
مطالعات 
1

پروفسور هانرى كربن (Henry Corbin) فيلسوف و پژوهش گر فرانسوى است كه 
ــت. كربن در دانشكده زبان هاى شرقى به فراگيرى  ــيع انجام داده اس مفصلى در مورد تش
ــفه روى  ــكريت پرداخت. او در آغاز تحصيل به فلس ــرقى چون عربى و سانس زبان هاى ش
آورد و در آلمان از شاگردان مارتين هايدگر بود و روش پديدارشناسانة خود در مطالعة 
ــانى چون  هايدگر ـ كه از پديدارشناسان غيركلاسيك  ــفة شيعى را از كس عرفان و فلس
ــتادش اتين ژيلسون به مطالعه در تفكر  ــمار مى رودـ فراگرفت. بعدها تحت تأثير اس به  ش
قرون وسطايى و شرق شناسى و به تشويق لويى ماسينيون، به تحقيق دربارة سهروردى 
ــوربن فرانسه، جايگزين  ــه مطالعات عالى س ــال 1945م در مدرس پرداخت. كربن در س
 Islamisme et) ــرزمين عربستان ــينيون در كرسى اسلام شناسى و اديان س لويى ماس
ــد و در دانشگاه سوربن در حدود ربع قرن، به بيان انديشة  religions de I›Arabie) ش

ــيارى از آنان براى غرب كاملاً ناشناخته بودند ـ پرداخت.  ــمندان ايرانى ـ كه بس انديش
ــيعى به ايران سفر كرد و براى اين منظور،  ــفه و عرفان ش او براى تحقيق در مورد فلس
ــفه و عرفان  ــر برد و با صاحب نظران و ميراث داران زندة فلس ــاليانى را در ايران به  س س
اسلامى، مانند علامه طباطبايى، ملاقات و جلسات متعدد علمى داشت. او در كتاب چهار 
جلدى خود با عنوان اسلام ايرانى (en Islam Iranien) ـ كه در سال1971ميلادى در 
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هانرى كربن /  ابوالفضل حقيرى قزوينى*



76
13

91
ار 
بهـ

م ـ  
نج
ره پ

شما
ى ـ 

وه
 پژ
مت

 اما
امه

صـلن
ف

ــات بحثى كه در اقامت پاييزى خود در تهران با علامه  ــيد ـ به جلس پاريس به  چاپ رس
طباطبايى داشت، اشاره كرده است.

ــه را در تهران پايه گذارى كرد و با همكارى محققانى  ــى فرانس كربن انجمن ايران شناس
مانند دكتر محمد معين، به تصحيح و چاپ بسيارى از متون كهن عرفان ايرانى پرداخت. 
او برخلاف بسيارى از پژوهش گران غربى كه در مطالعات اسلامى خود، روش تاريخى نگرى 
را ـ كه مبنايى پوزيتيويستى دارد ـ برگزيده اند، با روش پديدارشناسانه ـ كه رويكرد بهتر 
ــيع پرداخت. توجه و گرايش  ــلام و تش و هم زبانانه ترى را اتخاذ مى كند ـ به مطالعة اس
زياد كربن به مسألة تأويل، باطن گرايى و جنبه هاى عرفانى موجب شد كه او بسيار تحت 
تأثير انديشه هاى فرقه هاى اسماعيليه1 و شيخيه قرار گيرد. برداشت عرفانى و باطنى از 
موضوعاتى چون ولايت و امامت و خلط برخى مبانى صوفيانه با معارف ناب اهل بيت و 
نيز اقتباس زياد او از انديشه  هاى شيخيه2 و اسماعيليه، زمينة فهم ناصحيح اصل امامت 

را براى نوفهمان در اين عرصه فراهم مى كند.
ــيار پيچيده و دشوارياب است و مقالة حاضر  ــيارى از آثارش بس قلم كربن تقريباً در بس
ــتثنا نيست. هدف از ارائة مقالة حاضر ـ  ــت ـ از اين قاعده مس نيز ـ كه يكى از آثار اوس
ــألة امامت است و در برخى موارد،  ــى از نوشته هاى كربن پيرامون مس كه ترجمة بخش
ــت هايى انتقادى در پانويس آن آمده است ـ تنها آشنايى امامت پژوهان با آرايى  يادداش
است كه امروزه در جهان و به  ويژه در فضاى آكادميك و پژوهشى غرب، با عنوان امامت 

شيعى در حال انتشار است و اين، به  معناى تصديق محتواى آن نيست. 

