
 
 

   
  )کلام ة(ویژ 320پیاپی  ،اولشماره  ـ چهارمسی و سال 

  )1404بهار (  علمی در زمینۀ علوم انسانیفصلنامه 
  مؤسسه آموزشى و پژوهشى امام خمینى صاحب امتیاز: 
  سیداحمد رهنمایى مدیرمسئول: 
  ابوالفضل ساجدى سردبیر: 
  جواد گلی: کلامه گرو دبیر 

  آبادى االله فریس روح مدیر اجرایى: 
  حمید خانیناظر چاپ:  

  آبادي االله فریس روح آرا: صفحه

  زمزم چاپ: 
  

  هیأت تحریریه (به ترتیب حروف الفباى نام گروه) 
  ـ دانشیار ) ـ مؤسسه آموزشى و پژوهشى امام خمینىادیانالاسلام دکتر سیداکبر حسینى ( حجت

  استادـ  باقرالعلوم(تاریخ) ـ دانشگاه » الویرى«دکتر محسن خندان 

  ـ استاد استاد محمود رجبى (تفسیر و علوم قرآنى) ـ مؤسسه آموزشى و پژوهشى امام خمینىاللهّ  یتآ

  ـ دانشیار شناسى) ـ مؤسسه آموزشى و پژوهشى امام خمینى وندا (جامعه الاسلام دکتر محمد فولادى حجت

  استاددکتر عباسعلى کدخدایى (حقوق) ـ دانشگاه تهران ـ 

  شناسى) ـ دانشگاه شهید بهشتى ـ استاد دکتر محمدکریم خداپناهى (روان

  ـ دانشیار الاسلام دکتر علیرضا کرمانى (عرفان) ـ مؤسسه آموزشى و پژوهشى امام خمینى حجت

  ردانشیاالمصطفى العالمیه ـ  جامعۀالاسلام دکتر عباسعلى شاملى (علوم تربیتى) ـ  حجت

  ـ استاد امام خمینى مؤسسه آموزشى و پژوهشىدکتر محمد فنائی اشکوري (فلسفه) ـ 

  ـ استاد ) ـ مؤسسه آموزشى و پژوهشى امام خمینىکلام(ابوالفضل ساجدي الاسلام دکتر  حجت
  

  
 ـشماره شى امام خمینى: قم ـ بلوارامین، بلوار جمهورى اسلامى ـ مؤسسه آموزشى و پژوهنشانى   33، طبقه چهارم 

  )025( 32934483ـ دورنگار:  32113482ـ (مشترکان)  32113468تلفن: (تحریریه)  37165ـ186: ص. پ
   marifat@qabas.netرایانامه:

 nashriyat.ir وبگاه:
  2980ـ8383شاپا الکترونیکی: 

کمیسیون بررسى نشریات  14/8/1386مورخ  6776/3بر اساس مجوز شماره 
موفق  118علمى کشور (وزارت علوم، تحقیقات و فناورى) این نشریه از شماره 

 گردید.» می بعل« ۀبه دریافت درج

 باشد.قابل دسترسى مى  sid.ir;isc.gov.ir;magiran.com;noormags.irمقالات این نشریه در



 
 

 انداز ف و چشماهدا
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The Ultimate Goal of Political Engagement 

Ayatollah Allameh Mohammad Taqi Misbah Yazdi 
Abstract 

To elucidate the relationship between ethics and politics, it is essential to consider 
the connection between any valuable action, including political activities, and its 
outcomes. If an activity aligns with the desired goal, it is deemed "good," whereas 
if it is incompatible with that goal and hinders its realization, it is regarded as 
"bad." Value-laden actions can be broadly categorized into personal and social. 
The purpose of social actions is to meet the needs of society. Any action that fulfills 
this objective is considered "good," otherwise it is "bad." When achieving goals, 
one should not merely focus on material and worldly objectives; material goals 
serve as a means to attain the ultimate and main goal. Moral value arises when the 
goodness of the act and the goodness of the agent are both taken into account. To 
understand the essential and important aspects of political issues, one must 
initially evaluate the goodness of related activities according to religious 
standards. If the objective of political actions is solely worldly benefits, then the 
perspectives of political experts take precedence. If there are differing opinions 
among them, one should refer to the most skilled one. However, when considering 
the wellbeing and benefits of the afterlife, the interests of the Islamic system, the 
Muslim community, and the principles of Islam must be taken into account. Here, 
the opinion of the most knowledgeable individual in the field of political and social 
jurisprudence should be prioritized—an individual with a successful political 
experience, the utmost expertise in jurisprudence and social and political laws, as 
well as proficiency in discerning the interests of the Islamic system and 
distinguishing between friends and foes, the pious and the impious and etc. This 
person is the Guardian Jurist (Wali Faqih).  

Keywords: Islam, ethical school, afterlife interests, eternal life, Wali Faqih. 
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  *ورزي هدف نهایی سیاست

  االله علامه محمدتقی مصباح یزدي آیت

  چکیده

شود؛ اگر  اش لحاظ  هاي سیاسی، رابطۀ آن با نتیجه براي تبیین رابطۀ اخلاق و سیاست، باید در هر کارِ ارزشی، ازجمله فعالیت
است. افعال ارزشی » بد«ناسازگار و مانع تحقق هدف شود، و اگر با آن » خوب«فعالیتی، با هدف مورد نظر تناسب داشته باشد، 

هاي جامعه است. هر کاري که چنین  شود. هدف افعال اجتماعی، برآورده کردن نیاز به دو دستۀ کلی فردي و اجتماعی تقسیم می
بسنده کرد، اهداف مادي  است. در تحقق اهداف، نباید صرفاً به اهداف مادي و دنیوي» بد«، وگرنه »خوب«هدفی را برآورده کند، 

مقدمۀ دستیابی به هدف اصلی و نهایی است. ارزش اخلاقی، زمانی مطرح است که حسن فعلی و حسن فاعلی، با هم مورد توجه 
هاي مربوط را از نظر دین تشخیص داد. اگر  قرار گیرد. براي شناخت اهم و مهم در مسائل سیاسی، باید ابتدا حسن فعلی فعالیت

باید به  نظر داشتند،  هاي سیاسی، فقط منافع دنیوي باشد، دیدگاه متخصصان سیاست مقدم است. اگر آنان اختلاف هدف فعالیت
ترین آنها مراجعه کرد. اما در ملاحظه سعادت و منافع اخروي، باید مصالح نظام اسلامی و مردم مسلمان و دیدگاه اسلام را  حاذق

ترین  فرد در حوزة فقه سیاسی و اجتماعی، که داراي تجربۀ سیاسی موفق، متخصص تر در نظر داشت. در اینجا باید نظر حاذق
فرد در حوزة فقه، احکام سیاسی و اجتماعی و سرآمد در تشخیص مصالح نظام اسلامی و شناخت دشمن و دوست، متقی و 

  باشد. پارسا و... مقدم و باید به او مراجعه کرد؛ این همان ولی فقیه می

  .ولی فقیه اسلام، مکتب اخلاقی، مصالح اخروي، زندگی جاودان، ها: کلیدواژه

  
  .براي طلاب علوم دینی در دفتر مقام معظم رهبري در قم است استاد علامه مصباح یزديشده درس اخلاق  * این مقاله قلمی
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  7ورزي  هدف نهایی سیاست

  ویژگی مکتب اخلاقی اسلام
باید توجه داشت که هنگام در نظر گرفتن نتیجۀ یک کار براي 

هاي  ارزشیابیِ اخلاقیِ آن، مصالح معنوي را نیز در نظر گرفت و پیامد
یک رفتار در زندگی پس از مرگ را نیز به حساب آورد. بنابراین در 

نظران  سوي صاحبمکتب اخلاقی اسلام، به خلاف مکاتبی که از 
هاي مادي و دنیوي  ها به ارزش بشري ارائه شده است، ارزش

هاي ابدي اخروي نیز مورد توجه  شود؛ بلکه ارزش فروکاسته نمی
از دیدگاه اسلام،   »خوب«است. بر این اساس کار سیاسی مطلوب و 

کاري اختیاري است که در کنار دیگر عواملِ مؤثر در دستیابی به 
ها بتوانند به  را در اجتماع فراهم کند تا بیشترین انساننتیجه، زمینه 

  شان برسند. بیشترین منافع و مصالح واقعی
گذاري و نیز  ویژگی مکتب اخلاقیِ اسلام آن است که در هدف

کارگیري وسیلۀ دستیابی به هدف مورد نظر، بر مصالح معنوي و  به
ر، سود دنیوي ابدي تأکید دارد. البته ممکن است نتیجۀ مستقیم یک کا

تواند مقدمۀ کاري ارزشمند و نتایجی بهتر  باشد؛ اما به نوبۀ خود می
اي ابدي کمک کند؛ براي  شود و به انسان براي دستیابی به نتیجه

که به  ها در هنگامی نمونه اگر دولتی زمینه را براي ازدواج جوان
مصلحتشان است فراهم کند، به نتیجۀ دنیوي ازدواج دست پیدا 

اي براي رسیدن جامعه  تواند مقدمه نند و همین نتیجۀ مستقیم میک می
هاي اسلامی،  به اهداف معنوي شود. ازدواج صحیح بر اساس ارزش

کند. بنابراین  زمینه را براي سعادتمندي خود و خانوادة زوجین فراهم می
  تأثیر یک رفتار در سعادت ابديِ انسان، لزوماً تأثیر مستقیم نیست.

هاي  منحصر در نتایج محدود و مستقیم رفتار بینش اسلام
اختیاري انسان نیست؛ بلکه نتایج ابدي و نامتناهی اخروي را نیز در نظر 
دارد و از تأثیر آنها بر خود و دیگران، در دنیا و آخرت، در بدن و روح 

پوشد. یک کار به هر اندازه که بتواند در رشد و کمال جامعه  چشم نمی
هاي بیشتر و بهتري کند، داراي  راد را لایق رحمتتأثیر بگذارد و اف

شود. این همان هدفی است که خداوند از اصل  ارزش بیشتري می
آفرینش عالم دارد. هدف از آفرینش آن است که موجوداتی پیدا شوند 
که رحمت خدا را دریافت کنند. بنابراین هر نوع کاري، به هر اندازه که 

  همان اندازه ارزشمند خواهد بود.به تحقق این هدف کمک کند، به 

  لزوم توجه به زندگی جاودان اخروي
دانند. از این  کلی از قلمرو سیاست جدا می برخی قلمرو اخلاق را به

منظر، اخلاق مربوط به حوزة مسائل و مصالح فردي است؛ اما 
سیاست مربوط به حوزة جامعه و مصالح آن است و ارتباطی با مصالح 

اساس این نوع تفکر، زندگی انسانی به دو قلمرو  اخلاقی ندارد. بر
شود: قلمرو مسائل شخصی افراد که باید اخلاق  مستقل تقسیم می

در این حوزة رعایت گردد و قلمرو مسائل اجتماعی که باید مصالح 
  د.جامعه در نظر گرفته شود؛ حتی اگر به اخلاق و دین ضرر وارد کن

و دلسوزي براي اسلام نیز شاید در میان کسانی که اظهار اسلام 
گویند: ما  اي وجود داشته باشد که گاه می کنند، چنین اندیشه می

مسئول آخرت مردم نیستیم و دغدغۀ آن را نداریم! چگونه ممکن 
ها موجب سقوط مردم در  است کسی باور داشته باشد که برخی کار

اهم جهنم ابدي است، اما بگوید مسئولیت ما رفاه عمومی در دنیا و فر
کردن زمینۀ زندگی خوش دنیوي است و پس از آن به ما ارتباطی 

گونه سخنان، نشانۀ ضعف ایمان است. اگر انسان به  ندارد؟! این
تواند جهنم ابدي را براي  طور که نمی هاي دین باور دارد، همان آموزه

  تواند براي دیگران هم بپذیرد. خودش بپذیرد، نمی
کسی است که به فکر آخرت و  خیرخواه و دلسوز واقعیِ مردم

ابدیت آنها هم باشد. قرآن کریم بر این مسئله تأکید دارد؛ براي نمونه 
وااللهُ  الآْخرةََترُیدونَ عرضَ الدنیْا وااللهُ یرید « فرماید: خداوند متعال می

کیمزیزٌ حخواهید و خدا آخرت را  شما متاع دنیا را مى)؛ 67(انفال: » ع
هاي دنیوي را  انسان کالاحکیم است.  ناپذیر و خدا شکستخواهد  مى
در  گذرد و  شود؛ اما دنیا می پسندد و توجهش به آنها جلب می می

آید؛ هرچند عمر  برابر زندگی جاودان آخرت چیزي به حساب نمی
دنیاي مادي هزاران سال باشد. به همین دلیل خداوند متعال، آخرت 

نهایت  تفاوتی نسبت به زندگی بی با بی خواهد. بنابراین نباید را می
  سر داد.» دم را غنیمت شمار«انسان، شعار 

ها را به دو دسته تقسیم کرده  خداوند متعال در قرآن کریم انسان
اند و آن را  هاي زودگذر دنیایی دل بسته است: بعضی به خوشی

طلبند و بعضی به فکر آیندة طولانی و ابدي هستند. خداوند متعال  می
ر اساس حکمتش به هر میزان بخواهد، خوشیِ دستۀ اول را تأمین ب

کند. روشن است که اگر کسی به دنبال دنیا و اهداف زودگذر  می
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اش  هاي دنیایی گونه نیست که لزوماً به همۀ خواسته دنیایی باشد، این
دست یابد؛ زیرا در دنیا تزاحم و محدودیت وجود دارد. نتیجۀ 

ول درنهایت، سقوط در آتش جهنم با نهایت هاي دستۀ ا گذرانی خوش
سرافکندگی و شرمساري است. در مقابل، برخی دیگر اهداف درازمدت 

  رسند: گزینند. این دسته، به دو شرط به نتیجه می و ابدي را برمی
اند،  نهایتی که انتخاب کرده الف) در پیمودن راه و هدف بی

تلاش کنند. بنابراین سستی نکنند و براي دستیابی به این هدف والا 
  صرف انتخاب هدف درست، کافی نیست.

ب) افزون بر تلاش و کوشش بدنی، در دل ایمان داشته و 
هاي شایسته نیز بر اساس چنین  تسلیم خداوند متعال باشند تا رفتار

  د.ایمانی شکل بگیر
خداوند سرانجام این دو گروه را مشخص کرده است. سرنوشت 

وغصه ابدي، شرمساري،  ي، سرشکستگی، غمدنیاپرستان، عذاب ابد
درمان است. در مقابل، سرنوشت اهل  زدگی و افسردگی بی خجالت

منْ کانَ یرید « کند: آخرت آن است که خداوند از آنها تشکر می
ها  عجلنْا لهَ فیها ما نشَاء لمنْ نرُید ثمُ جعلنْا لهَ جهنَّم یصلا العْاجلِۀََ
وسعى لهَا سعیها وهو مؤمْنٌ فأَوُلئک  الآْخرةََ ماً مدحوراً ومنْ أرَادمذمْو

کلاُ نمُد هؤلاُء وهؤلاُء منْ عطاء ربک وما کانَ  کانَ سعیهم مشکْوُراً
]  کس خواهان [دنیاى ر)؛ ه20-18(اسراء: » عطاء ربک محظوُراً

دهیم.  ] از آن مى به زودى هرکه را خواهیم [نصیبىزودگذر است، 
آنگاه جهنم را که در آن خوار و رانده داخل خواهد شد، براى او مقرر 

داریم. و هرکس خواهان آخرت است و نهایت کوشش را براى  مى
شناسى واقع  آن بکند و مؤمن باشد، آنانند که تلاش آنها مورد حق

آنان را از عطاى پروردگارت مدد هر دو [دستۀ] اینان و  خواهد شد.
  ] منع نشده است. بخشیم و عطاى پروردگارت [از کسى مى

کانَ «توانیم درست معناي تعبیر زیباي قرآنی  هرچند ما نمی
به چنین  دانیم خداوند نسبت را درك کنیم، اما می» سعیهم مشکْوُراً

ایقه نهایتش هست، مض اي از آنچه شایستۀ خدایی و کرم بی بنده
گونه که در حدیثی قدسی آمده است اگر انسان بندة خدا  کند؛ آن نمی

، 1380حر عاملی، ( کند باشد و او را اطاعت کند، او را نمایندة خود می
تواند  که می اي گونه به). 104ق، ص1422حافظ برسى، ؛ 709ص
با اذن الهی  طور که انبیا و اولیاي الهی هاي خدایی کند، همان کار
  دادند. ها را انجام می ونه کارگ این

  اي ارزش اهداف مقدمه
با توضیحات پیشین روشن شد که براي ارزشیابی یک کار، ابتدا باید 

هاي  هدف از انجام دادن آن کار را مشخص کرد. اگر هدف از فعالیت
ها باشد، دیگر تفاوتی بین  سیاسی، سرافرازي در مقابل دیگر کشور

ماند. با این هدف، میان  باقی نمیحکومت اسلامی و غیراسلامی 
هاي دو طرف جنگ نیز تفاوتی نیست و هرکدام از دو  جانباخته

شوند. اگر هدف از  هاي خود ارزش قائل می طرف، براي جانباخته
جنگ، صرفاً حفظ میهن و آب و خاك باشد، منطقی براي بد دانستن 
جنگ از سوي طرف مقابل وجود نخواهد داشت؛ زیرا طرف مقابل 

  جنگد. نیز با همین هدف می
 جنگ ما را جنگ اسلام و کفر معرفی کردند امام خمینی

دشمنان اسلام و ). 69ـ68، ص21، ج1389(موسوي خمینی، 
مسلمین به دنبال آن هستند که دین را از بین ببرند و برخی از آنها 

گویند؛  خواه هستند؛ اما آنها دروغ می کنند که خیر قسم یاد می
والَّذینَ اتَّخذَوُا مسجدِاً ضراراً «فرماید:  اوند متعال میکه خد چنان

وکفُرْاً وتفَْریقاً بینَ المْؤمْنینَ وإرِصاداً لمنْ حارب االلهَ ورسولهَ منْ قبَلُ 
(توبه: » ولیَحلفنَُّ إنِْ أرَدنا إلاَِّ الحْسنى وااللهُ یشهْد إنَِّهم لکَاذبونَ

؛ و آنهایى که مسجدى اختیار کردند که مایه زیان و کفر و )107
پراکندگى میان مؤمنان است، و [نیز] کمینگاهى است براى کسى که 
قبلاً با خدا و پیامبر او به جنگ برخاسته بود، و سخت سوگند یاد 

دهد که  ] خدا گواهى مى کنند که جز نیکى قصدى نداشتیم؛ و[لى مى
  ستند.آنان قطعاً دروغگو ه

دشمنان دین براي فریب دادن مسلمانان، سخنانی را بر زبان 
  رانند که به آنها اعتقادي ندارند: می

» سَما لی ِهمقوُلُونَ بأِفَوْاهلإْیمانِ یل مْنهم َأقَرْب ذئمولکْفُرِْ یل مه
آن روز، آنان ؛  )167عمران:  (آل» فی قلُوُبهِمِ وااللهُ أعَلمَ بمِا یکتْمُون

گفتند  تر بودند تا به ایمان. به زبانِ خویش چیزى مى به کفر نزدیک
  نهفتند، داناتر است. هایشان نبود و خدا به آنچه مى که در دل

هاي سیاسی نیز نباید تنها به اهداف دنیوي  بنابراین در فعالیت
توجه کرد؛ بلکه باید اهداف دنیوي را مقدمۀ دستیابی به هدف اصلی 

  نهایی دانست.و 
شود که حسن فعلی و  ارزش اخلاقی تنها در صورتی مطرح می

حسن فاعلی، با هم مورد توجه قرار گیرد. براي مشرف شدن به حج، 
مقدماتی لازم است. انجام دادن این مقدمات در صورتی ثواب دارد 



   9ورزي  هدف نهایی سیاست

که افزون بر حسن فعلی، حسن فاعلی نیز داشته باشد؛ یعنی براي به 
با نیت قرب الهی صورت پذیرد. پس اگر ولی امر جا آوردن حج 

مسلمین در زمانی رفتن به حج را مصلحت ندانست و ممنوع اعلام 
کرد، نباید به حج مشرف شد و تشرف به حج در چنین شرایطی 
ارزش اخلاقی ندارد؛ زیرا حسن فعلی ندارد و باید از ولی امر اطاعت 

دارند را با نیت الهی تا هایی که حسن فعلی  کرد. همچنین باید رفتار
دستیابی به نتیجه دنبال کرد؛ وگرنه ارزش اخلاقی نخواهند داشت و 

  گیرد. ثوابی به آنها تعلق نمی

  ها هاي رفع تزاحم در مصلحت راهکار
نظر از مسائل  گاهی بین مصالح و آثار کار اخلاقی عمومی (که صرف

ر منافع خاط هاي سیاسی (که به شود) و فعالیت سیاسی انجام می
آید؛ براي مثال یکی از  پذیرد) تزاحم پیش می جامعه صورت می

هایی که حکومت اسلامی باید در جامعه رعایت کند، این است  ارزش
هایی به کار  که زمینۀ رفاه در زندگی مردم را فراهم سازد و سیاست

هاي طبیعی مردم تأمین شود و دستشان به طرف  گیرد که نیاز
غذا دادن به فقرا از همان اول در مکتب اخلاقی  دیگران دراز نشود.

اسلام مطرح بوده است. به اطعام فقرا و مساکین دستور داده شده 
 اند اعتنا هستند، نکوهش شده به آن بی است و کسانی که نسبت

  ).8؛ انسان: 3؛ ماعون: 18؛ فجر: 34(براي نمونه، ر.ك: حاقه: 
اشد که بیشترین مردم اي ب گونه هدف نهایی آن است که جامعه به

بتوانند به قرب خدا برسند و سعادت ابدي را کسب کنند. مقدمۀ دستیابی 
به این هدف نهایی آن است که زندگی مادي آنها نیز تأمین شود. 

اي که در رسیدن به هدف نهایی  پرداختن به این مقدمۀ لازم، به اندازه
  کند. اخلاقی پیدا میتأثیر داشته، و به همان نیت انجام شده باشد، ارزش 

اي و هدف نهایی تزاحم رخ دهد، چه  حال اگر بین اهداف مقدمه
باید کرد؟ ممکن است کسی براي تشرف به حج لازم باشد هزینۀ 
بالایی را به آن اختصاص دهد یا براي مدتی، شغل خود را تعطیل 

هرحال ضرر اقتصادي به او وارد، و منافع مادي او در ظاهر  کند. به
شود. این ضرر مادي براي به دست آوردن منفعتی معنوي،  کم می

طبیعی است. حال ممکن است کسی براي دستیابی به عزت 
اقتصادي یا وارد نشدن ضربۀ اقتصادي به کشور، تشرف به حج را 
ممنوع اعلام کند. در چنین موردي از سویی مصلحت اقتصادي در 

نروند تا ثروتشان  هاي بالا به مکه آن است که مردم به دلیل هزینه

براي مردم و جامعه باقی بماند و از سوي دیگر، واجب شرعی و 
مصلحت دینی آن است که با به جا آوردن حج، به خداوند متعال 

بسا یکی از  دهد و چه هایی غالباً رخ می تقرب یابد. چنین تزاحم
هاي طرح مسئلۀ رابطۀ اخلاق و سیاست بررسی همین موارد  انگیزه

توان وظیفه را در  هاي کلی می کارگیري برخی معیار . با بهبوده است
  موارد تزاحم تشخیص داد:

  تقدم مصالح اخروي بر مصالح دنیوي
شود، فقط در چارچوب منافع  اگر مصلحتی که بر کاري مترتب می

دنیا باشد و براي آخرت هیچ نفعی نداشته باشد، باید مصالح معنوي و 
توان دریافت  اي ساده می را با محاسبهثواب اخروي را مقدم داشت؛ زی

که منافع متناهی، هر قدر هم زیاد باشد، در مقابل منافع نامتناهی 
قابل مقایسه نیست و تقریباً هیچ است. بنابراین براي دستیابی به 

ها  ثواب اخروي و مصالح معنوي نامتناهی باید از منافع مادي، ثروت
  هاي دنیایی کم کرد. و لذت

  ر مهمتقدم اهم ب
محاسبۀ سود و زیان در همۀ موارد تزاحم به این سادگی نیست؛ براي 
نمونه گاهی بین منفعت مادي یک گروه و مصلحت معنوي گروهی 

اي کلی  شود. روشن است که بر اساس قاعده دیگر تزاحم ایجاد می
تر را ترجیح داد و اگر دو ضرر مادي در میان باشد،  باید مصلحت مهم

هاي  تر تن داد؛ اما محاسبه اهم و مهم در تزاحم ضررباید به ضرر کم
هاي معنوي، دشوار است؛ مانند این مسئله که هنگام  مادي و ضرر

، درس خواندن براي طلاب منظور دفاع از حرم ائمه جنگ یا به
علوم دینی و حضور در عرصۀ رفع شبهات دینی در جبهۀ فرهنگی 

جبهه؟ در این مثال، اهمیت بیشتر دارد یا مشارکت در خط مقدم 
حضور در عرصۀ پاسخگویی به شبهات دینی و شرکت در خط مقدم 
جبهۀ جنگ نظامی، هر دو منفعت معنوي دارد و پس از قبول لزوم 
گذشتن از منافع مادي براي دستیابی به منافع معنوي، باید بین دو 

  منفعت معنوي، یکی را انتخاب کرد.
یهی عقلی است و استثنا ، بد»لزوم تقدیم اهم بر مهم«قاعدة 

ویژه هنگام تزاحم مصالح معنوي،  ندارد؛ اما تشخیص اهم و مهم، به
توانند با استفاده از منابع  بسیار اهمیت دارد. برخی افراد متخصص می

هایی مانند احکام عقلی واضح و محکمات قرآن و سنت،  اصلی و معیار
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ر چنین اهم و مهم را تشخیص دهند؛ اما براي تشخیص وظیفه د
  شرایطی، براي افراد غیرمتخصص نیز روش عقلاییِ مسلم وجود دارد:

  ضرورت رجوع به متخصص
هاي تخصصی،  هیچ عاقلی در این قاعده تردید ندارد که در کار

غیرمتخصص باید به متخصص مراجعه کند. این قاعده نیازمند 
یادگیري نیست و عقلا در همۀ جوامع بر همین اساس عمل 

شود براي درمان به پزشک مراجعه  کسی که مریض میکنند؛  می
کند و اگر پزشکان در شیوة درمان یک بیماري با یکدیگر  می

نظر داشتند، باید به متخصص مراجعه کرده، بر اساس دستور  اختلاف
تر است عمل کند. در این صورت اگر کسی به  پزشکی که حاذق

و ضرر پزشک غیرمتخصص یا پزشک متخصص غیرحاذق مراجعه، 
تر  شود. البته ممکن است پزشک متخصص یا حاذق کند، سرزنش می

  اش عمل کند. نیز اشتباه کند؛ اما انسان باید به وظیفۀ عقلایی

ولی فقیه؛ مرجع شناخت حسن فعلی در مسائل 
  سیاسی

براي شناخت اهم و مهم در مسائل سیاسی نیز باید ابتدا حسن فعلی 
ن تشخیص داد. این مسئله در هاي مربوطه را از نظر دی فعالیت

سیاست جاري کشور بسیار کاربردي است؛ مانند آنکه مصلحت 
سیاسی کشور در مذاکرة با امریکاست یا در قطع مذاکره؟ باید به 
سازش تن داد یا راه چالش را برگزید؟ بسیاري از متخصصان سیاسی 

اند که  هاي این رشته، باور کرده خوانده و به اصطلاح، برخی درس
سازش  حل مشکلات را  اي ندارد و راه مقاومت و مبارزه با امریکا فایده

دانند؛ هرچند از ترس افکار عمومی جرئت بیان آن را ندارند و  می
البته گاه برخی به صراحت سخن از کفایت جنگ با امریکا به میان 

بیش از چهل سال  آورند! این در حالی است که امام خمینی می
ق، 1378؛ صدوق، 541، ص1ق، ج1329(کلینی،  یپیش، با نور اله

دید و دربارة  هایی را پیش روي خود می چنین روز) 200، ص2ج
 داد سازش با ظالمان هشدار می توزي دشمنان اسلام و پرهیز از  کینه

راستی بین دو نظر  به). 500، ص18، ج1389(موسوي خمینی، 
آن است که اگر  گفته، کدام را باید مقدم کرد و پذیرفت؟ پاسخ پیش

هاي سیاسی فقط منافع دنیوي باشد، دیدگاه همان  هدف از فعالیت
متخصصان سیاست مقدم است و اگر متخصصان سیاست نیز 

ترین آنها مراجعه کرد؛ اما  بایست به حاذق نظر داشتند، می اختلاف
هدف، تنها دستیابی به منافع مادي نیست؛ بلکه مردم براي اسلام 

فزون بر اینکه سعادت دنیوي مردم هم در گرو اسلام انقلاب کردند. ا
رو باید به کسی مراجعه کرد که در هرچه به این هدف  است. ازاین

تر باشد. چنین شخصی افزون  شود، از دیگران حاذق اصلی مربوط می
بایست داراي  تر بودن در حوزة فقه سیاسی و اجتماعی، می بر حاذق

که یا خطایی از او سر نزده یا تجربۀ سیاسی موفق نیز باشد؛ کسی 
خطایش اندك و جزئی بوده است. با مراجعه به چنین شخصی است 
که حتی بر فرض رخ دادن اشتباه در تشخیصِ او، معذور هستیم؛ زیرا 

هاي او بهره  ترین شخص مراجعه کرده و از رهنمود به متخصص
کم در سه جهت  ایم. این شخص، همان ولی امر است که دست برده

سبت به دیگران باید برتري داشته باشد: اول آنکه در حوزة فقه، ن
احکام سیاسی و اجتماعی اسلام را بهتر از دیگران بداند؛ دوم آنکه در 

هایی که  تشخیص موارد مصلحت، شناختن دشمن و دوست و راه
تر از  تر کند، بصیرتر و تیزبین تواند انسان را به اهدافش نزدیک می

(ر.ك.  آنکه تقوا داشته باشد و راه خطا نرود دیگران باشد؛ سوم
  ).206ـ205، ص1396مصباح یزدي، 

کنیم و  خداوند متعال را براي نعمت بزرگ ولایت فقیه شکر می
  طلبیم. از او دوام توفیق اطاعت از آن شخصیت والامرتبه را می

  منابع  ......... ................................ ................................ ................................ ................................   
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  . تهران: جهان.مهدي لاجوردي
  .دار الحدیث  . قم:الکافیق). 1329( یعقوب  بن کلینی، محمد

ترین حکومت: کاوشی در نظریۀ  حکیمانه). 1396مصباح یزدي، محمدتقی (
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Abstract 
Religious studies is a scientific field that responds to questions about religion, 
including the definition of religion, the cause of its emergence or inclination towards 
it, and why people need religion. Muslim and Christian theologians each present 
answers to these questions. Khwāja Nasīr al-Dīn al-Tūsī is a Shiite theologian and 
philosopher of the seventh century. He does not provide a substantive definition of 
religion but rather emphasizes the functions of religion, from which we can derive 
his definition and view of religion. He holds that the origin of religion is the divine 
attributes of perfection, including absolute goodness, wisdom, guidance, and 
generosity. Regarding the cause of people's inclination towards religion, he 
considers human nature to be the reason. He also specifies various reasons for the 
necessity of religion, including the need for a righteous ruler, the prevention of evil 
and corruption, the need for education, and etc. 

Keywords: essence of religion, origin of religion, need for religion, cause of inclination towards 
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  ترویجی نوع مقاله:

  به دینو وجه نیاز بررسی چیستی، منشأ 
  کید بر نظریات خواجه نصیرالدین طوسیتأبا 

    mmir7876@gmail.comدانشجوي کارشناسی ارشد فلسفۀ دین مؤسسۀ آموزشی و پژوهشی امام خمینی/         محمدحسین میردریکوندي
 ٠٥/٠٢/١٤٠٤پذيرش:                     ١٧/١١/١٤٠٣دريافت: 

  چکیده
چرخند. ازجمله اینکه تعریف دین  شود که حول محور دین می در آن از مسائلی بحث میاي علمی است که  پژوهی رشته دین

  باشند؟ چیست، سبب پیدایش یا گرایش به دین کدام است و اینکه چرا مردم نیازمند دین می
خواجه ایشان ۀ اند. ازجمل ها مطرح کرده هایی را براي این پرسش دانان مسیحی هریک پاسخ ن مسلمان و الهیامتکلم

دهند و به جاي آن بر  ایشان تعریف ماهوي از دین ارائه نمی نصیرالدین طوسی، متکلم و فیلسوف شیعی قرن هفتم است.
  هم قرار دادن این کارکردها تعریف دین را از منظر ایشان به دست آورد. توان با کنار کنند که می کید میأکارکردهاي دین ت

صفات کمالیه الهی ازجمله خیریت محض، حکمت، هادي بودن و جواد بودن است. در  ،شانپیدایش دین از نظر ایدأ همچنین مب
ایشان  ،درباره وجه نیاز به دین کنند. له قلمداد میئخصوص سبب گرایش مردم به دین نیز ایشان فطرت انسانی را دلیل این مس

  و فساد، تعلیم و تربیت و موارد دیگر.کنند؛ ازجمله نیاز مردم به حاکم صالح، جلوگیري از شر  وجوهی را ذکر می

  چیستی دین، منشأ دین، وجه نیاز به دین، علت گرایش به دین، خواجه نصیرالدین طوسی. ها: کلیدواژه
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   13/ محمدحسین میردریکوندي  کید بر نظریات خواجه نصیرالدین طوسیتأبا  و وجه نیاز به دینبررسی چیستی، منشأ 

  مقدمه
ها مورد  دین از واژگانی است که روزانه توسط بسیاري از انسانة واژ

شمار  هله نخست معناي آن واضح بهگیرد، و در و استفاده قرار می
یابیم که مصادیق این واژه گاهی  آید، اما با اندکی دقت درمی می

هم هستند، که اطلاق دین به  چنان از هم دور و حتی متناقض با
راستی حقیقت دین چیست؟ چه چیزي  نمایاند. به آنها مشکل میۀ هم

  توان دین به حساب آورد؟ را می
بعدي این است که ین مشخص شد، سؤال اینکه تعریف د بعد از

چه علت و سببی موجب پیدایش دین شد؟ چه عاملی این مجموعه 
  را پدید آورد. همچنین چرا و به چه علتی مردم گرایش به دین دارند؟

هایی در  ها چه ویژگی نماید که انسان در پایان این پرسش رخ می
شود؟ درواقع خلقت خود دارند که باعث شده دین براي آنها صادر ب

  باشد. پرسش دوم از حیث فاعل دین و پرسش سوم از حیث قابل آن می
د دین را از ی، فواانتظار بشر از دینجوادي آملی در کتاب االله  آیت

ده اشاره یبیان کرده و در آن مجال به ده فا منظر خواجه نصیرالدین
 ).44ـ39، ص1386 نمایند (جوادي آملی، می

» یطوس نیالدریخواجه نص دگاهیاز د نیبشر به د ازین«مقالۀ 
بحث وجه نیاز به دین را از منظر خواجه نصیرالدین )، 1386(فنایی، 

یکن به بحث مجمل بیان کرده است، ل طوسی به صورت نسبتاً
  .اند اي نکرده دین از دیدگاه خواجه نصیر اشاره تعریف و منشأ

خواجه  یاسیس شۀیدر اند استیو س نید یوستگیپ«مقالۀ 
کند که به  بحثی را مطرح می)، 1386(منتظري، » یطوس نیرالدیصن

هاي دین است، که در پژوهش ما مبنا  نوعی تفصیل یکی از ویژگی
براي تعریف دین قرار داده شده است، که آن ویژگی بحث ریاست 

  .باشد عامه بر امور دین و دنیا می
و خواجه  یغزال دگاهیو اخلاق از د نیرابطه دنامۀ  پایان

الدین خواجه نصیر)، پس از بیان نظر 1388ر، (نامو یطوس نیرالدینص
دارد که از دیدگاه ایشان اخلاق  اخلاق، بیان می در مورد رابطه دین و

یات اخلاق لازم ئولی دین براي بیان جز ،اصول ثابت عقلی داشته
توان همان ویژگی تعلیم و تربیت دین  است. این ویژگی دین را می

  نماییم. هم در ادامه آن را تبیین می ت که مادانس
یک از متون فوق به بحث  که مشخص است، در هیچگونه  همان

و  ،دین از دیدگاه خواجه نصیرالدین اشاره نشده استأ تعریف و منش
به بحث وجه نیاز به دین به صورت مستقیم یا غیرمستقیم  صرفاً

ه مقتضی است، سعی شده در حدي کحاضر اند. در پژوهش  پرداخته
ال اصلی فوق پرداخته شده و پاسخ خواجه نصیر را در ؤسه س به هر

ایم که  ال فرعی را هم پاسخ دادهؤبیابیم. همچنین سئله این سه مس
ال متفاوت نهفته است یا یک ؤدین، درواقع دو سأ ال از منشؤآیا در س

ال متفاوت آیا خواجه ؤال وجود دارد، و در صورت وجود دو سؤس
  گونه نیست. دو سوال پاسخ داده است یا این الدین به هرنصیر

  . چیستی دین1
، بررسی چند نکته طوسی از بررسی آراء خواجه نصیرالدینپیش 

  عنوان مقدمه بحث لازم است. به
اولین نکته در خصوص مراد از دین در این بحث است. قبل از 

اجمالی صورت  بهباید ابتدا  ،اینکه بخواهیم دین را تعریف کنیم
و  ،هاي اعتقادي دین است آیا آموزه ،منظور ما از دین ،مشخص کنیم

آن معرفتی است که  آیا مراد از دین هرهاي عملی، و اینکه  یا آموزه
شود و یا برخی از این  یید (مثل عقل) حاصل میأتوسط منابع مورد ت

  باشند؟ ها موردنظر می آموزه
این مباحث  صورت خلاصه باید گفت مراد از دین در به
یعنی آنچه که در متون مقدس دینی ؛ هاي وحیانی دین است آموزه

ها عملی باشند یا اعتقادي و  بیان شده است، اعم از اینکه آن آموزه
کننده آنها  شریعت بیان یید عقل هم باشند و یا صرفاًأیا اینکه مورد ت

  عقل درباره آن حکمی نداشته باشد. باشد و
ر این نوشتار مساوي با وحی و شریعت دین د ،پس در یک کلمه

است، و بحث از این است که این شریعت چه ماهیتی دارد، از کجا 
  ناشی شده است و چرا باید به آن نیاز داشته باشیم؟

ازآنجاکه امروزه عنوان دین، موضوع بسیاري از نکه نکته دوم ای
مباحثات و مناظرات علمی در جهان است، لازم است شناخت دقیقی 

ز ماهیت و اجزاء دین حاصل بشود تا در سایه این شناخت دقیق، ا
  این مباحث به نتیجه مطلوبی برسند.

باشد،  دین و وجه نیاز به دین میأ این مباحث، بحث منشۀ ازجمل
پردازیم. روشن است با نبود  که در قسمت دوم و سوم مقاله به آن می

یش، گرایش و پیداأ توان درباره منش یک تعریف مشخص از دین نمی
  نیاز به آن بحث منطقی و صحیحی را ارائه نمود.

توان تعریف ماهوي و حدي و رسمی از  نکته سوم اینکه نمی
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زیرا تعریف ماهوي نیازمند دسترسی به ذاتیات یک ؛ دین ارائه داد
د و یشیء است. حال دین در یک نگاه کلی متشکل از یک سري عقا

دت حقیقی نیستند و لذا وجود احکام و اخلاقیات است که داراي وح
ماهیت نیز  ،حقیقی نیز ندارند و اگر چیزي وجود حقیقی نداشته باشد

پس نباید انتظار داشت . )27، ص1390(جوادي آملی،  نخواهد داشت
یا هر اندیشمند دیگري تعریف حدي یا رسمی الدین که خواجه نصیر

  (مانند انسان حیوان ناطق است) براي دین ارائه دهد.
ته چهارم درباره نوع دینی است که قرار است مورد تعریف نک

قرار بگیرد. امروزه با توجه به تداخل نظریات اندیشمندان از ادیان 
مختلف و سرایت مباحث از ادیان گوناگون به یکدیگر، اندیشمندان 
معاصر براي تعریف دین، مفهومی را مد نظر دارند که شامل ادیان 

ه حال تعریفی که شامل همه ادیان بشود متعددي بشود، (گرچه تا ب
ارائه نشده است) تا بر اساس گستره شمول این تعریف بتوانند بحث 

که بیشتر نظر به  مشترکی را با دیگران ترتیب بدهند؛ بر خلاف قدما
برخی تعاریف هم  اند. مثلاً دین حق داشته و آن را بررسی کرده

 شوند الحادي می مکاتب الهی را دربر گرفته و هم شامل مکاتب
) و برخی دیگر شامل همه 3، ص1360؛ 5، ص1373ی، ئ(طباطبا

 شوند که به نوعی به موجودي فرابشري باور دارند ادیانی می
برخی تعاریف  ،دیگر. از سوي )20، ص1379و دیگران،  (پترسون

فقط  ،) و برخی دیگر11، ص1365(مصباح یزدي،  ادیان خداباور
  .)434ص، 3، ج1384گیرند (طوسی،  ادیان توحیدي را دربر می

یعنی دین ؛ دوم استۀ از این میان خواجه نصیرالدین از دست
هاي این دین،  دهد و با توجه به ویژگی اسلام را مورد بررسی قرار می

  نماید. تعریفی از آن بیان می
نکته پنجم در خصوص انواع تعریف دین است. کسانی که به 

له نگاه ئاز زاویه مخصوص به این مساند هریک  تعریف دین پرداخته
. شناختی از دین ارائه شده است گاهی تعاریف روان اند. مثلاً کرده

  شناختی و یا حتی پدیدارشناختی. گاهی تعاریف جامعه
یکی از انواع تعاریفی که براي دین ارائه شده است،  ،از این میان

ی که از د و نتایجیتعریف کارکردي است. در تعریف کارکردي به فوا
  شود. شود پرداخته می شیء مورد تعریف حاصل می

داري  دامنه در زمان معاصر، بحث تعریف دین یک بحث نسبتاً
اندیشمندان را بر آن واداشته تا تعریفی مفهومی (و   شده است که

داراي حدود و ثغور) از دین ارائه کنند تا مباحث بعدي خود را بر این 

تعریف دین در زمان ئلۀ جه به اینکه مسکن با تویتعریف بنا کنند، ل
چنان مطرحی نبوده است، ایشان تعریف  آنئلۀ خواجه نصیر، مس

توان تعریف ایشان را  میرو  ازاین اند و مفهومی از دین ارائه نداده
تعریف کارکردي دانست؛ آن هم نه یک تعریف کارکردي که به 

بلکه صورت مستقل در یک قسمت از آثار ایشان موجود باشد، 
صورت که کارکردهایی را که ایشان در میان مباحث مختلف  این به

آوري کنیم و درنهایت آن تعریف  اند را جمع براي دین بیان کرده
  آمده را به ایشان نسبت بدهیم. دست به

درستی این روش هم از آن جهت است که تعریف کارکردي، خود 
رفته شده است، و یک نوع از تعریف است که در میان اندیشمندان پذی
گیرد، تنها کلماتی از  هم وقتی کلمات خواجه نصیر مورد بررسی قرار می

هایی است  ایشان که اشاره به دین و خصوصیات آن دارد، همین گزاره
رو اگر قرار باشد دین را از  شمارد. ازاین که کارکردها و فواید دین را می

  به همین کارکردهاست. منظر ایشان تعریف کنیم، تنها راه معتبر استناد
دي را که ایشان براي دین بیان یها و فوا پس ابتدا ویژگی

  کنیم: اند، نقل می کرده

  . ابزار ریاست عامه در امور دین و دنیا1- 1
تقریباً بین مسلمین اجماع وجود دارد در اینکه امام شخصی است که ریاست 

در این عبارت به قرینه عامه در امور دین و دنیاي مردم را دارد. مراد از دین 
مقابله، آخرت است، پس امام کسی است که امور دنیا و آخرت مردم را بر 

است و  عهده دارد. از طرف دیگر، امام شخصی است که جانشین پیامبر
  وظیفۀ دریافت، ابلاغ و تفسیر وحی را بر عهده دارد. پیامبر

الامام هو الانسان الذّي «فرمایند:  خواجه نصیر در این خصوص می
  ).426ق، ص1405(طوسی، ...» فی الدین و الدنیا الرئاسۀ العامۀله 

است، بعد ایشان ریاست عامه  حال وقتی امام جانشین پیامبر
 یعنی همان کاري که پیامبر؛ کند را از طریق دین پیگیري می

توان گفت دین خصوصیتی دارد که به  میرو  ازاینکرده است.  می
دهد و ابزار او در راه  امام اجازه ریاست عام بر دین و دنیا را می

  رسیدن به اهداف دین است.
بنابراین دین داراي مطالبی است که امور دین و دنیاي مردم را 

دهد. البته در این میان بین اندیشمندان اسلامی اختلاف  سامان می
، و ائمه روجود دارد که آیا دین و متولیان اصلی آن، یعنی پیامب
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از آن  پردازند و یا اینکه دنیا را صرفاً به دنیا به صورت مستقل می
دهند؟ پاسخ به این  جهت که مقدمه آخرت است مورد توجه قرار می

زیرا ؛ کند ال هرچه که باشد در اصل بحث ما تغییري ایجاد نمیؤس
دین وظیفه دارد امور دنیاي مردم را هم سامان دهد، حال درنهایت 

و چه با نگاهی مقدمی و ابزاري به آن،  ،با نگاهی مستقل به دنیاچه 
در گونه که  براي رسیدن به مطلوب اصلی که آخرت است. همان

کلام خواجه نصیر هم دیدیدم، ایشان امام را داراي ریاستی عام و 
گونه نیست که از نظر  داند و این دنیا و آخرت می فراگیر در امور

  ورود نکند. اساساً ایشان دین در امر دنیا

  دهنده از معصیت کننده به طاعت و دوري . نزدیک1- 2
کنند این است که  دومین ویژگی که خواجه نصیر براي دین بیان می

دین مطالبی را درون خود دارد که انسان را در مسیر طاعت الهی 
  دهد. را از معصیت احتراز می کند و او نیاز می بی

اللهّ تعالى إلى عباده، لیکملهم بأن النبی إنسان مبعوث من «

یعرفّهم ما یحتاجون إلیه فی طاعته و فی الاحتراز عن 

پیامبر انسانی است ؛ )455ق، ص1405(طوسی، » معصیته

دهد و یا  شود و دینی را ارائه می که از ناحیه خداوند مبعوث می

  کند. شده قبلی را تبلیغ می دین ارائه

فواید دین و ارسال رسل تکمیل  طبق فرمایش خواجه نصیر یکی از
تنهایی توان شناساندن مسیر طاعت  نواقص علم بشر است، علمی که به

و معصیت را ندارد و این دین است که از طریق پیامبران به انسان ابلاغ 
  دهد. شود و او را عالم به این مسیر طاعت و معصیت قرار می می

  ريکننده مناسبات بش . حافظ نوع بشر و تنظیم1- 3
دین و ارسال رسل حفظ نوع بشر و تنظیم مناسبات ة دیگر فاید

با استناد به مدنی بالطبع بودن انسان و  بشري است. از دیرباز حکما
نیاز او به قانونی جامع و صحیح، ضرورت وجود دین را اثبات 

اند. بر طبق این دلیل انسان موجودي است اجتماعی و داراي  کرده می
اگر این رو  ازاین برخوردار از منابع بالفعل محدود.نیازهاي گوناگون و 

انسان با این وضعیت تنها گذاشته شود، نابودي نسل او حتمی خواهد 
عنوان قانونی عام براي انسان  بود. بنابراین خداوند حکیم دین را به

کند تا هم نسل بشر از نابودي حفظ بشود و هم مناسبات  ارسال می

  و تقریر گردد. اجتماعی مابین بشر تنظیم
طریق آخر. و هو انّ الانسان مدنى  النبوةللحکماء فی إثبات «

فلا یستقیم أمرهم إلاّ بعدل. و لا یجوز أن یکون مقررّ  ...بالطبع

 استقامۀفاذن لا یمکن  ...مزیۀذلک العدل أحدا منهم من غیر 

امور نوع الانسان إلاّ بنبى ذى معجز، یخبرهم عن ربهم بما لا 

 ...»ع فی عقولهم، و یظهر العدل، و یدعوهم إلى الخیریمتن

؛ حکما براي اثبات نبوت )457و  456ق، ص 1405(طوسی، 

راه دیگري دارند. آن راه این است که انسان طبیعتی 

یابد.  شهرنشین داشته... و امورش فقط با عدالت سامان می

ها  جایز نیست مجري این عدالت کسی از میان همین انسان

بدون اینکه برتري بر بقیه داشته باشد... پس امور  باشد،

یابد، مگر به واسطۀ پیامبري داراي  ها سامان نمی انسان

معجزه که مردم را به آنچه مورد امتناع عقلشان نیست 

  راهنمایی کرده، عدالت را اجرا نماید و خیر را آشکار سازد.

  کننده محجوبیت از نور الهی . رفع1- 4
شینی با حس و وهم غالباً از درك حقایق عقلی غافل انسان به جهت همن

رو خداوند  نماید، ازاین است. حقایقی که سعادت حقیقی او را تأمین می
اي را فرستاد تا با انسان از طریق حس و وهم  متعال پیامبران و ائمه

همنشین شوند و حقایق و انوار الهیه را به انسان انتقال بدهند. پس یکی از 
  ل رسل برخورداري انسان از حقایق و انوار حقه الهیه است.فواید ارسا

مر ا] قبول ۀ[حص ۀاکثر مردم در این عالم بأول وهلۀ از حسن

شان الاّ بمجالست حس و  باشند و ادراکات الهى محجوب می

گردد و از عنایت او تعالى چنان اقتضا  وهم و خیال ممکن نمى

معقولات مطلق است و کرده است که آن نور الهى که  می

ثمر ایشان بحکم  وو شجر  تأییدات محقق پیغمبران

محسوس و موهوم متخیلۀ  الدرجۀمن تلک  منزلۀالتنزیل 

شده است، و مردم آن را بحکم مجالست حس و وهم و  می

  .)102، ص1363(طوسی،  اند کرده خیال قبول می

  کننده قسط دهنده بر مصالح و مفاسد و اقامه . آگاهی1- 5
خواجه نصیر در قسمت دیگري از کلمات خود دو غرض دیگر از 

  نماید: دین را بیان می
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اذا کان الغرض، من خلق العبید، مصلحتهم: فتنبیههم على 

مصالحهم و مفاسدهم، مما لا یستقل عقولهم بادراکه، لطف 

حواسهم و آلانهم و اختلاف  کثرةواجب. و ایضا اذا امکن، بسب 

وقوع الشر و الفساد، فى اثناء ملاقاتهم و  دواعیهم و اراداتهم،

معاشرتهم، و حسن  کیفیۀمعاملاتهم بافتنبیههم على 

، لطف شریعۀمعاملتهم. و انتظام امور معاشهم، التى تسمى 

  .)35، ص1335(طوسی، » واجب

فرماید غرض اصلی از خلقت انسان رسیدن انسان به  ایشان می
کن برخی از کمالات را یمصلحت یا همان کمال حقیقی است. ل
خداوند متعال رو  ازاینکند،  انسان با این عقل ناقص خود درك نمی

  باید به وسیله دین انسان را بر مصالح و مفاسدش آگاه نماید.
جهت اختلاف دواعی و غرائض ممکن است در  همچنین انسان به

 رو دین باید ها و زندگی بشري گرفتار شر و فساد شود، ازاین وآمد رفت
  بخشی به این امور داشته باشد تا انسان از مسیر کمال باز نماند. نظم

در عرصه اجتماع  دهد و هم عملاً پس دین هم راه را نشان می
معنا که هم احکام و  این کند، به ها و انحرافات جلوگیري می از کژي

قواعد مورد نیاز براي رسیدن بشر به سعادت را در اختیار او قرار 
این قواعد در  يخودش در مقام عمل متکفل اجرا دهد و هم می

شود، تا به بهترین شکل ممکن این قواعد در  قالب حکومت می
  جامعه پیاده شود.

