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 عربی پیشگامی ابوالفتوح رازی بر ابن
 در تصویر اختیار آدمی 

 منش رضا الهی

 ** احسان جندقی

شناسی در بین اندیشمندان  ل انسانمسائترین  جبر و اختیار همواره یکی از مهم چکیده:

عربی نیز مورد توجه بوده است.  له در مکتب عرفانی ابنئمسلمان بوده است. این مس

عربی در قرن هفتم هجری قمری در تصویر رابطۀ علم پیشین الهی و اختیار آدمی و  ابن

قدر و یا همان تابعیت علم نسبت به معلوم رویکردی نفی جبر با طرح نظریۀ سر 

رو که با رویکردی  متفاوت از اندیشۀ متکلمین را درپیش گرفته است. پژوهش پیش

های یکی از  ای انجام شده، از نسبت اندیشه توصیفی و براساس مطالعات کتابخانه

ی با مفسران شیعی قرآن مجید یعنی ابوالفتوح رازی متوفی قرن ششم هجری قمر

های این مفسر  های پژوهش براساس دیدگاه گوید. یافته عربی سخن می های ابن اندیشه

ویژه چگونگی تصویر ابتلا و امتحان آدمی با علم پیشین  های جبر و اختیار،  به در بحث

دهد که نه فقط بین دیدگاه او در نفی جبر از آدمی با نظریات مطرح در  الهی، نشان می

 عربی در اندیشۀ ارب وجود دارد، بلکه از پیشی گرفتن او بر ابنعربی تق مکتب ابن

 کند. عرفانی تبعیت علم از معلوم، حکایت می

عربی، جبرو اختیار، علم پیشین الهی، تبعیت علم از  ابوالفتوح رازی، ابن :ها کلیدواژه

  معلوم
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 مقدمه:
ن شیعی قرآن مجید یکی از مفسرا عنوان، به(554)متوفی: ابوالفتوح رازی  آرای؛ بررسی نخست اینکه

، و گسترش مکتب عرفانی او در قرن هفتم و هشتم دارای افکار .ق( 638ـ  560)عربی  از ابن پیشکه 

عرفانی در قرن پنج و شش هجری قمری  تواند دورنمایی از تحولات اندیشۀ عرفانی بوده است، می

تواند بیانگر بعُدی از  فتوح به قرآن میرا بدست دهد. شناخت انسان براساس رویکرد عرفانی ابوال

های ابوالفتوح رازی این  رو تصمیم دارد با تأکید بر دیدگاه عرفانی او باشد. پژوهش پیش آرای

ویژه، تفسیر ایشان بر قرآن، پیش از دیگران از افکار  سازد که آثار ابوالفتوح به حقیقت را روش

رسد برخورد او با صوفیان و سخنان آنان، با  نظر می که بهعرفانی و صوفیانه برخوردار است. چنان

لاف بسیاری خ. او بر(187: 1383)استادی، بسیاری از عالمان امامیه هم روزگارش تفاوتی آشکار دارد 

رَوضُ دهد. در  از عالمان شیعه، به معارف صوفیانه و برخی از مشاهیر تصوف، روی خوش نشان می
های از این تفسیر   سخنان صوفیانه کم نیست. ازجمله بخش یر القرآنالجِنان و رَوحُ الجَنان فی تفس

توان گفت این تفسیر، اولین تفسیر  آمده است. بنابراین می 1«اشارت»تصریح خود ابوالفتوح با لفظ به

ترین منبع موجود از آثار تألیفی امامیه باشد که از مطالب اشاری، و  رسمی شیعی و شاید قدیمی

 .(14:142 ، ج1384)جوادی، عرفانی و صوفیانه، برخوردار است  شاید بتوان گفت

 های علوم انسانی بوده ترین شاخه شناسی همواره یکی از مهم انسان همچنین باید توجه داشت که

ویژه تصویر جبر و  است. شناخت دقیق و جامع پیرامون چیستی، هویت و جایگاه انسان در هستی و به 

آن بسیار تأکید  این علم است که در قرآن مجید و  روایات اسلامی، به لمسائترین  اختیار از مهم

ترین بحث در انسان است  همواره مهم« خودشناسی» .(630و 570 و 574: 1393)رک: آمدی،  شده است

شناسی،  یا دون همت! تو خود را نمی»فرمایند:  می )ع(شود. امام صادق که موجب سعادت وی می

 ابوالفتوح نیز ضمن .(54: 10، ج1375)رک: ابوالفتوح رازی، هشت نفروشی نگر که خویشتن جز به ب

له خودشناسی ، در مسئ(409: 3، ج1393)رک: آمدی، ناشناختنی است  اینکه معتقد است ذات حق

 گوید:  می

اول در خود نگر تا خود را بشناسى تا خودشناسى تو را به حق رساند که: من عرف 
هرچه  2.را به عبودیت بشناس تا حق را به ربوبیت بشناسىنفسه فقد عرف ربه، خود 
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این  خود را بِه نشناسى او را بِه شناسى که: اعرفکم بنفسه اعرفکم بربه، هرچند در
  .( 92: 17، ج1393رک: آمدی، ) تر باشى تر باشى در آن معرفت غریق شناخت غریق

ترین  له جبرو اختیار یکی از مهممقدمۀ باید افزود این است که، مسئو نکتۀ دیگری که در 

شناسی است که نسبت به آن  های مطرح در بین اندیشمندان مسلمان در حوزۀ مباحث انسان بحث

های مختلف هرکدام  ه شده و دیدگاهارائهای گوناگونی براساس مبانی فکری مختلف،  پاسخ

های عرفانی پیرامون این  ندیشهگر و برخاسته از مبانی متفاوت است. یکی از این مبانی ا حکایت

عربی تبلور یافته است.  ابن« تابعیت علم نسبت به معلوم»یا همان « سر قدر»له است که در نظریۀ مسئ

له جبر و اختیار نسبت اندیشۀ او و بررسی نظر ابوالفتوح رازی در مسئ رو تصمیم دارد با پیش  پژوهش

قضاوت بنشیند. در   را به« الم از معلومتبعیت ع»عربی در این موضوع را تحت عنوان  نظریۀ ابن

و اختیار در آدمی، بحث از فطرت و تحلیل چگونگی طبیعت او و نیز بحث  بررسی چگونگی جبر

 تغییرپذیری طبیعت انسانی نقش مقدمی دارد.

 فطرت و طبیعت انسان
 «ستا« شق»شکافتن باشد و ابتداى خلق کردن، و نیز خمیر سرشتن و اصل هر سه « فَطر»اصل »

 لمسائاز و یا فطرت  3. طبیعت(418: 7، ج1409؛ رک: خلیل بن احمد، 255: 15، ج 1375)ابوالفتوح رازی، 

  ار نظریه در این مورد اشاره نمود:توان به چه شناسی است. درصورت کلی می اساسی انسان

 4.در یک نگاه طبیعت و فطرت انسان شر و پلید است .1

تواند باشد که  له به این معنا میو پاک است، این مسئها خیر  ت آدمدر نظر مقابل، طبیع .2

 ی گرایش به خوبی و نیکی دارند.صورت طبیع ها به همه آدم

صورت مطلق خیر و یا شر دانست بلکه طبیعت  توان طبیعت انسانی را به در نگاه سوم نمی .3

 هم در میانه این دو قراردارد. برخی خیر و برخی شر و طبیعت برخی دیگر

توان هیچ  اه بسیاری از فیلسوفان مسلمان همانند دیدگاه ارسطو، این است که نمیاما دیدگ .4

 یک از خیر یا شر را برای انسان طبیعی دانست.

