤمني طلـب  

در ) ص(طلـب شـفاعت پيـامبر    بنابراين ،اجابت كرده
 -چـه در دنيـا و چـه در آخـرت     -كبيرهحق صاحب 
  .)61:همان(شود  پذيرفته مي

: گويـد  ين بيان فخر رازي قابل نقد اسـت، او مـي  ا    
دلالـت دارد كـه    ،در آيه ذكـري از توبـه نشـده    چون
عاصيان و ظالمـان بخشـايش    هرگاه براي) ص(پيامبر

، بنـابراين  ،بخشـايد  خداوند بر ايشـان مـي   طلب كند،
چـه   -در حق صاحب كبيره )ص(طلب شفاعت پيامبر

صورتي  در ،شود پذيرفته مي -دنيا و چه در آخرت در
 .اشاره به توبه و استغفار دارد) فاستغفرواالله(كه در آيه 
در ) ص(د كـه دعـاي پيـامبر   كن ـ آيه بيان مـي  ،در واقع

گـردد و علـت    پذيرش توبه و مغفرت آنان مـوثر مـي  
پذيرفته شدن دعاي ايشان همان قرب معنـوي ايشـان   

تگي آنان اسـت كـه در هـر دو    به درگاه الهي و شايس
يعنـي همـان طـور كـه دعـاي       ؛محفوظ اسـت جهان 

خداوند  ،گناه استاين جهان مايه آمرزش  پيامبران در
طبق اين آيه وعده قطعي داده است كـه اگـر آنـان در    

دعـا  ) كه البتـه پشـيمان شـده انـد    (حق افراد ستمكار 
قطعـا  . يابنـد  خداوند را توبه پذير و رحمان مـي  ،كنند

 گـر در سراي دي) شفاعتبه عبارت ديگر (دعاي آنان 
  .نيز چنين اثري خواهد داشت

 ـن حم و رشلون العحمي الذينَ« -6     بحونَ ولَ  ه يسـ
بحمد رهم بو ؤينونَم  بـه و ي رونَسـتغف ـل  » آمنـوا  ذينَلّ
   .)7/ غافر(

گردا گـرد  كه ها فرشتگاني كه حاملان عرشند و آن«    
گوينـد و بـه    را مي عرش هستند و تسبيح و حمد خدا

   .»كنند ايمان دارند و براي مؤمنان طلب آمرزش مي او
صاحب كبيـره مـؤمن اسـت،    : گويد فخر رازي مي    

كسـاني اسـت كـه ملائكـه بـراي آنـان       و جز بنابراين،
ملائكه همان شفاعت است كنند و استغفار  فار مياستغ

حق ملائكـه ثابـت شـد، در حـق     و چون موضوع در 
وتي نيسـت  نيـز ثابـت اسـت و تفـا    ) ص(اكـرم پيامبر 

   .)62: همان(
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اتفاق نظر دارنـد  ) ص(بر شفاعت پيامبر سلمانانم -7
است يـا در اسـقاط    در ترفيع درجه يا شفاعتثير أتو 

، زيرا اگـر چنـين   اولي باطل است. كيفر صاحب كبيره
صـلوات  ) ص(باشد، بـه هنگـامي كـه مـا بـر محمـد      

د براي او طلب افـزايش فضـل   از خداونم و فرستي مي
خواهيم بـود و  ) ص(س شفيعان رسول خداپكنيم،  مي

و مقـرر  قسـم دوم ثابـت    ،چون اين قسم باطل اسـت 
؛ يعني تأثير شفاعت در اسقاط كيفـر خواهـد   گردد مي
  .بود
از مشفوع له  رتبه شفيع بايدشايد اعتراض شود كه     

لـذا مـا    .تـر اسـت   حال آنكه رتبه ما پايين ؛بالاتر باشد
اسخ بـه ايـن اعتـراض    اما در پ ،شويم شفيع واقع نمي

بايد گفت شفيع مأخوذ از شفع است كـه در آن رتبـه   
   .)61: همان(معتبر نيست 

معتقــد اســت كــه مــا در اينجــا فخــر رازي چــون     
توانيم شفيع حضرت باشيم، پـس شـفاعت بـراي     نمي

ايـن سـخن فخـر رازي بـا     . كند ترفيع درجه را رد مي
 ،تدر بحث شفاعت گفتـه اس ـ اربعين كتاب  آنچه در

در آنجا پذيرفته است كه شـفاعت   وي. سازگار نيست
اين جا  ولي در ،است در ارتفاع در جه هم امكان پذير

   .)1410:245رازي، (رد كرده است 
ست كه بر حصول شـفاعت بـراي اهـل    هاخباري  -8

ــت دارد  ــره دلال ــه  ؛كبي ــه اينك ــامبر: از جمل ) ص(پي
ــي ــد م ــي  «   :فرماين ــن امت ــائر م ــل الكب ــفاعتي لاه  »ش

  ).329: 4،ج1402الترمذي،(
حديث اعتراض استدلال با اين قاضي عبدالجبار به     

كرده است كه خبر واحد مفيد يقين نيست و از طرف 
ديگر صاحب كبيره تنها به صاحب گناه كبيره اطـلاق  

شود بلكه ممكن است منظـور، صـاحبان طاعـت     نمي
   ).769: 1408عبدالجبار،( كبيره باشد

درست است كه اين  :گويد اسخ ميفخر رازي در پ    
ولـي تعلـق شـفاعت بـه      ،حديث خبـر واحـد اسـت   

نيسـت و   تنها مضمون اين خبر واحـد  اصحاب كبيره
كـه   وارد شده استنه احاديث ديگري  نيز در اين زمي

هر چنـد خبرهـا همـه     كند؛ اصل موضوع را اثبات مي
الكبـائر بـا الـف و لام مفيـد     از طرف ديگر، . واحدند

پـس ايـن خبـر شـفاعت را هـم بـراي        .عموم اسـت 
كبيـره  مرتكبان گنـاه   كبيره و هم برايطاعت صاحبان 

   .)63: 3، ج 1371 فخر رازي،( كند ت مياثبا
احاديث ديگري نيز در باب شفاعت  ،اين علاوه بر    

كند  تأويلات  ناروا را ساقط ميوارد شده كه تمام اين 
  ).65- 63 :همان(

وانـد  ت مـي ) ال( زيرا ،است فخر مورد نقد اين نظر    
 پــس ديگــر مفيــد عمــوم نيســت ،معرفــه باشــد )ال(
  ).132: 1368الهاشمي،(

ي كه شفاعت براي مرتكب كبيره احاديث اما در كنار    
) ع(ديگـر از امـام صـادق    كنـد، حـديثي   را اثبات مـي 

آيا مؤمن شـفاعت  «: روايت شده كه از ايشان پرسيدند
از اهـل تسـنن از    آري، سپس يكـي : كند؟ فرمودند مي

نيــازي بــه  مــؤمنآيــا شــخص  :آن حضــرت پرســيد
  دارد؟) ص(شفاعت رسول گرامي

آري، زيرا مؤمنـان هـم گنـاه و    : آن حضرت فرمود    
خطا دارند و همـه افـراد در روز قيامـت بـه شـفاعت      

   .)403: 1383،  8سبحاني ج(» نيازمندند) ص(محمد
دو دسته جمع ميان اين  ،در واقع: گويد سبحاني مي    

دو ) ص(روايات به اين است كه بگوييم رسـول اكـرم  
  : شفاعت دارند گونه
 ،همه افراداش  شفاعتي كه عمومي است و دامنه -الف

گيرد و نتيجـه آن ترفيـع    حتي پيامبران را هم در بر مي
  . درجه و نيل به مقامات بالا خواهد بود
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ــه      -ب ــوط ب ــه مرب ــاص ك ــاي خ ــه معن ــفاعت ب ش
ا رفتـه باشـند   ه بدون توبـه از دني ـ گناهكاراني است ك

  ).409: همان(
  نتيجه 

به مطالـب گفتـه شـده پيرامـون  شـفاعت و      با توجه 
فخر رازي پيرامون آن بايد به اين  ديدگاه عبدالجبار و

نكته توجه كرد كه نتيجه گيري صحيح از آيات قـرآن  
از جمله در مورد آيـات پيرامـون شـفاعت بـه ايـن       و

ات شفاعت بـه دقـت بررسـي    بستگي دارد كه تمام آي
و از مجموع، نتيجه واحدي كه هدف همه آيات  شود
بسيار خطاسـت كـه از ميـان همـه     . فته شودگر ،است

مدعاي خـويش اسـتدالال    با يك آيه برآيات شفاعت 
از آيات ديگر چشم بپوشيم يا بدون توجـه بـه    كنيم و
ان حقيقي و معصوم قرآن به تفسير مفسرهاي  فرمايش

هايي كه در اطراف  لغزش. ز آيات بپردازيمو برداشت ا
معلول چنـين بررسـي نـاقص و     ،شفاعت وجود دارد

نارواست كه قاضي عبدالجبار و گروه معتزله مرتكـب  
هايي كـه در ايـن زمينـه     آنان با پيشداوري. ندا هآن شد
از قبيل بخشيده نشدن مرتكب گناه كبيـره و   ،دان داشته

و تاويـل نـارواي   بـه تفسـير    ،مخلد بودن او در آتش
ند و به جـاي بررسـي دقيـق    ا هآيات شفاعت دست زد

همه آيات و توجـه بـه ظـاهر آيـات بـه ايـن نتيجـه        
ان اسـت و بـراي   مؤمن ـند كه شفاعت در حـق  ا هسيدر

  . ترفيع درجه ايشان است
فخر رازي بـدون توجـه بـه احاديـث و      ،همچنين    

) ع(مــورد ولايـت امامـان معصــوم   روايـات معتبـر در  
و شـرط مشـمول   ) ص(ت را منحصر بـه پيـامبر  شفاع

شفاعت واقع شدن صاحبان كبيره را اعتقاد ظاهري به 
پيشـوايان   ولي طبـق احاديـث   ،توحيد و اسلام دانسته

تنهـا بـه    ،اعتقاد حقيقي به توحيد و اسلام) ع(معصوم

 يشرط ارتباط و پيوند روحي و محبت نسبت به اوليا
ولايـت  ش پـذير  يعنـي ( به ويژه امام هر زمـاني ، الهي
د شـفاعت  كنـد كـه شـرط مـور     معنا پيـدا مـي  ) ايشان

  . ، همين استبزرگان دين واقع شدن نيز
  منابع 

  .اي ، ترجمه مهدي الهي قمشهقرآن كريم -1
). ق1414. (ابن عبـدالقادر، محمـد بـن ابـي بكـر      -2

  .العلمية دارالكتب: ، بيروتمختار الصحاح
فضـل جمـال   ابن المنظور الفريقـي المصـري، ابوال   -3

: ، قـم لسـان العـرب  ). ق1405. (الدين محمدبن مكرم
  .نشر ادب الحوزه

 حليـة  ،)ق1375. (ابو نعيم حافظ،احمد بن عبدالـه  -4
  .دارالكتب العلميه: ، بيروتالاولياء و طبقات الاصفياء

ــن عيســي  -5 ــد ب ــذي، محم ــنن ). ق1402. (الترم س
  .دارالفكر: ، بيروتالترمذي

ــي  ). 1368. (الهاشــمي، احمــد) 6 ــه ف جــواهر البلاغ
  .مكتب الاعلام الاسلامي: ، قمالمعاني و البيان و البديع

). ق1373. (حســين بــن محمــد، راغــب اصــفهاني  )7
مكتبـه البـوذر جمهـري     :تهـران  ،مفردات الفاظ القرآن

  . المصطفوي
،  8ج   ،منشـور جاويـد   ).1383. (سبحاني، جعفـر  -8
  .عليه السلامسسه امام صادق ؤم :قم
فرهنگ عقايد و مـذاهب   ).1390. (ــــــــــ ـــ-9

  .عليه السلام سسه امام صادقؤم :قم ، 4ج   ،اسلامي
ــي  -10 ــن عل ــد ب ــوجعفر محم ــدوق، اب  ).1362. (ص
انتشـارات   :قـم ، تصحيح علـي اكبـر غفـاري،    لخصالا

  . جامعه مدرسين
، ترجمــه امــالي). 1389. (ــــــــــــــــــــ -11

  .مغان طوبيار: محمد علي سلطاني، تهران
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  ساز و كارهاي انتقال جايگاه و كاركردهاي پيامبران در اديان ابراهيمي
  

   ** اله شفيعي سيد روح * محمدرضا وصفي
  

  چكيده
اي دارند، اما آيا با مرگ آنان، جايگـاه و كاركردهايشـان   در اديان ابراهيمي، پيامبران جايگاه بسيار ارزشمند و برجسته

در پي يافتن پاسخي براي اين پرسش، با رويكردي تطبيقي و تاريخي، بـه بررسـي    پذيرد؟ نوشتار حاضر، نيز پايان مي
كار عمدة بركت، وراثت و وصايت بـراي پديـده    و پردازد و ضمن بازشناسي سه سازمتون مقدس اديان ابراهيمي مي

كـار وصـايت در    و هاي هريك را بازگو، و دو نمونـة مشـخصّ از سـاز   انتقال جايگاه و كاركردهاي پيامبران، ويژگي
توان پديدة انتقـال جايگـاه و   هاي اين نوشتار، ميبرپاية بررسي. نمايد دستگاه انديشة يهودي و مسيحي را بررسي مي

  .شمار آوردهاي مشترك اديان ابراهيمي بهكار متفاوت يادشده را، از ويژگي و كاركردهاي پيامبران، و سه ساز
  

  ديكليي ها واژه
 .اثت، وصايت، اديان ابراهيميپيامبران، بركت، ور

  
  مقدمه

پديدة پيامبري، در اديان ابراهيمي از اهميـت فراوانـي   
هايي هستند كه پيـام   ، واسطهپيامبران. برخوردار است

. رســانند كننــد و بــه مــردم مــي خــدا را دريافــت مــي

همچنين، آنان از دو گونه كاركرد مسؤوليتي و معرفتي 
پرسـش كليـدي در ميـان    برخوردارند، اما همواره اين 

آيا جايگاه و كاركردهـاي پيـامبران، بـا    : است كه بوده 
رسد؟ با نگاهي به چيسـتي و   پايان مي  مرگ ايشان، به
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رسد كه اصولاً پاسخ نظر ميچرايي پديدة پيامبري، به 
دستگاه انديشة اديان ابراهيمي بـه ايـن پرسـش، بايـد     

هـد؛ در  دهاي اين مقاله نشـان مـي  بررسي. منفي باشد
توان آن  شويم كه مي رو مي اي روبه اين اديان، با پديده

اكنون . خواند» انتقال جايگاه و كاركردهاي پيامبران«را 
 اگر چنين است، اين انتقال با چه سـاز : توان پرسيدمي
شـود؟ مقالـة   هـايي انجـام مـي   كارهايي و از چه راه و

 سراغ متـون  حاضر، در پي يافتن پاسخ اين پرسش، به
: كار كلـّي  و رود، و سه سازمقدس اديان ابراهيمي مي

ــده      ــن پدي ــراي اي ــايت را ب ــت و وص ــت، وراث برك
كارها در مقـام   و هرچند جدايي اين ساز. شمارد برمي

هـاي بيرونـي    تحليل، لزوماً به جـدايي آنهـا در نمونـه   
  .توان همپوشاني آنها را نيز پذيرفت انجامد و مي نمي

  بركت
انتقال جايگاه و كـاركرد پيـامبران،    كار و نخستين ساز

ــه    ــود را ب ــاركرد خ ــاه و ك ــامبر؛ جايگ ــه در آن، پي ك
 و بركت، سـاز . كند، بركت است فرزندانش ارزاني مي

، )ع(كــاري اســت كــه از همــان آغــاز بــا نــام ابــراهيم
ــي ــزد درم ــت  . آمي ــت، سيصدونودوهش ــار  واژة برك ب

ــوي ( ــوردي،  موس  ,Eliade+  11:744، ج1374بجن

1987: v2:250  +Lacoste, 2005: v1:218 (  در عهـد
رود، و در كاربرد همگاني خود، بيانگر  كار مي قديم به
در . اي از نعمت اسـت  هاي گوناگون و گسترده مفهوم

توان بركت در عهد قديم را داراي سه  نگاهي كليّ، مي
كنشي ميان خـدا و انسـان،   ) 1: معني جداگانه دانست

بركـت  . گيـرد  را در برمـي كه دو گونة مادي و معنوي 
فراوانـي در آب، خـوراك و    1آفـرينش، : مادي، شامل
 4همسـر،  3وكـار،  فراوانـي در كشـت   2ها، بهبود بيماري

و بركـت   7و پا بر جايي پادشـاهي؛  6دارايي، 5فرزندان،
ــامل  ــوي، ش ــل،: معن ــان،  8توكّ ــار گناه ــايي از ب  9ره

ــدي و  ــكوهمندي،خردمن ــاودان و   10ش ــدگي ج و زن
توانـد از ميـان بركـت و     اسـت، و انسـان مـي    11پايان بي

هـا، كـه    كنشي ميان انسان) 2 13.يكي را برگزيند 12لعنت،
جـاي  15يا گروهـي برجسـته،   14سوي آن؛ انسان  در يك

يـا نيـايش   16ها؛ جنبة شعائري، گيرد و در بيشتر نمونه مي
يـافتن    ترين جنبة اين گونه، بركـت  همگاني. دارد 17نيك

عنـوان سرپرسـت    دست پدر؛ بـه   ه خانواده و فرزندان ب
 ,Singer(روحاني خانواده و آشنا كنندة آنان با خداست 

1901: v3:243&244  +Landman; 1969: v2:392.( 
، كه عهد قديم )ع(پيماني ويژه ميان خدا و ابراهيم) 3

بار، آنگاه كه  نخستين . كند دو بار آن را گزارش مي
ن كنعـان  خوانـد تـا رهسـپار سـرزمي     او را فرا مي

خــود،   وطـن : فرمـود  ابـرام   خداونـد بـه    :شـود 
  طرف  و به  كن   و خانة پدري خود را ترك  بستگانت

تـو   بـه   من  .برو  دهم مي  تو نشان به  سرزميني كه 
خواهنـد    ملّتي بزرگ داد، و آنان   قومي كثير خواهم

داد و نام تو مشـهور و   خواهم  تو را بركت  من . شد
  مايـة بركـت    د شد، لذا تـو خـودت  خواه معروف 

دهنـد،    تـو را بركـت   كـه    كساني  به .خواهي بود
تـو را لعنـت    كـه    كسـاني   داد؛ اما به خواهم   بركت

ها  وسيلة تو، همة ملّت   كرد و به خواهم  كنند، لعنت  
، 12كتـاب پيـدايش؛ بـاب   (.داد  خواهم  را بركت

رابر دستور ، و دگر باره آنگاه كه او در ب)3و2آيات
مـن   :آورد انگيز كشتن فرزند، سر فرو مي شگفت

خـورم   دهم و به اسم خودم قسم مي به تو وعده مي
كه تو را به فراواني بركت خواهم داد؛ زيرا تو ايـن  
كار را كردي و پسر عزيز خود را از مـن مضـايقه   

دهم كـه نسـل تـو را ماننـد      مي  من قول .نكردي
. حل دريا زيـاد كـنم  هاي سا ستارگان آسمان و شن
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 .هاي تو بر دشمنان خود پيروز خواهند شـد  نسل
طور كـه   خواهند خواست، همان ها از من  تمام ملّت

ام، نسل آنهـا را هـم بركـت     داده نسل تو را بركت 
خـاطر اينكـه تـو از مـن اطاعـت         فقـط بـه  . دهم

  بدين). 18-16، آيات22كتاب پيدايش؛ باب(.كردي
و بـا او  18دهـد  را بركـت مـي   )ع(ترتيب، خـدا ابـراهيم  

ــروط    ــه و غيرمش ــاني نهادين  ,Eliade, 1987(پيم

v4:134 (بندد، تا فرزندانش را نيز بركـت دهـد، و    مي
ــد ــان را فــراوان و پيــروز گردان پــس، خــدا؛  زيــن. آن

مبـارك،   20و هر كه چنين بركتـي را دريابـد؛  19متبارك
كار بركـت در   و ترتيب، ساز  بدين 21.شود خوانده مي

نهادينه و از نسـلي بـه نسـل ديگـر،      )ع(اندان ابراهيمخ
عهــد ). Lacoste, 2005, v1:219(گــردد  منتقــل مــي

را نيــز مبــارك   23)س(و مــريم 22)ع(جديــد، عيســي 
را سرچشمة رسيدن اين بركت به  )ع(خواند، عيسي مي

و همـة مسـيحيان مـؤمن را وارثـان      24داند، همگان مي
از سوي ديگر؛ در  25.آورد شمار مي  به )ع(بركت ابراهيم

تنهـا بـراي خـدا    » متبـارك «سراسر عهد جديد، عنوان 
سخن  )ع(دادن عيسي و هر جا از بركت  26رود كار مي به
تـوان آن را بركتـي از گونـة دوم     مي 27آيد، ميان مي  به

قـرآن نيـز بـه    ). Marthaler, 2003, v1:438(دانست 
ه اشـار  )ع(و اسـحاق  )ع(پيمان بركـت خـدا بـا ابـراهيم    

  28:كند مي

﴿ا مِهمتيُن ذراقَ و محإس لىو ع هَليكنَْا عارـنٌ و  و بسح
  ).113، آية)37(سورة صافّات( ﴾ظَالم لِّنَفْسه مبِينٌ

﴿محر رِ اللَّهنْ أَمبِينَ مجَةُقَالُواْ أتَع  كملـَيع رَكَاتُهب و اللَّه   
  ح ه ، )11()ع(سـورة هـود  (﴾ يـد جميـد م أهَلَ البْيـت إنَِّـ

  ).73آية
ــلمان  ــران مســ ــي، (مفســ +  199: 3، ج1423بلخــ

ــري،  ــي، +  59: 4و ج 411: 2، ج1407زمخشـ طوسـ

: 3و ج 157: 2، ج1377طبرســي، +  521: 8تــا، ج بــي
ــو، +  418  رازي+  709: 8و ج 274: 5، ج1372همــ

بيضــــــاوي، +  351: 26، ج1420، )فخرالــــــدين(
ــ+  16: 5،ج1418 : 4و ج 580: 2، ج1414وكاني، شــ
ــي، +  466 +  127: 12و ج 298: 6، ج1415آلوســــ

معنـي   ، اين اشاره را بـه  )154: 17، ج1417طباطبايي، 
اسـرائيل   فراواني فرزندان و ماندگاري پيامبري در بنـي 

  :داند يافته مي را نيز بركت  )ع(قرآن، عيسي. دانند مي
و جعلَنى  الكْتَاب و جعلَنى نبَيِا ىناى عبد اللَّه ءاتَقَالَ إنّ﴿

لَو   مباركاً ا    ةِأينَ ما كُنت و أوصـانى بِالصـ و الزَّكـَوةِ مـ
  ).31و30، آيات)19()س(سورة مريم(﴾دمت حيا
كـار   را همواره تنهـا بـراي خـدا بـه     ﴾تَبارك﴿اما واژة 

  را نه در جايگاه خـدا؛ كـه تنهـا بـه    )ع(و عيسي29برد مي
 )ع(يافتة خانـدان ابـراهيم   عنوان يكي از فرزندان بركت 

، از )ع(ترتيـب، همـة فرزنـدان ابـراهيم      بدين. ستايد مي
يافتن او از سـوي خداونـد، برخـوردار      ويژگي بركت

از آنكـه   كـار، بـيش    و همه؛ اين ساز  با اين. شوند مي
را منتقـل   )ع(بخشي از جايگـاه و كاركردهـاي ابـراهيم   

سازي و پيروزسازي فرزندان او، زمينة  اواننمايد؛ با فر
  .كند كار ديگر را فراهم مي و پديدآمدن دو ساز

  وراثت
كـار انتقـال جايگـاه و كـاركرد پيـامبران،       و ديگر ساز

هـاي   توان وراثت را، رسيدن دارايـي  مي. وراثت است
پدر به ديگر اعضاي خانواده، بويژه؛ فرزندان، پـس از  

در ). Metzger/Coogan, 1993:302(مرگ او دانست 
كاري بسيار همگاني است،  و نگاه نخست؛ چنين ساز

وراثـت،  ! آري. شـود  و تنها منحصر بـه پيـامبران نمـي   
ــامبران و   ــاني پيـ ــذير طبيعـــت انسـ پيامـــد گريزناپـ

ترين روش پيوند ايشان با خاندانشـان اسـت؛    همگاني
تـوان وراثـت را، تنهـا بـه      اما از ديدگاه الاهياتي نمـي 
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آيـد،   آنچه در پـي مـي  . هاي مادي محدود نمود دارايي
كار وراثت، آنجا كه به  و دهد كه ساز بخوبي نشان مي

هاي  گردد، چيزي فراتر از رسيدن دارايي پيامبران برمي
كار  و توان در ساز همچنين، مي. پدر به فرزندان است

وراثت، عنصري از برتري درون خانداني را بازجست؛ 
پيامبر، نسبت به بخشي ديگر،  گويي بخشي از خاندان

گردنـد، و ايـن    از بهرة موروثي بيشتري برخوردار مـي 
تواند به برتري برخي از آنان بر برخـي ديگـر،    امر مي
ترتيـب، بـرخلاف بركـت؛ وراثـت را      بـدين  . بينجامد

شـمار آورد و از ايـن    كاري پلّكاني به  و توان ساز مي
 و سـاز  هاي برجسـتة دو  رهگذر؛ يكي ديگر از تفاوت

در مقايسـه بـا   . گـردد  كار وراثت و بركت، هويدا مـي 
كار  و هاي پيوندهاي خويشاوندي؛ در ساز ديگر گونه

فرزنـد از   -وراثت، پيوند خـوني، بـويژه؛ پيونـد پـدر    
  30.اي برخوردار است جايگاه برجسته

آغـاز   )ع(وراثت نيـز، همچـون بركـت؛ بـا ابـراهيم         
بركت؛ كه آغازگر آن كار  و گردد، اما برخلاف ساز مي

. اسـت  )ع(كار وراثت، ابراهيم و خداست، آغازگر ساز
بعد از اين، اَبرام رؤيايي ديد  :گزارش عهد قديم به

! اَبـرام : گويد و صداي خداوند را شنيد كه به او مي
كرد و به تـو    من تو را از خطر حفظ خواهم. نترس

اي : ابـرام جـواب داد   .پاداش بزرگي خواهم داد
چه پاداشي به من خـواهي داد؛  ! ند خداي منخداو

من فرزندي ندارم؟ تنها وارث من، ايـن    كه درحالي
تو به من فرزندي نـدادي و   .اليعزر دمشقي است

پس او  .يكي از غلامان من، وارث من خواهد شد
اين غلام تو : گويد شنيد كه خداوند دوباره به او مي