فایده دیگر را هم  10، تجرید الاعتقادهمچنین ایشان در کتاب 
جهت اختصار در متن، به ذکر عناوین آنها بسنده  کنند که به ذکر می

. 2رسد؛  تنهایی به آن می در آنچه عقل بهیید عقل أ. ت1 کنیم: می
. برطرف ساختن خوف و 3ارائه حکم در جایی که عقل حکمی ندارد؛ 

. شناساندن امور 5. یاد دادن حسن و قبح افعال به مردم؛ 4ترس؛ 
هاي  . راهنمایی7. حفظ نوع انسان؛ 6نافع و مضر به ایشان؛ 

دن . یاد دا8مخصوص براي هر فرد بر اساس استعدادش؛ 
. تعلیم امور و آداب اخلاقی و سیاسی 9هاي مخفی بر بشر؛  صنعت

  .)346ص ،1388. بیان پاداش و کیفر اعمال (حلی، 10به ایشان؛ 
گونه که بیان شد، خواجه نصیرالدین این پنج فایده را  نکته: همان

توان تمامی این فواید را در ذیل  براي دین ذکر نموده است، لیکن می
بیان   این  کرد؛ یعنی ریاستی عام بر امور دین و دنیا. بهفایده اول جمع 

که در فایدة پنجم صحبت از بیان مصالح و مفاسد و همچنین اقامه 
قسط بود، حال این مصالح و مفاسد یا در خصوص امور دنیاست و یا در 

افتد تا  خصوص امور آخرت و اقامه قسط هم در همین دنیا اتفاق می
  گردد. پس فایده پنجم به فایده اول بازمی مسیر آخرت هموار شود،

در فایده چهارم بیان شد دین حجابی را که بین انسان و انوار 
دارد. این انوار چیزي نیستند جز همان  می حقایق الهیه است بر

ولی  ،هایی که خداوند متعال براي کمال انسان معین کرده است راه
را ندارد  ستقیم آنهاجهت کمبود قدرت ادراکی توان درك م انسان به

را به مفاد این انوار مطلع سازند. حال  طی است که اویو نیازمند وسا
اي باشد  این انوار یا در خصوص زندگی دنیایی بشر است تا مقدمه

در خصوص زندگی اخروي بشر  براي زندگی اخروي او و یا مستقیماً
  گیرند. ده اول قرار مییهستند و بنابراین تحت فا

نیز در خصوص تنظیم مناسبات بشري بود که مربوط  سومة دیفا
همواري در دنیا به امور این دنیایی بشر است، تا انسان در مسیر 
  حرکت کرده و راه خود را به سوي آخرت پیدا نماید.

اند که  دوم نیز قرب به طاعت و بعد از معصیت امورية دیدر فا
نمایاند.  خ میگیرند و نتیجه آنها در آخرت ر در این دنیا شکل می
کنند  دي که خواجه نصیر براي دین بیان مییبدین وسیله تمامی فوا

  کنند. اول بازگشت میة به نوعی به فاید
رویم. تعریف دین از منظر خواجه  ال اصلی میؤحال سراغ س

دي که ایشان براي دین یتوجه به فوا نصیرالدین طوسی چیست؟ با
  داد:بت توان تعریف ذیل را به ایشان نس می ،ذکر کردند

هایی است که خداوند از  دین در یک اصطلاح، مجموعه آموزه«
را  کند تا امور دنیا و آخرت آنها طریق انبیاء براي مردم ارسال می

  .»اصلاح نمایند
تذکر دوباره بر این دو نکته ضروري است که مراد از دین در این 

وحیانی است که یکی از اصطلاحات  سه بحثی که مطرح است، دین
به برخی دیگر  به برخی اصطلاحات اخص و نسبت دین است و نسبت

به اصطلاح عامی که مدرکات عقلی را هم  نسبت باشد (مثلاً اعم می
به اصطلاحی که فقط   آورد اخص است و نسبت دین به حساب می

رو  ازاینباشد)؛  شمارد اعم می هاي عملی متون دینی را دین می آموزه
بر متن مقدس است، تنها توسط  این اصطلاح از دین که مبتنی

  شود. آورندگان الهی یا همان انبیاء حاصل می
دنبال تعریف خواجه نصیر از دین هستیم، نه  نکته دوم اینکه ما به

یدة که در فاگونه  تعریف مورد قبول خودمان از آن. ایشان نیز همان
داند. البته این  تکفل به امور دنیا نیز میاول بیان شد، امام و نبی را م
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کلام اطلاق دارد و هم تاب تناسب با این نظریه را دارد که دین 
با دنیا ارتباط دارد و هم با این نظریه که دین به دنیا  مستقیماً

زیرا در هر صورت دین ؛ پردازد عنوان یک ابزار براي آخرت می به
  مان بدهد.ها نیز سا وظیفه دارد به دنیاي انسان

  دینأ . منش2
دین اصطلاحی است که بیشتر در قرون اخیر در فضاي دو علم أ منش

توان  دین به آن پرداخته شده است، اما میۀ کلام جدید و فلسف
  هایی از آن را در مباحث گذشتگان نیز پیدا نمود. ریشه

تواند به سه معنا به کار برود؛ معناي اول در  این اصطلاح می
معنا که چه صفتی در خداوند  این یدایش دین است، بهپأ خصوص مبد

متعال باعث شد که او دین را پدید بیاورد. معناي دوم در خصوص 
معنا که چه صفتی در مردم  این علت گرایش مردم به دین است، به

باعث شده است که ایشان به دین گرایش پیدا کنند و بالاخره معناي 
  ان به دین است.نیاز حقیقی انسأ مورد منش سوم در

در خصوص معناي سوم در قسمت سوم نوشتار مطالبی ارائه 
دین مت در مورد دو معناي نخست از منشأ شود و در این قس می

  کنیم. صحبت می

  الف. علت پیدایش دین
از بیان صفات الهی که خواجه نصیرالدین براي علت پیدایش پیش 

طور که  که هماندین ذکر نموده است باید به این نکته توجه داشت 
نیز اشاره نمودیم، هدف اصلی این نوشتار بررسی آراء خواجه  قبلاً

ما منحصر در کلمات ایشان خواهیم بود. رو  ازایننصیرالدین است، 
اگر قرار بود خود بحثی را ترتیب بدهیم و از اقوال دیگران نیز استفاده 

مانیت، در کنار این صفات، صفات دیگري نیز چون رح نماییم، قطعاً
کن هدف بررسی یشد؛ ل رحیمیت و یا حتی ربوبیت نیز ذکر می

تنها صفاتی را که ایشان رو  ازاینکلمات این اندیشمند بزرگ است و 
  نماییم. هم ذکر و بررسی می اند را ما ذکر نموده

  . جود1- 1
معنا که چیزي را  این جود یکی از صفات ثبوتیه فعلیه خداوند است، به

  دهد بدون اینکه از او عوضی بگیرد. به او می ،استکه به نفع کسی 
منه و  استعاضۀما ینبغی للمستفید من غیر  إفادةو اعلم أن الجود هو «

االله تعالى قد أفاد الوجود الذي ینبغی للممکنات من غیر أن یستعیض منها 
  ).52، ص1388(حلی، » فهو جواد صفۀ حقیقیۀ أو إضافیۀشیئا من 

 یر خداوند متعال بر اساس صفت جود،طبق فرمایش خواجه نص
که گونه  کند. همان اصل وجود را به ممکنات ازجمله انسان اعطا می

اصل وجود و خروج از عدم اعطاء خداوند به انسان است، درجات 
مختلف وجود نیز از ناحیه او بر اساس همین صفت جود اعطاء 

ن درجات مختلف وجود وقتی براي انسا ،شود. از طرف دیگر می
شود که او با اختیار خویش از بین راه خیر و شر راه خیر را  حاصل می

کن بر طبق فرمایشات خود خواجه نصیر در یبرگزیده و بپیماید. ل
د دین، علم عادي بشر براي شناخت مسیر تکامل کافی یبحث فوا

ۀ نیست و نیاز به دین دارد. نتیجه این مقدمات این است که لازم
دین به بشر است تا در سایه عمل به دین  صفت جود الهی اعطاء

  انسان به مراتب بالاتر وجود برسد.
پس اولین صفتی که موجب پیدایش دین توسط خداوند است، 

  جواد بودن اوست.

  . خیر محض1- 2
معنا که  این از صفات الهی خیر محض بودن است، به دیگریکی 

ي در او رو هیچ جهت شر هیچ جهت عدمی در او راه نداشته و ازاین
  شود. یافت نمی

الله تعالى لأن  الخیریۀوجوب الوجود یدل على ثبوت وصف «
عن عدم کمال الشیء من حیث  عبارةعن الوجود و الشر  عبارةالخیر 

هو مستحق له و واجب الوجود یستحیل أن یعدم عنه شیء من 
» ضالکمالات فلا یتطرق إلیه الشر بوجه من الوجوه فهو خیر مح

  .)300ص، 1388(حلی، 
تنها خیر بودن را براي خود  موجودي که خیر محض است نه

عنوان وصفی موجود دوست دارد، بلکه خیر بودن را براي دیگران  به
معنا که  این عنوان وصفی مفقود براي آنها دوست دارد، به هم به

مند  دوست دارد دیگران هم تا حدي که ممکن است از این خیر بهره
ادیق عظیم خیر براي انسان خیر تکامل بشوند. حال یکی از مص

اختیاري است که تنها از راه شناخت دین و عمل به دستورات آن 
کند که دین را براي  می شود. پس خیریت خداوند اقتضا حاصل می

  تر بشود. بشر بفرستد تا او به وسیله آن کامل
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  حکمت .1- 3
و خداوند موجودي است که از افعالش غرض صحیح و عقلایی دارد 

بنابراین متصف به  دهد؛ هیچ کاري را عبث و بیهوده انجام نمی
  صفت حکمت است.

، 1388(حلی، » و نفی الغرض یستلزم العبث و لا یلزم عوده إلیه«
  .)306ص

از خلقت انسان  خداوندي که از همه افعالش غرض دارد قطعاً
هم غرض دارد. غرض خداوند از خلقت انسان طبق ادله عقلی و 

ل اختیاري بشر است؛ تکاملی که بارها گفته شد بدون نقلی تکام
کند براي  می باشد. پس حکمت خداوند اقتضا وجود دین میسر نمی

لغو نبودن خلقت بشر دینی را ارسال کند تا مسیر تکامل بشر را 
  هموار نماید.

  . اراده تشریعیه و تکوینیه1- 4
ا خواسته من و هم از کافر فعل حسن و ترك قبیح رؤخداوند هم از م

  است.
» فی أنه تعالى یرید الطاعات و یکره المعاصی المسألۀ الخامسۀ«
  .)307، ص1388(حلی، 

باشد، معناي اول اراده تکوینیه است  اراده خداوند به دو معنا می
که مساوي با خلقت است و تخلف از آن ممکن نیست و معناي دوم 

حسن و معاصی اراده تشریعیه است که معنایش امر و نهی به طاعات 
قبیح است. حال که خداوند از انسان فعل حسن و ترك قبیح را 

باید شریعتی حاوي اوامر و نواهی را براي انسان  ،خواسته است
درستی بشناسد و الا نقض غرض  بفرستد تا انسان حسن و قبیح را به

  شود و مخالف حکمت او خواهد بود. می
است که طالب فعل  اول این اراده تشریعیه الهیۀ پس در مرحل

دوم اراده تشریع که نوعی ۀ محاسن و ترك قبائح است و در مرحل
  اراده تکوینیه است باعث ارسال دین و شریعت شده است.

  . هدایتگري1- 5
پنجمین صفت خداوند متعال که موجب ارسال دین شده است صفت 
هدایتگري اوست. خداوند موجودات را به سمت کمالشان هدایت 

ه این هدایت هدایت غریزي است و گاه هدایت تشریعی. کند. گا می
در هدایت غریزي نیاز به لوح و نوشته و امر و نهی نیست، بلکه 

خلقت آن موجود به نحوي قرار داده شده که خود به خود به سمت 
کمالش در حرکت است. مثل حیات حیوانات، نباتات و حیات نباتی و 

  حیوانی انسان.
اي حیاتی هستند که هدایت به سمت آن اما برخی موجودات دار

هایی از خارج آن موجود است. ازجمله این  حیات نیازمند راهنمایی
موجودات انسان است که براي رسیدن به حیات طیبه اخروي و 
پیمودن درجات کمال نیازمند هدایت تشریعی خداوند است که در 

  شود. قالب ارسال دین محقق می
و الإهلاك و الضلالۀ إلى خلاف الحق و فعل  الإشارةو الإضلال «

  ).317، ص1388(حلی، » الهدى مقابل و الأولان منفیان عنه تعالى
کننده او و  و نه هلاك ،کننده انسان است پس خداوند نه گمراه

کننده او به سمت کمالات لایق به اوست و  کمالات او، بلکه هدایت
  فرستد. ها می دین را براي انسانرو  ازاین

  ب. علت گرایش به دین
در باب علت گرایش به دین ما با دو دسته از نظریات مواجه هستیم؛ 

درستی علت گرایش به دین را  اول نظریاتی هستند که بهۀ دست
اند. این گروه علل و عواملی را براي گرایش به دین ذکر  نشناخته

ن، ارغم امکان وجود آنها در عده محدودي از متدین اند که علی کرده
، اند یید نکردهأعمومیت نداشته و خود ادیان هم این علل و عوامل را ت

شناسان است،  ترین روان فروید که به نوعی یکی از بزرگ مثلاً
اي جنسی  گیرد که عقده اي را نقل کرده و نتیجه می داستانی اسطوره

. )123و  122ص، 1375فروید، باعث گرایش به دین شده است (
جهل بشر از عوامل طبیعی را علت دینداري  همچنین آگوست کنت

گرایی را عامل  ) و یا دورکیم، توتم42، ص1388دانسته است (تیم، 
  .)13، ص1383این پدیده ذکر کرده است (دورکیم، 

اند که عوامل درستی را براي گرایش به دین ذکر  دستۀ دوم کسانی
عوامل را به دو  االله جوادي آملی است که این اند. ازجملۀ ایشان، آیت کرده

  ).57ـ48، ص1386اند (جوادي آملی،  دسته اصلی و فرعی تقسیم کرده
در بین اندیشمندان اسلامی آنچه که معروف است این است که 

یعنی خداوند ؛ فطرت آدمی به نحوي است که گرایش به دین دارد
اي بشر را خلق کرده است که میل به  گونه متعال از اساس به

  داشته باشد.خداپرستی و دین 
مبدأ، فطرت اولى است و معاد عود «فرماید:  باره می خواجه نصیر در این
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 الناّس فطَرََ الَّتی فأَقَم وجهک للدینِ حنیفاً فطرْتَ االلهِ": آن فطرت استه ب
  ).9، ص1366(طوسی، » "القْیَم الدینُ ذلک اللهّ لخلَقِْ تبَدیلَ لا علیَها

آفرینش انسان است و أ فطرت مبد فرمایش خواجه نصیر، طبق
کند؛ همان فطرتی که  در معاد انسان به همین فطرت بازگشت می

طبق بیان آیه مورد استشهاد خواجه نصیر، موجب رو کردن به سمت 
پس آنچه موجب گرایش مردم به دین  یکتاپرستی و دینداري است.

رغم  که علیهاست،  فطرت خداشناسی و خداجوي انسان ،شود می
  در همه افراد بشر موجود است. امکان شدت و ضعف گرفتن،

  . وجه نیاز به دین3
سومین معنایی که براي منشأ دین بیان شده است وجه نیاز به دین 

باشد؛ یعنی اینکه انسان چه خصوصیتی دارد که نیازمند به دریافت  می
ث فاعل دین دین از سوي خداوند است. پس در معناي اول ما از حی

کردیم و در معناي دوم و سوم از حیث  که خداوند باشد صحبت می
کنیم. البته با  ها باشند صحبت می کنندة دین که انسان قابل و دریافت

ها  این تفاوت که در معناي دوم ما علل و عوامل گرایش داشتن انسان
 ها را به دین را بررسی نمودیم و در معناي سوم خصوصیت ذاتی انسان

شود ایشان براي رسیدن  کنیم، که این خصوصیت باعث می بررسی می
  به سعادت و کمال نیازمند دین باشند.

خویش دلیلی را براي  قواعد العقائدخواجه نصیرالدین در کتاب 
 این دلیل همان دلیلی است که عموماًنماید.  وجه نیاز به دین ذکر می

کنند. عنوان بحث  میبراي اثبات ضرورت نبوت به آن استناد  حکما
دو  ضرورت نبوت با وجه نیاز به دین دو عنوان است اما خاستگاه هر

 ،جاست. پس دلیل مورد استناد براي اثبات ضرورت نبوت بحث یک
  کند. همان دلیلی است که وجه نیاز به دین را اثبات می

کنیم و سپس مقدمات  ما ابتدا کلام خواجه نصیر را ذکر می
  کنیم. شده بیان می شان را به صورت مرتبموجود در کلام ای

 النبوةللحکماء فی إثبات  ]النبوةالحکماء فی إثبات  طریقۀفصل [«
و إذا کان کلّ إنسان ... طریق آخر، و هو أنّ الإنسان مدنی بالطبع

و لا یجوز  فلا یستقیم أمرهم إلاّ بعدل. ...و غضب شهوةمجبولاً على 
و المعجز هو ... مزیۀمنهم من غیر  أن یکون مقررّ ذلک العدل أحداً

أمُور نوع  استقامۀفإذن لا یمکن ... الذي به یمتاز مقررّ العدل عن غیره
  ).104ـ102ق، ص1416(طوسی، ...» الإنسان إلاّ بنبی ذي معجز

  بیان استدلال
معنا که براي رفع احتیاجات خود  این انسان مدنی بالطبع است، به .1

تنهایی قادر  زیرا بهباشد؛  ا افراد دیگر از نوع خود مینیازمند همکاري ب
  ها نیست. بر رفع این نیاز

ازآنجاکه انسان داراي قواي شهوي و غضبی است، ممکن  .2
ولی براي آنها کار نکند و به ایشان ظلم  ،است از دیگران کار بکشد

  نماید، پس لاجرم باید عدالتی میان ایشان حاکم بشود.
تواند از  را قرار است تعیین و اجرا کند نمی کسی که عدالت .3

زیرا هنوز ؛ ها و توسط خود ایشان انتخاب شود میان خود انسان
  ماند. برجا باقی می عدالتی پا احتمال ظلم بوده و مشکل بی

اي را  تنها راه شناخت این مقرر عدالت این است که او معجزه .4
ئه دهد تا مردم متوجه از ناحیه خداوند که مورد شناخت مردم است ارا

  خداست.ۀ بشوند او از ناحی
نتیجه اینکه براي برقراري عدالت میان مردم به یک پیامبر 
صاحب معجزه نیاز است تا مردم را به خیر دعوت کرده، به مردم 

  خداوند بر مردم وضع نماید.ۀ وعده و وعید بدهد و قوانینی را از ناحی
را لزوم برقراري عدالت  پس خواجه نصیرالدین وجه نیاز به دین

  داند. در جوامع انسانی می
البته به این استدلال، که غالباً مورد استناد حکماست، اشکالاتی 
هم وارد شده است، ازجمله اینکه این دلیل اخص از مدعاست؛ زیرا 

ها و براي تمام شئون انسانی  مدعاي ما لزوم نبوت براي تمام انسان
وم نبوت و دین را براي انسان خارج از که این دلیل لز است، درحالی

اجتماع و براي شئون غیراجتماعی (فردي) انسان در اجتماع ثابت 
، به این برهان شرح اشاراتدر که خود خواجه نصیر  کند. همچنان نمی

که دین را فقط براي تنظیم مناسبات اجتماعی  (ضرورت وحی و نبوت)
نداشته و آن را نقد کرده داند، تمایلی  و تمشیت معیشت مردم لازم می

برهان، قلمرو نبوت  نیاو در نقد ا). 374ص، 3ج ،1384طوسی، است (
را مشتمل بر  یاله نیداند، بلکه قوان نمی يویرا منحصر در امور دن

به  یابیداند و بشر را در دست و آخرت بشر می ایمصالح و منافع دن
 داند. می یانیوح میو تعال یبه نب ازمندیو آخرت ن ایسعادت دن

دي را هم براي یهمچنین ایشان در کنار بیان این دلیل عقلی فوا
د هم به نوعی علت نیاز بشر به دین ینماید که این فوا دین ذکر می

د را در ذیل بحث تعریف دین بیان نمودیم. یباشد. برخی از این فوا می
  اند از: د عبارتیبرخی دیگر از این فوا
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  . ریاست قوي3- 1
نیازمند به یک مدیر و مدبر قوي است تا بتواند مشکلات جامعه ة ادار

هاي موجود در جامعه او را از  موجود در جامعه را حل کند و پیچیدگی
عنوان یک فردي که از  وظایفش باز ندارد. دین پیامبر و امام را به

کند و از این  ترین فرد به حکومت است معرفی می همه جهت لایق
سازد. در صورت معرفی نشدن این فرد  نیاز می جهت جامعه را بی

زیرا شناخت ؛ پیدا کردن این فرد غیرممکن است توسط دین تقریباً
ها  هاي مدیریتی یک شخص از طرق عادي نیازمند سال توانایی

اش محرومیت جامعه از رهبر قوي  تجربه و تحقیق است که لازمه
  باشد. حداقل در طول زمان تحقیق می

  نهی از منکر. امر به معروف و 3- 2
کند مردم را به سوي خیر  جامعه معین میة رئیسی که دین براي ادار

دارد. در جامعه همواره هستند افرادي که  دعوت و از شر برحذر می
شوند و در  جز از طریق قوه قهریه مجاب به رعایت قانون نمی

قانونی این  الشعاع بی صورت مطیع نکردن ایشان، تمام جامعه تحت
عنوان  حال فرد معصومی که توسط دین به گیرند. ر میافراد قرا

شود، داراي صفاتی همچون شجاعت،  الاجتماع معرفی می رئیس
شود توانایی کنترل کردن این  عصمت و تدبیر است که باعث می

دسته از افراد را داشته باشد و همچنین به صورت عمومی نیر امر به 
  نماید.معروف و نهی از منکر را در جامعه اقامه 

  . رفع غوامض شرع3- 3
همواره شناخت حکم خداوند متعال از طریق متون مقدسی بوده است 
که خود او براي مردم فرستاده است، اما کلام ذاتاً داراي خصوصیتی 
است که در برخی موارد فهم مراد از آن دچار مشکلاتی است. شارع 

اخت مقدس براي حل این مشکل معصومانی را فرستاده است که شن
توانند مطالب غامض و مشکل  به دین دارند و می دقیق و وسیعی نسبت

  شریعت را که توسط خود مردم قابل فهم نیست را به ایشان بفهمانند.
اصل: لما «فرماید:  خواجه نصیرالدین در خصوص این سه فایده می

امکن وقوع الشر و الفساد و ارتکاب المعاصى، بین الخلق؛ وجب فى 
د رئیس قاهر، آمر بالمعروف، ناه عن المنکر، مبین لما یخفى ، وجوالحکمۀ

  ).37، ص1335(طوسی، » من غوامض الشرع؛ منفذ لاحکامه الامۀعلى 

  . تعلیم و تربیت3- 4
دهد که  این است که مربیانی را به مردم ارائه می ،چهارم دینة دیفا
عملی  صورت دهند، بلکه به به ایشان نشان می تنها راه خیر و شر را نه

کنند.  دست در دست آنها نهاده و ایشان را به مسیر خیر منتقل می
در جامعه مربیانی هستند که مردم را علاوه بر  پیامبران و ائمه

سازند که شاید  مند می تعلیم دین، از فیض تربیت دینی نیز بهره
به رو  ازاینثیرگذارتر از تعلیم دین باشد. أتر و ت امري مهم ،تربیت دینی

خاطر امر خطیر تربیت، این مربیان دینی علاوه بر عصمت در ناحیه 
تعلیم دین باید در عرصه تربیت دینی نیز معصوم باشند. همچنین 

ترین فرد جامعه باشند تا هم توان  ایشان باید از نظر علم و عمل عالی
علمی تعلیم و تربیت را داشته باشند و هم شجاعت لازم براي 

  افات را دارا باشند.برخورد با جهل و خر
، للتعلیم و الامۀ، یحتاج الیهم الائمۀلما کان الانبیاء و «

  .)41، ص1335(طوسی، » التادیب؛ وجب ان یکونوا اعلم و اشجع

  یید عقل و ازاله خوفتأ. 3- 5
رسد، ولی براي هدایت  بیان شد دین مطالبی را که به عقل بشر نمی

گاهی مطالبی را که خود عقل کند. همچنین دین  لازم است را بیان می
کند. فایدة این امر تأیید  تنهایی توانایی درك آنها را دارد نیز بیان می به

  خاطر انسان از صحت آن مدرك عقل است. حکم عقل و اطمینان
همچنین انسان در این دنیا گرفتار آراء و اقوال گوناگونی است 

سردرگمی و  کنند و انسان را دچار که هریک خود را حق معرفی می
عنوان یک هدایتگر مطمئن  در اینجا دین به. کنند ترس از آینده می

نماید تا انسان با خیال راحت مسیر صحیح را  مسیر حق را روشن می
  باشد. دیگر دین ازاله ترس از انسان میة بپیماید. پس فاید

العقل فیما یدلّ  معاضدة ک، لاشتمالها على فوائد؛ البعثۀ حسنۀ«
(طوسی،  »الخوف إزالۀ و، الحکم فیما لا یدل ستفادةاو ، علیه

  .)212ق، ص1407

  گیري نتیجه
در بحث چیستی دین و تعریف آن، خواجه نصیرالدین به یک تعریف 

دي که یتوان با توجه به فوا کند و می مشخص و واضحی اشاره نمی
این تعریف کارکردي را به ایشان  ،شمارند ایشان براي دین برمی

است که  ییها اصطلاح، مجموعه آموزه کیدر  نید«نسبت داد: 



   21/ محمدحسین میردریکوندي  کید بر نظریات خواجه نصیرالدین طوسیتأبا  دینو وجه نیاز به بررسی چیستی، منشأ  

و آخرت  ایکند تا امور دن مردم ارسال می يبرا اءیانب قیخداوند از طر
  .»ندیرا اصلاح نما آنها

علت پیدایش دین ایشان برخی صفات ئلۀ همچنین در مس
اند از جود،  اند، که عبارت ثبوتیه خداوند را علت ایجاد دین دانسته

حکمت، اراده الهی و هدایتگري. همچنین از نظر خیریت محض، 
ایشان علت اصلی گرایش مردم به دین فطرت خداشناس و 

  خداگراي آنهاست.
ها به دین  و در نهایت ایشان برقراري عدالت را علت نیاز انسان

و همچنین  داند، عدالتی که جز با حضور دین برقرار نخواهد شد می
نمایند، ازجمله معرفی و ارائه رئیس  دي را هم براي دین بیان مییفوا

  د.یقوي براي اجتماع، امر به معروف و نهی از منکر و دیگر فوا

  منابع  ......... ................................ ................................ ................................ ................................   
و  یاحمد نراقۀ ترجم. ینیعقل و اعتقاد د). 1379( گرانیو د کلیپترسون، ما

  طرح نو.. تهران: یسلطان میابراه
بهرنگ . ترجمۀ یشناس جامعه کیکلاس يها هینظر). 1388( ینیلیدتیم، 

  . تهران: نشر نی.یطلوع دیو وح یقیصد
  اسراء.. قم: نیانتظار بشر از د). 1386( عبداالله ،یآمل يجواد
  اسراء.. قم: یشناس نید). 1390( عبداالله ،یآمل يجواد

. قم: الاعتقاد دیشرح تجر یکشف المراد ف). 1388( وسفیحسن بن  ،یحل
  جامعۀ مدرسین.

نشر . تهران: باقر پرهام. ترجمۀ ینید اتیح یانیصور بن). 1383( لیام م،یدورک
  مرکز.

 يو فکر یعلم ادیبن. قم: در اسلام عهیش). 1360( نیمحمدحسئی، سیدطباطبا
  .ئیعلامه طباطبا

دارالکتب : تهران. قرآن در اسلام). 1373( نیمحمدحسئی، سیدطباطبا
  .هیالاسلام

  دانشگاه تهران.: تهران. فصول). 1335( طوسی، نصیرالدین
وزارت فرهنگ و ارشاد . تهران: آغاز و انجام). 1366( طوسی، نصیرالدین

  اسلامی.
  .ینیمطبوعات د. قم: هاتیشرح الاشارات والتنب). 1384( نیرالدینص ،یطوس

  دارالاضواء.: بیروت. تلخیص المحصلق). 1405( طوسی، نصیرالدین
  . تهران: جامی.روضۀ التسلیم). 1363الدین (طوسی، نصیر

مکتب الاعلام . تهران: تجرید الاعتقادق). 1407الدین (نصیرطوسی، 
  الاسلامی.

  علمیه.ة مرکز مدیریت حوز. قم: قواعد العقائدق). 1416الدین (طوسی، نصیر
  طرح نو.. تهران: يحسن مرند. ترجمۀ فروید). 1375(ی آنتوناستور، 

 .»نیاز بشر به دین از دیدگاه خواجه نصیرالدین طوسی). «1386( يهاد ،ییفنا
 .105- 94 ،63، شماره یکلام اسلام

سازمان تبلیغات  . تهران:دیآموزش عقا). 1365( مصباح یزدي، محمدتقی
 اسلامی.

خواجه  یاسیس شۀیدر اند استیو س نید یوستگیپ). «1386( منتظري، بهرام
  .454- 405 ،62و  61 شماره ،فرهنگ». یطوس نیرالدینص

 نیرالدیو خواجه نص یغزال دگاهیو اخلاق از د نیرابطه د). 1388امور، حسن (ن
  تهران: دانشگاه پیام نور. نامه کارشناسی ارشد. پایان، یطوس
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Abstract 
The genetic researcher, Dr. Dean Hamer, claims to have identified a gene that 
leads humans towards spirituality and religious beliefs. He considers this gene to 
be a product of the biological evolution of humankind, resulting in the creation 
of entry points in the postsynaptic neuron section. He argues that by 
transferring monoamines into the cell and creating favorable spiritual states, 
this gene directs individuals towards spirituality and the subsequent assumption 
of a creator for existence. Using the documentary (library) method, this research 
explains how, according to subsequent experimental research, the gene in 
question cannot be categorized as the sufficient cause of spiritual feelings, and its 
role should be considered minor in this process. Additionally, the claim made 
cannot undermine rational and certain arguments for the existence of God; 
therefore, Hamer's effort cannot negate the existence of the object of spirituality, 
that is, God Almighty. 

Keywords: gene, God gene, belief in God, spirituality, VMAT2. 
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  چکیده

شود را  ها به معنویت و اعتقادات دینی می مدعی است، ژنی که منجر به گرایش انسان دین همرپژوهشگر عرصۀ ژنتیک، دکتر 
هاي ورودي در بخش نورون  داند که منجر به ایجاد درگاه کشف نموده است. او این ژن را حاصل تکامل زیستی نوع انسان می

گرایی و بالتبع  خوش معنوي، او را به سمت معنویت ها به درون سلول و ایجاد حالات گردد و با انتقال منوآمین پس ـ سیناسپی می
دهد که چگونه  اي) توضیح می فرض خالق براي هستی سوق می دهد. پژوهش حاضر با استفاده از روش اسنادي (کتابخانه

براي آن عنوان علت تامه احساسات معنوي جا زد و تنها باید  توان به براساس تحقیقات آزمایشگاهی بعدي، ژن مورد نظر را نمی
بر وجود خداوند را بشکند،  شده قادر نیست دلایل عقلی و یقینی مبنی گرفت. نیز ادعاي مطرحنقش کوچکی در این فرایند در نظر 

  یعنی خداوند متعال دانست. ،جود متعلق معنویتوتوان نافی  رو تلاش همر را نمی ازاین

  .VMAT2ها: ژن، ژن خدا، اعتقاد به خدا، معنویت،  کلیدواژه

10.22034/marifat.2025.2021115 

20.1001.1.10236015.1404.4.1.3.1 
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   25/ منصور کثیري و...  »ژن خدا«ارزیابی مبانی تجربی و الهیاتی 

  مقدمه
عبارت دیگر،  سو، نفی خدا و جهان ماورا و به این  بهاز عصر روشنگري 

هاي فوئرباخ، مارکس و فروید رنگ و بوي علمی به  با تلاش» الحاد«
هاي  ، کتاب21). در دهۀ اول قرن 32، ص1399خود گرفت (شهبازي، 

)، سم Daniel Dennettمتعددي از سوي ریچارد داکینز، دنیل دنت (
اي از الحاد علمی را  د که موج تازههریس و کیرستوفر هیچنز عرضه ش

). وجه مشترك دانشمندان فعال در 10، ص1399(هات،  پدید آورد
ي و استفاده از روش تجربی است. در محور علمحوزه الحاد علمی، 

وسیلۀ قواي حسی و به کمک تجربه  نگاه ایشان هر آنچه را نتوان به
فاقد اعتبار است معنا و  ارزیابی و مورد آزمون و خطا قرار داد، بی

). پیامد این مبناي 240ص، 2002؛ دیکسون، 63، ص2008(مولر، 
فکري، انکار و خرافه نامیدن معارف عقلی و محصول آن تقلیل 

بدن مادي و کالبد جسمانی او بود. در نگاه ماهیت و هستی انسان به 
گرایانه، معرفت به هر موضوع محسوس، تنها از تحریک  تقلیل

گونه  عبارت دیگر، همان شود؛ به عصب مغزي مرتبط با آن حاصل می
دانیم، اگر با روش علمی احساسات  می H2Oکه آب را مساوي با 

بشري را واکاوي کنیم، خواهیم دید که آنها صرفاً فعل و انفعالات 
  ).125، ص1391شناختی هستند (مسلین،  عصب

گرایانه از معنویت و  در همین راستا و در تلاش براي تبیین مادي
) توسط God Gene( ژن خداکتاب  2004احساسات دینی، در سال 
. به چاپ رسید) Dean Hamer( دین همردانشمند علم ژنتیک دکتر 

گرایی سوق  ها را به سوي معنویت وي مدعی بود ژنی که انسان
هایی که  . البته هدف اولیۀ او از آزمایشدهد را کشف کرده است می

کند.  داد، کشف ژنی بود که افراد را مستعد اعتیاد به سیگار می انجام می
دو قلو و مقایسۀ آنها، نتیجه گرفت که چگونه  100همر با بررسی 

تواند بر رفتار انسانی تأثیر بگذارد. وي در آن آزمایش علاوه  وراثت می
برخی از آنان را  DNAشناختی از داوطلبان،  نبر دریافت پرسشنامۀ روا

آمده، زمینۀ تحقیقات بیشتر او در  دست نیز مورد مداقه قرار داد. نتایج به
را فراهم آورد و آزمایش جدید، وي را به ژنی به نام » ژن خدا«رابطه با 

VMAT2  ،110، ص2004رهنمون شد (زیمر.(  
گر معنویت هاي بسیاري را برانگیخت؛ ا این موضوع واکنش

هاي مغزي باشد، پس  مساوي با فعل و انفعالات شیمیایی سلول
گونه بود که  احتمالاً متعلق معنویت نیز امري موهوم خواهد بود. این

رو بررسی  کشف ژن خدا به انکار وجود خدا و الحاد دامن زد. ازاین

کند. نظریۀ ژن خدا با  جانبۀ ادعاي همر اهمیت ویژه پیدا می همه
هاي روشی و نقدهاي الهیاتی متعددي مواجه شده است. با  کاستی

تحلیلی انتقادي بر رابطۀ نظریۀ ژن خدا با «وجود پژوهشی که با عنوان 
انجام شده، اما نقدهاي مطروحه در آن روشی است و از » گروي ایمان

رو معتقدیم در زمان  توجه به نقدهاي الهیاتی اجتناب شده است. ازاین
  اي که هدف ما را دنبال کند دست نیافتیم.  ر، به مقالهنگارش این نوشتا

در ادامه، تلاش خواهیم نمود تا در گام نخست، عملکرد سلول 
زیستی و اجزاي آن را توضیح دهیم، جایگاه ژن در وراثت و 

گرایانه را تبیین نماییم،  گیري هویت انسانی در نگاه مادي شکل
در پایان نیز این سؤال  طور کامل بررسی و را به» ژن خدا«چیستی 

ریشه و اساس » VMAT2ژن «اساسی را پاسخ گوییم که آیا 
  گرایی است و یا ادعاي مذکور، ناتمام است؟ معنویت

  بخش اول: مقدمات بحث
 . ساختار و اجزاي سلول1

هر ارگان از بدن انسان (قلب، شش، معده، روده، مغز و...) از 
 یورت گروهصبه  گریکدیشده که با  لیتشک یهاي مشابه سلول

ها از  . بافتندیگو هاي مشابه را بافت می سلول نیکنند. ا عمل می
بدن موجودات  ةواحد زند نیتر اند و سلول کوچک شده لیسلول تشک

شان به دو گروه  هدهند لیها بر اساس ساختار تشک است. سلول
  شوند: می میتقسپروکاریوتی و یوکاریوتی 

ی با شکل یها سلول ):Prokaryotesی (وتیهاي پروکار سلول. 1ـ1
آورند.  ها را به وجود می يمثل باکتر یسلول ساده هستند که موجودات تک

 نیدر ا DNA. می باشندها فاقد هسته و هرگونه اندامک  سلول نیا
در غشاي سلول ) دهیچیبه هم پ تۀلوپ (رش ایورت حلقه صها به  لولس

  ).13، ص1390(بروس،  قرار دارد
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هستند  ییها سلول :)Eukaryotesی (وتیوکاریهاي  سلول. 1ـ2
وجود ه را ب اهانیو گ واناتیمانند ح دهیچیهاي پ با ساختار که موجودات

 يهاي متعدد سلول اندامک نیدر ا). 18، ص1390(بروس، آورند  می
 :دهند را انجام می یهاي مختلف عملکرد یکوجود دارد که هر 

درون غشاي مانند  اي ژله عیما ،)Cytoplasm( توپلاسمیسس
). 26ـ24، ص1390(بروس،  ها در آن شناورند اندامک واست سلول 
 DNAي حاو ) در مرکز سلول قرار دارد وCell nucleus( هسته

از هسته خارج شده و  بوزومیکند. ر می دیتول بوزمیهستک راست. 
مخفف ( DNAعهده خواهند داشت.  ها را بر نیوظیفۀ ساخت پروتئ

Deoxyribonucleic Acid(  دارد؛ قرار سلول هستۀدر درون DNA 
اي دارد و چگونه باید آن را انجام  کند که سلول چه وظیفه تعیین می

  دهد. توضیحات بیشتر در ادامه خواهد.
) اندامی است Endoplasmic reticulumشبکۀ آندوپلاسمی (

لول را باشد و وظیفۀ حمل و نقل در س که به غشاي هسته متصل می
شود. شبکۀ  بر عهده دارد. این شبکه به دو قسمت تقسیم می

) که به دلیل Rough endoplasmic reticulumآندوپلاسمی زبر (
شود؛  شده از هسته به آن، به این نام خوانده می هاي خارج چسبیدن ریبوزوم

) که Rough endoplasmic reticulumو شبکۀ آندوپلاسمی نرم (
چسبند. بخش زیر با اعمال تغییرات شیمیایی بر روي  نمیها بدان  ریبوزوم
کند تا توسط  آنها را آماده می ها شده توسط ریبوزوم هاي ساخته پروتئین

ها به بخش اف منتقل  دستگاه گلژي ضبط گردند. سپس این پروتئین
شده و از آنجا با پیچیده شدن در یک غشا به سمت دستگاه گلژي 

  .)22، ص1390شود (بروس،  منتقل می
هاي دریافتی را به  ) پروتئینGolgi complexدستگاه گلژي (

آورد و  که امکان استفاده از آن براي سلول ممکن باشد درمی اي گونه
) Carbohydrat) یا کربوهیدرات (Lipidگاه مواد دیگري مانند لیپید (

) Lysozymeلیزوزوم ( .)22، ص1390افزاید (بروس،  به آنها، می
بازیافت سلول است و درواقع اندامی است که اجزایی مرکز 

دیده را  هاي فرسوده و یا آسیب غیرکاربردي درون سلول ازجمله اندام
هایی که درونش وجود دارد، آنها را از بین  آوري و با کمک آنزیم جمع

  .)27، ص1400می برد (لودیش،
هاي تولید نیروي مورد  ) اندامکMitochondrionمیتوکُندري (

هاي  هاي جانوري و گیاهی هستند. میتوکندري یاز سلولن
هاي لازم براي  کنند که انرژي تولید می ATPهایی به نام  ملکول

هایی که نیاز به  نمایند. سلول هاي سلولی را فراهم می تمام فعالیت
 هاي بیشتري نیز دارند انرژي بیشتر دارند میتوکندري

شکل خود را حفظ کند سلول، براي اینکه  .)29، ص1400(لودیش،
داراي اسکلتی است که در درون آن قرار دارد. اسکت سلولی از 

ها  هاي ریسمان مانندي که از پروتئین و میکروتوبول ریزرشته
)Microtubuleهاي توخالی هستند، تشکیل شده است و  ) که لوله

، 1400کند تا شکل خود را حفظ کند (لودیش،  به سلول کمک می
اي است که  ) پوسته و حفرهCell Membrane). غشا (23ص

هاي سلول را دربر گرفته است. حفظ شکل ظاهري سلول  اندامک
هایی  باشد. بر روي این حفه پروتئین از وظایف این پوسته می

مند مواد را بر عهده  متصل است که وظیفۀ ورود و خروج ضابطه
شکیل درصد از وزن غشا را ت 50ها همچنین بیش از  دارند. پروتئین

  ).9ـ6، ص1396دهد (محمودي و یقینی،  می
ها  ها تنها در برخی سلول البته باید توجه داشت که برخی اندامک

ها و سلول اسپرم انسان (که به  شوند. مانند تاژك در باکتري دیده می
  ها در دستگاه تنفسی انسان. کنند حرکت کنند) یا موژك آنها کمک می

  . انتقال پیام2
هاي موجود در غشا) با  هاي غشایی (درگاه یق پروتئینها از طر سلول

ها  کنند. برخی از این پروتئین محیط اطراف خود ارتباط برقرار می
اند. برخی دیگر پیام را به داخل  مسئول انتقال پیام به خارج از سلول

ها همه از جنس آنزیم هستند. براي  کنند؛ این پیام سلول وارد می
) Receptorینی قرار دارد که گیرنده (مثال در سطح غشا پروتئ

ها را از سطح بیرونی سلول به  شود، این پروتئین آنزیم نامیده می
هاي  ها توسط پروتئین کند. در این زمان پیام درون منتقل می
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آورند (محمودي  مخصوص بررسی شده و پیام مناسب را به وجود می
مقاله است،  ). آنچه پایه و محل بحث در این14، ص1396و یقینی، 

  باشد. هاي گیرنده در غشاء سلول می همین پروتئین

  . ژن و کارکرد آن3
DNA ها ( یک جفت رشتۀ مارپیچ از نئوکلوتیدNucleotid (

است که داراي ترکیبات شیمیایی همچون قند و فسفات به همراه 
)، Guanine( ، گوانین)Adenineمواد بازي ازجمله آدنین (

یابد.  تشکیل می )Timineتیمین () و Cytosine( سیتوزین
که بر اساس نحوة  DNAهر بخش از . )197، ص1390(بروس، 

چینش خاص بازهایی که در درون خود دارد، بتواند یک پروتئین 
هاي  ها یا دستورالعمل ها کد نامند. ژن می »ژن«، خاص را تولید کند

که در فرایند تولید سلول مورد نظر استفاده  ها هستند ساخت پروتئین
  ).202، ص1390هزار ژن دارد (بروس،  25هر انسان گردد.  می

  . فرایند همانندسازي سلولی4
هنگامی که سلول قصد دارد تقسیم شود و سلول جدیدي شکل 

  گردد: بگیرد مراحل زیر طی می

  DNA. مضاعف شدن 4.1
موجود در  DNAدر این حالت سلول شروع به همانندسازي از 

کند. براي این کار ابتدا توسط یک پروتئین به نام هلیکاز  هسته می
)Helicaseشوند. همانندسازي به  ) دو رشته از هم جدا می

افتد، بلکه در طول یک رشتۀ  پارچه و یک تکه اتفاق نمی صورت یک
DNA  ًمانندسازي است که نقاط مبدأ ه 10000انسانی تقریبا

شروع و پایان آن بر اساس چینش خاص نوکلئوتیدها مشخص 
 DNAمراز ( پلی .اي .شود. پروتئین دیگري به نام دي. ان می

Polymeraseهاي همانندسازي متصل شده و شروع  ) به مبدأ
شود تا در  نمایند. این کار باعث می برداري از رشته موجود می به کپی

به دو رشته تبدیل شده و مضاعف گردد  DNA انتها یک رشتۀ
  ).220، ص1390(بروس، 

 mRNA. تولید 4.2

هاي مورد نیاز خود، لازم است تا  سلول براي تولید هریک از پروتئین
برداري کرده و سپس  کپی DNAیک نسخه از ژن مربوطه را از 

آمده آن را به پروتئین تبدیل کند. براي این  دست بر اساس نقشه به
از هم جدا شده و پروتئینی به نام  DNAملیات، ابتدا دو رشتۀ ع
»RNA کند. پس از  شروع به کپی بخش مورد نظر می» زمرا پلی

به هم متصل شده و بخش  DNAاتمام کار مجدد دو رشتۀ 
شود (بروس،  شده به خارج از هسته منتقل می اي کپی رشته تک

هاي  در هسته سلول به صورت رشته DNA). 258، ص1390
نازکی موجود است که به سختی با میکروسکوپ قابل مشاهده 

ها در هنگامی که سلول قصد تقسیم شدن و  باشند. اما این رشته می
آیند.  همانندسازي دارد، به هم فشرده شده و به شکل کروموزم درمی

 ).199، ص1390کروموزم موجود است (بروس،  24در هر سلول 
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توسط ریبوزمریبورزم بر اساس  RNA. نقشه خوانی از روي 4.3
، که به صورت سه تا سه تا mRNAشکل چینش نوکلئوتیدهاي 

ها هریک  سازد. این پروتئین شود، پروتئین مربوطه را می خوانده می
، 1390کنند (بروس،  ها خاصی را در حیات سلول ایفا می نقش
عنوان مثال برخی از آنان در سطح غشاء سلول قرار  ). به280ص
فته و گذرگاه ورود و خروج مواد به داخل و خارج سلول را ایجاد گر
دهند و  دهندة غشا را تشکیل می کنند. برخی دیگر اجزاي تشکیل می

تعدادي نیز در فعالیت آنزیمی سلول شرکت دارند (محمودي و 
  ).9، ص1396یقینی، 

  هاي مغز . ساختار سلول5
) Neuron بی ـبیلون نورون (سلول عص 100مغز انسان از حدود 

ها با یکدیگر در ارتباط بوده و به انتقال  تشکیل شده است. این سلول
زاده حصاري و   هاي حسی، حرکتی و عصبی اشتغال دارند (شیخ پیام

هاي زیر تشکیل  ). هر نورون از قسمت9، ص1393کریمی ثالث، 
  شده است:

  ) جسم سلولی؛1
  ) دندریت؛2
  ) آکسون؛3

اصلی هر نورون است که هسته را  جسم سلولی بخش مرکزي و
هایی که  در خود جاي داده است. جسم سلولی شامل همه اندامک

هایی به نام  باشد. از هر جسم سلولی شاخ پیش از این بیان شد، می
ها بر  منشعب شده که وظیفۀ دریافت پیام از سایر نورون» دندریت«

شود  رج میعهده دارد. از جسم سلولی شاخۀ بلند و باریک دیگري خا
شود؛ این اندام  محافظت می» ملین«که توسط پوشش هایی به نام 

زاده حصاري  کند (شیخ ها منتقل می هاي سلول را به دیگر نورون پیام
  ).16ـ10، ص1393و کریمی ثالث، 

  ها . نحوة ارتباط نورن6
در محل تلاقی آکسون سلول پیشین و دندریت سلول پسین فضایی 

طورکلی  گویند. به ) میSynapse» (سیناپس«ن وجود دارد که به آ
  این فضا از سه بخش تشکل شده است:

  )؛Presynaptic neuronی (ناپسیس شی) نورون پ1
  )؛Postsynaptic neuronی (ناپسی) نورن پس س2
  .ناپسی) س3

نحوة ارتباط دو نورون در سیناپس به دو صورت شیمیایی یا 
شیمیایی به جاي جریان الکتریکی، بسته به باشد. در ارتباط  الکتریکی می

هاي آکسون به محل سیناپس ترشح شده و  نوع پیام، مایع خاصی از پایه
گردد؛ در زیر ارتباط شیمیایی میان  توسط سلول عصبی دیگر جذب می

  ).83، ص1400دو نورن قابل مشاهده است (اسپلیتگربر، 
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  بخش دوم: تبیین و ارزیابی ادعاي همر
ها یک عمل غریزي بوده و علت  معتقد است، معنویت انساندین همر 

گونه که پرندگان  وجو نمود. همان هاي افراد جست آن را باید در ژن
هاي  کنند، انسان بدون اینکه آموزش ببینند به سمت جنوب پرواز می

هاي خود هستند. البته این ویژگی  معنوي نیز درواقع تحت تأثیر ژن
). 10، ص2004آموزش تقویت شود (همر، تواند با  (معنویت) می