ــور زابينه اشميتكه در كتاب «مكاتبات هنرى كربن  1.  بخشــى از گرايش هاى كربن به اسماعيليه توسط پروفس
 Ivanow: letters echangees entre Henry Corbin etـCorrespondence Corbin) «ــف ــر ايوان و ولاديمي
ــده اســت (در اين كتاب متن نامه هاى ميان كربن و ايوانف، مستشرق روسى  Vladimir Ivanow) منعكس ش
كه در مورد اسماعيليه مطالعات زيادى انجام داده و بنيانگذار انجمن اسماعيليه در هند بوده است، آورده شده 

است). 
2.  تحليل هاى كربن به ويژه در مهدويت و بحث امام غائب و نيز در بحث معاد، بسيار متأثر از انديشه هاى اقتباس 

شده از فرقه ى شيخيه است. 
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معناى امام در معنويت شيعى1
تشيع به مثابه دين محبت معنوي كه آدمى را به جست وجوى معرفت به نفس برمى انگيزد
«ولايت» واژه اى است كه به طور مستمر [در تشيع] مورد استفاده قرار گرفته  است و مى دانيم 
ــيع دين ولايت است. براى يافتن اصطلاحي به همين اندازه گويا در زبان هاى خود [يا  كه تش
ترجمة آن] با مشكل مواجه مى شويم و همين نشان دهندة غناى اين اصطلاح است؛ زيرا اين 
ــيعى ـ با وجوه چندلايه دارد؛ اما زمينه هايى كه در  ــى ـ به ويژه ش اصطلاح دلالت بر احساس
ــوند و اصطلاحِ فارسى اى كه اغلب براى ترجمة آن به كار مى رود (دوستى) و  آن پديدار مى ش
ــوند (حب، محبت،  ــات عربى اى كه گاهى با آن همراه و گاهى جايگزين آن مى ش اصطلاح
ــازند: دينِ ولايت، دين محبت  ــودت) همه مى توانند ما را قادر به درك معناى اصلى آن س م

معنوي است.
نويسندگان ما اغلب توضيح مى دهند كه ولايت محبت (ارادت، محبت) است و «ولىّ» محب 
ــت. اگر روال معمول و غيردقيق را دنبال كنيم و  ــت؛ يعنى كسى كه عاشق اس ــت اس يا دوس
«ولىّ» را فقط قدّيس (saint) ترجمه كنيم، اهميت اصلى و طنين ژرف اين واژه را از دست 
مى دهيم. ترديدى نيست كه اين كلمات وجوه مشتركى دارند؛ اما معانى ولىّ و ولايت، از آن 
چه عرفاً و شرعاً در زبان ما از saint و saintliness فهميده مى شود فراتر مى رود. به همين 
دليل، ديگر از اين كه حقيقت تشيع اغلب بد فهميده مى شود شگفت زده نمى شويم. درك اين 
نكته حائز اهميت است كه ولايت، مفهوم اصلي تشيع است؛ مفهومى كه همة افق ديد آن را 
نسبت به جهان در يك چارچوب قرار مي دهد (قاعده مند و تنظيم مي كند) و بدين ترتيب آن را 
در ابعاد مختلف عرضه مى دارد. [هم چنين] درك معناى بنيادى ولايت نيز حائز اهميت است. 

ــان اساساً ارادت عاشقانه  ــيعيان از طريق تعاليم امامان خود، كاملاً آگاه بودند كه تشيع ش ش
است. اين، به علاوة لحن متمايزى كه در نتيجه، تصور ايشان را از انسان و انسانيت مشخص 
مى  سازد، همان نكته اي است كه در اين جا مى خواهيم به اختصار بيان كنيم. در واقع به واسطة 
مقدمات و نتايجى كه از اسلام به مثابه دين محبت پديدار مى شود، مفهوم و شخصيت امام با 

ــته هاى پروفسور هانرى كربن درباره مسأله امامت است. بديهى است انتشار  1.  اين مقاله ترجمه بخشــى از نوش
اين مقاله تنها براى آشنايى خوانندگان محقق با انديشه هاى پژوهشگران غربى در حوزه امامت شيعى است و 

به معناى تصديق محتواى آن نيست و حتى در مواردى يادداشت هايى انتقادى در پانويس آمده است.
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ضرورت مقاومت ناپذير آن بر ما آشكار مى شود. در عين حال، بي آن كه از تصوف حتى سخنى 
به ميان آيد، مسألة اصلي تشيع مطرح، ديده و حل مى شود. كليد آن وضعيت روحانى كه حتى 
اكنون نيز به ندرت تجزيه و تحليل شده است ـ همان گونه كه گفتيم ـ در همين جاست. البته 
در نهايت، معناى امام براى شخصى ترين نوع معنويت تجربه شدة شيعى، در خود ولايت يافت 
ــود. معناى امام به مثابه موضوع ولايت، خود را به مثابه مسيرِ مريد به سوى معرفت به  مى ش
نفس عرضه مي دارد. او [مريد]، به محض آن كه به راه افتد، درمى يابد كه چگونه و چرا محبت 
ــرا در ولايت، محبت به امام به مثابه صورت  ــت؛1 زي به خداوند بى محبت به امام ناممكن اس
ــهور را كشف، تأييد و مسجّل مى كند:  ــاكلة محبت به خداست كه معناى اين گفتة مش و ش
ــد خدا را مى شناسد». حال كه چنين است، عناوينى كه امامان در  «آن كس كه خود را بشناس
احاديث به خود داده اند با اين معنويت تجربه شده، به مثابه امرى منتهى به لقاى با «جانِ جان» 
ــتقيم دارد. از آن جا كه در جاى ديگر اين بارورى، امام شناسى را به  ــت، ارتباط مس كه امام اس
مثابه تجربه اى معنوى در كيش اسماعيلى تجزيه و تحليل كرده ايم، در اين جا كار خود را به بعُد 