ارث تـو  اليعزر وارث تو نخواهد بـود؛ پسـر تـو و   
). 4-1، آيـات 15كتاب پيـدايش؛ بـاب  (.خواهد بود

را بـه او ارزانـي    )ع(پايد كه خـدا، اسـماعيل   ديري نمي
خواهـد تـا    از خـدا مـي   )ع(دگربـاره، ابـراهيم  . دارد مي

ــين  )ع(اســماعيل ــد و خــدا او را چن را وارث او گردان
گذاري  چرا نمي: پس از خدا پرسيد :دهد پاسخ مي

زن تو؛ ! نه: خدا فرمود د؟وارث من شو اسماعيل 
اسـم او را  . سارا، پسري بـراي تـو خواهـد زاييـد    

من پيمان خـود را بـا او،   . اسحاق خواهي گذاشت
ايـن يـك پيمـان    . براي هميشه، حفظ خواهم كـرد 

كه تو دربارة اسماعيل  من شنيدم  .جاوداني است
درخواســت نمــودي؛ بنــابراين، مــن او را بركــت 

هـاي زيـاد    ن بسـيار و نسـل  و به او فرزندا دهم  مي
مـن  . او، پدر دوازده امير خواهـد بـود  . خواهم داد

اما  .وجود خواهم آورد ملّت بزرگي از نسل او به
. پيمان خود را با پسر تو؛ اسحاق، حفظ خواهم كرد

دنيـا   او سال ديگر در همين وقت، توسط سارا، بـه 
). 21-18، آيات17كتاب پيدايش؛ باب(.خواهد آمد

پـيش   )ع(گزارش عهد قديم؛ سرانجام نيز ابـراهيم برابر 
از  31.بخشـد  مـي  )ع(به اسـحاق  را، همة ميراث ز مرگا

كار، چنين  و ها، افزون بر اهميت اين ساز اين گزارش
ــي ــت، ســاز  برم ــه؛ وراث ــد ك ــژه و آي ــاري وي ــر و  ك ت

گـردد؛   ارزشمندتر از بركت است، و بخوبي روشن مي
ي و هميشگي اسـت،  اين وراثت، فراتر از امري همگان

. زيرا در اينجا، تعيين وارث نيازمند پذيرش خداسـت 
گويي از رهگـذر ايـن وراثـت، بخشـي از جايگـاه و      

اكنـون، ايـن   . مانـد  جـا مـي    كاركرد پدر، براي پسر به
پرســش بجاســت كــه؛ كــدام بخــش و چــه انــدازه از 

كـار   و جايگاه و كاركردهاي پيامبرانـة پـدر، بـا سـاز    
شود؟ جستجوي پاسـخ ايـن    قل ميوراثت، به پسر منت

در عهد قديم، . برد مي )ع(پرسش، ما را به سراغ موسي
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شدن مـرگش   را از نزديك  )ع(پس از آنكه خدا موسي
خـدا،  : كند، تنها درخواست وي آن اسـت كـه   آگاه مي

رهبري براي قومش بگمارد، تا آنان را راهنمـايي و از  
نيـز  خـدا  . ايشان بخوبي سرپرستي و نگهداري نمايـد 

گويـد   درنگ مـي  گزيند؛ اما بي يوشع پسر نون را برمي
را بـر   )ع(كه؛ وي، تنهـا برخـي از كاركردهـاي موسـي    

تواند مستقيماً دستورهاي خـدا را   او نمي 32.عهده دارد
دريافت نمايـد؛ و بـراي ايـن كـار، بايـد نـزد العـازر        

)Eleazar(33 همـراه    توانـد بـه   العـازر، كـه مـي   . برود
دستورهاي خدا  34ة سخنان خدا باشد،شنوند )ع(موسي

رساند، تا وي بتواند  كند، و به يوشع مي را دريافت مي
بر پاية اين گزارش؛ رهبـري   35.قوم را راهنمايي نمايد

ــس از موســي  ــار پ ــرائيليان در روزگ ــوروثي )ع(اس ، م
 )ع(نيست، كه اگر بود؛ ناگزير بايد از آنِ خاندان موسي

ه؛ العازر، توانايي دريافت هم با اين. شد مي )ع(و هارون
روي؛ يوشع، زيردست و  پيام خدا را دارد، و از همين 

هـاي   ترتيب، بر پاية گـزارش  بدين 36.فرمانبردار اوست
تواند  ، نمي)ع(عهد قديم؛ كاركردهاي مسؤوليتي موسي

در دســتگاه . كــار وراثــت منتقــل گــردد و از راه ســاز
 ـ(انديشة يهودي نيز، نه جايگاه پيامبران  : 1381رچم، پ

ــاه داوران   37،)210 ــه جايگـ ــتياني، (و نـ : 1383آشـ
 38.گـردد  كار وراثت منتقل نمـي  و ، با ساز)187و175

كـار وراثـت    و تواند بـا سـاز   آنچه در اين دستگاه، مي
 39اي كاركرد معرفتـي نخسـتيني   منتقل گردد، تنها گونه

اســت، كــه بــيش از هــر چيــز؛ بــه آمــوزش تــورات  
پرچم، (نماي آن، كهانت است  مامگردد و آيينة ت بازمي
، كه بـر پايـة   )393: 1383آشتياني، +  210ص: 1381
افزون بـر كـاركرد آيينـي،     40هايي از عهد قديم؛ بخش
مكــابي، جايگــاه . اي كــاركرد معرفتــي نيــز دارد گونــه

گونـه بـازگو    وراثت در دستگاه انديشة يهودي را ايـن 

ر نيابـت  هر دو تاج شاهي و كهانت، در اختيا«: كند مي
اساس پادشـاهي؛ هـر جـا كـه وجـود      . موروثي است

اسـاس كهانـت؛   . اسـت  داشته، از پدر به پسر رسـيده  
اگرنه در جاي ديگر، حداقلّ در يهوديت، وابستگي آن 

است اي  از قبيله... به تباري خاص زمـاني كـه   . خاص
نقش خاصي براي جامعـه ضـروري باشـد، تكيـه بـر      

ايط مـورد نيـاز از قبيـل در    افراد؛ حتمّا با داشـتن شـر  
آميز و  بودن يا داوطلبي براي اين كار، مخاطره دسترس

تــر،  اطمينــان روش قابــل . بينــي اســت پــيش غيرقابــل 
هاي مشخّصي است كه خود را وقـف   انتخاب خانواده
اي  گونـه   فرزنـدان ايـن خـانواده بـه    . اين نقـش كننـد  

ز يابند كه؛ آيندة خويش را، در نقشي كـه ا  پرورش مي
م كننـد و نيـز هرگونـه       آنان خواسته مـي  شـود، تجسـ

استعداد و توانايي كه خانواده دارد، در بسياري مـوارد  
رسـد و در تطـابق بـا     به صـورت ارثـي بـه آنـان مـي     
ضـعف   نقطـه  . يابنـد  خصايص خانوادگي پرورش مي

زدايد و  الگوي دودماني اين است كه استعدادها را مي
كفايـت   متوسط يا بي مناصب كليدي را به دست افراد

جامعـة يهـودي در درون خـويش، گـروه     .. سـپارد  مي
عنــوان الگوهــايي متعــالي از  هــا را بــه مــوروثي لــوي

} هـم {ها  است؛ اما غير لوي گونه خصايل برگزيده اين
كار گماشته شدند،  طور متوالي در طبقة آموزگاري به به

ها نقش انحصاري خود را از  تا جايي كه سرانجام لوي
ها  ست دادند؛ اگرچه تا به امروز، شمار زيادي از ربيد

نتيجة اين امر، شكاف وسـيعي  . ها هستند از نسل لوي
هـا و   كـه بـه لـوي   (بين نقـش نيـروي غيبـي كهانـت     

، و نقش تعليم )ها تفويض شده خصوص به هاروني به
عنوان تقابل بين تاج  ندرت به است، اما اين امر به  بوده

هـا كـه    ربي... است توصيف شده كهانت و تاج تورات
ــروه    ــد، گ ــورات را تصــاحب كردن ــاج ت ــرانجام ت س



  
  

 1392بهار و تابستان،منه، شمارهچهارمسال)علمي پژوهشي(الهيات تطبيقي، /140

 

 

مشخّصي نبودند كه با وراثت متمايز شوند، بلكه ذاتـاً  
افرادي غير از كاهنان بودند كه از ميـان پايگـاه مـردم    

شان متمـايز   عادي برخاسته، صرفاً با خصايل شخصي
به ويژگي غيرموروثي تورات، اصلي مربوط . شدند مي
... 41قرائت شريعت، ميراثي براي تو نيست: هاست ربي

شد كه كاهن، ربي نيز باشد؛ بـه   البته، چيزي مانع نمي
ي   هـا را   شرطي كه دورة مورد نياز تعاليم مربوط به ربـ

تفكيك بـين وظـايف كـاهن و ربـي،     ... گذرانده باشد
شـدت از   است كه يهوديـت را بـه   هايي يكي از ويژگي
  كشـيش مسـيحي در عـين   . سـازد  يز ميمسيحيت متما

اعظم؛ شغلي كـه پـس     كاهن. حال آموزگار نيز هست
ميلادي خاتمه يافت، } هفتاد{از ويراني معبد در سال 

» برخلاف پـاپ، وظيفـة تقنينـي يـا تعليمـي نداشـت      
وابسـتگان بـه   «: از نگاه آشـتياني ). 117-119: 1384(

روحانيت موروثي و معبدي، اسـير فضـاي خشـك و    
گردنـد، و   هاي رشد تربيت خـويش مـي   مد حوزهمنج

تحميل و تلقين دائم، ميدان فكـري و انديشـه و ديـد    
ا از نگـاه   )418: 1383(» سـازد  آنها را محدود مـي  ؛ امـ

ــته  ــتاين؛ برجس ــوروثي    اپس ــال م ــي انتق ــرين ويژگ ت
نبـودن روحانيـان    روحانيت در خاندان لاوي، وابسـته  

اي كـه در   يهودي به دستگاه پادشاهي اسـت؛ ويژگـي  
روزگــار يربعــام، بــا پديدآمــدن روحانيــان دربــاري و 
ســرانجام بــا گســيختگي پادشــاهي اســرائيل، از ميــان 

تنها نمونة برجستة انتقال كاركرد ). 39: 1385(رود  مي
كـار وراثـت، پيمـان خـدا بـا       و مسؤوليتي از راه ساز

شدن پادشاهي در خاندان اوست؛  براي نهادينه  )ع(داود
اه انديشة يهـودي، چنـدان گرايشـي بـه     هرچند دستگ

پــس از روزگــار پادشــاهي . پيامبرخوانــدن او، نــدارد
اهميـت   43و پـس از آن،  42، بويژه هنگام تبعيد،)ع(داود
ــاز ــي    و س ــتر م ــتر و بيش ــت، بيش ــار وراث ــود ك . ش

توان در چهرة  ترين بازتاب اين گسترش را مي برجسته
يم، مسـيحا در عهـد قـد   . ديد) Messiah(منجي يهود 

آيد، تا روزگار شكوهمند پادشـاهي   كسي است كه مي
گمان او بايد  پس بي 44را به يهوديان بازگرداند؛ )ع(داود

ــد )ع(وارث داود ــودي؛   45.باش ــمندان يه ــاه دانش از نگ
مسيحا، نقطة اوج نمودار تاريخ بشر است و پادشـاهي  

ــه    ــين را ب ــر روي زم ــد ب ــي  خداون ــام م ــاند  انج رس
)Bowker, 1997:637(، پرســتان را از اورشــليم  بــت

هـاي   سـازد، تيـره   كنـد، شـهر را پـاك مـي     بيرون مـي 
و پادشـاهي   46آورد، اسرائيل را دوباره گرد هم مـي  بني
 ,Marthaler(انـدازد   راه مـي  را بـار ديگـر بـه     )ع(داود

2003: v13:310 .( ديهـاي عهـد    اراني، گزارش محم
قسـيم  قديم دربارة كيستي اين منجي را، به سه دسته ت

 )ع(داود} خـود {برخـي، منجـي آخـرين را    «: كنـد  مي
و  48)ع(گروهــي او را از خــانوادة داود 47شــمارند، مــي

 )ع(گويند كه خداوند در پايان جهـان، داود  گروهي مي
: 1386(» فرســتد ديگــري را بــراي نجــات مــردم مــي

 -در دستگاه انديشة يهودي، باور به پيوند پـدر  49).37
هايي نيـز   سيحا، با فراز و نشيبم -)ع(فرزند ميان داود

ا هرگـز فرامـوش نمـي     50شود، رو مي روبه  51.شـود  امـ
ــيحي و در     ــة مس ــتگاه انديش ــاوري، در دس ــين ب چن

. شود ديده مي)ع(چارچوب ايمان به مسيحا بودن عيسي
خـود  » خداونـد «، مسـيحا را  )ع(؛ داود)ع(از نگاه عيسي

كـه پسـر    پس مسيحا، برتـر از آن اسـت    52خواند، مي
از پـذيرش پادشـاهي زمينـي     )ع(عيسي 53.باشد )ع(داود

پادشـــاهي خـــود را آســـماني  54تابـــد، برمـــي روي 
دارد كـه او   و بر شاگردان خويش روا نمي 55خواند مي

ا    يهوديـان شكسـت    56.را مسيحا بخواننـد  خـورده؛ امـ
 :Douglas, 1978+  52: 1377گرينسـتون،  (اميـدوار  

 57خواننـد؛  مـي  )ع(را پسر داود )ع(، نخست عيسي)652
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بينند كه؛  شدن او، بهتر مي كشيده  صليب  اما پس از به 
ــاي      ــد و عيس ــاه دارن ــود را نگ ــيحايي خ ــاور مس ب

: 1377گرينسـتون،  (خورده را مسيحا نپندارند  شكست
كه همانا پادشـاهي او   -؛ زيرا برترين نشانة مسيحا)52

آنان بر مسـيحيان خـرده    58.بينند را در وي نمي -باشد
نيسـت، پـس    )ع(از نسـل داود  )ع(عيسـي : گيرند كه يم

ا  ). 107: 1383تـوفيقي،  (توانـد مسـيحا باشـد     نمي امـ
را مسيحاي نويد داده  )ع(پيروان آيين نو، براستي عيسي

را فرزند جسماني  )ع(عهد جديد، عيسي. دانند شده مي
 60هايي؛ هرچند ناسازگار، و تبارنامه 59خواند مي )ع(داود

دهد، تا او را يكي از فرزنـدان   دست مي هب )ع(از عيسي
ــت  61)ع(داود ــته از بيـ ــاند  و برخاسـ ــم بازشناسـ لحـ

)Wigoder, 2002:201 ; Eliade, 1987, v4:244(62 
دار پديدآمـده در ميـان مـردم     هـاي معنـي   و به پرسش

تبارنامة . پايان دهد 63،)ع(دربارة پيوند او با خاندان داود
؛ )ع(بـا داود  )ع(ونـد عيسـي  ، براي تأكيد بـر پي انجيل متّا
كند،  مي كاري  هاي تاريخي عهد قديم را دست گزارش

+  6+  4= د + و + د (تا معني رمزي شمارة چهـارده  
ــد  ) 14=  4 ــان دهــ  ,Metzger/Coogan(را نشــ

1993:245  +Marthaler, 2003, v6:126 .(   هـر چنـد
توان چنـين   خواند؛ اما نمي را مسيح مي )ع(قرآن، عيسي

ي را بيانگر پذيرش جايگاه مسـيحايي بـراي او   كاربرد
همچنــين، ). EI2, 1960-2004: VI:726(دانســت 

پسـر   -يك از آيات قرآن، پيوند پـدر  توان از هيچ نمي
آنچه در پـي  . را برداشت نمود )ع(و داود )ع(ميان عيسي

 )ع(دهد؛ قرآن، تنها به وراثـت سـليمان   آيد نشان مي مي
  .كند ، اشاره مي)ع(از داود

اي وراثـت   توان گونه اما اين همة سخن نيست؛ مي    
ــان    ــة ادي ــتگاه انديش ــامبران را، در دس ــازي از پي مج

دستگاه انديشة يهـودي، وراثـت   . ابراهيمي باز جست

يهـودا  . پـذيرد  مجازي همة يهوديان از پيامبران را مـي 
هـاي پيامبرانـة    هلوي، همة يهوديان را، وارثان توانايي

: 1383اردسـتاني،   سـليماني (داند  مياسرائيل  انبياي بني
هـاي   كـه در آموزشـگاه   ميمون، كساني را  ، و ابن)126

شدن براي رسـيدن بـه     پيامبري، همواره در حال آماده
خوانـد   پيـامبران مـي  » پسـران «انـد،   جايگاه نبوت بوده

عهد جديد، به وراثت مسـيحيان   64).201: 2، ج2011(
شـرط ايـن وراثـت را،     كند؛ اما اشاره مي )ع(از ابراهيم

و اگر متعلّق بـه مسـيح    :داند مي )ع(ايمان به عيسي
هستيد؛ فرزند ابراهيم و مطابق وعـدة خـدا؛ وارث   

). 29، آيـة 3نامة پولس به غلاطيان؛ بـاب (او، هستيد
توان پرسيد؛ كدام بخش از جايگـاه و كاركردهـاي    مي

گـردد؟ عهـد    از راه اين وراثـت منتقـل مـي    )ع(ابراهيم
ا بـا     پاسخ روشني به اين پرسش نمـي  جديد، دهـد امـ

شود كه؛ منظور از ايـن   روشن مي 65بررسي زمينة متن،
اما چرا . است )ع(وراثت، برخورداري از بركت ابراهيم

 )ع(در عهد جديـد، سـخني دربـارة وراثـت از عيسـي     
ترين پاسـخ ايـن اسـت كـه؛      خورد؟ ساده چشم نمي به

گفتن از وارث   خنفرزندي ندارد، تا زمينة س )ع(عيسي
ــردد  ــراهم گ ــي او، ف ــن . حقيق ــت در  از اي روي؛ وراث

جـاي فرزنـدان حقيقـي     دستگاه انديشـة مسـيحي، بـه   
لـوتر  . گـردد  ، شامل فرزندان مجـازي او مـي  )ع(عيسي

)M. Luther(كنـد  خوبي بازگو مي ، اين موضوع را به :
  است از سوي فردي رو به اي  گمان وعده وصيت، بي«

شــود، و ورثــه  ميراثــي تعيــين مــي مــوت، كــه در آن
بنابراين، لازمة يـك وصـيت، اولاً؛   . شوند مشخصّ مي

كننده است، و درثاني؛ وعدة ميـراث   مرگ فرد وصيت 
اين اسـت  : گويد گاه كه مي مسيح، آن... و تعيين وارثان

شود، اين است خـون   جسد من كه براي شما داده مي
مـرگ   در مـورد  66شـود،  من كه براي شما ريخته مـي 
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جهـت  : گويـد  گـاه كـه مـي    آن. دهـد  خود شهادت مي
كند؛ و همچنـين   ميراث را تعيين مي 67آمرزش گناهان،

جهـت   و به  68براي شما: گويد گاه كه مي آن. وارثان را
كننـده را   كه وعـدة وصـيت   بسياري؛ يعني براي كساني

هاي خدا، از  تمام وعده. پذيرند و بدان ايمان دارند مي
يشاپيش بـه ايـن وصـيت مسـيح اشـاره      ابتداي عالم پ

در واقع بايد گفت؛ ارزش و اعتبار تمـام  . است  داشته
سر در گرو همين وعدة جديدي بـود    ها يك آن وعده

: 1385گـراث،   مـك (» يافـت  كه در مسيح تحقّـق مـي  
  ).573و572
كار وراثـت پيـامبري را بـه     و قرآن، خاستگاه ساز    

نتقال جايگاه پيشـوايي او  اما ا 69گرداند؛ برمي )ع(ابراهيم
كار وراثت را، تنها براي آن دسته از فرزنـدان   و با ساز

او، كه بـه سـتمكاري و گنـاهي آلـوده نشـده باشـند،       
 راستا؛ قرآن، به سه نمونه از ساز در همين  70.پذيرد مي
ــامبران اشــاره مــي  و ــار وراثــت پي ــد؛ ك وراثــت  71كن

، و )ع(كريـا از ز )ع(، وراثـت يحيـي  )ع(از داود )ع(سليمان
  :)ع(از خاندان يعقوب )ع(وراثت يحيي

ــيا لِ يعقُــوب واجعلْــه ربآيرِثُنــى و يــرِثُ مــنْ ﴿ ضر﴾ 
  ).6، آية)19()س(سورة مريم(

﴿و قَالَ ي داوانُ دمَليرِثَ سقَ    أو و يها النَّـاس علِّمنـَا منطـ
 ﴾هذَا لهُو الْفضَـْلُ المْبِـين   نَّإء   شى    الطَّيرِْ و أُوتينَا من كلُ

  ).16، آية)27(سورة نمل(

دانشمندان مسلمان، بر سـر چيسـتي ايـن وراثـت،         
هـا   برپايـة برخـي گـزارش   . هاي متفاوتي دارند ديدگاه

: 1، ج1410شهرآشـوب،   ابن+  82، 8تا، ج طوسي، بي(
؛ دانشمندان سنيّ، آن را تنها دانش و نبوت )251و250
؛ اما دانشمندان شيعه، دارايي و پادشاهي را نيز دانند مي

اگر تفـاوت  . آورند شمار مي بخش جدا ناشدني آن، به 
اين دو ديدگاه را، به كاركردهاي مسؤوليتي و معرفتي 

ــاي    ــت؛ كاركرده ــتة نخس ــازگردانيم، دس ــامبران ب پي
معرفتي، و دستة دوم؛ كاركردهاي مسؤوليتي پيـامبران  

از نگاه مفسـراني كـه   . دانند ميرا، ميراث اصلي ايشان 
ــي داود    ــاي معرفت ــا كاركرده ــراث را، تنه ــن مي  )ع(اي

ــي ــد  م آلوســي، +  353:، 3، ج1407زمخشــري، (دانن
+  381: 3، ج1414؛ شــــــوكاني،  167: 10، ج1415
تنهـا فرزنـد    )ع(؛ سـليمان )234: 19تا، ج عاشور، بي ابن
 ـ. تواند تنها وارث او باشـد  نيست، پس نمي )ع(داود ا ام

، تنها بـه وراثـت او   )ع(قرآن، از ميان همة فرزندان داود
درنگ نيز از دانش خدادادي آن دو،  كند و بي اشاره مي
ترتيب، بايد اين وراثـت را تنهـا    بدين. گويد سخن مي

اي دانش ويژه دانسـت،   كاري براي انتقال گونه و ساز
هرچنــد اگــر . رســد مــي )ع(بــه ســليمان )ع(كــه از داود
هاي قرآني دربارة وراثـت   ا بر پاية گزارشبخواهيم تنه

داوري نماييم، اين سخن درسـت   )ع(از داود )ع(سليمان
توان دربـارة گـزارش قرآنـي از وراثـت      است؛ اما نمي

، )ع(نيز آن را پذيرفت؛ زيرا يحيـي  )ع(به يحيي )ع(زكريا
روي،   از همـين . اسـت  )ع(راستي تنها فرزند زكريـا   به

؛  37: 16، ج1412، طبــــري(برخــــي از مفســــران 
، )6: 4، ج1418بيضـاوي،  +  5: 3، ج1407زمخشري، 

را به كاركردهـاي معرفتـي    )ع(از زكريا )ع(وراثت يحيي
را  )ع(، و وراثت او از خاندان يعقـوب )دانش و نبوت(

ا  . گردانند برمي) پادشاهي(به كاركردهاي مسؤوليتي  امـ
يـز  از نگاه دانشمنداني كه كاركردهـاي مسـؤوليتي را ن  

بـراي   )ع(بخش برجسته و جـدا ناشـدني ميـراث داود   
دانند؛ كاربرد حقيقي مفهوم وراثـت، بـه    مي )ع(سليمان

: 1413، )ب(مفيد(گردد  ها باز مي حوزة معنايي دارايي
تـا،   طوسـي، بـي  +  66-63: 4، ج1410؛ مرتضي،  25
ــو، +  83: 8ج ــي،  132: 3، ج1382هم ، 1372؛ طبرس
؛  229: 1، ج1410شهرآشـــــوب،  ؛ ابـــــن 777: 6ج
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: 14، ج1417؛ طباطبـايي،  11: 16تـا، ج  عاشور، بي ابن
توان كاربرد مجـازي آن،   ؛ گرچه مي)349: 15و ج 12

هاي معنايي دانش و پيامبري را نيز پـذيرفت   در حوزه
؛  349: 15، ج1417طباطبــايي، +  137: 3طوســي، ج(

: 22و ج 260-258: 18، ج1365تهرانــــي،  صــــادقي
ــن ). 155 ــا اي ــه ب ــلمان   هم ــران مس ــي از مفس ، برخ

، 1365تهراني،  ؛ صادقي 349: 15، ج1417طباطبايي، (
كننـد؛ پيـامبري و كاركردهـاي     تأكيد مـي ) 155: 22ج

  .معرفتي آن، چيزي نيست كه از راه وراثت انتقال يابد
  وصايت

كار انتقال جايگـاه و كـاركرد پيـامبران،     و سومين ساز
كار نيـز،   و سازآغازگر اين . است) جانشيني(وصايت 

اســــت  )ع(نــــه خــــدا؛ كــــه پيــــامبر او موســــي
)Barton/Muddiman, 2001:130 ; Eliade 1987, 

v10:120 .(ــا دو ســاز ــار بركــت و  و در مقايســه ب ك
كـار   و تـرين ويژگـي سـاز    تـوان برجسـته   وراثت؛ مي

وصـايت را، محــدود نبــودن آن بــه خانــدان پيــامبران  
كه؛ جانشـينان   در ادامة اين مقاله خواهيم ديد. دانست
برابـر  . ، از خانوادة ايشان نيسـتند )ع(و عيسي )ع(موسي

ــزارش ــودي؛  گ ــاي تلم ــرگرداني   72ه ــار س در روزگ
هــر دو جايگــاه پادشــاهي و  )ع(اســرائيل، موســي بنــي

ــر دوش دارد  ــم را بـ ــت اعظـ ــد . كهانـ او از خداونـ
خواهد تا پس از وي، اين دو جايگاه به فرزندان او  مي

ا خداونـد ن    73در برخـي ديگـر،  . پـذيرد  مـي برسد؛ امـ
دهـد كـه؛ فرزنـدان او،     پاسخ مـي  )ع(خداوند به موسي

سـازي دسـتورهاي الاهـي     دلبستگي چنداني بـه پيـاده  
ــا در پــاره). Singer, 1901, v9:54(ندارنــد  هــاي  ام

دهـد كـه؛ كهانـت بـه      ديگري، خداوند به او پاسخ مي
ــارون ــدان ه ــدان داود )ع(خان ــه خان  )ع(، و پادشــاهي ب

ترتيـب، يكپـارچگي    بـدين ). ibid:51(هد رسـيد  خوا
، پــس از وي ادامــه )ع(جايگــاه و كاركردهــاي موســي

