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فصلنامه)داخلی(

گروه علمی تربیتی کلام اسلامی جامعة الزهراء؟عها؟

مقالات و مطالب منتشرشده در فصلنامه علمی _ تخصصی )داخلی( »کاوش های کلامی«، 
ج در هر مقاله بر عهده ی نویسنده است.  بیان کننده دیدگاه های فصلنامه نیست و مسئولیت مطالب مندر

ً
لزوما
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راهنمای تدوین و تنظیم مقاله

الف( شیوه بررسی و چاپ مقاله

۱. حجــم مقالــه نبایــد از ۲۵ صفحه ۳۰۰کلمه ای تایپ شــده )۷۵۰۰ کلمه( تجاوز کند )از 

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

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

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

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؛

ی و محتوایی مقاله  یــه در قبــول یا رد و نیز اصــلاح و ویرایش ســاختار ۵. هیئــت تحریر

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

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

۱. عنــوان مقالــه؛ ۲. نــام و نــام خانوادگی نویســنده همراه بــا رتبه علمی)مربی، اســتادیار 

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

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



3 هلادمهماونن واناودت یامنهار

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

ی گردد؛ ی در چکیده خوددار ادله، ارجاع به مأخذ و بیان شعار

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

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

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

ی ضــرور 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(؛

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

به صورت الفبایی بدین صورت تنظیم شود:

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

؛ ، محل نشر چاپ، شماره جلد، ناشر

(: موضوع مقاله، نام فصلنامه / مجله، فصل  * مقاله: نام خانوادگی، نام، )ســال نشــر

، شماره فصلنامه / مجله؛ و ماه انتشار

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. برای اعلام متوفی که در متن ذکر می شود، ذکر تار

است. مثال: کلینی )م ۳۲۹ ق(.
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سخن سردبیر

تبلیغ دین، رســالت اصلی و مهم ترین وظیفه حوزه های علمیه اســت وتمام آنچه را که قرآن 
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< )اعراف: ۷۹(، بــه عنوان اهداف میانی و نیز نهایی دیــن معرفی فرموده، مبتنی بر  �نَ اصِحِ�ي
ال�نَّ

این مسئله است.

ی مطالــب در امر تبلیــغ نیز دارای  عــلاوه بــر اصل ضــرورت تبلیغ دیــن، اتقان و اســتوار
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باتوجه به این دو دســته از آیات، تبلیغ مورد ســفارش قرآن می بایســت متقن و بر اســاس 

، جامع، بــه روز و بر  مبانــی صحیــح انجــام پذیــرد و ایــن مســتلزم پژوهــش و تحقیق مســتمر

اســاس نیــاز مخاطب اســت بدین جهت کســب مهــارت پژوهش و آشــنایی با شــیوه های 

تحقیق علمی، برای یک مبلغ امری لازم و بایسته است واین مسئله به کرّات در فرمایشات 

رهبری معظم انقلاب؟مد؟ بیان شــده اســت از جمله در دیدار اخیر ایشــان با طلاب در تبیین 

گــر تبلیغ ما متکــی به تحقیق نباشــد، خنثــی و ابتر خواهد  ویژگــی تبلیــغ موفــق فرمودنــد: »ا

یخ ۱۴۰۲/۴/۲۱( شد«. )سخنرانی رهبری در جمع طلاب در تار

ایــن شــماره از فصلنامه مشــتمل اســت بر پنــج مقاله بــا عناوین »بررســی حقیقت اراده 
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الهی از دیدگاه ملاصدرا، علامه طباطبایی و آیت الله سبحانی«، »رابطه میان ایمان، معرفت 

یت  یابی نظریه مهدو و عمل ظاهری از منظر علامه طباطبائی؟رح؟ و ابن تیمیه«، »تبیین و ارز

شــخصی و نوعی«، »بررســی نظریه ابن ســینا در رابطه با علم خداوند به جزئیات و نقدهای 

« و گــزارش جلســات دفاعیه  غزالــی بــر آن«، »بررســی و تبییــن حقیقــت فشــار و عــذاب قبر

پایان نامه های گروه علمی کلام اسلامی.



بررسی حقیقت اراده الهی از دیدگاه ملاصدرا، 
علامه طباطبایی و آیت الله سبحانی

صفیه شیخ بهایی1

چکیده
در بین اوصاف خداوند، صفت »اراده« دارای اهمیت ویژه ای اســت زیرا عموم متکلمان و 

فلاسفه اسلامی با وجود اینکه در اتصاف خداوند به اراده توافق دارند اما نسبت به حقیقت 

آن اختــلاف کــرده اند؛ بر این اســاس محور بحث در این مقاله، بررســی حقیقت اراده الهی 

از منظر ســه اندیشــمند مطرح امامیه در دروه معاصر ملاصدرا، علامه طباطبایی و آیت الله 

ســبحانی اســت که ضمن مقایسه آراء ایشــان به بیان دیدگاه برتر پرداخته شده است. روش 

ی  تحقیق در این نوشــته عقلی، تحلیلی اســت و اطلاعات به صورت کتابخانه ای جمع آور

شــده و به صورت توصیفی، اســتدلالی و مقایســه ای پردازش شــده اند. آنچه از بررســی آراء 

این ســه متکلم فیلســوف استفاده می شود این ســت که صدرالمتألهین حقیقت اراده را به 

معنــای علــم بــه نظام اصلــح و اراده الهــی را در هر دو یعنی هــم مقام ذات و هــم مقام فعل 

متصــور می دانــد. علامــه طباطبایــی معتقد اســت که می تــوان اراده را از فعــل واجب تعالی 

انتــزاع نمــود پــس جز صفات فعلی محســوب می گــردد و آیــت الله ســبحانی اراده خداوند را 

همان اختیار ذاتی و از صفات ذات برمی شمارد.

گان کلیــدی: اراده الهــی، صفــت ذاتــی، صفــت فعلی، ملاصــدرا، علامــه طباطبایی،  واژ

آیت الله سبحانی

ی جامعه الزهرا؟سها؟، رشته کلام اسلامی.  ۱. طلبه سطح ۳ غیرحضور
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مقدمه
بحــث دربــاره حقیقــت اراده الهی، قدیم یا حادث بــودن، صفت ذات یا فعل بــودن و ارتباط آن 

بــا دیگــر صفات الهی در کلام و فلســفه اســلامی ســابقه ای طولانــی دارد و در قــرآن و روایات نیز 

مورد توجه قرار گرفته تا آنجا که لفظ اراده و مشتقات آن ۱۳۷ بار در قرآن آمده است؛ هرچند که 

اراده به صیغه اســم فاعل یا صفت مشــبهه یا امثال آن به خداوند نســبت داده نشده است ولی 

صیغه فعلی آن در آیات متعددی در مورد خدا به کار رفته است و کانون سخنان فراوانی از ائمه 

معصومین؟عهم؟ قرار گرفته است. متکلمان و فیلسوفان مسلمان اراده انسان را از شئون نفس و در 

زمــره کیفیات یا افعال آن دانســته و درباره گوهر آن به گفتگو پرداخته انــد. در باب اراده الهی نیز 

هرچنــد متکلمان و حکیمان مســلمان در توصیف خداوند بــه »اراده« و اطلاق نام مرید بر وی 

هم رأیند اما در تبیین و تفسیر حقیقت آن، آراء مختلفی دارند و همین اختلاف نظر در مورد این 

صفت، بررسی دیدگاه های متکلمان و فلاسفه درباره آن را از اهمیت مضاعفی برخوردار می کند. 

اکثر متکلمان مسلمان، در مکتوبات خود از »اراده الهی« بحث کرده اند و این مناقشات به خوبی 

در کتب کلامی متقدم همچون »مسئلة فی الارادة« تألیف شیخ مفید یا »المخلص فی اصول 

الدین« تألیف سید مرتضی و نیز کتب کلامی متأخر همچون »کشف المراد« تألیف علامه حلی 

قابل پیگیری اســت در میان فلاســفه نیز این بحث، بحث پر چالشــی بوده اســت و بخشــی از 

« ملاصدرا به خود  الهیات بمعنی الاخص را در میراث مکتوب فلسفه اسلامی همچون »اسفار

اختصــاص داده اســت. در عصــر حاضر نیز بحث پیرامون این مســئله میــان متفکران معاصر 

همچنان ادامه دارد و کتاب ها و مقالات متعددی در این عرصه نوشته شده است؛ نمونه آن در 

کتاب »نهایة الحکمة« علامه طباطبایی و »محاضرات فی الالهیات« آیت الله سبحانی است.

از کتاب هایــی کــه مســتقلاً در ارتبــاط با اراده الهی به چاپ رســیده کتــاب »اراده خدا« 

یکــرد تطبیق و مقایســه بین  تألیــف علــی الله بداشــتی اســت. در پژوهش هــای معاصــر با رو

دیدگاه هــا می تــوان بــه مقاله »حقیقت اراده الهی از منظر حکمت متعالیه« نوشــته محســن 

، ســعی بر این اســت کــه دیدگاه های  عمیــق و لیــلا میثمــی اشــاره کرد؛ امــا در مقاله حاضر

صدرالمتألهین، علامه طباطبایی و آیت الله سبحانی مورد بررسی و تطبیق قرار گیرد.
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1. مفهوم شناسی
1. 1. اراده در لغت

یشــه »رود« اســت. جوهری در صحاح آن را مرادف با »مشیت« دانسته و  اراده واژه ای عربی از ر

 » ســپس معنای طلب را نیز اضافه کرده اســت )جوهری، ۱۴۰۴: ۴۷۸/۱(، صاحب »مصباح المنیر

نیز همین معنا را برگزیده و می گوید: »اراده، طلب کردن و برگزیدن است« )فیومی، ۱۴۱۴: ص ۹۳(، 

دهخدا در لغت نامه خود، معادل فارســی اراده را »خواســتن، خواســته، میل، قصد و آهنگ« 

نوشته است. )دهخدا، ۱۳۷۷: ص ۱۶۰۵( صاحب کشاف در اصطلاحات الفنون اراده به معنای 

»نزوع نفس و میل آن به انجام دادن فعل« می داند )تهانوی، ۱۹۹۱: ۱/ ۵۵۲( در فرهنگ علوم عقلی 

بــه معنــای »خواســتن، قصد کردن و توجــه کردن« اســت )ســجادی، ۱۳۶۱: ص ۱۳۰( و در فرهنگ 

فلسفی صلبیا، اراده، اشتیاق به انجام کار و طلب کردن آمده است. )صلبیا، ۱۳۹۳: ص ۱۲۴(

2. 1. حقیقت اراده در انسان

ی انجــام می دهنــد، در درون خــود حالتــی را درک  ی اختیــار همــه انســان ها زمانــی کــه کار

می کنند که از آن تعبیر به »اراده« می شود، این حالت، حالتی نفسانی است و همچون دیگر 

ی بودن علم انسان به این  ی درک می شود. بااین وجود، حضور حالات درونی، با علم حضور

حالت، به این معنا نیست که تبیین آن در قالب علم حصولی کار آسانی باشد و همین امر 

)۲۴۷ / ۱ :۱۳۹۴ ، یف مختلفی از اراده انسان ارائه شود. )سعیدی مهر موجب شده است که تعار

صدر المتألهین، »اراده انســان« را کیفیتی نفســانی و از امور وجدانی می داند که با علم 

ی قابل درک است. حضور

»اراده در حیوان و ما، کیفیتی نفســانی مانند دیگر کیفیات نفســانی اســت و آن از امور 

ی که شناخت جزئیات آن  وجدانی مانند دیگر امور وجدانی مانند لذت و درد است به طور

ک کننده ای حاضر  بســیار آســان است زیرا علم به آن، نفس حقیقت آن است که نزد هر ادرا

است« )ملاصدرا، ۱۳۸۳: ۶ / ۳۵۲(

ملاصــدرا فعــل ارادی را دارای مبــادی و مراحلــی می دانــد و معتقــد اســت وقتی انســان 

ی انجام دهد، این مراحل در وجودش رخ می دهد: بخواهد کار
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»روش ما در آنچه که انجام دادیم و یا اراده تحصیلش را نمودیم این است که نخست آن 

را تصــور کــرده و به فایده اش که به ما بازمی گــردد تصدیق گمانی و جهلی خیالی و یا علمی 

می کنیــم، بــه اینکــه در آن یک نــوع منفعتی و یا خیری از خیرات حقیقــی و یا گمانی _ خواه 

عینــی و خارجــی باشــد و یا شــهرت و ســتایش و مدحی که بــه جوهر ذات ما یا بــه قوه ای از 

ی و حکم تصدیقی شــوقی بــه آن فعل برانگیخته  قــوای ما بازگردد _ باشــد؛ از این علم تصور

می شــود و چون شــوق نفســانی قوی شــده و شــدت پیدا کرد قــوه ارادی به حرکــت درآمده و 

در انســان از قوه ای اســت که فوق قوه شــوقی حیوانی است که منشعب به شهوت و غضب 

می شــود و آن عقــل عملــی اســت و در غیر انســان اشــتداء حال آن قــوه اســت، از آن دو قوه 

محــرک کــه در عضلــه و ماهیچه هاســت برانگیخته شــده و آن ها را از جهت بســط یا قبض 

حرکت می دهد و با حرکت آن ها اعصاب و اعضا به حرکت درآمده و مراد حاصل می گردد 

و این مبادی در افعال خارجی ما متعدد است.« )همان، ص ۳۵۴(

بایــد توجــه داشــت؛ که این مبــادی بــرای اراده در انجام افعال خارجی اســت نــه در افعال 

ذهنــی، امــا اراده در مــورد خداوند بدین گونه نیســت. چــون اگر این مبادی چهارگانــه در ذات 

حق تعالی رخ دهد، لازمه اش ترکیب و انفعال ذات اســت که بطلانش بدیهی اســت. در ذات 

خداوند علم و داعی و اراده وحدت دارد. چون کمالی برتر از ذات متصور نیست تا نسبت به 

آن داعــی و شــوق پدیــد آید، چراکه ذات خداوند کمال نامتناهی اســت پــس ابتهاج و حب او 

ذاتی است نه خارج از ذات که بذاته و لذاته مبتهج است و همین ابتهاج مبدأ سایر کمالات و 

ابتهاجات است که همه نسبت به او قیام صدوری و فعلی دارند، نه حلولی و انفعالی. )همان(

اما علامه طباطبایی ضمن اینکه اراده را کیف نفسانی می شمارند که از وضعیت میان علم 

جازم و فعل خارج انتزاع می گردد آن را امری غیر از علم و شوق می داند و دراین باره می نویسد:

»پس ازآنکه علم فاعل نســبت به خیر بودن فعل محقق شــد، شــوقی به دنبال آن 

در فاعــل بــرای انجــام فعل بــه وجود می آید، چــه خیر به طورکلی برای او دوســت 

داشــتنی اســت و فقدان آن سبب اشتیاق اســت، این شوق خود کیفیتی است 

نفســانی و بــا علمــی که پیش از آن اســت یقیناً فرق دارد، پس به دنبال شــوق در 
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فاعــل اراده بــه وجود می آید. اراده نیز کیفیتی اســت نفســانی که هــم با علم فرق 

دارد و هــم بــا شــوق، پس ازآنکه اراده به تحقق پیوســت فعل خــاص با به حرکت 

درآوردن عضلات به وســیله قوه فعاله که در سراســر بدن و اندام های آن گســترده 

است انجام می پذیرد« )طباطبایی، ۱۳۸۲: ص ۴۹۲(

همان گونه که از بیان علامه فهمیده می شود، ایشان تنها سخنی که در مورد اراده می گوید 

آن است که اراده امری است غیر از علم و شوق؛ اما درباره اینکه واقعیت آن چیست هیچ 

، ۱۳۹۶: ص ۶( در ادامــه علامه معتقد اســت چــون اراده  بیانــی ارائــه نمی دهــد. )حســینی زارگــر

ی تعالی از ماهیت و امکان مبرّاست  کیفیتی است نفسانی و از ماهیات امکانی و ذات بار

پــس اراده بــه معنایی که در انســان اســت در ذات خداوند تحقق ندارد. عــلاوه بر این، اراده 

همواره با مراد است و هرگاه مراد از امور فانی و ناقص باشد، اراده نه قبل از آن وجود خواهد 

داشــت و نه بعدازآن، پس متصف کردن ذات خداوند به چنین صفتی مســتلزم تغییر ذات 

است که محال خواهد بود. )طباطبایی، ۱۳۸۲: ص ۲۰۳(

آیــت الله ســبحانی نیز در بیان حقیقت اراده انســان، تعریفی ارائــه نمی دهد و فقط اقوال 

ســایر فلاســفه و متکلمان را از اراده انســان بیان می کند و معتقد است اراده در انسان به هر 

یج در لوح نفس انســانی آشکار می گردد و  معنایی که تفســیر شــود پدیده ای اســت که به تدر

نمی توان خداوند را متصف به چنین صفتی دانســت، زیرا داشــتن چنین اراده ای مســتلزم 

وجــود مــادی، عــروض تغییــر و تبــدل از فقدان بــه وجدان اســت و چنین چیزی لایق شــأن 

ی به صفت »اراده«  خداوند نیســت. بااین حال در اطلاق نام »مرید« بر خداوند و اتصاف و

اختلافی نیست. )سبحانی، ۱۴۲۱: ص ۱۴۵(

2. حقیقت اراده الهی از دیدگاه ملاصدرا
صــدر المتألهیــن معتقــد اســت اراده خداوند همان علم اوســت بــدون هیچ تغایــری در ذات و 

. )شیرازی، ۱۹۸۱: ۴ /۲۸۲( و ازآنجایی که خداوند منزه از تأثر خارجی و انگیزه های بیرونی است  اعتبار

و غایة الغایات اســت، شــوق و محبتی ســوای ذات خویش ندارد، بلکه مبتهج به ذات خویش 

است و از این رضایت و ابتهاج ذاتی است که خیرات او ناشی می شود و اگر اراده و انگیزه ای زائد 
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بر ذات خویش داشته باشد، غایت و هدف همه موجودات نخواهد بود؛ بنابراین اراده اشیا توسط 

خداوند همان علم او به اشیاء است. )همان، ص ۲۳۰( وی این دیدگاه را به حکما نسبت می دهد:

»... و امــا اراده خداونــد ازنظر حکما عبارت اســت از علم او به نظام عالم بر وجه 

اتم و اکمل؛ پس این علم از جهت اینکه در ایجاد کامل ترین وبرترین نظام، کافی 

کد  است و مرجح وجود بر عدمش است، اراده است و علم ما نیز هنگامی که متأ

یکی  شود و قوت یابد، سبب وجود خارجی می شود؛ مانند کسی که روی دیوار بار

درحرکــت اســت و هــرگاه توهــم ســقوط غلبه یابد، ســبب ســقوط او می گردد پس 

اینکه علم از کسی سبب وجود کائنات می گرد بعید نیست« )همان، ص ۱۱۴(

از مجمــوع نظــرات ایشــان اســتفاده می شــود کــه این حکیــم متألــه اراده را همــان علم و 

دارای یــک حقیقــت واحــد می دانــد کــه عیــن ذات حق تعالی اســت و اراده الهــی را به علم 

الهــی برمی گردانــد و معتقد اســت کــه اراده و داعــی در حق تعالی حقیقت واحدی اســت و 

خداونــد انگیــزه خــارج از ذات خویــش نــدارد و اراده او عیــن ذات اوســت که همــان علم او 

ی در قسمت دیگری از اسفار در تبیین معنای اراده الهی می گوید: به نظام اصلح است و

»اراده و محبت دارای یک معناست مانند علم و آن در واجب تعالی عین ذات 

اوست و در همان حال عین داعی اوست«. )همان، ص ۲۸۸(

ایشان برای اثبات دیدگاه خود، از آیات قرآن کریم استفاده کرده و به عنوان نمونه آیه ۳۸ 

َ�اءُ<؛ »خداوند بی نیاز  �تَ �نُ
ْ
مُ ال �تُ �نْ

أَ
ُّ وَا �ي �نِ

�نَ
ْ
هُ ال

َ
سوره محمد را ذکر می کند که خداوند می فرماید: >وَاللّ

و شما نیازمندید.« )محمد: ۳۸(

در ذیل آیه می نویسد:

»پس او ازهرجهت از غیر خودش بی نیاز اســت و غیر از او ازهرجهت به حســب 

گــر در فعــل و بخشــش قصــدی  ذات و صفــات و افعالشــان بــدو نیازمندنــد و ا

زائــد و یــا هدف و یا شــوق و یا درخواســت طاعت و یا ســتایش و یــا مدحی بوده 

ازهرجهت از غیر خودش بی نیاز نبود.« )همان، ص ۳۰۳(

ایشــان قائــل اســت که ایــن آیه و آیات فراوان دیگــری دلالت بر این دارند کــه او غایت هر 
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گر او اراده زائد و یا داعی خارج  چیزی است و در فعل خود هیچ هدفی جز ذاتش ندارد پس ا

از ذاتش داشــته باشــد، ذات اقدس او غایت موجودات و مرجع تمام اشیاء نخواهد بود پس 

اراده او نسبت به اشیاء عین علم اوست به آن ها و هر دو عین ذاتش هستند. )همان(

اما در باب رابطه اراده با ذات الهی، ایشــان در شــرح اصول کافی بیان می کند؛ صفات 

گر بــا توجه به ذات  حق تعالــی بااینکــه حقیقــت واحد دارنــد ولی دارای مراتب می باشــند، ا

گــر بــا توجــه بــه افعــال خداونــد لحــاظ شــوند صفــت فعلیه  لحــاظ شــوند صفــت ذاتیــه و ا

می باشــند. همان گونــه که علــم الهی بااینکه حقیقت واحدی اســت، امــا به مراتب اجمالی 

و تفصیلــی تقســیم می شــود. اراده الهــی نیــز همین گونــه اســت بااینکــه حقیقــت واحــدی 

ی، ۱۳۶۶: ص ۲۸۱( در  اســت می تــوان به عنــوان صفت ذاتیه یــا فعلیــه آن را لحاظ کــرد. )شــیراز

ی اســت که همان احداث و ایجاد اســت و  ایــن دیــدگاه، معنــای اراده ذاتــی معنای مصدر

ی  ایــن معنا قدیم و عین ذات واجب اســت و اراده در مقــام فعل به معنای »حاصل مصدر

است« که همان فعل حادث متجدد است و آن آخرین مراتب اراده خداوند است که بعینه 

ی، ۱۳۸۳: ۶ /۳۵۳( با ذوات موجودات متحصل بالفعل متحد است. )شیراز

3. حقیقت اراده الهی از دیدگاه علامه طباطبایی
علامه طباطبایی در باب تفسیر اراده الهی معتقد است که ما انسان ها به طور وجدانی درک 

گاهی و علم  گاهی ما به فعل و انجام فعل قرار دارد نه اینکه اراده ما آ می کنیم که اراده ما بین آ

ی، اراده خداوند به معنای موجودیت بخشــیدن به فعل خواهد بود  ما به فعل باشــد. ازنظر و

که مغایر با علم اســت. ایشــان در باب رابطه اراده با ذات الهی معتقد اســت که صفت اراده 

را نمی توان، صفت ذاتی حق تعالی لحاظ کرد چون مستلزم حدوث و تغییر در ذات خواهد 

ی در این رابطه می نویسد: بود و محال است که خداوند محل حدوث و تغییر باشد و

»اراده چون کیفیت نفســانی اســت و با شوق هم تفاوت دارد از ماهیات امکانی 

اســت و ذات مقدس حق تعالی از ماهیت و امکان جداست؛ بنابراین اراده هم 

به معنایی که برای ما مطرح است در ذات واجب تعالی تحقق ندارد، گذشته از 

این، اراده همواره با آن چیزی همراه است که خواسته شده و مراد است و هرگاه 
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مــراد از امــور فانــی و ناقــص باشــد، اراده نــه قبــل از آن وجود خواهد داشــت و نه 

بعد از آن؛ بنابراین اتصاف ذات واجب تعالی بدین صفت، مستلزم تغییر ذات 

خواهد بود که محال است« )طباطبایی، ۱۳۸۲: ص ۴۹۳(

حاصــل بحث ایشــان این اســت کــه با دو لحــاظ می تــوان اراده الهی را از فعــل خداوند 

انتزاع کرد: یکی اینکه فعل خداوند فعلی است که در اثر اجبار و عامل بیرونی نیست بلکه 

بــا رضایــت و اختیار واجب تعالی محقق یافته اســت و تحقق چنین فعلــی از لوازم اراده به 

معنای حقیقی آن اســت، پس خداوند صاحب اراده اســت و دیگری بدین لحاظ که علت 

تامــه فعــل در خــارج حضور دارد و بــا تحقق علت تامــه، فعل محقق می شــود همان گونه که 

اراده در انســان جزء اخیر علت تامه افعال انســان اســت و با تحقق آن، فعل انســان محقق 

می شــود و یکــی از لــوازم اراده حضور علت تامه اســت، می توان وصــف اراده را از فعل الهی 

انتــزاع نمــود، بنابرایــن اراده الهــی صفتی اســت که از اجتمــاع علل انتزاع می شــود و در این 

صــورت گاهــی وجــود شــیء به کامل شــدن مقدمــات وعلل تامه آن نســبت داده می شــود و 

گاهی به خداوند و از آن به اراده الهی تعبیر می شود. )عمیق، فهیمی، ۱۳۹۱: ص ۱۳۶(

علامه برای اثبات دیدگاه خود به آیات و روایات نیز استناد می کند برای نمونه در تفسیر 

هَا<؛ »هنگامی که بخواهیم  �ي َ��نِ ا مُ�تْ مَْ��نَ
أَ
هتً ا ْ��يَ هْلِكَ �تَ �نْ �نُ

أَ
ا ا رَدْ�نَ

أَ
ا ا

آیه ۱۶ ســوره اســرا می نویســد: >وَِإدنَ

ک کنیم نخســت اوامر خود را برای مترفین ]ثروتمندان مســت شــهوت[  ی را هلا شــهر و دیار

یم.« بیان می دار

ک قریه در جمله، نزدیک شــدن وقت عمل اســت و ممکن  »مقصود از اراده، هلا

اســت مــراد از آن، اراده فعلیه باشــد. چــون حقیقت اراده عبارت اســت از توافق 

اســبابی کــه مقتضای مراد و مســاعد با وقوع آن اســت و این معنــا نزدیک همان 

معنایی است که ذکر شد، چون برگشت آن به تحقق اسبابی است که اقتضای 

ک این قوم را دارد.« )طباطبایی، ۱۳۸۲: ۱۳ /۵۹( هلا

ازجملــه روایاتی که ایشــان از آن اســتفاده و اثبات کرده اســت کــه اراده از صفات فعلیه 

اســت نه ذاتیه؛ روایت امام رضا؟ع؟ اســت که حضرت در پاســخ به صفوان که از ایشــان در 
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مورد اراده خداوند و اراده مردم پرسیده بود فرمودند:

»الإرادةُ  مِــن الخلــقِ الضّمیــرُ و مــا یَبدو لهم بعدَ ذلــک مِن الفعلِ و أمّا مِــن الِله تعالی فإرادتُه 

إحداثُــه لا غیــرُ ذلــک؛ اراده در مــورد مخلوقــات عبارت اســت از تصمیــم درونی و 

افعالی که پس ازآن ظاهر می شــود اما اراده خداوند متعال صرفاً به معنای ایجاد 

است.« )کلینی، ۱۴۰۷: ۱ / ۱۰۹(

در خــلال ایــن روایت حضرت اراده حق تعالی را احداث و ایجاد فعل او می داند نه چیز 

. )طباطبایی، ۱۳۸۸: ص ۹۴( دیگر

4. حقیقت اراده الهی از دیدگاه آیت الله سبحانی
ی تعالی می دانــد و بنابراین آن را از  آیــت الله ســبحانی اراده خداونــد را همان اختیار ذاتی بار

صفات ذاتی برمی شــمارد و معتقد اســت خدا ذاتاً فاعل مختار اســت و اراده او چیزی جز 

مختار بودن او نیست.

»قــول حــق ایــن اســت کــه اراده از صفات ذاتیه اســت و بــا تجرید و پیراســتن از 

شــائبه نقــص و خصوصیــات امکانی، بر خداونــد اطلاق می شــود؛ بنابراین مراد 

 »... از توصیــف خــدا بــه اراده، فاعل مختار بودن اوســت در مقابل فاعــل مضطر

)سبحانی، ۱۴۲۱: ص ۱۱۴(

ایشــان صاحب اراده را ازاین جهت دارای کمال می داند که به ســبب این خصوصیت، 

کمل  مختــار و مالــک فعل خود و زمام دار عمل خویش اســت پس خداونــد متعال به نحو ا

ی است که در قدرت و سلطنت خود مقهور هیچ  واجد این ویژگی است زیرا او فاعل مختار

احدی نیســت. )همان، ص ۱۴۸( البته باید توجه داشــت که اراده به این بیان، مســتلزم سلبی 

بــودن صفــت اراده یعنی مجبور نبودن یا مکره نبودن نمی شــود بلکه اراده، صفتی اســت که 

عین ذات خداوند متعال اســت و اســتفاده از وصف ســلبی و تفســیر آن موجب نمی شــود 

حقیقت آن نیز به امر سلبی تبدیل گردد؛ همان گونه که تفسیر علم به »عدم جهل« مستلزم 

سلبی بودن صفت علم نیست. )همان(



                         / سال سوم / شمارۀ هشتم / تابستان 161402

ݢ ݢ ݢ ݢ ݢ

اݤݤݤیݤݤݤ کلاݣݣݣݣݣݣݣمیݠݠ / ۱ ݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣه 
ݩݩݩݩݩ

ݦݦسݠ ݦ ݦ ݦ ݦ ݦ ݩݩݩݒ ݢکاوݠݣݣݣݣݣݣݣݣ

نظــر ایشــان در مــورد روایاتــی مانند روایت عاصم بــن حمیر که از امــام جعفر صادق؟ع؟ 

پرسید:

؟ آیــا خداونــد از ازل اراده کننده بوده اســت؟ و امام در پاســخ او  ً
یــدا لِ الُله مُر  یَــزَ

َ
»لَم

 ثم اراد؛ همانا اراده کننده ای 
ً
ل عالِِماً  قدرا  المراد معهُ، بَل لَم یز

ّ
یــد لایکون الا فرمــود: إنّ المر

نیســت مگــر آنکــه مراد همراه او باشــد، خداونــد از ازل عالم و قادر بوده اســت و 

سپس اراده کرده است«. )کلینی، ۱۴۰۷: ۱ /۱۰۹(

اراده الهــی را حــادث و از صفات فعلــی خداوند می داند، چنین اســت که این روایات، 

اراده بــه معنایــی که ایشــان بیان کرده اســت یعنــی اختیار ذاتی که از صفات ذاتی اســت را 

نفــی نمی کنــد بلکه آنچه در روایات نفی شــده، اراده به معنای موجود در انســان اســت زیرا 

اثبات چنین اراده ای برای خداوند دو محذور دارد: محذور اول اینکه لازم می آید مراد مانند 

یج بر ذات  مرید قدیم باشــد یا مراد مانند مرید حادث باشــد. محذور دوم اینکه تغییر و تدر

الهی عارض شود. )همان، ص ۱۱۶(

5. نقد علامه طباطبایی و آیت الله سبحانی بر دیدگاه ملاصدرا
بــا توجه به آرائی که از ســوی صدرالمتألهین مطرح شــد می توان چنیــن جمع بندی نمود که 

ملاصدرا حقیقت اراده را همان علم الهی به نظام احسن تفسیر می کند اما علامه طباطبایی 

نظــر صدرالمتألهیــن در باب اراده الهی را نمی پســندد و تفســیر اراده الهی را به علم به نظام 

احسن دشوار می داند و دراین باره بیان می کند:

ی  ، جاندار »آنچه مسلم است این است که در بین موجودات زنده، فاعل مختار

گاهی بــه اینکه فعل، خیر و صلاح اوســت و  ی آ اســت کــه فعــل خود را جــز از رو

اراده ای که درواقع کیف نفسانی است، انجام ندهد و واجب متعال، فعل را جز 

ی علم به خیریت آن انجام نمی دهد، اما اینکه علم ذاتی او از حیث وجود  از رو

همان اراده یا مشــیت باشــد ولو آنکه آن را از کیفیات نفســانی هم ندانیم، امری 

است که برای ما مسلم نیست.« )طباطبایی، ۱۳۸۲: ص ۲۰۳(

ایشــان معتقد اســت که هیچ دلیلی وجود ندارد که مفهوم اراده بر علم خداوند به نظام 
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گر  گر اراده کیفیتی نفســانی اســت، با مفهوم علــم مغایرت دارد و ا اصلــح صــدق کند، زیرا ا

دارای مفهــوم دیگــری اســت که می تــوان آن را بر علم بــه اینکه فعل خیر و مصلحت اســت 

اطلاق کرد چنین مفهومی برای اراده وجود ندارد.

آیــت الله ســبحانی نیــز در اشــکال بــه تفســیر اراده الهی به علــم خداوند به نظام احســن 

معتقد است اشکال این تفسیر از اراده آن است که مفاهیم و معانی صفات، با هم مختلف 

هستند و عینیت صفات در مورد خداوند، مربوط به واقعیت و مصادیق آن هاست بنابراین، 

تفســیر اراده به علم، منجر به انکار واقعیت اراده در خداوند می شــود. )ســبحانی، ۱۴۲۱ ق: ص 

۱۱۱( ایشــان به روایاتی از ائمه معصومین؟عهم؟ اســتناد کرده که عدم صحت چنین تفســیری را 

تائید کرده و در تغایر »علم« و »اراده« صراحت دارد برای مثال امام صادق؟ع؟ در پاســخ به 

بکیر بن اعین که درباره وحدت یا تغایر علم و اراده پرسیده بود فرمود:

 
ُ

فعل
َ
: »ســأ

ُ
 کَذا إن شــاءالُله« و لا تقول

ُ
: »ســأفعل

ُ
ی أنّک تقول  لا تر

َ
ةُ. أ یس هو المشــیَّ

َ
لعلمُ ل

َ
»ا

ذی شاءَ کما 
ّ
کانَ ال ک: »إن شاءالُله« دلیل علی أنّه لَم یشأ؛ فإذا شاءَ 

ُ
کَذا إن عَلِمَ الُله«؟ فقَول

ةِ؛ علم خداوند همان مشــیت نیســت، آیا نمی بینی  شــاءَ و علمُ الِله السّــابقُ لِلمشــیَّ

گر خدا بخواهد انجام خواهد داد ولی نمی گویی، فلان  که می گویی فلان کار را ا

گر خدا  گر خدا بداند، انجام خواهد داد؛ بنابراین ســخن تو که می گویی ا کار را ا

گر بخواهــد، همان  کنون نخواســته اســت، پــس ا بخواهــد، دلیــل آن اســت که تا

چیــزی را کــه خواســته اســت محقق خواهد شــد و علم خــدا پیش از مشــیت او 

موجود است« )کلینی، ۱۴۰۷ ق: ۱ /۱۰۹(

6. نقد آیت الله سبحانی بر دیدگاه علامه طباطبایی
آیت الله ســبحانی پرســش و پاسخ صفوان از امام رضا؟ع؟ در مورد اراده خداوند و اراده مردم 

که مورد اســتناد علامه طباطبایی قرار گرفته و ایشــان با توجه به این دســته از روایات، اراده 

الهــی را از صفــات فعلیــه می دانــد را ذکــر کرده و معتقد اســت چنیــن روایاتی فقــط اراده به 

معنــای موجــود در انســان را نفــی می کند پــس اراده الهی بــه معنای اختیار ذاتــی از صفات 

ذاتی خداوند است.
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نتیجه گیری
ایــن مقالــه با عنــوان »بررســی حقیقــت اراده الهی از دیــدگاه ملاصــدرا، علامــه طباطبایی و 

آیــت الله ســبحانی« بــه بررســی حقیقت اراده در انســان و تفســیر و تبیین اراده الهــی از منظر 

صدرالمتألهیــن، علامــه طباطبایــی و آیت الله ســبحانی و نقــد علامه طباطبایــی و آیت الله 

ســبحانی بــر دیــدگاه ملاصــدرا و نقــد آیت الله ســبحانی بــر نظر علامــه طباطبایــی پرداخته 

اســت. صدرالمتألهین اراده انســان را کیفیتی نفســانی و از امور وجدانی می داند که با علم 

ی قابل درک است و دارای مبادی و مراحلی است، علامه طباطبایی نیز آن را کیف  حضور

نفســانی لحاظ می کند اما ســخنی که در مورد اراده می گوید این اســت که اراده امری غیر از 

علم و شــوق اســت ولی دربــاره واقعیت آن هیچ بیانــی ارائه نمی دهد. آیت الله ســبحانی نیز 

یج در لوح نفس  معتقد است که اراده درهرصورتی که تعریف شود پدیده ای است که به تدر

انســانی آشــکار می گــردد اما هر ســه تن اتفاق نظــر دارند بر اینکــه نمی توان معنایــی که برای 

یــم، بدون حــذف جهاتی که موجب نقــص و محدودیت و لازمه  اراده انســان در نظــر می گیر

موجودات ممکنی نظیر انسان است بر خدا اطلاق کرد.

در بیان حقیقت اراده الهی آرای مطرح شده بدین ترتیب است:

۱. ملاصــدرا معتقــد اســت کــه اراده الهی همــان علم او به نظام احســن اســت و بااینکه 

حقیقت واحدی است اما می توان آن را به عنوان صفت ذاتیه یا فعلیه لحاظ کرد؛

۲. علامــه طباطبایــی اراده را از فعــل واجــب تعالی انتــزاع نمــوده و آن را از صفات فعلی 

خداوند دانست؛

۳. آیت الله ســبحانی اراده خداوند را همان اختیار ذاتی او و از صفات ذاتی خداوند به 

حساب آورد.

علامــه طباطبایــی در رد دیــدگاه ملاصــدرا تفســیر اراده الهــی به علــم به نظام احســن را 

ناپســند می شــمارد و معتقــد اســت هیچ دلیلــی وجود ندارد کــه مفهــوم اراده برعلم خداوند 

به نظام اصلح صدق کند آیت الله ســبحانی نیز در دیدگاه ملاصدرا اشــکال گرفته و معتقد 

اســت تفســیر اراده بــه علــم منجــر بــه انــکار واقعیــت اراده خداوند می شــود و با اســتفاده از 
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روایات تغایر علم و اراده را به اثبات می رســاند ایشــان در مورد روایاتی که علامه طباطبایی 

بــه آن اســتناد کرده و اراده الهــی را از صفات فعلی خداوند و حادث می داند معتقد اســت 

که چنین روایاتی اراده به معنای موجود در انسان را فقط نفی می کند.

