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راهنمای تدوین و تنظیم مقاله

الف( شیوه بررسی و چاپ مقاله

کند )از  کلمه( تجاوز  ۱. حجم مقاله نباید از ۲۵ صفحه ۳۰۰کلمه ای تایپ شــده )۷۵۰۰ 

ارسال مقالات دنباله دار بپرهیزید(؛

٢. مقالات به صورت تایپ شده در نرم افزار Word با قلم IRLotus و سایز ۱۴ باشد؛

یابان علمی فصلنامه، صادر  ٣. گواهی پذیرش بعد از تأیید هیئت تحریریه و سپس ارز

گواهی پذیرش و چاپ  می شــود و مقالــه در مرحله چاپ قرار می گیرد. بــرای مقالاتی 

یابی کیفــی و کمی و یــا اصلاحات آن بــه پایان  کــه همــه مراحــل، ارز صــادر می شــود 

رسیده باشد؛

۴. مقالات و مطالب منتشرشده در این فصلنامه لزوماً بیان کننده دیدگاه های فصلنامه 

نیست و مسئولیت مطالب مندرج در هر مقاله بر عهده نویسنده است؛

۵. هیئــت تحریریــه در قبــول یــا رد و نیز اصــلاح و ویرایش ســاختاری و محتوایی مقاله 

 آزاد اســت )مقالــه ارســالی در صــورت تأییــد یــا رد، بازگردانــده نخواهــد شــد و تقــدم

و تأخر چاپ مقالات با تصمیم هیئت تحریریه صورت می گیرد؛

۶. نقل قول مطالب تنها با ذکر نام فصلنامه بلامانع است.

ب( شیوه تدوین و تنظیم مقاله

کنند: از نویسندگان محترم تقاضا می شود در تدوین مقاله، ضوابط زیر را به ترتیب رعایت 

۱. عنــوان مقالــه؛ ۲. نــام و نام خانوادگی نویســنده همــراه با رتبه علمی)مربی، اســتادیار 

ی: آیینه  کلمه )حــاو و یــا دانشــیار( و ســازمان وابســته و رایانامــه؛ ۳. چکیــده در ۲۰۰ 

تمام نمــای مقالــه و فشــرده بحــث شــامل: تبییــن مســئله، ضــرورت، ســؤال اصلــی، 



3 هلادمهماونن واناودت یامنهار

اهــداف، روش، نتایــج و دســتاوردها(، از طرح فهرســت مباحث یا مــرور بر آن ها، ذکر 

گردد؛ ادله، ارجاع به مأخذ و بیان شعاری در چکیده خودداری 

)بــا جهت گیــری  بدنــه اصلــی مقالــه  واژه(؛ ۵. مقدمــه؛ ۶.  کثــر ۷  کلیــدواژه )حدا  .۴

تحلیلــی، انتقادی، اســتنادی، مقایســه ای، تطبیقــی و اســتدلالی(؛ ۷. نتیجه گیری 

گزاره هــای خبــری موجــز  کــه به صــورت  )بیانگــر یافته هــای تفصیلــی تحقیــق اســت 

ضــروری پی نوشــت)توضیحات   .۹ کتابشناســی؛   .۸ می گــردد(؛  بیــان  مختصــر   و 

و درج لاتین اسامی و اصطلاحات خاص(.

ج( شیوه استناد به منابع و ارجاع ها

۱. آدرس دهی باید به صورت »درون متنی« باشــد: )نام خانوادگی نویســنده، ســال نشــر، 

جلد، صفحه؛ مثال: )طباطبایی، ۱۳۹۱: ۱۳۸/۲(؛

کامل منابع و مراجع بر اســاس نام خانوادگی و  ٢. در پایان مقاله، ترتیب و مشــخصات 

به صورت الفبایی بدین صورت تنظیم شود:

* کتاب: نام خانوادگی، نام، )ســال نشــر(: عنوان کتاب، مترجم یا مصحح، شــماره 

چاپ، شماره جلد، ناشر، محل نشر؛

* مقاله: نام خانوادگی، نام، )سال نشر(: موضوع مقاله، نام فصلنامه / مجله، فصل 

و ماه انتشار، شماره فصلنامه / مجله؛

کتفــا می شــود  ٣. درصورتی کــه منبــع بلافاصلــه تکــرار شــود، بــه نوشــتن واژه »همــان« ا

و درصورتی که منبع با فاصله تکرار شــود، »نام خانوادگی نویســنده، پیشــین« نوشــته 

می شود. چنانچه جلد و صفحه آن تغییر یافته باشد، آن ها نیز افزوده می شود؛

یخ وفات در داخل پرانتز مطلوب  ۴. بــرای اعلام متوفی که در متن ذکر می شــود، ذکــر تار

کلینی )م ۳۲۹ ق(. است. مثال: 



فهرست
���������������������������������������������������������������������������������������ا5 سخواسردب ر

ک ــنابراهلبطــرامتنهبلاســامتالجتمهعیانا کههکرداــهمازیســتابومادهالاه ــهتازیســتامح طیاقــرآنابهاوأ
�������������������ا7 کریم نژادی نگرشااهمالاه هویالزادینگههاعامراجولدماآملیا/اابراهیم علی پور؛ سمیرا 
�����������������������������������������������ا33 جریهناشدهسیالنجمواحجت را/ارسول رضوی؛ زکیه فلاح
خلودادهاعذلبالزادینگههالسامانامس ح تا/اتکتم برغمدی�������������������������������������������ا59
�������������������������ا91 گرل یافطرمالزامدتراعامرامصبهحا زدم؟رح؟ / نجمه الهیاری خنلشدهسیاناخنلا
نلایتاوکویدیالئمر؟عهم؟الزامدتراعنلاناننل/امریم عابدی؛ لیلا بهرامیان���������������������������������ا129
������������ا157 کیا کامالسامیا)5(ا/اتنظیم: علی صفر تیموری  گرنها گزلهشاجلسهتادفهع راپهیهنانهمرااهما



سخن سردبیر

وهش جایگاه و ارزش پژ
از  مختلــف،  حوزه هــای  در  علمــی  فعالیت هــای  و  دانــش  کســب  بــه  توجــه  ضــرورت 

شــاخص های اصلــی پیشــرفت بــه شــمار میــرود. این مســئله با توجــه به نیازهــای جدید و 

کنکاش ها و  ی بشــر و ضرورت طرح افق های علمی نو، نیازمند بهره گیری از  گســترده امروز

فعالیت های دقیق علمی اســت. دراین راســتا و بنا به جایگاه و نقش پژوهش، دســتیابی 

ن بهره گیری از پژوهش های مســتند و فعالیت هــای دقیق علمی امکان پذیر  بــه این امر بدو

نیســت. بدیــن منظــور توجــه بــه امــر پژوهش بــه عنــوان فعالیتــی منســجم برای رســیدن به 

 شــناختی روشــن و قطعی ، در توســعه مرزهای علوم و نیز اطمینان بخشــی نســبت به نتایج 

کز علمی و آموزشــی، می بایســت مورد  ایــن فعالیت هــا موثــر بوده و به عنوان یک اولویت مرا

گیرد. اهتمام قرار 

نکته قابل توجه آنکه علاوه بر نگاه نقادانه و موشکافانه نسبت به مسائل، تعهد پژوهشگر 

نسبت به فعالیت علمی خود نیز امری ضروری است و اهل تحقیق و پژوهش در تحقیقات 

علمی ضمن اعتلای علمی خود، می بایست پیشرفت علمی جامعه خود را نیز مد نظر قرار 

داده و تضمین نمایند. 

ایــن شــماره از فصلنامــه کاوش هــای کلامــی شــامل پنــج مقاله بــا عناویــن »کارکردهای 

کید بر رابطــه متقابل ســلامت اجتماعی و  یســت محیطی قرآن بــا تأ یســت بوم در الهیــات ز ز

نگرش هــای الهیاتــی از دیــدگاه علامــه جــوادی آملــی«؛ »جریان شناســی انجمــن حجتیــه«؛ 
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گرایی فطری از منظر  »خلود در عذاب از دیدگاه اســلام و مســیحیت«؛ »خداشناســی و خدا 

گزارش جلســات  علامــه مصباح یزدی؟رح؟«؛ »ولایت تکوینی ائمه؟عهم؟ از منظر عقل و نقل« و 

کلام اسلامی است. گروه  دفاعیه پایان نامه های 



 کارکردهای زیست بوم در الهیات زیست محیطی قرآن 
کید بر رابطه متقابل سلامت اجتماعی و نگرش های الهیاتی  با تأ

 از دیدگاه علامه جوادی آملی

یم نژادی2 کر ابراهیم علی پور1؛ سمیرا 

چکیده 
گ ــرازیســتامح طیاهلامیاوــولنامهیاور واوهنیناح ــهت،اهفههاناســامتافردمانا بحــرلنافرل

کدترلاناحلابحرلنااهابسامهیا لجتمهعیالنسهنادهادنهلنامنهنادلنست�اننشالاه هتادها

ناوأث راگذلهالســت�اعامراجولدماآملیابهادهكاهنزآمنالزامســهئلانان هزاهمالنســهنامعهصرانابها

وب یواهلبطرالنسهناناطب عت،ادهصندالهلئراهلهاحلیامبتدیابراجههناب دیاووح نمابرآمنهالنن�ا

لیشهنابهاوأسیالزافرادگاقرآنیاناوحل لااستیاشدهسهنراآن،ا»خلنت«اهلاجهیگز وا»طب عت«ا

نمودهالنــن�ابــرال والســهس،النســهنادهامنهماخل فرالالهی،انســبتابــراطب عــتانادهاوعهملاآنا

لمهنتادلهانامسئوا تاپذ رالستاکرال والمر،اعانهابراحفهظتاناآبهدلنیامح طازیست،اننشا

مهمــیادهاوأم واســامتاجهمعــرانالفرلداآنالیفهامیاکدن�ادهالاه هتازیســتامح طیامبتدیابرا

نگرشاقرآنی،امهیاور واکههکرداهمازیستابوماهلامیاوولنادهالانلفاورب تامهدم،امعدوم،ا

عنانــی،الخاقــیانالجتمهعــیابشــراخاصرانمــود�اعامرامهیاور ــوامولنعالهوبــهطاصح حابها

طب عتاهلاهنح راســلطراجو یاناســودامنلهمابشرالمرنز،ابرامبدهماجههناب دیامهدیگرلیهنرانا

لنسهنامنلهلنراوعب رامیاکددن�ابراعانه،انگههالبزلهمابراطب عتانابیاووجهیابراجهیگههاآنادها

کوس ســتیااهابراشــمههامیاهنداکراوهنیناح هتابشــرانا خلنت،الزامهیاور واعولملاوغ یرلتال

سامتافردمانالجتمهعیاآدمیالزاپیهمناهماآنامحسوبامیاشود�

کلید واژگان:امح طازیست،الاه هت،اجولدماآملی،اجههناب دی،اسامتالجتمهعی

کلام اســلامی  گــروه پژوهشــی فلســفه و  ۱. عضــو هیئت علمــی پژوهشــگاه فرهنــگ و علــوم اســلامی، مدیــر 

جامعة الزهراء؟عها؟.

۲. فارغ التحصیل سطح سه و پژوهشگر جامعة الزهراء؟عها؟.
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مقدمه
یســت که ســکونت گاه موجودات و بســتر رشد و تکامل جســمی _ روحی آنان است،  محیط ز

ی نیز  به نوعی ضامن آسایش، بقا، سلامت و استکمال مادی و معنوی بشر و نسل های آتی و

است. )جوادی آملی، ۱۳۸۸ ش: ۲۷ _ ۲۸(

رد پــای توجــه بــه زیســت بوم را در اقوام بــدوی و آئین های مختلف پیشــا تاریخــی می توان 

مشاهده نمود؛ به گونه ای که آداب ورسوم مذهبی آنان، بر اساس اعتقاد به شعورمندی طبیعت، 

بــا احتــرام، تقدیس و پرســتش مظاهر طبیعــی _ به عنوان نمادهــای حقایق معنوی _ تــوأم بوده 

تا آنجا که در دیدگاه های زیســت محیطی آئین جینیســم مبتنی بر اصول معنویت و تســاوی، 

 .)Hume, 1959, p58( کیــد اســت ممنوعیــت هرگونــه دخــل و تصرف انســان در طبیعت مــورد تأ

از طرفــی ادیــان آســمانی، در عمق تعالیم خود، ضمن توجه به اصول اخلاق زیســت محیطی، 

خلقــت را منظومــه ای از نظــام احســن و چرخــه ای مرتبــط بــه هــم و متصــل به حقیقتــی الهی 

می دانند که خاستگاه آدمی، منشأ طبیعت و غایت آنان است. )نصر، ۱۳۸۶ ش: ۵۲(

یســت محیطی متأثــر از دوران علمــی _ صنعتــی و تحــولات مــدرن، بزرگ تریــن  بحــران ز

چالش انسان معاصر و تهدید امنیت و سلامت جهان به شمار می رود. در این دوران، تحت 

یسم و علم گرایی افراطی  تأثیر نگرش های فکری _ فلسفی مدرنیته ازجمله اومانیسم، سکولار

و ظهــور تکنیک و فن، دیدگاه قدســی بــه طبیعت به نگاهی ابزارگرایانه و ســودمدارانه تقلیل 

که فرانسیس بیکن _ شاخص ترین فیلسوف  یافت. )جوادی آملی، a ۱۳۸۷: ۳۳ _ ۵۳( به گونه ای 

دوره رنسانس _ تعریف علم را به کسب قدرت جهت دسترسی آسان به طبیعت و سلطه بر آن 

یه از طبیعت  یکردی، علاوه بر بهره وری بی رو فروکاست. )Bacon, 2006, p29( حاصل چنین رو

یســتی توأم بود؛ تا آنجا که ســلامت جسم  و تصرف غیراصولی در آن، با فرایندهای تخریبی ز

و روان بشر و به تبع آن سلامت اجتماعی را نیز به مخاطره انداخته است. افزایش آلاینده های 

کوسیستم ها و آلودگی  گرمایش زمین و تخریب لایه ازن را در پی داشته و با نابودی ا مخرب، 
گیاهی و جانوری در معرض نابودی است.)۱( گونه های  یستی و  آب وهوا، تنوع ز

کارکرد مادی، معنوی، فردی  کنترل بحران،  یست، ضمن مساعدت در  الهیات محیط ز
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کــه تــلاش می کنند راهی به ســوی حــل بحران  و اجتماعــی دیــن را در کنــار ســایر نهاد هایــی 

بگشــایند، ارائه نموده و نقش بســزای آن را در کســب و ارتقاء ســلامت جســمی و روحی بشــر 

اثبــات و تبییــن می نماید. شــاید بتوان اذعان نمود معجزه حل چنیــن بحران عظیمی، جز با 

تغییر نگرش و جهان بینی انســان امکان پذیر نیســت. در این میان، نگاه اســلامی _ قرآنی به 

طبیعت، برجسته و بس مهم و تأثیرگذار است. بر این اساس، تغییر نگرش به جهان بر اساس 

نظــام احســن و حکمت باری، ضامن احیای دیدگاه قدســی طبیعت بــر مبنای جهان بینی 

توحیــدی اســت. به عــلاوه، تعییــن جایگاه متعالی بــرای انســان به عنوان خلیفــه الله و تبیین 

ی و طبیعت به عنوان صنع الهی، مبنای ارائه نظام هستی شناســی و  نســبت متوازن میان و

که می تواند به برون رفت از بحران مدد رساند و رفاه، آسایش و  معرفت شناسی الهیاتی است 

)۲۴ _ ۱۹ :a ۱۳۸۸ ،بالندگی جامعه بشری را رقم زند. )جوادی آملی

یســت محیطی  آیــت الله جــوادی آملــی از اندیشــمندان معاصر، با توجــه به دغدغه های ز

عصر حاضر، ضمن تألیف کتب و ارائه سخنرانی ها و مقالات، راهکارهایی برای حل بحران 

یســت بر اساس مبانی اسلام ارائه نموده اند. از نوآوری های ایشان، جایگزینی عنوان  محیط ز

یشــه های بحران، نگرش مادی گرایانه  ی ر کاو »خلقت« به جای »طبیعت« اســت. علامه با وا

و انســان مدارانه و غفلت از فاعل و غایت الهی جهان هســتی را انحراف اصلی بشــر معاصر 

دانسته و جهان بینی توحیدی را برای درک جایگاه حقیقی انسان و طبیعت و تعامل مطلوب 

یست و تحقق جامعه سالم و مدینه  که ثمره آن آبادانی محیط ز آدمی با آن ضروری می دانند 

)۱۳۰ :d ۱۳۸۹ ،فاضله قرآنی خواهد بود. )همو

1. ویژگی های دوران مدرن و نسبت آن با بحران های زیست محیطی
دوران مــدرن تحــت تأثیــر جنبش های فکــری و انقلاب های علمی _ فرهنگــی، دگرگونی ها و 

کــه مجموعه این  یکی را به دنبال داشــت  تحــولات شــگرف الهیاتــی، متافیزیکــی و تکنولوژ

تغییــرات و تحــولات، بــر زندگی مادی و معنوی انســان معاصــر در ابعاد نظــری و عملی تأثیر 

که بحران های  گذاشــت. ازجمله، مناســبات میان انســان و طبیعت را دچار دگرگونی نمود 

یســت محیطی بخشــی از فراینــد مذکــور و نتایج و الزامات آن به شــمار مــی رود. ویژگی های  ز
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برجسته مدرنیته را می توان در موارد ذیل خلاصه نمود: 

۱ _ ۱. از پیامدهای توجه افراطی به علم و انحصار آن در تجربه و حس، تهی شدن دانش 

از معنــا و مفهــوم قدســی و دوری آن از الهیــات بــود؛ تا آنجــا که برخی از اندیشــمندان را بر آن 

که غایت  داشت، تعریف علم را با تحصیل و مهار طبیعت همسان تلقی نمایند؛ به گونه ای 

گردید. یه در آن تبیین  یست بوم و تصرف بی رو معرفت، سلطه هر چه بیشتر انسان بر ز

۲ _ ۱. تکنولــوژی به عنــوان ماهیت جهان معاصر، علاوه بر ارائه ابزارهای نوین و پیشــرفت 

ماشین آلات صنعتی، با نگاه انسان مدارانه به فن آوری توأم گردید که از لوازم آن، تغییر نگرش 

به عالم و غلبه تفکر ابزارگرایانه به طبیعت بود. همچنین با شیفتگی و اسارت انسان معاصر 

بــه ابزارهــای مــدرن و تعامــل غیراخلاقــی وی با طبیعــت در جهت اهداف منفعــت طلبانه، 

که بهره برداری حداکثری محیط زیســت و  گردید  زیســت بوم به مثابه منبع ذخیره انرژی تلقی 

.)Heidegger, 1977, P10( تخریب شگرف فیزیکی و معنوی آن را در دو قرن اخیر در پی داشت

کید بر عقل خود بنیاد به عنوان یگانه مرجع نیل به حقیقت  ۳ _ ۱. باور به اصالت عقل و تأ

یــت آن در تمــام امــور نظری و عملی، دیگــر ویژگی دنیای مــدرن بود. عقل  و اســتقلال و محور

محــوری مبتنــی بــر نفــی جهان بینی الهــی، تمامــی جنبه های علمــی، اقتصادی، سیاســی و 

اجتماعی زندگی بشر مدرن را بازسازی نمود. به علاوه، حیاتمندی و کارایی معارف وحیانی و 

مبانی متافیزیکی در مناسبت با عقل مدرن و خرد جزئی و ابزاری ارزیابی شد که نگرش کمی 

.)۴۶ _ ۴۴ :a ۱۳۸۷ ،به هستی و محاسبه پذیر کردن طبیعت از پی آمد های آن بود )جوادی آملی

۴ _ ۱. دیــدگاه اومانیســتی از بنیادی تریــن شــالوده های تفکــر جدیــد غــرب و مهم تریــن 

جایگزینــی  بــا  دوره،  ایــن  در  اســت.  مــدرن  دوران  شــئون  تمــام  بــر  تأثیرگــذار  شــاخصه 

انســان محوری بــا خدامحــوری، آدمــی در جایگاه محــوری عالم قرار گرفت و تمــام ارزش ها، 

گردیــد. )Abbagnano, 1972, p69 _ 70( برنامه ریزی برای  روابــط و حقایق در نســبت بــا او تبییــن 

کائنــات، ظهــور ســود گرایی، لذت گرایــی و برخــی  ســلطه بــر جهــان و مالکیــت بــر هســتی و 

گماتیسم، حاصل چنین نگرشی بود. انسان مدرن با نگاه  گرایش های اومانیستی ازجمله پرا

کامــلًا ابــزاری و محاســبه گرایانه، تعامــلات با طبیعت را در جهت لذات مادی و جســمانی و 
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یست از  یه در محیط ز اهداف ســلطه جویانه خود ســامان بخشــید که تخریب و تصرف بی رو

پیامدهای آن بود. )نصر، ۱۳۸۶ ش: ۳۴۵ _ ۳۴۶(

که در پی تحولات فکری و  یسم را می توان بنیاد تفکر انسان مدرن دانست  ۵ _ ۱. سکولار

فلســفی مدرنیسم شــکل گرفت. این نگرش مبتنی بر اعتقاد به اصالت امور دنیوی و حذف 

آخرت گرایی است که بر اساس آن به مادیات از زوایای مستقل از امور ماوراء طبیعی نگریسته 

می شــود. به عــلاوه، بــا ابطــال دین و تنــزل ارزش آن در حــد خرافه و افســانه، یــا تحدید قلمرو 

امــور قدســی بــه مســائل فــردی و اخلاقی به بهانه مخدوش شــدن چهــره متعالــی و مطهر آن، 

کارکردهــای اجتماعــی دیــن و به ویژه نقش آن در ســلامت مادی و معنوی جامعه به حاشــیه 

)۶۷ _ ۶۶ :a ۱۳۸۷ ،رانده می شود. )جوادی آملی

ازنظر علامه، علم زدگی و عقل گرایی بشر متمدن در بستر مکتب انسان مداری، زمینه های 

یکردی، انسان مدرن را فارغ  تکوین تفکر سکولار را فراهم ساخت. )همان، ۳۳ _ ۵۳( چنین رو

یچه  از هرگونــه دیــدگاه قدســی به عالم و احســاس تعهد نســبت به اجزای آن، با نگــرش از در

کثری و لجام گسیخته از طبیعت سوق داد و ثبات، امنیت و  نفسانیات، به بهره برداری حدا

ی در بهره برداری از طبیعت  سلامت بشر را به مخاطره افکند. دست اندازی انسان و افراط و

تا بدان  جا رشــد و توســعه یافت که به اذعآن همه اندیشمندان، علاوه بر تهدید سلامت بشر، 

گرفتار نمود.  یست محیطی  جامعه جهانی و نظام اجتماعی را در میانه چالش های متعدد ز

)۴۰ _ ۳۷ :a ۱۳۸۸ ،همو(

2. الهیات محیط زیست
الهیات زیست محیطی برای بهره گیری از ظرفیت دین، در حفاظت و حمایت از محیط زیست 

و تبیین و توجیه نظام مند جایگاه آن در جهان هستی شکل گرفته است. ازاین رو، ضمن ایفای 

نقــش کلامــی در پاســخ به شــبهات نوین، درصدد اســت با اســتفاده از ســنن و منابــع دینی و 

الگوهای الهیاتی، با تبیین نسبت میان خداوند و جهان هستی و تحلیل نقش و رابطه انسان 

با طبیعت، به ریشه یابی و چاره جویی بحران های زیست محیطی بپردازد. )صالح و حسنی، نقد 

و بررسی مدل های الهیات محیط زیست در مسیحیت نوین، ۱۳۹۶ ش: ۱۰۵(
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کــرده و به فراخور  کید  ادیــان الهی بر اصلاح نگرش انســان بــر مبنای آموزه های وحیانی تأ

یســت ارائه  مبانــی و تعالیــم آســمانی خــود مدل هــای الهیاتی بــرای مقابله بــا بحران محیط ز

داده انــد. الهی دانــان و متکلمــان مســیحی، معتقدنــد می توان بــا بازخوانی و تمرکــز در متون 

مقــدس، رابطــه ای نظام مند میان انســان و طبیعت مبتنی بر جهان بینــی توحیدی پی ریزی 

یســت ســالم انعکاســی از تحقــق ملکــوت و وعــده الهــی شــمرده می شــود.  کــه محیط ز کــرد 

یســت بر اســاس تعالیــم و منابع  )همــان، ۱۲۴ _ ۱۲۵( دیــدگاه دیــن یهــود در حل بحران محیط ز

کائنات و از ســوی دیگر، تدویــن اخلاقیاتی  یک طرف اتخاذ بینشــی قدســی بــه  دینــی آن، از

کی و مخلوقات  اســت که بر قرابت بشــر با عالم طبیعت و مســئولیت انسان در حفظ کره خا

کید دارد. )نصر، ۱۳۸۶ ش: ۳۹۸( آن تأ

3. مبانی الهیات زیست محیطی علامه جوادی آملی
‌1_‌3.‌نظام‌احسن‌و‌حکمت‌باری‌تعالی

نظریه نظام احســن از مبانی مهم جهان شناســی فلسفی، کلامی و عرفانی به شمار می رود. بر 

اســاس آن، جهــان آفرینش به بهترین وجه در ســایه حکمت و تدبیر الهــی و در پرتو رحمت، 

کــه مجموعه خلقت بــا زیبایی، نظم و  قــدرت و عنایــت حــق تکوین یافته اســت؛ به گونه ای 

کــه با نیکو ترین نظــام و محکم ترین انســجام رو  هماهنگــی اجــزاء آن، حقیقتــی واحد اســت 

به ســوی غایتی متعالی دارد. در هستی شناســی علامه، نظام احســن بر اســاس حب و عشق 

ذاتــی الهــی، عنایــت و علم خداوند به هســتی، وحدت و اتقان نظام خلقــت، خیریت ذاتی 

گردیده است. بر اساس آن، جهان  حق و سریان رحمت مطلق الهی در عالم تبیین و اثبات 

نظام منــد آفرینــش درنهایــت حســن و جمــال بــوده و قداســت، شــعورمندی، حیاتمنــدی و 

کائنات از ثمرات آن به شمار می رود )جوادی آملی، ۱۳۸۶ ش: ۶۰۳/۳ _ ۶۳۹(. غایتمندی 

در نگرش عرفانی علامه، تمام عالم جلوه حق به شــمار می رود و حقائق متعدد آفرینش، 

که در غایت حســن و کمال سرشــته شــده اند. بر این اســاس،  تجلیات آن حقیقت واحدند 

عالــم مظهــر و تجلــی کمالات ذاتی حق بــوده و پدیده های خلقت، ظهور صفــات فعل او در 

کــه ضمــن برخــورداری از  آفرینــش محســوب می شــوند )جــوادی آملــی، ۱۳۸۶ ش: ۳/ ۶۰۵ _ ۶۰۶( 
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قداست، خیریت و تعالی ذاتی، شر و نقصان در آن ها راه نداشته )ابن عربی، ۱۹۹۴ م: ۹/ ۴۲۲( 

کمالی متعالی دارد. و غایت و 

بر اســاس مبانی حکمت متعالیه ازجمله »اصالت و تشــکیک وجود«، سلســله پیوســته 

کــه از مبدأ فیــض الهــی و ذات جامع  و نظام منــد هســتی، حقیقــت واحــد ذومراتبــی اســت 

کمــالات وجــودی صــادر شــده و در حدوث، بقا و انســجام خود وابســتگی تامّ بــه او دارد. در 

چنین نگرشــی، ضمن ارتباط طولی عوالم آفرینش، با استقرار مخلوقات در مراتب مختلف 

وجــودی و اتصــال عینی و تکوینی آن ها با یکدیگــر، هر فعل و انفعالی کلیت نظام خلقت را 

متأثر می سازد. )جوادی آملی، ۱۳۸۶ ش: ۳/ ۶۲۰ _ ۶۲۱( همچنین، علامه با استناد به »توقیفیت 

ی و معلولی«، اتقان و اســتحکام نظام آفرینش را تبیین و اثبات نموده 
ّ
اســماء«)۲( و »نظام عل

کــه حقایــق عالم با احــکام، حدود و آثار ویــژه خود در مرتبه معین هســتی  اســت؛ به گونــه ای 

گرفته و نســبت به مقام خود ثابــت و پایدارند. )همــو، b ۱۳۸۷: ۲۳۳/۲( در چنین نظامی،  قــرار 

طبیعــت علاوه بر جایگاه معین و متشــخص خود، نســبت ویژه ای بــا منظومه جامع خلقت 

کل عالم هستی را تحت تأثیر قرار می دهد. دارد؛ به نحوی که هر نوع تغییر در وضعیت آن، 

علامــه در هستی شناســی توحیــدی، بــر اســاس اصــول و مبانی فــوق، ضمــن جایگزینی 

یســت را رقیقــه آن وجــود حقیقــی )همــو، ۱۳۸۹ ش: ۱۳/ ۱۷۸( و  خلقــت بــا طبیعــت، محیط ز

تجلی گاه اســماء و صفات حســنی باری دانسته که در ســیر نزولی عوالم وجودی تحقق یافته 

یســت و حقایق آن را مظاهر رحمت الهی،  اســت. )همو، a ۱۳۸۶: ۳۲۳ _ ۳۲۴( ایشــان محیط ز

جلــوه جمــال حق و آیات و نشــانه های الهی می داند )جاثیــه: ۳ و ۴( که به جهت ارتباط وثیق 

بــا حق تعالــی، از قداســت و تعالــی وجــودی برخوردارنــد )همــو، ۱۳۸۶ ش: ۳/ ۶۰۸(. به عــلاوه، 

حقایــق طبیعــی بــر اســاس طرح ریــزی و تقدیــر مشــخص و متناســب با قــوا و اســتعدادهای 

کارکرد خاص خود، با یکدیگر ارتباط و تعامل دارند. به عبارتی،  گون آفریده شده اند و با  گونا

با ســریان قوانین و ســنن ثابت الهی در عالم طبیعت، مجموعه ای متوازن، متقن و نظام مند 

کــه هیچ گونه خلــل و خطایی در آن راه نــدارد. )همو، a ۱۳۸۴: ۳۳۹ _ ۳۴۱( ایشــان  تحقــق یافتــه 

کــه در پرتــو علم، عنایــت )۳( و  یســت بوم و پدیده هــای آن را ابــداع مدبــری حکیــم می دانــد  ز



                         / سال دوم / شمارۀ پنجم / تابستان 141399

ݢ ݢ ݢ ݢ ݢ

اݤݤݤیݤݤݤ کلاݣݣݣݣݣݣݣمیݠݠ / ۱ ݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣه 
ݩݩݩݩݩ

ݦݦسݠ ݦ ݦ ݦ ݦ ݦ ݩݩݩݒ ݢکاوݠݣݣݣݣݣݣݣݣ

قــدرت ربانــی به بهترین و کامل ترین وجوه صنع، فیض وجود یافته )ملاصدرا، ۱۹۸۱ م: ۷/ ۵۷( 

ک و حیات، در ســیر اســتکمالی خود به سوی ذات اقدس خداوند  و ضمن بهره مندی از ادرا

درحرکت اند. )جوادی آملی، a ۱۳۸۸: ۱۳۰ _ ۱۳۱( ازاین رو، مجموعه باشکوه و نظام مند طبیعت، 

که اثر او  کبریایی و ثمره علم و قدرت بیکران و فیض و حیات سرمدی است  نعمتی از نعیم 

)۳۷ :a ۱۳۹۰ ،جز نظام احسن نخواهد بود. )همو

‌2_‌3.‌خلیفه‌اللهی‌انسان

با توجه به نقش محوری انســان در تحولات نظام خلقت و طبیعت، بررســی جایگاه هســتی 

ی، رکــن اصلــی مبانی انسان شناســی دینی و فلســفی محســوب گشــته و تبیین  شــناختی و

مقام و نقش خلیفه الله در نظام احسن و بررسی نسبت آن با طبیعت، از اصول مهم الهیات 

یست محیطی به شمار می رود؛ به گونه ای که نحوه تعامل انسان و طبیعت و مسئولیت های  ز

یست و تأمین سلامت فردی و اجتماعی بشر مبتنی بر آن است.  ی در حفاظت از محیط ز و

)۱۵ :a ۱۳۸۸ ،جوادی آملی(

در نــگاه معرفت شــناختی بســیاری از اندیشــمندان، انســان بــه جهــت جامعیــت و تعدد 

ساحات وجودی، قابلیت ادراک همه شئون هستی و سیر از عالم طبیعت تا مرتبه الوهیت را 

دارد )خمینی، ۱۳۷۸ ش: ۴/ ۸ _ ۹(؛ به گونه ای که علاوه بر وجوه ملکی، جسمانی و طبیعی، ابعاد 

ملکوتی و الهی را شامل می شود. همچنین، واجد قوای نفس ناطقه و عاقله و از اراده و اختیار 

برخوردار اســت. بر این اســاس، در سیر تکوینی و استکمالی عوالم ماده تا ملکوت و صیرورت 

وجودی، کمالات بالقوه اش را متناظر با نیازهای وجودی به فعلیت رســانده، با کســب مراتب 

)۱۷۳ _ ۱۶۸ :b ۱۳۸۴ ،حیات انسانی، به مقام وحدت عقلی نائل می گردد. )جوادی آملی

خداوند سبحان نوع بشر را به جهت عظمت وجودی و اتصال به منبع علم الهی، به شرافت 

ذاتــی مزیــن نموده و بــا افاضه روح الهی، به مقام رفیع خلیفه اللهی منســوب گردانیده اســت. 

ازنظر علامه، حقیقت انسان با آفرینشی ویژه سرشته شده و تأله و حیات الهی مقوم هویت وی 

محســوب می شــود )همو، c ۱۳۸۹: ۲۱۶ _ ۲۱۸(؛ به گونه ای که بینش شــهودی نسبت به مدبر عالم 

 )۲۷ _ ۲۶ :b ۱۳۸۴ ،گاهانه به او در متن خلقت وی پی ریزی شده است. )همو گرایش و حب آ و 
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بــر ایــن اســاس، هرگاه با بهره گیری از ظرفیت های وجودی در مســیر صلاح و ثــواب گام بردارد، 

ئــک و خلیفه خداوند  بــه کمــال معرفت و قرب الهی نائل گشــته و از این رهگذر، مســجود ملا

می گردد. )همو، ۱۳۸۹ ش: ۳/ ۴۰( بنابراین، مقام خلیفه اللهی، ضمن دلالت بر جامعیت فضایل 

و کمالات انسان نسبت به سایر مخلوقات، از جانشینی حق تعالی در »تمامی شئون  وجودى، 

ارَكَ  �بَ �تَ آثار، احکام و تدابیر« )طباطبایی، ۱۳۹۰ ش: ۱۱۵/۱( عالم هستی حکایت می کند که آیه >�فَ

< تلمیح به این معنا است. �فَ �ي الِ�تِ �فَ
ْ
حْسَ�فُ ال

أَ
هُ ا

َ
اللّ

یســت محیطی علامــه، نظریــه خلیفه اللهی عــلاوه بر تفســیر ارزش و جایگاه  در الهیــات ز

ی  هســتی شــناختی انسان در عالم و تعیین روابط میان مبدأ و معاد، ارتباطات و تعاملات و

که نقش محوری خلیفه الله  با ســایر مراتب هســتی و مخلوقات را تبیین می نماید؛ به گونه ای 

ی را در عرصه حیات  را در ابعــاد نظــری و عملــی حیات انســانی، قابلیت ها و کارکردهــای و

و ســلامت فردی و اجتماعی و نتایج مترتب بر آن را در خلقت و طبیعت آشــکار می ســازد. 

)جوادی آملی، b ۱۳۸۴: ۷۷( بر این اساس، ایشان تسلط خلیفه الله بر نظام آفرینش به اذن الهی را 

ی می داند که ضمانت علمی، اجرایی و معنوی انسان در بهره وری  از ابعاد عملی خلافت و

و تســخیر طبیعــت، مبتنــی بــر آن اســت. )همــو، ۱۳۸۹ ش: ۳/ ۴۱( درون مایــه چنیــن نگرشــی، 

یســت بوم با توجه به مصالح عالیه نظام هســتی و بشــر  تصرف حکیمانه و تدبیر خردمندانه ز

است که آدمی را در مقام امین و وکیل خداوند، نسبت به پرورش قوا و انتظام اجزای خلقت، 

یســت متعهــد و مســئولیت پذیر  بهره بــرداری بهینــه از مواهــب طبیعــت و حفاظــت محیط ز

یســت بوم   می ســازد )همو، ۱۳۸۸ ش: ۴۴۰/۱۶( و دامنه رفتارهای اخلاقی انســان را در تعامل با ز

افزایش می دهد. )همو، a ۱۳۸۸: ۲۷ _ ۲۸( به علاوه، آثار حیات طیبه و متعالی چنین جایگاهی 

گیــر جهــان و احاطــه قیومی بر مخلوقات را شــامل می شــود؛ تــا آنجا که  در خلقــت، تدبیــر فرا

تصــرف تکوینــی و تشــریعی در آفرینش، فیض بخشــی بــه عالم و هدایت موجودات به ســوی 

غایــات خلقــت از لــوازم آن به شــمار مــی رود که ثمــرات آن را می تــوان در اداره و احیای زمین 

یست محیطی با مقام  مشاهده نمود. )همو، ۱۳۹۰ ش: ۴۷/۷( لذا، به تصریح علامه: »فرهنگ ز

بریــن جانشــینی خدا آمیخته اســت«. )همــو، a ۱۳۸۹: ۱۹۷( بر این اســاس، خلیفــه خداوند در 
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پرتو حیات متألهانه، با هماهنگی قوای درونی، اعتدال نفســانی و ســازگار نمودن افعال خود 

یســت بوم و  در جهــت تعــادل و کمــال طبیعــت )همــو، a ۱۳۸۸: ۷۳ _ ۷۴(، عــلاوه بر حفاظت ز

کسب سلامت معنوی و تعالی  رونق آن، زمینه رشد و تکامل جسمانی و روانی را در راستای 

وجــودی همــوار ســاخته )همــو، a ۱۳۸۹، ۱۹۷( و جامعــه ســالم و مدینــه فاضله الهــی و قرآنی را 

محقق خواهد نمود. )همو، ۱۳۸۶ ش: ۴/ ۳۵۴(

4. نظریه خلقت؛ جایگاه ویژه طبیعت در اندیشه علامه جوادی آملی
ازنظــر علامــه، بشــر مدرن مبتنی بر فلســفه الحــادی غرب، نظام هســتی را مجموعــه ای فاقد 

یابی می کند. )جــوادی آملــی، b ۱۳۸۸: ۱۳۵( در این نگاه،  حیــات و منفصــل از مبــدأ و معــاد ارز

گشــته اســت؛ به گونه ای  عنوان »طبیعت« با تنزل ارزش و جایگاه الهیاتی آن در خلقت توأم 

که ضمن غفلت از پیوند طولی نظام خلقت با مبدأ هســتی، ســیر تحولات و تطورات مظاهر 

طبیعــی به صــورت عرضــی، در محــدوده نظــام داخلــی آن و در بســتر زمــان، حرکــت، ماده و 

نظایــر آن بررســی می شــود. )همــو، b ۱۳۸۸: ۱۳۵ و همــو، a ۱۳۸۸: ۱۲۹( به عــلاوه، بــا نگرش ابزاری 

و ســلطه جویانه بــه طبیعــت، آن را وســیله ای در جهت توســعه رفــاه مادی و رونــق اقتصادی 

قلمــداد نمــوده و در جهــت اهــداف منفعت طلبانــه به خدمــت می گیرند. )۴( ایشــان در نقد 

و بررســی دیــدگاه فــوق »نظریــه خلقت« را ارائــه نموده و بــا تبدیل جریان »طبیعــت« به عنوان 

یســت و تبدیل آن  »خلقــت« و فعــل الهــی، درصدد اصلاح نگرش انســان معاصر به محیط ز

به جایگاه ذاتی و منظم طبیعت در جهان آفرینش برآمده اند.

گستره حیات انسان و  در آموزه های اسلامی، مبتنی بر نظام احسن الهی، عالم طبیعت 

ســایر موجودات به شــمار می رود که در فعلیت بخشی به غایت خلقت مؤثر است؛ به گونه ای 

کــه حقایــق طبیعــی افعال الهی اند که ضمــن اتصال وجودی با حق تعالی و ارتباط با انســان 

و عالــم هســتی، از مبــدأ فیض و اســماء الهی نشــأت گرفتــه و به آن منتهــی می گردند. بر این 

اســاس، شــعورمند، تســلیم و تســبیح گوی ذات اقــدس الهــی و از هدفمنــدی خــاص و عام 

برخوردارنــد؛ بنابرایــن، جایــگاه طبیعت در سلســله مراتب نظام خلقــت از ارکان غایتمندی 

جهان آفرینش به شمار می رود و از قداست و ارزشمندی ذاتی برخوردار است. لذا، تخریب 
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یســت بوم و چرخه  کوسیســتم ها، حیــات ز و تضییــع مواهــب طبیعــی یــا اختلال در شــبکه ا

هستی را به مخاطره می اندازد که غفلت از جایگاه و غایت طبیعت در نظام آفرینش، کفران 

نعمت الهی و تهدید کل عالم محســوب می شــود. )همو، آرشــیو دروس خارج تفسیر ۹۲ _ ۹۱، ۱۳۹۶ 

ش: ۷۳۷ _ ۷۳۸ و طباطبایی، ۱۳۹۰ ش:  ۱۹۵/۱۶(

بنابرایــن، »نظریــه خلقــت« ضمن تبیین جایگاه ارزشــمند طبیعت در جهان هســتی، بر 

ســایر قلمروهای جهان آفرینش ســایه می اندازد و با مبانی توحیدی وابســته است؛ به گونه ای 

که عنوان »خلقت«، مقوم هویت زمین و موجودات محســوب می شــود که شناخت آن بدون 

)۱۳۰ :b ۱۳۸۹ ،معرفت خالقی مدبر و حکیم امکان پذیر نیست. )جوادی آملی

ازاین رو، سیاست ها و راهبردهای نظری و عملی قرآن و عترت؟عهم؟ در جهت حفاظت و آبادانی 

محیط زیســت، بر اســاس جایگاه ارزشــمند طبیعت در جهان خلقت شکل گرفته است. )همو، 

a ۱۳۸۸: ۴۶( همچنین، توجه به الهیات زیست محیطی و ظرایف آن در جهت حل بحران ضرورت 

دارد که با ایجاد پیوند معرفتی میان جهان بینی الهی و تفســیر صحیح از زیســت بوم، قلمروها و 

ارتباطات آن مبتنی بر اصول زیست محیطی حیات انسانی تبیین شده و مسئولیت های آدمی 

)۱۹۷ :a ۱۳۸۹ ،نسبت به اداره و حفاظت محیط زیست معین می گردد. )همو

5. آثار و ثمرات طبیعت در خلقت و نسبت آن با سلامت اجتماعی
بــر اســاس مباحــث پیشــین، »طبیعــت« از جایــگاه و حکمت خــاص و عام برخــوردار بوده، 

بدین ســان، از آثار، ثمرات و غایات متعددی در مجموعه خلقت بهره مند اســت؛ به گونه ای 

که علاوه بر تأمین نیازهای جسمی و روحی آدمی، بر هندسه معرفتی، شکل گیری شخصیت 

ی بــا مخلوقــات تأثیرگــذار اســت. در نظــام الهیــات  و رفتــار و نــوع تعامــلات و ارتباطــات و

یســت محیطی مبتنــی بــر جهان بینــی اســلامی و دیــدگاه علامــه جــوادی آملــی، طبیعت از  ز

کارکردهــای مــادی، معنــوی، اخلاقــی، فرهنگــی، اجتماعــی و... در نظــام آفرینــش برخوردار 

یست بوم و پرهیز از تخریب و  یست محیطی، حفاظت ز اســت. بر این اســاس، تأمین اصول ز

آلودگی آن، از حقوق طبیعت بر آدمی و تکالیف انســانی محســوب می شــود که با حیات فرد 

)۸۴ :a ۱۳۸۸ ،و جامعه پیوند دارد. )جوادی آملی
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کارکردهای‌طبیعت‌در‌سلامت‌مادی ‌.5‌_‌1

یســت مــادی و تکامــل آن ها  طبیعــت مبــدأ مراحــل تکویــن و رشــد مخلوقات و شــرط لازم ز

یست بوم، حیات و بقای موجودات  که با فقدان یا اختلال در ز محسوب می شود؛ به گونه ای 

و به ویــژه انســان دچار تحول و آســیب های فراوانــی می گردد. )طباطبایــی، ۱۳۹۰ ش:  ۱۶/ ۱۹۵( بر 

ایــن اســاس، پــرورش ابعــاد جســمی و روحی آدمی و تــداوم حیات فــردی و اجتماعی بشــر و 

یست محیطی است  نسل های آتی او مستلزم فراهم شدن اسباب معیشت مادی و سلامت ز

)جوادی آملی، a ۱۳۸۸: ۲۵۱ _ ۲۵۲(؛ بنابراین، ســلامتی و نشــاط بدن و روان انسان، رفاه، امنیت 

که بر اســاس  یســت وابســتگی دارد  و آرامــش جامعه بشــری، بــه عوامل و پدیده های محیط ز

کارکرد و جایگاهشان در حیات انسانی، از اهمیت بسزایی برخوردارند )همان، ۱۴(. به علاوه، 

در مبانــی قرآنــی، جســم مَرکَــب روح و ابزار تدبیر نفس به شــمار می رود؛ به گونــه ای که تقویت 

و تجهیــز قــوای جســمانی و روانــی در تعامل با پدیده هــای طبیعت، نقش اساســی در تربیت 

)۴۰ :b ۱۳۹۰ ،ی ایفا می کند. )همو عقلانی و معنوی آدمی و تعالی وجودی و

ک، از مؤثرتریــن عوامل ســاختاری زمین و  یســت محیطی شــامل آب، هوا و خــا عناصــر ز

یســتی پیوســته ای از منابــع طبیعت به شــمار می روند که حیات و بقــای موجودات  چرخــه ز

ک سرچشــمه آفرینش و هســتی انســان و موجودات زنده )انبیاء: ۳۰،  از آن ها متأثرند. آب و خا

کیزگی  حجر: ۲۶( و مبدأ تغذیه و رشــد آن ها )نحل: ۱۱، یونس: ۲۴( محســوب می شــود و صفا و پا

کــه بــا تطهیــر آلودگی هــای جســمانی و محیطی،  طبیعــت از آن نشــأت می گیــرد؛ به گونــه ای 

گیاهــی آن، در  یســت و حفــظ و توســعه پوشــش  تجزیــه فضــولات و پســماندهای محیط ز

یست بوم نقش اساسی ایفا می کند )Lal, 2015, pp5878(. نصوص  سلامت و تعادل مجموعه ز

ک در نظافت بدن و دفع امراض جســمانی، )انفال: ۱۱،   دینــی، ضمن اشــاره به اثرات آب و خــا

نســاء: ۴۳( نقــش بــاران را در آراســتگی و تطهیــر طبیعــت و احیــای فضــای ســبز، )نحــل: ۶۵، 

ک را در ذخیــره و تصفیه منابع آبی، پــرورش موجودات )ق: ۷( و  حجــر: ۲۲، طــه: ۵۳( و تأثیــر خا

یابی می نماید. )۵( همچنین، نور آفتاب علاوه  نابودی آلودگی های اقلیمی مهم و اساسی ارز

ک کنندگی و حیات بخشــی به زمین و موجودات، از محرک های تأثیرگذار بر جســم  بر نقش پا
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ی محســوب می شود. به علاوه،  و روان آدمی و عواطف، احساســات و فعالیت های حیاتی و

بادهــا ازجملــه پدیده های طبیعی مؤثــر در باروری گیاهان و احیای زمین به شــمار می روند و 

نسیم های فصلی بر پژمردگی یا طراوت روح و جسم آدمی و تغییر سطح توانایی ها و سلامت 

ی تأثیرگذارند. ذهن و خلق وخوی و

کیفیت زندگی، تغذیه و نحوه عملکرد  بنابراین، صفات و ویژگی های جسمی و روحی، 

حیاتــی موجــودات و به ویــژه انســان و نــوع رفتــار و خلقیــات آدمــی از تغییــرات جــوّی و تنوع 

که نوسانات جوی هوا، با اثرگذاری بر عملکرد مغز، قلب و جریان  اقلیمی متأثرند؛ به گونه ای 

خون انسان، تحریکات عصبی متفاوت را موجب می شوند. همچنین، تغییرات نور آفتاب، 

دمــا و رطوبــت هوا بر میزان هوشــیاری و تحریک پذیری افراد نســبت به محیــط اطراف، رفتار 

و عکس العمل هــای متفــاوت آن هــا تأثیــر دارد. )غیــاث و شــرقی، ۱۳۹۷ ش: ۱۴ _ ۱۶( بــا توجــه به 

یســت محیطی عصر حاضر، به ویژه خشک ســالی و »بحران آب وهوا«، بررســی  چالش هــای ز

گــوار محیطی و جوّی حائز اهمیت اســت  نقــش آلاینده هــا در ایجــاد تغییرات و نوســانات نا

کوسیســتم ها، چرخــه عناصــر  کــه آلودگــی ا )Schlosser and et al, 2014, pp341 _ 361(؛ به گونــه ای 

یســت و به تبع آن حیات فردی و اجتماعی  طبیعی زمین را مختل نموده و ســلامت محیط ز

انســان را بــه مخاطــره می انــدازد. فرهنــگ جامــع قــرآن و ســنت، عناصــر محــوری زمیــن را از 

بزرگ ترین نعمت های الهی معرفی نموده و به نقش آن ها در حفظ حیات و ســلامت انســان 

و موجــودات توجــه نمــوده اســت. از ایــن رهگــذر، پویایی و نشــاط زندگــی را در بهره مندی از 

کیزه، آب گوارای فراوان و زمین حاصلخیز می داند. )فرقان: ۴۸( )۶( همچنین، اهتمام  هوای پا

یســت و بهره بــرداری بهینه از منابع طبیعی، بررســی چگونگــی پالایش و  به ســلامت محیط ز

یابی راهکارهای احیا، تسطیح، کویرزدایی و صیانت زمین را از وظایف  تصفیه آب وهوا و ارز

انسانی و دینی قلمداد نموده است. )جوادی آملی، ۱۳۹۱ ش: ۷۰۶(

طبیعت منشأ بسیاری از نیازهای اولیه و بنیادین انسان محسوب می شود که در پرورش 

و تربیت مادی و معنوی انســان نقش اساســی ایفا می کند. زمین و سکونت گاه قرارگاه آدمی، 

یستی و کسب آسایش جسمانی  جایگاه رشد، بلوغ و ثمردهی انسان، محل تأمین نیازهای ز



                         / سال دوم / شمارۀ پنجم / تابستان 201399

ݢ ݢ ݢ ݢ ݢ

اݤݤݤیݤݤݤ کلاݣݣݣݣݣݣݣمیݠݠ / ۱ ݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣه 
ݩݩݩݩݩ

ݦݦسݠ ݦ ݦ ݦ ݦ ݦ ݩݩݩݒ ݢکاوݠݣݣݣݣݣݣݣݣ

ی محســوب می شــود. آموزه های قرآنی، استقرار بشر در زمین و سکنی گزیدن آدمی  و روانی و

را از نشــانه های حکمت و تدبیر خداوند در آفرینش معرفی نموده )رعد: ۳( و آرامش و امنیت 

کــه پرورش و کمال ابعاد وجــودی، ارضای عواطف،  ی را وابســته بــه آن می دانــد؛ به گونه ای  و

یست محیطی  کارکردهای مسکن در الهیات ز احساسات، غرایز و تحکیم روابط انسانی، از 

کوسیســتم ها  به شــمار می رود. )نحل: ۸۰، نور: ۲۷( )کشــفی و همکاران، ۱۳۹۳ ش( از طرفی، تنوع ا

کوهستانی،  و تحولات جوی، با توجه به شرایط اقلیمی و پستی و بلندی های زمین ازجمله 

جزیــره ای یــا کویــری بودن مناطــق آن متغیر بوده و بر قــوای بدنی، صفات جســمانی و روانی، 

خلقیات، نوع رفتار و چگونگی ســامان یابی تن و روان انســان مؤثر اســت. بر این اســاس، در 

نصوص اسلامی، مبتنی بر کارکرد سکونت گاه در حیات و استکمال آدمی و تأثیر آن در بهبود 

روابط انســانی، علاوه بر شــرایط فیزیکی، ضوابط و شــاخصه های مؤثر جغرافیایی و محیطی 

در ســاخت بنا و معماری مســکن بررسی شــده و ارزش های اعتقادی و فرهنگی تأثیرگذار بر 

ویژگی ها و کیفیت آن تشــریح شــده اســت )غیاث و شــرقی، ۱۳۹۷ ش: ۱۷ _ ۲۰(. بر اساس عوامل 

یســت،  مذکور، با انتخاب زمین و مکان مناســب زندگی و بهره مندی خردمندانه از محیط ز

کیفیت زندگی و اعتدال جامعه بشــری ارتقا می یابد و در پرتو آن ســلامت فردی و اجتماعی 

بشر تأمین می گردد. )اعراف: ۷۴(؛ )جوادی آملی، ۱۳۹۱ ش: ۱۷۳(

یســت بوم مبــدأ و رکــن اساســی تغذیه و رشــد و نمو موجــودات زنده به شــمار می رود که  ز

حیــات و بقــای آن هــا و پرورش و تکامل ابعاد وجودی و شــخصیتی آدمی بــا آن ارتباط دارد؛ 

ئات جســمانی و  کــه صحــت و راحتی بدن، مصون مانــدن آن از بیماری ها و ابتلا به گونــه ای 

ی وابســته به تغذیه ســالم اســت. )همــو، ۱۳۸۹ ش: ۵۱۳/۲۱ و  آرامــش و تعــادل رفتاری و روانی و

همــو، c ۱۳۸۸: ۷۱ _ ۷۲( در ایــن میــان، آب، مایــه حیــات )انبیــاء: ۳۰( و مهم تریــن منبع غذایی 

طبیعت به شمار می رود )نحل: ۱۰( که قسمت عمده ساختار بدن موجودات را تشکیل داده و 

بر فعالیت های اندام های داخلی، تنظیم حرارت، دفع سموم و بیماری های بدن مؤثر است. 