يابد، و نه فرزندان خود او، و نه فرزندان برادرش؛  نمي
در . گردنـد  معني حقيقي جانشين او نمـي  ، به )ع(هارون

يهــودي دانشــمند   بســتري تــاريخي، دســتگاه انديشــه
شمار  معرفتي پيامبران بهرا جانشين كاركردهاي )  ربي(

ــي ــودي و    74.آورد م ــة يه ــتگاه انديش ــر دو دس در ه
معني دريافت درست  مقدس؛ به مسيحي، تفسير كتاب 

هاي آن، كاري است كه تنهـا ويـژة جانشـينان     عبارت
تريسـي،  /گرانـت (اسـت   )ع(و عيسـي  )ع(رسمي موسي

را  )ع(داشـتن عيسـي   عهد جديد، جانشـين ). 18: 1385
ا      را پيشپذيرد، زي نمي نياز جانشـيني، مـرگ اسـت؛ امـ

اما عيسي هميشـه كـاهن    :ميرد هرگز نمي )ع(عيسي
ابـد زنـده     است و جانشيني ندارد؛ زيـرا او تـا بـه   

همـة  } تـا {سبب، او قادر اسـت   اين  و به  است
آينـد،   حضور خدا مـي   وسيلة او به كساني را كه به 

ابد  به كاملاً و براي هميشه نجات بخشد؛ زيرا او تا 
نامـه بـه   (كند زنده است، و براي آنان شفاعت مي

چنين نگـاهي، آشـكارا   ). 25و24، آيات4عبرانيان؛ باب
و منحصـر نمـودن    )ع(پنداشـتن عيسـي   در فرا انسـان  

بخشـي انسـان،    كاركردهاي او بـه مسـؤوليت نجـات    
همه، در ادامة مقالـه خـواهيم ديـد؛      با اين. ريشه دارد

بـراي او نيـز جانشـيناني را     دستگاه انديشة مسـيحي، 
بـه   75تنها اشارة قرآن به وصايت يك پيامبر،. پذيرد مي

پيش از  )ع(براي موسي )ع(شدن هارون داستان جانشين 
ايـن   77.گردد باز مي 76بالارفتن او و يوشع به كوه سينا،

را در  )ع(، هــارون)ع(دهــد؛ موســي گــزارش نشــان مــي
هـر  . مايـد ن كاركردهاي مسؤوليتي، جانشين خـود مـي  

: 3، ج1410مرتضي، (گفتة برخي از دانشمندان  چند به
ــي، +  13و6 ــي، +  208و207: 2، ج1382طوس طبرس

زنــده  )ع(پـس از موسـي   )ع(؛ اگـر هـارون  )167: 1390
ا ايـن     گمـان جانشـين او مـي    ماند، بـي  مي گرديـد؛ امـ
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دهد و  روي مي )ع(جانشيني، در روزگار زندگي موسي
ــي ــي  نم ــه جانش ــوان آن را ب ــرگش، ت ــس از م ني او پ

از ميان دانشمندان شيعه؛ بيشترين تأكيد بـر  . بازگرداند
صـدوق، ديـده     آموزة وصايت، در آثار حـديثي شـيخ  

، همـة  )ص(هـايي از پيـامبر   وي، برپاية حديث. شود مي
، 1395بابويـه،   ابـن (دانـد   پيامبران را داراي وصي مـي 

، و در )92: 1، ج1413، )الف(مفيد +  663و658: 2ج
هـاي خـود يـاد     ين زمينه، از چهار حديث در كتـاب ا

، 1395همـو،  +  180: 4، ج1404بابويـه،   ابـن (كند  مي
تـا،   همو، بي+  23-21: 1407همو، +  213و212: 1 ج
ديگــري ســندي  78، كــه يكــي ســند نــدارد،)469: 2ج

ــق79ضــعيف، ســيد . دارنــد 80و دو ديگــر ســندي موثّ
آورد،  مرتضي نيز، حديث ديگري با همين مضمون مي

همـة ايـن   ). 36: 3، ج1410(دارد  81كه سندي ضعيف
ها، همگـام بـا دو دسـتگاه انديشـة يهـودي و       حديث

و  )ع(مســيحي؛ يوشــع و پتــروس را جانشــين موســي
هـاي آينـده، بـه     در بخـش . آورند شمار مي به )ع(عيسي

  .پردازيم بررسي اين دو چهره مي
  )ع(يوشع و جانشيني موسي
تين كسي كه پيشنهاد گـزينش  در اديان ابراهيمي، نخس

اســت  )ع(دهــد، موســي جانشــيني بــراي خــود را مــي
)Eliade, 1987: v10, 120  +Barton/Muddiman, 

) Joshua(دستگاه انديشة يهودي، يوشع ). 130 :2001
: 1377هـاكس،  (آورد  شمار مي به )ع(را جانشين موسي

 :Singer, 1901+  750: 1381محمـــديان، +  970

v7:281 ; Comay, 2002:208  +Wigoder, 2002: 

424+ Landman, 1969, v6: 202 .( چهرة او در عهد
اي از پيامبر، داور و فرماندة جنگـي اسـت    قديم، آميزه

)Wigoder, 2002: p424 .(  او، نه فرماندهي است كـه
در ستاد بنشيند؛ بلكه جلوداري است كـه همـواره در   

و ) Singer, 1901, v7:232(پيشاني سـپاه جـاي دارد   
ترين پيروزي اسـرائيليان   ياد ماندني  در بزرگترين و به

 ,Wigoder(در برابر كنعانيـان، فرمانـدة سـپاه اسـت     

2002:424 ; Bowker, 1997: 510.(    افزون بـر اينهـا؛
يوشع، سرايداري ويژة خيمة اجتمـاع را هـم برعهـده    

 ,Metzger/Coogan, 2001: 164 ; Comay(دارد 

يم، نخست از مأموريـت يوشـع   عهد قد). 208 :2002
دربرابـر عماليقيـان،    )ع(در جايگاه فرماندة سپاه موسـي 

سـختي   در اين پيكار، او عماليقيان را بـه  82.كند ياد مي
 84ترتيب، از روزگار جواني و بدين  83دهد شكست مي

از گزارش عهد قديم  85.گردد مي )ع(دستيار ويژة موسي
چنين  86كوه سينادر  )ع(دربارة همراهي يوشع با موسي

پرسـتي آلـوده     آيد كه؛ وي، هرگز به گناه گوساله برمي
نشـانة بزرگداشـت جايگـاه و     ، بـه )ع(موسـي . شود نمي

ــان ــاركرد او   نش ، )Eliade, 1987, v8:118(دادن ك
تغييــر  89يوشــع/88بــه يهوشــوع 87نــامش را از هوشــع

اي ديگر، او نماينـدة افرائيميـان در    در پرده 90.دهد مي
آنـان را بـراي    )ع(دوازده تنـي اسـت كـه موسـي    ميان 

 91.گزينـد  مأموريت جاسوسي در سرزمين كنعان، برمي
از ميان اين دوازده تن؛ تنها يوشـع و كاليـب، پـس از    
بازگشت از مأموريـت، بـه نيكـويي سـرزمين كنعـان      

خواهند تا هراس در دل  دهند و از مردم مي گواهي مي
ق به وعدة خـدا  راه ندهند و براي پوشاندن جامة تحقّ

ترتيــب؛ ايــن دو تنهــا مــردان  بــدين 92.پــا خيزنــد  بــه
ــه ســرزمين كنعــان پــاي   بنــي اســرائيل هســتند كــه ب
ترين بخـش داسـتان زنـدگي     اما برجسته 93گذارند، مي

از درگـاه الاهـي    )ع(يوشع، هنگامي اسـت كـه موسـي   
و  94جاي او رهبري براي قوم بگمارد،  خواهد تا به مي
يوشع، براي ايـن جايگـاه، برگزيـده     95دستور خدا؛  به
به درگـاه خـدا، جايگـاه و     )ع(نيايش موسي 96.شود مي
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مانده از او براي يوشـع را،    جاي كاركرد مسؤوليتي به 
اي خداونـد؛ خـدايي كـه     :كنـد  بخوبي نمايان مي

از تـو اسـتدعا   ! سرچشمة حيات تمام بشر هسـتي 
عنـوان هـادي و راهنمـاي     كنم كه شخصي را به مي

تا بتوانـد آنهـا را در همـة     اين قوم انتخاب كني
امور هدايت كند، از آنها مراقبت نمايد و قـوم تـو   

كتـاب اعـداد؛   (شـبان نمانـد   مانند گوسفندان بـي 
مقدس  برخي از مفسران كتاب ). 17تا15، آيات27باب

)Brown:91 ; Barton/Muddiman, 2001:130( ،
ا، جايگــاه منظــور از راهنمــايي قــوم در ايــن آيــات ر

را  )ع(داننـد و موسـي   فرماندهي جنگي اسـرائيليان مـي  
گذار جانشيني پيامبران در كاركردهاي مسـؤوليتي،   پايه
 :Barton/Muddiman, 2001(آورنـد   شـمار مـي    بـه 

، )ع(سخن خدا با يوشع پيش از مـرگ موسـي   97.)130
دادن كــاركرد مســؤوليتي  بروشــني در راســتاي نشــان 

: ه يوشع پسر نـون فرمـود  سپس خداوند ب :اوست
قوي و دلير بـاش؛ زيـرا تـو قـوم اسـرائيل را بـه       

كنـي و   سرزميني كه به آنها وعده دادم، هدايت مي
، 31كتـاب تثنيـه؛ بـاب   (من همراه تو خـواهم بـود  

دهد؛ رهبر قـوم پـس از    اين گزارش نشان مي). 23آية
همـه؛   با ايـن  98.آيد شمار مي ، جانشين وي به)ع(موسي

توانايي دريافت مستقيم پيام خدا را نـدارد؛  اين رهبر، 
او زيردست و فرمانبردار العازر كـاهن اسـت، و تنهـا    
بايد دستورهاي خدا را از وي دريافت، و بر پاية آنهـا  

او، تنهــا بايــد . مــردم را سرپرســتي و راهنمــايي كنــد
عهـد قـديم،   . را ادامه دهد )ع(كاركرد مسؤوليتي موسي

كه هماننـدي كاركردهـاي   هايي است  آكنده از گزارش
 ,Eliade, 1987(دهنـد   و يوشع را نشان مـي  )ع(موسي

v8:118 ; Landman, 1969, v6:202  +
Metzger/Coogan, 2001: 164  +Wigoder, 2002: 

؛ كاركردهايي كه بيش از آنكـه معرفتـي باشـند؛    )424
+  Singer, 1901, v7:281(انــــد  مســــؤوليتي

Metzger/Coogan, 2001: 164& .(ر چنــد عهــد هــ
و 99خوانـد  قديم، يوشع را برخوردار از حكمت نيز مي

اي  دادن چهره دست  تلاش دانشمندان يهودي براي به 
چشم   هايي از تلمود به خردورزانه از يوشع، در بخش

ــي ــورد  م  ; Singer, 1901, v7:282 & v9:54(خ
Landman, 1969, v6:204(ــا سراســــر  100؛ امــ

او، پيرامون كاركردهاي  هاي عهد قديم دربارة گزارش
حتّا رفتار خردمندانة او در تقسـيم   101.مسؤوليتي است

اسـراييل   شده ميان دوازده قبيلة بني سرزمين نويد داده 
)Marthaler, 2003, v7:1055 (تــوان در  را نيــز مــي

در . راستاي انجام كاركردهـاي مسـؤوليتي او دانسـت   
فرشـتة  اي ديگر؛ كه به گزارش ديدار يوشـع بـا    نمونه

 102گـردد،  خدا و دريافت پيام الاهي از سوي وي برمي
ــاي  ــدة راهبــرد ازپ ــام، تنهــا دربردارن درآوردن  ايــن پي

ايستادگي مردم اريحاسـت، و بـاز هـم در چـارچوب     
همچنـين، او  . گيـرد  كاركردهاي مسؤوليتي او جاي مي

، بـه  )ع(الگويي براي پادشاهان آيندة يهود، بـويژه داود 
بــا ). Metzger/Coogan, 2001:164(رود  شــمار مــي 

نيسـت   )ع(تنهـا از خانـدان موسـي    همه؛ يوشـع نـه   اين
)Singer, 1901, v7:282(؛ بلكه از تيرة موسي)هـم   )ع

روي؛ با اينكـه   از اين 103.او يك افرائيمي است! نيست
 104خواند؛ عهد قديم، همة اسرائيليان را پيرو يوشع مي

ر او را، ، تنهـــا هنـــ)Y. Kaufmann(امـــا كافمـــان 
دانـد   اسـرائيل مـي   هاي بنـي  سازي دوبارة تيره يكپارچه

)Wigoder, 2002: 424(  گـواهي   ، و برخي ديگـر؛ بـه
هـاي   هاي عهد قديم دربـارة زنـدگي و جنـگ    گزارش

اسـرائيل؛ كـه    يوشع، جايگاه او را، نه رهبري همة بني
 ,Eliade(هـاي افـرائيم و بنيـامين     تنها فرماندهي تيره

1987, v8:118 ; Singer, 1901, v7:283 ; Skolnik, 
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2007, v11:442  +Landman, 1969, v6:204  +
Wigoder, 2002: 424(،105  يــا داوري تيــرة افــرائيم

)Metzger/Coogan, 2001: 164&165 ; Skolnik, 

2007, v11442 (يـر   كساني مانند مـه  106.دانند مي)E. 

Meyer ( ــر ــتان  ) G. Hoelscher(و هولش ــز، داس ني
بـودن   پندارنـد، و در تـاريخي    گي او را افسانه ميزند

 ,Skolnik(نگرنـد   شخصيت او، به ديـدة ترديـد مـي   

2007, v11:442 .( هـاي عهـد قـديم؛     بر پاية گـزارش
گزينـد، و   يوشع، كسي را بـه جانشـيني خـود برنمـي    

اســرائيل تــا روزگــار داوران، فرمانــده و رهبــري  بنــي
يوشع، با زنـي   107هاي تلمودي؛ بر پاية گزارش. ندارند
نام راحاب، كه جاسوسـان او را در اريحـا    به  108بدكار

 ,Landman, 1969(كنـد   ازدواج مـي  109دهـد  پناه مي

v6:204 ; Skolnik, 2007, v11:443( ــا از بــراي؛ ام
هرگـز   110،)ع(تنها رفتـار ناخوشـايند خـود بـا موسـي     

پس ). Landman, 1969, v6:204(شود  فرزنددار نمي
 111.آورند پرستي روي مي و، اسرائيليان به بتاز مرگ ا

و آنـان را آمـاج    112گيـرد،  خدا نيز بر آنان خشـم مـي  
و حتّا كار بـه   113سازد، درپي دشمنان مي هاي پي تاراج

رسد كه اسرائيليان، از پيـروي رهبرانـي كـه     جايي مي
  115.زنند سرباز مي 114گزيند، خدا برايشان برمي

اي گذرا به نقـش   تنها اشارهاگرچه در عهد جديد،     
و برپايي و كـارگزاري   116اسرائيل يوشع در آرامش بني

ا    چشم مـي   به 117دست او خيمة اجتماع به  خـورد؛ امـ
ــل  شــدن   دســتگاه انديشــة مســيحي، از رهگــذر كام

دسـت    اسرائيل بـه  براي نجات بني )ع(مأموريت موسي
، )ع(يوشع؛ مأموريتي كه خدا پيش از ايـن، بـه ابـراهيم   

است، بـراي او   نويد آن را داده  )ع(و يعقوب )ع(اسحاق
 ,Marthaler, 2003(كنـد   جايگاهي شايسته فراهم مي

v7:1056 .(ترتيــب، دســتگاه انديشــة مســيحي،  بــدين

شـمار   بـه   )ع(هـاي عيسـي   نمونه يوشع را يكي از پيش
  ).Skolnik, 2007, v11:443(آورد  مي
ازده جاسـوس از  شدن دو قرآن، به داستان برگزيده     

و نيز گواهي دو تن از آنـان دربـارة    118)ع(سوي موسي
اسرائيل بـه   شده، و فرا خواندن بني سرزمين نويد داده 

تلاش براي رفتن به آن سرزمين و تحقّق وعـدة الهـي   
كند و آن دو را مرداني خداترس و برخوردار  اشاره مي

بيشـتر مفسـران مسـلمان     119.خواند از نعمت الهي مي
ــري، ( ــدين(رازي +  615: 1، ج1407زمخش ، )فخرال

؛ همو،  265: 3، ج1372؛ طبرسي،  323: 11، ج1420
ــوح(؛ رازي  317: 1، ج1377 : 6، ج1408، )أبوالفتـــ
ــيض 297و296 ــاني،  ؛ ف ــو،  21: 2، ج1415كاش ؛ هم

، بــه )60: 5تــا، ج عاشــور، بــي ؛ ابــن 266: 1، ج1418
و گـواهي  داستان فرستادن جاسوسان، و نيز بازگشت 

طبـري،  (هـاي يوشـع و كاليـب     نـام   دو تن از آنان بـه 
ــي،  113: 6، ج1412 ؛  466: 1، ج1423؛ بلخــــــــ

ــري،  ــدين(؛ رازي  615: 1، ج1407زمخشـ ، )فخرالـ
؛  486: 3تــا، ج ؛ طوســي، بــي 334و323: 11، ج1420

ــو،  265: 3، ج1372طبرســـــي،  : 1، ج1377؛ همـــ
ــاوي،  322و318 ، رازي  122: 2، ج1418؛ بيضــــــ

، 1418كاشـاني،   ؛ فيض 317: 6، ج1408، )أبوالفتوح(
؛ آلوســي،  33: 2، ج1414؛ شــوكاني،  269و266: 1ج

؛  79و60: 5تــا، ج عاشــور، بــي ؛ ابــن 277: 3، ج1415
  از ايـن . كننـد  اشـاره مـي  ) 292: 5، ج1417طباطبايي، 

ــام همــة آن جاسوســان را،   ــوح رازي، ن ــان؛ ابوالفت مي
آورد  خـورد، مـي   شم ميچ  به توراتگونه كه در  همان

، 1380عياشي، (برخي از مفسران ). 296: 6، ج1408(
؛ همــو،  25: 2، ج1415كاشــاني،  ؛ فــيض 303: 1ج

، يوشع و كاليـب را پسـر عموهـاي    )269: 1، ج1418
كند؛ يوشع  تهراني تأكيد مي صادقي . دانند مي )ع(موسي
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جايگـاه  ). 269: 8، ج1365(انـد   و كاليب، پيامبر نبوده
ع نزد مفسران مسلمان چنان است كـه؛ منظـور از   يوش

؛ را كه يكي از )18(سورة كهف  62در آية ﴾فَتاه﴿واژة 
خـورد،   چشم مي هايي است كه تنها در قرآن به  داستان
اي بيرون از قرآن براي بـازگويي جزييـات آن    و نشانه

؛  176: 15، ج1412طبـري،  (داننـد   نيست، يوشع مـي 
 731: 2، ج1407زمخشري،  ؛ 592: 2، ج1423بلخي، 

؛  371: 2، ج1377؛ طبرسـي،   65: 7تا، ج ؛ طوسي، بي
ــو،  ــدين(؛ رازي  741: 6، ج1372هم ، 1420، )فخرال

؛ رازي  286: 3، ج1418؛ بيضـــــــاوي،  478: 21ج
ــوح( ــوكاني،  6: 13، ج1408، )أبوالفت : 3، ج1414؛ ش

ــاني،  ؛ فـــيض 294: 8، ج1415؛ آلوســـي،  352 كاشـ
ــو،  248: 3، ج1415 ؛  720: 2، ج1418؛ همـــــــــ
: 13، ج1417؛ طباطبـايي،   98: 15تـا، ج  عاشور، بي ابن

 ,EI2, 1960-2004(روي؛ برخي  شايد از همين). 339

XI:351(  ،چهرة يوشع در دستگاه انديشة اسـلامي را ،
هاي هگّادايي،  هاي عهد قديم؛ كه به گزارش نه به داده

ميـان   وشع به در اين آيات، نامي از ي. دانند نزديكتر مي
ــي ــي  نمـ ــد و برخـ ــون، (آيـ ؛  508: 1، ج1385ماسـ

نيز برآننـد كـه قـرآن،    ) 2380: 2، ج1377خرّمشاهي، 
برد؛ هر چند بررسـي   هرگز از يوشع پسر نون نام نمي

شـمارند   بـر مـي   ﴾اليسع﴿هايي كه بـراي   برخي ويژگي
ــاهي، ( ــع  )283: 1، ج1377خرّمش ــا يوش ــان ب ، آنچن

وان گفت؛ منظور از اين نام، ت كه مي 120همخواني دارد
همـه؛ قـرآن از جانشـيني     بـا ايـن   . همان يوشع اسـت 

آورد  ميـان نمـي    سـخني بـه   )ع(جـاي موسـي   يوشع به 
، و برخــي از دانشــمندان )508: 1، ج1385ماســون، (

، 1406؛ طوســي،  36: 3، ج1410مرتضــي، (شــيعه 
ــو،  358و357 ــن  ) 228و227: 2؛ ج1382؛ هم ــز اي ني

صـدوق بـر    دانند؛ اما شيخ  سلّم نميموضوع را امري م

). 26: 1، ج1395بابويـه،   ابن(كند  درستي آن تأكيد مي
توان گفت؛ دستگاه انديشـة اسـلامي،    ترتيب، مي بدين

پـذيرد   را بـراي يوشـع مـي    )ع(جايگاه جانشيني موسي
؛  2380: 2، ج1377؛ خرّمشاهي،  69: 1423معرفت، (

EI2, 1960-2004, XI:351 .(ــي از د ــمندان برخ انش
، 1410؛ مرتضـي،   469: 2 تـا، ج  بابويـه، بـي   ابن(شيعه 

دهد؛  كنند كه نشان مي ، حديثي را گزارش مي)36: 3ج
  .ماية اين جانشيني است كاركرد معرفتي يوشع، بن
  )ع(پتروس و جانشيني عيسي

معنـي   ؛ بـه )Peter(دستگاه انديشة مسـيحي، پتـروس   
 )ع(يسـي را جانشـين ع  121،)220: 1377هاكس، (سنگ 

ترتيب، چندان شـگفت نيسـت اگـر در     بدين . داند مي
ا     دنبال چهره عهد جديد، به اي نيكـو از وي باشـيم، امـ
دهد؛ او در عهـد جديـد،    آيد نشان مي آنچه در پي مي

 122.اي دوپهلو و آميخته بـه فـراز و نشـيب دارد    چهره
دانـد كـه بـه     سنّت مسيحي، او را نخستين كسـي مـي  

: 1384اردسـتاني،   سـليماني (آورد  ايمـان مـي   )ع(عيسي
، پتـروس  انجيل متّا و مـرقس هاي  ؛ اما در گزارش)49
آورندگان به  همراه برادرش؛ اندرياس، نخستين ايمان به

نيــز  انجيــل لوقــاو در گــزارش  123هســتند، )ع(عيســي
همراه گروهي از دوستانش؛ همگي با هـم،   پتروس به 
هـا نيـز    ين گزارشاز ا 124.افتند راه مي به)ع(درپي عيسي
آورنـده بـه    آيد كه پتروس، نخستين ايمان لزوماً برنمي

؛ انجيـل يوحنـّا  باشد؛ بويژه كه برابر گزارش  )ع(عيسي
 )ع(بودن عيسـي  اندرياس برادر پتروس، او را از مسيح 

ا   Marthaler, 2003, v11:174.(125(كنـد   آگاه مـي  امـ
هاي انجيلـي دربـارة پتـروس     اين، همة سخن گزارش

خواند و  او را شيطان مي )ع(اي، عيسي در نمونه. يستن
همچنين، هر چهـار انجيـل، انكـار     126!راند از خود مي

از  127.كننـد  از سوي پتروس را گـزارش مـي   )ع(عيسي
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آيـد كـه؛ پتـروس، همـان      چنين برمـي  128اي ديگر آيه
 129داشــت، او را دوسـت مـي   )ع(شـاگردي كـه عيســي  

امــون گفتگــوي گــزارش انجيلــي ديگــر، پير. نيســت
بر سر تعيين برتـرين   )ع(درگرفته ميان شاگردان عيسي

آن را، نـه بـا    )ع(گفتگويي كـه عيسـي   130شاگرد است؛
تعيين پتروس؛ كه با تلاش براي دگرگوني نگـاه آنـان   

از برآيند اين . دهد ها، پايان مي به چيستي برتري انسان
آيد كـه   چنين برمي 131ها و برخي آيات ديگر، گزارش
، برتـري او بـر   )ع(كم در روزگار زنـدگي عيسـي   دست

همچنـين،  . ديگر حواريون، چندان هم قطعـي نيسـت  
شـود؛   جايگاه مرجعيت ديني، به پتروس محدود نمـي 

بلكه ديگر حواريون نيز، از چنين جايگاهي برخوردار 
، پتـروس  )ع(با اين همه؛ پس از مـرگ عيسـي  . هستند

گـر حواريـون   گام به جايگاه برتري نسبت به دي به گام
هاي اعمال رسـولان،   او، كانون گزارش. يابد دست مي

را پــس از  )ع(و نخسـتين شــاگردي اســت كــه عيســي 
 ; Brownrigg, 2002: 206(بينــد  رســتاخيز، مــي 

Lacoste, 2005, v3:1232 ; Eliade, 1987, 
v11:259.(132   وي در نخستين گام، گزينش فردي بـه

رة رسولان بـه  جاي يهودا اسخريوطي، و رساندن شما 
و سـپس، سـخنگوي    133كند، تن را پيشنهاد مي دوازده 

+  Marthaler, 2003, v11:174(رســــــولان 
Brownrigg, 2002: 205  +Eliade, 1987, 

v11:258(134   در  135.شـود  و سرپرست مسـيحيان مـي
ــزارش  ــين گ ــدا     هم ــدة خ ــود را برگزي ــا، وي خ ه

ــي ــد، م ــدين  136خوان ــول    و ب ــرين رس ــب؛ برت ترتي
 :Bowker, 2005+  49: 1384اردســتاني،  مانيسـلي (

اردسـتاني،   سليماني() ع(ترين يار عيسي ، و نزديك)443
 ,Brownrigg, 2002: 203  +Eliade+  51ص: 1384

1987, v11:258 ( اردسـتاني،   سليماني. آيد شمار مي به
ــه بخـــش  ــاره بـ ــا اشـ ــزارش بـ ــايي از گـ ــاي  هـ هـ

ــي، ــي137انجيل ــد م ــي  «: گوي ــرت عيس ــس حض ، )ع(پ
را بـه جانشـيني خـود در امـور رهبـري و      } تروسپ{

و بنــابراين، اطاعــت از } نمــوده{اعتقــادي منصــوب 
: 1389(» اسـت  پتروس بر همة مسيحيان واجب بـوده  

