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عصر اضطراب و  ـ خصوصا براى طبقه جوان ی ـو مذهب دینیعصر ما از نظر 

دها و سؤالها بوجود یک سلسله تردیات عصر و زمان، یدودلى و بحران است. مقتض

  ز از نو مطرح ساخته است.یآورده و سؤالات کهنه و فراموش شده را ن

 -رسد که گاهى به حد افراط مى -دها و پرس و جوهاین شک و تردید از ایا بایآ

  متأسف و ناراحت بود؟

ن؛ پرسش، مقدمه وصول؛ و یقیه ناراحتى ندارد؛ شک، مقدمه چگونیده من هیبه عق

اضطراب، مقدمه آرامش است. شک، معبر خوب و لازمى است هر چند منزل و توقفگاه 

فهماند  کند، بطور ضمنى مى قان مىینهمه دعوت به تفکر و اینامناسبى است. اسلام که ا

د به یح بایشه صحیاندد است و با تفکر و یه بشر، جهل و شک و تردیکه حالت اول

  نان برسد.یقان و اطمیسرمنزل ا

  د:یگو کى از حکما مىی

اندازد تا در جستجوى  د مىین بس که تو را به شک و تردیفائده گفتار ما را هم«

  ».قان برآئىیق و ایتحق

وان شک یح ندارد. حین ناآرامى ترجیشک، ناآرامى است، اما هر آرامشى بر ا

  نیده است؟! آن نوع آرامش، آرامش پائیقان رسیمان و ایمرحله اا به یکند، ولى آ نمى
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  قان که بالاى شک است.یشک است، برخلاف آرامش اهل ا

د یقان، از منزل شک و تردیگر اهل اید من عند اللّه، دیم از افراد معدود مؤیبگذر

 نکه عصر ما عصر شکیاند. پس صرف ا دهیقان رسیمان و ایاند تا به مقصد ا گذشته

ن نوع از شک، از یل بر انحطاط و انحراف زمان ما تلقى شود. مسلّما اید دلیاست نبا

  ست.یتر ن نیشود پائ ده مىیار دیاى که بس لوحانه آرامشهاى ساده

ق یک فرد، او را به سوى تحقین است که شک یه تأسف باشد ایتواند ما آنچه مى

ن یازهاى اجتماع در ایه پاسخگوى نزد کیانگیا شکوك اجتماعى، افرادى را برنینراند؛ و 

  نه بوده باشند.یزم

*  

ام،  ا کتاب نوشتهیش که قلم به دست گرفته، مقاله یست سال پین بنده از حدود بیا

ام حلّ مشکلات و پاسخگوئى به  م آن را هدف قرار دادهیها زى که در همه نوشتهیتنها چ

  مطرح است.نه مسائل اسلامى در عصر ما یسؤالاتى است که در زم

ن بنده، برخى فلسفى، برخى اجتماعى، برخى اخلاقى، برخى فقهى و یهاى ا نوشته

ر است، یگر مغایکدیها کاملا با  ن نوشتهینکه موضوعات ایخى است. با ایبرخى تار

  ز بوده و بس.یک چینها یهدف کلى از همه ا

ظر مردم، جا در نین تدرین دیق این ناشناخته است. حقایک دین مقدس اسلام ید

مات غلطى است که به یز گروهى از مردم، تعلیواژگونه شده است، و علت اساسى گر

ه یگر از ناحیز دیش از هر چین مقدس در حال حاضر بین دیشود. ا ن نام داده مىیا

ند. هجوم استعمار یب ت از آن هستند ضربه و صدمه مىیبرخى از کسانى که مدعى حما

ان یارى از مدعیر بسیا تقصیک طرف، و قصور یش از یغربى با عوامل مرئى و نامرئ

هاى اسلامى در  شهیگر، سبب شده که اندین عصر از طرف دیت از اسلام در ایحما

ن سبب یرد. بدیهاى مختلف، از اصول گرفته تا فروع، مورد هجوم و حمله قرار گ نهیزم

  د.یفه نمایانجام وظدان ین میى در ایده است که در حدود توانایفه خود دین بنده وظیا

ام، انتشارات مذهبى ما از نظر  ادآور شدهیهاى خود  همچنانکه در برخى از نوشته

آبروئى  ه بىیهائى که اساسا مضر و ما م از آثار و نوشتهینظم، وضع نامطلوبى دارد. بگذر

عنى بر اساس یست، یز با برآورد قبلى نید و سودمند ما نیهاى مف است، آثار و نوشته

قه خود یبندى ضرورتها صورت نگرفته است؛ هر کسى به سل اجات و درجهیبه احتمحاس

ک یکند، بسى مسائل ضرورى و لازم که  سد و منتشر مىینو داند مى د مىیآنچه را مف

 ش از حدیکتاب هم درباره آنها نوشته نشده است و بسى موضوعات که ب
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  شود. سر هم نوشته مى لازم کتابهائى درباره آنها نوشته شده است و هى پشت

ه اجتماعى ندارد، هر کسى به یم که اقتصادش پاین نظر، مانند کشورى هستیاز ا

ک ید، بدون آنکه ینما ا از خارج وارد مىیکند و  د مىیخواهد تول قه خود هر چه مىیسل

ا وارد کردن کالا را بر طبق ید کالا یزان تولیروى حسابگر، آنها را رهبرى کند و مین

ز به دست یگر همه چیاجات ضرورى کشور، تحت کنترل درآورد. به عبارت دیاحت

ش از حد ین وضعى برخى کالاها بیهى است که در چنیسپرده شده است. بد» تصادف«

چ وجه در بازار یماند و برخى کالاها به ه مصرف مى شود و بى لزوم و تقاضا عرضه مى

  شود. افت نمىی

ن کار اصلاحى را همکارى و یهسته اولى ا ست؟ ساده است.ینکه راه علاج چیا

  تواند بوجود آورد. ف و مطالعه مىیف و تصنیهمفکرى گروهى از اهل تأل

م که هر کدام فکر یقه خود هستیفته و عاشق سلیولى متأسفانه غالبا ما آنچنان ش

م. من گاهى به برخى از اهل یا افتهیح همان است که خود ما یم تنها راه صحیکن مى

ن را نوعى یده و ایام، اما آنها بجاى استقبال، رنج شنهاد را عرضه کردهین پیا ف،یتأل

  اند. قه خود تلقى کردهیتخطئه سل

ست که موضوعاتى که خودش انتخاب کرده و درباره آنها ین بنده هرگز مدعى نیا

ن یزى که ادعا دارد این موضوعات بوده است، تنها چیتر قلمفرسائى کرده است لازم

ش ین اصل، تجاوز نکرده که تا حدى که برایص خودش از ایبه حسب تشخاست که 

ق اسلامى را یکند و حتى الامکان حقا» عقده گشائى«مقدور است در مسائل اسلامى 

رد، بارى حتى یتواند جلوى انحرافات عملى را بگ آنچنانکه هست ارائه دهد، فرضا نمى

ز مخالفان یا مسائلى را که دستاود و مخصوصیالامکان با انحرافات فکرى مبارزه نما

 -ص خودیلااقل به تشخ -را »مهاَالْفَ مهالَْاَ«ن جهت یاسلام است روشن کند؛ و در ا

  ت کرده است.یرعا

ادى از وقت خود را صرف مسائل اسلامى مربوط یر، قسمت زیدر سه چهار سال اخ

در برخى جرائد و  ارى از آنها به صورت سلسله مقالاتیبه زن و حقوق زن کردم، بس

  ا به صورت کتاب منتشر شد.یمجلات و 

ست ین نیان، تنها این کار کردم که احساس کردم جرینرو وقت خودم را صرف ایاز ا

ن است که گروهى در یان اید آمده است، جرینه پدین زمیکه عملا انحرافاتى در ا

اسلام را درباره حقوق ها، در سر کلاس مدارس، و در کتابها و مقالات خود، نظر یسخنران

کشى و خود  خود مى«کنند و به مصداق  ف زن به صورت غلطى طرح مىیو حدود و وظا

 انه تودهـدهند و متأسف لام قرار مىـه اسیغ علـیله تبلیهمانها را وس» خوانى ه مىیتعز
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ارى از موضوعات یمانند بس -ن موضوعاتیاجتماع مسلمان ما با منطق اسلام در ا 

ادى را اعم از زن و مرد یست. لهذا با کمال تأسف افراد زیچوجه آشنا نیبه ه -گرید

نه ین زمین بود که لازم دانستم منطق اسلام را در ایاند. ا ن ساختهینسبت به اسلام، بدب

رادى بر منطق اسلام گرفت، بلکه منطق مستدل و یروشن کنم تا بدانند نه تنها نتوان ا

ل بر اصالت و ین دلیق زن و حدود و وظائف زن بهترن اسلام درباره زن و حقویپولاد

  ت و جنبه فوق بشرى آن است.یحقان

*  

ل یافته و تفصین ین کتاب تدویادآور شدم، مطالب ایهمچنانکه در مقدمه چاپ اول 

راد شده است. یه ارشاد اینیداده شده چند سخنرانى است که در مؤسسه اسلامى حس

قابل  -ن استینچنیهاى من ایلااقل سخنران -شود مى رادیالبته آنچه به صورت سخنرانى ا

نکه از نو دستکارى شود. به علاوه وقتى که بنا است چاپ یست مگر ایچاپ شدن ن

ن بود که هم در یتوان به مطالبى که به صورت سخنرانى ادا شده قناعت کرد. ا شود نمى

ادى یو مطالب زچاپ اول و هم در چاپ دوم، مجددا بحث را مورد مطالعه قرار دادم 

  بر اصل افزودم.

ک پنجم بر مطالب چاپ اول افزوده شد، به علاوه یدر چاپ دوم در حدود 

ن ینرو ایب مطالب به عمل آمد. از ایراتى از لحاظ نظم و ترتییاصلاحاتى لفظى و تغ

  شود. اى منتشر مى افتهیر یین چاپ با چهره نسبتا تغیکتاب در ا

انتخاب «ن است که همه، مباحثى یم ایتوانم بگو ىن کتاب میآنچه درباره مباحث ا

نها یک بطور تصادف و به موجب علل اتفاقى طرح نشده است. ایچیاست، ه» شده

مسائلى است که فراوان از طرف گروههاى مختلف، بالخصوص طبقه جوان، با من در 

به  ک پاسخ عمومى استیقت یام در حق ن کتاب آوردهیشود. آنچه در ا ان گذاشته مىیم

کنند. فراوانى پرسشها در  نه از من پرسشهائى کرده و مىین زمیهمه کسانى که مکرر در ا

  ه شود.یحدى است که لازم آمد پاسخ عمومى ته

هى است که از جنبه یمباحث طرح شده، هم جنبه نقلى دارد و هم جنبه عقلى. بد

طهار (صلوات اللهّ ات مأثوره از رسول اکرم و ائمه ایمه قرآن و روایات کرینقلى به آ

هم) استناد شده است. اما از جنبه عقلى به دوگونه ممکن بود بحث شود: یه و علیعل

نگونه مسائل ین را در اینکه مشرب استدلالى متکلمیکلامى و فلسفى. ولى نظر به ا

دانم از سبک  ح و متقن مىیدانم و برعکس، مشرب حکماى اسلامى را صح ح نمىیصح

 ز کردم و از سبک حکما استفاده کردم. البته هر جا که مقتضىیپرهن بطور کلى یمتکلم
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ث و یل مشرب اهل حدیگر از قبیانا به برخى مشربهاى دیبوده به مشرب اهل کلام و اح

  ام. ز اشاره کردهیمشرب اصحاب حس ن

ات بابى تحت یدر اله -نیبرخلاف متکلم -دانند که حکماى اسلامى اهل فن مى

د یر مباحث باین مسأله از لابلاى ساید حکما را درباره ایاند. عقا نکردهباز » عدل«عنوان 

  ن بحث براى من خالى از دشوارى نبود.ینرو ایبدست آورد. از ا

ام که  ا فصلى برخورد نکردهیا مقاله یان آثار حکما به رساله یمن تاکنون در م

ن موضوع یه در امانیرا طرح کرده باشند و به سبک حک» عدل الهى«ما مسأله یمستق

عقوب بن اسحاق کندى ی«سد: ینو مى» الفهرست«م در یبحث کرده باشند. ابن الند

  »اى در عدل الهى نوشته است. رساله

دانم که آن را به سبک  ا نه؟ و هم نمىین رساله اکنون موجود است یدانم ا من نمى

ن یر الدیخواجه نصوه متکلّمانه. برخى از حکما مانند یا به شیمانه نوشته است یحک

اند، اما اگر آراء حکمى  هاى خود به سبک متکلمان وارد و خارج شده طوسى در نوشته

  ان اقناعى و خطابى بوده نه برهانى.یم غرضشان بید بگوئیم بایآنها را ملاك قرار ده

کند، اقدم حکماى  اد مىیم از کتابى از او یعقوب بن اسحاق کندى که ابن الندی

د است یمعروف است. بع» لسوف العربیف«چون از نژاد عرب است به اسلامى است و 

وه حکما وارد و خارج یوه متکلمان بحث کرده باشد، على القاعده به شیکه الکندى به ش

  شده است.

نا یخ فلاسفه اسلام، ابو على بن سیدم که شیقدر شنیکى از فضلاى عالیرا از یاخ

ن رساله در پاسخ سؤالى بوده است که ین موضوع نوشته است و ایرساله کوچکى در ا

ا مقاله ین بنده هنوز به آن رساله ین مسأله شده است، ولى متأسفانه ایم در ایاز آن حک

  افته است.یدست ن

ن مسأله، متکلمان به علل خاص مذهبى و یعلى رغم کوتاهى حکما در طرح ا

بحث عدل در کلام اند.  خى، بحث در عدل الهى را سرلوحه مباحث خود قرار دادهیتار

  ن اصل مشخص شدند.یافت که گروهها با ایآنچنان اصالت 

  ارـیر و اختـجب

مه قرن اول هجرى یشود، از ن خ استفاده مىیبحثهاى کلامى آنچنانکه از توار

 ار است.یتر، بحث جبر و اخت میان بحثهاى کلامى ظاهرا از همه قدیدر م آغاز شد.

  ک مسألهیک مسأله انسانى است و در درجه دوم یار در درجه اول، یمسأله جبر و اخت



 عدل الهی       18

ا مختار یعى. از آن جهت که به هر حال موضوع بحث، انسان است که آیا طبیالهى و 

ا یگر مسأله خدا یاى انسانى است؛ و از آن جهت که طرف د ا مجبور؟ مسألهیاست 

ظام علت و ا عوامل جبرى و نیت و قضا و قدر الهى و یا اراده و مشیعت است که آیطب

عى یا طبیاى الهى و  ا مجبور کرده است؟ مسألهیعت، انسان را آزاد گذاشته و یمعلولى طب

اى انسانى است و با سرنوشت انسان سر و کار دارد،  است؛ و چون به هر حال مسأله

ن مسأله یه تفکر علمى و فلسفى در او باشد و ایافت نشود که اندك ماید انسانى یشا

اى از  شود که وارد مرحله افت نمىیاى  باشد، همچنانکه جامعهش طرح نشده یبرا

  ن مسأله را براى خود طرح نکرده باشد.یمراحل تفکر شده باشد و ا

ع وارد مرحله تفکر علمى شد خواه یارى، زود و سریجامعه اسلامى که به علل بس

ست یضرورتى نار بود. ین مسائلى که طرح کرد مسأله جبر و اختیف اولیناخواه در رد

گر ین مسأله در قرن اول هجرى، دنبال عوامل دیع ایکه ما براى کشف علت طرح سر

ن یعى بود؛ اگر طرح نشده بود جاى ایار طبین مسأله در جهان اسلام، بسیم. طرح ایبرو

  ن مسأله نشده است.یاى توجهى به ا ن جامعهیسؤال بود که چگونه در چن

نى مسلمانان است به ید و در قرآن که کتاب دک جامعه مذهبى بویجامعه اسلامى 

اد یفرها زیار، و قضا و قدر الهى، و پاداشها و کیمسائل مربوط به جبر و اخت

ات قرآنى، که خود قرآن صلاى ین به تدبر و تفکر در آیق مسلمیم. توجه عمیخور برمى

  د.یار گردیآن را داده است، خواه ناخواه منجر به بحث در جبر و اخت

   دلـئله عـمس

را رابطه یان آورد. زیرا به م» عدل«ار، خود به خود بحث یبحث جبر و اخت

گر؛ یک طرف، و جبر و نفى عدل از طرف دیار و عدل از یان اختیمى است میمستق

فر عادلانه، مفهوم و معنى یف و پاداش و کیار است که تکلیعنى تنها در صورت اختی

ا عوامل یار نداشته باشد و در مقابل اراده الهى و یتکند. اگر انسان، آزادى و اخ دا مىیپ

فر، مفهوم خود را از یف و پاداش و کیگر تکلیعى، دست بسته و مجبور باشد، دیطب

  دهد. دست مى

ده شدند ینام» معتزله«اى که از همان ابتدا  ن اسلامى دو دسته شدند: دستهیمتکلم

ده ینام» اشاعره«ث که بعدها یحد عنى گروه اهلیگر یار، و دسته دیطرفدار عدل و اخت

حا نگفتند که منکر یدند. البته منکران عدل، صریشدند طرفدار جبر و اضطرار گرد

 ،دانستند م که هر دو دسته، خود را حامى آن مىیرا قرآن کریم زیعدل الهى هست
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ى ا کند. آنها عدل الهى را به گونه با شدت، ظلم را از خداوند نفى، و عدل را اثبات مى

ف کرد یست که قبلا بتوان آن را توصیقتى نیر کردند، گفتند: عدل، خود حقیخاص تفس

اس براى فعل الهى یار و مقیارى براى فعل پروردگار قرار داد. اساسا معیاس و معیو مق

ت و اراده براى ذات حق ید مشیید و تقیفه، و تحدیف و وظین تکلییقرار دادن نوعى تع

است براى فعل حق، قانونى فرض کرد و آن قانون را شود. مگر ممکن  محسوب مى

ن، مخلوق او و محکوم اوست و او حاکم یحاکم بر او و فعل او قرار داد؟ همه قوان

ت مطلق ذات اقدس الهى یت، بر ضد علو و قاهریت و تبعیمطلق است. هر نوع محکوم

ن عدل یام قوانن قبلى به نیست که او از قوانین نیاست. معنى عادل بودن ذات حق، ا

کند عدل است نه  ن است که او سرمنشأ عدل است، آنچه او مىیکند، بلکه ا روى مىیپ

 کند. عدل و ظلم، متأخر و منتزع از فعل پروردگار است. نکه آنچه عدل است او مىیا

آنچه آن خسرو «اس عدل است. یست؛ فعل پروردگار، مقیاس فعل پروردگار نیعدل، مق

  ».ن بودیریکند ش

قتى است و پروردگار به حکم یتزله که طرفدار عدل بودند گفتند: عدل، خود حقمع

  دهد. اس عدل انجام مىیار و مقیم و عادل است کارهاى خود را با معینکه حکیا

نکه آن فعل، مورد تعلق اراده یم، قطع نظر از ایافکن ما آنگاه که به ذات افعال نظر مى

م که برخى افعال در ذات خود ینیب ا ندارد، مىیعى ذات حق قرار دارد یا تشرینى یتکو

گر متفاوت است؛ برخى افعال در ذات خود عدل است، مانند پاداش به یبا برخى د

کوکاران؛ و چون یفر دادن به نیکوکاران؛ و برخى در ذات خود، ظلم است مانند کین

و کامل  ر مطلقیگر متفاوتند و ذات مقدس بارى تعالى خیکدیافعال در ذات خود با 

اس عدل یار و مقیم مطلق و عادل مطلق است کارهاى خود را با معیمطلق و حک

  کند. انتخاب مى

   ح ذاتىـحسن و قب

ش آمد که نوعى توسعه و گسترش نسبت به مسأله یگرى پینجا قهرا مسأله دیا

ا به طور کلى یافعال است. آ» حسن و قبح ذاتى«شود و آن مسأله  عدل محسوب مى

ا مثلا راستى و امانت یباشند؟ آ ا صفت ذاتى قبح مىیکارها داراى صفت ذاتى حسن و 

انت و یستنى است؟ و دروغ و خیکو و باینها در ذات خود، نیو احسان و امثال ا

ل خوبى، یا صفاتى از قبیستنى است؟ آینها در ذات خود، زشت و نبایامساك و امثال ا

 و از ات واقعى و ذاتى هستند و هر فعلى قطع نظر از هر فاعلک سلسله صفیستگى، یشا
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ن صفات را واجد است و فاقد اضداد آنها یهر شرط خارجى، به خودى خود برخى از ا

  ن صفات همه قراردادى و اعتبارى است؟یا ایاست، 

   هیلـتقلاّت عقــمس

عقل در  ان آمد قهرا پاى عقل و استقلالیو چون سخن از صفات ذاتى افعال به م

ا عقل در ین صورت طرح شد که آین بحث به ایان آمد. این صفات به میاکتشاف ا

ص آنها است یدارد و به تنهائى قادر به درك و تشخ» استقلال«اء یادراك حسن و قبح اش

نرو حسن و قبح ذاتى به نام حسن و یازمند به کمک و راهنمائى شرع است؟ از ایا نی

  قبح عقلى خوانده شد.

را » هیمستقلّات عقل«ه بشدت طرفدار حسن و قبح ذاتى عقلى شدند و مسأله معتزل

م که افعال ذاتا متفاوتند، و بالبداهه درك یکن طرح کردند، گفتند: بالبداهه ما درك مى

ق مسلّم را ین حقایازى به ارشاد شرع داشته باشد اینکه نیم که عقول ما بدون ایکن مى

  کند. درك مى

ک صفت قبلى و ذاتى منکر شدند، حسن و یاشاعره، همچنانکه عدل را به عنوان 

ها را امورى  ز مورد انکار قرار دادند. اشاعره اولا حسن و قبحیقبح ذاتى قبلى عقلى را ن

نها یدها و تلقیک سلسله تقلیر یطها و زمانها و تحت تأثینسبى و تابع شرائط خاص مح

  ها تابع راهنمائى شرع دانستند. ادراك حسن و قبحا عقل را در یدانستند؛ و ثان

اعتراف » هیمستقلّات عقل«گر به یو به عبارت د» عقل مستقل«اشاعره، چون به 

از به ارشاد شرع، حسن و ینکه عقل بشر، بدون نیده معتزله را مبنى بر اینداشتند و عق

ى بودند که به طور کردند و مدع کند، تخطئه مى ستنى را درك مىیستنى و نبایقبح، و با

د از یست؟ همه بایست؟ ناپسند چیکو چیست؟ نیست؟ ظلم چینکه: عدل چیکلى ا

بود و بس؛ خود » سنّت اسلامى«م ین مسائل تابع و تسلید در ایلسان شرع اخذ شود و با

گاه یپا«ک ین نام و عنوان یخواندند. اشاعره ضمنا از ا» ثیاهل حد«ا ی» اهل سنّت«را 

عنى اختلاف معتزله و اشاعره یان توده مردم ساختند. یبراى خود در ممحکم » اجتماعى

بود، از نظر توده مردم به صورت قبول » هیمستقلّات عقل«که بر اساس قبول و عدم قبول 

ن یا به صورت تعارض عقل و سنّت تلقّى شد و همیو » ثیحد«و » سنّت«و عدم قبول 

ف یگاه معتزله را تضعیت، و پایتوده مردم تقوان یگاه اجتماعى اشاعره را در میجهت، پا

  کرد.

  اعتنا نبودند، ولى اشاعره با انتخاب این نام براى خود، معتزله هرگز به سنّت بى



 21   مهّمقد

ن یکى برداشتند. مسلّما ایو قرار دادن معتزله در مقابل خود، کلاه معتزله را در تار

 ر بسزائى داشت.ی، تأثان توده عوامیل قرن سوم در میجهت، در شکست معتزله در اوا

ا ندانسته، ین، دانسته و یاى از مستشرق ده که پارهیانه بدانجا رسین اشتباه عامیکار ا

دانند که  معرفى کنند. ولى افراد وارد مى» روشنفکران ضد سنّت«معتزله را به عنوان 

ن یبندى آنها به دیزان پایچگونه ربطى به مید و نگرش معتزله و اشاعره هیاختلاف د

بندتر و فداکارتر یاسلام ندارد. معتزله عملا از اشاعره نسبت به اسلام دلسوزتر و پا

  بودند.

ک خلوص کامل برخوردار باشد، در یمعمولا نهضتهاى روشنفکرى، هر چند از 

بهره  ت بىینکه از هر نوع صفا و خلوص نیم، ولو ایمقابل متظاهران به تعبد و تسل

  شود. ان عوام واقع مىیم ن اتهاماتى دریباشند، مورد چن

اگرچه اختلاف معتزله و اشاعره در مورد حق عقل و استقلال و عدم استقلال عقل 

عنى حسن و قبح ذاتى افعال آغاز شد ولى دامنه ی» عدل«در مورد مسائل مربوط به 

ز معتزله براى یده شد. در آن مسائل نیز کشین» دیتوح«ن بحث بعدها به مسائل یا

 .شمردند ث را لازم مىیقائل بودند ولى اشاعره تعبد به ظواهر حدعقل، حق دخالت 

  م داد.یشترى خواهیح بین مورد توضیبعدا در ا

  داـدف در افعال خــغرض و ه

ز از امهات مسائل کلامى است و ید که آن نیکم نوبت به مسأله چهارمى رس کم

ات یمعللّ به اغراض و غاا افعال ذات بارى، ینکه آیده مسائل قبلى است، و آن ایزائ

  ا نه؟یهست 

دهند هدف و  هى است، انسانها درکارهائى که انجام مىیم و بدیدان چنانکه مى

دارد: چرا درس » براى«ک یرند. انسان در هر کار خود یگ غرضى را در نظر مى

ل ینکه تحصیا» براى«کنى؟  نکه دانا و توانا بشوم. چرا کار مىیا» براى«خوانى؟  مى

وجود دارد؛ و » براى«ک ی» چرا؟«نطور در مقابل هر یشت کنم. و همیو معدرآمد 

کند. هر کار که هدف معقول  مى» دار معنى«ها است که کار انسان را » براى«ن یهم

شود.  رد، کارى با معنى شمرده مىیر و مصلحتى صورت بگیعنى براى خیداشته باشد، 

هسته است که پوك و پوچ است،  معنى است، و مانند پوست بى هدف مانند لفظ بى کار بى

» معنى«ک یو » براى«ک یبه نوبه خود ممکن است که » معنى«و هر » براى«و البته هر 

  ت بودن و معنىیزى که غاید منتهى شود به چیت امر، بایگر داشته باشد، ولى در نهاید
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  است.» ر مطلقیخ«کما ذاتى اوست و به اصطلاح ح

به هر حال، انسان درکارهاى عقلانى و منطقى خود، هدف و غرضى دارد و در 

» چرا؟«دارد و اگر انسان، کارى که انجام دهد، در مقابل » براى«ک ی» چرا؟«برابر هر 

  شود. هوده و پوچ تلقى مىینداشته باشد، آن کار لغو و عبث و ب» براى«

تى یکه کار انسان، عارى از هرگونه غرض و غا -واقعىاند عبث  حکما اثبات کرده

شود و محال است که صادر بشود. همه عبثها نسبى  چگاه از انسان صادر نمىیه -باشد

شود و داراى  الى منبعث مىیک ادراك خیالى و یک شوق خیاست. مثلا فعلى که از 

ت عقلانى یغانکه فاقد یتى متناسب با همان شوق و همان ادراك است، نظر به ایغا

د آمده عبث یعنى نسبت به مبدأى که از آن مبدأ پدیم. یخوان مى» عبث«است آن را 

د عبث ید آیسته بود از آن پدیامده و شاید نیست، نسبت به مبدأى که از آن پدین

  است.

مانه فعلى است که حتى به طور نسبى یاست. فعل حک» حکمت«نقطه مقابل عبث، 

گر، غرض معقول داشته باشد، و علاوه ید، و به عبارت دت و غرض نباشیز فاقد غاین

  بر غرض معقول داشتن، توأم با انتخاب اصلح و ارجح بوده باشد.

ت داشتن و غرض داشتن آن، آن یمانه بودن فعل انسان، بستگى دارد به غایپس حک

هذا انسان یص اصلح و ارجح توأم باشد. علیت و غرض عقل پسند که با تشخیهم غا

ان هدفها و یا در میت و غرضى دارد، ثانیانسانى است که اولا درکار خود، غام یحک

کند، ثالثا براى وصول به غرض اصلح و ارجح  غرضها اصلح و ارجح را انتخاب مى

م یا حکیگر: حکمت یکند. به عبارت د ن راه را انتخاب مىیتر کیله و نزدین وسیبهتر

ن هدفها، یروى کمال دانائى، براى بهتر نکه انسان ازیبودن انسان عبارت است از ا

م بودن مستلزم یا حکیگر: حکمت یر دین شرائط ممکن را انتخاب کند؛ و به تعبیبهتر

ها به » چرا«داشته باشد، خواه آن » براى«ک یها » چرا«ن است که انسان در برابر همه یا

  له.یا به انتخاب وسیانتخاب هدف مربوط باشد 

  ن کردى؟یچرا چن ـ

  اى فلان هدف.بر ـ

  ح دادى؟یچرا آن هدف را ترج ـ

  ت.یل فلان مزیبه دل ـ

  له استفاده کردى؟یچرا از فلان وس ـ

  براى فلان رجحان. ـ

  ها پاسخ معقول دهد، به هر اندازه »چرا«در زندگى انسانى هر کارى که نتواند به 
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  شود. مىن جهت ناقص باشد، نقص در حکمت و خردمندى انسان تلقى یکه از ا

 ز مانند افعال انسانها معلّل به اغراض است؟یا افعال بارى نیخداوند چطور؟ آ

و انتخاب اصلح و ارجح دارد؟ » براى«و » چرا«ز مانند کارهاى انسان یا کارهاى خدا نیآ

» هیتشب«نها در مورد ذات بارى نوعى یم اینها همه از مختصات انسان است و تعمیا ای

  خالق به مخلوق است؟اس گرفتن یعنى قی

م بودن یت داشتن و غرض داشتن صنع الهى شدند و حکیمعتزله طبعا طرفدار غا

ر کردند ین گونه تفسیح شده است به همیم، مکررّ به آن تصریخداوند را که در قرآن کر

ش، غرض و هدف دارد و از روى کمال دانائى کارها را براى یکه او درکارهاى خو

  دهد. ن با انتخاب اصلح و ارجح انجام مىیمع اغراض و اهداف مشخص و

ش شدند و مفهوم یت و غرض داشتن خداوند در فعل خویاما اشاعره منکر غا

ه یه کردند که عدل را توجیم، مکرّر آمده است همانگونه توجیحکمت را که در قرآن کر

 نکه آنچه حکمت است خدایکند حکمت است نه ا عنى گفتند آنچه خداوند مىیکردند، 

  کند. مى

ک سلسله مصلحتها است ولى از نظر یاز نظر معتزله، افعال ذات بارى براى 

 ک سلسله مصلحتهاست.یم افعال ذات بارى به خاطر یاشاعره غلط است که بگوئ

ننده آن یننده مخلوقات است، خالق و آفریخداوند متعال همانطورى که خالق و آفر

بدون آنکه مخلوقى را به خاطر  ز هست،یشود ن ده مىیى که مصلحت نامیزهایچ

اء یان اشینى و ذاتى و علّى و معلولى میاى تکو ده باشد و بدون آنکه رابطهیمصلحتى آفر

  شود وجود داشته باشد. ى که براى آنها فرض مىیو مصلحتها

   دن صفوفــمشخص ش

با طرح مسأله حسن و قبح عقلى و مسأله معلّل بودن افعال بارى به اغراض در کنار 

ار، صفوف گروههاى کلامى یعنى مسأله عدل و مسأله جبر و اختین، یشیدو مسأله پ

ار) و حکمت یکاملا مشخص شد. معتزله با شدت طرفدار عدل و عقل و استطاعت (اخت

اهل «(معلّل بودن افعال بارى تعالى به اغراض) شدند؛ و اشاعره که تا آن زمان هنوز 

شدند به شدت در مقابل معتزله و طرز تفکر آنها  ده مىینام» ثیاهل الحد«ا ی» السنّۀ

  ستادند.یا

خوانده شدند. این کلمه تنها نماینده مفهوم عدل نبود، از این » عدلیه«معتزله به نام 

  کلمه علاوه بر مفهوم عدل به شکل معتزلى، مفاهیم اختیار، و حسن و قبح عقلى، و
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  شد. ده مىیز فهمیمعلّل بودن فعل بارى به اغراض ن

  د؟!!ــیا توحیدل ــع

ن یگرفتند و معتزله جواب درستى نداشتند ا ث بر معتزله مىیاى که اهل حد خرده

ار و حسن و قبح عقلى و معللّ بودن افعال بارى یبود که اصل عدل (به مفهوم شامل اخت

ار معتزله یرا اختیست؛ زید ذاتى سازگار نید افعالى و بلکه با توحیبه اغراض) با توح

ارى که معتزله قائل است نوعى واگذارى و سلب یعنى اختیاست، » ضیفوت«نوعى 

د فعلى است که هم برهانى است و هم در یار از ذات حق است و بر ضد توحیاخت

ه خداوند از انتساب یخورد. چگونه ممکن است به بهانه تنز سراسر قرآن به چشم مى

م؟! ما یت قائل شویفاعلکى در یى که از نظر ما زشت است، براى ذات او شریکارها

از از ذات حق در ین ى مستقل و به خود واگذاشته شده و بىین قدر که به فاعلهایهم

م یم و حال آنکه نص قرآن کریا ک قائل شدهیم، براى خداوند شریت قائل شدیفاعل

  است که:

ه كن له ولىّ من الذّلّ و كبّريك فى الملك و لم يكن له شريتّخذ ولدا و لم يلم «... 

  ١»رايتكب

د یکنند، با توح همچنانکه حکمت و مصلحتى که معتزله درکارهاى خداوند فرض مى

نکه معلول ینکه مانند داشته باشد و از ایذاتى و غناى ذاتى و منزّه بودن ذات حق از ا

تها و هدفها انجام یرا اگر انسان کارهاى خود را به خاطر غایعلتى باشد منافى است، ز

تها و هدفها قرار گرفته است. مگر نه یزه آن غایر و انگیقت تحت تأثیدهد، در حق مى

ت یعنى علت غائى موجب فاعلین است که علت غائى، علّت علّت فاعلى است. یا

ت و هدف و یست. انسان که درکارهاى خود غایفاعل است، اگر نباشد، فاعل، فاعل ن

کند.  کومت مىه هدف و غرض بر او حیک جبر از ناحیقت یغرض دارد، در حق

خداوند متعال از هرگونه جبرى آزاد و منزّه است هر چند جبر غرض و هدف بوده 

  باشد.

   اشاعره مدعى شدند که مسأله حسن و قبح ذاتى عقلى و حکم به اینکه افعال
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ف براى ین تکلییرد نوعى تعیها انجام گ ن حسن و قبحیار اید بر معیبارى تعالى الزاما با

» کادر«م خداوند مجبور است کارهاى خود را در ین است که بگوئیاخداوند است؛ مثل 

ت حق ابا دارد یى که عقل ما انسانها مشخص کرده است انجام دهد. اطلاق اراده و مش

  تها.ین محدودیاز ا

ار و یا اختیا عقل یخلاصه سخن، اشاعره مدعى شدند که آنچه معتزله به نام عدل 

اس گرفتن خالق به یاند اولا از نوع ق کرده ا حکمت و مصلحت طرحیاستطاعت، و 

  د ذاتى و افعالى ذات حق، منافى است.یا با توحیمخلوق است، ثان

م مکرّر به آن یکه در قرآن کر» هیتنز«معتزله متقابلا عقائد اشاعره را بر ضد اصل 

ن است که ما به خدا یح شده، دانستند. معتزله گفتند: لازمه عقائد اشاعره ایتصر

ح کرده یز تصریم نیم که ذات حق از آنها منزّه است و قرآن کریى نسبت دهیازهیچ

ل ظلم، عبث، فحشاء. گفتند: اگر عدل و یاست به منزّه بودن ذات حق از آنها؛ از قب

ده و آنگاه یم که بندگانى مضطّر آفریبدان» ظالم«د خداوند را یارى درکار نباشد، بایاخت

ارى از خود ندارند و یچ اختیموجودات مضطّر را که هن یکند و ا آنها را مکلّف مى

کند  کند در واقع بنده نمى کند؛ و چون هر کارى که بنده مى کنند عذاب مى گناه مى

شود نه بنده؛ و  ن خدا است که مرتکب فحشا و زشتى مىیکند پس ا بلکه خدا مى

خداوند،  ت و غرضى است پسیده اشاعره، فعل خداوند خالى از هر غایچون طبق عق

ن است که امورى را که برهان یهوده کار است. پس لازمه عقائد اشاعره ایعبث کار و ب

عنى: ظلم، یم، یکنند به خداوند نسبت ده ه مىیو قرآن توأما خداوند را از آنها تنز

  عبث، فحشاء.

 ک نقطه ضعف.یک نقطه قوت داشت و یهر کدام از دو مکتب اشعرى و معتزلى 

گرفت، و نقطه ضعف هر  ى بود که از مکتب مخالف مىیرادهایدام، در انقطه قوت هر ک

  ک مکتب جامع دفاع کند.یخواست از مکتب خود به صورت  کدام آنجا بود که مى

خواستند صحت و درستى مکتب خود را با اثبات  ک از دو مکتب مىیروان هر یپ

از مکتب خود دفاع  اعتبارى مکتب مخالف، ثابت کنند بدون آنکه بتوانند بخوبى بى

روان هر دو مکتب به یند. پیند و از عهده اشکالاتى که بر خود آنها وارد است برآینما

  کردند. گر حمله مىیکدیگر خوب وارد بودند و سخت به ینقاط ضعف مکتب د

عۀ الرأى که یار بود روزى به ربیده اختیلان دمشقى که طرفدار عقیمعروف است: غ

حبّ ان يزعم انّ اللّه يانت الّذى «ستاد و گفت: یو بالاى سرش اد یار بود رسیمنکر اخت

عنى ی» ت کنندیبرد خدا دوست دارد مردم او را معص تو همان کسى که گمان مى  عصىي

  ت بندگان به اراده خود او باشد و او خودشین است که معصیده جبرى تو ایلازمه عق
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  کنند.ت یبخواهد و دوست داشته باشد که مردم او را معص

لان یده غیده خود دفاع کند به نقطه ضعفى در عقین عقینکه از ایعۀ الرأى بدون ایرب

پندارد  تو همان کسى که مى عصى قهراي  زعم انّ اللّهيانت الّذى «د و گفت: یدمشقى چسب

گر، و خداوند مقهور خواست بندگان یز دیکند و انسانها چ زى اراده مىیخداوند چ

  ».گردد مى

الجبار معتزلى روزى در محضر صاحب بن عباد نشسته بود، ابو اسحاق قاضى عبد 

اسفرائنى وارد شد. ابو اسحاق، اشعرى و جبرى بود، برخلاف قاضى عبد الجبار که 

اد یار بود. به محض آنکه چشم قاضى به ابو اسحاق افتاد، فریمعتزلى و طرفدار اخت

نکه کارهاى زشت به او یات حق از امنزّه است ذ سبحان من تترّه عن الفحشاء«د: یبرکش

ز را و از آنجمله کارهاى زشت را از خدا ینکه تو همه چیه از ایکنا» نسبت داده شود

  دانى. مى

جرى يسبحان من لا «ده خود دفاع کند، فورا گفت: یز بدون آنکه از عقیابو اسحاق ن

دهد  انى رخ نمىیمنزّه است آنکه در سراسر ملکش (ملک وجود) جر شاءيفى ملكه الّا ما 

ض، براى خدا در ملک خدا یده تفوینکه تو با عقیه از ایکنا» ت خود اویمگر به مش

از ین اى و انسانها را در افعالشان، مستقل و به خود واگذاشته شده و بى ک قائل شدهیشر

  دانى. از خداوند مى

د صفاتى یتوح نجا بهیخوانند. نظر معتزله ا مى» دیاهل العدل و التوح«معتزله خود را 

ات یا حیا قدرت یر با ذات بودند، مثلا علم یاست. اشاعره، طرفدار صفات زائد و مغا

» میقد«دانستند و مانند ذات خداوند  ر با ذات خدا مىیقتى مغایخداوند را حق

  ر با ذات قائل نبودند.یدانستند، برخلاف معتزله که به صفات مغا مى

کردند؛  صفات بارى تعالى نوعى شرك تلقى مىده اشاعره را در باب یمعتزله عق

مهاى یک سلسله قدین است که ما در کنار ذات خدا یگفتند: لازمه سخن اشاعره ا مى

ت است و یت و مخلوقیم بودن مساوى با نفى معلولیم، و چون قدیز قائل شویگر نید

و » میقد«ده اشاعره به عدد صفات بارى تعالى یملازم با غناى ذاتى است پس به عق

وجود دارد، پس به عدد صفات خدا، خدا وجود دارد. ولى خود معتزله » غنى بالذات«

ن یم قائل نبودند. ایک قدیش از یر با ذات قائل نبودند، طبعا به بیچون به صفات مغا

  د صفاتى بود.یدند و مقصودشان توحینام د مىیبود که معتزله خود را اهل العدل و التوح

د افعالى، خود را یت معتزله لنگ بود و اشاعره در توحیى، کمد افعالیاما در توح

  دند.ینام مى» دیاهل التوح«

   ى بهیرادات بجاید صفاتى، اینکه در توحین این است که معتزله در عیقت ایحق



 27   مهّمقد

را اگر چه معتزله به ید صفاتى لنگ بود؛ زیت خودشان هم در توحیاشاعره داشتند کم

امدند. یز برنیت صفات با ذات نینینبودند، اما از عهده اثبات عر با ذات قائل یصفات مغا

ذات از صفات را طرح کردند که نقطه ضعف بزرگى در مکتب » ابتین«آنها مسأله 

  معتزله است.

نکه مکتب اشعرى نتوانست مسائل: یگرى داشتند. گذشته از ایاشاعره نقاط ضعف د

ادى نسبت یت زید که حساسیه توحه کند، در مسألیار، حکمت را توجیعدل، عقل، اخت

دا کرد. اشاعره مجبور شدند که به بهانه یز سخت درماندگى پیداد ن به آن نشان مى

ما و بلاواسطه یز را مستقید افعالى، نظام ذاتى سببى و مسببى را انکار کنند و هر چیتوح

دانند  مىاى منبعث از اراده خداوند بدانند. اهل فن  چ شرط و واسطهیو بدون دخالت ه

  اى بر ضد بساطت و علو و شموخ ذات مقدس الهى است. دهین عقیکه چن

د افعالى یدند. معتزله توحید افعالى مردد دیان عدل و توحیهر دو مکتب، خود را م

د افعالى یال خود فداى عدل کردند، و اشاعره به گمان خود عدل را فداى توحیرا به خ

ه کنند و نه یحى توجیتوانستند عدل را به شکل صحقت نه معتزله ینمودند. اما در حق

  دند.ید افعالى رسیاشاعره به عمق توح

اد است، ولى عمده، دو مسأله یاگر چه مسائل مورد اختلاف اشاعره و معتزله ز

م، از مسائل مربوط به عدل یدیش دید، عدل. بحثهاى کلامى چنانکه در پیاست: توح

 د مراتبى دارد:یده شد. توحید کشیربوط به توحاش به مسائل م آغاز شد و سپس دامنه

عنى ید ذات، ید در عبادت. در توحید افعال، توحید صفات، توحید ذات، توحیتوح

چ یه ١ء س كمثله شىيلنکه مثل و مانند ندارد: یگانگى ذات مقدس در مرتبه ذات و ای

و غنّى  ز مخلوق و محتاج اوست و او خالق کلیست، همه چیز در مرتبه ذات او نیچ

د صفات، اختلاف شد، اشاعره یست. در توحین اختلافى نیان مسلمیبالذات است، م

د افعالى کار برعکس شد، اشاعره به یر شدند؛ و در توحید و طرفدار تکثیمنکر توح

ن یان مسلمیز مید در عبادت نیر. درباره توحیدند و معتزله به تکثید گرائیتوح

د. بعضى از علماء اسلامى یر نگردیى قائل به تکثعنى احدین اختلافى نشد، یتر کوچک

ارى از عقائد و اعمال یشامى حنبلى معتقد شد که بس» هیمیابن ت«و در رأس همه آنها 

ا حاجت ید در عبادت منافى است، مانند اعتقاد به شفاعت و ین با توحیجارى مسلم

مذهب «مذهبى به نام ش یداین افکار بعدها منجر به پیاء. ایخواستن و توسل به اول

  د.یگرد» هیوهاب
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   لامىــلامى در فلسفه اســر کلام اسیتأث

ن مباحث کمک و مدد ید ولى ایجه نهائى نرسیبحثهاى کلامى اسلامى هر چند به نت

کى از جهاتى که فلسفه یات. یفراوانى کرد به حکما و فلاسفه اسلامى در مسائل اله

اش  دى فتح کرد و فاصلهینهاى جدیسرزم» صات بالمعنى الاخیاله«اسلامى در مسائل 

ى است که از کلام اسلامى گرفت. یها هیاد شد مایونانى و اسکندرانى زیبا فلسفه 

اى  ژهین حق را به گردن فلاسفه دارند که افقهاى نوى گشودند و مسائل وین، ایمتکلّم

  امدند.یطرح کردند اگرچه خود از عهده حلّ آنها برن

ک سلسله مسائل، راه را براى فلاسفه باز کردند، از ینکه با طرح یان علاوه بر یمتکلّم

م یونانى تسلیشه ینکه چون در مقابل اندیز خدمت بسزائى کردند، و آن ایگر نیراه د

زدند، در رد  آمدند و به چهره فلسفه و فلاسفه ناخن مى نبودند، به مقام معارضه برمى

ک و یکردند. باب تشک نها را نقض و رد مىنوشتند و آراء آ فلسفه و فلاسفه کتاب مى

د متکلّمان یهاى فلسفى را آنها باز کردند. تصادم و اصطکاك آراء و عقا شهید در اندیترد

بستها، تحرّك خاصى در  با آراء فلاسفه، و تلاشهاى سخت فلاسفه براى خروج از بن

جهد و  مى ىیات فلسفه اسلامى بوجود آورد. در تلاشهاى سخت است که برقهایاله

  شود. اى کشف مى نهاى تازهیسرزم

   عىیــلى شــمکتب عق

عى جالب توجه است. مکتب معتزله و یان مکتب کلامى و فلسفى شین میدر ا

عه همچنانکه در یم هر دو مربوط است به جهان تسنن. شیاشاعره که از آنها سخن گفت

به اصطلاح در فروع احکام، استقلال داشت، در اصول و مسائل کلامى فلسفى و 

  ز کاملا مستقل بود.ین» معارف اسلامى«

ن یتر قید، مطرح و عمیعى، مسائل عدل و توحیدر مکتب کلامى و فلسفى ش

عنى عدل و عقل و استطاعت و حکمت، ید. در چهار مسأله معروف، یات ابراز گردینظر

در به شمار آمد. ولى » هیعدل«عه جزء ین جهت شیت شد و به همیجانب معتزله حما

ى ین چهار تا با آنچه معتزله به آن معتقد بودند تفاوتهایک از ایعه، مفهوم هر یمکتب ش

و واگذارى که نوعى » ضیتفو«به صورت » اریاخت«عى هرگز یداشت. مثلا در مکتب ش

  ت و نوعى خداگونگى براى انسانیار از ذات حق و نوعى استقلال در فاعلیسلب اخت
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ن بار ائمه ین مکتب، براى اولیر نشد. در ایاست، تفساست که طبعا ملازم با شرك 

را طرح » نین الامریامر ب«ن مکتب بودند اصل یهم السلام) که الهام بخش ایاطهار (عل

  ن جمله، معروف و مشهور شد که:یکردند و ا

  ن.ين الامريض بل امر بيلا جبر و لا تفو

ن یتر آنکه کوچک د شد بدونیین مکتب، اصل عدل به مفهوم جامع خود تأیدر ا

د قرار گرفت و ید؛ عدل در کنار توحید ذاتى وارد آیا توحید افعالى یاى به توح ضربه

  بحق گفته شد که:

  ان.يه امويان، و الجبر و التّشبيد علويالعدل و التّوح

ت آزاد و مختار انسان و ین مکتب، اصالت عدل، و حرمت عقل، و شخصیدر ا

ا افعالى وارد ید ذاتى یاى بر توح بدون آنکه خدشهمانه جهان، اثبات شد ینظام حک

چهره » ملک الهى«کى در ید شد بدون آنکه انسان بصورت شرییار انسان تأیشود؛ اخت

د و اراده الهى، مقهور و مغلوب اراده انسانى تلقى شود؛ قضا و قدر الهى در یبنما

برابر قضا و قدر اش مجبور بودن انسان در  جهیسراسر هستى اثبات شد بدون آنکه نت

  الهى باشد.

دى بود؛ یشها همه توحید، گرایعى، در مسائل مربوط به توحیدر مکتب کلامى ش

ده اشاعره را نفى ید صفاتى شد و عقیعه طرفدار توحیر صفات، شید و تکثیعنى در توحی

ابت ذات از ین تفاوت که کار معتزله به نفى صفات و نیکرد و با معتزله موافقت کرد، با ا

ت ذات با صفات شد که ینیعه معتقد به اتحاد صفات با ذات و عید، ولى شیفات کشص

د افعالى، جانب اشاعره را گرفت ولى ین معارف الهى است؛ و در توحیتر قیکى از عمی

ن تفاوت که نظام علل و معلولات و اسباب و مسببات را نفى نکرد. در مکتب یبا ا

ان شد که در جهان سابقه یفعالى در اوجى بد ذاتى و صفاتى و ایعه، توحیکلامى ش

  .1نداشت

  الهامگیرى حکماى الهى» اصول فلسفه و روش رئالیسم«در مقدمه جلد پنجم 

                                                           
این مطلب » اصول فلسفه و روش رئالیسم«بخش توحید، و هم در جلد پنجم » سیرى در نهج البلاغه«. ما در کتاب 1

  ایم. درباره رابطه قضا و قدر با اختیار و آزادى انسان بحث کرده» انسان و سرنوشت«ایم. در کتاب  را توضیح داده
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ث و خطبه و دعا یر متون اسلامى اعم از حدیاسلامى را از معارف قرآنى و از سا

  م.ینیب شتر نمىیح بینجا لزومى به توضیم و در ایا ح دادهیتوض

رى از یک طرف، و الهامگیح برهانى از یاسلامى، با آشنائى با اصول صححکماى 

ات بالمعنى یاله«گر، در اثر مجاهدت هزار ساله، موفق شدند یمعارف اسلامى از طرف د

  ه بس استوارى بنا کنند.یرا بر پا» الاخص

شود بدون  ر مىیقتى واقعى تفسیاز نظر حکماى الهى اسلامى، عدل به عنوان حق

ک قانون بوده باشد و یک جبر و ین باشد که ذات اقدس الهى محکوم یستلزم اآنکه م

ز به ید. حسن و قبح عقلى نیاى وارد آ ت على الاطلاق ذات بارى، خدشهیبر قاهر

قت دارد یر شد، از حوزه معقولات نظرى که ارزش کشف و ارائه حقیگر تفسیاى د گونه

ل به ین دلیاعتبارى قرار گرفت و به همهاى ضرورى عملى  شهید و جزء اندیخارج گرد

رفته نشد. حکماء برخلاف یاس براى افعال بارى تعالى پذیار و مقیچوجه به عنوان معیه

  م در سطح معارف ربوبى استفاده نکردند.ین مفاهین هرگز از ایمتکلّم

نکه یت فاعل و ایت فعل و غایت به غایم غایز پس از تقسیت و غرض نیمسأله غا

ات یاء به غایصال اشیت و ایت درباره بارى تعالى مساوى است با مفهوم عنامفهوم حکم

تى دارد و ذات اقدس الهى یدا کرد. از نظر حکماء هر فعلى غایف روشنى پیآنها، تکل

  اء همه از او و به سوى او است:یات است؛ اشیۀ الغایعنى غایت کل یغا

  .١و انّ الى ربّك المنتهى

ن نتوان یش از این مقدمه بینامبرده، دامنه درازى دارد و در اک از مباحث یالبته هر 

  ن مقولات سخن گفت.یاز ا

   هــل عدل در حوزه فقــطرح اص

ان متکلّمان یرا در جهان اسلام، تنها در علم کلام و در م» عدل«شه طرح مسأله یر

  گر دارد و آن فقه اسلامى است.یاى هم در جاى د شهید جستجو کرد، رینبا

ن جامعه یس شد. ایل، بر محور کتاب و سنّت تأسیاسلامى از بدو تشک جامعه

  اسى از منبعیا سیا جزائى یا مدنى یا تجارى ین خود را اعم از عبادى یمقررات و قوان

                                                           
  42. نجم / 1
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ان شده یح بیک حادثه در قرآن بطور صریف یخواست. آنجا که تکل وحى الهى مى

ا ائمه یه شخص رسول خدا و ا دسترسى بیان است و یا سنّت قطعى در میاست و 

ا سنت یح یه صریف روشن بود. اما آنجا که آیعه) ممکن بود تکلین (از نظر شیمعصوم

قطعى وجود نداشت و دسترسى به معصوم هم نبود طبعا پاى اجتهاد و استنباط به 

  آمد. ان مىیم

 ان اهل سنت و چه تطّوراتى درینکه اجتهاد از کى آغاز شد و چه تحولاتى در میا

ست که یدى نیست. تردینجا محل طرح آن نیدارى است که ا دا کرد بحث دامنهیعه پیش

 ن کار آغاز شد.یام وفات آن حضرت، ایع مقارن ایاز زمان رسول خدا و حداقل از وقا

گرى است و یح، مطلب دیا بطور ناصحیح انجام گرفت یا از اول بطور صحینکه آیاما ا

  .1میا شاره کردهن مطالب ایگر به ایما در جاى د

ستمهاى یگر بسرعت متطور و متکامل شد و طبعا سیز مانند علوم دیفقه اسلامى ن

ستم یستم فقهى به وجود آمد: سیان اهل تسنن دو سیمختلفى در آن بوجود آمد. در م

شتر یاس که بیستم رأى و قینه معمول بود و سیان فقهاى مدیشتر میث که بیاهل حد

  بود. ان فقهاى عراق معمولیم

کردند، اگر  ن بود که در مسائل، در درجه اول به قرآن رجوع مىیث ایروش اهل حد

ث، یکردند، اگر احاد غمبر مراجعه مىیث پیافتند به حدی حکم مسأله را در قرآن نمى

ث یپرداختند، اگر در حد ان سند مىیث از نظر راویح احادیمختلف بود، به ترج

آوردند به اقوال و فتاواى  ث مختلف به دست نمىیاحادان یحى در میا ترجیافتند و ی نمى

کردند به  بستند کوشش مى ن راه هم طرفى نمىیکردند و اگر از ا صحابه رجوع مى

افتاد که  زى استفاده کنند و بندرت اتفاق مىینحوى از اشاراتى که در نصوص هست چ

  اس متوسل شوند.یبه رأى و ق

ا سنّت، قطعى یحکمى را در قرآن  ن بود. آنها اگریر ایاس غیروش اهل ق

ا یرا آنها را غالبا مجعول یکردند ز ث منقوله چندان اعتماد نمىیافتند به احادی نمى

ه در اثر ممارست در مقررات یک نفر فقیدانستند. معتقد بودند که  ف شده مىیتحر

حکم تواند  شود و از روى مشابهات مى ن اسلامى آشنا مىیقطعى اسلامى، به روح قوان

  مسأله مورد نظر را اکتشاف کند.

                                                           
» اصل اجتهاد در اسلام«اى تحت عنوان  ، مقاله1340منتشر در قم در سال » تشیع مکتب«. این بنده در نشریه سالانه 1

ده «توانند به آن مقاله مراجعه کنند. [این مقاله در کتاب  نگاشت و این تاریخچه را به طور فشرده ذکر کرد. طالبان مى

  ]. اثر استاد شهید به چاپ رسیده است» گفتار
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تواند راهنماى خوبى  مى» مصلحت«و » عدالت«اس معتقد بودند که یاهل رأى و ق

مقتضاى «د که درباره آنچه ید ه، خود را موظف مىینجا بود که فقیه باشد. ایبراى فق

» استحسان«ل یشد. اصطلاحاتى از قبیندیکند ب است و آنچه مصلحت اقتضا مى» عدالت

  دا شد.ین جا پیاز هم» استصلاح«ا ی

   اســیث و اهل قیدال اهل حدــج

اس را نوعى افراط در رجوع به عقل و نوعى کوتاهى در یث، روش اهل قیاهل حد

نگرى در کشف مصالح واقعى تلقى  گر نوعى سطحىیث و به عبارت دیاخذ به حد

مجتمعات است و از ق یگفتند: بناى کار شرع بر جمع متفرّقات و تفر کردند؛ مى مى

ال کند که به یسطح عقول عادى بدور است؛ عقل را نرسد که ساده پندارى کند و خ

ث را به جمود و تحجر یاس، اهل حدیتواند برسد. متقابلا اهل ق شه و روح احکام مىیر

  کردند. متهم مى

عنى ملازمه حکم عقل و ی» قاعده ملازمه«اى است که به  قاعده» اصول فقه«در فنّ 

  شود: ان مىین عبارت بین قاعده با ایشرع معروف است. ا

  كلّ ما حكم به العقل حكم به الشّرع، و كلّ ما حكم به الشّرع حكم به العقل.

قطعى را » مفسده«ک یا یو » مصلحت«ک ین است که هر جا که عقل، یمقصود ا

م که شرع یکن و از راه استدلال از علت به معلول حکم مى» لمى«ل یکشف کند، به دل

ا دفع آن مفسده دارد هر چند آن یفاى آن مصلحت و ینجا حکمى دائر بر استیاسلام در ا

ا یا استحبابى یک حکم وجوبى یده باشد، و هر جا که یق نقل به ما نرسیحکم از طر

و از راه استدلال از معلول به علت کشف » انّى«ل یا کراهتى دارد، ما به دلیمى و یتحر

اى درکار است هر چند بالفعل عقل ما از وجود آن  ت و مفسدهم که مصلحیکن مى

  ا مفسده آگاه نباشد.یمصلحت 

ش داشتند یاس گرایشتر به رأى و قیاز نظر فقهاى اسلامى، خصوصا آنان که ب

ک سلسله یان شرع و عقل برقرار است، دستورهاى اسلامى یهماهنگى کاملى م

ست که صددرصد تعبد در آنها یر قابل درك نیدستورهاى مرموز و مجهول و غ

  حکمفرما باشد، تعقّل هم نقشى دارد در فهم و استنباط احکام.

ک بحث کلامى بود وارد ین دانشمندان، مسأله حسن و قبح عقلى را که قبلا یا

  احکام» ملاکات«و » مناطات«ها را به عنوان  کردند و آن حسن و قبح» اصول فقه«
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تر و روشنتر  هىیآنچه عقل از همه بد» ملاکات«و » مناطات«ان یشناختند و گفتند: در م

ب عدل ین ترتیکند، حسن عدالت و احسان، و قبح ظلم و عدوان است. و به ا درك مى

  ارى در فقه اسلامى درآمدند.یو ظلم به صورت مع

دانستند: کتاب (قرآن) و سنّت و  ز مىیث، منابع فقه را در اسلام سه چیاهل حد

دانستند: سه منبع مذکور به  ز مىیاس، منابع فقه را چهار چیل رأى و قاجماع. اما اه

  اس.یعلاوه رأى و ق

ک سلسله مثالها روشن یاس انتقاداتى داشتند، با ذکر یث بر اهل رأى و قیاهل حد

اس، انسان را در کشف احکام شرعى دچار انحراف و یکردند که اعتماد به رأى و ق مى

ث یک سلسله احادیز متقابلا آنها را به اعتماد به یاس نیو قکند، و اهل رأى  اشتباه مى

  کردند. ست متهم مىیمنقوله که اعتبار و درستى آنها روشن ن

   عىیــروش فقهى ش

عه، اصل یعه، مانند کلام و فلسفه، راه مستقلّى طى کرد. در فقه شیفقه و اجتهاد ش

ملازمه حکم عقل و شرع، مورد ت احکام از مصالح و مفاسد نفس الامرى و قاعده یتبع

ش از آنچه در یاس بید قرار گرفت و حق عقل در اجتهاد، محفوظ ماند. اما رأى و قییتأ

عه مورد یان شیث از اهل تسنن مورد تخطئه واقع شده بود در میان گروه اهل حدیم

  تخطئه قرار گرفت.

ث از اهل تسنن یعه نه بدان جهت بود که اصحاب حدیاس در شیتخطئه ق

 -ه در احکامیکى از ادلّه شرعیت عقل به عنوان یکه عبارت بود از عدم حج - گفتند مى

اس، عمل به ظنّ است نه عمل به علم، ینکه رأى و قیکى ایگر بود: یبلکه به دو جهت د

اس ینکه مبناى لزوم رجوع به رأى و قیگر ایت از عقل؛ دیال است نه تبعیت از خیتبع

ا جهل به اسلام است. ین، ظلم و یست، و ایاسلامى وافى نات ین است که اصول و کلیا

ان احکام همه مسائل بطور جزئى و فردى نشده است، و امکان هم یدرست است که ب

م شده که یات اسلامى به نحوى تنظیرمتناهى است؛ ولى کلیات غیرا جزئیندارد، ز

هذا یعل نى است.ر زمایان و اوضاع مختلف مکانى و شرائط متغیپا ات بىیجوابگوى جزئ

ا یست که به لفظ، جمود کند و حکم هر واقعه جزئى را از قرآن ین نیه ایک فقیفه یوظ

البافى و یک مسأله، به خیست که به بهانه نبودن حکم ین هم نیث بخواهد؛ و ایحد

و رد فروع بر اصول است. اصول اسلامى در کتاب » عیتفر«ه یفه فقیاسى بپردازد؛ وظیق

   قیعنى تطبی» اجتهاد«و آن هنر لازم است » هنر«ک یو سنّت موجود است. فقط 
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  ر و زودگذر است.یانات متغیات اسلامى بر جریرکانه کلیارانه و زیهوش

ست مگر یاى ن چ مسألهیه«ن عنوان که: یبابى دارد تحت هم» اصول کافى«در کتاب 

  ».نکه اصول آن در کتاب و سنّت هستیا

ت احکام از مصالح و مفاسد نفس الامرى، و یو اصل تبع» عدل«هذا اصل یعل

ربناى فقه اسلامى یت عقل، به عنوان زیبالطبع اصل حسن و قبح عقلى و اصل حج

ش را در فقه اسلامى یجاى خو» عدل«عى معتبر شناخته شد؛ و بالاخره اصل یش

  افت.یباز

اس ظنىّ که یان عقلى و قان برهیگر میال، و به عبارت دیان عقل و خیعه میدر فقه ش

ک شد؛ گفته شد منابع فقه چهار است: کتاب، سنتّ، یل منطقى است تفکیهمان تمث

اس مردود گشت، عقل و برهان ینکه رأى و قین مکتب فقهى با ایاجماع، عقل. در ا

  معتبر شناخته شد.

   اسىیــماعى و ســهاى اجت اصل عدل در حوزه

علمى مسأله عدل در جو فکرى و علمى  آنچه تاکنون گفته شد مربوط به طرح

در نظام » عدل الهى«ن بود که چگونه شد که مسأله یجهان اسلام بود؛ همه مربوط به ا

ه اسلامى وارد علوم اسلامى شد و تا آنجا یع، از قرون اولیا نظام تشرین و یتکو

کى از اصول یرا » عدل«خواندند و » هیعدل«افت که بعضى فرق، خود را یت یاهم

ان، یعیر فرق بشمار آوردند؛ چنانکه ما شیاز اعتقادى خود از سایه امتیاعتقادى و ما

ن یکى از اصول دیرا به عنوان » عدل«م یشمار اصول اعتقادى اسلامى خود را که مى

  م.یبر نام مى

ن مسأله از صدر اسلام در جامعه یز ایگر نیعلاوه بر طرح علمى، به نوعى د

ک یاسلامى و در سطح عامه مردم مطرح بوده است، و آن مرحله اجرائى عدل است. 

ن بوده که امام و یاش، ا هاى اسلامى اجتماعى شهیه اندیات اولیهینفر مسلمان، از بد

، د عادل باشدید عادل باشد، شاهد محکمه باید عادل باشد، قاضى بایم بایشوا و زعیپ

عى، امام جمعه و یک مسلمان شید عادل باشد؛ و از نظر یا رجوع بایشاهد طلاق 

ک مقام عادل یى که ید عادل باشد. هر مسلمان همواره در برابر پستهایز بایجماعت ن

ن جمله رسول اکرم زبانزد یکرده است. ا ت مىید اشغال کند احساس مسؤولیبا

   ها که و چه شهامتها و حماسه؛ 1عند امام جائرافضل الجهاد كلمة عدل عام بود: و   خاص
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  ده است.ین جمله کوتاه آفریا

خچه بس درازى دارد ینى در سطح اجتماع، تاریطرح مسأله عدل از نظر عملى و ع

  م.یشو و چون از موضوع بحث کتاب خارج است ما وارد آن نمى

   لىــرمنشأ اصــس

ک سؤال یانات علمى و عملى که بدانها اشاره شد یخواننده پس از وقوف به جر

ز به مسأله یش از هر چینکه: چرا کلام اسلامى بیماند و آن ا ش باقى مىیاصلى برا

ش مطرح شد؟ و یزى مسأله عدل برایعدل پرداخت؟ و چرا فقه اسلامى قبل از هر چ

؟ خورد اى کلمه عدل به گوش مى ش از هر کلمهیاست اسلامى بیچرا در جهان س

  شه و سرمنشأ خاص داشته باشد.یک رید یها سخن از عدل بود با نکه در همه حوزهیا

خته و یانگ انها را او برمىین جریگرى درکار بوده که همه ایان اصلى دیا جریآ

  کرده است؟ ه مىیتغذ

هاى طرحهاى علمى و عملى مسأله عدل را در  شهیشه ریشه اصلى و ریاز نظر ما ر

د جستجو کرد. قرآن است که یم بایدرجه اول، در خود قرآن کرجامعه اسلامى، در 

ارى کرد و دغدغه آن را چه از نظر فکرى و یشه عدل را در دلها کاشت و آبیبذر اند

ن قرآن است که مسأله یجاد کرد. ایفلسفى و چه از نظر علمى و اجتماعى در روحها ا

عى، عدل اخلاقى، یتشرنى، عدل یهاى گوناگونش: عدل تکو عدل و ظلم را در چهره

  عدل اجتماعى طرح کرد.

نش، بر عدل و توازن و بر اساس یکند که نظام هستى و آفر ح مىیقرآن تصر

حا ظلم را از ساحت یادى که صریات زیتها است. گذشته از آیاستحقاقها و قابل

ان و اتمام حجت را از آن یاتى که ابلاغ و بیکند، و گذشته از آ ائى بشدت نفى مىیکبر

نها نوعى عدل، و هلاك بشر با نبود آنها یشمارد که بود ا جهت از شؤون پروردگار مى

که ملازم با  -اتى که اساس خلقت را بر حقینوعى ظلم و ستم است، و گذشته از آ

ت و یات، از مقام فاعلینها در برخى از آید؛ گذشته از همه اینما معرفى مى -عدل است

  کند: اد مىیه عدل ام بیر الهى بعنوان مقام قیتدب

  .١شهد اللّه انّه لا اله الّا هو و الملائكة و اولوا العلم قائما بالقسط

  داند: نش مىیا عدل را ترازوى خدا در امر آفریو 
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  . ١زانيو السّماء رفعها و وضع الم

  ه است که رسول خدا فرمود:ین آیل همیدر ذ

  .٢بالعدل قامت السّموات و الارض

  ».عدل برپا استن به یآسمانها و زم«

ن، همواره اصل یع قوانینکه در نظام جعل و وضع و تشریعنى ای - عىیعدل تشر

حا مورد توجه قرآن قرار گرفته است. در قرآن یز صرین -شود ت شده و مىیعدل، رعا

ن است که عدل و قسط بر نظام یح شده که حکمت بعثت و ارسال رسل ایم تصریکر

  زندگانى بشر حاکم باشد:

  .٣قوم النّاس بالقسطيزان لينات و انزلنا معهم الكتاب و الميارسلنا رسلنا بالبلقد 

اس یم و همراه آنها کتاب و مقیش را با دلائل روشن فرستادیهمانا فرستادگان خو«

  ».له عدل را بپا دارندینوسیم تا مردم بدی(قانون) فرستاد

ن است که یبه ا هى است که برقرارى اصل عدل در نظامات اجتماعى، موقوفیبد

  د.یا عملا به مرحله اجرا درآیعى و قانونى، نظامى عادلانه باشد، و ثانیاولا نظام تشر

ان کرده است، در مورد یامبران بین اصل کلى که قرآن در مورد همه پیعلاوه بر ا

ا در مورد برخى دستورها ی. ٤قل امر ربّى بالقسطد: یگو عى اسلامى مىینظام تشر

  .٥اقسط عند اللّهذلكم د: یگو مى

توأم با «و » ضد ظلم«و مقامى » مان الهىیپ«م، امامت و رهبرى را یقرآن کر

م براى امامت و رهبرى سخن یستگى ابراهیداند. قرآن آنجا که درباره شا مى» عدل

ها خالص درآمد به  م از همه کورهیآنگاه که ابراه«ن است: ید، برداشتش چنیگو مى

ا یو  -م در خواست کردیم. ابراهیدیبه امامت و رهبرى برگزاو ابلاغ شد که تو را 

  ابد. به او پاسخ داده شد که: امامت وین موهبت الهى در نسل او ادامه یکه ا - استفهام نمود
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»نينال عهدى الظالميلا ست: یبى نیمانى است الهى و ستمکاران را در آن نصیرهبرى، پ
1
.  

برد. در چند جاى قرآن  نام مى» صاحب عدل«قرآن، انسان اخلاقى را به عنوان 

تى و اخلاقى و روحى یى است که از نظر تربیا گواهى انسانهایکه سخن از داورى و 

 د:یفرما نکه مىیبرد؛ مثل ا م نام مىین عنوان که گفتیقابل اعتماد باشند، آنها را به هم

  .٣و اشهدوا ذوى عدل منكمد: یفرما مىا ی؛  ٢حكم به ذوا عدل منكمي

ن جمله افلاطون معروف شد که یونانى در جهان اسلام، ایپس از ترجمه آثار 

ش از آنکه سخن یولى در حدود دو قرن پ» عدالت، مادر همه فضائل اخلاقى است«

ده ین سخن را شنین از زبان قرآن این شناخته بشود، مسلمیان مسلمیافلاطون در م

  بودند.

ات مربوط به عدل، درباره عدل جمعى و گروهى است اعم از ین آیشتریب

ب بدست آورد در ین بنده به تقریاسى، قضائى، اجتماعى. تا آنجا که ایخانوادگى، س

  نه است.ین زمیه در ایآ 16حدود 

د گرفته تا معاد، و از نبوت گرفته تا امامت و زعامت، و از یدر قرآن، از توح

 ته تا هدفهاى اجتماعى، همه بر محور عدل استوار شده است.آرمانهاى فردى گرف

ع نبوت، فلسفه زعامت و امامت، ید، رکن معاد، هدف تشریعدل قرآن، همدوش توح

  اس سلامت اجتماع است.یار کمال فرد، و مقیمع

شود، به نگرش انسان به هستى و  ا معاد مربوط مىید یعدل قرآن، آنجا که به توح

است؛ آنجا که به » نىیب جهان«گر، نوعى یدهد، و به عبارت د مىنش، شکل خاص یآفر

قانون شناسى است، و » اریمع«و » اسیمق«ک یشود،  ع و قانون مربوط مىینبوت و تشر

رد و یف کتاب و سنّت قرار گیى است براى عقل که در ردیگر جاى پایبه عبارت د

ک یشود  و رهبرى مربوط مى د؛ آنجا که به امامتیجزء منابع فقه و استنباط بشمار آ

د، آرمانى انسانى است؛ و آنجا که یآ ان مىیاست؛ آنجا که پاى اخلاق به م» ستگىیشا«

  است.» تیمسؤول«ک یشود  ده مىیبه اجتماع کش

ت داده شده که هم یه بدان اهمین پایاى که در قرآن تا ا چگونه ممکن بود مسأله

ستگى زعامت و رهبرى، یو هم ملاك شاار شناخت قانون، ینى است، و هم معیب جهان

  حساسیت د ویت شدین با آن عنایتى اجتماعى، مسلمیو هم آرمانى انسانى، و هم مسؤول
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  تفاوت بمانند. فراوانى که در مورد قرآن داشتند نسبت به آن بى

م و فکر خود را یگر برویلى ندارد که در پى علتى دیم دلین است که ما معتقدیا

» عدل«ن، همه جا کلمه یچرا از آغاز نهضتهاى فکرى و عملى مسلمم که ییخسته نما

  خورد؟ به چشم مى

ن اصل در یافتن این مسأله، و علت راه ین نسبت به ایت مسلمیعلت اصلى حساس

هاى اجتماعى اسلامى، بلا شک قرآن بود. اما علت  کلام و در فقه و در حوزه

رفتند و یان و بدون لفّافه پذیا عرن مسأله که برخى آن ریهاى مختلف در ایریگ جبهه

گر است یزهاى دیلات آن را از اثر انداختند و چیهات و تأویک سلسله توجیبرخى با 

ن است نظر ما درباره یاسى. ایکه برخى روانى است، و برخى اجتماعى و برخى س

  ن مسأله در جامعه اسلامى.یسرمنشأ اصلى طرح ا

ل ین مسأله را تعلیگر ایه دیگر و از زاوید اى گر، ممکن است که به گونهیافرادى د

  ل کنند.یو تحل

اى  انات اجتماعى را به گونهیروان برخى مکتبها بطور کلّى جریم پیدان چنانکه مى

ک سلسله قالبهاى ساخته و از ین مکتبها یروان ایکنند. پ ل مىیل و تحلیگر تعلید

همه حوادث را در  خواهند اى دارند و به هر ضرب و زور هست مى ش پرداختهیپ

  آن قالبها بشناسانند.

هاى اجتماعى بر اساس یرین گونه مکتبها مسأله تضادهاى طبقاتى و موضعگیدر ا

فا یتها، نقش اصلى و اساسى را در همه حرکتها و جنبشها ایها و محرومیبرخوردار

 ات روحى و فکرى و ذوقى و عاطفى بشر،یروان آن مکتبها همه تجلیکنند. از نظر پ مى

زى یازهاى مادى و روابط اقتصادى است؛ همه شؤون، رو بنا است و چیانعکاسى از ن

ات فکرى و ذوقى و عاطفى یربنا است اقتصاد و شؤون اقتصادى است؛ خصوصیکه ز

د جستجو کرد. اگر سعدى یرى خاص طبقاتى او بایو هنرى هر کس را در موضعگ

ش، بلکه یه عیگروه، نه تنها مان یاز نظر ا» ش آدمى شکم استیه عیما«گفته است: 

ز شکم یشود ن ده مىیه فکر و احساس و عاطفه و ذوق و بالاخره آنچه مقدس نامیما

  شود. است، همه راهها به شکم منتهى مى

ز سخن یش از همه چیاى ب م که در جامعهینیب ن مکتبها اگر مىیروان ایاز نظر پ

د جستجو یاقتصادى و اجتماعى با هاىیشه آن را در نابرابرید، ریآ ان مىیعدل به م

ا کلام در یم که در لباس فقه ینیب گر، و اگر دو گروه مشخّص مىیم نه در جاى دیکن

ک یکنند: گروهى طرفدار جدى اصالت عدل به عنوان  رى مىیگ گر جبههیکدیبرابر 

  نیگر برعکس، منکر همه ایگردد و گروهى د ار براى قانون مىیک معیا ینى و یب جهان
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هاى عقلى و فکرى و کلامى و فقهى، یرین جبهه گیم که اید بدانیشود، با اصالتها مى

ر پرده است که گروه وابسته به طبقات محروم و محکوم، یرى زیک جبهه گیانگر ینما

شه تابع شکم است. محال است که یدر مقابل طبقات مرفّه و برخوردار کرده است. اند

ک محروم یفاع کند، همچنانکه محال است که ک برخوردار مرفّه، از اصل عدل دی

  ده منکر اصالت عدل بشود.یزجر کش

ک یاز مادى، یکسونگرى است. شک ندارد که نیخ، یه تارینگونه توجیاز نظر ما، ا

ى از علل یانا جاى پایشهاى انسان است و احیار مهم و اساسى در گرایعامل بس

 افت.یتوان  اسى اسلامى مىیس هاى فکرى و اجتماعى ویریز در جبهه گیاقتصادى ن

دهد و همه  ى که انسان را احاطه کرده و تحت نفوذ قرار مىیها توان همه جاذبه اما نمى

ازهاى اقتصادى یخ انسان مؤثر است در نیاى را که در بافت تار عوامل اصلى و اساسى

د هنوز زود است که درباره مجموع عوامل اساسى حاکم بر یخلاصه کرد؛ و شا

ن است که یفردى و اجتماعى انسان اظهار نظر قاطع بشود. قدر مسلّم ا زندگى

  از اصلى منحصر نتوان مورد قبول قرار داد.یازهاى مادى را به عنوان نین

ه کرد که مثلا چرا مأمون یتوان توج ارها مىین قالبها و معیدانم چگونه با ا من نمى

رند و یپذ و اصل عدل را مىشوند  و معتصم و واثق بشدت طرفدار مکتب اعتزال مى

شى در یدر مقابل، متوکل که وابسته به همان طبقه و همان گروه و همان خون بود، گرا

کند که اسلافش با مخالفان  کند و با طرفداران عدل همان را مى دا مىیجهت مخالف پ

  عدل کردند.

 ن ویکى از برخوردارتریتوان فکر صاحب بن عباد را که  ا مثلا چگونه مىی

ه کرد، در صورتى که ید از اصل عدل توجیت شدین مردم جهان بود در حمایتر متنعم

ده اشعرى ین اصل بودند و عقیب به اتفاق علماى محروم زمان او منکر ایت قریاکثر

  داشتند.

ر دارد. او اولا ین نظر کمتر نظیر برخوردارى است و از ایصاحب بن عباد وز

برند و عاقبت مغضوب بالاتر از خود  به گور نمىبرخلاف اکثر وزرا که سرى سالم 

رى چه از نظر یخى کم نظیع جنازه تارییر باقى ماند و تشیگردند، تا آخر عمر وز مى

  ت از او شد.یفیت و چه از نظر کیکم

  د:یگو ابن خلّکان مى

  

ات و بعد از یچکس مانند صاحب بن عباد خوشبختى و خوش شانسى زمان حیه«

  ».گر جمع نکردیکدیممات را توأم با 
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هاى خودش  ر بود و هم عالم، زندگى را مانند هم طبقهیصاحب بن عباد که هم وز

روند و با  ا مىید و برعکس آنها که منفور از دنیاز وزرا در کمال کامرانى گذران

رود، خوشنام و محبوب باقى ماند؛ و مردنش مانند هم  رفتنشان نامشان هم مى

ت یما صورت گرفت که غالبا عمرى را به گمنامى و محرومعنى علیگرش یهاى د طبقه

  شود. ت و احترامشان از وقت مردن آغاز مىیبرند و شهرت و محبوب بسر مى

نکه تا آخر عمر در پست وزارت باقى ماند، و علاوه یصاحب بن عباد، علاوه بر ا

گر یالعاده دت فوق یک مزیل کرد، از یز براى خود تحصینکه خوشنامى علما را نیبر ا

ز یخ است که پدر و جدش نیر تاریند تنها وزیگو نکه مىیز برخوردار بود، و آن این

گر به ارث بردند. نام خودش یکدیاند و سه نسل متوالى، وزارت را از  ر بودهیوز

  اش گفتند: ش عباس است. شعرا دربارهیایل، و نام پدرش عباد، و نام نیاسماع

 كابرورث الوزارة كابر عن 
 

 موصولة الاسناد بالاسناد

 عبّاد وزا  روى عن العباسي
 

 عبّاد  عن  ليرته و اسماع

ها و تنعمها از طرفداران جدى اصل عدل ین برخورداریصاحب بن عباد با همه ا

  د:یگو کند. مى است و به آن افتخار مى

  رى وسطهيلوشقّ عن قلبى 
 

  بلا كاتب خطّا   سطران قد

  جانب  د فىيالتّوحالعدل و 
 

  ت فى جانبيو حبّ اهل الب

شود که بدون  ده مىیان آن، دو سطر دیعنى اگر قلب من شکافته شود، در می

ت در یک طرف، و محبت اهل البید در یافته است: عدل و توحیسنده نگارش ینو

  گر.یطرف د

قاضى القضاة وسف یم. فى المثل ابو ینیب نها را مىیر اینا نظیز عیدر عدل فقهى ن

انه یده تازیشود و احمد بن حنبل حبس کش هارونى طرفدار جدى اصل عدل مى

  کند. خورده بشدت روش عدل را محکوم مى

اسها یارها و مقین معیهاى فکرى و اعتقادى بشر با ایریه جهتگیبه نظر ما توج

  لوحانه است. ارهاى انحصارى، سادهیبصورت مع

ن است که نقش قرآن را یکى این مقدمه، یا ن بحث دریغرض اصلى ما از طرح ا

ت و اصالت آن را از نظر ینکه اهمیگر ایم، دیها نشان ده شهیختن افکار و اندیدر برانگ

  م.یم روشن سازیقرآن کر



 41   مهّمقد

ست که بحث عدل را همه جانبه و قرآن پسند طرح کرده ین کتاب، مدعى نیالبته ا

نى و ین بحث را از نظر عدل تکویکه ا ن استیتواند ادعا کند ا است، آنچه احتمالا مى

نه عدل است تا حدى بصورت تازه و یکى از مسائل مطروحه در قرآن در زمیالهى که 

  اى طرح کرده است. د تازهیبا د

  
  شمسى 1352خرداد  29

  قمرى 1393جمادى الاولى  17

 مرتضى مطهرى 
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   دل الهىــدل بشرى و عــع

گران قصد سوئى ندارد؛ به یما افراد بشر، فردى از نوع خود را که نسبت به د

گردد؛ در آنچه  ان افراد قائل نمىیضى میچگونه تبعیکند؛ ه آنها تجاوز نمىحقوق 

ک چشم نگاه یطرفى به همه به یت بیمربوط به حوزه حکومت و اراده اوست به نها

گر، طرفدار مظلوم و دشمن ظالم است؛ یکند؛ در مناقشات و اختلافات افراد د مى

م یشمار مى» نیتحس«ش او را قابل م و رویدان ن کسى را داراى نوعى از کمال مىیچن

  م.یدان مى» عادل«و خود او را 

کند؛ در حوزه قدرت و  گران تجاوز مىیدر مقابل، فردى را که نسبت به حقوق د

فان و یشود؛ طرفدار ستمگران و خصم ضع ض قائل مىیان افراد تبعیاراده خود م

ستمکشان  ا لااقل در مناقشات و کشمکشهاى ستمگران ویناتوانان است؛ و 

م یدان و ستمگرى مى» ظلم«ن کسى را داراى نوعى نقص به نام یاست؛ چن» تفاوت بى«

  م.یشمار مى» حیتقب«ق یم و روش او را لایخوان مى» ظالم«و خود او را 

ا اولا به همان معنى که درباره بشر، عدالت، کمال است، و یخداى متعال چطور؟ آ

ا یدالت، کمال است و ظلم، نقص است؟ ز عیظلم، نقص است، درباره ذات الهى ن

مى اخلاقى و مخصوص اجتماع بشرى است یج خود، مفاهیعدالت و ظلم به مفهوم را

شود  شمرده مى» حکمت عملى«م قراردادى است و از شؤون یو به اصطلاح، از مفاه

  ارى وى پا فراتریات بشرى و حوزه اعمال اختی، پس، از حدود ح»حکمت نظرى«نه 
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  گذارد؟ نمى

ا فرضا که عدالت و ظلم به همان مفهوم اخلاقى انسانى در مورد خداوند متعال یثان

عنى فرضا عدالت اخلاقى، صفت کمال، و ظلم اخلاقى، صفت یان باشد، یز قابل جرین

ا ظلم در مورد خداوند عملا ممکن است مصداق ینقص درباره خداوند شمرده شود آ

ز خداوند ظلم صادر شود، و نه از آن جهت دا کند؟ نه از آن جهت که محال است ایپ

مى شرعى هستند نه عقلى آنچنانکه اشاعره یکه حسن و قبح و عدل و ظلم همه مفاه

م یگرى است و بعدها درباره آنها بحث خواهین دو جهت، مطلب دیند، که ایگو مى

ست که از خداوند ظلم صادر یا محال نینکه محال است یکرد؛ بلکه با قطع نظر از ا

ن جهت که حسن و قبح افعال، ذاتى است و عدل و ظلم یود و با فرض قبول اش

ر است و ظلم تجاوز به یت حق غین جهت که عدل رعایى واقعى هستند؛ از ایمعان

ان است و موجودى نسبت به آن حق، یعنى در موردى که پاى حقّى در میر؛ یحق غ

نوعى ظلم نسبت به صاحب  گرى به آن حق،یه دیت دارد، هر نوع تجاوز از ناحیاولو

  شود. ت دارد شمرده مىیحق که اولو

ت، یت و عدم اولویگر، اولویکدیان مخلوقات نسبت به یهى است که در رابطه میبد

ات و ید نسبت به حیت، نسبت به برخى امور معنى دارد، مثلا زیت و عدم مالکیو مالک

ت دارد، و یت و مالکیاولود کرده است، یآزادى خودش و نسبت به ثروتى که خود تول

د به حوزه یت دارد، تجاوز زیات و آزادى و دست آورد خودش اولویعمرو نسبت به ح

  د ظلم است.یت زیت عمرو، ظلم است و تجاوز عمرو به حوزه اولویاولو

ت و یدر رابطه خالق و مخلوق چطور؟ مخلوق هر چه دارد از خالق است. اولو

ت یعنى در عرض مالکیت خالق است، یالکت و میت مخلوق در طول اولویمالک

م، یل و تفهیست. در مقام تمثیتى نیت او اولویتى، و در عرض اولویخالق، مالک

د در یت فرزند کودك بایت پدر و مالکیل مالکیت بشر را از قبیت خداوند و مالکیمالک

کند. کودکان هر  ه مىیبازى ته ک از کودکان خود اسبابینظر گرفت. پدر براى هر 

تى یت و اولویاند حق مالک افت کردهیى که دریکدام براى خود نسبت به اسباب باز

گر را، تصرّف عدوانى و تجاوز به مرز حقوقى یهر کودك، تصرّف کودك د قائلند.

ت پدر را یت و اولویتواند مالک ت کودك، مىیت و اولویا مالکیشمارد، ولى آ خود مى

ست، و یچگونه تنافى درکار نیت است و هیکن مالیت در طول ایا آن مالکینفى کند؟ 

  اگر پدر در آنها تصرف کند، در مال خود و ملک خود تصرف کرده است؟

   کى در ملک ندارد، بهیخداوند متعال، مالک الملک على الاطلاق است، شر
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رجع يه يو ال * ١له الملك و له الحمدد گفت: یاش با قت و بدون شائبه مجاز دربارهیحق

زى است که از آن یهذا هرگونه تصرف خداوند در جهان، تصرف در چی. عل2الامر كلّه

تى ندارد، پس ظلم درباره یتى و اولویچکس در برابر او حقى و مالکیخود او است، ه

کند، و نه از آن  ح است خداوند نمىیخداوند منتفى است، نه از آن جهت که چون قب

بلکه از آن جهت که فرضا قبح جهت که حسن و قبح در مورد خداوند معنى ندارد، 

هاى ذاتى همچنانکه بر اعمال بشر حاکم است بر  ظلم، ذاتى ظلم باشد و حسن و قبح

چکس یرا هیکند ز دا نمىیفعل خداوند هم حاکم باشد، عملا در مورد خداوند مصداق پ

  تى ندارد تا عملا ظلم محقّق شود.یز خود، در مقابل خداوند مالکیچ چینسبت به ه

اى داشت و  ف الدوله حمدانى، از ملوك آل حمدان، که از ادب بهرهیسند یگو

عى یمحفلش مجمع ادبا بود، روزى در محفل ادبا، که ابو فراس، شاعر موشکاف ش

ام که گمان ندارم احدى بتواند دوم آن را  تى سرودهیز حضور داشت گفت: بیعرب ن

  اورد جز ابو فراس:یب

  لك جسمى تعلّه
 

  فدمى لا تطلّه

  ».زىیر کباره نمىیدهى اما خونم را  درپى زجرش مى جسم از آن تو است و تو پى«

  

  هه گفت:یابو فراس بالبد

 قال ان كنت مالكا
 

  فلى الامر كلّه

ار به من تعلّق دارد، چون و چرا یمحبوب گفت: اگر من مالک تو هستم، تمام اخت«

  ».معنى است در برابر مالک مطلق، بى

  

م که مفهومى اخلاقى است و یریج بگیو ظلم را به مفهوم را بدون شک اگر عدل

ها  ن حسن و قبحیز بر محور همیمبتنى بر حسن و قبح عقلى، و افعال خداوند را ن

م ید بگوئیم، بایبسنج» ریت حقوق غیرعا«م افعال حق را از نظر یم و بخواهیه کنیتوج

زى یرى که از او به چیرا غیزج، نه عادل است و نه ظالم، ین مفهوم رایکه خداوند به ا

ت آن یتهاى او، عدل، و عدم رعایت اولویشود تا رعا ت داشته باشد فرض نمىیاولو

  تها ظلم محسوب گردد.یاولو

  م و آن را مفهومى اعتبارى ویج عدل و ظلم صرف نظر کنیثالثا اگر از مفهوم را

                                                           
 1. تغابن / 1

  123. هود / 2
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ج یمفهوم راا مفهومى برتر از یم، آیات اجتماعى بشرى بدانیمخصوص حوزه عمل

م حکمت نظرى قرار دهد و از حوزه یف مفاهیوجود دارد که عدل و ظلم را در رد

جه یم اعتبارى و قراردادى است خارج سازد و بالنتیحکمت عملى که حوزه مفاه

ت یت و رازقیر خالقیر علم و قدرت و لااقل نظیصفتى ثبوتى و کمالى نظ» عدل«

ره؟ و یت و غیت، محدودیر ترکّب، جسمیشمرده شود و ظلم، صفتى منفى و سلبى نظ

ن اصل را یا ایه است، یهاى جهان از نظر عدل و ظلم قابل توج دهیا پدین مبنا آیروى ا

  رفت؟ید پذیبا» تعبدا«

ه فراوان کرده یم روى مفهوم عدل و ظلم تکینها گذشته، قرآن کریرابعا از همه ا

  است؟ن دو مفهوم چه برداشتى یاست. برداشت قرآن از ا

آنچه  ابند.یش را بیح خویق و صحید پاسخ دقیک سلسله پرسشها است که باینها یا

امر کننده به «ن است که شناخت خداوند به عنوان ید است ایر قابل تردیمسلّم و غ

ان آسمانى، رابطه بشر ین معرفتى است که در ادیتر اساسى» بپا دارنده عدل«و » عدل

ارسطو، که » محرّك اول«فرضا خداى فلاسفه، مثلا با خدا بر آن استوار شده است. 

شه بشر سر و کار دارد و با دل و احساسات و عواطف او یروى عقل و اندیتنها با ن

امبران که علاوه بر یکارى ندارد، از نظر عدل و ظلم موضوع بحث نباشد، خداى پ

و  ر و دلیوند محکم و استوارى با ضمیجنبه منطقى و استدلالى و عقلانى، پ

ورزى است و ارتباط انسان  احساسات دارد و انسان با او در حال داد و ستد و محبت

از عالم قادر عطوف مهربان است، قطعا ین ک بىیازمند با یک نیبا او از نوع ارتباط 

  ر کرد؟ید تعبید از آن عدالت چگونه باید دیکى از صفاتش، عدالت است. اکنون بای

 است.» معاد«و به مفهوم فلسفى مبناى » نبوت«عدل به مفهوم اجتماعى، هدف 

  د:یفرما امبران مىیپ» رسالت«و » نبوت«ان هدف یم در بیقرآن کر

  .1قوم النّاس بالقسطيزان ليالمنات و انزلنا معهم الكتاب ويارسلنا رسلنا بالب لقد
فرود شان کتاب و ترازو یم و همراه ایهمانا فرستادگانمان را با دلائل روشن فرستاد«

  ».ام کنندیم تا مردم به عدالت قیآورد

  د:یفرما فر اعمال مىیز و پاداش و کیدر موضوع معاد و محاسبه رستاخ

  ئا و ان كان مثقال حبّةيامة فلا تظلم نفس شيوم القين القسط ليو نضع المواز

                                                           
  25/  حدید. 1
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  .١نينا ا و كفى بنا حاسبيمن خردل ات

چ ستمى نخواهد شد یبه احدى هم. ینه ز مىیترازوهاى عدالت را در روز رستاخ«

  ».مین بس که ما حسابگر هستیم. ایآور و اگر هموزن دانه خردل باشد آن را مى

  

ه شده است. مثلا گفته شده یارى از قرآن، خداوند از ظلم و ستم تنزیات بسیدر آ

  است:

  . ٢ظلمونيظلمهم و لكن كانوا انفسهم يما كان اللّه ل

اند که بر خود ستم  نیستم کند، بلکه آنها چنست که خداوند به آنان یچنان ن«

  ».کنند مى

  

ک صفت مثبت براى یام به عدل، به عنوان یات، عادل بودن و قیدر بعضى آ

ه از ظلم قناعت نشده است، بطور یعنى در قرآن تنها به تنزیخداوند ذکر شده است، 

  د:یفرما مىز صفت عدالت براى خداوند اثبات شده است، چنانکه یم نیمثبت و مستق

  .٣ئكة و اولوا العلم قائما بالقسطشهد اللّه انّه لا اله الّا هو و الملا

کتا، یدهند که معبودى جز خداى  خدا و فرشتگان و دارندگان دانش، گواهى مى«

  ».ستیکه بپا دارنده عدل است، ن

  

قتى است، و عدالت از یست که عدل الهى، خود حقیهذا از نظر اسلام شکى نیعل

  م.ید خداوند را به آنها موصوف بدانیاست که قطعا با صفاتى

  ربهاــها و مشــروش

بطور کلى در مسائل مربوط به مبدء و معاد، روشها و مشربها متفاوت است. هر 

عى راه و یروان روش حسى و علوم طبین، حکما، عرفا و پیث، متکلّمیک از اهل حدی

  روش خاص دارند.