یتامین ها، مواد  )Mann and Truswell, 2002, pp113 _ 119( همچنیــن، برخی مواد مغذی به ویژه و

معدنــی و پروتئین هــا، در رشــد و نمو، نوســازی، حفاظــت اعضا و هماهنگــی بین آنان نقش 
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دارند و ضمن بهبود جریان خون و افزایش سیســتم ایمنی بدن، بر ســلامت ســلول های مغز و 

یم  اعصاب، عملکرد حافظه و فعالیت های روانی تأثیرگذارند. بر این اساس، تغذیه کامل و رژ

غذایی متعادل، علاوه بر تأمین انرژی بدن و بهبود عملکرد حیاتی آن، بر تندرستی و شادابی 

یســت بر تغذیه و نســبت  تن و جان می افزاید. )same, pp 55 _ 77 and pp120 _ 258( تأثیر محیط ز

یست محیطی، کاهش  آن با ســلامت جســم و روان بشر تا آنجاست که به دلیل چالش های ز

دسترســی بــه منابع طبیعی، آبی و غذایــی و تهدید امنیت تغذیه )۷(، عمده جنگ های آتی 

و بحران های اجتماعی از آن نشــأت می گیرد. )Schlosser and et al, 2014, pp341 _ 361( نصوص 

کید و  یســت بوم و حفاظت منابــع غذایی تأ دینــی، بر ضرورت اهتمام به ســلامت و آبادانی ز

رهنمودهای مؤثری در رابطه با سلامت مادی و معنوی تغذیه ارائه نموده است؛ به گونه ای که 

علاوه بر توجه به ماهیت کیفی و کمی تغذیه، بهداشت و آداب آن، تأثیرات ویژه مواد غذایی 

را در رشد اعضای بدن، پرورش قوای جسمی و روحی و خواص درمانی آن ها را تشریح نموده 

یم غذایی با مزاج و طبایع آدمی و نقش آن ها را بر ابعاد شناختی، خلقی و رفتاری  و رابطه رژ

انسان تبیین نموده است. )جوادی آملی، ۱۳۹۱ ش: ۱۳۹ _ ۱۵۶(

 )۱۳۱ :b ۱۳۸۶ ،ک انسان محسوب می شــود )همو یســت منبع مهم و اساســی پوشا محیط ز

کارکردهای مادی و معنوی آن در حیات، ســبک زندگی و تمدن بشــر، بررســی  که با توجه به 

یست بوم با پوشش انسانی و تأثیر آن بر صحت و امنیت جسمانی و روانی آدمی حائز  رابطه ز

ک با طبیعت و بدن، علاوه  که میزان سازگاری جنس و رنگ پوشا اهمیت است؛ به گونه ای 

ی مؤثر است  بر تأثیرگذاری بر سلامتی و نشاط انسان، در خلقیات، اندیشه و نوع رفتارهای و

که زمینه تکامل شــخصیت فردی و اجتماعی آدمی را فراهم می ســازد. )طباطبایی، ۱۳۹۰ ش: 

 ۸/ ۶۸ _ ۷۰( بنابرایــن، آموزه هــای دینی، علاوه بر توجه به آراســتگی ظاهری، اندازه، کیفیت و 

نوع پوشــش، رعایت بهداشــت لباس و محیط را در جهت پرورش تن و جان آدمی و بهبود و 

ارتقای روابط انسانی و اجتماعی مؤثر می داند. )۸( )جوادی آملی، ۱۳۹۱ ش: ۱۵۷ _ ۱۶۴(

یســت را می تــوان علاوه بر تأمین نیازهای اولیــه و ثانویه آدمی،  کارکردهــای مادی محیط ز

یابی نمود. بر این اســاس،  رشــد و شــکوفایی حیات اقتصادی و اجتماعی جامعه بشــری ارز
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ی محســوب  کار و تــلاش انســان و عرصه اشــتغال و فعالیت هــای تولیدی و طبیعــت بســتر 

که با نیازهای مادی، روانی، رفاهی آدمی، ارزش های فردی و اجتماعی و معیارهای  می شود 

یست محیطی پیوند دارد. بر این اساس، رونق معیشت و رشد اقتصاد و تجارت با سلامت  ز

یســت بوم و منابــع طبیعــی مرتبــط بــوده که ایجــاد قوانین و ضوابــط در کار و تولیــد و تعادل  ز

یســت بوم اهمیت مضاعفی می یابــد. می توان ادعا نمود، امروزه  در مصــرف، در حفاظت از ز

یست منبع مهم صنعت گردشگری دنیا محسوب می شود؛ به گونه ای که اختصاص  محیط ز

پارک هــای وســیع و طبیعــی در اقصــی نقــاط جهــان به ایــن امر، عــلاوه بر شــناخت عجایب 

خلقت و ظرفیت های ناشناخته زمین و بهره برداری اقتصادی از آن، سهم بسزایی در ایجاد 

نشاط اجتماعی و ارتقاء معرفتی و معنوی جامعه ایفا می کند. آموزه های قرآنی، گستره زمین 

کید بر  یاهــا تا اوج آســمان ها را عرصه فعالیت های انســانی معرفی نمــوده و با تأ از اعمــاق در

ضرورت تحرک و پویایی بشــر و بهره مندی خردمندانه از منافع طبیعت، سســتی و بیکاری 

کار و تولید،  که در عرصه  را آفت و تهدید امنیت و ثبات جامعه به شــمار می آورد؛ به گونه ای 

کرامت و اســتقلال جامعه تأمین می گردد و  علاوه بر رشــد مادی و آرامش روانی آدمی، عزت، 

یســت به عنوان منبع مهم تولید و پویایی اقتصاد جامعه  در پرتو آن، برآبادانی و رونق محیط ز

افزوده می شود )همو، a ۱۳۸۸ ش: ۲۳۳ _ ۲۶۶(.

کارکرد‌طبیعت‌در‌رشد‌معرفتی‌و‌سلامت‌عقلانی ‌.5‌_‌2

یســت بوم، نگاه  یســت محیطی با دیگــر دانش های ز یکــی از تفاوت هــای معنــادار الهیــات ز

معرفت بخــش بــه طبیعــت، ســاحات و ابعاد آن در چهارچوب نظام احســن الهی اســت که 

زمینه ســاز رشــد عقلانــی و اخلاقــی آدمی محســوب می شــود؛ به گونــه ای که نصــوص دینی، 

ضمــن اشــاره بــه برخــی مــوارد خاص، بــر نــگاه عالمانــه و مدبرانه بــه مجموعه نظــام خلقت 

کیــد نمــوده اســت. می تــوان ادعــا نمود اصــلاح جهان بینــی انســان در ارتباط بــا طبیعت،  تأ

ی، تنظیم روابط با خلق، هســتی  گاهی و یســت، به رشــد اندیشــه و آ علاوه برآبادانی محیط ز

یست بوم، توسعه سطح سلامت جسمی، روانی، فردی و اجتماعی بشر و سازگاری مؤثرتر  و ز

با نظام آفرینش در جهت وصول به اهداف خلقت می انجامد. )همو، a ۱۳۸۸ ش: ۱۳۲ _ ۱۳۸(
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کم بر هســتی، از اصول اساســی  در فرهنــگ دینــی، ســیر آفاقــی در عالم و درک قوانین حا

که مشاهده و تأمل  تعالیم الهی در راستای پرورش عقلانی انسان به شمار می آید؛ به گونه ای 

در شــگفتی ها و اســرار درونی طبیعت و عبرت گیری از حقایق آن، توجه به کیفیت خلقت، 

منافع و فواید پدیده های زمین، در جهت تحکیم بنیان های اعتقادی و تربیتی انســان نقش 

که در ذیل به مهم ترین ابعاد آن اشاره  می شود. اساسی ایفا می کند 

توجه به آثار صنع الهی در خلقت، علم، قدرت و حکمت مدبر هستی را تصویر نموده و 

نظم، انســجام و هدفمندی مجموعه طبیعت، درک حقیقت قدســی، شعورمندی و ارتباط 

آن بــا مبــدأ حکمــت متعالــی، معارف توحیــدی و هستی شناســی انســان را در جهت تعالی 

ی ارتقــا می دهــد. قرآن کریم، با اشــاره بــه اختلاف در آفرینش شــب و روز، چرخش  معنــوی و

یش گیاهان و ثمــر دهی درختان و...، آیــات معرفت در  بادهــا، حرکــت ابرهــا، نزول بــاران، رو

نظام خلقت را تجلی اســماء و صفات خداوند و نشــانه هایی برای صاحبان اندیشــه و خرد 

معرفی می نماید. )همو، ۱۳۸۸ ش: ۱۶/ ۵۹۴ _ ۶۰۸(

آموزه های دینی در راســتای معرفت افزایی، رشــد و صلاح بشــر، بهره گیری از تمثیل های 

طبیعــی را در جهــت تبییــن ماهیــت برخــی حقایــق عالــم هســتی و وقایــع خیر و شــر آن مؤثر 

که با ایجاد تناظری عقلانی میــان این امور و پدیده های طبیعت، حقایق انتزاعی و  می دانــد 

ک تشــبیه نموده اســت. معارف قرآنی، با اشاره  معنوی را به موضوعات محســوس و قابل ادرا

بــه آفرینــش بدیع انســان و مخلوقــات، کیفیت و مراحل تکوین و رشــد آن هــا، احیای زمین، 

تحولات طبیعت و سیر آن ها به سوی مبدأ هستی، امکان و ضرورت معاد را اثبات و تداعی 

می کنــد. )طباطبایــی، ۱۳۹۰ ش:  ۱۴/ ۳۴۴ _ ۳۴۸( همچنیــن، تبییــن ضــرورت نبــوت و بــاور بــه 

که اشاره به  کید خداوند به شمار می رود  حقانیت رسل الهی از دیگر اصول اعتقادی مورد تأ

کریم بر آن دلالت دارد.  نور آفتاب و روشنایی آن، بادهای بشارت دهنده و نزول باران در قرآن 

)همو، ۱۳۹۰ ش: ۱۵/ ۲۲۵ _ ۲۲۸( به علاوه، ترســیم ســیمای حق به آب جاری )رعد: ۱۷( و شــجره 

طیبــه، تصویــر نمــودن هیئت باطل به شــجره خبیثــه )ابراهیــم: ۲۴ _ ۲۶(، همانندســازی ابعاد 

فریبنــده و جلوه هــای زودگــذر حیــات دنیوی با تحــولات ناپایــدار زمین )یونــس: ۲۴(، ازجمله 
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تمثیل هــای قرآنــی در جهت تثبیت عقاید، رشــد ســجایای اخلاقی، تکامل قــوای عقلانی و 

نفســانی و پــرورش ابعاد وجودی انســان به شــمار می رود. عــلاوه بر آن، عالم طبیعت گســتره 

عبرت گیری از حوادث و رخدادهای دنیا محسوب می شود. تدبر و ژرف اندیشی در حوادث 

گاهــی، تکامل قوای  یخــی و بررســی سرگذشــت اقــوام، ملل و تمدن هــا، علاوه بــر ارتقای آ تار

ی با جهان خلقت و طبیعت  عقلانی و نفسانی و رشد سجایای اخلاقی انسان، ارتباطات و

کمال می بخشد. )آل عمران: ۱۳ و ۱۳۷، یوسف: ۱۰۹، حج: ۴۶، روم: ۹، فاطر: ۴۴، نمل: ۶۹( را 

با توجه به آنچه به تلخیص گذشــت و به تفصیل در نصوص دینی قابل مشــاهده و رصد 

که از  یست منبع مهم معرفتی و رشد عقلانی و اخلاقی آدمی به شمار می رود  است، محیط ز

ارکان سلامت و نشاط روحی، روانی، فردی و اجتماعی بشر محسوب می شوند.

کارکردهای‌طبیعت‌در‌سلامت‌معنوی ‌.5‌_‌3

سلامت و تعالی معنوی انسان از مهم ترین اهداف تربیتی انبیاء الهی و از ارکان نصوص وحیانی 

در الهیات زیست محیطی اسلام به شمار می رود؛ تا آنجا که بخش عمده ای از تعالیم فقهی، 

اخلاقی، عرفانی و عبادات به تقویت و تأمین این رکن اختصاص یافته است. معنا و معنویت 

شالوده اصلی غالب بینش ها، گرایش ها، اعتقادات و اخلاقیاتی است که در الهیات اسلامی 

کید شده است؛ به گونه ای که حیات متألهانه آدمی، سیر مراحل خودسازی، پرورش  بر آن ها تأ

ابعاد وجودی و شــخصیتی و تضمین ســلامت جســمی، روحی و اجتماعی بشــر مبتنی بر آن 

است. )جوادی آملی، b ۱۳۸۴: ۴۰ _ ۴۷( بدین سان، فقدان معنا و معنویت، پویایی و نشاط مادی 

که  و معنوی انســان و ســایر شــئونات و ســاحات زندگی بشــر را به چالش خواهد کشید. ازآنجا

در ادبیــات دینــی معنویــت در حقیقت و باطــن عمل نهفته و با نظام اعتقــادی و اهداف یک 

رفتــار خــاص ارتبــاط دارد، در بیان قرآنی، آیــات الهی و نشــانه های آن در طبیعت تجلی مبدأ 

هستی و گستره ای بالنده برای کسب و ارتقاء سلامت معنوی بشر محسوب می شود. )فصلت: 

۱۱، رعد: ۱۵، آل عمران: ۸۳ و ۱۰۹، یونس: ۵۶، مریم: ۴۰، بقره: ۲۸۱، فصلت: ۱۵۳(

یست محیطی، نگرش معنادار به طبیعت، تفسیر و بهره برداری معنوی از آن،  در الهیات ز

در رشد، کمال و تعالی انسان نقش مؤثری ایفا می کند؛ به گونه ای که ارتباط با حقایق معنوی 
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یســت بوم، علاوه بر پرورش قوای شــناختی و معرفتی بشــری، فطرت انســانی و ظرفیت های  ز

وجودی آدمی را شــکوفا می سازد. همچنین، انس با زیبایی های طبیعی آفرینش، بر لطافت 

و صفای باطن می افزاید و پیوند و اتصال درونی انســان با مبدأ هســتی را تعمیق می بخشــد؛ 

تا آنجا که طبیعت خاســتگاه عروج انبیاء الهی محســوب می شود که در دامان آن آموزه های 

توحیدی و عرفانی آموختند.

عــلاوه بــر آن، در نصــوص دینــی، توجه به ظواهر عالم طبیعت و غفلــت از حقایق باطنی و 

معنوی آن مذمت شــده و بهره برداری هدفمند از آن در مســیر حرکت استکمالی انسان، زمینه 

 )۲۲ _ ۱۹ :e ۱۳۸۹ ،ارتقاء حیات متألهانه و طیب و کســب ره توشه آخرت را فراهم می ســازد. )همو

یســت قلمــرو آزمون خداوند، عرصه تکلیف بشــر و بســتر شــکوفایی  بــر این اســاس، محیط ز

استعدادها و کمالات انسانی محسوب می شود؛ به گونه ای که بهره مندی از نعمت های عالم 

طبیعت و رفاه، امنیت و آســایش، آزمون شــکرگزاری و مســئولیت پذیری انســان تلقی شده و 

نقمت های آن و ابتلاء به مصائبی مانند نقص در اموال، اولاد و انفس، علاوه بر امتحان صبر 

)۲۲۹ _ ۲۱۱ :a ۱۳۸۸ ،گرایان به شمار می رود. )همو بندگان، تنبّه غافلین و دنیا

ی انســان،  کارکرد طبیعت در تأمین ســعادت دنیوی و اخرو بنابرایــن، بــا توجه به نقش و 

کمال، تعالی و سلامت معنوی بشر به شمار می رود.  یست، از لوازم  آبادانی و تکامل محیط ز

یست، مسئولیت ها  از این رهگذر، معارف وحیانی در جهت حفظ سلامت و تعادل محیط ز

و وظایف انسانی را تعریف و ارائه نموده و احترام به حیات و حقوق موجودات، احیای منابع 

طبیعی و عمارت زمین )۹( را ازجمله اعمال عبادی بشر برشمرده اند که علاوه بر نزول خیرات 

ی را در پی دارد. )همان، ۱۷۳ _ ۱۷۹( و برکات الهی، ثواب و منزلت اخرو

6. رابطه عملکرد انسان با مسائل زیست محیطی
عطــف به جایــگاه عالــم طبیعت در نظام هســتی، هوشــمندی و غایتمندی آن کــه به تفصیل 

تشان وجود دارد؛  گذشت، رابطه مستقیمی میآن همه موجودات عالم هستی و افعال و تعاملا

به گونه ای که افزایش یا کاهش بی رویه برخی از موجودات زیست بوم، علاوه بر اختلال در چرخه 

حیات اکوسیستم ها، منشأ چالش های خاص زیست محیطی می گردد. در این میان، با توجه 
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به هوشمندی و گستره تصرف و بهره برداری انسان از طبیعت، تأثیرات مستقیم یا غیرمستقیم 

عملکردهای وی در ایجاد بحران ها و آبادانی های زیست محیطی نقش اساسی و بنیادین ایفا 

می کنــد. )جــوادی آملی، آرشــیو دروس خــارج تفســیر ۹۲ _ ۹۱، ۱۳۹۶ ش: ۷۳۷ _ ۷۳۸( بنابراین، تأثیرات 

متقابل روابط انسان و محیط زیست، با نگرش و رفتار آدمی در جهان و طبیعت مرتبط است 

)۳۹ _ ۳۸ :b ۱۳۸۸ ،که در قلمرو سنن الهی در عالم هستی اثبات و تبیین می گردد. )همو

علامه جوادی آملی با توجه به پیوند انســان و طبیعت و اثربخشــی متقابل آن ها در نظام 

یســت بوم و پویایی و  احســن هســتی، بــه تأثیر اعمال آدمــی به عنوان خلیفــه الله در تحولات ز

باروری آن توجه نموده اســت. ازاین رو، تعامل انســان و طبیعت را در کمال جســمی و تعالی 

کــه رشــد و ارتقــا یــا انحطــاط و تباهــی  ی تأثیرگــذار می دانــد  روحــی او یــا کاســتی و ســقوط و

یســت وابســته به آن اســت )همو، a ۱۳۸۸: ۱۷۹ _ ۱۸۶(. در نصوص دینی، نسبت میان  محیط ز

یدادهای عالم طبیعت بررســی شــده و در رابطه با  کمالات انســانی و رو مجموعه ملکات و 

ی در نزول  گناه، طغیان و فساد و میزان بهره مندی آدمی از نعمت ها و برکات آفرینش و تأثیر 

یادی وجــود دارد. به عــلاوه، تأثیر عقاید، اخــلاق و عملکرد  عطایــا و بلایــا مباحــث و دقایق ز

ایمانی بشر در تغییر سرنوشت اقوام و تبدیل و دگرگونی نعمت های الهی تحلیل گردیده است 

که در الهیات زیســت محیطی علامه نیز بررسی شــده اند )همو، b ۱۳۸۸: ۱۰۲ _ ۱۰۳(. به عبارتی، 

گــواه هماهنگــی و انطبــاق فطرت،  ســنن و نوامیــس پایــدار الهــی در مقــام تکوین و تشــریع، 

طبیعــت و شــریعت اســت )نصــر، ۱۳۸۵ ش: ۹۸ _ ۹۹ و ۴۰ _ ۴۱(. از طرفــی، در نــگاه جامع نگــر 

ایشــان در تفســیر مجموعه آیات و روایات، کارکرد، آثار و روابط ویژه وقایع خلقت با تصرفات 

و عملکرد انســان و ســاختار نظام آفرینش مرتبط اســت که در گســتره حکمت و غایتمندی 

افعال الهی و قوانین و سنن ثابت هستی محقق می گردد. بااین حال، تأثیر مستقیم عملکرد 

یست محیطی حائز اهمیت است. بر  یست بوم و نقش آن در بحران های ز انسان در اصلاح ز

این اساس، در پرتو آموزه های وحیانی، با تدوین عقاید، احکام و تکالیف اخلاقی و شرعی، 

یست سامان می یابد )جوادی آملی، b ۱۳۸۶: ۱۶۸ _ ۱۶۹(؛  ارتباطات و تعاملات انسان با محیط ز

یســت و  یســت محیطی، پرهیز از تخریب محیط ز که شــناخت و تحصیل اصول ز به گونه ای 



27 کههکرداهمازیستابومادهالاه هتازیستامح طیاقرآنابها���ا

سعی در اداره، حفاظت و آبادسازی آن، از بارزترین حقوق و تکالیف بشری به شمار می رود؛ 

گردد. )همو، ۱۳۸۱ ش: ۴۴/۱( تا صحت، نشاط و تعالی جامعه و افراد آن تضمین 

نتیجه گیری
یســت محیطی حاصــل مطالعــات و یافته هــای جدیــد اندیشــمندان و الهی دانان  الهیــات ز

که درصدد است با استفاده از سنن و  معاصر و از شاخه های مهم الهیات محسوب می شود 

منابع دینی و الگوهای الهیاتی، با تبیین نسبت میان خداوند و جهان هستی و تحلیل نقش 

یســت  یشــه یابی و چاره جویی بحران های محیط ز و جایگاه انســان در رابطه با طبیعت، به ر

یســت محیطی علامه جوادی آملی مبتنی بر مبانی هســتی  بپــردازد. در ایــن میــان، الهیات ز

شــناختی و انسان شناســی فلسفی _ کلامی دین اســلام قابل اثبات است. ایشان با توصیف 

نظــام احســن، حکمــت و غایتمنــدی آن، جایــگاه ویــژه طبیعــت و خلیفــه الله را در آفرینش 

یســت بوم  ی را در حفاظــت، اداره و آبادانــی ز تفســیر نمــوده و تکالیــف و مســئولیت های و

کارکردهای آن در کسب و ارتقاء امنیت و سلامت مادی، معنوی،  بررسی می نماید که ظهور 

اقتصــادی، اجتماعــی و... جامعــه بشــری حائز اهمیت اســت. بر این اســاس، علامه ضمن 

بهره گیــری از نصــوص دینی و معارف قرآنی، تأمین نیازهای اولیه زندگی، رشــد، کمال، ســیر 

اســتکمالی انســان و حیــات و بقــای موجودات را وابســته به طبیعت می دانــد؛ به گونه ای که 

یســت بوم، ویژگی هــای  عناصــر ســاختاری زمیــن و تغییــرات اقلیمــی و جــوی بــر بالندگــی ز

جســمی و روحی و نشــاط آدمی مؤثر است. به علاوه، نیازهای بنیادین آدمی از قبیل مسکن، 

ی مؤثر  که در سامان یابی تن و جان انسان و تعادل و تکامل ابعاد وجودی و ک  تغذیه و پوشا

یســت و منابع طبیعی ارتبــاط دارد. ازاین رو، بخش عمــده ای از آموزه های  اســت، با محیط ز

دینی به ویژگی های کیفی و کمی، بهداشــت، آداب و شــرایط بهره مندی از آن ها اختصاص 

یافتــه اســت. همچنین، گســتره زمین عرصه کار، تلاش و فعالیت هــای تولیدی و اقتصادی 

یست بوم، صحت،  بشــر محســوب می شود که در پرتو آن، علاوه بر تأمین ســلامت و آبادانی ز

کمــالات فردی و اجتماعی محقق می گــردد. طبیعت در  آرامــش، امنیــت آدمی و ارزش ها و 

کــه از ارکان  نگــرش الهیاتــی علامــه از کارکردهــای عقلانــی، اخلاقی و معنوی برخــوردار بوده 
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ی به شمار می رود؛ به گونه ای که سیر  سلامت جسمی و روحی آدمی و لازمه حیات متألهانه و

آفاقــی در عالــم، تدبــر در آیات جمــال و جلال الهی در طبیعت و عبرت گیــری از وقایع دنیا، 

ی مؤثر اســت. همچنین، اصلاح  در رشــد معرفتــی و اعتقــادی و پرورش ســجایای اخلاقی و

ئات  بینش و رفتار انسانی در ارتباط با مبدأ هستی و مخلوقات، در بستر حیات دنیوی، ابتلا

که از لوازم تکامل نفسانی و تعالی وجودی آدمی محسوب می شود.  و نعم الهی واقع می گردد 

حال آنکه، تأثیرات متقابل تعامل انســان و طبیعت و رابطه اعتقادات و عملکرد ایمانی بشــر 

یســت محیطی  بــا وقایــع خلقت، در قلمرو ســنن ثابت الهــی محقق می گردد که در الهیات ز

علامه تبیین شده اند.

یســت حاصل غلبــه جریان هــای فکری و فلســفی به ویژه  کــه بحران هــای محیط ز ازآنجا

یکردی، بشــر  اومانیســم و ســکولار بــر انقلاب هــای علمــی _ فرهنگی معاصر اســت؛ چنین رو

مــدرن را بی توجــه به جایــگاه طبیعــت در آفرینــش و مقــام و نقــش انســان در هســتی، با نگاه 

کثــری از آن ســوق داد. الهیــات  یســت بوم، به ســوی تخریــب و بهره بــرداری حدا ابــزاری بــه ز

یســت محیطی علامــه جــوادی آملــی ضمــن جایگزینــی جهان بینــی توحیــدی بــا نگــرش  ز

مادی گرایانــه و الحــادی غــرب، اصــلاح معرفتــی و مســئولیت پذیری اخلاقــی بشــر را راهکار 

یســت می داند و با ارائه مبانی اســلامی توسعه پایدار، علاوه بر حفظ  حل چالش های محیط ز

یســت بوم و موجودات، در جهت ســلامت، رفاه، امنیت و سعادت فردی و  حیات و حقوق ز

گام برمی دارد. اجتماعی بشر 
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منابع
ابن عربی، محیی الدین، )۱۹۹۴ م(، الفتوحات المکیة )عثمان یحیی(، ج ۹، چ دوم، دار احیاء . ۱

التراث العربی . بیروت.

جوادی آملی، عبدالله، )۱۳۸۱ ش(، سروش هدایت، ج ۱، چ پنجم، مرکز نشر اسراء، قم.. ۲

__________، )a ۱۳۸۴(، معرفت شناسی در قرآن، چ سوم، مرکز نشر اسراء قم.. ۳

__________، )b ۱۳۸۴(، حیات حقیقی انسان در قرآن، چ دوم، مرکز نشر اسراء قم.. ۴

__________، )۱۳۸۶ ش(، سرچشمه اندیشه، ج ۳ و ۴، چ پنجم، مرکز نشر اسراء قم.. ۵

__________، )a ۱۳۸۶(، رحیق مختوم، جلد ۲ _ ۱، چ سوم، مرکز نشر اسراء قم.. ۶

__________، )b ۱۳۸۶(، شریعت در آینه  معرفت، چ پنجم، مرکز نشر اسراء قم.. ۷

__________، )a ۱۳۸۷(، نسبت دین و دنیا، چ پنجم، مرکز نشر اسراء قم.. ۸

__________، )b ۱۳۸۷(، تحریر تمهید القواعد، ج ۲، چ اول، مرکز نشر اسراء قم.. ۹

یست، چ پنجم، مرکز نشر اسراء قم.. ۱۰ __________، )a ۱۳۸۸(، اسلام و محیط ز

__________، )b ۱۳۸۸(، حق و تکلیف در اسلام، چ سوم، مرکز نشر اسراء قم.. ۱۱

__________، )c ۱۳۸۸(، شکوفایی عقل در پرتو نهضت حسینی، چ پنجم، مرکز نشر اسراء قم.. ۱۲

__________، )۱۳۸۸ ش(، تسنیم، جلد ۸، چ سوم، مرکز نشر اسراء قم.. ۱۳

__________، )۱۳۸۸ ش(، تسنیم، جلد ۱۶، چ دوم، مرکز نشر اسراء قم.. ۱۴

__________، )۱۳۸۹ ش(، تسنیم، جلد ۳، چ پنجم، مرکز نشر اسراء قم.. ۱۵

__________، )۱۳۸۹ ش(، تسنیم، جلد ۱۰، چ سوم، مرکز نشر اسراء قم.. ۱۶

__________، )۱۳۸۹ ش(، تسنیم، جلد ۱۳، چ سوم، مرکز نشر اسراء قم.. ۱۷

__________، )۱۳۸۹ ش(، تسنیم، جلد ۲۱، چ اول، مرکز نشر اسراء قم.. ۱۸

__________، )a ۱۳۸۹(، انتظار بشر از دین، چ ششم، مرکز نشر اسراء قم.. ۱۹

__________، )b ۱۳۸۹(، نزلت عقل در هندسه معرفت دینی، چ چهارم، مرکز نشر اسراء قم.. ۲۰

__________، )c ۱۳۸۹(، تفسیر انسان به انسان، چ پنجم، مرکز نشر اسراء قم.. ۲۱

__________، )d ۱۳۸۹(، منزلت عقل در هندسه معرفت دینی، چ چهارم، مرکز نشر اسراء قم.. ۲۲

__________، )e ۱۳۸۹(، دنیاشناسی و دنیا گرایی در نهج البلاغه، چ پنجم، مرکز نشر اسراء قم.. ۲۳
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__________، )۱۳۹۰ ش( ادب فنای مقربان، ج ۷، چاپ اول، مرکز نشر اسراء قم.. ۲۴

__________، )a ۱۳۹۰(، تبیین براهین اثبات خدا تعالی شأنه. چ ششم، مرکز نشر اسراء قم.. ۲۵

__________، )b ۱۳۹۰(، ادب قضا در اسلام، چ اول، مرکز نشر اسراء قم.. ۲۶
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ارجاعات
. ۱ “Environmental crisis” in online Oxford Reference, Oxford university Press.

در سلســله طولی اســماء، اسماء ذات، صفات و افعال الهی موطن خاصی دارند و خصوصیات . ۲

هــر موطنــی باعث ظهور حق تعالی در آن مرتبه اســت. مثلًا در موطنی که اســم فعــل الهی )رازق( 

مشــاهده می شــود، اسم ذات خداوند )علیم( ظهور ندارد. به عبارت دیگر، کلیات اسماء در مقام 

واحدیــت خداونــد دارای موطن خاص و نیز جزئیات اســماء که از ترکیب آن ها حاصل می شــوند 

و در عالــم کائنــات ظهــور دارند، جایگاه خاصی دارند و قابل تقدم و تأخر نیســتند )جوادی آملی، 

تحریر تمهید القواعد، ۱۳۸۷، ۲، ۲۳۳ _ ۲۳۴(.

تکوین عالم هستی به علم عنایی حق و عین رضای اوست. به گونه ای که جهان با علیت و علم . ۳

ذاتی باری تعالی به نظام اتمِ و احسن وجود سامان یافته و او به مشیت خود به این نحو از آفرینش 

راضی است. )ملاصدرا، ۱۹۸۱، ۷، ۵۷(

یست محیطی«. ۴ رک. به بخش »ویژگی های دوران مدرن و نسبت آن با بحران های ز

یست. ۵ ر.ک. مفاتیح الحیاه، بخش پنجم، تعامل انسان با محیط ز

ير العــذب و الارض . ۶ امــام صــادق؟ع؟ می فرمایــد: »لا تطیــب الســكني إلّا بثــاث، الهــواءُ الطيّب و المــاءُ الغز

الخواره«. )تحف العقول، ۳۲۰(

۷ .https: //time.com/5216532/global-food-security-richard-deverell :ر.ک

باس .. ۸
ّ
ک. الکافی )ط _ الإسلامیة(، جلد ۶، باب  الل ر. 

ی . ۹ در نصوص دینی ازجمله به درختکاری و زراعت توصیه شده که برکات و ثمرات دنیوی و اخرو

را در پی دارد.



جریان شناسی انجمن حجتیه

رسول رضوی1؛ زکیه فاح2

چکیده
شــدهختاجریــهنالنجمــواحجت ــرابــرادا ــلاوأث رگــذلهماوفکــر،اموضعاگ رمااــهاناعملکردا

لنجمــوادهامســ راوحــولاتالجتمهعــی،اس هســیانافرادگــیاقبــلانابعــنالزالننابالســامی،ا

لزالام ــتابســ ههانللا ــیابرخوهدلهالســت؛الزل ــواهن،اپژناشاحهضرادهاواشالســتابهاهنشا

ووص فــیا_اوحل لــیاوههیخچــر،ازم درااــهانالنگ زهااــهماشــکلاگ رمالنجمــو،السهســدهمرا

ناســهختههاوشــک اوی،امبهنــیافکــرمانالنــولعاآن،اموضعاگ رمااهاناعملکرداــهمالنجمواهلا

کهنماکدنانان زاپیرلمونامفهوما»وعط لیا دهنههیــتالختصــههابهاعدهیتابراظرف تابحــثانل

کووههادلشــترابهشــنانالیدکراآیــهاوعط لیالنجموادهاســهلا1362ا یــهالنحــالالنجمو«اوأملیا

مسهنمابهالنحالاناعنمافعها تاآنادهادارااهمابعنمالننابابودهالستایهاخ ر؟

کلید واژگان:النجمواحجت ر،احلبی،السهسدهمر،امبهنیافکرم،اعملکرداه،الننابالسامی�

کلام و استاد حوزه و دانشگاه. ۱. دکترای 

کلام اسلامی جامعة الزهراء؟عها؟. ۲. دانش پژوه سطح ۴ 
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مقدمه
یــخ تحولات ایران  از شــهریور ۱۳۲۰ شمســی تــا کودتای ۲۸ مــرداد ۱۳۳۲، دوره ای مهم در تار

ی در مخالفت  به شــمار می آید؛ زیرا در کنار مبارزه با انگلیس، فعالیت ســازمان یافته کســرو

ی ســابق، فعالیت های بهاییان  بــا مبانــی مذهبی، تلاش های حزب »توده« وابســته به شــورو

بــرای نشــر عقایــد انحرافــی، از مهم تریــن دغدغه هــای نیروهای مذهبــی در این ســال ها بود و 

ضرورت پاســخگویی به این دغدغه ها، اندیشــمندان و علمای شــیعه را به تکاپو واداشــت. 

کانون های بیان حقایق اســلامی و ده ها انجمن  شــکل گیری انجمن های مبارزه با بی دینی، 

و هیئــت مذهبــی در ایــن دوره، گویــای تلاش هــای جریان اســلام گری انقلابی بــرای تجدید 

حیات مذهبی پس از ظلم و ستم دوره پهلوی اول است.

یــه نیــز در این برهــه به رهبری شــیخ محمود حلبی شــکل  انجمــن خیریــه حجتیــه مهدو

یکــردی فرهنگی برای پاســخگویی به شــبهات بهاییت  گرفــت. ایــن انجمن، نخســت بــا رو

بــه صحنــه آمــد تا در پرتو تعالیم الهی اســلام بــه دفاع از ارزش های اســلامی بپــردازد. انجمن 

در آغــاز حرکت خود توانســته بود رضایت بســیاری از علما، ازجمله آیــت الله بروجردی و امام 

یج با انتشــار افکار و عقاید آنــان درزمینه عدم مداخله در  خمینــی؟رح؟ را جلــب کند؛ اما به تدر

ک،  مسائل سیاسی و حکومتی و همچنین همکاری های آنان درزمینۀ های مختلف با ساوا

با مخالفت بسیاری از علما، ازجمله امام خمینی؟رح؟ روبرو شد.

بر این اســاس و به دلیل اهمیت و تأثیرگذاری تفکر و عملکرد انجمن حجتیه در مســیر 

تحــولات اجتماعــی، سیاســی و فرهنگــی قبــل و بعــد از انقــلاب، پژوهــش حاضــر درصدد 

تی، مبانی  اســت تا زمینه ها و انگیزه های شــکل گیری انجمن، اساسنامه و ساختار تشکیلا

ی نماید. همچنین این نوشتار تأملی  کاو فکری، موضع گیری ها و عملکردهای انجمن را وا

کوتاه پیرامون مفهوم »تعطیلی یا انحلال انجمن« خواهد داشت و اینکه آیا تعطیلی انجمن 

ی بــا انحلال و عدم فعالیت آن در دهه های بعدی انقلاب بوده اســت  در دهــه ۱۳۶۰ مســاو

یا نه؟
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1. تاریخچه انجمن حجتیه، مؤسس و رهبران
یخچه مختصری از ســیر شــکل گیری  در اینجا به منظور آشــنایی اولیه با انجمن حجتیه، تار

انجمن و مؤسس و رهبران اصلی آن ذکر می گردد.

کر زاده تولایی مشهور به حلبی در سال )۱۲۸۰  مؤســس انجمن حجتیه، شــیخ محمود ذا

ش: ۱۳۱۸ ق( در مشــهد بــه دنیــا آمــد. آموزش های ادبــی و عربی را در همان شــهر آغاز کرده 

گردید.  و نزد اســاتید بنام آنجا مانند میرزا عبد الجواد ادیب نیشــابوری مشــغول به تحصیل 

دروس ســطح را نــزد شــیخ محمد نهاوندی و میــرزا احمد کفایی گذرانــد و در کنار آن، متون 

گرفت و خارج اصول و فقــه را نزد حاج میرزا کفایی و مرحوم  فلســفی را نــزد حکیم آقابزرگ فرا

ی در مســائل اخلاقی و عرفانــی متأثــر از مرحوم حاج  کــرد. و حاج آقــا حســین قمــی تحصیل 

ی افزون بر فقه و اصول، به  که در مشــهد مقیم شــده بود. و حســنعلی نخودکی اصفهانی بود 

ی  یج به مکتب معارف مشــهد که از سوی میرزا مهدی غرو فلســفه نیز علاقه داشــت و به تدر

کشید.  گردی پرداخته و از فلسفه دست  ی به شا ید و نزد و گرو گذاشته بود،  اصفهانی بنیاد 

)شــیرودی، ۱۳۹۵ ش: ص ۸۹ _ ۹۰ و خســرو پناه، ۱۳۸۹ ش: ص ۴۸۴( شــیخ محمود حلبی در میان 

کــه از بنیان گــذاران اصلی مکتب  اســتادان خویــش بیــش از همه، از میــرزا مهدی اصفهانی 

معارف اهل بیت؟عهم؟ یا مکتب تفکیک است، تأثیر پذیرفته است.

پــس از دهــه ۱۳۲۰، هم زمــان با رونق گرفتن فرقــه بهاییت و نفوذ روزافــزون معتقدان آن در 

کمیت، بسیاری از علما و اقشار مذهبی درصدد مبارزه و مقابله با این فرقه ضاله  عرصه حا

گاه ســازی از طریق ارتباط مســتقیم با مردم، حرکت  برآمدند. علاوه بر برگزاری منبر و وعظ و آ

وســیع تری برای مقابله با اشــاعه این تفکر هم صورت گرفت که در مشــهد برای نشــر فرهنگ 

اســلامی و مبارزه با مظاهر غیردینی و افکار انحرافی، »جمعیت مؤتلفین اســلامی« تأســیس 

شــد. شــیخ محمــود حلبی نیــز در هیئت هــای مؤتلفیــن اســلامی عضویت داشــت و پس از 

کودتــای ۲۸ مــرداد ۱۳۳۲ در مســیر مبارزه بــا بهاییت به عنــوان یک منبری  شــهریور ۱۳۲۰ تــا 

مشــهور فعالیت داشــت؛ اما پس از کودتای ۱۳۳۲ و پس از ســرخوردگی در مســائل سیاسی، 

ی محفلی در ســال ۱۳۳۲ در تهــران با عنوان انجمن  مشــهد را تــرک کرد و راهی تهران شــد. و
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یــه« به خود  کــه بعــداً در ســال ۱۳۳۶ نــام »انجمن حجتیــه مهدو ضــد بهاییــت تشــکیل داد 

گرفت. )خسرو پناه، ۱۳۸۹ ش: ص ۴۸۷ _ ۴۸۸(، این جریان فکری و فرهنگی توانست با تشکیل 

چندین کمیته آموزشی، بحث و مناظره و تحقیق، در شهرهای کشور با استفاده از امکانات 

مالی همچون وجوهات شــرعیه و از طریق جذب جوانان باهوش و مســتعد توسعه پیدا کند 

و افراد خود را در سه مرحله پایه، ویژه و عالی آموزش دهد تا بتوانند پس از تقویت اعتقادات 

دینی به نقد بابیت و بهاییت بپردازند.

انجمن حجتیه پیش از انقلاب اسلامی، هیئت مدیره ای داشت که فعالیت های انجمن 

یاست این هیئت مدیره بر عهده شیخ محمود حلبی بود. اعضای  زیر نظر آن انجام می شد. ر

هیئت مدیره عبارت اند از: ۱. شــیخ محمود حلبی ۲. ســید حســن افتخار زاده ســبزواری ۳. 

ســید حسین ســجادی ۴. سید محمدحسین عصار ۵. ســید رضا آل رسول ۶. غلامحسین 

حــاج محمدتقــی تاجــر ۷. اصغر صادقی ۸. جواد مادر شــاهی ۹. حســن تاجری. )شــیرودی، 

۱۳۹۵ ش: ص ۱۴۳(

2. زمینه ها و انگیزه های شکل گیری انجمن
کار خود  یت را ســرلوحه  یج فرهنگ مهدو انجمــن حجتیــه ماهیتی ضد بهایی داشــت و ترو

می دانست. بااین حال دیدگاه های مختلفی درباره زمینه ها و انگیزه های شکل گیری انجمن 

یارویی با حوادث  که برگرفته از تفکرات و نوع عملکرد و موضع گیری انجمن در رو وجود دارد 

مختلف بوده است. زمینه های شکل گیری انجمن به اختصار عبارت اند از: 

که دراین باره بحث شد و از تکرار آن به منظور رعایت اختصار و  الف. مبارزه با بهاییت: 

ظرفیت مقال اجتناب می گردد.

ب. شرایط سیاسی و اجتماعی: عده ای شرایط سیاسی و اجتماعی آن دوره را زمینه ی 

کودتای ۱۳۳۲ بســیاری از مبارزان سیاســی و  که پــس از  شــکل گیری انجمــن می داننــد؛ چرا

کــه راه برای هرگونــه فعالیت بر  مذهبــی از ادامــه فعالیــت بازماندنــد و شــرایط نیز طــوری بود 

ضد حکومت بســته بود. بســیاری از افراد دچار یأس و ناامیدی شده و خانه نشین بودند. در 

چنین شــرایطی بخشــی از نیروهای مذهبی به فعالیت های غیرسیاســی و به ویژه فرهنگی و 
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کشید و بااینکه  کنار  ی آوردند. شیخ محمود حلبی نیز خود را از عرصه سیاست  مذهبی رو

کاندیداهای مجلس هفدهم شورای ملی قرار داشت )جعفریان، ۱۳۹۱ ش: ص ۱۰۶(  در فهرست 

و خانه او محل رفت وآمد نیروهای منتسب به جبهه ملی بود، تصمیم گرفت در امور سیاسی 

که این تصمیم، خود سبب اختلاف در میان افراد جبهه ملی در شهر مشهد  دخالت نکند 

ی زادگاه  شــد. )معصومــی، ۱۳۷۸ ش: ص ۳۱(، بعــد از بــروز اختلاف در میان ســران نهضــت، و

که  کرد و محفلی با عنوان انجمن ضد بهاییت تشکیل داد  خود را ترک و به تهران مهاجرت 

گرفت. )همان و شــیرودی، ۱۳۹۵ ش:  یه« را به خــود  در ســال ۱۳۳۶ نــام »انجمــن حجتیه مهدو

ص ۹۳ _ ۹۴(

کــه در ســال های پیش از  ج. بهایــی شــدن ســید عبــاس علوی: عــده ای دیگــر معتقدند 

کودتای ۲۸ مرداد ۱۳۳۲، تبلیغات گسترده ای از سوی بهاییت بر ضد روحانیت و حوزه ها به 

راه افتاد. آقای حلبی به همراه طلبه دیگری به نام سید عباس علوی به فرقه بهاییت دعوت 

می شــوند کــه چنــد ماهــی وقت خــود را بــرای مطالعه بهاییت صــرف می کنند. ســید عباس 

گشته و  که بهاییت در اختیارش می گذارد، بهایی  علوی به دلیل امکانات دنیوی و شهوانی 

یکی از مبلغان بهاییت می شود و کتاب هایی نیز در اثبات این فرقه می نویسد. شیخ محمود 

حلبی با مشاهده این مسئله، بهاییت را خطر بزرگی تشخیص می دهد و با برقراری تماس با 

افراد فریب خورده به جلسات تبلیغی آنان رفته، با آن ها به مناظره می پردازد و سپس به تهران 

آمده و با بهره مندی از حمایت علما و استفاده از سهم امام، به کمک دوستان و همکارانش، 

انجمــن ضد بهاییت را بــا عنوان »انجمن خیریه حجتیه مهدویه« تشــکیل می دهد. )پناهی، 

۱۳۸۱ ش: ص ۴ و شیرودی، ۱۳۹۵ ش: ص ۹۴ _ ۹۵ و باقی، ۱۳۶۲ ش: ص ۳۰(

د. خــواب شــیخ محمــود حلبــی: برخــی از اعضــای انجمــن معتقدند که شــیخ محمود 

گروهی را برای  ی امر فرموده  که در آن امام زمان ؟عج؟ به و حلبی در ســال ۱۳۳۲ خوابی دیده 

مبارزه با بهاییت تشکیل دهد، )باقی، ۱۳۶۲ ش: ص ۲۹( اما این مطلب هیچ گاه به صراحت و 

علناً از سوی مؤسس انجمن بیان نشده است. )شیرودی، ۱۳۹۵ ش: ص ۹۵(

ه . سیاســت اســتعمار: گروهی بر این باورند که بخشــی از سیاســت های استعمار همواره 
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فرقــه ســازی بــوده و برای مطرح کردن و رشــد دادن فرقــه ی بهاییت، اقدام بــه ایجاد یک ضد 

فرقه می کند و مسئله انجمن بهاییت و انجمن ضد بهاییت نیز مشمول این سیاست است. 

)باقــی، ۱۳۶۲ ش: ص ۱۹۸( امــا به طورقطــع نمی توان گفت که شــیخ محمــود حلبی انجمن را به 

کــرد. علاوه بــر این، تــلاش حلبی درزمینۀ هــای مختلــف، ازجمله ترویج  ایــن دلیل تأســیس 

گواه بر نادرســتی این  دین و فرهنگ تشــیع در ســال های نخســت تأســیس این انجمن، خود 

ادعاســت. به تعبیر دیگر، شــاید نتوان گفت که انجمن بر اساس اهداف از پیش تعیین شده 

استعمار شکل گرفته بود، ولی به دلیل فقدان دشمن شناسی صحیح این گروه، از همان آغاز، 

خواسته یا ناخواسته، آب در آسیاب دشمن ریخت و در مسیر اهداف آنان قدم برمی داشت. 

عــلاوه بــر این، با توجه بــه عملکرد انجمن در ســال های بعد از تأســیس، ازجمله همکاری با 

ساواک، کارشکنی و مخالفت با امام خمینی؟رح؟ در تحقق انقلاب اسلامی و...، به این نتیجه 

می رسیم که مدتی بعد از تشکیل انجمن، دست های بیگانه در آن نفوذ کرد و عاملی برای به 

انحراف کشاندن اقشار مذهبی و متدین جامعه به ویژه افراد انقلابی شد.

بنابراین، در جمع بندی زمینه ها و انگیزه های شکل گیری انجمن حجتیه می توان گفت 

کــه تمــام این مــوارد به نوعی تأثیرگذار بود، اما شــرایط سیاســی آن زمان و مبارزه بــا فرقه ضاله 

بهاییت درزمینۀ سازی برای تشکیل این انجمن سهم و تأثیر بیشتری داشته است. )شیرودی، 

۱۳۹۵ ش: ص ۹۵ _ ۹۶ و شهبازی، ۱۳۹۱ ش: ۲۸/۲۹ و همو، ۱۳۷۹ ش: ۷۸/۳ و شهبازی، ۱۳۹۱ ش: ص 

۸۳ و شهبازی، ۱۳۹۱ ش: ص ۸۳ و دوانی، ۱۳۷۹ ش: ۱۰۹ _ ۱۱۰(

3. اساسنامه و ساختار تشکیلاتی انجمن
که  کرد  انجمن حجتیه برای نظم یافتن و انجام هرچه بهتر فعالیت ها، اساســنامه ای تنظیم 

که بخشی از آن بدین قرار است:  مشتمل بر دو ماده، هشت بند و دو تبصره بود 

مقدمــه: به منظــور فعالیت هــای علمــی و آموزشــی و خدمات مفیــد اجتماعی، بــا الهام از 

تعالیم عالیه اســلام و مذهب شــیعه جعفری برای پرورش اســتعداد و تربیت انسان های لایق 

و کاردان و مقیــد بــه تقــوی و ایمان و اصلاح جهات مادی و معنوی جامعه، مؤسســه ای به نام 

»انجمن خیریه حجتیه مهدویه« به قصد صد در صد غیرانتفاعی به شرح زیر تأسیس می شود.
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فصل یکم: اسم، موضوع، هدف، مرکز و مدت و دارایی

کــه ایــن اساســنامه  یــه« اســت  مــاده اول: اســم مؤسســه، »انجمــن خیریــه حجتیــه مهدو

به اختصار انجمن نامیده می شود.

ماده دوم: موضوع و هدف: منظور از تشــکیل انجمن، اجرای اموری اســت که ذیلًا شــرح 

داده می شود: 

تبلیــغ دیــن اســلام و مذهــب جعفری و دفــاع علمی از آن بــا رعایت مقتضیــات زمان به 

روش های مختلف زیر: 

۱. تشکیل اجلاس ها و هم اندیشی های علمی و دینی در نقاط مختلف کشور با رعایت 

مقررات عمومی.

۲. چاپ و پخش جزوات و نشریه های علمی و دینی با رعایت قوانین مطبوعاتی کشور.

۳. تأسیس کلاس های تعلیم و تدریس اخلاقی و معارف اسلامی با رعایت مقررات عمومی.

کن ورزشی با رعایت قوانین مربوطه. کتابخانه و قرائت خانه و اما ۴. ایجاد 

۵. انجام امور خیریه عمومی و مســاعدت فرهنگی مؤسســات اســلامی و اخذ تماس با 

مجامع مشابه بین المللی با نظر مقامات ذی صلاحیت.

۶. تــدارك جلســات آموزشــی به منظور تربیــت افراد بــرای مناظرات و مباحثــات علمی، 

ادبی و مذهبی در محافل اسلامی با رعایت مقررات.

۷. تأسیس هر نوع مؤسسه فرهنگی نظیر دبستان، دبیرستان، مدارس عالیه و پرورشگاه 

با رعایت قوانین.

۸. ایجاد هر نوع مراکز درمانی نظیر بیمارستان و درمانگاه با رعایت مقررات وزارت بهداری.

۹. تبصره ها

تبصــره ۱: موضــوع و هدف انجمــن، ثابت و تا زمان ظهور حضــرت بقیه الله امام زمان؟ارواح؟ 

لایتغیر خواهد بود، اما برنامه های آن با توجه به شــرایط زمان و نیاز جامعه می تواند بر اســاس 

حفظ هدف ملی و رعایت مقررات این اساسنامه تغییر و یا تعمیم داده شود.

تبصره ۲ : انجمن به هیچ وجه در امور سیاســی مداخله نخواهد داشــت و نیز مســؤولیت 
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گیرد، بر  که در زمینه های سیاسی از طرف افراد منتسب به انجمن صورت  هر نوع دخالتی را 

عهده نخواهد داشت.

کــز انجمن در تهران اســت و صندوق پســتی شــماره… بــرای مکاتبات آن در  مــاده ۳ : مرا

اختیــار اســت. در صــورت اقتضــا هیئــت مؤســس می تواند با نظــر مقامــات ذی صلاحیت، 

گــروه یــا شــعب انجمــن را در تهران یا دیگــر نقاط، اعــم از داخل یا خارج کشــور دایر  نماینــده 

نماید و افراد نیکوکار را به نمایندگی انجمن برای اجرای اهداف اساسنامه به خدمت دعوت 

کند. )جمعی از نویسندگان، ۱۳۹۰ ش: ص ۷۹ و شیرودی، ۱۳۹۵ ش: ص ۹۸ _ ۱۰۰ خسرو پناه، ۱۳۸۹ ش: 

ص ۴۹۵ _ ۴۹۸(

ساختار و لایه های تشکیل دهنده انجمن: همه فعالیت های انجمن زیر نظر هیئت مدیره 

یاســت آن بر عهده حلبــی بود. انجمن برای مقابله بــا تبلیغات بهاییت،  که ر انجام می شــد 

کار  یارویی با بهاییت به  کادر ســازی، توان خود را برای رو تی منظم و  با ســاماندهی تشــکیلا

بســت و کمیته هایی را در تهران و برخی دیگر از شــهرها تأســیس کرد که به تخصصی شــدن 

و تقســیم کار در انجمــن انجامید؛ به طوری کــه افراد پس از آموزش های پایــه ای درباره مذهب 

یخ بهاییت و الهیات، جذب گروه های عملیاتی تخصصی می شدند. این گروه ها  تشیع، تار

عبارت اند از: 

گــروه نگارش: اولین وظیفــه آن ها جذب نیروهای جــوان برای آموختن  یــس و  گــروه تدر  .۱

مباحث اعتقادی و دینی بود. )باقی، ۱۳۶۲ ش: ص ۱۸۶( سپس متون آموزشی را استانداردسازی 

کشور منتشر می کردند. سپس جزوات پس از  نموده و میان دانش پژوهان در مناطق مختلف 

یخ انجمن شمار  یافت می شدند. لذا برای بررسی تار گردان تحویل گرفته و باز یک هفته از شا

محــدودی از آن ها در دســترس اســت. کمیته نگارش با نوشــتن مطالبــی از قبیل ردّ بهاییت 

و اثبات وجود امام زمان ؟عج؟ تلاش می کرد آرای این فرقه را ابطال نماید. )همان، ص ۱۸۷(

یس سه مرحله داشت: اول: پایه، دوم: ویژه، سوم: عالی. در مرحله اول که حدود  گروه تدر

دو ســال طول می کشــید، آموزش برخی مباحث اعتقادی ازجمله توحید، نبوت و...، سپس 

آشــنایی مختصــری با اعتقــادات بابیت و بهاییت بــود. در مرحله دوم مباحــث بهاییت در 
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مرحلــه بالاتــری آمــوزش داده می شــد و افراد بــا آموزش هایی ویــژه آماده پاســخگویی در مقام 

کــه مرحله عالــی بود، افــراد به نقــد کتاب  یارویــی بــا بهاییــت می شــدند. در مرحلــه ســوم  رو

»ایقان« )۱( می پرداختند و به همین دلیل »گروه نقد ایقان« نیز خوانده می شدند.

