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 چكيده
های دینی در باب معادشناسی، مسئله خلود و جاودانگیِ کفار معاند و لجوج  یکی از آموزه

علمای اسلامی (از فقها، متکلمان و فیلسوفان) بر  هدر عذاب جهنم است. اجماع و اتفاق هم
این بوده که جاودانگیِ عذابِ این عده از جهنمیان، در متون دینی نص و صریح است. در 

عربی معتقد است چنین چیزی با رحمت واسعه و عدل خداوند ناسازگار است؛ به  مقابل، ابن
» مدت طولانی«ن دینی را به معنای همین جهت، تن به تأویل نصوص دینی داده و خلود در متو

تفسیر کرده و بر این باور است که دوزخیان بعد از گذشت مدتی از عقوبت، رحمت و عدل 
دارد. استاد جوادی آملی نیز به  ها برمی الهی به سراغ آنان خواهد رفت و عذاب دوزخ را از آن
ذیرفته و معتقد است عذاب عربی را نپ عنوان فقیه، متکلم، فیلسوف و عارف، این تفسیرِ ابن

ابدی نه تنها منافاتی با رحمت واسعه و عدل الهی ندارد، بلکه با آن سازگار و هماهنگ است. 
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 مقدمه

که از دیرباز مورد توجه جدی » معادشناسی«یکی از مباحث مهم و دقیق در باب 

خروی است؛ که آیا عذاب قیامت 
ُ
اندیشمندان اسلامی قرار گرفته، مسئله کیفیت کیفر و جزای ا

ولانی به معنای جاودانگی بوده یا به معنای مدت ط» خلود«نهایت؟ آیا  پذیر است یا بی پایان

 فرقی بین خلود در جهنم و خلود در عذاب وجود دارد یا نه؟
ً
 است؟ و آیا اساسا

معتزله بر این باورند که دو گروه در عذاب جهنم جاویدند؛ یکی کافر (اعم از قاصر و 

مقصر) و دیگری مؤمنِ مرتکبِ گناهِ کبیره که بدون توبه از دنیا رفته است (قاضی معتزلی، 

در مقابل، اشاعره و شیعه معتقدند که فقط کافرِ مقصر در عذاب جهنم )؛ اما ٦٦٦ق: ١٤٠٨

خالد است و کافرِ قاصر و مؤمنِ مرتکبِ کبیره به تناسب اعمال و عقاید خود عقاب خواهند شد 

). در ٤٦ق: ١٤١٣؛ مفید، ١٣٩: ١ق، ١٣٦٨و سرانجام اهل نجات خواهند بود (شهرستانی، 

کافر مقصر اتفاق و اجماع دارند و بر این باورند که  علمای اسلامی بر خلود هنتیجه، هم

به معنای جاودانگی بوده و فرقی بین خلود در جهنم و خلود در عذاب نیست و این دو » خلود«

ترین دلایل این گروه، نصوص قرآنی و روایات متواتر  دانند. مهم را لازم و ملزوم یکدیگر می

 صحیح است.

رأی  کافرِ قاصر و مؤمنِ مرتکبِ کبیره با اشاعره و تشیع همعربی نیز در قول به نجات  ابن

است، ولی بر این باور است که عذاب کافرِ مقصر نیز اجل مسمّی و مدت معینی دارد، و بعد از 

 اهل نجات خواهد بود. البته او خلود  چشیدن درد و رنج، عذاب الهی پایان می
ً
پذیرد و نهایتا

 کافر در دوزخ را قبول دارد، ام
ً
ا معتقد است خلود در جهنم، غیر از خلود در عذاب بوده و لزوما

وجود دائمی در دوزخ، به معنای رنج دائمی نخواهد بود، چراکه در غیر این صورت، با رحمت 

واسعه و عدالت خداوند در تعارض و ناسازگاری است. به همین دلیل، خلود در متون دینی را به 

؛ ٦٤٧: ٢ تا،  عربی، بی تفسیر کرده است (ابن» یمدت طولان«و » مکث طویل«معنای 

 ).٢٤٥: ٤تا،  عربی، بی ؛ ابن٧: ٣ تا،  عربی، بی ابن

عربی از رحمت واسعه و عدالت خداوند، خدشه نموده و  استاد جوادی آملی به تفسیر ابن

معتقد است خلود این عده از جهنمیان در عذاب، نه تنها با رحمت واسعه و عدالت خداوند 

 خوانی نیز دارند. ازگار نیست، بلکه با هم سازگارند و همناس

عربی و نقد استاد جوادی آملی بر آن دیدگاه، لازم است با دقت  پیش از تبیین دیدگاه ابن
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 مورد بررسی قرار گیرد.» خلود« همعنای واژ

 »خلود« هشناسي واژ معني

 اند: ای متفاوت نقل کردهبوده و لغویون برای آن، دو معن» خ ل د« هاز ریش» خلود« هواژ

، که همان »انتها زمان بی«را به معنای » خلود«اکثر لغویون  الف. جاودانگی و ابدیت:

ودُ، البقاءُ ف«گوید:  اند. ازهری می جاودانگی و ابدیت باشد، معنا کرده
ُ
خرَجُ یدارٍ لا  یالخل

  منها... و
ُ

ة أهْل ون الجَنَّ
ُ

ون  خالِد
ُ

د
َّ
ل

َ
بَدِ  آخِر  مُخ

َ
). جوهری، ١٢٤: ٧تا،  (ازهری، بی  »الأ

، ی؛ زمخشر٤٦٩: ٢تا،  منظور نیز همین معنا را ذکر کردند (جوهری، بی و ابن یزمخشر

 ).١٦٤: ٣تا،  منظور، بی ؛ ابن١١٠: ١ق، ١٤٠٧

است، نه » زمان طولانی مدت«برخی از لغویون معتقدند، خلود به معنای  ب. مدت طولانی:

ء از عروضِ فساد به  خلود آن است که شی«گوید:  فهانی که میانتها؛ مثل راغب اص زمان بی

دور بوده و در یک حالت باقی ماند؛ و نیز هر آنچه از تغییر و فساد در امان باشد، عرب آن را با 

گویند و آن  گذارند "خوالد" می هایی که دیگ را روی آن می کند و به سنگ "خلود" توصیف می

تا:  (راغب اصفهانی، بی» بودن است، نه برای همیشه بودن برای مکث طویل و زیاد پایدار

 به صورت یانسان که در طول زندگ یبر بخش روحان«نویسد:  ). او در ادامه می٢٩١

 ك واحدیش را یان، خویات خود تا پایها از آغاز ح ك از انسانیشود و هر  یثابت تصور م

اند،  ان تا آن هنگام که زندهیرا آدمیگردد، ز ی"خلد" اطلاق م هداند، کلم یثابت و مستمر م

رو، به  ن یشناسند. از ا یر و متبدل نمیگر اجزای بدن متغیخود را همانند د یساحت روحان

د" گو یریضعف و پ یکه به کند یمرد
ّ
راغب اصفهانی، » ( ندیبر او عارض شود "رجل مخل

 ).٢٩١تا:  بی

 بندي جمع

 شیءٍ بِحَسَبه«توان گفت:  بیان شد، می» خلود« هاز آنچه در معنای کلم
ُّ

؛ خلود، »خلودُ کل

گردد که به معنای بقا و  تابع ظرف خودش است، چراکه خلود گاهی به امور اخروی اطلاق می

رود؛ و گاهی نیز مربوط به امور دنیایی بوده که به معنای تغییر و مدت طولانی  ثبات به کار می

 است.

کمی از آنان معنای دوم  هاند و عد معنای اول دانستهرا به » خلود« هاگرچه بیشتر لغویون واژ
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پوشی نمود و به قول اکثر  توان از معنای دوم نیز چشم رسد که نمی اند، به نظر می را نقل کرده

که در عرف استعمال شده، چنانچه راغب در  لغویون بسنده کرد، چراکه معنای دوم علاوه بر آن

وَ مَنْ  هخی آیات قرآن مجید نیز به کار رفته است؛ مثل آیآخر کلام خود بدان اشاره کرده، در بر

ا فِ ی
ً

الِد
َ

مُ خ جَزَاؤُهُ جَهَنَّ
َ
ا ف

ً
د  مُؤْمِنًا مُتَعَمِّ

ْ
تُل

ْ
ق: ١٤١٤بابویه،  ). متفکران امامیه (ابن٩٣(نساء:  هَایق

و  ٣٣٢: ٥، ١٣٨٨) از جمله استاد جوادی آملی (جوادی آملی، ٤٦ق: ١٤١٣؛ مفید، ٨٠ـ٧٧

) و نیز اشعریان ٤١١: ٢١، ١٣٨٨؛ جوادی آملی، ٣٨٢و  ٣٨١: ٨، ١٣٨٨وادی آملی، ؛ ج٣٣٣

را برای مؤمنان » خلود«) بر این باورند، این آیه و دیگر آیاتی که ٢٣١: ٥ق، ١٤٠٩(تفتازانی، 