ها متغیرند و امر متغیر طبیعی نیست، گرچه مخالف طبیعت هم نیست، و این امکان  چون آن 

به خیر و یا شر بودن در حالت  وجود دارد که هر دو طبیعت را بپذیرند. یعنی طبیعت انسان نسبت

. منشأ این (36: 1356)ارسطو، تواند واجد تمایلات متضاد اخلاقی شود  اولیه خنثی است، ولی می
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صورت فطری از تمام خلقیات از فضایل و رذایل خالی است و در  تمایلات یا این است که نفس به

ناگون را براساس ساحات وجودی ها تنها قوه و قابلیت محض است یا این تمایلات گو برابر آن

انسان تفسیر کنیم، به این معنی که ساحتی به خیر و ساحتی به شر گرایش دارد. چنانکه برخی از 

. بنابراین شر از وسوسۀ (80: 1394پور،  یمهد)دانند  و روح را منشأ خیر می 5عرفا نفس را منشأ شر

خود اقتضای شر ندارد و درصورت جهل خودی  شود و طبیعت انسان، به شیطان در آدمی ایجاد می

نویسد: طاغوت هر کسى  عنوان نمونه می ممکن است پذیرای وسوسۀ شیطانی شود. ابوالفتوح نیز به

، 1375( )ابوالفتوح رازی، 53یوسف: ) «إنَِّ النَّفْسَ لَأمََّارَةٌ بِالسُّوءِ»نفس  او است، در استناد به قوله تعالى: 

 (.415: 3ج

گرچه  6،درآمد و درون زمان قرار گرفت وسوسۀ شیطان، از جاودانگی و بهشت بهانسان، با 

ها دارای پلیدی و شرارت  آدم یعنی انسان براساس روایت پولس از مسیحیت: براثر گناه نخستین، بنی

همۀ آدمیان اما از نظر قرآن،  7.(22، اول قرنتیان، آیه نیز؛ 21ـ  12)کتاب مقدس، رساله به رمیان، آیه ذاتی شدند 

فِطْرَتَ اللَّهِ الَّتِي ».  (65: 15، ج1375)رک: ابوالفتوح رازی، اند  بر فطرت الهی هستند و خلیفۀ خدا در زمین

کلّ مولود يولد »که او فرمود:  )ص(. ابوالفتوح با استشهاد به حدیث رسول(30روم:) «فَطَرَ النَّاسَ عَلَيْها

 ،«ينصّرانه و يمجّسانه کما تنتج البهيمة هل تحسّون فيها من جدعاءعلى الفطرة فابواه يهوّدانه و 

 گفت:
هر مولود و فرزند که زاید]ه شود[ بر فطرت الهی زاید]ه شود[، مادر و پدر او را جهود 

کنند، یعنى خداى تعالى او را در اصل خلقت گبر و جهود و ترسا  و ترسا و گبر می
اى زاید گوش بریده نباشد، بلکه صاحبش  که چهارپای بچهنیافریده است، چنان

 (.243: 19ج؛ 255: 15، ج1375)ابوالفتوح رازی،  برد گوشش را برای علامت می

)رک: او معتقد است؛ جمله مردمان در وقت خلقت بر فطرت اسلام و ایمان صحیح باشند 

 .(244: 19، ج1375ابوالفتوح رازی، 

پس از آن به دخول شبهات و قلّت فکر و نظر و دعوت مادر و پدر، و حب نشوت و 
 (.116: 10)ابوالفتوح رازی، جعادت تقلید و مانند این اسباب کافر شده باشند 

گونه که در عرفان ها در مرحلۀ آفرینش و تکوین، یا آن براساس دیدگاه ابوالفتوح رازی  انسان

اند و پس  آفریده شده 8در قوس نزول، همگی بر فطرت الهی و کاملشود  عربی مطرح می نظری ابن
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فریبد و یا براساس  آید و ایشان را از دین و فطرت صحیح خویش می از آن شیطان است که می

)رک: ابوالفتوح  شوند ها دچار انحراف می عربی، در قوس صعود است که انسان شناسی ابناصطلاح

راثر باند، زمانی که  همۀ در قوس نزول بر فطرت الهی آفریده شده . حتی ازآنجاکه(256: 15جرازی، 

شوند چنانچه بازآیند و رجوع کنند این باز  فریب شیطان از دین و فطرت صحیح خود خارج می

حق نبوده تا  آمدن و رجوع به اصل و فطرت است، بنابراین در پاسخ این شبهه که انسان گناهکار بر

گان دایشان ]فریب خور اند نویسد؛ برخی پرسیده ابوالفتوح می (،158 اعراف:: آیه )رکرجوع کند 

کل نویسد؛  ابوالفتوح میشیطان و کافران[ هرگز برحق نبودند، پس چگونه گفت: لعََلَّهمُْ یرَجْعُِونَ؟ 

شود، چون از آن برود باز آمدنش با آن  همه کس بر فطرت الهی متولد میمولود يولد على فطرة 

 .(453: 8، ج1375)ابوالفتوح رازی، رجوع باشد 

ز اهمیت فراوان است و ائشرافت و کمال انسانی در قوس نزول از نکاتی است که نزد عارفان ح

فص »عربی در  شناسی عرفانی است. ابن معنای نادیده گرفتن ارکان و مبانی انسانغفلت از آن به

ه النشأة الانسانية بكمالها روحاً و اعلم أن هذ» :کند به جایگاه وجودی انسان اشاره می «یونس

عربی در ادامه این فص توضیح  ، ابن(167: 1400عربی،  )ابن 9«جسماً و نفساً خلقها الله على صورته

لحاظ ذات و عین خود قابل مذمت نیست. ذم و سرزنش، تنها به قلمرو فعل انسان دهد؛ انسان به می

. بنابراین بحث (168: 1400عربی،  )ابنمربوط است و فعل انسان عین او نیست، سخن ما در عین او است 

افعال انسان و هرچه مربوط به آن است یعنی اوامر، نواهی، تکالیف، شرایع، حسن و قبح، مدح و ذم 

 . (70: 1384)رک: حکمت، . همه در قوس صعود و سیر تکاملی انسان قابل طرح است و ..

 تغییرپذیری طبیعت انسان
شود امکان تغییرپذیری طبیعت و خلق و خوی انسان و تربیت و  بحث مهمی که در اینجا مطرح می

 تهذیب آن است. موضوع امکان یا عدم امکان تغییرپذیری خلقیات آدمی و اکتسابی و یا

شناسی  انسانل مسائترین  کند که از مهم و اختیار را مطرح می ها، موضوع جبر غیراکتسابی بودن آن

. جبرگرایان و 1: صورت کلی دو نظریه وجود دارد مختار یا مجبور بودن انسان به است. درباره

. 1 :دان اختیارگرایان که خود شامل دو گروه ؛اند ل به مُوجَبیّت علِیّ افراطیمجبره که قائ

 [
 D

ow
nl

oa
de

d 
fr

om
 e

rf
an

m
ag

.ir
 o

n 
20

25
-1

2-
31

 ]
 

                             5 / 21

http://erfanmag.ir/article-1-1170-fa.html


 وسوم / شماره بیستسال دوازدهم /پژوهشنامه عرفان/ دو فصلنامه                                                                                     54

 

فرض دو گروه اول برخلاف گروه سوم، لان به موجبیت علیّ معتدل. پیشقائ .2اختیارگرایان مطلق، 

  ناسازگاری اختیار با موجبیت علی است.

برای جبرگرایی سه معنی ذکر شده است؛ جبر فلسفی، جبر طبیعی و جبر کلامی. جبر فلسفی 

الوجود   اش ضروری الوجودی با تحقق علت تامه ها مانند هر ممکن ها و افعال انسان یعنی انتخاب

ای از  ها معلول مجموعه . جبر طبیعی، یعنی تصمیمات و افعال انسان(128: 1376)مصباح، شوند  می

. جبرگرایی کلامی هم یعنی (131: 1376)مصباح، عوامل طبیعی، محیطی، وراثتی و ژنتیکی است 

ها،  ، تمامی اراده«قضا و قدر الهی»و « ق الهیعلم مطل»، «قدرت مطلق الهی»براساس سه آموزۀ 

)مصباح، ها به حکم قدرت و علم پیشینی و ارادۀ ازلی خدا معین و مقدر است  ها و افعال انسان انتخاب

1376 :134). 

 جبر و اختیار و علم الهی
 نویسد: ابوالفتوح رازی می

کنیم از آنکه افعال ماست و تصرفات ما، همه به واسطۀ ملک اوست، و  هرچه ما مى
اگر او نخواهد ما نتوانیم کردن، بدان معنى که ]اگر[ او آلت ندهد و تمکین نکند، و 

، مشیت خداى تعالى تعلق دارد به جمله افعال، که او هیچ (10/49)قوله: إلَِّا ما شاءَ اللَّهُ 
: 10، ج1375)ابوالفتوح رازی،  ود، مگر اینکه  آن را اراده کرده باشدش انجام نمی یفعل

156). 