پتروس را به جانشيني  )ع(راستي، عيسي  اما آيا به). 79
گزيند؟ بـراي يـافتن پاسـخ ايـن پرسـش،       خود، برمي

ادهاي شايسته اسـت هـم عهـد جديـد، و هـم رويـد      
تنهـا  . نخستين دين نوپاي مسـيحيت را بررسـي كنـيم   

پتـروس   )ع(دهد؛ عيسي بخش عهد جديد كه نشان مي
و بـه تـو    :چنين است 138سازد، را جانشين خود مي

گويم كه؛ تو پتروس هستي و من بر اين صخره،  مي
كنم و نيروهاي مرگ هرگـز   كليساي خود را بنا مي

ي پادشـاهي  و كليـدها  بر آن چيره نخواهد شـد 
دهم؛ آنچه را كه تو در زمين منع  آسمان را به تو مي

كني، در آسمان ممنوع خواهد شد و هرچه را كـه  
بر زمين جايز بداني، در آسمان جايز دانسته خواهد 

دسـتگاه   139).19و18، آيـات 16انجيل متّا؛ بـاب (شد
انديشة مسيحي، اين سخن را نشانة جانشيني پتـروس  

بـراي  . داند مي )ع(وم براي عيسيو كليساي كاتوليك ر
عيسي، آنگاه كـه  «: گويد باره مي نمونه؛ ماسون در اين 

در واقع، رسالت زميني خود را بـا  ... به پتروس فرمود
تعيين كشيشي كه از نيـروي تعلـيم، تشـريع و داوري    

ا  )592: 2، ج1385(» برخوردار بود، تداوم بخشيد ، امـ
برخـي  . ه نيسـتند همة مفسران با چنين ديدگاهي همرا

+  Barnes+  66: 1926ســوان، (از مفســران مســيحي 
Johnson(داننــد و  ، چنــين برداشــتي را نادرســت مــي

معنـي   منظور از اين سـخن را برپاداشـتن كليسـا، بـه     
ــه   ــاني و هم ــي  همگ ــايي آن م ــد ج ــي  140.دانن برخ

)Jamieson  +Barnes( اين سخن را تنها نشانة تأييد ،
برخــي . داننــد ودن خــود مــيبــر مســيحا بــ )ع(عيســي
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)Abbott(   آن را نشانة جايگاه شخصي پتـروس نـزد ،
دانند و بر برتـري پـولس بـر وي، تأكيـد      مي )ع(عيسي

نبايد فراموش نمود كه اين سخنان، بخشي از . كنند مي
با شاگردان است كـه در دو انجيـل    )ع(گفتگوي عيسي

ا آن دو   142خـورد؛  چشـم مـي   مرقس و لوقا نيـز بـه   امـ
كننـد   يل، اين بخش از آن گفتگو را گـزارش نمـي  انج

)Marthaler, 2003, v11:175.(143 عيســي)ــراي  )ع ب
و همة پيروان  144كند و ديگر شاگردان پتروس دعا مي

در عهد جديد، همواره نام . سپارد را به وي مي 145خود
محمـديان،  (او، سرآغاز سـياهة نـام شـاگردان اسـت     

1381 :686  +Marthaler, 2003, v11:174 ; 
Brownrigg, 2002: 205  +Eliade, 1987, 

v11:258(.146    نخستين و شايد تنها كسي كـه جايگـاه
ايسـتد،   كشد و در برابر او مـي  پتروس را به چالش مي

پـولس، كـاركرد    144بـرخلاف پتـروس؛  . پولس اسـت 
 147.دانـد  مسؤوليتي پتروس را محدود به يهوديـان مـي  

كليسا، نام پتروس را پـس  او، هنگام يادكردن از اركان 
درنگ رفتار آميختـه   و سپس بي 148آورد از يعقوب مي

كـار بـه جـايي     149.كنـد  به دورويي او را نكوهش مي
كشد كـه ايـن چـالش، جامعـة كوچـك و نوپـاي        مي

ــرار     ــي ق ــدايي و فروپاش ــتانة ج ــيحي را، در آس مس
ترتيـب، هـر چنـد سـنّت مسـيحي،       بـدين  150.دهد مي

ــذار   ــروس را بنيانگ ــا پت  ,Marthaler, 2003(كليس

v11:175 ; Eliade, 1987,v11:258 ( و نخستين پاپ
)Brownrigg, 2002: 203  +Eliade, 1987, 

v11:259 (دانــد و اســقف كليســاي رم، خــود را  مــي
؛ اما )Eliade, 1987, v11:260(پندارد  جانشين وي مي

بـا  . دهند هاي تاريخي چيز ديگري را نشان مي گزارش
ا هرگـز    151كنـد؛  ر اورشليم زنـدگي مـي  اينكه او د امـ

سرپرســتي آن كليســا؛ كــه نخســتين كليســاي تــاريخ 

زند،  شجاعي(شود  مسيحيت است، به وي واگذار نمي
شدن كليسـاي رم بـه    گذاشته   ، و در بنيان)58: 1379

محمـديان،  (دست او نيـز ترديـد بسـيار وجـود دارد      
1381 :687  +Bowker, 2005: 443  +Eliade, 

1987, v11:259 ; Bowker, 1997: 746  +
Douglas, 1978: 770 .(  ــتر ــامي بيش ــدها هنگ تردي

 152،)ع(بينـيم؛ يعقـوب بـرادر عيسـي     شـود كـه مـي    مي
ــوراي     ــت ش ــليم و رياس ــاي اورش ــتي كليس سرپرس

ــاريخ   153اورشــليم؛ نخســتين شــوراي كليســايي در ت
كسي كه دستگاه انديشة  154مسيحيت را بر دوش دارد؛

هـاكس،  (او باور دارد ) عدالت(ه نيكوكاري مسيحي، ب
1377 :957  +Metzger/Coogan, 1993: 340  +

Brownrigg, 2002: 95(  و كلمنــت اســكندراني ،
)Clement of Alexanderia(  او را نخستين كشـيش ،

 :Livingstone, 2006(دانـد   كليسـاي اورشـليم مــي  

دهـد؛ تأكيـد بـر     هاي تاريخي نشان مـي  بررسي). 304
ــا ــده جايگ ــروس، از س ــوم   ه والاي پت ــاي دوم و س ه

+  Douglas, 1978: 771(شــود  مــيلادي آغــاز مــي
Eliade, 1987, v11:259( ــه ــز هم ــا هرگ ــذير  ، ام پ

در بسـتر تـاريخ، مسـيحيان شـرق، هرگـز      . شـود  نمي
همچون همكيشان غربي خود، چنين جايگـاهي را نـه   

پذيرنــد  بــراي پتــروس و نــه بــراي كليســاي رم نمــي
)Eliade, 1987, v11:260 .(   ،مسيحيان پروتسـتان نيـز

پذيرنـد و نـه    نه برتري پتروس بر ديگر رسولان را مي
ــه جــاي پتــروس را   جانشــيني اســقف كليســاي رم ب

ــليماني( ــتاني،  س ــي  ). 207: 1384اردس ــالش درون چ
دستگاه انديشة مسـيحي بـا جانشـيني پتـروس بـراي      

خيـزد كـه عهـد جديـد، هـيچ       ، از آنجا برمي)ع(عيسي
 )ع(جانشــيني را بــراي كاركردهــاي مســؤوليتي عيســي

تابد، زيرا او براي هميشه زنده اسـت و پيـروان    برنمي
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از سـوي ديگـر؛ هـم عهـد      155.دهد خود را نجات مي
جديــد و هــم دســتگاه انديشــة مســيحي، يكســره بــر 

اكنون . كنند ، تمركز مي)ع(كاركردهاي مسؤوليتي عيسي
ين كدام بخـش  اين پرسش جا دارد كه؛ پتروس، جانش

توان گفـت؛ او،   است؟ تنها مي )ع(از كاركردهاي عيسي
جانشين كاركردهاي معرفتي پيامبران عهد قديم است، 

، خود نيز چنين كاركردي ندارد؛ تـا چـه   )ع(زيرا عيسي
  .رسد كه جانشين او، چنين كاركردي داشته باشد

كـار وصـايت،    و در دستگاه انديشة مسيحي، سـاز     
پـذيرد؛ بلكـه او خـود نيـز      پايـان نمـي   تنها با پتروس

جانشيناني دارد، كه جايگاه و كاركرد معرفتي او را تـا  
بــه امــروز، در چــارچوب آمــوزة جانشــيني رســولان 

)Apostolic succession (در ســدة . دهنــد ادامــه مــي
هـا را جانشـينان    پنجم ميلادي، لئوي اول، همـة پـاپ  

  گفتـه  به). 475: 1389فيشر، (آورد  شمار مي پتروس به 
} خـود {رسولان، اسقفان را به جانشـيني  «: گراث مك

گماشتند، تا انجيل؛ زنـده و كامـل، بـراي هميشـه در     
رسولان، همـان اقتـداري را كـه    . كليسا محفوظ بماند

خود در زمينة تعليم داشتند، براي اسـقفان بـه ميـراث    
القدس  اين انتقال زنده را، كه از طريق روح... گذاشتند
؛ سـنتّي  )239: 1385(» نامند گردد، سنّت مي يممكن م

مقـدس   كه تنها راه رسيدن به تفسـير درسـت كتـاب    
تــوان  مــي). 118: 1385تريســي، /گرانــت(اســت 

ــوزه  ــين آم ــمة چن ــيحي   سرچش ــوزة مس اي را در آم
دانست، كه همواره بـر  ) Ecclesiology(كليساشناسي 

معنـي آغـاز شـده از سـوي      بودن كليسـا؛ بـه    رسولي 
). 552: 1385گـراث،   مـك (كنـد   لان، تأكيـد مـي  رسو

خاستگاه آموزة جانشيني رسولان، براي كليسا، پاپ و 
 21بـويژه؛ آيـة   156هـاي انجيلـي،   همة اسقفان، گزارش

، )Atiyah, 1991, v1:181(انجيل يوحنّاسـت   20باب

، پيش و پـس از رسـتاخيز   )ع(دهند؛ عيسي كه نشان مي
خود به همة مـردم،  خود، كساني را براي رساندن پيام 

؛ هـر چنـد   )Lacoste, 2005, v1:81(دارد  گسيل مـي 
ــد  شــايد بخــش ــد جدي ــز  157هــاي ديگــري از عه ني

ا بـه   )ibid(اي باشند  دربردارندة چنين آموزه بـاور   ؛ امـ
؛ )Atiyah, 1991, v1:181(برخي دانشمندان مسـيحي 

ريشة آن را به عهد قديم، و انتقال  158خود عهد جديد
. گردانـد  برمي 159به كاهنان )ع(كردهاي هارونيافتن كار 

برپاية اين آموزه؛ حجيت و اقتدار معنوي كليسا، پـاپ  
اي پيوســته، بـه رســولان   و همـة اســقفان، در زنجيـره  

اندركاران كليسا، بـه عنـوان    رسد، و دست مي )ع(عيسي
جانشينان رسولان، كاركرد معرفتـي آنـان را بـر دوش    

ــد   ,Douglas, 1978, 59  +Atiyah, 1991(دارن

v1:181  +Lacoste, 2005, v1:81 .( باور ترتوليان به :
كليسا همان جـايي اسـت كـه؛ حقيقـت تعـاليم و      ... «

همچنين، در آنجـا  . ايمان مسيحي، پديدار خواهد شد
كتب مقدس حقيقي، تفاسير حقيقي و همة } كه است{

ــت    ــد داش ــود خواهن ــيحي، وج ــي مس ــنن حقيق » س
ترتيب، اسقفان  بدين 160).120 :1385تريسي، /گرانت(

كليساي اورشليم؛ جانشينان يعقوب، اسقفان كليسـاي  
ــاي      ــقفان كليس ــروس، و اس ــينان پت ــه؛ جانش انطاكي

ــه   ــد  شــمار مــي اســكندريه؛ جانشــينان مــرقس ب رون
)Atiyah, 1991, v1:181 .(   ،دستگاه انديشـة مسـيحي

كنندة درستي ايمان و رسيدن  كار را تضمين و اين ساز
 ,Douglas(آورد  شمار مي فيض الاهي به مسيحيان، به 

بار در سـدة سـوم    اين آموزه، نخستين  161).60 :1978
ميلادي، از سوي كساني مانند ايرنـايوس و ترتوليـان،   

ــر انديشــه  ــراي ايســتادن در براب گنوســي، پيشــنهاد   ب
 ,Douglas, 1978: 59  +Lacoste, 2005(شـود   مـي 

v1:81(دهندة جايگاه  ، و در آغاز، بيش از آنكه نمايش
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ــد؛     ــولان باش ــراي رس ــقفان ب ــاپ و اس ــيني پ جانش
كـم   چرا كه دسـت . دهنده جايگاه كليّ كليساست نشان

هاي آن، اگر اسقفان در باورهـا و   در نخستين خوانش
درنگ جايگـاه   رفتارهاي خود دچار لغزش گردند، بي

ا چنـين     ن را از دسـت مـي  جانشيني رسـولا  دهنـد؛ امـ
رخــدادي هرگــز بــراي كليســا روي نخواهــد داد     

)Lacoste, 2005, v1:81 .(پندارد؛ چـون   آگوستين مي
ــه)ع(عيســي آوردن رازهــاي كليســا از ســوي  جــاي ، ب

است، پـس ايـن رواداري، از راه    رسولان را روا داشته
رسولان و جانشينان آنان؛ يعني اسقفان، به كشيشـان و  

يابـد   ديگر كارگزاران كليساي كاتوليك نيز انتقـال مـي  
رفتـه دامنـة آمـوزة     اما رفتـه ). 563: 1385گراث،  مك(

يابد و پس از  جانشيني، به پاپ و اسقفان گسترش مي
گـردد   روزگار آگوسـتين، چنـين رونـدي تثبيـت مـي     

)Lacoste, 2005, v1:82 .(گـــــزارش  بـــــه
كليسا؛ حجيـت   پيرو توافق آباي...«: اردستاني سليماني

كليسا، بر پاية پيوندي است كه از راه نصب نخسـتين  
و  )ع(اسقف كليساي روم از سوي پتـروس، بـا عيسـي   

ــولان دارد ــرانجام، ايــن  ). 115و114: 1384(» رس س
نـاس،  (آموزه به برتري كليساي رم بر ديگر كليسـاها  

ــر همــة  )638: 1380 ــر كليســاي رم ب ، و برتــري رهب
ــ همكــاران خــود مــي ــين، كليســاي  162.دانجام همچن

عنـوان جانشـين پتـروس، خـود را از      كاتوليك رم؛ به
ــادي او  ــراث م ــز ) Patrimony of St. Peter(مي ني

 ; Livingstone, 2006: 441&442(دانـد   مند مـي  بهره
Douglas, 1978: 752&753 .(ترتيـــب، در  بـــدين

ــك و     ــاهاي كاتولي ــروان كليس ــاريخي؛ پي ــتري ت بس
ا پيـروان    163پذيرنـد؛  را مـي ارتدوكس، اين آمـوزه   امـ

كليساهاي پروتستان و انگليكن، با آن سـر سـازگاري   
 ,Lacoste, 2005, v1:82 +Atiyah, 1991(ندارنـد  

v1:181 .(      چرا كـه از نگـاه آنـان؛ كليسـا داور كتـاب
مقدس است كـه داور    كه اين كتاب مقدس نيست، بل 

  ).146: 1385تريسي، /گرانت(كليساست 
  نتيجه
ــاه و  ديـــان ابراهيمـــي، بخـــشدر ا هـــايي از جايگـ

 و كاركردهاي مسؤوليتي و معرفتي پيامبران، با سه ساز
كــار بركــت، وراثــت و وصــايت، بــه ديگــران انتقــال 

كاري عمومي اسـت   و كار بركت، ساز و ساز. يابد مي
را  )ع(دارد و همة خاندان ابراهيم كه خدا آن را مقررّ مي

درخواســت  ، بــه كــار وراثــت و ســاز. گيــرد دربرمــي
شود، اما تنهـا بخشـي از خانـدان     پديدار مي )ع(ابراهيم

در دسـتگاه انديشـة يهـودي،    . گيرد پيامبران را دربرمي
كـار؛ كهانـت    و هـاي ايـن سـاز    ترين بازتـاب  برجسته

و پادشاهي موروثي خانـدان   )ع(موروثي خاندان هارون
دسـتگاه انديشـة   . و رسيدن آن به مسيحاسـت  )ع(داود

پذيرنـد؛   كار را مـي  و و اسلامي نيز، اين سازمسيحي 
را همـان مسـيحا؛   )ع(اما دستگاه انديشة مسيحي، عيسي

ــرآن درايــن مــي )ع(وارث داود ــد و ق ــاره ســخني  دان ب
 )ع(درخواست موسي  كار وصايت، به و ساز. گويد نمي

دستگاه انديشة مسـيحي و اسـلامي نيـز    . آيد پديد مي
باره  ر چند قرآن در اين ه. پذيرند كار را مي و اين ساز

كـم در خـوانش شـيعي از     گويد؛ اما دست سخني نمي
ــاز  ــين س ــلام، چن ــي  و اس ــه م ــاري پذيرفت ــود ك . ش

ترين مصاديق وصي در دستگاه انديشة يهودي  برجسته
آنـان، از خانـدان   . و مسيحي، يوشع و پتروس هسـتند 

يوشـع، در كاركردهـاي   . نيسـتند  )ع(و عيسي )ع(موسي
تروس در كاركردهاي معرفتي، جانشين مسؤوليتي، و پ

دستگاه انديشة يهودي، . شوند مي )ع(و عيسي )ع(موسي
شمارد؛ اما دستگاه انديشة  براي يوشع جانشيني برنمي

، پاپ و اسقفان كليسا را جانشينان )كاتوليك(مسيحي 
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  .آورد پتروس به شمار مي
  

  پي نوشت ها
ها  سانو ان) 22، آية1كتاب پيدايش؛ باب(جانوران  -1
، 9و بـاب  2، آية5و باب 28، آية1كتاب پيدايش؛ باب(

  ).1آية
؛ 25، آيـة 23كتاب خـروج؛ بـاب  : براي نمونه، نك -2

  . 7، آية2كتاب تثنيه؛ باب
؛ 12، آيـة  26كتاب پيدايش؛ باب: براي نمونه، نك -3

، آيـة  8؛ كتاب تثنيه؛ باب21، آية 25كتاب لاويان؛ باب
ــاب 10 ــة 7و ب ــاب 13، آي ــ12و ب ــاب 7ة ، آي ، 16و ب

، آيـة  1؛ روت؛ بـاب 8-3، آيات28و باب 15-10آيات
؛ 7و6، آيات67؛ مزامير؛ مزمور10، آية 1؛ ايوب؛ باب6

  . 7، آية 6؛ نامه به عبرانيان؛ باب14، آية 2يوئيل؛ باب
  . 22، آية 18امثال؛ باب: براي نمونه، نك -4
و  28، آيـة  1كتاب پيدايش؛ باب: براي نمونه، نك -5

و  20و16، آيات17و باب 1، آية 9و باب 2 ، آية5باب
؛ 24، آيـة  26و باب 60، آية 24و باب 17، آية 22باب

، آيـة  1؛ كتاب تثنيه؛ بـاب 9، آية 26كتاب لاويان؛ باب
، 17؛ يوشع؛ بـاب 4، آية 28و باب 13، آية 7و باب 11

؛ كتاب نخست سموئيل؛ 13، آية 4؛ روت؛ باب14آية 
؛ 12، آيـة  6؛ بـاب ؛ كتاب دوم سـموئيل 35، آية 2باب

؛ ايـوب؛  4، آيـة  26كتاب نخست تـواريخ ايـام؛ بـاب   
؛ اشـعيا؛  38، آيـة  107؛ مزاميـر؛ مزمـور  10، آيـة  1باب
، آيـة  37؛ حزقيال؛ باب2، آية 51و باب 3، آية 44باب
  . 14، آية 6؛ نامه به عبرانيان؛ باب26
و  35، آية 24كتاب پيدايش؛ باب: براي نمونه، نك -6

و  10تـا 4، آيـات 15ب تثنيـه؛ بـاب  ؛ كتا5، آية 39باب
ــاب ــة 28ب ــاب12، آي ــة 17؛ داوران؛ ب ــاب 13، آي ؛ كت

؛ كتاب دوم سـموئيل؛  6، آية 25نخست سموئيل؛ باب

، آية 13؛ كتاب نخست تواريخ ايام؛ باب12، آية 6باب
؛ مزاميـر؛  12، آيـة  42و باب 10، آية 1؛ ايوب؛ باب14

، 127و مزمـور  14، آية 115و مزمور 2، آية 112مزمور
  . 22، آية 10؛ امثال؛ باب3آية 

، 2كتاب نخست پادشاهان؛ بـاب : براي نمونه، نك -7
  .27 ، آية17؛ كتاب نخست تواريخ ايام؛ باب45آية 

؛ امثـال؛  22، آيـة  8عـزرا؛ بـاب  : براي نمونه، نـك  -8
، آية 5؛ ميكا؛ باب7، آية 17؛ ارميا؛ باب20، آية 16باب

7 .  
ــك  -9 ــه، ن ــراي نمون ــ: ب ــر؛ مزم ــة 3ورمزامي و  8، آي

؛ اعمــال 5، آيــة 24و مزمــور 24و20، آيــات18مزمــور
  . 26، آية 3رسولان؛ باب

  . 13و12، آيات5مكاشفة يوحنّا؛ باب -10
  . 3 ، آية133مزامير؛ مزمور: براي نمونه، نك -11
اي تقابـل   مقـدس، گونـه   اسـت؛ در كتـاب   گفتني -12

و ) در ايــن معنــي (معنــايي ميــان دو واژة بركــت   
: بـراي نمونـه، نـك   . خـورد  چشم مـي  ن، بهنفري/لعنت

، 22؛ كتاب اعـداد؛ بـاب  3، آية 12كتاب پيدايش؛ باب
، 24و بــاب 25و20، 11، آيــات23و بــاب 12و6آيــات
و سراســر  5، آيــة 23؛ كتــاب تثنيــه؛ بــاب10و9آيــات
و  4، آية 62و مزمور 22، آية 37؛ مزامير؛ مزمور28باب

زكريا؛  ؛33، آية 3؛ امثال؛ باب28و17، آيات109مزمور
، 5؛ انجيل متّا؛ باب2، آية 2؛ ملاكي؛ باب31، آية 8باب
؛ نامـة پـولس بـه    28، آيـة  6؛ انجيل لوقا؛ بـاب 44آية 

؛ آية نخست پولس به قرنتيان؛ 14، آية 12روميان؛ باب
؛ نامـة  10، آيـة  3؛ نامـة يعقـوب؛ بـاب   12، آيـة  4باب

است؛ اين تقابـل   گفتني. 9، آية 3نخست پتروس؛ باب
حگيگـا اورشـليمي،   (هايي از تلمود  ر بخشمعنايي، د

چرا داسـتان آفـرينش   «: يابد گونه بازتاب مي ، اين)ج3
كه نخستين حرف الفباي عبـري  » الف«عالم، با حرف 
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كـه دومـين   » بِـت «كه با حرف  است، شروع نشده؛ بل
جهـت آنكـه؛    است؟ به حرف اين الفباست، آغاز گشته

الــف،  ؛ و)بركــت(بــت، اولــين حــرف كلمــة براخــا 
ذات قـدوس  . است) لعنت(نخستين حرف كلمة اريرا 

من آفرينش دنيا را با حرف الف : متبارك چنين فرمود
دنيايي كه خلقـت آن  : كنم، تا مردم نگويند شروع نمي

اسـت، چگونـه    با اولين حرف كلمة لعنت آغـاز شـده  
پايدار خواهد ماند؟ بلكه من آفرينش را با حرف بت؛ 

بركـت اسـت و خجسـته اسـت      كه اولين حرف كلمة
كـوهن،  (» كنم، و اميدوارم كه دنيا پايدار بماند آغاز مي

1382 :95.(  
، 30و بــاب 27و26، آيــات11كتــاب تثنيــه؛ بــاب -13

  . 2، آية 13؛ نحميا؛ باب19-1آيات
، آيـة  32كتاب خروج؛ باب()ع(موسي: براي نمونه -14
 )ع(، هـارون )33؛ كتاب تثنيه؛ باب43، آية 39و باب 29

؛ كتـاب اعـداد؛   23و22، آيـات 9كتاب لاويـان؛ بـاب  (
ــاب ــات6ب ــا23، آي ــع )27ت ــاب (، يوش ــع؛ ب ، 22يوش
كتاب دوم سـموئيل؛  () ع(و سليمان )ع(، داود)7و6آيات
؛ 39، آيـة  19و بـاب  25، آيـة  13و باب 20، آية 6باب

؛ 66و55، 14، آيـات 8كتاب نخسـت پادشـاهان؛ بـاب   
اب دوم ؛ كت43، آية 16كتاب نخست تواريخ ايام؛ باب

انجيـل مـرقس؛   ( )ع(، عيسي)3، آية 6تواريخ ايام؛ باب
  ).16-13، آيات10باب
؛ 8، آيـة  10كتاب تثنيه؛ باب(لاويان : براي نمونه -15

؛ كتـاب نخسـت   27تـا 23، آيـات 6كتاب اعـداد؛ بـاب  
؛ كتاب دوم تـواريخ ايـام؛   13، آية 23تواريخ ايام؛ باب

؛ 5، آية 21كتاب تثنيه؛ باب(و كاهنان ) 27، آية 30باب
  ).27، آية 30كتاب دوم تواريخ ايام؛ باب

؛ 43، آية 39و باب 29، آية 32كتاب خروج؛ باب -16
، 9؛ كتـــاب لاويـــان؛ بـــاب33كتـــاب تثنيـــه؛ بـــاب

  .27-23، آيات6كتاب اعداد؛ باب ؛23و22آيات
كتـاب پيـدايش؛   (براي پادشـاه مصـر    )ع(يعقوب -17
تـاب دوم  ك(براي افـراد   )ع(، داود)10و7، آيات47باب

، 19و بـاب  25، آية 13و باب 20، آية 6سموئيل؛ باب
، )43، آيـة  16؛ كتاب نخست تواريخ ايام؛ بـاب 39آية 
ــليمان )ع(داود ــردم   )ع(و س ــة م ــراي هم ــاب دوم (ب كت

؛ كتـاب نخسـت پادشـاهان؛    18، آيـة  6سموئيل؛ بـاب 
؛ كتاب نخست تـواريخ ايـام؛   66و55، 14، آيات8باب
، )3، آيـة  6تواريخ ايام؛ باب ؛ كتاب دوم2، آية 16باب

 26، آيـة  26انجيل متّا؛ بـاب (براي همة مردم  )ع(عيسي
، 9و باب 34، آية 2؛ انجيل لوقا؛ باب19، آية 14و باب