بــه نظر می رســد؛ شایســته این اســت که بیــن دو مرتبــه اراده ذاتــی و اراده فعلی تفکیک 

گانه ای ارائه کنیم. قائل شده و برای هرکدام تعریف جدا

در مرتبــه اراده ذاتــی، ملاصــدرا و آیــت الله ســبحانی اراده الهــی را ازجملــه صفات ذات 

برشــمردند امــا به نظر می رســد که پذیرش رأی ملاصدرا مبنی بر مســاوق بــودن اراده ذاتی با 

علم ذاتی خداوند به نظام احســن خالی از اشــکال نیســت زیرا با تأمل در معنای اراده و با 

رجوع به مرتکزات لغوی درمی یابیم که معنای اراده غیر از معنای علم است علاوه بر این که 

در برخی از روایات هم به تفکیک علم از مشیت اشاره شده است.

اما بر اســاس دیدگاه آیت الله ســبحانی می توان اراده ذاتی خداوند را همان اختیار ذاتی 

دانســت یعنــی ذات خداونــد دارای نوعــی کمــال وجودی اســت کــه بر اســاس آن مغلوب و 

ی اختیار انجام می دهد. مقهور هیچ موجودی نمی گردد و افعال را به دور از اجبار و از رو

در مرتبــه اراده فعلــی دیــدگاه علامه طباطبایی قابل توجه و مورد قبول اســت زیرا صفت 

اراده به عنــوان یــک صفــت فعلی یا از مرتبه فعل واجب تعالــی یعنی همان احداث و ایجاد 

موجودات انتزاع می شود یا از رابطه خداوند با فعلی که اسباب و علل آن تام است. آیات و 

روایات مطرح شده توسط ایشان ذیل این موضوع دلیلی بر صدق مدعای ماست.
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رابطه میان ایمان، معرفت و عمل ظاهری از 
منظر علامه طباطبائی؟رح؟ و ابن تیمیه

یحانه سادات هاشم آبادی1 ر

چکیده
جایگاه ایمان و رابطه آن با معرفت و عمل ازجمله مسائلی است که در میان مذاهب و فرق 

اســلامی به بحث گذاشــته شده است؛ و هر یک بر اساس مبانی خود به تبیین و تحلیل آن 

پرداخته اند؛ بر این اســاس، این ســؤال مطرح می شــود تا چه اندازه معرفت و عمل در تحقق 

ایمــان مؤثرنــد و آیــا می توان ایمان را مجزای از این دو تصــور نمود؟ به عبارتی قوت و ضعف 

در حــوزه معرفت و عمل آیا موجب شــدت و ضعف ایمان می شــود؟ یــا هیچ گونه تأثیری در 

باورمنــدی انســان نــدارد؟ بدین جهــت، در ایــن مقاله با توجه بــه اختلاف مبانــی و دیدگاه، 

میــان شــیعه و فرقه وهابیت، با بهره گیری از شــیوه کتابخانــه ای و روش توصیفی_تحلیلی به 

یم. بررسی این مسئله بر اساس دیدگاه علامه طباطبائی؟رح؟ و ابن تیمیه می پرداز

آنچــه از مطالعه آراء و دیدگاه های علامه طباطبائی؟رح؟ اســتفاده می شــود این اســت که 

علامــه با اســتناد به آیــات و روایــات، معرفت و شــناخت خداوند را مقدمــه ی ایمان معرفی 

کــرده و خداشناســی و معرفــت الله را اولیــن واجب بــه عهده هر مســلمان می داند و علاوه بر 

این، عمل را نیز ملازم با معرفت به شــمار می آورند ازنظر ایشــان مؤمن کســی است معرفت و 

عمل را توأمان داشــته باشــد؛ اما از منظر ابن  تیمیه اولین امور واجب شده بر دوش مسلمان 

شهادتین، تصدیق قلبی، اعمال ظاهری و امور عبادی است و شناخت و معرفت خداوند 

ک، برای ایمان، عمل ظاهری اســت؛ بنابراین، از منظر  در این مرحله، جایگاهی ندارد و ملا

ی جامعة الزهراء؟عها؟، رشته کلام اسلامی.  ۱. طلبه سطح ۳ حضور
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ی مؤمنین را به دو دسته  گر ایمان منتهی به عمل نشود، فرد فاقد ایمان است. و ابن تیمیه ا

تقســیم می کنــد: تام الایمان؛ افرادی که عمل ظاهری داشــته و مســتحق پــاداش و دخول در 

بهشتند و ناقص الایمان که با وجود ایمان، چون مرتکب معصیت شده و فاسق اند.

گان کلیدی: ایمان، شناخت، وهابیت، علامه طباطبایی، ابن  تیمیه. واژ
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مقدمه
شــناخت خداوند )شــناخت وجود خدا، اثبات ذات مبدأ و شــناخت اســماء و صفات آن 

ذات( بــه جهــت تأثیــری که در نگرش انســان به هســتی و کیفیــت زندگــی او در این جهان 

مادی داشــته، جزء مهم ترین، اصلی ترین و بنیادی ترین مباحث اعتقادی اســت که همواره 

، مــورد توجــه قرارگرفته اســت. ازجمله مباحث مترتب بر مســأله  یــخ زندگی بشــر در طــول تار

شــناخت و معرفت خداوند، ایمان به خداوند و هر آن چیزی اســت که خداوند متعال به او 

دستور داده است. لذا ماهیت ایمان هم به مانند شناخت خداوند در زمره مباحث پردامنه 

و قدیمــی میــان فلاســفه و متکلمــان بوده اســت. مراد ما در ایــن مقاله از شــناخت خداوند 

بررســی مباحث رایج کلامی پیرامون شــناخت ذات خداوند، اثبات واجب الوجود، بررســی 

یم با در نظر گرفتن مفهوم  ... نیست، بلکه قصد دار صفات ســلبیه و ثبوتیه و اســماء الهی و

ایمــان، مطابــق با دیــدگاه علامه طباطبائــی به عنوان یکی از برجســته ترین شــخصیت های 

علمی جهان تشیع و ابن تیمه به عنوان مؤسس فرقه وهابیت، به جایگاه معرفت و شناخت 

یم. خداوند در ایمان بپرداز

1. مفهوم شناسی
1. 1. ایمان

یشــه »أ، م، ن« کــه در لغت به  ثــی مزید باب افعــال از ر «، مصــدر ثلا واژه »ایمــان« ضــد »کفــر

معنــای تصدیــق کردن، اذعان نمــودن، ایمن گردانیــدن، امان دادن و اقرار کردن اســت )ابن 

، ۱۳۶۷ ق: ۱، ماده امن(. ، ۱۴۰۸ ق: ۱، ماده امن؛ ابن اثیر منظور

ی کردن اســت.  یدن و رو واژه »أمن« در زبان عربی به معنای امنیت داشــتن، اعتماد ورز

کلمات »امانت« و »امان« نیز از آن برگرفته شــده اســت. فعل »أمن« هم به معنای باور کردن 

و اعتقــاد خــود را ظاهر ســاختن اســت؛ و هم با حرف اضافه »با« بــه معنای حمایت کردن و 

امن دادن و امنیت بخشــیدن به کار رفته اســت. واژه ایمان در قرآن گاه به معنای فعل ایمان 

و گاه بــه معنــای محتوای آن به کار رفته و گاهی نیز هر دو معنا از آن اســتفاده می شــود )ابن 

، همان(. ، همان؛ ابن اثیر منظور
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تفتازانی معتقد اســت که به دو دلیل ماده »أمن« به باب افعال می رود؛ اول وقتی مراد به 

دســت آوردن معنای تعدیه اســت و دوم زمانی که معنای صیرورت را می رساند. هنگامی که 

لفظ ایمان مقرون به دو حرف شــود معنای تعدیه می دهد؛ الف: هنگامی که مقرون به »باء« 

هِ< )بقره، ۲۸۵( و  ِ
هِ مِ�نْ رَ�بّ �يْ

َ
ل لَ اإِ ِ �ن

�نْ
أُ
مَا ا سُولُ �بِ مَ�نَ الّ�َ

آ
باشــد کــه معنــای اقرار و اعتراف دارد؛ مانند: > ا

زمانــی کــه مقرون به »لام« باشــد، معنای اذعان، تصدیق و قبول را افــاده می کند، مانند: >وَمَا 

< )یوسف، ۱۷( و اما وقتی معنای صیرورت را نشان می دهد که  �نَ �ي ا صَادِ�تِ
وْ كُ�نَّ

َ
ا وَل �نَ

َ
مِ�نٍ ل مُوأْ  �بِ

�نْ�تَ
أَ
ا

لفظ ایمان متعدی به نفسه شود به معنای »ایمن گردیدن«؛ ازآن جهت که فرد مؤمن به سبب 

تصدیق و اعتقاد به خداوند از انتساب کذب ایمن می گردد )تفتازانی، ۱۴۰۹ ق: ۵/ ۱۷۷_۱۷۵(.

»ایمان« در قرآن کریم به دو معنا ذکر شده است:

الف( ایمان آوردن: کفر و مشــتقات آن مقابل ایمان به کار برده شــده است؛ مانند آیات 

۳ سوره بقره، ۱۰۷ سوره اسراء، ۷ سوره آل عمران، ۵۴ سوره حج.

ب( تصدیق کردن: آیات ۱۷ سوره یوسف و ۶۱ سوره توبه.

ثی مجرد نیز دارای دو معنا در قرآن کریم است: واژه »أمن« در ثلا

الــف( ایمن بودن و امنیت داشــتن )بقــره: ۱۹۶؛ آل عمران: ۲۳۹؛ نســاء: ۸۵( علامه طباطبایی 

در ذیــل آیه ســوم ســوره »بقره« بــه این معنا اشــاره می کند: ایمــان، عبارت اســت از جای گیر 

شدن اعتقاد در قلب و این کلمه از ماده )ء_ م_ ن( اشتقاق یافته، کانه شخص باایمان، به 

ی اعتقاد پیدا کرده، امنیت می دهد، یعنی آن چنان  کی و کســی که به درســتی و راســتی و پا

دل گرمی و اطمینان می دهد که هرگز در اعتقاد خودش دچار شك و تردید نمی شود، چون 

آفت اعتقاد و ضد آن شك و تردید است )طباطبائی، ۱۳۷۴: ۷۲/۱_۷۳(

. ک. قلــی زاده، امــرالله، جعفــری، محمد،  ب( اطمینــان پیــدا کــردن )بقــره: ۲۸۳؛ یوســف: ۴۶(. )ر

یت تفسیر المیزان( رابطه ی ایمان و معرفت از دیدگاه علامه طباطبایی با محور

1. 2. معرفت

در لغت:

معرفت از ماده ی »عرف یعرف« است. این واژه از نظر لغت مورد اختلاف لغت شناسان 



27 هلبطرام هنالیمهن،امعرفتاناعملاظهارمالزامدتراعلامراطبهطبهئییانالبواو م ر

اســت. فیومی در المصباح المنیر معتقد اســت، معرفت از ماده »عرف« )به فتح راء( اســم 
از مصدر عرفان بوده و مترادف با علم است که از حواس پنج گانه به دست می آید، )فیومی، 
ک شیء با تفکر و تدبر دانسته و آن  بی تا، ذیل ماده عرف(. راغب در المفردات، معرفت را ادرا

را اخص از علم می داند )راغب اصفهانی، ۱۴۰۴ ق: ص ۳۳۱(.
در اصطلاح:

گاهی  ی با مطلق علم و آ ، می توان گفت معرفت در لغت مساو با توجه به مطالب مذکور
: است و تعریف آن عبارت است از

کات جزئی اختصاص داده می شــود و گاهی بــه معنای علم مطابق  معرفــت گاه بــه ادرا
یــف علم، به حضور خود  بــا واقع و یقینی اســتعمال می گردد )مصبــاح یزدی، ۱۳۸۹: ۱/ ۱۱۶(. تعر

شیء یا صورت جزئی یا مفهوم کلی آن نزد موجود مجرد )همان، ۱/ ۱۱۷(.
علامه طباطبایی تعریف علم را حضور شیء نزد موجود مجرد می داند )طباطبایی، ۱۳۸۶: ۱۰۱۸/۴(.

2. ایمان از منظر علامه طباطبائی؟رح؟
2. 1. ماهیت ایمان

در گام نخســتین ابتدا باید بدانیم که ماهیت ایمان از منظر متکلم و فیلســوف بزرگ شــیعه 
علامه طباطبایی؟رح؟ چیست و چه جنبه هایی را در برمی گیرد.

الف( امنیت دادن: ایمان اساساً از ماده »امن« اشتقاق یافته، کانه شخص با ایمان، به 
ی اعتقاد پیدا کرده، امنیت می دهد، یعنی آن چنان  کی و کســی که به درســتی و راســتی و پا
دل گرمی و اطمینان می دهد که هرگز در اعتقاد خودش دچار شک و تردید نمی شود، چون 

آفت اعتقاد و ضد آن شک و تردید است )طباطبائی، ۱۳۷۴، ۱/ ۷۲(.
ب( تصدیــق همــراه با التزام: ایمان عبارت اســت از اذعان و تصدیق به چیزی با التزام به 
لوازم آن است، مثلاً ایمان به خدا در واژه های قرآن به معنای تصدیق به یگانگی او و پیغمبرانش 
و تصدیق به  روز جزا و بازگشــت به ســوی او و تصدیق به هر حکمی اســت که فرســتادگان او 

آورده اند )همان، ۱۵/ ۴(. ایمان تام تصدیق جزمی توأم با التزام است )همان، ۱۸/ ۳۹۰(.
بــه عبــارت دقیق تــر واژه ایمــان به معنــای اذعان و تصدیق بــه چیزی و التزام بــه لوازم آن 
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اســت؛ مثــلاً ایمــان بــه خــدا در واژه قرآن بــه معنای تصدیــق به یگانگــی او و پیغمبــران او و 

تصدیق به روز جزا و بازگشــت به ســوی او و تصدیق به هر حکمی اســت که فرســتادگان او 

ی عملی در کار نباشــد و لذا  ی عملی، نه اینکه هیچ پیرو آورده اند. البته تااندازه ای با پیرو

قــرآن را می بینیــم کــه هــر جا صفــات نیک مؤمنیــن را می شــمارد و یا از پــاداش جمیل آن ها 

می گویــد، بــه دنبال ایمان عمل صالــح را هم ذکر می کند. پس صرف اعتقاد، ایمان نیســت 

مگــر آنکه به لوازم آن چیزی که بدان معتقد شــده ایم ملتزم شــویم و آثــار آن را بپذیریم، چون 

ایمان همان علم به شی ءاســت، اما علمی توأم به ســکون و اطمینان و این چنین ســکون و 

اطمینــان ممکــن نیســت که منفــک از التزام به لوازم باشــد. بلــه آن علمی که توأم با ســکون 

ی از دارندگان عادت های زشت و یا مضر که  نیســت، چه بســا منفک از التزام بشود، بســیار

علــم بــه زشــتی و یا ضرر عــادت خود دارند، ولــی درعین حال آن را تــرک نمی کنند و با گفتن 

یم عذر می آورند. ممکن است اشکال شود که افراد با ایمان نیز برخلاف  اینکه ما عادت دار

لوازم ایمان خود عمل می کنند؛ در جواب باید گفت: درســت اســت، لیکن ملتزم نبودن به 

لــوازم معلــوم مطلبی اســت و احیاناً به خاطــر کو ران هایی که در دل برمی خیــزد و آدمی را از 

مسیری که ایمانش برایش معنی کرده پرت می کند، مطلب دیگری است )همان، ۱۵/ ۴_۵(.

ج( قلب جایگاه ایمان: ایمان همان قرار گرفتن عقیده در قلب اســت. یا جایگاه ایمان 

را قلب انسان معرفی کرده )همان، ۱/ ۷۲(.

د( منشــأ کارهــای خــوب: ایمان همــان اثر حاصــل و صفت ثابت در قلب مؤمن اســت 

یعنی اعتقادات حقه ای که منشأ اعمال صالح می شود )همان، ۵/ ۳۳۱(.

ک: ایمان به خدا صرف این نیســت که انســان  هـــ( قبــول از ناحیــه نفــس، نه صــرف ادرا

بداند و درک کند که خدا حق است، زیرا مجرد دانستن و درک کردن ملازم با ایمان نیست، 

ک با انکار می ســازد، پس نتیجه  بلکه با اســتکبار و انکار هم می ســازد و چون می دانیم ادرا

ک نیســت، بلکه عبارت اســت از پذیرایی و قبــول مخصوصی  یــم ایمــان صــرف ادرا می گیر

از ناحیــه نفــس نســبت بــه آنچــه درک کــرده اســت، قبولی کــه باعث شــود نفــس در برابر آن 

ی را کــه اقتضاء دارد، تســلیم شــود و علامت دارا بودن چنین قبولی این اســت  ک و آثــار ادرا



29 هلبطرام هنالیمهن،امعرفتاناعملاظهارمالزامدتراعلامراطبهطبهئییانالبواو م ر

کــه ســایر قــوا و جوارح آدمی نیــز آن را قبول نموده باشــد، مانند خود نفس در برابرش تســلیم 

ی از اشــخاص با علم و درک زشــتی و پلیدی عملی،  شــود. اینجاســت که می بینیم بســیار

مع ذلــک بــه آن عمــل اعتیاد دارند و نمی توانند خود را از آن بازدارند و برای همین اســت که 

قبــح آن را تنهــا درک کرده اند، ولی ایمان به آن ندارند و درنتیجه تســلیم درک خود نشــده اند 

و بعضی دیگر را می بینیم که علاوه بر درک تســلیم هم شــده اند و بعد از تســلیم توانســته اند 

بدون درنگ دست از آن کار بردارند و این همان ایمان است )همان، ۴۸۴/۱۱(.

( التــزام عملــی: ایمــان بــه هر چیز عبارت اســت از علم به آن با التــزام عملی به آن، پس  و

صرف علم و یقین به وجود چیزی بدون التزام عملی، ایمان به آن چیز نیست )همان، ۱۸/ ۲۴۱(. 

ایمان عبارت اســت از ســکون و آرامش علم خاص در نفس، نســبت به هر چیزی که ایمان 

بــه آن تعلــق گرفتــه و لازمه این آرامش، التزام عملی نســبت به آن چیز اســت کــه به آن ایمان 

دارد )همان، ۳۹۶/۱۶(.

( خضوع و تسلیم: حقیقت ایمان به خدا عبارت از تعلق و وابستگی قلب به خضوع در  ز

برابر خداوند است )همان، ۱۱/ ۳۷۶(. درواقع ایمان همان تسلیم شدن به خداست )همان، ۱/ ۳۸۹(.

ح( مقابل نفاق: ایمان در دو معنا مورد توجه واقع می شــود؛ مقصود از ایمان می تواند به 

معنای حقیقت ایمان قلبی باشــد که در مقابل نفاق قرار می گیرد و نیز مقصود از ایمان آن 

چیزی باشــد که به عنوان صورت ایمان مطرح می شــود که به آن نام اســلام اطلاق می شــود و 

بدون شک ایمان به هر دو معنا در اسلام معتبر و مورد توجه است )همان، ۴/ ۵۸۲(.

ی دیگر اســت مجاز گویــی نبوده، بله  : اینکــه می گوییــم برای مؤمن حیات و نور ط( نــور

به راســتی در مؤمن حقیقت و واقعیتی دارای اثر وجود دارد که در دیگران وجود ندارد و این 

حقیقت سزاوارتر است به اینکه اسم حیات و زندگی بر آن گذشته شود تا آن حقیقتی که در 

مردم دیگر است و آن را در مقابل حیات نباتی، حیات و زندگی حیوانی می نامیم )همان، ۷/ 

۴۶۶_۴۶۷(. نــور خاصــی وجــود دارد کــه خداوند آن را بــه مؤمنان اختصاص داده اســت تا در 

راه به ســوی پروردگارشــان از آن اســتضائه کنند و این نور همان نور حقیقت ایمان و معرفت 

. ک. پویــا زاده، اعظــم، مفهــوم الایمــان، دراســه مقارنــه بیــن الطباطبائی و ابن  اســت. )همــان، ۱۵/ ۱۷۱(. )ر
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تیمیــه؛ صادقــی، مجید، عبدلــی مهرجردی، حمیدرضا، ماهیــت ایمان دینی از دیــدگاه علامه طباطبایی؛ 

، ایمان از دیدگاه علامه طباطبایی( نصیری، منصور

از منظر علامه طباطبایی ایمان و معرفت به خداوند در قرآن شامل تصدیق به وحدانیت 

و یگانگــی خــدا، پیامبــران، روز جزا و بازگشــت به ســوی او و درمجمــوع تصدیق هر حکمی 

ی عملی است. ایمان  است که فرستادگان الهی از طرف او آورده اند که همراه با التزام و پیرو

به خدا صرف این نیست که انسان بداند خدا حق است، بلکه پذیرش حقانیت خداست 

از طرف نفس به گونه ای که انسان تسلیم باشد و سایر قوا و جوارح او با عمل خود ایمانشان 

را نشــان دهنــد و درنهایــت به خشــوع در مقابل حضرت حق منتهی شــود. ذکر عمل صالح 

در قرآن کنار ایمان نشــان از این مطلب اســت که ایمان صرف اعتقاد نیست، بلکه علاوه بر 

اعتقاد عمل صالح هم نیاز اســت تا انســان ایمانش کامل گردد. درواقع ایمان همأان تسلیم 

عملی است.

2. 2. رابطه ایمان و معرفت

ســه فــرض در مــورد ارتباط ایمــان و معرفت قابل ذکر اســت. فرضیــه اول تبایــن: بدین معنا 

کــه بیــن ایمــان و معرفت هیــچ رابطه ای وجــود نــدارد و به طورکلی مبایــن یکدیگرند. فرضیه 

ی میــان ایمــان و معرفت از گذشــته مورد بحــث و گفت وگو میان  ی: وجــود تســاو دوم تســاو

اندیشــمندان و فرق مختلف اســلامی مانند مرجئه، اشعری و شیعه بوده است؛ به نحوی که 

ایمان و معرفت را با یکدیگر برابر می دانســتند. از علمای شــیعه که قائل به این نظریه بودند 

می توان به شیخ مفید، خواجه نصیرالدین طوسی، شهید ثانی و ملاصدرا اشاره کرد. فرضیه 

ســوم معرفت مقدمه ایمان: این نظریه را علامه طباطبائی قائل هســتند که در ادامه به شــرح 

یم. آن می پرداز

ازنظر علامه طباطبایی ارتباط ویژه ای میان معرفت و ایمان برقرار اســت، بدین معنا که 

معرفــت مقدمــه ایمان اســت و ایمــان مرحله ای بالاتر از معرفت اســت. از نظر ایشــان محل 

پذیرش و قرار گرفتن ایمان قلب اســت، اما این پذیرش قلبی وقتی کامل می شــود که همراه 

با التزام به لوازم و آثار آن باشد و الا ایمان محقق نشده است:
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 >... ا�تَ
َ
ل مُو�نَ الصَّ �ي �تِ ُ �بِ وَ�ي �يْ

�نَ
ْ
ال  �بِ

و�نَ مِ�نُ وأْ ُ �نَ �ي �ي ِ �ن
َّ
۱. علامه در ذیل آیه سوم سوره بقره می نویسد: >ال

ایمــان نوعــی تمکن اعتقــاد در قلب اســت )طباطبائــی، ۱۳۷۴: ۱/ ۷۲(. پس ایشــان اولاً جایگاه 

ایمان را قلب دانسته و ثانیاً ایمان را نوعی پذیرش قلبی می داند.

۲. علامــه در ذیل آیه اول ســوره مؤمنون می نویســد: ایمان به معنــای اذعان و تصدیق به 

، ایمان نیســت )همــان، ۱۵/ ۴_۵(. پس به نظــر علامه صرف  چیــزی بــدون التزام بــه لوازم و آثار

اعتقــاد بــه چیــزی بــدون التزام به لــوازم و آثــار آن ایمــان نامیده نمی شــود؛ بنابرایــن اذعان و 

تصدیق جزء لاینفک از ایمان است.

�نُّ  طْمَ�أِ هِ �تَ
َ
كِْ� اللّ �نِ ا �بِ

َ
ل
أَ
هِ ا

َ
ِ� اللّ

ْ
ك ِ �ن ُهُمْ �بِ و�ب

ُ
ل �نُّ �تُ طْمَ�أِ وا وَ�تَ مَ�نُ

آ
�نَ ا �ي ِ �ن

َّ
۳. علامه ذیل آیه ۲۸ سوره رعد >ال

< در مقــام تفــاوت میــان علــم و ایمــان می نویســد: ایمــان بــه خدا صرف این نیســت  و�بُ
ُ
ل �تُ

ْ
ال

کــه انســان بدانــد و درک کنــد که خدا حق اســت؛ زیرا مجرد دانســتن و درک کــردن ملازم با 

ایمان نیســت؛ زیرا دانســتن با اســتکبار و انکار هم می ســازد و چون می دانیم ایمان با انکار 

ک نیســت، بلکــه عبارت اســت از  یــم کــه ایمــان صــرف ادرا نمی ســازد، پــس نتیجــه می گیر

پذیرایی و قبول خاص از ناحیه نفس نسبت به آنچه درک کرده. قبولی که باعث شود نفس 

ی را که اقتضاء دارد تســلیم شــود و علامت داشتن چنین قبولی این  ک و آثار در برابر آن ادرا

اســت که ســایر قوا و جــوارح آدمی نیز آن را قبــول نموده، مانند خود نفس در برابرش تســلیم 

گاهی را بــرای ایمان کافی نمی دانــد، زیرا ممکن  شــود )همــان، ۱۱/ ۴۸۴(. علامــه مجــرد علم و آ

اســت انســان بدانــد اما به دانســته هایش توجه نکند، بلکــه ایمان وقتی از ناحیــه قلب مورد 

پذیرش حقیقی قرار می گیرد که فرد تســلیم اوامر الهی شــده و نشــانه هایش در اعضایش که 

همان عمل است ظاهر گردد. درواقع عمل انسان است که میزان ایمان او را نشان می دهد.

هِ 
َ
ا�بِ اللّ �ي كِ�تَ ِ

مْ �ن �تُ
ْ �ش �بِ

َ
ْ� ل �تَ

َ
مَا�نَ ل �ي اإِ

ْ
مَ وَال

ْ
ِ�ل

ْ
وا ال و�تُ

أُ
�نَ ا �ي ِ �ن

َّ
الَ ال ۴. علامه در ذیل آیه ۵۶ سوره روم >وَ�تَ

< می نویسد: از سیاق آیه ظاهر می گردد  مُو�نَ
َ
ْ�ل ا �تَ

َ
مْ ل �تُ مْ كُ�نْ

ُ
ك

كِ�نَّ
َ
ِ وَل ْ��ش �بَ

ْ
وْمُ ال َ ا �ي

هَ�نَ ِ �نَ ْ��ش �بَ
ْ
وْمِ ال َ � �ي

َ
ل اإِ

که مقصود از علم و ایمان در آیه ی بالا، یقین و التزام به مقتضای یقین است و اصولاً »علم« 

در زبان قرآن عبارت است از یقین به خدا و آیات او و »ایمان« به معنی التزام به آنچه یقین 

اقتضای آن را دارد که خود موهبتی است الهی )همان، ۳۰۹/۱۶( برای رسیدن به ایمان نیاز فرد 
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گاهی مقدمات دست یابی به ایمان است. به مقدمه نیاز دارد که علم و آ

ا  مْ�نَ
َ
سْل

أَ
وا ا

ُ
ول كِ�نْ �تُ

َ
وا وَل مِ�نُ وأْ مْ �تُ

َ
لْ ل ا �تُ

مَ�نَّ
آ
عَْ�ا�بُ ا

اأَ
ْ
ِ ال �ت

َ
ال ۵. علامه در ذیل آیه ۱۴ ســوره حجرات >�تَ

مْ...< در مقام بیان تفاوت اسلام و ایمان می نویسد: ایمان معنایی 
ُ
ك و�بِ

ُ
ل �ي �تُ ِ

مَا�نُ �ن �ي اإِ
ْ
لِ ال ْ�حنُ ا �يَ

مَّ
َ
وَل

اســت قائــم بــه قلب و از قبیل اعتقاد اســت و اســلام معنایی اســت قائم به زبــان و اعضاء، 

چــون کلمه اســلام به معنای تســلیم شــدن و گردن نهادن اســت تســلیم شــدن زبــان به این 

اســت که شــهادتین را اقرار کند و تســلیم شــدن ســایر اعضاء به این اســت که هر چه خدا 

دستور می دهد ظاهراً انجام دهد، حال چه اینکه واقعاً و قلبا اعتقاد به حقانیت آنچه زبان 

و عملــش می گوید داشــته باشــد و چه نداشــته باشــد )همــان، ۱۸/ ۴۹۲(. علامه ایمــان را امری 

جوانحی و اعتقادی قلبی و اســلام را امری جوارحی می داند. مراد از قلب در فرهنگ قرآنی 

کــه ایمان امری قلبی اســت بــا کفر باطنی  ک و احساســات باطنــی اســت. ازآنجا کانــون ادرا

»نفاق« جمع نمی شود، برخلاف اسلام که با کفر باطنی »نفاق« قابل جمع است.

وا...<  ُ ا�ب ْ��تَ َ مْ �ي
َ
مَّ ل

ُ هِ وَرَسُولِِ� �ش
َ
اللّ وا �بِ

مَ�نُ
آ
�نَ ا �ي ِ �ن

َّ
و�نَ ال مِ�نُ مُوأْ

ْ
مَا ال

�نَّ ۶. علامه در ذیل آیه ۱۵ سوره حجرات >اإِ

ایمان به خدا و رسولش عقدی است قلبی بر توحید خدای تعالی و حقانیت آنچه پیامبرش 

ی رســول در آنچه دستور می دهد )همان، ۱۸/  آورده و نیز عقد قلبی بر صحت رســالت و پیرو

۴۹۳(. علامــه ایمــان را عقدالقلــب می داند؛ یعنی آنچه قلب بدان گــره می خورد و این همان 

معنای تمکن اعتقاد است؛ گره خوردن قلب به متعلق ایمان.

لِِ�  �بْ
مَ مِ�نْ �تَ

ْ
ِ�ل

ْ
وا ال و�تُ

أُ
�نَ ا �ي ِ �ن

َّ
�نَّ ال وا اإِ

مِ�نُ وأْ ا �تُ
َ
وْ ل

أَ
هِ ا وا �بِ

مِ�نُ
آ
لْ ا ۷. علامه در ذیل آیه ۱۰۷ ســوره اســراء >�تُ

دًا< می نویسد: صاحبان علم مستعد فهم کلمه و قبول حق  ا�نِ سُ�بَّ �تَ
دنْ
اأَ

ْ
و�نَ لِل ُ�ّ �نِ َ هِمْ �ي �يْ

َ
� عَل

َ
ل �تْ ُ ا �ي

دنَ اإِ

شــده اند؛ یعنــی به واســطه علمشــان اســت که کلمه حــق را فهمیدنــد و لــذا آن را قبول کرده 

و درنتیجــه حــق بودن قــرآن کریم هم در دل های ایشــان ایجاد خضوع بیشــتری کرده اســت 

)همان، ۱۳/ ۳۰۷( درواقع علم و ایمان با هم در ارتباط اند و این علم است که نفس را آماده فهم 

و پذیرش حق می کند. علم مقدمه ایمان است و ثمره قبول کردن آن خشوع است.

...< به تبیین  �نَ �ي مِ�نِ مُوأْ
ْ
و�بِ ال

ُ
ل �ي �تُ ِ

هتَ �ن �نَ كِ�ي لَ الّ�َ �نَ �نْ
أَ
�ي ا ِ �ن

َّ
۸. علامه در ذیل آیه ۴ سوره فتح >هُوَ ال

تفــاوت میــان علم و ایمان پرداخته و می نویســد: صرف علم به چیــزی و یقین به اینکه حق 
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است، در حصول ایمان کافی نیست و صاحب آن علم را نمی شود مؤمن به آن چیز دانست، 

بلکه باید ملتزم به مقتضای علم خود نیز باشد و بر طبق مؤدای علم عقد قلب داشته باشد، 

ی بروز کند )همان، ۱۸/ ۳۸۸(. علم شرط  ی که آثار عملی علم _ هرچند فی الجمله _ از و به طور

حصول ایمان است، اما نه شرط کافی بلکه التزام عملی نیز لازم است.

یافت که اولاً، معرفت و ایمان  پس از مجموع آیات ذکر شده و فرمایش علامه می توان در

ی و مقدمی برای ایمان هســتند و  با هم رابطه دارند. ثانیاً، علم و معرفت جنبه ی زمینه ســاز

، معرفــت متعلق و موضوع ایمان را معین می کند. ثالثاً، ایمان نوعی گرایش  بــه تعبیری دیگر

. ک. امــرالله قلی زاده و  و بــه تعبیــر علامه، مطاوعه نفس اســت و جنبــه ی درونی و قلبی دارد. )ر

یت تفسیر المیزان( محمد جعفری، رابطه ی ایمان و معرفت از دیدگاه علامه طباطبایی با محور

2. 3. تلازم میان معرفت و عمل

علامــه »علــم« را حصــول »مجــردی« بــرای مجــرد دیگــر و یــا حضــور شــیئی برای شــئ دیگر 

می دانــد. )طباطبایــی، ۱۳۸۶: ۱۰۱۸/۴( و از منظــر علامــه میان ایمان، علم و التــزام به آثار و لوازم 

ی که چون علم و التزام  آن رابطه وجود دارد و این دو جزء ساختار ذاتی ایمان هستند؛ به طور

یادت و  هــر دو دچار شــدت و ضعف می شــوند، ایمــان هم از آن هــا تأثیر پذیرفته و دچــار ز

نقصان می شود. ایشان می نویسد:

ی که  »ایمــان بــه هر چیزی عبارت شــد از علم بــه آن به اضافه ی التزام به آن اســت، طور

ی اســت  آثــار علمــش در عملــش هویدا شــود و نیــز ازآنجایی کــه علم و التــزام هر دو از امور

یادت و نقصان می پذیــرد، ایمان هم که از آن دو تألیف شــده قابل  کــه شــدت و ضعــف و ز

یادت و نقصان و شدت و ضعف است.« )طباطبایی، ۱۳۷۴: ۱۸/ ۳۸۹( ز

بنابر بیان علامه، ایمان به خدا صرف این نیســت که انســان بداند خدا حق اســت؛ زیرا 

مجرد علم، دانستن یا درک کردن به معنای ایمان نیست و حتی ممکن است به استکبار و 

سُهُمْ< )نمل: ۱۴(: آن  �نُ �نْ
أَ
هَا ا �تْ �نَ �تَ �يْ

هَا وَاسْ�تَ َ�دُوا �بِ َ انکار آلوده گردد. خدا نیز در قرآن فرموده است: >وَحب

که ایمان با انکار  را انکار کردند درحالی که دل هایشــان بدان یقین و علم داشــتند، اما ازآنجا

نمی سازد باید نتیجه گرفت که ایمان، تنها و صرف علم نیست، به دلیل آیات زیر که از کفر 
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�نَّ  و ارتداد افرادی خبر می دهد که با علم به انحراف خود کافر و مرتد شــدند، مانند آیه «>اإِ

هِ 
َ
لِ اللّ �ي وا عَ�نْ سَ�بِ

ُ
ُ�وا وَصَّ� �نَ كَ�نَ �ي ِ �ن

َّ
�نَّ ال ه >اإِ �ي

آ
هَُ�ى< و ا

ْ
هُمُ ال

َ
�نَ ل َّ �ي �بَ

ْ�ِ� مَا �تَ َ ارِهِمْ مِ�نْ �ب دْ�بَ
أَ
� ا

َ
وا عَل

ُ
�ّ �نَ ارْ�تَ �ي ِ �ن

َّ
ال

هُ 
َ
ُ� اللّ

َّ
ل صنَ

أَ
ه >وَا �ي

آ
سُهُمْ< و ا �نُ �نْ

أَ
هَا ا �تْ �نَ �تَ �يْ

هَا وَاسْ�تَ َ�دُوا �بِ َ هَُ�ى< و آیه «>وَحب
ْ
هُمُ ال

َ
�نَ ل َّ �ي �بَ

ْ�ِ� مَا �تَ َ سُولَ مِ�نْ �ب وا الّ�َ
ا�تُّ َ وَسش

ی کــه ملاحظــه می فرمایید این آیــات، ارتداد و کفر و جحود و ضلالت  مٍ<، پــس به طور
ْ
� عِل

َ
عَل

را با علم جمع می کند. پس معلوم شــد که صرف علم به چیزی و یقین به اینکه حق اســت، 

در حصول ایمان کافی نیست و صاحب آن علم را نمی شود مؤمن به آن چیز دانست، بلکه 

بایــد ملتــزم بــه مقتضای علم خود نیز باشــد و بر طبق مؤدای علم عقد قلب داشــته باشــد، 

ی بروز کند، پس کســی که علم دارد  ی کــه آثــار عملــی علم _ هرچند فی الجملــه _ از و به طور

بــه اینکــه خــدای تعالی، الهی اســت که جز او الهی نیســت و التزام به مقتضــای علمش نیز 

دارد، یعنی در مقام انجام مراســم عبودیت خود و الوهیت خدا برمی آید، چنین کســی مؤمن 

گــر علم مزبور را دارد، ولی التــزام به آن را ندارد و علمی کــه علمش را بروز دهد و  اســت، امــا ا

از عبودیتش خبر دهد ندارد چنین کسی عالم هست و مؤمن نیست )همان، ۳۸۸/۱۸ _ ۳۸۹(.

2. 4. آثار معرفتی ایمان

علامه طباطبایی معتقدند که متعلق ایمان با مراتب ایمان تفاوت دارد. اعتقاد قلبی، التزام 

... گواه این مطلب اســت که ایمان  عملــی، خضــوع و تســلیم شــدن در برابر حضرت حــق و

دارای مراتبی اســت و با توجه به مراتب ایمانی اســت که مشــخص می شــود که فرد چقدر در 

عبودیت خود راسخ است. ایشان می نویسد:

»ایمــان دارای مراتبی اســت بســیار چون اذعان و اعتقاد، گاهــی خودبه خود چیزی پیدا 

می شــود و تنها اثر وجود آن چیز بر آن اعتقاد مترتب می شــود و گاهی از این شدیدتر است، 

ی کــه بــه پاره ای لــوازم آن نیز متعلق می گردد و گاهی از این نیز شــدیدتر می شــود و به  به طور

همه لوازم آن متعلق می شــود و از همین جا نتیجه می گیریم که، مؤمنین هم در اعتقادشــان 

، در یــك طبقه نیســتند، بلکه طبقات  بــه غیــب و بــه خدای حاضــر و ناظر و بروز جــزای او

مختلفی دارند. )طباطبائی، ۱۳۷۴: ۱/ ۷۳(
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2. 4. 1. تفاوت مراتب ایمان
مراتــب ایمــان از دیــدگاه ایشــان چهــار مرحلــه دارد؛ کــه از بــاور قلبــی بــه شــهادتین و عمل 

بــه جــوارح آغــاز می شــود و درنهایت با طــی دو مســیر نهایتاً به تســلیم تمام وجــود در مقابل 

حضرت حق می رسد. مراتب ایمان را می توان به اجمال چنین تصویر نمود:

۱. اولین مرتبه ایمان عبارت است از اعتقاد قلبی به مضمون شهادتین اجمالاً و از لوازم 

آن عمل به غالب احکام فرعی اسلام است.