گــروه ســخنرانی: ســازمان دادن تجمع های هفتگــی در مکان های مختلــف به منظور   .۲

بحــث دربــاره الهیــات شــیعی و نقــد آراء بهاییــت، توســط ســخنرانان آموزش دیــده انجمــن 

گروه بوده است. حجتیه از وظایف این 

گــروه ارشــاد: بحــث بــا مبلغــان بهایــی، دعــوت بهاییــان بــه اســلام و بی اثــر نمــودن   .۳

فعالیت های مبلغان بهایی، مســئولیت این گروه بوده اســت. گروه ارشــاد متشــکل از بحث 

و مناظــره بــود که با برگزاری جلســات گفتگو با پیروان بهاییت، قصــد از میدان به در کردن و 

ناتوان نشان دادن آنان را داشتند. )همان، ص ۱۸۶(

ی اطلاعاتــی انجمن بود که به منزله ســتون پنجم انجمن  گــروه تحقیــق: ایــن گروه بازو  .۴

در بهاییت فعالیت می کرد و با شکیبایی توانسته بود در سلسله مراتب مقامات بهایی نفوذ 

کنــد و تعــدادی از اعضای انجمن به ظاهر بهایی شــدند و جزء مشــهورترین مبلغان بهاییت 

گرفتند. کمیته تحقیق وظیفه به دست آوردن خبر درباره عناصر بهایی را داشت. علاوه  قرار 

بــر این، نقش بنیادین شناســایی و معرفی افراد جدید بــرای ورود به انجمن بر عهده این گروه 

که مهارت های ارتباطی بالا داشــتند، انتخاب  گروه از میان افراد باســابقه  بود و اعضای این 

می شدند. جمع آوری اطلاعات صحیح درباره شرایط فرد معرفی شده جدید و تجزیه وتحلیل 

ی، مقایســه و تطبیق اولیه این شــرایط با سیاست های جذب در انجمن، تحقیق  روحیات و

حضــوری از محــل زندگی فرد و شــناخت خانواده اش، ارائه نتیجــه تحقیق به هیئت مدیره و 

گروه بوده  کردن زمینه آشنایی خانواده فرد جدید با انجمن، ازجمله شرح وظایف این  فراهم 

است. )به نقل از شیرودی، همان: ص ۱۰۳ _ ۱۰۴(

گــروه ارتبــاط: مهارت برقراری ارتباط مؤثر و ســازنده با دیگر افــراد از ویژگی های اصلی   .۵

انجمــن حجتیــه بود. انجمن علاوه بر فعالیت در تهران، دایــره فعالیت خود را در نقاط دیگر 

وســعت بخشــید و فعالیت های مختلفی در مناطق مختلف کشــور انجام داد. )علیا نســب و 
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کشــور هم فعال بود و  علوی نیک، ۱۳۸۵ ش: ص ۹۷(، علاوه بر این، انجمن در خارج از مرزهای 

با عنوان »کمیته ارتباط« در هندوســتان، اتریش، انگلیس، امریکا و اســترالیا فعالیت می کرد 

و عضو مؤثر آن مهندس شــرفی بود که در اوایل انقلاب فرمانداری مسجدســلیمان را بر عهده 

داشت. )باقی، ۱۳۶۲ ش: ص ۱۸۶ و شیرودی، ۱۳۹۵ ش: ص ۱۰۴ _ ۱۰۵(

گون به منظور نقد و بررسی عملکرد  ۶. کمیته اجلاس ها: برقراری اجلاس ها و محافل گونا

و عقاید بهاییت، از وظایف این کمیته بوده است؛ از باب مثال می توان به اجلاسی با عنوان 

»حقانیت اســلام« اشــاره نمود که سالیان بســیاری در نواحی مختلف تهران تشکیل می شد 

و شــخصیت هایی از قبیــل محمود احمدی مقدم، دکتــر احمد توانا )پرویزی(، دکتر محمود 

هنجی، حسین مهدیار به همراه شیخ محمود حلبی به طرح مباحث درباره مسائل مذهبی 

یــت مبارزه بــا فرقه بهاییت می پرداختند. )بــه نقل از شــیرودی، ۱۳۹۵ ش: ص ۱۰۵ و باقی،  بــا محور

۱۳۶۲ ش: ص ۱۸۶(

4. مبانی فکری انجمن حجتیه
واکاوی و تحقیــق پیرامــون مبانــی فکری یــک جریان فکــری، فرهنگی، سیاســی و اجتماعی 

نقــش مهمی در شــناخت و فهــم مواضع و عملکــرد آن جریان دارد. جریانــی همچون انجمن 

حجتیه که از عقبه فکری مبتنی بر برداشت های خاص از متون دینی بهره می برد، بسیاری از 

مواضع و عملکردهایش، از این نوع مبانی فکری نشــئت می گیرد. )شــیرودی، همان: ص ۱۵( در 

تشــریح مبانی فکری انجمن حجتیه باید بر این نکته توجه داشــت که شیخ محمود حلبی، 

مؤســس ایــن انجمــن از ملازمــان و مروجان بیانــی و قلمی اســتاد خویش مرحوم آیــت الله میرزا 

مهدی اصفهانی قرار داشته که از بنیان گذاران مکتب تفکیک است، )۲( به طوری که هیچ کس 

به اندازه او شــیفته اســتاد نبود و به اندازه وی در حفظ نظرات و صیانت از دروس اســتاد تلاش 

زیادی نکرد. ازجمله می توان تقریر نویســی دروس اســتاد که تحت عنوان تقریرات چاپ شــده 

کله فکــری انجمن در  اســت، نــام بــرد؛ بنابرایــن، آنچه باید مدنظر قرار گیرد، این اســت که شــا

مباحث عقلی و نقلی، به نوعی برگرفته از مکتب تفکیک است. )ارشادی نیا، ۱۳۸۶ ش: ص ۲۱(
نکتــه مهــم اینکــه انجمــن حجتیــه از وجود بــزرگان و صاحب نظــران بی بهره بــوده و همه 
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اعضــای انجمــن مروجــان عقاید و تفکــرات حلبی بودنــد؛ بنابراین در بررســی مبانی فکری و 
ی عقایــد و مبانی فکری شــیخ محمود حلبی  کاو فرهنگــی انجمــن حجتیــه، چاره ای جــز وا
کم بر انجمن حجتیه، مبانی فکری این جریان،  نیست. لذا در اینجا بر اساس ایدئولوژی حا
اعم از مبانی هستی شناســی، معرفت شناســی، خداشناسی، جهان شناسی و معادشناسی 

را، )درنهایت اختصار( بررسی می کنیم: 

1‌.4.‌مبانی‌هستی‌شناسی

در مبانــی هستی شناســی، دیــدگاه انجمــن دربــاره مباحثــی نظیــر مفهــوم وجــود، ماهیــت و 
اصالــت وجــود یا ماهیت بررســی می شــود. انجمن حجتیه »وجــود« را فاقد مفهــوم می دانند 
)حلبی، ۱۳۹۱: شماره ۱۲۴۸۰، ص ۹۹، به نقل از شیرودی، ۱۳۹۵ ش: ص ۱۷( و در بحث وحدت وجود 

معتقدند که چون مفهوم »وجود« مانند دیگر مخلوقات، مخلوق است، نباید آن را با خداوند 
یکی بدانیم. )حلبی، ۱۳۹۱ ش: ص ۵۶ و همو بی تا، شماره ۲۴۳۴۹، ص ۸۴( )۳( در حالی که منظور از 
مفهوم »وجود« اراده معنای مخلوق بودن خداوند نیســت، بلکه بدین معناســت که خداوند 
در اصل »وجود«، به معنای موجود، در این عالم موجود اســت )و نیســتی از ساحت خداوند 

به دور است( و همه آسمان ها و زمین در اختیار اوست. )شیرودی، ۱۳۹۵ ش: ص ۳ _ ۱۸(
از دیــدگاه حلبــی »ماهیــت« ذاتــی اســت که نه عدم اســت و نه وجــود و برایــش واقعیتی 
جــدا از وجــود نیســت. بلکه به گونه ی انفعال به وجود اســت. )حلبــی، ۱۳۹۱ ش: ص ۸۵ به نقل 
از شــیرودی، ۱۳۹۵ ش: ص ۱۹( شــاید از ایــن تعبیــر چنیــن متبادر شــود که شــیخ محمود حلبی 

ماهیــت را اصیــل می داند، در حالی که نه تنهــا ماهیت را اصیل نمی داند، بلکه آن را وابســته 
کــه ماهیت با قبــول وجــود، در عالم ماده محقق می شــود.  بــه وجــود دانســته و معتقد اســت 

)شیرودی، ۱۳۹۵ ش: ص ۱۹(

2‌.4.‌مبانی‌معرفت‌شناسی

انجمن حجتیه معتقد است که اساس شریعت مبتنی بر معرفت فطری بوده و معرفت اکتسابی 

در آن راه ندارد. لذا کسی که بر لزوم معرفت اکتسابی برهان می آورد، در حقیقت دلیلی بر ابطال 

و انهدام اسلام آورده است. )حلبی، بی تا: ص ۴۸، به نقل از شیرودی، ۱۳۹۵ ش: ص ۲۰( علاوه بر این، 
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شناخت معارف دین از طریق فلسفی را اشتباه دانسته و به وجود تباین و اختلاف میان نظر دین 

و نظریات فلسفی در همه موارد قائل هستند. )حلبی، بی تا: ص ۳۲ _ ۳۳( ازاین رو عقل به معنای 

فلسفی را از منابع معرفت نمی شمارند و طریق اخباری گری را انتخاب کرده و ظواهر دینی را از 

براهین عقلی تفکیک نموده اند؛ اما با پیروی از مکتب اسلام درمی یابیم که عقل و روش عقلی 

در فهم دین معتبر است و عقل و شرع دو بال هماهنگ اند که می توانند انسان را به هدف خود 

برسانند. قاعده ملازمه بین حکم عقل و حکم شرع، دلیلی بر جایگاه عقل و روش عقلی در دین 

اســلام اســت. شهید مطهری درباره اعتبار عقل در اسلام می نویسد: »عقل در فقه اسلامی، هم 

می تواند خود اکتشاف کننده یک قانون باشد و هم می تواند قانونی را تقیید و تحدید کند و یا آن 

را تعمیم دهد و هم می تواند در استنباط از سایر منابع و مدارک، مددکار خوبی باشد«. )مطهری، 

۱۳۸۱ ش: ۱۸۹/۳(

3‌.4.‌مبانی‌خداشناسی

در شــناخت خــدای متعــال تعبیــر »خداونــد خود تعریف اســت« )حلبــی، بی تــا: ص ۴۰، به نقل 

از شــیرودی، ۱۳۹۵ ش: ص ۲۸(، توســط شــیخ محمــود حلبــی استفاده شــده اســت که نشــانگر 

کسب معرفت است. اینان  بی ثمر بودن تلاش انسان ها و ابزارهای بشری )ازجمله تعقل( در 

معتقدند که انســان بر فطرت خداشناســی آفریده شــده و درباره خدای متعال در عالم قبل از 

تولد علم داشــته اســت و به اقتضای سکونت در عالم مادی این معرفت پیشین در حجاب 

و فراموشــی قرارگرفتــه اســت. )حلبــی، بی تــا: ص ۴۳، بــه نقــل از شــیرودی، ۱۳۹۵ ش: ص ۲۸ _ ۲۹(، 

همچنیــن درباره شــناخت ذات معتقد اســت که »بــه خاطر محدودیــت وجودمان، معرفت 

خداوند محال است«. )همان: ص ۸۵(

انجمنی هــا بــر این باورند که صفات خــدای متعال، علامتی از ســوی خداوند و مخلوق 

اوســت؛ لذا این صفات به خدا اختصاص ندارد. همچنین به دلیل مخلوق بودن صفات، 

نسبت دادن آن ها به خدای متعال مغایر با شأن خداوند است. )همان: ص ۱۶۵( این سخنان 

کــه در صورت عدم پاســخگویی ســبب  پرســش های فراوانــی را بــرای انســان ایجــاد می کنــد 

گمراهی انســان می شــود؛ مثلًا منظور از صفت مختص به خدا چیســت و چه معنایی دارد؟ 
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آیــا هــر صفتی برای خدای متعال این گونه اســت؟ آیــا تعین درباره خداوند مفهومی اســت یا 

وجودی؟ و...

انجمــن در توحیــد ذاتی نیز معتقدند که منظور از وحدت، وحدت عددی نیســت و این 

ســنخ از وحدت درباره خدای متعال باطل اســت. )همو، ۱۳۹۱ ش: ص ۳۷( در توحید افعالی 

که افعال انسان به خداوند نسبت داده نمی شود و به کلی منقطع از خداوند  نیز بر این باورند 

که انتساب فعل به خداوند را شدیدتر از انتساب به خلق می دانند؛  است، برخلاف فلاسفه 

کرد، مانع از انجام آن  کاری  گر انسان اراده به  که ا )همان( اما خدای متعال این قدرت را دارد 

شــده و اختیار را از انســان بگیرد. )همو، ص ۱۵۷( این تصور از توحید افعالی نه با تفکر اشاعره 

گرا. از ســوی دیگر با مختار بودن انسان  جبرگرا ســازگاری دارد و نه با تفکرات معتزله تفویض 

در افعال اختیاری خویش سازگار نیست و بیشتر به نقش مؤثر خدای متعال در افعال انسان 

پرداخته است تا اثبات اختیار برای انسان.

4‌.4.‌مبانی‌جهان‌شناسی

در دیــدگاه انجمــن، جهان به دو بخش عالم اظله و اشــباح و عالم اجســاد تقســیم می شــود. 

عالم اظله عالم مجردات است که کشف حقیقت آن برای عموم مجاز نیست و تنها کسانی 

توانایی کشــف عالم اشــباح را دارند که از تطهیر نفس برخوردار باشــند. )همان: ص ۱۵۶ _ ۱۵۷( 

که جواهر آن  ازنظر اینان عالم آخرت همانند عالم دنیا، زمانی و مکانی اســت، با این تفاوت 

بســیط اســت. پس فرق آن دو به لطافت و کثافت است. )اصفهانی، ۳۱۹۹/۱( با توجه به اینکه 

قائل به زمان و مکان برای آخرت شده اند، مجرد بودن آن امری محال به نظر می رسد؛ زیرا این 

سخن با ادله عقلی و نقلی شیعه به هیچ وجه همسو نبوده و در تعارض آشکار با آن است.

که به  عالم عقول در دیدگاه انجمن وجود نداشــته و آن را باطل می دانند؛ زیرا بر این باورند 

کمــک روش عقلــی نمی تــوان به مراتب حقیقت دســت یافت و به کمــک روش عقلی آفرینش 

توجیه پذیر نیست، اگرچه مفاد و مضمون ادله عقلی با نقلی یکی باشد. در این صورت مفاد 

که از دیدگاه پیروان این مکتب  کنار گذاشــت؛ اما چیزی  آیات را باید پذیرفت و ادله عقلی را 

مغفول مانده، توجه به رکن بودن تعقل در آموزه های دینی است. )ارشادی نیا، ۱۳۸۶ش: ص ۳۴۸(



                         / سال دوم / شمارۀ پنجم / تابستان 461399

ݢ ݢ ݢ ݢ ݢ

اݤݤݤیݤݤݤ کلاݣݣݣݣݣݣݣمیݠݠ / ۱ ݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣه 
ݩݩݩݩݩ

ݦݦسݠ ݦ ݦ ݦ ݦ ݦ ݩݩݩݒ ݢکاوݠݣݣݣݣݣݣݣݣ

5‌.4.‌معادشناسی

ازنظر انجمن »معاد« فقط جسمانی است و روح نیز به عنوان یکی از مخلوقات خدای متعال، 

گرچه معاد روحانی نامیده می شــود، ولی در حقیقت، به  جســمانی اســت. در این طرز فکر، ا

معنــای جســمانی اســت. )حلبــی، ۱۳۹۱ ش: ص ۱۷۸( بر طبــق این دیدگاه در معاد جســمانی، 

ی را تشــکیل می دهد و تنها تفاوت اندکی بین کیفیت  اجــزای مــادی بدن دنیوی، بدن اخرو

کــه معاد عنصری نامیده می شــود. )همان( با توجــه به دیدگاه انجمن )معاد  آن دو وجــود دارد 

کول،  کل و مأ عنصــری(، شــبهات عقلــی متعــددی همچون امتنــاع اعاده معــدوم، شــبهه آ

امتناع تناسخ و...در اینجا مطرح می گردد.

یکی از شــبهات مطرح شــده این اســت که در صورت  جســمانی دانســتن معاد، اشــکال 

گر برگشت روح به بدن جسمانی در عالم دنیوی ممکن  تناسخ مطرح می شود؛ بدین معنا که ا

باشد، این امر چیزی جز امکان وقوع تناسخ نیست و با فرض امکان وقوع تناسخ، معاد یقیناً 

انکار می شود، درحالی که به تصریح آیات )۴( وقوع تناسخ محال است؛ بنابراین، قول به معاد 

عنصری نیز که مستلزم تناسخ است، غیرممکن خواهد بود. )شیرودی، همان: ص ۳۷(

شــبهه دیگــر ایــن اســت که در صــورت عنصــری بودن معــاد، اعــاده معــدوم لازم می آید؛ 

زیــرا انســان بــا مرگش پوســیده و معدوم شــده و دوبــاره اعاده نمی گــردد. انجمن در پاســخ به 

این شــبهه معاد را به معنای بازگشــت دوباره به همین دنیا توجیه می کند و لزوم برگشــت به 

جهان آخرت را انکار می کند )حلبی، ۱۳۹۱ ش: ص ۲۵۳( که صریحاً مخالف نصوص شریعت 

مْ 
ُ
وهَك ُ مُوا وُحب �ي �تِ

أَ
سْطِ وَا �تِ

ْ
ال ِ�ي �بِ

ّ
مَرَ رَ�ب

أَ
لْ ا اسلامی است. قرآن کریم در پاسخ به این شبهه می فرماید: >�تُ

<؛ »بگو: پروردگارم امر به عدالت  عُودُو�فَ كُمْ �تَ
أَ
دَا �فَ كَمَا �بَ �ي هُ الدِّ

َ
�فَ ل لِصِ�ي دٍ وَادْعُوهُ مُ�فْ دَ كُلِّ مَسْ�بِ عِ�فْ

کــرده اســت؛ و توجــه خویــش را در هر مســجد )و به هنگام عبادت( به ســوی او کنیــد! و او را 

که در آغاز  گردانید! )و بدانید( همان گونه  بخوانید، درحالی که دین )خود( را برای او خالص 

شما را آفرید، )بار دیگر در رستاخیز( بازمی گردید«. )اعراف: ۲۹(

کول نیز شــبهه دیگری اســت که در صورت قائل شــدن به معاد عنصری  کل و مأ شــبهه آ

مطرح می شــود. در این صورت ســؤال این اســت که با مرگ انســان برگشــت عناصر به بدن او 
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چگونه خواهد بود؟ آیا به بدن اول برمی گردد؟ یا به آخرین بدن منتقل می شــود؟ و ... . برای 

پاســخ به شــبهه، شــیخ محمود حلبی اجزای بدن انســان را به اصلی و فرعی تقسیم می کند 

و جــزء اصلــی هــر بدنی را مختــص آن فرد می داند ولی اجزاء فرعــی را مختص به فرد خاصی 

نمی داند که می توانند در هر بدنی قرار گیرند. بر این اســاس معتقد اســت که قوام و تشخص 
انسان به اجزاء اصلی اوست که وابسته به روح و بدن او هستند. )حلبی ۱۳۹۱ ش: ص ۱۵۳( )۵(

5. موضع گیری ها و عملکردهای انجمن
1‌.5.‌دیدگاه‌ها‌و‌مواضع

در اینجا به تعدادی از موضع گیری های انجمن در قبل از انقلاب اســلامی به اختصار اشــاره 

می گــردد تــا نظــرات و مواضــع آن ها را در مورد شــخصیت ها، افــکار، گروه ها و افــراد مختلف 

بررسی نماییم.

۱. مواضــع حجتیــه در برابر شــاه: انجمن حجتیه در برابر شــاه موضعی منفعلانه داشــت 

و نه تنهــا هیچ گونــه اقدامــی علیــه او نمی کــرد، بلکــه شــاه را ولی نعمــت مــردم معرفی 

می کردند. )باقی، ۱۳۶۲ ش: ص ۲۳۹( انجمن همواره شاه را فردی مسلمان و پیرو مذهب 

کرده و با این عنوان اذهان مردم به خصوص جوانان را برای مبارزه با این  شیعه معرفی 

یم منحرف می ساخت. )سلیمی نمین، ۱۳۸۲/۲/۶، به نقل از شیرودی، همان: ص ۱۴۴( رژ

یکردی جانب دارانه داشــت و  ۲. موضــع انجمــن در برابر امریکا: انجمن در برابر امریکا رو

که هرگونه مبارزه با اســتعمار و اســتبداد و به ویژه امریکا نه تنها ســودی  بر این باور بود 

ندارد، بلکه مایه نیرومندی و پیشــرفت بهایی ها خواهد شــد؛ به همین دلیل همیشه 

کــه مبارزه با زورمنــدان و قدرت هــای جهانی، ویژه ی  این اندیشــه را گســترش می داد 

حضرت مهدی ؟عج؟ است. )روحانی، ۱۳۸۹ ش: ۱۳۴/۳(

کارانه  یا ۳. موضــع انجمــن در برابــر قیــام ۱۵ خــرداد: این قیــام نه تنها چهــره منافقانــه و ر

کــرد، بلکه با این قیــام چهره گروه های حامی شــاه همچون  شــاه را بــرای مردم آشــکار 

انجمن حجتیه نیز بیش ازپیش روشــن شــد. انجمن حجتیه در قیام ۱۵ خرداد ۱۳۴۲ 

کرد و جای هیچ شبهه ای درباره همراهی  تی خود را بر همگان معرفی  مواضع تشکیلا
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ک پهلوی باقی نگذاشــت )شــیرودی، همان: ص ۱۵۰(؛ به طوری که حلبی در  یم ســفا با رژ

ســخنرانی خود گفت: »آن کســانی که پانزده خرداد را راه انداختند، مسئول آن خون ها 

هستند«. )پیشگاهی فرد، ۱۳۹۱ ش: ص ۶۶(

۴. روی کار آمــدن شــریف امامــی: انجمــن حجتیه کــه در دوران غیبــت امام عصر ؟عج؟، 

رژیم پهلوی را مدینه فاضله می دانست، از هر فرصتی برای تأیید رژیم استفاده می کرد. 

مهندس طیب از مســئولان ســابق انجمن می گوید: »با روی کار آمدن شــریف امامی در 

نوزدهم رمضان ۱۳۵۷ ش تعدادی از اینان حرکت دیگری را در برابر امت قهرمان ایجاد 

کرده و راه افتادند و گفتند: این ملازاده است؛ این آخوندزاده است؛ آیت الله زاده است؛ 

این از بیت سلطان العلماست؛ دیگر کارها درست می شود«. )مهندس طیب، ۱۳۶۰/۱۰/۲۷ 

ش: ص ۱۳، به نقل از شیرودی، همان: ص ۱۵۱( این در حالی بود که شریف امامی یکی از افراد 

دست نشانده بیگانگان بود و به مثابه نماینده آن ها در دولت فعالیت می کرد.

برخی دیدگاه های انجمن حجتیه پس از پیروزی انقلاب اسلامی عبارت اند از: 

۱. تشویق مردم برای رأی دادن به جمهوری اسلامی.

۲. حمایت و تأیید متن قانون اساسی.

۳. اعلام همبستگی با فرمان امام خمینی؟رح؟ برای شرکت در راهپیمایی وحدت مردم ایران.

۴. انجمــن حجتیــه و جنــگ تحمیلــی: انجمــن در خصــوص دفــاع مقــدس موضعــی 

انفعالــی و در برخــی مــوارد انتقــادی داشــت. آنآن همــواره مؤیــد پیروزی بــوده و پس از 

پیروزی رزمندگان اســلام در جبهه ها، اقدام به تبریک به مســئولان و حضرت امام؟رح؟ 

می نمودنــد، امــا هیچ دعوتی مبنی بر حضــور در عرصه مبارزات انقلاب و شــرکت در 

جبهه ها برای دفاع از تجاوزات دشــمن بعثی و اســتکباری در طول هشت سال دفاع 

مقدس از سوی انجمن مشاهده نشده است. )شیرودی، همان: ص ۲۲۵(

۵. موضــع انجمــن در قبــال ملت فلســطین: انجمن حجتیه به عنــوان گروهی که خود را 

پیرو قران و مکتب اهل بیت؟عهم؟ می داند، موضعی شفاف در قبال موضوع فلسطین، 

چه قبل از انقلاب اسلامی و چه بعدازآن ندارد.
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2‌.5.‌عملکرد‌انجمن

اهم عملکردهای انجمن در قبل از انقلاب اسلامی عبارت اند از: 

۱. مبارزه با فرقه بهاییت

کز ضد بهایی برون مرزی ۲. تأسیس مرا

۳. مواجهــه بــا امــام خمینی؟رح؟ و جریــان انقلاب اســلامی: در برخورد بــا نهضت امام؟رح؟، 

انجمنی هــا همیشــه دونبــش کار می کردنــد؛ یعنــی به عنــوان اینکــه این یــک نهضت 

که این  مذهبی اســت، خود را با آن مرتبط می دانســتند، ولی با تمسک به این اعتقاد 

نوع انقلابی گری ها در این دوران سرانجامی ندارد، در فضای رسمی و حکومتی اعلام 

کــه ما جوان ها و نوجوان ها را به ســمت انقلابی شــدن ســوق نمی دهیم. ما  می کردنــد 

یم  یم شاه هم نواقصی دارد، اما یک رژ تنها به دنبال پرورش مذهبی این ها هستیم. رژ

شیعی است. )گروهی از مؤلفان، ۱۳۹۲ ش: ص ۸۴(

۴. مواجهــه انجمــن با مبارزان انقلابی: انجمن حجتیه مبارزان انقلابی را به بهانه مبارزه 

بــا بهاییت به انحراف می کشــاند و از مســیر مبــارزه برای انقلاب اســلامی دور نموده و 

منحرف می ساخت. )عباسی، ۱۳۹۱ ش: ص ۵۴(

گوشت یخی کولا و عدم خرید  ۵. مبارزه با پپسی 

۶. ارتباط انجمن و ساواک: اسناد و مدارک به دست آمده از ساواک ثابت می کند که انجمن 

روابط نزدیکی با ساواک داشت؛ به گونه ای که خود اعضای انجمن گزارش جلساتشان را 

به ساواک می فرستادند و اگر به هر دلیلی برای جلسات انجمن یا اعضای آن مزاحمتی 

پدید می آمد، به محض روشن شدن ارتباط آن ها با انجمن مسئله مرتفع می گشت.

کمیت صهیونیســت ها کاری  ۷. انجمــن و مواجهــه با صهیونیســم: وقتــی انجمن بر حا

نداشته باشد، معنایش همان باز کردن راه برای آن ها و خدمت به صهیونیست هاست. 

کرد و غیرت دینی جوانان را  انجمن با کج فهمی خود، راه را برای دشــمنان اســلام باز 

که  در مسیر انحرافی قرار داد و راه را برای تداوم سلطه صهیونیست ها در کشور باز  کرد 

این بزرگ ترین خدمت به آن ها بود.
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یم بــه بحث تقیّه  ۸. انجمــن و شــعار اســتفاده از تقیــه: انجمــن برای توجیه ســازش با رژ

اســتناد می کــرد )اصفهانــی، ص ۶۲، بــه نقــل از شــیرودی، همــان: ص ۱۶۴ _ ۱۶۹(، امــا تقیــه و 

یم جبار  کــه ارزش های دینی و اصل دین و ایمــان درخطر بود و رژ ســکوت در فضایــی 

ک و خون می کشید، چه معنایی می توانست داشته  هزاران مرد و زن مسلمان را به خا

گوید:  باشد؟! امام خمینی؟رح؟ درباره تقیه می  

گــر تقیــه نمی کردند، مذهــب را باقی  »تقیــه بــرای حفــظ اســلام و مذهب بــود که ا

نمی گذاشــتند. تقیــه مربــوط بــه فــروع دین اســت؛ مثــلًا وضــو را این طور یــا آن طور 

بگیر، اما وقتی اصول اســلام، حیثیت اســلام درخطر است، جای تقیه و سکوت 

نیست«. )موسوی خمینی، ۱۳۸۸ ش: ص ۱۳۵(

۹. استفاده نکردن از روحانیت در انجمن

اهم عملکردهای انجمن پس از پیروزی انقلاب اسلامی عبارت اند از: 

۱. مبارزه با مارکسیسم: انجمن بعد از انقلاب اسلامی، مبارزه با بهاییت را کنار گذاشته، 

فعالیت مبارزاتی خود را بر محور مبارزه با مارکسیسم قرار داده بود. این عمل انجمن، 

کج فهمی آن ها در تشخیص دشمن بوده است یا اینکه مغرضانه و  همان ادامه مسیر 

با این اقدام قصد انحراف اذهان عمومی از دشمن اصلی را داشتند.

۲. حمایت از انقلاب اسلامی: در روزها و ماه های پایانی رژیم پهلوی، بسیاری از گروه ها به 

این نتیجه رسیدند که رژیم ماندگار نیست و به زودی انقلاب اسلامی به پیروزی خواهد 

رسید. ازاین رو گروه هایی همچون انجمن حجتیه که تا چند روز قبل، به شدت از شاه 

حمایت می کردند، طی اعلامیه ها و بیانیه هایی حمایت خود را از جریان مردمی اعلام 

کردند تا بدین وسیله در زمان مشخص از انقلاب سهم خواهی و طلب غنائم کنند.

۳. انجمن و نفوذ در دستگاه های مهم حکومتی.

ک در  ۴. برخورد انجمن با اســناد و مدارک کشــور: پس از انقلاب، مدتی مرکز اســناد ساوا

اختیار اعضای انجمن حجتیه بود. به گفته مطلعین، در این دوران بسیاری از اسناد 

مهم مفقود شد. )شاهی، ۱۳۸۵ ش: ص ۴۸۸(.
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۵. برخــورد انجمــن بــا مخالفــان و ایجــاد درگیــری و نزاع هــای خیابانی در میــان مردم در 

اوایل انقلاب.

یج آموزه های مکتب تفکیک. ۶. ترو

۷. مخالفت با وحدت و تقریب مذاهب اسلامی )شیعه و سنی(.

گسترش منکرات. ۸. روحیه تساهل و تسامح در مقابله با فحشا و 

6. تعطیلی یا انحلال انجمن حجتیه؟
بــا بــروز اختلافــات میان اعضــای انجمن و طرفــداران دولت در شــهرهای مختلــف ازجمله 

سبزوار و بوشهر و اصفهان و کرمانشاه و درگیری های خیابانی و ادامه کارشکنی ها و تبلیغات 

مغرضانه آنان، امام خمینی؟رح؟ در عید فطر سال ۱۳۶۲ خطاب به انجمن فرمودند: 

یاد بشــود تا  یــد معصیت ز کــه بگذار »یــک دســته دیگــر هم که تزشــان این اســت 

حضــرت صاحــب بیایــد، مگــر حضــرت صاحــب بــرای چــی می آیــد؟ حضرت 

کــه او بیایــد؟! این  صاحــب می آیــد معصیــت را بــردارد. مــا معصیــت می کنیــم 

گــر مســلمید و  یــد، ایــن دســته بندی ها را بــرای خاطــر خــدا ا اعوجاجــات را بردار

ید. در این موج  گر ملی هســتید، این دســته بندی ها را بردار برای خاطر کشــورتان ا

خودتان را وارد کنید و برخلاف این موج حرکت نکنید که دست و پایتان خواهد 

شکست«. )موسوی خمینی، ۱۳۷۸ ش: ۵۳۴/۱۷(

به دنبال سخنان امام؟رح؟ درباره عملکرد مغایر با اهداف نظام جمهوری اسلامی، انجمن 

حجتیــه در پنجــم مرداد ۱۳۶۲ با صــدور بیانیه ای تعطیلی فعالیت های خــود را اعلام نمود. 

متن اعلامیه ازاین قرار است: 

بســم الله الرحمــن الرحیم؛ اعضای محتــرم انجمن حجتیه مهدویه، خدمتگزاران آســتان 

مقدس حضرت بقیه الله الاعظم؟ارواح؟ با ابلاغ ســلام و تقدیم مراتب مودت به اطلاع می رســاند: 

روز سه شــنبه ۲۱ تیرمــاه جــاری )عیــد ســعید فطر( رهبــر عالی قــدر انقلاب اســلامی حضرت 

نایــب  الامــام آیت الله العظمــی امــام خمینــی )مدظله العالــی( در بخشــی از بیانات مبســوطه 

یاد  کــه معصیت ز کــه بگذارید  خویــش فرمودنــد: »یک دســته دیگر هم که تزشــان این اســت 
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بشــود تا حضرت صاحب بیاید، حضرت صاحب مگر برای چی می آید؟ حضرت صاحب 

می آیــد معصیــت را بــردارد مــا معصیــت کنیم کــه او بیاید؟ ایــن اعوجاجــات را بردارید، این 

گر ملی هســتید، این  گر مســلمید و برای خاطر کشــورتان ا دســته بندی ها را بــرای خاطــر خدا ا

کنید و برخلاف این موج حرکت نکنید  دســته بندی ها را بردارید. در این موج خودتان را وارد 

که دســت و پایتان خواهد شکســت«. در پی این فرمایش، شــایع شــد که طرف خطاب و امر 

مبارک این انجمن است، اگرچه به هیچ وجه افراد انجمن را مصداق مقدمه بیان فوق نیافته و 

که حضرت ایشان با صدور اجازه مصرف انجمن  گذشته به ویژه از زمانی  نمی یابیم و در ایام 

از سهم امام؟ع؟ این خدمات دینی و فرهنگی را تأیید فرموده بودند، هیچ دلیل روشن و شاهد 

مسلمی که دلالت بر صراحت معظم له، به تعطیل انجمن نماید، در دست نبود. مع ذلک در 

مقام استفسار برآمدیم. البته تماس مستقیم میسر نبود. لیکن برای تحقیق از مجاری ممکنه 

و شــخصیت های محترمــه موثقــه و بنــا بــه قرایــن کافیه محرز شــد که مخاطب امــام »معظم 

له« این انجمن اســت؛ لذا موضوع توســط مســئولان انجمن به عرض مؤسســه معظم و استاد 

مکــرم حضــرت حجت الاسلام والمســلمین آقای حلبی )دامــت برکاته( رســید و فرمودند: در 

چنین حالتی وظیفه شــرعی در ادامه فعالیت نیســت. کلیه جلسه ها و برنامه ها باید تعطیل 

کرده بودیم، بر اساس عقیده دینی و  کتباً و شفاهاً تصریح  که بارها  شود. علی هذا همان گونه 

تکلیف شــرعی خود، تبعیت از مقام معظم رهبری و مرجعیت، حفظ وحدت و یکپارچگی 

امــت و رعایــت مصالــح عالیــه مملکت و ممانعــت از سوءاســتفاده دســتگاه های تبلیغاتی 

بیگانــه و دفــع غرض ورزی دشــمنان اســلام را برای ادامــه خدمات و فعالیت مقدم دانســته، 

اعلام می داریم که از این تاریخ تمامی جلســات و خدمات انجمن تعطیل اســت و هیچ یک 

مجاز نیست تحت عنوان این انجمن کوچک ترین فعالیتی بکنند و اظهارنظر یا عملی مغایر 

تعطیلی نمایند که یقیناً در پیشگاه خدای متعال و امام زمان؟عج؟ مسئول خواهد بود. با این 

امید که تلاش ها و کوشش های صادقانه انجمن در سی ساله اخیر مقبول ساحت قدس الهی 

و مرضــی خاطــر مقدس حضرت بقیه الله الاعظم؟ارواح؟ قرار گرفته باشــد. از خدای متعال عزت 

و ســربلندی مســلمانان به ویژه شیعیان اثنی عشری و ذلت و سرافکندگی کافران و منافقان و 
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طول عمر امام امت و پیروزی رزمندگان اسلام را خواستاریم. انجمن خیریه حجتیه مهدویه. 

دوازدهم شوال ۱۴۰۳، پنجم مردادماه ۱۳۶۲ شمسی. )باقی، همان: ص ۴۰۶(

در نقد بیانیه انجمن سخن بسیار است اما به اختصار می توان گفت: انجمن در این بیانیه 

که به هیچ وجه  کید می کند  که مخاطب ســخنان حضرت امام اســت و تأ هم قبول نمی کند 

انجمن را مصداق این سخنان نمی داند. علاوه بر این، از تعطیلی انجمن اظهار تأسف کرده 

گویی  که خدمات سی ساله آن ها مورد رضایت بقیه الله؟ارواح؟ باشد،  و ابراز امیدواری می نماید 

حضــرت امــام مانع از خدمت رســانی آن ها شــده اســت؛ و درنهایت امر هم انجمــن را منحل 

که انحلال با اساســنامه  نکــرده، بلکه اقدام به تعطیلی آن که امر موقتی اســت می نمایند؛ چرا

آن ها در تناقض است که این خود نشانی از پایبندی آن ها به اساسنامه و مبانی گذشته دارد.

نکته مهم اینکه پس ازاین بیانیه، امام خمینی؟رح؟ با بیان اینکه انجمن تعطیل شده است 

و نــه منحــل، )رحیمیــان، ۱۳۷۱ ش: ص ۲۲۹( این حرکت را بی نتیجه دانســتند. امام؟رح؟ بعدها و 

ازجملــه در »منشــور روحانیــت« به صراحت دربــاره انجمنی ها و فعالیت های آنان ســخن به 

کردند. میان آوردند و از حضور آنان در عرصه های مختلف اعلام خطر 

همان طور که حضرت امام؟رح؟ پیش بینی کرده بودند، هرچند انجمن به ظاهر فعالیت های 

خــود را تعطیــل اعــلام نمود، ولی تلاش های این گروه به صورت آشــکار و پنهــان ادامه یافت. 

ازجملــه تحــرکات انجمــن حجتیه بعــد از اعلام تعطیلــی، دامن زدن به اختلاف بین شــیعه 

و ســنی بود و در زمســتان ســال ۱۳۸۱ انتشــار خبر فعالیت های تفرقه افکنانه انجمن حجتیه 

در مناطق ســنی نشــین کشــور، بحــث درباره ماهیت این تشــکیلات را بار دیگــر نقل محافل 

یــج نمایندگــی امــام زمــان ؟عج؟ و ملاقات با ایشــان، ترور مســببان  سیاســی کشــور نمــود. ترو

یت با رهبری سید محمدحسین میلانی، واجب  گروه مهدو تأخیر در ظهور امام زمان توســط 

دانستن دعای تعجیل در فرج امام زمان مثل نمازهای یومیه و گناه کبیره دانستن ترک آن، از 

دیگر تحرکات اخیر انجمن حجتیه است. )صدقی، تابستان ۸۸: ص ۱۵۵(

از دیگــر فعالیت هــای انجمــن در ســال های اخیــر می توان بــه فعالیت هــای اقتصادی در 

قالب تأسیس شرکت های بازرگانی و حضور در عرصه واردات و در دست گرفتن شریان های 
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اقتصادی کشور )شیرودی، همان: ص ۲۴۵(، ترویج آموزه های مکتب تفکیک و حضور فعال در 

فتنه ۱۳۸۸ اشاره نمود. دکتر سروش عضو اتاق فکر پنج نفره میرحسین موسوی درباره حضور 

که در  افرادی از انجمن حجتیه در ســاختار جنبش ســبز، چنین گفت: »واقعیت این اســت 

درون جنبــش ســبز، هم دیــن داران و هم غیر دین داران، هم چپ ها و ســکولارهای فلســفی و 

حتــی افــرادی از انجمن حجتیه وجود دارند و ایــن را نه می توان انکار کرد و نه می توان مخفی 

کد ۴۴۸۱۲ به نقل از شیرودی، همان: ص ۲۴۳(  ،rajanews.com :نگاه داشت«. )سروش، بی تا

نتیجه گیری
یه« را  کودتای ۲۸ مــرداد ۱۳۳۲، »انجمن خیریــه حجتیه مهدو شــیخ محمــود حلبی، پس از 

تأســیس کرد. از میان عوامل مؤثر در تشــکیل انجمن، شــرایط سیاســی و ســرخوردگی فعالان 

سیاســی پــس از کودتــا و مبــارزه بــا فرقــه ضاله بهاییــت، تأثیــر بیشــتری داشــته اند. از نکات 

که موضوع و هدف انجمن  قابل توجه در اساســنامه انجمن می توان به تبصره ای اشــاره نمود 

را تــا زمــان ظهــور امــام زمــان؟عج؟ ثابت و لایتغیــر می دانــد. انجمن بــرای مقابله بــا بهاییت، 

گروه  گروه ســخنرانی،  یس و نگارش،  گروه تدر که عبارت اند از:  کمیته هایی را تأســیس نمــود 

کمیته اجلاس ها. گروه ارتباط و  گروه تحقیق،  ارشاد، 

از دیــدگاه هستی شناســی انجمــن، »وجود« فاقد مفهوم اســت و در بحــث وحدت وجود 

معتقدند که چون مفهوم »وجود« مانند دیگر مخلوقات، مخلوق است، نباید آن را با خداوند 

یکی بدانیم. به لحاظ معرفت شناســی معتقدند که اســاس شریعت مبتنی بر معرفت فطری 

کتســابی در آن راه نــدارد. در خداشناســی، خــدای متعال را »خــود تعریف«  بــوده و معرفــت ا

کسب معرفت است. که نشانگر بی ثمر بودن تلاش انسان ها و تعقل بشری در  می دانند 

در معادشناســی، ازنظــر انجمــن »معاد« فقط جســمانی اســت و روح نیز به عنــوان یکی از 

مخلوقــات خدای متعال، جســمانی اســت. بر طبق ایــن دیدگاه در معاد جســمانی، اجزای 

که معاد عنصری نامیده می شود. با توجه  ی را تشکیل می دهد  مادی بدن دنیوی، بدن اخرو

کول،  کل و مأ به این دیدگاه، شبهات عقلی متعددی همچون امتناع اعاده معدوم، شبهه آ

امتناع تناسخ و... مطرح می گردد.
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از مواضع انجمن در قبل از انقلاب، می توان به موضع منفعلانه و جانب دارانه در برابر شاه 

کار  و امریکا، موضع منافقانه و خائنانه در برابر قیام ۱۵ خرداد و موضع حمایتی در قبال روی 

آمدن شــریف امامی اشــاره نمود. درباره مواضع انجمن پس از پیروزی انقلاب نیز، می توان به 

تشویق مردم برای رأی دادن به جمهوری اسلامی، حمایت و تأیید متن قانون اساسی، موضع 

انفعالی و انتقادی در قبال جنگ تحمیلی و موضع غیر شفاف در قبال مسئله فلسطین نام 

بــرد. ازجملــه عملکردهای انجمــن قبل از انقلاب اســلامی، مبارزه با فرقه بهاییت، تأســیس 

کــز ضــد بهایی برون مــرزی، مواجهــه دوگانه بــا امام خمینــی؟رح؟ و جریان انقلاب اســلامی،  مرا

گوشــت یخی، ارتباط  کولا و عدم خرید  مواجهه انحرافی با مبارزان انقلابی، مبارزه با پپســی 

حامیانه با ساواک، مواجهه منفعلانه با صهیونیسم و استفاده شعاری انجمن از تقیه است.

مبارزه با مارکسیسم به جای بهاییت، حمایت منفعت طلبانه از انقلاب اسلامی، نفوذ در 

دســتگاه های مهم حکومتی، در دست گرفتن اسناد کشــور، ایجاد نزاع های خیابانی در میان 

مردم، ترویج آموزه های مکتب تفکیک، مخالفت با وحدت مذاهب، روحیه تسامح در مقابله 

با فحشا و گسترش منکرات، ازجمله عملکردهای انجمن پس از پیروزی انقلاب هستند.

به دلیل بروز اختلافات میان اعضای انجمن و طرفداران دولت و درگیری های خیابانی و 

ادامه کارشکنی های آنان، امام خمینی؟رح؟ در عید فطر سال ۱۳۶۲ درباره عملکرد انجمن که 

مغایر با اهداف نظام بود، سخنانی را ایراد فرمودند که به دنبال آن سخنان، انجمن در پنجم 

مــرداد ۱۳۶۲ بــا صــدور بیانیه ای تعطیلی فعالیت هــای خود را اعلام نمــود. پس ازاین بیانیه، 

امام؟رح؟ با بیان اینکه انجمن تعطیل شده است و نه منحل، این حرکت را بی نتیجه دانستند. 

کــرده بودنــد، هرچند انجمــن به ظاهر فعالیت هــای خود را  کــه امــام؟رح؟ پیش بینی  همان طــور 

گروه به صورت آشکار و پنهان ادامه یافت. دامن زدن  تعطیل اعلام نمود ولی تلاش های این 

به اختلاف بین شیعه و سنی، فعالیت های اقتصادی در قالب تأسیس شرکت های بازرگانی 

یج آموزه های  و حضور در عرصه واردات و در دســت گرفتن شــریان های اقتصادی کشور، ترو

مکتب تفکیک و حضور فعال در فتنه ۱۳۸۸ و... را می توان نمونه هایی از تحرکات انجمن 

بعد از اعلام تعطیلی دانست.
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منابع
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ارشــادی نیــا، محمدرضــا، )۱۳۸۶ ش(، از مدرســه معارف تا انجمن حجتیــه و مکتب تفکیک، . ۱

کتاب، قم. قم، بوستان 

اصفهانی، میرزا محمدتقی، )بی تا( وظیفه مردم در غیبت امام زمان ؟عج؟.. ۲

باقی، عمادالدین، )۱۳۶۲ ش(، در شناخت حزب قاعدین زمان، دانش اسلامی، تهران.. ۳

یــج جدایــی دین از سیاســت، روزنامه . ۴ پناهــی، حســن، )۱۳۸۱/۸/۹ ش(، سیاســت گریزی و ترو
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کیهان.. ۱۵ سلیمی نمین، عباس، )۱۳۸۲/۲/۶ ش(، مصاحبه با روزنامه 

کد ۴۴۸۱۲. ۱۶  ،rajanews.com ،سروش، عبد الکریم، )بی تا(، انجمن حجتیه، رجا نیوز

شاهی، عزت الله، )۱۳۸۵ ش(، خاطرات عزت شاهی، سوره مهر، تهران.. ۱۷
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یخ بهایی گری در ایران، نادر، بی جا.. ۱۹ _________، )۱۳۹۱ ش(، جستارهایی از تار

شهســواری، ثریا، )۱۳۷۸ ش(، اســناد فعالیت بهاییان در دوره محمدرضا، مرکز اســناد انقلاب . ۲۰

اسلامی، تهران.

شــیرودی، مرتضی، )۱۳۹۵ ش(، جریان شناســی فکری _ فرهنگی انجمن حجتیه، پژوهشــگاه . ۲۱

علوم اسلامی امام صادق؟ع؟، قم.

صدقــی، ابوالفضــل، )تابســتان ۱۳۸۸ ش(، جریــان شناســی انجمــن حجتیــه، فصلنامــه ۱۵ . ۲۲

خرداد، سال ششم، شماره ۲۰.

عباســی، ابراهیم، )۱۳۹۱ ش(، خاطرات حجت الاسلام جعفری اصفهانی، مرکز اسناد انقلاب . ۲۳

اسلامی، تهران.

علیا نســب، ضیاءالدین و سلمان علوی نیک، )۱۳۸۵ ش(، جریان شناسی انجمن حجتیه، . ۲۴

کوثر، بی جا. زلال 

کوثر، بی جا.. ۲۵ گروه مؤلفان، )۱۳۹۳ ش(، دیانت عافیت، تهران، موسسه پژوهشی و آموزشی 

مطهری، مرتضی، )۱۳۸۱ ش(، مجموعه آثار، جلد ۳، صدرا، تهران.. ۲۶

معصومــی، عبدالعلــی، )۱۳۷۸ ش(، گفت وگــو با طاهــر احمدزاده، در چشــم انداز ایران، مهر و . ۲۷

آبان، ش ۲.

موسوی خمینی، روح الله، )۱۳۷۴ ش(، صحیفه امام، موسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی؟رح؟، . ۲۸

تهران.

______________، )۱۳۸۸ ش(، ولایت فقیه، جلد ۱۷، موسســه تنظیم و نشــر آثار امام خمینی؟رح؟، . ۲۹

تهران.

مهندس طیب، )۱۳۶۰/۱۰/۲۷ ش( روزنامه صبح آزادگان.. ۳۰
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ارجاعات
که به قلــم میرزا . ۱ کتــاب ایقــان در اثبــات ادعــای ســید علی محمــد باب شــیرازی، مرجــع بابی هــا 

حسینعلی نوری، ملقب به بهاءالله و مرجع بهایی ها، در سال ۱۲۷۸ در بغداد نوشته شده است.

بنیان گــذاران مکتــب تفکیــک معتقدنــد که می بایســت میــان روش هــای مختلف دسترســی به . ۲

حقایــق، تمییــز قائــل شــد و در حقیقــت قائــل بــه تفکیــک روش هــای مختلف معرفت شناســی 

هســتند. آنــان به شــدت به روش معرفتی صدرایــی اعتراض می کنند و ایــن روش را موجب خلط 

روش شــناختی می داننــد. ایــن مکتب درگذشــته بیشــتر بــا نام »مکتب فکری خراســان« شــهرت 

کــرد و موردقبول واقع شــد.  داشــت و عنــوان »مکتــب تفکیــک« را محمدرضا حکیمی پیشــنهاد 

ر.ک: حکیمی، محمدرضا، مکتب تفکیک، ص ۱۴.

که بالذات ظاهر و نقیض عدم اســت، همان رب نیســت؛ بلکه از آیات او بوده و دلیل . ۳ »وجودی 

کمالاتش است. او مملوک خداوند است؛ زیرا امرش به دست مالکش است. در اعطا و منع و  بر 

مراتب شدید و ضعیف... . وجودی که ظاهر بالذات است، در نزد ما در رتبه خالقش که خداوند 

است قرار نمی گیرد، بلکه مرتبه اش متأخر از رتبه خالق است«. ر.ک: حلبی، محمود، التوحید و 

العدل، مشهد، آستان قدس رضوی، شماره ۲۴۳۴۹، ص ۸۴.

کــه ایــن زمیــن بــه زمیــن . ۴ ارِ<؛ »در آن روز 
َ
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دیگر و آسمان ها )به آسمانه ای دیگری( مبدل می شود و آنان در پیشگاه خداوند واحد قهار ظاهر 

می گردند«. )ابراهیم: ۴۸(.

کول با تقســیم اجزای بدن انســان به . ۵ کل و مأ باید توجه داشــت که توجیه معاد عنصری و شــبهه آ

کول، توقف  کل و مأ اصلی و فرعی، توجیه مخدوشــی اســت و به نظر می رســد برای توجیه شبهه آ

ی بهترین راه حل ممکن باشد. کیفیت جسم اخرو در 



خلود در عذاب از دیدگاه اسلام و مسیحیت

تكتم برغمدی1

چکیده
کــرامتفکرلنا دلئمــیابــودناعــذلبادهاجهدیایکیالزامســهئلامهیاوفســ رماناکامیالســتا

لســامانامســ ح تادهاطــولاوههیخابــنلناپردلخترالنناناامولههاکوشــ نهالننابرلماســؤللاویا

لزجملــراکم ــتاناک ف ــتاعــذلباناوعــههضاخلــودابههحمــتاناعنلاــتاحــقانامهندناپهســخا

مدهســبیالهلئرادادن�ادهال وامنهارابهاهنشاووص فیا_اوحل لی،ابعنالزامفهوماشدهســیاخلودا

براطرحانترلتانادلا لامولفقانامخهافاخلودادهالسامانامس ح تاپردلخترانادهنههیت،ا

کــرام ــهنادنادینگههالســامانامســ ح تادهانتریــراخلوداصوهتامیاگ ــردامهاهلا منهیســرالما

کتهبامننسامســ ح هنانســبتابراقرآنادهازم درا گرچرا کرا هادمونامیاکدنابرال وامهیا

کردهالســتاناــیالزاخالاآهلءانادلا لامتفکرلنامســ حیابرادســتا خلــودابراکل هتابســدنها

کثراپیرنلنال واد واامهندنالســامابراعدولنایکالصلامســلیاموهدا کــراخلودانــزدال میاآیــنا

گدهها گدههاکههماکرا گرفترالست�اامچد والزنترامولفنهناخلودادهاارادناد و،ا پذ رشاقرلها

سرلســرانجودشاهلالحهطرانمودهانالصاحانهپذ رالســت،ابرلماام شراخهانادهاعذلباجهدیا

خولانابود�

گدههاکههلن� کلید واژگان:اخلود،اعذلب،السام،امس ح ت،ا

کلام اسلامی جامعة الزهراء؟عها؟. ۱. دانش پژوه سطح ۳ رشته 
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مقدمه
یکی از دل مشــغولی های هر انســان خداباوری اندیشــیدن به ســرانجام و عاقبت کار خویش 

اســت. او می داند بهشــت و جهنم وعده و وعید پروردگار عادل اند و گریزی از آن دو نیست. 

