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راهنمای تدوین و ارسال مقاله

الف( تدوین مقاله:

مقاله باید به زبان اصلی و رسمی نشریه )فارسی( باشد.  
کثر 8000  مقاله باید علمی پژوهشی، مستند، دارای نوآوری و حجم آن حداقل 5000 کلمه و حدا  

کلمه باشد.
عنوان: عنوان مقاله باید دقیق، علمی، متناسب با متن مقاله و با محتوایی رسا و مختصر باشد.

مشــخصات نویســنده یا نویســندگان: شــامل نام و نام خانوادگی، رتبه علمی، مشخصات تحصیلی 

حــوزوی و دانشــگاهی به تفکیک رشــته، محل تحصیل، محل خدمت، شــماره تلفن و نشــانی 
الکترونیکی باشد.

چکیــده: آیینــه تمام نما و فشــرده پژوهش اســت کــه باید دربردارنــده قلمرو بحث، هــدف تحقیق، 

جامعــه و نمونــه مطالعــه، روش تحقیق و مهم ترین نتایج باشــد و ضمن اشــاره به نتیجه گیری 
نهایی در قالب150 تا 200 کلمه تنظیم گردد. در ادامه فهرستی از واژه های کلیدی، حداقل سه 

کثر هفت واژه ذکر شود. واژه و حدا
مقدمــه: شــامل خلاصــه ای از بیــان مســأله، اهمیــت و ابعــاد موضوع، اهــداف پژوهش، ســؤال ها و 

پیشینه پژوهش باشد.
بدنه اصلی مقاله: در ساماندهی بدنه اصلی مقاله لازم است به موارد ذیل پرداخته شود:

توصیف و تحلیل ماهیت ابعاد و زوایای مســئله، نقد و ارزیابی نظریات رقیب به طور مســتدل،   
تبین نظریه پذیرفته شــده، تقســیم بندی مطالب در قالب محورهای مشــخص، در صورتی که 

مطلبی بعینه از منبعی نقل می شود، ابتدا و انتهای آن داخل گیومه»« قرار داده شود.
نتیجه گیری: شــامل یافته های پژوهش به شــیوه ای دقیق و روشن، تبیین میزان ارتباط یافته های 

با اهداف پژوهش و ارائه راهکارها و پیشنهادات.
ارجاعات: ارجاع به منابع و مآخذ در متن مقاله، به شــیوه ی اســتناددهی )APA( باشد، و در پایان 

نقل قول یا موضوع استفاده شده، به شکل ذیل آورده شود:
منابع فارسی: )نام خانوادگی مؤلف، سال نشر، جلد، صفحه(؛ مثال: )حسینی، 1376، ج2، ص 83(.  

.)71.p,1998,planting( :؛ مثال)منابع لاتین: )صفحه، جلد، سال نشر، نام خانوادگی مؤلف  
چنانچه از نویسنده ای در یک سال بیش از یک اثر انتشار یافته باشد، با ذکر حروف الفبا پس   

از سال انتشار، از یکدیگر متمایز شوند.



آیات قرآن: )نام سوره: شماره آیه(؛ مثال: )بقره: 25(.  
چنانچه دواثربا مولفان متفاوت ارجاع داده شده است به این صورت به هر دو اشاره شود؛  

)نام خانوادگی، سال انتشار، شماره صفحه/ نام خانوادگی، سال انتشار، شماره صفحه(  
یادداشــت ها و پانوشــت ها: تمام توضیحات ضروری، در پایین هر صفحه آورده شــود )ارجاع و   

اسناد در یادداشت ها، مانند متن مقاله، به روش درون متنی خواهد بود(.
ارجــاع بــه ســایت های معتبــر هم چون خبرگزاری های رســمی یا ســایت های موسســات علمی   
پژوهشــی هم چــون باقرالعلــوم ، جامعــه الزهــرا و ... در صورتــی کــه مطلــب مورد اســتفاده مقاله 

ح ذیل است: نباشد؛ خبر یا یک یادداشت باشد آدرس دهی به شر
ج مطلب، کدمطلب. نام سایت، »عنوان مطلب مورد استفاده«، تاریخ در  

بــرای مثــال: پایــگاه اطلاع رســانی جامعه الزهــرا س، »حضور 110 نفــر از اســاتید و طلاب جامعه   
الزهرا س در رویداد آموزشی«، 1401/3/11، کدمطلب: 10875

فهرســت منابــع: در پایــان مقالــه، فهرســت منابــع الفبایــی بــه ترتیب منابع فارســی، عربــی و لاتین 

به صورت ذیل ارائه شود:
کتــاب: نــام خانوادگی و نام نویســنده، تاریخ چاپ )ش، ق، م(، نام کتــاب، نام مترجم یا مصحح، 

شماره جلد، نوبت چاپ، محل انتشار: نام ناشر.
مثال: مطهری، مرتضی،1383، نظام حقوق زن در اسلام، تهران: صدرا.

ج در مجلات: نام خانوادگی و نام نویســنده، )ســال نشــر(، »عنوان مقاله«، نام نشــریه،  مقاله مندر
دوره نشریه، شماره نشریه، از صفحه تا صفحه.

مثال: فرامرز قراملکی، احد، 1391، »طبقه بندی جریان های رازی شناســی در ایران و غرب«، آینه 
میراث، ش 50، بهار و تابستان، ص 250 _ 235.

ج در مجموعه مقالات یا دایرةالمعارف ها: نام خانوادگی و نام نویسنده، »عنوان مقاله«،  مقاله مندر
سال نشر، نام کتاب، نام ویراستار، شماره جلد، نوبت چاپ، محل انتشار: نام ناشر.

مثال: قربان نیا، ناصر، 1382، »زن و قانون مجازات اسلامی«، مجموعه مقالات زن و خانواده،   
قم: پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی.

نقــل قول هــای مســتقیم، به صورت جــدا از متن، بــا تورفتگی )یک و نیم ســانتی متر( ازســمت   
ج گردد. راست در

عنوان کتاب در متن مقاله، ایتالیک، و عنوان مقاله در »« قرار گیرد.  
www.jz.ac.ir :کتفا شود برای مثال در ذکر سایت های مورد استفاده تنها به اسم اصلی سایت ا  



لات الگوی قلم مقا

 ،word 4 با رعایت فضای مناســب در حاشــیه ها و میان ســطرها، در محیطA مقالــه در الگــوی  
 B و یادداشــت ها و کتابنامه )TimesNewRoman10 لاتیــن(B Mitra 14  و متــن مقالــه بــا قلــم

Mitra 12 )لاتین TimesNewRoman10( حروف چینی شود.
عناوین تیترها: عناوین با روش شــماره گذاری عددی و ترتیب اعداد در عناوین فرعی، از چپ   

به راست تنظیم شود و درصورت طولانی شدن تیترهای فرعی، اعداد فارسی به کار رود.
اشــکال، نمودارهــا و جــداول: اصــل عکس هــا و نمودارهــا، بایــد همراه بــا متن مقالــه، در محل   

مناسب علامت گذاری شده و دارای زیرنویس باشد.
رعایت آخرین نســخه دســتور خط فارســی، مصوّب فرهنگســتان زبان وادب فارسی در نگارش   

مقالات الزامی است.
ب( تعهدات

مقالــه دســتاورد پژوهــش علمــی شــخص نگارنده باشــد و برای چاپ در نشــریات دیگر ارســال   
نشده باشد.

مقاله ارسالی در هیچ نشریه داخلی و یا خارجی چاپ نشده باشد.)ارسال مقاله به نشریات دیگر   
بعد از چاپ در این نشریه بلامانع است(.

دوفصلنامه هیچ تعهدی در قبال پذیرش و یا رد مقاله برعهده نخواهد داشت. کلیه مسئولیت   
ج در متن مقاله، بر عهده  هــای ناشــی از صحت علمی، یا دیدگاه های نظــری و ارجاعات مندر

نویسنده یا نویسندگان است.
نویسنده پس از ارسال مقاله به ارزیابان حق انصراف ندارد )در موارد خاص در صورت پرداخت   

هزینه امکان پذیر است(.
در صورت چاپ مقاله، یک نسخه الکترونیکی به نویسنده ارسال خواهد شد.  

ج( ارسال مقاله:

ج نام و نام خانوادگی  جهت ارســال مقاله از طریق ایمیل نشــریه به آدرس ned@jz.ac.ir با در  
کامل نویســنده یا نویســندگان، رتبه حوزوی و دانشگاهی یا عنوان علمی، نشانی پستی، شماره 

تلفن، و نشانی الکترونیکی فایل اثر بارگذاری و ارسال شود.
ارتبــاط بــا مدیــر داخلی نشــریه از طریــق تلفــن 32112342 _ 025 ، آیدی nasriyye@ ، نشــانه   

الکترونیکی دفتر نشریه )ned@jz.ac.ir( امکان پذیر است.





کلام پژوهی شیعه  ▪ دو فصلنامۀ )داخلی (
ســال اول ▪ شمـاره دوم  ▪  بهار و تابستان 1401

سخن سردبیر

)گزارش کتاب به مثابه گامی ابتدایی اما بسیار مهم در فرایند پژوهش(
پژوهــش نیــز ماننــد مهارت های نظــری و عملی دیگر، دارای فرایندی اســت کــه باید گام 
بــه گام و مرحلــه بــه مرحلــه آن را به پیش برد. بنابرایــن، پژوهش به عنوان یک فرایند نســبتاً 
پیچیــده وقتــی به ثمر می نشــیند و میــوه لذیذ و قابل اســتفاده آن، کام نویســنده و خواننده را 
شــیرین می کند که تمامی گام های پیشــین آن به شایســتگی انجام شــده باشند. کسانی که در 
تولیــد یــک اثر پژوهشــی موفق نیســتند، اغلب به جهت آن اســت که مقدمــات آن را به خوبی 
نپیموده اند و به اصطلاح بنا دارند در یک شــب، ره صدســاله را بپیمایند و بدون تجربه ترشــی 

غوره، به شیرینی مویز برسند.
یکی از گام های ابتدایی برای ورود در عرصه پژوهش، آشنایی با منابع و آثار تولیدشده و 
نیز افکار و اندیشه  های پیشین در هر حوزه علمی است. همانگونه که یک گوینده خوب باید 
ابتدا شنونده خوبی بوده باشد، یک نویسند ه خوب نیز ابتدا باید خواننده خوبی باشد. بدون 

مطالعه و اطلاع از آثار پیشین، هرگز نمی توان اثری برجسته تولید کرد.
بــرای مطالعــه آثــار علمی در هر حــوزه از دانــش، راهکارهایی عمومــی و اختصاصی وجود 
دارد. یکــی از راهکارهــای عمومــی، اطــلاع از آثــار پیشــین، بــا مراجعــه بــه کتاب هــا و مجــلات 
تخصصــی هــر حــوزه از دانش اســت. در دوران معاصر، یک روش دیگر برای تســهیل این امر، 
به کمک پژوهش گران آمده که بسیار مفید می نماید. گزارش کتاب ها )Book review( یکی از 
همان روش های جدید اســت. در این گزارش ها تلاش می شــود بهترین و جدیدترین آثار در هر 

حوزه معرفی شوند و دسترسی به آن ها برای پژوهشگران تسهیل گردد.
متأســفانه در کشــور مــا بــه ایــن روش مهــم کمتــر توجه شــده اســت. انجمــن کلام جامعة 
الزهــراء؟عها؟ بــرای ترویج و معرفی این نمونه از کار، تلاش دارد در هر شــماره، یک گزارش کتاب 
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منتشــر کند که در عین معرفی یک کتاب خوب در حوزه کلام اســلامی، زمینه ای برای نگارش 
یــک متــن علمی بــرای دانشــجویان و دانش پژوهان رشــته کلام فراهم آورد. گرچــه این نوع از 
نوشــته ها را مقالــه پژوهشــی نمی داننــد، بــرای ورود در عرصــه پژوهش می تواند بســیار کمک 
کننده باشــد. از این رو، از اســاتید گرانقدر، پژوهش گران توانمند، طلاب و دانشــجویان کوشــا و 
مســتعد خواهشــمندیم در این امر، مجله کلام پژوهی را یاری کنند و در گســترش این فرهنگ 
عملی در کشــور اسلامی سهیم شوند. خداوند متعال به مجموعه دانشمندان و دانش پژوهان 
خدمت گــزار به جامعه علمی و فرهنگ غنی اســلامی توفیقی روزافــزون عنایت فرماید. آمین یا 

رب العالمین!

احمد بهشتی مهر



کلام پژوهی شیعه  ▪ دو فصلنامۀ )داخلی (
ســال اول ▪ شمـاره دوم  ▪  بهار و تابستان 1401

لاسلامیین لات ا نقد و بررسی رجعت از دیدگاه اشعری در مقا

احمد بهشتی مهر1؛ طوبی حسین زاده2

چکیده
رجعت یکی از آموزه های کلامی چالش برانگیز مختص شیعه اثنی عشریه است. مطابق گزارش اشعری 
امامیه قائل به رجعت بوده و بر خلاف آن ها گروه دیگری از شــیعیان که غلات هســتند رجعت را قبول 
نداشــته و قائــل بــه تناســخ می باشــند. پژوهش فوق بــا روش توصیفی _ تحلیلی ســعی در نقد و بررســی 
دیدگاه اشــعری دارد. در واقع پرســش اصلی این اســت که اشعری عقیده شیعیان را در خصوص رجعت 
چگونه گزارش کرده و چه نقدهایی بر او وارد است. براساس دیدگاه امامیه رجعت از امور حتمی الوقوع 
بوده و در جهت اثبات از آیات و روایات فراوانی می توان ســود جســت. احیای عزیر پیامبر و زنده شــدن 
اصحــاب کهــف از نمونه هــای بــارز آن به شــمار می آیــد. هرچند دو نــوعِ دلایل نقلــی )آیــات و روایت( از 
مستحکم ترین دلایل محسوب می شود اما چند دلیل عقلی نیز در این مورد ارائه گردیده است که مؤید 
این مســئله می باشــد. مفهوم رجعت از نگاه امامیه عبارت است از: بازگشت گروهی از مؤمنان محض و 
کفار محض به همان صورت هایی که بودند پیش از برپایی قیامت و پس ازظهور حضرت مهدی؟عج؟ 
است تا به این ترتیب مؤمنان از برپایی حکومت عدل الهی مسرور و کفار تحقق وعده الهی را به چشم 
دیــده و عاقبــت ظلــم و ســتم و کــرده ی خویش محــزون گردند. تناســخ در قیاس با رجعت به بازگشــت 
مــردگان اشــاره نــدارد بلکه مــراد انتقــال روح از کالبدی به کالبد دیگری اســت و پذیرش این مســئله به 

معنای رد و انکار رجعت و معاد است.
کلیدی: شیعه، رجعت، تناسخ، اشعری، مقالات الاسلامیین واژگان 

1. استادیار دانشگاه قم.
غ التحصیل کارشناسی ارشد شیعه شناسی گرایش کلام اسلامی دانشگاه قم، محقق و پژوهشگر. 2. فار

asemanehabitooba@gmail.com
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مقدمه
کتــاب  یکــی از منابــع و آثــار برجــای مانــده ی مهــم و کهــن موجــود در دانــش فرقه شناســی، 
مقالات الاســلامیین و اختلاف المصلین به تألیف پیشــوای اشــاعره، ابوالحســن اشعری )260 _ 
324ق( اســت که علاوه بر شــمارش فرقه های اســلامی به اندیشــه های آنان نیز توجه مبرمی 
کــرده و مســائل کلامــی را در حوزه هــای خداشناســی، امامــت و نبــوت و یــا در حــوزه ی معرفت 
ح کرده اســت. از جمله مباحثی که اشــعری نیز در اثر خود به  شــناختی و جهان شــناختی مطر
آن بی توجه نبوده اســت، رجعت می باشــد. عقیده ای که ســبب تمایز شــیعه از دیگر مذاهب و 
فرقه ها گردیده اســت. رجعت جلوه ی کوچکی از قیامت و رســتاخیز بوده و اختصاص به همه 
مردم ندارد بلکه تنها برخی از صلحا و اشقیا را شامل می شود. هم چنین آموزه  ای کلامی چالش 
ح بوده و هست و می توان گفت علت توجه  برانگیز که از دیرباز در میان علما و متکلمان مطر
به این مسئله، وجود روایات متعدد، ارتباط بحث با مسئله امامت و تجلی امامت ائمه اطهار، 
ارتبــاط بــا مســئله ثواب و عقاب، زمینه ســاز بــودن رجعت در اعتقاد به معاد و اشــراط الســاعه 
بــودن آن می باشــد که موجب گردیــده آثار و پژوهش های فاخری در این راســتا برجای بماند. 
در مقابل شــیعه اهل ســنت اســت که منکر رجعت هســتند و قائلان به رجعت را کافر می دانند. 
در حقیقت از نگاه آنان رجعتی که شیعه قبول دارد هم ردیف با تناسخ است. از سوی دیگر به 
معاد جســمانی اعتقاد دارند در حالی که اعتقاد به معاد جســمانی، مســتلزم پذیرش رجعت در 
مرتبه ی اولی است. چرا که مسئله رجعت از امتیازات و خصوصیات ویژه مکتب اهل بیت؟عهم؟ 

بوده و روایات و آیات قرآن شاهد این مطلب است.

زندگی نامه و آثار اشعری
ابوالحســن علی بن اســماعیل اشــعری پایه گذار مکتبی عقلانی در عقاید اســلامی و وظیفه آن 
دفــاع عقلانــی از عقایــد اهل ســنت و اصحــاب حدیث اســت. این مکتــب نقطه مقابــل معتزله 
که عقاید معتزلیان را بدعت در دین تلقی می کند و به دلیل قبول عموم اهل تسنن  می باشد چرا
موجب شد که کما بیش ساختار عقاید رسمی آن ها را تشکیل بدهد. وی در سال 260هـ. ق در 

کز مهم دینی _ فرهنگی کشور پهناور اسلامی بود، به دنیا آمد. بصره که در آن زمان جزء مرا
اشــعری در ایــن شــهر، بــزرگ و دوره ی تحصیلاتــش را در آن جا گذراند و به شــهرت رســید و 
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بــه نشــر آراء خــود و نیــز رد مخالفانــش به مناظــره و تألیف کتــب پرداخت. در بصــره به حلقه ی 
درســی متکلــم بــزرگ مکتب اعتزال کــه معتبرترین حوزه ی درس کلام به شــمار می آمــد راه پیدا 
کــرد و در آن جــا اصــول و مبانــی اعتــزال را آموخت و تا 40 ســالگی به اندیشــه های معتزله اعتقاد 
داشت. هم چنین بر سر درس فقیه شافعی ابواسحاق مروزی )340ق( جهت آموزش فقه حضور 
پیدا می کرد هم زمان ابواســحاق نیز کلام را از اشــعری فرا می گرفت. اشــعری حدیث را در بصره از 
محضر اســاتیدی هم چون ابوخلیفۀ جمحی، ســهل بن نوح بصری، محمد بن یعقوب مقری و 
عبدالرحمان بن خلف ضبی دریافته اســت. ســرانجام وی پس از برجای گذاشــن آثاری پرشمار، 
مطابــق گزارشــات تاریخــی، حد واســط ســال های 320 و 330 در بغــداد درگذشــت. از آثار موجود 
اشــعری می توان به: الابانۀ عن اصول الدیانۀ، اللمع فی الرد علی اعل الزّیغ و البدع، رســالۀ کتب 
بها الی اهل الثغر، یا رسالۀ الثغر، رسالۀ الایمان و مقالات الاسلامیین و اختلاف المصلین اشاره کرد.

مفهوم شناسی رجعت و تناسخ:
رجعت از ریشه »رَجَعَ« در لغت به معنی: بازگشت )عودة( چنانکه ابن منظور و سایر لغت شناسان 
ذیل آن آورده اند. )ابن منظور، 1414ق، ج8، ص114/ زبیدی، 1414ق، ج11، ص151(  الفاظی که در قرآن 
و روایات برای بیان این آموزه و هم ردیف با واژه رجعت اســتعمال می شــود عبارتند از: یوم کَرّة، 

حشر، اوبة، أیاب، ردّ این مفاهیم معنای بازگشت را می دهد. )سید مرتضی، 1405ق، ج1، ص125(.
رجعــت در اصطلاح کلامی به معنای بازگشــت گروهــی از مؤمنان محض و کافران محض 
به همان صورت های پیشــین خود پس از ظهور حضرت مهدی ؟عج؟ و پیش از وقوع قیامت 
اســت. )مجلســی، بی تــا، 1404ق، ج2، ص235 و ج53 ص39؛ شــیخ مفیــد، 1413ق، صــص46 و 78-77(. 

متکلمان بنام شیعه هر یک مفهوم و دیدگاهی را در مورد رجعت ارائه کرده اند:
مّة محمد؟ص؟ بعد موتهم قبل يوم القيامة و هذا 

ُ
 من أ

ً
شــیخ مفید می نویســد: »إنّ اللَّه يحشــر قوما

مذهــب يختــص بــه آل محمد؟ص؟ و القرآن شــاهد به«. خداوند گروهی از امتِ حضرت رســول؟ص؟ بعد 

از مرگشان و قبل از قیامت باز می گرداند و این مختص خاندان حضرت محمد؟ص؟ است و قرآن 
شاهدش می باشد. )مجلسی، 1404ق، ج53، ص136(. ایشان در جای دیگر می گوید: »و أقول إن اللَّه 
يقا و يديل  يقا و يذل فر تعالى يرد قوما من الأموات إلى الدنيا في صورهم التي كانوا عليها فيعز منهم فر

المحقــين مــن المبطلــين و المظلومين منهم مــن الظالمين و ذلك عند قيام مهــدي آل محمد؟عهم؟ و أقول إن 

397
Highlight
تاریخ دارد یا ندارد. کدام درست است
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يقان أحدهما من علت درجته في الإيمان و كثرت أعماله الصالحات«. )شیخ مفید،  الراجعين إلى الدنيا فر

1413ق، ص77-78(. بازگشت گروهی از اموات به دنیا در صورتی که قبلا بودند پس عزیز می دارد 

عــده ای را و ذلیــل می گردانــد و مُحِقــان جایگزیــن باطل کننــدگان و مظلومان به جــای ظالمان 
می شوند و این در هنگام قیام حضرت مهدی؟عج؟ است و گفته می شود که رجعت کنندگان به 

دنیا هر کدامشان در درجه ایمان و زیادی اعمال نیک فرق دارند.
سید مرتضی در رسائل درباره رجعت می گوید: کسانی که شیعه امامیه هستند معتقدند که 
خداوند زمان ظهور حضرت ولی عصر؟عج؟ گروهی از شیعیان که مرده اند را بر می گرداند تا به 
ثواب نصرت و یاری برسند و دولت حق را مشاهده کنند و نیز دشمنان را برای گرفتن انتقام از 

آنان و ظهور حق و درجات آن را ببینند. )سید مرتضی، 1405ق، ج1، ص125(.
مرحوم علامه مظفر می گوید: امامیه آن چه که از جانب اهل بیت؟عهم؟ آمده مبنی بر این که 
خداونــد گروهــی از مردگان را به همان صورت هایی که بودند باز می گرداند، را پذیرفته اســت، 
برخــی را عزیــز و برخــی را ذلیــل می کند و محقــان را جایگزین باطل کننــدگان و مظلومین را به 

جای ظالمان می کند و این در زمان قیام حضرت مهدی؟عج؟ است. )مظفر، 1387ش، ص80(.
شــیخ حــر عاملی رجعت را زنده شــدن بعد از مــرگ قبل از قیامت تعریــف می کند همانطور 
که اربابان لغت و علما به آن تصریح کرده اند و احادیث و روایات متواتر و نیز آیات الهی هم به 
آن صحه گذاشــته اند. این عقیده از آموزه های ضروری شــیعه امامیه و مورد اجماع عامه آنان 

است. )عاملی، 1362ش، ص29(.
تناســخ در لغت برگرفته از ریشــه ی »نســخ« و در علم کلام به معنای تبدیل کردن، انتقال 
 

ُ
سْخ تَبديل عرابّي: النَّ

َ
ه. قال ابن الأ

َ
بْطَل

َ
يْ ءِ من مَكانٍ، إِلى مَكَانٍ و نَسَخَه : أ

َ
 الشّ

ُ
سْخ : نَقْل دادن: »و النَّ

يْ ءِ مِن الشيْ ءِ«. )زبیدی، 1414ق، ج4، ص319(. و نسخ انتقال چیزی از مکانی به مکان دیگر و 
َ

الشّ

نَسَخَ: باطل کردن است. و ابن اعرابی می گوید: نسخ تبدیل کردن چیزی به چیز دیگری است.
سْــخ : إِبطال  ابــن منظــور نیــز در لســان العــرب قریب بــه همیــن معنــا را آورده اســت: »و النَّ

الشي ء«. نسخ باطل کردن چیزی است. )ابن منظور، 1414ق، ج3، ص61(.

امــا معنای اصطلاحی تناســخ، با توجه بــه تعاریف متفاوتی که متکلمــان ارائه کرده اند، را 
می تــوان بــه طــور خلاصــه چنین گفــت: »انتقال مکــرر روح از بدنی به بــدن دیگر«. )مرکــز دایرة 

المعارف بزرگ اسلامی، 1379(.
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ارزیابی دیدگاه اشعری درباره ی رجعت
اشعری در مقالات الإسلامیین ذیل بحث رجعت معتقد است که شیعه را در این عقیده می توان 

به دو دسته تقسیم کرد: امامیه و غلات. وی در گزارش خود از عقاید آن ها چنین می گوید:
»فالفرقــة الاولى منهــم يزعمــون ان الاموات يرجعون الى الدنيا قبل يوم الحســاب، و 
كثــر منهم، و زعموا انه لم يكن فى بنى اســرائيل شي ء الا و يكون فى هذه  هــذا قــول الا

الامّة مثله و ان اللَّه سبحانه قد احيى قوما من بنى اسرائيل بعد الموت فكذلك يحيى 

الامــوات ]فى هــذه الامّــة[ و يردّهــم الى الدنيا قبل يــوم القيامة و الفرقــة الثانية منهم 

و هــم اهــل الغلــوّ ينكرون القيامة و الآخرة و يقولون: ليــس قيامة و لا آخرة و انما هى 

ارواح تتناســخ فى الصور فمن كان محســنا جوزى بان ينقل روحه الى جســد لا يلحقه 

]فيه [ ضرر و لا الم و من كان مســيئا جوزى بأن ينقل روحه الى اجســاد يلحق الروح 

فى كونــه فيهــا الضــرر و الألم و ليــس شي ء غيــر ذلــك و ان الدنيا لا تــزال ابدا هكذا«. 

)اشعری، 1400ق، ص46(. پس فرقه اول کسانی هستند که ادعا می کنند که همانا 

کثریت آن ها اســت،  مردگان به دنیا باز می گردند قبل از روز جزا، و این ســخن ا
و ادعــا می کننــد که  چیزی در بنی اســرائیل نبوده مگر این کــه در این امت هم 
مشــابه آن وجود دارد و همانا خداوند زنده کرد گروهی از بنی اســرائیل را بعد از 
مرگشــان، پس هم چنین زنده کرد مردگان )در این امت را( و بازگرداند به دنیا 
قبل از روز قیامت، و فرقه دوم آن ها اهل غلو که منکر قیامت و آخرت هستند و 
گر  می گویند: قیامت و آخرتی نیست و روح ها به جسم ها منتقل می شود. پس ا
نیکوکار باشد روح او به کالبدی منتقل می شود که به او ضرر و دردی نمی رسد 
گــر بــدکار باشــد روح او به بدن هایی منتقل می شــود کــه در آن عذاب و درد  و ا

می بیند و چیزی غیر از این نیست و هرگز دنیایی به این شکل نیست.
امــا در این کــه آیــا گزارش ارائه شــده واقعیت دارد یا نــه، ابتدا عقیده رجعــت نزد متکلمان 
شــیعه ســپس ادله ای که در جهت اثبات آن ارائه شــده است، تفاوتی که میان رجعت و تناسخ 
وجود دارد و نظر اهل بیت؟عهم؟ در مورد رجعت و تناسخ بررسی می شود و بدینسان صحت و یا 

عدم صحت این گزارش مورد نقد قرار خواهد گرفت.
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عقیده رجعت نزد متکلمان شیعه و اهل بیت؟عهم؟
وجــود روایــات متواتر از ائمــه معصوم؟عهم؟ نشــان دهنده ارزش والای رجعت اســت به اندازه ای 
دارای اهمیــت اســت کــه عدم قبــول و انکار این آمــوزه برابر بــا گمراهی و خروج از دایره تشــیع 

است. همانند روایات زیر که بیانگر اهمیت رجعت می باشد:
_ آمده است که حُمران بن اعین و ابا الخطاب باهم شنیدند که امام صادق؟عهم؟ می فرمود: 
يْسَــتْ 

َ
جْعَةَ ل ؟ع؟ وَ إِنَّ الرَّ ٍ

سَــيْنُ بْنُ عَلِِيّ ُ نْيَــا الحْ  الدُّ
َ

جِــعُ إِلى رْضُ عَنْــهُ وَ يَرْ
َ ْ
 مَــنْ تَنْشَــقُّ الأ

ُ
وَّل

َ
»أ

ً«. )مجلســی، 
ضا ــرْكَ مَحْ ضَ الشِّ وْ مَحَ

َ
 أ

ً
ضا يَمانَ مَحْ ِ

ْ
ضَ الإ  مَنْ مَحَ

َّ
جِــعُ إِلا  يَرْ

َ
ــةٌ لا ــةٍ وَ هِــيَ خَاصَّ بِعَامَّ

1404ق، ج53، ص39( اولین اتفاق شــکافته شــدن زمین اســت و حســین بن علی؟عهم؟ به 

دنیــا بــاز می گــردد و همانــا رجعــت عمومی نیســت و خاص اســت جز کســانی که مومن 
محض هستند یا مشرک محض هستند باز نمی گردند.

تِنَا...«. از ما نیســت کســی که به  ْ يُؤْمِنْ بِكَرَّ ا مَــنْ لمَ يْــسَ مِنَّ
َ
_ امــام صــادق؟عهم؟ می فرمایــد: »ل

رجعت ایمان ندارد. )همان(
ثَةٌ 

َ
امُ الِلَّه ثَلَا يَّ

َ
 أ

ُ
بَا عَبْدِ الِلَّه؟ع؟ يَقُول

َ
عْتُ أ  سََمِ

َ
اطِ قَال نَّ َ _ در روایت دیگری نیز داریم: »مُوسََى الحْ

قِيَامَــةِ«. )همان، ص63( موســی حنّاط می گوید 
ْ
ةِ وَ يَوْمُ ال كَــرَّ

ْ
؟عج؟ وَ يَوْمُ ال ُ ئِمِ قَــا

ْ
يَــوْمٌ يَقُــومُ ال

شنیدم که امام صادق؟عهم؟ می فرمود: روزهای خداوند سه تاست روز قیام قائم ؟عج؟ و 
روز رجعت و روز قیامت.

جْعَةِ«.  يَمانَ بِالرَّ ِ
ْ

ا الإ شْيَاءَ فَهُوَ مُؤْمِنٌ وَ ذَكَرَ مِنْهَ
َ
قَرَّ بِسَبْعَةِ أ

َ
 مَنْ أ

َ
ادِقِ؟ع؟ قَال _ »بِإِسْنَادِهِ عَنِ الصَّ

به ســندی از امام صادق؟عهم؟ فرمود: هرکه به هفت چیز اقرار کند پس او مؤمن اســت و 
ذکر کرد یکی از آن ها ایمان به رجعت است. )همان، ص121(

هریک از متکلمان بنام شیعه نیز دیدگاهی را نسبت به رجعت دارند که پیشتر در مفهوم 
رجعت آورده شد و تقریبا می توان گفت تمامی این نظراتی به یکدیگر شباهت و نزدیکی دارند 
و بدون شک برگرفته از مکتب اهل بیت؟عهم؟ می باشد چرا که همگی معتقدند تمام روایاتی که 
به دست ما رسیده اند، گویای حقیقت و ماهیت رجعت هستند. از جمله دیدگاه های متکلمان 

می توان به موراد زیر اشاره کرد:
شیخ مفید در اوائل المقالات معتقد است رجعت از امور قطعی و ضروریات مذهب امامیه 
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می باشــد کــه براســاس ادلــه و روایــات موجود در کتاب و ســنت وقــوع آن امری حتمی اســت و 
خ خواهد داد و هم چنین مورد اجماع امامیه است. )شیخ مفید، 1413ق، ص292(. بدون شک ر

و یا صاحب مجمع البحرین در اهمیت عقیده رجعت نزد شیعه چنین آورده است:
يــات مذهــب الإماميــة، و عليها من الشــواهد القرآنيــة و أحاديث  »و هــي مــن ضرور

،...«. )طریحی، 1416ق، ج4، ص334( و آن  أهل البيت؟عهم؟ ما هو أشــهر من أن يذكر

)رجعت( از ضروریات مذهب امامیه است و برای آن دلایل قرآنی و روایات اهل 
بیت؟عهم؟ است آن چه که مشهورتر از چیزی است که ذکر شود.

شیخ حر عاملی پس ذکر ادله اثبات رجعت چنین نوشته است که:
 من تتبّع الأحاديث، 

ّ
يّــة عند كل  عــى أنّ صحّة الرجعة قد صارت ضرور

ّ
»و مّمــا يــدل

ة 
ّ
كثر مــن الأحاديث الدال يم الزنا أ يّــات كوجوب الصلَاة وتحــر إنّــك لا تجــد في الضرور

 عــى ذلــك أنّ العامّة قــد نقلوا في كتبهم عــن الإماميّة 
ّ

عى صحّة الرجعــة و مّمــا يــدل

أنّّهــم قائلــون بالرجعة وأنكروا عليهم ذلك، فمنهم الرازي، والنيشــابوري، والزمخشــري، 

والشهرســتاني، وابن أبي الحديد وغيرهم، فقد ذكروا أنّ الشــيعة تعتقد صحّة الرجعة، 

يّات   عى صحّتهــا و أنّّها من خواصّ الشــيعة وضرور
ّ

وأنكــروا عليهــم ذلــك، وهــو دال

مذهبهــم«. )عاملــی، 1362ش، ص67( و از دلایــل دیگــر صحت و ضــرورت رجعت 

بــرای کســانی کــه از احادیث پیروی می کنند، این اســت کــه در هیچ ضروریاتی 

مثــل وجــوب نماز و منع فحشــا بیشــتر از احادیثی که بر رجعــت دلالت می کند، 

وجــود نــدارد و آن چــه که بــرآن دلالت می کند، این اســت که عوام در کتابشــان 

از امامیــه نقــل کرده انــد که آن ها قائل به رجعت هســتند و کســانی مانند رازی، 

نیشــابوری، زمخشــری، شهرســتانی، ابــن ابــی الحدیــد و دیگــران آن را انــکار 

کرده انــد، پس نوشــته اند همانا شــیعه معتقد به درســتی رجعت هســتند و خود 

انــکار کرده انــد و ایــن دلیلی بر درســتی آن اســت و ایــن از خصوصیات شــیعه و 

ضروریات مذهب آنان است.

رأی سید مرتضی، شیخ صدوق و مرحوم مظفر هم قریب به همین نظرات می باشد. آن ها 

نیــز معتقدنــد کــه رجعت مختــص امامیــه و از عقاید حق به شــمار می رود کــه از اهل بیت؟عهم؟ 
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بــر ما رســیده اســت و بنــا بر روایات منکرین آن از ما نیســتند. )ســید مرتضــی، 1405ق، ج1، ص125؛ 
شیخ صدوق، 1414ق، ص61؛ مظفر، 1387ش، ص80(

ادله ی اثبات رجعت
در اثبــات مبحــث رجعت، پیروان مکتــب اهل بیت؟عهم؟ علاوه بر دلائل نقلــی )روایات( و عقلی، 
از قرآن که منبع اصلی و اساســی در اثبات حقائق دینی اســت، نیز بهره گرفته اند که در ادامه به 
آن خواهیــم پرداخــت. در اثبات رجعت از دو جهت می تــوان اثبات کرد: امکان وقوع و ضرورت 
وقوع رجعت. ضرورت وقوع رجعت تنها از طریق نقل )خصوصاً آیات قرآنی با توجه به آیات قبل 

و بعد( قابل اثبات است. اما امکان وقوع را هم به لحاظ عقلی و هم نقلی می توان ثابت کرد.

 الف( ادله نقلی صحت امکان وقوع رجعت
گفتــه شــد کــه امکان وقوع رجعت را می توان بــا دلایل عقلی و نقلی )روایــی و قرآنی( به مرحله 
اثبات رســاند. شــیخ حر عاملی دوازده ادله برای صحت وقوع رجعت ارائه می دهد که به طور 

خلاصه به آن اشاره می کنیم:
ل کرده انــد وجود پیامبرانی و  1. اولیــن دلیلــی که به وســیله آن بر صحت معاد هم اســتدلا
اوصیایــی اســت کــه پــس از مرگ بازگشــته و زنده شــده اند و این دلیل بیشــتر در اثبات 
رجعت اســتفاده می شــود تا معاد چرا که اولاً همگانی اســت و ثانیاً تا بحال نمونه اتفاق 
افتاده از معاد گزارش نشده برخلاف رجعت که هم در قرآن و هم در روایات به آن اشاره 
شــده اســت. دلیل اول جامع و شــامل تمام دلایل اســت. از جمله می توان به روایت زیر 

اشاره کرد:
ــدٍ عَنْ عَبْدِ  مَّ بِيعِ بْنِ مُحَ كَمِ عَــنْ رَ َ ِ بْنِ الحْ

صْحَابِنَا عَنْ عَــلِِيّ
َ
ــدٍ عَــنْ بَعْــضِ أ مَّ _ »عَــلِِيُّ بْــنُ مُحَ

 قَبْرِ 
َ

؟ع؟ جَــاءَ إِلى يَمَ : إِنَّ عِيسَــى ابْنَ مَرْ
َ

بِي عَبْدِ الِلَّه؟ع؟ قَال
َ
عَامِــريِِّ عَــنْ أ

ْ
يْْمٍ ال

َ
الِلَّه بْــنِ سُــل

قَبْرِ 
ْ
يْهِ مِــنَ ال

َ
جَابَــهُ وَ خَرَجَ إِل

َ
ــهُ فَدَعَاهُ فَأ

َ
يِيَــهُ ل نْ يُحْ

َ
ــهُ أ بَّ  رَ

َ
ل

َ
ــا؟ع؟ وَ كَانَ سَــأ يَّ ِ كَر ــيَى بْــنِ زَ يَحْ

هُ يَا عِيسَــى مَا 
َ
 ل

َ
نْيَا فَقَال نْ تُؤْنِسَــيِ كَمَا كُنْتَ فِي الدُّ

َ
يدُ أ رِ

ُ
هُ أ

َ
 ل

َ
يدُ مِيِّ فَقَال هُ مَا تُرِ

َ
 ل

َ
فَقَال

وْتِ  َ ةُ الْمْ ارَ َّ حَرَ نْيَــا وَ تَعُودَ إِلَيَ  الدُّ
َ

نْ تُعِيدَنِي إِلى
َ
يدُ أ نْتَ تُرِ

َ
وْتِ وَ أ َ ةُ الْمْ ارَ سَــكَنَتْ عَــيِّ حَــرَ

 قَبْرهِِ «. عبدالله بن سلیم عامری گفت امام صادق فرمود: عیسی بن 
َ

كَهُ فَعَادَ إِلى فَتَرَ

مریم؟عهم؟ کنار قبر یحیی بن زکریا؟عهم؟ آمد و از پروردگار خواســت تا او را برایش زنده 
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ج شد و عیسی؟عهم؟ گفت از  کند. پس دعایش مستجاب شد و یحیی؟عهم؟ از قبر خار
کنون  من چه میخواهی؟ گفت می خواهم همانطور که در دنیا مونس من بودی ا
نیز مونســم باشــی. گفت ای عیســی! هنوز حرارت مرگ در من تسکین نیافته و تو 
می خواهــی مــرا به دنیا بازگردانی و دوباره حرارت مرگ به ســوی من بازگردد؟ پس 

او را ترک کرد و به سوی قبرش بازگشت. )عاملی، 1404ق، ج14، ص187(.
هُ 

َ
ل
َ
ــامِ سَــأ

َ
 الشّ

َ
بَا جَعْفَر؟ٍع؟ إِلى

َ
لِكِ أ َ خْرَجَ هِشَــامُ بْنُ عَبْدِ الْمْ

َ
ا أ َّ : لْمَ

َ
ِ قَال

قَفِِيّ
َ
2. »عُمَرَ بْنِ عَبْدِ الِلَّه الثّ

تْ بِابْنَيْنِ 
َ
تِهِ فَحَمَل

َ
أ نِي عَنْ رَجُلٍ دَنَا مِنِ امْرَ خْبِرْ

َ
هُ أ

َ
ل
َ
 فَكَانَ فِيمَا سَــأ

َ
ى عَنْ مَسَــائِل صَارَ عَالِمُ النَّ

مَا فِي سَــاعَةٍ وَاحِدَةٍ وَ مَاتَا فِي سَــاعَةٍ وَاحِدَةٍ وَ دُفِنَا فِي  دَتْهُ
َ
مَا فِي سَــاعَةٍ وَاحِدَةٍ وَ وَل تْهُ

َ
ل  حََمَ

ً
يعا جََمِ

سِــيَن سَنَةً  خَرُ خََمْ
ْ

سِــيَن وَ مِائَةَ سَــنَةٍ وَ عَاشَ الآ ا خََمْ حَدُهُمَ
َ
سَــاعَةٍ وَاحِدَةٍ فِي قَبْرٍ وَاحِدٍ فَعَاشَ أ

 
َ

مَا عَى  مَا وَصَفْتَ وَ وَضَعَتْهُ
َ

هِمَا عَى مِّ
ُ
 أ

ُ
ل ةُ كَانَ حََمْ رَ يْرٌ وَ عَزْ ا عُزَ بُو جَعْفَر؟ٍع؟ هُمَ

َ
 أ

َ
ا فَقَال مَنْ هُمَ

يَا  ةُ يَحْ رَ  مِائَةَ سَــنَةٍ وَ بَقِِيَ عَزْ
ً
يْرا مَاتَ الُلَّه عُزَ

َ
َّ أ ثِيَن سَــنَةً ثُمُ

َ
يْرٍ ثَلَا ةُ مَعَ عُزَ رَ مَا وَصَفْتَ وَ عَاشَ عَزْ

«. عمر بن عبدالله ثقفی گفت: همانا  بَرَ َ ينَ سَنَةً الْخْ ةَ عِشْرِ رَ  فَعَاشَ مَعَ عَزْ
ً
يْرا َّ بَعَثَ الُلَّه عُزَ ثُمُ

ج شــد )احضار شــد( هشــام بن عبدالملک حضرت باقر؟عهم؟ به شام، عالم نصرانی از  خار
او ســؤالاتی پرســید پس یکی از ســوالات در مورد مردی بود که به همسرش نزدیک شد 
و او هر دو پســر را باردار شــد در یک ســاعت نطفه ی آن ها تشــکیل شد، در یک ساعت 
ک  بــه دنیــا آمدنــد، در یــک ســاعت از دنیا رفتنــد و در یک ســاعت و در یک قبــر به خا
رفتنــد پــس یکــی از آن ها صد و پنجاه ســال عمــر کرد و دیگــری پنجاه ســال. آنان چه 
کسانی هستند پس حضرت باقر؟عهم؟ فرمود: آن ها عزیر و عزرة بودند که مادرشان آن ها 
را آبســتن به همان شــکل که گفتی و به دنیا آورد به همان نحو که وصف کردی و عزیر 
با عزرة سی سال زندگی کردند سپس خداوند عزیر را صد سال میراند و عزرة باقی ماند 
سپس خداوند عزیر را زنده کرد پس عزیر با عزرة بیست سال دیگر زندگی کرد. )عاملی، 

1404ق، ج14، ص378(.

3. وجــود آیاتــی کــه به صراحــت یا به کمک تفاســیر معتبر به رجعت اشــاره گردیده اســت 
از جمله:

لَ  وَّ
أَ
هَا �

أَ
ا َ �ش

�نْ
أَ
�ي � ِ �ن

َّ
هَا �ل �ي حْ�يِ ُ لْ �ي مٌ * �قُ َ رَمِ�ي امَ وَهِ�ي عِ�نَ

ْ
�ي �ل حْ�يِ ُ الَ مَ�نْ �ي هُ �قَ �قَ

ْ
ل َ �نَ سِ�ي

لاً وَ�نَ َ ا مَ�ش �نَ
َ
رَ�بَ ل _ >وَ�نَ

مٌ<. و بــرای مــا مثالــی زد و آفرینش خود را فراموش کرد و گفت  ٍ عَلِ�ي �ق
ْ
ل كُلِّ �نَ �قٍ وَهُوَ �بِ مَرَّ
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ک

مݠݠ
ݣ ݣ ݣ ݣ ݣ ݣ ݣ لاݣ

ک
هی
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هی

ݣ ݣ ݧݩݩݒوݣ ݕر ݬ ݪ ݬ ٮݪ
عهݠ

ݔ ىݬ
ݒ �

عهݠ
ݔ ىݬ

ݒ �

چه کســی این اســتخوان ها را زنده می کند در حالی که پوســیده اســت؟ بگو همان 
کســی آن را زنده می کند که نخســتین بار آن را آفرید و او به هر مخلوقی داناســت. 

)یس/ 78و 79(.

اسِ 
رَ �ل�نَّ َ كْ�ش

أَ
كِ�نَّ �

َ
ا وَل

هِ حَ�قًّ �يْ
َ
ى وَعْدً� عَل

َ
ل َ مُو�قُ �ب َ هُ مَ�نْ �ي

َ
ُ �للّ عَ�ش �بْ َ ا �ي

َ
هِمْ ل مَا�نِ ْ �ي

أَ
هْدَ � َ هِ حب

َ
اللّ َ�مُو� �بِ �قْ

أَ
_ >وَ�

هِ<. آن ها سوگندهای شدید به خدا یاد کردند  �ي و�نَ �نِ لِ�نُ �قَ حنْ َ �ي �ي ِ �ن
َّ
هُمُ �ل

َ
�نَ ل ِ

ّ �ي �بَ * لِ�يُ مُو�نَ
َ
عْل َ ا �ي

َ
ل

که هرگز خداوند کســی را که می میرد برنمی انگیزد! آری این وعده قطعی خداســت 
ولــی بیشــتر مــردم نمی دانند. برای کســانی کهدر آن اختلاف داشــتند روشــن کند. 

)نحل/ 38 و 39(.