  طرفدارن، ین، مانند مسائل فروع دیاصول دث در مسائل مربوط به یاهل حد

                                                           
 47. انبیاء / 1

 70. توبه / 2

  18. آل عمران / 3
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ن دسته یاند. از نظر ا م و تعبد و مخالف هر نوع تفکر و تعمق و استدلال و منطقیتسل

د بحث و یا فروع، نباین است، اعم از اصول یچ مسأله از مسائل که در قلمروى دیدر ه

آمده است که د ساکت محض بود. در کتاب و سنّت یاستدلال و چون و چرا کرد، با

د است؛ و هم آمده است که خداوند یر است، مریم است، قدیخداوند، حى است، عل

نها را بدون یم همه ایاء دارید به حکم اعتمادى که به صحت گفتار انبیعادل است. ما با

ل یست و به چه دلینکه مثلا عدل چیم. لزومى ندارد که درباره ایریچون و چرا بپذ

  ن امور بدعت است و حرام.یدن در ایشیم، بلکه اندیشیندیاست بمنطقى خداوند عادل 

ن گروه هرگز خود یعنى ایاى به نام عدل وجود ندارد،  ن گروه طبعا مسألهیبراى ا

د پاسخ یآ ش مىیدانند که به برخى از اشکالات که درباره عدل الهى پ را ملتزم نمى

  ند.یبگو

اصول فلسفه و روش «د پنجم اساس است، ما در مقدمه جل ن گروه، بىینظر ا

نجا لازم یم، بحث مجدد را در ایا ن نظر، بحث کردهیاساسى ا درباره بى» سمیرئال

  م.یدان نمى

شمارند و با  ز مىیر گروهها تفکّر و تعمق را جایم ساین گروه که بگذریاز ا

  اند. ق پرداختهیروشهاى گوناگون به بحث و تحق

ن یاند: گروهى (اشاعره) در تفکّرات خود به ا شدهن درباره عدل دو دسته یمتکلّم

اند که صفت عدل، منتزع است از فعل خداوند از آن جهت که فعل  دهیجه رسینت

ن گروه هر فعلى در ذات خود نه عدل است و نه ظلم و هر یخداوند است. از نظر ا

، به ر از خدایچ فاعلى غیفعلى از آن جهت عدل است که فعل خدا است؛ و بعلاوه، ه

ن دو مقدمه، یر استقلال، وجود ندارد، پس به حکم ایچ نحو، نه بالاستقلال و نه بغیه

ن سراغ ندارند که فعل خدا است، پس یفى جز اینها براى عدل، تعریظلم مفهوم ندارد. ا

  نکه چون عدل است فعل خدا است.یهر فعلى چون فعل خدا است عدل است نه ا

م با اتکاء به اصل یتوان ست، مثلا نمىیطبعا درکار نچ ضابطى ین گروه هیاز نظر ا

فر، و هم یدهد و بدکار را ک کوکار را پاداش مىیم که خداوند نیعدل، جزماً ادعا کن

اى در قرآن داده است قطعا وفا  ن وعدهیم که خداوند که چنیم جزماً ادعا کنیتوان نمى

فر، عدل یبدکاران را ک کوکاران را پاداش دهد ویخواهد کرد، بلکه اگر خداوند ن

خواهد بود، و اگر هم به عکس رفتار کند باز عدل خواهد بود؛ اگر خداوند به وعده 

زى که یخود وفا کند عدل است و اگر هم نکند باز عدل است؛ اگر خداوند به چ

د عدل است، و اگر نکند هم عدل است؛ یافته است افاضه وجود نمایامکان وجود 

  ».ن بودیریهر چه آن خسرو کند ش«که او بکند.  زى استیرا عدل آن چیز
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هى که از عدل یستند ولى با توجین گروه هر چند خودشان مدعى انکار عدل نیا

» هیعدل«به  -عه و معتزلهیعنى شی -اند و لهذا مخالفان اشاعره اند عملا منکر عدل کرده

ت، انکار عدل سیه عدل نیند توجیگو نکه آنچه اشاعره مىیمعروف شدند، اشاره به ا

  است.

تواند مطرح باشد، بلکه  اى درباره عدل الهى نمى ز قهرا مسألهین گروه نیاز نظر ا

ن گروه از گروه اول، از نظر تعهد به پاسخگوئى به اشکالات مربوط به عدل، یا

  آزادترند.

ند و خداوند را از شرك در یبپو» هیتنز«اند راه  ال خود خواستهین گروه به خیا

ر خدا نفى ینرو از طرفى از غیو هم از ظلم و ستم، منزّه و مبرّا بدانند، از ات، یخالق

گر صفت عدل را در مرتبه متأخّر از فعل خدا قرار یاند و از طرف د ت کردهیفاعل

اند مفهوم  شه انکار کرده و گفتهیاند بطورى که حسن و قبح عقلى افعال را از ر داده

ن مقدمات یکه مستند به خداوند باشد، و با ا ستین نیک فعل، جز ایعادلانه بودن 

  کند. ک دارد و نه ظلم مىیت شریاند که خداوند نه در فاعل رى کردهیگ جهینت

نموده و تبرئه » هیتنز«ن گروه بجاى خداوند، ظالمان بشرى را یقت، ایاما در حق

شود  فته مىن طرز تفکر گریاى که از ا جهین نتیتر ن و روشنیتر را ابتدائىیاند. ز کرده

کند! و چون خدا  کند، بلکه خدا مى کند او نمى ن است که آنچه فلان ستمگر مىیا

ن ندارد ین مسلک، مفهومى جز ایرا عدل بنابر این عدل است، زیست، عیکند ظلم ن مى

ر خدا فاعل آن باشد به یگر چون کارى که غیکه کار، کار خدا باشد. از طرف د

» ظلم«چ معنى وجود ندارد، پس در قاموس هستى، یه چ اعتبار و بهیچوجه و به هیه

از » متوکّل عباسى«ت ستمگرانى مانند ید علت حمایچوجه وجود ندارد. شایبه ه

  رى مطلوب بوده است.یگ جهین نتیاشاعره هم

ش و یرى، نقش مظلوم در دفاع از حقوق خویگ جهین نتین منطق و چنیبا چن

  لى روشن است.یست؟! خیدهد چد انجام ین بایاى که از نظر د فهیوظ

ن درباره آنهمه نسبتهاى ظلمى که قرآن به ستمگران بشر ین متکلّمینکه ایاما ا

نه مبارزه با ظلم و ظالم نهاده است یاى که قرآن بر عهده افراد در زم فهیدهد و وظ مى

  د.ید پرسیند؟ سؤالى است که پاسخ آن را از خود اشاعره بایگو چه مى

منطق اشاعره را  - نیتهاى برجسته متکلّمیقت شخصیو در حق -نیر متکلّمیسا

ز یاند و نه با دستاو ر خدا کردهیت از غیاند. آنان نه نفى فاعل ر کردهیسخت طرد و تحق

عى یعنى متکلّمان شی -ر اشعرىیاند. متکلّمان غ د فعلى، ظلم بشرى را نفى نمودهیتوح

 انات عالم، قطع نظر از انتساب ویقتى واقعى در جریعدل را به عنوان حق - و معتزلى
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انات به خداوند، مورد قبول قرار داده و قائل به حسن و قبح عقلى و یعدم انتساب جر

  اند. ذاتى شده

اس یار و مقیاء، همانطور که معین متکلّمان معتقدند که اصل حسن و قبح اشیا

لهذا در  رد، ویاس افعال ربوبى قرار گیار و مقیتواند مع کارهاى بشرى است، مى

ن گروه با یرد. ایگ ن گروه قرار مىین اصل، مورد استناد ایات، همواره ایمسائل اله

ن مسأله را به یهى بودن حسن عدل و قبح ظلم، این اصل و توجه به بدیتوجه به ا

ند: عدل ذاتا یگو ند؛ مىینما ک اصل اخلاقى، ولى در سطح ربوبى، مطرح مىیشکل 

ض بخش یرمتناهى است بلکه فی. خداوند که عقل غک است و ظلم ذاتا زشت استین

کند و کارى را که  شناسد ترك نمى ک مىیهمه عقلهاست، هرگز کارى را که عقل، ن

  دهد. شمارد انجام نمى عقل زشت مى

ن یم کرد، در عیاند و بعد به آن اشاره خواه گر رفتهیاما حکماى الهى که از راه د

ت را منحصر به یکنند، فاعل ت مىیشرك در خالقد افعالى نفى ینکه از لحاظ توحیا

نکه حسن و قبح را متأخّر از مرتبه فعل حق و منتزع ین ایدانند، و در ع ذات حق نمى

کنند. حکماى الهى منکر حسن و  ه مىیدانند، خداوند را از ظلم، تنز از نظام وجود مى

م را حوزه ین مفاهیا شمارند، اما محدوده ستند و نظر اشاعره را مردود مىیقبح عقلى ن

م حسن و قبح، در ساحت یدانند و بس. از نظر حکماء الهى مفاه زندگى بشرى مى

اسها یارها و مقین معیار راه ندارند، افعال ذات بارى را با ایاس و معیائى بعنوان مقیکبر

  ر کرد.یتوان تفس که صددرصد بشرى است نمى

ک است و اراده یکه عدالت ن از نظر حکما خداوند عادل است ولى نه بدان جهت

ک را انجام دهد نه کارهاى بد را؛ خداوند ین است که کارهاى نیالهى همواره بر ا

کند ولى نه بدان جهت که ظلم، زشت است و خداوند  ست و ستم نمىیظالم ن

ز یخواهد کار زشتى انجام دهد. ملاك عدل الهى و بلکه مفهوم عدل الهى چ نمى

  خواهد شد. گرى است که بعدا ذکرید

کى و بدى کارها در انسان، که وجدان یشه حسن و قبح، و نیاز نظر حکما اند

قى. ارزش یاى اعتبارى است نه حق شهیل شده است، اندیاخلاقى بشر از آن تشک

ن است که یشه اعتبارى، ارزش عملى است نه علمى و کشفى. همه ارزشش ایاند

که به هدف کمالى خود در افعال ارادى ن یواسطه و ابزار است. فاعل بالقوه براى ا

 د.یها را بسازد و استخدام نما شهینگونه اندیا» آلت فعل«برسد ناچار است به عنوان 

نگونه یت خالص است از ایت که وجود صرف و کمال محض و فعلیذات مقدس احد

  است.ت منزّه یفیبه هر شکل و هر ک» آلت«ها و از استخدام  شهینگونه اندیتها و ایفاعل



 53  عدل بشري و عدل الهی

ست و ذهن چگونه یشه اعتبارى چیقى و اندیشه حقین که تفاوت اندیا

ف است که در فلسفه یسازد، بحثى عالى و لط ل حسن و قبح را مىیى از قبیها شهیاند

  . 1مین بحث شویم وارد ایتوان نجا نمىیاسلامى مطرح است و ما در ا

کنند و طبعا به  نمى ر خدا را، آنطور که منظور اشاعره است، نفىیت غیحکما فاعل

اى که بشر در مبارزه با نفى ظلم از اجتماع دارد اعتراف  فهیوجود ظلم بشرى و وظ

ارى یاس و معیگر چون اصل حسن و قبح را به عنوان ملاك و مقیدارند، و از طرف د

ن یدانند، در سراسر حکمت الهى اسلامى، هرگز به ا ح نمىیبراى فعل خداوند صح

فه براى خداوند است استناد نشده یف و وظین تکلیینوعى تعقت، یاصل که در حق

  است.

ر اشعرى، اشکالات مربوط به عدل ین غین از نظر متکلّمیاز نظر حکما و همچن

د راه حلّ آنها را ارائه یک سلسله مسائل که بایالهى که بعدا طرح خواهد شد بصورت 

  داد مطرح است.

اند راههاى کلامى و فلسفى، همه  گرى هستند که مدعىین، دسته دین بیدر ا

ن جهت یست و به همینى و تجربى نیچ مشاهده عیعقلانى و ذهنى است و متکى به ه

عنى مسائل مربوط به مبدأ و معاد، از همان راه ین، یاعتبار است. در مسائل اصول د بى

اند. مسأله عدل الهى و جواب اشکالات مربوط به آن  عى رفتهید رفت که علماى طبیبا

هاى خلقت، و نظامات جارى و حکمتهاى مکتوم در  دهید از مطالعه درباره پدیز بایرا ن

  آنها حلّ و فصل کرد.

اصول فلسفه و روش «ز در مقدمه جلد پنجم یه نین نظریما درباره صحت و سقم ا

توانند بدانجا  م. طالبان مىیدان نجا لازم نمىیم و تکرار آن را در ایا بحث کرده» سمیرئال

  ند.یمراجعه نما

ز بصورت ین گروه نیبراى ا -که بعداً طرح خواهد شد - اشکالات عدل الهى

نها ید راه حلّ آنها را جستجو کرد و ارائه داد مطرح است؛ بلکه براى ایمسائلى که با

ى که براى یکى از راههاین و حکما فقط یرا متکلّمیتر مطرح است، ز بصورت جدى

مانه جهان یروند نظامات متقن و حک از آن راه مى اثبات خدا و برخى صفات خدا

ست، لهذا فرضاً نتوانند مشکلات عدل و ظلم را ین راه نیاست، راهشان منحصر به ا

را یشود، ز مانشان به وجود خداوند خللى وارد نمىیمنطقاً حل کنند، بر اصل اعتقاد و ا

  نها قطعى و مسلّم شدهر از راه نظامات خلقت براى آیگر غیوجود خداوند از راههاى د

                                                           
 مقاله ششم (جلد دوم).» اصول فلسفه و روش رئالیسم«رجوع شود به . 1
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است، و چون وجود خداوند و عدل خداوند از آن راهها بر آنها مسلّم شده است، 

کنند، هر چند نتوانند  دا مىیمان و اعتقاد پیان خلقت، ایاجمالًا به عدل الهى در جر

ن دسته راه منحصر است، و ین راه براى ایند. ولى ایل مسائل برآیلًا از عهده تحلیتفص

ه آن از یاه منحصر است اگر در متن خلقت با مسائلى مواجه گردند که توجچون ر

شان درباره  شهیمان و اندینظر عدل و ظلم و نظام احسن، مشکل باشد، اساس ا

کنند.  نه مخلوقات مشاهده مىیگردد. آنها خداوند را تنها در آئ خداوند، متزلزل مى

ا ضد آن را ارائه یره باشد و یاندکى ت نه در ارائه عدل الهىین آئیهى است که اگر ایبد

  دهد کار از اساس متزلزل است.

توان درباره وجود خداوند  ن دسته تا معماى عدل و ظلم حل نگردد، نمىیاز نظر ا

عنى کمال یل وجود خداوند را، یرا اشکالات مربوط به عدل الهى، دلینظر قاطع داد، ز

  سازد. ت نظام خلقت را مخدوش مىیو تمام

ح یکند، تصر آنجا که درباره علم بارى بحث مى» دیتجر«امه حلّى در شرح علّ

کند که اگر اشکالات شرور و نواقص خلقت حل نشود نقضى بر علم و حکمت  مى

  گردد. بارى تلقّى مى

  ست؟یدل چــع

ست؟ تا یست؟ ظلم چین است که عدل چید روشن شود ایاى که با ن مسألهیاول

هوده است و از اشتباهات مصون یروشن نشود هر کوششى بق عدل یمفهوم اصلى و دق

  ن کلمه هست:یا چهار مورد استعمال براى ایم ماند. مجموعا چهار معنى و ینخواه

م که در آن، اجزاء و ابعاض یریاى را در نظر بگ . موزون بودن: اگر مجموعهالف

نى در آن ید شرائط معیمختلفى بکار رفته است و هدف خاصى از آن منظور است، با

ت شود، یگر رعایکدیت ارتباط اجزاء با یفیث مقدار لازم هر جزء و از لحاظ کیاز ح

تواند باقى بماند و اثر مطلوب خود را  ن صورت است که آن مجموعه مىیو تنها در ا

ک اجتماع اگر بخواهد باقى و برقرار بماند ید. مثلا یفا نمایبدهد و نقش منظور را ا

زى در آن به قدر لازم (نه به قدر مساوى) وجود داشته یعنى هر چید متعادل باشد، یبا

اسى، فرهنگى، قضائى، یک اجتماع متعادل، به کارهاى فراوان اقتصادى، سیباشد. 

م شود و براى هر کدام از آن یان افراد تقسید مین کارها بایاج دارد و ایتى احتیترب

ماشته شوند. از جهت تعادل کارها به آن اندازه که لازم و ضرورى است افراد گ

  اجات در نظر گرفته شود و متناسب با آنیزان احتین است که میاجتماعى، آنچه ضرورى است ا
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د، یآ ان مىیبه م» مصلحت«نجاست که پاى یرو مصرف گردد. ایاجات، بودجه و نیاحت

ى که از کل منظور یو هدفها» کل«عنى مصلحت کل، مصلحتى که در آن، بقاء و دوام ی

له است، حسابى مستقل و یفقط وس» جزء«ن نظر، یشود. از ا است در نظر گرفته مى

  براى خود ندارد.

ن که براى منظورى ساخته یک ماشیعنى مثلا یکى؛ یزین است تعادل فیهمچن

ک مصنوع ین هست، اگر بخواهد ین ماشیها براى ساختمان ایازمندیشود و انواع ن مى

جاب یاج ایى به قدرى که لازم و ضرورى است و احتا د از هر مادهیمتعادل باشد با

  کند در آن بکار برده شود. مى

ائى فرمول خاصى دارد و نسبت یمین است؛ هر مرکّب شیز چنیائى نیمیتعادل ش

ت آن فرمول و آن نسبتها که یب کننده آن هست؛ تنها با رعایان عناصر ترکیخاصى م

  د.یآ بوجود مى شود و آن مرکّب متفاوت است تعادل برقرار مى

جهان، موزون و متعادل است؛ اگر موزون و متعادل نبود برپا نبود، نظم و حساب 

  م آمده است:ین و مشخّصى نبود. در قرآن کریان معیو جر

  .١زانيو السّماء رفعها و وضع الم

  

ت ین است که در ساختمان جهان، رعایاند مقصود ا همانطور که مفسران گفته

ها  اى به قدر لازم استفاده شده است، فاصله ز، از هر مادهیهر چ تعادل شده است؛ در

  ث نبوى آمده است:یرى شده است. در حدیگ اندازه

  .٢بالعدل قامت السّموات و الارض

  ».ن به موجب عدل برپاستیهمانا آسمان و زم«

  

ن معنى از یتناسبى است نه ظلم. لهذا عدل به ا ن معنى، بىینقطه مقابل عدل به ا

  موضوع بحث ما خارج است.

ضها، یاند به اشکالات مربوط به عدل الهى از نظر تبع ارى از کسانى که خواستهیبس

، به جاى آنکه مسأله را از نظر عدل و ظلم طرح کنند ها جواب بدهندیتفاوتها و بد

   اند که همه ن جهت قناعت کردهیاند و به ا از نظر تناسب و عدم تناسب طرح کرده
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  ها از نظر نظام کلّى عالم لازم و ضرورى است.یضها و تفاوتها و بدین تبعیا

ست که از نظر نظام عالم، و از نظر تناسب ضرورى در مجموعه ساختمان یشک ن

  دهد. ن مطلب جواب شبهه ظلم را نمىیجهان، وجود آنچه هست ضرورى است، ولى ا

مجموع نظام عالم تناسبى، از نظر کل و  بحث عدل به معنى تناسب، در مقابل بى

گر یاست؛ ولى بحث عدل در مقابل ظلم، از نظر هر فرد و هر جزء مجزّا از اجزاء د

کل مطرح است و در عدل به مفهوم دوم، » مصلحت«است. در عدل به مفهوم اول، 

د: من منکر اصل یگو گردد و مى مسأله حق فرد مطرح است. لهذا اشکال کننده برمى

ن تناسب، خواه ناخواه مستلزم یت ایم رعایگو ولى مىستم، یتناسب در کل جهان ن

  ضها از نظر کل، روا است و از نظر جزء، ناروا است.یگردد؛ آن تبع ضها مىیبرخى تبع

 م بودن خداوند است.یم بودن و علیعدل به معنى تناسب و توازن، از شؤون حک

که براى داند  م به مقتضاى علم شامل و حکمت عام خود مىیم و حکیخداوند عل

زى چه اندازه لازم و ضرورى است و همان اندازه در یزى، از هر چیساختمان هر چ

  دهد. آن قرار مى

ند: یگو ض است. گاهى که مىی. معنى دوم عدل، تساوى و نفى هرگونه تبعب

شود. بنابر  ان افراد قائل نمىیچگونه تفاوتى مین است که هیفلانى عادل است، منظور ا

  مساوات.عنى ین، عدل یا

جاب ین باشد که عدالت ایح است. اگر مقصود ایازمند به توضیف نین تعریا

ک چشم یز و همه کس به یت نگردد و با همه چیچگونه استحقاقى رعایکند که ه مى

ه هم یه، عدل باشد، منع بالسوین ظلم است. اگر اعطاء بالسوین عدالت عینظر شود، ا

دا ین نظرى پیاز چن» ه عدل استیظلم بالسو« انه معروف:یعدل خواهد بود. جمله عام

  شده است.

نه استحقاقهاى یت تساوى در زمیعنى رعاین باشد که عدالت یو اما اگر مقصود ا

ن ینچنین مساواتى را، و اینچنیکند ا جاب مىیمتساوى، البته معنى درستى است؛ عدل، ا

به معنى سومى ن معنى ین صورت بازگشت ایمساوات از لوازم عدل است؛ ولى در ا

  است که ذکر خواهد شد.

ت حقوق افراد و عطا کردن به هر ذى حق، حق او را؛ و ظلم عبارت است یج. رعا

قى عدالت یگران. معنى حقیاز پامال کردن حقوق و تجاوز و تصرف در حقوق د

د یت شود و افراد بشر باید رعایعنى عدالتى که در قانون بشرى بایاجتماعى بشرى، 

  ز است:ین عدالت متّکى بر دو چین معنى است. ایم بشمارند همآن را محتر

  گر،یکدیسه با یگر و در مقایکدیعنى افراد بشر نسبت به یتها، یکى حقوق و اولوی
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د یکنند. مثلا کسى که با کار خود، محصولى تول دا مىیت پینوعى حقوق و اولو

ت، کار ین اولویمنشأ ا کند و دا مىیت نسبت به آن محصول پیکند، طبعاً نوعى اولو مى

ر مادر حق و یشود، نسبت به ش ن کودکى که از مادر متولد مىیت اوست. همچنیو فعال

ر را یت، دستگاه هدفدار خلقت است که آن شین اولویکند و منشأ ا دا مىیت پیاولو

  براى کودك بوجود آورده است.

ده شده است که در یت ذاتى بشر است که طورى آفریگر خصوصیکى دی

م استخدام ینام شه اعتبارى مىیها که آنها را اند شهیکارهاى خود الزاماً نوعى اند

عى یبه مقاصد طب» آلت فعل«هاى اعتبارى به عنوان  شهیکند و با استفاده از آن اند مى

ها » دیبا«است که با » انشائى«هاى  شهیک سلسله اندیها  شهید. آن اندیآ خود نائل مى

نکه افراد جامعه بهتر به سعادت ین است که براى ایله اشود. از آن جم مشخص مى

ن است مفهوم عدالت بشرى یت شود. و ایتها رعایحقوق و اولو» دیبا«خود برسند 

شود  ده مىیکند و نقطه مقابلش را که ظلم نام د مىییکه وجدان هر فرد آن را تأ

  سازد. محکوم مى

  د:یگو مولوى در اشعار معروف خود مى

  وضع اندر موضعشعدل چبود؟ 

  را اشجارعدل چبود؟ آب ده 

   موضع رخ، شه نهى، ویرانى است

 

  ظلم چبود؟ وضع در ناموضعش  

  ظلم چبود؟ آب دادن خار را

   موضع شه؟ پیل هم نادانى است

 

 
 

تها یک طرف، بر اساس اصل اولوینکه از ین معنى از عدل و ظلم، به حکم ایا

ک یشود که ناچار است  ت ذاتى بشر ناشى مىیک خصوصیگر از یاست و از طرف د

حسن و «ها بسازد و » دینبا«ها و » دیبا«د و یهاى اعتبارى استخدام نما شهیسلسله اند

را یائى راه ندارد؛ زیانتزاع کند، از مختصات بشرى است و در ساحت کبر» قبح

چ یهچ موجودى نسبت به یهمچنانکه قبلا اشاره شد او مالک على الاطلاق است و ه

ى » اولى«ت ندارد. او همچنانکه مالک على الاطلاق است یسه با او اولویزى در مقایچ

زى تصرف کرده که به یعلى الاطلاق است. او در هر چه هرگونه تصرف کند، در چ

عنى به ین معنى، ینرو ظلم به ایتمام هستى به او تعلّق دارد و ملک طلق او است. از ا

م یگرى و پاگذاشتن در حریو تصرّف در حقّ د گرىیت دیمعنى تجاوز به اولو

گرى، درباره او محال است؛ و از آن جهت محال است که مورد و مصداق ید

  دا کند.یتواند پ نمى

   ت استحقاقها در افاضه وجود و امتناع نکردن از افاضه و رحمت به آنچه امکانید. رعا
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در نظام هستى از نظر م گفت که موجودات یا کمال وجود دارد. بعداً خواهیوجود 

گر متفاوتند؛ هر موجودى در هر یکدیرى از مبدأ هستى با یض گیتها و امکان فیقابل

ت استفاضه، استحقاقى خاص به خود دارد. ذات مقدس یاى هست از نظر قابل مرتبه

اض على الاطلاق است، به هر موجودى آنچه را یر مطلق و فیحق که کمال مطلق و خ

د. ینما کند و امساك نمى است از وجود و کمال وجود، اعطا مىکه براى او ممکن 

عنى هر موجودى، هر درجه از وجود و یه، ین نظرین، طبق ایعدل الهى در نظام تکو

ض و یعنى منع فیکند. ظلم  افت مىیکمال وجود که استحقاق و امکان آن را دارد در

  امساك جود از وجودى که استحقاق دارد.

ک یق ذات پروردگار است و بعنوان ی، صفت عدل آنچنانکه لااز نظر حکماى الهى

ن معنى است، و صفت ظلم که یشود به ا ت اثبات مىیصفت کمال براى ذات احد

  ن معنى است که اشاره شد.یز به همیگردد ن نقص است و از او سلب مى

کند که دادن آن حق  دا نمىیحقى پ» بر خدا«چ موجودى یحکما معتقدند که ه

شمرده شود و خداوند از آن جهت عادل شمرده شود که » نیاداء د«و » فهیوظانجام «

ن فضل و یدهد. عدل خداوند ع گران انجام مىیبدقت تمام، وظائف خود را در برابر د

نکه خداوند فضلش را از یعنى عدل خداوند عبارت است از این جود او است؛ یع

دارد. و  غ نمىیوجود باشد، درچ موجودى در هر حدى که امکان تفضّل براى آن میه

  د:یفرما نهج البلاغه که مى 214ه السلام در خطبه ین است معنى سخن على علیا

  

گرى هم بر یکند، د دا مىیگرى حقى پیست. هر کسى که بر عهده دیکطرفى نیحق «

کند و  دا مىیت است که بر موجودات حق پیکند. تنها ذات احد دا مىیعهده او حقى پ

دا یحق پ» بر او«چ موجودى یکنند اما ه دا مىیت پیفه و مسؤولیبرابر او وظموجودات در 

  »کند. نمى

  

م در ینید ببیم، بایم بررسى کنیح است بخواهیاس صحیاس که تنها مقین مقیاگر با ا

ا واقعا یره پنداشته شده است، آیو غ» ظلم«، »ضیتبع«، »شر«ى که یزهایان همه آن چیم

افته است؟ و یامکان وجود در نظام کلّ هستى داشته و وجود نموجودى از موجودات، 

ک یا به یغ شده است؟ آیک کمال وجودى در نظام کلى داشته و از او دریا امکان ی

ه ذات حق بجاى یا از ناحیعنى آیداده شود؟ » ستینبا«زى داده شده که یموجودى، چ

مت بلکه شرّ و ر و رحیزى داده شده که نه خیر و رحمت افاضه شود چیآنکه خ

  ن نقص است؟ینقمت است، و نه کمال بلکه ع

  فصلى دارد» هیصور نوع«ضمن بحث از » اسفار«ن در جلد دوم یصدر المتألّه



 59  عدل بشري و عدل الهی

نحوه وجود کائنات (موجودات حادثه به حدوث زمانى) چه نحو وجود «تحت عنوان 

  کند. مىوى در آن فصل به مفهوم و معنى عدل الهى مطابق مذاق حکما اشاره ». است؟

  د:یگو مى

عى هستند؛ و از یک امور طبیدر گذشته دانستى که ماده و صورت، دو سبب نزد«

ز درکار یک سبب فاعلى ما فوق مادى نیرى شد که یگ جهیبحث در تلازم آنها نت

ا یم کرد که حرکات، غایه، اثبات خواهیبعدا در بحث حرکات کل است. ات نهائى م

ت ما فوق مادى، دو سبب دور موجودات یمادى و غافوق مادى دارند. فاعل ما فوق 

اگر آن دو علت دور در پ مادى مى بود موجودات  ش امور مادى کافى مىیدایباشند. 

اقى بودند و فنا و نیمادى براى هم نها راه نبود و از اول، همه یشه ب ستى را در آ

اما آن یسته خود را دارا بودند و اولشان عیکمالات شا دو علت دور ن آخرشان بود. 

ان صور، یز مؤثرند. و از طرفى میک (ماده و صورت) نیست، دو علت نزدیکافى ن

اولیفیتضاد برقرار است و ک ت صور متضاد یاى قابل رند و هر مادهیپذ ه، فساد مىیات 

کند و دو نوع  دا مىیستگى متضاد پینرو هر موجودى دو نوع شایرا دارد. از ا

احیه صورت و یکى از ناحیشود،  دا مىیاقتضاى متضاد در آن پ ه ماده. یکى از ن

ء  اقى بماند و وضع موجود را حفظ کند، و ماده، اقتضا صورت، اقتضاء دارد که ب

رد؛ و چون یه بخود بگیگر ضد صورت اولیر حالت دهد و صورتى دییکند که تغ مى

برآورده ن دو استحقاق و دو اقتضاى متضاد، در آن واحد یست که ایر نیامکان پذ

ست که ماده در آن واحد صورتهاى متضاد داشته باشد ... و یرا ممکن نیشود، ز

ه  - ن عوالم استیتر که سافل -ن عالم رایل ماده ایکند تکم جاب مىیبخشش الهى ا ب

ا ینرو حکمت الهى حرکت دورى و زمان لا انقطاع و ماده متغیله صورتها. از ایوس ر ر

ه یر کنند و جا عوض نماییدر امتداد زمان تغ مقدر فرمود که دائماً صورتها ند و ب

ابد و هر صورت و حالتى ین اختصاص یهر حال و صورتى به مدت معحکم ضرورت، 

ز چون ماده، مشترك است هر صورتى نزد صورت یش را از هستى ببرد. و نیبهره خو

ن یماده اکند که  جاب مىیا» عدل«گر حقى دارد که سزاوار است به صاحبش رد شود. ید

ان یب ماده در مین ترتین، و به ایکى به ایکى داده شود و ماده آن یصورت به آن 

ت استحقاقهاست که نظام عالم یو رعا» عدل«ن یصورتها دست بدست شود. به خاطر هم

  »بر بقاء انواع است نه افراد.

  

ک یاء با ینکه همه اشید و آن ایآ ش مىیگرى پینجا برسد پرسش دیسخن که به ا

ست تا عدل به یاند، استحقاقى درکار ن نسبت متساوى در برابر خداوند قرار گرفته

دا کند؛ اگر عدلى درباره خداوند صادق باشد، عدل یت استحقاقها مصداق پیمعنى رعا

را از نظر استحقاقها چنانکه گفته شد تفاوتى درکار یت تساوى است، زیبه معنى رعا

  ت تساوى، دربارهیاستحقاقها و عدل به معنى رعات یست. پس عدل به معنى رعاین
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ض و یچگونه تبعیکند که ه جاب مىیهذا عدل الهى ایدهد. عل جه مىیک نتیخداوند 

ان مخلوقات درکار نباشد، و حال آنکه انواع تفاوتها هست، هر چه یتفاوتى در م

  هست تفاوت و تنوع و اختلاف سطح است.

اء نسبت به خداوند عبارت یقاق درباره اشن است که مفهوم حق و استحیپاسخ ا

ا امکان نوعى یا کمال وجود. هر موجودى که امکان وجود یاز و امکان وجود یاست از ن

ۀ یاضیۀ و واجب الفیاز کمال وجود داشته باشد، خداوند متعال به حکم آنکه تام الفاعل

ن یز صدر المتألّههمچنانکه ا -د. عدل خداوندینما ا کمال وجود مىیاست، افاضه وجود 

ض عام و بخشش گسترده در مورد همه موجوداتى که یعبارت است از ف - مینقل کرد

  ض.یا تبعیچگونه امساك یا کمال در هستى دارند بدون هیامکان هستى 

شه اصلى تفاوت امکانات و استحقاقها در کجاست؟ چگونه است که ینکه ریاما ا

ت و یاء در ذات خود از نظر قابلیتناهى است، اشیض بارى تعالى عام و لا ینکه فیبا ا

شوند، مطلبى است که به حول و قوه الهى ضمن پاسخ  امکان و استحقاق متفاوت مى

  ح خواهد شد.یرادها و اشکالها تشریبه ا

  اــا و اشکالهــرادهیا

ى یشود مجموعا چه پرسشها نه مطرح مىین زمیى که در ایم پرسشهاینیاکنون بب

  است؟

ض و ین است که چرا در جهان، تبعینه هست این زمیپرسشى که در ان یاول

گرى یکى زشت است و دیاه، یگرى سید است و دیکى سفیتفاوت وجود دارد؟ چرا 

گرى گوسفند یکى انسان است و دیل؟ بلکه چرا یگرى علیکى سالم است و دیبا، یز

گرى فرشته؟ یطان است و دیکى شیگرى نبات؟ یکى جماد است و دیا کرم خاکى؟ ی

ا همه یبا و یستند؟ چرا همه زیاه نیا همه سید و یچرا همه سفستند؟ یچرا همه مانند هم ن

اه نشد و آنکه ید است سیستند؟ و اگر بنا است تفاوتى درکار باشد چرا آنکه سفیزشت ن

  با است زشت نشد؟یبا نشد و آنکه زید نشد؟ چرا آنکه زشت است زیاه است سفیس

شوند و سپس  اء، موجود مىیها است: چرا اشیستیرد فناها و نگر در مویپرسش د

د و پس از آنکه یآ ا مىیگردند؟ چرا مرگ، مقرّر شده است؟ چرا انسان بدن معدوم مى

ستى فرستاده یار نید ماندن در او زنده شد به دید و آرزوى جاویات را چشیلذت ح

  شود؟ مى

   شود: عدم است که گفته مى ن راهین پرسش با مسأله عدل و ظلم از ایرابطه ا
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زى و هر کسى تا موجود نشده حقى ندارد، اما یمحض به از وجود ناقص است. هر چ

ش و یآمدند در آسا اء اصلًا بوجود نمىیکند. اگر اش دا مىینکه موجود شد حق بقا پیهم

ن آوردنى ینکه آورده و سپس با ناکامى برده شوند؛ پس چنیشترى بودند از ایسعادت ب

  است.ظلم 

ش فناها و یدایها و پین است که: گذشته از مدت محدود هستیگر ایپرسش د

  ست؟یل جهل، عجز، ضعف، فقر براى چیها، وجود نقصها از قبیستین

شود منع  ن راه است که تصور مىیز از این مسأله با مسأله عدل و ظلم نیارتباط ا

آنهاست ظلم است. در ازمند به یض علم و قدرت و قوت و ثروت به موجودى که نیف

نکه آورده شد طبعا یامده است حقى ندارد، اما همین اشکال، فرض شده که آنکه نیا

کند. پس جهل و عجز و ضعف و فقر و گرسنگى و  دا مىیات پیحقى از نظر لوازم ح

  ت از حق است.یره نوعى ممنوعیغ

زى یهر چ نکهیضها و تفاوتها، و گذشته از این است: گذشته از تبعیگر ایپرسش د

ند برخى یآ ا مىینکه برخى موجودات که به دنیجبراً محکوم به فنا است، و گذشته از ا

مه راه، یا و مصائب که در نیشود، وجود آفات و بلا غ مىیات از آنها دریاز لوازم ح

ا در مدت هستى، هستى او را مقرون به رنج و یبرد و  ستى مىیار نیک موجود را به دی

لها، یها، سرقتها، س ها، ظلم و اختناقیماریکروبها، بیست؟ میبراى چکند  ناراحتى مى

ره، براى یطان، نفس اماره و غیبتها، جنگها، تضادها، شیها، مصییها، جدا طوفانها، زلزله

  ست؟یچ

ن یشود. البته ع نه عدل و ظلم مطرح مىیى است که در زمینها انواع پرسشهایا

ز مانند عدل و ظلم یگرى که آنها نین دیعناو ن پرسشها را با اندکى اختلاف تحتیهم

ات در علت و معلول، یل مسأله غایتوان طرح کرد؛ از قب ات است مىیاز مسائل اله

ت و هدفى در خلقت یشود اگر غا ت الهى در بحث صفات واجب. گفته مىیمسأله عنا

ا هذیاى باشد؛ و عل د فائدهیز مفید همه چیاى درکار بود با بود و حکمت بالغه

ن که یان آور، و هم ایاى ز دهیده شود و نه پدیاى آفر دهیفایده بیست که نه پدیبا مى

ها و جهلها یستیضها و تفاوتها و نیدى متروك و معدوم نماند. وجود تبعیده مفیچ پدیه

عنى یده شوند، یست آفریبا هاى لازمى که مى دهین است که پدیو عجزها نشانه ا

ا یى که یها دهیاند، و از طرفى پد ده نشدهیره آفریقدرت و غتساوى، ادامه هستى، علم و 

اند، و  ده شدهیره آفریها و غ ها و زلزلهیماریل بیان آورند از قبیا زیستند و یاى ن د فائدهیمف

  د.یآ ز جور نمىیه و با عدل به مفهوم توازن و تعادل نیان با حکمت بالغه الهین جریا

  دیدر مسأله توحر و شر، یتحت عنوان خن مسائل با اندکى اختلاف ین همیع
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ن است که در هستى، دوگانگى حکمفرماست، پس یقابل طرح است. صورت اشکال ا

ه ید براى رد نظریر و شر را گاهى در باب توحیاى باشد. حکما مسأله خ شهید دو ریبا

کنند که مربوط به حکمت بالغه است.  ه طرح مىیت الهیه، و گاهى در مسأله عنایثنو

شود  کند که هر چه موجود مى جاب مىیت الهى ایشود عنا نجا است که گفته مىیدر ا

ر و کمال باشد، و نظام موجود نظام احسن باشد، پس شرور و نقصانات که ضربه یخ

  اند. ست موجود شوند و حال آنکه موجود شدهیبا زنند نمى به نظام احسن مى

م ولى خواه ناخواه یکن رح مىه عدل و ظلم مطین مسأله را تنها از ناحیما ا

م، مفهوم یز ضمنا طرح و حل خواهد شد؛ و چنان که گفتیگر مسأله نیهاى د جنبه

ت استحقاق است نه به یرد به معنى رعایگ قرار مى» ظلم«عدل، آنگاه که در مقابل 

ت استحقاقها در مورد ذات یا تساوى؟ و البته همانطور که اشاره شد، رعایمعنى توازن 

  اند. گران پنداشتهیاند نه آنچنان که د دهیچنان است که حکما درك کرده و رسحق، آن

   نیول دــاز اص» دلــع«

ن و یات اگر شبهات و اشکالاتى هست، براى طبقه متکلّمیر مسائل الهیدر سا

فلاسفه و اهل فن مطرح است. آن مطالب هر چند دشوار باشد ولى چون از قلمروى 

است، اشکال و جواب آنها هر دو در سطحى بالاتر از سطح افکار عامه مردم خارج 

ن و یدر سطح پائ» عدل الهى«رادها و اشکالهاى مسأله یشود. اما ا درك توده طرح مى

لسوف یشد و هم فیاند سواد مىین مسأله، هم دهاتى بیان دارد. در ایز جریع عامه نیوس

  متفکّر.

ر است و ینظ تى بىیو موقع تى خاصیداراى اهم» عدالت«ن جهت، مسأله یاز ا

عه و ینکه علماى اسلامى (شیهى فرض کرد براى ایتوان توج ن جهت را مىیهم

ن اصل از یقرار دهند و دوم» نیهاى د شهیر«ف یمعتزله، نه اشاعره) عدل را در رد

کى از صفات خدا است و اگر بنا باشد ی» عدل«ن بشناسند، وگرنه یاصول پنجگانه د

م لازم است علم و قدرت و اراده و ... را ین بشمار آوریصول دصفات خدا را جزء ا

ن شمرده یعه از اصول دینکه عدل در شیم. ولى علت اصلى ایاورین شمار بیز در این

ر صفات خداوند اختلافى یعه با اهل سنّت در ساینکه: شیگر است، و آن ایشد امر د

د داشتند و یعدل، اختلاف شدولى در مسأله نداشتند و اگر هم داشتند مطرح نبود؛ 

شمرده » مذاهب«دا هم مطرح بود بطورى که اعتقاد و عدم اعتقاد به عدل، علامت یشد

 .اشعرى ایا سنّى، و اگر سنىّ است معتزلى است یعه است یشد که مثلا شخص، ش مى
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ع یشد. عدل و امامت توأماً علامت تش ى علامت اشعرى نبودن شمرده مىیعدل به تنها

عه یز است و اصول مذهب شین اسلام سه چیشد اصول د ن است که گفته مىیبود. ا

  ز است به علاوه اصل عدل و اصل امامت.یهمان سه چ

   دل و حکمتــع

ان صفات پروردگار، دو صفت است که از نظر شبهات و یم که در میقبلا گفت

  گرند: عدالت، حکمت.یکدیک به یرادهاى وارده بر آنها، متقارب و نزدیا

چ موجودى را یستگى هیاستحقاق و شان است که یمنظور از عادل بودن خدا ا

م بودن یدهد، و منظور از حک گذارد و به هر کس هر چه را استحقاق دارد مى مهمل نمى

 ن نظام ممکن است.یکوتریعنى نینش، نظام احسن و اصلح، ین است که نظام آفریاو ا

  د:یگو ن طوسى مىیر الدیخواجه نص

   حقى که حکم را شاید، نیستجز حکم 

  باید هرچیز که هست، آن چنان مى

 
 

   حکمى که زحکم حق فزون آید نیست

   باید نیست آن چیز که آن چنان نمى

 
ت و معنى داشته باشد. ین است که جهان هستى، غایت حق ایلازمه حکمت و عنا

  ر است.یا براى وصول به خیر است و یا خود خیشود  آنچه موجود مى

براى » علّت غائى«ن اصل ید بودن است و مبیم بودن و مریاز شؤون عل» حکمت«

ارتباطى به صفتهاى علم و اراده ندارد، عدالت به » عدالت«باشد، ولى  جهان مى

عنى از صفات فعل است نه از یت خداوند، یمفهومى که گفته شد از شؤون فاعل

  صفات ذات.

ها و یوردگار، وجود بدبختپر» حکمت«و » عدل«اشکال مشترك در مورد 

توان تحت  را مى» مسأله شرور«است. » مسأله شرور«تر  ها و به عبارت جامع روزى رهیت

هاى  دهیپد«توان تحت عنوان  راد بر عدل الهى بشمار آورد و مىیا» ظلم«عنوان 

کى از ینرو است که ینقضى بر حکمت بالغه پروردگار تلقّى کرد، و از ا» هدف بى

و » دفاعى«زات یگردد. مثلا وقتى تجه ز محسوب مىیگرى نیش به مادیموجبات گرا

موجودات زنده را در برابر خطرها، شاهدى بر نظم و حکمت الهى » حفاظتى«

د خطر وجود داشته باشد تا یشود که اساساً چرا با ن سؤال مطرح مىیم فوراً ایریگ مى

رسان وجود  بیکروبهاى آسیچرا مستمهاى دفاعى و حفاظتى باشد؟ یازى به سین

  ز دندانید با آنها مبارزه شود؟ چرا درنده تیله گلبولهاى سفیدارند تا لازم شود به وس
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گر وسائل دفاع باشد؟ در یا به شاخ و دیاجى به پاى دونده و یشود تا احت ده مىیآفر

ف و شکار شدنى یوانات ضعیز از خطر در حیوانات از طرفى ترس و حس گریجهان ح

رومند و شکار کننده یوانات نیت و درنده خوئى در حیگر سبعیوجود دارد، و از طرف د

شود که: چرا عامل هجوم و تجاوز  ن پرسش مطرح مىیقرار داده شده است. براى بشر ا

  د؟یزات دفاعى از روى شعور و حساب بوجود آیوجود دارد تا لازم شود تجه

قى یق و عمیهاى دق لیه و تحلید به تجزازمنین پرسشها و اشکالات که حلّ آنها نیا

نجا یب، گروههائى را در خود فرو برده است. براستى در ایک گرداب مهیاست، مانند 

  د گفت:یبا

 ن ورطه کشتى فرو شد هزاریدر ا
 

 اى در کنار که نامد از او تخته

  

ب شکل ین گرداب مهینانه، غالباً در ایهاى بدب هاى ثنوى مادى، و فلسفه فلسفه

  اند. گرفته

   تیوــثن

 - ها» خوب«هاى جهان را به دو قطب (  دهیرباز پدیا، از دیبشر و مخصوصا نژاد آر

گر یزهاى دیارى از چین و بسید، زمیکرده است. نور، باران، خورش م مىیها) تقس» بد«

ل، زلزله، یکى، خشکسالى، سیآورده است؛ و تار رها و خوبها بشمار مىیرا در قطب خ

ن یداده است. البته در ا درندگى و گزندگى را در صف بدها و شرور جاى مىمارى، یب

عنى هر چه یداده است،  ص قرار مىیاس و محور تشخیبندى، بشر، خودش را مق دسته

ش یدانسته و هر چه را که براى خو مى» خوب«افته ی ش سودمند مىیرا که براى خو

  ده است.ینام مى» بد«ده ید انمند مىیز

ا بدها و شرها را همان یدا شده است که آیشه پین اندین ایشینهاى پبراى انسا

ک مبدأ یا آنکه خوبها را ید آورده است؟ یرها را پدید که خوبها و خیآفر کسى مى

ا جهان دو مبدأ یکى است، یک و بد یا خالق نیگر؟ آیکند و شرها را مبدأى د جاد مىیا

  ننده دارد؟یو دو آفر

ا یکخواه، و یا خوب است و نیننده، خودش یکه آفرن حساب کردند یگروهى چن

رها یند، و اگر بد باشد خوبها و خیآفر بد است و بدخواه. اگر خوب باشد بدها را نمى

دگار یجه گرفتند که جهان دو مبدأ و دو آفرین نتین استدلال، چنیکند. از ا جاد نمىیرا ا

  ت).یدارد (ثنو
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گر براى بدى که بعدها با یکى و مبدأى دیم به مبدأى براى نیان قدیرانیاعتقاد ا

  دا شده است.ینجا پیان شده از همیب» منیاهر«و » زدانی«ر یتعب

ران، به ین ایا پس از استقرار در سرزمیدهد، نژاد آر خ نشان مىیبر حسب آنچه تار

د، باران، یل آتش، خورشیعت از قبیالبته مظاهر خوب طب -عتیپرستش مظاهر طب

دند، ولى یپرست ان بدها را نمىیرانین، ایپرداختند. بر حسب اظهار مورخ -خاك و باد

ز راضى یز به دستاویاند که بدها و شرور را ن ا وجود داشتهیر نژاد آریمردمانى از غ

م وجود داشته، اعتقاد به یران قدیاند. آنچه در ا کرده پرستش مى» ثهیارواح خب«ساختن 

ان، قائل به شرك در یرانیعنى اینه دوگانه پرستى؛ دگار بوده است یدو مبدأ و دو آفر

  اند نه شرك در عبادت. ت بودهیخالق

ن ییا آیست که آیخ، بروشنى معلوم نیبعدها زردشت ظهور کرد. از نظر تار

ن یى موجود، ا» اوستا«نى ثنوى؟ ییا آیدى بوده است ینى توحییزردشت، در اصل، آ

گر یکدین کتاب، تفاوت فاحشى با یمختلف ارا قسمتهاى یکند، ز ابهام را رفع نمى

چندان » گاتاها«ت دارد، ولى از بخش یاوستا صراحت در ثنو» دادیوند«دارد. بخش 

ن بخش، ین، از ایشود، بلکه بر حسب ادعاى برخى از محقّق ده نمىیدوگانگى فهم

ق ین تفاوت و اختلاف بزرگ است که اهل تحقیگردد. به علّت هم کتائى استنباط مىی

ک یست، بلکه هر بخش آن از یک نفر نیى که در دست است اثر یمعتقدند اوستا

  شخص است.

اى که  نجا نارسا است، ولى ما بر حسب اعتقاد اسلامىیخى در ایقات تاریتحق

م، یدى بدانیعت توحیک شرین زردشت را در اصل، یم دیتوان م مىیدرباره مجوس دار

 گردند. ان از اهل کتاب محسوب مىیردشتده اکثر علماى اسلام، زیرا بر حسب عقیز

ن یت در آئیند نفوذ ثنویگو کنند و مى د مىییده را تأین عقیز همین نین از مورخیمحقّق

  ا قبل از زردشت بوده است.یى در نژاد آریده دو خدایه سوابق عقیزردشت، از ناح

ک یعت زردشت را یم شریتوان عنى از راه آثار اسلامى مىیق تعبد، یالبته تنها از طر

عنى از نظر آثارى که به زردشت یخى، یم، اما از نظر تاریدى بدانیعت توحیشر

ن یم آئیتوان م نمىیرا ملاك قرار ده» گاتاها«م فقط یمنسوب است، هر چند بخواه

د زردشت یرا حداکثر آنچه محققان در باب توحیم؛ زیدى بدانین توحیزردشتى را آئ

عنى یبوده است، » د ذاتىیتوح«زردشت طرفدار ن است که یاند ا گفته» گاتاها«به استناد 

است و » آهورامزدا«دانسته است و آن  ر مخلوق مىیک موجود را قائم به ذات و غیتنها 

دانسته  ده آهورامزدا مىیرا آفرو) یمن (انگره مئنیگر را، حتى اهریهمه موجودات د

 شه قائل نبودهیک ریش از یب گر زردشت براى درخت هستىیاست؛ و به عبارت د
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د در یتوح«ن، زردشت را طرفدار یم با اتکاء به گفته برخى محقّقیتوان است؛ و هم مى

دى باشد، ین توحین، آئیک آئینکه یم. ولى براى ایپرست بدان گانهیعنى ی» عبادت

ن یت لازم است و آئید در خالقید در عبادت، توحید ذاتى و توحیعلاوه بر توح

ن یرا از ایت، کاملا ثنوى بوده است، زیخى، از نظر خالقیحسب مدارك تارزردشت به 

سپنت «ث) ی(خرد خب» ویانگره مئن«شود که قطب مخالف  ن استفاده مىینچنیمات ایتعل

ائى که یعنى همان اشیک است، یاء نیو منشأ اشی(خرد مقدس) است. سپنت مئن» ویمئن

اء بد است، یمن منشأ اشیا اهریو یه مئنده بشود، اما انگریست آفریبا خوب است و مى

و یا سپنت مئنیده شود و آهورا مزدا یست آفریبا ائى است که نمىیعنى منشأ اشی

ن یدن آنها است. مطابق ایو مسؤول آفریست، بلکه انگره مئنیدن آنها نیمسؤول آفر

عنى هستى که از یاى است،  ست ولى دو شاخهیاى ن شهیفکر، هر چند هستى دو ر

که عبارت است از » کیشاخه ن«شود:  گردد به دو شاخه منشعب مى آهورامزدا آغاز مى

ها  دهیو و همه آفریکه عبارت است از انگره مئن» شاخه بد«و کش، یو و آثار نیسپنت مئن

ن اثرى است که از یتر دىین و توحین و معتبرتریتر لیو آثار بدش. اگر گاتاها را که اص

ر و شر، و یم زردشت را در شش و پنج خیملاك قرار دهزردشت باقى مانده است 

 م.ینیب د گرفتار مىیآ ست و با حکمت بالغه جور نمىینکه نظام موجود نظام احسن نیا

  کند. امبران آسمانى کاملًا جدا مىین جهت، او را از پیا

ت یگر نتوانست با ثنویا به جهات دین نقص و ین زردشت به موجب همیآئ

اى بودن  شهیت به مفهوم دو ریگر ثنویبطورى که بعد از زردشت بار دمبارزه کند، 

ان، که یان و مزدکیان دوره ساسانى، و مانوید آمد. زردشتیان پدیرانیان ایهستى در م

شوند، در حد اعلى ثنوى  ران محسوب مىیگرى در ا نوعى انشعاب از زردشتى

  اند. بوده

ت را حتى در یشه شرك و ثنویت رن زردشت نتوانسته اسید گفت دیقت بایدر حق

ده خرافى ین عقیز مغلوب ایان برکند، خودش نیرانیمات گاتاها را از دل ایحدود تعل

  ف شده است.یگشته و تحر

رانى خارج سازد. ین خرافه چند هزار ساله را از مغز ایتنها اسلام بود که توانست ا

ان است که یرانیروح اق آن در یر عمیکى از مظاهر قدرت شگرف اسلام و تأثین یا

خته شده بود تا آنجا که برخى یت با گوشت و پوستشان آمیتوانست مردمى را که ثنو

  و آنچنان» رانى استیت، اساس تفکّر ایثنو«) معتقدند که: 1لیاز خاورشناسان (دومز

                                                           
1 .Dumtzel .  [متخصص در اساطیر قوم آریا]
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ن پندار یکردند، از ا ف مىیر آن تحریز تحت تأثین خود را نین خرافه بودند که دیر ایاس

ان دوگانه پرست، انسانهاى موحد یرانیگرفتار کننده نجات دهد. آرى اسلام بود که از ا

لحمد للّه الّذى خلق السّموات و الارض و جعل قت که: این حقیساخت که با فرا گرفتن ا

مان و یو با ا  ٢ء خلقه الّذى احسن كلّ شىن معنى که: یو با اعتقاد به ا ١الظّلمات و النّور

آنچنان عشق به خدا و  3ء خلقه ثمّ هدى ربّنا الّذى اعطى كلّ شىت که: یقعن وایدرك ا

ش نظام هستى ینش و هستى و جهان، سراپاى وجودشان را فرا گرفت که در ستایآفر

  ن سرودند:یچن
  

   به جهان خرمّ از آنم که جهان خرمّ از اوست

  عاشقم بر همه عالم که همه عالم از اوست 

    زهر که شاهد ساقى استبه حلاوت بخورم 

 4به ارادت ببرم درد که درمان هم از اوست  

  

ست، بلکه در یب خدا قائل نیرانى پس از اسلام نه تنها براى شرور مبدأى رقیا

 د:یگو شود، مى نش از نظرش محو مىیها در نظام کلّى آفرید عالى عرفانى، بدیک دی

  د:یگو غزالى مى». نباشدبد آن است که «ا یاساساً بدى وجود ندارد 

   س فى الامكان ابدع ممّا كانيل

  ».باتر از نظام موجود، امکان نداردینظامى ز«

  

دا کرده، یف و عالى پین لطینچنین، انسان دست پرورده اسلام است که فکرى ایا

د، زشت و نامطلوب است، در یک دیبتها که در یکند که بلاها و رنجها و مص درك مى

  ى است.یبایتر، همه لطف و ز قیدى عمیدنظرى بالاتر و 

ق فلسفى و عرفانى را یهاى عم شهینام گرفته و اند» بیلسان الغ«حافظ، که بحق 

کند، تفاوت دو  ان مىیت فصاحت و بلاغت بیى و استعارى در نهایى کنایدر پوششها

  نىعیر یق و گسترده و از بالا (نظر پیانه، و نظر عمینظر را، نظر سطحى و محدود عام

                                                           
 )1سپاس خدایى را که آسمانها و زمین را آفرید و تاریکیها و روشنى را پدیدار کرد. (انعام/ . 1

 )7چه آفرید نیک آفرید. (سجده/ آنکس که هر . 2

پروردگار ما آنکس است که به هر موجودى آن بهره از خلقت داد که شایستگى آن را داشت و سپس آن را در . 3

  )50راهى که باید برود راهنمائى کرد. (طه/ 

  . سعدي4
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ان کرده ین بینچنیا» هامیا«و » هیتور«عارف کامل) را با لحنى دو پهلو و نغز و توأم با 

  است:

  

  ر ما گفت خطا بر قلم صنع نرفتیپ
 

 ن بر نظر پاك خطاپوشش بادیآفر

  

ر، که جهان را به ین نگرى پییت و پایش و پاك از محدودیآلا عنى در نظر بىی

دهاى محدود یها که در دیستنیهمه خطاها و نبا ند،یب ک واحد تجلّى حق مىیصورت 

ل على یه حق است، ذات حق، جمیگردد. جهان، ظلّ حق و سا شود محو مى آشکار مى

ل یل است، محال است که جمیل، جمیالاطلاق و کامل على الاطلاق است. ظلّ جم

ت ینکه موقعیبا اگر عضوى را تک و تنها، بدون توجه به اینباشد. در هر اندام ز

دهند،  ل مىیک اندام را تشکیگر مجموعاً یک سلسله اعضاى دیعضوى دارد و با 

انا یم کرد و احیت و درستى و کمال او را درك نخواهیم، حقانیمورد توجه قرار ده

دى گسترده، آن ین که با دیگر بود بهتر بود؛ اما همیاى د م که اگر به گونهیکن فکر مى

گردد، و  م، نظر ما دگرگون مىینیبا ببیاندام زک یک عضو در مجموعه یرا به عنوان 

  گردد. م بکلى محو مىیپنداشت ستنى مىیآنچه قبلا نادرست و نبا

ن غزل، همچنانکه عادت او است که در هر غزلى یگر از همیتى دیحافظ در ب

ه یز و توریاناً ابهام آمیى و استعارى و احیب به اتفاق) مقاصد کنایا غالباً و قری(عموماً 

  ح داده است:یش را توضیر کند، مقصود خویتى تفسیز خود را با بیآم
  

 داران خط و خالش شد نهیچشمم از آ
 

 ان بر و دوشش بادیلبم از بوسه ربا

  

که جهان را » نیقین الیع«ش را به مرحله یت، وصول خوین بیدر مصراع اول ا

ند، اعلام یب مىکو یز را در جاى خود نیمظهر خط و خال و چشم و ابروى او، و هر چ

  د.ینما را مى» نیقیحقّ ال«دارد و در مصراع دوم، آرزوى وصول به مرحله  مى

قت را که عارف پس از وصول به ین حقیز ایش نیگر خویحافظ در غزلهاى د

ان کرده یست، مکرّر بیرش نیى در تفسیبایقت، جز کمال و جمال و لطف و زیحق

  د:یگو است، مانند آنجا که مى

 تى از لطف بر ما کشف کردیروى خوبت آ
 
 ر مایست در تفسین سبب جز لطف و خوبى نیز

  

 د:یگو ا مىی
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 مرا به کار جهان هرگز التفات نبود
 

  ن خوشش آراستیرخ تو در نظر من چن

  

نى عرفانى است، وحدت را یب اش جهان نىیب اساساً مردى چون حافظ که جهان

ن یى را جانشیبایفلسفى، و عشق و زت ین علّین کثرت فلسفى، تجلّى را جانشیجانش

داند  مى» باى على الاطلاقیگانه زیجلوه «کند و جهان را  عقل و وجوب فلسفى مى

شد؟! حافظ عنصرهاى سه یندیب» بوالعلامآبانه«و » ام مآبانهیخ«چگونه ممکن است 

ت از ین سه بیش در اینى عرفانى خویب را در جهان» ىیبایز«، »جلوه«، »وحدت«گانه 

  ان کرده است:ین شکلى بیتر حین و صریکوتریمعروف خود به ن غزل
  

  عکس روى تو چو در آینه جام افتاد

  که در آینه کرد» جلوه» «یک«روى تو به » حسن«

  اینهمه عکس مى و نقش نگارین که نمود

 

  عارف از پرتوى مى در طمع خام افتاد

  اینهمه نقش در آیینه اوهام افتاد

  است که در جام افتاد» رخ ساقى» «فروغ» «یک«

 

 

ت مورد بحث را به عنوان اعتراض به خلقت از یه اشتباه برخى شده که بیآنچه ما

و » هامیا«نکه یاست. غافل از ا» خطاپوش«اند، بکار بردن کلمه  ه حافظ تلقّى کردهیناح

مفهوم اى که خلاف  انا کلمهیاى دو پهلو بکار بردن و اح ا کلمهیعنى جمله ی» ۀیتور«

اد از یه است و شعراى عرفانى، زیعیظاهرش مراد است استعمال کردن، از محسنات بد

نه مطلب است. بعلاوه، حافظ فرضاً یگر حافظ بخوبى قریرند. اشعار دیگ آن بهره مى

م و اعتقاد کاملى یا ممکن است با آنهمه احترام و تعظیاعتراض به خلقت داشته باشد آ

ا یرا در آن صورت، مقصود حافظ یدارد او را تخطئه کند؟! ز» ریپ«که به اصطلاح به 

د خطا بر قلم صنع نرفت، دروغگو و یگو ر در ادعاى خود که مىین است که پیا

  ا احمق و ساده دل.یگر است و  مجامله

رى یه ناپذیعنى تجزیه شرور را، یحافظ در برخى اشعار خود، راز اصلى توج

ان یکرده است و ما در جاى خود آن مطلب را بان ین شکلى بیخلقت را به بهتر

ت مورد بحث بخواهد به خلقت ینکه حافظ در بین، تصور ایم کرد. بنابر ایخواه

  انه است.ید تصورى عامیر را تخطئه نمایاعتراض و نظر پ
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   طانیــش

» منیزدان و اهری«ن زردشتى، فکر ثنوى یممکن است تصور شود که اگر در آئ

به صورت دو قطب مخالف » طانیخدا و ش«ده ین اسلام هم عقیوجود دارد، در د

ن یطان دیش زردشتى و شیمن کیان اهریگر مطرح است. چه فرق است میکدی

  اسلام؟

ن ییطان در آیشه شیى، و اندین مزداییش زردشتى و آیمن در کیشه اهریان اندیم

  مختصرى است.ح یازمند به توضین مطلب نین تا آسمان است. ایاسلام، تفاوت از زم

من نام برده شده یا اهری» ویانگره مئن«ى، از موجودى به نام یمات اوستایدر تعل

ها، یماریل بیان آور از قبیها و شرور و آفات و موجودات زیاست و خلقت همه بد

حاصل، خشکسالى و امثال ینهاى بین زمیها، مارها و عقربها و همچن ها، گزنده درنده

که خداى بزرگ است و نه به » آهورامزدا«شده است نه به آنها به او نسبت داده 

  است.» ویانگره مئن«ب یکه رق» ویسپنت مئن«

م ازلى یک جوهر قدیمن، خود یشود که اهر ى ظاهر مىیمات اوستایاز بعضى تعل

ست، آهورامزدا او را کشف یده آهورامزدا نیچ وجه آفریاست مانند آهورامزدا، و به ه

مخصوصاً » اوستا«گر یمات دیده است. اما از بعضى تعلیافرینکرده است ولى او را 

گردد که آهورامزدا دو  ن اجزاى اوستا است روشن مىیکه معتبرتر» گاتاها«قسمتى از 

ا خرد ی» ویانگره مئن«گرى یا خرد مقدس، و دی» ویسپنت مئن«کى ید: یموجود آفر

  من).یث (اهریخب

ان بوده و هست یو مورد اعتقاد زردشت شود و به هر حال آنچه از اوستا ظاهر مى

 شوند. م مىیر و شر تقسین است که موجودات و مخلوقات جهان به دو دسته خیا

ست باشند و خوب است که باشند و وجودشان یآنها هستند که هستند و با» راتیخ«

ست باشند، وجود یآنها هستند که هستند اما نبا» شرور«براى نظام عالم لازم است، اما 

ستند یچ وجه مخلوق آهورامزدا نین شرور به هیها سبب نقص عالم شده است و اآن

  من مخلوق آهورامزدا باشد و خواه نباشد.یاند، خواه خود اهر منیبلکه مخلوق اهر

ارى از مخلوقات جهان است؛ قسمتى یننده بسیمن، خالق و آفریپس به هر حال اهر

مى ازلى است و یک اصل قدیا ی نش، جزء قلمروى او است و او خودیاز جهان آفر

ک او است در یا مخلوق او است ولى شریک و مماثل آهورامزدا است در ذات، و یشر

  ت.یخالق
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ر و شر ینى اسلامى اساساً جهان و موجودات جهان به دو دسته خیب ولى در جهان

ده یا بد آفریده شده باشد و یست آفریاى که نبا دهیگردد؛ در جهان، آفر منقسم نمى

ده شده و همه یز بجا آفریده شده و همه چیبا آفریز زیشده باشد وجود ندارد، همه چ

  ت است.یز مخلوق ذات احدیچ

تهاى یطان فعالیعنى قلمروى شی، »نیتکو«است نه » عیتشر«طان یقلمروى ش

ر یتواند نفوذ کند نه در غ طان فقط در وجود بشر مىیفى بشر است. شیعى و تکلیتشر

شه او نه تن و یز محدود است به نفوذ در اندیطان در وجود بشر نیبشر. قلمروى ش

ال یز منحصر است به حد وسوسه کردن و خیشه بشر نیطان در اندیبدن او. نفوذ ش

، »نییتز«رهاى ین معانى را با تعبیک امر باطلى را در نظر او جلوه دادن. قرآن ای

زى را در نظام جهان ینکه چیا کند؛ و اما ان مىینها بیو امثال ا» وسوسه«، »لیتسو«

ک قدرت قاهره یعنى به شکل ینى بر بشر داشته باشد، ینکه تسلّط تکویا ایند و یافریب

د، از حوزه یبتواند بر وجود بشر مسلّط شود و بتواند او را بر کار بد اجبار و الزام نما

نکه خود بشر یطان بر بشر محدود است به ایطان خارج است. تسلّط شیقدرت ش

  بخواهد دست ارادت به او بدهد:
  

توكّلون انّما سلطانه على ين آمنوا و على ربّهم يس له سلطان على الّذيانّه ل

  . ١تولّونهين يالّذ

کنند  ش اعتماد و اتّکا مىیمان دارند و به پروردگار خویطان بر مردمى که ایهمانا ش«

ت و سرپرستى یولاتسلطّى ندارد، تسلّط او منحصر است به اشخاصى که خودشان 

  »رند.یپذ رفته و مىیطان را پذیش

  

کند که در جواب کسانى که به او اعتراض  امت نقل مىیطان در قیقرآن از زبان ش

  د:یگو شمارند مى ش مىیکنند و او را مسؤول گمراهى خو مى

  

و يو ما كان لى عل كم من سلطان الّا ان دعوتكم فاستجبتم لى فلا تلومونى 

  . ٢لوموا انفسكم

بود. من شما را » دعوت«ا قوه اجبار و الزامى نداشتم. حدود قدرت من فقط یمن در دن«

  د، پس مرا ملامتیرفته و اجابت کردیبه سوى گناه خواندم و شما هم دعوت مرا پذ

                                                           
 100و  99نحل/  .1
 22ابراهیم/  .2
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د. ارتباط من با شما ید که به دعوت من پاسخ مثبت دادیشتن را ملامت کنید، خوینکن

  »بوده و بس.» اجابت«و » دعوت«صرفاً در حدود 

  

انسان است. مرتبه » اریاخت«طان بر بشر، ین اندازه تسلّط شیفلسفه و حکمت ا

د یکند که حرّ و آزاد و مختار باشد. موجود مختار همواره با جاب مىیوجودى انسان ا

ش را که منحصراً از یت خویرد تا کمال و فعلیان دو دعوت قرار گیبر سر دو راه و م

  ل کند.ید تحصیآ بدست مى» انتخاب«و  »اریاخت«راه 
  

  آید به ضد از جهان دو بانگ مى

  آن یکى بانگش نشور اتقیا

 

  تا کدامین را تو باشى مستعد

  و آن دگر بانگش نفور اشقیا

 
 

نش به صورت استقلال ندارد. یچ موجودى نقشى در آفرینى اسلامى، هیب در جهان

ست. هر موجودى هر نقشى را دارد بصورت یچ موجودى استقلال قائل نیقرآن براى ه

ه است. قرآن براى فرشتگان، یت و اراده بالغه الهیواسطه و مجرا واقع شدن براى مش

طان حتى یت الهى در خلقت قائل است؛ ولى براى شینقش واسطه بودن براى انفاذ مش

ت مستقل بداند یست، تا چه رسد به آنکه او را در خالقیز قائل نین نقشى نیچن

  من خالق مستقلّى است در برابر آهورامزدا.یآنچنانکه در اوستا اهر

» وید«ا ی» منیاهر«طان را در ترجمه متون اسلامى به ینکه معمولا کلمه شینرو ایاز ا

ن ید عیطان مرادفى در فارسى ندارد و بایکنند، غلط فاحش است. کلمه ش ترجمه مى

  د.یایلفظ در ترجمه ب

ست، حتى قطبى در یچ وجه قطبى در مقابل خداوند نیطان از نظر قرآن به هیش

ت الهى در یاند و مجرى مش برابر فرشتگان که به اذن پروردگار دست اندرکار خلقت

  ست.یز نیباشند ن اء مىینش اشیآفر

دهد متفاوت  رى که قرآن از جن مىیبا تصو» جن«به طور کلّى تصور مردم ما از 

ف یفى مانند تکالیانسان و مکلّف به تکالاست. جن در قرآن موجودى است مانند 

ف یانسان، ولى موجودى نامرئى؛ اما جن در تصور عامه مردم موجودى است در رد

طان به یکند و عامه مردم با فرشته. ش ف مىیفرشته. قرآن، جن را با انس (انسان) رد

نظام  نى اسلامى، فرشتگان نقشى اجرائى دریب نص قرآن از نوع جنّ است. در جهان

جنّ و «ف قرار دادن یچ نقشى ندارد. ردین نظر هین دارند، برخلاف جن که از ایتکو

م ین از سابقه ذهنى با مفاهیات اسلامى، به اعتبار اشتباهى است که مسلمیدر ادب» ملک

  رشان شده است.یزردشتى دامنگ
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نى زردشتى و مانوى و یب نى اسلامى برخلاف جهانیب م: جهانیبه اصل مطلب برگرد

و  1ء خلقه الّذى احسن كلّ شىطان از نظر قرآن مصداق: یک قطبى است. شیمزدکى 

  است. ٢ء خلقه ثمّ هدى ربّنا الّذى اعطى كلّ شىن مصداق: یهمچن

طنت و اضلال او خود مبنى بر حکمت و مصلحتى است، و به یطان و شیوجود ش

قى و واقعى و یاست نه شرّ حقطان شرّ نسبى یموجب همان حکمت و مصلحت، ش

  مطلق.

طان، ین است که بر حسب منطق قرآن، خدا خودش به شیتر ا از همه شگفت

م یباره قرآن کر نیرا اعطاء فرموده است. در ا» گمراه سازى«و » اضلال«پست 

  د:یفرما مى
  

لك و رجلك و شاركهم يهم بخيو استفزز من استطعت منهم بصوتك و اجلب عل

  .٣طان الّا غرورايعدهم الشيفى الاموال و الاولاد و عدهم و ما 
  

  دهد که: طان را مخاطب ساخته به وى فرمان مىینجا، خدا شیدر ا
  

اده نظامت بر آنان یتوانى بلغزان، با سواره نظام و پ هر که را از فرزندان آدم مى«

ب یطان جز دروغ و فریدشان ده؛ شیکشان شو و نویبتاز، در ثروت و فرزند شر

  »دهد. دشان نمىینو

  

دارد آنجا  ل گرفتن پست اضلال، اعلام مىیطان آمادگى خود را براى تحویگوئى ش

  د:یگو که مى

هم و من يدين اينّهم من بيم ثمّ لآتيتنى لاقعدنّ لهم صراطك المستقيفبما اغو

  . ٤نيشاكرمام و عن شمائلهم و لا تجد اكثرهم يخلفهم و عن ا

شان خواهم نشست، آنگاه از ین سبب که مرا گمراه ساختى، بر سر راه ایبه ا«

شتر آنان را یرو و از پشت سرشان، و از راست و از چپشان خواهم آمد و ب شیپ

  »افت.یسپاسگزار نخواهى 

                                                           
  7سجده/ . ١

 50طه/ . ٢

 64اسراء/ . ٣

 17 و 16اعراف/ . ٤
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ا یطان در ایالبته معنى و مفهوم اضلال و قلمروى ش ن پست همان است که قبلً

ست، هر یچگونه اجبار و الزامى نسبت به بشر درکار نیعنى هیشتر؛ یاشاره شد و نه ب

  ».لیتسو«است و » نییتز«است و » دعوت«است و » وسوسه«چه هست 

طان خارج ین از قلمروى شینکه تکوین نکته لازم است که مقصود ما از ایتذکر ا

در ن ندارد. مگر ممکن است موجودى یچ نقشى در تکویطان هیست که شین نیاست ا

ن است که یچ نقش و اثرى نداشته باشد؟! مقصود این وجود داشته باشد و هیعالم تکو

طان نه خالق مستقلّ بخشى از موجودات و قطبى در برابر خداوند است، و نه در یش

ر و اداره کائنات به او سپرده شده است، ینظام طولى جهان مانند فرشتگان نقشى از تدب

 د.یخواهد مجبور نما است که بتواند او را به آنچه مى و نه تسلطّش بر بشر در حدى

ن قائل است اما مجموعاً از نقش انسان برتر یطان و جن، نقشى در تکویقرآن براى ش

  ست.یو بالاتر ن

طان را به شکلى طرح ین است که قرآن مسأله شین بحث ایمقصود اصلى ما از ا

و  1ء س كمثله شىيل  د ذاتى و اصلیاى بر توح ن خدشهیتر کرده است که کوچک

، و ٣ء ، قل اللّه خالق كلّ شى٢الا له الخلق و الامر  ت و اصلید در خالقین بر توحیهمچن

  .5سازد وارد نمى ٤ك فى الملكيكن له شريلم 

   فىــنى فلسیـبدب

ن معمولًا از ینى فلسفى است. فلاسفه بدبیبدب» مسأله شرور«گر از اثرات یکى دی

نى فلسفى یسم و بدبیالیان ماتریک نوع رابطه و تلازم میزند. یخ ستها برمىیالیان ماتریم

» شرور«سم از حلّ مشکل یالیست. چرا؟ روشن است: ماتریوجود دارد که قابل انکار ن

  ناتوان است.

ر است، و شر، امر اضافى و نسبى ینش فلسفه الهى، وجود، مساوى با خیطبق ب

   زىین چینش مادى چنیاست؛ ولى بر طبق برى نهفته یر هر پرده شر، خیاست و ز

                                                           
  .11شورى/ . 1

  .54اعراف/ . 2

  .16رعد/ . 3

 .111اسراء/ . 4
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 .کتاب این نگارنده تألیف »ایران و اسلام متقابل خدمات«
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  وجود ندارد.

آور است. بسى دردناك است که آدمى جهان را فاقد  نى نسبت به جهان، رنجیبدب

داند و  احساس و ادراك و هدف بداند. انسانى که خود را فرزند کوچکى از جهان مى

را و فکر مرا بوجود شد که جهانى که میندین بیبراى خودش هدف قائل است وقتى چن

اد داده است، خودش هدف ندارد، سخت به خود یآورده است و هدف داشتن را به من 

ض و ظلم وجود یعت تبعیست، در طبیکند در جهان عدالت ن لرزد. کسى که فکر مى مى

  ن و ناخشنود خواهد ماند.یا را به او بدهند بدبیدارد، اگر همه نعمتهاى دن

چگونه یکبختى نوع بشر با هیبراى سعادت خود و نن کسى از یکوششهاى چن

گر عدالتخواهى یه هستى بر ستمگرى باشد، دیست. وقتى پایدى همراه نیدلگرمى و ام

هدف است، هدف داشتن ما همچون نقش  معنى است. وقتى اصل جهان، بى انسان بى

  زى احمقانه است.یبر آب، چ

روانى برخوردارند از آن جهت ش ین آرامش و آسایمان، از بهترینکه صاحبان ایا

هدف،  ج و منگ و ابله و بىیدانند نه گ م و هدفدار مىیم و علیاست که جهان را حک

ا یدانند نه ستمگر و طرفدار ستم و  آن را عادل و طرفدار حق و اهل حق مى

زى حساب نکرده یچ چیها و شرور، معتقدند که هیکتاپرستان، در مورد بدیتفاوت.  بى

  ا ابتلائى هستند هدفدار و پاداش آور.یفرى هستند عادلانه یا کی هایست؛ بدین

دارند؟ آنان به  ز دل خوش مىیکنند؟ آنان به چه چ مان چه مىیا اما اشخاص بى

مرگ را با شهامت در آغوش «کى از آنان یشوند و به گفته  خودکشى متوسل مى

  ».کشند مى

کرده که آمار خودکشى سازمان بهداشت جهانى، آمارى منتشر کرده و اعلام 

ن سازمان، در هشت یرود. بر حسب گزارش ا ان روشنفکران بالا مىیمخصوصاً در م

س است یکى از آن هشت کشور سویاد شده است. یلى زیى، خودکشى خیکشور اروپا

ن گزارش آمده است که یم. در ایانگار که ما آن کشور را نمونه خوشبختى مى

دهد و  ش از سرطان تلفات مىیعنى بیاست، ر ین عامل مرگ و میخودکشى، سوم

  شود. سواد واقع مىیش از طبقه بیلکرده بیان طبقه تحصیمتأسفانه در م

ن گزارش آمده است که در کشورهاى در حال توسعه که در حال از یز در همین

نفر به  12000ادتر است. در آلمان غربى هر سال یاند، خودکشى ز مانیدست دادن ا

  شوند. کنند و نجات داده مى نفر خودکشى مى 60000رند و یم ىله خودکشى میوس

از » نیرب العالم«ش را به خداى دانا یمان خوین است زندگى کسانى که ایا

 اند. دست داده
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براى خودکشى، عوامل متعددى ذکر شده است: جلب توجه، شکست در عشق، 

اد، خفقان، پوچ پندارى زندگى و یشکست در رقابتهاى اجتماعى و اقتصادى، فقر، اعت

  مانى.یا ز است: بىیک چیهستى. ولى علت العلل، 

ترجمه شده، درباره » ن و روانید«مز در فصل اول کتاب خود که به نام یام جیلیو

  د:یگو چه و شوپنهاور مىیو هم درباره ن» مارك اورل«سنده مادى به نام یک نوی
  

هاى آن مانند  دهد. ناله و اندوه را نشان مى دار غم شهیتلخى ر» مارك اورل«کلمات «

، »شوپنهاور«و » چهین«دهد. وضع روحى  غ سر مىیر تیناله خوکى است که ز

هاى تلخى  خته با دندان غروچهیشود که آم ده مىیها در آنها د ها و کج خلقىیعبوس

هاى ریرجیاد جیسنده آلمانى آدمى را به ین دو نویز ایهاى مرارت آم باشد. ناله مى

سنده آن معنا و ین دو نویاندازد که مشغول جان دادن است. در کلمات ا موشى مى

  1»شود. ده نمىیدهد د ها و مشقتهاى زندگى مىیاى که مذهب به سخت هیمفهوم تصف

  

برد فلسفه معروفى دارد  ن نام مىیک بدبیمز از او به عنوان یام جیلیچه، که وین

  د:یگو ؛ مى»رومندىیاصالت ن«مبنى بر 
  

د رأفت و رقّت قلب را دور انداخت. رأفت از عجز است. فروتنى و یبا«

همتى و سستى  گى است. حلم و حوصله و عفو و اغماض از بىیفرمانبردارى فروما

د یست؟ خود را بایر پرستى چید نفس را پرورد. غیاست ... نفس کشتن چرا؟ با

  2»ان برودید رها کرد تا از میف و ناتوان را باید و ضعید پرستیخواست و خود را با

  

ک زندان یشتن بصورت یى طبعاً جهان را بر خویها شهین افکار و اندیچه با چنین

اى که اواخر عمر  ها عائدش شد. در نامه شهین اندیساخته بود. در اواخر عمر ثمره ا

  سد:ینو به خواهرش نوشته مى
  

ى که از یشود. سالها مىگذرد زندگانى بر من گرانتر  هرچه روزگار بر من مى«

ت افسردگى و رنجورى بودم هرگز مانند حالت کنونى، از غم پر، و یمارى در نهایب

د بشود. اختلافاتى که با ید تهى نبودم. چه شده است؟ آن شده است که بایاز ام

م به اشتباه ینیب ن مىیشان سلب کرده و طرفیهمه مردم داشتم اعتماد را به من از ا

ک یست که بتوانم با او بخندم و یک تن نیا من امروز چه تنها هستم! یخدا م.یا بوده

  3»نوازش دوستانه بر من روا بدارد ست کهیچکس نیفنجان چاى بنوشم. ه

                                                           
  فصل پنجم. 3سیر حکمت در اروپا، ج . 2و 1

 ، فصل پنجم.3حکمت در اروپا، ج  سیر. 3
٣  
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  اد کرده است، معتقد است:یز یمز از او نیام جیلیشوپنهاور که و
  

اصل در زندگانى، رنج و گزند است، لذت و خوشى همانا دفع الم است و امر «

ات برتر باشد یست، بلکه منفى است؛ و هر چه موجود جاندار در مرتبه حیثبت نم

آورد  اد مىیشتر به یکند و آزار گذشته را ب شتر حس مىیشتر است، چون بیرنجش ب

ک دم خوشى، عمرى ناخوشى در پى ید ... ینما نى مىیب شینده را بهتر پیو رنج آ

بت بزرگ بلاى یهزار دردسر دارى. مصکنى  کنى در آزارى، مى ازدواج نمى دارد.

دانند، در صورتى که سر  ه شادى خاطر مىیعشق است و ابتلاى به زن که مردم ما

زارى. بندگى، بند یکنى از زندگى ب کنى گرفتارى، نمى دفتر غمها است. معاشرت مى

توان  ن رنج و مشقّت نمىیو خداوندى صداع. مختصر، تا جان در تن است از ا

ر یسراسر جان کندن است، بلکه مرگى است که دم بدم به تأخ زندگى رست.

چ سودى برده نشده و یات، هیرسد در صورتى که از ح افتد، و سرانجام اجل مى مى

  1»امده است.یدى بدست نیجه مفینت

  

نند و یب ک مىیاناً کسانى بوده و هستند که جهان را تاریز احیدر جهان اسلام ن

دهند  نش نشان مىیانات آفرین در برابر جریعبوس و خشمگاى گرفته و  همواره چهره

» ابو العلاء معرّى«هاشان نوعى دندان غروچه است.  مز گفتهیام جیلیو به قول و

م یگو نکه مىیاند. ا ن گروهیام شاعر از این خیلسوف و شاعر معروف عرب و همچنیف

نانه، از یمعروف بدبن باور ندارند که اشعار یاز آن جهت است که محقّق» ام شاعریخ«

رت و رنج و ناله یام شاعر موجب حیدان باشد. آنچه براى خیاضیلسوف و ریام فیخ

  2. حل شده است» لسوفیام فیخ«است براى 

ست، یگر که اکنون جاى ذکرش نیان، و به علل دید از اروپائیدر عصر ما به تقل

زند و آنان یر جان جوانان مىن راه به یى از ایاند که زهرها دا شدهین پیسندگانى بدبینو

کنند و از طرف عوامل مرئى و  اناً وادار به خودکشى مىیعلاقه به زندگى و اح را بى

گردد. صادق  رند و روزبروز بر عددشان افزوده مىیگ ق قرار مىینامرئى مورد تشو

مز حالت همان خوکى را یام جیلیهاى وى به قول و ن گروه است. نوشتهیت از ایهدا

ا موشى که در حالى که مشغول جان دادن یدهد و  غ، ناله سر مىیر تیاند که زینما مى

  کند. ر مىیرجیاست ج

   ام، فلاسفه و حکماىیچه و شوپنهاور و ابو العلاء و خینقطه مقابل امثال ن

                                                           
 ، بخش چهارم.3سیر حکمت در اروپا، ج . 1

نیان به اسلام«چاپ هفتم به بعد بحث » خدمات متقابل اسلام و ایران«رجوع شود به کتاب . 2  ».خدمات فلسفى ایرا
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اند. مولوى، آن عارف بزرگ،  ن گروهیا اکثر، از ایون عموماً یاند. اله نیخوشب

 شود. ده مىیهاى او عشق و شور و حال د سراسر گفته ن گروه است. دریسخنگوى ا

ن عارف بزرگ کانون خوشى و لذّت و سعادت است اما به شرط آن یانسان از نظر ا

ست که قابل یچ غمى در جهان نیبردارى کند. ه گان بهرهین کانون رایکه بخواهد از ا

ا یا جماع یاز مى  ى را که لذتّ را منحصراًیل به سرور و بهجت نباشد. او انسانهایتبد

  د:یگو دهد؛ انسان را مخاطب ساخته مى ر قرار مىیخواهند مورد تحق سماع مى
  

  باده کاندر خم همى جوشد نهان

  اى همه دریا! چه خواهى کردنم؟

  تو خوشى و خوب و کان هر خوشى

   تاج کرّمنا است بر فرق سرت

  !علم جویى از کتبهاى فسوس؟

   سماعمى چه باشد یا جماع و یا 

  آفتاب از ذره کى شد وامخواه؟

 

 

   ز اشتیاق روى تو جوشد چنان

  !جویى عدم؟ وى همه هستى! چه مى

  تو چرا خود منّت باده کشى؟

   طوق اعطیناك آویز برت

  !ذوق جویى تو ز حلواى سبوس؟

  !تا تو جویى زان نشاط و انتفاع؟

  اى از خمره کى شد جامخواه؟ زهره

 
  د:یگو و هم او است که مى

  

 عاشقم بر لطف و بر قهرش به جد
 

 ن هر دو ضدیاى عجب من عاشق ا

  

اند. بعضى  مودهین راه را پیز همیر شاعران عرفان مسلک نیسعدى و حافظ و سا

نها یشود، اما کسانى که با زبان ا دا مىیگران پیکلمات دو پهلو در کلمات حافظ و د

  شود. ده نمىیدانند که در مکتب آنان جز خوبى د آشنا باشند مى

مانى یا ن است. بىیمان ایت ایست؛ بطور کلّى خاصیمربوط به عرفان و تصوف ن

کند، و عدم تعادل، رنج  جاد مىینوعى کمبود است که به نوبه خود، عدم تعادل ا

ل به یل وجود دارد، غم و رنج را تبدیر و تبدییت تغیمان، خاصیآورد. در ا بوجود مى

  کند. لذّت و سرور مى

کنند  قت توجه مىین حقیبتها به ایدادها و مصیشدگان اسلام، در هنگام روت یترب

  1».ز به سوى اوستیم و بازگشت ما نییما مملوك خدا«که: 

  ک زن ویافتگان، داستانى از یت ین تربیک نمونه خارجى از ایبراى نشان دادن 

                                                           
لّه و انّا اليه راجعون. (بقره/ . ١  )۱۵۶الّذين اذا اصابتهم مصيبة قالوا انّا ل
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  م:یآور ه و آله و سلّم) مىیمرد مسلمان از صحابه رسول خدا (صلّى االله عل
  

ن یم. ایمان داشت به نام ام سلیاران رسول خدا است. زنى با ایکى از یابو طلحه 

زن و شوهر پسرى داشتند که مورد علاقه هر دو بود. ابو طلحه، پسر را سخت 

د که ام یاى رس افت، به مرحلهیش شدت یماریمار شد، بیداشت. پسر ب دوست مى

  م دانست که کار پسر تمام است.یسل

اى به خدمت  تابى نکند او را به بهانهینکه شوهرش در مرگ فرزند بیم براى ایام سل

  م کرد.ین تسلیرسول اکرم فرستاد و پس از چند لحظه طفل جان به جان آفر

ک اطاق مخفى کرد، به همه اهل ید و در یچیاى پ م جنازه بچه را به پارچهیام سل

د. سپس رفت و یند آگاه سازد ابو طلحه را از مرگ فرزیخانه سپرد که حق ندار

ز آراست و خوشبو نمود. ساعتى بعد ابو طلحه آمد و یغذائى آماده کرد و خود را ن

م گفت: بچه آرام گرفت. ید: بچه چه شد؟ ام سلیافت، پرسیوضع خانه را دگرگون 

ى را که قبلا آماده کرده بود یم غذایى خواست. ام سلیابو طلحه گرسنه بود، غذا

دو نفرى غذا خوردند و همبستر شدند. ابو طلحه آرام گرفت. ام حاضر کرد و 

ا اگر به تو اطلاع یخواهم از تو بپرسم؟ گفت: بپرس. گفت: آ م گفت: مطلبى مىیسل

  شوى؟ ن مىیم خشمگیا دهم که امانتى نزد ما بوده و ما آن را به صاحبش رد کرده

  م گفت:ید پس داد. ام سلیا باابو طلحه گفت: نه، هرگز، ناراحتى ندارد، امانت مردم ر

د به تو اطلاع دهم که خداوند فرزند ما را که امانت او بود نزد ما، یسبحان اللّه، با

  از ما گرفت و برد.

ن زن تکان سختى خورد، گفت: به خدا قسم من از تو که مادر یان ایابو طلحه از ب

شد و غسل هستى سزاوارترم که در سوگ فرزندمان صابر باشم. از جا بلند 

جنابت کرد و دو رکعت نماز بجا آورد و رفت به حضور رسول اکرم و ماجرا را 

  از اول تا آخر براى آن حضرت شرح داد.

ن یه و آله و سلّم) فرمودند: خداوند، امروز شما را قریرسول اکرم (صلّى االله عل

که  گزارم ب شما گرداند. خدا را سپاس مىیاى نص زهیبرکت قرار دهد و نسل پاک

  .1ل قرار دادیبنى اسرائ» صابره«در امت من مانند 

  

ل آنها یها و مشقّتها بلکه در تبدیه سختیمان و مذهب در تصفیر این است تأثیآرى ا

  به خوشى و لذّت و سعادت.

م بحثى درباره فرق مذهب و اخلاق محض یمز در کتابى که قبلا نام بردیام جیلیو

  د:یگو مىکند؛  (اخلاق منهاى مذهب) مى

                                                           
  .227چاپ کمپانى، ص ». ذکر صبر الصابرین«، به مناسبت احکام اموات، باب 18بحار الأنوار، ج . 1
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ن است که ما چگونه خلقت و جهان هستى را تلقّى یا اخلاق ایاساس در مذهب «

اى از آن را  ن هستى و کائنات را با سختى و رنج تلقّى کرده، پارهیا ایم؟ آیکن مى

ا آنکه برعکس، آن را با آغوش باز و یم؟ یقبول داشته و قسمتى از آن را قبول ندار

ن کلّى جهان را یم؟ اخلاق محض، قوانیینما استقبال مىدلى آکنده از عشق و محبت 

ن اطاعت با یکند؛ اما ا داند از روى علم و اطلاع اطاعت مى که حاکم بر کائنات مى

چگونه حرارت و شوقى ندارد، ینى و ملال همراه است که در قلب خود هیک سنگی

او جدا  وغى است به گردن او، ازین مانند ین قوانینکه ایچوقت احساس ایو ه

ز، جاى خود را به ین اطاعت سرد و غم انگیاما در مذهب، بر عکس، ا شود. نمى

ت و یمیز زندگى را پر از لطف و شوق و صمیرش گرم که همه چیاستقبال و پذ

لسوف رواقى، خود را به آن یگذارد. جان جانان جهان که ف سازد وا مى نشاط مى

حى (خداى مذهب) یت، اما خداى مسم را متوقّع اسیکند احترام و تعظ م مىیتسل

ن دو دسته در دو یم که اینیب نجاست که مىیباشد. ا محبت و عشق را طالب مى

کى به سردى یگر، یکدیاند که در مقابل  و احساسات واقعط مختلف از عواطف یمح

ک از یاى که هر  جهینکه نتیگرى به گرمى و حرارت خطّ استواست، گو ایقطب، و د

  ».کى باشدی» م محض و بدون چون و چرایتسل«عنى یآورند  آنها بدست مى

  راض؟ــا اعتیناز 

ات یاناً اعتراض به وجود آنها، بخش نسبتا مهمى از ادبیبحث درباره شرور، و اح

اند.  دان وارد شدهین میا هزل، فراوان در ایدهد. شاعران به زبان جد  ل مىیما را تشک

عنى انتقاد و یتوان به حساب جد  نه گفته شده است نمىین زمیالبته آنچه را در ا

 شعر است.» سوژه«اعتراض به خلقت گذاشت، غالباً جنبه هزل دارد و به اصطلاح 

ات منسوب به یبشمار آورد. در رباع» دلال عارف«توان از نوع  برخى از آنها را مى

ست که ین اشعار معلوم نیم اینگونه اشعار فراوان است. همچنان که قبلًا گفتیام، از ایخ

ام شاعر عنوان یا اعتراض در شعر خیلسوف باشد، آنچه به صورت سؤال یام فیاز خ

ام یا از خین اشعار یهذا ایلسوف حل شده بوده است. علیام فیشده است براى خ

ا از یا جنبه هزلى و سربسر گذاشتن با متشرّعان قشرى دارد و یست، و یلسوف نیف

  د:یگو ات منسوب به او مىین رباعیام در ای. به هر حال خاست» دلال عارف«نوع 
  

  اند اجرام که ساکنان این ایوان

   هان تا سررشته خرد گم نکنى

 
 

  اند اسباب تردد خردمندان

  اند کانان که مدبرند سرگردان

 

* 
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  افلاك که جز غم نفزایند دگر

  ناآمدگان اگر بدانند که ما

 
 

  ننهند بجا تا نربایند دگر

  کشیم نایند دگر دهر چه مىاز 

 

*  

  چون حاصل آدمى در این شورستان

   خرّم دل آنکه زین جهان زود برفت

 
 

  جز خوردن غصه نیست تا کندن جان

   و آسوده کسى که خود نیامد به جهان

 

*  

   اى چرخ فلک خرابى از کینه توست

  اى خاك اگر سینه تو بشکافند

 
 

   بیدادگرى شیوه دیرینه توست

   قیمتى که در سینه توست بس گوهر

 
قت اعتراض به مقام یگردد در حق ن اعتراضها و دشنامها که نثار چرخ و فلک مىیا

ست، کجروى و کج رفتارى فرضى که بدان یاى ن را چرخ و فلک، کارهیبالاتر است، ز

  ث آمده است:ین جهت در حدید به همیل خود اوست. شایمتهم است نه به م
  

  فانّ الدّهر هو اللّه.لا تسبّوا الدّهر 

  1».د که زمانه همان خداستیزمانه را دشنام نده«

  

  د:یگو ضاً مىیا

   دارنده که ترکیب طبایع آراست

  گر نیک آمد، شکستن از بهر چه بود؟

 
 

 از بهر چه افکندش اندر کم و کاست

  ور نیک نیامد این صور، عیب که راست؟

 

*  

   اى که در هم پیوست ترکیب پیاله

   قد سرو نازنین و سرو دستچندین 

 
 

   دارد مست بشکستن آن روا نمى

  از بهر چه ساخت و ز براى چه شکست؟

 

*  

                                                           
1

توجیه صحیح حدیث این است که انتقاد از زمانه، انتقاد از مجموعه نظام عالم و اعتراض بر خدا است؛ ولى . 