۲. مرحلــه دوم ایمــان عبــارت از اعتقاد تفصیلی به تمــام حقایق دینی و خلوص عمل و 

استقرار وصف عبودیت در اعمال و افعال است.

ی  ۳. در مرحله ســوم ایمان فرد دارای ویژگی های خاصی می شــود، برای مثال از لغو دور

می گزیند و تسلیم پروردگار متعال می گردد و به نوعی خلوص عملی می رسد.

۴. مرحله چهارم ایمان، شــیوع پیدا نمودن تســلیم عبودی به کل اعمال و افعال انســان 

است، یا تعمیم حالت تسلیم به تمام احوال و افعال بنده و نفوذ آن در جمیع شئون است. 

علامه می نویسد:

»متعلق ایمان با اختلاف مراتب ایمان، فرق می کند. این تفاوت از جهت اجمال تفصیل 

است؛ مثلاً در اولین مراتب، ایمان عبارت از اذعان و باور قلبی به مضمون اجمالی شهادتین 

که لازمه اش عمل به غالب فروع است. در مراحل و مراتب بعدی متعلق ایمان تفصیل می یابد 

و ایمــان عبــارت از تســلیم و انقیــاد قلبی نســبت بــه نوع اعتقــادات حقه تفصیلــی و اعمال 

صالحه ای که از توابع آن است. در گام بعدی ایمان، سایر قوای منافی با ایمان از قبیل قوال 

بهیمی و ســبعی، رام این نفس گشــته و او می تواند به آســانی از سرکشــی آن ها جلوگیری کند 

... در نهایت سراپای وجودش تسلیم خدا می شود.« )همان، ۱/ ۴۵۴ _ ۴۵۷(. و

در دید علامه طباطبایی؟رح؟ ایمان در کل یکی بیشــتر نیســت، اما دارای مراتب، منازل و 

صفاتی اســت. هنگامی که ایمان تام، کامل و نافع باشــد، مؤمنین خواســتار برگشــت به دنیا 

برای انجام عمل صالح هستند نه اینکه ایمان آورند:

»در یــک ســوی مراتــب ایمــان، مرتبــه تام و کامــل و والاتریــن درجه ایمــان قــرار دارد و در 
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، ایمان هــای کم فروغی که نقصانش به وضوح روشــن اســت؛ امــا در میانه ی این  ســوی دیگــر

، جایگاه ایمان هایی اســت که نه به آن تمامیت اســت و نه به این نقصان؛ بلکه از طرف  دو

نقــص به ســوی کمال می گرایــد... تمامیت ایمان اســت که مؤمنین را بهشــتی می کند و این 

یادتی آن است که مؤمنین را ازنظر درجاتی که نزد خدا دارند مختلف می سازد و این کمی  ز

ایمان است که مقصرین را داخل آتش می سازد )همان، ۱۸/ ۴۰۶(.« »مؤمنین واقعی نمی گویند 

یم و عمل صالح انجام دهیم، بلکه می گویند  که پروردگارا ما را به دنیا برگردان تا ایمان بیاور

ما را برگردان تا عمل صالح انجام دهیم )همان، ۴۱۱/۱۵(.«

متعلق ایمان امور نظری هستند نه امور بدیهی. ایشان می نویسد:

ی نظری هستند نه بدیهی )همان، ۱۸/ ۳۹۲(.« »متعلق ایمان امور

در مراتب ایمان دانســتیم که دومین مرتبه ی آن اعتقاد تفصیلی به حقایق دینی اســت، 

اما این اعتقاد وقتی تمام اســت که ایمان به کل حقایق دینی باشــد نه بخشــی از آن. علامه 

طباطبایی متعلقات ایمان را در ذیل آیه ۱۳۶ سوره نساء چنین بیان کرده است:

»مراد از ایمان، ایمان به تفاصیلی است که در آیه بیان نموده و حاصل مضمون آیه این 

اســت کــه مؤمنیــن باید ایمان سربســته و اجمالی خود را بر تک تک این جزئیات بگســترند، 

برای اینکه این جزئیات معارفی هستند که به یکدیگر مرتبط و وابسته اند و هر یك مستلزم 

بقیه است. پس خدای سبحان که معبودی به جز او نیست، دارای اسماء حسنا و صفات 

ئقی خلق کند و آن ها را به ســوی آنچه  علیایی اســت و همین خود باعث آن شــده، که خلا

مایه رشــد آنان و سعادتشــان اســت ارشــاد و هدایت کند و ســپس همه آن ها را که نسلا بعد 

نســل می میرند در روز جزا یکجا مبعوث نموده و به ســزای اعمالشــان برســاند و این غرض 

وقتی حاصل می شــود که رســولانی مبشر و بیم رسان مبعوث نموده، کتاب هایی با آنان نازل 

کند تا آن رسولان به وسیله آن کتب در بین مردم در آنچه اختلاف می کنند حکم کنند و نیز 

در آن کتب معارف مبدأ و معاد و اصول شــرایع و احکام را برای خلق بیان کند. پس ایمان 

بــه یکــی از آن حقایق و معارف تمام نمی شــود مگر با ایمان بــه همه آن معارف، بدون اینکه 

یکی از آن ها استثناء شده و درنتیجه به بعضی از آن ها ایمان بیاورند و به بعضی دیگر کفر 
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گر علنی  یده اند، چیزی که هســت ا گــر چنین کنند در حقیقت بــه همه کفر ورز بورزنــد کــه ا

گر باطنی باشد، منافق خواهند بود )همان، ۱۸۲/۵(.« باشد، کافر و ا

ایشــان عــلاوه بــر اینکــه ایمــان را دارای مراتــب می دانند، معتقدند که اســلام هــم دارای 

مراتبی است که این دو با هم در ارتباط اند. ایمان اعتقادی است قائم به قلب و اسلام قائم 

به زبان و جوارح است. ایشان می نویسد:

»مراتب ایمان با مراتب اسلام دارای پیوستگی و ارتباط است. فرقی که بین ایمان و اسلام 

وجــود دارد ایــن اســت که ایمان معنایی اســت قائم به قلب و از قبیل اعتقاد اســت و اســلام 

معنایی است قائم به زبان و اعضاء. چون کلمه اسلام به معنای تسلیم شدن و گردن نهادن 

است و تسلیم شدن زبان به این است که شهادتین را اقرار کند و تسلیم شدن سایر اعضاء به 

این است که هر چه خدا دستور می دهد ظاهراً انجام دهد. حال چه اینکه واقعاً و قلبا اعتقاد 

به حقانیت آنچه زبانش و عملش می گوید داشته باشد و چه نداشته باشد )همان، ۴۹۱/۱۸(.«

درنهایت ایمان کامل همان توحید خالص اســت که فقط تعداد اندکی از بندگان به آن 

کثر مردم به آن دست پیدا نمی کنند. علامه خاطرنشان می سازد: می رسند و ا

»ایمان کامل همان توحید خالص است و مقامی عزیز و فضیلتی کمیاب است که جز 

کثر مردم ایمان آور نیستند، هرچند پیامبر  شمار بسیار اندکی از مردم به آن نمی رسند؛ اما ا

به ایمان آنان حریص باشد )همان، ۱۱/ ۳۷۴(.«

ایمانی کامل و تام است که در طوفان های حوادث روزگار محکم و استوار بر جای خود 

مانده و تکان هم نمی خورد، در مقابل ایمانی وجود دارد که با سست ترین بادی می لرزد و از 

بین می رود. ایشان می نگارد:

»گذشــته از ایــن برخی از ایمان ها تندباد حــوادث تکانش نمی دهد و از بینش نمی برد و 

بعضی دیگر را می بینیم که به کمترین جهت زایل می شــود و یا با سســت ترین شــبهه ای که 

عارضش می شود از بین می رود.« )همان، ۱۸/ ۳۹۰(

اما آیا ممکن است که فرد مؤمن مشرک هم باشد؟ علامه معتقد است:

»در مــورد رابطــه شــک بــا ایمــان نظر بر این اســت که شــک با ایمــان _ البته بــا نازل ترین 
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درجات ایمان _ منافات نداشته و عموم مردم با ایمان نیز دچار آن هستند و این خود یکی 

از نواقص و نســبت به مراتب عالیه ایمان، شــرک شــمرده می شــود )همان، ۱۳/ ۲۵۳( و می توان 

گفت که مؤمنین می توانند در عین ایمان داشتن مشرک هم باشند.« )همان، ۱۸/ ۳۹۱(

2. 4. 2. نافع یا عدم نافع بودن ایمان
انســان در انتخاب میان کفر و شــرک و ایمان مختار اســت و اساســاً ایمانی مفید و نافع به 

گر از ســر زور و اضطرار فــرد ایمان  ی باشــد، از آن جهــت که ا حــال انســان اســت که اختیار

بیــاورد، بــه زودی نیــز زایــل خواهد گردید و زمانی که انســان بــه ایمان احتیــاج دارد، ایمانش 

نفعــی برایــش نخواهــد داشــت. نکتــه ی مهــم ایــن اســت کــه محل کســب ایمــان نافــع این 

دنیاست. علامه دراین باره می نویسد:

»انســان در امــر ایمــان یا شــرک مختــار اســت )طباطبائــی، ۱۳۷۴: ۱۸/ ۱۳۶( و اساســاً ایمان 

ی  ی به درد نمی خورد و ســودی نــدارد )همان، ۱۳/ ۴۶۱(. ایمان وقتــی اثر دارد که از رو اضطــرار

اختیار بوده باشــد )همان، ۷/ ۵۳۴(. به عبارت دیگر ایمان وقتی مفید اســت که آدمی در دنیا 

و قبــل از ظهــور آیــات الهی )عذاب هایی که مفری از آن ها نیســت( به طــوع و اختیار ایمان 

گر  آورده و دســتورهای خداوند را عملی کرده باشــد و اما کسی که در دنیا ایمان نیاورده و یا ا

آورده در پرتو ایمانش خیری کســب نکرده و عمل صالحی انجام نداده و در عوض ســرگرم 

ی است، در موقع دیدار عذاب و  گناهان بوده است، چنین کسی ایمانش که ایمان اضطرار

یا در موقع مرگ سودی به حالش نمی دهد )همان، ۷/ ۵۳۵(؛ و باید افزود که ایمان نافع ایمانی 

است که در دنیا باید آن را کسب نمود و جایگاه آن تنها در دار دنیا است )همان، ۱۵/ ۴۱۱(.«

ی اراده و اختیــار  آنچــه مــورد پذیــرش حضــرت حــق اســت، ایمانــی اســت کــه فــرد از رو

انتخابش کرده باشــد؛ زیرا در امری که اجبار باشــد و فرد به آن میل و رغبتی نداشــته باشــد 

منفعتی هم وجود ندارد:

ی مــورد قبــول پــروردگار اســت و انســان را بــه ســعادت دنیــا و آخــرت  »ایمــان اختیــار

ی، چــون فرد ناچار بــه قبول ایمان می شــود، ایمــان او مورد  می رســاند، ولــی در ایمــان اجبــار

پذیرش حق تعالی قرار نمی گیرد )همان، ۱۰/ ۱۸۶(.«
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زمانی ایمان برای ما نافع خواهد بود که محدود و مختص به اوقات زمانی یا تحت تأثیر 

احوالات نفسانی ما قرار نگیرد:

»ایمــان مــا وقتی اثر خــود را ظاهر می کند و آدمی را به اعمال صالح و صفات پســندیده 

نفســانی از قبیل خشــیت و خشــوع و اخلاص و امثال آن می کشــاند که انگیزه های باطل و 

مکرهــای شــیطانی بــر آن غلبــه نکند و یــا به عبارت دیگر ایمــان ما مقید به یــک حال معین 

نباشد )همان، ۱۵/ ۸(.«

3. ایمان از منظر ابن تیمیه
برخــلاف دیــدگاه علامــه طباطبائــی از منظر ابــن تیمیه عبــادت خداوند مقدم بر شــناخت 

اوســت، بر همین اســاس اولین واجب را عبادت خداوند متعال ذکر کرده است؛ نه معرفت و 

شناخت حضرت حق. ابن تیمیه در این زمینه می نویسد: »سلف و ائمه بر این اتفاق دارند که 

اولین چیزی که بندگان بدان امر شده اند شهادتان هستند.« )ابن تیمیه، ۱۴۱۱ ق: ۸ / ۱۱( او معرفت 

را علت ایمان یک شــخص نمی داند و شــهادتین را با اســتناد به روایت جبرائیل در تعریف 

اســلام امــور عبادی می داند و بــه همین جهت اولین واجب را عبادت بیان کرده اســت. در 

ی در میان مردم نمایان بودند،  روایت جبرئیل آمده است: »... ابوهریره گفت: پیامبر؟ص؟ روز

جبرئیل به نزد ایشان آمدند و فرمودند: ایمان چیست؟ رسول الله فرمودند: )ایمان این است( 

که به الله و به فرشــتگان الله و به کتاب هایش و به ملاقات با او )در قیامت( و به پیامبرانش 

ی. جبرئیل فرمودند: اسلام چیست؟ رسول الله  و به برانگیخته شدن بعد از مرگ، ایمان بیاور

ی و نماز را  فرمودنــد: )اســلام ایــن اســت( که الله را عبادت کنی و به او چیزی را شــرک نیــاور

ی و زکات فرض )و تعیین شده در شرع را( پرداخت نمائی و رمضان را روزه بگیری.«  پا دار بر

ی، ۱۴۲۲ ق: ۱ / ۱۹( )بخار

طبق این روایت ایمان امری قلبی و اعتقادی و اســلام همان اعمال ظاهری تعریف شــده 

اســت و اولین امری که بر انســان واجب شــده اســت، شهادتین اســت که عمل ظاهری و جزء 

عبادات محسوب می شود، پس اولین واجب عبادت است. وهابیت نیز به تقلید از ابن تیمیه 

< )ذاریات:  ُ�و�نِ ْ��بُ ا لِ�يَ
َّ
ل سَ اإِ

�نْ اإِ
ْ
�نَّ وَال �بِ

ْ
�تُ ال �تْ

َ
ل عبادت را اولین واجب قرار داده اند و به آیاتی مانند: >وَمَا حنَ
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۵۶( و آیات ۳۶ نحل و ۵۹ اعراف که اصل دعوت انبیاء را عبادت خدا می داند، استناد کرده اند 

. ک. جایگاه معرفت خدا در دیدگاه وهابیت، ابراهیم کاظمی( که اولین واجب عبادت است. )ر

3. 1. ماهیت ایمان

ابــن تیمیه معتقد اســت که هر یک از اســماء الهــی دلالت بر معنای خاصی دارند که اســم 

دیگــری بــر این معنــا دلالت نمی کنــد، ایمان نیــز مانند اســماء الهــی دارای معنایی خاص 

ی در کتاب الایمان خود می نویسد: است. و

هِ< )اعراف: ۱۸۰(  سْمَا�أِ
أَ
ِ�ي ا

ِ�دُو�نَ �ن
ْ
ل �نَ �يُ �ي ِ �ن

َّ
رُوا ال

هَا وَدنَ ادْعُوُ� �بِ ُ�ْ��نَ� �نَ
ْ
سْمَاءُ ال

اأَ
ْ
هِ ال

َ
»طبق آیاتی مانند آیه ی >وَللِّ

خداونــد متعــال اســم هایی دارد کــه هرکدام از این اســامی، بر یک معنایــی دلالت دارند که 

اَســمای دیگــر بــر آن معنــا دلالــت ندارنــد. به دلالــتِ مطابقی، اســما بر ذات خــدا و معنای 

خاص دلالت دارند؛ مانند صفت خالق که به دلالتِ مطابقی بر ذات خدا و بر صفت خلق 

 ، و همچنین به نحو دلالت التزامی بر صفات دیگر دلالت دارد. اســم هایی مانند ایمان، بِرّ

... که در دین ذکر شــده اند، همانند اسمای الهی  تقوا، دین، عمل صالح، صراط مســتقیم و

دال بر معنای خاصی هستند که اسم دیگر بر آن معنا دلالت نمی کند؛ لذا هر اسمی دلالت 

مطابقی بر معنای خاصِ خود دارد و همانند اسمای الهی، به دلالت التزامی بر معنای اسم 

دیگر نیز دلالت می کند.« )ابن  تیمیه، الایمان، ۱۴۱۶ ق: ۱/ ۱۴۸(.

3. 2. رابطه ایمان و عمل

بــا توجــه بــه مطالــب فــوق »ایمــان« دارای معنایــی اختصاصی اســت که بــه دلالــت التزامی 

بــر معنــای اســم دیگر نیز دلالــت می کنــد. وی در ادامۀ کلامِ خــود، اصل در معنــای ایمان را 

امری قلبــی بیــان می کند که تصدیق و عمل قلبی را داخــل در آن می داند؛ بنابراین، »ایمان« 

بــه دلالت مطابقــی دال بــر امر قلبــی و بــه دلالت تضمنی دال بــر تصدیــق و عمل قلبی و به 

دلالت التزامی دال بر عمل صالح است )همان، ۲۸۳/۱؛ ابن تیمیه، مجموع الفتاوی، ۱۴۱۶ ق: ۳۶۰/۷(.

از منظر ابن تیمیه ایمان ســبب می شــود که فرد دارنده ی آن احساس امنیت کند و فرد، 

ی الکبری  عــلاوه بــر علم قلبی باید عمل قلب هم داشــته باشــد. ابن تیمیه در کتــاب الفتاو

ایمان را این گونه تبیین می نماید:
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»لفظ ایمان در برخی روایات از مادۀ »أمن« اخذ شده و انسانِ مؤمن صاحب امن است؛ 

گر شــخصی با علم قلبی،  بنابراین، باید به موجب تصدیق، عمل قلبی نیز داشــته باشــند. ا

عمل قلبــی نداشــته باشــد، ایــن علــم نفعی به حــال صاحبــش نخواهد داشــت. این همان 

تعریف سلف از ایمان است که می گویند: »الإیمان قول و عمل« سپس لازمۀ تصدیق و محبت 

تام، وجود اعمال ظاهری است؛ لذا وجود اعمال ظاهری به دلیل وجود کمال قدرت و ارادۀ 

ی الکبری، ۱۴۰۸ ق: ۲۴۴/۵ _ ۲۴۵(. جازم، واجب خواهد بود.« )ابن  تیمیه، الفتاو

معنــای اصطلاحــیِ ایمــان با توجه بــه مطالبی که ذکر شــد، همان تصدیــق و عمل قلبی 

اســت. از نظــر وی اصــلِ ایمــان در قلب و نوعی تصدیق قلبی اســت و نشــانه ایمــان باطنی، 

اعمال ظاهری است و ترک عمل نشان از عدم ایمان است. او ظاهر را نشان  باطن می داند و 

ایمان را به ایمان ظاهری و ایمان باطنی تقســیم کرده اســت )ابن  تیمیه، مجموع الفتاوی، ۱۴۱۶ ق: 

۱۴/۷(. ابــن تیمیــه معتقد اســت ایمان فقط وجود قول و عمل قلبی نیســت، بلکه باید قول و 

عمل بــدن نیز باشــد؛ اما اعمال ظاهری لازمۀ عمل باطنی اســت )ابن  تیمیــه، الإیمان، ۱۴۱۶ ق، 

ی کــه در وصف  ی بــرای اعمــال ظاهــری اهمیــت ویژه ای قائل شــده اســت، به طور ۱/ ۱۴۹(. و

منافــق می نویســد: »منافــق مانند بدن میت اســت و جســدی بدون روح شــمرده می شــود.« 

، باطن و امــر قلبی مســتلزمِ اعمالِ ظاهری و  )ابــن تیمیــه، الایمــان، ۱/ ۲۸۸(. بــه عبــارت واضح تر

اعمال ظاهری نشان دهندۀ ایمان قلبی است.

او علاوه بر تصدیق قلبی معتقد به عمل قلبی نیز است؛ اما مراد وی از عمل قلب چیست؟ 

مــرادِ ابن تیمیه از تصدیق قلبی، تنها معرفت و علم قلبی نیســت، بلکــه او علاوه بر معرفت و 

علم قلبی، عمل قلبی را نیز ذکر کرده است. او اعمال قلبی را در مواردی مانند دوست داشتنِ 

خدا، دوست داشتنِ رسول خدا، ترس از خداوند، دوست داشتنِ آنچه محبوب خدا و رسولِ 

خداست، بغض به آنچه مبغوض خدا و رسول خداست و اخلاص در عمل و توکل بر خداوند 

ذکر کرده اســت. همۀ این موارد از عمل قلب به شــمار می روند )ابن تیمیه، الإیمان، ۱/ ۱۴۹(. علم و 

تصدیقِ بعضی بر بعض دیگر اقوی اســت؛... تصدیقی که مســتلزم عمل قلب باشد، اکمل از 

تصدیقی است که مستلزم عمل نشود )ابن تیمیه، الایمان، ۱/ ۱۸۴ _ ۱۸۵(.
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3. 3. تأثیر عمل ظاهری بر شدت وضعف ایمان

بیــان شــد که اصل ایمان امری قلبی اســت و اعمــال ظاهری لازمه ی ایمان انــد، به نحوی که 

ایمــان قلبــی بــدون عمل جوارحــی ایمان نیســت؛ اما نکته اینجاســت که بــا کاهش اعمال 

ظاهــری ایمــان فرد نیز کاهش می یابد و این نشــان دهنده ی تلازم میان ایمان و عمل اســت 

)ابن تیمیه، الإیمان ۱۴۱۶ ق، ۱/ ۱۵۷(. اعمال ظاهری ســبب ازدیاد ایمان می شــود، با بیشتر شدن 

یاد می شــود. با انجام طاعت، ایمــان افزایش و با انجــام معصیت، ایمان  عمــل، ایمــان نیز ز

کاهــش می یابــد؛ بنابراین میــان ایمان و عمل رابطه مســتقیم وجود دارد. ابــن تیمیه مؤمنین 

را بــه دو دســته تقســیم کرده اســت. دســتۀ اول، مؤمنــانِ تام الایمــان اند کــه دارای ایمان تام 

هســتند. نــزد ابن تیمیــه، ایمان تام و مطلقْ ایمانی اســت که صاحبِ آن اســتحقاق ثواب و 

داخل شــدن در بهشــت را دارد؛ اما دســتۀ دوم مؤمنان ناقص اند. مؤمن ناقص مؤمنی است 

که به خاطر داشتنِ ایمان، مؤمن نامیده می شود و به خاطر گناهانی که مرتکب شده، فاسق 

خوانده می شود و خطابِ ایمانِ مطلق شامل حالِ اینان نخواهد شد )همان، ۱/ ۱۹۰(.

بــر ایــن اســاس، ابن تیمیه بــا توجه به اقوال ســلف و ظاهر نصوص، چنــد ویژگی را برای 

ایمان در نظر می گیرد؛

اولاً: عمــل را جزئــی از ایمــان می داند. ابن تیمیه در کتاب الایمان خــود، تعریف ایمان را 

از منظــر چنــد گــروه مختلف کلامی ذکــر کرده )همــان، ۱/ ۱۳۷ _ ۱۳۸( و معتقد اســت ایمان در 

معنای اصطلاحی از »قول« و »عمل« تشــکیل شــده و با توجه به احادیث مربوط به ایمان و 

ی، ۱۴/۷(. ظاهر نصوص، اعمال را جزئی از ایمان می داند )همان، ۱/ ۱۶۱ و مجموع الفتاو

ثانیــاً: میــان ایمان و عمل تــلازم وجود دارد. ابن تیمیه اصــل در ایمان را تصدیق و عمل 

را تابــع و فــرع ایمان می داند. با توجه به حدیث نبوی، ایمان را به ایمان قلب و خضوع قلبی 

و اســلام را انجامِ مبانیِ پنج گانه معرفی می کند؛ بنابراین طبق قول پیامبر؟ص؟، اســلام علنی 

کردن اســت و ایمان، در قلب اســت )همان، الایمان، ۲۰۷/۱(. مراد ابن تیمیه در فرع بودن عمل، 

ی عمل  اعمال ظاهری است و طبق سخن سلف عمل از لوازم ایمان است )همان، ۲۸۵/۱(. و

ظاهری را لازمه جدایی ناپذیر ایمان تام بیان می کند )همان، ۱۶۲/۱(.
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ثالثــاً: نشــان ایمان کامل فرد، انجام اعمال ظاهری اســت. از نظر ابــن تیمیه وقتی ایمان 

گر  ی می نــگارد؛ ا قلبــی فــرد محقــق شــود، ضرورتــاً اعمــال جوارحــی نیــز محقــق می گــردد. و

ایمــان کامــل در وجــود فردی باشــد، باید اعمال ظاهری هم در خارج مشــاهده شــود )همان، 

. ک. کاظمی، ابراهیم، بررسی رابطه ایمان و عمل از دیدگاه ابن تیمیه( ی الکبری، ۲۴۱/۵(. )ر الفتاو

4. نتیجه گیری
علامــه طباطبایــی شــناخت و معرفت الله را مقدمــه ی ایمان معرفی می کنــد و اولین گام هر 

گر فردی خدا را نشناسد،  مسلمان را برای ورود به دین شناخت خدا می داند به گونه ای که ا

هنوز وارد دین نشده است. از نظر علامه طباطبایی ایمان عقیده و امر قلبی است، ممکن 

اســت فــرد اعمــال عبــادی را در بالاتریــن و بهترین وجــه آن از جهت ظاهر انجــام دهد، اما 

گــر ایــن فــرد ایمان در قلب او نفوذ و رســوخ نکرده باشــد، نمی توان او را مؤمــن نامید. علامه  ا

از ایمــان بــه »عقــد قلبی« تعبیــر می کنند و جایــگاه آن را قلب می دانند از نظــر علامه ایمان 

حالتی اســت که برای مؤمن امنیت می آورد و او را از وادی شــک و تردید خارج کرده به یقین 

می رساند و ثمره و نتیجه عقد قلبی همان »التزام، تسلیم شدن و عمل به جوارح« است که 

علامه از آن به »ایمان نافع« تعبیر می کند و همراه با اختیار و معرفت است.

امــا ابــن تیمیــه باوجوداینکه تصدیق قلبــی را از مراحل اولیه ایمان می داند اما اشــاره ای 

به شــناخت خداوند و اینکه این شــناخت مقدمه و پیش نیاز تصدیق قلبی است نمی کند 

گرچه در دل ایمان نداشــته باشــد و ایمان به  ی که ا کیدش بر عمل ظاهر اســت، به طور و تأ

جان ودلــش رســوخ نکرده باشــد، اما چــون اعمال ظاهــری را به خوبی انجــام می دهد، مؤمن 

یــرا این عمــل ظاهری نشــان از ایمان قلبی اســت. درحالی که تصدیــق قلبی بدون  اســت، ز

معرفــت حاصل نمی شــود و اعمال ظاهری بدون شــناخت کافی فقط پوســته ای ظاهری از 

یشه دار  دین است، درصورتی که شناخت و معرفت قلبی است که همان اعمال ظاهری را ر

و اثرگذار می کند.

کیــد هــر دو بــر عمل صالح اســت و آن را ثمره و نشــانه ی ایمان به خــدا می دانند، اما  تأ

از نظــر علامــه معرفت و عمل ملازم یکدیگرند و کســی مؤمن اســت که عــلاوه بر معرفت، در 
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عمل نیز بر اساس آن معرفت و علم عمل نموده باشد؛ اما ابن تیمیه اعمال ظاهری عبادی 

، ایمان او بیشــتر اســت، اما  ی که هرچه عمل بیشــتر را نشــانه ی ایمان قلبی می داند، به طور

علامــه عمــل عبــادی را وقتــی ثمربخــش و ثمــره ایمــان می داند که ابتــدا ایمــان در قلب فرد 

یشه گرفته باشد و بعد ثمره اش در عمل ظاهری عیان شود. ممکن است فرد عمل ظاهری  ر

منهای ایمان قلبی داشته باشد، این فرد از نظر علامه منافق است اما منافق و فاسق از نظر 

ابن تیمیه کسی است که عمل عبادی ظاهری انجام نمی دهد.

تعابیر متعدد ابن تیمیه معتقد اســت ایمان ابتدا امری قلبی و نیازمند تصدیق و عمل 

گر غیر از این باشــد، فرد  قلبی اســت و درنهایت باید به عمل صالح در ظاهر ختم شــود و ا

فاقد ایمان اســت. او ایمان را امر قلبی می داند که مســتلزم عمل ظاهری اســت و این عمل 

ظاهری، نشان دهنده ی میزان ایمان قلبی افراد است. از منظر ابن  تیمیه مؤمنین به دو دسته 

تقســیم می شــوند: تام الایمان؛ افرادی که عمل ظاهری داشــته و مستحق پاداش و دخول در 

بهشتند و ناقص الایمان که با وجود ایمان، چون مرتکب معصیت شده و فاسق اند.
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تبیین و ارزیابی نظریه مهدویت شخصی و نوعی

ملیحه صائمی1

چکیده
د امام مهدی؟عج؟ 

ّ
مهدویت یکی از مسائل مهم در حوزه امامت است و در این باره مسئله تول

یکی از موارد اختلافی میان مسلمانان است؛ بنابر عقیده برخی از اهل سنت، مهدی موعود 
هنوز متولد نشــده اســت و در زمان نامشــخص از پدر و مادری ناشــناخته متولد خواهد شد؛ 
چنانچه صوفیه از شــیعه نیز قائل به مهدی مشــخص نیستند و نتیجه دیدگاه آن ها همچون 
اهــل ســنّت، نفــی وجود امام مهــدی در زمان حاضر اســت. ولی طبق احادیث نبــوی و آیات 
قرآن، شــیعه معتقد اســت که مهدی موعود، فرزند امام حســن عســکری؟ع؟ پیشوای دوازدهم 
شیعیان، متولد شده است و در بین مردم زندگی می کند ولی جز برخی از خواص از شیعیان، 
کســی او را نمی بینــد. او منتظــر فرمان الهــی برای برپایی حکومت عدل اســت؛ بدین لحاظ، 
دو دیــدگاه در ایــن بــاره مطرح گردید؛ نظریه مهدویت شــخصی و مهدویــت نوعی. قائلین به 
یّــت نوعــی « با اســتبعاد نســبت به تولد امــام مهــدی؟عج؟، معتقدند که امــکان ندارد  »مهدو
انســانی در این مدت طولانی عمر کند؛ ولی اندیشــمندان شــیعی با استناد به براهین عقلی و 
نقلــی به نقد این دیدگاه پرداخته و ضمن اســتدلال بــر تولد امام مهدی؟عج؟ و حیات فعلی 
ایشــان، امــکان ادامــه چنیــن حیــات طولانی را اثبــات نمــوده و قائل به »مهدویت شــخصی« 
یابی این دو دیدگاه خواهد بود که  یم، تحلیل و ارز شــده اند. آنچه در این مقاله بدان می پرداز
با روش توصیفی _ تحلیلی و با بهره مندی از شیوه کتابخانه ای به بحث گذاشته خواهد شد.

یت، مهدی نوعی، مهدی شخصی گان کلیدی: مهدو واژ

ی جامعه الزهرا؟سها؟، رشته کلام اسلامی.  ۱. طلبه سطح ۳ غیرحضور
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مقدمه
کنون هرگز لذت زندگی و حیات انسانی  بشر از آن روزگار که پا به عرصه حیات گذاشت تا

را نچشیده و وجود جامعه ای تمام عیار که عدل محور و حق گرا باشد را تجربه نکرده است.

به رغم همه اختلافات و نزاع ها، شــیعه امیدوار به زمانی اســت که با حضور مظهر عدل 

ی حق بر باطل اســت، بر جهان گسترده شود.  الهی، عدل و داد الهی که همان ســنت پیروز

یــت و راهبری ولی الهی تا ســرانجام خود  درهرحــال، جهــان به ســوی نقطــه ای نورانی با مدیر

به پیش می رود؛ بر این اســاس، شیعه با لحاظ ادله متعددی ازجمله ضرورت وجود حجت 

یکرد  در هر زمان، به وجود فعلی آخرین وصی از سلاله پیامبر خاتم؟ص؟ معتقد است. این رو

یت، مخالفینی نیز داشــته اســت؛ کســانی که معتقدند هنوز مهدی متولد  به مســئله مهدو

نشــده اســت و در آینــده به دنیا خواهد آمد و در این نوشــته، ضمن چند محــور به دلایل دو 

یابی آن ها پرداخته خواهد شد. دیدگاه و ارز

1. مفهوم شناسی
ی ســاخته  یشــه مهدی اســت که از اضافه شــدن »ت« به مهدو یت: واژه ای عربی از ر مهدو

ی به معنای مربوط بودن به مهدی اســت، مانند واژه ی علوی و حسنی.  شــده اســت. مهدو

)الویری، ۱۳۹۴: ص ۶۱(

یــت نوعــی: مهــدی به مفهــوم نوعی فردی نامعین اســت که در زمان مناســب زاده  مهدو

خواهد شد و جهان را پر از عدل و داد خواهد کرد. )سلیمیان، ۱۳۸۶: ص ۴۳۴(

یــت شــخصی: مهدی لقب موعود آخرالزمان اســت که حتی تبــار و اوصاف او در  مهدو

احادیــث معتبــر مورد اشــاره قرار گرفته اســت. ایــن ویژگی ها بر هیچ کس جز امــام دوازدهم، 

فرزند امام حسن عسکری؟ع؟ قابل تطبیق نیست.

2. تبیین نظریه مهدویت نوعی
چنانچه اشــاره شــد در رابطه با تولد امام مهدی؟عج؟ دو دیدگاه به صورت کلی مطرح شده 

اســت که ازجمله آن دیدگاه کســانی است که قائل اند هنوز مهدی؟عج؟ متولد نشده است 

دراین باره ابن ابی الحدید معتزلی در شرح نهج البلاغه خود ایشان می گوید: »و عند اصحابنا 
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انّــه غیــر موجــود الآن و ســیوجد و عنــد الامامیّة انّه موجــود الآن«. )ابن ابــی الحدیــد، ۱۹۷۱ م: ۱/ ۲۸۱( نزد 

اصحــاب مــا مهدی در حــال حاضر وجود ندارد و در آینده به وجود خواهد آمد و نزد امامیه 

ی شــافعی در الاتحــاف می گوید: »شــیعه  کنــون موجــود اســت. چنانچه شــبراو مهــدی هم ا

عقیــده دارد مهــدی موعــود _ که در احادیث صحیحه در رابطه با او وارد شــده _ همان پســر 

حســن عســکری خالص اســت و در آخرالزمان ظهور خواهد کرد؛ ولی صحیح آن اســت که 

د می شــود و بزرگ خواهد شــد. او از اشــراف آل البیت 
ّ
د نشــده و در آینده متول

ّ
او هنوز متول

ی، ۱۴۲۳: ص ۱۸۰( الکریم است« )شبراو

یت بــا امامیــه اختلافــی ندارند و  درهرحــال هرچنــد اهــل ســنت در اصــل بــاور بــه مهدو

احادیث منقول از نبی مکرم اسلام؟ص؟ را دراین باره قبول دارند، ولی بنابر آنچه از ایشان نقل 

گردیــد در وجــود فعلی و تولــد امام مهدی؟عج؟ با امامیه اختلاف دارند و به روایتی از ســنن 

ابــی داوود سجســتانی اســتناد می کننــد کــه در ســنن خــود از پیامبر؟ص؟ نقل کرده اســت که 

فرمودنــد: »لــو لَم یبــق من الدنیا الا یوم لطول الله ذلک الیوم حــتی یبعث فیه رجلا من اهل بیتی یواطیء 

، به طور حتم خداوند آن روز  گر باقی نماند از دنیا جز یک روز اسمه اسمی و اســم ابیه اســم ابی«؛ ا

را آن قــدر طولانــی خواهــد کرد تا مــردی از اهل بیت مرا برانگیزد که نــام او همانند نام پدر من 

است. )سجستانی، ۱۴۲۰ ق: ۲/ ۳۰۹(

یت نوعی در نحوه استدلال به این روایت می گویند: جمله ی )و اسم ابیه  قائلین به مهدو

اســم ابی( نشــان می دهد که مهدی مورد نظر در احادیث رســول خدا، امام دوازدهم شــیعیان 

نیســت، چــون این مهدی نام پدرش عبدالله اســت ولــی مهدی امام دوازدهم شــیعیان، نام 

پدرش حسن است و این دو با هم تفاوت دارند.

رسی نظریه مهدویت نوعی 3. نقد و بر
مســئله مهدویت نوعی قابل نقد اســت و دلیلی که ایشــان در تائید نظریه خود بدان اســتناد 

نموده اند مورد پذیرش نیســت؛ بر این اســاس، حدیث مورد اســتناد به ســنن ابی داود از طرق 

مختلفی ذکر شده است و در دیگر طرق آن جمله ی )و اسم ابیه اسم ابی( وجود ندارد و حدیث، 

بدون این عبارت ذکر شده است و فقط در یک نقل از نقل های حدیث این جمله وجود دارد. 
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ازجمله خود ابی داوود در نقل دیگری حدیث یاد شده را بدون آن جمله آورده است. )همان(

ترمــذی نیــز ازجملــه علمــاء اهل ســنت در صحیح خــود همین حدیــث را دو بــار از دو 

طریق بدون جمله ی زائد فوق ذکر کرده است. )ترمذی، ۱۳۹۹ ق: ۴ / ۵۰۵(

احمد بن حنبل نیز از دیگر محدثین اهل سنت در کتاب مسند خود این روایت را پنج 

یادی فوق نقل کرده است. )احمد ابن حنبل، ۱۴۱۶ ق: ۱ / ۴۴۸( مرتبه با سند متفاوت، بدون ز

یــادی مذکور ذکر کرده اســت )ابو  چنانچــه ابــو نعیــم حدیــث را در حلیه الاولیــاء بدون ز

نعیم، ۱۳۴۶: ۵ / ۷۵(

یاده نقل کرده اســت. )خطیب بغدادی، ۱۴۱۷ ق:  خطیب بغدادی نیز حدیث را بدون آن ز

)۳۸۸ / ۴

یادی فوق وجود دارد  گون حدیث، تنها در یک نقل آن، ز بنابراین با توجه به نقل های گونا

و در دیگر نقل ها اثری از آن دیده نمی شود.