گونه که  . فعل ما همان(83: 1، ج 1375)ابوالفتوح رازی، اعانت حق نباشد درواقع همۀ افعال انسان بى

شود. این همان مبنای  تر به حق نسبت داده می شود، به نحو شدیدتر و درست به ما نسبت داده می

. (134: 3تا، ج عربی، بی )رک: ابندهند  عرفانی است که عارفان فعل را هم به عبد و هم به حق نسبت می

شود، فعل نیز دارای نسبت  ن عبد نسبت داده میعنواالبته در این مبنا به همان میزان که وجود به ما به

است. یعنی هرمقدار که وجود انسان مستقل است در فعل نیز همان مقدار استقلال دارد. بدیهی است 

که در نگاه عرفانی وجود انسان دارای استقلالی نیست و وجود او متکی به حق و درواقع مظهر و 

؛ 121: 5ج ؛169: 3، ج1375)رک: ابوالفتوح رازی، قلالی ندارد تجلی حق است. بنابراین فعل انسان نیز است

عربی انسان در افعالش مختار است زیرا جبر با  ویژه در مکتب ابن . در نگاه عرفانی و به(124: 10ج

 :گوید . ابوالفتوح می(42: 1تا، ج عربی، بی )رک: ابنتکلیف و حکمت الهی سازگار نیست 
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را به جبر حمل بتواند کردن بر اسلام و انجام  خواست همه درواقع اگر خداى می
تکلیف و لکن حکمت در تکلیف راه ندهد چنین کردن، و این چنان است که گفت: 

، اگر ما خواهیم هر نفسى را هدى دهیم (13)سجده:  وَ لوَْ شِئْنا لَآتَيْنا کلَُّ نَفسٍْ هُداها

که مناقض و منافى  کند براى آن یعنى مشیت جبر براند، ولکن خداوند جبر نمی
 (.409: 6، ج1375)ابوالفتوح رازی، حکمت او باشد 

دهد تعلق  از نظر اندیشمندان مسلمان، ارادۀ تکوینى خداوند بر همۀ آنچه که در جهان رخ مى

آید که  له تفویض پیش مى، بشر در فعل خود مستقل است و مسئصورت این گیرد؛ زیرا در غیر مى

. نگاه ابوالفتوح در بحث (412: 3، ج1375ابوالفتوح رازی، )ابوالفتوح رازی با این دیدگاه مخالف است 

جبر و اختیار مستند به آیات و روایاتی است که برخی از اندیشمندان مسلمان برای رد دیدگاه 

و برای مشاهده روایات در این زمینه  (و ... 29یر:؛ تکو100یونس: )رک: کنند  معتزله و مفوضه برآن استناد می

توان تشکیک  . بنابراین در گسترۀ ارادۀ حق نمى، باب نفی الجبر و التفویض(449: 1430بابویه،  رک: ابن

مورد  له دیگری که در بحث جبر وجود دارد، درنار مشکل اراده و مشیت خداوند مسئکرد. در ک

ها فعل  اپذیر است، بنابراین باید معلوم خداوند که یکی از آنعلم خداوند است. علم خداوند خطان

صورت، باید با حفظ گستردگى اراده و علم خدا، مشکل جبر را  این ها است صحیح باشد. در انسان

 . (13/25: 1384)سبحانی، حل نمود 

 عربی نقش تابعیت علم از معلوم  در نفی جبر در نگاه ابن
شناختی خود، در پی حل این مشکل برآمده  براساس مبانی هستیعنوان یک عارف عربی به ابن

گوید که  ای از وجود و ثبوت پیشینی موجودات در علم الهی سخن می او نخست از نحوه .1است. 

عربی و  همچنین از نگاه ابن .2. (280: 3تا، ج عربی، بی )ابن 10شود از آن یاد می« اعیان ثابته»با عنوان 

ها را با فیض خود )اعم از فیض  تعالی آن گیرند بلکه حق مکتبش اعیان ثابته متعلق جعل قرار نمی

 .3. (87: 1382؛ قیصری، 55: 2ا، جت عربی، بی )ابندارد  اقدس و مقدس( در صقع ربوبی و خلقی اظهار می

نیست؛ بدین معنی  ی بیش از اقتضائات خود اشیاا چیزتعالی به اشیعربی معتقد است که علم حق ابن

کس را  . خدا هیچ(96: 1400؛ قیصری، 182: 4، جتا عربی، بی )ابنکه علم او در این مرتبه، تابع معلوم است 

شناسد سپس  ها می کند. او تنها ممکنات یا همان اعیان را در ازلیت آن مجبور به انجام کاری نمی

کند، درخت  سازد. خدا درخت گلابی را درخت گلابی نمی متحقق می که هستند، ها را آنچنان ن آ
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ها را مؤمن یا کافر  آورد. خدا انسان گلابی همان است که هست، حق تنها آن را به وجود می

کند چون انسان از ازل ایمان یا کفرش ثابت بوده است، خدا تنها رحمت خود را به عین انسانی  نمی

له و در عربی در این مسئ ن آشکار شود. ابنتا ایمان و کفر پنها (536 :1390)چیتیک،  کند اعطا می

کند؛ خداوند آنچه از    ، دیدگاه عرفانی خود را چنین بیان می(29ق: ) «ما يبَدَّلُ الْقَوْلُ لَدَی» تفسیر آیه:

پیدا دهند. بنابراین آنچه وجود    داند همان چیزی است که معلومات به او می   بندگان در ازل می

جا است که خدا بر بندگان حجت  کند همان چیزی است که خود معلوم آن را دارد. از همین   می

شود جز با علم خدا صادر   ... آنچه از انسان صادر می (149انعام: ) «لِلّهِ الحُْجَّةُ الْبَالِغَةُفَ»: بالغه دارد

رو این لوم از آن برخوردار است. ازاینگیرد که آن مع   شود و علم او هم به همان چیزی تعلق می  نمی

شود. رضا همان اراده است ...   درست می (7زمر: )« وَلاَ يرَضَْى لِعِبَادِهِ الْكفُْرَ»سخن خداوند متعال که 

 نویسد: . همچنین او می(182: 4تا، ج عربی، بی )ابن

و  (23انببیا: ) ونَإنما فعل بک في وجودک ما کنت عليه في ثبوتک، لهذا قال وَهمُْ يُسأَْلُ

قد أطّلعهم الله عند ذلک علي ما کانوا عليه. و إن علمه ما تعلقّ بهم إلاّ بحسب ما هم 

عليه، فيعرفون إذا سأُلُوا أنّه ـ تعالي ـ ما حكم فيهم إلاّ بما کانوا عليه، و إذا سألوا و هم 

 .(240: 4تا، ج عربی، بی )ابن (149انعام: ) يشهدون اعترفوا فيصدق قوله فلَِلّهِ الحْجَُّةُ الْباَلغَِةُ

دهد براساس عین ثابت او است. هر عینی که کفر    عربی آنچه خدا به انسان می نظر ابنبنابراین؛ به

دهد. خدا از    دهد و اگر ایمان را اقتضا کند، ایمان را به او می   را اقتضا کند، خدا کفر را به او می

وم همین دهد. معنی تبعیت علم از معل   بت بنده، چیزی به او نمیخود و برخلاف اقتضای عین ثا

دهند،    از وجود خارجی خود، به حق می پیشدر عین ثابت و  است؛ یعنی آنچه را هر شیئی

سازد    کند و در خارج محقق می   ها را اجابت می اش این خواسته تعالی هم براساس رحمت واسعه حق

صورت جبری به فاعل استناد یابد )مانند فعل  که اگر فعل، به دهد چنان   ها می و وجود خارجی به آن

صورت اختیاری باشد نیز به همان  گیرد و اگر به یک سنگ( علم حق نیز به همان نحو به آن تعلق می

. انسان بدون اراده و اختیار دیگر انسان نیست و با (288: 1387)رحیمیان، گیرد  نحو اختیاری تعلق می

و اختیار ذاتی انسان است و حتی عین  عبارتی، ارادهم ناسازگار است. بهحکمت خدا ه تکلیف و

ها در عین ثابت انسان وجود دارد و خداوند نیز به ثابت انسان نیز با اراده و اختیار است، یعنی این
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معلوم دهد. این نظریه همان نظریۀ مشهور سرّ قدر یا تابعیت علم نسبت به    ها وجود خارجی می آن

  11(.18: 4ج؛ 405: 1تا، ج عربی، بی )رک: ابنعربی است  ابن

 تصویر تابعیت علم از معلوم در اندیشۀ ابوالفتوح
« اِمتحان»و « اِبتِلا»له وح رازی باید دیدگاه ایشان در مسئو اختیار از نگاه ابوالفت له جبربرای حل مسئ

را مورد بررسی قرارداد. او در مواضع مختلفی از تفسیر خویش بر گره خوردن بحث ابتلا و امتحان 