بهشــت نیکوتریــن ماواســت. بــه همیــن جهت خلــود در آن نگران کننده نیســت؛ امــا اندکی 

تأمل درباره خلود در عذاب جهنم آدمی را به هراس افکنده و به طرح پرســش هایی رهنمون 

می سازد ازجمله این پرسش که خلود در جهنم چگونه بارحمت خدای متعال سازگار است؟ 

آیا خلود در عذاب دامن گیر تمام گناه کاران اســت؟ در این صورت تناســب بین گناه اندک و 

ی او را برمی انگیزد  عــذاب ابدی چه طور قابل توجیه اســت و از این قبیل ســؤالات کنجــکاو

که یافتن پاســخ  تا بنا به فهم و درک علمی خود درصدد پاســخی مناســب برای آن برآید. چرا

که هدف  این سؤالات علاوه بر کاهش دل مشغولی او را در جهت رسیدن به کمال انسانیت 

یم بعــد از مفهوم  و غایــت انســان اســت، یاری می نمایــد. ازاین رو در نوشــتار حاضر قصد دار

شناســی با طرح نظرات مختلف در مســئله خلود در دو دین اســلام و مســیحیت به مقایسه 

دیدگاه هــای در ایــن دو دین پرداخته و یک جمع بنــدی در مورد خلود در عذاب و چرایی آن 

ارائه دهیم.

1. مفهوم شناسی
معنای‌لغوی‌خلود

بیشتر اهل لغت کلمه خلود را به معنای ماندن همیشگی و جاودانگی دانسته اند؛ و عده ای 

نیز به معنای ثبات و بقای طولانی؛ و طول عمر را از باب تشبیه، خلود نامیده اند.

کلمه می نویسد:  فراهیدی در العین ذیل این 

دُونَ  و تفســیر ولدان 
َّ
ل ــودُ: البقاء فيها و هم فيها خَالِدُونَ  و مَُ

ُ
ــدُ: مــن أسماء الجنان و الُخل

ْ
»الُخل

کذا ای رکن الیه و رضی به«. )فراهیدی، ۱۴۰۴ ق: ۲۳۲/۴( ملدون و اخلد فان الی 

خلد از اســامی بهشــت اســت و خلود باقی ماندن در آن اســت درحالی که ایشــان در آن 

جاودانه اند و جاودان شدند؛ و تفسیر ولدان مخلدون یعنی پسرانی جاودان که پیر نمی شوند 

کذا یعنی تمایل یافت به سوی آن و رضایت داشت از آن. و اخلد فلان الی 
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نویســنده معجم المقاییس اللغه به هر دو معنا اشــاره دارد: اصل واحد یدل علی الثبات 

و الملازمه و خلد: اقام و اخلد ایضاً و منه جنه الخلد... فاما قوله تعالی: 

»یطــوف عليهــم ولدان ملدون« )فهو( من الخلد و هو البقــاء و ملدون ای لایموتون...وسمی 

نه مستقر ثابت.)ابن فارس، ۱۹۷۰ م: ۲۰۶/۲( بذالک لا

خلد به معنی ماندن است و همچنین اخلد و از اینجاست جنه الخلد به معنی بهشت 

جاودان؛ و اما ســخن خدای متعال اســت که »می چرخند بر ایشــان پســرانی که نمی میرند.« 

پس آن از خلد است و آن بقاست یعنی نمی میرند.

صاحب لسان نیز می نویسد: 

د: 
ْ
قــام؛ و دار الُخل

َ
: بقي و أ

ً
 و خُلودا

ً
دا

ْ
ــدُ خُل

ُ
ل دَ يَْ

َ
ــد: دوام البقــاء في دار لا يــرج منهــا. خَل

ْ
» الُخل

د فيها و 
ْ
 دار الُخل

َ
هــل

َ
د الله أ

َ
خْل

َ
؛ و قــد أ

ً
ــده  تخلیدا

َ
خْل

َ
ده  الله و أ

َّ
هلهــا فيهــا؛ و خَل

َ
الآخــرة لبقــاءِ أ

.«)ابن منظور،  ً
هل الجنــة إِخادا

َ
خلد الله أ

َ
بد و أ

َ
ــدون  آخر الأ

َّ
ل هــل الجنة خالدون  مَُ

َ
دهــم  و أ

َّ
خَل

۱۴۱۴ ق: ۱۶۴/۳(

خلود به معنای جاودانگی، دوام، بقاء، ابدیت و همیشگی است. )معطوف، ۱۳۸۰ ش: ص ۴۱۲(. 

در جای دیگر آمده »الخلد: البقاء و الدوام« )قیصری، ۱۴۱۶ ق: ص ۲۹۰(

کتــاب صحــاح و ابن منظــور صاحب کتاب لســان العرب و زبیــدی در تاج  جوهــری در 

کرده اند. العروس نیز خلود را به معنای ماندن همیشگی معنا 

معنای‌اصطلاحی‌خلود

یدان زندگی بشر پس  آنچه از این کلمه در معنای اصطلاحی آن مستفاد می شود استمرار جاو

که ارائه  که در باب چنین حیاتی مطرح شــده آن چنان فراوان اســت  از مرگ اســت. نظریاتی 

تعریفــی از معنــای خلــود و جاودانگی به گونه ای که جامع ومانع باشــد بســیار مشــکل و حتی 

کبری، ۱۳۸۲ ش: ص ۱۳( نشدنی است. )ا

کار رود مســئله زمانی بــودن به معنایی که  گر خلــود درباره ی آخرت به  واضــح اســت که ا

که زمان زاییده حرکت شیء مادی  در این دنیا از آن ســخن گفته می شــود منتفی است، چرا

کــه نزد ما  اســت و چــون عالــم آخرت مادی نیســت که حرکت داشــته باشــد تا زمــان آن گونه 
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شناخته شــده اســت از آن انتزاع شود پس معنای ثبات، بقاء، ابدیت و جاودانگی موضوعی 

فرازمانی است.

معنای‌خلود‌در‌قرآن

واژه پژوهــان قرآنــی نیــز خلــود در بهشــت را به معنــای جاودانگــی و خلــود در دوزخ را به هر دو 

معنای جاودانگی و ماندن طولانی می دانند.

یشــه »خلــد« در عبارت هــای مختلــف قرآنی اســتعمال شــده اســت. گاهی ایــن کلمه  ر

گاه با قید ابداً همراه شده است. به تنهایی و 

راغب در مفردات می نویسد: 

»خلــود یعنــی بقای موجودات و آدمیان بر حالت ثابت بدون اینکه فســاد و تغییر 

گــردد؛ و این کلمه از بــاب »خلد، یخلد، خلودا« اســت.« )راغب  بــر آن هــا عارض 

نسان  اصفهانی، ۱۳۹۲ ش: ص ۱۵۵( و در ادامه آورده »و الخلد اسم الجزء الذی يبقی من الا

نســان حیل اســتحاله ســاير اجزائه.« )راغــب اصفهانی،  عــلی حالتــه فا یســتحیل ما دام الا

۱۳۹۲ ش: ص ۱۵۵(

کشاف می نویسد:  زمخشری در تفسیر 

»والخلد: الثبات الدائم و البقاء و الازم و الذی لا ینقطع« )زمخشری، ۱۴۱۴ ق: ۱۱/۱(

و صاحب تفسیر نیز آن را زمان طولانی می داند.

کرده اســت.  شــیخ طوســی »خلود« را ذیل آیه شــریف ۸۸ آل عمران درنگ طولانی معنا 

کافران در دوزخ به معنای ابدی و جاودانه بودن دانسته است. فقط درباره ی خلود 

طبرسی ذیل آیه ۶۸ سوره توبه می فرماید

ول«.)طبرســی،  »خالديــن فيهــا« یعنی »دائمین فيها« و »لهم عذاب« مقیم یعنی »دائم لايز

۱۳۷۳ ش: ۵ /۷۴(

علامه طباطبایی نیز تصریح می کند خلود در جنت به معناى بقاى اشیاء است بر حالت 

صَْ�ا�بُ 
أَ
كَ ا �أِ

َ
ول

أُ
خود، بدون اینکه در معرض فساد قرار گیرند، هم چنان که خدا در قرآن فرموده: >ا

<؛ »ایشان اهل بهشتند، ایشان در آن جا همیشه باشند. )بقره: ۸۲( الِدُو�فَ هَا حفَ �ي �تِ هُمْ �فِ
�فَّ َ �ب

ْ
ال
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<؛ ایشان اهل دوزخ اند و  الِدُو�فَ هَا حفَ �ي ارِ هُمْ �فِ
صَْ�ا�بُ ال�فَّ

أَ
كَ ا �أِ

َ
ول

أُ
در ادامه می فرمایند جمله >ا

همیشــه در آن خواهنــد بــود. )بقــره، ۳۹( دلالت بر دوام بقــاء آنان در آتــش دارد... .)طباطبایی، 

۱۳۷۴ ش: ۲۸/۱۱(

آقای مکارم ذیل آیه ۱۰۷ هود می فرمایند: کلمه خلود به تنهایی دلیل بر ابدیت نیست زیرا 

که  هر نوع بقاء طولانی را شامل می شود ولی در بسیاری از آیات قرآن با قیودی ذکر شده است 

از آن به وضوح مفهوم ابدیت و جاودانگی فهمیده می شود.)مکارم شیرازی، ۱۳۷۳ش: ۲۳۹/۹(

هَا  �ي �فَ �فِ الِدِ�ي آقای جوادی آملی نیز ذیل آیه ۱۶۸ و ۱۶۹ نساء می فرمایند: ظاهر جمله... >حفَ

دًا< ...اقامــت همیشــگی در جهنــم اســت... ترکیــب ایــن جمله به اســتناد قراِن و شــواهد  �بَ
أَ
ا

جاودانگی را می رساند. )جوادی آملی، ۱۳۸۶ ش: ۴۱۰/۲۱ و ۴۱۱(

کــه: فرجام  ایشــان در تفســیر آیــه ۳۶ اعــراف در معنــای خلود اشــاره به ایــن مطلب دارند 

کند مصاحبت آتش و خلود است. که با وحی و نبوت مستکبرانه رفتار  کسی 

نتیجه اینکه واژه پژوهان قرآنی خلود در بهشــت را به معنای جاودانگی و خلود در دوزخ 

را به هر دو معنای جاودانگی و ماندن طولانی می دانند.

2. خلود در اسلام
خلــود یکــی از زیرشــاخه های بحــث معاد و از مســائل مهــم و بحث برانگیز کلامی در اســلام 

و به ویــژه امامیــه اســت. چنانچــه حاجــی ســبزواری آن را از اســرار الهــی و صدرالمتالهیــن از 

مباحث پیچیده و مشکل در بین علما اعم از عرفا و غیر عرفا می داند: 

»هــذه مســاله عویصــه و هــي موضــع خاف بــین علماء الرســوم و بــین علماء الكشــوف.« 

)اسفار، ۱۳۶۸ ش: ۳۴۶/۹(

کــه آیــا اهــل جهنــم در عــذاب جاودان انــد یــا پــس از مدت زمانــی هرچنــد  ایــن ســؤال 

گر خلودی هســت این خلود شــامل تمام اهل  طولانــی از آن رهایــی می یابنــد؟ و اینکه آیا ا

کــه هر یک از  گناه کار خواهد شــد یا خیر؟ ســؤالاتی هســتند  کفــار و مؤمنان  جهنــم اعــم از 

اندیشــمندان اســلامی بــه آن پاســخ متفاوتــی داده انــد و می تــوان نظــرات ایشــان را در یک 

نمود:  ارائه  تقسیم بندی 
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‌1_‌2.‌موافقین‌خلود‌در‌اسلام

می توان موافقین عذاب ابدی به دودسته تقسیم نمود: 

دسته اول
ایــن دســته همه اهــل دوزخ اعم از مؤمن گنــاه کار و کافر را خالد در عــذاب می داند. فرقه های 

خوارج، معتزله و زیدیه، طرفداران این دســته اند. ازنظر خوارج انســان، مستحق بهشت است 

یــا جهنم و لذا جاودان در بهشــت یا جهنم خواهد بود. )نایف معــروف ۱۴۱۴ ش: ص ۲۰۰( به علاوه 

ایشان معتقدند شفاعت و عفو الهی شامل اهل آتش نمی شود. )سمائلی ۱۹۷۹ م: ۲۸ _ ۲۷ و ۳۵(

کافر و مؤمن قائل بــوده، ولی مانند  گناه کار جایگاهی بیــن  گرچــه برای مســلمان  معتزلــه ا

گرفتار خواهد بــود. )قاضی عبدالجبار،  خــوارج معتقدند چنین شــخصی در آتش ابدی جهنم 

۱۴۰۴ ش: ص ۶۵۰( ازنظر این فرقه چون فرد مرتکب گناه کبیره شده است، همه کارهای خوب 

او از بین خواهد رفت و چیزی برایش باقی نمی ماند. معتزله برای این مدعای خود به جمله 

< )بقره: ۲۷۵( استناد می کند؛ اما علامه طباطبایی  الِدُو�فَ هَا حفَ �ي ارِ هُمْ �فِ
صَْ�ا�بُ ال�فَّ

أَ
كَ ا �أِ

َ
ول

أُ
ا >وَمَ�فْ عَادَ �فَ

که در  کلمه »انتهاء«  کلمه »عود« در مقابل  که وجود  از امامیه در رد ادعا معتزله بیان می کند 

که با عدم  کلمه »عود« معنایی است  جمله سابق آن وجود دارد، دلالت دارد بر اینکه مراد از 

انتها جمع می شود، درنتیجه معناى >وَمَ�فْ عَادَ ... < این است که هر کس که از کار زشت خود 

که غالباً ناشــی از  گناه  دســت برندارد چنین و چنان می شــود و این، ملازم اســت با اصرار بر 

عدم تســلیم اســت که آن هم مستلزم خلود در آتش است. )طباطبایی ۱۳۷۴ ش: ۲/ ۶۴۲ _ ۶۴۱( 

کــه تعداد محــدودی گناه ولو از نــوع کبیره  لــذا می تــوان گفــت ایــن آیه دلالت ندارد بر کســی 

مرتکب شده است.

دلیل نقلی دسته اول

ازجملــه دلایــل نقلی مشــترک بین خوارج، معتزله و زیدیه، اســتناد ایشــان به آیه ۱۴ ســوره 

 > �فٌ ا�بٌ مُهِ�ي
هُ عَدفَ

َ
هَا وَل �ي الِدًا �فِ ارًا حفَ هُ �فَ

ْ
ل دْحفِ  حُدُودَهُ �يُ

َ
عَدّ �تَ َ هُ وَ�ي

َ
هَ وَرَسُول

َ
عْصِ اللّ َ نساء است که می فرماید: >وَمَ�فْ �ي

)نساء: ۱۴(

اما چون این آیه اختصاص به کافران دارد، استناد به آن نادرست است. )ر.ک: حلی، ۱۴۱۳ 
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ق: ص ۴۱۵(. توضیح اینکه در این آیه ســخن از تجاوز از حدود خداوند و نافرمانی اوســت که 

گناه کار. کفار است نه مؤمنان  ویژگی انسان مؤمن نمی باشد. لذا این آیه مختص 

دلیل عقلی دسته اول

که اهل جهنم، همگی، فاســق اند و لذا مورد تفضل الهی  دلیل عقلی ایشــان این اســت 

گر چنین شود، لازم می آید خداوند فعل قبیح انجام دهد. در رد دلیل عقلی  قرار نمی گیرند و ا

آن هــا می تــوان گفــت: اولًا به حکــم عقل عمل فــردی که کارهای خوب بســیار انجــام داده با 

ارتــکاب بــه انــدک گناه ولو گناه کبیــره از بین نمــی رود. دوما قرآن تصریــح می کند که هرکس 

ذره ای کار خــوب انجــام دهــد آن را در آخرت خواهد دید. در آیه ۷ ســوره زلزله به این مطلب 

رَهُ< )زلزله: ۷( َ ا �ي رًّ َ هتٍ سش رَّ
الَ دفَ �تَ ْ عْمَلْ مِ�ش َ رَهُ )7( وَمَ�فْ �ي َ رًا �ي �يْ

هتٍ حفَ رَّ
الَ دفَ �تَ ْ عْمَلْ مِ�ش َ مَ�فْ �ي اشاره شده است: >�فَ

گرفت؛  گناهی همه اعمال خوب ایشــان را نادیده  بنابراین نمی توان به صرف ارتکاب به 

و داشتن چنین تصور مستلزم ظلم است و حال آنکه خدا از هر ظلمی منزه است.

دسته دوم
ایــن دســته قائل انــد که مســلمان گناه کار، خالــد در دوزخ نخواهــد بود. طرفــداران این نظریه 

عمــل را از لــوازم ایمــان دانســته نــه جــز آن. ازایــن رو معتقدند باوجــود گناه، شــخص از دایره 

گر اعتقادی به خلود دارند در مورد کفار معاند اســت. لذا  ایمــان خــارج نمی گــردد. این گروه ا

ی جهالت دچار کفر شده است را خالد در دوزخ  مرتکب گناه کبیره و یا حتی کافری که از رو

نمی دانــد. ازجملــه طرفداران این دیدگاه در میان امامیه می توان به علامه طباطبایی، شــیخ 

مفید و علامه حلی اشاره نمود.

گروه برای مدعای خویش دلایلی بیان نموده اند:  این 

دلیل عقلی دسته دوم

الف( اینکه گناه فاسق مرتکب کبیره، متناهی است و لذا عقاب نامتناهی سزاوار چنین 

فردی نخواهد بود. در عوض، کافر شایسته این عقاب است، زیرا بزرگ ترین از معاصی یعنی 

کفر و شرک را مرتکب شده است. )حلی، ۱۴۱۳ ق: ص ۵۶۱ _ ۵۶۳(

ب( دلیلی دیگر اینکه مؤمن مســتحق ثواب اســت، چه ازلحاظ عقلی و چه نقلی؛ و این 
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استحقاق چنانچه وعده الهی است، محقق نمی شود مگر با خروج مسلمان گناه کار از آتش 

جهنم. )تفتازانی، ۱۴۰۹ ق: ۵ /۱۳۶ _ ۱۳۷(

دلیل نقلی دسته دوم

آیات

کــه خود دودســته اند: یک  که به آن اســتناد جســته اند آیات اســت  ازجملــه دلائــل نقلی 

ا  �فَ ا�تِ �يَ
آ
ا وا �بِ

ُ �ب
رُوا وَكَدفَّ �فَ كَ�فَ �ي ِ دف

َّ
دسته آیاتی که مشتمل بر واژه خلود و مشتقات آن است؛ مانند: >وَال

 �ُ �تُ �أَ طِ�ي ِ� حفَ  �بِ
حَاطَ�تْ

أَ
�تً وَا �أَ ِ

� مَ�فْ كَسَ�بَ سَ�يّ
َ
ل َ < )بقره: ۳۹( و نیز آیه >�ب الِدُو�فَ هَا حفَ �ي ارِ هُمْ �فِ

صَْ�ا�بُ ال�فَّ
أَ
كَ ا �أِ

َ
ول

أُ
ا

< )بقره: ۸۱( الِدُو�فَ هَا حفَ �ي ارِ هُمْ �فِ
صَْ�ا�بُ ال�فَّ

أَ
كَ ا �أِ

َ
ول

أُ
ا �فَ

کــه در ایــن آیــه اصرار بر انجام گناه، دلیل بر عذاب اســت؛ و دســته ای دیگــر آیاتی اند که 

هَا  �فَ مِ�فْ �ي ارِحبِ �فَ ارِ وَمَا هُمْ �بِ
وا مِ�فَ ال�فَّ ُ رُحب �فْ َ �فْ �ي

أَ
دُو�فَ ا رِ�ي ُ کفار از آن برداشت می شود مانند: >�ي مفهوم خلود 

هِ عَهْدًا 
َ
دَ اللّ مْ عِ�فْ �تُ

دفْ �فَ
�تَّ
أَ
لْ ا امًا مَعْدُودَهتً �تُ �يَّ

أَ
� ا

َّ
ل ارُ اإِ

ا ال�فَّ �فَ مَسَّ �فْ �تَ
َ
وا ل

ُ
ال مٌ< )مائــده: ۳۷( و آیــه >وَ�تَ �ي ا�بٌ مُ�تِ

هُمْ عَدفَ
َ
وَل

< )بقره: ۸۰(. مُو�فَ
َ
عْل � �تَ

َ
هِ مَا ل

َ
� اللّ

َ
و�فَ عَل

ُ
ول �تُ مْ �تَ

أَ
هُ عَهْدَهُ ا

َ
لِ�فَ اللّ �فْ ُ �فْ �ي

َ
ل �فَ

این آیه پاســخی اســت به یک اندیشه انحرافی و آلوده در میان قوم یهود که مدت عذاب 

را به خیال خود محدود دانسته است.

کفّار، بی ایمانان و مشــرکان، خالدین در دوزخ اند؛  نکتــه قابل توجه اینکه طبق این آیات، 

امــا خلود همه گنه کاران و معصیت کاران مســلم نیســت. مگر اینکه عصیــان و گناه آن چنان 

گسترده باشد که انسان را به کفر و ترک ایمان بکشاند و یا بی ایمان از دنیا برود. چنانچه در آیه 

۸۱ سوره بقره تعبیر به )احاطت به خطیئته( نشان می دهد که ارتکاب گناه به تنهایی موجب 

خلود در آتش نمی شــود، بلکه احاطه گناه به سراســر وجود انسان او را به سوی کفر سوق داده و 

ســبب خلود می شــود. به علاوه وجود آیات شــفاعت و قبول توبه دلیل دیگری است که نشان 

کفار جداست. )مکارم شیرازی، ۱۳۸۶ ش: ص ۴۹۴ _ ۴۹۰( می دهد حساب گناهکاران از 

نکته دیگر اینکه، وجود آیات دســته دوم در قرآن، این شــبهه را که واژه خلود به کاررفته در 

که آیات دســته  آیــات دســته اول بــه معنای مدت مدید و طولانی اســت را از بین می برد، چرا

کار بردن واژه خلود یا مشتقاتش بر جاودانگی عذاب دلالت می کند. دوم، بدون به 
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افزون بر آن ازنظر بیشتر اندیشمندان، دلالت ظاهری آیات، بدون افزودن ضمیمه خارجی 

کفّار جای مناقشه ای نمی گذارد. )قدردان قراملکی ۱۳۷۷ ش: ص ۱۶۵( در مورد خلود 

روایات

امــا از دیگــر دلایــل نقلــی، روایات متواتر ائمــه اطهار؟عهم؟ دربــاره خلود کفار اســت و آن قدر 

گفته می شود به حد استفاضه رسیده است. ازجمله این روایات  که در اصطلاح  یاد است  ز

عبارت اند از: 

عدم دخول مؤمن در آتش

امام علی بن موسی الرضا؟ع؟ به مأمون نوشت: 

ارَ وَ  وْعَدَهُ النَّ
َ
 وَ قَــدْ أ

ً
کَافِرا ارِ  رِجُ مِنَ النَّ  يُْ

َ
ــةَ وَ لا نَّ َ  وَ قَــدْ وَعَدَهُ الجْ

ً
ــارَ مُؤْمِنــا  النَّ

ُ
 يُدْخِــل

َ
»اِنَّ الَله لا

ودَ فِیه: همانا خداوند مؤمن را داخل در آتش نمی کند درحالی که وعده بهشت 
ُ
ل ُ الخْ

به او داده است خارج نمی کند و کافر را از آتش درحالی که وعده آتش و جاودانگی 

در آن را به او داده است«. )مجلسی ۱۴۰۳ ق: ۳۶۲/۸(

کفر در آتش اهل 

کاظم؟ع؟ فرمود:  امام 

ــرْكِ ...: داخل نمی شــود  لِ وَ الشِّ
َ

ا
َ

 الضّ
َ

هْل
َ
حُودِ وَ أ ُ فْرِ وَ الجْ

ُ
ك

ْ
 ال

َ
هْل

َ
 أ

َّ
ارِ إِلا دُ الُله فِي النَّ ِ

ّ
ل  يَُ

َ
»لا

گمراهی و شرک«. )همان، ص ۳۵۱( کفر و انکار و اهل  در آتش مگر اهل 

باز نشدن درب های جهنم

کــه درهــای جهنم باز  یکــی از یــاران امــام بــه نام حمــران به ابی عبــدالله گفت: شــنیده ام 

خواهد شد. امام؟ع؟ فرمودند: 

که او جاودان در دوزخ  ودُ... . پس امام فرمود: نه به خدا قســم 
ُ
ل ُ هُ الخْ

َ
 وَ الِله إِنّ

َ
 لا

َ
»فَقَال

است«. )همان، ص ۳۴۶(

 �
َّ
ل  اإِ

رْ�فُ
�أَ

ْ
مَاوَا�تُ وَال ِ السَّ هَا مَا دَامَ�ت �ي �فَ �فِ الِدِ�ي �تِ حفَ

�فَّ َ �ب
ْ
�ي ال �فِ

�فَ سُعِدُوا �فَ �ي ِ دف
َّ
ا ال مَّ

أَ
سپس حمران به آیه شریفه >وَا

<: و اما اهل سعادت هم در بهشت ابد تا آسمان و زمین باقی است  ودفٍ
دفُ رَ مَ�بْ �يْ

كَ عَطَاءً عفَ ُّ اءَ رَ�ب َ مَا سش

مخلدند مگر آنچه مشیت پروردگار باشد که عطایش ابدی نامقطوع است. )هود: ۱۰۸( استشهاد 
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می کند؛ و امام می فرماید: این آیه در حق مؤمنان گنه کار است که روزی از جهنم خارج می شوند.

خلود دشمنان امیرالمؤمنین علی؟ع؟

عیاشی از ابی بصیر نقل کرده که گفت: من از امام باقر؟ع؟ شنیدم که می فرمود: دشمنان 

که براى همیشه و ابدى در آتش خواهند بود و خداى تعالی درباره  کسانی هستند  علی تنها 

که این روایت نیز ملحق به روایات قبلی  که می فرماید: »و ما هم  بخارجین  منها«؛  آنان است 

است. )قدردان قراملکی، ۱۳۷۷ ش: ص ۱۶۸ _ ۱۶۷(

دیدگاه علامه طباطبایی

علامــه طباطبایــی یکــی از طرفــداران نظریــه خلــود کفــار به طــور مفصــل بــه نظریــه خلود 

گران قدر خود به  پرداخته و درصدد پاسخ به شبهات مخالفین خلود است. ایشان در تفسیر 

نام المیزان، صراحت آیات و روایات را در بحث خلود می پذیرد و ادله عقلی را مؤید و مؤکد 

آن هــا می دانــد و تعارضی بین این دو نمی بیند. به علاوه صراحت بیان در سرنوشــت عده ای 

از اهل جهنم را در مورد خلود مسلم و مورد تأیید اهل بیت می داند.

ازنظــر علامــه چــون عقل از درک جزئیــات و خصوصیات مربــوط به معاد ناتــوان بوده، راه 

که از راه وحی به ما رسیده  کنار ادله نقلی، تصدیق حقایقی است  اثبات این گونه مسائل در 

که  اســت. درواقــع وقتــی نبوت پیامبــرى صادق با ادلــه عقلی ثابت شــد، دیگر لازم نیســت 

گانه اى اثبات شــود، چــون فرض نبــوت پیغمبر؟ص؟ و  فروعــات آن مســائل بــا ادله عقلــی جدا

صدق آنچه آورده با ادله عقلی ثابت شده است. )طباطبایی، ۱۳۷۴ ش: ۶۲۲/۱(

کــرم مبین جزئیات و تفاصیل شــریعت و معلم الهی  کریم پیغمبر ا به موجــب آیــات قرآن 

کرم، ائمه اهل بیت را در ســمت های  قــرآن مجید اســت و بنابر حدیــث متواتر ثقلین پیغمبر ا

نامبرده جانشین خود قرار داده است.

ایشان با استناد به آیه ۸۱ سوره بقره مجازات جاودانه را منحصر در کسی می داند که گناه 

سراســر وجــود او را در برگرفتــه و به تعبیــری به رنگ گناه در آمده و لذا عــذاب متأثر از گناهان  

همــواره با او اســت؛ و چنیــن فردی تمام روزنه های نجات را از بین بــرده و ازاین رو جاودانه در 

كَ  �أِ
َ
ول

أُ
ا ُ� �فَ �تُ �أَ طِ�ي ِ� حفَ  �بِ

حَاطَ�تْ
أَ
�تً وَا �أَ ِ

� مَ�فْ كَسَ�بَ سَ�يّ
َ
ل َ عــذاب خواهد بود. چنانچه خدا می فرماید: >�ب
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< )بقره: ۸۱( الِدُو�فَ هَا حفَ �ي ارِ هُمْ �فِ
صَْ�ا�بُ ال�فَّ

أَ
ا

که عذاب جاودانه شامل حال همه  همچنین علامه طباطبایی در پاسخ به این پرسش 

اهــل دوزخ می شــود یا اینکــه عده ای بالاخره از عــذاب رهایی می یابند از قســمتی از آیه ۱۰۷ 

یه  كَ< یا مصدر ُّ اءَ رَ�ب َ � مَا سش
َّ
ل و ۱۰۸ ســوره هــود کمــک می گیــرد و می فرماید: »مــا« در عبارت >اإِ

که اشــقیاء مخلد در جهنم اند و ســعداء مخلد  که در این صورت مقصود این اســت  اســت 

در بهشــت اند مگر اینکه خدا بخواهد آن ها را از دوزخ و بهشــت خارج ســازد؛ و این احتمال 

دُ« سازگار نیست؛ و یا »ما« در موصوله است که در این حالت  رِ�ي ُ الٌ لِمَا �ي عَّ كَ �فَ َّ �فَّ رَ�ب با جمله »اإِ

مقصــود این می شــود که اشــقیاء در جهنم و ســعداء در بهشــت مخلدند مگــر آن هایی را که 

خدا بخواهد مخلد نباشــند. البته چون عطای بهشــت غیر مجذوذ اســت یا پیوســته اســت 

این استثناء تنها شامل اهل جهنم است.)طباطبایی ۱۳۷۴ ش: ۱۱ / ۳۶(

کــه مؤمنان گنه کار  بــه نظــر علامــه احتمال دوم موافق اخباری اســت و دلالت بر این دارد 

همیشه در جهنم نمی مانند بلکه سرانجام به برکت شفاعت از آن خارج می شوند.

اما درباره دیدگاه فلسفی ایشان باید گفت ازنظر ایشان گناهی که شخص مرتکب می شود 

کــه در اثر آن متألــم می گــردد. درصورتی که این  یــک صــورت قبیــح در نفــس او ایجاد می کند 

صورت ها در نفس رسوخ ننموده باشد گفته می شود نفس او نفسی سعیده است که صرفاً به 

که چنین  گناه آلوده شده است و به واسطه گناهی که مرتکب شده عذاب می بیند اما ازآنجا

نفسی سنخیتی با گناه ندارد، لذا پس از مدتی عذاب، گناهان او از بین رفته و عذاب که اثر 

گر صورت های رذیله  گناهان، از او منقطع خواهد شد؛ اما ا گناه او بود، به محض محو شدن 

در نفس رسوخ یابد و به تعبیری شخص به رنگ آن درآید، در این حالت این صورت ها جزو 

ذات او می شــود و لــذا نوعیــت جدیــدی یافته که دائمــاً در عذاب اســت و از آن هرگز رهایی 

نمی یابد.)طباطبایی ۱۳۷۴ ش: ۱ / ۶۲۴ _ ۶۲۳(

نتیجــه آنکــه عــذاب انقطاع ناپذیر، چیزی جدای از ذات کافر نبوده که گفته شــود نوعی 

قســر اســت و نبایــد دوام یابد. بلکــه طبیعت کافر اقتضــای آن عــذاب را دارد و به قول علامه 

کسی او را بدان مبتلا نکرده است.
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پایــان قرار  لــذا چنیــن انســانی به واســطه آن ملــکات پســت بــه تعبیــر قــرآن در ردیــف چار

گمراه می گیرند و بلکه از آن ها 

ترند. با این تفاوت که حیوان از ملکات حیوانی خود رنج نمی برد، اما اینان باوجوداینکه 

از مقتضای آن لذت می برند، ولی این لذت جبران آن عذابی را که از ملکات حیوانی کسب 

گفته است. کرد. قرآن در آیه ۱۷۹ اعراف دراین باره سخن  نموده است را نخواهد 

‌2_‌2.‌مخالفین‌خلود‌در‌اسلام

و اما کسانی که مخالف خلود به معنای جاودانگی اند را می توان به چند دسته تقسیم نمود: 

دسته اول: عدم جاودانگی در جهنم
این دسته معتقدند فردی که در دوزخ است، سرانجام از جهنم خارج و وارد بهشت می شود. 

ازجملــه طرفــداران این دســته را می توان برخی از صحابه ماننــد عمر بن خطاب و عبدالله بن 

عمر را برشــمرد. این نظر از مفهوم ســخن صاحب تفسیر المنار که سرنوشت کفار را موکول به 

مشیت الهی نموده نیز به دست می آید چنانچه آورده است: 

»إن رحمــه الله اوســع و إرادتــه اهــم و اشمله فا یقیدهما شئ و لا یحیط بهمــا الا علمه« )عبده و 

رشید رضا، ۱۳۷۹ ش: ۳۶۱/۱۴(

دسته دوم: عدم ادراک عذاب
دســته دوم قائــل بــه عــدم درک عذاب پــس از مدتی شــده و در برخی مواضع قائــل به تبدیل 

کثر عرفــا ازجمله جنــاب محی الدیــن عربی  عــذاب بــه عذب اســت. این نظر منســوب بــه ا

اســت. او در میان عرفا، اولین کســی اســت که با ادله نقلی و عقلی، خلود در عذاب را منکر 

شــد. در کتــاب فتوحــات آمــده اســت: »و لابــد لاهل النار مــن فضــل الله و رحمته في نفــس النار بعد 

لام في نفس النار لانهم لیسوا بخارجین من النار.«  انقضاء مدة موازنة ازمان العمل فیفقدون الاحساس بالا

)ابن عربی، ۲: ۱، ۱۹۸(

کــه وی بین آتــش و عذاب فرق  یــک نکتــه قابل توجه در ســخنان محی الدین این اســت 

می گذارد. ازاین رو حاجی سبزواری در حاشیه اسفار با نظر به اندیشه ایشان، اجماع بر خلود را 
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مسلم دانسته ولی اجماع بر عذاب نه. )همان، ۳: ۱، ۱۶۳( ایشان در ادامه می فرماید: »لهم في تلك 

کانوا يجدونه فارتفع عنهم فیكون نعیمهم راحتهم عن وجدان ذلك الالم« الدار نعیم خاص بهما ما بفقد الم 

که محی الدین در مســئله خلود توقف نموده باشــد،  با توجه به این قول به نظر نمی رســد 

ی بــه ذهن می آید تبدیل عذاب به یکــی از دو صورت حصول نعمت  بلکــه آنچه از ســخن و

یا فقدان الم است.

دسته سوم: خلود نوعی
نظریه دیگر که منحصر به نظر صدرالمتألهین است، نظریه خلود نوعی است. با این مضمون 

که کفار پس از مدتی تحمل عذاب متناســب خود، ســرانجام از عذاب رهایی یافته و سپس 

کفار دیگری جای آن ها را گرفته و عذاب در مورد ایشان صورت خواهد گرفت. البته ملاصدرا 

در مورد اهل بهشت قائل به خلود شخصی است؛ و چنانچه در اسفار آورده است: 

کمــا أن الجنه و  ورها دائمــه بأهلها   اصــول دالــه عــلی أن الجحــیم و ألامها و شــر
ً
»و عندنــا ایضــا

نعیمهــا و خیراتهــا دائمــه لأهلهــا إلا أن الــدوام لــكل منهمــا معــی آخــر.« )صــدر المتألهیــن، 

۱۳۶۸ش: ۹/ ۳۴۸(

توضیــح آنکــه صدرالمتالهین اگرچــه دلالت نصوص قرآنــی و روایی و همچنیــن اجماع بر 

جاودانگــی عــذاب کفار را قطعی ندانســته ولی بی توجــه از کنار آن عبور نکــرده به علاوه معتقد 

است کلام عارفان بدون برهان و دلیل نیست. او مانند محی الدین معتقد است کفار از جهنم 

خارج نخواهند شد. ولی برخلاف محی الدین در تبدیل عذاب به عذب معتقد است کفار پس 

از مدتــی تحمــل عذاب متناســب خود به فطــرت اولیه خود باز نخواهند گشــت و بدان عادت 

کرده و دیگر احساس درد و عذاب نخواهند کرد چراکه عذاب موافق طبع آن ها گشته و کمالی 

برای آن هاســت و علت آن را قســری بودن عذاب می داند. نکته ی قابل توجه اینکه او در عرشیه 

کید نموده و حتی در مورد بازی و  برخلاف دیگر کتاب هایش بر نفی لذت بردن کفار در جهنم تأ

لذت بردن کفار با مارها و عقرب ها بیان می کند که محی الدین دراین باره مبالغه نموده است. 

»إن دار الجحیم لیست بدار نعیم و إنها هی موضع الألم و المحن« )صدرالمتألهین، ۱۳۶۱ ش: ۲۸۲(



                         / سال دوم / شمارۀ پنجم / تابستان 721399

ݢ ݢ ݢ ݢ ݢ

اݤݤݤیݤݤݤ کلاݣݣݣݣݣݣݣمیݠݠ / ۱ ݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣه 
ݩݩݩݩݩ

ݦݦسݠ ݦ ݦ ݦ ݦ ݦ ݩݩݩݒ ݢکاوݠݣݣݣݣݣݣݣݣ

دلایل مخالفان خلود در عذاب
کــه مخالفــان خلــود در ۳ دســته مذکــور بــدان قائل انــد  کــه ازجملــه دلایلــی  گفــت  می تــوان 

عبارت اند از: 

تنافی خلود در عذاب بارحمت خدا
گنــه کار به عــذاب دائم را با توجــه به رحمت  مخالفــان خلــود به ویــژه عرفا گرفتاری شــخص 

واسعه الهی غیرقابل تصور دانسته و برای اثبات این ادعا از جانب ایشان علاوه برادله عقلی، 

که بر عفو عمومی دلالت دارد. چنانچه محی الدین به عنوان مخالف  به آیاتی اســتناد شــده 

خلود یکی از دلایل نقلی خود را غلبه رحمت الهی بر غضب او می داند و به آیه ۱۵۶ اعراف 

کل شىء حتى جهــم و من فيها و الله  اســتناد می کنــد. او می گوید: »ســبقت الرحمة الغضب و وســعت 

الرحم الرحیم« )صدرالمتألهین، ۱۳۶۸ ش: ۹/ ۳۵۲(

گرفتن آیه  ی بــا تکیه بــر ایــن مطلــب که محرمــات از عرش الهــی نازل شــده و با در نظــر  و

کــه موجــب ورود بــه آتــش و گرفتاری عذاب می شــود را  وَى<، گناهــی  عَرْ�شِ اسْ�تَ
ْ
� ال

َ
حْمَ�فُ عَل >الرَّ

مسبوق به رحمت دانسته و نتیجه می گیرد از عرش به محذورات نظر می شود و عرش محل 

گناه کاران رسیدن به رحمت است. )ابن عربی، ۱ /۱۶۴( استوای رحمن است. لذا سرانجام 

بنابراین ایشــان چون غایت همگان را مشــمول شــدن از رحمت خدا و رســیدن به کمال 

و ســعادت می دانــد لذا برای کافر هم قائل به این اســت که به واســطه رحمــت خدا در همان 

جهنم از نعمت ها بی بهره نیست.

ئســین مــن رحمه الله  صدرالمتألهیــن نیــز در ایــن زمینه در کتاب اســفار می گوید: »الكفار الآ

کما قال تعالی: عذابی اصیب به من أشــاء  کل شىء  الخالصه بعباده و أما الرحمه العامه فهی التى وســعت 

کل شىء«. )اسفار، ۱۳۶۸ ش: ۳۷۴/۹( و رحمتى وسعت 

و به قول مولانا

ی همچون غباری از غش است اصل نقدش، داد و لطف و بخشش است       قهر و

امــا علامــه طباطبایــی نظــر عرفــا را رد نمــوده و بــه اثبــات آن می پــردازد. ازنظــر ایشــان اولًا 

که خدا منزه از مادّه اســت، لذا رحمت در خدا مانند رحمت در انســان ها از ســر رقّت  ازآنجا
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قلب و دلسوزی نبوده، بلکه عطیّه و افاضه ای متناسب با استعداد تام موجودات است.

گفــت: رحمت  گونه عام و خــاص می توان  ثانیــاً بــا توجــه به تقســیم بندی رحمت بــه دو 

که نصیب شــقاوتمندان می شــود، چیزی جدای از رحمت خاص ســعادتمندان  خاصه ای 

که انســان مســتعد شــقاوت را برای رســیدن به  بوده و در حقیقت اعطاء آن چیزهایی اســت 

حد کمال شقاوت که اثرش چیزی جز عذاب دائم نیست، یاری می دهد. لذا چنین انسانی 

چــون از صــراط حق به کلی خارج شــده اســت، دیگر اســتحقاق بهره منــدی از رحمتی که به 

نفس سعید افاضه می شود را ندارد. )طباطبایی، ۱۳۷۴: ص ۶۲۳(

لــذا علامه هیچ گونه ناســازگاری بین رحمت خدا و مســئله خلود نمی بینــد و می فرماید: 

گــر مــرادش از رحمت،  »پــس اینکــه گفتــه شــود عذاب دائــم منافات بــا رحمت خــدا دارد، ا

رحمــت عمومی خداســت، که گفتیم: شــقاوت شــقی و عذاب خالد او هیــچ منافاتی با آن 

گــر مرادش رحمت خاصه او اســت، بازهم  رحمــت نــدارد، بلکه خود عین رحمت اســت و ا

منافات ندارد، براى اینکه فرد شقی مشمول این رحمت نمی شود.« )همان، ص ۶۲۶ _ ۶۲۴(

همچنیــن علامــه بــا اشــاره بــه آیــه ۲۰ _ ۱۸ اســراء رحمت خــدا را شــامل تمامی انســان ها 

می دانــد. رحمت هم از نوع شــکر برای آنان که به فکــر آخرت اند و هم از نوع عذاب برای آنان 

که می فرماید: >مَ�فْ كَا�فَ  که تمام فکرشان در ساختن خانه پوشالی دنیا به سر می شود. آنجا 

رَادَ 
أَ
ا مُومًا مَدْحُورًا، وَمَ�فْ 

اهَا مَدفْ
َ
صْل َ مَ �ي

هَ�فَّ َ هُ حب
َ
ل ا  �فَ

ْ
عَل َ مَّ حب

ُ دُ، �ش رِ�ي اءُ لِمَ�فْ �فُ َ سش
�فَ هَا مَا  �ي هُ �فِ

َ
ل ا  �فَ

ْ
ل هتَ عَ�بَّ

َ
ل عَاحبِ

ْ
دُ ال رِ�ي ُ �ي

�ءِ مِ�فْ عَطَاءِ 
َ
ل �ءِ، وَهَوأُ

َ
ل  هَوأُ

ُ
مِدّ ا �فُ

ًّ
كُورًا، كُل هُمْ مَسشْ كَ كَا�فَ سَعْ�يُ �أِ

َ
ول

أُ
ا ، �فَ مِ�فٌ هَا وَهُوَ مُوأْ هَا سَعْ�يَ

َ
، وَسَعَ� ل رَهتَ حفِ �آ

ْ
ال

ورًا< )اسراء: ۲۰ _ ۱۸( كَ مَحْطفُ ِ
كَ، وَمَا كَا�فَ عَطَاءُ رَ�بّ ِ

رَ�بّ

می تــوان گفــت هــم علامــه و هــم عرفایــی مثل ابــن عربــی اســتحقاق رحمت خــدا برای 

که به نظر مخالفان خلود، رحمت  کافر و موحد را مسلم دانسته با این تفاوت  همگان اعم از 

که فرد سعید از آن در  که فرد شقی از آن بهره می برد، همان رحمت خاصه ای است  خاصی 

تنعم اســت و نتیجه اش انقطاع عذاب از اهل جهنم اســت ولی این ســخن درســت نیست؛ 

که هر یک از سعید و شقی در آن قرار دارد، نوع ویژه ای از رحمت خاصه  زیرا تفاوت صراطی 

را برای آن ها اقتضا دارد.
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تنافی خلود با حکمت الهی
که »نظام آفرینش، نظامی حکیمانه« اســت، لذا بدون شــک غایتمند است. از همین  ازآنجا

رو آفریننــده ی نظــام هســتی باید هر موجودی را به کمال خود برســاند. لذا نرســیدن به کمال 

کثر افراد نوع را فرا گیرد مگر عده ی قلیلی زیرا  مطلوب خود، قسر است و قسر نمی تواند همه یا ا

نظام، نظام تزاحم است. )سبزواری، ۱۳۸۴ ش: ص ۲۴(

گر بنا به حکمت الهی، انسان در اثر کفر از فطرت اصلی خود خارج شود،  توضیح اینکه ا

در این صورت از نوع خود خارج و مبدل به نوع دیگری می شود که کمال مطلوبش این است 

که مخلد در آتش جهنم باشد و این خلود برای او لذت است چون موافق طبیعتش است؛ و 

درصورتی که بر فطرت خویش باقی بماند، عذاب، یک نوع قســر اســت که سرانجام از او زایل 

کمال قرار  می شــود و چون قســر دوام ندارد لذا چنین فردی از عذاب رهایی یافته و در مســیر 

می گیرد؛ پس می توان گفت در هر دو صورت عذاب منتفی اســت زیرا انســان بنا به حکمت 

بایــد در مســیر کمــال قرار گیرد حال یا کمالــی که در صورت عدم تغییر فطرت، بهشــت و در 

صورت تغییر فطرت، همان جهنم است که آن هم اقتضای صورت نوعیه نوع است و عذاب 

شمرده نمی شود.

علامــه در پاســخ اولًا اشــاره ای دارد بــه این که مــراد از حکمت درواقــع آن خیر و صلاحی 

است که خداوند که مظهر جود و بخشش است به هرکسی به مقتضای استحقاقش می دهد. 

کمال و رسیدن  گرفتن او در مسیر  ثانیاً ازنظر ایشان غرض اولی و ذاتی در آفرینش انسان قرار 

گاه مانع  به ســعادت اســت؛ اما عاملی چون اختیار در انسان به عوامل دیگر ضمیمه شده و 

کافر را نمی توان  کفر  کفر می رود. لذا  کمال می گردد و انسان با اختیار خود به راه  از رسیدن به 

که چرا  کسی غیر او نسبت داد؛ و لذا به قول شهید مطهری و علامه طباطبایی این سؤال  به 

کافر را آفریده، سؤالی بی مورد است... خدا 

گناه و عقاب عدم تناسب 
ادعای برخی از مخالفان خلود این اســت که انســان هر گناهی مرتکب شود، محدود است. 

لذا عذاب متناسب آن نیز محدود بوده و ازاین رو نظریه عذاب دائم از دید آن ها مردود است.
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شــهید مطهری منشــأ این اشــکال را توجه نکردن به این نکته می داند که نوع مجازات در 

که برای مجازات  آخرت با نوع مجازات در دنیا متفاوت اســت و با توجه به تقســیم بندی ای 

انجــام داده اســت بیــان می کند که مجــازات در آخرت نه قراردادی و نــه از نوع رابطه تکوینی 

اســت. بلکــه یک رابطه عینیــت و اتحاد بین جرم و مجازاتش برقرار اســت و فــرد در آخرت، 

عیناً با عمل خود مواجه می شود. )مطهری، ۱۳۵۲ ش: ص ۲۲۵ _ ۲۰۵(

همچنین جلال الدین آشــتیانی شــارح یکی از کتب جناب ملاصدرا دوام عذاب را تابع 

ملکات راسخه حاصل از اعمال و نیات می داند و انقطاع عذاب را محال می شمارد. ازنظر 

گر کافر زنده می ماند، دســت از عناد و کفر خود برنمی داشــت، لذا ایشان نیت  که ا ی ازآنجا و

یش در عذاب ابدی می داند. از طرفی ایشان استناد می کند به روایتی  کافر را باعث گرفتار بد 

گناه محدود می شمرد  که در آن یک یهودی عذاب نامحدود را ناسازگار با  از امام صادق؟ع؟ 

 �ِ �تِ
َ
اكِل َ � سش

َ
عْمَلُ عَل َ  �ي

لْ كُلٌّ و امام در پاسخ نیت را عامل عذاب دائم معرفی می کند و به آیه >�تُ

مْ< تمسک می جوید. )ابن بابویه، ۱۳۹۸ ش: ص ۳۹۹(
ُ
ك ُّ رَ�ب �فَ

امــا ازنظــر علامه چنانچه گفته شــد ایشــان عــذاب دائم را اثــر و نتیجه صــورت نوعیه ای 

که  گناهان محدودی  که در اثر شقاوت در فرد شقی پدید آمده است. نه اثر مستقیم  می داند 

باعث ایجاد این صورت شده است. نظیر این مثال ابر و باد و مه و خورشید و فلك و عواملی 

از ایــن قبیل انــد که باوجــود محدودیت دست به دســت هم می دهند و باعث می شــوند مواد 

گردد. )همان، ص ۶۲۷ _ ۶۲۶( طبیعت به صورت انسانی با آثار نامحدود ایجاد 

ی اساســاً کیفری از ســوی خدا نیســت. بلکه عین  ازایــن رو می تــوان گفت مجازات اخرو

عمــل گناهکارانــه ای اســت که به صورت عذاب مجســم می شــود. آیات ۵۴ ســوره یس و ۴۰ 

شــوری اشــاره بــه بازتــاب کیفــر متناســب عمــل دارد؛ لــذا ازنظر شــهید مطهری طرح مســئله 

گناه وجهی ندارد. ی با  تناسب داشتن یا نداشتن عذاب اخرو

کافر در نظام تکوین عذاب دائمی باوجود تأثیر 
کافر هــم همان  کــه  کــه توســط مخالفــان به عنــوان دلیل وارد شــده این اســت  اشــکال دیگــر 

گاه زمینه ســعادت فرد ســعید  که فرد ســعید دارد و  دخالــت و تأثیــر را در نظــام تکویــن دارد 
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کافــر نوعــی فراهم می آورد، پس عــذاب دائم باوجود خدمت رســانی آن هــا در نظام  را همیــن 

تکوینی عالم ناروا است.

اما پاســخ اینکه خدمت و عبودیت هم مانند رحمت دو جور اســت یك عبودیت عامه، 

یعنــی خضــوع و انفعــال وجودى در برابر مبــدأ وجود و دیگر عبودیت خاصــه، یعنی خضوع و 

انقیاد در صراط هدایت به سوی توحید.

و هر یك از این دو قسم عبودیت براى خود پاداشی از رحمت و اثرى مخصوص و مناسب 

با خود دارد، عبودیت عامه که در سراسر عالم هستی و در نظام تکوین برقرار است، پاداشش 

کــه در این رحمت نعمــت دائمی و عــذاب دائمی، هــر دو مصداق آن  رحمــت عامــه اســت 

رحمت اند و اما عبودیت خصوصی، جزاء و پاداشــش رحمت خاص خداســت و آن نعمت 

و بهشــت اســت، که مخصوص کســانی اســت که رحمت خــاص و هدایت خــاص خدا را 

پذیرفتند و این خود روشن است.

گر این اشکال وارد باشد، باید در مورد عذاب غیردائمی آخرت و حتی در  علاوه بر اینکه ا

مورد عذاب دنیوى نیز وارد باشد.)طباطبایی، ۱۳۷۴ ش: ۶۲۷/۱(

3. خلود در مسیحیت
کتاب مقدس بعد  کتاب مقدس مواردی از جاودانگی در عذاب به چشم می خورد. طبق  در 

از داوری )قیامــت(، جداســازی مهمــی اتفــاق خواهد افتاد و عادلان از شــریران جدا خواهند 

کرد )انجیل متی، ۱۳: ۴۹ _ ۵۰، ص ۳۱( و در  شــد. فرشــتگان افراد شــرور را از عادلان جدا خواهند 

ادامــه این جداســازی، ســرانجام آنان کــه ایمان آورده انــد زندگی جاودان و سرنوشــت بدکاران 

عذاب ابدی معرفی می شــود »ایشــان در عذاب جاودانی خواهند رفت اما عادلان در حیات 

جاودانــی.« )متــی ۲۵: ۴۶( ازایــن رو بنا به نظر مســیحیان بهشــت نیکوترین مأواســت و جاودانه 

ماندن در آن بالاترین لذت است و نگرانی درباره اش نیست. ولی جهنم و عذاب آن است که 

گوســتین نماینده مســیحیت هراس آور و بحث برانگیز است و سؤالاتی از قبیل اینکه  به قول آ

چــه کســانی به عــذاب جاویدان گرفتــار می آیند و اینکه آیــا عذاب جاوید بارحمــت پروردگار 

سازگاری دارد یا نه را در ذهن مسیحیان به وجود آورده و لذا هر یک از اندیشمندان و متالهان 
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مسیحی را بر آن داشته که به طرح نظراتی نه چندان مشابه درزمینۀ عذاب ابدی بپردازد.