؛ انجيـل مـرقس؛   51و50، 30، آيـات 24و باب 16آية 
و  16، آيـة  10و بـاب  7، آيـة  8و بـاب  41، آية 6باب
  ).26، آية 3؛ اعمال رسولان؛ باب22، آية 14باب
  . 19، آية 14كتاب پيدايش؛ باب: همچنين، نك -18
و  26، آية 9كتاب پيدايش؛ باب: براي نمونه، نك -19
، 25؛ كتـاب نخسـت سـموئيل؛ بـاب    20، آيـة  14باب
؛ 47، آيـة  22؛ كتاب دوم سـموئيل؛ بـاب  39و32آيات

، 1؛ ايـوب؛ بـاب  8، آية 31كتاب دوم تواريخ ايام؛ باب
 35، آيـة  68و مزمور 46ة ، آي18؛ مزامير؛ مزمور21آية 

ــات72و مزمــور ــا17، آي ــور 19ت ــة 89و مزم و  52، آي
؛ حزقيــال؛ 12، آيــة 119و مزمــور 2، آيــة 113مزمــور

؛ انجيـل لوقـا؛   20، آيـة  2؛ دانيـال؛ بـاب  12، آية 3باب
و  25، آية 1؛ نامة پولس به روميان؛ باب68، آية 1باب
ة ، آي ـ11؛ نامة دوم پولس به قرنتيان؛ بـاب 5، آية 9باب
؛ نامة نخسـت  3، آية1؛ نامة پولس به افسسيان؛ باب31

؛ 15، آية 6و باب 11، آية 1پولس به تيموتائوس؛ باب
  . 13، آية 2نامة پولس به تيتوس؛ باب

 19، آيـة  14و باب 3، آية 12كتاب پيدايش؛ باب -20
، آية 26؛ كتاب نخست سموئيل؛ باب33، آية 27و باب
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؛ كتاب نخست 29 ، آية7؛ كتاب دوم سموئيل؛ باب25
؛ 9، آيــة 61؛ اشــعيا؛ بــاب45، آيــة 2پادشــاهان؛ بــاب

؛ انجيـل  2، آية 112و مزمور 26، آية 37مزامير؛ مزمور
؛ انجيـل لوقـا؛   39، آيـة  23و بـاب  9، آيـة  21متّا؛ باب
ــاب ــا؛ 38، آيــة 19و بــاب 42، آيــة 1ب ؛ انجيــل يوحنّ
  ,13، آية 2؛ نامة پولس به تيتوس؛ باب13، آية 12باب
هـــا،  اســـت؛ در برخـــي از نمونـــه   تنـــيگف -21

كتـاب  (هـاي نخسـت    شـدن بـه گونـه    خوانـده  مبارك
؛ 11، آيـة  20؛ كتاب خروج؛ باب3، آية2پيدايش؛ باب

و  23، آيـة  31؛ ارميا؛ بـاب 13، آية 33كتاب تثنيه؛ باب
ــد آن ــاب (و دوم ) مانن ــه؛ ب ــاب تثني ــة 7كت و  14، آي

آية  ،4و باب 7، آية 17؛ ارميا؛ باب12تا1، آيات28باب
  .گردد برمي) 25، آية 1؛ نامة يعقوب؛ باب2

؛ 39، آية 23و باب 15و9، آيات21انجيل متّا؛ باب -22
ــاب ــا؛ ب ــل لوق ــة 1انجي ــاب 42، آي ــة 13و ب و  35، آي

؛ 10و9، آيـات 11؛ انجيل مرقس؛ بـاب 38، آية 19باب
؛ نامة پولس بـه تيتـوس؛   13، آية 12انجيل يوحنّا؛ باب

  ,13، آية 2باب
  . 42و28، آيات1قا؛ بابانجيل لو -23
؛ نامـة پـولس بـه    25، آيـة  3اعمال رسولان؛ باب -24

  . 3، آية 1افسسيان؛ باب
؛ نامـة پـولس بـه    25، آيـة  3اعمال رسولان؛ باب -25

ــاب ــان؛ ب ــات3غلاطي ــه  14و9، 8، آي ــولس ب ــة پ ؛ نام
، آيـة  6؛ نامه به عبرانيـان؛ بـاب  3، آية 1افسسيان؛ باب

  . 4و3ت، آيا1؛ نامة نخست پتروس؛ باب14
، 14؛ انجيل مرقس؛ باب9، آية 21انجيل متّا؛ باب -26

؛ 28، آيـة  2و بـاب  68، آية 1؛ انجيل لوقا؛ باب61آية 
؛ 5، آيـة  9و بـاب  25، آية 1نامة پولس به روميان؛ باب

؛ نامـة پـولس   3، آية 1نامة دوم پولس به قرنتيان؛ باب
؛ نامـة نخسـت پـولس بـه     3، آيـة  1به افسسيان؛ بـاب 

؛ نامـة  15، آيـة  6و بـاب  11، آيـة  1؛ بـاب تيموتائوس
، آية 3، نامة يعقوب؛ باب3، آية 1نخست پتروس؛ باب

9 .  
و  26، آيـة  26انجيل متّـا؛ بـاب  : براي نمونه، نك -27
، 9و بـاب  34، آيـة  2؛ انجيل لوقا؛ باب19، آية 14باب
؛ انجيـل مـرقس؛   51و50، 30، آيـات 24و باب 16آية 
 ـ 7، آيـة  8و بـاب  41، آية 6باب و  16، آيـة  10ابو ب
  . 26، آية 3؛ اعمال رسولان؛ باب22، آية 14باب
ــي -28 ــلمان، واژة    گفتن ــران مس ــتر مفس ــت؛ بيش اس
و  )ع(را به ابراهيم) 37(در آية سورة صافّات ﴾ذُريتهِما﴿

تهرانـي، آن را بـه    گردانند؛ اما صـادقي  برمي )ع(اسحاق
: 25، ج1365(گردانـد   برمـي  )ع(و اسـحاق  )ع(اسماعيل

195.(  
، )23(؛ سورة مؤمنـون  54، آية )7(سورة أعراف  -29

؛ سـورة  61و10، 1، آيـات )25(؛ سـورة فرقـان   14آية 
؛ سورة 85، آية )43(؛ سورة زخرف 64، آية )40(غافر

  . 1، آية )67(؛ سورة ملك 78، آية )55(رحمن 
، 27كتــاب اعــداد؛ بــاب(برابــر دســتور تــورات  -30

وراثـت، همـواره    ؛)9تـا 7، آيـات 36و باب 11تا8آيات
همچنـين، برابـر   . ويژة خويشاوندان خوني فرد اسـت 

، آية 21كتاب تثنيه؛ باب(هاي ديگري از تورات  بخش
؛ نخستين پسر، بيش از ديگر پسران، از ارث پـدر  )17

بـرد، و يهوديـان، نخسـتين فرزنـد را وارث      بهره مـي 
ــي  ــدر م ــلي پ ــد  اص +  Wigoder, 2002: 390(دانن

Singer, 1901, v6: 583(  ـــا برپايــة ديـــدگاه؛ ام
تواند وارث شوي خويش  دانشمندان يهودي؛ زن، نمي

  ).Wigoder, 2002: 391(باشد 
  . 5، آية 25كتاب پيدايش؛ باب -31
  . 20، آية 27كتاب اعداد؛ باب -32
 )ع(، سومين پسر هـارون »خدايار«معني   العازر؛ به -33
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هن دستور خداوند؛ او پيش از مرگ پدر، كـا   به. است
، 20كتـاب اعـداد؛ بـاب   (شـود   اسـرائيل مـي   اعظم بني

اين جايگاه، تا هفـت پشـت، در ميـان    ). 26و25آيات
ماند و سپس در روزگار صـادوق، ايـن    فرزندان او مي

هـاكس،  (گـردد   جايگاه دوباره به خانـدان وي بـازمي  
  ).672و671ص: 1381محمديان، +  94ص: 1377

  . 1، آية 26كتاب اعداد؛ باب -34
  . 23-12، آيات27كتاب اعداد؛ باب -35
36-"In the case of Joshua, the emphasis lies on 

his role as military leader and his 
subordination to the high priest"(Brown; p91). 

، بـه نقـش او   }عهـد قـديم  {در نمونة يوشع؛ تأكيد ((
عنوان يك رهبر نظامي، و فرمـانبرداري او از كـاهن    به

  )).گردد اعظم، بازمي
هايي  ، نشانه)Skolnik, 2007, v16: 570(برخي  -37

از انتقال جايگاه و كاركردهاي رؤيا بينان عهـد قـديم،   
كتاب (براي نمونه؛ ييهو پسر حناني . دهند دست مي به

؛ كتــاب دوم 7و1، آيــات16نخســت پادشــاهان؛ بــاب
اند  بين بوده  ، و هر دو رؤيا)2، آية 19تواريخ ايام؛ باب

ــة 19كتــاب دوم پادشــاهان؛ بــاب( ؛ كتــاب دوم 2، آي
  ).7، آية 16تواريخ ايام؛ باب

  . 23، آية 8داوران؛ باب -38
طور كليّ، قبيلة لاوي از جمله   به«: گفتة مكابي به -39

گروه هاروني قبيله؛ يعني كاهنان، وظيفة تعليم مردم را 
ن قبيله به اما اين امر بيانگر ارتقاي اي... برعهده داشتند

. موقعيت طبقة معلّم يا حقوق انحصاري تعليم نيسـت 
ــوراتدر  ــه   ت ــياري هســت ك ــواهد بس ــل و ش ، دلاي

گسترش نقش تعليم در سراسر جامعة اسرائيل بـدون  
شـمار   اي، موقعيتي آرماني بـه   توجه به وابستگي قبيله

هــا را  ســو؛ لاوي بنــابراين، تــورات از يــك... آيــد مــي
كند، و از سوي ديگـر؛ ايـن    ي ميآموزگاران قوم معرّف

نقش را با حمايت از برنامة تعليم و فراگيري در سطح 
  ).116: 1384(» كند مليّ، تضعيف مي

  . 10، آية 33كتاب تثنيه؛ باب -40
  . 21:2ميشنا آووت؛  -41
از نگاه ولهـاوزن؛ يهوديـان، در روزگـار تبعيـد،      -42

 ,Marthaler(گيرند  اي را از ايرانيان برمي چنين انديشه

2003, v9:539.(  
است؛ اين برداشت، در روزگار پساتبعيدي  گفتني -43

 ,Marthaler ; 21: 1377گرينستون، (اي ندارد  پيشينه

2003, v9:539  +Bowker, 1997:637.(  
، 37و بـــاب 24و23، آيـــات34حزقيـــال؛ بـــاب -44

: همچنـين نـك  . 11، آية 9؛ عاموس؛ باب25و24آيات
  .الف98و97سنهدرين، 

، 9تـا بـاب   23، آية 8و باب 14، آية 7اشعيا؛ باب -45
، 22و بـاب  5، آيـة  16و باب 12و11هاي و باب 6آية 
و  30، آيـة  22و بـاب  13، آيـة  13؛ ارميا؛ بـاب 22آية 

ــاب ــات23ب ــاب 6و5، آي ــات33و ب ــا14و5، آي و  26ت
ــاب ــة 23بـ ــاب 5، آيـ ــاب33و بـ ــال؛ بـ ، 34؛ حزقيـ
  . 8، آية12؛ زكريا؛ باب24و23آيات

. 12، آيـة  3؛ ارميـا؛ بـاب  13، آيـة  37؛ بـاب اشعيا -46
  .سيراخ ب؛ بن110سنهدرين، : همچنين بنگريد به

. 11، آيـة  9؛ عـاموس؛ بـاب  5، آية 3هوشع؛ باب -47
يروشـلمي  (هـايي از تلمـود    چنين نگرشي، در بخـش 

پرسـت،   يـزدان (شـود   نيز ديـده مـي  ) الف5براخوت، 
هرچند، چنين باوري با برخي از آيـات  ). 901: 1384

، سـازگاري  )51، آيـة  18مزاميـر؛ مزمـور  (عهد قـديم  
  .ندارد

  . 50و49، آيات18مزامير؛ مزمور -48
ــراي آگــاهي بيشــتر، نــك -49 : 1377گرينســتون، : ب
  . 20و19ص
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سـنهدرين،  (هـايي از تلمـود    براي نمونه؛ بخـش  -50
كننـد كـه؛ هيلـل، حزقيـا      ، چنين گـزارش مـي  )ب98

كـوهن،  (انـد  د را همان مسيحاي يهود مـي ) عمانوئيل(
همچنين، به ). 909: 1384پرست،  ؛ يزدان 258: 1382

محض آنكه يهوديان دولتـي تشـكيل    به«: گفتة آشتياني 
ــان{داده و  ــأمين  } مكابي ــود را ت ــت يه اســتقلال دول

بودند، مسيح نيـز  } لاوي{  كنند، چون آنها از قبيله مي
شـود، ولـي پـس از     مـي } لاوي{وابسته بـه خـانوادة   
له، مجـدداً در مزاميـر فريســيون،   شكسـت ايـن سلس ــ 

هــا مــورد نكــوهش قــرار گرفتــه و مســيح  حســموني
  ).378: 1383(» گردد داود مي بني
سـنهدرين،  (هـايي از تلمـود    براي نمونه؛ بخـش  -51
كننـد كـه؛ هيلـل، حزقيـا      ، چنين گـزارش مـي  )ب98

كـوهن،  (دانـد   را همان مسيحاي يهود مـي ) عمانوئيل(
همچنين به ). 909: 1384 پرست، يزدان+  258: 1382

محض آنكه يهوديان دولتي تشـكيل    به«: گفتة آشتياني 
ــان{داده و  ــأمين  } مكابي ــود را ت ــت يه اســتقلال دول

بودند، مسيح نيـز  } لاوي{كنند، چون آنها از قبيلة  مي
شـود، ولـي پـس از     مـي } لاوي{وابسته بـه خـانوادة   

شكسـت ايـن سلســله، مجـدداً در مزاميـر فريســيون،     
هــا مــورد نكــوهش قــرار گرفتــه و مســيح  نيحســمو

  ).378: 1383(» گردد داود مي بني
  . 110مزامير؛ مزمور -52
؛ انجيل لوقا؛ 37-35، آيات12انجيل مرقس؛ باب -53
  . 44-41، آيات20باب
  . 15، آية 6انجيل يوحنّا؛ باب -54
  . 36، آية 18انجيل يوحنّا؛ باب -55
نجيل مـرقس؛  ؛ ا20-13، آيات16انجيل متّا؛ باب -56
  . 21-18، آيات9؛ انجيل لوقا؛ باب30-27، آيات8باب
و  22، آيـة  15و بـاب  27، آيـة  9انجيل متّا؛ باب -57

؛ انجيـل مـرقس؛   15، آيـة  21و بـاب  30، آيـة  20باب
  . 38، آية 18؛ انجيل لوقا؛ باب47، آية 10باب
؛ 21، آيـة  24انجيل لوقـا؛ بـاب  : براي نمونه؛ نك -58

  . 6، آية 1اعمال رسولان؛ باب
؛ نامـة پـولس بـه    23، آية 13اعمال رسولان؛ باب -59

  . 3، آية 1روميان؛ باب
را از راه  )ع(براي نمونه؛ انجيـل متّـا، تبـار عيسـي    -60

ا  )6، آيـة  1بـاب (رسـاند   مـي  )ع(به داود )ع(سليمان ؛ امـ
برخـي از  ). 31، آيـة  3بـاب (انجيل لوقا، از راه ناتـان  

، يكـي از ايـن   )131: 1926سـوان،  (مفسران مسيحي 
و ديگـري بـه    )ع(ها را به دودمان پدري عيسي تبارنامه

  .گردانند دودمان مادري او، بازمي
، 1؛ انجيل لوقا؛ باب17-1، آيات1انجيل متّا؛ باب -61

، 2؛ اعمال رسـولان؛ بـاب  4، آية 2و باب 69و27آيات
؛ نامة 3، آية 1؛ نامة پولس به روميان؛ باب36-22آيات

  . 8، آية 2موتائوس؛ بابدوم پولس به تي
  . 2؛ انجيل لوقا؛ باب2انجيل متّا؛ باب -62
گردد  ، كه بازمي43-40، آيات7انجيل يوحنّا؛ باب -63
  . 2، آيه 5ميكا؛ باب: به

ارميـا؛  (هرچند؛ وي، با اشاره به داسـتان بـاروك    -64
كند كه؛ هـركس خـود را بـراي     ، يادآوري مي)45باب

  ).201، 2ج(شود  بي نمينبوت آماده نمايد، لزوماً ن
  . 5-3هاي نامة پولس به غلاطيان، باب -65
؛ انجيل مـرقس؛  28-26، آيات26انجيل متّا؛ باب -66

ــاب ــا؛ بـــاب24-22، آيـــات14بـ ، 22؛ انجيـــل لوقـ
؛ نامـة  58-53، آيات6؛ انجيل يوحنّا؛ باب20و19آيات

  . 25و24، آيات11نخست پولس به قرنتيان؛ باب
  . 28يه ، آ26انجيل متّا؛ باب -67
؛ نامـة نخسـت   20و19، آيات22انجيل لوقا؛ باب -68

  . 24، آية11پولس به قرنتيان؛ باب
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، )29(؛ سـورة عنكبـوت  124، آيـة )2(سورة بقـره  -69
  . 26، آية)57(؛ سورة حديد27آية
، )29(؛ سـورة عنكبـوت  124، آيـة )2(سورة بقـره  -70
  . 26، آية)57(؛ سورة حديد27آية
از  )ع(وراثـت يحيـي  ( 6، آيـة )19()س(سورة مريم -71

، )27(؛ سـورة نمـل  ))ع(و از خانـدان يعقـوب   )ع(زكريا
  ).)ع(از داود )ع(وراثت سليمان(16آية
ــا؛  شــموت -72 ــا؛ 13، 2رب ــاحيم، 6، 11؛ ويقرارب ؛ زب

  .الف102
  . 15، 21بميدبارربا؛  -73
نبي؛ كه ربي جانشين وي اسـت،  «: گفتة مكابي به -74

، يك مشاور و ناصح؛ نه بايد فارغ از مسؤوليت رسمي
  ).122: 1384(» يك حاكم، باشد

سـورة بقـرة    133شهرآشوب، آية براي نمونه؛ ابن -75
بـه فرزنـدانش را    )ع(، دربارة وصيت پاياني يعقوب)2(

  ).53: 2، ج1410(گرداند  نيز به وصايت برمي
  . 14، آية24كتاب خروج؛ باب -76
  . 142، آية)7(سوره أعراف  -77
، از كتـاب مـن   الوصـية كتـاب   5407ة زير شمار -78

و قـال  «: متن اين حديث چنين است. لايحضره الفقيه
رسول اللّه إنّ للـّه تعـالى مائـة ألـف نبـي و أربعـة و       
عشرين ألف نبي أنا سيدهم و أفضلهم و أكرمهم على 
اللّه عزّ و جلّ و لكلّ نبي وصي أوصى إليه بـأمر اللـّه   

ي عليدهم و   بن أبي تعالى ذكره و إنّ وصيطالب لسـي
بابويـه،   ابـن (» أفضلهم و أكرمهم على اللّه عـزّ و جـلّ  

  ).180: 4، ج1404
ــر شــمارة -79 ــوادر  30زي ــاب النّ ــاب )222(ب ، از كت
حدثنا عبد اللـّه  «: اين حديث چنين است. الشّرائع علل

بن محمد بن عبد الوهاب قال حدثنا منصور بـن عبـد   
ني قال حدثنا علي بن عبد اللـّه  اللّه بن إبراهيم الإصبها

الإسكندراني قال حدثنا سعد بـن عثمـان قـال حـدثنا     
محمد بن أبي القاسم قال حدثنا عباد بن يعقـوب قـال   
أخبرنا علي بن هاشم عـن ناصـح بـن عبـد اللّـه عـن       
سماك بن حرب عن أبـي سـعيد الخـدري قـال قـال      

فمن وصيك قـال  سلمان يا نبي اللّه إنّ لكلّ نبي وصياً 
فسكت عنيّ فلما كان بعد غد رآني من بعيد فقـال يـا   
سلمان قلت لبيك و أسرعت إليه فقال تعلم مـن كـان   
    قـال ذاك لأنّـه موسى؟ قلت يوشع بن نون ثـم وصي

ثم قال و إنيّ أشهد اليـوم أنّ  . يومئذ خيرهم و أعلمهم
 » علياً خيرهم و أفضلهم و هو وليي و وصيي و وارثـي 

دربــارة ســند آن نيــز ). 469: 2 تــا، ج بابويــه، بــي ابــن(
هـاي   از عبـادة بـن عبـداالله در كتـاب    ) 1: اسـت  گفتني

(= سماك بن حرب ) 2آيد؛  ميان نمي رجالي سخني به
ا سـخني     را طوسي و خويي نام مـي ) الذّهلي برنـد، امـ
، زير شمارة 115: 1381طوسي، (گويند  اش نمي درباره
خـويي،  + از حرف س  13رعيو شمارة ف 1143اصلي
) 2). 5551و 5550هـاي  ، زير شـماره 303: 8، ج1410

را طوسي ) البريد(= ناصح بن عبداالله و علي بن هاشم 
دانند،  مي )ع(برند، و از ياران امام صادق و خويي نام مي
، 316: 1381طوسي، (گويند  اش نمي اما سخني درباره
رف ن از ح ـ 31و شمارة فرعي 4699زير شمارة اصلي

از  293و شمارة فرعي 3384، زير شمارة اصلي244و 
، زيــر شــمارة 120: 19، ج1410خــويي، + حــرف ع 

، )8566و 8565هاي  ، زير شماره219: 12و ج 12959
را طوسـي عـامي،   ) الرّواجنـي (= عباد بن يعقـوب  ) 3

، زيـر  343: 1381طوسـي،  (داند  ولي خويي شيعه مي
ــمارة ــويي، +  542شـ ) 4، )220و219: 9، ج1410خـ

را نجاشي ) عبيداالله بن عمران(= القاسم  محمد بن أبي
: 1407نجاشـي،  (دانند  ستايند و موثّق مي و خويي، مي

، 296: 14، ج1410خــويي، +  947، زيــر شــمارة353
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دربارة سعد بن عثمـان، علـي   ) 5، )10027زير شمارة 
بن عبداالله الإسكندراني، منصور بن عبداالله بن ابـراهيم  

د بـن عبـدالوهاب، در      الإصبها ني و عبـداالله بـن محمـ
. خـورد  چشـم نمـي   منابع رجـالي شـيعه گزارشـي بـه    

ترتيب، سند اين حديث را بايد ضعيف ارزيـابي   بدين
  .نمود

بـاب   1متن نخسـتين حـديث، كـه زيـر شـمارة      -80
الإمامة و التّبصـرة مـن    از كتاب )ع(الوصية من لدن آدم

قـال  : ، قال)ع(د اللّهعن بي عب«: آمده، چنين است الحيرة
ين و      : )ص(النبّيد الوصـيي سـيـين، و وصـيد النبّيأنا سـي

سأل اللّـه تعـالى أن    )ع(أوصياؤه سادة الأوصياء؛ إنّ آدم
إنّـي  : يجعل له وصياً صالحاً، فأوحى اللّه عزّ و جلّ إليـه 

أكرمت الأنبيـاء بـالنبّوة، ثـم اختـرت خلقـي و جعلـت       
يا رب اجعل وصيي خير : )ع(آدمخيارهم الأوصياء، فقال 

يـا آدم، أوص إلـى شـيث    : الأوصياء، فأوحى اللّه إليـه 
، و )ع(إلى شيث، و هو هبـة اللّـه بـن آدم    )ع(فأوصى آدم

أوصى شيث إلى ابنه شبان، و هو ابن نزلة الحوراء التّـي  
من الجنةّ، فزوجهـا ابنـه شـيثاً، و     )ع(أنزلها اللّه على آدم

و أوصى مخلث إلى محـوق، و   أوصى شبان إلى مخلث،
أوصى محوق إلى عثميثا، و أوصى عثميثا إلى أخنوخ، و 

إلـى نـاحور، و    )ع(، و أوصى إدريس)ع(هو إدريس النبّي
إلى سام،  )ع(، و أوصى نوح)ع(دفعها ناحور إلى نوح النبّي

و أوصى سام إلى عثامر، و أوصى عثامر إلى برعثباشا، و 
أوصى يافـث إلـى بـرةّ، و    أوصى برعثباشا إلى يافث، و 

أوصى برةّ إلى حفسة، و أوصى حفسـة إلـى عمـران، و    
، و أوصى إبراهيم إلى )ع(دفعها عمران إلى إبراهيم الخليل

، و )ع(إلى إسـحاق  )ع(، و أوصى إسماعيل)ع(ابنه إسماعيل
إلـى   )ع(، و أوصى يعقوب)ع(إلى يعقوب )ع(أوصى إسحاق

صى بثريا إلـى  ، و أوصى يوسف إلى بثريا، و أو)ع(يوسف
، و أوصى )ع(شعيب، و دفعها شعيب إلى موسى بن عمران

إلى يوشع بن النّون، و أوصى يوشـع إلـى داود    )ع(موسى
النبّي، و أوصى داود إلى سليمان، و أوصى سليمان إلـى  
آصف بن برخيا، و أوصى آصـف إلـى زكريـا، و دفعهـا     

، و أوصـى عيسـى إلـى    )ع(زكريا إلى عيسـى بـن مـريم   
بن حمون الصفا، و أوصى شمعون إلى يحيى بن شمعون 

زكريا، و أوصى يحيى بن زكريا إلى منذر، و أوصى منذر 
إلى سليمة، و أوصى سليمة إلى بـردة، ثـم قـال رسـول     

و دفعها إلي بردة، و أنا أدفعها إليك يا علـي، و  : )ص(اللّه
أنت تدفعها إلى وصيك، و يدفعها وصيك إلى أوصيائك 

واحداً بعد واحد، حتّى تدفع إلـى خيـر أهـل    من ولدك 
الأرض بعدك، و لتكفرنّ بك الأمة، و لتخـتلفنّ عليـك   
اختلافاً كثيراً شديدا؛ً الثاّبت عليك كالمقيم معي، و الشَّاذّ 

بابويـه،   ابـن (» عنْك في الناَر و النّـار مثـوى الكـافرين   
مــتن دومــين حــديث، كــه زيــر ). 23تــا21ص: 1407
از كتـاب  ... )ع(صال الوصية من لـدن آدم باب اتّ 1شمارة
قـال   )ع(عن أبي عبد اللّـه «: الدين آمده، چنين است كمال

سـيد    أنـا سـيد النبّيـين و وصـيي    : )ص(قال رسـول اللّـه  
سأل اللّـه   )ع(إنّ آدم. الوصيين و أوصياؤه سادة الأوصياء

عزّ و جلّ أن يجعل له وصياً صالحاً، فأوحى اللّـه عـزّ و   
أنّي أكرمت الأنبياء بالنبّوة ثُـم اختـرت خلقـي    : ليهجلّ إ

