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  عربی شناسی عرفانی ابن نظریه انقطاع عذاب در آخرت

  1کوهیان هاتف سیاه
  

  چکیده 
شناسـی اسـلامی  بـه دلیـل ارتبـاط بـا بحـث         جاودانگی عذاب اخروی به عنوان یکی از مباحث اصلی آخـرت       
 ظـاهراً . جایگاه مهمی در اغلب مکاتب کلامی با رویکردها و تفاسیر مختلف داشـته اسـت              » مرتکب کبیره «

خلاف مشهور، اعتقـادی بـه سـرمدیت عـذاب           الدین بن عربی در عالم اسلام نخستین کسی است که بر            محی
 - از ریشـه عـذب   -بنابر تلقـی وی، عـذاب   . داند ای دگرگون شونده و امری نسبی می      نداشته، جهنم را پدیده   

وت آنهـا و در اشـکال و        هـای متفـا     های مختلف از دوزخیان، متناسب بـا اسـتعدادها و قابلیـت             نسبت به گروه  
عـذاب دوزخیـان را بـه       » تمثیل رویـا  «عربی با بیان      ابن. گردد  کیفیات متنوع تبدیل به امری گوارا و عذب می        

آور   کند که ماهیت حقیقی آن چیزی جز گرفتاری در غفلت از واقعیت تاریک و رنـج                 خواب شیرینی تشبیه می   
جیه نظریه خـود جـواز خلـف وعیـد از سـوی خـدا، رحمـت        عربی برای تو از جمله دلایل ابن  . خود آنها نیست  

  .بیکران الهی، تناسب کیفر با عمل و عرضیت اعمال در برابر جوهریت فطرت است
  

  ها هکلید واژ
 شـقاوت و    ، دوزخ ، نعـیم  ، عـذاب  ، رحمـت و غضـب     ، وعد و وعیـد    ، ابن عربی  ، انقطاع عذاب  ،خلود عذاب  

  شناسی  آخرت،مرتکب کبیره، سعادت
  

                                                            
 و عضو تهران  دانشگاه آزاد اسلامی دانشجوی دوره دکتری تخصصی رشته عرفان اسلامی واحد علوم و تحقیقات.۱

   هیات علمی واحد تاکستان 
Email: Hatef_siahkohian@yahoo.com 
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  لود عذاب در مکاتب کلامیجایگاه خ
ای از گناهان جایگاه بسیار مهم و قابل          مسأله خلود عذاب الهی، به عنوان کیفر اخروی پاره        

های متفاوت و مناقشـات       وجود دیدگاه . شناسی اندیشمندان مسلمان دارد     توجهی، در آخرت  
ا، متکلمان  آشکار در این باب نشان دهنده توجه عمیق اصحاب اندیشه از جمله فلاسفه، فقه             

تـرین مـوارد اخـتلاف، مربـوط بـه تعیـین              یکی از اساسـی   . و عارفان به این مسأله بوده است      
به عبارت دیگر بحث برسر این است که چه کسـانی           . مصداق برای مفهوم عذاب دائم است     

شوند؟ یا مخلدین در عذاب طبق سخن خداوند چه کسانی             آخرت مشمول عذاب دائم می      در
در » مرتکـب کبیـره   «ای کاملاً کلامی بـوده و بـا بحـث             نین سؤالی، مسأله  هستند؟ ظاهراً چ  

 آن را بطـور     شهرسـتانی یکی از عقاید مسلمی که      . اغلب مکاتب کلامی پیوندی دیرینه دارد     
  دهد، اعتقاد به خلود عذاب بـرای مـرتکبین کبیـره اسـت؛              عمومی به طایفه معتزله نسبت می     
ای بدون توبـه   شود ـ هرگاه بنده  خوانده می» وعد و وعید«مطابق چنین رأیی ـ که نزد معتزله  

البتـه مجـازات   . شـود  ای از دنیا برود مسـتحق خلـود در آتـش مـی     و با ارتکاب به گناه کبیره     
ایمـان، همـراه بـا تخفیـف و کـاهش عـذاب               کار مؤمن در مقایسه با مجازات کـافر بـی           گناه

   ).62، ص 1های کلامی، ج  ه، تاریخ اندیش139، 1الملل و النحل، ج (خواهد بود 
، خوارج نیز مرکتب گناه کبیره بدون توبه مقالات الاسلامیین در ابوالحسن اشعریبنابر قول 

اما از نظر آنان ایمان مخلدین تأثیری در کـاهش یـا تخفیـف      . دانند  آتش دوزخ می    را مخلد در  
مرجئه . )65الاسلامیین،  مقالات   (عذاب آنها نخواهد داشت بلکه مانند کافران عذاب خواهند شد         

کنـد    غالباً معتقدند خدا مرتکبین گناه از اهل قبله را بـه عـذاب جاویـد دوزخ مجـازات نمـی                   
 تنها و اختصاصاً کافران را در معرض خلـود در آتـش             شیخ مفید امامیه، طبق نظر    . )77همان،  (

. )14ل المقـالات،    اوائ ـ(دانند نه گناهکاران مؤمن و معترف به واجبـات خـدا از اهـل نمـاز را                    می
 در  طبق نظر وی همه مرجئه به استثنای محمدبن شبیب و همه اصحاب حدیث بدون اسـتثناء          

اشاعره نیز مانند شیعه و مرجئه معتقدند که خدا همـۀ           . )14همان،  (این مسأله با امامیه موافقند      
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د بـود   آمرزد و تنها مشرکین و کفار در عـذاب دائمـی خواهن ـ             گناهان جز شرک و کفر را می      
  .)139، ص 1الملل و النحل، ج (

های مختلف کلامـی تنهـا طایفـه معتزلـه و خـوارج                آنچه گفته شد، ظاهراً در میان نحله        طبق
یعنی ارتکاب گناه کبیره ـ صرف نظر  » عمل شخص«است که خلود در عذاب را مربوط به 

کفـر  « را ناشـی از  ها خلود در عـذاب دائـم   اما سایر گروه. دانند از کفر و ایمان شخص ـ می 
رسـد طایفـۀ خـوارج و اندیشـمندان      به نظـر مـی  . دانند ـ صرف نظر از عمل او ـ می » شخصی

 اعتقـاد   انـد؛  قابل توجهی از خود نشـان داده » انصاف عقلی«معتزلی با طرح چنین دیدگاهی،     
به اینکه خلود در آتش جهنم، نتیجۀ عمل شخص است چه کافر و چه مؤمن و ایمان شـخص        

. پسند و قابل تأمل است موجهی برای تبرئه وی نیست، به لحاظ عقلانی سخنی محکمه دلیل  
 بیشتر ناشی - بویژه از سوی خوارج   -های کلامی     گیری  رسد چنین جهت    اگر چه به نظر می    

های اجتماعی و سیاسی و عوامل بیرونی از قبیل مسـأله خلافـت و خـروج بـر امـام                  از انگیزه 
اهـم الفـرق الاسـلامیه      :  سیاسی بر عقاید کلامی خوارج و معتزله رک بـه             های  أثیر انگیزه برای بررسی ت  (. وقت باشد 

  . )48-63 و ص 9-17السیاسیه و الکلامیه، ص 
  

  کیفیت و ماهیت عذاب از دیدگاه ابن عربی 
ای که بیش از مسأله تعیین مصداق برای مخلـدین عـذاب، محـل نـزاع                  ترین مسأله   شاید مهم 

دوام «متکلمین، نظر عرفا و به ویژه ابن عربی را نیز به خود معطوف داشته،               بوده و علاوه بر     
آیا عذاب خداوند برای اهل دوزخ ابدی است؟ اگر چنـین           . یا جاودانگی کیفر است   » عذاب

است، سرانجام و عاقبت اهل دوزخ چه خواهد شد و دائمیت عذاب درباره آنها چـه معنـایی                  
انقطاع «لمین و فقها، بجای خلود عذاب، صراحتاً از         خواهد داشت؟ ابن عربی برخلاف متک     

گوید؛ از نظر وی هـیچ کـس از اهـل ایمـان و اهـل کفـر در عـذاب دائـم                         سخن می » عذاب
، ص  3، رحمـه مـن الـرحمن، ج         77 ص   3، ج   164، ص   1ج  ] دارصـادر [فتوحـات مکیـه     : رک  (. نخواهد مانـد  

  . )169، فصوص الحکم، 116



  
  

  
  

                                                                                                                                           

 نبرهان و عرفا                                                                                                                                   90
 

ای از رحمت و نعیم الهی است که خاصیت و             وی دوزخ مرتبه   الدین و پیروان    طبق نظر محی  
این نوع نعـیم اهـل دوزخ مسـلماً بـا نعـیم اهـل بهشـت                 . ای برای اهل خود دارد      ماهیت ویژه 

متفاوت است ولی آنچه مهم است این است که اهـل دوزخ و اهـل جنـت هـر دو بـه تناسـب          
؛ 94فصوص الحکـم،  (ر خواهند شد    وضع خود یعنی بطور نسبی از نوعی نعیم و آسایش برخوردا          

  ). 310-11 و 612، شرح فصوص خوارزمی، 663-4شرح فصوص قیصری، : نیز رک 
  

  وجوه عذب شدن عذاب از نظر ابن عربی و شارحان او 
در صدد است که با دگرگون سـاختن        » عذاب«ابن عربی با ارائه تعریف منحصر به فردی از          

ای   اش، گونـه    ود، آن را بـرخلاف معنـای ظـاهری        معنای عذاب در اندیشه آخرت شناسانۀ خ ـ      
: دانـد   و امری گوارا و دلپذیر می » عذب«وی عذاب را از ریشۀ      . رحمت و نعیم معرفی کند    

. )94فصـوص الحکـم،     (» و ذاک لـه کالقشـر و القشـر صـاین          /یسمی عذاباً مـن عذوبـه طعمـه       «
ت را عـذاب تسـمیه      نعـیم اهـل شـقاو     : اند    عربی گفته    در شرح سخن ابن    قیصری و خوارزمی  

» عـذب «اند بواسطۀ عذوبت طعمش نسبت به ایشـان، چـه عـذاب در اصـل مـأخوذ از            کرده
یعنی عذاب، صورت و قشـر      . به منزله قشر است   » عذب«است و لفظ عذاب، برای حقیقت       

و قشر، نگاه دارنده مغز از آفات اسـت پـس           . عذب است و عذب، مغز و گوهر عذاب است        
فصـوص  (کند از محجوبان که غافل از حقایق اشـیاء هسـتند     ود می لفظ عذاب صیانت معنی خ    