مَّ 
ُ �ش و�  مُو�قُ هُ 

َ
�للّ هُمُ 

َ
ل الَ  �قَ �نَ مَوْ�قِ 

ْ
�ل رَ 

َ�دنَ و�نٌ 
ُ
ل
أُ
� وَهُمْ  ارِهِمْ  دِ�يَ مِ�نْ  و�  ُ رَحب حنَ �نَ  �ي ِ �ن

َّ
�ل ى 

َ
ل �إِ رَ  �قَ مْ 

َ
ل
أَ
�<  _

اهُمْ<. آیا ندیدی کسانی را که از خانه های فرار کردند و آنان هزاران نفر بودند  حْ�يَ
أَ
�

پس خداوند به آنان گفت بمیرید سپس آن ها را زنده کرد. )بقره/243(.
 :

َ
بِي طَالِبٍ؟عهم؟ قَال

َ
ِ بْــنِ أ

4. وجــود احادیــث متواتر از نبــی و ائمه اطهار؟عهم؟ مانند: »عَنْ عَلِِيّ
 

ً
ثِ قِرَبٍ غُسْلَا

َ
يِ بِثَلَا

ْ
ل يِ بِسَبْعِ قِرَبٍ مِنْ بِئْرِ غَرْسٍ غَسِّ

ْ
ل نَا مِتُ فَغَسِّ

َ
 الِلَّه ؟ص؟ إِذَا أ

ُ
 رَسُول

َ
قَال

 فُؤَادِي 
َ

قْعِدْنِي وَضَعْ يَــدَكَ عَى
َ
نْتَــيِ فَأ

َ
طْتَــيِ وَ كَفّ تَيِ وَ حَنَّ

ْ
ــل  فَإِذَا غَسَّ

ً
 شَــنّا

ً
بَعــا رْ

َ
َّ أ وَ شُــنَّ عَــلِيَ

نَا بِشَــيْ ءٍ  خْبَرَ
َ
تُ وَ كَانَ عى؟عهم؟ إِذَا أ

ْ
 فَفَعَل

َ
قِيَامَةِ قَــال

ْ
 يَوْمِ ال

َ
ــا هُــوَ كَائِــنٌ إِلى خْبِــرْكَ بِِمَ

ُ
يِ أ

ْ
َّ سَــل ثُمُ

بِِيُّ ؟ص؟ بَعْدَ مَوْتِهِ«.1 از حضرت علی؟عهم؟ روایت اســت که پیامبر  نِي بِهِ النَّ خْبَــرَ
َ
ا أ  هَــذَا مِمَّ

َ
قَــال

فرمودنــد: هنگامــی کــه من مُردم مرا با هفت مشــک از آب چاه غرس عســل کن با ســه 
مشک مرا غسل بده و چهار مشک بر بدنم بریز. پس هنگامی که غسل کردی و کافور 
زدی و کفن کردی، پس دستت را بر قلب من بگذار سپس بپرس خبر میدهم از آن چه 
در روز قیامت می شود. گفت: پس انجام دادم. و هنگامی که حضرت علی؟عهم؟ از چیزی 
خبــر میــداد می گفت این از اخباری اســت که رســول الله بعد از فوتش فرمود. )مجلســی، 

1404ق، ج40، ص215(.

5. عــلاوه بــر اجماع ائمه اطهار؟عهم؟ در صحت و ثبوت رجعت، تمام شــیعیان اثنی عشــری 
و علمــا و متکلمــان نیــز بــر این عقیده اجماع داشــته و متفــق القول هســتند و منکر آن 

نشده اند پس رجعت را از ضروریات امامیه می دانند.

1. مجلسی، بحار الأنوار، ج40، ص 215.
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خ داده است علاوه بر رجعت اتفاقاتی  6. رجعت در امت های قبل هم چون بنی اسرائیل ر
که پیشــتر برای آنان افتاده بدون اســتثناء برای امت فعلی هم می افتد و این به حکم 
قــرآن و ســنت و اجماع ثابت شــده اســت. روایاتی کــه گویای این مطلب هســتند مانند: 
ارِ عَنِ ابْنِ عِيسَى عَنِ 

عَطَّ
ْ
دٍ ال مَّ ِ وَ مُحَ

كُمَيْدَانِيّ
ْ
بِي عَنِ ال

َ
»عن، عيون أخبار الرضا عليه السلَام أ

ابَةً   قَرَ
َ

 قَتَل
َ

ائِيل  مِنْ بَيِ إِسْرَ
ً

 إِنَ رَجُلَا
ُ

مُ يَقُول
َ

لَا يْهِ السَّ
َ
ِضَا عَل سَنِ الرّ َ بَا الحْ

َ
عْتُ أ  سََمِ

َ
نْطِيِّ قَال بَزَ

ْ
ال

بُ بِدَمِهِ 
ُ
َّ جَــاءَ يَطْل  ثُمُ

َ
ائِيل سْــبَاطِ بَيِ إِسْــرَ

َ
فْضَلِ سِــبْطٍ مِنْ أ

َ
يقِ أ  طَرِ

َ
خَــذَهُ فَطَرَحَــهُ عَى

َ
َّ أ ــهُ ثُمُ

َ
ل

ةٍ   ائْتُونِي بِبَقَرَ
َ

ــهُ قَال
َ
نَا مَنْ قَتَل خْبِرْ

َ
 فَأ

ً
نا

َ
وا فُلَا

ُ
نٍ قَتَل

َ
مُ إِنَّ سِــبْطَ آلِ فُلَا

َ
ــلَا يْهِ السَّ

َ
ــوسََى عَل ــوا لِْمُ

ُ
فَقَال

مْ وَ  تْهُ
َ
أ جْزَ

َ
ةٍ أ  بَقَرَ

َ
مْ عَمَدُوا إِلى ُ نّّهَ

َ
وْ أ

َ
اهِلِيَن وَ ل

ْ
كُونَ مِنَ الْج

َ
نْ أ

َ
عُوذُ بِالِلَّه أ

َ
 أ

َ
 قال

ً
خِذُنا هُزُوا  تَتَّ

َ
وا أ

ُ
قَال

نا ....«  در عیون اخبار الرضا؟عهم؟ .... 
َ
ْ ل كَ يُبَيّنِ بَّ نا رَ

َ
وا ادْعُ ل

ُ
مْ قال يْهِ

َ
دَ الُلَّه عَل دُوا فَشَــدَّ كِنْ شَــدَّ

َ
ل

از امام رضا؟عهم؟ شــنیدم: مردی از بنی اســرائیل آمد یکی از نزدیکانش را کشــت و بر ســر 
راه برترین قبیله بنی اســرائیل انداخت ســپس آمد و طلب خون بهای او را کرد. پس به 
حضرت موسی گفت فلان قبیله فلان کس را کشته  اند پس خبر داد از قتل. گفت: گاوی 
گر  گر از جاهلان باشــم ا بیاورید گفتند: مارا مســخره کرده ای؟ گفت به خدا پناه می برم ا
بدون ایراد گاوی می آوردند تقسیم می کردند، ولی سخت گرفتند و خداوند هم بر آنان 

سخت گرفت گفتند بگذار خدایت بر ما نشان دهد... . )همان، ج13، ص262(.
الِفَةِ وَ نَطَقَ بِهِ  مَمِ السَّ

ُ ْ
قٌّ قَدْ كَانَتْ فِي الأ َ ا لحَ َ ِضَا؟عهم؟ إِنّّهَ  الرّ

َ
7. و در حدیث دیگر آمده است: »فَقَال

عْلِ  عْلِ بِالنَّ الِفَةِ حَذْوَ النَّ مَمِ السَّ
ُ ْ
 مَا كَانَ فِي الأ

ُ
ةِ كُل مَّ

ُ ْ
 الِلَّه؟ص؟ يَكُونُ فِي هَذِهِ الأ

ُ
 رَسُول

َ
قُرْآنُ وَ قَدْ قَال

ْ
ال

ةِ«. امــام رضا؟عهم؟ می فرماید پس این حق اســت همانا هر چه بر امت ماقبل 
َ

قُــذّ
ْ
ةِ بِال

َ
قُــذّ

ْ
وَ ال

پیش آمد و قرآن به آن اشاره کرد و همانا پیامبر می فرماید در این امت اتفاق می افتد هر 
خ داده است. )شیخ صدوق، 1378ش، ج2، ص201(. آن چه که بر امت های پیشین ر

ما موظف به اقرار مداوم به رجعت از طریق ادعیه ای مانند دعای عهد، دعای دحوالارض 
و.... و زیاراتــی چــون زیارت جامعه کبیره، زیارت آل یاســین، زیــارت اربعین، زیارت قبور 

ائمه هستیم.
8. اهــل تســنن هیــچ یــک بــه رجعــت اعتقــاد ندارنــد و آن را از اعتقادات خاص شــیعیان 
می دانند. علاوه بر این معتقدند رجعتی که شیعه به آن اعتقاد دارد همان تناسخ است 

که نزد اهل سنت مردود است.
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گر دعا کند مرده ای زنده خواهد شد  9. مستجاب الدعوه بودن ائمه؟عهم؟ محال نیست و ا
و این خود امکان رجعت را اثبات می کند، ضمن آنکه امام عالم به اســم اعظم اســت. 
همانطور که خداوند به انبیاء فضیلتی عطا کرده بالطبع نظیر آن و یا بالاتر را به رسول 
الله؟ص؟ اعطــا کرده اســت و چــون ائمه وارثان علــم و فضیلت اویند، از ایــن فضیلت نیز 

بی بهره نخواهند بود. )عاملی، 1362ش، صص72-30(.

ب( ادله ی عقلی
در بحث ادله ی عقلی بســیاری از علمای شــیعه در صدد اثبات رجعت به روش عقلی برآمدند و 
ح کردند اما اجماع در صورتی دارای حجیت است که روشی عقلی  به همین منظور اجماع را مطر
برای اثبات سخن و رأی معصوم باشد. هرچند آیات قرآن و نیز روایات متواتر از ائمه معصومان؟عهم؟ 

خود دلایل محکمی برای وقوع رجعت است و بنا براین دلایل عقلی از اعتبار ساقط است.
اما به طور کلی می توان از دو ضابطه و قاعده فلســفی که ما را به احادیث و آیات هدایت 

می کند استفاده کرد.
 الدلیــلِ علی امکانِ الشــيءِ وقوُعه: بر اســاس این ضابطه بهترین شــاهد و 

ُ
1. قاعــده ادلّ

دلیــل بــرای امــکان چیــزی، وقوع آن اســت چــه در حال )ماننــد بیدار شــدن از خواب، 
رشــد مجــدد گیاهــان، سرســبزی مجدد درختــان( و چه در گذشــته. در آیــات قرآنی نیز 
نمونه های بســیاری را می توان پیدا کرد نظیر: زنده شــدن اصحاب کهف، زنده شــدن 
فرزندان ایوب، زنده شدن مقتول بنی اسرائیلی یا زنده شدن مردگان به دست حضرت 

عیسی و امثال این.
2. قاعــده حکــمُ الامثالِ فــي ما یجوزُ و ما لایجوزُ واحدٌ: مطابق ایــن اصل وقتی دو یا چند 
امــر در ماهیــت دارای شــباهت هســتند در احــکام و جایز و بــودن و نبودن هــم برابر و 
یکســان می باشــند. آموزه رجعت نیز چنانکه قبلاً گفته شــد به لحاظ کیفیت بازگشت با 
معاد دارای شــباهت اســت بنابراین ادله ای که در اثبات معاد از آن استفاده می شود در 
کید بر این اســت که بهترین دلیل  اثبــات رجعــت نیز کاربرد دارد. با تمام این تفاســیر تا
در اثبات رجعت همان ادله ی نقلی می باشد چرا که انکار رجعت هیچگونه دلیل عقلی 

ندارد و دلایل منکران هیچکدام پایه و مبنای استواری ندارند.
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رجعت و تناسخ )تفاوت ها و شباهت ها(
شاید بتوان تنها یک شباهت را از رجعت و تناسخ ارائه کرد که ممکن است علت عمده ایجاد 
شــبهه باشــد و آن بازگشــت مجدد روح اســت به بــدن مادی امــا کیفیت بازگشــت در رجعت با 
کیفیــت بازگشــت در تناســخ بســیار تفاوت دارد. امــا تفاوت ها )کــه برگرفته از آیــات، احادیث و 

تعاریف موجود است( را می توان در موارد زیر خلاصه می گردد:
الف( کیفیت بازگشــت: رجعت بازگشــت مردگان است به همان بدن و با همان صورت که 
به گفته مرحوم مظفر این خود از سنخ معاد جسمانی است درحالی که تناسخ بازگشت 
به بدن دیگری می باشــد و مکن اســت که آن جســم، حیوان باشــد. یعنی در تناســخ با 

مسئله تعدد بدن روبه رو هستیم.
ب( شباهت به معاد جسمانی: در رجعت، بدن همان صورت انسانی پیشین خود را دارد 

درحال که در تناسخ این بدن می تواند صورت حیوانی داشته باشد.
خ می دهد اما تناسخ به دفعات متوالی اتفاق  ج( تفاوت در تعداد بازگشت: رجعت یکبار ر
می افتــد یعنــی روح فانــی نبوده وازلی می باشــد. در واقع ســیر رخداد تناســخ به صورت 

نامتناهی است.
د( عــام و خــاص بــودن: رجعــت عمومیــت نداشــته و تنها بــه دو گروه اختصــاص دارد اما 

تناسخ عمومیت دارد.
هـ( غایت بازگشت: هدف و غایت رجعت با هدف تناسخ فرق دارد.

و( نگــرش و بــاور: تناســخ مســتلزم انکار معاد اســت )یعنــی قیامت و بهشــت و جهنمی در 
کار نیســت و از اســاس بــا معــاد ناســازگار اســت( امــا اعتقــاد بــه رجعــت بیانگــر پذیرش 

معادجسمانی و قیامت است.
ز( نحــوه بازگشــت: در تناســخ بازگشــت همــراه بــا کاســتی و یــا فزونی اســت امــا در رجعت 

بازگشت به طور کامل انجام می گیرد.
ح نیســت و ســخنی از آن به میان نیامده اســت اما رجعت  ح( زمان: در تناســخ زمان مطر

مقید به زمان است.
ط( برگشتی که در تناسخ مد نظر است تولد مجدد روح می باشد که به تدریج این بازگشت 

کامل می گردد اما رجعت تولد مجدد نیست و بازگشت به طور دفعی است.
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 ی( شــباهت به حیات ما قبل: قائلین به رجعت، پس از بازگشــت به صورت های پیشــین 
گذشته خود را به یاد می آورند در حالی که در تناسخ چنین چیزی وجود ندارد و اشخاص 

چیزی را از گذشته خویش بخاطر نمی آورند. )بهمنی، 1387ش، صص307-305(.

رد تناسخ توسط اهل بیت؟عهم؟
همانطــور کــه متکلمــان به دفعــات در آثار خود برای رد تناســخ دلایــل ارائه کرده انــد اما وجود 
کلام اهل بیت؟عهم؟ برای رد کفایت می کند از جمله روایات می توان به چند مورد زیر اشاره کرد:

قَائِلِيَن 
ْ
 فِي ال

ُ
سَــنِ مَا تَقُــول َ بَا الحْ

َ
مُونُ لِلرّضَِا؟ع؟ يَا أ

ْ
أ َ  الْمْ

َ
: قَــال

َ
هْمِ قَال َ سَــنِ بْــنِ الْجْ َ الــف( »... عَــنِ الحْ

 ... .» ارِ
ــةِ وَ النَّ نَّ َ بُ بِالْجْ عَظِيِْم يُكَذِّ

ْ
نَاسُــخِ فَهُوَ كَافِــرٌ بِالِلَّه ال  بِالتَّ

َ
 الرّضَِا؟ع؟ مَنْ قَال

َ
نَاسُــخِ فَقَــال بِالتَّ

از حسن بن جهم می گوید: مأمون به امام رضا؟عهم؟ گفت یا ابالحسن به قائلان تناسخ چه 
می گویــی؟ پــس امام رضا؟عهم؟ فرمود: هرکس که تناســخ را می گوید )قائل اســت( پس او به 
خداوند بزرگ کافر است و بهشت و جهنم را تکذیب می کند. )مجلسی، 1404ق، ج4، ص320(.
نَاسُــخِ   بِالتَّ

َ
سَــنِ؟ع؟ مَنْ قَال َ بُو الحْ

َ
 أ

َ
 قَال

َ
سَــيْنِ بْنِ خَالِدٍ قَال ُ ِ بْنِ مَعْبَدٍ عَنِ الحْ

ب( »... عَنْ عَلِِيّ
«. ... از علی بن معبد از حسین بن خالد می گوید: اباالحسن؟عهم؟ فرمود: هرکس  فَهُوَ كَافِرٌ

تناسخ را می گوید )قائل به تناسخ است( پس او کافر است. )همان(.
 بِتَنَاسُــخِ 

َ
نْ قَال نِي عَمَّ خْبِرْ

َ
 أ

َ
بَــا عَبْدِ الِلَّه؟ع؟ فَقَال

َ
ِنْدِيقُ أ  الزّ

َ
ل

َ
هُ سَــأ نَّ

َ
كَمِ أ َ ج( »عَــنْ هِشَــامِ بْــنِ الحْ

نَاسُــخِ  صْحَابَ التَّ
َ
 إِنَّ أ

َ
مْ قَال  مَذَاهِبِهِ

َ
ةٍ قَامُوا عَى يِّ حُجَّ

َ
ــوا ذَلِــكَ وَ بِأ

ُ
 ءٍ قَال

ْ
يِّ شَي

َ
وَاحِ مِــنْ أ رْ

َْ
الأ

مْرَجُوا«. )همان(. از هشام بن 
َ
لاتِ وَ أ

َ
لَا

َ
نْفُسِهِمُ الضّ

َ
نُوا لِأ يَّ ينِ وَ زَ اجَ الدِّ اءَهُمْ مِنْهَ فُوا وَرَ

َّ
قَدْ خَل

حکم، همانا زندیقی از امام صادق؟عهم؟ ســوال کرد: پس به من خبر دهید از کســانی که 
ل خود بر مذهبشان  ســخن از تناســخ روح ها در آن چه که هســتند می گویند و بر استدلا
ایســتاده اند فرمود همانا اصحاب تناســخ به رویکرد دین پشــت کردند و نفسشــان را به 

گمراهی زینت داده و آن را افزایش دادند.
بــا تمســک بــه روایات فوق و امثــال این روایات می تــوان به این نتیجه رســید که، علما و 
ج از دین می دانند بلکه عقیده  متکلمان امامیه با پیروی از اهل بیت؟عهم؟ نه تنها غلات را خار

تناسخ را هم مردود اعلام کرده اند.
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نتیجه گیری
1. رجعــت یکــی از ضروریــات مذهب شــیعه می باشــد که عبارت اســت از بازگشــت گروهی 
از مؤمنــان و کفــار در زمــان ظهــور حضــرت مهــدی ؟عج؟ و قبــل از قیامــت بــه همــان 
صورت هایی که بودند و تناسخ نیز عبارت است از انتقال روح از جسمی به جسم دیگر 

که ممکن است جسم دوم کالبدی حیوانی باشد.
2. از روایــات چنیــن بر می آید که امامیــه این آموزه را از مکتب اهل بیت؟عهم؟ دریافت کرده 
و حتمی الوقوع اســت و با این که از اعتقادات خاص شــیعه می باشــد منکرانِ آن را، به 
غیــر از غــلات، کافــر می داند. اهل تســنن به شــدت رجعت را انکار کــرده و در مقابل آن 
ایســتاده اند و کســانی را که به رجعت اعتقاد دارند را کافر و فاســق دانســته و مســتحق 

عذاب می دانند.
3. از نظر اهل ســنت رجعتی که امامیه به آن اعتقاد دارد از نوع تناســخ اســت که از عقاید 
غــلات اســت اماقبــول تناســخ مســتلزم انــکار رجعــت و قیامت اســت پــس امامیــه آنان 
راشــیعه نمی دانــد چنانکه امام صــادق؟عهم؟ می فرماید: جوانان خــود را، از غلات بر حذر 
کنید تا آن ها را فاســد نکنند. پس غلات از شــرورترین مخلوقات خداوند هســتند بزرگی 
خــدا را کوچــک می کننــد و ادعای خدایی برای بندگان دارند. به خدا ســوگند که غلات 

ازیهود و نصارا ومجوس بدترند و مشرک تر. و عقاید غلات را باطل می داند.
4.  در اثبــات رجعــت از دو روش عقلی و نقلی اســتفاده می گــردد. در روش عقلی به دو حکم 
کید بر آن است که از ادله ی نقلی   الدلیلِ و حکمُ الامثالِ استدلال می شود اما تأ

ُ
فلسفی ادلّ

)آیات و روایات( که متواتر اســت، برای اثبات رجعت اســتفاده شــود و در جایی که دلایل 
نقلی بســیار وجود دارد دلیل عقلی از درجه اعتبار ســاقط است. از دلایل نقلی می توان به 

سوره ی یس آیات 78 _ 79، سوره نحل آیات 38 _ 39 و سوره بقره آیه 243 اشاره کرد.
5. میان رجعت و تناسخ تفاوت بسیاری وجود دارد و شباهتی که موجب ایجاد شبهه شده 
کــه میان این دوبــه لحاظ ماهوی هیچ تشــابهی  بی اســاس وادعای شــکلی اســت. چرا
رانمی توان پیدا کرد. از جمله تفاوت ها می توان به کیفیت، نحوه، زمان، تعداد، هدف 

و غایت، عام و خاص بودن بازگشت اشاره کرد.
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6.  تناســخ کــه از عقایــد غــلات می باشــد هم از جانــب ائمه ی معصوم؟عهم؟ و هــم از جانب 
متکلمان شیعه )به پیروی از ائمه( رد شده است. رد این عقیده باطل توسط معصومین 
خود گواه بی اســاس بودن آن اســت. پس شــیعه غلات را ازشمارشــیعه ندانســته واین 

عقیده رامردود می خواند.
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ابــن بابویــه قمی، محمد بن علی بن حســین )شــیخ صدوق( ، عیــون أخبار الرضا؟ع؟، تهران: نشــر . 1

جهان، چاپ اول )1378(.

___________ ، الاعتقادات، قم: المؤتمر العالمي للشیخ المفید، چاپ دوم، )1414(.. 2

ابن منظور، محمد بن مکرم، لسان العرب، بیروت: دار الفکر _ دار صادر، چاپ سوم، )1414(.. 3

اشــعری ابوالحسن علی بن اسماعیل، مقالات الإســلامیين و اختلاف المصلین، آلمان _ ویسبادن: . 4

فرانس شتاینر، چاپ سوم، )1400(. 

بهمنی، اصغر، رجعت از دیدگاه متکلمان برجســته شــیعی و رابطه ی آن با تناســخ، قم: انتشارات . 5

زائر، چاپ دوم، )1387(.

بیــات، محمــد حســین و دارابــی، فردیــن، تفاوت های اساســی رجعت و تناســخ با تکیه بــر آیات و . 6

روایات، فصلنامه ی علمی _ ترویجی سراج منیر، سال چهارم، شماره ی سیزدهم، زمستان )1392(.

جمعی از نویسندگان، دانشنامه جهان اسلام، مرکز دایرة المعارف بزرگ اسلامی )نسخه وب(.. 7

___________، دانشنامه بزرگ اسلامی، مرکز دایرة المعارف بزرگ اسلامی )نسخه وب(.. 8

حــر عاملی، محمد بن حســن، الإیقاظ مــن الهجعة بالبرهان علی الرجعة، تهران: انتشــارات نوید، . 9

.)1362(

حســینی واسطی زبیدی، ســید مرتضی، تاج العروس من جواهر القاموس، بیروت: دارالفکر، چاپ . 10

اول، )1414( .

سید مرتضی، علی بن حسین بن موسی، رسائل الشریف المرتضی، به تحقیق سید مهدى رجائی، . 11

قم: دار القرآن الکریم، چاپ اول، )1405( .

شیخ مفید، محمد بن محمد بن نعمان، أوائل المقالات في المذاهب و المختارات ، قم: المؤتمر . 12

العالمي للشیخ المفید، چاپ اول، )1413( .

___________، تصحیح اعتقادات الإمامیة، قم: المؤتمر العالمي للشیخ المفید، چاپ اول، )1413(.. 13

شریفی، عنایت الله و خوانین زاده، محمد حسین، رجعت از دیدگاه قرآن، روایات و عقل با تکیه بر . 14

آثار علامه طباطبایی؟رح؟، پژوهشنامه معارف قرآنی، سال پنجم، شماره ی هفدهم، تابستان )1393(.
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طریحی، فخر الدین، مجمع البحرین ، تهران: مرتضوى، چاپ سوم، )1416( .. 15

مجلسی، محمد باقر، بحار الأنوار، بیروت: مؤسسة الوفاء، چاپ اول، )1404(.. 16

___________، حق الیقین، تهران: انتشارات اسلامیه، چاپ اول، )بی تا( .. 17

مظفــر، محمــد رضا، عقائد الإمامیة، به تحقیق دکتر حامد حنفی، قم: انتشــارات انصاریان، چاپ . 18

دوازدهم، )1387(.

موسوی بجنوردی، محمد کاظم، دایرة المعارف بزرگ اسلامی، بی جا، مرکز دایرة المعارف بزرگ . 19

اسلامی، چاپ اول، )1379(.

نرم افزار کلام اسلامی )مرکز تحقیقات علوم اسلامی نور(.. 20

نرم افزار جامع الأحادیث )مرکز تحقیقات علوم اسلامی نور(. 21



کلام پژوهی شیعه  ▪ دو فصلنامۀ )داخلی (
ســال اول ▪ شمـاره دوم  ▪  بهار و تابستان 1401

چیستی، ضرورت و آثار خداجویی از منظر آیت الله جوادی آملی

یف فخر2 یم بخشی؛1 فاطمه شر مر

چکیده
فطــرت، شــکل خــاص آفرینش انســان و آمیــزه ای از بینش و گرایــش به کمال مطلق اســت. اعتقاد به 
خــدا و گرایــش بــه ســوی او، هم زمــان با آفرینش انســان و به طــور فطــری در درون او بــه ودیعه نهاده 
شــده اســت. بدین ترتیب، هیچ انســانی در هیچ اقلیم، نژاد، قبیله یا برهه تاریخی یافت نمی شــود که 
وجودش، با بینش و گرایش به کمال مطلق سرشته نشده باشد، حتی افراد ملحد نیز »کمال مطلق« را 
جســت وجو می کنند. بنابراین، بحث از خداجویی، امری برون دینی و به حکم عقل و فطرت انســان، 

بسیار ضروری است.
»لزوم جلوگیری از زیان های مهم یا همان قاعده دفع ضرر محتمل« و »لزوم شکر منعم« از مهم ترین 
دلایــل عقلــی این موضوع اســت و »عشــق بــه کمال مطلــق«، »رفع نقــص و نیــاز«، »حقیقت جویی« و 
» علت یابــی«، دلایــل فطری این بحث خوانده می شــوند. خداشناســی، خدابــاوری و خدایابی، مراتب 
بینش معرفی می گردد و خداجویی و خداپرســتی، مراتب گرایش به کمال مطلق اســت. انسان خداجو 
و خدابــاور، در زندگــی فــردی و اجتماعــی دچــار پوچــی، بی هدفی و بی هویتــی نمی شــود، بلکه تجلی 
خداجویی و خداباوری در جامعه، نوعی زمینه سازی برای ظهور و تحقق حکومت عدل جهانی است. 
نوشــتار حاضــر می کوشــد بــا روش توصیفی _ تحلیلی، به بررســی چیســتی، ضرورت و آثــار خداجویی با 

کید بر نظر آیت الله جوادی آملی بپردازد. تأ
واژگان کلیدی: خداجویی، فطرت، خداجویی فطری، خداشناسی فطری، خدایابی.

1. دانش آموخته سطح 3 رشته کلام اسلامی جامعة الزهراء؟عها؟، طلبه حوزه آزاد جامعة الزهراء؟عها؟، پژوهشگر و 
.mbakhshy85@gmail.com  ،پاسخگوی بخش معارف واحد پاسخ به سوالات جامعة الزهراء؟عها؟

2. استادیار جامعة المصطفی؟ص؟ العالمیه.
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مقدمه
مکاتب الهی هدف خلقت را رسیدن به قرب الهی؛ یعنی کمال مطلق و لذت بی نهایت معرفی 
می کنند. آن ها جهت دستیابی به این مقصود والا، پیروان خود را در مسیری قرار می دهند که 
با اســتفاده از عقل، نقل و شــهود، کام تشــنگان حقیقت را ســیراب و آنان را به هدف آفرینش 
رهنمون ســازند. آغازین گام برای طی مســیر انســانیت و رسیدن به هدف عالی زندگی، ارتباط 

با حق تعالی است که در دو بعد بینش و گرایش می توان بررسی کرد.
بینش و گرایش به حق تعالی یا کمال مطلق، از ابعاد مهم فطرت و شــکل خاص آفرینش 
انسان است. با دقت در انگیزه  های درونی و گرایش های روانی خویش، خواهیم دید که ریشه 
بســیاری از آن هــا عشــق بــه کمال مطلق اســت. به طور کلی، هیچ فردی دوســت نــدارد نقصی 
در وجــودش باشــد و می کوشــد هرگونــه کمبــود، نارســایی و عیب را تا ســرحد امــکان از خویش 
برطرف سازد تا به کمال مطلوب برسد. این میل در صورتی که در مسیر صحیح فطرت جریان 
گر بر اثر اســباب و شــرایطی در مسیر  یابد، عامل همه گونه رشــد مادی و معنوی می شــود، ولی ا
کاری، ســتایش طلبی، اضطراب،  انحرافی بیفتد، موجب بروز صفاتی مانند خودبزرگ بینی، ریا

پوچی و بی هویتی می گردد.
در حقیقــت، گرایــش بــه کمال، یک عامل فطری نیرومند در ژرفای روح انســان اســت که 
گاهانه توجه می شــود، امــا با اندکی دقــت درمی یابیم که  غالبــاً بــه نمونه ها و شــاخه های آن آ
ریشه همه آن ها کمال مطلق خواهی انسان است و کمال مطلق، در خداوند منحصر می شود.

پیشینه خداجویی
گرایــش بــه موجــود بریــن، از موضوعاتی اســت که در طــول تاریــخ و از روزگاران قدیــم، اقوام و 
ملل، ادیان آسمانی و نیز اندیشمندان شرق و غرب بدان توجه داشته اند. به نظر دانشمندان، 
مورّخــان و جامعه شناســان، اعتقــاد و گرایش به خدا و مذهب، از نخســتین دوره ها میان همه 

اقوام و ملل وجود داشته است.
گوردن چایلد )Gorden childe( می نویسد: » اساس مذهب، در زندگی مردم عصر قدیم از 
 )samuel koening( ساموئیل کینگ )همان ایام در حال تکوین بود... .« )گوردن، 1385، ص 36
نیز در این باره چنین می نویسد: »کلیه جوامع بشری دارای نوعی مذهب بوده اند. نژادشناسان 



29
لی

 تم
ز

راد
 م

ت
ر ا

 تش
 ر

 من
ی ای

ما 
اا

 خ
آار

و ت
س 

 ور
ج

یا 
ست

می

و جهانگــردان و مبلّغــان اولیــه از طوایفــی نام می برند که کیــش و مذهبی نداشــتند، اما بعدها 
معلــوم شــد که گزارش های آنان مبنایــی ندارد.« )کینگ، 1343، ص 126( جــان ر. ایورت)ایورت، 

جان ر، 1348، صص40و41( و جان ناس)بایر ناس، 1392، صص 6و9( نیز همین عقیده را دارند.

در مغــرب زمیــن از گذشــته دور اندیشــمندانی ماننــد ســقراط و قرن هــا بعــد از او، کالوین، 
رنــه دکارت، کارل گوســتاو یونگ، گوردون آلپورت و الویــن پلانتینجا هرکدام به نوعی، فطرت 
کمال مطلق خواهی انسان را پذیرفته اند. )ویل دورانت، 1366، ج2، صص 589 _ 593؛ شریعتمدارى، 
1373، صص53و54؛ مجتهدی، 1378، صص21 _ 27؛ امید، مســعود، نظریه فطرت، نشــریه معرفت فلسفی، 

سال5، ش4(

برخــی از دســت انــدرکارانِ امــر تعلیم و تربیــت و روان شناســی، در دهه های اخیــر با ابداع 
نظریه هایــی مثــل توحیددرمانــی، دین درمانــی، دعادرمانــی و بــا کمــک اصــول دیــن، عقایــد 
مذهبی، دعا، معنویت و فطرت بشــر کوشــیده اند مشــکلات تربیتی و روانی افراد جامعه را حل 
کنند. )ر.ک: مقالات اینترنتی توحید درمانی، دین درمانی، دعا درمانی و ... ( ویکتور فرانکل، روان شناس 
کیــد دارد و می گوید رفتن به ســمت  مشــهور، در روان درمانــی خــود همــواره بــر »معناجویی« تأ

دین، برخاسته از درون فرد است. )فرانکل، 1393، صص19 و 22(
اعتــراف دانشــمندان ملحــد در عصر حاضر، ضــرورت موضوع خداجویــی را بیش از پیش 
بــرای همگان آشــکار می کند. کتــاب نظم بزرگ اثر هاوکینگ که در صــدر کتاب های پرفروش 
قرار گرفته، اعتراف آشکار او در مورد وجود خدا است. )لنکوس، 1391، مقدمه( موج عظیم علاقه 
بــه خــدا، ایــن فرضیــه را کــه »دین رو بــه افول اســت«، به مبــارزه می طلبــد و پرســش از خدا را 
به موضوعی مهم تر از پیش مبدل ســاخته اســت. با این توضیح، روشــن می شــود که بینش و 

گرایش به کمال مطلق، امری فطری و درون دینی است.
در قرآن کریم، کتاب های حدیثی و متون اســلامی، در خصوص خداشناســی و خداجویی 
ح شده است. هم چنین،  فطری، مباحثی مثل تعریف فطرت، مترادفات، ابعاد و صفات آن مطر
با بررســی آثار اندیشــمندان و محققان قدیم و جدید مســلمان، مشــخص شــد تعداد زیادی اثر 
_ اعــم از کتــاب، مقالــه، پایان نامــه، نــرم افــزار، ســایت و ... _ دربــاره خداشناســی و خداجویــی 

نگاشته شده که نام های نمونه هایی از آن ها در ادامه می آید:
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آقابــزرگ طهرانــی در کتــاب الذریعــه، کتبی را با نــام »الفطرة« که در قرون نخســتین تألیف 
شــده، فهرســت کرده و در قرون اخیر، این بحث محل توجه ویژه برخی اندیشمندان مانند ابن 
طاووس، ملاصدرا و علامه مجلســی قرار گرفته اســت. از معاصران، مرحوم آیت الله شاه آبادی در 
ح جنود عقل و  بخشــی از کتــاب رشــحات البحار، امــام خمینی در کتــاب اربعین حدیث و شــر
جهل، علامه طباطبایی در موارد فراوانی از تفسیر المیزان، آیت الله جوادی آملی در کتاب هایی 
مثــل فطرت در قرآن، تفســیر انســان به انســان و شــهید مطهــری در کتاب فطــرت به موضوع 
»فطــرت« توجــه ویــژه داشــته اند. هم چنیــن در موضــوع »فطــرت«، پایان نامه هــا و مقاله هــای 
ح موضوع  بســیاری نوشته شده اســت. )ر.ک: موســوی فراز، 1381، ش 12، ص47( افزون بر این، طر
فطرت و خداجویی در سایت های مختلف، بیان گر گستردگی بحث است، اما باید گفت: هرگونه 
تعمیق و تحکیم فطریات، اعتقادات و پاسخ گویی به پرسش ها و شبهات، با مطالعه و پژوهش 
در موضوعــات خــاص خداجویــی فراهــم می شــود. تجلــی خداجویــی و خدابــاوری در جامعــه، 
می تواند نوعی زمینه سازی برای ظهور و تحقق جامعه مهدوی باشد. هم چنین، کم رنگ شدن 
گرایی، روی آوردن به مکاتب انحرافی و الحادی، بی هدفی، ظلم و ... در جهان  معنویت و خدا

معاصر، بیش از پیش ضرورت تحقیق در این موضوع را نشان می دهد.
ایــن مقالــه بــه خداجویی و تبیین ابعاد فطــرت از منظر آیت الله جــوادی اختصاص یافته 
اســت؛ زیرا در نگاشــته های موجود، خداجویی و خداشناســی مســاوی انگاشــته شــده و حتی 
گاه ایــن دو اصطــلاح بــا خداباوری و خدایابی مترادف خوانده شــده و درواقــع، به تفاوت ابعاد 
فطــرت؛ یعنــی بینــش و گرایــش در موضــوع خداباوری و خداشناســی توجه لازم نشــده اســت. 
آیت الله جوادی آملی از معدود افرادی است که در عصر حاضر، موضوع خداجویی و رابطه آن 
با فطرت را به خوبی تبیین می کند. از این رو، نوشتار حاضر قصد دارد با نگاهی کلی و اجمالی، 
مباحثی چون چیستی خداجویی و تفاوت آن با اصطلاحات مشابه، فطرت و ابعاد آن را بررسی 
کید بر نظــر حکیم متأله،  کنــد و ضــرورت و انگیزه هــای خداجویــی و نیــز آثار خداجویــی را با تأ
اســتاد جــوادی آملــی بیــان نماید. تبیین و تحلیل بیشــتر ایــن مباحث و مقایســه آن با نظرات 
گانه باید به آن  اندیشــمندان دیگر، به تحقیق و بررســی بیشــتر نیاز دارد که در نوشــتاری جدا

پرداخته شود.
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1. تعریف ها
تبییــن مفاهیــم و دســت یابی بــه معانی مختلف یک واژه، شــرط اساســی یــک پژوهش دقیق 
و یکــی از مهم تریــن عوامــل پیش گیــری از خلــط و خطا اســت. ابتــدا اصطلاحــات خداجویی، 
خداشناسی و خداپرستی تعریف و سپس تفاوت خداجویی با این مفاهیم و رابطه آن با فطرت 

بیان می گردد:

الف( خداجویی
خداجویــی، مقــوّم درونــی انســان و از گرایش هــای اصیــل و فطــری اســت که درون انســان به 
 ِ �ق

ْ
ل لَ لِحنَ دِ�ي �بْ

ا �قَ
َ
صورت »عشــق به کمال مطلق« نهادینه شــده اســت و هیچ گاه از بین نمی رود؛ >ل

هِ< )روم: 30( )جوادی آملی، 1392، ج40، ص324؛ همان، 1386، ص158( خداخواهی و خداجویی، 
َ
�للّ

نوعی جاذبه معنوى اســت _ میان کانون دل و احساســات انسان از یك طرف و کانون هستی، 
یعنی مبدأ اعلی و کمال مطلق از طرف دیگر _ مانند جذب و انجذابی که میان اجرام و اجسام 
وجــود دارد. انســان بــدون آنکه خــود بداند، تحت تأثیر ایــن نیروى مرموز قــرار دارد. )مطهری، 

1362 ج 5، ص 35(

خداجویــی از مقوله شــناخت نیســت، بلکــه از مقوله گرایش اســت. مقصــود از خداجویی 
فطــری نیــز همــان میــل و کشــش قلبــی به ســوی خــدا اســت کــه موجــب می شــود انســان در 
جســت وجوی خــدا برآیــد. شــاهد وجــود چنین گرایشــی در انســان، این اســت که انســان ها در 
طــول تاریخ باوجود اختلاف های نژادی، جغرافیایی و فرهنگی، همواره در جســت وجوی خدا 
بوده اند؛ هرچند که این جست وجو همیشه با کامیابی همراه نبوده است، بلکه گاهی به دلیل 
دور شدن از آموزه های پیامبران، نتایجی نادرست در پی  داشته و به نصب نمادهایی خرافی 

از خداوند انجامیده است. )مصباح یزدی، 1396، درس دوم، ص76(

ب( خداشناسی
خداشناسی، به معنای شناخت و معرفت خداوند است. )دهخدا، 1373، ج6، ذیل معنای خدا، ص 
8407( در مورد خداى متعال، دو نوع شناخت تصور می شود: یکی شناخت حضورى و دیگرى 

شــناخت حصولی. )مصباح یزدی، 1396، درس دوم، ص74( منظور از شــناخت حضورى نسبت به 
خدا، این اســت که انســان بدون وســاطت مفاهیم ذهنی، با نوعی شهود درونی و قلبی با خدا 
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آشــنا شــود. ایــن نوع شــناخت در »نظریه فطــرت«، یک بینــش فطری خوانده می شــود؛ یعنی 
انســان در درون خــود واقعــاً خــدا را می یابــد و می شناســد و به او می گــرود. )جوادی آملــی، 1386، 
گاهانه نسبت به خداى متعال دارد،  ص50؛ فقیهی، 1381، ص31( بدیهی است، کسی که شهود آ

ل و برهان عقلی نخواهد داشت. نیازى به استدلا
منظــور از شــناخت حصولــی، ایــن اســت کــه انســان بــه وســیله مفاهیمــی کلــی هم چــون 
»آفریننده، بی نیاز، همه دان و همه توان و...« شناختی ذهنی و به یك معنا »غایبانه« از خداى 
متعال پیدا کند و همین اندازه معتقد شود که چنین موجودی وجود دارد. سپس شناخت هاى 
حصولی دیگرى را به آن ها ضمیمه کند تا به یك نظام اعتقادى هماهنگ )جهان بینی( دست 
یابد. آن چه به طور مســتقیم از کاوش هاى عقلی و براهین فلســفی به دســت می آید، شــناخت 

حصولی است. )مصباح یزدی، 1387، ص44(

ج( خدایابی
خدایابــی، یکــی از بینش هــای فطــری و به معنــای تصدیق به وجود خداوند اســت؛ )ســعیدی 
مهر،1393، ص 32( یعنی انســان ها در وجود کمال مطلق هیچ شــکی ندارند، ولی ممکن اســت 

براثر عوامل مختلف مثل جهل، آداب و رسوم غلط، شبهه علمی و...، در مصداق کمال مطلق 
دچار انحراف شوند. مرحله پیشرفته خداشناسی نیز خدایابی است که عارفان سالک در سایه 
اطاعــت و عبادت هــای خالصانــه خــود به چنین مقامی دســت می یابند و با چشــم دل، خدا را 
می بینند. از امام علی؟ع؟ می پرســند که خدا را می بینی؟ حضرت جواب می دهد: »من خدایی 

را که نبینم، عبادت نمی کنم«. )کلینی، 1372، ج 1، ص 245 ؛ ابن بابویه،1357، ص 109(

د ( خداپرستی
خداپرستی)حاصل مصدر مرکب (، در لغت به معنای عبادت و پرستش خدا)عمید، 1388( و در 
اصطلاح، یک گرایش فطری و مرتبه عالی تر خداجویی است. درواقع، آدمی بعد از جست وجو و 
طلب خداوند، به خضوع و پرستش ذات باری تعالی نائل می گردد. )مصباح یزدی، 1396، ص76(

هـ( فطرت
تبییــن صحیــح خداجویــی فطــری، مبتنی بر این اســت که ابتــدا واژه »فطرت« تعریف شــود و 

ح گردد. سپس ابعاد، صفات و تفاوت فطرت با غریزه و طبیعت مطر
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کلمــه »فطــرت« از مــاده »فطــر«، بــر وزن »فِعْلَــه« و بــه معنــای سرشــت و شــکل خاصی از 

گون آمده،  آفرینــش و خلقت اســت. در قرآن کریم مشــتقات کلمه »فطر«، به صورت هــای گونا

<، )انعــام: 14؛ یوســف: 110؛ ابراهیم: 10( اما کلمه فطرت تنها یك بار به  رْ�نِ
اأَ

ْ
مَاوَ��قِ وَ�ل اطِرِ �لّ�َ مثــل >�نَ

کار رفتــه اســت. بنابرایــن فطرت به معنای سرشــت خاص و آفرینش ویژه انســان اســت و امور 

فطــری، یعنــی آن چــه نوع خلقت و آفرینش انســان، اقتضای آن را داشــته و مشــترك بین همه 

انســان ها باشــد. )جوادی آملی، 1386، ص24( به تعبیر دیگر، فطرت، نحوه خاص هستی انسان 

مْ  �قِ
أَ
ا گاهانه به کمال مطلق اســت. )همان، ص 25( قرآن می فرماید: >�نَ و همان بینش و گرایش آ

عا<. )روم: 30( م�ي اسَ �ب
َ�رَ �ل�نَّ �ي �نَ �قِ

َّ
هِ �ل

َ
ْ�رَ�قَ �للّ ا �نِ �نً �ي �نِ حَ�نِ �ي هَكَ لِلدِّ ْ وَحب

واژه »فطــرت«، نخســتین بــار در قــرآن اســتفاده شــده )جــوادی آملــی، 1386، صــص68 و69؛ 

مطهــری، 1395، ج 3، ص457( و در کتــب کلامی، فلســفی و عرفانی، ســخن جــدی از آن به میان 

نیامده است. )جوادی آملی، 1386، ص69(

1. ابعاد فطرت

بینش و گرایش، دو بعد فطرت هستند که در این جا به صورت مختصر توضیح داده می شود:

_ بینــش فطــری: وجــود انســان، از نظر معرفت و ســاختمان فکــری، به گونه ای اســت که 

کتســابی و فطری را داراســت که از آغــاز آفرینش همــراه او بوده و  برخــی معلومــات غیرا

ل احتیاج ندارد. این شــناخت ها که انسان آن ها  برای دانســتن آن ها به معلم و اســتدلا

هَا< بینش هــای فطــری یا »بدیهی  �يْ
َ
اسَ عَل

َ�رَ �ل�نَّ �ي �نَ �قِ
َّ
هِ �ل

َ
ْ�رَ�قَ �للّ را درون خــود می یابــد، >�نِ

اولــی« نــام دارند،1 )ر.ک: جوادی آملی، 1386الــف، ج2و3، ص419؛ جوادی آملی ، قرآن در قرآن، 

هَمَهَا 
ْ
ل
أَ
ا 1388، ص319( مثــل: شــناخت کمــال مطلــق، هدف منــدی خلقت، خیــر و شــر>�نَ

وَ�هَا< )شــمس: 8( قانــون علیــت و... کــه بــه علــم حضــوری می تــوان دریافت.  �قْ ورَهَا وَ�قَ ُ حب
نُ
�

)ر.ک: جوادی آملی، 1386ج، ص43؛ مطهری، 1395، ج 3، ص492؛ محمدی ری شــهری، 1375، 

ص207( روایــات نیــز این فطرت را به معرفــت خداوند و توحید تفســیر کرده اند. )کلینی، 

1371، ج2، باب الفطرة علی التوحید، ص 12و نیز ر.ک: فیض کاشانی، 1372، ص70(

_ گرایــش فطــری: تمایــلات و خواســته هایی کــه از نهــاد و فطــرت بشــر می جوشــد، حالت 

1. بدیهیات، به علم حصولی اختصاص ندارد، بلکه علم حضوری نیز به دو قسم بدیهی و نظری تقسیم می شود. 

کلمه جمیعا 

غلط است و 

در آیه چنین 

کلمه این 

نیست
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کتســابی و اختیاری ندارد و بر او تحمیل نشــده اســت، مانند گرایش به کمال مطلق،  ا
پرســتش، خیــر و فضیلــت، حقیقــت، نــوآوری و خلاقیــت و زیبایــی. )ر.ک: جــوادی آملی، 

1392، صص176 _ 180؛ جوادی آملی، 1386ج، ص38؛ مطهری، 1395، ج3، صص492 _ 499(

گرچه به اجمال _  همه گرایش های فطری، مبتنی بر بینش هســتند. انســان تا چیزی را _ ا
نشناسد، به آن کشش ندارد. آیت الله جوادی آملی می نویسد: »گرایش های انسان، مسبوق به 
بینش و گرایش های علمی او هستند. انسان به چیزی گرایش دارد که آن را بفهمد؛ یعنی انسان 
ابتدا آن چیز را درک می کند و می فهمد و ســپس به آن گرایش می یابد. گرایش و محبت انســان 
به چیزی، شبیه جاذبه آهن ربا و آهن یا مانند کشش یک گیاه به سمت مواد غذایی مخصوص 
نیســت که مســبوق به علم نباشــد«. )جــوادی آملــی، 1386ج، ص 38( بدین ترتیب، خداشناســی، 
خداباوری و خدایابی، مراتب بینش به کمال مطلق اســت و خداجویی )خداطلبی _ خداخواهی( و 
خداپرســتی، مراتب گرایش به کمال مطلق اســت که در همه انســان ها وجود دارد و قرآن کریم 
در آیات متعدد، به این بینش و معرفت فطری اشــاره کرده اســت. )ابراهیم:10؛ لقمان: 25؛ زمر: 38؛ 

زخرف:78و79؛ عنکبوت: 63 و61(

الف( برخی صفات فطرت و امور فطری

ح شده که برخی از آن ها چنین است: برای امور فطری، ویژگی هایی مطر
یک _ فطرت و امور فطری، نحوه وجود خاص انسانی و عین هویت او است.