یت  آنچه دراین باره قابل  تأمل است این است که با لحاظ نقل مورد استناد نظریه مهدو

، این احتمال وجود دارد که عبارت »و اسم ابیه اسم  نوعی و تفاوت آن با دیگر نقل های دیگر

یه ی آنان در به خدمت گرفتن افراد  که این امر با رو ابی«، از ساخته های بنی عباس باشد؛ چرا

دروغ گو برای جعل احادیثی که تأمین کننده ی اهداف سیاسی آنان باشد سازگار است.

و نیــز ایــن احتمــال می رود که ایــن عبارت از ســاخته های پیروان عبدالله محض باشــد 

، محمد بــن عبدالله محض،  یت فرزند او بدیــن گونــه که آن ها برای پیشــبرد دعوت بــه مهدو

ملقب به نفس زکیه این انحراف را پدید آورده باشند. )ابن طقطقی، ۱۴۱۸ ق: ص ۱۶۵(

گــواه بــر احتمال دوم این اســت که )محمد بن علی بن طباطبــا( معروف به ابن طقطقی 

یخ خود آورده است: متوفی )۷۰۹ ه ( در کتاب تار

»و کان فی ابتداء الامر قد شیع بین الناس انه المهدی الذی بشر به و اثبت انبوه هذا فی نفوس طوائف 

وی ان الرســول؟ص؟ قال: لو بقی من الدنیا یوم لطــول الله ذلک الیوم حتی یبعث فیه  مــن النــاس؛ و کان یر

مهدینا او قائمنا، اسمه کاسمی و اسم ابیه کاسم ابی«. در آغاز کار میان مردم شایع شده بود که نفس 

ی بشــارت داده است. پدر نفس زکیه نیز  زکیه همان مهدی اســت که رســول خدا به آمدن و
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ایــن مطلــب را بــرای گروه هایی از مــردم نقل و تائیــد می کرد و روایت می نمود که رســول خدا 

( طولانی خواهد کرد  گر از دنیا یک روز باقی بماند، خداوند آن روز را )آن قدر فرمود ه است: ا

تا اینکه در آن روز مهدی و قائم ما را برانگیزد. نامش همانند نام من و نام پدرش همانند نام 

پدر من است. )همان(

یاده ی یادشده، نقل کرده و  ی، حدیث پیامبر را با ز بنابراین پدر نفس زکیه و طرفداران و

مصداق آن را محمد نفس زکیه دانسته اند.

یت نه اندیشه ی چشم به راه نشستن کسی است که باید زاده شود و نه یک  مسئله مهدو

پیشــگویی اســت که باید در انتظار مصداقش ماند. بلکه واقعیتی استوار و فردی مشخص 

اســت که خود نیز در انتظار رســیدن هنگام فعالیتش به ســر می برد. در میان ما با گوشــت 

و خــون خویــش زندگی می کنــد، ما ا می بیند ما نیــز او را می بینیم. البته سرنوشــت این رهبر 

موعود این است که خود را آشکار نسازد و همراه با دیگران، لحظه ی موعود را انتظار بکشد... 

در احادیــث نیــز پیوســته به انتظار فرج و درخواســت ظهور مهدی، ســفارش شــده اســت تا 

مؤمنان همواره چشم به راه او باشند. این تشویق تحقق همان همبستگی روحی و وابستگی 

وجدانی منتظران ظهور و رهبرشان است؛ و این همبستگی پدید نمی آید مگر اینکه مهدی 

یم. تجســم یافتن مهدی؟عج؟ تحرک تازه ای به فکر  کنون انســانی تجســم یافته بشــمار را هم ا

، ۱۳۷۸: ص ۶ و ۸( انتظار منجی می بخشد وان را از توانایی بیشتری برخوردار می کند )صدر

یــت نوعی باید بــه آن توجه نمود این اســت که این  نکتــه ای کــه در رابطــه بــا نظریه مهدو

یت در گذشــته نیســت بلکه برخی از  نظریه مختص اهل ســنت یا جریان های مدعی مهدو

یت نوعــی دارند و  صوفــی مســلکان شــیعی و اهل ســنت نیــز اعتقاد به ولایــت عامه و مهدو

اولیــا را منحصــر بــه دوازده امام نمی دانند. امروز هم  عقیده دارند کــه پیر آن ها در زمان خود 

ولــی اســت و هر قطبــی منصب ولایت دارد کســانی ماننــد بایزید بســطامی، منصور حلاج، 

... را ولی می دانند. محیی الدین عربی و

عجب اســت که صوفیان با این عقیده که مخالف اســاس معتقدات شــیعه اســت باز 

دم از تشــیع و لاف محبت امام زمان؟عج؟ می زنند و ســایر شــیعیان را اهل ظاهر و قشــری و 
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خــود را بــا انکار ضمنی ولی الله مطلق و مهدی موعود جهان_ که بعد از امام عســکری جز او 

ولی و امام و قطبی نیست_ اهل معنی و اهل لب و اهل حق می دانند. )سلیمانیان، پیشین(

یادی از  ، موجب می شــود تعداد ز درهرحال عدم حضور ولی امر معصوم در زمان حاضر

کرم؟ص؟ قابل اســتناد نباشــد و حتی متهم به جعل و  روایات صحیحه وارد از جانب رســول ا

کذب شــود. از طرفی این امر مســتلزم آن است که سال ها زمین خالی از حجت باشد و این 

، ۱۳۹۸: ص ۶۴( برخلاف اصول و مبانی اسلامی است. )صدر

که  علاوه بر این، از نظر برهان و منطق نیز نوعی بودن مهدی باطل و نادرست است؛ چرا

نقــض غرض خواهد شــد و با حکمت الهی ناســازگار می گردد به عبارتــی وجود امامی که بر 

اساس روایات می بایست موجب رفع اختلاف و نزاع میان امت مسلمان شود، با این نظریه، 

نه تنها مانع اختلاف نیســت، بلکه منجر به ظهور مدعیان متعددی در این صورت خواهد 

شــد و هــر قدرتمنــد دروغ گویــی، می تواند ادعــا کند که مهدی اســت؛ چنانچــه جریان های 

ی زاییده همین گونه تفکرات و برداشت ها در این حوزه است. انحرافی مهدو

4. ادله نظریه مهدویت شخصی
بعد از تبیین دیدگاه نظریه مهدویت نوعی و ارزیابی آن در این قسمت از مقاله به بیان ادله نظریه 

مختار یعنی نظریه مهدویت شــخصی می پردازیم بر این اســاس در بررســی احادیث و اسناد و 

مدارک مهدوی به دلایل و شواهدی برمی خوریم که مهدویت شخصی را تائید و ثابت می کند:

4. 1. ادله نقلی

یت شــخصی به آیات و روایاتی دراین باره اســتناد می گردد  در تبییــن ادلــه نقلی نظریه مهدو

ی است. د امام مهدی؟عج؟ غیرقابل انکار و امری ضرور
ّ
که بر اساس آن ها، حضور و تول

4. 1. 1. آیه اطاعت
هَ 

َ
ُ�وا اللّ طِ�ي

أَ
وا ا مَ�نُ

آ
�نَ ا �ي ِ �ن

َّ
هَا ال ُّ �ي

أَ
ا ا خداونــد متعــال قــرآن کریم در آیه ۵۹ ســوره ی نســاء می فرمایــد: >�يَ

كُمْ...< »ای کســانی کــه ایمــان آورده ایــد اطاعــت کنیــد خــدا را و  مِْ� مِ�نْ
اأَ

ْ
ولِ�ي ال

أُ
سُولَ وَا ُ�وا الّ�َ طِ�ي

أَ
وَا

»)... اطاعت کنید پیامبر خدا و اولوالأمر را )اوصیای پیامبر
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بر اساس این آیه در هر عصری تا قیامت، برای مؤمنانی که در آن عصر زندگی می کنند 

اولی الامر واجب الاطاعه ای وجود دارد که همه مؤمنان موظف اند بدون هیچ قید و شرطی 

ی کنند. از اولی الامر زمان خویش پیرو

علامــه طباطبائــی در تفســیر المیزان در باره اطاعــت از اولی الامــر می فرماید: اطاعت از 

آن ها در ادامه ی اطاعت از خدا و رســول خداســت و امتیاز آن ها بر ســایرین این اســت که 

حکم خدا و رسول یعنی کتاب و سنت به آنان سپرده شده و چون آیه اطاعت مطلق است 

پس شــرط عصمت در اولی الامر وجود دارد و آنان افراد معینی هســتند که مانند رسول خدا 

دارای عصمت می باشند. )طباطبایی، ۱۳۸۳: ۴ / ۷۴(

همچنیــن ایــن امــر مســلم اســت که مصــداق اولــی الامــر در هر عصــری یک نفر بیشــتر 

نمی تواند باشد.

4. 1. 2. حدیث ثقلین
تی ایهاالناس اسمعوا  وجل و اهل بیتی عتــر یــن ان اخذتم بهما لن تضلوا کتــاب الله عز )انی تــارک فیکــم امر

کره و  و قــد بلغــت انکم ســتردون علی الحوض فاســالکم عمــا فعلتم فی الثقلــین والثقلان کتــاب الله جل ذ

اهل بیتی(

گر بــه آن دو تمســک بجویید  مــن در بیــن شــما مســلمانان دو چیــز باقــی می گــذارم که ا

هیچ وقــت دچــار گمراهی نخواهید بود. یــک کتاب خدا و دو اهل بیت من که همان عترت 

من هســتند ای مردم به گوش باشــید من برای شــما گفته بودم که شما در حوض کوثر بر من 

وارد خواهید شد و آن روز من از چگونگی رفتار شما با این دو امانتی باارزش پرسش خواهم 

کرد کتاب خدا قران و اهل بیتم. )کلینی، ۱۳۷۷: ۱ / ۱۰۴(

رســول گرامی اســلام در حدیث معروف ثقلین به صراحت اعلام داشــته اســت که پس از 

خود دو شیء گران بها در میان امت باقی می گذارد، )کتاب خدا و اهل بیت ایشان(.

یــح کــرده کی این دو هرگز از هم جدا نخواهند شــد تا در قیامت، در کنار حوض  او تصر

کوثر بر پیامبر وارد شوند.

با توجه به صراحت این حدیث، در همه روزگاران بعد از رحلت رســول خدا، همان گونه 
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کــه قــرآن در میــان امت اســلامی وجــود دارد باید فــرد معصومــی از اهل بیــت آن حضرت نیز 

همراه قرآن باشد.

گر فرض کنیم که طبق ســخن اهل ســنت مهدی موعود هنوز متولد نشــده است،  حال ا

از اهل بیــت پیامبــر کســی وجود نخواهد داشــت و ایــن برخلاف ســفارش پیامبر؟ص؟ و عدم 

ک و جدایی این دو از یکدیگر است. انفکا

4. 1. 3. حدیث خلیفه ی قریش تبار
در احادیث صحیح از رســول خدا آمده اســت که خلافت پس از ایشــان تا قیامت به قریش 

اختصاص دارد و هیچ قوم و قبیله ی دیگری را از آن بهره ای نیست.

یش ما بقی من الناس اثنان. همواره خلافت در میان قریش است تا آنگاه  فی قر لایزال هذا الامر

ی، ۱۴۱۲ ق: باب ۱( که دو نفر انسان در جهان باقی باشند. )حجاج نیشابور

کی از پیوســتگی و دائمی یک امر اســت، حضور و وجود  با توجه به کلمه »لایزال« که حا

امام و خلیفه الهی در همه دوره ها امری قطعی است.

4. 1. 4. ضرورت وجود امام در هر زمان
اهل سنت از رسول خدا احادیثی نقل کرده اند که بر اساس آن در هرزمانی برای مسلمانان، 

امامی وجود دارد و آنان وظیفه دارند آن امام را بشناسند و بیعت او را به گردن بگیرند.

تفتازانی از رسول خدا؟ص؟ روایت کرده است:

من مات ولَم یعرف امام زمانه مات میتة جاهلیه...

هــر کــس بمیــرد و امام زمانش را نشناســد به مرگ جاهلیت مرده اســت )تفتازانی، ۱۴۰۹ ق: 

)۲۳۲۹ / ۵

عبدالله بن عمر از رسول خدا نقل کرده است:

من مات بغیر امام مات میتة جاهلیه... هرکس بمیرد بدون آنکه امامی داشته باشد، به مرگ 

جاهلی از دنیا رفته است. )احمد بن حنبل ۱۴۱۶ ق: ۳ / ۴۴۶(

از این احادیث به خوبی روشــن اســت که در هرزمانی برای جامعه اســلامی امامی وجود 

دارد که از نظر اهمیت، شناخت او عین دین وعدم شناخت او عین جاهلیت است.
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از سوی دیگر همان طور که پیشتر دیدیم خلافت بر امت اسلامی مخصوص قریش است.

بنابراین امامی که در روایات بالا نام برده شــده اســت باید قریشــی باشد و امروز در میان 

امــت اســلامی، تنهــا مذهبــی کــه دارای امــام و خلیفه قرشــی اســت، مذهب شــیعه امامیه 

است و این پیشوای قرشی مهدی موعود است که به نص رسول خدا، هم جزء اهل بیت آن 

حضرت است و هم جزء خلفای امت اسلامی.

) 4. 1. 5. ملقب نمودن آن حضرت به لقب )منتظر
ی به آن  یارات و احادیث مهدو یکی از صفاتی که برای امام مهدی ذکر شده و در ادعیه و ز

« است. تصریح شده است، لقب »منتظر

در ایــن بــاره امام رضا؟ع؟ به دعبــل می فرماید: )الامام بعدی محمد ابنی و بعد محمد ابنه علی و 

بعد علی ابنه حسن و بعد الحسن ابنه الحجه القائم المنتظر فی غیبته المطاع فی ظهوره(، امام بعد از من 

فرزنــدم محمــد بعــد از محمد فرزندش علی بعد از علی فرزندش حســن و بعد از او فرزندش 

حجت اســت که در زمان غیبت ظهورش را انتظار می کشــند و وقتی ظاهر شــد همه تسلیم 

یند. )فیض کاشانی، ۱۳۷۱: ۱ / ۲۲۵( فرمان او

لی امرک القــائم المومل و العدل  ی از دعای افتتــاح می فرماید )اللهم وصل علی و و نیــز در فــراز

)... و المنتظر

منتظر یعنی کســی که مردم، چشــم به راه آمدن او هســتند و این معنا با مهدی شخصی، 

تناســب بیشــتری دارد تا مهدی نوعی. چون منتظر و چشــم به راه کسی بودن، با شخصی که 

پیش تــر متولــد شــده و زندگــی می کند و مردم در انتظار آمدن او هســتند ســازگارتر اســت تا 

کسی که هنوز متولد نشده و زمان ولادت او روشن نیست.

4. 2. شواهد تاریخی

علاوه بر شواهد نقلی، شواهد تاریخی نیز حاکی از آن است که بیش از ده قرن گذشته مولودی 

ک بودند ازجمله  پا به عرصه وجود گذاشته است که دشمنان به شدت نسبت به تولد وی بیمنا

محاصره خانه امام حســن عســکری؟ع؟ و رصد تولد امام؟ع؟ و نیز نحوه تولد امام؟ع؟ است که 

حتی برای مادر بزرگوار ایشــان نیز مشــخص نبوده اســت. این محدودیت منجر به این شــد تا 
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ارتباط ایشان با مردم به حداقل رسانده شود و حاکمان وقت، جاسوسانی بر خانه ی امام حسن 

د امام؟ع؟ و دیگر امور مربوط به شیعیان، زیر نظر 
ّ
عسکری گمارده بودند تا خانه را نسبت به تول

داشته باشند ولی مسئله تولد امام؟ع؟ بیش از همه دارای برای آن ها دارای اهمیت بود.

کــی از آن اســت کــه آنــان مصــداق احادیث مهدی را که رســول خــدا به آمدن  و ایــن حا

او بشــارت داده بــود را امــام دوازدهــم شــیعیان، مهــدی موعــود فرزنــد امــام حســن عســکری 

می دانستند. )مفید، ۱۴۱۴ ق: ۲ / ۳۳۶(

امــام حســن عســکری نیــز در مقابــل حکومــت، اقدامــات پیشــگیرانه ی دقیقی بــه اجرا 

گذاشــته بــود تــا فعالیت های حکومــت را بی اثر کنــد، به گونه ای کــه ولادت حضرت مهدی 

به صورت کاملاً سری انجام پذیرفت بی آنکه حکومت از این واقعه باخبر گردد.

4. 3. باور به مهدویت شخصی در میان اندیشمندان اهل سنت

ــد امام 
ّ
عــلاوه بــر دلایــل و شــواهد گذشــته اعتــراف اندیشــمندان اهــل ســنت نســبت به تول

یت شــخصی اســت عــدّه ای از دانشــمندان اهل ســنّت و  نیــز مؤیــد دیگــری بر نظریه مهدو

جماعت معترف اند که حضرت مهدی؟عج؟ فرزند بلافصل امام حســن عسکری؟ع؟ است 

ی از چند دانشمند  د یافته اســت. برای نمونه به گفتار
ّ
و در نیمه شــعبان ســال ۲۵۵ ه ق، تول

معروف اهل سنّت و جماعت توجّه می نماییم:

الف( ابن صبّاغ مالکی متوفّای 855 ه ق چنین می نویســد: ولد ابوالقاســم محمّد الحجّة بن الحســن 

الخالص بسرّ من رأی لیلة النّصف من شعبان سنة خمس و خمسین و مأتین للهجرة و امّا نسبه أبا و امّا فهو 

ابو القاسم محمّد الحجّة بن الحسن الخالص بن علّی الهادي بن محمّد الجواد بن علی الرّضا بن موسى الکاظم 

ین العابدین بن الحســین بن علّی بــن أبی طالب صلوات الله  بــن جعفــر الصّادق بــن محمّد الباقر ابن علّی ز

عليهم اجمعین؛ و امّا امّه فأمّ ولد یقول لها: نرجس خیر أمة و قیل اسمها غیر ذلك و امّا کنیته فابو القاسم و 

امّا لقبه فالحجّة و المهدیّ و الخلف الصّالح و القائم المنتظر و صاحب الزّمان و أشهرها المهديّ. )العاملی، 

۱۳۷۶: ص ۲۸۸(

با توجه به این عبارت، ابن صباغ معتقد اســت که ابوالقاســم محمّد الحجّة بن الحسن 

الخالص شب نیمه شعبان به سال ۲۵۵ ه ق در شهر سامرّا به دنیا آمد. درباره کنیه حضرت 
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نیز می نویسد: امّا کنیه اش ابوالقاسم است و القاب او حجّت، مهدی، خلف صالح، قائم، 

منتظر و صاحب الزّمان است و مشهورترین لقب او مهدی است.

کان متوفّای ۶۸۱ ه ق چنین می نویسد:
ّ
ب( ابن خل

کر محمّد بن الحســن المهديّ: و کانت ولادته یوم الجمعة منتصف شــعبان ســنة خمس و خمسین و  فی ذ

مأتین. )ابن خلکان، ۱۳۶۴: ۱ / ۵۷۱( محمّد بن الحسن المهدی، ولادتش روز جمعه نیمه شعبان 

سال ۲۵۵ بوده است.

د سال ۵۸۱ و متوفّای ۶۵۴ می نویسد:
ّ
ی حنفی متول مه ابن جوز

ّ
ج( علا

محمّد بن الحســن بن علّي بن محمّد بن علّي بن موسي بن جعفر بن محمّد بن علّي بن الحســین بن علّي 

بن أبي طالب و کنیته ابو عبد الله و أبو القاســم و هو الخلف الحجّة، صاحب الزّمان القائم و المنتظر. )ابن 

ی، ۱۳۲۶: ص ۲۰۴( جوز

مه ابن حجر هیثمی مکّی متوفّای ۹۷۴ ق می نویسد:
ّ

د( علا

و لَم يخلف غیر ولده ابي القاسم محمّد الحجّة و عمره عند وفاة أبیه خمس سنین لکن آتاه الله فيها الحكمة 

و یسمّی القائم المنتظر قیل: لأنّه ستر بالمدینة و غاب، فلم یعرف أین ذهب. )هیتمی، ۱۴۱۷ ق: ص ۱۲۴(

او )یعنــی( امــام حســن عســکری؟ع؟، جــز یــك فرزنــد از خــود باقی نگذاشــت که نــام او 

ابوالقاســم محمّــد الحجّة بود و عمرش هنگام وفات پدرش پنج ســال بــود ولی درعین حال 

خداوند به او حکمت را آموخته بود و قائم منتظر نامیده می شود؛ و گفته می شود: در مدینه 

پنهان شد و غائب گشت و کسی نمی داند که او در کجاست.

ی متوفّای ۱۳۰۵ ه ق می نویسد: مه حمزاو
ّ

هـ( علا

يّ و  : المهديّ من ولد الامام الحســن العسکر قال ســیّدی عبد الوهّاب الشّــعراني في الیواقیت و الجواهر

يم؟ع؟.  مولده لیلة النّصف من شعبان سنة خمس و خمسین و مأتین و هو باق الی ان يجتمع بعیسي بن مر

)شوشتری، ۱۴۰۹ ق: ۱۳ / ۹۲(

آقای عبد الوهّاب شعرانی در کتاب: الیواقیت و الجواهر گفته است: مهدی از فرزندان 

دش در شب نیمه شعبان ســال ۲۵۵ بود و او باقی خواهد 
ّ
امام حســن عســکری اســت و تول

ماند تا اینکه حضرت عیسی بن مریم علیه السّلام را ملاقات کند.
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با توجه به مجموعه ی شــواهد و دلایل، مشــخص می گردد که مهدی موعود متولد شــده 

اســت و در میان مردم زندگی می کنند؛ بدین ســان در اسناد و مدارک و منابع امت اسلامی 

یت شخصی،  یت نوعی وجود ندارد و مهدو هیچ دلیل قابل قبولی در تائید اندیشه ی مهدو

اصلی مسلم و تردیدناپذیر در میان امامیه و برخی از بزرگان اهل سنت است.

نتیجه گیری
، از وظایف اساســی انســان  بی شــک شــناخت خلیفــه ی الهی یعنی امــام معصوم هر عصر

جویای حیات معقول است و وظیفه هر مسلمانی است که در هر عصری امام زمان خود را 

، یکی از موضوعات  د امام مهدی؟عج؟ و حیات ایشان در حال حاضر
ّ
بشناسد. مسئله تول

یت شــخصی که  مــورد اختــلاف میان امامیه و اهل ســنت اســت؛ دراین باره دو نظریه مهدو

کنون در قید حیات  کید بر تولد امام مهدی؟عج؟ درگذشــته دارد و معتقد اســت که هم ا تأ

یــت نوعی که منکــر تولد امام مهدی؟عج؟ هســتند و معتقدند که در  اســت و دیگــری مهدو

آینــده بــه دنیــا خواهد آمد، مطــرح گردید. طبق آنچه درآیات و روایات اســلامی و نیز ســخن 

، اصلی  اندیشــمندان امامیه و برخی از اهل ســنت به دســت می آید، وجود امام در هر عصر

یت نوعی  غیرقابل انــکار اســت و اینکــه بگوییم هنوز مهدی متولد نشــده اســت و بــه مهدو

قائل شــویم، با محتوای احادیث متعدد در منابع شــیعه و اهل سنت سازگار نیست، علاوه 

، موجب خالی شــدن زمیــن از حجت الهی  بــر ایــن، عدم حیــات امــام؟ع؟ در حال حاضــر

است که عقلا با لطف و حکمت الهی منافات دارد.
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بررسی نظریه ابن سینا در رابطه با علم خداوند 
به جزئیات و نقدهای غزالی بر آن

ی1 يم باقر مر

چکیده
از جملــه مباحــث مطــرح در بــاب خداشناســی، مســئله حقیقــت علــم الهــی، قلمــرو آن و 

چگونگــی تعلــق آن بــا موجودات اســت؛ آنچه در این مقاله به بحث گذاشــته خواهد شــد، 

تبییــن و تحلیــل چگونگی تعلق این علم اســت از جمله اینکــه خداوند چگونه به جزئیات 

علم پیدا می کند؟ آیا تغییر جزئیات موجب تغییر علم خداوند نمی شــود؟ در پاســخ به این 

ی بر اساس مبانی  مســئله دیدگاه های مختلفی مطرح شــده است از جمله ابن ابن سینا، و

ای چون واجب الوجود بودن خداوند از جمیع جهات و امتناع اتحاد عاقل و معقول در علم 

، معتقد است که خداوند به عنوان علت همه اشیاء، از طریق علم به اسباب و علل  به غیر

، به طبایع کلی آنها علم دارد؛ علمی کلی، حصولی و فعلی که انکشاف  امور جزئی و متغیر

تام از معلوم دارد و قطعی و یقینی و ثابت است. غزالی در نقد این دیدگاه ابن سینا را منکر 

علــم خداونــد به جزئیات دانســته و از ســویی او را بــه تناقض گویی و ضعف اســتدلال و از 

دیگر ســو به انکار شــریعت متهم می کند. با توجه به اهمیت این مســئله و تبیین صحت و 

سقم این دو دیدگاه، در این مقاله با روش توصیفی _ تحلیلی استدلال های بوعلی در علم 

خدا به جزئیات و نقدهای غزالی بر آن را مورد بررسی قرار خواهیم داد.

گان کلیدی: ابن سینا، غزالی، علم خداوند، علم خداوند به جزئیات، صور مرتسمه. واژ

ی جامعه الزهرا؟سها؟، رشته کلام اسلامی ۱. طلبه سطح ۳ غیرحضور
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مقدمه
یکی از مهمترین و چالش برانگیزترین مباحث خداشناســی مســئله ی علم خداوند است. 

گیــر خداوند،  یــح قرآن دربــاره ی علــم مطلــق و فرا فیلســوفان مســلمان بــا توجــه بــه نص صر

خداونــد را عالــم بــه همــه ی امــور می دانند؛ امــا درباره تفســیر و توضیــح آن اختــلاف دارند. 

صعوبت ارائه ی دیدگاهی جامع برای تبیین چگونگی علم خداوند، به گونه ای که نقصانی 

در ذات حــق لازم نیــاورد، ســبب پیدایش نظریات کاملاً متفاوتی گردیده اســت. ابن ســینا، 

فیلســوف نامدار اســلامی و رئیس حکمت مشــاء، همچون دیگر فلاســفه، می کوشــد علمی 

ثابت، دائمی و یقینی و غیر انفعالی به همه امور را برای حق تعالی ثابت کند. در این میان، 

، برای اثبات آن نیازمند تلاش ویژه  بــا توجه بــه ویژگی خاص علم خداوند به جزئیات متغیر

ای بوده است. ابن سینا با هدف دفاع از وجوب و کمال مطلق خداوند، می کوشد با ارائه ی 

یــه ی علــم خدا بــه جزئیات به نحو کلی، علم نامحدود خداونــد را اثبات و تغییر و تکثر  نظر

، از دیدگاه او صــورت علمی همه موجــودات قبل از  را از ذات نفــی کنــد. بــه بیــان واضح تــر

ینــش، بــه نحــو کلــی و ثابت، نــزد خداوند حاضر اســت و به ایــن ترتیب علــم او در عین  آفر

اشتمال بر همه معلومات، در قبل و بعد از آفرینش، باعث تغیر و تکثر ذات نمی شود.

یــادی مــورد توجــه قــرار گرفتــه و موضــوع تحقیقــات  ایــن دیــدگاه توســط اندیشــمندان ز

متعددی واقع شــده اســت. عده ای از آن دفاع کرده اند و گروهی با اســتفاده از آن به تبیین 

دیــدگاه خــود پرداختــه انــد. برخی نیز آن را نقــد و رد کرده، یــا از جهاتی آن را غیــر قابل دفاع 

دانســته اند. در این بین غزالی، متکلم اشــعری مذهب و عالم ضد فلســفه، نه تنها آن را نقد 

کــرده و در تناقــض با دیدگاه های ابن ســینا می داند، بلکه اعتقاد بــه آن را نابود کننده بنیان 

شریعت و مستلزم تکفیر می داند. بر همین اساس در این مقاله تلاش بر این بوده است که 

یابی و سنجش دقیق تر آن، با کمک استدلال و با  برای روشن تر شدن ابعاد این دیدگاه و ارز

تکیه بر منابع کتابخانه ای، از طریق استخراج آرای بوعلی و غزالی از آثار متعددشان و ارائه 

، تصویر روشنی از این مسئله مطرح شود. سپس با تطبیق نقدهای اندیشمندان  تحلیلی نو

ی تازه و متفاوتی ارائه  ی ابعاد مختلف استدلالها و ادعای غزالی، داور کاو بر این مسئله و وا
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ی  ی از آثار مربوط به این مسئله، از جانبدار شود روشن است که لازم است، بر خلاف بسیار

ی شود و تسلیم استدلال ها بود. پیشین خودار

یادی که این دیدگاه و  بــا توجــه به اهمیت موضوع و جایگاه این دو شــخصیت و تاثیر ز

یخ اندیشه داشته است، علی رقم پژوهش هایی که در این باب انجام  نقدهای غزالی در تار

ی شود و بررسی ابعاد جدید یا پاسخ های جدید  کاو شده، جا دارد که این مسئله مجددا وا

به انتقادهای موجود، موضوع تحقیقات بیشتری باشد.

1. مفهوم شناسی
ک ذات  ک حقیقت چیزی است و آن بر دو نوع است یکی ادرا علم در لغت به معنای ادرا

شــیء و دیگری حکم کردن بر وجود چیزی با وجود یک چیز دیگر که برای او موجود اســت 

یا نفی چیزی که از او منفی است. )راغب اصفهانی، ۱۴۱۶: ۱/ ۵۸۰(

فلاســفه علــم را صــورت حاصــل در نفــس و مطابــق با معلــوم می داننــد. )مجمــع البحوث 

الاسلامیه، ۱۴۱۴: ۳۲۶( ابن سینا علم را حصول صورت مجرد شیء نزد عالم )حضور مدرَک نزد 

مدرِک( می داند. ایشان در نجات علم را امری مجرد از ماده دانسته، می گوید: معلوم عبارت 

است از هر چیزی که ماهیت مجردش نزد چیز دیگر حاصل شده باشد و عالم چیزی است 

که ماهیت مجرد چیزی را با خود داشــته باشــد. )ابن ســینا، ۱۳۷۹: ۵۸۷ و ۵۸۸( در اشارات 

از واژه تمثل اســتفاده کرده و می گوید: ادراک شــیء عبارت اســت از این که حقیقت آن نزد 

مــدرِک متمثــل باشــد و درک کننده آن را مشــاهده کند. پس آن حقیقــت هنگامی که ادارک 

یافت کننده است و این احتمال درست  می شود، یا عین حقیقتی است که بیرون از ذات در

نیست؛... یا مثال و نمونه حقیقت آن در ذات مدرَک مرتسم است، در حالی که مباین با آن 

نیســت و این صورت باقی و درســت اســت. )ابن ســینا، ۱۳۸۳: ۲/ ۳۶۳ و ۳۶۴( در جای دیگر در 

یــف علــم می گوید: هیئتی که در عالم حاصل می شــود و با وجــود معلوم ایجاد و با عدم  تعر

آن ابطال می شود. )ابن سینا، ۱۴۰۴: ۱۳(

ملاصــدرا در حاشــیه بــر شــفا علم را به صــورت حاصل از ماهیت شــیء در نــزد نفس در 

حالی که مجرد از مواد خارجی اش است، تعریف می کند. )صدرالمتالهین، بی تا: ۱۲۶( البته او 
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گرچه ابن سینا گاهی علم  بر اساس تعریفی که ابن سینا در تعلیقات آورده، معتقد است که ا

را صورت مرتسم در جوهر عاقل و مطابق با ماهیت معقول تعریف می کند، اما گاهی نیز آن را 

مجرد اضافه دانسته است. )صدرالمتالهین، ۱۹۸۱: ۳/ ۲۸۴ و ۲۸۵( اما شاید بتوان گفت با توجه به 

مباحث ابن سینا در مسئله علم خداوند که در ادامه بحث مطرح خواهد شد، نظریه اضافه 

ک باشــد، بلکه باید همان نظری که در اشــارات و  نمی توانــد دیــدگاه اصیل او در تعریف ادرا

یم. برخی کتب دیگرش آورده را به عنوان تعریف مختار او از علم به حساب بیاور

2. دیدگاه ابن سینا در باب علم خداوند به جزئیات
از دیدگاه ابن ســینا خداوند به همه امور احاطه ی علمی دارد. ایشــان در نمط هفتم اشارات 

ایــن مطلــب را بدیــن صــورت بیــان می کنــد: واجب اســت کــه واجب الوجــود ذات خــود را 

بالذات تعقل کند و مابعدش )معلول نخســتین( را از این حیث که علت آن اســت و وجود 

آن از جانب اوســت تعقل کند و ســایر اشیاء را از حیث وجوب آنها در سلسله ترتیبی که به 

صــورت طولــی و عرضی از جانب او نازل شــده، تعقل کند. )ابن ســینا، ۱۳۸۳: ۳/ ۳۲۶( بنابراین 

علــم او بــه ذات بالــذات اســت؛ امــا علــم او بــه غیر که شــامل علم او بــه معلول اول و ســایر 

معلــول هاســت، بــر اســاس نظام علی جهــان تبیین می شــود. بدیــن صورت کــه خداوند به 

ذات خــود کــه علت تام ماســوی اســت، علم تام دارد و علــم تام به علت تامه مســتلزم علم 

تــام بــه معلــول اســت، در نتیجه خداونــد با تعقل ذاتــی که مبدأ ماســوی اســت، آن را تعقل 

می کنــد. )ابن ســینا، ۱۴۰۴: ص ۳۶۵ _ ۳۵۸( بــا توجــه به این کــه علم خداوند قبــل از ایجاد فعلی 

اســت، همیــن علم ســبب تحقق مخلوقات می شــود و خداوند به همین علــم بعد از تحقق 

مخلوقــات نیــز به آنها علــم دارد. پس علم او به غیر بعد از ایجاد همان علم او به غیر قبل از 

ایجاد است. در واقع نظام عالم بدان سبب که معقول ذات الهی است، متعلق اراده او واقع 

و از او افاضه می شــود و تحقق می یابد. )ابن ســینا، ۱۳۷۹: ص ۶۰۰؛ ۱۴۰۴ ق: ص ۶۶ و ۶۷( بنابراین 

سه مرحله برای علم الهی قابل تصور است: علم به ذات، علم به غیر قبل از ایجاد، علم به 

غیر بعد از ایجاد.

یکــی از فروعــات علــم خدا به غیر بعد از ایجاد، علم خداوند به جزئیات اســت. در این 
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گر دارد،  خصــوص این ســوال مهم مطرح اســت که آیا خداونــد به جرئیات علم دارد یــا نه؟ ا

این علم چگونه تفسیر شود که باعث نقصانی در علم مطلق الهی نگردد؟

2. 1. تفسیر ابن سینا از علم خداوند به جزئیات

بــه دلیــل ویژگــی خــاص مســئله ی علــم خداوند بــه جزئیــات؛ یعنــی تغیــر و در زمــان بودن 

 ، جزئیــات، این مســئله به صورت مجزا، به عنــوان فرعی از نظریه ی کلی علم خداوند به غیر

مورد توجه قرار می گیرد. پرسشــی که ابن ســینا درصدد پاســخگویی به آن اســت، این اســت 

کــه بــا توجــه به اینکــه کثرت و تغیر و نقــص و محدودیت در ذات حق تعالی محال اســت، 

چگونه خداوند به جزئیات متغیر علم ثابت و یقینی دارد؟ این در حالی است که ابن سینا 

...< »در  رْ�نِ
اأَ
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�ي ال ِ

 �ن
َ
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آسمان ها و زمین به اندازه ذره ای از او پوشیده نیست( )سبأ: ۳( دست بکشد.

پاسخ ابن سینا این است که خداوند به جزئیات به نحو کلی علم دارد. همانطور که قبلاً 

بیان شــد، علم خداوند به ذات مســتلزم علم او به تمام معلولات است، به این ترتیب که، از 

طریــق علــم بــه ذات صورت علمی معلــول اول و از طریق آن، صورت علمــی معلول دوم نزد 

او حاضر است. به همین نحو تا جزئی ترین امور به معلولات معلولاتش از طریق علت های 

آنهــا علــم دارد و صــورت علمی آنها نزد او حاضر اســت و چون در هر مرتبــه از مراتب علی، 

عوارض مصنفه و مشــخصه بر این صورت علمی کلی )گفته شــد که این صورت نمی تواند 

جزئی و حســی باشــد.( عــارض می گردند، دایره ی مصادیق آن کمتر می شــود تــا اینکه تنها 

یك مصداق داشــته باشــد. هر چند این صورت علمی چون کلی اســت، قابلیت صدق بر 

کثیریــن را دارد. بنابرایــن ایــن علــم، علمی کلی بــه طبیعت کلی یك معلــوم جزئی و خاص 

می باشــد؛ نــه علمــی زمانی و حســی که با گذشــت زمــان تغییر کنــد. مثلاً در مــورد پدیده ی 

گــر چــه حق به صورت تعقلــی و کلی به آن علــم دارد، ولی آنقــدر این علم،  جزئــی کســوف، ا

کــه یــك صورت کلی اســت، معروض عــوارض مصنفه و مشــخصه می گردد تــا اینکه نوع آن 

منحصر در فرد گردد و علم او علم به فلان کســوف معین با همه ی خصوصیات آن باشــد. 