  .)310  ، شرح فصوص خوارزمی،661، شرح فصوص قیصری،  94الحکم، 
. طبق این تفسیر، عذاب شکل دیگری از رحمت و گونه دیگری از نعمـت و آسـایش اسـت                  

شـود؟   اما این دلپذیری و عذب شدن عـذاب از نظـر ابـن عربـی چگونـه توجیـه و تبیـین مـی                 
عربی در تفسیر آثار وی با استناد به آیـات و روایـات، وجـوهی را در ظهـور       شارحان آثار ابن  

احکام عذاب برطوایف پنجگانه اهل نار یعنی مشـرک، کـافر، منـافق و عاصـی محجـوب و                   
  : آید بندی شده می اند که ذیلاً به صورت طبقه موحد عارف غیرعامل ذکر کرده
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  سپری شدن زمان و تکرار الم ـ عذب شدن عذاب به دلیل 1
مĤل و مرجع اهل نار به سوی نعـیم اسـت امـا در همـان                : نویسد  ابن عربی در فص یونسیه می     

اهل آن سرد و  ب دگرگون شده، لاجرم برذاشدن مدت ع آتش، زیرا صورت نار بعد از سپری
قوق، مانند نعیم   پس نعیم اهل نار بعد از استیفاء ح       . گردد و این نعیم آنان خواهد بود        سلام می 
است که در آتش افکنده شد و آن حضرت ابتدا از رؤیت آن و از ایـن تصـور کـه             ) ع(ابراهیم

در حالیکـه او مـراد      . ای را هـلاک خواهـد کـرد، در عـذاب بـود              این آتش هر موجـود زنـده      
، وی  )ع(پس از وقوع این آلام بـر ابـراهیم        . دانست  خداوند از آن واقعه را درباره خویش نمی       

 را بر خود سرد و سلام یافت در حالیکه آن آتش در نظر عمـوم، همـان آتـش سـوزان و                       آتش
هـای متنـوع،      تواند در چشم ناظرین به صورت       پس یک چیز واحد می    . نمود  گدازان جلوه می  

  .)169-70فصوص الحکم،  (پدیدار و فهمیده شود
ازین عـذاب،   سوزد، پـس از گذرانـدن مراحـل آغ ـ          طبق دیدگاه فوق کسی که درون آتش می       

انـد، قابـل      کند که برای آنانکه از بیـرون بـه نظـارۀ وی ایسـتاده               وضعیت خاصی را تجربه می    
هـای آتـش و نفـوذ آتـش در اعمـاق              چـه بسـا او پـس از ورود در اعمـاق زبانـه             . درک نیست 
گیرد که چیـزی غیـر        یابد و آنچنان با آتش انس می        می  فلسفه سوختن خویش را در      وجودش،

در این صورت این آسـایش و رحمـت در درون آتـش    . کند سلامت احساس نمیاز آسایش و    
افتد ولی برای دیگران به دلیل برکنـار بـودن از    فقط برای کسی که درون آن است، اتفاق می        

  .ای آن معنا را ندارد چنین تجربه
بـه سـبب   ) بـه طـور عـام    (قیصری و خوارزمی براساس نظر ابن عربی معتقدند که اهل دوزخ            

 شدن زمان و تکرار الم با اینکه از نعیم بهشت غافل و محرومند به آتش دوزخ عـادت                   سپری
سـواء علینـا اجـز عنـا ام صـبرنا مـن             «گوینـد     شـوند؛ طـوری کـه مـی         کرده، با آن مأنوس می    

 در این حال رحمت الهی شامل حال ایشان شده و عـذاب الهـی مرتفـع            )21/ ابراهیم(» محیص
 عربی نقل    ابن ملاصدرا از قول  . )311؛ شرح فصوص خوارزمی ص      663شرح فصوص قیصری،    (گردد    می
شوند زیرا صورت آتش پس از سـپری   دوزخیان سرانجام به نعیم گسیل داشته می«کند که     می
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نهایت کار جهنم و جهنمیـان چنـان      . )159عرشیه،  (» گراید  شدن رنج، به سردی و سلامت می      
 در )664شـرح فصـوص قیصـری،    (» جرجیـر تنبـت فـی قعـر جهـنم ال        «: است که در حـدیث آمـده      

 آمده که اهل دوزخ با اینکه در آتش خواهند بود، ولی وجود عـذاب از آنهـا مرتفـع                    فتوحات
 و از   )167/بقـره (» و ما هم بخارجین مـن النـار       «خواهد شد زیرا خدا از یک سو فرموده است          

، ص 1ج ] دارصـادر [فتوحـات،  (» سبقت رحمتی غضـبی «سوی دیگر ـ مطابق با حدیثی ـ فرموده   

این سخن ابن عربی بدین معناست که آتش خاصیت عذاب خود را . )117، فصوص الحکـم،    263
از دست خواهد داد و با وجودی که اهل دوزخ از آتش خارج نخواهنـد شـد امـا خـود آتـش                       

  .برای آنها رحمت و نعیم خواهد گشت
  
نسـبیت  (ذورات و خبیثـات     ـ عذب شدن عذاب به دلیل ملاعبه با نار و لذت بـردن از قـا               2

  ) نعیم
  : کند ابن عربی تفاوت و تباین نعیم اهل دوزخ با نعیم اهل جنت را اینگونه بیان می

  عـلـی لـذۀ فـیـهـا نـعـیم مـباین                  و إن دخلوا دارالشقاء فانهـم«
  ین و بـیـنـهـمـا عـنـد التجلی تبا                 نعیم جنان الخلد فالامر واحد
  » و ذاک له کالقشر و القشر صاین                 یسمی عذاباً من عذوبۀ طعمه

  )94فصوص الحکم، (
و مـا امرنـا الا واحـده کلمـح          « در شرح این ابیات، با نظر به آیه شـریفۀ            قیصری و خوارزمی  

دانند که به حسب تجلی       ، نعیم دوزخ و نعیم جنان را در اصل امری واحد می           )50/قمر(» البصر
مباین یکدیگرند بدین معنی که تجلی الهی بر سعدا و اشقیاء در اصل واحد و در تجلی به دو                   

شود و هر یک از قوابـل         این تعدد و تباین برحسب قوابل و استعدادها واقع می         . صورت است 
امر واحد الهی ماننـد آبـی       . شوند  به حسب استعداد و قابلیت خود از نعمت حق برخوردار می          

شـرح  (رویـد     آید اما در جایی شکر و در جـای دیگـر حنظـل مـی                سمان فرود می   آ  است که از  
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 سخن  گلستانای از     درنگ رایحه   این تمثیل، بی  . )310، شرح فصوص خوارزمی،     661فصوص قیصری،   
  : رساند که  را به مشام جان میسعدی

  »زار خس      در باغ لاله روید و در شوره       باران که در لطافت طبعش خلاف نیست   «
  ) 42کلیات سعدی، (

طبق شرح قیصری و خوارزمی، عذاب محجوبان و غافلان از اهـل ایمـان، تبـدیل بـه عـذب                    
ان بعـض اهـل     «: شود چنانکه در حدیث آمده که بعضی از اهل نار با آتـش ملاعبـه کننـد                  می

 عـدم   اگـر چـه ایـن گـروه بخـاطر         . و ملاعبه از تلذذ منفک نیست     » النار یتلاعبون فیها بالنار   
شرح فصوص قیصری،   (وجدان جنت اعمال یعنی حور و قصور و محرومیت از آنها معذب هستند              

برنـد و ایـن     اما به سبب نفوذ در آتش، از آتش لـذت مـی  )311 و 312، شرح فصوص خـوارزمی      663
شـوند   این گروه اگر چه به دار شقاوت وارد مـی    . )612شرح فصوص خـوارزمی،     (نوعی نعیم است    

 زیرا نعـیم  )94فصوص الحکم، (یابند و نعیم آن مکان مباین نعیم جنان است           ا لذتی می  اما در آنج  
نفوس طیبه به طیبات و نعیم نفوس خبیثه به خبیثات است و نعیم نفوس خبیثه چنان است که                 

چنانکـه آیـه شـریفه بـدان اشـارت دارد      . گردنـد  ملتذذ بـه قـاذورات و متـألم بـه طیبـات مـی         
 )26/نـور ( »لطیبون للطیبات و الخبیثات للخبیثین و الخبیثون للخبیثـات   الطیبات للطیبین و ا   «

شـود و ایـن دگرگـونی         پس وعید حق و آتش جهنم در حق عاصیان این چنین دگرگـون مـی              
  . )309-10شرح فصوص خوارزمی (عذاب همان عفو و غفران الهی است 

ربـی امـری کـاملاً نسـبی     شود که لذت و الم از دیـدگاه ابـن ع   با توجه به این فقره روشن می    
طبـق ایـن   . است؛ آنچه برای اهل جنت نعیم اسـت، بـرای اهـل دوزخ الـم اسـت و بـالعکس               

دیدگاه نهاد یا طبع انسان یا وضعیت نفس آدمی اسـت کـه معنـای الـم و لـذت یـا نقمـت و                         
اگر نفس طیب باشد، متألم بـه قـاذورات و متـنعم بـه              . کند  نعمت بودن یک امر را روشن می      

  . گردد شود ولی اگر نفس خبیث باشد، متنعم به قاذورات و متألم به طیبات می یطیبات م
از نظر شارحان ابن عربی، عذاب برای افرادی که خباثت جزء لاینفک شخصیتشان گردیده،              

اما آنها اساساً از خبائث و پلیـدی درونـی    . در واقع همان قاذورات و خبثیات درونی آنهاست       
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بـه  . کنـد   خبری و غفلت، عذاب را برای آنان عـذب مـی             همین بی  خبر و محجوبند و     خود بی 
محجوبـان و   « در شروح خـود ایـن دسـته از معـذبین را              و قیصری  خوارزمیخاطر همین هم    

، شـرح فصـوص   663شـرح فصـوص قیصـری،    : رک(انـد   خوانـده » غافلان و محرومان از لذات حقیقـی    

  . )309خوارزمی، 
تفسیر القران الکریم، : رک (ود عذاب و تأکیدات مکرر بر آن      با وجود اعتقاد به خل     صدرالمتألهین

، درباره نسبیت الم ولذت اخروی، ظاهراً ابن عربی را همراهی )159 و عرشیه، 305-9، صص 4ج 
نویسد که در آخرت نعیم دوزخیان آنچنان با نهاد آنـان سـازگار اسـت کـه اگـر از                  کرده، می 

شـوند زیـرا نعـیم        دردناک و اندوهگین و پریشـان مـی       آنجا بیرون آمده و به بهشت ارم روند،         
پس بناچار باید در مغاک ژرف آتش جاودان بمانند         . بهشت با نهاد آنها ناسازگار خواهد بود      

زیرا جهنم تیره با نهاد تیره . و در معرض اشرار نعیم نار که در خور نهاد آنهاست، قرار گیرند
برند و از مارهای گزنـده و آتـش    گرفته و لذت میآنان توافق دارد و از این جای تاریک بهره          

های درختان خـرم و       چنانکه اهل بهشت هم از نور و سایه       . برند  ها لذت می    و زمهریر و کژدم   
شوند   حورالعین و فروغ حق و دیگر چیزها که ویژۀ آنها و با نهادشان موافق است، متنعم می                

  . )158-9، عرشیه، 315شواهد الربوبیه، (
کند کـه از بـوی گـل متنفـر و از مـردار                  تشبیه می   1ز این نظر دوزخیان را به جعل       ا ملاصدرا
گویـد لـذت      وی مـی  . گـردد   ای که از بوی مشک آزرده مـی         شود یا به آدم گرمازده      متلذذ می 

 شواهد الربوبیه،   159عرشیه،  (چیزی است که موافق نهاد و الم چیزی است که مخالف طبع باشد              

315( .  
  