گنهکار به کار برده، به معنای مدت طولانی بوده، نه به معنای ابدیت و جاودانگی. و از سویی، 

علمای اسلام اعم از شیعه و سنی،  هعنای نخست (جاودانگی) را انکار کرد، زیرا همتوان م نمی

الِدِ بدون کمترین اختلافی معتقدند که 
َ

اینَ فِ یخ
ً

بَد
َ
ذِ در آیه  هَا أ

َّ
وا یوَ ال

ُ
نَ آمَنُوا وَ عَمِل

جْرِ 
َ
اتٍ ت هُمْ جَنَّ

ُ
خِل

ْ
الِحَاتِ سَنُد الِدِ  یالصَّ

َ
نْهَارُ خ

َ ْ
حْتِهَا الأ

َ
اینَ فِ یمِنْ ت

ً
بَد

َ
) به معنای ٥٧(نساء:  هَا أ

 ).٣٨٣: ٨، ١٣٨٨جاودانگی و ابدیت است (جوادی آملی، 

شود هر دو معنا در آیات قرآن به کار رفته است و استعمال هر  بنا بر آنچه گذشت، روشن می

 نیاز به قرینه لفظی یا معنوی دارد.
ً
 یک از معانی در معنای مورد نظر، حتما

 خداوند هناسازگاري عذاب ابدي با رحمت واسعدليل نخست: 

رحمت خداوند  هعربی، عذاب جاودانه (کفار لجوج و منافق عنود) با گستر از نگاه ابن

ناسازگار است، چراکه بعید است خداوندی که دارای رحمت عامه بوده و موصوف به صفت 

و با اشاره به رحمت است، گروهی را خلق کند که تا همیشه عذاب شوند. ا» أرحم الراحمین«

مهربانی انسان با رحمت خداوند بر این باور است که در میان  همقایس هاخلاقی و بر پای

ای که  ها را با رحمت و مهربانی آمیخته؛ به گونه یابیم که خدا سرشت آن ها، افرادی را می انسان

 عذاب را  مخلوقات الهی در اختیار آن هاگر حکم خدا دربار
ً
م برمیها بود، حتما

َ
داشتند، و  از عال

این کمال به انجام آن  هخدا این صفت کمالی را در انسان قرار داده، در حالی که عطاکنند

باشد و  ترین افراد به بندگانش می سزاوارتر است؛ بنابراین تردیدی نیست که خداوند مهربان

؛ ٢٥: ٣ تا،  ، بیعربی ای را به عذاب ابدی دچار سازد؟! (ابن چگونه ممکن است خداوند عده

 ).٧٢٦: ١٣٧٥، یصریق

وَ عربی معتقد است، این حقیقت در متون دینی نیز منعکس شده است و ترکیب آیه  ابن
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  یرَحْمَتِ 
َ

 ش
َّ

ل
ُ
بَهُ ی«) با دعای جوشن کبیر ١٥٦(أعراف:  ءٍ یوَسِعَتْ ک

َ
ض

َ
تْ رَحمَتُهُ غ

َ
» ا مَن سَبَق

ای است که بر  رحمت خداوند به اندازه هکه گستر ) دلالت دارد بر این١٦٧: ١٣٨٧(قمی، 

گیرند، و انسان  اشیا تحت رحمت خداوند قرار می هغضب خداوند سبقت گرفته، چراکه هم

گیرد. وی در کتاب  (مغضوب) نیز شیئی از اشیاست؛ در نتیجه، مشمول رحمت الهی قرار می

چیز را  ام، همهبدان که همانا رحمت خداوند از جهت وجود و احک«گوید:  می فصوص الحکم

فرا گرفته است، و وجود غضب ناشی از رحمت خداوند است؛ پس رحمت او بر غضبش پیشی 

: ١٩٤٦عربی،  (ابن» گرفته؛ یعنی نسبتِ رحمت به او، بر نسبتِ غضب او، پیشی گرفته است

چیز (شیء) را فرا  پس همانا رحمت، همه«نویسد:  نیز می الفتوحات المکیة). او در کتاب ١٧٧

اشیا هستید و به تحقیق، تو شناختی که چگونه به وجود آمدی و از چه  هفته و شما از جملگر

شیئی به وجود آمدی؛ از روح پاک و طیّبی که موافق و قابلیت پیروی دارد؛ نه گنهکار است و نه 

 خداوند تمام گنهکاران را می
ً
ماند. پس با  بخشد؛ پس از گناهان چیزی باقی نمی مخالف. قطعا

 ).١٨٣: ٣تا،  عربی، بی (ابن» ها دائمی باشد؟! چیزی عذاب آنچه 

عربی، غضب خداوند (که ناشی از ضلالت  بر این اساس (سبقتِ رحمت بر غضب)، ابن

مخلوقات، حتی کافران،  هشمارد و غایت و بازگشت هم انسان است) را امری عارض برمی

داند.  برند، به سوی رحمت الهی می مشرکان و منافقان لجوج و عنود را که در دوزخ به سر می

گونه که  گمراهی، عارضی بوده؛ همان«نویسد:  در این باره می فصوص الحکموی در کتاب 

چیز را در بر  غضب خداوند عارضی است و سرانجامِ همگان به سوی رحمتی است که همه

رحمت «وید: گ می الفتوحات المکیة). و یا در کتاب ١٠٦: ١، ١٩٤٦عربی،  (ابن» گرفته است

چیز را فرا گرفته؛ حتی جهنم و کسانی که در آن هستند و  بر غضب پیشی دارد و رحمت، همه

 ).٢٥: ٣تا،  عربی، بی (ابن» ترینِ مهربانان است خداوند مهربان

اش و  عربی معتقد است، خداوند رحمان به دلیل گستردگی رحمت عامه در حقیقت ابن

عربی،  شود (ابن است که در روز قیامت شفیع واقع می این صفت بر غضبش، آخرین کسی هغلب

: ١، ١٣٨٥گردد (خواجوی،  ) و وسعت این شفاعت حتی شامل ابلیس نیز می٢٥، ٢، ١٩٤٦

رحمتِ خدا بر خلقش، از غضب او سبقت «سد: ینو می الفتوحات المکیه). او در کتاب ٩٦

م موجود است؛ و 
َ
آن بر خداوند دشوار نیست، دارد؛ پس به کرم الهی، رحمت در هر دو عال

» شوند ها از آن خارج نمی اگرچه در آتش باشد. پس برای اهل جهنم نعمتی است؛ پس آن
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 ).٦٧٤و  ٦٧٣: ٢ تا،  عربی، بی (ابن

البته وی بر این باور است که رحمت برای این افراد شقی و پست به معنای خروج از جهنم 

عمل،  هد ماند، و بعد از گذشت زمانِ کیفر به اندازها در همان دوزخ باقی خواهن نیست، بلکه آن

و اهل آتش بعد از «برند، دیگر احساس درد و رنج و عذاب ندارند:  که در آتش به سر می با آن

 از فضل و رحمت خدا در خود آتش برخوردارند. پس 
ً
پایان مدتی برابر با زمان عمل، حتما

» شوند ها از آتش خارج نمی که همانا آن ی اینرود؛ برا احساس دردها در خودِ جهنم از بین می

 ).٢٤٥: ٤تا،  عربی، بی (ابن

و «کند:  چنین بیان می شرح فصوص الحکمعربی را در  عبدالرزاق کاشانی نیز دیدگاه ابن

 کارشان به  هاگر به خاطر استحقاق عقاب، داخل خان
ً
شقیا که "جهنم" باشد، شدند، پس حتما

َ
ا

خداوند فرمود: رحمتِ من بر غضبم سبقت دارد. در نتیجه  کند، زیرا رحمت برگشت می

 ).١٢٣: ١٣٧٠(کاشانی، » گردد سرانجام عذاب، گوارا می
شود که عاقبت و غایتِ وجودی  خداوند سبب می هعربی، رحمت واسع بنابراین از نگاه ابن

 بود. همگان به نیکی ختم گردد و فرجامِ نیک کافران نیز به انقطاع عذاب در جهنم خواهد

 بررسي انتقادي

 از نگاه استاد جوادی آملی این دلیل از چند جهت مخدوش است:

 . حقيقي و تكويني بودنِ رحمت خداوند1

است، » رحمت«تری از معنای  عربی، مستلزم تحلیل و تفسیر دقیق بررسی این دلیل ابن

 هاوری دربارد ه، بر نحو»رحمت«اتصاف خداوند به صفت  ههای گوناگون دربار چراکه تحلیل

 سازگاری یا ناسازگاری این صفت با عذاب جاودانه ثأثیرگذار است.