در مســیحیت ایــن نظرات درباره خلــود در عذاب بی ارتباط با تعریف ایشــان از ماهیت 

جهنــم نیســت. ازایــن رو برای بیــان آراء متفــاوت در نظریه خلود یک تقســیم بندی بر اســاس 

تعریف مسیحیان از جهنم ارائه می شود: 

‌1_‌3.‌موافقان‌خلود‌در‌مسیحیت

بــا توجــه بــه اینکه هر یــک از گروه های مســیحی، تعریفی متفــاوت از جهنم ارائــه داده اند لذا 

دیدگاه موافقان خلود در عذاب با توجه به این تعریف ها در سه دسته جای می گیرد: 

دسته اول: جهنم مکان عذاب ابدی
در سنتی ترین نگرش بنابر آموزه های کتاب مقدس جهنم در معنای تحت اللفظی اش به کار 

کی از موقتی  می رود که مکان عذاب ابدی گناه کاران است در انجیل حتی یک جمله که حا

بودن جهنم است، وجود ندارد. ازنظر

ایــن دیــدگاه »تنها خدای عادل اســت که خواهــان عدالت مطلق برای بدکاران اســت.« 

)Crockett etal., p12,80(

ی برگردانده اند و مکاشــفه محبت او در عیســی  که از خدا رو در این نگرش تمام افرادی 

مسیح را رد می نمایند در آتش ابدی جهنم قرار می گیرند.

مروج این دیدگاه شخصی به نام والورد است.

گوستین به عنوان یکی از آبای کلیسا و نماینده مسیحت از طرفداران این دیدگاه است.  آ

ی سرنوشــت اجســامی که در رنج ابدی به ســر می برند از سرنوشــت افرادی که در ســعادت  و

ابدی خواهند بود بحث برانگیزتر دانسته و می گوید: 

»خیر و شر فرجامی دارند و واپسین داور این دو فرجام را برای انسان ها رقم خواهد 

گوستین، ۱۳۹۲ ش: ص ۹۱۲( زد تا نیکان به خیر اعلی و بدان به شر اعلی برسند.« )آ



                         / سال دوم / شمارۀ پنجم / تابستان 781399

ݢ ݢ ݢ ݢ ݢ

اݤݤݤیݤݤݤ کلاݣݣݣݣݣݣݣمیݠݠ / ۱ ݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣه 
ݩݩݩݩݩ

ݦݦسݠ ݦ ݦ ݦ ݦ ݦ ݩݩݩݒ ݢکاوݠݣݣݣݣݣݣݣݣ

دلیل دسته اول

آیات کتاب مقدس

کــه ازجملــه ایــن آیات  کتــاب مقــدس اســتناد می کننــد  طرفــداران ایــن دیــدگاه بــه آیاتــی از 

عبارت اند از: 

گوید ای ملعونان از من دور شوید در آتش جاودانی  »پس اصحاب طرف چپ را 

که برای ابلیس و فرشتگان او مهیا شده است درآیید«)متی ۲۵: ۴۱(

گر دستت یا پایت تو را بلغزاند، آن را قطع کرده، از خود دور انداز زیرا تو  »پس ا

را بهتر اســت که لنگ یا شــل داخل حیات شوی از آنکه با دودست یا دو پا در نار 

جاودانی افکنده شوی«)متی ۱۸: ۸(

»ای مــاران، ای افعــی زدگان، شــما چگونــه از مجــازات دوزخ می گریزیــد؟« 

)متی ۲۳: ۳۳(

که وحش و صورت او  »و دود عذاب ایشان تا ابدالآباد بالا می رود. پس آنانی 

که نشان اسم او را پذیرد شبانه روز آرامی ندارد.«)مکاشفه  را پرستش می کنند و هر 

یوحنا ۱۴: ۱۱(

نکته ای که موافقان خلود با توجه به آیات مذکور بدان اشاره می کنند این است که از واژه 

ابدی در عبارت عذاب ابدی معنای دیگری جز بی پایان نمی توان تفسیر نمود.

گوستین قدیس به عنوان نماینده مسیحیت معتقد است هیچ دلیلی آشکارتر از کتاب  آ

که در دفتر مکتوب یافت شــود رســتگار  کس از قوم تو  مقدس نمی توان یافت »در آن زمان هر 

ک زمیــن خوابیده اند بیدار خواهد شــد اما اینان به  خواهــد شــد و بســیاری از آنانــی که در خا

جهــت حیــات جاودانی و آنــان به جهت خجالت و حقارت جاودانی«)دانیال، ۱۲: ۲ _ ۱( و لذا 

ســخن نبی درباره محکومان را تخلف ناپذیر می داند: »کرم ایشــان نخواهد مرد و آتش ایشــان 

خاموش نخواهد شد.« )اشعیا، ۶۶: ۲۴(

گوستین گمان برخی ها که مجازات ابدی به معنای مجازات طولانی و حیات ابدی به  آ

معنای زندگی بی پایان است را خام می داند و به این جمله مسیح استناد می کند »ایشان در 
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گروه یکســان  عــذاب جاودانــی خواهند رفت، اما عادلان در حیات جاودانی« در مورد هر دو 

به کاررفته است. لذا عذاب موقت نیست و بدون هیچ تردیدی مجازات اهل عذاب با توجه 

کــه می خواهند  ی همچنین افرادی  بــه وعــده کتاب مقــدس ابدی و جاودانــه خواهد بــود. و

شــفاعت قدیســان را در روز داوری بانــی رهایــی از خلــود بدانند مورد ســرزنش قــرار می دهد. 

گوستین، ۱۳۹۲ ش: ص ۱۰۴۵( معتقد است همه این موارد تحقق خواهد یافت. )آ

گوســتین دلیــل دیگــر خــود بر امــور مذکور را خــدای قادر مطلــق می داند و معتقد اســت  آ

خداونــد می توانــد ایــن امــور را محقق کند. او در گذشــته وعده هایش را عملی کرده اســت تا 

ملت های بی ایمان نیز به چیزهای باورنکردنی ایمان بیاورند. )همان: ص ۹۹۷(

دسته دوم: جهنم دوری از خدا
طرفداران این نظریه مخالف معنای تحت اللفظی جهنم می باشند و جهنم را به جدا شدن 

که از خدا برای همیشه دور افتاده اند را خالد  کسانی  و دوری از محضر خدا معنا می کنند و 

در جهنم می دانند. این نگرش تمام آیات نظریه ســنتی را به صورت اســتعاری تعبیر می کند؛ 

و مــراد از عــذاب ابدی درآیات را عذاب روحی ای می دانند که درنتیجه حرمان ابدی از خدا 

که از نیســتان بریده می شــود و دیگر  کار می گردد. درســت ماننــد نی ای  نصیــب انســان خطا

بازگشتی به نیستان نخواهد داشت.

ایــن دیــدگاه از قــرن شــانزدهم میــلادی بــه بعــد رو به گســترش بــوده اســت. در ایــن نظر، 

کــه معذبین به صــورت ابــدی و جاودانــه در آن خواهنــد بود. البتــه دردِ  جهنــم جایــی اســت 

شــدید و شــرایط محیطــی که در انجیل توصیف شــده اســت به معنای واقعــی کلمه دنیوی 

یکی، تشنگی، حیوانات موذی درد،  گرما، اسارت، تار کتاب مقدس از  آن نیست. توصیف 

کی و نماد درد عاطفی  که این ها همه حا شــلاق زدن، آتش و غیره به صورت نمادین، اســت 

که در سراســر کتاب مقدس مســیحی ذکر شــده آتش  جدایی از خداســت. دو ویژگی جهنم 

یکــی اســت. بــه معنــای واقعی کلمه، این عوامل باهم در تضاد هســتند. لازم اســت که  و تار

دست کم یکی از آن ها را به صورت نمادین تفسیر کنیم؛ شاید دیگر ویژگی های جهنم نیز باید 

گراهام دراین باره می گوید: »من اغلب در این فکر بودم  به صورت نمادین تفســیر شــوند. بیل 
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که آیا جهنم در قلب ما برای خدا، برای دوســتی باخدا، آتشــی است که هرگز نمی توانیم آن را 

) Graham, p7 _ 8( ».خاموش کنیم

دلیل دسته دوم

گروه اول نیز استناد می کنند و تنها معنای استعاری آن  گروه چنانچه اشاره شد به آیات  این 

را در نظر می گیرند.

لــذا چنانچــه در عهــد جدیــد می خوانیــم جهنم به معنــای جدایــی از محضــر خداوند و 

کشیدن در آتش ابدی است. )متی، ۲۵: ۴۱ و ۴۶( پیوستن به شیطان و پیروانش و زجر 

دسته سوم: برزخ تطهیری
ک ســازی خویش در مکانی به نام برزخ رهنمون  گناهکار پس از مرگ برای پا طبق این نظریه 

خواهد شد و در صورت تطهیر در برزخ به بهشت وارد می شود و در غیر این صورت سرانجامش 

جهنم و عذاب ابدی خواهد بود.

که بامحبت و دوستی خدا از دنیا می روند در ملکوت آسمان ها و در بهشت  درواقع آنان 

برین با مســیح بوده و از مصاحبت فرشــتگان مقدس بهره مند می شوند و ذات خدا را شهودا 

و حتــی به صورت مواجهه مســتقیم مشــاهده می کننــد بدون اینکه هیچ مخلوقی واســطه در 

یت ذات الهی لذت می برند. )همان، ۸۱۹( البته فقط تعداد بســیار  دیــدن آنــان شــود و ازاین رو

کــه زندگی بــدون هیچ گناهی داشــته اند مســتقیماً به بهشــت می روند. در  کمــی، از کســانی 

کــه درواقع نوعی جهنم موقت اســت،  مــورد بقیــة انســان ها باید گفــت پس از مــرگ وارد برزخ 

گــذران دورة مجــازات طولانی بــه درجه ای از خلوص می رســند  می گردنــد. ایــن عــده پس از 

و در ایــن صورت می توانند وارد بهشــت شــوند. البتــه متکلمین این دیــدگاه حکم کردند که 

کنــد و از این به بعد جهنم و  ک  ک کننــده فقــط می تواند گناهان صغیره را پا مجازات هــای پا

گوستین، ۱۳۹۲ ش: ص ۸۱۹( که اصلاح ناپذیرند )آ عذاب ابدی جایگاه افرادی بود 

گفتــه نمانــد عقیده به برزخ به معتقدان این دیدگاه اجــازه می داد که آخرت را فرآیندی  نا

کــه تصــور می کردند که بهشــت مجموعه نســبتاً  مســتمر از نجــات بداننــد. برخــلاف برخــی 

محدود برگزیدگان را در برمی گیرد.
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دانتــه در تصنیــف شــاعرانه خــود به نام کمــدی الهی تصویر مســیحیت از خلــود را بیان 

ی بحث برزخ را برای اولین بار بیان می کند و بر دلواپســی های مســیحیت نســبت  میکند. و

کــرده و در خوانندگان اثــر خود امید بــه نجات را زنــده می کند.  بــه مــرگ و پــس از مــرگ تکیــه 

)چایدیستر، ۱۳۹۳ ش: ص ۳۵۴ _ ۳۶۰(

‌2_‌3.‌مخالفان‌خلود‌در‌مسیحیت

مخالفان خلود را نیز می توان بر اساس تعریفشان از جهنم به دودسته تقسیم نمود: 

دسته اول
این گروه در مخالفت با نظریه خلود، جهنم و آتش جهنم را نابودکننده انسان به یک باره معنا 

نموده اند. طبق این دیدگاه در کتاب مقدس گفته نشده است که بشر از ابتدا به طور جاودانه 

خلق شــده اســت که نتیجه ی آن بخواهد عذاب ابدی باشــد بلکه حیات جاودان به عنوان 

کارل  هدیه به انســان عطا می گردد و ســرانجام بدکاران نابودی خواهد بود. این نظریه توســط 

ک داده شد و او اشکال نگرش مبنی بر ابدی بودن عذاب را که تحت تأثیر تفکر افلاطون  پیتا

ی را جاودانه می بیند رد می کند. است و طبق آن روح انسان و عذاب و

که خدا را نمی شناسند و از انجیل خداوند ما عیسی اطاعت نمی کنند  »کسانی 

با نابودی ابدی مجازات می شوند و از حضور پروردگار و جلال قدرت او خاموش 

)Bible Gateway PassGE,1: 7,9( ».می شود

کثر انسان ها  ســنت پاول می گوید: »ما همگی محکوم به فنا هســتیم« و معتقد است که ا

به جز اندکی نابود می گردند

این اعتقادات در زمان شــکل گیری مســیحیت به این باور منتهی گردید که »گناهکاران 

به جــای اینکــه در زندگــی جهنمــی خــود خالــد باشــند بــا مــرگ در دنیا بــرای همیشــه از بین 

خواهنــد رفــت.« البتــه این اعتقــاد از قرن هجدهم میلادی بــه بعد دوباره جانــی تازه گرفت. 

)Bauckham,p.48 _ 54(
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دلایل دسته اول

استناد به کتاب مقدس

از کســانی که جســم را می کشند ولی قادر به کشتن جان نیستند نترسید از کسی بترسید که 

قادر است جسم و جان هر دو را در دوزخ تباه سازد. )متی ۱۰: ۲۸(

نابودی بدکاران لازمه نو شدن

ک معتقد اســت این گفته که »همه چیز را از نو می ســازم« )مکاشــفه ۲۱: ۵( در موقعیتی که  پیتا

گردد تا بتوان تولد دوباره داشــت و از نو  گناهکار نابود  گناه وجود دارد بی معنا اســت لذا باید 

همه چیز را ساخت.

دسته دوم
که معتقدند عذاب ابدی با صفات رحمت و عدالت خداوند و... در تعارض است  گروهی 

و برای طرح دیدگاه خویش به تعریفی از جهنم اتکا نکردند.

خلود منافی رحمت الهی

ازنظــر برخــی از منتقــدان خلــود در عــذاب هماهنگــی میــان وجود جهنــم را بــا خیرخواهی و 

کتاب مقدس استناد می کنند:  کاری دشوار است. ایشان به  رحمت بی پایان خداوند، 

کــرده و رحمت های خود را در غضب مســدود خواهد  »آیــا خــدا رافــت را فراموش 

ساخت«)مزامیر، ۷۷: ۹(.

گرفتن رحمــت خداوند از غضــب او در روز داوری به  درواقــع مخالفــان خلود به ســبقت 

خاطر شفاعت قدیسان معتقدند.

کارل رانر الهیدان مشهور آلمانی عقیده کلیسای کاتولیک مبتنی بر خلود بندگان در جهنم 

را بــا پیام مســیح یعنی نجات و رســتگاری همــه بندگان مغایر می داند. ازنظــر وی هدف خدا 

از فرســتادن مســیح بنا به آموزه های مســیحی این اســت که جهان انســان به ســان یک کل در 

گردند. ازاین رو وی وجود بهشت را مسلم  پیشگاه خداوند حضور یابند و از سعادت برخوردار 

)Juszli, 2008, p.27 _ 30( .دانسته ولی وجود جهنم را ممکن و به دوراز رحمت خدا می داند
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که تحت را  کوانویگ، خدا اجازه نمی دهد کسی تا ابد توسط تصمیمی  گفته جاناتان  به 

)Kvanvig, p.24 _ 25( .گرفته شده است محکوم شود شرایط نادرست 

گر بــه جهنم  کــه حتی ا کــرد آدامــز یکــی از منتقــدان مــدرن ادعــا می کنند  یلیــن مــک  مار

به عنوان یک انتخاب نگاه شــود تا به عنوان مجازات، برای خدا غیرمنطقی اســت که چنین 

)Beck( .موجودات ناقص و جاهل را به عنوان خودِ ما مسئول سرنوشت ابدی مان بداند

که نمی توانند »اصول مجازات  این نظریات از سوی اقلیتی از پروتستان های محافظه کار 

)Crockett etal, p.149( .ابدی« را با »خدای عشق و لطف« هماهنگ سازند، مطرح شده است

گرفتن رحمــت خداوند از غضــب او در روز داوری به  درواقــع مخالفــان خلود به ســبقت 

گروه مجازات طولانی یا اصولًا  گوستین معتقداست این  خاطر شفاعت قدیسان معتقدند. آ

مجازات را دنباله ی مسدودشدن رحمت خدا می دانند. )همان: ۱۰۱۵ _ ۱۰۱۳(

خلود منافی عدالت الهی

که توســط مجرم  که مجازات ابدی با هر جرمی  برخی از مخالفان خلود جهنم ادعا می کنند 

صــورت گرفته اســت نمی تواند متناســب باشــد. ازآنجایی که انســان ها طول عمــر محدودی 

گناهــان را مرتکــب شــوند بااین حــال جهنــم یک  دارنــد تنهــا می تواننــد تعــداد محــدودی از 

مجازات بی نهایت است.

که  در این خصوص خورخه لوییس بورگز در مقاله خود به نام مدت جهنم اشاره می کند 

هیــچ جرمی نمی تواند مجازات بی نهایتی را بــه دلیل اینکه چیزی به عنوان تجاوز بی نهایت 

)Borges,p.23( .کند وجود ندارد تضمین 

کتاب »دین در محدوده عقل« در این مورد می گوید  کانت فیلســوف آلمانی در  ایمانوئل 

هــر انســانی از یــک لحــاظ گنه کار اســت و درنتیجــه یک مجــازات نامحدود ناموجه اســت. 

)Kant, p.89(

به گفته جاناتان کوانویگ، »خدا اجازه نمی دهد کســی تا ابد توســط تصمیمی که تحت 

 )Kvanvig, p.24 _ 25( ».گرفته شده است محکوم شود را شرایط نادرست 

گفته شــده اســت؛ امــا هیچ طرد  در آییــن پروتســتان ها نیز درباره بهشــت و دوزخ ســخن 
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گر خداوند انســان ها را پیشــاپیش طرد کرده باشــد،  ابــدی در کتــاب مقــدس وجــود نــدارد و ا

گناه اســت؛ و همچنین بعضی از  گر چنین باشــد پس خدا مســبب  هیچ ســخنی نیســت. ا

یدان را قابل بحث نمی دانند و آن ها را با عدل خداوند سازگار  متکلمان ارتدوکس عذاب جاو

نمی دانند. )ماریوس، ۱۳۷۳: ص ۸ _ ۶(

گر  یکــی از نویســندگان معاصر مســیحی دربــاره ی ایده ی جهنــم عذاب ابــدی می گوید ا

کســی بــه اعتقــاد رنج بی پایان در آخرت معتقد باشــد دیگــر نباید به آموزه اصلی مســیحیت 

)Talbott(  .یعنی نجات بشریت به دست خداوند معتقد باشد

4. مقایسه و تطبیق خلود در اسلام و مسیحیت
نظــرات متفــاوت پیــروان اســلام و مســیحیت در نظریــه خلود در عــذاب ما را بــا اختلافات و 

که  کات موجود در دو دین بر سر این مسئله آشنا می سازد و این امکان را فراهم می آورد  اشترا

مقایسه و تطبیق مهم ترین موضوعات این مسئله را ازنظر بگذرانیم: 

‌1_‌4.‌اصل‌خلود

خلود به عنوان یک اصل مســلم و قابل پذیرش در دو دین اســلام و مســیحیت مطرح اســت. 

همان طــور کــه خداونــد در قــرآن بارها به موازات وعــده نعمت و حیات جاودانه در بهشــت از 

گفته است »ان الابرار لفی نعیم و ان الفجار لفی جحیم،  عذاب و رنج ابدی در دوزخ سخن 

یصلونهــا یــوم الدیــن و مــا هــم عنهــا بغائبیــن«. )انفطــار: ۱۳ _ ۱۶( در انجیــل نیــز در مــواردی به 

ســرانجام و خلود نیکان و بدکاران در بهشــت و جهنم به  موازات یکدیگر اشــاره کرده اســت: 

»ایشان در عذاب جاودانی خواهند رفت اما عادلان در حیات جاودانی«. )متی، ۲۵: ۴۶( لذا 

گرفتن جزئیات، مورد پذیرش هر دو  می تــوان گفت که اصل خلــود فی الجمله و بدون در نظر 

دین است.

کیفیت‌خلود ‌.4‌_‌2

وجه مشــترک دیگر اســلام و مسیحیت در بحث خلود این است که هر دو دین عذاب ابدی 

کثر متفکران اســلامی به  جهنــم را هــم جســمانی و هــم روحانی دانســته اند با این تفــاوت که ا
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که  گروهی  توأم بودن هر دو عذاب تا ابد برای اهل جهنم معتقدند درحالی که در مســیحیت 

جهنم را مکان عذاب ابدی معرفی می کند طرفدار عذاب جسمانی اند »و دود عذاب ایشان 

تا ابدالآباد بالا می رود...«)مکاشفه یوحنا، ۱۴: ۱۱(

کــه جهنــم را بــه معنی دوری از خــدا معنــا نموده اند معتقد به عــذاب روحانی  و عــده ای 

می باشند. »جهنم به معنای جدایی از محضر خداوند و ...«)انجیل متی، ۲۵: ۴۱ و ۴۶(

‌3_‌4.‌مشمولین‌در‌عذاب

که در میان موافقان خلود به چشم می خورد اختلاف بر سر ویژگی  که اختلافی  می توان گفت 

افرادی اســت که مســتحق عذاب جاودانه اند. برخی در مســیحیت همانند امامیه در اسلام 

کثریت انسان ها  تنها کفار را مســتحق عذاب می دانند و برخی نیز همچون ســایر فرق اسلام ا

گناهی اندک خالد در دوزخ دانسته و بهشت مختص را ابرار معنا می کنند. را ولو با 

‌4_‌4.‌چگونگی‌ارائه‌دلیل‌بر‌رد‌نظریه‌خلود

کــه مخالفان در اســلام در رد نظریه خلود مطرح کرده انــد مانند تنافی خلود  برخــی از دلایلــی 

گردیده  بارحمت و عدالت و مشــیت خداوند توســط مخالفان خلود در مســیحیت نیز بیان 

اســت با این تفاوت که مســیحیان نســبت به مسلمانان به دلیل تحریف و کلی گویی کتاب 

کمتری در ارائه دلایلی بر رد یا قبول نظریه خلود داشته اند. مقدس از موفقیت 

نتیجه گیری
مســئله ی خلــود در عذاب بــه معنی عدم انقطاع عــذاب، موضوعی غیرقابل انکار در اســلام 

و مســیحیت اســت. در اســلام علامــه طباطبایــی و چنــد تــن دیگــر به عنــوان موافقــان خلود 

توانسته اند به خوبی با کمک استدلال های نقلی و عقلی دلایل مخالفان خلود را رد و ادعای 

که بر مبنای نظر اســلام مخلدین در دوزخ  کرد  خویش را اثبات نمایند. ازاین رو می توان ادعا 

کرد:  می توان به دودسته تقسیم 

که همان عذاب اســت، هیچ گاه از او  گناه  گناه جزو ذات آن ها شــده و لذا اثر  دســته اول 

زایــل نخواهد شــد. اینان خالدیــن در عذاب انــد به طوری که عذاب جاودانــه همان رحمتی 



                         / سال دوم / شمارۀ پنجم / تابستان 861399

ݢ ݢ ݢ ݢ ݢ

اݤݤݤیݤݤݤ کلاݣݣݣݣݣݣݣمیݠݠ / ۱ ݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣه 
ݩݩݩݩݩ

ݦݦسݠ ݦ ݦ ݦ ݦ ݦ ݩݩݩݒ ݢکاوݠݣݣݣݣݣݣݣݣ

کفار. که متناسب با عملشان بدان ها تعلق می گیرد؛ مانند  است 

گرچه گناه نموده اما با گناه سنخیتی نداشته و سرانجام، با  دسته دوم گروهی هستند که ا

گناهانشان از بین می رود و سپس با لطف و رحمت الهی، رهایی از دوزخ  عذاب متناسبی 

گناهکار. نتیجه اینکه خلود، ازنظر اســلام به ویژه امامیه  نصیبشــان می گردد؛ ماننــد مؤمنین 

که نصیب بدکاران می شود، نخواهد بود. چیزی جز اثر شقاوت باری 

گوستین نتوانستند پاسخی به خوبی پاسخ مسلمانان  در مسیحیت موافقان خلود مانند آ

کنــار ظواهر نقــل بر پایه  در رد ادعــای مخالفــان خلــود ارائــه دهند؛ زیرا بیشــتر نظریاتشــان در 

اســتنباط های شــخصی صــورت گرفته بــود. لذا بر پایه این اســتنباط های شــخصی در کنار 

یه ی ملایم تری در  گنــاه کاران و عده ای با طرح بــرزخ رو ظواهــر نقل برخی قائل شــدند به خلود 

گرفتند و معتقد شدند به خلود تنها اصلاح ناپذیران. پیش 

که شــبهاتی که مخالفان خلود در مســیحیت مطرح  در خاتمه شــاید بتوان گفت: ازآنجا

نموده اند در اســلام نیز به طور مفصل تری مطرح گشــته اســت لذا می توان پاسخ های اسلام را 

کارآمد دانست. در رد دلایل مخالفان خلود در مسیحیت 
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گرایی فطری از منظر علامه مصباح یزدی؟رح؟ خداشناسی و خدا 

نجمه الهیاری1

چکیده
دهابــهههافطــرتاناگســترهالموهافطــرمانترلتامختلفــیانجودادلهد�اعامــرامصبهحا زدمابها

کــرادهامبهحثافطرمانالموهافطرمادلهنن؛اگســترهال والموهاهلا وحل ــلادق ــقانانتهمامدنما

گرلیشابراخنلنننامیادلندن؛اناقهئلابراعلیاحضوهمافطرماارالنســهنیا ودهــهادهامعرفــتانا

گهاهنرادهالنســهنانجودادلهد؛انابهینا گهاهنرانانهآ براخنلنننااســتدناکرال واعلیابراصوهتاآ

گرلیشافطرمالنسهنانسبتابراخنلنننان زاخوداهلابراصوهتا شــرلیطیابرافعل تامیاهســن�ا

خنلجو یاناخنلپرستیانمهیهنامیاکدن�

گرلیش؛اخنل؛افطرم� کلید واژگان:اعلی؛ا

کلام اسلامی جامعة الزهراء؟عها؟. ۱. طلبه فارغ التحصیل سطح ۳ 
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مقدمه
یخ، با مسئله خدا به عنوان موجودی که دارای نیرویی برتر است مواجه  بشر همواره در طول تار

که هر انسانی به توانایی های محدود خود در امور اذعان دارد و ازاین رو پناه بردن به  بوده؛ چرا

موجودی برتر و قدرتمند در هنگام ضعف و یا رسیدن به کمال ، اموری است که او را به سوی 

خداوند ســوق می دهد. هر انســانی این نیاز را از نیازهای اساسی و میل درونی خود می بیند. 

شــاید بتوان گفت: این مســئله یکی از مسائلی اســت که سبب شده تا اندیشمندان در مورد 

وجود و یا عدم وجود عینی خدا و یا امکان شناخت و راه رسیدن به او، به نظریه پردازی های 

گاه برخلاف یکدیگر بپردازند. متفاوت و 

باوجــود نظریه پردازی هــا و مباحــث ضد یکدیگــر، آنچه انکار آن کار آســانی نبوده و مورد 

اذعــان و اتفاق اندیشــمندان قرار گرفته اســت؛ وجود حس درونــی و گرایش به موجود برتر و یا 

گرایش درونی به خداوند امری اســت که در  که وجود میل و  به اصطلاح »خداوند« اســت؛ چرا

گــواه بر وجود چنین  یخ و آثــار و فرهنگ جوامع قدیم و مدرن  تمــام انســان ها وجــود دارد؛ و تار

گون مربوط به این امر را در آثار  گونا امری اســت؛ و در این راســتا می توان تبیین و تحلیل های 

کرد. اندیشمندان بسیاری اعم از مسلمان و غیرمسلمان مشاهده 

گرایــش بــه خداوند را ناشــی از فطرت انســانی  اندیشــمندان مســلمان این چنیــن میــل و 

می دانند. علامه مصباح یزدی از اندیشــمندان مســلمانی هســتند که ضمن اذعان به وجود 

چنین میل و گرایش همگانی، آن را به فطرت هر انسانی مربوط می دانند. ازنظر ایشان سرشت 

انسانی به گونه ای مفطور گشته است که اموری همچون میل به سوی خدا را به ظهور می گذارد 

و نه تنهــا گرایــش به ســوی خــدا بلکــه معرفت و شــناخت نســبت بــه او نیز این چنین اســت؛ 

بنابراین فطرت ازجمله مباحث مهم در باب خداشناســی و خدا گرایی در نزد اندیشــمندان 

اســلامی به شــمار مــی رود؛ و ازآنجایی کــه فطرت، تنها راه شــناخت مصــداق واقعی خداوند 

کلامی و فلسفی خواهد بود. است؛ پرداختن به آن راهگشای بسیاری از مسائل و شبهات 

علامه مصباح ازجمله اندیشمندان مسلمانی هستند که امور فطری را مستدل به ادله عقلی 

و نقلــی می داننــد؛ و همچنین دارای تحلیلی دقیق و نظام مندی در مباحث مربوط به فطرت و 
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امور فطری هستند. لذا نگارنده بر این است تا با روشی توصیفی، تبیینی و کتابخانه ای به نظریه 

علامــه مصباح یــزدی در مورد شــناخت و گرایش فطری به خدا بپردازد. البتــه به طور پراکنده در 

آثار ایشان و دیگر مؤلفان نظر ایشان در مورد فطرت و امور آن مطرح گشته است؛ آثاری همچون 

خداشناسی از آیت الله مصباح یزدی؛ ۱۳۸۹ و ابو ترابی، احمد، علوم فطری نزد فیلسوفان غرب 

و اندیشــمندان مســلمان؛ ۱۳۹۷؛ امــا اثری مســتقل و کامل در بیان نظر علامه مصبــاح در باب 

خداشناسی و خدا گرایی صورت نگرفته است؛ بنابراین در این راستا از دو محور کلی مبانی و 

دیدگاه علامه مصباح، در باب خداشناسی و خدا گرایی فطری استفاده می گردد: 

1. مبانی علامه مصباح در باب امور فطری
گرایی فطری بر اســاس وجود انســان و خداوند  دیدگاه علامه مصباح در خداشناســی و خدا 

و علم حضوری انســان به خداوند اســت؛ که چگونگی آن مبتنی بر مباحث هستی شناســی 

ق این 
َ
که به عنوان متعل و معرفت شناسی است؛ زیرا خداوند وجودی اصیل و مستقل است 

علم و میل قرار دارد؛ و انسان نیز به عنوان وجودی ربطی و غیرمستقل در طرف دیگر این علم 

و میل قرار می گیرد.

‌1_‌1.‌مبنای‌معرفت‌شناسی

علامــه مصبــاح بــا یــادآوری جایگاه ارزشــمند شــناخت بیــان می دارنــد: در هر انســانی میل 

رسیدن به حقیقت وجود دارد تا با استفاده از آن بتواند به سعادت و کمال نهایی خود برسد؛ 

کــه انبیــای الهی در ابتــدای دعوت خود از شــناخت، ســخن می گفتند؛  و از همیــن روســت 

گاهی داشــته باشــد زندگی او  گــر انســان خــدای خود را بشناســد و از مبــدأ و معاد خودآ زیــرا ا

معنا می یابد؛ و هویت واقعی خود را خواهد شناخت؛ و آنگاه می تواند در مسیر صحیح قدم 

یشــه و منشأ این شناخت به صورت فطری در تمام انسان ها وجود دارد.  بردارد. ازنظر ایشــان ر

)مصباح یزدی، ۱۳۸۹: ۵۴ _ ۵۲(

شــناخت بــر اســاس وجــود و عــدم وجود واســطه میــان عالــم و معلوم، بــه دو نوع تقســیم 

می شود: علم حصولی و علم حضوری.
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علم حصولی
ازنظــر علامــه علــم حصولی علمی اســت که با واســطه گری مفهوم عقلی و وهمی یا باواســطه 

صورت حسی و خیالی، حاصل می شود. این علم مخصوص نفوس متعلق به ماده است و 

گاهی انســان از واقعیتی به شــکل قضیه حملیه  جایگاه آن در ظرف ذهن اســت. معرفت و آ

که می تواند به قضیه هلیه بسطیه و مرکبه و همچنین دیگر قضایا  در ذهن منعکس می شود 

تقسیم شود. )همو، ۱۳۹۰: ۲/ ۲۱۹(

علم حضوری
علم حضوری علمی است که وجود عینی و خارجی معلوم را برای شخص درک کننده بدون 

واســطه منکشــف می کنــد. )همــو، ۱۳۹۰: ۱۷۱/۱( به عبارتی دیگر در علم حضــوری، عالم، وجود 

عینی معلوم را در ذات خود می یابد؛ زیرا این یافتن و علم از شــئون وجود عالم اســت. مفهوم 

کــه از تحلیلی که ذهن انجام می دهد به دســت  »علــم« و مفهــوم »عالم« دو مفهومی هســتند 

می آید؛ مانند عوارض تحلیله ی اجسام که از شئون وجود آن ها هستند. )همان: ۲۲۰/۲ _ ۲۱۹(

ک علم حضوری ملا

برای تحقق علم حضوری، لازم است تا معلوم و واقعیت درک شونده، از عالم غایب نباشد؛ 

کــه بیــن واقعیت درک شــونده و  و در نــزد او حاضــر باشــد. ایــن لازم زمانــی محقــق می گــردد؛ 

واقعیت درک کننده اتصال و اتحاد وجودی باشد. )حسین زاده، ۱۳۸۵: ۴۴(

کــه منظــور  گــردد؛  ازنظــر علامــه مصبــاح در بحــث اتحــاد عالــم و معلــوم بایــد مشــخص 

از اتحــاد چیســت؟ آیــا اتحــاد به لحاظ وجود اســت؟ یا ماهیــت؟ و یا وجود یکــی و ماهیت 

دیگری؟ منظور از اتحاد، اتحاد دو ماهیت تام نمی تواند باشد؛ زیرا منجر به انقلاب ماهیت 

که فــرض ماهیت تام، فرض قالب مفهومی معینی اســت؛  و درنهایــت تناقض می شــود؛ چرا

که بر هیچ قالب مفهومی دیگری قابل انطباق نمی شــود. اتحاد و یکی شــدن دو ماهیت تام 

مســتلزم منطبق شــدن دو قالب متباین بر یکدیگر اســت. اتحاد یک ماهیت تام با ماهیت 

ک، ارتباطی نــدارد؛ و هنگام تعقل و  ناقــص امــری ممکن و دائمی اســت؛ ولــی با مســئله ادرا
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ک چنیــن اتحــادی رخ نمی دهــد. پــس اعتقــاد بــه اتحــاد ماهیــت موجــود درک کننده با  ادرا

ماهیت موجود درک شــونده امری متناقض و محال اســت. همچنین اعتقاد به اتحاد وجود 

درک کننــده بــا ماهیت درک شــونده نیز محال اســت؛ زیــرا اتحاد بین وجــود و ماهیت تنها در 

یــک صــورت درســت اســت؛ و آن، اتحاد بین وجود یــک موجود با ماهیت همــان موجود، نه 

بــا ماهیــت موجــود دیگر. بنا براین تنها فــرض صحیح برای اتحاد عالــم و معلوم اتحاد وجود 

آن هاست. ازنظر علامه اتحاد در وجود نیز به چند صورت قابل تصور است: 

۱. اتحاد عرض با جوهر؛ در این اتحاد عرض از شئون جوهر است و به آن وابسته است.

ک یابد؛ و باید مستقلًا به وجود  ۲. اتحاد صورت یا ماده که نمی تواند از محل خودش انفکا

خود ادامه دهد؛ مانند اتحاد نفس و بدن که پیدایش نفس بدون بدن ممکن نیست.

۳. اتحــاد چند ماده در ســآیه یک صورت که بــه آن ها تعلق می گیرد. این اتحاد بالعرض 

است؛ و اتحاد حقیقی میان هرکدام از موارد با صورت حاصل می شود.

که به آن فعلیت می دهد. که بنابر فرض فعلیت ندارد و با صورتی  ۴. اتحاد هیولا 

ک بیــن آن هــا  کــه انفــکا کــه از علــت مفیضــه ی واحــدی باشــند؛  ۵. اتحــاد دو معلــول 

ممکن نیست.

که میان  که بنابر اصالت و مراتب وجود است؛  ۶. اتحاد علت هستی بخش با معلولش 

این علت و معلولش تشکیک خاص و ربط و وابستگی است.

ک حاصل می شــود؛ همــان اتحاد عالم باوجــود معلوم بالذات  امــا اتحــادی که در اثر ادرا

اســت؛ پس اتحاد ماده و صورت یا عرض و جوهر خارج از این مســئله اســت. )مصباح یزدی، 

۱۳۹۰ ش: ۲۳۳/۲ _ ۲۳۱(

کــه بین دو موجود مجرد وجود دارد؛ اتحادی بالعرض اســت؛ که با  و همچنیــن اتحــادی 

علــت مفیضــه خــود اتحاد بالــذات دارد. باید توجه داشــت اتحاد و اتصــال در علم علت به 

معلول و معلول به علت؛ اتحاد تشکیکی مراتب وجود است؛ زیرا وجود یکی متکی به وجود 

که در ادامه به این نوع از اتحاد و اتصال پرداخته می شود. دیگری است )همان، ص ۲۳۷( 
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انواع علم حضوری

علم حضوری انسان به ذات و حالات خود

علامــه مصبــاح در حقیقــت، شــالوده مباحــث معرفت شناســی را بــر وجــود انســان قــرار 

گاهی دارد و نمی تواند  داده اند؛ بدین گونه که ازنظر ایشــان هر انســانی نســبت به خود علم و آ

کند؛ زیرا وجود خود را به عنوان من درک کننده بدون واســطه مفاهیم ذهنی  این علم را انکار 

کند؛ به گونه ای معترف  گر شــخصی وجود خود را نیز انکار  می یابد. )همو، ۱۳۹۰: ۱۷۲/۱( حتی ا

کــه خود او وجــودش را انــکار کرده اســت. )فنایــی اشــکوری، ۱۳۸۷: ص ۳۱( ازنظر  شــده  اســت؛ 

ایشــان علــم انســان بــه حــالات روانــی و احساســات و عواطــف، همچــون تــرس و محبــت و 

ی تفکر یــا تخیل یا  کــی و تحریکی خویش و علــم به نیرو ی ادرا همچنیــن علــم نفــس به نیــرو

ی به کارگیرنده اعضاء بدن علمی اســت حضوری که به واســطه ی علم به مفاهیم و صور  نیرو

گر این علم حضوری نباشــد؛ در مورد یک علــم محتاج به بی نهایت  که ا ذهنــی نیســت، چرا

صور ذهنی خواهیم بود. )مصباح یزدی، ۱۳۹۰: ۱۷۴/۱ _ ۱۷۳(

علم حضوری انسان به علت هستی بخش خود

ازنظر علامه مصباح همه انســان ها علاوه بر علم به ذات و حالات خود نســبت به علت 

مفیضه خود نیز علم دارند و با فطرت خویش می توانند علت هستی بخش خود را بشناسند. 

که از دو مقدمه تشکیل شده است. کرده اند  ایشان بر مدعای خویش استدلالی بیان 

مقدمه اول: علم به یک شیء درواقع علم به نحوه وجود آن شیء تعلق می گیرد؛ و مدرَک 

همان، موجودِ حاصل نزد نفس است.

مقدمــه دوم: معلــول بــا علت ارتبــاط دارد؛ و درواقع عین ربط به علت خود اســت؛ بدون 

که به واسطه رابط به علت خود ارتباط می یابد. اینکه وجودی مستقل داشته باشد؛ 

کــه انســان ایــن ارتبــاط را درمی یابــد؛ بــه وجــود ربطــی نیــز علــم پیدا  بنابرایــن همان طــور 

می کند؛ محال اســت که به ذوالربط علم پیدا نکند؛ زیرا با فرض عدم اســتقلال وجود ربطی 

کــه علم به وجود ربطی باشــد اما علــم به وجود  و وابســتگی بــه و جود مســتقل؛ محال اســت 

اســتقلالی نباشــد. پــس هرکجا علمی باشــد علم به واجب نیز هســت زیرا معلــوم نحوه ای از 
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که  وجود است و وجود ممکن هم عین الربط به واجب است. با علم به وجود مستقل است 

وجود ربطی درک می شود.

علم علت هستی بخش به معلول

قســم دیگــر از اقســام علــم حضــوری، علــم علــت بــه معلول خویــش اســت. بنابــر نظریه 

که در ادامه به آن پرداخته خواهد شد؛ رابطه علیت یک رابطه وجودی است؛  اصالت وجود 

بدین معنا که چیزی جز، هســتی، وجود ندارد؛ و علت و معلول نیز هســتی محض هســتند. 

ازآنجایی کــه حقیقــت هســتی نیز تنها یک حقیقت اســت؛ و کثرات موجود نیــز مراتب آن به 

شــمار می آینــد؛ یعنــی بدین صورت که هر مرتبــه پایین معلول مرتبه بالاســت و به آن محتاج 

که دارای طرفی است؛ برقرار نخواهد بود؛ زیرا نسبت معلول  است؛ و این رابطه بین دو شیء 

به علت، نســبت فعل به فاعل اســت؛ بنابراین فعل از شــئون فاعل و در هســتی به آن وابسته 

است؛ پس بین فعل و فاعل یا به عبارت دیگر علت و معلول، یک وابستگی و ارتباطی است. 

ک علت و معلول در هستی و از شئون علت بودن معلول، معلوم بودن معلول برای  بنابر اشترا

علــت خــارج از ذات علــت نخواهد بــود؛ پس علت به معلــول خود علم حضــوری دارد؛ زیرا 

علت به ذات خود و شئون خود علم حضوری دارد )فنائی اشکوری، ۱۳۸۷: ۹۰ _ ۸۸(

بنابرایــن انســان  همان طــور که وجود خــود را یافت، می تواند وجود امــوری را که در نفس او 

یابد؛ این چنین دریافت هایی، علوم حضوری انســان به شــمار می آیند؛ زیرا در  وجود دارند در

علم حضوری است که عالم با معلوم خود ارتباط و اتصال وجودی دارد. این اتصال وجودی 

در مــورد ذات انســان بــا خداوند همچنیــن ارتباط خدا با انســان و امور مربوط به ذات انســان 

قابل تعمیم است که چگونگی وجود و امکان آن در مباحث هستی شناسی بیان می گردد.

‌2_‌1.‌مبنای‌هستی‌شناسی

اصالت وجود
وجود به عنوان حقیقت هستی، متن عالم واقع را پرکرده است؛ و هر آنچه از جنس وجود است 

بهره ای از واقعیت برده اســت و به عنوان حقیقت عینی عالم وجود هســتند؛ و این چیزی جز 

اصالت وجود نیســت؛ زیرا منظور از اصالت وجود این اســت که چیزی واقعاً در جهان خارج 
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کاری به  موجود باشــد. باید توجه داشــت هنگامی که ســخن از اصالت وجود به میان می آید 

مفهوم وجود نداریم؛ زیرا عقل از طریق مفاهیم، واقعیت خارجی را جستجو می کند؛ و مسئله 

اصالــت وجــود بــه دنبــال این اســت که آنچــه را مفهــوم وجود بــه آن اشــاره کرده امــر حقیقی و 

عینی بداند؛ )مصباح یزدی ۱۳۸۰: ۱۵۱/۱ _ ۱۵۰( زیرا با توجه به وحدت و بساطت واقعیت عینی، 

واقعیــت عینــی را همان حیثیتی تشــکیل می دهد؛ که مفهوم وجــود از آن حکایت می کند؛ و 

واقعیــت عینــی مصداق بالذات مفهوم وجود اســت. به عبارتی دیگر هر موجود ممکنی دارای 

که هر دو حیثیت دارای  گر قرار باشــد  دو حیثیت اســت: حیثیت ماهیت و حیثیت وجود. ا

واقعیت عینی و خارجی باشــند پس باید هر دو اصیل باشــند؛ درحالی که این فرض اشــتباه 

گر قرار باشد هر موجودی با دو حیثیت عینی در ذهن منعکس شود؛ باید هرکدام  است؛ زیرا ا

که هرکدام از این  از آن ها به صورت قضیه  هلیه بسطیه در ذهن منعکس شوند؛ بدین صورت 

حیثیت ها باید دارای دو مفهوم ماهوی و فلسفی باشند که مفهوم ماهوی به عنوان موضوعش 

و موجــود به عنــوان محمولــش که دو مرتبــه باید برای هرکدام از ایــن دو مفهوم، حیثیت عینی 

در نظــر گرفــت؛ و دو مرتبه هنگام انعکاس در ذهن به صورت قضیه هلیه بســطیه درآیند. این 

جریــان  همچنــان ادامــه دار و تکرارپذیر خواهد بود تا بی نهایــت. همچنین حیثیت ماهیت و 

وجود هر دو نیز نمی توانند اعتباری باشــند؛ زیرا دو مفهومی که به صورت قضیه هلیه بســطیه 

در ذهــن منعکــس می شــود از یک واقعیت عینی نشــأت می گیرد؛ پس نمی شــود هیچ کدام را 

اعتباری دانســت. به ناچار بین دو حیثیت یکی اصیل اســت که علامه مصباح به تبعیت از 

که این اصالت مربوط به ماهیت نیست و  ملاصدرا با ذکر دلایل متعددی بر این باور هستند 

ازآن وجود است. )همو، ۱۳۹۰: ۳۴۰/۱ _ ۳۳۷(

روح و نفــس انســانی نیــز به عنــوان هویت و حقیقــت اصلی وجود انســان دارای حالات، 

توجهــات، امیــال و مراتب خاصی اســت؛ که هر انســانی همچنان که آیــت الله مصباح بیان 

نمودنــد؛ می توانــد وجود این امور را در خود بیابد. در حقیقت هر انســانی علاوه بر وجود خود 

بــه وجــود ایــن کیفیات نفســانی اذعان دارد؛ که دال بــر وجودی بودن و واقعیت داشــتن این 

امور است.
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البتــه بایــد پذیرفــت که برخی از ایــن حالات و امیال نفس در تمام نوع انســانی و در همه 

دوره هــا بــدون آن که نیاز به آموزش و کســب داشــته باشــد وجود دارد؛ که چنین مســئله ای را 

که در جای خود قابل بحث است. مربوط به فطرت انسانی دانسته اند؛ 

تشکیک وجود
ک و همچنین اختلاف و تمایزاتی  ازنظر ملاصدرا حقایق عینی وجود، دارای وحدت و اشترا

ک و مابه الامتیاز واقعیات عینی سبب ترکیب  هســتند؛ اما باید توجه داشــت که مابه الاشترا

در ذات حقیقــت وجــود و وجــود عینی نمی گردد؛ بلکه مابه الامتیاز آن ها به شــدت و ضعف 

آن هاســت؛ بر این قول دو تفســیر بیان کردهندز کرده اند؛ که آیت الله مصباح تنها تفســیری را 

قابل قبول می دانند که بیان می دارد اختلاف مراتب وجود تنها میان علل و معلولات حقیقی 

اســت؛ و ازآنجایی کــه تمــام واقعیــات و موجــودات، معلول باواســطه و یا بی واســطه خداوند 

کــه عالم هســتی از یــک وجود مســتقل مطلــق و وجودهــای رابط و  هســتند؛ می تــوان گفــت: 

نامســتقل تشــکیل شــده اســت که هر علتی نســبت به معلول خود دارای اســتقلال نســبی و 

برخــوردار از مرتبــه بالاتر وجود اســت. )همان: ۳۸۸/۱ _ ۳۸۷ و ۳۸۴ و ۳۷۴( که برای فهم بیشــتر 

از تفســیر علامه مصباح در مورد تشــکیکی بودن حقایق عینی عالم، مباحثی در باب علت 

و معلول بیان می گردد.

ک نیازمندی معلول به علت ملا
ک نیازمنــدی معلــول به علت به نحــوه ی وجود معلــول برمی گردد؛ زیرا برخــی از وجود ها  مــلا

که به وجود غنی و بی نیاز محتاج اند. دارای فقر و وابستگی ذاتی هستند؛ 

ک نیازمندی او به علت شــده است؛  بنابراین فقر و وابســتگی موجود معلول ســبب و ملا

پــس موجــود فقیر و وابســته به عنوان موضــوع قضیه ی اصل علیــت قرار می گیــرد و با توجه به 

آنچه در مورد مراتب تشــکیکی وجود بیان شــد مرتبه ضعیف وابســته به مرتبه قوی تر اســت؛ 

ک نیازمندی به علت نیز »ضعف مرتبه  بنابراین موضوع قضیه »موجود ضعیف« است و ملا

وجــود« اســت؛ )همــان: ۳۱/۲ _ ۳۰( زیــرا باوجــود کمتریــن ضعــف در یــک موجود به ناچــار او را 
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نیازمند به علتی قوی تر می کند و این یک قانون ضروری  است. )همان: ۳۷۲(

که متن عالم واقع را پرکرده است می تواند وجود خود را  بنابراین انسان به عنوان حقیقتی 

یابد و علاوه بر وجود خود، وجــود علت مفیضه را به عنوان  به عنــوان واقعیتــی در این عالــم در

که به وجــود ربطی خــود علم پیدا  وجــودی مســتقل در یابــد؛ ازنظــر علامه، انســان  همان طــور 

یافتی،  می کنــد، محــال اســت بــه وجود مســتقل علم پیدا نکنــد؛ دلیــل این چنین علــم و در

اتصال وجودی میان وجودهای ربطی باوجود مســتقل اســت؛ و میان وجود ربطی و مســتقل 

یشــه در اختــلاف مراتب وجود دارد؛  ارتبــاط علی و معلولی برقرار اســت؛ که چنین رابطه ای ر

زیرا وجود در مرتبه بالاتر و شدیدتر به عنوان علت مرتبه پایین تر و ضعیف تر است.

نفس
که بیان شــد نفس به عنوان حقیقت اصلی وجود انســان، از مراتب و شــئون وجود  همچنان 

علــت مفیضــه، به شــمار می رود؛ و علم و میل به عنوان آثــار و حالات نفس می تواند به علت 

گیرد. هستی بخش خود تعلق 

که هر انســانی با  وجود نفس امری بدیهی اســت؛ زیرا برجســته ترین اثر نفس تعلق اســت 

علم حضوری آن را در خود می یابد؛ و درنتیجه برای اثبات آن نیازی به اقامه برهان نیســت. 

)فیاضــی، ۱۳۹۳: ۵۸( البتــه براهینــی جهــت تنبــه و توضیح جهت اثبات نفــس در جای خود 

بیــان شــده  اســت. )ر.ک، عبودیــت، ۱۳۹۱: ۶۸ _ ۶۲( بنابرایــن ازآنجایی کــه نفــس به عنوان طرف 

که مطالبی در مورد آن ازجمله تجرد نفس  دیگر علم و میل به خدا به شمار می آید لازم است 

گــردد؛ زیــرا ازنظر علامه در تحقق علــم حضوری و اتصال وجودی، تجــرد عالم و معلوم  بیــان 

شرط است.

تجرد نفس

گر انســان در محیطی قرار گیرد که نه اشــیاء خارجی و نه موقعیت و امر بدنی خویش  ۱. ا

توجهش را جلب نکند؛ مانند اینکه گرسنگی و تشنگی، درد و غمی و حتی وزش باد 

ی »من درک کننده« قرار دهد؛ به گونه ای  تمرکز او را نگیرد و همه توجه و تمرکز او را بر رو
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که هیچ توجهی به بدن خود نداشته باشد؛ باز می تواند نفس خود را بیابد. درحالی که 

کــه  هیچ یــک از انــدام بــدن خــود را نمی یابــد و آنچــه را می یابــد غیــر از چیــزی اســت 

که مراحلی از کمال معنوی را سپری  که اشــاره شــد کسانی  نمی یابد. البته همان طور 

کنند؛ و حقیقت نفس  کرده باشــند به راحتی می توانند توجهشان را به نفس منعطف 

را بیابند.

۲. اساســی ترین خاصیت و ویژگی اجســام این اســت که قابل تقسیم است؛ اما وقتی در 

کنیم می بینم »من« امری غیرقابل تقسیم است؛ به طور  وجود و یا من درک کننده دقت 

کرد؛ و حتــی به تبع بــدن هم چنین خاصیتی  مثــال نمی تــوان آن را بــه دونیمه تقســیم 

نخواهــد داشــت. پس ازاین خاصیــت نفس می توان به تجرد از ماده بــودن آن پی برد. 

)مصباح یزدی، ۱۳۹۰: ۱۶۹/۲ _ ۱۶۸(

بنابرایــن علــم و میل به عنوان اموری وجودی هســتند؛ و از حالات و کیفیات نفســانی در 

انســان به شــمار می روند؛ که تشکیکی و دارای شدت و ضعف هستند. پس می توان گفت: 

گرایــش فطــری موجود در انســان دارای مراتب اســت؛ و این اختــلاف مراتب طبق  معرفــت و 

مبنــای تشــکیک وجود به اختلاف مراتب وجود برمی گــردد؛ به طور مثال هرچه مرتبه وجودی 

گاهانه درمی آید؛ و  کامل تر باشــد علم فطری انســان نیز قوی تر اســت؛ و به صورت آ شــدیدتر و 

گاهانه و  هرچه مرتبه وجودی ضعیف تر باشــد این علم نیز ضعیف اســت و به صورت نیمه آ

گاهانه در می آید. )همان: ۱۷۷( حتی در برخی موارد به صورت ناآ

اما باید توجه داشت که هر وجود ضعیف و در مرحله پایین، امکان شدت یافتن و صعود 

به مرحله بالاتر را دارد؛ البته با ایجاد شرایط و به دست آوردن ویژگی هایی، امکان پذیر است.

حرکت جوهری
قابلیت شــدت یافتن و صعود هر وجودی، نوعی حرکت محســوب می شــود؛ زیرا هر وجودی 

به عنوان جوهر، قابلیت رشــد و حرکت به ســوی کمال و شــدت وجودی را دارد؛ و از آن به نام 

»حرکت جوهری« یاد می شود.