. او (و... 371:  3ج؛ 138: 2، ج1375)رک: ابوالفتوح رازی، کند  با تکلیف، اوامر و نواهی و ... ، تأکید می

مایش است، و حقیقت آن بر خداى تعالى روا نباشد، بر ، امتحان و اختبار و آز«ابتلا»گوید؛ معنى  می

تعالى او را کسى روا بود که چیزى نداند تا بداند، ولکن چون تکلیف صورت امتحان دارد، حق

 خواند. امتحان و ابتلا می

 نویسد: ، می(140عمران: آل) «وَ لِيَعْلَمَ اللَّهُ الَّذِينَ آمَنُوا» او در تفسیر آیه:

کسی از شما مؤمن  ست که خداى تعالى این براى آن کرد تا بداند چهظاهر آیت آن ا
که است، و معنى آن است که: خداى تعالى معاملۀ آنان کرد ]که نداند[ تا بداند، چنان

  (.85: 5، ج1375)ابوالفتوح رازی،  (2ملک: ) «خلََقَ الْموَتَْ وَ الحَْياةَ لِيَبْلوَُکمُْ»گفت: 

کند؛ حقیقت ابتلا بر خدای روا نباشد چرا که او عالم  تصریح می الجنانتفسیر روض نویسندۀ 

تعالى در تکلیف، معامله غیراز آنکه حق کند که نداند تا بداند، به الذّات است و امتحان کسی می

کند که امتحان کنند تا آنچه ندانند، بدانند، بنابراین صورت صورت امتحان دارد و معنى  آنان مى

 . (118: 8، ج1375، رازی لفتوح)ابواتکلیف 

کند و  مناسبت بحث ابتلا و امتحان را مطرح میبه (144بقره: )همچنین در تفسیر آیۀ تغییر قبله 

کیست که تبعت تو   نویسد؛ ظاهر آیت آن است که: ما قبله براى آن بگردانیدیم تا بدانیم که می

فرق بگذاریم میان دوست و دشمن و  [ خواهد کرد، از آنکه بر خواهد گشتن، یعنى تا)ص(]محمد

له این است که؛ این آیۀ جارى ئموافق و منافق، اما این بر عالم الذاّت روا نباشد. جواب از این مس

مجراى آیاتى است که متضمنّ است لفظ ابتلا و امتحان است، ... و امثال این آیات بسیار است. و 

صورت تکلیف صورت امتحان و آزمایش  جواب از همه یکى بود، و آن است که: خداى تعالى

وسیلۀ آزمایش بداند.  نهاد و با مکلّفان معامله آنان کرد که کسى را آزماید که چیزى نداند تا به
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مورد و به این لفظ بیاورد، این تعالى دراینچون صورت این بود، و اگرچه معنى نه این بود، حق

، اختبار و امتحان است، و آن را علم خواند وجهى است. و وجهى دیگر آن است که: مراد به لفظ

براى آن که در شاهد سبب علم باشد و عند آن علم حاصل شود یکى را از ما، پس بر سبیل توسّع او 

 الّا لعلمنا،جاى آن بنهاد، و معنى راجع بود عند تحقیق با جواب اوّل. وجهى دیگر آن است که: را به

که متابعت رسول کند از سر ایمان، و کیست که در آن منافق  الّا براى آنکه ما دانستیم که کیست

باشد پس مرتد شود، و معنى آن بود که: در سابق علم ما رفته بود که تحویل قبله سبب هدایت 

فَلمَِ »: که گفتقومى باشد و سبب ضلالت قومى، و عرب لفظ مستقبل به جاى ماضى بنهد، چنان

...، و المعنى فلم قتلتم انبیاء اللّه، براى آنکه در عهد رسول پیغامبرانى  (91یقره: ) «تَقْتُلُونَ أَنْبِياءَ اللَّهِ

نبودند که جهودان ایشان را بکشتندى ... پس قدیم تعالى تحویل قبله سبب ظهور نفاق جماعتى 

 «كُمْ بِنهَرٍَإنَِّ اللَّهَ مبُْتَلِي»که آن آب که قوم طالوت را سبب امتحان کرد فی قوله: منافقان کرد، چنان

...، تا منافقان که در دل نفاق دارند از مؤمنان مخلص جدا شوند، چه مصالح بسیار در ( 249بقره: )

ما أَنْتُمْ عَلَيْهِ حَتَّى يَمِيزَ   ما کانَ اللَّهُ لِيَذَرَ الْمُؤْمِنيِنَ علَى»که گفت: تکلیف، به این تعلّق دارد، چنان

 .(204: 2، ج1375)ابوالفتوح رازی،  (179عمران: آل) «الْخَبِيثَ مِنَ الطَّيِّبِ

ای دلالت دارند که خداوند برای آگاهی از  گونه ابوالفتوح در تفسیر و تحلیل آیاتی که به

های دارد که پیشگامی او را  دهد اشاره های گوناگون را قرار داده و ابتلا می وضعیت بندگان امتحان

عربی قول به اینکه تعلق  دهد. از نگاه ابن علم از معلوم خبر می عربی در قول به تبعیت ابن نسبت به 

شود به اعتبار سالبه به انتفاء موضوع از اساس باطل  علم پیشین الهی به افعال بندگان موجب جبر می

آن است که معلومی در کار باشد و از اساس ضمانت صحت یک  است. زیرا وجود علم مترتب بر

خود انطباق کامل داشته باشد. پس اگر معلوم از نظر رتبی بر علم تقدم علم آن است که با معلوم 

خواهد  یابد. ابوالفتوح معتقد است خداوند به آنچه اکنون می واقع علمی تحقق نمی نداشته باشد، به

ای تعلق گرفته که آن  همان گونه  اتفاق بیفتد از پیش علم دارد اما علم پیشین الهی نیز به معلوم به

ای خاص جعل کرده پس  گونه الامر علم چنین است نه اینکه خداوند معلوم را بهدر نفسمعلوم 

، و علم و عالمى ء سيوجد علم بوجوده اذا وجد فانّ العلم بانّ الشّىنویسد؛  گونه شده است. او می آن
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؛ 89: 5، ج1375، رازی )ابوالفتوح12،تعلّق دارد بمعلوم على ما هو به و جعل معلوم نکند على ما هو به

  .(185: 9، ج1375، رازی همچنین رک: ابوالفتوح

 ابوالفتوح یشینۀ قول به اعیان ثابته در آرایپ
چگونگی وجود موجودات عالم و نسبت آن با وجود خدا و چیستی این موجودات یکی از 

توجه  های دیرین اندیشمندان مسلمان و حتی بسیاری از فلاسفه پیش از اسلام بوده است. باید دغدغه

له چگونگی علم خداوند به مخلوقات پیش از ایجاد و ئله ارتباط تنگاتنگی با مسئداشت که این مس

شود. نظریات مشهور و گوناگونی دراین زمینه مطرح  له جبر و اختیار مطرح میئخلق دارد که در مس

عیان ثابته است. ها نظریۀ مُثل افلاطونی، صور مرتسمه، ثابتات ازلی و ا شده است که مشهورترین آن

هرکدام از این نظریات جداگانه توسط فلاسفه، متکلمین و عرفا مطرح و مورد حمایت و بررسی 

نوعی در پاسخ و  توان نظریۀ ماهیت، چگونگی و نسبت آن با وجود را نیز به اند و حتی می قرار گرفته

 ه علم الهی به مخلوقات پیش از خلق دانست.ئیا در نسبت با مسأ

لم پیشین خداوندی یا تعلق علم او به معدوم پیش از آفرینش، تناقض و محذوری است انکار ع

که اندیشمندان مسلمان را به طرح نظریاتی که پیش از این به آن اشاره شد واداشته است. پاسخ 

له را باید در بحث اعیان ثابته دنبال نمود. قونوی در نصوص عربی به این مسئ ب عرفان نظری ابنمکت

نامند در اصطلاح دیگران ماهیت، معلوم معدوم،  الله اعیان ثابته می آنچه محققین از اهل»وید: گ می

 .(81: 1382؛ همچنین رک: قیصری، 74: 1362)قونوی، « ثابت و مانند آن نامیده ءشی

توان برای ممکنات قبل از ایجاد نوعی شیئت و ثبوت  که خواهد آمد، می از نگاه ابوالفتوح چنان

شد و نظر مختار او را در تبین چگونگی وجود موجودات عالم پیش از خلق و چگونگی علم ل قائ