اند که  واقعا معتقد بودهاست که » زروانیه«بعضى از دانشمندان، مدعى هستند که این حدیث از مجعولات 

  روزگار خداست.
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   زندش جامى است که عقل آفرین مى

   گر دهر چنین جام لطیف این کوزه

 
 

   زندش صد بوسه ز مهر بر جبین مى

   زندش سازد و باز بر زمین مى مى

 
ن شاعر از یم خواند. ایتوان او را حک مىقت یناصر خسرو شاعرى است که بحق

نگونه اعتراضات بوده است، و از یطرفى نکته سنج است و از نظر فکر و فلسفه فوق ا

د لب به یز نبایرومندى دارد و بر طبق معتقدات مذهبى نیگر عقائد مذهبى نیطرف د

ا ید که نه وجود دارین زمیز اشعارى در ایوان او نین حال در دید. در عیاعتراض گشا

  د:یگو از آن جمله مى». دلال عارف«ا ید آن را نوعى هزل و شوخى دانست و یبا

   بار خدایا اگر ز روى خدایى

  چهره رومى و صورت حبشى را

  طلعت هندو و روى ترك چرا شد

  از چه سعید اوفتاد و از چه شقى شد

   چیست خلاف اندر آفرینش عالم

  محلّى دنیا گیرم دنیا، ز بى

  چراست دریا دریا؟نعمت منعم 

 

 

   طینت انسان همه جمیل سرشتى

  مایه خوبى چه بود و علت زشتى؟

  همچو دل دوزخى و روى بهشتى؟

  زاهد محرابى و کشیش کنشتى؟

  چون همه را دایه و مشاطه تو گشتى؟

   بر گرهى خربط و خسیس بهشتى

  محنت مفلس چراست کشتى کشتى؟

 

  شود: ت آغاز مىین بیکه با اده طولانى و معروفى دارد یناصر خسرو قص
  

  الهى طول و عرض عالمت را

  
   دنیتوانى در دل مورى کش

 
  د:یگو ده مىین قصیدر ا

  

   همه جور من از بلغاریان است

   گنه بلغاریان را نیز هم نیست

   خدایا راست گویم فتنه از توست

  لب و دندان ترکان ختا را

   که از دست لب و دندان ایشان

  غوغا که بگریزکنى  به آهو مى

 

 

   کز آن آهم همى باید کشیدن

   گر تو بتوانى شنیدن بگویم

   ولى از ترس نتوانم چغیدن

   نبایستى چنین خوب آفریدن

   به دندان دست و لب باید گزیدن

   زنى هى بر دویدن به تازى مى

 

ده، منحول است و از ناصر خسرو ین قصیاند که ا برخى از صاحبنظران، مدعى

  ست.ین
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نه سرود و ین زمیاى در ا راز، چکامهیش، شاعرى از اهل شیحدود چهل سال پدر 

به مسابقه گذاشته شد و از » اخگر«پاسخ آن از طرف مرحوم سرهنگ اخگر در مجله 

ش را ابراز دارند. از اطراف و اکناف کشور، یاهل ذوق و دانش درخواست شد نظر خو

ن مسابقه شرکت کردند، برخى یمرد، در ا ر روحانى، و اعم از زن ویاعم از روحانى و غ

د کردند. همه آنها در ییانا نظر شاعر را تأیبه نظم و برخى به نثر پاسخ دادند و برخى اح

  از طرف مرحوم اخگر چاپ و منتشر شد.» اسرار خلقت«کتابى به نام 

خواهم درباره  ن بنده اکنون نمىیست؟ مطلبى است که اینکه ارزش آن پاسخها چیا

اند. ردهانات خود آویآنها اظهار نظر کنم. البته برخى از فضلا نکات جالبى در ب
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   لامىــفه اســفلس

ن مسائل فلسفه است و چنانکه در یتر مسأله نظام احسن و اشکال شرور، از مهم

هاى  ش فلسفهیداین مسأله در شرق و غرب موجب پیم ایح دادیبخش نخست توض

ن مسأله توجه یبه ا ده است. کمتر کسى است کهیگرد» نىیبدب«و » گرىیماد«، »تیثنو«

نکرده باشد و درباره آن سخنى نگفته باشد. فلاسفه شرق و غرب به اشکال شرور 

ن یاند ولى تا آنجا که من مطالعه دارم، فلاسفه غرب، پاسخى قاطع براى ا توجه کرده

ل قرار یه و تحلیاند؛ ولى فلاسفه و حکماى اسلام اشکال را مورد تجز افتهیاشکال ن

  اند. از عهده پاسخ آن برآمده و راز مهمى را گشودهداده و بخوبى 

نه ین گنجیم و از ایک جمله درباره حکمت الهى شرق بگوئینجا یست در ایجا نیب

ى یم و گرانبهایه عظین سرمایم. حکمت الهى مشرق زمیبزرگ معنوى قدردانى کن

ده است. یت اهداء گردیاست که در پرتوى اشعه تابناك اسلام بوجود آمده و به بشر

م آشنا هستند و یه عظین سرمایقانه با ایار محدودى عمیل و بسیاما افسوس که عده قل

اى که اطلاعاتشان  خبران و دشمنان متعصب، بر آن، ستمها شده است. عدهیه بیاز ناح

کند، و چون  م عموما از حدود افلاك تسعه و عقول عشره تجاوز نمىیاز فلسفه قد

اند،  اوردهیزى از آن سر در نیاند چ ا اگر به کتابها مراجعه کردهیده و یفقط نام آن را شن

اند فلسفه اسلامى همان است که درباره افلاك تسعه و عقول عشره بحث  ال کردهیخ

  توانند گردن ه افلاك روشن شده پس آنها مىیاساسى نظر کند، و چون امروز بى مى
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ن عده ین برتر شمارند. آرى، ایمتألّهبرافرازند و خود را از فارابى و بو على و صدر ال

اى  ز علاوهیان است و چیونانیم یپندارند حکمت الهى اسلامى همان فلسفه قد مى

  ندارد و ناروا هم داخل اسلام شده است.

مى نسبت به اسلام و معارف اسلامى مرتکب یت عظیده، جنایا فهمیده ینان، نفهمیا

ک یزیان اندازه متفاوت است که فونان همیگردند. حکمت اسلامى با فلسفه  مى

نا هم بطور کامل به یات ابن سیونان. دلائلى هست که حتى الهیک یزین با فینشتیا

خبرند. براى نمونه، ذکر ینه ارزنده هنوز هم بین گنجیان از ایاروپا نرفته است و اروپائ

  ل کافى است:یمورد ذ

م، سخن یا تذکر داده 1»سمیاصول فلسفه و روش رئال«هاى جلد دوم یدر پاورق

اى  شهیکه به عنوان فکرى نو و اند» کنم پس وجود دارم من فکر مى«معروف دکارت 

مغزى است که بو على آن را  پر ارج در فلسفه اروپا تلقّى شده است، حرف پوچ و بى

ت وضوح طرح کرده و سپس با یبا صراحت کامل و در نها» اشارات«در نمط سوم 

ان درست ترجمه شده ینا براى اروپائیه است. اگر فلسفه ابن سبرهانى محکم باطل کرد

د قرار یمبناى فلسفه جد» فکرى تازه«و » ابتکارى نو«بود، سخن دکارت با برچسب 

زى که مارك اروپائى دارد رونق دارد اگر ید کرد که فعلا هر چیگرفت. اما چه با نمى

  م.یا اى باشد که سالهاست ما از آن گذشته دهیچه سخن پوس

ن یم. ما ایپرداز م مىیى که در بخش اول طرح کردیاکنون به پاسخ پرسشها

ها، نقصها، آفتها. از یستیضها، فناها و نیم: تبعیپرسشها را تحت چهار عنوان طرح کرد

» شرور«و باقى را تحت عنوان » ضهایتبع«ن چهار نوع، قسمت اول را تحت عنوان یا

اشاره مختصرى به مشربها و مسلکهاى مختلف م قبلا یدان م و لازم مىییگو پاسخ مى

  م.یینگونه اشکالات بنمایدر حلّ ا

  لکهاــها و مســراه

راهها و مسلکها در حلّ مشکلات مربوط به عدل الهى متفاوت است. معمولا اهل 

ک پاسخ اجمالى وجدان یمان دارند با ین و مذهب به خداوند ایمان که در پرتوى دیا

م یشند که ادلّه قاطع، وجود خداى قادر علیاند ن مىیبا خود چن سازند؛ خود را قانع مى

 م، ظلم کند؛یم حکیلى ندارد که خداى قادر علیم را اثبات کرده است؛ دلیحک
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ا ین ببرد، و یزه دشمنى، حق او را از بیمگر خداوند با کسى دشمنى دارد که به انگ

ا یزه ظلم یدهد؟! انگد و به خود اختصاص یازمند است که حق کسى را برباین

زه ظلم در خداوند وجود یاجها، و چون انگیازها و احتیا نیهاى روحى است و  عقده

م مطلق یم مطلق و حکیندارد پس ظلم درباره خداوند معنى ندارد. او قادر مطلق و عل

لى ندارد یهذا دلیجاد آن. علیهم قادر به ااست؛ هم عالم به نظام احسن و اصلح است و 

ند که برخلاف وضع احسن و اصلح باشد. مسلّما یافریخداوند، جهان را طورى بکه 

  شد. ده نمىیشود اگر بر ضد نظام احسن و اصلح بود، آفر ده مىیآنچه به نام شرور نام

ه یاناتى را مشاهده کنند که از نظر خودشان قابل توجیاناً اگر جرین گروه احیا

بر ما مجهول است و فقط خداوند از راز  نباشد آن را به نوعى حکمت و مصلحت که

  کنند. ر مىیتعب» سرّ قدر«گر آن را به یکنند و به عبارت د ه مىیآن آگاه است توج

رى، خود، نوعى استدلال است و استدلال یگ جهین طرز تفکر و نتیست که ایشک ن

ند فرضاً مشکل بعضى از شرور قابل یتوانند بگو ن دسته مىیحى هم هست. ایصح

ه نباشد، به واسطه قصور فهم بشر از رازها و اسرار جهان است. بشر وقتى که یتوج

ند پر از راز و پر از حکمت، طبعاً اگر در چند مورد خاص به یب خود را در جهانى مى

  د کند.ید در اصل مطلب تردیراز حکمت و سرّ مصلحت پى نبرد نبا

شه یت و قوت اندیو دراانسان اگر کتابى را مطالعه کند و در سراسر کتاب، دقت 

نحل بماند، ید و در چند مورد هم بعضى عبارات، مجهول و لایمؤلّف را مشاهده نما

فهمم؛ هرگز حکم  ن چند مورد نمىیکند که من مقصود مؤلف را در ا طبعاً حکم مى

ت و دقت و فهم و ین چند مورد، مؤلف فاقد دراینحل ماندن ایل لا یکند که به دل نمى

ت یر مطالب به حسب تصادف، با معنى درآمده است. نهایاست و ساادراك بوده 

ت یا چند قسمت کتابى که شخصیک یخودخواهى و جهالت است که مجهول ماندن 

ده است حمل بر جهالت او، و اتفاقى یاش در سراسر کتاب به ثبوت رس سندهیعلمى نو

  مانه بشود.یو تصادفى بودن همه مطالب حک

ق فوق، مشکل را براى ین مسائل روبرو شوند، به طریبا ا مان، هرگاهیعوام اهل ا

  کنند. خود حل مى

ث، در معارف الهى طرفدار تعبد و سکوتند و یم، طبقه اهل حدیهمچنانکه قبلًا گفت

قت راهشان همان راه یکنند، و در حق ن مسائل از اظهار نظر خوددارى مىیطبعاً در ا

اى  اند که طبعاً مسأله ز راهى را رفتهین نیمگرى. اشاعره از متکلّیعوام است نه راه د

ن ین، و همچنیر متکلمیاز به حل داشته باشد. اما سایماند که ن براى آنها باقى نمى

  ات، راه حلّ مشکلات عدل الهى را جستجو ویطرفداران روش حسى و تجربى در اله
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  دانند. ق در اسرار کائنات و فوائد و مصالح آنها مىیتحق

انى که در بالا نقل یشوند و به ب وارد مى» لم«ق یلهى، هم از طرولى حکماى ا

شوند که جهان که اثر خداوند  ن راه وارد مىیدهند؛ از ا م صورت برهانى مىیکرد

ل على الاطلاق است، و ظلّ یه بارى تعالى است، خداوند جمیاست، به منزله ظلّ و سا

اند و  نکه شرور عدمىیشرور و ات یل ماهیه و تحلیل است؛ و هم به تجزیل، جمیجم

نفک بودن آنها یپردازند؛ و هم ضرورت شرور و لا  اند نه بالذات، مى مجعول بالعرض

کنند؛ و هم  نش را اثبات مىیر بودن آفریه ناپذیگر تجزیرات، و به عبارت دیرا از خ

  پردازند. به بحث در آثار و فوائد شرور مى

را از یم زیکن آورند بحثى نمى کلى که حکما مىنجا درباره برهان لمى به شیما در ا

  م.یکن ح مىیگر را تشریلى بالاتر است، ولى قسمتهاى دین رساله خیسطح ا

ن مسأله، تحت دو عنوان خلاصه یرادها و اشکالات ایم، ایهمچنانکه قبلا گفت

م و سپس شرور را در یشو ضها مىیضها، شرور. اول وارد بحث تبعیشود: تبع مى

  م.یده ل قرار مىیه و تحلیانه مورد تجزبخشى جداگ
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نکه موجودات با ذات حق نسبت متساوى دارند، چرا یکه با ا ن بودیض ایراد تبعیا

کى زشت ید؟ یگرى سفیاه است و دیکى سیاند؟ چرا  ده شدهیمختلف و متفاوت آفر

کى فرشته است و یگرى ناقص؟ چرا یکى کامل است و دیبا؟ یگرى زیاست و د

 نشد؟وان و چهارمى نبات و پنجمى جماد؟ چرا به عکس یگرى انسان و سومى حید

ان مخلوقات فقط انسان، انسان یوان نشد؟ چرا در میوان، فرشته، و فرشته حیچرا ح

 ستند؟ین نیر موجودات چنیف و ثواب و عقاب باشد اما سایده شد که مستعد تکلیآفر

ده ین آفرینچنیستند؟ و اگر بد است چرا انسان این نینچنیاگر خوب است چرا همه ا

  شده است؟

  

لى. پاسخ اجمالى آن است که ینحو است: اجمالى و تفص ن پرسشها دویپاسخ ا

م معمولا اهل یم، گفتیم به آن اشاره کردیداد قبلًا آنجا که راهها و مسلکها را شرح مى

ن سؤالها یند: ایگو سازند؛ آنها مى ان اجمالى، ذهن خود را قانع مىیک بیمان با یا

ن است که یحداکثر ا ک سلسله نقضها.یراد یک سلسله مجهولات است نه ایطرح 

  م.یدان م نمىییبگو

م و چون او یا م، غنى، کامل، عادل، جواد شناختهیم، حکیما خدا را به صفات عل

و » حکمت«شود مبنى بر  واقع مىم آنچه یدان م مىیا ن صفات شناختهیرا با ا

  م. ما بهیم همه آن حکمتها و مصلحتها را درك کنیتوان است هر چند ما نمى» مصلحت«
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ى است براى بشر که یار خودخواهى و پرمدعایم. بسیستیآگاه ن» سرّ قدر«اصطلاح از 

با مساعى جمعى چند هزار ساله خود هنوز از اسرار بدن محسوس خود نتوانسته 

سر در آورد. بشر » سرّ قدر«و » راز هستى«خواهد از  آگاهى کاملى بدست آورد اما مى

گرداند  ران مىیر که عقل او را حیو تدب نهمه حکمتیپس از آنکه در نظام هستى ا

ک امر بر او مجهول است از قصور و ید اعتراف کند که آنجا که حکمت یند، بایب مى

  نقصان درك او است نه از خلقت.

کنند، بجاى آنکه وقت  ن چون و چراها سرگرم نمىین گروه هرگز خود را با ایا

کنند که از طرفى آنها  مسائلى مىق در ین مسائل کنند صرف تحقیخود را صرف در ا

  رد.یگ گر مبناى عمل قرار مىیفهمند و از طرف د را مى

ستند که یمان موظّف نیحى است، افراد با این جواب، جواب صحیست که ایشک ن

ن مسائل را ین مسائل، غور کنند؛ و حتّى عامه مردم استعداد ورود در ایات ایدر جزئ

ن خود نوعى استدلال یقت ایاند؛ و در حق ائل منع شدهن مسیندارند بلکه از ورود در ا

  م.ییق علّت و کمال علّت به کمال معلول اذعان نمایاست که از طر

نکه غالب مردم، خداوند را از راه آثار، یگر هست و آن اینجا مطلبى دیولى در ا

معرفت، ن ینچنیگاه معرفت آنها جهان است. ا هیشناسند؛ تک عنى از راه نظام جهان مىی

ش یگاه معرفت خو هیمعرفت ناقصى خواهد بود. طبعاً وقتى به مجهولاتى در همان تک

ق بررسى یگردند و حلّ اشکالشان جز از طر ش مضطرب مىیخورند کم و ب برمى

اند تا معرفت خدا به  از جهان نشناختهست. آنها خدا را مستقلّ یسر نیموارد اشکال م

ى مطلق، آنها را با جهان به عنوان یبایز عنوان کمال مطلق و غناى مطلق و

ن مؤثر آشنا کند. آنها با یتر ن اثر از کاملیتر و کاملن مؤثر، یباترین اثر از زیباتریز

 ک راه ارتباط دارند و بس که همان راه عادى و معمولى حواس است.یجهان، تنها از 

نه به چشمشان ییسطح آاى که در  نند، ناچار لکّهیب نه جهان مىییآنها خدا را در آ

نه ییتوانستند جهان را در آ گذارد؛ اگر مى د آنها نسبت به مرئى اثر مىیخورد، در د مى

نند تمام نقصها و یتوانستند جهان را از بالا بب گر اگر مىینند، و به عبارت دیخدا بب

ت از گش شد و معلوم مى د همه محو و نابود مىیرس ن به نظر مىییى که از پایهاییبایناز

ر ینظر پ«م حافظ، آن را ین نوع نظر همان است که گفتید ناقص است. اینوع خطاى د

  خواند: مى» قتیطر
  

  ر ما گفت خطا بر قلم صنع نرفتیپ
 

 ن بر نظر پاك خطاپوشش بادیآفر
  

ً جهان است، خدا را و حک هیمردمى که تک   م ویم و علیگاه معرفتشان منحصرا
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اند و بس، خواه ناخواه  دهینه جهان دییرا در آ عادل و غنى و کامل بودن خدا

شود و  شان مى نهییاى بر چهره آ کنند لکّه دا مىینه در جهان پین زمیمجهولاتى که در ا

  گردد. ح مىیمانع نشان دادن صح

ش دارندگان به یبالخصوص از طرف گرا -گر در عصر و زمان مایاز طرف د

ن بنده با یشود. ا ها طرح مى ها و نوشته گفتهاد در یها ز راد و اشکالین ایا -گرىیماد

ا ین سؤال کنندگان یشوم. ا اد مواجه مىیکنند ز ن سؤالاتى را طرح مىیافرادى که چن

ق اجمالى یست که به تصدیا اعتقادشان آنقدر محکم نیستند و یاساساً به خدا معتقد ن

ن یشه ایبا ر نرو لازم است برخى مسائل کهیبه حکمت و مصلحت قناعت کنند. از ا

  سؤالات سر و کار دارد طرح شود تا مشکلات حل گردد.

هست که » مصلحتها«و » حکمتها«ک اشکال مهم در مورد ینکه یگر ایمطلب د

ن اشکال مرتفع نگردد جواب اجمالى بالا ارزش خود را یشود و اگر ا کمتر طرح مى

اساسى را که  ک اصلین است که ما یدهد. حلّ آن اشکال موقوف به ا از دست مى

زى یر هیکنند پا ه مىیشتر به آن جواب تکینده است و حکما بیلى آیه جواب تفصیپا

کند  دا مىیم، و تنها با اتکاء به آن اصل است که هم جواب اجمالى گذشته ارزش پیکن

  ن است:ینده. آن اشکال ایلى آیو هم جواب تفص

ند معنى و مفهوم داشته توا مى» حکمت«و » مصلحت«ا اساساً در مورد خداوند، یآ

ا یتوان گفت خداوند فلان کار را به خاطر فلان مصلحت کرده است و  ا مىیباشد؟ آ

ها درباره  شهین نوع اندیا این است و آن است؟ و آیحکمت فلان کار خداوند ا

  ست؟یاس گرفتن خداوند به مخلوقات نیخداوند ناشى از ق

» مصلحت«و » حکمت«داوند، ممکن است کسى ادعا کند که اساساً درباره خ

را یدا شده است، زیاس گرفتن خالق به مخلوق پینها از قیمفهوم و معنى ندارد و همه ا

دن به فلان مقصد ین است که براى رسیکند، ا ن اقتضا مىینکه مصلحت چنیمعنى ا

را به فلان مقصد یله مصلحت است زیله استفاده شود، انتخاب آن وسید از فلان وسیبا

کند؛  را از آن مقصد دور مىیست زیگر مصلحت نیله دیرساند، و انتخاب فلان وس مى

م مصلحت اقتضا کرده است که درد و رنج باشد تا لذت، معنى و مفهوم ییگو مثلًا مى

اى  جاب کرده که مادر پستان داشته باشد تا فرزند غذاى آمادهیداشته باشد؛ حکمت ا

وان شاخ داشته باشد تا در یکرده که فلان حجاب یداشته باشد؛ حکمت و مصلحت ا

  برابر هجوم دشمن از خود دفاع کند.

ر یاس گرفتن خداوند است با بشر و ساینها قیتوان گفت که: همه ا ا نمىیآ

  گر؟یموجودات ناقص د
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را یگر، مصلحت و حکمت، معنى و مفهوم دارد، زیبراى بشر و هر موجود ناقص د

در داخل نظامى قرار گرفته که آن نظام به هر حال از  گر،یک موجود ناقص دیا یبشر و 

نکه به مسبب برسد یل شده است. آن موجود براى ایک سلسله اسباب و مسببات تشکی

خواهد به  ن موجودى آنگاه که مىیچننکه به سبب متوسل شود. یاى ندارد جز ا چاره

زى یهمان چ کند له انتخاب مىیزى که به عنوان وسیک مقصدى برسد، اگر آن چی

باشد که در نظام عالم، سبب آن مقصد قرار داده شده است کارى بر وفق مصلحت و 

  حکمت انجام داده است، و الّا برخلاف مصلحت و حکمت عمل کرده است.

مصلحت و حکمت درباره موجودى صادق است که جزئى از نظام موجود و 

ت یموجود را به رسم نکه نظامیاى ندارد جز ا داراى قدرتى محدود است و چاره

  بشناسد. محدود بودن قدرت، جزئى از مفهوم مصلحت و حکمت است.

ن نظام است، براى او ید آورنده این نظام است و خود پدیاما موجودى که فوق ا

ازى دارد که یتواند داشته باشد؟ او چه ن حکمت و مصلحت چه معنى و مفهومى مى

مانه یشود تا گفته شود فلان کارش حک ک مقصد، متوسل به اسبابیدن به یبراى رس

م خداوند مثلًا درد و رنج ییست که بگویح نیهذا صحیعلمانه. یر حکیبود و فلان کارش غ

 غذا نماند. د تا بچه بىید تا لذتّ، معنى و مفهوم داشته باشد، پستان مادر را آفریرا آفر

ر یداشته باشد او را ساز یر و پستان مادر نینکه بچه به شیتواند بدون ا خداوند مى

  گرداند و بدون آنکه به انسان رنج برساند مفهوم و معنى لذت را به او بفهماند.

ک امر یک امر جدى است، ولى از نظر خداوند ینظام اسباب و مسببات، از نظر ما 

تواند  م نه خدا، فعل ما مىیم باشیم حکیتوان هذا ما مىیست. علیش نیفاتى بیتشر

 ن نظام است.ینه فعل خدا که ع -عنى منطبق بر نظام موجود باشدی -مانه باشدیحک

ده نشده است. خداوند، خالق نظامى است که در یگرى آفریخود نظام بر وفق نظام د

مرتبه بعد از خلقت آن نظام و برقرارى آن، اگر کسى آن نظام را بشناسد و عمل خود 

  ام داده است.اى انج مانهیق دهد کار حکیرا بر آن تطب

ج یاگر گفته شود خداوند، عالم را منظّم و بر اساس علل و اسباب، و مقدمات و نتا

اى براى  لهیقرار داده تا علم و حکمت خود را بر بندگانش روشن گرداند و وس

عنى اگر گزاف و صدفه درکار بود یرا اگر نظم و اتقانى نبود، یمعرفت آنها قرار دهد، ز

رفت، راهى براى معرفت خدا نبود؛  اى انتظار مى جهیاى هرگونه نت مهو به دنبال هر مقد

ن مطلب، که حصول معرفت براى بندگان، مبتنى است بر ین است که خود ایجواب ا

ن است که نظامى قطعى و ضرورى بر عالم یمانه خلقت، به معنى ایمطالعه نظام حک

  ج، شأنیبراى حصول نتا حکمفرماست، و حال آنکه بنابر اصل فوق، توسل به اسباب
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بندگان است نه شأن خداوند؛ براى خداوند ممکن است که همان معرفتها را براى 

  ن راه استفاده شود.ینکه از ایجاد کند بدون ایبندگان ا

ضها را بر اساس یان، ممکن است بر منطق کسانى که شرور و تبعین بیبنابر ا

ها را بر یضها و بدیشود که: تبع راد گرفتهیکنند ا ه مىیتوج» مصلحت«و » حکمت«

توانست همه آن  را خداوند مىیه کرد، زیشود توج نمى» مصلحت«و » حکمت«اساس 

ن وسائل یند بدون آنکه چنیافریها هست بیضها و بدیآثار و فوائدى را که براى تبع

  اى درکار باشد. ناراحت کننده

» مصلحت«طرح مسأله د قبلا حل شود تا نوبت به ین است اشکال بزرگى که بایا

  در جواب اشکال برسد.

  هان است؟ـهان، ذاتى جـا نظام جیآ

م. ین است که نظام عالم را بشناسیم. مطلب عمده ایشو اکنون وارد اصل جواب مى

نش از یک نظام ذاتى؟ معنى خلقت و آفریا یک نظام قراردادى است یا نظام عالم یآ

اء و حوادث یخداوند مجموعى از اشن است که یا معنى آن ایست؟ آین نظر چیا

ست، بعد آنها را به صف یان آنها نیچ رابطه واقعى و ذاتى میند در حالى که هیآفر مى

ن قرارداد، نظام و سنّت، و یدهد و از ا گرى قرار مىیکى را پشت سر دیکشد و  مى

علولات ا آنکه روابط علل و اسباب با میشود؟  دا مىیت پیا و غایجه، و مغیمقدمه و نت

تها طورى است که قرار یاها با غایج، و روابط مغیو مسببات، و روابط مقدمات با نتا

جه به یگرفتن هر معلولى و مسببى در دنبال علتّ و سبب خود، و قرار گرفتن هر نت

ن وجود آن است، یاى خود، عیت به دنبال مغیدنبال مقدمه خود، و قرار گرفتن هر غا

هر وجود در نظام طولى و عرضى جهان مقوم ذات آن وجود  مرتبه«و به اصطلاح: 

  ح و مثالى از اعداد:ینک توضیآنچنانکه مراتب اعداد هستند. ا» است

و » سه«قبل از عدد » دو«، و عدد »دو«قبل از عدد » کی«م که عدد ینیب در اعداد مى

و قبل  ، بعد از عددى»کی«ر از عدد ین هر عددى غیاست؛ و همچن» کی«بعد از عدد 

اى را اشغال کرده است و در مرتبه خود احکام و  گر است. هر عددى مرتبهیاز عدد د

  اند. ستند نظامى را بوجود آوردهیآثارى دارد و مجموع اعداد که محدود به حدى ن

ت اعداد، با درجه و مرتبه آنها دو امر یا وجود و ماهیاعداد چه وضعى دارند؟ آ

تى مستقلّ از درجه و مرتبه خود دارد یاعداد از خود وجود و ماهک از یاند و هر  جداگانه

 اى را اشغال کند؛ مثلًا عدد پنج به هر حال عدد پنج است و تواند هر مرتبه و درجه و مى
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ان عدد شش و عدد هشت، یا میان عدد چهار و عدد شش باشد و یکند که م فرقى نمى

نطور یا ایرد عدد هفت باشد؟ آیگ ان عدد چهار و عدد شش قرار مىیزى که میو آن چ

ت آنها ممکن است؟ یاى با حفظ ماه ک از اعداد در هر مرتبهیا وقوع هر یاست؟ آ

رى یکنند و آن مراتب اجتماعى تأث ى که در اجتماع، مراتبى را اشغال مىیمانند انسانها

د؛ چ بستگى به آن مراتب نداریتشان هم هیت و ماهیت آنها ندارد؛ هویت و ماهیدر هو

تش پنج است، و پنج بودن پنج، با مرتبه و ین است؟ عدد پنج، ماهیا کار برخلاف ای

کى است نه دو تا؛ فرض یان عدد چهار و عدد شش باشد ینکه میبا اعنى یاش،  درجه

نکه پنج، پنج نباشد، و یان عدد شش و عدد هشت مساوى است با ایوقوع عدد پنج در م

ست، بلکه همان هفت است که یالى ما پنج نیخ عنى پنج مفروض ویخود هفت باشد، 

 گر:یم. به عبارت دیا در جاى خود قرار دارد و ما به غلط و توهم، نام آن را پنج گذاشته

معنى و  ل پوچ و بىیک تخیرد صرفاً ینکه عدد پنج در جاى عدد هفت قرار گیفرض ا

  دهد. ال و واهمه ما انجام مىیر معقولى است که خیغ

م نظام علل و معلولات، و اسباب و مسببات، و مقدمات و نتائج، ینیاکنون بب

گر جا و مرتبه براى آنها قرار یشوند و بار د ده مىیک بار آفرینها یا ایچگونه است؟ آ

اى که در آن مرتبه قرار  نکه وجودشان مساوى است با مرتبهیا ایشود؟ و  داده مى

ط مکانى و زمانى قرار گرفته یاز شرا اند؟ مثلًا سعدى در مرتبه و درجه خاصى گرفته

ده شده و سپس در یا سعدى آفریجه از لحاظ زمانى بر ما تقدم دارد. آیاست که در نت

ا وجود سعدى مساوى است با آن درجه یط خاص قرار گرفته است؟ و یآن شرا

ى که سعدى یط؛ زمان و مکان و مرتبه و مقام و نسبتهایخاص از وجود با همه آن شرا

عنى یدا کرده است جزء فرمول وجود سعدى است؛ وجود سعدى یگر پیاء دیشبا ا

عنى جدا کردن سعدى یهذا جدا کردن سعدى از زمان و مکان خود یمجموع آنها؛ عل

نکه سعدى، سعدى نباشد، بلکه مثلا جامى را که در زمان بعد است یعنى ایاز خود؛ 

  م.یا سعدى فرض کرده و نام سعدى به آن داده

اند که اگر نظام هستى و قرار  ام وجود، بحث دلکشى است. برخى پنداشتهبحث نظ

ت یک امر ضرورى و قطعى بدانند نوعى محدودیگرفتن هر معلولى را در جاى خود 

ن ینکه سخن در ایاند؛ غافل از ا براى قدرت و اراده مطلقه بارى تعالى قائل شده

د باشد و تخلّف یت که بار از خود موجودات جهان در جهان هسیزى غیست که چین

ن است که یب موجودات است؛ سخن در ایز همان نظام و ترتیست و آن چیر نیپذ

شود؛  ه ذات حق افاضه مىین وجود آنهاست که از ناحیب و نظام موجودات عیترت

 ک اراده آنها راین معنى که با یاراده حق است که به آنها نظام داده است ولى نه به ا
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گر به آنها نظام داده است تا فرض شود اگر اراده به نظام یاى د ارادهده و با یآفر

نش آنها باقى بماند. چون وجود موجودات و مرتبه یبرداشته شود، اراده به اصل آفر

ن اراده وجود ین اراده نظام، و اراده نظام عیکى است، اراده وجود آنها عیوجود آنها 

  آنها است.

ز یء، تنها از راه اراده وجود سبب آن چ ه وجود هر شىنرو اراده بارى تعالى بیاز ا

رد، و اراده وجود آن سبب، از راه اراده وجود سبب سبب صورت یگ صورت مى

شوند به سببى که  ن، محال است. موجودات در نظام طولى منتهى مىیرد، و جز ایگ مى

اراده وجود  نیماً اراده حق به او تعلّق گرفته است، اراده حق وجود او را، عیمستق

  .1و ما امرنا الّا واحدةاء و همه نظامات است. یهمه اش

نکه ین ایتناهى بودن قدرت و اراده، و در عین لایز در عیهذا درباره بارى تعالى نیعل

 کند و هم مصلحت. ست، هم حکمت صدق مىیده نیاو مقهور نظامى که خود آفر

شان  ات و کمالات وجودىیاء را به غاین است که اشیمعنى حکمت بارى تعالى ا

دن خودش ین است که کارى را براى رسیرساند. ولى معنى حکمت در فعل بشر ا مى

  دهد. ت و کمالى انجام مىیبه غا

ز یکى است و دو چیچون وجود مسبب و انتساب و ارتباطش با سبب خودش 

اراده ک در آن بشود، پس اراده بارى تعالى او را، عبارت است از یست تا فرض تفکین

ز مساوى است با اراده ارتباط آن یارتباط او با سبب خاص خودش، و اراده آن سبب ن

رسد به سببى که اراده آن سبب، مساوى است با ارتباط  با سبب خاص خودش، تا مى

اء و همه روابط و همه یبا ذات حق، و اراده حق او را، مساوى است با اراده همه اش

  نظامات.

  دیاوــاى خوش و ج رهــخاط

لاتم و یک روز خودم و تحصیکردم،  ل مىیادم هست، در زمانى که در قم تحصی

ا اگر یدم که آیشیکردم؛ با خود اند ابى مىیام ارز راهى را که در زندگى انتخاب کرده

 ا نه؟یگرفتم بهتر بود  ش مىید را پیلات جدیاى از تحص لات، رشتهین تحصیبجاى ا

ن یمان و معارف معنوى قائل بودن اولیارزشى که براى ااى که داشتم و  هیطبعا با روح

  شد؟ ن بود که در آن صورت وضع روحى و معنوى من چه مىید ایزى که به ذهنم رسیچ

                                                           
  50. قمر / 1
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مان و اعتقاد یره اید و نبوت و معاد و امامت و غیفکر کردم که الان به اصول توح

اضى یا ریعى و یاز علوم طبک رشته یا اگر یدارم؛ آ ز مىینها را عزیدارم و فوق العاده ا

  ش گرفته بودم چه وضعى داشتم؟یا ادبى را پی

ن اصول و بلکه اساساً روحانى واقعى بودن یبه خودم جواب دادم که اعتقاد به ا

ارند کسانى یل کند. بسیمه تحصیهاى علوم قد ست که انسان در رشتهین نیوابسته به ا

مانى یگر تخصص دارند، اما داراى ایهاى د لات محرومند و در رشتهین تحصیکه از ا

اند و کم  اناً حامى و مبلّغ اسلامیزکار و احیرومند هستند و عملًا متّقى و پرهیقوى و ن

ى یها نهیها بر زم اناً ممکن بود من در آن رشتهیش مطالعات اسلامى هم دارند؛ احیو ب

  ام. افتهیافتم بهتر از آنچه اکنون دست ی مان خود دست مىیعلمى براى ا

که  -ام، تازه با حکمت الهى اسلامى آشنا شده بودم و آن را نزد استادىیآن ا

ک سلسله ین رشته صرفاً داراى یان و مدرسان ایب به اتفاق مدعیت قریبرخلاف اکثر

هاى آن را  شهین اندیتر قیده و عمیات اسلامى را واقعا چشیمحفوظات نبود، بلکه اله

آموختم. لذّت آن روزها و  مى -  1کرد ان آنها را بازگو مىیبن یتر نیریافته بود و با شیدر

هاى فراموش ناشدنى عمر من  ن استاد از خاطرهیریف و شیق و لطیانات عمیمخصوصاً ب

  است.

ام با مقدمات کامل آموخته بودم آشنا شده ین مسأله که آن ایدر آن روزها با هم

م درك یک حکیرا آن طور که » واحدصدر منه الّا اليالواحد لا «  بودم، قاعده معروف

ده یتخلّف جهان را با دیال خودم)، نظام قطعى و لا یکند درك کرده بودم (لااقل به خ مى

کمرتبه نقش بر آب یم یکردم که چگونه سؤالاتم و چون و چراها دم، فکر مىید عقل مى

قطعى قرار ک نظام یاء را در ین قاعده قطعى که اشیان ایفهمم که م شد؟ و چگونه مى

ده آنها را در کنار هم و در یمنافاتى ند» لا مؤثّر فى الوجود الّا اللّه«  ان اصلیدهد، و م مى

و » الفعل فعل اللّه و هو فعلنا«  دم کهیفهم ن جمله را مىیدهم، معنى ا آغوش هم جا مى

ان یبم حل شده بود، یبرا» نين الامريامر ب«دم، ید ن جمله تناقضى نمىیان دو قسمت ایم

ن ین در نحوه ارتباط معلول با علت و مخصوصاً استفاده از همیخاص صدر المتألّه

ر قرار یفوق العاده مرا تحت تأث» صدر منه الّا الواحديالواحد لا «  مطلب براى اثبات قاعده

نه یخته شده بود که زمیک طرح اساسى در فکرم ریداده و به وجد آورده بود؛ خلاصه 

ک سلسله مطالب ین مطلب و ینى گسترده بود؛ در اثر درك ایب ک جهانیحلّ مشکلاتم در 

 دىیدا کرده بودم، معارف توحیبه اصالت معارف اسلامى اعتقاد پل، ین قبیگر از اید
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ت اطهار را در یغمبر اکرم و اهل بیه پیث و ادعیاى از احاد قرآن و نهج البلاغه و پاره

  کردم. ک اوج عالى احساس مىی

ن استاد را یض محضر این رشته نبودم و فیدم اگر در ایفکر کردم دن وقت یدر ا

گر چه از لحاظ مادى و چه از لحاظ معنوى، ممکن بود یز دیکردم همه چ درك نمى

ى که اکنون دارم داشتم و لااقل مثل و یزهاین باشد که هست، همه آن چیبهتر از ا

ى که واقعاً نه خود آن را و نه زیاناً بهتر از آن را داشتم، اما تنها چین و احیجانش

  ام. دهیجش؛ الآن هم بر همان عقین طرح فکرى بود با نتاین آن را داشتم همیجانش

ترى طرح شود تا پاى قله  بحث عدل الهى که ابتدا در نظر بود به صورت ساده

د آماده صعود به یم بایشتر برویم بیده شد. اگر بخواهیق فلسفى کشیبحثهاى عم

ن است ین آمادگى درکار باشد. بهتر ایرسد چن م و به نظر نمىیترى باش فعهاى مرت قلّه

م. خوانندگانى یتر، مطلب را مورد بررسى قرار ده نییتر و در سطحى پا با زبانى ساده

 فهمند. تر، بهتر مطلب را مى ان سادهین کتاب را خواهند خواند، با بیکنم ا که فکر مى

  نکه:یخلاصه سخن ا

ک سلسله مصالح در ی«نکه یمبنى بر ا» شرور«و » ضهایتبع«اشکال جواب اجمالى 

کار است و به خاطر منافع و فوائد و مصالحى که بر آنها مترتّب است وجود آنها شرّ 

چربد  ر بر جنبه شر مىیر است، و چون جنبه خیخته به خیست، بلکه شرّ آمیمحض ن

ام اسباب و مسببات، نظامى ن اصل است که نظیمبتنى بر ا» ر است نه شریمجموعاً خ

نه ین مطلب، زمیفاتى و قراردادى. دانستن ایتخلّف و ذاتى، نه تشریاست قطعى و لا 

  سازد. آماده مى» ضیتبع«است نه » تفاوت«نده که آنچه وجود دارد یرا براى بحث آ

   ضیاوت نه تبعــتف

که در آن است » ضیتبع». «ضیتبع«است نه » تفاوت«آنچه در خلقت وجود دارد 

آن » تفاوت«اء فرق گذاشته شود، ولى ین اشیط مساوى و استحقاقهاى همسان، بیشرا

ه یض از ناحیگر تبعیط نامساوى، فرق گذاشته شود. به عبارت دیاست که در شرا

  رنده.یدهنده است و تفاوت، مربوط به گ

ت ده یشود: اگر دو ظرف را که هر کدام ظرف ک مثال ساده، مطلب روشن مىیبا 

گرى یم و در دیزیتر آب بریکى ده لیم و در یر آب قرار دهیتر آب دارند در مقابل شیل

ى است که آب را یرویضى صورت گرفته است؛ منشأ اختلاف، نینجا تبعیتر، در ایپنج ل

  گرى بهیتر و دیت ده لیکى به ظرفیم یکند؛ و اما اگر دو ظرف داشته باش خالى مى
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م، باز هم اختلاف هست، اما منشأ اختلاف، یا فرو بریدرتر و هر دو را در یت پنج لیظرف

روى یا و نیش و استعداد دارند، نه دریتفاوتى است که خود آن دو ظرف از نظر گنجا

  فشار آب.

ک درجه هستند و کار آنها یک معلّم به دانش آموزانى که همه در یگر: اگر یمثال د

ک یولى اگر معلّم، همه را به  ض است؛ین تبعیهاى مختلفى بدهد، ا کسان است نمرهی

ک جور امتحان کند و سؤالات امتحانى یم دهد و یک جور تعلیده بنگرد و همه را ید

کسان باشد، آنگاه برخى از شاگردان او به خاطر کودنى و یکند براى همه  که طرح مى

 ند و برخىیایا اصلًا برنیا به خاطر ساعى نبودن، از عهده امتحان بخوبى یکم هوشى، 

گر از شاگردان به علّت استعداد قوى و کار خوب، سؤالات امتحانى را کاملًا جواب ید

بدهند، و معلّم به هر کدام آنها بر طبق جوابهاى امتحانى نمره بدهد که قهراً مختلف 

ست که معلم، همه ین نیض. عدالت اینجا تفاوت رخ داده نه تبعیخواهد بود، در ا

ن همه دانش آموزان بطور مساوى قسمت کند؛ عدالت یها را جمع کند و بعد ب نمره

نگونه موارد، فرق ین است که به هر کدام آنچه را که استحقاق دارد بدهد. در ایا

  ض و ظلم.ین تبعین عدالت و مساوات است، و فرق نگذاشتن، عیگذاشتن، ع

 اسیک آموزگار نتوان قید که: خدا را با یآ ن مطلب به ذهن مىینجا قهراً ایدر ا

ننده موجودات است و هر تفاوتى که هست از او به وجود آمده است؛ یکرد. خدا آفر

گرى کودن، به یکى باهوش است و دیست؛ اگر یک آموزگار خالق شاگردان نیولى 

گرى استعداد یکى استعداد دارد و کوشش کرده است و دیست؛ اگر یآموزگار مربوط ن

د اعتراف کرد که ی. در مورد خدا و هستى باا کوشا نبوده، ربطى به معلّم نداردیندارد 

ک یهمه تفاوتها و اختلافها هم به دست خدا است. خدا در دو مرحله کار کرده، در 

شان با آنها یگر به حساب تفاوتهایده و در مرحله دیمرحله موجودات را متفاوت آفر

مرحله اول ک آنچه را استحقاق داشته داده است. اشکال، متوجه یرفتار کرده و به هر 

  ست؟ید راز تفاوتها چید دیده است؟ بایافریکسان نیاست که چرا از آغاز، همه را 

  اوتهاــراز تف

  ک کلمه است:یراز تفاوتها 
  

  ».باشد و لازمه نظام علت و معلول است تفاوت موجودات، ذاتى آنها مى«
  

  نجایح داده شود. در اید توضیست، بایاى ن نى است، ولى چارهیجمله سنگ
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م و بالاخره یگر تکرار کنیانى دیگر با بیم، بار دیا ک نوبت گفتهیم آنچه یناچار

اى  جهیافتن به نتید دست یم و به امیق را بر خود هموار سازیک بحث عمیدشوارى 

  م.یلسوف شویم و اجباراً قدرى فیرین را بگیشیعالى و دلچسب، دنباله بحث پ

ت صدور یفیک«بحث، تحت عنوان  نیچنانکه قبلا اشاره شد، در حکمت الهى، ا

ا اراده خدا ین است که: آیگردد. موضوع بحث ا مطرح مى» موجودات از ذات بارى

» الف«کند و آقاى  رد؟ مثلا اراده مىیگ نش موجودات تعلّق مىیبطور جدا جدا به آفر

کند و  ند و اراده سومى مىیآفر را مى» ب«کند و آقاى  گرى مىیند؛ اراده دیآفر را مى

اى جداگانه و  زى را با ارادهین طور هر چیکند؛ و هم را خلق مى» ج«ء  رضا شىف

ط یک اراده واحد و بسیاء را با یا آنکه همه اشیکند؟  ز خلق مىیمخصوص به آن چ

  د؟ینما جاد مىیا

کنند طرفدار احتمال  فکر مى» سطحى«ن که در معارف الهى، یگروهى از متکلّم

کند  ن قاطع فلسفى اثبات مىیئل دندان شکن عقلى و براهاند؛ ولى آنچه را که دلا اول

ن یه دوم است. به موجب ایز بر درستى آن هست، نظریم نیو شواهدى از قرآن کر

ت ینها عنى بىید، یآ ک اراده الهى بوجود مىیه، همه جهان، از آغاز تا انجام، با ینظر

هاى جدا جدا،  ه با ارادهد ولى نیآ د و همه با اراده خدا بوجود مىیآ ز بوجود مىیچ

  د:یفرما م مىیط، چنانکه قرآن کریک اراده بسیک اراده، آن هم یبلکه فقط با 
  

  .١امرنا الّا واحدة كلمح بالبصرء خلقناه بقدر و ما  انّا كلّ شى

ست، همچون یکى نیم و کار ما جز یا دهیز را با اندازه و قدر مشخّص آفریما همه چ«

  »چشم برهم زدن.

  

نى است و یب معینش، نظام خاص و قانون و ترتیده، براى آفرین عقیموجب ابه 

نجا است که قانون علّت و معلول ین اراده نظام است. از همیاء، عیاراده خدا به وجود اش

ن است یا» نظام اسباب و مسببات«د. معناى یآ بوجود مى» نظام اسباب و مسببات«ا یو 

ک معلول مشخص یى معلول مخصوص دارد؛ نه که هر معلولى علت خاص، و هر علت

ن یک علت معیو نه ابد و موجود گردد یممکن است از هر علتى بدون واسطه صدور 

ئى در یقت، هر موجود و هر شیجاد کند. در حقیواسطه ا تواند هر معلولى را بى مى

ء  عنى آن معلول، معلول شىینظام علت و معلول، جاى مشخّص و مقام معلومى دارد، 
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 است. 1»ء خلقناه بقدر انّا كلّ شى«  قین همان مفهوم دقین، و ایء مع نى است و علتّ شىیمع

نظام «و » نظام طولى«ن مطلب، نظام جهان را در دو قسمت: یبراى روشن شدن ا

  م:یده ح مىیتوض» عرضى

   ولىــام طـنظ

اء، و به یدن و خلق اشیب در آفریمقصود از نظام طولى علت و معلول، ترت

اء از اوست. علو ذات یاء و صدور اشیت خدا نسبت به اشیب در فاعلیاصطلاح ترت

گر یکدیت او اقتضاء دارد که موجودات، رتبه به رتبه و پشت سر یپروردگار و قدوس

نسبت به او قرار داشته باشند، صادر اولى باشد، صادر دومى باشد، صادر سومى باشد، 

ند و هر کدام معلول ما قبل خود باشند. البته جاد شویگرى ایکى پس از دیو هکذا، 

ست، خود یست؛ در آنجا زمان مطرح نیمقصود، اول بودن و دوم و سوم بودن زمانى ن

  کى از مخلوقات است.یزمان 

نى نه ین، به عنوان ملائکه و جنود الهى و رسل الهى (رسل تکویآنچه در لسان د

مى مانند عرش، یآمده است، و مفاهعى) و مقسمات امر و مدبرات امر یرسل تشر

لات معنوى و الهى را براى خدا یک سلسله تشکیکرسى، لوح و قلم، که وجود 

نش را با یقت است که خداى متعال، آفرین حقیم همیکند، همه براى تفه معرفى مى

ن مطلب را حکما با اصطلاح و یکند. ا ب مشخّص، اراده و اجرا مىینظام خاص و ترت

ان شده است. ما یگر بیاند و در معارف اسلامى با زبان د ان کردهیزبان مخصوص ب

  م:یکن تر و رساتر است انتخاب مى نیریهمان زبان اسلامى را که ش

ان فرمان ین نظام، ذات حق در رأس همه موجودات قرار دارد و ملائکه، مجریدر ا

و فرماندهى است یز سلسله مراتب محقّق است: بعضى رین خود ملائکه نیاو هستند، ب

ل فرشته مأمور ارزاق، و یکائیروند؛ م دارند و بعضى از اعوان و انصار بشمار مى

ک از آندو، اعوان و یل ملک موت و موکّل بر قبض ارواح است، و براى هر یعزرائ

  ن دارد:یى معیز وجود دارد، هر ملکى پستى مشخّص و جایارانى نی
  

  .٢و ما منّا الّا له مقام معلوم

  ».مینى داریاز ما فرشتگان، مقام معک یهر «
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ن یجاد کردن و تکویدن و ایم که نسبت خدا به موجودات، نسبت آفریفراموش نکن

لات اجتماعى و روابط قراردادى که در یلات و دستگاه او را مانند تشکیاست. تشک

ن خدا و ملائکه، ید پنداشت. نظام فرماندهى و اطاعت در بیاجتماع بشر دائر است، نبا

ست، یقى دارد نه جنبه قراردادى و اعتبارى. فرمان خدا حرف نینى و حقیجنبه تکو

م به فرشتگان فرمان ییگو ز متناسب با آن است؛ وقتى مىیجاد است؛ اطاعت ملائکه نیا

جاد کرده که علت و فاعل ین است که آنان را طورى ایش این کنند معنایداده که چن

ت و ین علّیز همیمعناى اطاعت ملائکه نباشند براى فعل و معلول مخصوص، و 

  نى است.یک نظام تکوین یاد شده، مبیلات ینى است. تشکیت تکویمعلول

دهد  نسبت مى» خدا«ر خلقت را گاهى به یم، تدبین جا است که قرآن کریو از هم

  د:یگو و گاهى به فرشتگان؛ گاه مى
  

  .١دبّر الامر من السّماء الى الارضي

  »فرستد. کند و مى ر مىین تدبیآسمان به زمخدا کار را از «

  

  د:یگو و گاه مى
  

  .٢فالمدبّرات امرا

  »ر کننده کار.یقسم به فرشتگان تدب«

  

دهد،  رند به فرشتگان نسبت مىیم ى را که مىیافت نفوس انسانهایگاهى قبض و در

  و گاهى به فرشته خاص موت، و گاهى به خدا.

  دهد: مىک فرشته نسبت یگاهى وحى را به 
  

  .٣ن على قلبكينزل به الرّوح الام

  »ل) قرآن را بر قلب تو فرود آورد.ین (جبرائیروح الام«

  

  د:یفرما ت، و مىیو گاهى به ذات اقدس احد
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  .١لايك القرآن تتريانّا نحن نزلنا عل

  ».میا شتن، قرآن را بر تو نازل کردهیما خو«

  

ر ینش و تدبیاراده خدا به آفرب دارد و ین است که کار خدا نظام و ترتیرمزش ا

  ن اراده نظام است.یجهان، ع

ن است که هر موجودى بتواند منشأ ین موجودات، مستلزم این در بینبودن نظام مع

د ید. مثلًا بایزى بوجود آیزى از هر چیز ممکن باشد هر چیزى بشود و نیجاد هر چیا

روى یک نیب با ک انفجار بزرگ که متناسیروى کوچک، یک نیممکن باشد که از 

د یروى بزرگ، قدرت کمترى نشان بدهد. باید؛ و برعکس، نیبزرگ است بوجود آ

د ممکن ید جهانتاب برابرى کند. بایت با اثر خورشیک شعله کبریممکن باشد که اثر 

ن ید؛ و به ایایرد و علت به جاى او بیک معلول، بجاى علت خود قرار گیباشد 

  مخلوق گردد و مخلوق، خدا گردد.د ممکن باشد که خدا، یحساب با

ن است که یعنى نه ایواجب بودن واجب، و ممکن بودن ممکن، ذاتى آنها است؛ 

ممکن الوجود، ممکن بود واجب باشد، و واجب الوجود ممکن بود که ممکن باشد 

کى ممکن. ین یکى واجب شد و ایک علت خارجى، آن یا به واسطه یولى تصادفاً و 

  واجب الامکان است، و واجب الوجود، واجب الوجوب.ر، ممکن الوجود، یخ

ن است مراتب ممکنات. هر مرتبه از مراتب ممکنات، در هر درجه و هر یهمچن

ن حال را دارند؛ مثلاً آنکه موکلّ بر بسط و رزق دادن یمقامى از وجود که هستند، هم

او افت موجودات است، مقامى که به یا آنکه مأمور قبض و دریموجودات است، 

 ض شده است، لازمه نحوه وجود و مرتبه وجودى است که به او افاضه شده است.یتفو

ک یرد، و یل را بگیکائیک ابلاغ جاى میک پشه با ین است که مثلا ممکن بود ینه چن

  ل را.یک انسان جاى جبرائیل را، و یگر جاى عزرائیمورچه با ابلاغ د

ند و ناقص در یناقص بنش شود کامل در جاى که فرض مى -همه آن اشتباهات

ت و ضرورت و روابط ذاتى یدا شده است که افراد، قطعیاز آنجا پ -جاى کامل

ل مراتب یکنند و مراتب موجودات را در جهان هستى از قب موجودات را درك نمى

اس یکنند؛ همه اشتباهات از ق ط اجتماع فرض مىیقراردادى و اعتبارى افراد در مح

 شود. ظام ذاتى جهان به نظام قراردادى اجتماع انسان ناشى مىاس نیخدا به انسان و ق

                                                           
1

  23دهر/ . 
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س، یست که فلان رئیچ مانعى نیکنند همانطور که ه ش خود فکر مىینگونه افراد پیا

د گوسفند بجاى انسان، و انسان بجاى یس، چرا نبایمرؤوس باشد و مرؤوس، رئ

  ن را انسان قرار داد؟یگوسفند باشد؟ چرا آن را گوسفند و ا

ن، و یرا علت بودن علتى براى معلولى معیزى محال است، زین چیدانند که چن ىنم

علت » الف«ست. اگر ین، جعلى و قراردادى نیمعلول واقع شدن معلولى براى علتى مع

وجود دارد و آن را » الف«تى است که در ذات ی، به خاطر خصوص»ب«است از براى 

تى دارد که به یاست خصوص» فال«که معلول » ب«ز یساخته است، و ن» ب«علت 

زى جز نحوه وجود آنها یت، چین خصوصیگشته است؛ و ا» الف«خاطر آن، مربوط با 

ت، امرى واقعى است نه اعتبارى و عارضى و یل، آن خصوصین دلیست؛ و به همین

هذا ارتباط هر علت با معلول خودش و ارتباط هر معلول با علت یقابل انتقال. عل

زد؛ معلول به تمام ذات خود مرتبط با یخ ذات معلول بر مى خودش از ذات علت و

  ز به تمام ذات خود منشأ صدور معلول است.یعلت است و علت ن

گردد که مرتبه هر وجودى  روشن مى -میهمانطورى که قبلا اشاره کرد -نجایاز ا

ک صف یر است. درست مانند مراتب اعداد. در ین ذات او است و تخلّف ناپذیع

توان عقب و جلو  توان عقب و جلو کرد، ولى مراتب اعداد را نمى افراد را مىاتوبوس، 

ست قبل از آن قرار یاش بعد از عدد چهار قرار دارد ممکن ن کرد، عدد پنج که رتبه

تواند باشد؛ حتى اگر آن را پنج هم  زى نمىیرد. قبل از عدد چهار، جز عدد سه چیبگ

  م.یت آن را عوض کنیحال است که واقعم و میا م، فقط نام را عوض کردهیبنام

ن جمله قرآن یق برقرار است. این نظامى ذاتى و عمین همه موجودات جهان چنیب

ست از ما کسى مگر ین« 1 و ما منّا الّا له مقام معلومد: یگو م درباره فرشتگان که مىیکر

زى جاى خاصى یدرباره همه موجودات صادق است. هر چ» آنکه مقام معلومى دارد

ر جاى خودش مساوى با از دست دادن ذات آن است و خلف یدارد و فرض آن در غ

  .2است

   ىــام عرضــنظ

  جادیت و ایت و خالقیب موجودات را از لحاظ فاعلیعلاوه بر نظام طولى که ترت

                                                           

  164. صافات / 1

  .شود مراجعه نهم و هشتم مقاله »رئالیسم روش و فلسفه اصول« کتاب به بیشتر تفصیل . براى2
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ط مادى و یعت حاکم است که شرایگرى بر خصوص جهان طبیکند، نظام د ن مىیمع

ده ین نظام، نظام عرضى نامی. ا1دینما ن مىییرا تعده یک پدیاعدادى بوجود آمدن 

دا یخ جهان وضع قطعى و مشخّصى پین نظام است که تاریشود و به موجب ا مى

د؛ و هر زمان خاص و مکان یآ د مىیکند. هر حادثه در مکان و زمان خاصى پد مى

  گردد. نى مىیخاص، ظرف حوادث مع

م فقط به خود یده د قرار مىیؤال و تردها را مورد س دهیکى از پدیما معمولًا وقتى 

ى و چه یده در نظام هستى چه جایم که آن پدیکن م، حساب نمىیکن ده توجه مىیآن پد

ک سلسله علل یا بد، معلول یک باشد یاى خواه ن دهیوضعى دارد؟ در حالى که هر پد

ق بدون ارتباط به یک حریچوقت ینى است؛ هیط معیمخصوص و وابسته به شرا

ک سلسله یز جدا از یرى از وقوع آن نیدهد و جلوگ گر رخ نمىیو حوادث دعوامل 

اى در جهان،  چ حادثهیست. هیر نیعلل و عوامل، خواه مادى و خواه معنوى، امکان پذ

گر متصل و یکدیست، همه قسمتهاى جهان با یر حوادث نیاز سا» مستقل«و » منفرد«

وستگى یک پیگردد و  هان را شامل مىن اتصال و ارتباط، همه اجزاء جیمرتبط است. ا

گر، و به عبارت یکدیاء به یآورد. اصل وابستگى اش عمومى و همه جانبه را بوجود مى

اصلى است که حکمت الهى  -وحدت اندام وارى - گر اصل وحدت واقعى جهانید

دا یترى پ اء، در حکمت الهى مفهوم جدىیه فراوان بر آن دارد. اصل وابستگى اشیتک

ح ین اصل توضیجهان است. بعداً درباره ا» رىیه ناپذیتجز«و آن مفهوم  کند مى

  م داد.یشترى خواهیب

اى در  دهیعنى هر پدی» كلّ حادث مسبوق بمادّة و مدّة«شود:  در فلسفه گفته مى

ده، زمان خاصى و مکان یشود. هر پد چهارچوب زمان خاص و مکان خاص واقع مى

تفاوت  ک حادثه، بىیا همه مکانها براى یست که همه زمانها یخاصى دارد. ممکن ن

  باشد.

                                                           
علل مادى و زمانى، مثل علّیت پدر و مادر براى فرزند، و علیت آب و هوا و حرارت براى گیاه. از نظر . 1

فلاسفه، این گونه علیتها، علیت اعدادى است نه ایجادى. این علتها بوجود آورنده آن معلولات نیستند، 

مجراى عبور دارند و تنها زمینه بوجود آمدن و شرایط امکان وجود را از ناحیه خالق و فاعل بلکه حکم 

  کنند. ایجادى فراهم مى

باشند و احیانا معلولات در  فلاسفه، این علل را که از لحاظ مرتبه وجود در عرض معلولات خود مى

باشند  نظر زمان متأخر از علل خود مىگیرند هر چند از  تر از علل خود قرار مى تر و کامل اى عالى درجه

تر قرار دارند و محیط و  اى عالى و اما علل موجده را که از نظر مرتبه وجود در درجه» علل عرضى«

  نامند. مى» علل طولى«مسلّط بر این عالمند 
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ک نقطه یقى در یکند. وقتى حر د مىیین مطلب را تأیز اینى ما نیمشاهدات ع

شود. وجود  ن و در ماده خاصى واقع مىین و مکان معیجهان واقع شود، در زمان مع

ط یکنند. خود آن شرا مىن ییبستگى دارد که زمان و مکان آن را تعطى یق به شرایحر

 ز به نوبه خود زمان و مکان مشخّصى دارند و به علل و عوامل خاصى وابسته هستند.ین

م که سلسله حوادث، مانند یرس جه مىین نتیم به ایر خودمان را دنبال کنیاگر س

اى با حادثه قبل از خود و با حادثه بعد  گر متصلند؛ هر حادثهیکدیر به یهاى زنج حلقه

ن ینده خود، بستگى دارد، و ایئى با گذشته و آیگر هر شید، و به عبارت داز خو

  آورد. ابدى را بوجود مى - ک رشته ازلىیبستگى 

گر یکدیى که در عرض یها دهین پدیتر، ب قین است که در کاوش عمیتر ا جالب

  م.یکن وستگى کشف مىیشوند ارتباط و پ قرار دارند و همزمان انجام مى

ضى را تحت عمل یب جرّاح، مریک طبیکند و  ک کارگر رفوگر، فرشى را رفو مىی

شود،  ده نمىیچگونه ارتباطى دین دو کار، هین ایدهد. در نظر سطحى ب جرّاحى قرار مى

ض و فرش هر دو تا یسوختن مرک آتش سوزى موجب یم که یولى اگر متوجه شو

ک اصل سرچشمه گرفته یاز م که کار جرّاح و رفوگر یکن ق مىیبوده است، تصد

  افتادند. ت نمىین دو به فعالیچ کدام از ایبود ه ک حادثه است که اگر نمىیاست، 

اند، به وجود آن پدر بزرگ  ک پدر بزرگ به وجود آمدهیى که از یکار همه انسانها

ز ین انسانها نیجه کار همه ایگردد و بالنت در زمان و مکان خاص خودش مربوط مى

  خواهد بود.وابسته بهم 

د، نقطه مشترك همه کارها و حرکاتى است که ین از خورشیحادثه جدا شدن زم

ن یگر زمیک از حوادث دیچیبود ه رد. اگر آن حادثه نمىیگ ن انجام مىیدر روى زم

  د.یگر هم به دنبال آن بوجود آیوجود آن حادثه سبب شده است که حوادث دبود.  نمى

مورد  ».اسیامکان بالق«و » اسیوجوب بالق«ن در فلسفه، اصطلاحى هست تحت عنوا

م، اگر با یکن سه مىیگر مقایک حادثه دیک حادثه را با ین است که وقتى ین اصطلاح ایا

م حادثه دوم نسبت به ییگو گرى ضرورى باشد مىیفرض وجود حادثه اول، وجود د

حادثه  دارد، ولى اگر با فرض حادثه اول، وجود و عدم» اسیوجوب بالق«حادثه اول 

» اسیامکان بالق«م حادثه دوم نسبت به حادثه اول ییگو دوم هر دو تا ممکن باشد مى

  دارد.

گر ین برخى از حوادث و حوادث دیشود که ب ن پنداشته مىیدر نظر سطحى، چن

چگونه رابطه ضرورى ین دو حادثه هیاست و مواردى هم هست که ب» اسیوجوب بالق«

  م کهیابی تر مى قیحکمفرما است؛ ولى در نظر دق» سایامکان بالق«ن آنها یست و بین
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تحقق » اسیامکان بالق«کند و  حکومت مى» اسیوجوب بالق«ن هر دو حادثه یب

اشتراك دارند و چون » علّت رأس«ک یرا همه حوادث بالاخره در یخارجى ندارد، ز

ن همه حوادث، ضرورت ین هر علت و معلولى رابطه ضرورت وجود دارد، بیب

  حکمفرماست.

ن قرار یوستگى ضرورى و عمومى بر آن متکّى است از این پیاصولى که اثبات ا

  است:
  

  . قانون علّت و معلول عمومى.1

  . ضرورت علّت و معلول.2

  ت علّت و معلول.ی. سنخ3

  شود. ک علّت العلل منتهى مىی. جهان هستى، همه به 4
  

همه علوم به آن اتکاء دارند و اى است که  هىیه و بدیاصل اول، همان قانون پا

  گرى است. ز و غرق شدن در غرقاب سوفسطائىیانکار آن، مستلزم انکار همه چ

د که نه تنها یآ قت است که هر معلول، وقتى بوجود مىین حقین ایاصل دوم، مب

دا کرده باشد. مادامى که یه وجود علت، ضرورت پیعلت او موجود باشد بلکه از ناح

ه علت خود ضرورى نگردد محال است که آن معلول بوجود یاز ناحک معلول یوجود 

جاب یء، محقّق شد، وجود معلول را ا ک شىید، و بالعکس، وقتى که علّت تامه یآ

شود  جه مىین اصل نتین صورت موجود نشدن معلول محال است. از ایکند، و در ا مى

زى که موجود یزى که موجود شده، وجودش ضرورت داشته است و هر چیکه هر چ

  نشده، عدمش ضرورت داشته است.

دهد که  جه مىیکند و نت ن مىیاصل سوم، ارتباط مشخّص علّت و معلول را تضم

چ یگرى را بوجود آورد، و هیتواند بجاى معلول خودش، معلول د چ علتى نمىیه

  د.یر علّت خودش بوجود آیست از غیز ممکن نیمعلولى ن

لى دارد؛ و یر قابل تبدیک نظام قاطع و غیه جهان شود ک جه مىین سه اصل، نتیاز ا

وستگى یاست، ارتباط و پ» د مبدأیتوح«مه شدن اصل چهارم که همان اصل یبا ضم

  گردد. ن همه حوادث جهان استنباط مىیقاطع و عمومى ب

ن یگرى در اطراف ایحات دیتوض» تهایتفاوت ظرف«در بخش سوم تحت عنوان 

  مطلب داده خواهد شد.
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   ىــالهسنتّ 

شود در  خوانده مى» قانون اسباب«و » نظام جهان«آنچه در اصطلاح فلسفه به نام 

  م در چند جا گفته است که:یشود. قرآن کر ده مىینام» سنّت الهى«ن یزبان د
  

  .1»افتیرى نخواهى ییهرگز در سنّت خدا تغ«

  

  ست.یر نیر پذییوه مخصوص و فرمول ثابتى دارد و تغیعنى کار خدا شی

  اد شده است:ین مضمون بطور مکرّر و مؤکّد یسوره فاطر، ا در
  

  .٢لايلا و لن تجد لسنّة اللّه تحويفلن تجد لسنّة اللّه تبد

شود،  گرى نمىیل به سنّت دیعنى سنّت الهى تبدیابى (ی لى نمىیهرگز در سنّت خدا تبد

سنّت خدا رد) و هرگز در یگر جاى آن را بگینکه قانونى نسخ شود و قانونى دیمثل ا

ا یشود و  اى اضافه مى ک قانون قراردادى، تبصرهینکه در یر ایابى (نظی رى نمىییتغ

شود بدون آنکه اصل قانون لغو  راتى در آن داده مىییشود و تغ قسمتى از آن لغو مى

  شود).

  

شروى دانشها، یم است قرآن! پیاى است از شگفت کتابى! چه عظ شگفت جمله

ت عمومى یکند و قانون عل لسوفان سالها کاوش مىیه بزرگ فشیزکاران. اندیق پرهیرف

خواهد به خود مغرور شود و ببالد که عجب  آورد، مى نش را بدست مىیو نظام آفر

را شناختم که ناگهان قرآن را در جلوى خود م قانونى یرازى را گشودم و چه عظ

هرگز «ان کرده است: یبن راز را ین حال ساده ایار رسا و در عیرى بسیند که با تعبیب مى

  ».کند ر نمىییسنّت خدا تغ

ن یتر از ا تواند رساتر و محکم د؟ کدام جمله مىیتر بگو ن روشنیتواند از ا که مى

  ».کند ر نمىییهرگز سنّت خدا تغ«باشد؟: 

نش را گوشزد یم نه تنها بطور کلّى، قانونى بودن و سنّت داشتن آفریقرآن کر

  د.ینما ز معرّفى مىیى از سنن مخصوص را نکند بلکه در مواردى، برخ مى

  د:یگو ها مى کبختى و بدبختى جامعهیدرباره ن

                                                           
  23و فتح/  62احزاب/  .1
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  .١ روا ما بانفسهميغير ما بقوم حتّى يغيانّ اللّه لا 

جاد یرى در خود اییکند تا که خودشان تغ چ ملتى را عوض نمىیخداوند وضع ه«

  »کنند.

  

  کند. ان مىیملتها را بمه، رمز جلو افتادن و عقب افتادن یه کرین آیا

نکه عوامل بدبختى را از یرسند مگر ا چ مردمى از بدبختى به خوشبختى نمىیه

کند مگر آنکه  ک ملت خوشبخت را خدا بدبخت نمىیخود دور سازند، و بالعکس، 

  ش فراهم آورند.یخودشان موجبات بدبختى را براى خو

ون یلیکا را بر هفتصد میهودى ژاندارم آمریک مشت یم که چرا خدا یما ناله دار

کند؟ چرا  اسى، فکرى، اقتصادى مسلّط مىیمسلمان به صورتهاى مختلف نظامى، س

ون عرب در جنگ پنجم ژوئن شکست خوردند؟ چرا خدا مسلمانان را عزّت یلیصد م

م، شب یشو چرخاند؟ عصبانى مى ن نمىیعت را به نفع مسلمین طبیدهد؟ چرا قوان نمى

م ولى یکن م، دعا و استغاثه مىیکن م و ناله مىیبر م، رنج مىیمان خواب مىیاز غصه ب

  ک جمله است:یدهد  شود. پاسخى که قرآن به ما مى مستجاب نمى
  

  . روا ما بانفسهميغير ما بقوم حتّى يغيانّ اللّه لا 

  

م. ما غرق در ید خودمان را عوض کنیکند. ما با خدا قانون خود را عوض نمى

ن حال یم و در عیچگونه وحدت و اتفاق نداریم، هیور اخلاق غوطهم، در فساد یجهالت

ک حادثه کوچک هزار قسم یاور ما باشد! ما براى یم که خدا ناصر ما و یتوقع دار

لتى یم و از هر فضیا وه خود قرار دادهیى و نادرستى را شیم، دروغگویساز عه مىیشا

ادت یى و سیا هم آقایبر دن میخواه ن حال مىیم و در عیا تبرّى جسته استعفا کرده

  ن نشدنى است.یم! ایداشته باش

دى و یانشان به خاطر پلیکه در م - هودیدر کتابهاى آسمانى گذشته، براى ملّت 

اج به یشتر احتیرا بیخته شده است، زیغمبر برانگیگر پیش از هر ملت دیشان بیناپاک

انقلاب و تحول  ان اجتماعى، دوین ملت، دو جریآرى براى ا -اند مربى داشته

ها و سپس ییشگوین پیان ایدا کرد و قرآن جریى شده بود که هر دو وقوع پیشگویپ

شان یى آمده است که ایشگوین پیکند. در ا اد مىیهود یخ ینها را در تاریافتن ایتحقق 

  دهد. کنند و خدا آنان را سرکوبى مى ن فساد مىیدو نوبت در زم
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ن است که هر یکند. آن فرمول ا مى ادآورىیک فرمول کلى را یقرآن سپس 

د نظر اصلاحى رحمت خدا را یفسادى، مقدمه شکست و بدبختى است و هر تجد

  ات:ینک متن آیکند. ا د مىیتجد
  

را. ين و لتعلنّ علوّا كبيل فى الكتاب لتفسدنّ فى الارض مرّتينا الى بنى اسرائيو قض

ار يد فجاسوا خلال الدّيبأس شدكم عبادا لنا اولى يهما بعثنا عليفاذا جاء وعد اول

ن و يهم و امددناكم باموال و بنيو كان وعدا مفعولا ثمّ رددنا لكم الكرّة عل

ان اسأتم فلها، فاذا جاء وعد را. ان احسنتم احسنتم لانفسكم و يجعلناكم اكثر نف

تبّروا ما يدخلوا المسجد كما دخلوه اوّل مرّة و ليسوؤا وجوهكم و ليالآخرة ل

ن يرحمكم و ان عدتم عدنا و جعلنا جهنّم للكافريرا. عسى ربّكم ان يعلوا تتب

  .١رايحص
  

د و علو یکن ن فساد بپا مىیم که شما دو بار در روى زمیل اخطار کردیبه فرزندان اسرائ«

گران ید و به حقوق دیکن ل مىیعنى قدرت خود را بر مردم تحمید (ییجو و برترى مى

دهند). به  ها انجام مى که استعمارگران نسبت به مستعمرهد، همان کارى یینما تجاوز مى

ط یزیانگ رومند، برمىین، بندگانى از آن خود، نیدنبال نوبت نخست م و بر شما مسلّ

  م، شما را بکوبند و در داخل خاك شما نفوذ کنند.یکن مى

ال و م و با میروز کنیشما را بر دشمنانتان پ - دیوقتى که شما خود را عوض کن -گریبار د

  م.یفرزند و نفرات، شما را مدد رسان

ز به ضرر شما ید نید، به نفع خود شما خواهد بود و اگر بد کنیشه سازیکى پیاگر ن

  خواهد بود.

م تا شما را بدبخت ید، مجددا دشمن را بر شما تسلّط بخشیجاد کنیچون فساد دوم را ا

ر و رو کنند. یز را زیچسازند و دوباره در خاك شما و معبد شما پاى بنهند و همه 

عنى ممکن است پس از بدبختى، دوباره ید است پروردگارتان به شما ترحم کند (یام

اگر برگردیشما را ن برمىیکبخت کند) ولى  ن است یرا قانون ما ایم (زیگرد د باز هم ما 

کى، خود یم، و اگر در جهت خوبى و نید صد بار شما را بکوبیکه اگر صد بار فساد کن

رنده یم) و جهنم را در برگیکن د ما هم روش خود را با شما عوض مىیض کنرا عو

  ».میا کافران قرار داده

  

  ات، بسط و گسترش همان فرمول کلّى است که:ین آیقت، ایدر حق
  

  . روا ما بانفسهميغير ما بقوم حتّى يغيانّ اللّه لا 
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  ست؟یانون چــق

ن یک سلسله قوانیهاى جهان، محکوم  دهیم که پدیاز آنچه تاکنون گفته شد دانست

هاى  وهیگر، خدا در جهان، شیر دیباشند، و به تعب ر الهى مىیتغیثابت و سنّتهاى لا 

  دهد. ها انجام نمى وهیرون از آن شینى دارد که گردش کارها را هرگز بیمع

ا سنّت و قانون الهى از یست؟ و سنّت به چه معنى است؟ آیم قانون چیاکنون بنگر

ل تعهدات و قراردادهاى اجتماعى و التزامات ذهنى ین موضوعه است و از قبیع قواننو

ن دو یک از ایچیا هیده است؟ یا آنکه مخلوق خاصى است که خدا او را آفریاست؟ 

ا ممکن است خدا یست؟ و در هر صورت آیح نیر درباره سنّت و قانون الهى صحیتعب

  ر ممکن است؟یر قانون و سنّت خدا غییچرا تغا قرار ندهد؟ یند یافریسنّت خود را ن

نش خاص و خلقت یست که آفریزى نیم: سنّت و قانون، چییگو در پاسخ مى

ک مفهوم کلّى و انتزاع ذهنى است و در خارج به یرد. قانون، یاى به آن تعلّق بگ جداگانه

ت و ت و قانون بودن وجود ندارد. آنچه در خارج وجود دارد همان نظام علّیشکل کلّ

شود و  ابد و انتزاع مىی د مىیمعلول و درجات و مراتب وجود است که در ذهن ما تجر

ت ثابت یگردد. هستى درجاتى دارد و هر درجه آن موقع منعکس مى» قانون«به صورت 

ا یگرى بسپارد و یت خاص خود را به دیو مشخّصى دارد. تصور ندارد که علتى موقع

 شود: ر مىینگونه تعبیقت است که این حقید؛ و هممعلولى از جاى خود نقل مکان کن

  جهان قانون دارد.

اء یرا از چگونگى هستى اشیست، زیک قرارداد و اعتبار نینش، یپس قانون آفر

  ز محال است.یر براى آن نییل و تغیل، تبدین دلیانتزاع شده است، و به هم

  تثناهاــاس

العاده، نقض  ها و کارهاى خارق معجزها یر است؟ آینش، استثناء پذین آفریا قوانیآ

  سنّت خدا است؟

ر است و نه ینش استثناء پذین آفریپاسخ در هر دو مورد، منفى است. نه قوان

  نش است.ین آفریکارهاى خارق العاده استثناء در قوان

ط یر شراییرها معلول تغییشود آن تغ راتى در سنّتهاى جهان مشاهده مىییاگر تغ

 ط،یر شراییط خاص جارى است و با تغیکه هر سنتى در شراهى است یاست و بد
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ر ییت دارد. پس تغیط خاص خود کلیز در شرایابد و آن سنت نی ان مىیگر جریسنتى د

ن معنى که قانونى به حکم یقانون و سنت، به حکم قانون و سنت است ولى نه به ا

ط یکند و شرا مى رییک قانون تغیط ین معنى که شرایشود، بلکه به ا قانونى نسخ مى

شود. در جهان،  د حکمفرما مىید قانون جدیط جدید و در شرایآ د به وجود مىیجد

اى بطور اعجاز زنده  ر وجود ندارد. اگر مردهیتغیجز قانون و سنت و ناموسهاى لا 

م (ع) یسى بن مریشود، آن خود حساب و قانونى دارد. اگر فرزندى همچون ع مى

  ست.یبرخلاف سنت الهى و قانون جهان نشود،  بدون پدر متولد مى

تها و قانونهاى آفر زى را بر ضد ینکه چیشناسد و هم نش را نمىیبشر، همه سنّ

پندارد مطلقا برخلاف قانون و  رد، مىیگ قانون و سنّتى که خود، آگاهى دارد در نظر مى

را  ارى از موارد هم آنچهیت است؛ و در بسیسنت است، استثناء است، نقض قانون عل

م که یپندار شناسد قشر قانون است نه قانون واقعى. مثلًا ما مى که به عنوان قانون مى

ن است که همواره موجود زنده از ازدواج پدر و مادرى یات، اینش حیسنت آفر

م قشر یسى بن مرینش عین قشر سنّت است نه خود سنت. آفرید، ولى ایبوجود آ

ر ینش تخلّف ناپذینکه قانونهاى واقعى آفریسنت را بر هم زده است نه خود آن را. ا

ا یم، قانونهاى واقعى جهان است یا نى که ما شناختهیا قوانینکه آیاست سخنى است و ا

  گر است.یقشرى از قانون است سخنى د

ن یستها دچار چنیالیست. ماتریا فوق قانون بودن نیقانون بودن و  معناى معجزه، بى

ده، یله علوم کشف گردیعى جهان را که به وسین طبیقواناند که بخشى از  اشتباهى شده

اند.  اند و سپس معجزات را نقض قانون پنداشته قانونهاى واقعى و منحصر فرض کرده

ط مخصوص و محدودى صادق یان کرده است، در شرایم آنچه را که علوم بییگو ما مى

رد، یگ اده انجام مىا ولى خدا کارى خارق العیغمبر یک پیاست و زمانى که با اراده 

زال الهى یرومند و پاك و متصل به قدرت لایک روح نیعنى یشود،  ط عوض مىیشرا

شود.  دان مىیگر، عامل و عنصر خاصى وارد میدهد؛ و به عبارت د ر مىییط را تغیشرا

رومند و ملکوتى یعنى اراده نید ید که از وجود عامل جدیط جدیهى است در شرایبد

  گردد. گرى حکمفرما مىیود قانون دش ولى حق ناشى مى

ن قرار است. در یان از همیز جریره نیر دعا و صدقه در دفع بلاها و غیدر مورد تأث

ه و آله و سلمّ) سؤال شد که با وجود یث آمده است که از رسول اکرم (صلىّ اللهّ علیحد

  است، دعا وقضاء حتمى او  ر الهى ویدهد به تقد اى که در جهان رخ مى نکه هر حادثهیا
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 1ز از قضا و قدر است.یتواند داشته باشد؟ در پاسخ فرمودند: دعا ن دوا چه اثرى مى

وارى نشسته بود؛ متوجه یه السلام) در پاى دیگر آمده است که على (علیت دیدر روا

زد؛ فوراً برخاست و از آنجا دور شد. یوار شکسته است و ممکن است فرو ریشد که د

رى خواه از یعنى اگر بنا باشد تو بمیزى؟ یگر از قضاء الهى مى مردى اعتراض کرد که:

اى به تو  ا فرار نکنى خواهى مرد و اگر بنا نباشد صدمهیوار خراب فرار کنى یکنار د

وار یر دین فرار از زیمتوجه گردد باز هم در هر صورت محفوظ خواهى بود؛ بنابرا

  شکسته چه معنى دارد؟ حضرت در پاسخ وى فرمود:
  

  .٢ رّ من قضاء اللّه الى قدرهاف

  کنم. از قضاء الهى بسوى قدر الهى فرار مى

  

د مورد قضا و یآ ش مىین است که هر حادثه که در جهان پین جمله ایمعناى ا

ند، قضاء یب ببیر الهى است. اگر آدمى خود را در معرض خطر قرار دهد و آسیتقد

دا کند آن هم قانون خدا و ینجات پزد و یخدا و قانون خدا است، و اگر از خطر بگر

مار گردد قانون است یکروبدار وارد شود و بیط میر خدا است. اگر انسان در محیتقد

ن اگر انسان از یز قانون است. بنابرایابد نیمارى نجات یو اگر هم دوا بخورد و از ب

نجام زد و کنار برود، کارى برخلاف قانون خدا و قضاء الهى ایوار شکسته برخیر دیز

ن است که از مرگ مصون بماند؛ و اگر یطى قانون خدا این شراینداده است و در چن

  نش است.یز قانون آفرین نیوار نابود گردد ایند و با سقوط دیوار بنشیر دیدر ز

ان فرموده است. در سوره طلاق یقت را به شکل جالبى بین حقیم، ایقرآن کر

  م:یخوان مى

  

توكّل على يحتسب و من يث لا يرزقه من حيجعل له مخرجا و يتّق اللّه يو من 

  .٣ء قدرا اللّه فهو حسبه، انّ اللّه بالغ امره قد جعل اللّه لكلّ شى

براى رهایهر کس پره« ى وى از مشکلات قرار یزکارى کند، خداوند راه خروجى 

اعتماد کند رساند؛ و هر کس بر خدا  ش را مىیقى که گمان ندارد روزیدهد و از طر مى

ه   شیت است. همانا خدا فرمان خویو کار خود به وى واگذارد، خدا براى او کفا را ب
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براى هر چ جه مىینت زى یرساند و آنچه را که بخواهد تخلّف ندارد. راستى که خدا 

  ».ن کرده استیاى مع قدر و اندازه

  

ده یان گردیب ن و حاکم بر همه آنهاستیى قانونى که فوق همه قوانیه، گوین آیدر ا

  و آن، قانون تقوا و توکّل است.

ت پروردگار قطعى است؛ هر یشود که به دنبال توکّل، عنا ه، استنباط مىین آیاز ا

د ییت خدا و تأیت خدا را همراه دارد، و با عنایقت توکّل کند عنایکس بر خدا به حق

لولات ک سلسله علل و معیک سنّت است و یان خاص دارد و یک جریخدا که خود 

ن، قانونى است که بر همه قانونهاى یدن به هدف قطعى است. ایدر کار است، رس

نکه فراموش نشود که کار خدا، نظام و ین حال براى ایکند. در ع گر حکومت مىید

و » زى اندازه و حسابى قرار داده استیخدا براى هر چ«ان فرموده که یقانونى دارد، ب

عنى کار ی» دهد کند، خدا براى وى راهى قرار مىزکارى یهر کس پره«هم فرموده که 

له، از وسائل عادى یست، هر چند که ممکن است آن وسیله نیوس او بدون قانون و بى

  باشد.» حتسبيث لا يمن ح«  و راههاى شناخته شده نبوده، بلکه

  رـدر و مسئله جبـا و قــقض

داشتن جهان است،  ر الهى به معناى قانون داشتن و سنّتینکه تقدیبا توجه به ا

انسان و «گردد. ما در کتاب  ز حل مىیه اعتقاد به قضا و قدر نیاشکال جبر از ناح

ندگان را به آن کتاب ارجاع یم و جویا ن مطلب، مفصل بحث کردهیدرباره ا» سرنوشت

  م:ییگو نجا به طور اجمال و اشاره مىیم. در ایکن مى

ر الهى یاند معناى تقد گروهى پنداشتهدا شده است که یه پین ناحین اشکال از ایا

اى را اراده کرده است.  دهیرون از قانون جهان، هر پدیما و بین است که خدا مستقیا

  ام است:یمنسوب به خ

  

  خورم و هر که چو من اهل بود من مى

   دانست مى خوردن من حق ز ازل مى

 
 

  مى خوردن من به نزد او سهل بود

  گر مى نخورم علم خدا جهل بود

 
ک کار، در مقابل اراده ین شعر پنداشته است که اراده انسان نسبت به ینده ایسرا

 خدا و معارض با آن است، و لذا گمان کرده است که اگر انسان بخواهد مى نخورد،
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ن بود که مى بخورد، و چون اراده و علم خدا تخلّف یرا اراده خدا ایست، زیممکن ن

  دهد. خوارگى را انجام مىینخواهد، مست، آدمى چه بخواهد و چه یبردار ن

ار سست است و از روى منتهاى نادانى گفته شده است، لذا بسختى ین سخن بسیا

لسوفى یمه فیلسوف و نیلسوف باشد. هر فیام فینده آن خیتوان باور کرد که گو مى

» مى«کند و نه  ما اراده مىیخوردن کسى را مستق» مى«فهمد که خدا نه  نقدر مىیا

چ کارى در ید آورده است و هیکسى را، خدا براى جهان، نظامى و قانونى پد نخوردن

عى بدون علت یچ حادثه طبیرد. همانطورى که هیگ رون از قانون انجام نمىیجهان، ب

ار انسان رخ یز بدون اراده و اختیارى انسانها نیدهد، افعال اخت عى رخ نمىیطب

ار یکه آدمى داراى اراده و قدرت و اختن است یدهد. قانون خدا در مورد انسان ا نمى

ار و انتخاب، مقوم وجودى انسان یا بد را خود انتخاب کند. اختیک یباشد و کارهاى ن

ر مختار، ین که فرض شده انسان است و غیعنى ایر مختار محال است؛ یاست. انسان غ

او ن است که گیست؛ مثل ایقت؛ و اگر انسان نباشد مکلّف نیفقط فرض است نه حق

ا الاغى سر در خم شراب ببرد و بنوشد. پس قضا و قدر الهى که انسان را خواسته ی

ار و یز خواسته است. پس مى خوردن انسان نه بر اساس اختیاست، مختار بودن او را ن

ک جبر الهى برخلاف علم ازلى است و اگر انسان به یانتخاب خود او بلکه بر اساس 

  بود. جبر الهى مى بخورد علم خدا جهل

لسوف باشد، احتمال یام فیام شاعر همان خیکنند که خ د مىین تردیامروز محقّق

خ، آنها را یاند و تار شتر وجود داشتهیا بیکه دو نفر و  -کنند بلکه ثابت مى -دهند مى

ام با دو یک خیا یام بوده و یخته است. به هر صورت خواه چند نفر به نام خیبهم آم

ر الهى، علّت ارتکاب ین سخن که علم الهى و تقدیداشته، ات متضاد وجود یشخص

ت، از انسان که عامل انتخاب کننده است سلب یگناه شمرده شود بطورى که مسؤول

  گردد باطل است؛ در پاسخش بجا گفته شده است:

  

  ان کردنیعلم ازلى علّت عص
 

 1ت جهل بودینزد عقلا ز غا

  

   

                                                           
  تألیف مرتضى مطهرى، فصل آخر کتاب.» انسان و سرنوشت«رجوع شود به کتاب . 1
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   هـخلاص

م، پاسخ اشکال ین بخش داشتیاى که در ا کننده خستهد یاز بحث طولانى و شا

  شود: ن نحو خلاصه مىیضها و تفاوتها بدیتبع

شود و به  ر اداره مىیتغین ذاتى و لا یک سلسله نظامات و قوانی. جهان هستى با 1

ل را یر و تبدییده، مقام و مرتبه و موقع خاصى دارد، تغیء و هر پد موجب آن هر شى

  ست.یدر آن راه ن

. لازمه نظام داشتن هستى، وجود مراتب مختلف و درجات متفاوت براى هستى 2

ها و نقصها یستیش نیدایش تفاوتها و اختلافها و پیداین مطلب منشأ پیاست و هم

  است.

ن یباشد، و ا دگان مىیشود، بلکه لازمه ذاتى آفر ده نمىی. تفاوت و اختلاف، آفر3

ضى روا داشته ین موجودات، تبعیماب دگار،یپندار خطاست که کسى گمان کند آفر

  است.

ض است نه تفاوت، و آنچه یتواند باشد، تبع ا حکمت مىی. آنچه نقض بر عدالت 4

  ض.یدر جهان وجود دارد تفاوت است نه تبع

  



 

   



 

 

4 

 �رور



 

  



 

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

   ه جهتــبحثى در س

م یضها و تفاوتها بود. همچنانکه قبلا گفتیم درباره تبعیآنچه تاکنون بحث کرد

ضها، فناها و یدر چند قسمت است: تبع» عدل الهى«رادات و اشکالهاى مربوط به یا

  ها، نقصها و کمبودها، آفتها.یستین

» ضهایتبع«راد، قسمت اول را تحت عنوان ین چهار نوع ایم که از ایقبلًا وعده داد

اکنون که از بحث ». شرور«گر را تحت عنوان یم و سه قسمت دیمورد بحث قرار ده

  م.یشو م وارد بحث شرور مىیضها فارغ شدیدرباره تبع

  اند شامل سه قسمت است: به مسأله شرور دادهپاسخى که حکما 

ا یها و شرور، امورى وجودى و واقعى هستند یا بدیست؟ آیت شرور چیالف. ماه

  امورى عدمى و نسبى؟

رند یک پذیرات و شرور، تفکیا خیب. خواه شرور، وجودى باشند و خواه عدمى، آ

وع جهان با همه ا مجمیرند آیک ناپذیر؟ و بر فرض دوم که تفکیک ناپذیا تفکیو 

ا شرور یرات بر شرور فزونى دارند و یا خیعنى آیا شر؟ یر است یها خیها و بدیکین

گرى فزونى ندارد بلکه یچکدام بر دیا هیرات آن فزونى دارند؟ و یجهان بر خ

  ند؟یمتساو

ر یک پذیرات، تفکیز خواه از خیج. خواه شرور، وجودى باشند و خواه عدمى، و ن

  ت در آنیریا آنچه شرّ است واقعاً شرّ است و جنبه خیر، آیک ناپذیباشند و خواه تفک
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نکه در درون هر شرّى یا ایست؟ یر نیا چند خیک یه و مقدمه یعنى لااقل پایست، ین

  ر است؟یا چند خیک یراتى مستتر است، هر شرّى مولّد یر و بلکه خیخ

اند داده  شده که براى هستى، دو نوع مبدأ قائل» هیثنو«در قسمت اول، پاسخ 

ستها که شرور را اشکالى بر حکمت یالیراد ماتریشود؛ و با افزودن قسمت دوم، ا مى

رى یگ راد کسانى که با اشکال شرور، عدل الهى را مورد خردهیاند، و هم ا الهى دانسته

ع جهان هستى را یبا و بدیشود. قسمت سوم بحث، نظام ز اند جواب داده مى قرار داده

د براى یا مکملى مفیتوان آن را پاسخى مستقل، ولى اقناعى،  سازد و مى گر مى جلوه

  پاسخ اول دانست.

  بک و روش ماــس

اند، با سبک و  ن بحث آوردهیما با استفاده از همان مطالبى که حکماى اسلام در ا

کتاب عرضه  نیم. جوابى که در ایا ى شبهه شرور پرداختهیطرحى نو به پاسخگو

مخصوصاً کتابهاى  -م شامل همان عناصرى است که در کتب فلسفه اسلامىیکن مى

ده است و هر دو پاسخ از لحاظ یدر پاسخ اشکال شرور ذکر گرد - نیصدر المتألّه

وه خاصى است که ما اتّخاذ یکى است. تفاوت پاسخ ما و پاسخ آنان، در شیت یماه

مورد » عدل الهى«را از نظر » شرور«ما مسأله ن از آن جهت است که یم و ایا کرده

ن مسأله را در ین بوده که ایم، در حالى که معمول حکماء اسلام ایا مطالعه قرار داده

نکه نحوه تعلّق یو ا» ت و علم الهىیعنا«ا در مسأله یه و ید و رد شبهه ثنویبحث توح

دگاه مخصوص، آن را ین دیقضاء الهى به شرور چگونه است مطرح کنند، و چون از ا

و » دوگانگى مبدأ«م متوجه رد شبهه یاند پاسخ آنها بطور مستق مورد مطالعه قرار داده

توان از آن در  م مىیر مستقیا نحوه تعلّق قضاء الهى به شرور است، فقط بطور غی

  ز استفاده کرد.ین» عدل الهى«بحث 

   تىــأله دوگانگى هســمس

ن است یا -چنانکه قبلًا هم بدان اشاره شد -آنها و طرفداران» هیثنو«اساس شبهه 

هاى بد، ناچار یهاى خوب و هستیاند: هست ها در ذات خود دو گونهیکه چون هست

اى  نندهیها به آفریها و خوبیک از بدیافته باشند تا هر ید از دو گونه مبدأ صدور یبا

  بدى تبرئه کنند، او را به اند خدا را از ه خواستهیدر واقع ثنوجداگانه تعلّق داشته باشد. 
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م یک و بد تقسیه، که جهان را به دو قسمت نیاند. در نظر ثنو ک داشتن متهم کردهیشر

دانند و قهراً آنها را نه از خدا بلکه از  انبار مىیها را زائد بلکه زیاند و وجود بد کرده

و ناتوانى ت ولى زبون یدانند، خداوند همچون آدم با حسن ن قدرتى در مقابل خدا مى

ر یب شریدهد ولى در برابر رق ت نمىیبرد و به آن رضا است که از وضع موجود رنج مى

  کند. جاد مىیها ایل او فسادها و تباهیو بدخواهى قرار دارد که برخلاف م

اند اعتقاد به قدرت نامتناهى و اراده مسلّط خدا و قضا و قدر  نتوانسته» هیثنو«

  ر بودن خدا حفظ کنند.یم بودن و عادل بودن و خیاعتقاد به حکب او را توأم با یرق بى

ر و یان ناپذینکه خدا را مبدأ هر وجود و داراى رحمت پاین ایولى اسلام در ع

کند،  ز خدشه وارد نمىیر او نیداند، به اراده توانا و قدرت مقاومت ناپذ حکمت بالغه مى

  اى او را.طان و اغویکند، حتى ش ز را مستند به او مىیهمه چ

ن است که یگردد و آن ا گرى حل مىیاز نظر اسلام، مسأله شرور به شکل د

م یها تقسیها و بدیکیک حساب، امور جهان به دو دسته نینکه در ید با ایگو مى

نش وجود ندارد، آنچه یدر نظام آفرچگونه بدى یگر، هیک حساب دیگردد ولى در  مى

  باتر از آنچه هست امکان ندارد.یاست، و زر است و نظام موجود نظام احسن یهست خ

از لحاظ عقلى، متّکى به فلسفه خاصى » شرور«ى به مسأله ینگونه پاسخگویا

رد. پاسخى یگ قى مورد دقت قرار مىیاست که در آن، مسائل وجود و عدم بطور عم

لى یموجودهاى واقعى و اص» شرور«ن است که یادهد  مى» هیثنو«ن فلسفه به یکه ا

 ر کرد:یتوان تقر ان مىین مطلب را به دو بیازمند باشند. ایننده و مبدأى نیتا به آفر ستندین

ن دو مطلب، شبهه دوگانگى هستى بکلى یح ایعدمى بودن شر، نسبى بودن شر. با توض

  شود. رفع مى

   ر، عدمى استـش

ها همه از یعنى بدی، عدم است، »شرور«ت یدهد که ماه ل ساده نشان مىیک تحلی

م یونان قدین فکر از یشه ایادى دارد. رین مطلب، سابقه زیستى و عدمند. اینوع ن

م و خصوصاً افلاطون نسبت یان قدیونانین فکر را به یاست. در کتب فلسفه، ا

ن یاند؛ و ما چون ا ل کردهیه و تحلیشتر و بهتر تجزیدهند، ولى متأخّران آن را ب مى

ن کتاب یدر حدودى که متناسب با انجا یم در ایدان ح و اساسى مىیمطلب را صح

نى مطلب، یو مقدمۀ از خوانندگان محترم ضمن پوزشخواهى از سنگم یکن است طرح مى

 ابند.یى به خرج دهند و کوشش کنند که مقصود را دریبایم اندکى شکیکن درخواست مى
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م کرد که یرد، و البته سعى خواهیم مطلب ارزش دارد که مورد دقت قرار گیکن فکر مى

  تر باشد. ان مطلب سادهیتّى الامکان بح

» شر«ست که آنچه به نام ین نیا» شر عدمى است«ند یگو مقصود کسانى که مى

ان ین خلاف ضرورت است، بالحس و العیشود وجود ندارد، تا گفته شود ا شناخته مى

مارى و ظلم و ستم و جهل و ناتوانى و مرگ و زلزله و یم که کورى و کرى و بینیب مى

ن ینها شد و نه منکر شر بودنشان؛ و هم ایتوان منکر وجود ا ره وجود دارد، نه مىیغ

ست که چون شر، عدمى است پس شر وجود ندارد، و چون شرى وجود ندارد پس ین

ها و یل خوبیها و بدها و تحصیفه انسان مبارزه با بدیرا وظیاى ندارد ز فهیانسان وظ

د به وضع یست، پس بایست و بد ند خوبها است، و چون هر وضعى خوب اییتأ

  ن وضع ممکن دانست.یشه رضا داد و بلکه آن را بهتریموجود هم

م منکر وجود کورى و کرى و ستم و فقر و یخواه د، نه مىیدر قضاوت عجله نکن

م سلب یخواه م و نه مىیت آنها بشویم منکر شرّیخواه م و نه مىیره بشویمارى و غیب

ده یل اجتماع نادیر جهان و تکمیینقش انسان را در تغ م ویت از انسانها بکنیمسؤول

و رسالت انسان در سامان دادن آنچه  -و بالخصوص انسان - م. تکاملى بودن جهانیریبگ

نها یباى جهان است. پس سخن در ایاش گذاشته شده است جزئى از نظام ز بر عهده

باشند و  مى» تفقدانا«و » اتیعدم«نها از نوع ین است که همه ایست، سخن در این

ن جهت شر هستند که یاست و از ا» خلأها«و » کمبودها«نها از نوع وجود یوجود ا

ستى و یا منشأ نابودى و نیا کمبودى و خلأ هستند، و یستى و یخود، نابودى و ن

کمبودى و خلأند؛ نقش انسان در نظام تکاملى ضرورى جهان، جبران کمبودها و پر 

  ن خلأها و کمبودهاست.یهاى ا شهیرشه کن کردن یکردن خلأها و ر

ن است یل اگر مورد قبول واقع شود، قدم اول و مرحله اول است؛ اثرش این تحلیا

ده است؟ چرا بعضى یکند که شرور را کى آفر ن فکر را از مغز ما خارج مىیکه ا

ست یکند که آنچه شر است از نوع هستى ن رند و بعضى شر؟ روشن مىیوجودات خ

ت را که مدعى است هستى، دو ینه فکر ثنویستى است، و زمیخلأ و نبلکه از نوع 

  برد. ان مىیاى است از م شهیاى و بلکه دو ر شاخه

م که بعد از طى یگرى داریاما از نظر عدل الهى و حکمت بالغه، هنوز مراحل د

  م.ید آنها را طى کنین مرحله بایا

ستند آنطورى که یگر نیکدی ز و جدا ازیها در جهان، دو دسته متمایها و بدیخوب

وانات جدا هستند و صفهاى خاصى را بوجود یمثلًا جمادات از نباتات، و نباتات از ح

  تیاء هستند که ماهینى از اشیک رده معیها یم بدین خطا است که گمان کنیآورند. ا مى
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خود، ز به نوبه یها نیست، و خوبیچگونه خوبى در آنها نیل داده و هیآنها را بدى تشک

ر و یک ناپذیخته بهمند؛ تفکیها. خوبى و بدى آمیز از بدیگرند جدا و متمایاى د دسته

عت، آنجا که بدى هست خوبى هم هست، و آنجا که یجدا ناشدنى هستند. در طب

عت، خوب و بد چنان با هم سرشته یز وجود دارد. در طبیخوبى هست همانجا بدى ن

بى یى، بلکه ترکیایمیبى شیاند اما نه ترک ب شدهیگر ترکیکدیى با یاند که گو ختهیو آم

  ب وجود و عدم.یبى از نوع ترکیتر، ترک فیتر و لط قیعم

چ و پوچ یدهند. عدم، ه ل نمىیوجود و عدم در خارج دو گروه جداگانه را تشک

تواند در مقابل هستى، جاى خاصى براى خود داشته باشد، ولى در جهان  است و نمى

و فعل، و حرکت و تکامل، و تضاد و تزاحم است همانجا که  عت که جهان قوهیطب

د یم نباییگو سخن مى» ىینایناب«کنند. وقتى از  ز صدق مىیوجودها هستند عدمها ن

نا یت ملموسى است که در چشم نابیء خاص و واقع شى» ىینایناب«م که ین انگاریچن

ت یاست و خود، واقع» ىینایب«همان فقدان و نداشتن » ىینایناب«وجود دارد. نه، 

  مخصوصى ندارد.