هر امری برای جواهر ثابت شود برای نفس نیز قابل اثبات است؛ بنابراین از ثبوت حرکت 
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یجی که در نفس رخ  جواهر به حرکت نفس خواهیم رسید. از دیدگاه فلسفی هر نوع تغییر تدر

می دهد حرکت محســوب می شــود؛ و حرکت در کیف نفسانی از قطعی ترین اقسام حرکات 

است؛ و دلیل آن نیز علم حضوری است که هر فردی در خود می یابد؛ مانند حالات خاصی 

اعــم از غــم و شــادی و یــا محبــت و نفــرت که انســان نســبت به مســئله ای یا شــخصی پیدا 

یجی حالات  یجاً روبــه کاهش و یا افزایش می رود. این تغییر تدر که این حالات تدر می کنــد؛ 

در نفس همان حرکت در نفس به شمار می آید. )همان: ۲۳۵ _ ۲۳۲(

باید توجه داشــت نفس هرچه حرکت تکاملی داشــته باشــد و از شدت وجودی برخوردار 

کیفیات آن نیز شــدیدتر خواهد بود؛ و هرچه حرکت رو به ســوی پایین و تنازلی داشته  باشــد؛ 

باشــد وجــودی ضعیف تــر و درنتیجــه کیفیــات نفــس نیــز ضعیف تــر خواهــد بــود؛ و ازجمله 

کیفیات نفس علم و میلی اســت که در هر انســانی وجود دارد؛ و همچنان که بیان شــد یکی 

از ایــن علــم و میل هــا به صــورت فطری و به ســوی خداوند در انســان نهادینه شــده اســت. با 

حرکــت نفــس و کامل شــدن آن بر این شــدت و این علــم و میل نیز افزوده می شــود؛ زیرا ازنظر 

علامه مصباح بر اساس حکمت الهی جهان عبث آفریده نشده است؛ و مجموعاً، حرکات 

جهــان بــه کمــالات ارزنده تری می انجامد. تکاملی بــودن هر حرکت نیز به این گونه اســت که 

موجــود متحــرک به امر وجودی دســت می یابد که قبلًا فاقد شــخص آن بوده اســت؛ اما ازنظر 

که هر حرکتی ضرورتاً تکاملی باشد؛ بلکه ممکن است حرکت  ایشان این بدان معنا نیست 

یکنواخت و حتی نزولی و تضعفی نیز داشته باشد؛ به طور مثال ممکن است متحرک باشعور 

کمالات  که موجب از دســت رفتن  در اثر غفلت و یا رســیدن به لذتی، حرکتی را انجام دهد 

باارزشــی از او شــود؛ بنابرایــن بــه اعتقاد علامه مصباح در هر ســیر حرکتــی، تکامل ضروری و 

حتمی نخواهد بود؛ و امکان تنازل و تضعف وجود دارد. همچنین نمی توان گفت ضرورتاً هر 

متحرکی در اثر تحرک، تکامل خواهد یافت. )همان: ۳۱۳ _ ۳۱۴ و ۳۱۶(

بنابرایــن ازنظــر علامــه علــم و گرایش به خــدا درنهایت وضــوح و تمامیت خود نیســت؛ و 

کامل خود نرســیده اســت؛ و شدت وجودی سبب به فعلیت رسیدن  به اصطلاح به فعلیت 

هرچه بیشتر این علم و همچنین بیشتر شدن این گرایش به بی نهایت است. با حرکت نفس 
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کامل شــدن آن بر شــدت این علم و میل نیز افزوده می شــود؛ اما ازنظر علامه این بدان معنا  و 

کــه هر حرکتی ضرورتاً تکاملی باشــد؛ بلکه ممکن اســت حرکتــی یکنواخت و حتی  نیســت 

نزولی و تضعّفی نیز باشد.

ازنظــر علامــه علم و میل به ســمت بی نهایت کامل، در ذات همه انســان ها وجود دارد؛ و 

دلیل آن نیز فطرت انســانی اســت؛ زیرا خداوند در ابتدای خلقت سرشــت انسان را با چنین 

کرده است. علم و میلی مفطور 

2. خداشناسی و خدا گرایی فطری از منظر علامه مصباح یزدی ره
‌1_‌2.‌مفهوم‌فطرت‌از‌منظر‌علامه

الف( معنای لغوی
ازنظر علامه فطرت، در لغت مصدر نوعی از فطر به معنای ایجاد و به وجود آمدن است؛ که معنای 

خلقت را دربر دارد. پس مراد از فطرت نوعی از خلقت خواهد بود. )مصباح یزدی، ۱۳۹۴: ص ۱(

ب( معنای اصطلاحی
ازنظر علامه مصباح معنای اصطلاحی و عرفی فطرت همراه با قیودی است که آن را از معنای 

لغوی متمایز و محدودتر می کند. منظور از عرف نیز منابع دینی، قرآن، احادیث و کلام بزرگان 

است؛ زیرا ممکن است در هرجایی اصطلاح خاصی از آن منظور باشد؛ به طور مثال در علم 

فلســفه و منطق، فطریات منطقی موردنظر اســت؛ بنابراین برای تعریف واژه فطرت، در منابع 

کتاب و سنت نیست. دینی راهی جز موارد استعمالش در 

ازنظــر ایشــان واژه فطــرت در منابع و عرف دین، منحصراً برای انســان به کاررفته اســت؛ 

طْرَ�تَ  کــه آیه قــرآن می فرمایــد: >�فِ بــردی نــدارد؛ و این چنین اســت  کار و در مــورد غیــر انســان 

که مشــتقات  کــه ایــن امکان وجود دارد  هَا<. البتــه لازم بــه ذکــر اســت  �يْ
َ
اَ� عَل

طَرَ ال�فَّ �ي �فَ �تِ
َّ
هِ ال

َ
اللّ

کاربرد داشــته باشــد؛ بنابرایــن در معنای  فطــرت ماننــد فطــر، فاطــر و... در مورد غیر انســان 

که به معنای لغوی آن اضافه شــود یک معنای اصطلاحی ســاخته  عرفــی فطــرت هر قیدی 

که می خــورد محدودتر از معنای  می شــود؛ زیــرا غالباً معنــای عرفی فطرت به جهــت قیدی 

لغوی آن است. )همان(
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گی‌فطرت‌و‌امور‌فطری ‌2_‌2.‌ویژ

علامــه مصبــاح، طبــق نظر رایــج و غالــب، ویژگی هایــی را بــرای امور فطــری بیــان نموده اند. 

کــه به معنــای خلقت نیــز آمده اســت در  ازنظــر ایشــان شــاید بتــوان از معنــای لغــوی فطــرت 

بیــان ویژگی های فطرت اســتفاده کرد؛ بنابراین ایشــان معتقدند به دلیــل این که خلقت تنها 

کتســابی اســت؛  که فطرت امری خدادای و غیر ا منســوب به خداوند اســت می تــوان گفت: 

و هنگامی کــه خــدادادی شــد طبعاً بــه ضدش تبدیل نخواهد شــد؛ زیرا تبدیل نشــدن لازمه 

خلقت خدادادی است. طبق نظر ایشان با افزدن یاء نسبت به فطرت، اموری فطری نامیده 

می شــوند. بــا ایــن بیان در مورد امور فطری باید گفت: آنچه منســوب به نحوه خلقت اســت؛ 

گرایش ها قرار  امــوری فطــری خواهند بود. ازنظر علامه ایــن امور تحت دو مقوله ی بینش هــا و 

کــه در ادامه به تبیین آن ها پرداخته خواهد شــد؛ )همــان: ص ۲ _ ۱( بنابراین در مورد  می گیرنــد؛ 

ویژگــی امــور فطــری می تــوان گفت: نوع آفرینش انســان اقتضــای آن را دارد و در همــه افراد آن 

کتسابی نیستند و نیازی  نوع یافت می شــود هرچند قابل شــدت و ضعف هستند؛ این امور ا

بــه تعلیــم و تعلــم ندارند و همچنین قابل تغییــر و تبدیل نخواهند بود. )همــان، ۱۳۹۰: ۳۵۸/۲ و 

همو، ۱۳۸۹: ص ۶۴ _ ۶۳(

گستره‌امور‌فطری ‌.2‌_‌3

کــه بیان شــد فطرت و فطری در دو حــوزه کاربرد دارد؛ یکی در حوزه خواســت ها و  همان طــور 

گرایش های انســانی؛ که گرایش های فطری خوانده می شــود؛ و به مقتضای آفرینش انســان در 

گاهی  سرشــتش قرار داده شــده اســت؛ بدون آنکه آن را کســب کند. حوزه دیگری که حوزه آ

و شــناخت انســانی اســت؛ و همچنیــن در سرشــت و به مقتضــای آفرینــش اوســت؛ و بدون 

تحصیل در وجود او نهادینه شده؛ معرفت فطری نامیده می شود.

کتسابی هستند؛  بنابراین این دو امر فطری، بینش ها و گرایش های ذاتی، خدادای و غیر ا

که به مقتضای آفرینش در وجود انسان قرار داده شده است. )همو، ۱۳۸۹: ص ۶۴( به غیراز این 

گر معنای لغوی فطرت نیز بر آن صادق باشــد نمی توان  دو هرچه در انســان وجود دارد حتی ا

فطری به شــمار آورد؛ مانند داشــتن چشــم یا دســت و پا که نمی توان گفت فطری است؛ زیرا 
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عرف دینی این امور را فطری و منسوب به فطرت نمی داند. )همو، ۱۳۹۴ ش(

که به مقتضای فطرت انســان در وجود او به ودیعه گذاشــته شده؛ معرفت  ازجمله اموری 

که با توجه به لزوم بحث، به دیدگاه علامه مصباح در باب  گرایش فطری به خداوند است؛  و 

گرایش فطری پرداخته می شود. معرفت و 

1. معرفت فطری به خدا
کــه درونی و  علامــه مصبــاح دلیــل انگیزه انســان  برای شــناخت خداوند را مــواردی می دانند 

ذاتی هر انســانی است. ایشــان معتقدند این موارد مربوط به فطرت انسانی است که خداوند 

در وجود هر انسانی به ودیعه گذاشته است. ازجمله این موارد حس حقیقت طلبی و رسیدن 

به علوم و همه شناخت ها است؛ و مؤید این امر را پیشرفت چشمگیر درزمینۀ علوم مختلف 

کمالات باشد  که باعث می شود انسان در پی یافتن  می دانند. عامل دیگر حب ذات است 

که انســان تمایل دارد تا خود را به  تا آن را در خود به فعلیت برســاند؛ و به همین دلیل اســت 

موجــود کامــل و قدرتمنــد نزدیــک کند؛ تا به این حس خود پاســخ داده باشــد. عامل دیگری 

کــه علامه بیان می کنند مشــروط اســت به ســالم بودن فطــرت و مانع نبودن بر ســر راه فطرت؛ 

که  که نتیجه این ســلامت و عدم مانع، جســتجوی انسان به دنبال معطی نعمت است؛ چرا

خــود را مدیــون منعم خود می دانــد؛ و درصدد سپاســگزاری و جبران اســت. این ها به عنوان 

اصلی تریــن عوامــل ذکــر شــدند. البتــه ازنظر ایشــان عوامل دیگری هــم وجود دارد که اثرشــان 

محســوس تر اســت؛ ماننــد میــل بــه آســایش و آرامــش درونــی؛ منفعت طلبــی و دفع ضــرر که 

کسب منافع و مصالح بشری است.  رنج گریزی و دفع الم را در پی دارد؛ و در سطح بالاتر آن 

بــه اعتقــاد علامــه مصبــاح این امور به عنوان عواملی هســتند که به انســان انگیــزه می دهد تا 

برای معرفت و شناخت خدا قدم بردارد؛ تا به آنچه می خواهد برسد. )همان، ۱۳۹۰ش: ص ۱۳۹ 

_ ۱۳۴( بنابراین انسان درصدد رسیدن به کمال است؛ و حصول کمال حقیقی انسان ها تنها 

در تقــرب بــه خداوند ممکن اســت و شــرط رســیدن به این تقــرب معرفت و علم بــه خداوند 

اســت. پس خداشناســی از علوم باارزش فلســفی اســت که ســبب رســیدن انســان به کمال 

واقعی خود است.
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امــا بایــد توجه داشــت در مورد علم و معرفت به خداوند گفته می شــود که خداشناســی، 

گرفتن اقســام علم می توان  امری فطری اســت؛ که در مورد فطری بودن خداشناســی با در نظر 

دو قسم از خداشناسی فطری را مورد اشاره و بررسی قرار داد: یک قسم علم حضوری به خدا 

منظور اســت و قســم دیگر علم حصولی مدنظر اســت. در مورد فطری بودن این علوم نســبت 

کــه به فطرت عقل  بــه خداونــد باید گفــت: علم حصولی فطری یا از بدیهیات اولیه هســتند 

مســتند هســتند؛ و یا دســته ای از بدیهیات ثانویه هســتند؛ که در منطق به نام فطریات بیان 

می شــوند؛ البته گاهی به نظریات قریب به بدیهی نیز تعمیم داده می شــود؛ بدین مقصود که 

کــه خداوند در نهــادش قرار داده به درک آن ها می رســد؛ و بــه برهان نیازی  هرکســی بــا عقلی 

نیســت. پــس علــم حصولی قریب به بداهت، آن را از اســتدلال بی نیــاز نمی کند؛ و این علم 

که ادعای حصولی بودن  حصولی، از طریق عقل و اســتدلال خواهد بود. البته باید دانســت 

علــم بــه خــدا از نوع بدیهیات و فطریات منطقی، بدون آنکه نیاز به اســتدلال داشــته باشــد 

ادعایی غیر قابل اثبات است. )همو، ۱۳۹۰: ۴۱۲/۲(

الف( معرفت فطری حصولی نسبت به خدا

علم حصولی به خدا مجموعه  ای از قضایایی است که مربوط به خداشناسی هستند که دارای 

موضوع و محمول و به شــکل علمی، فلســفی، کلامی بیان می شــوند. )همو، ۱۳۸۳ ش: ۲۴۶/۱( 

امــا باید توجه داشــت ازنظر علامه مصباح منظور از خداشناســی فطــری حصولی، تصدیق به 

کــرده می تواند  وجــود خــدا بدون تلاش اســت؛ زیرا انســان با عقل فطری کــه خداوند به او عطا 

به ســادگی بــه وجود او پی ببرد؛ و این شــناختی اســت نزدیک بــه بداهت. ازنظر ایشــان هر نوع 

اثباتی برای وجود خدا که به وســیله مفاهیم و الفاظ باشــد اشــاره به شــناختی حصولی و کلی 

دارد؛ چه در سخن فیلسوفان و چه در آیات قرآن؛ مانند آیه ۳۵ سوره طور که می فرماید: »آیا آنان 

بدون آفریدگار، آفریده شده اند یا خود آفریننده خویش اند.« )همو، ۱۳۸۹ ش: ص ۷۴ _ ۸۳(

ب( معرفت فطری حضوری نسبت به خدا

طبق دیدگاه آیت الله مصباح منظور از خداشناســی فطری حضوری این اســت که هر انســانی 

به مقتضای آفرینش خود ارتباط عمیقی و رابطه وجودی با آفریننده خود دارد؛ و هنگامی که به 
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عمق دل خود توجه کند چنین رابطه ای را می یابد؛ و این بدین معنا نیست که می داند خدایی 

هســت؛ بلکــه رابطه خــود با خدا را می یابــد. البته اکثر انســان ها به این رابطه قلبــی خود توجه 

ندارند و هنگام قطع امید و توجه از همه چیز می توانند این رابطه قلبی را بیابند. )همان، ص ۱۷۵(

پس طبق آنچه در مورد انواع، ویژگی و کیفیت منشأ علوم حضوری تبیین و بررسی شد؛ و 

گرفتن معنای فطری )سرشتی(، فطری بودن یا نبودن انواع علوم حضوری  همچنین با در نظر 

روشن می گردد. در انواع علوم حضوری که ذکر شد؛ علم به مفاهیم؛ علم به محسوسات و علم 

گرفته  به بدن، فطری نیســتند؛ زیرا این دســته از علوم از مواجهه و برخورد با واقعیت خارجی 

می شــوند؛ و علم به آن ها از پیش و همراه با آفرینش انســان نیست. همچنین علم به برخی از 

حــالات نفــس و نیز علم بــه افعال ارادی نفس نمی توانند فطری باشــند؛ زیرا علم حضوری به 

این امور به خاطر ایجاد پدیده ها و رخدادهای بیرونی در نفس است.

امــا از میــان انــواع علم حضوری علــم به نفس، علم نفــس به قوای خــود و همچنین علم 

معلول به علت هستی بخش خود فطری انسان به شمار می آیند؛ زیرا با توجه به ادله ای که در 

گفت: ازآنجایی که نفس  مورد علم حضوری نفس به ذات خود بیان شــد می توان این چنین 

مجرد است و علم نیز از ویژگی  ذاتی مجردات است؛ علم نفس به خود به عنوان یک مجرد، 

ذاتــی آن و درنتیجــه همــراه با آفرینش آن اســت. همچنین علم نفس به قــوای خود نیز علمی 

حضوری فطری اســت؛ زیرا قوای نفس جزء ذات نفس به شــمار می آیند و چنانچه بیان شــد 

علــم نفس به ذات خود فطری اســت؛ بنابراین علم نفس به قــوای خود نیز فطری خواهد بود. 

کتســاب  کرد؛ و آن نیز عدم وجود راهی برای ا می تــوان مؤیــدی بر فطری بودن ایــن دو امر بیان 

علــم بــه نفس و قوای نفس اســت؛ زیرا درصورتی کــه بخواهیم علم حضوری بــه ذات نفس را 

کتســاب علــم نفس به معنای  که ا کتســابی بدانیــم تناقض پیش خواهد آمد؛ بدین صورت  ا

کتساب  گاهی است و این فرضی محال است، زیرا این نوع ا فرض وجود نفس بدون علم و آ

گاهی علــم به نفس وجود  گاهــی نیــاز دارد؛ و این در حالی ســت که بــا هر علم و آ بــه علــم و آ

خواهد داشت؛ زیرا علم به نفس و نفس از یکدیگر جدا نمی شوند؛ و همچنین علم به نفس 

با همه علوم دیگر همراه است. )ابو ترابی، ۱۳۹۷ ش: ص ۳۶۷ _ ۳۷۱(
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همان طور که اشــاره شــد علم معلول به علت هســتی بخش خود نیز فطری انســان است؛ 

و ازآنجایی کــه یکــی از موضوع هــای پژوهــش حاضر بررســی این نــوع از علم از دیــدگاه علامه 

کــه در ادامه به آن  مصبــاح اســت؛ تبیین و ارائه ادله آن، جهت اثبات، امری ضروری اســت 

پرداخته می شود.

اثبات فطری بودن علم حضوری به خدا

از منظر آیت الله مصباح یزدی هرگاه سخن از علم فطری به خدا باشد منظور، همان علم 

که بیان شد بدین معناست که معلول دارای  حضوری انســان به خداوند اســت و همان طور 

مرتبــه ای از تجــرد اســت؛ پس لزوماً مرتبــه ای از علم حضوری به علت هســتی بخش خود نیز 

خواهد داشت؛ که البته این نوع علم، به علم حصولی نیز نسبت داده می شود؛ که به معنای 

علم حصولی قریب به بداهت است. )مصباح یزدی، ۱۳۹۰ ش: ۳۵۸/۲ و ۳۵۹( ادله فطری بودن 

علم حضوری انسان به خداوند از طرق مختلف قابل بررسی و اثبات است: 

أ( از طریق ادله عقلی

برخی مدعای علامه مصباح، مبنی بر علم حضوری فطری معلول به علت هســتی بخش را 

بــا توجه به مبنای هستی شناســی و معرفت شــناختی ایشــان به صورت برهــان عقلی منظم و 

ک علم حضوری بیان شد که هرگاه  اثبات کرده اند؛ بدین صورت که چنانچه در مبحث ملا

اتصال وجودی بین دو موجود مجرد واقع شــود علم حضوری حاصل شــده است. همچنین 

طبــق آنچــه )بر مبنای اصالت وجود و؛ تشــکیک در وجود( در مــورد رابطه عینی میان ذات و 

علت و معلول و عین الربط بودن و فقر وجودی معلول نسبت به علت خود بیان شد؛ می توان 

کرد:  فطری بودن علم حضوری معلول به علت هستی بخش را بدین صورت ثابت 

ک حضوری بودن علم است. اتصال وجودی میان دو موجود مجرد ملا

هر معلولی عین الربط به علت خود است؛ و اتصال وجودی با آن دارد.

انسان نیز معلول خداوند است.

معلولیت و اتصال وجودی جزء ذات معلول است.

و علم حضوری انسان به خدا جزء ذات انسان است.
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درنتیجه انسان علم حضوری فطری به خداوند دارد. )ابو ترابی، همان: ص ۲۷۳ _ ۲۷۶(

لازم بــه ذکــر اســت برخــی در اثبات علــم حضوری فطری به خــدا با اســتفاده از توضیح و 

کــه ملاصدرا از قاعده »ذوات الاســباب لا تعرف الا باســبابها« دارد؛ علم حضوری فطری  دفاعــی 

کرده انــد. البته آیت الله مصباح اســتفاده و  معلــول بــه علت مفیضه خود؛ برداشــت و تفســیر 

کاربرد از این قاعده را در اثبات علم فطری به خدا رد نموده اند؛ و آن را مربوط به دانش منطق 

دانسته اند؛ زیرا ایشان معتقدند منظور از »سبب« در این قاعده، علت هستی بخش نیست؛ 

بلکه حد وســط اســتدلال اســت؛ و نمی توان از این قاعده در مورد واقعیات خارجی و اثبات 

کرد. )همان، ص ۳۷۲( علم معلول به علت هستی بخش خود استفاده 

ب( از طریق ادله نقلی: 

در اثبــات و تبییــن معرفــت حضــوری فطری بــه خداوند آیــات و روایات متعددی وارد شــده 

اســت. علامــه مصبــاح یــزدی از آیات »۳۰ ســوره روم« و »۱۷۳ _ ۱۷۲ ســوره اعراف« اســتفاده 

کرده انــد؛ و بنابــر آن هــا بر علم حضوری فطری به خدا اســتدلال نموده اند. البتــه علاوه بر این 

کیفیت این علم، بیان شده  دو آیه، آیات و روایات دیگری نیز در تبیین و تفسیر این دو آیه و 

که در ادامه تعدادی از آن ها ذکر خواهد شد. است 

که خداوند فرموده است:  در آیه »۳۰ سوره روم« )۱( 

ی خــودت را مواجــه بــا دیــن قــرار بده. سرشــت خدایــی؛ آن گونه  »]ای پیامبــر[ رو

که خدا انسان ها را بر آن سرشته و آفریده است«. سرشت و آفرینشی 

که همه انسان ها بر آن آفریده شده اند اشاره می کند. در این آیه از پیامبر  این آیه به فطرتی 

خواسته است توجه خود را به دین معطوف کند و از آن منحرف نشود؛ و پیامبر ملازم با همان 

کــه خداوند مردم را بر آن  چیــزی باشــد که فطرتــش اقتضا می  کند؛ یعنی ملازم با فطرت الهی 

سرشــته اســت. در ادامه خداوند می فرماید تمام انسان ها را در تمام دوره ها بر چنین سرشتی 

گمــان نکنید بعضی از انســان ها  که متوجه دین باشــند. درواقــع یعنی اینکه  آفریــده اســت؛ 

این گونه بوده اند؛ یا در زمان خاصی فطرت انسانی این چنین بوده است؛ بلکه آفرینش الهی 

تغییرپذیر نیست؛ بنابراین مقتضای فطرت انسان است که متوجه دین باشد. علامه مصباح 
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یکــی از وجــوه هماهنگی امر فطری با دین را خداشناســی حضوری فطــری بیان نموده اند که 

که برای همگان و به طور یکسان فراهم  گذشت. البته این مرتبه ای از فطرت است  تبیین آن 

کتســابی اســت؛ و به شرط تهذیب نفس و  اســت؛ اما مراتب بالاتر آن همگانی نیســت؛ بلکه ا

بندگی کســب می شــود؛ اما آنچه در این آیه واضح اســت مرتبه ای از علم حضوری فطری به 

که در همه وجود دارد. )مصباح یزدی، ۱۳۸۹ ش: ص ۹۴ _ ۹۷( خداوند است 

روایتی از امام صادق؟ع؟ نیز در تأیید این وجه از تفســیر آیه فطرت ذکر شــده اســت. امام 

صــادق در پاســخ بــه زراره در مــورد تفســیر آیــه فطــرت فرموده اند: خداونــد انســان ها را هنگام 

گرفتــن میثــاق و پیمــان، بــر توحیــد سرشــته. درواقع معرفــت خود به عنــوان پروردگار ایشــان. 

ی در ادامــه می پرســد آیــا خداونــد بندگان را مورد خطاب قرار داده اســت؟ امام در پاســخ  راو

گر چنین نبود کســی نمی دانســت چه کسی پروردگار و روزی  دهنده شان است.  می فرمایند ا

)علامه مجلسی، ۱۴۰۳ ق: ۲۷۸/۳(

آیات دیگری که علامه در اثبات شــناخت حضوری فطری اســتفاده کرده اند »آیات ۱۷۲ 

که خداوند فرموده است:  و ۱۷۳ سوره اعراف« است 

»هنگامی کــه خداونــد تو از پشــت آدمــی زادگان، فرزندانشــان را برگرفت و ایشــان را بر 

خودشان شاهد قرار داد )و فرمود( آیا من خداوندگار شما نیستم؟ گفتند: بله شهادت 

دادیم )و این گواهی را گرفتیم( تا مبادا روز قیامت بگویید که ما از این مطلب غافل 

بودیم؛ یا بگویید که پدران ما قبلًا شرک ورزیدند و ما نسلی است پس ایشان )و دنباله رو 
ک می سازی؟(« )۲( آنان بودیم، پس آیا ما را به سزای کار آن تبهکاران هلا

ازنظــر آیــت الله مصباح طبق آیات مذکور این مطلب واضح و روشــن اســت که خداوند با 

یارویی و مواجهه داشــته اســت؛ و از آن ها پرســیده اســت که آیا من  تک تک انســان ها یک رو

پــروردگار شــما نیســتم و آن هــا جــواب داده انــد آری؛ که این همــان معرفتی اســت که باعث 

می شــود تا عذری برای شــرک ورزی انسان نســبت به خدا باقی نماند؛ اما باوجود این مطلب 

گفتگو در کجا و چه شرایطی بوده است؟  یارویی و  که این رو همچنان این سؤال باقی است 

که  یم؟ این ابهام به اصل مفاد آیه  چرا ما چنین چیزی را در درون خود در این دنیا سراغ ندار
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گفت وگویی از پس پرده  یارویی اســت آســیبی نمی زند. با توجه به ظاهر آیه، چنین  همان رو

و به طور غایبانه نبوده اســت وگرنه باعث می شــد عذر و بهانه برای برخی افراد باقی بماند؛ به 

این دلیل که از پس پرده بودن سبب خطاپذیر شدن در شناخت است و یک گفت وگو زمانی 

که داده  که بتوان مخاطب را دید و شناخت. از آیه وسوال و جوابی  باعث قطع عذر می شود 

یارویی و شــناخت بوده اســت؛ بنابراین می توان  شــده چنیــن برمی آید که ایــن گفت وگو با رو

که راه بر هر عذری بســته جز با علم حضوری و شــهود قلبی به  یارویی  نتیجه گرفت چنین رو

یــت« و »معاینه« مؤید  دســت نمی آیــد. ازنظر علامــه مصباح روایات دربردارنــده تعبیرات »رؤ

که فرمودند:  این مطلب هستند؛ مانند روایتی از امام باقر؟ع؟ 

»خداوند ]در واقعه اخذ میثاق ربوبیت[ خودش را به ایشان شناساند و ارائه کرد و 

گر این کار انجام نمی گرفت، هیچ کس خداوندگارش را نمی شناخت.« )مصباح،  ا

۱۳۸۹ ش: ص ۱۰۲ _ ۱۰۴(

همچنین در تفسیر این آیه روایاتی دیگر نیز از معصومین؟عهم؟ نقل شده است: 

که امام در توضیح آیه میثاق فرمودند مسئله  »زراره از امام صادق؟ع؟ نقل می کند 

موردنظــر در آیــه میثــاق معاینه خدا بود ولــی خدا این معاینه را از یــاد آنان برد ولی 

گر این مســئله نبود هیچ شــخصی خالق و  اقــرار در قلب هایشــان ثابــت مانــد؛ و ا

گر از آنان بپرســی  که خداوند در قرآن می فرماید ا رازق را نمی شــناخت. همچنان 

کیست می گویند الله«. )برقی، ۱۴۱۳ ق: ۴۳۸/۱( خالقشان 

که در مورد حنیفت در آیه  که در جواب ســؤال زراره  روایتی دیگر از امام باقر؟ع؟ نقل شــده 

ِ�< فرمودند: »سرشتی است که خداوند مردم را بر آن سرشته و تبدیلی   �بِ
�فَ رِكِ�ي ْ رَ مُسش �يْ

هِ عفَ
َ
اءَ لِلّ �فَ >حُ�فَ

برای آفرینش خدا نیست و فرمود: خدا آنان را بر معرفت، سرشته است«. زراره در ادامه در مورد 

که امام در جواب می فرمایند:  هُورِهِمْ< سؤال می کند  دَمَ مِ�فْ طفُ
آ
�ي ا �فِ

َ كَ مِ�فْ �ب  رَ�بُّ
دفَ حفَ

أَ
 ا

آیه >وَِإدفْ

»نســل آدم تا روز قیامت را از پشــت او بیرون آورد و آنان چون ذره بین آمدند آنان را 

گر چنین نبود کســی پروردگارش  بشناســاند و آفرینش خویش را به آنان نمایاند و ا

را نمی شــناخت و فرمود: رســول خدا؟ص؟ فرموده: هرکه دنیا آمده  بر سرشت، یعنی 
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بر شناخت اینکه خدای عزوجل آفریننده اوست، زاده می شود این معنای سخن 

گر از آنان بپرســی که آســمان ها و زمین را کســی آفریده  کــه فرمــوده: »و ا خداســت 

گفت خدا«. )صدوق، ۱۳۸۶ ش: ص ۵۱۶ _ ۵۱۷( هرآینه خواهند 

بنابرایــن از تعابیــر اســتفاده شــده در آیــات و روایــات می تــوان نتیجــه گرفــت کــه معرفت و 

شــناختی که از آن ســخن گفته شــده شــناختی شــخصی اســت؛ نه شــناختی کلی که از راه 

مفاهیم انتزاعی و عناوین عقلی؛ و شناخت جزئی نیز تنها از طریق علم حضوری امکان پذیر 

گر انســان نسبت به مسئله ای شناخت حضوری نداشته باشد؛ پس نسبت به آن  اســت؛ زیرا ا

شــناختی کلــی و غایبانــه دارد. درحالی که شــناخت های کلــی و اســتدلال های عقلی، برای 

انسان این مسئله را روشن می کند که جهان آفریننده ی حکیمی دارد اما هرگز نمی توان مصداق 

آن یعنی خداوند را شناخت. ازنظر علامه مصباح در روایت امام نفرموده که اگر چنین رویارویی 

گــر چنین رویارویی هم نبود باز انســان با عقل  نبــود احدی نمی دانســت کــه خالقی دارد؛ زیرا ا

خودش می توانســت بفهمد خالقی دارد؛ اما امام فرموده اســت احدی نمی توانست شخص او 

را بشناسد. این دلیلی بر رابطه ای عمیق بین انسان و خدا است که انسان می تواند با رجوع به 

که در آیه بدان اشاره شده موجب رابطه ای عمیق بین  عمق دلش او را بیابد؛ درواقع رویارویی 

گر به عمق دل خود رجوع کنند می تواند بفهمد که چه کسی او را آفریده  انسان و خدا شده که ا

است؛ چون او را خواهد یافت؛ )مصباح یزدی، ۱۳۸۹ش: ص ۱۰۴ _ ۱۰۷( و دقیقاً از همین  رو ست که 

امیرالمؤمنین می فرماید خدایی را که نبینم نمی پرستم. )کلینی، ۱۳۴۲ ش: ۹۷/۱(

همان طــور که بیان شــد؛ آیات دیگری به غیــراز آیه فطرت و میثــاق در اثبات علم حضوری 

و فطری به خداوند بیان شــده اســت؛ آیاتی مانند آیه »۶۷ اســراء« و »۶۵ عنکبوت« اســت که بر 

شناخت و ارتباط قلبی انسان به خداوند )علم حضوری به خدا( به هنگام قطع امید از هر منبعی 

اشاره دارد و روایتی در تفسیر و مضمون با این آیات، نیز از امام صادق؟ع؟ بیان شده است: 

کرد یا بن رســول الله مــرا به خداوند راهنمایی  »... شــخصی به امام صادق عرض 

کــن تــا بدانــم او کیســت؟ چــون جــدل کننــدگان بســیار برایم گفتــه و مــرا متحیر 

ســاخته اند. امــام فرمــود: ای بنده خدا! آیا هرگز بر کشــتی ســوار شــده اید؟ گفت: 
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آری. آیا اتفاق افتاده که کشتی ات بشکند و در آنجا کشتی نباشد که تو را نجات 

گری هم نباشــد که تــو را رهایی دهــد؟ گفت: آری. امام فرمــود: آیا در  دهــد و شــنا

که در رهایی تو از آن ورطه توانا باشد این بود؟  آن هنگام دلت بر چیزی از چیزها 

گفــت: آری. امــام صــادق؟ع؟ فرمود: آن چیز همان خدایی اســت که تواناســت بر 

نجات در جایی که نجاتگری نیست و بر کمک خواهی، جایی که کمک دهنده 

ای نیست...«. )صدوق، بی تا: ص ۲۳۱(

همچنیــن آیــات »۵۳ نحــل« »۳۳ روم« »۸ زمــر« »انعــام ۴۱ _ ۴۰« نیز به این مطلب اشــاره 

گرفتاری و اضطرار در درون خود رو به ســوی نیرویی برتر و  دارد که همچنین انســان به هنگام 

که در سرشت هر انسانی  که این دلیلی بر ارتباط حضوری با خداوند است  قدرتمند می آورد 

کــه همچنین می توان بــه روایتــی از امیرالمؤمنین در بــاب این آیات  بــه ودیعه گذاشــته شــده 

کرد:  اشاره 

که پرسید »الله« چیست فرمود:  امام علی؟ع؟ در جواب به شخصی 

»آن که هر مخلوقی به هنگام نیازمندی و سختی ها و وقتی امید از همه آنچه غیر 

اوســت بریــده و از هــر وســیله ای غیــر از او قطع گردید، به او پناه جســته می شــود؛ 

یاد باشــد  زیــرا هــر رئیســی پندار و هــر بزرگ بینی در دنیــا گر چه ثروت و طغیانش ز

و نیازمندی هــای بســیاری نــزدش بــرده شــود، بازهم مــردم، نیازمند بــه نیازهایی 

کنــد و حتــی خــود  کــه ایــن فــرد بزرگ بیــن، نمی توانــد آن هــا را بــرآورده  می گردنــد 

کــه بر بــرآوردن آن هــا توانمندی نیســت؛ و  ایــن شــخص بزرگ بیــن نیازهایــی دارد 

درنتیجــه هنــگام ضــرورت و نیازمندی رو ســوی خدا می آورد و دوباره به شــرکش 

بازمی گردد...«. )صدوق، ۱۳۸۶ ش: ص ۳۴۷ _ ۳۴۹(

بنابرایــن علــم حضــوری به خداوند علمی اســت که در عمــق دل و وجود تمام انســان ها 

یادی، آن را تصدیق و  که آیات و روایات ز گذاشــته شــده اســت؛  در ابتدای خلقت به ودیعه 

تأیید می کند.
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ج( از طریق تأملات شهودی

کــه در راه اثبــات فطــری بودن علــم حضــوری از آن اســتفاده می شــود؛ طریق  طریــق دیگــری 

تأملات شهودی است. منظور از شهود در اصطلاح عرفان دیدار حقایق به چشم دل و قلب، 

کیفیات احوال اســت. انســان می تواند از راه باطن با حقیقت  گذران مقامات و درک  بعد از 

واحــد جهــان ارتباط شــهودی داشــته باشــد؛ و مســتقیماّ به ســاحت حقیقت واصــل گردد. 

کمال وجودی است معرفتی  که حاصل  معرفت عرفانی، معرفتی شهودی و حضوری است 

که از راه تجربه، حس و عقل حاصل نمی شود؛ بلکه شهودی و حضوری است و بین این دو 

تفاوت اساســی اســت؛ زیرا شــناخت عقلی از طریق آموختن اســت؛ ولی شناخت شهودی 

یادگرفتنــی نیســت؛ بلکــه بالوجدان حقیقــت را می یابد. پس راه و طریــق آن دل و ابزارش نیز 

تزکیه و تصفیه دل و رها شدن از تعلقات مادی و ظاهری است. )ابراهیمیان، ۱۳۷۸ش: ص۱۳۶ 

و ۵۴ و ۵۲ و ۲۰ _ ۱۹(

کــه  کــرد؛ آنجــا  مؤیــد ایــن مطلــب را می تــوان در آیــات ۲۱ _ ۱۸ ســوره مطففیــن مشــاهده 

خداوند می فرماید: 

»به درســتی که کتاب ابرار در علیین اســت و تو نمی  دانی علیین چیســت کتابی 

که تنها مقربین آن را می بینند«. است نوشته شده 

از این آیات اســتفاده می شــود که مقربین کسانی هســتند که از پروردگار خود در حجاب 

نیستند؛ یعنی در دل، پرده ای مانع از دیدن پروردگارشان ندارند؛ که این پرده همان معصیت 

کــه علییــن را می بینند  و جهــل و شــک و دلواپســی اســت. آنــان اهــل یقیــن به خدا هســتند 

که دوزخ را می بینند. همچنان 

بــا توجــه به مطالبــی در مباحث حرکــت جوهری بیان شــد می توان گفت: در راه شــهود، 

فاعل حرکت خداوند، قابل حرکت نفس انســان و غایت حرکت، دیدار پروردگار اســت این 

حرکت از عالم ماده و ناسوت به سمت عالم عقل و جبروت است که البته شرط این حرکت 

و پــرواز ســبک باری و بینایــی دل اســت. در حقیقت بدین وســیله می توان بــه کمال مقصود 

رسید. )رودگر، ۱۳۸۸ ش: ص ۲۲(
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که  کســی  آیت الله جوادی آملی در مورد خصوصیت های شــناخت شــهودی می فرمایند: 

دارای شــناخت شــهودی اســت در نــگاه خــود حقایقی را می بینــد؛ و با گوش خــود کلماتی را 

کــه دیگــران از دیدن و شــنیدن آن ها محــروم هســتند همان گونه که دیگــران گرمای  می شــنود 

گون را تشــخیص می دهند و می توانند صاحبان آن  آتش را احســاس می کنند و یا صدای گونا

صداها و معانی مربوط به آن ها را بشناسند. )ابراهیمیان، همان: ص ۳۳۰( این گونه افراد با صفای 

باطنی که دارند می توانند با روشنی بیشتری خداوند را درک کنند. )عبودیت، ۱۳۹۷ ش: ص(

که فرموده اند:  درمورد ویژگی معرفت شهودی روایتی از علی  بن  الحسین؟ع؟ بیان شده 

»بنده را چهار چشم باشد با دو چشم کار دنیا و دین خود را بیند و با دو چشم دیگر 

به کار آخرتش نظر کند. چون خداوند اراده خیری در مورد بنده ای کند آن دوچشمی 

که در دلش هست می گشاید که با چشم دل عالم غیب و کار آفرینش را ببیند و اگر 

اراده خیر نفرماید دل را به حال خود وا می گذارد«. )صدوق، ۱۳۶۲ ش: ۲۴۰/۱(

هــر انســانی بــا توجــه و تأمــل در درون خــود می توانــد گونه ای از شــهود و علــم حضوری به 

که رتبه و شدت آن بسته به شرایط و انجام امور، متفاوت است. خداوند را در خود بیابد 

د( از طریق شواهد تاریخی

ازنظر علامه مصباح تمام انسان ها در تمام دوره ها باوجود اختلاف نژادی، جغرافیایی و فرهنگی 

که بین آن ها وجود داشــته اســت؛ در جســتجوی خــدا بوده اند ؛ )مصبــاح یــزدی، ۱۳۸۹ش: ص ۷۶( 

زیــرا بنابــر آنچه در مورد نظریه فطرت بیان شــد هر انســانی در درون سرشــت اولیه خــود، بینش و 

گرایش ها مربوط به نوع انسان هاســت. درواقع این امور را  که این بینش ها و  گرایش هایی دارد 

نمی توان مربوط به دوره خاص، نژاد خاص و منحصر در ملتی خاص دانست؛ زیرا به گونه ای 

گرایش  که به  که این امور به ویژه هر آنچه را  همه ابنای بشر از آن برخوردارند. باید توجه داشت 

مربوط است به صورت قوه و استعداد در انسان قرار دارد و هنگامی که انسان به سوی آن گرایش 

کند آن امور مربوطه را به فعلیت رسانیده است. )شیروانی، ۱۳۷۶ش: ص ۴۳ _ ۴۴( حرکت 

می توان از نشانه های فطری بودن این امور به این مسئله اشاره کرد: هنگامی که به سیر ادوار 

تاریخی و جوامع بشری رجوع می کنیم عناصری را خواهیم یافت که همه جا و همیشه بوده اند؛ 
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گر عوامل خارج از سرشــت انســان در تحقق آن ها  هرچنــد دارای شــدت و ضعــف باشــند؛ و ا

که  گستره و شمول محقق شوند. البته باید توجه داشت  دخیل بود آن ها نمی توانستند با این 

کافی باشد. در صورتی این  این مقدار به تنهایی نمی تواند در فطری بودن این عوامل و عناصر 

امر ممکن است که به جنبه متعالی و انسانیت درونی هر فردی استوار باشد؛ پس با مراجعه به 

تاریخ حیات بشر می توان بینش ها و گرایش هایی را یافت که تمام طول تاریخ و جوامع بشری 

کــه از نهاد آدمــی سرچشــمه دارد. )همــان، ص ۵۴ _ ۵۲(  را تحــت پوشــش خــود قرار داده اســت 

همچنین می توان مؤید مشــترک بودن برخی از بینش ها و گرایش های موجود در نوع انســانی را 

در سخنان و آثار دیگر اندیشمندان و حتی در نوع رسوم دیگر ملت ها نیز مشاهده کرد.

کتیبه ها و همچنین  ی سنگ نوشته ها و  جامعه شناســان جهان با تحقیق و مطالعه بر رو

یخی، هیــچ دوره و جامعه ای را خالی  بقایــای آثــار تمدن های گذشــته، در طول دوره های تار

از مذهــب و تجلیــات مذهبــی ندیده انــد. )شــفیعی، ۱۳۷۶ ش: ص ۵۰ _ ۵۱( »ســاموئیل کینگ« 

که نــژاد شناســان و جهانگــردان اولیه اعتقاد داشــتند  جامعه شــناس معــروف معتقد اســت 

کــه  کیــش و یــا مذهبــی نبوده انــد؛ ازنظــر او ایــن در حالــی اســت  بعضــی از طوایــف دارای 

گزارش های آن ها دارای مبنایی درست نبوده ؛ زیرا آن ها گمان می کرده اند تنها مذهب ایشان 

را می توان به عنوان مذهب دانست و هر آئینی که شبیه به مذهب نژاد شناسان و جهانگردان 

نباشــد؛ نمی تــوان به عنــوان مذهــب معرفــی کرد؛ اما جامعه شناســان با بررســی دقیــق به این 

نتیجــه رســیدند که هیچ طایفه و جامعه ای در جهان بدون معتقــدات مذهبی وجود ندارد؛ 

ک می سپردند به  به طور مثال گذشتگان بشر امروزی مرده های خود را به شکل خاصی به خا

که  ک می سپردند و این دلیل بر آن است  کنارشان به خا کار آن  مرده ها را در  که ابزار  این گونه 

آن ها به وجود دنیایی دیگر معتقد بوده اند. )ساموئیل، ص ۱۹۱ _ ۱۹۲( »بلوتارک«، مورخ مشهوری 

کن  یافت که بسیاری از اما گر به صفحه گیتی نظری شود می توان در است؛ که معتقد است ا

کرد  که بتوان جایی پیدا  خالی از آبادی و سیاست و علم و صنعت هستند اما محال است 

که خالی از خدا باشد. )شفیعی، همان: ص ۵۲(

البتــه معتقــدان به ادیان متأخــر، نظریه های مبتنی بــر ادیان ابتدایــی و کهن و همچنین 
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گرایش های دینی بشــر را ناشــی از نادانی و ناتوانی آن ها می دانستند؛ که انتظار می رفت که با 

گاهی از رمز و راز طبیعت از شدت این گرایش کاسته شود اما بشر دین ورز، مبنا  افزایش این آ

کرد و خدای خالق انتظام بخش را به جای خدای رخنه پوش و خرق کننده عادت  را جابجا 

کــه چنیــن فرآیندی را به نام عقلانی تر شــدن ادیان و توجیهات دینــی وجود خدا یاد  قــرار داد 

کرده انــد؛ امــا باید دقت داشــت که ایــن مطلب خود دلیلی اســت بر اینکه بشــر از ابتدا به هر 

یشه های دین ورزی او را در کنش های درونی او  شــکل و بهانه ای دین ورز بوده اســت؛ و باید ر

کشش دینی و درونی انسان همواره با نوع بشر همراه بوده است و او را  که چنین  کرد  جستجو 

کرده  است. )شجاعی زند، ۱۳۹۱ ش: ۸۶/۱ و ۸۷( متوجه امور دینی 

بنابرایــن ازآنچــه درمورد علم فطری به خدا و اثبات آن از طرق مختلف بیان شــد دانســته 

شــد علــم فطری بــه خداوند همان علم حضوری و شــهودی نســبت به پروردگار اســت که در 

ابتدای خلقت در وجود و سرشــت تمام انســان ها و تمان دوره ها و ملت ها قرار گرفته اســت و 

انســان می تواند این علم و ارتباط را در شــرایط خاصی درک کند. همچنان  که بیان شــد علم 

حضوری فطری به خدا در وجود تمام انســان ها مشــترک است؛ و مربوط به هر معلول مجردی 

کــه نســبت به علــت مفیضه خود علم حضــوری دارد؛ امــا باید توجه داشــت این علم  اســت 

فطری دارای تفاوتی در وجود افراد است و تنها تفاوت، مربوط به مراتب این علم است؛ بدین 

گاهانــه در آمده اســت؛ و در عده ای نیمه  کــه در عــده ای در اثر تکامل نفــس به صورت آ گونــه 

گاهانه قرار دارد. )مصباح یزدی، ۱۳۹۰ ش: ۴۱۲/۲ _ ۴۱۴( گروهی هم به صورت ناآ گاهانه و در  آ

بنابراین همان طور که علم حضوری دارای مراتبی اســت و در هر فردی با توجه به شــرایط 

و ویژگی هــای زمینــه ای آن متفــاوت اســت در مــورد علــم فطــری به خدا نیــز می تــوان قائل به 

که  گاهانه شــد؛ زیرا طبق دیدگاه علامه مصباح؛ بیان شــد  گاهانه و ناآ گاهانه، نیمه آ مرتبه آ

علم هــای حضــوری از جهــت شــدت و ضعف متفاوت هســتند؛ بــه این صــورت که گاهی 

گاهی این علوم به صورت ضعیف حاصل  گاهانه دارد و  که عنوان آ درنهایت قوت هســتند 

گاهانه  گاهانه خواهند داشــت؛ و حتی ممکن اســت به حالت ناآ می شــوند که عنوان نیمه آ

نیــز درآیــد. ازنظــر علامه ایــن اختلاف مراتب و شــدت و ضعــف می تواند مربــوط به اختلاف 
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که در مبنای هســتی شــناختی بیان شــد وجودات  مراتــب وجود شــخص باشــد؛ همچنــان 

دارای اختــلاف مراتــب و به صورت تشــکیکی هســتند. همچنین ازنظر ایشــان این اختلاف 

مراتــب علــوم را می تــوان بــه توجه و یــا عدم توجه فــرد نیز مربوط دانســت؛ به طور مثال انســان 

نسبت به آفریدگار خود علم حضوری دارد؛ اما ممکن است به خاطر ضعف مرتبه وجودی و 

گاهانه درآید و همچنین  یا به دلیل توجه به بدن و امور مادی این علم حضوری، به صورت ناآ

فرد دچار تفســیرهای ذهنی اشــتباه قــرار گیرد. همچنان که برخی افــراد در مراحل اولیه علم 

حضــوری بــه خــود دارند امــا در اثر ضعف ایــن علم خود را همــان بدن مــادی بدانند. چنین 

تفســیرها و یــا غفلت هایــی با کامل شــدن مرتبه علم حضوری انســان برطرف خواهند شــد. 

کامل تر شدن وجود انسانی و درنتیجه رسیدن به  )همان: ۱/ ۱۷۶ _ ۱۷۸( علامه مصباح جهت 

گاهانه نسبت به علت هستی بخش، عواملی را راهگشا و مؤثر می دانند. معرفتی آ

گاهانه گاهانه به آ راه های تبدیل معرفت فطری ناآ

گاهی انســان نســبت بــه چیزی علم دارد اما بــه دلایل متفاوتی از آن غافل اســت. درواقع 

علــم بــه علم نیســت؛ نه اصــل علم؛ به طور مثال انســان ها هر چیــزی را از طریق نور مشــاهده 

می کننــد؛ و نــور قبــل از هــر چیزی خــود را نمایان می کند؛ اما انســان از اصل نور غافل اســت. 

کــه بیــان شــد انســان نیــز نســبت بــه پــروردگار خود  )سربخشــی، ۱۳۹۵ ش: ص ۱۳۷( همان طــور 

که بیان شــد به صورت  علــم حضــوری به صورت فطری دارد؛ اما ممکن اســت بنــا به دلایلی 

گاهانه را منوط به ایجاد  گاهانه در آمده باشــد. علامه مصباح تبدیل این علم به صورت آ ناآ

شرایط و ویژگی  های خاصی می دانند؛ مانند: 

۱. تهذیب نفس، خودسازی و بندگی )مصباح یزدی، ۱۳۸۹ ش: ص ۸۹ و همو، ص ۴۴(

۲. عبادت خالصانه، دعا و مناجات )همان: ص ۱۱۹ و ۱۰۷ و ۹۴(

۳. تقویــت توجهــات قلبــی، حضور قلــب در عبادات، متمرکز شــدن در توجــه به خدا و 

محبت قلبی به او )همو، ۱۳۹۰ ش: ۱۷۸/۱ و همو، ۱۳۸۹ ش: ص ۱۰۷ و ۱۰۸ و ۱۴۵(

ینت هــای آن و کاهش توجه به  ۴. قطــع وابســتگی به جهــان ماده و پدیده های مادی و ز

بدن )همان و همو، ۱۳۸۹ ش: ۱۰۸ و ۱۱۸(
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۵. مشاهده و توجه به طبیعت، آثار و پدیده های هستی و تأمل در آن ها )همو، ۱۳۸۹ ش: 

۱۰۸ و ۱۲۱(

گرفتاری های شدید )همان: ص ۱۱۸( ۶. قرارگرفتن در حالت اضطرار و 

بنابراین ازنظر علامه هر انســانی با رعایت و ایجاد شــرایط و ویژگی های مذکور می تواند علم 

گاهانه در آمده اســت؛ به وضوح و قوت خود  حضوری فطری موجود در خود را که به صورت ناآ

برساند. باید توجه داشت شدت و ضعفِ وضوح این معرفت فطری و درنتیجه، میزان رسیدن 

انسان به کمالات وجودی، بستگی به شدت و ضعف ایجاد این عوامل و شرایط دارد. درواقع 

این دو با یکدیگر رابطه مستقیم دارند؛ زیرا علامه ریشه همه عواملی که سبب ضعف معرفت 

حضوری می شــود مربوط به ضعف وجودی انســان می دانند. )همو، ۱۳۹۰ ش: ۱۷۷/۱( و درســت 

به همین دلیل اســت که تمام عوامل برشــمرده از ســوی علامه در راستای شدت وجود و توجه 

نفس است.

گرایش فطری به خدا  .2
بعد از آنکه در باب علم فطری به خداوند و ویژگی و کیفیت آن سخن گفته شد؛ و حضوری 

بــودن علــم فطــری به خداوند با تبییــن و با ادله ی متفــاوت اثبات گردید؛ لازم اســت با توجه 

به مســئله مورد بحث، علاوه بر بررســی گســتره علم فطری به خدا نظر آیت الله مصباح درمورد 

گردد. گرایش فطری به خداوند نام داشت؛ بررسی  که  گستره ی دیگر امور فطری 

که مایل اســت به  گمشــده ای را دارد  ازنظر علامه مصباح انســان در درون خود احســاس 

دنبال آن برود؛ تا به او برســد؛ مانند پرنده ای که خواســتار اوج گرفتن اســت. ازنظر ایشــان این 

گم شــده انســان قرب خداوند اســت. انسان تمایل دارد با کســب کمالات معنوی به خداوند 

گر این تمایل رسیدن به گمشده در پس ابرهای تمایل به ماده مخفی گردد؛ انسان  برسد؛ اما ا

راه رســیدن بــه مقصــد را خطــا مــی رود؛ و از آن فاصله می گیــرد. به اعتقاد علامــه مصباح این 

تمایل موجود در انسان به صورت فطری است؛ و در عمق وجود همه انسان ها وجود دارد؛ اما 

همچنان که علم فطری به خداوند دارای مراتبی بود این گرایش فطری نیز دارای مراتبی است؛ 

چراکه هر انسانی در راه رسیدن به گم شده بیشتر قدم بردارد و همچنین راه برای او در لایه های 
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هوی و هوس و گرایش به ماده، مخفی نباشد به این گم شده نزدیک تر شده است؛ و درنتیجه 

که  گرایش فطری، برای او قوی تر و دارای مرتبه بالاتری اســت؛ مانند انبیاء و اولیای خدا؛  این 

هر کس در راهی که آن ها قدم گذاشــته اند؛ قدم گذارد و از آن ها پیروی کند در راه رســیدن به 

گم شده، موفق تر و نزدیک تر است. )همو، ۱۳۹۶ ش: ص ۲۱ و ۲۲( این 

کارایی  کاربــرد و  گونــه  گرایی فطــری هر انســانی بــه دو  بــه اعتقــاد آیــت الله مصبــاح خــدا 

خواهد داشت: 

که در هر انسانی  گرایشی و تمایل فطری است؛  الف( خداجویی: خدایی جویی نوعی از 

نســبت به خدا وجود دارد. این میل ســبب می شــود تا انسان در جســتجوی پروردگار خویش 

یــخ دیده شــده اســت انســان ها باوجــود اختلاف نــژادی،  کــه در طــول تار برآیــد؛ و همچنــان 

فرهنگــی و جغرافیــای همواره در جســت وجوی خدا بوده اند. ازنظر علامه این تلاش همیشــه 

دارای نتیجه درســت و مطلوبی نبوده؛ بلکه گاهی به دلیل دور شــدن از تعالیم انبیاء ســبب 

ایجاد نمادهای خرافی از خدا شده است.