  
  

                                                            
فرهنگ : رک . (گویند حیوان بدبوی کوچک سیاه، شبیه سوسک که آن را سرکین غلطان و خنفساء نیز می:   جُعَل .1

  ) تألیف احمد سیاح427و223بزرگ جامع نوین، ص 
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عذاب منافقان در اثر وقوف، اعتراف و رضـای آنهـا بـه نقصـان و حـدود و                   ـ عذب شدن    3
  استعداد ذاتی خود 

طبق نظر قیصری و خوارزمی عـذاب منافقـان ـ کـه هـم دارای اسـتعداد کمـال و هـم دارای         
عذاب ایـن دسـته از   . شود استعداد نقصند ـ به دلیل رضا به وضعیت نقص، تبدیل به عذب می 

اما از سوی . کنند بسیار دردناک و الیم است صول به آن را ادراک میآنجا که کمال و عدم و
دهنـد و بعـد       دیگر چون استعداد نقصشان بر استعداد کمالشان چیره شده، رضا به نقصان می            

شـرح فصـوص    (گـردد     شود و عذاب به عـذب تبـدیل مـی           از انتقام منتقم، تألم از ایشان زایل می       

  . )312، شرح فصوص خوارزمی، 66 قیصری،
شود که رضا یا اعتراف اهل نفاق بـه نقصـان و دنائـت و وقـوف بـه                     در این فقره ملاحظه می    

زیرا عذاب برای آنهـا درک کمـال و         . شود  حدود و استعداد ذاتی خود، باعث رفع عذاب می        
و زمـانی کـه     . آرزومندی و حسرت برای رسیدن به کمال، در عین عدم دسترسی بدان است            

ی در وجودشان از میان برود، طبیعتاً حالت رضـا و تسـلیم در برابـر                چنین خواست و استعلای   
وضع موجود پدید خواهد آمد و پیداست که چنین حالتی از وجهی عذب و گوارا است اگـر                  

  . چه از جهت دیگر عذاب است
  
ـ عذب شدن عذاب کـافران بواسـطه خوشـنودی و افتخـار آنـان بـه عقوبـت و غفلـت از                       4

  تر  های عالی مرتبه
تـر و خوشـنودی آنـان نسـبت بـه وضـعیت               اب کافران به واسطه جهل آنان بر مراتب عالی        عذ

این عذاب گرچه عظیم است، اما چـون اسـتعداد نقـص آنهـا     . شود موجود به عذب تبدیل می 
کنند ماننـد     مقتضی آن است، بواسطه رضا بدان حال، درد عقوبت و نکال را کمتر ادراک می              

اگر چه چنین وضعی و . کند  ـ یعنی خار و خس ـ افتخار می  گلخنی که به آنچه در وی است
ای برای کسی که طالب مرتبۀ عظمی و دولـت کبـری اسـت، بلایـی عظـیم و عـذابی                       مرتبه
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، شـرح   664شرح فصوص قیصـری،       (دردناک است اما برای آنها مایه خوشنودی و نوعی نعیم است            

  . )312فصوص خوارزمی، 
شـان مقتضـی و مسـتدعی دوری از حـق و      اد که استعداد ذاتی  عذاب نسبت به این دسته از افر      

نزدیکی به آتش است گر چه در نفس امر، عذاب است، اما بـه جهـت خوشـنودی و رضـای                     
همان طوری  . شود  تر، عذب نیز محسوب می      های عالی   آنها به وضع موجود و غلفت از مرتبه       

عادل شخصـیتی، برخـی از اعضـای        کار به دلیل عدم ت      ای از افراد بزه     شود عده   که مشاهده می  
نهنـد و   کنند و یا داغ بر اعضای خود مـی         ها پرت می    کنند یا خود را از بلندی       خود را قطع می   

افکننـد و سـپس بـه همـان چیزهـا              بدن خود را در عذاب و ناراحتی مـی          یا به نحوی از انحاء    
ود نشـان   کننـد و حالـت رضـایت و شـادمانی از وضـع موجـود خ ـ                 مغرور شده و افتخار مـی     

  . )312و311، شرح فصوص خوارزمی، 664شرح فصوص قیصری،  (دهند  می
در دو فقره اخیر گویا ابن عربی و پیروان او معتقدند که کیفیت عذاب مرتبط با درجـه فهـم                    

تواننـد بـه آن برسـند، ابتـدائاً دچـار             فهمند و نمی    آنان که کمال را می    . ها از کمال است     انسان
لی به محض آنکه به نقص ذاتی خود آگـاه گشـته و رضـایت بـدان                 گردند و   عذاب سخت می  

اما آنان که فهمی از کمال نداشته و مستدعی کمـال   . گردد  دهند، عذابشان عذب می     حال می 
هم نیستند، قاعدتاً عذاب اولیه گروه پیشین را نداشته و به واسطه جهل ذاتی خـود بـه کمـال                

  .رندب در حالتی از خوشنودی و افتخار به سر می
  
  شود، به سبب شهود معذب در تعذیب  ـ عذاب اهل معرفت عذب می5

 از وجهـی عـذب   - که به واسطه عملـش بـه آتـش درآمـده     -عذاب نسبت به شخص عارف      
پس تعذیب، سبب شهود    . بیند نه عذاب را     را می » معذب«زیرا عارف در تعذیب حق،      . است

و ایـن برتـرین     . کنـد    مشـاهده مـی    شود، یعنی بواسطه تعذیب، معذب یعنی حـق را          عارف می 
آری . ترین رحمت برای اوست و مسلماً چنین رحمتی بر او عذب و گواراست              نعمت و عالی  
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و تعـذیبکم عـذب و سـخکم        «چنانکه گفته شـده     .  او باشد   بلانیکو باشد چون در میان بلاء     
  )663، شرح فصوص قیصری، 311شرح فصوص خوارزمی، (» و قطعکم وصل و جورکم عدل/رضی

 آتش عـذاب را     )25/ نوح(» االله انصاراً   فلم یجدوا لهم من دون    «در تفسیر آیه مبارکه     خوارزمی  
چـون سـوختگان    «: گویـد   چنانکه می . کند  آتش فنای عارف در تجلی جلالی حق معرفی می        

شوق دیدار بواسطه تجلی قهاریـت حـق در آتـش قهـر و إفنـاء افکنـده شـوند، هـیچ ناصـر و                
و نبینند زیرا به تجلی ذات و به صفت قهاریـت، هـر چـه در کـون اسـت                    رسانی غیر از ا     یاری

مـن  «سوخته شود پس احدی نماند که نصرت دهد ولـیکن حـق سـبحانه و تعـالی بـه حکـم          
پس . ایشان را به خود زنده گرداند     » احبنی قتلته و من قتلته فعلی دیته و من علی دیته فانا دیته            

 ایشان باشد هم در دنیا و هم در آخرت لاجرم در            پس حق عین انصار   . ناصر ایشان حق باشد   
حق هلاک شوند و در ذات او فانی گردند ابداً و بـه حیـات او زنـدۀ جاویـد باشـند سـرمداً و                      

  .بشریت ایشان به حقیقت متبدل شود کما قال کنت سمعه و بصره
  »این طرفه که نیستند و هستند                     فانی ز خود به دوست باقی «

  ) 197رح فصوص خوارزمی، ش(
ایـن آتـش    . دانـد   خوارزمی با بیانی ظریف و شاعرانه، آتش عذاب برای عارف را آتش فنا مـی              

آورنـد تـا      بقدری زیبا و دلپذیرست که اهل االله از لذت سوز آن از بهشت بـه دوزخ روی مـی                  
وی در شـرح حـال ایـن گـروه       . تجلی معشـوق در آتـش فنـا را بـا تمـام وجـود تجربـه کننـد                  

  :گوید می
  از صدر جنان سوی سقر بگریزیم            ما سوختگانیم که از لذت سوز «

آتـش بیننـد از     ) 6/ تکـویر  (»واذالبحار سجرت «محمدیان اگر ظاهر دریای رحمت را به حکم         
  : آن اجتناب ننمایند بلکه گویند

  حـتـاجبه سوی آتش عشق است جان مـا م       چو تشنه جانب آب و چو خسته سوی علاج 
آسا، آتش افروخته را در دریای رحمت و عین برد و             لاجرم این سوختگان دوزخ آشام، خلیل     

  : گویند بینند و می سلام می
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  وگر زخمی رسد محکم بسازیم    اگر دریا شود آتش بنوشیم 
  . )196شرح فصوص خوارزمی، ص (» شناسند بلکه زندگی خویش را در آتش می

 انوار سبحات وجه حق در عین علم باالله است کـه انسـان را از                این آتش مفنی وجود انسان به     
شکند و    یعنی همۀ خطط تمنیات و انیات بنده را در هم می          . سازد  خود فانی و به حق باقی می      
  . )196همان، (سوزاند  انیات او را در آتش فنا می

  
  تمثیل رویا 

ودن یـا نعـیم بـودن عـذاب      با تمثیلی ظریف و قابل تأمل، عذب ب ـ فتوحات مکیه  ابن عربی در  
کند که در عالم خواب از        ای تشبیه می    برای جهنمیان را به خوشنودی و شادمانی انسان خفته        

چه بسا این شخص خفته فردی بیمار، فقیر و یـا      . رویای شیرین خود خرسند و شادمان است      
کوه و  آدم بیچاره و مسکینی باشد اما ممکن است در رویای خود، خویشتن را پادشاهی باش              

چنین شخصی از آن حیـث کـه در         . بزرگ ببیند و در خواب به همین امر خرسند و شاد باشد           
بخش و دلنشین رسیده اسـت، در نعـیم و شـادمانی و رضـایت                 عالم خواب به چیزهایی لذت    