ن هستى، و یستى است، بلکه اساساً خوبى عیز همچون هستى و نیخوبى و بدى ن

ستى و فقدان یک نیرود حتما پاى  ستى است. هر جا که سخن از بدى مىین نیبدى ع

ى است که مستلزم نوعى یا هستیستى است و یا خودش از نوع نی» بدى«در کار است. 

عنى موجودى است که خودش از آن جهت که خودش است خوب یستى است، ین

ستى است، و تنها از آن جهت که یک نیاست و از آن جهت بد است که مستلزم 

م. یدان گر. ما، نادانى، فقر و مرگ را بد مىیستى است بد است نه از جهت دیمستلزم ن

نها یم. ایدان را بد مىکروبها و آفتها یستى و عدمند. گزندگان، درندگان، مینها ذاتا نیا

  ستى و عدمند.یى هستند که مستلزم نیهایستند، بلکه هستیستى نیذاتاً ن

قى است، ولى یت و کمال حقیک واقعیفقدان و نبودن علم است. علم، » نادانى«

ن معنى یچن» نادان، فاقد علم است«م: ییگو ست. وقتى مىیت نیجهل و نادانى، واقع

دارد و دانشمندان آن صفت را » فقدان علم«نام دهد که وى صفت خاصى به  نمى

ل علم یاموزند، جاهلند؛ زمانى که تحصینکه دانش بیندارند. دانشمندان قبل از ا

آورند. اگر نادانى،  زى بدست مىیدهند، بلکه منحصراً چ زى از دست نمىیکنند چ مى

ت صرفاً ل علم چون همراه با از دست دادن نادانى اسیقى بود، تحصیت حقیک واقعی

تى را یفیبود، درست مانند آنکه جسمى، شکل و ک گر مىیک صفت به صفت دیل یتبد

  کند. دا مىیگرى پیت دیفیدهد و شکل و ک از دست مى

  زىیر است چیى و موجودى. آنکه فقیزى و نادارى است نه دارایچ ز بىین» فقر«
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و آن فقر است و زى دارد یرا به نام ثروت فاقد است نه آنکه او هم به نوبه خود چ

زى که هست غنى داراى یمند است، چ ى بهرهیک نوع دارایر هم مانند غنى از یفق

  ر داراى فقر.یثروت است و فق

ات را از یهم از دست دادن است نه بدست آوردن. لذا جسمى که صفت ح» مرگ«

  افته است نه ترقّى.یشود تنزّل  ل مىیدهد و به جمادى تبد دست مى

ها و آفتها از آن جهت بد هستند که  لها، زلزلهیکروبها، سیندگان، ماما گزندگان، در

دن یا مانع و سد رسیشوند  ى مىیرویا نیا از دست دادن عضوى یموجب مرگ 

شدند بد  مارى نمىیگردند. اگر گزندگان، موجب مرگ و ب استعدادها به کمال مى

شدند بد نبودند؛ اگر  ا نمىوه آنهیا مینبودند؛ اگر آفتهاى نباتى موجب نابودى درختان 

آوردند بد نبودند. بدى در همان تلفات  ها تلفات جانى و مالى ببار نمى لها و زلزلهیس

ت یم نه به آن جهت است که ماهینام ها است. اگر درنده را بد مى و از دست رفتن

ات یت بدى است بلکه از آن جهت است که موجب مرگ و سلب حیخاص آن، ماه

ات است. اگر درنده یقت، آنچه ذاتاً بد است همان فقدان حیدر حق گرى است.یاز د

ست، یات کسى نشود، بد نیعنى موجب فقدان حیوجود داشته باشد و درندگى نکند، 

  ابد بد است.یات تحقق یو اگر وجود داشته باشد و فقدان ح

ب عنى فقر و جهل، سبیاز نظر رابطه علّت و معلولى، غالبا همان فقدانات واقعى، 

هاى قسم یشوند که از نوع بد ره مىیل و زلزله و جنگ و غیکروب و سیامورى مانند م

ها یستیعنى موجوداتى هستند که از آن جهت بدند که منشأ فقدانات و نیباشند،  دوم مى

  شوند. مى

م و یهاى نوع اول مبارزه کنید اول با بدیها باین نوع از بدیما در مبارزه با ا

  دا نکند.یهاى نوع دوم راه پیم تا بدیل و عجز و فقر را پر کنل جهیى از قبیخلأها

ن قرار است. ظلم، بد یان از همیز جریدر مورد کارهاى اخلاقى و صفات زشت ن

ک موجود استحقاق یزى است که یکند. حق، چ مال مىیمظلوم را پا» حق«را یاست ز

ک کمال است که استعداد یافت کند. مثلًا علم براى انسان ید آن را دریآن را دارد و با

ل استحقاق آن را ین دلیطلبد و به سوى آن رهسپار است و به هم انسانى، آن را مى

م ندهند ظلم است و یدارد. اگر حق آموزش را از کسى سلب کنند و به او اجازه تعل

ز ین ظلم براى خود ظالم نیرا مانع کمال و موجب فقدان شده است. همچنیبد است، ز

ر از قوه یجهت که با استعدادهاى عالى او مزاحمت دارد؛ اگر ظالم، غ بد است از آن

اى ما فوق آن نداشت، ظلم براى او بد نبود بلکه ظلم براى او مفهوم  ه، قوهیغضب

  نداشت.
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روشن » هیثنو«ستى هستند، پاسخ یها همه از نوع نیاکنون که دانسته شد بد

دو نوع موجود هست، ناچار دو نوع  ن بود که چون در جهانیه ایگردد. شبهه ثنو مى

  مبدأ و خالق براى جهان وجود دارد.

ها یها است؛ بدیست و آن خوبیش نیک نوع موجود بین است که در جهان یپاسخ ا

است نه از » خلق نکردن«ستى از یست. نیستى مخلوق نیستى است و نیهمه از نوع ن

گر خالق یها و دیلق هستکى خایتوان گفت جهان دو خالق دارد،  نمى». خلق کردن«

ه است. وقتى شاخصى را در آفتاب یستى مثل آفتاب و سایها. مثل هستى و نیستین

ک مانده و از نور آفتاب روشن یم قسمتى را که به سبب شاخص تاریکن نصب مى

زى جز یظلمت است، و ظلمت چ» هیسا«ست؟ یه چیم. ساینام مى» هیسا«نشده است 

افته ید تشعشع یم نور از کانون جهان افروز خورشییگو ست. وقتى مىینبودن نور ن

ه و یست؟ سایه از کجا تشعشع کرده و کانون ظلمت چید که ساید پرسیاست نبا

  زى تشعشع نکرده و از خود، مبدأ و کانون مستقلّى ندارد.یظلمت از چ

ستند، مجعول یمجعول بالذات ن» شرور«ند: یگو ن است معنى سخن حکما که مىیا

  اند. بالعرضبالتبع و 

   ر، نسبى استــش

 قى و نسبى.یگردند بر دو قسم است: حق اء به آنها موصوف مىیصفاتى که اش

گر ثابت باشد آن یز دیزى در هر حال و با قطع نظر از هر چیک صفت براى چیقتى و

ک ذات یقى آن است که براى امکان اتصاف یم. صفت حقینام مى» قىیحق«را صفت 

ک صفت نسبى آن یاما به آن صفت، فرض خود آن ذات و آن صفت کافى است. 

ک امر سوم که طرف نسبت و یاست که فرض موصوف و فرض صفت، بدون فرض 

هذا هرگاه یست. علیرد، براى امکان اتصاف موصوف به آن صفت کافى نیسه قرار گیمقا

ن با آن باشد، یسه ایو مقازى منوط به در نظر گرفتن امر ثالث یک صفت بر چیصدق 

  م.ینام مى» نسبى«ن صورت، صفت را یدر ا

ء  نکه با شىیک موجود، خودش قطع نظر از ایقى است. یک امر حقیات، یمثلًا ح

ن یجان و مرده. و همچنیا بیا زنده و جاندار است و یده شود یسه و سنجیگر مقاید

 قى هستند.ی) صفتهاى حقنکه رنگها امور واقعى باشندیاهى (به فرض ایدى و سیسف

ز که یک چید است، و یگر سفیز دیسه با چید است، با قطع نظر از مقایز که سفیک چی

   اه بودنیسه شود تا سیگر مقایز دیست که با چیاه است و لازم نیاه است خودش سیس
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  ت و مقدار.یگر، و از آنجمله است کمیار صفتهاى دین بسیح باشد، و همچنیآن صح

م کوچک ییگو ک جسم را مىیا بزرگى، صفتى نسبى است. وقتى یولى کوچکى 

م. یخوان ز آن را کوچک مىیا نسبت به چه چیز و یسه با چه چیم با مقاینید ببیاست با

ز را ینکه چه چیزى ممکن است هم کوچک باشد و هم بزرگ؛ بستگى دارد به ایهر چ

  م.یاس قرار داده باشیار و مقیمع

گر را یا گلابى دیب یک سیم کوچک است، و ییگو را مىا گلابى یب یک سیمثلًا 

گر است؛ یهاى دیبها و گلابیار، حجم سیاس و معینجا مقیم بزرگ است. در اییگو مى

م داراى یشناس ها که مىیا گلابیبها یر سیا گلابى مورد نظر، نسبت به سایب یعنى سی

ن یکوچک است. ام ییگو ز مىیک هندوانه خاص را نیشتر است. یا بیحجمى کمتر و 

  ها است. ر هندوانهیاس سایز به مقین

ب یم، از آن سیخوان م و مىینیب لى کوچک مىیاى که ما آن را خ ن هندوانهیهم

بها، یم نه با سیسنج ها مى سه با هندوانهیبزرگ بزرگتر است، اما چون آن را با مقا

  م کوچک است.ییگو مى

د و یا رت به لب گرفتهیانگشت حار بزرگ که از بزرگى آن یک مورچه بسیحجم 

د ینیب د، مىیرید در نظر بگیار کوچک را که از کوچکى آن در شگفتیک شتر بسیحجم 

ار یبس«چطور است که ار بزرگ است. یونها برابر مورچه بسیلیار کوچک میشتر بس

 ست.یر، تناقض نین تناقض است؟ خیا ایبزرگتر است؟ آ» ار بزرگیبس«از » کوچک

اس و قالبى که ذهن به حسب یار کوچک شترهاست و با مقیکوچک، بسار یآن بس

ار بزرگ یار بزرگ، بسیار کوچک است؛ و آن بسیسابقه از شتر ساخته است بس

اس و قالبى که ذهن به حسب سابقه از مورچه ساخته است یهاست و با مق مورچه

  ار بزرگ است.یبس

ولى خود » اند و مفهوم نسبىبزرگى و کوچکى، د«م: ییگو نکه مىین است معنى ایا

ک عده یقى هستند. اگر یامور حق -همانطور که اشاره شد -عنى عدد و مقداریت یکم

قى است یک صفت حقین صد بودن، یاست، ا» صد«م و فى المثل عدد آنها یب داریس

  م متر مکعب است.ین اگر حجم آنها مثلًا نیاى؛ و همچن سهیک صفت مقاینه 

ا یا دو، یک، یاند.  عدد و مقدار از مقوله کم، و کوچکى و بزرگى از مقوله اضافه

ا چهارم ... یا سوم و یا دوم، یقى هستند، اما اول، یا چهار ... بودن امورى حقیسه، 

  اند. بودن امورى اضافى

ن است که مصلحت افراد و مصلحت اجتماع یک قانون اجتماعى به ایخوب بودن 

 هاى فرد را تایرد و حقّ جمع را بر حقّ فرد مقدم بدارد و آزادینظر بگرا توأماً در 
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هاى افراد، صددرصد ناممکن است و ین همه آزادید. اما تأمین نمایحدود امکان تأم

را یها، نسبى است زین آزادیعنى از نظر تأمین نظر، یک قانون از ایلهذا خوب بودن 

ها را که یخوب آن است که حداکثر آزاد ن است. قانونیتنها بعضى از آنها قابل تأم

ها است. پس خوب بودن ین کند، هر چند مستلزم سلب برخى آزادیممکن است، تأم

گر است که کمتر از یها، نسبت به قانونهاى مفروض دین آزادیک قانون از جنبه تأمی

  ها است.ین آزادین قانون قادر بر حفظ و تأمیا

ن که یادآورى کنم و آن ایک نکته را ینجا لازم است براى رفع اشتباه، یدر ا

قى یت در مقابل حقینسب» شر نسبى است«همچنانکه ملاحظه شد، مقصود از جمله 

اى است. نسبى بودن گاهى در مقابل مطلق  سهیعنى مقای» نسبى است«بودن است، 

ئى وابسته به یت شیاقعن است که وین صورت به معنى ایرود؛ در ا بودن به کار مى

ط است. یک سلسله شرایط است؛ و معنى مطلق بودن، رها بودن از یک سلسله شرای

عى از آن نظر که وابسته به یم، همه امور مادى و طبیرین معنى بگیت را به ایاگر نسب

ط و وابسته به یباشند و تنها در آن شرا ط محدود زمانى و مکانى مىیک سلسله شرای

باشند؛ تنها مجرّدات، وجود مطلق  ت خاص خود را دارند نسبى مىیقعط، وایآن شرا

د، ذات یتى است رها از هر شرط و علّت و از هر قیقى که واقعیدارند، بلکه مطلق حق

است نه » ضرورت ازلى«ن نظر است که ضرورت ذات او یمقدس حق است، و از هم

ت یت شرّیدرباره نسبن است که اکنون که بحث یضرورت ذاتى مصطلح. مقصود ا

شود، مقصود نسبى بودن  عنى اعدام از آنها ناشى مىیوجوداتى است که شرور ذاتى 

رات یارى از خیقى بودن است نه نسبى بودن در مقابل مطلق بودن که بسیدر مقابل حق

  باشند. ن معنى نسبى مىیهم به ا

ا ک صفت نسبىیا یقى است یک صفت حقیا بدى بدها ید آید دیاکنون با ؟ قبلً

ى که امورى یاند، و بدها ى که خود امورى عدمىیم بدها دو نوعند: بدهایگفت

 گردند. ک سلسله امور عدمى مىیاند اما از آن جهت بد هستند که منشأ  وجودى

ر نسبى) یقى (غیشرورى که خود عدمى هستند مانند جهل و عجز و فقر، صفاتى حق

د و از آن جهت بدند که منشأ امور ولى عدمى هستند؛ اما شرورى که وجودى هستن

مارى، بدون شک یکروب بیل و زلزله و گزنده و درنده و میعدمى هستند، مانند س

نى یاء معیا اشیء  نگونه امور، آنچه بد است، نسبت به شىینها نسبى است. از ایبدى ا

 بیر موجوداتى که از آن آسیست، براى انسان و سایبد است. زهر مار، براى مار بد ن

اه بد ینند بد است. گرگ براى گوسفند بد است ولى براى خودش و براى گیب مى

  کند بد خورد و نابود مى اهى که آن را مىیهمچنانکه گوسفند هم نسبت به گست، ین
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  ست.یا گرگ بد نیا انسان یاست ولى نسبت به خودش 

  د:یگو مولوى مى
  

   زهر مار، آن مار را باشد حیات

   جهانپس بد مطلق نباشد در 

 
 

   لیک آن، مر آدمى را شد ممات

  1بد به نسبت باشد این را هم بدان

 

رد و یگ جاد تعلّق مىیز که به آن خلق و ایقى هر چیگر وجود حقیو از طرف د

گر. یاء دیز براى خود است نه وجود آن براى اشیوجود واقعى است، وجود آن چ

قى است و جعل و یر حقیاعتبارى و غگر، وجود یاء دیا اشیء  ز براى شىیوجود هر چ

  رد.یگ جاد به آن تعلّق نمىیخلق و ا

ره، و به عبارت یک وجود لغیک وجود فى نفسه دارد و یزى یگر: هر چیان دیبه ب

  ره.یزى دو اعتبار دارد: اعتبار فى نفسه و لنفسه و اعتبار لغیتر: وجود هر چ حیصح

ن یقى هستند و از ایدارند حق اء از آن نظر که خودشان براى خودشان وجودیاش

ز یزى خودش براى خودش خوب است، اگر بد است براى چیستند. هر چینظر بد ن

توان گفت عقرب خودش براى خودش بد است؟ گرگ خود براى  ا مىیگر است. آید

ست که وجود عقرب و گرگ براى خود آنها خوب است، یخود بد است؟ نه، شک ن

ء در  ک شىیم. پس بد بودن یند که ما براى خود هستآنها از براى خود همانطور هست

ست که یگر شکىّ نیاز طرف دست، در وجود بالاضافه آن است. یهستى فى نفسه آن ن

ز است، وجودات بالاضافه، امورى یقى و واقعى است وجود فى نفسه هر چیآنچه حق

واقعا در نظام وجود عنى یستند، یاند واقعى ن اند، و چون نسبى و اعتبارى نسبى و اعتبارى

ن وجود ین جهت بحث شود که چرا ایاند و هستى واقعى ندارند تا از ا قرار نگرفته

  ز دو بار موجود نشده ویگر هر چیعنى وجود نسبى به آنها داده شده است. به عبارت دی

                                                           
مولوى در این بیت دو مطلب را با یکدیگر مخلوط کرده است. یک مطلب این است که بدى (البته بدیهاى نوع . 1

است نه در وجود واقعى و فى نفسه اشیاء، یعنى هر چیزى خودش براى دوم) در وجود نسبى و قیاسى اشیاء 

خودش خوب است، اگر بد است براى چیز دیگر بد است، چنانکه زهر مار براى مار خوب است و براى دیگران بد 

  است. در اینجا باید گفت بد بودن زهر مار در وجود لغیره است نه در وجود لنفسه.

گویند مانند » خیر مطلق«ى که وجود او نسبت به همه چیز خیر است آن چیز را مطلب دیگر این است که چیز

» بد مطلق«و » شرّ مطلق«واجب الوجود؛ و اگر چیزى فرض شود که نسبت به همه چیز بد باشد آن چیز را 

ت نه نسب - باید نامید. خیر و شر نسبى در مقابل مطلق، بدین معنى است که یک چیز نسبت به بعضى از چیزها

خیر یا شر باشد، مانند اکثر اشیاء جهان. مطلبى که مولوى در این دو بیت آورده مخلوطى است  -به همه چیز

 آورد و بیت دوم مطلب دوم را. بیت اول، مطلب اول را به یاد مى از دو مطلب.
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  کى وجود بالاضافه.یکى وجود فى نفسه، و یدو وجود به او داده نشده است، 

گر آن را تکرار ید، بار دیکن ان مىیى را براى شاگردان بد شما مطلبیفرض کن

د. شما در هر چهار یکن د، براى نوبت سوم و چهارم همان مطلب را بازگو مىیکن مى

ان شما که از یگر بید. به عبارت دیا اد ادا کردهینوبت همان مطلب را بدون کم و ز

ن چهار ی، ولى اکجور استیدا کرده است، در هر چهار نوبت یطرف شما وجود پ

و » دوم«گرى یاست و د» اول«کى ینوبت هر کدام داراى صفت بالخصوص است، 

کى ید: یا ا شما در هر نوبت دو عمل انجام دادهیآ». چهارم«گرى یو د» سوم«گرى ید

ا ی» تیثالث«ا ی» تیثانو«ا ی» تیاول«نکه صفت یگر اید، دیا نکه مطلب را ادا کردهیا

ن یک سلسله صفات اضافى و در عین صفات ینکه ایا اید؟ و یا دادهرا به آن » تیرابع«

ک یباشند که از عمل مکرّر شما که هر چهار نوبت به  حال اعتبارى و انتزاعى مى

هى است که شقّ دوم یشود؟ بد دا مىیگر پیکدیسه با یشکل صورت گرفته با مقا

ن حال از لوازم یر عاند د نگونه صفات که صفاتى اعتبارى و انتزاعىیح است. ایصح

  اند. قى و واقعىینفک ملزومات خود هستند که امورى حقیقهرى و لا 

ن یتوان ا توان بحث کرد، نمى ائى مستقل نمىین امور به عنوان اشیهذا درباره ایعل

ن وجودهاى اضافى و ین صورت مطرح کرد که چرا فاعل و مبدأ، ایپرسش را به ا

نش آنها به یستند تا سخن از آفریوجودات اولًا واقعى نن یرا اید؛ زیاعتبارى را آفر

اند و به  ن وجودهاى اعتبارى و انتزاعى، از لوازم وجودهاى واقعىیاً اید، و ثانیان آیم

ن یر مستقل طرح شوند به ایستند؛ و اگر به صورت غیصورت مستقل قابل طرح ن

تبارى و انتزاعى لا نها از لوازم اعیصورت خواهد بود که چرا وجودات واقعى که ا

شود و  ن مطلبى است که در بخش بعد طرح مىیده شدند؟ و اینفک آنها هستند آفری

  شود. پاسخ آن داده مى

ره، یم اول بودن و دوم بودن و غینکه گفتیم که ایز اشاره کنین نکته نیضمنا به ا

خلق و  ن جهت جعل ویباشند و وجود واقعى ندارند و بد امور اعتبارى و انتزاعى مى

ک مطلب یشود، با  جاد درباره آنها نمىیرد و فرض خلق و ایگ جاد به آنها تعلق نمىیا

ا فاعل مختار ینکه انسان یعنى ایاست، » ریم و تأخیتقد«گر اشتباه نشود و آن، مسأله ید

گرى مقدم بدارد و آن را یکى را بر دیز، یا دو چیان دو کار یگر، از میو ذى شعور د

م کرد. توجه به یگرى است و بعد درباره آن بحث خواهین، مطلب دیدهد. ااول قرار 

  کند. مثال بالا مطلب را روشن مى

ن جهت یبه هر حال اسناد امور اعتبارى به علّت، مجازى و بالعرض است. از ا

 رند؛ بالذّات معلول ویگ نش قرار نمىیاند شرور، بالذات مورد تعلّق آفر حکما گفته
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م یمخلوق بودن و معلول بودن آنها بالعرض است؛ همچنانکه قبلًا گفتستند. یمجعول ن

البته اگر ». ه استیجاد ساید، سبب ایخورش«م: ییگو ن است که مىیدرست مثل ا

ا سبب شدن یه ید از براى سایست، ولى سبب شدن خورشیه هم نید نباشد، سایخورش

ه را یکند ولى سا افاضه مى قتاًید نور را واقعاً و حقیآن براى نور متفاوت است. خورش

دا یت نور پیه از محدودیجاد شود. سایست که ایزى نیه چیکند. سا جاد نمىیقتاً ایحق

ت نور است. در مورد شرور، اعم از شرور نوع اول و ین محدودیشده است، بلکه ع

 ن قرار است. شرور، امورى اعتبارى و عدمى هستند.یز مطلب از همیشرور نوع دوم ن

ک مبدأ یست تا گفته شود که آدم کور را یت مستقلىّ نیک واقعیکورى در انسان کور، 

 ستى است.یستى است و هر شرىّ نیگر. کورى نیک مبدأ دیده است و کورى او را یآفر

  اى ندارد. نندهیستى، مبدأى و آفرین

   دلــرور از نظر اصل عــشُ

شه داشتن آن از یهستى و دو رو پندار دوگانه بودن » هیثنو«ب شبهه ین ترتیبد

  ست تا دو مبدأ لازم داشته باشد.ید که هستى، دو نوع نیرا ثابت گردیرود؛ ز ان مىیم

ى براى حلّ یم مسأله عدمى بودن شرور به تنهایادآورى کردیاما همچنانکه قبلًا 

اى که بالفعل از  جهیست، قدم اول و مرحله اول است. نتیکافى ن» عدل الهى«مشکل 

ى یهایک نوع هستیست: ین است که هستى دو نوع نیشود فقط ا بحث گرفته مىن یا

ى که از آن جهت که یهایک نوع هستیرند و یکه از آن جهت که هستى هستند خ

ستى از آن یر است و نیهستى هستند شرّند، بلکه هستى از آن جهت که هستى است خ

ا یند و یهایستیتوأم با ن ها از آن جهت شرّند کهیستى است شرّ است؛ هستیجهت که ن

ست تا فکر دو یگردند. پس در خود هستى، دوگانگى حکمفرما ن ها مىیستیمنشأ ن

ستى است مبدأ و یستى هم از آن جهت که نیدا شود. نیشه داشتن هستى در ما پیر

  کند. جاب نمىیاى را ا منشأ و کانون جداگانه

ن نظرگاه، سخن در ید. از اگرى داریدگاه عدل الهى، مسأله شرور شکل دیولى از د

ک گونه، یا یاء دو گونه باشند ین است که خواه اشیست، سخن در ایاء نیدو گونگى اش

کى کور و یافته است؟ چرا یستى در نظام هستى راه یچرا نقص و کاستى و فنا و ن

ر نقصانات یگرى کر و سومى ناقص الخلقه است؟ عدمى بودن کورى و کرى و ساید

ن عدم را وجود یرا سؤال باقى است که چرا جاى ایست زیکافى ن براى حلّ اشکال

 ست؟ دریض نوعى ظلم نیا منع فیست؟ و آیض نین، نوعى منع فیا اینگرفته است؟ آ
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جاب ین جهان است. عدل الهى ایهاى ایى وجود دارد که همانها ناراحتیجهان، خلأها

  ن خلأها پر شود.یکند که ا مى

ده ییهستند که همچنانکه قبلًا بدانها اشاره شد زاز یک سلسله امور وجودى نی

ک سلسله یل جهل و عجز و فقرند و به نوبه خود همانها سبب یى از قبیهایستین

ها از  قها و زلزلهیها و طوفانها و حریماریشوند. ب ها مىیستیها و فناها و نینقصها و کاست

نباشند تا آثار آنها که همان ز ین امور نیکند که ا جاب مىیل است. عدل الهى این قبیا

  ز نباشد.یها است نینقصها و کاست

  م:یم لازم است دو مطلب را مورد بررسى قرار دهین نظر نگاه کنیمطلب را که از ا

ن جهان، امرى ممکن است یها از امور این نقصها و کاستیا انفکاك اینکه آیکى ای

نها از لوازم لا ینکه ایا ایو  ها ممکن استین کاستیا جهان منهاى ایعنى آیا ممتنع؟ ی

  نها مساوى است با نبودن جهان؟یاند و نبودن ا ن عالمینفک ای

رى در یشود شرّ محض است و خ ده مىیا آنچه نقص و کاستى نامینکه آیگر اید

ست، فوائد و آثار فراوانى بر آنها مترتّب است، اگر یا شرّ محض نیست یآنها مستتر ن

  کنند. دا نمىیرات وجود پیخورد و خ مىنباشند نظام جهان بهم 

ن دو مطلب، قسمت دوم و سوم بحث ما را در باب شرور که قبلًا بدان اشاره یا

نده یدهد. قسمت دوم بحث، ضمن قسمت اول روشن شد و در آ ل مىیم تشکیکرد

نده (بخش یشترى دارد و در بخش آیاز به بحث بیشود اما قسمت سوم ن تر مى روشن

  م.یپرداز ل به آن مىیپنجم) به تفص
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ل عقلى درباره یک تحلیک بحث فلسفى و یم، یبحثى که در ضمن بخش قبل داشت

  م.یده گر مورد بررسى قرار مىیدى دین بخش، مسأله را با دیشرور بود ولى در ا

نگرند، حساب  رى مىیگ معمولا کسانى که درباره شرور جهان به چشم خرده

ن شرور گردد به چه صورت در خواهد آمد. آنان یکنند که اگر جهان، خالى از ا نمى

ابى بود و کاش هر یند کاش جهان پر از لذّت و کامیگو ط و مجمل مىیبسفقط بطور 

داشت. منسوب به  ى وجود نمىیچ رنج و ناکامید و هیرس کسى به آرزوهاى خود مى

  ام است:یخ

  گر بر فلکم دست بدى چون یزدان

   از نو فلکى چنان همى ساختمى

 
 

   برداشتمى من این فلک را ز میان

   رسیدى آسانکآزاده به کام دل 

 

م ساختن جهانى بهتر از جهان فعلى که شاعر آرزوى آن را داشته است ینیاکنون بب

فلک «م، یدست بکار شو» جهان«م براى بنا نهادن یخواه چگونه ممکن است؟ وقتى مى

هاى محدود و فکرهاى  شهید از اندیحتما با» میم و طرحى نو دراندازیرا سقف بشکاف

م و به طرحى یک فرد انسان است صرف نظر کنیق زندگى محدود یاى که لا کودکانه

م ید نتوانین مهندسى، کار آسانى باشد و شایکنم ا م. گمان نمىیشیندیع و بزرگ بیوس

  م.یریم بگیتصم
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کتر یم و آن را نین است که نخست، وضع موجود را بررسى کنیدر هر حال بهتر ا

ک ید هم در یم. شایخود را خسته کنفکر » طرحى بهتر«م، آنگاه به دنبال یبشناس

م. براى مطالعه جهان حاضر لازم است ین وضع کنونى را بپسندیبررسى جدى هم

  م:یبت را از دو نظر مورد بحث قرار دهیهاى بلا و مص دهیپد
  

  تى دارند؟ی. شرور در نظام کلّ جهان چه موقع1

  ست؟ی. ارزش شرور از نظر خود آنها چ2
  

  اند؟ ا در نظام کلّ جهان، شرور، قابل حذفیاست که آ نیدر قسمت اول، بحث ا

ا آنکه برخلاف آنچه که یا جهان، منهاى شرور ممکن است؟ یگر آیو به عبارت د

ر یعنى جهان منهاى شرور، غیشود، حذف آنها از جهان،  در نظر بدوى تصور مى

شرور گر، یممکن است و نبودن مصائب مساوى است با نابودى جهان؛ و به عبارت د

  رند.یک ناپذیرات آن، تفکیجهان از خ

انمندند؟ و به اصطلاح یا مصائب فقط زین است که آیدر قسمت دوم، بحث ا

ا فوائد و آثار مثبت هم دارند و بلکه آثار منفى آنها در یداراى ارزش منفى هستند؟ 

  د و مثبتشان صفر است.یجنب آثار مف

   کیل تفکــاص

گفته شد تا حد » شر، امرى نسبى است«بحث و در » ضیتبع«از آنچه در بحث 

را شرورى که از نوع یاند، ز راتیک از خیر قابل تفکیادى روشن گشت که شرور، غیز

ل جهل و عجز و فقر که در نظام یى از قبیگر خلأهایفقدانات و اعدامند، به عبارت د

ت یقابل ل عدمین ارتباط دارد، از قبینش وجود دارد، تا آنجا که به نظام تکویآفر

ن براى هر موجودى هر درجه از یعنى در نظام تکویتها و نقصان امکانات است؛ یظرف

ا یض تا ظلم یت قابل است نه به علّت امساك فینقص هست، به علّت نقصان قابل

ت ظرفها و نقصان امکانات مربوط ین امور به عدم قابلیض تلقّى شود. آنچه از ایتبع

ت و اراده بشر است و بشر به حکم یار و مسؤولیست همانهاست که در حوزه اختین

د یش است بایش و جامعه خوینکه موجودى مختار و آزاد و مسؤول ساختن خویا

نکه یفۀ اللّهى انسان. ایکى از جهات خلین است یآنها را بسازد و خلأها را پر کند و ا

ن است، و تى دارد جزئى از طرح نظام احسین مسؤولیده شده و چنین آفرینچنیانسان ا

 ره شر،یرند و در وجود لغیاما شرورى که وجودى هستند و در وجود فى نفسه خود خ
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نکه نسبى و اضافى است و از لوازم یت آنها به حکم ایچنانکه گفته شد جنبه شرّ

  ر است.یک ناپذیت آنها تفکیریقى آنها است، از جنبه خینفک وجود حقیلا

گرى است و آن، اصل همبستگى و یمطلب دم، ییفزاینجا لازم است بیآنچه در ا

  ر است.یه ناپذیک واحد تجزیاجزاء جهان است. جهان » انداموارگى«

ن است که جهان از لحاظ یهاى فلسفى و علمى ا نىیب کى از مسائل مهم در جهانی

ک سلسله امور متفرّق و یا به صورت یوستگى اجزاء چگونه است؟ آیارتباط و پ

ا به فرض، بخشى از موجودات یبود و  قسمتى از جهان نمىا اگر یپراکنده است؟ آ

ا اجزاء یر اجزاء جهان، امرى ممکن است؟ یست و نابود شود، از نظر سایجهان ن

  اند؟ وستهیگر به نوعى وابسته و پیکدیجهان همه با 

 م.یا ن مطلب بحث کردهیدرباره ا» سمیاصول فلسفه و روش رئال«در جلد پنجم 

ن مطلب مورد توجه یخ فلسفه، این دوران تاریتر میم که از قدییگو مىن قدر ینجا همیا

ن یبوده است. ارسطو طرفدار وحدت انداموارى عالم است. در جهان اسلام همواره ا

م و عارف معروف عهد صفوى با زبان شعر یرفندرسکى، حکید شده است. مییاصل تأ

  د:یگو ن مىیچن
  

   حق، جان جهان است و جهان همچو بدن

  افلاك و عناصر و موالید، اعضاء

 
 

   اصناف ملائک چو قواى این تن

   توحید همین است و دگرها همه فن

 

ن اصل را مورد توجه قرار داده یلسوف مشهور آلمان، در فلسفه خود ایهگل، ف

ک مارکس و انگلس که سخت متأثّر از فلسفه و منطق هگل یالکتیسم دیالیاست. ماتر

  رفته است.یپذ» ر متقابلیتأث«نام اصل ن اصل را به یاست، ا

م. البته همه کسانى که از رابطه ین بحث شویل وارد ایم به تفصیتوان ما فعلا نمى

ک سطح سخن یاند در  وستگى اجزاء جهان سخن گفتهیانداموارگى و همبستگى و پ

  اند. نگفته

ر یه ناپذیک واحد تجزین است که جهان، ین اصل است، ایآنچه منظور ما از ا

ى یست که بتوان فرض کرد که قسمتهاین شکل نیعنى رابطه اجزاء جهان به ایاست؛ 

ن حذف یى قابل ابقاء باشد. حذف بعضى، مستلزم بلکه عیاز آن قابل حذف و قسمتها

  ن ابقاء همه است.یهمه اجزاء است، همچنانکه ابقاء بعضى، ع

نسبى از وجودهاى هذا نه تنها عدمها از وجودها، و وجودهاى اضافى و یعل

رند. یک ناپذیگر تفکیکدیز از یقى نیرند، خود وجودهاى حقیک ناپذیقى تفکیحق

   راتیز از خیپس شرور، علاوه بر، دو جهت فوق الذکر و صرف نظر از آن دو جهت ن
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  گر توأمند:یکدیبا » شرار بولهبى«و » چراغ مصطفوى«رند. به قول حافظ، یک ناپذیتفک

  د، آرىیخار کس نچ بىن چمن، گل یدر ا

   
   چراغ مصطفوى با شرار بو لهبى است

 

  د:یگو کند آنجا که مى رى اجزاء جهان اشاره مىیه ناپذیو هم او به اصل تجز

   ر استیدرکارخانه عشق از کفر ناگز

  
  آتش که را بسوزدگر بو لهب نباشد

 

   ام کلــنظ

رى یه ناپذیهستى، و تجزاء در وجود و یوستگى اشینجا سخن از ارتباط و پیتا ا

نکه ید در نظر گرفت، و آن ایگرى را باین جهت، مطلب دیجهان بود. صرف نظر از ا

گر در نظر گرفته شوند یاء دیاء از نظر خوبى و بدى اگر تنها و منفرد و مستقل از اشیاش

ک نظام و به عنوان عضوى از اندام در نظر گرفته شوند یک حکم دارند و اگر جزء ی

هى است که همانطور که یاناً ضد حکم اولى است. بدیکنند که اح دا مىیگرى پیحکم د

شان انفرادى است و  اء منفرد واقعى اگر به صورت نظام فرض شوند، وجود واقعىیاش

ناً یائى که واقعاً و تکویشان اعتبارى است؛ اگر اش کیوجود عضوى و اندامى و ارگان

شان وجود  در نظر گرفته شوند، وجود واقعىک نظامند، به صورت منفرد یجزء و عضو 

شان، وجود اعتبارى. اکنون  ک است و وجود انفرادىیعضوى و اندامى و ارگان

  م:ییگو مى

ا خط کج؟ ممکن است یا خط راست بهتر است یاگر بطور منفرد از ما بپرسند که آ

ک یم خط راست بهتر از خط کج است. ولى اگر خط مورد سؤال، جزئى از ییبگو

ک یم. در یرید در قضاوت خود، توازن مجموعه را در نظر بگیجموعه باشد، بام

ده است و نه خط منحنى، چنانکه در یم پسندیمجموعه بطور مطلق نه خط مستق

م، خوب است دندان یده و مستقینى کشیمنحنى باشد و ب» ابرو«چهره، خوب است 

  گفته است:ا زاغ. درست گفته آنکه ید باشد و مردمک چشم مشکى یسف

  ».ابروى کج ار راست بدى کج بودى«

ت خاصى یفیت خاصى دارد که بر حسب آن، کیک مجموعه، هر جزء، موقعیدر 

  برازنده اوست:

  ».ر حمله خوش بود و از غزال رمیاز ش«

   هاى زىیآم هاى گوناگون و رنگ ه روشنید سایک تابلوى نقاشى حتما بایدر 
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ست. اگر بنا یح نیکسان بودن صحیکرنگ بودن و ینجا یمختلف وجود داشته باشد. در ا

  ى وجود نخواهد داشت.یگر تابلویکنواخت باشد دیکجور و یشود تمام صفحه تابلو 

م که در نظام کل و در یریم بپذیم ناچاریوقتى که جهان را جمعاً مورد نظر قرار ده

ها، یاهموارها و نیبها، همواریها، فرازها و نشیها و بلندیتوازن عمومى، وجود پست

  ها همه و همه لازم است.یتها و ناکامیها، رنجها و لذّتها، موفّقییها و روشنایکیتار
  

  جهان چون چشم و خطّ و خال و ابروست
 

  کوستیش نیزش بجاى خویکه هر چ
  

اساساً اگر اختلاف و تفاوت وجود نداشته باشد، از کثرت و تنوع خبرى نخواهد 

گر مجموعه و نظام مفهومى ندارد ینخواهد داشت، د بود و موجودات گوناگون وجود

با و نه مجموعه زشت). اگر بنا بود در جهان، تفاوت و اختلاف نباشد، ی(نه مجموعه ز

ل شده یطى همچون کربن مثلًا، سراسر هستى تشکیک ماده ساده و بسیلازم بود از 

آن است. قرآن ى جهان در تنوع پهناور و اختلافهاى رنگارنگ یبایباشد. شکوه و ز

شمرد؛  زال مىیم و حاکم لایهاى قدرت حک ات و نشانهیم، وجود اختلافها را از آیکر

  ره.یاختلاف الوان، اختلاف زبانها، اختلاف شب و روز، اختلاف انسانها و غ

   ى استیاـــبیانگر زیتى، نماــزش

و نظام باشند که جزئى از مجموعه جهانند  ن نظر ضرورى مىیها نه تنها از ایزشت

ز یها نییبایان ساختن و جلوه دادن به زیکل به وجود آنها بستگى دارد، بلکه از نظر نما

شد، نه  ى، مقارنه و مقابله برقرار نمىیباین زشتى و زیوجود آنها لازم است. اگر ماب

ى هم نبود، اگر یبایعنى اگر در جهان، زشتى نبود زیبا بود و نه زشت، زشت؛ یبا، زیز

چ یبا نبود؛ همچنانکه اگر همه مردم زشت بودند هیچکس زیبا بودند، هیهمه مردم ز

رفت؛  ن مىیى از بیبایق بودند، زیوسف صدیکس زشت نبود. اگر همه مردم همچون 

بودند زشتى در جهان نبود؛ همچنانکه اگر همه » جاحظ«افه یو اگر هم همه مردم در ق

ن ابراز احساسات و ید نداشت. اگر قهرمانى وجویدمردم قدرتهاى قهرمانى داشتند، 

ن است که عده آنها محدود یکنند به خاطر ا افت مىیى که قهرمانان درینهایتحس

طى امکان یها دارد، در شراییبایى که بشر از زیقت احساسها و ادراکهایاست. در حق

نکه مردم به سوى یى، زشتى هم وجود داشته باشد. ایبایوجود دارند که در برابر ز

نکه تحرّك و یگر ایگردند، به عبارت د و مجذوب آنها مىشوند  ده مىیکشانباها یز

  نند و از آنانیب ن است که زشتها را مىیشود به خاطر ا دا مىیى پیبایکششى به سوى ز
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ن دشت ینهاى مرتفع نبود سرزمیشوند؛ همچنانکه اگر کوهستانها و سرزم روگردان مى

  شد. ىر نمین سرازیینبود و آب از بالا به پا

رد. جادوگرى و یگ رو مىیان نیان از دافعه زشت رویبارویقت، جاذبه زیدر حق

ن حق را بر گردن یتر فروغى زشتى است. زشتها بزرگیى از صدقه سر بیبایافسونگرى ز

نان معنا و مفهوم خود را یباها جلوه و رونق نداشتند. ایباها دارند. اگر زشتها نبودند زیز

کسان بودند نه تحرّکى بود و نه کششى و نه جنبشى و نه یاند. اگر همه  از آنان گرفته

  عشقى و نه غزلى و نه دردى و نه آهى و نه سوزى و نه گدازى و نه گرمى و حرارتى.

کسان بود، جهان یز یشود اگر در جهان همه چ ک پندار خام است که گفته مىین یا

اء همسطح ین است که همه اشیکنند که مقتضاى عدل و حکمت ا ود. گمان مىبهتر ب

ها و همه جوش ییبایها و زیباشند، و حال آنکه فقط در همسطح بودن است که همه خوب

 گردد. ها نابود مى ر و تکاملیها و س ها و همه تحرّکها و جنبشها و نقل و انتقال و خروش

ب یاى. اگر نش نه کوهى وجود داشت و نه درهگر یاگر کوه و دره، همسطح بودند د

بود، على بن ابى طالب با آنهمه شکوه و حسن  ه نمىینبود فرازى هم نبود. اگر معاو

  ».ر استیدرکارخانه عشق از کفر ناگز«داشت.  وجود نمى

م براى آنکه نظام موجود نظام احسن بشود، ید تصور کرد که صانع حکیالبته نبا

ا زشت باشند، و یبا یه ممکن بوده است که زیمه آنها على السوموجوداتى که براى ه

با باشد یکى را که ممکن بود زیاو براى آنکه نظرش به کل و مجموع بوده است، 

ا ید قرعه و یبا قرار داد و با قیگرى را که ممکن بود زشت باشد زیزشت قرار داد و د

  د انتخاب کرد.ک از آنها را براى پست خویک اراده گزاف مآبانه هر ی

ک نظام یم که نظام جهان، چه از نظر طولى و چه از نظر عرضى، یقبلًا گفت

ضرورى است. خداوند متعال به هر موجودى همان وجود و همان اندازه از کمال و 

ه ذات خود آنها است نه از یرد، نقصانات از ناحیتواند بپذ دهد که مى ى را مىیبایز

  ض بارى تعالى.یه فیناح

ست که فلان شخص که ممکن بود ین نیده را دارد اینکه زشتى مثلًا فلان فایامعنى 

گر روشن شود یى فلان شخص دیبایده شد تا ارزش زیبا باشد مخصوصاً زشت آفریز

نکه هر ین این است که در عیش ایتا گفته شود که چرا کار برعکس نشد؟ بلکه معن

کى یافت کرده است، آثار نیدر ش ممکن بودهیموجودى حداکثر کمال و جمالى که برا

ش جذبه و تحرّك یدایى، پیبایافتن زیل ارزش ین اختلاف مترتّب است، از قبیهم بر ا

  تر کند. د مطلب را روشنیم شایکن هى که اکنون ذکر مىیره. تشبیو غ
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  رد؟ــا فیماع ــاجت

ا فرد، اصل است یبحثى دارند که آ» ا اجتماعیاصالت فرد «دانشمندان تحت عنوان 

ا فرد، امر ین است که آیشود و منظور ا ا جامعه؟ گاهى از جنبه فلسفى بحث مىی

قى است و یا برعکس، جامعه امر حقیقى است و جامعه امر اعتبارى و انتزاعى؟ یحق

نجا بالخصوص شقّ سوم هم قابل فرض است یفرد، امر اعتبارى و انتزاعى؟ البته در ا

ح است؛ ین شق، تنها شقّ صحیقى باشند و به نظر ما ایو حق لینکه هر دو اصیو آن ا

ا ین است که آیشود و منظور ا بحث مى» فلسفه قانون«و گاهى از جنبه حقوقى و 

؟ طرفداران اصالت فرد »قدرت اجتماع«ا یباشد » سعادت فرد«د یهدف قانون با

تنعم و آزادى افراد ش و رفاه و یى که ممکن است آساید تا جایند قانونگزار بایگو مى

د به بهانه مصالح یت قرار دارد، نبایرد، خوشبختى فرد در درجه اول اهمیرا در نظر بگ

ى که خطر اضمحلال و یجامعه، خوشى و سعادت افراد را سلب کرد مگر در جا

ن موردى است که مصلحت اجتماع یان باشد؛ تنها در چنیمتلاشى شدن اجتماع در م

را اگر اجتماع متلاشى شود فرد هم قهراً از یمقدم داشت، ز د بر مصلحت فردیرا با

ت شده است. اما یز حال فرد و مصلحت او رعاینجا نیقت ایرود، و در حق ن مىیب

رومندى و یت قرار دارد نیند: آنچه در درجه اول اهمیگو طرفداران اصالت اجتماع مى

ومندى و سربلندى و عزّت رید نیاستمداران بایسربلندى جامعه است، قانونگزاران و س

ش و خوشى فرد، سعادت یش سازند. افتخارات فرد، آسایاجتماع را وجهه همت خو

د فداى جامعه گردد، یکبختى فرد، آزادى فرد و هر چه که مربوط به فرد است بایو ن

  د سربلند گردد و لو آن که همه افراد آن در رنج و بدبختى بسر برند.یجامعه با

م. اگر یریگ ستم فکرى، بودجه دولتى کشور را در نظر مىیدو س نیسه ایبراى مقا

زمامداران کشور، اصالت فردى فکر کنند سعى خواهند کرد که بودجه کشور خود را به 

ش افراد ملت و بهبود اقتصاد عموم مردم یدار آسا ى اختصاص دهند که عهدهیها برنامه

ولى اگر اصالت اجتماعى  شرفت جامعه کند گردد؛یکشور گردد و لو آنکه آهنگ پ

ى طرح کنند که هر یها کنند برنامه اجات افراد توجه نکرده، سعى مىیشند، به احتیندیب

ان ینده و موجبات سربلندى اجتماع را در میشرفت اجتماع را در آینه پیشتر زمیچه ب

هاى پرواز در فضا که کشورهاى مقتدر جهان دارند  ن کند. برنامهیر اجتماعها تأمیسا

هاى بهداشتى،  ها بر برنامه ن برنامهیم ایدان ن طرز تفکر است. چنانکه مىیاشى از ان

  ست کهیها مهم ن ن برنامهیافته است. براى طرّاحان ایتى تقدم یآموزش عمومى و ترب
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خبرى بسر برند؛ آنچه مهم یمارى و جهل و بیافرادى از کشورشان در گرسنگى و ب

ن و یها به قدرى سنگ ن برنامهیاست. خرج ااست سربلندى و افتخار کشورشان 

نکه آن ین کشورها را خم کرده است و با وجود ایکمرشکن است که پشت مردم ا

ند باز دچار کسر یربا ل مىیا را با لطائف الحیش از پنجاه درصد ثروت دنیدولتها ب

  بودجه هستند.

ا یا بهداشتى یک برنامه اقتصادى ین است که اگر بودجه کلان، در یمسأله ا

ش و یفرهنگى که به نفع عموم طرح شده است مصرف گردد ممکن است رفاه و آسا

ها  ن برنامهین بودجه، صرف همیادى براى افراد ملت بوجود آورد، ولى اگر ایآزادى ز

ادت آن اجتماع یموجب افتخار و س -کند در حالى که همه افراد را له مى - گردد

  گردد. مى

د قدرت و افتخارات اجتماع یند: در درجه اول بایگو ماع مىطرفداران اصالت اجت

د منافع و یند: در درجه اول بایگو ت قرار داد؛ و طرفداران اصالت فرد مىیرا مورد اهم

  رد.یهاى افراد مورد توجه قرار گیشها و آزادیآسا

ر از ین نکته است که حساب جزء غین موضوع، توجه دادن به ایغرض از طرح ا

انمند و زشت است براى کل یزى که براى جزء زیاست. ممکن است چحساب کلّ 

  با باشد.یسودمند و ز

  تهایاوت ظرفــتف

د ین جزء و کل تزاحم پدیم گاهى بیهاى بشرى، چنانکه گفت در مورد جامعه

ت صلاح اجتماع، فردى از حقوق ید که به خاطر رعایآ عنى گاهى لازم مىید، یآ مى

نجا به یست. در این نیعى جهان چنیمورد نظامات طبخودش محروم گردد. ولى در 

  با گردد ستم نشده است.ینکه مجموعه جهان زیچ جزئى به خاطر ایه

م روشن شد که یان کردیب» راز تفاوتها«از آنچه در بخش دوم تحت عنوان 

با یک تابلوى کامل و زیى که مجموعه جهان را به صورت یاختلافها و تفاوتها

نش براى یى که در آفریتهایاختلافهاى ذاتى است؛ پستها و موقعدرآورده است 

  ر باشد.ییل و تغیست که قابل تبدین شده است مانند پستهاى اجتماعى نیموجودات، مع

م ییگو ر خواص اشکال هندسى، ذاتى موجودات است. وقتى مىین پستها نظیا

ت یاست و خاص ش برابر با دو قائمهیها هین است که مجموع زاویت مثلّث ایخاص

  ست کهین نیش ایش برابر با چهار قائمه است معنایاین است که مجموع زوایمربع ا
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ت چهار قائمه داشتن را اعطا ین، خاصیت دو قائمه داشتن، و به ایبه آن، خاص

ت چهار یاند و خاص ن پرسش جا ندارد که چرا به مثلث ستم کردهیاند. لهذا ا کرده

تواند داشته باشد، مثلث را  ن را نمىیت معیمثلث جز همان خاصاند. نه،  قائمه را نداده

گرى بوده و یست که مثلث قبلًا در وضع دین نیعنى چنیکسى مثلث نکرده است، 

ا مثلث و یل به مثلث کرده است؛ و یگر داشته است و کسى آمده او را تبدیخواصى د

ت یاز مراتب واقعک مرتبه یک مرحله از مراحل هستى خود و در یره در یمربع و غ

ن خواص را یاى آمده است و ا ک قدرت قاهرهیاند و بعد  خود فاقد همه خواص بوده

ت یاى مثلث خاصیم کرده است و دلش خواسته که به مجموع زوایان آنها تقسیم

ت تساوى با چهار قائمه یاى مربع خاصیتساوى با دو قائمه را بدهد و به مجموع زوا

ض شده است؟ و مثلث به زبان حال، اعتراض یکه چرا تبعد یش آین پرسش پیرا، تا ا

  شد. ت مربع داده مىیتى مانند خاصید به من هم خاصیکند که به من جفا شده و با

نکه جمادات، رشد و درك ندارند و ینطور است. ایز همیتفاوت موجودات جهان ن

ذاتى مرتبه  وان، هم رشد دارد و هم درك دارد،یاهان رشد دارند و درك ندارند و حیگ

دگار یاند، و بعد آفر کسان بودهیوان است، نه آنکه همه اول یوجود جماد و نبات و ح

چکدام را نداده است و به یگرى هیت درك و رشد را داده است و به دیکى خاصیبه 

ن ینا جمله معروفى دارد که مبیکى را نداده است. بو على سیکى را داده و یسومى 

  ته است:قت است. وى گفین حقیهم
  

  ما جعل اللّه المشمشة مشمشة بل اوجدها.

  »جاد کرده است.یخدا زردآلو را زردآلو نکرده است، بلکه زردآلو را ا«

  

اء را یزردآلو براى مثال ذکر شده است، منظور، همه موجودات است. خدا اش

انار را ده، یب را آفریده، سیده است و آنها ذاتاً اختلاف دارند. خدا زردآلو را آفریآفر

ن آنها یاند و خدا ب کنواخت بودهین نبوده که قبلًا همه آنها یده و هکذا، ولى چنیآفر

  اختلاف برقرار ساخته است.

نده در آن ینى دارد، گذشته و حال و آیت معیده است. زمان خاصیخدا زمان را آفر

ک یت ک گلوله نخ به صوریا اول زمان را مانند ید؟ آیهست. خدا زمان را چگونه آفر

ده و سپس آن را کش داده و باز کرده و یمجموعه که همه اجزاء آن با هم است آفر

ا اول جسم را بدون کشش و ید. آیز جسم را آفریبه صورت فعلى در آورده است؟ و ن

 دن جسم مساوى است بایا آفرید و بعد به آن، کشش و حجم داد؟ یامتداد و حجم آفر
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دن یدن جسم و آفریان آفریو تقدم و تأخّر؛ م دن کشش و امتداد و بعد و حجمیآفر

  ست.یکشش و امتداد، دوگانگى ن

ه یفى دارد؛ از زبان موسى بن عمران (علیار لطیر بسینجا تعبیم در ایقرآن کر

پرسد که پروردگار  کند که وقتى فرعون از وى و برادرش هارون مى السلام) نقل مى

  دهد: ست؟ موسى (ع) جواب مىیشما ک
  

  .١ ء خلقه ثمّ هدى الّذى اعطى كلّ شىربّنا 

ز را داده است و سپس ینش خاص آن چیز، آفریپروردگار ما آن کسى است که به هر چ«

  ».آن را به سوى هدف رهبرى کرده است

  

ر، یشود. از اضافه به ضم استفاده مى» خلقه«نکته جالبى که مورد نظر است از کلمه 

عنى هر یز، خلقت خاصى دارد که مال خود او است، یشود که هر چ ن استنباط مىیچن

رد و بس؛ و خدا همان خلقت یتواند بپذ اى خاص از وجود را مى ز فقط گونهیچ

اند و خدا آنها را به  گرى بودهیاء، طور دید پنداشت که اشیدهد. نبا خاص را به آن مى

گر و خلقتى یا لااقل امکان داشته که طور دین صورت که هستند درآورده است؛ و یا

ن گونه ینکه دارند داشته باشند و خداوند ایا بدتر از ایگر، بهتر یاى د به گونه

ن است که جهان تنها یقت ایده است. حقیبالخصوص را، على رغم آن امکانات، برگز

ز ین جور که هست امکان وجود داشته است و هر جزء از اجزاء جهان نیبه هم

  نش را به آن داده است.یاشته است و خدا همان آفرنى درباره آن امکان دینش معیآفر

ان کرده است. قرآن به آب یار عالى بیف بسیل لطیک تمثین مطلب را با یقرآن، ا

ها یدهد و آب در بستر نهرها و جو ل مىیل تشکیجاً سیزد و تدریر باران که از بالا مى

  د:یفرما زند؛ مى رد مثل مىیگ هاى مختلف قرار مى و رودخانه
  

  .٢ة بقدرهايانزل من السّماء ماء فسالت اود

لان یت خودش سیاى به قدر ظرف خدا از آسمان آبى فرود آورد و هر رودخانه«

  ».افتی

  

  سازد، ولى استعداد و چ موجود مستعدى را محروم نمىیعنى رحمت پروردگار، هی
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 ست؛ استعدادها مختلف است، هر ظرفى به قدرى کهیکسان نیت موجودات هم یظرف

  گردد. ز مىیش دارد از رحمت خدا لبریگنجا

ان یب» راز تفاوتها«ن نکته همان مطلبى است که در بخش دوم، تحت عنوان یا

ن بود که توهم نشود که در یبراى ا - لیده تکمیعلاوه بر فا -نجایم، تکرارش در ایکرد

ى مجموعه، به یباینش جهان، اصالت جمع در نظر گرفته شده است و براى زیآفر

ى یباید آمده که زیبا پدیاى ز نجا، مجموعهیبعضى از اجزاء ستم شده است. نه، در ا

ض و ظلم ین حال تفاوتها هم از نوع تبعین اختلافها و تفاوتها است و در عیآن، ره

  ده و هم صلاح جمع.یت گردیست؛ هم حقّ فرد رعاین

م کل توجه تنها به جنبه لزوم تفاوت در نظا» شرور«کسانى که در پاسخ اشکال 

را جزء ناقص حق دارد اعتراض کند که حالا که یاند، پاسخشان ناقص است ز کرده

ده شدم و یکى ناقص، چرا من ناقص آفریکى کامل باشد و یلازم است در نظام کل 

اعتراض کند که » زشت«ن ممکن است یگرى کامل؟ چرا کار برعکس نشد؟ همچنید

با، چرا من زشت باشم و یشت باشد و هم زنش، هم زیحالا که لازم است در نظام آفر

کى بهره وجودى یر است که یبا؟ چرا کار برعکس نشد؟ وقتى که امر دایگرى زید

بهره » الف«شتر، چه مرجحى هست که فى المثل یکى بهره وجودى بیرد و یکمتر بگ

  بهره کمترى؟» ب«افت دارد و یشترى دریب

با، کامل و ناقص، یجهان، وجود زشت و زم در نظام کلّ یینکه بگویهذا صرف ایعل

مه و اضافه گردد ید ضمیز باین مطلب نیکند؛ ا توأما ضرورى است اشکال را حل نمى

ن حال هر موجودى از موجودات و هر جزئى از اجزاء جهان، حظّ و حقّ یکه در ع

  افت کرده است.یافت دارد دریخود را که امکان داشته در

ها ذکر یکه براى شرور و بد» حکمت«، »مصلحت«، »هدیفا«گر مسأله یبه عبارت د

م که رابطه علل و اسباب با یقت پى ببرین است که به آن حقیشود همه فرع بر ا مى

تها ضرورى یاها با غایج، و رابطه مغیمعلولات و مسبباتشان، و رابطه مقدمات با نتا

  ر است.یتغیاست و سنن الهى لا 

  هایبختــائب، مادر خوشــمص

ک مجموعه ید آوردن یها و در پدییبایها، در جلوه دادن به زینکه بدیگذشته از ا

ز وجود یگرى در رابطه بدى و خوبى نیعالى، رل مهمى دارند، مطلب اساسى د

  م و آنچه به نام کمال و سعادتیخوان بت و بدى مىین آنچه ما به عنوان مصیب دارد.
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 نده آنها هستند.یها و زایها مادر خوبیدارد. بدم رابطه علّى و معلولى وجود یشناس مى

  ها است.ید بدین اثر مفین سومیا

باى ید آوردن مجموعه زیها در پدیها و زشتین بود که وجود بدین اثر، اینخست

ها یها، جلوه خود را از زشتییباین بود که حتى زیجهان، ضرورى است. اثر دوم ا

ز مفهوم یى و خوبى نیبایداشت ز نمىکنند و اگر زشتى و بدى وجود  افت مىیدر

د ین وجود زشتى زشتها و پدیبا در احساس، رهیى زیباین معنى که زینداشت؛ به ا

  ن آنها است.یسه بیآمدن مقا

ها، یم که زشتیده ن عنوان شرح مىیها را تحت ایها و بدبختین اثر بدیاکنون سوم

ها و یباشند. در شکم گرفتار د آورنده آنها مىیننده و پدیها و آفرییبایمقدمه وجود ز

ها و سعادتها نهفته است همچنانکه گاهى هم در درون سعادتها، یکبختیبتها، نیمص

  ن جهان است:ین، فرمول ایابند و ای ن مىیها تکویبدبخت
  

  .١ ليولج النّهار فى اللّيل فى النّهار و يولج اللّي

  ».برد و روز را در شکم شب خدا شب را در شکم روز فرو مى«

  

ن یتلازم قطعى ب» د استیه سپیان شب سیپا«د: یگو ضرب المثل معروفى که مى

شوند،  ده مىییها زایاهیها از سیدیى سپیکند، گو ان مىیل به سعادت را بیتحمل رنج و ن

  کنند. د مىیاهى تولیط انحرافى، سیز در شرایها نیدیهمچنانکه سف

ن نظر قابل توجه یکه از ا لسوف معروف آلمانى قرن نوزدهم سخنى داردیهگل، ف

  د:یگو است. مى

  

لًا واقعى هستند و در یال نینزاع و شر، امور منفى ناشى از خ« ستند؛ بلکه امور کام

ه لّ شرفت است. صفات و یباشند. تنازع، قانون پ ر و تکامل مىیهاى خ نظر حکمت، پ

شخص شوند و  ن مىیل و تکویا در معرکه هرج و مرج و اغتشاش عالم، تکمیسجا

رسد. رنج هم امرى  ت و اضطرار به اوج علو خود مىیفقط از راه رنج و مسؤول

ن امور یز در بیباشد. شهوات ن ات و محرّك اصلاح مىیمعقول است و علامت ح

ده یچ امر بزرگى بدون شهوت به کمال خود نرسیى دارند؛ هیمعقول براى خود جا

اپلئون یها و خودخواه است و حتى جاه طلبى به پهاى ن اراده او  شرفت اقوام یبدون 

(آرامش و رضا ست، یت حاصل از آن) نیکمک کرده است. زندگى براى سعادت 

تار   هاى ست، دورهیخ جهان، صحنه سعادت و خوشبختى نیبلکه براى تکامل است. 
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ادوار توافق  ن دورهیرا ایدهد؛ ز ل مىیروح آن را تشک خوشبختى صفحات بى ها 

خ در یست. تاریک مرد نیو خرسندى گرانبار، سزاوار ت ین رضایاند و چن بوده

شرفت و تکامل حل یله پیادوارى درست شده است که تناقضات عالم واقع به وس

  1»شده است.

  

  د:یفرما شها مىیها و آسایان تلازم سختیم براى بیقرآن کر
  

  .٢سرايسرا، انّ مع العسر يفانّ مع العسر 

  ».ى استیبا سختى آسان ى است، حتمایپس حتما با سختى، آسان«

  

ن است که با یر قرآن ایى است؛ تعبید که بعد از سختى، آسانیفرما قرآن نمى

عنى آسانى در شکم سختى و همراه آن است؛ و به قول یى است، یسختى، آسان

  ».ضد اندر ضد پنهان مندرج«مولوى: 
  

  زندگى در مردن و در محنت است
 

  وان در درون ظلمت استیآب ح

  

  ن سوره بستگى دارد:یات ایفى هست که فهم آن به نقل تمام آینکته لط نجایا
  

  ميبسم اللّه الرّحمن الرّح

الم نشرح لك صدرك. و وضعنا عنك وزرك. الّذى انقض ظهرك. و رفعنا لك ذكرك. 

  .٣ ا فرغت فانصب. و الى ربّك فارغبسرا. فاذيسرا. انّ مع العسر يفانّ مع العسر 

  

ن سوره، یه و آله و سلّم) است. ایغمبر اکرم (صلّى اللّه علیروى سخن با شخص پ

  خاص آن حضرت است:

  ».میبه نام خداى رحمان رح«

م، یم؟ بارى که پشت تو را خم کرده بود از دوشت برگرفتیا به تو، سعه صدر ندادیآ«

  م؛ پس:یات را بلند ساخت آوازه

ن است. پس زمانى که یى قریى همراه است، حتماً با سختى آسانیحتماً با سختى آسان

  »شتن متوجه شو.یآسوده شدى به کوشش پرداز و بسوى پروردگار خو
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له یف رسول اکرم (صلّى اللّه علین سوره با لحنى پر از عطوفت، خاطر شریا ه و آ

کند که  دهد، گوشزد مى مات آزرده گشته بود نوازش مىیى از ناملایو سلّم) را که گو

ش را مبدل به آسانى کرده یرا از دوشش برداشته و سختن وى یچگونه خدا بار سنگ

ان واقع شده و مشهود استنتاج کرده یک جریوه علوم تجربى از یاست؛ آنگاه به ش

نکه در گذشته بارى بر دوش تو یعنى از ای» ى هستیپس، با سختى آسان«د: یگو مى

و قدرت تحمل م و به تو بردبارى یم و نامت را بلند ساختیبود و ما آن را برداشت

  »ى هست.یحتماً با هر سختى آسان«ر که: یجه بگین نتیم، چنیداد

کند که آرى:  نان دادن به قطعى بودن آن، تکرار مىیجه و اطمیت نتیسپس براى تثب

  »ى هست.یبا سختى آسان«

نده را ین فرمول کلّى، خط مشى آیجه گرفتن این است که بعد از نتینکته جالب ا

  د:یگو د؛ مىیفرما ن مىییعن اساس تیز بر همین

  ».افتى، به کوشش پردازیپس وقتى فراغت «

عنى چون آسانى در شکم تعب و رنج قرار داده شده است، پس هر وقت فراغت ی

  ر.ینداز و کوشش را از سر بگیافتى خود را مجددا به زحمت بی

ها و یت، مربوط به موجودات زنده، بالاخص انسان است که سختین خصوصیا

سازد و از  ها، جمادات را نابود مى شرفتهاست. ضربهیها مقدمه کمالها و پیرگرفتا

  سازد. رومند مىیکند و ن ک مىیکاهد ولى موجودات زنده را تحر قدرت آنان مى

  »ادتها که اندر نقصها است.یبس ز«

بتها و شدائد براى تکامل بشر ضرورت دارند. اگر محنتها و رنجها نباشد بشر یمص

  د:یفرما م مىیگردد. قرآن کر مىتباه 
  

  .١ كبدلقد خلقنا الانسان فى

  ».میا نش دادهیهمانا انسان را در رنج و سختى آفر«

  

تها تحمل کند و سختیآدمى با ابد. تضاد یق خود را بیها بکشد تا هستى لاید مشقّ

ن شلّاق راه خود را به سوى یو کشمکش، شلّاق تکامل است. موجودات زنده با ا

وانات و بالاخص انسان صادق ین قانون، در جهان نباتات، حیند. ایمایپ مىکمال 

  است.

                                                           
 4بلد/ . 1
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ف، فرماندار یهاى خود که به عثمان بن حن کى از نامهین على (ع) در یر المؤمنیام

کنند که: در ناز و نعمت  ک را گوشزد مىیولوژین قانون بیاند ا ش در بصره نوشتهیخو

گردد، و برعکس،  موجب ضعف و ناتوانى مىدن، یها دورى گزیستن و از سختیز

سازد و جوهر  رومند و چابک مىیط دشوار و ناهموار، آدمى را نیزندگى کردن در شرا

ن نامه، فرماندار خود را یشواى بزرگ در این پیگرداند. ا ده و توانا مىیهستى او را آبد

لى که نى اشراف شرکت کرده و در محفیکند که چرا در مجالس شب نش نکوهش مى

رفته و تنها ثروتمندان را در خود جاى داده است گام نهاده یان را در خود نپذینوایب

روان خود و یدهد و از پ ش را شرح مىین مناسبت زندگى ساده خویاست؛ و به هم

  ند.یوه او تأسى جویخواهد که به ش مخصوصاً اعضاى دولت خود مى

ط ناهموار و یدهد که شرا ح مىیضجوئى را ببندد تو نکه راه بهانهیآنگاه براى ا

ابانى که یکند. درختان ب ف نمىیکاهد و قدرت را تضع روى انسان نمىیه ساده، از نیتغذ

شترى یباشند، چوب محکمتر و دوام ب دگى مرتّب باغبان محروم مىیاز مراقبت و رس

دگى یساند و باغبان به آنها ر دارند، برعکس، درختان باغستانها که دائماً مراقبت شده

  ترند: دوام تر و بى کرده است، نازك پوست
  

ة اصلب عودا، و الرّوائع الخضرة ارق جلودا، و النّباتات يالاوانّ الشّجرة البرّ

  .١ة اقوى و قودا و ابطأ خمودايالبدو

  

  د:یفرما م مىیخداوند متعال در قرآن کر
  

و الثّمرات  ء من الخوف و الجوع و نقص من الاموال و الانفس و لنبلونّكم بشى

  .٢نيو بشّر الصّابر

م، و ییآزما ها مى وهیحتما شما را با اندکى از ترس، گرسنگى و آفت در مالها و جانها و م«

  »مردان صبور و با استقامت را مژده بده

  

ستادگى نشان یکنند و ا ها براى کسانى که مقاومت مىیعنى بلاها و گرفتاری

ن وضعى یآورد، لذا در چن آنان به وجود مى کى دریدهند، سودمند است و اثرات ن مى

  د به آنان مژده داد.یبا

                                                           
  45نهج البلاغه، نامه . 1
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نى دارد و در یعى و تکویت و پرورش جان انسانها دو برنامه تشریخدا براى ترب

عى، عبادات را فرض یده است. در برنامه تشریها را گنجانیهر برنامه، شدائد و سخت

قرار داده است. روزه، حج،  نى، مصائب را در سر راه بشریکرده و در برنامه تکو

ده و صبر و استقامت در یجاد گردیف ایجهاد، انفاق، نماز، شدائدى است که با تکل

گرسنگى،  1.ل نفوس و پرورش استعدادهاى عالى انسانى استیانجام آنها موجب تکم

د آورده شده است و ین پدیترس، تلفات مالى و جانى، شدائدى است که در تکو

  رد.یگ را در بر مىبطور قهرى انسان 

  اءــیبلا براى اول

اى از بندگانش لطف مخصوصى دارد  ن رو است که وقتى خدا نسبت به بندهیاز ا

  ن اصل است.ین همیمب» البلاء للولاء«  کند. جمله معروف ها مىیاو را گرفتار سخت

  ثى از امام باقر (ع) آمده است که:یدر حد
  

  ٢بة.ية من الغيتعاهد الرّجل اهله بالهديتعاهد المؤمن بالبلاء كما يانّ اللّه عزّ و جلّ ل

د همانطورى که مرد ینما کند و براى او بلاها را اهداء مى خدا از بنده مؤمنش تفقّد مى«

  »فرستد. اى مى هیدر سفر براى خانواده خودش هد

  

  گر از حضرت امام صادق (ع) آمده است:یث دیدر حد
  

  ٣عبدا غتّه بالبلاء غتّا.انّ اللّه اذا احبّ 

  ».سازد ور مى اى شدائد غوطهیاى را دوست بدارد او را در در خدا زمانى که بنده«

  

کند تا تلاش کند و  عنى همچون مربى شنا که شاگرد تازه کار خود را وارد آب مىی

  رد؛ خدا هم بندگانى را کهیاد بگیده شود و شناگرى را یجه ورزیدست و پا بزند و در نت

                                                           
. این مطلب با نفى حرج و دشوارى در دین که جزء مطالب مسلّم و قطعى است منافات ندارد؛ زیرا مقصود از 1

تمرین و تکلیف وجود ندارد؛ بلکه مقصود این است که در دین، دستورهایى نفى حرج این نیست که در دین، 

که مانع پیشرفت انسان باشد و مزاحم فعالیت صحیح باشد وجود ندارد. قوانین دینى طورى وضع شده است که 

 نه دست و پاگیر است و نه تنبل پرور.
  ، چاپ کمپانى، نقل از کافى56، جزء اول ص 15. بحار الانوار، ج 2
   ، چاپ کمپانى، نقل از کافى55، جزء اول ص 15. بحار الانوار، ج 3
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سازد. انسان اگر  ور مى خواهد به کمال برساند، در بلاها غوطه دارد و مى دوست مى

شود؛ زمانى شناگرى را  ک عمر درباره شنا کتاب بخواند، تا در آب نرود شناگر نمىی

اناً خود ین کند و احیرد و مبارزه با غرق شدن را تمریآموزد که عملًا در آب قرار گ مى

ا شدائد ید در دنیند. انسان بایدن مواجه ببیر جنبیصورت درا با خطر غرق شدن در 

  ند تا پخته و کامل گردد.یها ببید سختیرد، بایاد بگیند تا خروج از شدائد را یبب

آورد، براى  اش پر و بال در مى اند که وقتى بچه درباره بعضى از پرندگان نوشته

آورد و بر اوج فضا بالا  رون مىیانه بیاد بدهد او را از آشیآنکه پرواز کردن را به او 

افتد و حرکتهاى  وان قهراً به تلاش مىیسازد؛ بچه ح برد و در وسط آسمان رها مى مى

ک است سقوط کند، در یشود و نزد زند تا وقتى که خسته مى نامنظّم کرده پر و بال مى

فع ش ریدارد تا خستگ رد و روى بال خود نگه مىیگ ن وقت مادر مهربان، او را مىیا

کند و به تلاش  گر او را در فضا رها مىیافت، بار دیش ین که اندکى آسایشود؛ هم

ن عمل را آنقدر تکرار یرد. ایگ شود و او را مى د، تا وقتى که خسته مىینما وادار مى

  رد.یاد گیاش پرواز کردن را  کند تا بچه مى

مسلمانان دعوت شدند؛ کى از یه و آله و سلّم) به خانه یغمبر اکرم (صلّى اللّه علیپ

وار تخم کرد و تخم مرغ یدند که در بالاى دیوقتى وارد منزل او شدند مرغى را د

ا یا افتاد و نشکست. رسول اکرم در شگفت شدند. صاحب خانه گفت: آیفتاد ین

خته است به من هرگز یامبرى برانگیى که تو را به پید؟ قسم به خدایتعجب فرمود

اکرم برخاستند و از خانه آن مرد رفتند، گفتند کسى که  ده است. رسولیبى نرسیآس

  1ست.یند، مورد لطف خدا نیبتى نبیهرگز مص

  ت شده که:یاز حضرت صادق (ع) روا
  

  .٢لوم، ثمّ الامثل فالامثلين ياء، ثمّ الّذيانّ اشدّ النّاس بلاء الانب

لت بعد از یث فضیاء هستند؛ در درجه بعد کسانى که از حین مردم انبیتر پر گرفتارى«

  »ن.ییب از بالا به پایتر است به ترت لتیشان قرار دارند، و سپس هر کس که با فضیا

  

ه ین علیر المؤمنیافته است به شدت ابتلاء امیث، بابى اختصاص یدر کتب حد

  السلام و امامان از فرزندان او.

                                                           
  ، چاپ کمپانى، نقل از کافى56، جزء اول ص 15بحار الانوار، ج . 1
 ، چاپ کمپانى، نقل از کافى53، جزء اول ص 15بحار الانوار، ج . 2
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تها ینعمتها و عافماى قهر دارد، آنچنانکه یبلا از براى دوستان خدا لطفى است که س

رند ممکن است یگ مهرى پروردگار قرار مى براى گمراهان و کسانى که مورد بى

  افه لطف.یى به قیى باشند اما به صورت نعمت، و قهرهایعذابها

  ایتى بلاــیاثر ترب

دار کننده ملتهاست. سختى، یت کننده فرد و هم بیسختى و گرفتارى، هم ترب

 هاست. ک کننده عزمها و ارادهیانسانهاى خفته و تحر ار کنندهیدار سازنده و هوشیب

شتر با روان آدمى تماس یدهند، هر چه ب قلى که به آهن و فولاد مىیشدائد همچون ص

ن است که در یات ایت حیرا خاصیکند؛ ز تر مى تر و برنده تر و فعال رد او را مصممیگ

  ماده مقابله با آن گردد.ا ناخودآگاه آیبرابر سختى مقاومت کند و بطور خودآگاه و 

ت کردن دارد، جان و روان آدمى را یت قلب ماهیا، خاصیمیسختى همچون ک

ن دو، نبوغ یگر بلاء. ایز است: عشق، و آن دیات دو چیر حیکند. اکس عوض مى

ى تابناك و درخشان به وجود یفروغ، گوهرها نند و از مواد افسرده و بىیآفر مى

  آورند. مى
  

  ده است سعدىیهمه عمر تلخى کش
 

  ن زبانىیریکه نامش برآمد به ش
  

  گردند. رومند و با اراده مىیبرند ن ها و شدائد بسر مىیى که در دامان سختیملتها

  مردم راحت طلب ناز پرورده، محکوم و بدبختند.
  

  لید شود ذلیعت است که بایاندر طب
 

 ش خو کنندیهر ملتّى به راحتى و ع
  

  با و عالى سروده است:یوسف، چه زیمولوى در داستان زندان 
  

   آفاق، یارى مهربان آمد از

   کآشنا بودند وقت کودکى

  یاد دادش جور اخوان و حسد

   عار نبود شیر را از سلسله

  شیر را بر گردن ار زنجیر بود

   گفت چون بودى تو در زندان و چاه

  در محاق ار ماه تو گردد دو تا

 

 

   را شد میهمان یوسف صدیق

   بر وساده آشنایى متّکى

  گفت آن زنجیر بود و ما اسد

   ما نداریم از قضاى حق گله

  بر همه زنجیرسازان میر بود

  گفت همچون در محاق و کاست ماه

  نى در آخر بدر گردد بر سماء؟
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  گرچه دردانه به هاون کوفتند

  گندمى را زیر خاك انداختند

  بار دیگر کوفتندش ز آسیا

  باز نان را زیر دندان کوفتند

  باز آن جان چونکه محو عشق گشت

  

 

  نور چشم و دل شد و رفع گزند

  ها برساختند پس ز خاکش خوشه

  قیمتش افزون و نان شد جان فزا

  گشت عقل و جان و فهم سودمند

   یعجب الزّراع آمد بعد کشت

  

کند که هر چه او  مىوانى را نقل یقت، حالت حین حقیم ایگر براى تفهیدر جاى د

  گردد: زنند فربه مى را چوب مى

   هست حیوانى که نامش اسغر است

  شود زنى به مى تا که چوبش مى

   نفس مؤمن اسغرى آمد یقین

   زین سبب بر انبیا رنج و شکست

  تر تا ز جانها جانشان شد زفت

 

 

   کو به زخم چوب، زفت و لمتر است

  شود او ز زخم چوب فربه مى

   نج زفت است و سمینکو به زخم ر

   از همه خلق جهان افزونتر است

  که ندیدند آن بلا قومى دگر

 
ى که هنگام دباغى یکند به داروها ه مىیزه کردن روح، تشبیر بلا را در پاکیسپس تأث

  رود: زه کردن پوست بکار مىیبراى پاک

  شود پوست از دارو بلاکش مى

  ورنه تلخ و تیز مالیدى در او

   چون آن پوست دانآدمى را نیز 

   تلخ و تیز و مالش بسیار ده

  تانى رضا ده اى عیار ور نمى

   که بلاى دوست تطهیر شماست

 

 

  شود چون ادیم طائفى خوش مى

  گنده گشتى ناخوش و ناپاك بو

   از رطوبتها شده زشت و گران

   تا شود پاك و لطیف و بافره

  اختیار که خدا رنجت دهد بى

   شماستعلم او بالاى تدبیر 

 
ن شاعر یعلى بن الجهم از شعراى عهد متوکّل عباسى است؛ شاعرى توانا است؛ ا

ز بودن آن براى یبه زندان افتاد و در فوائد زندان و پرورش دهندگى آن و افتخارآم

لتى و بوجود ینکه زندان رفتن نشانه چه فضیاحرار و آزادگان، و بالاخره درباره ا

نقل » مروج الذهب«ار عالى دارد و مسعودى در یاشعارى بسآورنده چه فضائلى است 

  م:یکن کرده است و ما براى اهل ادب نقل مى
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  قالوا حبست فقلت ليس بضائر

  او مارأيت اللّيث يألف غيلة

  و النّار فى احجارها مخبوءة

  و الحبس ما لم تغشه لدنية
 

 

  حبسى و اىّ مهنّد لا يغمد؟

  كبرا و اوباش السّباع تردّد؟

  تصطلى ما لم تثرها الازندلا 

  شنعاء نعم المترل المستورد
 

ز است که به زندان غلاف یر تیگفتند به من که زندانى شدى؟! گفتم کدام شمش«

  رود؟ نمى

رد و درندگان پست یگ اى را مى اعتنائى گوشه ر از روى بزرگى و بىینى که شیب ا نمىیآ

  زنند؟ همه جا پرسه مى

  جهد، مگر آنگاه که با آهن تصادم کند. و نمىآتش در دل سنگ پنهان است 

  »ار جاى خوبى است.یت نباشد، بسیزندان، مادام که به خاطر جرم و جنا

  اءــاء به قضــرض

د ارزنده بلاهاست که صفت رضا به قضاى الهى و خشنودى به یبا توجه به فوا

  گردد. جاد مىیآورد ا ش مىیآنچه خدا پ

  د:یگو سعدى مى

  همه راحت طلب کنندکوتاه دیدگان 

   بگذار هر چه دارى و بگذر که هیچ نیست

  هر آدمى که کشته شمشیر عشق شد

  از دست دوست هر چه ستانى شکر بود

 

 

   عارف، بلا، که راحت او در بلاى او است

   این پنجروز عمر که مرگ از قفاى اوست

   گو غم مخور که ملک ابد خونبهاى اوست

  اوستسعدى رضاى خود مطلب چون رضاى 

  

  در برخى از دعاهاى مأثوره آمده است:
  

  ن لك.يالّلهمّ انّى اسئلك صبر الشّاكر

  »ت کنى.یخواهم که صبر سپاسگزاران را به من عنا ا از تو مىیخدا«
  

ن است. آنان که یریست؛ آن صبر، همچون شهد، شیصبر سپاسگزاران، صبر تلخ ن

تنها در برابر آنها خشنودى دارند و ت کننده روان آدمى است، نه یدانند بلاها ترب مى

اندازند و  انا خود را در چنگ بلا مىیروند، بلکه اح با آغوش باز به استقبال آنها مى

  کنند تا در آن شنا کنند و جاد مىیا و گرداب اینند؛ آنان دریآفر براى خود حادثه مى
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  ده سازند.یخود را ورز

  د:یگو م، مىیمولوى به دنبال اشعارى که نقل کرد
  

  چون صفا بیند، بلا شیرین شود

   برد بیند خویش را در عین مات

 

  خوش شود دارو چو صحت بین شود

   پس بگوید اقتلونى یا ثقات

 
 

  د:یگو سعدى مى
  

 متى از کام نهنگان آرندیگوهر ق
 

 ا نرودیآنکه او را غم جان است به در

   بى استــبلا و نعمت، نس

د که مصائب، وقتى نعمت هستند که انسان از آنها ید غفلت ورزین نکته نبایاز ا

د یى که مصائب تولیهایبردارى کند و با صبر و استقامت و مواجهه با دشوار بهره

ها فرار را انتخاب کند یکنند روح خود را کمال بخشد. اما اگر انسان در برابر سخت مى

  ست.ن صورت بلا از براى او واقعا بلایو ناله و شکوه سر دهد؛ در ا

ه رقاء و یز مانند مصائب، ممکن است مایا نین است که نعمتهاى دنیقت ایحق

چارگى گردد. نه فقر، بدبختى مطلق است یه بدبختى و بیسعادت باشد، و ممکن است ما

ل انسانها یت و تکمیى که موجب تربیو نه ثروت خوشبختى مطلق. چه بسا فقرها

ت و ناامنى یو نکبت قرار گرفته است. امن ه بدبختىیى که مایده، و چه بسا ثروتهایگرد

اشى و تن پرورى یت و رفاه، به عیا ملتها در هنگام امنین است. برخى از افراد یز چنین

گر از ملتها از یارى دیکنند و بس جه در پرتگاه خوارى و ذلّت سقوط مىیافتند و بالنت مى

رسند. سلامت و  عزّت مىى و یند و به آقایآ شلّاق بدبختى و گرسنگى به جنبش در مى

 ن قانون است.یز مشمول همیعى نیر مواهب و مصائب طبیمارى، عزّت و ذلّت، و سایب

توان  ک از آنها مىیرا از هر یا، هم موهبت است، زین شدائد و بلاینعمتها و همچن

را ممکن یز ممکن است بلا و بدبختى شمرده شوند، زیهاى عالى کرد، و ن بهره بردارى

توان به سعادت  چارگى و تنزّل گردند. هم از راه فقر مىیه بیاز آنها ما کیاست هر 

  ز ممکن است آدمى به بدبختى برسد.ید و هم از راه ثروت، و از هر دو راه نیرس

هذا نعمت بودن نعمت، بستگى دارد به نوع عکس العمل انسان در برابر آن یعل

نقمت، بستگى دارد به نوع ن نقمت بودن یا کفور؛ و همچنینعمت، که شاکر باشد 

 ا سست عنصر ویشتندار باشد یعکس العمل انسان در برابر آن که صابر و خو
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ز یک چیعنى یابد، ی ز نسبت به دو شخص، وضع مختلفى مىیک چینرو، یاراده. از ا بى

ن است که یگر نقمت. ایز براى شخص دیک نفر نعمت است، و همان چیبراى 

  »و نسبى است.نعمت و بلا هر د«م: ییگو مى

ن یا عنى آثار بد عمل انسان.ید که عقوبت معنوى الهى باشد؛ ید بلا نامیزى را بایچ

ار خود انسان یاند که اولا معلول اراده و اخت بت واقعىیامور از آن جهت بلا و مص

ستند. مثلا قساوت قلب و سنگدلى یچ کمالى نیر و هیچ خیا مقدمه هیهستند، و ثان

  ت آمده است:یاست، چنانکه در روابراى انسان بلا 
  

  ١عبدا بعقوبة اشدّ من قسوة القلب.ما ضرب اللّه 

چ عقوبتى معاقب نکرده است که بالاتر از سنگدلى یاى را به ه چ بندهیخدا ه«

  »باشد.

  

نهمه گناه یغمبر (ع) گفت که چرا من ایب پیاء آمده که مردى به شعیدر قصص انب

ن عقوبتها یکند؟ جواب آمد که تو گرفتار بدتر نمىکنم و خداوند مرا عقوبت  مى

  کند: ان مىین بین داستان را چنیدانى. مولوى ا هستى و نمى
  

   گفت در عهد شعیب آن یکى مى

  چند دید از من گناه و جرمها

   حقتعالى گفت در گوش شعیب

   که بگفتى چند کردم من گناه

   گویى و مقلوب اى سفیه عکس مى

  خبر بىچند چندت گیرم و تو 

   زنگ تو بر توست اى دیگ سیاه

  بر دلت زنگار بر زنگارها

 

 

   که خدا از من بسى دیده است عیب

  گیرد مرا وز کرم یزدان نمى

   در جواب او فصیح از راه غیب

   وز کرم نگرفت در جرمم اله

   اى رها کرده ره و بگرفته تیه

  اى پا تا به سر در سلاسل مانده

   کرد سیماى درونت را تباه

  جمع شد تا کور شد ز اسرارها

 
کنى، اگر خداوند تو را به عقوبتى ظاهرى، که خود  عنى تو برعکس فکر مىی

ن نوع مجازاتى را یت چنیگرفت و تو قابل کردى که عقوبت است، مى احساس مى

داشتى، آنوقت ممکن بود عقوبت تو عقوبت نباشد بلکه لطف و رحمت باشد،  مى

   شود. اما عقوبتى که اکنون گرفتار آن هستى که دارى تو مىیب انا موجب تنبه ویرا احیز
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  لازمه عمل توست عقوبتى است که صد در صد عقوبت است.

ج ین آثار و نتایج و آثار اعمال انسان است، و در مورد همینکبتهاى واقعى همان نتا

  د:یفرما و عقوبتهاست که قرآن مى
  

  .١ ظلمونيو ما ظلمناهم و لكن كانوا انفسهم 

  »ن ستمها را خودشان به خودشان روا داشتند نه ما.یا«

  

ت کودك نوشته است؛ کتاب جالبى یکه در فنّ ترب» لیام«روسو کتابى دارد به نام 

اى است که وى در کتاب خود او را تحت  ل نام کودك فرضى و افسانهیاست؛ ام

کند.  توجه مىهاى جسمى و روانى او  دهد و به پرورش همه جنبه ت خود قرار مىیترب

عت و پنجه در یل را در حال ممارست با طبین است که امیده روسو ایدر همه موارد، ا

  ها پرورش دهد.یعت و در دامن سختیپنجه طب

ن آنها، آنها را در یى هستند که والدین کودکان، آنهایتر وى معتقد است که بدبخت

ا را بچشند و پستى و یگذارند سردى و گرمى دن دهند و نمى ناز و نعمت پرورش مى

شوند و در  ها حساس مىین گونه کودکان در مقابل سختیبلندى جهان را لمس کنند. ا

مى یک درخت کوچک در مقابل هر نسیتفاوت؛ همچون ساق نازك  مقابل لذّتها بى

ک حادثه یى که یکند تا جا ن حادثه سوئى آنان را ناراحت مىیتر لرزند و کوچک مى

اندازد؛ و از آن طرف، هر چه موجبات لذّت به  کر خودکشى مىکوچک، آنان را به ف

نگونه انسانها هرگز طعم یکنند. ا دا نمىیند و نشاط پیآ جان نمىیآنها داده شود به ه

ن غذاها یاند تا مزه غذا را بفهمند، بهتر دهیکنند؛ گرسنگى نچش نعمتها را درك نمى

  خورد. ک بچه دهاتى مىیى است که نیتر از نان جو تر و کم لذّت شان کم ارجیبراى ا

ن بود که اشراف یکى از علل خودکشى او ایت چرا خودکشى کرد؟ یصادق هدا

ح و منظم نداشت. او یت داشت اما فکر صحیش از حد کفایبى بیزاده بود. او پول توج

بهره بود، جهان را مانند خود بوالهوس و گزافه کار و ابله  مان بىیاز موهبت ا

ن لذتها بود؛ و از آن یتر فیشناخت و با آنها آشنا بود کث ى که او مىیلذتهادانست.  مى

ز جالبى باقى نمانده بود که هستى و زندگى، ارزش انتظار آنها را یگر چینوع لذتها د

گر مانند او فکر یار کسان دیتوانست از جهان، لذت ببرد. بس گر نمىیداشته باشد. او د

  ر و اشراف زادهیاند، اما مانند او س بهره بوده ن هم بىمایمنظّم نداشته و از موهبت ا
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ات و زندگى هنوز براى آنها جالب بوده است، لهذا دست به خودکشى یاند و ح نبوده

  اند. نزده

ن راهى یر از اینند غیب ا را زشت مىیکنند و دن ت مىیا شکایت اگر از دنیامثال هدا

توانند طعم مطبوع مواهب  د. آنها نمىکن جاب مىین ایندارند؛ ناز پروردگى آنها چن

ش یبردند، پشت گاو و خ ت را در دهى مىیالهى را احساس کنند. اگر صادق هدا

چشاندند و عند اللزوم شلّاق  انداختند و طعم گرسنگى و برهنگى را به او مى مى

شد قرص نانى در جلوى او  نکه سخت گرسنه مىینواختند و هم محکم به پشتش مى

ط مادى یر شراید و آب و نان و سایفهم ات را مىی، آنوقت خوب معنى حگذاشتند مى

  د.یگرد ات در نظرش پرارج و با ارزش مىیو معنوى ح

ى با غلامش به کشتى ید: آقایگو داستانى آورده، مى» گلستان«سعدى در باب اول 

نمود، بطورى که اضطراب  قرارى مىیده بود وحشت کرد و بیا ندینشست. غلام که در

ن را من یمى در آنجا بود، گفت چاره این کشتى را ناراحت ساخت. حکیاو ساکن

ان امواج خروشان یا افکندند. غلام که خود را در میدانم؛ دستور داد غلام را به در مى

کرد که خود را به کشتى رساند  د سخت تلاش مىید ا مواجه با مرگ مىیرحم دریو ب

ک شد غرق ینکه نزدیده، همیفایى تلاش بو از غرق شدن نجات دهد. پس از مقدار

گر ین ماجرا آرام گرفت و دیم دستور داد که نجاتش دهند. غلام پس از ایشود، حک

فتد تا قدر کشتى را یا بیم گفت: لازم بود در دریا شدند، حکیدم نزد. رمز آن را جو

  بداند.

ن دره ییآرى، شرط استفاده کردن از لذتها آشنا شدن با رنجها است. تا کسى پا

کى یادتر است ینکه خودکشى در طبقات مرفّه زیکند. ا نباشد عظمت کوه را درك نمى

ن است که یگر از ایشتر است، و دیمانى در طبقه مرفّه بیا ن است که معمولا بىیاز ا

ى عالم را احساس یبایکنند؛ ز ات و ارزش زندگى را درك نمىیطبقه مرفّه، لذّت ح

ش از اندازه، انسان را بى یفهمند. لذت و رفاه ب ندگى را نمىات و زیکنند؛ معنى ح نمى

ن انسانى بر سر یآورد. چن ک موجود کرخ و ابله در مىیحس کرده و به صورت 

ک طرف یاى غرب، از یدر دن» فلسفه پوچى«کند.  موضوعات کوچکى خودکشى مى

اندازه. ش از یگر محصول رفاه بیمان است، و از طرف دیحاصل از دست دادن ا

مکد، چرا دم از پوچى و  غرب، بر سر سفره شرق نشسته است و خون شرق را مى

  سم نزند؟یلیهین

ن ید بدانند که ایگذارند با ت مىیکسانى که خودکشى را به حساب حساس

 ست؛یت ذوق و ادراك نیت آنها حساسیتى است؟ حساسیچه نوع حساس» تیحساس«
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گران یکنند که د ى را درك مىیزهایرند و چترى دا فیست که فهم لطین معنى نیبه ا

هاى جهان، ییباین معنى است که در مقابل زیت آنها به ایکنند؛ حساس درك نمى

د یى باین آدمهایاند. چن ها زودرنج و کم مقاومتیاحساس و کرخ و در مقابل سخت بى

از هم خودکشى کنند و چه بهتر که خودکشى کنند، ننگ بشرند و بهتر که اجتماع بشر 

  لوث وجودشان پاك گردد.