از منظر ایشان « شیء»خداوند به ماهیات ممکنه را باید درواقع در تفسیر آیات مرتبط با اصطلاح 

ء، آن باشد که صحیح بود که بدانند و از او  بدان که شى» :گوید جستجو نمود. شیخ ابوالفتوح می

ابوالفتوح در . (13/62: 1375)ابوالفتوح رازی، « لفظ شامل بود موجود و معدوم ]را[ر دهند. و این خب

نویسد؛ که زلزلۀ قیامت  ، می(1حج: ) «ءٌ عَظِيمٌ إنَِّ زَلْزَلَةَ السَّاعَةِ شَيْ»استناد به آیۀ نخست سورۀ حج 

ء خوانند براى آنکه  علوم را شىچیزى عظیم خواهد بود. ... و در آیت دلیل است بر آنکه معدوم م

نین . اینچ(295: 13، ج1375)ابوالفتوح رازی،  ء خواند اکنون آن معدوم است، و امر معدوم را خداى شى
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رسد که نظریه شیء دانستن معدوم معلوم تأییدی بر دیدگاه پیروان نظریۀ تقدم علم بر  به نظر می

لان تقدم اراده بر علم )دیدگاه مورد تأیید اشاعره و قائاراده )یعنی همان دیدگاه معتزله( دربرابر 

. ابوالفتوح رازی همچنین با استشهاد به (6: 8، ج1375)رک: ابوالفتوح رازی، رود  شمار میمجبره( به

إِنَّمَا »و  (40نحل:) «إِنَّمَا قَوْلُنَا لشَِيءٍْ إِذَا أَرَدْنَاهُ أنَ نَّقُولَ لهَُ کُن فَيَكُونُ» :آیات ایجاد عالم یعنی آیات

گیرد که امور معدوم معلوم،  چنین نتیجه می (82)یس: «أَمْرُهُ إِذَا أَرَادَ شَيْئًا أنَْ يقَُولَ لهَُ کنُْ فَيَكُونُ

 :گوید شوند و می شیء محسوب می

طاعنانى که طعن زدند و گفتند از دو بیرون نباشد یا مقدور را در حال عدم گوید: 
ر در حال وجود گوید، موجود را گفتن بباش وجهى ندارد، کُنْ، یا در حال وجود، اگ

 (.36: 12، ج1375)ابوالفتوح رازی،  و اگر معدوم باشد خطاب حکیم با معدوم نیکو نباشد

الهی قرار گیرند « کن»ای شیئیت، ثبوت و تقرر برخوردار هستند تا مخاطب  بنابراین اشیا از نحوه

)رک: ابوالفتوح و موجود شوند، بنابراین باید گفت شیء بودن اعم از موجود یا معدوم بودن است 

 .(378: 6، ج1375رازی، 

ست اعم از موجود و معدوم، و درنتیجه باید تأکید کرد که از نظر ابوالفتوح رازی شیء امری ا

کند. وجود نسبت به شیء  الوجود یا حق است که وجود را بر ماهیات ممکنه عارض می این واجب

منزلۀ عرض است نسبت به موضوع و با از بین رفتن موجود یا همان  و عین یا همان ماهیات ممکنه به

که با از بین رفتن عرض، مچنانرود. ه عرض و فنای وجود یا یا همان معروض، عین از میان نمی

توان به شیء که  . از اینجا است که می(339: 8، ج 1375)رک: ابوالفتوح رازی، رود  موضوع از بین نمی

، 1375)رک: ابوالفتوح رازی، اعم از موجود و معدوم است اشاره کرد و آن را مورد خطاب قرار داد 

گیرد. وجود زاید بر  معدوم معلوم تعلق می تعالی تنها به عروض وجود بر، و فعل حق(36: 12ج

موجود است و شیء که استحقاق وجود پیدا کردن و خلق شدن را دارد یعنی عین به معنای ماهیت، 

ها که تنها به  دارای شیئیتی اعم از موجود و معدوم است. اثر فعل حق، نه به ذات و چگونگی آن

الوجود )عین یا ماهیت به همراه وجود  نای شیء لهمعموجود به.13.گیرد ها تعلق می موجود کردن آن

عارض شده( است و اگر بگوییم وجود موجود است، به این معنا خواهد بود که تصور کنیم وجود 

شود که آن چیز موجود است یا  چیزی است که دارای وجود است، بنابراین این اشکال مطرح می

 14.دمعدوم؟ که منجر به تسلسل خواهد ش
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خودداری ابوالفتوح از کاربرد اصطلاحات مورد استفاده معتزله در بحث شیئیت و ثبوت باوجود 

توان انکار نمود، همچنین بحث از  و نظریۀ حال، اما تأثیرپذیری ابوالفتوح از مباحث معتزله را نمی

وح و های با اندیشه ابوالفت مرتسمه نیز دارای مشابهت ماهیات و امور ممکنه در فلسفه اسلامی و صور

نوعی باید آن را ادامه این مباحث  ترین مباحث به این نظریات که به معتزله است. اما یکی از شبیه

 ت.عربی اس دانست نظریۀ اعیان ثابته در مکتب ابن

کار عربی به اصطلاح اعیان ثابته مانند بسیاری دیگر از اصطلاحات عرفانی نخستین بار توسط ابن

عین در اینجا به معنای حقیقت و ذات و یا همان ماهیت موجودات (. 270: 1375)جهانگیری، رفته است 

عربی مخالف نظریۀ ثابتات ازلی معتزله ممکنه و مقصود از ثبوت، تقرر آن در علم الهی است. ابن

. اما تأثیرپذیری او از (211: 4، جتا عربی، بی )رک: ابنکند  بوده و انتقاداتی به این نظریه مطرح می

های معتزلی، به تصریح خودش وجود داشته  یه به آنچه ابوالفتوح مطرح نموده و دیدگاهنظریات شب

که آمد، بحث علم پیشین  . درهرصورت چنان( 211: 4؛ ج46: 3؛ ج232: 2؛ ج732: 1تا، ج عربی، بی )ابناست 

توان  بنابراین می و اختیار در پیوند است. له جبرعربی به مسئ پاسخ ابوالفتوح و ابنالهی و اعیان ثابته با 

عربی در حل  تواند بسان ابن ادعا کرد که ابوالفتوح نیز با نوعی پذیرش قول به اعیان ثابته می

عربی دست یافته باشد که        چگونگی جمع علم سابق خداوندی و اختیار آدمی، به راه حل شبیه به ابن

 ی دفاع نمود.عرب توان از قدمت دیدگاه ابوالفتوح بر ابن صورت می این در

 اضلال بندگان و تابعیت علم از معلوم
هلاک بود، ... او پس از ذکر معانی اضلال « ضلال»براساس دیدگاه ابوالفتوح باید دانست که؛ اصل 

که در وجوه هدایت، کند، چناندرنهایت یکی از معانی این واژه را؛ اذهاب از راه بهشت ذکر می

شود . حال زمانی که گفته می(179: 1، ج1375، رازی )ابوالفتوحیکى هدایت به راه بهشت و ثواب است 

معنی اینکه او را گمراه کرده است؟ براساس تفسیر ابوالفتوح  کرد آیا به« اضلال»خداوند کسی را 

أفلس القاضي فلانا اذا م گویند: را وجوهى باشد؛ یکى از آن به معنى حک« افعل»رازی باید گفت؛ 

، قاضى فلان کس را مفلس بکرد، معنى آن باشد که حکم بکرد به افلاس او و دگر حكم بافلاسه

معنى ، یعنى نامش نهادم و کافر و فاسقش خواندم، دگر بهاکفرته و افسقتهکه: معنى تسمیت، چنانبه

کس شتر . و ما دانیم که هیچاى وجده ضالاّوجدان ]یافتن[ او بر آن صفت، یقال: اضل فلان بعیره، 
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گم نکند، و لکن از او گم شود، دگر به معنى ترک تعهّد و تخلیت از میان او و میان آن فعل که در 

. و افسد زرعه إذا خلّاه من السّقى و العمارةکه گویند؛ وى باشد تا عند آن ضلال حاصل شود، چنان

سیاه شود، گویند: افسد ذهبه، و آن افساد نه او کرده هرکسى که زرى مشکوک دارد بر آتش نهد 

باشد، آن خود در زر بوده باشد، ولکن به فعل او ظاهر شده باشد. این جمله وجوه روا بود که با 

فامّا، به معنى خلق ضلال در او یا منع او از ایمان یا دعوت به اضلال یا به د. خداى تعالى اضافت کنن