حــال کــه علم به جزئیات از طریق سلســله ی علی و معلولی حاصل می شــود و نظام علی و 
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ی اســت، علمی که از  معلولی نظامی ثابت و نامتغیر اســت و صدور معلول از علت ضرور

ایــن طریــق حاصل می شــود علمی ثابت و قطعــی و یقینی خواهد بود، پس علم به کســوف 

جزئــی از راه علــم به طبیعت و علل و اســباب آن کســوف، به دلیل نامتغیــر بودن نظامی که 

علــم از طریــق آن حاصل شــده اســت، علمی ثابت اســت و خداوند به علمــی یقینی قبل و 

بعــد از کســوف جزئــی و در حین کســوف جزئی، به علمی ثابت و غیر قابــل زوال، به آن علم 

دارد. )ابن ســینا، ۱۴۰۴ ق: ص ۳۶۲ _ ۳۶۰؛ ۱۴۰۴ ق: ۱۴ و ۱۵؛ ۱۳۷۹: ص ۵۹۹ _ ۵۹۵( در اشــارات نیــز 

ابن ســینا ایــن مطلــب را چنین بیان می کند: اشــیاء جزئی گاهی همان گونه تعقل می شــوند 

که جزئیات تعقل می شــوند؛ از این حیث که به اســباب خود ضرورت یافته اند و به مبدئی 

که نوع آن منحصر در فرد اســت و به آن تخصص یافته اند منســوبند. مثل کســوف جزئی که 

گاهی وقوعش به ســبب توافق اســباب جزئی آن تعقل می شــود و احاطه عقل به آن اســباب 

و تعقل آن همانند تعقل کلیات اســت... در ادارک عقلی عاقل تعقل می کند که در فاصله 

بین بودن ماه در فلان نقطه و فلان نقطه، در وقت محدودی که تعقل آن قبل و همراه و بعد 

از کسوف ثابت است، کسوف معینی می باشد. )ابن سینا، ۱۳۸۳: ۳/ ۳۳۴ و ۳۳۵(

برای توضیح بیشتر کلی بودن علم الهی می گوییم: همانطور که وقتی می گوییم ستاره ای 

در آسمان با فلان مشخصات وجود دارد، درحالیکه تا استیفای تمام مشخصات آن پیش 

گرچــه مفهومــی کلــی بیــان کرده ایــم ولــی ایــن مفهــوم تنها بر خورشــید جزئــی صدق  یــم، ا رو

می کنــد؛ بدون اینکه اشــاره ای حســی به آن داشــته باشــیم و مخاطب می دانــد که مصداق 

مفهــوم کلی ای که بیان کرده ایم دقیقاً چیســت. علم کلــی  خداوند به جزئیات نیز به همین 

طریــق حاصل می شــود. کلی بودن مفهومی که بیان کردیم و کلیــت علم خداوند منافاتی با 

مشخص بودن مصداق و معلوم ندارد.

بــا دقــت در ایــن تحلیــل ابن ســینا از علــم الهی بــه امــور متغیــر و جزئی، می تــوان گفت 

ابن ســینا بــرای اثبات علمی که مســتلزم هیچ گونه تغییر و نقــص و انفعال و محدودیتی در 

ذات خداونــد نباشــد، ایــن ویژگــی ها را بــرای آن بر می شــمارد: از آنجا که این علــم، علم به 

طبایع کلی اشــیاء اســت، علمی کلی است؛ و از آنجا که توسط قیودی منحصر در یک فرد 
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شــده اســت، در عین کلی بودن، کاشــفیت تام از اشــیاء دارد و از آنجا که از راه علم به علل 

شیء حاصل شده، علمی قطعی و یقینی و ثابت است.

2. 2. مبانی ابن سینا در باب علم خداوند به جزئیات به نحو کلی

از دو اصــل مهــم بــه عنوان مبانی دیدگاه ابن ســینا در بحــث علم کلی خداونــد به جزئیات 

می توان سخن گفت:

الــف( واجــب الوجــود مــن جمیــع الجهــات بــودن خداونــد: از آنجــا کــه واجــب الوجود 

بالــذات، از جمیــع جهــات واجــب اســت، پــس واجد همــه کمالات اســت و هیــچ کمالی 

ی از آن باشــد. پس او تام الوجود اســت یعنی همه کمالات  نیســت که ذات او خالی و عار

ممکن را بالفعل داراست و هیچ جهت قوه ای در او وجود ندارد. چون قوه یعنی نبود کمال 

و حــال آنکــه خداونــد همه کمالات را داراســت پــس فعلیت محض وغنی بالذات اســت و 

هیــچ قــوه و نقصــی در او راه نــدارد )ابن ســینا، ۱۴۰۴ ق: ص ۳۵۵ و ۳۵۶؛ _ ۱۳۶۳: ص ۸ _ ۶( بــر ایــن 

اســاس علــم او بــه جزئیات نمی تواند انفعالی باشــد چــون علم انفعالی مســتلزم دگرگونی در 

ذات اســت و دگرگونی مســتلزم نقص و ناسازگار با غنا و فعلیت محض؛ بلکه علمی فعلی 

اســت یعنــی ســبب وجــود اشــیاء خارجــی می گــردد )ابن ســینا، ۱۴۰۴ ق: ص ۳۶۴ _ ۳۶۲؛ ۱۴۰۴ ق: 

ی مادی  ک امور کی حســی و خیالی باشــد؛ چون این دو ادرا ص ۶۰( همچنین نمی تواند ادرا

کی مســتلزم نقــص و تغیر  هســتند و بــرای تحقــق آنهــا به ابــزار مادی نیاز اســت و چنین ادرا

است. بنابراین علمی جزئی و از طریق حس و خیال نیست )ابن سینا، ۱۴۰۴ ق: ص ۳۶۱ _ ۳۵۸ و 

۳۶۹ و ۳۷۰؛ ۱۳۶۳: ص ۱۹؛ ۱۳۷۹: ص ۵۹۳ و ۵۹۴(؛ بعلاوه چنین علمی بر همه موجودات احاطه 

. )ابن سینا، ۱۳۸۳: ۳/ ۳۲۶( پس هیچ  دارد؛ یعنی به ذات خود و معلول نخســتین و اشــیاء دیگر

چیــز از دایره ی علم الهی خارج نیســت؛ چــون محدودیت در علم و عدم احاطه آن بر همه 

چیز نقص و منافی وجوب وجود از جمیع جهات و تام الوجود بودن اوست.

ب( امتنــاع اتحــاد عاقــل و معقــول در علــم بــه غیــر ذات: همانطــور که پیشــتر گفتیم از 

ی دارد؛ اما در بــاب علم او به غیر ذات  دیــدگاه ابن ســینا خداوند به ذات خــود علم حضور

معتقد است که با توجه به اینکه اتحاد عاقل و معقول در آنجا که غیر ذات را تعقل می کند 
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ی باشد بلکه حصولی است. محال است پس علم خداوند به غیر ذات نمی تواند حضور

ابن ســینا در نمط هفتم اشــارات از طریق دو استدلال اتحاد عاقل با معقول های خود را 

ک کند اتحاد او با معقول هایش  نفی می کند و بیان می دارد که هر گاه عاقل غیر خود را ادرا

محال است. )همان: ص ۳۱۹( همچنین با توجه به اینکه لازمه ی اتحاد عاقل با معقول، اتحاد 

معقول ها با یکدیگر است در ادامه بحث در قالب یک استدلال به ابطال اتحاد معقول ها 

با یکدیگر می پردازد. )همان: ص ۳۲۰( ســپس با توجه به اینکه ممکن اســت قول به عدم جواز 

اتحاد عاقل و معقول و اتحاد معقول ها با یکدیگر با قول به تعقل همه چیز توســط خداوند 

به توهم ایجاد کثرت در ذات حق بیانجامد، در حالی که کثرت ذات مستلزم نیاز و مباین 

با غنای ذاتی اوست، از باب تنبیه این نکته را اضافه می کند که: چون واجب الوجود ذاتش 

ی درک می کند و این ذات علت تام غیر خود است و علم تام به  را به ذات و به علم حضور

علت تام موجب علم تام به معلول اســت، صورت های معقول از لوازم ذات و متاخر از آن 

اســت و داخل در ذات و مقوم آن نیســتند و از آنجا که چنین کثرتی طولی یا متاخر از ذات 

 ، اســت، بــا وحدت و بســاطت ذات نیز منافاتــی ندارد. )همــان: ۳۳۰( بنابراین علــم او به غیر

حصولی و لازم ذات است.

بنابــر ایــن دو اصــل از طرفــی علم خداوند به جزئیــات قابل انکار نیســت و از طرفی این 

ی باشــد، بلکــه الزاما بایــد به نحــو حصولی باشــد. پس تنها  علــم نمی توانــد بــه نحــو حضور

حالت صحیح برای علم خداوند به جزئیات، علم او به جزئیات به نحو کلی خواهد بود.

ل ابن سینا بر علم خداوند به جزئیات به نحوکلی 2. 3. استدلا

بنابــر اســتدلالی که پیشــتر آمــد؛ از آنجا که خداوند علت ماســوای خود اســت، به جزئیات 

علم دارد. اینک سوال این است که چرا این علم باید به نحو کلی باشد؟ استدلال ابن سینا 

بر این ادعا چیست؟

از نظــر ابن ســینا، علــم خداوند بــه جزئیات نمی تواند حســی و جزئی باشــد زیــرا در این 

صــورت لازم می آیــد کــه خداونــد دارای قــوای حــس و خیــال باشــد تــا از طریــق آنها به شــئ 

خارجی علم پیدا کند و این امر باعث تکثر ذات خداوند و انفعالی شــدن علم او و نیاز او 
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لات مادی برای علم به غیر می شــود، بعــلاوه چنین علمی با تغیر معلوم تغییر می کند و  بــه آ

در نتیجه ذات خداوند که این علوم مرتســم در او و لازم او می باشــند، تغییر می کند. چنین 

کی مســتلزم نقص در ذات حق اســت. در حالی که او از هر نقصی مبراســت. پس علم  ادرا

او به جزئیات باید غیر متغیر باشد؛ یعنی علمی تعقلی؛ به عبارت دیگر علم او به جزئیات 

علمی عقلی اســت؛ نه حســی )ابن سینا، ۱۴۰۴ ق: ص ۳۵۹( ابن ســینا در تعلیقات بیان می کند 

کــه چــون علم خداوند فعلی اســت، قبــل از وجود جزئیــات در خارج بــرای خداوند حاصل 

اســت و علــت وجــود و تحقــق آنها اســت. چنین علمــی نمی توانــد از طریق وجــود خارجی 

جزئیــات و بــه صورت حســی تحقــق یابد. )همــان ص ۳۰( و چــون تنها در صورتــی می توان در 

امور مادی تعقل کرد که متعلق علم طبایع کلی اشــیاء مادی باشــد، متعلق علم خداوند به 

جزئیات نیز طبایع کلی آنها خواهد بود. چنین علمی تنها از راه علم به اســباب و علل امور 

جزئی تحقق می یابد؛ یعنی علمی است که از راه علم به نظام علی معلولی حاصل می شود 

و چــون ایــن نظــام، نظامــی ثابت و صــدور معلول از علت واجب اســت، علــم او نیز علمی 

ثابــت و قطعــی و یقینــی خواهــد بــود. پس ایــن علم، علــم به طبایــع کلی جزئیــات از طریق 

سلسله علل و به نحوی ثابت و یقینی است. )ابن سینا، ۱۳۸۳: ۳/ ۳۳۴ و ۳۳۵(

3. نقد غزالي بر دیدگاه ابن سینا
بین محققان، بر ســر اینکه آیا غزالی گزارش درســتی از دیدگاه ابن ســینا در باب علم خدا به 

جزئیات داده یا نه اختلاف نظر وجود دارد. به همین دلیل لازم است، قبل از نقد، گزارش او 

از دیدگاه ابن سینا را تبیین کنیم.

گزارش غزالی از نظریه ی ابن سینا  .1 .3

غزالی می گوید: ابن ســینا معتقد اســت که خداوند به گونه ای غیر زمانی به اشــیا علم دارد و 

گذشت زمان در علم او تغییری ایجاد نمی کند و در عین حال همه  ی معلومات، معلوم ذات 

ینــد. از نظــر او خداونــد به همه ی جزئیات به نحو کلی علم دارد. ســپس  برای توضیح این  او

عقیده  با اخذ مثال کســوف از آثار ابن ســینا می گوید: فیلســوفان معتقدند که برای انســان در 

برابر پدیده ی جزئی کسوف سه علم متفاوت ایجاد می شود: علم به اینکه خورشید منکسف 
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کنون نیست. این  کنون خورشید منکسف است و خورشید منکسف بود ولی  ا خواهد شد، ا

ســه علــم، مختلف هســتند و توالی آنها بــر ذات عالم باعث تغییــر ذات می گردد، چون علم 

تابــع معلوم اســت و بــا تغییر معلوم تغییر می کنــد و با تغییر علم، ذات عالــم تغییر می کند. 

)غزالــی، ۱۳۸۲: ص ۱۹۲ و ۱۹۳( منظور این اســت که از نظر ابن ســینا چــون تغییر بر ذات خداوند 

محال است و علم با تغیر معلوم تغیر می یابد، خداوند به این حالات سه گانه علم ندارد.

او در ادامــه می گوید: با این حال فیلســوفان معتقدنــد که خداوند به علمی واحد و ازلی 

و نامتغیر و غیر زمانی به آن کسوف و به همه حوادث عالم، از طریق علم به سلسله ی علل 

کنون کســوف واقع شــده  آن حادثــه، علــم دارد؛ اما با این حال نباید گفت که او می داند که ا

کنون کســوف زایل شــد، چون چنین علمی، که نســبت شــئ  اســت و پس از آن می داند که ا

ی آن است، باعث تغییر ذات عالم می گردد. )همان، ص ۱۹۳ و ۱۹۴( معلوم با زمان ضرور

3. 2. نقد غزالی بر دیدگاه ابن سینا

غزالــی از گزارش دیدگاه ابن ســینا نتیجه می گیرد که چون فلاســفه علــم خداوند به جزئیات 

را مســتلزم تغییــر در علــم او می داننــد و از طرفی تغییــر در علم خداوند را جایــز نمی دانند، 

علم خداوند به جزئیات را منکر شده اند. او برای اثبات ادعای خود دو اعتراض بر دیدگاه 

ابن سینا وارد می کند:

3. 2. 1. نقد اول
غــرض فلاســفه از انــکار علم خداوند بــه جزئیات زمانــی و مکانی، نفی تغییــر در ذات حق 

تعالــی اســت. حــال اعتقاد به اینکــه: خداوند به علم واحدی که قبل از کســوف علم به این 

اســت کــه کســوف خواهد شــد و همان علم، بــه عینه، بعد از کســوف علم به این اســت که 

کســوف پایان یافته اســت به وجود کســوف علــم دارد و این اختلاف چــون اضافه ی محض 

اســت باعــث تبدلــی در ذات علــم و تغیــری در ذات عالم نمی شــود، چه اشــکالی به وجود 

مــی آورد؟ ثانیاً دلیل فلاســفه بــر اینکه از اثبات علم خداوند به کســوف در زمان حال و علم 

به ســپری شــدن کســوف بعد از آن، ضرورتاً تغیر لازم می آید چیست؟ چون خداوند می تواند 
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بــرای مــا علمــی واحد و باقی بیافریند که در احاطه به قبل از کســوف و حین کســوف و بعد 

از آن کافــی باشــد. ثالثــاً فلاســفه علــم را اضافــه به معلــوم معین می داننــد و معتقدنــد که با 

تغییر علم ذات عالم تغییر می کند. حال چگونه آنها علم به انواع و اجناس و عوارض کلی 

مختلــف کــه نهایتی ندارند را در حق خداوند جایز می دانند و آن را مایه ی اختلاف و تعدد 

در علم و تغیر ذات حق نمی دانند ولی علم به جزئیات زمانی و مکانی را باعث اختلاف و 

تعــدد در علــم و تغیر ذات حق می دانند؟ و چه دلیلــی دارند که علم به این انواع و اجناس 

بی نهایــت عیــن ذات عالــم اســت؟ )همــان، ص ۲۰۱ _ ۱۹۹( بــه نظر غزالــی فلاســفه در برابر این 

کنون به کل اشــیا علم  اشــکالات ناچارنــد بپذیرنــد که خداوند بــه علم واحد در ازل و ابد و ا

دارد و این علم باعث تغییر ذات او نمی شود.

3. 2. 2. نقد دوم
از نظر فلاســفه عالم قدیم اســت و در عین حال از تغیر خالی نیســت. بنابراین منعی ندارد 

گر فلاســفه بگویند  که همین اعتقاد را درباره ی قدیمی دیگر )خداوند( نیز داشــته باشــند. ا

بــه ایــن دلیــل ما تغیر و علم حــادث را بر خداوند محــال می دانیم که یا ایــن علم حادث در 

، صادر از خودش است یا صادر از غیر و شق اول باطل است، چون حادث از قدیم  ذات او

صــادر نمی گــردد و شــق دوم باطــل اســت، چون باعث می شــود غیــر خدا به نحو تســخیر و 

، احــوال او را تغییــر دهد و در او اثر کند، جواب آنها این اســت که: چون آنها صدور  اضطــرار

ی افلاك( را جایز می دانند و چون سه  حادث از قدیم بر ســبیل تناســب و دوام )حرکت دور

، ایجاد تغیر در چیزی  به ســبب چیز دیگر و متغیر بودن قدیم به ســبب غیر که  مفهوم تغیر

« منطوی اســت، بر اســاس عقاید خودشــان محال نیست و  در »حدوث علم در او از غیر او

ی طبع و لزوم که رأی مختار آنهاســت، چیزی شــبیه  همچنین صدور اشــیا از خداوند از رو

تسخیر است، ثابت می شود که بر اساس آموزه های خودشان حدوث علم در خداوند و تأثر 

، کمالی اســت که برای  ذات از آن محال نیســت. علاوه بر اینکه علم خداوند به همه ی امور

ذات او اثبات می کنیم. )همان، ص ۲۰۳ _ ۲۰۱(
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3. 2. 3. نقد سوم
غزالــی معتقــد اســت کــه عقاید فلاســفه در علــم خداوند به جزئیــات تعرض بــه اصول دین 

است. در مقدمه ی دوم تهافت الفلاسفه می گوید: قسم سوم اختلاف میان فلاسفه و پیروان 

ی اســت که نزاع در آنها وابســته به اصلی از اصول دین اســت،  ، امور مذاهب اســلامی دیگر

مانند قول به حدوث عالم و صفات صانع و بیان حشــر اجســاد، که فلاســفه همه  ی این ها 

ی پــس از گزارش رأی ابن ســینا درباره ی علــم خداوند به  را انــکار کرده انــد. )همــان، ص ۶۷( و

جزئیات می گوید: این اســت قاعده ای که آن را باور دارند و به واســطه ی آن به کلی شــرایع را 

یشــه کــن می کنند... )همــان، ص ۱۹۴( از نظر غزالی این دیدگاه به ایــن نتیجه می انجامد که  ر

گاه نیســت و  خداونــد بــه جزئیــات علم نــدارد و از طاعت و عصیان هیچ یك از بندگانش آ

هیــچ پیامبــر مخصوصی را نمی شناســد، بلکه تنها به طور کلی از طاعت و عصیان انســان 

گاه است و می داند که پیامبرانی مردم را به سوی او دعوت می کنند. آ

او در خاتمه ی کتاب خود، به تکفیر فلاسفه در مسئله ی مذکور فتوی می دهد و کشتن 

کسی که چنین اعتقادی داشته باشد را واجب می شمارد. )همان، ص ۲۹۴ و ۲۹۵(

رسی نقدهای غزالي بر دیدگاه ابن سینا 4. بر
4. 1. نقد و ارزیابی دیدگاه غزالی

الــف( اولاً علــم خداونــد صفت حقیقــی ذات اضافه اســت و صفات حقیقــی خداوند چه 

محــض و چــه ذات اضافه مســتقر در متــن ذات و عین ذاتنــد و زائد بر آن نمی باشــند. ابن 

رشــد در ایــن موضــع می گویــد: اصــلاً قابل تصور نیســت که علــم اضافه  محض باشــد. پس 

ایــراد غزالی مبنی بر اینکه می توانیم علمی داشــته باشــیم که هیــچ تغییری در ذات عالم به 

وجود نیاورد سفسطه است. )ابن رشد، ۱۹۹۳ م: ص ۲۵۹( در تزییف سخن غزالی در این موضع 

شاید بتوان گفت که غزالی صفت علم را همچون بودن چیزی در سمت راست یا چپ فرد 

گر علم نیز صفتی اضافی  می داند و تفاوتی بین این دو  گونه صفت قائل نیست، حال آنکه ا

محض بود، باید همانطور که انتقال چیزی که در ســمت راســت فرد اســت، به سمت چپ 

، تغییــری در ذات او بــه وجــود نمی آورد، حال انســان قبل از علم به چیزی و بعد از علم به  او
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آن چیز یکســان باشــد و هیچ تغییری در ذات او به وجود نیاورد؛ درحالی که انســان به علم 

ی در خود می یابد که علم به چیزی در ذات او تغییر پدید می آورد. حضور

ثانیاً گاهی آنچه را که شخص علم می داند، جهل مرکب است. در این موارد، آیا می توان 

ید هنگام برآمدن آفتاب، قبل و بعد از آن علم دارد؟  گفت به یك علم واحد باقی به آمدن ز

به علاوه اثبات یا انتفای چنین علمی برای انسان، ربطی به اثبات یا انتفای آن برای خداوند 

ندارد. چون تشــبیه علم خداوند به علم انســان، که غزالی در این اســتدلال انجام می دهد، 

مغالطه است. )همان، ص ۳۸۲(

با توجه به آنچه در بخش دیدگاه ابن ســینا درباره  علم خداوند بیان شــد، می توان گفت 

که علم انســان به وجود کســوف علمی انفعالی اســت؛ اما همانطور که گفتیم، علم خداوند 

نمی تواند انفعالی باشــد. غزالی مشــخص نکرده که علم واحد باقی چگونه ســبب انکشاف 

گر  جزئیات می شــود. علم به وجود کســوف در زمان حال و عدم کســوف در زمان بعد از آن، ا

گــر از طریقی دیگر  از راه حــس حاصــل شــود، حتمــاً باعث تغییــر ذات عالم خواهد شــد و ا

باشد، که سبب تغییر ذات عالم نگردد، همان نتیجه ای را می دهد که ابن سینا به دنبال آن 

است. غزالی از مطالب ابن سینا چنین برداشتی نداشته و به گمان او ابن سینا علم خداوند 

ی کند که  به جزئیات را نفی می کند. شــاید منظور غزالی این باشــد که خداوند می تواند کار

علم حسی و جزئی تغییری در ذات عالم، چه ذات خود و چه ذات غیر خود، ایجاد نکند. 

چنیــن اعتقــادی برخواســته از عقاید اشــعری غزالی اســت کــه خداوند را بر غیــر مقدورات 

نیــز قــادر می داند. ثالثــاً غزالی علم به کلیــات و جزئیات را به یك نحــو می داند؛ درحالیکه 

علم به جزئیات، احســاس یا تخیل اســت، ولی علم به کلیات تعقل اســت. علم به کلیات 

چون ثابت است، باعث تغیر نمی شود، ولی تغیر خود جزئیات، باعث تغیر ادراك می گردد. 

بنابراین علم به جزئیات متغیر است. پس مغالطه ی دیگر غزالی در این موضع مقابله میان 

علم کلی و علم جزئی است. )همان، ص ۲۶۰(

بــا توجــه به اعتقاد ابن ســینا به عینیت صفات حــق با ذات، تکثر معلومــات به ذات او 

راه نمی یابنــد. چــه معلومات، اشــیا جزئی باشــند؛ چه مفاهیم کلی. خداونــد وجود صرف و 
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متصــف بــه وحدت حقیقی و دارای همــه ی صفات کمالی به نحو اطلاق اســت و کلیه ی 

صفــات او واجب اســت. علم او قدیم ذاتی و به حســب وجود خارجــی عین دیگر اوصاف 

کمالــی اوســت و همــه ی این اوصــاف عیــن ذات او و قدیم اند. پس خداوند بــه علمی ازلی 

و واحــد بــه همــه ی حقایــق علــم دارد و کثرت معلومــات منافاتی بــا وحدت علــم او ندارد. 

)آشتیانی، ۱۳۸۷: ص ۵۱۴( اما علم به جزئیات، به دلیل زمانمند و متغیر بودن جزئیات، باعث 

گر علم به جزئیات  تغیــر ذات عالــم می گردد. غزالی این تفاوت را نادیده گرفتــه و می گوید: ا

باعث تغیر شود، باید علم به کلیات نیز باعث تغیر شود.

ب( ابن رشــد در باب اســتدلال دوم غزالی می گوید: ســخن غزالی در این موضع جدلی 

اســت، چــون همــه ی احکام حادثات و قدما یکســان نیســتند. بعضی حادثــات در موجود 

قدیــم جــای نمی گیرند و بعضــی جای می گیرند. همچنین بعضــی از موجودات قدیم محل 

حرکت واقع می شــوند و تجدد می پذیرند )قدیم جســمانی(، ولی بعضی از موجودات قدیم 

محل حرکت واقع نمی شــوند و تجدد نمی پذیرند )قدیم غیر جســمانی(. می توان انتقاد ابن 

رشد را این گونه بیان کرد که غزالی دلیلی بر ضرورت نامتغیر بودن هر موجود قدیمی ندارد.

ابن رشــد در پاســخ نقدهای غزالی بر پاسخ فیلســوفان بر اعتراض خود، می گوید: فلاسفه 

صدور حادث مطلق از قدیم مطلق را جایز نمی دانند، بلکه از موجود قدیم، تنها حادثی صادر 

می شــود که نوعش قدیم باشــد و تنها اجزای آن حادث باشــد و این واســطه ای بین حادث و 

قدیم اســت، چون از جهتی حادث و از جهتی قدیم اســت. از جهت قدم خود از قدیم صادر 

می شود و از جهت حدوثش مبدأ صدور حوادث می گردد. )ابن رشد، پیشین: ص ۲۶۳(

امــا بــه نظر می رســد این پاســخ، اشــکال غزالی بر ابن ســینا را رفــع نمی کند. ایــن ایراد بر 

ک کــه از جهتــی قدیم و از  ی افلا فیلســوفان وارد اســت کــه صــدور حادثــات از حرکــت دور

جهتــی ثابتنــد، مشــکل عدم صدور حــادث از قدیم را حــل نمی کند، ولی اینکه فیلســوفان 

حکمت مشــا نتوانســته اند چگونگی صدور حادثات را تبیین کنند، دلیل بر این نیست که 

غزالی بتواند اصل قاعده ی امتناع صدور حادث از قدیم را نفی کند.

غزالــی می گویــد: بنا بر اعتقاد فلاســفه متغیر شــدن ذات حق بر اثر غیر ممتنع نیســت، 
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چــون آنهــا صدور اشــیا از خداونــد را طبعاً و بر ســبیل لزوم می دانند. این امر شــبیه تســخیر 

اســت و بــا چنیــن اعتقادی خداوند در به وجود آوردن اشــیا مضطر اســت، حال آنکه دلیل 

، تســخیر و اضطرار حــق از ناحیه ی غیر  فلاســفه بــر امتنــاع تغیر ذات حــق از ناحیه ی غیــر

است. این سخن غزالی مورد اعتقاد ابن سینا نیست.

غزالــی انتقــادات خــود را اینگونــه پایــان می دهد که اثبــات علم خداوند به همه ی اشــیا 

، علــم زمانی و  کمالــی اســت کــه برای حق ثابــت می کنیم و منظــور او از علم بــه همه ی امور

جزئی اســت؛ همانطور که برای انســانها همزمان با حدوث حوادث، علمی حاصل می شود. 

ابــن رشــد می گوید: این ســخن تمثیلی فاســد اســت. بــه چه دلیل آنچــه برای انســان کمال 

است، برای خداوند نیز کمال است؟ )ابن رشد، پیشین: ص ۲۶۳( استفاده از ابزار برای به فعل 

درآوردن اســتعدادها برای انســان کمال اســت. آیا این امر برای خداوندی که فعلیت مطلق 

است نیز کمال است؟

ج( در نقد سخن غزالی مبنی بر تکفیر ابن سینا، دو مطلب را بررسی می کنیم. اول اینکه 

تکفیر ابن ســینا نســبت ناروایی اســت و این اتهام طبق عقاید خود غزالی نیز بر ایشــان وارد 

نیست. دوم اینکه طبق روش غزالی، نسبت کفر به خود غزالی رواتر است؛ تا به فلاسفه.

ی  یکی از شرایط حکم به ارتداد شخص قصد ارتداد است. بنابراین شخصی که ضرور

دین را نفی و مبدأ و معاد را انکار کند، بدون اینکه قصد ارتداد و انکار و نفی داشته باشد، 

مرتد محسوب نمی شود. )موسوی خمینی، ۱۳۸۶: ۴/ ۵۸۸ و ۵۸۹ و ۲۹۰ و ۲۹۱(

گر  کنــون ایــن حکم را معیار ســنجش عقاید ابن ســینا قــرار می دهیــم و می گوییم حتی ا ا

لازمه ی اعتقاد ابن ســینا محدود شــدن علم خداوند باشــد، نمی توان به ارتداد او حکم داد و 

او را بــه خاطــر لوازم عقایدش تکفیــر کرد؛ بخصوص وقتی که او عقاید خود را مثبت صفات 

کمالی خداوند و نفی کننده عیوب و نواقص از ذات مقدس او می داند.

باید بررسی شود که فلاسفه از عقاید خود چه معنایی در نظر داشته اند. آشتیانی دراین باره 

یادت صفات قائل نیستند که این قول به معنی خلو ذات  می گوید: فلاسفه به این دلیل به ز

از کمالات ذاتیه و عدم اتصاف ذات به آنهاست. در این صورت باید ذات خالی از صفات، 
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مبدأ انبعاث صفات کمالیه باشد، در حالی که فاقد کمال نمی تواند معطی کمال باشد. علاوه 

بر این صفات زاید بر ذات در مرتبه ی متأخر از ذات و ذات علت آنها و آنها معلول ذات واقع 

می شوند و هر معلولی حادث ذاتی است. پس صدور آنها از ذات باید مسبوق به علم و قدرت 

و اراده ای دیگر باشــد. لازمه ی این قول یا عینیت صفات با ذات اســت، یا تسلســل، یا دور و 

یادت صفــات بر ذات با توحید وجودی منافات دارد و  یــا تأثیــر غیر در حق. به علاوه قول به ز

لازمــه ی آن ترکیــب ذات از وجدان و فقدان و خلو ذات از صفات کمالیه اســت. درحالی که 

از نظر ابن سینا تغایر مفهومی صفات، اتحاد آنها در وجود را نفی نمی کند. عینیت صفات با 

ذات به این معنی  است که خداوند مختار و مرید و قادر مطلق است و کسی صفات کمالیه 

را به صورت مطلق دارا است که آن صفات عین ذات او باشند. )آشتیانی، پیشین: ص ۷۱ _ ۶۸( 

بنابراین فلاسفه چیزی نگفته اند که لازمه ی آن انکار شریعت باشد.

طبــق عقایــد خــود غزالی نیز عقاید فلاســفه مســتلزم کفر آن ها نیســت. غزالــی در قواعد 

العقاید از ســه جهت لغوی، تفســیری و فقهی به بررســی ایمان می پردازد. او می گوید: ایمان 

در لغت عبارت اســت از تصدیق و محل تصدیق قلب اســت و زبان ترجمان آن اســت. در 

اطلاق شــرع نیز ایمان به معنی تصدیق به قلب آمده و موافق اســتعمال آن در لغت اســت. 

او در بحث حکم ایمان در دنیا و آخرت، فروض مختلفی که درباره ی چیستی ایمان وجود 

دارد را بیان و نقد می کند و تصریح می کند کســی که به قلب، خدا و پیامبر را تصدیق کند 

و بــا وجــود مهلــت برای گفتن شــهادتین، عمداً آن را بــر زبان نیاورد، مؤمن اســت. در توجیه 

گر شــخص شــهادتین را بر  ایــن نظــر می گوید: ایمان تصدیق محض اســت. بنابراین حتی ا

زبــان نیــاورد و حتــی افعــال واجــب دینی را انجــام ندهد. ایمــان قلبی او از بیــن نمی رود. در 

ی کــرد. او حدیث  لفــظ، ایمــان عبــارت از تصدیــق قلبی اســت و بایــد از موجب لفــظ پیرو

پیامبر را شــاهد ســخن خود می آورد که: »هر کس در قلبش ذره ای ایمان باشد، از آتش جهنم 

خارج می شــود.« و درباره ی  حکم کســی که تنها به زبان خدا و پیغمبرش را تصدیق کند و در 

یم باید در دنیا با  قلب تصدیق نکند می گوید: چون ما از آنچه در قلب او می گذرد اطلاع ندار

او معامله ی اسلامی کنیم. نکته ی جالب توجه این است که غزالی در ادامه می گوید: ما باید 
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، او را مسلمان بدانیم  نسبت به گفتار این فرد گمان نیک داشته باشیم و به صرف اقرار زبانی او

و بپذیریم که نیت قلبی او نیز همان است که بر زبان می راند. )غزالی، ۱۴۱۲ ق: ۲/ ۲۰۸ _ ۲۰۳( حال 

او چگونــه روا مــی دارد ابن ســینا را، کــه کتاب هایــش مشــحون از مطالبــی در اثبات صفات 

کمالی خداوند است، کافر بخواند؟

غزالی در فصل التفرقه دیدگاه خود درباره ی کفر و ایمان و حد آن دو را بیان می کند. ازنظر 

او کفــر عبارت اســت از تکذیب پیامبــر؟ص؟ در خبری از اخباری که از طــرف خداوند آورده و 

ایمان عبارت است از تصدیق او در آنچه از طرف خدا آورده است. )غزالی، ۱۴۱۶ ق: ص ۲۳۹( 

ی دین و  ی که از ســوی خداوند آورده ضرور بنابراین تصدیق ســخن پیامبر در جمیع اخبار

ی دیــن و مرتکب آن خارج از  تکذیــب هــر خبری از اخبار شــرع کــه پیامبر آورده انکار ضرور

دایره ی ایمان و مستوجب تکفیر است.

در ادامه ی همین مطلب در فصل بعد، به منظور روشــن شــدن مصادیق کفر و تکذیب 

رسول، به بیان حد تکذیب و تصدیق می پردازد و خاطرنشان می کند که منشأ اشتباه پیروان 

فرق اســلامی در تکفیر پیروان ســایر فرق اســلامی این اســت که آن ها در شــناخت حقیقت 

تکذیــب اخبــار پیامبــر و حد آن اشــتباه کرده انــد. او به منظور تشــریح معیار خــود برای حد 

، برای اشــیا پنج قســم وجود برمی شــمارد: وجود ذاتی،  و حقیقت تکذیب و تصدیق پیامبر

وجود حسی، وجود خیالی، وجود عقلی، وجود شبهی. او معتقد است که تأویل اخبار شرع 

بــر یکــی از این درجات، مصداق تصدیق شــرع اســت و کســی که جمیع ایــن معانی را نفی 

کند و وجود آنچه پیامبر به اذن خداوند از آن خبر داده را حداقل به یکی از این معانی انکار 

کند، مکذب شــرع اســت. سپس می گوید: پس کفر کســانی که تأویل می کنند لازم نمی آید. 

کنون این پرســش مطرح می شــود که آیا سخنان ابن سینا در باب علم  )همان، ص ۲۴۳ _ ۲۴۰( ا

خداوند به جزئیات تصدیق سخن رسول به هیچ یک از این معانی را برنمی تابد؟

گرچــه در تهافت الفلاســفه به فیلســوفان  برخــی از صاحب نظــران معتقدنــد کــه غزالــی  ا

می تــازد و آرای آن هــا را متناقــض و مســتوجب تکفیــر می داند، ولی بعد از طــی کردن دوران 

ناپختگی، در عقیده ی خود تجدیدنظر کرده است.



                         / سال سوم / شمارۀ هشتم / تابستان 781402

ݢ ݢ ݢ ݢ ݢ

اݤݤݤیݤݤݤ کلاݣݣݣݣݣݣݣمیݠݠ / ۱ ݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣه 
ݩݩݩݩݩ

ݦݦسݠ ݦ ݦ ݦ ݦ ݦ ݩݩݩݒ ݢکاوݠݣݣݣݣݣݣݣݣ

ازجمله آشــتیانی می گوید: غزالی بااینکه در تهافت الفلاســفه فلاســفه را تکفیر می کند، 

ولــی بعدهــا در آرای خــود تجدیدنظر کرده، در اثبات علم خداوند به ذات و ماســوی همان 

سخنان ابن سینا را بیان کرده است. )آشتیانی، پیشین: ص ۳۴۵(

ملاصــدرا نیــز ابراز می دارد: غزالی بیشــتر عقاید دینی خود را از حکما اخذ کرده اســت، 

چــون او ســخنان آن هــا در بــاب مبــدأ و معاد را اوثــق و اتقــن آرا و ابعد از تخالــف و تناقض 

از کلمات دیگران دانســته اســت. ملاصدرا می کوشــد برای تکفیر و انکار غزالی بر فلاســفه 

در کتــاب تهافــت الفلاســفه وجهی بیابد و از ســخنان خــود نتیجه می گیرد کــه اعتراضات 

غزالــی در تهافــت الفلاســفه حقیقتــاً عقیــده ی او نبوده اســت. بــه همین دلیل اســت که او 

پس از امعان نظر در ســخنان فلاســفه، از عقاید خود بازگشــته و با آنان هم رأی گشته است. 

)ملاصدرا، ۱۳۵۴: ص ۴۰۵ و ۴۰۶(

اما این نظر نادرست می نماید. غزالی چند سال پس از نگارش فصل التفرقه، در المنقذ 

همان مطالبی که در کتاب تهافت الفلاســفه علیه ابن ســینا نگاشــته است را تکرار می کند. 

)غزالی، پیشین: ص ۵۴۶ _ ۵۴۲( غزالی المنقذ را در سال ۵۰۳ ه ق تألیف کرده است. بنابراین او 

در سال های پایانی عمر خویش نیز هنوز به تکفیر فیلسوفان اعتقادی راسخ داشته است.

جلال الدیــن همایــی، صاحــب کتــاب غزالی نامه، نــام کتبی کــه احتمالاً یا قطعــاً ازآثار 

غزالــی نیســت را برمی شــمارد. از جمله ی ایــن کتاب ها المضنون بها علی غیر اهله اســت. 

او از قــول نویســنده ی کتــاب طبقــات الشــافعیه می گویــد: یقینــاً این کتــاب از غزالی  نیســت، 

چــون بااینکــه غزالی معتقد به قــدم عالم و منکر علم خداوند به جزئیــات را تکفیر کرده، در 

ایــن کتــاب به قدم عالم و انکار علم خداوند به جزئیات تصریح شــده اســت. او گزارشــات 

متعددی مبنی بر اختلاف آرا در انتساب این اثر به غزالی نقل می کند و خود نیز در صحت 

انتساب این اثر به غزالی تردید دارد.