ن انسانها یتر پنداشتم از خوشبخت ى دورى داشتم و مىیزمانى با شخصى آشنا

له مادى زندگى به نسبت براى وى فراهم بود. پول و ثروت، پست یاست. هرگونه وس

ان آمد؛ گفت: من یو مقام، شهرت، همه را داشت. سخن از فرزند داشتن به م

دم: چرا؟ گفت: من که خودم یکه فرزند داشته باشم. پرسخواهم  خواستم و نمى نمى

گر را فراهم کنم؟ یک موجود دیا آمدم کافى است، چرا اسباب رنج ین دنیدر ا

شتر یام او هم بکشد؟ ابتدا تعجب کردم، اما بعد که اندکى ب دهیى را که من کشیرنجها

نهمه ناز و یر اد، وى دیگو چاره راست مىین بیدم که ایبا روح او آشنا شدم، فهم

م همه رنجها را از خود دور یپندار ند. معمولًا کسانى را که مىیب نعمت جز رنج نمى

  برند. ش از همه رنج مىیاند ب کرده

د در برابر آنها سپاسگزار خدا یآرى، مصائب و بلاها نعمتهاى بزرگى هستند که با

ى به یکه گاهى قهرهااند؛ همچنان ى هستند که در صورت قهر تجلّى کردهیبود، نعمتها

د سپاسگزار بود. اما به هر ین قهرها به نوبه خود بایکنند. از ا صورت لطف، ظهور مى

د متوجه بود که نعمت بودن نعمت، و نقمت بودن نقمت، بستگى دارد به طرز یحال با

م یل به نعمت کنیم همه نقمتها را تبدیتوان واکنش و عکس العمل ما در برابر آن. ما مى

م همه نعمتها را یتوان کند؛ و هم مى ز ظهور مىیرسد به آنچه در لباس نعمت ن تا چه

  رسد. بت براى ما مىیم، تا چه رسد به آنچه در لباس بلا و مصیبت کنیل به بلا و مصیتبد

  دادــموعه اضــمج

م که فرمول اصلى یافتیجه دست ین نتیم به این بخش داشتیى که در ایاز بحثها

ست. هستى و یاى از اضداد ن ا جز مجموعهیفرمول تضاد است و دننش جهان، یآفر

رى و جوانى، و بالاخره یمارى، پیات و موت، بقا و فنا، سلامتى و بیستى، حین

  ن جهان توأمند. به قول سعدى:یخوشبختى و بدبختى در ا

  ».گنج و مار و گل و خار و غم و شادى بهمند«

  د:یگو مولوى مى
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   ها در اوسترنج، گنج آمد که رحمت

  اى برادر موضع تاریک و سرد

   چشمه حیوان و جام مستى است

   آن بهاران مضمر است اندر خزان

  همره غم باش و با وحشت بساز

 

 

   مغز تازه شد چو بخراشید پوست

  صبر کردن بر غم و سستى و درد

   کان بلندیها همه در پستى است

   در بهار است آن خزان مگریز از آن

  خود عمر دراز مى طلب در مرگ

 
د آمدن تکامل، ناشى از تضاد است. اگر تضاد یرى ماده جهان و پدیر پذییتغ

کرد و  داد و عالم هر لحظه نقشى تازه بازى نمى بود هرگز تنوع و تکامل رخ نمى نمى

  شد. تى آشکار نمىید بر صفحه گینقوشى جد

ت ماده از براى یقابلم: یید بگویم بایم به مسأله، رنگ فلسفى بدهیاگر بخواه

ب است و هم یگر، هم عامل تخریکدیرش صورتهاى گوناگون، و تضاد صور با یپذ

ب گذشته و یجاد کردن؛ تخرین بردن است و هم عامل ایعامل ساختن، هم عامل از ب

نده، بردن صورتها و نقشهاى کهنه و آوردن نقشهاى تازه. هم انهدام و یساختن آ

شد، تشکل  زى منهدم نمىیرا اگر چیو هم تنوع و تکامل؛ زرانى معلول تضاد است یو

گر یکدیب و تکامل مفهوم نداشت. تا اجزاء و عناصر با یگر و ترکیکدیتازه اجزاء با 

شود. پس  دا نمىید پیب جدیگر اثر نکنند، مزاج متوسط و ترکیکدینجنگند و در 

نظام عالم بر آن  رات و قائمه جهان است ویتضاد، منشأ خ«م: ییح است که بگویصح

م یکرد ت عدل بحث مىین کتاب آنجا که درباره ماهیما در بخش اول ا». استوار است

م که چگونه ینقل کرد» اسفار«ن را از جلد دوم یست، سخن پر مغز صدر المتألّهیکه چ

کند که  جاب مىیها و صورتها وجود دارد و همان اقتضاهاى متضاد ا دو اقتضاء در ماده

  م:یکن ه نقل مىیگرى از مشارالیر کنند و عوض شوند. اکنون سخن دییتغ نقشها دائما

  1د:یگو گر مىین در جاى دیصدر المتألّه
  

  ض عن المبدأ الجواد.يلو لا التّضادّ ما صحّ دوام الف

  ».گرفت ض از خداى بخشنده صورت نمىیبود ادامه ف اگر تضاد نمى«

  

ها و  چى کردنیها، ق وند زدنیدنها و پیعت، مملو از قطعها و وصلها، بریجهان طب

  ن عالم است. ماده جهان همچونین لازمه ساختمان مخصوص ایدوختنهاست و ا
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ان و ین جریکند ره د مىیى که تولیاى است که در گردش است و سودها هیسرما

شد که نه  هاى راکد مى هیر بود، مانند سرمایتغیگردش آن است. اگر جهان، ثابت و لا 

  آورد. انى ببار مىیکند و نه ز د مىیلسودى تو

افتد، گاهى سود  ان مىیک بازار به جرین و مخصوص که در یاى مع هیسرما

انى یگر زیم دیریها را در نظر بگ هیبرد؛ اما اگر مجموع سرما ان مىیآورد و گاهى ز مى

  نده است.ینده و فزایها حتما زا هیان سرمایوجود ندارد و جر

ت ماده و یله فرمول قابلیبکار افتادن همه مواد جهان که به وسز یدر نظام جهان ن

 دهد. رد قطعا سودآور است و جهان را به سوى کمال سوق مىیگ تضاد صور انجام مى

نى یب ت فوق العاده تلقّى شده و مبناى جهانیبا اهم» مسأله تضاد«ک، یالکتیدر منطق د

ن فلسفه، فلاسفه و عرفاى یور الى قبل از ظهیکى قرار گرفته است. ولى خیالکتید

اند؛ و حتى از  ان کردهینه بین زمیاسلام، به اصل تضاد توجه کرده و نکات جالبى در ا

ان فلاسفه ین اصل در مید که توجه به ایآ ونان بدست مىیبعضى از منقولات حکمت 

  ز سابقه داشته است.یونان نی

را به » اصل تضاد«کند که وى  از سقراط نقل مى 1»الجواهر«ر یطنطاوى در تفس

  برده است. لى براى اثبات زندگى پس از مرگ بکار مىیعنوان دل

خواستند سقراط را اعدام کنند، وى در لحظات  سد: زمانى که مىینو طنطاوى مى

ن استدلال یگرى وجود دارد چنینکه پس از مرگ زندگى دیآخر زندگى براى اثبات ا

  کرد:
  

ى از یبایشوند: ز گر متولد مىیکدیم که در جهان همواره ضدها از ینگر ما مى«

رومندى از یدارى، نیدارى از خواب، خواب از بیزشتى، عدالت از ستمگرى، ب

د ... مرگ و زندگى و یآ د مىیزى از ضد خودش پدیناتوانى و بالعکس ... هر چ

د از یل باین دلین قاعده کلى خواهند بود و به ایز مشمول همیستى و هستى نین

  »گردد. عت نقض مىید و الّا قاعده عمومى طبیگر بوجود آیک زندگى دیمرگ، 

  

  د:یگو گر، مىیکدیمولوى درباره پرورش اضداد در شکم 
  

   با خود آمد گفت اى بحر خوشى

   اى بیدارى اى خواب در، بنهاده

 
 

   اى نهاده هوشها در بیهشى

   اى اى در بیدلى دلداده بسته
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  پنهان کنى در ذلّ فقرمنعمى 

   ضد، اندر ضد، پنهان مندرج

   اى در آتش نمرود درج روضه

   تا به گفته مصطفى شاه نجاح

  ما نقص مال من الصدقات قط

   میوه شیرین نهان در شاخ و برگ

 

 

  طوق دولت بندى اندر غل فقر

   آتش، اندر آب سوزان، مندمج

   دخلها رویان شده از بذل و خرج

   النّعما رباحالسماح یا اولى 

  انّما الخیرات نعم المرتبط

   زندگى جاودان در زیر مرگ

 

*  

   ا گهر با سنگها استیدر تک در

  
   ان ننگها استیفخرها اندر م

 

*  

   تو از آن روزى که در هست آمدى

  از مبدل، هستى اول نماند

  همچنین تا صد هزاران هستها

 

 

   آتشى یا خاك یا بادى بدى

  نشاند هستى دیگر بجاى او

  بعد یکدیگر دوم به ز ابتدا

 

*  

   این جهان جنگ است چون کل بنگرى

   آن یکى ذره همى پرّد به چپ

  جنگ فعلى، جنگ طبعى، جنگ قول

  بود این جهان زین جنگ قائم مى

   چار عنصر چار استون قوى است

  هر ستونى اشکننده آن دگر

  پس بناى خلق بر اضداد بود

  احوالت خلاف یکدگر هست

  لشکرهاى احوالت ببینفوج 

  

 

   ذره ذره همچو دین با کافرى

   و آن دگر سوى یمین اندر طلب

   در میان جزوها حربى است هول

  در عناصر در نگر تا حل شود

  که بر ایشان سقف دنیا مستوى است

  استن آب اشکننده هر شرر

 لا جرم جنگى شد اندر ضرّ و سود

  هر یکى با هم مخالف در اثر

  ان در جنگ و کینهر یکى با دیگر

 

  د:یگو مى» المهزلۀ«در کتاب » على الوردى«ابن خلدون، بنا به نقل 

  »ةيعة البشريانّ التّنازع عنصر اساسىّ من عناصر الطّب«

ک عنصر اصلى در سرشت بشر یه اساسى زندگى انسانها و یک پایکشمکش، «

  »است.
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م نظر ینقل کرد ز قسمتى از سخنش رایلسوف معروف آلمانى که قبلا نیهگل ف

معروف است و بطور افراط مورد » ک هگلیالکتید«خاصى درباره اضداد دارد که به 

  د:یگو استناد متفلسفان است. وى مى

  

اء و هر تصور و وضعى در عالم، به شدت به سوى ضد یا از اشیهر حالى از فکر و «

دهد ... هر  ل مىیتشکک کلّ برتر و معقّدتر یشود، بعد با آن متحد شده  ده مىیخود کش

ه د آن دو را یض و ضدى است که تطور بایک نقیوضع و اثرى مستلزم  آشتى داده ب

  1»وحدت مبدل سازد

  

ش به قانون یهاى خو ه السلام در مواردى متعدد از خطبهین على علیر المؤمنیام

  د:یفرما مى 184تضاد اشاره فرموده است. در خطبه 
  

اء عرف ان لا ضدّ ين الاشيلا مشعر له و بمضادّته بره المشاعر عرف ان يبتشع«

ن له. ضادّ النّور بالظّلمة، و الوضوح ياء عرف ان لا قرين الاشيله، و بمقارنته ب

ن ياا، مقارن بين متعاديبالبهمة، و الجمود بالبلل، و الحرور بالصّرد، مؤلّف ب

  ».ااين متدانين متباعداا، مفرّق بيناا، مقرّب بيمتبا

  

ز یچ چیاو مانند ه«ن اصل که ین امام بزرگوار درباره معرفت خدا، از اینجا ایدر ا

  ن خدا و جهان بعمل آورده است.یاى منفى ب سهیاستفاده کرده و مقا» ستیگر نید

  ن است:یها ا ترجمه و معنى جمله

  

خود،  د که اویتوان فهم د آورده است مىینکه خدا جهازهاى حس و شعور را پدیاز ا«

نکه براى شعور و ادراك یگر: این ندارد. به عبارت دینچنیى ایعضوها و جهازها

له آلت یل است که شعور و ادراك خود او به وسیمخلوقات، محل و آلت قرار داده دل

شود که  ن موجودات برقرار کرده است دانسته مىیست. از تضادى که بیو محل ن

شود  جاد کرده است شناخته مىیشان این ایکه ب اى باشد. از مقارنه براى او ضدى نمى

ان نور و ظلمت، وضوح و ابهام، خشکى و نم، گرما و سرما ینى ندارد. میکه وى قر

ها را  گانهیعتهاى دشمن و متضاد، الفت انداخته و بین طبیتضاد برقرار ساخته است. ب

گر دور یکدیز کها را ایک، و نزدیگر نزدیکدیوند کرده است؛ دورها را با یبه هم پ

  »ساخته است.
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  د:یفرما نش آدم مىینهج البلاغه، درباره آفر 1در خطبه 
  

ة، و يعة الالوان المختلفة، و الاشباه المؤتلفة، و الاضداد المتعاديمعجونا بطب«

  ».نةيالاخلاط المتبا

  

ن که خدا گل آدم را از قسمتهاى یان این (ع) پس از بیر المؤمنینجا امیدر ا

ف انسان ساخته شده ید، در توصین سرشت و سپس در او روح دمیزممتفاوتى از 

  د:یفرما مى
  

اء ین شده؛ در او اجزاء همسان و متشابه بکار رفته و هم اشیبا سرشتهاى گوناگون عج«

  ».ناهمسان و متضاد

  ادــناى فلسفى تضــمب

را ید تضاد حکومت کند، زیدر جهانى که حرکت و جنبش، مقوم آن است، حتما با

؛ حرکت، تکاپو و 1»ستیحرکت بدون وجود معاوق ممکن ن«اند  چنانکه حکما گفته

  شود که اصطکاك و تصادم وجود داشته باشد. تلاش است و تلاش وقتى محقّق مى

ست. وقتى یعى بدون قسر ممکن نیچ حرکت طبیتوان گفت: ه گر مىیانى دیبه ب

عى خودش قرار یطب ر محلیکند که در غ عى خود حرکت مىیجسم به سوى محل طب

  حرکت خواهد بود. عى خود باشد ساکن و بىیرد؛ اما زمانى که جسم در محل طبیبگ

شتابد که فاقد آن باشد. همواره سعادت انسان در  ز وقتى به سوى کمال مىیانسان ن

ت یرد که فقدان و محرومیپذ مطلوب داشتن است، و مطلوب داشتن زمانى تحقق مى

  2در کار باشد.

وستگى اجزاء یک، تا آنجا که به اصل حرکت و اصل تضاد و اصل پیلکتایمنطق د

ام مورد توجه ین این اصول از دورتریعت متکى است مورد قبول ما است. ایطب

قت هسته اصلى یکند و در حق حکماى الهى بوده است. آنچه راه ما را از آنها جدا مى

  نکهیگر است؛ از آن جمله ایزهاى دیشود چ کى از هگل به بعد شمرده مىیالکتیتفکر د
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ن حرکت و یره است. قوانیر قانون حرکت و تضاد و غیز مانند ماده تحت تأثیشه نیاند

ح است و اصولى فلسفى یعت مربوط است صحیر متقابل، تا آنجا که به طبیتضاد و تأث

و از  -ن قرار دهندین قوانیخواهند معرفت و شناخت را تابع ا است، و اما آنجا که مى

ر قابل قبول است؛ و اکنون فرصت یغ - خوانند ن جهت است که آن را منطق مىآ

  1.ستیبحث در آنها ن

   ىــجه کلّینت ــه ـ خلاص

رسد. مسأله مرگ را  ان مىینجا به پایدر ا» شرور از نظر عدل الهى«بحث ما درباره 

م یدان نجا لازم مىیم. ایشو اى متعرّض مى اى خاص، در بخش جداگانه به ملاحظه

گفته  4ان بخش ینجا گفته شد علاوه بر آنچه در پایخلاصه و اصول کلى را که تا ا

  م:ییادآورى بازگو نمایشد، براى 

م بودن، درباره خداوند و درباره انسان به دو گونه یعنى حکی. صفت حکمت، 1

تى معقول دارد ین است که در هر کارى غایم بودن انسان به معنى ایصادق است. حک

دن یها را براى رس لهین وسین هدفها را، و بهتریتر ن و فاضلیتر رهاى خود عالىو درکا

تى را جستجو یکند. اما خداوند، غنى على الاطلاق است، غا به آن هدفها انتخاب مى

م یشود که او فاقد باشد تا بخواهد آن را جستجو کند؛ حک کند؛ کمالى فرض نمى نمى

قشان تا هر حدى که براى یموجودات را به کمالات لان است که یبودن او به معنى ا

ا یجاد است که به کمال وجود رساندن است و یرساند؛ کار او ا آنها ممکن باشد مى

گر از یه آنهاست که نوعى دیاء به سوى کمالات ثانویل و سوق دادن اشیر و تکمیتدب

  اء به کمالات آنهاست.یرساندن اش

م بودن خداوند یاس گرفتن غلط حکیشکالها از قرادها و ایبعضى از پرسشها و ا

ز چرا به یشود فلان چ شود. غالباً آنگاه که پرسش مى دا مىیم بودن انسان پیبه حک

ن طرح کرده که خداوند ینچنیوجود آمده است؟ پرسش کننده در ذهن خود مسأله را ا

ان که براى نکه اگر ما براى خدا، آنچنین کار داشته است؟ غافل از ایچه هدفى از ا

ز مانند ین است که خداوند نیش ایم، معنیم، هدف قائل بشویانسان، هدف قائل هست

 بخشد. کند، و به خود تکامل مى انسان درکارهاى خود کمبودهاى خود را جبران مى
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ت ین است که فعلش غایم بودن خدا به معنى ایاگر از اول توجه داشته باشد که حک

م یتى است نهفته در نهاد آن مخلوق، و حکیلوقى غادارد نه ذاتش، و حکمت هر مخ

دهد،  عى آنها سوق مىیات طبین است که مخلوقات را به سوى غایبودن خداوند به ا

  دارد. افت مىیش پاسخ خود را دریشاپیپ

ض هستى که سراسر جهان را در بر گرفته، نظام خاص یعنى فیض الهى، ی. ف2

ان آنها یت، میت و معلولیت، و علّیمسبب ت ویعنى تقدم و تأخّر، و سببیدارد؛ 

چ موجودى امکان یعنى براى هیر قابل تخلّف است؛ ین نظام، غیحکمفرماست و ا

ر تکامل یگر وجود ندارد. سیتخلف و تجافى از مرتبه خود و اشغال مرتبه د

چى از مرتبه خود و اشغال یر تکاملى انسان، به معنى سرپیموجودات، بالخصوص س

انسان است. لازمه درجات و مراتب » سعه وجودى«ست؛ بلکه به معنى ین گریمرتبه د

ن است که نوعى اختلاف و تفاوت از نظر نقص و کمال، و شدت و یداشتن هستى ا

  ست.یض نینگونه اختلافها تبعیان آنها حکمفرما باشد، و ایضعف در م

  . صنع خدا کلّى است نه جزئى، ضرورى است نه اتفاقى.3

ن نظر یسه صنع خدا با صنع انسان از اینه، مقاین زمیشتباهات در اگر ایشه دیر

شود ممکن است صنع الهى مانند صنع انسان، جزئى و اتفاقى  است که پنداشته مى

  باشد.

چه یاش باز نکه مخلوقى از مخلوقات و جزء نظام است و ارادهیانسان به حکم ا

و البته تحت  -نیو مکان مع نیرد در زمان معیگ م مىیعلل جزئى و اتفاقى است تصم

مان و آهن و خاك و گچ و یک مقدار آجر و سیاى بسازد؛  مثلا خانه -نیط معیشرا

وندهاى یک سلسله پیآورد و با  گر ندارند گرد مىیکدیعى با یوند طبیچ پیآهک که ه

  سازد. کند و خانه مى گر به شکل خاص مربوط مىیکدیمصنوعى آنها را با 

تى برقرار کردن یوند مصنوعى و عارینع متقن الهى از نوع پا صیخداوند چطور؟ آ

  گانه است؟یان چند امر بیم

تى، در خور مخلوقى مانند انسان است که اولًا یوندهاى مصنوعى و عاریجاد پیا

ن یاى مع ا در محدودهین موجود آن است، و ثانیجزئى از نظام موجود و محکوم قوان

اش  رى کند، و ثالثاً ارادهیگ اء بهرهیتهاى موجود اشیروها و خاصیخواهد از قوا و ن مى

له خانه) و رابعاً یچه علل جزئى است (مثلاً حفاظت خود از گرما و سرما به وسیباز

جاد یز را ایچ چیعنى هیجادى، یت ایفاعلت حرکت است نه یتش در حد فاعلیفاعل

گر مربوط یکدیه جا کردن، ب کند، بلکه موجودات را از راه حرکت دادن و جابه نمى

  روها ویاء با همه قوا و نیننده اشیجادى است، آفریکند؛ اما خداوند فاعل ا مى
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  کنند. کسان در همه موارد عمل مىیتها بطور یروها و خاصیتهاست و آن قوا و نیخاص

ند. اما انسان از آب و آتش و برق موجود، با یآفر مثلًا خدا آتش، آب، برق را مى

وند مصنوعى را ین پیکند. انسان ا رى مىیگ رابطه مصنوعى بهرهبرقرار کردن نوعى 

د است از آن یش مفیک مورد که برایک لحظه و یدهد که در  ب مىیطورى ترت

ست از ید نیش مفیگر که برایاى د زند) و در لحظه د برق را مىیکند (مثلًا کل استفاده مى

ن یننده ایخداوند، خالق و آفرکند) ولى  کند (مثلًا برق را خاموش مى آن استفاده نمى

ا ین است که گرم کند یتها و اثرهاشان. لازمه وجود آتش ایامور است با همه خاص

ا برق یجاد کند. خدا آتش یا حرکت ایى دهد ین است که روشنایبسوزاند. لازمه برق ا

ده باشد، که مثلًا کلبه او را گرم کند یده و معنى ندارد آفریافریرا براى شخص خاص ن

تش احراق است. پس آتش یاش را نسوزاند. خدا آتش را خلق کرده که خاص اما جامه

د در نظر گرفت که یتش در نظام هستى بایه، در کلّیرا از نظر حکمت بالغه اله

تش که خانه چه یا زائد و مضر؟ نه در جزئید و لازم است یوجودش در کلّ عالم مف

  وجود آورد. ق بهیکسى را گرم کرد و در انبار چه کسى حر

ت یت فعل بارى گرفت نه غایات را، غاید غاینکه بایگر، علاوه بر ایبه عبارت د

ه، و یات جزئیه است نه غایات کلّیات افعال بارى، غایم که غاید بدانیذات بارى، با

  ات ضرورى است نه اتّفاقى.یغا

ت قابل یبلست؛ قایه بودن خداوند، کافى نیز، تام الفاعلیک چیافتن ی. براى وجود 4

ب ماندن برخى موجودات از برخى ینص ت قابلها منشأ بىیهم شرط است. عدم قابل

عنى عجزها، یهاست که قبلًا به آنها اشاره شد، یستیمواهب است. شرورى که از نوع ن

ت یعنى از نظر کلّیضعفها، جهلها، از آن جهت که به ذات اقدس الهى مربوط است، 

هاى جزئى و اتفاقى نظام)  عنى جنبهیر مربوط است، نظام (نه از آن جهت که به بش

  تهاست.یناشى از نقصان قابل

ع ی. خداوند متعال همانطور که واجب الوجود بالذات است، واجب من جم5

ن رو واجب الافاضه و واجب الوجود است. محال یات است؛ از ایثیالجهات و الح

کند و از طرف خداوند دا یا امکان کمال وجود پیاست که موجودى امکان وجود 

ک موجود یرسد که در مواردى  ض و اعطاء وجود نشود. آنچه به نظر مىیافاضه ف

ب است، امکان به حسب علل جزئى و ینص ک کمالى را دارد و از آن بىیت یقابل

  اتفاقى است نه امکان به حسب علل کلّى و ضرورى.

گرند و از آن جهت یء دایا وجوداتى که منشأ عدم در اشیا اعدامند و ی. شرور، 6

  شرّند که منشأ عدمند.
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ت شرور نوع دوم، در وجود اضافى و نسبى آنهاست نه در وجود فى ی. شر7ّ

  شان. نفسه

رد، وجود یگ ت به آن تعلق مىی. آنچه واقعاً وجود دارد و جعل و خلق و عل8

  قى است نه وجود اضافى.یحق

  بالعرضند نه مجعول بالذات.. شرور، مطلقاً مجعول و مخلوق بالتبع و 9

ر است، حذف بعضى از اجزاء جهان و ابقاء یه ناپذیک واحد تجزی. جهان 10

  ال است.یگرى خیبعضى، توهم محض و باز

اند؛ عدمها از  ختهیستند، به هم آمیرات، دو صف و دو رده جدا نی. شرور و خ11

  رند.یک ناپذیقى تفکیوجودها، و وجودهاى اضافى از وجودهاى حق

ک یقى تفکی. نه تنها عدمها از وجودها، و وجودهاى اضافى از وجودهاى حق12

وسته و جدا یرى جهان، پیه ناپذیز به حکم اصل تجزیقى نیرند، وجودهاى حقیناپذ

  ناشدنى هستند.

. موجودات به اعتبار انفراد و استقلال، حکمى دارند و به اعتبار جزء بودن و 13

  ر.گیک اندام، حکمى دیت در یعضو

وستگى و انداموارگى حکمفرماست، وجود انفرادى و مستقل، ی. آنجا که اصل پ14

  اعتبارى و انتزاعى است.

  ى معنى نداشت.یبایر و زی. اگر شر و زشتى نبود، خ15

  هاست.ییبایرات و زیانگر خیها نمای. شرور و زشت16

  هاست.یرات، و مصائب، مادر خوشبختی. شرور، منبع خ17



 

  

  رهایمرگ و م 6

6 

 ��گ و ��ر�



 

   



 

 

  

  

  

  

  

  

  

  

   رگــده میدــپ

افتن یان یشه مرگ و پایى که همواره بشر را رنج داده است اندیها شهیکى از اندی

م؟ منظور از یریم م و چرا مىیا ا آمدهیپرسد چرا به دن زندگى است. آدمى از خود مى

  ست؟یهوده نین کار لغو و بیا ایست؟ آین ساختن و خراب کردن چیا

  ام است:یمنسوب به خ
  

   اى که در هم پیوست پیالهترکیب 

   چندین قد سرو نازنین و سر و دست
 

 

   دارد مست بشکستن آن روا نمى

  از بهر چه ساخت وز براى چه شکست؟
  

*  

  زندش جامى است که عقل آفرین مى

   گر دهر چنین جام لطیف این کوزه
 

 

   زندش صد بوسه ز مهر بر جبین مى

   زندش سازد و باز بر زمین مى مى
 

*  

   دارنده که ترکیب طبایع آراست

  گر نیک آمد، شکستن از بهر چه بود؟
 

 

  از بهر چه افکند و را در کم و کاست؟

  ور نیک نیامد این صور، عیب که راست؟
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ات و ین، حینى فلسفى است. فلاسفه بدبیش بدبیدایکى از علل پیناراحتى از مرگ 

ن تصور، یکنند. ا تصور مىهوده و عارى از هرگونه حکمت یهدف و ب هستى را بى

اناً فکر خودکشى را به آنها القاء کرده یرت ساخته و احیآنان را دچار سرگشتگى و ح

م، حالا یآمد ست مىیبا شند اگر بنابر رفتن و مردن است نمىیاند کند؛ با خود مى و مى

هودگى ین بیم این اندازه لااقل از ما ساخته هست که نگذاریم ایا ار آمدهیکه بدون اخت

  هودگى خود عملى خردمندانه است.یان دادن به بیابد، پایادامه 

  ام است:یز منسوب به خیو ن

  

   گر آمدنم به خود بدى نامدمى

   به ز آن نبدى که اندرین دیر خراب
 

 

   ور نیز شدن به من بدى کى شدمى

  نه آمدمى نه شدمى نه بدمى
 

*  

   چون حاصل آدمى در این شورستان

   زین جهان زود برفتخرمّ دل آنکه 

  
 

   جز خوردن غصه نیست تا کندن جان

   و آسوده کسى که خود نیامد به جهان
 

*  

   بر شاخ امید اگر برى یافتمى

  تا چند به تنگناى زندان وجود
 

 

   هم رشته خویش را سرى یافتمى

   اى کاش سوى عدم رهى یافتمى
 

   رگــگرانى از مــن

راد یه بر نظامات جهان این ناحیرا که از انکه مسأله مرگ و اشکالى یش از ایپ

م که ترس از مرگ و نگرانى از ین نکته توجه کنیم، لازم است به ایگردد بررسى کن مى

وانات یکنند. آنچه در ح وانات درباره مرگ، فکر نمىیآن، مخصوص انسان است. ح

بقاء به  ل بهیات حاضر است. البته میل به حفظ حیزه فرار از خطر و میوجود دارد غر

ن، یات است، ولى در انسان، علاوه بر ایات موجود، لازمه مطلق حیمعناى حفظ ح

گر در انسان آرزوى خلود یز وجود دارد. به عبارت دینده نینده و بقاء در آیتوجه به آ

ن آرزو مخصوص انسان است. آرزو فرع بر تصور یدان ماندن وجود دارد و ایو جاو

شه ین اندیت است و چنیشه و تصور ابدیدن، فرع بر انددان مانینده، و آرزوى جاویآ

  هذا ترس و خوف انسان از مرگ که هموارهیو تصورى از مختصات انسان است. عل
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زه فرار از خطر است که عکس یزى جدا از غریدارد چ شه او را به خود مشغول مىیاند

ش از یز پینوانى در مقابل خطرها. کودك انسان یالعملى است آنى و مبهم در هر ح

زه فرار از خطر، یشه در او رشد کند به حکم غریک اندیآنکه آرزوى بقاء به صورت 

  کند. ز مىیاز خطرات پره

چ یعت هیل به خلود است، و از آنجا که در نظامات طبیده مییزا» نگرانى از مرگ«

لى بر بقاء بشر پس از مرگ یل را دلین میتوان ا ست، مىیهوده نیلى گزاف و بیم

ست ینکه ما نیل است بر ایم خود دلیبر ست شدن رنج مىین که ما از فکر نیدانست. ا

م، آرزوى یداشت اهان، زندگى موقّت و محدود مىیم. اگر ما مانند گلها و گیشو نمى

ل وجود آب یآمد. وجود عطش دل ل در ما بوجود نمىیل اصیک میخلود به صورت 

ل وجود کمالى است که استعداد و یم دلگر هیل دیل و استعداد اصیاست. وجود هر م

اى است از  اى ذهنى و خاطره ى هر استعداد، سابقهیل به سوى آن متوجه است. گویم

د به سوى آن شتافت. آرزو و نگرانى درباره خلود و جاودانگى که یکمالى که با

ستى یت نیات و تظاهرات نهاد و واقعیدارد، تجلّ همواره انسان را به خود مشغول مى

اهاست که تجلّى یناً مانند نمود رؤیها عین آرزوها و نگرانیر انسان است. نمود ایناپذ

کند  ا ظهور مىیدارى است. آنچه در عالم رؤیملکات و مشهودات انسان در عالم ب

اناً رسوخ کرده یدارى در روح ما وارد شده و احیتجلّى حالتى است که قبلًا در عالم ب

دارى به صورت آرزوى خلود و جاودانگى در روح ما تجلّى یاست؛ و آنچه در عالم ب

ست، تجلّى و تظاهر ین جهان متجانس نیچ وجه با زندگى موقّت ایکند که به ه مى

ى خواهد یرها» وحشت زندان سکندر«ت جاودانى ماست که خواه ناخواه از یواقع

قت یقن حیمولوى ا». مان خواهد رفتیرخت بر خواهد بست و تا ملک سل«افت و ی

  د:یگو ان کرده آنجا که مىیار جالب بیرا بس

  

   پیل باید تا چو خسبد اوستان

   خر نبیند هیچ هندستان به خواب

   ذکر هندستان کند پیل از طلب

 

 

   خواب بیند خطّه هندوستان

   خر ز هندستان نکرده است اغتراب

   پس مصور گردد آن ذکرش به شب

 
قتى است که حکما و یآرزوها نشاندهنده آن حقها و  شهینگونه تصورات و اندیا

  اند. ن جهان خاکى خواندهیانسان در ا» عدم تجانس«ا ی» غربت«عرفا آن را 
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   بى استــرگ، نســم

اند و حال آنکه مرگ براى  ستى پنداشتهیدا شده که آن را نینجا پیاشکال مرگ از ا

گر یو طلوع در نشئه دک نشئه یست، تحول و تطور است، غروب از یستى نیانسان ن

عنى یستى نسبى، یستى مطلق بلکه نیستى است ولى نه نیگر، مرگ نیر دیاست؛ به تعب

  گر.یک نشئه و هستى در نشئه دیستى در ین

ک یک حالت و بدست آوردن یانسان مرگ مطلق ندارد. مرگ، از دست دادن 

اه یل به گیبدگرى فناء نسبى است. وقتى خاك تیگر است و مانند هر تحول دیحالت د

ست؛ خاك، شکل سابق و خواص یدهد ولى مرگ مطلق ن شود، مرگ او رخ مى مى

گر آن تجلّى و ظهورى را که در صورت جمادى ین خود را از دست داده و دیشیپ

گرى یک حالت و وضع مرده است، در وضع و حالت دیداشت ندارد؛ ولى اگر از 

  افته است.یزندگى 
  

   شدماز جمادى مردم و نامى 

   مردم از حیوانى و آدم شدم

  حمله دیگر بمیرم از بشر

  وز ملک هم بایدم جستن ز جو

 

 

   وز نما مردم به حیوان سر زدم

  پس چه ترسم کى ز مردن کم شدم؟

  تا بر آرم از ملائک بال و پر

   ء هالک الّا وجهه کلّ شى

 

   انــا، رحم جــیدن

 ست.یشباهت ن طفل از رحم مادر بىگر، به تولّد ین جهان به جهان دیانتقال از ا

ن جهت نارساست که یگر رساست. از ایه، از جهتى نارسا و از جهتى دین تشبیا

رون رحم است. یتر از تفاوت عالم رحم و ب تر و جوهرى قیا و آخرت، عمیتفاوت دن

باشند، اما  ا مىیعت و زندگى دنیى از جهان طبیرون رحم، هر دو، قسمتهایرحم و ب

ه ین تشبیاند با تفاوتهاى اساسى. ولى ا و جهان آخرت دو نشئه و دو زندگى ایجهان دن

دهد. طفل در  ط را نشان مىین جهت که اختلاف شرایگر رساست، از ایاز جهتى د

ن جهان یکند؛ ولى وقتى پا به ا ه مىیله جفت و از راه ناف، تغذیرحم مادر به وس

کند. در  ه مىیو لوله هاضمه، تغذق دهان یگردد و از طر گذاشت، آن راه مسدود مى

  که طفل به خارج رحم منتقل شود، افتد و زمانى بکار نمىشود اما  رحم، ششها ساخته مى
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  رد.یگ ششها مورد استفاده او قرار مى

اى از مجراى  ن استفادهیتر ن تا در رحم است کوچکیشگفت آور است که جن

اى بکار افتد، منجر  ن دستگاه لحظهیکند، و اگر فرضاً در آن وقت ا ها نمى هیتنفس و ر

اى که در رحم است ادامه دارد، ولى  ن لحظهین وضع تا آخریگردد؛ ا به مرگ او مى

ن ساعت یافتد و از ا رون رحم گذاشت ناگهان دستگاه تنفس بکار مىینکه پا به بیهم

  ل شود خطر مرگ است.ین دستگاه تعطیاى ا اگر لحظه

کند؛ کودك  ر مىییات بعد از تولدّ تغیولّد با نظام حات قبل از تین، نظام حینچنیا

  د.ینما ست مىیگر زیاتى دیاتى، و بعد از تولّد در نظام حیک نظام حیقبل از تولّد در 

شود، براى آن  نکه در مدت توقف در رحم ساخته مىیاساسا جهاز تنفس با ا

قبلى است نى و آمادگى یب شیک پیست، یعنى براى مدت توقف در رحم نیزندگى 

ز با آنمهمه وسعت و یبراى دوره بعد از رحم. جهازباصره و سامعه و ذائقه و شامه ن

  ست، براى زندگى در مرحله بعد است.یچکدام براى آن زندگى نیدگى، هیچیپ

گر مانند رحمى است که در آن اندامها و جهازهاى روانى یا نسبت به جهان دیدن

سازد. استعدادهاى روانى  گر آماده مىیندگى دشود و او را براى ز انسان ساخته مى

ان، یپا انسان، آرزوهاى بى» من«رى و ثبات نسبى یم ناپذیانسان، بساطت و تجرّد، تقس

ک زندگى یى است که متناسب با یع و نامتناهى او، همه، ساز و برگهایهاى وس شهیاند

و » بیغر«ان را تر و بلکه جاودانى و ابدى است. آنچه انس ضیل و عریتر و طو عیوس

نهاست. آنچه سبب شده که انسان یکند هم ن جهان فانى و خاکى مىیبا ا» نامتجانس«

رش مرد و یاز نف«اند،  دهیبر» ستانین«داشته باشد که او را از » ىین«ن جهان حالت یدر ا

شرح درد «باشد تا » اى شرحه شرحه از فراق نهیس«اى یو همواره جو» زن بنالند

بلند نظر پادشاه «ن است. آنچه سبب شده انسان خود را ید همیگو نمارا باز» اقیاشت

ا خود را یبخواند و » کنج محنت آباد«بداند و جهان را نسبت به خود » نیسدره نش

  ن است.یند همیبب» دامگه حادثه«و جهان را » ر گلشن قدسیطا«

  د:یفرما م مىیقرآن کر
  

  .١لا ترجعونا يافحسبتم انّما خلقناكم عبثا و انّكم ال

م و یدیها) عبث آفر زات و ساز و برگینهمه تجهید که ما شما را (با ایا گمان بردیآ«

ست و شما به سوى یها درکار ن ن ساز و برگین خلقت و ایت و هدفى متناسب با ایغا

  »د؟یشو ما بازگردانده نمى
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سوى ها بازگشتى به سوى خدا، به  زات و ساز و برگینهمه تجهیاگر انسان با ا

ن موجود مجهز، نداشته باشد درست یع و مناسبى است براى ایدان وسیجهانى که م

ان ینها پس از پایى نباشد و تمام جنیاین است که پس از عالم رحم، عالم دنیمثل ا

نهمه جهازات باصره و سامعه و شامه و مغز و اعصاب و یدوره رحم فانى گردند؛ ا

اهى رحم زائد است لغو و یخورد و براى زندگى گ نمىه و معده که به کار رحم یر

  ده شود و بدون استفاده از آنها رهسپار عدم گردد.یعبث آفر

ن از زندگى او یاى نو ان بخشى از زندگى انسان و آغاز مرحلهیآرى، مرگ، پا

  است.

ا تولّد است؛ یا مرگ است و نسبت به جهان پس از دنیمرگ، نسبت به دن

ن او مرگ یشیا تولّد، و نسبت به زندگى پیز نسبت به دنینوزاد ن کیهمچنانکه تولّد 

  است.

   ه انسانــا، مدرســیدن

ا نسبت به یل و آمادگى است. دنیؤ و تکمیا براى بشر نسبت به آخرت مرحله تهیدن

قتا مدرسه و دار یا حقیک جوان، دنیر دوره مدرسه و دانشگاه است براى یآخرت نظ

  ه است.یالترب

ر یالبلاغه، بخش کلمات قصار، آمده است که شخصى آمد خدمت امدر نهج 

ا انسان یا چنان، دنین است و دنیا چنیا گشود که دنین على (ع) و زبان به ذم دنیالمؤمن

ن یتکار است، و از ایا دغلباز و جنایکند، دن ا انسان را فاسد مىیدهد، دن ب مىیرا فر

ال کرده بود یکنند، خ ا را مذمت مىیبزرگان، دنده بود که ین مرد شنیل سخنان. ایقب

ن است که جهان فى ین جهان است، مقصود ایت ایا مذمت واقعیمقصود از مذمت دن

د یاپرستى است، آنچه بد است دیدانست که آنچه بد است دن حد ذاته بد است، نمى

ى (ع) کوتاه و خواست محدود است که با انسان و سعادت انسان ناسازگار است. عل

ت وارد یا جنایدهد، تو بر دن ب نمىیا تو را فریخورى، دن ا مىیب دنیبه او فرمود: تو فر

ا با کسى که با یت نکرده است ... تا آنجا که فرمود: دنیا بر تو جنایاى، دن آورده

ت است؛ یه عافیق است و براى کسى که آن را درك کند مایصداقت رفتار کند صد

اء یمصلّاى فرشتگان خدا، فرودگاه وحى خدا، تجارتخانه اولا معبد دوستان خدا، یدن

  خداست ...

 د:یگو ن داستان را به نظم آورده مىین عطّار اید الدیخ فریش
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  آن یکى در پیش شیر دادگر

  حیدرش گفتا که دنیا نیست بد

  هست دنیا بر مثال کشتزار

  زانکه عزّ و دولت دین سر به سر

  تخم امروزینه فردا بر دهد

  دنیا بر نخواهى برد توگر ز 

  دائماً در غصه خواهى ماند باز

 

 

  ذم دنیا کرد بسیارى مگر

  بد تویى، زیرا که دورى از خرد

  هم شب و هم روز باید کشت و کار

  جمله از دنیا توان برد اى پسر

  بر دهد» اى دریغا«ور نکارى 

  زندگى نادیده خواهى مرد تو

  کار، سخت و مرد، سست و ره دراز

 

  د:یگو خسرو خطاب به جهان مىناصر 
  

   اى جهانا چه در خورد و بایسته

  به ظاهر چو در دیده خس، ناخوشى

   اى را گهى بشکنى اگر بسته

   اى چو آلوده بیندت آلوده

  کسى کو تو را مى نکوهش کند

   اى تو اگر بخردى ز من رسته

  به من بر، گذر داد ایزد تو را

   ز بهر تو ایزد درختى بکشت

   اى سوختى او رسته اگر کژ بر

  بسوزد بلى، هر کسى چوب کژ

   تو تیر خدایى سوى دشمنش

 

 

   اى اگر چند با کس نپایسته

   اى به باطن چو دو دیده بایسته

   اى شکسته بسى نیز هم بسته

   اى ولیکن سوى شستگان، شسته

   اى بگویش: هنوزم ندانسته

   اى چه بنکوهى آن را کزان رسته

   اى ستهتو در رهگذر، پست چه نش

   اى که تو شاخى از بیخ او جسته

   اى اى رسته وگر راست بر رسته

   اى نپرسد که بادام یا پسته

  اى به تیرش چرا خویشتن خسته

 

  د:یفرما م مىیقرآن کر
  

  .١كم احسن عملايبلوكم ايوة ليالّذى خلق الموت و الح

  »د.یکارتر ک از شما درستید که کدامیازمایده تا بیخدا مرگ و زندگى را آفر«

  

کوکارى بشر یشگاه نیات است آزمایبى از موت و حیق و ترکیا که تلفیعنى دنی

  است.
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تها یان ساختن استعدادها و قابلیخدا براى نما» شیآزما«د توجه داشت که یبا

ن یک استعداد همان رشد دادن و تکامل دادن آن است. ایان ساختن یاست. نما

ت دادن به یست؛ بلکه براى فعلیرازهاى موجود نش براى پرده برداشتن از یآزما

 جاد کردن است.ینجا پرده برداشتن، به ایاستعدادهاى نهفته چون راز است. در ا

ت و کمال یش الهى، صفات انسانى را از نهانگاه قوه و استعداد به صفحه فعلیآزما

  ش دادن وزن است.یست، افزاین وزن نییش خدا تعیآورد. آزما رون مىیب

ا، یقت است که دنین حقین همیاد شده مبیه یگردد که آ ح روشن مىین توضیابا 

  ه انسانهاست.یپرورشگاه استعدادها و دار الترب

   راضــه اعتــشیر

گردد. در  ه بودن اعتراضها برملا مىیپا م، بىیت مرگ نمودیرى که از ماهیبا تفس

نى یب ک جهانیگر، از یدن اعتراضها از نشناختن انسان و جهان، به عبارت یقت، ایحق

  شود. دا مىیابتر و ناقص پ

دان ماندن فوق العاده یل و آرزوى جاویگر میان زندگى باشد، دیالحق اگر مرگ پا

ت ینهایشه روشن و دورنگر انسان بینه اندیرنج آور است و چهره مرگ در آ

  وحشتزاست.

جهت است که ن یپندارند بد ات و زندگى را لغو مىینکه برخى از افراد بشر حیا

ل یپندارند. اگر آرزو و م ر قابل تحقق مىین آرزو را غید ماندن دارند و ایآرزوى جاو

دانستند هر چند منتهى به  هوده نمىیات و زندگى را لغو و بید ماندن نبود، حیبه جاو

ک دولت یک خوشبختى موقّت و ین است که آن را یستى مطلق گردد؛ حداکثر این

را ین هستى بهتر است، زیستى از چنیکردند که ن رگز فکر نمىشناختند؛ ه مستعجل مى

ن است که به دنبال یبش این هستى کوتاهى آن است، عیب این است که عیفرض ا

د و چگونه یآ د مىیستى و کوتاهى پدیه نیبها از ناحیستى دارد؛ پس همه عیخود ن

  بهتر بود؟!بود  ستى مىیز نیممکن است که اگر بجاى آن مقدار محدود هستى ن

ن آرزو فرع بر تصور یم و ایابی د ماندن را مىیآرى، اکنون در خود آرزوى جاو

ن یم و ایاش دار ش و جاذبهییبایعنى تصورى از جاودانگى و زید ماندن است؛ یجاو

شه یم و براى همیشه بمانیى بزرگ بوجود آورده است که براى همیجاذبه در ما آرزو

  م.یمند گرد ات، بهرهیاز موهبت ح

  ها و شهین اندیستى به مغز ما هجوم آورد که ایالیک سلسله افکار ماتریاگر 
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م یست، حق داریت جاودانگى خبرى نیهوده است و از واقعیآرزوها همه ب

م که یکن د، آرزو مىید آیمى در ما پدیم و رنج و وحشت عظیمضطرب و ناراحت شو

م. پس تصور لغو و یشد نمىن رنج و وحشت روبرو یم و با ایامده بودیاى کاش ن

ن اکتسابى یک تلقیزه ذاتى و یک غریان یهوده بودن هستى، معلول ناهماهنگى میب

آمد، همچنانکه اگر افکار غلط  د نمىین تصورى در ما پدیزه نبود چنیاست؛ اگر آن غر

  آمد. د نمىین تصور در ما پدیشد باز هم ا ن نمىیستى به ما تلقیالیماتر

د ماندن یاى است که آرزوى جاو واقعى و پنهان انسان به گونهانسان و ساختمان 

دن به کمالى که استعداد آن را دارد بوجود آورده یاى براى رس لهیرا به عنوان وس

ش از زندگى محدود چند ین ساختمان و استعدادهاى موجود در آن، بیاست؛ و چون ا

آن استعدادها لغو و  وى گردد همهیات دنیاست و اگر زندگى، محدود به حیروزه دن

ک طرف یان ساختمان وجود خود از یات ابدى میر مؤمن به حیهوده است، انسان غیب

ان یپا«د: یگو ند، با زبان سر مىیب گر ناهماهنگى مىیشه و آرزوى خود از طرف دیو اند

ات و زندگى لغو و یشود پس ح ستى است و همه راهها به فنا منتهى مىیهستى ن

ستى درکار ین«د: یگو تر است مى با زبان استعدادها که رساتر و جامعولى » هوده استیب

ش است، اگر زندگى من محدود بود با استعداد جاودان یان در پیپا ست، راهى بىین

  ».شدم ده نمىیماندن و آرزوى جاودان ماندن آفر

هوده یامت را با بیشه نفى قیم اندیم قرآن کرینرو همچنانکه قبلا هم گفتیاز ا

  شمرد: نش مرادف مىیتن آفردانس
  

  .١ نا لا ترجعونيافحسبتم انّما خلقناكم عبثا و انّكم ال

  »ست؟یم و بازگشت شما به سوى ما نیا دهیهوده آفرید که ما شما را بیا ا پنداشتهیآ«

  

گر و نشئه یات دیبداند و به ح» لیدار التکم«و » مدرسه«ا را یآرى، کسى که دن

اورند یا بید ما را به دنیبا ا نمىید که یگشا به اعتراض نمى گر زبانیگر مؤمن باشد، دید

ا ید طفل یست که کسى بگویم؛ چنانکه خردمندانه نیرید بمیاند نبا ا اکنون که آوردهی

د مدرسه را ترك یچوقت نبایا اگر به مدرسه رفت هید به مدرسه فرستاده شود و ینبا

  د.یگو

   نیر الدیا استاد استاد خواجه نصی بابا افضل کاشانى، آن مرد دانشمند، استاد
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توان آن را پاسخى به  ان کرده است؛ مىیک رباعى عالى، فلسفه مرگ را بیطوسى، در 

ن رباعى در جواب آن رباعى است. رباعى ید ایام دانست؛ و شایرباعى معروف خ

  ن است:یام ایمنسوب به خ
  

   اى که در هم پیوست ترکیب پیاله

   سر و دستچندین قد سرو نازنین و 

 
 

   دارد مست بشکستن آن، روا نمى

  وز براى چه شکست؟ از بهر چه ساخت

 

  د:یگو بابا افضل مى
  

   تا گوهر جان در صدف تن پیوست

  گوهر چو تمام شد، صدف چون بشکست

  
 

   از آب حیات، صورت آدم بست

   بر طرف کله گوشه سلطان بنشست

 

دانسته شده که گوهر گرانبهاى روح ن رباعى، جسم انسان، همچون صدفى یدر ا

ن صدف، زمانى که وجود گوهر کامل یپروراند. شکستن ا انسانى را در دل خود مى

گاه پست خود به مقام والاى کله یگردد، ضرورت دارد تا گوهر گرانقدر از جا مى

عت ین است که از محبس جهان طبیز ایابد. فلسفه مرگ انسان نیگوشه انسان ارتقاء 

ن است منتقل گردد و در جوار ین که به وسعت آسمانها و زمیناى بهشت بربه فراخ

؛ 1ندیمى که در تقرّب به او هر کمالى حاصل است، مقام گزیک مقتدر و خداى عظیمل

  ن است معناى:یو ا
  

  .٢ه راجعونيانّا للّه و انّا ال

  ».میم و ما به سوى وى بازگشت دارییما متعلّق به خدا«

  

کى از داستانهاى مثنوى یو پاسخ آن، به صورت نغزى در » م؟یریم چرا مى«راد یا

  آمده است:

   گفت موسى اى خداوند حساب

  نرّ و ماده نقش کردى جانفزا

  گفت حق: دانم که این پرسش تو را
 

 

  نقش کردى، باز چون کردى خراب؟

  وانگهى ویران کنى آن را، چرا؟

   نیست از انکار و غفلت وز هوى
 

 

                                                           
١

 55 -54. قمر/ انّ المتّقين فى جنّات و ر. فى مقعد صدق عند مليك مقتدر. 
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   عتابت کردمىورنه تأدیب و 

  خواهى که در افعال ما لیک مى

  تا از آن واقف کنى مر عام را

   پس بفرمودش خدا اى ذو لباب

   موسیا تخمى بکار اندر زمین

   چونکه موسى کشت و کشتش شد تمام

  داس بگرفت و مر آنها را برید

   که چرا کشتى کنى و پرورى

  گفت یا رب ز آن کنم ویران و پست

   انبار کاهدانه لایق نیست در 

   نیست حکمت این دو را آمیختن

  گفت این دانش ز که آموختى؟

  گفت تمییزم تو دادى اى خدا

   در خلایق روحهاى پاك هست

   این صدفها نیست در یک مرتبه

   واجب است اظهار این نیک و تباه
 

 

   بهر این پرسش تو را آزردمى

  باز جویى حکمت و سرّ قضا

  پخته گردانى بدین هر خام را

   چون بپرسیدى بیا بشنو جواب

   تا تو خود هم وادهى انصاف این

   هایش یافت خوبى و نظام خوشه

  پس ندا از غیب در گوشش رسید

  برى؟ چون کمالى یافت آن را مى

   که در اینجا دانه هست و کاه هست

   کاه در انبار گندم، هم تباه

   کند در بیختن فرق، واجب مى

  نور این شمع از کجا افروختى؟

  گفت پس تمییز چون نبود مرا؟

   روحهاى تیره گلناك هست

   در یکى در است و در دیگر شبه

  همچنان کاظهار گندمها ز کاه

 

   ات استیــترش حــمرگ، گس

و » موت«هاى  دهید توجه داشت که پدیز باین نکته نیده موت، به ایدر بحث از پد

ک گروه، یآورند؛ همواره مرگ  نظام متعاقبى را در جهان هستى بوجود مى» اتیح«

رند یم سازد. لاشه جانورانى که مى گر فراهم مىیات را براى گروهى دینه حیزم

گرى ساخته یا جانداران تازه نفس و پر طراوت دیاهها یماند، از آنها گ مصرف نمى بى

گر از همان جرم و یدهد؛ بار د ل مىیشکند و گوهر تابناکى تحو شود. صدفى مى مى

 ابد.ی گرى در دل آن پرورش مىیگردد و گوهر گرانبهاى د ل مىیماده، صدفى نو تشک

ض یله فینوسیگردد و بد ت مرتبه تکرار مىینهایل دادن، بیصدف شکستن و گوهر تحو

ابد. اگر مردمى که در هزار سال قبل ی ان زمان گسترش مىیپا ات در امتداد بىیح

د، همچنانکه مردم یرس مردند نوبت زندگى به انسانهاى امروز نمى ستند نمىیز مى

ندگان نخواهد بود. اگر گلهاى سال یامروز اگر جا تهى نکنند، امکان وجود براى آ

  دانىید، میده نشده بودند گلهاى باطراوت و جوان سال جدین برچیه زمیگذشته از رو
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ت یات، از لحاظ مکان، ظرفیرش حیاى پذافتند. ماده بری ى نمىیبراى خودنما

ن جالب است که جرم یتش نامتناهى است. ایمحدودى دارد ولى از لحاظ زمان ظرف

ن یع باشد، وسعتى هم از لحاظ زمان دارد و هستى در ایعالم هر اندازه از نظر فضا وس

  ر دارد.ینظ ز گسترشى بىیبعد ن

اى را  ران از مرگ است (البته منسوب به او است) نکتهیرادگیام که خود از ایخ

  د:یگو شود که ضمنا جواب به اعتراضهاى خود اوست. مى ادآور مىی
  

  از رنج کشیدن، آدمى حرّ گردد

   گر مال نماند سر بماناد بجاى

 
 

  قطره چو کشد حبس صدف، در گردد

  پیمانه چو شد تهى، دگر پر گردد

 

کند. هم او  مانه را پر مىیگر ساقى پیشه کرد، که بار دیدد انیمانه نبایاز تهى شدن پ

  د:یگو مى

   برخیز و مخور غم جهان گذران

   در طبع جهان اگر وفایى بودى

 
 

   بنشین و دمى به شادمانى گذران

  نوبت به تو خود نیامدى از دگران

 

 ن شخصىیگذارد؛ آرى، اگر تنها هم ا مىیى دنیوفاین جهت را به حساب بیشاعر، ا

گران یده شود؛ اما اگر حساب دیى نامیوفاید بیاس باشد بایکه اکنون نوبت اوست مق

شود و بجاى  م نام عوض مىیند و دوره خود را طى کنند بکنیاید بیرا هم که با

  ت نوبت.یم انصاف و عدالت و رعایید بگویى بایوفایب

مانعى دارد ر متناهى است؛ چه ید قدرت خداوند، غینجا ممکن است کسى بگویا

ن و یندگان فکر جا و زمیشه باقى بمانند و هم براى آینها که هستند براى همیکه هم ا

  ى بشود؟!یمواد غذا

شود،  دانند که آنچه امکان وجود دارد از طرف پروردگار افاضه شده و مى نها نمىیا

ط یگر و محیست همان است که امکان وجود ندارد. فرض جاى دیآنچه موجود ن

گرى را در همانجا فراهم ینه وجود انسانهاى دیگر به فرض امکان، زمیمساعد د

نجا اشکال سر جاى خود باقى است که بقاء افراد و دوام یکند، و باز در آنجا و ا مى

  بندد. ندگان مىیآنها راه وجود و ورود را بر آ

 م.یاد کردی» مرگ، نسبى است«ن نکته، مکمل پاسخى است که تحت عنوان یا

عى و حرکت جوهرى یر طبین است که ماده جهان با سین دو نکته ایمع ااصل جح

 آورد؛ روح مجرّد، ماده را رها د مىیش، گوهرهاى تابناك روحهاى مجرّد را پدیخو
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گرى یدهد و ماده مجددا گوهر د رومندترى ادامه مىیتر و ن کند و به زندگى عالى مى

ست و یزى نیات چیتکامل و توسعه ح ن نظام، جزیپروراند. در ا ش مىیدر دامن خو

  رد.یگ ن توسعه در نقل و انتقالها انجام مىیا

نکه مبدأ یگر و آرزوى ا هاى کوزه ه آن به شکستن کوزهیرى بر مرگ و تشبیرادگیا

اموزد، آنچنان کودکانه یگر ب نش درس خود را از کوزهیهستى و کارگردان نظام آفر

البافى یانا تفنّن شاعرانه و نوعى خیها اح شهیگونه اند نیست. ایق بحث نیاست که لا

نده اشعار یف هنرمندانه است که ارزش هنرى دارد و بس. به احتمال قوى گویظر

ستى ناشى یالیا از طرز فکر محدود ماترین منظورى داشته است و یام چنیمنسوب به خ

د و یریم د مىیرو آنطور که به خواب مى«د یگو شده است؛ ولى در فلسفه کسى که مى

ن کسى یهمه اشکالها حلّ است. چن 1»دیشو د زنده مىیزیخ آنطور که از خواب بر مى

ترسد بلکه همچون على (ع) مشتاق آن است و آن را رستگارى  نه تنها از مرگ نمى

  2شمرد. مى

  د:یگو لسوف بزرگ الهى مىیرداماد، آن فیم
  

  »دن از آن استیاز تلخى مرگ مترس، که تلخى آن در ترس«
  

  د:یگو لسوف الهى اشراقى اسلامى مىیسهروردى، ف
  

  »دیم مگر وقتى که بتواند با اراده خود، خلع بدن نمایدان م نمىیم را حکیما حک«
  

  که خلع بدن براى او کار ساده و عادى گردد و ملکه او شده باشد.

  ه گذار حوزه اصفهان نقل شده است.یم محقّق و پایرداماد حکیان از مین بیر اینظ

د یآ ى را که در دل جسم بوجود مىین است منطق کسانى که گوهر گرانبهایا

ستى گرفتار یالیهاى نارسا و محدود ماتر شهیشناسند. اما کسى که در تنگناى اند مى

برد که  ستى است. او رنج مىیرا از نظر او مرگ، نیاست البته از مرگ نگران است، ز

ن تن است) منهدم یت از همیشخصت و ین تن (که به گمان او تمام هویچرا ا

د در ین کسى بایگردد. چن نى او به جهان مىیشه مرگ، باعث بدبیگردد، لهذا اند مى

رى او ید بداند که خرده گید نظر کند و بایکند تجد رى که نسبت به جهان مىیتفس

  مربوط به تصور غلطى است که از جهان دارد.

                                                           
  حدیث نبوى -تبعثون تستیقظونكما تنامون تموتون، و كما . 1

  ».به خداى کعبه رستگار شدم« فزت و ربّ الكعبةوقتى على (ع) ضربت خورد فرمود: . 2
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  اندازد: ه مىیضیدلى در مدرسه ف اد داستان کتابفروش سادهین بحث مرا به یا

ه، یضیلوحى در مدرسه ف کردم، مرد ساده ل مىیى که در قم تحصیدر سالها«

گسترد و طلّاب از او کتاب  ش را مىین مرد بساط خویکرد. ا کتابفروشى مى

گفت که دهان به  کرد و سخنان مضحکى مى بى مىیدند. گاهى کارهاى عجیخر مى

دن کتابى به وى یکرد که روزى براى خر طلّاب نقل مىکى از یگشت.  دهان مى

  فروشم، گفتم چرا؟ دم، گفت نمىیمت را پرسیمراجعه کرده پس از ملاحظه کتاب، ق

  ن بگذارم.یگر بخرم و سر جاى ایک نسخه دید یگفت اگر بفروشم با

ام گرفت؛ کتابفروش اگر دائما در حال داد  ن کتابفروش خندهیگفت از سخن ا مى

  ».برد ست و سودى نمىیو مبادله نباشد کتابفروش نو ستد 

  د:یگو کرد آنجا که مى روى مىیام پیى آن کتابفروش از مکتب شعرى خیگو
  

  تا زهره و مه در آسمان گشت پدید

   من در عجبم ز میفروشان کایشان

 
 

  بهتر ز مى ناب کسى هیچ ندید

 به زانچه فروشند چه خواهند خرید؟

! 

رى به ین خرده گیفروشد؟ البته ا رد که چرا مى را مىیگ مىبر مى فروش خرده 

ن جهت است. یون همیز مدیى خود را نیبایزبان شعر است نه به زبان جد؛ لطف و ز

خواره یک میم که چگونه ینیب م مىیسنج مى» جد«اس ین منطق را با مقیاما وقتى که ا

خواره، مى، هدف است، اما براى یکند. براى م فروش را با کار خودش اشتباه مىیکار م

دن و فروختن و سود بدست آوردن و باز یفروش کارش خریله است. میفروش، وسیم

ن است، از دست دادن کالا ین عمل را تکرار کردن است. کسى که کارش ایاز نو هم

  ع اوست.یرا جزئى از هدف وسیشود ز کند بلکه خوشحال مى او را ناراحت نمى
  

  هم، زبان سوسنعارفى کو که کند ف
 

 تا بپرسد که چرا رفت و چرا باز آمد؟

ل سود و یه و فروش و تحصینش همچون سوداگرى است. بازار جهان بازار تهیآفر

ش و ینظام مبادله است، نظام افزا» نظام مرگ و زندگى«ن کار است. یباز تکرار ا

جهان و هدف آن  دهد قانون نش را مورد انتقاد قرار مىیل است. آنکه مبادله آفریتکم

  را نشناخته است.

   هر نقش را که دیدى، جنسش زلا مکان است

 
  گر نقش رفت غم نیست، اصلش چو جاودان است



 

   

7 

 �جازا�ھای ا��وی



 

   



 

  

  

  

  

  

  

  

   لــزاى عمــج

د مطرح گردد، مسأله مجازات اعمال در یکى از مسائلى که در بحث عدل الهى بای

فر دادن به یک و زشت، و پاداش و کیدگى به اعمال نیآخرت است. معاد و رس

کى از دلائلى که براى یکوکاران و بدکاران، خود از مظاهر عدل الهى است. معمولا ین

م است، اعمال بشر را ین است که چون خدا عادل و حکیشود ا اثبات معاد اقامه مى

  گذارد. فر نمىیمحاسبه و پاداش و ک بى

  د:یفرما ه السلام) مىین (علیر المؤمنیام

قه، و يفوت اخذه و هو له بالمرصاد على مجاز طريو لئن امهل اللّه الظّالم فلن «

  ١»قهيبموضع الشّجى من مساغ ر

کند، وى  فر رها نمىیک ممکن است خدا ستمگر را مهلت دهد ولى هرگز او را بى«

ر کند راه را بر او ین کرده و همچون استخوانى که در گلو گیبر سر راه ستمگر کم

  ».بندد مى

  ست.یق عادل بودن خدا نیاثبات معاد از طرن بخش، درباره یبحث ما در ا

                                                           
1
 96نهج البلاغۀ، خطبه  .
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راد و اشکالى است که از نظر عدل یبرعکس، بحثى که اکنون مطرح است درباره ا

شود مجازاتهاى  گردد. گفته مى فرهاى اخروى وارد مىیت مجازاتها و کیفیالهى بر ک

را در مجازاتهاى یشود مخالف عدل الهى است! ز اخروى به شکلى که نقل مى

اى  ر عادلانهیمه وجود ندارد و مجازاتها به نحو غیان جرم و جریتناسب ماخروى 

  شود. اجرا مى

شود، به عنوان اشکالى  لى بر عدل الهى گرفته مىین اشکال، مسأله جزاء که دلیدر ا

راد است یه و مبناى ایبر عدالت، و نقضى بر حکمت معرّفى شده است. اصلى که پا

ت شود؛ مثلا یمه تناسب رعاین جرم و جرید بیجزائى بان ین است که در وضع قوانیا

کند که  جاب مىیزد، عدالت ایگذرد زباله بر ابان مىیاگر کسى بر سر رهگذرى که از خ

تواند  ن جرمى نمىینچنیفر ایست که کیفرى در نظر گرفته شود. شکى نیبراى او ک

ان جرم و یناسب ما حبس ابد بوده باشد. بنابر اصل تیل اعدام ین از قبیلى سنگیخ

ن مجرم را به یک هفته زندان کافى است و اگر این جرمى حداکثر یمجازات، براى چن

رباران کنند برخلاف عدالت خواهد بود. ین جرم کوچک محاکمه صحرائى و تیخاطر ا

ت نگردد یفر رعاین جرم و کیفر دادن بر جرمها لازمه عدل است ولى اگر تناسب بیک

  عدالتى خواهد بود.یبفر دادن نوعى یخود ک

ا یطلبند ولى آ فر مىیبت، دروغ، زنا، قتل نفس، جرمند و کیل غیگناهانى از قب

فر یست؟ قرآن کیرون از اندازه نین شده است بییى که در آخرت براى آنها تعیفرهایک

ت شده یبت رواین فرموده است. درباره غیدان ماندن در جهنّم معیقتل نفس را جاو

ر گناهان، عقوبتها و یق براى ساین طریو به هم 1سگهاى جهنم است؛است که خورش 

ت، یفیى که از لحاظ کیر قابل تحملى ذکر شده است؛ عقوبتهایمجازاتهاى سخت و غ

ن ین است که ایراد ایار طولانى. اید است و از لحاظ مدت، بسیفوق العاده شد

  تناسبى چگونه با عدل الهى سازگار است؟ بى

م و نوع یراد لازم است بحثى درباره انواع مجازاتها انجام دهیان یبراى پاسخ ا

ن، مستلزم آن است که قبلا بحثى درباره نظام جهان یم. ایفرهاى اخروى را بشناسیک

ن عقلى، ما را یشود و براه مطابق آنچه از نصوص معتبر اسلامى استفاده مى -آخرت

  م.ین جهان بعمل آوریظام ادرباره تفاوت نظام آن جهان و ن -دینما ى مىیراهنما

  

                                                           
1

  . ایاکم و الغیبۀ فانّها ادام کلاب النّار.188جزء چهارم ص  15بحار، چاپ کمپانى ج . 
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   هانــاوتهاى دو جــتف

ا یسى که بر جهان دنیعى و اصول و نوامین طبین قوانیا بر جهان آخرت همیآ

ا ین جهان و آن جهان، تفاوت ین زندگى ایا بیکند، حکمفرماست؟ آ حکومت مى

ن یاست، تنها فرقى که دارد این نشئه دنیا نشئه آخرت عیى وجود ندارد؟ آیتفاوتها

  ن نشئه است؟یاست که زمانا بعد از ا

ى وجود دارد وجود تفاوت یى است؛ اگر مشابهتهاین دو جهان، تفاوتهایمسلّما ب

  هم حتمى است.

د، ینى متفاوت. عجله نکنیدو نشئه و دو عالم است و دو نوع زندگى است، با قوان

ست، پس ین آخرت نیاست و جزء قوانین دنیم عدل الهى جزء قوانیخواهم بگو نمى

م، اندکى حوصله داشته یخواهم بگو گرى مىیر، مطلب دیدر آنجا ظلم روا است؛ خ

  د.یباش

ن دو نوع زندگى وجود دارد مثالى در دست ین ایى که بیبراى نشان دادن تفاوتها

است؛ ولى از ین دنیا خواهد بود و تابع قوانیم از دنیاوریرا هر مثالى که بیست زین

ه یا تشبیا و آخرت را به عالم رحم و دنیدن -با کمى مسامحه -توان ب مىیبراى تقر

  م.یا ن مثال استفاده کردهیگر از اینمود. قبلا هم براى منظورى د

گر از زندگى برخوردار یطفل در رحم، نوعى زندگى دارد و پس از تولّد، از نوعى د

اما  ه هستین است که در هر دو، تغذین دو زندگى ایک جنبه مشترك ایگردد.  مى

ه کودك پس از تولدّ فرق دارد. طفل در رحم مادر همچون ین با تغذیه جنینحوه تغذ

اه غذاى خود را یشه گیکند، از خون مادر از راه بند ناف مانند ر اه زندگى مىیک گی

تى دارد؛ ولى به محض یاش فعال دهد و نه معده ها تنفس انجام مى هیرد، نه با ریگ مى

کند و  دا مىیگرى پیخورد، نشئه د ش بر هم مىینهد نظام زندگ ىن جهان پا مینکه به ایا

ک لحظه هم ینجا یشود. در ا گردد و جهانش عوض مى اتش حاکم مىیگر بر حینظامى د

د تنفس کند و از راه دهان غذا بخورد. اگر ینجا بایتواند مثل سابق زندگى کند؛ در ا نمى

مرد. حالا برعکس، اگر  شد، مى اش مى هاش و غذا وارد معد هیقبل از تولد، هوا وارد ر

 رد.یم اش نگردد مى اش نشود و ساعتى چند غذا وارد معده هیاى چند هوا وارد ر لحظه

بعد از تولد اگر کسى بخواهد همان وضع سابق را براى طفل ادامه دهد، مثلا او را در 

عوض، مجراى ق کند و در یاى قرار دهد و از همان راه بند ناف خون به او تزر محفظه

   را نظام زندگى طفل عوض شده استیست؛ زید، ممکن نینى او را مسدود نمایدهان و ب
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  ن استفاده کند.ید از نظام نویو با

ن است. وضع زندگى در آخرت با وضع آن در یا چنیز نسبت به دنیجهان آخرت ن

ن و یقوانکجور. زندگى در آنجا یات هست ولى نه یا متفاوت است. در هر دو تا حیدن

ا و آخرت دو نوع یگر، دنینجا هست. به عبارت دیر از آنچه که در اینظاماتى دارد غ

ى یفهاید به توصین دو جهان، بایاند. براى بدست آوردن تفاوتهاى ا جهان و دو نشئه

  م.یده است مراجعه کنین باره رسینى در ایه متون دیکه از ناح

  :میکن ان مىیلًا بیاکنون، چند تفاوت را ذ

  

گردد،  ر هست. کودك، جوان مىیین جهان، حرکت و تغیر. در ایی. ثبات و تغ1

شود و  ن جهان، نوها کهنه مىیرد. در ایم رسد و سپس مى رى مىیشود، به پ کامل مى

رى و کهنگى وجود ندارد، مرگى هم یرود؛ ولى در جهان آخرت پ ن مىیها از ب کهنه

نجا جهان فناء، آنجا خانه ثبات و قرار است و یست. آنجا جهان بقاء است و ایدرکار ن

  نجا خانه زوال و فنا.یا

  

ن جهان، موت و ین است که در این تفاوت، ای. زندگى خالص و ناخالص. دوم2

نجا یخته است ولى آن جهان سراپا زندگى است. در ایات، مرگ و زندگى با هم آمیح

گردند. جسمى که  ل مىیتبدگرى یواناتى وجود دارند و هر کدام به دیجماداتى و ح

ات یز حیگر نیات دارد زمانى مرده و جماد بوده است و بار دیاکنون بدن ماست و ح

ا مخلوط به یگردد. زندگى و مرگ در دن گردد و به حالت جمادى برمى از آن جدا مى

ن آخرت، جواهر و یات است؛ زمیکپارچه حیست؛ آنجا ین نیاند. اما در آخرت چن هم

ات دارند، آتش آنجا هم دراك و فعال یوه آن همگى حیآن، درخت و م هاى زهیسنگر

  است.

  د:یفرما م مىیقرآن کر

  .١ وانيو انّ الدّار الآخرة لهى الح

  ».اى است که زنده است همانا منحصرا خانه آخرت خانه«

  وان و جاندار است.یک حیک موجود زنده و یآخرت 

   درك ندارند ولى در آن جهان پوست بدنن جهان، شعور و یعضوها و اندامها در ا
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شود و  امت بر دهانها مهر زده مىید. در قیگو و ناخن هم فهم دارد و حتى سخن مى

  کند. ى را که انجام داده است بازگو مىیهر عضوى خودش کارها

ى پرده پوشى کند. هر عضوى در آنجا یشود تا با دروغگو از زبان پرسش نمى

  دهد. اى خود را شرح مىگردد، خودش کاره ناطق مى

  د:یفرما م مىیقرآن کر

  .١كسبونيهم و تشهد ارجلهم بما كانوا يديوم نختم على افواههم و تكلّمنا ايال

شان یند و پاهایگو شان با ما سخن مىیم و دستهایزن شان مهر مىیامروز بر دهانها«

  ».اند دهند که چه انجام داده گواهى مى

انسانها را با اعضاء و جوارح خودشان ذکر  گر، مکالمه و مشاجرهیدر جاى د

  کند: مى

  .٢ء نا؟ قالوا انطقنا اللّه الّذى انطق كلّ شىيو قالوا لجلودهم لم شهدتم عل
  

شان یگر اندامهاین و دیامت گوش و چشم مجرمین مطلب که در قیان ایپس از ب

  دهد: شرح مىن یرد چنیگ ن آنان در مىیاى را که ب دهند، مشاجره ه آنها گواهى مىیعل
  

دهند:  د؟ پاسخ مىیند چرا به ضرر ما شهادت دادیگو و به پوستهاى بدنشان مى«

  »ز را به سخن آورده است.یى که هر چیخدا ما را ناطق ساخت، خدا

ست، از عنصر یخته به موت نیآرى، زندگى در جهان آخرت خالص است، آم

ست؛ بر آن جهان، جاودانگى یکهنگى و فرسودگى و مرگ و فنا در آنجا خبر و اثرى ن

  حکمفرماست.

  

نجا خانه کشت کردن ین است که ایا و آخرت این تفاوت دنی. کشت و درو. سوم3

ست، یبردارى و درو کردن. در آخرت، عمل ن دن است و آنجا خانه بهرهیو تخم پاش

جه یجه است، مانند روزى است که نتیست، هر چه هست محصول و نتیمقدمه ن

گردد. اگر دانش آموزى در وقت امتحان اعلام کند  دانش آموزان اعلام مىامتحانات 

 جه تقاضا کند که اکنون ازیا در وقت اعلام نتید و یکه به من مهلت درس خواندن بده
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ن است که وقت امتحان یدارد ا افت مىید تا جواب دهم، پاسخى که دریمن بپرس

کنند: اى مردم به عمل صالح  اد مىیفراء که یگذشته و اکنون وقت نمره دادن است. انب

ن است که زمان ید براى ایه کنیش تهین خویاى براى خانه واپس رهید و ذخیبپرداز

  عمل محدود است.

  د:یفرما ن على (ع) مىیر المؤمنیام

  .١وم عمل و لا حساب و غدا حساب و لا عمليو انّ ال

  ».ستیکار نست و فردا محاسبه است و یامروز، کار است و محاسبه ن«

  د:یفرما گر مىیدر جاى د

حة، و الاعضاء لدنة، يعباد اللّه! الآن فاعملوا و الالسن مطلقة، و الابدان صح

  .٢ حيو المنقلب فس

برد و  اى بندگان خدا هم اکنون که زبانها آزاد و بدنها سالم است و اعضاء فرمان مى«

  ».دیت باز است بکوشیدان فعالیم

ش از آنکه از تو گرفته شود و متلاشى یو کار توست، پ تیله فعالیعنى بدن وسی

  گردد، با آن کار کن، کارى که به حال تو سودمند باشد.

گردد و به فرمان خداى توانا، روح از بدن آهنگ  آن زمان که مهلت سپرى مى

اد کنى که مرا یگر کار از دست شده است، در آن موقع هر چه فریکند، د ى ساز مىیجدا

 ».ستیممکن ن«ن است که: یشنوى ا کى انجام دهم پاسخى که مىیتا کار ند یبرگردان

وه کال جدا شده از درخت، به درخت، و از سر گرفتن وضع سابق و یاگر اتصال م

ن ینش جز ایا ممکن است، ولى قانون آفرین شدن آن، ممکن باشد مراجعه به دنیریش

  است.

ره یه و آله و سلّم) در ایلاى که رسول اکرم (صلّى اللّه ع باست جملهیچه ز ن با

  فرموده است:

  ٣ا مزرعة الآخرةيالدّن

  ».ا کشتگاه آخرت استیدن«
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ک از یه شده و هر یث، مجموع دوره وجود انسان به دوره سال تشبین حدیدر ا

ا فصل کشت کردن، و یه شده است، دنیکى از دو فصل سال تشبیا و آخرت به یدن

  آخرت فصل محصول برداشتن است.

  

ا و نظام ین نظام دنین تفاوتى که بیسرنوشت اختصاصى و مشترك. چهارم .4

ا تا حدى مشترك است ولى در ین است که سرنوشتها در دنیم ایآخرت سراغ دار

ا اجتماعى ین است که زندگى دنیآخرت هر کس سرنوشتى جداگانه دارد. منظور ا

ى خوب است و در زندگى اجتماعى همبستگى و وحدت حکمفرماست، کارها

ز در جامعه اثر یگران مؤثر است و کارهاى بد بدکاران نیکوکاران در سعادت دین

ک یز وجود دارد. افراد یتهاى مشترك نیل است که مسؤولین دلیگذارد و به هم مى

د بکشند، اختلال یگر را بایکدیش جور یجامعه مانند اعضاء و جوارح بدن، کم و ب

گردد؛ مثلا اگر کبد خوب کار  گر مىیعضوهاى دکى از آنها موجب زوال سلامت از ی

  رسد. گر هم مىینکند، ضرر آن به عضوهاى د

ک نفر بخواهد یبه واسطه سرنوشت مشترك داشتن افراد اجتماع است که اگر 

ه یگران لازم است مانع او گردند. رسول اکرم (صلّى اللّه علیگناهى مرتکب شود بر د

اند که گروهى سوار  ان کردهیبر جامعه ضمن مثلى بر گناه فرد را یو آله و سلّم) تأث

ى که نشسته یکى از مسافران، در جایکرد؛  ا حرکت مىیکشتى بودند و کشتى در در

گاه شخص خودش را ینکه جایگران به عذر ایبود مشغول سوراخ کردن کشتى شد، د

انع کند متعرّض او نشدند و کشتى غرق شد؛ ولى اگر دستش را گرفته و م سوراخ مى

  .1دادند ا نجات مىبردند و هم او ر شدند هم خود جان به سلامت مى کارش مى

مانند. در جامعه  ا با هم از سوختن مصون مىیسوزند و  ا خشک و تر با هم مىیدر دن

کوکار، گاهى یکه گروهى زندگى مشترك دارند و در آن، هم بدکار هست و هم ن

گناه از صدمه گناهکاران یگردند و گاهى مردم ب مىکوکاران منتفع یبدکاران از ثمره کار ن

  نند.یب ب مىیآس

م یگرى سهیست، در آنجا محال است که کسى در عمل دین نیگر چنیولى جهان د

مند  کى که خودش در آن سهمى نداشته است بهرهیگردد، نه کسى از ثمره کار ن

ى و یانه جداگردد. آخرت خ گران معذّب مىیفر گناهان دیشود و نه کسى از ک مى

اپاکان را از پاکان منفصل مى ى مىین خوب و بد جدایاست، ب» فصل«   کند؛ اندازد، ن
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  زنند که: گناهکاران را بانگ مى

  .١ها ارمونيوم ايو امتازوا ال

  ».د اى ناپاکانیاز مردم پاك جدا شو«

گردد، هر کس جزاى عمل خودش را  در آنجا پدر از پسر، و پسر از پدر جدا مى

  کند. افت مىیدر

  ٢و لا تزر وازرة وزر اخرى

  ».ردیگ گرى را به دوش نمىیگرى و گناه دیچکس بار دیه«

ا جهان یت محض است و دنیدا شده که آخرت، جهان فعلینجا پین تفاوت از ایا

ر یگر تأثیکدیتهاى محض از یت. فعلیختگى استعداد با فعلیعنى جهان آمیحرکت، 

رند و قابل یر پذیخته تأثیتهاى آمیشوند ولى فعل نمىب یگر ترکیکدیرند و با یپذ نمى

ب و ید که نوعى ترکیآ به وجود مى» جامعه«ا ین رو در دنیب شدن هستند. از ایترک

جى و یر و تأثّر تدریا تأثیمفهوم ندارد؛ در دن» جامعه«وحدت انسانهاست، و در آخرت 

ند از یکوکاران بنشیا اگر کسى با نیست؛ در دنیفعل و انفعال هست ولى در آخرت ن

  د:یگو گردد. مولوى مى ند گمراه مىیرد و اگر با بدان بنشیپذ کى مىیمجالست با آنان ن
  

  ها نهیها در س نهیرود از س مى

  
  ها نهیاز ره پنهان صلاح و ک

 
  د:یگو فردوسى مى

  

   به عنبر فروشان اگر بگذرى

  گر اگر بگذرى سوى انگشت

 
 

   شود جامه تو همه عنبرى

  جز سیاهى نیابى دگر از او

 
رود و  اش بالا نمى ند درجهیکوکاران بنشیگر اگر انسان تا ابد با نیولى در جهان د

چ یست و هینى مؤثر نیکند؛ آنجا مجالست و همنش ند تنزل نمىیاگر هم با بدکاران بنش

ها راه  نهیها به س نهیها از س نهیگذارد. در آنجا صلاح و ک ز اثر نمىیچ چیز در هیچ

 شود و نه از ابد. در آنجا نه از مجالست با عنبرفروش بوى خوش عائد مىی نمى
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گردد. در آنجا مبادله  اهى عارض مىیگر (ذغال فروش) غبار س نى انگشتیهمنش

عى و نه مبادله قراردادى، مبادله و داد و ستدها اختصاص به یوجود ندارد، نه مبادله طب

  ن جهان دارد.یا

ست که در آنجا هر ین نیست ایگر، اجتماعى نیزندگى جهان د نکهیالبته منظور از ا

ر خود سر و کار ندارد؛ یند و با غیب ر از خود را نمىیکسى منفرد و تنهاست و کسى غ

رها و تعاون و تضادها و بده و بستانیها و تأثین است که همبستگیمنظور ا هاى  ر و تأثّ

ب یعنى ترکیجه جامعه، ینت ن جهان هست و دریروحى و اخلاقى و معنوى که در ا

خورد، در آن جهان وجود  ابد و سرنوشتها به هم گره مىی قى از افراد تحقق مىیحق

ن یستن هست، با ایک از بهشت و جهنّم، اجتماع و گرد هم زیندارد، و الّا در هر 

ت برقرار است و به یمیکوکاران انس و الفت و صفا و صمیتفاوت که در اجتماع ن

اما در اجتماع بدکاران  1نندینش ى روبروى هم مىیهایم برادروار بر صندلیرر قرآن کیتعب

  .2ى حکمفرماستیگر و ناسزاگویکدیزارى از یتنفّر و ب

   هانــاط دو جــارتب

ن جهان و نظام آن جهان است بدست ین نظام ایى که بیاز مطالب گذشته، تفاوتها

  ست؟ین دو جهان در چیم ارتباط اینیآمد، اکنون بب

 د.یار شدیز برقرار است، ارتباطى بسیا و آخرت، ارتباط نین دنیست که بیشک ن

ک عمر، و دو فصل از ین حد است که مانند دو بخش از یا و آخرت در ایارتباط دن

د درو کرد؛ بلکه اساساً یگر باید کاشت و در فصل دیک فصل بایاند؛ در  ک سالی

وه آن. بهشت و یگرى میو دکى هسته است یگرى محصول، یکى کشت است و دی

  ند.یآ د مىینجا پدیجهنّم آخرت در ا

  ث است:یدر حد

عان، و انّ غراسها سبحان اللّه، و الحمد للّه، و لا اله الّا اللّه، و اللّه يانّ الجنّة ق

  .٣ اكبر، و لا حول و لا قوّة الّا باللّه

                                                           
1

  47حجر/  اخوانا على سرر متقابلين.. 
2

  64../ ص/ ، انّ ذلك لحقّ تخاصم اهل النّار۳۸كلّما دخلت امّة لعنت اختها. اعراف/ . 
  .23، ص 13تفسیر المیزان، ج . 3
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و » سبحان اللّه«کشت و زراعت؛ همانا اذکار  بهشت فعلا صحرائى خالى است بى«

ى هستند یدرختها» لا حول و لا قوة الّا باللّه«و » اللّه اکبر«و » لا اله الا اللّه«و » الحمد للّه«

  ».شوند نجا گفته، و در آنجا کاشته مىیکه در ا

  گر است که رسول اکرم (ص) فرمود:یث دیدر حد

، خشتى از طلا کنند دم که بنّائى مىیدر شب معراج وارد بهشت شدم، فرشتگانى د

شان گفتم: چرا گاهى یکشند. به ا و خشتى از نقره، و گاهى هم از کار کردن دست مى

 د؟ پاسخ دادند: تا مصالح بنّائى برسد.یکش د و گاهى از کار دست مىیکن کار مى

  د:یگو ا مىیست؟ گفتند: ذکر مؤمن که در دنید چیخواه دم: مصالحى که مىیپرس

م و یساز د ما مىیو لا اله الا اللّه و اللهّ اکبر. هر وقت بگو سبحان اللّه و الحمد للّه

  .1میکن ز خوددارى مىیهر وقت خوددارى کند ما ن

  گر آمده است که رسول اکرم (ص) فرمودند:یث دیدر حد
  

نشاند، و هر  د سبحان اللّه خدا براى او درختى در بهشت مىیهر کس که بگو«

نشاند و هر کس  درختى در بهشت مىد الحمد للّه خداى براى او یکس بگو

ا اللّه خدا براى او درختى در بهشت مىیبگو لّه ینشاند و هر کس بگو د لا اله الّ د ال

ش گفت: پس درختان ینشاند. مردى از قر اکبر خدا براى او درختى در بهشت مى

د که آتشى یار است. حضرت فرمودند: بلى، ولى مواظب باشیما در بهشت بس

ل گفتار خداى عزّ و جلّ است که: اى ین به دلیآنها را بسوزاند، و اد که ینفرست

ش را ید و عملهاى خوید خدا و فرستاده او را فرمان بریمان آوردیکسانى که ا

  2»دیباطل نکن

د، یآور ن جهانتان، درختان بهشت را بوجود مىیک ایعنى همچنانکه با کارهاى نی

ن آتش، ید و ممکن است ایساز ور مى هز آتش جهنم را شعلیشتن نیبا اعمال بد خو

  اند نابود سازند. جاد کردهیآنچه را که حسنات شما ا

  گر فرمود:یث دیدر حد

  .٣ مان كما تأكل النّار الحطبيأكل الايانّ الحسد ل

بلعد و خاکستر  زم را مىیخورد آنچنان که آتش، ه مان آدمى را مىیدن، ایحسد ورز«

  ».کند مى

                                                           
  1208ص  2جزء چهارم از جلد  -چاپ مکتبۀ المحمدى قم -وسائل الشیعه. 1
  .33سوره محمد، شماره  1206ص  2جزء دوم از جلد  -چاپ مکتبۀ المحمدى قم -وسائل الشیعه. 2
  .231، ص 2، ج 1388اصول کافى، چاپ اسلامیه، سال . 3
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ز مانند بهشت صحرائى خالى است؛ آتشها و عذابها تجسم یشود جهنّم ن معلوم مى

شود؛ مار و کژدم و آب  همان گناهانى است که به دست بشر روشن و فرستاده مى

شود، همانطورى که حور  ها خلق مىیدیها و پلیجوشان و خوراك زقّوم دوزخ، از ناپاک

شود. خدا در مورد  مىده یک آفریدان بهشت از تقوا و کارهاى نیم جاویو قصور و نع

  د:یفرما ان مىیدوزخ

  .١مياولئك لهم عذاب من رجز ال

  ».ش دارندیاى دردآور از ناپاکى درد آور خو آنان شکنجه«

  فرــیه نوع کــس

م، یرا مطرح کرد» ارتباط دو جهان«و » تفاوتهاى دو جهان«دو بحث گذشته که 

ن یم. در اییمجازاتها را بررسى نمام انواع یخواه اى بود براى بحث حاضر که مى مقدمه

ا یم که نوع مجازات در آخرت با نوع مجازات در دنیم ثابت کنیخواه بحث مى

ن تفاوت یتناسبى جرم و مجازات، بستگى به فهم ا متفاوت است، و پاسخ اشکال بى

  دارد.
  

  مجازات بر سه گونه است:

  ه و عبرت).ی. مجازات قراردادى (تنب1

  وى).یعى دارد. (مکافات دنینى و طبیگناه، رابطه تکو. مجازاتى که با 2

ست. (عذاب یزى جدا از آن نی. مجازاتى که تجسم خود جرم است و چ3

  اخروى).

   رتــه و عبیبــتن

فرها و مقرّرات جزائى است که در جوامع بشرى به ینوع اول مجازات همان ک

ز ینگونه مجازاتها دو چیاده یده است. فایر الهى وضع گردیا غین الهى یله مقنّنیوس

ق رعبى یگران از طریا دیله خود مجرم یرى از تکرار جرم به وسیکى جلوگیاست؛ 

» هیتنب«ن نوع از مجازات را یتوان ا ن جهت مىیکند؛ و به هم جاد مىیفر دادن ایکه ک

  ن در مواردى است که ازیده است و ایتسلّى خاطر ستمدگر، تشفّى و یده دیفاد. ینام

                                                           
1

  5سبأ/ . 
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  گران باشد.یت و تجاوز به دینوع جنا

هاى ابتدائى و  ار قوى است و در دورهیى و تشفّى طلبى در بشر بسیحس انتقامجو

ق قانون، مجازات یتر بوده است. اگر جانى را از طر هاى بدوى ظاهرا قوى جامعه

ن حس، هم اکنون هم در یآمد. ا د مىیارى در جامعه پدیکردند، تباهى و فساد بس نمى

است. انسان » تر پنهان«ا یتر  فینکه در جوامع متمدن اندکى ضعیت اینها بشر هست،

بطور  -گردد، اگر عقده او خالى نگردد ممکن است ده دچار عقده روحى مىیستمد

ت گردد. ولى وقتى که ستمگر را در برابر او یروزى مرتکب جنا - ا ناآگاهانهیآگاهانه 

  شود. نه و ناراحتى پاك مىیاز ک گردد و روانش اش باز مى مجازات کنند، عقده

ها ضرورى و  ن و براى برقرارى نظم در جامعهیت مجرمین جزائى براى تربیقوان

ند یگو ن که برخى مىین آن گردد. ایتواند جانش گرى نمىیز دیچ چیلازم است؛ ه

جاد کرد، یب اید دار التأدیت کرد و بجاى زندان باید مجرم را تربیبجاى مجازات با

شبهه لازم و ضرورى است و مسلّما  ب، بىیجاد دار التأدیت و ایه است؛ تربک مغالطی

کى از علل یکاهد؛ همچنانکه نابسامانى اجتماعى  زان جرائم مىیح از میت صحیترب

ز به یح نیوقوع جرائم است و برقرارى نظامات اجتماعى و اقتصادى و فرهنگى صح

ت یرد؛ نه تربیگ گرى را نمىینها جاى دیک از ایچیکاهد؛ ولى ه نوبه خود از جرائم مى

ن یفر و مجازات جانشیگردد، و نه ک فر و مجازات مىین کیو نه نظامات عادلانه جانش

  شود. ح و نظام اجتماعى سالم مىیت صحیترب

ت، درست و نظام اجتماعى، عادلانه و سالم باشد باز افرادى طاغى یهر اندازه ترب

اً یفرهاست که احیرى از آنها مجازاتها و کیجلوگ شوند که تنها راه دا مىیو سرکش پ ان

  د باشد.ید سخت و شدیبا

ن بردن علل یح و اصلاح جامعه و از بیت صحیجاد تربیمان و ایت ایق تقویاز طر

ن ید هم از ایادى کاست و بایتها تا حدود زیتوان از تعداد جرمها و جنا وقوع جرم مى

کرد که مجازات هم در جاى خود لازم است و  توان انکار راهها استفاده کرد، ولى نمى

د هم یگر اثر آن را ندارد. بشر هنوز موفق نشده است و شایک از امور دیچیه

ر وسائل آموزشى و یى و ارشاد و سایق اندرزگویچوقت موفق نشود که از طریه

ست که تمدن و زندگى مادى یدى هم نیت کند، و امیپرورشى بتواند همه مردم را ترب

بتواند وضعى را بوجود آورد که هرگز جرمى واقع نشود. تمدن امروز نه تنها  کنونى

  شتر و بزرگتر کرده است.یجرمها را کم نکرده است، بلکه به مراتب آنها را ب

ا سر گردنه گرفتن انجام یبرى  بیم به شکل آفتابه دزدى، جیى که در قدیهایدزد

  ر پرده و روى پرده انجامیى، زگرفت امروز به هزار رنگ و شکل مرئى و نامرئ مى
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ا یا چند کشتى را از دریک کشتى و یم ینیب ست، مىیاش هم کم ن رد؛ روى پردهیگ مى

  دزدند. مى

فرهاى قراردادى یرفت که وضع مجازاتها و کید پذیبه دلائلى که ذکر شد با

لًا گفته شد لازم است یبراى اجتماعات بشرى لازم و مف د است ولى چنان که قب

  ت کنند.یکنندگان مقررات جزائى، تناسب جرم و مجازات را رعاوضع 

را یست؛ زینگونه مجازاتها در جهان آخرت معقول نین است که ایاما نکته جالب ا

رى از تکرار جرم مطرح است نه تشفّى؛ نه آخرت جاى عمل است یدر آنجا نه جلوگ

ار زشت نشود، و نه ن منظور باشد که دوباره مرتکب کردیتا عقوبت کردن انسان به ا

] دارد که بخواهد براى خالى  ى و تشفّى [طلبىیحس انتقامجو -اذ باللّهیالع -خدا

ن مطرح یرد، و نه در آنجا مسأله تشفّى قلب مظلومیکردن عقده دل خود انتقام بگ

هى یه باشد؛ بدیاء خدا و مظاهر رحمت واسعه الهیاست، خصوصاً اگر آن مظلوم از اول

ک یر و رحمت و مغفرت بر یز در جهان وانفسا اندکى خیاء نیر اولیاست که براى غ

  ح دارد.یا انتقام از دشمن ترجیدن

ست تا گفته شود عدل الهى یبه علاوه، همه عذابها که مربوط به حقوق مردم ن

ل شود. قسمت ین از راه انتقام از ظالم تحصیکند که رضاى دل مظلوم جاب مىیا

حقّ «نها که یا، ترك عبادت خدا و امثال ایبه شرك، رمهمى از عذابها مربوط است 

تى که یک از دو اثر و خاصیچ ین گونه موارد هی؛ و در ا»حقّ الناس«است نه » اللّه

  وى هست وجود ندارد.یبراى مجازاتهاى دن

   وىــیمکافات دن

ى است که رابطه علّى و معلولى با جرم یفرهاین نوع از انواع مجازات، کیدوم

ا ی» مکافات عمل«فرها را ین کیعى آن است. ایجه طبیعنى معلول جرم و نتیدارند، 

ن یارى از گناهان، اثرات وضعى ناگوارى در همینامند. بس مى» اثر وضعى گناه«

لًا شرابخوارى علاوه بر ا جهان براى ارتکاب کننده بوجود مى انهاى ینکه زیآورد. مث

 سازد. سم شرابخوار وارد مىى بر روان و جیها آورد صدمه اجتماعى ببار مى

 گردد. هاى کبدى مىین و ناراحتیشرابخوارى موجب اختلال اعصاب و تصلّب شرائ

  د کند.یس تولیفحشاء ممکن است سوزاك و سفل

د تناسب جرم و یست تا گفته شود که بایفر قانونى نینها اثر ذاتى گناه است و کیا

 حتگویرا بنوشد و به اندرز نصت گردد. اگر کسى سمى کشنده یمجازات در آن رعا
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ن آدم یدن سم است. چنیعى و اثر وضعى نوشیجه طبیاعتناء نکند خواهد مرد. مردن، نت

قه یچاره فقط پنج دقین بید ایرد، ولى غلط است که کسى بگویم ره سرى قطعاً مىیخ

فر مرگ مبتلا شد و هستى خود را از دست داد؟ اگر به یمرتکب جرم شده چرا به ک

گردى، حق ندارد اعتراض  ند خود را از قلّه کوه پرت نکن وگرنه نابود مىیگوکسى ب

نجا حساب ین جزاى شاقّ. ایسرى من و ا رهیان خید چه تناسبى هست میکند و بگو

دن زهر، علت است و نابودى معلول آن یا نوشیعلّت و معلول است. سقوط از کوه 

  د.ن نتواند بوین است و جز ایاست. اثر آن علتها ا

فرهاى قراردادى است که رابطه آنها با یفر، مربوط به کیمسأله تناسب جرم و ک

جه و لازمه یعى، نتیجرم، رابطه قراردادى است نه واقعى و ذاتى. اما مکافاتهاى طب

زى در نظام علت و یم هر چیان کردین کتاب بیعملند و همانطورى که در بخش دوم ا

ست که علت واقعى، معلول یگز ممکن نت خاصى دارد و هریمعلول جهان، موقع

  اورد.یواقعى را به دنبال خود ن

ا موسم کشت است و آخرت فصل یم که دنیا و آخرت گفتیدر بحث تفاوتهاى دن

دهد و به  ج خود را نشان مىیا، نتاین دنیدرو. ولى گاهى برخى از اعمال در هم

درو کردن کشته، نوعى  افت ثمره عمل وین دریگردد. البته ا ها درو مى اصطلاح کشته

ق و مجازات کامل در آخرت یست، محاسبه دقیاز جزاى الهى است ولى جزاى کامل ن

شود ولى آخرت  ده مىیاناً جزا هم در آن دیا خانه عمل است و احیرد. دنیگ انجام مى

  ست.یصد در صد خانه جزا و حساب است، در آنجا مجالى براى عمل ن

ا بدى یکى و خدمت به خلق باشد یاست، خواه نى که مربوط به مخلوق خدیکارها

زى از جزاى یفرى دارد بى آنکه چیا پاداش و کین دنیو صدمه به مردم، غالبا در هم

  اخروى آنها کاسته گردد.