رحمت خداوند با  هعربی ناشی از مقایس استاد جوادی آملی بر این باور است که دلیل ابن

). و به همین دلیل وی برای حل این ناسازگاری، ٤٠٨: ٨، ١٣٨٨هاست (جوادی آملی،  انسان

 هانگاران رحمت ارائه داده است. او رحمت خداوند را از معنای انسانتری از معنای  تفسیر دقیق

)، چراکه این معنا ٤١٠: ٨، ١٣٨٨آن، یعنی عاطفه و دلسوزی، زدوده است (جوادی آملی، 

این سخن آن است  هصفت انفعالی نفس بوده و خدای متعال منزه از این حالت است؛ زیرا لازم

که  طرفی انفعال، جزء اعراض و ماهیات بوده و حال آنکه کسی بر خدا تأثیر گذاشته؛ و از 

 ».واجب الوجود لا ماهیة له«خداوند منزه از ماهیت است؛ 
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 فِ  هوی با استشهاد به آی
ٌ
ة

َ
ف
ْ
مْ بِهِمَا رَأ

ُ
ک

ْ
ذ

ُ
خ

ْ
أ
َ
هِ یدِ  یوَ لا ت

َّ
 یگوید: در موارد ) می٢(نور:  نِ الل

دهد.  یمهر یبان و رئوف، دستور به بمهر یها احساس دلسوزی کنند و خدا احتمال دارد انسان

بنابراین، رحمت در خداوند به معنای تأثر و دلسوزی، عاطفه و رقت قلب نیست (جوادی آملی، 

قة«نیز آمده:  البلاغه نهج)؛ چنانچه در ٤٢١: ٨، ١٣٨٨ (سید رضی، » رَحیمٌ لا یُوصَفُ بِالرِّ

بِ «مود: که فر مام صادق)، یا روایتی از ا٢٥٨: ١٧٩ق، خطبه ١٤١٤
ْ
ل

َ
ق

ْ
ذِی فِی ال

َّ
مَعْنَی ال

ْ
ا ال مَّ

َ
أ

ةٍ 
َّ
هُوَ رَحِیمٌ لا رَحْمَهُ رِق

َ
سِهِ ف

ْ
مَا وَصَفَ عَنْ نَف

َ
هُوَ مَنْفِیٌّ عَنِ اللهِ، ک

َ
؛ اما معنایی که در قلب »ف

خود وصف کرده است. پس او  هگونه که دربار (دلسوزی) است، از خداوند به دور است؛ همان

 ). ١٤: ١ق، ١٤١٥زی، ینه مهربانیِ از سرِ دلسوزی (عروسی حومهربان است، اما 

شود، امری تکوینی  الله جوادی آملی، رحمتی که خدای سبحان با آن خوانده می از نگاه آیت

). او در بیان و تفسیر تکوینی بودنِ چنین ٤١٠و  ٤٠٩: ٨، ١٣٨٨و حقیقی است (جوادی آملی، 

(رحمت رحمانیه) و رحمت خاصه (رحمت رحمتی، رحمت خداوند را به رحمت عامه 

رسانی به مخلوقات، به  به معنای مطلق فیض» رحمت عام«گوید:  کند و می رحیمیه) تقسیم می

)؛ یعنی رحمت ٤١٠و  ٤٠٩: ٨، ١٣٨٨تناسب و اقتضای استعداد افراد است (جوادی آملی، 

 از ل کند؛ اعمیق خود نایاستعدادش به کمال لا هرا به انداز یخداوند به این است که هر موجود

 که در مسیر این بهشت است، یا آن فرجام باشد که ابدی سعادت مسیر این استعداد در که این

ر ین همان رحمت عام و فراگیاست. ا ابدی عذاب آن فرجام کند که حرکت دائمی شقاوت

بخشد و  یاست که بر اساس آن، خداوند به فراخور استعداد هر موجودی به آن کمالِ مناسب م

از قلمرو  یئیچ شین لحاظ، هیکند. به ا یت عطا میاستعداد آن، فعل هبه هر موجود به انداز

ء باشد، اما مورد رحمت خدا  یمصداق ش یزیست چیست. ممکن نیرون نیب یرحمت اله

به  یتلخ یرحمت است، اعطا یب و گلابیبه س ینیریش یگونه که اعطا ن همانینباشد. بنابرا

12Fحنظل

گوید: این رحمت، ویژه و  می» رحمت خاص«رحمت است. وی در تفسیر معنای ز ین ١

 ).٤٢٣و  ٤١١، ٤١٠: ٨، ١٣٨٨شود (جوادی آملی،  محدود است و فقط شامل حال مؤمنان می

 کمال و تمام رس
ّ

د، در حقیقت با زبان یاز نگاه استاد، انسانِ شقی وقتی استعدادش به حد

خداوند نیز بنا بر رحمت عامه، زمینه را برای او گسترانیده و استعداد آن شقاوت را طلب کرده و 

کند؛ بنابراین عذاب دائمی انسانِ شقی با  آنچه را که آن شخص درخواست کرده، به او افاضه می

                                                           
 شبیه هندوانه است، که تنها تفاوت آن با  . میوه١

ً
 هندوانه، طعمِ تلخ آن است.ای کاملا
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شود، چراکه  خداوند منافات ندارد و رحمت خاصه نیز شامل حال او نمی هرحمت عام

ت که مراد از عذابی که برای تطهیر نفوس مخصوص مؤمنان است. او نیز بر این باور اس

باشد، عذاب موقت بوده که مخصوص مؤمنان گنهکار است و رحمت خاصه شامل حال  می

، ١٣٨٨شود، نه عذاب دائمی که خاصّ فجار و ستمگران تاریخ است (جوادی آملی،  ها می آن

 ).٤٩٦: ٥، ١٣٨٧؛ جوادی آملی، ٤١٢: ٨

عاطفی نبودن رحمت خدا  هتواند نشان جباران در دنیا میبه نظر نگارنده، وجود ستمگران و 

قدر ظلم و جنایت روا داشته و دارند که دلِ هر انسان  و تکوینی بودن آن باشد، زیرا آنان آن

ها به  شود. اگر هر یک از ما انسان آورد و از آن جنایت، متأثر و غمگین می ای را به درد می آزاده

 با اشا
ً
ارحم «که خداوند  کردیم؛ حال آن ها را نابود می آن های هم رهجای خدا بودیم، حتما

کند؟ رازش این است  تر به خلق است؛ پس چرا چنین کاری نمی بوده و از ما مهربان» الراحمین

طور که رحمت عامه در  که رحمت خداوند عاطفی نیست، بلکه تکوینی است. بنابراین همان

توانند از  کنند، حتی ظالمان و ستمگران می آن استفاده میها از  انسان هدنیا گسترانده شده و هم

آن بهره بگیرند تا در مسیر شقاوتشان فرو روند، در آخرت نیز آنچه را که در دنیا طلب نمودند، 

وجود دارد، به آن کمالِ مناسب  یشود. به دیگر سخن، هر جا استعداد ها داده می به آن

 خداوند است. هعامبخشد؛ و این همان رحمت رحمانیه و  یم

 تکوینی بودنِ رحمت آن است که خداوند در آن هممکن است اشکال شود که: لازم

ای نداشته باشد و این سخن باطل است؛ در نتیجه، تکوینی بودنِ رحمت نیز باطل خواهد  اراده

 بود. 

در پاسخ باید گفت: تکوینی بودنِ رحمت به معنای غیرارادی بودن آن از سوی خداوند 

  ت، بلکه به معنای تخلفنیس
ً
ناپذیری آن امر خواهد بود، چراکه خود خدا اراده کرده که تکوینا

به معنای لزوم تحقق مراد و امتناع تخلف آن  ینیتکو هچنین عذاب کند. و اراد گنهکار را این

است؛ همانند وجود اسباب و مسببات که با وجود یکی، دیگری نیز بدون شک محقق خواهد 

؛ جوادی آملی، ١١٨: ١٢، ١٣٨٨؛ جوادی آملی، ١٠١: ١٩، ١٣٨٨وادی آملی، شد (ر.ک: ج

١٦٩: ١٣٨٩.( 

را از استاد خود علامه طباطبائی » رحمت«شایان ذکر است، استاد جوادی آملی این معنا از 

). ٦٢٦: ١ ، ١٣٧٤آموخته و پیش از او استادش چنین تفسیری را ارائه داده است (طباطبائی، 
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عربی است،  تر از معنای ابن دهند، دقیق دو بزرگوار از رحمت خداوند ارائه میمعنایی که این 

رسد. اگرچه ممکن است  طور که گذشت ـ در این تفسیر بوی تشبیه به مشام می چراکه ـ همان

عربی، رحمت به معنای عاطفی نیست، اما متأسفانه عبارات و  فکری ابن هگفته شود در منظوم

تر ذکر شد، بر این معنا از رحمت دلالت دارد،  از خود باقی گذاست و پیشمتونی که در این باره 

، ١٣٨٨اند (جوادی آملی،  و استاد جوادی آملی و علامه طباطبائی به این اشتباه او نیز توجه داده

 ).٦٢٦: ١ ، ١٣٧٤؛ طباطبائی، ٤٠٨: ٨

 . تقابل غضب با رحمت خاصه 2

بر این باور است که غضب خداوند در » الهیغضب «استاد جوادی آملی در تحلیل معنای 

آید؛ اما  آن به شمار می هتقابل و در برابر رحمت عامّ او نیست، بلکه از مصادیق و زیرمجموع

؛ ٢٩٣و  ٢٧٧: ١، ١٣٨٨غضب در برابر و مقابل رحمت خاص قرار دارد (جوادی آملی، 

: ٥، ١٣٨٧ملی، ؛ جوادی آ٤١٤: ٨، ١٣٨٨؛ جوادی آملی، ٥٨: ٦، ١٣٨٨جوادی آملی، 

» قسیم«و رحمت خاصه و غضب خداوند را » مَقسم«). به عبارتی، او رحمت عامه را ٤٩٢

خداوند و  هیکدیگر قرار داده است؛ یعنی رحمت عامه بر دو قسم است: یکی رحمت خاص

 دیگری غضب خداوند.