ـ جل جلاله ـ از   خداى تعالى روا نباشد، براى آن که قبیح است، و خداى طریق تلبیس ادلت، این بر

لیف و امر و نهی خدا و و ازآنجاکه تک(. 180: 1، ج 1375، رازی )ابوالفتوح فعل قبیح منزه و متعالى است

 معنى خلق ضلال وفایده باشد، ... پس اگر خداى تعالى اضلال کند، به تواند پوچ و بی نمی بعث انبیا

، 1375، رازی )ابوالفتوحمنع از ایمان، امر و نهى و وعد و وعید و مدح و ذم و ثواب و عقاب باطل شود 

 .(181: 1ج

توان نتیجه گرفت در هنگام اضلال خداوند بندگانش را، اینکه همان ابتلا و امتحان  بنابراین می

شود. خدای دانست که  الهی است، این حقیقت که درواقع آنچه معلوم علم خدایی است ظاهر می

لوم چنان خواهد بود، البته دانستن خدا واجب نکند وجود معلوم را، زیرا علم خداوند تأثیری در مع

ندارد و جعل معلوم نکند، براى آنکه علم و عالمى تعلق دارد به معلوم على ما هو به، و معلوم را بر 

له تابع معلوم عالمى نباشد. بلکه علم در این مسئصفتى نکند، پس عالمى تبع معلوم باشد و معلوم تبع 

 ؛ همچنین رک ابوالفتوح118: 8، ج1375، رازی )رک: ابوالفتوحاست و علم و عالمی تعلق به معلوم دارد 

خوبی در تقدم و  . این عبارت ابوالفتوح بهداند( که علم خدا را علت وجود معلوم نمی 144: 5، ج1375، رازی

 عربی در قول به تبعیت علم از معلوم دلالت دارد. تطبیق و همسانی او نسبت به ابن

اوت شناخت و اصرار بر کفر و ها شق دیگر فیما لم یزل ]در ازل[ از برخی انسانعبارتبه

، یعنی در ماضی دانست چگونه خواهند بود در مستقبل و در حال؛ معلوم و 15 دانست[گمراهی ]به

کند؛ علم تابع معلوم است و علم علت وجود معلوم نیست.  ضلالت کافر، علم خدا را تنها آشکار می

ن یکى از ما چیزى خواهد از کسى که کند؛ چو چنانکه در مثالی که خود ابوالفتوح به آن اشاره می

 گران آید بر او دادن آن، ندهد، گویند: 
فلان بخَّل فلانا، فلان، فلان را بخیل بکرد، یعنى در هنگام درخواست او بخل این ]فرد 
امتناع کرده از دادن آن چیز[ ظاهر شد. و قوله: وَ ما یُضِلُّ بِهِ إلَِّا الفْاسقِیِنَ، یعنى جز بر 
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، رازی )ابوالفتوحبول این امثال کردن گران نیاید تا ضلال ایشان ظاهر شود فاسقان ق

  (.181: 1، ج1375

است،  )ع(که در سیره عملی انبیا 16عنوان مترادف تقوی بر رعایت ادب به این دیدگاه علاوه

و رابطۀ آن  تباط فاعلیت و تأثیر در بین اشیاهای سایر متکلمان درمورد ار همچنین اشکالات دیدگاه

با فعل و علم خداوند را ندارد. یعنی نه همچون معتزله اعتقاد به تفویض شده است و نه همچون 

رسد و نه حتی مانند قول  اشاعره همه افعال و آثار ذاتاً، صفتاً و فعلاً به ارادۀ خداوند بدون واسطه می

یکدیگر هستند که دارای اشکال برخی از متکلمان که معتقدند فاعلیت حق با فاعلیت انسان در طول 

معنی محیط بودن فاعلیت خدا بر ای طولی بین خدا و انسان به است. توجه داشته باشیم که اگر رابطه

فاعلیت انسان باشد، مستلزم همان قول به تفویض است و همان محذورات قول به تفویض را دارد، 

عربی افعال انسان مظاهر و  کتب ابناما در دیدگاه مطرح شده توسط ابوالفتوح مانند عارفان م

 17.تعالیتعالی است و نه در طول یا عرض افعال حقافعال حق ظاهرکنندۀ

نویسد؛ و اما ظالمان هیزم دوزخ خواهند بودن. در  جن میوالفتوح در تفسیر آیۀ پانزده سوره اب

ابق علم الله چنین [ فی س است، براى آن گفت ]که استفاده کرده« کانوا»این آیه خداوند از فعل 

. بنابراین این سؤال (450: 19، ج 1375)ابوالفتوح رازی، بودند، و علم تعلق به چیزى دارد على ما هو به 

دلیل اضلال و گمراهی هیزم شود که چون در علم سابق خداوند بود است که ظالمان به مطرح می

باید همیشه در اضلال و گمراهی  دلیل مطابق علم با معلوم صورت جبری و به جهنم هستند آیا به

، آنگه این وَ أنَْ لَوِ اسْتَقامُوا علََى الطَّرِيقَةِدهد که؛  باشند؟ ابوالفتوح خود در ادامۀ تفسیر پاسخ می

دنبال آن بیاورد تا کسى گمان نبرد که علم خداى ایشان را بر آن حمل کرد یا ایشان بر آن  آیت به

بر طریق حق استقامت کردندى بدل آن که قسوط و جور و  مجبور و مجبول بودند، گفت: اگر

)ابوالفتوح ، ما ایشان را[ به بدل آتش آبى دادمانى بسیار لَأَسْقَيْناهُمْ ماءً غَدَقاًکژى و برگشتگى کردند ]

یکى را ازجمله صحابه پرسیدند از این، افزاید؛  می . ، بعد با تمسک به آیه(450: 19، ج1375رازی، 

هرکجا آب باشد گیاه باشد، و هرکجا آب و گیاه باشد مال باشد بسیار و  [ براى آن ]کهگفت: از 

، تا امتحان کنیم ایشان را وسعّنا عليهم فى الرّزق فى الدّنيا. لنَِفْتِنهَُمْ فِيهِعیشى خوش باشد، مراد آنکه: 

. در پایان این بحث (450 :19، ج1375)ابوالفتوح رازی، در آن مال و نعمت تا شکر کنند یا کفران کنند 

ایم  خواهیم که ما را دچار اضلال و گمراهی نکند درواقع خواسته شاید بتوان گفت اگر ما از حق می
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ق( ه. 187ـ  105)ضلالت و گمراهی ما را آشکار نکند. چنانچه شیخ ابوالفتوح به نقل از فضیل عیاض 

بن الاشعث گفت: فضیل عیاض چون  نویسد؛ ابراهیم می )ص(محمد یک سورهو سی و در تفسیر آیه

بار  اللهم لا تبلنا فانک ان بلوتنا هتكت استارنا و فضحتنا،این آیت بخواندى، بگریستى و گفتى: 

ابوالفتوح رازی، )خدایا! ما را امتحان مکن، اگر ما را امتحان کنى پردۀ ما دریده شود و رسوا شویم 

 کارکننده است.، زیرا امتحان ظاهرکننده و آش(312: 17، ج1375

 نتیجه:
روض الجنان و روح الجنان فی تفسیر از نگاه ابوالفتوح رازی و براساس برداشتی که از مطالعه 

عبارت اهل عرفان در قوس نزول، همگی  ها در مرحله آفرینش و تکوین یا به ه شد، انسانئارا القرآن

رود. زیرا انسان  از بین نمی اند، و این فطرت در هیچ صورت بر فطرت الهی و کامل آفریده شده

گردد. پس جبری در کار نیست. و نیز  حتی در صورت انحراف، با توبه به اصل و فطرت خود بازمی

از نگاه او چون انسان در وجود خود مستقل نیست و مظهر حق است، پس در فعل نیز مستقل نیست 

 معنا است. و تفویض بی

افتد از قبل علم دارد، اما علم پیشین الهی  نون اتفاق میابوالفتوح معتقد است، خداوند به آنچه اک

الامر چنین است و علم پیشین الهی علت ای تعلق گرفته که آن معلوم در نفس گونه همانبه معلوم به

« تبعیت علم از معلوم»به  عربی در قول وجود معلوم نیست. این عبارت از پیشگامی ابوالفتوح بر ابن

عربی با این ایده از عدم ارتباط علم پیشین الهی با مجبور  دهد. ابن ن خبر میاختیار انسا در مسئله