اذ یالع -فر دارد مخصوصاً اگر آن بدىین جهان کین، در همیبدى کردن با والد

ا کافر هم باشند باز یسان فاسق و ن باشد. حتى اگر پدر و مادر انیکشتن والد -باللّه

  ماند. عکس العمل نمى هم بدى نسبت به آنها بى

ز کشته یمنتصر عباسى پدرش متوکّل را کشت و پس از مدت کوتاهى خودش ن

ث و ناپاکى بود؛ متوکل در محافل انس و یار خبیشد؛ در حالى که متوکل مرد بس

افه یش خود را به قیرفت، دلقکهاگ ن على (ع) را به مسخره مىیر المؤمنیش امیسرگرم

ش یکردند و در اشعار خو آوردند و مسخرگى مى د در مىیتقلساختند و  آن حضرت مى

ها را ید که حضرت فاطمه سلام اللّه علیند منتصر از او شنیکردند. گو به او اهانت مى

  ست؟ وى پاسخ داد قتلش واجبید که مجازاتش چیدهد؛ از بزرگى پرس دشنام مى
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ولى بدان که هر کس پدرش را بکشد عمرش کوتاه خواهد شد. منتصر گفت است 

من باکى ندارم که در اطاعت خدا عمر من کوتاه گردد. پدرش را کشت و پس از وى 

  .1شتر زنده نماندیهفت ماه ب

ن جهان، یعلى (ع) در مورد عکس العمل احسان و خدمت به خلق در هم

  د:یفرما مى

ء  ستمتع بشىيه من لا يشكرك عليشكره لك، فقد يزهّدنّك فى المعروف من لا يلا 

  .٢نيحبّ المحسنيمنه، و قد تدرك من شكر الشّاكر اكثر ممّا اضاع الكافر، و اللّه 

ا  ا ناسپاسى مىیکند (و  کنى و او قدرشناسى نمى کى مىینکه گاهى به کسى نیا« کند) تو ر

ش از آنچه بخواهى از او یش را بیانا تو پاداش خویرغبت نکند که اح ک بىیبه کار ن

اى. به هر حال جهان پاداش تو  کى نکردهیچ به او نیرى که هیگ رى از دست کسى مىیبگ

  ».برى اى که تو هرگز گمان نمى هیدهد، و لو از ناح را پس مى

  د:یگو مولوى در مورد عمل و عکس العمل مى
  

  ن جهان کوه است و فعل ما ندایا

  
  د سوى ما از که صدایآ باز

 
  د:یگو ا مىیگرى در مجازاتها و مکافاتهاى دنید
  

   به چشم خویش دیدم در گذرگاه

   هنوز از صید، منقارش نپرداخت

   چو بد کردى مشو ایمن ز آفات

 

 

   که زد بر جان مورى مرغکى راه

   که مرغ دیگر آمد کار او ساخت

   که واجب شد طبیعت را مکافات

 
ک گروه وارد یا یک فرد یبتى بر یم که هرگاه صدمه و مصیشیندین بیچند یالبته نبا

گرى هم دارد؛ یهاى د ن جهان فلسفهیرا مصائب ایشد حتماً مکافات اعمال آنهاست، ز

ن جهان فى الجمله مکافات عمل هم ین است که در ایم ایآنچه که ما معتقد هست

  وجود دارد.
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   روىــذاب اخــع

ترى با گناهان دارند. رابطه عمل و جزا  نى قوىیگر، رابطه تکویمجازاتهاى جهان د

در آخرت نه مانند نوع اول، قراردادى است و نه مانند نوع دوم از نوع رابطه علّى و 

» اتّحاد«و » تینیع«نجا رابطه یک درجه بالاتر است. در ایمعلولى است، بلکه از آن هم 

کوکاران و یفر به نیا کیپاداش  عنى آنچه که در آخرت به عنوانیحکمفرماست؛ 

  شود تجسم خود عمل آنهاست. بدکاران داده مى

  د:یفرما م مىیقرآن کر

نها ير محضراً و ما عملت من سوء تودّ لو انّ بيوم تجد كلّ نفس ما عملت من خي

  .١داينه امدا بعيو ب

آرزو ند، یب ا زشت انجام داده است حاضر مىیک یروزى که هر کس آنچه از کار ن«

  ».بود ن کار زشتش مسافت درازى فاصله مىین او و بیکند که کاش ب مى

  د:یفرما گر مىیدر جاى د

  .٢ظلم ربّك احدايو وجدوا ما عملوا حاضرا و لا 

  ».کند ابند و پروردگار تو به احدى ستم نمىی اند حاضر مى آنچه را که انجام داده«

  د:یفرما گر مىیدر جاى د

ره، و من يرا يعمل مثقال ذرّة خيروا اعمالهم، فمن ياشتاتا لصدر النّاس يومئذ ي

  .٣رهيعمل مثقال ذرّة شرّا ي

شگاه اعمال، اعمال آنها به آنها یند تا در نمایآ رون مىین روز مردم گروه گروه بیدر ا«

ند و هر کس یب ک کند آن را مىیک ذره، کار نیارائه داده شود. پس هر کس هموزن 

  ».ندیب کار زشت کند مىک ذره، یهموزن 
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اى است از قرآن که نازل شده  هین آین آخریاى که به قول برخى از مفسر هیدر آ

  د:یفرما است مى

  .١ظلمونيه الى اللّه ثمّ توفّى كلّ نفس ما كسبت و هم لا يوما ترجعون فيو اتّقوا 

کسى آنچه که د، آنگاه به هر یشو د از آن روز که بسوى خدا بازگشت داده مىیزیو بپره«

  ».شود گردد و به آنان ستم نمى فراهم کرده است به تمام و کمال پرداخت مى

  ن است:یم ایر قرآن کریم خوردن تعبیتیدرباره مال 

صلون يأكلون فى بطوم نارا و سيتامى ظلما انّما يأكلون اموال الين يانّ الّذ

  .٢رايسع

ش آتش فرو یست که در شکم خوین نیخورند، جز ا مان را به ستم مىیتیآنان که اموال «

  ».افتند برند و بزودى در آتشى افروخته مى مى

ا هستند ین دنیناً آتش خوردن است اما چون در ایم خوردن عیتیعنى مال ی

رون شدند آتش ین جهان بینکه حجاب بدن کنار رفت و از ایفهمند، به محض ا نمى

  سوزند. رند و مىیگ مى

  دهد: ن اندرز مىینم باورداران را چیقرآن کر

  . ٣ما قدّمت لغد و اتّقوا اللّه ...ن امنوا اتّقوا اللّه و لتنظر نفس يها الّذيا اي

زى براى ید بنگرد که چه چید، و هر کسى بایمان داران، پرواى خدا را داشته باشیاى ا«

  ..».د یش فرستاده است، و از خدا پروا کنیفرداى خود پ

د بنگرد که ید: هر کس بایفرما به صورت امر مىبى است، یح عجیلحن قاطع و صر

ناً یعنى شما عیش فرستادن است؛ یش فرستاده است. سخن از پیبراى فرداى خود چه پ

د که چه ید داشت، لذا درست بنگرید خواهیفرست ى را که اکنون مىیزهایهمان چ

  د.یفرست مى

از خود به ش یدارى کرده و پیائى را خریهمچون کسى که وقتى در سفر است اش

  شیرا وقتى از سفر برگشت و به وطن خوید دقت کند، زیفرستد؛ او با وطن خود مى
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ى است که خودش یزهایاى که فرستاده است همان چ هاى پستى د، در بسته بندىیرس

ش فرستد، و هنگام بازگشت به وطن یست که نوعى کالا پیه کرده است؛ ممکن نیته

  ابد.یگر دست یبه نوعى د

ک جمله ین آنها فقط یآمده است و ب» اتّقوا اللّه«  مه، دو بار کلمهیه کرین آیدر ا

م، مشابهى نداشته ید در قرآن کریشا». و لتنظر نفس ما قدّمت لغد«کوتاه وجود دارد: 

  ن فاصله کوتاه دو بار امر به تقوا شده باشد.یباشد که با ا

  د:یفرما م مىیباز هم قرآن کر

رت، و اذا العشار يالنّجوم انكدرت، و اذا الجبال ساذا الشّمس كوّرت، و اذا 

عطّلت، و اذا الوحوش حشرت، و اذا البحار سجّرت، و اذا النّفوس زوّجت، و اذا 

الموؤدة سئلت، باىّ ذنب قتلت، و اذا الصّحف نشرت، و اذا السّماء كشطت، و اذا 

  .١ م سعّرت، و اذا الجنّة ازلفت، علمت نفس ما احضرتيالجح

ر داده شوند؛ یفروغ شوند؛ کوهها سیفتد؛ ستارگان بید از درخشش بیزمان که خورشآن «

اها مشتعل یوانات وحشى جمع شوند؛ دریشتران آبستن به حال خود رها گردند؛ ح

اند پرسش شود که به  شوند؛ جانها جفت گردند؛ درباره دخترانى که زنده بگور شده

شود؛ آسمان برکنده شود؛ دوزخ افروخته ها گشوده  موجب چه گناهى کشته شدند؟ نامه

ک آورده شود هر کس خواهد دانست چه آماده و حاضر کرده یگردد و بهشت نزد

  ».است

م بهشتى و عذاب دوزخى، یرسد، اعم از نع عنى آنچه به آدمى در آن جهان مىی

ن ینکه در ایى است که آدمى خودش آماده و حاضر ساخته است، الّا ایزهایهمه، چ

ات ین مضمون آیشناسد و در آخرت آنها را خواهد شناخت؛ و ا آنها را نمىا یدن

دهد که شما  امت خدا به شما خبر مىید روز قیفرما م است که مىیارى از قرآن کریبس

ز از کار ید، روز رستاخیکن د که چه کار مىیعنى شما اکنون خبر ندارید؛ یکرد چه مى

  د شناخت.یخواهد و کردار خود را یشو ش با خبر مىیخو

ب و الشّهادة يكم ثمّ تردّون الى عالم الغيقل انّ الموت الّذى تفرّون منه فانّه ملاق

  .٢نبّئكم بما كنتم تعملونيف
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د بزودى با شما ملاقات خواهد داشت؛ آنگاه به یزیگر بگو: مرگى که از آن مى«

تان آگاه یکردارهاد؛ پس شما را به یشو ده مىیسوى داناى پنهان و آشکار، برگردان

  »سازد. مى

ک و ین اعمال نیم و عذاب آنجا همیافتن عمل است. نعیمجازات آخرت، تجسم 

با یکند؛ تلاوت قرآن صورتى ز دا مىیبد است که وقتى پرده کنار رود تجسم و تمثّل پ

دن مردم به صورت خورش یبت و رنجانیرد؛ غیگ شود و در کنار انسان قرار مى مى

  د.یآ ر مىسگان جهنّم د

گر اعمال ما صورتى ملکى دارد که فانى و موقّت است و آن همان یبه عبارت د

شود؛ و صورتى و  گر ظاهر مىیا عملى دین جهان به صورت سخن یاست که در ا

شود و از توابع و لوازم  اى ملکوتى دارد که پس از صدور از ما هرگز فانى نمى وجهه

بى باقى است و یما از وجهه ملکوتى و چهره غو فرزندان جدا ناشدنى ماست. اعمال 

م ید و آنها را با همان وجهه و چهره مشاهده خواهیم رسیروزى ما به آن اعمال خواه

ه است آتش و یم ما خواهد بود و اگر زشت و کریبا و لذتبخش است نعیکرد؛ اگر ز

  م ما خواهد بود.یجح

ه و یرم (صلّى اللّه علاى به حضور رسول اک ث است که زنى براى مسألهیدر حد

شه کوتاه قدى وى را با یآله و سلّم) مشرّف شد، وى کوتاه قد بود، پس از رفتنش عا

 ه و آله و سلّم) به وى فرمودند:ید کرد؛ رسول اکرم (صلىّ اللّه علیش تقلیدست خو

 ا رسول اللّه؟! حضرت فرمود: خلال کن.یزى خوردم یشه گفت: مگر چیخلال کن. عا

  .1خلال کرد و پاره گوشتى از دهانش افتادشه یعا

بت را در یت ملکوتى و اخروى غیقت حضرت با تصرّف ملکوتى، واقعیدر حق

  شه ارائه دادند.ین جهان به عایهم

  د:یفرما بت مىیم درباره غیقرآن کر

  .٢ تا فكرهتموهيه ميأكل لحم اخيحبّ احدكم ان يغتب بعضكم بعضا، ايو لا 

ش را یدارد که گوشت برادر خو ا کسى دوست مىیبت نکنند، آیغگر یکدیمسلمانان از «

  »دین کار تنفّر داریدر وقتى که مرده است بخورد؟ نه، از ا
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ه و آله و سلّم) است نقل یس بن عاصم که از اصحاب رسول خدا (صلّى اللّه علیق

آله و ه و یغمبر اکرم (صلّى اللّه علیخدمت پ» میبنى تم«کرده که روزى با گروهى از 

م و از حضور شما یکن ا رسول اللّه! ما در صحرا زندگى مىیاب شدم، گفتم یسلّم) شرف

  د.ییم، ما را موعظه فرمایگرد مند مى کمتر بهره

  ن فرمود:یح سودمندى فرمود و از آن جمله چنیرسول اکرم نصا
  

گردد  دفن مىگردد؛ با تو  نى خواهد بود که هرگز از تو جدا نمىیبراى تو به ناچار همنش«

ف باشد تو را گرامى ین تو اگر شریاى و او زنده است. همنش در حالى که تو مرده

ن با تو یسپارد. آنگاه آن همنش خواهد داشت و اگر نابکار باشد تو را به دامان حوادث مى

شود و تو مسؤول آن خواهى بود.  خته مىیز با تو برانگیگردد و در رستاخ محشور مى

ه انس یک باشد مایرا اگر او نیک باشد زیکنى ن نى که انتخاب مىیمنشپس دقت کن که ه

ن، کردار تو یگردد. آن همنش ن صورت موجب وحشت تو مىیر ایتو خواهد بود و در غ

  ».است

دارم که اندرزهاى شما به صورت اشعارى  س بن عاصم عرض کرد دوست مىیق

ما باشد. رسول اکرم (صلّى  ره کنم و موجب افتخاریدرآورده شود تا آن را حفظ و ذخ

نکه یه و آله) دستور فرمود کسى به دنبال حسان بن ثابت برود؛ ولى قبل از ایاللّه عل

ح رسول یجان آمده بود، نصایس خودش که از سخنان رسول اکرم به هید قیایحسان ب

  ن است:یخدا را به صورت شعر در آورد و به حضرت عرضه داشت. اشعار ا
  

  فعالك انّما تخير خليطا من

   و لابدّ بعد الموت من ان تعدّه

   ء فلا تكن فان كنت مشغولا بشى

   فلن يصحب الانسان من بعد موته

   الا انّما الانسان ضيف لاهله
 

 

   قرين الفتى فى القبر ما كان يفعل

   ليوم ينادى المرء فيه فيقبل

   بغير الّذى يرضى به اللّه تشغل

   يفعلو من قبله الّا الّذى كان 

   يقيم قليلا فيهم ثمّ يرحل
 

ق آدمى در گور (برزخ) همان ین که رفیشتن، دوستى براى خود برگزیاز کردار خو«

  »باشد. اعمال او مى

  ».ز انتخاب کنى و آماده سازىین خود را براى روز رستاخید همنشیبناچار با«

پسندد  مىشوى مراقب باش که جز به آنچه خدا  زى سرگرم مىیپس اگر بچ«

  ».نباشد

  ».گردد ن نمىیش قریرا آدمى پس از مرگ جز با کردار خویز«
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شان درنگ و یان ایست که اندکى در میش نیهمانى بیهمانا آدمى در خانواده خود م«

  1»کند سپس کوچ مى

  ث است که:یدر حد

  كم.يانّما هى اعمالكم ردّت ال

ده شده یشما برگردانن عذابها همان اعمال و کردارهاى شماست که به سوى یا

  است.

  ن بر سعدى، عالى سروده است:یآفر
  

   رود نفسى هر دم از عمر مى

   اى که پنجاه رفت و در خوابى

  خجل آنکس که رفت و کار نساخت

  عمر، برف است و آفتاب تموز

   هر که آمد عمارتى نو ساخت

   برگ عیشى به گور خویش فرست

  هر که مزروع خود بخورد بخوید

  رفته در بازاراى تهیدست 

 

 

   کنم نمانده بسى چون نگه مى

   مگر این پنج روز دریابى

   کوس رحلت زدند و بار نساخت

  اندکى مانده، خواجه غرّه هنوز

   رفت و منزل به دیگرى پرداخت

   کس نیارد ز پس تو پیش فرست

  وقت خرمنش خوشه باید چید

  ترسمت بر نیاورى دستار

 

  تادــادى از اسی

رازى (اعلى یرزا على آقا شیل القدر، مرحوم آقاى حاج میعالم جلاز استاد خودم 

ام و به راستى  دهین مردانى بود که من در عمر خود دیاللّه مقامه) که از بزرگتر

خ یادگارى از سلف صالح بود که در تارین و یقیاى از زهاد و عباد و اهل  نمونه

  ست.یده نیفایآن بان خوابى را به خاطر دارم که نقل یم؛ جریا خوانده

ک، من از قم به اصفهان رفتم و براى یست و یست و سال بیدر تابستان سال ب

ن بار در اصفهان با آن مرد بزرگوار آشنا شدم و از محضرش استفاده کردم. البته یاول

  د از طرف من و محبت و لطف استادانه و پدرانهیل به ارادت شدیى، بعد تبدین آشنایا
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شان به قم آمدند و در حجره ما بودند یبزرگ شد بطورى که بعدها ااز طرف آن مرد 

دند در آنجا از یورز شان ارادت مىیه که همه به ایان علماء بزرگ حوزه علمیو آقا

  کردند. دن مىیشان دیا

م که اهل ین بار به اصفهان رفتم، هم مباحثه گرامیست که براى اولیدر سال ب

ن ین و مجتهدیم و اکنون از مدرسیهم هم مباحثه بود ازده سال تمام بایاصفهان بود و 

شنهاد کرد که در مدرسه صدر، عالم بزرگى است یه قم است به من پیبزرگ حوزه علم

ن بود؛ یشنهاد براى من سنگین پیم به درس او. ایا برویکند، ب س مىینهج البلاغه تدر

س نهج البلاغه یپاى تدرخواند، چه حاجت دارد که به  مى» ۀ الاصولیکفا«اى که  طلبه

روى اصل برائت و استصحاب یکند و با ن برود؟! نهج البلاغه را خودش مطالعه مى

  د!ینما مشکلاتش را حل مى

ام بود  شنهاد از طرف هم مباحثهیل بود و کارى نداشتم و به علاوه پیام تعطیچون ا

هج البلاغه را من بردم، دانستم که ن رفتم؛ رفتم اما زود به اشتباه بزرگ خودم پىیپذ

د اعتراف کنم که نهج یازمندم به فرا گرفتن از استاد، بلکه بایام و نه تنها ن شناخته نمى

ت یدم با مردى از اهل تقوا و معنویالبلاغه، استاد درست و حسابى ندارد. به علاوه د

که  از کسانى است«  ه الرّحاليشدّ الينبغى ان يممّن   روبرو هستم که به قول ما طلّاب

  »م.یابیض محضرش را دریم و فیسته است از راههاى دور بار سفر ببندیشا

بود، مواعظ نهج البلاغه در اعماق جانش فرو » مجسم«ک نهج البلاغه یاو خودش 

وند ین (ع) پیر المؤمنین مرد با روح امیرفته بود. براى من محسوس بود که روح ا

ره ین ذخیکنم، بزرگتر حساب مىخورده و متصل شده است. راستى من هر وقت 

ه و حشره يرضوان اللّه تعالى علدانم؛  ن مرد بزرگ مىیروحى خودم را درك صحبت ا

  ن.يبين و الائمّة الطيائه الطّاهريمع اول

ائى است که ین مرد بزرگ داستانها دارم. از جمله به مناسبت بحث، رؤیمن از ا

  کنم: نقل مى

هاى اشکشان بر روى محاسن  دانه ک روز ضمن درس در حالى کهیشان یا

  ن خواب را نقل کردند، فرمودند:ید ایچک دشان مىیسف

ف یده است؛ مردن را همان طورى که براى ما توصیدم مرگم فرا رسیدر خواب د«

کردم که  دم، و ملاحظه مىید شتن را جدا از بدنم مىیافتم؛ خویشده است، در خواب 

کنند. مرا به گورستان بردند و دفن کردند و  مىبدن مرا به قبرستان براى دفن حمل 

دم یدد را یرفتند. من تنها ماندم و نگران که چه بر سر من خواهد آمد؟! ناگاه سگى سف

  ى من است که تجسمین سگ، تندخویکه وارد قبر شد. در همان حال حس کردم که ا
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د یس افته و به سراغ من آمده است. مضطرب شدم. در اضطراب بودم که حضرتی

ف آوردند و به من فرمودند: غصه نخور، من آن را از تو جدا یالشهداء (ع) تشر

  1»کنم. مى

ارى خدا عنوان ینده به یاى به شفاعت هست که در بحث آ ن داستان، اشارهیدر ا

  م.یکن مى

   خنــکوتاه س

ت یشود که رعا ن صورت خلاصه مىیبه ا» فر و گناهیتناسب ک«پاسخ اشکال 

فرهاى اجتماعى و قراردادى قابل طرح است. البته یاست که در مورد ک تناسب، بحثى

رد؛ اما در یفر را با جرم در نظر بگید متناسب بودن کیفرها، قانونگزار باینگونه کیدر ا

قى کردار است یعنى معلول واقعى و اثر حقینى با عمل دارد یى که رابطه تکویفرهایک

قت خود عمل است، یعنى در حقیوحدت دارد، ت و ینیفرى که با گناه، رابطه عیا کی

  ست.یگر مجالى از براى بحث تناسب داشتن و نداشتن نید

ى باشد و ما را در برابر ید چگونه ممکن است خدایگو برتراند راسل که مى

کرده که  ن معنى را درك نمىیار بزرگ بکند ایار کوچک، مجازاتهاى بسیجرمهاى بس

  ست.یروابط قراردادى و اجتماعى نل یا از قبیرابطه آخرت با دن

خبرند، با الفباى معارف الهى هم یق اسلامى دور و بیامثال راسل از معارف و حقا

 حى است، از حکمت و فلسفه ویاى مسیى امثال راسل فقط با دنیى ندارند. آشنایآشنا

                                                           

خاندان پاکش  . مرحوم حاج میرزا على آقا اعلى اللّه مقامه، ارتباط قوى و بسیار شدیدى با پیغمبر اکرم و1

(صلوات اللهّ و سلامه علیهم) داشت. این مرد در عین اینکه فقیه (در حد اجتهاد) و حکیم و عارف و طبیب و 

کرد، از  بو على را تدریس مى» قانون«ادیب بود و در بعضى از قسمتها، مثلا طب قدیم و ادبیات، از طرز اول بود و 

کرد و ذکر مصیبت  رفت و موعظه مى ء علیه السلام بود؛ منبر مىخدمتگزاران آستان مقدس حضرت سید الشهدا

فرمود؛ کمتر کسى بود که در پاى منبر این مرد عالم مخلص متقّى بنشیند و منقلب نشود؛ خودش هنگام وعظ و  مى

کرد در حال یک انقلاب روحى و معنوى بود و محبت خدا و پیامبرش و خاندان  ارشاد که از خدا و آخرت یاد مى

  شد؛ مصداق قول خدا بود: کشید؛ با ذکر خدا دگرگون مى پیامبر در حد اشباع او را بسوى خود مى

  )2الّذین اذا ذکر اللهّ وجلت قلوبهم و اذا تلیت علیهم آیاته زادتهم ایمانا و على ربهم یتوکّلون. (انفال/ 

شد. یک سال  برد اشکش جارى مى السلام) را که مىنام رسول اکرم (صلّى اللّه علیه و آله) یا امیر المؤمنین (علیه 

حضرت آیۀ اللّه بروجردى (اعلى اللّه مقامه) از ایشان براى منبر در منزل خودشان در دهه عاشورا دعوت کردند؛ 

رفت و مجلسى را که افراد  کرد. ایشان در منزل آیۀ اللهّ منبر مى منبر خاصى داشت؛ غالبا از نهج البلاغه تجاوز نمى

کرد بطورى که از آغاز تا پایان منبر ایشان، جز ریزش اشکها و  ن اکثر از اهل علم و طلّاب بودند سخت منقلب مىآ

  ها چیزى مشهود نبود. حرکت شانه
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ن آگاهى ندارند. راسل در نظر کسى که یعرفان اسلامى و از معارف بلند اسلامى کمتر

ک یى با معارف اسلامى دارد، در فلسفه به مفهوم اسلامى و شرقى آن، یاندك آشنا

  رود. کودك دبستانى هم بشمار نمى

ن یت کرده است که در وقتى که در همیلام در دامن خود، مردان بزرگى را ترباس

هاست »راسل«قى را که فوق تصور یاند و حقا اند، با جهان آخرت آشنا شده جهان بوده

  اند. کردهلمس 

ن کردار یاند که جزاى آخرت ع ک آموختهیقت را نین حقیشاگردان مکتب قرآن، ا

ان یقت را بین حقیست. مولوى اشعارى دارد که ایزى جدا از عمل نیاست، چیدن

  د:یگو ز نقل آنها مناسب است؛ مىیکند و از نظر موعظه و تذکر خود ما ن مى

  

   اى دریده پوستین یوسفان

 به یک خوهاى تو گشته گرگان یک

   بافى همه روزه بپوش ز آنچه مى

   اى اى، خود کشته گر ز خارى خسته

   چون ز دستت زخم بر مظلوم رست

   این سخنهاى چو مار و کژدمت
 

 

   گرگ برخیزى از این خواب گران

  درانند از غضب اعضاى تو مى

   کارى همه ساله بنوش ز آنچه مى

   اى ور حریر و قز درى، خود رشته

  درختى گشت و ز آن زقّوم رستآن 

   شود گیرد دمت مار و کژدم مى
 

*  

  حشر پر حرص خس مردار خوار

   زانیان را گنده اندام نهان

  رسید گند مخفى کان به دلها مى

   اى آمد وجود آدمى بیشه

   ظاهر و باطن اگر باشد یکى

   در وجود ما هزاران گرگ و خوك

  حکم، آن خو راست کان غالبتر است

   کاندر وجودت غالب است سیرتى

 

 

  صورت خوکى بود روز شمار

   خمرخواران را بود گنده دهان

  گشت اندر حشر محسوس و پدید

   بر حذر شو زین وجود ار آدمى

   نیست کس را در نجات او شکى

   صالح و ناصالح و خوب و خشوك

   چونکه زر بیش از مس آمد آن زر است

   هم بر آن تصویر، حشرت واجب است

 
بود، مولوى و حافظ و سنائى و  ن شاگردانش. اگر قرآن نمىین بر قرآن با ایآفر

رانى با نور اسلام شکفت و یآمدند. استعداد ا عطّار و سعدى و امثال آنها بوجود نمى

   افتیگرى دریبهتر از هر قوم دمعارف اسلام را  ران را بس که توانستین افتخار، ایا
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  م:یده ان مىینه پاین زمیباى سعدى در ایکند. سخن خود را به اندرزهاى ز

  

   خرما نتوان خورد از این خار که کشتیم

  بر لوح معاصى خط عذرى نکشیدیم

 پیرى و جوانى چو شب و روز برآمد

  ما را عجب ار پشت و پناهى بود آن روز

   گر خواجه شفاعت نکند روز قیامت

 

 

   دیبا نتوان بافت از این پشم که رشتیم

   حسناتى ننوشتیمپهلوى کبائر 

   ما شب شد و روز آمد و بیدار نگشتیم

   کامروز کسى را نه پناهیم و نه پشتیم

  شاید که ز مشاّطه نرنجیم، که زشتیم
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ق شود مبحث ید طرح و بحث و تحقیکى از مباحثى که در بحث عدل الهى، بای

ى هست و مخصوصا پس از یاست. درباره شفاعت، مشاجرات و گفتگوها» شفاعت«

ت منسوب به محمد یش وهابیدا کرده است. کیبازار گرمترى پ» تیوهاب«ش یظهور ک

رود؛  با مذهب رسمى دولت سعودى بشمار مىیبن عبد الوهاب است و هم اکنون تقر

زند و به  د در پرستش مىیار سطحى و قشرى دم از توحیشى است که به نحوى بسیک

ها یدى که وهابیاست. توحق و عالى اسلام را منکر یارى از معارف دقین جهت بسیهم

  ارى از اصول اسلامى مخالف است.ید اشاعره با بسیطرفدار آن هستند مانند توح

   کالــراد و اشیا

  ن قرار است:یتوان گفت از ا ا مىیراد بر شفاعت گفته شده و یآنچه به عنوان ا

ن یا د در عبادت منافات دارد و اعتقاد به آن نوعى شرك است.ی. شفاعت با توح1

عه یان شیکنند و جمعى وهابى مسلک در م ها مطرح مىیهمان اشکالى است که وهاب

  .1اند فته آن شدهیز فرین

                                                           

  . عجبا در کشورى مانند ایران که کلمات نهج البلاغه در میان آنها کم و بیش مطرح است و فیلسوفانى مانند بو على1

 
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ز ناسازگار ید ذاتى نیسازد، بلکه با توح د در پرستش نمىی. شفاعت نه تنها با توح2

شتر و یع، بین است که رحمت و شفقت شفیرا لازمه اعتقاد به شفاعت ایاست ز

ن است که اگر شفاعت نباشد یخدا دانسته شود؛ چه، مفروض ا عتر از رحمتیوس

  کند. خدا گناهکار را عذاب مى

ق آنها یل به گناه، بلکه موجب تشوی. اعتقاد به شفاعت موجب تجرّى نفوس ما3

  به ارتکاب گناه است.

ز یم شفاعت را باطل شناخته و مردود دانسته است. قرآن روز رستاخی. قرآن کر4

کند و شفاعتى هم  گرى دفاع نمىیچکس از دیکند: در آن روز ه مى ن معرفىیرا چن

  .1ستیدرکار ن

س فرموده و سعادت هر کسى را وابسته یم تأسی. شفاعت با اصلى که قرآن کر5

  منافات دارد. 2س للانسان الّا ما سعىيو ان لبه عمل خودش دانسته و فرموده: 

ع قرار یر شفیتحت تأث م خداین است که معتقد شوی. لازمه صحت شفاعت ا6

ست، یر نیگردد، در حالى که خدا انفعال پذ ل به رحمت مىیرد و خشمش تبدیگ مى

رى یر پذییتواند در او اثر بگذارد؛ تغ چ عاملى نمىیر حالت بر او راه ندارد و هییتغ

  مخالف با وجوب ذاتى ذات الهى است.

است، در حالى که در  عدالتى ض و بىیک نوع استثناء قائل شدن و تبعی. شفاعت 7

گر: شفاعت، استثناء در قانون یرى دیعدالتى وجود ندارد. به تعب دستگاه خدا، بى

و لن تجد لسنّة ر است: یر و استثناء ناپذیتغیخداست و حال آنکه قانونهاى خدا کلىّ و لا 

  .٣لاياللّه تبد

ن نظر یسازد، و از هم ن اشکال است که بحث شفاعت را با عدل الهى مرتبط مىیا

  کى از مباحث کتاب حاضر قرار داده شد.یاست که مسأله شفاعت، 

گردد  ن جرم نمىین است که: مسلّما شفاعت، شامل همه مرتکبیح اشکال ایتوض

عت شفاعت یگر نه قانون معنى خواهد داشت و نه شفاعت. طبین صورت دیرا در ایز

  ن راه است که چگونه رواست کهیراد هم از همیض و استثناء است، ایملازم با تبع

                                                                                                                                          
  ترین شکل خود غور و  و صدر المتألّهین در میان آنها ظهور کرده و مسائل توحیدى را در عالىو خواجه نصیر

خواهند درس توحید را از امثال ابن تیمیه و محمد بن  شوند که تازه مى اند امروز افرادى یافت مى بررسى نموده

  عبد الوهاب فرا گیرند.

  123و  48. بقره/ 1

  39. نجم/ 2

  23. فتح/ 3



 221  شفاعت

نکه پارتى دارند از چنگال یک عده به خاطر ایم گردند، ین به دو گروه تقسیمجرم

  فر گردند؟ینکه پارتى ندارند گرفتار کیگر به جرم ایاى د زند و عدهیفر بگریک

ى را که قانون در آن دستخوش پارتى بازى یها ان جوامع بشرى جامعهیما در م

م؛ چگونه ممکن است در دستگاه الهى یشمر حط و فاقد عدالت مىاست فاسد و من

  ست.یاى که شفاعت هست عدالت ن م؟! در هر جامعهیمعتقد به پارتى بازى شو

   ونــضعف قان

ک جامعه نشانه ناتوانى و یدر » زور«و » پارتى«و » پول«گانه:  ر عوامل سهیتأث

ره یا و زورمندان چیتواند بر اقو نمىف باشد طبعا یضعف قانون است. وقتى قانون ضع

ف را ین ضعیف، مجرمیدهد. قانون ضع گردد، سطوت خود را فقط به ضعفا نشان مى

کشاند ولى از تله انداختن زورمندان مجرم  ز مجازات مىیاندازد و به پاى م به تله مى

  ماند. عاجز مى

و » پول«ر یأثکند و ت رومند و قوى معرفى مىین نیقرآن، مقررات الهى را قوان

د. در قرآن از پول به عنوان ینما را در محکمه عدل الهى نفى مى» زور«و » پارتى«

را وقتى که به عنوان رشوه داده شود سبب عدول و ی، ز»عدول«(از ماده » عدل«

و از ») معادل«و » عوض«به معنى » عدل«ا از یگردد؛  قت مىیانحراف از حق و حق

اد شده است. در سوره بقره ی» نصرت«ز زور به عنوان و ا» شفاعت«پارتى به عنوان 

  م:یخوان ن مىیچن 48ه یآ

ؤخذ منها عدل يقبل منها شفاعة و لا يئا و لا يوما لا تجزى نفس عن نفس شيو اتّقوا 

  نصرون.يو لا هم 

ه یکند و شفاعت هم پذ گرى دفاع نمىیچکس از دید از روزى که هیپروا داشته باش« رفت

ست و از کسى هم پولى به عنوان عوض جرم و معادل آن گرفته نخواهد شد و نصرت ین

  ».ارى کردن امکان نداردیو 

ست که گاهى انسان براى یعنى نظام جهان آخرت همچون نظام اجتماعى بشر نی

ره خود را به کمک یا پول متوسل شود و گاهى قوم و عشیفرار از قانون به پارتى 

  ان قانون اعمال قدرت کنند.یبر مجربطلبد و آنان در برا

شان یکان و خویبان نزدین قوى بود؛ گریدر صدر اسلام، قانون در اجتماع مسلم

 ه السلام) مطلع شد که دخترش ازیگرفت. وقتى که على (عل ز مىیزمامداران را ن
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گرفته و در روز  -د ضمانتیالبته با ق -هین گلوبندى را به عنوان عاریالمال مسلم تیب

ش قرار داد و با لحنى ید از آن استفاده کرده است او را سخت مورد عتاب خویع

  کاملا جدى فرمود:
  

اى دستت را  د ضمانت گرفتهیعنى با قیه مضمونه، یاگر نبود که آن را به صورت عار

  .1کردم عنى درباره تو حد سارق را اجرا مىیدم، یبر مى

شان، مرتکب خلافى شد یدانا اوریشان وقتى که ابن عباس، پسر عمو و یهم ا

ش قرار دادند، به وى ین حملات خویتر اى به او نوشتند و او را مورد سخت نامه

  نوشتند:
  

رى یرم تو را ادب خواهم نمود، همان شمشیش باز نگردى با شمشیاگر از خلاف خو«

  ».نکه وارد جهنم شده استیام مگر ا که احدى را با آن نزده

ن کار تو، تو را ید و ایآ ان فرود نمىیمن جز بر دوزخر یدانى که شمش عنى مىی

  ر من ساخته است.یدوزخى و مستحق شمش

ست یچکس استثناء بردار نینکه بفهماند عدالت او درباره هیسپس براى ا

  د:یفرما مى
  

شدند با آنان  ن جرم مىیهما السلام) هم مرتکب این (علیبه خدا قسم اگر حسن و حس«

  .2»کردم ارفاق نمى

ن است، تعجبى ندارد؛ اگر یر المؤمنیصدر اسلام است و مجرى قانون هم ام

ان انداخته یه و آله) به جرید دستگاهى که رسول خدا (صلّى اللّه علید بدانیخواه مى

د به یکش ز عدالت مىیر مهمیبود تا کجا به حرکت آمده بود و چه اشخاصى را ز

  د:یل توجه کنیداستان ذ

کى یحاکم مصر بود؛ روزى پسر عمر و عاص به صورت عمرو عاص از طرف عمر 

ب اثر یت کرد ولى وى ترتیده به نزد عمر و عاص رفته شکایلى زد، ستمدیا سیاز رعا

نه و نزد عمر آمد و عرض حال داد. عمر، عمرو یور حرکت کرد به مدین مرد غینداد. ا

  خى ازیک جمله تارین محاکمه یعاص و پسرش را احضار و محاکمه نمود. در ا
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  عمر نقل شده است. خطاب به عمرو عاص و پسرش گفت:

  متى استعبدتم النّاس و قد ولدم امّهام احرارا.

ش آزاد متولد ید در حالى که از مادران خویا ش گرفتهیاز کى مردم را برده خو«

  ».اند دهیگرد

  سپس دستور قصاص صادر نمود.

د پسرش شراب یوقتى ثابت گردنطور رفتار نمود؛ یز همیعمر با پسر خودش ن

  خورده است حد الهى را درباره او اجرا نمود.

ن آموخته یه و آله و سلّم) به مسلمینها عدالتى بود که رسول خدا (صلّى اللّه علیا

گر، چرخى بود که ین هنوز آن را فراموش نکرده بودند، و به عبارتى دیبود و مسلم

ش به همان شکل به حرکت یادى کم و بیزرسول خدا به حرکت آورده بود و تا مدت 

  داد. خود ادامه مى

   فاعتــام شــاقس

ن است که شفاعت، اقسامى دارد که برخى از آنها نادرست و ظالمانه یقت ایحق

 ح و عادلانه است و وجود دارد.یاست و در دستگاه الهى وجود ندارد ولى برخى، صح

د ییح، حافظ و تأیشفاعت صح شفاعت غلط بر هم زننده قانون و ضد آن است ولى

کننده قانون است. شفاعت غلط آن است که کسى بخواهد از راه پارتى بازى جلوى 

ن تصورى از شفاعت، مجرم برخلاف خواست یرد. بر حسب چنیاجراى قانون را بگ

کند و از راه توسل به پارتى، بر اراده  ن اقدام مىیقانونگزار و برخلاف هدف قوان

ا ظلم است و در ینگونه شفاعت، در دنیگردد. ا ره مىیقانون چ قانونگزار و هدف

ن قسم از شفاعت وارد یشود بر هم ى که بر شفاعت مىیرادهایر ممکن. ایآخرت غ

  م آن را نفى فرموده است.ین همان است که قرآن کریاست و ا

ض یگر از شفاعت است که در آن نه استثناء و تبعیح، نوعى دیشفاعت صح

ن ین، و نه مستلزم غلبه بر اراده قانونگزار است. قرآن اینه نقض قوانوجود دارد و 

ز اقسامى دارد که بزودى یح نید کرده است. شفاعت صحییحا تأینوع شفاعت را صر

  م.یپرداز بشرح آن مى
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   ونــنقض قان

ن است یل عقلى و نقلى مردود شناخته شده است اینوع نادرست شفاعت که به دلا

رى کند، یزد و به توسط آن از نفوذ حکم الهى جلوگیاى برانگ لهیوس که گناهکار بتواند

  هاى اجتماعات منحطّ بشرى تحقق دارد. درست همان طورى که در پارتى بازى

پندارند؛  ن مىیهم السلام) را چنیاء و ائمه (علیارى از عوام مردم، شفاعت انبیبس

ن (ع) و یر المؤمنیسلّم) و امه و آله و یغمبر اکرم (صلّى اللّه علیپندارند که پ مى

ى ین (ع) متنفّذهایها) و ائمه اطهار خصوصا امام حسیحضرت زهرا (سلام اللّه عل

دهند و قانون را  ر مىییکنند، اراده خدا را تغ هستند که در دستگاه خدا اعمال نفوذ مى

  کنند. نقض مى

ن یدند همدا ک خداوند قرار مىیى که شریز درباره بتهایت نیاعراب زمان جاهل

نش، منحصرا در دست خداست و کسى با او یگفتند که آفر تصور را داشتند؛ آنان مى

ست، ولى در اداره جهان، بتها با او شرکت دارند. شرك اعراب یک نین کار شریدر ا

  بود.» رب«نبود، شرك در » خالق«ت، شرك در یجاهل

آورد ولى اداره  د مىاى را بوجو ان افراد بشر گاهى کسى مؤسسهیم که در میدان مى

گران بطور یا در اداره آن مؤسسه، خودش با دید، ینما گرى واگذار مىیآن را به د

ن درباره خدا و جهان و در اداره جهان به یده مشرکیشود. عق مشترك دست درکار مى

م بسختى با آن مبارزه کرد و مکرّر اعلام نمود که براى خدا ین شکل بود. قرآن کریا

د آورنده جهان یى، هم پدیت؛ او به تنهایت و نه در ربوبینه در خالقست یکى نیشر

ر کننده آن؛ ملک و پادشاهى جهان اختصاص به او دارد و او رب یاست و هم تدب

  ن است.یالعالم

م شده است بر یر خدا تقسین خدا و غیت جهان بیپنداشتند ربوب ن که مىیمشرک

گفتند  باشند؛ مى» اللّه«و خشنودى دانستند که در صدد جلب رضا  خود لازم نمى

هاى » رب«ت یم، رضایده ى که در برابر بتها انجام مىیها و پرستشهایتوان با قربان مى

» اللّه«م هر چند مخالف رضاى یم و نظر موافق آنها را جلب کنیگر را بدست آورید

حل » هاللّ«م آنها خودشان بنحوى کار را در نزد ینها را کسب کنیت ایباشد؛ اگر رضا

  کنند. مى

ن معتقد شود که در کنار دستگاه سلطنت یان مسلمانان هم کسى چنیاگر در م

  زى جز شركیگر هم وجود دارد و در مقابل آن دست درکار است، چیربوبى، سلطنتى د
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ل رضا و خشنودى خداى متعال راهى دارد ینخواهد بود. اگر کسى گمان کند که تحص

ن یک از ایگر دارد و هر ین (ع) راهى دیامام حسل رضا و خشنودى فرضاً یو تحص

ن کند، دچار ضلالت بزرگى شده یدو، جداگانه ممکن است سعادت انسان را تأم

شود و امام  ى راضى مىیزهایشود که خدا با چ ن گفته مىین پندار غلط چنیاست. در ا

حج،  گر؛ خدا با انجام دادن واجبات مانند نماز، روزه،یى دیزهاین (ع) با چیحس

نها و با ترك ین و امثال ایجهاد، زکات، راستى، درستى، خدمت به خلق، برّ به والد

ن یگردد ولى امام حس بت، شرابخوارى و زنا راضى مىیل دروغ، ظلم، غیگناهان از قب

ن است که مثلا براى فرزند جوانش على ین کارها کارى ندارد، رضاى او در ای(ع) با ا

ن از حساب خدا جداست. به یم؛ حساب امام حسیل تباکى کنا لااقیه و یاکبر (ع) گر

را یل رضاى خدا دشوار است، زیشود که تحص جه گرفته مىین نتیم چنین تقسیدنبال ا

ن یل خشنودى امام حسیادى را انجام داد تا او راضى گردد ولى تحصید کارهاى زیبا

ن (ع) حاصل یحسنه زدن؛ و زمانى که خشنودى امام یه و سی(ع) سهل است، فقط گر

کند، حساب  کند و کارها را درست مى گردد او در دستگاه خدا نفوذ دارد، شفاعت مى

ه یم همه تصفیا ل اللّه که انجام ندادهینماز و روزه و حج و جهاد و انفاق فى سب

  رود! ن مىیک فوت از بیشود و گناهان هرچه باشد با  مى

ت یادرست است بلکه شرك در ربوبرى از شفاعت نه تنها باطل و نین تصوینچنیا

و بندگى » تیعبود«ن افتخارش یتر ن (ع) که بزرگیاست و به ساحت پاك امام حس

سخت » غلاة«ز اهانت است همچنانکه پدر بزرگوارش از نسبتهاى یخداست ن

ن (ع) کشته یبرد. امام حس هاى آنها پناه مى شد و به خداى متعال از گفته ن مىیخشمگ

عت جدش یا شریدستگاهى در مقابل دستگاه خدا  -اذ باللّهیالع - نکهینشد براى ا

ن نبوده ید، راه فرارى از قانون خدا نشان دهد. شهادت او براى ایرسول خدا بوجود آ

ف سازد. بر عکس، وى براى اقامه نماز و یکه برنامه عملى اسلام و قانون قرآن را ضع

  ه به شهادت تن داد.دیر مقرّرات اسلام از زندگى چشم پوشیزکات و سا

  د:یفرما امش مىیخود حضرت در فلسفه ق

و انّى لم اخرج اشرا و لا بطرا و لا مفسدا و لا ظالما، و انّما خرجت لطلب الاصلاح 

  .١د ان آمر بالمعروف و اى عن المنكريفى امّة جدّى، ار

اصلاح در امت ام من به منظور یام، خروج و ق ام نکردهیمن از روى هوس و جاه طلبى ق«

  ».میکى امر کنم و از بدى نهى نمایخواهم که به ن باشد، مى جدم مى
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  م:یکن ن خطاب مىیارت او چنیز در زیو ما ن

ت عن يت الزّكوة، و امرت بالمعروف، و ياشهد انّك قد اقمت الصّلوة، و آت«

  ».هيالمنكر، و جاهدت فى اللّه حقّ جهاده، و عملت بكتابه و اتّبعت سنن نب

   ونــظ قانــحف

د کننده قانون و ییح که تأیح کدام است؟ شفاعت صحیم شفاعت صحینیاکنون بب

عه و سنى وجود آن را اثبات یق شیادى از طریات زیات و روایحافظ نظام است و آ

  کند بر دو گونه است: مى

  ».عمل«ا شفاعت ی» رهبرى«. شفاعت 1

  ».فضل«ا شفاعت ی» مغفرت«. شفاعت 2

ل به حسنات و حتى بالا یشفاعتى است که شامل نجات از عذاب و ننوع اول 

ن بردن عذاب و یر آن در از بیباشد، و نوع دوم شفاعتى است که تأث رفتن درجات مى

در مغفرت گناهان است و حداکثر ممکن است سبب وصول به حسنات و ثوابها هم 

که درباره آن، رسول  ن همان استیبشود ولى بالا برنده درجه شخص نخواهد بود و ا

  ه و آله و سلّم) فرموده است:یاکرم (صلّى اللّه عل

  .١ ليهم من سبيادّخرت شفاعتى لاهل الكبائر من امّتى، امّا المحسنون فما عل

ا  ره کردهیاند ذخ ره شدهیمن شفاعتم را براى گناهکارانى از امت که مرتکب گناه کب« ام، ام

  »رند.یگ نمىکوکاران مورد مؤاخذه قرار ین

   رىــفاعت رهبــش

ن نوع از شفاعت لازم است مطلبى را که در بخش قبل تحت یح ایبراى توض

م که یم. در آن بحث، گفتیاد آوریم به یمورد دقت قرار داد» عذاب اخروى«عنوان 

گر تجسم و تمثّل یگردد، در جهان د ا مرتکب مىیى که انسان در دنیاعمال و کردارها

م که در آخرت نه ییافزا شود. اکنون مى گر مى نى آنها جلوهیقت عیو حقکنند  دا مىیپ

  اى که گردد؛ روابط معنوى ز مجسم مىین» روابط«کنند بلکه  دا مىیتنها اعمال، تجسم پ
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 کنند. دا مىینى و ملکوتى پین مردم برقرار است در آن جهان صورت عین جهان بیدر ا

روى در یشود رابطه رهبرى و پ گر مىیدت انسانى یک انسان سبب هدایزمانى که 

شوا و امام، و یبه صورت پ» هادى«د و یآ نى در مىیز به صورت عیان آنان در رستاخیم

گردد. در مورد گمراه ساختن و اغواء  رو و مأموم ظاهر مىیبه صورت پ» افتهیت یهدا«

  نطور است.یهم هم

  د:یفرما م مىیقرآن کر

  .١ وم ندعوا كلّ اناس بامامهمي

  ».میخوان شان مىیشواى ایروزى که هر مردمى را با پ«

عنى با همان کس که عملا الگوى او و یشواى خودش، یعنى هر کسى با پی

  گردد. الهامبخش او بوده است، محشور مى

  د:یفرما ى فرعون نسبت به قوم خود در آخرت، مىیشوایدرباره تجسم پ

  .٢مة فاوردهم النّاريوم القيقدم قومه ي

اتباع و پیشاپیپفرعون « کند، پس در آتش واردشان  روانش حرکت مىیش 

  ».سازد مى

گر قومش یشواى گمراهان بوده، و گمراهان دین جهان، گمراه و پیفرعون که در ا

ز به صورت قائد و امام آنان مجسم یگذاشتند، در آن جهان ن گام جاى گام او مى

ا و هم در آخرت، یدر دنباشد هم  ع و واسطه قوم خود مىیشود. فرعون، شف مى

ا موجب گناهان و ضلالتها بوده است و در آخرت واسطه یعى است که در دنیشف

ع و واسطه بودن او در بردن قوم به دوزخ در جهان یدن به دوزخ و آتش. شفیرسان

  ا در گمراهى قومش است.یآخرت، همانا تجسم واسطه بودن او در جهان دن

د فرعون قوم خود را در آن جهان یفرما ست که مىن ایر قرآن اینکته جالب در تعب

ر فرعون را در گمراهى یر خود تجسم تأثین تعبیسازد. قرآن با ا وارد دوزخ مى

ا فرعون آنها را وارد گمراهى ید همانطور که در دنیگو کند و مى روانش گوشزد مىیپ

خ در آن جهان کند؛ بلکه وارد کردن آنها به دوز کرد، در آخرت آنها را وارد دوزخ مى

  ن جهان است.ینا ظهور و تجسم وارد کردن آنها در گمراهى در ایع
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ک از رهبرى حق و باطل ین جهان هر یالبته روشن است که همانطورى که در ا

ن خواهد بود. مثلا همه کسانى که یگر هم چنیماتى دارد، در جهان دیانشعابات و تقس

مند  عت آن وجود مبارك بهرهیاز شر اند و ت رسول اکرم استضائه کردهیاز نور هدا

کوکاران یپرچمدار ن -جانهاى ما نثار قدمش -اند به دنبال او خواهند بود و او شده

  (لواء الحمد) را در دست دارد.» پرچم سپاس«امت یاست که در ق

ع یه و آله و سلّم) شفین معناى شفاعت است که رسول اکرم (صلّى اللّه علیدر ا

باشد و آنها  ها) مىیه) و حضرت زهرا (سلام اللّه علی(صلوات اللّه علن یر المؤمنیام

روان یع شاگردان و پیگر و شفیع امام دیهما السلام) و هر امامى شفین (علیع حسنیشف

هم السلام) هر چه ین (علیر معصومیش است؛ سلسله مراتب محفوظ است، سایخو

  دارند به توسط رسول اکرم دارند.

شان یت ایم و هدایست که حتى علما از کسانى که مورد تعلن حساب ایو در هم

د که یآ ک سلسله مرتبط و پر انشعابى بوجود مىیکنند.  اند شفاعت مى قرار گرفته

وندند و در رأس سلسله، حضرت رسول اکرم یپ تر مى گروههاى کوچک به بزرگ

  شتابد. ش همه مىیشاپیپ
  

   ميم بسيم وسيم جسيقس

  

   ميع مطاع نبىّ كريشف

 

*  

  ش و دلها جمله از پىیروان از پ

   
   گرفته دست جانها دامن وى

 

*  

   او شفیع است این جهان و آن جهان

  این جهان گوید که تو رهشان نما

   اش اندر ظهور و در کمون پیشه

   باز گشته از دم او هر دو باب

  بهر این خاتم شده است او که به جود

  صد هزاران آفرین بر جان او

   خلیفه زادگان مقبلشآن 

  اند گر ز بغداد و هرى یا از رى

  روید گل است شاخ گل هر جا که مى

 

   این جهان در دین و آنجا در جنان

  شان نما آن جهان گوید که تو مه

   اهد قومى انّهم لا یعلمون

   در دو عالم دعوت او مستجاب

  مثل او نى بود و نى خواهند بود

  بر قدوم و دور فرزندان او

   اند از عنصر جان و دلش هزاد

  اند بى؟؟ مزاج آب و گل نسل وى

  جوشد مل است خم مل هر جا که مى
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  د، سریگر ز مغرب بر زند خورش

  
  ز دگرید است نى چین خورشیع

 
کند  رى شفاعت مىین (ع) از خلق کثیم که امام حسیات دارینکه در روایعلت ا

اء یش از هر مکتبى موجب احی(ع) بن ین جهان، مکتب امام حسین است که در ایا

  ت مردم شده است.ین و هداید

ست که ین صورت نین (ع) به ایهمانطور که قبلا گفته شد شفاعت امام حس

زى را از خدا بخواهد. شفاعت او دو نوع است: یبرخلاف رضاى خدا و اراده او چ

گر یجهان دجاد کرده است و در ین جهان ایى است که در ایتهاین هدایک نوع آن همی

  م.یکن ان مىیب بیشود، و نوع دوم آن را عنقر مجسم مى

ع یاند، او شف افتهیت یع کسانى است که از مکتب او هداین (ع) شفیامام حس

  اند. له گمراهى ساختهیست که مکتبش را وسیکسانى ن

ت یم گروهى هداید که همانطورى که از قرآن کرید غفلت ورزین نکته نبایاز ا

ز گروهى یه السلام) نین (علیاند، از مکتب امام حس گروهى گمراه شدهاند و  افتهی

  ن مربوط به خود مردم است.یاند و ا ت شده و گروهى گمراه گشتهیهدا

  د:یفرما خدا درباره مثلهاى قرآن مى

  .١نيضلّ به الّا الفاسقيرا و ما يهدى به كثيرا و يضلّ به كثي

کند، و جز بدکاران را  ت مىیگروهى را هدا سازد و به سبب قرآن، گروهى را گمراه مى«

  ».سازد گمراه نمى

  د:یگو ن مطلب آورده است، مىیى براى ایبایل عالى و زیملّاى رومى، تمث
  

  ها خواه تا زین نکته از خدا مى

  زآنکه از قرآن بسى گمره شدند

  مر رسن را نیست جرمى اى عنود

 

 

  در نلغزى و رسى در منتها

  شدند زین رسن قومى درون چه

  چون تو را سوداى سربالا نبود

 
شود  رون آمد و هم مىیشود از چاه ب سمان، طناب. با طناب، هم مىیعنى ریرسن 

  م.یبه درون چاه رفت، تا کدام را انتخاب کن

   ى هستند که قدرت دارند بشر را از چاهیسمانهاینى ریقرآن و مکتب حس
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است   حبل من النّاس  و دومى  اللّه حبل من  کىینگونبختى به اوج سعادت بالا برند؛ 

ست، علت یسمان نین دو حبل الهى سوء استفاده نمود، جرم از ریولى اگر کسى از ا

له ین مردمى به وسین است که او در سر سوداى بالا رفتن نداشته است و البته چنیا

ن یگر چنیقت در جهان دین حقیشوند و ا نى به قعر دوزخ برده مىیقرآن و مکتب حس

ن است یشوند؛ و ا گردد که به فرمان قرآن و امامان به دوزخ افکنده مى مجسم مى

  م الجنّۀ و النّار بودن.یمعنى قس

  ت از رسول اکرم آمده است:یدر روا

  .١انّ القرآن شافع مشفّع، و ماحل مصدّق

تش یاى است که سعا ت کنندهیرفته است و سعایعى است که شفاعتش پذیقرآن شف«

  ».شود مىرفته یپذ

  د:یفرما بى است. مىیر عجیقتا تعبیحق

کوکاران است به بهشت سعادت، و هم خصم یع مؤمنان و نیم، هم شفیقرآن کر

ن و یاى است که آنان را به بهشت بر کافران و مجرمان است به سوى دوزخ؛ واسطه

  کشاند. نان را به دوزخ مىیا

توان آن را  م و مىیسته است شفاعت رهبرى بنامین نوع از شفاعت را شایا

ا بدبختى ینجا موجب نجات یاى که در ا را عامل اساسىید؛ زیهم نام» عمل«شفاعت 

  کوکار و بدکار است.یده است همان عمل نیگرد

ن گونه از شفاعت که شرح داده یک از اشکالات شفاعت بر ایچیروشن است که ه

چ وجه منافات یه هب» عدل الهى«ن معنى با یست و مخصوصا شفاعت به ایشد وارد ن

  د آن است.یندارد، بلکه مؤ

   فاعت مغفرتــش

ن یدن گناهان است. این نوع شفاعت، وساطت در مغفرت و عفو و بخشیدوم

ن قرار گرفته ین و منکریرادهاى منتقدیمعناى از شفاعت است که آماج اشکالها و ا

شود  ن کتاب درباره آن داده مىیحى که به خواست خدا در ایاست ولى با توض

   ست بلکه از معارف عالى و گرانقدر اسلامیرادى بر آن وارد نیگردد که نه تنها ا روشن مى
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  رساند. است و مبناى خاصى دارد که عمق معارف اسلامى را مى

   اذبه رحمتــج

اعمال ان یل به سعادت، علاوه بر جریم که براى نین نکته توجه کنید به ایمقدمتاً با

شه در جهان است و یز همیگرى نیان دیک جریدارد،  ى که خود انسان برمىیو گامها

  نى آمده است:یان رحمت سابقه پروردگار است. در متون دیآن جر

  ا من سبقت رحمته غضبه.ي

  »اى کسى که رحمت او بر غضبش تقدم دارد«

  د:یگو حافظ در غزل معروف خود مى
  

  نو مزرع سبز فلک دیدم و داس مه

  گفتم اى بخت بخسبیدى و خورشید دمید

 
 

  یادم از کشته خویش آمد و هنگام درو

  نومید مشو» سابقه«گفت با اینهمه از 

 

، سبقت رحمت پروردگار است، ممکن هم هست که »سابقه«مقصود حافظ از 

ن سبقت لهم منّا الحسنى اولئك عنها يانّ الّذمه: یه کریگر باشد که در آیز دیمقصود او چ

  بدان اشاره شده است. 1مبعدون

تى است که در نظام هستى، اصالت از آن رحمت و سعادت و ین واقعیبه هر حال ا

باشند و همواره  ل مىیر اصیرستگارى است و کفرها و فسقها و شرور، عارضى و غ

آنچه که عارضى است به سبب جاذبه رحمت تا حدى که ممکن است برطرف 

کى از شواهد غلبه رحمت بر یدات رحمانى ییبى و تأیگردد. وجود امدادهاى غ مى

گر از شواهد یکى دیل ساختن عوارض گناه یغضب است. مغفرت پروردگار و زا

  باشد. تسلّط رأفت و مهربانى او بر غضب و قهر مى

  ریهــل تطــاص

   ر است. دستگاهیهاى رحمت الهى، نمود تطه کى از جلوهیدر نظام هستى، 
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د یدریاهان، گاز انیاها و گینکه دریر است. ایشستشو و تطهصه ینش داراى خصیآفر

ر است. اگر یکى از مظاهر تطهیکنند  ه مىیرند و جو را تصفیگ ک هوا را مىیکربن

له تنفس موجودات زنده و احتراق مواد سوختى آلوده شده است به یى که به وسیهوا

ت یکوتاهى صلاح ن در مدتیشد، جو زم ا پاك نمىیاه و دریشگاه گیله پالایوس

هاى  ه لاشهیگشت. تجز ر ممکن مىیرا تنفس در آن غیداد؛ ز ستن را از دست مىیز

گردد  ه زوائدى که از موجودات زنده دفع مىین تجزیرند، و همچنیم واناتى که مىیح

  نش است.یر آفریش و تطهیگر از پالایک نمونه دی

ه وجود یر و تصفیاز تطهعت، مظاهرى ین عالم طبیات و قوانینگونه که در مادیهم

شود. مغفرت و  افت مىیر و شستشو یقى از براى تطهیات هم مصادیدارد، در معنو

عبارت است از شستشو دادن دلها » مغفرت«ل است. ین قبیمحو عوارض سوء گناه از ا

  از عوارض و آثار گناهان. -تا حدى که قابل شستشو باشند -و روانها

دهند که  زه شدن آنچنان از دست مىیخود را از براى پاکت یالبته بعضى از دلها قابل

اند. کفر و  ن نجاست شدهیل به عیى تبدیرند. آنها گویپذ ر نمىیچ آبى تطهیگر با هید

ر خارج یت تطهیدا کند، دل را از قابلیشرك نسبت به خدا وقتى که در دل استقرار پ

طبع و ختم «و » ده شدن دلمهر ز«م یسازد. استقرار کفر در دل، در لسان قرآن کر مى

  ده شده است.ینام» الهى

   لامتـل ســاص

ن است که همواره در جهان، یاز شواهد غلبه رحمت بر غضب در نظام هستى ا

ند. در یها استثنائى و اتفاقیماریاصالت از آن سلامت و صحت است و مرضها و ب

ت یتندرستى او فعالساختمان هر موجود زنده، قدرتى نهفته است که به نفع سلامت و 

د در خون با قدرت ید. وجود گلبولهاى سفینما ت مىیکند و از هستى او حما مى

م کنندگى یت جبران کنندگى و ترمین مدعاست. خاصیبى که دارند شاهد ایدفاعى عج

گر است. شکستگى استخوان، پارگى زخم، کمبود یدر بدن موجودات زنده شاهدى د

  گردد. درونى موجود زنده جبران مى تیله فعالیمواد غذائى، به وس

  د:یآ ا مىینى، هر نوزادى با فطرت پاك به دنیاز لحاظ فطرت د

  .١نصرّانهيهوّدانه او يكون ابواه يولد على الفطرة حتّى يكلّ مولود 
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ا یهودى یکن پدر و مادر ممکن است او را یشود ل ده مىیینوزاد به فطرت پاك زا«

  »نصرانى کنند.

ده است کششى یر اصلى خود منحرف گردیموجودى که از مسدر سرشت هر 

گرداند. به اصطلاح فلاسفه، در هر  ه باز مىیوجود دارد که او را بسوى حالت اول

عنى ید؛ یآ د مىیعى پدیلى براى رجعت به حالت طبیعت که گرفتار قسر گردد، میطب

 حکمفرماست.ز از انحراف و توجه به سلامت و صحت یروى گریشه در جهان نیهم

ن اصل یز از همیرگى رحمت بر غضب است. وجود مغفرت نینها شواهدى از چیا

  شود. ناشى مى

   امــرحمت ع

ک فرمول کلى است که از غلبه رحمت یست، یده استثنائى نیک پدیاصل مغفرت، 

شود که مغفرت الهى، عام است و  نجا دانسته مىیجه شده است. از ایدر نظام هستى نت

ن اصل در فوز به یرد. ایگ فرا مى - ت آنهایدر حدود امکان و قابل -موجودات راهمه 

م یسعادت و نجات از عذاب، براى همه رستگاران مؤثر است؛ لهذا قرآن کر

  د:یفرما مى

  .١ ومئذ فقد رحمهيصرف عنه يمن 

ه یهر کس که در آن روز از عذاب خدا نجات « ابد، مشمول رحمت خدا قرار گرفت

  ».است

  شود. عنى اگر رحمت نباشد، عذاب از احدى برداشته نمىی

فشان یاى که در اواخر عمر شر ه و آله و سلّم) در خطبهیرسول اکرم (صلّى اللّه عل

ن نکته را گوشزد فرمودند که براى نجات و رستگارى، یراد فرمودند، این ایبراى مسلم

  دو عامل و دو رکن اساسى وجود دارد: عمل و رحمت.

  ن است:یز آن خطبه اقسمتى ا

   صرف عنهيرا او يه به خيؤتين احد نسب و لا امر ين اللّه و بيس بيها النّاس انّه ليا

                                                           

  16. انعام/ 1



 عدل الهی         234

نّ متمنّ. و الّذى بعثنى بالحقّ لا يتمنّينّ مدّع و لا يدّعيشرّا الّا العمل، الا لا 

  ١ت. اللّهمّ هل بلّغت؟يت لهوينجى الّا عمل مع رحمة، و لو عصي

گرى هم که یچ رابطه دیست و هیشاوندى نیچکس رابطه خویخدا و هن یاى مردم! ب«

چکس ادعاى ید! هیا دفع ضرر شود وجود ندارد جز عمل. بنگریموجب جلب منفعت 

ى که مرا به راستى یچکس آرزوى خام در دل نپرورد. قسم به خدایگزاف نکند، ه

من خودم هم گردد؛  زى جز عمل توأم با رحمت خدا سبب رستگارى نمىیخت چیبرانگ

  ».کردم سقوط کرده بودم اگر گناه مى

  »غ کردم؟یا تبلیخدا«آنگاه فرمود: 

اء و ائمه یر انبیه و آله) و سایرمز مغفرت خواهى رسول اکرم (صلّى اللّه عل

ت و شمول اصل مغفرت است و در یز در همان عمومیهم السلام) نین (علیمعصوم

کند و  شتر استفاده مىین اصل بیاز ا تر است توان گفت که هر کس مقرّب قت مىیحق

شتر یشتر است، از اسماء حسناى الهى و صفات کمال او بیبطور کلّى هر کس قربش ب

  د.ینما گران استضائه مىیاز د

  د:یفرما رسول اکرم مى

  .٢ن مرّةيوم سبعيغان على قلبى و انّى لاستغفر اللّه كلّ يانّه ل

من در هر روز هفتاد بار از خدا مغفرت  شود و آثارى از کدورت بر قلبم ظاهر مى«

  ».طلبم مى

   فاعتــه مغفرت و شــرابط

  مغفرت الهى چه ارتباطى با شفاعت دارد؟

گر داراى نظام و قانون است. ما درباره نظام یمغفرت الهى مانند هر رحمت د

م که اختلاف یم و گفتین کتاب، مفصلا بحث کردیداشتن جهان، در بخش دوم ا

گر نه یکدیم که تفاوت موجودات با یز گفتیو نموجودات لازمه نظام هستى است، 

ت آنها و یعنى لازمه هویده شده بلکه لازمه ذات آنها یقراردادى است و نه آفر

  ن نبودن خود آنهاست و با فرض وجود آنهاین تفاوتها عینحوه وجود آنهاست، نبودن ا
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  است.ر معقول یفرض عدم تفاوت، غ

ک از یچیشود که امکان ندارد ه م بخوبى دانسته مىیان کردیاز آنچه در آنجا ب

ل مغفرت پروردگار ین دلیرد. به همیانهاى رحمت پروردگار بدون نظام انجام گیجر

ن یاء به گناهکاران برسد و ایاء و اولین و ارواح بزرگ انبیق نفوس کملید از طریهم با

لى که رحمت وحى بدون واسطه انجام یبه همان دل لازمه نظام داشتن جهان است.

گر یچ رحمت دیشوند و ه خته نمىیرد و همه مردم از جانب خدا به نبوت برانگیگ نمى

دا یست تحقق پیواسطه ممکن ن شود، رحمت مغفرت هم بى هم بدون واسطه واقع نمى

  کند.

اه عقل و م از ریل نقلى بر شفاعت در دست نبود ناچار بودیچ دلیاگر فرضا ه

  م.یل برهان امکان اشرف و نظام داشتن هستى به آن قائل شوین قاطعى از قبیبراه

سازد  رد، مبانى محکم عقلى، او را ناچار مىیوقتى کسى وجود مغفرت خدا را بپذ

عنى عقل و یک نفس کلّى یا یک عقل کلىّ ید از مجراى یان مغفرت باید جریکه بگو

ض الهى یرد؛ امکان ندارد که فیه است صورت گیاله هیت کلینفسى که داراى مقام ولا

  رون از قانون و حساب به موجودات برسد.یب

مه یز رهبرى فرموده است؛ با ضمینجا نیم ما را در ایولى خوشبختانه قرآن کر

عه در یات معتبر و شامخ شیات اسلامى، خصوصا با توجه به آنچه در روایکردن روا

ت در طبقات یهم السلام) و مراتب ولایمه اطهار (عله رسول خدا و ائیت کلیباب ولا

ک یله مغفرت تنها یم که وسیکن ن استنباط مىیده است، چنیمان رسیتر اهل ا نییپا

ه بشرى با اختلاف مراتبى که دارند هر کدام یه و جزئیست بلکه نفوس کلیروح کلى ن

است که تنها در ن معارف اسلام و قرآن یکى از مهمترین یسهمى از شفاعت دارند و ا

ح داده یله ائمه اطهار و شاگردان مکتب آنها خوب توضیعه به وسیمذهب مقدس ش

  شود. ن مذهب شمرده مىیشده است، لهذا از افتخارات ا

   فاعتــط شیراــش

نکه شفاعت همان مغفرت الهى است که وقتى به خداوند که یبا توجه به ا

خوانده » مغفرت«شود با نام  مىرها و رحمتهاست نسبت داده یمنبع و صاحب خ

» شفاعت«گردد نام  شود و هنگامى که به وسائط و مجارى رحمت منسوب مى مى

گردد که هر شرطى براى شمول مغفرت هست  واضح مىرد، یگ به خود مى

  تیزى جز قابلیز هست. از نظر عقلى شرط مغفرت چیبراى شمول شفاعت ن
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رحمت خدا محروم گردد صرفا به موجب ست. اگر کسى از یداشتن شخص براى آن ن

 قى باشد.یت و ضیدر رحمت خدا محدود -معاذ اللهّ - قابل نبودن خود او است نه آنکه

ست که محدود باشد. اعتبار رحمت یک بازرگان نیرحمت خدا همچون اعتبار بانکى 

ت باشد و یالهى نامحدود است، ولى قابلها متفاوتند، ممکن است کسى بکلى فاقد قابل

  رد.یاى بگ نتواند از رحمت خدا بهره

ن اندازه مسلّم است که کفر به خدا و شرك، مانع مغفرت ینى ایاز نظر متون د

  است.

  د:یفرما م مىیقرآن کر

  .١شاءيغفر مادون ذلك لمن يشرك به و يغفر ان يانّ اللّه لا 

بخواهد تر از شرك است براى هر کسى که  نییآمرزد، و آنچه پا خدا شرك را نمى«

  ».بخشد مى

گر یشود و د ده مىیکباره بریمان از دست برود رابطه انسان با مغفرت یاگر ا

م امکان نخواهد داشت. زمانى که بر دل آدمى مهر کفر ین لطف عظیبردارى از ا بهره

انوسهاى جهان فرو برده یگردد که اگر در همه اق اى مى زده شود مانند ظرف در بسته

زارى  ن فردى همچون شورهیدرون آن نخواهد رفت. وجود چناى آب به  شود قطره

  آورد. د مىیهاى خار پد گردد که آب رحمت حق در آن بجاى گل، بوته مى
  

   ستیباران که در لطافت طبعش خلاف ن

  
  زار خس د و در شورهیدر باغ، لاله رو

 
ن یست؛ از قابل نبودن زمید، از کمبود باران نیرو زار، گل نمى اگر در شوره

  است.

  کند: ان مىین بین عرش چنیم سعه رحمت پروردگار را از زبان حاملیقرآن کر

ستغفرون يؤمنون به و يسبّحون بحمد ربّهم و يحملون العرش و من حوله ين يالّذ

لك و ين تابوا و اتبّعوا سبيء رحمة و علما فاغفر للّذ ن آمنوا ربّنا وسعت كلّ شىيللّذ

  .٢ميقهم عذاب الجح
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ح پروردگارشان اشتغال دارند و یعرش و آنان که در گرد عرشند به حمد و تسبن یحامل«

طلبند که: پروردگارا رحمت و  مان دارند آمرزش مىیبه وى مؤمنند و براى کسانى که ا

اند و راه  امرز آنان را که بسوى تو باز آمدهیز را فرا گرفته است پس بیدانش تو همه چ

  »را از عذاب دوزخ حفظ فرما.اند و آنان  روى نمودهیتو را پ

د، و هم شرط یتوان هم نامحدود بودن رحمت خدا را فهم مه مىیه کرین آیاز ا

  اقت براى استفاده از مغفرت را.یاساسى ل

مان به خدا شرط لازم و ضرورى یگردد که ا ن استنباط مىیمه قرآن چنیات کریاز آ

ع یتواند جم هم نمى چکسیست، هیل به شفاعت و مغفرت است ولى شرط کافى نین

اى که مغفرت  هیداند و بس. در آ ان کند، خدا خودش مىیط را به صورت قطعى بیشرا

ات یوجود دارد و در آ» شاءیلمن «د یدهد ق د مىیر شرك را نویگر غیگناهانى د

کنند مگر براى کسى که  (شفاعت نمى 1»شفعون الّا لمن ارتضىيو لا «د یشفاعت هم ق

ى قرآن نخواسته است که یک معنى است؛ گوین هر دو به یخدا بپسندد) هست و ا

ان یان کند، خواسته است قلوب را در میح بیط شمول شفاعت را بطور صریهمه شرا

ده به ید عقیگو د که اشکالى که مىیتوان فهم نجا مىیخوف و رجاء نگهدارد. از ا

  تجرّى است، ناوارد است. شفاعت موجب

   دا استــفاعت از آن خــش

ن است که یقى با شفاعت باطل و نادرست در ایفرق اساسى شفاعت واقعى و حق

گردد، و در شفاعت باطل  شود و به گناهکار ختم مى شفاعت واقعى از خدا شروع مى

  عکس آن فرض شده است.

ع یعنى شفیله یزاننده وسیعنى خداوند، برانگیقى، مشفوع عنده، یدر شفاعت حق

زاننده او است. در یعنى گناهکار، برانگیاست؛ و در شفاعت باطل، مشفوع له، 

ه یله بودن را از ناحیع، صفت وسیا وجود دارد، شفیشفاعتهاى باطل که نمونه آن در دن

خته و به شفاعت وادار کرده یله را برانگیرا او است که وسیمجرم کسب کرده است، ز

له قرار داده است. ولى در شفاعتهاى حق که نسبت یله را وسیت که وساست، او اس

 ع ازیله بودن شفیح است، وسیاء و مقرّبان درگاه الهى صحیاء و اولیدادن آن به انب
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گر: در یله قرار داده است. به عبارت دیله را وسیه خداست، خداست که وسیناح

رد و مشفوع عنده یگ قرار مىر مشفوع له (گناهکار) یع تحت تأثیشفاعت غلط، شف

ح برعکس یرد، ولى در شفاعت صحیگ ع قرار مىیر شفی(صاحب قدرت) تحت تأث

ع تحت یع اوست، و شفیاست؛ مشفوع عنده (صاحب قدرت خدا) علت مؤثر در شف

شود. سلسله جنبان رحمت، در  ر او، و به خواست او در گناهکار مؤثر واقع مىیتأث

  ح آن، مشفوع عنده (خدا) است.یت و در نوع صحنوع غلط شفاعت، گناهکار اس

ان یک میف و علمى دارد در تفکیانى لطیب» دیحد«ر سوره ین در تفسیصدر المتألّه

ن جهان آنچه را ینکه چگونه است که در نظام ایشفاعت باطل و شفاعت درست و ا

م وجود دارد و در نظام اخروى وجود ندارد و محال است ینام که شفاعت باطل مى

  وجود داشته باشد.

دهند، مسأله علل ذاتى و علل اتفاقى و مسأله  مى که به بحث مىیشان با تعمیا

شوند که چگونه  کنند و وارد بحث مى ات بالعرض را طرح مىیات ذاتى و غایغا

ه، سرنوشت ین جهان (اختصاص به جامعه بشرى ندارد) گاهى علل اتفاقیشود در ا مى

ماند و تنها به  ت ذاتى محروم مىیز از وصول به غایک چیا یکند و  ن مىیزى را معیچ

ات عرضى یرات علل اتفاقى و غایرسد، ولى جهان آخرت، از تأث ت بالعرض مىیغا

لى بالاست از شرح و بسط آن خوددارى ینکه سطح بحث خیبرکنار است. نظر به ا

رش یفسن در مواضع مختلف تیانات خود صدر المتألّهیم و اهل فضل را به بیکن مى

  م.یکن ارجاع مى

رد ید امکان ندارد شفاعت بدون اذن خدا صورت بگیگو م که مىیاتى از قرآن کریآ

ب یالعاده جالب و عج رى فوقین باره تعبین نکته است؛ مخصوصا در ایناظر به هم

  د:یفرما دارد که مى

  .١عايقل للّه الشّفاعة جم

  ».بگو شفاعت، تمامى مخصوص خداست«

کند و در کمال صراحت  د مىییصراحت، شفاعت و وساطت را تأ ه در کمالین آیا

ع قرار یع را، شفیرا خداست که شفیداند؛ ز همه شفاعتها را از خدا و متعلق به خدا مى

 رد ویگ امت صورت مىیه ممکن است تنها ناظر به شفاعتى باشد که در قین آیادهد.  مى
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باشد، ممکن هم هست که شامل مطلق » قوس صعودى«به اصطلاح مربوط به 

هم باشد؛ به عبارت » قوس نزولى«عنى شامل یها و وساطتهاى رحمت باشد،  واسطه

گر ممکن است شامل تمام نظام سببى و مسببى جهان باشد؛ به هر حال از آن جهت ید

جرم بدون خواست خدا ن معنى است که میکه به شفاعت اخروى مربوط است، به ا

  ع بدون اذن او قدرت دم زدن ندارد.یختن ندارد و شفیع برانگیقدرت شف

ن است که در فلسفه الهى ثابت شده است که ین مطلب از لحاظ عقلى ایبرهان ا

عنى همانطورى ی، »ات استیثیع الجهات و الحیواجب الوجود بالذات واجب من جم«

ز امکان یست، در صفات و افعال خود نیر نیغکه واجب الوجود در ذات خود، معلول 

زى انفعال و یچ چیرد؛ او مؤثر محض است و از هیر علتى قرار گیندارد که تحت تأث

  کند. دا نمىیتأثر پ

   لاتـد و توســیتوح

ن ید. آن نکته ایآ د عبادتى به دست مىیاى عالى و مهم در توح م نکتهیاز آنچه گفت

ق کرد که به کسى و از ید تحقیاء خدا اول بایاول است که در توسل و استشفاع به

  د:یفرما م مىیله قرار داده است. قرآن کریکسى باشد که خداوند او را وس

  .١لةيه الوسين آمنوا اتّقوا اللّه و ابتغوا اليها الّذيا اي

  

نکه خداست که سبب یبطور کلى، توسل به وسائل و تسبب به اسباب، با توجه به ا

است و خداست که سبب را سبب قرار داده است و خداست که از ما ده یرا آفر

ست، بلکه یچ وجه شرك نیم به هین وسائل و اسباب استفاده کنیخواسته است از ا

ان یان اسباب مادى و اسباب روحى، میچ فرقى مین جهت، هید است. در این توحیع

ست؛ منتهاى ین وى و اسباب اخروىیان اسباب دنیاسباب ظاهرى و اسباب معنوى، م

د که چه یتوان شناخت و فهم ش علمى مىیامر، اسباب مادى را از روى تجربه و آزما

ق یق وحى، و از طریعنى از طرین، یق دیز سبب است؟ و اسباب معنوى را از طریچ

  د کشف کرد.یکتاب و سنّت با

 د توجهش به خدا،یکند با ا استشفاع مىیشود  ا هنگامى که انسان متوسل مىیثان

  م شفاعت واقعى آن است کهیرا چنانکه گفتیع باشد، زیله و شفیو از خدا به وس
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ت یخته است براى شفاعت، و چون خدا خواسته و رضایع را برانگیمشفوع عنده، شف

ع است یکند، برخلاف شفاعت باطل که توجه اصلى به شف ع شفاعت مىیداده است شف

ن وقت همه توجهش به یلهذا مجرم در انکه اثر بر روى مشفوع عنده بگذارد، یبراى ا

ع است که برود با قدرت و نفوذى که در مشفوع عنده دارد او را راضى گرداند. یشف

دا نشده باشد شرك در یه توجه به خدا پیع باشد و از ناحیل به شفیپس اگر توجه اص

  عبادت خواهد بود.

نش نداشته باشد یفرفعل خدا، داراى نظام است. اگر کسى بخواهد اعتناء به نظام آ

ن جهت است که خداى متعال گناهکاران را ارشاد فرموده است یگمراه است. به هم

ن که خود یه و آله و سلّم) بروند و علاوه بر ایکه در خانه رسول اکرم (صلّى اللّه عل

  شان طلب مغفرت کند.یکنند، از آن بزرگوار بخواهند که براى ا طلب مغفرت مى

  د:یفرما م مىیقرآن کر

و لو انّهم اذ ظلموا انفسهم جاؤوك فاستغفروا اللّه و استغفر لهم الرّسول لوجدوا 

  .١ماياللّه توّابا رح

آمدند و از خدا  شان هنگامى که (با ارتکاب گناه) به خود ستم کردند، نزد تو مىیو اگر ا«

ر یپذکرد، خدا را توبه  شان طلب مغفرت مىیامبر هم براى ایخواستند و پ آمرزش مى

  »افتند.ی مهربان مى

ه کرد؛ همانطورى که رسول اکرم یتوان تک آرى، به عمل صالح و تقواى فقط نمى

ست جز عمل و یاى ن نجات دهنده«ن روزهاى زندگى پاکشان فرمودند: ی(ص) در آخر

  ».گر رحمت خداید

  اـرادهیخ اــپاس

ب به ین ترتیرادهاى شفاعت به ایم پاسخ ایرى که از شفاعت مغفرت کردیبا تفس

  د:یآ دست مى

ع یرا رحمت شفید ذاتى، زید عبادتى منافات دارد و نه با توحی. شفاعت نه با توح1

ه یست و انبعاث شفاعت و رحمت هم از ناحیزى جز پرتوى از رحمت خدا نیچ

  پروردگار است. (جواب اشکال اول و دوم).
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جاد یو تنها اگردد  . همانطورى که اعتقاد به مغفرت خدا موجب تجرّى نمى2

ن یست. توجه به ایق به گناه نیکند، اعتقاد به شفاعت هم موجب تشو دوارى مىیام

کند  ت خدا و رضاى او است روشن مىینکته که شرط شمول مغفرت و شفاعت، مش

دهد و  دى نجات مىیأس و نومین اندازه است که دلها را از ین اعتقاد تا ایکه اثر ا

  دارد. (جواب اشکال سوم). مىن خوف و رجاء نگه یهمواره ب

ات قرآن ینکه در برخى از آیح. علت ای. شفاعت بر دو نوع است: باطل و صح3

گر اثبات شده است وجود دو نوع تصور از یشفاعت مردود شناخته شده و در برخى د

ح یشفاعت است؛ قرآن خواسته است اذهان را از شفاعت باطل، متوجه شفاعت صح

  چهارم).د. (جواب اشکال یبفرما

را عمل به منزله علت قابلى، و رحمت ی. شفاعت با اصل عمل منافات ندارد؛ ز4

  پروردگار به منزله علت فاعلى است. (جواب اشکال پنجم)

را یرد وجود ندارد، زیر قرار گین که خدا تحت تأثیح، تصور ای. در شفاعت صح5

  .ن. (جواب اشکال ششم)ییانى است از بالا به پایح جریشفاعت صح

عدالتى وجود ندارد؛ رحمت  ن در مغفرت، استثناء و بىی. در شفاعت، و همچن6

ت را بکلى یپروردگار نامحدود است و هر که محروم است از آن جهت است که قابل

  ه قصور قابل است. (جواب اشکال هفتم).یت از ناحیعنى محرومیاز دست داده است؛ 
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   رح بحثـط

اعمال «رد مسأله یگ مورد گفتگو قرار مى» عدل الهى«کى از مسائلى که در بحث ی

  است.» ر مسلمانانیر غیخ

لکرده یسواد و تحصیان طبقات مختلف از جاهل و عالم، بین سؤال در میامروز ا

ر مقبول، اگر یا غیر مسلمان مقبول است یر افراد غیا کارهاى خیمطرح است که آ

ن است که یا نباشد، عمده ایکند که انسان مسلمان باشد  مقبول است پس چه فرق مى

انى نکرده است؛ و ینى نداشت زیچ دیا هیکند، فرضا مسلمان نبود و ر بیا کار خیدر دن

ا یر مقبول است و یاگر غ کسره پوچ و باطل است و اجر و پاداشى نزد خدا ندارد ب

  عدل الهى چگونه سازگار است؟

ا عمل مسلمان یتواند مطرح شود: آ ع در دائره اسلام مىین پرسش از نظر تشین ایع

ا پوچ و باطل است؟ اگر مقبول درگاه الهى است یعه مقبول درگاه الهى است یر شیغ

ن است یعه، عمده ایر شیا مسلمان غیعه باشد یکند انسان مسلمان ش پس چه فرق مى

انى نکرده یت را نداشت زیت اهل البیعه نبود و ولایکه انسان مسلمان باشد، فرضا ش

  سازگار است؟ ست با عدل الهى چگونهیاست، و اگر مقبول ن

ان فلاسفه و در کتب فلسفى مورد بحث و گفتگو ین مسأله فقط در میدر گذشته، ا

ده شده است؛ کمتر کسى را یان همه طبقات کشیشد ولى در زمان ما به م واقع مى

  ن مسأله را طرح نکند.یافت که لااقل در ذهن خود و براى خود ایتوان  مى
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ن یردند که اگر بنا شود همه مردمى که از دک دگاه بحث مىین دیفلاسفه الهى از ا

د که در نظام هستى غلبه با شر و یآ خارجند اهل شقاء و عذاب الهى باشند لازم مى

ن مطلب از اصول قاطع و مسلّم است که اصالت و غلبه یقسر باشد؛ در حالى که ا

  ها و شرور.یرهاست نه براى بدبختیبراى سعادتها و خ

گر براى خاطر او (البته به مفهوم یز دیست؛ همه چنش ایبشر، گل سرسبد آفر

کنند نه به مفهومى که معمولا کوته نظران  ن مطلب درك مىیمان از ایحى که حکیصح

ده شده یشند) خلق شده است. اگر بنا باشد که بشر خودش براى دوزخ آفریاند مى

خدا بر د اعتراف کرد که خشم یت انسانها دوزخ باشد پس بایعنى مآل اکثریباشد 

گانه هستند؛ تازه آنها هم که به ین حق بیت مردم از دیرا اکثریچربد، ز رحمتش مى

ن بود طرح بحث در نزد ین حق مشرّفند، از لحاظ عمل دچار ضلالت و انحرافند. اید

  لسوفان.یف

ر مسلمان یان ملل مسلمان و غیم قرن است که بر اثر سهولت ارتباطات میب نیقر

ان ین مسأله در میگر، ایکدیزان مراوده ملتها با یاطى و بالا رفتن ماد وسائل ارتبیو ازد

ا یعموم طبقات، خصوصا طبقه به اصطلاح روشنفکر مورد پرسش و گفتگو است که آ

  مان است؟یشرط حتمى قبول شدن اعمال صالح، اسلام و ا

ر که ین بشر در عصر اخین و مکتشفینها وقتى که در زندگى بعضى از مخترعیا

کنند و  اند، مطالعه مى ت کردهیاى به بشر ار ارزندهیستند ولى خدمات بسیمسلمان ن

اند که عمل  دهیشیاند ن مىیگر قبلا چنیابند و از طرف دی ق پاداش مىیآنها را لا

 گردند. د و اضطراب مىیر مسلمان مطلقا هبا و هدر است، سخت دچار تردیغ

ان محافل عامه یلسوفان بود به میخاص فاى که سالها در قلمروى  ب مسألهین ترتیبد

  مردم پا گذاشت و به صورت اشکالى در مسأله عدل الهى درآمد.

د ین اشکال مربوط به دیست؛ ایما مربوط به عدل الهى نین اشکال مستقیالبته ا

گردد که  ن نظر با عدل الهى مربوط مىیاسلام درباره انسان و اعمال انسان است و از ا

د و اظهار نظر درباره انسان و اعمال او و معامله حق متعال ینگونه دیا رسد به نظر مى

  ن عدل الهى است.یبا او برخلاف مواز

اد ین پرسش زیان داشته و دارم با طرح ایى که با جوانان و دانشجویمن در تماسها

نهمه خدمات ین بزرگ با این و مکتشفیا مخترعیپرسند آ ام؛ گاهى مى روبرو شده

سون و یا پاستور و ادیروند؟ آ اند به جهنّم مى ت انجام دادهینسبت به بشرانى که یشا

گوشه مسجد اى که عمرى را به بطالت در  کارهین بیامثالشان جهنّمى هستند و مقدس

  ها ساخته است؟ عهیا خدا بهشت را فقط براى ما شیاند بهشتى هستند؟ آ بسر برده
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نى است به یه مرد مسلمان و متدهاى من کیکى از همشهریبه خاطر دارم روزى 

  کرد. ن مسأله را مطرح مىیتهران آمده بود و با من ملاقات داشت هم

ها در مشهد زده بود و از مشاهده پرستاران یمارستان جذامین مرد سرى به بیا

جان یکردند به ه ها خدمت مىیده او) به جذامیمانه (لااقل به عقیاى که صم حىیمس

ن مسأله در ذهنش طرح و دچار یگرفته بود و در همان حال ا ر قراریآمده و تحت تأث

  شک شده بود.

 ار دشوار است.ید که پرستارى از جذامى، کارى سخت و منفور و بسیتوجه دار

شدند در آنجا  س شد پزشکان، کمتر حاضر مىیمارستان در مشهد تأسین بیوقتى که ا

ها براى  در روزنامه شد؛ خدمت کنند و کسى هم براى پرستارى آنها راضى نمى

ن دعوت یک نفر هم به ایران حتى یاستخدام پرستار دعوت بعمل آمد، در سراسر ا

حى از فرانسه یى مس» ایتارك دن«پاسخ مثبت نداد؛ چند تن از دختران به اصطلاح 

  ها را به عهده گرفتند.یآمدند و پرستارى جذام

ى که یهاین را نسبت به جذاممانه آناین مرد که اعمال بشر دوستانه و مراقبت صمیا

  ر آنان قرار گرفته بود.یده بود سخت تحت تأثیشند دیحتى مطرود پدر و مادر خو

ر از یاند و غ دهیحى لباسهاى بلند و گشادى پوشیکرد که پرستاران مس نقل مى

د یکه شا -ح بلندىیست، هر کدام تسبیان نیى از بدنشان نمایچهره و دستها جا

  شوند. کنند مشغول ذکر مى دا مىیدارند، هر وقت از کار فراغت پ -هزار دانه باشد

ن حرف درست یا اید آیپرس شان و لحنى مضطرب مىین مرد با فکرى پریآنگاه ا

  گردند؟ ر مسلمان وارد بهشت نمىیاست که مردم غ

اى  زهیحى روى چه انگیم که آن دختران مسین مطلب کارى نداریالبته ما فعلا به ا

ا یاند  ن کارى زدهیا واقعا للّه و فى اللّه و محض انساندوستى دست به چنیاند؟ آ آمده

اد هم یم، همچنانکه زین باشیم بدبیخواه گر درکار است؟ و البته نمىیاى د زهیانگ

ان یانها افراد ما را در جرین حوادث و جرین است که ایم؛ غرض ما ایستین نیخوشب

  ک پرسش جدى قرار داده است.ی

ک انجمن براى سخنرانى دعوت شده بودم. در آن انجمن یش در یسال پدر چند 

شد که اگر سؤالاتى دارند  طبق معمول خودشان از شرکت کنندگان درخواست مى

سند تا در موقع مناسب جواب داده شود. آن سؤالات را در دفترى ثبت کرده یبنو

ان آنها ینى خود را از مار من قرار دادند که موضوع سخنرایبودند و آن دفتر را در اخت

ا ین است که آیش از هر سؤال تکرار شده است همیدم سؤالى که بیانتخاب کنم. من د

  سون و کخ اهل عذاب خواهندیا پاستور و ادیبرد؟ آ ر مسلمانى را به جهنم مىیخداوند هر غ
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  بود؟

نکه افکار را تا چه حد به خود ین مسأله از نظر ایت ایاز آن وقت من به اهم

  متوجه کرده پى بردم.

م یپرداز ن مسأله مىیق این بخش از کتاب، به خواست خدا به تحقیاکنون، ما در ا

م تا موضوع بحث کاملا یولى قبل از ورود در آن، لازم است دو نکته را روشن کن

  روشن گردد.

  

1  
   به کلّى بحثـجن

م که ین کنیم، مثلا معیست که حساب اشخاص را روشن کنین نین بحث ایهدف ا

م که افکار و معتقدات واقعى یدان ا اهل جهنم؟ ما چه مىیا پاستور اهل بهشت است یآ

اتش چه بوده است؟ ملکات روحى و اخلاقى او چه بوده یاو چه بوده است؟ منو

ى ما با او در حدود خدمات یاست؟ و حتى مجموع اعمال او چه بوده است؟ آشنا

  علمى او است و بس.