يـا رب فاجعـل   : )ع(فجعلت خيارهم الأوصياء، فقال آدم
يـا آدم  : وصيي خير الأوصياء فأوحى اللّه عزّ و جلّ إليه

 )ع(، فأوصـى آدم )ع(أوص إلى شيث و هو هبة اللّه بن آدم
إلى شيث و أوصى شيث إلى ابنه شبان و هو ابـن نزلـة   

من الجنّـة   )ع(وراء التّي أنزلها اللّه عزّ و جلّ على آدمالح
فزوجها شيثاً، و أوصى شبان إلى ابنه مجلـث، و أوصـى   
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مجلث إلى محـوق، و أوصـى محـوق إلـى غثميشـا، و      
    و  )ع(أوصى غثميشا إلى أخنـوخ، و هـو إدريـس النبّـي

، )ع(إلى ناخور، و دفعها ناخور إلى نوح )ع(أوصى إدريس
إلى سام، و أوصى سـام إلـى عثـامر، و     )ع(و أوصى نوح

أوصى عثامر إلى برعيثاشا، و أوصى برعيثاشا إلى يافث، 
و أوصى يافث إلى برةّ، و أوصـى بـرةّ إلـى جفيسـة، و     
أوصى جفيسة إلى عمران، و دفعها عمران إلـى إبـراهيم   

، و )ع(إلـى ابنـه إسـماعيل    )ع(، و أوصى إبراهيم)ع(الخليل
 )ع(، و أوصـى إسـحاق  )ع(اقإلى إسح )ع(أوصى إسماعيل

، و )ع(إلـى يوسـف   )ع(، و أوصـى يعقـوب  )ع(إلى يعقـوب 
إلى بثرياء، و أوصى بثرياء إلى شـعيب،   )ع(أوصى يوسف

، و أوصـى  )ع(و أوصى شعيب إلـى موسـى بـن عمـران    
إلى يوشع بن نون، و أوصى يوشع إلـى داود، و   )ع(موسى

أوصى داود إلى سليمان، و أوصى سليمان إلى آصف بن 
آصف بن برخيـا إلـى زكريـا، و دفعهـا       خيا، و أوصىبر

، و أوصـى عيسـى إلـى    )ع(زكريا إلى عيسى ابـن مـريم  
شمعون بن حمون الصفا، و أوصى شمعون إلى يحيى بن 
زكريا، و أوصى يحيى بن زكريا إلى منذر، و أوصى منذر 
إلى سليمة، و أوصى سليمة إلى بـردة، ثـم قـال رسـول     

إلي بردة، و أنا أدفعها إليك يا علـي، و  و دفعها : )ص(اللّه
أنت تدفعها إلى وصيك، و يدفعها وصيك إلى أوصيائك 
من ولدك واحداً بعد واحد، حتّى تدفع إلـى خيـر أهـل    
الأرض بعدك، و لتكفرنّ بك الأمة، و لتخـتلفنّ عليـك   
اختلافاً شديدا؛ الثاّبت عليك كالمقيم معي، و الشاّذّ عنك 

، 1395بابويـه،   ابـن (» ناّر مثْـوى الكـافرين  في الناّر، و ال
ــديث،  ). 213و212: 1 ج ــند ايـــن دو حـ ــارة سـ دربـ

برقي، مقاتل بن سليمان را عامي و طوسي : است گفتني
+  46ص: 1383برقـي،  (خوانـد   مذهب مي او را بتري 

و شمارة  1618، زير شمارة اصلي146: 1381طوسي، 
دو  ترتيــب، بايــد ايــن بــدين). از حــرف م 49فرعــي

  .شمار آورد حديث را موثّق به 
و روى الثّقفـي، عـن   «: اين حديث چنـين اسـت   -81

مخول بن إبراهيم، عن عبد الرّحمن الأسـود اليشـكري،   
عن محمد ابن أبي بكر، عن عبادة بـن عبـد اللّـه، عـن     

من وصـيك  : )ص(سألت رسول اللّه: سلمان الفارسي قال
كـان لـه وصـي مـن      من أمتك؟ فإنّه لم يبعث نبي الاّ و

فمكثـت مـا   . لم يتبين لي بعد: )ص(أمته؟ فقال رسول اللّه
شاء اللّه لي أن أمكث و دخلت المسجد، فناداني رسـول  

سألتني عن وصيي مـن أمتـي؟   ! يا سلمان: ، فقال)ص(اللّه
كان : من أمته؟ فقلت) ص(فهل تدري من كان وصي موسى

ري لم كان أوصى فهل تد: فقال. وصيه يوشع بن نون فتاة
أوصى اليه لأنّه كـان  : قال. اللّه و رسوله أعلم: إليه؟ قلت

أعلم أمته بعده، و وصيي هو أعلم أمتي بعدي علـي بـن   
دربارة سـند  ). 36: 3، ج1410مرتضي، (» )ع(أبي طالب

بـن عبـداالله در   عبѧادة  از ) 1: اسـت  اين حديث، گفتني
ــاب ــه   كت ــان نمــي هــاي رجــالي ســخني ب ــد، مي  )2آي

عبدالرّحمن الأسود اليشكري را طوسي و خـويي نـام   
طوسـي،  (گوينـد   اش نمـي  برند، اما سـخني دربـاره   مي

و شـــمارة  3206، زيـــر شـــمارة اصـــلي235: 1381
، زير 309، 9ج: 1410خويي، + از حرف ع  115فرعي
اله خويي، او را از يـاران   همچنين، آيت). 6344شمارة

ترتيـب،   بدين). 309: 9، ج1410(داند مي )ع(امام صادق
د بـن      بكـر؛   أبـي  اتّصال سند حـديث ميـان او و محمـ

، )230: 14همــان، ج(هجــري  38درگذشــته بــه ســال
در آغـاز سـند   » الثّقفـي «منظـور از  ) 3. برقرار نيسـت 

ترتيب، سند ايـن حـديث    بدين. حديث، روشن نيست
  .را بايد ضعيف ارزيابي نمود
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  . 13-8، آيات17كتاب خروج؛ باب -82
  . 14و13، آيات17اب خروج؛ بابكت -83
  . 28، آية11كتاب اعداد؛ باب -84
؛ 11، آيـة 33و بـاب  13، آية24كتاب خروج؛ باب -85

  . 1، آية1؛ يوشع؛ باب28، آية11كتاب اعداد؛ باب
: همچنـين نـك  . 13، آيـة 24كتاب خـروج؛ بـاب   -86

  . 11، آية33و باب 17، آية32كتاب خروج؛ باب
 970: 1377هـاكس،  (د ده ـ او رهايي مي: معني به -87
  ).145: 1381محمديان، + 
  . 25، آيه 7كتاب نخست تواريخ ايام؛ باب -88
 970: 1377هاكس، (دهد  خدا رهايي مي: معني به -89
+  Comay, 2002: 208+  145: 1381محمــديان، + 

Marthaler, 2003, v7: 1055 .(برخي نيز معني آن را :
: 1381مـديان،  مح(داننـد   بخشد، مـي  خدا بهبودي مي

750.(  
  . 16، آية13كتاب اعداد؛ باب -90
  . 15-1، آيات13كتاب اعداد؛ باب -91
  . 9-6، آيات14كتاب اعداد؛ باب -92
، 26و بـاب  38و30، آيـات 14كتاب اعـداد؛ بـاب   -93
  . 12، آية32و باب 65آية
  . 17-15، آيات27كتاب اعداد؛ باب -94
، 31يه؛ باب؛ كتاب تثن18، آية27كتاب اعداد؛ باب -95
  . 14آية
  . 18، آية27كتاب اعداد؛ باب -96
اســت؛ آشــتياني، ايــن گــزارش را از     گفتنــي -97

  ).167: 1383(داند  هاي بعدي داستان مي افزوده
تفسيرهاي عهد قديم زير اين آيه، جايگاه يوشـع   -98

: براي نمونه، نك. دهند نشان مي Successerرا با واژة 
Barton/Muddiman, 2001: 130.  

  . 9، آية34كتاب تثنيه؛ باب -99

بميـدبارربا؛  (هايي از تلمـود   براي نمونه؛ بخش -100
كنند  هاي معرفتي يوشع تأكيد مي ، بر شايستگي)9، 12

)Skolnik, 2007, v11: 443 .(هايي از تلمود  از بخش
هاي دانـش   آيد كه؛ گنجينه چنين برمي) ب13سوطا، (

شود  وشع منتقل ميبه ي )ع(الاهي، پيش از مرگ موسي
)Singer, 1901, v9:54 .(  هـايي ديگـر    بر پايـة بخـش
 )ع(؛ يوشــع، تــورات را از خــود موســي)1، 1آووت؛ (

  ).Skolnik, 2007, v11:443(گيرد  فرامي
101- "He is presented the ideal leader of 

Israel, in the pattern established by Moses, 
leading an Israel united both in war and in 
exclusive worship of 

Yahweh"(Metzger/Coogan, 2001: 164). 
؛ رهبــر آرمــاني اســرائيل، در الگــوي    }يوشــع{((

. شـود  ، شناخته مـي )ع(شده از سوي موسي  بنيانگذاري
او، اسرائيل را هم در جنگ و هـم در پرسـتش ويـژة    

  )).كند خدا، رهبري مي
  . 5، آية6بتا با 13، آية5يوشع؛ باب -102
؛ كتــاب يوشــع؛ 8، آيــة13كتــاب اعــداد؛ بــاب -103
  . 50، آية19باب
، 24؛ يوشـع؛ بـاب  9، آيـة 34كتاب تثنيـه؛ بـاب   -104
  . 7، آية2؛ داوران؛ باب31آية

؛ )ع(برخي نيز او را تنها فرماندة خاندان يوسـف  -105
ــرائيم  ــي و افــ ، )Leader of Josephites(منســ

  ).Singer, 1901, v7:283(دانند مي
توان از سويي؛ سنگسارشدن يوشع به دسـت   مي-106

، و از )10-6، آيـات 14كتاب اعـداد؛ بـاب  (اسرائيليان 
يوشـع؛  (سـارح   گزيدنش در تمنه   سوي ديگر؛ اقامت

شـدنش در آنجـا     سـپرده   خـاك   ، و به)50، آية19باب
را در ) 9، آيـة 2؛ داوران؛ بـاب 30، آيـة 24يوشع؛ باب(

  .همين راستا دانست
  .ب14يلا، مگ -107
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؛ نامـه بـه   25، آيـة 6و بـاب  1، آية2يوشع؛ باب -108
  . 25، آية2؛ نامة يعقوب، باب31، آية11عبرانيان؛ باب

  . 6كتاب يوشع؛ باب -109
  . 29و28، آيات14كتاب اعداد؛ باب -110
  . 15-10، آيات2داوران؛ باب -111
  . 14، آية2داوران؛ باب -112
  . 15و14، آيات2داوران؛ باب -113
  . 16، آية2داوران؛ باب -114
  . 17، آية2داوران؛ باب -115
  . 11-8، آيات4نامه به عبرانيان؛ باب -116
  . 45، آية7اعمال رسولان؛ باب -117
  . 12، آية)5(ورة مائدةس -118
  . 23، آية)5(سورة مائدة -119
: نـك . دهد خدا نجات مي: مانند معني اين واژه -120

  . 1:283، ج1377خرّمشاهي، 
انجيـل مـرقس؛   (هـاي انجيلـي    بر پاية گـزارش  -121
 )ع(؛ عيسـي )14، آيـة 6؛ انجيل لوقا؛ بـاب 16، آية3باب

گرچـه از ديـدگاه   . دهد خود، اين عنوان را به وي مي
ل    تاريخي، اين گزارش بـراي  . برانگيـز اسـت   هـا تأمـ

  .Eliade, 1987, v11:258: آگاهي بيشتر، نك
122-"He is consistently portrayed as a man of 
impulse who could rise to the heights or be 

plunged to the depths"(Douglas, 1978: 770).  
بازي سازگار است كه؛ هـم   چهرة او، با انسان هوس((
تواند  برسد، و هم مي} ها جايگاه{تواند به بالاترين  مي

  )).درافتد} ها جايگاه{ترين  به پست
؛ انجيل مـرقس؛  20-18يات، آ4انجيل متّا ؛ باب -123
  . 18-16، آيات1باب
  . 11-8، آيات5انجيل لوقا؛ باب -124
  . 41-35، آيات1انجيل يوحنّا؛ باب -125
، 8؛ انجيل مرقس؛ باب23، آية16انجيل متّا؛ باب -126

  . 33آية
ــاب  -127 ــا؛ ب ــل متّ ــات26انجي ؛ 75-69و35-31، آي

؛ انجيـل  72-66و31-27، آيـات 14انجيل مرقس؛ باب
؛ انجيـل يوحنّـا؛   64-57و34 -21، آيـات 22باب لوقا؛
. 27-25و18-15، آيات18و باب 38-36، آيات13باب

سوان، گرية سوگوارانة پتروس به حال خـود از بـراي   
و رهانيـدن جـان خـود را، بـا شـادي       )ع(انكار عيسي

ترتيـب،   كند و بدين استيفان هنگام شهادت، مقايسه مي
  ).42: 1926(داند  پتروس را سزاوار سرزنش مي

  . 7، آية21انجيل يوحنّا؛ باب -128
ــاب  -129 ــا؛ ب ــل يوحنّ ــة13انجي ــاب 23، آي ، 21و ب
  . 24-20آيات
؛ انجيل لوقا؛ 37-33، آيات9انجيل مرقس؛ باب -130
  . 29-24، آيات22باب
  . 18، آية18انجيل متّا؛ باب -131
؛ نامة نخست پـولس  34، آية24انجيل لوقا؛ باب -132

  . 5آية، 15به قرنتيان؛ باب
  . 22-15، آيات1اعمال رسولان؛ باب -133
، 3و بـاب  42-14، آيـات 2اعمال رسولان؛ باب -134
اسـت؛ گـزارش    گفتنـي . 8، آيـة 4و بـاب  26-12آيات

دهـد؛ او در   نشان مي 20-13، آيات16انجيل متّا؛ باب
دهنده   نيز نخستين پاسخ )ع(زمان زندگي زميني عيسي

  .باشد مي )ع(هاي عيسي به پرسش
آيا پتروس سرپرسـت  «: پاسخ به اين پرسش كه-135

برخي منـابع  . چندان ساده نيست» رسولان هم هست؟
ــيحي   ,Brownrigg, 2002: 203  +Douglas(مس

ا    او را سرپرست رسـولان مـي  ) 770 :1978 داننـد؛ امـ
، او را سرپرسـت  )222: 1377هـاكس،  (برخي ديگـر  
اگـر پـولس را از شـمار رسـولان     . داننـد  رسولان نمي

  .باشد تر مي بدانيم، پاسخ دوم درست
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  . 7، آية15اعمال رسولان؛ باب -136
؛ انجيل يوحنّـا؛  19و18، آيات16انجيل متّا؛ باب -137
  . 18-15، آيات21باب
معنـي    را بـه   اردستاني، چنين جانشيني سليماني -138

  ).51: 1384(داند  ولايت تكويني مي
ــات را   -139 ــن آي ــاي نخســتين كليســا، اي ــ«آب ص ن

  ).114: 1384اردستاني،  سليماني(خوانند  مي» پتروس
اسـم پتـروس،   «: گويـد  براي نمونه، سـوان مـي   -140

اي است كه پتروس باشد؛ يعني  مأخوذ از كلمة يونانيه
ســنگ، ولــي كلمــه و لفــظ صــخره در يونــاني، پتــرا 

صورت، بعضي را گمان چنان اسـت    باشد، در اين مي
ه مسـيح، كليسـاي   ايست ك ـ كه؛ پتروس، همان صخره

تواننـد   كنند كه مي كند و گمان مي خود را بر آن بنا مي
داراي رتبة كهانت از جانـب پتـروس شـوند و داراي    
همان اقتدار باشند كه او داشت، لكن نه چنين اسـت؛  

چنانكه ترجمـة  . زيرا كه ما را صخره جز مسيح نيست
لفظ پتـرا شـاهد بـر ايـن مطلـب اسـت و چنانكـه از        

نامـة نخسـت   {شود؛ مـثلاً در   معلوم مي جاهاي ديگر
... }4، آيـة 10و بـاب  11، آيـة 3پولس به قرنتيان؛ باب

احتمال دارد آن صخره، اقـرار پتـروس باشـد كـه بـر      
ايـن  «بودن مسـيح اقـرار آورد، و معنـاي لفـظ      االله  ابن

و كليساي خـود را كـه در انجيـل وارد اسـت؛     » سنگ
يت مردم از آنكه بر جمع يعني جمعيت يا جامع و پس

اطلاق شد، متـدرجاً علـَم از بـراي محـلّ مخصـوص      
پـس لفـظ كليسـا، عبـارت از مكـان      . اجتماع گرديـد 

كننــدگان  نيســت؛ بلكــه مقصــود از جماعــت عبــادت
حقيقي است و حضرت مسيح آن جماعت را كليساي 
من خطاب كرد تا معلوم فرمايد كه خود، مؤسـس آن  

  ).66: 1926(» و اساس آن است
؛ انجيل لوقا؛ 30-27، آيات8ل مرقس؛ بابانجي -141

  . 27-18، آيات9باب
براي آگاهي بيشتر دربارة نگاه انتقـادي برخـي    -142

شـده    هـاي داده  دانشمندان مسيحي به اين آيه و پاسخ
 ; Lacoste, 2005, v3:1232: به آن، براي نمونـه نـك  

Marthaler, 2003, v11:175.  
  . 32، آية22انجيل لوقا؛ باب -143
  . 17-15، آيات21انجيل يوحنا؛ باب -144
؛ انجيـل مـرقس؛   4-2، آيـات 10انجيل متّا؛ باب -145
؛ 16-14، آيـات 6؛ انجيل لوقا؛ باب19-16، آيات3باب

  . 14و13، آيات1اعمال رسولان؛ باب
  . 7، آية15و باب 28، آية10رسولان؛ باب اعمال -146
  . 8و7، آيات2نامة پولس به غلاطيان؛ باب -147
  . 9، آية2امة پولس به غلاطيان؛ بابن -148
  . 15-11، آيات2نامة پولس به غلاطيان؛ باب -149
-10، آيات1نامة نخست پولس به قرنتيان؛ باب -150
13 .  

  . 18، آية1نامة پولس به غلاطيان؛ باب -151
؛ انجيل 55، آية13و باب 3، آية6انجيل متّا؛ باب -152

، 1ان؛ بـاب ؛ نامة پولس بـه غلاطي ـ 3، آية6مرقس؛ باب
  . 19آية

: براي آگاهي بيشـتر، بـراي نمونـه بنگريـد بـه      -153
Marthaler, 2003, v7:772&773.  

  . 19، آية15اعمال رسولان؛ باب -154
  . 25و24، آيات7نامه به عبرانيان؛ باب -155
؛ انجيـل لوقـا؛   19و18، آيـات 28انجيل متّا؛ باب -156
  . 16و1، آيات10باب
؛ نامـة  20، آيـة 2ن؛ بـاب نامة پولس بـه افسسـيا   -157

، 15و بـاب  23، آيـة 11نخست پولس به قرنتيان؛ بـاب 
؛ 20، آية6پولس به تيموتائوس؛ باب ؛ نامة نخست3آية

، 2و باب 14، آية1نامة دوم پولس به تيموتائوس؛ باب
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؛ نامـة  9و5، آيـات 1؛ نامة پولس به تيتـوس؛ بـاب  2آية
  . 3يهودا، آية

  . 4، آية5نامه به عبرانيان؛ باب -158
، 8هاي ؛ كتاب لاويان؛ باب28كتاب خروج؛ باب -159

  . 18؛ كتاب اعداد؛ باب21و9
اين تحليل، بر سه «): R. Grant(از نگاه گرانت  -160

آمد تا حقيقـت   )ع(عيسي...فرضية اساسي متكّي است؛ 
وحي را موعظـه كنـد، سـپس او ايـن حقيقـت را بـه       

را  امانت سپرد، و در نهايـت؛ رسـولان، آن   رسولان به 
بنـابراين، تنهـا   . منتقـل كردنـد  ... به كليساهاي رسالتي

كليساهايي كه در مسير جانشيني رسولان قرار دارنـد،  
ــوزه ــي  آمـ ــاي عيسـ ــد  )ع(هـ ــرّف دارنـ » را در تصـ

  ).120: 1385تريسي، /گرانت(
روي؛ نام و تبار نامة همـة سرپرسـتان     از همين -161

ان عنـوان سـندي بـراي نش ـ    اين كليساها، نوشته و به 
گردد  داشتن اين جانشيني، نگهداري مي  دادن رسميت 

)Atiyah, 1991, v1:181.(  
پـاپ، جانشـين پتـروس    «: گـراث  گفتـة مـك   به -162

ه بـه    . قديس بود كه در رم به شهادت رسـيد  بـا توجـ
برتري ظاهري پتروس در عهد جديد، آيا نبايد نتيجـه  
گرفت كه؛ جانشين پتـروس نيـز بـر ديگـران برتـري      

از نگاه بسياري؛ حتّا از ديد آنان كه در كليسـاي   دارد؟
رسيد كه اقتدار روحـاني   نظر مي  شرق بودند، چنين به

ــه ــه پتــروس، ب ــه  اي اســرارآميز و درك  گون ــذير، ب ناپ
» اسـت  جانشينان او، كه اسقفان رم باشند، انتقال يافتـه 

)1385 :517.(  
شوراي دوم واتيكان در بند بيستم فصـل سـوم    -163
آن رسالت الاهي، كه توسط مسيح بـه  «: آورد مي چنين

است، تا پايان جهان ادامه خواهد  رسولان سپرده شده 
، زيرا انجيلي كه بايد )20، آية28انجيل متّا؛ باب(يافت 

هـا، سرچشـمة    شد، در تمام زمـان  توسط آنان ارائه مي
همين دليـل، رسـولان بـر آن     به. كلّ زندگي كليساست
مراتـب روحـاني ايـن     سلسـله   شدند تا طبـق اسـاس  

جامعه، جانشيناني برگزينند؛ زيرا بدينوسيله، آنـان نـه   
تنها در خدمت خويش، ياراني داشتند، بلكه همچنـين   

شده به آنان پس از مرگشان  براي اينكه رسالت محول 
ط    ادامه يابد، وظيفة تكميل و تثبيت كاري را كـه توسـ

قيم خودشــان شــروع شــده بــود، بــه همكــاران مســت 
عنوان نوعي عهـد واگـذار نمـوده، آنـان را      خويش، به
القدس آنهـا   اي كه روح كردند تا از كلّ گلّه موظفّ مي

را براي شـباني آن در كليسـاي خـدا قـرار داده بـود،      
). 28، آيـة 20اعمـال رسـولان؛ بـاب   (مواظبت نماينـد  

} بـه {بنابراين، رسولان چنين مرداني را برگزيدنـد و  
ب رسميت دادند، تـا آنكـه پـس از    برقراري اين انتخا

مرگ اين اشخاص، ديگر افراد شايسته بتوانند خدمت 
بنابراين، اين مجمـع مقـدس   ... آنان را بر عهده گيرند

دهد كه؛ اسقفان، توسط آنچه كه خـدا   چنين تعليم مي
عنوان شبانان كليسا، بـه جانشـيني    است، به  مقررّ كرده

شـنود،   شـان را مـي  پس آنكـه اي . اند رسولان نائل آمده
كند، مسيح  است، و آنكه آنان را رد مي مسيح را شنيده

ــديان، (» نمايــد و فرســتندة وي را رد مــي 1381محم :
  ).471و470

  
  منابع

  .كريم  قرآن -1
  .مقدس كتاب  -2
تحقيقــي در ديــن ). 1383. (الــدين آشــتياني، جــلال-3

  .نگارش: ، تهرانيهود
المعاني في تفسـير   روح ).ق1415. (آلوسى، محمود-4

ة، بيـروت   القرآن العظيم : ، تحقيق على عبـدالبارى عطيـ
  . العلميةدار الكتب 
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ي   ابن-5 د بـن علـي   )صـدوق  شـيخ (بابويـه قمـ . ، محمـ
مؤسسـة آل  : قم ،الإمامة و التّبصرة من الحيرة). ق1407(

  .لإحياء التّراث )ع(البيت
  .داورى: ، قم علل الشّرائع ).بي تا. (_____-6
: تهـران  ،كمال الدين و تمام النّعمة). 1395. (_____-7

  .اسلاميه
: ، قــم مــن لا يحضــره الفقيــه ).ق14104. (_____-8

  .حوزة علمية قم  جامعة مدرسين
متشـابه   ).ق1410. (شهرآشوب، محمد بن علـى  ابن-9

  .بيدار: ، قمالقرآن و مختلفه
التّحريـر و  ). بـي تـا  . (عاشور، محمد بن طـاهر  ابن-10

  .نا بي: جا ، بيالتّنوير
ــن-11 ــي اب ــون، موس ــائرين). م2011. (ميم ــة الح  دلال

دخـت   ، ترجمه و شـرح شـيرين  )راهنماي سرگشتگان(
بنيـــاد ايرانـــي هارامبـــام : آنجلـــس دقيقيـــان، لـــوس

  ).مايمون ابن(
ــدور -12 ــتاين، ايزي ــي   ).1385. (اپس ــت؛ بررس يهودي

 مؤسسة پژوهشي: ، ترجمة بهزاد سالكي، تهرانتاريخي
  .حكمت و فلسفة ايران

رجـال   ).ق1383. (برقي، أحمد بن محمد بن خالد-13
  . دانشگاه تهران: ، تهران البرقي

تفسير مقاتل ). ق1423. (بلخي، مقاتل بن سليمان -14
دار : ، تحقيق عبد االله محمود شحاته، بيروتبن سليمان

  .إحياء التّراث العربي
أنوار التّنزيـل  ). ق1418. (بيضاوي، عبداالله بن عمر-15

،  ، تحقيق محمد عبد الرّحمن المرعشلى و أسرار التّأويل
  . دار إحياء التّراث العربى: بيروت

بررســي تطبيقــي مســائل ). 1381. (پــرچم، اعظــم-16
ــرآن و عهــدين  ــدگاه ق ــوت از دي : ، اصــفهانوحــي نب

  .كنكاش
اي بر مقايسة اديان  مقدمه ).1383. (توفيقي، حسين-17

  .ودوم ، ش بيستآسمان لّة هفتمجتوحيدي، 
دانشـنامة قـرآن و    ).1377. (خرّمشاهي، بهاءالدين-18

  .ناهيد} و{دوستان : ، تهرانپژوهي قرآن
معجــم ). ق1410. (، أبوالقاســم)الــه آيــت(خــويي -19

  .مركز نشر آثار شيعه: قم رجال الحديث،
 ).ق1408. (، حســين بــن علــى )أبوالفتــوح(رازى -20