همچنین او از کتاب سر العالمین و کشف ما فی الدارین نیز نام می برد و معتقد است 

که این کتاب قطعاً و عمداً توسط فرد دیگری، به نام غزالی نوشته شده و برای اثبات سخن 

خــود دلایــل قابــل قبولی ذکــر می کند؛ ازجملــه، در این کتــاب از ملاقات نویســنده  کتاب با 
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ابوالعلای معری خبر داده شــده،  حال آنکه معری یك ســال قبل از تولد غزالی مرده است. او 

، مطالب آن درباره  جن گیری، کیمیا و  عــلاوه بــر تناقض آمیز دیدن مطالب کتاب بــا یکدیگر

ی چون المنقذ و احیاء و تهافت الفلاســفه، ناســازگار یافته  ســیمیا را بــا آرای غزالــی، در آثار

است. )همایی، ۱۳۶۸: ص ۲۷۴ _ ۲۷۱(

گر انتســاب این دو اثر به غزالی صحیح باشــد، می توان بر ادعای ملاصدرا و آشــتیانی  ا

وجهــی یافــت؛ امــا از ایــن دو کتــاب، یکــی قطعــاً و یکی احتمــالاً اثــر او نیســت. بنابراین از 

ی بر این ادعا به دست نمی آید. سخنان غزالی مجوز

گر بخواهیم همچون غزالی  بحث دومی که در این مجال پیگیری می شود این است که ا

لوازم اعتقاد شخص را ملاك خروج او از ایمان بدانیم باید بگوییم که آنچه مستوجب تکفیر 

یادت صفات بر ذات، در مسئله ی علم خداست. غزالی علم  است اعتقاد خود غزالی به ز

حــق بــه ذات را زائــد بــر ذات می دانــد، چــون اراده و قــدرت را زائد بــر ذات می داند. لازمه ی 

چنین اعتقادی نفی علم ذاتی اســت، چون محال اســت که ذات فاقد علم، به علم زائد بر 

ذات، به خود علم پیدا کند. همچنین تشبیه خداوند به موجودات دارای حرکت و قوه کفر 

که معطی کمال نمی تواند فاقد کمال باشــد، باید صفات زائد بر ذاتی  و الحاد اســت. ازآنجا

... دیگری باشــد. یعنی باید  که مبدأ صفات اســت، مســبوق به وجود علم و قدرت و اراده و

صفات عرضی منتهی به صفات ذاتی گردند. )آشتیانی، پیشین: ص ۱۱۳ _ ۱۰۴(

شــاید ذکــر ایــن نکته خالــی از فایده نباشــد که به دلیل وجــود نقص در علم بشــری، ادعا 

نمی شود که سخنان فلاسفه در باب ذات و صفات حق، کاملاً مطابق با شریعت است، چون 

همان طــور کــه ملاصــدرا اذعان می دارد، احاطــه ی  علمی موجود محدودی کــه علم او ناقص 

اســت، بــر موجود نامحدودی کــه صفات کمالی او نامحدود اســت، محال اســت. )ملاصدرا، 

پیشــین: ۳۴( خــود ابن ســینا نیــز در تعلیقات قدرت درك حقایــق امور را خارج از حد توان بشــر 

یم، بلکه تنها  می داند و می گوید: ما برای شناخت حقیقت فصل های منطقی اشیا راهی ندار

خواص و لوازم و اعراض آن ها را می شناسیم. حتی حقایق اعراض را نیز درك نمی کنیم. تنها 

می فهمیم که چیزهایی هست و خواص و اعراضی نیز دارند. )ابن سینا، ۱۴۰۴ ق: ص ۳۴ و ۳۵(
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نتیجه گیری
یــه ی ابن ســینا روشــن شــد کــه تمــام تــلاش ابن ســینا در اثبــات علــم خداونــد  بــا تبییــن نظر

بــه جزئیــات مصــروف اثبــات علمــی بــرای ذات حق گردیــده که نه بــه محدود شــدن علم او 

بیانجامد و نه وجود نقصانی در ذات حق را لازم آورد؛ بلکه او علم خداوند به حســیات و از 

طریــق حــس را نفی کرده اســت. این امر اثبــات کمالی برای ذات حق اســت؛ نه نقصانی در 

، پس او نه تنها علم خداوند به جزئیات را انکار نکرده، بلکه سعی دارد آن را به گونه ای  علم او

کــه از نواقص علم حســی و جزئی برکنار باشــد، تبیین کند. درواقــع خداوند به نحوی ثابت و 

گاه است  با علمی که از طریق نظام ثابت و نامتغیر علی معلولی حاصل شده به جزئیات آ

ی در نظام فلســفی ابن ســینا تنهــا در باب علم بــه ذات امکان  و از طرفــی چــون علــم حضور

تحقق دارد، چاره ای جز پذیرش حصولی بودن علم خداوند به جزئیات وجود ندارد؛ بنابراین 

ابن ســینا بر اســاس مبانی خود در بحــث علم حق تعالی به جزئیات، علــم حصولی کلی که 

کاشفیت تام از اشیاء دارد و ثابت و قطعی و یقینی است را برای خداوند اثبات می کند.

در بررســی دلایــل غزالــی در نقــد اعتقــاد ابن ســینا دربــاره ی نحــوه ی علــم خداونــد بــه 

جزئیــات مشــخص شــد که غزالی معنــی علم به جزئیات بــه نحو کلی را درك نکــرده و آن را 

بــه معنــی انکار علــم خداوند به جزئیــات فهمیده اســت. حال آنکه کلیت علــم خداوند به 

معنی ثبات و تغییرناپذیری آن اســت؛ نه به معنی وجه جامع جزئیات. او نظریه ابن ســینا را 

ویران کننده ی بنیان شــرایع و مســتوجب تکفیر می داند، درحالی که طبق عقاید خود غزالی 

گر لــوازم عقیــده را مناط تکفیــر بدانیم، این  نیــز تکفیــر ابن ســینا کار شایســته ای نیســت و ا

نســبت به خود غزالی رواتر اســت. از این نکته نیز نباید غافل شــد که قصد تکذیب شــرع، 

ی  گر از لوازم اعتقاد ابن ســینا انکار ضرور یکی از شــرایط اثبات کفر شــخص اســت. حتی ا

دیــن فهمیــده شــود، با توجه به تلاش او بــرای اثبات خدایی که صفــات کمالی او لایتناهی 

اســت، از ســخنان او قصــد تکذیب شــرع فهمیــده نمی شــود. درمجموع می تــوان گفت هم 

ادعای غزالی مبنی بر تناقض در گفتار فیلســوفان نادرســت اســت؛ و هم ادعای او مبنی بر 

تکفیر کسی که چنین اعتقادی داشته باشد
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ی اندیشمندان علیه  امید است با کاوش هایی که در آینده پیرامون سایر نقدها و دعاو

فلاسفه ای چون ابن سینا انجام خواهد گرفت، بیش ازپیش چهره درخشان عقلانیت نمودار 

و زمینه ای برای پاسخ گویی به دیگر شبهات وارد بر حکمت اسلامی فراهم شود.
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فهرست منابع
کتاب

آشــتیانی، ســید جلال الدیــن، )۱۳۸۷ ش(، نقــدی بــر تهافت الفلاســفه غزالی، چاپ دوم، بوســتان . ۱

کتاب، قم.

، بیروت.. ۲ ابن رشد، محمد بن احمد، )۱۹۹۳ م(، تهافت التهافت، بی چا، دارالفکر

ابن ســینا، حســین بــن عبــدالله، )۱۳۸۳ ش(، الاشــارات و التنبیهــات، بی چــا، ج ۲و ۳، مطبوعات . ۳

دینی، قم.

ی، بی چا، مکتبة الاعلام الاسلامی، . ۴ __________ ، )۱۴۰۴ ق(، التعلیقات، به تحقیق عبدالرحمن بدو

بیروت.

__________ ، )۱۴۰۴ ق(، الشفاء )الهیات(، بی چا، مکتبة آیة الله المرعشی، قم.. ۵

، قم.. ۶ ، بی چا، بیدار __________ ، )۱۳۷۱ ش(، المباحثات، به تحقیق محسن بیدارفر

__________ ، )۱۳۶۳ ش(، المبدأ و المعاد، بی چا، مؤسسه مطالعات اسلامی، تهران.. ۷

لات، چاپ دوم، انتشارات دانشگاه . ۸ __________ ، )۱۳۷۹ ش(: النجات من الغرق فی بحر الضلا

تهران، تهران.

__________ ، )۱۳۸۳ش(، الهیات دانشنامه علایی، چاپ دوم، دانشگاه بوعلی سینا، همدان.. ۹

ی، چاپ دوم، دارالقلم، بیروت.. ۱۰ __________ ، )۱۹۸۰م(، عیون الحکمة، به تحقیق عبدالرحمن بدو

جــوادی آملــی، عبــدالله، )۱۳۷۵ ش(، رحیــق مختــوم شــرح حکمــت متعالیــه، چاپ ســوم، ج۱ و۲، . ۱۱

اسراء، قم.

ی السقا، بی چا، . ۱۲ ی، فخرالدین، )۱۹۸۶م(، لباب الاشارات و التنبیهات، به تحقیق احمد حجاز راز

مکتبة الکلیات الازهریة، قاهره.

، قم.. ۱۳ __________ ، )۱۴۱۱ ق(، المباحث المشرقیة فی علم الالهیات و الطبیعیات، چاپ دوم، ج۲، بیدار

__________ ، )۱۴۰۴ ق(، شرح الفخرالرازی علی الاشارات، بی چا، ج۱ و۲، کتابخانه آیت الله مرعشی، قم.. ۱۴

ی احمدعلی ســقا، بی . ۱۵ __________ ، )۱۳۷۳ ش(، شــرح عیــون الحکمــة، به تحقیق محمد حجاز

چا، ج۳، موسسه الصادق؟ع؟، تهران.

راغــب اصفهانــی، حســین بــن محمــد، )۱۴۱۲ق(، المفــردات فــی غریب القــرآن، تحقیــق صفوان . ۱۶
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عدنان داوودی، چاپ اول، ج ۱، دارالقلم، دمشق.

، قم.. ۱۷ صدر المتألهین، محمد بن ابراهیم، )بی تا(، الحاشیة علی الالهیات الشفاء، بی چا، بیدار

__________ ، )۱۹۸۱م(، الحکمــة المتعالیــة فــی الاســفار العقلیــة الاربعــة، چــاپ ســوم، ج۲ و ۳، دار . ۱۸

احیاء التراث، بیروت.

۱۹ . ، __________ ، )۱۳۶۰ ش(، شواهد الربوبیة فی المناهج السلوکیة، چاپ دوم، المرکز الجامعی للنشر

مشهد.

__________ ، )۱۳۶۳ ش(، مفاتیح الغیب، بی چا، موسسه مطالعات و تحقیقات فرهنگی، تهران.. ۲۰

__________ ، )۱۳۵۴ ش(، مبدا و المعاد، بی چا، انجمن حکمت و فلسفه ایران، تهران.. ۲۱

طوسی، خواجه نصیرالدین، )۱۴۰۵ ق(، تلخیص المحصل، چاپ دوم، دار الاضواء، بیروت.. ۲۲

__________ ، )۱۳۷۵ ش(، شرح الاشارات و التنبیهات مع المحاکمات، بی چا، ج۳، نشر البلاغه، قم.. ۲۳

علامه حلی، )۱۳۹۹ ق(، کشف المراد شرح تجرید الاعتقاد، بی چا، موسسه الاعلمی المطبوعات، . ۲۴

بیروت.

غزالی، ابو حامد، )۱۴۱۲ ق(، احیاء علوم الدین، بی چا، دار الکتب العلمیه، بیروت.. ۲۵

، بیروت.. ۲۶ __________ ، )۱۴۱۶ ق(، مجموعه رسائل الامام الغزالی، بی چا، دار الفکر

__________ ، )۱۳۶۱ ش(، کیمیای سعادت، چاپ دوازدهم، ج۱، کتابخانه مرکزی، تهران.. ۲۷

، بیروت.. ۲۸ « مجموعه رسائل الامام الغزالی، بی چا، دار الفکر __________ ، )۱۴۱۶ ق(، »مشکاة الانوار

__________ ، )۱۳۸۲ ش(، تهافت الفلاسفه، بی چا، به تحقیق سلیمان دنیا، شمس تبریزی، تهران.. ۲۹

مجمــع البحــوث الاســلامیه، )۱۴۱۴ ق(، شــرح المصطلحات الفلســفیه، بی چــا، مجمع البحوث . ۳۰

الاسلامیه، مشهد.

ی، )۱۳۶۰ ش(، التعلیقــات علــی الشــواهد الربوبیــة، چــاپ دوم، المرکــز الجامعی . ۳۱ محقــق ســبزوار

، مشهد. للنشر

موســوی خمینی، روح الله، )۱۳۸۶ ش(، ترجمه ی تحریرالوســیلة »همراه با متن عربی«، ترجمه ی . ۳۲

سید محمد باقر موسوی همدانی، بی چا، ج ۴، مؤسسه ی انتشارات دارالعلم، تهران.

۳۳ .. ، سید حسین، )۱۳۴۵ ش(: سه حکیم مسلمان، بی چا، سروش، تبریز نصر

__________ ، )۱۳۵۳ ش(، معارف اسلامی در جهان معاصر، بی چا، سازمان کتاب های جیبی، تهران.. ۳۴
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همایی، جلال الدین، )۱۳۶۸ ش(، غزالی نامه، چاپ سوم، نشر هما، تهران.. ۳۵

مقالات
امامــی جمعــه، ســید مهــدی، )۱۳۸۱ ش(، نارســایی های نظریه ی فیــض در فلســفه ی فارابی و . ۳۶

تهذیبات ابن سینا، نشریه ی دانشکده ی الهیات دانشگاه فردوسی مشهد، تابستان، شماره ۵۶.



بررسی و تبیین حقیقت فشار و عذاب قبر

راضیه مقبل1

چکیده
بــر اســاس دیــدگاه اســلامی بعــد از مرگ نیز انســان همچنــان مراحل رشــد خــود را در عوالم 

دیگر طی می کند تا به سر منزل مقصود برسد. بنا بر روایات، فشار قبر و عذاب قبر ازجمله 

که اتفاقات بعــد از مرگ تا زمان زندگی  اتفاقــات بعد از قبض روح تا رســتاخیز اســت. ازآنجا

این دنیا برای انسان کاملاً پوشیده است، تنها منبع دارای صلاحیت برای ورود به این بحث 

ی مطالب مرتبط از منابع کتابخانه ای و  آیات و روایات اســت. در نوشــتار حاضر با جمع آور

ســپس دســته بندی و تحلیل روایات، ابتدا تفاوت میان حقیقت فشــار و عذاب قبر تبیین 

یم. گردیده و در ادامه به حقیقت آن دو می پرداز

. ، عذاب قبر ، برزخ، فشار قبر گان کلیدی: مرگ، قبر واژ

۱. دانش آموخته کارشناسی ارشد، گرایش کلام و عقاید اسلامی، دانشگاه قرآن و حدیث قم، طلبه سطح سه 

جامعه الزهرا؟سها؟، رشته کلام اسلامی. 
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1. مقدمه
برخــلاف تولــد مــا کــه به هیچ وجــه قطعی نبــوده و امکان عــدم تحقق داشــته اســت مرگ ما 

قطعــی و تخلف ناپذیــر اســت و راه گریــزی از آن نیســت. هر انســانی می تواند ادعــا کند که 

قرَبُ الاشــیاءِ مِن 
َ
»من می میرم زیرا زنده ام«. )ابراهیمی دینانی، ۱۳۹۱: ص ۱( به بیان روایات الَِموتُ ا

بَــنی آدم. )منســوب بــه جعفــر بن محمــد؟ع؟ امــام ششــم، ۱۴۰۰ ق: ص ۱۷۲( مرگ درواقع یــک مرحله از 

، طی مراحل کمال  مراحل حرکت به سوی حضرت حق است و لازمه رسیدن به انتهای مسیر

و انتقــال از عالمــی به عالم دیگر اســت تا زمانی که بســاط این دنیا برچیده شــود و همگان 

در پیشــگاه خداوند حاضر گردند. فرایند مرگ همراه با اتفاقاتی اســت که تنها کســانی از آن 

گزیر در این مســیر باید به اخبــار متصل به وحی  خبــر دارنــد که این مســیر را رفته باشــند. نا

مراجعــه کــرد. یکی از مراحل زندگی انســان پس از مرگ، فاصله میان قبض روح تا رســتاخیز 

که به لحاظ زمانی منطبق بر حضور بدن دنیایی در قبر  اســت که برزخ نامیده شــده و ازآنجا

، واژه های برزخ و قبر در موقعیت های مشــابه به جای یکدیگر به کار  کی اســت در اخبار خا

رفته انــد. در این اخبار از ســختی ها و رنج هایی صحبت شــده اســت که عمــوم افراد بعد از 

، ضیق القبر  ، ضمة القبر مرگ متحمل می شــوند و با عناوین مختلف همچون ضغطة القبر

« ترجمه می شــود. در قدم اول  و عــذاب القبــر بیان شــده اســت که در فارســی به »فشــار قبــر

بررســی مفهوم فشــار قبر با استناد به روایات و ســپس تبیین های وارد شده در مورد آن است 

که در ادامه خواهد آمد.

2. مفهوم شناسی
لازم است پیش از ورود به مباحث اصلی، کلیدواژه های اصلی مفهوم شناسی شود.

2. 1. قبر

، ۱۴۱۴ ق: ۵/ ۶۸( محل دفن انسان بعد از قبض روح و جمع آن قبور است. )محمد بن محرم بن منظور

2. 2. برزخ

اصل آن برزه اســت که معرب شــده اســت. )راغب اصفهانی، ۱۳۷۴: ۱ /۲۵۹( آنچه میان دو چیز 
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فاصلــه افکند. )اســماعیل بن حمــاد جوهری، ۱۳۷۶ ق: ۱/ ۴۱۹( گویی میــان دو چیز فضای خالی 

است یعنی دامنه فسیحی از زمین، سپس هر حائلی را برزخ می گفتند. پس خاء زائد است. 

)احمد بن فارس، ۱۴۰۴ ق: ۳/ ۸( برزخ هر حاجزی است که بین دو چیز است، بین دنیا و آخرت 

قبل از حشر از زمان مرگ تا هنگام بعث، هر کس بمیرد وارد برزخ می شود. )محمد بن محرم بن 

، ۱۴۱۴ ق: ۳/ ۸( این کلمه در قرآن سه بار آورده شده است و در دو مورد به معنای حائل  منظور

یــا اســت )فرقــان: ۵۳ و الرحمــن: ۱۹ _ ۲۰(. در مورد ســوم به معنای عالــم بعد از دنیا و  میــان دو در

قبل از قیامت آمده است )مؤمنون: ۹۹ _ ۱۰۰(.

2. 3. مرگ

یــا مَــوْتُ و مَوَتَــانُ ضــد حیــات؛ و گفتــه شــده اســت: مــرگ در کلام عــرب بر ســکون اطلاق 

می شــود. ازهــری و راغــب در مفــردات گفته اند: مرگ به حســب انواع حیات انواعــی دارد، از 

آن جملــه آنکــه بــه ازاء قوه نامیه موجود در حیوان و نبات اســت مانند کلام خداوند متعال: 

هَا< )عنکبــوت: ۵۰( »و زمیــن را بعــد از مرگــش زنــده می ســازد«، همچنیــن  ْ�َ� مَوْ�تِ َ  �ب
رْ�نَ

اأَ
ْ
�ي ال ْ��يِ ُ >�ي

یــم: ۲۳(؛ »ای کاش  ا< )مر
لَ هَ�نَ �بْ

 �تَ
�ي مِ�تُّ �نِ

�تَ �يْ
َ
ا ل زوال قــوه حســیه ماننــد کلام خداونــد متعــال >�يَ

پیش ازاین مرده بودم«. همچنین زوال قوه عاقله اســت که همان جهالت اســت مانند کلام 

اُ�< )انعام: ۱۲۲( »آیا کسی که مرده بود و زنده اش گردانیدیم«،  �نَ �يْ حْ�يَ
أَ
ا ا �نَ �تً وَمَ�نْ كَا�نَ مَ�يْ

أَ
خداوند >ا

�< )روم: ۵۲( »در حقیقت تو مردگان را شنوا نمی گردانی«، همچنین حزن 
مَوْ�تَ

ْ
ْ�مُِ� ال

ا �تُ
َ
كَ ل

�نَّ اإِ
>�نَ

ا�نٍ وَمَا هُوَ 
َ
مَوْ�تُ مِ�نْ كُلِّ مَك

ْ
هِ ال �ي �تِ

أْ
ا و خــوف تیــره کننــده زندگی مانند کلام خداوند متعال >وَ�يَ

< )ابراهیــم: ۱۷(. »مــرگ از هر جانبی به ســویش می آید ولی نمی میرد« . همچنین خواب  �تٍ ِ
مَ�يّ �بِ

: ۴۲( »و روحــی کــه هنــگام خوابش نمرده اســت( و گفته  امِهَا< )زمــر �ي مَ�نَ ِ
مُ�تْ �ن مْ �تَ

َ
�ي ل �تِ

َّ
ماننــد >وَال

شــده: خواب مرگ خفیف اســت و مرگ خواب ســنگین اســت. )حســینی زبیدی، ۱۴۱۴ ق: ۳/ 

۱۳۶ _ ۱۳۷( مــوت بــه معنی مرگ اســت ولــی در قرآن تعبیرات دیگری نیــز مانند وفات و توفی 

برای مرگ آمده اســت. مرگ ملازم اســت با گرفته شــدن کامل روح و انتقال آن از این دنیا به 

عالم برزخ است.
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2. 4. فشار قبر

یکی از کلماتی که در روایات، بیشتر در معنای فشار قبر به کار رفته ضغطه القبر است. ضاد 

غطة، شــدت و مشقت. )احمد بن فارس، 
َ

و غین و طاء، دلالت بر مزاحمت شــدید می کند. الضّ

غْطةُ: فشردن چیزی به چیز دیگر )خلیل بن احمد فراهیدی، ۱۴۰۹ ق: ۴/ ۳۶۳(. 
َ

۱۴۰۴ ق: ۳/ ۳۶۴( الضّ

. )محمد بن محرم بن  : چیزی را به دیوار فشــار دادن و منه ضَغْطةُ القبــر ً
ضَغَطَــه یَضْغَطُــه ضَغْطــا

« ذیل این کلمه می نویسد: ضَغَطَهُ  ، ۱۴۱۴ ق: ۷/ ۳۴۲(. »النهایه فی غریب الحدیث و الاثر منظور

: زمانی که چیزی را می فشرند و بر او تنگ می گیرند و غالب می شوند. )مبارک  ً
یَضْغَطُهُ ضَغْطا

ی، ۱۳۶۷: ۳/ ۹۰( بن محمد بن اثیر جزر

2. 5. عذاب

عقوبــت )اســماعیل بــن حمــاد جوهــری، ۱۳۷۶ ق: ۱/ ۱۷۸(. اصــل آن در کلام عــرب ضــرب و زدن 

کی اســتفاده شــده است. برای امور شاقه و سخت هم  اســت و پس ازآن در هر عقوبت دردنا

اســتفاده می شــود مثلاً گفته می شــود ســفر بخشــی از عذاب بود به معنی اینکه با ســختی و 

مشقت همراه بود. )فخرالدین بن محمد طریحی، ۱۳۷۵: ۲ /۱۱۷( 

رسی حوزه معنایی فشار و عذاب قبر 3. بر
« از جمله الفاظی است که در  « و »عذاب القبر « و »ضیق القبر «، »ضمة القبر »ضغطة القبر

یم. رابطه با قبر در روایات به کار رفته است؛ که ذیلاً به تحلیل روائی این امر می پرداز

وَاءِ فَیُوحِي  َ رْضِ هُوَ رَبُّ الْهْ
َ ْ
 إِنَّ رَبَّ الأ

َ
قَبْرِ فَقَال

ْ
ابُ ال

َ
وبِ یُصِیبُهُ عَذ

ُ
صْل َ ؟ع؟ عَنِ الِمْ ِ

بُو عَبْدِ الّلَّهَ
َ
 أ

َ
»سُئِل

قَبْــرِ«؛ از امام صــادق؟ع؟ در مورد به 
ْ
 مِــنْ ضَغْطَــةِ ال

َ
شَــدّ

َ
ــوَاءِ فَیَضْغَطُــهُ ضَغْطَــةً أ َ  إِلَی الْهْ

َّ
ُ عَــزَّ وَ جَــل الّلَّهَ

صلیب کشــیده شــده پرســیده شــد که آیا بــه او عذاب قبر می رســد؟ فرمود: همانــا پروردگار 

زمیــن، پــروردگار هوا نیز هســت پس به هوا وحی می کند که شــدیدتر از فشــار قبر به او فشــار 

وارد کند. )کلینی، ۱۴۰۸ ق: ۲۴۱/۳(

ی فشــرده شــدن همین قبر مشخص  در رابطه با حقیقت فشــار قبر چه بســا ازنظر بســیار

باشد و حال آنکه امام؟ع؟ در پاسخ به ابهامی که سؤال کننده دارد که فشار قبر حتماً در این 
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یخته می شود و قبری در  کی انجام می پذیرد، فرمودند که خیر حتی کسی که بر دار آو قبر خا

ظاهر ندارد او هم فشار قبر خواهد داشت.

نکته ای که دراین باره از روایات اســتفاده می شــود، تفاوت فشــار قبر با عذاب قبر اســت 

چنانچــه در روایــت منقول از امام صادق؟ع؟ ســه عنوان را در رابطــه به قبر مطرح می فرمایند 

؛ ، ضغطة القبر و ضیق القبر عذاب القبر

قَبْــرِ وَ مِنْ 
ْ
عُوذُ بِكَ مِــنْ عَذَابِ ال

َ
هُــم إِنّيِ أ

َّ
 … الل

َ
؟ع؟قَــال ِ

بِي عَبْدِ الّلَّهَ
َ
بِي بَصِیــرٍ عَــنْ أ

َ
اعَــةَ عَــنْ أ »عَــنْ سَمَ

.«؛ امام صادق؟ع؟ می فرمایند:... خداوندا من به تو پناه می برم از  قَبْر
ْ
قَبْرِ وَ مِنْ ضِیقِ ال

ْ
ضَغْطَةِ ال

. )همان، ۵۲۵/۲(. عذاب قبر و از فشار قبر و از تنگی قبر

چنانچه علامه محمدباقر مجلسی در مرآة العقول ضیق را نیز مجزای از ضغطه دانسته 

و آن را کنایه از شدت عالم برزخ می داند. )مجلسی، ۱۴۰۴ ق: ۲۴۳/۱۲(

یــا در برخــی روایات از عبارت ضغطة القبر و نار به صورت هم ردیف یکدیگر به کار برده 

شده که نشان از متفاوت بودن این دو دارد.

مُعَةِ  ُ قَبْرِ وَ مَنْ مَاتَ یَوْمَ الجْ
ْ
اءَةٌ مِنْ ضَغْطَةِ ال هُ بَرَ

َ
مُعَــةِ _ کُتِبَ ل ُ ةَ الجْ

َ
یْل

َ
الامــام علــی؟ع؟:... مَنْ مَاتَ ل

ــارِ.«؛ امام علی؟ع؟ فرمودند هر کس در شــب جمعه وفات یابد ]خداوند[  اءَةٌ مِنَ النَّ ــهُ بَرَ
َ
کُتِــبَ ل

برایش آزادی از فشــار قبر می نویســند و هر کس روز جمعه وفات یابد، برایش رهایی از آتش 

نوشته می شود. )عاملی، ۱۴۰۹ ق: ۳۷۹/۷(

 ُ خْرُفِ آمَنَهُ الّلَّهَ اءَةَ حم الزُّ دْمَــنَ قِرَ
َ
و نیــز در روایت دیگری از امام باقر؟ع؟ آمده اســت که: »مَنْ أ

...«؛ کسی که بر تلاوت سوره 
َّ

ِ عَزَّ وَ جَل
قَبْرِ حَتّیَ یَقِفَ بَیْنَ یَدَيِ الّلَّهَ

ْ
رْضِ وَ ضَغْطَةِ ال

َ ْ
فِي قَبْرِهِ مِنْ هَوَامِّ الأ

، او را از حشــرات و حیوانات ســمی زمین و فشــار قبر  زخرف مداومت نماید، خداوند در قبر

ایمن می نماید تا زمانی که در پیشگاه خداوند حاضر شود. )ابن بابویه، ۱۴۰۶ ق: ص ۱۱۳(

بــا توجــه بــه روایــات فــوق ضغطــة القبــر و عــذاب القبــر یــا ضغطــة القبــر و نــار دو چیــز 

متفاوت هستند.

 
َّ

مْ إِلا
ُ

یْک
َ
خَــافُ عَل

َ
ِ مَا أ

و نیــز صاحب تفســیر قمی در ذیل فرمایش امــام صادق؟ع؟ که »وَ الّلَّهَ

ین _ و هو الثواب  زخ هو أمر بین أمر مْ.«، آورده است »البر
ُ

لَی بِک وْ
َ
یْنَا فَنَحْنُ أ

َ
مْرُ إِل

َ ْ
ا إِذَا صَارَ الأ مَّ

َ
زَخَ فَأ بَرْ

ْ
ال
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_ و الثواب و العقاب قبل القیامة«. )قمی،  و العقاب بین الدنیا و الآخرة _ و هو رد علی من أنکر عذاب القبر

۱۴۰۴ ق: ۹۴/۲( بــر ایــن اســاس علی بن ابراهیم، وجود عقاب بین دنیا و آخرت را ردّ بر کســانی 

می داند که عذاب قبر را انکار می کنند. به عبارت دیگر با اشــاره به ارتباط معنایی واژه های 

عذاب و عقاب، وجود عقاب بین دنیا و آخرت را دلیلی بر وجود عذاب قبر می داند. اینکه 

این عقاب بین دنیا و آخرت چه چیزهایی است در روایات دیگر مشخص خواهد شد.

عــلاوه بــر ایــن روایاتــی کــه از شــنیده شــدن عذاب میــت در قبــر توســط معصومین؟عهم؟ 

حکایت دارد، نیز مؤیّد تفاوت عذاب قبر و فشــار قبر اســت. چنانچه نقل شــده اســت که 

رسول خدا از قبری می گذشتند درحالی که او تحت عذاب بوده است.

یْهِ 
َ
ُ عَل  الّلَّهَ

َّ
ِ صَــلی

 الّلَّهَ
َ

سُــول نَّ رَ
َ
مُ: أ

َ
ــلا یْهِ السَّ

َ
بِي جَعْفَرٍ عَل

َ
ةَ، عَنْ أ

َ
ثَنِِي عُمَرُ بْنُ حَنْظَل

َ
: حَدّ

َ
یــحٍ، قَــال عَــنْ ذَرِ

بُ فِیهِ، فَسَــمِعَ صَوْتَهُ،... )عــده ای از علما، ۱۳۸۱: 
َ

يِّ وَ هُوَ یُعَذّ نْصَارِ
َ ْ
 قَبْرِ قَیْسِ بْــنِ فَهْدٍ الأ

َ
وَ آلِــهِ مَــرَّ عَــلی

ی می گذشــت  کــرم صلــی الله علیــه و آله و ســلم از قبــر قبس بن فهد انصار ص ۲۶۰( پیامبــر ا

درحالی که او در حال عذاب بود، پس صدایش را شنید...

بُ 
َ

؟ع؟بِقَبْرٍ یُعَذّ يَمَ کرم؟ص؟ نقل فرمودند که: »مَرَّ عِیسَی ابْنُ مَرْ و امام صادق؟ع؟ نیز از پیامبر ا

ی گذشــت که  بُ...«. )کلینی، ۱۴۰۷ ق: ۳/۶( عیســی به گور
َ

 یُعَذّ
َ

َّ مَرَّ بِهِ مِنْ قَابِلٍ فَإِذَا هُوَ لا ُ
صَاحِبُهُ ثم

صاحبش را عذاب می کردند و سال دیگر بر آن گذشت و عذاب نداشت...

در برخی از روایات نیز به صورت مشخص به علل عذاب قبر اشاره شده است

هْلِــه«. )ابن بابویه، 
َ
جُلِ عَنْ أ بَــوْلِ وَ عَزَبِ الرَّ

ْ
مِیمَةِ وَ ال ونُ مِــنَ النَّ

ُ
قَبْرِ یَک

ْ
الامــام علــی؟ع؟: »عَــذَابُ ال

 )۳۰۹/۱ :۱۳۸۵

: ۱( نمیمه و سخن چینی.  امام علی؟ع؟ فرمودند: عذاب قبر ناشــی می شــود از ســه چیز

. ی کردن مرد از همسرش و انس نگرفتن با او . ۳(دور ۲( اجتناب نکردن از ترشحات ادرار

تا اینجا مشــخص شــد که عذاب قبر به معنی عقوبت و غیر از فشــار قبر است و مربوط 

بــه بعد از ســوال و حسابرســی از اعمال تا رســتاخیز اســت و در نتیجه اعمــال و اعتقادات 

انسان می باشد.

بنابرایــن ضغطة القبر )و ســایر واژه ها( باید مربوط به برهــه زمانی دیگری غیر از حوادث 
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بعــد از ســؤال قبــر باشــد و باید نــوع و صــورت آن با صورت های ذکر شــده به عنــوان عذاب 

بعــد از ســؤال قبر متفاوت باشــد. تنهــا زمانی که باقــی می ماند از لحظه قبض روح تا ســؤال 

یــرا از بعــد از ســؤال، نوبــت به عــذاب قبر خواهــد رســید؛ و از آنجا کــه عذاب  قبــر اســت؛ ز

کردن بدون ســؤال و حسابرســی از مقام خداوند متعال به دور است پس این نوع از فشار که 

تحت عنوان ضغطة القبر مطرح شــده و مربوط به قبل از ســؤال قبر اســت ربطی به اعمال و 

اعتقادات انســان در دنیا ندارد. در روایت امام صادق؟ع؟ می فرمایند به محض ورود روحی 

از ارواح مؤمنین به بهشــت، ارواح مؤمنین گویند رهایش کنید که از هول عظیمی رها شــده 

اســت. واضح می شــود که انســان ها حتی مؤمنین، هول عظیمی که مربوط به قبل از ورود به 

بهشت است را سپری می کنند و این همان فشار قبر است.

 فَإِذَا قَدِمَتِ 
ُ

ةِ تَعَارَفُ وَ تَسَــاءَل نَّ َ ةٍ فِي الجْ جْسَــادِ فِي شَــجَرَ
َ ْ
وَاحَ فِي صِفَةِ الأ رْ

َ ْ
الامام الصادق؟ع؟: إِنَّ الأ

 
َ

نٌ وَ مَا فَعَل
َ

 فُــلا
َ

ا مَــا فَعَل ونََهَ
ُ
ل

َ
َّ یَسْــأ ُ

تَــتْ مِنْ هَوْلٍ عَظِــمٍ ثم
َ
فْل

َ
ــا قَــدْ أ َ  دَعُوهَــا فَإِنَّهَ

ُ
وَاحِ یَقُــول رْ

َ ْ
 الأ

َ
وحُ عَــلی الــرُّ

وا قَدْ هَــوَی هَوَی«؛ امام صادق؟ع؟ 
ُ
كَ قَال

َ
مْ قَدْ هَل ُ تْ لْهَ

َ
ــوْهُ وَ إِنْ قَال َ َ

 ارْتَج
ً
کْتُهُ حَیّا ــمْ تَرَ ُ تْ لْهَ

َ
نٌ فَــإِنْ قَال

َ
فُــلا

می فرمایند: همانا ارواح به صفت جسدها در درختی از درختهای بهشت هستند؛ و به هم 

آشــنائی می دهنــد و از یکدیگــر پرس وجــو می کنند و هــر گاه روحی نــزد ارواح دیگر می آید، 

یــد و رهایش کنید که او از هول عظیمی خلاص شــده اســت،  می گوینــد: او را بــه خــود گذار

گر به ایشان  پس از مدّتی از او می پرسند: فلانی چه میکند؟ فلان کس در چه حال است؟ ا

بگوید: وقتی از او جدا شدم زنده بود به او امیدوار می شوند که شاید به ایشان ملحق شود و 

گر به آنان بگوید: او پیشتر مرده است، گویند: ای وای که او هلاك شده و به درکات جحیم  ا

گر رستگار می بود به ما می پیوست. )کلینی، ۱۴۰۷ ق: ۲۴۴/۳( سقوط کرده است که ا

ی که از لحظه قبض روح تا ســؤال  ممکن اســت این ســؤال ایجاد شــود که چطور فشــار

قبــر اســت را ضغطــة القبــر بنامیــم در حالی که قســمتی از این زمــان قبل تدفین اســت و تا 

ی به همراه داشــته باشــد؟ به  قبــل تدفیــن نیــز اصــلا قبری بــرای میت وجود نــدارد که فشــار

بیان دیگر چرا فشــار در این محدوده زمانی که میت هنوز وارد قبر نشــده با نام ضغطة القبر 

نامیده می شود؟ در جواب باید گفت که همان طور که در روایت مربوط به فرد مصلوب آمد، 
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ی فرمودند: »پروردگار زمین همان پروردگار هواســت، پس به  امام؟ع؟ در پاســخ به ســؤال راو

ی ضغطة القبر نیز به  هــوا امر می کند که شــدیدتر از ضغطة القبر به او فشــار آورد«، نام گــذار

کی  همیــن گونــه اســت؛ یعنی همان هوا قبر اوســت و لزومی ندارد که قبر حتمــا زمینی و خا

کی وجود ندارد این فشــار به  باشــد؛ بنابرایــن در حالــی که بعد از قبــض روح، هنوز قبری خا

ی کرده اند که به هر حال  اذن خدا به میت وارد می شود و از این لحاظ آن را این طور نام گذار

جایگاه انسان بعد از مرگ، قبر یا همان برزخ خواهد بود. چنانچه امام صادق؟ع؟ در رابطه با 

حقیقت برزخ می فرمایند: »قبر است از لحظه مرگ فرد تا روز قیامت.«

قَبْرُ مُنْذُ حِــیِن مَوْتِــهِ إِلَی یَوْمِ 
ْ
 ال

َ
زَخُ قَــال بَــرْ

ْ
؟ع؟... مَا ال ِ

بِي عَبْــدِ الّلَّهَ
َ
ــتُ لِأ

ْ
: قُل

َ
یــدَ قَــال و بْــنِ یَزِ »عَــنْ عَمْــرِ

قِیَامَةِ«. )همان، ۲۴۲/۳(
ْ
ال

بعد از اینکه مشــخص شــد عذاب قبر امری غیر از فشــار قبر اســت، مناســب اســت به 

یم. حقیقت و چگونگی این دو مسئله مرتبط با عالم برزخ بپرداز

4. حقیقت فشار قبر
یکی از مصادیقی که در روایات برای حقیقت فشار قبر مطرح شده است، ابهام در سرانجام 

کار است؛ بدین صورت که در برخی از روایات، تشییع کنندگان را منع می کنند از اینکه در 

هنــگام تدفیــن، میت را ســریعا در قبر قرار دهنــد و توصیه به آرام آرام نزدیــک کردن او به قبر 

می کنند و اینکه در فاصله ای از قبر اندکی تأمل کرده، مرده را زمین بگذارند و ســپس عمل 

 
َ

سْــفَل
َ
کِنْ ضَعْهُ أ

َ
قَبْرِ وَ ل

ْ
تَــكَ بِال  تَفْــدَحْ مَیِّ

َ
تدفیــن را دنبــال کنند. مرحوم مجلســی ذیــل روایت » لا

هْبَتَه«؛ قبر را بر میتت سنگین نکن ولی او را از پائین قبر به 
ُ
 أ

ُ
خُذ

ْ
ثَةٍ وَ دَعْهُ یَأ

َ
وْ ثَلا

َ
اعَیْنِ أ مِنْهُ بِذِرَ

کن تا برای قبر آماده شود، )همان ۱۹۱/۳( . چنانچه  فاصله زراعین یا سه زراع قرار بده و او را رها

، قبر و  گهانی گذاشــتن میت در قبر علامه مجلســی؟رح؟در تبیین روایت آورده اند، »یعنی با نا

دخــول در آن را بــرای میت ثقیل و ســخت نکنید و همچنیــن می گوید: این برای اطلاع روح 

بر این احوال جدید می باشــد.« )محمد باقر مجلســی، ۱۴۰۴ ق: ۸۱/۱۴( »یأخذ اهبته« به معنی این 

اســت که وســیله آن را کســب کنــد. به این معنی که مــرده را در فاصله ای از قبــر رها کنید تا 

 ، اســباب روبرو شــدن با این وضعیت جدید را کســب کند. پس یکی از عوامل ضغطة القبر
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ابهام داشــتن، ناآشــنایی و جهل نسبت به شــرایط جدیدی است که بواسطه متفاوت بودن 

، انسان با آن روبرو می شود. آثار و قوانین و احکام آن عالم با دنیای حاضر

حقیقت دیگری که برای مســئله فشــار قبر مطرح اســت، نفس نزدیک شــدن به ســؤال و 

جواب قبر اســت که این موجب یک فشــار برای میت خواهد شد چنانچه از امام کاظم؟ع؟ 

هْبَتَهُ 
ُ
خُــذُ أ

ْ
ــهُ یَأ

َ
هُ سَــاعَةً فَإِنّ

ْ
مْهِل

َ
ــتِ شَــفِیرَ قَبْــرِهِ فَأ یِّ َ تَیْــتَ بِالِمْ

َ
روایــت شــده اســت کــه فرمودنــد: »إِذَا أ

ــؤَالِ.«؛ هــرگاه میتــی را نزدیــک قبــرش آوردی، زمانی بــه او مهلت بده تا ایــن مهلت دادن  لِلسُّ

هیبت ســؤال قبر را کاهش دهد. )همان( با توجه به این روایت مشــخص می شــود که انســان 

گاه اســت و همین که می داند که قرار اســت از  ، از فرا رســیدن آن آ قبل از رســیدن ســؤال قبر

صحت و سقم اعمال و اعتقادات خود در دنیایی که دست او از آن کوتاه شده مورد سؤال 

ی خواهد شد. قرار گیرد، متحمل فشار

ی که فرد می میــرد و با عالم  عــلاوه بــر ایــن، در برخی از روایات ســخن از وحشــت در روز

ی که انسان متولد شده از شکم  بعد از این دنیا مواجه می شود شده است که با وحشت روز

ی که برانگیخته می شود و با احکامی مواجه می شود که  مادر خارج می شود و همچنین روز

ک ترین زمان ها  در عوالم قبلی نبوده اند، برابری می کند؛ تا جائی که این سه زمان را وحشتنا

برای هر کس دانسته اند. وحشت در عربی به معنی تنهایی و غربت است؛ بنابراین تنهایی 

و غربت و به بیان روایات وحشت مصداق دیگر فشار در این فاصله زمانی است.