گونه که جوجۀ پرندگان بر اساس غریزه و ساختار فیزیولوژیک  همان
توانند یک نوع آوا را تولید کنند و پس از چندي به  خود در ابتدا فقط می

واسطۀ ارتباط با پدر و مادر و محیط پیرامون دامنۀ آوایی بیشتري 
هاي خود یک سطحی از معنویت را  نها نیز به واسطۀ ژ یابند، انسان می

در ابتداي تولد دارا هستند، اما در طول زندگی ظرفیت آن با تربیت و 
). همر 11، ص2004کند (همر،  ارتباط با محیط افزایش پیدا می

  داند: گانۀ زیر می بر اصول پنج تحقیق خود را مبتنی

  . بررسی آماري1
شود تا  درخواست می در ابتدا، با طراحی یکی پرسشنامه از متقاضی

اي بابت سطح  ها پاسخ داده و با نظام امتیازبندي، نمره بدان سؤال
معنویتش دریافت نماید. همر مدعی است این راه با توجه به اینکه 

هاي مختلفی از احساسات، باورها، عواطف و... را دربر  معنویت گونه
با آن گیرد، با دشواري زیادي همراه است. دیگر چالشی که او  می

دست به گریبان است بیان احساسات معنوي از سوي 
کنندگان با زبان و اصطلاحات دینی است که البته وي ادعا  شرکت

هاي آماري پیچیده سعی شده تا مشکلات  کند با استفاده از روش می
  ).11، ص2004به حداقل برسد (همر، 

  پذیري . وراثت2
ر سطح معنویت افراد، منظور بررسی تأثیرگذاري ژنتیک و وراثت ب به

عنوان موضوعات مطالعاتی انتخاب شدند (همر،  دوقلوهاي همسان به
به دیگران  ). مقایسه و بررسی این افراد در نسبت11، ص2004

تواند معیار خوبی در جهت اثبات نقش وراثت در تعیین سطح  می
 DNAمعنویت باشد؛ زیرا دو قلوهاي همسان از لحاظ ساختار 

هم هستند و در صورتی که از لحاظ سطح معنویت با  بسیار شبیه به
حداقلی که در  توان علت را در موارد یکدیگر تفاوت داشته باشند، می

DNA وجو نمود،  با دوقلوي همسان خود اختلاف دارند، جست

میان افراد غیرمرتبط و یا  DNAکه سطح اختلاف در  درحالی
رو کشف  و ازاین خواهران و برادران غیرهمسان بسیار زیاد است،

کند. همچنین با توجه  علت اختلاف در معنویت را بسیار دشوارتر می
توان علل محیطی مؤثر در  به یکسان بودن محیط پرورش آنان می

 ).38، ص2004معنویت را نادیده گرفت (همر، 

  . بررسی ژنتیکی به منظور کشف ژن خاص3
وتئینی همر مدعی است، ژنی را کشف نموده که موجب ایجاد پر

گردد. این پروتئین غشایی سطح و میزان  هاي مغز می غشایی در نورن
  ).12، ص2004کند (همر،  هاي مغز را کنترل می ها در پیام مونوآمین

  . بررسی ساختار عملکردي مغز4
شوند در  ها که شامل سرتونین و دوپامین و... می اعتقاد همر مونوآمین به

ها با  تأثیرگذارند. تأثیرات مونوآمینها  ایجاد حالت معنویت در انسان
اسکن مغز در فردي که سطح منوآمین در مغز وي با مصرف داروهاي 

  ).12، ص2004مربوطه افزایش پیدا کرده، قابل مشاهده است (همر، 

  . نظریۀ تکامل5
در نگاه همر، ژن خدا بر اساس انتخاب طبیعی و نظریۀ تکامل 

  ).13، ص2004ر، داروین در انسان ایجاد شده است (هم
همر براي بررسی دیدگاه خود آزمایشی را ترتیب داد؛ این 

زن. علت  673مرد و  328شکل گرفت.  نفر 1001آزمایش با حضور 
بیشتر بودن تعداد زنان نیز جز علاقۀ شخصی آنان جهت مشارکت 

کننده از  گونه امور، دلیل خاص دیگري ندارد. افراد شرکت در این
هاي مختلف آسیا، آفریقا، اروپا،  اند و از قاره لحاظ نژادي متفاوت

سال)  82تا  18(از  32اند و میانگین سنی آنان  آمریکا انتخاب شده
 ).38، ص2004است (همر، 

گوید: بررسی توالی ژنتیکی  او در تبیین روند آزمایش خود می
یک انسان بسیار زیاد بوده و بررسی این توالی و تکرار آن فقط در 

رو ضروري است تنها  ، چندین سال زمان نیاز دارد، ازاینچند انسان
دهیم ما را به نتیجه برساند مورد بررسی  ژنی را که احتمال بیشتر می

قرار دهیم. وي براي دفاع از این روش و معتبر نشان دادن آن و 
ها عنوان  اهمیت جلوه دادن بررسی نکردن تمامی ژن همچنین بی

طور کامل بررسی  ژنی هر انسان را بهکند، اگر بخواهیم توالی  می
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تأثیر خواهیم یافت. این مقدار زیاد  کنیم، قطعاً بسیاري از آنها را بی
هایی که در روند آزمایش ما مشکوك ارزیابی  تواند آن دسته از ژن می
اهمیت جلوه دهد و آن را ناشی از خطاي در آزمایش  شوند، بی می

شیر یا «این رابطه از بازي معرفی کند. وي براي توضیح بیشتر در 
  ).38، ص2004کند (همر،  استفاده می» خط

بار از  60بار پرتاب کنید و  100فرض کنید شما یک سکه را 
% احتمال دارد که این 95بیاید. در این حالت » خط«این دفعات 

% احتمال 5گونه شده و تنها  سکه دچار مشکل و تقلبی باشد که این
مرتبه بالا بیاندازیم و  100سکه را  10ر شانس مطرح است. حال اگ

بیاید، احتمال تقلبی بودن سکه » خط«مرتبه  60تنها در یکی از آنها 
% پاي شانس در میان 34کند و قریب به  % کاهش پیدا می76به 

بار  100سکه داشته و هر کدام را  1000خواهد بود. اما اگر شما 
بیاید این بدان » خط«ه مرتب 60پرتاب کنید و تنها در یکی از آنها 
اید این کار را انجام  اید تا توانسته معناست که شما بسیار تمرین کرده

  ).38، ص2004دهید (همر، 
گفته براي شروع کار نیاز داشت  همر با توجه به توضیحات پیش

ها؟ او  تا کار خود را تنها با بررسی چند ژن شروع کند. اما کدام ژن
توانستند علت معنویت و  مالاً میبراي تعیین مواردي که احت

  گیرد: احساسات معنوي باشند، از دو راه کمک می
الف) داروهایی مانند دوپامین و سروتونین که از خانوادة 

توانند احساساتی مشابه احساس معنویت ایجاد  ها هستند، می منوآمین
کم این احتمال در مورد ایجاد چنین حالاتی در مورد  کنند و یا دست

هایی برویم که با  مطرح است؛ بنابراین ما باید به سراغ ژن آنان
  اند. ها در مغز انسانی در ارتباط منوآمین

) در یکی از .David Comingsب) دکتر دیوید کمُینگز (
ها با  کند که به اعتقاد او این ژن ژن را معرفی می 17تحقیقات خود 

بر آن داشت احساس خودمتعالی در ارتباط است. این موضوع همر را 
ژن محدود کند. اگرچه او اعتراف  17تا دایرة مطالعاتی خود را بر این 

 204کند که تحقیقات کمینگز به دلیل کمبود داوطلبان (تنها  می
نفر)، مرد بودن همگی آنها و معتاد به الکل و مواد مخدر بودن نیمی 

ررسی حال براي شروع تحقیقات خود، ب از آنها نامعتبر است، اما بااین
  ).39، ص2004داند (همر،  شده را خالی از لطف نمی هاي معرفی ژن

روند آزمایشی پیش رفت و نتایج تحقیق نشان داد ژنی به نام 
VMAT2 تواند در ایجاد حالت معنویت تأثیرگذار باشد. در میان  می

داوطلبانی که پرسشنامه را پر کرده بودند، آنهایی که این ژن را در 
د داشتند، کمی امتیاز بالاتري نسبت به دیگران مجموعۀ ژنوم خو

  ).111، ص2004کسب کردند (زیمر، 
)VMAT2( مخفف عبارت )Vesicular MonoAmine 

Transporterدهندة کیسه مانند مونوآمین است، که در  ) یعنی: انتقال
هاي عصبی وجود دارد و نقش دروازة عبور را براي  غشاي سلول

 VMAT2کنند.  وپامین و...) بازي میها (سروتونین، د مونوآمین
؛ شود ز میسنت SLC18A2نام  پروتئینی است که از روي ژنی به

گذاشته شده است  روي ژن برنام پروتئین  حقیقت در اینجادر
  .)1، ص2004(گلدمن، 

همان چیزي است شکل،  يا سهیک يها نیبالا پروتئ ریتصو در
  .دیرا ژن خدا نام هاکه همر آن 

کند، بر اساس  وان میعنروند ایجاد حس معنویت وي در توضیح 
پامین، سروتونین هر تحریک خاص و ویژه، یک نوع منوآمین (دو

ها  و...) اختصاصی توسط سلول عصبی در فضاي سیناپسی نورون
هاي  مواد به سلول بعدي تنها از دریچهشود. ورود این  ترشح می

ی پس پذیر است که در سطح غشاي سلول عصب اختصاصی امکان
سبب ایجاد دریچۀ ورودي  VMAT2سیناپسی موجود است. ژن 

ها اجازه ورود  شود که به منوآمین خاصی در سطح سلول عصبی می
که یا به صورت طبیعی در بدن و در ـ  منوآمین ترشح دهد. می

شود و یا به صورت غیرطبیعی و از طریق  شرایط خاص تولید می
حالاتی ازجمله احساس د ـ گرد مصرف مواد مخدر وارد بدن می

هان بودن و... را به همراه دارد. این احساسات سرخوشی و فارغ از ج
بسیار شبیه احساساتی است که انسان در حالات معنوي تجربه 

  ).60ـ59، ص2004کند (همر،  می
همین نکته است. او از مشابهت » ژن خدا«کلید فهم نظریۀ 
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مخدر، با حالات کنندگان هنگام استفاده از مواد  احساسات مصرف
گونه  معنوي و حس متعالی افراد هنگام انجام امور عبادي و... این

گیرد که علت ایجاد هر دو احساس، یکی بوده و چیزي جز  نتیجه می
  ).50ـ48، ص2004ترشح منوآمین در مغز نیست (همر، 

هش ژنتیکی در زنجیرة در نگاه همر، این ژن بر اساس یک ج
تکامل براي انسان پدید آمده است. توضیح اینکه، طبق نظریۀ 

هایی باقی  هاي جانوري، تنها ژن تکامل در طی ایجاد و رشد گونه
اند، در  موجود، کمک کردهاند که به مرور به بقا و حیات آن  مانده

با احساسات  VMAT2شود: ژن  اینجا یک سؤال اساسی مطرح می
در ارتباط است، بنابراین ارتباط آن با حیات و بقاء را چگونه جانوري 

توان تبیین نمود؟ دین همر در این رابطه احتمالی را مطرح  می
هاي شادي و داشتن انگیزه  شود تا حالت کند. سروتونین سبب می می

قدان این ماده سبب و... در انسان پدید آید، اما از سوي دیگر، ف
گردد. بنابراین موجوداتی که ژن  .. میخمودي، افسردگی، غم و.

VMAT2  در آنان وجود داشته است به دلیل شرایط روحی
تر، تلاش بیشتري براي زنده ماندن از خود نشان داده و این  مناسب

موضوع سبب بقاء آنان شده است. البته این پژوهشگر خود اذعان 
(همر، رد هاي بیشتري دا کند که اثبات این احتمال نیاز به بررسی می

  ).85ـ84، ص2004

  بخش سوم: نقد و بررسی
بیانات همر در این کتاب بسیار متزلزل است. او با وجود اینکه ) 1

کند که ژن  اعتراف میکتاب خود را ژن خدا نام نهاده، اما مکرراً 
 بلکه معتقد است ،معناي این نیست که خدایی وجود ندارد مزبور به

تا باورها و تجربیات معنوي داشته د کن هاي خدا، ما را مستعد می ژن
در  گوید: ). او در جاي دیگر می1، ص2004باشیم (گلدمن، 

هاي  ژن ، بلکهژن کینه فقط  گیري احساسات معنوي، شکل
اندازه به همان  زین طینقش مح؛  علاوه بر این هستند ریدرگ يمتعدد

اي از دانشمندان  اساس عده برهمین ).11، ص2004همر، مهم است (
ترفندي تبلیغاتی براي فروش رویکرد او در انتخاب نام کتاب را، 

). در 111، ص2004؛ زیمر، 1، ص2004اند (گلدمن،  بیشتر دانسته
درست به عکس همر، برخی  اینجا ذکر این نکته نیز لازم است که

تربیت اند، اساساً معنویت و باورهاي دینی ناشی از  محققان مدعی
و تفاوت معنادار دوقلوهاي همسان به  خانوادگی و اجتماعی بوده

پذیر نبودن  شان از وراثتواسطه پرورش در دو محیط متفاوت، ن
  ).69، ص1400باشد (خدري و عزیزي،  اعتقادات مذهبی می

) معتقد است، نهایت چیزي که Carl Zimmer) کارل زیمر(2
VMAT2 شناختی  عصبتواند اثبات کند، کشف یک مسیر  می

احساسات دینی و معنوي، که البته در جاي خود  است، نه کشف علت
). تحقیق همر به ما در کشف 111، ص2004مهم است (زیمر، 

هاي مونوآمین در غشاي سلولی کمک  گیري گیرنده چگونگی شکل
گرایی و اعتقاد به خداوند  تواند چرایی شکلی معنویت کند، اما نمی می

  را توضیح دهد.
اي که توسط دانشمندان  ختهگری هاي جسته ) با وجود پژوهش3

کشور ایران نیز پژوهشی مختلف پس از همر انجام گرفت و حتی در 
هاي  )، اما داده2016در این زمینه پیگیري شد (اسدي و دیگران، 

آماري این تحقیقات به میزانی نیست که ادعاي دخالت ژن 
VMAT2  ،در ایجاد احساسات معنوي را تأیید کنند. از سوي دیگر

طالعات، نقش ژن خدا را در افعال فیزیکی مهم می دانند؛ برخی م
ها نشان می دهند نقص عملکردي این ژن، به بروز  پژوهش

، 1400انجامد (خدري و عزیزي،  اختلالات حرکتی در جانوران می
  ).68ـ67ص

میان انسان  VMAT2گرفته ژن  هاي انجام ) براساس بررسی4
گاه  گفته، هیچ تراك پیشو دیگر جانوران مشترك است؛ اما این اش

 .سبب نشد تا کسی مدعی وجود احساسات معنوي در آنها باشد
عنوان ویژگی اختصاصی  بهرا همچنان نظران، حالات معنوي  صاحب

  ).67، ص1400(خدري و عزیزي، کنند  معرفی مینوع بشر 
. ستاو پژوهشهمر روش  ۀبه مطالع یاز انتقادات اصل یک) ی5

و  ياي ماد شهیر تیاست معنو یمدع وي نکهیبا توجه به ا
در  ژن و نقش آن یاز بررس شیدارد، لازم است تا پ کیولوژیزیف
. همر واکاوي کندرا  تیمعنو یستیو چ ماهیتابتدا  ،تیمعنو جادیا

 يجا يدر جا تیمعنو یستیناشناخته بودن چ به ترافاع علیرغم
و اثرات  احساسات معنوي انیکتاب خود، با در نظر گرفتن تشابه م

که عامل کند  برداشت می نیچن نیو سروتون نیدوپام يحاو يداروها
 ییاثرات داروها جادیکه علل ا ییها ژن جهیاست و درنت یکیهر دو 

در  دلیل نیبه هماو . باشند می زین تیمعنو جادیخاص هستند، علل ا
که در  پردازد می ییها ژن يجوو تنها در جستآزمایش خود نیز 

مسئله قادر است تا در نتایج  نیهاست. ا نیارتباط با منوآم
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اگر اثبات شود که  ی. حتپدید آورد یانحراف بزرگآمده،  دست به
کاملاً از حیث ماهیت و چیستی  ییو اثرات داروي حالات معنو

 ،مشابهت در اثرباید توضیح داد که برچه اساس، باز اند،  یکسان
در دو زمان براي فردي  اگر ایدارد؟ آ یمشابهت در علت را در پ
پاسخ هر دو گرماست؟  در علت ،رخ دهدمتفاوت احساس سوزش 

در  یرفتن سوزن فرو لیبه دل است یکیممکن  ؛ریخروشن است، 
  با آتش باشد. یکینزد لیبه دل دیگريو  ،دست

شاید بتوان برداشت همر را انعکاس آراء فروید دانست. او معتقد 
یمارانِ داراي اختلال بمداران با رفتار  که رفتارهاي دین بود ازآنجا

روانی ـ در الگومند بودن و احساس گناه کردن و... ـ با یکدیگر 
مداراي را نیز جزو اختلالات روانی  دیناند. پس باید دین و  شبیه

  ).64ـ52، ص2006دنبال درمان آن بود (پالز،  برشمرد و به
شناختی اعتقاد بر آن است که جهان  گرایی روش در طبیعت )6

طبیعت تنها از طریق روش تجربی قابل شناخت است، و براي بررسی 
هاي غیرعلمی (تجربی) اجتناب نمود (میرباباپور،  آن باید از هرگونه روش

به ماوراء طبیعت  نسبت شناختی، گرایی روش ). طبیعت213، ص1396
معنا که در امور طبیعی باید از روش استقرا و تجربه  طرف است؛ بدین بی

به وجود یا عدم  استفاده نمود تا نتایج حاصله، معتبر و مفید باشد، اما نسبت
، 1396کند (میرباباپور،  گیري نمی وجود امور غیرمادي اظهارنظر و موضع

با اعتقاد به ماوراء و وجود خدا  شناختی، گرایی روش ). طبیعت223ص
تواند با آن جمع شود. اما در گذر زمان و تحول  ناسازگاري ندارد و می

گرایی  شناختی، به طبیعت گرایی روش ها برخی از طبیعت اندیشه
اند و از آن انکار هرگونه امور متافیزیکی را نتیجه  شناختی پل زده هستی
  .)223، ص1396اند (میرباباپور،  گرفته

هاي همر را باید در این چارچوب و مبناي فکري  ادعا و تلاش
اعتقاد او ازآنجاکه چیزي وراي ماده وجود ندارد، پس  بررسی نمود. به

اموري مانند معنویت، احساسات، آگاهی و... که تاکنون تلاش شده به 
اموري فرامادي نسبت داده شود، را باید به ماده و روابط آن تقلیل داده 

کند تا معنویت و متعلق  آن را کشف نمود. همر تلاش میو علت 
معنویت (خدا) را با بررسی کارکرد و روابط سلول عصبی تحلیل کند، 

شناختی از اعتبار کافی  گرایی هستی اما باید توجه داشت که طبیعت
رو نقدهاي بسیاري را  براي اثبات مدعاي خود برخوردار نیست و ازاین

  ترین آنها عبارتند از: که مهمبه خود جلب نموده است 
دهد  العاده متعددي رخ می هاي خارق الف) در عالم هستی، پدیده

بخش نبوده  که تاکنون تکیه بر روش تجربی براي تبیین آنها، نتیجه
هاي خروج از  ) و تجربهNDEهاي نزدیک به مرگ ( است. تجربه

ین )، از این مواردند. پیچیدگی شواهد دال بر وقوع اOBEبدن (
شده از سوي  هاي متعدد ارائه اي است که تبیین گونه ها به پدیده
هاي مذکور را با نقائص و  گرایان در توضیح چرایی وقوع پدیده تجربه

عنوان  ). به1402اشکالات جدي مواجه کرده است (ر.ك. کثیري، 
مثال، خانمی که در هنگام ورود به بیمارستان در شرایط بیهوشی 

است، پس از بهبودي از وجود یک لنگه کفش در کامل قرار داشته 
دهد؛ موضوعی که  کنار پنجره یکی از طبقات این ساختمان خبر می

اند، بلکه اطلاع از آن هم براي  تنها دیگران از آن آگاهی نداشته نه
ایشان ممکن نبوده است. او مدعی بود در زمانی که بدنش بر روي 

وآمد داشته،  ن سو و آن سو رفتتخت قرار داشت، روح او آزادانه به ای
). 61، ص1401دیده است (کثیري،  مکالمات و رفتار کارکنان را می

ناپذیري  العاده، علم حضوري به خود و تقسیم هاي خارق در کنار پدیده
بقاء آن از کودکی تا بزرگسالی با وجود تغییرات فیزیولوژیکی بدن، و 

ز درد، شادي، غم و... آگاهی انسان و ادراك احساسات مختلفی اعم ا
که تبیین آن تاکنون بر اساس فعل و انفعال سلولی عقیم مانده است، 
رؤیاهاي صادقه و بسیاري امور دیگر شواهدي بر بطلان 

  ).71، ص1400شناختی است (شاکرین،  گرایی هستی طبیعت
پردازي پیرامون عالم ماوراء و موجوداتی از  ب) بررسی و نظریه

مجرد از ماده هستند، در حیطه و قلمرو روش  قبیل خدا و روح که
عقلی و تحلیلات ذهنی است. اساساً روش تجربی بدان دسترسی 

گونه  ندارد تا بخواهد از نفی یا ثبوت آن صحبت کند. بنابراین همان
تواند ساختار مولکولی  هاي عقلی نمی که هیچ فیلسوفی با تحلیل

ته شود که چون امور اجسام را تشخیص دهد، نباید چنین نتیجه گرف
متافیزیکی به صورت تجربی قابل بررسی نیست، پس وجود نیز 
ندارد. این نکته بر ضرورت تفکیک میان قلمرو تجربی و فلسفی 

  ).113، ص1، ج1386تأکید می کند (مصباح یزدي، 
ج) اینکه روش تجربی را از هر روش علمی دیگر برتر و حتی 

د نقد برخی فیلسوفان علم یگانه راه معرفت قلمداد کنیم، مور
با تسلط بر » علم«زمین قرار گرفته است. فایرابند معتقد است:  مغرب

اذهان جامعه، نوعی سلطه براي خود دست و پا کرده که در روزگاري 
تابید. او  کلیسا دچار این رویه بود و هیچ اندیشه مخالفی را برنمی

کند تا علم  وشوي مغزي معرفی می ها را محلی براي شست دانشگاه



  33/ منصور کثیري و...  »ژن خدا«ارزیابی مبانی تجربی و الهیاتی  

را مقدس معرفی کنند و هرگونه تقابل با علم را از پیش 
اي عمل شده که  خورده تلقی نمایند. در جامعه نیز به گونه شکست

ها در گذشته مورد احترام باشند.  ها، اسقف دانشمندان همانند کاردینال
اي تربیت کنیم که هرچه  پذیرد که جامعه را به گونه فایرابند نمی

معنایی بر آن  م هضم و جذب نشود، برچسب خرافه و بیتوسط عل
  ).150ـ149، ص1375زده شود (فایرابند، 

 نیا ۀتکامل مطرح است، لازم هیکه به نظر یفارغ از انتقاداتد) 
در پدید آمدن حالات معنوي و درنتیجه  VMAT2ژن «سخن که 

ابتدا میزان و کیفیت آن است که  ،»باشد گرایش به خدا و دین، مؤثر می
موجودات اولیه که ـ به ادعاي همر، فاقد ژن مذکور در  يمعنوحالات 

اما سؤال  یافته مقایسه شوند، اند ـ بررسی و سپس با موجودات تکامل بوده
هاي گذشته چگونه این مقایسه ممکن  با انقراض نسلکه  نجاستیا

شده  پذیرفتهگیري برخلاف مبناي  است؟ روشن است که این نوع نتیجه
گرایان،  شده توسط طبیعت گرایان است. طبق قاعده پذیرفته نزد طبیعت

گیري زد که پیش از آن موضوعات از  توان دست به نتیجه تنها زمانی می
  شده باشند.» مشاهده، تکرار و ارزیابی«طریق آزمایش، 

هاي  بخش توسط روش عقلی و به شکل ) اعتقاد به مبدأ هستی7
وجوب و... اثبات شده  و   ی مختلفی همچون برهان امکانبرهانی و یقین

 تیادعا که معنو نیا رشیپذرو  ). ازاین1393است (فاریاب و دیگران، 
معناي نفی وجود خداوند نیست.  لزوماً بهدارد،  یکیژنت ۀسرچشم

توسط خداوند در بدن  زیعلت ن نیتوانند معتقد باشند، ا باوران، می نید
اگر وجود چنین  بنابراین حتی ؛شده است دهیك دها تدار انسان يماد

  ژنی را مفروض بگیریم، نتیجۀ اعتقاد به آن، الحاد نخواهد بود.

  گیري نتیجه
دین همر با وجود تلاش خود در راستاي بیان ارتباط میان احساس 

تنها  ها، در این عرصه ناموفق بود. ادعاي وي نه معنویت با ژن
گونه که  نتوانست تبیین دقیقی از معنویت به دست دهد، بلکه همان

شده  در جاي جاي کتابش بر این موضوع معترف است، تبیین ارائه
کشف بسیار  VMAT2داوند را نیز ندارد. اساساً امکان نفی وجود خ

شود.  خوبی در باب فهم هرچه بهتر عملکرد مغز محسوب می
تواند مورد توجه واقع شود، اما  سازوکاري که در آینده نیز بیشتر می

این موضوع با آنچه همر در ابتدا به دنبال آن بود و حتی نام کتابش 
  دارد. را با نگاه به آن انتخاب نمود، فاصلۀ بسیاري
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Abstract 
Aiming to clarify the essence of supplication based on the narrative of Imam 
Sadiq (PBUH) and its relationship with the concept of servitude, this article 
examines the concept of supplication. In this narrative, supplication is not 
understood merely as a form of reading; rather, it signifies the act of God 
responding to humans. This response is realized through the acceptance of 
God's divinity in both belief and action, aligning with the meanings of servitude 
and its presence in all aspects of human life. Based on the research findings, 
supplication is the very goal of life and servitude to the Lord, which leads 
humans to attain a good and pure life and transforms them into "pious, God-
worshipping " beings through absorption in the attributes of the Divine. This 
research has been conducted through a library-based approach, utilizing the 
descriptive-analytical method. 

Keywords: supplication, Imam Sadiq (PBUH), servitude, good life. 
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  چکیده

و ارتباط آن با  امام صادق تیبر اساس روا دعا قتیروشن شدن حق منظور پرداخته و بهمفهوم دعا  نییتب بررسی ومقاله به  نیا
اجابت کردن پروردگار از جانب انسان  يمعنا بلکه به ،دعا نه در مفهوم خواندن ،تیوار نیدر ا. انجام شده است مفهوم عبودیت
 يا معنامفهوم ب نیکه ا شود یاعتقاد و عمل محقق م ۀخداوند در دو مرتب تیالوه رشیاجابت به واسطه پذ نیآمده است و ا

که دعا  شود یآمده روشن م دست به جیبا توجه به نتا .دارد طابقتانسان م یزندگ يایان آن در تمام زوایو سر یو بندگ تیعبود
و با ذوب  افتهیدست  بهیط اتیانسان به ح شود یدر برابر پروردگار است که سبب م تیو عبود یهمان هدف زندگ قتیدر حق

از روش  شده و در آن انجام يا صورت کتابخانه پژوهش به نیا .مبدل گردد »ألهمت«به انسان  حضرت حق شدن در صفات
  ست.ااستفاده شده  یفیتوصـ  یلیتحل

    حیات طیبه. ت،یعبود، دعا، امام صادق ها: کلیدواژه
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   37/ نرجس ابراري و...  آن با عبودیتۀ و رابط تحلیل مفهوم دعا در روایت امام صادق

  مقدمه
 شیدایاست که از زمان پ یانسان یعال يها لیاز م ءبه دعا و التجا لیم

خواندن و در اصطلاح  يمعنا دعا به .بوده است نیقربا او انسان 
ابطه ر قتیدرخواست و طلب از خداوند است و در حق يمعنا به

خداوند در قرآن  .شود یم جادیبنده و خالق ا نیاست که ب يا هیدوسو
وإذِاَ سألَکَ عبادي عنِّی فإَنِِّی قرَیِب «است:  دهبه استجابت دعا وعده دا

 ةَأجُیِبوعانِ دعاعِ إذِاَ دو هرگاه بندگان من از تو )؛ 186(بقره: ...» الد
عاکننده را به هنگامى درباره من بپرسند [بگو] من نزدیکم و دعاى د

 نیبه ا زین ياریبس اتیدر روا ... . وکنم که مرا بخواند اجابت مى
 يها از خواسته یکیبه اجابت  یابیدست .موضوع پرداخته شده است

 یِکه فقر ذات رایز ؛است انیگرا ها خصوصاً موحدان و حق انسان لیاص
رو در کتب و  نیازا ؛ردیگ یبنده تنها با طلب و دعا به درگاه معبود آرام م

  .موضوع پرداخته شده است نیبه ا يمقالات متعدد
 ،از طرفیبس که  نیموضوع هماین  پرداختن به تیاهم در
 انیدر برابر پروردگار ب تیو عبود یانسان را بندگ نشیآفر هدفقرآن 

و ما )؛ 56(ذاریات: » وما خلََقتْ الجْنَِّ والإْنِسْ إلَِّا لیعبدونِ«: کرده است
ر . و از سوي دیگر، دعبادت مگر برايانس را خلق نکردیم، جن و 

عبادت  قتیمغز و حق »دعا« است کهمده آ از رسول خدا یتیروا
 هبا توج. )27ص، 7ج ،ق1416 ،ی(حر عامل »الَعْبادةِالَدعاء مخُّ «: است
که هدف از  دیرس زیانگ شگفت جهینت نیبه ا توان یمبیان، دو  نیبه ا
خالق و مخلوق است و  نیدعا کردن و اتصال ب ،انسان نشیآفر
 ست.ا یبندگ يبه عمق و ژرفا دنیازیدست  ،رو پرداختن به آن نیازا

بحث قرار گرفته و به  یعنوان مرکز اصل مقاله به نیاما آنچه در ا
آن با ۀ و رابط امام صادق تیمفهوم دعا در روا ،شود یآن پرداخته م

، به آن پرداخته نشده است قاتیآثار و تحق ریاست که در ساعبودیت 
دعا نه  . در این روایت،شود یمتفاوت به دعا را موجب م یو آن نگاه

معناي  پندارند) و نه به که عوام می به مفهوم طلب حاجت (آنچنان
معناي  بلکه به، خواص معتقدند)که  آنچنانرازگویی با خداوند ( صرف
که از  اي گونه به ،عبودیت محض در ظاهر و باطن داعی است ظهور

  سازد. می» متأله« او انسانی
 تیمفهوم دعا در رواآیا  :شود یمطرح م یال اصلؤدو س نجایا در

و  تیبا عبود از دعا مفهوم نیا ایآ ؟ستقابل تبیین ا امام صادق
  ؟خداوند ارتباط دارد یبندگ

 یلیمفهوم تکمبا بررسی این دو پرسش، تا  میمقاله بر آن نیدر ا
آن با ۀ را مورد توجه قرار داده و رابط امام صادق تیدعا در روا

 .میکن یرا بررس تیعبود

  معناي لغوي دعا. 1
معناي خواندن و یاري  گرفته شده و در لغت به » دعو« کلمۀ دعا از ریشه

، طلب و درخواست، صدا )359، ص4ق، ج1408 منظور، ابن(طلبیدن 
 منظور، ابن(، عبادت کردن )315ق، ص1412راغب اصفهانی، (کردن 
فیروزآبادي، (، دعوت کردن و سوق دادن )360، ص4ق، ج1408
، 1، ج1375؛ نام نهادن و نسبت دادن (طریحی، )1282ق، ص1426

  باشد. می)279ص، 2ج، ق1399، فارس ابن) و جلب توجه (138ص
» دعا«مامی وجوه مختلف از معناي کلمه رسد که ت به نظر می
هم  گردد، آن یعنی خواندن برمی ،معناي اصلی آن به نحوي به

  خواندنی که نوعی طلب و درخواست در آن نهفته است.

  دعا در اصطلاح. 2
گو کردن با پروردگار و طلب و و خواندن و گفت ،در اصطلاح »دعا«

 انیدعا، ب يمعناة دربار یئطباطبا علامهست. درخواست بندگان از او
خود متوجه کرده و  يسو را به ، نظر مدعوداعیکه در آن  دیفرما یم

 کند یرا از او درخواست م یو نعمت دهیپس از جلب توجه، فا
  .)42ص، 2ج، 1378ی، ئطباطبا(

 ،آن است يدعا، همان مفهوم لغو یمفهوم اصطلاح حقیقت در
 »خواندن«عام است و  ،مخاطب ،يلغو يتفاوت که در معنا نیبا ا

 يکه در معنا یدرحال ،تواند انجام شود یم ینسبت به هر کس
  باشد. موردنظر می پروردگار »خواندن«تنها  ،یاصطلاح

 ،تر حیعبارت صح به و »خواندن« يمعنا ت بهحقیقدر  »دعا«
  شود: که چند ویژگی در آن دیده میاست  »یفراخواندن«

منظور  انسان و پروردگار بهدو سویه بین ۀ دعا یک رابط) 1
  دریافت اجابت است.

 یکی، طلب نزدآن است که در »یفراخواندن« يمعنا به قتیدعا در حق) 2
  نظر دارد. دیجدۀ رابط کی جادیآن طلب به ا وجود داشته، کهو تقرب 
) مفهوم طلب و درخواست در دعا نهفته است که گاه در 3
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درخواست است و گاه آن، خود مدعو و جلب نظر او مورد 
اي دیگر موردنظر است که براي رسیدن به آن، داعی  خواسته

  کند. توجه و نظر مدعو را به خود جلب می
دارد  دعا در باطن، طلب و اشتیاق رسیدن به مطلوب را دربر) 4

  شود. که آن طلب، سبب تحقق دعا می

 مفهوم دعا در روایت امام صادق. 3
عوام مردم در طلب حاجت و درخواست خلاصه  نیدعا در بة واژ مفهوم

 و ازیهمان رفع ن ،آنها ملموس و قابل ادراك است يشده و آنچه برا
واژه در  نیکه ا یدرحال، حاجت به واسطه درخواست از موجود برتر است

خالق  نیب هیدوسوۀ رابط کی جادیدارد و آن ا يترالاب يخواص معنا نیب
رابطه با  جادیموجود ناقص به ا اقیاز اشت یو مخلوق است که حاک

 ،باشد عی میموجود کامل است و آنچه در آن اصالت دارد و مقصود دا
بلکه ، ندارد یگاهیاست و درخواست حاجت جا یینفس ارتباط و رازگو

ادراك انسان به  هیخود مدعو و تقرب به اوست که بر پا ،اصل درخواست
اما  ،ردیگ یشکل م ازین یبت به موجود بنساو  معرفتو  شیخو یفقر ذات

که  يا گونه ه، بدهیبه اوج خود رس امام صادق ی ازتیمفهوم در روا نیا
به دعوت معبود  سبتنو اجابت بنده  کیبلکه لب ،صرف دعا را نه خواندنِ

 ،است يطرح راهبرد کیکه بر اساس  یعمل یاجابت. کند یم فیتوص
ابعاد  عیجمو شده  یانسان متجل يوجود زوایايکه در تمام  یاجابت
 تیو غا ییو او را به هدف نها ردیگ یم در ظاهر و باطن دربر را او یزندگ
  .رساند یمحض در برابر پروردگار م تیعبود یعن، ینشیآفر یعال

دعا  قتیحق آمده است، عهیمصباح الشردر کتاب  در این روایت که
 استجابۀُو الَدعاء : «شده است فتوصی انیب نیتر و واضح نیبا بهتر

 تذَوْیِب قِّ وْلحل ْنکةِالَکْلُِّ مدشاَهی مۀِ فجهْارِ  الَمیْختَالا ْترَك و الَرَّب
 ْتأَت َالىَ فإَنِْ لمَتع ناً إلِىَ الَلَّهاطب راً وا ظاَهورِ کلُِّهُالَأْم یملَتس یعاً ومج

)؛ 132ق، ص1400(مصباح الشریعه، » الَإْجِابۀبشِرَطْ الَدعاء فلاََ تنَتْظَرِ 
و ذوب کردن  ،حق است يرف تو براجانبه از ط اجابت کامل و همه دعا

 میو تسل ،(خود) اریپروردگار و کنار گذاشتن اراده و اختة قلب در مشاهد
به خداوند است، پس اگر شرط دعا را  کردن همه امور در ظاهر و باطن

  .پس منتظر اجابت نباش ي،اوریبه جا ن
 ثیحدحقیقت دعا به تحلیل این درك بهتر  يادامه برا در

  :دهیم را مورد بررسی قرار می آني جزاپرداخته و ا

  یبه دعوت اله ا پاسخ انساندع. 3- 1
، »استجابه... منک للحق الَدعاء« بخش از روایت نیاساس ا بر
 نیو از ا ،همان اجابت تو نسبت به پروردگار است ،دعا ستجابتا

است که  یبه دعوت اله انسان مسبوق يکه دعا شود یمعلوم م
  ست.را اجابت کرده ا خدا ، دعوتو دعا کردن انسان با خواندن او

حق و  يها را به سو انسان ؛است نیها و زم که مالک آسمان خداوند
یا قوَمناَ أجَیِبوا داعی اللَّه وآمنوُا بهِ یغفْرْ لکَمُ منْ : «کند یآن دعوت م رشیپذ

کننده  قوم ما! دعوت يا )؛31(احقاف: » عذاَبٍ ألَیمٍذنُوُبکِمُ ویجرِکْمُ منْ 
تا خدا  دیآور مانیو به او ا دیاسلام] را اجابت کن امبری] خدا [پي[به سو

  .دردناك پناهتان دهد یو از عذاب امرزدیاز گناهانتان را ب یبرخ
 کوینۀ جیدعوت را اجابت کنند تا به نت نیخواهد که ا یو از آنها م

آنان  يبرا)؛ 18(رعد: » لَّذینَ استجَابوا لربَهمِ الحْسنىَل: «دنابیدست 
  .سرانجام است نیکه دعوت پروردگارشان را اجابت کردند، بهتر

 يا دهیجبران آن بپردازند فا ياگر اجابت نکنند، هرچه را برا زیرا
الأْرَضِ جمیعا ومثلَْه  والَّذینَ لمَ یستجَیِبوا لَه لوَ أنََّ لهَم ما فی«  :اردند

 بئِْسو نَّمهج ماهْأومابِ وسْالح وءس مَله کأوُلَئ ِا بهوَلاَفتْد هعم
ادهْآنان که دعوت او را پاسخ نگفتند، اگر مالک دو  و)؛ 18(رعد: » الم

 ییرها يآن را برا دیترد یاست باشند، ب نیزم يبرابر همه آنچه رو
 گاهشانیاست، و جا یاز عذاب خواهند داد؛ آنان را حساب سخت خود

  است. يدوزخ است، و دوزخ بد بستر
آن است  ،انسان در برابر دعوت پروردگار گویی پاسخ و اجابت نیا

  .بخواند تیو ربوب تیکه او را به الوه
کمالات ۀ همۀ که سرچشم شیخو يسو انسان را به خداوند

او پناه برده و  تیها به الوه تا انسان اندخو یدعوت کرده و فرام ،است
با پاسخ مثبت و اجابت  زیها ن انسان ابند،یتکامل  تشیتحت ربوب

 یابیو مشتاقانه به جهت دست دهیبه کمالات گرد لیدعوتش، طالبِ ن
را درخواست  تینها یب ۀبه آن سرچشم قرببه آنها حرکت نموده و ت

خواندن او و طلب و  قتیاجابت پروردگار و در حق نیکه ا کنند یم
  دعاست. افتنیهمان تحقق  ،درخواست تقرب به او

لا اله الا «ۀ دعا، کلم نیو برتر نیآمده است که بالاتر اتیدر روا
در تصور  دیشا. )32، ص1ـ الف، ج تا یب ،طاووس است (ابن »االله
طلب حاجت بوده  يمعنا هب ،که از مفهوم دعا وجود دارد دعا ي ا انهیعام

اما با توجه به آنچه  ؛را نتوان دعا به حساب آورد »لا اله الا االله«ۀ و کلم
دعوت  نیاست و بالاتر یپاسخ بنده به دعوت اله »دعا«گفته شد، 
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مبعوث  ءایو اول ءایکه تمام انب است، آنچنان دیدعوت به توح ی،اله
رو  . ازاینو دعوت خلق به آن دیاظهار مسئله توح ياند، مگر برا نشده
. دعوت است نیپاسخ به ا زیدعا، ن نیبرتر ،تبع آن پاسخ، و به نیبرتر
که  تیدر الوه دیپروردگار به توح اندنو خو دیتوح رشیپذ نیبنابرا
ست که هادعا نیاست، تحقق برتر »لا اله الا االله«ۀ مفهوم کلم یِتجل

زیبه او وجود دارد و خداوند ن توجه پروردگار و تقربِ در آن درخواست 
لا اله «ۀ کلم نیبنابرا. دینما یدرخواست آنان را اجابت م نیدر پاسخ به ا

پروردگار  دعوت بهگویی  پاسخو  دعاتواند  یآن م رشیو پذ »الا االله
  دعا دانسته شود. نیعنوان برتر بوده، و به

به  مانیو ا دیتوح رشیکه در مقابل پذ یپاداشسوي دیگر، از 
همان پاسخ و  قتیدر حقد، شو یممنان وعده داده ؤبه م ،خداوند

  .آنهاست ياجابت خداوند به دعا
ست که سراسر زندگی انسان در مسیر ا قابل توجه آنۀ نکت

انسان  يدعا که اي گونه به، گیرد ها شکل می ها و اجابت تحقق دعوت
این دعا که سوي دیگر،  و از، است یمسبوق به دعوت الهسو  کیاز 

  شود. می گارپروردسبب اجابت  ،خود اجابت است
روند و  نیچن زین »توبه«و  »ذکر«که در هر کدام از  همچنان

خر از ذکر مؤخداوند ذکر خود را ذکر، ۀ در مقول. وجود دارد يریمس
 ادیانسان او را  نکهیمگر ا ،کند ینم ادیانسان قرار داده و انسان را 

 یاله قیبدون توف زیبه او ن کردن انسان نسبت ادی نیاما ا ،کند
پس د، کن یالهام م ها انسان  را به ادشیو اوست که  ،نبوده ریپذ امکان

او و  ادیکه انسان را به  يادی. یکی خداوند است ادیدو  نیب انسان ادی
بزرگتر بوده و  اریکه بس يادی يگریو د دارد یطلب حضور وام

)؛ 45(عنکبوت: » ولذَکرُْ اللَّه أکَبْرُ«: دنبال دارد بزرگ به اریبس یجینتا
بنابراین ). 1392، زارعو  یاحیارشدر( بالاتر است خداوند یادکرد قطعاً
  .است یمسبوق به ذکر اله نیز به پروردگار انسان نسبت ذکر

 ،بازگشت خداوند قرار دارد دو انیدر م زیو بازگشت ن توبه
 گرداند، یم يرو یاله ریانجام داده و از مس یکه انسان گناه یزمان
و اگر  خواند یخود فرام يوند به او بازگشت کرده و او را به سوخدا

به او  گریخداوند بازگردد، خداوند بار د يسو و به رفتهیانسان آن را پذ
  .ردیپذ یکرده و توبه و بازگشت او را م يرو

توبه، دعاي انسان مسبوق به  دعا نیز مانند ذکر وۀ در مقول
یعنی ابتدا خداوند انسان را دعوت کرده و  ؛دعوت پروردگار است

 درپس از این پاسخ،  و، دهد می پاسخانسان با دعا به آن دعوت 

  کند. اجابت میخداوند او را دوم ۀ مرحل
الداعِ إذِاَ  دعوةَإذِاَ سألَکَ عبادي عنِّی فإَنِِّی قرَِیب أجُیِب  و«یۀ آ

ی ووا لتجَیِبسْانِ فلَیعونَ دُرشْدی ملَّهَنوُا بیِ لعْؤمْو )؛ 186(بقره: » لی
چون بندگانم درباره من از تو پرسش کنند [بگو] من نزدیکم و چون 

کنم، پس به فرمان من گردن  بخواندم دعاى دعاکننده را اجابت مى
نیز شاهدي بر این . نهند و به من ایمان آورند، باشد که راه یابند

به  »یل بوایستجیفل« عبارتکه در آن  اي ونهگ به ،باشد مطلب می
و شرط ) 19ص، ق1407فهد حلی،  (ابنشده  ریتعب »یدعونیفل«

 امعن نیبه پروردگار قرار داده شده، بد استجابت او نسبت ،یاجابت داع
را اجابت  دعوت او دیبا ،که اگر انسان خواهانِ اجابت پروردگار است

  .)151ص، 25ج، 1383آملی،   جوادي( دینما

  جانبه . دعا استجابتی همه3- 2
که  ،کردند فیتوص »الَکْلُِّ استجابۀُ«دعا را با عبارت  امام صادق

به  بنده نسبت يجانبه از سو همه ییگو اجابت و پاسخ يمعنا به
 انیو ب »اهکلّ«و  »اًمیعج«کلمات  تیروا نیدر ا .پروردگار است

؛ جانبه بودن استجابت است بر همه يدیکأت یهمگ »و باطناً ظاهراً«
پروردگار  به اجابت جهیدعا و درنت قتیحق بهآنکه  يانسان برا یعنی

و  يامور ظاهرۀ در هم ،جانبه طور همه لازم است به ،ابدیدست 
پاسخ داده و  )اوست يکه سابق بر دعا(دعوت پروردگار را  ی،باطن

 میاز خداوند و تسل يفرمانبردار ریخود را در مس یزندگ يایتمام زوا
بتواند شرط  وسیله تا بدین برابر اراده و خواست او قرار دهد درشدن 

 نیاگر چن ،شده بیان ثیکه در حد و همچنان تحقق دعا را انجام دهد
 .نباشد منتظر اجابت خداوند هم نباشد

به و قرار داد  شیخوۀ فیخداوند انسان را اشرف مخلوقات و خل
را عطا  یگاهیجا نیبه چن یابیاستعداد دستو  تیها ظرف همه انسان

و  یهمگانی دعوت گاهیجا نیبه ا یابیدست يدعوت خداوند برا .فرمود
خود  يها را به سو انسانۀ جهت که هم ازآن یهمگان ؛جانبه است  ههم
همگان  يمقام را برا نیالاتربجهت که  جانبه ازآن و همه خواند یفرام

 یعنت، یدرجا نیه بالاتربرا  ها انسان ۀکه هم يا گونه به، در نظر دارد
به  یابیو دست خواند یفرام شیخو تفمخلوقات و خلا تیاشرف گاهیجا

اساس  نیبرا. مدنظر دارد یهر انسان يمقام انسان کامل را برا
نموده و  میترس شیبندگان خو يبرا وندخدا ی کهآرمان يگذار هدف
آن است که  ،قرار دادهظر نآنها مدی تیبرنامه هدا يکه برا يانداز چشم
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انسان  گاهیو جا افتهیخود دست  یدرجات کمال نیبه بالاتر یهر انسان
که  کند یاقتضا م نیچن یمقابل ادب بندگ در. کامل را به دست آورد

داشته باشد و  »لّاجابت الکُ«خداوند  »لِّدعوت الکُ«برابر  رد زیانسان ن
او را  ،فته و در تمام جوانبانبه در نظر گرج که خداوند او را همه همچنان
پاسخ به آن دعوت  زیاو ن ،قرار داده است شیخو و دعوت تیمورد عنا

به  يانداز چشم نیجانبه مدنظر قرار دهد و با چن صورت کل و همه را به
و  يها با هر سطح فکر انسانۀ که هم يا گونه به ،بپردازدي گذار هدف
و  یبندگ تیتحقق نها يداشته و در راستا یآرمان يِگذار هدف یمعرفت
 انسان کامل شدن قدم بردارند یعنی ،مطلوب کمالِ لیو تحص تیعبود
خود عبارت  ینوران انیدر ب زین است که امام صادق نیچننیو ا
مسئلت و  دیهر کس با ،نیبنابرا .اند کار برده  بهرا  »استجابت الکل«

آن  تیو ظرف تیخواه صلاح ،قرار دهد ریمس تیدرخواست خود را نها
همه بخواهند که به  ترتیب بدین نباشد و نیچننیرا داشته باشد و خواه ا

اجابت الکل را هدف  ،گریعبارت د و به ابندیآن کمال مطلق دست 
  .خود قرار دهند یآرمان

 ییگو پاسخ ایآ نکهیو آن ا شود یال مطرح مؤس کی نجایاما در ا
 ؟ واست ریپذ پروردگار امکان يبنده برا ۀجانب و اجابت کامل و همه

که مشاهده  همچنان(از اجابت نرسند  اي درجه نیها به چن اگر انسان
با توجه به  ،)رندیگ یقرار نم يا مرتبه نیشود اغلب مردم در چن یم

  ؟رسد یبه اجابت م ییدعا ایآ» الَإْجِابۀفلاََ تَنتْظَرِ «عبارت 
به چشم  یفینکته لط ،تیروا نیبا دقت در اباید گفت: در پاسخ 

 تفادهاس »استجابت«ۀ مفهوم دعا از کلم انیدر ب امام نکهیو آن ا خورد یم
  ».الَکْلُِّ اجابۀُ«اند و نه  توصیف نموده» الَکْلُِّ استجابۀُ«دعا را و اند،  کرده

کامل و  ها قادر به اجابت انسان در توضیح مطلب اینکه
  :رایز؛ ستندین یت الهدعو يبرا ،جانبه همه

به  یدعوت است، نامحدودي که خداوند آنکه دعوت آن اول
 ریو حرکت در مس ریکه س يا گونه به باشد، میکمالات نامحدود  يسو
صورت  به ،آن دعوت و اجابت تامِ رسد یمن انیگاه به پا چیه ،آن

  .داردنانسان که مخلوق و محدود است امکان  يبرا ،تینها یب
، هستند یمتفاوت يها و استعداد تیظرف يها دارا انسان دوم آنکه

حضرت حق را  ،شیخو يوجود ۀو سع تیظرف بر اساس و هرکس
و  تامپروردگار به صورت  ياجابت بنده برا نیبنابرا .کند یاجابت م

  .شود یممحقق ن ،جانبه همه
 حققِ، شرط تاجابت نیتام و کامل بودن ا ،تیدر روا که یدرحال

روایت،  نیادر » استجابت«کلمۀ استفاده از  ، امادانسته شده است دعا
پاسخ  یب د،خداوند را بخواند و او را بطلب هر کس دهد که ینشان م

اجابت و  طلبِ يمعنا استفعال و به استجابت از بابِ ۀکلم رایز؛ ماند ینم
به  يفرد برا اقِیمحبت و اشتمعناي  به زیطلب ن .است ییگو پاسخ

و تلاش و  یکه سبب سع يا گونه به ،است زیچ کیدست آوردن 
محبه حصول الشیَء علی وجه «: به آن گردد یابیدست ریحرکت در مس

هصیلَعی فی تحقتْضَی الس1665، ص1، ج2006جهامی و دغیم، » (ی(.  
محبت  يمعنا به ،»پروردگار يبنده برا استجابت«  ،اساس نیبر ا

اجابت و  ریدر مساو و تلاش و حرکت  یانسان و سع اقیو اشت
انسان با تمام وجود  ،گرید تعبار به .به پروردگار است ییگو پاسخ

تا به  کند یامور حرکت و تلاش م ۀدر هم و طلبد یاراده کرده و م
ۀُ: «پاسخ دهد یاله دعوتابجتسطلب و  نیا زانیو به م» الَکْلُِّ ا

تَركْ الاَخْتیارِ (و عملکرد  )الَمْهجۀِتذَوْیِب ( يداعتقاۀ نیتلاش در زم
 .ردیگ می قرار پروردگار اجابت مشمول ...)جمیعاً و تسَلیم الَأْمُورکِلُِّها
آن حرکت و تلاش در  یطلب و در پ زانیلازم به ذکر است که م

اجابت  دارد که سبب اختلاف در درجات یدرجات و مراتب ،افراد متعدد
  .شود یاز جانب پروردگار م

 يبرا یاصل طمحور و شر »طلب«، دعا ندیان اساس در فریبر ا
 ،و مرتبه آن تیانسان به اجابت پروردگار بوده و بنا به ظرف یابیدست

موضوع  نیا ریکه در هر تقد ،شود یمحقق م شیبرا جهیوصول به نت
، بلکه پروردگار يبه اجابت بنده برانه انسان است که  يدواریسبب ام

که در  همچنان ،شود یداده م اداشپ به طلب و تلاش او براي اجابت،
به  یابیکه امکان وقوع و دست میکن یرا طلب م يموارد ،هعیاد یبرخ

انسان را  ،اما همان طلب و درخواست ،آن در عالم ظاهر وجود ندارد
و  اقیکه اشت یزمان نوهمچ ؛دهد یعاملان به آن قرار مة در زمر

یا لَیتنَی کنُتْ «با عبارت  نیبا امام حس یهمراه يطلب خود را برا
بزرگ  يکاش با شما بودم و به رستگار يا؛ »معکمُ فأَفَوُز فوَزاً عظیماً

داشته و بنا به درجه ظهور  انیب) 129ص، 1376صدوق، ( دمیرس یم
مشمول اجابت پروردگار شده و در زمره  ،و عملکرد تیدر ن ،طلب نیا
  یم.شو یو انصار آن حضرت محشور م ارانی

 طیو شرا حیو صح یقیحق يدعا تو شناخ یما با آگاه ،نیبنابرا
و آن ی، مأیوس شده و سطح یزبان ينسبت به دعاها دیتحقق آن نبا

نواقص  ابتدا ؛ زیرا هر کاري در)158ص، 1372 ها،ی(نور میرا رها کن
اما با استمرار و مداومت بر آن و طلب و  ،همراه داشته را به ياربسی
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تلاش  و یمشو یم کیآن نزد کمالکم کم به  ،ریمس نیتلاش در ا
  .به دنبال دارد ی راجیخود نتا در حد یگاهیدر هر درجه و جا ما

  . شرایط تحقق دعا3- 3
شود لازم است استجابت خداوند از  یدعا متجل قتیآنکه حق يبرا

دو  نیا که ردیصورت پذ» عمل«و  »شهیاند«جانب بنده در دو بعد 
امام صادق تیعد از رواب است: افتیقابل در  

ذوب شدن قلب در  ،ثیحد نیدعا در ا طیاز شرا یکیالف. 
 الَْمهجۀِ فی مشاَهدةِالدعاء... و تذَوِْیب «  :مشاهده پروردگار است

ماما». الَرَّب در  خداوند يبه استجابت بنده برا این مطلب انیبا ب
  .اشاره فرموده است مانیو ا شهیبعد اند

عواطف انسان  ادراك و مرکز ظهورۀ لیرا وس »قلب« قرآن
و ذوب شدن قلب در ) 58ص، 9ج، 1383ی، آمل  ي(جواد داند یم

اسات انسان در احس و ، ادراکاتشهیاندۀ هم یعن، یمشاهده پروردگار
در  ،او تیو با اعتقاد به وحدان باشدمتوجه پروردگار  ،جهات عیجم

 شیبا قلب و ادراك خو واو را مشاهده نکند  ریغ ،یسراسر هست
  .دیدعوت حق را استجابت نما

بیانگر نوعی محبت همراه  ،ذوب شدن قلب در مشاهده پروردگار
که  یانسان درحال شود. با حیرت است که بر اساس معرفت ایجاد می

کمال مطلق حضرت حق را مشاهده  ،است شیك نقص خودرِم
سبب این تحیر در محبت او ذوب  شود و به در آن متحیر میکرده و 
او منقطع  ریاز غ تینها یبه آن کمال ب وستنیاز شوق پشده و 

دعا و خواندن  بر این اساس کند. را طلب میتقرب به او  شود و می
که قلب انسان، آنچنان پروردگار را  ابدی یتحقق م یپروردگار زمان

اوست از  ریو هر آنچه غ ندیکه تنها و تنها او را بب دیادراك نما
با  ینیکه هر نوع شرك و دوب يا گونه به ،نظرش محو و نابود شود

محض  دیبه توح ،پروردگار داریشدن قلب و ادراك او در د وبذ
  .تنها او را بخواند و تنها او را بطلبد ر،یمبدل شده و با انقطاع از غ

مگر با  شود، یدر دعا انجام نم »مهجهالب یتذو«ترتیب  بدین
 ،عبارت دیگر هو ب پروردگار يازین یو معرفت به ب یادراك فقر داع

 نی، که هرچه ااي است براي ذوب شدن قلب و مقدمهلازمه  معرفت
اجابت آن  هجیدعا و درنت یباشد، تجل دتریادراك و معرفت شد

  .تر خواهد بود کامل
اشاره  تاستجاب نیا یبه بعد عمل امام ،تیرواۀ در ادامب. 