مصدر صدور  قدر این است که اعیان ثابته اشیاعربی سر  بودن آدمی دفاع نموده است. از نگاه ابن

است  الامر اشیا اعیان ثابته همان نفسهستند و این اعیان مجعول به جعل خداوند نیستند. این  افعال 

 .است علم پیشین الهی به آن تعلق گرفته و در کلام ابوالفتوح رازی نیز به آن اشاره شده که

 ها: نوشتپی
ای  مورد این نحوه از تفسیر قرآن و کلمات اشاراتی در تفاسیر قرآن مباحث گسترده عارفان در  .1

گوید: مردان خدا،  میعربی درمورد تفسیر اشاری و یا اشارات چنین  اند. ازجمله ابن مطرح نموده

آنان بخشیده، شناسای او   اند و از راه دانشی که او خود به بندگی او کرده  که خویش را ویژه

اند،  اند، ...، به زبان اشاره روکرده اسرار او و اشارات کتاب او آگاهی یافته ه اند و ب شده
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رو سخنان ه پیش گرفت. ازایندینان، زبان اشار از ترس تهمت کژدلان و بی )ع(گونه که مریم همان

اینان، که خدا از ایشان خرسند باشد، درشرح و گزارش کتاب خدا، کتابی که باطل را از 

اند و بازنمای معانی  های که حقیقت آن راه نیست، به شیوۀ اشاره است. اشارت روی به هیچ

ای است که  شیوه شیوه ظاهری و زبانی، دوسودمند قرآن. این شیوه تفسیر، درکنار تفسیر، به

سَنرُيِهمِْ آياَتِناَ فِي الْآفاَقِ وَفِي »آن اشارتی هست  اند و در این آیه قرآن نیز به کار برده عارفان به

هاشان. پس هر آیه دو روی و سوی  یعنی آیات فروفرستاده در جهان و جان (53فصلت: ) «أَنفُسِهمِْ

ینید، و روی و سویی که آن را در بیرون از ب دارد؛ روی و سوی که آن را در دل و درون خود می

اند تا فقیهان رسمی و  بینید اشاره نام نهاده بینید. روی و سوی را که در درون خود می خود می

 (.279: 1تا، ج عربی، بی )ابن ظاهرگرا، از آن نرمند و بدان خو بگیرند

ولکن آن ذات در مقام خدا در مقام ذات دست نیافتنی است  تفسیر روض الجناناز نگاه صاحب  .2

الظهور است خاطر مختلفهمینروبوبیت در نسبت به قدر استعداد و درخواست مربوب است و به

عربی بسیار  لحاظ دیدگاه ابوالفتوح و ابنازاین (،و... 220: 10، ج1375)رک: ابوالفتوح رازی، 

 نزدیک است.

جای کنند و به همدیگر صدق می طبیعت، فطرت و غریزه سه واژۀ مترادف هستند که گاه بر  .3

روند؛ ترجمه طبیعت و غریزه به سرشت و نهاد و نیز اطلاق فطرت بر غریزه و  کار میهمدیگر به

 فطرت(. ژه طبیعت، غریزه وذیل سه وا)دهخدا، طبیعت شاهد این مطلب است 

کیاولی، غربی همچون ما طائیان و برخی اندیشمندان متأخراین دیدگاه منسوب به برخی از سوفس .4

ند در مسیحیت نیز این اعتقاد وجود دارد که براثر گناه ز و لوتر است. همچنین برخی معتقدهاب

؛ 21ـ  12)کتاب مقدس، رساله به رمیان، آیه آدم دارای پلیدی و شرارت ذاتی هستند  نخستین، بنی

 .(22همان، اول قرنتیان، آیه 

شود تا بتوان رابطۀ آن  است و همین باعث می عربی نفس از خیال بافته شده در مکتب عرفانی ابن  .5

ها است،  خصوص شیطان بتوان توضیح داد، زیرا اجنه که شیطان هم از آن را با جن و به

 .(132: 1تا، ج عربی، بی )ابن الم خیال هستندموجوداتی برزخی و متعلق به ع

س در فریب خود باشد که ابلی نکته دارای اهمیت می  پیرامون فریب آدم توسط شیطان این  .6

گوید؛ ابلیس بیامد برابر ایشان  جاودانگی و خلود در نعمت را بهانه قرار داده است. ابوالفتوح می

گریى؟ گفت: بر شما  ]آدم و حوا[ بایستاد و گریستن گرفت. ایشان او را نشناختند، گفتند: چرا مى

گفت: زیرا که از درخت  که بخواهى مردن، و این نعمت بر شما زوال خواهد آمدن. گفتند: چرا؟
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خورید، و ایشان را اشارت کرد به آن درخت. گفتند: ما از این نخوریم که ما  خلد و جاودانى نمى

کنم  اند. سوگند خورد که این درخت نه آن است، و من شما را نصیحت مى را از این منع کرده

نویسد: شیطان در وسوسۀ خود سوگند بخورد که  همچنین او می (215: 1، ج1375)ابوالفتوح رازی، 

نکرد الا تا شما دو فرشته نباشى تا در آن جا ]بهشت[ مخلد   خداى شما را از این درخت نهى

  (.152: 8، ج1375)ابوالفتوح رازی، گویم  نمانى، و این چنان نمود که بر وجه نصیحت مى

اند و شرارت ذاتی خود را ها غرق در گناه دید انسانبراساس سفر پیدایش هنگامی که خداوند   .7

نشان دادند، از آفرینش انسان محزون شد. خدا گفت؛ من انسانی را که آفریدم از زمین محو 

 (.5ـ  7)کتاب مقدس، سفر پیدایش، آیه ها متأسف شدم  کنم ... زیرا از آفریدن آن می

، که نخستین بار با اصطلاحات کنونی خود یکی از معتقدات اساسی باطنی اسلام و عرفان اسلامی .8

انداز تصوف غلبه دارد  بندی شده، نظریۀ انسان کامل است، که در چشم عربی صورت توسط ابن

. گویا نخستین کسی که اصطلاح (131: 1361)نصر، اند  که آن را اصل برگزیده تصوف نامیده

 )بهعربی است  کاربرده است ابن ههای خود ب را وضع کرده و آن را در کتاب« الانسان الکامل»

پس از وی (. 54، 50: 1400، عربی؛ ابن260، 217، 163: 1تا، ج عربی، بی عنوان نمونه رک: ابن

 ای است که در جهان اسلام که نام عزیزالدین نسفی )قرن هفتم هجری قمری( اولین نویسنده
زبان پارسی در عرفان اسلامی  اش که به ودوگانه را برای مجموعه رسالات بیستالانسان الکامل 

را برای اثر  الانسان الکامل.ق( عنوان  832ـ  766سفی، عبدالکریم جیلی )نوشته، نهاده و بعد از ن

عربی، حلاج از انسانی سخن  (. پیش از ابن326: 1375اش برگزیده است )جهانگیری،  برجسته

ده و به مقام و مرتبه اناالحق گفت که جمیع مراتب کمال را پیموده، مظهر کمال صفات الهی ش

کار برد  نایل شده و پس از وی بایزید بسطامی اصطلاح الکامل التام را برای چنین انسانی به

ها در قوس نزول انسان  درهرصورت براساس اندیشه عرفانی همه انسان (.326: 1375)جهانگیری، 

وان و انسان کامل تقسیم های حی ها به دو دسته، انسان کامل هستند و در قوس صعود انسان

 شوند. می

 «کُلُّ شيَْءٍ هاَلکٌِ إِلَّا وَجهَْهُ»در باب تفسیر قول الله عزوجل  التوحیدشیخ صدوق در کتاب   .9

رجلاً يقول لرجل؛  )ص(سمع النبی»صورت: اینکند به نقل می )ع(روایتی از امیرالمومنین (88)قصص: 

 «مَه، لاتقل هذا، فإنّ الله خلق آدم علی صورته ؛)ص(قبّح الله وجهک و وجه مَن يُشبهک، قال

 محتوای این حدیث در عرفان بسیار پرکاربرد است. (116: 1430باویه،  )ابن
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ولکن از حیثی عدمی  (248: 2، جتا عربی، بی )رک: ابناعیان ثابته از حیثی از امور وجودی هستند    .10

 (.76: 1400عربی،  )رک: ابن شَمَّت رائحة الوجود الاعيان الثابتة مااند؛  آیند چنانچه گفته شمار می به

. قم: اعیان ثابته در عرفان اسلامی(. 1390برای مطالعه بیشتر در این بحث رک: نورزی، اصغر. ) .11