ه نظر بنابراین با توجه به عدم تقابل غضب با رحمت عامه و تقابل آن با رحمت خاصه، ب

بَهُ «نگارنده شاید بتوان گفت که مراد از رحمت در روایت 
َ

ض
َ

تْ رَحمَتُهُ غ
َ

رحمت خاصه » سَبَق

است نه رحمت عامه؛ چراکه رحمت در این روایت در مقابل غضب آمده و اقتضای تقابل این 

که غضب خداوند  جا رحمت خاصه باشد (به دلیل آن است که مراد از رحمت در این

اوست و با آن تقابلی ندارد). در نتیجه، این سبقت شامل حال مؤمنان  همت عامرح هزیرمجموع

 گردد نه کفار. می

اگر گفته شود این برداشت، خلاف ظاهر روایت بوده و رحمت در آن به معنای رحمت 

عربی  خاصه نیست، بلکه به معنای رحمت عامه است، باز این روایت دلالتی بر مدعای ابن

خداوند حتی غضب  هشود که: رحمت عام این صورت معنای حدیث این میندارد، چراکه در 

اوست؛ یعنی غضب را  هرحمت عام هگیرد. به تعبیر دیگر، غضب خدا زیرمجموع او را در بر می

 شود. تر می کند که در پاسخ بعدی این معنا روشن رحمت عامه، هدایت و رهبری می
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 غضب توسط رحمت عامه ي. رهبر3

ملی ضمن قبول غلبه و حاکمیت اسم رحمان بر غضب (جوادی آملی، استاد جوادی آ

دهد. او از سویی، بنا بر  )، تفسیر دیگری از این غلبه و حاکمیت ارائه می٥٢و  ٢٩: ١٨، ١٣٨٨

حقیقی و تکوینی بودنِ رحمت و انفعالی نبودن آن و از سوی دیگر، بنا بر تحلیل معنای رحمت 

سبقتِ رحمت بر «غضبش، بر این باور است که معنای  خداوند و عدم تقابل آن با هعام

این نیست که رحمت خدا بیش از غضب اوست، بلکه به معنای امامت و رهبری » غضب

کند و خطوط اجرای عداوت  ریزی می  غضب را رحمتِ فراگیر برنامه هاست؛ یعنی همواره هندس

اهد ظهور کند، باید رحمت کند و غضب، مأموم رحمت بوده؛ و هر جا بخو را محبت تعیین می

؛ جوادی آملی، ٦٠: ٥، ١٣٨٨؛ جوادی آملی، ٥٧و  ٥٦: ٣، ١٣٨٨دستور دهد (جوادی آملی، 

کند که  ). وی در توضیح این مطلب بیان می٥١٧: ٢٠، ١٣٨٨؛ جوادی آملی، ٤١٥: ٨، ١٣٨٨

ا، فرهیها، ک عذاب هد و همیرحمت آفر هرا بر اساس نقش یم، سراسر جهان هستیخداوند حک

 هن نقشیرد و طبق ایگ یر پوشش رحمت مطلق قرار میژه و زیگاه ویها در جا ها و نقص یتلخ

  كیعذاب و خشونت است؛  یگر جاید یلطف و جا یجا جا  كیکند؛  یعام، جهان را اداره م

است. وی از  یشگیعذاب جاودان و هم یگر جایو مورد د یمقطع یها جا مورد اِعمال عذاب

ر پوشش رحمت یجهنم، چه موقت و چه دائمی، ز یها گیرد که عذاب این گفتار نتیجه می

). او نیز برای ٤٩٣: ٥، ١٣٨٧مطلق قرار دارد و از مصادیق رحمت عامه است (جوادی آملی، 

 ٤٥تا  ٣٥گوید: خداوند در آیات  آورد و می صحت این نوع از تفسیر خود، شاهدی از قرآن می

های آن را رحمت و جزء نعمت به حساب آورده است  ، جهنم و عذاب»الرحمن« هسور

 ).٤١٤: ٨، ١٣٨٨(جوادی آملی، 

البته باید توجه داشت که مراد استاد از غلبه و حاکمیتِ رحمت بر غضب، به حسب مجموع 

 نظام هستی است، نه به لحاظ تک تک اطوار و مظاهر آن. بنابراین، از
ّ

نگاه  اطوار عالم و در کل

ایشان اگرچه جهنم و عذاب ابدی آن مظهر غضب بوده و نسبت به خود شخص عذاب است، 

اما همین غضب در کل نظام عالم جای خوبی بوده و از این حیث که وجود دارد، مصداق و 

: ٨، ١٣٨٨جزء مظاهر رحمت واسعه قرار دارد و تحت فرمان و رهبری آن است (جوادی آملی، 

 ).٤١٨و  ٤١٧
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 عربي با عذاب ازگاري تفسير ابن. ناس4

 رحمت  اگر تفسیر ابن
ً
عربی از معنای رحمت (عاطفه و دلسوزی) پذیرفته شود، طبیعتا

خداوند نه تنها با عذاب ابدی سازگار نیست، بلکه با عذاب طولانی و یا حتی با اصل عذاب که 

اگر «گوید:  ر این باره میخود او به آن باور دارد نیز، سازگار نخواهد بود. استاد جوادی آملی د

گونه که خلود با رحمت حق سازگار  باشد، همان یمقصود از رحمت خداوند رحمت عاطف

ناسازگار است. از  ین رحمتیز با چنیك انسان نیب یها تعذ ست، احقاب از عذاب و قرنین

(جوادی » ستیز مناسب نیب نینه تنها با خلود که با اصل تعذ یگر، رحمت عاطفیطرف د

 ).٤٠٧: ٨، ١٣٨٨لی، آم

ستن در عذاب یکه معتقدند رحمت خدا با جاودانه ز یکسان«نویسد:  او در جای دیگر می

تعرج «هزار سال است:  ح قرآن پنجاهیکه به تصر یروز هدارند دربار یمنافات دارد، چه پاسخ

هزار سال از  پنجاه)؟ ٤(معارج: » هن ألف سنیومٍ کان مقداره خمسی یه فیالملائکة و الرّوح إل

 یگناه کرده است، البته روز سخت و کمرشکن یکه پنجاه سال عاد یکس یا برایدن یها سال

ن مدت با رحمت گسترده و یا ایك نماز واجب است. آی یمؤمن به مقدار ادا یاست؛ گرچه برا

عطل هزار سال م را پنجاه یا رئوف و مهربان، عده یمطلق خداوند منافات ندارد؟ چگونه خدا

ن یست، بلکه به این یعاطفه و دلسوز یع خداوند به معناین، رحمت وسیکند؟ بنابرا یم

ق خود یبه کمال لا یباطن یها استعدادش و کسب صورت هرا به انداز یمعناست که هر موجود

 ).٤٩٦و  ٤٩٥: ٥، ١٣٨٧(جوادی آملی، » رساند یم

عذاب) نیست و کسی که در حقیقت، فرقی بین ابدیت عذاب و احقاب (طولانی بودن 

مدت را نیز بار رحمت حق  بیند، باید عذاب طولانی رحمت را با خلود عذاب سازگار نمی

گونه که ابدیتِ عذاب با رحمت عاطفی در تضاد است، با کیفر  ناسازگار بداند؛ زیرا همان

ب نیز که، استاد جوادی آملی چنین رحمتی را با اصل عذا طولانی نیز در تضاد است. ضمن این

» بندد اگر مراد، رحمت عاطفی باشد، اصل تعذیب رخت برمی«گوید:  داند و می ناسازگار می