الَدعاء... ترَكْ الاَختْیارِ جمیعاً و تسَلیم الَأْمُورِ : «ندیفرما یم و نموده
آنچه را که با  یفرد داع یعنی؛ »کلُِّها ظَاهراً و باطناً إلِىَ الَلَّه تعَالىَ

 یمتجل شیو استجابت نموده در عملکرد خو رفتهیو قلب پذ شهیاند
همه امور به امر  میذوب شود و با تسل یو عملاً در فرمان اله ختهسا

خواست و  در اراده ش،یکردن اراده خو یو فان عیپروردگار و با مط
  .کند  و استجابت رفتهیرا پذ یعمل دعوت اله در پروردگار
تمام وجود  داعی با ذوب شدن در کمالات حضرت حق،فرد 

تحقق  ياو مجرا اریو اراده و اخت دهیدر پروردگار د یرا فان شیخو
جز اراده و فرمان حضرت  يا گردد و خواست و اراده یم یاراده اله

قرار  یامر اله میامور خود را تسلۀ شود و هم یاز او ظاهر نم ،حق
الَدعاء... ترَكْ : «استآمده  ثیکه در ادامه حد همچنان دهد یم

ناً إلِىَ الَلَّهاطب راً وا ظاَهورِ کلُِّهُالَأْم یملَتس یعاً ومارِ جیْختَالا.«  
نکته دیگر ترتیب بیان این دو موضوع در روایت است. تقدیم 

تواند  می صادقامام در بیان » ترك الاختیار«بر » تذویب المهجه«
اي و مقدماتی دارد،  موضوع باشد که آن نقش پایه بیانگر این

که تا ذوب شدن قلب در مشاهده پروردگار محقق نشود  اي گونه به
تسلیم شدن در برابر او و واگذاري اختیار همه امور ظاهري و باطنی 

  گردد. به اراده الهی نیز میسر نمی
تامه دعا  قتیکه حق میلازم است توجه داشته باش تیدر نها

 ياستجابت بنده برا نیبا تحقق هر دو بعد ا مگر، شود ینم یمتجل
به اجابت تواند  میصورت است که انسان  نیپروردگار، و تنها در ا

  .ابدیدست در برابر آن حق 
دو توجه خداوند به انسان  نیبنده ب يکه گفته شد دعا همچنان

 دعوت«اول که قبل از دعا بوده و  تیتوجه و عنا .قرار گرفته است
درجات و مقام  نیکسب بالاتر يبه انسان برا خداوند نسبت »لِّالکُ
 نانسا يخر از دعاأدوم که مت تیو توجه و عنا ؛است یالله ۀفیخل

انجام  یبه دعوت اله انسان نسبت رشیبوده و پس از اجابت و پذ
 نیانسان است و ا يو آن اجابت و پاسخ خداوند به دعا شود می

به پروردگار محقق  استجابت انسان نسبتاجابت متناسب با دعا و 
ترَكْ  و ...الَمْهجۀِتذَوْیِب « یعنی ،آن طیاگر شرارو  . ازینگردد یم

او محقق نشده و  يدعا ،اوردیجا نه ب را» و تسَلیم الَأْمُور... الاَختْیارِ
 رو امام صادق و ازاین آورد یدست نمه استحقاق اجابت را ب

  ».الَإْجِابۀفلاََ تنَتْظَرِ : «فرمودند
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  یانسان بهیط اتیسبب ح دعا. 3- 4
 اتیبه ح یابیدست دی آ یکه از دعا به دست م يو آثار جیاز نتا یکی

 اتیکه ح میمطلب، لازم است بدان حیتوض يبرا .است یبرتر انسان
  ابد؟یبدان دست  تواند یو در چه صورت انسان م ستیچ یانسان

؛ 232ـ227ص، 1388ي، زدی(مصباح  یاسلام شمندانیاند
 اتیو ح یمعتقدند که زندگ )276ص، 32ج، 1383ی، آمل يجواد

  گیرد: و انسان در بالاترین درجه آن قرار می دارد یمراتب و درجات
و نباتات است که ازجمله  اهانیگ اتیح ات،یمرتبه ح نیاولالف. 

  .باشد یمثل مدیآثار آن رشد و نمو و تول
است که علاوه بر آثار  یوانیح اتیح ات،یمرتبه ح نیدومب. 

با  زیو انسان ن شود یم دهیدر آن د زیمرتبه قبل، تحرك و ادراك ن
  .شود یصفات زنده محسوب م نیداشتن ا
 اتیتواند ح یانسان م بیت اهل اتیو روا اتیبر اساس آج. 

  .است یانسان اتیح ای يمعنو اتیهم داشته باشد و آن ح يگرید
دانسته  یوانیرا فراتر از مرتبه ح یانسانحیات  یآمل ياالله جواد تیآ

که  يموجود یعنی کند؛ معرفی می» لهأمت یح«عنوان  را به نسانو ا
اگر به  که اي گونه رسد، به به ظهور می» لهأت«او در  یو زندگ اتیح

اي که  یخداخواه یعن، ی»لهأت« ندارد. اتیاصلاً ح ،شدیندین تیالوه
باشد  تیالوه انیو ذوب شدن در جر یخداشناس جهیدرنت

 يدر دعانیز  امام سجاد ).257، ص32، ج1383ی، آمل ي (جواد
خداست و  ادیکه وابسته به  ندیگو یسخن م یاتیاز ح یابوحمزه ثمال

با  یعن، ی»بذِکرْكِ عاش قلَبْیِ: «مطلب است نیبر ا يدأییخود ت نیا
  ).582، ص2ق، ج1411، طوسی ( کند یم یتو قلبم زندگ ادی

، کند یعمل م یو اله شدیاند یم یکه اله ی اساس تنها کس نیبر ا
اما ، خواهد داشت یظهور انسان امتیاست و در ق یانسان داراي حیات

ظاهر او  انسان نباشد، اگرچه به در ،یخداشناس و ییو خداجو تیاگر الوه
نخواهد داشت.  يا هبهر اتیبرترِ ح ۀمرتب نیاما از ا ،میدان یرا زنده م
فاَلصوره صوره إنِسْانٍ و « آمده است: زین نهج البلاغهکه در  همچنان

ح ْقلَب ْالقْلَبانٍیلاَ  ویِرفع دْاله ابفَ يبیهِتَّبع مْالع ابلاَ ب فَ یویدص 
م کَذل و ْنهعیت َالأْحیپس )؛ 87، خطبه1384، البلاغه  نهج» (اء

چهره او چهره انسان است و قلبش قلب حیوان! راه هدایت را  ،صورت
شناسد که از آن طریق برود، و به طریق خطا پى نبرده تا آن را  نمى

  اى است در میان زندگان! مسدود سازد، پس او مرده
در برابر » یح«ۀ کلمنیز قرآن  اتیآ گفت که در دیر ادامه باد

لینذْر منْ کاَنَ حیا ویحقَّ القْوَلُ علَى : «ار رفته استبه ک »کفر«
دهد و گفتار خداوند  میکه را زنده است ب تا هر)؛ 70(یس: » الکْاَفریِنَ

ترتیب ایمان را حیات و کفر را نقطه  بدین. درباره کافران محقق گردد
  مقابل آن به حساب آورده است.

إنَِّما یستجَیِب الَّذینَ یسمعونَ « :دیفرما یم گرید اي هیدر آو 
[دعوتت  )؛ فقط کسانی36(انعام: » والمْوتىَ یبعثهُم اللَّه ثمُ إلِیَه یرجْعونَ

شنوند، [مشرکان و کافران  یدهند که [سخنانت را] م یرا] پاسخ م
 اوي آنگه به سو زد،یانگ یلجوج، مردگانند] و خدا مردگان را برم

را در نقطه مقابل  »موت«ۀ کلمنیز  هیآ نیدر ا شوند. یبازگردانده م
  .اند قرار داده است آورده و دعوت حق را اجابت کرده مانیکه ا يافراد

 دشو یم روشن هیدو آ نیدر ا »موت«و  »یح«ۀ توجه به کلمبا 
است که  یکه استجابت پروردگار از جانب بندگان، مربوط به کسان

است و آنکه فاقد  یبرتر انسان اتیهمان ح نیا هستند و اتیح يدارا
ۀ مبارکة . خداوند در سورشنود یاست که نم يا است مرده اتیح نیا

، دعا و استجابت بنده براي پروردگار را سبب و علت دستیابی »انفال«
یا أیَها الَّذینَ آمنوُا « فرماید: به این مرتبه از حیات برشمرده و می

بوا للَّه وللرَّسولِ إذِاَ دعاکمُ لما یحییِکمُ واعلمَوا أنََّ اللَّه یحولُ استجَیِ
ِقلَبْهو ْرءْنَ المیکه خدا و  یهنگام ،مانیاهل ا يا)؛ 24(انفال: » ب

 یو] زندگ ي[معنو اتیکه به شما ح یقیشما را به حقا امبرشیپ
 انیکه خدا م دیو بدان د،یبت کنکنند اجا یبخشد، دعوت م ی] می[واقع
  .شود یو مانع م لیو دلش حا یآدم

رابطه استجابت بندگان به دعوت خداوند و  با اشاره به هیآ نیدر ا
  آید که: دست میه این موارد ب به آنها دنیبخش اتیح

را مخاطب آن، زیت؛ اس یبرتر انسان اتیح ات،یمنظور از ح. اول
به آنان  نسبت یو دعوت اله دارند یوانیح اتیهستند که ح يافراد

  .شود یانجام م
امام  تیبر اساس روا ،به پروردگار نسبت استجابت بندگاندوم. 

و  تیخداوند را به الوه ،گریعبارت د ههمان دعا کردن و ب صادق
  خواندن است. تیربوب

 ابد،ی یکه با استجابت بنده تحقق م یهدف از دعوت الهسوم. 
  ت.برتر به اوس اتیح نیا دنیبخش

 یانسان اتیانسان با استجابت دعوت پروردگار به ح نیبنابرا
  .ابدی یدست م

واعلمَوا أنََّ اللَّه یحولُ بینَ « :که شود یم انیفوق بۀ یدر ادامه آ



   43/ نرجس ابراري و...  آن با عبودیتۀ و رابط تحلیل مفهوم دعا در روایت امام صادق 

و ْرءْالم ِاتیبر ح يدییأت ه،یقسمت آ نیرسد، که ا ینظر م هب ،»قلَبْه 
 يمعنا به »حول«از  »حولی« ۀکلم. در قسمت قبل است یبخش

 ی،خود است (راغب اصفهان رِیاز غ ءیش ییو جدا يزیچ افتنی رییتغ
انسان و قلب او، که مرکز  نیخداوند بیعنی ؛ )266ص ،ق1412

ن او و همه صفات و یب ،یعبارت ادراکات اوست، حائل شده و به
 و رییاوست حائل شده و با تغ یوانیح اتیشئونات او که مربوط به ح

در او تصرف  ست،ین او یانسان اتیجدا کردن آنچه که متعلق به ح
کند و  یآن م نیگزیرا جا یبرتر انسان اتیو ح ینموده و صفات اله

له و اجابت أبرتر، که قوام آن به ت یاتیانسان به ح ،بیترت نیبد
که  ابدی ی(خواندن او در اعتقاد و عمل است) دست م یعنیر، پروردگا

»اءعالَد ۀُ وابجتسا  تذَوْیِب قِّ وْلحل ْنکةِالَکْلُِّ مدشاَهی مۀِ فجهالَْم 
الَرَّب و ترَكْ الاَختْیارِ جمیعاً و تسَلیم الَأْمُورِ کلُِّها ظاَهراً و باطناً إلَِى 

132ق، ص1400مصباح الشریعه، ( »الَلَّه(.  

  تیدوعب. 4
عنوان  بهو در برابر خداوند است  میو تسل یبندگ يمعنا به تیعبود

 انیخاص م يا رابطه انگریاسلام، نما نیدر د يادیمفهوم بن کی
باشد و از این جهت با مفهوم دعا در یک حوزه  میانسان و خداوند 

گیرد. به منظور بررسی این موضوع در ابتدا به تبیین مفهوم  قرار می
  پردازیم. عبودیت می

و  ادیانق يمعنا به گرفته شده و» عبد«ۀ شی، از رغتدر ل تیدوعب
، 8ج ،1380 ،ي(مصطفو ل همراه با اطاعت استتذلّ زیخضوع و ن

مملوك، عبارت  ایاست و عبد  تیمملوک يمعنا به ت،یعبود. )10ص
که ملک  يگریهر موجود صاحب عقل و شعور د ایاست از انسان و 

 نیبنابرا ،دانند) یگوسفند را عبد صاحبش نم نی(بنابرا است يگرید
 ریخداوند با سا تیاست. البته مالک شیخوي مولاو عبد، ملک مالک 

 نیو ادعا و ب تیواقع نیکه ب یتفاوت ونافراد متفاوت است، همچ
خداوند خالق همه موجودات و  رایز؛ و مجاز وجود دارد قتیحق

مالکیتی که نه است،  همه موجودات یِقیمالک مطلق و حق جهیدرنت
که  یدرحالبردار است،  شود و نه نقص و محدودیت از او سلب می

به  خداوند نسبت تیمالک نی. استین نیچن گرانیدرباره د تیمالک
بوده  کیدو نز بیبندگان، سبب شده است که خداوند، به بندگان قر

که بخواهد، در آنها انجام دهد،  يرا، به هر نحو یو بتواند هر تصرف
  ).43، ص6ج ،1378 ی،ئطباطبا( داشته باشد یدافع ایبدون آنکه مانع 

جهت که مالکیت خداوند یک مالکیت حقیقی است،  از آن ن،یبنابرا
 یقیحق یتی، عبوداو نیزو مملوك بودن انسان در برابر  تیعبودپس 

  لاً متفاوت است.کام زیخدا نریدر برابر غعبودیت است و با رابطه 
 ي،زدیمصباح ( ياریو اخت ینیبر دو نوع است تکو تیعبود

آگاهانه و  نیز براي آن، دو بعدصدرالمتألهین که  همچنان ؛)1386
 تیدر عبود. )1392 ي،دریباباح يمرتضو( غیرآگاهانه قائل است

 تیموجود است، اما در عبود و اقتضاء نیتذلل، برحسب تکو ،ینیتکو
 تی. عبودشود یسبب عقل انجام م و به اریاز اخت یناش ،تعبد ياریاخت
 تیمطابق با عبود ياریرسد که تعبد اخت یبه ظهور م یزمان یقیحق

صورت سببِ  نیا و در شود یجاد میوگرنه تضاد ا ،باشد ینیتکو
  گردد. یم یانحراف و گمراه

باشد که  يدر برابر موجود ت،یلازم است که عبود نیا  بر علاوه
در  تیعظمت و جلال است و صاحب فضل و احسان، و عبود يدارا

  .)12ص ،8ج ،1380مصطفوي، ( ستیو عاجز عاقلانه ن ریبرابر موجود فق
که تنها خالق و تنها  يدر برابر خداوند تیعبود فقط نینابراب
یدور از انحراف و گمراه به و یقیحق تیهاست، عبود انسان مالک 

 ازمند،یالله که خود نا يدر برابر ما سو تیعبود که یاست، درحال
  د.رو یم ی، رو به ضلال و گمراهندسته یمملوك و فان

  . انطباق بین عبودیت و دعا با توجه به روایت امام صادق4- 1
 يازهایرفع ن ياگرچه در ظاهر، طلب و درخواست انسان برا دعا،
به درگاه معبود  ازیاظهار فقر و ن قت،یاست، اما در حق يو معنو يماد

دعا و ة دو واژ بیترت نیبد باشد، یم تیو عبود یو اعتراف به بندگ
امام  انیمفهوم، از ب نیکه ا شوند. همچنان یعبادت بر هم منطبق م

  است. افتیقابل در زیدرباره مفهوم دعا ن صادق
 يمعنا به ت،یعبود ،سو کیگفت که از  دیمطلب با نیا حیتوض در

 ،است مملوك بودنِ انسان و اظهار آن از جانب بنده در برابر خداوند
از خود نداشته و همه امورش  ياریاراده و اخت چیکه فرد، ه يا گونه به

مالک بودن،  طهبه واس زیو مولا ن شود، یبه مولا و مالک برگردانده م
ان رجح اجازه تصرف در او و امورش را داشته و اراده او، بر اراده عبد،

، دعا، که امام صادق ینوران انیبر اساس بسوي دیگر، دارد؛ و از 
همان استجابت بنده به دعوت پروردگار است، به صورت کنار 

محض شدن، در برابر اراده و فرمان  میخود و تسل اریگذاشتن اخت
از اراده و خواست  ریغ يا ها و هر اراده تیو کنار گذاشتن من یاله
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. است یو بندگ تیعبود قتیهمان حق ن،یو ا دشو یم یخداوند متجل
دعوت خداوند،  رشِیپذ و یبنده با دعا به درگاه اله گر،یعبارت د به

را اعلام  شیخو تیخود در برابر او را اظهار کرده و مملوک تیعبود
  است. تیمفهوم عبود یدعا، تجل رو . ازایندارد یم

ربکمُ ادعونی وقاَلَ « آمده است: »غافر«ۀ مبارکة سور رد
 نَّمهخلُوُنَ جدیی ستادبنْ عتکَبْرِوُنَ عسینَ یإنَِّ الَّذ ُلکَم ِتجَبَأس

پروردگارتان فرمود مرا بخوانید تا شما را  )؛ و 60(غافر: » داخرِینَ
، ورزند مى کبر من پرستش از کهی کسان درحقیقت، کنم اجابت

  .آیند درمى دوزخ در خوار زودى به
امر کرده و اجابت آن را  »دعا کردن«در ابتدا به  ه،یآ نیدر ا خداوند

و  دهیاستکبار ورز »عبادت«را که از  یو سپس کسان دهد یوعده م
 د،یکن یکه ملاحظه م همچنان. دهد یم شوند را به عذاب وعده گردانیرو

عن  ستکبرونی«: دیفرما یم »یستکبرون عن دعائی« يبه جا هیدر آ
  کند. یم ریتعب »عبادت«به  »دعا«از  ب،یترت نیبد، »یعبادت

 یتمام ،انیب نی: خداوند با ادیافزا یباره م نیدر ا یئطباطبا علامه
از عبادات به حساب  یخواند، نه آنکه دعا را جزئ یها را، دعا م عبادت

از اقسام عبادت  یکیعنوان  اگر منظور از عبادت، دعا به رایزد؛ آور
ترك  نظور،م نجایشود، در ا یباشد، ترك آن سببِ استحقاق آتش نم

 نیبنابرا. آورد یرا به بار م جهینت نیصورت مطلق است که ا عبادت به
عبادت است و  نیاساس، دعا ع نیها، دعا هستند و بر ا مطلق عبادت

 شود یدعا محسوب م ،یو هر عبادت ؛از اقسام آن یکی نکهینه ا
امام  تیروا ازهمان است که  نیو ا )47ص ،6ج ،1378ی، ئطباطبا(

  .دیآ یبه دست م زین صادق
 تیست آن است که در روااتوجه  قابل نجایکه در ا يا البته نکته

از تحقق  یجزئ »ذوب شدن قلب در مشاهده پروردگار« امام صادق
رو ادراك و معرفت حضرت حق و محبت و  نیازا ؛دعا دانسته شده

، شود یدعا محسوب م نفکیلا يبه او از لوازم و اجزا اقیاشت
. شود ینم دهیرف دص تیمفهوم عبود درموضوع  نیکه ا یدرحال

به معبود همراه  اقیبا شوق و اشتی اگر و بندگ تیعبودعبارت دیگر،  به
  .شود یدرجه خود م نیدعا در بالاتر یبب ظهور و تجلس ،شود

  :شود یم میبر سه مرتبه تقس تیعبود تیابر روا بنا
» ادبْقاَلَ: إنَِّ الَع َلامالَس هَلیع الَلَّه دبنْ أبَیِ عزَّ  ثلاَثَۀٌَعع وا الَلَّهدبع مَقو

 ْلکَفاً فتَلَّ خوج ةُوادبع  َالىَ طلَبَتع و كارَتب وا الَلَّهدبع مَقو و بیِدْالَع
 ْلکَابِ فتةُالَثَّوادبع  ْلکَفت َاً لهبلَّ حج زَّ وع وا الَلَّهدبع مَقو و راَءُةُالَأْجادبع 

 مام صادق)؛ ا131، ص3تا، ج (کلینی، بی» الَعْبادةالَأْحَراَرِ و هی أفَضْلَُ 
گروهى که خداى عزوجل را از  گروهند،کنندگان سه  : عبادتندفرمود

خداى تبارك و  ، و گروهیستا ترس عبادت کنند و این عبادت بردگان
، و ستا کنند و این عبادت مزدوران میطمع ثواب عبادت ه تعالى را ب

عبادت  و محبت به او خداى عزوجل را براى دوستی گروهی که
. در جاي ستا بهترین عبادت است و آنو این عبادت آزادگان  ،دکنن می

إنَِّ الَنَّاس «فرمایند:  خود را در گروه سوم معرفی کرده و می دیگر امام
... فی ثوَابهِرغبْۀً یعبدونهَ  ثلاَثَۀَِ أوَجه فطَبَقۀٌَیعبدونَ الَلَّه عزَّ و جلَّ علىَ 

(بحرانی، ...» ، و لکَنِّی أعَبده حباً لهَ...الَنَّار بدونَ خوَفاً منَیع وآخرَوُنَ
یک  اند: در پرستش خداوند سه دسته مردمان،)؛ 236، ص4ق، ج1415

 و دیگرى از ترس دوزخ کنند او را پرستش می طبقه براى رغبت در ثواب
  پرستم... . خاطر محبت به او می من او را بهولى ...، 

که همراه با  تیمرتبه عبود نیبالاتربا توجه به این سه مرتبه، تنها 
 در روایت امام صادق دعاکامل با مفهوم تواند  ، میاستمحبت الهی 

سو و فانی  که شامل ذوب شدن قلب در مشاهده پروردگار از یک
انطباق  نمودن اختیار و تسلیم شدن در همۀ امور از سوي دیگر است،

ترَكْ  و سایر مراتب عبودیت تنها با جزء دوم دعا (یعنی کند  دایکامل پ
الَمْهجۀِ تذَوْیِب «...) ارتباط دارند؛ و تعبیر الاَختْیارِ جمیعاً و تسَلیم الَأْمُورِ

  درباره آنها به تحقق نرسیده است.» الَرَّب فی مشاَهدةِ
وردگار دعوت پر، عبد با وجود معرفت و محبت ترتیب بدین

شدن در صفات او خود را در برابر  یرا اجابت کرده و با فان شیخو
را به ظهور  تیدرجه عبود نیع قرار داده و بالاترضو خا میاراده او تسل

ة . چنین انسانی آنچنان محو در مشاهده حق و فانی در ارادرساند یم
کند و دنیا و  اوست که زندگی در دنیا را به صورت دیگري ادراك می

هایش براي او یکسان  ها و نقمت آنچه در آن است با تمام نعمت
است و تنها مفهومی که در تمام ابعاد زندگی او ظهور دارد عبودیت 

أفَضْلَُ « آمده است: در برابر محبوب است. در روایت از رسول خدا
باشرَهَا بجِسده و تفَرََّغَ  فعَانقَهَا و أحَبها بقِلَبْهِ والَعْبادةَ الَنَّاسِ منْ عشقَ 

» لهَا فهَو لاَ یبالی علىَ ما أصَبح منَ الَدنیْا علىَ عسرٍ أمَ علىَ یسرٍ
بهترین مردم کسى است که عاشق )؛ 131، ص3تا، ج (کلینی، بی

 را در آغوش کشد و در دل دوست دارد و با تن آن  عبادت است و آن
(دل به کار دیگرى  د و براى آن خود را فارغ سازدرا انجام ده 

چنین شخصى باك ندارد که در دنیا به سختى ، مشغول نسازد)
  .دزندگى کند یا در رفاه باش



   45/ نرجس ابراري و...  آن با عبودیتۀ و رابط تحلیل مفهوم دعا در روایت امام صادق 

عن الحسن بن علی أنه قیل له: إنَّ أبا ذَر «نیز آمده است که 
م َإلی بأح قمالسنى، ونَ الغم َإلی بقولُ: الفقَرُ أحۀِنَ یحفقَالَ: الص .

أقولُ: منِ اتَّکلََ على حسنِ اختیارِ اللهّ لهَ لمَ فرحم اللهّ أبا ذرَ! أما أناَ 
(متقی هندي، » الَّتی اختار اللهّ تعَالى لهَ الحالۀَِ فی غیَرِ هیتمَنَّ أنَّ

گفت: در نزد من فقر  گفته شد: ابوذر مى امام حسن هق، ب1401
تر از سلامت است. فرمود: خدا  تر از ثروت، و بیمارى محبوب حبوبم

گویم: هر کس به حسن انتخاب  ابوذر را رحمت کند! اما من مى
کند که در غیر وضعیتى باشد که خدا  خداوند تکیه نماید، آرزو نمى

  .براى او انتخاب نموده است
 شیبرا یغن ایباشد  ریفق گرید ،دارد ياعتقادچنین که  یکس

 مقدر کرده شیآنچه را خدا برا از ریمعنا که غ نیا ندارد. به یفرق
 زندگی و رفاه آن يبرا کهالبته این بدان معنا نیست ، پسندد ینم

 ریغ بیند و محو در اراده الهی می اراده خود رابلکه  ،کند نمی تلاش
  کند. یآن را آرزو نم

که با ذوب  رساند اي می این درجه از عبودیت، انسان را به مرتبه
 بازد و شدن در مشاهده پروردگار، ماسوي االله در نظر او رنگ می

مفهوم  گیرد. در این مرحله، جمیع صفات او رنگی الهی به خود می
زندگی و معیارهاي حاکم بر آن تغییر کرده، و مفاهیمی همچون 
شکست و پیروزي، غم و شادي، لذت و الم،... معناي متفاوتی پیدا 

ق بالاترین درجه عبودیت به کراّت در عرصه عاشورا کند. مصدا می
 به نمایش گذاشته شد، در آنجا که حضرت اباعبداالله الحسین

هستی خود را به تمام معنا در مسیر اراده الهی قرار داده و به زبان 
إلهِی رضِاً بقِضَائک تسَلیما لأمركِ «: دارد حال به درگاه او عرضه می

یا . نماید و اراده خود را فانی در اراده پروردگار می، »اكو لا معبودا سو
در توصیف آن واقعه با اطمینان تمام  آن زمان که حضرت زینب

و . )149ـ ب، ص تا طاوس، بی (ابن» ما رأیت الاّ جمیلاً«: فرماید می
زیرا که مشاهده پروردگار و محو واقع غیر از زیبایی ندیده است؛  به

گذارد تا  او، دیگر جایی براي مشاهده غیر باقی نمیشدن در جمال 
بجز اراده و خواست او را طلب کند، و این اوج عبودیت و تجلی تام 

آنچنان صحت و  ،مفهوم دعاست. انسان در این مقام با مشاهده حق
کند که دیگر بر سر دو راهی انتخاب قرار  حقانیت راه را ادراك می

مینان رسیده، خود را در برابر اراده الهی بلکه با نفسی به اط ،گیرد نمی
یا أیَتهُا النَّفْس «خطاب ۀ رو شایست تسلیم و خاضع قرار داده و ازاین

وادخلُی ، ادخلُی فی عباديف راضیۀً مرضْیۀًارجعِی إلِىَ ربک  ،المْطْمئنَّۀُ

نقل  از امام صادق که همچنان. گیرد ) قرار می30ـ27: (فجر »جنَّتی
 است امام حسین »الْمطمْئنَّۀُیا أیَتهُا النَّفسْ «شده که منظور از 

  .)422ص، 2جق، 1404(قمی، 
متقابل بر  ریثأت يدارا تیلازم به ذکر است که دعا و عبود نکته:

 (یعنی دعا) یدعوت اله رشیپذسو  کیکه از  يا گونه به، گرندیکدی
و  شود یم تیبرابر حق و تحقق مفهوم عبود ل درذلسبب خضوع و ت

سبب  ی نیزشدن در برابر اوامر اله میو تسل تیعبود ،گریدسوي از 
 (دعا و شرط تحقق آن) یدعوت اله رشیاو در پذ اقیفناء فرد و اشت

که  يا گونه به، دارد یاو وام بهو او را به خواندن و طلب تقرب  گردد یم
 یکی شیآن دو وجود داشته و افزا نیب میرابطه دو طرفه و مستق کی

  .شود یم يگریو بالا رفتن د شیسبب افزا

  گیري نتیجه
و ارتباط با مفهوم  در این پژوهش مفهوم دعا در روایت امام صادق

  عبودیت مورد بررسی قرار گرفت. بر اساس این پژوهش:
انسان در برابر دعوت  ییگو اجابت و پاسخ يمعنا دعا به. 1

 .اوست تیالوه رشیپروردگار و پذ
، ستین ریپذ اجابت تام پروردگار امکان. با توجه به اینکه 2

 ه آندنده اننش» الکلّ هاستجاب«عبارت  باب استفعال در يریکارگ به
جانبه  اجابت همه يانسان برا »و تلاش اقیاشتطلب و «که  ستا
 .دعا را محقق سازد قتیحق تواند یم

قلب در مشاهده  ذوب شدن« تحقق دعا شرایطاز  یک. ی3
 يازین یو ب عیفقر دا به» معرفت« واسطه که بهاست  »پروردگار

در  یداع يکه سبب محو و فنا يا گونه هب ،دوش می حاصلپروردگار 
 شود. مشاهده کمالات حضرت حق می

تسلیم محض در برابر اراده الهی «. شرط دیگر تحقق دعا 4
 آید. دست میبه که درنتیجه تحقق شرط قبل » است

 بهیط اتیح به یابیسبب دست یتحقق دعا و اجابت دعوت اله. 5
 .گرداند یم »ألهمت«انسان شده و فرد را 

که مفهوم  »للّذمحض بودن و خضوع همراه با ت میتسل. «6
اگر با محبت و معرفت همراه شود در بالاترین  ،است تیعبود یاصل

 امام صادق تیبا مفهوم دعا در روادرجه عبودیت قرار گرفته و 
و فرد در این مرتبه اختیار و اراده و جمیع امورات و  شود یم منطبق

  دهد. زندگی خود را فانی در اراده الهی قرار می
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  دارالکتاب.. قم: تفسیر القمیق). 1404( علی بن ابراهیم، قمی

. و شرح هاشم رسولی. ترجمه اصول کافیتا).  (بی کلینی، محمد بن یعقوب
 علمیه اسلامیه.تهران: 

. چ الأفعال کنز العمال فی سنن الأقوال وق). 1401الدین ( هندي، حساممتقی 
 .ۀالرسالۀ مؤسسپنجم. قم: 

. ملاصدرا دگاهیفلسفه عبادت از د). 1392( مرتضوي باباحیدري، سیدرحمان
  .168ـ151، 27، معارف عقلی

 ،113 ،معرفت. یاخلاق و عرفان اسلام). 1386( یمحمدتق ي،زدیمصباح 
 .16ـ9

و آموزشی . قم: مؤسسۀ بر درگاه دوست). 1388تقی (محمد ي،زدیمصباح 
 .پژوهشی امام خمینی

مرکز نشر آثار . قم: کلمات القرآن یف قیالتحق). 1380( حسن ي،مصطفو
 ي.علامه مصطفو

 . قم: تفکر.شیایپرورش در پرتو ن). 1372( یحسنعل نوریها،
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Abstract 
Based on verses and narrations, one of the confirmed events in the world of 
Dharr was the taking of a covenant from humans. Apparently, some textual 
proofs indicate that this covenant merely involved humans acknowledging God's 
Lordship and recognizing His absolute power. However, a more thorough 
investigation reveals that it signified a divine test for assessing humans. The 
reaction that humans had to this covenant served as the criterion for this divine 
test. Examples of these reactions include the Prophet Muhammad's (PBUH) 
prompt acknowledgment of God's lordship, Adam's (PBUH) hesitation 
regarding this covenant, and the internal dissent of some people against it. This 
viewpoint is significant because it can prepare the groundwork for the assertion 
that the status and position of individuals were determined and recorded in the 
world of al-Dharr. 

Keywords: al-Dharr, covenant, pact, "Qālu Bala," divine test. 
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  مقدمه
عالم ذر، عالمی قبل از این دنیاست و مباحث گوناگونی دربارة آن 

موضوعات کلامی دربارة آن عالم، اخذ میثاق و مطرح است. یکی از 
هاست. بر اساس آیات قرآن و اخبار متعددي، خداوند  پیمان از انسان

ها در آن عالم، میثاق و پیمان گرفته است. اما اینکه نحوة  از انسان
این پیمان به چه صورتی بوده، محل بحث است. در ابتدا لازم است 

معناي پیمانی است  است به» وثق«توضیح دهیم که میثاق از مادة 
ق، 1412که با قسم و تعهد دادن، تأکید شده است (راغب اصفهانی، 

معناي حفظ و نگهداري چیزي در همه  ) عهد نیز به853، ص1ج
بنابراین در عهد . )591، ص1ق، ج1412حال است (راغب اصفهانی، 

و و میثاق، دو طرف لازم است؛ طرفی که امر متعهد را عرضه کند 
  شده، بپذیرد. طرفی که تعهد را نسبت به آن امر عرضه

اگر در عهد و میثاق، صرفاً تعهدي بر طرف مقابل گذاشته شود 
معنایی  ،تراشی وي بسته شود، در این صورت تا مثلاً راه عذر و بهانه

طور نمونه اگر خداي متعال  به. ماند براي آزمون و امتحان باقی نمی
ها پیمان بگیرد تا هیچ انسانی نتواند  انساننسبت به ربوبیت خود از 

عذري بیاورد که نسبت به خدا کاملاً غافل بوده است، در این صورت 
معناست. اما اگر در عهد و میثاق، نحوة  بحث آزمون و امتحان بی

در آن ، تعهد انسان نسبت به آن امر متعهد، معیار سنجش قرار گیرد
طور  به. ي آزمون و امتحان باشدمعنا تواند به صورت است عهد می

(انسان) آن تعهد را بپذیرد و در پذیرفتن آن از  مثال اگر طرف دوم
بپذیرد و در دل، آن را انکار کند؛ این عهد و  لفظاًبقیه سبقت بگیرد یا 

 ،تعبیر دیگر آید. به صورت معیاري براي سنجش درمی پیمان به
بندي شوند و  توانند بر اساس عهدشان در عالم ذر، درجه ها می انسان

داده تر واکنش نشان  به امر متعهد، زودتر یا قوي  کسانی که نسبت
ها داشته باشند. دلایل  توانند درجۀ بالاتري از سایر انسان میباشند، 

شده در عالم  هدهد میثاق گرفت نقلی متعددي وجود دارد که نشان می
صورت آزمون و امتحان بوده است. بنابراین این پژوهش در پی  ، بهذر

آن است که بیان کند پیمان و میثاق در عالم ذر، چگونه بوده است؟ 
صورت آزمون و امتحان؟ به لحاظ  صورت تعهد صرف بوده یا به آیا به

شده، چنین موضوعی  جوي انجامو پیشینۀ بحث نیز بر اساس جست
لمقاصد العلیۀ فی المطالب اي یافت نشد. تنها کتاب ا در کتاب یا مقاله

امینی است که برخی مطالب آن در بخش سوم کتاب، ه علام السنیۀ
امینی آزمون ه هایی با مطالب این تحقیق دارد. البته علام مشابهت

ترتیب  این اند. به عالم ذر را مخصوص انبیاء و مقامات ایشان دانسته
  شود. دیع و جدید محسوب میپرداختن به این موضوع، ب

رو مهم  ذکر این نکته نیز ضروري است که پژوهش حاضر ازآن
تواند در این بحث تأثیرگذار باشد که عالم قبل  است که نتیجۀ آن می

هاي انسان در این  دست آوردن مقامات و جایگاه هاز این دنیا، در ب
در آن دنیاي کنونی تأثیر دارد یا خیر. روشن است اگر ثابت شود 

دست آوردن   هتوان ب نمی، عالم، امتحان و آزمایشی نبوده است
اما زمانی که ثابت شود،  ،در نظر گرفت مقامات و درجات را از آنجا

ها صورت پذیرفته است؛ در این صورت،  سنجشی در میان انسان
  فرض پذیرفتن مقاماتی ازآنجا براي این دنیا ممکن خواهد بود.

  مان در عالم ذربررسی موارد عهد و پی
از ذکر موارد، لازم به ذکر است که امتحان عالم ذر در روایات، پیش 
صورت سنجش از ربوبیت خدا مطرح شده و گاه شامل نبوت  گاه به

نیز بوده است. البته غالب  و یا امامت امامان پیامبر اسلام
گرفته شده، صرفاً شامل  ۀ اطهارروایاتی که از میثاق دربارة ائم

حال اخباري  ولی درعین ،)437، ص1ق، ج1407یاء است (کلینی، انب
 ازجمله ،دهد نیز نشان میؤمنان گونه میثاق را از م وجود دارد که این

إنَِّ اللَّه خلَقََ المْؤمْنَ منْ نوُرهِ و...» :  روایت صحیح از امام رضا
، 1ق، ج1404(صفار، ...» باِلوْلاَیۀِصبغهَم فی رحمته و أخَذََ میثاَقهَم لنَاَ 

مشابه این روایت دربارة شیعیان نیز وارد شده است؛ امام . )80ص
و  باِلْولاَیۀِإنَِّ اللَّه أخَذََ میثاَقَ شیعتناَ « در روایتی صحیح فرمود: باقر

َله الإْقِرْاَر و لىَ الذَّریثَاقَ عْأخَذََ الم موی َذر مۀِ هِوبیباِلرُّب دمحمل و 
  .)436، ص1ق، ج1407(کلینی،  »باِلنُّبوةِ

  آیۀ شریفۀ میثاقالف) 
گیرد آیۀ  ازجمله آیات مهمی که در بحث عالم ذر مورد استناد قرار می

و إذِْ أخَذََ ربکّ منْ بنی آدم منْ ظهُورهِم «است: میثاق شریفه 
شهْدهم علی أنَفْسُهمِ ألَسَت برِبَکِّمُ قالوُا بلی شهَدِنا أنَْ ذرُیِّتّهَم و أَ
 موۀِتقَوُلوُا ییامْلینَ القنْ هذا غافمعناي . )172(اعراف: » إنِاَّ کنُاَّ ع

ها بر ربوبیت خود پیمان  ظاهري آیۀ شریفه آن است که خدا از انسان
جهت بوده تا بعداً هیچ  ها بدان گرفت. این معرفی خدا به انسان

طور کامل غافل بوده است و  انسانی نتواند بهانه بیاورد که از خدا به
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نتوانسته شناختی از او پیدا کند؛ چراکه خدا در عالم ذر انسان را بر 
خود شاهد گرفت و از او قول و پیمان گرفت تا راهی براي 

آیۀ شریفه  جویی نداشته باشد. در روایتی نیز همین مضمون از بهانه
ذرُیتهَ إلِىَ یومِ   قاَلَ أخَرْجَ منْ ظهَرِ آدم«کید قرار گرفته است: أمورد ت
فخَرَجَوا کاَلذَّر فعَرَّفهَم و أرَاهم نفَسْه و لوَ لاَ ذلَک لمَ یعرفِ أحَد  القْیامۀِ

آیۀ شریفه در بررسی این . )13، ص2ق، ج1407(کلینی، » ربه
  خواهیم دید که معناي آیۀ شریفه از این معناي ظاهري فراتر است.

لازم به ذکر است که مسائل  ،از بررسی آیۀ شریفهپیش 
لۀ آن با ئاما دو مس ،گوناگونی دربارة این آیۀ شریفه مطرح شده است

ها  همۀ انسان» آدم بنی«اول اینکه مقصود از . این نوشتار مرتبط است
 ،لهئاین مسبه ها مقصود هستند؟ در پاسخ  بخشی از انسانیا  ،هستند

تنها کسانی که در  ،باید گفت: هرچند بر اساس ظاهر آیۀ شریفه
و  شمول آنها در این آیۀ شریفه تردید وجود دارد، حضرت آدم

رسد چه بحث آیۀ شریفه را اتمام  اما به نظر می، اولادش هستند
امتحان بدانیم، درهرصورت تفاوتی ها و چه آزمون و  حجت با انسان

و اولادش  ها وجود ندارد و همه را حتی خود حضرت آدم بین انسان
شود؛ چراکه آیۀ شریفه در مقام بیان اخذ میثاق از  را نیز شامل می

براي دفع این » ذرُیِّتَّهم«و  »منْ ظهُورهِم«هاست و قید  جمیع انسان
اند، نیز  وجود نیامدهه وز بهاي دیگر که هن شبهه است که انسان

البته در . )48، ص1373شوند (قراملکی،  این آیۀ شریفه میشامل 
حضرت ادامۀ بحث، دلایل دیگري بر شمول اخذ میثاق بر خود 

طور مستقل ذکر شده است. همچنین در روایت دیگري  نیز به آدم
سؤال شد آیا خداوند با کسی قبل از  منینؤآمده که از امیرالم

با اشاره به آیۀ  منینؤامیرالم؟ صحبت کرده است ت موسیحضر
ها را شامل همۀ  شده بین خدا و انسان شریفۀ میثاق، مکالمۀ رد و بدل

قدَ کلََّم اللَّه جمیع خلَقْه برَّهم و  فقَاَلَ علی«ها ذکر کردند:  انسان
...ابوْالج هَلیوا عدر و مَ258، ص5ق، ج1403لسی، (مج» فاَجرِه(.  

اینکه این پیمان و میثاق حقیقی بوده یا به صورت  دوممسئلۀ 
له نیز از آن جهت داخل در این نوشتار است که ئاستعاري. این مس

اگر دیدگاه استعاري بودن این ماجرا پذیرفته شود دیگر جایی براي 
سد ر ماند. به نظر می بحث از آزمون بودن یا نبودن آن، باقی نمی

ن و ئزیرا اولاً قرا ؛استعاري بودن آیۀ شریفۀ میثاق نادرست است
در آیۀ » اذ، اشهدهم، قال الست بربکم و قالوا بلی«تعابیر متعدد مانند 

دهد. ثانیاً آیات و روایات فراوان  شریفه حقیقی بودن آن را نشان می

ها را نشان  دیگري وجود دارد که حقیقی بودن اخذ میثاق از انسان
  دهد که در ادامۀ این نوشتار ذکر خواهند شد. می

  بررسی آیۀ شریفۀ میثاق
محل بحث در این آیۀ شریفه آن است که پیمان و میثاق ذکرشده 

گونه که  معناي تعهد انسان بر ربوبیت خداست؛ بدین در آن، صرفاً به
معناي آزمون و امتحان  ها اتمام حجت کرده است یا به خدا با انسان

ها به این صورت  است. دلالت آیه بر اتمام حجت با انسانه از انسان
اي براي غفلت از خدا نداشته باشند، تصریح  که هیچ عذر و بهانه

آیۀ شریفه است، اما اینکه این میثاق، محل آزمایش و تفاوت 
ها از یکدیگر باشد، نیازمند دلیلی است که نشان دهد در این  انسان

اند. دلایل روایی  ر سنجش شدهها نسبت به یکدیگ ماجرا انسان
قالوا «دهد در نحوة  دیگر در این زمینه وجود دارد که نشان می

ها تفاوت بوده و همین معیار سنجش آنان  گفتن بین انسان» بلی
توان پیمان و میثاق در آیۀ شریفه را به  بوده است. بنابراین می

ن صورت آزمون و امتحان معنا کرد. یکی از روایات مهم در ای
نسبت » بلی گفتن«در  بیت و اهل بخش، سبقت رسول خدا

طور مستقل مورد بحث  هاست که در ادامۀ مقاله به به سایر انسان
ها  قرار گرفته است. همچنین در برخی روایات آمده که برخی انسان

أقََرَّ بلِسانه   منْ  فمَنْهم«گفتن، مخالفت کردند: » قالوا بلی«قلباً با 
). علاوه بر 248، ص1، ج1367(قمی، » هفی الذَّر و لمَ یؤْمنْ بِقلَْبِ

این در اخبار متعددي آمده که میثاق فقط نسبت به ربوبیت الهی 
نیز جریان داشته است، مانند  نبوده، بلکه نسبت به ولایت ائمه

و أنََّ   أَ لَست بِربَکمُ  ثمُ أخََذَ الْمیثَاقَ علَى النَّبِیینَ فقَاَلَ«... روایت 
فَثبَتتَ   قالُوا بلى  محمد رسولی و أنََّ هذاَ علی أَمیرُ المْؤمْنینَ هذاَ

 ). لغزش حضرت آدم71، ص1ق، ج1404(صفار، » لَهم النُّبوةُ...
جا سبب از دست دادن مقام اولوالعزمی ایشان گشت که  در همین

  در ادامۀ مقالۀ ذکر خواهد شد.