دو _ فطرت مســاوق وجود است.)شــاه آبادی، 1387، ص 113( بنابراین، امری بالفعل اســت 
و انســان، لوح نانوشــته نیســت. )جــوادی آملــی، 1386د، ص50؛ جــوادی آملــی، 1388، ج24، 

ص496؛ جوادی آملی، 1392، ص198؛ جوادی آملی، 1389، ص191(

سه _ فراحیوانی و مقدس است. )مطهری، 1362، ص 71(
چهــار _ در همــه افراد انســان یافت می شــود، هرچنــد کیفیت آن ها از نظر شــدت و ضعف 

متفاوت است.
پنــج _ همــواره ثابــت اســت، نه این کــه در برهه ای از تاریــخ، اقتضای خاصــی و گاهِ دیگر، 

اقتضایی دیگر داشته باشد. )جوادی آملی، 1390، ج5، ص401(
شش _ از آن حیث که مقتضای آفرینش است، به تعلیم و تعلّم نیاز ندارد.



35
لی

 تم
ز

راد
 م

ت
ر ا

 تش
 ر

 من
ی ای

ما 
اا

 خ
آار

و ت
س 

 ور
ج

یا 
ست

می

هفت _ بدیهی است؛ یعنی انسان آن ها را از جایی کسب نکرده است. )جوادی آملی، 1386، 
ج54، ص 196؛ سبحانی، 1385، ج1، ص 62(

ب( تفاوت غریزه و طبیعت با فطرت

امــور مشــترک میــان جمــاد، نبات، حیــوان و انســان را طبیعــت نامیده اند، مانند وزن و جســم 
داشتن. به همین دلیل، لغت »طبیعت« در مورد جماد، نبات، حیوان و حتی انسان نیز به کار 
می  رود و کشش های مربوط به نیازهای جسمانی و حیاتی، غریزه نامیده شده، مثل خوردن و 
آشامیدن که در انسان و حیوان مشترک است. )ر.ک: 1386، صص 25و24( فطرت، چیزی کاملاً 
جــدای از طبیعــت و غریــزه نیســت، بلکه فطرت، همان وجود شــدید اســت. به عبــارت دیگر، 
ضعیف ترین مرحله وجود را »طبیعت« و مرتبه بالاتر آن را »غریزه« و مرحله عالی و شدید وجود 
را کــه مخصوص انســان اســت، »فطــرت« گویند. آثــار وجود، یعنی علــم، قــدرت، اراده و ... در 
جمادات و نباتات، ضعیف است و در حیوان، نسبت به آن دو شدیدتر و در انسان، درحد عالی 
اســت. آن چــه فطــرت را از غریزه و طبیعــت امتیاز می دهد، تعالی و فراحیوانی بودن آن اســت. 
گاهی غریزی، به صورت حســی، وهمی و جزئی اســت،  تفــاوت آن بــا غریزه، در این اســت که آ
کی )فکری و عقلی  گاهی فطری، به صورت فکری و کلی است و به سبب همین تمایز ادرا ولی آ
بودن درك فطری(، فطریات از ویژگی تعالی و قداســت نیز برخوردار بوده و عینیت بخشــیدن 
به آن ها مایه رشد و کمال خواهد بود. )جوادی آملی، 1386ج، ص44؛ مطهری، 1395، ج3، ص514؛ 

همان، ج4، ص519 و ج25، ص537(

ج ( ضرورت ها و انگیزه های خداجویی

اهمیــت و ضــرورت خداجویــی، خداشناســی و آثــار عمیــق آن بــر حیــات آدمــی، بــه هیچ وجه 
انکارپذیر نیســت، تا آن جا که شــواهد و قرائن تاریخی نشــان می دهد، شناســایی مبدأ هستی، 
گــون دینی، به  همــواره یکــی از دغدعه های اصلی بشــر بــوده و بخش عمــده ای از منابع گونا
توصیــف مبــدأ عالــم یا همان »خــدا« و بیان رابطه او با انســان و جهان پرداخته اســت. حضور 
گســترده و پویای عقاید خداشناســانه در تاریخ اندیشــه آدمی، گویای بخشی از اهمیت حیاتی 
مبدأشناســی اســت. درباره ضرورت و انگیزه های خداجویی در زندگی بشر، دلایل زیادی اقامه 

گردیده که به دو دسته عقلی و فطری تقسیم می شود:
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یک _ عقلی

مهم ترین دلایل عقلی ضرورت خداجویی عباتند از:

اول _ لزوم جلوگیری از زیان های مهم

هیــچ انســان عاقلــی در لــزوم جلوگیــری از زیان هــای مهــم تردیــد نمی کنــد. اصــل »لــزوم دفــع 

ضررمحتمــل«، یکــی از پایدارتریــن اصــول زندگــی بشــر اســت. تجربــه قرن هــا زندگــی انســان، 

اســتواری آن را تأییــد می کنــد و عقــل ناب به وجوب آن حکــم می دهد. )جــوادی آملی، 1388ب، 

ج4، ص104؛ همــان، 1388الــف، ج2، ص203( هــرگاه ضرر و زیان، اهمیت ویژه داشــته باشــد، اصل 

یادشده، قاطع تر و نمایان تر خواهد بود. در این صورت، احتمال ضرر نیز کافی است تا انسان 
را به چاره اندیشی برای پیش گیری از آن اقدام برانگیزد.1

از ســوی دیگــر، در طول تاریخ، افراد برجســته ای هم چون پیامبــران و رهبران الهی ظهور 

کــرده و از وجــود خداونــد، احکام و قوانین الهی، پاداش ها و کیفرهای اخروی ســخن گفته اند. 

آن هــا در عیــن پای بنــدی سرســختانه بــه گفتــار خویــش، بشــر را نیــز بــه ایمان و عمــل صالح 

گــر از گفتار و رفتار آنــان یقین به وجود خداونــد، دین و آیین  دعــوت می کردنــد. بدون شــک، ا

الهــی حاصل نشــود، دســت کم، احتمال وجــود او قوّت می یابــد؛ زیرا قرآن و ســخن پیامبران، 

اســتدلالی ترین و شــیواترین بیان در پیشبرد اهداف دین اســت. )جوادی آملی، 1384ج، ص406، 

گر چنین احتمالی درســت باشد، نادیده گرفتن آن، منشأ زیانی بس بزرگ  176( بدیهی اســت، ا

و اندوه بار خواهد بود. بدین جهت، به حکم خرد و قضاوت فطرت، نباید در برابر این احتمال 

بی تفــاوت بــود، بلکــه باید دربــاره آن تحقیق کرد. براین اســاس، بحث و بررســی دربــاره وجود 

خداونــد و آییــن آســمانی، لازم و حتمی اســت. )ر.ک: همــان، 1388الــف، ج10، ص421؛ همان، ج17، 

ص446؛ 1389ب، ص121؛ 1389د، ص210؛ سعیدی مهر، 1393، ص26(

دوم _ لزوم شناخت و شکر منعم

به حکم عقل، شــکرگزاری از کســی که به انسان نعمتی می بخشد، کاری پسندیده و لازم است 

گاهی از معرفت خداوند وارد می شــود، به  1. محقق بحرانی می نویســد: جلوگیری از ضرر ظنی که به واســطه ناآ
حکم عقل، واجب اســت و وجوب جلوگیری از این ضرر، مســتلزم وجوب شــناخت خداوند اســت. )بحرانی، 

ابن میثم، قواعدالمرام فی علم الکلام، ص28(
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و تــرک آن نکوهیــده و نــاروا. انســان در زندگــی دنیــوی خــود، از نعمت هــای فــراوان بهره منــد 
گرچــه احتمــال داده می شــود که ایــن نعمت ها بخشــنده ای نداشــته و منعمــی وجود  اســت. ا
ندارد، وجود بخشــنده نعمت ها و ولی نعمت نیز بســیار محتمل و معقول اســت. بنابراین، لازم 
گر وجود دارد، در  اســت ایــن احتمــال را جدی گرفت و درباره وجود یا نبود منعم بحــث کرد تا ا
جست وجوی او برآید، او را بشناسد و از او شکرگزاری کند. )ر.ک: همان، 1388الف، ج8، صص608؛ 

ربانی گلپایگانی، 1380، ص14(

دو _ فطری

مهم ترین انگیزه خداجویی بشر، ندای فطرت او است که به سوی کمال بی نهایت میل دارد. 
ازاین رو، می توان مهم ترین دلایل فطری کمال مطلق خواهی او را در موارد زیر خلاصه کرد:

اول _ عشق به کمال مطلق

این عشــق که مســبوق به شــناخت اســت، به قدری روشــن اســت که خداوند از وجدان انسان 
<. )ابراهیم: 10( )جوادی آملی، 1388الف، ج2، ص416(.  رْ�نِ

اأَ
ْ
مَاوَ��قِ وَ�ل اطِرِ �لّ�َ  �نَ

ٌ
كّ َ هِ �ش

َ
ىي �للّ ِ

�ن
أَ
می پرسد: >�

آیت الله شاه آبادی، استاد حضرت امام؟رح؟، در کتاب الانسان و الفطره چنین می گوید: »فطرت، 
گاه شود و احتمال وجود  گر به همه حقایق کیهانی آ عاشق کمال مطلق است، به گونه ای که ا
کامل تر از آن را بدهد، آن را می طلبد«. )شاه آبادی، 1387، مبحث انسان و فطرت؛ ر.ک: جوادی آملی، 

1386ج، ج4، صص161و162(

امام خمینی؟ق؟ نیز می نویسد:
یکــی از فطرت هایــی کــه جمیــع سلســله بنی الانســان، مخمّــر )مفطــور( بر آن 
هستند و یك نفر در تمام عایله بشر پیدا نشود که بر خلاف آن باشد و هیچ یك 
از عــادات، اخــلاق، مذاهــب، مســالك و ... آن را تغییــر ندهــد و در آن خلل وارد 
گر در تمــام دوره هاى زندگانی بشــر  نیــاورد، فطــرت عشــق به کمال اســت کــه ا
قدم زنی و هر یك از افراد را استنطاق کنی، این عشق و محبت را در خمیره او 
می یابی و قلب او را متوجه کمال می بینی. هر کس به فطرت خود رجوع کند، 
گر مرتبه بالاتــرى از آن بیابد، فوراً  می یابــد کــه قلبش به هر چه متوجه اســت، ا
قلب از اوّلی منصرف شــود و به دیگرى که کامل تر اســت، متوجه گردد و وقتی 
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کملِ از آن متوجه گردد. ... تمام موجودات و عایله  که به آن کامل تر رسید، به ا
بشرى با زبان فصیح، یك دل و یك جهت گویند ما عاشق کمال مطلق هستیم، 
مــا حــب به جمال و جــلال مطلق داریم، مــا طالب قدرت مطلقــه و علم مطلق 

هستیم. )خمینی، 1394، ص 185(
بنابرایــن، همه موجودات، طالب کمال باالذات و درپی کمال مطلق و نامحدود هســتند. 

)جوادی آملی، 1383، ص112(

دوم _ رفع نقص و نیاز

یکــی از ادلــه اثبات واجب الوجود که به راه هاى پر پیچ و خم تسلســل پای بند نیســت، برهان 
هِ< )فاطر: 

َ
ى �للّ

َ
ل رَ�ءُ �إِ �قَ �نُ

ْ
مُ �ل �قُ �نْ

أَ
اسُ �

هَا �ل�نَّ ُّ �ي
أَ
ا � ح آیــه شــریفه >�يَ »امــت قرآنــی« نام دارد. ایــن برهان، شــر

15( اســت؛ یعنــی همــه ذرات عالم ممکّنــات، لاینقطع مانند نحلة العســل، زمزمه بی بضاعتی و 

غوغاى فقر دارند.
امام خمینی؟رح؟ در توضیح این برهان می گوید:

آیــا همــه که فقیرند و بین آن ها هیچ فــرد غنی و بی نیازى نبوده و مجموع هم 
که چیزى نیســت تا بگوییم او غنی اســت و عطا از او اســت، چطور می شود که 
وقتی دســته فقرا جمع شــوند، پولدار شــوند؟ با دســتان خالی وارد اتاق شــده، 
دســت پُــر شــوند؟ پس یــك غنی بالــذات لازم اســت که بــه این خالی دســتان، 
وجود، علم، قدرت، اراده، حســن و کمال اعطا نماید و آن ها را به زینت وجود، 
زینت دهد و همه این »لیس« هاى بالذات، از عکوف خود به درگاه آن توانگر 
علی الاطــلاق، بضاعــت و ســرمایه زندگی و وجــود گیرند. این اســت که قرآن به 
هِ 

َ
ى �للّ

َ
ل رَ�ءُ �إِ �قَ �نُ

ْ
مُ �ل �قُ �نْ

أَ
اسُ �

هَا �ل�نَّ ُّ �ي
أَ
ا � ایــن لحــن به تمام موجــودات خطــاب فرمــود: >�يَ

دُ< آفرین بر این غنا که تمام دســت ها را پر کرده و همه را به  حَمِ�ي
ْ
ُّ �ل �ي �نِ

عنَ
ْ
هُ هُوَ �ل

َ
وَ�للّ

تشریف خلعت وجود، مشرّف گردانید. ) خمینی، 1381، ج2، ص30(
...< )انعام: 76( نیز نشــان می دهد که سراســر وجود انســان  �نَ لِ�ي �نِ

آ
ا

ْ
حِ�بُّ �ل

أُ
ا �

َ
آیه کریمه >... ل

از نقــص و عیــب متنفر اســت و کمال مطلق را می جویــد. ) ر.ک: جوادی آملــی، 1390، ج7، ص141؛ 
همان،1392، صص176 _ 178(



39
لی

 تم
ز

راد
 م

ت
ر ا

 تش
 ر

 من
ی ای

ما 
اا

 خ
آار

و ت
س 

 ور
ج

یا 
ست

می

سوم _ حقیقت جویی

انسان، موجودی فطرتاً حقیقت جو است؛ یعنی به گونه ای آفریده شده که از کودکی تا دم مرگ 
می خواهد راز و رمز هرچیزی را بگشــاید و به اســرار جهان هســتی پی ببرد و در پرتو آن به علم، 

صنعت، فلسفه، عرفان، فرهنگ و تمدن دست یابد.
حقیقت جویــی و حقیقت طلبــی، نیاز فطری انســان اســت. این گرایش فطــری، او را وادار 
می کند تا درباره مسائل دینی و در رأس آن ها مبدأ آفرینش بیندیشد و درصدد شناخت و یافتن 
او برآید. )جوادی آملی، 1386ب، ج1 _ 1 _ 1، ص134؛ قاضیان، 1390، ص11( البته این شناخت، ابهام و 
اجمالی ندارد و از هر امر روشــنی، بدیهی تر اســت. به گفته علامه طباطبایی: »ابده البدیهیات 
<، )نــور:35( >هو �لملک �لح�ق  رْ�نِ

اأَ
ْ
مَاوَ��قِ وَ�ل ورُ �لّ�َ هُ �نُ

َ
اســت«، )طباطبایــی، 1363، ج15، ص96( >�للّ

<. )نور: 25( �ن �ي �لم�ب

چهارم _ علت یابی

بحــث و جســت وجو از علت حــوادث و پدیده های جهان هســتی، یکــی از گرایش های فطری 
اســت. انســان به مقتضای این تمایل، از خود می پرســد: آیا همان  گونه که هر یک از رویدادها 
و پدیده هــای طبیعــی یــا غیرطبیعــی، دارای علــت یــا علت هایــی اســت، مجموعــه حــوادث و 
پدیده هــای هســتی نیــز علت یــا علت هــای ماوراءطبیعی دارنــد؟ از این جهت بحــث از وجود 
آفریدگار جهان، پاسخ گوی نیاز و احساس فطری آدمی است. )ر.ک: جوادی آملی، 1386ب، ج3 _ 1، 

ص161؛ همان، ج2 _ 2، ص340؛ همان، 1386الف، ج3، ص336(

گر اثبات این موضوع را فطری بشــر  علامه طباطبایی؟رح؟ در این باره چنین گفته اســت: »ا
ندانیم )با این که فطری اســت(، اصل بحث از آفریدگار جهان، فطری اســت؛ زیرا بشــر، جهان 
را در حال اجتماع و به صورت یک واحد مشاهده می نماید. او می خواهد بفهمد آیا علتی که با 
غریزه فطری خود در مورد هر پدیده ای از پدیده های جهان اثبات می کند، در مورد مجموعه 

جهان نیز ثابت است؟« )مطهری، 1362، ج 5، ص 4(

د ( آثار خداجویی در زندگی فردی و اجتماعی

گر در جهت صحیح  خداجویی و کمال مطلق خواهی، از تمایلات عالی و فطری انسان است که ا
قــرار گیــرد، آثــار و فایده هــای فراوانی را به دنبــال دارد. قرآن کریــم، خداجویــی و توحیدگرایی 

متن آیه نور: 

25 غلط است
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را مایــه تکامــل و تعالی فرد و جامعه دانســته اســت. )جــوادی آملــی، 1390، ج2، ص362( از این رو، 
مهم ترین برکات بینش و گرایش به سوی خدا، در دو بعد فردی و اجتماعی بیان می شود:

یک _ آثار فردی

شــناخت هســتی مطلــق و کشــش بــه ســوی او، آثــار فراوانــی در زندگــی فــردی انســان دارد که 
مهم ترین آن ها عبارتند از:

الف( هدف مندی

یکی از صفات کامل مطلق، حکمت او است. حکیم بودن حق تعالی اقتضا می کند که عبث کار 
<؛ )دخان: 38  �نَ �ي اعِ�بِ

َ
هُمَا ل �نَ �يْ َ رْ�نَ وَمَا �ب

اأَ
ْ
مَاوَ��قِ وَ�ل ا �لّ�َ �نَ �قْ

َ
ل نباشد. او در قرآن مجید فرموده است: >مَا �نَ

اطِلاً<؛  ... �بَ
رْ�نَ

اأَ
ْ
مَاوَ��قِ وَ�ل ا �لّ�َ �نَ �قْ

َ
ل رَكَ ُ�دًى<؛ )قیامت: 36( >مَا �نَ �قْ ُ �نْ �ي

أَ
َ�ا�نُ �

�نْ اإِ
ْ
حَْ��بُ �ل َ �ي

أَ
؛ انبیا: 16( >�

اطِلاً<. )آل عمران: 191( � �بَ
�قَ هَدنَ �قْ

َ
ل ا مَا �نَ �نَ َّ )ص: 27( >... رَ�ب

افــراد خداجــو و معتقــد بــه خــدا، زندگی را هدف منــد و آفرینــش را برای رســیدن به هدفی 
مشــخص می دانند. کســانی که به دلیل نداشــتن هیچ شــناختی از خدا، از او دور شــده اند، به 
گزیرنــد هدفی برای آن  جــای آنکــه »هدف زندگی« را کشــف کنند و فلســفه حیــات را بیابند، نا
جعل کنند. روشن است که چنین هدفی نمی تواند واقعی بوده و ریشه در نظام هستی داشته 
باشد. انسان با یافتن خدا، تمام مسیر زندگی اش را در جهت قرب به حق تعالی تنظیم می کند. 
تنهــا در جهان بینــی الهی اســت که هســتی، عمق و معنا می یابــد و پوچ گرایی رخــت می بندد. 

)جوادی آملی، 1388الف، ج1، ص372؛ همو، 1388ب، ص93(

ب( محبت و انس با خداوند

مهم تریــن نقــش خداشناســی و خداجویــی در زندگیِ فــردى، محبت و انس بــا خداوند متعال 
اســت؛ زیرا انســان، فطرتاً عاشق زیبایی و محبت است و خداوند متعال، جامع همه زیبایی ها 
اســت. انســان نمی تواند خدا را بشناســد، اما او را دوســت نداشــته باشــد و جویای او نباشــد. در 
هُمْ  حِ�بُّ ُ هِ< )بقــره: 165( و >�ي

َ
ا لِلّ  حُ�بًّ

ُ
دّ َ �ش

أَ
و� � مَ�نُ

آ
�نَ � �ي ِ �ن

َّ
آیــات قــرآن بــه این حقیقت اشــاره شــده اســت: >�ل

هُ<. )مائده: 54( و�نَ حِ�بُّ ُ وَ�ي

ــهُ« )ورام بن ابــی فــراس، 1410ق، ج1،  حَبَّ
َ
امــام حســن مجتبــی؟ع؟ می فرمایــد: »مَن عَــرَفَ الَلَّه أ
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ص52(. هــر کــه خدا را بشناســد، دوســتش خواهد داشــت و هر چه معرفت انســان بــه آفریدگار 

جهــان بیشــتر شــود، محبــت او در دلــش بیشــتر می گــردد تــا آن جــا کــه در مرتبــه »کامــلان در 
خدادوستی« قرار می گیرد. )محمدی ری شهری، 1393، بخش دوم، کاملان در خدادوستی(

قلب انســان خداجو لبریز از محبت خدا اســت. محبتی که زاییده معرفت باشــد، انسان را 
جویای محبوب می کند و او را به همه ارزش هاى اعتقادى، اخلاقی، عملی و ترك ضد ارزش ها 

دعوت می نماید. )جوادی آملی، 1388الف، ج23، ص99؛ همو، 1387، ص72(

ج( آرامش و نشاط در زندگی

بی تردیــد، امــروزه تمــدن بشــری و جهش هــای زندگــی ماشــینی، آثــار مســمومی نیــز در زندگی 
کثــر انســان ها را به شــکلی از پریشــانی خاطــر و نگرانی دچار کرده اســت.  انســان ها گذاشــته و ا
کید می کنند که جامعه بشری، برای رها  قرآن کریم و روایات و نیز تجارب و یافته های علمی تأ
شــدن از ایــن دغدغه هــا و نگرانی ها، باید ایمانــش را قوی تر کند؛ زیرا اعتقــاد به خدای متعال 
و رعایت تمامی لوازم و شــرایط بندگی، مســتحکم ترین ســنگر معنوی و محافظ بشــر درمقابل 
رِ 

ْ
ك ِ دن هُُمْ �بِ و�ب

ُ
ل �نُّ �قُ ْ�مَ�أِ و� وَ�قَ مَ�نُ

آ
�نَ � �ي ِ �ن

َّ
سختی های خردکننده است. قرآن کریم در این باره می فرماید: >�ل

<؛ »آن ها کســانی هســتند که ایمان آورده اند و دل هایشان به یاد  و�بُ
ُ
ل �قُ

ْ
�نُّ �ل ْ�مَ�أِ هِ �قَ

َ
رِ �للّ

ْ
ك ِ دن ا �بِ

َ
ل
أَ
هِ �

َ
�للّ

گاه باشــید، تنها با یــاد خدا دل ها آرامــش می یابد.« )رعــد: 28( هم چنین،  خــدا مطمئن اســت، آ
مَاوَ��قِ  ودُ �لّ�َ �نُ ُ هِ حب

َ
هِمْ وَلِلّ مَا�نِ �ي ا مَعَ �إِ مَا�نً �ي دَ�دُو� �إِ رنْ �نَ لِ�يَ �ي مِ�نِ مُوأْ

ْ
و�بِ �ل

ُ
ل ىي �قُ ِ

هقَ �ن �نَ كِ�ي لَ �لّ�َ رنَ �نْ
أَ
�ي � ِ �ن

َّ
فرموده است: >هُوَ �ل

مًا<؛ »اوست آن کس که در دل های مؤمنان آرامش را فرو فرستاد تا  مًا حَكِ�ي هُ عَلِ�ي
َ
ا�نَ �للّ رْ�نِ وَكَ

اأَ
ْ
وَ�ل

ایمانی بر ایمان خود بیفزاید... و سپاهیان آسمان و زمین، از آنِ خدا است و خدا همواره دانای 
كَ  عُو�نَ ا�يِ �بَ ُ  �ي

دنْ �نَ �إِ �ي مِ�نِ مُوأْ
ْ
هُ عَ�نِ �ل

َ
َ �للّ �ي دْ رَ�نِ �قَ

َ
سنجیده کار است«. )فتح: 4( باز می خوانیم که آمده است: >ل

ا<؛ »بــه راســتی خــدا هنگامی  �بً رِ�ي حًا �قَ �قْ هَُمْ �نَ ا�ب
َ �ش
أَ
هِمْ وَ� �يْ

َ
هقَ عَل �نَ كِ�ي لَ �لّ�َ رنَ �نْ

أَ
ا هِمْ �نَ و�بِ

ُ
ل ىي �قُ ِ

عَلِمَ مَا �ن رَ�قِ �نَ َ �ب
َّ حْ�قَ �ل�ش

�قَ

که مؤمنان، زیر آن درخت با تو بیعت می کردند، از آنان خشــنود شــد و آن چه را در دل هایشــان 
بــود، بازشــناخت و بــر آنان آرامــش فرو فرســتاد و پیروزی نزدیکی بــه آن ها پــاداش داد.« )فتح: 
...<؛ »... و هرکــس از خــدا پــروا  ِ��بُ حْ�قَ َ ا �ي

َ
ُ ل �ش هُ مِ�نْ حَ�يْ �قْ رْرنُ َ ا * وَ�ي رَ�بً هُ مَ�نْ

َ
عَلْ ل ْ حب َ هَ �ي

َ
ِ �للّ �ق

�قَّ َ 18( >... وَمَ�نْ �ي

کند، خدا برای او راه بیرون شــدنی قرار می دهد و از جایی که حســابش را نمی کند، به او روزی 
می رســاند.« )طلاق: 2و3( انســان هر چه به خدا بیشــتر ایمان بیاورد، عطش و نیاز های کاذبش 
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کم می شــود و وقتی قدم در راه ایمان به خدا گذاشــت، احســاس بی نیازی می کند و به آرامش 
مطلق می رســد و هرگاه به خدای کاذب )هوای نفس( نزدیک شــود، اضطرابش زیاد می گردد: 
رُُ�< )طه: 124( خداجویی و خداشناسی، چون  ُ حْ�ش

كًا وَ�نَ �نْ هقً �نَ َ �ش هُ مَعِ�ي
َ
�نَّ ل اإِ

رِ�ي �نَ
ْ
ك عْرَ�نَ عَ�نْ دنِ

أَ
>وَمَ�نْ �

خواسته فطرت انسان است و در عمق دل و جانش نهفته، با آرامش عمیق و خشنودی همراه 
اســت. انســان خداجو، دنیــا را ابزار آخرت می بیند؛ یعنی تمام امیــد و آرزویش در دنیا قرار داده 
نشده تا برای از دست رفتن آن، در اضطراب و تشویش باشد. )جوادی آملی، 1384الف، ص374(

د ( خود شناسی

یکی از راه های خداشناســی، خودشناسی اســت. خودشناسی واقعی، آن است که بداند از کجا 
آمده، برای چه آمده، به کجا و به ســوی چه کســی خواهد رفت. زمانی به پاسخ این پرسش ها 
دســت خواهــد یافــت که خــدا، یعنی مبــدأ آفرینش و آن را که بازگشــت همه به ســوی اوســت، 
بشناسد و در طلب او برآید. )ر.ک: جوادی آملی، 1388الف، همان، ج2، ص235؛ همو، 1383، ص145( 
از منظر قرآن کریم، چنان که خود شناســی همان خدا شناســی اســت، به صورت عکس نقیض 
سَهُمْ<. )حشر: 19( �نُ �نْ

أَ
َ�اهُمْ �

�نْ
أَ
ا هَ �نَ

َ
ُ�و� �للّ

باید گفت: خدافراموشی نیز همان خودفراموشی است: >�نَ

ه ـ( مسئولیت پذیری

انسان خداباور و خداجو می داند که همه کارهای ریز و درشتش در محضر و منظر خدا است. 
هــر قصــد و نیتــی که او در دل دارد و هر کار نیک و بد که انجام می دهد، در دفتر هســتی ثبت 
می شود و درباره همه آن ها باید در پیشگاه خدا حساب پس دهد. بدیهی است چنین شناخت 
و برداشــتی، احســاس مســئولیت را به طرز عمیقی در وجودش برمی انگیزاند. هر چه شناخت، 
ایمان و پیوند قلبی با خدا افزون تر باشد، احساس تعهد و مسئولیت وی درقبال نفس خویش 
و جامعــه انســانی، به عنــوان فعــل و خلق خدا و آیت و اثر تجلی نور معبودش بیشــتر می شــود. 

)ر.ک: جوادی آملی، 1390، ج5، ص412(

دو. آثار اجتماعی

بــاور به خدا و کشــش به ســوی او، در تمام ابعاد زندگی بشــر، به ویژه بعــد اجتماعی آن اثرگذار 
است. آثار و جلوه های این کمال خواهی را می توان در موارد زیر بیان کرد.
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الف( جامعه هدف مند

خداشناسی و خداجویی، چون زیربناى ارزش هاى اعتقادى، اخلاقی و عملی است، به عنوان 
 ... ا�قِ �نَ ِ

�يّ �بَ
ْ
ال ا �بِ �نَ

َ
ا رُُ�ل �نَ

ْ
رَْ�ل

أَ
دْ � �قَ

َ
اصلی تریــن پایه هــاى جامعــه نمونــه انســانی شــناخته می شــود: >ل

گفتــه نمانــد کــه بســیاری از جوامــع بی اعتقــاد بــه خدا، به  ْ�طِ< )حدیــد: 25( نا �قِ
ْ
ال اسُ �بِ

ومَ �ل�نَّ �قُ لِ�يَ

حکم فطرت کمال خواهی خویش، از نقص گریزانند و می کوشــند اخلاق و رفتار خوبی داشــته 
باشــند. اعتقــاد بــه خدا و هدف دارى جهان هســتی، زمینه ســاز جامعه بریــن و تکامل مادى و 
وَ��بُ 

َ هِ �ش
َ
دَ �للّ عِ�نْ ا �نَ �يَ

�نْ
ُ

وَ��بَ �لّ�
َ دُ �ش رِ�ي ُ معنوى انســان اســت و به فرموده آفریدگار جهان: >مَ�نْ كَا�نَ �ي

<؛ »هــر کــس پــاداش دنیا را بخواهد، پاداش دنیا و آخرت، نزد خداســت.« )نســاء:  رَ�قِ حنِ اآ
ْ
ا وَ�ل �يَ

�نْ
ُ

�لّ�

134( راه برون رفــت از پوچ گرایــی، هدف منــدی در زندگــی اســت که تنها در ســایه خداجویی و 

مْ 
ُ
كْرَمَك

أَ
�نَّ � کمال مطلق خواهی انسان محقق می شود. شعار جامعه هدف مند و خداجو نیز >�إِ

اكُمْ< )حجرات: 13( است. �قَ �قْ
أَ
هِ �

َ
دَ �للّ عِ�نْ

ب ( پویایی و نشاط

داشــتن هــدف و انگیــزه، موتور محرّک جوامع اســت. به هر اندازه هدف والاتر باشــد، رســیدن 
بــه آن، بــه تلاش بیشــتری نیاز دارد. لازمه تلاش و حرکت و پویایی، نشــاط و ســرزندگی اســت. 
انســان ها با تکیه بر یک عامل نیرومند، می توانند با انگیزه و با ســرعت، در جهت رســیدن به 
اهدافشــان و نیز پویایی جامعه قدم بردارند. امروزه افســردگی، کم رنگ شدن معنویت، پوچی 
و روی آوردن بــه جریان هــای انحرافــی، اعتیاد و ... دامن گیر جوامع و به خصوص نســل جوان 
گردیده است. راه برون برفت از این آسیب ها، تزریق روحیه خداجویی و توجه انسان به فطرت 
کمال خواه خویش اســت. توجه به درون، این باور را در افراد زنده می کند که از هر نوع نقصی 
فــرار کنــد و کمــال مطلــق را بجوید و راه رســیدن بــه آن را دل بریدگی از وابســتگی های دنیوی 
و غفلت زدایی بداند. جامعه خداجو، حاضر نیســت لحظه ای توقف و ســکون داشــته باشــد و 
همیشــه می کوشــد با برنامه ریزی منظم و تشــکیلات منسجم و نیز نشــاط روزافزون به اهداف 
�ي  �نِ

َ
َ�ا�نَ ل

�نْ اإِ
ْ
�نَّ �ل خود دســت یابد. یکی از مصادیق »خســر«، نداشــتن پویایی و نشاط است: >�إِ

رِ<. )عصر: 2و3( �بْ
الصَّ وَ�َ�وْ� �بِ ِ وَ�قَ

حَ�قّ
ْ
ال وَ�َ�وْ� �بِ الِحَا�قِ وَ�قَ و� �لصَّ

ُ
و� وَعَمِل مَ�نُ

آ
�نَ � �ي ِ �ن

َّ
ا �ل

َّ
ل ْ�رٍ، �إِ حنُ
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ج ( زمینه سازی ظهور و حکومت واحد جهانی

هــر پدیــده در جهــان، بــا فراهم آمــدن شــرایط و زمینه هــای آن به وجــود می آید. براین اســاس، 
هــر انقــلاب و رویــداد اجتماعی نیز به زمینه ها و شــرایط آن بســتگی دارد. تحقق ظهور حضرت 
مهــدی؟عج؟ و حکومــت واحــد جهانــی هم بــدون فراهــم آمدن زمینه هــای آن ممکن نیســت. 
)جــوادی آملــی، 1389الــف، ص134( یکــی از مهم تریــن عوامــل مؤثــر در زمینه ســازی ظهــور، تجلی 

گیــر شــدن خداشناســی و خداجویــی، ظلــم،  خداجویــی و خدابــاوری در جامعــه اســت. بــا فرا
ســلطه جویی، پوچ گرایــی، بی هدفــی و بی هویتــی، از جامعه برچیده می شــود و توحید، عدالت، 
وحدت، مهرورزی و... جایگزین می گردد و نیز شــرایط مناســب و شایســته برای تجلی توحید در 
و� ...<.  عِ�نُ صنْ �نَ �ْ��قُ �ي ِ �ن

َّ
ى �ل

َ
مُ�نَّ عَل �نْ �نَ

أَ
دُ � رِ�ي عصر ظهور و حکومت حضرت مهدی؟عج؟ فراهم می آید: >وَ�نُ

)قصص: 5(

نتیجه گیری
»فطــرت« نحــوه خــاص آفرینــش و مســاوق بــا وجــود او و دارای دو بعد مهم بینــش و گرایش 
گاهانه و پرستش خاضعانه  است؛ بینش نسبت به هستی محض و کمال نامحدود و گرایش آ

در برابر او.
خداجویی، یکی از گرایش های اصلی و فطری انسان است که تنفر از نقص و کمال خواهی، 

بیان گر این احساس است.
بیــن خداجویــی و خدا شناســی و دیگــر اصطلاحــات مشــابه، تفاوت هایــی وجــود دارد. 
کمــال مطلــق اســت و خداجویــی و  خداشناســی، خدابــاوری و خدایابــی، مراتــب بینــش بــه 
خداپرســتی، مراتــب گرایش به کمال مطلق اســت. جدا نبودن ایــن مفاهیم نیز به علت توجه 

نداشتن به بحث ابعاد فطرت است.
اعتقاد به خدا و گرایش به سوی او، هم زمان با آفرینش انسان و به طور فطری در نهاد او 
�نَّ 

ُ
ول �قُ �يَ

َ
؟ ل رْ�نَ

اأَ
ْ
مَاوَ��قِ وَ�ل �قَ �لّ�َ

َ
ل گر از وجدان کافران بپرسی: >مَ�نْ �نَ به ودیعه گذاشته شده است. ا

هُ<؛ »خواهند گفت خالق آسمان ها و زمین، خداوند است. )لقمان: 25؛ زخرف: 87 ، 9(
َ
�للّ

شک در خالق و فاطر عالم، شکی علمی، معقول و موجه نیست. به همین دلیل، حق تعالی 
با پرسش از وجدان آدمی و در قالب جمله »استفهام انکاری«، تمام بحث خداشناسی و توحید 
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؟!< )ابراهیم: 10( )مکارم شیرازی،  رْ�نِ
اأَ

ْ
مَاوَ��قِ وَ�ل اطِرِ �لّ�َ  �نَ

ٌ
كّ هِ �شَ

َ
ىي �للّ ِ

�ن
أَ
را این گونه گنجانده است: >�

1353، ج10، ص288(

مهم تریــن عامل ســوق دهنده انســان بــه طلب محبوب، همــان فطــرت حقیقت جویی و 
کمال خواهی او است. قاعده عقلی »دفع ضرر محتمل« و »لزوم شکر منعم« نیز از دلایل عقلی 

بحث خداجویی هستند.
انســان خداجــو و خدابــاور، دچــار اضطــراب، پوچی، بی هدفــی، بی هویتی و... نمی شــود. 
هم چنین، جامعه ای که خداجویی و خداشناســی از آرمان های اصلی آن باشــد، پویا، بانشاط، 

هدفمند و زمینه ساز ظهور است.
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کلام پژوهی شیعه  ▪ دو فصلنامۀ )داخلی (
ســال اول ▪ شمـاره دوم  ▪  بهار و تابستان 1401

جاودانگی انسان از منظر امام خمینی؟رح؟

ین کار2 ابراهیم علی پور1؛ زینب خاتون شیر

چکیده
کنون ذهن بشــر را به خود  مســئله جاودانگــی انســان، از دغدغه هــای بنیادینی اســت کــه از دیربــاز تا
گون ســعی در شــناخت و برهانی کردن این مسئله  مشــغول ســاخته و اندیشــمندان به روش های گونا
داشــته اند. نفس شناســی و مباحــث آن، مدخــل فرجام شناســی و رکــن جاودانگــی در حکمت اســلامی 
است. این نوشتار، با روش توصیفی _ تحلیلی، در پی آن است که بیابد حقیقت جاودانگی انسان را با 
استفاده از دلایل عقلی و نقلی چگونه می توان تبیین کرد و چه عواملی در تکامل نفس و جاودانگی آن 
نقش دارند. امام خمینی؟رح؟ با اســتناد به مبانی فلســفی، کلامی و عرفانی، جاودانگی را ذیل اســتکمال 
کیــد مضاعف بر نقش عمل،  نفــس در ســه مرحله عمومی، خــاص و خاص الخاص، تبیین می کند. تأ
در تکامل نفس و جاودانگی آن، از اختصاصات نفس شناســی امام خمینی؟رح؟ اســت که با ســازوکار فقر 
وجــودی، حرکــت جوهــری و اتصال به عقل فعــال، به صورت منطقــی و عقلانی تحلیل می شــود. وی 
بــا الهــام از حکمــت متعالیه، نفــس را امری مادی دانســته که در دامــن طبیعت، با حرکت اشــتدادی، 
به طور قهری و ذاتی به ســمت تجرد و جاودانگی، حرکت می کند. ایشــان فقدان ماده و فسادناپذیری 
مجــردات را دلیل می داند و حرکت جوهری اشــتدادی، حرکت حبــی، حکمت و عدالت را دلایل ثبوتی 

بر سلبی فسادناپذیری نفس می خواند.
واژگان کلیدی: جاودانگی، تجرد نفس، بقای نفس، استکمال، امام خمینی ؟رح؟

alipor969@yahoo.com .1. دکترای فلسفه و کلام اسلامی، عضو هیئت علمی پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامی
z.kh.shirinkar@gmail.com .2. پژوهشگر جامعة الزهرا؟عها؟
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مقدمه
رفتار آدمی، به منظور یافتن راهی به سوی بقا و تلاش برای حفظ حیات، نمادی از گرایش بشر 
به مســئله جاودانگی در طول تاریخ اســت. کاوش های تاریخی و بررســی آثار باســتانی، نشــان 
از توجــه اقــوام ابتدایی به بقا ی انســان ها و حتی الوهیت یافتن آن هــا دارد، تا آن جا که مرگ، 
بخشــی از زندگی و نقطه عطفی در حیات انســان خوانده می شده است. سابقه طولانی و کهن 
این باور، نشان می دهد که انسان ها، بر مبنای یک گرایش فطری، از نابودی گریزان و مشتاق 
بقا بوده اند. از آن جا که این گرایش فطری و احساس درونی، همه عرصه های علم را پوشش 
گون هم چون علوم  داده، مسئله جاودانگی همواره جزو مباحث اصلی اندیشمندان علوم گونا
اجتماعی، روان شناســی، الهیات و فلســفه بوده اســت. با وجوداین، هیچ گاه بشر به اندازه دوره 
معاصر، ضرورت ترســیم افقی روشــن پیش روی خویش و عملی ساختن آموزه های جاودانگی 
را احســاس نکــرده اســت؛ عصــری که بحــران هویت، نبــود معنویت، ســلب آســایش و پوچی، 
رهاورد آن است. در این عصر، عرضه روزآمد آموزه های جاودانگی، بشر را به سوی معنابخشی 
به زندگی و امید به آینده ســوق می دهد و بســتری مناســب برای حل معضلات جوامع امروزی 
و پویایــی آن هــا می گشــاید. بنابراین، از دیــدگاه امام خمینی؟رح؟، باور بــه جاودانگی، موجب در 
امــان بــودن انســان از لغزش هاســت و تضمین حیات طیبه، رشــد و تعالی وی را نیــز به دنبال 

خواهد داشت. )امام خمینی، 1392، ص 107(
ایــن مهــم در ادیان نیــز همواره جزو اصول اعتقــادات بوده؛ زیرا مبــدأ و معاد، دو حقیقت 
بنیادین و اصولی همه ادیان هســتند، تا آن جا که دین اســلام نیز اعتقاد به جاودانگی و معاد 
را جزو اصول ضروری دین و هم چنین از ارکان ایمان و شــرط مســلمانی قرار داده اســت. عملی 
ســاختن آموزه هــای جاودانگــی، افزون بر تعمیق رابطه انســان با خدا، مباحــث توحیدی را نیز 
غنــی می ســازد و گام بلنــدی در راســتای تحقــق انســان کامــل خواهــد بــود. بســیاری از اصول 
خ، حشر و حساب و نیز عدالت، حکمت و نظام  اعتقادات ادیان، هم چون بهشت، جهنم، برز
احســن، به عنوان مهم ترین دغدغه های دین، با جاودانگی معنا پیدا می کنند. هم چنین، در 
دفــاع از مبانــی اعتقادی ادیان، زمینه پاســخ گویی به شــبهات گذشــته و روز را فراهم می آورد. 
بنابراین، بررســی مســئله جاودانگــی، تحلیلی متکلمانه در تبیین، توجیــه و دفاع از آموزه های 

دینی است.
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امــروزه بحــث جاودانگــی، درکنار کارکرد دینــی، کارکرد های سیاســی، اجتماعی و فرهنگی 
نیز می تواند داشــته باشــد. امــام خمینی؟رح؟ در مقام اندیشــمندی جامع الاطراف، نــگاه ویژه به 
جاودانگی دارد، به گونه ای که اندیشه عملی وی، در راستای این هدف پایه ریزی شده است. 
درعین حال، یکی از دغدغه های نظری ایشان نیز تبیین و تحلیل بحث جاودانگی در فلسفه 
و کلام بــوده و دارای دیدگاه هــای نــو و در افقــی برتــر در ایــن خصــوص اســت، چنان کــه از آثار 
فــراوان ایشــان، دو اثــر شایســته، مربــوط به نفــس و بقای آن اســت. در این مقالــه، آموزه های 
وحیانــی و عقلانــی ســیر نفس به ســوی جاودانگی، در آثار امــام خمینی؟رح؟، بازخوانی و بررســی 

خواهد شد.

مبانی جاودانگی انسان از منظر امام خمینی؟رح؟
از آن جا که شــالوده آموزه های سیاســی، اجتماعی، اخلاقی، تربیتی، اقتصادی و فرهنگی امام 
خمینی؟رح؟ مبتنی بر انســان الهی و توحیدی اســت، انسان شناســی، نقطه عطف اندیشــه های 
جامع ایشان شناخته می شود. پیشینه تئوریک این انسان شناسی جامع، اندیشه های فلسفی، 
کلامی و عرفانی وی است. در این اندیشه، انسان، لایتناهی است و ظرفیتی بی منتها و همواره 
رو بــه کمــال دارد و ایــن ویژگــی بی نظیر در تمام هســتی، مختص انســان اســت. )امــام خمینی، 

1389، ج3، ص 218؛ همان، 4، ص 8(1

یــادآوری می شــود که در آثــار امام خمینی؟رح؟، میان مباحث انسان شناســی، نفس شناســی 
و فرجام شناســی، ارتبــاط وثیقــی وجــود دارد و ایــن ارتبــاط، در حکمت صدرا نیز متبلور اســت. 
در آن حکمت متعالی، فرجام شناســی آشــکارا، با انسان شناســی گره خورده و مدخل آن اســت؛ 
بــه ایــن معنــا که برای فهــم صحیح فرجام انســان، نیاز به انسان شناســی، ضــروری می نماید. 
اندیشه های امام خمینی؟رح؟ نیز متأثر از حکمت صدرایی بوده و موضوع جاودانگی در اندیشه 

ایشان، افزون بر ارتباط با انسان شناسی، از مبانی فلسفی، کلامی و عرفانی برخوردار است.
تبیین جاودانگی، مبتنی بر سه اصل راهبردی در حکمت متعالیه است.

11. همــه موجــودات عالــم آفرینــش از جماد، نبات، حیــوان و عقــول، دارای مرتبه وجودی خاصی هســتند، اما 
نفس انســانی، مرتبه ثابتی ندارد و همواره در حال تکامل اشــتدادی اســت. به تعبیر ایشــان، انسان، عصاره 

عالم خلقت است.
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1. اصالت و تشکیک وجود
بنیادی تریــن اصــل حکمــت متعالیه، اصالت وجود اســت و می توان ادعا کــرد تمام آموزه های 
فلســفی حکمت متعالیه بر آن اســتوار اســت. ازنظر امام خمینی؟رح؟ هم این اصل، اســاس همه 
معارف بوده تا آن جا که در سایه آن، می توان معاد را عقلانی کرد.1 )اردبیلی، 1381، ج3، ص 557( 

اصالت وجود، درواقع گویای نکات ذیل است:
الف( حقیقت و واقعیت خارجی، فقط وجود است.

ب( همه آثار، متعلق به حقیقت وجود است.
ک وحدتِ کثرات و  ج( همه موجودات، در حقیقت وجود مشترک هستند و هم چنین، ملا

مقوّم آن ها وجود است. )ملاصدرا، 1379، ج 9، ص 185؛ عبودیت، 1385، ج 1، ص 82(
امام خمینی؟رح؟ مبتنی بر این اصل، می فرماید: »این طور نیســت که وجود، منشــأ خیرات و 
آثــار باشــد، بلکه خودش حقیقــۀ الخیرات و حقیقة المبرّات و الآثار اســت.« )اردبیلی، 1381، ج 2، 
ص 46( ازایــن رو، تحقــق، در مرتبه اول و بالذات برای وجود اســت )همان، ج1، ص 203( و نفس 

انسانی، جوهر متحققی است که به تکامل می رسد. )همان، ج 3، ص 75(
تشــکیک وجود که از لوازم اصالت آن اســت، تبیین می کند که همه حقایق عینی، متعلق 
به وجود ند و این حقایق، دارای مراتب در شدت، ضعف، تقدم، تأخر، زیادت و نقصان است. 
به این ترتیــب، کثــرات وجود هــای خارجی، به وحــدت بازمی گردند. )همــان، 2، ص 159( مطابق 

این معنا، نفس یک حقیقت وجودی دارای مراتب است.

2. حرکت جوهری و اشتداد وجودی
فلاســفۀ پیش از صدرا، حرکت در اعراض چهارگانه را پذیرفته بودند و حرکت در دیگر اعراض 

و جوهر را محال می دانستند؛ اما ملاصدرا معتقد بود:
الــف( اجــزای عالــم اعــم از جوهــر و عــرَض، همــواره در حــال حرکــت تکوینــی و قهــری و 

پیوسته اند، به گونه ای که ثبات در عالم ماده وجود ندارد.
ب( حرکت، در ذات و جوهر اشــیا واقع می شــود و تحول در اعراض، جلوه ای از حرکت در 

جوهر است.

1. امــام خمینــی؟رح؟ از ایــن اصــل به عنوان اصل شــریف و ام الاصــول در تبیین مباحث مبدأ و معــاد یاد می کند و 
ایمان به واجب الوجود را از شعب ایمان به اصالت وجود می داند.
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خ می دهد. ج( این نوع از تغییر و تحول، به شکل تدریجی ر
د( تغییر و تحول، در همه اجسام یکسان نیست و از جهت شدت و ضعف متفاوت است.
هـــ( نفــس در هــر مرتبــه، با حفظ کمــالات موجود، به کمــالات دیگری نیز دســت می یابد. 