به بعد و جعفری. محمدعیسی.  135انتشارات موسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی صفحۀ 

. قم: بهار دوفصلنامۀ هفت آسماندر « عربی در مسئلۀ جبر و اختیار بررسی دیدگاه ابن(. »1388)

 (.41شماره 

ا علي الحال الّذی کان أنّ العلم تابع للمعلوم و ما وجد الممكن إلّ»نویسد:  باره می عربی دراین ابن   .12

عليه في حال عدمه من ثبوت و تغيير کان ما کان، و الحقّ ما علم إلاّ ما هو المعلوم عليه في حال 

عدمه الّذی إذا ظهر في الوجود کان بتلک الحال، فما طرأ علي المعلوم شيء لم يتصّف به في حال 

 (.18: 4تا، ج عربی، بی )ابن «عدمه، فما للعلم فيه أثر

معنی این است که متأخر از اید مطرح شود که علم ازلى خدا اگر تابع معلوم باشد بهاشکال نب این .13

دهند  گونه پاسخ می آید تقدم معلوم متأخر بر علم ازلى. این اشکال را این معلوم است و لازم مى

علیشاه،  )رک: معصومکه مراد از تابع بودن علم نه تأخر او است بلکه اصالت موازنه در تطابق است 

باید توجه داشت علم از مقوله اضافه است و با وجود و علت وجود متفاوت است.  .(20: 1، ج1382

خداوند همیشه علم داشته و علم او قدیم است. براساس گفته ابوالفتوح خدای تعالی همیشه سمیع 

و بصیر بوده است، سمیع و بصیر آن بود که حاصل بود بر صفتى که از مکان آن صفت، 

شرط انتفاى   مسموعات و مبصرات شنود و بیند چون در وجود آید، و مرجع او با حىّ است به

بیند  شنود و مى آفات، و اما سامعى و مبصرى را مرجع با مدرکى است آن باشد که در حال مى

یعنی علم او همانند صفت حی که همان صفت ذاتی او و قدیم  .(408: 5، ج1375)ابوالفتوح رازی، 

باشد، اما عالمی از مقوله اضافه است و باید معلوم باشد تا عالم به معلوم علمش تعلق پیدا  است می

کند و علم اضافی تابع معلوم است. با این نگاه علم به عنوان امری وجودی با وجود موازنه و 

عنوان امر اضافی از مقوله متفاوتی است و اشکال و معلوم با علم بهشود و عالم  تطبیق داده می

 (88)قصص:  «کُلُّ شَيْءٍ هاَلِکٌ إِلَّا وَجْهَهُ» واهد آمد. ابوالفتوح در تفسیر آیه:تقدم و تأخر پیش نخ

گوید؛ و در آیت، دلیل است بر آنکه کلام خداى محدث است، براى آنکه خداى تعالى از  می

وسى گفت: بر طور بیش از آن با هیچ پیغمبر نگفت و آن را که وقت وجود و کلام که با م

حدوث او معلوم باشد قدیم نبود که قدیم آن بود که در ازل موجود باشد وجودش را اول نباشد 
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علم و معلوم نیز همین حکم را دارد و تعلق علم عالم به معلوم  (.196: 6، ج1375ابوالفتوح رازی، )

 ی اضافی.محدث است و امر

(. 65: 2، ج1380)سهروردی، له یادآور اشکال معروف شیخ اشراق بر اصالت وجود است این مسئ  .14

 توجه داشته باشیم که تا پیش از ظهور ملاصدرا تفکر غالب اندیشه اصالت الماهوی بوده است.

ع الجبار باره رک: ابوالفتوح در ذیل آیۀ سی سورۀ ق ابوالفتوح روایت فیضعنوان نمونه دراینبه .15

 (.75: 18، ج1375)ابوالفتوح رازی، پردازد  کند و به تأویل آن می قدمه علیها را ذکر می

گوید؛  داند و می عربی در فص آدمی تقوا را از ریشه وقایه )حفظ نمودن و سپر قرار دادن( می ابن .16

را مربوط به  ها و سیئات دهد یعنی بدی تعالی قرار میعبد و انسان کامل خود را وقایه )سپر( حق

اگرچه هردو مورد قضا و قدر  ؛دهد تعالی نسبت میخود دانسته و کمالات و فضایل را به حق

بر رد  ه شدهئابوالفتوح نیز در کنار دلایل عقلی و نقلی ارا (.13: 1400عربی،  )رک: ابن الهی هستند

افعال انسان به خداوند کند که انتساب ناشایست و نابایست  له را مطرح میدیدگاه مجبره این مسئ

 )ع(، ابراهیم(80: شعرا) «وَ إِذا مرَِضْتُ فَهوَُ يشَْفِينِ» :او در تفسیر آیه .خارج از دایره ادب است

گفت: چون من بیمار شوم او مرا شفا دهد چون در بیمارى رنجى و کراهیتى بود، ادب نگاه 

راحت بود حوالت به او کرد.  داشت، و اگرچه فعل او بود به او حواله نکرد. و چون در شفا

ابراهیم روا نداشت که به لفظ آنچه در او أدنى مایه رنجى است به او حواله کند، عجب از مجبر 

: 7، ج1375کند )ابوالفتوح رازی،  [ به او حوالت مى که هرچه در جهان ناشایست و نابایست ]است

305.) 

: فصل هفتم 1387عربی رک: رحیمیان.  برای بحث نسبت این دیدگاه با مباحث عرفان نظری ابن .17

 آمدهای مبحث تجلی ذیل بحث تجلی و توحید افعالی.باعنوان پی

 نامه:کتاب
 . تعلیه از محمدباقر مجلسی بیروت: مکتبه الهلال.د،التوحیق(،  1430بابویه، محمد بن علی. ) ابن –

 العربی.، بیروت: دارالکتاب فصوص الحکمق(، 1400عربی، محمدبن علی. ) ابن –

 . بیروت: دارالصادر.الفتوحات المکیهتا(،  )بی .‌‌ـــــــــــــــــــــــــــ –

. تصـحیح  روض الجنان و روح الجنان فی تفسیر القـرآن (، 1375ابوالفتوح رازی، حسین بن علی. ) –

 های اسلامی. محمدجعفر یاحقی و محمدمهدی ناصح، مشهد: بنیاد پژوهش

 ، مترجم ابوالقاسم پورحسینی، تهران: دانشگاه تهران.ماخساخلاق نیکو (، 1356ارسطو. ) –
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   69                                                                                          در تصویر اختیار آدمی عربی پیشگامی ابوالفتوح رازی بر ابن

، له عدم تحریف قرآن و چند بحث قرآنـی آشنایی با تفاسیر به ضمیمۀ مسئ(، 1383استادی، رضا. ) –

 تهران: قدس.

، قم: امام السلام غرر الحکم کلمات قصار امیرالمومنین علیه(، 1393آمدی، عبدالواحد بن محمد. ) –

 .ج()ععصر

. تهـران: دانشـگاه   عربی چهره برجستۀ عرفان اسـلامی  الدین ابن محیی(. 1375جهانگیری، محسن. ) –

 تهران.

، ترجم، مهدی نجفـی افـرا،   طریق عرفانی معرفت محیی الدین ابن عربی(، 1390چیتیک، ویلیام. ) –

 تهران: جامی.

 ، تهران: لغت نامه دهخدالغت نامه(، 1377اکبر. ) دهخدا، علی –

آفـرینش از منظـر عرفـان )سـیری در نظریـۀ تجلـی و ظهـور در عرفـان         (، 1387رحیمیان. سـعید، )  –
 قم: بوستان کتاب.عربی(، ابن

در مجمؤعـه آثـار کنگـره    « ای از مسـائل کلامـی   ابوالفتوح رازی و پاره»(، 1384سبحانی. جعفر، ) –
 .، قم: دارالحدیثبزرگداشت شیخ ابوالفتوح رازی رحمه الله جلد سوم

 آن کریم.قر –

زاده آملـی، قـم:    ، تحقیـق حسـن حسـن   شرح فصـوص الحکـم  (، 1382قیصری، داود بن محمود. ) –

 بوستان کتاب.

 .کتاب مقدس –

 ، تهران: اطلاعات.دروس فلسفه اخلاق(، 1376مصباح، محمدتقی. ) –

، تهران: پژوهشکده  امـام  مبانی و نظامندی اخلاقی عرفانی امام خمینی(، 1394پور، حسن. ) یمهد –

 ی.خمین
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