  دو نکته
» قالوا بلی«ها  ازآنجاکه همۀ انسان، اینکه اگر ادعا شودنکتۀ اول 

 ؛گفتند، در این صورت امتحان و آزمونی در آن قابل تصور نیست
کند که برخی از آن تخلف کرده  چراکه آزمون، جایی معنا پیدا می

گفتند؛ دیگر » قالوا بلی«باشند و در زمانی که همه به میثاق با خدا 
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دهیم چون  زمون قابل تصور نیست. پاسخ میمعنایی براي امتحان و آ
ها قلباً با  تفاوت وجود داشته (برخی انسان» قالوا بلی«در نحوة گفتن 

اند)؛ این میثاق  آن مخالف بودند و برخی در آن سبقت گرفته
  صورت آزمون و امتحان بوده است. به

نکتۀ دوم اینکه بر اساس آیۀ شریفه و روایت ذکرشده در ابتداي 
أنَْ تقَوُلوُا یوم «صریح به حکمت این میثاق به عدم غفلت بحث، ت

لوَ لاَ ذلَک لمَ یعرفِ «و شناخت از خدا » إنِاَّ کنُاَّ عنْ هذا غافلینَ القْیامۀِ
توان دست از این تصریح برداشت و  شده است. بنابراین نمی» أحَد ربه

ست اگر پیمان و میثاق در معنایی دیگر از آن برداشت کرد. پاسخ آن ا
معناي آزمون و امتحان باشد نیز با تصریح  آیۀ شریفه و روایت مدنظر به

به حکمت یادشده سازگار و قابل جمع است؛ با مفاد آیۀ شریفه سازگار 
توان گفت، عامل آگاهی انسان  است؛ چراکه بر اساس ادعاي ما نیز می

ود که در آن عالم شدند. از ربوبیت خداوند، همان آزمایش و امتحانی ب
اتفاقاً معناي ظاهري آیۀ شریفه با ادعاي ما سازگارتر است به این 
صورت که چون میثاق، صرف تعهدي خاص نبوده، بلکه به گونۀ 

ها بیشتر و بهتر متوجه شهادت به ربوبیت  آزمون و امتحان بوده، انسان
شان در  ر سنجشها معیا خدا بودند؛ زیرا شهادت به ربوبیت خدا از انسان

نظر گرفته شده است. بنابراین جایی براي عذر و غفلت نخواهند 
داشت. اما حکمت ادعایی ما با روایت ذکرشده نیز سازگار است؛ چراکه 
بر اساس روایات دیگر، اصل این واقعه فراموش شده، نه اثرِ معرفتی 

طور  شناخت خدا که بر اثر این امتحان و آزمون به وجود آمده است. به
نمونه در روایتی معتبر هنگامی که از امام راجع آیۀ شریفۀ میثاق، سؤال 

  فی قلُوُبهِمِ و نسَوا المْوقف المْعرفِۀَُقاَلَ ثبَتتَ «شد؛ امام پاسخ دادند: 
نْ رلاَ م و ُقهنْ خاَلم دَرِ أحدی َلم کَلاَ ذل َلو ا وماً موی َذکْرُوُنهیسُازقِه« 

  ).241، ص1، ج1371برقی، (

  در اقرار به ربوبیت ب) سبقت رسول خدا
نسبت به سایر انبیاء به دلیل سبقت  فضیلت و منزلت رسول خدا

ایشان در اقرار به ربوبیت ذکرشده است. این جریان در روایات 
توانستند از آن  دهد رسول خدا متعددي بیان شده و نشان می

ت خاصی به دست آورند که ایشان را سرآمد و عالم، مقام و منزل
أنََّ بعض قرُیَشٍ قاَلَ لرسَولِ « خاتم انبیاء در این عالم قرار داد:

اللَّه َشی َفقَاَلَ  بأِي مهَخاَتم و مَرهآخ ْثتعب ْأنَت و اءِالأْنَبْی ْقتبس ء
میثاقَ   أخَذََ اللَّه  و أوَلَ منْ أجَاب حیثُإنِِّی کنُتْ أوَلَ منْ آمنَ برِبَی 

  فکَنُتْ أنَاَ أوَلَ نبَیِ قاَلَ  أنَفْسُهمِ أَ لسَت برِبَکمُ  و أشَهْدهم على  النَّبیِینَ
  .)10، ص2ق، ج1407(کلینی،  »فسَبقتْهُم باِلإْقِرْاَرِ باِللَّه عزَّ و جلَّ  بلى

  رسیبر
قبل از بررسی دلالی این روایات، چند نکته دربارة این روایت وجود 

نیز نقل شده  معانی الاخباردارد: اول اینکه مشابه این روایت در کتاب 
  أَ لسَت برِبَکمُ قالوُا بلى  آدم قال االله عز و جل لجمیع أرواح بنی«است: 

فصار بسبقه إلى بلى سید الأولین و  کان أول من قال بلى محمد
). 129ق، ص1403(صدوق، » الآخرین و أفضل النبیین و المرسلین

دوم اینکه یکی از راویان روایت مورد بحث، صالح بن سهل همدانی 
ق، 1364اند (غضائري،  است که برخی بزرگان رجال او را تضعیف کرده

ل قبول نیستند؛ رسد تضعیفات یادشده قاب ). اما به نظر می69، ص1ج
زیرا اولاً در برخی منابع رجالی، صالح بن سهل معتبر شمرده شده و 

ق، 1410هاي مناسبی براي آن تضعیفات بیان شده است (خوئی،  پاسخ
). ثانیاً حسن بن محبوب که جزء اصحاب اجماع شمرده 72، ص9ج

) بیش از ده روایت از صالح بن 556، ص1347شده است (کشی، 
، است. نکته سوم اینکه در روایت صحیح دیگري (که سهل نقل کرده

 تواند تا حدودي جبران ضعف روایت قبل را کند) نیز رسول خدا می
اولین فرمانبردار از فرمان الهی معرفی شده است. در این روایت بعد از 

ها از آنان خواست تا وارد آتش شوند؛ اهل یمین وارد  خلقت ذري انسان
آتش بر ایشان سرد شد. اولین کسی که وارد آن شدند و به دستور خدا 
أوَلُ منْ دخلََ تلک  ْأنََّ رسولَ اللَّه«بود:  آتش شد، رسول خدا

» ولدَ فأَنَاَ أوَلُ العْابدِین  للرَّحمنِ  کانَ  النَّار فذَلَک قوَلهُ جلَّ و عزَّ قلُْ إنِْ
ست بتوان گفت: این امتحان ) که ممکن ا7، ص2ق، ج1407(کلینی، 

بر سایر انبیاء  همان امتحان الهی بوده که سبب فضیلت رسول خدا
 شده است. نکتۀ پایانی اینکه در برخی اخبار نیز آمده که سایر ائمه

فلَمَا أرَاد : «   بلافاصله به ربوبیت خدا اقرار کردند نیز بعد از رسول خدا
قَ نثَرَهَم بینَ یدیه فقَاَلَ لهَم منْ ربکمُ فأَوَلُ منْ اللَّه أنَْ یخلْقَُ الخْلَْ

ولُ اللَّهسنطَقََ ر َیننْؤمْیراُلمَأم و ۀُ ومَالأْئ ...ِهمَلیع اللَّه اتَلوص «
  ).133، ص1ق، ج1407(کلینی، 

که به چه دلیل  از جهت دلالی بررسی این نکته ضروري است
عنوان آزمون و امتحان عالم ذر  ت و اقرار بر پروردگار متعال بهشهاد

در نظر گرفته شده است؟ پاسخ آن است که همین امر و سبقت 
در اقرار به بلی، سبب فضیلت ایشان بر سایر انبیاء  رسول خدا
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 و  میثاقَ النَّبیِینَ  أخَذََ اللَّه  أوَلَ منْ أجَاب حیثُ«شمرده شده است: 
» بلى...  فکَنُتْ أنَاَ أوَلَ نبَیِ قاَلَ  أنَفْسُهمِ أَ لسَت برِبَکمُ  أشَهْدهم على

بر اساس  توضیح اینکه رسول خدا. )10، ص2ق، ج1407(کلینی، 
روایت ذکرشده، نسبت زودتر از سایر انبیاء بلی گفتند و همین امر 

انبیاء پیدا کنند. بنابراین این سبب شد تا ایشان فضیلتی برتر از سایر 
شهادت و اقرار، امتحان و آزمونی از بندگان خدا بوده تا در آن بتوانند 

تأویل الآیات دست آورند. صاحب کتاب ه فضائل و مقامات والایی ب
و  را نیز به دلیل روایتی که رسول خدا منینؤ، امیرالمالظاهره
به ربوبیت خدا معرفی کنندگان  را نخستین اعتراف منینؤامیرالم

ق، 1409(استرآبادي،  کند کند، افضل از انبیاء معرفی می می
فلَمَا خلَقَهَ استخَرْجَ ذرُیتهَ منْ ظهَرهِ فاَستنَطْقَهَم و قرََّرهم «. )750ص

 َلُ خلَقٍْ أقَرََّ لهَفأَو هتِوبیُۀِبرِبِوبیباِلرُّب  و ْأنَت رِ أنَاَ وَلىَ قدونَ عِالنَّبی
، 25ق، ج1403(مجلسی، » مناَزلِهمِ و قرُبْهِمِ منَ اللَّه عزَّ و جلَّ...

در اقرار به ربوبیت خداوند متعال  البته این سبقت رسول خدا. )3ص
تواند ملاك فضیلت و برتري بر سایرین باشد که  زمانی می

چراکه ؛ ا اختیار کرده باشدگیرنده بر اساس اختیار خود آن ر سبقت
برتري شخصی بر دیگري به دو طریق ممکن است: گاهی برتري بر 
اثر عوامل تکوینی است که مصلحتی بوده و به اقتضاء آن مصلحت 

از باب نمونه  ،لازم بوده تا شخصی بر دیگري برتري داشته باشد
شخصی که بیناست نسبت به نابینا برتري تکوینی دارد. البته روشن 

، شرافت و فضیلتی را براي آن شخص نخواهد  است که این برتري
چراکه از روي اختیارش صادر نشده است. بنابراین شخص ؛ داشت

توان نسبت به نابینا، داراي فضیلت و شرافتی دانست. نوع  بینا را نمی
ها بر یکدیگر به این صورت است که شخصی از  دیگر برتري انسان

م دهد و در اثر انجام آن فعل، درجاتی از روي اختیار فعلی را انجا
کمال را از خالق دریافت کند. این برتري چون بر اثر فعل اختیاري 

تواند سبب شرافت و فضیلت شخصی بر  می، مکلف انجام شده
دیگري شود. ازآنجاکه در روایات فوق، سبقت گرفتن در ربوبیت 

نباط کرد توان است الهی، سبب فضیلت و برتري عنوان شده است می
در آن عالم، اختیار داشتند و با اختیار خود توانستند  که رسول خدا

  .)153ق، ص1434دست آورند (امینی، به مقام و منزلت خاصی را 

  و اولوالعزم نشدن ایشان ج) جریان حضرت آدم
). 115ه: (ط» عزمْا  نجَدِ لهَ  آدم منْ قبَلُ فنَسَی و لمَ  و لقَدَ عهدِنا إلِى«

» عهد«در ابتدا لازم است برخی کلمات این آیۀ شریفه تبیین شود. 
 معنا که قبلاً به حضرت آدم این معناي وصیت و سفارش است به به

» نسیان). «112، ص3، ج1375سفارش خاصی شده است (طریحی، 
معناي فراموشی و از یاد بردن چیزي است که در حافظۀ انسان ضبط  به

ل آن یا ضعف حافظه است یا غفلت و یا عمداً آن را شده است و دلی
). دربارة ترك 803، ص1ق، ج1412کند (راغب اصفهانی،  فراموش می

» عزم«رود، چون ترك لازمۀ فراموشی است.  وظیفه نیز به کار می
، 1ق، ج1412معناي قصد جزمی امري است (راغب اصفهانی،  به

فإَذِا عزمَت فتَوَکَّلْ علىَ «)، مانند کاربرد آن در این آیۀ شریفۀ 565ص
). با توجه به آنچه گفته شد، معناي آیۀ شریفه 159عمران:  (آل» اللَّه
سفارش و هاى پیش  را در زمان به تحقیق آدم«چنین است: این

سفارش، را ترك کرد و در حفظ آن  او آن سفارشوصیتى کردیم، ولى 
  ).219ص، 14ق، ج1417(طباطبائی، » نداشتجازمى قصد 

نظرات گوناگونی ابراز ن امفسر، دربارة مصداق عهد خدا با آدم
معنا که با او  این ، بهراجع به شجره منهیه است بعضى گفتند داشتند؛

» الشَّجرةََلا تقَرْبَا هذه «عهد بسته شده بود که از شجرة منهیه نخورد: 
)، ولی او در عمل به این عهد عزم راسخی نداشت و 19(اعراف: 

). 219، ص14ق، ج1417مرتکب اکل از شجرة منهیه شد (طباطبائی، 
اند؛  دانستهراجع به اغواى شیطان مراد از عهد خدا با آدم را بعضى 

إنَِّ هذا عدو «چراکه به او نسبت به دشمنی شیطان خبر داده بودند: 
َ6، ج1360)، ولی او این عهد را فراموش کرد (عاملی، 20(طه:  »لک ،
این  برخیو  دانند میوعید خروج از جنتّ آن را دربارة بعضى )، 131ص

و حضرت  اطهار ۀو ائم محمدحضرت مقام ه راجع بعهد را 
  ).109، ص9، ج1378دانند (طیب،  می صاحب الزمان

  بررسی
رسیم که روایات متعددي  جو در روایات، به این نتیجه میو با جست

با  روایتی از امام باقردر تأیید دیدگاه اول و آخر وجود دارد؛ ازجمله 
دربارة عهد و پیمانی که  سندي صحیح که در آن نقل شده، آدم

بست، عزم راسخی  و امامان خدا با او نسبت به رسول خدا
نداشت و به همین دلیل بود که ایشان جزء انبیاء اولوالعزم نگشت: 

آدم منْ قَبلُ فَنَسی و لَم   فی قوَلِ اللَّه عزَّ و جلَّ و لقَدَ عهدِنا إلِى«
و دمحی مف هإلَِی هِدزمْاً قاَلَ عع لَه ۀِ نَجِدمالْأَئ هدعنْ بم  َلم و َفَتَرك

و إنَِّما سمی أوُلوُ العْزمِْ لأنََّهم عهِد یکنُْ لَه عزمْ فیهمِ أَنَّهم هکذَا 
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  .)122، ص1، ج1385(صدوق،  »قرْاَرِ بهِعزمْهم أنََّ ذلَک کَذلَک و الإِْ

مشابه این روایت و تفصیل آن و چگونگی از دست دادن این 
در عالم ذر در چند کتب روایی دیگر نیز وجود  مقام از حضرت آدم

)، 8ص، 2ج؛ 416، ص1ق، ج1407(کلینی،  اصول کافینظیر  ،دارد
دگاه همچنین این دی ،)70، ص1ق، ج1404(صفار،  بصائر الدرجات

، 3ق، ج1415، حویزي (عروسی نور الثقلیندر تفاسیر روایی نظیر 
) مورد توجه قرار 780، ص3، ج1374(بحرانی،  البرهان، )400ص

عنوان شاهدي در تأیید این دیدگاه  تواند به گرفته است. آنچه می
استفاده شود، اخبار دیگري است که جریان عرضه شدن ولایت 

کند؛ نظیر اخباري که دربارة میثاق  قل میبر سایر انبیاء را ن هائم
 النُّبوةُ لنبَیِ فی الأْظَلَّۀِما تکَاَملت   َقاَلَ رسولُ اللَّه«انبیاء وارد شده: 

 ی وتلاَیو هَلیع َرضِتتَّى عۀُحلاَیو  ِهمتفأَقَرَُّوا بطِاَع َثلُوُا لهم ی وتیلِ بَأه
تلاَیو وِآن است نگر این روایات بیا. )73، ص1ق، ج1404(صفار، » هم

که راه رسیدن به مقام نبوت، از سنجش در عالم ذر گذر کرده است. 
همین مسئله دربارة کسب مقام اولوالعزم شدن انبیاء نیز صادق است 

بر پایۀ همین تحلیل نتوانست به این مقام دست  و حضرت آدم
اخبار، علت اولوالعزم نشدن ایشان، عزم  یابد. بر اساس این دسته از

، عنوان شده است شان نسبت به عهد با امام زمان راسخ نداشتن
و أخََذَ الْمیثاَقَ  ...« عزمی که کسب مقام اولوالعزم شدن، لازم داشت:

أنََّنی ربکمُ و محمد رسولی و علی أمَیرُ المْؤمْنینَ و   علىَ أوُلی الْعزمِْ
 ِرُ بهَأنَْتص يدهْأنََّ الم ی ع وْلمخزَُّانُ ع ريِ وَلاَةُ أمو هدعنْ بم ُاؤهیصَأو

 ی وائدَنْ أعم ِبه مَأنَتْق ی وَلتود ِأظُهْرُِ به ی ویندکرَهْاً ل عاً وَطو ِبه دبُأع
 َتتَرَّ فثَبقی َلم و مآد دحجی َلم ناَ وِشهَد و با رناَ یَۀُ قاَلوُا أقَرْرزیِمْالع

 ؤلُاَءهۀِلسَلىَ الإْقِرْاَرِ بهِ.. الخْمع ْزمع مدکنُْ لآی َلم و يدهْی المف «.
  . )8ص، 2ق، ج1407(کلینی، 

را به ماجراي  در مقابل، برخی اخبار هستند که جریان عهد آدم
این روایت از امام ه دارند ازجمل خوردن از شجرة منهیه معطوف می

أنَْ لاَ   إنَِّ اللَّه تبَارك و تعَالىَ عهدِ إلِىَ آدم« با سند صحیح: باقر
 هذه َقْربرةََ یلغََ الْالشَّجا بأکُْلَ فلََمأنَْ ی لمِْ اللَّهی عي کاَنَ فالَّذ ْقتو

  آدم  و لقَدَ عهدِنا إلِى  نسَی فأَکَلََ منهْا و هو قوَلُ اللَّه عزَّ و جلَمنْها 
  .)113، ص8ق، ج1407(کلینی، » و لمَ نجَدِ لهَ عزمْ...  فَنَسی  منْ قبَلُ

بتوان دربارة صحت و سقم هر کدام از رسد هرچند  به نظر می
اما وجه جمعی بین همۀ اقوالی ، وجوه ذکرشده، مطالبی را بیان کرد

کند.  نیاز می که ما را از بیان آن مطالب بی که ذکر شد وجود دارد
منشأ تمام وجوه ذکرشده، تعللی ، وجه جمع آن است که گفته شود

در عالم پیش از  نسبت به مقام و منزلت ائمه بود که حضرت آدم
این دنیا کرد و به همین دلیل مقام اولوالعزم شدن را از دست داد. 
همین مسئله سبب شد تا ایشان در جریان شجرة منهیه نیز نتواند به 
آن نهی ملتزم باشد و درنتیجه به سخن شیطان عمل کرد و از 

از پیامبران  اگر آدم ،عبارتی دیگر بهشت بیرون رانده شود. به
اما چون  ،پیوست این اتفاقات براي ایشان به وقوع نمی ،والعزم بوداول

مرتکب عمل به سخن شیطان و اکل  ،این مقام را از دست داده بود
از آن شجره و خروج از بهشت شد. بنابراین چون منشأ تمام این 
امور، تعلل ایشان در عالم پیش از دنیا بوده و از طرفی نسبت به هر 
کدام از آن نتایج (عدم اطاعت از سخن شیطان، نهی از اکل از 

توان هم  می، تذکر داده شده درخت و خروج از بهشت) نیز به آدم
  دانست. منشأ را و هم هر کدام از نتایج آن را مصداق عهد با آدم

من بر پایۀ میثاق آنها در ؤها به کافر و م د) تقسیم انسان
  عالم ذر

این آیۀ . )2تغابن: ( »هو الَّذي خلَقَکَمُ فمَنکْمُ کافرٌ و منکْمُ مؤمْن«
است. در ؤمن چه م ها چه کافر و شریفه دربارة خلقت همۀ انسان

ها را بر  روایتی صحیح آمده که خداوند متعال کفر و ایمان انسان
عنْ قوَلِ  سألَتْ أبَاعبداللَّه«اساس همان میثاق ابتدایی شناخت: 

فقَاَلَ عرفَ اللَّه إیِمانهَم   فمَنْکمُ کافرٌ و منکْمُ مؤمْنٌ  اللَّه عزَّ و جلَ
و هم  یتناَ و کفُرْهَم بهِا یوم أخَذََ علیَهمِ الْمیثاَقَ فی صلبِْ آدمبوِلاَ
بر این روایت که تفسیر آیۀ  بنا. )413، ص1ق، ج1407(کلینی،  »ذرَ

ها بعد از آزمون عالم ذر،  انسانگرفت؛ توان نتیجه  شریفه است می
ون، کفر و ایمان آنان من و کافر شدند و این آزمؤتبدیل به دو گروه م

دو نکته از این . )50، ص7، ج1382را مشخص کرد (مازندرانی، 
گروه  من بودنِؤشود؛ اول اینکه مراد از کافر و م روایت برداشت می

ها داخل در این میثاق هستند  همۀ انسان ،ها نیست خاصی از انسان
اینکه میثاقِ عالم ذر  نکتۀ دیگر. )447، ص10، ج1372(طبرسی، 

شود میثاق به گونۀ  شد، معلوم میه لاك ایمان و کفر قرار دادم
نه صرفاً تعهدي بدون آزمون؛ چراکه  ،امتحان و آزمایش بوده است

شدند و برخی با ؤمنان سبب آن میثاق و پیمان داخل در م برخی به
  شدند. نپذیرفتن آن، کافر 
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 بیت شده، شیعیان و محبان اهل همچنین در برخی روایات نقل
شوند و امکان تغییر و  ر اساس میثاق و آزمون عالم ذر شناخته میب

إنَِّ اللَّه  «...مثلاً در روایتی موثق آمده: ، جایی در آنها وجود ندارد هجاب
» أخَذََ میثاَقَ النَّاسِ فلَاَ یزیِد فیهمِ أحَد أبَداً و لاَ ینقْصُ منهْم أحَد أبَدا

صورت آزمون  اگر این عهد و میثاق، به. )136، ص1، ج1371(برقی، 
معنا نداشت که کسی نتواند به محبان و ، نبود و صرفاً عهد تنها بود
  شیعیان اضافه یا کم شود.

  چند نکته
آیا انسان در عالم قبل از این دنیا، درك، شعور و اختیار . نکتۀ اول

عالم دارد؟ پاسخ این پرسش آن است که امتحان و آزمونی که در آن 
ها  ها به عمل آمده است، بدون داشتن این ویژگی از انسان

نهایتش، معقول نیست  معناست؛ چراکه خالق انسان با کمالات بی بی
انسانی را براي آزمایش بدون درك، شعور و اختیار بیافریند. البته 

ها در آنجا به چه صورتی بوده و آیا  یت و کیفیت این ویژگیاینکه کم
ي است که انسان در این دنیا دارد یا خیر، پاسخ آن مشابه آن چیز

توانیم  است که در روایات این نکته بیان نشده است و بنابراین ما نمی
پاسخی به آن دهیم. البته بر اساس روایات، انسانی که در این دنیا 

کند، هم در  شود و از اختیار خود بد استفاده می مرتکب معصیت می
و هم در همین دنیا ممکن است عذاب آخرت عذاب خواهد کشید 

کاررفته دربارة آن، ادبیات  هبکشد. اما دربارة عالم ذر، ادبیات ب
اي نیست گویا آن عالم، براي پاداش یا مواخذه خلق نشده  مواخذه

انسانی که در  توان گفت است. البته بر اساس اخباري که بیان شد می
منزلت خاصی در این دنیا آن عالم از دستور خدا اطاعت کرده، مقام و 

دارد و انسانی که از دستور خدا سرپیچی کرده، مقام و منزلت خود را 
  دهد. در این دنیا از دست می

چرا انسان آن اتفاق مهم را فراموش کرده است؟ آیا . نکتۀ دوم
اي را رد کند؟ پاسخ این  تواند اصل وقوع چنین حادثه فراموشی نمی

توان دلیل بر انکار وجود آن  را نمی است که اولاً فراموشی چیزي
دانست. ثانیاً عبور انسان از عالمی به عالم دیگر و حضور در عالم 

هاي عالم  ها و پوشش هاي جسمانی و پرده مادي که همراه با حجاب
تواند دلیل موجه دیگري بر فراموشی اتفاقات و  می ،ماده است

  هاي عالمِ قبل از دنیا باشد. صحنه
معناي  اند که عهد و پیمان به پذیرفته رخی بزرگانب. نکتۀ سوم

ها  امتحان و آزمون است؛ اما این آزمون را مربوط به همۀ انسان
بلکه آن را مخصوص انبیاء و سبب برتري انبیاء بر یکدیگر  ،دانند نمی
صورت که خداوند متعال از خداوند از روي علم  این دانند. به می
وان نبی، حجت، خلیفه و امین در میان عن نهایت خود، برخی را به بی

وسیلۀ عالم ذر و آزمونشان در ه بندگان خود انتخاب کرد. سپس ب
ق، 1434آنجا میان ایشان تفاوت و برتري قائل شد (امینی، 

ذکر شد و روایاتی که بیان تر  پیشبا توجه به مطالبی که . )147ص
ه شده و ها گرفت شد، روشن شد، آزمایش عالم ذر، از تمام انسان

  مخصوص انبیاء نبوده است.

  گیري نتیجه
بر اساس آیات و روایات فراوانی که دربارة عالم ذر به دست آمده است، 

از  در آن عالم، عهد و پیمانی نسبت به ربوبیت خدا و ولایت ائمه
پذیر  ها گرفته شده است. عهد و پیمان به دو طریق امکان عموم انسان

شود و یا علاوه بر آن،  است؛ یا صرفاً امري بر عهدة انسان قرار داده می
شود.  شود که معیار سنجیدن او محسوب می کاري از او خواسته می

وسیلۀ این عهد و  ها به دهد؛ انسان دلایل نقلی محل بحث، نشان می
به دلیل اول کسی که اقرار  اند. رسول خدا بندي شده ثاق، درجهمی

به علت تعلل  به ربوبیت خدا کرد، افضل انبیاء گردید. حضرت آدم
ها  بندي انسان به آن عهد، مقام اولوالعزمی را از دست داد. تقسیم نسبت

وسیلۀ همان عهد و میثاق شکل گرفت. بنابراین  به مؤمن و کافر نیز به
معناي صرف اتمام  پیمانی که در عالم ذر صورت گرفت؛ بهعهد و 

به ربوبیت الهی نبوده، بلکه علاوه بر آن  ها نسبت حجت بر انسان
دست آوردن مقامات و  معیاري براي سنجش و آزمونی براي به

  هاي خاص این دنیا بوده است. جایگاه
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Abstract 
Allameh Tabatabai emphasizes the criterion of relative possibility in resolving 
the apparent contradiction between human freedom and causal determinism. 
According to this criterion, determinism does not arise from the relation of the 
effect with anything other than the complete cause, and the principle of causality 
is not in conflict with human freedom. Among contemporary proponents of 
compatibility, some find Allameh's criterion insufficient. Ayatollah Subhani and 
several of his like-minded colleagues are the main critics of this view, arguing 
that Allameh's criterion accommodates non-free beings but obstructs free 
simplicities. They assert that it is possible to compare a non-free phenomenon 
with an incomplete cause, indicating that freedom exists; however, in free 
simplicities, due to their simplicity, this comparison is not possible, indicating 
that freedom does not exist. Furthermore, they argue that the main issue of 
incompatibility pertains to the complete cause, and Allameh's explanations stray 
beyond the point of contention. Analyzing Allameh's view reveals that a free 
agent has freedom prior to necessity, and non-free beings in this context are 
negative propositions because of their subject being non-exisiting ab initio. In 
addition, possibility is the criterion for freedom, which also applies in possible 
simplicities. Freedom is the stage before the complete cause and the necessity of 
a thing, and a thing’s becoming necessary and complete through freedom does 
not contradict its freedom. 

Keywords: incompatibility of causality and human freedom, Allameh Tabatabai, Ayatollah 
Subhani, relative Possibility, determinism and freedom. 
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  مروري نوع مقاله:

  معلولی و علیّ جبر با انسان آزادي سازوارگیۀ مسئل بر دیگر درنگی
  طباطبائی علامه   منظر از بالقیاس امکان  ملاك بر وارده نقدهاي به پاسخ 

  fmrt.1371@gmail.com  دکتراي کلام اسلامی دانشگاه قم/           تبار فاطمه رئوفی
 ٠٧/١٢/١٤٠٣پذيرش:                     ٠٥/٠٧/١٤٠٣دريافت: 

  چکیده

کید دارد که بر اساس آن، از نسبت أدر حل تناقض ظاهري آزادي انسان با جبر علیت، بر ملاك امکان بالقیاس ت طباطبائی علامه 
گونه ناسازوارگی با آزادي انسان ندارد. در میان  خیزد و قاعده علیت، هیچ معلول با چیزي غیر از علت تامه، ضرورت برنمی

االله سبحانی و برخی دیگر از همفکران ایشان از منتقدان  دانند. آیت لاك علامه را ناکافی میاي م سازوارانگاران معاصر، عده
اصلی این دیدگاه هستند و معتقدند ملاك علامه، جامع موجودات غیرمختار و مانع بسائط مختار است؛ چراکه امکان مقایسه 

دلیل بساطت، امکان این مقایسه نیست، ه ر بسائط مختار باما د، پدیده غیرمختار با علت غیرتامه وجود دارد، پس اختیار هست
پس اختیار نیست. دیگر آنکه مسئله اصلی در ناسازوارگی، ناظر به علت تامه است و توضیحات علامه، خروج از محل نزاع 

ر این مجال، سالبه به خواهد بود. با تحلیل دیدگاه علامه، فاعل مختار پیش از مرتبه ضرورت، اختیار دارد و موجودات غیرمختار د
ۀ ند. همچنین، ملاك اختیار، امکان است و این ملاك در بسائط ممکن نیز جاري است. دیگر آنکه اختیار، مرحلا انتفاء موضوع

  پیشین علت تامه و وجوب شیء است و وقتی شیء با اختیار، واجب و تامه شده، با اختیاري بودن آن، منافات نخواهد داشت.

  االله سبحانی، امکان بالقیاس، جبر و اختیار. اسازگاري علیت و آزادي انسان، علامه طباطبائی، آیتن ها: کلیدواژه
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  مقدمه
در ادبیات فلسفه و کلام اسلامی است اي کهن  جبر و اختیار، مسئله

که در ابعاد مختلفی، قابل بحث و ارزیابی بوده است. یکی از ابعاد 
مهم و پیچیده این مسئله، بحث از سازگاري یا عدم سازگاري میان 
اصل علیت و اختیار انسان است که در طی سالیان، دو نوع رو یکرد 

  را به خود دیده است:
. دیدگاه ناسازوارانگار. بر اساس اندیشه 2؛ . دیدگاه سازوارانگار1

عنوان دو  شود اصل علیت و اختیار انسان، به نخست، تلاش می
گونه  مسئله و عنوان سازگار، تبیین شود که میان آن دو هیچ

تناقض یا تعارضی نیست. در مقابل، قائلان دیدگاه دوم، معتقدند 
ار انسان، ممکن برقراري ارتباط و سازگاري میان اصل علیت و اختی
 انی، آغاز نزاع منخواهد بود. ناسازگاري اصل علیت با اختیار انسان

انسان است؛  يبندان به اصل آزاد يو پا تیقائلان به اصل عل
انسان را اصل  يآزاد ت،یبا انکار اصل عل ،ی، گروهچراکه از سویی

از  یاسترول و جمع ن،یاپکپ نوزا،یفشردند. اسپ يقرار داده و بر آن پا
ناسازگار  ار،یبا اخت تیباورند که اصل عل نیمحققان معاصر بر ا

رو  ؛ ازایناعتقاد به جبر است ت،یاصل عل رشیاست و از لوازم پذ
 ،2، ج1344 ،یناموجه و خودسرانه است (فروغ ت،یاعتقاد به عل

فلاسفه  انیدر م. )87و  51ص ،4، ج1377 ان،یملک؛ 54ص
در انسان را نقض  اریبرد اختهستند که راه کسانی زین یاسلام

، 1ق، ج1410؛ 90ص ،1، ج1368 ،یخوئر.ك. ( شمارند یبرم تیعل
  .)34ص ،2ق، ج1417 ،يشاهرود یهاشم؛ 54ص

 دی، شهینیمحققان معاصر، علامه طباطبائی، امام خم انیدر م
 تیعل انیم یازجمله قائلان به سازوارگ زینی االله سبحان و آیت يمطهر
 ،ینیخمموسوي ؛ 463ص ،3، ج1390 ،(طباطبائیار هستند یو اخت
 ،یگانیگلپا یربان؛ 690ص ،6، ج1389 ،ي؛ مطهر122ص ،1379
. معیارها و رویکردهاي اخذشده توسط هریک از این )312ص ،1387

نظرهایی در میان سازوارانگارن  ها و اختلاف اندیشمندان، سبب تفاوت
گردیده است. علامه طباطبائی، با تقویت راهکار امکان بالقیاس که از 
سرچشمه آراء صدرا گرفته شده، به تبیین سازوارگی میان اصل علیت و 

حال در چند ساله اخیر، این دیدگاه توسط  این د. باپرداز اختیار انسان می
االله سبحانی و همفکران ایشان مورد نقد و ارزیابی قرار گرفته و  آیت

شده  معیاري ناکافی قلمداد شده است. به نظر نگارنده این اثر، معیار ارائه
توان با استناد به سخنان  توسط علامه، ملاکی قابل دفاع است و می

 گرید یدرنگات مخالفان پاسخ گفت. هدف از این اثر، ایشان، به شبه
اساس ملاك امکان  بر تیانسان با اصل عل يآزاد یبر مسئله سازوارگ

است که با شیوه توصیف و تحلیل به  علامه طباطبائی  از منظر اسیبالق
نگارش درآمده است و بر اساس آن به تبیین و تحلیل دیدگاه علامه 

لذکر پرداخته و شبهات و اشکالات مخالفان ا طباطبائی در مسئله فوق
  شود. در پرتو آن پاسخ داده می

مسئله  درنگی دیگر بر« رامونیآمده پ عمل مطالعات به انیاز م
اساس ملاك امکان  بر تیانسان با اصل عل يآزاد یسازوارگ

به  یو پژوهش مستقل قیتحق »علامه طباطبائی  از منظر اسیبالق
آثاري با مضمون اختیار و اصل علیت با  حال نیا با. خورد یچشم نم

توان این آثار را  محور دیدگاه علامه طباطبائی گردآوري شده که می
  در دو دسته جاي داد:

روش علامه طباطبائی در پاسخ به اشاره نمود که  يبه آثار توان یم
اند یا به نقد و  تناقض آزادي انسان و اصل اختیار را مورد توجه قرار داده

  اشاره نمود: لیبه موارد ذ توان یکه از آن جمله م سی آن همت گماردندبرر
نخست، آثاري که دیدگاه علامه طباطبائی را شرح و توضیح 

عنوان یکی از نظریات در باب عدم تناقض اصل علیت و  داده و به
  اختیار انسان برجسته نمودند.

بر  دیبا تأک اریو اخت یعلّ تیموجب يسازگار یبررس«ۀ مقال. 1
)؛ 1397(علایی و رضاپور،  »از نظر علامه اریگانه اخت سه يها ملاك
آثار مختلف علامه  یبا بررسد: ننویس در چکیده میگان نویسند

 ياریفعل اخت يچهار ملاك برا ،در مجموع شانیگفت ا توان یم
پرداخته  سه ملاك اول  یو بررس نییبه تب در مقاله .شود یم لئقا

چهارمی که نویسنده از آن بحث نکرده، بحث ملاك است.  شده
گیرد.  امکان بالقیاس است که در این مقاله مورد بررسی قرار می

افزون بر آن، نویسنده در این مقاله، به نقدهایی که بر دیدگاه علامه 
االله ربانی  االله سبحانی و آیت نی نظیر آیتای از سوي معاصرئطباطبا

است و هدف و روش او در این اثر  گلپایگانی وارد شده، پاسخ نداده
  رو متفاوت است. با مقاله پیش

و اراده آزاد بر  یحل تعارض ضرورت علّ يها راهکار«ۀ . مقال2
، تاجیک چوبه و فاضلی( »یعلامه طباطبائ یفلسف یاساس مبان

که در لیست مقالات آماده انتشار مجله تاملات فلسفی قرار ) 1403
با تکیه بر دیدگاه علامه طباطبائی در  اًدارد، همچون اثر پیشین، صرف



60   1404، بهار 320معرفت، سال سی و چهارم، شماره اول، پیاپی  

آمده و به نقدهاي  مسئله سازگاري اصل علیت با آزادي انسان گرد
  معاصر در این زمینه ورود نداشته است.

دوم، آثاري که با هدف نقد دیدگاه سازگاري اصل علیت با اختیار 
عمده نقدهاي است.  انسان از نگاه علامه طباطبائی گردآوري گردیده

االله سبحانی و همفکران ایشان مطرح شده و  ردشده در آثار آیتوا
ی در حل تعارض است. ئهاي دیدگاه علامه طباطبا هدف، بیان خلل

  راي نمونه:ب
ربانی ( ی)هاي استاد جعفر سبحان بحث( جبر و اختیارکتاب . 1

جبر علیّ و معلولی و آزادي « این کتاب در بخش)؛ 1387، گلپایگانی
هاي مختلفی که در حل مسئله تناقض مذکور وجود  روشاز » انسان

هاي  دارد، سخن گفته است. روش علامه طباطبائی نیز یکی از روش
مورد بحث در کتاب است که نویسنده پس از نقل دیدگاه علامه، به 

  نقد و ارزیابی آن پرداخته است.
بررسی نظریه علامه طباطبائی در باب سازگاري «ۀ مقال. 2

این )؛ 1391، مهر و مقدس سعیدي( »و اختیار انسان ضرورت علیّ
هایی از عبارات  مقاله که به نوعی، وامدار کتاب پیشین است و بخش

به نقد و بررسی دیدگاه علامه ، کتاب مذکور را در خود جاي داده
طباطبائی در زمینه روش امکان بالقیاس در حل مسئله ناسازگاري 

  اي نسبت به آن ندارد. آوري ویژهو نو میان علیت و اختیار پرداخته
حاضر، در پاسخ به دو اثر مذکور گردآوري شده است و در مقالۀ 

حل او  پی آن است که با درنگی دیگر بر دیدگاه علامه طباطبائی راه
را در حل ناسازگاري میان علیت و اختیار با استفاده از امکان بالقیاس، 

  شد.موفق بداند و پاسخگوي اشکالات منتقدان با
است که آثار دسته دوم، محل بحث مقاله حاضر است و روشن 

در این نوشتار با محور قرار دادن همین آثار و اشکالاتی که بر دیدگاه 
وارد نمودند، نقدها را ناکافی و ناوارد دانسته و به طباطبائی علامه 

  دفاع از اندیشه علامه پرداخته خواهد شد.

ون رابطه آزادي دیدگاه علامه طباطبائی پیرام. 1
  انسان با جبر علّی و معلولی

خاص است که آن را  یاز علت يا جهینت يا دهیعالم وجود، هر پد در
این امر،  .شود یمحو م زی. با زوال آن علت، اثر نآورد یبه وجود م

ناپذیر و  نشانگر آن است که با وجود علت، وجود هر موجودي، اجتناب
از حوادث مربوط به انسان  هاي جهان، جبري است و همه پدیده

گرفته تا حوادثی بیرون از او، از قانون کلی طبیعی علیت پیروي 
  اند. کنند و به جبر محکوم می

شمارد، اگر  بر اساس تفکري که انسان را موجودي مختار برمی
بایسته است ، مختار باشد یش،خو یاجتماع ای انسان در افعال فردي

یا حداقل بتوان انسان برود  انیاز م تیو معلول تیقانون علاعتقاد به 
حال، عدم اعتقاد به قانون  این نمود. با ارا از کلیت قانون علیت، مستثن

شود آنچه  علیت یا خارج شدن انسان از تحت این قاعده، سبب می
کند، صدفه باشد که در این صورت، انسان در هر  انسان را احاطه می

را از خود داشته باشد که از  آن، باید انتظار هرگونه حرکت و عملی
وجود آن، مطمئن نیست و این؛ یعنی سپردن زمام فعل انسان به 

، 6، ج1389تصادف و عدم دخالت انسان در فعل (مطهري، 
عبارتی دیگر، اگر قانون علیت در مورد انسان، پذیرفته  ). به612ص

نشود؛ یعنی افعال و حرکات او، به صورتی جبري توسط تصادفات 
شود و انسان هیچ نقشی در آن نخواهد داشت. با این  میکنترل 
از  رونیب یتیهو ،کند یخود اثبات م يکه انسان برا ياریاخت وصف،

  .است مصداق یب یذهن نداشته و مفهوم
این مقدمات، همگی نشانگر آن است که دو اصل علیت و آزادي 
انسان، از قوانین مهم طبیعی است که هریک در جایگاه خود از 

توان به واسطه ادراك یکی،  میت خاصی برخوردار است و نمیاه
دیگري را سرکوب نمود. علامه طباطبائی از قائلان به سازوارگی 
اصل علیت با آزادي انسان است که با روش خاص خود به اثبات آن 

و  يضرورت بروز افعال و حرکات انسان در جهان با آزادپردازد.  می
اش به وجود  به موجب علت تامه یهر معلول رایاو تضاد ندارد؛ ز اریاخت
. کنند یم دایضرورت پ ار،یدر چارچوب اخت زیو افعال انسان ن دیآ یم

 نخواهد داشت اریبا اخت یگونه منافات چینوع ضرورت ه نیا ن،یبنابرا
  .)163ص ،3، ج1390 ،طباطبائی(

که  یتا زمان یو معلول دهیمعناست که هر پد نیبه ا تیاصل عل
علت است که به وجود آن،  نیو ا شود یموجود نم ابد،یضرورت ن
دو  نیا جهیباور است که نت نیبر ا ی. علامه طباطبائدهد یضرورت م

 اسیهر معلول نسبت به علت خود، ضرورت بالق«است که  نیگزاره ا
شود، نسبت  سهیمعنا که اگر معلول با علتش مقا نی؛ به ا»دارد

 ،»اسیضرورت بالق« یعنیت، نسب نیرا خواهد داشت و ا» ضرورت«
، 1351(طباطبائی،  معلول و علت تامه آن برقرار است انیتنها م

و  دهیمعناست که هر پد نیبه ا تیاصل علبنابراین . )192، ص18ج
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علت است  نیو ا شود یموجود نم ابد،یکه ضرورت ن یتا زمان یمعلول
باور است  نیبر ا ی. علامه طباطبائدهد یکه به وجود آن، ضرورت م

هر معلول نسبت به علت خود، «است که  نیدو گزاره ا نیا جهیکه نت
 سهیمعنا که اگر معلول با علتش مقا نیا ؛ به»دارد اسیضرورت بالق

 یعنینسبت،  نیرا خواهد داشت و ا» ضرورت«شود، نسبت 
 معلول و علت تامه آن برقرار است انیتنها م ،»اسیضرورت بالق«

  ).156، ص3، ج1390(طباطبائی، 
 ریو سا دروژنیو ه ژنیاکس بیاگر آب در کنار ترکراي نمونه، ب
آب ضرورت  شیدایپ رد،یقرار گ یمورد بررس یو مکان یزمان طیشرا

 یضرورت، نسبت داده شود ژنیاکس ، تنها بهآباما اگر، خواهد داشت
. دیآ ی، آب به وجود نمییتنها به ژنیاز اکس رایز کرد؛نخواهد  دایپ

 نیبه ا که از اکسیژن، آب ایجاد شود، دارد» امکان« ،عبارتی دیگر به
لازم در نظر گرفته  طیاجزاء علت به همراه شرا ریکه اگر سا امعن

قاعده  نیهم زیشوند، آب به وجود خواهد آمد. در مورد افعال انسان ن
از افعال انسان است،  یکیکه » خوردن«مثال، براي صادق است. 

اش (که شامل مجموع انسان، علم، اراده، سلامت،  اگر به علت تامه
است) نسبت داده  گرید طیقابل و شرا مادهفعال و وجود  ياعضا

از اجزاء  یخواهد بود. اما اگر فقط به برخ يشود، تحقق آن ضرور
انسان  ای(مانند فقط انسان  طیاجزاء و شرا ریعلت، بدون توجه به سا

نخواهد داشت و به حالت » ضرورت« گریو علم) نسبت داده شود، د
صادر شود و  اعلممکن است از ف یعنی شود؛ یم لیتبد» ممکن«

است که انسان به طور  ياریهمان اخت نیممکن است صادر نشود. ا
و خود را در فعل و ترك (مختار)  شود یخود قائل م يبرا يفطر

 دآور یخود به حساب م »اریاخت«از  یو افعال خود را ناش داند یم
  .)159- 157، ص3، ج1390(طباطبائی، 

مل و تدقیق حکمی، معتقدند أتوضیح آنکه علامه طباطبائی با ت
اي پیش برد که علت تامه و فاعلیت باشد و  گونه هتوان مسئله را ب می

جبر نباشد. بر این اساس، نسبت امکانی فعل و ترك؛ اختیار است. 
شود انجامش نداد.  شود انجامش داد و می اختیار، چیزي است که می

  چه زمانی این اتفاق می افتد؟ زمانی که مختار با فعل، سنجیده شود.
مثال فاعل و خوردن. فاعل، انسان است. سنجش فعل راي ب

دار بودن و...؛ یعنی هنوز  دار بودن، دندان خوردن با علم انسان، زبان
شمار  محقق نشده و تا پیش از اراده، همه اینها علل ناقصه به

سنجی با این مقدمات، امکان دارد. شیء  روند. فعل در نسبت می

دنبال این هست که غذا را بخورد،  (خوردن) تصور می شود و فرد به
خواهد آن را در دهان خود  دنبال آن است و می براي سیر شدن به

دهد. این؛ یعنی  قرار دهد. بنابراین، اراده، ایجاب می کند و وجوب می
مرحله، قبل از اختیار است. تا این مرحله، همه این مراحل، چند 

خورد و ضرورت در مراحل بعدي،  گونه ضرورتی به چشم نمی هیچ
شود. بنابراین، هنگامی که در این مرحله، ضرورتی نیست؛  حاصل می

پس سالبه به انتفاء موضوع است. علیت هست؛ اما به صورت ناقصه 
لت ناقصه در نظر که با اختیار، منافات ندارد. همین که جزء و ع

توان گفت علیت و اختیار با یکدیگر سازگارند و این  گرفته شود؛ می
  دو اصل، با هم منافاتی ندارند.

  اند: فلاسفه براي تحقق هر پدیده، مراحلی را ذکر کرده

فامکن   تقررّ

(اختیار 

در این 

مرحله 

  است)

فوجب   فاوجب  فاحتاج

(ضرورت 

در این 

مرحله 

  است)

  فوجد  فاوجد

توضیح آنکه ضرورت از نسبت ایجاب موجبِ و پذیرفتن وجوب 
شود؛ همچون خالقیت و مخلوقیت که از رابطه میان  موجب انتزاع می

گردد. این یعنی در مرتبه عقلی (نه در  خالق و مخلوق، انتزاع می
پذیرد. در خارج، موجود،  دهد و موجب می خارج) موجبِ، وجوب می

چنانچه نسبت به فاعل سنجیده شود؛ ایجاد و وجود، یکی است و 
ایجاد است و اگر نسبت به قابل سنجیده شود، وجود است. وجود، 

  ها متعدد است. یکی است و نسبت

. نقد و ارزیابی روش علامه طباطبائی در مسئله 2
  سازوارگی

االله سبحانی، یکی دیگر از شاگردان مکتب صدرا و از قائلان  آیت
صل علیت است که با وجود آنکه در اصل سازوارگی آزادي انسان با ا

همسوست؛ اما روش  عقیده و مکتب فکري، با علامه طباطبائی
علامه را در حل تناقض ظاهري اصل علیت و آزادي انسان، ناکافی 

کند و  داند و در این راستا، موارد نقضی را بر روش علامه ذکر می می
ل به توضیح آن داند که در ذی اشکالاتی را متوجه این استدلال می

  شود: پرداخته می
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  ملاك در . فقدان مانعیت2ـ1
موضوع  نیبه ا اریاخت نییملاك تع ،ینظر علامه طباطبائ از .1

علت آن نسبت  ياز اجزا یمعلول به برخ ایکه فعل  شود یمربوط م
این در حالی است که مسئله، اختصاصی به افعال انسان  داده شود.