)ملاصدرا، 1368، ج 3، ص 101(

امــام خمینــی؟رح؟ نیــز اصل حرکت جوهــری را می پذیرد و شــکل وجود جوهــر را در تجدد و 
ســیلان، رو بــه تکامــل و ارتقــا می دانــد.1 )اردبیلــی، 1381، ج3، ص 562( حرکــت جوهــری، یکی از 
مبانــی انسان شناســی صدرایــی و نیــز مبنــای تکامل نفــس آدمی اســت. بر اســاس این اصل، 
نفس انســان که از طبیعت برخاســته، در مسیر اشتداد و تکامل، تا سر حد تجرد پیش می رود. 
ازاین رو، نمی توان مرزی میان مراتب قرار داد، بلکه جریانی پیوســته و اشــتدادی اســت. بنابر 
حرکــت جوهری و نیز اشــتداد وجودی و تکامل نفس، می تــوان تبیینی نظام مند از جاودانگی 

ارائه کرد.

3. جسمانیة الحدوث و روحانیة البقا بودن نفس
در مــورد مســئله حــدوث یــا قدم و جســمانی یا روحانی بــودن نفس، اختلاف نظــر جدی میان 
اندیشــمندان وجود دارد؛ گروهی نفس را حقیقتی مجرد و قدیم می دانســتند که به بدن تعلق 
گرفته و عده ای نیز آن را مجرد، حادث و مدبر بدن معرفی کرده اند. ملاصدرا با تکیه بر مبانی 
فلســفی خود در حکمت متعالیه، به حدوث جســمانی و بقای روحانی نفس قائل شــد، به این 

معنا که:
الــف( نفس انســان در پیدایش و ظهور در نشــئه دنیــوی، نیازمند زمینه مادی اســت. به 

همین دلیل، از متن ماده و طبیعت رشد می کند.
ب( نفس با حرکت جوهری اشتدادی و طی مراتب مختلف وجود، به تجرد نزدیک می شود.
ج( نفس در بقا مستقل از ماده و شرایط مادی باقی می ماند. )ملاصدرا، 1368، ج 8، ص 347(

1. به عقیــده .امــام خمینــی؟رح؟، جوهــر، از مقولات اســت و حرکت در مقــولات، راه ندارد، بلکه نحــوه وجودی که 
ماهیــت جوهــر از حــد آن انتــزاع می شــود، در حرکــت اســت. از آن جا که وجــود در ذات خود قابلیت شــدت و 
ضعف دارد و پذیرای تحول ذاتی است، حرکت جوهری همواره در مسیر تکامل و اشتداد وجودی قرار دارد 
و وجود ضعیف، در بستر این حرکت، به وجود شدید تبدیل می شود، حقیقتی که روزی جماد بود و روز دیگر 

نبات، همان روح و عقل خواهد شد.
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امام خمینی؟رح؟ هم ســو با حکمت متعالیه، معتقد اســت که نفس، یک وجود واحد متصل 
می باشــد که در ابتدای پیدایش، فاقد هرگونه کمال،1 زاییده و ثمره عالم طبیعت، جســمانی و 
از نهاد جسم است که با حرکت جوهری و پیمودن مراتب گسترده تجرد در سیر صعودی عالم 
طبیعت، به تدریج بدن را رها می کند و به موجودی روحانی مبدل می گردد و مســتقل از ماده، 

ماندگار می شود. )اردبیلی، 1381، ج3، ص 103(
و  الحــدوث  جســمانیة  مــردم،  کثــر  ا نفــوس  ماننــد  جزئــی،  نفــوس  ایشــان،  به عقیــده 
روحانیة  البقاســت، امــا نفــوس کلــی مانند نفــس پیامبــر و امــام، روحانیة الحدوث و بقاســت. 
)همان، ص 413( با اســتفاده از این اصل، امام خمینی؟رح؟ تحلیلی ســازگار با آموزه های وحیانی از 

جاودانگی ارائه می کند.

4. مبانی نقلی جاودانگی
امــام خمینــی؟رح؟ عــلاوه بــر مبانی عقلانــی، آیات قــرآن و روایات را رکــن اساســی در اثبات بقای 
نفس می داند. »آیات و اخبار و احادیث راجع به آخرت، جنت و جهنم، اخبارى که انسان را از 
دنیا اعراض می دهد؛ به یقین یك نشــئه دیگرى را بیان می کنند.« )اردبیلی، 1381، ج 3، ص 511( 
هم چنین، آیات رجوع )همان، ص 543(، آیات سوره بقره در قضیه حضرت ابراهیم ؟ع؟ و عزیر، 
آیــات آخر ســوره زلــزال )همان، ص 590( و آیــات لقاء الله )امــام خمینــی، 1370، ص191( به وضوح بر 

وجوب تکوینی و طبیعی بقای نفس دلالت دارند.

رابطه نفس و بدن
بر اســاس آموزه های حکمت متعالیه، انســان مانند عالم هستی دارای مراتب است: بدن مرتبه 
نازله؛ نفس، مرتبه متوسط و عقل مرتبه عالیه اوست. از آن جا که این مراتب به هم پیوسته اند، 
نفــس یــک واحــد دارای درجــات اســت که از یک ســو به بــدن و از ســوی دیگر به عقــل منتهی 
می شود و دراین بین، قوای متعدد به شکل پیوسته و متصل قرار دارند. بنابراین، نفس و بدن، 
مرتبه ای از مراتب وجود انسان اند. )ملاصدرا، 1379، ج 9، ص 62( امام خمینی؟رح؟ هم چنین، معتقد 
است نفس، نتیجه استکمال جوهری بدن و مرتبه کمالی آن است که به نحو سیال و با حرکت 
اشــتدادی از مرتبــه طبیعــت تــا عالم عقل در حرکت اســت )اردبیلــی، 1381، ج 3، صــص387 و408( 

كُورً�< )انسان:1(
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کات  انســان نیــز واجــد هویت واحد با شــئون و مراتب متعدد اســت، چنان که همه افعــال و ادرا
انسان به نفس نسبت داده می شود. )همان، ص273(

در نــگاه امــام خمینــی؟رح؟، نســبت نفــس به بدن، نســبت صورت به ماده اســت کــه با هم 
متحدنــد؛ نقــش صــورت را نفــس و نقش مــاده را بــدن ایفا می کنــد. )امــام خمینــی، 1378، ج 30، 
ص100( این نگاه، با آیات قرآنی که خبر از خلق جدیدی بعد از تکمیل بدن می دهد، مطابقت 

دارد. در لحظــه خــروج از عالــم طبیعت نیز نفس، بدن مناســب خود را انشــا می کند و مناســب 
باطن خود نمود و ظهور می یابد و ظهور شــیء، حقیقت همان شــیء است. )اردبیلی، 1381، ج 3، 
صــص 606 و 98( بنابرایــن، نفس نتیجه تکامل بدنِ مادی اســت و با آن ارتباط وجودی، ذاتی 

و تکوینی دارد.

رابطه تجرد، استکمال و جاودانگی نفس
تجرد نفس، رکن اساســی جاودانگی و از دلایل مهم بقای نفس اســت. ازاین رو، اثبات آن، به 
معنای اثبات جاودانگی نیز اســت. به عقیده امــام خمینی؟رح؟: »مادامی که صورت به حد تجرد 
نرســد، صلاحیــت و قابلیــت ثبات و بقا را ندارد و چون مجرد شــد، عدم بــر آن از هیچ جایی راه 
ندارد.« )همان، ص 145( هم چنین، اســتکمال نفس، تفســیر سیر نفس از جسمانیة الحدوث به 
روحانیة البقــا و در نتیجــه جاودانگــی آن اســت. در نگاه ایشــان تجرد نفس، نیــازی به برهان 
نــدارد و امــری بدیهــی اســت، تا آن جا کــه ادیان یهود و نصــاری نیز این مســئله را از ضروریات 
دین خود شــمردند. هم چنین، »تجرد و بقای نفس نزد فلاســفه نیز بدیهی و مســلم بوده؛ مگر 
برای کسانی که بخواهند فطرت را نادیده بگیرند«. )همان، ص 45؛ خمینی، 1378، ج30، ص 26(
درعین حال، ایشــان طبق مشــرب قوم، براهین فیلسوفان پیشینیان را نقل کرد. به سبب 

اهمیت این موضوع، به چند دلیل از دلایل تجرد نفس اشاره می شود.

استدلال عقلی بر تجرد نفس
ل از طریق تکامل قوّه عاقله در کهن سالی 1. استدلا

الف( تمام اجزای بدن انسان، پس از میان  سالی رو به انحطاط و نقصان می رود.
کات عقلی، رشد خود را ادامه می دهند و به سمت تکامل می روند. ب( قوای روحانی و ادرا

کی، مادی نیست و از عالم تجرد و ملکوت است. بنابراین، قوای ادرا
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کات  ممکن اســت اشــکال شــود که در بســیاری موارد، عروض ضعف در بدن، اختلال ادرا
که بــرای اثبات مدعا، یک  را بــه دنبــال دارد، امــا این توهّــم، به مدعا خللــی وارد نمی کند؛ چرا
فرد هم کافی اســت که قوه عاقله اش در کهولت ســن، ضعیف نمی شــود یا در برخی اشخاص، 
قوی نیز می شود و لازم نیست این مطلب در همه افراد صادق باشد. )امام خمینی، 1378، ج 30، 

صص35 _ 42(

ک کلیات ل از طریق ادرا 2. استدلا
الف( نفس انسان  کلیات و مجردات، از وضع و شکل معیّن را درک می کند.

ب( صورت کلیِ مجرد، محل جسمانی ندارد.
کات انسان است، باید جوهر مجرد باشد. )همان( بنابراین، نفسی که محل ادرا

ل از طریق تحقق نیافتن خواص جسمانی در قوّه عاقله 3. استدلا
الــف( تفکــر در معقولات، هم زمان ســبب قوّت در عقل، اســتکمال نفــس و نیز نقصان در 

بدن است.
ب( شیء واحد _ تفکر _ نمی تواند سبب دو اثر متضاد باشد.

بنابراین نفس، تابع خواص بدن نیست و مجرد است. )همان(

استدلال نقلی بر تجرد نفس

1. روایات
الــف( برخــی اخبــار و احادیــث، بــر مــراوده و صحبــت انســان بــا ملائکــه دلالــت می کنند. 

)خامنه ای، 1390، ص33(

ب( ارتباط انسان با ملائکه نمی تواند جسمانی و مادی باشد.
بنابراین، انسان دارای نفس مجرد است. )امام خمینی، 1378، ج 30، ص249؛ اردبیلی، 1381، 

ج 3، ص 543(

2. آیات الهی
امــام خمینــی؟رح؟، نصوص متعددی در ایــن زمینه بیان کرده که در این جا به بخشــی از آن ها 

اشاره می شود.
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شهود حضرت ابراهیم

1. مطابــق آیــه قرآنی)انعــام:75(1 برای این که مرتبــه ملکوت2 به حضــرت ابراهیم؟ع؟ ارائه 

شــود، بایــد ســنخیتی بیــن آن مرتبــه الهی و حضــرت ابراهیم؟ع؟ برقرار باشــد تــا بتواند 

وجه الله را مشاهده کند.

2. مقــام رؤیــت الهــی، تحقــقِ آخریــن درجــه پــرواز در عالــم امــکان و هم مــرزی بــا مرتبه 

واجب الوجود است.

3. حضــرت ابراهیــم؟ع؟ بــرای رســیدن به این مقــام، بایــد دارای قوه ای تجردی باشــد تا 

به واسطه آن، بر عالم مُلک احاطه یابد.

بنابرایــن، ایشــان دارای نفــس مجرد اســت. از آن جا که حضرت ابراهیم؟ع؟ بشــر اســت و 

دارای نفــس مجــرد، بنابــر قــول به عــدم فصل، همــه نفوس بشــرى، مجرد خواهند بــود. این 

ل افزون بر اثبات تجرد نفس انســانی، مقام فوق تجرد )ملاصدرا، 1368، 8، ص 343(3 را  اســتدلا

برای حضرت ابراهیم؟ع؟ اثبات می کند.

علم حضرت آدم به اسماء

1. مطابق کلام الهی)بقره:31(4 حضرت آدم، مظهر تمام اسمای الهی و بالاتر از تمام ملائکه 

_ حتی تمام موجودات عالم _ است.

2. بدن جسمانی حضرت آدم، مظهر اسم الهی نیست.

بنابرایــن، نفــس فــوق تجردی که مظهر اســم جامع »الله« اســت، باید موجود باشــد. این 

نگاه، بر رویکرد خاص فلســفی و عرفانی امام خمینی؟رح؟ مبتنی اســت. )امام خمینی، 1378، ج 30، 

صص35 _ 53(

ادلــه نقلــی در اثبــات تجــرد نفس انســانی5 صرفــاً نقش تأییــدی را در نوشــتار حاضــر ایفا 
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2. ملکوت، مرتبه اسماء و صفات الهی است.
3. این اصطلاح در بیان امام خمینی؟رح؟ مقامی است که نفس در آن فاقد ماهیت بوده و فوق مقوله به حساب 

ية و لا لها درجة معينة في الوجود«.  می آید. »أن النفس الإنسانية ليس لها مقام معلوم في الهو
.> �نَ �ي مْ َ�ادِ�قِ �قُ �نْ كُ�نْ اءِ �إِ
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5. بحث از تجرد نفس، امری است که فلاسفه و متکلمین از آن در بحث جاودانگی استفاده کرده اند.
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کثر فلاســفه اســلامی و  می کند. با توجه به ادله عقلانی یادشــده و مؤیدات نقلی، نفس از نگاه ا
امام خمینی؟رح؟ امری است که در نهایت به تجرد می رسد.

استکمال نفس
در اندیشــه امام خمینی؟رح؟ اســتکمال نفس، کسب کمالات پی درپی با پیمودن مراتب، از مادی 
محــض تــا تجــرد تــام اســت. )اردبیلــی، 1381، ج 3، ص153( از آن جا که چنین امــری تنها با حرکت 
جوهــری اشــتدادی ممکــن اســت، نفس طی ایــن حرکت، مبتنی بــر اصل جســمانیة الحدوث و 
روحانیة البقا، سیر تکاملی خود را از حقیقتی مادی آغاز می کند و پس از پیمودن مراحل عنصری، 
جمــادی، نباتــی و حیوانــی، بــه مقامی می رســد که افــزون بر حقیقــت جســمانی، واجد حقیقتی 
روحانــی هم می شــود. با رســیدن نفس به این مرتبه، انســان دارای صورتی بــه نام نفس ناطقه 
و ماده ای به نام بدن می شــود و هر لحظه مراتب وجودی مختلف را ســپری می کند و در ســیری 

تدریجی و کاملاً قهری، به جسم برزخی1 تبدیل می گردد. )امام خمینی، 1378، ج 30، ص239(
به بیان دیگر، حرکت تکاملیِ پیوسته و تدریجی، تا آن جا ادامه دارد که نفس از ماده و آثار 
آن رها شود. این امر موجب لطافت و کمال هویت انسان می شود و جسم او را نیز قوی و شدید 
می کنــد.2 )همــان، ص242( هم چنین، نفس انســان با رهایی از اشــتغالات طبیعی و قطع علاقه 
از بــدن، متعیــن و قوی الاراده می شــود؛ توانایی ایجاد و تصرف را کســب می نماید و درواقع، با 
تمــام حقیقتــش ظهور می کند کــه در این مرتبه، عقل نامیده می شــود. )همــان، صص64 و245( 
این تغییر و تحولات، لازمه ارتقا به مراتب عالی و نیز لازمه کســب اســتقلال نفس است که امام 

خمینی؟رح؟ از آن به موت3 تعبیر می کند )همان، ص 244(
نفس ناطقه در مســیر اســتقلال، رهایی از ماده و رســیدن به تجرد تام، سه مرحله را پشت 

سر می گذارد.

1. جســمی کــه در خــواب می بینیــم، جســم برزخی اســت. به عقیده امــام خمینــی؟رح؟: »چون ایــن آخرین درجه 
رجعت الی الله نیســت، منافات ندارد که جســم و جســمانیات به صورت جســم برزخی باشــد، چنانکه مفاد 

بعضی از آیات دیگر همین است که آن نشئه، نشئه اى جسمانی است«.
2. بــه بــاور امــام خمینــی؟رح؟، ضعف چشــم و گــوش و دیگر اعضای انســان در طول زمان، نشــانه تبدیل جســم 

طبیعی به جسم برزخی است.
3. حیات ثانوی ملکوتی، انتقال از نقص به کمال، اســتقلال نفس، فطام النفس عن الطبیعه، انتقال از نشــئه 

ظاهره ملکیه به نشئه باطنه ملکوتیه، تعابیر امام خمینی؟رح؟ از موت است.
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1. تجرد مثالی، خیالی یا برزخی
تجــرد مثالــی، پایین ترین درجه تجرد اســت کــه با حرکت از ماده محض تــا عقل محض پدید 
می آید. نفس در مرتبه تجرد مثالی و غیر تام، می تواند تصویر خیالی از اشــیا ترســیم کند. »در 
حقیقــت، نفــس در ایــن مرتبه، براى درك صور جزئی خلق شــده اســت و نمی تواند صور کلی را 

درك کند«. )اردبیلی، 1381، ج3، ص 388(
از آن جــا کــه نفــس حیــوان نیز واجــد این نوع از تجرد اســت، ایــن مرتبه را تجــرد حیوانی 
هم می نامند. اغلب انســان ها به واســطه حرکت جوهری، غیر اختیاری و جبری، به این مرتبه 
کــه عامل بقای موجودات اســت، می رســند و بعد از مرگ، در همین مرحلــه جاودانه می مانند. 
)همان، ص 437؛ خمینی، 1378، ج 30، صص 230 و234( بدین ترتیب، به مرتبه تجرد مثالی، اولین 

قدم نفس برای بقا، مرحله عمومی جاودانگی می گویند.

2. تجرد عقلی
مرحله  ورود نفس به عالم عقول _ عالم وصل و اتحاد _ تجرد تام عقلانی نام دارد. قوّه عاقله 
نفس، در این مرتبه به فعلیت می رسد و عاری از همه شئونات ماده، حقیقت های عقلی مجرد 
_ و نــه صــرف مفاهیــم عقلــی _ را درک می کنــد. هم چنین، نفــس در این مرتبــه1 واجد ماهیتی 
معیّن، مشــخص و متمایز از دیگر مجردات می  شــود و قدرت خلاقیت و تصویرســازی می یابد. 
از آن جا که رسیدن به این مقام، با حرکت جوهریِ اختیاری همراه است، برخی نفوس، قدرت 
ک صور مجرد عقلی را دارند.2 )امام خمینی، 1378، ج 30، ص 24؛ اردبیلی، 1381، ج 3، ص386(  ادرا
ک معقولات، نوعی  نفــوس لطیفــی که با مبادی عقلی ارتبــاط عمیق پیدا کنند، به همــراه ادرا

1. »مرتبــه ای کــه نفــس در آن یــك هویت صــرف، خالی از تعــدد مراتب و تکثر حیثیات اســت و فقــط با وجود و 
ماهیــت تحلیــل می شــود« و »از ایــن جهــت کــه وجودى بمــا انّه انســان و صرف الانســانیة و اصل الانســانیة 
می باشــد، محیط بر تمام افراد انســانی اســت و بر تمام وجودات زید و بکر و خالد و عمرو و غیره احاطه دارد 
و ایــن وجــود عقلانی، احاطه قیّومــی بر افراد طبیعیه و برزخیه دارد و ماهیت آن نیز ماهیت کلی قابل صدق 
بر کثیرین است. نفس، بمرتبتها العقلیه می تواند تجزیه بین اصل وجود و ماهیت آن وجود کند و این عمل 

فقط در مرتبه و نشئه عقلانی امکان دارد«.
خ هم حظّــی داریم، منتها   کــه در نشــئه طبیعتی هســتیم، در نشــئه برزخیه هم هســتیم و از عالم برز

ً
21. »فعــلا

 ذو نشــأتین 
ً

 به مرتبه عقلانی نمی رســیم و آن ها که می رســند، همین الان رســیده اند، ما فعلا
ً

کثیرى از ما اصلا
هستیم: نشئه طبیعی و نشئه برزخی«.
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اتحاد و این همانی با مدرک خویش می یابند. درنتیجه، بعد از مرگ با رشد وجودی و ورود به 
مرتبــه غیرمــادی و جاودانه که شــامل مرحله مثالی نیز می شــود، همراه دیگــر عقول، جاودانه 

می مانند. )ملاصدرا، 1379، ج9، صص 129 _ 139؛ خمینی، 1385، ج 43، ص 319(
اتحاد با عقل کلی، کمال ویژه نفس ناطقه است که انسان عالم عقلی، مشابه عالم عینی 

می گردد. )سبزواری، 1422ق، ج 5، ص 165(

3. تجرد فوق عقلی )مقام لا یقفی نفس(
امــام خمینــی؟رح؟، افزون بر مقام تجرد، جایــگاه والا تری نیز برای نفس اثبات می کند. در اندیشــه 
مشــهور فلاســفه، فقــط واجب الوجــود، دارای وجــودی صــرف و فاقد ماهیت اســت، اما شــارحان 
حکمــت متعالیــه معتقدند، نفس تا جایــی صعود می کند که به جز ماده از ماهیت نیز رها شــود و 
بدون حد و مقام معلوم، وجهه الهی و ملکوتی خدا1 را مشــاهده کند. ازاین رو، نفس، به وجودی 
صــرف، گوهری بســیط، فانــی در خدا، محو در ذات حق و غیر قابل اشــاره عقلی مبدل می گردد. 
ایــن، آخریــن مقام تمایز ممکن از واجب اســت که معدودی از نفوس، مانند نفوس انســان های 
کامل، حد یقف ندارند و با ادامه حرکت اشتدادی، به این مرتبه از تجرد و بقا نائل می آیند. )امام 
خمینی، 1378، ج30، ص231؛ اردبیلی، 1381، ج3، ص 398( به تعبیر حکما انسان در این مقام، وحدت 

عددی ندارد، بلکه وحدت حقه ظلیه دارد. )حسن زاده آملی، 1362، ص 336؛ همو، 1375، ص 349(
ازاین رو، نفس انسان طی سه مرحله عمومی، خاص و خاص الخاص، جاودانه خواهد ماند.

عوامل مؤثر در کسب تجرد و استکمال نفس
1. ماده و امکان استعدادی

مــاده، تنها بســتر رشــد انســان و راه رســیدن به عالم معنویــت و نیز ظرفی بــرای حرکت و ترقی 
اســت و البتــه حرکــت و اســتکمال بــدون ماده، مفهــوم خود را از دســت می دهــد. بااینکه ذات 
ماده، تاریکی محض و فقدان است، پتانسیل رسیدن به مراتب و هر فعلیتی در آن وجود دارد. 
ازاین رو، ماده، مدخل حرکت می باشد و بدون آن، ترقی محال است. )امام خمینی، 1378، ج30، 

صص97 و370؛ اردبیلی، 1381، ج 3، صص266 و300(

ل و شفاف  امام خمینی؟رح؟، افزون بر توجه به نقش برجسته ماده در کمال و استکمال، زلا

1. به این معنا که مشمول تدبیر و مالکیت الهی بودن تمام موجودات عالم را می بیند.

397
Highlight
نیاز به توضیح:فقدان که متناقض با وجود است، چگونه پتانسیل فعلبت و وجود دارد؟ با این که بین عدم و وجود واسطهای نیست
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بــودن آن را نیــز برای رســیدن نفــس به مراتب بــالای تجرد، لازم و ضــروری می دانــد. )اردبیلی، 
1381، ج 3، صص125 و 399(

در نگاه ایشــان، هنگام رهایی و اســتقلالِ نفس از ماده، حرکت و اســتکمال، در آن متوقف 
خ، قوّه و ماده نیست  که »در برز می شود و نفس با همان مرتبه دنیوی خود جاودانه می ماند؛ چرا
و آن جا محل توقف جســم طبیعی در جســمیت است.« )امام خمینی، 1378، ج 30، ص 370( گرچه 
اســتکمال به شــکل دیگری ممکن اســت؛ بــه این معنا که با برطرف شــدن آلودگی هــا، اوصاف 
ظلمانی و امور بیگانه با نفس _ به واســطه عذاب قبر و فشــار های دیگر _ کمالات روحی متجلی 

می شود.1 )امام خمینی، 1410، ص 171؛ اردبیلی، 1381، ج 3، ص 503(

2. علم و عمل
علم و عمل، از مهم ترین عوامل استکمال نفس آدمی خوانده می شوند که به اعتقاد حکمای 
اســلامی از خواجــه تــا ملاصــدرا، جزو فضایــل نفس هســتند. فضایــل دارای دو قســمِ عقلانی و 
اخلاقی اند که هر کدام نقش به سزایی در کمال و تجرد نفس دارند؛ زیرا انسان در سایه علم و 
عمل خود، اشتداد وجودی می یابد و به مراتب عالی تجرد می رسد. نقش علم و عمل، به مثابه 
تغذیه روان، سرچشمه رشد و کمال آدمی است.2 )حسن زاده آملی، 1375، صص466 و469( مدرکات 
و معقــولاتِ انســان، ضمــن این که نفوس را از قــوّه به فعل و از نقص به کمال ســیر می دهند، از 

مراتب علم شناخت می شوند.3 )حسن زاده آملی، 1362، ص 344(

تى وقعت فى البرازخ فتكون بالقاء الغرائب و الحجب 
ّ
يادة الدّرجات مثلَا و كذلك ال 1. »ترقّيات دار الآخرة المعبّر عنها بز

يات بعد صفاء المرآة و تقع 
ّ
و الكدورات و الهيئات المظلمة بضغطة القبر و التّعذيبات نعوذ باللَّه منها فتحصل التّجل

الشّفاعة الكبرى«.

2. »فضایل عقلانی، همان علم است و مقصود از علم، عقل است؛ چرا که علم و عقل، یک قوّه اند که یکی پذیراست 
و دیگــری دانــا؛ همــان که پذیرد، داند و همان که داند، پذیرد.« هم چنین، عقل که از ســاحت های نفس آدمی 
اســت، بــه دو مرتبــه عقــل نظری و عقل عملــی _ که هر کدام خــود از مراتب طولی دیگری برخوردارند _ تقســیم 
می شود. ملاصدرا تعقل را به اتحاد عاقل و معقول تعریف می کند. این اتحاد )به تعبیر عرفا فنا ( به موجب حرکت 
نفس )به تعبیر عرفا سلوک (حاصل می شود. ازاین رو، استکمال، از طریق این قوّه ادراکی که ویژه و خاص انسان 

است، تحقق می یابد.
3. هم چون محسوســات که مرتبه ضعیف علوم اند؛ معقولات نیز مرتبه عالی علوم هســتند. »گوهر نفس ناطقه 
که علم وجودی نوری و فعلیتی عاری از ماده است و نفس ناطقه  به نور علم سعه وجودی پیدا می کند؛ چرا
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از منظر امام خمینی؟رح؟، مؤثرترین معرفت ها در این جهت، معرفت قلبی به حقایق اســت 
کــه بــا ورود معقولات به قلب حاصل می شــود. )امام خمینــی،1370، ص 12( نفوس محروم از علم 
ک و دور از تمــدن علمــی و عملــی، در مرتبه تجرد برزخیِ حیوانــی می مانند. )امام خمینی،  و ادرا
1378، ج 30، ص 323( ازاین رو، آن چه را با قوّت برهان و سلوك علمی ادراك می شود، باید با قلم 

عقل به صفحه قلب نگاشت تا با رهایی از قیدوبند مباحث علمی، حقیقت ذلّ عبودیّت و عزّ 
ربوبیّت به قلب برسد. )امام خمینی، 1370، ص 11(

عمل انســان، مظهر کمالات نفس و علت مفیضه آن اســت؛ به دلیل آنکه فرایند تکامل و 
شــکل دهی ساختار وجودی نفس، به موجب تکرارِ عملِ مطابقِ دستور عقل و رسوخ آن عمل 
در نفــس پدیــد می آیــد. ازاین رو، نفس با افعال خود نیز اســتکمال می  یابد و از آن جا که حرکت 
نفس آدمی به سمت صورت عمل است، عبادت، از صور مقربِ انسان به منشأ وجود و موجبِ 
اســتکمال نفس به شــمار می آیــد. )اردبیلــی، 1381، ج1، ص 267( بنابراین، عمــل نقش مهمی در 
ارتقای نفس به مراتب بالای تجرد دارد و علمِ مؤثر در استکمال نفس، علمی است که ضمن 

تبدیل شدن به معرفت قلبی، وارد عرصه عمل شود.
به عقیده امام خمینی ؟رح؟، فرایند استکمال نفس انسان، با دو اصل حکمت و حریّت محقق 
کم بر عالَم اســت و حریت، رهایی انسان از  می شــود. حکمت، همان علم و اندیشــه در نظام حا

بندگی حرص، طمع و حسد و ... که در حیطه عمل است. )امام خمینی، 1385، ج 43، ص 319(
بنابــر ایــن رویکرد، ایشــان نفس را واجد دو قــوّه متمایز، با کارکردهــای متفاوت در حیطه 
علم و عمل معرفی می کند که به کارگیری هر دو قوّه با هم انسان را به کمال می رساند. )وی از 
عقــل نظــری، بــه قوّه هادیه و از عقل عملی، به قوّه عامله یاد می کند( )امام خمینی، 1389، ج 7، 
ک را عقل  ک و تحریک می داند؛ قوّه ادرا ص541( در رویکردی دیگر، نفس را دارای دو قوّه ادرا

نظری و عملی و قوّه تحریک را شــهوت و غضب معرفی کرد. بنابر این تقســیم، عقل نظری و 
ک است. )امام خمینی، 1377، ص 151( عملی، یک قوّه و زیرمجموعه ادرا

اندیشــمندان نســبت بــه تقــدم یــا تأخر عقــل نظری بر عقــل عملی و یا شــرافت هــر کدام 
نسبت به دیگری نظرات مختلفی ارائه دادند. برخی از حکما به برتری فضایل عقلانی و علوم 

بــا یافتــن فعلیت های وجــودی نوری، به تدریج از مرتبــه ای به مرتبه دیگر که مرتبه مدرک اوســت انتقال و 
ک منشأ استکمال است. استکمال می یابد.« ازاین رو، علم و ادرا
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نظــری بــاور دارند، تا آن جا که از آن به عنوان رأس الفضایل تعبیر می کنند. )ملاصدرا، 1379، ج9، 
ص 89( ملاصــدرا در تفســیر آیــات تفکــر در خلقت آســمان و زمیــن، بزرگ ترین وســیله تقرب به 

خدا و دستیابی به فوز و سعادت اخروی را علم می داند و آن را مقدّم بر عمل و طاعت معرفی 
می کند. به عقیده ایشان، علم چنان ثمر و غایتِ ترقی و کمال است که کمالات علمی برخلاف 
کمالات اخلاقی، در ضمیر انســان ماندگار و همیشــگی اند. ایشان در توجیه دیدگاه خود معتقد 
اســت، علــم، از مبدأ مافوق اثــر می پذیرد و موضوعش، معارف قدســی اســت؛ درحالی که عقل 
عملی و عمل، متوجه عالم طبیعت است و به تنزل نفس می انجامد. ازاین رو، چنان که نفس 
پیشــوای بدن اســت، علم پیشــوای عمل قرار می گیرد و بیشــترین نقش را در اســتکمال نفس 

ایفا می کند. )ملاصدرا، 1379، ج9، ص 139؛ حسن زاده آملی،1380 ، ج2، ص 307(
هم چنیــن، بــه عقیده امام خمینــی؟رح؟: »علم یك حقیقــت غیرمتناهــی، از افضل کمالات، 
اعظم فضایل، اشرف اسماء الهیّه و از صفات موجود بما هو موجود است. « حتی ایشان همانند 
ملاصــدرا علــم و وجود را مســاوق می دانــد و به این همانی آن هــا حکم می کنــد. »دار وجود، دار 
علم است و ذره اى از موجودات حتی جمادات و نباتات، خالی از علم نیستند.« )خمینی، 1377، 
ص 259؛ همو، 1389، ج 16، ص 496( هم چنین، کســب علم را گام اول، ســنگ زیرین و از شــروط 

که عقاید حقه را »انوار روشــنی بخش روح و قلب و ســرمایه  ضروری ســلوک معرفی می کند؛ چرا
نجــات و ســعادت ابدى و سرچشــمه لقای الهــی و بذر جوار محبــوب« می داند. )خمینــی، 1380، 
ص39؛ همو، 1370، ص 73( ایشان ضمن توجه به هم زمانی تأثیر علم و عمل در استکمال نفس، 

معتقدند که هر دو، بالی برای تعالی و تکامل انســان اند که به غایت واحدی ختم می شــوند و 
موجب تخلق به اخلاق الهی و باقی به بقای الهی می گردند. )اردبیلی، 1381، ج 3، ص354(

از آن جــا کــه علــم و عمل، بــه یکدیگر بازگشــت دارند و نوعــی این همانی بین آن هــا برقرار 
اســت،1 )همــان، ص341( علــم به تنهایی انســان را به کمال نمی رســاند و با عمل، تــلازم و تعامل 
کامــل دارد. ایشــان بــه مقدمــه بودن علم بــر عمل نیز توجــه دارد2 )امــام خمینــی، 1380، ص414( 

11. »عقــل نظــرى هــم به عملی برمی گردد؛ چون هر چیزى که در هر مرتبه از مراتب وجود واقع شــود، به مرتبه 
دیگر آن سرایت می کند«.

2. »علوم به هر درجه که هســتند، چه علم المعارف باشــد یا غیر آن، طریق وصول به جنّت مناســب با آن است 
و ســالك طریق هر علمی، ســالك طریقی از طرق بهشــت اســت. علم مطلقا طریق به عمل اســت، حتی علم 
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و معتقد اســت مســیری که انســان تــا ظهور عمل طــی می کند، از عقــل می گذرد. عمــلِ عقلانی 

خ، به روح و جسم انسان می رسد و سپس عمل انجام می شود.  شده، با گذر از عالم خیال و برز

)اردبیلی، 1381، ج 3، ص 327(

دیدگاه خاص امام خمینی؟رح؟ در موضوع اســتکمال نفس به واســطه علم و عمل، مواردی 

چــون اصالــت، افضلیــت و اولویــت حکمــت عملــی اســت.1 )امــام خمینــی، 1380، ص527( نــگاه 

عمل گرایانــه و اولویــت دادن بــه عمــل، به عنــوان ثمره نظــر و مهم ترین طریق، صرفــاً نگاهی 

کیــدی بر حکمت عملی اســت. ایشــان بــا رویکردی  کاربــردی و ابــزار انگارانــه نبــوده، بلکــه تأ

عرفانــی، عقــل عملــی را برتــر از عقــل نظری می دانــد؛ زیرا از منظــر عرفان، عمــل نقش مهمی 

در غلبــه وحــدت و فنــای در وجــود حقیقــی دارد. ازاین رو، بیشــترین نقش را در اســتکمال ایفا 

می کنــد.2 )امــام خمینــی، 1370، ص93( ابزار و نیروی ســلوک و تقرب به خدا عشــق اســت، علم و 

که علوم عقلی، علت نگر، وابســته به حس  عقل در تضاد با عشــق بوده و از آن بیگانه اند؛ چرا

و خیال، کثرت بین، فاقد درکِ وحدت هستی و متناهی اند و با آن نمی توان به حقیقت ماوراء 

راه یافت و سلوک نامتناهی به سوی الله کرد.3 )امام خمینی، 1377 ص 55(

بنابــر ایــن دیدگاه، همــه علوم _ حتی علوم معارف عملی اند4 )همــان، ص 9(؛ علم توحید _ 

المعارف؛ منتها آنکه علم المعارف اعمالی است قلبی و جذباتی است باطنی که نتیجه آن اعمال و جذبات 
و صور باطنه آن ها صورت جنّت ذات و بهشــت لقاســت. پس ســلوك طریق علم، ســلوك طریق طریق جنّت 

است و طریق طریق نیز طریق است«.
1. »علــوم به طــور مطلق عملی هســتند، حتی علوم معــارف که یك نحوه عملی در آن ها نیز هســت. علم احوال 
قلــوب و کیفیــت صحــت و مرض و صلاح و فســاد آن، از علومی اســت که صرفاً مقدمه عمــل و طریق علاج و 

اصلاح آن است و ادراك و فهم آن، از کمالات انسانیه به شمار نیاید«.
2. »جمیع علوم، عملی اســت؛ حتی علم توحید. شــاید از کلمه »توحید« که »تفعیل« اســت، عملی بودن آن نیز 
که به حسب مناسبتِ اشتقاق، توحید از کثرت رو به وحدت رفتن و جهات کثرت را در عینِ  استفاده شود؛ چرا
جمع، مســتهلك و مضمحلّ نمودن اســت و این معنی با برهان حاصل نیاید، بلکه به ریاضات قلبیّه و توجّه 

گاه نمود تا حقیقت توحید حاصل شود«. غریزى به مالك القلوب باید قلب را از آن چه برهان افاده کرده، آ
3. »با پاى اســتدلالی چوبی می خواهیم این راه پر پیچ و خم و طریق پر خطر را طی کنیم و با این عِدّه و عُدّه 

به مقصد نمی رسیم و از رهروانِ منزل عشق بازمی مانیم«.
4. »نزد علما مشــهور اســت که در یك قســم از علوم، خودش منظور است فی نفســه _ که در مقابل علوم عَمَلیّه 
اســت _ در نظــر قاصر درســت نیاید، بلکه جمیع علوم معتبره را سِــمَت مقدّمیت اســت؛ منتهــی هر یك براى 
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که در شــمار اصول اعتقادی قرار می گیرد _ از مقدمات عمل و توحید عملی به شــمار می رود.1 
کید می نماید و علم بدون عمل را حجاب  )همان( امام خمینی؟رح؟ بارها بر اولویت نقش عمل تأ

کبــر معرفــی می کند. )امام خمینی، 1389، ج 18، صــص 449 و 450( درواقع، با اتکا به عقل، مصالح  ا
و مفاسد غیبی اعمال و طریق وصول به سعادت و رهایی از شقاوت شناخته نمی شود. ایشان 
عمل را نســخه اصلاح امراض نفســانیه و ضرورت شــریعت می داند. )امام خمینی، 1380، ص200( 
بنابرایــن، در نــگاه ایشــان کمــال انســان، از ناحیه عقل عملــی حاصل می گــردد و عقل نظریِ 
صرف و اشتغال به اصطلاحات، کمال بخش نیست و چیزی جز مفاهیم عاید انسان نمی کند، 

چنان که علمِ شیطان نیز مانع سقوطش نشد. )اردبیلی، 1381، ج3، ص 354(
دلیــل بــر اصالــت عمل و معرفی علم به عنوان راه رســیدن به مطلــوب، ویژگی خاص فعل 
است که موجب خروج تدریجی نفس از قوّه به فعل می شود و انسان را صاحب مرتبه ای خاص 
کید بر عمــل، به عنوان فرو کاســتن از موضع  از وجــود می کنــد. از نــگاه نگارنــده، این بیــان و تأ
دیدگاه نیست، بلکه ایشان بیشتر طریق عمل را برجسته می کند؛ زیرا عموم مردم با این طریق 
ح جدید ایشــان به منظــور تحقق حکمت عملــی در راســتای تربیت ابعاد  انــس می گیرنــد.2 طــر

وجودی انسان، توانست نظریه های فلسفی را در مقام عمل تحقق و عینیت بخشد.

تحلیل عقلانی مکانیسم استکمال نفس
چگونگــی تأثیــر عوامل فوق بــر جاودانگی، نقش اساســی در تبیین حقیقــت جاودانگی نفس 

انسان دارد که با چهار عنوان ذیل بررسی می شود.

چیزى و به طورى مقدمه است«.
1. »پــس علــم توحیــد و توحیــد علمی، مقدمه اســت بــراى حصول توحیــد قلبی، کــه توحید عملی اســت....اى 
عزیز!... علم فقه، مقدمه عمل اســت ... و ما را با توحید و تجرید، که قرة العین اولیاء؟عهم؟ اســت، ســر و کارى 
نبوده و نیست و آن شعبه از علم فقه نیز که در سیاست مُدُن و تدبیر منزل و تعمیر بلاد و تنظیم عِباد است، 

مقدمه آن اعمال است که آن ها در حصول توحید و معارف، دخالت تام دارند«.
2. »نمی گویم از علم و عرفان و فلســفه بگریز و با جهل عمر بگذران، که این انحراف اســت؛ می گویم کوشــش 
گر عرضه کنی، براى خدا و تربیت بندگان او باشــد نه  و مجاهده کن که انگیزهْ الهی و براى دوســت باشــد و ا

براى ریا و خودنمایی «.
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1. فقر وجودی
بر اســاس رابطه علّی و معلولی در جهان هســتی، علت، امری حقیقی اســت و معلول، شــأن و 
جهتــی از علــت. بنابرایــن، همــه موجــودات، جهتی و شــئونی از حقیقت یگانه عالم هســتند.1 
)ملاصدرا، 1368، ج2، ص 292( وجود انسان، بسان تمامی ممکنات، ممکن الوجودی عین الربط 

و وابســته محــض بــه غنی مطلــق و ذات حق بوده و حقیقتــی غیر از علت مفیضــه اش ندارد؛ 
که حقیقت معلول چیزی جز فقر وجودی، احتیاج و وابستگی به علت نیست. چرا

ا< )نساء: 28( به این مطلب اشاره دارد که  �نً عِ�ي َ�ا�نُ �نَ
�نْ اإِ

ْ
لِ�قَ �ل به نظر امام خمینی؟رح؟ آیه >�نُ

انســان بیــن موجودات هســتی، حرکــت تکاملی خویــش را از پایین تریــن و ضعیف ترین مرحله 
وجود شــروع می کند و به همین دلیل، صورت نوعیه انســان بین انواع حیوانات، ضعیف ترین 
صــورت بــوده و به لحاظ ابزارهای حســی و حرکتــی در حد پایینی قــرار دارد و این ضعف و قوّه 
در انســان، منشــأ حرکت به ســوی کمال و ترقی اســت. درواقع، برخی نفوس انســانی در مســیر 
تکامــل، عقــل بالفعــل می شــوند و بــه شــریف ترین قــوّه قدســی و رتبه اعــلا از عقول می رســند، 
درحالی که دیگر حیوانات به طورمعمول در همان کمال حیوانی ابتدایی خود متوقف هستند. 

)مرتضوی لنگرودی،1376، ج2، ص 85(

ازایــن رو، انســان بــا درک فقــر و نیاز وجــودی خویش و به دنبــال آن طلب خالــق و معبود 
غنــی، بــه مقام فنا _ که عین بقاســت _ می رســد. بــه همین دلیل، می توان گفــت فقر وجودی، 
امری منفی نیســت، بلکه ســبب کمال طلبی انســان می شــود. )اردبیلی، 1381، ج 1، صص 32 و47 
و56؛ طباطبایــی، 1387، صــص 193و194( از آن جــا کــه ایــن قوّه همواره همراه انســان اســت، ســیر 

کمالی آدمی ابدی می باشد.

2. حرکت جوهری اشتدادی
حرکــت جوهــری اشــتدادی، به عنــوان یکــی از ارکان حکمــت متعالیــه، مهم تریــن نقــش را در 
خ می دهد،  گون ر استکمال نفس آدمی دارد؛ زیرا استکمال بدون حرکت که به شکل های گونا

ق و مربوط به مبدأ بوده، چنان که مبدأ به  1. »معلولیت و صرف ربط و تعلق به مبدأ داشته و به تمام هویت متعلِّ
ق و مربوط إلیه اســت و قیام وجودى او به وجود قیومی مبدأ اســت، تنها فرق از این جهت 

َ
تمام هویت متعلّ

 او آیت معلولی مبــدأ بوده و هر کمالی که در مبــدأ به نحو اعلی و 
ّ

اســت کــه مرتبــه او ناقــص و نازل اســت و الا
فوق التمام و وجوب بالذات وجود دارد«.
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ممکن نیســت و حرکت اســتکمالی نفس نیز امر ذاتی و وجودی است و فقط با حرکت جوهری 
و اشتدادی معنا می یابد و محقق می شود. بنابراین، حرکت جوهری، بستری برای کمال نفس 

است که از طریق آن نفس استکمال می یابد.
از منظــر امــام خمینــی؟رح؟ کل عالــم _ بــا حرکــت جوهــری غیــر اختیــاری _ به ســوی کمــال 
رهســپارند. در این میــان، نفــس نیــز به تدریــج، مــاده را رهــا می کند و »در ســیر جوهــرى قهرى 

طبیعی با فضایل و یا رذایل، به استکمال می رسد«. )اردبیلی، 1381، ج3، ص 66(
در انتهــای ســیر طبیعــی حرکــت نفــس، نیــاز نفس بــه بدن کــه مثل نیــاز صورت بــه ماده 
بــود، پایــان می  یابــد و بدن به نفس محتاج می شــود. در این حال نفس، بــدن را خلق می کند و 
به این ترتیب، انســان به واســطه حرکت جوهری ذاتی، صاحب بدنی با جسم خالص1 می شود و 
به کمال می رســد. )همان؛ خمینی، 1378، ج30، ص 85( درضمن، علت غایی در خلقت موجودات 
نیز مبیّن حرکت نفس و اشتداد آن به سمت بقاست.2 )همان، ص111؛ اردبیلی، 1381، ج3، ص 516( 
هــر موجــودی به جانــب غایت طبیعی خویش و ضــرورت طبیعت خود، در حرکت اســت و البته 
شياءَ 

ْ
قْتُ الا

َ
غایت خلقت انسان، عالم غیب مطلق است. آیات و روایاتی هم چون »يا ابْنَ آدَمَ خَل

ا  �نَ
أَ
< )طه: 41( و >وَ� سِ�ي �نْ كَ لِ�نَ عْ�قُ قْتُكَ لِاجْلِي«؛ )شــیخ حر عاملی، 1380، ص 710( >وَ�ْ�َ��نَ

َ
لِاجْلِكَ، وَ خَل

كَ< )طه:13( گویای این مطلب است که انسان به خاطر خدا ساخته و برگزیده شده و به  رْ�قُ �قَ �حنْ

همین دلیل، غایت سیر انسان، وصول به الله و معاد او إلی الله است و دیگر موجودات، توسط 
انســان به خدا رجوع می کنند، یعنی مرجع آن ها انســان است _ البته نه هر انسانی، بلکه انسان 
کامل )امام خمینی، 1370، ص 263( و از آن جا که فاعل و غایت نفس، ذاتِ زوال ناپذیر حق است، 

نفس به بقای ذات واجب الوجود، باقی است.
انســان، تنها موجود مختار هســتی، این توانایی را دارد که ضمن ســیر جوهری اختیاری، 
فعلیــات عقلیه را کســب کنــد و ذات خود را مختارانــه با درک حقایق عقلی به فعلیت برســاند. 