 ).١٣٤: ٥، ١٣٨٧(جوادی آملی، 

اما اگر تفسیر استاد از معنای رحمت و تکوینی بودنِ آن مورد قبول واقع شود، دیگر 

در طلب  ناسازگاری بین عذاب ابدی و رحمت خداوند نخواهد بود، چراکه شخص کافر

 خداوند آنچه را که او در طلب آن بود، به کمال لایق خود می
ً
رساند و این  شقاوت بوده و تکوینا
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 خداوند است که توضیحش گذشت. ههمان رحمت واسع

 . ناسازگاري اصل دليل با مدعا5

عربی وارد کرد این است که بر فرض  توان بر دلیل ابن به نظر نگارنده، اشکال دیگری که می

ل تفسیر او از معنای رحمت و تمامیت دلیل، این استدلال بر مدعای وی دلالت ندارد؛ زیرا قبو

جهنمیان از جهنم، که مظهر غضب خداوند  هسبقتِ رحمت بر غضب آن است که هم هنتیج

بوده، خارج و وارد بهشت شوند، چراکه بهشت مظهر رحمت و دوزخ مظهر غضب خداوند 

 جهنم جایگاه رح
ً
مت نیست و معنا ندارد که جهنمیان در همان جهنم از لطف و است و اصولا

تواند سبقتِ رحمت بر غضب را،  عربی نمی رحمت پروردگار برخوردار باشند. بنابراین، ابن

 مستمسکی برای ادعای خودش قرار دهد.

 دليل دوم: ناسازگاري عذاب ابدي با عدل خداوند

خوان است، زیرا  اوند، ناسازگار و ناهمعربی معتقد است، جاودانگی عذاب با عدل خد ابن

مدت حیات و عمر بشر در دنیا محدود و موقت بوده و گناهانی را که انجام داده نیز محدود 

گناه باشد؛ یعنی باید  هو براهین عقلی، کیفر باید به انداز  است؛ در نتیجه به اقتضای عدل الهی

توان قائل به  میان جرم و جریمه، و گناه و عقوبت آن تناسب و سنخیت برقرار باشد. بنابراین نمی

اش را به خاطر گناهان  اش این است که خداوند بنده ابدی بودن در عذاب شد، زیرا لازمه

ارد. به عبارتی دیگر: خوانی ند محدود، کیفر نامحدود کند که با عدالت خداوند ناسازگار و هم

 صد سال در کفر و عناد 
ً
اگر انسان هر گناهی هم که مرتکب شود، بالأخره آخر داشت، مثلا

ست؟! و خلاف عدل خدا نیست؟! ین ظلم نیا اید تا ابد معذب باشد؟ و آیزندگی کرد، چرا با

ان محدودِ ان ابدی را لازم دارد، و کیفر نامحدود در برابر گناهین عذاب ابدی، عصیبنابرا

 ).٦٤٧: ٢ تا،  عربی، بی چندساله، مناسبتی ندارد و با عدل الهی ناسازگار است (ابن

الدین بر این باور است که اهل شقاوت به عدل الهی، نتایج اعمال خود را به موازات  محیی

کنند؛ و این مدت محدود، عاقبت به سر آید و در نهایت  مدت عمرشان در شرک دریافت می

برند،  که در دوزخ به سر می شود؛ یعنی با آن ها داده می ناسب با جایگاه خودشان به آننعمتی مت

 تا، عربی، بی کنند (ابن های آن لذت برده و هیچ درد و رنجی را احساس نمی از آتش و شعله

٢٤٥: ٤.( 
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هایئَةٍ سَ یوَ جَزاءُ سَ چنین مدعی هست که برخی آیات قرآن، مثل:  وی هم
ُ
ل

ْ
 مِث

ٌ
وری: (ش ئَة

 کنند و نزول آتش در  )، صحت برهان عقلی فوق را تأیید می٢٦(نبأ،  جَزاءً وِفاقا) و ٤٠

 هبینند مگر به انداز جهنم برای اهلش با عدالت است، نه بیشتر؛ و اهل آتش عذاب نمی

: ٣ تا، عربی، بی شوند (ابن شود، ولی از آتش خارج نمی اعمالشان نه بیشتر؛ لکن عذاب قطع می

 ).١٨٣ و ٧

 سبب انقطاع عذاب دانسته، نه انقطاع از جهنم؛  بنابراین، ابن
ً
عربی محدودیت کیفر را صرفا

چنان در جهنم به سر  شود، اما هم ها برداشته می یعنی دوزخیان پس از مدتی، عذاب از آن

 ).٢٤٥: ٤تا،  عربی، بی ؛ ابن٧: ٣ تا،  عربی، بی ؛ ابن٦٤٧: ٢ تا،  عربی، بی برند (ابن می

 بررسي انتقادي

 این دلیل از چند جهت دارای نقد و اشکال است:

 . انواع كيفر 1

عربی در این دلیل، توجه نکردن به این نکته است که نوع  رسد منشأ اشتباه ابن به نظر می

ها با یکدیگر مع الفارق است؛ چراکه  ا متفاوت بوده و قیاس آنیکیفر در آخرت با نوع کیفر در دن

 و یا به تعبیر دیگر، سه نوع رابطه میان کیفر و گناه مطرح است:سه نوع کیفر 

کند، مانند قوانین مجازات و قوانین  گذار وضع می قراردادهایی که قانون الف. رابطه قراردادی:

راهنمایی و رانندگی، که در این مورد باید تناسب بین کیفر و گناه آن رعایت شود؛ چراکه 

خود مجرم و درس عبرت برای  هلیاز تکرار جرم به وس یریگمجازات در دنیا به خاطر جلو

گران باشد، مجازات به خاطر یت از نوع تجاوز به حقوق دیجنا یسایرین است، و اگر در موارد

 
ّ

  یتشف
ّ
  ییها ن مجازاتیده و نیز بازگشت حقوقشان است؛ در چنید دلِ ستم یو تسل

ً
 قطعا

  گونه مجازات نید توجه داشت که ایولی باد تناسب کیفر و گناه در نظر گرفته شود. یبا
ً
ها اساسا

 عمل است تا عقوبت کردنِ انسان به یرا نه آخرت جایست، زیدر جهان آخرت معقول ن

  یها دوباره مرتکب کردار زشت نشوند و نه جای عبرت و نه جا ن منظور باشد که انسانیا
ّ

 یتشف

 خاطر.

ی و معلولی:
ّ
کننده است؛ مانند خوردن  خود مستلزم پیامد نارحت به تخلفی که خود رابطه عل

شود. در چنین مواردی،  سم که مستلزم ناراحتی و رنج بسیار است و گاهی نیز منجر به مرگ می

 در این
ً
جا تناسب مفهوم ندارد، چراکه اثر وضعیِ عمل  دیگر مسئله تناسب مطرح نیست و اساسا
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 طبیعی آن است. هو نتیج
ها چیزی جز  تجسم اعمال، ثواب و عقابِ اعمال خوب یا بد انسان هبنا بر نظری بطه تجسم:را

تکوینی برقرار است و عامل  هها، رابط ها و عواقب آن آن اعمال نیست و میان اعمال انسان

 اگر در برابر گناهی، آتش دوزخ وعده داده شده، آن  هدهند عذاب
ً
خارجی در کار نیست؛ مثلا

کار  آتش چیزی جدای از آن گناه نیست. بنابراین تمام کیفرها و مجازاتی که شخص مجرم و گناه

 خارج و غیر نبوده، بلکه اعمال خودِ انسان هدر سرای آخرت، تحمل خواهد کرد، از ناحی

 شکل عذاب تجسم پیدا کرده و به صورت کانون درد و رنج درآمدهاست که در قیامت به 

کنند که برای نمونه به چند موردِ آن اشاره  ن حقیقت را بیان مییاست. بسیاری از آیات قرآن ا

 شود: می
١ . 