، تحقيـق  ح الجنان في تفسير القرآنروض الجنان و رو
بنيـاد  : ، مشهد محمدجعفر ياحقىّ و محمدمهدى ناصح

  .هاى اسلامى آستان قدس رضوى پژوهش
ــدين(رازى -21 ــد بــن عمــر)فخرال ق1420. (، محم.( 

  . دار إحياء التّراث العربى: ، بيروت مفاتيح الغيب
الكشّاف عن حقائق ). ق1407. (زمخشرى، محمود-22

  . دار الكتاب العربي: ، بيروتالتّنزيل غوامض
پسـر خـدا   ). 1389. (اردستاني، عبدالرّحيم سليماني-23

مؤسسـة آموزشـي و پژوهشـي    : ، قمدر عهدين و قرآن
  .امام خميني

قــوم يهــود؛ از برگزيــدگي تــا «). 1383. (_____-24
  .ودوم ، ش بيستآسمان مجلّة هفت، »نژادپرستي

از مجموعـــة  2ش ،مســـيحيت). 1384. (_____-25
  .آيت عشق: نگاه نو؛ آشنايي با اديان، قم

ــا ).م1926. (ســوان، ؟-26 : ، بيــروتتفســير انجيــل متّ
  .مطبعة امريكايي

ــد، علــي شــجاعي-27 ــا  ).1379. (رضــا زن از مســيح ت
ــة كتــاب مــاه ديــنمســيحيت،  وهفــتم،  ، ش ســيمجلّ

  ,1379آبان
، فـتح القـدير  ). ق1414. (شوكانى، محمد بن على-28
  .دار ابن كثير، دار الكلم الطيّب: وت، دمشقبير
د )اله آيت(تهراني  صادقي-29 الفرقـان   ).1365. (، محمـ

  .فرهنگ اسلامي: ، قمفي تفسير القرآن بالقرآن
ــايي -30 ــه(طباطبـ ــين)علاّمـ ). ق1417. (، محمدحسـ

دفتـر انتشـارات اسـلامى    : ، قمالميزان في تفسير القرآن
  .علمية قم وابسته به جامعة مدرسين حوزة

إعلام الـوري  ). ق1390. (طبرسى، فضل بن حسن-31
  .اسلاميه: ، تهرانبأعلام الهدي

: ، تهــران و قــمجوامــع الجــامع). 1377. (_____-32
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  .انتشارات دانشگاه تهران و مديريت حوزة علمية قم
، مجمع البيان في تفسير القـرآن ). 1372. (_____-33
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: ، قـم اعتقادات الإمامية و تصـحيح الاعتقـاد   ).ق1413(
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speak of Successorship of Moses by Joshua and the Shiite scholars do not consider this to 
certainly be the case, Joshua’s status as the successor of Moses is generally accepted in the 
Islamic thought. 
   The Christian establishment considers Peter to be the successor of Jesus, and he is even 
recognized by the Christian tradition as the first believer in Jesus, although not without some 
doubts again. What the collective reports of the New Covenant indicate is that Peter isn’t, at 
least during Jesus’ life, superior to the other Apostles, and that the religious authority of 
Christians is by no mechanism confined to him. But after Jesus’ death, Peter step by step 
goes on to acquire a superior status in relation to the other Apostles. He is there at the center 
of the reports narrated in the Acts of the Apostles; he is the first disciple who sees Jesus after 
his Resurrection; and finally, becomes the speaker of all the other Apostles and the leader of 
all Christians. He calls himself the Chosen One by God and is thus recognized as the best 
disciple of and the closest disciple to Jesus Christ. The only one who dares to stand against 
him is Paul. Unlike Peter, Paul confines the function of Peter’s missionary responsibility 
only to the Jews. Historical studies show that the prominence of Peter’s status among the 
Apostles begins to be highlighted only in the second and third century B.C., but never wins a 
universally accepted approval. But a question remains to be asked: To which of Jesus’ 
functions is Peter a successor? The only valid answer is that he is a successor to the gnostic 
functions of the Old Covenant , for Jesus himself does not have the functions of a universal 
missionary responsibility, let alone Peter who is just a successor to him. In the Catholic 
reading of Christianity, the mechanism of Successorship does not end with Peter, for Peter 
himself has successors who go on to maintain his gnostic status and function within the 
framework of the Catholic teaching called the Apostolic Successorship. It is in such a 
reading that the spiritual authority and credibility of the Holy Church, the Pope and all the 
Bishops come from the Apostles of Jesus Christ in a series of continuous Successorships. 
Such a mechanism is considered to be a guarantee of the validity of faith and receptivity of 
divine grace for all Christians. Gradually, the teaching of Successorship is applied and 
generalized to the Pope and the Bishops in so far as it is fixed as an established procedure of 
the Catholic Church after St. Augustine. Ultimately, such a teaching ends up in the 
supremacy of the Roman Church over other Churches as well as of the Pope over his 
counterparts and colleagues. Furthermore, the Church of Rome also considers itself to be 
entitled to the Patrimony of St. Peter. However, the followers of the Protestant and Anglican 
Churches disagree with such a teaching and beg to differ on this issue.  
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   Furthermore, one can recognize not only a literal but also a figurative Heredity from the 
prophets in the worldviews of the Abrahamic religions. The Jewish thought accepts the 
figurative inheritance of all Jews from the prophets, and the new covenant also points out the 
inheritance of the Christians from Abraham; but conditions such inheritance to a belief in 
Jesus Christ. If it is asked what of Abraham’s position and functions are inherited, the 
answer shall be Abraham’s Blessedness. But, why isn’t there any mention of inheritance 
from Jesus himself in the New Covenant? The simplest answer is that Jesus does not have 
any children in the first place to make any discussion of his true heir possible. Therefore, it is 
the figurative children, instead of the actual children, of Jesus Christ that inherit from him in 
the Christian thought. The Quran refers the mechanism of Heredity back to Abraham, but 
accepts such transmission of leadership only for those children of him who are neither sinner 
nor oppressors. In the same line of reasoning, Quran refers to the three paradigmatic 
examples of Heredity from the prophets: Solomon’s Heredity from David, John the Baptist’s 
Heredity from Zechariah, and John the Baptist’s Heredity from Jacob’s family.  Most of the 
Sunnites scholars describe the Heredity of the prophets as being those functions related to 
the prophetic gnosis of the divine message, whereas most Shiite scholars consider such 
Heredity to be the functions related to the prophetic responsibility of enacting the divine 
message via ruling over people. However, there are Muslim scholars who believe that 
Prophethood and its Gnostic functions are not things that can be transmitted by mechanism 
of Heredity. 

 The third mechanism of such transmission is Successorship, which was introduced to 
Abrahamic religions by Moses. In contrast to the other two mechanisms of Blessedness and 
Heredity, Successorship’s most distinctive feature is that it is not limited at all to the 
prophet’s family. The New Covenant does not accept that Jesus Christ has a “successor”, for 
the concept of Successorship requires death as its necessary condition. But Jesus never dies, 
and the issue of his Successorship is thus always redundant. The Christian establishment, 
however, accepts the concept of “successors” of Jesus Christ. Successorship is mentioned 
only once in the Quran: Before Moses ascends the Mount Sinai with Joshua, he appoints 
Aaron as his successor to the functions of prophetic responsibility. In the various traditions 
of Abrahamic religions, Joshua and Peter are respectively recognized as the successors of 
Moses and Jesus.   

 The figure of Joshua in the Old Covenant is a concoction of the Prophet, the Judge and the 
War Leader. The most outstanding chapter of Joshua’s life is when Moses asks God to 
appoint a successor to be the leader of the Israelites in his stead, and God selects Joshua for 
such an office. But he has to only continue the function of Moses’ responsibility. Joshua is 
neither from the family of Moses nor even from his tribe. Although, all the Israelites are 
described as the followers of Joshua in the Old Covenant, some Jewish Scholars harbor 
suspicions and doubts about such a belief. According to the reports of the Old Covenant, 
Joshua does not appoint any successor for himself. The New Covenant does mention Joshua, 
but only in passing as the one who “gives rest” to the Israelites and acts as an agency through 
which their society is established and maintained. Nevertheless, since the mission of Moses 
in saving the Israelites is only accomplished through Joshua, he acquires the status of a 
prefiguration of Jesus, as the Savior, in the Christian thought. The holy Quran also refers to 
Joshua’s testimony about the Promised Land and his successive attempts to call on his 
people to fight and enter the Land as the fulfillment of the divine promise. Joshua has such a 
high status among the Muslim Interpreters of Quran that they equal him to “the Chivalrous 
Youth” (ُفَتاه) mentioned in the Chapter of the Cave (18:67). Even though the Quran does not 



  Comparative Theology, Years: 4, No: 9, Spring & Summer 2013        
 

34

but also Jesus is referred to as “the Blessed One” (“Mubarak”). However, it can be said that 
mechanism of Blessedness does not transmit the position and functions of Abraham as much 
as, it paves the way for the other two mechanism by making Abraham’s children countless 
and victorious.  

 The second mechanism of such transmission is heredity: A father’s properties are inherited 
by the other members of the family, especially by his children, after his death. Although, this 
mechanism may be too general in its inclusion to be an exclusive mechanism of the prophets, 
it undergoes a shift of meaning in theology as far as the prophets are concerned. It becomes 
something more than the mere inheriting of the father’s properties by his children. In such a 
mechanism, another factor begins to emerge that can be recognized as a kind of supremacy 
within the family. It is as if some members of the prophet’s family inherit a greater share 
than other members, and this can lead to their supremacy over the others. Therefore, it can be 
said that unlike Blessedness, heredity is a mechanism with a hierarchical nature. Compared 
to the other family relationships, a direct blood-relationship, especially between a father and 
his son, has a privileged status in heredity. Like Blessedness, heredity begins with Abraham; 
but unlike Blessedness which was a mechanism introduced by God, heredity is a mechanism 
introduced by Abraham. What the reports of the Old covenant indicate is that heredity is a 
more precious and exceptional mechanism than Blessedness, for here the designation of an 
heir demands first and foremost God’s approval. It is as if by this mechanism, a share of the 
father’s position and functions are left to the son. But the question is: What of the father’s 
position and functions and to what measure are transmitted to the son by mechanism of 
heredity? The answer to this question is to be sought in Moses. Upon knowing his own 
imminent death, Moses, according to the Old covenant, asks God to appoint a leader for the 
Israelites, and God chooses Joshua, the son of Nun as Moses’ successor. But God 
immediately declares that Joshua can take over only some of the functions Moses. Joshua 
cannot receive God’s messages directly and for such a purpose, has to go to al-azar, the son 
of Aaron. This report proves that the position of leadership of Israelites after Moses is not 
hereditary; for if it was, it must have inevitably gone to a member of Moses’ or Aaron’s 
family. The functions of Moses’ responsibility cannot be delegated by mechanism of 
heredity. In the Jewish establishment, neither the prophetic position nor the Judges’ position 
is not delegated by mechanism of Heredity. In the Jewish tradition, the only thing that can be 
passed on by mechanism of Heredity is a kind of primal function related to the gnosis, fully 
manifesting itself in the “divination”. The only eminent example of passing on the function 
of responsibility by mechanism of Heredity is God’s covenant with David to establish his 
children forever as the kings to the throne of Israel. After the demise of David’s kingdom, 
especially during and after the Babylonian Exile, Heredity accrues an ever more significance 
as a mechanism of transmission. It finds its ultimate reflection in the figure of the Christ. The 
Christ shall return the glorious days of David’s Kingdom to the Jews, so he must be the 
rightful heir to David himself. Such a belief works itself in the Christian tradition and in the 
framework of having faith in Jesus Christ as the promised Messiah. The New covenant 
describes Jesus as “the physical son of David” and renders complete yet inconsistent 
genealogies of Jesus to recognize him as one of David’s children. Even though Jesus is 
called “the christ” (“Al-Maseeh”) in Quran, such use of the term cannot be taken as he really 
having the status of the Messiah. Moreover, the father-son relationship between David and 
Jesus cannot be construed from any verses of Quran. The holy Quran only mentions 
Solomon’s Heredity from David. 
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Abstract: 
 
Prophethood, possesses a profound significance in the Abrahamic religions. Prophets act as 
mediums, through whom the message of God is received and delivered to people, and thus 
fulfill two kinds of epistemological and Responsible functions: one related to the prophetic 
“gnosis” of the divine message and the other to the missionary “responsibility” of enacting it. 
But do the position and functions of the prophets come to an end with his death? For the 
Abrahamic religions, the answer is ‘No’. In these religions, we are faced with a phenomenon 
that can be called the “Transmission of the position and functions of prophets”. This article 
attempts to explain this phenomenon in the context of the holy texts of these three religions 
and in the terms of the three mechanisms of Blessedness, Heredity and Successorship. 
Although, the separation between this mechanisms in analysis, necessarily, they are not 
separate in instances.   

The first mechanism of such Transmission, by which the prophet transmits on his position 
and functions to his Children's, is Blessedness. Blessedness is a special covenant between 
God and Abraham, and is reported twice in the Old covenant. By this mechanism, God 
blesses to Abraham and promises to bless his Children's, to make them as many as the dust 
of the earth, and to make them victorious in the face of their enemies. Thus, the mechanism 
of blessedness becomes institutionalized in Abraham’s family and household, and passes on 
from one generation to the next. In the New covenant, Jesus and Virgin Mary are called “the 
Blessed Ones”, Jesus is described as the Source of Blessedness for everyone, and all the true 
Christian believers are considered as the heirs to Abraham’s Blessedness. In the noble 
Quran, not only the covenant of God’s Blessedness with Abraham and Isaac is mentioned, 
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2) God has promised the great sinners torture and punish them and those who have died 
without repenting must undergo torture and punishment, because it is not correct for god to 
deviate from his promise and if he violates from this, it means that he has told a lie. The 
main intellectual reason of Ghazi Abd al-Jabbar’s for proving his claim is the very 
intellectual immoral act of violation of promise to send sinners who have perpetuated great 
sins to the hell. 
   In the field of narrative reasons, Ghazi Abdul-Jabbar refers to those verses who reject the 
presence of intercessor for the cruel people and that oppressors don’t deserve God’s mercy 
and satisfaction and asserts that a great sin perpetuator is an oppressor great sin doer and 
because of this, he or she does not deserve God’s mercy and satisfaction and does not own 
any promise an agreement; so, God has not given any permission for their intercession and 
intercession is not valid for oppressors. 
   Fakhr-e-Razi in response, notes that although, God is not satisfied with the sinner because 
of his great sins but God is satisfied with him since he has faith, so he deserves intercession 
and the satisfaction that The Qur'ans verses have referred to it, is related to the principle of 
believing the God’s unity against blasphemy and dualism which are never satisfied by God. 
Also Fakhr-e-Razi notes in his great interpretation and in Arbaein (Fortieth) book that the 
responses to all doubts are the same and that your reasons is reject intercession for all people 
and all times, since if it is not so , there is no quarrel between you and us. And our reasons, 
deny the proof of intercession about some people and times. So the reasons for denying 
intercession is general and the reasons for proving intercession is specific and specific has 
priority to general, so our reasons are superior. 
   In regarding to narrations, about Fakhr-e-Razi’ opinion, it must be mentioned that having 
promise and agreement with God is not restricted to Islam and mental and lingual faith to 
God’s unity, that human with this belief, deserve intercession, but individual, besides having 
belief in God, must maintain his spiritual relation with those people who are very near to 
God and liked by him namely the prophet and imams, so that he deserves their intercession. 
   According to the above subjects mentioned about intercession from Fakhr Razi’ and Abd 
al-Jabbar’s opinions, this point must be taken in to consideration that correct conclusion 
from The Qur'ans verses, specially about intercession, depends on this aspect that all verses 
are studied exactly, not insisting on our claim, just by relying and referring to one of The 
Qur'ans verses and also, we must consider sayings and narrations of true innocent 
interpreters of The Qur'ans. Sobhani mentions: in fact by integrating these sayings and 
narrations, we conclude that the prophet has two kinds of intercession: 
1) An intercession which is general and ranges all people and even prophets and its result is 
upgrading degree and reach to high ranking positions. 
2) An intercession which is specific and related to those sinners who have died without 
repenting. 
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shafe is usually applied as even against odd in Arabic language and literature. Ragheb 
Isfahani mentions that "shafe means inclusion of something to the same itself and 
intercession is ordering to something else, so that the intercessor helps him and he also 
requests the intercessor. Application of intercession is mostly where the veneration of higher 
ranking person to a lower ranking one is enclosed and intercession in resurrection day is also 
among these cases". 
   All Muslims believe the prophet’s intercession, but they have different opinions about the 
manner of its effect .Ghazi Abd al-Jabbar believes that intercession is for good and obedient 
peoples, not sinners and the result of intercession is increasing the degree and the rewards of 
beneficent people, not rescuing sinners. Therefore, there is no intercession leading to 
forgiving for those sinners, who have not repented of great sins. On the contrary, Fakhr-e-
Razi believes that the prophet‘s intercession is a means for preventing those people 
deserving torture from entering hell and those who have entered hell and are tortured, exit 
from it and enter heaven via the prophet‘s intercession. 
   Ghazi Abd al-Jabbar has resorted intellectual and narrative reasons to prove his claim that 
intercession is for those believers with deeds, not for sinners who have conducted great sins. 
Of course, his main reasons have been resulted from The Qur'ans verses. Ghazi Abd al-
Jabbar (and mutazilites) who is accused of wrong interpretation of The Qur'ans verses has 
also followed the same path in the case of intercession. Fakhr-e-Razi has referred to the 
reasons in his Great Interpretation and given them proportionate answers to his Theological 
disposition (Asharites). 
This Ghazi Abd al-Jabbar’s opinion, namely devoting intercession to innocent believers, has 
been made based on the principles: 
1) Believer exits the belief circle by doing great sins and is considered sinner. 
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obstacle to attribute the evil act to God. So, prescribing and occurring of evil by Him 
is also evil, therefore, the evil prevents prescribing of evil action from God: 

)الظلم العدل لايوصف بالقدرة علی فاعل(   
Leibniz, European philosopher of the seventeenth century, for many concepts such as 
good and justice and many other moral concepts, independent of the Divine will, 
values and knows them in itself, Containing of meaning and reasonable essence. 
Leibniz even express this issue against Descartes view: "Descartes says if objects are 
good or evil, they are so, just according to the factor of divine will... the answer of 
Leibniz is that if we accept the speech of Descartes on Divine Will, and eternal truths, 
the conclusion will be denying the Divine Knowledge. According to him (Leibniz), 
If the truth is dependent on the will of God, not on essence of objects, divine 
knowledge will be precedent on essence of objects and as a result, it does not have 
the truth as its belonging and such a knowledge will be irrational. 
 The principle of sufficient reason present that why in God's creation, for example, 
some things have been existed rather than being not, what is the main aim of this 
entity? And the application of this principle is a negation of preponderance without 
there being a preponderant.  
   Leibniz intends, with applying the principle of sufficient reason, the first, to remove 
the necessity from voluntary actions of God and humans, and the second, put the final 
causality instead of subjective causality in the truths of possibilities. Indeed, he finds 
out from the causality, some kind of necessity. Because, he uses in the truths of the 
possibility, reason instead of cause. "... We call it prior reason, and cause in the objects 
is in accordance with the reason in truths; this is the reason, why the "cause" indeed is 
called the reason and in particular, final cause".  
Thus we can say that as the Mu'tazilite believed in essential and intellectual good and 
bad, and considered objects with essential Expediency and corruption. Leibniz also 
has believed in intellectual good and bad. Mu'tazilite has attributed to god, will and 
intention that there is addition to inherent. Leibniz also has gone the way of Mu'tazilite by 
separating the Divine Will and considering it as particular possibility from essence 
and knowledge. 
   The rule of preponderance without there being a preponderant is similar to the 
principle of sufficient reason, although it can be said that Leibniz used this principle in 
his philosophy much more than Mu'tazilite used the rule of preponderance without 
there being a preponderant. In such a way that elimination of the principle of sufficient 
reason from the philosophy of Leibniz does completely destroy it. Regarding the 
fittest system and the issue of the evil, the positions of both sides are the same. 
Because, God should create a world which is the fittest and the complete. And so the 
evil in itself and because of being evil is not counted as the act of God, but rather evil 
finds meaning in order to good and within it. In the Mu'tazilite, free will is absolute 
and they believe in discretion. Leibniz agrees with human authority, although does 
not believe in absolute will, but he considers conditions for will in which, if there is 
similarity between God and humans, it will be carried out. 
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Mu'tazilite was a group of Muslim theologians, who attributed themselves to the just people; 
Reference of justice among them was that God calculates human actions. They believed each 
person is responsible for his actions. This was the problem that caused many disagreements 
between Muslims. Is the man responsible for his actions or not? Whether human on 
their actions have a will or not? And this old proposition in which the human mind is 
always engaged is also important in the Mu'tazilite. 
   The Mu'tazilite believes that good and evil are essential and rational and the 
command of legislator is discoverer and demonstrator not proving (the subject that of witch 
something affirmed). And before the arrival of the Religions, the wise men based on their 
wisdom have the ability to distinguish between Good and Evil and are obliged to perform 
good actions and avoided from evil and sins. But Asharites said: Good and Evil of objects 
and actions are juridical.  
The Mu'tazilite believes that divine actions have purposes. Because, if god has not a 
purpose in creation, his actions would be futile. While, the god is omniscience and 
futile act from he will not be issued. From the view of the Mu'tazilite, the god should 
be act witch for human is right, this requires wisdom, justice and Divine perfection. 
Since, God does everything, looking for rational reason for it; So, He could not ask 
anything less than ideal situation for humans. But according to Asharites, the right 
act is not necessary for God. Divine will of God is absolute, no conditions or 
restrictions for it, except the possibility of the objects. So, everything belongs to Him 
and His will and nothing is impossible for Him. But Mu'tazilite based on this belief that the 
system of universe is the fittest and complete, were deprived any kind of defect, evil and 
oppression from God with this difference that there are two words: Some of the Mu'tazilite 
believed that God is able to do oppression and tyranny, but he does not it; but Nazzam (One 
of the Mu'tazilites), and some of the others says: God is not capable to doing evil and sins 
and oppression. He said: "The evil inherently is Incorrect and that is just the evil that 
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place of Decrees of fate, and the divine pedestal is the form of universal self, which is the 
place of Destiny and the preserved tablet. In Tabatabaei's view, also the meaning of divine 
pedestal is detailed Divine knowledge that surrounding on objects and everything exist in 
God's divine pedestal; exist in divine throne as well. But they are in divine pedestal as 
compendium and in divine throne as detailed. So divine pedestal is the place of being 
detailed and separated various kinds from extensive existence, but the divine throne is a 
cryptic and hidden place in which detailed kinds are gathered and the relationship between 
them are disclosed. So, the divine pedestal and the divine throne are one thing that has 
appearance and inner truth, its appearance is the divine pedestal and its inner truth is the 
divine throne. From these two views altogether, we can conclude the divine pedestal and the 
divine throne in each of views are a degree of Divine knowledge associated with the degree 
of Divine Decrees of fate.  
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objective Decrees of fate. Therefore, the Divine Decrees of fate is the indicative of 
attributing the whole universe to God in two degrees of scientific and objective. So, detailed 
analysis and explanation of Divine Decrees of fate should be based on both, Divine 
knowledge in one side, and necessity of the universe on the other side, because Divine 
Decrees of fate explains both of them, and paying attention to one of them and neglecting the 
other, does not reveal to us the fact of Divine Decrees of fate.  
   Molla Sadra thinks the essential Decrees of fate is out of the universe, in the degree of the 
essence of god, but the actual Decrees of fate is in the universe and since, these scientific 
forms do not have no existential respect and real-possible dimensions, are not the 
components of the universe. Therefore, they are eternal old and immortal by divine survival 
and since, do not have any nature, also do not have any possibility including essential or 
potential or natural. In the analysis of this view of Molla Sadra, Allama Tabatabai believes 
that the definition of the Decrees of fate in Molla sara's view, should be attributed to that 
necessary knowledge of god which is not apart from it, because otherwise, if these forms are 
needed for essence and out of it, therefore, they will be a part of the univers, and no more 
they are eternal Old as he has stated. So, in Allama's view, Sadr al-Mote'allehin has 
considered Decrees of fate restricted to essential Decrees of fate and neglected the actual 
Decrees of fate. While in the view of Allama, the Truth of the concept of Decrees of fate 
which is necessitating and fixing on one of the two degrees of knowledge that is essential 
and actual knowledge, does not have incompatibility with its Truth in the other degree of 
knowledge. Therefore, it is right to consider the Decrees of fate as two kinds of essential and 
actual.  
   In the analysis of Allama's critique on Sadra, should be said Mulla Sadra, has raised five 
degrees on the Divine Knowledge, including essential detailed science, pencil (ghalam), 
preserved tablet, tabula rasa and the material beings. This division of the degrees can be 
understood as the degree of Decrees of fate is out of the essence of god and 
jurisprudence is other than creative foreknowledge. In addition, the detailed 
knowledge above mentioned which is called Decrees of fate in other expressions of 
Mulla Sadra, is not out of Divinity and if it is sometimes referred to as the attribute of 
oldness that will not be the consistent essential oldness, but oldness by the necessary essence 
is oldness. From Mulla Sadra's words can be understood, which decrees of fate is sometimes 
applied to essential creative foreknowledge, as sometimes creative foreknowledge is also 
referred to decrees of fate. Appling decrees of fate to essential creative foreknowledge 
does not involve exclusion of decrees of fate in essential knowledge and also does not cause 
the Absolute and essential oldness of decrees of fate, because jurisprudence which is needed 
for the essence of god, certainly is necessary by oldness of essence. 
Also, Mulla Sadra in his interpretation, referred to that Decrees of fate is synonym and 
coincided with Destiny which is the signs of withdrawal of both from the text of the eternal 
essence. The Decrees of fate is not limited in the essential knowledge that is the same as 
eternal dispensation and not limited to the actual knowledge that is outside of essence, but 
according to the philosopher, it is Compatible for both. So, what Allama in the criticism of 
Sadra's view has expressed, first, About the Decrees of fate does not consider the unity of 
Decree and dispensation, second, is not About on essentiality of Decrees of fate, third, does 
not return to exclusion of Decrees of fate in the eternal and essential knowledge.  
 In the analysis of the meaning of Decrees of fate, other religious concepts such as the divine 
throne and the divine pedestal also are considered. In Molla sadra's view, the divine throne 
because of its extensiveness is the form of universal Intellect and Great Spirit which is the 
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Abstract: 
 