1. »جســم خالــص، آن وقــت اســت کــه ایــن حقیقــت بتوانــد خــودش را از مُعانقــت لا جســم کــه هیولــی اســت، 
اســتخلاص کند و مادام که هیولی هســت، حرکت هســت و تا حرکت هســت، تعیّن ندارد و انسانی که فعلاً در 
طبیعت است و دارد رو به کمال می رود، انسان خالص نیست؛ چون در حرکت بین محوضة الفعل و صرافة 
القــوه اســت و از هــر درجــه اى که می گــذرد، نقص آن درجــه را به جا می گذارد تا روزى برســد کــه نقص عالم 

طبیعت را به زمین بگذارد«.
2. هر چند افرادی در حیوانیت به تجرد تام می رسند.
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ازاین رو، عمل ارادی و اختیاری، در استکمال عقلانی نفس ضروری است. )امام خمینی، 1378، 
ج30، ص 327( بــه همیــن دلیل، امام خمینی؟رح؟ معتقد اســت که کمــالات دنیوی طی دو مرحله 

خ می دهد. غیر اختیاری و اختیاری ر

3. اتصال به عقل فعال و افاضه فیض
عقــل فعــال نقــش مهمی در اســتکمال نفس دارد؛ گرچــه زمینه اتصال به عقل فعــال را علم و 
عمل و کمالات ایجاد می کنند. علم و عمل، به مانند قوّه و ماده و اتصال به عقل فعالِ صورت 
و حقیقت اســتکمال اســت؛ به این معنا که به واســطه اتصال، مکانیسم اثرگذاری علم و عمل 

بر استکمال آدمی، به مرحله کارآمدی و اثربخشی می رسد.
عقل فعال، نزدیک ترین عقول به انسان ها، عاقل، معقول، عاری از قوّه و ماده و مفیض 
صور کمالیه است. هم چنین، علت فاعلیِ حصول صور معقولات در نفس و سبب خروج نفوس 
انســانی از قوّه به فعل اســت و اتصال نفس به آن، ســبب رؤیت حقیقت اشــیا و علم نفس به 
آن هاســت و نیز در پرتو اتحاد عالم و معلوم به واســطه عقل فعال، معرفت شهودی _ حضوری 
خ خواهد داد. )حســن زاده آملی، 1380، ج  به وجود حق و اســما و صفات حاصل می شــود و کمال ر

2، ص126؛ ملاصدرا، 1368، ج 2، ص 359(

نفــس بــه دلیــل لطافت، به هر چه رو کند، بــا آن متحد و یگانه می شــود و با پذیرش صور 
کــی، عینیــت و این همانی بین آن ها برقرار می شــود و به همان صورت اســتکمال می یابد.  ادرا
نداشــتن اتحــاد، موجــب ازهم گســیختگی می گــردد و درنتیجــه، علمــی بــرای نفــس حاصــل 
نمی شــود. البتــه اتصــال به عقل فعال، در همه بــه یک مرتبه صورت نمی گیــرد، بلکه به اندازه 
خ می دهد؛ زیرا نفــس، همه صور موجود در عقل فعال را  ظرفیــت وجودی انســان این اتحاد ر
درک نمی کنــد و فقــط صور عقلی ویژه اســتعداد خود ر ادرک می کند. ازایــن رو، اتحاد و اتصال، 
بلکــه فنــای نفــوس در عقل فعــال، دارای مراتب و به اندازه اســتعداد نفوس اســت. )حســن زاده 
آملــی،1380، ج 2، ص 27؛ اردبیلــی، 1381، ج 3، ص 496( فیــض نیــز از ناحیــه ایــن اتصــال و اتحــاد 

خ می دهــد. بنابرایــن، عقل فعال نســبت به دیگر عوامل نقش مهم تری در اســتکمال دارد.1  ر
)همان، ص 419( در نگاه امام خمینی؟رح؟، بدون فیض و موهبت مفیض، همه عوامل بی اثرند. 

1. »عقل فعّال، علت وجود و بقاى نفس است «. عقل فعال، حافظ مدرکات نفس است و هر چه حافظ مدرکات 
نفس باشد، حافظ خود نفس نیز می باشد؛ بنابراین عقل فعال حافظ نفس است.
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)همان، ج 1، ص 267( حرکت جواهر عالم، افاضه به ماده، انشاء خلقتی دیگر و انتقال به نشئه 

ک عقلانی نیســت و  دیگــر، همگــی بــر عهــده مبدأ فیاض اســت. نفــس به تنهایی قادر بــه ادرا
امری قدســی و مفارق از ماده و وابســتگی های آن، نفس را از ماده به ســمت تجرد می کشــاند. 
ج  از آن امــر قدســی به گوهر نوری تعبیــر می کنند: »گوهر نوری نوربخــش و روان بخش و مخر
نفوس از نقص به کمال مثل آفتاب درخشــان، همواره اضائه و اناره اســت و به مســتعدین نور 

می دهد و هر قابلی را به فراخور قابلیتش افاده می نماید«. )حسن زاده آملی، 1362، ص 335(
سیر استکمال نفس به دلیل دوام فیض، نامتناهی و دائمی است و به همین دلیل، انسان در 
نگاه امام خمینی؟رح؟ و ملاصدرا، قابل تعریف و تحدید نیست. )امام خمینی، 1374، ص 15( مبدأ اعلی، 
تــام الفعلیــه، دائــم الفیض و ابدی، باید فیض بــر خلق افاضه کند؛ با وجود حــادث بودن فیض، 
تعطیل در فیض محال اســت. ازاین رو، نابودی نفس محال بوده و نفس آدمی همواره جاودانه 

می ماند. )اردبیلی، 1381، ج 3، ص 94؛ خمینی، 1378، ج30، ص 259؛ ملاصدرا، 1379، ج 9، ص 265(

گرایی 4. فطرت 
امــام خمینــی؟رح؟ از فطــرت به عنــوان طریــق تحصیل کمال یــاد می کنــد؛ عقل و فطــرت را ابزار 
ع را ابــزار ظاهری اســتکمال می داند. )امــام خمینی، 1377، ص 54( از منظر ایشــان،  باطنــی و شــر
فطــرت و اســتعداد ذاتــی بشــر برای گرایش به خیر و نیکی، هم از ســنخ بینــش و معرفت و هم 
از ســنخ گرایش و احســاس است. ازاین رو، فطرت سرچشمه عمل و نظر و نیز بزرگ ترین یاور و 
هادی عقل در کســب کمال اســت. )همان، صص77 _ 86( انسان به اموری ذاتی و زوال ناپذیر _ 
مانند حیاتی که در آن فنا نباشد _ گرایش ذاتی دارد. منشأ این گرایش، فطرت1ِ عشق به کمال 
و تنفر از نقص اســت. همین فطرت که در واقع، کمال خواهی ذاتی در وجوه متعدد و در همه 
صفــات کمالیــه _ علم، قــدرت، حیات و... _ اســت،2 مقدمه حرکت انســان را فراهم می کند. به 
نظر امام خمینی؟رح؟، »در تمام عالم حتی یک نفر را نمی یابی که به حســب فطرت، عاشــق خیر 

و سعادت و متوجه کمال نباشد«. )همان، صص 77 و80 و82(
عشــق به کمال مطلق، نیازمند عشــق به مطلق کمال _ آثار کمال مطلق _ و حرکت مداوم 

1. »هویت و خلقت خاص«
2. »عشقِ سلطنت مطلقه در نهاد انسان است، و از محدودیت متنفر و گریزان است و خود نمی داند و در واقع 

انسان، طالب سلطنت الهیّه و علم و قدرت الهی است«.
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به ســوی آن اســت. )امــام خمینــی،1389، ج16، ص218( از آن جــا که فطرت لازمه وجود اســت، در 
آن خطــا و غلــط راه ندارد و معصوم از خطاســت؛ »محبت و اشــتیاق و عشــق نیــز براق معراج و 
رفرف وصول اســت «. ازاین رو، انســان به ســمت خدا خواهد رفت. )خمینی، 1380، ص127؛ همو، 
1377، ص103( »کمال مطلق و جمال علی الاطلاق که همه سلسله بشر عاشق و فریفته آن اند، 

حق تعالی _ جلّ جلاله _ است؛ زیرا به برهان ثابت است که ذات مقدّس بسیط الحقیقه است 
و بســیط الحقیقه باید کمال و جمال مطلق باشــد و دیگر موجودات جلوه اى از جلوات فعل و 
رشحه اى از رشحات فیض مقدّس اویند.« )امام خمینی، 1377، ص99( بنابراین، فطرت، عشق 
بــه کمــال مطلــق و کمال خواهی ذاتی، قوّه یا اســتعدادی اســت که همه را به ســوی اســتکمال 
ســوق می دهــد. )امــام خمینــی، 1380، صــص 182و183( »پس انســان به حســب فطــرت، مؤمن به 

نشئه غیبیّه و کمال طلب است«. )امام خمینی،1377، ص103؛ همو، 1369، ص 68(

دلایل جاودانگی نفس
دلایل ثبوتی

الف( حرکت جوهری اشتدادی و تجرد نفس
حرکــت جوهــری، در جاودانگــی انســان نقــش اساســی و اصلی دارد. بــه بیــان حکیمانه برخی 
اندیشــمندان، از آن جــا کــه حرکت کمالــی نفس، جوهری و ذاتی اســت، حیــات آن هم ذاتی و 
جاودانه خواهد بود. )حســن زاده آملی، ج 1380،2، ص 20( امام خمینی؟رح؟ بقای نفس را بر اســاس 
حرکــت ذاتــی جوهری، امــری وجدانی می د اند1 )امام خمینی، 1378، ج30، ص 22( و معتقد اســت 
حقیقت وجودی اســتکمال یافته انســان در ســایه حرکت جوهری، بعد از مرگ و قطع ارتباط با 
عالــم مــاده و محدویت هــای آن، به واســطه قوّه خیال، یــک بدن مثالی برای خود می ســازد و 

ل ایشان به طور خلاصه این گونه است: هرگز به عدم و نابودی برنمی گردد. استدلا
یک _ سیر انسان به سوی عدم، حرکت از کمال به نقص است.

حرکت از کمال به نقص، مستلزم انقلاب در ذات است و انقلاب در ذات، محال است.
سیر انسان به سوی عدم، محال است. )امام خمینی، 1378، ج30، صص 111 و 21(

دو _ انسان به واسطه حرکت جوهری ذاتی و قهری، به تجرد می رسد. تجرد، مساوق بقاست.

1. »کیفیــت رســیدن نفــس به تجــرد که علی عهــدة الحرکة الجوهریه اســت، باید از ضروریات حســاب شــود نه 
این که از نظریات باشد«.
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انســان به واســطه حرکت جوهری، به جاودانگی می رسد. )امام خمینی، 1378، ج30، ص 22؛ 
اردبیلی، 1381، ج3، صص 145 و 260(

در مرتبــه تجــرد و بقــا، تعلق ذاتی بین نفس و بــدن و تقوم بدن به آن از بین رفته و نفسِ 
رها از جسم مادی با جسمی متناسب با آن نشئه وجودی که در طی حرکت برای خود ساخته، 

به حیات خویش ادامه می دهد.1 )اردبیلی، 1381، ج 3، ص 142(
ضعــف قــوای طبیعــی در طــول زمــان و اضمحــلال تدریجــی آن و رهایــی نفــس از عالــم 
طبیعت، نشــانگر ســیر جســم طبیعی دنیوی به جســم برزخی اســت. بنابراین، جوهر وجودی 
انســان، در طــی زمان با اشــتداد وجودی و حرکت ذاتی، به جوهری مناســب بــا حیات اخروی 
ک نکند. انســان در  تبدیــل می شــود و آن مرتبــه کمال اســت _ گرچه انســان این تبدیــل را ادرا
طــول حیــات خویــش، واجد یک جســم، شــخصیت و حقیقــت واحد اســت که با پایــان یافتن 
ســیر کمالی طبیعی، رهایی از بدن مادی و تبدیل تمام قوای طبیعی به برزخی، به اســتقلال و 
جاودانگی می رســد. )اردبیلی، 1381، ج 2، صص 266 و 505؛ همان، ج 3، ص 207( ایشــان با توجه به 

ل قرآنی نیز بر این امر اقامه نمودند.2 )همان، ج3، صص 516 و517( برخی آیات، استدلا
ازاین رو، نفس همواره حرکت اشــتدادی دارد3 و این حرکت، دلیل رســیدن نفس به تجرد 

و بقا است.

2. حرکت حبّی
ذات الهی، در همه اشیا ظهور دارد و »هیچ کمالی و جمال و جمیلی ممکن نیست در غیر حق 
ظهور کند.« )امام خمینی، 1389، ج20، ص 439( و حب الهی به منزله مغناطیســی هر موجودی را 

1. »نحــوه وجــود طبــع کل، وجــودى اســت که به ایــن نحو در حرکت اســت و از نقص رو به کمــال می رود و این 
حرکت ابدى و ازلی است«. 
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ل، اسدّ و اتقن براهین است  < که تمام تطوّرات انسان را ذکر می فرماید، این گونه استدلا و�نَ عَ�شُ �بْ
امَهقِ �قُ �يَ �قِ

ْ
وْمَ �ل َ �ي

براى اثبات معاد؛ زیرا احکم البراهین، برهان لمّی است «. 
3. »سیر کمالی »لا بد منه« است. نمی شود انسان از کمال به نقص بیاید، بلکه همیشه از نقص به بالا و کمال، 

حرکت جوهرى دارد«.
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به قدر بهره اش از نور الهی، به سمت محبوب جذب می کند. انسان نیز به عنوان پرتوی از آن 
نور، طالب حب الهی و به ســوی نور رهســپار اســت. تصور کمال مطلق، ســبب عشــق و موجب 
طلــب و حرکــت می شــود و حرکت، موجبــات ایصال به مطلــوب را به دنبــال دارد و مطلوب جز 

ذات حق نیست.1 )ملاصدرا، 1354، ص 184(
در نگاه امام خمینی؟رح؟ خلقت موجودات، بر اساس حب ذاتی2 بوده است. )خمینی،1380، 
ص 634؛ شهید ثانی، 1377، ص108( ازاین رو، خداوند در نهاد انسان ها عشق و میلی برای حرکت 

به سوی خویش قرار داده است.
»در فطرت تمام موجودات، حبّ ذاتی و عشق جبلّی ایداع و ابداع فرموده که به) وسیله( 
آن جذبه الهیّه و آتش عشق ربّانی، متوجه به کمال مطلق و طالب و عاشق جمیل علی الاطلاق 
هســتند و بــراى هــر یــك از آن ها نــورى فطرى الهی قــرار داده که بــه آن نور، طریــق وصول به 

مقصد و مقصود را دریابند«. )امام خمینی، 1370، ص 288(
همه ممکّنات به ســان آینه که چیزی جز ظهور مرئی نیست، مظاهر آن حقیقت یگانه اند 
و ازاین رو، مســتقلاً منتســب به وجود نیســتند. انســان ها نیز که مظهر صفات الهی اند، در پرتو 
کندگی ها رها و به عالم نور واصل می شوند و با بقای حق،  عشق به اصل و محبت مبدأ، از پرا

باقی می مانند.3 )اردبیلی، 1381، ج 3، ص 47؛ همان، ج1، ص 339(
عالم مادون، تنزل یافته و رقیقه عالم ظهور است و تجلی و ظهور نیز مراتب شدید و ضعیف 

دارد. به همین دلیل، هر شخصی در مرتبه وجودی خود جاودانه می ماند. )همان، ص 119(

الف( وجود امیال فطری در انسان
انســان به گونــه ای آفریــده شــده کــه میــل بــه زندگــی جــاودان و گریــز از فنــا دارد. دنیــا مادی، 
فسادپذیر و فانی است. ازاین رو، محل تحقق فطرتِ جاودانگی نیست و حیات ابدی، ضروری 
خواهد بود. به باور امام خمینی؟رح؟ وجود امیال فطری، دلیلی بر جاودانه ماندن انسان هاست 

و در میان امیال فطری، از دو گرایش گذرگاهی به سوی جاودانگی می گشایند.

1. »تصور الجمال ســبب العشــق و العشــق ســبب الطلب و الطلب ســبب الحركة الحاصلة منها التشــبه به. فيكون ذلك 
المتشبه به. و المعشوق هو الحق «.

قَ لِكَىْ اعْرَف«.
ْ
خَل

ْ
قْتُ ال

َ
؛ فَاحْبَبْتُ انْ اعْرَفَ، فَخَل

ً
 مَخْفيّا

ً
2. »كُنْتُ كَنْزا

3. »وجود آدمی مظهریت اسم اعظم الهی را دارد و اسم اعظم، جامع همه اسماء الهی است«.
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یک _ میل به آسودگی مطلق

ایــن میــل بر بقای انســان بعــد از موت، جهت دســتیابی به راحتــی مطلق دلالــت دارد. میل به 
آســودگی مطلــق و وجود حیات جــاودان، دو واقعیت متضایفند که بیــن آن ها ضرورت بالقیاس 
گر میل به آسودگی مطلق در نهاد  برقرار است. وجود هر کدام ملازم دیگری است. به بیان دیگر، ا
که غایت مقصد و منتهاى  ج وجود داشته باشد؛ چرا انسان وجود دارد، باید متعلق آن نیز در خار
آرزو، راحتی مطلق است و راحت و استراحت غیر مختلط به رنج که معشوق گمشده همه است، 
در تمام عالم ملك یافت نشــود. »عشــق فطرى، بی معشــوق فعلیِ موجود، ممکن نیست. پس 
بناچار در دار تحقق و عالم وجود، باید عالَمی باشد که راحتی بی آلایش به درد و زحمت داشته 

باشد و خوشی خالص میسر باشد و آن دار نعیم حق است«. )امام خمینی، 1380، ص 186(

دو _ میل به نفوذ اراده و آزادی مطلق

انســان میــل بــه حریــت، آزادی مطلــق و نفــوذ اراده دارد و در این میــان، قابلیت نداشــتن دنیا و 
تزاحمــات آن، مانــع نفوذ اراده انســان می شــود. مطابق برهان تضایف، وجود ایــن میل، ملازم با 
وجود متعلق آن است. پس عالَم دیگری باید باشد که انسان، فعال مایشاء شود.1 )همان، ص 187(

امام خمینی؟رح؟ این دو میل را به سان دو بال به سوی جاودانگی می داند. »جناح عشق به 
راحت و عشق به حرّیت، دو جناحی است که به حسب فطرة الله غیر متبدله در انسان ودیعه 

گذاشته شده که با آن ها انسان به عالم ملکوت اعلی و قرب الهی طَیَران کند«. )همان(

سه _ میل به کمال و عشق به بقا و زندگی ابدی

انســان به طــور فطــری میــل بــه کمــال و عشــق بــه زندگــی جاودانــه دارد.2 البته ممکن اســت 
بســیاری از افــراد، تصویر صحیحی از چیســتی کمال نداشــته باشــند و هر فــردی کمال خود را 
امــری مغایــر با کمال اصلی بداند، اما میل به حیات ابــدی، کمال گرایی و تنفر از نابودی، بین 
همه انســان ها مســلّم اســت. در دیدگاه امام خمینی؟رح؟، براســاس حب به ذات، »امکان ندارد 

1. »چــون مــواد ایــن عالم و اوضاع این دنیا و مزاحمات آن و تنگــی و ضیق آن تعصی دارد از حریت و نفوذ اراده 
بشــر، پس باید عالمی در دار وجود باشــد که اراده در آن نافذ باشــد و مواد آن عصیان از نفوذ اراده نداشــته 

کم ما یرید باشد، چنان که فطرت مقتضی است«. باشد، و انسان در آن عالم، فعّال ما یشاء و حا
2. »انسان به حسب فطرت خدا داد و جبلّت اصلی، حبّ بقا و حیات و تنفر از فنا و ممات دارد و این متعلق است 

به بقاى مطلق و حیات دائمی سرمدى، یعنی بقایی که در آن فنا نباشد و حیاتی که در آن زوال نباشد«.
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انســان، بــه غیــر کمال مطلق توجه کنــد. همه جان ها و دل ها به ســوی اویند و جــز او نجویند 
کم بــر طبیعت، نشــان از آن دارد کــه تحقق کمال و  و نخواهنــد جُســت .« از طرفــی قوانیــن حا
جاودانگــی، در ایــن عالــم ممکن نیســت و عالم دیگری باید باشــد. )امــام خمینــی، 1389، ج 18، 
ص 443( به بیان دیگــر، عشــق فعلــی انســان، موهــوم و تخیلی نیســت و درواقــع »صورت هاى 

خیالیّه، خود، معشــوق نفس نتواند بود؛ زیرا آن صورت ها همه محدودند و نفس، عاشــقِ غیر 
محدود اســت. « ازاین رو، عشــق فعلی، معشــوق فعلی می خواهد1 )امام خمینی، 1377، ص 103( و 
جــز ذات حــق، معشــوق کامل دیگری نیســت که فطرت متوجه او شــود. »پس لازمه عشــق به 

کامل مطلق، وجود کامل مطلق است «. )امام خمینی، 1380، ص 184(
»آفرینش انسان بر طلب کمال و جاودانگی، دلیل این است که انسان وجودی فرا مادی 
گر جاودانگی محلی نداشــته باشــد، خداوند  و باقی دارد؛ بقای نفوس در دنیا محال اســت و ا
حکیــم فطرتــی بیهــوده در وجود انســان قــرار داده؛ لکــن حکیم، کار بیهــوده نمی کنــد«. )امام 

خمینی، 1377، ص 101(

عدالت و حکمت الهی
عدالت و حکمت الهی، از دلایل مهم جاودانگی در کلام اسلامی است که امام خمینی؟رح؟ نیز از 
آن بهره جســته اســت؛ زیرا بدون بقا، مواردی چون عدالت، جزا و ثواب الهی مفهوم خود را از 
دســت خواهنــد داد. دنیا قابلیت و ظرفیت تحقق عدالت الهــی را ندارد. ازاین رو، ظرف تحقق 
عدالــت حضــرت بــاری، به جاودانگی انســان و وجــود عالم آخرت بســتگی دارد. )امــام خمینی، 
1378، ج30، ص19( هم چنین، مقتضای حکمت حضرت باری، هدفمندی خلقت و غایتمندی 

آفرینش انســان اســت که در ســایه اســتکمال و جاودانگی به ثمر می نشــیند. بنابراین، تحقق 
نظام احســن، وعد و وعید و... بر جاودانگی انســان مبتنی اســت که در سایه عدالت و حکمت 

الهی محقق خواهد شد. )اردبیلی، 1381، ج 1، صص 298 _ 300(

دلیل سلبی
امام خمینی؟رح؟ معتقد است که عدم، از دو جهت بر شیء عارض می شود:

1. »عشــق فعلی و عاشــق فعلی معشــوق فعلی لازم دارد؛ متضایفین، متکافئین در قوه و فعل هســتند. پس باید 
معشوق های فطرت بالفعل باشند تا فطرت به آن ها متوجه باشد«.
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1. ماده
تغییر، تغیر و استعداد، موجب فساد و زوال است. ماده، متغیر، متحرک و دارای استعداد است 
و زمانی که از قابلیت بیفتد، صورتش از بین می رود و فاسد می شود؛ برخلاف مجردات که فاقد 
اســتعداد و حرکت انــد و بــه همین دلیل جاودانــه می مانند. ازاین رو، نفسِ مجــرد و فاقد ماده، 

جاودانه و همیشگی است.1 )همان، ج3، ص 146(

2. علت فاعلی
علــت فاعلــی نقــش مهمی در بقا و عــدم ایفا می کند و از آن جا که نفــس مجرد با تمام هویتش 
متعلــق و متقــوم بــه تمام هویــت مبدأ واجب و دائمی اســت، همواره به بقای مبــدأ باقی خود، 
جاودانــه و همیشــگی می ماند.2)همــان( آیاتــی که بــرای اثبات معــاد، علت فاعلی را حد وســط 
قرار می دهند3 و در اثبات موجودیت برای اشــیاء، علت فاعلی را کافی می دانند، برهان لمّی و 

محکم ترین دلیل جاودانگی اند. )همان، ص 516(

نتیجه گیری
در اندیشــه امــام خمینی؟رح؟، جاودانگی انســان همان اســتمرار وجود اســت. با توجــه به مبانی 
فلســفی و کلامــی ایشــان و براســاس امیــال فطری، حکمــت و عدالــت الهی و نیز تجــرد نفس، 
در کل هســتی، انســان موجــودی بی نظیــر و دارای ظرفیتی بی منتهاســت که بــا حرکت ارادی 
و غیــرارادی به جانــب غایــت طبیعی خویــش، محل تحقق فطــرت و عالم غیب مطلق ســوق 
داده می شــود و همــواره در جوار حضرت باری، جاودانــه می ماند. از این پژوهش نتایج ذیل را 

می توان برداشت کرد:

1. »فنا و فســاد بر صورت جســمیه، محال اســت و هیچ عیبی ندارد که باقی باشــد و هیولاى آن باقی نباشــد و با 
عدم بقاى هیولی و مفارقت صورت جســمیه از هیولی، صورت جســمیه همان باشــد که با هیولی بود؛ چون 
ع آن از هیولا ابداً در صورت جســمیه اخلالی حاصل  هیولی در صورت جســمیه جســم دخالت نداشــت و با نز
نمی شود و بر همان حقیقت و هویّت و تشخص خود باقی می باشد.« ازاین رو، در رستاخیز »عین این جسم 

که این جاست و عین این بدن که این جاست، این خواهد آمد و این محشور در یوم نشور خواهد بود«.
2. »چون مجرد شد، عدم بر آن از هیچ جایی راه ندارد، مگر عدم فاعلی که این مجرد به آن فاعل متقوّم است؛ 

براى این که دیگر ماده اى ندارد که از جهت ماده، عدم بر او طارى شود«.
هِ<. )روم: 27( و آیاتی که خلقت آسمان، زمین، انسان و دیگر موجودات را بیان کرده است. �يْ

َ
هْوَ�نُ عَل

أَ
3. >وَهُوَ �
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میان مبانی دینی، عرفانی و فلســفی امام خمینی؟رح؟، در مبحث جاودانگی، ارتباط وثیقی 
وجود دارد.

افزون بر مبانی عقلانی، آیات قرآن و روایات، رکن اساسی در اثبات بقای نفس هستند.
استکمال نفس، کسب کمالات پی درپی با پیمودن مراتب، از مادی محض تا تجرد تام است.

انســان، یــک واحــدِ دارای درجــات اســت که از یک ســو بــه بدن و از ســوی دیگــر به عقل 
منتهی می شود.

عامل بقای موجودات، رسیدن به مرتبه تجرد مثالی _ پایین ترین مرتبه تجرد _ است
که رسیدن  همه انســان ها به مرتبه تجرد مثالی می رســند. ازاین رو، جاودانه می مانند؛ چرا

به این مرتبه از تجرد، مساوق بقاست.
که نحوه خلقت  انسان در پرتو حرکت ارادی و غیرارادی، به سوی بقا در حرکت است؛ چرا

انسان براساس بقاست.
انسان در مرحله غیر اختیاری، صاحب مقام تجرد مثالی و در مرحله ارادی، صاحب مقام 

تجرد عقلانی و فوق آن می  شود.
جاودانگی انسان در این اندیشه، امری بدیهی، فطری و ضروری شریعت است.

دلایل دینی و عرفانی ایشان در اثبات جاودانگی، با فطرتِ طلب بقا گره خورده است.
محکم تریــن برهــان قرآن در اثبات جاودانگی، برهان لمّی اســت کــه گاهی علت فاعلی و 

گاهی علت غایی و حرکت جوهری نفس، حد وسط قرار می گیرند.
بــا توجــه به این که امــام خمینی؟رح؟ مباحث تفصیلــی در حوزه معاد دارد و معــاد روحانی را 
ملحق به بدیهیات و معاد جسمانی را مطابق آیات و روایات ضرورت شریعت می داند، )همان، 
ص 542( این پژوهش، به تحقیق دیگر نیاز دارد که در نوشته دیگر به آن پرداخته خواهد شد.
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کلام پژوهی شیعه  ▪ دو فصلنامۀ )داخلی (
ســال اول ▪ شمـاره دوم  ▪  بهار و تابستان 1401

مبانی خداشناسی استغفار

احمد بهشتی مهر1؛ زهرا ملایی جوشانی2

چکیده
باورهای کلامی و اعتقادات مذهبی هر جمعیت، مبانی خاص خود را دارد و مســائل اعتقادی، مبتنی 
گون مثل علم اخلاق، عرفان، حقوق، فقه و...  بر این مبانی هستند. موضوع »استغفار«، در علوم گونا
ح کند؛ زیرا توجیه عقلانی  جای بحث دارد، اما پژوهش حاضر می کوشد این بحث را در حوزه کلام مطر
یک باور، کاری کلامی و در عین حال توصیه به آن، یک کار اخلاقی است. در مقاله حاضر می خواهیم 
به این پرسش اصلی بپردازیم که مبانی خداشناسی استغفار، در علم کلام چگونه تبیین می شود؟ زیرا 
پرداختن به مباحث استغفار، منهای مبانی کلامی آن ممکن نیست. وقتی مبانی استغفار روشن شود، 
همه مباحث و مسائل مربوط به آن هم روشن می شود و می توان از آموزه های اعتقادی دفاع عقلانی 
ح گــردد، باتوجه بــه مبنای کلامــی آن، می تــوان به راحتی آن شــبهه را  گــر شــبهه و ســؤالی مطر کــرد و ا
جواب داد. مبانی کلامی استغفار، پایه و اساس مسائل استغفار است و با بررسی مبانی کلامی استغفار، 

مباحث مرتبط با آن سامان و استحکام می یابد.
کــه اســتغفار، مبانــی مختلفــی در حــوزه خداشناســی،  هم چنیــن، نتیجــه بررســی ها نشــان می دهــد 
انسان شناسی و جهان شناسی دارد که توضیح همه این مبانی، در این مقاله ممکن نیست. در نوشتار 
پیش رو، ســعی شــده مهم ترین مبانی خداشناســی استغفار با استفاده از روش توصیفی _ تحلیلی بیان 
شــود و ایــن مبانــی آن دســته از صفــات و ویژگی هــای پروردگار را شــامل می شــود که با بحث اســتغفار 
مرتبط اســت. براســاس یافته های این مقاله، محبت، رحمت، حلم، عفو و مغفرت الهی، از مهم ترین 

مبانی خداشناسی استغفار است.
واژگان کلیدی: مبانی کلامی استغفار، خداشناسی، محبت، رحمت، حلم، عفو و مغفرت الهی.

1. استادیار دانشگاه قم. 
313mollaei313@gmail.com .2. دانشجوی کارشناسی ارشد رشته شیعه شناسی )گرایش کلام( دانشگاه قم
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مقدمه

از میــان همــه مخلوقــات خداونــد، انســان اشــرف مخلوقات اســت. هــدف از آفرینش انســان، 

رســیدن او بــه کمــال و ســعادت ابدی و تقرب به خداســت. دراین میان، بعضــی از عوامل مثل 

شــیطان، هوای نفس و... انســان را به انجام کارهایی وامی دارند تا او را از هدف اصلی اش که 

رسیدن به کمال است، دور کنند.

از آن جا که خداوند علیم اســت و می داند که عموم انســان ها _ به جز معدودی از بندگان 

خاص الهی _ همواره در معرض گناه و عصیان قرار دارند، با رحمت واسعه خویش دری گشاده 

برای کمک به انسان در رویارویی با خطاها و گناهان قرار داده وآن »استغفار« است.

در قران کریم بارها به توبه و اســتغفار امر شــده و بدون شــک در این تکرار، هدفی مدنظر 

است که این هدف، توجه و تذکر بندگان را به اهمیت توبه نزد خالق متعال نشان می دهد.

گون هم چــون علم اخــلاق، عرفان، حقوق، فقــه و... جای  بحــث اســتغفار، در علــوم گونا

ح کند؛ زیــرا توجیه  بحــث دارد، امــا پژوهــش حاضــر بنــا دارد ایــن بحث را در حــوزه کلام مطــر

عقلانی یک باور، یک کار کلامی است، اما توصیه به آن، یک کار اخلاقی است.

باورهــای کلامــی و اعتقــادات مذهبــی هــر جمعیــت، مبانــی خاص خــود را دارد و مســائل 

اعتقــادی، مبتنــی بر این مبانی هســتند. بی شــک، این قاعــده و قانون شــامل مباحث کلامی 

مانند استغفار نیز می شود.

وقتی مبانی اســتغفار روشــن شود، همه مباحث و مسائل مربوط به آن هم روشن می گردد 

ح شــود، با توجه  گر شــبهه و ســؤالی مطر و می توان از آموزه های اعتقادی دفاع عقلانی کرد و ا

به مبنای کلامی آن، می توان به راحتی آن شــبهه را جواب داد. مبانی کلامی اســتغفار، اســاس 

توجیه پذیــری مســائل اســتغفار اســت. با بررســی مبانــی کلامی اســتغفار، مباحث مرتبــط با آن 

ســامان و اســتحکام می یابد و مباحث اســتغفار با بررســی مبانی آن تکمیل می شــود. اســتغفار، 

مبانی کلامی فراوانی در حوزه خداشناسی، انسان شناسی و جهان شناسی دارد. مقاله حاضر، با 

اســتفاده از اصول کلامی، مبانی خداشناســی استغفار را استخراج و سپس هرکدام از این مبانی 

را به روش توصیفی _ تحلیلی بررسی و ارتباط این مبانی با استغفار را تبیین کرده است.
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لات اصلی و فرعی سؤا
1. مبانی خداشناسی استغفار چیست؟

2. هرکدام از این مبانی دارای چه معنایی هستند؟
3. هرکدام از این مبانی چه ارتباطی با استغفار دارند؟

مفهوم شناسی
مبانی خداشناسی استغفار

مبانی: مبانی جمع مبنا از ریشــه »بنی« اســت به معنای پایه و هرچه که بر آن و با تکیه بر آن، 
بر روی چیزی اثر می گذارند. )راغب، 1369، ص79(

در اصطــلاح، مبانی هر علم باورهای بنیادینی هســتند که درقالــب مجموعه ای از قضایا 
بخشــی از مبــادی تصدیقــی آن علــم را تشــکیل می دهنــد و اصــول موضوعه آن علم شــناخته 

می شوند و مسائل آن علم بر آن ها استوار است. )سبزواری، 1369، ص68(
مبانــی اســتغفار: در ایــن مبحث، موضوعاتی قــرار دارد که مباحث اســتغفار به آن مربوط 
اســت، یعنی برای اثبات مباحث اســتغفار، به این مبانی نیاز اســت و چون مبانی اثبات شود، 
می تــوان ســراغ مســائل رفــت. بــه عبــارت دیگر، مبانــی، موضوعــات پیشــینی هســتند و قبل 
ح می شــوند، ولی مســائل، بیشــتر پســینی و جزو نتایج اســتغفار هســتند  از بحث اســتغفار مطر
و بعــد از اســتغفار می آینــد. نتیجــه بررســی ها نشــان می دهد کــه اســتغفار، مبانــی مختلفی در 
حوزه خداشناســی، انسان شناســی و جهان شناســی دارد که توضیح همه این مبانی، در مقاله 
حاضــر ممکــن نیســت. در ایــن نوشــتار می کوشــیم مهم تریــن مبانــی خداشناســی اســتغفار را 

توضیح دهیم.
مبانــی خداشناســی، شــامل آن دســته از صفــات و ویژگی هــای خداوند اســت کــه با بحث 
اســتغفار مرتبط می باشــد. یکی از این صفات، محبت و رحمت خداوند درحق بندگان یا حلیم 
بودن خداوند اســت که موجب تأخیر در عذاب الهی می شــود تا بندگان مهلت توبه و اســتغفار 

کنند و نیز صفت غفار بودن و توبه پذیر بودن خداوند و... است. پیدا

محبت خداوند با مخلوقات
یکــی از مبانــی خداشناســی اســتغفار، صفــت محبــت خداونــد اســت. البتــه خداونــد بــه همــه 
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مخلوقات محبت دارد، اما در این مقاله، همه مخلوقات مورد نظر نیست، فقط بخش مربوط 
به انسان ها مورد بحث ماست.

برخی گفته اند خداوند محبّ واقع نمی شود؛ زیرا محبت، میل قلب است به سوی چیزی 
که به آن ملایمت داشته باشد و خداوند از انفعال نفسانی و تغییر حالی به حال دیگر که ملازم 

با حدوث باشد، منزّه است و در خداوند حدوث راه ندارد. )مازندرانی، بی تا، ص 272(
َ�وْ�نَ  قرآن کریم به طور صریح، خداوند را »محبّ« معرفی می کند، آن جا که می فرماید: >�نَ
هُ<؛ »به زودی خدا گروهی را می آورد که آنان را دوست می دارد و آنان  و�نَ حِ�بُّ ُ هُمْ وَ�ي حِ�بُّ ُ وْمٍ �ي �قَ هُ �بِ

َ
ِىي �للّ

�ق
أْ
ا �يَ

نیز او را دوست دارند«. )مائده:54(
کان، پرهیــزکاران، صابران، توبه کننــدگان و... به عنوان  گــون دیگــری نیز پا در آیــات گونا

محبوبان خداوند معرفی شده اند.
حضــرت آیــت الله جوادی آملــی می گوید: »در این کــه خداوند مثلاً صابران یــا متوکلین و یا 
مقســطین را دوســت دارد، این دوســت داشــتن، درحقیقت بازگشــتش به این اســت که توکل، 
محبــوب خداســت و متوکل هم بــه دلیل این که تــوکل دارد، محبوب خداســت«. )جوادی آملی، 

1397، ص254(

البتــه ممکن اســت، انســانِ اهل توکل یــا صبر، اوصاف دیگری داشــته باشــد که محبوب 
گر انســان به جایی رســید که جز خدا  خدا نباشــد، اما توکل و صبر او محبوب خداســت. حال ا
چیزی نخواست و تمام مسیرهای کمال را پیمود، آن وقت ذات این انسان، محبوب خداوند 

می شود و پس از آن، همه اوصاف و افعالش محبوب خدا می گردد. )همان، ص256(
ح کرده اند و برای نمونه، در ادعیه  روایــات و ادعیــه هم محبت خداوند به بندگان را مطر

چنین خطاب شده است: »يا محبّ التوابين«. )صحیفه سجادیه، دعای 38(
هم چنین، در ارشــاد القلوب آمده اســت که خداوند به موســی؟ع؟ می فرماید: »عبدی أنا و 
حقی لک محب فبحقی عليک كن لى محبا؛ بنده من! ســوگند به حق خودم، دوســت دار تو هستم. 

پس سوگند به حق من بر تو، مرا دوست بدار.« )دیلمی، 1376، ص171( خداوند طبق این حدیث 
به بنده هایش ابراز محبت می کند.

کتاب هــای فلســفی، محبــت خداونــد را این گونــه اثبــات می  کننــد کــه محبــت خداونــد به 
مخلوقاتش، از محبت خداوند به ذات خودش نشئت گرفته است؛ زیرا خداوند به ذات خودش 
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محبت دارد و ذاتاً خودش را دوست دارد و از آن جا که مخلوقات، جلوه های ذات و آثار او هستند، 
پس خداوند همه مخلوقاتش را نیز دوست دارد. این در خصوص ما انسان ها نیز صدق می کند 
و انسان ها هم به آثار خود عشق می ورزند. به عبارت دیگر، انسان چون خودش را دوست دارد، 

اثر خود را هم دوست دارد. برای مثال، نقاشی خود را دوست دارد؛ چون اثر خود اوست.
در نتیجه، خداوند به همه مخلوقات محبت می کند و آن ها را دوست دارد؛ چون مخلوق 

او و جلوه ای از ذات او هستند.
البته خداوند به انسان ها یک نوع محبت دیگر هم دارد. انسان دربرابر خداوند، دارای دو 
مقام و جایگاه اســت: یکی مقام انســان ها درجریان تکوین و آفرینش و دیگری مقام انســان ها 

در سیر رشد از نقص به سوی کمال.
درمورد اول، بین نوع آدمی فرقی وجود ندارد و تمام انسان ها مقام بالایی نسبت به دیگر 
کــی از توجه  موجــودات دارنــد و به اصطــلاح، دارای کرامت ذاتی هســتند. ایــن نوع کرامت، حا
ویــژه پــروردگار به آدمی اســت و به اختیار انســان ربطی ندارد، یعنی انســان ها چــه بخواهند و 
چه نخواهند، از این کرامت برخوردار هســتند. بدین ترتیب، تمامی انســان ها در مقام تکوین، 

درمقابل خداوند یکسانند، اما از دیگر موجودات بالاترند.
بــا ایــن حال، درمقام دوم که انســان دارای اختیار اســت، انســان ها به مقــدار بهره مندی 
از تقوا دارای ارزش هســتند. براین اســاس، در نوع انســان هم هرکس بتواند بیشــترین صفات 
ک نماید،  الهــی را در خــود ایجــاد کنــد و بیشــترین ســنخیت با خــدای تعالی بیابــد و خود را پــا

به طورطبیعی بیشتر مشمول توجه و محبت خدای تعالی می شود.
کتســابی، محبوب خدا  پس همه انســان ها در وهله اول و بالذات، با قطع نظر از صفات ا
هســتند و خداوند آفریده های خود را دوســت دارد؛ با این تفاوت که برخی افراد با پیمودن راه 
کمال، این محبوبیت را افزایش می دهند و مشــمول عنایت ویژه خداوند می شــوند. این یعنی 
رســیدن بــه مراحــل بالاتر کمال ، هم به لحــاظ تعداد کمالات و هم به لحــاظ عمق؛ زیرا همین 
که چیزی را پیش از این فهمیده بود، الان بهتر می فهمد، نشان دهنده بودن در مسیر کمال و 
رشد است. برخی هم با سوء اختیار، در خود بدی به وجود می آورند و نعمت ها و کمالات الهی 
را به نقمت تبدیل می کنند و محبت خداوند از آن ها ســلب می شــود، مانند: کافران، ظالمان، 

مفسدان، متجاوزان از حدود الهی و... .
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رابطه محبت خداوند با استغفار
محبــت خداونــد به بندگان، مراتب مختلفی دارد. اولین مرتبه اش خلق موجودات اســت؛ زیرا 
خداوند منشأ پیدایش موجودات براساس محبت است و جنبه دیگر محبت خدا این است که 
وقتی انســان ها را آفرید، آن ها را هدایت می کند و راه درســت و نادرســت را به او نشان می دهد. 
خداونــد می توانســت آن هــا را هدایــت نکند، اما چــون به انســان ها محبت دارد، راه درســت و 
نادرست را به آن ها نشان می دهد. جنبه دیگر محبت خداوند، دادن اختیار به انسان هاست، 
اما گاهی انســان ها با اختیار خود راه بد را انتخاب می کنند و به وادی گناه می افتند و خداوند 
مهربان و محب، بازهم راه بازگشــت را به انســان نشان می دهد و به او اجازه بازگشتن می دهد 
و این هم از لطف و محبت خداوند است. زمانی هم که استغفار کرد، باز خداوند از سر محبت 

و مهربانی، او را می بخشد.
گر یکی از  بــا فرض وجود این مبانی و محبت هاســت که نوبت به اســتغفار می رســد؛ زیــرا ا
گر خداوند محبت نداشــت، دیگر  این محبت ها نباشــد، نوبت به اســتغفار نمی رســد. درواقــع ا
گر می دانست و راه بد را انتخاب  گر بود، راه خوب و بد را نمی دانست و یا ا هیچ انسانی نبود یا ا
گر  گر راه بازگشــتی هم بود، توفیق بازگشــتن پیدا نمی کرد و حتی ا می کرد، راه بازگشــتی نبود یا ا
توفیــق اســتغفار می یافــت، خداوند نمی بخشــید و دیگر به بحث اســتغفار مربــوط نبود. با این 

مباحث، اثبات شد که محبت خداوند، یکی از مبانی استغفار است.
گر کســی توبه کرد، نه تنها زود راضی می شــود و گناهان  خداوند آن قدر مهربان اســت که ا
او را می بخشــد و هیچ کینه ای از او به دل ندارد، به جای گناهان او ثواب می نویســد. در سوره 
فرقان می خوانیم: »و کســی که توبه کند و عمل صالح انجام دهد، خداوند بدی های آن ها را 

تبدیل به خوبی می کند و خداوند بخشنده و مهربان است«. )فرقان:70و71(
بیشــترین مهر و محبت خداوند به بنده، زمانی اســت که بنده اســتغفار می کند و به سوی 
که خداوند عزوجل به داوود ؟ع؟ وحی کرد: »ای داوود! این خواســت  خداوند باز می گردد؛ چرا
و اراده من است درباره کسانی که از من روی گردان شده اند. پس اراده ام درباره روی آورندگان 
به من چگونه اســت؟ ای داوود بیشــترین نیاز بنده به من، هنگامی اســت که از من احســاس 
بی نیــازی کنــد و بیشــترین مهربانــی من هنگامی اســت که از من روی گردان شــود و بیشــترین 
ارجمندی بنده نزد من، هنگامی است که به سوی من بازگردد«. )نراقی، 1396، صص134و135(
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كُمْ 
َ
رْ ل �نِ

عنْ َ هُ وَ�ي
َ
كُمُ �للّ �بْ حْ�بِ ُ ِىي �ي

عُو�ن �بِ
ا�قَّ هَ �نَ

َ
و�نَ �للّ حِ�بُّ

مْ �قُ �قُ �نْ كُ�نْ لْ �إِ
علامــه طباطبایــی؟رح؟ ذیــل آیه >�قُ

مٌ< )آل عمران:31( می فرماید: ورٌ رَحِ�ي �نُ هُ عنَ
َ
مْ وَ�للّ

ُ
ك و�بَ �نُ

دنُ

رحمــت واســعه الهیه و فیوضات صــوری و معنوی غیرمتناهی که نزد خداســت، موقوف بر 
ک و  شــخص و یا صنفی معیّن از بندگانش نیســت و هیچ اســتثنایی نمی تواند او را ملزم بر امسا
خودداری از افاضه نماید، مگر این که طرف افاضه، استعداد افاضه او را نداشته باشد و یا خودش 
مانعی را با سوء اختیار خود پدیدآورد و درنتیجه، از فیض او محروم شود. آن مانعی که می تواند 
از فیض الهی جلوگیری کند، گناهان است که نمی گذارد بنده از کرامت قرب به خدا و لوازم قرب 
بهشت و آن چه در آن است، برخوردار گردد و ازاله اثر گناه از قلب و آمرزش و بخشیدن آن، تنها 

کلیدی است که درِ سعادت را باز می کند و آدمی را به دار کرامت وارد می سازد.
كُمْ<؛  و�بَ �نُ

كُمْ دنُ
َ
رْ ل �نِ

عنْ َ كم �لله< فرمود: >وَ�ي �ب ح�ب به همین جهت اســت که به دنبال جمله >�ي
کــه حــب، محــبّ را بــه ســوی محبــوب جــذب می کنــد )و نیــز محبــوب را به ســوی محبّ  چرا
می کشــاند(. پــس همان طــور کــه حــب بنده موجــب قرب او بــه خدا می گــردد و او را بــرای خدا 
خالــص می ســازد و بندگی اش را در خدا منحصر می کنــد، محبت خدا به او نیز موجب نزدیکی 
خــدا بــه او می شــود و درنتیجــه حجاب های بُعد و ابرهــای غیبت را از بین می بــرد و حجاب و 
ابری به جز گناه نیست. پس نزدیکی خدا به بنده، گناهان او را از بین می برد و او را می آمرزد. 

)طباطبایی، 1374، ص 98(

که  از پیامبر؟ص؟ روایت شده که استغفار، محبت خداوند را به بندگان افزایش می دهد؛ چرا
گــر آنان کــه از من رویگردان شــده اند،  خداونــد عزوجــل بــه داوود؟ع؟ وحــی کــرد: »ای داوود! ا
می دانســتند که چگونه در انتظارشــان هســتم و چه مهری به آنان دارم و چقدر مشــتاق ترک 
معصیتشــان هســتم، از اشــتیاق من می مردند و در راه محبتم، بند از بندشــان جدا می شــد«. 

)حرعاملی، 1389، ص 170(

بنــده عاصــی و گناهــکار، بــا توبــه، از راه لطــف و عنایــت پــروردگار، به دوســت و محبوب 
خداونــد تبدیل می شــود؛ زیــرا این فرد عاصی پیش از این، از محبــت خداوند فقط یک وجود 
کنــون از خداوند یــک کمال دیگر هــم پیدا کرد، ایــن یعنی به خداونــد نزدیک تر  داشــت، امــا ا
گر دوباره  شــده و این فرد با بنده دیگری که هنوز این کمال را ندارد، فرق می کند. همین فرد ا
اشــتباهی بکند و بعد بفهمد که این اشــتباه بوده، این فهم دوم، باز او را به خداوند نزدیک تر 
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می کند و به همین ترتیب، کار به جایی می رســد که برای فهم، لازم نیســت حتماً اشــتباه بکند 
تا بفهمد.