ً
وا حاضِرا

ُ
وا ما عَمِل

ُ
کهف: ابند (ی ؛ آنچه را که عمل کردند، حاضر و آماده میوَ وَجَد

۴۲.( 

٢ . 
ْ
عْتَذِرُوا ال

َ
ت

َ
ون لا

ُ
عْمَل

َ
نْتُمْ ت

ُ
جْزَوْنَ ما ک

ُ
ما ت یَوْمَ إِنَّ

ْ
ونَ یال

ُ
عْمَل

َ
نْتُمْ ت

ُ
جْزَوْنَ مَا ک

ُ
مَا ت ؛ امروز وْمَ إِنَّ

 ).٧د (تحریم: یشو یه مد، چراکه تنها به اعمالتان جزا دادینکن یعذرخواه

٣ . َّیمَنْ جَاءَ بِالس 
َ

لا
َ
ذِ یئَةِ ف

َّ
وا السَّ یجْزَی ال

ُ
انُوا ینَ عَمِل

َ
 مَا ک

َّ
ونَ یئَاتِ إِلا

ُ
که  ی؛ کسانعْمَل

 بد انجام دهند، مجازات بدکاران جز (به مقدار) اعمالشان نخواهد بود (قصص: یکارها

٨٤.( 

٤ . ا یو ر
َ

ةٍ ش رَّ
َ
 ذ

َ
ال

َ
ق

ْ
 مِث

ْ
ند (زلزال: یب یکار بد انجام دهد، آن را م یا ؛ و هر کس ذرهرَهُ یعْمَل

٨.( 

ای قراردادی نیست،  گناه و کیفر در جهان آخرت، رابطه هاز نگاه استاد جوادی آملی، رابط

تجسم  هتجسم است و بنا بر آموز هعلت و معلول، یعنی رابط های شدیدتر از رابط بلکه رابطه

ها چیزی جز آن اعمال نیست و میان اعمال  ل خوب یا بدِ انساناعمال، ثواب و عقابِ اعما

خارجی در کار نیست؛  هدهند تکوینی برقرار است و عامل عذاب هها، رابط ها و عواقب آن انسان

 اگر در برابر گناهی آتش دوزخ وعده داده شده، آن آتش چیزی جدا از آن گناه نیست، بلکه 
ً
مثلا

، ١٣٨٨گردد (جوادی آملی،  کند و به شکل آتش نمایان می یحقیقت آن است که تمثل پیدا م

 ).٤٧٦: ١٧، ١٣٨٨؛ جوادی آملی، ٣٤٠: ٨

ی و معلولی هم دانسته شود، دلیلِ ابن
ّ
عربی باطل است؛  به نظر نگارنده اگر منشأ عذاب، عل
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 ـ اگر کسی در خوردن مشروب افراط کند، بعد از مدتی گرفتار زخم معده و 
ً
چراکه ـ مثلا

ها در تمام طول عمر، با اوست و او  شود، و گاه این بیماری احتی قلب و اعصاب مینار

دهد؛ حال اگر کسی بگوید: آیا این عدالت است که در برابر یك ماه شرب  و آزار می عذاب را

خمر، کسی شصت سال به زخم معده و ناراحتی قلب و اعصاب مبتلا باشد؟! در پاسخ به او 

که به چنین  خصوص این عملِ خود اوست، نه مجازاتی قراردادی؛ به شود: این اثرِ  گفته می

 هشدار داده شده و این عواقب دردناك به او گوشزد شده بود. حال اگر این شخص 
ً
شخصی قبلا

ای  که خدشه آن ها دست به گریبان باشد، بی تا ابد در دنیا وجود داشت، باید تا ابد با این بیماری

 ارد گردد.و» عدل الهی«به مسئله 

شود  گونه است؛ اعمال انسان در این عالم نابود نمی نیز مطلب همین عذاب در مسئله خلودِ 

ماند؛ در روح او نیز آثار و ملکاتی بر جای خواهد گذشت. سپس این ملکات و آثار  و باقی می

او خواهد یابد و با  عمل در تمام عوالم با انسان همراه است، و آن اعمال نیز در قیامت تجسم می

 بود و او را شکنجه و آزار خواهد داد.

ی و معلولی)  هممکن است گفته شود: اگر رابط
ّ
کیفر و عمل، تکوینی (تجسم اعمال یا عل

تواند  ایم؛ زیرا بر اساس آن مبانی، خداوند نمی باشد، در این صورت منکر مسئله شفاعت شده

و قدرت لایتناهی خداوند نقض  معنا خواهد بود گناهان را ببخشد و مغفرت و شفاعت بی

 آیند.  ها از مسلمات دینی به شمار می شود؛ در حالی که آن می

 توان سه پاسخ در این باره ارائه نمود: این اشکال وارد نبوده و می

ی و معلولی در دنیا به  . پاسخ نقضی:١
ّ
ی و معلولی است. آیا نظام عل

ّ
نظام دنیا، یک نظام عل

معنای نفی قدرت خداوند یا نفی معجزه خواهد بود؟ به طور یقین، جواب منفی است و هر 

تواند در آن تصرف کند؛ خواست خدا این است که نظام عالم  زمان که خداوند بخواهد، می

ی و معلولی در این دنیا به معنای نفی قدرت  ین، همانچنین اداره شود. بنابرا این
ّ
گونه که نظام عل

 خداوند نبوده، در آخرت نیز به معنای نفی شفاعت و نفی قدرت خداوند نخواهد بود. 

ی اول: ٢
ّ
ت و سببی بدون اذن خداوند مؤثر واقع . پاسخ حل

ّ
باید توجه داشت که هیچ عل

آید و تأثیر آن در گرو اذن الهی است.  علل به شمار میگردد و شفاعت نیز خود از اسباب و  نمی

خدا آن است که شفاعت بر دیگر اسباب غلبه کند؛ بنابراین، شفاعت بر آن اسباب  هاراد

 آید. تر به حساب می حکومت دارد و عاملی قوی
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ی دوم:٣
ّ
ای استثنائی در عالم آخرت نبوده و اگر خداوند  پدیده» شفاعت«مسئله  . پاسخ حل

دهد، بدون دلیل نیست و شرط شفاعت، قابلیت  را مورد شفاعت و عفو و مغفرت قرار می کسی

که در روایات آمده است:  و صلاحیت شخص است که باید در دنیا آن را کسب کند؛ چنان

لاة« فَّ الصَّ
َ

عَتُنَا مَنِ استَخ
َ

ف
َ

 ش
ُ

رسد  یکه نماز را سبك بشمارد، نم ی؛ شفاعتِ ما به کس»لایَنال

 باید قابلیت را ایجاد کرد. حقیقتِ ٨٠: ١، ١٣٧١(برقی، 
ً
)؛ که بر این معنا دلالت دارد که حتما

خیزد؛  شفاعت، خارج از نظام عالم و عالم تکوین نیست، بلکه شفاعت از نفس تکوین برمی

شده بوده و اسباب و علل آن را باید در درون نفسِ  یعنی شفاعت از ذات نفسِ شفاعت

رد. بنابراین، شفاعت بر اساس وجود قابلی و آثار و ملکات نفس وجو ک شده جست شفاعت

شفاعت بیشتر خواهد بود؛ و  هصورت خواهد گرفت؛ اگر ملکات نیک انسان بیشتر باشد، زمین

و امام  ، امام علیخاصی به انسان کامل، مثل حضرت محمد هاگر انسان در دنیا علاق

گوش خود کند،  هان باشد و پندارهای آنان را آویزها به یاد آن داشته باشد و بیشتر وقت حسین

شرکت کند و اشک بریزد، این اعمال در ذات نفس تأثیر گذاشته  یا در مراسم عزای اباعبدالله

ل گردیده و در قیامت به صورت
ّ

های  های زیبا در کنار وی نشسته و صورت و به ملکات نیکو مبد

شفاعت کرده و در واقع  شود امام حسین که گفته می عذابی را از بین برده یا تقلیل خواهد داد،

کننده، اعمال انسان در دنیا بوده است؛ یا به تعبیر دیگر، قابلیت و ظرفیتی بوده که خود  شفاعت

کار  دی نفسانیِ انسانِ گناهیهای پل ئتیانسان آن را در دنیا ایجاد کرده است. اما اگر ملکات و ه

های کافر،  قابلیت (شفاعت) را فراهم نکرده باشد، همانند انسانش از حد باشد و در خود این یب

ها  که کفرشان از سر لجاجت و عناد است، در این صورت شفاعتِ شافعان شامل حال آن

؛ قدردان ٣٤٣: ١٣٨١گاه ابدی آنان، آتش جهنم است (ر.ک: آشتیانی، یگردد و جا نمی

 ).٢٨٢: ١٣٩٣قراملکی، 

ی و معلولی« هریباید توجه داشت که اگرچه نظ
ّ
های استدلال  ، پایه»تجسم اعمال«و » عل

عرفا را مبنی بر تناسب میان گناه و کیفر (قراردادی بودن اعمال) فرو ریخته، اما نباید از این نکته 

ی و معلولی و تجسم اعمال نیز ناظر بر تکوینی بودنِ اصل عذاب بوده  هغفلت نمود که رابط
ّ
عل

محدود  ین پرسش است که: چرا عملیا یساکت است؛ یعنی باز جاو در مورد ابدی بودنِ آن 

سه  هن پرسش، در نقد شماریابد؟ پاسخ به ای ینامحدود تجسم م یا، به صورت عذابیدر دن

 آید. می
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 كيفي گناه و كيفر ه. رابط2

کمّی میان  هنقد دیگری که به این دلیل وارد بوده این است که از نگاه عقلای جهان، رابط

هاست این بوده که باید بین جرم  جرم و جریمه مورد قبول نیست و آنچه معقول و مورد پسند آن