چکس یدارد، اصولا حساب اشخاص در دست خدا است، هاختصاص به پاستور ن

ا اهل دوزخ؟ یحق ندارد درباره کسى بطور قاطع اظهار نظر کند که اهل بهشت است 

مان یخ مرتضى انصارى (اعلى اللّه مقامه) با آن زهد و تقوا و ایا شیاگر از ما بپرسند: آ

ن است که آن اندازه یا نه؟ پاسخ ما ایاش حتما اهل بهشت است  و عمل شناخته شده

ن است که در نظام علمى و عملى او، بدى سراغ یم ایکه ما از آن مرد اطلاع دار

م اهل بهشت یینکه صددرصد بگویکى است اما ایر و نیم خیم، آنچه سراغ داریندار

ست؛ خداست که بر همه ضمائر اشخاص، مطّلع است و تمام یار ما نیاست در اخت

ز با او است. تنها درباره کسانى یداند و حساب خلائق ن مىاى نفوس را یاسرار و خفا

ى آنها اعلام ین سرنوشت نهایاء دیق اولیتوان بطور قاطع اظهار نظر کرد که از طر مى

  شده است.

ن آنها از لحاظ ین علما و برتریتر لتیکنند که با فض گاهى بعضى از مردم بحث مى

 خ انصارى؟یا شید بحر العلوم؟ یا سید بن طاووس؟ یست؟ مثلا سیقرب به خدا ک
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م در یا حضرت عبد العظیک افضل است؟ مثلا آیپرسند که کدام ها مى گاهى از امامزاده

  ا حضرت معصومه؟ینزد خدا ارجمندتر است 

ا حضرت ابو الفضل (ع) ید استفتاء کرده بودند که آیکى از مراجع تقلیزمانى، از 

ک مسأله ینکه سؤال را به صورت یا حضرت على اکبر (ع)؟ و براى ایافضل است 

ده بودند اگر ید ناچار به جواب دادن شود پرسیعملى طرح کرده باشند تا مرجع تقل

ا حضرت یست؟ آیف چیها کرده باشد تکل کسى گوسفندى را نذر افضل امامزاده

  ا حضرت على اکبر (ع)؟یالفضل (ع) افضل است ابو

ه یفه فقین سؤالها نه وظیپاسخ به انگونه بحثها نادرست است و یروشن است که ا

د به خدا یست، باین مقامات بندگان خدا به عهده ما نییه. تعیر فقیفه غیاست و نه وظ

  ه خود خدا.یداند مگر از ناح واگذار شود و جز خدا کسى نمى

ل اظهار ین قبین از ایش آمده که برخى از مسلمیدر صدر اسلام، مواردى پ

رى یه و آله و سلّم) از آنها جلوگیسول اکرم (صلّى اللّه علاند و ر جا کردهینظرهاى ب

  اند. فرموده

که ظاهرا » ام علاء«ا رفت، زنى از انصار به نام یوقتى که عثمان بن مظعون از دن

ست و مهمان او بود، در یز زن همان مردى بود که عثمان بن مظعون در خانه او مى

  مخاطب ساخته گفت:حضور حضرت رسول خدا (ص) جنازه وى را 

  ئا لك الجنّة.يهن

  ».بهشت، تو را گوارا باد«

ل القدرى است و رسول اکرم در مرگ او ینکه عثمان بن مظعون، مرد جلیبا ا

ن یدند؛ ولى از ایستند و خود را روى جنازه وى انداختند و او را بوسیسخت گر

آلود متوجه  ن شدند، با نگاهى غضبیاى که آن زن کرد خشمگ اظهارنظر گستاخانه

کنى؟ مگر به تو وحى  دانى؟ چرا ندانسته قضاوت مى وى شده فرمودند: از کجا مى

ا رسول اللّه! وى یشده است؟! مگر تو از حساب خلق خدا آگاهى؟! زن عرض کرد: 

بى در پاسخ ین شما و جنگجوى مجاهد شما بود. رسول اکرم (ص) جمله عجیهمنش

  ان دقت است. فرمود:یوى فرمود که شا

  فعل بى.يانّى رسول اللّه و ما ادرى ما 

  .1دانم با من چگونه رفتار خواهد شد م و نمىیمن فرستاده خدا«

                                                           

  .مظعون بن عثمان -الغابۀ . اسد1
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  مه قرآن است:یات کریکى از آین مضمون ین جمله عیا

  .١فعل بى و لا بكميقل ما كنت بدعا من الرّسل و ما ادرى ما 

ه یستم، و خبر ندارم که با من یامبران، نوظهور و تازه نیان پیبگو من، از م« ا با شما چگون

  2» شود رفتار مى

ه، وقتى که یان در مرگ سعد بن معاذ هم نقل شده است. در آن قضین جریر اینظ

ه و ید رسول اکرم (صلى اللّه علیگو ن جمله را مىین وى مشابه همیمادر سعد در بال

عنى از ی» تحتمى على اللّه لا«د: ساکت باش، بر خدا حتم نکن: یفرما آله و سلّم) مى

  .3ش خود در کارى که مربوط به خداست قضاوت حتمى نکنیپ

  

2  
   ستیرفته نیلام پذـنى جز اسید

ن است که ید روشن گردد ایبا گرى که قبل از ورود در اصل بحث مىینکته د

قت یتوان طرح کرد و در حق هاى نامسلمانان را به دو گونه مىیکوکاریبحث درباره ن

  ن مقبول منحصر بهیا دین اسلام مقبول است و یر دینى غیا دینکه آیکى ایبحث است:  دو

                                                           

  9. احقاف/ 1

و قطعى میان مسلمین تلقّى شده است  . ممکن است این اشکال در اذهان پدید آید که مفاد این آیه با آنچه مسلّم2

که رسول اکرم (صلّى اللّه علیه و آله و سلمّ) از مقام محمود خویش در قیامت و از شفاعت خویش براى برخى 

و «  اى که در برخى آیات کریمه رسیده است از قبیل از گنهکاران اطلاع داده است منافات دارد؛ بلکه با وعده

  منافات دارد.» لیغفر لک اللّه ما تقدم من ذنبک و ما تأخرّ«یا  و» لسوف یعطیک ربک فترضى

شود این است که نتیجه  جواب این است که مفاد آیه کریمه همانطور که از مضمون حدیث بالا نیز دانسته مى

انجامد براى هیچکس قطعى و روشن نیست؛ فقط  اعمال انسان و بالاخره سرنوشت انسان که عاقبت به کجا مى

یابند تنها به وسیله وحى الهى است. پس  ند است که از عاقبت قطعى آگاه است و اگر دیگران آگاهى مىخداو

کند اطلاع بر سرنوشت نهایى را، مربوط است به اینکه پیغمبر یا کس دیگر با اتکاء و اطمینان به  اى که نفى مى آیه

مبر اکرم از عاقبت امر خود و یا دیگران آگاه دهد پیغ خود و عمل خود پیش بینى کند، و اما آیاتى که نشان مى

  است به حکم وحى الهى است.

  .165ص  3؛ و چاپ کمپانى ج 261ص  6. بحار الانوار، چاپ آخوندى ج 3
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نى یک دین است که انسان یا آنچه لازم است فقط ایگر: آیاسلام است؟ و به عبارت د

غمبران آسمانى باشد یکى از پین منتسب به ین است که آن دیداشته باشد و حداکثر ا

ا یحى یا مسیان آسمانى باشد، مثلا مسلمان یاز ادک یکند که کدام گر فرق نمىیو د

  ست؟یش نیکى بین حق ینکه در هر زمان دیا ایهودى و حتى مجوسى باشد؟ ی

ش یکى بین حق همواره یم که دین است که پس از آنکه قبول کردیگر ایبحث د

کى را ین حق، عمل نیرسد که اگر کسى بدون داشتن د ن مسأله مىیست، نوبت به این

ا عمل او داراى یز هست، انجام دهد آین حق نیک است و مورد امضاء دیواقعا نکه 

مان یا شرط پاداش داشتن اعمال صالح، ایگر آیا نه؟ و به عبارت دیپاداش خواهد بود 

  ا نه؟ین حق است یبه د

  رد مسأله دوم است.یگ نجا مورد بحث قرار مىیآنچه در ا

ست و بر یش نیکى بین حق در هر زمانى یدم که ییگو درباره مسأله اول اجمالًا مى

  روى کند.یهمه کس لازم است از آن پ

ج شده است که یرا رایان روشنفکرى، اخیان برخى از مدعیشه که مین اندیا

شه نادرستى یکسانند اندیان آسمانى از لحاظ اعتبار در همه وقت یند همه ادیگو مى

  است.

امبران یف و نزاعى وجود ندارد. پامبران خدا اختلایان پیح است که میالبته صح

ان یاند که در م امدهیکنند. آنان ن ک خدا دعوت مىیک هدف و یخدا همگى به سوى 

  ها و گروههاى متناقضى بوجود آورند. بشر فرقه

ن حق وجود دارد و ین دیست که در هر زمانى چندین معنى نین سخن به ایولى ا

ن یرد؛ بر عکس، معناى ایخواهد بپذ را که مى نىیتواند در هر زمانى هر د طبعا انسان مى

امبران یامبران را قبول داشته باشد و بداند که پید همه پین است که انسان بایسخن ا

امبران لاحق مصدق یاند و پ امبران لاحق خصوصاً خاتم و افضلشان بودهیسابق مبشرّ پ

م یاست که در هر زمانى تسل نیامبران ایمان به همه پیاند؛ پس لازمه ا امبران سابق بودهیپ

ه به یم که دوره او است و قهراً لازم است در دوره ختمیامبرى باشیعت همان پیشر

م و یده است عمل کنیامبر رسین پیله آخریى که از جانب خدا به وسین دستورهایآخر

  رفتن رسالتهاى فرستادگان او است.یم شدن به خدا و پذیعنى تسلین، لازمه اسلام، یا

اند که براى انسان کافى است که  ن فکر شدهیارى از مردم زمان ما طرفدار ایبس

ان آسمانى که از طرف خدا آمده است انتساب داشته یکى از ادیخدا را بپرستد و به 

تى ندارد؛ حضرت یباشد، دستورهاى آن را بکار بندد، شکل دستورها چندان اهم

  میح عمل کنین مسی، اگر طبق آئغمبر استیغمبر است، حضرت محمد هم پیح هم پیمس



 عدل الهی         252

ن حضرت خاتم یح است و اگر هم طبق آئیم صحیسا برویک بار به کلیاى  و هفته

ند مهم یگو نان مىیم درست است. ایم و هر روزى پنج بار نماز بگزاریاء عمل کنیالانب

  ى عمل کند.یهاى خدا کى از برنامهیمان داشته باشد و طبق ین است که انسان به خدا ایا

سنده یل جبران نویو جبران خل» الامام على (ع)«جرج جرداق صاحب کتاب 

ن دو نفر ی. ا1باشند اى مى دهین ایحى لبنانى و افرادى مانند آنان داراى چنیمعروف مس

ک یمانند  - ریو مخصوصا حضرت ام - رینسبت به حضرت رسول اکرم و حضرت ام

  ند.یگو مؤمن معتقد به آنها سخن مى

ه السلام) و ین (علیر المؤمنین افراد با وجود اعتقاد به امیچگونه ا پرسند بعضى مى

نها اگر راستگو بودند، مسلمان شده یحى هستند؟ ایغمبر اکرم (ص) باز هم مسیپ

رنگ یاى است، ن م کاسهیر کاسه، نیشود ز اند پس معلوم مى بودند؛ چون مسلمان نشده

  غمبر و على صداقت ندارند.یپده به ینها در اظهار علاقه و عقیزنند؛ پس ا مى

ن یر المؤمنیغمبر و امیشان به پ دهینان در اظهار علاقه و عقین است که ایپاسخ ا

  ان دارند.یستند اما طرز تفکر خاصى در التزام به ادیصداقت ن بى

                                                           
منطق جرج جرداق درباره رسول اکرم (صلّى اللّه علیه و آله و سلمّ) حاکى از این است که به نبوت و نزول . ١

وحى بر آن حضرت ایمان داشته است و درباره على (علیه السلام) نیز صد در صد معتقد است که مردى الهى 

یحیت دست نکشیده. جبران خلیل شمارد ولى در عین حال از کیش مس بوده و او را در ردیف حضرت مسیح مى

  :گوید جبران درباره على (علیه السلام) مى

.   و فى عقيدتى انّ علىّ بن ابى طالب اوّل عربى جاور الرّوح الكلّية و سامرها

  ».به عقیده من على بن ابى طالب اولین عربى است که با روح کلى جهان تماس پیدا کرده و با او سخن گفته است«

یشتر اظهار علاقه مىوى به حضرت امی کند. وى درباره على علیه السلام  ر حتى از حضرت رسول هم ب

این جمله از اوست که مى   گوید: جملات برجسته و عجیبى دارد. 

  مات و الصّ+لوة بين شفتيه.

  ».على مرد در حالى که نماز بین دو لبش بود«

  گوید: هم او درباره آن حضرت مى

بود و من از این رمز آگاه نیستم که چرا روزگار گاهى افرادى را در زمانى پیش از على (ع) پیش از زمان خودش «

  »آورد. زمان خودشان بوجود مى

  فرماید: مى 149باشد. در خطبه  اى از خود آن حضرت مى اتفاقا این مطلب، مضمون جمله

غيرى غدا ترون ايامى، و يكشف لكم عن سرائرى، و تعرفوننى بعد خلوّ مكانى و قيام «

  ».مقامى
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ان را ین از ادیست، هر دین خاصى ملزم نیده دارند که انسان به دین افراد عقیا

حى بودن، خود را دوستدار و مقرّب ین مسینان در عیلهذا اداشته باشد کافى است. 

 ده آنان را داشته است.ین ایز همیدانند و حتى معتقدند که آن حضرت ن نزد على (ع) مى

نکه بر مردم لازم کند که یعلى بن ابى طالب اباء دارد از ا«د: یگو جرج جرداق مى

  .1»رندین خاصى را بپذیحتما د

ست: ین، اکراه و اجبارى نیم. درست است که در دیدان باطل مىده را ین ایولى ما ا

»ن خدا در هر زمانى متعدد یست که دین معنى نین سخن به ایولى ا 2»نیلا اکراه فى الد

ست؛ در هر زمانى ین نیم. چنیم انتخاب کنیم هر کدام را که بخواهیاست و ما حق دار

عتى از طرف خدا آمده یب شرغمبر صاحین حق وجود دارد و بس؛ هر زمان پیک دی

ن و احکام خود را چه در یى او استفاده کنند و قوانیاند که از راهنما مردم موظف بوده

ده یاء رسیرند تا نوبت به حضرت خاتم الانبیر عبادات از او فرا گیعبادات و چه در غ

او ن ید از دستورات دید باین زمان اگر کسى بخواهد بسوى خدا راهى بجویاست. در ا

  د.یى بجویراهنما

  د:یفرما م مىیقرآن کر

  .٣ نيقبل منه و هو فى الاخرة من الخاسرينا فلن ير الاسلام ديبتغ غيو من 

گر از یرفته نشود و او در جهان دید هرگز از او پذینى بجویر از اسلام دیو هر کس غ«

  ».انکاران خواهد بودیجمله ز

م خدا یست بلکه منظور تسلیما نن یاگر گفته شود که مراد از اسلام، خصوص د

ن ین اسلام همان دیم است و دین است که البته اسلام همان تسلیشدن است؛ پاسخ ا

ن زمان، شکل آن یم در هر زمانى شکلى داشته و در ایقت تسلیم است ولى حقیتسل

افته است و یاء ظهور یاى است که به دست حضرت خاتم الانب هین گرانمایهمان د

  گردد و بس. اسلام بر آن منطبق مىقهرا کلمه 

رفتن دستورهاى او است و روشن است یم خدا شدن پذیگر لازمه تسلیبه عبارت د

زى ین دستور خدا همان چید عمل کرد و آخرین دستور خدا بایکه همواره به آخر

  ن رسول او آورده است.یاست که آخر

                                                           

  ».تحت عنوان (لا تعصب و لا اطلاق -. الامام على1

  256. بقره/ 2

  85. آل عمران/ 3



 عدل الهی         254

   انـمیل صالح منهاى اـعم

ما جنبه کلى و عمومى دارد، و درباره اشخاص  د که اولًا بحثیاکنون روشن گرد

  م.یم قضاوت کنیخواه نمى

ا متعدد است؟ بلکه یکى است ین حق یا دیست که آین نیاً بحث در ایثان

  رد.یکى است و هر کس موظف است آن را بپذین حق یم که دیا رفتهیپذ

کى یرد عمل نین حق را بپذینکه دین است که اگر کسى بدون ایثالثاً بحث در ا

کى که انجام یا براى او در مقابل عمل نیداند آ ک مىین حق آن را نیانجام دهد که د

  ا نه؟یداده است اجر و پاداشى هست 

د کرده است. خدمات فرهنگى از یه و تأکین حق احسان به خلق را توصیمثلا د

س؛ خدمات بهداشتى از یم و تدریف و تعلیس مدارس و آموزشگاهها و تألیل تأسیقب

ل یره؛ خدمات اجتماعى از قبیس مؤسسات بهداشتى و غیل طبابت، پرستارى، تأسیقب

ردستان، یت حقوق زین، کمک به مستمندان و از کار افتادگان، حمایاصلاح ذات الب

ت صفوف محرومان، و بالاخره اقامه عدل که یان و تقویرى با متجاوزان و زورگویدرگ

دن موجبات تسلّى خاطر دلشکستگان و فراهم کرامبران است، یت و هدف بعثت پیغا

نها یغمبرى به اینى و هر پیل است؛ هر دین قبینها از ایبت زدگان، و امثال ایمص

ن اعمالى یه کرده است. به علاوه عقل و وجدان هر کسى به حسن و خوبى چنیتوص

  حاکم است.

ا براى او ین خدماتى انجام داد، آینچنیر مسلمانى ایم اگر شخص غییگو اکنون مى

ر یا اگر غید؛ آیید و دروغ نگوین باشید امیگو ن حق مىیا نه؟ دیپاداشى هست 

ا نه؟ به یافت خواهد کرد ین دستور باشد، پاداشى دریمسلمانى اعمالش منطبق بر هم

 ا نه؟یر مسلمان مساوى است ین بودن، در مورد غیانت کردن و امیا خیگر آیعبارت د

اى که  ن است مسألهیا نه؟ ای(سواء صلّى ام زنى)   برابر است ا زنا و نماز در مورد اویآ

  مورد بحث ماست.

  کرـرز تفـدو ط

ان یچ فرقى میند هیگو ت مىیه روشنفکرى دارند با قاطعیمعمولا کسانى که داع

  کى انجامیست؛ هر کس عمل نیر موحد نیان موحد و غیر مسلمان، بلکه میمسلمان و غ
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ا از راه یک اکتشاف و اختراع و یا یه و یریک مؤسسه خیس یدهد، خدمتى از راه تأس

  گر انجام دهد، استحقاق ثواب و پاداش از جانب خداوند دارد.ید

کند؛  ض نمىیان بندگان خود تبعیند خداوند عادل است و خداى عادل میگو مى

مان داشته یا نشناسد؛ به او ایاش او را بشناسد  کند که بنده براى خداوند چه فرق مى

ى و یاى با او رابطه آشنا ک بندهینکه یا نداشته باشد؛ خداوند هرگز به خاطر ایباشد 

گرداند؛ و  ع نمىیرد و اجر او را ضایگ ده نمىیک آن بنده را نادیدوستى ندارد، عمل ن

ک انجام دهد ولى فرستادگان او را یاى خدا را بشناسد و عمل ن ق اولى اگر بندهیبه طر

مان دوستى نداشته باشد خط بطلان روى عمل یى و پیبا آنها رابطه آشنانشناسد و 

  کشد. ک او نمىین

با همه مردم را مستحق عذاب یگرى هستند که تقرینها دسته دینقطه مقابل ا

ک حساب ینها یک معتقدند. ایدانند و براى کمتر انسانى عمل مقبول و فرجام ن مى

با یر مسلمانها که تقریر مسلمان، غیا غیانند و ا مسلمیند مردم یگو اى دارند، مى ساده

ستند اهل دوزخند؛ ین جهت که مسلمان نیدهند به ا ل مىیسه ربع مردم جهان را تشک

با سه ربع مجموع مسلمانان یعه که تقریر شیعه؛ غیر شیا غیاند و  عهیا شیز یمسلمانان ن

 -تشانیز اکثریان نیعیستند اهل دوزخند؛ شیعه نین جهت که شیدهند به ا ل مىیرا تشک

» دیتقل«فه خود که ین وظیتى از آنها به اولیع دارند و اقلیتنها اسم تش -در حدود سه ربع

ت آنها یر وظائف که صحت و تمامیک مجتهد است آشنا هستند تا چه رسد به سایاز 

ار اندکند یهذا بسیستند. علید هم غالبا اهل عمل نیفه است؛ اهل تقلین وظیموقوف به ا

  .باشند کسانى که اهل نجات مى

توان گفت صلح کلى هستند، و  با مىین بود منطق دو طرف، منطق آنان که تقریا

روند و غضب را بر رحمت  توان گفت مظهر غضب الهى بشمار مى نان که مىیمنطق ا

  دهند. سبقت مى

   طق سومـمن

ن یم در ایم است. قرآن کرینجا منطق سومى هست و آن منطق قرآن کریدر ا

دهد که کاملا مخصوص قرآن است. نظر  ر با آن دو فکر مىیمسأله به ما فکرى مغا

ق دارد و نه با تنگ نظرى خشک یشه گزاف روشنفکر مآبان ما تطبیقرآن نه با اند

مقدسان ما. نظر قرآن بر منطقى خاص استوار است که پس از وقوف بر آن هر کسى 

 مان ماین مطلب ایست و اینه جز آن نین زمیح در ایکند که سخن صح اعتراف مى
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رساند که معارف عالى آن، مستقلّ از  کند، مى اد مىیم زین کتاب شگفت و عظیرا به ا

  اى آسمانى دارد. نى مردم است و سرچشمهیافکار زم

ک از دو گروه متخاصم (روشنفکر مآب و مقدس مآب) را ینک ما دلائل هر یا

ن مسأله و یعنى منطق قرآن در ایآنها، به منطق سوم  م تا با نقّادىیکن آورده بررسى مى

  م.یک گردیجا نزدیفلسفه خاص آن تدر

  اـنفکرمآبهـروش

  آورند: عقلى و نقلى. ل مىیپ براى خود دو نوع دلین تیا
  

ک از هر کس که ید عمل نیگو ى که مىیل عقلیل عقلى: برهان منطقى و دلی. دل1

  مقدمه استوار است:صادر شود پاداش خواهد داشت بر دو 

کسان دارد؛ نسبت ینکه خداى متعال با همه موجودات، نسبتى متساوى و یالف. ا

خدا با همه زمانها و همه مکانها متساوى است؛ خدا همانگونه که در شرق هست، در 

ن هم هست؛ خدا در زمان حال ییغرب هم هست؛ همانطورى که در بالا هست در پا

نده براى یز بوده و خواهد بود؛ گذشته و حال و آیده ننیهست و در زمان گذشته و آ

کسان است؛ ین و شرق و غرب براى او ییتفاوت است، همانطورى که بالا و پا خدا بى

شاوندى و رابطه یچکس خویکسانند، او با هیبندگان و مخلوقات هم براى او 

کسان یز یا نظر غضب خداوندى به بندگان نیهذا نظر لطف و یخصوصى ندارد؛ عل

  .1ه بندگان تفاوتى درکار باشدیاست مگر آنکه از ناح

                                                           
البته این سخن به این معنى نیست که اشیاء هم جملگى با خدا یکجور نسبت دارند و استحقاق آنها یکسان است. . ١

نسبت اشیاء با خدا یکسان نیست ولى نسبت خدا با اشیاء یکسان است. خدا به همه اشیاء یکجور نزدیک است ولى 

باره هست؛  تتاح جمله جالبى در اینباشند. در دعاى اف اشیاء در قرب و بعد نسبت به خدا متفاوت مى

  خوانیم: مى

  الّذى بعد فلا يرى، و قرب فشهد النّجوى.
  

  در این جمله خدا چنین توصیف شده است:

  ».شود، و نزدیک است و در نتیجه نجواها و سخنان بیخ گوشى را گواه است آن کسى که دور است و در نتیجه دیده نمى«

  

او به ما نزدیک است. معماست؛ چگونه ممکن است دو چیز نسبت به هم از لحاظ در حقیقت، ما از او دوریم ولى 

قرب و بعد دو نسبت مختلف داشته باشند؟ بلى، در اینجا چنین است؛ خداوند به اشیاء نزدیک است ولى اشیاء به 

  خداوند نزدیک نیستند، یعنى با نسبتهاى مختلف دور یا نزدیکند.

 
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ل خوار و یدلیچکس هم بیست و هیز نیجهت نزد خدا عزیچکس بیهذا هیعل

چکس یگرى ندارد، ه ا همشهرىیشاوندى و یشود، خدا با کسى نسبت خو مطرود نمى

  ست.یز دردانه خدا نیهم سوگلى و عز

ک از یلى ندارد که عمل نیگر دلید کسان استیچون نسبت خدا با همه موجودات 

کسان باشند جزاء یگر مقبول نباشد؛ اگر اعمال یک نفر دیک نفر مقبول باشد و از ی

کسان ین است که نسبت خدا با همه مردم یرا فرض ایکسان خواهد بود، زیآنها هم 

 -دهند ک انجام مىیکند خداوند به همه بندگانى که کار ن جاب مىیاست؛ پس عدالت ا

  کسان پاداش بدهد.ی -ر مسلمانیاعم از مسلمان و غ

ست بلکه واقعى است. به ینکه: خوبى و بدى اعمال، قراردادى نیب. مقدمه دوم ا

افعال، ذاتى است؛ » قبح«و » حسن«اصطلاح علماى کلام و علماى فنّ اصول فقه، 

کارهاى زند؛ کارهاى خوب ذاتاً خوب هستند و یک و زشت ذاتاً متمایعنى کارهاى نی

کند، و دروغ و دزدى و یبد ذاتاً بدند. راستى، درستى، احسان، خدمت به خلق ... ذاتاً ن

نه بدان جهت است که » دروغ«و بد بودن » راستى«ستمگرى طبعاً بدند. خوب بودن 

» راستى«ن نهى کرده است؛ بلکه برعکس است، چون یخدا به آن امر کرده است و از ا

بد بوده است خدا از آن نهى » دروغ«امر فرموده و چون  خوب بوده است خدا به آن

ذاتى افعال » قبح«و » حسن«تر امر و نهى خدا تابع  فرموده است. به عبارت کوتاه

  است، نه برعکس.

ست و یض نیم که چون خداوند اهل تبعیریگ جه مىین نتین دو مقدمه چنیاز ا

ند ضرورتاً و الزاماً از ک بکیک است، پس هر کس کار نیک از هر کس نیچون عمل ن

  ک خواهد داشت.یطرف خداى متعال پاداش ن

ن ارتکاب کنندگان یان در مورد کارهاى زشت و گناه هم تفاوتى بین بیناً به همیع

  ست.ین

                                                                                                                                          

  
کند صفتى از صفات مخلوقات  جمله هست این است که وقتى خدا را به دورى توصیف مىنکته جالبى که در این 

کند  و زمانى که خدا را به قرب توصیف مى» تواند او را ببیند کسى نمى«کند و آن دیدن است:  را شاهد آن ذکر مى

ماست، خدا را به  آورد و آن حضور و آگاهى خداست. آنجا که سخن از کار صفتى از صفات خدا را دلیل آن مى

  دهیم. دهیم و آنجا که سخن از کار او است صفت قرب را به او نسبت مى دورى نسبت مى

  سعدى نیکو آورده است:

  

   تر از من به من است یار نزدیک

   چه کنم با که توان گفت که دوست
 

 

   تر که من از وى دورم و این عجب

   در کنار من و من مهجورم
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ان بشر را در یض میارى اصل عدم تبعیات بسیم در آیل نقلى: قرآن کری. دل2

 -استدلال عقلى فوق، ذکر شدکه در  -فر داشتن عمل شریر و کیپاداش داشتن عمل خ

 ض بودند سخت مبارزه کرده است.یان که داراى فکر تبعیهودیکند. قرآن با  د مىییتأ

ل محبوب خداست، یکه نژاد اسرائ -ز معتقدندیو هم اکنون ن -ها معتقد بودندیهودی

م، فرضا خدا ما را به جهنم ببرد براى یگفتند ما پسران خدا و دوستان وى هست مى

الات باطل یو خ» آرزوها«نگونه افکار را یش نخواهد بود. قرآن ایدودى بمدت مح

نگونه ینامد و سخت با آن به مبارزه برخاسته است. قرآن مسلمانانى را که دچار ا مى

  نه:ین زمیات قرآن در اینک قسمتى از آیز تخطئه فرموده است. ایاند ن غرورها شده

خلف اللّه ياما معدودة، قل اتّخذتم عند اللّه عهدا فلن يو قالوا لن تمسّنا النّار الّا ا .۱

ئته يئة و احاطت به خطيعهده ام تقولون على اللّه ما لا تعلمون. بلى من كسب س

ن آمنوا و عملوا الصّالحات اولئك يها خالدون. و الّذيفاولئك اصحاب النّار هم ف

  .١ها خالدونياصحاب الجنّة هم ف

ام یکند و اگر بکند ا که ابدا به ما آتش دوزخ اصابت نمى -هود استیمنظور  -و گفتند«

البته اگر  -د؟یا مانى گرفتهین باره از خدا پیا در ایش نخواهد بود. بگو آیمحدودى ب

د به خدا یدان زى را که نمىینکه چیا ای -کند د خدا خلف عهد نمىیمان داشته باشیپ

اند  ش بر او احاطه کردهیو خطاها سازد د کسى که گناه فراهم مىید؟ مطمئن باشیبند مى

ک یمان دارند و کارهاى نین و همدم آتش خواهد بود. و کسانى که ایشه همنشیبراى هم

  »د خواهند بود.یآورند اهل بهشتند و در آن جاو بجا مى

  د:یگو هود مىین پندار یگر در پاسخ همی. قرآن در جاى د2

ت يه و وفّيب فيوم لا ريجمعناهم لف اذا يفترون. فكينهم ما كانوا يو غرّهم فى د

  .٢ ظلمونيكلّ نفس ما كسبت و هم لا 

اند زمانى که  نى شده است؛ پس چگونهید دیشان در عقایشان موجب غرور ایافتراها«

م و به هر کس آنچه گرد آورده تمام و یجمعشان کن -زیرستاخ -دیترد براى روزى بى

  ».آنکه به کسى ستم شود کمال پرداخته گردد بى

                                                           

  82 -80. بقره/ 1

  25 -24آل عمران/ . 2
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اند و جمعا مورد تخطئه قرآن  هود افزوده شدهیها هم به یحیگر، مسیدر جاى د. 3

  اند: قرار گرفته

هم، قل هاتوا برهانكم يدخل الجنّة الّا من كان هودا او نصارى، تلك امانيو قالوا لن 

ن. بلى من اسلم وجهه للّه و هو محسن فله اجره عند ربّه و لا خوف يان كنتم صادق

  .١ حزنونيهم و لا هم يعل

شان یى ا» آرزوها«ن یشود. ا ا نصرانى کسى داخل بهشت نمىیهودى یو گفتند جز «

م خدا یشتن را تسلید. چرا، هر کس که خویاوریلتان را بید دلییاست. بگو اگر راستگو

مى ین دسته ترس و بیش محفوظ است و بر ایکوکار باشد اجرش در نزد خدایکند و ن

  »ز نخواهند گشت.ین نیست و غمین

م یاند. قرآن کر مه شدهیهود و نصارى ضمیدر سوره نساء، مسلمانان هم به . 4

ى مسلمانان از افکار یکوبد. گو جهت را از هر کس که باشد مى ضهاى بىیشه تبعیاند

پنداشتند،  ز بلا جهت مىیاهل کتاب متأثر شده و در برابر ادعاى آنان که خود را عز

ن یم در ابطال ایادعائى را در مورد خود روا داشته بودند. قرآن کرن ینان هم چنیا

  د:یفرما ن مىیالهاى خام چنیخ

جد له من دون يجز به و لا يعمل سوءا يكم و لا امانىّ اهل الكتاب، من يس بامانيل

عمل من الصّالحات من ذكر او انثى و هو مؤمن يرا. و من يا و لا نصياللّه ول

  .٢رايظلمون نقية و لا دخلون الجنّيفاولئك 

ست، هر کس کار زشتى مرتکب یست، به آرزوهاى اهل کتاب هم نیبه آرزوهاى شما ن«

ابد، و هر ی ش نمىیشود و در برابر خدا حامى و مدافعى از براى خو فر داده مىیشود ک

ا ینچنیا -ا زنیخواه مرد باشد  -ردیک بهره بگیکس از کارهاى ن ن کسان در صورتى که ب

  »رند.یگ اى مورد ستم قرار نمى گردند و ذره باشند وارد بهشت مىمان یا

گرى یات دیکند، آ جهت را محکوم مى اتى که قربها و عزتهاى بىیگذشته از آ. 5

  کند. ع نمىیکى را ضایچ کار نین است که خداى متعال اجر هیهست که مضمونش ا

                                                           

  112 - 111. بقره/ 1

  124 -123. نساء/ 2
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 - ر مسلمانیمسلمان و غاعم از  -ر عموم مردمیل قبولى عمل خیز دلیات نین آیا

  م:یخوان مى» زلزلت«گرفته شده است. در سوره 

  .١ رهيعمل مثقال ذرّة شرّا يره، و من يرا يعمل مثقال ذرّة خيفمن 

ک کند، آن کار را یکار ن -ء محسوس ن شىیعنى کوچکتری -اى هر کس که هموزن ذره«

  »ند.یب کار را مىز آن یاى کار بدى مرتکب شود ن ند و هر کس که هموزن ذرهیب مى

  

  د:یفرما گر مىیدر جاى د

  .٢ نيع اجر المحسنيضيانّ اللّه لا 

  ».دیفرما ع نمىیکوکاران را ضایهمانا خدا اجر ن«

  

  د:یفرما گر مىیدر جاى د

  .٣ع اجر من احسن عملايانّا لا نض

  ».میکن ع نمىیک انجام داده است ضایما اجر کسى که عملى را ن«

ص قرار یر قابل تخصیکه آنها را از عمومات غ ات طورى استین آیلحن ا

  دهد. مى

صند؛ یر قابل تخصیر و غیند: برخى از عامها استثناء ناپذیگو علماى علم اصول مى

ست. وقتى یر نیص بردار و استثناء پذیعنى لحن و لسان عام طورى است که تخصی

ى ما یه مقام خدان است کیش ایمعنا» میکن ع نمىیکوکار را ضایما اجر ن«شود  گفته مى

ک جا از مقام یم پس محال است که خدا در یک را حفظ کنیکند که عمل ن جاب مىیا

  ع سازد.یکى را ضایى خود دست بردارد و عمل نیخدا

رد و گفته یگ اد مورد استناد قرار مىین بحث، زیگرى هست که در ایه دی. آ6

  ح در مدعاست:یشود که صر مى

                                                           

  8 -7. زلزلت (زلزال)/ 1

  120. توبه/ 2

  30. کهف/ 3
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وم الآخر و يهادوا و الصّابئون و النّصارى من آمن باللّه و الن ين آمنوا و الّذيانّ الّذ

  .١ حزنونيهم و لا هم يعمل صالحا فلا خوف عل

ها، همه کسانى ین و نصرانیان و صابئیهودیعنى مسلمانها) و یاند ( مان آوردهیآنان که ا«

و خوف  سته بجا آورند، بىیز داشته باشند و کار شایمان به خدا و روز رستاخیکه ا

  »گردند. ز نمىین نیواهمه خواهند بود و غمگ

مان یا منى از عذاب خدا سه شرط ذکر شده است:یه، براى رستگارى و این آیدر ا

  گرى نشده است.ید دیک؛ قیز، و عمل نیمان به روز رستاخیبه خدا، ا

اء دعوت به عدالت یاند که هدف انب برخى از روشنفکر مآبها پا فراتر نهاده و گفته

ر و مقدمات ی(هدف را بگ» ات و اترك المبادىيخذ الغا«  کوکارى است و بنابر قانونیو ن

امت یکوکارى حتى از مردمان کافر به خدا و قیم که عدالت و نیید بگویرا رها کن) با

امتند ولى خدمات بزرگ فرهنگى، ین کسانى که منکر خدا و قیهم مقبول است. بنابرا

دارند داراى اجر بزرگى  م مىیت تقدیاجتماعى به بشراسى و یبهداشتى، اقتصادى، س

  خواهند بود.

عمل مثقال يفمن «ا یو » ع اجر من احسن عملایانّا لا نض«  لیاتى از قبینها به آیالبته ا

ه فوق خلاف مدعاى آنها را یل آیاتى از قبیتوانند استدلال کنند اما آ مى» رهيرا يذرّة خ

  کند. ان مىیب

  م:یگر را ملاحظه کنیداکنون دلائل گروه 

  رهایسختگ

ر از هر کس در هر وضع و حالى یند عمل خیدر قبال روشنفکران گشاد باز که مدع

نها درست در نقطه یاند و ا ر قرار گرفتهیکه باشد مقبول درگاه خداست مقدسان سختگ

ر مسلمان یند: محال است که عملى از غیگو نها مىیاند. ا رى کردهیمقابل آنها موضعگ

 ک پول هم ارزش ندارد.یعه یر شین مسلمانان غیرفته باشد. اعمال کافران و همچنیپذ

ق اولى یعه، خودش مردود و مطرود است پس عملش به طریر شیکافر و مسلمان غ

  آورند: عقلى و نقلى. ل مىیز دو دلین گروه نیمردود است. ا
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ر مسلمان یاعمال غن است که اگر بنا باشد ین گروه ایل عقلى ایل عقلى: دلیدل. 1

ر مسلمان، یان مسلمان و غیعه مقبول درگاه الهى باشد پس فرق میر شیا مسلمان غیو 

ب ین ترتید به ایا بایان آنها یست؟ فرق میعه چیر شیعه و غیان شین فرق میو همچن

ر یا مسلمان غیعه مقبول باشد و از نامسلمان و یک از مسلمان و شیباشد که اعمال ن

عه عقاب نداشته یب که اعمال بد در مسلمانان شین ترتیا به ایعه مقبول نباشد، یش

ک هر دو ین باشد که اعمال نیر آنها عقاب داشته باشد. اما اگر بنابرایباشد و در غ

ان یفر داشته باشد پس فرق میک داشته باشد و اعمال بد هر دو گروه کیگروه پاداش ن

تواند باشد؟ تساوى  ن فرض چه مىیع در ایو تش آنها چه خواهد بود؟ و اثر اسلام

ش جز یعه در حساب اعمال، معنایر شیعه و غین تساوى شیکافر و مسلمان و همچن

  ر لازمى است.یز زائد و لغو و غیع چیست که اساسا اسلام و تشین نیا

  

اى  م و پارهیه از قرآن کرین دسته به دو آیل نقلى: علاوه بر استدلال فوق، ای. دل2

  کنند. ث استدلال مىیات و احادیاز روا

ر مقبول است؛ همچنان که یح شده که عمل کافر غیات قرآن، تصریاى از آ در پاره

ت اهل یعنى عمل کسى که ولایعه یر شیارى وارد است که عمل غیات بسیدر روا

  ست.یت را ندارد مقبول نیالب

کند که به  ه مىیتشب م، خدا اعمال کفّار را به خاکسترىیدر سوره مبارکه ابراه

  له تندبادى پراکنده شود و از دست برود:یوس

وم عاصف لا يح فى ين كفروا بربّهم اعمالهم كرماد اشتدّت به الرّيمثل الّذ

  .١ديء، ذلك هو الضّلال البع قدرون ممّا كسبوا على شىي

ک یشان همچون توده خاکسترى است که در ینگونه است که کارهاى ایمثل کافران ا«

اند دست  زى از آنچه فراهم کردهیروز طوفانى دستخوش باد سختى گردد؛ بر چ

  ».قیابند؛ آن است گمراهى عمی نمى

آب «ه شده است که یاى از سوره مبارکه نور، اعمال کافران به سرابى تشب هیدر آ

  چ است.یک هیاست ولى از نزد» نما

  کند و در نظر برخى از مىره ید: خدمات بزرگى که چشمها را خیفرما ه مىین آیا
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مان به خدا توأم نباشد یاء هم بزرگتر است اگر با ایها حتى از خدمات انب لوح ساده

ه ینک متن آیست، همچنان که سراب. ایش نیالى بیچ و پوچ است و عظمت آن، خیه

  مه:یکر

جده يحسبه الظّمآن ماء حتّى اذا جاءه لم يعة ين كفروا اعمالهم كسراب بقيو الّذ

  .١ ع الحسابيه حسابه، و اللّه سريئا و وجد اللّه عنده فوفّيش

ابان است که شخص تشنه آن را آب یشان همچون سرابى در بیو کافران کارها«

ابد ی ست؛ و خدا را در آنجا مىیچ نیند که هیب د مىیایک آن بیپندارد، تا وقتى که نزد مى

  »کند. مىه یدرنگ حساب را تصف رسد و خدا بى که به حساب وى مى

  شان.ید، واى از اعمال بد ایآ ک مىیک کافران است که به نظر نین، مثل کار نیا

  م:یخوان ن مىیه بعد چنیمثل آن را در آ

غشاه موج، من فوقه موج، من فوقه سحاب، ظلمات ياو كظلمات فى بحر لجّىّ 

ه جعل اللّه له نورا يراها، و من لم يكد يده لم يبعضها فوق بعض، اذا اخرج  فما ل

  من نور.

ى ژرف، که آن را موجى که روى آن موجى است یایهاى ظلمت در در ا همچون پارهی«

رون آورد نتواند یش را بیرد، و در بالا ابرى قرار گرفته باشد؛ وقتى آدمى دست خویفرا گ

  »چ روشنى ندارد.یند. هر که را خدا روشنى ندهد، هیآن را بب

ک کافران یم که اعمال نیکن ن استنباط مىیقبل چنه یه با آین آیمه ساختن ایاز ضم

بتا، شرّ اندر شرّ یشان وامصیت است و اما اعمال بد ایواقع با، سرابى بىیبا همه ظاهر فر

  و ظلمت روى ظلمت است.

  کند. ات مزبور وضع عمل کافر را روشن مىیآ

از طرق  اتى کهیم، روایعه هستیعه را، از نظر ما که شیر شیاما وضع عمل مسلمان غ

  د.ینما ده است روشن مىیهم السلام) رسیت (علیاهل الب

جلد » کافى«توانند به  ادى وارد شده است، طالبان مىیات زینه رواین زمیدر ا

جلد اول » عهیوسائل الش«مان و الکفر، و یاول کتاب الحجۀ و جلد دوم کتاب الا

 مقدمات العبادات، و جلد اول ابواب» مستدرك الوسائل«ابواب مقدمات العبادات، و 
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ر)، و ید و الحبط و التکفیمباحث معاد باب هجدهم (باب الوعد و الوع» بحار الانوار«

م جزء اخلاق صفحه ی، و جلد پانزدهم از چاپ قد227م باب یجلد هفتم از چاپ قد

  م:یکن عه نقل مىیت از وسائل الشیک روایمراجعه کنند. براى نمونه  187
  

دم که فرمود: هر کس خدا را پرستش ید از امام باقر (ع) شنیگو محمد بن مسلم مى«

ن کرده است ییش تعیکند و خود را در عبادت به رنج وا دارد و امامى که خدا برا

نداشته باشد، عملش نامقبول و خودش گمراه و سرگردان است و خداوند اعمال او را 

ست، مردن کفر و یم نرد مردنش مردن اسلاین حال بمیدارد ... و اگر به ا دشمن مى

ن خدا یروانشان از دیان ظلم و پیشواینفاق است. اى محمد بن مسلم بدان که پ

دهند  ز گمراه ساختند، اعمالى که انجام مىیگران را نیرونند، خود گمراه شدند و دیب

چ یک روز طوفانى دستخوش بادى سخت گردد که به هیمانند خاکسترى است که در 

ند؛ آن است گمراهى عمی اند دست نمى ردهزى از آنچه فراهم کیچ   1» ق.یاب

مان و اعتقاد یکبختى، ایند اساس سعادت و نیگو ن است دلائل کسانى که مىیا

  است.

قت انتساب یمان و در حقین گروه، افراط کرده و صرف ادعاى ایگاهى برخى از ا

فکر را ن یه همیدهند؛ مثلا مرجئه در زمان بنى ام محض را ملاك قضاوت قرار مى

ه منقرض شدند. در آن عصر، فکر یکردند، و خوشبختانه با انقراض بنى ام غ مىیتبل

» مرجئه«گرفت نقطه مقابل فکر  هم السلام) الهام مىیت (علیعى که از ائمه اهل بیش

عه نفوذ کرده یان عوام شیگر در میر فکر مرجئه در لباس دیلى بدبختانه در اعصار اخبود و

ن (ع) را براى نجات یر المؤمنیعه صرفا انتساب ظاهرى به امیم شاست؛ گروهى از عوا

 رود. ر بشمار مىیعه در عصر اخیچارگى شین فکر عامل اساسى بیشمارند و ا کافى مى

ر یگر عمل را تحقیاى د گر و بهانهیر به نحوى دیش و متصوفه اعصار اخیدراو

اند در صورتى که صفاى  دادهز قرار یکنند؛ آنها موضوع صفاى قلب را دستاو مى

  د عمل است نه منافى با آن.یقى قلب محرّك و مؤیحق

ى رساندند یدا شدند که ارزش عمل را به جاین طبقات کسانى هم پیدر مقابل ا

اى داشتند. برخى از  دهین عقیره کافر است. خوارج چنیکه گفتند مرتکب کب

ن یمنزلۀ ب«ه کافر و قائل به دانستند و ن ره را نه مؤمن مىین، مرتکب کبیمتکلّم

  بودند.» نیالمنزلت
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د اصالۀ الاعتقادى شد یا بایح است؟ آین افکار صحیک از ایم کدامینید ببیاکنون با

  گرى وجود دارد؟یا شقّ دیا اصالۀ العملى؟ ی

  مان و اعتقاد.ینک بحث در ارزش ایا

   انـمیارزش ا

  د بحث کرد:یمان در سه مرحله بایدرباره ارش ا

د و نبوت و معاد؛ و بر یل توحین از قبیمان به اصول دیا فقدان اعتقاد و ای. آ1

طى که فرض ینها به علاوه امامت و عدل، در هر شرایعى، اید اسلامى شیحسب د

مانان، معذور یا ا آنکه امکان دارد که برخى از بىیشود موجب عذاب الهى است؟ 

  مانى معاقب نباشند؟یا باشند و در مقابل بى

ر یکى از غیچ کار نیر است بطورى که هیمان شرط حتمى قبول عمل خیا ایآ. 2

  ست؟یرفته نیعه پذیر شیمسلمانان و بلکه غ

  شود؟ ر نمىین بردن اعمال خیا کفر و انکار، موجب حبط و از بی. آ3

  م داد.ینده، هر سه مرحله را مورد بررسى قرار خواهیدر ضمن مباحث آ

  رـؤاخذه بر کفـم

کى کفر از روى لجبازى و عناد که کفر یست که کفر بر دو نوع است: یشکى ن

قت. یگر کفر از روى جهالت و نادانى و آشنا نبودن به حقیشود و د ده مىیجحود نام

است که شخصى که دانسته و شناخته، یدر مورد اول، دلائل قطعى و عقل و نقل گو

عقوبت است. ولى در مورد  د مستحقّیآ ورزد و در صدد انکار برمى با حق، عناد مى

رکارى شخص نباشد مورد عفو و ید گفت اگر جهالت و نادانى از روى تقصیدوم با

  رد.یگ بخشش پروردگار قرار مى

م. قرآن یم و عناد بحث کنین مسأله لازم است قدرى درباره تسلیح ایبراى توض

  د:یفرما م مىیکر

  .١ ميبقلب سلنفع مال و لا بنون الّا من اتى اللّه يوم لا ي

                                                           

  89و  88. شعراء/ 1



 عدل الهی         266

نکه کسى با قلب سالم نزد یخورند جز ا روزى که مال و پسران به درد انسان نمى«

  »د.یایخدا ب

   میلـمراتب تس

م سه یقت است. تسلیم بودن در مقابل حقین شرط سلامت قلب، تسلیتر اساسى

  م دل.یم عقل، تسلیم تن، تسلیمرحله دارد: تسل

ن احساس شکست یکى از طرفیکنند و  گر نبرد مىیکدیف با یزمانى که دو حر

ف مغلوب یمها، معمولا حرین گونه تسلیم گردد. در ایکند ممکن است تسل مى

ستد و در یا ز و جنگ باز مىیکند و از ست م بالا مىیدستهاى خود را به عنوان تسل

  کند. فش فرمان دهد عمل مىیعنى هر طورى که حرید یآ ف درمىیاطاعت حر

م یشه تسلیشود اما فکر و اند م مىیم، تن و جسم تسلیوع از تسلن نیدر ا

شد که چگونه ممکن است یاند گردد، بلکه مرتبا در فکر تمرّد است، دائما مى نمى

ن وضع عقل و فکر او است و یره گردد. ایف چیفرصتى بدست آورد تا دوباره بر حر

م ینگونه از تسلیفرستد. ا مىن یز دائما به دشمن نفریاز لحاظ عواطف و احساسات ن

  ر کند.یتواند تسخ م بدن است منتهاى قلمروى است که زور مىیکه تسل

تواند عقل را تحت  م عقل و فکر است. قدرتى که مىیم، تسلیگر تسلیمرحله د

نجا از زور و بازو کارى ساخته یم درآورد قدرت منطق و استدلال است. در ایتسل

د که مجموع یک دانش آموز فهمانیکتک زدن، به ست که با یست. هرگز ممکن نین

د ثابت کرد و یاضى را با استدلال بایاى ریاى مثلث برابر با دو قائمه است. قضایزوا

ل یکند. اگر دل م مىیر و وادار به تسلیگر ندارد. عقل را فکر و استدلال، تسخیراهى د

گردد ولو  م مىیسلکافى وجود داشته باشد و بر عقل عرضه شود و آن را فهم کند، ت

  م نباش.ید تسلیآنکه همه زورهاى جهان بگو

ت ین و مرکزیله را به خاطر اعتقاد به حرکت زمیمعروف است وقتى که گال

ده علمى خود اظهار ینکه او را آتش بزنند از عقیم ایدادند وى از ب د شکنجه مىیخورش

  است:دند نوشته ینوشت، د زى مىین چیتوبه کرد، در همان حال روى زم
 

  ».ستدیا ن از گردش خود باز نمىیله زمیبا توبه گال«
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ش برگردد ولى فکر بشر یتواند بشر را وادار کند که به زبان از گفته خو زور مى

  روى منطق و برهان مواجه گردد.یشود مگر وقتى که با ن م نمىیهرگز تسل

  .١ نيقل هاتوا برهانكم ان كنتم صادق

  ».دیراستگو هستد اگر یاوریشتن را بیل خویدل«

م یم قلب است، تسلیمان تسلیقت ایم قلب است. حقیم، تسلین مرحله تسلیسوم

م قلب یست. تسلیمان نیم قلب توأم نباشد ایم فکر و عقل اگر با تسلیا تسلیزبان 

  م سراسر وجود انسان و نفى هرگونه جحود و عناد.یمساوى است با تسل

م گردد یلحاظ عقلى و منطقى تسلک فکر، حتى از یممکن است کسى در مقابل 

ورزد و  م نگردد. آنجا که شخص از روى تعصب، عناد و لجاج مىیولى روحش تسل

م یاش تسل شهیرود، فکر و عقل و اند قت نمىیر بار حقیا به خاطر منافع شخصى زی

مان است، یل فاقد این دلیم است و به همیاست اما روحش متمرّد و طاغى و فاقد تسل

  م دل و جان است.یمان همان تسلیا قتیرا حقیز

  د:یفرما خداى متعال مى

  .٢ طانين آمنوا ادخلوا فى السّلم كافّة و لا تتّبعوا خطوات الشّيها الّذيا اي

روى یطان را پید و گامهاى شید، در قلعه سلم داخل شویا مان آوردهیاى کسانى که ا«

  »د.ینکن

  د.یز ننمایبا ادراکاتتان ستعنى روحتان با عقلتان جنگ نکند، احساساتتان ی

م عقل یاى از کفر قلب و تسل م آمده است نمونهیطان که در قرآن کریداستان ش

اء یامبران و اوصیز اعتقاد داشت، پیز نیشناخت، به روز رستاخ طان خدا را مىیاست. ش

ن حال خدا او را یشناخت و به مقام آنها اعتراف داشت، در ع ز کاملا مىیامبران را نیپ

  اش فرموده است: ده و دربارهیکافر نام

  .٣ نيو كان من الكافر

  ».و از کافران بود«
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حا ین است که قرآن صریشناخت ا طان خدا را مىینکه از نظر قرآن، شیل بر ایدل

  ت خدا اعتراف داشت؛ خطاب به خداوند گفت:ید: او به خالقیگو مى

  .١ نيخلقتنى من نار و خلقته من ط

  ».و او (آدم) را از گل دىیمرا از آتش آفر«

  ن است که گفت:یز اعتقاد داشت اینکه به روز رستاخیل بر ایو دل

  ٢بعثون.يوم يانظر الى 

  ».ز مهلت بدهیپروردگار مرا تا روز رستاخ«

  ن است که گفت:ین را ایاء و معصومیل بر شناخت وى انبیو دل

  .٣ نين الّا عبادك منهم المخلصينّهم اجمعيفبعزّتك لاغو

  ».ات را سازم مگر بندگان خالص شده عزّت تو قسم که همه فرزندان آدم را گمراه مىبه «

مراد از بندگان خالص شده که نه تنها عملشان مخلصانه است بلکه سراسر 

طان ین از گناهند؛ شیاء خدا و معصومیر خدا پاك و آزاد است، اولیوجودشان از غ

  م معتقد بوده است.شناخته است و به عصمت آنان ه ز مىیآنان را ن

کند او را کافر  ن مقامات معرفى مىیطان را شناساى همه اینکه شین ایقرآن در ع

م یعنى تسلیى و معرفت، یشود: تنها شناسا شناسد؛ پس معلوم مى خواند و کافر مى مى

گر لازم یز دیست، چینکه موجودى مؤمن شناخته شود کافى نیفکر و ادراك، براى ا

  است.

ها، از کافران محسوب گشته یینهمه شناسایطان با ایقرآن چرا شاز نظر منطق 

  است؟

زه یقت را، احساساتش به ستین قبول ادراکاتش حقینکه در عیمعلوم است، براى ا

قت اباء و استکبار یام کرد، از قبول حقیبرخاست، دلش در برابر درك عقلش ق

  م قلب نداشت.ینمود، تسل
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   اى اسلام واقعى و اسلام منطقه

ست نظر به یا مسلمان نیم فلان کس مسلمان است ییگو ما معمولا وقتى مى

کنند  ک منطقه زندگى مىیى، کسانى را که در یایم. از نظر جغرافیت مطلب نداریواقع

م و کسانى ینام د و وراثت از پدران و مادران، مسلمانند، مسلمان مىیو به حکم تقل

د از پدران و مادران، وابسته به یحکم تقل اند و به ستهیگر زیط دیگر را که در شراید

  م.ینام ر مسلمان مىینند، غید ا اصلا بىیگر هستند، ینى دید

ادى ندارد، نه در جنبه مسلمان بودن و نه در جنبه ین جهت ارزش زید دانست ایبا

م، به یى هستیایدى و جغرافیارى از ماها مسلمان تقلینامسلمان بودن و کافر بودن. بس

ا آمده یاى به دن اند و در منطقه م که پدر و مادرمان مسلمان بودهیمسلمان هستل ین دلیا

اند. آنچه از نظر واقع با ارزش است اسلام  م که مردم آن مسلمان بودهیا و بزرگ شده

م باشد، در دل را یقت تسلین است که شخص قلبا در مقابل حقیواقعى است و آن ا

رد و عمل کند و اسلامى که یحق است بپذ قت گشوده باشد تا آنچه کهیبه روى حق

تعصبى از طرف  م و بىیک طرف، و تسلیق و کاوش از یرفته است بر اساس تحقیپذ

  گر باشد.ید

قت اسلام بر او مکتوم مانده یم باشد و به عللى حقیاگر کسى داراى صفت تسل

سازد، او اهل  نمىر باشد، هرگز خداوند او را معذّب یتقص باره بى نیباشد و او در ا

  د:یفرما نجات از دوزخ است. خداى متعال مى

  .١ن حتّى نبعث رسولايو ما كنّا معذّب

  »م.یم که رسول نفرستاده (حجت تمام نشده) بشر را معذّب کنیستین نیما چن«

م کسى را که حجت بر او تمام نشده است یم حکیعنى محال است که خداى کری

» انیقبح عقاب بلا ب«د حکم عقل است ییه را که تأیآن ین مفاد اییعذاب کند. اصول

اى آشکار نکرده باشد  قتى را براى بندهیند تا خداى متعال حقیگو اند، مى اصطلاح کرده

  زشت است که او را عذاب کند.

   افت شوند که داراى روحیقت که ممکن است افرادى ین حقیبراى نشان دادن ا

                                                           

  15. اسراء/ 1



 عدل الهی         270

مطابق  - لسوف فرانسوىیمسلمان نباشند، دکارت، فم باشند و لو آنکه اسماً یتسل

  نمونه خوبى است. -اظهارات خودش

اند که وى فلسفه خود را از شک شروع کرد، در همه  در شرح حال وى نوشته

شه خودش را نقطه یش شک کرد و از صفر شروع نمود؛ فکر و اندیمعلومات خو

  شروع قرار داده گفت:

  ».شم پس وجود دارمیاند من مى«

ن وجود جسم و وجود یش، روح را اثبات کرد و همچنیس از اثبات وجود خوپ

ت را که در یحید، مسین رسیکم به موضوع انتخاب د ش قطعى شد. کمیخدا برا

  ن رسمى بود انتخاب کرد.یکشورش د

ت یحیم مسیگو د من نمىیگو ن است که مىیک سخن جالب دارد و آن ایولى 

انى که یان ادیم در میگو ا وجود دارد؛ من مىیهمه دننى است که در ین دیحتماً بهتر

قت، ین است. من با حقین دیت بهتریحیشناسم و به آنها دسترسى دارم مس الآن من مى

ح داشته یت ترجیحینى باشد که بر مسیا، دیگر دنید در جاهاى دیجنگ ندارم؛ شا

داند  ست و نمىخبر ا ک کشورى که از آنجا بىیران را به عنوان یباشد؛ و از قضا ا

ا یدانم؟ شا د من چه مىیگو آورد؛ مى ن و مذهبى دارند مثال مىیمردم آنجا چه د د مثلً

  ح دارد.یت ترجیحین و مذهبى وجود داشته باشد که بر مسیران دیدر ا

ورزند، کافر  نها عناد نمىیرا ایتوان کافر خواند، ز نگونه اشخاص را نمىیا

زى جز یت کفر، چیستند. ماهیقت نیدن حقیمقام پوشنها در یند؛ اینما ى نمىیماجرا

نها را اگر یباشند. ا مى» مسلم فطرى«نها یست. ایقت نیدن حقیل به پوشانیعناد و م

را تقابل مسلمان و کافر یتوان خواند، ز د ولى کافر هم نمىیتوان نام چه مسلمان نمى

 -ن و فلاسفهییبه اصطلاح منطق -ا عدم و ملکهیجاب و سلب و یل تقابل ایاز قب

عنى از نوع تقابل دو امر وجودى است نه ین است، یست، بلکه از نوع تقابل ضدین

  ک امر عدمى.یک امر وجودى و یاز نوع تقابل 

ن نبود که از اصل اولى که یم براى اینکه دکارت را به عنوان مثال ذکر کردیالبته ا

 م.یاشخاص اظهارنظر نکنم که درباره یم. از اول شرط کردیم خارج شویان کردیب

م آنچه او گفته راست باشد ین است که اگر فرض کنیل به دکارت ایمقصود ما از تمث

گر یم بوده که اظهار داشته است، و از طرف دیقت همان اندازه تسلیو او در مقابل حق

  ک مسلمان فطرى بوده است.یق نداشته است، او یشتر براى تحقیواقعاً هم دسترسى ب
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   ول اعمالـشرط قبلاص، ـاخ

مان یا این است که آیم ایمان طرح کردیمسأله دوم از مسائلى که درباره ارزش ا

  تواند داشته باشد؟ چه دخالتى در قبولى اعمال مى

ر کفّار، مقبول درگاه یند اعمال خیگو قبلًا در ضمن نقل دلائل کسانى که مى

بد عمل، ذاتى است،  ک ویند: چون حسن و قبح و نیگو م که آنها مىیخداست گفت

د مورد قبول یک است و قهراً بایتش نیا از کافر، ماهیک، چه از مؤمن باشد یعمل ن

را خوب از هر کس خوب است و بد از هر کس بد است و یحق تعالى واقع گردد؛ ز

  کى است.ینسبت خداى متعال هم با همه بندگان 

ک یح است ولى یصحم آنچه در استدلال مذکور آورده شده است ییگو اکنون مى

کى یم یان آن ناچارینجا مورد غفلت قرار گرفته است و ما براى بیمطلب اساسى، ا

ن است که حسن و قبح یم و آن اصطلاح ایان کنیگر از اصطلاحات فنّ اصول را بید

  بر دو گونه است: فعلى و فاعلى.

بدى  ک از دو جنبه آن از نظر خوبى ویهر عملى دو جنبه و دو بعد دارد و هر 

ک باشد ولى در بعد یک بعد نیک عمل از لحاظ یحسابى جداگانه دارد. ممکن است 

ک عمل از لحاظ هر یز ممکن است یز ممکن است، و نیک نباشد. عکس آن نیگر نید

  ا بد باشد.یک یدو بعد ن

ا مضرّ عمل در خارج و در اجتماع ید و ین دو بعد عبارت است از: شعاع اثر مفیا

هاى نفسانى و روحى که موجب  زهیانتساب عمل به شخص فاعل و انگبشر، و شعاع 

له قرار دادن عمل یآن عمل شده است و عامل خواسته است به واسطه عمل و با وس

  ها برسد. زهیبه آن هدفها و انگ

ده شده است؟ و از نظر یا مضرّ عمل تا کجا کشید و ید اثر مفید دیاز نظر اول با

ر نظام روحى و فکرى خود چه سلوکى کرده و به سوى د که عامل، دید دیدوم با

  رفته است؟ کدام مقصد مى

خ یشود و تار خ ثبت مىیانبار، در دفتر تاریا زیاعمال بشر از نظر شعاع اثر سودمند 

د؛ ولى از نظر شعاع ینما ا نکوهش مىیش یکند، آن را ستا درباره آن قضاوت مى

خ، یشود. دفتر تار ملکوتى ثبت و ضبط مىانتساب با روح بشر، تنها در دفاتر علوى 

کند؛ ولى دفاتر علوى  ش مىین عملى را ستایخواهد و چن عمل بزرگ و مؤثر مى

  ن جهت در جستجوى عمل جاندار است.یملکوتى الهى علاوه بر ا
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  د:یفرما قرآن مى

  .١كم احسن عملايبلوكم ايوة ليالّذى خلق الموت و الح

ن عمل یتر ن عمل و صوابیکوتریشما را در امتحان ن د تایآنکه مرگ و زندگى را آفر«

  ».قرار دهد

م ین است که بدانیرا عمده ایز» ن عملیشتریب«عمل و نفرمود » نیتر صواب«فرمود 

کر عمل که یم گذشته از پیده ى روحى، عملى انجام مىیها زهیر انگیآنگاه که تحت تأث

ارزشهاى خاص اجتماعى است، ک سلسله حرکات و سکنات است و داراى اثرها و ی

  م.یکن قى مىیم و طى طریرو ى مىیقتاً به سویاز نظر معنوى واقعاً و حق

است، کار است، انرژى » عمل«ست که هر چه هست ین سادگى نیمطلب به ا

تها، به اصطلاح ارزش مقدماتى یها و ن شهیشود و اما اند عضلانى است که مصرف مى

و همه مقدمه است و عمل ذو المقدمه، اساس ذو  ت استیدارد براى عمل، همه ذهن

ت، از اصالت عمل کمتر یر، اصالت فکر و نیالمقدمه است، مقدمه هر طور بود، بود. خ

شمارد  نمى» لیاص«ده را یت و عقیشه و نیکه اند» اصالۀ العملى«ن گونه تفکر یست. این

ک تفکر یش قائل است، یصرفاً ارزش مقدمى برا» تیذهن«و » تینیع«و تحت عنوان 

ن مکتب در جاى خود روشن است، قدر مسلّم ینکه بطلان ایمادى است. گذشته از ا

  ه کرد.ینگونه طرز تفکرها نتوان توجین است که معارف قرآن را با ایا

قى ما همان روح ماست؛ روح ما با یحق» من«ت واقعى ما و یاز نظر قرآن، شخص

تى متناسب با یدارد و اثر و خاص ت گام بر مىیارى، از قوه بسوى فعلیهر عمل اخت

ت ما ین آثار و ملکات جزء شخصیکند؛ ا اراده و هدف و مقصود خود کسب مى

  برد. شود و ما را به عالمى متناسب خود از عوالم وجود مى مى

ا خوبى و بدى اعمال، از نظر بعد اول بستگى به اثر یپس حسن و قبح فعلى، 

ا خوبى و بدى از نظر بعد دوم بستگى یسن و قبح فاعلى خارجى آن عمل دارد؛ و ح

ک عمل از یت صدور آن از فاعل دارد. در حساب اول، قضاوت ما درباره یفیبه ک

ر یجه خارجى و اجتماعى آن است؛ و در حساب دوم، قضاوت ما از نظر تأثیلحاظ نت

  داخلى و روانى عمل در شخص فاعل است.

گرى در امور یکوکارانه دیا اقدام نیآورد  مى مارستانى بوجودیک فرد، بیوقتى 

 ست که عمل او ازیدهد، شک ن ک کشور انجام مىیا اقتصادى یا بهداشتى یفرهنگى 
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د و نافع براى خلق یعنى کار مفیر است، یخ، خیاس تارینظر اجتماعى و در مق

مؤسسه ا یمارستان یجاد بیکند که هدف فاعل از ا ن حساب تفاوتى نمىیخداست. در ا

ا یاکارى و تظاهر و اشباع غرائز نفسانى باشد یگر چه باشد؟ خواه هدفش ریه دیریخ

ک یر فردى و ما فوق مادى، در هر صورت از لحاظ اجتماع یانسانى و عالى و غ

ن یشه از همیخ در مورد اعمال مردم همیه بوجود آمده است. قضاوت تاریریمؤسسه خ

ت اشخاص کارى ندارد. وقتى سخن از یز به نخ هرگین بعد است. تاریجنبه و در هم

د کسى کارى ندارد که مثلًا یآ ان مىیشاهکارهاى هنر و صنعت در اصفهان به م

تى و هدفى یا سى و سه پل چه نیا مسجد شاه یخ لطف اللّه یدآورنده مسجد شیپد

  گذارد. مى» ریعمل خ«ند و نام عمل را یب کر را مىیخ پیداشته است؛ تار

ن یست؛ در اینظر به اثر اجتماعى و خارجى فعل ن» حسن فاعلى«در حساب  اما

د بودن عمل کافى ین حساب مفیحساب نظر به نوع ارتباط عمل با فاعل است؛ در ا

ن است که ینجا حساب ایمحسوب گردد. در ا» ریعمل خ«نکه عمل، یست براى این

  قصدى اقدام کرده است.ت و چه منظور و هدفى و براى وصول به چه میفاعل با چه ن

ر انجام داده یزه خیر را با انگیر باشد و کار خیت و هدف خیاگر فاعل، داراى ن

عنى حسن فاعلى دارد و عملش دو بعدى است، در دو امتداد یر است یباشد کارش خ

خ و زندگى اجتماعى بشرى، و در امتداد معنوى و یش رفته است: در امتداد تاریپ

ا جلب منفعت مادى انجام داده باشد، کارش یا یزه ریرا با انگملکوتى؛ ولى اگر آن 

ش رفته ولى در امتداد معنوى و یخ و زمان پیک بعدى است، تنها در امتداد تاری

ش نرفته است و به اصطلاح اسلامى عملش به عالم بالا صعود نکرده است؛ یملکوتى پ

کرده و آن را بالا برده است  نگونه موارد، فاعل به اجتماع خدمتیگر در ایر دیو به تعب

انت کرده است، روحش بجاى یاناً خیولى به خودش خدمت نکرده است بلکه اح

  افته و سقوط کرده است.یابد و بالا رود تنزّل ین عمل، تعالى ینکه با ایا

ست که حساب حسن فاعلى از حسن فعلى بکلى جداست و ین نیالبته مقصود ا

د اجتماعى داشته ید کارى به کارهاى مفیتکامل معنوى نباانسان از نظر نظام روحى و 

د اجتماعى آنگاه از نظر نظام روحى و تکامل معنوى ین است که کار مفیباشد؛ مقصود ا

ر و سفر معنوى کرده باشد، از منزل یک سید است که روح با انجام آن عمل یمف

  اشته باشد.خودخواهى و هواپرستى خارج شده و قدم به منزل اخلاص و صفا گذ

ک موجود زنده، ینسبت حسن فعلى به حسن فاعلى نسبت بدن به روح است. 

کر عملى که حسن فعلى دارد، حسن فاعلى ید در پیبى است از روح و بدن؛ بایترک

  ابد.یات یده شود تا آن عمل زنده گردد و حیدم
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خداوند با همه «نکه یمبنى بر ا -»روشنفکر مآبان«ل عقلى به اصطلاح یهذا دلیعل

گر حسن و قبح اعمال، ذاتى یکسان دارد، و از طرف دیمخلوقاتش نسبت متساوى و 

ن یا» کسانىی«ن دو یکسان است و لازمه ایر از همه مردم یاعمال است؛ پس عمل خ

ن یمخدوش است. در ا - ..».کسان باشد یر مؤمن یاست که پاداش اخروى مؤمن و غ

سان خداوند با مخلوقات در نظر گرفته شده است اما کیاستدلال، عملها و نسبت 

ر روحى و معنوى را که جبراً و قهراً یزه و سیت او و هدف و انگیو شخص» عامل«

ان آنها به یاى در حد فاصله مرده و زنده م شود و فاصله کسانى عملها مىیموجب نا

که آنکه عمل  کند ند: براى خدا چه فرق مىیگو اند؛ مى آورد فراموش کرده وجود مى

ا آشنا نباشد؟ عمل را یا نشناسد؟ با او آشنا باشد یدهد او را بشناسد  ر انجام مىیخ

گر؟ قصدش تقرّب به خدا باشد یا براى مقصودى دیبراى رضاى او انجام داده باشد 

  ا نباشد؟ی

کند، او  کند ولى براى خود آن شخص فرق مى ن است: براى خدا فرق نمىیپاسخ ا

کند و اگر آشنا باشد  ک نوع سلوك روحى مىینشناسد و با او آشنا نباشد اگر خدا را 

دهد، عملش تنها حسن فعلى و  ک بعدى انجام مىیگر. اگر آشنا نباشد عمل ینوعى د

دهد و عملش  ابد، ولى اگر آشنا باشد عمل دو بعدى انجام مىی خى مىیحسن تار

گردد؛ اگر آشنا باشد  ى مىکند و دو بعد دا مىیز پیحسن فاعلى و حسن ملکوتى ن

رود. به عبارت  رود و اگر آشنا نباشد بالا نمى خودش و عملش به سوى خدا بالا مى

ک صورت، عمل، عملى یکند؛ در  کند اما براى عمل فرق مى گر: براى خدا فرق نمىید

شود مرده و هبوط  گر عملى مىیشود زنده و صعود کننده به بالا، و در صورت د مى

  ن.ییپاکننده به 

اى با او رابطه دوستى  نکه بندهیم هرگز به جرم ایند خداى عادل و حکیگو مى

  کشد. کش نمىیندارد خط بطلان بر روى اعمال ن

ا اگر کسى یم آینید ببیکشد؛ اما با م که خداوند خط بطلان نمىیما هم معتقد

ر واقعى که هم حسن اثر داشته باشد و هم حسن ارتباط، یخداشناس نباشد عمل خ

ا یزند  هم از نظر نظام اجتماعى خوب باشد و هم از نظر روحى عامل، از او سر مى

ک عمل ید بودن اجتماعى یدا شده است که ما مفیزند؟ همه اشتباهها از آنجا پ سر نمى

م. مسلّماً یا ض کردهمحسوب گردد کافى فر» صالح«و » ریخ«نکه آن عمل، یرا براى ا

کسى خدا را نشناسد و با عمل خود به سوى خدا بالا اگر به فرض (البته فرض محال) 

شناسد  ن است که کسى که خدا را نمىیقت ایگرداند؛ اما حق رود خدا او را باز نمى

 د و به سوى ملکوت خداینما کند، طورى از اطوار نفس را طى نمى حجابى را پاره نمى



 275  عمل خیر از غیر مسلمان

دا کند که در یابد و صورتى پیود تا عملش آنجهانى گردد و جنبه ملکوتى بر بالا نمى

ت عمل نزد پروردگار یه بهجت و لذّت و سرور و سعادت او گردد. مقبولیآن جهان ما

  ن باشد.ینچنیست که عمل این نیجز ا
  

ن الهى ین است که قوانین بشرى همین الهى و قوانیان قوانیل در میک تفاوت اصی

ن بشرى به نظام روحى و تکامل یک بعدى. قوانین بشرى یاست و قواندو بعدى 

ات یک دولت براى مصالح کشور، اقدام به وضع مالیمعنوى فرد کارى ندارد. وقتى که 

نه کشور است. دولت نظرى ندارد ین هزیکند، هدفش فقط بدست آوردن پول و تأم مى

ت و از روى یاطر و رضاب خیا با طیتى دارد؟ آیات چه نیکه پرداخت کننده مال

ا از روى ترس؟ هدف دولت تنها پول یدهد  ات مىیا کشور مالیعلاقمندى به دولت 

گرفتن است، حتى اگر پرداخت کننده در دلش فحش هم بدهد باز هم منظور دولت 

  عملى شده است.
  

کند به  ر پرچم احضار مىین وقتى که براى دفاع از کشور، سربازانى را به زیهمچن

دان جنگ با دشمن نبرد کند؛ یخواهد سرباز در م ربازان کارى ندارد؛ او مىت سین

ا از روى ترس از مسلسلى یل بجنگد یبراى دولت تفاوتى ندارد که سرباز با رضا و م

بهاى  زه حماسهیى باشد، به انگیکه پشت سرش قرار دارد، نبردش خودنما ها و تعص

  قت؟یا از براى دفاع از حق و حقیاحمقانه باشد، 
  

ات و سربازى بطور مطلق ین، مالین قوانیست؛ در این نین الهى چنیولى در قوان

ت خالص و قصد قربت خواسته شده است. اسلام یخواسته نشده است، بلکه توأم با ن

روح. لهذا اگر مسلمانى زکات خود را بدهد ولى  خواهد نه عمل بى عمل با روح مى

ى باشد یاگر به جهاد برود ولى براى خودنما ست؛یرفته نیا در آن باشد پذیشائبه ر

خورد، من سربازى  د سرباز اجبارى به درد من نمىیگو ست. قانون الهى مىیقبول ن

انّ اللّه اشترى من «خواهم که نداى:  خواهم که روحاً سرباز باشد، سربازى مى مى

  د.یک بگویمانه به آن لبیرفته باشد و صمیرا پذ 1»ن انفسهم و اموالهم بانّ لهم الجّنةيالمؤمن
  

ده یعه و سنّى رسیان شیت متواتر میه و آله) در روایاز رسول اکرم (صلّى اللّه عل

  است که:

                                                           

خدا از مؤمنین، جانها و مالهایشان را خریدارى فرموده است و از براى ایشان در ازاء آن بهشت : «111. توبه/ 1

  ».است
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  .١ اتيانّما الاعمال بالنّ

  ».تهاستیهمانا کارها وابسته به ن«

  .٢لكلّ امرء مانوى

  ».براى هر کس همان است که آن را قصد کرده است«

  .٣ةيلا عمل الّا بن

  ».ستیرفته نیت پذیعملى بدون نچ یه«

  ت شده است:ین شکل روایثى به ایدر حد

ة، و انّما لامرء مانوى، فمن كانت هجرته الى اللّه و رسوله يانّما الاعمال بالنّ

تزوّجها يبها او امرأة يصيا يفهجرته الى اللّه و رسوله، و من كانت هجرته لدن

  .٤ هيفهجرته الى ما هاجر ال

ت است؛ براى انسان همان است که قصد کرده و هدف قرار یوابسته به نهمانا اعمال، «

داده است. هر کس به خاطر خدا و رسول هجرت کرده است، هجرتش به سوى خدا و 

ا به خاطر ثروتى که به یرسول است؛ و هر کس به خاطر زنى که با او ازدواج کند و 

  ».بودچنگ آورد هجرت کرده است هجرتش به سوى همان خواهد 

  امام صادق (ع) فرمود:
  

را هر چه براى خدا است براى ید نه براى مردم، زیکارتان را براى خدا قرار ده

  .5رود خدا (بسوى خدا) است و هر چه براى مردم است بسوى خدا بالا نمى

ت، یف است به جان آدمیت، جان عمل است و همانطورى که تن آدمى شرین

ست؟ جان عمل، یجان آن دارد. جان عمل چز بستگى به یشرافت عمل آدمى ن

  اخلاص است.

  د:یفرما م مىیقرآن کر

                                                           

  8، ص 1وسائل، ج  3و  2و  1
 

 

  48، ص 6. صحیح مسلم، ج 4

  12 -11، ص 1. وسائل، ج 5
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  .١ نين له الدّيعبدوا اللّه مخلصيو ما امروا الّا ل

  ».نکه خدا را از روى اخلاص بپرستندیافتند جز ایت نیمأمور«

  ت؟یا کمـیت یفیک

ه یما نکه: آنچه در حساب خداید و آن ایآ جه جالبى بدست مىیاز بحث گذشته نت

ن نکته سبب شده گروهى یت. توجه نکردن به ایت است نه کمیفیارزش اعمال است ک

اء خدا وقتى که حجم اجتماعى آنها یاز مردم در برخى از اعمال فوق العاده با ارزش اول

ن على (ع) در یر المؤمنیسازى کنند. مثلاً درباره انگشترى که ام اند افسانه دهیرا کوچک د

اند ارزش آن معادل خراج  اش نازل گشت گفته ه دربارهیر دادند و آیحال رکوع به فق

اند. به  ت به آن دادهینکه مردم باور کنند، شکل روایه و شامات بوده است؛ و براى ایسور

م از قرآن یاى عظ هیر، آیک انگشتر حقینان شگفت بوده است که درباره انفاق ینظر ا

را باور کنند افسانه سازى کرده بهاى مادى آن  ن معنىیاند ا نازل شود؛ و چون نتوانسته

نه یه و شام باشد، در مدیاند انگشترى که معادل خراج سور اند؛ فکر نکرده را بالا برده

ن انگشترى در دست ینت بخش دست على (ع) نخواهد بود. فرضاً چنیچاره، زیر و بیفق

کرد  نه را آباد مىیگشترى مدداد بلکه با چنان ان ک گدا نمىیبود او آن را به  على (ع) مى

  داد. ان شهر را نجات مىینوایو همه ب

ر از یعقل افسانه سازان درك نکرده است که عمل بزرگ در نزد خدا حسابى غ

مت بودن انگشتر چشم خدا یاند که گرانق شان پنداشتهیى ایحسابهاى مادى دارد؛ گو

ن به على، چه یاست که آفر ن کردهیره کرده و او را وادار به تحسیخ -معاذ اللّه -را

  کار بزرگى انجام داد!

نى که على (ع) و خاندانش انفاق یهاى جو فکران، درباره قرصه ن کوتهیدانم ا نمى

اند؟ لابد در آنجا هم  در شأن آنان نازل شد چه فکرى کرده» هل اتى«کردند و سوره 

  ند آرد آن نانها از جو نبوده مثلًا براده طلا بوده است!یگو مى

ت عمل على (ع) و خاندانش از جنبه مادى که نظرهاى ما را یست. اهمین نینه، چن

ن است که عملى پاك و صددرصد یت عمل آنان در ایست؛ اهمیکند ن جلب مى

ست، یخالص براى خدا بوده است، در آن حد از اخلاص که براى ما قابل تصور هم ن

  ن به وجودید و تحسیمل تمجافته و عکس العیاخلاصى که در ملکوت اعلى انعکاس 

                                                           

  5. بینۀ/ 1
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  آورده است.

  شابورى:ین عطّار نید الدیخ فریبه قول ش
  

   ن جهان وصف سنانشیگذشته ز

  
  گذشته ز آنجهان وصف سه نانش

 
  ن بوده است که قرآن نقل کرده است:یت عمل آنان در ایاهم

  .١د منكم جزاء و لا شكورايانّما نطعمكم لوجه اللّه لا نر

ا تشکرى از شما توقع یم و پاداش یکن روى خدا به شما انفاق مىما فقط به خاطر «

  ».میندار

ثار و یعنى آنها با آن ایشان است که خداى آگاه فاش نموده است؛ ین زبان دل ایا

  خواستند. آن گذشت، از خدا جز خدا نمى

قت دانسته است از یحقیم اعمال کافران را همچون سرابى پوچ و بینکه قرآن کریا

بنده دارد ولى چون براى هدفهاى یاست که اعمال آنان ظاهرى آراسته و فر ن جهتیا

  پست مادى فردى انجام شده نه براى خدا، چهره ملکوتى ندارد.

د، نهرى در مکه جارى ساخته است که از آن زمان یده زن هارون الرشیزب

ار ب لّه است. ایتاکنون مورد استفاده زو رد. همت ار صالح داین کار، ظاهرى بسیت ال

آب مکه جارى  ن بىین طائف و مکه به سرزمین نهر را از سنگلاخهاى بیده ایزب

اج تفتیساخت و قر ده دل تشنه لب از آن استفاده یب دوازده قرن است که حج

  کنند. مى

ا ملائکه یمى است؛ ولى از نظر ملکوتى چطور؟ آیاز نظر چهره ملکى، کار بس عظ

ره یه خیرین خیچشم آنان هم به حجم ظاهرى اا یکنند؟ آ هم مانند ما حساب مى

  شود؟ مى

گر عمل را یاس الهى، ابعاد دیکنند. آنان با مق گر حساب مىینه، آنها طورى د

ک یده همسر ین کار را از کجا آورد؟ زبیده پول ایکنند که زب سنجند؛ حساب مى مى

ار یرا در اختن یت المال مسلمید بود که بیمرد جبار و ستمگر به نام هارون الرش

خود ده از خود ثروتى نداشت و مال ینمود. زب کرد عمل مى داشت و هر طور هوس مى

 ر زنانى که مقام او رایر نکرد؛ مال مردم را صرف مردم کرد؛ تفاوتش با سایرا صرف عمل خ

                                                           

  9. دهر/ 1
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کردند و  گران مال مردم را صرف شهوات شخصى مىین جهت بود که دیاند در ا داشته

ن کار یده از ایک امر عام المنفعه کرد. تازه مقصود زبیمال را صرف  نیاو قسمتى از ا

ا واقعا رضاى خدا را در نظر یخ بماند؟ یخواسته نامش در تار ا مىیچه بوده است؟ آ

  داند و بس. داشته است؟ خدا مى

دند که یدند و از او پرسیده را در خواب دین حساب است که گفته شده زبیدر ا

که جارى ساختى با تو چه کرد؟ جواب داد تمام ثوابهاى آن را به ن نهرى یخدا با ا

  صاحبان اصلى پولها داد.

   لولـجد بهـمس

 د؟ گفتند:یکن د: چه مىید و پرسیساختند، بهلول سر رس ند مسجدى مىیگو مى

  م. گفت: براى چه؟ پاسخ دادند: براى چه ندارد، براى رضاى خدا.یساز مسجد مى

ر را به خودشان بفهماند، محرمانه سفارش یان خیص بانزان اخلایبهلول خواست م

؛ شبانه آن را بالاى سردر »مسجد بهلول«دند و روى آن نوشتند یداد سنگى تراش

دند بالاى در مسجد نوشته یمسجد نصب کرد. سازندگان مسجد روز بعد آمدند و د

گرفتند که دا کرده به باد کتک ی، ناراحت شدند؛ بهلول را پ»مسجد بهلول«شده است 

د که یکنى؟! بهلول گفت مگر شما نگفت گران را به نام خودت قلمداد مىیزحمات د

م؟ فرضاً مردم اشتباه کنند و گمان کنند که من مسجد را یا مسجد را براى خدا ساخته

  کند. ام، خدا که اشتباه نمى ساخته

 ارزد. زى نمىیچه بسا کارهاى بزرگى که از نظر ما بزرگ است و در نزد خدا پش

مارستانها و پلها و یارتگاهها و بیم از معابد و مساجد و زیارى از بناهاى عظید بسیشا

  ن سرنوشتى داشته باشند؛ حسابش با خداست.یها چن کاروانسراها و مدرسه

   مان به خدا و آخرتیا

ا و یعنى نسبت ظاهر به باطن است؛ دنیا و آخرت نسبت بدن و روح، ینسبت دن

ا به یا و آخرت و یستند؛ عالم دنیگر نیکدیآخرت دو جهان کاملا مجزّا و منفصل از 

ک واحد است همچون ورق کتاب که داراى دو یگر ملک و ملکوت مجموعاً یر دیتعب

ن یا هست، همینى که در دنیاى که دو طرف دارد. زم ا همچون سکهیصفحه است، و 

ا چهره ملکوتیزم    ا با وجههیشود. جمادات و نباتات دن ىدا میش در آخرت پین ب
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  است.یشوند. اساساً آخرت وجهه ملکوتى دن شان در آخرت ظاهر مىیملکوت

ن است که با یدا کند ایپ» نىییعلّ«ک عمل، وجهه ملکوتى خوب و ینکه یشرط ا

امت یرد. اگر کسى معتقد به قیتوجه به خدا و براى صعود به ملکوت خدا انجام بگ

ر یبه خدا نداشته باشد، عمل او وجهه ملکوتى نخواهد داشت و به تعبنباشد و توجه 

ن نخواهد کرد. وجهه ملکوتى عمل وجهه بالاست و وجهه ملکى ییگر صعود به علید

دا یت و صفا پیمان، نورانیده و ایت و از راه عقین است. تا عملى از راه نییآن وجهه پا

 رسد که روح داشته باشد. ا مىیعل رسد؛ عملى به ملکوت ا نمىینکند، به ملکوت عل

  روح عمل همان بهره اخروى و ملکوتى آن است.

  د:یفرما با مىیم چه زیقرآن کر

  .١ رفعهيب و العمل الصّالح يصعد الكلم الطّيه يال

  ».بردش سته بالا مىیرود و کردار شا بسوى او سخن پاك بالا مى«

 ر ذکر شده است:یدر کتب تفسر است و هر دو گونه یه به دو گونه قابل تفسین آیا

نکه سخن یگر ایبرد؛ د سته بالا مىینکه سخن پاك و اعتقاد پاك را کردار شایکى ای

که هر  -ریسازد. دو تفس برد و ملکوتى مى سته را بالا مىیپاك و اعتقاد پاك، کردار شا

ان ین اصل را بیمجموعا ا -ح است و مانعى ندارد که هر دو مقصود باشدیدو صح

ر دارد و عمل، در یت عمل و بالا رفتن عمل بسوى بالا تأثیمان در مقبولیند که اکن مى

 ن اصل در معارف اسلامى اصل مسلّمى است.یمان. ایمان و بالا رفتن درجه ایراب شدن ایس

از  - میهمچنانکه اشاره کرد -نکهیر دوم است گو ایه بنابر تفسین آیاستشهاد ما به ا

  مه در آن واحد ناظر به هر دو معنى باشد.یکر هینظر ما مانعى ندارد که آ

امت یمان به خدا و قیم اعمال کسانى که ایبه هر حال اشتباه است اگر بپندار

  کند. دا مىیپ» نىییعلّ«د و وجهه ینما ندارند، به سوى خدا صعود مى

ند که فلانکس از جاده شمال تهران خارج شد و در جهت شمال یاگر به ما بگو

ن کسى به قم و اصفهان و یم که چنیسفر خود ادامه داد هرگز توقع ندارچند روز به 

م اگر او ییگو م و مىیخند ن احتمالى بدهد به او مىیراز برسد؛ اگر کسى چنیش

د از جاده جنوب تهران خارج شود و یراز برود بایخواست به قم و اصفهان و ش مى

  ادامه دهد.

  به کعبه برسد.محال است که کسى به سوى ترکستان برود و 
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ر معنوى انسان است. در آن جهان هر کسى خود را یت سیبهشت و جهنّم، دو غا

ن است و ییکى اعلا علّین، ییگرى پایکى بالا است و دیند، یب ر خود مىیت مسیدر غا

  ن.یگرى اسفل سافلید

  .١ نييكتاب الابرار لفى علّانّ 

  .٢ نيالفجّار لفى سجّ انّ كتاب

ا به سوى مقصدى یچگونه ممکن است کسى به سوى مقصدى حرکت نکند و 

ن، فرع ییضد آن مقصد حرکت کند و آنگاه به آن مقصد برسد؟! حرکت به سوى عل

ک یدن به آن است، و آهنگ و اراده، فرع معرفت و اعتقاد از یآهنگ و اراده رس

ا یقصدى اعتقاد ندارد ن میگر است. از آنکه به چنیم از طرف دین و تسلیتمکطرف، و 

دن به آنجا یزه رسیم ندارد و بالاخره رغبتى به آن ندارد و به انگین و تسلیتمک

شک  اورد؟ بىیتوان توقع داشت که سر از آنجا در ب دارد چگونه مى ن گامى برنمىیتر کوچک

  گردد. گردد؛ تا مقصد خدا نباشد به خدا منتهى نمى هر راهى به مقصد خودش منتهى مى

  د:یفرما م مىیقرآن کر

ها يصليد ثمّ جعلنا له جهنّم يها ما نشاء لمن نريد العاجلة عجّلنا له فيريمن كان 

ها و هو مؤمن فاولئك كان يمذموما مدحورا. و من اراد الآخرة و سعى لها سع

  .٣هم مشكورايسع

م یم به آنان که بخواهیاى نقد باشد، آن مقدار که بخواهیهر کس (فقط) طالب دن«

ده و رانده شده وارد آن یم که نکوهیا م، سپس براى وى جهنم را قرار دادهیده مى

سته آن را انجام دهد، پس یگردد. و هر کس خواهان آخرت باشد و کوشش شا مى

  »کوشش آنان مورد قدردانى قرار خواهد گرفت.