هم چنین، در زمان های آزاد خودش فکر می کند که وظیفه من در قبال خداوند چیست؟ 
و پیــش از این کــه آن کار را بکنــد، عقلــش به آن می رســد. به همین دلیل اســت کــه می گویند: 
» تفكــر ســاعة خير من عبادة ســتين ســنه.« این تفکر، قبــل از این که من گناه بکنــم، راه گناه را 

می بنــدد و عقــل به این نتیجه می رســد که این کار، بد اســت و من نبایــد این کار را بکنم؛ این 
یعنی تفکر. بنابراین، بنده هر چقدر نکته های ناب تر بفهمد، به خداوند نزدیک تر می شود.

رحمت الهی
یکی از بنیادی ترین مبانی اســتغفار، صفت رحمت واســعه خداوند اســت که در این جا درصدد 
بررســی صفت رحمت خداوند و ارتباط آن با اســتغفار هســتیم. غالب مفســران با توجه به قرآن 
کریم که بزرگ ترین معرّف ذات فاعلی و فعلی خداوند اســت، بیان می دارند: »خداوند متعال، 
رحمت خویش را به دو صورت بر مخلوقاتش ارزانی می دارد و آن، رحمت عام و رحمت خاص 

است«. )جوادی آملی، 1380، ص 15(

1. رحمت عام
گیر و شــامل همه موجودات اســت و هر موجــودی، از رحمت خداوند  رحمــت عــام خداوند، فرا
بهره منــد و متنعــم اســت و نصیبــی از آن شــامل حالش می شــود. ایــن همان رحمتی اســت که 
نیســتی، از آن، هســتی گرفتــه اســت؛ چــون هر موجودی یا واجب اســت و یا ممکــن. از طرفی، 
واجب فقط خداوند ســبحان اســت و ممکن، وجودش فقط از طرف خداوند متعال اســت و به 
سبب ایجادکردن اوست که ممکن می شود و همین ایجاد کردن یک ممکن، رحمتی است که 

از ناحیه خداوند به ممکن می رسد. )آلوسی، 1350، ص 36(
براساس حکمت متعالیه، موجودات یک خلق ابتدایی دارند، یعنی خداوند یکبار موجودات 
را خلق می کند و فقط تا یک لحظه وجود دارد و در لحظه دوم، دیگر موجودی نیست و خدای 
متعال باز یک بار دیگر، موجودات را خلق می کند و همانگونه که آن لحظه گذشت، آن موجود 
از بیــن مــی رود و در لحظه جدید، هر کدام از موجودات، مخلوق جدید خداوند متعال هســتند. 
پس در هر لحظه خداوند به موجودات لطف می کند. این که رحمت خداوند دائمی است، یعنی 

397
Highlight
منبع؟
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گــر خداونــد متعال یک لحظه رحمــت و عنایت خودش را از مخلوقات بــردارد، هیچ موجودی  ا
در عالــم، وجــود نخواهد داشــت. پس معنا ندارد که بگوییم خداونــد یک بار موجودات را خلق 
کرد و دیگر پس از آن، موجودات، از خداوند تعالی خلق می شوند، بلکه خداوند متعال، عالم را 
لحظه به لحظه افاضه می کند. برای روشن شدن این مطلب، در قالب مثالی توضیح می دهیم: 
نور چراغ قوّه ای که به دیوار می تابد، باید پیوسته به کانون نور یعنی باتری متصل باشد، فقط 
کافی اســت یک لحظه چیزی مانع این اتصال شــود یا باتری یک لحظه جدا بشــود، دیگر روی 
دیوار نوری دیده نمی شــود. پس برای این که نور حدود دو ســاعت روی دیوار دیده شــود، باید 
گر عنایتش را قطع کند، دیگر نوری  این باتری دو ســاعت به چراغ قوّه عنایت داشــته باشــد و ا
گر خداوند یک لحظه رحمت و  وجود ندارد و همین مثال در مورد موجودات صدق می کند که ا

عنایتش را قطع کند، دیگر هیچ موجودی وجود ندارد.
�ي وَِ�عَ�قْ كُلَّ  از صفات این رحمت، وسعت آن است که احدی از آن مستثنا نیست. >رَْ�مَ�قِ
ءٍ< )اعــراف: 156( اشــاره بــه رحمــت عام خداوند اســت که که مؤمن و کافر و باشــعور و بدون  ْ �ي

َ �ش

شــعور، به وســیله آن به وجود آمدهاند و از ابتدای هســتی و در مســیر وجودشــان، مادامی که 
وجــود دارند، به وســیله آن، روزی می خورند. بنابراین، می تــوان گفت که رحمت عام خداوند، 
از مقتضیــات ربوبیــت و الوهیــت اســت و قیــد و شــرطی در آن نیســت. )طباطبایــی، 1374، ج 8، 

صص175 _ 274(

گــر رحمــت خدا را بــه عموم نســبت دهیم، منظــور از این رحمــت، رحمت  براین اســاس، ا
رحمانیه اوست؛ شاملِ دادن هستی به خلق و دادن بقا و رزقی که بقای خلق را امتداد می دهد 

و نیز دادن دیگر نعمت هایی که به شمارش درنمی آیند.
مفســران معتقدنــد که اســم رحمــان خداوند متعال، بــر این نوع رحمت کــه همان رحمت 
گیر است، دلالت دارد. »رحمان«، به معنی بزرگ و بخشایشگر است و ریشه اش به  مطلق و فرا
معنای دلســوزی نمودن، مهربانی کردن و بخشــودن است؛ بخششــی از سر مهربانی، شفقت، 

غم خواری و عطوفت. )زمانی قمشه ای، 1389، ص109(
امام علی ؟ع؟ می فرماید: »الرحَمن العاطف عى خلقه بالرزق، لايقطع عنهم موادّ رزقه و ان انقطعوا 
عــن طاعته؛ رحمان کســی اســت کــه با دادن روزی بــه خلایق، بر آن ها عطوفت مــی ورزد و اصل 

روزی آن ها را قطع نمی کند، هرچند که آن ها از اطاعتش سرباز زنند«.)مجلسی، 1359، ص 248(
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در نتیجــه، رحمــان با خلقت و نظام آفرینش در ارتباط اســت؛ زیــرا خداوند رحمان، خالق 
گیر و گســترده است که  تمام هســتی اســت و از نیســتی، هســتی بخشــیده و رحمتش چنان فرا

همه از آن برخوردارند.

2. رحمت خاص
گیر است و همه هستی را شامل می شود، مانند نعمت  همان گونه که بیان شد، رحمت عام، فرا

حیات و زندگی، رزق و روزی و... که شامل حال همه موجودات می شود.
بااین حــال، رحمــت خــاص الهــی، مختــص برخــی انسان هاســت کــه مراحلــی از کمــال را 
پیموده اند؛ زیرا رحمت خداوند نسبت به انسان ها خاص تر از رحمت او نسبت به دیگر موجودات 

است و رحمت او نسبت به مؤمنان، خاص تر از رحمت او نسبت به همه انسان ها است.
براساس حکمت متعالیه، هر موجودی که از وجود، بهره بیشتری ببرد، به رحمت خداوند 
بیشــترین نیاز را دارد که این شــامل انســان ها می شود و هر انسانی که وجودش شدیدتر است، 
یعنی به خداوند نزدیک تر است، به اندازه همان شدتش، به رحمت خداوند بیشتر نیاز دارد.

درواقــع نزدیکــی به خداوند، به معنای اســتغنا نیســت، بلکــه به معنای نیازمندی بیشــتر 
او بــه رحمــت خداونــد اســت کــه هر چه انســان ها درجــه ایمانشــان بالاتر مــی رود، بــه خداوند 
نزدیک تــر و از رحمــت او بیشــتر بهره منــد می شــوند. ایــن مطلــب را نیــز در قالــب مثالی چنین 
می توان توضیح داد: وقتی می خواهیم یک لامپ را به سقف آویزان کنیم، همان سیمی که به 
لامپ وصل اســت، برای اتصال به ســقف کافی است و این لامپ را نگه می دارد، اما گاهی یک 
لوستر را می خواهیم به سقف آویزان کنیم که حدود پانصد لامپ به خود آن وصل است و این 
لوســتر را دیگر نمی شــود فقط با یک ســیم به سقف بست، بلکه باید با یک زنجیر محکم آن را 
به ســقف بســت. البته گرچه این لوســتر خیلی محکم اســت، خودش هم مقاومت می خواهد. 
بنابراین، وابســتگی این لوســتر به ســقف، خیلی بیشــتر از آن لامپ اســت، گرچه هردوی آن ها 
با همه وجودشــان به آن ســقف وابســته اند؛ منتها وجود آن لامپ، بیشتر از لوستر نیست. این 
یعنی خداوند متعال هر موجودی را که می آفریند، به اندازه وجود و ظرفیت آن موجود، به آن 

رحمت عنایت می کند.
خداونــد برای انســان ها افزون بر هدایت عام که شــامل همه مخلوقات می شــود، هدایت 
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خاصه نیز در نظر گرفته است؛ چون خداوند متعال همه اسباب و علل انسان را جهت رسیدن 
به کمال انسانیت و معرفت حقایق هستی مهیا کرده است.

علامــه طباطبایــی ؟رح؟ در مــورد رحمت خــاص خداوند تعالی آورده اســت: »رحمت خاص، 
عطیه ای است که خدا تنها به کسانی می دهد که دارای ایمان و عبودیت باشند، مانند حیات 
طیبه و زندگی نورانی در دنیا و رضوان و بهشت در آخرت که کفار و مجرمان از آن بهره ندارند 
کتســابی و مشــروط است«.  و بهره آنان عذاب اســت. درواقع می توان گفت که رحمت خاص، ا

)طباطبایی، 1374، ج8، صص 175 _ 274(

مفســران، صفت »رحیم« را که از اســمای خداوند عزّوجل اســت، اشــاره به رحمت خاص 
مًا.< )احزاب: 43( »او نسبت به  �نَ رَحِ�ي �ي مِ�نِ مُوأْ

ْ
ال  �بِ

او می دانند که مختص به مؤمنان است. >وَكَا�نَ
مؤمنان همواره مهربان بوده است«

»رحیم« دربردارنده مهر و محبت همیشــگی و خاصی اســت که سبب کمال معنوی و روح 
الهی در انســان می شــود و زمینه هدایت و اســتغفار را برای انســان فراهم می کند که درصورت 
شایســتگی و لیاقــت، انســان مشــمول آمــرزش و مغفرت الهی قــرار می گیرد و به ســعادت دنیا و 

آخرت می رسد.
برخی روایات نیز رحمت رحمانیه و رحیمیه خداوند را توصیف می کنند. در روایتی از امام 
صادق ؟ع؟ آمده است: »و اللَّه إله كل شیء و الرحَمن بجميع خلقه الرحيْم بالمومنين خاصه.« )کلینی، 
1365، ص 114( در این روایت، همه مردم خواه مؤمن و صالح یا کافر و فاســق، مشــمول رحمت 

رحمانیه خداوند شــده اند؛ زیرا خداوند آنان را آفریده و از نعمت حیات و زندگی بهره مندشــان 
می کند و به آنان روزی می دهد. شمول رحمت رحیمیه ویژه مؤمنان، به این است که در دنیا 
بــه آن هــا توفیــق نیکــوکاری داد و در آخرت از جانــب خداوند تکریم و آمرزیده می شــوند و وارد 

بهشت می گردند. )طبرسی، 1360، ص 41(
رحمــت رحمانــی، بســتری بــرای رحمــت رحیمــی خوانــده می شــود و مســیر وارد شــدن در 
رحمــت رحیمــی، از جاده رحمــت رحمانی پروردگار می گذرد؛ زیرا گرچــه رحمت رحیمی، خاص 
اســت، خداوند با ترســیم برنامه و دعوت همه انســان ها به سمت آن و از بستر رحمت رحمانی 
خویش، این فرصت را برای همه انسان ها مهیا کرده تا بتوانند وارد رحمت خاص الهی شوند. 
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بااین حــال، میــزان موفقیــت بنــدگان، به تــلاش برای عــروج معنوی خودشــان بســتگی دارد. 
درنتیجه، رحمت رحیمی، غایت و هدف نهایی از خلقت انسان است.

رابطه صفت رحمت الهی و استغفار
در مباحــث پیشــین اثبــات شــد که رحمــت خداوند به انســان ها خاص تر از رحمــت او به دیگر 

موجودات است و رحمت او نسبت به مؤمنان، خاص تر از رحمت او به همه انسان ها است.
با فرض بر این که رحمت خداوند بسیار گسترده است، در این نوشتار دو خدا را برای شما 
ترسیم می کنیم تا متوجه بشویم کدام خداوند، رحمتش بی نهایت است. خدای اول، خدایی 
اســت که یک بار می آفریند و لایزال نیز همین موجود را ادامه می دهد تا زمانی که این موجود 
دربرابر خداوند بایســتد و طغیان و سرکشــی نماید؛ بعد خداوند متعال به او می گوید تو دربرابر 
من می ایستی و سرکشی می کنی، دور شو از رحمت من! من دیگر رحمتم را از تو قطع می کنم.

خــدای دیگــر هــم افزون بــر این که بــه موجــودات رحمــت دارد و مخلوقــات را می آفریند و 
همچنــان آن را ادامــه می دهد، گاهی انســان با ســوء اســتفاده از اختیــارش، در مقابل خداوند 
می ایســتد و طغیــان و سرکشــی می نمایــد و چــون انســان سرکشــی کــرد، ممکــن اســت خداوند 
گر بکشــد، دیگر  رحمتــش را از او کــم کنــد، اما رحمتــش را قطع نمی کند، یعنی او را نمی کشــد. ا
گرچــه رحمتش را کم می کند، فرصت بازگشــت را به او می دهــد و او را هدایت  تمــام می شــود و ا
می کنــد و بــه او می فهمانــد که ای بنــده ناچیز من! جا ندارد تو در مقابل من بایســتی و طغیان 
گر من اراده کنم، تو کلاً نیستی، پس سعی کن دوست و دشمنت را بشناسی؛ من دوست  کنی. ا
تو هســتم و این قلدربازی را جای دیگر باید بکنی، نه در مقابل من و اینها را به او می فهماند؛ 

این یعنی هدایت خداوند.
یعنی گاهی انســان با اســتفاده از ســوء اختیــارش، راه هایی از رحمت خداونــد در حق او را 
می بنــدد، امــا خداونــد دوبــاره او را به ســمت خــود می چرخاند و بــا هدایتش، باز او را در مســیر 
رحمــت خویــش قــرار می دهــد. ایــن بنــده وقتــی فهمید کــه چه اشــتباهی کــرده اســت و نباید 
گر جای دیگری مشکلی دارد، باید برای اصلاح آن  درمقابل خداوند این کارها را انجام دهد و ا
دســت به دامان خدا بشــود تا راه را برای او باز کند، به ســوی خدا باز می گردد و ابراز شــرمندگی 
و پشــیمانی می کنــد از خداونــد طلب یخشــش می کند. خداونــد به او می فهماند کــه چرا رویت 

397
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یهتر است این پاراگراف تا آخر حذف شود : تا این یعنی هدایت خداوند
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ســیاه! اصلاً در این لحظه من تو را بیشــتر دوســت دارم؛؛ زیرا تو بنده متواضعی هســتی و وقتی 
فهمیدی که اشــتباه کردی، برگشــتی. حال که برگشــتی، من دو تا دوســت داشــتن و رحمت در 
حق تو دارم: یکی این که از اول تو را خلق کردم و دیگر این که به کمال جدیدی رســیدی؛ زیرا 
همین که چیز جدیدی را فهمیدی، این یعنی کمال و از آن جا که من همه کمال ها را دوســت 

دارم، پس این کمال را هم دوست دارم.
کید شــده اســت که با وجود  ایــن مــوارد که توضیح داده شــد، در آیات قرآن نیز به آن ها تأ
ایــن همــه رحمت و محبت خداوند به انســان ها، گاهی انســان ها براثر غفلت یا متأثر شــدن از 
غرایز نفسانی و وسوسه های شیطان، مرتکب گناه و دچار انحراف از مسیر مستقیم می شوند. 
بااین حال، خداوند متعال به مقتضای رحمتش، زمینه توبه و استغفار را برای انسان ها فراهم 
گر از جانــب خداوند تعالی توفیق  می کنــد و به انســان ها توفیق بازگشــت و اســتغفار می دهد و ا
همراه انسان نشود، احدی توانایی استغفار را ندارد؛ زیرا در این مسیر، دشمنانی مانند شیطان 
و نفس اماره وجود دارد که مانع از بازگشــت انســان می شــود. این آیه در اشــاره به توفیق توبه 
مُ<؛ »ســپس خداوند به آنان  حِ�ي ��بُ �لرَّ وَّ

هَ هُوَ �ل�قَّ
َ
�نَّ �للّ و� �إِ

ُ و�ب �قُ هِمْ لِ�يَ �يْ
َ
ا�بَ عَل مَّ �قَ

ُ و اســتغفار می فرماید: >�ش
توفیق توبه داد تا توبه کنند، بی تردید خداوند توبه پذیر و مهربان است«. )توبه: 118(

خداوند نه تنها توفیق اســتغفار را به انســان ها می دهد، انسان ها را به استغفار نیز تشویق 
مٌ وَدُودٌ<؛ »از پروردگار خود آمرزش  ِىي رَحِ�ي

ّ
�نَّ رَ�ب هِ �إِ

�يْ
َ
ل و� �إِ

ُ و�ب مَّ �قُ
ُ كُمْ �ش َّ رُو� رَ�ب �نِ

عنْ و ترغیــب می نمایــد:>وَ�ْ��قَ
بطلبیــد و بــه ســوی او بازگردیــد کــه پــروردگارم مهربان و دوســتدار )بنــدگان توبه کار( اســت«. 

)هود:90(

بعد از این که انسانی استغفار کرد، خداوند از روی رحمت، عفو و مغفرتش را شامل حالش 
می نمایــد تــا آنکــه از او روی برگرداند و از قافلــه بندگی جا بماند، دراین صورت مشــمول عفو و 
مغفرتش قرار گیرد و رســتگار شــود. این آیه نیز به پذیرش توبه از جانب خداوند متعال اشــاره 
مٌ<؛ اما آن کسی که پس  ورٌ رَحِ�ي �نُ هَ عنَ

َ
�نَّ �للّ هِ �إِ

�يْ
َ
و�بُ عَل �قُ َ هَ �ي

َ
�نَّ �للّ اإِ

حَ �نَ
َ
ْ�ل

أَ
مِهِ وَ�

ْ
ل عْدِ طنُ َ ا�بَ مِ�نْ �ب مَ�نْ �قَ دارد: >�نَ

از ستم کردن، توبه و جبران نماید، خداوند توبه او را می پذیرد«. )مائده: 39(
اوج رأفــت، عطوفــت، فضــل و رحمت خداوند زمانی اســت کــه هم بندگان گنهــکار خود را 
ا 

َّ
ل می بخشــد و از گناهان پیشــین آنان می گذرد و هم سیئاتشــان را به حسنات مبدّل می کند: >�إِ

مًا<. )فرقان: 70( ورً� رَحِ�ي �نُ هُ عنَ
َ
ا�قٍ وَكَا�نَ �للّ هِمْ حََ��نَ ا�قِ

�أَ ِ
هُ َ��يّ

َ
لُ �للّ دِّ �بَ ُ كَ �ي �أِ

َ
ول

أُ
ا مَ�نَ وَعَمِلَ عَمَلاً َ�الِحًا �نَ

آ
ا�بَ وَ� مَ�نْ �قَ

397
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صفت حلم خداوند
مبنانــی دیگــر اســتغفار، صفــت حلیم بــودن خداوند اســت. »حلم« از اســمای حســنای الهی و 
صیغه مبالغه است و معنای حلم در مورد خداوند این است که عصیان بندگان، او را تحریک 
نمیکند و به خشم و غضب وانمی دارد. خداوند به گناهکاران مهلت می دهد و در عذاب آنان 

عجله نمی نماید و مهلت دادن، نوعی بردباری است. )طوسی، 1389، ص 228(
از آن جــا کــه خداوند در عقوبت گناهکاران بســیار صبور و در اوج آن اســت تا جایی که به 
کافــران و مشــرکان و دشــمنان و عاصیــان فرصت می دهد و امهال می بخشــد تا اســتغار و توبه 

کنند، نام »حلیم« به معنای بسیار بردبار بر خدا اطلاق می شود.
گــر خداونــد حلیم نبــود و در هر گناه و نادانــی بنده عجله می نمــود و او را عذاب  درواقــع ا
 

دنُ ��نِ وأَ ُ وْ �ي
َ
می کــرد، با وجود کثرت گناهان انســان ها، در روی زمین جنبنــده ای زنده نمی ماند: >وَل

<. )فاطر: 45( هقٍ هْرِهَا مِ�نْ دَ��بَّ ى طنَ
َ
رَكَ عَل و� مَا �قَ مَا كََ��بُ اسَ �بِ

هُ �ل�نَّ
َ
�للّ

کنشی عاجزانه و انفعالی  از نشانه های دیگر حلم، توانایی بر عقوبت و انتقام است و صرفاً وا
نیست. ازاین رو، کسی که به دلیل عجز، از اشتباه دیگران در می گذرد، حلیم نامیده نمی شود.

مرحوم کفعمی در مصباح در توضیح معنای »حلیم« می فرماید:
»الحليْم ذو الحلم و الصفح الذی يشاهد معصيه العصاة ثُم لا يسارع الى الانتقام مع غاية قدرته؛ 

حلیــمِ بردبار، چشم پوشــانده ای اســت که معصیت گناهــکار را می بیند و با وجــود قدرتش، در 
انتقام گرفتن از او شتاب نمی کند«. )کفعمی، 1414، ص 323(

در یــازده مــورد، خــدای متعال بــا عنوان »حلیــم« همراه با نام هــای دیگر ماننــد »علیم«، 
مٌ<؛ »... خداوند،  ورٌ َ�لِ�ي �نُ هُ عنَ

َ
»غفور«، »غنی« و »شکور« توصیف شده است. برای نمونه:>... وَ�للّ

آمرزنده و مهربان است«. )بقره: 225(
برخی مفسران، حلیم بودن خدا را به تأخیر او در عقوبت گناهکاران تفسیر کرده اند که از 

روی تفضل و با وجود توانایی بر کیفر ایشان، صورت می پذیرد. )طبری، 1390، ص 225(
در فرازی از دعای جوشن کبیر می خوانیم: »يا من هو بمن عصاه حليْم؛ ای کسی که نسبت به 
بندگان عاصی و گناهکار، بردبار است و در عذاب آن ها عجله نمی کند.« معانی مشابه این صفت 
بْنِى بِعُقُوبَتِکْ؛  را در دیگر ادعیه هم داریم؛ در آغاز دعای ابوحمزه ثمالی آمده اســت: »الهى لا تُؤدِّ
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خدایا! مرا به کیفرت ادب منما.« یا در دعای کمیل چنین عرضه می دارد: »و لا تؤاخذنی بالعقوبة 
عى ما عملت فى خلواتی؛ و در کیفر آن چه در خلوت هایم انجام دادم، شتاب نکنی«.

رابطه استغفار و صفت حلم خداوند
بــا فــرض بر حلیــم بودن خداونــد و این که صفت حلم، از مبانی کلامی اســتغفار اســت، در این 
نوشــتار دو خــدا را ترســیم می کنیــم تــا ببینیــم خداونــدی کــه صفــت حلــم در او باشــد، امکان 
اســتغفار در او وجود دارد یا خداوندی که این صفت را نداشــته باشــد! به عبارت دیگر خدایی 
که به محض ارتکاب بنده ای به خلاف و گناه، به او خشم بگیرد و او را از رحمت خودش دور 
کنــد و بــه عواقب اعمال بدش برســاند یا خدایی که به هنگام دیــدن گناهی از بنده اش، حلم 
می ورزد و از گناه و عصیان او به خشم و غضب نمی آید و به او مهلت می دهد تا توبه و استغفار 
کند. پس معلوم می شود خداوندی که صفت حلم دارد، امکان استغفار در او هست و به خاطر 

داشتن این صفت، انسان ها از گناهان استغفار می کنند.
حلم و حوصله خداوند بسیار است و در عقوبت مشرکان عجله نمی کند، بلکه آنان را مهلت 

می دهد تا هر کس را که توبه کند و به سویش بازگردد، بیامرزد. )طباطبایی، 1374، ص 54(
مراد از عجله نداشتن و به تأخیر انداختن مجازات گناهکاران، به این معنا نیست که خدا 
از خطاهــای نافرمانــان بی خبراســت، بلکه او بنــدگان گنهکار را از نعمــت و فضل خود محروم 
نمی کنــد و هم چــون بندگان مطیع و فرمان بردار به آنان روزی می دهد و از آفات و بلایا مصون 

می دارد. )طبرسی، 1360، ص 61(
علامه جوادی آملی می نویسد:

خداونــد حیلم اســت؛ یعنی به بندگان مهلت می دهد و اجــازه نمی دهد که به صرف ارتکاب 
گر لغزیــد، او را کاملاً تحــت ولای خود قرار  گنــاه، شــیطان شــخص گناهــکار را به لغــزش وا دارد، یا ا
دهد. هرچند لغزاندن به سبب برخی از گناهان قبلی ممکن است، تصمیم نهایی از خداوند است، 
چنان که با کســانی که در اُحد، پیامبر؟ص؟ و اصحاب خاص آن حضرت را تنها گذاشــتند، با حلم و 

مدارا رفتار کرد و مهلت داد تا با توبه، زمینه بازگشت آن ها فراهم شود. )جوادی آملی، 1380، ص 92(
خداوند متعال می تواند گناهان مردم، عصیان ها، ظلم ها و ســتم ها در حق همدیگر و ... 
را به ســرعت مجازات کند، اما با وصف »حلیم« به انســان ها مهلت می دهد که به خود بیایند، 

397
Highlight
ترجیحا حذف شود
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از خداوند متعال آمرزش بخواهند، از گناهان دوری کنند و روش صحیح زندگی را پیش گیرند.
امیرالمؤمنیــن علــی؟ع؟ در آغــاز یکــی از خطبه هایش می فرمایــد: »الحمــدللَّه... الذی عظم 
حلمه فعفا؛ حمد و ســپاس، خداوندی را که عظمت حلم او موجب عفو و بخشــش او اســت«. 

)نهج البلاغه، خطبه 1(

روایــت شــده که حضرت ابراهیم ؟ع؟ مردی را دید که مشــغول انجام گنــاه بود، گفت خدایا 
ک شــد. ســپس فرد دومــی را دید و همین طــور فرد ســومی را، پس دعا  ک کــن، پــس هلا او را هــلا
گر  ک شــدند. ســپس فــرد چهارم را دید، خواســت دعا کنــد، وحی آمد کــه ای ابراهیم! ا کــرد و هلا
ک می کردیم، جز عده کمی باقــی نمی ماند، اما وقتی گناه  مــا هــر بنــده ای را که گناه می کند، هلا
گــر اصرار ورزیدنــد، با تأخیر  گر توبه کردنــد، می پذیریم و ا می کننــد، بــه آن هــا مهلت می دهیــم؛ ا
ج نمی شود. )جمال زاده بوشهری، 1340، ص 279( عقاب می کنیم؛ زیرا می دانیم که او از مُلک ما خار

عفو و مغفرت خداوند در حق بندگان
یکی دیگر از مبانی استغفار، صفت عفو و مغفرت خداوند است.

بــه طــور کلی، نظام خلقت و آفرینش و به صورت مشــخص، نظــام تربیتی خداوند حکیم 
بــرای بشــر، بســیار حکیمانــه و ســنجیده اســت. در چنیــن نظامــی، »عفــو« و »مغفــرت« یکــی 
از راه هــای نجــات از پیامدهــای اعمال زشــت آدمی اســت، یعنی حــال که به هر دلیل انســان 
مرتکــب خلاف شــده، بــرای آنکه بتواند خــود را از پیامدهــای آن رهایی دهــد، خداوند رحیم، 
»عفــو« و »مغفــرت« را بــرای او قــرار داده اســت. درواقــع منطق الهــی، منطق جذب اســت و در 
ح اســت، مگر این که انســان ها  ارتبــاط میــان خالق و مخلوق، همیشــه بخشــش و غفران مطر
مخالــف باشــند و مانعــی پیش بیاورند و نخواهند مسیرشــان عــوض کنند؛ زیرا خداوند مســیر 

خود را تغییر نمی دهد و همواره رحمت او بر غضبش پیشی دارد.
علامــه طباطبایــی؟رح؟ »عفــو« در مورد خداوند را بــه معنای این می داند کــه خداوند، قصد 
بنده اش را بکند و گناهانی را که در او سراغ دارد، از او بگیرد و او را بی گناه سازد، اما »مغفرت« 
_ به معنای پوشاندن _ از نتایج عفو است که در پی عفو می آید؛ زیرا هرچیزی اول باید گرفته 
شود، بعد پنهان گردد، یعنی خداوند اول گناه بنده اش را می گیرد و بعد می پوشاند و این گناه 

را نزد دیگران برملا نمی سازد. )طباطبایی، 1374، ص54(
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در این جــا تفــاوت عفــو و مغفــرت را بــا مثالــی بیــان می کنیــم: فــرض کنید در حــق یکی از 
دوســتان خود بدی کرده ایم، حال می خواهیم از او طلب بخشــش کنیم. این بخشــش به دو 
صورت می تواند باشد: 1. می گوید تو را می بخشم، اما دیگر نمی خواهم تو را ببینم و دوستی مان 
به پایان می رســد و به زبان عامیانه »دیگر جلوی چشــمم نباش«. 2. می گوید تو را می بخشــم 

و پس از آن باز محبت می کند و لطف و صفای خود را دارد و گویا هیچ اتفاقی نیفتاده است.
بدین ترتیــب، عفــو یعنی بخشــش از نــوع اول. وقتی از خداوند طلب عفــو می کنیم، یعنی 
گــر پذیرفته شــود، خــدا فقط می بخشــد و دیگر کاری به مــا ندارد و  گناهــان مــا را می بخشــد و ا
گر پس از بخشــش خطــا و گناهانمــان، لطف و  محبــت و لطفــش را از مــا دریــغ مــی دارد، ولی ا

محبتش را شامل حالمان نماید، غفران و مغفرت نام می گیرد.
گر  عفــو نادیــده گرفتــن آن جرم ها و گناهانی اســت که در امتداد وجودی انســان اســت و ا
از وجــود انســان جــدا نشــود، مانع از حرکت انســان اســت و در آخرت موجب عذاب می شــود و 
خداوند در دنیا کمتر به عدل خویش، مردم را بازخواست می کند، بلکه با عفو و گذشت با آنان 
روبه رو می شــود. غفران نیز افاضه رحمتی از جانب خدا اســت و به کســی می رســد که مشــمول 

مغفرت می شود.
شــهید مطهری، عمومیت مغفرت الهی را ناشــی از عمومیت رحمتِ او می داند و در تبیین 

این حقیقت می نویسد:
اصل مغفرت، یک پدیده استثنائی نیست، بلکه یک فرمول کلی است که از غلبه رحمت 
در نظام هســتی به دســت آمده اســت. از این جا دانسته می شــود که مغفرت الهی، عام است و 
همه موجودات را _ در حدود امکان و قابلیت آن ها _ فرا می گیرد. این اصل در فوز به سعادت و 
نجات از عذاب، برای همه رستگاران مؤثر است. بنابراین، قرآن کریم می فرماید: » من يصرف 
گر رحمت نباشــد، عذاب از احدی برداشــته نمی شــود.  عنه يومئذ فقد رحَمه و ذلک الفوز المبين؛ ا

رمــز مغفرت خواهــی انبیــا و ائمــه معصــوم؟عهم؟ نیــز در عمومیت و شــمول اصل مغفرت اســت و 
درحقیقت، می توان گفت هرکس مقرب تر اســت، از این اصل بیشــتر اســتفاده می کند و به طور 
کلی، هرکس قُربش بیشتر است، از اسمای حسنای الهی، بیشتر از دیگران استضائه می نماید. 

)شهید مطهری، 1376، ص 257(
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شــهید مطهــری؟رح؟ بــا صراحت، صفــت عفو و مغفــرت الهــی را از توابع صفــت رحمت الهی 
می داند، اما چون این صفت در بحث استغفار دخالت دارد، ما این صفت را برجسته می کنیم. 
همــه صفــات خداوند به همدیگر مرتبط هســتند؛ بعضی اوصــاف کلیدی اند و همه اوصاف به 
آن ها بازمی گردند، ولی ما درمقام توضیح دادن مبانی استغفار، صفات مرتبط با بحث استغفار 
ح می کنیــم. رحمت به معنای  گانه برجســته می نماییم و رابطه شــان را هم مطر را به طــور جدا
افاضــه نعمــت و موهبــت الهــی، متوقف بر این اســت کــه موانع از قبل برداشــته شــود. گناه، از 
بزرگ تریــن موانــع نجات اســت. رفــع این مانع، بــه مغفرت خدا نیــاز دارد و خودِ مغفــرت نیز از 
گــر رحمت خداوند نباشــد، عــذاب از احدی  غلبــه رحمــت خداونــد ناشــی می شــود. بنابراین، ا

برداشته نخواهد شد.
لطــف و رحمــت الهــی، دلیــل اصلــی غفــران خوانــده می شــود، درحالی کــه رحمت خــدا به 
گــر لطف و رحمت  بنــدگان، مســئله ای اعطایی اســت و غفران، مســئله ای ســلبی، به گونه ای ا
الهــی شــامل حــال بندگانش نشــود، غفــران صــورت نمی گیــرد. غفــران، پیراســتن از گناهان و 
آمادگــی یافتــن برای جلب رحمت الهی و یا نعمت ها و کمک ها و امدادها و... از جانب خداوند 
اســت، چنان که بعد از غفران الهی، زمینه جلب رحمت الهی ایجاد می شــود. به همین جهت، 

همواره غفران بر رحمت مقدّم شده است.

رابطه استغفار و عفو و غفران الهی
نظام تربیت الهی، بر این اســاس اســت که تا حد ممکن، بشر از بدی ها دور شود و به خوبی ها 
روی آورد. صفاتی مانند توبه پذیری، مغفرت، حلم، عفو و... نیز از صفاتی هستند که انسان را 
به این ســمت ســوق می دهند و راه ســعادت را برای بشــر هموار می کنند، اما نفس به طور کلی 
آدمــی را به ســوی بدی ها و زشــتی ها وامــی دارد و علت ارتکاب گناه در انســان، جهالت اســت. 
کلمــه جهالــت و جهل، در معنا یکی اســت که درمقابــل علم قرار دارد، اما جهالت، در بســیاری 
از مــوارد در معنــای دســت نیافتــن کامل به واقعیت بــه کار می رود، هرچند که شــخص به کلی 
خالی از علم نباشــد، مانند کســی که مرتکب محرّمات می شــود، با این که می داند حرام اســت، 
اما هواهای نفسانی بر او غلبه می کند و او را به معصیت وامی دارد و نمی گذارد به این مخالفت 
گر به او اجازه می داد و به طور کامل  و عصیان و پیامدهای وخیم آن بیاندیشــد. درحقیقت، ا
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بصیرت می یافت، هرگز مرتکب آن ها نمی شد. چنین کسی را نیز جاهل می گویند؛ زیرا با این که 
علم به حرام بودن آن کارها دارد، حقیقت امر برایش پنهان است. )طباطبایی، 1374، ص 582( 
گاهی، به راه حق بازمی گردند و خداوند درهای غفران و رحمتش را به  این گونــه افــراد پس از آ
روی کسانی که از روی جهالت، عمل بد انجام می دهند، سپس توبه و خود را اصلاح می کنند، 
باز می کند. مسئله تربیت، ایجاب می کند که راه بازگشت، به روی گنهکاران و حتی کافران باز 
گاهی است  باشد، به خصوص که سرچشمه بسیاری از این موضع گیری های منفی، جهل و ناآ
و در این گونــه افــراد، بایــد امید به آمرزش افزایش داده شــود، شــاید بــه راه آیند )مکارم شــیرازی، 
1374، ص 53(؛ زیرا گناهان انسان ها نه از روی جسارت، بلکه از روی ضرورت های طبع مادی 

انسان صورت گرفته است.
هنگامی که انســان مرتکب گناه می شــود، این گناه با تمام آثار دنیوی و اخروی اش برای 
انســان باقــی می مانــد، مانند اثــاری که گناه در دل و جــان و قلب آدمی می گــذارد؛ آثاری که بر 
اخلاق انسان دارد؛ آثاری که بر سرنوشت انسان و وابستگان او دارد؛ آثاری که در قیامت برای 
انســان به عنوان عذاب به بار می آورد و شــخص گنه کار هیچ گونه حقی برای بخشــش ندارد، 
بلکــه بایــد نتایــج و پیامدهای گناه خویش را ببیند، اما از ســوی دیگر، دریــای بیکران رحمت 
الهــی چنیــن اقتضــا می کنــد که بندگان ضعیــف و جاهل خــود را که مرتکب معصیت شــده اند، 
بــا شــرایط خاصــی ببخشــاید. روشــن اســت کــه خداونــد متعــال در شــرایط خاصی بازخواســت 
نمی کنــد؛ یعنــی مغفرت الهی نیز مانند بقیه افعال الهی، ضوابط و شــرایط خاص خود را دارد و 
این اقتضای حکمت الهی اســت. »حکیم« یعنی کســی که کارهایش را محکم انجام می دهد. 
گر ببیند  از مصادیــق محکــم کار کــردن، انجــام فعل حســن و ترک فعل قبیح اســت. خداونــد ا
بخشش و سرپوش گذاشتن روی گناهان یک نفر موجب هدایت، امیدواری و باز کردن راه او 
گر کسی کاری کرد و پشیمان شد، حکیم این پشیمانی  می شود، پس این کار را می کند. یعنی ا
ج دهــد و او را نیامرزد. بنابراین، انســان باید از خداوند  را می پذیــرد، نــه این کــه لجاجت به خر

بطلبد که او را دارای شرایطی نماید که »قابلیت و لیاقت« مغفرت الهی را داشته باشد.
یکــی از امــوری که انســان را مســتوجب دریافت مغفرت از ســوی خدا می کنــد، توبه کردن 
مُو� 

َ
ل وْ طنَ

أَ
هقً � َ احِ�ش و� �نَ

ُ
عَل � �نَ

دنَ �نَ �إِ �ي ِ �ن
َّ
از اعمال بد گذشــته و اســتغفار به درگاه خداوند متعال اســت: >وَ�ل

هِمْ<؛ »و آن ها که وقتی مرتکب  ِ
ّ رَ�قٌ مِ�نْ رَ�ب �نِ

هُمْ مَعنْ �وأُ رنَ َ كَ حب �أِ
َ
ول

أُ
هِمْ... � و�بِ

�نُ
رُو� لِ�نُ �نَ عنْ اْ��قَ هَ �نَ

َ
كَرُو� �للّ

سَهُمْ دنَ �نُ �نْ
أَ
�
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عمل زشتی شوند، یا به خود ستم کنند، به یاد خدا می افتند و براى گناهان خود طلب آمرزش 
می کنند، پاداش آن ها آمرزش پروردگار است«. )آل عمران: 135(

اســتغفار از باب اســتفعال، به معنای طلب مغفرت کردن اســت. انســان از چه کســی طلب 
مغفــرت می کنــد؟ از خــدای تعالــی کــه صاحب مغفرت اســت. پس چــون خداوند مغفــرت دارد، 
انســان مغفــرت را از او می طلبــد، یــا چون خــدا رحمت دارد، انســان رحمــت را از او می طلبد و باز 
چــون پــروردگار بخشــندگی دارد، انســان بخشــندگی را از او می طلبــد. پس آن چه را انســان ها از 
خــدای تعالــی می طلبنــد، درحقیقــت در وجود خــدای تعالــی و در اوصاف او هســت و به همین 
گر  دلیــل، انســان ها آن را طلــب می کنند. خدای تعالی منشــاء صفت عفو و مغفرت الهی اســت. ا
خداوند غافر است، از او انتظار مغفرت می رود، همان گونه که چون او خالق است، انتظار می رود 

گر خالق شد، یعنی باید خلق بکند. گر خالق خلق نکند که خالق نیست؛ ا که خلق کند و ا
استغفار، فعل مکلّف است؛ کسی که گناه کرده، طلب مغفرت می کند و مغفرت، فعل کسی 
اســت که این تقاضا را می پذیرد. انســان ها چیزی را می طلبند که در ذات خداوند وجود دارد؛ 

گر در ذات خداوند وجود نداشت، انسان ها هر قدر هم استغفار کنند، فایده ندارد. ا
هســتی بخش از  نایافتــه  کِی تواند که شود هستی بخشذاتِ 

درنتیجــه، چــون فعــل خداونــد محــل مغفــرت اســت، انســان ها اســتغفار می کننــد و از او 
گر انسان ها سراغ کسی بروند که توان مغفرت را ندارد،  بخشش می طلبند، در غیر این صورت ا

هر چقدر هم استغفار کنند، فایده ندارد. این صفت، یکی از مبانی استغفار است.
هــر گناهــی کــه انســان مرتکب آن شــود، پیامدهــا و آثــار بــدی در نفــس او دارد و در نامه 
اعمالــش نوشــته می شــود و انســان می توانــد بــه وســیله توبــه و اســتغفار، آن اثر ســوء را از بین 
گر خداوند غفــار نبود،  گــر توبــه و اســتغفار بکنــد، خــدا را غفور و رحیــم خواهد یافــت. ا ببــرد و ا
انســان ناامید می شــد و بنابراین، دیگر برایش توبه کردن و جبران اشتباهاتش معنی نداشت. 
گر خطا و اشــتباهی از  درنتیجــه، غفــار بودن خداوند ســبب می شــود انســان، امیدوار باشــد و ا
او ســر بزند و از عملکرد خود پشــیمان شــد، اســتغفار نماید و درصدد جبران اشــتباه خود برآید. 
گر مغفرت الهی نبود، استغفار  دراصل، »مغفرت« به »اســتغفار« معنا و فایده می بخشــد؛ چون ا
کردن چه ســودی داشــت؟ انسان با اســتغفار کردن می خواهد از گذشته خود به سوی خداوند 
گر قرار باشــد گذشــته همچنان باقی باشــد، مگر می توان به سوی خداوند حرکت  بازگردد، اما ا

397
Highlight
استغفار صفت فعلی است نه صفت ذاتی.باید گفته شود : حیطه افعال الهی است

397
Highlight
چهار خط بالاتر تکرار شده است
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کرد؟ بنابراین، می بینیم همان خدایی که به استغفار امر کرده و انسان را به سوی آن تشویق 
نموده، »غفور« بودن خود را هم تذکر داده تا انســان بداند با اســتغفار می تواند گناهان خود را 

ک کند. پا
خداوند در آیات بســیاری با کاربرد دو واژه »غفار« و »غفور«، این ویژگی مهم خود را یادآور 
شــده اســت. این دو واژه در ادبیات عرب، صیغه مبالغه هســتند و بر کثرت ویژگی خطاپوشــی 
ورُ  �نُ عنَ

ْ
ا �ل �نَ

أَ
ِىي �

�نّ
أَ
ادِ�ي � �أْ عِ�بَ ِ

ّ �ب
دلالــت دارنــد. خداوند در خطابی لطیف و شــوق آفرین فرموده اســت: >�نَ

مُ<؛ »ای پیامبــر! بــه بندگانم این پیام را برســان که من بســیار آمرزنده و مهربانم.« )حجر:  حِ�ي �لرَّ

49( خداونــد متعــال نــه تنهــا بــه وجود این ویژگــی در خود اشــاره کــرده، بندگان خــود را نیز به 

 >
ً
ار�

�نَّ هُ كَا�نَ عنَ
�نَّ كُمْ �إِ َّ رُو� رَ�ب �نِ

عنْ اســتغفار و طلب بخشــش فرا می خواند، آن جا که می فرماید: >�ْ��قَ
)نــوح:10( و بــا ذکــر دو صفت غفور و رحیم بودن خدا، عواطف آن ها را تحریك می نماید تا شــاید 

به سوى خدا بازگردند و با آب استغفار، گناهانشان را بشویند و در پرتو توبه، بر کمالات و فضایل 
انســانی خــود بیفزاینــد. خداونــد به قــدری از بازگشــت بنده خویش خوشــحال می شــود که حد 

ة إذا وجدها«.
ّ
 _ يفرح بتوبت عبده المؤمن إذا تاب، كما يفرح احدكم بضال

ّ
ندارد: »ان اللَّه عزّوجل

این صفت به انسان نوید می دهد که هر نوع گناه اعم از این که انسان به دیگری برساند 
یــا بــه خود، به هنگام اســتغفار یعنی در صورت طلب آمرزش، آمرزیــده خواهد بود و خداوند به 
هنگام استغفار، نه تنها گناهان انسان را می پوشاند، انسان را نیز مشمول رحمت خود می کند.

حضرت آیت الله العظمی جوادی آملی ؟رح؟ در کتاب تفسیر خود فرمود:
ایــن طــور نیســت که در ایــن دنیا هر کــس گناه کار بــود، باید تا آخــرش گنــاه کار بماند؛ هر 
زمان که توبه کند، دیگر گناه کار و جهنمی نخواهد بود. وقتی به خلقت تکوینی در زمین نگاه 
می کنیــد، می بینیــد گاهی بدترین موجود بــه بهترین موجود تبدیل می شــود. همین کودهای 
بدبــو هســتند کــه بــه یاس خوشــبو تبدیل می شــوند. انســان هم همین گونه اســت؛ انســان بد 
و تبهــکار هــم می توانــد بــا وعده الهــی، بــه روح و ریحان تبدیل شــود. درحقیقــت، غفار بودن 

خداوند، برای پرورش انسان است. )جوادی آملی، 1380، ص 52(
در کافی در روایت توبه هست که معاویةبن وهب می گوید:

امــام صــادق ؟ع؟ می فرمــود: چون بنده توبــه واقعی کرد، خدا او را دوســت دارد و گناه او را 
در دنیا و آخرت مستور می کند. گفتم چطور مستور می کند؟ فرمود: آن چه دو مَلَک نوشته اند، 
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از یادشــان می برد و به جوارحش دســتور می دهد که گناهان را بپوشــاند و به قطعه های زمین 
وحــی می کنــد که آن چه روی شــما عمل کرده، کتمــان کنید. پس بنده خــدا را درحالی ملاقات 
می کند که هیچ چیز بر گناه او گواه نیست. درنتیجه، مغفرت _ که این از مبانی استغفار است _ 

عامل مهم و مؤثر برای استغفار به سوی خداوند سبحان است. )کلینی، 1393، ص 105(

جمع بندی
ایــن مقالــه بــه مبانــی خداشناســی اســتغفار پرداختــه و صفاتــی از خداوند _همچــون محبت، 
رحمت، حلم و عفو مغفرت الهی _ را که با بحث استغفار مرتبط است، تحلیل و بررسی می کند 
و اثبات شــد که خداوند باید یک ســری ویژگی ها و صفات داشته باشد که امکان استغفار برای 
انســان ها وجود داشــته باشــد و درصورتی که خداوند این صفات و ویژگی ها را نداشــته باشــد، 

اصلاً استغفار بی معناست.
گر خداوند به بندگانش محبت و رحمت نداشت، اصلاً آن ها را خلق نمی کرد  برای نمونه، ا
گــر خلــق می کــرد، ولی در صــورت انجام اشــتباه راه برگشــتی وجود نداشــت، دیگر اســتغفار  یــا ا
گر خداوند حلیم نبود، با کوچک ترین اشتباه بنده، او را بازخواست می کرد  معنایی نداشت، یا ا
گر خداوند عفو و مغفرت نداشــت، وقتی انســانی  و دیگر نوبت به اســتغفار بنده نمی رســید، یا ا
گر اســتغفار هم می کرد، فایده ای نداشت؛ زیرا خداوند دارای  مرتکب اشــتباهی می شــد، حتی ا

این صفت نبود تا بتواند بندگانش را ببخشد.
درنتیجه، این صفات خداوند از مبانی استغفار خوانده می شود و چون خداوند دارای این 

صفات است، امکان استغفار وجود دارد.
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فهرست منابع
* قرآن کریم

نهج البلاغه، ترجمه: محمد دشتی، تهران، مؤسسه فرهنگی هنری قدر ولایت، 1389.. 1

صحیفه سجادیه، ترجمه: حامد رحمت کاشانی، تهران، انتشارات پیام عدالت، 1391.. 2

آلوســی بغــدادی، ســید محمودبن عبــدالله، روح المعانی فی تفســیر القرآن العظیــم، تحقیق: علی . 3

عبدالباری عطیه، بیروت، دارالکتب العالمیه، 1310ق.