زمانِ مجازات با کیفیت گناه  کیفی باشد نه کمّی؛ یعنی مدت هو جریمه یا گناه و کیفر، رابط

متناسب باشد، نه با مقدار زمان آن، چراکه ممکن است شخصی گناهی را در یک لحظه 

گیرش شود. برای مثال، کیفر برخی گناهان حبس ابد  ها دامن رتکب شود، اما عذاب آن سالم

  (آخر عمر) است، در حالی که زمان گناه لحظه
ً
ای بیش نبوده. هرچند حبس ابد در دنیا نهایتا

صد سال باشد، اما شخص خاطی یک لحظه گناه کرد، اما باید صد سال در رنج به سر ببرد. و 

 هك لحظیمان یمان آورد، ایای ا ای صد سال کفر و عناد ورزیده، ولی لحظه یز اگر بندهدر مقابل ن

ای هزاران انسان را  که شخصی با فشار دادن دکمه کند. یا این اش را جبران می او، کفرِ صدساله

خروی آن، بُعد زمانی  می
ُ
کشد! بدیهی است زمان ارتکاب جرم، یک لحظه بوده و اگر در کیفر ا

شود، عدالت اجرا نشده است. بنابراین در کیفر، زمان نقشی ندارد، و باید به نوع جرم و لحاظ 

 زمان ارتکاب آن. کیفیت آن توجه کرد، نه به مدت

جا که ملاک کیفر، کیفیت گناه است، تعدد آن نیز شرط نخواهد بود،  گفتنی است، از آن

هِ واحدی از جانب دو نفر صورت گیرند و ممکن است گنا چراکه گناهان در یک سطح قرار نمی

های گوناگون، کیفر متفاوتی داشته باشند. استاد جوادی آملی در  بگیرد، ولی در موارد و موقعیت

ان معاند، اصل عمل و یراد شبهه بر خلودِ دوزخیدر ا«این باره بیان شفاف و روشنی دارد: 

 گاهیکسان نیگناهان  هرا همیرد، زیقرار گ  د مورد لحاظ و سنجشیز بایآن ن ینیسنگ
ً
 یست؛ مثلا

 هبه دروغ خود را فرستاد یکند و گاه یم یفلان شخص معرف هندیبه دروغ خود را نما یکس

اب" خواهد بود. (یا مثل) شیبا  ی"کاذب" است و دوم ینامد؛ اوّل یخداوند م
ّ

طان، یك دروغ "کذ

 ،١٣٨٨(جوادی آملی، » سبحان گرفتار آمد یخدا یك گناه، به لعنت دائمیتنها با ارتکاب 

٣٩٩: ٨.( 

بنابراین در کیفر، نه تنها زمان معتبر نیست، بلکه تعداد گناه و محدودیت آن به لحاظ عدد 

 نیز، معتبر نخواهد بود.

 راسخ كفر ه. منشأ عذاب دائم؛ نيت و عقيد3

و  یمانند دزد ،یمعاص یگوید: برخ عربی می استاد جوادی آملی در نقد این دلیل ابن
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که مرتکب آن شده،  یکس هتوان دربار ین رو میبردار است؛ از ا خی، محدود و تارییگو دروغ

 پنجاه سال معص
ً
گناهان، مانند شرك و کفر و  یت کرده است؛ اما برخیگفت: فلان شخص مثلا

 ـ صد سال کفر یآن نم هست و درباریبردار ن خینفاق، تار
ً
را ید، زیورز توان گفت: فلان کافر ـ مثلا

خ و سال و ماه یر است؛ همچون روح که مجرد است و تاریناپذ ثابت و زوال یده، امریعق

 ).٤٠٣: ٨، ١٣٨٨دارد (جوادی آملی،  یبرنم

 و یخ و شناسنامه و آمار، از آنِ بدن و جسم آدمیکند که تار او تأکید می
ِ

. یاست، نه روح

ن بدن است یرد. ایگ یز آن را در بر نمیندارد، مرگ ن یریو پ یثابت است؛ جوان یروح انسان امر

د، یو عقا یا عمر کرده است، نه روح. کردار و گفتار و رفتار، اعمال بدنیکه هشتاد سال در دن

ر یعمل غ یاست و چون جزا همان عمل است، وقت یمان، شرك، کفر و ارتداد، جزو اعمال قلبیا

ن است که یز همیده نشدن مشرك نیواهد بود. رازِ آمرزر خیناپذ فر آن هم زوالیقابل زوال شد، ک

 ).٤٠٤: ٨، ١٣٨٨است (جوادی آملی،  یابد یثابت، امر هدیسان عق فر شرك، همیک

معرفی کردند، معتقد است، این » نیت«برخی روایات، که راز خلود در عذاب را  هوی دربار

در روایات، اعتقاد راسخ » نیت« روایات به همان برهان عقلیِ فوق اشاره دارند و مراد از این

 میل قلبی (جوادی آملی،  شرک و کفر است ـ که در این
ً
 ،١٣٨٨جا خود عمل است ـ نه صرفا

٤٠٤: ٨.( 

ست تا اشکال یدر مبحث خلودِ عذاب، قصد و اراده ن» تین«دهد که مراد از  او توضیح می

اعتقاد و  یت به معناین نیا کند، بلکه یرا عذاب نم یتِ گناه، کسیشود که خداوند به مجرد ن

ده و ی، عقیا پاداش ابدیفر یکند. پس محور ک یاست که انسان بر اساسِ آن عمل م یا شاکله

مجرد و ثابت  یراسخ، موجود هدیانسان است، نه عملِ اعضا و جوارح او؛ و چون عق ینیب  جهان

 ).٤٨٣: ٢، ١٣٨٨خواهد بود (جوادی آملی،  یآن نیز دائم هاست، ثمر

 معص می وی
ً
 و بقائا

ً
کافر و  یوسته براین رو، پیره است؛ از ایت کبیافزاید: شرك و کفر حدوثا

کافر  ی) و گناه عمل٤٠٣: ٨، ١٣٨٨شود (جوادی آملی،  یاعمالشان گناه ثبت م همشرك در نام

فر مدام یک یبرا یشود؛ گرچه همان اعتقاد باطل، به تنهای یاو افزوده م یهم به گناهان اعتقاد

ح از یکه در مقابل، اعتقاد صح ن گناهان است؛ چنانیتر را خود، از بزرگیاست، ز یفکا

 هدیمؤمن بر اثر عق ی) و برا٥٣٠: ٥، ١٣٨٧هاست (جوادی آملی،  ن اطاعتیتر بزرگ

 ثواب نوشته م یدیتوح
ً
 شود، یها افزوده م ك او بر آن ثوابیشود و اعمال ن یاش، دائما
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رود (جوادی آملی،  یشود و سپس به بهشت م یمجازات م خود یگناهانِ عمل یوگرنه برا

م یح و سقیصح هدیثواب و عقاب، به عق یت جاودانگیثی). بنابراین، تمام ح٤٨٤: ٢، ١٣٨٨

 ند. پسیآ ید میم پدیح و سقیصح هدیگردد؛ هرچند عمل صالح و طالح به دنبال عق یبرم

 یکه مدار اصل راسخ کفر و اِلحاد و زندقه است؛ چنان هدیب مستمر، همانا عقیتعذ یمحور اصل

 :٥، ١٣٨٧مان و اسلام و مانند آن است (جوادی آملی، یراسخ ا هدیاِنعام مستمر، همانا عق

٥٣٠.( 

دارد و خارج از  یکیزیمتاف هاست که جنب یکه، از سویی اعمال قلبی امر نیخلاصه ا

 مجرد از مادیتار همحدود
ً
ه است و زمان و مکان ندارد و از جانِ انسان خ و مکان، یعنی ذاتا

شوند؛ و از سویی دیگر، جان  یست و با رفتن روح از بدن اعمال قلبی هم همراه او میرون نیب

ل تا ین دلیر است و به همیناپذ  و زوال یز وصف قلبین» کفر«ر است و یناپذ کافران مجرد و زوال

تِ نَ سوزند؛ هم قلبشان گرفتار  یابد در جهنم م
َّ
ةُ * ال

َ
د

َ
مُوق

ْ
هِ ال

َّ
ةِ  یارُ الل

َ
ئِد

ْ
ف
َ ْ
ی الأ

َ
لِعُ عَل

َّ
ط

َ
(همزه:  ت

 ) و هم بدنشان گرفتار ٧
َ

ودًا غ
ُ
نَاهُمْ جُل

ْ
ل

َّ
ودُهُمْ بَد

ُ
مَا نَضِجَتْ جُل

َّ
ل

ُ
) خواهد ٥٦(نساء:  رَهَایک

د است، نه برا یکه، خلود برا نیشد. حاصل ا
ّ
 عمل محدود جوارح. یآن امر جاودانه و مخل