عنوان  توان آتش را به ندارد و به جاي انسان در مثال مذکور، می
فاعلی غیرمختار قرار داد: آتش، حرارت، سوزاندن. آیا لازمه ذات 
آتش، حرارت نیست؟ حرارت که آمد، سوزاندن هم می آید. این آتش 

وزاندن براي او ممکن است. اگر آتش می تواند بسوزاند؛ یعنی امر س
سوزاند. از آنچه علامه در  سوزاند و اگر نرسید، نمی به کاغذ رسید، می

توان نتیجه گرفت که آتش نیز مختار  روش خود طرح فرمود می
است؛ اما آیا علامه، به لازمه سخن خود در فاعل غیرمختاري چون 

  آتش نیز پایبند است؟
شده از اکسیژن و  عنصري تشکیلدر فرض مثال علامه، آب، 

توان ضرورت آب را  هیدروژن است که اگر به اکسیژن نگاه شود؛ نمی
دریافت و اگر به ترکیب اکسیژن و هیدروژن نظر شود؛ ضرورت 

توان پدیده آب را به نسبت  آید. آیا در این فرض می حاصل می
و  هاي مادي که اختیار، در پدیده اکسیژن، اختیاري دانست، درحالی

؛ ربانی گلپایگانی، 188، ص1387(سبحانی، معناست؟!  طبیعی، بی
  ).1391مهر و مقدس،  ؛ سعیدي315، ص1387

  . فقدان جامعیت در ملاك2- 2
هایی با علل بسیط که  بر فرض پذیرش روش علامه، در مورد پدیده

مرکب از اجزاء و شرایط نیستند؛ اختیار معنا ندارد. اراده علل بسیط، 
گونه ترکیبی در این امور راه  و شدن است و هیچ صرف خواستن

ندارد. درنتیجه وقتی اختیار، امکان شاء و لم یشاء است؛ در فرض 
بر روش  مذکور، حالت امکانی، معنا ندارد. این در حالی است که بنا

شود و اینجا اجزایی  علامه، فعل اختیاري با اجزاء علت سنجیده می
د. با این فرض، علامه چگونه اختیار موجود نیست تا اختیار شکل گیر

رسد  کند؟ به نظر می را در عالم عقول و در میان بسائط، اثبات می
  هاي نقض بر تحلیل علامه باشد. علل بسیطه، یکی دیگر از مثال

از نظر «نویسد:  االله ربانی گلپایگانی در توضیح این سخن می آیت
ات آن، مجرد فلاسفه، موجودات مجرد که بکلی از ماده و خصوصی

الوجود، تنها امکان ذاتی  باشند (عقول) در دریافت فیض از واجب می
الوجود ندارند و لازمه ملاك  آنها کافی است و بنابراین علتی جز واجب

یادشده در اختیار (امکان بالقیاس؛ یعنی مقایسه معلول با علت ناقصه) 
یرا ملاك این است که خداوند در ایجاد عقول، فاعل مختار نباشد؛ ز

  ).315، ص1387(ربانی گلپایگانی، » مزبور در این مورد تحقق ندارد

  . عدم تناسب دلیل و محل نزاع2- 3
» اوجب«در بحث از سازوارگی اختیار و علیت، محل نزاع در مرحله 

توان فرض نمود که فاعل واجب کند و واجب نشود. ایجاد  است. نمی
است و پاسخی که علامه  کند و ایجاد نشود. این مرحله، محل نزاع

اي است که فاعل باید با اجزاي علت سنجیده  ارائه کردند، در مرحله
شود که این مراحل در انسان، امکان ذاتی دارد؛ اما مگر بحثی 

خورد؟  پیرامون اختیار در این مرحله وجود دارد و نزاعی به چشم می
حث در گردد و ب نزاع، پس از مقایسه معلول با علت تامه مطرح می

، 1387سنجش معلول با اجزاي علت نیست (ربانی گلپایگانی، 
  ).1391و مقدس،  مهر سعیدي؛ 316ص

و پاسخ به طباطبائی . درنگی دیگر به روش علامه 3
  اشکالات

ها پس از او شکل  هرچند اشکالات واردشده بر دیدگاه علامه، سال
او، به مانده از  توان با محوریت آثار برجاي اما می، گرفته است

اشکالات پاسخ گفت و روش علامه در حل مسئله سازوارگی میان 
  اصل علیت و آزادي انسان را موفق دانست.

  . مانعیت ملاك3- 1
نوان مثال نقض بر دیدگاه علامه مطرح ع ملی بر آنچه بهأبا اندك ت

حث شود ب گردید و دیدگاه او را مانع اغیار ندانست؛ مشخص می
او  دیدگاه نقض مذکور،راده است و مثال علامه در مورد فاعل بالا

. فعلیلم  شاءیشاء فعل و لم  معناست که این بهانسان؛  اری. اختستین
امکان  نیز ژنیخواستن دارد؟ در اکس ژن،یاکسدر فرض مثال آب، آیا 

تواند کاري  نفسه نمی و فی ستیامکان دست خود او ن نیهست؛ اما ا
کند؛  بیکه او را ترک کسی استامکان به دست بلکه ، را انجام دهد

مشمول سخن  تخصصاًوارده، اشکال  توان ادعا نمود از این جهت می
  ع است.وو سالبه به انتفاء موض شود میعلامه ن

اراده با جزء فعل  هنگامی که يدر فاعل ارادتوضیح آنکه 
 ریکه جزء اخ یبه محض و دارد وجود ،امکان ،شود سنجیده می
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 یو اضطرار حاصل م ستین مطرح اراده بحثدیگر،  ؛اضافه شود
، ریجزء اخبا آمدن  رایز ؛هشدخارج  اریاز موضوع اخت شود و اصلاً

 اریبحث از اخت ؛دوش جادیا ل،فعهنگامی که و  هشد جادیفعل ا
ـ جزء اخیر ـ  ماقبل اراده ار،یختعبارتی دیگر، ا بهمعنا ندارد.  هرگز

اراده؛  است و شایم حالت امکان شاء و ل به معناي اریاختاست. 
حاصل شود و  دهیعلم به فا رفت،یصورت پذ ،اریاخت یوقت یعنی

. به حاصل شود تی) و حالت فاعلی(انفعال دیایدر فرد وجود ب یشوق
اراده منجر به گیرد؛ اما هنگامی که  دنبال این امر، اراده شکل می

 ییدر جا اریاخت از بحث. ستیمطرح ن اریعمل شده، بحث از اخت
 ندهد ایرا انجام بدهد  يرا دارد که کار نیاست که فرد امکان ا

  ).159-157، ص3، ج1390(طباطبائی، 

  فامکن  تقرر

(سنجش 

اراده با 

جزء 

  فعل)

  فاوجب  فاحتاج

(اختیار 

در این 

مرحله 

تخص

 صاً

مطرح 

  نیست)

  فوجب

  

  فوجد  فاوجد

  جامعیت ملاك .3- 2
هاي  آزادي انسان، راهدر سازوارگی میان اصل علیت و صدرالمتألهین 

؛ 388- 317، ص6، ج1383 المتألهین،مختلفی را پیموده است (صدر
). مستشکلین معتقدند علامه طباطبائی، از میان 310ص، 4ج

پیشنهادات صدرا، طریق امکان بالقیاس را اخذ نموده است. بر این 
اساس، از امکان بالقیاس نسبت به خود فاعل و وجوب بالقیاس 

، و مقدس مهر شود (سعیدي تامه سخن گفته مینسبت به علت 
و علامه حلی نیز در آثار خود از این راه نصیرالدین  ). خواجه1391

چنانچه علامه در شرح عبارات . اند براي حل مسئله استفاده کرده
به مجموعه دواعی، ضرورت  فعل انسان، نسبت: نویسد خواجه می

ل، منافاتی ندارد؛ زیرا نسبت اما این امر، با اختیاري بودن فع، یابد می
  ).199تا، ص فعل به فاعل، امکان است (حلی، بی

رسد پاسخ اشکال در پرتو تبیین مفهوم اصطلاحی  به نظر می

نهفته است؛ زیرا آنچه که مستشکل، تحت عنوان  امکان بالقیاس
دهد، مفهومی مغایر با  امکان بالقیاس به دیدگاه علامه نسبت می

  فلسفه دارد.امکان بالقیاس در 
. امکان 2؛ . امکان ذاتی1امکان در فلسفه چند قسم است: 

. 6. امکان بالقیاس؛ 5؛ . امکان اخص4؛ . امکان خاص3ي؛ استعداد
  . امکان وقوعی.7؛ امکان استقبالی

 ءیشوجود  معناست که این در فلسفه، به ریالغ یال اسیمکان بالقا
 نیا العدم. نه ضروريالوجود باشد و  ، نه ضروريگرید ءیش مصافدر 

 ءیدوم، نه وجود و نه عدم ش ءیکه ش افتد یاتفاق م یزمان تیوضع
 دیآ یم شیپ یحالت زمان نیا گر،یعبارت د موردنظر را طلب نکند. به

وجود نداشته باشد و آنها  یتیو معلول تیرابطه عل ء،یآن دو ش نیکه ب
  ).65- 63ص، ق1402(طباطبائی،  علت واحد نباشند کیمعلول  زین

وجود علت  ازمندیموضوع آن است که وجود معلول ن نیا حیتوض
 ينسبت، وجود علت نسبت به وجود معلول دارا نیاست و در ا

وجود علت به  ن،ی. همچناسیاست، نه امکان بالق اسیوجوب بالق
در پرتو وجود علت،  ز،یاست و وجود معلول ن ازمندیوجود معلول ن

علت،  کیدو معلول  انیم ن،ی. بنابرادباش یم اسیوجوب بالق يدارا
معلول وجود علت خود را  کیوجود  رایبرقرار است؛ ز اسیوجوب بالق

. کند یم دایپ اسیو علت با توجه به وجود معلول، وجوب بالق طلبد یم
را درخواست  يگریوجود معلول د زیوجود علت ن ن،یعلاوه بر ا

وجوب  يارابا در نظر گرفتن وجود علت، د ز،ین گریو معلول د کند یم
  خواهد بود. اسیبالق

دو موجود، امکان  انیگرفت که م جهینت توان یها م مقدمه نیا از
اند و  علت و معلول ایهر دو موجود  رایوجود نخواهد داشت؛ ز اسیبالق

علت واحد هستند. اگر هم علت و معلول نباشند،  کیمعلول  کیهر ای
معلول  یتمام هست رایز شوند؛ یم یعلت واحد منته کیبه  تیدر نها
و واحد  گانهیذات واجب  د،یتوح لیو بر اساس دلا استالوجود  واجب

 واحد هستند یهمه موجودات عالم، معلول علت ن،یاست. بنابرا
  ).50ق، ص1402؛ طباطبائی، 253، ص2، ج1396(سبزواري، 

وجود فرض دو م دیبا اسیفرض امکان بالق يصورت، برا نیدر ا
واجب  ت،یوضع نیدر ا رایالوجود بالذات باشند؛ ز شود که هر دو واجب

و  تیآن دو واجب، عل انیعلت باشد و م يدارا تواند یبالذات نم
خواهد بود.  اسیآنها امکان بالق انیو نسبت م ستیبرقرار ن تیمعلول

الوجود بالذات  واجب کیتنها  د،یاصل توح لیدلا سحال، بر اسا نیباا
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  محال است. گریوجود دارد و وجود واجب بالذات د
قابل تصور  یتنها در مواقع اسیاست که امکان بالق نیا جهینت

 انیمعدوم باشد؛ به عنوان مثال، م ءیاز دو ش یکیاست که حداقل 
دو ممتنع  انیم ایاند،  الوجود بالذات (خداوند) و ممکنات که معدوم واجب

ندارد  یموضوع خارج اسیگفت که امکان بالق توان یم ن،یبالذات. بنابرا
 نیدر ا »اسیامکان بالق«ک فرض است. استفاده از اصطلاح یو تنها 

گفت که  توان یحداقل م ایمستشکل نادرست است  ياز سو نهیزم
در  اسیموضع، مفهوم امکان بالق نیاصطلاح در ا نیمقصود او از ا

ارات خود از اصطلاح با این وجود، علامه در آخرین عب .ستیفلسفه ن
از اجزاء علت  يا اگر به پاره یول«... گوید:  کند و می امکان، استفاده می

انسان و علم  ایبه انسان تنها  مثلاً گرید طینظر از اجزاء و شرا با قطع
بلکه  ،را نخواهد داشت» ضرورت«نسبت  گرید، میتنها نسبت بده

صادر  شود یاز فاعل صادر شود و م شود یم یعنی ؛خواهد بود» ممکن«
  ).157، ص3، ج1390(طباطبائی، » نشود

باید بررسی کرد اگر مراد علامه از امکان در عبارت خود، امکان 
یک از اقسام امکان خواهد  بالقیاس اصطلاحی نیست؛ پس مراد کدام

تواند از فاعل صادر شود و  بود؟ امکانی که با وجود آن فعل می
ود؛ کدام امکان است؟ گفته شد که امکان بالقیاس شود صادر نش یم

فرض محقق شدن ندارد. پس صد در صد منظور علامه، امکان 
بالقیاس اصطلاحی نیست. امکانی که در عبارت علامه است و به 

شود؛ یعنی نسبت به وجود و عدم،  وسیله آن، شیء ممکن می
ن عبارتی، لاضرورت وجود و عدم است. در ای مساوي است و به

صورت، این امکان، امکان ذاتی است. این امکان است که احتیاج به 
کند و اگر  علت دارد و اینجاست که علت اگر بخواهد موجودش می

؛ لاهیجی، 142، ص1، ج1375کند (طوسی،  بخواهد موجودش نمی
  ).43، صق1402طباطبائی، ؛ 319، ص1، جق1425

، در مثال نقض اختیارجبر و در کتاب گلپایگانی  االله ربانی آیت
زند و معتقد است در دریافت فیض  خود به موجودات مجرد مثال می

نکته اینجاست که . الوجود، تنها امکان ذاتی آنها کافی است از واجب
مگر علامه، به چیزي دیگر غیر از امکان ذاتی، معتقد است؟ بحث 

ت او علامه نیز امکان ذاتی است و مراد از امکان بالقیاس در عبارا
، 1387اش باشد (ربانی گلپایگانی،  معناي اصطلاح فلسفی تواند به نمی
  ).157ص ،3، ج1390 ،طباطبائی؛ 315ص

  رود: توضیح آنکه، در رابطه علت با معلول دو گزاره، احتمال می

  خواهد معلول را ایجاد کند. علت می .1
خواهد معلول را اعدام کند؛ مثل انسانی که در  علت می .2

تواند  کند و می ظهر ماه مبارك رمضان، خوردن را تصور می هنگامه
اما نمی خورد. مستشکل معتقد است، در ، بخورد، همه چیز هم هست

این موضع، امکان ذاتی، کافی است؛ اما مگر علامه، منظوري غیر از 
امکان ذاتی دارد؟ منظور علامه نیز چیزي جز امکان ذاتی نیست 

  ).157ص ،3، ج1390 ،طباطبائی(
در مثال مذکور، براي خوردن، این اجزاء وجود دارد و انسان با 

تواند بخورد یا  کند و می توجه به این اجزاء، حساب و کتاب می
است، اختیار دارد. به محضی که » تواند می«نخورد. تا موجود در مقام 

آید. علت اخیر که آمد، واجب  فعل، ایجاد شود؛ اضطرار حاصل می
ان، امري مشترك در موجود مادي و مجرد و شود. اصل امک می

  فاعل مرکب و بسیط است.
ایراد مستشکل آن بود که در ملائکه، اجزاء نیست، پس اختیار 

که در ملائکه،  درصورتی. )315، ص1387 ،یگانیگلپا یرباننیست (
اما امکان ذاتی هست. امکانی که در خوردن انسان ، اجزاء نیست

اما در ملائکه ، شود ، حساب و کتاب میاست، با اجزاء علت و شرایط
که ایجاد به نحو کن فیکون است؛ اجزاء نیست؛ پس، سالبه به انتفاء 

مثال، عقل اول، امکان دارد عقل دوم را ایجاد راي موضوع است. ب
کند یا نکند و این حساب و کتاب و امکان در نفس عقل اول، 

ن ذاتی، ملاك پذیرد و نیازي به اجزاء نیست. این امکا صورت می
  .)159-157ص، 3، ج1390 ،(طباطبائی اختیار است

و در ذیل قاعدة  نهایۀ الحکمۀعلامه، همین مبنا را در کتاب 
دارد  مطرح می »التامه ۀالعلوجوب وجود المعلول عند وجود «

). بر این اساس، عقل اول، امکان ذاتی 160ق، ص1402(طباطبائی، 
تواند ممکن ذاتی را ایجاد کند. اراده  دارد که موجود بشود. خداوند، می

خواهد عقل ایجاد شود  کند؛ یعنی می شود. اراده می کند و موجود می می
توانست او را ایجاد نکند؛ پس اختیار دارد. امکان  خواست می و اگر می

در انسان، متوقف بر اجزاء است و در مجردات، اجزاء ندارد. به کار بردن 
خدا باید با از بین بردن مراحل نقص انسانی صفات انسان در رابطه با 

  ).52، ص1383(سبزواري، » خذ الغایات و دع المبادي«باشد: 
اراده در خدا نیز باید با از میان بردن جهات نقص انسانی، تعریف 
شود؛ یعنی به تعبیر آیات قرآن، اراده خداوند، به نحو کن فیکون است 
و هیچ موجودي نیست که بتواند به خدا جبر کند. همین که خداوند، 
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خواهد؛ اختیار است. حب ذات خدا، سبب اراده  خواهد یا نمی خود می
یر مبادي انسانی فعل؛ همچون شوق، ترس، انگیزه، می شود. سا

حرکت و سایر کیفیات نفسانی در مجردات باید حذف شود تا فعل و 
درستی درك گردد. همچنین، فعل خدا باعث تغییر در  وصف آنها به

گوي طولانی خود و شود. عمران صابی در بخشی از گفت ذات او نمی
س از آفرینش موجودات آیا پ« از آن حضرت پرسید: با امام رضا

خداوند بلندمرتبه و « فرمودند: امام» تغییري در خداوند ایجاد شد؟
بزرگ از آفریدن مخلوقات، تغییري نیافت؛ اما مخلوقات از تغییراتی 

اي عمران! به گفتاري  شوند... کند؛ متغیر می که خداوند ایجاد می
اي  گونه محال گرفتار شدي که بر اساس آن معتقدي هر موجودي به

اي آتش از ذات  شود؛ اما آیا دیده ثر میأیابد و ذاتش متغیر مت تغییر می
اي بینایی، چشم خود را  ثر شود و خود را بسوزاند؟ یا دیدهخود متأ

  .)417، ص1جتا،  صدوق، بی» (ببیند؟
اي کلی، اشارت دارد که بر اساس آن، هیچ   حدیث شریف، بر قاعده
شود و تغییر و تأثر موجودات  ود، متأثر نمیچیز از ناحیه ذات و افعال خ

گردد و  همیشه از جانب غیر است. پس خداوند نیز از افعال خود متأثر نمی
به  از سویی دیگر، هیچ موجودي با او نیست که بتواند او را متأثر کند. 

تعبیر علامه در حاشیه خود بر اسفار صدرا؛ وجوب وجود معلول با در نظر 
اراده الهی است. بنابراین با اختیار، ناسازگار نخواهد بود و گرفتن و اعتبار 

بدون اعتبار اراده، وجوبی نخواهد بود. فعلی که با اراده، واجب شود، منافی 
  ).318، ص6، ج1383اختیار نیست (صدرالمتألهین، 

  . تناسب دلیل و محل نزاع3- 3
ل و حل علامه، آن است که میان دلی از دیگر نقدهاي وارده بر راه

اشکال، تناسبی وجود ندارد. اشکال، در علت تامه است و پاسخ 
علامه، پیرامون علت ناقصه. این اشکال نیز با تدقیق در عبارات 

  شود. علامه، پاسخ داده می
 ؛ زیراتواند اثر کند ینم اریبه اخت اضطرار نسبتاز دیدگاه علامه، 

ار در آن اي که اختی مرحله مرحله وجوب نیست.مربوط به  اریاخت
اضطرار و وجوب نه تامه. ، علت ناقصه است يدر اجزاجایگاه دارد؛ 
 نیو ا (جایگاه اختیار) از امکان است ، بعد، چند مرحله(علت تامه)

؛ چراکه مراتب و مراحل بعد اثر کند ،تواند در امکان ینم اضطرار
تواند  ینم جادیاثر باشند. مرحله ؤتوانند در مراحل پیش از خود، م نمی

 ياگر امکان از قبل، ضرور ،گرید یعبارت را نابود کند، به یقبل امکان

اضطرار،  ؛را انجام دهد، فعلی آن از ریتوانست غ ینمفاعل شد و  یم
 نداردوجود  یاجبار خارج اما در مرحله امکان، هیچ، کرد معنا پیدا می

یز وضع در فاعلیت خداوند ن شد. جادیکرد و ا جابیا ،اریاخت و فاعل با
 دارد یامکان ذات ء،یو ش مختار است، وند. خدابه همین منوال است

است. آنچه در چند مرحله بعد  جابیا ازمندیخروج از امکان، ن يبراو 
 ،(طباطبائی ؟!ردیاراده خدا را بگ يتواند جلو چگونه می (ایجاد) است

  .)159- 157ص ،3، ج1390
نسبت داده  یامکان دهیپد کیکه به  یوجوب گر،یعبارت د به

علت به آن اعطا شده است.  ياست که از سو يریوجوب غ شود، یم
 ن،ی. بنابراشود یاست که از وجود معلول استنتاج م یوجوب، وصف نیا

خر از وجود علت است، چگونه أوجود معلول مت نکهیبا توجه به ا
معلول، که دو مرحله از وجود علت  دادعا کرد که وجوب وجو توان یم
  کند؟ یآن را سلب م اریگذاشته و اخت ریت، بر علت تأثخر اسأمت

گاه در مرتبه  نتیجه آنکه اختیار، جایگاه خاص خود را دارد و هیچ
توان به دنبال اختیار بود؛ چراکه اختیار، چند مرتبه  ایجاب و ایجاد نمی

تر، هنگامی فعل  عبارتی دقیق پیش از وجوب و وجود، قرار داشته و به
آید که از مرتبه اختیار، گذر کرده  و وجود نائل میبه مرتبه وجوب 

از مرحله ایجاب و ایجاد خارج است، نه  باشد. پس اختیار، تخصصاً
  حل علامه، با محل نزاع، متفاوت باشد. اینکه دلیل و راه

  گیري نتیجه
  حاصل آنکه:

علامه طباطبائی در زمره قائلان به سازوارگی میان جبر علیّ و معلولی 
ها بعد  پردازد که مدت انسان است و در این راستا، به استدلالی میو آزادي 

  توسط دیگر همفکران سازوارانگارش به نقد کشیده شده است.
از نظر این گروه، پاسخ علامه، پاسخی غیرمانع، غیرجامع و 

تواند به حل تناقض میان  از این جهت نمی. خارج از محل نزاع است
  ی کند.اصل علیت و آزادي انسان، کمک

ملاك علامه در حل تناقض، توجه کردن به جایگاه اختیار در 
معنا که جایگاه اختیار در فعل، پیش از مرتبه وجوب  این فعل است. به

بنابراین، در مرتبه وجوب و . و وجود (و نسبت به علت ناقصه) است
  وجود (علت تامه)، بحث از اختیار، معنا ندارد.

یرش این سخن چند محذور مستشکلان معتقدند در صورت پذ
  آید: لازم می
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اي نسبت به علت ناقصه خود، حالت امکانی و  هر پدیده .1
هاي غیرمختار نیز، مختار  درنتیجه، اختیار را دارد. پس حتی پدیده

  .(عدم مانعیت) هستند
توان از  در علل بسیطه که فاقد جزء و ترکیب هستند، نمی .2

ت، امکان بالقیاس تصور اختیار سخن گفت؛ چراکه در این حال
  .(عدم جامعیت) گردد نمی

محل نزاع، ناسازگاري اصل علیت با آزادي انسان در مرتبه  .3
  علت تامه است؛ اما پاسخ علامه ناظر به این مرتبه نیست.

  شود: هر سه محذور با استناد به توضیحات علامه، پاسخ داده می
انتفاء موضوع محذور نخست در بحث از اختیار، سالبه به  .1

  است؛ چراکه بحث از اختیار در فاعل مختار، مطرح است.
محذور دوم، ناظر به ترجمان ناصحیح واژه امکان است؛  .2

هاي  چراکه منظور علامه از امکان، امکان ذاتی است که در پدیده
بسیط به جز ذات اقدس خداوند، جریان دارد و مراد از امکان 

  ست.بالقیاس، اصطلاح فلسفی آن نی
و  جابیاز مرحله ا تخصصاًدر مرحله امکان است و  ار،یاخت .3

حل علامه، با محل نزاع،  و راه لیدل نکهیخارج است، نه ا ،جادیا
  متفاوت باشد.
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Abstract 
As human’s great mystery, the meaning of life has long been the subject of 
discussion among many scholars. The meaningfulness of life is closely linked to 
the purpose of human creation. Some, believing in God and His exclusive role, 
see the meaning of life as discovering the divine purpose and acting upon it. 
Conversely, an anthropocentric view regards humans, with their awareness and 
power of choice, as the creators of life’s meaning. The research method is 
analytical-descriptive, focusing on the perspective of atheistic existentialists such 
as Albert Camus, Jean-Paul Sartre, Friedrich Nietzsche, and their spiritual 
allies, including Mostafa Malekian who, denying God and regarding Him as 
dead, considers the meaning of life to be something that can be created through 
human choice. Among the findings of this research, which relies on critiquing 
epistemological, ontological, and anthropological foundations and presenting 
textual proofs, is the flawed nature of their intellectual foundations, explanation 
of the meaning of human life in line with divine purpose and the discoverable 
nature of life’s meaning. 

Keywords: meaning of life, atheism, absurdity, creation of meaning, discovery of meaning, 
purpose of life, atheistic existentialism. 
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  ترویجی نوع مقاله:

  معناي زندگی ملی درأت
  اسلامیۀ فلسفاگزیستانسیالیسم الحادي و ۀ از نگاه فلسف

    m.arshadi1363@gmailدانشجوي دکتري کلام مؤسسۀ آموزشی و پژوهشی امام خمینی/         بهادر  مجتبی ارشدي
 ١٣/٠٢/١٤٠٤پذيرش:                     ٢٨/١٠/١٤٠٣دريافت: 

  چکیده

گرفته است. معناداري زندگی ارتباط بشر، همواره محل بحث دانشمندان بسیاري قرار ة عنوان گمشد معناي زندگی از دیرباز به
تنگاتنگی با هدفمند بودن خلقت انسان دارد. برخی با اعتقاد به خدا و نقش انحصاري او، معناي زندگی را کشف هدف الهی و 

ندگی ساز و جاعل معناي ز محورانه، انسان را با ویژگی آگاهی و قدرت انتخاب، هدف دانند. در مقابل، نگاه انسان عمل به آن می
تحقیق در این پژوهش، بررسی نگرش اگزیستانسیالیم الحاديِ افرادي ، مسئلۀ وصیفی استـ ت روش تحقیق، تحلیلی داند. می

باشد که با انکار و مرگ خدا، معناي زندگی را  آلبرکامو، سارتر، نیچه و برخی همفکران معنوي آنها مانند مصطفی ملکیان می مانند
شناختی،  که با تکیه بر نقد مبانی معرفتـ  هاي تحقیق دانند. ازجمله یافته ر انسان میشدنی توسط اختیا امري جعل

مخدوش بودن مبانی فکري آنها، تبیین معناي زندگی انسان را در ـ  باشد شناسانه و بیان ادله نقلی می شناسانه، انسان هستی
  راستاي هدف الهی و کشفی بودن معناي زندگی است.

  معنا، هدف زندگی، اگزیستانسیالیسم الحادي.  معنا، کشف  معناي زندگی، الحاد، پوچی، جعل ها: کلیدواژه
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  مقدمه
راي . ببرانگیز انسان معاصر است هاي چالش معناي زندگی از دغدغه

باید گفت که همراه با خلقت انسان همواره  ،این مسئلهۀ یافتن ریش
عنوان مطلوب نهایی  به مفاهیمی مانند سعادت و فلاح و رستگاري

انسان مورد توجه بوده است و مکاتب اخلاقی سقراط، افلاطون و 
ارسطو و همچنین اندیشمندان بعد از آنها از قبیل اپیکور، زنون، هابز 

، 1378اند (لارنس،  روي مسئله سعادت توجه خاصی داشته بر و...
ینا، س در مکاتب فلسفی و عرفانی شرقی مانند فارابی، ابن. )43ص

نیز به بحث سعادت پرداخته شده است ... مسکویه و غزالی، ابن
سینا  ابن. صدرالمتألهین و )39، ص1399(عسگري یزدي و پیروزوند، 

، ص 1400سینا،  اند (ابن نیز سعادت را در تقرب به خدا بیان کرده
رسد بحث از معناي زندگی در قالب سؤال از  نظر می به. )262ـ261

اخلاق و فلسفه اخلاق و با رویکرد ة ر حوزچیستی سعادت و د
و رنسانس، نحوة مواجهه  افراطبیعی بوده است؛ اما بعد از قرون وسط

  انسان مدرن با این مسئله به صورت تجربی بوده است.
عنوان  شوپنهاور، اراده را به در قرن نوزدهم برخی مانند آرتور

هستی ازجمله هاي جهان دانسته و هر نوع  ادین همۀ پدیدهنیاصل ب
، 1966 داند (ساندر، هستی انسان را کوشش و تنازعی ناکام می

ثیرپذیري از أفریدریش ویلهم نیچه با ت ،در این قرن. )38ص
هاي انسانی  گرفته از سرچشمه تئنش شوپنهاور، ارزش و معنا را تماماً

که روح بشر با روشی شادمانه و کودکانه از  يا گونه به ،داند می
آزاد شده و معنا را در افعالی که به ارادة خود انجام  ها محدودیت

 ،در اواخر قرن نوزدهم. )32ص ،1906 یابد (نیچه،  دهد، می می
را جایگزین » فهم سودمند از زندگی« جويو ها، جست پراگماتیسم

از نظر آنها معناي اند.  هبیان کرد» حقیقت زندگی« جويو جست
دیگران،  دد (ترك مقدم وگر زندگی فقط از طریق تجربه، کشف می

اي مجزا،  تحلیلی در شاخهۀ در قرن بیستم فلسف. )81، ص1387
بخشی به همۀ  هاي بنیادینی را براي وحدت تلاش کرد تا نظریه

 کردن زندگی، مورد بررسی قرار گیرد. هاي جزئی معنادار روش
گرایانه معناداري زندگی را مستلزم وجود  هاي فراطبیعت نظریه
در مقابل نظریه  دانند. اص با خدا یا یک روح میاي خ رابطه

گرایانه، معنا را در جهانی که تنها از طریق علم شناخته  طبیعت
  .)2007شود به دست آورد (متز،  می

فیلسوفان اگزیستانسیالیست نیز در این مسئله رویکردهاي 

 ،گروهی از فیلسوفان اگزیستانسیالیست الحادي اند. متفاوتی داشته
ارتر و کامو با تکیه بر علوم تجربی، اصل پوچ بودن زندگی را مانند س

قبول کرده و به دنبال راهکار براي جعل معناي زندگی و رهایی از 
  .)34- 33، ص1378این پوچی بودند (محمودیان، 

کردنی یا  اینکه آیا زندگی معنایی دارد؟ امري است کشف
تی و شناخ شناختی و انسان ثر معرفتؤمبانی م کردنی؟ جعل

شناختی الحادي و بالاخص نگاه اگزیستانسیالیستی الحادي در  هستی
ی هستند که در این یها معناي زندگی چه نقشی دارد؟ ازجمله دغدغه

  مقاله به آنها پرداخته خواهد شد.

  . مفاهیم1
  . الحاد1- 1

مایل شدن، برگشتن، میل و عدول معناي  در لغت به »الحاد«ة واژ
در اصطلاح علم کلام . ذیل کلمه الحاد)، 1377(دهخدا،  استکردن 

ي االحاد، در معن را گویند. هرگونه بازگشت از راه حق و صواب
ي االحاد، در معن و شرك است. شامل انکار وجود خداي یگانه، خاص

اصلی از  وداشته باشد، نکسی به وجود خداي یگانه باور  یعنی ،عام
انکار کند را دین  شده در پذیرفتهاصول یا اعتقادي از اعتقادات 

عبارتی دیگر، الحاد  ذیل کلمه الحاد). به، 1384(موسوي بجنوردي، 
بلکه نفی روح و آخرت و  ،فقط نفی خدا نیست ،معناي عام کلمه به

  یعنی خداناباوري. ،معناي خاص کلمه نیز هست و الحاد به انبیاء و...

  معنا. 1ـ2
دل با هدف، منظور، موضوع، تعبیر، ، معا»معنا«در زبان فارسی واژة 

، ذیل 1377تفسیر، مقصود، اراده و نظایر آن به کار رفته است (دهخدا، 
امري است وراي الفاظ و عبارات، » معنا«کلمه معنا). برخی معتقدند که 

تنها زمانی » معنا«کنند.  که الفاظ و عبارات از آن حکایت و دلالت می
باشند که کلمات و  ها، نمادها می ، واژهقابل استناد به جملات و عبارات

حروف به شیوه خاصی مورد استفاده قرار گیرند. بدون شک کاربرد 
رو اسناد معنا به حوادث و اشیا و  همین است. ازاین» معنا«اولیه و اصلی 

است » زندگی«مانند آن خطا دانسته شده و ازجملۀ آنها استناد معنا به 
  ).324- 322، ص1995ین، است (ال»خلط مفهومی«که نوعی 
طور که مقصود نهایی از کاربرد الفاظ، رسیدن به وراي آنها  همان



70   1403، بهار 320معرفت، سال سی و چهارم، شماره اول، پیاپی  

یعنی معناست، در مورد زندگی نیز، خود زندگی و سیر روزمره آن 
تواند مقصود نهایی باشد. معناي زندگی، امري متعالی و مطلوب  ینم

زندگی یند زندگی قرار دارد که اذاتی و نهایی است که بیرون از فر
، 1386اي براي رسیدن به آن است (علیزمانی،  زمینه و وسیله

 ، هرچند دقیقاً»زندگی«در اضافه به  »معنا«ة واژ. )67- 66ص
ولی با آن  ،گیرد اش مورد استفاده قرار نمی معناي کاربرد اولیه به

، 2001 دارد (متز، »شباهت خانوادگی«اش، نوعی  کاربرد اولیه
  وجه از معنايِ معنا اشاره خواهیم کرد. ). در ادامه به سه150ص

  یزندگ مفهوم. 1ـ3
منظور زندگی انسان است که از جهات بسیاري، با زندگی غریزي و 

ساحتی سایر حیوانات فرق دارد. زندگی انسان با تمام جوانب و  تک
هاي مثبت و منفی، متعالی و غیرمتعالی آن مورد نظر است.  جنبه

و اختیار انسان همراه است. کل فرایند زندگی که تا حدي با آگاهی 
جهان «زندگی، از تولد تا مرگ و پس از آن، در زمینه مشخصی به نام 

توان به  مورد سؤال است؛ زیرا با غفلت از جهان هستی، نمی» هستی
  ).66ـ65، ص1386معناداري جزء آن، پرداخت (علیزمانی، 

  »یمعناي زندگ« . معناشناسی2
دین بیشتر به جنبۀ ۀ فلسف ، در»ناي زندگیمع«ها در مورد  پژوهش

بودن  داري زندگی؛ در مباحث اخلاقی بیشتر به ارزشمند هدف
شناسی نیز از جهت کارکرد و فایده زندگی  زندگی؛ و در حوزه روان

  ).66، ص1395به آن پرداخته شده است (شانظري و فرجی، 
 معنادار«یا » معنادار بودن«گرا که قائل به  پوچ اندیشمندان غیر

 ) را یکی از سه موردmeaning» (معنا«زندگی هستند، »کردن 
  کنند. بیان می» کارکرد«و » ارزش«، »هدف«

. هدف: بر این اساس یک زندگی هدفمند درواقع یک زندگی 1
 شوند: هاي هدفمندي به دو دسته تقسیم می معنادار است. نظریه

تواند با کمک  یم  در تعیین هدف فقط خداوند نقش دارد و انسان
به تحقق اهداف خداوند در این جهان به زندگی خویش معنا دهد 

  ؛گرا) (نظریه فراطبیعت
  .گرا) تعیین هدف از سوي هر فرد انسانی است (نظریه طبیعت

شود،  . ارزش: یعنی هر آنچه که باعث ارزشمندي زندگی انسان می2
 به والدین، گذشت و... . کند. اموري مانند احترام درواقع زندگی را معنادار می

سؤال از  ،ده یک چیز. بر این اساسی. کارکرد: یعنی نقش و فا3
کند  یعنی انسان چه نقشی را در زندگی ایفا می ،معناي زندگی

  ).39، ص1399(عسگري یزدي و پیروزوند، 
رسد وقتی هدف  زیرا به نظر می؛ باشد مقصود ما، معناي اول می

تبع آن  باشد، کارکرد و ارزش نیز بهچیزي یا هدف از چیزي روشن 
شود. علاوه بر این، چون مقصود از زندگی، بخش  هدف متصور می

باشد و فعل ارادي ما در سایۀ هدفمندي قابلیت  ارادي حیات ما می
 تر آن است که بحث را بر مبناي رو مناسب معناداري را دارد، ازاین

  ل کنیم.دنبا» داري زندگی هدف«معناي  به» معناي زندگی«

  . جعلی یا کشفی بودن هدف زندگی3
. 1شود:  معناي زندگی با نگرش هدف، به دو نوع موجود نسبت داده می

. موجودي بدون اراده و اختیار. در موجودات 2موجودي با اراده و اختیار؛ 
بااراده و اختیار، هدف، بنیادینش در خود موجود با علم و اراده وجود دارد، 

ودي که در خلقت خود اختیاري ندارد، باید در مورد انگیزة اما در مورد موج
ساخت این موجود از سازندة آن سؤال کرد، نه از نحوه و چگونگی وجود 
آن موجود. این نوع اهداف، اهداف خارجی هستند. افرادي مانند سارتر و 

دانند، هدفی خودبنیاد  کامو و نیچه که انسان را موجودي خودساخته می
را براي او قائل هستند. آنها انسان را مسئول معنا بخشیدن  شدنی) (جعل

دانند. در این نگرش زندگی  به زندگی خود به واسطۀ تلاشش می
خود داراي هیچ هدف، ارزش و در مجموع هیچ معنایی نیست و  خودي به

اي جز تکثرگرایی و  پوچ است. معنا امري نسبی است که نتیجه
دانند؛ یعنی معنا،  ناي زندگی را سابجکتیو میناپذیري ندارد. آنها مع قطعیت

شود. برخلاف نگاه آبجکتیو که جهان عینی و  در ذهن انسان ساخته می
شود.  بیرونی را محور معنا دانسته و معناي زندگی بر طبق آن کشف می

اختیار در خلق خود، داراي خالقی بیرونی و به  روست که انسان را بی ازاین
داران برخلاف ملحدان،  دانند. دین خارجی می یک هدف» کشف«دنبال 

دنبال این هدف غایی هستند و سعی در یافتن آن دارند نه  بیشتر به
  ).76، ص1395ساختن آن (شانظري و فرجی، 

  . رویکردهاي مختلف درباره معناي زندگی4
 گرا . رویکرد غیرپوچ1- 4

  معنادار بودن زندگی. 4- 1- 1
 باشد و انسان باید معنا را کشف کند. خود معنادار می خودي زندگی به



   71بهادر  / مجتبی ارشدي اسلامیۀ اگزیستانسیالیسم الحادي و فلسفۀ معناي زندگی از نگاه فلسف ملی درأت 

با کشف معنا، باید تمام اجزاي زندگی نیز در راستاي همان معنا 
دهد و وقتی کل زندگی  تنظیم شود؛ زیرا همۀ اجزا، کل را تشکیل می

یک هدف و معنا داشته باشد، درنتیجه باید اجزا و کل در یک مسیر 
  ).121، ص1392ن، حرکت کنند تا به هدف برسند (نصیري و شریفیا

توان یک زندگی  گرا: از طریق علوم بشري می رویکرد طبیعت. 1
عبارتی، امکانات موجود در این دنیاي مادي،  به معنادار را فراهم آورد.

مادي براي به دست آوردن معناي زندگی  نیاز از عالمی فراتر ما را بی
زندگی از طرفداران این نظریه اگرچه قائل به معنابخشی به  کند. می

ولی چنین اموري را ، طریق امور غیرمادي نظیر خدا و روح هستند
. جهانی دارد هاي این لفهؤکید بر مأدانند. در این نگاه ت ضروري نمی

به تکیه بر توان الوهی، از اهمیت  تکیه بر قواي انسانی نسبترو  ازاین
این  ).68، ص1395بیشتري برخوردار است (شانظري و فرجی، 

 شود: ود به دو دسته تقسیم مینظریه خ
گرایی (فردگرایی): تعریف معنا وابسته به شخص  ) ذهن1
معناي زندگی تابع  ).203ص، 2001باشد (متز،  کننده می تعریف

 ثیري ندارد.أعوامل درونی فرد است و عوامل بیرون از وجود او ت
دهد، وابسته به میل و خواست فرد است (که  آنچه به زندگی معنا می

). 68، ص1395(شانظري و فرجی،  ومی ندارد جوهر روحانی باشد)لز
نتیجه اینکه زمانی یک موضوع معنادار است که خود فرد بخواهد با 

  .توجه به امور ذهنی و نگاه مثبتش براي آن، معنایی در نظر بگیرد
گرایی: معیار ثابتی براي معنا وجود دارد و معناي یک  عینی) 2

یرا معنا را مستقل از ذهن ست؛ زذاتی آن چیز اچیز، وابسته به ویژگی 
شدن زندگی  داند. این گروه وجود خدا را براي معنادار و عین می

دانند و زندگی معنادار را در داشتن فضایل اخلاقی و  ضروري نمی
  .)36- 35، ص1399دانند (عسگري یزدي و پیروزوند،  خلاقیت می

گراي محض:  عینی) 1 شوند: آنها خود به دو گروه تقسیم می
نقشی چ هی ،چیزي که متعلق به حالات درونی و امور ذهنی فرد باشد

گراي غیرمحض: معنادار  یعین) 2؛ کردن زندگی ندارد در معنادار
امور ذهنی، مثل احساس، عاطفه و شدن زندگی به حالات درونی و 

  ).206ـ203، ص2001شناخت وابسته است (متز، 
تواند شرایط  کانات جهان مادي نمیگرا: ام رویکرد فراطبیعت. 2

بلکه نیازمند به ارتباط با قلمرو  ،را براي یک زندگی معنادار فراهم کند
اگر خدا یا روحی وجود نداشته  ،روحانی هستیم. در این صورت صرفاً

فرض وجود، انسان نتواند با آنها ارتباط برقرار کند، باز باشد و یا بر 

  ).249ص، 2001د (متز، معنا خواهد بو هم زندگی او بی
  شود: این رویکرد به دو نظریه تقسیم می

خدامحور: معناي زندگی در گرو ارتباط با خداست. درواقع الف) 
خداوند هدفی را براي عالم قرار داده است و انسان با تحقق بخشیدن 

، 2001(متز، کند  به هدف خدا، زندگی خود را معنادار می
  ).206ـ203ص

ور حضور خداوند شرط لازمِ معناداري است؛ اما براي افراد خدابا
شرط کافی نیست، بلکه سعی و تلاش انسان نیز لازم است تا به 
واسطۀ آن، حضور این عنصر ماورایی کشف شده و اهداف او را برآورده 
سازد. پس سعی و تلاش انسان یکی از عوامل مؤثر در کشف معنا در 

  ).67ص ،1395ذیل حضور خداست (شانظري و فرجی، 
محور: معناي زندگی ارتباطی به وجود خدا ندارد،  ب) نفس (روح)

باشد.  می» نفس«بلکه وابسته به ارتباط با یک جوهر ابدي به نام 
، 2001معنا خواهد بود (متز،  رو اگر نفس نباشد، زندگی بی ازاین
معناي جوهر معنوي، نامیرایی است  ).  نفس و روح، به206- 203ص

زمان باشد  زمان، مجسم شود یا بدون بدن در عالمی بی تواند در که می
باوران معتقدند که زندگی زمانی ارزش  ). روح26، ص1389(متز، (متز، 

تلاش و فعالیت انسانی را دارد که روح انسان جاودانه باشد، و به 
  جهان مادي و متناهی داشته باشیم.  عبارتی امید به جهانی ماوراي این

  کردن زندگیمعنادار . 4- 1- 2
تواند  خود معنا ندارد و انسان می خودي که زندگی بهند ا این گروه قائل

هایی را براي زندگی خود در  هاي خود معنا و ارزش با تلاش و توانایی
دار کند (عسگري یزدي و  نظر بگیرد (جعل معنا) و زندگی خود را معنا

  .)37، ص1399پیروزوند، 

 گرا رویکرد پوچ. 4- 2

خود معنایی ندارد و وضعیت ذاتی زندگی،  خودي ه زندگی بهمعتقدند ک
آنها در زندگی دو نوع عملکرد  مانع از معنادار کردن زندگی است.

دانند و با  معنایی زندگی را مشکل نمی بی دارند، برخی از آنها اساساً
همیشه سرگردانند و  ،اند و برخی دیگر این موضوع کنار آمده

راي ادامه دادن زندگی پیدا کنند (نصیري و اي ب توانند انگیزه نمی
  ).121، ص1392شریفیان، 
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  معناي زندگی . رویکرد اگزیستانسیالیست الحادي به5
هدفی خارج از انسان در ، هاي الحادي معتقدند اگزیستانسیالیست

زندگی وجود ندارد و این امر را عاملی براي مبارزه با زندگی بیان 
خود باید دست به جعل ارزش و معنا بزند اند انسان  کنند و قائل می

  .)29، ص1394(آزادمنش و دیگران، 
هاي  ثر در اگزیستانسیالیستؤما در ادامه به نظرات افراد م

الحادي مانند سارتر، آلبرکامو، نیچه و برخی از همفکران معنوي آنها 
  پردازیم. مانند مصطفی ملکیان در باب معناي زندگی می

  آلمانی) / 1900- 1844نیچه (. 5- 1
مشهور » مرگ خدا« در دنیاي جدید، نیچه خود را با شعار معروف
 ...: «کند گونه بیان می کرد و او مرگ خدا را از زبان یک دیوانه این

من و شما، یعنی  اینک به شما خواهم گفت که خدا کجا رفته است.
چه، (نی» ما او را کشتیم!.. خدا مرده است! خدا مرد! ما، او راکشتیم؛

در دوران پسامدرن، انسان ناچار است که از . )193ـ192، ص1377
درون خود معنا را تولید کند. این انسان است که خود، مولد معنا و 

معنابخشی وجود  أارزش است و در وراي انسان هیچ منبع و منش
تحقق استعدادهاي  ). او خدا را مانع125، ص1882ندارد (نیچه، 

. )127، ص1392رضازاده و رحمانی اصل، داند ( درونی انسان می
داند که ظلمت  اي می شده به گوشه انسان را موجودي تنها و پرتاب

درونش را گرفته است. این عزم و ارادة آهنین انسان است که 
). 15، ص2003تواند معنا را از درون انسان بجوشاند (کاتینگام،  می

بها بدهد، مراحل هرچه انسان به اراده و استعداد و توانایی خود 
عیار و معنادار (فراانسان) تبدیل  انسانی را طی کرده و به انسانی تمام

توانیم  ما نمی نیچه قائل است. )26-22، ص1376خواهد شد (نیچه، 
کنیم، تفسیرهاي ما  آنچه از هستی بیان می هستی را بشناسیم و هر

 فهم حقیقت. )88، ص1380از هستی است نه حقیقت هستی (نیچه، 
کند و عقل را در شناخت حقیقت  از هستی را دروغ فریبنده بیان می

گذارد  ناکارآمد دانسته و عقلانیت را از میدان معرفت بشري کنار می
تنها عالم هستی هیچ آغاز و  بنابراین، نه. )92، ص1380(نیچه، 

انجامی ندارد و معقول نیست، بلکه هستی و زندگی انسان 
یابی آن، به آن معنا استقبال آن رفت و با ارزاما باید به ، معناست بی

  معنا کرد. بخشید و جعل

  فرانسوي) / 1960- 1913. آلبرکامو (5- 2
باشد که  ثیرگذار در سده قرن بیستم میأآلبرکامو ازجمله افراد ت

 اند. معناي زندگی پرداخته و او را مروج فلسفۀ پوچی معرفی کرده هب
 ،معنا و هدفی خارج از خود نداردتنها  به نظر او زندگی و جهان نه

جهانی، خودفریبی  بلکه ارائه چنین اهدافی خارج از قلمرو زندگیِ این
یابد که شعوري وراي جهان نیست و این  او آگاهانه می بیش نیست.

تواند به زندگی خود معنا ببخشد (کمبر،  انسان است که میتنها 
دگی و عدم اعتنا ). تعبیر او از پوچی، درك بیهودگی زن10، ص2006

توجه به خود زندگی است.  به هرگونه موجود متافیزیکی و صرفاً
کند و آنچه را که  عبارتی کامو بر حقایق عینی و ملموس تکیه می به

پذیرد (نصیري و شریفیان،  قابل ادراکات حسی و تجربی نیست، نمی
جاست و انسان باید تمام سعی  ). هرچه هست همین117، ص1392

جهانی انجام  گیري هرچه بیشتر از همین زندگی این در بهرهخود را 
نکته قابل توجه در سخن کامو این است . )54، ص2005دهد (کامو، 

ها همیشه انتظار دارند جهان  ناپذیر است. انسان جهان نیز فهم  که این
رسند (نصیري و  کنند به آن نمی اما هرچه تلاش می ،معنا داشته باشد

زیرا جهان معنا ندارد. کامو تنها نقطۀ ؛ )116ص، 1392شریفیان، 
داند و سه فرض را  مرکزي متافیزیک سنتی را، مسئله خداباوري می

اعتنا  یا خدایی نیست و بشر در جهانی بی. 1 کند: براي آن مطرح می
یا خدا . 3؛ یا خدا خاموش است. 2؛ به نیازهاي بشري رها شده است

آنها را نجات  گوید و صرفاً ن میفقط با برخی از برگزیدگان خود سخ
). 68، ص1392گیرد (رضایی و صافیان،  دهد و بقیه را نادیده می می

تنها امري عبث  نه ،قائل شدن به هرگونه عاملی وراي این جهان
. )113، ص1987است، بلکه توهین به قداست زندگی است (کامو، 

ته و وجود این کامو اعتقاد به خدا را باعث نفی انسان و آزادي او دانس
داند (نصیري و شریفیان،  همه ظلم و ستم را با وجود خدا سازگار نمی

برادران من، عشق به خدا، عشق « گوید: ). او می114، ص1392
دشواري است. ترك مطلق خویشتن و تحقیر خویش را ایجاب 

زدن از خدا، آخرت،   از نظر کامو دم. )260، ص1381(کامو، » کند می
گرفتار شدن در توهمات غیرقابل حلی است که  جاودانگی روح،

کند. این طبیعت است که  انسان را از فیض زندگی کردن محروم می
دهد. پس،  جاودانگی خود را در برابر عدم جاودانگی انسان نشان می

انسان باید این  باید از این طبیعت بهره برد و شاد زندگی کرد.
ه اعتقادات باطل دل حقیقت که محدود و خاکی است، بپذیرد و ب
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ارزش زندگی دنیا نزد او بیش از . )53، ص1995خوش نکند (کامو، 
آینده مبهمی است که با فکر کردن به آن، آن را تلخ و تاریک 

» امروز را دریاب« آنچه مهم است درك زمان حال است: کند. می
او دوست دارد خود را ملحد بنامد؛ انسانی . )133، ص1385(کامو، 

هاي اثیري  هاي ملموس و جسمانی این جهان، نه رحمت تعاشقِ لذ
  ).30، ص1385آسمان (کمبر، 

  فرانسوي) / 1980- 1905. سارتر (5- 3
شناسی او توجه کرد. او  دیدگاه سارتر باید به هستیبیین براي ت
اش را منوط به شناخت وجود انسان دانسته و  شناسی هستی

  داند. ي میمحور اگزیستانسیالیسم خود را، نوعی انسان
کند که از نظر او وجه مشترك بین  سارتر اصلی را وضع می

وجه که مشترك همه   آن«... باشد:  ها می همۀ اگزیستانسیالیست
اینهاست، صرفاً این واقعیت است که همه معتقدند وجود، مقدم بر 

). او با مثالی مقصود خود را از 23، ص1973(سارتر، » ماهیت است
گوید، اگر یک شیء  کند. او می وجود تبیین میتقدم ماهیت بر 

بینیم که براساس طرحی  مصنوع را در نظر بگیریم، می
اش، لباس هستی بر تن کرده  شده در ذهن سازنده طراحی ازپیش

است، بنابراین سازنده که علت فاعلی آن است با تصور غایت و 
فایدة آن شیء مصنوع، طرح ذهنی خود را در خارج تحقق 

ترتیب، ماهیت شیء مصنوع، مقدم بر وجودش  این د، بهبخش می
). اگر نگاه ما به عالم و انسان، بر پایه 26، ص1973است (سارتر، 

عبارتی بر اساس خداي صنعتگر جهان  تقدم ماهیت بر وجود و به
ها سلب شده و در مورد انسان اختیار از او گرفته  باشد، تمام امکان

ه از ازل سرنوشتش را تقدیر شود ک شود و آدمی همان می می
داند (سارتر،  می» تقدم ایجاد بر وجود«اند. او این نگرش را  کرده

). او تقدم ماهیت بر وجود را مستلزم نوعی جبر 27، ص1973
کند، انسان ابتدا  داند. حال آنکه بر اساس اصلی که او بیان می می

همان  شود، و او وجود دارد، در این عالم هست، با خود مواجه می
). 42، ص1973سازد و امکان شدن دارد (سارتر،  است که خود می

تعبیر سارتر، امُانیسم  از لوازم نگاه تقدم وجود بر ماهیت، به
انسان همیشه بیرون از خویش و با «اگزیستانسیالیستی است؛ یعنی 

اهداف متعالی است، که انسان قادر است وجود داشته باشد، جهانی 
  ).55، ص1973(سارتر، » ود نداردجز جهان انسانی وج

  کند: شناسی، سه جنبه را بیان می سارتر در تبیین هستی
آزاد است و حق انتخاب  خود؛ که مطلقاًـ براي ـ  هستی. 1

چیزي که مانع از آزادي در حرکت به جلو شود، او را  هر مداوم دارد.
رباید  کند و معنا را از وجودش می از هستی انسانی خود دور می

این وجود پویا و آگاه باید براي آیندة خود . )593، ص1966سارتر، (
بنابراین، انسان با  آنچه سودمند است، انتخاب کند. طرحی بریزد و هر

هاي مداوم به سوي هدف معین، به آزادي خود عینیت  افکنی طرح
کند. پس راه  بخشیده و بخشی از جهانِ انسانی خود را تکمیل می

هاي متعال مشخص شده  دین او با داشتن هدفانسان و مسیر بنیا
بر . )593، ص1966(سارتر،  است و نمایانگر آزادي انسان است

اساس نگاه سارتر، این انسان است که جهان واقعی و جهان 
، او مسئول تمام کردارهاي خویش است؛ سازد هاي خود را می ارزش

ث اضطراب به همۀ آنها تعهد دارد و این تعهد مطلق، باع زیرا نسبت
  .)71، ص1395در او شده است (شانظري و فرجی، 

خود؛ که متعلق به جهانِ اشیاست؛ منظور ـ  درـ  هستی. 2
رو از مکان و زمان  وجودهایی که فاقد قوه آگاهی هستند. ازاین

 اند. فضاي فیزیکی را اشغال کرده پیرامون خود آگاه نبوده و صرفاً
عام انسان است که  هستی براي دیگري؛ جنبۀ همگانی و. 3

گیرد. بین  هاي بیرون از خویش قرار می ها و آگاهی ثیر انسانأتحت ت
کدام درصدد تسلط بر  دارد. هرد ها، تقابل و نزاع وجو این آگاهی

پس باید با آگاهی خود،  افکنی دیگري هستند. دیگري و مانع از طرح
اوند بر آنها غلبه کند و مانعی بر سر اهداف شوم آنها باشد. خد

افکنی من قرار دارد و  است که در مسیر طرح» دیگري«ین تر بزرگ
باشد، تحت  قصد دارد تنها ابزار آگاهی من که آزادي مطلقم می

درنتیجه با از . )71، ص1395سلطه خود گیرد (شانظري و فرجی، 
دست رفتن ابزار اختیار مطلق، معنا از وجود انسان ربوده خواهد شد. 