است اما همین شخص از آن روی که در عالم واقع، فردی بیچاره و بیمـار و فقیـر اسـت در                    
م و آسـایش اهـل دوزخ هماننـد شـادمانی و دلخوشـی کـاذب آن                 نعـی . عذاب و نقمت اسـت    

بنابر عقیده ابن عربـی     . )290،  1، ج   ]دارصادر[فتوحات  (شخص فقیر در رویای شیرین خود است        
حال و وضع اهل دوزخ در آخرت، حالت خواب و رویاست او در تأیید سخن خود بـه ایـن                     

  : کند آیات از قرآن استشهاد می
الذی یصلی النـار   «   ـ)74/ طه (» رماً فان له جهنم لایموت فیها و لایحییانه من یأت ربه مج«

را نقـل   ) ص(و سپس ایـن حـدیث پیـامبر         ) 12و13/اعلی  (» الکبری ثم لایموت فیها ولا یحیی     
  )290، 1همان، ج (» و ما اهل النار الذین هم اهلها فانهم لایموتون فیها و لایحیون«: کند  می

ان در خواب عمیق و شیرینی هستند که گـویی هیچگـاه از آن بیـدار                طبق این تفسیر، دوزخی   
شوند این استغراق در رویا، خود رحمت و نعمتی است که خدا شامل حـال اهـل جحـیم           نمی
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. کنند  زیرا با وجود عذاب، احساس عذاب و رنج نمی        . آنان در نعیمند    کرده است؛ از این نظر    
، ج  ]دار صـادر  [فتوحات مکیه،   : رک(ها در عذاب هستند     اما اگر جایگاه واقعی آنها ملاحظه شود آن       

  . )290، ص1
منطقـاً  » خـواب و رویـا    «در آیـه فـوق بـه        » لایموت و لایحیـی   «تفسیر ابن عربی از وضعیت      

توان زنده خوانـد و   رسد زیرا به راستی شخصی را که در خواب است نه می         صحیح به نظر می   
های موهوم که مشابهت نزدیکی بـا خـواب و          تآید که لذ    می از سخن وی چنین بر    . نه مرده 

اند و این گرفتاری همان استغراق        رویا دارند، جهنمی است که اهل دوزخ در آن گرفتار شده          
دانـد    ابن عربی لذت اهل گناه را لذت توهمی یا لذت کاذب مـی            . های توهمی است    در لذت 

 نـوعی  -اند   توهم بیرون نیامدهها از  اما با این حال همین توهم تاریک را ـ از آن جهت که آن 
های موهوم چه در دنیـا        طبق این تفسیر نفس استغراق در لذت      . کند  آرامش و نعیم قلمداد می    

بدین معنا که عذاب همان تـوهم یـا گرفتـاری در تـوهم              . و چه در آخرت همان عذاب است      
ت یـا   به عبارت دیگر گناه، احسـاس دروغـین لـذ         . است و این دو از یکدیگر منفک نیست       

توهم لذت است نه خود لذت و همین توهم، ـ چه در دنیا و چه در آخرت ـ عذاب است اگر   
  . چه از وجهی عذب و رحمت است

برخلاف ادعای فوق که اهل دوزخ را بطور جاودانه در خوابی ابـدی متـنعم و نیـز محصـور                    
 موضـع  دانسته و همین خواب را از وجهی لطف و رحمت خدا معرفی کـرده، ابـن عربـی در     

صورت که اهـل دوزخ بـه        کند؛ بدین    دیدگاه متفاوت دیگری مطرح می     فتوحاتدیگری از   
اذن و ولایت خدا از این خواب بیدار خواهند شد و در پی آن رحمت و آرامش سرمدی آنـان                    

ایـن دو دیـدگاه ظـاهراً بـا هـم           . )98، ص   3فتوحات، تصـحیح عثمـان یحیـی، ج         (را فراخواهد گرفت    
در دیدگاه اول خواب دوزخیان خوابی ابدی است که به سبب لذتی کـه              . ایدنم  ناسازگار می 

اما در دیدگاه دوم خواب دوزخیان خوابی است        . شود  در آن است نعیم جاودانه محسوب می      
در . کننـد  مقطعی که با بیداری نهایی از آن، عذاب آنها پایان یافته و نعیم ابدی را تجربـه مـی            



  
  

  
  

                                                                                                                                           

 نبرهان و عرفا                                                                                                                                   100
 

هـای    حمت و نعیم است در حالیکـه در دیـدگاه دوم خـواب            دیدگاه اول خواب ابدی خود ر     
  . ای برای وصول به رحمت و نعیم است ، مقدمه)ادامه مقاله: رک ( ای مقطعی میان مرحله

 معتقد است مدت عذاب دوزخیان چهـل        فتوحاتدر هر صورت وی در موضع دوم خود در          
زده هزار ساله و هفت هزار      و پنج هزار سال است که در سه مرحلۀ بیست و سه هزارساله، پان             

خداوند رحمان، در فواصـل سـه مرحلـه مـذکور، اهـل دوزخ را بـه                 . انجامد  ساله به طول می   
شوند، چیـزی از عـذاب و         هوش می   برد تا مانند کسانی که در اثر شدت درد بی           خواب فرومی 

 هـای آنهـا را مبـدل بـه پوسـت نـو              ها، خداوند پوسـت     در طی این خواب   . درد احساس نکنند  
در . شـوند  بعد از سپری شدن این مدت، دوزخیان به هوش آمده از خواب بیـدار مـی     . کند  می

این روال تـا پایـان مرحلـه        . شوند  ای جدید، دوزخیان دوباره عذاب می       این حال با آغاز دوره    
ای هفـت هـزار سـاله و واپسـین مرحلـه              پس از پایان مرحله سوم که دوره      . یابد  سوم ادامه می  

هوشی فرورفتـه و پـس از مـدتی بیـدار             آخرین بار به خواب و بی       زخیان برای   عذاب است، دو  
پـذیرد    بیننـد بلکـه عـذاب الهـی پایـان مـی             اما پس از این بیداری دیگر عذابی نمی       . گردند  می

پدیـدار شـدن رحمـت الهـی پـس از ایـن             . گیـرد   چنانکه آسایش و رحمت خدا آنان را فرامی       
و آسایش کسی است که از فرط خستگی و رنجوری به مراحل سه گانه عذاب، مانند راحتی      

فتوحـات مکیـه، تصـحیح عثمـان        (کنـد     رود و بعد از بیداری احساس راحتی و آسایش می           خواب می 

  . )96-8، ص 3یحیی، ج 
  

  عذاب لاینقطع از نظر ابن عربی 
برخلاف دیدگاه اصلی خود دربـاره انقطـاع عـذاب، تنهـا بـه             فتوحات  ابن عربی در جایی از      

 روانی دارد؛ وی انقطاع عذاب      -ک نوع از عذاب جاودانه قائل شده است که جنبه روحی            ی
 که منشـاء آن را ذهـن   -داند اما گونۀ دیگری از عذاب را      را فقط مربوط به عذاب حسی می      

ترس و نگرانی اهل دوزخ از وقوع . کند داند ـ لاینقطع و خالد معرفی می  و روح مخلدین می
ابی غیرحسـی اسـت کـه خارجیـت نـدارد امـا وحشـت و آشـفتگی                  مجدد عذاب حسی، عذ   
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 -پس آنان دائماً در معرض یک عذاب روحی        . کند  شدیدی را در روح و روان آنان ایجاد می        
، فتوحـات : رک (کننـد   روانی هستند و تنها در برخی مواقع این وحشت و نگرانی را فراموش می          

  . )290، ص 1، ج ]دار صادر[
  

   از دیدگاه ابن عربی دلایل انقطاع عذاب
  فقدان نص :دلیل اول ) الف

شود که با دگرگون شدن معنـای عـذاب در    با توجه به توجیهات و توضیحات فوق معلوم می      
امـا  . دهـد   نگرش عرفانی ابن عربی، دوام و سرمدیت عذاب نیز جایگاه خود را از دست مـی               

اع عذاب در آثـار ابـن عربـی         علاوه بر این توجیهات، دیدگاه صریح دیگری نیز دربارۀ انقط         
 در هر معنایی که باشد ـ نامقبول و  -وی اعتقاد به سرمدیت و خلود عذاب را . شود دیده می

 معتقد است کـه عـذاب زمـان معینـی دارد و      )116-7، ص 3 ج   ،رحمه من الرحمن  (ناصواب شمرده   
  . )169 ،فصوص الحکم، 77، ص 3، ج ]دار صادر[فتوحات (شود  پس از انقضای آن تمام می
گونه نص صـریحی مبنـی بـر خلـود      کند که هیچ انگیزی اظهار می ابن عربی با جرأت شگفت    

عذاب اخروی در دست نیست اگر چه مطابق با نص، خلود در نعیم جنت را مسلم و قطعـی                   
از نظر وی عقـل     . )612،  شرح فصوص خوارزمی  ،  164، ص   1ج  ] دار صادر [،  فتوحات مکیه : رک  (داند    می

پذیرفتن سرمدیت عذاب الهی معذور است زیرا نصوص متواتر قابل اعتمادی در ایـن              سلیم از   
  . )242، ص 1، ج رحمه من الرحمن: رک (زمینه وجود ندارد 

روشن است که بسیاری از فلاسفه و متکلمین و فقها بر خـلاف ابـن عربـی قائـل بـه وجـود                       
:  نیـز رک     154-9عرشـیه   : نـه رک    بـرای نمو  (نصوص صریح و قابل اعتماد دربارۀ خلود عذاب بـوده           

تفسیر : رک (دانند   علاوه بر نص، اجماع را نیز مؤید خلود عذاب می        )558-562شرح کشف المراد،    

اما ابن عربی آیـات مربـوط بـه         . )98-99، الجانب الغربی،    305-7 و ص    316-7، ص   4القرآن الکریم، ج    
. دانـد   ا دال بر عـذاب سـرمدی نمـی        کند و آنها ر     خلود را طبق دیدگاه عرفانی خود تأویل می       
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زیرا عذاب از نظر وی ماهیتی دگرگون شونده و ناپایـدار دارد و امـری نسـبی اسـت کـه بـه                       
  . )صفحات پیشین مقاله: رک (کند  مقتضای حال معذبین معنا پیدا می

  
  )تناسب کیفر و عمل(ضرورت عدل الهی در نظام پاداش و جزای اخروی : دلیل دوم ) ب
ا تکیه بر فقدان نص و فقدان دلیل عقلی بر خلود عذاب، سرانجام کار دوزخیان را                عربی ب   ابن