ا نداشته یتر از دن ا بالاتر نباشد و هدفى عالىیعنى اگر کسى سطح فکرش از دنی

ى یباشد، محال است که به هدف عالى اخروى نائل گردد؛ ولى لطف و کرم ما و خدا

  م.یاى بده ى که خواهان آن است به او بهرهیایکند که از همان هدف دن جاب مىیما ا
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عت و ماده است، جهان علل و یا، جهان طبیاى هست: جهان دن نجا نکتهیدر ا

هم » قسر«ا ین دنیتزاحم و جنگند؛ در اوى با هم در یاسباب است، علل و اسباب دن

نى ندارد که صددر صد به مقصود یا باشد، تضمیوجود دارد؛ لهذا کسى که هدفش دن

  ن است:ین نکته انتخاب فرموده ایم ایم براى تفهیرى که قرآن کریبرسد. تعب

  ».میده م مىیم، به هر کس بخواهیهر قدر بخواه«

ترى دارد و دل به هدفهاى  الىولى آنکس که در نظام روحى خودش هدف ع

رود،  مان جلو مىیدارد و با ا کوچک نقد نداده است و به سوى هدف الهى گام برمى

م او یکى را که تقدیرا خداوند ارجگزار است، کار نید زیالبته وى به هدف خواهد رس

  دهد. رد و مزد مىیپذ گردد مى

گام  ه کسى بىرا محال است کینجا سعى و کوشش هم شرط شده است زیدر ا

  ى کند و به هدف برسد.یمایبرداشتن، راهپ

  د:یفرما ه بعد مىیسپس در آ

  .١كلّا نمدّ هؤلاء و هؤلاء من عطاء ربّك، و ما كان عطاء ربّك محظورا

ض یم؛ فیکن ض پروردگارت مدد مىین گروه را و هم آن گروه را، از فیما همه را، هم ا«

  ».غ نشده استیپروردگار تو از کسى در

م؛ هر کسى هر یا ت ساختهیم و جهان را مستعد فعالیاض على الاطلاقیعنى ما فی

م؛ هر کس که به سوى هدفى رهسپار است او یرسان تخمى که بپاشد آن را به ثمر مى

  م.یرسان را به هدفش مى

ع الجهات و یند: واجب الوجود بالذات واجب من جمیگو حکماى الهى مى

ن رو هر کس طالب هر چه باشد، یه است؛ از ایاضیات است؛ لهذا واجب الفیثیالح

د تو یا باشد خدا بفرمایست که اگر کسى طالب دنین نیکند. چن خدا او را مدد مى

م. یکن د نمىییاى پس ما تو را تأ ت ما عمل کردهیگمراه هستى و برخلاف ارشاد و هدا

اى اسباب ن سریش در حدودى که ایاطلبى خویا طلب هم در دنیست؛ دنین نینه، چن

ت الهى است و از بذل و ید و حماییدهد مورد تأ و علل و تمانع و تزاحم امکان مى

  گردد. مند مى غ او بهرهیدریبخشش ب

دن و یین مستعد و مناسبى است براى کاشتن و رویگر: جهان، سرزمیبه عبارت د

  شنکه انسان چه بذرى براى رشد و پروریرشد کردن و درو کردن، بستگى دارد به ا

                                                           

  20. اسراء/ 1



 283  عمل خیر از غیر مسلمان

انتخاب کند و چه محصولى بخواهد بدست آورد؛ هر بذرى انتخاب کند همان بذر 

  شود. ن جهان رشد داده مىینا در مزرعه مستعد و مناسب ایع

ده یه نامیمیقت هست که رحمت رحیت مخصوص از براى اهل حقیک حمایبلى، 

ولى رحمت ستند. یرا خواهان آن نین رحمت محرومند، زیا طلبان از ایشود؛ دن مى

  ان دارد. به قول سعدى:یه جریرها على السویه خدا در تمام مردم و در تمام مسیرحمان
  

   ن سفره عام اوستیم زمیاد

  
   غما چه دشمن چه دوستین خوان یبر ا

 
  گردد. ن بحث گفته شد، قسمتى از مسائل مورد بحث حل مىیاز آنچه در ا

ست، حسن یعمل کافى ن م که حسن فعلى براى پاداش اخروىیروشن ساخت

ات یفاعلى هم لازم است؛ حسن فعلى به منزله تن و حسن فاعلى به منزله روح و ح

ز، شرط اساسى و لازم حسن یمان به خدا و روز رستاخیم که ایان کردیاست؛ و ب

ت ذاتى و یک شرطیست، یت قراردادى نیک شرطیت ین شرطیفاعلى است، و ا

  ن.ین براى مقصد معیعت هر راه مینى است مانند شرطیتکو

د ینکه ممکن است کسى بگویک نکته لازم است و آن اینجا فقط اشاره به یدر ا

براى حسن فاعلى ضرورت ندارد که حتماً قصد تقرّب به خداوند درکار باشد؛ اگر 

زه وجدان و به خاطر عطوفت و رحمتى که بر قلبش یرى را به انگیکسى عمل خ

دا کند. به عبارت یاست که عمل او حسن فاعلى پمستولى است انجام دهد، کافى 

» خود«زه انسان ین که انگیزه انساندوستى براى حسن فاعلى کافى است؛ همیگر انگید

  ».تیانسان«ا یباشد » خدا«زه ینکه انگیکند اعم از ا دا مىینباشد حسن فاعلى پ

م که فرقى ینک د نمىیینکه ما مطلب بالا را تأین این نکته قابل تأمل است. در عیا

ن بحث یم وارد ایتوان ت، و اکنون نمىیا انسانیزه خدا باشد ینکه انگیان ایست مین

م هرگاه عملى به منظور احسان و خدمت به ین حال جداً معتقدیم، در عیق بشویعم

» براى خود«اش فقط  زهیف عملى که انگیرد در ردیت انجام گیخلق و به خاطر انسان

ث وارد یگذارد. در برخى احاد اجر نمى ن کسانى را بىیخداوند چنست. البته یاست ن

رى که در ینکه مشرکند، به خاطر کارهاى خیبا ا» حاتم«ر یشده است که مشرکانى نظ

  شود. فى در عذاب آنها داده مىیا تخفیاند معذّب نخواهند بود و  ا کردهیدن

  لب را استفاده کرد:ن مطیتوان ا م کاملًا مىیادى که در دست داریات زیاز روا

ن از یقطیخ صدوق از على بن یش» ثواب الاعمال«ه الرحمه از ی. مجلسى عل1

  کند که آن حضرت فرمود: ه السلام) نقل مىیحضرت امام موسى کاظم (عل
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اى کافر داشت. آن مرد کافر نسبت به  هیل مردى مؤمن همسایدر بنى اسرائ

کرد؛ وقتى که مرد، خداوند  مى کرفتارىیکى و نیه مؤمن خود همواره نیهمسا

ز  براى او خانه اى از نوعى گل بنا کرد که مانع او از گرماى آتش بود و روزى او ا

ن به سبب ید. به او گفته شد: ایرس ط آتش بود به او مىیط او که محیخارج مح

  .1باشد ه مؤمنت مىیکرفتارى تو نسبت به همسایکى و نین

ل است یت و امثال آن دلین رواید: ایگو ت مىین روایمرحوم مجلسى پس از نقل ا

اتى یشود و آ کشان برداشته مىیان از کفار به خاطر اعمال نیکه عذاب برخى از جهنّم

شود در موردى است که  فى در عذابشان داده نمىیکه درباره کفّار وارد شده که تخف

  رى از آنها صادر نشده باشد.ین اعمال خیچن

  کند که فرمود: ت مىیه السلام) روایمحمد باقر (علضا از حضرت امام ی. ا2
  

ست. آن ستمگر آهنگ آن مؤمن کرد و او یز مرد مؤمنى در کشور پادشاه ستمگرى مى

ر اسلامى رفت و بر مردى مشرك فرود آمد. آن مرد یفرار کرد و به برخى از بلاد غ

مشرك مرد به او ن که آن یى نمود. همیرایمشرك او را در پهلوى خود جاى داد و پذ

ى براى مشرك ید سوگند به عزّت و جلال خودم که اگر در بهشت جایخطاب رس

  ب نرسان.یدادم، اما اى آتش او را بترسان ولى آس بود تو را در آن، جا مى

ط روزى آورده یامام آنگاه فرمود: و هر صبح و شام براى او از خارج آن مح

  .2خواهد ى که خدا خودش مىید: از جاشود. از امام سؤال شد: از بهشت؟ فرمو مى

ت و از یکى از کفّار معروف جاهلی. رسول اکرم درباره عبد اللّه بن جدعان که 3

  ش است، فرمود:یسران قر

  ا رسول اللّه چرا؟ین اهل دوزخ ابن جدعان است. عرض شد: یتر سبک عذاب

  .3کرد ر مىی: او مردم را سطعم الطّعاميانّه كان فرمود: 

  ت فرمود:یآن حضرت درباره چند تن از اهل جاهل. و هم 4
  

اى  راند، و هم آن زن که گربه ان را مىیصاحب قبا را، و صاحب عصا را که حاج

ساخت  داد و نه رها مى زد و او آن گربه را بسته بود نه خوراك مى داشت که پنجه مى

آن مرد دم؛ و داخل بهشت شدم و در آنجا یزى خود به چنگ آورد، در آتش دیتا چ

  .4 راب کرده بود مشاهده کردمیکه سگى را از تشنگى نجات داده و س
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ن است یشوند، حداقل ا دا مىیش پیا بین که البته در همه زمانها کم ینچنیافرادى ا

  شود. ا عذاب از آنها بکلى برداشته مىیشود و  ف داده مىیکه در عذاب آنها تخف

ک یکى به یگر و حتى نیبه انسانهاى دکى یافت شوند که نیبه نظر من اگر افرادى 

چ چشم انتظارى یبدون ه -را لکلّ کبد حرّاء اجریز - وان رایا حیجاندار اعم از انسان 

انجام دهند، و حتى در عمق وجدان خود از آن جهت خدمت نکنند که چهره خود را 

داشته ن سرنوشتى ینکه روزى چنیعنى ترس از اینند، یب ن مىینه وجود محرومییدر آ

زه احسان و خدمت در آنها قوى باشد یباشند عامل محرّك آنها نباشد، بلکه طورى انگ

ک نفر هم از کار آنها آگاه یشود و حتى  د آنها نمىیچ گونه سودى عایکه اگر بدانند ه

ر را یهم نخواهد گفت باز هم آن کار خ» بارك اللّه«ک یگردد و احدى به آنها  نمى

ر ید گفت در عمق ضمیر عادت و امثال آن هم نباشند، بایتأث دهند، و تحت انجام مى

نکه به زبان، انکار کنند در ین انسانها نورى از معرفت خداوند هست، و به فرض ایا

ک موهومى است که یر اقرار دارند؛ انکارشان در واقع و نفس الامر انکار یعمق ضم

گرى است که آن را بجاى یک موهوم دیا انکار یاند و  آن را بجاى خدا تصور کرده

  اند، نه انکار خدا و معاد واقعى. امت تصور کردهیبازگشت به خدا و ق

ر و عدل و احسان است، بدون یر و عدل و احسان از آن جهت که خیعلاقه به خ

ل على الاطلاق؛ یاى است از علاقه و محبت ذات جم گر، نشانهیز دیچ شائبه چیه

ن واقعاً و عملًا در زمره اهل کفر محشور نگردند، نگونه کسایست که اید نیهذا بعیعل

  شوند. و اللّه اعلم. هر چند لسانا منکر شمرده مى

   وت و امامتـمان به نبیا

ن است که یم و آن ایده گر از مسأله را مورد بحث قرار مىیک قسمت دیاکنون 

وضعشان کنند  امت معتقدند و براى خدا کار مىیر مسلمانان که موحد و به قیا غیآ

  چگونه است؟

دانند و نه  ح را فرزند خدا مىیشوند که نه مس افت مىیان اهل کتاب مردمى یدر م

ر یند عزیگو و نه مى  ح ابن اللّهیند المسیگو ر را، و نه ثنوى و آتش پرستند؛ نه مىیعز

ز هم معتقدند. سرنوشت یها؛ به روز رستاخیمن خداى بدیند اهریگو ابن اللّه، و نه مى

  ست؟یاعمال آنان چ

ن و خدمتگزاران به ین و مخترعینجا اکنون بحث ما درباره آن عده از مکتشفیدر ا

  اتیهاى عملى آنها از حدود ماد زهیت که مادى و منکر خدا هستند و طبعاً انگیبشر
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ست، از بحث گذشته نظر ما درباره آنها از نظر منطق اسلام روشن یرود ن فراتر نمى

مان دارند و یکوکارانى است که به مبدأ و معاد این فصل درباره آن نیشد. بحث ما در ا

 ند.یات عمل نمایتوانند در عمل آهنگ بالا کنند و براى مقصدى ماوراء ماد طبعاً مى

شود آنان مردمى  ن گونه مردمانند؛ گفته مىیسون و پاستور از ایشود که اد گفته مى

شان یعنى آنان درکارهایاند،  ستانه بودههاى خداپر زهیاند و داراى انگ مذهبى بوده

اند؛  کرده ى اقدام مىیزه خداین مسلمان، براى رضاى الهى و به انگینیدرست مانند متد

حى واقعى باشند و یرا اگر مسیستند، زیحى نیانى هستند که مسیحیقت مسینها در حقیا

و طبعاً  دانستند ح را خدا مىیت مؤمن و معتقد باشند، مسیحیبه اصول موجود مس

د کمتر به خرافات یحى شایامکان نداشت که موحد واقعى باشند؛ دانشمندان امروز مس

  ث معتقد باشند.یتثل

 مان به نبوت و امامت از چه نظر لازم است؟ید اید دین قسمت بایبراى پاسخ به ا

  د شرط قبول اعمال باشد؟یو چرا با

رش اعمال از دو جهت یدا در پذاء خیاء و اولیمان به انبیرسد دخالت ا به نظر مى

  است:

قت شناختن خدا و یگردد به معرفت خدا. در حق نکه معرفت آنان برمىیکى ای

نکه: شناختن خدا یگر ایگردد؛ به عبارت د اء خدا کامل نمىیشؤون او بدون معرفت اول

  ى است.یت و راهنمایبطور کامل شناختن مظاهر هدا

ن نظر لازم است که بدون معرفت یمت از انکه شناختن مقام نبوت و امایگر اید

  ست.یح ممکن نیآنان، بدست آوردن برنامه کامل و صح

ن است که یکوکار ایک نفر کافر نیکوکار و یک نفر مسلمان نین یفرق بزرگ ب

تش یست، احتمال موفقیح و درست نیکوکار از آن جهت که داراى برنامه صحیکافر ن

م کرده است ینى تسلیآن جهت که خود را به دک نفر مسلمان از یز است؛ ولى یناچ

ح اجرا کند یش را درست و صحیح دارد، اگر برنامه خویاى جامع و صح که برنامه

ست؛ تمام واجبات و یتش قطعى است. عمل صالح، تنها احسان به خلق نیموفق

نى که یحى متدیمحرّمات و مکروهات و مستحبات، جزء برنامه عمل صالح است. مس

ن برنامه محروم یم ایح است از مواهب عظیدورى از اسلام فاقد برنامه صحبه خاطر 

 نوشد. د بنوشد و مىیشود؛ مثلًا شراب نبا د، مرتکب مىیرا ممنوعاتى را که نبایاست، ز

انهاى فردى و اجتماعى و روحى آن است و یت شراب به واسطه زیم که ممنوعیدان مى

ن نظر مانند کسى یرسد و از ا به او مى انهاى شرابینوشد ز طبعاً آن که شراب مى

  شیکند که پ ت، کارى مىین محرومیى پزشک محروم است و به واسطه ایاست که از راهنما
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  کند. مار، و عمر خود را کوتاه مىیا اعصاب خود را بیا کبد یاز وقت، قلب 

اى دستورهاست که عمل به آنها شرط تکامل روحى و  در برنامه اسلام، پاره

تعصب و خالى  نظر و بى ر مسلمان هر اندازه بىیک نفر غیهى است یاست. بدمعنوى 

اى آن یت، از مزایت از استفاده از برنامه کامل انسانیاز عناد باشد، به واسطه محروم

  محروم خواهد ماند.

م مانند نمازهاى پنجگانه و روزه ماه رمضان ین شخصى طبعاً از عباداتى عظینچنیا

ماند. مثل او مثل کسى است که بدون برنامه کشاورزى  وم مىو حج خانه خدا محر

آورد مانند محصول کسى  ن کسى بدست مىیبذرى بپاشد؛ هرگز محصولى را که چن

پاشد  زند و در وقت مناسب بذر مى ن را شخم مىیح و جامعى زمیکه طبق برنامه صح

ى و علمى را کند و خلاصه تمام اقدامات لازم فنّ ن مىین کردن وجیو در هنگام وج

  دهد نخواهد بود. انجام مى

ان کرد که ین بیتوان چن ر مسلمان را مىیکوکار غیکوکار مسلمان و نین نیفرق ب

ب حاذق یک طبیضى است که تحت مراقبت و دستور یکوکار مسلمان همچون مرین

ب است؛ هم از لحاظ نوع دوا و غذا و یش همه به دستور طبیبرنامه دارد، غذا و دوا

کند؛ ولى  لحاظ وقت آن و هم از لحاظ اندازه آن کاملًا طبق دستور عمل مى هم از

کند؛  ضى است که برنامه ندارد و خودسرانه کار مىیر مسلمان همچون مریکوکار غین

ک یاناً یضى ممکن است احین مریخورد؛ چن رسد مى ا دوائى که به دستش مىیهر غذا 

نطور هم ممکن است دوائى را که یهمرد، ولى یجه خوب بگید بخورد و نتیدواى مف

ک غذاى مناسب ین ممکن است یانبار و مهلک است مورد استفاده قرار دهد؛ همچنیز

د غذاى اول را هم یزى بعدى و خوردن غذاى نامناسب، اثر مفیبخورد ولى با ناپره

  خنثى کند.

ر مسلمان ین مسلمان و خداشناس غیگردد که تفاوت ب ان روشن مىین بیبا ا

ر یح دارد ولى خداشناس غیاست که مسلمان، خداشناسى است که برنامه صح نیا

ت یگر مسلمان، هدایح است؛ به عبارت دیش بدون برنامه صحیمسلمان کارها

افته است. قرآن یت نایر مسلمان هر چند خداشناس باشد، هدایافته است و غی

  د:یفرما نه مىین زمیم در همیکر

  ١فان اسلموا فقد اهتدوا.

  »اند. افتهیم برنامه محمدى شدند پس راه را یتسل اگر«
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ر مسلمانان از نظر یم معلوم شد که همه غیر گفتیاز مجموع آنچه در دو فصل اخ

ر مسلمانى که به خدا و یان غیستند؛ میکسان نیر، یمأجور بودن در قبال اعمال خ

از موهبت امت معتقد هست ولى یر مسلمانى که به خدا و قیست و غیامت معتقد نیق

ک عمل یم است. براى دسته اول امکان انجام یمان به نبوت محروم است تفاوت عظیا

طى به ین دسته ممکن است با شرایست ولى براى دسته دوم هست. ایمقبول عند اللّه ن

نکه اسلام یرسد فلسفه ا ست. به نظر مىیبهشت بروند، ولى براى دسته اول ممکن ن

کند  ستى تفاوت قائل است، مشرك را تحمل نمىیهمز ان مشرکان و اهل کتاب دریم

کند ولى اهل  ده مىیکند، مشرك را مجبور به ترك عق ولى اهل کتاب را تحمل مى

ا منکر خدا به واسطه ین است که مشرك یکند هم ده نمىیکتاب را مجبور به ترك عق

است که طى یشرك و انکار، باب نجات را براى ابد به روى خود بسته است، در شرا

شه خود را یدان، براى همیعت مادى و صعود به ملکوت و بهشت جاویاز عبور از طب

توانند ولو به طور ناقص  طى هستند که مىیمحروم کرده است؛ ولى اهل کتاب در شرا

  ابند.یجه آن را بیطى نتیعمل صالح انجام دهند و با شرا

  د:یفرما م خطاب به اهل کتاب مىیقرآن کر

ئا و لا ينكم ان لا نعبد الّا اللّه و لا نشرك به شيننا و بيمة سواء بتعالوا الى كل

  ١  تّخذ بعضنا بعضا اربابا من دون اللّهي

نکه جز خدا یان ما و شما، و آن ایده مشترك میک عقیک کلمه و ید به سوى ییایب«

گر را یم، و بعضى از ما بعضى دیک خداوند قرار ندهیزى را شریم و چیزى را نپرستیچ

  ».مطاع و ارباب خود نشمارد

ن صلائى داده است ولى هرگز با مشرکان و منکران، یم با اهل کتاب چنیقرآن کر

  دهد. ن صلائى نداده و نمىیچن

   ىـزدگ آفت

مان لازم است مورد دقت ینجا به تناسب بحث از ارزش این مسأله که در ایسوم

ا کفر و عناد موجب نابود شدن و از یعنى آیرد ارزش منفى کفر و عناد است؛ یقرار گ

 ایگر: آیکند؟ به عبارت د آن را فاسد مى» آفت«ک یگردد و مانند  ر مىیاثر افتادن عمل خ
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ط حسن فعلى و فاعلى صادر شود و از طرف یرى با همه شرایاگر از انسان عمل خ

لجاج رود  ن بشمار مىیقتى که از اصول دیقت، خصوصا حقیگر انسان در برابر حقید

ر و ملکوتى یا آن عمل که در ذات خود خین صورت آیورزد و عناد به خرج دهد، در ا

ن لجاج و عناد یو نورانى بوده و از جنبه بعد الهى و ملکوتى نقصى نداشته، به واسطه ا

نجا مسأله یا نه؟ در ایگردد  گر نابود مىیک حالت انحرافى روحى دیا به سبب یو 

  مطرح است.» آفت«

است عملى، هم داراى حسن فعلى باشد و هم داراى حسن فاعلى، و به ممکن 

ح داشته باشد و هم روح و جان سالم، هم از وجهه ملکى و یکر صحیگر هم پیر دیتعب

ن حال از نظر ملکوتى به خاطر یر باشد و هم از وجهه ملکوتى، ولى در عیعت خیطب

شود  ده مىین مساعد پاشیمآفت زدگى تباه و پوچ گردد، همچون بذرى سالم که در ز

گردد،  رد دچار آفت مىینکه مورد استفاده قرار گیدهد ولى قبل از ا و محصول هم مى

  نامد. مى» حبط«را » آفت زدگى«ن یم ایسازد. قرآن کر اى آن را نابود مى ا صاعقهیملخ 

ز ممکن است یک مسلمانان نیاختصاص به کفّار ندارد، در اعمال ن» آفت زدگى«

ر مستحقّى یک مسلمان مؤمن، در راه خدا و براى خدا به فقید. ممکن است یش آیپ

صدقه بدهد و صدقه او مورد قبول واقع گردد ولى بعد آن را با منّت گذاشتن بر او و 

  ست و نابود گرداند و تباه سازد.یگر به او، نیا با نوعى آزار روحى دی

  د:یفرما م مىیقرآن کر

  .١ طلوا صدقاتكم بالمنّ و الاذىن آمنوا لا تبيها الّذيا اي

شتن را با منّت نهادن و آزار رساندن باطل ید صدقات خویا مان آوردهیاى کسانى که ا«

  »د.ینکن

  اند: است؛ چنانکه فرموده» حسد«ر یگر از آفات اعمال خیکى دی

  .٢ أكل الحسنات كما تأكل النّار الحطبيانّ الحسد ل

  »زم، آتش را.یخورد آنچنان که ه بلعد و مى مىر انسان را یدن اعمال خیحسد ورز«

 قت است.یبا حق» گرى زهیست«عنى حالت ی» جحود«گر از آن آفات، یکى دی

  ن حال با آن مخالفت کند. بهیقت را درك کند و در عینکه آدمى حقیعنى ایجحود 
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م گردد یل و منطق تسلیشه به واسطه دلین است که فکر و اندیگر: جحود ایعبارت د

شه روشن گردد، اما روح و احساسات یقت از نظر عقل و چراغ اندیحقو 

ى و مخالفت یزه جویم نشود. روح کفر، ستیخودخواهانه و متکبرانه سرباز زند و تسل

م یقت است. قبلًا، آنجا که درباره مراتب تسلین شناخت حقیقت در عیورزى با حق

آفت «به مناسبت بحث از  م. اکنونین حالت دادیحاتى راجع به ایم توضیبحث کرد

  م:یده شترى مىیح بیتوض» زدگى

  د:یفرما ف اسلام مىین على (ع) در تعریر المؤمنیام

  .١ ميالاسلام هو التّسل

  ».قت بودنیم حقیعنى تسلیاسلام «

قت یى که منافع شخص، تعصب شخص، عادت شخص در مقابل حقیعنى در جای

قت است صرف یو از هر چه جز حق قت کندیم حقیرد، آدمى خود را تسلیگ قرار مى

  نظر کند.

دانست که  ى، آنچنان حالتى که ابو جهل داشت، مىیعنى حالت کافرماجرایجحود 

ه و آله و سلّم) در دعوى نبوت راستگو است ولى چون یغمبر اکرم (صلّى اللّه علیپ

شود که اشخاصى  ده مىیآورد. گاهى شن مان نمىیى داشت ایحالت کافر ماجرا

ن مطلب یعنى اگر ایم، ین کار را نکنیم ولى ایم به جهنم برویند ما حاضر هستیگو مى

، »سرقوز افتادن«ل یگر از قبیرهاى دیم. تعبیریم بپذیستیقت هم باشد ما حاضر نیحق

م وجود یاست. قرآن کر» جحود«ن صفت ین همینها همه مبیو امثال ا» کدنده بودنی«

  د:یفرما ار عالى مجسم کرده است؛ مىین صفت زشت را در برخى از افراد، بسیا

نا حجارة من السّماء يو اذ قالوا اللّهمّ ان كان هذا هو الحقّ من عندك فامطر عل

  .٢ مياوائتنا بعذاب ال

ن حق است و از جانب تو است، پس، از آسمان سنگى یا اگر ایو زمانى که گفتند خدا«

  »ا عذابى دردناك بر ما وارد ساز.یفکن یبر سر ما ب

مار برخى یک جمله، روان بیى را مجسم کرده است! چگونه با نقل یقرآن چه تابلو

  دهد! از افراد بشر را نشان مى
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ا یخدا«د ینکه بگویه نقل شده است بجاى این آین انسان لجوج که گفتار او در ایا

» رمین مطلب حق است و از جانب تو است پس قلب مرا مساعد کن که بپذیاگر ا

که طاقت ندارم زنده » ن ببریحق است عذابى بر من نازل کن و مرا از ب اگر«د یگو مى

  رم.یقت قرار گیبمانم و رو در روى حق

ار خطرناکى است هر چند در موضوعات کوچک باشد؛ و ین حالت، حالت بسیا

ا یبى عالى مقام و ید طبیم. فرض کنیگرفتار آن باش -معاذ اللّه -ارى از ماهایچه بسا بس

ک یگرى که شهرت جهانى دارد در یا متخصص عالى مقام دیى مقام و مجتهدى عال

ک فرد یصى بدهد و نظر خود را ابراز دارد؛ بعد یمسأله مربوط به فنّ خودش تشخ

اى جوان در همان مسأله نظر مخالف بدهد و دلائل قطعى هم  ا طلبهیب یگمنام، طب

ق کند، ولى یجوان را تصدارائه کند و خود آن مقام عالى در دل خود صحت گفتار آن 

ق یت آن مقام عالى، او را تصدیخبر بمانند و نظر به شخصیگر طبق معمول بیمردم د

ا آن طلبه جوان بشود یب یم گفته آن طبیحال اگر آن متخصص مشهور تسلن یکنند. در ا

را یاست، ز» مسلم«ش کند، او واقعاً یقت گردد و اعتراف به اشتباه خویم حقیعنى اگر تسلی

 است. 1  توان گفت مصداق: بلى من اسلم وجهه للهّ م، و به وجهى مىیالاسلام هو التسّل

مبرّاست. و اما اگر انکار ورزد و به خاطر حفظ » جحود«د ین شخصى از صفت پلیچن

  قت مبارزه کند، کافرماجرا و جاحد است.یت و شهرت خود با حقیثیح

گرداند ولى عملش را  را برنمى انصاف باشد حرفش لى بىیب، مثلًا، خیاگر آن طب

گرداند و همان نسخه را  انصاف باشد عملش را هم برنمى لى بىیگرداند، و اگر خ برمى

ن یمار خوب شدنى نبود. و همچنید بیگو کشد؛ بعد هم مى ض را مىیدهد و مر مى

» کافى«تى در یافتد. روا ار اتفاق مىین حالت هم بسیگر. عکس ایک عالم عالى مقام دی

  کند: قت را روشن مىین حقیت که ااس

  دم که فرمود:یه السلام) شنید: از امام باقر (علیگو محمد بن مسلم مى

جرّه الانكار و يء  مان، و كلّ شىيم فهو الايجرّه الاقرار و التّسليء  كلّ شى

  .٢الجحود فهو الكفر

است و هر مان یقت باشد او ایرش حقیم و روح پذیجه اقرار و تسلیزى که نتیهر چ«

  »قت باشد او کفر است.یچى از حقیجه روح عناد و سرپیزى که نتیچ
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ه) که از شاگردان ین کوه کمرى (رضوان اللّه علید حسیۀ اللّه سیند مرحوم آیگو مى

و مجتهدى مشهور و معروف بود و حوزه درسى معتبر داشت، هر » جواهر«صاحب 

  کرد. س مىیآمد و تدر نجف مىکى از مسجدهاى ین به یروز طبق معمول در ساعت مع

ت یاست و مرجعینه ریس خارج فقه و اصول، زمیم حوزه تدریدان چنان که مى

کمرتبه از صفر به لا ین است که یک طلبه به معنى ایت براى یاست و مرجعیاست. ر

ده او یچ است و به رأى و عقیک نفر طلبه تا مرجع نشده است هیرا یت برسد؛ زینها

برد؛ ولى  شود و از نظر زندگى غالباً در تنگدستى بسر مى ى نمىن اعتنائیتر کوچک

گردد و کسى در مقابل رأى او رأى  کمرتبه رأى او مطاع مىین که مرجع شد یهم

اى  هذا طلبهیکند. عل دا مىیار مطلق پیز بدون حساب و کتاب، اختیندارد؛ از نظر مالى ن

ن کوه ید حسیمرحوم سکند؛  ت دارد مرحله حساسى را طى مىیکه شانس مرجع

  اى بود. ن مرحلهیکمرى در چن

شتر یم ساعت بیگشت و ن بر مى -دن کسىیمثلًا از د -ىیک روز آن مرحوم از جای

ن وقت کم اگر بخواهد به خانه برود به یبه وقت درس باقى نمانده بود، فکر کرد در ا

ند. رفت و یبنشرسد، بهتر است برود به محل موعود و به انتظار شاگردان  کارى نمى

اى با چند شاگرد  دهیخ ژولیک گوشه مسجد شید در یامده بود، ولى دیهنوز کسى ن

ن سخنان او را گوش کرد، با کمال تعجب ید حسیکند. مرحوم س س مىینشسته و تدر

گر راغب شد یکند. روز د ار محقّقانه بحث مىیده بسیخ ژولین شیاحساس کرد که ا

خ گوش کند؛ آمد و گوش کرد و بر اعتقاد روز ین شد و به سخنایایعمداً زودتر ب

ن یقین ید حسین عمل چند روز تکرار شد؛ براى مرحوم سیاشش افزوده گشت. یپ

کند  خ استفاده مىین شیتر است و او از درس ا خ از خودش فاضلین شیحاصل شد که ا

شترى یخ حاضر شوند بهره بین شیو اگر شاگردان خودش بجاى درس او به درس ا

  خواهند برد.

ر یا مخیان آخرت و دنیمان و کفر، میان ایم و عناد، میان تسلینجا بود که خود را میا

  د.ید

خواهم مطلب  گر که شاگردان آمدند و جمع شدند گفت: رفقا امروز مىیروز د

خ که در آن کنار با چند شاگرد نشسته از من براى ین شیم، ایاى به شما بگو تازه

م به یرو کنم؛ همه با هم مى و خود من هم از او استفاده مى تر است ستهیس شایتدر

ش اندکى تراخم یده که چشمهایخ ژولیدرس او. از آن روز در حلقه شاگردان ش

  شد درآمد. ده مىیداشت و آثار فقر در او د

   خ مرتضى انصارىیده پوش همان است که بعدها به نام حاج شیخ ژولین شیا
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  افت.یلقب » نیاستاد المتأخر«معروف شد؛ اهل شوشتر است و 

خ در آنوقت تازه از سفر چند ساله خود به مشهد و اصفهان و کاشان برگشته یش

ن سفر توشه فراوانى برگرفته بود، مخصوصاً از محضر مرحوم حاج ملّا یبود و از ا

  احمد نراقى در کاشان.

  است.  اسلم وجهه للّه  ن حالتى در هر کس موجود باشد مصداقیچن

م گفت که یدن. بعداً خواهیى کردن و عناد ورزیعنى کافرماجرایپس کفر و جحود 

د، کافر از آن جهت کافر خوانده شده است که حالت عناد و انکار در یاز نظر قرآن مج

ن حالت است که موجب حبط است و یقت در او هست؛ و همین ادراك کشف حقیع

  د:یفرما درباره اعمال کفّار مى رود. لهذا خداى متعال ر به شمار مىیآفت عمل خ

  »:ن ببردیمانند خاکسترى است که باد تندى بر آن بوزد و آن را از ب«

  ١  وم عاصفيح فى ين كفروا بربّهم اعمالهم كرماد اشتدّت به الرّيمثل الّذ

  

کروب یش را که منتهى به کشف میى علمى خویم پاستور، پى جویفرض کن

و منظورش احسان به خلق، تقرّبا الى اللّه بوده  د براى خدا انجام داده استیگرد

ت امر مأجور عند اللّه باشد. اگر او داراى صفاتى از یست که در نهایاست؛ کافى ن

ده است یورز ش تعصب مىید خویل جحود و امثال آن بوده و نسبت به عقایقب

ست، ى ایاین جغرافیک دیح (ع) براى تو ین مسیشد مثلًا د بطورى که اگر گفته مى

ح ین مسیتر از د نى بهتر و کاملیق کردى که دیا تحقین پدر و مادرى است، آیک دی

» حین مسین، دینان، نان سنگک و د«گفت:  رفت و مى ر بار نمىیندارد؟ او زا یوجود دارد 

را در یشد؛ البته تمام اعمال او هبا و هدر است، ز ق و جستجو هم نمىیو حتى حاضر به تحق

سازد؛ عمل  ى تمام کوشش انسان را نابود مىیبوده و کافر ماجرا» فر ماجراکا«ن فرض، او یا

  ن حالتى همچون خاکسترى است در معرض غارت تندباد.یانسان همراه با چن

ن بوده است؛ یم پاستور چنییم بگویخواه ک مثال ذکر شد؛ نمىیپاستور به عنوان 

 م.یباش ن فرمول کلى مىیهم م مشمولیز اگر با حق عناد داشته باشیخدا داناست. ما ن

  ى حفظ فرما.یپروردگارا ما را از حالت کفر و عناد و کافرماجرا

  

***  
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کى از ید یز براى اعمال وجود دارد. شایگرى نیاد شد آفتهاى دیر از آنچه که یغ

د در یقت است. انسان نه تنها بایحسى در دفاع از حقّ و حق تفاوتى و بى آن آفتها بى

د از حق یتواند باشد، با طرف هم نمى جحود و استنکار نداشته باشد، بىقت یمقابل حق

ن معنى را ین بن على (ع) است و ایدانستند که حق با حس دفاع کند. مردم کوفه مى

ت از حق و دفاع از آن کوتاهى کردند، ثبات قدم یاعتراف هم کرده بودند ولى در حما

ت نکردن از حق، جحود عملى یحما قت،یدند. در حقینشان ندادند و استقامت نورز

  آن است.

ان، آنها را به یش براى کوفیها) در خطبه معروف خوینب (سلام اللّه علیحضرت ز

  کند. فرمود: ت بر آن نکوهش مىیت از حق و به ظلم و جنایکوتاهى در حما

ا اهل الختل و الغدر و الخدل، اتبكون؟ الا فلا رقأت العبرة، و يا اهل الكوفة، ي

  .١دأت الزّفرة، انّما مثلكم كمثل الّتى نقضت غزلها من بعد قوّة انكاثالا ه

د؟! پس اشک شما نخشکد یکن ه مىیا گریوفا، آ بکار بىیاى اهل کوفه، اى دغلبازان فر«

ا یها تان خاموش نگردد. مثل شما همچون آن زن احمق است که پنبه و ناله ى ر

ه  رشته بود پنبه مىساخت، دوباره آنچه را که  رشت و نخ مى مى کرد و آنچه را که بافت

  »کرد. بود باز مى

  گر از آفات عمل است.یکى دیز یدن نیعجب و به خود بال

  ز مانند حسادت و عجب و جحود، تباه سازنده عمل است.یاى پس از عمل نیر

  ث آمده است:یدر حد

  

 ن قرارییدهد و عملش در علّ گاهى شخصى عملى صالح و نورانى انجام مى«

کشد.  کند و به رخ مردم مى رد؛ ولى بعدها در ملأ عام عمل خود را بازگو مىیگ مى

کند، تنزل و سقوط  گر آن را بازگو مىیشود که عملش تنزلّ کند. بار د ، سبب مىنیا

ل یانا تبدیگردد و اح کند. وقتى بار سوم آن را بازگو کند بکلى نابود مى دا مىیگرى پید

  »شود. به عمل شر مى

  ه السلام) فرمود:یم باقر (علاما

   الابقاء على العمل اشدّ من العمل. قال (الراوى): و ما الابقاء على العمل؟ قال
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ك له، فتكتب له سرّا، ثمّ ينفق نفقة للّه وحده لا شريصل الرّجل بصلة، و ي

  .١اءيذكرها فتمحى و تكتب له رية، ثمّ يذكرها فتمحى فتكتب له علاني

 عنى چه؟یتر است. راوى گفت: نگهدارى عمل  نگهدارى عمل از خود عمل مشکل

براى خداى یامام فرمود:  دهد و  کتا دور از چشم مردم انجام مىیعنى انسان عملى 

از  شود؛ بعد آن عمل را بازگو مى نطور ثبت مىیدر نامه عمل او هم کند؛ آن عمل 

عمل علنى در نامه عمل او ثبت ک یشود و به عنوان  سرّى محو مىک عمل یصورت 

وان حسنات ینوقت آن عمل از دیکند. در ا گر آن عمل را بازگو مىیگردد. بار د مى

  گردد. ئات او ثبت مىیوان سیدر د» ائىیر«ک عمل یشود و به عنوان  محو مى

  فرـر صیز

ر یک و مثبت غیت طاعات و اعمال نیت و عدم مقبولینجا سخن از مقبولیتا ا

ن بود که یگر سخن درباره بالاى صفر بود، سخن در ایبود، و به عبارت دمسلمانان 

  ر؟یا خیبرد  ر آنها، آنها را بالا مىیا کارهاى خیآ

شود؟  ر مسلمانان چه مىیعنى گناهان و اعمال شرّ غیر صفر یف زیم تکلینیاکنون بب

عنى یر صفر یا فرقى درکار است؟ به علاوه در زیکسانند؟ ین جهت یا همه آنها در ایآ

عه و یان شین میر مسلمان و همچنیان مسلمان و غیا مین برنده، آییدرکارهاى شر و پا

ر صفر یعه از نظر زیا مسلمان و خصوصا مسلمان شیا نه؟ آیعه فرق است یر شیغ

  ر؟یا خیت دارد ینوعى مصون

کند که از روى  ضمن مطالب گذشته معلوم شد که خداوند آنگاه بشر را معذّب مى

عنى عالماً عامداً مرتکب خلاف شود نه از روى قصور و دستنارسى. قبلًا یر یصتق

ر یکنند ترجمه و تفس را از آن استنباط مى» انیقاعده قبح عقاب بلاب«ون یاى که اصول هیآ

عنى براى یم، یر صفر روشن کنیر مسلمانان را در زینکه وضع غیم. اکنون براى ایکرد

م یشوند بررسى کن ا را درکارهاى شرّى که مرتکب مىنکه مجازاتها و کفرهاى آنهیا

د یاش در قرآن مج شهیگرى که در معارف اسلامى مطرح است و ریم مسأله دیناچار

نک بحث خود را تحت یاست. ا» استضعاف«و » قصور«م و آن، مسأله یاست مطرح کن

  م.یکن ن عنوان آغاز مىیا
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   ران و مستضعفانـقاص

ا یو » نیمستضعف«ند برخى از مردم یگو دارند؛ مىعلماى اسلام، اصطلاحى 

مرجون لامر «چارگان و دستنارسان، یعنى بی» نیمستضعف«باشند.  مى» مرجون لامر اللّه«

نها با خداست، خداوند خودش به ید گفت کار ایعنى کسانى که درباره آنها بای» اللّه

اصطلاح از کند عمل خواهد کرد. هر دو  جاب مىینحوى که حکمت و رحمتش ا

  م اقتباس شده است.یقرآن کر

  ن آمده است:یچن 99و  98، 97ه یدر سورة النساء، آ
  

ن فى يم كنتم؟ قالوا كنّا مستضعفين توفّاهم الملائكة ظالمى انفسهم قالوا فيالّذ

هم جهنّم و يها؟ فاولئك مأويالارض، قالوا الم تكن ارض اللّه واسعة فتهاجروا ف

لة يعون حيستطين من الرّجال و النّساء و الولدان لا يالمستضعفرا، الّا يسائت مص

  عفو عنهم و كان اللّه عفوّا غفورا.يلا. فاولئك عسى اللّه ان يهتدون سبيو لا 

  

ان پرسش و پاسخ مأموران الهى با بعضى از مردم پس از مرگ یه اول، جریدر آ

 د؟یبرد در چه وضعى بسر مىا یپرسند شما در دن آنها مطرح است. فرشتگان از آنها مى

 د.یرس زى نمىیم، دستمان به کسى و چیچاره بودیشوند که ما مردمى ب آنها معتذر مى

ن خدا فراخ بود و شما یرا زمید، زیستیند شما مستضعف نیگو فرشتگان مى

د که همه جور امکان در آنجا بود، یاى برو د از آنجا مهاجرت کرده به نقطهیتوانست مى

د و مستوجب عذاب.یرپس شما مقص  

ا زن یکند که واقعا مستضعفند، خواه مرد و  ه دوم وضع برخى مردم را ذکر مىیدر آ

  برند. ى نمىیرسد و راه به جا ى نمىینها کسانى هستند که دستشان به جایا کودك. ایو 

م گروه دوم را ینکه خداوند کریکند به ا دوار مىیدهد و ام د مىیه سوم نویدر آ

  دهد. مغفرت خود قرار مى مورد عفو و

ن یل همیذ» زانیالم«ر یحضرت استادنا الاکرم علّامه طباطبائى روحى فداه، در تفس

  ند:یفرما ات مىیآ

  

ن را ظلم شمرده است یت از اقامه شعائر دین و هر ممنوعیخداوند، جهل به امر د«

 طیمح ریین که قدرت بر انتقال و تغیشود، اما مستضعف و عفو الهى شامل آن نمى
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نکه یاند. استثناء به صورتى ذکر شده که اختصاص ندارد به ا ندارند استثناء شده

ن صورت باشد؛ همانطورى که ممکن است منشأ استضعاف، عدم یاستضعاف به ا

قت ین جهت باشد که ذهن انسان متوجه حقیط باشد ممکن است ایر محییامکان تغ

  1».ه باشدقت محروم ماندین سبب از حقینشده باشد و به ا

اند مستضعف به شمار  ادى وارد شده که مردمى که به عللى قاصر ماندهیات زیروا

  .2روند مى

  د:یفرما از سوره توبه مى 106ه یدر آ

  م.يم حكيهم، و اللّه عليتوب عليعذّم و امّا يو آخرون مرجون لامر اللّه امّا 

ا بر آنها یکند و  ا آنها را معذّب مىیشود به امر خدا،  گر کارشان احاله مىیگروه د«

  »م است.ید؛ خداوند دانا و حکیبخشا مى

  ه اقتباس شده است.ین آیاز ا» مرجون لامر اللّه«  کلمه

  ه فرمود:ین آیت آمده است که امام باقر (ع) درباره ایدر روا
  

ند، اتى بزرگ شدیهمانا قومى بودند در صدر اسلام که ابتدا مشرك بودند و مرتکب جنا«

نها بعد مسلمان شدند، شرك را رها ین کشتند؛ اینها را از مسلمیحمزه و جعفر و امثال ا

ن قرار یافت که در زمره مؤمنیمان در قلب آنها راه نیدند؛ اما ایید گرایکردند و به توح

ن حال از جحود و عناد هم که موجب یدا کنند و در عیرند و استحقاق بهشت پیگ

نها ینها نه مؤمن بودند و نه کافر و جاحد، ایدست برداشته بودند؛ امعذّب بودن آنها بود 

  3». که امرشان حواله به خداست  هستند مرجون لامر اللّه

  گفت:» نیحمران بن اع«گر آمده است که یث دیدر حد

ن پرسش کردم، فرمود آنان نه در زمره مؤمنانند یاز امام صادق (ع) درباره مستضعف

  4باشند  مى» مرجون لامر اللّه«، آنها و نه در زمره کافران

شود که درباره آنها خوب است  استفاده مى» مرجون لامر اللّه«  هیهر چند از مفاد آ

  اى به شمول عفو و ن اشارهیه مستضعفینها با خداست، ولى از لحن آیگفته شود کار ا
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  شود. مغفرت الهى استنباط مى

مردمى که به شکلى از شکلها قصور ن است که یشود ا آنچه مجموعاً استفاده مى

  سازد. ر، خداوند آنها را معذّب نمىیاند نه تقص داشته

  کند که امام صادق (ع) فرمود: ار نقل مىیاز حمزة بن الط» کافى«در 
  

ن یمان، فرقه کفر، فرقه گمراهى. ایاند: فرقه ا اند، و مآلًا سه دسته مردم شش دسته«

عنى مردم بر یشوند. ( دا مىیدرباره بهشت و جهنم پد خدا یها از وعد و وع فرقه

شوند.) آن  دها به چند فرقه منقسم مىین وعد و وعیحسب وضعشان در برابر ا

شش فرقه عبارتند از: مؤمنان، کافران، مستضعفان، مرجون لامر اللّه، معترفان به 

  1» اند، و اهل اعراف. گناه که عمل صالح و ناصالح را مخلوط کرده

  کند که گفت: در کافى از زرارة نقل مىو هم 
  

م؛ من به امام یبر امام باقر (ع) وارد شد -ریگرم بکیا برادر دی - با برادرم حمران«

عه باشد، خواه از یم، هر کس مانند ما شیریگ گفتم: ما افراد را با شاقول اندازه مى

لمان و اهل ک مسیوند دوستى (به عنوان یر آنها، با او پیاولاد على و خواه از غ

ک یده ما مخالف باشد ما از او (به عنوان یم و هر کس با عقیکن نجات) برقرار مى

  »م.ییجو گمراه و اهل هلاك) تبرّى مى

  امام فرمود:
  

ى درست یگو تر است؛ اگر آنچه تو مى اى زرارة! سخن خدا از سخن تو راست«

ن من الرّجال. و النّساء و الولدان يالّا المستضعفد: یفرما باشد، پس سخن خدا آنجا که مى

چه شد؟! آنها که   المرجون لامر اللّه  کجا رفت؟! پس لايهتدون سبيلة و لا يعون حيستطيلا 

کجا رفتند؟! اصحاب  2ئا ید: خلطوا عملا صالحا و آخر سیفرما خدا درباره آنها مى

  »ند؟!یچه کسانى هستند و کجا 3  المؤلفة قلومالاعراف چه شدند؟! 

  کند که گفت: ن ماجرا نقل مىیت خود از زرارة درباره ایحماد در روا

اد هر دومان بلند شد که هر ید، فرین هنگام کار من و امام به مباحثه کشیدر ا«

  ».دیشن رون در خانه بود مىیکس در ب
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  کند که امام فرمود: ن ماجرا نقل مىیل بن دراج از زرارة در ایجم

اى زرارة! حقّ است بر خدا که گمراهان (نه کافران و جاحدان) را به بهشت «

  1». ببرد

  کند که فرمود: ت مىیه السلام) روایضا در کافى از امام موسى بن جعفر (علیا

ن در داخل شود مؤمن است، و هر یت است؛ هر که از ایعلى (ع) بابى از ابواب هدا«

ن در داخل شود و نه از آن یکس که نه به اکه از آن خارج شود کافر است؛ و هر 

  ». مرجون لامر اللّه  اى است که کارش واگذار به خداست خارج گردد، در زمره طبقه

م و یمان و تسلیکند که نه در زمره اهل ا ح مىیاى تصر ث، به طبقهین حدیامام در ا

  .2 اهل نجاتند، و نه در زمره اهل انکار و هلاك

  کند که: ه السلام) نقل مىیم صادق (علضاً در کافى از امایا

  .٣كفروايجحدوا، لم يلو انّ العباد اذا جهلوا وقفوا و لم 

ند، کافر یایدانند، توقف کنند و در صدد انکار بر ن اگر مردم آنگاه که نمى«

  ».شوند نمى

ن یشتریده است که بیهم السلام) رسیاتى که از ائمه اطهار (علیاگر کسى در روا

کافى گرد آمده است دقت کند » مان و الکفریکتاب الا«کافى و » کتاب الحجۀ«آنها در 

ن مطلب بوده که هر چه بر سر انسان یشان بر ا هیهم السلام) تکیابد که ائمه (علی مى

د از آن است که حق بر او عرضه بشود و او در مقابل حق، تعصب و عناد یآ مى

ق و جستجو کند و نکند؛ اما یست تحقیبا طى باشد که مىیا لااقل در شرایبورزد، و 

طى بسر یگر در شرایا به علل دیافرادى که ذاتا و به واسطه قصور فهم و ادراك و 

روند، آنها در  جستجو به شمار نمىق و یا مقصر در تحقیبرند که مصداق منکر و  مى

روند؛  شمار مىن و مرجون لامر اللهّ به یستند، آنها از مستضعفیف منکران و مخالفان نیرد

  دانند. ن طبقه مىیارى از مردم را از ایشود که ائمه اطهار بس ات استفاده مىیو هم از روا

                                                           

ولى در بعضى » الضّلال الجنّۀحقّا على اللّه ان یدخل «. عبارت جمله آخر این است: 382. مدرك سابق، ص 1

که مفهومش این است: امام از سخن خود » حقّا على اللّه ان لا یدخل الضّلال الجنۀّ«ها چنین است که:  نسخه

عدول کرده و تسلیم نظر زرارة شده است. بدیهى است که غلط است، ولى ممکن است بنابر آن، منظور چیز 

  اید: اینها معذّب نیستند ولى به بهشت هم نخواهند رفت.دیگر باشد و آن اینکه امام بخواهد بفرم
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  نکه:یکند مبنى بر ا ات نقل مىیکتاب الحجۀ، برخى روا» کافى«در 

ه يها نفسه و لا امام له من اللّه فسعيجهد فيكلّ من دان اللّه عزّ و جلّ بعبادة 

  .١ ر مقبوليغ

ش یخدا را با عبادتى اطاعت کند و خود را به رنج اندازد اما امامى که خدا براهر که «

  ».ن کرده نداشته باشد عملش مردود استیمع

  نکه:یا ایو 

  .٢ قبل اللّه اعمال العباد الّا بمعرفتهيلا 

  ».ردیپذ خدا اعمال بندگان را بدون آنکه امام زمان خودشان را بشناسند نمى«

ه السلام) نقل یکتاب الحجۀ کافى از امام صادق (عل ن حال در همانیدر ع

  کند که: مى

نكرنا كان ضالّا يعرفنا و لم يمن عرفنا كان مؤمنا، و من انكرنا كان كافرا، و من لم 

مت على ضلالته يه من طاعتنا، فان يحتّى رجع الى الهدى الّذى افترض اللّه عل

  .٣شاءيفعل اللّه ما ي

است و هر که انکار کند کافر است و هر که نه بشناسد و نه  هر که ما را بشناسد مؤمن«

رد از کسانى ین حال بمیت، اگر به همیاست تا باز گردد به راه هدا» افتهیراه نا«انکار کند 

  ». مرجون لامر اللهّ  است که کارش واگذار به خداست

  د:یگو محمد بن مسلم مى
  

نشسته بودم و زرارة  در خدمت امام صادق بودم؛ من در طرف چپ آن حضرت

ى یگو د: چه مىیر وارد شد و پرسیدر طرف راست آن حضرت نشسته بود. ابو بص

  درباره کسى که در خدا شک کند؟ امام فرمود:

  کافر است. -

  ى درباره کسى که در رسول خدا شک کند؟یگو چه مى -

  کافر است. -
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  ن وقت امام به سوى زرارة توجه کرد و فرمود:یدر ا

  1».است که انکار کند و جحود بورزدن کسى آنگاه کافر یهمانا چن«

  د) گفت:ید (صاحب البریکند که هاشم بن البر و هم در کافى نقل مى
  

م؛ ابو الخطاب یک جا گرد آمده بودیمن و محمد بن مسلم و ابو الخطاب در 

ست؟ من گفتم: به یده شما درباره کسى که امر امامت را نشناسد چید عقیپرس

ست، اگر یکافر است. ابو الخطاب گفت: تا حجت بر او تمام نشده کافر ن ده منیعق

حجت تمام شد و نشناخت آنگاه کافر است. محمد بن مسلم گفت: سبحان اللّه! 

شود؟!  اگر امام را نشناسد و جحود و انکار هم نداشته باشد چگونه کافر شمرده مى

ده یب ما سه نفر سه عقیترت نیست. به ایر عارف اگر جاحد نباشد کافر نیر، غیخ

  م.یمخالف داشت

  دم.یه السلام) رسید، به حج رفتم و در مکه به حضور امام صادق (علیموقع حج رس

  ان مباحثه سه نفرى را به عرض رساندم و نظر امام را خواستم. امام فرمود:یجر

دهم که آن دو نفر هم  ن سؤال پاسخ مىیکنم و به ا ان شما قضاوت مىیهنگامى م

ک جمره ین امشب در منى نزدیگاه من و شما سه نفر هم حضور داشته باشند. وعده

  وسطى.

نه خود چسبانده بود یم. امام در حالى که بالشى را به سیشب که شد سه نفرى رفت

  سؤال را شروع کرد:

ا آنها به ید درباره خدمتکاران، زنان، افراد خانواده خودتان؟ آییگو چه مى -

  دهند؟ شهادت نمىت خدا یوحدان

  من گفتم: چرا.

  دهند؟ غمبر گواهى نمىیا به رسالت پیآ -

  چرا. -

  شناسند؟ ت را مىیا آنها مانند شما امامت و ولایآ -

  نه. -

  ست؟یده شما چیف آنها به عقیپس تکل -

  ن است که هر کس امام را نشناسد کافر است.یده من ایعق -

  اى؟ دهیاى، سقّاها را ند دهیا ندا مردم کوچه و بازار ریسبحان اللهّ! آ -

  نم.یب ده و مىیچرا، د -

ت خدا و یکنند؟ به وحدان رند؟ حج نمىیگ خوانند؟ روزه نمى نها نماز نمىیا ایآ -

  دهند؟ غمبر شهادت نمىیرسالت پ
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  چرا. -

  شناسند؟ نها مانند شما امام را مىیا ایخوب آ -

  نه. -

  ست؟ینها چیپس وضع ا -

  که امام را نشناسد کافر است.ده من هر یبه عق -

نى که اهل یب چ نمىینى؟ هیب ن مردم را نمىیا وضع کعبه و طواف ایسبحان اللهّ! آ -

  چسبند؟ هاى کعبه مى من چگونه به پردهی

  چرا. -

خوانند؟ روزه  ا نماز نمىید و نبوت اقرار و اعتراف ندارند؟ آینها به توحیا ایآ -

  کنند؟ رند؟ حج نمىیگ نمى

  چرا. -

  شناسند؟ نها مانند شما امام را مىیا ایخوب آ -

  نه. -

  ست؟ینها چیده شما درباره ایعق -

  ده من هر که امام را نشناسد کافر است.یبه عق -

  ده خوارج است.یده، عقین عقیسبحان اللهّ! ا -

  م؟یقت را بگوید که حقیل هستیامام آنگاه فرمود: حالا ما

ده او است، یدانست قضاوت امام بر ضد عق مىض، یهاشم که به قول مرحوم ف

  گفت:

  نه.

  امام فرمود:

  د.ییش خود بگوید از پیا دهیزى را که از ما نشنیار بد است براى شما که چیبس

  ن گفت:یگران چنیهاشم بعدها به د

خواهد ما را به سخن  کند و مى د مىییگمان بردم که امام نظر محمد بن مسلم را تأ

  .1او برگرداند

  

ه یث معروف مباحثه زرارة با امام باقر (علیث، حدین حدیر کافى پس از اد

  کند که مفصل است. نه نقل مىین زمیالسلام) را در هم

چ یمان، هیبا ا«بابى دارد تحت عنوان: » مان و الکفریکتاب الا«آخر » کافى«در 

  2» بخشد. چ عملى سود نمىیرساند و با کفر، ه ان نمىیعملى ز

   کند؛ از آن جمله د نمىیین عنوان را تأین عنوان آمده ایل ایکه در ذ اتىیولى روا
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  ت است:ین روایا

  دم:یه السلام) پرسیب گفت: از امام صادق (علیعقوب بن شعی

  .١ن؟ قال: لايهل لاحد على ما عمل ثواب على اللّه موجب الّا المؤمن

خداوند لازم باشد؟ امام گر هم هست که پاداش دادن به او بر ین کسى دیا جز مؤمنیآ«

  ».فرمود: نه

ن وعده پاداش داده است و ین است که خداوند تنها به مؤمنیت این روایمقصود ا

ر یکند، ولى در غ اى که داده است البته لزوماً به وعده خود وفا مى به موجب وعده

ست مان خداوند وعده نداده است تا لزوماً وفا کند، و چون وعده نداده ایمورد اهل ا

  ا ندهد.یپس با خود او است که پاداش بدهد 

نکه خدا پاداش یمان از نظر ایر اهل ایخواهد بفهماند که غ ان مىین بیامام با ا

د گفت کار یباشند؛ با ن و مرجون لامر اللّه مىیدهد در حکم مستضعف ا نمىیدهد  مى

  ا ندهد.ینها با خداست که پاداش بدهد یا

گناهان «نده تحت عنوان یات است که ما در آیروا ن باب کافى برخىیل همیدر ذ

  م کرد.یاد خواهیاز آنها » مسلمان

گر یات دیست؛ روایم نینجا نقل کردیات مربوطه منحصر به آنچه ما در ایالبته روا

ن یم. اگر کسى جز این است که گفتیات همین روایهم هست. استنباط ما از همه ا

ان کند، یکند ممکن است نظر خود را مستدل ب نمىد ییکند و نظر ما را تأ استنباط مى

  رد.یز قرار گید مورد استفاده ما نیشا

   لامـد حکماى اسیه دـیاز زاو

اى که  جهیاند اما نت ان کردهیگر بین مسأله را به شکلى دیفلاسفه اسلام، ا

ًا با آنچه ما از آ گرفته م منطبق است. بو على یات استنباط کردیات و روایاند مآل

  د:یگو نا مىیس
  

ى جسم به یباین از لحاظ زیمردم همانطورى که از لحاظ سلامت جسم و همچن«

  گردند: م مىیسه دسته تقس

   کیى اندامند، و یبایا در کمال زیک عده در کمال سلامت جسم و یاز لحاظ جسمى 
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تند. ین دو گروه در اقلیک از ایمار تنى هستند. هر یا بیت زشتى و یعده در نها

دهند مردمى هستند که از لحاظ سلامت و مرض، و  ل مىیت را تشکیکه اکثرگروهى 

ى و زشتى متوسطند، نه سلامتى و اعتدال مزاج مطلق دارند و یباین از لحاظ زیهمچن

با هستند و یباى زیباشند، نه ز مارى دائم مىیها دچار نقص و ب نه مانند ناقص الخلقه

  نه زشت زشت.

ک عده یقتند و یفته حقیک عده شین طورند، یمردم هم زیاز لحاظ روحى و معنوى ن

ت هستند که نه مانند گروه اول ین و اکثریدشمن سرسخت آن. گروه سوم متوسط

نان مردمى یقت. ایقتند و نه مانند گروه دوم دشمن و خصم حقیفته و عاشق حقیش

رش آن یشان ارائه گردد از پذیقت به ایاند ولى اگر حق دهیقت نرسیهستند که به حق

  ».زنند سرباز نمى
  

ستند ولى از لحاظ ید فقهى، آنها مسلمان نیگر از نظر اسلامى و با دیبه عبارت د

  قتند و عناد با آن ندارند.یم حقیعنى تسلیباشند،  قت، مسلم مىیحق

  د:یگو م مىین تقسیبوعلى پس از ا

  و استوسع رحمة اللّه.

  1». ک عده معدود مشماریع بدان و آن را در انحصار یرحمت الهى را وس«

ن مطلب را یاز جمله اشکالات آنجا ا» اسفار«ر و شرّ ین در مباحث خیصدر المتألّه

  کند که: ذکر مى

ر بر شر غلبه دارد و حال آنکه وقتى که به انسان که اشرف ید خییگو چگونه مى«

م اکثر انسانها از لحاظ عمل گرفتار اعمال ینیب م مىیافکن کائنات است نظر مى

اند و اعمال زشت و  د باطله و جهل مرکّبیزشت، و از لحاظ اعتقاد دچار عقا

گرداند. پس  ع، و آنان را مستحق شقاوت مىیاعتقادات باطله، امر معاد آنها را ضا

  ».عاقبت نوع انسان که ثمره و گل سرسبد هستى است شقاوت و بدبختى است

  د:یگو کند و مى وعلى مىن اشکال اشاره به سخن بین در جواب ایصدر المتألّه

 ن جهان از نظر سلامتند.یمردم در آن جهان از نظر سلامت و سعادت مانند ا«

مار و زشت یمار بین بیبا و همچنیباى زین جهان سالم سالم و زیهمانطورى که در ا

باشند؛ در آن جهان  ت با متوسطان است که سالم نسبى مىیتند، و اکثریزشت در اقل

ر قرآن یا که به تعبین اشقیباشند و همچن مى» السابقون«ر قرآن یبه تعبن که یز کملین

م آنها را یباشند اندکند و غلبه با متوسطان است که قرآن کر مى» اصحاب الشمال«

   »خواند. مى» نیمیاصحاب ال«
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  د:یگو ن مىین سخن چنین پس از ایصدر المتألّه

  ن.يفلاهل الرّحمة و السّلامة غلبة فى النّشأت

  ».پس در هر دو نشأه غلبه با اهل رحمت و سلامت است«

ری عى در یاشعار بد -اى ا مرحوم آقا محمد رضا قمشهیگو - کى از حکماى متأخّ

ده حکما و بلکه سعه مشرب عرفا را یسعه رحمت پروردگار دارد؛ در آن اشعار عق

  د:یگو کند، مى منعکس مى
  

   آن خداى دان همه مقبول و ناقبول

   آمدند و به رحمت روند خلقاز رحمت 

  اند خلقان همه به فطرت توحید زاده

  گوید خرد که سرّ حقیقت نهفته دار

   یک نقطه دان حکایت ما کان و ما یکون

   جز من کمر به عهد امانت نیست کس

 

 

   من رحمۀ بدا و الى رحمۀ یؤل

   این است سرّ عشق که حیران کند عقول

   این شرك عارضى بود و عارضى یزول

   با عشق پرده در، چه کند عقل بو الفضول

   این نقطه گه صعود نماید گهى نزول

   گر خوانیم ظلوم وگر خوانیم جهول

 
  

کنند که  ن باره بحث نمىیبحث حکما بحث صغروى است نه کبروى. حکما در ا

ست؛ بحث آنها درباره انسان است، درباره یت عمل چیک و ملاك مقبولیملاك عمل ن

مانند و  ک مىیکند، نیت انسانها، به تفاوت و به طور نسبى نیعملا اکثرن است که یا

  گردند. ک محشور مىیرند و نیم ک مىین

ابند در ی ن اسلام مىیق قبول دیند هر چند مردمى که توفیخواهند بگو حکما مى

باشند و با اسلام فطرى محشور  تند ولى افرادى که داراى اسلام فطرى مىیاقل

  تند.یثرگردند در اک مى

ا از کسانى یم آمده است که انبینکه در قرآن کرین مشرب، ایده طرفداران ایبه عق

ن اکتسابى که ین فطرى است نه دین آنها را بپسندند، مقصود دیکنند که د شفاعت مى

  اند. دهیاند ولى عنادى هم با آن نورز دهیاز روى قصور به آن نرس

   لمانـاهان مسـگن

ر از ین مسأله درست صورت عکس مسأله اول (عمل خیاما گناهان مسلمان. ا

  این است که آیرود. مسأله ا ر مسلمان) را دارد و متمم بحث گذشته به شمار مىیغ
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  ا نه؟یر مسلمانان است یگناهان افراد مسلمان از لحاظ عقوبت مانند گناهان غ

رفت ضرورت داشت  ده علمى بشمار مىیک عقیطرح مسأله قبل، از آن نظر که 

کى از عوامل انحطاط و تباهى یرا یک ضرورت عملى است؛ زین مسأله، یولى طرح ا

هاى متأخّر در  ى است که در دورهیجا اجتماعات مسلمان در عصر حاضر غرور بى

  د آمده است.یان پدیعیتى از شیادى از مسلمانان خصوصا اکثریعده ز

مورد قبول درگاه خدا عه یر شیک غیا اعمال نیده شود که آین افراد پرسیاگر از ا

ده شود که اعمال یدهند: نه. و اگر از آنان پرس ارى از آنها جواب مىیشود؟ بس واقع مى

  ده شده است.یدهند: همه بخش عه چه حکمى دارد؟ جواب مىیبد و گناهان ش

چ ارزشى ندارد عمل است، نه یزى که هیشود که آن چ ن دو جمله استنتاج مىیاز ا

ن یکبختى ایارزش منفى؛ شرط لازم و کافى براى سعادت و ن ارزش مثبت دارد و نه

  عه بگذارد و بس.یاست که انسان، نام خود را ش

  کنند: ن استدلال مىین دسته چنیمعمولًا ا

رد پس فرق یکجور مورد محاسبه قرار گیگران ی. اگر بنا باشد که گناهان ما و د1

  ست؟یعه چیر شیعه و غین شیب

عنى ی 1» ئۀیحب على بن ابى طالب حسنۀ لا تضرّ معها س«ت معروفى است: ی. روا2

   زند. چ گناهى با وجود آن به آدمى لطمه نمىیاى است که ه محبت على (ع) حسنه

گردد  عه وقتى آشکار مىیر شیعه و غین شید گفت فرق بیدر پاسخ استدلال اول با

عه هم به برنامه یر شیاند عمل بکند و غ اى که رهبرانش به او داده عه به برنامهیکه ش

ا و هم در آخرت یعه، هم در دنیر شیعه بر غینى خودش عمل کند، آنوقت تقدم شید

د ید جستجو کرد نه در جانب منفى. نبایگردد. فرق را در جانب مثبت با روشن مى

د تفاوت یر پا بگذارند بایهاى مذهبى خود را ز عه برنامهیر شیعه و غیگفت اگر ش

  عه هست؟یر شیعه و غیان شیاگر تفاوتى نباشد پس چه فرقى مداشته باشند، و 

ب حاذق یکى به طبیب مراجعه کنند، یمار به طبین درست مثل آن است که دو بیا

افت یب دریر حاذق، ولى وقتى که نسخه را از طبیب غیمراجعه کند و دومى به طب

مارى که ین من و بیه کند که فرق بیمار اول گلایچکدام عمل نکنند؛ آنگاه بیداشتند ه

ض بمانم همان طورى که ید من مریست؟ چرا بایر حاذق مراجعه کرده چیب غیبه طب

ب یام و او به طب ب حاذق مراجعه کردهیض مانده است در حالى که من به طبیاو مر

  ر حاذق.یغ
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م که اگر ما ین بگذاریگران به ایست که ما فرق على (ع) را با دیح نین صحیهمچن

شواى یم ولى آنها چه به حرف پینیم ضرر نبیآن حضرت عمل نکنبه دستورهاى 

  نند.یان ببیش عمل کنند و چه عمل نکنند زیخو

ک تن از اصحاب حضرت صادق (ع) خدمت حضرت عرضه داشت که برخى از ی

ن تنها معرفت امام یند دیگو اند و حرامها را حلال شمرده مى ان شما منحرف شدهیعیش

خواهى بکن. حضرت صادق  را شناختى هر کارى که مىاست و بس؛ پس چون امام 

  (ع) فرمود:

ل یشتن تأویشه خویدانند به اند ن کافران آنچه را که نمىی. ا1 ه راجعونيانّا للّه و انّا ال

  اند. کرده

خواهى از طاعات عمل کن که از تو  دا کن و هر چه مىین است که معرفت پیسخن ا

  2د عمل بدون معرفت رایفرما نمىرا خدا قبول یرفته خواهد شد، زیپذ

اذا  د:یا ا راست است که شما فرمودهید: آیمحمد بن مارد از امام صادق (ع) پرس

خواهى عمل  دا کردى هر چه مىین که به امام معرفت پیهم«عرفت فاعمل ما شئت. 

ح است. گفت: هر عملى ولو زنا، سرقت، شرب خمر؟! امام یفرمود: بلى صح» کن.

  فرمود:

ا الانّا  انصافى کردند. ما خودمان مسؤول  به خدا قسم که درباره ما بى ه راجعونيللّه و انّ

ف بشود؟! من گفتم وقتى که امام یان ما رفع تکلیعیم، چگونه ممکن است از شیاعمالمان

  .3ر کن که از تو مقبول استیخواهى کار خ را شناختى هر چه مى

رى ید چه تفسید دیبا» ئۀیتضرّ معها س حب على بن ابى طالب حسنۀ لا«  تیاما روا

اى  ث را به گونهین حدیا - د بهبهانى استیا وحیگو -کى از علماى بزرگیدارد؟ 

ن است که اگر محبت یث ایند معناى حدیفرما شان مىیر کرده است؛ ایخاص تفس

عنى اگر محبت على که یزند؛  انسان صدمه نمىچ گناهى به ین باشد هیعلى (ع)، راست

ت و اخلاق است از روى صدق باشد و به یت و طاعت و عبودیکامل انساننمونه 

جاد یت ایگردد؛ مانند واکسنى است که مصون خودبندى نباشد مانع ارتکاب گناه مى

  ىیشوایابد. محبت پیراه » نه شدهیواکس«مارى در شخص یگذارد ب کند و نمى مى
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فته رفتار على یآدمى را شزکارى است یمانند على که مجسمه عمل و تقوا و پره

 برد، البته به شرطى که محبتش صادقانه باشد. کند، فکر گناه را از سر او بدر مى مى

هاى  کسى که على (ع) را بشناسد، تقواى او را بشناسد، سوز و گداز او را بداند، ناله

ن کسى عشق بورزد محال است که خلاف فرمان او که یمه شبش را بداند و به چنین

کرد عمل کند. هر محبى به خواسته محبوبش احترام  ه امر به تقوا و عمل مىشیهم

دارد. فرمانبردارى از محبوب، لازمه محبت صادق  گزارد و فرمان او را گرامى مى مى

 ن است.یز چنیاست، لهذا اختصاص به على (ع) ندارد، محبت صادقانه رسول اکرم ن

ن است که یا» ئۀینۀ لا تضرّ معها سحب على بن ابى طالب حس«  ثیپس معنى حد

افتن گناه یعنى مانع راه یشود،  اى است که مانع ضرر زدن گناه مى محبت على حسنه

زى است ینکه محبت على چیاند و آن ا ست که جاهلان پنداشتهیش آن نیشود؛ معنا مى

  که هر گناهى که مرتکب شوى بلا اثر است.

گر از هر یخدا دارند و از طرف دش از طرفى دعوى دوستى یبرخى از دراو

  ان دروغگو هستند.یز مدعینان نیگناهکارى گناهکارترند، ا

  د:یفرما ه السلام) مىیامام صادق (عل
  

   تعصى الاله و انت تظهر حبّه

   لو كان حبّك صادقا لاطعته
 

 

   هذا لعمرى فى الفعال بديع

 ١ انّ المحبّ لمن يحبّ مطيع
  

که مدعى محبت او هستى! به جانم قسم که » حالىکنى در  ت مىیخدا را معص«

  آور است. ان کارها، شگفتین کار، در میا

عى است که هر دوستى یرا طبیکردى، ز بود او را اطاعت مى ن مىیاگر محبت تو راست

  ».شتن استیع دوست خویمط

ت آن یاند؛ ولا دهیگز ن (ع) همواره از گناهان دورى مىیر المؤمنیدوستان واقعى ام

  ق کننده به آن.یحضرت نگاهدارنده از گناه بوده است نه تشو

  د:یفرما امام باقر (ع) مى

  .٢ تنا الّا بالعمل و الورعيما تنال ولا 

  »زکارى و دورى از گناه.یک و پرهید جز با عمل نیت ما نتوان رسیبه ولا«
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  ن مطلب:ید اییت در تأیاکنون چند روا

  د:یگو مانى مىی. طاووس 1
  

دم که از وقت عشاء تا سحر به دور خانه خدا طواف ین (ع) را دیبن الحس حضرت على

ست و ید به آسمان نگریکرد و به عبادت مشغول بود. چون خلوت شد و کسى را ند مى

د شدند و چشمان مردم به خواب رفت و درهاى تو یا ستارگان در افق ناپدیگفت: خدا

  بر روى درخواست کنندگان گشوده است ...

نه از مناجاتهاى خاضعانه و عابدانه آن ین زمیادى در ایهاى ز س جملهطاوو -

 ست.یش گرید: اما چند بار در خلال مناجات خویگو کند و مى حضرت نقل مى

  د:یگو مى
  

ک رفتم و سرش را بر زانو نهاده و ین سجده کرد؛ من نزدیسپس به خاك افتاد و بر زم

د؛ برخاست و نشست و یاش چک بر چهرهر شد و قطرات آن یستم؛ اشکهاى من سرازیگر

اد پروردگارم مشغول ساخت؟ عرض کردم: من طاووس هستم یست که مرا از یگفت: ک

م که گناهکار و جفا ین کنید چنیبا ست؟ ما مىیتابى چ ن زارى و بىیامبر. ایاى پسر پ

 عنىی -ن بن على و مادر تو فاطمه زهرا و جد تو رسول خداستیم. پدر تو حسیا شهیپ

به من  - د؟یوند عالى در وحشت و هراس هستیف و پین نسب شریشما چرا با ا

  ست و فرمود:ینگر

ث ابى و امّى و جدّى، خلق اللّه الجنّة لمن اطاعه و احسن و يا طاووس دع عنّى حديهات يهات هيه

فاذا نفخ فى ا. أما سمعت قوله تعالى: يا، و خلق النّار لمن عصاه و لو كان ولدا قرشيلو كان عبدا حبش

نفعك غدا الّا تقدمة تقدّمها من عمل يتسائلون. و اللّه لا يومئذ و لا ينهم يالصّور فلا انساب ب

  .١الحص

براى کسى آفر« ه، نه، اى طاووس! سخن نسب را کنار بگذار، خدا بهشت را  ده ین

ده یاه چهره باشد؛ و آتش را آفریکوکار باشد هر چند غلامى سیع و نیاست که مط

ازادهاست  اى سخن  دهیش باشد. مگر نشنیاى از قر براى کسى که نافرمانى کند ولو آق

گر یکدیده شود، نسبها منتفى است و از یوقتى که در صور دم«خداى تعالى را: 

دهد مگر عمل صالحى که امروز  به خدا قسم فردا تو را سود نمى» کنند پرسش نمى

  ».فرستى ش مىیپ

ته ی. رسول اکرم (صلّى اللّه عل2 ه و آله و سلّم) پس از فتح مکه بالاى تپه صفا رف

   فرزندان هاشم و عبد المطّلب» اى پسران هاشم! اى پسران عبد المطلّب!«اد کرد: یفر

                                                           

 ، باب مکارم اخلاق حضرت سجاد.25، ص 11بحار الانوار، چاپ کمپانى، ج  1
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  گرد آمدند، وقتى جمع شدند آنان را مخاطب ساخته فرمود:

ائى يما اول كم، لا تقولوا انّ محمّدا منّا، فو اللّهيق عليكم، انّى لشفيانّى رسول اللّه ال

ا على يمة تحملون الدّنيوم القيركم الّا المتّقون، فلا اعرفكم تأتونى يمنكم و لا من غ

نكم و ينى و بيما بيحملون الآخرة. الا و انّى قد اعذرت فيأتى النّاس يرقابكم و 

  .١ نكم و انّ لى عملى و لكم عملكمين اللّه عزّ و جلّ و بيما بيف

د که محمد از ماست. ییم. نگویما هستم، من دلسوز شمامن فرستاده خدا به سوى ش«

ند و بس. مبادا روز  زکاران، دوستان منیر شما تنها پرهیا غیان شما یبه خدا از م ا

گران آخرت را. هان که من ید و دیا را بر دوش بکشید در حالى که شما دنییایامت بیق

براى هر کس از من و شما ن شما و خدا باقى نگذاشتم، ین خودم و شما و بیعذرى ب

  ».عملش خواهد بود

ام آخر عمر خود، یه و آله) در ایاند که رسول اکرم (صلّى اللّه عل خ نوشتهی. توار3

ع استغفار کردند. یع رفتند و براى خفتگان بقیرون آمدند و به گورستان بقیشبى تنها ب

بر من عرضه  ک بار قرآن رایل هر سال یپس از آن به اصحاب خود فرمودند: جبرئ

ن بدان جهت است که مرگ من یکنم ا کرد و امسال دو بار عرضه کرد، فکر مى مى

  ک است.ینزد

ده است. هر کس یروز بعد به منبر رفتند و اعلام کردند که موقع مرگ من فرا رس

د تا ادا یاید تا انجام دهم و هر کس از من طلبى دارد بیایام ب اى داده که به او وعده

  کنم.

  ن ادامه دادند:یبه سخن خود چن آنگاه

صرف عنه يرا او يه به خيؤتين احد نسب و لا امر ين اللّه و بيس بيها النّاس انّه ليا

نجى الّا ينّ متمنّ، و الّذى بعثنى بالحقّ لا يتمنّينّ مدّع و لا يدّعيشرّا الّا العمل. الا لا 

  .٢ ت. اللّهمّ قد بلّغتيت لهويعمل مع رحمة و لو عص

ا شرّى یرى به او برساند یزى که خیا چیشاوندى یچکس و خدا خویان هیالناس! م هایا«

ال نکند که یاز او دفع کند وجود ندارد جز عمل. همانا کسى ادعا نکند و آرزو نکند و خ

رساند. قسم به کسى که مرا مبعوث کرد، نجات  زى به حالش نفع مىیر از عمل چیغ

ان کرده بودم سقوط یز اگر عصیوردگار. من نبخشد مگر عمل توأم با رحمت پر نمى

  ».ا شاهد باش که رسالت خود را ابلاغ کردمیکرده بودم. خدا

                                                           

  صدوق (ره).» صفات الشیعۀ«نقل از کتاب  111، ص 21وندى ج . بحار الانوار، چاپ آخ1

  863، ص 2. شرح ابن ابى الحدید، چاپ بیروت، ج 2
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ن برادر ید النّار. رفتار ای. حضرت على بن موسى الرضا (ع) برادرى دارند به نام ز4

ت امام نبود. در وقتى که امام در مرو بودند، روزى در مجلسى که یچندان مورد رضا

 ز در آن مجلس حضور داشت.ید نیگفتند ز ادى شرکت داشتند و سخن مىیگروه ز

اى را مخاطب قرار داده  د عدهیگفتند متوجه شدند که ز حضرت در حالى که سخن مى

ما »: «نحن» «نحن«زى دائما یزند و بطور غرور آم غمبر مىیدم از مقامات خاندان پ

د را مخاطب ساخته یقطع کرده زد. امام سخن خود را یگو مى...» ن ... ما چنان یچن

  فرمودند:

ى؟! اگر سخن تو درست باشد و فرزندان رسول خدا یگو ست که مىین سخنان چیا«

وضع استثنائى داشته باشند: خداوند بدکاران آنها را معذّب نکند و عمل نکرده به آنها 

ا را وى خدیترى، ز پاداش دهد، پس تو از پدرت موسى بن جعفر در نزد خدا گرامى

ائل آمد و تو مى آنکه بندگى خدا کنى  پندارى که بى را بندگى کرد تا به درجات قرب ن

  ».رىیتوانى در درجه موسى بن جعفر قرار گ مى

امام آنگاه رو کردند به حسن بن موسى الوشّاء که از علماى کوفه بود و در آن 

  مجلس حضور داشت؛ فرمودند:
  

س من اهلک انّه عمل یا نوح انّه لیکنند: قال  ه را چگونه قرائت مىین آیعلماى کوفه ا

  .1 ر صالحیغ

ست و از یعنى او فرزند تو نی  ر صالحیخوانند: انّه عمل غ ن مىیوى پاسخ داد: آنان چن

  ک مرد زناکار است.یست، او فرزند ینطفه تو ن

ن است: یه چنی؛ آ2کنند  ر مىیخوانند و غلط تفس ه را غلط مىیست، آین نیامام فرمود: چن

عنى فرزند تو خودش ناصالح است. او واقعا فرزند نوح بود، او یر صالح. یانّه عمل غ

نکه فرزند یبدان جهت از درگاه خدا رانده شد و غرق شد که شخصا ناصالح بود، با ا

  غمبر بود.ینوح پ

  .3 غمبر و امام سودى ندارد، عمل صالح لازم استیپس فرزندى و انتساب به پ

                                                           

  46. هود/ 1

که البته  -اند و این عده شود در آنوقت مردمى در کوفه پیدا شده بودند که چنین افکار غلطى داشته . معلوم مى2

اند، و امام  کرده فاسد خود آیه کریمه قرآن را به نوعى تحریف مىبراى اثبات مدعاى  - عددشان زیاد نبوده است

  که از این جریان آگاه بوده است ضمنا از این فرصت استفاده کرده نظر آنها را کوبیده است.

  65(چاپ قدیم) ص  10. بحار الانوار، ج 3
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   ط قراردادىینى و شرایط تکویشرا

فر، و سعادت و ینش، و پاداش و کیغالبا افراد، مقررات الهى را در خلقت و آفر

ن امور تابع یرند، در صورتى که ایگ اس مىیشقاوت، با مقرّرات اجتماعى بشرى ق

قى است و جزئى از آن است، ولى اوضاع و مقررات اجتماعى، ینى و حقیط تکویشرا

ط قراردادى یتواند تابع شرا مقرّرات اعتبارى قراردادى است. مقررات اجتماعى مىتابع 

تواند تابع  فر الهى نمىینش و از آن جمله پاداش و کیباشد ولى مقررات خلقت و آفر

ستم یک سینى است. براى روشن ساختن فرق یط تکویط باشد بلکه تابع شراین شرایا

  م:یزن ستم اعتبارى مثالى مىیک سینى و یتکو

ستمهاى اجتماعى، هر کشورى براى خودش مقررات و یم که در سیدان مى

ان دو نفر که از لحاظ ین خاصى دارد. مقررات اجتماعى، در برخى مسائل، میقوان

ط اعتبارى و قراردادى ینى مساوى هستند ولى از نظر شرایعى و تکویط طبیشرا

تفاوت قائل  -ستیگرى نیکى تبعه آن کشور است و دینکه یمثل ا -تفاوت دارند

  شود. مى

رانى و یک نفر ایران افرادى را استخدام کنند اگر یخواهند در ا مثلًا وقتى که مى

نى برابر باشند و براى استخدام شدن یط تکویک نفر افغانى هر دو از لحاظ شرای

 رانینکه تبعه ایرانى استخدام شود و افغانى به علت ایمراجعه کنند، امکان دارد که ا

عى یط طبید من از لحاظ شراینجا اگر شخص افغانى بگویست استخدام نگردد. در این

رانى که استخدام شده است کاملًا مساوى هستم؛ اگر او سالم است من هم یبا آن ا

سالمم، اگر او جوان است من هم جوانم، اگر او متخصص در فلان کار است من هم 

  م.یدهد که شما را استخدام کن اجازه نمىشنود که مقررات ادارى  متخصصم، پاسخ مى

گران یکند و مانند د ر مىیین شخص افغانى تغیک امر قراردادى، وضع همیبا 

هى است که برگ یرد. بدیگ ران مىیت ایکند و برگ تابع عنى مراجعه مىیگردد؛  مى

ت واقعى او ندارد؛ ولى او از نظر مقررات اجتماعى، شخص یرى در شخصیت تأثیتابع

ط یت مساوات در شرایط قراردادى با عدم رعایشده است. معمولا اعتبار شرا گرید

  نى توأم است.یواقعى و تکو

ط یست و صرفا تابع شرایولى در مسائلى که تابع مقررات اجتماعى و قراردادى ن

  گر است.ینى است، مطلب طورى دیتکو

لًا اگر خداى ناخواسته     ن تبعهیتفاوتى ب د،یایران بیبه ا» وبا«ر یمارى نظیک بیمث
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ط مزاجى و یرانى و افغانى از لحاظ شرایگذارد. اگر ا ران نمىیر ایران و تبعه غیا

ضى یمارى، تبعیکرب بیعى متساوى باشند محال است که میط طبیر شرایطى و سایمح

نجا حساب یست من با او کارى ندارم. ایران نید چون افغانى، تبعه ایقائل شود و بگو

ست نه حساب اجتماع و قراردادهاى اجتماعى؛ حساب، حساب عت ایخلقت و طب

  ع.ین و تشرین است نه حساب تقنیتکو

ط واقعى یفر، و سعادت و شقاوت افراد، تابع شرایمقررات الهى از نظر پاداش و ک

ست که اگر کسى مدعى شود که چون من نامم در دفتر ین نینى است. چنیو تکو

  رفته گردد.یاز داشته باشم، از او پذید امتیمسلمانم پس بااسلام ثبت شده است و اسماً 

فر، و سعادت و شقاوت، و در یاشتباه نشود؛ سخن در مسائل مربوط به پاداش و ک

ن موضوعه اسلام در زندگى اجتماعى یرفتار خداوند با بندگان است؛ سخن در قوان

  ست.ین نیمسلم

ک ین موضوعه جهان یانشک ندارد که مقررات موضوعه اسلامى مانند همه قو

ط قراردادى در آنها ملحوظ شده یک سلسله شراین قراردادى است و یسلسله قوان

د از یوى آنها است الزاماً باین که مربوط به زندگى دنین قوانیاست و افراد بشر در ا

  روى کنند.یط قراردادى پیک سلسله شرای

آنجمله سعادت  ن و ازیت الهى در نظام تکویان مشیولى فعل خداوند و جر

فر دادن به آنها تابع مقررات یدن افراد، و پاداش و کیدن و به شقاوت کشیبخش

ت یان مشیست؛ ذات اقدس الهى در جرین سنخ نیست بلکه اساساً از ایاجتماعى ن

کند. امور قراردادى که در نظامات  اش، بر اساس مقررات قراردادى عمل نمى مطلقه

نى ذات مقدس بارى تعالى یان اراده تکویدارد، در جرى یر بسزایاجتماعى طبعا تأث

  رى ندارد.یتأث

از نظر مقررات موضوعه اسلامى که مربوط به رفتار اجتماعى افراد بشر است، 

اى ظاهرى یشود و از مزا اورد مسلمان شناخته مىین بر زبان بیهرگاه کسى شهادت

گر، از نظر رفتار یجهان د کند، ولى از نظر مقررات اخروى و حساب اسلام استفاده مى

حکومت  2  كميانّ اكرمكم عند اللّه اتق، و قانون: 1  فمن تبعنى فانّه منّىخداوند، قانون: 

  کند. مى

  غمبر اکرم فرمودند:یپ

                                                           

  36ابراهیم/  1

  13حجرات/  2
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ها النّاس انّ اباكم واحد، و انّ ربّكم واحد، كلّكم لآدم و آدم من تراب، لا يا«

  ١». فخر لعربىّ على عجمىّ الّا بالتّقوى

د و یا ده شدهید، همگى از آدم آفریک خدا هستیک پدر و یاى مردم همه شما داراى «

ا  عنى اصل و نسب همه کس به خاك برمىیده شده است یآدم از خاك آفر گردد، عرب ر

  ».از، تقواستیست؛ تنها سبب امتیازى نیبر عجم فخر و امت

که رسول اکرم د یى رسیداشت به جا قت گام برمىیسلمان فارسى که در طلب حق

  اش فرمود: ه و آله و سلّم) دربارهی(صلّى اللّه عل

  ت.يسلمان منّا اهل الب

  

ن دل خوش یو به ا -طانى قرار گرفتهیر وساوس شیهذا افرادى که تحت تأثیعل

ه السلام) است، هر یان نامهاى دوستان على بن ابى طالب (علیاند که ناممان در م کرده

ى که ناحق به یم از پولهایکن ت مىیا وصیم، یرو ر مىاى او بشمایچه هست از رعا

م و یر مصرف کنیست در راه خیبا ى که در زندگى مىیا از پولهایم و یا چنگ آورده

اء خدا یک قبر اولیان مشاهد مشرّفه بدهند تا ما را نزدیم مبلغ گزافى را به متولیا نکرده

لى کور ید بدانند که خیبا - ندیایدفن کنند که فرشتگان جرأت نکنند براى عذاب ما ب

اند و پرده غفلت جلوى چشمشان را گرفته است، روزى چشم باز خواهند  خوانده

نند و دچار چنان حسرتى گردند که یکرد که خود را غرق در عذاب جانفرساى الهى بب

دار گردند و یمردند. پس امروز از خواب غفلت ب اگر امکان مرگ بود هزارها بار مى

وم الحسرة اذ قضى الامر و هم فى غفلة و يو انذر هم د و مافات را جبران کنند نیتوبه نما

  .٢ؤمنونيهم لا 

ن مطلب قطعى یات اسلامى اید و هم از نظر روایمه قرآن مجیات کریاز نظر آ

نکه یاست که گناهکار هر چند مسلمان باشد به عذاب الهى معذّب خواهد بود؛ گو ا

گردد،  ى و خلاصى از دوزخ نائل مىیبالاخره به رستگارى نهامان باشد یوقتى داراى ا

دن رنج و عذاب باشد. حساب گناهان یولى ممکن است نجات او پس از سالها چش

  گر با عذابهاى قبر و عالمیگردد؛ گروهى د ه مىیک عده در شدائد و سکرات مرگ تصفی

                                                           

  110، ص 2. تاریخ یعقوبى، ج 1

 39. مریم/ 2
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امت و شدائد یق گر در اهوالیپردازند و جمعى د مه گناهان خود را مىیبرزخ جر

افتند و سالها در عذاب درنگ  اى به دوزخ مى نند و عدهیب فر خود را مىیحساب، ک

ان درازى یدر آتش، سال« 1ها احقاباین فیمه: لابثیه کریر آیکنند؛ چنانکه در تفس مى

ن یت شده است که ایاز امام ششم حضرت امام جعفر صادق (ع) روا» اند درنگ کننده

  .2ابندی کسانى است که از آتش نجات مىه مربوط به یآ

اتى را که از عذابهاى هنگام مرگ و پس از مرگ بازگو ینک چند نمونه از روایا

دارى گردد و ما را براى منازل مخوف و ید موجب تنبه و بیم شایآور کند مى مى

  م آماده سازد.یش داریخطرناکى که در پ

که على (ع) را درد چشمى ت کرده ینى از حضرت صادق (ع) روایخ کلی. ش1

ف بردند در حالى که یادت آن حضرت تشریعارض شد؛ حضرت رسول (ص) به ع

ا از یتابى است یحه از جزع و بین صیا ایاد على از درد بلند بود؛ فرمودند که: آیفر

ا رسول اللّه من هنوز دردى ین (ع) عرض کرد: یر المؤمنیشدت درد است؟ ام

ان سخت و ینوقت جرین درد باشد. رسول اکرم در ایتر از ا ام که سخت دهینکش

د برخاست و نشست و ین را شنیعلى (ع) چون اهولناك قبض روح کافر را نقل کرد. 

ث را که درد مرا فراموشى داد. آنگاه عرض ین حدیا رسول اللهّ اعاده فرما بر من ایگفت: 

شود؟ فرمود: بلى،  ىن نحو قبض روح میا از امت شما کسى به ایا رسول اللهّ آیکرد: 

م را به ظلم و ستم بخورد و کسى که شهادت یتیحاکمى که جور کند و کسى که مال 

  .3دروغ بدهد

فرزند » ذر«ت کرده که چون یروا» هیحضره الفقیمن لا «خ صدوق در کتاب ی. ش2

  د و گفت:یستاد و دست بر قبر کشیا رفت ابوذر در کنار قبر وى ایابوذر غفارى از دن
  

کرفتار بودى و اکنون که از یرحمت کند؛ به خدا سوگند که تو نسبت به من ن تیخدا

زى یست، از من چیاى از تو خشنودم؛ به خدا قسم که از رفتن تو باکم ن دستم رفته

ستم؛ و اگر نبود هراس هنگام اطلاع، یازمند نیکاسته نشد و من جز به خدا به احدى ن

، ولى دوست دارم چندى جبران مافات کنم و کردم که من بجاى تو رفته بودم آرزو مى

براى آن جهان آماده شوم و همانا اندوه به خاطر تو مرا از اندوه بر تو باز داشته است 

گر مجالى ین فکرم که کارى که براى تو سودمند است انجام دهم و دیعنى همه در ای(

 که چرا از من جداام  ه نکردهیى تو را بخورم)؛ به خدا قسم که گریندارم که غصه جدا
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ام که حال تو چگونه بوده است و بر تو چه گذشته است؟  ه کردهیاى؟ ولى گر شده

ا من حقوقى را که یدانستم که چه گفتى و چه گفته شد به تو؟ بار خدا اى کاش مى

ز حقوق خود را بر یدم پس تو نیتو براى من بر فرزندم واجب فرموده بودى بخش

  .1 رم سزاوارترىاو ببخش که تو به جود و ک

اند که حضرت رسول اکرم  ت کردهی. امام صادق (ع) از پدران بزرگوارشان روا3

  .2زند ى است که از وى سر مىیرهای(ص) فرمودند: فشار قبر براى مؤمن کفّاره تقص

از  3  بعثونیوم یمه: و من ورائهم برزخ الى یه کریل آیم در ذی. على بن ابراه4

  کرده است که فرمود:ت یحضرت صادق (ع) روا

  .٤ نا فنحن اولى بكميكم الّا البرزخ فامّا اذا صار الامر اليو اللّه ما اخاف عل

اما وقتى که کار به ما واگذار یبه خدا قسم من نگران شما ن« ستم جز براى عالم برزخ، 

  ».م نسبت به شمایشود ما سزاوارتر هست

  ست.یشفاعت نعنى شفاعت مربوط به ما بعد برزخ است؛ در برزخ ی

انت، ستم، یبت، تهمت، خیل دروغ، غیبطور کلى در باب عقاب گناهانى از قب

نى، دشنام، ترك نماز، ترك روزه، ترك یخوردن مال مردم، شرابخوارى، قمار، سخن چ

ده که از حد یات متواتر آنقدر رسیره، در خود قرآن و در روایحج، ترك جهاد و غ

ست. یعه نیر شیا مسلمانان غیک از آنها مخصوص کافران یچیرون است؛ هیاحصاء ب

د گروههاى یفرما م که رسول اکرم مىیخور ارى برمىیه به موارد بسیات معراجیدر روا

دم که یگوناگونى از امت خودم را، اعم از زن و مرد، در حالتهاى مختلف از عذاب د

  به موجب گناهان مختلف معذّب بودند.

   جهـیه و نتـخلاص

ر یک و بد مردم مسلمان و مردم غین بخش درباره اعمال نیمجموع آنچه در ااز 

  ر بدست آمد:یج زیمسلمان گفته شد نتا
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ک یک از سعادت و شقاوت، درجات و مراتبى دارد؛ نه اهل سعادت در ی. هر 1

ن مراتب و تفاوتها، درباره اهل بهشت به عنوان یاند و نه اهل شقاوت. ا درجه و مرتبه

  شود. ر مىیتعب» درکات«و درباره اهل جهنم به عنوان » درجات«

ست که همه اهل بهشت از اول به بهشت بروند؛ همچنان که همه اهل ین نی. چن2

ان یارى از بهشتیمانند. بس شه در جهنم باقى نمىیعنى براى همیستند؛ ین» خالد«جهنم 

ا آخرت یرزخ ار سختى از عذاب در بیآنگاه به بهشت خواهند رفت که دورانهاى بس

مان سالمى با خود ببرد، ید بداند که فرضاً ایعه بایک نفر مسلمان و شیتحمل کنند. 

تها بشود مراحل یا مرتکب فسقها و فجورها و ظلمها و جنایاگر خداى ناخواسته در دن

اناً موجب یش دارد و بعضى از گناهان، خطر بالاترى دارد و احیار سختى را در پیبس

  .خلود در آتش است

چ عملى را به منظور بالا رفتن یمان ندارند، طبعاً هی. افرادى که به خدا و آخرت ا3

ر و یدهند قهراً س ن منظور انجام نمىیدهند، و چون به ا به سوى خدا انجام نمى

رد؛ پس طبعاً آنها به سوى یگ سلوکى از آنها به سوى خدا و عالم آخرت صورت نمى

عنى به مقصدى که به سوى یرسند؛  روند و به بهشت نمى خدا و ملکوت خدا بالا نمى

  رسند. اند، نمى اند، به حکم آنکه نرفته آن نرفته

زه تقرّب به خدا انجام یمان دارند و اعمالى با انگی. افرادى که به خدا و آخرت ا4

د، عمل آنها مقبول درگاه الهى است و ت دارنیدهند و درکار خود خلوص ن مى

  ر مسلمان.یا غیابند اعم از آنکه مسلمان باشند ی استحقاق پاداش و بهشت مى

ر به قصد تقرّب به یمان دارند و عمل خیر مسلمانانى که به خدا و آخرت ای. غ5

اى یاند طبعاً از مزا بهره نکه از نعمت اسلام بىیدهند، به موجب ا خداوند انجام مى

ر آنها آن اندازه مقبول است یمانند؛ از اعمال خ ن برنامه الهى محروم مىیاستفاده از ا

که با برنامه الهى اسلام منطبق است؛ مانند انواع احسانها و خدمتها به خلق خدا. اما 

تها که از یک سلسله محرومیعبادات مجعوله که اساسى ندارد طبعا نامقبول است و 

  گردد. شود شامل حال آنها مى ل ناشى مىدستنارسى به برنامه کام

ک یر مسلمان، یا از غیر مقبول، اعم از آنکه از مسلمان صادر شود ی. عمل خ6

د. در رأس همه آن یسلسله آفتها دارد که ممکن است بعد عارض شود و آن را فاسد نما

ر یاعمال خر مسلمان یهذا اگر افرادى غیعلى است. یآفتها، جحود و عناد و کافر ماجرا

ق اسلام بر آنها عرضه یفراوانى به قصد تقرّب به خدا انجام دهند، اما وقتى که حقا

   ى را کنار بگذارند، تمام آن اعمالیجو قتیگردد تعصب و عناد بورزند و انصاف و حق



 عدل الهی         318

  1وم عاصفیح فى یکرماد اشتدت به الرّ  ر هبا و هدر استیخ

اگر مرتکب فسق و فجور شوند و به برنامه د واقعى یر اهل توحی. مسلمانان و سا7

امت خواهند بود و یانت کنند مستحقّ عذابهاى طولانى در برزخ و قیعملى الهى خ

گناه عمداً، براى ابد در عذاب یاناً به واسطه بعضى از گناهان، مانند قتل مؤمن بیاح

  باقى خواهند ماند.

ک یاناً براى خدا شرید و احمان ندارنیامت ایر افرادى که به خدا و قی. اعمال خ8

  انا رفع عذاب آنها خواهد بود.یف و احیقائلند موجب تخف

  ط قراردادى.ینى است نه شرایط واقعى و تکوی. سعادت و شقاوت تابع شرا9

ر را قبول یکند خداوند عمل صالح و خ اتى که دلالت مىیات و روای. آ10

ر و ینظر اسلام، عمل، آنگاه خست؛ از ید تنها ناظر به حسن فعلى اعمال نیفرما مى

گردد که از دو جهت حسن داشته باشد: جهت فعلى و جهت  صالح محسوب مى

  فاعلى.

ست، یا امامت مقبول نیکند اعمال منکران نبوت  اتى که دلالت مىیات و روای. آ11

ى که یناظر به آن است که آن انکارها از روى عناد و لجاج و تعصب باشد؛ اما انکارها

ر، مورد نظر یعدم اعتراف است و منشأ عدم اعتراف هم قصور است نه تقص صرفاً

مرجون لامر م، مستضعف و ین گونه منکران از نظر قرآن کریست. ایات نیات و روایآ

  روند. به شمار مى  اللّه

ت مردمى که به ین، اکثریل بو على و صدر المتألّهی. به نظر حکماء اسلام از قب12

ن اشخاصى اگر خداشناس نباشند یندارند قاصرند نه مقصر؛ چنقت اعتراف یحق

و اگر خداشناس باشند و  - هر چند به بهشت هم نخواهند رفت -معذّب نخواهند بود

ک عمل یبه معاد اعتقاد داشته باشند و عملى خالص قربۀ الى اللّه انجام دهند پاداش ن

شوند که مقصر باشند نه  ده مىیش را خواهند گرفت. تنها کسانى به شقاوت کشیخو

  قاصر.

ن، بمحمّد و ين، و الحقنا بالصّالحير و السّعادة، و توفّنا مسلمياللّهم اختم لنا بالخ

 ن.يآله الطّاهر
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