شــیخ حرعاملی، کلیات احادیث قدســی ترجمه الجواهر الســنیه، فی الاحادیث القدسیه، ترجمه: . 4

کریم فیضی، انتشارات قائم آل محمد؟عهم؟، 1389.

دیلمــی، حسن بن ابی الحســن، ارشــادالقلوب الــی الصواب، تصحیح: ابوالحســن شــعرانی، ترجمه: . 5

علی سلگی نهاوندی، قم، انتشارات ناصر، 1379.

زمانی قمشه ای، علی، اسما و صفات خداوند در قرآن، قم، مؤسسه امام صادق، انتشارات توحید، . 6

.1389

راغــب اصفهانی، حســین بن محمد، المفردات فی غریب القــرآن، تحقیق: صفوان عدنان داودی، . 7

دمشق، بیروت، دارالقلم ، الدار الشامیة، 1412ق.

ح اسماءالحســنی )مؤلــف فخرالدین محمدبــن محمدبن عمر . 8 جمالزاده بوشــهری، عبدالرضا، شــر

الخطیب الرازی(، تهران، میراث فرهیختگان، 1340.

جــوادی آملــی، عبدالله، فطــرت در قرآن، ترجمــه: محمدرضا مصطفوی پور، قم، انتشــارات اســرا، . 9

.1397

______، تفسیر تسنیم، قم، مرکز نشر اسرا، 1380.. 10

طبرســی، ابوعلــی فضل بن حســن، ترجمــه تفســیر جوامــع الجامــع، ترجمــه: علــی عبدالحمیدی، . 11

مشهد، آستان قدس رضوی، بنیاد پژوهش های اسلامی، 1360.

طبری، محمدبن جریر، جامع البیان عن تأویل القرآن، تهران، انتشارات خانه کتاب ایران، 1390.. 12

کبر، قاموس قرآن، تهران، دارالکتب الاسلامیه، 1371.. 13 قرشی، علی ا

محمدحســین طباطبایــی، تفســیر المیــزان، ترجمــه: محمدباقــر موســوی همدانــی، قــم، دفتــر . 14

انتشارات اسلامی جامعه مدرسین، 1374.
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طوسی محمدبن حسن، التبیان، قم، انتشارات آل البیت ، 1389.. 15

کفعمی، ابراهیم بن علی، المصباح، بیروت، لبنان، مؤسسه الاعلمی للمطبوعات، 1414ق.. 16

کبــر عابدی، تهران، دارالکتب اســلامیه، . 17 کلینــی، رازی، محمدبــن یعقــوب، الکافی، تحقیق: علی ا

.1365

ح فارســی مصبــاح الشــریعه و مفتــاح الحقیقــه، تهران، . 18 گیلانــی عبدالرزاق بن محمــد هاشــم، شــر

انتشارات جلالالدین محدث ارموی، 1343_1344ق.

ح اصول کافی، تعلیق: میرزا ابوالحسن شعرانی، بیجا، بینا، بیتا.. 19 مازندرانی، محمدصالح، شر

مجلسی، محمدباقر، بحارالانوار، تحقیق: یحیی عابدی، بیروت، دارالإحیاء التراث العربیه، 1359.. 20

مطهری، مرتضی، مجموعه آثار، قم، انتشارات صدرا، 1376.. 21

مکارم شیرازی، ناصر، تفسیر نمونه، تهران، دارالکتب اسلامیه، تهران، 1374.. 22

نراقی، محمدمهدی، جامع السعادات، ترجمه: کریم فیضی، قم، انتشارات قائم آل علی، 1396.. 23



کلام پژوهی شیعه  ▪ دو فصلنامۀ )داخلی (
ســال اول ▪ شمـاره دوم  ▪  بهار و تابستان 1401

خاستگاه  ــورد  مــ در  هــالــم  هــایــنــس  دیـــدگـــاه  ــابـــی  ارزیـ و   نــقــد 

نخستین شیعه
فاطمه قنبری یکتا1

چکیده
تعداد زیادی از مستشــرقان و اندیشــمندان غربی، به مطالعه و بررســی موضوع های مربوط به اسلام و 
تشیع، به ویژه نخستین خاستگاه و تاریخ پیدایش این مذهب و اندیشه شیعی پرداخته و دیدگاه های 
متفاوتی را در این باره ارائه داده اند. یکی از برجسته ترینِ این مستشرقان، هاینس هالم است. هدف 
این مقاله، بررســی و نقد دیدگاه هاینس هالم، درمورد پیدایش شــیعه، با توجه به مســتندات تاریخی 
و روایی اســت. روش تحقیق در این پژوهش، توصیفی _ تحلیلی اســت. یافته ها نشــان از آن دارند که 
نظریه هالم درخصوص پیدایش شیعه، با این عقیده رایج بین شیعیان که منشأ تشیع را زمان حیات 
پیامبر؟ص؟ و بلکه روزهای نخســتین دعوت ایشــان می  دانند، ســازگار نیســت. هالم، تشیع و گروه های 
گون پس از آن نســبت می دهند. در این  کرم؟ص؟ و رویدادهــای گونا شــیعی را بــه دوران پس از رســول ا
مقاله، ضمن اثبات این نکته که پیدایش تشیع مربوط به زمان پیامبر بوده، با تکیه بر منابع تاریخی 

و تحلیل همراه با توصیف، دیدگاه هالم نقد و ارزیابی می شود.
کی از آن اســت  بدین ترتیب، با توجه به تاریخ و مســتندات و گزاراش های تاریخی، نتیجه پژوهش حا
کرم؟ص؟ برافراشته شده است.  که اســاس تشــیع، در عصر نبوی بوده و عَلَم آن به دست مبارک پیامبر ا
بدین ســان، همه افراد و مستشــرقانی هم چون هاینس هالم که دیدگاهی غیر از این دارند، از حقیقت 

گاه نیستند و عمدتأ براساس منابع غیر شیعی به این نتیجه رسیده اند. تشیع آ
واژگان کلیدی: هاینس هالم، پیدایش شیعه، اندیشه شیعی، شیعیان، تشیع نخستین

1. کارشناسی ارشد شیعه شناسی دانشگاه قم.

ایمیل نویسنده
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مقدمه و بیان مسئله
شرق شناســی1 در غــرب پیشــینه طولانــی دارد، امــا توجــه بــه مذهب تشــیع به خصــوص تاریخ 
شــیعیان دوازده امامی، با تأخیر آغاز گردید و به یکی از شــاخه ها و بررســی های اسلامی تبدیل 
شــد کــه در چنــد دهــه اخیــر، گروهــی از اندیشــمندان و پژوهشــگران غربــی به آن نــگاه جدی 
داشــتند. یکی از مســائل مربوط به این مذهب، مســئله »خاســتگاه و چگونگی پیدایش تشــیع 
و شــیعیان« اســت کــه از مدتی پیش در منابــع تاریخی و کلامی بر روی آن بحث می شــود و در 
دوران معاصــر نیــز بــه یکی از موضوع های اصلی مستشــرقان شــیعه پژوه تبدیــل و نظریه های 

فراوانی در این حوزه ارائه شده است.
گرچه بارها دیده شده  البته به این نکته هم باید اشــاره کرد که شــیعه جدا از تشــیع اســت؛ ا
که این دو اصطلاح به جای هم به کار برده می شود. بنابراین، بحث درمورد خاستگاه تشیع نیز 
متفاوت از نخستین استفاده از کلمه »شیعه« برای افراد خاص و منشأ و خاستگاه شیعیان است.

باید یادآوری کرد که خاورشناســان در ابتدای کار خود، در برخورد با اســلام و تشــیع، شیوه 
و روش یکســانی را دنبــال نمی کردنــد و نیــز انگیزه ها و اهداف یکســان و هم ســویی نداشــتند، 
امــا بــا مــرور زمــان و بــه تدریــج، کار آنان منســجم و علمی تر شــد و به ایــن ترتیــب، در حوزه ها 
کز تخصصی جای گرفت. هم چنین، جریان و ســیر اسلام شناســی و شرق شناســی توســط  و مرا
اندیشــمندان غربــی در دوره هــای مختلف تاریخ، تحولات و ویژگی های خاصی داشــته اســت 
بنابرایــن، دیدگاه هــا و نتایــج حاصــل از پژوهــش آنــان، در بیشــتر مــوارد بــا دیدگاه هــا و نتایج 
اندیشمندان اسلامی متفاوت بوده است. به طور کلی، دو دیدگاه اصلی در این باره وجود دارد:
کرم؟ص؟ به وجود آمده  1. دیدگاهی که معتقد است بن مایه و اساس تشیع در زمان پیامبر ا

1. معــادل واژه انگلیســی »ORIENTALISM« اســت و از ریشــه orient بــه معنــی »خــاور« اســت. ایــن واژه در 
منابع لغوی به معنای، شرق شناســی، خاورشناســی، تحقیق در ادبیات، علوم و آداب و رســوم شرقی از طرف 
دانشــمندان غــرب، )معیــن، محمــد، فرهنــگ فارســی، ج1، ص249( و یا به معنــی مطالعه غربی هــا درباره 
باورها، تاریخ، آداب و رسوم و دیگر امور شرق تعریف شده است. )رضوانی، ابراهیم، اعجاز قران در دیدگاه 
مستشــرقان، ص21( یا هم چنین، تعریفی که ادوارد ســعید برای این اصطلاح ارائه داده اســت و می نویســد: 
کادمیک شــامل انسان شناسی، جامعه شناسی، تاریخ شناسی و زبان شناسی شرقیان و نیز یک  نوعی تبیین آ
نهاد ثبت شــده و ســبک غربی برای ایجاد ســلطه غرب بر شرق است. )ادوارد سعید، شرق شناسی، ترجمه: 

دکتر عبدالرحمن گواهی، صص15و16(
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که مستشرقان کمتر به این دیدگاه توجه کرده اند و دیدگاه غالب و مشهور شیعیان است.

2. دیدگاهی که بیشــتر مستشــرقان به آن توجه داشــته اند و بر این مبناســت که تشــیع به 

مرور زمان و در نتیجه حوادث و تحولات اجتماعی، فکری و نیز در پی کشمکش ها و درگیری 

برای کسب قدرت به وجود آمده و مبانی کلامی و اعتقادی آن محل توجه نبوده است.

البتــه ایــن گروه بعد از بیان این دیدگاه، درمورد زمان دقیــق آن و این که چه رویدادهایی 

سبب پیدایش تشیع شده، اتفاق نظر ندارند و هر یک به دوره خاصی از اسلام، برای پیدایش 

تشیع قائل هستند.

یکــی از مستشــرقان برجســته کــه در این گروه جــای دارد، هاینس هالم1 اســت که در این 

پژوهش، آرا و نظرات وی را توصیف و ارزیابی می کنیم تا ســرانجام، پاســخ روشــنی به پرســش 

اصلی این مقاله داده شــود که »دیدگاه هاینس هالم در مورد پیدایش تشــیع چیست و چگونه 

می شــود ارزیابــی کــرد!« هم چنیــن، می خواهیــم دریابیــم کــه آیــا وی براســاس منابع شــیعی و 

به عبارتی از منظر درون دینی به اظهار نظر در این باره پرداخته است؟ یا دیدگاه هایش ناشی 

از تأمــلات فکــری و انگاره هــای ذهنــی و برون دینــی و نیز منابع غیــر معتبر بــوده؟ و چه مقدار 

از دیدگاه هــای وی را می تــوان ارزیابــی کــرد و چه مقــدار از آن با حقیقت مطابق بــوده و منابع 

تاریخــی معتبــر و علمای برجســته اســلامی آن را تأییــد کرده انــد؟ در این مقاله برای پاســخ به 

ایــن پرســش ها و بیــان حقیقت تشــیع، ابتدا بــه مفهوم شرق شناســی و ارائه تعریفــی عام از آن 

می پردازیم و سپس دیدگاه وی را توصیف، ارزیابی و تحلیل می کنیم.

ضرورت و اهداف بحث

بــا توجــه بــه این کــه آرای مستشــرقان غــرب و آثار و نوشــته های آنــان، کانون مراجعــه و توجه 

بســیاری از علاقه مندان و جســت وجوگران حوزه اسلام شناسی و شیعه شناسی قرار گرفته است 

که بیشترشان اساتید و افراد بنام فرهنگی و بین المللی هستند و فهم و برداشت های )صحیح 

و مطابق با واقع یا غیر صحیح آنان از آثار و آرای مستشرقان( نقش و تأثیر مهمی در شناخت 

و معرفی اســلام شــیعی بــه جهانیان دارد، هم چنین، وجود شــبهات، تحلیل هــا و تحریف های 

کز و محافل علمی به ســطوح عادی و عوام  جهــت دار و بحث برانگیــزی که دامنه آن هــا از مرا

1. Heinz Halm
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جامعــه می رســد و موجــب ســردرگمی عــده ای از باورمنــدان می شــود، ضــرورت پرداختــن بــه 
دیدگاه هــای مستشــرقان در مورد تشــیع و نقد آن ها را ایجاب می کنــد. بنابراین، بر ما و جامعه 
اســلامی و شــیعی لازم اســت، با مطالعه دقیق و جامع و کامل درباره این مسائل و اشراف علمی 
کامل بر این حوزه، با پالایش اطلاعات از این کج فهمی ها و تبیین واقعیت ها و دادن اطلاعات 
صحیح و ناب، در مقام پاسخ و نقد و ارزیابی آثار و تصورهای اشتباه آنان برآییم تا جلوی نشر 

این گونه داوری ها و آثار اشتباه در مورد چنین مسائل مهمی گرفته شود.

مفهوم شناسی
مستشرق

مستشرق یا شرق شناس، معادل orientalist است. در لغت به معنی روشن، تابان، شرق شناس 
یا خاورشناس است.) دهخدا، 1399( در اصطلاح، »مستشرق« به همه غربی هایی گفته می شود 
که در جهت شناســایی و شناساندن کشور ها و شرایط جغرافیایی، تاریخ، منابع، معادن، زبان، 
هنر، آداب و ســنن، فرهنگ ها، باورها، ادیان، تمدن ها و ویژگی های مردم کشــورهای مشــرق 
زمین از خاور دور تا خاور نزدیک و شرق دریای مدیترانه پژوهش می کنند. )ادوارد سعید، 1377، 
ص14( البته با توجه به معنی و تعریف موجود از مستشرق و دلالت آن بر تمامی افرادی که در 

مورد همه مسائل مربوط به شرق پژوهش می کنند، منظور ما در این مقاله، مستشرق به معنی 
عام آن نیســت، بلکه هاینس هالم از آن دســته مستشــرقانی بوده که به مطالعه و پژوهش در 
مــورد مذهب تشــیع یا جوامع شــیعی می پردازنــد. درواقع کار و پژوهــش وی در حیطه موضوع 

حاضر بوده است.

دیدگاه های کلی و رایج مستشرقان در مورد پیدایش تشیع
هریــک از تاریخ نویســان و اندیشــمندان معاصر، درباره پیدایش تشــیع نظریه هــای مختلفی را 

ح کرده اند. در یک نگاه کلی، دو دیدگاه اصلی در این باره وجود دارد: مطر
کــه براســاس آن، مستشــرقان معتقدنــد زمــان شــکل گیری شــیعه و تاریــخ  1. دیدگاهــی 
کرم؟ص؟ بوده اســت. معمولاً طرفداران  نخســتین پیدایش این گــروه، زمان خود پیامبر ا
ایــن نظریــه بــرای اثبات نظــر خود، به متــون و روایــات تاریخی ای اســتناد می کنند که 
در آن هــا از چهــار تــن از صحابه پیامبر؟ص؟ )هم چون ابوذر، ســلمان، مقــداد و عمار( به 
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عنــوان شــیعیان علی؟ع؟ یاد شــده و هم چنین، روایــات و احادیثی کــه در آن ها به واژه 
شیعه یا مفاهیم و معانی آن اشاره کرده اند.

2. دیــدگاه و نظریه هایــی کــه معتقدنــد پیدایش شــیعه، بــه دوره بعد از رحلــت پیامبر؟ص؟ 
مربوط بوده اســت. درواقع، پیش فرض همه آنهایی که مذهب شــیعه و تشیع را به بعد 
کــرم؟ص؟ مربــوط می دانند، شــاید ایــن بوده که چــون مذهب شــیعه به مجرد  از پیامبــر ا
کنش به رویدادهای متفاوت به وجود آمده، جریانی اســت  درگذشــت پیامبر؟ص؟ و در وا
که هویت اصیل و معتبری در اســلام ندارد، چنان که آن را نیز به شــخص افســانه ای و 

ثابت نشده ای هم چون عبدالله بن  سبأ یهودی... نسبت داده اند.
ل و زمــان و حوادث  هرکــدام از ایــن دو فــرض، طرفــداران خــود را داشــتند کــه بــه اســتدلا
متفــاوت مرتبــط بــا آن معتقــد بودند. البته قائلان به ایــن دیدگاه و آن گروه از مستشــرقانی که 
در این دســته جای می گیرند، نظریه های مختلفی دارند. بدین ســان، هریک از آنان پیدایش 
شــیعه را بــه یــک زمان و یا حادثــه خاصی مربوط می دانند، هم چون: جریان ســقیفه و مســئله 
جانشــینی پیامبر، خلافت عثمان و ماجرای قتل او، جنگ جمل، قیام مختار و توابین، پیوند 
زدن منشــأ و پیدایش آن به ایرانیان و یا شــخصی با هویت ناشــناس به اســم عبدالله بن ســبأ 

یهودی... .
ح و رایــج، همــان نظریه  مهم تریــن و مشــهورترین نظریــه در بیــن ایــن دیدگاه هــای مطــر
شکل گیری اولیه و نخستین شیعه به دنبال واقعه سقیفه و پدید آمدن این گروه در آن روز بود 

که پیروان زیادی در بین مستشرقان و اندیشمندان غربی و اهل سنت دارد.

زندگی و آثار هالم
پیــش از پرداختــن بــه دیــدگاه هالــم و توصیف و تحلیــل آن، بهتر اســت با وی و آثــارش برای 
بررسی هر چه دقیق تر دیدگاهش آشنا شویم. در این بخش، به معرفی کوتاه وی و تنها در حد 
نیــاز بــرای این پژوهــش می پردازیم. هاینس هالــم در 21 فوریه 1942 در شــهر اندرباخ1 آلمان 
به دنیا آمد. او محقق و اسلام شــناس آلمانی اســت که بعد از تحصیل در دانشــگاه »بن«،2 به 
مطالعه تاریخ و اسلام شناســی پرداخت و بعد از دریافت مدرک دکتری فلســفه اســلامی در سال 

1. Anderbach
2. university of Bonn
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1969، به عنوان استاد این رشته در دانشگاه »توبینگن«1 انتخاب شد. محور اصلی تحقیقات 
و مطالعات ایشــان، تاریخ اســلام، شــیعه و فرقه اســماعیلیه اســت و پژوهش های زیادی که در 
مورد شیعه انجام داده، او را به یک چهره منحصر به فرد در آلمان و در این حوزه تبدیل کرده 
اســت. وی اهمیت سیاســی شیعیان در تحولات تاریخی ایران را موضوع نگارش اثری تحلیلی 
به نام تشــیع2 قرار داده و می کوشــد افزون بر آشــنا کردن مخاطب با مبانی اعتقادی و تاریخی 
شیعیان، نقش روحانیان شیعه را نیز در تحولات سیاسی ایران پیگیری کند. در ادامه، به نقل 

و تبیین دیدگاه وی و سپس نقد و تحلیل آن می پردازیم.

دیدگاه هالم در باب تاریخ نخستین و چگونگی شکل گیری شیعه
هالم در بخش نخست از کتاب خویش، بعد از نقل قولی از یولیوس ولهاوزن در مورد شیعه و 
منشــأ آن، نظر خود را در مورد این موضوع چنین توضیح می دهد که برای ذکر منشــأ گســترش 
گانــه تشــیع، بی تردیــد اصطــلاح »انشــعاب« را می تــوان بــه کار بــرد. امــت اســلام در اثنای  جدا
مشــاجره ای بــر ســر اقتــدار واقعی و تعییــن رهبر دینی _ سیاســیِ برحــق خویش )امــام(، گرفتار 
انشــعاب شــد،3 ) هالــم، هاینــس، تشــیع، ص 16( امــا وقتی گروهِ عقب زده شــده، بناچــار به موضع 
مخالف رانده شد، در اندک زمانی ویژگی های خاص )فراتر از علت اصلی این انشعاب( در آن 
پدید آمد که عبارت بودند از: پیوند و رابطه خاص با اولیا و امامانشــان، ســنن شــرعی آنان که 
از امامــان اقتبــاس کــرده بودند، اعمال عبادی خاص در دین، اعیاد ویژه و زیارتگاه هایشــان، 
رسوم مذهبی خاصی که با شور و شوق در راه رسیدن به مقصود متحمل می شدند و سرانجام، 

ظهور روحانیتی که منحصر به شیعه است.) همان، صص 16و17(
کثریت مســلمانان )ســنیان(،  او معتقــد اســت کــه تفاوت های پدید آمده میان شــیعیان و ا
چنــدان زیــاد و ریشــه ای نیســت که بتــوان تشــیع )دوازده امامی یا هفــت امامــی( را دین های 
گانه ای در نظر گرفت و این تفاوت های کلامی و اصول اعتقادی، در تمایز میان تشــیع و  جدا
تســنن، نقــش فرعی دارند. بنابراین، تشــیع تا آن جایی که پیروانش یک رهبــر )امام( معیّن را 
گانه نیست. )همان، ص 17( می پذیرند، یک مذهب خوانده می شوند، اما یک عقیده دینی جدا

1. Tubingen
2. Shi'ism

3. ؟؟؟؟؟
؟؟؟؟؟؟؟
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گفتنــی اســت همــواره روش غربی ها این بوده که کلمه »ارتدکس« یا درســت آیینی را برای 
تسنن به کار ببرند و کلمه بدعت گذار را به تشیع نسبت دهند و تشیع را یک حرکت انحرافی از 
تسنن دانسته اند که هالم در این جا به حق بر آن اشکال وارد می کند و بعد از نقد و رد این نکته 
بیان می  دارد که استفاده از تقسیم دوگانه »درست آیینی و بدعت گذاری« برای تسنن و تشیع، 
تصوری نادرست و کاملاً جدا از حقیقت را از این دو مذهب، پیش روی ما قرار می دهد. )همان(

علت بروز انشــعاب اولیه در اســلام که هنوز هم از میان نرفته، در مخالفت ها و تنش های 
اجتماعی ریشــه داشــت که در همان زمان، در جامعه اســلامی به چشــم می خورد. این جامعه 
دینی _ سیاسی که پیامبر اسلام؟ص؟ پایه گذار آن بود، از آغاز و بلکه اصولاً در طی گسترش سریع 
گونی را که سنت ها و علایقی بسیار متفاوت  گزیر بود گروه های اجتماعی گونا و دامنه دارش، نا
داشــتند، جــذب کنــد. این گروه ها هیــچ گاه کاملاً یکپارچه نشــدند و از همان آغاز، نشــانه های 

گسیختگی در بین آن ها به چشم می خورد. )همان، ص 22 و23(
هالــم پــس از توضیــح چگونگــی تشــکیل امــت اولیه اســلام و پیوســتن انصــار و مهاجران 
کــرم؟ص؟ بیــان می کند که در زمــان رحلت پیامبر؟ص؟ در ســال 11 ق/632 م مشــکل  بــه پیامبــر ا
جانشــینی وی، حتــی از طریــق نزدیک تریــن اصحابــش می توانســت به شــکلی مســالمت آمیز 
حل شــود؛ هرچند پیامبر برای هدایت آینده امت اســلامی، حکمی از خود بر جای نگذاشــت. 
بنابرایــن، دوره حکومــت نــاب الهــی که در طــی آن، خداوند با زبــان پیامبر به طور مســتقیم با 
مؤمنــان ســخن می گفــت، بــا رحلت پیامبر اســلام؟ص؟ بــه پایان رســید و هیچ یــک از اصحابش 
مدعــی ایــن نبودنــد که شــرایط جانشــینیِ پیامبــرِ دریافت کننــده وحــی را دارند. )فقــط از بین 
آن دســته از افراد قبایل عربســتان که ســعی داشــتند خود را از قید و بند جامعه مدینه رهایی 
بخشــند، پیامبــران کاذب جدیدی با وحی خاص خودشــان، به عنــوان قهرمانان مبارزه برای 
اســتقلال، به صحنه آمدند.( حضرت محمد؟ص؟ نیز هیچ پســر و وارث خلافتی از خود به جای 
نگذاشــته بــود. به هرحــال، انتقــال قــدرت سیاســی از پدر به پســر، هنــوز به صــورت یک اصل 
ضــروری در جامعــه قبیله ای عربســتان در قــرن اول هـ.ق/هفتم م. در نیامــده بود. پس مردم 
مدینــه بناچــار یکــی از مهاجران )ابوبکر( را در مقام خلیفه پیامبر به سرپرســتی خود برگزیدند؛ 

شخصی که به همراه پیامبر از مکه مهاجرت کرده بود.
در ایــن میــان، انصــار مدینــه نتوانســتند نامزد خــود برای تصــدی خلافت را بــه مهاجران 
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بقبولانند و در مدت حکومت دو ساله اش، قبایلی را که اطراف پیامبران خود گرد آمده بودند، 
شکست داد و این گونه به اصل جانشینیِ جذبه ایِ پیامبری، برای همیشه پایان داد. )همان، 

صص 24 و 25(

بعد از ابوبکر، خلیفه دوم، عمر که یکی از مهاجران مکی بود، به خلافت رسید و در زمان 
حکومــت او نخســتین گســترش اســلام به بیــرون از مرزهای عربســتان روی داد. خلیفه ســوم، 
عثمان را شــورایی شــش نفره از اصحاب برجســته پیامبر، هم چون علی )پســرعمو و داماد آن 
حضــرت( در ســال 23هـــ.ق /644 م. انتخــاب کردنــد. با قتل او به دســت مســلمانان ناراضی 
در ســال 36 هـــ. ق/656 م. آتــش اختــلاف بین امت بر افروخته شــد و نتیجــه آن، به خلافت 
رســیدن علی بن ابی طالب شــد. به دنبال آن، نخســتین فتنه در جامعه اسلامی به وجود آمد و 
هالم معتقد اســت که علت پیدایش انشــعابات اولیه در اســلام )که هنوز هم از بین نرفته(، در 

مخالفت ها و تنش های اجتماعی جامعه پیامبر ریشه دارد.) همان، صص 25 و27(
هالــم در ادامــه، بعــد از توضیــح چگونگــی بــه حکومت رســیدن خلیفه دوم و ســوم، بیان 
می کند: به خلافت رسیدن علی؟ع؟ به سال 36هـ.ق/656 م. در مدینه، از نظر شیعیان اجرای 
بســیار دیرهنــگام بــود که گفته اند پیامبر؟ص؟ خــود بدان تصریح کرده بود. بنابر روایات شــیعه، 
پیامبر در چندین موقعیت پسرعمو و دامادش علی؟ع؟ را جانشین خود و امام امت معّین کرده 
بــود و این گونــه نقل شــده کــه پیامبر در بازگشــت از حجة الوداع در هجدهم ذی الحجه ســال 
دهــم هجــری قمــری در غدیر خــم، در نیمه راه مکــه و مدینه، در برابر زائرانــی که توقف کرده 
بودند، دست علی؟ع؟ را بر دست گرفت و چنین گفت: »من كنت مولا فهذا عىُ مولاه.« شیعیان 
این کلمات را به معنی نص علی؟ع؟ به جانشــینی پیامبر تعبیر می کنند. گفتار پیامبر در غدیر 
خم، در احادیث اهل سنت نیز نقل شده، اما آن ها به گونه دیگری تعبیر و چنین ادعا می کنند 
که پیامبر با بیان این عبارت، می خواســته از قدرت تضعیف شــده حضرت علی؟ع؟ )که علتش 
شاید جدی بودن او و درنتیجه از دست دادن وجهه عمومی اش بود(، پشتیبانی کند. )همان، 

صص 27_29(

هالم درمورد این روز و این واقعه، چنین برداشت و اعتقادی ندارد و او در بیان دیدگاه ها 
و تحقیقاتش، بدون دغدغه یک شــیعه و با توجه به پیش فرض های ذهن خود و نیز از روی 
؟؟؟مطالعاتــی کــه از منابــع مختلف هم چون منابع ســنی به دســت آورده، بیان می کنــد که منظور 
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پیامبر؟ص؟ از بیان سخنانش در روز واقعه غدیر، هرچه بوده، احتمال دارد چیزی غیر از تعیین 
جانشــین یــا انتخــاب امــام بــه عنوان جانشــین بــوده اســت. )همــان، ص 29( هم چنین، اشــاره 
می کنــد کــه تشــیع در محیط لشــکرگاه شــهر کوفه بر کرانه فــرات پدید آمد و گســترش یافت که 
بیشــترِ لشــکریان آن را افراد قبایل جنوب عربســتان تشــکیل می دادند. )همان، ص 30( در آخر، 
هالــم بعــد از نقل چگونگی خلافــت علی؟ع؟ و بیان وقایع و جنگ هــای آن دوره، دیدگاهش را 

ح می کند. در این مورد به طور کامل مطر

ارزیابی و تحلیل دیدگاه هالم
بعــد از تبییــن دیدگاه هالم درباره موضوع مورد پژوهش، به چند نکته و مؤلفه خاص در تقریر 

نظریه وی اشاره می کنیم، سپس به نقد و ارزیابی دیدگاه ایشان می پردازیم.

1. تعریف شیعه
هالــم در تعریــف کلمه »شــیعه« بــه پیروی از ولهــاوزن، معتقد اســت که کلمه عربی شــیعه، به 
معنی »حزب« است و »شیعه علی« نامی بود که در کشمکش های ایجاد شده بر سر جانشینی 
عثمان، به افرادی نسبت داده شد که از علی؟ع؟ به عنوان پسرعمو و داماد پیامبر؟ص؟ طرفداری 

کردند. )همان، ص 16(

2. پیدایش و انشعاب شیعه به دنبال ادعای جانشینی برحق امام علی؟ع؟
هالــم در مــورد چگونگــی پیدایش شــیعه چنین اظهــار نظر می کنــد که شــیعیان در تلاش برای 
کنون از  کســب قدرت سیاســی، به صــورت یک حزب ظهور کردند و این جنبه سیاســی خــود را تا
کید دارد که جنبه دینی و سیاسی شیعیان با همدیگر وابستگی زیادی  دست نداده اند.1 هالم تأ
گانه ای را در اذهان مسلمانان شکل نمی دهد. شیعیان در تاریخ خود، ناچار به  دارد و جنبه جدا
حفظ موضع سیاسی خویش بوده و هرگز از توان خود در به دست گرفتن قدرت غافل نشده اند.

گر ســعی بر آن باشد که تشیع پدیده ای دینی صرف  بدین ترتیب، براســاس تحلیل هالم، ا
که تشــیع در یک دوره  تصــور شــود، در آن صــورت، یافتــن تعریفــی بــرای آن دشــوار اســت؛ چرا
طولانی و به مرور زمان شــکل گرفته و گســترش یافته اســت و در این مدت، ماهیتش چندین 

بار تغییر کرده است. )همان، صص 15_17(

1. ؟؟؟؟؟ ؟؟؟
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3. خلافت علی؟ع؟ و اندیشه تشیع در زمان پیامبر؟ص؟
هالم در دیدگاهش در مورد شکل گیری شیعه، به خلافت علی؟ع؟ و واقعه غدیر و انتصاب امام 
توسط پیامبر و اعتقاد شیعیان، به این حدیث نیز اشاره می کند، اما او از این واقعه، جانشینی 
امام را نتیجه نگرفته است. او هم چنین، دیدگاه »ایرانی بودن و ریشه ایرانی داشتن« مذهب 
شــیعه را رد می کند و معتقد اســت: »شــیعه از محافل عربی کوفه سرچشمه می گیرد و نمی توان 
آن را تجلــی روحیــه ایرانی و یا انتقام ایران گرایی آریایی از اســلام دانســت، بلکه پدیده تشــیع، 

همانند خود اسلام و به اندازه اسلام، دارای ریشه عربی است«. )همان، ص 45(
پــس بــا توجــه بــه دیــدگاه هالم، می تــوان چنیــن تحلیــل کرد که ایشــان نیــز از آن دســته 
مستشرقانی است که خاستگاه شیعه را مربوط به بعد از رحلت پیامبر می دانند و نیز آن را حرکتی 
سیاسی می داند، نه اعتقادی و دینی. هم چنین، معتقد است که شیعیان در تلاش برای کسب 
کنون این خصوصیت سیاسی را  قدرت سیاسی بودند که به صورت یک حزب ظهور کردند و تا
دارند و »شیعه علی« نامی بود که در اختلافات ایجاد شده بر سر جانشینی عثمان، به افرادی 
داده شد که از پسرعمو و داماد پیامبر؟ص؟ پیروی کردند. شیعیان امام علی؟ع؟ نیز همان پیروان 

ایشان هستند و شیعه به معنی حزب، از محافل عربی کوفه سرچشمه گرفته است.

تحلیل چند نظریه و فرضیه نادرست از هالم
بــا تبییــن نظریــه هالم، در آغار دیدگاه وی، نکات قابل بررســی و ارزیابــی در تقریر او از کیفیت 
کــه در این جــا تبییــن و تحلیــل می شــوند. هالــم  ظهــور و پیدایــش شــیعه بــه چشــم می آیــد 

معتقد است؛
دوره حکومت الهی و آینده و سرنوشت امت اسلام، با رحلت پیامبر؟ص؟ به پایان رسید؛ زیرا:
اولاً پیامبر؟ص؟ هیچ انتخاب و یا حکمی در رابطه با این موضوع، از خود به جای نگذاشت.

دوماً هیچ کدام از اصحابش مدعی جانشینی وی نبودند.
درنتیجه، این مسائل سبب شد که مردم مدینه بناچار یکی از مهاجران را برای سرپرستی 
خود برگزینند. در مقام پاسخ به این اعتقاد وی و رد آن، می توان هم به دلایل روایی و تاریخی 

رجوع کرد و هم دلیل عقلی ارائه داد.
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مستندات تاریخی، روایی و نظرات علمای شیعه
الف( منابع اسلامی

کرم؟ص؟ همواره به  گاهــی از متون تاریخی و روایــی، می توان دریافت که پیامبــر ا بــا مطالعــه و آ
فکر آینده و سرنوشت امت اسلام و رهبری آن ها بعد از خود بوده و روایات متعددی وجود دارد 
که وی بارها در موقعیت ها و مناســبت های متفاوت در طول رســالت خود، به این نکته اشــاره 
کرده و هم به صورت مستقیم و هم غیر مستقیم، تمایل خود را برای انتخاب امام علی ؟ع؟ به 
جانشینی بعد از خود به عنوان شایسته ترین شخص برای رهبری امت اسلام، ابراز کرده است. 
متون و روایات معتبری وجود دارد که مؤید این مطلب هســتند. برای نمونه، »حدیث انذار«، 
»حدیــث منزلــت« و مهم  ترین و معتبرترین دلیل ما بر ایــن موضوع، واقعه غدیرخم و »حدیث 
غدیر« است. هالم به این حدیث نیز توجه داشته و در تبیین دیدگاهش از آن استفاده کرده، 
امــا بعــد از بیــان دیدگاه شــیعه دربــاب این حدیث، ضمــن رد دیــدگاه و اعتقاد شــیعیان، منکر 
حادثــه غدیــر نشــده، بلکه درمورد این واقعه، تفســیری نادرســت و مخالف با تفســیر شــیعیان 
ل می کند: »منظــور پیامبر؟ص؟ از بیان ایــن حدیث، چیزی  ارائــه داده اســت. وی چنین اســتدلا
غیر از تعیین جانشین بوده است«. )همان، ص 29( این یعنی همان تفسیر سنی از این حدیث.

بنابرایــن، درمی یابیــم ایــن اعتقاد وی بی طرفانه نبوده و رنگ و بــوی جانبداری از منابع 
خــاص و اعتقــاد خاصی دارد؛ درصورتی که هر شــخص منصف و بــا دیدگاهی به دور از تعصب 
و جانبــداری از نظــری خــاص، با مطالعــه متون و روایــات تاریخی معتبــر، درمی یابد که منظور 
پیامبر؟ص؟ از ســخنان و خطبه هایش در آن روز، چیزی به جز تعیین جانشــین نمی توان باشــد 
و همین طــور بــه فرمــان الهی و نص خود، باصراحت و به صورت مســتقیم به شــخص علی؟ع؟ 
اشــاره کــرده اســت. درواقع بایــد گفت که شــأن حدیث غدیر و واقعــه غدیر، همیــن امر بوده و 
تفسیر عالمان شیعی و اعتقاد آن ها درمورد این سخن پیامبر؟ص؟ تفسیر و معنای حقیقی بوده 

است)نه تفسیر سنی(.
به موجب این حدیث که در اواخر ذی القعده ســال دهم هجری )ســالی که پیامبر؟ص؟ به 
همراه اصحاب و اهل بیت؟عهم؟ و عده زیادی از افراد دیگر به زیارت خانه کعبه رفته بود( اتفاق 
افتاد، در مسیر بازگشت، به آبگیری به نام »غدیرخم« رسیدند و تصمیم به استراحت در آن جا 
گرفتنــد. در اخبــار شــیعه و حتــی ســنی آمده کــه در این هنگام، این آیه نازل شــده اســت: »ای 
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گر نرسانی، تبلیغ رسالت و ادای وظیفه  پیامبر آن چه از خدا بر تو نازل شد، به خلق برسان که ا
نکرده ای و خدا تو را از شــرّ و آزار مردمان محفوظ خواهد داشــت. بیم مکن و دل قوی دار که 

خدا گروه کافران را به هیچ راه موفقیتی راهنمایی نخواهد کرد«. )مائده: 67(
آنگاه پیامبر؟ص؟ بعد از ابلاغ این پیام و آیه »اکمال دین« به همگان، علی؟ع؟ را به همراه خود 
به بلندی برد و بعد از خواندن خطبه »حجةالوداع«، دست ایشان را گرفت و فرمود:» آیا من از خود 
مؤمنان به ایشان سزاوارتر نیستم؟ گفتند: چرا ای پیامبر. سپس پیامبر؟ص؟ فرمود: فَمن كُنتُ مولاه 

فَهذا عىُ مولاه، اللهم وال من والاه و عاد من عاداه...«. )ابن اسحاق، یعقوبی، تاریخ یعقوبی، ص 508(

امــت اســلام و همه عالمان شــیعی و ســنی بر موثــق و متواتر بودن این حدیــث اتفاق نظر 
دارند و در بســیاری از منابع معتبر ذکر شــده اســت، اما در تفســیر آن، ســنیان دیدگاهی غیر از 
دیــدگاه شــیعیان داشــتند کــه برخی از مستشــرقان نیز از آن اســتفاده کرده انــد، همچنان که در 
کتاب معروف الغدیر نیز این نکته تأیید شــده و آمده اســت: »داســتان غدیرخم، از این جهت 
کــه از فرط شــهرت، جزو حقایق مســلّم و تردیدناپذیر شــناخته شــده و محلی بــرای جدّل باقی 
نگذارده، به حد اجماع امت اسلامی از اهل سنت و شیعه رسیده تا آن جا که مورد توجه تابعین 

و صحابه و محل احتجاج و مبادله سوگند قرار گرفته است«. )علامه امینی ، 1417ق، ص 8(
در ادامــه همیــن بحث در این کتاب، بعد از بیان مقدمات این حدیث و ســفر پیامبر و نیز 
حدیث ثقلین بیان شده: ... سپس پیامبر؟ص؟ دست مبارک علی؟ع؟ را گرفت و او را بلند نمود و 
فرمود: ای مردم! کیســت که بر اهل ایمان از خود آن ها ســزاوارتر اســت؟ گفتند: خدا و رسولش 
داناترند. فرمود: همانا خدا مولای من اســت و من مولای مؤمنان هســتم و اولی و ســزاوارترم بر 
آن ها از خودشان. پس هرکس که من مولای اویم، علی؟ع؟ مولای او خواهد بود. سپس دست 
به دعا گشود و فرمود: بار خدایا دوست بدار آن که او را دوست می دارد و دشمن دار آن که او را 

کمال دین خود را ابلاغ می کند. )همان، ص33( دشمن دارد. در ادامه نیز آیه ا
بنابرایــن، می تــوان ادعا کــرد یکی از ادله مهــم و صریحی که نص در امامــت امیرمؤمنان 
کــه عامــه و خاصــه و )اعــم از شــیعه و ســنی( آورده و همگــی آن را  بــوده، همیــن خبریســت 
تأییــد کرده انــد. درنتیجــه، این حدیــث و توجه به معنــی و مفهوم آن، به تنهایی دلیلی اســت 
کرم؟ص؟  بــر جانشــینی علــی؟ع؟ و همین طور بــرای اثبات ایــن نکته کفایــت می کند کــه پیامبر ا
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هیچ وقت امت مسلمان و شیعه را به حال خود رها نکرده و انتخاب جانشین را به عهده آن ها 
نگذاشــته اســت. هم چنیــن، با این صراحت، به شایســتگی امام و شــخص مــورد نظر خود، به 
فرمــان الهی و نص پیامبر؟ص؟ اشــاره داشــته اســت. افزون براین، وجود روایاتــی مبنی بر این که 
انتخاب و تعیین امام به دست مردم نبوده، بلکه ضرورت وجود امام توسط خداوند، از همان 
آغــاز ثابــت شــده، مؤید این مطلب ما اســت. یکی از ایــن روایت ها که در ضمــن آن، امام عصر 
پاســخ و برهانــی بیــان می کند و درواقع، ضــرورت علم و عصمت امام، واجب بــودن آن بر خدا 
و دخیــل نبــودن انتخــاب مــردم در آن را اثبات می کند، در تفســیر المیزان، از ابــن بابویه و به 
سند خود از سعدبن عبدالله قمی نقل شده است: »خدمت امام قائم ؟عج؟ عرض کردم که ای 
مولای من، مرا خبر ده که چرا مردم از انتخاب امام و زمامدار خود ممنوع شدند؟! فرمود: امام 
صالح یا مفسد؟ عرض کردم: مصلح. فرمود: آیا با این که احدی از مردم از صلاح و فساد درونی 
گاهی ندارند، ممکن اســت شــخصی را که انتخاب می کنند، برخلاف تشخیصشان  اشــخاص آ
مفسد باشد؟ عرض کردم: بله، ممکن است. فرمود؛ علت ممنوعیت مردم همین است که من 

آن را به صورت برهان برایت ایراد کردم«. )طباطبایی، ج 8، ص 372(
امام در ادامه همین روایت، با بیان این نکته که گرچه پیامبران را نیز خدا انتخاب کرده، 
بــاز هــم گاهــی ممکن اســت که انتخاب افراد صالح توســط پیامبــران، فردی ناصالــح از کار در 
بیایــد. )اشــاره به داســتان موســی؟ع؟ در انتخــاب هفتاد نفر از یــاران مخلصش بــرای رفتن به 
میقــات و بــه خطا رفتن انتخابــش( پس با توجه به خطا رفتن انتخاب انبیا، انتخاب مهاجر و 
انصار هیچ ارزش و مشــروعیتی ندارد. بنابراین، از همین منظر اثبات می کند که انتخاب امام 
و جانشین، فقط کار کسی است که به باطن افراد راه داشته و ضمائر و سریره های افراد برایش 
آشــکار باشــد. )طباطبایی، ج 8، ص 373( این موضوع را علما و اندیشــمندان شــیعی نیز تأیید و 
بارهــا به آن اشــاره کرده انــد، چنان که علامه طباطبایــی؟رح؟ در این مورد اشــاره می کند: »پیامبر 
کــرم؟ص؟ بــه موجــب چندیــن روایــت مســتفیض و متواتر )که ســنی و شــیعه روایــت کرده اند(،  ا
تصریــح فرمــوده کــه علــی؟ع؟ در قول و فعل خود، از خطا و معصیت مصون اســت؛ هر ســخنی 
کــه گویــد و هر کاری که کند، با دعــوت دینی مطابقت کامل دارد و داناترین مردم به معروف و 

شرایع اسلام است«. )طباطبایی، 1378، صص15و16(
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هم چنیــن، ســخن مظفــر که در این بــاره می گوید: »رســول خدا، پیامبر اســلام؟ص؟، خلیفه 
و پیشــوای بعــد از خــود را بــه طــور مشــخص معیّــن کــرده اســت، چنان کــه پســر عمــوی خــود 
علی بن ابی طالب؟ع؟ را در موارد متعدد به عنوان امیر مؤمنان و امین وحی و امام و رهبر مردم 
معیّن کرده است. حتی در روز جهانی »غدیر« حضرت رسول؟ص؟، علی؟ع؟ را به امامت انتخاب 
گاه باشــید  کــرد و به عنــوان امیرمؤمنــان، از مــردم بــرای او بیعــت گرفــت و همــان روز فرمــود: آ
هرکــس کــه من مــولای اویم، علی نیــز مولای اوســت... «. )مظفــر، ویژگی های فکری شــیعه )ترجمه 

عقائد الامامیه(، ص 126(

در تأییــد ایــن نکته و این که جانشــینی امیرالمؤمنین امری الهی بود که به واســطه پیامبر 
کرم؟ص؟ انجام گردید، در تفسیرالمیزان نیز به آن چنین اشاره شده: ا

پیامبــر در ایــن روز و بعــد از اقامه نماز و بیان ســخنانش در مورد افضــل بودن خود و اهل 
بیت؟عهم؟، دست علی؟ع؟ را گرفت و فرمود: هر کس که من مولای او بودم، علی نیز مولای اوست. 
بار خدایا دوســت بدار هرکس را که با او دوســت اســت و دشــمن بدار کســی را که با او دشــمنی 
کنــد... . او از مــن اســت و مــن از او هســتم و او نســبت بــه من، به منزله هارون اســت نســبت به 
موسی؛ با این تفاوت که بعد از من، پیغمبری نخواهد بود و این یعنی ولایت علی بن ابی طالب، 
آخرین فریضه ای بود که خدای تعالی بر امت محمد؟ص؟ واجب کرده و بعد از انجام این رسالت، 

کمال دین را نازل کرد. )موسوی همدانی، 1374، ص 312( خداوند آیه شریفه ا

ب( منابع استشراقی
افزون براین، صحت دلالت حدیث غدیر بر جانشــینی امام علی؟ع؟ توســط پیامبر؟ص؟ را برخی 
از مستشــرقان نیز تأیید کرده اند. برای نمونه، اشــپولر بیان می کند: »شــیعیان از همان اول، بر 
این باور بودند که علی؟ع؟ تنها خلیفه برحق است. آن ها از قبول سه خلیفه دیگر سر باز زدند و 
این سه نفر را با سخنان کمابیش صریح به باد انتقاد گرفتند. با این وصف، به عقیده شیعیان، 
پیامبــر؟ص؟ در آخریــن ســال زندگی خود )18 ذی الحجه ســال دهم قمــری( در اجتماعی که در 
کنار غدیر خم بر پا شده بود، علی؟ع؟ را به جانشینی خود معرفی کرد«. )اشپولر، 1392، ص329(

هم چنیــن، برخلاف دیدگاه هالم )که معتقد اســت هیچ یــک از اصحاب پیامبر؟ص؟ تمایلی 
گرچــه امام هیــچ تمایلی به  بــه جانشــینی وی نداشــتند و هیــچ ادعایــی نکردند(، بایــد گفت ا
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گاهی از فرمــان الهی و  مقامــات و تعلقــات دنیایــی و مناســبات سیاســی نداشــت، با توجه بــه آ
پیامبر؟ص؟ و هم چنین مصلحت امت مسلمان و مسئولیت پذیری خود، او و اصحاب پیامبر؟ص؟ 
با انتخاب ابوبکر و این شــکل از انتخاب جانشــین برای پیامبر؟ص؟ معترض بودند. هم چنین، 
علــی؟ع؟ عقیــده داشــت کــه جانشــینی پیامبر؟ص؟ حق آن هاســت و ضمــن اعلام ایــن موضوع، 
ادعای جانشینی را داشت که بعد از بیان نارضایتی و اعتراض های خود و پیروانش به غصب 
حق جانشــینی او توســط ابوبکر، مصلحت دید تنش ها را ادامه ندهد و سکوت کند و پافشاری 
کردن برای مطالبه حق خود را به نفع وحدت مسلمانان و بنابر مصلحت کنار گذاشت. صحت 
این نکته را با مطالعه مستندات روایی و حتی تأیید برخی از مستشرقان غربی می توان اثبات 
کــرد، همچنان کــه در بســیاری از روایــات معتبر آمده که شــخص امام، گاه با بیــان ویژگی های 

خود، به صورت مستقیم و یا غیر مستقیم به این امر اشاره کرده است.
بــرای مثــال، در یــک روایــت خطــاب بــه حــارث فرمــود: »و مــا خاصــان و خالصان رســول 
خداییم ای حارث! و من برادر، همدم و وصی و ولیّ و رازدار و صاحب اســرار او هســتم«. )شــیخ 

مفید، ترجمه: استادولی، 1364، ص17( 1

ایــن عبــارت از امــام، بــه خوبــی نشــان می دهد کــه وی نیز بــا پیامبر؟ص؟ و دیگــر اصحاب 
هم عقیده بوده و خود را شایسته ترین شخص به عنوان جانشین بعد از پیامبر؟ص؟ می داند. از 
دیگر مستنداتی که به معترض بودن امام به انتخاب ابوبکر و مستحق دانستن خود برای امر 
خلافت اشــاره دارد، خطبه آن حضرت معروف به »شقشــقیه« اســت که در آن، ضمن پرداختن 
به مظلومیت خود و غصب شــدن حقش توســط ابوبکر و خلفای بعدی و نیز بیان برتری خود 

برای این امر، می فرماید:
گاه باش که به خداوند قســم، فلانی )ابوبکــر( پیراهن خلافت را بر تن  »ای ابــن عبــاس! آ
کرد؛ با این که می دانست مقام من نسبت به خلافت، به منزله استوانه سنگ آسیاست. علوم و 
معارف اسلامی از ناحیه من سرازیر می شود و هیچ پروازکننده ای به اوج کمالات من نمی رسد. 
بااین حــال، چون از خلافت منع شــدم، جامه ای غیر از آن پوشــیدم و بــر آن اعراض کردم و... 
دیدم صبر کردن بر این ستم، اولی تر است، بنابراین صبر کردم...«. )بحرانی، 1391، ج1، ص 503(

افــزون بــر وجــود قرائــن روایــی و تاریخی بــر رد این نظــر هالم، دیــدگاه و عبــارت برخی از 

1. »و نَحنُ خاصتُه يا حارث و خالصتُه، و أنا صِنوُه و وَصِيته و وليُه و صاحبُ نَجواه سِره«.
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اندیشــمندان شــیعی و مستشــرقان نیز گواه بر این مدعی هستند، چنان که آقای جعفریان بعد 
از بیان مخالفت امام و اصحاب پیامبر؟ص؟ با انتخاب ابوبکر، اشاره می کند:

امیــر مؤمنــان؟ع؟ و فاطمــه زهــرا؟عها؟ برای بازگرداندن امــر خلافت از ابوبکــر و بیعت با امام 
علــی؟ع؟ بســیار تــلاش کردند، اما تلاش آنــان ثمری نبخشــید و در این نکته هیــچ جای تردید 
نیســت کــه بــه دلیــل حق کشــی هایی کــه در جریــان میــراث پیامبر؟ص؟، مســئله فــدک و قضیه 
امامت انجام شد، فاطمه زهرا؟عها؟ نسبت به ابوبکر و عمر خشمگین شد و از آنان ناراضی بود. 
هم چنیــن، بنابــر گزارش های تاریخی، تا پیش از درگذشــت فاطمــه؟عها؟، نه تنها علی؟ع؟، بلکه 
هیچ یــک از بنی هاشــم بــا ابوبکر بیعــت نکردند. ســرانجام، امام هم دلیل بیعــت خود را حفظ 

اتحاد امت اسلامی در برابر مرتدین و کفار یاد کرده است. )جعفریان،1382، صص 26 و 27(
محمدعلــی امیرمعــزی نیــز بعد از بیان شایســتگی ها و ویژگی های امــام و تأیید این نکته 
کــه ایشــان نزدیک ترین و شایســته ترین فرد بــرای رهبری بودند و ایشــان با پیامبر؟ص؟ نســبت 
خویشــاوندی داشــت، اظهــار مــی دارد: اهمیــت ایــن خویشــاوندی، چنــان اساســی و اصولــی 
اســت که هم دربرگیرنده مفهوم ســبقت در اســلام اســت و هم تبیین کننده آن، به گونه ای که 
به صــورت ضمنــی و آشــکارا، هــم از دید خود حضرت علــی؟ع؟ و هم از منظــر طرفدارانش، او را 
تنها جانشــین مشــروع پیامبر؟ص؟ می ســازد. برای اثبات این مدعی نیز کافی اســت که به متون 
تاریخــی و بیانــات خــود امام )به ویژه موارد مربوط به هدایت و راهنمایی امت( مراجعه شــود. 