داند که اهل حجیم، پس از وارد شدن در جهنم فقط به اندازۀ عقاید، نیات و اعمال                   چنین می 
با استیفای حق االله و حق الناس بوسـیله منـتقم،   . بینند و نه بیش از آن       ناشایست خود کیفر می   

چنانکه طبق استشـهاد  . شود رسد و رحمت حق شامل حال همگان می  ایان می این عذاب به پ   
گذارد که اهل سـعادت و اهـل شـقاوت، نتـایج ضـروری       وی، قرآن بر این حقیقت صحه می    

کنند نه علی الدوام و این مدت محدود عاقبت بـه سـر    اعمال خود را مدت معینی دریافت می      
  . )315واهد الربوبیه،  و ش354، ص 2رحمه من الرحمن  ج (. رسد می

، از نظر ابن عربی نظامی عادلانه و مقتضی عدل خدا نیز            اینگونه نظام پاداش و جزای اخروی     
ــوی محــدود و     . هســت ــال دنی ــال اعم ــان، در قب ــی اخــروی دوزخی ــذاب دائم ــه ع ــرا ک چ

شان، خلاف عدل الهی بوده و هیچ گونه توازن و تعادلی بـین عمـل و کیفـر دیـده                      غیردائمی
. ایانگر فضل خدا دانسـت توان نم اگر چه اعطای پاداش دائمی به اهل بهشت را می       . شود  نمی

، 2، جرحمۀ من الـرحمن (نماید  بنابراین خدا با اهل دوزخ به عدل و با اهل جنت به فضل رفتار می  

اند خدا اهل نار را از راه دادگری به دوزخ و بهشتیان را               از این رو اهل کشف گفته     . )355ص  
  . )315یه  شواهد الربوب158عرشیه، (فرستد  به فضل و بخشایش خود به بهشت می

 درباره محدودیت کیفـر اهـل دوزخ و پایـان جهـنم و سرنوشـت       فتوحات مکیـه  ابن عربی در    
» پس از مـدتی «کند که اهل دوزخ  دوزخیان با استناد به سخن گروهی از اهل کشف نقل می      

ماننـد و   روند تا آنجا که احدی از افراد بشـر در آن بـاقی نمـی           از آن خارج شده، به بهشت می      
مانند در و پنجره خانـۀ متروکـی کـه بـا            (شوند    م به روی یکدیگر باز و بسته می       درهای جهن 

رویـد و خـدا بـرای پـر      مـی ) نوعی گیاه(و در قعر آن جرجیر ). شود وزیدن باد باز و بسته می   
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 2 ج 1278ط بولاق، فتوحات، ، به نقل از 315 ص شواهد الربوبیه(آفریند  کردن جهنم اهلی شایستۀ آن می

   .)178-9ص 
شود، با توجه به انتساب  عربی که در آن اطمینان و قاطعیت عجیبی هم دیده می            این سخن ابن  

طور کـه   همان. بر مدعای وی تلقی شود» استدلال شهودی«تواند نوعی  آن به اهل کشف می   
االله اخـذ     کند که اهل مکاشفه، معلوم کشفی خود را از باطن رسـول              خاطر نشان می   ملاصدرا

  ).316-7، ص 4تفسیر القرآن الکریم، ج ( آنها موافق کشف صرع نبوی است کنند و کشف می

  عرضیت اعمال انسان و جوهریت فطرت الهی در انسان : دلیل سوم ) پ
  و تعریه عن الخلق                       فلا تنظر الی الحق«                 
  )93فصوص الحکم،  (»    و تکسوه سوی الحق                 ولا تنظر الی الخلق                      

فأقم وجهک للدین حنیفـا فطـرت االله التـی فطرالنـاس علیهـا لا               «ابن عربی با استشهاد به آیه       
واذ أخـذ  « و آیه )30آیـه  / روم (» تبدیل لخلق االله ذلک الدین القیم و لکن اکثر الناس لایعلمون    

» علـی أنفسـهم ألسـت بـربکم قـالوا بلـی           ربک من بنی آدم من ظهورهم ذریتهم و أشهد هـم            
. دانـد   ها را ذاتاً دارای سرشت الهی و مفطور به توحید فطری می             ، همۀ انسان  )172آیه  / اعراف  (

به درخواست ازلی   » بلی گفتن «از نظر وی، انسان به دلیل اعتراف بنیادی و حقیقی از طریق             
و بـه   » فطـرت االله  «ه عنـوان    تواند از آنچه در ژرف ساخت وجودی خود ب          خداوند هرگز نمی  

فتوحـات مکیـه، تصـحیح    : رک (نهاده شده است، تحاشـی نمـوده، جـدا گـردد       » معرفه االله «تبع آن   

  .)257، ص 1، ج 268 ص 12، ج 165 ص 14عثمان یحیی ج 
پس آنچه گوهر و اصل لایتغیر وجود انسان است، ساحت الهـی و فطـری او و آنچـه فـرع و                      

وجـود اصـیل یـا ذات حقیقـی     . ل او ـ از جمله شرک ـ اسـت   عرضی وجود انسان است، اعما
انسان، همان فطرت الهی او، و اعمال وی ـ به عنوان اموری صرفاً عرضی ـ طفیـل فطـرت و     

  . )246، ص 1همان، ج (فرع بر آن اصل است 
اما عرضی بودن این افعال به معنای نفی هویت ارزشـی آنهـا و بالکـل نادیـده انگاشـتن آنهـا                      

که صاحب این اعمال، بواسـطۀ خیریـت و شـریتی کـه در ذات آن اسـت مسـتحق                    بل. نیست
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، 293، ص 3ج ] دارصـادر [فتوحات مکیه (پاداش و جزا است و عمل ذاتاً مقتضی اجر و عوض است  

توانـد    بواسـطه تحقـق حکمـش، مـی       » عمـل «بنابراین   )97، ص   10فتوحات، تصحیح عثمان یحیی، ج      
شود اما از آنجا کـه اعمـال، امـوری عرضـی و فرعـی             موجب سقوط انسان به درکات جهنم       

، »عمـل «انـد، نهایتـاً بـا زوال          بوده و از حیث عرضیت و فرعیتشان مستلزم زوال و ناپایداری          
ماند و نه حکمی بلکـه ذاتـی کـه عمـل بـر آن                 نیز زایل شده، نه عملی باقی می      » حکم عمل «

 فتوحـات مکیـه،   (گـردد     ند، بـاز مـی    ک  عارض شده بود، به اصل خود یا به آنچه اصلش اقتضا می           
  )265-6، ص 14تصحیح عثمان یحیی، ج 

با توجه به اصل عرضیت اعمال و ذاتی بودن فطرت، تمامی افراد انسانی ـ با وجـود ارتکـاب    
به هر عملی حتی شرک و کفر ـ حقیقتاً بر فطرت توحیدی و عبودیت خدا بـاقی مانـده و بـر     

براسـاس ایـن    . )300 ص   2، ج   532 ص   3، ج   23، ص   4، ج   نرحمـه مـن الـرحم     : رک  (ن وقوف دارنـد     آ
کند اما به دلیل داشـتن فطـرت          نمی» عبادت«دیدگاه انسان مشرک غیرمؤمن اگرچه خدا را        

بنابر نظر ابن عربی اهل بهشت هم متنعم از         . در برابر خدا ناگزیر است    » عبودیت«متعهد، از   
رسـد فقـط       آنچه به اهـل دوزخ مـی       خواهند بود اما  » جزای عبودیت «و هم   » جزای عبادت «
فتوحـات  (خواهد بود و این عبودیت همواره با هر کسی بـاقی خواهـد بـود                » جزای عبودیت «

  ).265 ص 14 تصحیح عثمان عینی، ج مکیه،
رسد که غایت عذاب از دیدگاه ابـن عربـی ارجـاع و ایصـال                 طبق مفسورات فوق به نظر می     

ها و   و به تعبیر دیگر رها ساختن آنها از تاریکیهای مهجور به فطرت و کمال نخستین انسان
ها و زواید است که مسـلماً ایـن نـوع غایتمنـدی عـذاب الهـی                   تصفیه وجود آنها از ناخالصی    

 در  قیصریتواند یکی از مصادیق و اقتضائات رحمت الهی محسوب شود همانطوری که               می
دانـد کـه    شـده اسـت مـی   اش به نور معرفت روشن        کسی که دیده  : گوید   خود می  شرح فصوص 

اند و هیچ گونه وجود و صفت و فعلی از خود ندارنـد مگـر                 سراسر عالم هستی، همۀ عباداالله    
آنها همگی محتاج به رحمت خدایند و خدا رحمـن          . آنکه قائم به االله و حول و قوه او هستند         

و رحیم است و خدایی که موصوف به چنین صفات رحمـت اسـت، مسـلماً هـیچ احـدی را               
و آن مقدار از عذاب غیردائم نیز ـ نه به قصـد   . کند  دائم و الی الابد عذاب و عقاب نمیبطور
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ایذاء و تلافی و تشفی ـ بلکه صرفاً برای رساندن آنها به کمال اسـت کـه بـرای آنهـا در نظـر       
کنند تا از مـواد غیرخـالص کـه باعـث             شود؛ همان طور که طلا و نقره را ذوب می           گرفته می 

. شود، خالص و مهذب گردند و این عین لطـف اسـت   ها می  عیار و ارزش آنتکدر و نقصان 
  . )315-6الشواهد الربوبیه، (

  
  امکان و جواز خلف وعید از سوی خدا : دلیل چهارم ) ت

شاید سؤالی که ذهن بسیاری از مخاطبان ابن عربی در این زمینه را مشغول کنـد، ایـن باشـد      
قیقت و در نهایت، نعیم و عـذب خواهـد گشـت،            که اگر طبق مفسورات وی، عذاب در ح       

پس تهدیدها و وعیدهایی کـه در نصـوص دینـی آمـده و حـاکی از تحقـق و واقعیـت رنـج و               
  ها در آخرت است، چه جایگاه و توجیهی دارد؟  عذاب برای انسان

در نظام پاداش و    » خلف وعید «ابن عربی در فص اسماعیلی وفق نظریه انقطاع عذاب خود،           
ای از فصـل و رحمـت خـدا و شایسـتۀ حمـد و ثنـا                   ی را مجاز دانسته و آن را نشانه       جزای اله 

که آن را امری مذموم و دور از سـاحت قـدس الهـی تلقـی                » خلف وعده «بر خلاف   . داند  می
؛ یعنی هر که وعده به امری نیکو و خیر دهـد و بـه وعـدۀ خـود            )93-4فصوص الحکـم،    (کند  می