ـ  در« و» خودـ  براي« مشتمل بر دو جنبۀشناسی سارتر  هستی
مند و دیگري هستی  است، که یکی هستی آگاهانه و زمان» خود

مند است. انسان کامل، کسی است که در لحظه  غیرآگاه و غیرزمان
حادث  باشد.» خودـ  در« و هم شامل» خودـ  براي« واحد هم شامل

تمام شدن چنین موجودي امري است محال. موجودي که بتواند 
اما ازآنجاکه وجود چنین موجودي  ،کمالات را دارا باشد، خداست

رو سارتر مرگ خدا را بیان  ممکن نیست، پس خدا وجود ندارد. ازاین
برد و  هاي معنوي و دینی را از بین می اما نبود خدا ارزش، کرده است
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رو او به دنبال  دهد. ازاین خویشی قرار می انسان را در حالت بی
بنابراین انسان از  آن جانشین انسان است. براي خداست. جایگزینی

شود  جایگاه خود فاصله گرفته و به سوي موجودي متعالی متوجه می
شدن دارد. حضور  ) و انسان میل به خدا115، ص1389(فرجی، 

باعث زائل شدن  ،مطلق و پررنگ خدا در حوزه اختیارات انسان
داند  کاستی و کمبودي می سارتر واقعیت انسانی را اختیارات اوست.

شود نه با تکیه بر مفهوم خدا  که با آگاهی در خلال زندگی جبران می
منظور از کاستیِ انسان، غیاب و نیستی . )109، ص1966(سارتر، 

رو زندگی خود را محدود به زمانی  انسان و از بین رفتن اوست. ازاین
هاست.  تمندي از نهایت فرص هبیند و در تلاش براي بهر خاص می

کند  داند که نیستی را به هستی وارد می او انسان را تنها موجودي می
  .)76، ص1395(شانظري و فرجی، 

معنا  رو به جعل داند و ازاین سارتر عالم را فاقد معناي ذاتی می
باشد  خود میـ  درـ   زیرا هر آنچه غیر از آگاهی، هستی؛ معتقد است

بودنش وجود ندارد و این وجود  بر و این نوع هستی هیچ دلیلی مبنی
او به خاطر تهی دانستن آگاهی در  براي تغییر ندارد.ظرفیتی هیچ 

سارتر در تبیین  داند. معنا می خود، آن را پوچ و بیـ  درـ  هستی
ولی در اینجا  ،منزلۀ آگاهی دانسته خود، انسان را بهـ  برايـ  هستی

امري ممکن و تصادفی   خودـ  درـ  نیز این نوع وجود را مانند هستی
با این فرق که در این مورد ویژگی انسان که همان آگاهی و  ،داند می

او این نوع از  کند. خود، متمایز میـ  درـ او را از هستی  ،آزادي است
دنبال این است که وجود  ولی به ،داند معنا می هستی را نیز پوچ و بی

نجات دهد (صدیقی و  لفۀ آزادي و آگاهیؤانسانیِ پوچ را با آن دو م
ما به خود « گوید: ). سارتر می132- 131، ص1395علیزمانی، 

هاي خود  بالیم که مستقل و آزادیم و هنگامی که براساس آرمان می
اما اگر ما ، توانیم دستاوردهاي قهرمانانه داشته باشیم زندگی کنیم، می

 اجزائی از جهان باشیم که براي رسیدن به هدفی طراحی شده است،
ن و منزلت ما چندان تفاوتی با یک وسیله یا ابزاري أدر آن صورت، ش

» ذهن ساخته شده، ندارداي در   شده  تعیین  که براساس هدف ازپیش
). بر این اساس انسان نیست، آن چیزي که هست و 2007(متز، 

  .)5، ص1966(سارتر، هست آن چیزي که نیست 

  )1956. مصطفی ملکیان (5- 4
ملکیان مصطفی ن معنوي اگزیستانسیالیسم الحادي یکی از همفکرا

معناست و زندگی را داراي نظامی   او قائل به نظریه جعل باشد. می
کشف، زندگی را داراي ۀ زیرا نظری؛ داند غیرطولی و موزاییکی می
هر کاري، مقدمه اي براي انجام یک  نظامی طولی کرده است.

انسان که خداوند براي المقدمه است تا جایی که به هدف نهایی  ذي
شود. در نظریه کشف، زندگی،  آن ترسیم کرده است، ختم می

او قائل است که اشکالی  مطلوب لغیره است براي مطلوب لذاته.
. )120، ص1395ندارد، همه امور زندگی مطلوب لذاته باشد (نصري، 

هیچ «رو  ازاین نه در مقام عمل. ،نظام طولی در مقام نظر مطرح است
توانیم  صورت عملی نشان داد، یعنی نمیه توان آن را ب یوقت نم

نشان دهیم که کل زندگی من سمت و سویی براي آن دارد. هیچ 
. )224- 223، ص1385(ملکیان، » کس قادر نیست این کار را بکند

یکی دیده یعنوان یک مجموعۀ موزا نظر او معناداري زندگی باید به از
هنگامی  اختیاري من است. یکی یکی از افعالیشود که هر موزا

یک بروم؛ یزندگی من معنادار است که اگر به سراغ هریک از آن موزا
یا خود آن، مطلوب لذاته باشد و یا با یک یا دو یا چند واسطه من را 

؛ ولی دیگر بین آنها نظام طولی برقرار نباشد ،به مطلوب لذاته برساند
فتم خودش مطلوب یعنی هر فعلی که من انجام دادم و به سراغش ر

اگر زندگی  ام. لذاته من بوده و براي کاري دیگري آن را انجام نداده
شود، خواه جهانی پس از  ها پر شود زندگی معنادار می ییکاز این موزا

این جهان وجود داشته باشد یا نباشد؛ خواه زندگی من جزئی از یک 
  .)226، ص1385کل بزرگتر باشد یا نه (ملکیان، 

  ررسی. نقد و ب6
  دینی . نقد برون6- 1
  . نقد جعلی بودن هدف6- 1- 1

هدف زندگی، باید امري باشد که انسان از طریق سعی و تلاش، 
زیرا به تعبیر شهید ؛ اختیارش کرده باشد و نباید امري جعلی باشد

هدف، آن چیزي است که بالاتر از توست و تو کوشش « مطهري:
کنی از  که تو جعل و قرارداد میکنی که به آن برسی و چیزي را  می

). بنابراین هدف 545، ص3تا، ج (مطهري، بی» تر است تو پایین
زندگی در مرحلۀ بالاتر از خود انسان قرار دارد و تنها خلقت و راز 

شود  زیرا زندگی انجام می؛ داند آفریننده زندگی صلاحیت آن را می
کند و  معلوم می درنتیجه هدف را خداوند تا هدف زندگی تحقق یابد.

  این انسان است که باید با تلاش و اختیار خود آن را کشف نماید.
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کند؛ زیرا جعل معنا، امري  جعل معنا، داوري معرفتی را دچار مشکل می
تواند معنایی متفاوت  کاملاً شخصی است. هر رویارویی براي انسان می

رو  د. ازاینگرد داشته باشد و این امر باعث نسبی شدن معناي زندگی می
  دهد. معیاري ثابت براي ارزیابی فعل درست از خطا در زندگی ارائه نمی

گوییم چه اشکالی دارد هریک  یکی به جعل، مییدر نقد نگاه موزا
از افعال اختیاري انسان داراي دو هدف باشد. یک هدف خاص 

اي براي تحقق  مربوط به خود و در عین حال همان هدف، وسیله
عین داشتن  در نظریه کشف هر فعل خاص در هدف کلی باشد.

هدف موردنظر فاعل، داراي هدف نهایی رسیدن به قرب الهی نیز 
ولی  ،یک داراي هدف خاص خود باشدیتوان هر موزا می باشد. می

کننده یک هدف  اي کنار هم قرار دهد که دنبال فاعل آنها را به گونه
ظریه کشف فقط برخلاف نظر ملکیان ن ،با این بیان کلی باشند.

یکی هم سازگار یبلکه با نظام موزا ،بر نظام طولی نخواهد بود مبتنی
یکی هم براي برخی یدر عین حال که ایشان در نظام موزا است.
 . اساساً)122، ص1395ها نظام طولی قائل است (نصري،  ییکموزا

هایی دانست که  ییکامکان دارد که زندگی را مجموعه از موزا
ولی ارتباطی با هم ندارند؟ در نگاه  ،هم قرار دارند راحتی کنار به

ملکیان ملاکی براي تعیین اینکه فعل اختیاري مطلوبیت لذاته دارد یا 
  .)123ص، 1395(نصري، لغیره، داده نشده است 

هاي الحادي، معناي زندگی  اگر بنا بر نظر اگزیستانسیالیست
رد باشد و از امري سابجکتیو (انفسی) و وابسته به حالات ذهنی ف

هاي ابژکتیو (آفاقی)   شخصی به شخص دیگر تغییر کند، ارزش
شود. براي مثال، اگر شخصی براي جعل معناي  نادیده گرفته می

توان او را تنبیه کرد؛ زیرا  اش عمداً به کسی صدمه بزند، نمی زندگی
باید معتقد بود که معناي زندگی او وابسته به حالات ذهنی و 

رو فعل مذکور در آن شرایط صحیح بوده  ست و ازاینشرایط ویژه او
). اما باید گفت که هیچ انسانی مجاز 110، ص2007است (متز، 

نیست تا براي جعل معناي زندگی به انسانی دیگر صدمه بزند؛ زیرا 
او نیز مانند یک آبژکتیویست، قواعد اخلاقی و منطقی را پذیراست 

  ).138- 137، ص1395(صدیقی و علیزمانی، 

  شناختی . نقد معرفت6- 1- 2
گرایی و منحصر دانستن شناخت به تجربۀ حسی، از مبانی  نگاه تجربه

باشد.  چون سارتر و کامو و... میهمهاي افرادي   اصلی تمام اندیشه

غافل از اینکه دامنۀ معرفت بشري بسیار گسترده است و شامل عقل، 
هاي مختلف از  جنبهعقل خود، در  شود. نقل، شهود و الهام نیز می

عقل توانایی درك معارفی را دارد  یند کسب معرفت کاربرد دارد.افر
 مانند: اثبات عالم ماوراي طبیعت. ،که حس و تجربه ندارند

خصوص معرفت عقلی،  ههاي غیرحسی ب با نفی معرفت
زیرا ؛ هاي حاصل از تجربه و حس هم حاصل نخواهد شد معرفت

ون کلی هستند، به نوعی بر قانون ی که قانیهمۀ احکام و قضایا
شود و  اند که به کمک عقل فهمیده می وابسته» علیت یا ضرورت«
کند  کلیت پیدا می» قانون علمی«هاي عقلی  استنباطۀ واسطه ب

از . )174صتا،  ئی، بی؛ طباطبا90، ص1، ج1386لهین، (صدرالمتأ
 لاًهایی دارند (مث هاي حسی و تجربی محدودیت  معرفت ،سوي دیگر

به زمان حال محدودند) که مانع از اعتماد کامل به آنها شده و باعث 
  شوند. توجه به منابع دیگر معرفت ازجمله عقل می

و نفی عقل و استدلال، درصدد یافتن نه گرایا آنها با نگرش تجربه
اینکه براي نشان دادن پوچی  اما غافل از، معناي زندگی هستند

گرایانه است که  همین رویکرد تجربه. ددهن زندگی، استدلال ارائه می
باعث نفی خدا و دین و جهان دیگر شده است (نصیري و شریفیان، 

  ).131 - 129، ص1392

  شناختی . نقد هستی6- 1- 3
دین و  به همه چیز ازجمله انسان، باعث انکار» گرایانه مادي« نگاه

 شناختی شده است. آنها براي معنادار کردن خدا و... در بعد وجود
زندگی، آگاهی از واقعیت (که منحصر به جهان مملوس است) را 

اما نگاه عقلی به واقعیت ما را به فراتر از این جهان ، دانند ملاك می
ترین عناصر معناساز زندگی است  دهد که از مهم مادي سوق می

  .)133ـ129، ص1392(نصیري و شریفیان، 
شناسی،  نساننظیري میان ا در نگاه فلسفه صدرایی پیوستگی بی

اساس آفرینش هستی بر پایه  شناسی وجود دارد. خداشناسی و جهان
انسان و هستی و تمام موجودات عین فقر و  فیض الهی است.

اي از وجود  و بدون ارتباط با واجب، بهرهاند  نیازمندي به ذات واجب
پس خداوند . )80- 79، ص1391هستی ندارند (بیدهندي و ذریه، 

ی در همه ممکنات است و انسان، تنها تجلی محور هستی و متجل
برخلاف نگاه . )48ـ51تا، ص بیصدرالمتألهین، اتََّم الهی است (

اي  اگزیستانسیالیستی الحادي، در فلسفه اسلامی خداوند جایگاه ویژه
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گاه تنها و رها نبوده و  واسطه احتیاجش به خدا هیچبه انسان  دارد.
بنابراین،  داند. خود را نیازمند الطاف الهی در زندگی معنادار می دائماً

خداوند غایت حقیقی انسان خواهد بود و معرفت به خدا و عبادت در 
، 1354صدرالمتألهین، باشد ( راه او، شرط رسیدن به این غایت می

گردد ناامیدي است که نتیجۀ ناتوانی  آنچه باعث پوچی می. )165ص
عنوان قادر مطلق و  ارتباط و اتصال به خداوند به .و ضعف انسان است

درك حضور او باعث تقویت امید و آرامش و در نهایت معناداري 
  .)90، ص1391شود (بیدهندي و ذریه،  زندگی او می

  شناحتی . نقد انسان6- 1- 4
مقدم بر ماهیت » وجود«اگرچه در نظر سارتر و فلسفه صدرایی 

چراکه در نگاه اسلامی انسان با علم حضوري حقیقت خود را،  ؛است
، 1، ج1375یابد نه ماهیت (جوادي آملی،  می» وجود و هستی«

تی که فقط وجود و نحوه سولی برخلاف نگاه اگزیستانسالی. )37ص
دهند، اصالت وجود در  خاص انسان را در هستی مورد توجه قرار می

زیرا از وجود محض الهی تا ؛ است تر تر و گسترده نگاه صدرایی جامع
را دربر » مطلق وجود«وجود انسان و موجودت مادي و یک کلام 

). انسان و موجودات 73، ص1391گیرد (بیدهندي و ذریه،  می
باشند، نه متعلق و مرتبط  میدأ امکانی دیگر عین تعلق و ارتباط به مب

) و برخلاف دیدگاه 329- 47، ص4، ج1981(صدرالمتالهین، 
گونه استقلالی نخواهد داشت و هستی  مانیستی انسان دیگر هیچوا

  کند. الوجود معنا پیدا می انسان نیز در پرتو واجب
برخلاف دیدگاه سارتر و بر طبق اصالت وجود و وحدت تشکیکی 
وجود، آگاهی و حیات از کمالات وجودي، بلکه عین وجودند. بنابراین 

م ذرات عالم حتی جمادات نیز در آگاهی نه صرفاً در انسان، بلکه در تما
اند (صدرالمتالهین،  باشد و آنها نیز زنده و آگاه حد و مرتبۀ خود موجود می

). موجودات مادي به خاطر ضعف و نقصِ وجودي 105، ص4، ج1981
، 4، ج1981از سطح پایینی از آگاهی و شعور برخوردارند (صدرالمتالهین، 

آگاهی و حیات در موجودات  اي از ). پس به واسطۀ مرتبه308- 307ص
غیرانسانی، معناي زندگی نیز در آنها وجود دارد. این معنا در انسان به 
واسطۀ حرکت کمالی و استکمالی انسان که در متن وجود آن جریان 

شود. عامل حرکت، شوق به اتحاد با کمال مطلق  دارد، حاصل می
د انسان است مطلقی که خیر محض و ملائم با وجو (خداوند) است. کمال

عنوان کمال  ). در اینجا خداوند به340، ص4، ج1981(صدرالمتالهین، 

مطلق اصالت دارد که شوق رسیدن به او، نفس را از طریق نور عقلی 
). بنابراین معناي 28، ص1360رساند (صدرالمتألهین،  ایمان به کمال می

هر کس «شود؛ زیرا  زندگی در پرتو ایمان و معرفت نفس حاصل می
نفس خود را شناسد، عالم را شناسد و هر که عالم را شناخت در مقام 

)، 245، ص1363(صدرالمتألهین، » مشاهدة خداوند تبارك و تعالی است
رسد. چون  النفس آغاز شده و با نور ایمان به فعلیت می یعنی با معرفت

شود و با سعۀ  اتحاد عاقل و معقول هر معرفتی عین وجود شخص می
کند  مینه رسیدن به کمال مطلق و لقاي الهی را فراهم میاش ز وجودي

  ).128- 1127، ص1390(آذربایجانی، 
برخلاف نگاه اگزیستانسیالیستی الحادي، در نگاه حکمت متعالیه 

اي نیست. براي  شده به گوشه انسان فردي تنها و منزوي و پرتاب
مگر به اجتماع جمع کثیري  ،انسان رسیدن به کمالات ممکن نیست

به آن نیازمند است، یاري کنند  که هر کدام او را در امري که
شناسی صدرایی، انسان  در هستی. )489، ص1354(صدرالمتألهین، 

انسان و مراتب  بدون عالمَ و عالمَ بدون انسان امري غیرممکن است.
که  اي گونه به، مراتب وجودي آن است وجودي او متناظر با عالم و

، 1383کند (بیدهندي،  دیگري صدق می احکام هر کدام در مورد
در عالم هستی انواع مخلوقات با اجزائشان به یکدیگر تبدل و . )3ص

یابند و حتی حوادث جاري مانند حلقات یک سلسله به هم  تحول می
ترین تغییري در ذرات این جهان  که کوچک اي گونه به ،مرتبط هستند

جزاي عالم در اقامۀ پس تمام ا شود. موجب تغییر حال جمیع عالم می
، 8، ج1393ی، ئشوند (طباطبا صورت مشترك، تدبیر می غرض به

گراست و کمالات بالقوه او در  انسان موجودي جماعت. )80ص
  گیرد. تعاملات جمعی شکل می

هاي الحادي وجود خدا را مانعی براي آزادي  اگزیستانسیالیسم
اما در  ،ددانستن مطلق انسان در جهت شکوفا شدن و جعل معنا می

توضیح  فلسفه اسلامی ارادة خداوند منافاتی با ارادة انسانی ندارد.
اي از  . تا ارادهاینکه فعل انسان با ارادة او رابطۀ علت و معلولی دارد

اما همین علت و معلول، ، گیرد سوي انسان نباشد، فعلی صورت نمی
علت قریب و مباشر این  ،تر متعلق ارادة الهی است. به تعبیر روشن

باشد  کار، ارادة انسان است و ارادة الهی در طول ارادة انسان می
کند درواقع  ). وقتی انسان اراده می381، ص1376(مصباح یزدي، 

اما در عین  ،کند این خود اوست که اراده را در افعالش اعمال می
چ فعلی هی ،داد اگر خداوند قدرت اراده و عمل را به انسان نمی ،حال
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شد. بنابراین اراده و علم الهی به افعال انسان با  از انسان صادر نمی
داند که انسان با   خداوند می گیرد، مثلاً تمام خصوصیات آن تعلق می

دهد و بدیهی  گیري از اختیار خود، اعمال خاصی را انجام می بهره
 است که در این صورت هرگز جبر و مانعی در اختیار انسان به وجود

  .)329، ص1، ج1381مهر،  آید (سعیدي نمی

  دینی (اسلامی) . نقد درون6- 2
 شناختیأ. نقد مبد6- 2- 1

توجهی و غفلت از خداوند را عامل خودفراموشی در مقابل  قرآن بی
 همفأَنَسا للَّهٱنسَواْ  لَّذینَاولاَ تکَوُنوُاْ کَ«: داند خودآگاهی انسان می

)؛ مانند کسانی نباشید که 59حشر: »(قوُنَاسفلا أوُلـَئک هم أنَفسُهم
چنان کرد که آنان خود را فراموش اند و خدا  خدا را فراموش کرده

کردند. این غفلت سبب اشتغال به بدن و توجه به نیازهاي مادي آن 
گردد و باعث فراموشی غایت حقیقی زندگی که عامل معناداري  می

  ).90، ص1391و ذریه،  گردد (بیدهندي زندگی انسان است، می

  شناختی . نقد هستی6- 2- 2
  شناختی عالم . نقد هستی2-1- 2- 6

ازآنجاکه خداوند متعال حق است و فعل او نیز حق است، خداوند 
آن ازجمله انسان داراي هدف  يکند که عالم با تمام اجزا اذعان می

السماوات والأْرَض وما أوَلمَ یتفَکََّروُا فی أنَفسُهمِ ما خلَقََ اللَّه « است:
)؛ آیا در درون خود 8(روم:  »بینهَما إلَِّا باِلحْقِّ وأجَلٍ مسمى

ها و زمین و آنچه را میان آنهاست،  اند که خداوند آسمان نیندیشیده
 ،یئراستی و براي مدتی معین نیافریده است (طباطباجز به حق و 

 و تالسموٱ ناَوما خلَقَ«د: فرمای ) و یا خداوند می157، ص16، ج1393
)؛ و ما آسمان و زمین و آنچه 39(دخان: » عبیِنَ...الَ بینهَما وما رضالأَ

، 19ج، 1393ی، ئطباطبا( ایم بازي نیافریدهمیان آن دو است، به 
خود به مداري در فعل  ی دیگر خداوند به هدفیدر جا. )295ص

أفَحَسبتمُ أنََّما خلََقنْاَکمُ عبثاً وأنََّکمُ إلِیَناَ لَا « صراحت اشاره دارد:
عبث اید که شما را بیهوده و  )؛ آیا پنداشته115(مؤمنون: » ترُجْعونَ

ربناَ ما خلَقَتْ « شوید؟ آفریدیم، و اینکه به سوي ما بازگردانده نمی
حبلاً ساطذاَ بالنَّارِه ذاَبناَ عَفق َپروردگارا این )؛ 191عمران:  (آل» انک

را از  نقصی پاکی؛ پس ما جهان را بیهوده نیافریدي، تو از هر عیب و
علامه طباطبائی نفی عبث و گزاف بودن فعل . عذاب آتش نگهدار

معناي هدفمندي او دانسته که محصول حکیم بودن  الهی را به
  .)5، ص12، ج1393ی، ئباطباخداوند متعال است (ط

 شناختی انسان  . نقد هستی6- 2- 2- 2

عنوان جزئی از این عالم هدفمند، رو به سوي غایتی الهی در  انسان به
). این توجه حضرت 203، ص7، ج1393حال حرکت است (طباطبائی، 

گونه است که زمینۀ آزمایش و انتخاب آزاد براي انسان  حق به انسان این
) و به پرستش و عبادت خداي متعال 2؛ ملک: 7: فراهم شود (هود
) و سرانجام به مقام فوز و فلاح و 61؛ یوسف: 56بپردازد (ذاریات: 

سعادت ابدي رسیده و در مرتبۀ قرب و رضوان الهی جاي گیرد (هود: 
توان به این نتیجه  ). بنابراین می23؛ جاثیه: 15عمران:  ؛ آل119و  108

خلوقات، بازگشت به خداست که امر تکوینی رسید که منتهاي امر همۀ م
(انشقاق: » فمَلاَقیه کدَحاً ربکِّ یا أیَها الإْنِسانُ إنَِّک کاَدح إلِىَ«الهی است: 

)؛ اي انسان، یقیناً تو با تلاشی سخت به سوي پروردگارت در حرکتی، 6
)؛ آگاه 53(شوري: » الأْمُورألَاَ إلِىَ اللَّه تصَیرُ «کنی.  پس او را دیدار می

، 1390گردد (دیانی،  باشید که همه امور به سوي خداوند باز می
). البته باید به این نکته نیز اشاره کرد وجود آیاتی که مردم را 26ـ25ص

دارد، مؤیدي بر توانمندي عقل  به تعقل، تذکر و تفکر در این زمینه وامی
ورت، فراخواندن مردم از طریق ص در فهم کار خداست؛ زیرا در غیراین

این آیات به امر نشدنی یا نادرست، مفاد این آیات را بلاوجه خواهد کرد 
  ).57، ص8، ج1393(طباطبائی، 

  شناختی . نقد انسان6- 2- 3
مادي اگزیستانسیالیستی به انسان، او  آیات قرآن برخلاف نگاه صرفاً

ه و حقیقت را داراي دو بعد جسمانی (مادي) و روحانی بیان کرد
آنچه امتیاز انسان از دیگر  داند.  انسان را به نفس و روح او می

موجودات است، جنبه روحی اوست. قرآن پس از بیان سیر تکون 
عنوان، خلق جدید یاد  مادي انسان، در تعبیري این جنبه روحی را با

ثمُ أنَشْأَنْاَه خلَقًْا منّ طینٍ... سلَالۀٍَ ولقَدَ خلَقَنْاَ الإْنِسانَ منْ « کند: می
گل اي از  )؛ و یقیناً ما انسان را از چکیده14ـ12(مؤمنون: » آخرََ

  .سپس او را با آفرینشی دیگر پدید آوردیم آفریدیم...
شناسی دینی،  روحانی) در انسانـ  با نگاهی دوساحتی (جسمانی

 گیرد. حیاتی است که حقیقت انسانی با آن شکل میأ روح الهی منش
 رساند. واقع شناخت روح الهی ما را به شناخت خداوند متعال میرد
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معرفت حضوري ما به روح، موجب معرفت حضوري  ،عبارتی دیگر به
در پاسخ فردي که  گردد. این نگاه در کلام امام رضا به خداوند می

شود که  خواست، دیده می میأ درباره وجود خود، برهانی بر مبد
نبودي و بعد موجود شدي؛ نه خودت خود را  و قبلاًت«حضرت فرمود: 

، 3، جق1403(مجلسی، » آفریدي و نه مثل تو تویی را خلق کرد
طور عرضه  نیز در مناجات خود با خداوند این امام سجاد. )36ص
کمال اندازه آفریدي، و مرا  تو مرا آفریدي و در آقاي من!« دارد: می

درنتیجه، از آن پس صورت بخشیدي و نیکو صورتگري کردي، و 
(مجلسی، » آمدمت شدم، و از ناپیدایی به پیدایی که نبودم، هس

توجه به این نکته که انسان مخلوق . )170، ص91، جق1403
خداست، دامنه معنا را از خود انسان به وجود خدا و رابطه انسان با او 

  کند. متمرکز می

  گیري نتیجه
سی، این جهان و خلقت شنا م الحادي در باب هستیساگزیستانسیالی

اند؛ چراکه از نظر  را محدود و معطوف به خود و اینجایی دانسته
عقل  اند. گرا و نافی هرگونه موجود متافیزیک شناختی، تجربه تمعرف

رو عالم هستی  دانند. ازاین را عاجز از شناخت هستی و معناي آن می
با تمرکز بر شناختی،  در مبناي انسان گیرند. را فاقد معنا در نظر می

کید بر ویژگی آگاهی و أوجود خاص انسان و نگاهی اومانیستی و ت
مطلق انسان، اعتقاد به خدا را مانع اختیار و آزادي انسان  اختیار

دانند و معتقد هستند که معنا باید از سوي انسان با اختیار او جعل  می
به  شناختی، ما معارف را محدود اما بیان شد که از نظر معرفت، شود

دانیم. آنها دانسته یا ندانسته به معرفت عقلی  حس و تجربه نمی
هاي آنها با کمک عقل  چراکه تمام استدلال ؛اند تمسک جسته

، ارتباط محکمی صدرالمتألهینبراساس برهان فقر وجودي  باشد. می
برخلاف نگاه  ،بین انسان و هستی و خداوند وجود دارد

جود خاص انسان را مورد توجه اگزیستانسیالیستی. که فقط نحوه و
شناختی، برخلاف نگاه  از نظر انسان قرار داده است.

اگزیستانسیالیستی این فقط انسان نیست که داراي آگاهی و شعور 
بلکه براساس نگاه صدرایی، این ویژگی در تمام ذرات عالم  ،است

وجود دارد و معنا در زندگی انسان بر طبق تلاش انسان در راستاي 
آیات و روایت نیز معناي  شود. به خداوند متعال حاصل می رسیدن

  دانند. واسطه تلاش انسان میه کردنی ب زندگی را امري کشف

  منابع  ......... ................................ ................................ ................................ ................................   
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Abstract 
Eternity in punishment is one of the issues related to resurrection and divine 
retribution.  Thinkers have sought to elucidate this subject based on their 
intellectual foundations. Some argue that eternity in hell is not equal to eternity 
in punishment, suggesting that after some time of suffering, those in hell find the 
punishment transformed into a form of enjoyment that is harmonious with their 
nature. In contrast, others maintain that suffering will never be bearable for the 
condemned in hell. Using the descriptive –analytical method, this article 
examines the views of Allameh Tabatabai and Martyr Motahhari on this issue 
and analyzes the existing doubts from the perspective of these two thinkers. 
Based on the findings, these scholars hold that the eternity of punishment is 
certain and that disbelievers, hypocrites, and obstinate polytheists will remain in 
punishment forever. Furthermore, eternal punishment is compatible with divine 
mercy, justice, and wisdom; all the arguments noted by them against the 
permanence of punishment are subject to critique. 

Keywords: eternity, hellfire, Allameh Tabatabai, Martyr Motahhari. 

10.22034/marifat.2025.2020156 

20.1001.1.10236015.1404.4.1.8.6 

https://creativecommos.org/licenses/by-nc/4.0 



  

 
 

  94ـ81، ص 1404بهار ، 320پیاپی  اولشماره چهارم، و   سال سی                             
  

 
  
  
  
  

  ترویجی نوع مقاله:

  آن شبهات و عذاب در خلود بررسی
  مطهري شهید طباطبائی و علامه دیدگاه از

 الزهرا جامعۀحکمت متعالیه  4پژوه سطح  دانش/         نژاد نعیمه نجمی  6669.nnn@gmail.com  
  normohamadi126@gmail.com  استادیار گروه معارف اسلامی دانشگاه ملایر همدان، ایرانآبادي /  یحیی نورمحمدي نجف

 ٠٢/٠٢/١٤٠٤پذيرش:                     ٠٦/١٠/١٤٠٣دريافت: 

  چکیده

 پی در خود فکري مبانی مقتضاي از اندیشمندان به هریک که است الهی کیفر و معاد به مربوط مسائل از یکی عذاب در خلود
 مدتی اینکه از پس دوزخ در مخلدین و نیست عذاب در خلود مساوي دوزخ، در خلود که شدند قائل اي عده. اند برآمده آن تبیین
 براي عنوان هیچ به عذاب که قائلند اي عده مقابل در شود، می تبدیل عذب به و شده سازگار آنها طبع با عذاب بینند، می عذاب

در این مسئله و  و شهید مطهريئی مسئله تحقیق این نوشتار بررسی دیدگاه علامه طباطبا. شد نخواهد گوارا دوزخ در مخلدین
هاي  یافتهو  شده نگاشته تحلیلیـ  توصیفی روش به آن با توجه به نظر این دو اندیشمند است که بررسی شبهات پیرامون

 در ابد تا معاند نامشرک و نامنافق کفار، و است قطعی امري عذاب در از دید این اندیشمندان خلود دهد که تحقیق نشان می
 و عدل رحمت، با لهئمس گردد که این عذاب مشخص مین خلود در ابود؛ همچنین در پاسخ به شبهات مخالف خواهند عذاب

 اند همه قابل خدشه است. نیست و آیاتی را که ایشان در جهت عدم دوام عذاب ذکر کرده ناسازگار الهی حکمت

    ي.شهید مطهرئی، عذاب نار، علامه طباطبا خلود، :ها کلیدواژه
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  مقدمه
است که همواره کانون سؤالات گوناگون  اعتقادي اصولاز  یکی معاد

 کیفر و پاداش له، بحثئمس ترین اصلی این میان، در اما بوده است؛
است.  الجزاء یوم قیامت روز هاي نام از یکی که جایی تا است الهی

طبق ظاهر بسیاري از آیات و روایات یا  الهی پاداش و این کیفر
مورد کیفر موقت باید گفت اینکه  صورت موقت است یا دائم. در به

اند مدتی عذاب ببینند و بعد از  برخی متناسب با گناهی که انجام داده
کدام از اصول عقلی و نقلی ناسازگار نیست،  جهنم آزاد شوند با هیچ

اختلافی میان  ،مورد پاداش جاودانه؛ یعنی جاودانگی در بهشت در
مورد جاودانگی  رها، درنظ اما مرکز ثقل اختلاف ،اندیشمندان نیست

اي  مورد جاودانگی عده اتفاق اندیشمندان در در عذاب است. قریب به
نظر ندارند، بلکه اختلاف عمده آنان در مصداق  در جهنم اختلاف

مخلدین و کیفیت این خلود است. هرکدام با توجه به اصول و مبانی 
ه پس از اند، برخی قائل شدند که این عد فکري خود نظري ارائه داده

تحمل مدتی عذاب با اینکه در جهنم خالدند؛ اما دیگر عذاب براي 
اما ، بخش خواهد شد آنها ناگوار نخواهد بود و عذاب براي آنها لذت

طور که خالد در  اي دیگر قائل به این هستند که این گروه همان عده
وجه عذاب براي   هیچ  خالد در عذاب نیز خواهند بود و به جهنم هستند،

آنان گوارا نخواهد شد. این قول با شبهات فراوانی ازجمله ناسازگاري 
 روست. بنابراین خلود در عذاب با عدل و رحمت الهی و... روبه

 این از و شده مطرح عذاب در خلود درمورد فراوانی شبهات ازآنجاکه
 که آیاتی مانند آیات از بسیاري ظاهر با که را خلود اصل طریق
 لا« عبارت آیات از برخی در یا و است آمده »فیها خالدین« عبارت
 خالدین« عبارت کنار در آیات از برخی یا و است آمده» عنهم یخفف

 علامه تعبیر به که فراوان روایات و است آمده هم» ابدا«ۀ کلم» فیها
، 1371 ی،ئطباطبا( است) یقین به نزدیک( استفاضه حد درئی طباطبا

 از و کنند می انکار است سازگار. )306، ص1388 ؛412، ص1ج
 دید از آن درباره شبهات و عذاب در خلود پیرامون جامع کاري طرفی
 ازجمله نامعاصر نظرات به توجه با تفسیريـ  فلسفیـ  کلامی
 متعالیه حکمت مکتب شاگردان که مطهري شهید وئی طباطبا علامه

مقاله . نشده است انجام دارند دست در را قرآنی و فلسفی مبانی و
تحلیلی نگاشته شده، در پی تبیین نظر ـ  حاضر که با روش توصیفی

ۀ برجست نظران جزء صاحب که مطهري شهید و یئطباطبا علامه
شوند و سپس پاسخ ایشان به شبهات مطرح به  می محسوب معاصر

  این دیدگاه است.
 این شود می داده پاسخ آن به پژوهش این در که سؤالی ترین مهم

  شود و اگر بله براي چه افرادي؟ می محقق عذاب در خلود آیاکه  است
  :کرد اشاره ذیل موارد به توان می ،الاتؤس دیگر ازجمله

 شود؟ می تبیین چگونه یئطباطبا علامه دید از عذاب در خلود. 1
  شود؟ می تبیین چگونه مطهري شهید دید از عذاب در خلود. 2
و حکمت الهی خلود در عذاب چگونه با عدالت، رحمت . 3

  سازگار است؟
 و معاد بحث به که کتابی هر در گفت توان درباره پیشینه نیز می

 اما ،است کرده اشاره نیز عذاب در خلود بحث به ،پرداخته قیامت
 خلود کتاب است، پرداخته بحث این به مستقل طور به که کتابی
 به ابتدا ایشان که است )1386، نکونام( جاوید عذاب و آتش و دوزخ

 دیدگاه ازجمله کلامی و فلسفیهاي  دیدگاه نقد و تحلیل
 و شیعه روایات و آیات سپس و پردازد می خلود باب درصدرالمتألهین 

 نافیان دلایل پایان در و دهد می قرار بررسی مورد را سنت اهل دیدگاه
 عذاب در خلود عنوان تحت يدیگر کتاب .کند می نقد را خلود

 مخالفان و موافقان ادله بررسی به ایشان که است )1387، محمدي(
 بیان را مربوط روایات و آیات همچنین و جهنم عذاب در خلود
 در کهق) 1426، کاظم عبدالخالق( جهنم فی الخلود کتاب .کند می

 عند جهنم فی الخلود عنوان با وي ارشد کارشناسی نامه پایان اصل
 این در وي. است الفلاسفه و الفریقین من المتکلمین و المفسرین

 و نامتکلمان، مفسر نظر ذکر به مقدماتی مباحث از بعد کتاب
 را یئطباطبا علامه نظر فلاسفه، نظر ذیل در که پردازد می فلاسفه

  .است کرده مطرح نیز
)، 1391دهسرخی،  (شامی حدیث و منظر قرآن از خلود نامه پایان

  .دهد می پاسخ روایات و یاتآ به استناد با خلود مخالفان ایرادات به
 ی،ئطباطبا علامه آرا بر تکیه با خلود مسئله بررسی نامه پایان

 و موافقان ادله به)، 1392معراجی، ( زمخشري و رازي فخر عربی، ابن
 .پردازد می خلود مخالقان

 و جوزي قیم ابن منظر از جهنم عذاب در خلود«ۀ همچنین مقال
 علامه و قیم ابن نظر تبیین به)، 1392، ایزدي» (یئطباطبا علامه
 .دهد می پاسخ شبهات از برخی به و پردازد می یئطباطبا

، قراملکی قدردان» (کفار عذاب جاودانگی بر ملیتأ«ۀ مقال
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 .پردازد می امامیه و عرفا اشاعره، نظرات بیان به)، 1376
 برخی)، 1384(نیکزاد، » عذاب در خلود باب در جستاري«ۀ مقال

 .پردازد میصدرالمتألهین  نظر بیان به سپس و مطرح را خلود آیات از
 و شهیدئی طباطبا علامه نظر بررسی به حاضر اولاً پژوهش
 پردازد که در سایر موارد به آن پرداخته نشده است، ثانیاً مطهري می

بندي  بندي جدید شبهات را به عقلی و تفسیري دسته در یک دسته
  دهد. کرده و پاسخ می
بر مباحث  یبیان داشت که بحث خلود در عذاب مبتندر ابتدا باید 

فلسفی متعددي است که بنا به اینکه مقاله گنجایش پرداختن به آن 
به بیان نظر  نظر شده است و مستقیماً ، از بیان آن صرفرا ندارد

ی و شهید مطهري درباره موضوع محل بحث پرداخته ئعلامه طباطبا
  شد. هاي آنان خواهد و سپس متمرکز به بیان شبهات و پاسخ

 دیدگاه علامه از عذاب در خلود .تبیین و ادله1
  ئیطباطبا

  کند: علامه طباطبائی خلود در عذاب را از هم از جنبه نقلی و عقلی اثبات می

  نقلی. 1ـ1
در بیان جهت نقلی هم به قرآن تمسک کرده و آیات الهی را نص در 

 یقین) استفاضه (نزدیک بهکند و هم روایات را در حد  خلود بیان می
ۀ ایشان آی. )306، ص1388؛ 412، ص1، ج1371ی، ئداند (طباطبا می

گویند: کاش بار دیگر  پیروان می«فرماید:  که می» بقره«ة سور 167
گشتیم تا از آنها (پیشوایان گمراه) بیزاري جوییم،  به دنیا برمی

چنین اعمال  نکه آنان (امروز) از ما بیزاري جستند. خداوند ای آنچنان
دهد و از آتش دوزخ  آور به آنان نشان می آنها را به صورتی حسرت

که فرمودند:  و همچنین روایت پیامبر، »دهرگز خارج نخواهند ش
هاي دنیا در آتش  اگر به دوزخیان گفته شود که شما به اندازه ریگ«

 شوند و اگر به بهشتیان گفته شود به اندازه خوشحال می ،خواهید ماند
شوند؛ اما  اندوهگین می ،هاي بیابان در بهشت خواهید بود ریگ

یا . )41، ص1، ج1404(سیوطی،  جاودانگی بر آنها مقرر شده است
خداوند مؤمنی را که وعده «فرمایند:  که می روایتی از امام رضا

کافري را که وعید دوزخ و کند و  بهشت داده است وارد آتش نمی
، 1378 (صدوق،» آورد از آتش بیرون نمیخلود در آن را داده است 

  کند. اي از این آیات و روایات ذکر می عنوان نمونه را به) 125، ص2ج

  عقلی. 1ـ2
کند،  براي بیان دلیل عقلی چند گام را طی میئی علامه طباطبا

 تک دارد که امکان ندارد که بتوان تک ایشان ابتدا بیان می
 کلی مقدمات با است را شده ذکر معاد دین براي که خصوصیاتی

و خصوصیات  جزئیات آن به عقل کرد، به دلیل اینکه اثبات عقل
دلیل عقلی  ،اما به دلیل اینکه براي نبوت پیامبر صادق، رسد نمی

رو بعد از اینکه ایشان به بیان اصل معاد و جزئیات  ازاین ،وجود دارد
یرفت ها را بدون دلیل عقلی جداگانه پذنتوان آ پردازد می آن می
  ).412، ص1، ج1371ی، ئ(طباطبا

از ایجاد ملکات در انسان در اثر تکرار  ،وي براي بیان گام دوم
گیرد و دلیل عقلی بر خلود در عذاب را به این  فعل، بحث را پی می

هیئتی و  کند که انجام هر فعلی در انسان، سبب ایجاد نحو بیان می
هم در ناحیه گردد که این هئیت و حالت  حالی در نفس وي می

شقاوت قابل طرح است و هم در ناحیه سعادت، اما بعد از اینکه این 
کند و  فعل تکرار شد آن هیئت و حالت ایجادشده نیز شدت پیدا می

کند و در صورت  یعنی طبیعت ثانوي نمود پیدا می ،صورت ملکه به
در نفس انسان سبب ایجاد، صورتی  ،رسوخ هرچه بیشتر این ملکه

ها و  هیئتأ شود و همین صورت است که منش سعیده و یا شقیه می
براي بیان دقیق ئی علامه طباطبا. شود هاي نفسانی می صورت

کند و پس از  کلی تقسیم میۀ را به دو دست ها مطلب در ابتدا انسان
  پردازد: آن به توضیح هر کدام از آنها می

( از  و هم فعلاً ل که در ناحیه مثبت هم ذاتاًنفوس کام) الف
منفی نیز هم ذاتشان و هم ۀ حیث عمل) سعید هستند و در ناحی

  عملشان شقی است.
 ،سعید ذاتاً که نفسی نفوس ناقص، نیز دو دسته اند: یکی) ب

 فعل نظر از ولی ،شقی ذاتاً که نفسی آن دوم و است شقی فعلاً ولی
  .است سعید

سعیده را داراي آثار وجودي و مطابق با  ایشان نفس کامله
خاطر اینکه آثار انسانی بروز  هداند و این نفس را ب صورت جدید می

اما اگر نفس کامله شقیه باشد  ،داند داراي لذت بالفعل می ،دهد می
داند و او را  کند، می داراي آثار عدمی که بازگشت به فقدان و شر می

  داند. لم از آثارش میأمت
یعنی  ،سعید اقصه اگر از آن دسته از نفوس باشد که ذاتاًنفوس ن

تدریج  د صحیح و حقی است این فعل او که شقی است بهیداراي عقا
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با برهان  ،براي او ایجاد شده و چون با ذات سعید او ناسازگار است
زیرا ماندن این مانند؛  شود که این امور در او باقی نمی عقلی ثابت می

قسري و غیرطبیعی است و قسر و غیرطبیعی دوام ها در نفس  صورت
بنابراین چنین نفسی در جایی به آن ذات طاهر خود . آورد نمی

اي  کن نفس ناقصهیو یا در قیامت. ل گردد، یا در دنیا، یا در برزخ برمی
ولی یک صورت نیک براي او در اثر اعمالی ایجاد  ،شقی که ذاتاً

اسازگار است و براي او چون این صورت نیک با ذات او ن ،شده
چنین نفسی این ، درنهایت غیرطبیعی است و امر غیرطبیعی بقا ندارد

حال چه در دنیا و چه در آخرت؛  ،دهد صورت نیکو را از دست می
به دلیل  ،شقی است روست که اگر شخصی کافر که ذاتاً ازهمین

ها چون با  این صورت ،انجام برخی از اعمال داراي صورتی نیک شد
طباطبائی، بالاخره از بین خواهند رفت ( ،ت او سازگار نیستندذا

  ).184ـ183، ص2، ج1371
هاي حاصله در اثر تکرار عمل  بنابراین مهم این است که صورت

براي شخص راسخ نشده باشند، در این صورت چون این صور با ذات 
د شوند، اما اگر این صور راسخ در نفس باشن نفس سازگار نیستند، زائل می

  شوند. اي براي شخص می سبب ایجاد صورت جدیدي و طبیعت ثانویه
تر بیان  طور ملموس براي اینکه مطلب را بهئی علامه طباطبا

زنند به اینکه اگر  ازجمله مثال می ،پردازند هایی می به ذکر مثال ،کنند
این سبب  ،انسانی در اثر تکرار بخل، صفت بخل در او راسخ شد

انی به نوع جدیدي از انسان که انسان بخیل شود که چنین انس می
سبب هست که اگر نفس شخصی شقی  همین است مبدل شود؛ به

باشد و با گناه سنخیت داشته باشد و انجام گناه از او غیرطبیعی و 
شود و  دوست می چنین انسانی مبدل به انسان گناه ،قسري نباشد

). 413ـ412ص ، 2، ج1371طباطبائی، ( در عذاب خواهد ماند دائماً
به مرض مالیخولیا و یا  ایشان چنین شخصی را مانند فرد مبتلا

داند که همواره در حالت فرار و  می ،مرض کابوس دائمی شده است
هاي ترسناکی است که قوه خیالش آنها را ساخته است  رنج از صورت

بلکه کار خود این  ،و در این ایجاد صور قسري صورت نگرفته است
نفس و قوه خیال شخص است؛ شخصی نیز که داراي نفس شقی 

گونه است که رنج و عذاب و شقاوت از درون خود او  همین ،است
بلکه این عذاب  ،ت گرفته و کسی او را به این عذاب دچار نکردهئنش

رو مشمول عذاب جاودانه و  ذاتی چنین شخصی است؛ ازاین
  ).413ـ412، ص2، ج1371اطبائی، طبناپذیر است ( انقطاع

  . تبیین و ادله خلود در عذاب از منظر شهید مطهري2
شهید مطهري براي بیان نظر خود در باب خلود در عذاب ابتدا بیان 

کند که براي اینکه عملی صالح باشد باید علاوه بر حسن فعلی،  می
عبارت  ). به271ب، ص1387حسن فاعلی نیز داشته باشد (مطهري، 

تنهایی براي صالح بودن عمل کفایت  ر، خود صالح بودن عمل بهدیگ
کند، بلکه نیت و قصد فاعل از انجام آن فعل هم باید صحیح  نمی