)امیرمعزی، محمدعلی، تشیع )ریشه ها و باورهای عرفانی(، ص29(

مستشرق برجسته ای هم چون مادلونگ نیز دیدگاه خود را در این باره چنین بیان می کند:
امام علی ؟ع؟ بر مشــروعیت ادعای خویش که مبتنی بر خویشــاوندی نزدیکش با پیامبر، 
گاهی اش از اســلام، شایســتگی در مراقبت از آرمان های آن و... بود، یقین کامل داشــت و به  آ
ابوبکــر گفتــه بــود که تأخیرش در بیعت با او در مقام جانشــین پیامبر؟ص؟، از آن روی بود که به 
تقدم حق خویش در خلافت باور داشت و هنگامی که سرانجام با آن ها بیعت کرد، همچنان بر 

عقیده اش باقی بود. او برای حفظ اتحاد مسلمانان بیعت کرد. )مادلونگ، 1381، ص 2(
نکتــه ســوم: برخــلاف نظــر هالم و فرضیــه وی، انتخــاب ابوبکر بــه جانشــینی پیامبر؟ص؟، 
این گونه نبود که مردم و امت مسلمان بناچار و اجبار و یا همگی به طور جمعی به انتخاب وی 
تصمیم بگیرند، بلکه این انتخاب بر اساس یک توطئه و دسیسه ای از قبل برنامه ریزی شده 
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و نیــز مشــارکت جمعــی از مخالفان و موافقان این انتخاب بــود. بنابراین، می توان دریافت که 
تعجیل انصار و عده ای از مهاجر در تشــکیل ســقیفه، نشان دهنده رقابتی جدی بین مهاجر و 
انصار بر سر امر خلافت است که زمینه دشمنی و اختلاف های قبلی داشتند. درواقع، بنابر این 
که اهل سنت برای  نظر مؤلف، وی در بیان دیدگاهش، تحت تأثیر منابع اهل سنت بوده؛ چرا
کمیت و خلافت ابوبکر، به اصل اجماع استناد کرده اند، درحالی که با  مشروعیت بخشی به حا
گاهــی از جزئیــات این واقعه در منابع تاریخی معتبر و بنابر قول تاریخ نگاران، انتخاب ابوبکر  آ
پذیرش عمومی نبود و بعد از پایان سقیفه، امام علی؟ع؟ و نیز برخی از اصحاب معروف پیامبر 
بــه برگــزاری ســقیفه و نتیجــه آن اعتــراض کردنــد. همان گونــه که عالــم بزرگ، شــیخ صدوق، 
در ایــن بــاره معتقــد اســت که دســت اندرکاران ســقیفه با تحریک و کشــاندن مــردم کوته فکر و 
اصحــاب المعاویل به ســقیفه بنی ســاعده، برای به کرســی نشــاندن فکر نادرســت، توانســتند 
صاحــب حقیقــی خلافــت، علــی ؟ع؟ را به آن جا بکشــانند و ماهرانــه حقش را غصــب نمایند. در 
نهایت، توانستند با در اختیار خود نگه داشتن مردم عوامی که مستکبران همیشه جهت ادامه 
ســلطه خــود به آنــان نیاز دارنــد، مقاصد و توطئه خــود را)در آخرین لحظاتی که خورشــید حق 
می رفت تا در آسمان نبوت افول نماید و بامدادان از افق آسمان امامت سر برآورد( اجرا کنند. 

)صدوق، 1377، صص 4_6(

هم چنین، به این ســخن از عالم برجســته شــیعی، آل کاشــف الغطاء می توان اســتناد کرد 
که بیان فرمود:

کــرم؟ص؟ عــده ای از صحابــه تصمیــم گرفتنــد خلافــت را از علی؟ع؟  پــس از رحلــت پیامبــر ا
بگرداننــد کــه در ایــن موقــع، علــی؟ع؟ از بیعــت کــردن بــا خلیفــه وقت خــودداری نمــود و این 
حقیقتی اســت که هر دو مذهب) شــیعه و ســنی( بر آن اتفاق نظر دارند و هنگامی که حضرت 
ملاحظه فرمود ادامه خودداری او از بیعت، ممکن است موجب شکست جبران ناپذیری برای 

عالم اسلام گردد، بیعت کرد. )آل کاشف الغطاء، 1388، ص 114(
دیــدگاه هالــم در مــورد کیفیــت انتخاب و خلافــت عثمان نیز جــای تأمــل و ارزیابی دارد؛ 
که وی معتقد است: عثمان را شورایی مرکّب از شش تن از اصحاب که یکی از آن ها علی؟ع؟  چرا
بوده، انتخاب کرده اند، )هالم، تشیع، ص 26( درصورتی که این تصور وی، بنابر متون تاریخی و 
گزارش های معتبر از این مســئله، تصوری اشــتباه و ناصحیح بوده است. همان گونه که طبری 
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در ایــن بــاره گــزارش می دهــد، عثمان)خلیفــه ســوم( را تمــام اعضای شــورا انتخــاب نکردند، 
بلکــه حضــرت امیرالمؤمنین؟ع؟ و زبیر که از اعضای همین شــورا بودند، با انتخاب او مخالفت 
داشــتند، امــا چــون حــق امضــا بــه عبدالرحمن بن عوف داده شــده بــود، بــا موافقــت او و دیگر 
اعضای شــورا عثمان انتخاب شــد. بنابراین، او منتخب ســه نفر بود: 1. عبدالرحمن بن عوف؛ 

2. طلحه بن عبدالله؛ 3. سعدبن ابی وقاص. )طبری، ج 3، صص 297_302(

دلیل عقلی
هر عقل ســلیم، به ضرورت جانشــینی امام و شــخص معصوم بعد از پیامبر؟ص؟ حکم می کند و 
درواقع، جانشینی پیامبر؟ص؟ یک ضرورت عقلی و منطقی است که هر شخص عاقل به آن پی 
کرم؟ص؟ نیز بیش از هر شــخص دیگــر و قبل از بقیه به  می بــرد. در تأییــد ایــن نکته که پیامبر ا
ایــن ضرورت رســیده بود و توجه داشــت، می توان گفت که وی حتــی وقتی مأموریت می یافت 
برای چند روز به ســفر برود، در غیابش در طول آن چند روز نیز جانشــینی برای خود انتخاب 
می کرد. حال چگونه ممکن اســت عده ای از افراد و مستشــرقانی هم چون هالم گمان کنند که 
کرم؟ص؟ به چنین مســئله مهمی پی نبرده و امت اســلام را به حال خود گذاشــته باشــد،  پیامبر ا

گاه بود. به خصوص که وی به شرایط و وجود تنش ها بین مردم آ
گاهی پیامبر  به عبارتی، برای تأیید این نکته و ضرورت عقلی وجود امام بعد از پیامبر و آ
بــه ایــن امــر، می توان به ضرورت عصمــت و علم لدنی امام که به دســت خداوند بوده )و بنابر 
اعتقاد خود شــیعیان، شــخص امام باید دارای عصمت و علم لدنی باشــد( اشاره کرد. ضرورت 
عصمــت و علــم امــام، مؤید ایــن مطلب خواهد بــود که مردم نمی توانند هر کســی را جانشــین 
پیامبــر بداننــد و خــود آن هــا امــام و رهبرشــان را انتخــاب کننــد، بلکه ایــن امر فقط به دســتور 
خداوند بوده که ابتدا به دســت پیامبر و ســپس امامان معیّن می شــود. بنابر این عقل، وجود 
یک معلم الهی که از جانب خداوند برای تبیین و تفســیر کلامش معّین و تأیید شــده، ضروری 
کرم؟ص؟  می نماید، چنان که در برخی احادیث و روایات به فرمایش خداوند، مبیّن قرآن، رسول ا
اســت و ایشــان این علم را به جانشــینان خود )امامان دوازده گانه که نخســتین آن ها علی؟ع؟ 
و آخریــن آن هــا امام عصــر بوده( داده انــد. امام صادق؟ع؟ نیــز در روایت هایی فرمــود: »ای ابا 
محمد، تعیین امام به اختیار ما نیست؛ این کار تنها به دست خداست که درباره هر یک پس 
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از دیگری فرو می فرستد«. )کلینی، اصول کافی، ج 2، ص 25(
»شــما گمان می کنید هر یک از ما امامان که وصیت می کند، به هر کس می خواهد وصیت 
می کند؟! نه به خدا چنین نیست، بلکه امر امامت، عهد و فرمانی است از جانب خدا و رسولش؟ص؟ 

برای مردی پس از مردی )از خانواده ما( تا به صاحبش برسد )امام دوازدهم(«. )همان(
درواقــع، از آن جــا کــه مردم برای انجــام امور دینی و احکام شــرعی خود و حل بســیاری از 
مسائل به وجود ائمه وابسته هستند، وجود امام و شخصی که هم دارای علم کامل و لدنی و 
هم امین مردم و معصوم باشد، لازم است. هم چنین، شناخت و تعیین و وجود چنین شخصی، 
بر خدا واجب و ضروری اســت تا آن چه را بر بندگان خود مکلف کرده، تحقق یابد. همان گونه 

که روایات فروانی در مورد ضرورت وجود امام از ائمه؟عهم؟ داریم.
بــرای نمونه، امام صادق؟ع؟ می فرمایــد: »همانا زمین در هیچ حالی، از امام خالی نگردد؛ 
گر چیزی کم  گر مؤمنان چیزی )از اصول یا فروع دین( افزودند، آن ها را برگردانَد و ا برای آنکه ا

کردند، برای آن ها تکمیل کند«. )همان، ج 1، ص250(
امــام صادق؟ع؟ فرمــود: »اوصیای پیغمبر درهای توجه به ســوی خدای عزوجل هســتند 
گــر ایشــان نبودنــد، مردم خــدای عزوجل را نمی شــناختند و خدای تبارک و تعالی به وســیله  و ا

ایشان بر خلقش احتجاج کند«. )همان، ص274(
پــس این ادعای اهل ســنت و برخی از مستشــرقان، غیر منطقــی و به دور از واقعیت های 
اجتماعــی اســت و حتــی آشــکارا می بینیــم که پیامبر اســلام؟ص؟، ضــرورت وجود جانشــین را به 
خوبــی و هرچــه تمام تر درک و جانشــین بعد از خود را معّین کرده اســت. درواقع، در قالب یک 

ل عقلی می توان چنین گفت: استدلا
گذاشتن امور الهی به دست مردم، بری بوده است. گاه به همه امور است و از وا 1. خداوند آ

کرم؟ص؟، فرســتاده و رســول خدا برای هدایت مردم بوده و از جانب خدا و به امر  2. پیامبر ا
الهی، مأمور رهبری و هدایت مردم است.

3. درنتیجه، از آن جا که دین اســلام آخرین دین الهی و پیامبر اســلام نیز خاتم انبیاست، 
ع و دســتورهای الهی، امام معصــوم و عالم  همین طــور تنهــا حافــظ و مفســر قرآن و شــر
کرم؟ص؟ که در پــی ایجاد جامعــه ای مبتنی بر  اســت، ممکن نیســت شــخصیت پیامبــر ا
ارزش های انسانی _ الهی و مأمور به استقرار و تداوم حکومت الهی بوده، برای استمرار 
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و گســترش این جامعه و رســالتش، کسی را برای بعد از خود انتخاب نکند و امت اسلام 
را بــه حــال خود رها ســازد! افزون براین، حتی ســیره پیامبر؟ص؟ بیان کننــده این حقیقت 
بوده که به سرنوشــت امت اســلامی اهتمام ویژه داشت، تا جایی که قرآن کریم، ایشان 
را با این ویژگی معرفی می کند: »پیامبری به سوی شما آمد که مشکلات شما بر او گران 

است و با مؤمنان، صمیمی و مهربان است«. )توبه: 128(
هم چنیــن، بنابــر ضــرورت عصمــت و علــم لدنی، برای شــخص امــام به عنوان جانشــین 
پیامبر و رهبر امت در امور شرعی و دینی و نیز سیاسی و ...، تعیین و انتخاب چنین شخصی، 

تنها به اختیار خداوند عالم و عادل بوده است.
پــس ایــن اعتقاد و دیدگاه که پیامبر اســلام؟ص؟ انتخاب جانشــین و امــام را به عهده امت 
گــر انتخاب امام به  که ا گــذار کــرده، رد می شــود و این روش انتخابی، مشــروعیت ندارد؛ چرا وا
گذار شــده باشــد، این انتخــاب را یا باید همگان تأیید کننــد و همه امت بر این  تعییــن مردم وا
انتخــاب اتفاق نظــر داشــته باشــند کــه این فــرض، معمولاً دســت نیافتنی اســت یا فقــط برخی 
کثریت و یا اقلیت( انتخاب و امامت شــخصی را معیّــن کنند و بپذیرند که این فرض نیز  )چــه ا
بــه بحران مشــروعیت و همان نبود مشــروعیت می انجامــد. بنابراین، امامــت متکیِ به رأی و 

انتخاب مردم و امت، مشروعیت دینی و عمومی ندارد و امری الهی است.

تشیع سیاسی
گرچه جنبه سیاسی شیعه و تشیع، در زمان  در مورد هویت و شــکل سیاســی آن نیز باید گفت، ا
عثمــان و بعــد از قتــل او تبلــور بیشــتری یافت و نیــز در جریان ســقیفه )که عده بســیاری آن را 
زمــان شــکل گیری شــیعه می دانند( هنوز تشــیع یک جریان کلامــی _ اعتقادی مســتقل نبود و 
جنبه سیاســی آن بیشــتر نمایان بود، شــیعه در ابتدا فقط یک جریان سیاســی نبود که تنها در 
این قالب هویت پیدا کند و شــکل گیرد. درواقع، همواره بین شــیعیان و پیروان مکتب تشــیع، 
افرادی نیز وجود داشتند که علاوه بر شایسته دانستن امام در امر حکومت و رهبری، دوستدار 

قلبی و اعتقادی امام بودند و به برتری او نسبت به دیگر اصحاب اعتقاد داشتند.
در کتــاب فــرق اســلامی آمــده که حزب شــیعه نیز به ســان هر حــزب دیگر بــود؛ یعنی هم 
کســانی کــه به اصــول و مبانی اش اخلاص می ورزیدند، به آن پیوســتند و هم کســانی که ســود 
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خود را در آن می دیدند. ازاین رو، گروهی از سر ایمان به احق بودن علی؟ع؟ و فرزندانش برای 
خلافــت، شــیعه شــدند و گروهــی نیــز از آن نظــر که حکومــت اموی و ســپس عباســی را خوش 

نداشتند، تشیع اختیار کردند. )صابری، حسین، تاریخ فرق اسلامی، ج 2، صص 28و29(
موقعیت جغرافیایی و محل شکل گیری اولیه شیعه

نکته مهم دیگر در تقریر نظریه هالم از شــکل گیری شــیعه، این اســت که وی شــهر کوفه 
را محل شــکل گیری و پدید آمدن و گســترش تشــیع می داند. در مورد این دیدگاه وی می توان 
گفت: قســمت دوم عبارت او را با توجه به قرائن تاریخی می شــود پذیرفت و این امر که عراق 
با مرکزیت کوفه، در قرون نخستین، مرکز و کانون اصلی تشیع بوده و تشیع از آن جا به شهرها 
و مناطق دیگری هم چون بغداد و حله و... رواج پیدا کرد و گســترش یافت، شــکی نیســت، اما 
این که عراق و کوفه محل شــکل گیری تشــیع و محل ســکونت نخســتین گروه به عنوان شیعه 
بوده، بنابر متون و روایات تاریخی، پذیرفتنی نیســت، چنان که آیت الله ســبحانی در این باره 
اظهــار مــی دارد: »زادگاه و منشــأ تشــیع نیز همانند اســلام، حجاز بوده اســت که عــرب، در طی 
مدت طولانی به آن گروید و سپس از آن جا به تدریج میان امت اسلامی گسترش یافت.« )جعفر، 

سبحانی، سیمای عقاید شیعه، ص 46(

گر مراد مؤلف از تشــیع، همان تشــیع عراقی و سیاســی  البته این نکته را نیز باید گفت که ا
باشــد، ایــن نظــر وی را می تــوان پذیرفت و تقویت کرد. بااین حال، باید اشــاره کــرد که در ابتدا 
مفهوم و تعریف تشیع، غیر از معنای امروزی آن بوده و طیفی از تشیع در قالب تشیع سیاسی، 
اعتقادی، محبتی و... و تشیع سیاسی یا همان عراقی نیز وجود داشت که مرکز آن و نخستین 

محل پیدایش آن، همان عراق بوده است.

نتیجه گیری
بــا توجــه بــه بررســی و مطالعات صــورت گرفته در زمینه موضوع مورد پژوهش، مشــخص شــد 
کــه در آثــار و دیدگاه های مستشــرقان، درباره پیدایش تشــیع و شــیعیان دو دیــدگاه کلی وجود 
کرم؟ص؟ معتقد  دارد: الف( دیدگاهی که به وجود تشیع و اندیشه شیعی در زمان حیات پیامبر ا
گرچــه ایــن دیدگاه کمتر کانون توجه مستشــرقان بوده اســت. ب( دیدگاهی که تاریخ  بودنــد، ا
نخســتین تشــیع و پیدایش اندیشــه شــیعی و شــیعیان را به زمان بعد از پیامبر؟ص؟ و حوادث و 
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دوره های مختلفی پیوند می زنند؛ رویدادها و دوره هایی هم چون جریان سقیفه و نتیجه آن، 
خلافت عثمان و ماجرای قتل او، جنگ جمل، قیام مختار و توابین و... . این موارد، از دوره ها 
و رویدادهای اثرگذار و مهم در تاریخ تشیع بوده اند، ولی قائل شدن به پیدایش تشیع در یکی 
از این دوره ها، درست و مُستَدَل به نظر نمی آید، همان گونه که هالم نیز به یکی از این دوره ها 
برای پیدایش شــیعه قائل شــده اســت. در بررســی کلی دیدگاه وی، روشــن شــد که او در بیان 
خیلی از دیدگاه هایش، از منظر یک مستشــرق بی طرف، نظریه پردازی نکرده اســت. درواقع، 
اســتفاده وی از منابع اهل ســنت، موجب شــده که بیشــتر از منظر یک اهل ســنت به شــیعه و 
مباحــث آن بپــردازد. هم چنیــن، منابع مورد اســتفاده وی منابع متقن و معتبری نبوده اســت. 
دیدگاه هالم درباره موضوع مورد پژوهش نیز چنین است که هالم در ابتدا تمایز چندانی بین 
تشــیع و تســنن نمی بیند و قائل به این اســت که این تفاوت های کلامی _ اعتقادی بین آن ها، 

مسئله فرعی است.
وی تشیع را بیشتر از منظر عام آن بررسی کرده است. با بیان و ارزیابی دیدگاه او نیز روشن شد 
که هالم جزو آن دسته از مستشرقانی است که خاستگاه تشیع و پدید آمدن گروهی به نام »شیعه« 
را به زمان بعد از پیامبر اکرم؟ص؟ مربوط می داند و در ابتدا برای آن هویت اعتقادی _ کلامی قائل 
ح  نیست و آن را حرکت سیاسی صرف می داند که در طول جریان های پیش آمده در زمان مطر
شــدن مســئله جانشــینی عثمان به وجود آمد. این مقاله، به ارزیابی دیدگاه وی، بنابر روایات 
و مســتندات تاریخــی معتبر و نیز دیدگاه عالمان شــیعی می پردازد و نظــر وی در مورد پیدایش 
شیعه رد شد. البته باید اشاره شود که در مقام تحلیل و نقد دیدگاه های مستشرقان، شایسته و 
علمی نیســت که از روی غرض ورزی و جانبداری از اعتقاد خود، دیدگاه آنان را کاملاً بی اســاس 
دانســت و رد کــرد. در تحلیــل دیدگاه های مستشــرقان در مورد موضوعات متفــاوت، نمی توان 
همــه دیدگاه هــای آن هــا را کاملاً رد و یا کاملاً تأیید کرد، بلکه در بیشــتر مــوارد این گونه بوده که 
در آثار آن ها و نظرات گســترده و متفاوتشــان، هم جای نقد بوده و هم بخشــی از دیدگاه های 
ح  آنان پذیرفته شده است. به نظر می رسد، مستشرقانی که چنین دیدگاه هایی را داشته و مطر
کرده اند، از دو جهت در نتایج خود دچار سوءبرداشت شده اند: از یک سو چون بیشتر به منابع 
ســنی اســتناد می کردند، دچار اشــتباه شده اند و از سوی دیگر، این نکته که آن ها بین پیدایش 
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تشــیع و اندیشــه شــیعی و تکامــل آن، تفــاوت قائــل نشــده اند و شــکل گیری آن را بــه حوادث و 
دوره های متفاوتی پیونده زده اند، موجب شــده که به نتایج نادرســت و غیرمنطبق با حقیقت 

تشیع برسند.
در نهایــت و براســاس یافته هــای ایــن پژوهــش، هم چنیــن با نــگاه به تاریخ و مســتندات 
و گزاراش هــای تاریخــی، بــه ایــن نتیجه رســیدیم کــه همه فرضیه هــا و نظریه هــای مربوط به 
پیدایش شــیعه، بعد از پیامبر؟ص؟ و یا به دســت افراد دیگری به جز شــخص پیامبر؟ص؟ اشــتباه 
بوده و رد شــد. درواقع، پیدایش و شــکل گیری شــیعه و نیز مذهب تشــیع و اندیشــه شــیعی)در 
قالــب گــروه و تفکــری دارای اعتقادات کلامی و پیــروان مکتب اهل بیــت؟عهم؟( به هیچ عنوان 
بعد از پیامبر ؟ص؟ نبوده، بلکه به زمان حیات ایشــان مربوط بوده و مکتب و تفکری اســت که 

کرم؟ص؟ بنا نهاده شد. به دستور الهی و سخنان و دستورهای پیامبر ا
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ــود خـــدا از  کــتــاب تبیین بــراهــیــن اثــبــات وجـ  کــاوشــی دربــــاره 

آیت الله جوادی آملی
*فاطمه الیاسری1

کتــاب تبیيــن براهیــن اثبات وجود خدا نوشــته علامه جــوادی آملی، تحقیــق و تنظیم حمید 
پارســانیا، در انتشــارات اســراء در ســال 1394 بــرای دهمیــن بار بــه چاپ رســید. از ویژگی های 
بــارز ایــن کتــاب، می توان به جامعیت تمــام براهین اثبات خدا اشــاره کرد. علامــه هر برهان را 
تبییــن، ســپس نقــاط قــوّت و ضعف متناســب با هــر برهان را بیــان می کند و اشــکالات وارده را 
پاســخ می گویــد. ایــن کتاب نــه تنها منبعی مناســب بــرای دانش پژوهــان این حوزه اســت، به 
رهپویان توحید حقیقی، پاسخی برخاسته از حقیقت آدمی می دهد. علامه جوادی آملی با این 
پیش فــرض کــه وجود خداوند برهان پذیر اســت، در قالب 10 برهان فلســفی، بر وجود خداوند 

ل منطقی ارائه داده است. استدلا
علامــه در مقدمــه این کتاب، به ضرورت بحث از توحید اشــاره می کند و آن را اصلی ترین، 
بلکه تنهاترین اصل اعتقادی ما می داند و دیگر اصول اعتقادی یعنی نبوت، معاد و عدل را از 
تجلیات و اشراقات کامل اصل توحید برمی شمارد و شناخت و معرفت خداوند متعال را سرآغاز 

هر علم و منتهای هر کمالی معرفی می کند.
مقدمــه ایــن کتــاب، یک متن شــصت صفحه ای اســت کــه بــه توضیــح واژگان و مباحث 
ضروری و پرکاربرد یا مبهم کل براهین موجود در کتاب می پردازد. ایشان در فصل اول کتاب، 
بین هستی شناســی و معرفت شناســی تناسب برقرار کرده و ورود به مسائل معرفتی را به واسطه 
این گزاره های هستی شناســی که »واقعیتی هســت« و » انســان واقعیت دارد«، ممکن دانســته 
اســت. هم چنیــن، با بیان اقســام علم، تعریفــی جامع از علم حضوری و حصولــی ارائه می دهد 
و بــا بیــان تفاوت علــم و ایمان، معنای فلســفه و حکمت، حیطه قضایای اولــی و غیر بدیهی، 

مطالب این فصل را پایان می برد.

غ التحصیل سطح 3 کلام اسلامی، پژوهشگر و عضو انجمن کلام اسلامی جامعة الزهراء؟عها؟ 1. فار ایمیل
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ح پرسش های فلسفی و ایمان دینی آغاز می گردد و سپس تلازم وجودی  فصل دوم با طر
علــم و ایمــان را اثبــات می کنــد و بر ضــرورت و اهمیت علــوم حصولی و عقلــی در تثبیت ایمان 
کید می ورزد و معتقد است که ریشه برخی شبهات، تفکیک میان علم و ایمان است. ایشان  تأ
این موضوع را که بســیاری از متکلمین و فیلســوفان غربی و شرقی درباره ذات خداوند، برهان 
اقامــه نکرده انــد، دلیل بر برهان ناپذیر بودن توحید نمی داند، بلکــه از نظر وی علت این امر، 
ل های  عیــان بــودن وجــود خداوند به حکم فطرت بر همگان اســت و در متون دینی، اســتدلا
فراوانی بر ذات الهی ذکر شده است. به عقیده وی، اقامه برهان بر ذات خداوند، برتر از اقامه 

برهان بر صفات خداوند است.
فصــل ســوم تــا دوازدهــم، به ترتیــب، براهیــن امــکان و وجوب، حرکــت و حــدوث، امکان 
فقری، برهان وجودی، صدیقین، نظم، معجزه، تجربه دینی، برهان اخلاقی و فطرت را تبیین 
کرده انــد و اشــکالات و نقص هــای وارد بــر هــر برهــان از نظر منتقدان غربی و شــرقی را بررســی 
می کنــد. هم چنیــن، افزوده ها و اصلاحات لازم را برای این که بتــوان از هر برهان نتیجه یقینی 

به دست آورد، بیان می کنند.
از دیــدگاه آیــت الله جــوادی آملی، براهینی کــه از مقدمات و واســطه های کمتری بر وجود 
ل کرده انــد، از اســتحکام و اتقــان بالاتــری برخوردارنــد. بــا ایــن بیــان، برهــان  خداونــد اســتدلا
صدیقیــن از متقن تریــن براهین اســت. به نظر ایشــان، آن چــه بوعلی از برهــان صدیقین تقریر 
ل کرده  می کنــد، در حقیقــت، صدیقیــن نیســت؛ زیــرا از غیر ذات الهی بــر ذات خداوند اســتدلا
اســت. تقریــر ملاصــدرا نیز فهــم مفاهیم فلســفی را نیــاز دارد و فقــط تقریر علامــه طباطبایی از 
برهــان صدیقیــن، بدون واســطه ای جز ذات اقدس اله، وجود خداونــد را اثبات می کند و این، 

معنای واقعی برهان صدیقین است.
برهــان امــکان فقــری، در درجه بعدی اعتبار قــرار می گیرد. طبق نظر نویســنده کتاب، این 
برهان برخلاف برهان ماهوی و حدوث، افزون بر مادیات، مجردات را نیز دربرمی گیرد. هم چنین، 
اشــکالات وارده در باب اســتحاله دور و تسلسل، در این برهان جایی ندارد و به صورت مستقیم 
به اثبات واجب می پردازد. برهان امکان فقری که حاصل دقت های عقلی حکمای متألّه بوده، 
به مدت چهار قرن در مدار اصلی آموزش های فلسفی شیعی قرار می گیرد، درحالی که ذهن آشفته 
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کمیت  کیت بسیط و مرکّب حا تاریخ نگاران فلسفه غرب که با دوری از تفکر عقلی، در اسارت شکا
حس گرایی قرار گرفته اند، از آشنایی با این برهان همچنان محروم مانده اند.

به نظر این فیلســوف و حکیم اســلامی، برهان نظم، مانند برهان حدوث و حرکت، ناقص 
است؛ به این معنا که به خودی خود، توانایی اثبات ذات باری تعالی را ندارد، اما این امر مستلزم 
نفی ارزش جدلی آن نیست و برای معتقدان توحید ذاتی، می توان توحید ربوبی و به دنبال آن، 
توحیــد عبــادی را ثابــت کرد. هم چنین، برهــان نظم می تواند با اثبات وجــود نظم و هماهنگی 

میان افعال، به منظور رسیدن به یک غایت واحد، از اشکال شرور در عالم مصون بماند.
برهان های آنســلم، معجزه، اخلاقی و فطرت، برهان هایی هســتند که از دیدگاه متکلمین 
غربی نقد و بررســی شــده اند. برهان آنســلم، در قرن یازدهم، تصویری کامل و عالی از خداوند 
ارائه می دهد که فراتر از آن نمی توان تصور کرد. این برهان، افزون بر نقدهای ســه گانه کانت، 

از خلط میان مفهوم و مصداق نیز که از اشکالات اساسی برهان است، رنج می برد.
برهــان معجــزه، برهان دیگری اســت که در غــرب برخی متکلمین مســیحی ارائه دادند و 
آن را مانند برهان نظم، دلیل بر اثبات ذات واجب دانســته اند و بیشــترین انتقادها در غرب را 
متوجه خود ساخته است. برهان معجزه، درواقع بدون پیوست به براهینی هم چون امکان و 
وجــوب، اشــکالات اساســی دارد. به نظر آیت الله جوادی آملی، برهــان تجربه دینی در حقیقت 
برهان نیست، بلکه استدلالی است که صورت فلسفی و برهانی ندارد و بر تجربه ها، دریافت ها 

و شهودهای افراد نسبت به واقعیت استوار است و ارزش و قداست عمیق دارد.
عنصر مشترک تمام براهین اخلاقی، احساس ندای وجدان و یا فرمان اخلاقی و به دنبال 
آن احساس تخلف، شرم، ندامت یا بیم و هراس در هنگام عصیان است و اشکال مشترکی که 
بــر همــه آن ها وارد اســت، امکان اثبات وجوب ذاتــی یا ازلی برای مبدا یا علت اســت. حکمای 
ح می کنند. به نظر آنان، برهان اخلاقی،  اسلامی در مقابل برهان اخلاقی، برهان فطرت را مطر
کافــی و غیــر تــام و محــدود بــه احــکام عقــل عملــی اســت و نمی تــوان از آن بر اثبــات واجب  نا
اســتفاده کرد. درمقابل، برهان فطرت، متوجه بعد عملی انســان، یعنی متوجه گرایش بالفعلی 
اســت که در متن واقعیت آدمی وجود دارد. هم چنین، برهان فطرت می کوشــد با اثبات نظری 
ح در دنیای غرب،  این گرایش، به اثبات واجب بپردازد. چنین به نظر می رسد که براهین مطر
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نسبت به دیگر براهینی که در این کتاب از آن ها یاد شد، از درجه اتقان کمتری برخوردارند.
چنانچه در یک نگاه، خواســتار بیان ارزش والای این کتاب باشــیم، باید گفت از دیدگاه 
ناشران کتاب، متن کتاب با بیانی علمی _ تخصصی نه تنها بیان متکلمین و فیلسوفان شرقی 
ل های محکمی در نقد براهین پذیرفته نزد غربیان اقامه می کند و  را مستدل می سازد، استدلا

ذهن پویای هر جوینده علم را به خود جذب می نماید.
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اصول چکیده نویسی

زهرا دلاوری پاریزی1

چکیــده مقالــه یــا پایان نامــه، فشــرده محتــوا بــدون هیچ گونــه تفســیر اضافــی و یا فهرســتی از 
محتــوای نوشــته و واژگان کلیــدی اســت که باید ســه اصل اختصــار، صحت و تازگی را داشــته 
باشــد. چکیده یک متن، مســتقل از متن است که برای اطلاع رسانی و رعایت حقوق خواننده، 
در ابتــدای مقالــه یــا قبــل از فهرســت پایان نامه قــرار می گیرد تا فــرد با مطالعــه آن، از خواندن 

محتوا تاحدی بی نیاز شود.

چکیده از نظر شکلی
حجم چکیده، تا حدودی به حجم نوشتار بستگی دارد، اما معمولاً تعداد واژگان چکیده برای 
مقاله های کوتاه را بین 100 تا 150 و برای مقاله های مفصل بین 150 تا 250 کلمه ذکر کرده اند. 
چکیــده، در چنــد بند نوشــته نمی شــود. فعل هــای آن، ماضی و بیشــتر مجهــول، جمله هایش 
کوتــاه، ســاده و خبــری هســتند. در چکیــده بایــد از آوردن جمله های تعجبی یا پرسشــی، وجه 
ل و مستندســازی، آوردن توضیــح مفهومی، پانوشــت و ذکر منابــع پرهیز کرد.  وصفــی، اســتدلا
چکیده، درواقع، آخرین متنی اســت که نوشــته می شــود و نخســتین چیزی اســت که خواننده 

آن را می خواند.

اهداف نگارش چکیده
مهم ترین اهداف چکیده نویســی، صرفه جویی در وقت، آســان کردن انتخاب و یا کنارگذاشتن 
یــک مقالــه بــرای خوانــدن و نیز بهره گیــری از همــه اطلاعاتی اســت که به زبان هــای مختلف 
گرچه خود  منتشر می شود. در عرف بین المللی، چکیده مقاله ها بیشتر به زبان انگلیسی است، ا

غ التحصیــل دکتری کلام امامیــه از پردیس  1. دانــش آموختــه ی ســطح 3 کلام اســلامی جامعة الزهــراء؟عها؟، فار
 zdparizi@yahoo.com ،فارابی دانشگاه تهران، دبیر انجمن علمی پژوهشی کلام جامعة الزهراء؟عها؟
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مقاله، به زبان دیگری باشد. تهیه کتاب شناسی، نقد و بررسی مقاله ها، سهولت جست وجوی 
اطلاعات مهم و اساسی در مقاله و نمایه سازی که درواقع، کوچک ترین واحد اطلاعاتی در یک 

مقاله و ناظر به مهم ترین مفاهیم است، از اهداف دیگر نوشتن چکیده محسوب می شود.
نوشــتن چکیــده، یکــی از مؤلفه هــای اخــلاق پژوهــش اســت کــه در اطلاع رســانی، کاربــرد 
بســیاری دارد و خواننــده را در اولویت بنــدی و برنامه ریزی هــای مطالعاتــی یــاری می دهــد. 
برخی نویســندگان مبتدی، نکاتی سربســته و فهرســت وار را با عنوان چکیده نگاشــته اند، ولی 
عناصر لازم را در آن نیاورده اند. برخی دیگر، در چکیده از دادن اطلاعات خودداری می کنند و 
می خواهنــد به هر طریقــی، خواننده را به خواندن مقاله وادارند. در چکیده، باید دســت ودلباز 
بود، دســتاوردهای خود را به خواننده تقدیم کرد، به او احترام گذاشــت و همه مطالب مهم و 
ج شــده در پژوهــش را به اختصار بازگفــت. محققی که همواره  اساســی و نتایــج کیفی و کمّی در
در جســت وجوی منابع اســت، با مطالعه چکیده، درمی یابد که آن اثر تا چه اندازه می تواند در 

پاسخ به پرسش های تحقیق، او را یاری دهد.
هدف مهم دیگر از آوردن چکیده در آغاز یک منبع، آشنا کردن خواننده و ایجاد آمادگی در 
او برای جست وجو در همه آن منبع است. چکیده معمولاً به خواننده کمک می کند که بتواند 
بــا ارزیابــی محتــوای متن، میــزان ارتبــاط و کارایی آن را در اهــداف مطالعاتی و پژوهشــی خود 
گون  دریابد. چکیده، نشان دهنده تصور نویسنده از مسئله یا مسائل تحقیق، نظریه های گونا
و ادلــه و روش تحقیــق اســت. محقق باید در چکیده نویســی دقت کند تــا بتواند با آوردن چند 
ســطر فشــرده در یک ســاختار منســجم، به اهداف چکیده دســت یابد و با اطلاع رسانی کافی و 

درست، جامعه علمی را یاری دهد.

چکیده تمام نما
چکیده به انواعی مثل تلگرافی، تمام نما، توصیفی، راهنما و ســوگیرانه تقســیم می شــود. مراد 
از چکیده در مقاله پژوهشی، چکیده پدیدآور می باشد که توصیفی و بدون سوگیری است و با 
ح است. به طورکلی، نباید این  کتی از طر عنوان چکیده تمام نما نگاشته می شود که درواقع، ما
حقیقت را از نظر دور داشــت که چکیده نویس باید تســلط موضوعی بر محتوا داشــته باشــد تا 

بتواند سه ویژگی اساسی چکیده را به کلی رعایت کند.
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محتوای چکیده
ســطر اول هــر چکیــده، بــه بخش عنــوان مســئله اختصــاص دارد. در ســطور بعدی، پیشــینه 
مســئله، اهمیــت، پرســش اصلــی، فرضیــه، روش تحقیــق، نــوع منابــع، مهم تریــن نتایــج و 
دستاوردها و نوآوری های بحث آورده می شود که درحقیقت، یک گزارش کامل از کل تحقیق 
خوانده می شــوند. هرگونه حشــو و زواید در چکیده، به شدت ممنوع است و هم چنین، نباید با 

ح معنای لغوی و اصطلاحی و تاریخچه شروع شود. شر

واژگان کلیدی
در پایان چکیده، در حد یک ســطر باید به واژگان کلیدی اشــاره کرد که معمولاً بین ســه تا 10 واژه 
هستند. این کلمات نباید ترجمه شوند، بلکه فقط نوشته و بین آن ها ویرگول گذاشته می شود. این 
واژگان درواقع، کار فهرست را انجام می دهند و به مخاطب اعلام می کنند که شالوده بحث، روی 
چه اصطلاحات و مفاهیم تخصصی تمرکز دارد. واژگان کلیدی، نقش نمایه را در جست وجوهای 
الکترونیکی و اینترنتی دارند و نشانگر مباحث مهم تحقیق هستند. برای یافتن واژگان کلیدی، 
می توان از الفاظ مترادف و متضاد، شــخصیت ها و اعلام و ترکیب های وصفی و اضافی اســتفاده 
کرد، اما نمی توان واژه های عام غیرتخصصی را آورد. این واژگان، در فهم و جهت گیری محتوای 
بحث مفیدند. برای آغاز منبع شناسی و منبع یابی، باید کلیدواژه هایی بسیار مرتبط با بحث خود 

را حدس زد و چه بسا کار، تنها با یک کلیدواژه آغاز شود و کم کم گسترش یابد.

تفاوت مقدمه و چکیده
برخــی عناصــر چکیده، تا اندازه ای با محتوای مقدمه شــباهت دارد؛ بــا این تفاوت که مطالب، 
در مقدمــه، مفصل تــر می آیند. برای نمونه، در مقدمه، مســئله در چند ســطر بیان می شــود و در 
چکیده، فقط به آن اشــاره می گردد. بســیاری از نتایج، در چکیده می آیند، اما در مقدمه سخنی 
از نتیجــه نمی گوییــم، بلکــه اهداف فرضی را بیان می کنیم. در چکیده، از فعل ماضی اســتفاده 
می شــود، اما در مقدمه، این فعل ها می توانند مســتقبل باشــند. حجم مجاز چکیده را با تعداد 
واژه می شــمارند، اما حجم مقدمه چندان محدودیت و حساســیت نــدارد. مقدمه را می توان در 
چند بند بیان کرد، درحالی که چکیده در یک بند و بدون زواید نگاشته می شود. به نظر می رسد، 
ارزش جمله ها و نیز پیوستگی آن ها در چکیده، بسیار بیشتر از جمله های مقدمه نوشتار است.
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تفاوت چکیده و خلاصه
در خلاصــه، نظــم و ترتیــب مطالــب، باید دقیقــاً مطابق نظم مطالــب در مقاله باشــد؛ البته به 
صورتی کوتاه و فشــرده، اما در چکیده، رعایت ترتیب این مفاهیم اساســی الزامی نیســت؛ زیرا 
چکیده نویسی یک کار فنی است و چکیده نویس با رعایت امانت و اصالت پیام، با استفاده از 
اصــول علمــی و توانایی های خود، می توانــد آن را در قالب کلمات دیگر و یا همان کلمات متن 
بیان کند. »خلاصه« در پایان مقاله و برای یادآوری مطالب می آید و نوعی نتیجه گیری است؛ 
درحالی که چکیده باید همواره در آغاز متن مقاله آورده شــود تا خواننده قدرت انتخاب یا کنار 

گذاشتن و ارزیابی مقاله را داشته باشد.

مراحل نگارش چکیده
برای تهیه چکیده، باید ســه مرحله اساســی درست خواندن، درست فهمیدن و درست نوشتن 
را در چنــد گام طــی کرد. بعد از مطالعه دقیق متن، ابتدا باید مرحله یادداشــت برداری از نکات 
مهــم و اصلــی آن صــورت گیرد. نویســنده چکیــده، لازم اســت در صورت لزوم، بیــش از یک بار، 
متــن یــا نوشــته مورد نظــر را بخوانــد و از اهــداف و نتیجه گیری های آن باخبر شــود. گام دوم، 
کــردن مطالــب اصلــی و لازم از غیر آن هاســت. هنــگام مطالعه باید مطالب اصلــی و لازم، از  جدا
فرعی مشخص شود و محورهای اصلی بحث شامل عنوان مقاله، ضرورت، اهداف، روش ها، 
کیدهــا، اولویت چینش نویســنده، کاربردها و تعیین  نتایــج، نظریه هــای جدیــد و نوآوری ها، تأ
اصطلاحــات و واژگان کلیــدی، اســتخراج شــود. گام ســوم، یادداشــت برداری اســت کــه در آن، 
مطالــب غیــر اصلی حذف و مطالب اصلی نوشــته می شــوند. در این مرحله، تــا حد ممکن باید 
مطالب متن اصلی را آورد، نه این که درباره آن ها نوشت. گام چهارم، تهیه پیش نویس چکیده 
است که در آن، کلمات زائد و عبارات طولانی حذف می شود. گام پنجم، شامل کنترل، ویرایش 
و اصلاح پیش نویس از نظر نقطه گذاری، املای درســت کلمات، ضبط صحیح مطالب، حذف 
مطالــب غیــر اصلــی و رعایت اختصار اســت. آخریــن مرحله، نگارش چکیده اســت کــه با نظم 
مناســبی نوشــته می شود. بهتر است برای نوشتن چکیده پایان نامه، نخست چکیده هر فصل 

را تهیه کرد و سپس به کمک آن ها چکیده ای جامع نوشت.
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