ود و اگر وعید دهد، به صرف وعیـد دادن شایسـته مـدح و               ش  وفا کند، شایستۀ مدح و ثنا می      
شـود و     که چون عفو کند و از وعید خود درگذرد، شایستۀ ثنا و سـتایش مـی               لگردد ب   ثنا نمی 

ثنای عقلاء عادتاً در مقابل خیرات مثنی علیه است نـه در مقابـل شـرورش زیـرا کسـی را ثنـا        
بنابراین . )307شرح فصوص خوارزمی،    (قم  نگویند که مصدر نفع و نعم است نه مصدر ضرر و              می

 و ذات الهیه )93-94فصـوص،  (صدق وعده مقتضی مدح و ثناست اما صدق وعید چنین نیست  
کنـد    از آن رو که منبع خیرات و معدن مبرات است بطور ذاتی از بندگان خود اقتضای ثنا می                 

 تا مظاهر اسماء و صفات او زیرا آنان را از عدم به وجود آورده و آراسته به کمالات گردانیده   
  . )307شرح فصوص خوارزمی، (باشند 
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اند که ستایش و مدح فقط در قبـال    بر این عقیدهقیصری و کاشانیپیروان ابن عربی از جمله      
علت و مـلاک مـدح، منفعـت و         . ها صحیح و معنادار است نه در برابر شرور          خیرات و نیکی  

. شـود  کـه از چیـزی یـا شخصـی صـادر مـی      نعمت و علت و ملاک ذم، ضرر و نقمتی اسـت    
آیـد مسـتحق مـدح و ثنـا و در مقابـل، آنچـه                 مسلماً چیزی که نفع و نعمتی از آن حاصل مـی          

-2؛ شـرح فصـوص کاشـانی،        958شرح فصوص قیصری،    ( ضرر و نقمت است، مستحق ذم است          منشاء

د از آنجـا    خداون ـ:  استدلال ابن عربی برای جواز خلف وعید از سوی خدا چنین اسـت               ).121
های خـود وفـا مـی کنـد تـا مـورد مـدح و                  که بطور ذاتی طالب ثنای محمود است، به وعده        

ستایش قرار گیرد و از آنجا که بطور ذاتی از هر گونه مذمت و نکوهشی منزه است از وفـای      
کند تا بخاطر عفو و گذشت، شایسته مدح و ثنـا شـود چـرا کـه                   به وعیدهایش خودداری می   

فتوحات، تصحیح عثمـان یحیـی،   ( مدح و ثناست و تجاوز از وعید شایسته مدح است     خدا ذاتاً طالب  

  .)108 ص8ج 
» ولاتحسـبن االله مخلـف وعـده      «استدلال دیگر ابن عربی این است که با توجه به آیه شـریفۀ              

 وفای به وعده از سوی خدا حتمی و قطعی است اما وفای به وعیـد بـا توجـه بـه           )47/ ابراهیم  (
توان از تحقـق وعیـد    این زمینه، قطعیت و ضرورتی ندارد و به ضرس قاطع نمی فقدان نص در    

اما مسأله اصلی این است کـه خداونـد دربـاره معاصـی و سـیئات گناهکـاران                  . سخن گفت 
احقـاف  (» ونتجـاوز عـن سـیئاتهم   «صراحتاً وعدۀ عفو و بخشایش داده است آنجا که فرمـوده    

  . )93-4فصوص الحکم، ) (116/
های خدا تجـاوز و عفـو و غفـران در     ع وعده بر خدا واجب است و یکی از وعده    مسلماً وقو 

شود زیرا وقوع یکی از دو طرف         پس امکان وقوع وعید زایل می     . قبال گناهان بندگان است   
بدیهی است که مقتضـی وقـوع       . بدون مرجح محال است   ) یعنی وقوع و لاوقوع   (امر ممکن   

 گناه مرتفع به گذشت و عفو گـردد، وقـوع وعیـد             وعید چیزی غیر از گناه نیست و چنانچه       
زیرا عدم علت یعنی از بین رفتن گناه به واسطه بخشوده شـدن،      . محال و زایل خواهد گشت    
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، شرح فصوص   659-60شرح فصوص قیصری    (شود    موجب عدم معلول یعنی از بین رفتن مجازات می        

  . )122 و شرح فصوص کاشانی، 308-9خوارزمی 
بی و پیروان وی وعید صرفاً برای تخویف و ابقا و ایصال هر یک از بندگان                از دیدگاه ابن عر   

  . )122، شرح فصوص کاشانی، 309شرح فصوص خوارزمی (به کمالاتشان است 
  

  کران خدا و رابطه آن با انقطاع عذاب  رحمت بی
ا  و صفات الهـی ب ـ  های دینی از جمله اسماء ابن عربی در تعریف و تحلیل موضوعات و مقوله     

به کارگیری روشی خاص، معانی متعارف آنها را دگرگون کرده و آنها را مطابق بـا اندیشـۀ                  
را نه به معنای اخلاقـی آن یعنـی ایصـال           » رحمت«وی  . کند  فلسفی و عرفانی خود تفسیر می     

خیر و دفع شر یـا نعمـت و شـفقت و رقـت و عطوفـت بلکـه بـه عنـوان مفهـومی فلسـفی و                 
ایجاد و اظهار اعیان ثابته در علم و ایجاد و اظهار احکام و لـوازم               «مابعدالطبیعی و به معنای     

به عبارت دیگر رحمت از نظر ابن عربی وجود عام و شامل بـر              . کند  تعریف می » آن در عین  
 است بنابراین تمامی امور خیر و شر و کلیه صفات رضا و غضـب فقـط در      همه امور و اشیاء   

ولی در اصل هیچ تفاوتی بین آنهـا نیسـت زیـرا همـه آنهـا                گذاری با هم متفاوتند       تسمیه و نام  
) 328-9ابن عربـی چهـره برجسـته،        (. مدیون رحمت حق و در واقع جلوه های مختلفی از آن است           

ای توسـع و شـمول دارد    این رحمت عامه ـ که در برابر رحیمیت خاصه قرار دارد ـ به انـدازه   
زیرا رحمت خدا سابق بر هر شیئی اسـت  . )117فصوص الحکـم،   (گیرد    که غضب را نیز دربرمی    

ــی وســعت کــل شــیء «چنانکــه خــدا فرمــوده  .  اســت و غضــب شــیئی از اشــیاء    »و رحمت
سـبحان  «و گفته شـده  » سبقت رحمتی غضبی« و نیز در حدیث قدسی آمده که   )156/اعراف(

  . )126رسائل ابن عربی، (» من تجلی لطفه فی صورۀ قهره
رحمت الهی، وجوداً و حکماً تمامی موجودات را دربرگرفتـه          بدان که   «: گوید  ابن عربی می  

و بدان که وجود غضب ناشی از رحمت خـدا نسـبت بـه غضـب اسـت، پـس رحمـت او بـر                         
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غضبش سبقت دارد به عبارت دیگر نسبت رحمت به خـدا بـر نسـبت غضـب بـه او سـبقت                      
  . )117فصوص الحکم، (» دارد

فرع بر وجود رحمت است و مسلماً از نظـر  گوید که وجود غضب   در این فقره ابن عربی می     
 در شرح عبـارت فـوق از ابـن عربـی            کاشانی. وجودی رحمت بر غضب سبقت و تقدم دارد       

صفت رحمت بطور ذاتی از آن خداوند است و وجود، نخستین فیض رحمت عام : نویسد  می
» رحمـت حکم  «کند تا     رحمت اقتضا می  ] گاه[ را دربرگرفته است اما       اوست که همه اشیاء   

 موجـب عـدم فیضـان      بـدین ترتیـب عـدم قابلیـت در اشـیاء،           .در برخی از اشیاء ظهور نکنـد      
در واقع اینکه در برخی     . شود  شود که غضب، شقاوت، شر و امثال آنها نامیده می           رحمت می 

. کند، خـود رحمـت اسـت        از امور مانند شر، شقاوت و غضب حکم رحمت ظهور پیدا نمی           
کند کـه در برخـی از امـور حکـم آن ظـاهر نشـود و بـه                     تضا می یعنی رحمت بودن رحمت اق    

بنابراین غضب عبارت است از عـدم قابلیـت محـل بـرای             . الظاهر رحمت نباشد    عبارتی علی 
پذیرش کمال رحمت، لذا نسبت رحمت به خـدا بـر نسـبت غضـب بـه خـدا سـبقت دارد و                       

م ان الخیر کلـه بیـدیک   الله«به واسطۀ شهود کامل این حقیقت فرمود که   ) ص(پیامبر اسلام 
یعنی نیکی همه به دست توست و بدی نـه از توسـت پـس شـرور، امـری                » و الشر لیس الیک   

عدمی است و نیازی به فاعل ندارد و سببش همان عدم قابلیت محل بـرای قبـول خیـر اسـت          
شـرح فصـوص    (خلاصه آنکه شر عدم محض است و حقیقتی ندارد تا رحمت بـه آن تعلـق یابـد                   

 در برابـر فیضـان    گوید غضب همان عدم قابلیت شیء       در این باب می    قیصری.  )271کاشـانی،   
 غضـب خوانـده    این فقدان قابلیت نسبت به آن شـیء    . رحمت برای دریافت رحمت خداست    

پس غضب امری نسبی است که ناشـی از اسـباب عـدمی اسـت امـا رحمـت، ذاتـی                     . شود  می
   .)402-3شرح فصوص قیصری، (وجود حق است 

خداونـد را صـد   «: نویسـد    ربی در مورد سبقت و غلبۀ رحمـت خـدا بـر غضـب او مـی                ابن ع 
رحمت است به تعداد اسماء او که او را نود و نه اسم ظاهر است و یک اسـم خفـی پـس هـر                         
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است ولی در انتقام او نیز رحمـت        » منتقم«اسمی رحمتی دارد و با این که از جمله اسماء او            
  . )48، ص 4، ج ]دارصادر[فتوحات مکیه، (» است

وی در رساله نقـش     . از نظر ابن عربی سرانجام و عاقبت همه چیز به سوی رحمت حق است             
هـود  (» والیـه یرجـع الامـر کلـه       «،  )42/نجم(» إن الی ربک المنتهی   «فصوص با استناد به آیات      

مـĤل و مرجـع همـه       ) 7/ غـافر (  »وسـعت کـل شـیء رحمـۀَ و علمـاً          «و به مقتضای آیـه      ) 123/
: رک (خوانـد    را به سوی سعادت و رحمت دانسته و عاقبت همه آنها را محمود می     موجودات

  . )103رسائل ابن عربی، 
  » غــایت هر چـــه هست باشد وی     متنــاهی به او شــود همـــه شــیء«
  » گرچه از وجهی شقاوت داد دست    سعادت نیست هر چیزی که هست  بی«