هِ  مِّ
ُ
جُ مِنْ بَطْنِ أ رُ ثَةِ مَوَاطِنَ یَوْمَ یَلِدُ وَ یَوْمَ يَخْ

َ
قُ فِي ثَلا

ْ
ل َ ونُ هَذَا الخْ

ُ
وْحَشَ مَا یَک

َ
الامام الرضا؟ع؟ »إِنَ أ

نْیَا وَ قَدْ 
ُ

هَــا فِي دَارِ الدّ ْ یَرَ  لَمَ
ً
اما

َ
حْک

َ
ی أ هَا وَ یَــوْمَ یُبْعَثُ فَیَرَ

َ
هْل

َ
ةَ وَ أ خِرَ

ْ
ــوتُ فَیُعَایِنُ الآ نْیَــا وَ یَــوْمَ يََمُ

ُ
ی الدّ فَیَــرَ

وتُ  یْهِ یَوْمَ وُلِدَ وَ یَوْمَ يََمُ
َ
 وَ سَــلامٌ عَل

َ
وْعَتَهُ فَقَال وَاطِنِ وَ آمَنَ رَ َ ثَةِ الِمْ

َ
لا

َ
يََى فِي هَــذِهِ الثّ  یَحْ

َ
ُ تَعَــالَی عَــلی مَ الّلَّهَ

َّ
سَــل

 َّ َ
لامُ عَلي ؟ع؟ وَ السَّ

َ
وَاطِنِ فَقَال َ ثَةِ الِمْ

َ
لا

َ
 نَفْسِهِ فِي هَذِهِ الثّ

َ
يَمَ عَلی مَ عِیسَــی ابْنُ مَرْ

َّ
ا وَ قَدْ سَــل وَ یَوْمَ یُبْعَثُ حَیًّ

ا«؛ در ســه موضع، انســان از همیشــه تنهاتر اســت )و یا  بْعَثُ حَیًّ
ُ
مُــوتُ وَ یَوْمَ أ

َ
یَــوْمَ وُلِــدْتُ وَ یَــوْمَ أ

ی که زاده می شــود و از شــکم  کترین موقعیّتها برای انســان، ســه موقعیّت اســت(: روز ترســنا

ی کــه می میرد و آخرت و اهــل آن را بالعیان  مــادرش خــارج می گــردد و دنیــا را می بیند و روز

ی که مجدّدا زنده می شود و احکامی را می بیند که در دار دنیا ندیده  مشاهده می کند و روز
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بــود و خداونــد در ایــن ســه موضــع بر یحیی ســلام و درود فرســتاده و تــرس او را فرو نشــانده 

اســت، خداونــد می فرمایــد: »و ســلام بــر او آن روز که زاده شــد و آن روز که می میــرد و آن روز 

کــه مجــدّدا زنده می شــود« و عیســی بن مریم نیز در این ســه موضــع بر خود درود فرســتاده و 

ی که مجدّدا زنده  ی که می میرم و روز ی که زاده شــدم و روز گفته اســت: »و ســلام بر من روز

ی، ۱۳۷۵: ۴۹۷/۲( می شوم«. )فتال نیشابور

بنابراین ضغطة القبر که به جهل، ابهام و ناآشــنایی انســان نســبت به عوالم بعد از این 

دنیا، تنهایی و ترس مربوط می شود بسته به میزان معرفتی که انسان در رابطه با عوالم بعدی 

ســیر تکاملی خویش، در این دنیا کســب کرده متفاوت اســت و هر چه فرد نسبت به مرگ و 

عوالم بعد از آن بی تفاوت تر و بی توجه تر بوده باشــد به طور قطع این عوامل تشــدید شــده و 

فشار او بعد از مرگ افزایش می یابد.

یکی دیگر از عواملی که هم می توان آن را به عنوان حقیقت فشار قبر مطرح نمود، از دست 

دادن دنیــا و بقــاء تعلــق بــه آن اســت آیت الله جــوادی آملــی در تبیین این مســئله می گویند: 

»گروهــی از انســان ها در دنیــا دو امــر اصلــی یعنــی روح و ادراکات حقیقــی او را بــه فراموشــی 

می سپارند و همه فرصت ها و همّت های خود را در تأمین رفاهِ تنِ فرعی و ادراکات اعتباری 

گــر در همین حال، مرگ او فرا رســد، آنچه که  خویــش بــه کار می گیرنــد. )برای چنین کســی( ا

کی و ادراکات اعتباری را از دســت می دهد و به  برایش آشــنا و بدان ســرگرم بود یعنی تن خا

نشــئه ای وارد می شــود که هیچ یك از مقاطع و مراحل و مسایل آن برایش آشنا نیست. از این 

روست که بسیاری از افراد، بعد از مردن، مدتها می گذرد تا بفهمند که از دنیا رخت بربسته اند 

گاهی برســند، ســختی فراوانی می کشــند. البته مرگ طبیعی که در پزشکی اعلام  و تا به این آ

می شــود، گاه به ســرعت، اتفاق می افتد اما مرگ حقیقی انسان، انتقال از دنیا به برزخ است و 

تبهکاران به سادگی از دنیا به برزخ، منتقل نمی شوند؛ زیرا آنچه مورد علاقه و دلبستگی آنان 

ق باقی 
ّ
است امور مادی است و همه مادیّات به هنگام مرگ از آنان گرفته می شود و اصل تعل

می مانــد؛ و ایــن مطلــب یعنی وجــود علاقه و فقدان متعلقِ آن، فشــاری بــر علاقمند تحمیل 

می کند که بسیار سخت و دردناك است.« )جوادی آملی، ۱۳۸۱: ص ۲۱۶(
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یشــه های عمیقی در  بــه بیــان دیگــر شــاید بتــوان گفــت بعضــی اعمــال هســتند کــه از ر

، فرد  شــخصیت و رفتار انسان نشــأت گرفته اند؛ یعنی جزو مواردی نیستند که نکیر و منکر

یشه دار بودن آنها در وجود فرد،  را بواسطه آنها مورد مؤاخذه قرار دهد ولی به علت عمیق و ر

روح بــا آنهــا انس گرفته و همین مؤانســت روح با بعضی بدخلقی  هــا، رنج هایی را در برزخ به 

دنبال خواهد داشــت. خصلت هایی که انســان در طول عمر خود در دنیا دارای آنها شــده 

اســت و در وجــود و روح او رســوخ کــرده و نهادینــه شــده اند، بعــد از انتقال به عالــم برزخ نیز 

همــراه او خواهــد بــود. همان طــور که نوزاد نیز مدت زمانی که در شــکم مادر اســت بســته به 

کــم بــر آن جــا، عاداتی را کســب می کند کــه در ابتدای قدم گذاشــتن بــه این دنیا  شــرایط حا

نیــز همــان عــادات را انجــام می دهد و تا زمانی که با شــرایط این دنیا خــود را هماهنگ کند 

شــاید مدت ها طول بکشــد. این مواردی اســت که به جســم کودک مربوط می شــود و توسط 

ی و خلقی مواردی است که دیرتر  اطرافیان قابل مشاهده است. قطعا عادات روحی و رفتار

از عــادات جســمی تغییــر می کند. این مســئله را حتی در افــرادی که در همین دنیا به ســن 

کهولــت و پیــری رســیده اند هــم می تــوان دید به این صــورت که انســان در ســنین پیری فکر 

همان کارهایی را در سر دارد که در دوران زندگی خود در دنیا به آنها توجه و اهتمام بیشتری 

گر کســی در طول زندگی خــود تنها برای بدســت آوردن پول  داشــته اســت. بــه عنــوان مثال ا

یــده باشــد در دوران پیــری نیــز به چیــزی غیــر از آن نمی تواند فکر کند و مشــغول  بیشــتر دو

ک خود  باشــد یا کســی که در دوران زندگی خود دغدغه ای به جز پخت و پز و خورد و خورا

گرچه در فکر  و خانواده خود نداشــته اســت در دوران پیری نیز به چیزی غیر از این )حتی ا

باشــد( نمی تواند مشــغول باشد. در ورود به برزخ هم همین طور است. حال با توجه به اینکه 

انسان بعد از مرگ حقایق را فهمیده و پرده ها از جلو چشم او کنار رفته است، همین بودن 

خصلت هــای نادرســت بــا او و عــدم توان تــرک آنها خود باعث فشــار فرد خواهــد بود. حتی 

برخــی عاداتــی کــه ارتباطی با مــاده و نظام مادیــت دارد به علت نبودن اســباب و ابزار آن ها 

کــم بر عالم برزخ اجازه پرداختن به آن عــادات و خصوصیات را نخواهد  و اینکــه شــرایط حا

داد، باعث ناراحتی و فشار انسان خواهد شد.
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دیدگاه های مختلفی مطرح شده است که در این باره به برخی اشاره می گردد.

همان طــور کــه می دانیــم عالــم مثــال، عالمــی اســت که بــه لحاظ وجــودی )نــه مکانی( 

مافــوق عالــم طبیعت اســت. در این عالــم، صور موجودات هســت اما بدون ماده. )موســوی 

همدانی، ۱۳۷۴: ۲۷۰/۱۱( موجودات این عالم از این نظر که ابعاد و اشکال و مکان دارند شبیه 

موجــودات مادی انــد و از ایــن نظــر که اســتعداد بــرای تغییر ندارنــد و حرکت و زمــان بر آنها 

صادق نیست همانند مجردات عالم عقول اند. )ملایری، ۱۳۸۹: ص ۱۱۵(

علامــه طباطبائی؟رح؟هــم تبییــن دیگری را مطرح می کند که می تــوان آن را همچون تبیین 

ملاصــدرا، تمثل دانســت؛ یعنی این روح اســت که تمثل برایــش رخ می دهد و تمثل می کند 

که قبر او را تحت فشار قرار می دهد )رخشاد، ۱۳۸۱: ص ۸۷(.

4. 1. حقیقت عذاب قبر

یم بنا  بعد از تبیین حقیقت فشــار قبر در این قســمت از بحث به مســئله عذاب قبر می پرداز

افِرِ فِي قَبْرِهِ تِسْعَةً 
َ

ک
ْ
 ال

َ
طُ عَلی ِ

ّ
هُ یُسَل

َ
قَبْر اِنّ

ْ
ا عَدُوَّهُ عَذَابُ ال ُ مِنْْهَ رَ الّلَّهَ

َ
تِِي حَذّ

َّ
نْكَ ال

َ
عِیشَةَ الضّ َ بر روایت »إِنَّ الِمْ

ا نَفَخَ   مِنْْهَ
ً
ینا نَّ تِنِّ

َ
وْ أ

َ
کَذَلِكَ إِلَی یَوْمِ یُبْعَثُ ل یْهِ 

َ
دْنَ عَل

َ
دّ نَ عَظْمَهُ یَتَرَ سِرْ

ْ
مَهُ وَ یَک ْ شْنَ لحَ  فَیَنْْهَ

ً
ینا وَ تِسْعِیَن تِنِّ

...«؛ همانا آن زندگی ســخت و دشــواری که خداوند دشــمن خود را از آن 
ً
رْعا ْ تُنْبِتْ زَ رْضِ لَمَ

َ ْ
فِي الأ

ط کند که گوشــت بدنش را 
ّ
بیم داده عذاب قبر اســت، که خداوند بر کافر نود و نه اژدها مســل

به دندان گزند و استخوانش را بشکنند و پیوسته بر سر او در آمد و شدند )او را پایمال کنند( 

تا روزی که از قبر برانگیخته شود، که اگر یکی از آن اژدهاها در زمین بدمد هرگز زمین زراعتی 

، زندگی و معیشــت ضنکی اســت که  نرویانــد. )طوســی، ۱۴۱۴ ق: ص ۲۸(، حقیقــت عــذاب قبر

خدا دشمنش را از آن بر حذر می کند و می ترساند. ضنک به معنی تنگی و سختی از هر چیز 

، ۱۴۱۴ ق: ۴۶۲/۱۰( اســت. بنــا بر همین روایت، از عوامل عذاب قبر دشــمنی با خدا و  )ابــن منظــور

کفر است. در ادامه این روایت، در توصیف این معیشت ضنک مثال هایی آورده شده است 

. همچون تسلط حیواناتی بر انسان و گزیدن و شکستن استخوان های او

چنانچــه در برخــی دیگــر از روایات، بعد از ســوال از اعتقــادات، به پر شــدن قبر کفار از 

آتش و تســلط مارها و عقارب و جانوران زمین اشــاره شده است که در ادامه دو نمونه از این 
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روایــات آمده اســت. همچنین در روایت زیر عدم پذیــرش ولایت ائمه؟عهم؟ از عوامل عذاب 

قبر دانسته شده است.

مْ  ائِِهِ سْمَ
َ
خْبَرَ بِأ

َ
ــةِ؟عهم؟ فَأ ئِِمَّ

َ ْ
 عَنِ الأ

َ
قْعِدَ فِي قَبْرِهِ فَسُــئِل

ُ
هُ أ

َ
ةَ إِنّ ــزَ بِي حََمْ

َ
الامــام الرضــا؟ع؟: »بَعْدَ مَوْتِ ابْنِ أ

«. امام رضا؟ع؟ بعد از مرگ ابن  ً
هُ نَارا  قَبْرُ

َ َ
بَةً امْتَلَأ سِــهِ ضَرْ

ْ
أ  رَ

َ
 فَوَقَفَ فَضُرِبَ عَلی

َ
ی إِلََيَّ فَسُــئِل حَتّیَ انْتََهَ

ابی حمزه فرمود: او در قبرش نشــانده شــد و درباره ائمه؟عهم؟ از او ســؤال شــد. از اســماء آنان 

خبر داد تا به من رســید. پس توقف کرد. پس ضربه ای به ســرش وارد شد که قبرش از آتش پر 

شد. )الکشی، ۱۴۰۹ ق: ص ۴۰۳(

كَ وَ مَا  بُّ هُ مَنْ رَ
َ
نِ ل

َ
َّ یَقُــولا ُ

کْفَانَهُ ثم
َ
قَیَا عَنْهُ أ

ْ
ل

َ
قَبْــرِ فَأ

ْ
تَحِنَا ال تَاهُ مُُمْ

َ
قَبْرَ أ

ْ
 ال

َ
دْخِل

ُ
الامــام علــی؟ع؟: »فَــإِذَا أ

بَةً  بَــةٍ مَعَهُمَا ضَرْ زَ رْ بَــانِ یَافُوخَهُ بِِمِ  هُدِیتَ فَیَضْرِ
َ

یْــتَ وَ لا  دَرَ
َ

نِ لا
َ

ي فَیَقُــولا دْرِ
َ
 أ

َ
 لا

ُ
ــكَ فَیَقُــول دِینُــكَ وَ مَــنْ نَبِیُّ

هُ 
َ
نِ ل

َ
َّ یَقُولا ُ

ــارِ ثم هُ بَابا إِلَی النَّ
َ
َّ یَفْتَحَانِ ل ُ

ــیْنِ _ ثم
َ
قَل

َ
 الثّ

َ
ا مَا خَلا َ  وَ تُذْعَرُ لْهَ

َّ
ــةٍ إِلا  مِنْ دَابَّ

َّ
ُ عَــزَّ وَ جَــل ــقَ الّلَّهَ

َ
مَــا خَل

مِهِ وَ  ْ جُ مِنْ بَیْنِ ظُفُــرِهِ وَ لحَ یَخْــرُ
َ
جِ حَــتّیَ إِنَّ دِمَاغَهُ ل قَنَا مِنَ الزُّ

ْ
 مَا فِیــهِ ال

ُ
یْــقِ مِثْل

َ
نََمْ بِشَــرِّ حَــالٍ فِیــهِ مِــنَ الضّ

ُ مِــنْ قَبْرِه«؛ پس زمانی که  شُــهُ حَتّیَ یَبْعَثَهُ الّلَّهَ هَا فَتَنْْهَ ا وَ هَوَامَّ بَهَ رْضِ وَ عَقَارِ
َ ْ
ــاتِ الأ یْــهِ حَیَّ

َ
ُ عَل طُ الّلَّهَ ِ

ّ
یُسَــل

وارد قبــر می شــود ســؤال کننــدگان قبر به ســراغش می آیند پــس کفن هــای او را در می آورند. 

سپس می گویند: خدای تو کیست و دین تو چیست و نبی تو کیست؟ می گوید: نمی دانم. 

می گوینــد: ندانســتی و هدایــت نشــدی. پس گردنش را بــا عصایی آهنینی که بــا خود دارند 

ضربــه ای می زننــد کــه خداوند موجــودی خلق نکــرد الا اینکه با این گرز ترســانده شــد به جز 

ی او باز می شود سپس این دو ملک به او می گویند: بخواب  ی از آتش به رو ثقلین. سپس در

به بدترین حال که در آن از تنگی مانند نیزه هایی از آهن اســت تا جایی که مغزش از میان 

ناخن و گوشــت بیرون می آید و خداوند بر او مارها وعقارب و جانواران زمین را مســلط کند 

پس او را می گزند تا زمانی که خداوند او را از قبرش برانگیزد. )کلینی، ۱۴۰۷ ق: ۲۳۲/۳( 

حال باید دید چه تبیین هایی برای واقعیت این عذاب قبر بیان شــده اســت. این آتش 

یا مار و عقربی که به عنوان عذاب قبر در روایات ذکر شده، آیا وجود دارد؟ یا همه این ها در 

ذهن و مربوط به تصور انســان اســت؟ و یا این موارد تنها تمثیلی برای فشــار واقعی است که 

. به فرد وارد می شود؟ یا بیان های دیگر
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، دیدن صحنه های ناخوشــایند  بــا بررســی روایی یکــی از مصادیق حقیقت عــذاب قبر

برای غیر مومنین اســت چنانچه دیدن صحنه خوشــایند برای اهل ایمان موجب مســرّت و 

خوشــنودی ایشــان می شود؛ وقتی انسان در عالم برزخ قرار می گیرد در مواقعی بسته به میزان 

فضائــل خــود امــکان دیــدار اهل خــود را در دنیا پیدا می کند و فرشــتگانی در این ســفر او را 

همراهــی می کننــد کــه بــرای مؤمنیــن صورت هاشــان را از آنچه از نــگاه به آن بدشــان می آید 

بــه ســمت آنچــه دوســت دارنــد می گردانند و بــرای کفار بــر عکس اســت؛ یعنی بــه کافر آن 

چیزهایی که از آن بدش می آید، نشان داده می شود.

ورُ  یَزُ
َ
افِرَ ل

َ
ک

ْ
هُ وَ إِنَّ ال رَ

ْ
بُّ وَ یُسْــتَرُ عَنْهُ مَا یَک ی مَا یُحِ هُ فَیَرَ

َ
هْل

َ
ورُ أ یَزُ

َ
ؤْمِنَ ل ُ الامام الصادق؟ع؟ »إِنَّ الِمْ

 قَدْرِ 
َ

ورُ عَلی مْ مَنْ یَــزُ عَــةٍ وَ مِنْْهُ  جُمْ
َّ

ورُ کُل مْ مَــنْ یَزُ  وَ مِنْْهُ
َ

ــبُّ قَال هُ وَ یُسْــتَرُ عَنْهُ مَا یُحِ ــرَ
ْ

ی مَــا یَک ــهُ فَیَــرَ
َ
هْل

َ
أ

عَمَلِــهِ«؛ همانــا مؤمــن اهــل را ملاقات می کند پس آنچه دوســت دارد را می بینــد و آنچه از آن 

بدش می آید از او مخفی می ماند و کافر اهلش را ملاقات می کند و آنچه از آن بدش می آید 

می بینــد و آنچــه دوســت دارد از او مخفــی می مانــد و بعضــی از آنها هســتند کــه هر جمعه 

اهلشان را ملاقات می کنند و بعضی به اندازه عملشان. )همان، ۳/ ۲۳۰(

هُ 
َ
هْل

َ
تِِي أ

ْ
 وَ هُوَ یَأ

َّ
کَافِرٍ إِلا  

َ
و نیز در روایت دیگری امام صادق؟ع؟ می فرمایند: »مَا مِنْ مُؤْمِنٍ وَ لا

ونَ 
ُ
هُ یَعْمَل

َ
هْل

َ
افِرُ أ

َ
ک

ْ
ی ال

َ
أ  ذَلِــكَ وَ إِذَا رَ

َ
َ عَلی دَ الّلَّهَ اتِ حََمِ الِحَ ونَ بِالصَّ

ُ
هُ یَعْمَل

َ
هْل

َ
ی أ

َ
أ ــمْسِ فَــإِذَا رَ

َ
وَالِ الشّ عِنْــدَ زَ

ةً«؛ مؤمن و کافری نیست مگر اینکه هنگام زوال خورشید نزد اهل  یْهِ حَسْرَ
َ
اتِ کَانَتْ عَل الِحَ بِالصَّ

گر کافر  گر دید اهلش صالحات انجام می دهند خدا را بر آن شکر می کند و و ا خود می آید ا

دید اهل صالحات انجام می دهند حسرت برای او خواهد بود. )کلینی، همان(

بنابرایــن کافــر در عالــم برزخ، پرده ها از جلو چشــمانش کنــار رفته و حقایــق را فهمیده، 

هــم از دیــدن اعمال صالح اهل خود حســرت می برد و هــم از دیدن آن بدش می آید به دلیل 

اینکه پرهیز از صالحات در شــخصیت و وجود او نهادینه شــده و روح او را تحت تأثیر قرار 

داده؛ الان هم که در برزخ اســت، با وجودی که حقیقت را فهمیده، به همان حالت دنیایی 

خــود در بــرزخ هم ادامه خواهد داد؛ و به بیان دیگــر از یک طرف حقیقت را فهمیده و دچار 

حســرت اســت از اینکه چرا خود در دنیا اعمال صالح انجام نداد و از طرف دیگر حتی در 
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بــرزخ هــم همچنان این دوســت نداشــتن صالحات همراه روح اوســت که خود این مســئله 

فشــارها و رنج هایــی را بــه او وارد می کننــد کــه همیــن فشــارها و رنج ها به آن مــار و عقرب ها 

تشبیه شده است.

شــیخ صدوق؟رح؟ در تبیین حقیقت عذاب قبر برای مؤمن می گوید: آنجا که آورده اســت: 

»أشــد ما یکون عذاب القبر علی المؤمن مثل اختلاج العین أو شــرطة حجام« )ابن بابویه، ۱۴۱۴ق: ص ۵۸( 

یعنی عذاب قبر برای مؤمن آنقدر راحت اســت که دردش برای او مانند پریدن چشــم و درد 

تیغ حجامت است. می بینیم که صدوق؟رح؟ عذاب قبر وارد بر مؤمن را به لحاظ میزان سختی 

که بواسطه آن، مؤمن تحمل می کند، به پریدن چشم و تیغ حجامت تشبیه کرده است.

ی، معتقد است که بعد از حاصل شدن مرگ، انسان  فیلســوف متأله ملاصدرای شــیراز

قوه واهمه را به همراه دارد و با آن، ذات خود را تخیل می کند؛ زیرا قوه خیال در وجود استقلال 

دارد و پس از بدن هم باقی خواهد بود و نیازش به این بدن تنها در ابتدای تکوینش است نه 

در بقــا. پــس قوه خیال هنگام جدا شــدن از بدن، مدرِک جزئیات و مادیات به واســطه صور 

گر خوشــبخت و  آنهــا اســت؛ همان طور کــه در دنیا مدرک بود؛ پــس نفس با قوه واهمه خود ا

گر شقی  ســعادتمند باشــد بهشت و باغ و بستان هایی که وعده داده شده تخیل می کند و ا

و ســتمگر باشــد چیزهــای اذیت کننده ای که او از آنها در رنج اســت را تصــور می کند و این 

ی، ۱۹۸۱ م: ص ۲۱۹(. ملاصــدرا در المبدأ و المعاد  همــان عذاب قبر اســت. )صدر الدین شــیراز

ی، ۱۳۵۴: ص ۴۰۹(. نیز همین معنا را بیان می کند. )صدر الدین شیراز

آیت الله جوادی آملی مفسّر و فلیسوف معاصر نیز معتقد است که هر کس در دنیا باطن 

خویش را به نور بصیرت بنگرد آن را بالقوه پر از انواع موذی و درنده، مانند شهوت، غضب، 

گر لحظه ای از آنها غفلت ورزد هر  یا و خودخواهی خواهد دید که ا ، ر ، حسد، حقد، کبر مکر

آن او را می درند و نیش می زنند، جز اینکه بیشــتر مردم نمی توانند آنها را ببینند؛ زیرا به امور 

دنیــا و دســتاوردهای حواس ظاهری ســرگرم هســتند اما وقتــی او را در قبــر گذارند پرده های 

غفلت کنار می رود و همه آن صفات مذموم را به شکل های اصلی خواهد دید؛ زیرا هر یک 

از صفــات مذبــور صورتــی مناســب خود دارد. چنــان که کبر و تکبر به شــکل پلنــگ نمودار 
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می شــود. اینهــا در واقــع همان صفات و ملکات نفســانی او هســتند که در آخرت به شــکل 

عذاب قبر برای او ظاهر می شوند. )جوادی آملی، ۱۳۸۸: ص ۴۳(

4. 2. فشار و عذاب قبر از نظر متکلمین معتزله و اشاعره

ی عذاب قبر هستند و راجع  در میان مذاهب کلامی، اشــاعره و معتزله بیشــتر متمرکز بر رو

بــه ضغطــة القبر اظهار نظری نکرده اند. در این باره و در ادامه به تبیین مختصر این مســئله 

یم. از منظر اشاعره و معتزله می پرداز

در میان معتزله گروهی عذاب قبر را قبول می کنند اما قائل به راه نداشتن عقل به تبیین 

آن هســتند و بعضی هم این مســئله را انکار کرده اند. قاضی عبدالجبار عذاب قبر را به جز 

 ، آنچــه که منســوب به ضرار بن عمرو اســت مقبول امت بدون اختــلاف می داند. )عبدالجبار

۱۴۲۲ ق: ص ۴۹۳( همچنیــن بــه گفتــه او وجود ســوال و عــذاب یا ثواب قبر چیزی نیســت که 

عقل به آن راهی داشــته باشــد و باید از طریق ســمع اثبات شــود. )همان: ص ۴۹۴(. ضرار بن 

کثر متأخرین معتزله، ســوال و عذاب قبر را انکار کرده اند. )ایجی،  عمرو و بشــر المریســی و ا

۱۳۲۵ ق: ۳۱۸/۸( که منشــا این اتهام را حشــر و نشــر ضرار با معتزله دانســته اند. )تفتازانی، ۱۴۰۹ 

ق: ۱۱۳/۵( جبائــی و پســرش و بلخــی تســمیه دو ملــک ســوال کننده بــه منکر و نکیــر را انکار 

کرده انــد. )ایجــی، ۱۳۲۵ ق: ۳۱۸/۸( ابوالحســن اشــعری در مقــالات الاســلامیین هــم معتزلــه و 

خوارج را از نفی کنندگان عذاب قبر می داند. )اشعری، ۱۴۰۰ق: ص ۴۳۰(

امــا اشــاعره ســوال و عــذاب قبر را بنا بر آیــات قرآن و احادیث قبــول دارند )ایجــی، ۱۳۲۵ ق: 

۳۱۷/۸( و اشــکالات منکــران را پاســخ داده انــد )تفتازانــی، ۱۴۰۹ ق: ۱۱۱/۵ _ ۱۱۲( و تبیین هایی را نیز 

بــرای بیــان نحــوه این عذاب ارائــه کرده اند. از جمله اینکه ایجی در شــرح مواقف زنده شــدن 

بــدن دنیــوی و تعلــق روح به آن را مطرح می کند )ایجی، ۱۳۲۵ ق: ۳۱۸/۸( و اینکه شــاید این زنده 

شــدن قابل مشــاهده نباشــد؛ مانند فردی که ســکته کرده و حیات دارد در حالی که حیاتش 

قابل مشاهده نیست. )همان: ۳۱۹/۸( همچنین تفتازانی قائل به جواز بقاء بعضی از اجزاء بدن 

مادی است که بنیه را تشکیل می دهند و متعلق سوال و عذاب قبر را هم روح یا همین اجزائ 

کی می دانــد و عدم امکان دیــدن اتفاقاتی که بر  اصلــی باقــی مانده از جســم مــادی در قبر خا
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ک می گذرد را به خاطر حکمتی می داند که بر ما پوشیده است. )تفتازانی،  جسم مادی در خا

کی و امثال این مسائل را قبول نمی کند )همان: ۱۱۶/۵(؛ یعنی  ۱۴۰۹ ق: ۱۱۶/۵(. ولی توسیع قبر خا

تبیینی که اشاعره برای واقعیت عذاب قبر مطرح می کنند زنده شدن همه یا بخشی از بدن 

لام در جســد مرده جمع  کی اســت. بعضی از متکلمین هم معتقدند که آ دنیایی در قبر خا

می شــود و زمانی که حشــر فرا رســید به یکباره آن را حس می کنند که این نظر در واقع انکار 

عذاب قبر قبل از حشر است. )ایجی، ۱۳۲۵ ق: ۳۱۸/۸(.

کثر متکلمین بیشتر بر عذاب قبر متمرکز شده اند و درمورد فشارهای وارد بر  از آنجا که ا

فــرد از لحظــه قبض روح تا قبل ســوال قبر کمتر اظهار نظــر کرده اند، در این بخش به تحلیل 

یم. روایی این مسئله می پرداز

نتیجه گیری
ینی است که در رابطه با مسائل بعد از مرگ است اینکه آیا  ، ضغطه و عذاب قبر عناو فشار

، موضوعی است که در این مقاله بدان  عناوین تعابیری از برای یک حقیقت هستند یا خیر

ی اســت که عقل توان ورود به آن را بدون نقل  پرداختیم با توجه به اینکه این مســئله از امور

ندارد و به عبارت مناسب تر قلمرو نقل است تا عقل، می بایست به سراغ متون روائی رفت. 

آنچه از بررســی روایات اســتفاده می شود این مســئله به دو گونه قابل تحلیل است؛ از برخی 

از روایــات ایــن گونه اســتفاده می شــود که این دو عنــوان، مجزای از یکدیگرنــد و در برخی از 

روایات، از فشــار قبر یک معنای کلی که شــامل همه ســختی ها و رنج هایی است، استفاده 

می شــود؛ بدیــن صــورت که فــرد از لحظــه قبض روح تا رســتاخیز کــه زمان زندگی انســان در 

 » بــرزخ اســت متحمــل می شــود؛ بنابراین عذاب قبــر و ضغطة القبــر دو جزء واژه »فشــار قبر

هســتند که در فارســی به کار برده می شــود. اولی یعنی عذاب قبر در معنای عقوبت ناشــی 

از اعتقــادات اساســی و برخــی اعمــال به کار مــی رود و دومی یعنی ضغطة القبــر ارتباطی با 

اعمال انسان در دنیا ندارد و عوامل دیگری دارد.

عــذاب قبــر مجموعــه زندگــی و معیشــت همــراه بــا ســختی و رنجــی اســت کــه انســان 

بواســطه کفــر و دشــمنی بــا خــدا در عالم برزخ گرفتــار آن می شــود همچون تســلط حیواناتی 
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همچــون مارهــا و عقارب بر انســان و گزیدن و شکســتن اســتخوان های او و پر شــدن قبر از 

آتش. از تبیین های ارائه شــده برای واقعیت عذاب قبر یکی تشــبیه اســت به این معنی که 

سختی هایی که فرد در برزخ متحمل می شود از نظر شدت سختی به این موارد تشبیه شده 

اســت. بعضــی همچون گروهــی از معتزله، راه عقل را به تبیین این موضوع بســته اند. بعضی 

کی و تعلق روح به آن، یا تعلق روح به  از اشاعره نیز قائل به زنده شدن بدن دنیوی در قبر خا

بعضی از اجزا بدن اســت که بنیه بدن را تشــکیل می دهند. تبیین دیگر که توســط ملاصدرا 

گر خوشبخت  مطرح شده وهم یا قوه واهمه است به این صورت که نفس با قوه واهمه خود ا

گر  و ســعادتمند باشــد بهشــت و بــاغ و بســتان هایی کــه وعده داده شــده تخیل می کنــد و ا

شــقی و ســتمگر باشــد چیزهای اذیت کننده ای که او از آنها در رنج اســت را تصور می کند 

 ، و این همان عذاب قبر اســت. تبیین دیگر مبتنی بر آشــکار شــدن واقعیت اعمال و رفتار

گر  بعــد از مــرگ اســت که در ایــن دنیا به دلیــل حجاب های متعــدد امکان دیــدن آن نبود. ا

حقیقــت اعمــال،  زشــت و بــد باشــد انســان را آزار می دهد و ایــن همان عذاب قبر اســت و 

گــر حقیقــت اعمــال خوب و نیکو باشــد باعث لذت انســان می شــود که ایــن همان ثواب  ا

قبر اســت. برای فشــار قبر نیز الفاظی همچون مار و عقارب اســتفاده نشده ولی آن را تقریبا 

همگانی دانســته اند و تبیین هایی در روایات دارد. نظیر اینکه این بخش از فشــار ناشــی از 

تنهایی، غربت، ابهام داشتن، ناآشنایی و جهل نسبت به شرایط جدیدی است که بواسطه 

، انسان با آن روبرو می شود. متفاوت بودن آثار و قوانین و احکام آن عالم با دنیای حاضر
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فهرست منابع
ی، مبارک بــن محمــد، )۱۳۶۷.( النهایة فــی غریب الحدیــث و الاثر، تحقیــق محمود . ۱ ابــن اثیــر جــزر

محمد طناحی، چاپ چهارم، مؤسسه انتشاراتی اسماعیلیان، قم.

ابراهیمی دینانی، غلامحسین، )۱۳۹۱(، معاد، چاپ اول، نشر حکمت.. ۲

ی، قم.. ۳ ابن بابویه، محمد بن علی، )۱۳۸۵(، علل الشرایع، چاپ اول، کتاب فروشی داور

__________ ، )۱۴۰۶ ق(، ثــواب الاعمــال و عقــاب الاعمــال، چــاپ دوم، نشــر دار الشــریف الرضــی . ۴

، قم. للنشر

__________ ، )۱۴۱۴ ق(، الاعتقادات الامامیة، چاپ دوم، نشر کنگره شیخ مفید، قم.. ۵

، محمــد بن مکرم، )۱۴۱۴ ق(، لســان العرب، تحقیق جمال الدیــن میردامادی، چاپ . ۶ ابــن منظــور

، بیروت. یع _ دار صادر سوم، نشر دار الفکر للطباعة و النشر و التوز

احمــد بــن فــارس، )۱۴۰۴ ق.(، معجم مقاییــس اللغة، تحقیق عبدالســلام محمد هــارون، مکتب . ۷

الاعلام الاسلامی، قم.

، نشــر دار . ۸ اســماعیل بــن حماد جوهــری، )۱۳۷۶ ق.(، الصحــاح، تحقیق احمد عبد الغفور عطار

ئین، بیروت. العلم للملا

اشــعری، ابوالحســن، )۱۴۰۰ ق(، مقالات الاســلامیین و اختلاف المصلین، چاپ ســوم، نشــر فرانس . ۹

یسبادن. ، آلمان و شتاینر

ایجی، میر سید شریف، )۱۳۲۵ ق(، شرح المواقف، چاپ اول، نشر الشریف الرضی، افست قم.. ۱۰

برقــی، احمــد بن محمد بن خالــد، )۱۳۷۱ ق(، المحاســن، تحقیق جلال الدیــن محدث، چاپ . ۱۱

دوم، نشر دار الکتب الاسلامیة، قم.