ب( خداپرســتی: ازنظر علامه انســان فطرتاً نسبت به خدای خود حالت تسلیم، خضوع و 

گرایش خود را ارضاع می کند؛ زیرا هر  که این میل و  که تنها با پرســتش اوســت  خشــوع دارد؛ 

انســانی هنگامی نســبت به شــخصی دارای شناخت باشد و نســبت به او احساس محبت 

گرایش  داشــته باشــد؛ در مقابل او خضوع و خشــوع خواهد داشــت. این یک نوع خواســت و 

فطری است؛ که هرچه این محبت خالص تر و شدیدتر باشد این خواست نیز شدیدتر خواهد 

بــود. در مــورد ایــن میل فطری بایــد گفت: زمانی که به حد شــدت و قوت خود برســد به میل 

پرستش و عبادت خواهد رسید. تمام انسان ها نسبت به خدای خود دارای چنین خواستی 

هستند؛ زیرا هنگامی که انسان نسبت به خداوند دارای شناختی باشد و محبت او در دلش 

بیدار شــود؛ به تبع آن چنین خواســتی پدیدار خواهد شــد. البته ارضای واقعی این میل تنها 

گرایش و خواست فطری با پرستش و عبادت خداوند  گر این  با عبادت خداوند است؛ زیرا ا

ارضاء نشود به صورت بدلی با امور دیگر ارضاء خواهد شد. )همو، ۱۳۸۹ ش: ص ۷۶ _ ۷۷(

بنابــر آنچه بیان شــد؛ آیت الله مصباح یزدی در باب علــم و میل فطری به خداوند معتقد 
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کیفیات نفســانی؛  که: انســان دارای غرایز؛ احساســات؛ عواطف؛ امیال؛ انگیزه ها؛  هســتند 

یادی اســت؛ نکته قابل توجه این اســت که ازنظر ایشــان انسان  فعالیت ها و انفعالات روانی ز

دارای نیروهایی اصیل اســت که دســت آفرینش در وجود او نهاده اســت و او به وســیله آن ها 

که امیالی اصیل و فطری هســتند  کمــال حرکت می کنــد. درواقع جهت این امیــال  به ســوی 

نشان دهنده مسیر سعادت انسان خواهد بود.

گاه شــدن و احاطه بر واقعیات است.  یکی از این امیال اصیل و فطری، میل دانســتن و آ

دایــره این میل به قدری وســیع اســت که هیــچ موجودی از آن خــارج نمی ماند؛ بدین صورت 

کــه هــر انســانی در ابتدا به وســیله حواس ظاهری با اشــیاء و پیرامون خود ارتبــاط می گیرد؛ اما 

کوتاه  که این حواس به کیفیات و شــعاع معینی محدود هســتند و بقای آن ها نیز  ازآن جهت 

گاهی و شناخت را منحصر به حواس ظاهری دانست؛ بنابراین علاوه بر  است؛ نمی توان راه آ

که می تواند به وســیله آن ها  حواس ظاهری، نیروهای باطنی و عقلی نیز در انســان وجود دارد 

کات فطری و بدیهی نتیجه گیری هایی  گاهی خود را توسعه دهد؛ و از تجربیات و ادرا دایره آ

ی باطنی است. البته باید توجه  کند. پیشرفت علوم عقلی، همچون فلسفه مرهون این نیرو

داشت در فلسفه منظور اصلی شناخت ماهیات اشیاء و روابط علی و معلولی آن هاست که 

شناخت کامل یک موجود بدون شناخت علل آن میسر نیست؛ و چون سلسله عقل منتهی 

به ذات خداوند می شود می توان نتیجه گرفت: سیر عقلانی انسان نیز منتهی به خداشناسی 

خواهد شــد. ازنظر علامه مصباح تأمل درخواســت های فطری انسان نشان دهنده این است 

گاهی عینی و  که انســان تنها با شــناخت ذهنی از جهان هســتی قانع نمی شــود؛ و خواستار آ

گاهی نیز با مفاهیم حاصل نمی شــود.  که این نوع آ درک حضوری از حقایق هســتی اســت؛ 

در حقیقت آنچه عطش حقیقت جویی انســان را ســیراب می کند؛ و نهایتِ این میل فطری 

کــه مــلازم بــا درک مقومات و  اســت؛ علــم حضــوری و درک عینــی واقعیــات هســتی اســت؛ 

ارتباطــات وجودی آن هاســت. همان طور که بیان شــد همه معلومــات عینی، به علم به یک 

که  حقیقــت مســتقل و اصیل و مظاهــر او برمی گردد؛ بنابراین این میل فطری و اصیل اســت 

هر انسانی را به سوی شناخت خداوند به عنوان حقیقت اصلی و کامل بی نهایت می کشاند؛ 
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یشــه این خداشناســی فطری، در عمق وجــود تمام انســان ها به ودیعه  و چنانچــه بیان شــد ر

گذاشته شده است.

که ازنظر علامه به صورت فطری در انســان وجود دارد میل به قدرت بر  میل اصیل دیگری 

که البته با شــرایط مختلف، تفاوت هایی در  انجام امور و تصرف در موجودات دیگر اســت؛ 

متعلقات آن حاصل می شود. اعمال قدرت توسط انسان در ابتدا به وسیله نیروهایی طبیعی 

همچــون اعصــاب و عضــلات بدن صورت می گیــرد؛ و حتی به جز نیروهای طبیعــی از ابزار و 

یاده خواهی قدرت، در این حد نیز  علوم و همچنین انســان های دیگر نیز اســتفاده می کند. ز

که حتی نیروهای نامحســوس و ماوراءطبیعی را هم  متوقف نمی گردد؛ و تا جایی ادامه دارد 

در برمی گیرد. وســعت دایره قدرت طلبی انســان به ســوی بی نهایت همچنان ادامه و امتداد 

که این عطش فطری جز به واســطه رســیدن به یک منبع بی نهایت قدرت،  می یابد؛ تا جایی 

سیراب نمی گردد.

میل فطری دیگری که در انسان موجود است و از سنخ جذب و انجذاب و پیوستن وجودی 

و ادراکی اســت؛ میل به عشــق و پرســتش نام دارد. این میل را هر انســانی در خود یافته است؛ 

زیرا هر انســانی می تواند محبت و علاقه به شــخصی و مسئله ای را در درون خود بیابد. شعاع 

دایره این میل فطری نیز به ســمت بی نهایت اســت؛ و نهایت این عشــق فطری در بی نهایت، 

به ســوی عشقی است، هستی ســوز، معشوقی بی نهایت زیبا و بی نهایت کامل که شدیدترین 

رابطه وجودی را با انسان دارد؛ و انسان وجود خود را قائم، فانی و متعلق به او مشاهده می کند. 

عشق به چنین موجودی سبب ارضای این میل فطری و وصل حقیقی می شود.

پس به طورکلی می توان گفت: به اعتقاد علامه مصباح انسان دارای امیال اصیل و فطری 

اســت که خداوند در وجودش نهاده. شــعاع این امیال فطری به سوی بی نهایت امتداد دارد؛ 

و ایــن از ویژگی هــای انســانی بــه شــمار می آیــد. بی  نهایتیِ خواســت های فطری انســان ازنظر 

فیلســوفان غیــر الهی نیز غیرقابل انکار اســت. این امیــال فطری باوجوداینکــه دارای متعلقی 

متفــاوت هســتند؛ امــا همــه آن ها در یــک نقطه به هــم می پیوندنــد و ارضای نهایــی آن ها در 

کامل تر  که هرچه شدت یابد و  سرچشمه این امیال است. این خاصیت مراتب وجود است 
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کنده  شــود بیشــتر به وحدت و بســاطت می رسد؛ همچنان که قوای انســانی در مرتبه بدن پرا

که  هستند و در حاق نفس با یکدیگر متحد می شوند؛ مطلوب امیال و خواست های فطری 

کشــیده شــده نیز با دیگر مطلوب ها متحد  هرکدام از ســمت و ســویی به طرف آن بی نهایت 

می شــوند. درواقع تنها یک مطلوب هســت که به صورت مختلف مورد تماشــا و جستجو قرار 

می گیرد و آن، وابســتگی به موجود بی نهایت یا همان قرب خداوند اســت. در اینجاســت که 

انســان خود را در عین ربط و وابســتگی و فقر به خداوند مشــاهده می کند و تمام اشــیاء را نیز 

قائم به او می بیند؛ بنابراین امیال فطری انسان از انسانیت او سرچشمه گرفته و ارضای کامل 

آن نیز رسیدن به مقام قرب الهی است. )همو، ۱۳۸۴ ش: ص ۲۷ _ ۳۶ و ۴۳ _ ۴۵(

ازنظر علامه این امیال فطری، به ســوی بی نهایت، قابلیت ارضاء دارند. ازنظر ایشــان دلیل 

امــکان ارضــای امیال فطری، فطرت اســت؛ زیرا امیــال فطری از واقعیات عینی هســتند که با 

علم حضوری برای هرکس قابل درک اســت؛ و این امیال دال بر قوه جاذبه ای هســتند که انسان 

را به ســوی خود می کشــد؛ و نســبت آن ها با حقایق عینی نســبت کاشــف و منکشــف اســت. 

کــی از وجود حقیقتی  به اعتقاد ایشــان اگر روح انســان به ســوی بی نهایت انجذاب داشــت حا

کــی از تعلق و ربط به  نامتناهی اســت که انســان را به ســوی خود می خوانــد؛ و این انجذاب حا

آن حقیقت نامتناهی نیز هست و در پرتو این اتصال و ارتباط امیال نامتناهی انسان نیز ارضاء 

می گردنــد. درک ایــن حقیقــت و بهترین دلیل بر آن ها میل فطری و باطنی به ســوی بی نهایت و 

عالم ماوراءطبیعی است و میل فطری انسان به کمالات مافوق طبیعی دلیل کافی اثبات ماوراء 

طبیعت است. افزون بر آنکه عنصر اصیل و حقیقی که انسانیت انسان بدان فعلیت می یابد از 

سنخ ماده نیست از روحی است که دارای حیات ابدی است. )همو، ۱۳۸۲ ش: ۱۰۸ _ ۱۰۹(

نتیجه گیری
گرایی فطری بر اساس وجود انسان  ۱. دیدگاه علامه مصباح در مورد خداشناسی و خدا 

که چگونگی آن مبتنی  گرفته است؛  و خداوند و علم حضوری انسان به خداوند قرار 

بــر مباحــث هستی شناســی و معرفت شناســی اســت؛ زیــرا خداونــد وجــودی اصیــل 

ق این علــم و میل قرار دارد؛ و انســان نیــز به عنوان 
َ
کــه به عنــوان متعل و مســتقل اســت 
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وجودی ربطی و غیرمستقل در طرف دیگر این علم و میل قرار می گیرد

۲. در مباحث هستی شناســی دانســتیم انسان به عنوان حقیقتی که متن عالم واقع را پر 

یابد و علاوه بر وجود  کرده است می تواند وجود خود را به عنوان واقعیتی در این عالم در

خــود، وجــود علــت مفیضــه را به عنوان وجودی مســتقل در یابــد؛ ازنظر علامه، انســان  

کــه بــه وجود ربطی خــود علم پیدا می کند، محال اســت به وجود مســتقل  همان طــور 

یافتی، اتصــال وجودی میــان وجودهای  علــم پیــدا نکنــد؛ دلیــل این چنین علــم و در

ربطی باوجود مستقل است؛ و میان وجود ربطی و مستقل ارتباط علی و معلولی برقرار 

یشــه در اختــلاف مراتب وجــود دارد؛ زیرا وجــود در مرتبه  کــه چنین رابطه ای ر اســت؛ 

بالاتر و شدیدتر به عنوان علت مرتبه پایین تر و ضعیف تر است.

که وجود خود را یافت،  که انســان  همان طور  ۳. در مباحث معرفت شناســی مطرح شــد 

یافت هایی،  یابــد؛ این چنین در می توانــد وجــود اموری را که در نفس او وجود دارند در

که عالم با معلوم  علوم حضوری انسان به شمار می آیند؛ زیرا در علم حضوری است 

ک تحقق علم حضوری نیــز چنین اتصالی  خــود ارتبــاط و اتصــال وجودی دارد و مــلا

است؛ این اتصال وجودی در مورد ذات انسان با خداوند و امور مربوط به ذات انسان 

قابل تعمیم است.

گرایــش بــه خدا بــه فعلیت کامل خود نرســیده اســت؛ و شــدت  ۴. ازنظــر علامــه علــم و 

وجودی ســبب به فعلیت رســیدن هرچه بیشــتر این علم و همچنین بیشتر شدن این 

گرایش به بی نهایت اســت. با حرکت نفس و کامل شــدن آن بر شدت این علم و میل 

نیز افزوده می شود؛ اما ازنظر علامه این بدان معنا نیست که هر حرکتی ضرورتاً تکاملی 

باشد؛ بلکه ممکن است حرکتی یکنواخت و حتی نزولی و تضعّفی نیز باشد.

کامل، در ذات همه انسان ها وجود دارد؛  ۵. ازنظر علامه علم و میل به سمت بی نهایت 

و دلیل آن نیز سرشــت انســانی اســت که خداونــد در ابتدای خلقــت آن را بدین گونه 

مفطــور کرده اســت. دلیل ایشــان در فطری بودن چنین علمی، اتصــال وجودی میان 

دو موجود مجرد و عین الربط بودن معلول به علت خود اســت؛ روح مجرد انســان نیز 
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به عنــوان معلــول خداونــد دارای اتصال وجودی ذاتی اســت؛ بنابرایــن علم حضوری 

انســان به خدا جزء ذات انســان به شمار می آید. ایشان علاوه بر استدلال عقلی، ادله 

نقلی ای مانند آیات »۳۰ ســوره روم« و »۱۷۳ _ ۱۷۲ ســوره اعراف« و همچنین شــواهد 

یخی نیز بر این مدعا اقامه نموده ا ند. تار

۶. ازنظر علامه گرایش به سوی خداوند که با علم حضوری قابل درک است از امیال اصیل 

و فطری تمام انســان ها اســت. به اعتقاد ایشــان این گرایش در انسان ها، خداجویی و 

که به وفور در انسان ها قابل مشاهده است. خداپرستی را به دنبال دارد؛ 

۷. بــه اعتقــاد علامــه، امیــال فطــری ازجمله میــل فطری به خــدا از واقعیــات عینی اند و 

که انســان  قابلیت ارضاء با بی نهایت دارند و این امیال دال بر قوه جاذبه ای هســتند 

کی از وجود یک  را به سوی خود می کشد و انجذاب روح انسان به سوی بی نهایت، حا

کی  حقیقت نامتناهی اســت که انســان را به ســوی خود می خواند؛ و این انجذاب حا

که به وســیله این اتصــال امیال  از تعلــق و ربــط بــه آن حقیقــت نامتناهی نیز هســت؛ 

کمالات  گرایش فطری انسان به  نامتناهی انسان ارضاء می گردند. ازنظر علامه میل و 

کافی اثبات ماوراء طبیعت نیز است. مافوق طبیعی دلیل 
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ولایت تکوینی ائمه؟عهم؟ از منظر عقل و نقل

یم عابدی1؛ لیا بهرامیان2 مر

چکیده
کرادهگذهاوههیخا نلایتاوکویدیایکیالزالقســهمانلایتالاهیانالزالایامســهئلالســامیالســتا

امــولههامــوهداووجــراصهحبــهنالننیشــرالزاعلمهءانافاســفرامالســامیابــودهانادینگههااهما

کرابرور وانابهلاور وانلایتا گرفترالســت،ال واقســیالزانلایتا مختلفیاپیرلموناآناشــکلا

کمهلاناقــربامعدوماحهصلا معدــومالســتابهاطیاطر ــقاعبودیتانابدنگیاناهســ ننابرا

کهئدهتابرافرمهنانالذناخنلنننا کراثمرهاماآناوصرفادهاجههنانالنسهناناومهمیا میاشودا

کمهلاتابرافعل تاهســ نهادهالنســهنا کرادهجــهتانامرلوبیادلهدانابراودهســبا متعــهلالســتا

کرا بســتگیادلهدالزاام ــواجهــتالمهمادهااســهناشــ عرایعدیانصــیابراحقاهســولاللله؟ص؟ا

کمهلالنســهنیاناقربالاهیالســتابــرالذناخنلنننامتعهلا دلهلمابرور ــوانابهلاور ــوامرلوبا

دلهلمال وانوعانلایتامیاگرددادهاام واهلســتهامتکلمهنانافاســفرامالســامیابرلمالثبهتا

نجــودال ــوانــوعانلایــتادهالمهمهنامعصوم؟عهم؟ابهالســتدهدابــراقولعناعنلیاناکتهباناســدتا

کــرادهاپژناــشاحهضــرابهاووجرابــرانجرالام تال ــواموضوعانا لداــرالماهلالقهمــراکردهالنــنا

بــهااــنفاوفک ــکالدارامالثبهتانلایتاوکویدیالمهمالزاســه رامســهئلاپیرلمــوناآنابهاهنشا

)ووص فــیا_اوحل لــی(ابراب هنال ــوالداراپردلختراناپسالزاب ــهناووض حهویاپیرلمونانلژها

ک ف ــتال وانلایتادها نلایــتانانحــوهانصــولالنا همالاهیابرال وامنــهماناایاچد واب هنا

گردینهالست� لیشهن،الداراماعنلیاناننلیابرالثبهتانلایتاوکویدیالمهمالهلئرا

کلید واژگان:انلایت،اوکو و،انلایتاوکویدی،المهم،اعنل،اننل�

۱. استاد جامعة الزهراء؟عها؟

۲. طلبه سطح ۳ جامعة الزهراء؟عها؟
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مقدمه: 
ولایت تکوینی ائمه معصومین؟عهم؟ یکی از موضوعات بحث برانگیز در میان متفکرین متقدم 

گردی  کسوت استاد و شا گرچه در  و متأخر بوده و هست و چه بسا در این جایگاه متفکرانی ا

بوده اند ولی نظرات متفاوتی پیرامون این مســئله داشــته و در این راســتا بســیار قلم فرســایی 

کرده انــد البتــه نکتــه ی قابل ذکر در اینجا این اســت که همــه ی این اندیشــمندان و متفکران 

در اصــل وجــود ولایــت در امــام هیچ گونــه تردیــدی نداشــته و آن را از اصول ضــروری مذهب 

تشــیع و یکی از شــاخصه های اصلی امام بر می شــمردند آن چنان که واضح اســت ولایت در 

حقیقــت و مســتقل و بالاصالــه متعلق به ذات باری تعالی اســت ولی خداونــد این امکان را 

که با طی کردن مسیر عبودیت و بندگی بتوانند آن چنان  برای مخلوقات خود قرار داده است 

کائنات تصرف کنند  جایگاهــی در عالــم وجود پیــدا کنند که مظهر ولایت الهی شــوند و در 

که وصول به این جایگاه جز در پرتو قرب الهی و به واســطه ی اذن حق تعالی میسّــر نمی شــود، 

از ایــن مقــام به ولایت تکوینی تعبیر می شــود. امام معصوم؟ع؟ به عنوان یک انســان کامل که 

کمــالات انســانی در او بــه فعلیــت تام رســیده شایســتگی چنین رتبــه ای را از ســوی خداوند 

کرده و معاون به عنوان ولیّ و مظهر ولایت الهی می گردد. یافت  متعال در

در همیــن راســتا جهــت تبییــن این موضــوع و اثبات جایــگاه ولایت امــام معصوم؟ع؟ در 

یادی  تکوین ادله عقلی و نقلی ارائه شده که پیش از نوشتار حاضر، مقالات متعدد و متکثر ز

در مورد مبحث ولایت تکوینی نگاشــته شــده لکن اغلب به ضمیمه ی ولایت تشــریعی و یا 

از جوانــب دیگــر به ایــن موضوع پرداخته اند در ایــن میان  مقالات و پژوهــش هایی هم وجود 

کرده بودند و لیکن جامع نبود البته در  که ادله عقلی و نقلی ولایت تکوینی را بیان  داشــتند 

این زمینه پایان نامه ای با عنوان ولایت تکوینی حضرات معصومین؟عهم؟ از دیدگاه عقل، نقل 

کــه در آن ادله عقلی و نقلــی ولایت تکوینی  و عرفان از ســید زهیر المســیلینی وجود داشــت 

به ضمیمــه ی مســائل متعــدد دیگــر به صورت کلی بیان شــده اســت قصــد در پژوهش فعلی 

ک ادله از نقطه نظر عقل و نقل از ســایر موضوعات پیرامون ولایت تکوینی اســت تا نیل  انفکا

به عنوان مقاله حاضر، برای طالبان حقیقت سهل الوصول شود.
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1. مفهوم شناسی
‌1_‌1.‌معنای‌لغوی‌و‌اصطلاحی‌ولایت

یشه »و _ ل _ ی« است که ارباب لغت معانی متعددی  واژه ولایت مصدر و یا اسم مصدر از ر

کرده: »ازجمله اسماء خداوند تعالی  کرده اند آن چنان که در نهایه ابن اثیر بیان  را برای آن ذکر 

ی اداره امور عالم 
ّ
ولیّ است، یعنی ناصر و یارى کننده و گفته شده است، که معناى آن: متول

که به خداوند قیام دارند و ازجمله اسماء خداوند، والی است و آن به معناى  ئق است  و خلا

گویا که ولایت اشعار به تدبیر و قدرت و  مالك جمیع اشــیاء و تصرّف کننده در آن هاســت و 

که تدبیر و قدرت و فعل، با هم مجتمع نشــوند، اســم والی بر آن رها و آزاد  فعل دارد و تا وقتی 

وا< )بقره: ۲۵۷(. فرموده:  مَ�فُ
آ
�فَ ا �ي ِ دف

َّ
ُّ ال هُ وَلِ�ي

َ
نیست« ) ابن اثیر، ۱۳۶۷ ش: ۲۲۷/۵( نیز طبرسی در ذیل >اللّ

ی از »ولی« است به معنی نزدیکی بدون فاصله و او کسی است که به تدبیر امور از دیگرى 
ّ
»ول

گوید:  احقّ و سزاوارتر است« )قرشی، ۱۳۷۱ ش: ۲۴۵/۷( هم چنین راغب اصفهانی در مفردات 

که  گیرند و واقع شوند  که: دو چیز و یا بیشتر از آن طورى قرار  »ولاء و توالی به معناى آن است 

بین آن دو چیز غیر از آنچه از خود آن دو چیز اســت نبوده باشــد ... ولایت با کســره به معناى 

ی شــدن در امور اســت و گفته شــده است که ولایت 
ّ
نصرت و ولایت به فتحه به معناى متول

ی شــدن بر امر اســت و ولیّ و 
ّ
که حقیقت آن متول و ولایت همانند دِلالت و دَلالت هســتند، 

مولــی هــر یك از آن دو در این معنی اســتعمال می شــوند. )راغــب اصفهانــی، ۱۳۶۹ ش: ۴۸۹/۴( 

کــه »ولیّ« به عنوان  نــورى طبرســی در کفایة الموحدین )نورى طبرســی، بی تــا: ۲/ ۲۶۷( می گوید 

کار می رود. اشتراك لفظی، در معانی مختلف به 

کتــاب العمــدة )ابــن بطریــق، ۱۴۰۷ ق: ص ۱۱۲ _ ۱۱۴( می گوید: بــدان که لفظ  ابــن بطریــق در 

»مولی« در لغت به ده وجه تقســیم می شــود: ۱. اولی و ســزاوارى ۲. مالك و عبد ۳. آزاد شــده 

کننــده ۵. پســر عــم ۶. ناصــر ۷. متولــی ضامــن جریــره و تجویــز میــراث ۸. همســایه  ۴. آزاد 

۹. هم پیمــان ۱۰. امام، ســید مطــاع؛ بعد می فرمایــد: از این معانی، اصل، همــان معناى اوّل 

اســت و تمــام معانــی دیگــر بــه همیــن معنــی برمی گــردد و از افــراد و مصادیق آن اســت؛ مثلًا 

مالك، اولی به تصرّف در ملکش است و ... )همان: ص ۱۱۵( در نتیجه، »ولیّ« مشترک معنوى 
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اســت. متکلمان شــیعه و امامیه اتفاق نظر دارند که »ولیّ« به معناى اولی در تصرف اســت. 

)جمعی از نویسندگان، ۱۳۸۱ ش: ص ۲۷۷(

ولیّ مشترک معنوی یا لفظی
بنابــر مطالــب مذکور ســه دیدگاه کلی پیرامــون این واژه وجود دارد: ۱. مشــترک لفظی: که این 

دیدگاه ضعیف و فاقد اعتبار اســت ۲. مشــترک معنوی ۳. حقیقت و مجاز طبق دو دیدگاه 

مشترك معنوى و حقیقت و مجاز باید لفظ »ولیّ« براى یك معنی وضع شده باشد تا معانی 

دیگر، مصادیق آن معنی و یا مناسب با آن باشد. )همان: ص ۲۷۸ _ ۲۷۷(

در معنــاى مذکــور، چنان که اشــاره شــد، اقوالی وجــود دارد: ۱. تنها معناى اصلــی »ولیّ«، 

کار نباشد ۲. تنها  قرار گرفتن چیزى کنار چیز دیگر است به نحوى که هیچ گونه فاصله اى در 

که »ولیّ« براى آن وضع شــده، »لیاقت و ســزاوارى« )اولی و اجدر( اســت ۳. معناى  معنایی 

ط، قــدرت و تصرّف در امور« اســت ۴. تنهــا معنی و 
ّ
اصلــی »ولــیّ« از مصــدر »ولایــت«، »تســل

موضوع له حقیقی »ولیّ« قرب مخصوصی است که موجب نوع خاصی از تصرّف و مالکیت 

گر بدون  و تدبیر می شود. نتیجه اى که از این بحث به دست می آید، این است که واژه »ولیّ« ا

قرینه استعمال شود، باید به یکی از چهار معناى مزبور حمل شود. )همان: ص ۲۷۸ _ ۲۷۴(

کــرد که تمامی معانی مذکور پیرامون ولی همه به یك معناى  لیکــن درنهایت می توان بیان 

که آن اصل و ریشه معناى ولایت است و آن همان معنای چهارم است و  واحد بازگشت دارد، 

بقیّه معانی آن نیز با استعاره از آن معنی آورده شده است )حسینی تهرانی، ۱۴۲۶ ق: ۱۹/۵( و بایست 

موارد استعمال متعدد را با استفاده از قرائن حالی یا لفظی به دست آورد.)مطهری، بی تا: ص ۱۴(

بنابراین در باب این واژه چنآنچه ولایت، ولی یا مولی بدون قرینه اســتفاده شــوند به همان 

گر بیان شــود ولایت از آن حق تعالی است  معنای اصلی بدون هیچ قیدی اســت به طور مثال ا

گر بیان شود فلان کس  مقصود این است که معیت خداوند با همه موجودات است و یا این که ا

به مقام ولایت رســیده اســت، باید گفت: مراد آن اســت که در مراحل ســیر و ســلوك و عرفان و 

شهود الهی، به مرحله اى رسیده است که هیچ یک از حجب نفسانیّه، بین او و حضرت حقّ 

نیســتند و تمام شــوائب فرعونیّت و ربوبیّــت در وجود او مضمحل گردیــده و به مقام عبودیّت 
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مطلقه و بندگی محضه حضرت حقّ؟عز؟ نائل گردیده است. )حسینی تهرانی، ۱۴۲۶ ق: ۲۱/۵(

بنابراین می توان بیان کرد حقیقت ولایت یعنی این که هرگونه جدایی و بینونیت و غیریت 

بین هر دو طرف نسبت و اضافه از بین برود و مواردی از قبیل مالکیّت در تدبیر، تکفّل در امور 

ی علیه، لازمه و نتیجه حاصله از ولایت است، نه اصل 
ّ
و عهده دار شدن احکام و مسائل مول

گر دیده شود ولایت را به حکومت و امارت  که احیاناً ا حقیقت و معناى مطابقی آن و هر جا 

و ســلطان و مراقبت و پاســدارى تفســیر کنند، تفسیر به لوازم معنی نموده اند، نه بیان معناى 

واقعی و حقیقی آن. )همان: ص ۲۰ و ۲۱(

گونی بیــان کردند که عبارت اســت از ولایت مثبــت و منفی که  بــرای ولایــت اقســام گونا

ولایــت مثبــت خــود نیــز بــه عام و خــاص تقســیم می گردد که قســم خــاص آن شــامل ولایت 

محبت، امامت، زعامت، تصرف یا تکوینی است که در این پژوهش فقط به مبحث ولایت 

تصرف یا تکوینی پرداخته می شود. )مطهری، بی تا: ص ۱۶ و ۱۷(

‌2_‌1.‌معنای‌لغوی‌و‌اصطلاحی‌تکوین

یشــه ی »ک _ و _ ن« اســت، »کون«  تکوین واژه ی عربی و مصدر باب تفعیل از فعل »کوّن« از ر

در لغــت بــه معنای هســتی و وجود اســت و در اصطلاح دو معنای جهــان و پیدایش را برای 

آن ذکــر کرده انــد؛ چنآنچه در فرهنگ فلســفی ذیل این واژه آمده: »کــون مترادف وجود مطلق 

عام اســت و به جهان هســتی ازآن جهت که جهان اســت یعنی داراى نظام استوار است، نه 

ازآن جهــت که حق اســت، اطلاق می شــود.« هم چنیــن در ادامه مطلب آمده اســت که: نظر 

به اینکه پیدایش برخلاف قواعد و ضوابط زبان فارســی  و از اغلاط رایج اســت لکن در اینجا 

کار بردیم . کون بــه معنای پیدایــش دارای دو معنای عام و خاص  آن را در ترجمــه »کــون« بــه 

اســت که در معنای عام عبارت اســت از: »از وجود بعد از عدم و از تغییرات دفعی اســت « و 

در معنای خاص عبارت است از: »حصول صورت در ماده به طوری که از آغاز حاصل نبوده 

و بعد حاصل شده است .«)صلبیا، صانعی، ۱۳۶۶ ش: ص ۵۳۹ و خاتمی، ۱۳۷۰ ش: ص ۱۹۴(

معنای تکوین نیز در لغت و اصطلاح خارج از معانی ذکر شــده نیســت چنانکه تکوین را 

از لحاظ لغوی به وجود آوردن چیزى، به هستی در آوردن )مهیار، ۱۳۷۵ ش: ص ۲۵۳( و احداث 
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چیــزی معنــا کرده انــد )واســطی، ۱۴۱۴ ق: ۱۸/ ۴۸۷( هم چنیــن مقصود از الفــاظ خلق، تخلیق، 

احداث، اختراع، ابداع، صنع، تصویر و احیاء، همین مفهوم است این الفاظ همه متقارب اند 

و در اصطــلاح نیــز تکوین به معنای تشــکل شــی ء از طریق ترکیب اجزاء آن یــا بیرون آمدن آن 

از عدم به ســوی وجود اســت )صلبیه، صانعی، ۱۳۶۶، ص ۵۳۹( به عبارت دیگر تکوین به معنای 

ایجاد شــی ء مســبوق به ماده و مدت اســت مانند موالید و مرکبات از عناصر و نزد متکلمان 

اخراج معدوم اســت از عدم به وجود و تکون انقلاب و تغییر شــی ء اســت ازآنچه بالقوه اســت 

به سوی فعلیت »التکون هو من معدوم لا من موجود«. )سجادی، ۱۳۷۳ ش: ۵۷۸/۱(

تفــاوت موجــود در نظام تکوین و تشــریع با توجه به تحقق آن هــا در عالم ذهن و عالم واقع 

و خارج واضح می گردد تشــریع مرتبط به عالم ذهن، اعتبار و قراردادهای اجتماعی اســت و 

تکوین نظر به ایجاد در عالم خارج از ذهن و واقع دارد )واسطی زبیدى، ۱۴۱۴ ق: ۱۸/ ۴۸۷(

‌3_‌1.‌ولایت‌تکوینی‌)ولایت‌تصرف(

که از  ولایت تکوینی مســئله ای شــرعی و امری ضروری اســت و ضرورت آن به حدی اســت 

لوازم حتمی سیر در راه معرفت و عرفان و شهود حضرت حقّ به شمار می رود )حسینی تهرانی، 

۱۴۲۶ ق ۱۰۷/۵( یک معیار بر تشخیص اهمیت این موضوع، تکیه قرآن بر آن در عرض مسائل 

و معارف خود اســت )مطهرى، بی تا: ۲۸۹/۳( و اهتمام قرآن به این مســئله اشــاره ای اســت به 

که قرآن برنامه اصلی زندگی انسان محسوب می شود و نبایستی  جایگاه آن در زندگی بشر چرا

کرد. از هیچ یک از موارد آن غفلت 

ولایت خداوند هم از سنخ ولایت تشریعی به معنای جعل قوانین براى هدایت و سعادت 

کــه از طریــق ارســال رســل و تبییــن آن بــراى انســان ها تحقــق می پذیــرد )جمعی از  بشــر اســت 

کافر، یکسان است و  نویسندگان، ۱۳۸۱، ص ۲۳۰( که ولایتی عام است؛ یعنی نسبت به مؤمن و 

کفّار و منافقان،  که  که از تحت ولایت تشریعی خداوند، بیرون باشد؛ زیرا  فرد عاقلی نیست 

ف بــه انقیادند 
ّ
هماننــد اهــل ایمــان، در برابــر اصــول، موظّف بــه اعتقــاد و در برابر فــروع، مکل

)همان، ص ۲۲۹( و هم چنین تخلف پذیر و مرتبط با حوزه ی افعال اختیاری بشر است و هم از 

ی با تحقق  که این قسم ولایت در مورد خداوند متعال یعنی اراده مساو سنخ ولایت تکوینی 
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که تخلف در آن راه ندارد، )همان: ص ۲۳۰( چون مطلق عالم وجود اســت  شــیء متعلق اراده 

)سجادی، ۱۳۷۹ ش: ص ۳۱۶( لذا فعالیت های اختیاری انسان در آن مدخلیتی ندارد.

کــه اصل در معناى  علامــه طباطبایــی؟رح؟ پیرامــون ولایت خداوند پــس از ذکر این مطلب 

ولایت، برداشــته شــدن واســطه اى اســت که بین دو چیز حائل شــده باشــد، به طوری که بین 

آن دو چیــز، غیــرازآن دو چیز باقی نماند بیــان کردند: »بر هر یك از دو طرف ولایت، ولیّ گفته 

که غیر آن  می شود، بالأخصّ به جهت آن که هر یك از آن دو نسبت به دیگرى حالتی را دارد 

ت آن که امور او را زیر نظر 
ّ
ندارد و بنابراین خداوند ســبحانه ولیّ بنده مؤمن خود اســت، به عل

دارد و شــئون او را تدبیــر می کنــد و او را در صــراط مســتقیم هدایت می نمایــد و او را در اموری 

که ســزاوار اوســت و یا ســزاوار او نیســت، امر می کند و نهی می نماید و در دنیا و در آخرت او را 

نصــرت و یــارى می نماید و مؤمــن حقیقی و واقعی نیز ولیّ پروردگارش اســت، زیرا که خود را 

در اوامر و نواهی، تحت ولایت او درمی آورد و نیز در جمع برکات معنویّه، از هدایت و توفیق و 

تأیید و تسدید و آنچه در پی دارند، از مکرّم داشتن به بهشت و مقام رضوان خدا، در تحت 

ولایت و پذیرش خداوند خود است«. )حسینی تهرانی، ۱۴۲۶: ۲۲/۵ _ ۲۳(

2. مراتب ولایت تکوینی
که عبارت است از:  کرده اند  گونی ذکر  گونا برای ولایت تکوینی صورت های 

که اختصاص به خداوند متعال دارد. *ولایت در امر خلقت و آفرینش جهان  

کــه اولیاءالله و  *ولایــت تکوینــی به معنی واســطه فیض بودن، ازنظر عقلی محال نیســت 

گرچه نیاز بــه دلیل کافی  بنــدگان خــاص خداونــد به عنوان واســطه های فیض الهی باشــند ا

گر هم ثابت شود باز به اذن الله است.  است و ا

*ولایت تکوینی در مقیاس معین  مانند احیاى مردگان و شفاى بیماران غیرقابل علاج و 

امثال آن که نمونه هایی از این نوع ولایت درباره بعضی از پیامبران در قرآن مجید با صراحت 

آمده، روایات اسلامی نیز شاهد و گواه بر آن است، ازاین رو این شاخه از ولایت تکوینی نه تنها 

ازنظر عقل امکان پذیر است، بلکه دلایل نقلی متعدد نیز دارد. 

کردن براى تحقق امور مطلوب و انجام آن به وسیله قدرت خداوند  * ولایت به معنی دعا 
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که عقل و نقل آن را مجاز می شمرد و یا این که چون استجابت دعا از سوى خدا است شاید 

گفت.)مکارم شیرازی، ۱۳۸۶ ش: ۱۵۵/۹( نتوان به آن ولایت تکوینی 

بــا توجــه به مطالب مذکور ولایت تکوینی در برخی از صورت های خود شــامل اولیاءالله و 

بندگان خاص خداوند هم می شــود و یک انســان اعم از نبی یا امام یا هر شــخص دیگری در 

اثــر پیمــودن صراط عبودیّت می توانــد به مقام قرب الهی نائل  گردد که اثــر این وصول به مقام 

که خود، حقیقت و واقعیّتی است،  که معنویّت انسانی  قرب در مراحل عالی آن، این است 

ط بر ضمائر و جهان خارج از خود و 
ّ
ى متمرکز می شــود و با داشــتن آن معنویّت، ... مســل در و

شاهد بر اعمال و حجّت زمان می شود زمین هیچ گاه از ولیّی که حامل چنین معنویتی باشد 

کامل« خالی نیست. )مطهرى، بی تا: ۲۸۵/۳( و به عبارت دیگر، از »انسان 

بنابراین ولایت تکوینی ناظر به دو جهت مرتبط با انسان است: ۱. استعدادهای نهفته در 

انسان و کمالات بالقوه ی او که قابلیت فعلیت دارد ۲. رابطه انسان با خداوند متعال )همان(

3. ادله عقلی بر ولایت تکوینی امام
1_3.‌‌اصل‌علیّت

که بیانگر یک رابطه ویژه و بســیار شــدید میان دو  اصل علیت یکی از اصول عقلانی اســت 

که محتاج و نیازمند  که یکی از آن دو ازنظر صدور یا بقاء نیازمند به دیگری است  چیز است 

گر حادثه ای بدون علت و به طور اتفاقی  بــه علــت را معلول و محتاج الیه را علت می نامند. ا

پیش بیاید و همه چیز تصادفی باشد هیچ چیز قابل پیش بینی نخواهد بود )طباطبایی، ۱۳۷۲ 

ش: ص ۱۵۶( همچنیــن معلولیــت، ذاتــیِ وجــودِ معلول اســت و مفهوم معلــول از تمام وجود و 

ذات معلــول منتــزع می شــود البتــه هویت معلولیت، هویــت متقومه و ربطیه اســت و هویت 

علیــت هویــت مقومــه و تمامیت اســت و این دو هویت بــه تمام معنی یکــی از آن ها علت و 

دیگرى معلول است. )موسوی خمینی، ۱۳۸۵ ش: ص ۲۳۸( ولایت تکوینی نیز تابع اصل علیت 

اســت توضیــح این کــه: »ولایت تکوینی« یعنی سرپرســتی موجــودات جهان و عالــم خارج و 

تصرف عینی داشتن در آن ها؛ مانند ولایت نفس انسان بر قوای درونی خودش.

انسان به دلیل اینکه یکی از حلقه های وجود نظام هستی بوده علاوه بر ارتباط با خود، با 
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که بنابر ارتباط با خود، هر  همه موجودات اعم از طبیعت و انســان های دیگر نیز ارتباط دارد 

انســانی با ولایت تکوینی بر خویش زندگی می کند، مســأله تدبیر نفس نســبت به قوا و شــؤون 

درونی نفس، بیانگر ولایت نفس نســبت به بدن اســت، یعنی نفس ولی اســت و قوا و شــؤون 

کــی خود مانند  نفــس مولی علیــه او هســتند؛ به عبارت دیگر هر انســانی نســبت بــه قوای ادرا

ی وهمــی و خیالــی و نیز بر قوای تحریکی خویش مانند شــهوت و غضــب، ولایت دارد؛  نیــرو

گر دســتور دیدن می دهد، چشــم او اطاعت  بــر اعضــاء و جــوارح ســالم خود نیز ولایــت دارد؛ ا

گر دستور شنیدن می دهد، گوش او می شنود و... که بازگشت این ولایت تکوینی،  می کند و ا

که این نوع از ولایت، تنهــا بین علت و معلول تحقق می یابد  بــه »علت و معلول« اســت. چرا

و بــر اســاس آن، هــر علتــی، ولی و سرپرســت معلــول خویش اســت و هر معلولــی، مولی علیه 

و سرپرســتی شــده و در تحــت ولایــت و تصــرف علــت خود اســت. ازاین رو، ولایــت تکوینی 

گر اراده کند که صورتی  )رابطه علی و معلولی(، هیچ گاه تخلف بردار نیســت و نفس انســان ا

را در ذهن خود ترســیم ســازد، اراده کردنش همان و ترسیم کردن و تحقق بخشیدن به موجود 

که فرموده:  ذهنی اش همان. نفس انسان، مظهر خدائی است 

<؛ »کار او وقتی چیزى را اراده کند فقط  و�ف
ُ
ك �يَ

هُ كُ�فْ �فَ
َ
ولَ ل �تُ َ �فْ �ي

أَ
ا ا �أً �يْ

َ رَادَ سش
أَ
ا ا

دفَ مْرُهُ اإِ
أَ
مَا ا

�فَّ >اإِ

که بدو بگوید: باش پس وجود یابد«)یس: ۸۲( همین است 

لذا هرگاه چیزی را اراده کند و بخواهد باشد، آن چیز با همین اراده و خواست، در حیطه 

ی نفس، موجود و متحقق می شود.)جوادی آملی، ۱۳۷۸ ش: فصل سوم، ضرورت ولی فقیه(

ملاصدرا ایصال به مقام »کن« را این گونه بیان می کند: »آن هنگام که انسان از دنیا و لذاتش 

بمیرد و نفسش از آلودگی شهوات تصفیه شود و به انوار عبودیت و اطاعت نورانی و متخلق به 

گردد و به مقام فنای در توحید برسد پس به سوی پروردگارش محشور و به سبب  اخلاق الهی 

سرمدیت حق جاودانه می گردد و حکمش به حسب تابعیت و مقام رضا در عالم نافذ می شود 

و ذات لطیف و صافش به واســطه ی پرتوافشــانی نور محبت در نواحی او نورانی می گردد پس 

گرامی داشته می شود پس ملک و ملکوت برایش مسخر می شوند و  کرامت تکوین و ایجاد  به 

دعایش و دعوتش در عالم جبروت شنیده می شود«. )ملاصدرا، ۱۳۶۶ ش: ۵/ ۱۹۶(
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یند مختــص به ذات باری تعالی  حقیقــت ولایت که نفوس انســانی مظاهری از ولایت او

اســت هــم چنان که قــرآن کریم به این واقعیت اشــاره کرده و می فرماید: »فــالله هو الولی« لکن 

برخــی از انســان ها بــا طی مســیر عبودیت بــا داشــتن نیت های خالــص و پیراســته از هرگونه 

که به واسطه ی  کمالات انسانی در آن ها به فعلیت رسیده  آلودگی به قرب ربوبی نائل شده و 

ط فوق العاده 
ّ
ایــن قــرب ربوبــی بــه بالاتریــن مرحلــه ی ولایت معنــوی رســیده که همــان تســل

کــه تأثیر و تأثــر آن در امور  تکوینــی  اســت یعنی ســلطه بر عالم کون و جهان هســتی؛ تســلطی 

کمال یافتن  کســی نیســت بلکه شــدّت و قوّت و  واقعی، واقع می گردد و تابع وضع و قرارداد 

یادت و اســتکمال در علم و قدرت و حیات و اراده و مشــیّت و  ى با ز که مســاو وجود اســت 

ازدیاد دایره نفوذ و تصرّف  است )مطهری، بی تا: ۳/ ۲۹۲( زیرا که عله العلل آفرینش، اذن چنین 

کــه هر یک مطابق با درجــات و مقام معنوی و  ولایتــی را بــه بنــدگان صالح خویش عطا کرده 

کرامات و معجزات وقوع  روحانی خویش بهره ای از این نوع ولایت خواهند داشــت چنان که 

یافته از سوی آنان معلول و مؤید چنین ولایتی در آنان است.

2_‌3.‌‌قاعده‌مقتضی‌و‌مانع

که اولین وجه بر اعتبار آن بناء عقلاست و آن  قاعده مقتضی و مانع یک قاعده معتبر است 

که به موجب آن، هنگام احراز مقتضی و شــک در وجود مانع باید بر انتفای  قاعده ای اســت 

یکی فقــه، فرهنگ نامــه اصول فقــه، تدوین توســط مرکز  مانــع و ثبوت مقتضــی بنا گذاشــت )ســایت و

اطلاعات و مدارک اسلامی، ص۶۲۴، برگرفته از مقاله »قاعده مقتضی و مانع«(.

استفاده این قاعده در این جایگاه با توجه به گفتار علامه طباطبایی؟رح؟ مشخص می گردد 

که از طرف انبیاء و اولیای الهی صورت می گیرد  که هر تصرفی  که ایشان در مورد این موضوع 

گر اذن الهی نباشد امکان تصرف وجود ندارد، بیان می کنند:  به اذن خداوند متعال است و ا

»معلوم اســت که اذن وقتی معناى صحیحی خواهد داشــت که وجود و عدمش 

گر  گر اذن باشد مانعی  از تصرف  مأذون نباشد و ا که ا یکسان نباشد، به این معنا 

که  کند و آن مانع هم وقتی تصور دارد،  اذن نباشد، مانعی  از تصرف  او جلوگیرى 

در شــی ء موردبحث اقتضایی براى تصرف باشــد، چیزى که هست مانع جلو آن 
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اقتضــاء را بگیــرد و نگذارد شــخص مأذون در آن شــی ء تصرف کند. پس روشــن 

که به خاطر آن مبدأ و  شد که در هر سببی مبدئی است مؤثر و مقتضی براى تأثیر، 

که  مقتضی سبب در مسبب مؤثر می افتد و خلاصه هر سببی وقتی مؤثر می شود 

مقتضی تأثیر موجود و مانع از آن معدوم باشد و درعین حال یعنی باوجود مقتضی 

که خداوند جلوگیر سبب از تأثیر  و عدم مانع، شرط مهم ترى دارد و آن این است 

نشود.« )طباطبایی، ۱۳۷۴، ج ۱، ص: ۱۲۴(

لِكَ ... وَمَا  �بْ
ا رُسُلاً مِ�فْ �تَ �فَ

ْ
رْسَل

أَ
دْ ا �تَ

َ
قرطبی یکی از مفسران بزرگ اهل سنت در مورد آیه ی >وَل

هِ«؛ »به تحقیق پیش از تو انبیایی را فرستادیم ... و هرگز هیچ 
َ
�فِ اللّ

دفْ اإِ � �بِ
َّ
ل �تٍ اإِ �يَ

آ
ا َ �بِ ِ�ي

�ت
أْ
ا �فْ �يَ

أَ
ا�فَ لِرَسُولٍ ا كَ

پیامبری حق آوردن معجزه ای را نداشــت مگر به اذن و فرمان خداوند« )رعد: ۳۸( می گوید: از 

که توان  کسی  این آیه ممنوعیت رسول خدا از آوردن معجزه فهمیده می شود زیرا معنا ندارد 

بر انجام کاری را نداشته باشد ولی از آن منع شود )قرطبی، ۱۳۸۴ ش: ص ۳۲۸( بلکه منع زمانی 

کار بازداشته شود. که شخص توان بر انجام آن را داشته باشد و از آن  تصور می شود 

 �
َ
مُ�فُّ عَل هَ �يَ

َ
كِ�فَّ اللّ

َ
كُمْ وَل

ُ
ل ْ رٌ مِ�ش َ َسش � �ب

َّ
ل ْ��فُ اإِ

�فْ �فَ هُمْ اإِ
ُ
هُمْ رُسُل

َ
�تْ ل

َ
ال چنانچه طبری نیز در ذیل آیه ی >�تَ

گفتند ما تنها  هِ<؛ »انبیاء به ایشان 
َ
�فِ اللّ

دفْ اإِ � �بِ
َّ
ل ٍ اإِ طَا�ف

ْ
سُل مْ �بِ

ُ
ك �يَ �تِ

أْ
ا �فْ �فَ

أَ
ا ا �فَ

َ
ادِهِ وَمَا كَا�فَ ل اءُ مِ�فْ عِ�بَ َ َسش مَ�فْ �ي

انســان هایی مانند شــما هســتیم اما خداوند بر هر کس از بندگانش که بخواهد منت می نهد 

یم مگر این که خداوند اذن دهد« )ابراهیم: ۱۱( چنین تفســیر  و مــا هرگــز توان برآوردن معجزه ندار

یم مگر  که ما هیچ حجت و برهانی بر آنچه شــما را به ســوی آن فرامی خوانیم، نمی آور می کند 

ید. )طبری، ۱۴۲۰ ش: ۴۷۶/۱۶( که حجت بیاور کند  این که خداوند ما را امر 

بــر طبــق مفــاد این قاعده و تحقق اذن الهــی بر تصرف در عالم کون و جهان هســتی برای ائمه 

معصوم؟عهم؟ به گواه معجزات و کرامات منقول و هم چنین بنابر کلام امام موسی کاظم؟ع؟ که فرمودند: 

»... در کتــاب آفرینــش و تکویــن، هیچ امرى واقع نشــده که خدا اذن  در تصرّف  آن را به ســابقین از 

پیغمبرانش داده است مگر آنکه علم و اذن  در تصرّف  آن را به ما آل محمّد داده و آن قدرت و تصرّف 

را به اذن خود براى ما در امّ الکتاب قرار داده است« )حسینی تهرانی، ۱۴۲۶ ق: ۴/ ۲۰( و عدم وجود مانع 

از تحقق اذن الهی درنتیجه مقام ولایت تکوینی برای ائمه هدی؟عهم؟ اثبات می گردد.
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3_3.‌اصل‌اولویت

که خداوند متعال در آیه ۶ سوره ی  اولویت و تقدم پیامبر؟ص؟ بر سایر مؤمنین مسئله ای است 

احزاب بدان اشــاره می کند و می فرماید که پیامبر؟ص؟ اولی و ســزاوارتر اســت از مؤمنان نسبت 

کــه مؤمنیــن بایســتی حکــم و اراده ی رســول الله را بر حکــم و اراده  بــه خودشــان بدیــن معنــی 

خویــش مقــدم دارند؛ به حکم عبودیت مطلق حضرت رســول؟ص؟ و این که حتی گفتارش هم 

ی هوی و هوس نیست لذا به اذن حضرت حق مقام ولایت به ایشان  کریم از رو به بیان قرآن 

عطــا شــده و نســبت بــه مؤمنیــن در برترین جایگاه قــرار گرفته اســت اطلاق ایــن ولایت، هم 

که حضــرت علی؟ع؟ به  در مــورد تکویــن و هــم در مورد تشــریع اســت، )همــان: ۱۱۴/۵( و ازآنجا

ا<، نفس پیغمبر به شــمار مــی رود لذا این اولویت برای ایشــان  هم وجود  سَ�فَ �فُ �ف
أَ
دلیــل آیــه ی >وَا

دارد )علامه حلی، ۱۴۰۹ ق: ص ۸۱۱( چنانکه همین اولویت در ولایت را می توان از حدیث غدیر 

لی بكم  برداشــت کرد آنجا که پیامبر مکرم اســلام؟ص؟ خطاب به مســلمانان فرمودند: »الست او

من انفســكم؛ آیا من بر شــما از خودتان ســزاوارتر نیستم« و سپس در پاسخ مثبت آنان فرمودند: 

»من کنت مولاه فهذا علی مولاه« این سخن اشاره ی واضحی به اولی بودن ولایت امام؟ع؟ نسبت 

به سایرین و سنخیت آن با ولایت رسول الله؟ص؟ دارد.