  ) 103رسائل ابن عربی، (
  

  ین آدم گناه نخست
میان اعتقاد به وسعت رحمت حق و نظریه انقطاع عذاب رابطه منطقی وجود دارد بدین معنا                
که یکی از مدلولات و لوازم دیدگاه گستردگی رحمت الهی، پذیرفتن نظریه انقطاع عـذاب               

با توجه به این ارتباط، ابن عربی غفران و بخشایش خدا نسبت به گناه نخستین آدم را                 . است
گویـد آدم     وی مـی  . دانـد   مصادیق رحمت وسیع خدا و دلیلی بر صحت رای خود می          یکی از   

پس از توبه در درگاه حق و قبول توبه و هدایت وی از طرف خـدا، بطـور کامـل و تـام                  ) ع(
مسلماً این شمول رحمت دربارۀ همـۀ ذریـۀ آدم هـم صـادق              . مورد رحمت الهی قرار گرفت    

دان خود بود از این رو ذریۀ وی هم ـ کـه بـالقوه در او    زیرا آدم بالقوه حامل تمام فرزن. است
بودند ـ شامل آن رحمت گردیدند و محال است کسـی از فرزنـدان وی ـ بـا آنکـه آدم قبـول        

فتـاب  «: بنابر رأی ابن عربی خدا درباره گناه آدم فرمـوده . رحمت کرد ـ قبول رحمت نکند 
جه خدا بـه اوسـت و همـین عنایـت و     و این نشان دهنده شمول رحمت و تو       ) 37/ بقـره (» علیه
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تواند دلیل و انگیزۀ خـوبی بـرای امیـدواری گناهکـاران و اهـل                 لطف خدا در آیه مذکور می     
  . )116، ص 3 من الرحمن، ج حمۀر: رک(شقاوت نسبت به رحمت الهی و انقطاع عذاب باشد 

  
  رحمت اخلاقی

، گاه آن را به معنای اخلاقـی      ابن عربی در کنار نگاه فلسفی و مابعدالطبیعی به مقوله رحمت          
ما در میان خود از افراد بشـر اشخاصـی          : گوید     می فتوحاتوی در   . برد  و عاطفی به کار می    

شناسیم که ذاتشان با صفت رحمت و شفقت، آنچنان سرشته شده است که اگر خدا به           را می 
از عـالم   بـه طـور کلـی عـذاب و رنـج             آنها، امکان تصرف و نظارت در امور خلق را بدهـد،          

مسلماً خدایی که این صفت و . دارند را از میان برمی] و به طور اخص عذاب اخروی [هستی  
. تر و سـزاوارتر اسـت       کمال را به بندگان خود عطا کرده است، در داشتن چنین کمالی اولی            

تواند فاقد آن باشد بلکه رحمتی به مراتب بـالاتر از آن بـر                زیرا معطی چنین کمالی نه تنها نمی      
وی در ادامه این    . )245-6 ص   3 به نقل از فتوحات، ط بولاق، ج         319شواهد الربوبیه،   (بندگان خود دارد    

را صاحب چنین صفت و کمالی دانسته، اظهار        ) »امثالی«و  » انا«(سخن، خود و امثال خود      
من و امثال من بندگان مخلوق خـدا و اصـحاب اهـواء و اغـراض نفسـانی هسـتیم و                   :  کند  می

  . )319پیشین، : رک(تر و مهربان تر است  ک خدا به خلق خود از ما راحمبدون ش
خواهم که زودتر   است که گفت میبایزید بسطامیسخن ابن عربی تا حدودی یادآور احوال      

قیامت برپا شود تا من خیمه در کنار دوزخ زنم تا چون دوزخ مرا بینـد، نیسـت گـردد و مـن                
مرید من کسی است که بر کنـار دوزخ بایسـتد و هـر              : گوید    یا می . سبب راحت خلق باشم   

برند، دست او را بگیرد و به بهشت فرسـتد و بـه جـای او خـود بـه دوزخ                       که را به دوزخ می    
  . )156الاولیاء،  تذکره(برود 

  : خوریم  ابن عربی به حکایت زیر برمیرساله غوثیهدر همین باب در 
ای در روز شـدید الحرارتـی و          یش تو تشنه  هرگاه بیاید پ  ! ای که غوث  : و گفت جل جلاله     «

تو صاحب آب سردی باشی و تو را حاجت به آن آب به هیچ گونه نباشد و نشود، پس اگر تو     
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پس من چگونه منع کنم رحمـت خـود را حـال آن             . ترین بخیلان باشی    آب را منع کنی بخیل    
رسـائل  (» الاکـرمینم من ارحم الراحمین و اکرم      ] که[ام بر نفس خود آن را         ل کرده خکه من ب  

  . )39ابن عربی، 
  

  نقد و تحلیل نظریه انقطاع عذاب 
تـوان در دو زمینـه فکـری یـا دو            عربی در باب نظریه انقطاع عذاب را می         های اندیشه ابن    پایه

در . تحلیــل و بررســی کــرد» خداشناســی عرفــانی«و » شناســی عرفــانی انســان«فــرض  پــیش
یات مربوط به فطرت الهی انسان و میثاق الست اسـت ـ   عربی ـ که ملهم از آ  شناسی ابن انسان

از . انسان اولاً و بالذات موجودی الهی و ثانیاً بالعرض فاعل اعمال نیک و بـد خـویش اسـت                  
بـه عنـوان اصـل ثابـت و جـوهر لایتغیـر             (نظر وی آنچه جاودانگی و خلود دارد فطرت الهی          

، بنیان اعتقاد بـه خلـود عـذاب را          وی با طرح ایدۀ خلود فطرت     . است نه عذاب الهی   ) انسان
. دانـد   ابن عربی در تبیین ایده خود، انسان را دارای دو ساحت وجودی مـی             . شکند  درهم می 

اعمال و رفتارهـای    (و ساحت عرض    ) همان فطرت ثابت متعهد به عهد الست      (ساحت ذات   
  کلمـه  ـ از نظر وی آنچه منشأ عذاب است نه خود انسـان ـ بـه معنـای ذاتـی      ). محدود انسان

عمل انسان، متغیر، محدود و مـĤلاً فناپـذیر اسـت و بـه     . بلکه اعمال عرضی و ناپایدار اوست   
تواند دائمی و جاودانه باشد زیرا عذاب در حکم           همین دلیل عذاب نیز که اثر عمل است نمی        

سایه و پیامد عمل ناصالح است و علت انقطـاع عـذاب عرضـیت و محـدودیت عمـل و اثـر                      
  .  از آنجا که عرضی و ناپایدار است، حکم آن نیز ناپایدار و موقتی استعمل. عمل است

عرضیت اعمال و منشـائیت آن  «عربی  شناسی عرفانی ابن  فرض در انسان ترین اصل و پیش   مهم
فرض ابن عربی، انقطـاع عـذاب را بپـذیریم            اما اگر ما براساس این پیش     . است» برای عذاب 

پـذیریم و بگـوییم نـه عـذاب جاودانـه وجـود دارد و نـه نعـیم                   بایست انقطاع نعیم را نیز ب       می
زیرا اگر اعمال ناشایست جهنمیان به عنوان منشأ عـذاب و بـا توجـه بـه عرضـی                   . ای  جاودانه

بایست اعمال نیک اهل بهشت نیز به عنـوان منشـأ          گردند، قاعدتاً می    بودنشان، نهایتاً فانی می   
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چرا که عمل چه خوب و چه بـد حقیقتـاً امـری             . دنعیم، بعد از سپری شدن مدتی از بین برون        
عرضی و خارج از جوهر اصلی انسـان اسـت و بـراین اسـاس همـانطوری کـه خلـود عـذاب                       

القاعده ماننـد عـذاب ناپایـدار و          شود و نعیم نیز علی      شود، خلود نعیم نیز منتفی می       منقضی می 
  .گردد منقطع می

 عربی مجبوریم منشأ نعیم ابدی بهشـتیان را         ما در حل مسأله فوق با توجه به نظام فکری ابن          
اعمال صالح آنها ندانیم و هیچ رابطه مؤثری بین اعمال صالح اهل بهشت و نعیم ابـدی آنهـا                   

بلکه جاودانگی بهشت برای اهل بهشت را تنها را سر فضـل خـدا بـدانیم و           .  در نظر بگیریم  
بنابراین . جاودانه در پی داشته باشد    تواند نعیمی     گرنه اعمال محدود و ناپایدار آنها چگونه می       

یعنی خدا در افاضـه نعـیم       . خلود نعیم برای بهشتیان نتیجه فضل خدا است نه نتیجۀ عمل آنها           
دهـد ولـی      جاوید به اهل بهشت، چیزی به مراتب بالاتر و بیشتر از استحقاق آنها به آنـان مـی                 

ت کـه ابـن عربـی و پیـروان او           از ایـن رو اس ـ    . دهد  دوزخیان را به اندازه اعمالشان عذاب می      
گویند خـدا اهـل دوزخ را از سـر عـدل و اهـل بهشـت را از سـر فضـل بـه جایگـاه خـود                 می
  .فرستد می

مسأله در اینجاست که اگر هیچ رابطه علی و معلولی میان عمل صالح و نعیم ابدی بهشتیان                  
ماننـد؟    نصیب می    بی وجود نداشته باشد، چرا چنین فضلی به آنها تعلق گرفته و دوزخیان از آن             

گیـرد؟ ابـن      آیا وقوع این امر به طور تصادفی و بدون هیچ دلیل و رابطه منطقی صـورت مـی                 
دهد که افاضه رحمت حق بر بندگان علـت خاصـی       عربی قاعدتاً به این سؤال چنین پاسخ می       

بـه عبـارت دیگـر      . ندارد اما عدم استفاضه از این فیض و رحمت از سوی قابلین، علت دارد             
لت عدم تعلق نعیم جاوید به دوزخیان، بـه مـوانعی ـ از جملـه اعمـال ناصـالح و گناهـانی ـ         ع

پس رحمت و نعیم الهی به طـور عـام و گسـترده بـر      . اند  گردد که خود آنها ایجاد کرده       برمی
کند اما پذیرش چنـین فضـلی مقتضـی رفـع مـانع از سـوی قـابلین نیـز               همه چیز پرتوفکنی می   

  .هست
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نصـیب  ) نعـیم ابـدی   (بن عربی به محـض رفـع مـانع، فضـل و رحمـت الهـی                 براساس تفکر ا  
محرومان از نعیم خواهد گردید یعنی دوزخیان فقط به انـدازه محجوبیـت و انغمـار خـود در                   
گناهانشان در فراق نعیم ابدی به سر خواهند برد امـا بـه محـض تطهیـر از آلـودگی از طریـق                       