کند که در باطن حیات ظاهري  باشد؛ وي براي توضیح بیشتر بیان می
حیوانی هر انسانی حیاتی معنوي نیز وجود دارد و این حیات معنوي 

اهداف انسان است و سعادت و شقاوت گرفته از اعمال و  نشئت
شخص، وابسته به همین حیات معنوي که شخص آن را با اراده خود 

کند است؛ البته باید توجه کرد که خود این اراده فرع بر  ایجاد می
) و 189الف، ص1387معرفت و عقیده و تسلیم است (مطهري، 

هر  بهشت و جهنم را دو غایت سیر معنوي انسان است که در قیامت
  ).281ب، ص1387بیند (مطهري،  کس خود را در غایت مسیر خود می

پردازد  ایشان بعد از بیان این مقدمات به بحث خلود در عذاب می
و این امر را ناشی از نیت و هدف شخص که عبارت است از دشمنی 
با حق و حقیقت و این دشمنی براي شخص ملکه و فعلیت و صورت 

که براي شخص طبیعت ثانوي ایجاد راسخه شده است و سبب شده 
، 5، ج1389مطهري، شود و او را به ضد انسان تبدیل کند (

بنابراین وقتی شخصی دچار این طبیعت ثانوي شود، . )54ـ50ص
بلکه  ،تنها عمل متناسب با سیر الهی و کمال حقیقی انجام نداده نه

رو  ازاین، )281، صب1387مطهري، ضد آن را انجام داده است (
ن شخصی این دشمنی با حق و حقیقت که ناشی از اعمال و چنی

سوزد  تا ابد همراه وي هست و تا ابد در جهنم می نیات اوست
  ).54، ص5، ج1389مطهري، (

که شود  ذکر میمتمهم ۀ سپس به این نکت شهید مطهري
هاي روحی هستند که  هاي گرفتار در عذابِ ابد، داراي عذاب انسان

زیرا مخلدین در عذاب  ؛تر است انی سختمراتب از عذاب جسم به
دانند که تا ابد دچار عذاب هستند و همین امر سبب ناامیدي  می

زیرا اگر شخصی امید  ؛تر شدن عذاب برایشان است ایشان و سخت
شود تحمل عذاب براي  ها تمام می داشته باشد که روزي این عذاب

اتمام عذاب گونه امیدي براي  از شخصی است که هیچتر  او راحت
  ).48ـ47، ص5، ج1389مطهري، ( برایش وجود ندارد

اکثریت افراد را اهل نجات از عذاب معرفی  البته شهید مطهري
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زیرا  ؛داند کند و تعداد افرادي که مخلد در عذاب هستند را کم می می
و هیچ عذابی  داز منظر ایشان برخی از افراد از ابتدا اهل نجات هستن

مختصري که قبض  برخی نیز به واسطه عذاب متوجه آنها نیست و
 ممکن اي عده شوند، پاك می کشند برزخ می عالم روح یا در ابتداي

 گرفتار عذاب برزخ عالم تمام تر بوده و در است عذابشان طولانی
باشند، و بعد از این مدت، از عذاب رها شوند، عده دیگري هم ممکن 

کن بعد از احقاب عذاب یل ،است عذابشان تا قیامت ادامه داشته باشد
اما به  ،ازشان برداشته شود و یا کسانی مستحق عذاب خالد بودند

بنابراین افرادي که مخلد در . کنند واسطه مغفرت الهی نجات پیدا می
مطهري، عذابند و هیچ راه رهایی برایشان وجود ندارد اندك هستند (

سینا را  یید سخن خود، نظر ابنأایشان براي ت). 98، ص6، ج1389
) 325، ص3، ج1375سینا،  نکند (اب درباره سعادت اخروي بیان می

و زیبایی جسم  معنوي را به سلامت و اخروي که ایشان سعادت
گوید که مردم در برخورداري از این سلامت و  کند و می تشبیه می

زشت  است، کم زیبا زیباي مردم میان در. زیبایی با یکدیگر متفاوتند
 میان متوسط ها انسان اکثریت است، کم باشد آور نفرت که هم زشت
. مطلق زشت نه ،اند مطلق زیباي نه یعنی ؛هستند زیبا و زشت

سالم که هیچ بیماري  سالمِ جسم، نظر از مردم میان در همچنین
 هستند، اقلیتی یک ،نداشته باشد و همه جهازات بدنش سالم باشد

هستند؛  متوسط مردم اکثریت. است اقلیت در هم مریض مریضِ
همین امر را . دارند و کسالتی هم ناراحتی نوع یک ولی ،اند سالم یعنی
 توان در ناحیه سعادت و شقاوت بیان کرد که عده هستند که از می
 یعنی ؛اند سلامت سلامت حد در نفسانی کمال و معنوي و روحی نظر
 ند کها کامل هاي انسان نیست، آنها وجودشان در نقصی و عیبی هیچ

یعنی مقربین  ،»سابقون« تعبیر تعدادشان کم است، که در قرآن
 افرادي ،یگرسوي د) را براي آنها به کار برده است. از 11و10: (واقعه

 و بهبودشان و سلامت به امیدي دیگر اند، ناسالم ناسالمِ هستند که
که این تعداد نیز کم هستند و  نیست، شان درباره مغفرت شمول حتی

: الشمال (واقعه اصحاب و )9: المشئمه (واقعه تعبیر، اصحاب قرآن با
ولی اکثریت افراد متوسطین هستند که سالم  ،کند ) از آنها یاد می41

) در قرآن به بیان 8: (واقعه هالمیمن نسبی هستند و با تعبیر اصحاب
  ).98، ص6، ج1389مطهري، ( آنها پرداخته شده است

و شهید مطهري ئی مه طباطبابنابراین وجه اشتراك دیدگاه علا
 این است که خلود در عذاب از منظر آنان امري قطعی است و قطعاً

از باب ئی اي عذاب جاودانه خواهند بود؛ لیکن علامه طباطبا عده
و رسوخ آن براي شخص وارد شده و  عمل تکرار اثر ایجاد ملکه بر

خص کنند و شهید مطهري از راه اینکه نیت ش مسئله را تبیین می
  شود. درنتیجه خلود او در عذاب می سبب ساختن افعال و اعمال او و

قبلاً بیان شد قول ابدي بودن عذاب برخی از که   گونه همان
رو در ادامه به  آماج شبهات فراوانی قرار گرفته است، ازاین ،دوزخیان

و شهید مطهري ئی نقد و بررسی این شبهات از منظر علامه طباطبا
  :شود پرداخته می

. بررسی شبهات خلود در عذاب بر پایه اندیشۀ 3
  و شهید مطهريئی علامه طباطبا

  الف) شبهات عقلی
  الهی عدل ناسازگاري خلود در عذاب با. 1

اخروي، عدم   هاي یکی از شبهات بسیار مهم در بحث مجازات
تناسب میان جرم و کیفر است که این مشکل در مورد خلود در 

سال گناه  70چراکه اگر فردي در دنیا ؛ شود میتر مطرح  عذاب قوي
کرده است، خلود در عذاب براي وي متناسب با جرم او نیست و این 

 .)191، صب1387امر با عدالت خداوند منافات دارد (مطهري، 

  نقد و بررسی

  در پاسخ به این شبهه باید مقدماتی مطرح شود:
ر کدام قوانین و اند که ه نشئه دو و جهان نوع دو آخرت و دنیا. 1

توان  هاي این دو نشئه می نظامات خاص خود را دارند؛ ازجمله تفاوت
ب) نظام ت؛ به این موارد اشاره کرد: الف) محدودیت و نامحدودی

عذاب (مطهري،  و نعمت خلوص) ج ؛اجتماعی و نظام فردي
 .)199-193، صب1387
 هايرفتار آخرت، تابع شقاوت و ارتباط دنیا و آخرت: سعادت. 2
و این خود انسان است که سعادت و شقاوت خود  دنیاست در انسان

 آخرت زندگی و دنیا رو بین زندگی ازاین ،زند را در آخرت رقم می
. )54- 53، ص5، ج1389؛ 13ـ11، صج1387مطهري، وجود دارد (

» دنیا مزرعه آخرت است« :فرمودند پیامبر اکرمگونه که  همان
  .)353، ص27ق، ج1403(مجلسی، 

ها: براي اینکه مشخص گردد که در کدام نوع از  . انواع مجازات3
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ها باید بین جرم و جریمه تناسب وجود داشته باشد و اینکه  مجازات
ها هستند، ابتدا باید انواع  هاي اخروي از کدام قسم مجازات مجازات
  اند: ها سه گونه بندي کلی مجازات ها را بررسی کرد. در یک دسته مجازات

هاي قراردادي: که مقررات جزائی هستند که  مجازاتالف) 
گذاران هر جامعه، براي عدم تکرار جرم و ایجاد ترس سایر  قانون

افراد در ارتکاب جرم، که به این وسیله سلامت و امنیت جامعه خود 
باید بین جرم و  ها مجازات گونه در این. کند کنند وضع می را حفظ می

  د.جریمه تناسب وجود داشته باش
دارد: این  طبیعی و تکوینی رابطه گناه، با که ب) مجازاتی

شوند،  نامیده می» هاثر وضعی گنا« یا» مکافات عمل«ها که  مجازات
به طور مثال  ،دارند جرم با معلولی و علیّ رابطه که است کیفرهایی

است و » مردن« اگر شخصی سم بخورد نتیجه طبیعی خوردن سم
زیرا  ؛شود بحث تناسب بین جرم و کیفر مطرح نمی در اینجا اساساً

تواند  است و شخص نمی» مرگ« و لازمه عمل او ینتیجه طبیع
  تناسب با خوردن سم اندك ندارد.» مرگ« بگوید

نیست:  آن از جدا چیزي و است جرم خود تجسم که ج) مجازاتی
ست. ها بین جرم و کیفر آن عینیت و اتحاد برقرار ا در این نوع مجازات

براي مثال اگر پدر به فرزند خود بگوید به مار دست نزن، سمی است 
اگر فرزند او به حرف پدر ترتیب اثر نداد و به مار دست زد و مار او را 

عنوان اعتراض بگوید من یک لحظه دست  تواند به نیش زد و مرد، نمی
؛ زیرا این نتیجه، عین فعل خود فرزند است و امري »مردم«زدم چرا 

ها  هاي اخروي دقیقاً از این نوع مجازات اي از او نیست. مجازاتجد
هستند که عین فعل است و افراد شقی، صورت باطنی اعمال خود را 

است (  اند سم و آتش بوده شوند آنچه انجام داده بینند و متوجه می می
  ).74- 72ج، ص1387؛ 210- 201ب، ص1387مطهري، 

 است قراردادي کیفرهاي به مربوط کیفر، و جرم تناسب لهئمس
 اما ،ذاتی و واقعی نه ،است قرارداديۀ رابط جرم، با آنها رابطه که

عمل هستند و یا  لازمه و نتیجه طبیعی که هاي مکافات
 ی که تجسم خود عمل است و با آن عینیت دارد اصلاًیها مجازات

  شود. مطرح نمیر آنها این مسئله د
  گردد که: پاسخ شبهه روشن می ،پس از ذکر این مقدمات

  .؛اي دارند کدام نظام جداگانه دنیا و آخرت هر اولاً
دنیا  اعتباري و قراردادي مجازات نوع از اخروي مجازات اگر ثانیاً

است؛ اما در مقدمه سوم مشخص شد که مجازات  وارد اشکال ،باشد

 که اخروي از نوع تکوینی است و نفس خود عمل است. هنگامی
 و مساواتۀ لئمس باشد، آدمی عمل خود اثر و نتیجه کیفر، و پاداش
 باور، و بود؛ زیرا اعتقاد نخواهد مطرح کیفیت، و یتکم نظر از برابري
 سرچشمه او اعتقاد از انسان است و کردار کار اساس و محور

 ،رسد می انسان به عذاب عنوان به آخرت در رو آنچه گیرد، ازاین می
 به و یابد می تجسم که اوست نیت و انسان اعمال باطن همان

  آید. درمی عذاب صورت
 را انسان وجود سراسر کفر، نفاق و شرك که هنگامی بنابراین،

ابد گرفتار همین کرده باشد و با همین حالت از دنیا برود تا  احاطه
قصدش  و نیت در که کسی ،دیگر  عبارت به. عقاید خود خواهد بود

 عمل آنْ اساسِ بر انسان که است اي شاکله و اعتقاد معناي به (نیت
 با حق دشمنی کند، کند پیدا هم ابد عمر اگر که باشد این کند) می

 نقش روحش و فکر و در قصد ابدي خواهد بود؛ زیرا کأنهّ عذابش
 براي آنچه دلیل همین به و باشد چنین این ابد براي که خورده ابدیت

رسد و این مقتضاي عدالت الهی  می آن به ابد براي خواهد، می ابد
برساند  دارد را آن استحقاق آنچه را به است که هر موجودي

  .)213صب، 1387؛ مطهري، 412، ص1، ج1371ی، طباطبائ(
در خلود دوزخیان معاند، اصل عمل و سنگینی آن علاوه بر این 

از اي  زیرا همه گناهان یکسان نیستند. پاره نیز باید سنجیده شود؛
عمر جاودان، کفایت کشش  بزرگ است که یکاي  اندازه ن بهگناها

مثال، اگر کسی  کیفر و مجازات آن بار بزرگ معصیت را ندارد. براي
را  ها انسان با فشردن کلیدي در مدت یک ثانیه بمبی را آزاد و میلیون

بسا  هایی که تا قیامت از نسلشان چه به خاکستر تبدیل کند، انسان
پدید خواهند آمد، مسلماً در هر دادگاه صالح و  پارسایانی نیکان و

  محکوم خواهد شد. عادلی به عذاب جاودان

 الهی رحمت با ناسازگاري خلود در عذاب. 2

شبهه دوم مربوط به ناسازگاري خلود در عذاب با رحمت الهی که 
شود که وقتی  است وارد می» ارحم الراحمین«رحمتی واسعه و 

اگر کسی  ،س با رحمت الهی ناچیز استانسانی که رحمت او در قیا
کند  نظر می را مبتلاي به عذاب ببینند یا از اساس از عذاب او صرف

اما خدایی که داراي چنان رحمتی  ،دارد یا دوام عذاب را از او برمی
تواند این شخص را معذب در عذاب ابدي ببیند؟  است چگونه می

  .)25، ص3، جتا بی عربی، (ابن
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معناي  پاسخ به این شبهه باید گفت که اولاً رحمت در انسان به در
رقت قلب است و سبب انفعال است که خداوند متعال بري از این امر 
است. ثانیاً رحمت الهی را به رحمت رحمانیه و رحمت رحیمه تقسیم 

دائم «و رحیم دال بر » الرحمۀکثیر «شود که رحمان، دال بر  می
رو رحمت رحمانیه، شامل تمامی  است؛ ازاینبودن حق » الرحمۀ

موجودات اعم از انسان و غیرانسان و در انسان نیز اعم از کافر و مؤمن 
شود، لیکن رحمت رحیمه مختص مؤمنان است که در  و منافق می

شود. ثالثاً خلود در عذاب با رحمت رحمانیه  آخرت به آنها افاضه می
 این است که هرچه معناي رحمت به خداوند منافات ندارد؛ زیرا این نوع

 است که چیزي افاضه و کند می پیدا داشته باشد وجود وجود امکان
 تکوین و وجود صراط در و شده و مشتاقش یافته را آن استعداد موجود،
 نحو یک استحقاق موجودي اگر گشته است؛ یعنی محتاج به آن

 را آنچه خداوندشود و  نمی گرفته وجودش جلوي هرگز دارد، را وجودي
کند. رابعاً خلود در عذاب  می افاضه او به کند می درخواست و طلبد می

معناي  با رحمت رحیمیه خداوند نیز منافات ندارد؛ زیرا رحمت رحیمیه به
 اثر در مکلفّ موجود یک خاصی است که هاي دستگیري و الطاف
 و هدیگر، افاض  عبارت گردد. به می آن مستحق وظیفه انجام حسن
 هدایتش صراط در موجود که چیزهایی است آن خصوص اعطاء

 قابل شقی است؛ اما نفس محتاج به آن سعادت و توحید سوي به
 از که شود کسی شامل رحمت این که ندارد معنا نیست و آن دریافت
و  414، ص1، ج1371است (طباطبایی،  خارج طورکلی  به آن صراط

  ).199- 197ص، 6، ج1389؛ مطهري، 19- 18
بعد از اینکه معلوم شد عذاب دائم از توان گفت که  همچنین می

شقاوت است و طبیعت نوعیِ کفار،  آثار و خواص جدانشدنی صورت
شود؛ چون منظور از  پاسخ داده میشبهه الکفر شده است،  دیگر عین

استعدادهاي تامی که  رحمت خداوند این است که خداوند به تناسب
صورت  کند. شخص در یشود، به او افاضه م در شخص حاصل می

 کند و انجام کارهاي زشت، استعداد دریافت صورت شقاوت را پیدا می
خداوند فیاض نیز که فیض او متناسب با استعدادي است که 

اختیاري خویش پیدا می کنند، صورت شقاوت را به  اشخاص با افعال
پس آنچه از  عذاب دائم است. آنۀ او عطا می کند که قهراً لازم

کدورت  علت کن این شخص به یآید، فیض است؛ ل طرف خدا می
شکلی جبلیّ او شده است، آن رحمت را در قالب عذاب  باطنی که به

  .گردد، نه به فاعل اشکال به قابل برمیرو  ازاین کند. می دریافت
  نظر قرار داد: بنابراین در ارزیابی این شبهه باید دو نکته را مد

 انگاري تفسیر رحمت الهی است که این تلقی نه عاطفی. عدم 1
فقط با جاودانگی عذاب، بلکه با اصل عذاب نیز سازگار نیست. 

تکوینی و حقیقی است، نه عاطفی و انفعالی،  رحمت الهی امري
ست. تعالی از آن منزه ا حق معناي رقت قلب و سوزش دل که به
متعال به دلسوزي و  حتی در برخی از آیات قرآن خداوندکه  طوري به
خواهد مانند  دهد و اعمال مجازات را می فت مردم پاسخ منفی میأر
که در مجازات زانی و زانیه، خداوند دستور به عدم » نور«سورة  2ۀ آی

  دهد. ترحم و دلسوزي می
رحمت الهی دو گونه است: یکی رحمت عام و فراگیر که هر . 2

کند و  ل میئلایق خود نابه اندازه استعدادش به کمال  موجودي را
رحمت الهی بیرون نیست و عالم را بر  هیچ چیزي از قلمرو این

هندسه همین رحمت آفرید و بر پایه آن، هریک از رحمت خاص و 
رحمت خاص  دهد. دیگري غضب مخصوص را در جاي خود قرار می

 اند. معناي بهره که ویژه مؤمنان و متقیان است و دیگران از آن بی
بودن رحمت الهی در رحمت عام با معناي آن در رحمت نامحدود 

است؛ زیرا رحمت عام اصلاً مقابل ندارد، ولی رحمت  خاص متفاوت
غضب است. آنچه در جهان وجود دارد، حتی  خاص مقابل دارد و آن

تعالی است؛ هرچند عذاب  عذاب، بر اساس رحمت مطلق حق
اب جاوید با عذ به بهشتیان غضب است، نه رحمت. بنابراین نسبت

 رحمت عام خدا ناسازگار نیست، بلکه عین رحمت مطلق است و
شود، انسان معذب با  گرچه با رحمت خاص نیز یک جا جمع نمی

کند و  راه شقاوتمندان و کافران را عمداً انتخاب می اختیار خویش
  پایه خداي رحمان، عذاب هم دارد. سازد. بر این خود را شقی می

 با طبع جهنمیان ملائم بودن عذاب. 3

ترین شبهه قائلان به عدم خلود در عذاب این است که خلود اهل  مهم
یعنی مبدأ فاعلی  نار نه با نظام فاعلی قابل توجیه است نه با نظام قابلی؛

خواهان خلود نیست، چون خداوند حکیم و جواد علی الاطلاق است و 
هر نوعی که آفریده مبدأ قابلی نیز با خلود ناسازگار است؛ زیرا خداوند 

که  کرده مجهز را او براي آن کمالی قرار داده و نکرده، بلکه خلق عبث
به آن کمال برسد و در نیل به آن کمال حرکت کند، از طرفی ممکن 
نیست که خداوند نوعی را آفریده باشد و براي او هدفی قرار داده باشد؛ 
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ز موارد قسر دائم اما این نوع براي ابد از این هدف محروم باشد این ا
است و در جاي خود ثابت شده که قسر دائم محال است و با حکمت و 

گونه بود چه تفاوتی بین این  عنایت الهی سازگار نیست؛ زیرا اگر این
بود که اصلاً از ابتدا هدفی قرار ندهد با اینکه هدف قرار دهد، اما نوع 

خواهد بود. یکی نتواند به آن برسد که در این صورت کاري عبث و لغو 
از این انواع انسان است که براي سعادت آفریده شده است، نه براي 
شقاوت و این هدف براي نوع، تکوینی است؛ ولی اگر در راه بنا به 
دلایلی موانعی پیش آمد که نتواند به هدف خود برسد این قسر است و 

ائل طور که گفته شد با حکمت خداوند سازگار نیست، پس نباید ق همان
؛ طباطبائی، 89، ص7، ج1981به عذاب جاوید شد (صدرالمتألهین، 

  ).413، ص1، ج1371
 رسوخ لحاظ به سوء، ملکات و عقاید که است این شبهه تفصیل

نیست و قضیه  خارج حال دو از تبهکار شخص روح در رسوخ عدم یا
  منفصله حقیقیه است:

 و نکند رسوخ شخص جانِ در سوء عقاید سایر و کفر، نفاق )1
 سوء ملکات و عقاید حالت، این در. او محفوظ باشد توحیدي فطرت

 ء شی ذاتی و لازم عرض نه ،است روح مفارق اوصاف و عوارض از
 روزي از مفارق عرض. است همراه ء شی با و ملزوم با همواره که

 علل آتش، پیدایش اسباب شدن زایل با شود و جدا می خود معروضِ
. شود خارج می عذاب از عاصی شخص و شود می زایل احتراق

 با و نبوده سازگار ملکات این با نفس و فطرت این ،دیگر  عبارت به
 و است نار هم این و نیست سازگار نیز است عذاب که ملکات نتایج
 هستند عوارض اینها و است باقی فطرت اصل چون ولی عذاب؛ هم
 بمانند ابد براي اگر و مانند نمی ابد براي و روند می بین از روز یک
 نیست. مخلد عذاب پس است دائم قسر

 در رذیله اخلاق به تخلق در و داد دست از را اصلی فطرت ) اگر2
 احوال و احوال صورت به افعال که شد قوي قدر آن غضب و شهوت

 شد. در اخیر فصل و درآمد نوعیه صور منزله به ملکات و ملکات صورت به
 داشت توجه شود؛ اما باید نمی زایل ملکات و عقاید آن اگرچه حال، این
 آن لوازم و عوارض یعنی گیرد، نشئت شیئی نوعیه صورت از آنچه که

 آن بر و گواراست و عذبْ بلکه نیست، عذاب نوع آن براي نوعیه، صورت
 جنس کننده تأمین ء، شی حقیقت مقوم نوعیه، نیست؛ زیرا صورت تحمیل

 ماده براي صورت اگر و است آن ماده براي فعلی صورت و آن فصل و
 براي دیگر موجود هر یا انسان اگر نیست. بنابراین عذاب دیگر شد آن

بخش است و عذاب محسوب  شد براي او لذت خوك، مار و... همیشه
  ).430، ص8، ج1388شود (جوادي آملی،  نمی

 دوزخیان عذاب تبدیل شبهه شده، اساس با توجه به مطالب گفته
 کرده، عادت آتش به قرن چندین از پس آنان که است نای عذبْ به

 شود، می آنها نوعیه صورت بود آنان نفاق و الحاد باطن که آتش
اما آنان از آتش لذت ، باشند آتش در دائماً است ممکن رو ازاین
  برد. طور که ماهی از آب لذت می همان ،برند می

  نقد و بررسی

 مهم این است که مراد از کند که ابتدا بیان میئی علامه طباطبا
 میان سنخیت نبود فهمیده شود، اگر مراد،» ملایم نبودن با طبع«

شود، باشد؛ یعنی  می موجود موضوع آن با که اثري قسري و موضوع
خاطر افتی که موضوع گرفته صادر و در صورت تکرار در ه آن اثر ب

مانند شخصی که  ،شود عین عدم علاقه موضوع به آن طالب اثر می
هاي شقی هم آثارشان  به مرض مالیخولیا دچار شده است. انسان

این آثاري به  ،شان و به مقتضاي طبعشان هست ملایم با ذات شقی
اما در عین  شود ملائم با آن است؛ دلیل اینکه از طبع وي صادر می

حال عذاب نیز هست و مفهوم عذاب براي او صادق است به دلیل 
از  توان گفت که شخص شقی بنابراین می. دوست ندارد ارآث آن اینکه
چون  صدور حیث از اما ندارد، دوست را آثار آن وجدان، و ذوق نظر

، 1، ج1371ی، ئدارد (طباطبا  صادر از طبع او هستند آنها را دوست
  .)155- 150، ص1389؛ 205- 204، صتا ؛ بی415- 414ص

شده توسط  علامه طباطبائی در پاسخ به قضیه حقیقه مطرح
گوید: انسان واحد عددي نیست که بتوان مقصود  مستشکل می

النفس ثابت شده است که  مستشکل را تأمین کند، بلکه در علم
رو باید هر کدام از قوا را در مسیر  این . از»القوا کل وحدتها فی النفس«

 حقیقیه مستشکل سنجید. براي مثال انسانی که سیرشان با منفصله
) چه حسی و چه خیالی و چه عقلی( ادراك شهویه و غضبیه، قوه داراي
قوه شهویه او فرمانروا شود و صورت نوعیه شخص به  اگر است،

برد، اما سایر  صورت بهمیه درآمد، در این هنگام قوه شهویه لذت می
جهت که گرفتار   قوا در عذاب هستند و هنگام ظهور در قیامت از آن

ب نباشد و لذت ببرد؛ اما از سایر نفس بهیمیت است ممکن است عذا
کند همه در عذاب هستند. بنابراین  جهات که انسانیت او را تأمین می

 است، بله اگر محال دائم قسر گویند اگر به صورت نوعیه درنیامد می
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 محال نرسید هدف آن به نوع این اصل و شد خلق هدفی براي نوعی
 این از بسیاري که باشد داشته شماري بی افراد نوع این اگر اما است؛
 نرسیدند هستند تعدادشان کم که برخی و اند رسیده مقصد این به افراد
 نوع اصل لحاظ به اکثري و دائم قسر و نیست آن استحاله بر دلیل

  ).90ـ89، ص7، ج1371است (طباطبائی،  مستحیل
 اواخر و گردد نمی مبدل عذبْ به عذاب هرگز اینکه، حاصل

 مستمر کوشش و است. تلاش عذاب آن، اوایل همچون نیز سوختن
اي  مانند آیه آیات، برخی در که آتش از نجات براي دوزخیان ثمر بی و

است  جهنم اند، جایشان ورزیده عصیان که کسانی اما«فرماید:  که می
گویند  و گردانند بازشان شوند به آنجا برون آن از بخواهند وقت هر و

 ) اشاره20: (سجده» بچشید ردیدک می تکذیبش که را جهنمی عذاب
 آن به کسی و عذب نه است عذاب آتش، آن که است این گواه شده،
کند. پس این مطلب نه با حکمت خدا منافات دارد و نه با  نمی عادت

  قابلیت قابل جهنمیان که اقل از آنها در خلودند.

 هدف خداوند از خلقت کفار. 4

 عذاب در مخلد که نامشرک و نامنافق و کفار آفرینش حکمت
  با توجه به علم خداوند به خالد بودن در عذاب آنها چیست؟ هستند

  نقد و بررسی

شود با  باید توجه کرد که حکمتی که به انسان اطلاق می اولاً
شود تفاوت دارد.  حکمتی که خداوند سبحان به آن متصف می

و که کار را براي رسیدن به کمال  معناست این به بشر فعل در حکمت
معناي غایت  نظر خود انجام دهد که حکمت در اینجا به غایت مد

  .)90صب، 1387فاعل بودن است (مطهري، 
معناي غایت  بلکه به ،در مورد خداوند غایت، غایت فاعل نیست

 نظام بهترین ایجاد معناي یعنی فعلش غایت دارد و به ؛فعل است
 کردن فراهم ىامعن به نه ،آنهاست غایات به موجودات رسانیدن براى

 فعل به قوه از و کمال به نقص از خودش خروج براى وسیله بهترین
 الاطلاق على غنى خداوند، چون خود کمالی اهداف به وصول براى و

 را آن بخواهد تا باشد فاقد او که شود نمى فرض کمالى است،
 نه است کلیّه غایات الهى افعال غایات این بر علاوه ،کند جوو جست
 .)92صد، 1387مطهري، جزئیه ( غایات

بنابراین مراد از حکمت یا داعی و انگیزه است یا فایده و نتیجه؛ 

اگر مراد مستشکل از حکمت، حکمت به داعی و انگیزه باشد، 
همه موجودات و خیرات است و أ فاعلیت خداوند به تمام ذات، مبد

نیازمند داعی و غرضی دیگر نیست. درست مانند جود که اختلاف 
افراد در رسیدن به خیرات مربوط به استحقاق و قابلیت آنها است نه 
به خداوند که جواد است بنابراین اختلاف موجودات در مراتب کمالی 

وجود و أ خود مستند و مرتبط با خود آنها است نه به خداوند که مبد
فایده و نتیجه باشد،  معناي حکمت به مراد وي کمالات است. اما اگر

شود که  زیرا این معنا در مورد فاعلی محقق می ؛صحیح نیست
بخواهد با انجام آن فعل به آن فایده و نتیجه برسد و نقصی را از خود 

اما در مورد خداوند متعال که مستجمع  ،رفع و به کمالی واصل شود
 فواید زیرا اولاً ؛این امر معنا ندارد ،جمیع کمالات و خیرات است

و اند  بالعرض مقصود بلکه نیستند، بالذات و اولاً و بالاصالۀ مقصود
در ذات او  ،فایده این کارها چه آن کار را انجام دهد چه ندهد ثانیاً

طورکلی، باید  ها به بنابراین در مورد حکمت خلقت انسان موجود است.
زیرا  ؛معناي نتیجه و فایده در خداوند وجود ندارد گفت که حکمت به

گونه احتیاجی به ماسواي خویش  چخداوند غنی بالذات است و هی
را رفع و هیچ کمالی را فاقد آن ندارد و هیچ نقصی ندارد که بخواهد 

داعی در خلقت  معناي به نیست که بخواهد به آن برسد. اما حکمت
دارد و این است که انسان مراتب کمال را طی کند و به  انسان وجود

 این به بشر افراد تمامی که داشت انتظار قرب الهی برسد؛ اما نباید
از اضداد ترکیب  موجود این اینکه براي مرحله از رشد و کمال برسند،

برد و ممکن است  یافته و در عالم اضداد و تزاحمات نیز به سر می
علل و عواملی مانع از رسیدن او به مقصد شود، البته این مورد، تنها 

این حکم هستند بلکه سایر موجودات نیز محکوم به  ،در انسان نیست
  .)48- 45، ص8، ج1371ی، ئ(طباطبا

دانست کافر مخلد در عذاب  توان گفت خدا که می پس نمی
بلکه او انسان را  ،چرا او را آفرید، چون او کافر نیافریده است ،است

از  اختیار با اي اما در این بین عده، براي نیل به سعادت آفریده است
 خود اختیار به انند کافري کهشوند م رسیدن به این مهم محروم می

  شود. ورزد و مخلد در عذاب می کفر می

  کردن عذاب از خداوند نیازي بی. 5
الاطلاق است و نه طاعت مطیعین براي او  خداوند غنی بالذات و علی

، از سوي بخش است سودي دارد و نه عذاب جهنمیان براي او لذت
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اما خداوند مبرا از این  ،خاطر گرفتن انتقام استه عذاب کردن بدیگر، 
پس خداوند نیازي به عذاب کردن  ،است که بخواهد انتقام بگیرد

 ،شود هاي اخروي وارد می طورکلی به عذاب کفار ندارد، این شبهه به
تري طرح  ن به خلود در عذاب به صورت جدياما در مورد قائلا

  .)353، ص9، ج1981صدرالمتألهین، شود ( می

  نقد و بررسی

  ر که قبلاً گفته شد:طو همان
تکوینی با عمل دارد و خود عمل است و ۀ اولاً عذاب الهی رابط

  گونه نیست که یک امر اعتباري و قراردادي باشد. این
 باري شقاوت نوعیه صورت آن خاصیت و اثر خالد ثانیاً عذاب

 از مخصوصی نوع را او و گرفته به خود شقی انسان نفس که است
  کرده است. ها انسان

نه خدا تا گفته شود  ،بنابراین عذاب، مستند به خود انسان است
انتقام از خدا محال است، پس بین اعمال انسان و عذاب وي رابطه 

همانی وجود دارد و جداي از وجود انسان نیست که گفته شود  این
 انسان خود نیاز از انتقام گرفتن و عذاب کردن است و اگر خداوند بی

وجود ندارد  عذاب از گریز راه دیگر ،گردد رو شعله و باشد هیزم
  .)126، ص12ج؛ 414، ص1، ج1371 ی،ئ(طباطبا

ۀ که برخی آیات قرآن مانند آی توان گفت در پاسخ میهمچنین 
 (بقره: »ینظرَوُنَ هم ولاَ لعذاَبٱ عنهم یخفََّف لاَ فیها الدینَخَ«یفۀ شر

در برابر نص آیات الهی دلالت بر خلود در عذاب دارد و  )162
  زعم خود سخن دیگري بیان کرد. هب توان نمی

  افراد غیرمؤمن و مخترعین غیرمسلمان خدمات. 6
به  نسبت شایانی خدمات با اینکه بزرگ مکتشفین و آیا مخترعین

اند (خدماتی که از خدمات سعادتمندان  داده انجام بشریت جامعه و
شان  در اثر عقاید الحادي ،بسا بیشتر هم باشد)  کمتر نیست و چه

معذب در عذاب جاودان هستند؛ اما برخی از سعادتمندان که هیچ 
اند به بهشت وارد و مشمول نعم آن  نقشی در رشد جامعه نداشته

  .)265صب، 1387شوند؟ (مطهري،  می

  نقد و بررسی

 و گفته است که خدمت یئدر پاسخ به این پرسش علامه طباطبا

 یعنی عامه، عبودیت یک گونه است؛ دو ترحم مانند هم عبودیت
 خاصه، عبودیت دیگر و وجود مبدأ برابر در وجودي انفعال و خضوع

 دو این از هریک توحید و به سوي هدایت صراط در خضوع یعنی
 و مخصوص اثري و رحمت از پاداشی خود براي عبودیت قسم

 در و هستی عالم سراسر در که عامه عبودیت دارد، خود با مناسب
 این در که است عامه رحمت پاداشش است، برقرار نظام تکوین

 اما ند؛ا رحمت آن مصداق دو هر دائمی، عذاب و دائمی نعمت رحمت
 آن و خداست خاص رحمت پاداشش و جزاء خصوصی، عبودیت

 و خاص رحمت که است کسانی مخصوص که است بهشت و نعمت
  .)415، ص1ج ،1371ئی، اند (طباطبا پذیرفته را خدا خاص هدایت

 عملی پاسخ دیگري که به این شبهه داده شده این است که هر
 در و خارج در عمل مضرّ یا و مفید اثر ،دارد: یک بعد شعاع بعد دو

 و فاعل شخص به عمل انتساب شعاع ،بعد دیگر بشر است و اجتماع
 است و عامل شده عمل آن موجب که روحی و نفسانی هاي انگیزه

 ها انگیزه و ها هدف آن به عمل دادن قرار وسیله با و عمل واسطه  به
 ثبت در تاریخ مضر، یا سودمند اثر شعاع از نظر بشر برسد. اعمال

 یا مورد ستایش را آن کند و می قضاوت آن درباره تاریخ و شود می
 در تنها بشر، روح با انتساب شعاع از نظر اما دهد، قرار می نکوهش

نیاز  وقتی فردي یک ابزار مورد .شود می ضبط و ثبت دفاتر ملکوتی
یا اقدام دیگري که مفید  سازد می کند یا بیمارستانی بشر را اختراع می

اجتماعی،  از نظر او قطعاً عمل ،دهد به حال بشریت است انجام می
 حساب در این خداست. خلق براي نافع و مفید کار یعنی است؛ خیر

در  چه بوده است؛ اما آن کار انجام فاعل از هدف که کند نمی تفاوتی
 نظر بلکه نیست، فعل خارجی و اجتماعی اثر به نظر »فاعلی حسن«
 براي عمل بودن اینجا مفید در است، فاعل با عمل ارتباط نوع به

بلکه مهم این  گردد کافی نیست، محسوب »خیر عمل« عمل، اینکه
فعل را  مقصدي چه به رسیدن و براي نیت چه با فاعل که است

 را خیر کار و باشد خیر هدف و نیت داراي فاعل، انجام داده است. اگر
 فاعلی حسن یعنی است؛ خیر کارش باشد داده انجام خیر با انگیزه

 امتداد در: است رفته پیش امتداد دو در است، دوبعدي عملش و دارد
 ولی ملکوتی، و معنوي امتداد در و بشري اجتماعی زندگی. و تاریخ

 کارش باشد، داده انجام مادي منفعت جلب یا ریا انگیزه با را آن اگر
 امتداد در ولی رفته، پیش زمان و تاریخ امتداد در تنها است، بعدي  یک

 موارد، گونه این در ،دیگر تعبیر به، است نرفته پیش ملکوتی و معنوي
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 خودش به ولی است، برده بالا را آن و کرده خدمت اجتماع به فاعل
 جاي به روحش است، کرده خیانت احیاناً بلکه ،است نکرده خدمت
 کرده سقوط و یافته تنزل رود بالا و یابد تعالی عمل، این با اینکه

کند که شخص خیر  اینکه گفته شود براي خدا فرقی نمی است. پس
 آشنا او با و نشناسد را کسی خدا باید گفت اگر ،او را بشناسد یا نه

. دیگر نوعی، باشد آشنا اگر و کند می روحی سلوك نوع یک ،نباشد
 حسن تنها عملش دهد، می انجام بعدي  یک عمل نباشد آشنا اگر

 انجام دوبعدي عمل باشد آشنا اگر ولی یابد، می تاریخی حسن و فعلی
 و کند می پیدا نیز ملکوتی حسن و فاعلی حسن عملش و دهد می

 بالا خدا سوي به عملش و خودش باشد آشنا اگر گردد، می دوبعدي
 به که افرادي دیگر،  عبارت به .رود نمی بالا ،نباشد آشنا اگر و رود می
 رفتن بالا منظور به را عملی هیچ طبعاً ندارند، ایمان آخرت و خدا
 دهند نمی انجام منظور این به چون و دهند نمی انجام خدا سوي به

 صورت آخرت عالم و خدا سوي به آنها از سلوکی و سیر قهراً
 و روند نمی بالا خدا ملکوت و خدا سوي به آنها طبعاً پس ،گیرد نمی

 اند، نرفته آن سوي به که مقصدي به یعنی رسند؛ نمی بهشت به
 .)276-271صب، 1387رسند (مطهري،  نمی اند، نرفته آنکه حکم به

 خیر، اعمال قبال در بودن مأجور نظر از غیرمسلمانان همه
 و نیست معتقد قیامت و خدا به که غیرمسلمانی نیستند، میان یکسان

 ایمان موهبت از ولی ،هست معتقد قیامت و خدا به که غیرمسلمانی
 امکان اولۀ دست براي. است عظیمی تفاوت است محروم نبوت به

. هست دومۀ دست براي ولی نیست، االله عند مقبول عمل یک انجام
ۀ دست براي ولی بروند، بهشت به شرایطی با است ممکن دسته این
  هستند. نیست و تا ابد در عذاب ممکن اول

  ب) شبهات نقلی
  ها و زمین عدم دوام آسمان با عذاب در خلود ناسازگاري. 1

 ها و زمین پا خداوند در قرآن خلود در عذاب را تا زمانی که آسمان
 پیش اشکالى اینجا در لیکن ،)107و  106: داند (هود برجا هستند می

که آیات قرآنى تصریح دارد بر اینکه آسمان و  ستا این آن و آید مى
زمین تا ابد باقى نیستند و این با خلود در آتش و بهشت که آن نیز 

  مورد نص و تصریح آیات قرآنى است سازگارى ندارد.
کند بر اینکه آسمان و زمین  ازجمله آیات دسته اول که تصریح مى

ماوات و الأْرَض و ما بینهَما إلَِّا باِلحْقِّ و ما خلَقَنْاَ الس«اند آیۀ  از بین رفتنى

یوم نطَوْيِ السماء کطَیَ السجلِِّ «) و آیۀ 3(احقاف: » أجَلٍ مسمى
) 104(انبیاء: » للکْتُبُِ کمَا بدأنْا أوَلَ خلَقٍْ نعُیده وعداً علیَنا إنَِّا کنَُّا فاعلینَ

إذِا رجت الأْرَض «) و آیۀ 67(زمر: » سماوات مطوْیِات بیِمینهو ال«و آیۀ 
  ) است.6(واقعه: » رجا و بست الجْبِالُ بسا فکَانتَ هباء منبْثا

کند بر اینکه بهشت و  دوم که تصریح مىۀ و ازجمله آیات دست
تجَريِ منْ تحَتها الأْنَهْار جنَّات « آیات زیر است: ،دوزخ جاودانه است

و أعَد لهَم سعیراً خالدینَ فیها أبَداً لا «) و 9(تغابن: » خالدینَ فیها أبَداً
  ).65(احزاب: » یجدِونَ ولیا و لا نصَیراً

شود: یکى  مورد بحث اشکال مىۀ بنابراین، از دو جهت در آی
ها  دوزخ را محدود کرده به دوام آسمان اینکه خلود دائمى در بهشت و

  ها و زمین دائمى نیستند. و زمین با اینکه آسمان
شروع  امتیاز روز ق اش یخالد که آغاز جاودانگدوم اینکه 

دائماً در دوزخ و  انیمعناست که از آن روز به بعد، دوزخ نیا به شود، یم
محدود  يزیبه چ تیوضع نیدائماً در بهشت خواهند بود. ا انیبهشت

 نیوجود آن است و آن آسمان و زم نیآخر امت،یشده که آغاز ق
 دیآ یشمار م وجودشان به حظهل نیآخر امت،یهستند که در آغاز ق

  ).24- 23، ص11، ج1371(طباطبائی، 

  نقد و بررسی

 معرفى قیامت براىرا  زمین و ها آسمان خود کلام در تعالى خداى
 تبُدلُ یوم« :فرماید مى و دنیاست، زمین و ها آسمان غیر که کند مى

ضَرَ الأْرَضِ غیَالأْر و ماواتالس وا وَرزب لَّهل دارِ الْواحَاهل از و، »القْه 
 و وعده صدقنَا الَّذي للَّه الحْمد« :گویند مى که کند مى حکایت بهشت
 نامؤمن به وعده مقام در و، »نشَاء حیثُ الجْنَّۀِ منَ نتَبَوأُ الأْرَض أوَرثنَاَ

  ».الدارِ عقبْى لهَم« :فرماید مى ایشان توصیف و
 است، زمینى و ها آسمان نیز آخرت براى شود مى معلوم پس
 اهلى و سکنه یک هر براى و دوزخى و بهشت آن در که همچنان

 و اویند، نزد که کرده توصیف وصف این به را آنها همه خدا که است،
 آسمان آیه این حکم به و» باقٍ اللَّه عندْ ما و ینفْدَ عندْکمُ ما«  فرموده

  .رود نمى بین از آخرت زمین و
 به را دو آن اهل و دوزخ و بهشت بقاى بحث مورد آیه در اگر و
 معناى که است جهت این از کرده محدود زمین و آسمان بقاى مدت
 رود، نمى بین از وقت هیچ بودن زمین و آسمان حیث از اسم دو این

 و آسمان آن و است زمین و آسمان نوع یک رود مى بین از آنکه
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 و ها آسمان اما و دارد، را مشهود نظام این که است دنیایى زمین
 شود مى روشن پروردگار نور به و آنهاست، در بهشت مثلاً که زمینى

 و ها آسمان همواره جهان خلاصه و رود، نمى بین از وجه هیچ هب
 دست از رااش  ییدنیا نظام آخرت در هست که چیزى. دارد زمینى

  .ماند نمى باقى اشکالى هیچ دیگر وضع این با و دهد، مى
 سیاق، و سبک همین اي با بنابراین اولاً بعد از ذکر این آیه، آیه

علما و )، اما طبق نظر همه 108آمده است (هود:  سعادتمندان درباره
مفسران محال است که خداوند کسی را از بهشت خارج کند و 

را  استدلال شیوه همین بهشتیان تا ابد در بهشت خواهند بود. بنابراین،
  آورد. شمار به جاوید را استفاده و عذابشان دوزخیان مورد توان در می

 معرفی ها و زمینی که براي قیامت آسمان ،خداوند در قرآن ثانیاً
آنچه در آیه . )48: (ابراهیم دنیاست زمین و ها آسمان غیر از کند می

 ایجاد و چیزي اعدام عنوان از غیر است که »تبدیل« آمده عنوان
زیرا در تبدیل اصل جامع و مشترك بین آن دو چیز  است؛ دیگر چیز

اما در اعدام چیزي و ایجاد چیز دیگري این امر وجود ، وجود دارد
 وقت هیچ بودن زمین و آسمان حیث از اسم دو این ندارد، پس معناي

 زمین و آسمان نوع یک رود می بین از آن چیزي که رود، نمی بین از
 و صورت تنها و است غیرمتبدل و ثابت آنها ماهیت و که ذات است
  .)24، ص11، ج1371ی، ئشود (طباطبا می دگرگون آنها شکل

  منافقینن و اعدم انحصار خلود در عذاب به کفار، مشرک. 2
ن منحصر کرد؛ ان و مشرکاتوان به کفار، منافق خلود در عذاب را نمی

زیرا ظاهر برخی از آیات، خلود در عذاب را براي سایر افراد نیز ثابت 
همچنین قتل مؤمن از روي  ،)275: مانند رباخواران (بقره ،داند می

  ).39، ص5، ج1371ی، ئ) (طباطبا93: عمد (نساء

  نقد و بررسی
شود  اي موجب خلود در عذاب می ور که قبلاً بیان شد سیئهط همان

 عاصی به محیط که به هویت شخص، احاطه پیدا کرده باشد و گناه
 اگر شود و می یافت آن مانند و ارتداد کفر، شرك، خصوص در فقط

مؤمن یا رباخواري  انسان قتل مانند بزرگ، معاصی از برخی درباره
این گناهان کبیره اگر با انکار جهت است که   آمده است به این

 شود و صرف ضروري دین و همراه کفر و ارتداد باشد سبب خلود می

  نیست. خلود سبب کبائر، انجام
براي مثال، کسى مؤمنى را عمداً به قتل رسانده که مقصودش از 

بکشد و هم بداند شخصى که به  عملى که کرده این بوده که او را 
ست. خداوند به چنین شخصی وعده خلود شود مؤمن ا دستش کشته مى

» زمر«سورة  53و » نساء«سورة  48در آتش داده است، اما طبق آیۀ 
توان  توان حکم خلود قاتل را مقید به شرك کرده و درنتیجه مى مى

دهد، لیکن  گفت: هرچند آیه مورد بحث وعده آتش خالد و دائم را مى
آن به وسیلۀ توبه و  صریح در حتمى بودن آن نیست و ممکن است خلود

  ).41- 40، ص5، ج1371یا شفاعت مورد عفو قرار گیرد (طباطبائی، 
یغفْرُ ما  إنَِّ اللهَّ لاَ یغفْرُ أنَْ یشرْكَ بهِ و«علاوه بر این، طبق آیۀ 

 غفران عدم به تصریح در آن که ) 48 :نساء( »یشاَء لمنْ لکدونَ ذَ
  شوند. گناهانی غیر از شرك آمرزیده می است و نتیجه آنکه شده شرك

  مقید بودن خلود در عذاب به اراده الهی. 3
کند  عذاب خلُد را مستند به اراده و قدرت خود می خداوند در قرآن،

که گفته شد ابدي بودن عذاب به خاطر  )، درحالی107و  106: (هود
  .)28، ص11، ج1371ئی، طباطبا( طبیعت خود تبهکاران است

  ررسینقد و ب
  ).108: است (هود آمده نیز بهشتیان در مورد عبارت همین عین اولاً

 به الهی اراده تعلق معناي به طور قطع به بهشتیان درباره ثانیاً
 و داده ابدیت وعده آنان به خداوند زیرا نیست؛ بهشت از آنان خروج
 به قائل کسی اساس همین بر است، محال خداوند از وعده خلف
 درباره که آیه ادامه همچنین در. است نشده بهشت ازآنان  خروج

 عطاي یعنی غیرمجذوذ، عطاي و عطیه: فرموده است، بهشتیان
  پایان براي آنان است. بی

 بیرون آن از ابد تا بهشت اهل مانند آتش در خالدین ثالثاً
 قدرت چیز هر بر او زیرا بخواهد؛ سبحان خداي آنکه مگر شوند، نمی
 بر را او قدرت منع، چه و اعطا چه کارهایش از کاري هیچ و دارد

 بیرون او کف از را اختیار و کند نمی سلب فعل آن مخالف انجام
 نیست معینی تقدیر به مقید و است مطلق او قدرت زیرا کند؛ نمی

  ).29، ص11، ج1371ی، ئ(طباطبا
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  گیري نتیجه
هم از دید علامه  شود که شده روشن می با توجه به مباحث مطرح

اي  ی و هم از دید شهید مطهري خلود در عذاب براي عدهطباطبائ
البته این عذاب  ،کند یید میأقطعی است و عقل و نقل این مطلب را ت

ن معاند است و شامل ان و منافقاخالد براي کافرین، مشرک
اگر گناه، انسان را  ،شود. از دید علامه فاسق نمیؤمن ن و مامستضعف

شود و تا ابد او را گرفتار  به نوع جدیدي تبدیل کند از او زائل نمی
همچنین از دید شهید مطهري انسان تبهکار  .کند عذاب جاوید می

نیت او دشمنی با حق بوده و این براي او به فعلیت رسیده و از طرفی 
ار همین پس او تا ابد گرفت ،عملی براي رسیدن به حق انجام نداده

 در عذاب اصل که گونه بیند. بنابراین همان دشمنی است و عذاب می
 عمل خلود و دوام برابر در نیز عذاب خلود و دوام است، عمل مقابل

 زیرا است؛ عصیانگري حال در لحظه هر منافق و مشرك است. کافر،
هستند.  آن واجد آنها که است آن مانند و کفر راسخِ ملکه گناه، عامل
خلود در عذاب، با عدل، حکمت، رحمت الهی و سایر آیات قرآن، این 

  ناسازگار نیست.
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