که ولایت مطلقه متعلق به  کرد  به طریقی دیگر می توان بر این اولویت این گونه اســتدلال 

ذات باری تعالی است و تنها موجود ذی اثر اوست و غیر او هر چه هست ظهور و تجلی حق 

اســت و مســتند بــه او، بنابرایــن ولایت او با همــه ی موجودات از صغیر تا کبیر همراه اســت و 

گر ولایت نباشــد موجــودی وجود نمی یابد پس موجودات عیــن ربط به حق متعال  چنانچــه ا

هســتند و از ســوی دیگــر یکــی از اســمای الهی ولی اســت و بر طبــق معنــای آن یعنی ولایت 

خداوند با یک یک موجودات است اما بهره ی همه ی موجودات از این ولایت یکسان نیست 

بلکــه اختــلاف در قــرب و بعد هــر موجودی به اختــلاف حجاب های بیــن او و حضرت حق 

بســتگی دارد بنابراین هر موجودى که به حضرت حقّ نزدیک تر، ماهیّتش وســیع تر، وجودش 

گســترده تر و تجــرّدش بیشــتر باشــد، ولایت او بیشــتر، یعنــی حجاب او کمتر اســت  از جهت 

دیگر لازمه شــدّت ولایت، شــدّت نور و علم و حیات و قدرت و ســائر اســماء خداســت  پس 
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گرفته تا حضرت جبرائیــل و حضرت روح که مقامش  موجــودات، از مــادّه کثیف و ضعیف 

گرفتــه و داراى حدّ  ئکه اســت، هــر یك در درجه خــاصّ و مرتبه مخصوص قرار  أفضــل از ملا

مشخّصی از علم و حیات و قدرت و بالأخره حدّ مخصوصی از وجود می باشند سیر به سوی 

خــدا و وصــول بــه مقام عزّ شــامخ حضرت حقّ متعال، جزء خمیره و سرشــت انســان اســت 

و امــکان وصــول به این مرتبه، از ذاتیّات نفس ناطقه اســت انســان به مقام هر اســم و صفتی 

از أســماء حضــرت حقّ برســد، مظهر آن اســم و صفت می گردد و آن اســم و صفــت در وجود 

گــر کســی بــه مقام فناء در اســم الله و یا در اســم هو برســد، چون الله اســم  ــی می شــود ا
ّ
او متجل

جامــع جمیــع صفات حقّ اســت، بنابراین مظهر هر صفت و اســمی می گــردد و زنده کردن و 

میرانــدن و توانائــی بــر هر أمرى از امور و علم و دانائی نســبت به هر حادثــه اى از حوادث، براى 

ی رســید و فنــاء در ذات و صفت و اســم و فعل 
ّ
اوســت. انســان پــس از آنکــه به مقــام فناء کل

کامل می شــود یعنی ولیّ مطلق به ولایت حقّه الهیّه می گردد،  براى او حاصل شــد ولایت او 

پــس بــا همــه موجودات به ولایت حضرت حقّ اســت و تصرّف او در جمیــع امور به اذن خدا 

براى اوســت، زیرا که لازمه مقام ولایت مطلقه این اســت ، سیّد حیدر آملی گوید: و صاحب 

این مقام، مرجع کلّ اســت و مبدأ و مصدر و منشــأ کلّ اســت. اوست مبدأ و منتهی به سوی 

که آن طرف آبادان دیگر  یة: مثالی است معروف  گفته می شود: »لیس وراء عبّادان قر که  اوست 

شــهرى نیســت، قریــه اى نیســت.« بنابراین همــه علوم و اعمال به او مســتند اســت و جمیع 

مراتب و مقامات به او منتهی می شود، چه صاحب این مقام پیغمبر باشد و یا ولیّ باشد و یا 

وصیّ باشد و یا رسول )حسینی تهرانی، ۱۴۲۶ ق: ۸۶/۵ _ ۷۱( بنابراین با توجه به این که پیامبر؟ص؟ 

و امامــان معصــوم؟عهم؟ بــه مرتبــه ی فنای فی الله رســیده اند و مظهــر تام اســماء و صفات الهی 

گشته اند، لذا اولی از مؤمنین هستند و بر آن ها ولایت دارند.

4_3.‌‌قاعده‌لطف

ــف را به طاعــت نزدیک تــر می کند و از 
ّ
لطــف در اصطــلاح علــم کلام، چیــزى اســت که مکل

کار نباشــد و بــه اضطرار نیز نرســد.  معصیــت دورتــر می ســازد به شــرط آن که از وســایل انجام 

مان مســلمان وجود 
ّ
دیدگاه هــای متعــدّدى دربــاره قاعــده لطف و خاســتگاه آن میــان متکل
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کرم  دارد. برخی قاعده لطف را لازمه حکمت الهی می دانند؛ برخی دیگر، لطف را از جود و 

خدا می دانند نه از عدل او اما برخی لطف را لازمه عدل الهی می دانند )پژوهشــکده تحقیقات 

اسلامی ، ۱۳۸۶ ش: ص ۳۷۰(

بــرای آن کــه قاعــده ی لطف در مــورد موضوعی جریــان یابد احکامــی را بیــان کرده اند که 

عبــارت اســت از: ۱. بایــد میــان لطــف و مورد لطف مناســبتی باشــد بدین معنــا که حصول 

لطــف، انگیــزه اى بــراى مورد لطــف فراهم آوَرَد. در غیــر این صورت، ترجیح بــلا مرجّح پیش 

می آیــد. ۲. لطــف نبایــد به حدّ الزام برســد؛ زیــرا در این صــورت با تکلیف و اختیــار بندگان 

گر به لطف و  گاهی یابد؛ زیرا ا ف باید به اجمال یا تفصیل از لطف آ
ّ
ناســازگار اســت.۳. مکل

گاه نباشــد، در او انگیزه پدید نمی آید. ۴. لطف باید بر حســن  مورد لطف و مناســبت آن ها آ

فعــل مــورد لطف بیفزاید ۵. واجب نیســت که فعل مــورد لطف، امرى معیّن باشــد؛ بلکه روا 

که هر یك از آن ها از مصلحت مطلوب  ف میان دو امر مخیّر باشــد به گونه ای 
ّ
که مکل اســت 

نصیــب بَــرَد و بتوانــد بــر جــاى دیگــرى بنشــیند )همــان: ص ۳۷۳( اعطــای ولایــت تکوینی به 

معصــوم؟ع؟ خــارج از چارچــوب ایــن احکام نیســت و مانعــی از جریان قاعده لطــف در این 

موضوع وجود ندارد.

کیفیــت جــاری گشــتن قاعــده لطف در این بــاب با توجه به مــوارد ذیل تبییــن می گردد؛ 

خداونــد عالــم به مقتضای قاعده  لطف  به وســیله پیامبــران و اولیایش انواع راهنمایــی را درباره 

سعادت بشر به وسیله کتب آسمانی و احکام و حرکات اولیاء انجام می دهد )سلطان علی شاه، 

۱۳۷۲ ش: ۴/ ۳۸۸( لذا به موجب عبودیت خالصانه ائمه معصوم؟عهم؟، تمامی ذرات را در برابر 

کســی به مقامات معنوى  که بر اســاس ضرورت مذهب شــیعه  ایشــان خاضع می گرداند چرا

ائمــه؟عهم؟ نمی رســد، حتــی ملــك مقــرب و نبــی مرسل )موســوی خمینــی، ۱۳۸۸ ش: ص ۵۳( در 

نتیجــه امــام؟ع؟ بــا توجه به داشــتن قــدرت تصرف در کائنــات، در مواقع متعــددی در قلوب 

برخی افراد برای هدایت آن ها به سبیل حق و حقیقت و نیل آن ها به سعادت تصرف می کند 

گردیده اســت. به عبارت دیگر  یخ ثبت و ضبط  که نمونه های فراوانی از این قبیل موارد در تار

که یا ظاهری و محسوس و ناظر به بعد خلقی و ملکی  با توجه به دوبعدی بودن افعال انسان 
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اســت و یــا باطنــی و غیــر محســوس و ناظر بــه بعد ملکوتــی و امــری و هم چنین توجــه به این 

کــه بتواند انســان ها را از طریق جنبــه ی ملکوتی آن ها به ســوی  که امام کســی اســت  مطلــب 

ا<؛ »و آنان را پیشــوایان  مْرِ�فَ
أَ
ا  �بِ

هْدُو�فَ َ  �ي
�تً مَّ �أِ

أَ
اهُمْ ا �فَ

ْ
عَل َ خداونــد هدایــت کند هم چنانکه آیــه ی >وَحب

نمودیــم تــا به فرمــان مــا رهبــرى کنند«)انبیــا: ۷۳( به ایــن موضوع اشــاره دارد که ایــن هدایت، 

هدایــت بــه امر اســت که فراتــر از زمان و مکان و ناظــر به باطن و حقیقت قلب و عمل اســت 

کــه همیشــه در نزد امــام؟ع؟ حضور دارد و لازمه اش اطلاع بر اســرار ملکوت اســت؛ و این امام 

کــه به واســطه وصول به مقام یقین و کشــف ملکــوت، هیمنه بر عالم امر پیــدا نموده و  اســت 

باطــن افعال بر او مشــهود می گردد و می تواند با ســیطره بر باطن، قلــوب را به مقاصد و غایات 

رهبرى کند. در امام؟ع؟ قوه ملکوتیّه در امور وجود دارد لذا هم از بعد ظاهر وهم باطن مقتداى 

کمال تکوین و تشریع خود سوق می دهد و نه تنها افراد خوب را هدایت  بشر بوده و همه را به 

کمال خود می رساند، افراد شقیّ و بدبخت و زشت کردار را نیز هدایت نموده و به  نموده و به 

کمال خودشان می رساند.)حسینی تهرانی، ۱۴۲۶ ق: ۱۴۱/۱ _ ۱۴۶(

مضــاف بــر اینکــه خواجه نصیرالدین طوســی نیز تصرف در امور توســط ائمــه هدی؟عهم؟ را 

کــه: »وجوده لطف و تصرّفه  پــس از وجودشــان، بر طبــق لطف خداوند متعال معرفی می کند 

]لطف [ آخر« )طوســی، ۱۴۰۷ ق: ص ۲۲۱( وجود امام خود لطف اســت و تصرف او لطفی دیگر، 

گفتار شــارحان تصــرف در امور ظاهری اســت  گرچــه مقصــود خواجــه در ایــن عبارت بنابــر  ا

کنید  )شعرانی، بی تا، ص ۵۰۹( ولی این موضوع بی ارتباط با بحث ولایت تکوینی نیست. )نگاه 

به: مقاله رابطه ولایت تکوینی و تشریعی(

کنــار وجــود ادله عقلــی بر اثبات ولایت تکوینی در ائمه معصوم؟عهم؟، قرآن و ســنت نیز  در 

به عنوان تکیه گاه اعتقادی مســلمانان به ویژه شــیعیان دلایلی را بر این مورد اقامه کرده اند که 

در ادامه آن ادله ذکر می گردد.

4. ادله نقلی بر ولایت تکوینی امام
1_4.‌‌آیه‌‌55سوره‌مائده

<؛ »جز این  كَاهتَ وَهُمْ رَاكِعُو�فَ و�فَ الرفَّ �تُ وأْ ُ اهتَ وَ�ي
َ
ل

َ
مُو�فَ الصّ �ي �تِ ُ �فَ �ي �ي ِ دف

َّ
وا ال مَ�فُ

آ
�فَ ا �ي ِ دف

َّ
هُ وَال

ُ
هُ وَرَسُول

َ
مُ اللّ

ُ
ك مَا وَلِ�يُّ

�فَّ >اإِ
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ݢ ݢ ݢ ݢ ݢ

اݤݤݤیݤݤݤ کلاݣݣݣݣݣݣݣمیݠݠ / ۱ ݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣه 
ݩݩݩݩݩ

ݦݦسݠ ݦ ݦ ݦ ݦ ݦ ݩݩݩݒ ݢکاوݠݣݣݣݣݣݣݣݣ

که  که ایمان آورده اند، همان ایمان آورندگانی  که ولی شما خداست و رسول او و آنان  نیست 
که در رکوع نمازند.«)مائده: ۵۵( اقامه نماز و اداى زکات می کنند در حالی 

نحوه ی دلالت آیه مذکور بر ولایت تکوینی امام با توجه به نکات ذیل قابل اثبات است.
که ولایت  که افاده ی حصر می کند و این بدین معناست  ۱. توجه به معنای واژه ی »انّما« 
وا< است. )مکارم شیرازی، ۱۳۸۶ ش: ص ۷۵( مَ�فُ

آ
�فَ ا �ي ِ دف

َّ
منحصر در خدا، رسول خدا و مصادیق >ال

۲. ولایتی که در آیه مطرح شــده نســبت به خدا و رســول و مؤمنین به یك معنا است که این 
< قابل اثبات  و�فَ الِ�بُ عفَ

ْ
هِ هُمُ ال

َ
�بَ اللّ �فَّ حِرفْ اإِ

ی« در آیه و هم چنین عبارت >�فَ
ّ
مطلب با عدم تکرار واژه ی »ول

است لذا هم شامل ولایت تکوینی و هم تشریعی می شود. )طباطبایی، ۱۳۷۴ ش: ۶/ ۱۵(
ــی« در قرآن به معانی متعــددی چون »یار« و »یاور« و »ناصر«، »معبود«، »هادى« 

ّ
واژه ی »ول

کثر موارد به معناى  و »راهنمــا«، »سرپرســت و صاحب اختیار« به کاررفته اســت که البتــه در ا
سرپرست و صاحب اختیار است  در آیه موردبحث ولی به معنی سرپرست و صاحب اختیار 
کاربــرد صحیحــی در اینجا داشــته باشــد در مورد دو  اســت زیــرا ســایر معانی ولــی نمی تواند 
یــم در مورد معنای  معنــای معبــود و هادی و سرپرســت قرینــه ای در آیه دال بر این معانی ندار
یار و یاور نیز نمی توان در این آیه از آن بهره برد به دلیل این که حصر یار و یاور در این سه مورد 
نمی توانــد منطقی و عاقلانه به نظر آید و ممکن اســت یک فرد مســلمان یــار و یاوری غیر این 
گر ولی در این آیه به معنای یار و یاور باشد ذکر این قیود  موارد هم داشته باشد از جهت دیگر ا
بــرای آن بی فایــده و لغــو خواهد بود و همه مؤمنان، حتّی در غیر حال نماز و بلکه حتّی مؤمن 

بی نماز، می تواند یار و یاور برادر مسلمان خویش باشد. )مکارم شیرازی، ۱۳۸۶ ش: ص ۸۰(
کعون« و اجماع و اتفاق نظر  ۳. مراد از مصادیق »الذین آمنوا« با توجه به انتهای آیه »وهم را
علمای مسلمان حضرت علی؟ع؟ است چنانکه موافقین و مخالفین در مورد شأن نزول این 
آیه مبارکه قرآن در مورد حضرت علی؟ع؟ اتفاق نظر دارند )حسینی تهرانی، ۱۴۲۶ ش: ۱۲/۵( علامه 

طباطبایی ره در این مورد بیان می کند: 
کــه مــراد از  »مجمــع علیــه بیــن علمــا و اهــل حدیــث از همــه فــرق اســلام اســت 
که انگشــتر خــود را تصدق داد،  وا< تنها و تنها امیرالمؤمنین؟ع؟ اســت  مَ�فُ

آ
�فَ ا �ي ِ دف

َّ
>ال

درحالی کــه در رکــوع نماز بود، ازاین رو خداوند پاس عملش را نگه داشــته و این آیه 
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را فرســتاد و می بینیم که رســول خدا؟ص؟ او را از بین همه اصحاب خود به کلمات 

ذیل اختصاص داده و امر ولایتش را آشکارا ساخت «. )طباطبایی، ۱۳۷۴ ش: ۶/ ۲۶(

مرحــوم محــدّث بحرانــی در غایــة المــرام ۲۴ حدیــث از منابــع اهــل ســنّت و ۱۹ روایت از 

که  که مجموعاً ۴۳ حدیث می شود بنابراین، روایاتی  کرده است،  منابع و مصادر شیعه نقل 

پیرامون این آیه وارد شــده متواتر اســت. )مکارم شیرازی، ۱۳۸۶ ش: ص ۸۲( که به عنوان نمونه به 

دو مورد آن اشاره می شود: 

ى به اســناد خود از ابی ســعید وراق  الــف. در غایــة المــرام از صدوق؟رح؟ نقل می کند که و

از پــدرش از جعفــر بــن محمــد؟عهما؟ از پــدرش و از جــدش؟ع؟ نقل می کند داســتان قســم دادن 

علــی؟ع؟ ابــی بکــر را، وقتی که به خلافت نشســته بود و در ضمن فضایل خــود را براى ابی بکر 

ذکر می نمود و به کلماتی که رسول الله؟ص؟ در حقش فرموده بود استدلال می کرد تا اینکه فرمود: 

اى ابابکر تو را به خدا سوگند آیا ولایتی که قرین ولایت خدا و رسول است در آیه زکات ولایت 

گفت بلکه ولایت تو است. )طباطبایی، ۱۳۷۴ ش: ۶/ ۲۴( من است یا ولایت تو؟ 

ید بن حســن از جدش  ید از پدرش ز ب. در تفســیر عیاشــی به اســناد خود از حســن بن ز

روایت می کند که گفت: شــنیدم از عمار یاســر که می گفت: در هنگام رکوع نماز مســتحبی، 

ى داد،  ســائلی برابــر علــی بن ابی طالب ایســتاد، حضرت انگشــتر خــود را بیرون کرده و بــه و

مُ 
ُ
ك مَا وَلِ�يُّ

�فَّ آنگاه نزد پیغمبر آمد و داستان خود را گفت، چیزى نگذشت که این آیه نازل شد >اإِ

یم علی  که من مولاى او هُ ...< رســول الله؟ص؟ آیه را بر ما تلاوت نمود و ســپس فرمود: هر 
ُ
هُ وَرَسُول

َ
اللّ

که علی را  که علی را دوســت بدارد و دشــمن بدار هر  مولاى اوســت، بار الها دوســت بدار هر 

دشمن بدارد )عیاشی، ۱۳۸۰ ش: ۱/ ۳۲۷(

2_4.‌‌آیه‌‌6سوره‌احزاب

سِهِمْ<؛ »پیغمبر اســلام از خود مؤمنین نســبت به آنان اختیاردارتر  �فُ �فْ
أَ
�فَ مِ�فْ ا �ي مِ�فِ مُوأْ

ْ
ال � �بِ

َ
وْل

أَ
ُّ ا �ي �بِ

>ال�فَّ

است« نحوه ی دلالت بر ولایت تکوینی امام بر طبق این آیه به صورت ذیل است: 

۱. بنابــر اولویــت، ولایــت پیغمبــر بــر مؤمنــان بــدون شــكّ، أولویّــت من جمیــع الجهات 

است. )حسینی تهرانی، ۱۴۲۶ ش: ۲۷۶/۷(
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ݢ ݢ ݢ ݢ ݢ

اݤݤݤیݤݤݤ کلاݣݣݣݣݣݣݣمیݠݠ / ۱ ݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣه 
ݩݩݩݩݩ

ݦݦسݠ ݦ ݦ ݦ ݦ ݦ ݩݩݩݒ ݢکاوݠݣݣݣݣݣݣݣݣ

۲. واژه ی »انفســهم« یعنی خود مؤمنین و بنابراین، معناى »أولی بودن رســول خدا؟ص؟ به 

مؤمنین از خود مؤمنین« این است که آن جناب اختیاردارتر نسبت به مؤمنین از خود 

مؤمنین  است )طباطبایی، ۱۳۷۴ ش: ۴۱۳/۱۶(

۳. ولیّ، در اصطلاح اخبار و در نزد عرفا، کســی اســت که در تصرّف اولی باشــد که این 

کــه آن تفاوت به  معنــی نیز حقیقتی اســت مشــکّکه که داراى مراتب متفاوت اســت 

اختلاف مظاهر کامله اش در هر زمان بستگی دارد و شامل جمیع انبیاء و اولیاء کامل 

و مطاع در هر عصر می باشد. )سلطان علی شاه، ۱۳۷۲ ش: ۱/ ۶۵(

۴. اولی بودن نبی به معنای اولی در تصرف اطلاق دارد و هم تکوین و هم تشریع را شامل 

می شود. )حسینی تهرانی، ۱۴۲۶ ق: ۵/ ص ۱۱۴(

۵. این مظاهر ولایت پس از رسول الله محمّد؟ص؟ همان دوازده امام معصوم؟ع؟ می باشند.

لی بكم من انفسكم«  که فرموده ی نبی »الست او )جمعی از نویسندگان، ۱۳۸۱، ص ۲۳۱( چرا

متفرع بر این آیه است و دال بر سنخیت ولایت نبی با ولی است.)همان ۲۷۶/۷(

در برخــی از احادیــث بــه ایــن معنــا از اولــی بــودن در ولایت اشــاره شــده اســت چنان که 

صاحب تفســیر مجمع البیان با اســتفاده از روایتی به تفســیر این آیه می پردازد به این صورت 

اءَكُمْ<  �فَ ْ �ب
أَ
اءَكُمْ ا دْعِ�يَ

أَ
عَلَ ا َ <  پیوست به قول او >وَمَا حب �فَ �ي مِ�فِ مُوأْ

ْ
ال � �بِ

َ
وْل

أَ
ُّ ا �ي �بِ

که قول خداى تعالی >ال�فَّ

که آن حضرت  که پســر بودن بر او جایز و روا نیســت در تعقیب آن فرمود  دارد چون بیان فرمود 

با وصف این بر مؤمنین، از خودشــان شایســته تر اســت از جهت اینکه خداوند آن حضرت را 

ى و اطاعت نماینــد، اصل ولایت  بــر آن هــا ولایت داد، پس بر ایشــان واجب اســت او را پیــرو

هِ<؛  ولایــت در اینجا مخصوص 
َ
�تُ لِلّ ��يَ

َ
وَل

ْ
الِكَ ال بــراى خــداى تعالی اســت، چنانچه فرمود >هُ�فَ

خداســت «)کهف: ۴۴( پــس بــرای هیچ کــس حظی و نصیبی نیســت در آن ولایت مگر کســی 

کــه خــداى ســبحان او را ولــی نموده و تولیت امــر بندگانش را در اختیار او گــذارده و به این  را 

لی بكم من انفســكم؛ آیا من از شما  معنی پیامبر؟ص؟ در روز غدیر اشــاره نموده و فرمود: »الســت او

گفتند آرى شــما بر ما  به نفوس شــما ســزاوارتر نیســتم؟« پس چون همه جواب مثبت داده و 

کنت مــولاه فعلی مولاه؛  هــر کس را که من بــر او ولایت دارم  ازهرجهــت شایســته ترى فرمــود: »من 
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ارُ 
وَاكُمُ ال�فَّ

أْ
کریمه >مَا پس علی بر او ولایت دارد« و مولا به معنای اولی اســت به دلالت آیه ی 

�كُمْ<؛ »جایگاه شــما آتش و آن مولاى شماســت«)حدید: ۱۵( یعنی براى شــما سزاوارتر 
َ
َ مَوْل هِ�ي

است )طبرسی، بی تا: ۳۰/۲۰ _ ۳۱(

کــه علامــه طباطبایــی؟رح؟ اولــی بــودن را در اینجا بــه معنــای اولی و  البتــه قابل ذکــر اســت 

اختیاردارتر بودن در امور دین و دنیا معنا کرده اند و فرموده اند: »برگشت معناى آیه موردبحث 

که فوق ولایت آنان نسبت به یکدیگر  به این که رسول خدا؟ص؟ بر مؤمنین ولایت دارد، ولایتی 

< بــر آن دلالــت دارد این قول ضعیف  عْصفٍ اءُ �بَ وْلِ�يَ
أَ
هُمْ ا عْ�فُ َ ا�تُ �ب مِ�فَ مُوأْ

ْ
و�فَ وَال مِ�فُ مُوأْ

ْ
کــه آیــه >وَال اســت، 

است براى اینکه سیاق با آن مساعد نیست.« )طباطبایی، ۱۳۷۴ ش: ۴۱۴/۱۶(

3_4.‌‌آیه‌‌59سوره‌نساء

مْ<؛ »هان اى کسانی که ایمان آورده اید 
ُ
ك مْرِ مِ�فْ

�أَ
ْ
ولِ�ي ال

أُ
سُولَ وَا عُوا الرَّ طِ�ي

أَ
هَ وَا

َ
عُوا اللّ طِ�ي

أَ
وا ا مَ�فُ

آ
�فَ ا �ي ِ دف

َّ
هَا ال ُّ �ي

أَ
ا ا >�يَ

که خدا و رسول علامت و معیار ولایت آنان  کارداران خود را _  کنید و رسول و  خدا را اطاعت 

کرده _ فرمان ببرید.« را معین 

آیه اطاعت از دیگر آیاتی است که دلیل بر ولایت تکوینی ائمه؟عهم؟ است و کیفیت دلالت 

که:  آن بدین صورت است 

۱. اطاعت از خداوند، رسول خدا؟ص؟ و اولی الامرمطلق و بدون هیچ قیدی است.

گرفتــن آن در ردیف  ۲. اطاعــت از معصــوم بــه قرینه ی مطلق بودن اطاعــت در آیه و قرار 

اطاعت خدا و رسول، مطلق است

۳. مصداق اولو الامرِ معصوم  در هر زمان فقط یک شــخص معین اســت نه افراد متعدد 

مثل علما و یا زمامداران جامعه

۴. عصمــت یــك قــدرت معنــوى و عالی تریــن مرحلــه تقوى اســت لــذا این معیــار براى 

انســان های معمولــی و همــه مردم قابل تشــخیص نیســت پــس اولو الامر معصــوم باید 

از ناحیــه خداونــد، یا پیامبر؟ص؟، یا معصوم دیگرى، که عصمتش ثابت شــده اســت، 

گردد. )مکارم شیرازی، ۱۳۸۶ ش: ص ۱۱۵( معرّفی 

گرفته است. ۵. اعلام وصایای رسول خدا؟ص؟ در روایات متعدد صورت 
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۶. امام معصوم؟ع؟ وارث رســول الله؟ص؟ اســت )محدث اربلی، ۱۳۸۲ ش: ۳۹۱/۱( وارث مقام 

علم، وارث مقام توحید و معارف الهیّه، وارث  ولایت  و اولویّت به نفوس، وارث قدرت 

و سیطره، وارث امرونهی، وارث ایصال به مطلوب نفوس و سلطنت تکوینیّه بر نفوس 

و ملکوت، وارث وحی و قرآن )حسینی تهرانی، ۱۴۲۶ ق: ۲/ ۲۷۲(

گردیده و به تفسیر واژه ی  این مسئله در روایات متعددی از حضرات معصومین؟عهم؟ نقل 

یْنِ ما إنْ 
َ
قْل مُ الثِّ

ُ
که »إِنّ قَدْ تَرَکْتُ فِیك اولی الامر پرداخته شــده اســت ازجمله در حدیث ثقلین 

 بَيْتِ « معناى حدیث این اســت که 
َ

هْل
َ
تِ أ ــوا بَعْدِي ...کِتــابَ الِله ... وَ عِتْــرَ

ُّ
ــنْ تَضِل

َ
مــا ل تُمْ بِهِ

ْ
ــك سَّ تََ

قرآن مصون از خطا و اشــتباه اســت، بدین جهت کســی که در سایه آن حرکت کند مصون از 

خطاست، پس لابد اهل بیت هم باید معصوم از خطا و اشتباه باشند تا این که تمسّك جویان 

کــه اهل بیت معصوم نباشــند، امّا کســی   معنــی ندارد 
ّ

بــه او هــم مصــون از خطــا باشــند و الا

ى می کند مصون از خطا باشــد. پس طبق این روایــت، اهل بیت عصمت و  کــه از آن هــا پیــرو

هَ ...< گفتیم اولو الامر باید یك 
َ
عُوا اللّ طِ�ي

أَ
طهارت معصوم هســتند و همان طور که در شــرح آیه >ا

فرد معصوم منتخب از ناحیه خدا باشد، پس لا بد آن شخص ائمّه معصومین؟عهم؟ یکی پس 

از دیگرى است )مکارم شیرازی، ۱۳۸۳ ش: ص ۸۶(

نویســنده پیــام قــرآن در باب ولایت تکوینی ائمه معصومین؟عهم؟ بعــد از ذکر آیات مربوط به 

معجزات انبیا ضمن بیان دلالت این آیات بر »ولایت تکوینی« حضرت مسیح؟ع؟ و انبیا دیگر 

وزُ  وزُ وَ ما لايَجُ مُ الامْثالِ فى ما يَجُ
ْ

این مسئله را در منحصر در ایشان نمی داند و آن را به مقتضای  »حُك

واحِدٌ« در مورد سایر پیامبران یا امامان معصوم؟عهم؟، نیز صادق می داند.)همان: ص ۱۶۰(

بــر ایــن اســاس پیامبر و امــام، هــر دو هدایتگرند، لکــن هدایت پیامبر، صــرف راهنمایی 

کــه خداوند آن را از شــئون امامت قــرار داده، به معناى  و نشــان دادن راه اســت، امــا هدایتــی 

که با آن  رســاندن به مقصد اســت. این معنی، خود یك نوع تصرف تکوینی در نفوس اســت 

تصــرّف، راه را بــراى بردن دل ها به ســوی کمال و انتقال دادن آن هــا از موقفی به موقف بالاتر، 

همــوار می ســازد. بــه همین جهت، امرى که بــا آن هدایت صورت می گیرد نیــز امرى تکوینی 

که صرف اعتبار است. خواهد بود، نه تشریعی 



149 نلایتاوکویدیالئمرعالزامدتراعنلاناننل

علاوه بر این، امام، رابط بین مردم و پروردگارشان در اخذ فیوضات ظاهرى و باطنی است 

و پیامبر، رابط میان مردم و خداى تعالی در گرفتن فیوضات ظاهرى است. امام، دلیلی است 

کــه نفوس را به ســوی مقام شایســته آن ها راهنمایــی می کند و پیامبر، دلیلی اســت که مردم را 

به سوی اعتقادات و اعمال صالح رهنمون می شود. دلیل مطالب فوق، آیات ذیل است: 

ا<؛ »و آنــان را پیشــوایان نمودیــم تــا به فرمان ما رهبرى  مْرِ�فَ
أَ
ا  �بِ

هْدُو�فَ َ  �ي
�تً مَّ �أِ

أَ
اهُمْ ا �فَ

ْ
عَل َ >وَحب

کنند«)انبیاء: ۷۳(

كُو�تُ 
َ
دِهِ مَل �يَ �ي �بِ ِ دف

َّ
َ�ا�فَ ال سُ�بْ كُو�فُ * �فَ �يَ

هُ كُ�فْ �فَ
َ
ولَ ل �تُ َ �فْ �ي

أَ
ا ا �أً �يْ

َ رَادَ سش
أَ
ا ا

دفَ مْرُهُ اإِ
أَ
مَا ا

�فَّ >اإِ

کــه بــدو بگویــد:  کنــد فقــط همیــن اســت  ءٍ<؛ »کار او وقتــی چیــزى را اراده  ْ �ي
َ لِّ �ش كُ

مَامًا<؛ مــن تو را امــام خواهم  اِ� اإِ
كَ لِل�فَّ

ُ
اعِل ِ�ي حبَ

�فّ بــاش پــس وجــود یابد«)یــس: ۸۲( >اإِ

کرد«)بقره: ۱۲۴( )جمعی از نویسندگان، ۱۳۸۱ ش: ص ۲۴۸(

نتیجه گیری
ولایت تکوینی، بالاترین ولایت روحانی و معنوی است که درنتیجه ی قرب الی الله از رهگذر 

بندگی و عبودیت برای انسان حاصل می شود، قدم گذاشتن در مسیر عبودیت باعث تعالی 

گام به گام به حضرت حق نزدیک می گردد با عطای بینش، بر نفس و  روح انسان می شود و او 

هواهای نفســانی اش چیره می شــود و افســار قوه ی متخیله را که به هر ســو می گریزد در اختیار 

ک و خلــع از بدن  کــه توانایی بــر انفکا می گیــرد و او را مطیــع خویــش می ســازد در اینجاســت 

گام فراتر از آن می نهد و مضاف بر  می یابد و قادر بر انجام اموری فارغ از جســم می شــود بلکه 

جســم خویــش تمامــی کائنات را تحت ســیطره و نفــوذ خود می گیرد و مصــداق کلام صادق 

کــه به چنین مرتبه ی  بوبية« انســانی  کنهها الر که فرمودند: »العبودیة جوهرة  الامیــن؟ع؟ می گــردد 

والایی از مسیر عبودیت و طاعت الهی رسیده هیچ گاه غافل از رب خویش نیست و می داند 

< و به خواست  ُّ وَلِ�ي
ْ
هُ هُوَ ال

َ
اللّ که در برابر او چیزی به شــمار نمی آید و هر آنچه هســت از اوســت >�فَ

 �ِ �ي �فُ �فِ �فُ �فْ
أَ
ا رِ �فَ �يْ

�تِ الطَّ �أَ �فِ كَهَ�يْ �ي مْ مِ�فَ الطِّ
ُ
ك

َ
�تُ ل

ُ
ل حفْ

أَ
ِ�ي ا

�فّ
أَ
اوست چنانچه عیسی؟ع؟ این گونه می فرماید: >ا

هِ<، امام معصوم نیز به عنوان یکی از مظاهر تام اسماء و صفات الهی به 
َ
�فِ اللّ

دفْ اإِ رًا �بِ
و�فُ طَ�يْ

ُ
ك �يَ

�فَ

کریم و بیان ســنت نبوی؟ص؟ و علــوّی؟عهم؟ و هم چنین عقل ســلیم آیینه ی  اذعــان آیــات قــرآن 
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تمــام نمــای ولایت الهی به اذن الله اســت. چنانچه این نوشــتار عهده دار بیــان برخی از این 

ادلــه از لســان عقل و نقــل بود و ولایت تکوینی امام را به واســطه ی دلایلی چون اصل علیت، 

دلیل اولویت، مقتضی و مانع و قاعده لطف و آیات کریمه ی ۵۵ سوره مائده، ۶ سوره احزاب 

که مضاف بر این  و ۵۹ ســوره نســاء به همراه بیان روایاتی از معصومین؟عهم؟ به اثبات رســانید 

گنجایش این پژوهش بود. که بحث از آن ها خارج از  موارد ادله ی دیگری هم موجود است 
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السعادة فی مقامات العبادة، جلد ۴، چ اول، سر الاسرار، تهران.

شعرانی، ابو الحسن، )بی تا(، شرح فارسی تجرید الاعتقاد، انتشارات اسلامیه، تهران.. ۱۶

گلپایگانــی، لطــف الله، )۱۳۹۰ ش(، ولایت تکوینی و ولایت تشــریعی، مســجد مقدس . ۱۷ صافــی 

جمکران، قم.

ملاصدرا شیرازى، محمد بن ابراهیم، )۱۳۶۶ ش(، تفسیر القرآن الکریم )صدرا(، چ دوم، بیدار، قم.. ۱۸

طباطبایی، سید محمدحسین، )۱۳۷۲ ش(، نهایة الحکمة، نگارش علی شیروانی، انتشارات . ۱۹

دفتر تبلیغات اسلامی حوزه علمیه قم، قم، 

__________، ترجمه تفسیر المیزان، مترجم: موسوى، محمدباقر، )۱۳۷۴ ش(، جلد ۱۷، ۱۶، ۱۳، . ۲۰

۱۲، ۶، ۱، چ پنجم، جامعه مدرسین حوزه علمیه قم، دفتر انتشارات اسلامی، قم.

طبرســی، فضل بن حســن، بی تا، ترجمه تفســیر مجمع البیان، مترجم: نورى همدانی، حسین ، . ۲۱

احمد، بهشتی، ضیاء الدین  نجفی و دیگران، جلد ۲۰، چاپ اول، نشر فراهانی، تهران.

طبری، محمد بن جریر، )۱۴۲۰ ق(، جامع البیان فی تأویل القرآن، ج ۱۶، مؤسسة الرسالة، بی جا.. ۲۲

طوســی، خواجه نصیرالدیــن محمــد، )۱۴۰۷ ق(، تجریــد الاعتقــاد، دفتر تبلیغات اســلامی، چ . ۲۳

اول، قم.

عیاشی، محمد بن مسعود، )۱۳۸۰ ق(، التفسیر )تفسیر العیاشی(، ج ۱، چ اول، مکتبة العلمیة . ۲۴

الاســلامیة، تهــران، علامــه حلــی، ترجمــه وجدانــی، )۱۴۰۹ ق(، ترجمــه الألفین، چاپ دوم نشــر 

هجرت، قم.

فیومــی، احمــد محمــد بن علــی، )بی تــا(، المصباح المنیــر فی غریب الشــرح الکبیــر للرافعی، . ۲۵

دارالفکر، قم.

قرشی بنابی، علی اکبر، )۱۳۷۱ ش(، قاموس قرآن، جلد ۷، چاپ: ۶، دار الکتب الإسلامیة، تهران.. ۲۶

قرطبی، محمد، )۱۳۸۴ ش(، الجامع لأحکام القرآن، ج ۹، دار الکتب المصریة، القاهرة.. ۲۷

کبیره، چ دوم، طوبای محبت، قم.. ۲۸ یارت جامعه  گنجی، حسین، )۱۳۸۹ ش(، شرح ز



153 نلایتاوکویدیالئمرعالزامدتراعنلاناننل

محــدث اربلــی، )۱۳۸۲ ش(، کشــف الغمة _ ترجمه و شــرح زواره اى، مترجم: علی بن حســین . ۲۹

زواره اى، چ سوم، انتشارات اسلامیه، تهران.

مطهــرى، مرتضــی، )بی تــا(، مجموعــه آثار اســتاد شــهید مطهری، ولاءهــا و ولایت هــا، جلد ۳، . ۳۰

انتشارات صدرا، تهران.

مظفر، محمدحسن، )۱۳۹۶ ق(، دلایل  الصدق ، جلد ۲، چاپ دوم، دار العلم للطباعه، قاهره.. ۳۱

مکارم شیرازى، ناصر، )۱۳۸۳ ش(، آیات الولایة فی القرآن، چ اول، مدرسة الإمام علی بن أبی . ۳۲

طالب؟ع؟،   قم.

__________، )۱۳۸۶ ش(، آیات ولایت در قرآن، چ سوم، انتشارات نسل جوان، قم.. ۳۳

__________، )۱۳۸۶ ش(، پیام قرآن، جلد ۹، چ نهم، دار الکتب الإسلامیة، تهران.. ۳۴

__________، )۱۳۸۶ ش(، یکصد و هشتاد پرسش و پاسخ، چ چهارم، دار الکتب الإسلامیة، تهران.. ۳۵

موســوی خمینی، روح الله، )۱۳۸۵ ش(، تقریرات فلســفه، ج ۲، انتشارات مؤسسه تنظیم و نشر . ۳۶

آثار امام خمینی، تهران.

__________، ) ۱۳۸۸ ش(، ولایت فقیــه؛ حکومــت اســلامی )تقریــر بیانات امــام خمینی؟رح؟(، چ . ۳۷

بیستم، مؤسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی؟رح؟، تهران.

نراقی، مهدى، )۱۳۶۹ ش(، أنیس الموحدین، چ دوم، انتشارات الزهراء، قم.. ۳۸

کفایة الموحدین ، ج ۲، انتشارات علمیه اسلامیه ، بی جا.. ۳۹ نورى طبرسی، )بی تا(، اسماعیل، 

نجار زادگان، فتح الله، )۱۳۸۳ ش(، تفسیر تطبیقی، چاپ اول، مرکز جهانی علوم اسلامی، قم.. ۴۰

مقالات

ی اصطــلاح ولایــت تکوینــی در . ۴۱ کاو ابوالقاســمی دهاقانــی، نرجــس، )پاییــز و زمســتان ۹۸(، وا

کنون(، جســتارهایی در فلســفه و کلام، ســال ۵۱،  کاربرد تا ادبیات معاصر شــیعی )از نخســتین 

شماره ۲، شماره پیاپی ۱۰۳، صص ۹ _ ۳۰

ایــزدی، محســن، ایــرج، قبادیان، )نیمســال دوم ۹۴ و نیمســال اول ۹۵(، رابطــه ولایت تکوینی . ۴۲

و تشــریعی، دو فصلنامه عقل و دین، موسســه دین پژوهی علوی، ســال ۷ و ۸، شــماره ۱۳ و ۱۴، 

صص ۴۱ _ ۶۴
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گســتره ی . ۴۳ کرم، بالاخصال، )پاییز ۹۴(، ولایت امام و  کرم، دل آرا، نعمتی پیر علی، ا آل رســول، ا

کید بر آموزه های صحیفه ســجادیه، بصیرت و تربیت اســلامی، ســال ۱۲،  آن در تفکر شــیعی با تأ

شماره ۳۴، صص ۴۷ _ ۷۰

ســبحانی، جعفــر، محمد محمدرضایی، )پاییز و زمســتان(، پژوهشــی در بــاب ولایت تکوینی . ۴۴

انسان از دیدگاه قرآن، انسان پژوهی دینی، سال ۷، شماره ۲۴، صص ۵ _ ۱۷

شجاعی، احمد، )تابستان ۱۳۹۳(، انسان و خلافت الهی، موسسه تعلیماتی _ تحقیقاتی امام . ۴۵

صــادق؟ع؟، فصلنامــه علمــی _ پژوهشــی کلام اســلامی دوره ۲۳، شــماره ۹۰ _ شــماره پیاپی ۹۰، 

صص ۲۷ _ ۵۰

کید . ۴۶ ی، سعیده، محسنی، طاهره، )بهار ۱۳۹۴(، ولایت تکوینی انسان سالک در قرآن با تأ غرو

بر آرای امام خمینی؟رح؟، پژوهشنامه متین، سال هفدهم، شماره شصت وشش، صص ۱۳۲ _ ۱۱۳

یاب، محمدحســین، )بهار ۱۳۹۲(، جســتاری در شأن ولایت تکوینی امامان؟ع؟، فصلنامه . ۴۷ فار

کلام اسلامی آینه معرفت، دانشگاه شهید بهشتی، صص ۱۱۷ _ ۱۳۹ فلسفه و 

لطیفی، رحیم، )پاییز ۱۳۸۷(، ولایت مهم ترین شاخصه امام، مشرق موعود، سال دوم، شماره هفتم. ۴۸

مصلایــی پــور یزدی، عباس، ملیکا کــرد لویی، )پاییز ۱۳۹۰( ولایــت از دیدگاه علامه طباطبایی، . ۴۹

فصلنامه علمی _ پژوهشی، پژوهش های اعتقادی _ کلامی، سال اول، شماره ۳، صص ۱۳۱ _ ۱۵۳

مطهری، محمدمهدی، ولایت تکوینی )تصرفات تکوینی( امامان از منظر اندیشمندان مدرسه . ۵۰

کلینی و صدوق، دوفصلنامه امامت پژوهی، ســال ششــم، شــماره  کلامی قم با تکیه بر آراء برقی، 

۱۹، صص ۱۵۵ _ ۱۷۹

موســوی، محمــود، )پاییــز ۱۳۹۱(، مبانــی عقلــی و نقلــی ولایــت تکوینــی، فصلنامــه علمــی _ . ۵۱

پژوهشی آیین حکمت، سال ۴، شماره مسلسل ۱۳، صص ۱۶۹ _ ۲۰۹

نیرومنــد، رضــا، محمــد مرتضــوی، )پاییــز و زمســتان ۱۳۹۰(، بازشناســی مــرز تفویــض از ولایت . ۵۲

تکوینی در اندیشــه شــیعه* مطالعات اســلامی، فلسفه و کلام، ســال چهل و سوم، شماره پیاپی 

۸۷/۲، صص ۱۶۵ _ ۱۸۸
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سایت‌ها

شــاه رجبیان، غلام رضا، )۲۴ تیر ۱۳۹۶( پایگاه ثقلین، اهل بیت، امامت پژوهی گســتره ولایت . ۵۳

کافی و بصائر الدرجات،  تکوینی اهل بیت؟عهم؟ در اصول 

کریم، روایات تفســیری درباره اهل بیت، اثبات ولایــت، ولایت تکوینی . ۵۴ پایــگاه تخصصی قــرآن 

ائمه؟عهم؟

ســایت دانشــگاه محقق اردبیلی، )۲۷/۸/۱۳۹۳(، پایگاه مقاومت دانشــگاه محقق اردبیلی، . ۵۵

تحلیل مسایل روز، ولایت تکوینی امامان معصوم

یکی شیعه، دانشنامه مجازی مکتب اهل بیت؟عهم؟، بحث ولایت تکوینی. ۵۶ سایت و

ی، مبحث نصب امام توسط خداوند )ادله نقلی( و مبحث . ۵۷ یکی فقه، دانشنامه حوزو سایت و

ادله ولایت تکوینی و تشر

www.islamquest.net کد سایت fa۱۴۰۶ کد بایگانی ۲۲۲،  نمایه امامان؟عهم؟ و ولایت تکوینی. ۵۸

کامپیوتــری، مجلــه موعــود، شــماره ۸۲، . ۵۹ www. Noorsoft.org ســایت مرکــز تحقیقــات علــوم 

آذر ۸۶، ولایت امامان

۶۰ .Alefbalib .com کتب کتابخانه مجازی الفبا | بازنشر مقالات و 





کلام اسلامی )5(  گروه  گزارش جلسات دفاعیه پایان نامه های 

کیا1 تنظیم: علی صفر تیموری 

عنوان پایان نامه: دستاوردهای حکومت مهدوی از منظر ادعیه و زیارات
طلبه: سرکار خانم سکینه جدی

استاد راهنما: حجت الاسلام والمسلمین محمدامین بالادستیان

استاد داور: حجت الاسلام والمسلمین محمدمهدی حائری پور

زمان جلسه دفاعیه: 

کسب نمره ۱۹.۵ نتیجه: رتبه عالی و 

چکیده
زمیــن دارای  ی  الهــی دررو کمیــت و خلافــت  اجــرای حا باهــدف  امــام مهــدی  حکومــت 

گــون اجتماعــی، سیاســی، فرهنگی،  گونا دســتاوردهای متعــددی در ابعــاد و ســاحت های 

اقتصــادی، امنیتــی اســت. ایــن پژوهش، بــا روش توصیف و تحلیــل اطلاعــات و داده ها به 

کشــف و استخراج دســتاوردهای فرهنگی، اجتماعی، سیاسی و اقتصادی از متون ادعیه و 

یارات که از منابع بســیار مهم و غنی تشــیع به شمار می آیند، باهدف معرفت افزایی نسبت  ز

به رهاوردهای فرهنگی، اجتماعی، سیاسی و اقتصادی حضرت مهدی و سلوک در راستای 

یارات از منابع غنی و  که ادعیــه و ز تقویــت همه این ابعاد در ســطح جامعه می پردازد؛ ازآنجا

دارای اعتبــار ویــژه و معارف بلندی می باشــند، تحقیــق حاضر بر پایه این گونه منابع ســامان 

می پذیــرد. ازجملــه دســتاورد این تحقیــق می توان در بُعــد فرهنگی به احیاء کتاب و ســنت 

کلام اسلامی جامعة الزهراء؟عها؟ گروه  ۱. دبیر پژوهشی 
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پیامبــر، تعمیــق باورهای اعتقادی، رشــد فضایل اخلاقی، گســترش علــم و دانش و عدالت 

کمیت اســلام و نابودی کفــر، اتحاد و همدلی  فرهنگــی و در بعــد اجتماعی و سیاســی به حا

بیــن بنــدگان، امنیــت و صلــح جهانــی و عدالــت اجتماعــی، سیاســی و قضایــی و در بعــد 

یشــه کن شــدن فقر مادی، عمــران و آبادانی زمین و عدالــت اقتصادی از منظر  اقتصــادی به ر

یارات اشــاره نمود؛ که درمجموع، حاصل پژوهش ایجاد مدینه فاضله در سایه ســار  ادعیه و ز

حکومت منجی عالم است.
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عنوان پایان نامه: پاسخ به شبهات معاصر در رابطه با سیره عملی پیامبر 
اسلام؟ص؟ با تأکید بر شبهات »کتاب نقد قرآن«

کبر زاده طلبه: سرکار خانم فهیمه ا

کری حسین آباد استاد راهنما: سرکار خانم دکتر شا

استاد داور: سرکار خانم دکتر اعظم وفایی

زمان جلسه دفاعیه: 

کسب نمره ۱۸.۵ نتیجه: رتبه عالی و 

چکیده
گرفته؛ تا اعتقادات  یخ مورد هجمه ها و شــبهاتی قرار  کرم؟ص؟ در طول تار ســیره عملی پیامبر ا

مســلمانان را تضعیــف و تهدیــد نماینــد. ازجمله شــبهات معاصــر که بر ســیره عملی پیامبر 

که این تحقیق با مبنا  کتاب »نقد قرآن« نوشته سُها است  کرم وارد شده، شبهات مطرح در  ا

یخی _ کلامی به پاســخ آن ها می پردازد. نقل های متشــتت،  قرار دادن این کتاب، با روش تار

یخ و سیره و  متناقض و برداشــت های مغرضانه، دور از ســاحت پیامبر در بعضی از کتب تار

تفسیر و... یکی از مهم ترین علل این امر بوده است.

پژوهــش حاضــر شــبهات ایــن کتاب را در چهار بعد از ســیره عملی نبی مکرم اســلام؛ ســیره 

فــردی، شــبهات ناظر بــر مال اندوزی و شــهوت رانی، ســیره خانوادگی شــبهات ناظــر بر تعدد 

همســران پیامبــر، چگونگــی همســرگزینی و عدالــت بیــن ایشــان، ســیره عملــی در ارتباط با 

جامعه مســلمین شــبهات ناظر به برتری طلبی و نژادپرســتی پیامبر و ســیره عملی در ارتباط 

بــا غیرمســلمانان، شــبهات ناظــر بر چگونگــی برخــورد پیامبر با امــوال و زنان غیرمســلمانان، 

پیمان شکنی و جنایات پیامبر نسبت به ایشان خصوصاً یهودیان محکم نهایی پیامبر برای 

آنان، به دو روش پاسخ نقضی و حلی جواب داده است.

پاســخ ها مبتنی بر ادله عقلی بر عصمت پیامبر از تمایلات شــهوانی و مال اندوزی و نیز ادله 
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یخــی دال بــر نقــض موارد ادعاشــده در مورد ازدواج هــای متعدد پیامبر و علــل آن ها و لزوم  تار

تنزیه قلب پیامبر از محبت غیر، تبیین عقلی ولایت پیامبر به تبع ولایت مطلقه الهی و اثبات 

یخی  اولویــت پیامبــر بــر نفــوس به دلیل عصمــت و علم بر مصالح انســان ها و تبییــن ادله تار

مبنی بر رفع اتهام نژادپرستی و برتری طلبی، اثبات پیمان شکنی غیرمسلمانان، تبیین حکم 

که درنهایت ادله ذکرشــده همگی نشــان از تلاش مغرضان بر نفی  غنائم جنگی و... اســت؛ 

کرم و اهل بیت؟عهم؟ دارد. اعجاز قرآن و مظلوم نمایی یهود و مخدوش نمودن ساحت پیامبر ا
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عنوان پایان نامه: بررسی مطابقت سیره حکومتی پیامبر؟ص؟ با شاخصه های 
ویکرد پاسخ به شبهات معاصر وایات با ر مدینه فاضله از منظر آیات و ر

طلبه: سرکار خانم عشرت رنجبر

کری حسین آباد استاد راهنما: سرکار خانم دکتر شا

استاد داور: حجت الاسلام والمسلمین حسین قاضی خانی

زمان جلسه دفاعیه: 

کسب نمره ۱۹ نتیجه: رتبه عالی و 

چکیده
پژوهش حاضر به بررســی مطابقت ســیره حکومتی پیامبر؟ص؟ با شــاخصه های مدینه فاضله 

یکرد پاســخ به  گــون اخلاقــی، اقتصادی و سیاســی از منظر آیــات و روایات با رو در ابعــاد گونا

شــبهات معاصــر پرداختــه اســت. هدف ایــن پژوهش رســیدن به پاســخ شــبهات معاندین 

اســلام به ویژه ســها در مــورد حکومت نبوی و ارائه دورنمایی از یــک مدینه فاضله برای تلاش 

بــه دســتیابی بــه آن بود. این پژوهش بــا روش توصیفی _ تحلیلی انجام شــده اســت. در بعد 

کــرده و هرگز  اخلاقــی ســیره حکومتــی، پیامبر؟ص؟ با تفکــر، رعایت اعتدال و ســعه صدر رفتار 

ی خشــم با دیگران برخورد نکردند. هدف حضرت هدایت  به جهت منافع شــخصی و از رو

کردنــد. در حکومت  مــردم بــدون انگیزه هــای مادی بــود و اموال خــود را نیز درراه دیــن هزینه 

نبــوی حقــوق افراد فارغ از نژاد، دین، جنســیت، ســن و ثروت محترم و ظلــم مذموم بود. زنان 

گذاری مناصب، شایســتگی های  در جامعــه مشــارکت و دارای حقوقــی عادلانه بودند. در وا

یع امکانات اقتصــادی با توجه به  فــرد بــه دوراز تبعیــض نقش داشــت. در حکومت نبــوی توز

ی عدالت صورت می گرفــت و حقوقی برای  حرکــت به ســوی رونــق و رعایت حال مــردم از رو

افراد مســتمند اعم از ســادات و غیر ســادات از طریق وضع قوانینی مانند خمس و زکات در 

گرفته شــده بود. برای پیشــبرد اهداف اقتصاد ســالم محدودیت هایی در کسب درآمد و  نظر 
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مصــرف وجود داشــت. حضرت غنائــم و انفال را جهت اداره جامعــه هزینه می کردند و خود 

زندگی ساده ای داشتند. سیاست داخلی و خارجی حکومت نبوی به گونه ای بود که صلح و 

وحدت میان اقشار مختلف و جوامع دیگر برقرار باشد و افراد با آزادی به تفکر در مورد عقیده 

که پیمان شــکنی ای صورت می گرفت جهت  کنند. در هر جا  پرداخته و نظرات خود را بیان 

احقاق حقوق مسلمانان و پیشگیری از آسیب به آنان اقدامات دفاعی انجام می شد.  