 ز در برابر دوام ویگونه که اصل عذاب در مقابل عمل است، دوام و خلود عذاب ن و همان

 ). به٤٤٠: ٨، ١٣٨٨؛ جوادی آملی، ٤٨٤: ٢، ١٣٨٨خلود عمل است (جوادی آملی، 

عبارت دیگر، عذاب دائمی از آثار صورت شقاوت است که همواره برای نفسِ شقی، ثابت و 

 ناپذیر است. زوال

 عربي ت آيات بر مدعاي ابن. عدم دلال4

به معنای محدویت جزاء نیست و » جزاء وفاق« هاستاد جوادی آملی معتقد است، آی

عربی دلالت کند، چراکه خدای سبحان پیش از بیان اصل کلیِ توافق  تواند بر مدعای ابن نمی

مَ  إنَّ مانند:  یهزار سال) در جهنم م ن حُقب (پنجاهیان، چندیجزا با عمل فرموده دوزخ جَهَنَّ

اغ *کانَت مِرصادا 
ّ

رابا یذوقونَ فیلا  *ها أحقابا ینَ فیلابِث *نَ مَآبا یلِلط
َ

 و لا ش
ً
 حَم *ها بَردا

ّ
 و یإلا

ً
ما

سّاقا 
َ

). در بحث از وفاق جزاء با عمل، چنانچه اگر مراد اعمال ٢١ـ ٢٦(نبأ،  جَزاءً وِفاقا *غ

صیت، جزاء وفاق نخواهد بود و ظلم است؛ اما هزار سال با پنجاه سال مع جوارحی باشد، پنجاه

معیار شود،  ید و اخلاق و اوصاف نفسانیعقا یعنیباشد،  یاگر مراد اعمال جوانحی و قلب
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که  یکس ی، برایهزار سال عذاب، آن هم به عنوان عذاب مقدمات معلوم خواهد شد که پنجاه

)، چون ٤٠٢و  ٤٠١: ٢، ١٣٨٨ت کرده، جزاء وفاق است (جوادی آملی، یسال معص پنجاه

 ناپذیر است و عذاب آن نیز پایدار خواهد بود. اعمال جوانحی و قلبی زوال

 گيري نتيجه

عربی از رحمت و عدالت خداوند اشتباه  که، از نظر استاد جوادی آملی تفسیر ابن نتیجه آن

هد، تواند رحمت واسعه و عدل خداوند را مستمسکی برای ادعای خود قرار د بوده و او نمی

گونه تفسیر از این دو صفت، مادی بوده و متناسب با این دنیاست و خداوند منزه از  چراکه این

 ماده است و آخرت نیز قانون متناسب با خودش را داراست؛ چراکه:

، رحمت خدا حقیقی و تکوینی بوده، نه  هدر دلیل رحمت واسع
ً
خداوند بیان شد که: اولا

، غضب خدا در م
ً
، انفعالی. ثانیا

ً
قابل رحمت خاصه است، نه رحمت عامه و فراگیر. ثالثا

دهد کجا  شود؛ یعنی رحمت دستور می غضب خداوند توسط رحمت عامه هدایت و رهبری می

، تفسیر ابن
ً
عربی از معنای رحمت (عاطفه و دلسوزی) با اصل  غضب باشد و کجا نباشد. رابعا

، در صورت تمامیت دلیل،
ً
سبقت رحمت بر غضب،  هنتیج عذاب در تعارض است. خامسا

 عَذب و گوارا شدن عذاب. هخروج هم
ً
 جهنمیان از جهنم است، نه صرفا

، رابطه میان گناه  هو دلیل عدل الهی نیز ناشی از مقایس
ً
عذاب دنیایی با آخرتی است که: اولا

، رابط
ً
یفر کیفی گناه و ک هو کیفر قراردادی نبوده، بلکه حقیقی و ناشی از تجسم اعمال است. ثانیا

، منشأ عذاب دائم، نیت و عقید
ً
 میل قلبی و  هبوده، نه زمانی. ثالثا

ً
راسخ کفر است، نه صرفا

ناپذیر است؛ در نتیجه عذاب نیز متناسب با او  باطنی؛ و عقیده همانند روح مجرد بوده و زوال

، محدویت جزاء کفار با احقاب، که مورد قبول ابن زوال
ً
عربی نیز  ناپذیر خواهد بود. رابعا

 باشد، در تعارض است. می

 
 منابع

 ـــــــــــــــــــــــــ
 )، قم، امام علی بن ابی طالب، چاپ دوم.)١٣٨٩قرآن کریم (ترجمه: مکارم شیرازی، ناصر (

 د، چاپ دوم.یخ المفیللش ی، قم، المؤتمر العالمالاعتقاداتق)، ١٤١٤بابویه، محمد بن علی، ( ابن .١

 ، بیروت، دار الصادر، چاپ اول.الفتوحات المکیةتا)،  عربی، محمد، (بی ابن .٢
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 ، قاهره، دار إحیاء الکتب العربیة، چاپ اول.فصوص الحکم ،)١٩٤٦ــــــــــــــــ، ( .٣

  روت.یب  ، بیروت، دار صادر، چاپ سوم،لسان العربتا)،  منظور، محمد، (بی ابن .٤

 ، چاپ اول.یاء التراث العربیاح، بیروت، دار تهذیب اللغةتا)،  ازهری، محمد بن احمد، (بی .٥

 ، قم، بوستان کتاب، چاپ اول.شرح بر زاد المسافر)، ١٣٨١الدین، ( آشتیانی، سید جلال .٦

 ، تهران، دار الکتب الاسلامیة، چاپ دوم.المحاسن)، ١٣٧١برقی، احمد بن محمد، ( .٧

 ، چاپ اول. یف الرضی، قم، الشرشرح مقاصدق)، ١٤٠٩تفتازانی، سعدالدین، ( .٨

 ، قم، اسراء، چاپ هشتم.تسنیم)، ١٣٨٨آملی، عبدالله، ( جوادی .٩

 راء، چاپ هفتم.، قم، اسقرآن حکیم از منظر امام رضا)، ١٣٨٩ـــــــــــــــــــ، ( .١٠

 ، قم، اسراء، چاپ چهارم.معاد در قرآن)، ١٣٨٧ـــــــــــــــــــ، ( .١١

 ملایین، چاپ اول.، بیروت، دار العلم للالصحاحتا)،  جوهری، اسماعیل بن حماد، (بی .١٢

 ، تهران، مولی.ترجمه الفتوحات المکیة ،)١٣٨٥خواجوی، محمد، ( .١٣

 ، بیروت، دار القلم، چاپ اول. مفردات ألفاظ القرآنتا)،  ن، (بییراغب اصفهانی، حس .١٤

 ، بیروت، دار الفکر، چاپ اول.تاج العروستا)،  زبیدی، مرتضی، (بی .١٥

، نشر دار الکتب العربی، بیروت، چاپ الکشاف ق)،١٤٠٧، محمود بن عمر بن محمد، (یزمخشر .١٦

 سوم.

، مصحح: صبحی صالح، قم، هجرت، چاپ البلاغه نهجق)، ١٤١٤سید رضی، محمد بن الحسین، ( .١٧

 اول.

 ، قاهرهف مطبعة حجازی.الملل و النحل ق)، ١٣٦٨شهرستانی، محمد بن عبدالکریم، ( .١٨

دباقر موسوی همدانی، قم، دفتر ، ترجمه: محمتفسیر المیزان)، ١٣٧٤طباطبائی، محمدحسین، ( .١٩

 انتشارات اسلامی. 

 ان، چاپ چهارم.یلی، قم، اسماعتفسیر نور الثقلینق)، ١٤١٥زی، علی، (یعروسی حو .٢٠

، تعلیق: احمد بن الحسین بن شرح الاصول الخمسةق)، ١٤٠٨قاضی معتزلی، عبدالجبار، ( .٢١

 م.هاشم، تحقیق: عبدالکریم عثمان، قاهره، مکتبة وهبة، چاپ دو أبی

، دفتر پنجم معاد، تهران، پژوهشگاه پاسخ به شبهات کلامی)، ١٣٩٣قدردان قراملکی، محمدحسن، ( .٢٢

 فرهنگ و اندیشه اسلامی، چاپ دوم.

 ، قم، دانش، چاپ پانزدهم.مفاتیح الجنان)، ١٣٨٧قمی، شیخ عباس، ( .٢٣

 چاپ اول.  ، تهران، علمی و فرهنگی،شرح فصوص الحکم)، ١٣٧٥قیصری، داود، ( .٢٤
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 ، قم، بیدار، چاپ چهارم.شرح فصوص الحکم)، ١٣٧٠ی، عبدالرزاق، (کاشان .٢٥

 د، چاپیخ المفیللش ی، قم، المؤتمر العالمأوائل المقالاتق)،  ١٤١٣مفید، محمد بن نعمان، ( .٢٦

 اول.
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