تفتازانی، سعد الدین، )۱۴۰۹ ق(، شرح المقاصد، چاپ اول، نشر الشریف الرضی، افست قم.. ۱۲

جــوادی آملــی، عبــدالله، )۱۳۸۱(، صورت و ســیرت انســان در قــرآن، تحقیق غلامعلــی امین دین، . ۱۳

چاپ دوم، نشر اسراء.

__________ ، )۱۳۸۸(، معاد در قرآن، تحقیق علی زمانی قمشه ای، چاپ ششم، نشر اسراء، قم.. ۱۴

حســینی زبیــدی، محمــد مرتضــی، )۱۴۱۴ ق.( تاج العروس مــن جواهر القامــوس، تحقیق هلالی. . ۱۵

، بیروت. علی و علی سیری، نشر دار الفکر
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خلیل بن احمد فراهیدی، )۱۴۰۹ ق.(، کتاب العین، چاپ دوم، نشر هجرت، قم.. ۱۶

ی، ترجمــه و تحقیق مفردات الفــاظ قرآن، . ۱۷ راغــب اصفهانــی. حســین بن محمــد، غلامرضا خســرو

ی حسینی، )۱۳۷۴(، چاپ دوم، نشر مرتضوی، تهران. تحقیق غلامرضا خسرو

راوندی، قطب الدین، )۱۴۰۷ ق(، الدعوات، چاپ اول، انتشارات مدرسه امام هادی؟ع؟، قم.. ۱۸

رخشاد، محمد حسین، )۱۳۸۱(، در محضر علامه طباطبائی، چاپ اول، نشر نهاوندی، قم.. ۱۹

۲۰ .. شجاعی، محمد، )۱۳۸۹(، معاد یا بازگشت به سوی خدا، چاپ سوم، شرکت سهامی انتشار

ی، محمــد بــن ابراهیــم، )۱۳۵۴(، المبــدأ و المعــاد، چــاپ اول، نشــر انجمن . ۲۱ صــدر الدیــن شــیراز

حکمت و فلسفه ایران.

__________ ، )۱۳۷۸(، المظاهر الالهیه فی اسرار العلوم الکمالیة، تصحیح و تحقیق و مقدمه سید . ۲۲

محمــد خامنــه ای، چــاپ اول، نشــر بنیاد حکمت اســلامی صدرا، ســازمان چاپ و انتشــارات 

وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی.

__________ ، )۱۹۸۱ م(، الحکمة المتعالیة فی الاســفار العقلیة الاربعة، چاپ ســوم، نشــر دار احیاء . ۲۳

التراث العربی.

طباطبائــی، ســید محمــد حســین، )۱۴۱۷ ق(: المیــزان فــی تفســیر القــرآن، نشــر دفتــر انتشــارات . ۲۴

اسلامی جامعه مدرسین حوزه علمیه قم.

طوسی، محمد بن الحسن، )۱۴۱۴ ق(، الامالی، چاپ اول، نشر دار الثقافه، قم.. ۲۵

، )۱۴۰۹ ق(، وســائل الشیعة، تحقیق مؤسســه آل البیت؟عهم؟ چاپ اول، ۷، نشر . ۲۶ عاملی، شــیخ حر

مؤسسه آل البیت؟عهم؟، قم.

، قاضی، )۱۴۲۲ ق(، شرح الاصول الخمسه، نشر دار احیاء التراث العربی، بیروت.. ۲۷ عبدالجبار

عــده ای از علمــا، )۱۳۸۱(، الاصــول الســتة عشــر، تحقیــق محمــودی. ضیــاء الدیــن و نعمت الله . ۲۸

جلیلی و مهدی غلامعلی، مؤسسه دار الحدیث الثقافیة، قم.

ی، محمــد بن احمــد، )۱۳۷۵(، روضة الواعظیــن و بصیرة المتعظیــن، چاپ اول، ۲، . ۲۹ فتــال نیشــابور

انتشارات رضی، قم.

ی، . ۳۰ فخــر الدیــن بــن محمــد طریحــی، )۱۳۷۵(، مجمع البحریــن، تحقیق احمد حســینی اشــکور

تهران، نشر مرتضوی،، چاپ سوم.
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فیــض کاشــانی، محمد محســن بن شــاه مرتضی، علــم الیقین فــی اصول الدین، تحقیق محســن . ۳۱

، قم. ، نشر بیدار بیدارفر

قمی، علی بن ابراهیم، )۱۴۰۴ ق(، تفســیر القمی، تحقیق طیب موســوی جزایری، چاپ سوم، ۲، . ۳۲

نشر دار الکتاب، قم.

، )۱۴۰۹ ق(، رجال الکشــی، تحقیق طوســی. محمد بن حســن و حســن . ۳۳ کشــی، محمــد بــن عمر

مصطفوی، مؤسسه نشر دانشگاه مشهد، مشهد.

کبر و محمد . ۳۴ ی. علی ا کلینی، محمد بن یعقوب بن اســحاق، )۱۴۰۷ ق(: الکافی، تحقیق غفار

آخوندی، چاپ چهارم، نشر دار الکتب الاسلامیة، تهران.

، )۱۴۰۴ ق(، مرآة العقول فی شــرح اخبار آل الرســول، تحقیق هاشــم رســولی . ۳۵ مجلســی، محمد باقر

تی، چاپ دوم، ۱۲، نشر دار الکتب الاسلامیة، تهران. محلا

، )۱۴۱۴ ق.( لســان العرب، تحقیق جمــال الدین میردامادی، چاپ . ۳۶ محمــد بــن محرم بن منظور

، بیروت. یع، دار صادر سوم، انتشارات دار الفکر للطباعة و النشر و التوز

ملایــری، موســی، )۱۳۸۹(، نظریه هــای بدن برزخی بررســی و نقد، پژوهش دینی، پاییز و زمســتان، . ۳۷

شماره ۲۱.

منسوب به جعفر بن محمد؟ع؟ امام ششم، )۱۴۰۰ ق(، مصباح الشریعة، اعلمی، بیروت.. ۳۸

، )۱۳۷۴(، ترجمه تفسیر المیزان، نشر دفتر انتشارات اسلامی . ۳۹ موسوی همدانی، سید محمد باقر

جامعه مدرسین حوزه علمیه قم.





گروه کلام اسلامی گزارش جلسات دفاعیه پایان نامه های 

کیا 1 ی  علی صفر تیمور

وایات مثبت و نافی علم غیب امام رسی ر بر
طلبه: سرکار خانم انیس رضا پور

استاد راهنما: حجت الاسلام  والمسلمین محمد حسین نصیری
: حجت الاسلام والمسلمین مصطفی صدقی استاد داور

زمان جلسه دفاعیه: ۱۴۰۱/۰۸/۰۱
نتیجه: رتبه عالی با کسب نمره ۱۹

چکیده
از میان ویژگی ها و صفات امام معصوم به عنوان حجت الهی و هادی امت که بشر همواره 
و در تمام ادوار مضطر به وجود اوســت، گســتره و حدودوثغور علم ایشــان از اهمیت والایی 
گون مطرح شــده و چالش هایی که در میان علما )چه محدثان و  برخوردار اســت. اقوال گونا

...( در این باب محقق شده، خود مؤید این مطلب است. چه متکلمان و
که شیعه  در این میان بحث از علم غیب امام از اهمیت دوچندانی برخوردار است چرا
بــه جهــت ایــن اعتقاد که امام از علم غیب و ویژه برخوردار اســت مورد هجمه ی ســایر فرق 

قرارگرفته و به غلو متهم شده است.
بدیهی است که دفع این اتهام در تعمیق باور شیعیان نسبت به ساحت امامت بسیار مهم 
و اثرگذار است. در روایات ناظر بر علم غیب امام به دودسته بندی عمده برمی خوریم. روایاتی 

۱. دبیر پژوهشی گروه علمی کلام اسلامی
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که مؤید و مثبت علم غیب هستند و دسته ی دوم روایاتی که این ویژگی را از امام نفی می کنند.

در نگاه اول به نظر می رسد میان این دودسته روایت تعارض برقرار است.

در این پژوهش به بررسی این دودسته روایت با نظر به رویکرد قدما در اعتبارسنجی روایات 

و بررسی مفاهیم و کلیدواژه های مهم، به دلالت سنجی هر دودسته پرداخته شده است.

پس از تبیین دلالت هر دسته از روایات، فصل آخر به تحلیل دیدگاه ها در باب حل این 

تعارض اختصاص یافته است. با دقت به مفهوم شناسی غیب و تفاوت آن از نگاه عامه ی 

مردم و از نگاه امام؟ع؟ و توجه به تنوع مخاطب و نوع اعتقاد و سطح باورهای آن ها، رابطه ی 

میان این دودسته روایت به خوبی مشخص شده و تصور وجود تعارض برطرف خواهد شد.
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پاسخ به شبهات معاصر در رابطه با براهین اثبات 
ذات و وحدانیت خداوند در قرآن

ی صمیم طلبه: سرکار خانم طاهره حجار

استاد راهنما: حجت الاسلام  والمسلمین حسین صدیقی

: حجت الاسلام والمسلمین علیرضا حاجی زاده استاد داور

زمان جلسه دفاعیه: ۱۴۰۱/۰۱/۳۰

نتیجه: رتبه عالی با کسب نمره ۱۸.۵۰

چکیده
موضــوع پژوهش حاضر »پاســخ گویی به شــبهات معاصر پیرامــون ذات و صفت وحدانیت 

، شــبهات یکــی، دو دهــه اخیــر می باشــد.  خداونــد« می باشــد. منظــور از شــبهات معاصــر

اصــولاً یکــی از ویژگی های روانی انســان میل فطــری و غریزی به شــناخت حقایق و اطلاع از 

واقعیــت می باشــد کــه از آغاز کودکی در انســان ظاهر می شــود این که آیا موجود نامحســوس 

و غیرمــادی وجــود دارد؟ در صــورت وجــود آیــا رابطــه ای بین جهــان غیب و جهــان مادی و 

محســوس هســت؟ درصورت وجود رابطه، آیا موجود نامحسوسی هست که آفریننده جهان 

ی در بر دارد؛ ازجمله آثار  مادی باشــد. حقیقت شناســی و شــناخت ذات اقدس الهی آثار

، احساس مسئولیت و  خداشناســی در زندگی می توان به پیشــرفت علم، امید، تلاش بیشتر

آرامش اشــاره کرد به همین خاطر اســت کــه مؤمنین واقعی از این خصوصیــات برخوردارند. 

معاندین ادیان آســمانی مخصوصاً مخالفین اســلام درصدد برآمده اند تا با ایجاد شــبهاتی 

در این زمینه افکار مســلمانان را به انحراف بکشــانند. علمای دین همواره در صدد برآمده 

اند تا به اینگونه اشــکالات پاســخ داده و جای هیچگونه شــک و شبهه ای را باقی نگذارند. 

ی، کتابخانــه ای و نرم افزارهای علمی، بــه پردازش و  پژوهشــگر بــا اســتفاده از اســناد نوشــتار

تحلیل داده ها و گزاره ها با شــیوه توصیفی تحلیلی پرداخته اســت و رســاله حاضر را درســه 

فصــل کلیات، شــبهات پیرامــون براهین ذات الهی و شــبهات پیرامــون وحدانیت خداوند 

کی از آن اســت که مهم ترین اصل اعتقادی در  تنظیم  کرده اســت. یافته های پژوهشــگر حا
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میان خداپرستان اعتقاد به وجود خداوندی است که با چشم سر دیده نمی شود بلکه جهانِ 

پــر از آیــات و نشــانه های وجود ذات حــق، اثبات کننده وجود خداوند می باشــد. همچنین 

اصل علیت از مهمترین ارکان معرفت بشــری اســت و هر عقل سلیم قبول دارد که وجود هر 

چیــزی در جهان به چیزهای دیگر وابســته اســت به عبارت دیگر هــر معلولی نیازمند علت 

ک انســان به خودی خــود و قبل از هر  بــه وجــود آورنــده خــود دارد. نکته دیگر اینکه فطرت پا

ی اســت که مافــوق جهان )و  ی توانا و مقتدر گونــه علم نســبت بــه خدای یکتا، متوجــه نیرو

لایش بشر  ک و بی آ ( بوده و بر تمام جهان حکومت دارد. این همان ندای پا حداقل خود او

است که در برابر حوادث سخت، قوت می گیرد. توحید و یگانگی ذات اقدس الهی و نفی 

هرگونه مثل و مانندی از ذات پروردگار موضوع مهم دیگری اســت که هر انســان خداپرستی 

بــه آن اذعــان دارد. در تکمیــل برهــان علیت باید گفت هــر ممکن الوجودی کــه وجودش از 

خــودش نیســت علتــی دارد و آن علت همان واجب الوجودی اســت کــه در برهان امکان و 

وجوب اثبات می شود که ذات اقدس خداوندی است. برهان صدیقین که از شیء به خود 

شــیء اســتناد می شــود یعنی خود وجود از آن جهت که وجود است ابتدا بر واجب الوجود و 

ی که در آن بحث از  ســپس بر ســایر موجودات شهادت می دهد. برهانی در اثبات وجود بار

حقیقت هســتی به وجوب و ضرورت ازلی می انجامد تا از این راه وچود موجودات دیگر در 

لــوای واجب تعالی ثابت شــود. البتــه متکلمان، برهان تمانع را قویترین و روشــن ترین دلیل 

بر نفی تعدد اله دانســته اند. این برهان از آیه ۲۲ ســوره انبیا الهام گرفته اســت. اندیشمندان 

اسلامی با قرائت های متفاوت از دلیل بر عدم امکان وجود نظم جهانی با حضور دو یا چند 

اله سعی بلیغی داشته اند تا با اثبات ضرورت وحدانیت وجود واجب به اثبات توحید رب 

پرداخته و یگانگی ذات حق را بر همگان آشکار نمایند.
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ویکرد پاسخگویی به شبهات معاصر نقش و جایگاه حکومت دینی در اسلام با ر
طلبه: سرکار خانم فاطمه خامل

استاد راهنما: حجت الاسلام  والمسلمین علی شمس

: حجت الاسلام  والمسلمین مهدی اسلامی استاد داور

زمان جلسه دفاعیه: ۱۴۰۱/۰۳/۰۵

نتیجه: رتبه عالی با کسب نمره ۱۹

چکیده
در پرتو حکومت اســت که قســط و عدل، اقامه و احکام دین اجرا می شود و امور اقتصادی 

و اجتماعی، سیاســی و فرهنگی ســامان می یابد. برپایی حکومت از مسلماتی است که هر 

انســان واجــد عقل ســلیمی به ضــرورت آن اذعان دارد؛ چرا که بــدون برپایی حکومت، نظم 

کم می شــود و جامعه رو به زوال و نابودی می رود و  جامعه مختل و در نتیجه هرج و مرج حا

در یک کلام ادامه ی حیات و ســعادت انســان ها با خطر جدی روبه رو می شــود؛ لذا برپایی 

ی اســت؛ از ایــن رو بر آن شــدیم تــا در این نوشــتار به بررســی نقش و  حکومــت امــری ضــرور

یم. جایگاه حکومت اسلامی بپرداز

فصــل اول از دو گفتــار تشــکیل شــده اســت کــه بــه ترتیــب کلیــات و مفاهیــم مرتبــط با 

مسئله ی حکومت دینی مورد توجه قرار گرفته است.

فصل دوم در دو گفتار ناظر به جایگاه حکومت دینی است که ضمن بررسی مشروعیت 

و ضرورت حکومت دینی به شبهات مرتبط در این زمینه می پردازد.

فصل ســوم که حجم بیشــتر ی از نوشتار را به خود اختصاص داده است پیرامون نقش و 

کارکرد حکومت در ابعاد دینی و فرهنگی، امور اقتصادی، اجتماعی و سیاسی است که در 

ذیل هر کارکرد، مهم ترین عناوین مرتبط با آن و پاسخ به شبهات مورد بحث قرار می گیرد.
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رسی دیدگاه امامیه در رابطه با مساله ی تفاضل ائمه معصومین؟عهم؟  بر
ویکرد پاسخ به شبهات با یکدیگر و نسبت به انبیاء الهی با ر

طلبه: سرکار خانم فاطمه زهرا حسینی

استاد راهنما: حجت الاسلام  والمسلمین علیرضا امامی میبدی

: حجت الاسلام والمسلمین حسن ترکاشوند استاد داور

زمان جلسه دفاعیه: ۱۴۰۱/۱۲/۱۰

نتیجه: رتبه عالی با کسب نمره ۱۸.۵۰

چکیده
ی از متکلمــان به آن  جایــگاه پیامبــران و ائمــه؟عهم؟ یکــی از مباحث کلامی اســت که بســیار

توجــه کرده انــد. مذاهب مختلف این مبحــث را با توجه به عقاید دینی خودپاســخ داده اند 

و ازجمله علمای امامیه نیز بحث افضلیت وبرتری معصومین؟عهم؟ را به عنوان شایسته ترین 

الگو ازنظر معنوی و فضایل اخلاقی برای جهانیان موردتوجه و بررســی قرار داده اند. بررســی 

دیدگاه هــای متکلمان امامیه، نشــان از اختلاف نظر چشــمگیر میان آنــان در این خصوص 

دارد. هــر یــک از ایشــان بــا اســتدلال های عقلی و نقلــی، دلایــل و دیدگاه های خویــش را در 

، معصومین؟عهم؟ نســبت به  قالب ســه مفاضله ی بین ائمه معصومین؟عهم؟ نســبت به یکدیگر

انبیاء الهی و انبیاء؟عهم؟ نسبت به یکدیگر ابراز داشته اند؛ و سپس به شبهات در این زمینه 

پاسخ داده اند.

ک های افضلیت بین  یت قراردادن قرآن و مکتب اهل بیت؟عهم؟، ملا در این نوشتار با محور

انبیاء و ائمه اطهار؟عهم؟ تبیین و سپس با ادله و استدلال مفاضله ی بین ایشان بررسی شد.

منابــع ایــن پژوهــشِ اعتقــادی دینــی، قــرآن و روایــات معصومین؟عهم؟ هســت کــه با روش 

توصیفی _ تحلیلی به تبیین این موضوع پرداخته شده است.
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وی از منظر ملاصدرا و علامه مجلسی زخی و اخر حقیقت بدن بر
طلبه: سرکار خانم سمانه سماواتی

ی استاد راهنما: حجت الاسلام  والمسلمین مجید دستیار

: حجت الاسلام والمسلمین محمد باقر مرتضوی نیا استاد داور

زمان جلسه دفاعیه: ۱۳۹۸/۰۷/۰۷

نتیجه: رتبه عالی با کسب نمره ۱۸

چکیده
ی از منظر ملاصدرا و علامه مجلســی« مورد بررســی قرار  در ایــن نوشــته »بدن برزخــی و احزو

گرفتــه اســت. از نظــر صدرالمتالهیــن تشــخص هــر انســانی به نفس اســت و بــدن معتبر در 

شــخص، امــر مبهمی اســت که جز به واســطه ی نفــس تحصلی ندارد. لــذا جهت و حدت 

ی، به نفس و گونه ای از ماده ی مبهم اســت. محصول تطورات نفس و  ابــدان دنیــوی و اخــرو

اســتقلالش از بدن، مرگ اســت  که باعث موت بدن و حیات نفس می شــود. نفس در عالم 

کــی مجرد از اجســام حســی، نه خیالی اســت که بــا همراه  بــرزخ، وجــود جوهــری مثالــی ادرا

داشــتن قوه ی خیال، می تواند مدرک صور جســمانی بوده و عین انسان میت در گور را توهم 

لام و لذات وارد بر او را درک نماید. لذا بدن در این عالم، ســاخته و پرداخته ی خود  کند و آ

نفس بوده و بین آن ها دوئیت وجودی نمی باشد.

صور حاصله از علم و عمل در انســان در خیر و شــر که در نفس مســتحکم و جزء ذات 

ی در شــدت و ضعف  لام برزخند. تفاوت صور برزخی و اخرو او شــده اند، ســبب لذات و آ

 ، ی در وجــود، قوی تــر و در تحصــل، شــدیدتر و در تاثیر و کمــال و نقــص اســت. امــور اخــرو

، بیشــتر از موجــودات دنیوی هســتند. تخیــل در عالم اخــرت، همان وجود  قوی تــر و در آثــار

عینی تحصل اســت. ارواح در عالم آخرت به عینه، صورت هایی هســتند قائم به ذات که 

حیاتشان، نفس ذات خودشان است و کمالات و صفات مستحکم شده در آنان، بدن های 

ی، اشــباح ظلی  ی و نفوس، حقیقی و واحدند. ابدان اخرو ایشــان اســت لذا بدن های اخرو

و قوالب مثالی اند که به مجرد جهات فاعلی و حیثیات ایجابی از نفس حاصل می شوند، 
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آن ها از لوازم نفوس اند و با نفوس معیت وجودی دارند. جامع تجرد و تجسم و دارای حیات 

کــی هســتند که وجودشــان عین مدرکیت و محسوسیتشــان اســت و با  بالذاتنــد. صــور ادرا

ی قابــل حس اند. در تعــداد، نامتناهــی، دفیعه الحــدوث و از آن یک  حــواس ظاهــری اخــرو

ی، بر تحلیل او بر  نفس اند لذا نفس، ماده ی آن هاســت. این دیدگاه ملاصدرا از ابدان اخرو

ســائر امور عالم اخرت چون حشــر ک صراط و صحیفه ی اعمال و میزان و بهشــت و دوزخ 

... تاثیر گذار است. جسمانی و

از دیدگاه مجلسی باید به آن چه از مقدمات و اوصاف و قیامت در آیات و روایات آمده، 

بــدون تاویــل اذعان نمود. ایشــان با توجه بــه روایات، بیان می کند کــه روح پس از مفارقت از 

ئکه و جن  بدن به جسدی که در صورت شبیه به بدن دنیوی و در لطفات چون اجسام ملا

اســت، تعلــق می گیــرد و در هنگام ســوال قبر بار دیگر بــه بدن اصلی باز می گردد و ســوال و 

فشــار قبر بر بدن اصلی وارد می آید که برای همه وجود ندارد. بعد از آن روح به جســد مثالی 

تعلــق گرفتــه و بــه بهشــت و دوزخ دنیا منتقل می شــود و ســایر امور برزخ بــر روح خواهد بود. 

وجــود اجســاد مثالــی قبل از مــوت نیز بعید نبوده لــذا ارواح در حال خواب و احوالی شــبیه 

آن که تعلق روح به اجســاد اصلی ضعیف اســت به اجســاد مثالی تعلق می گیرند و با آن ها 

در عوالم ملک و ملکوت ســیر می کنند. تعلق ارواح قوی به اجســادمثالی کثیر و تصرفشــان 

در حالــت واحــد در آن هــا نیــر بعید نیســت. در آخــرت نیز خداونــد اجزای بدن هــا را جمع 

نمــوده و بدن هــا عــود می کنند و بار دیگــر ارواح به آن هــا تعلق می گیرند. ایــن دیدگاه علامه 

مجلســی، در تفســیرش از حســاب رســی و صحیفــه ی اعمــال و میزان و صراط و بهشــت و 

... نیز موثر است. از آنچه بیان شد تفاوت دیدگاه دو شخصیت مذکور در  دوزخ جسمانی و

موضوع مورد بحث به خوبی آشکار است.
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ویکرد پاسخ به شبهات معاصر تبیین اعجاز بیانی قرآن با ر
طلبه: سرکار خانم فاطمه سودانی

استاد راهنما: حجت الاسلام  والمسلمین داود فائزی نسب

: حجت الاسلام  والمسلمین غلام جابر محمدی استاد داور

زمان جلسه دفاعیه: ۱۴۰۱/۱۲/۲۰

نتیجه: رتبه عالی با کسب نمره ۱۹

چکیده
اعجــاز بیانــی یکی از ابعاد مهم و ویژه ی اعجاز قرآن کریم اســت که بازتــاب و تاثیر فراوانی در 

حــوزه مطالعات کلامی، ادبی و تفســیری داشــته اســت. ســاختار بیانی قرآن با بهــره مندی از 

اوصــاف مــا فوق بشــری، ناتوانی بشــر از آوردن هماننــد و مقابله با آیات این کتاب آســمانی را 

به دنبال داشــته اســت و دلیلی که به وضوح می تواند این مطلب را اثبات نماید عدم توانائی 

یخ به تحدی طلبی و مبارزه طلبی قرآن کریم است که خواستگاه  پاسخ معاندین در طول تار

آن در بیشتر موارد به این ساختار بیانی بر می گردد، بر این اساس اعجاز بیانی را می توان یکی 

از انواع تحّدی به شمار آورد که نسبت به انواع دیگر از جایگاه مطالعاتی گسترده تری برخوردار 

است. در باب اعجاز بیانی قرآن، اشکالات متعددی از طرف عده ای از روشنفکران مسلمان 

)شــیعه و ســنّی( و بعضی از خاورشناســان مغرب زمین، طرح شده است؛ یکی از آثار در این 

زمینه، کتاب »نقد قرآن« نوشته ی دکتر سُها می باشد؛ پژوهش ما با روش توصیفی، به تحلیل 

أهم شــبهات و نقد و پاســخ به آنها پرداخته است؛ این پژوهش، این نتیجه را روشن می نماید 

که تمامی شبهات مطرح شده را می توان پاسخ داد و در اعجاز بیانی قرآن نمی توان تشکیک 

نمود؛ لذا کلمات و واژه های نابجا در قرآن به کار نرفته است. مواردی که در قرآن حذف اتفاق 

افتاده، یا برای برانگیختن مخاطب به اندیشــیدن یا برای انتقال معانی بیشــتر و یا برای ایجاز 

کلام و یــا بــه جهت روشــن بودن محذوف اســت؛ بــه همین جهت هیچ مورد حــذف نابجا در 

قران اتفاق نیفتاده اســت. در رابطه با وجود ســجع کاهنان در قرآن، مستشــرقان دچار اشــتباه 

شده اند و فواصل یا همان اتحاد در حروف مقاطع را سجع کاهنان تصورکرده اند.



                         / سال سوم / شمارۀ هشتم / تابستان 1161402

ݢ ݢ ݢ ݢ ݢ

اݤݤݤیݤݤݤ کلاݣݣݣݣݣݣݣمیݠݠ / ۱ ݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣه 
ݩݩݩݩݩ

ݦݦسݠ ݦ ݦ ݦ ݦ ݦ ݩݩݩݒ ݢکاوݠݣݣݣݣݣݣݣݣ

رسی پلورالیسم دینی با تکیه بر نهج البلاغه بر
طلبه: سرکار خانم الهام طایفه

استاد راهنما: حجت الاسلام  والمسلمین مسلم محمدی

: حجت الاسلام  والمسلمین میرهاشمی سید محمد استاد داور

زمان جلسه دفاعیه: ۱۴۰۱/۰۳/۱۷

نتیجه: رتبه خوب با کسب نمره ۱۷.۵۰

چکیده
پلورالیســم دینــی از مســائل نوپدید حــوزه ی دین پژوهی اســت که در عصر حاضــر به عنوان 

یــک دیــدگاه اعتقــادی، نخســت مــورد توجّــه اندیشــمندان غربــی قــرار گرفــت و امــروزه در 

فرهنــگ اســلامی نیز جایگاه ویــژه ای یافته اســت. مهمّ ترین انواع پلورالیســم یــا کثرت گرایی 

ی همــه ی ادیــان در زمان  : پلورالیســم در حقّانیّــت بــا داعیــه ی حقّ انــگار دینــی عبارتنــد از

ی در آخرت  واحد، پلورالیســم نجات که پیروان هر دینی را اهل نجات می شــمرد و رســتگار

را منحصــر بــه پذیرش دیــن خاصّی نمی دانــد و پلورالیســم در رفتار که بر تعامــل اجتماعی 

کید دارد و رفتار مســالمت آمیز انســان ها را توصیــه می کند. امروزه  گــون تأ پیــروان ادیــان گونا

گون با تفاوت های فراوان در جهان وجود دارند که هر یک دارای پیروان بی شــمار  ادیان گونا

هســتند. برخی ادّعا می کنند که اســلام دیدگاه پلورالیســم دینی را تأیید کرده اســت. پرسش 

اساســی در تحقیق حاضر این اســت که نظر اســلام با تکیه بر کتاب شریف نهج البلاغه در 

گون چیست؟ روش تحقیق در  باب حقّانیّت و نجات بخشــی و مســالمت پیروان ادیان گونا

ی اطّلاعات آن کتابخانه ای و اسنادی  این نوشــتار توصیفی _ تحلیلی اســت و روش گردآور

می باشد. در پژوهش حاضر ابتدا دیدگاه پلورالیسم دینی، اقسام و مبانی آن به اختصار مورد 

تبیین قرارگرفت و در ادامه با بهره مندی از آموزه های علوی نظیر امکان معرفت یقینی، نفی 

ک بشــری و مطلق بودن حقیقت ثابت شــد که مبانی پلورالیســم در حقّانیّت  تنگناهای ادرا

قابل خدشــه هســتند و بعد از بعثت خاتم الانبیاء؟ص؟ تنها دین حقّ، اســلام اســت. لکن با 

ی اسلام و معرّفی آن به عنوان تنها دین نجات دهنده، معلوم  وجود اثبات حقّانیّت انحصار
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شــد کــه این امــر منافی نجــات برخــی غیرمســلمانان مســتضعف و مرجون لامرالله نیســت. 

کیدات ایشــان بر اخلاق  ی امــام علــی؟ع؟ و تأ ی و حکومــت دار ســرانجام از ســیره ی رفتــار

بــردی در کتــاب شــریف نهج البلاغــه، نگاه مســالمت آمیز اســلام نــاب در رابطه بــا رفتار  کار

مسلمانان با پیروان سایر ادیان به دست آمد.



                         / سال سوم / شمارۀ هشتم / تابستان 1181402

ݢ ݢ ݢ ݢ ݢ

اݤݤݤیݤݤݤ کلاݣݣݣݣݣݣݣمیݠݠ / ۱ ݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣه 
ݩݩݩݩݩ

ݦݦسݠ ݦ ݦ ݦ ݦ ݦ ݩݩݩݒ ݢکاوݠݣݣݣݣݣݣݣݣ

مصداق شناسی خلیفه پیامبر؟ص؟ از دیدگاه فخر رازی و میرحامد حسین هندی
طلبه: سرکار خانم آمنه عباسعلی زاده

استاد راهنما: حجت الاسلام  والمسلمین حمید رضا محمدی

: حجت الاسلام والمسلمین محمد رنجبر حسینی استاد داور

زمان جلسه دفاعیه: ۱۴۰۱/۰۹/۰۱

نتیجه: رتبه عالی با کسب نمره ۱۹

چکیده
قــرآن ولایــت و رهبری جامعه اســلامی را امــری الهی و مقدس می دانــد و از این رو پیامبر؟ص؟ 

بــه عنــوان ولــی جامعــه مســلمین، عهــده دار سرپرســتی جامعه و هدایــت آن در همــه ابعاد 

اجتماعی، سیاسی و نظامی معرفی شدند. پس از رسول گرامی اسلام؟ص؟ این امر به خلیفه 

گذار شــد. بازشناســی مصداق خلیفه و جانشــین پیامبر؟ص؟ از مهم ترین مســائلی  ایشــان وا

کنون مورد گفتگو و مناقشه میان اندیشمندان و علمای  است که پس از رحلت آن بزرگوار تا

به نام مسلمان بوده است.

ی، مفســر و متکلــم اشــعری یکی از کســانی اســت که در کتــب مختلف  فخرالدیــن راز

خود به صورت مفصل برای تعیین مصداق خلیفه پیامبر؟ص؟ کوشــیده و در تأیید نظر خود 

مســتنداتی ارائــه کــرده اســت؛ همچنیــن مرحوم میرحامد حســین هنــدی به عنــوان متکلم 

برجسته شیعی، به ارائه شاخصه های جانشین پیامبر؟ص؟ پرداخته است.

نوشتار حاضر درصدد آن است که با بررسی نظر هر یک از این دو دانشمند، به تحلیل 

دلایل ایشان پرداخته و مصداق صحیح خلیفه پیامبر؟ص؟ را بازشناسد. در این راستا با روش 

ی و  کتابخانــه ای، توصیفــی و تحلیلی در فصل اول به ارائــه کلیات و معرفی اجمالی فخرراز

ی پــی می گیرد و در  میرحامــد حســین می پــردازد. فصــل دوم را با بیان دیــدگاه و ادله فخرراز

فصــل ســوم بــه تبیین نظر و تحلیل ادله میرحامد حســین خواهد پرداخــت. فصل چهارم با 

، می کوشــد زمینه معرفی مصداق صحیــح خلیفه بر مبنای دلایل  مقایســه و تحلیــل دو نظر

قابل دفاع و مستند به آیات قرآن و روایات را فراهم نماید.
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ی با اســتناد بــه از آیات قــرآن، روایــات و اجمــاع، ابوبکر را  گرچــه فخــرراز نتیجــه آن کــه ا

، نص  مصداق خلیفه پیامبر؟ص؟ معرفی می کند، میرحامد حســین با رد منطقی نظرات فخر

آیات و دلالت روایات مختلف و متعدد از منابع اهل سنت را دلایلی روشن برای جانشینی 

امام علی؟ع؟ پس از پیامبر؟ص؟ می داند.



                         / سال سوم / شمارۀ هشتم / تابستان 1201402

ݢ ݢ ݢ ݢ ݢ

اݤݤݤیݤݤݤ کلاݣݣݣݣݣݣݣمیݠݠ / ۱ ݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣݣه 
ݩݩݩݩݩ

ݦݦسݠ ݦ ݦ ݦ ݦ ݦ ݩݩݩݒ ݢکاوݠݣݣݣݣݣݣݣݣ

تقریرهای برهان اخلاقی و نقدهای وارد شده بر آن
طلبه: سرکار خانم شکوفه مردانی

استاد راهنما: حجت الاسلام  والمسلمین حسن عالم

: حجت الاسلام والمسلمین مصطفی صدقی استاد داور

زمان جلسه دفاعیه: ۱۴۰۱/۰۶/۱۷

نتیجه: رتبه عالی با کسب نمره ۱۹

چکیده
پژوهــش حاضــر بــه بررســی تقریرهــای براهیــن اخلاقــی در اثبــات یــا نفــی وجــود خداونــد با 

تفکیــک روش هــای نظری و عملی می پــردازد. برهان اخلاقی زاده ی تفکرکلامی مســیحیت 

اســت و پیشــینه ی پرتفصیلــی نســبت بــه کلام اســلامی دارد. مســئله اثبات وجــود خداوند 

در اســلام و مســیحیت از مباحــث کلیــدی و اولیــه ی اصــول عقاید و کلام می باشــد و تأثیر 

آن در جهان بینــی و فلســفه زندگــی انســان ها غیرقابــل نفــی اســت. در این راســتا پژوهش گر 

بــه دنبال پاســخ به این پرســش اســت که چــه تقریرهایــی از براهین اخلاقی نظــری و عملی 

وجــود دارد و نقدهــای صحیــح یــا ناصحیح نســبت به آن ها شــامل چه مواردی می باشــد؟ 

و بــا روش تبییــن مطالــب و بــا هــدف تحلیــل فرصت ها و چالش هــای این براهین به شــیوه 

ی مطالب پرداخته اســت.  اســتفاده از اســناد و مدارک مکتوب فارســی و لاتین بــه جمع آور

کی از آن است که بهره گیری از ارز ش ها و قوانین اخلاقی در استدلال  یافته های پژوهش حا

ی از طریق هردو روش نظری و عملی دارای ارزش منطقی نیســت و این  له یا علیه خداباور

براهیــن بــه نحــو غالب با اشــکالاتی همچون مصــادره به مطلــوب و خلط بیــن وجود عینی 

ی این پژوهــش در تعیین روش اســتدلال براهیــن اخلاقی در  و ذهنــی مواجــه هســتند. نــوآور

نفی خداوند، تقســیم بندی موضوعی براساس حدوســط براهین و مطرح نمودن چالش های 

اساسی براهین اخلاقی کلام اسلامی است.
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فلسفه بعثت و سازگاری آن با فَترت و خاتمیت
ی طلبه: سرکار خانم فاطمه نوروز

استاد راهنما: حجت الاسلام  والمسلمین محمد رنجبر حسینی

: حجت الاسلام  والمسلمین سید محمد علی داعی نژاد استاد داور

زمان جلسه دفاعیه: ۱۴۰۱/۱۲/۲۵

نتیجه: رتبه عالی با کسب نمره ۱۸.۵۰

چکیده
خداوند، از آغاز خلقت انســان، سلســله نبوت را بنا نهاد. بدین ســان فلسفه ها و کارکردهای 

بعثت انبیاء، شــکل گرفت، ولی قرآن به صراحت از فترت رســل ونیز از ختم رســالت، سخن 

می گویــد. حال ســؤال این نوشــتار این اســت که هــدف از بعثت انبیاء چیســت؟ و اهداف 

بعثــت انبیــاء چگونــه بــا فتــرت رســل و خاتمیــت، قابل جمــع اســت؟ ایــن تحقیق بــا روش 

توصیفی، تحلیلی و شیوه کتابخانه ای به این سؤال پاسخ گفت و به این نتایج دست یافت: 

بعثــت انبیــاء، فلســفه های متعــددی دارد کــه در دو حــوزه فــردی و اجتماعــی، قابل بررســی 

ی عقل های غفلت زده، تذکر  است. در حوزه فردی، انبیاء با تعلیم امور فراعقلی، شکوفاساز

ی نعمت های خداوند، مردم را تربیت و حجت را بر آنان تمام نمودند. در  امور فطری و یادآور

حوزه امور اجتماعی، پیامبران کوشیدند تا بر اساس قوانین الهی، عدالت را در جامعه اجرا و 

اختلافات را رفع نمایند و با مبارزه با ســتمکاران، زندگی اجتماعی را ســامان بخشند. دوران 

فترت که تصریح قرآن است، با فلسفه بعثت سازگاراست زیرا هرچند رسولی برانگیخته نشد 

ولــی حجــج الهی ازجمله: انبیاء غیرتشــریعی، اوصیاء رســولان و اولیاء در میــان مردم بودند 

ونیــز تعالیــم ادیــان ابراهیمی، رواج داشــت و هرکســی می توانســت به وســیله عقل کــه پیامبر 

درون اســت راه درســت را بدانــد. ختــم رســالت نیز که تصریح قرآن اســت، با فلســفه بعثت 

ک و اثرات رســالت، در میــان مردم باقی  ســازگار اســت؛ زیــرا پس از آخرین رســول، انوار تابنا

کرم و ائمه اطهار؟عهم؟، وجود دانشمندان و مجتهدان. است ازجمله: قرآن، سنت نبی ا