 از نعیم ابدی برخـوردار خواهنـد گشـت در واقـع             عذاب، موانع از سر راه آنها برداشته شده،       
  .ای برای رفع مانع است عذاب از نظر ابن عربی، همان رفع مانع یا مقدمه

اگر همراه با ابن عربی چنین بیاندیشیم که گفته شد، نخستین سؤالی که ذهن را مشـغول بـه                   
دیـدگاه وی   کند این است که معنـا، ارزش و جایگـاه اعمـال صـالح نیکوکـاران از                    خود می 

ای بـا اعمـال صـالح نیکوکـاران      چیست؟ اگر نعیم ابدی ناشی از فضل خدا بوده، هیچ رابطه  
  معنا و مبهم نخواهد بود؟  ندارد، آیا در این صورت اعمال صالح، اعمالی مهمل، بی

گرچه ابهام موجود درباره این مسأله غیر قابل انکـار اسـت، امـا شـاید ابـن عربـی در اینجـا                     
های عرفانی است ـ با عقلانیت به این   رخلاف اشعریتی که غالباً حاکم بر اندیشه ب-بخواهد 

بایست نعیم اهل بهشت را به دو نوع منقطـع و دائـم             مسأله پاسخ دهد؛ در این صورت او می       
نعیم منقطع که ناشـی از اعمـال صـالح نیکوکـاران و دارای مـاهیتی ناپایـدار و                   . تقسیم کند 

حال آیا این دو نعیم به لحـاظ        .  و ابدی که ناشی از فضل خداست       موقتی است و نعیم جاوید    
بایست   ماهوی با هم متفاوتند یا از یک سنخند؟ اگر از یک سنخ باشند مسلماً نعیم منقطع می                

در نعیم ابدی مندرج باشـد کـه در ایـن صـورت اشـکال فـوق همچنـان برجـای خـود بـاقی                         
دانسته و تفاوتی ماهوی بین آن دو فرض کنـیم،          اما اگر این دو نعیم را از یک سنخ ن         . ماند  می

در این صورت سؤال این است که آیا نعیم ابدی ـ که ناشی از فصل خداست ـ نسبت به نعیم   
  تر نبوده و ناسخ آن نخواهد بود؟  منقطع ـ که ناشی از عمل صالح است ـ کامل

ق نظریـه انقطـاع     با تحلیل دقیق و عقلانی مسأله فوق به ایـن نتیجـه خـواهیم رسـید کـه طب ـ                  
عذاب، اعمال صالح نیکوکاران امری مهمل، بیهوده و بدون اثـر بـوده، تنهـا چیـزی کـه در                    

» تـرک گنـاه   «یـا   » ترک عمل ناصالح  «سرنوشت اخروی بندگان نقش اساسی خواهد داشت        
  .»انجام عمل صالح«است نه 
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انیم بگـوییم شـاید   تو اگر بخواهیم جایگاه عمل صالح را از دیدگاه ابن عربی توجیه کنیم می 
عمـل  «از نظـر ابـن عربـی در دور کـردن و تبعیـد انسـان از                  » عمل صالح «کارکرد و ارزش    

» ترک عمل ناصالح  «مقدمه و موجب    » عمل صالح و عبادت   «یعنی انجام   . باشد» غیرصالح
پس ارزش عمل صالح  ظاهراً      . گردد  موجب رسیدن به نعیم ابدی می     » ترک عمل ناصالح  «و  

اما ارزش ترک . شود ها می  دنیا و حکم و بازدارندگی آن از گناهان و ناشایست      مربوط به این  
حال اگر مطابق با این طرز تفکر، . شود گناه مربوط به آخرت و برخورداری از نعیم ابدی می

المقدمـۀ    بـه ذی  ) یعنی بدون مقدمه  (شخصی را فرض کنیم که بتواند بدون انجام عمل صالح           
ها برسد، آیا این شخص مفروض به نعیم ابـدی دسـت    رک ناشایستآن یعنی ترک گناهان و ت  

بایسـت بـه چنـین سـؤالی بـا       خواهد یافت؟ ظاهراً ابن عربی با توجه به نظام فکری خـود مـی        
قاطعیت پاسخ مثبت دهد زیرا از نظر وی نعیم ربطی به عمل ندارد بلکه تحقق نعیم منوط بـه                

  .ای اعمال است پاره» انجام ندادن«
ر از اصول مهمی که در نظریه انقطاع عذاب مورد استفاده ابـن عربـی قـرار گرفتـه                  یکی دیگ 

در این جا نیز باید توجه نمود       . است» استحاله جهنم «اصل نسبیت عذاب با تأکید بر مفهوم        
شـود؟ مسـلماً    شود یا فهم انسان از جهنم دگرگون مـی   که آیا این جهنم است که استحاله می       

کنـد، فهـم و ادراک شـخص           آنچه دگرگون شده، استحاله پیـدا مـی        در فرآیند انقطاع عذاب   
شود اما به محض آنکه فهمـش         ها دچار عذاب می     انسان در بسیاری از موقعیت    . معذب است 

 یـا ذهـن آدمـی        در حقیقت این اندیشـه    . پذیرد  شود، عذاب او پایان می      از مسأله دگرگون می   
(Subject)     شـود نـه عـین          است که دگرگون مـی(object)           همـان طـوری کـه وقتـی نجـوم 

کنـد بلکـه ایـن     شود، این جهان نیست که تغییر پیدا می  بطلمیوسی به نجوم کپرنیکی بدل می     
شود و این دگرگونی تا کجا و تا به کی ادامـه   فهم و دانش ما از جهان است که دگرگون می        

  .خواهد داشت، واالله اعلم
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  :و مĤخذمنابع 
، تصحیح عثمان یحیی، قـاهره، المجلـس الاعلـی لرعایـه            فتوحات المکیه الالدین،    العربی، محی   ـ ابن 

  )1و3و8و12و14ج . ( م1977/  هـ 1397الفنون والآداب والعلوم الاجتماعیه، 
  ). 2،1، 3، 4ج (تا  ، دار صادر بیروت، بیالفتوحات المکیهـ ـــــــــــــ ، 
تهـران، انتشـارات الزهـراء، چـاپ دوم،         ، تصـحیح ابـوالعلاء عفیفـی،        فصـوص الحکـم   ـ ـــــــــــــ ،    

1370 .  
، جمع و تـألیف محمـود محمـدالغراب،          من الرحمن فی تفسیر و اشارات القرآن       رحمۀـ ـــــــــــــ ،    

  )1و2و3و4ج . ( م1989/  هـ 1410دمشق، 
، تصحیح نجیب مایـل هـروی، تهـران، انتشـارات مـولی، چـاپ دوم،                رسائل ابن عربی  ـ ـــــــــــــ ،    

1375 .  
 ترجمـه دکتـر     مقـالات الاسـلامیین و اخـتلاف المصـلین،        ـ الاشعری، ابوالحسن علی بن اسـماعیل،        

  . 1362محسن مؤیدی، تهران، امیرکبیر، چاپ اول، 
، ترجمـه حسـین صـابری، مشـهد، بنیـاد           هـای کلامـی در اسـلام        تاریخ اندیشه ـ بدوی، عبدالرحمن،    

  ).1ج (، 1374های آستان قدس رضوی، چاپ اول،  پژوهش
، تهـران، انتشـارات دانشـگاه    محیی الدین ابن عربی چهره برجسته عرفان اسلامی   ـ جهانگیری، محسن،    

  . 1375تهران، چاپ چهارم، 
، تصحیح نجیـب مایـل هـروی، تهـران،     شرح فصوص الحکم الدین حسین بن حسین،       ـ خوارزمی، تاج  

  . 1375انتشارات مولی، چاپ سوم، 
، به اهتمام محمـدعلی فروغـی، تهـران، امیرکبیـر، چـاپ             لیات سعدی کـ سعدی، مصلح بن عبداالله،      

  .  شاهنشاهی2536دوم، 
 تصحیح شیخ احمد فهمی محمد، قـاهره، مطبعـه          ،الملل النحل ـ الشهرستانی، محمدبن عبدالکریم،     

   م 1948 هـ ـ 1368حجازی، چاپ اول 
، مـع حواشـی     منـاهج السـلوکیه   الشـواهد الربوبیـه فـی ال      ـ صدرالمتألهین شیرازی، محمدبن ابراهیم،      

الـدین آشـتیانی،      الحکیم المحقق الحاج ملاهادی سـبزواری، تعلیـق و تصـحیح و مقدمـه سـیدجلال               
  .  م1996/  هـ 1417بیروت ـ لبنان، موسسه التاریخ العربی، الطبعه الاولی، 



  
  

  
  

                                                                                                                                           

 نبرهان و عرفا                                                                                                                                   116
 

  . 1341، به تصحیح و ترجمه غلامحسین آهنی، تهران، مولی، عرشیهـ ـــــــــــــ ، 
. ش.  هـ   1361، تصحیح محمد خواجوی، قم، انتشارات بیدار،        تفسیر القرآن الکریم   ـــــــــــــ ،    ـ
  )4ج (

، به کوشش نیکلسون، انتشارات صـفی علیشـاه،          الاولیاء ۀتذکرـ عطار نیشابوری، شیخ فریدالدین،      
  . 1374جا، چاپ دوم،  بی
  . 1370، دارالکتب الاسلامیه، تهران، قرآن کریمـ 

الـدین آشـتیانی، تهـران،     ، بـه کوشـش سـیدجلال   شرح فصوص الحکـم صری رومی، محمد داوود،    ـ قی 
  . 1375انتشارات علمی و فرهنگی، چاپ اول، 

  . 1370، انتشارات بیدار، چاپ چهارم، شرح فصوص الحکمالدین عبدالرزاق،  ـ کاشانی، کمال 
  . 1378، قم، دارالفکر، چاپ چهارم، شرح کشف المرادـ محمدی، علی، 

 ویـرایش   ،اوائـل المقـالات فـی المختـارات        ـ المفید، ابوعبداالله محمد بن محمد النعمـان الحـارثی،         
 هــ  1371واعظ، با حواشی فصل االله زنجانی، تبریز، انتشارات چرندابی، چـاپ دوم،   . عباسقلی ش   

  .ق. 
الـدین ابـن      حـی الجانب الغربی فـی حـل مشـکلات م        ـ مکی، ابوالفتح محمدبن حمیدالدین بن عبداالله،        

  . 1364، به اهتمام و حواشی نجیب مایل هروی، تهران، مولی، عربی
  . تا ، بیروت، المکتبه الکاثولیکیه، بیاهم الفرق الاسلامیه السیاسیه و الکلامیهـ نضری نادر، البیر، 