The Sadraee's transcendental philosophy in theology affected by the authentic Divinity texts 
and discussions and has inspired in resolving many of the theological and philosophical 
problems of this school. Therefore, this school can be considered as the most prominent 
school. Although, Molla sadra does not know enough the argument and arguing without 
conscience and purification of self, but, the most based on imported sources of revelation 
and interpretations of Imams (AS) and believes that truths of faith are not possible except by 
purifying heart from the whims, thinking of the Divine verses, hadith of the Prophet (The 
Prophet's massage) and his tribe, and following the way of the pious men. Proposing the 
problem of Divine Decrees of fate in transcendental philosophy and explaining its 
principles that brought up in both the philosophical texts and exegesis of the followers of 
transcendental philosophy are of the most important Instances that this school takes 
impression from religious texts.  
   Decrees of fate has various levels,  such as essential and actual, scientific and objective, 
divine creation and divine legislation, fixed and variable, that is every level take into 
consideration the discussion of Divine Decrees of fate from a particular direction. Divine 
Decrees of fate in one dimension is related to the degrees of Divine knowledge and the 
quality of Divine knowledge on what is apart from God, on the other dimension, is related to 
the question of the necessity of The existence system and the quality of causal connection 
between the elements of the universe and the origin of necessity of The existence system that 
has been expressed in these schools with a certain thoughtfulness in both theology and 
cosmology. Divine Decrees of fate in comparing with universal realms of existence is 
considered the same as degree of intellectual forms beyond the spiritual and natural forms 
that emanated from the god, suddenly and timelessly and called one of the degrees of Divine 
knowledge that is Divine Decrees of fate, and in the higher phase it ends to Divine intrinsic 
knowledge. On the other hand, the causal system of the universe and attributing that to its 
complete cause which is the origin of necessity and creation of the universe is also called 
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and treatment of diseases, in particular, the incurable disease such as cancer that the first 
principle is belief in God (faith). but the effect of faith in mental and psychic health has been 
approved in other forms. Faith in the field of psychology equal with religious attitude and 
orientation. According to a number of studies, researchers have confirmed that there is a 
positive relationship between the religious attitude and mental health. The author's analysis 
the religious faith and religious attitudes and belief that there is a minimal relationship 
between religious faith and religious attitudes, so there is a relationship between faith and 
mental health.  
   According to what passed, the common faith, in the view of functionalism impacts on the 
health of body and spirit of man. This has been approved in the field of body health through 
psychoneorophysiologic and Te'osumatic medicine, and in the field of mental and psychic 
health has been approved by the researches have done in psychology titled "religious 
attitudes and orientation and mental health".  
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Abstract: 
 
Of the most central elements of religions and most important issues in theology and the 
Contemporary study of religion is the category of faith and its greatest impact on various 
aspects of life. Faith, in Islamic and Christian theology, has common and also distinct 
aspects. The truth of Faith in Islamic thought was multidimensional and consists of a wide 
range of Confession of language, intellectual knowledge, heart affirmation and inner 
experience to the treatment involves external actions. In Christianity, it was faith in 
confirmation of the revealed proposition that led to a sense of transcendence and meta-
proposition and created Interest mode in human And sometimes faith apply to the experience 
of presence and manifestation of God in life. 
  The position of consensus and association between Islam and Christianity was consists of 
the doctrine of Belief in God and the prophecy and resurrection. This belief is based on the 
functionalist view affected on body and psyche (or soul) health of the human. The impact of 
Faith on physical and mental health has been separately approved by the specialists. The 
impacts of faith and religious teachings on physical health have been investigated through 
psycho-neuro-physiological way that Faith and Religious teachings produce positive 
emotions in human. The emotions through autonomous nervous system strengthen the 
immune system and its optimal performance in a way that the messenger molecule called 
neuropeptide Y, carry the messages related to thoughts and transport it through the blood 
circulation, and the mental state directly relate to the body's cells. This is the most important 
factor in strengthening or weakening the immune system influenced by the thoughts and 
beliefs. Moreover, Te'osumatic medicine known as the God-body medicine, after the 
psychosomatic or psycho-body medicine confirms the impact of faith on the health and 
recovery of individuals. They believe that illness and death of individuals, scarcely have a 
single cause, mind and mental and psychic states of the individual affects the incidence 
process of the disease and treatment; Although they does not reject the effect of bacteria and 
viruses and etc. These medical professionals have presented seven principles for recovery 
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(PBUH). While "Rumi knows it due to all the eternal blessings of God, and believes that the 
man is his caliphate in the earth, and there is no doubt that God will not leave him fallen, and 
will open the path to excellence of human.  
   "Milton" and "Mawlana" anywhere in their poetries refer to man as a being with free will 
and authority and God created him liberated, because he has been given reason and logic 
thereby choose the way to prosperity or misfortune. In fact, the truth of human is thought and 
set the price for anyone by recognizing his mind.  
   "Milton" and "Rumi" count love as the factor of creation and happiness of man and the 
healer of his all pains. Both count sin the cause of appearance and separation of different 
statuses of human being and found the death as the ultimate remedy. Finally, both know the 
secret of salvation in regret and repenting. They give the infinite mercy of God priority over 
His rage.  
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the ability to limit the scope of his empire! He is the Almighty and Creator of all things, from 
beginning to the end. Such an attitude toward God from the perspective of Protestant religion 
is a reminder of God's eternal power that humans are bound to and have to obey what the 
Lord predestined them. "Omnipotent" is not a prudent combination, it is a phantom and 
exaggerated expression that describes someone who has unlimited power, superior, 
independent of everyone else and bring everything should come and predestines all things.  
    Milton, in the beautiful statement, expresses the similarity between God and Adam and 
Eve and says: "my thoughts associated with them in surprise and disbelief. I can love them, 
for they have such a strong divine likeness..." Paradise Lost considers vain being of all 
angels and animals and other creatures, big and small, without the real masterpiece of 
creation. As if, everything ever created was ended by man. According to various sources, we 
find out that the essence of human is a combination of God, man and the devil, so that "in 
one hand he has a Godly nature and is Godlike, on the other hand, he has the nature of evil, 
but a third nature also is set forth for man that based on The four elements of contrasting and 
the virtue of human is in keeping them balanced. But the infinite love of God towards man 
and the Non-venial wrath towards Satan is impressive and this infinite love of the man 
doubles his Condemnation comparing with Satan»(see. Kasaeian, 1387:102). Mawlana 
agrees with this view, because Sometimes in his poems consider humans as the mirror of 
divine attributes and in other place, describes human worth than evil. "In fact, human is 
like a thread that has two ends: one in infinite boundary of sublimity and ascendancy and the 
other on the brink of failure precipice (Nasr Isfahani, 1377: 26).  
    In fact, Milton introduces Satan in Paradise Lost as the first sinner who converts the 
bearers of the divine Throne to the princes of pandemonium. Since, Rumi believed in the 
satanic nature of human, he also knows the evil as agent of human's deception and asks 
human do not obey Satan. Rumi in his poems talks about leaving the faith and obedience of 
God in the influence of temptations of Satan and emphasizes the key factor in deceiving the 
humans from the right path is naughty, and the temptation of evil. According to the 
description of the "Rumi" and "Milton", Human beings are at the center of the creation of 
earth and the heavens and have a strong will, but in light of God's grace and will. Milton 
knows the end of human life in hope and unsparing grace of God and hopefully talks about 
man's ascendancy. Milton thinks that human salvation is depend on Divine Mercy, and also 
mediation and intercession of the Son of God in his soul flows the perfect divine love. In the 
context of Islam and consequently Rumi, human salvation is not subject to intercede of the 
son of heaven Jesus (AS), but forgiveness is dedicated to eternal mercy of God and salvation 
of humans only is due to regret and repentance to God and seeks the mercy of God. "Rumi" 
and "Milton" both in struggle of their internal excitation know human lost in the turbulent 
waves of the world, and expelled from his original home and shelter. In these two poetry, 
contrast between "God" and "man" is derived from the relationship between "God" and 
"man". God is the biggest canonical word in the Quran and the world dominated over all 
semantic fields. On the contrary, among all things created, they see "man" a creation as 
important as God. There are undeniable similarities between both man and God, human 
loved by Holy and Almighty God and all of extraordinary phenomena are created and 
commanded for man, and he has been given all power. Human nature in both poetries is a 
combination of God, man and the devil, so the virtuous man is counting on a balance 
between them.  

"Mawlana" and "Milton" count the devil, responsible for the wickedness and the first 
Sinful being that made carriers of the Divine Throne turned into princes of Hell and the key 
agent of deception and fall of man. Both warn man against this creator and inventor of guile 
and deception.  
   Both know the end of human in unsparing hope and mercy of God and hopefully speak 
about human ascendancy and closeness to God. But "Milton addition to the effect of mercy 
of God on human salvation, emphasizes on intercede of the son of heaven Jesus Christ 
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Abstract: 
 
This research is a critical analysis on the place of human and his integration with religious 
issues, and the subject of disobedience and rebellion. In addition, topics such as reward, 
punishment, redemption and salvation of mankind in two great works of literature of the 
world, Masnavi by Mawlana and Paradise Lost by Milton have been comparatively 
discussed.  
    Rumi's poetry and thought has been accepted by commons and special people in Iran and 
the world. Rumi is one of the few supreme poets in Persian language and the world. 
Generally, Milton has Known as the greatest English poet after Shakespeare, and his 
Paradise Lost as the greatest English fiction poem. This work is a the well-known epics of 
human-divine composed in live new languages, and comparing these two works even in one 
field of speech, indeed is the comparison of two thoughts, two nations, and two ancient 
cultures.  
    The author attempts to examine the similarities and contrasts of the two poems of these 
two great poets on the subjects of human, God, and Satan and the world, to achieve the 
analytical and critical comparison of them in this context. In this paper the author tries to 
base the Paradise Lost of Milton and compare it with the ideas of Mawlana common to 
imagine man's first story and his disobedience, religious approaches, and finally the end 
presumed for mankind.  
    In these two poems, contrast between "God" and "man" is derived from the fundamental 
relationship between "God" and "man". Milton while calls God, our Heavenly Father and 
refer to his role of creativity, entitles him as the dominant power, All mighty, the victorious 
winner, Glorious and Holy ruler, powerful king, and in one word, omnipotent. The Creator 
that all creatures are worshiping him, the omnipotent could be seen his capability remarks in 
everywhere, the unique structure of the universe beautiful is his own and the glorious ruler, 
sitting over the skies, sometimes invisible and sometimes visible, even manifested on faith at 
the lowest created! Powerful king that nobody cannot hurt and destroy him and no one has 
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responsibilities sometimes are missing in the objective form and sometimes in the subjective 
form. In some cases, the legislator, for some reason, removes the title of criminal from the 
action, on the others, the causes of disclamation and deterioration most lie in the criminal 
person not in transition. These factors, with some variations have come in both religions. 
Penalty goals in both religions have also many similarities in many aspects among which 
may be cited protection of Divine sanctuary, concealing the effect of the sin, restraining the 
offender and his family and friends. 
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Abstract: 
In the field of religious studies, study of previous religions and orders is important, because 
divine religions have a one truth and essence; Judaism, Christianity and Islam are relative 
religions and have a common history. All three are attributed to religion of Abraham, Hence 
are called the "Abraham religions". All three of them have Semitic origins; therefore they are 
called the "Semitic religions". All three believe in one God, and for that, they are called 
"monotheistic religions". Though Islam subscribes the past of Jewish, does not necessarily 
defends all the Jewish teachings and holy books in its current form. However, these two 
religions are very similar and that is the value that they have given to religion. So that, none 
of the major live religions of the world have not such esteem. Many similarities in principles 
of the two relative religions have provided a suitable ground for comparative studies. In the 
field of law studies also found many similarities between two religions. The scriptures as a 
source of laws, criminal law, criminalization and punishments and ... all are of the important 
law issues that the way of their expression in both religions have many similarities. Since 
religion has a special place in Judaism and Islam, this research aims to review the principles 
and elements of criminal as well as some penalty goals in the religious teachings sphere of 
these two religions. In this regard, verses of The Quran, authentic hadiths (traditions) and 
The Torah should be known as the main sources of recognition of these two religious orders. 
 Although Torah has been distorted, but this does not mean that everything is distorted in 
Torah. There are many juridical and ethical rules in Torah that cannot doubt in their 
divinity. In the other hand, many of the adventures happened to the Moses Prophet and the 
Israelites have been mentioned with slight variations in The Qur'an which is immune to any 
distortion. In the juridical doctrines of religions, Jewish and Muslim have common concepts 
of criminal law which sometimes are in compliance and in some points is divergence. 
Requirements and criminal responsibilities have been defined what the holy legislator has set 
for criminals or sinners of this world, whether their crime is related to a sin which has a 
particular punishment or to other sins, whether criminal punishment is corporal or financial. 
Among the principles of Requirements in criminal law is the principle of legality of criminal 
offenses. Despite misconceptions about the founding this principle, what history shows is 
that this important principle in criminal law of Judaism and the criminal law of Islam is 
emphasized by clear wordings of The Qur'an and The Torah. Another principle of this case 
emphasized is "personal being of the punishment" which has also been emphasized in The 
Qur'an in many verses. The remarkable point about this is the apparent differences between 
The Qur'an and The Torah about this principle that these subjects should not be inconsistent 
with the principle of "personal being of the punishment". Because these verses are intended 
to express the conditional and hereditary effects of sin, and transferring the evil to future 
generations, not transferring apparent punishment and penalties to them. Criminal 
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meaning”. Zen declares when the person lives simply, freely and naturally, will achieve to 
aim and meaning of life. The distinction and the conflict in mind lead to all of human’s 
problems. When the person is free from consternations of his mind, he will reach salvation 
and redemption. In Zen, human’s salvation is accomplished through non-action (Wu-Wei), 
because every action, reaction, analysis, attention and so on, it will a kind of difficulty, 
complexity, and lastly suffering. While Zen emphasizes on natural and spontaneous life, the 
meaning in theistic religions belongs to a transcendent being who has presented a design of 
life to humans. 
Now we focus on the comparison of Zen and theistic religions views on what would make 
the meaning of life; but we primarily present a summary of criteria of Zen’s school:  
   A-In Zen, the discerning mind causes humans’ suffering and labor. B–The path of 
salvation from suffering, raised from distinction, is non-action and natural life. C-
Afterwards, the person can achieve to sudden enlightenment in his life. D-The morality in 
Zen is named Te which related to natural and spontaneous behavior. A person in Zen 
practice according to the same conduct that is natural and explicit. E-Hence, the freedom 
from suffering (which is the aim of all schools of Buddhism), the path, the morality, and the 
enlightenment, the all are sought in the same life, no beyond this life. 
In the case of comparison of Zen to theistic religions, it is worth mentioning some cases: 
-The key concept in Buddhism and its schools, such as Zen, is suffering (Dukkha), which 
forms all of their ontology, anthropology, and soteriology, but in theistic religion, the 
concept of God plays the same role. 
-In theistic religions, ultimate Being is the only worthwhile and meaningful aim of the 
Faithful man; unlike Buddhism schools which seek the meaning in liberation from 
life’s sufferings. 
-For believers there is only one design to live and it is that design which usually exists in 
sacred texts. Believer’s life is arranged according to this design. But in Zen, person comes 
near meaningful life via simply and freely life, not via prescriptive commands of a 
transcendental Being. 
- The morality in Theistic religions is based on the sacred texts and related to plural behavior 
and social standards; unlike Zen which neglects plural and prescriptive morality and 
emphasizes on natural behavior (Te). 
-In theistic religions, sufferings and pains in world are not meaningless, but there is an 
optimistic view on them, while sufferings in Buddhism and Zen are more pessimistic and do 
not have a certain meaning. 
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Abstract: 
 
In Analytic philosophy, when the topic of the life’s meaning comes up, primarily the concept 
of words of “meaning” and “life” is clarified. The analytic philosophers, often, have 
explained “meaning” in two senses: 1-The life’s aim 2-The life’s value or the life’s function 
and advantage. 
   In some approaches, in analysis of the concept of “life”, life has been considered beyond 
routine, usual, and repeated levels of it. This approach shows the meaningful life 
demonstrates through a transcendent Being. Hence, in theistic religions, human’s life, when 
according to commands of that Being, is more meaningful and valuable. It is meta-
naturalism view in debate on “life’s meaning”. 
There is another approach named naturalism. Naturalists are trying to advance the theories 
which find life’s meaning in a part or parts of natural life. They believe that even if there is 
no spiritual realm, meaning in life will be possible, for example, be successful in work or 
education; the same favorable affairs can be enough to be meaningful. 
   Besides meta-naturalism and naturalism, Zen’s view is an exclusive view; because 
according to it, “life” itself is as life’s meaning. In fact, the meta-naturalism Speaks “the 
meaning of life”, the naturalism discusses “the meaning in life”, and Zen utters “the life as 



                                                            Comparative Theology, Years: 4, No: 9, Spring & Summer 2013 
 

 

6

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 



The Place of Poverty Possibility in the Causality and its Compatibility…        

 

 5

8- Javadi Amoli, Abdullah. (1382). Rahiq Makhtoom, second and third and fourth part of the 
second volume, Qom: Asra. 
9 - ----------------. (1372). Tahrire Tamhid Al-qvad, Tehran: Al-Zahra. 
10 - Hosseini Shirazi, Seyed Mohammad. (1386). Explanation of Manzoomat Al-sabzewary, 
Qom: Dar Al-Quran Hakim. 
11 - Helli, Hasan ebne Yoosof. (1416). Kashf Al-morad fi Sharhe TAjrid Al'e'taqad, with 
verifying, explanation and intruduction by Professor Hassan Hassanzadeh Amoli: Islamic 
Publication Institute.  
12 - Toosi, Nasir al-din. (1359). Naqd Al-mohassal, By efforts of Abd al-llahoorany, 
Institute of Islamic Studies, McGill University, Tehran Branch. 
13- Tabatabai, Mohammad Hussain. (1374). Philosophy principles and Method of Realism, 
vol. 3 & 5, Qom: Sadra. 
14 -. (1424). Nahayat Al-hekmat, with explanation by Abbas. Ali Zarei Al-Sbzewary, Qom: 
Islamic Publication Institute. 
15- Sabzewari, Mollahadi. (1413). Explanation of Manzoomat, with explanation by Hassan 
Zade Amoli, [ no place]: Naab publication. 
16- Sadr Al-Mote'allehin, Mohammad ebne Ibrahim. (1390). Al-Hekmat  Al-Mota'alyat fi Al-
asfar Al-aqlyat Al-arbe'at, vol 1, 1981, two volumes 2 and 3, Beirut: al Dar al-'ehya al-toras. 
17------------. (1388). Al-Shavahed Al-Roboobiyyat fi Manaheje Al-Solookiyyat, Qom: 
Bustane Ketab. 
18-----------. (1340). MAsha'er, Translated and explained by Gholamhosein Aahani, literature 
faculty of university of Isfahan, Rabbani. 
19-----------. (1380). Al-Mabda and Al-Ma'aad, with emandating and introduction by Jalal 
Al-Din Ashtiani, Qom: Office of Islamic publicities.. 
20-.------------------.  (1366). Explanation of Osoole Kafi, Translated by Mohammad 
Khajawi, Tehran: Sientific and cultural research institute. 
21- Al-Sadr, Mohammad Baqer. (1972). Rationales for Extrapolation, Beirut: Dar Al-Fekr. 
22- Motahhari, Morteza. (1384). Philosophical Articles, 8th edition , Tehran: Al-Zahra. 
23- -------------------. (1369). Shafa Elahiat Lessons, vol. 1, Hekmt. 
24- ---------------------. (1383). Generalities of Eslamic Sciences, vol.1, Qom: Sadra. 
25- Mesbah Yazdi, Mohammad Taqi. (1363). Philosophy lessons, Tehran: Sientific and 
Cultural Research Institute. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 



                                                            Comparative Theology, Years: 4, No: 9, Spring & Summer 2013 
 

 

4

and interpretation to existence is a kind of metaphor. In the first interpretation, the place of 
science and philosophy has reserved, and the mystic quote introduced as anti-science and 
philosophy. But the second interpretation, speaking in completion of philosophy, Does not 
contradict with pure mysticism and unity; namely in the first interpretation is proposed the 
systemic nature of the world and causal relationships and their different existential levels; 
But In the second interpretation, there is no relationship between causes and effects, and all 
effects, immediately connect to an independent unity. So, as these interpretations indicate, 
from Molla Sadra ,s philosophical basis, personal unity of existence and also its unity of 
grades of existence are Extractive. However, according to some intellectual analysis, and 
considering some explicit statements of Molla Sadra  in the discussions of emanation which 
criticize The first intelect to be the first emanation and introduces it according to the view's 
of philosophers (Molla Sadra, 1990, vol 2, p 332), And says about the expanded emanation 
and does not know the relationship between expanded emanation and God as the causal 
relationship in the meaning of giving existence. He also considers the result of causality 
discussion that is leaded to emanation and personal unity, as the completion of causality. It 
can be concluded that Molla Sadra presents the final result as personal unity and causality in 
the sense of emanation. This is the point that is also finally accepted by Professor Motahari 
to some extent that in terms of Motahari,s view, Molla Sadra 's theory of grades of exitence 
is according to the formal philosopher's disposition. 
 But this conclusion is not incompatible with accepting the principle of the grades of 
existence in a single mind and these two principles are gatherable. This remark can be found 
in the some of Molla Sadra 's statements. As an example, Molla Sadra , in Msh'ar book, pp. 
68 - 69, while knows the final result as emanation, introduces the theory of the grades of 
existence as a result of the glorious and accurate mind. When he was conveying a meaning to 
dependent and independent existence which are of the principles of these discussions, uses 
two explications, once says: 

  »علي ان الحق ان الاتفاق بينهما في مجرد اللفظ« 
 And once again says: 

  .»والاتفاق النوعي في طبيعه الوجود مطلقا عندنا لا ينافي التخالف النوعي في معانيها الذاتيه ومفهوماتها الانتزاعيه« 

It can be said that the cause of difference between Molla Sadra 's expressions which has led 
to many interpretations, lies in the kind of mind's view to the existence. Sometimes the mind 
transcend so much that knows every object, including self, immediately very related to an 
independent unity and if it declined, it would have associated beings with it intermediately 
and systematically. So domains and perspectives are different. 
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Abstract: 
 
In the view of Islamic philosophers, famous definition for causality is "giving existence". 
The Molla Sadra  believes that the Principle of causality with its branches constitutes a single 
body, and its acceptance is considered as postulate. Discussion about the criteria of 
neediness of effect to cause is considered branch of the general law of causality which is 
necessary in discussion of causal necessity. It is obvious that Molla Sadra 's view in 
determining the criteria for the neediness is the Possibility in the sense of need. as regards, 
this principle is itself a branch of the general principle of causality, and the Islamic 
philosophers think if someone refuses to accept a branch of causality, cannot believe in a 
causal system in the world. and as regards, the principle of cognation Is assumed to be 
identical with the intellectual rule of Al-vaheed(from The one will not be issued except the 
one) and the principle of The impossibility of infinite regress are other important branches 
of the principle of causality; acceptance of this branches Required in duality in the outside 
world from mind and dividing existence to the cause and effect and grades in the reality of 
existence. But on the other hand, Molla Sadra  talks about personal unity of existence and 
also considers it as the conclusion of his intellectual analysis, not as something merely 
mystical and has explicit expressions such as: 

  »ليس لما سوي الواحد الحق وجود لا استقلالي ولا تعلقي بل وجوداتها ليس الا تطورات الحق باطواره و شئوناته بشئونه الذاتيه«

In views of Professor Motahari and Professor Javadi Amoli which both are raised in 
Sadraism system, and the originality of existence and Possibility in the sense of need are 
assumed in it; these are the result of dual discussions of Molla Sadra . In the first 
standpoint(Professor Motahari) is proposed a kind of existence That is completely 
dependent; But In the latter standpoint(Professor Javadi Amoli) pure neediness is proposed, 



                                                            Comparative Theology, Years: 4, No: 9, Spring & Summer 2013 
 
 

2

work is behavior cognition, and partly psychological and is based on an act-centered attitude. 
His attitude of moral knowledge based on good and bad behaviors of people is distinguished 
and evaluated on the context of society and the dialogue and discussion. In other words, 
evaluation and recognition of the moral norms of virtues- or vices-based is a social practice 
and the social conditions make it clear. Accordingly, Hume argues that "passions as hate, 
anger, respect, love, courage, pain and pleasure, all of them bring from the 
communication with others within the community and not from my natural mood." 
As a result, one can say that the Allameh Tabatabai argues that human, by nature, has the 
ability to distinguish right from wrong, and therefore, there are virtues and vices in the 
form of spiritual positive properties and that actualized in regard to need of Physical 
actions, and accordingly, humans are forced to take action.  Then, human with using the 
power of "wisdom", can distinguish between virtues and vices. However, Hume explicitly 
does not consider distinguishing between good and evil as the act of reason, but of "moral 
sense", and According to him, "reason is the slave of the passions". 
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Abstract: 
allameh sayyid muhammad husain tabatabaei and David Hume, in regard to 
influential philosophical thought's, are very important, one in the Muslim world and 
The other in the West world. Allama has mentioned his thoughts on ethics, in his two 
books, the principles of philosophy and Method of realism and Al-Mizan interpretation 
(Quranic exegesis). In The principles of philosophy and Method of realism, his main 
discussions are actions that export from agent and the relationship between agent and 
action. In the sixth chapter of the book, Allama generally analyzes mental aspects, and in 
particular, examines the psychophilosophical analysis and epistemology of the moral 
concepts. In terms of epistemology, ethics is one of the perceptions of mental aspects, and 
according to Allama, humans naturally can distinct right from wrong and take steps 
towards goodness and happiness. The second psychophilosophical aspect of ethics is related 
to good moral qualities and spiritual positive properties. As was stated before, humans, by 
nature, are equipped with the ability to recognize right and wrong; so it can be concluded in 
the issue of good moral qualities and spiritual positive properties, that virtues and vices are 
in the form of spiritual positive properties and that actualized in regard to need of Physical 
actions, and accordingly, humans are forced to take action. Allama in epistemological 
discussions and how human can obtain the knowledge has analyzed the agency of human 
and relationship between the agent and the action with the aim of demonstrating the role of 
reason and perceptions in all levels of human life as central and substantial. 
Hume at the beginning of the third book, a treatise on human nature, stated that "Morality 
is a subject that interests us above all others"; He spoke of the importance of this field of 
philosophy. You can even ponder and reflect on the previous parts of the book so that the 
introductions of a scheme of ethics are discussed. Hume's moral philosophy can be 
considered as "virtue-based ethics". The main concepts of his ethical theory are such as 
Behavior, virtues and vices, and not a duty, maxims and obligation. The salient feature of 
Hume's moral theory is the emphasis upon moral sense according which we discern vicious 
and virtuous behavior. Consequently, according to Taylor, "Hume's ethics can be contrasted 
with other forms of virtue-based ethics, such as Aristotelian ethics." In Aristotelian virtue 
ethics, the focus is on the virtuous agent, and to investigate how people can be involved in 
the acquisition of virtues and deals with the role of virtue in having a good and calm 
life; whereas Hume is merely deals with diagnoses and assess the treatment. Most of his 
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