اثنى عشرى آن اختصاص مى دهيم. 
ــخن گفتن از اسلام به مثابه دين محبت، با  ــت اجازه دهيد اين نكته را ذكر كنيم كه س نخس
ــلام در كل ـ يا دست كم وضعيت اسلام سنى به مثابه دينى اكيداً فقهى و  وضعيت فعلى اس
ــبتي ندارد؛ اما اين اسلام شيعى، به تنهايى و بى هيچ ضرورتى به  ــريعت محور ـ چندان نس ش
اشارة صريح به تصوف، خود را به مثابه دين ولايت عرضه مي دارد. شواهدى بدين مضمون را 
مى توان در گنجينة نوشته هاى شيعى يافت. اين شواهد به ويژه به شيوه اى منظم در اثرى به 
يادماندنى كه ذكر آن رفت (مقدمه بر تفسير شيعى قرآن) ارائه شده است. اين كتاب در قرن 
هفدهم از سوى ابوالحسن شريف اصفهانى ـ كه شاگرد متكلم بزرگ محمدباقر مجلسى بود 
ـ به رشتة تحرير درآمد. اين اثر احاديث تفسيرشدة زيادى را از پيامبر و امامان ارائه مى كند 
كه حكايت از آن دارند كه ولايت معناى باطنى وحى قرآنى است. ولايت يقيناً مقوله اى است 

1.   البته بايد توجه داشت كه اين تحليل، با نظام معرفتى شيعه زاويه دارد. بر اساس آموزه هاى اهل بيت  اگرچه 
امامان طريق معرفت خدا معرفى شده اند، ولى اين طريقيت بر اساس اراده و مشيت الهى است و هيچ ضرورتى 
ايجاب نمى كند ائمه واسطه اى براى معرفت خدا باشند؛ به اين معنا كه ممكن بود خداوند طريق ديگرى براى 

معرفت خودش قرار دهد و يا اساساً معرفت را بدون واسطه به انسان عطا كند.
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ــد؛ اما فراتر از آن و به همان دليل، به باطن هر مؤمن  ــه تاريخ معنوى1 را قابل درك مى  كن ك
شيعه جهت مى بخشد. 

نظرية شيعى، براى اعتبار هر عمل دينى، نيت همراه با محبت (يعنى همان رفتار درونى كه با 
اين نيت شكل گرفته است) را ضرورى و لازم مى داند. از اين رو، طبق حديث مشهورى كه تا 
كنون چند بار ذكر شده و همة امامان آن را تكرار كرده  اند، پيوستن به هدف ايشان نيازمند چنان 
تلاش قهرمان آسايى است كه فقط از عهدة فرشتگان مقرب، نبى مرسل يا مؤمنى برمى آيد 
كه خدا قلب او را براى ايمان آزموده است. نويسندگان ما تأكيد مى كنند كه هدف اين حديث 
و تمام احاديث مرتبط با آن اين نكته است كه نمى توان بدون شوق فراوان و رضايت و محبت 
كامل نسبت به عصمت چهارده معصوم، به شهادت سه گانه (شهادت به توحيد، نبوت و امامت) 

سرسپردگى كامل داشت. 
هم چنين اذعان به اين محبت و ولايت، بر همة تكاليف شرعى مقدم است؛ البته نه به اين 
معنا كه به تنهايى، به تمام آن تكاليف اعتبار مى بخشد؛ بلكه از آن رو كه مى تواند قصور در 
انجام آن ها را جبران كند.2 امامان در احاديث متعدد [به پيروان خود] اين  گونه تعليم مى دهند:

نخستين چيزى كه پس از مرگ دربارة آن از آدمى پرسيده مى شود؛ محبت 
به ماست. اگر به اين محبت (ولايت) اعتراف كرده و در حال اعتراف به آن 
ــته باشد، نماز، روزه، زكات و حج او نزد خدا پذيرفته است و اگر به  درگذش
اين ولايت اعتراف نكرده باشد، هيچ يك از اعمال وى صلاحيت و ارزش 

آن را ندارد كه از سوى خدا پذيرفته شود. 
ــيعى، افعال از باطن برمى خيزند؛ اعمال  ــت كه در اصول اخلاقى ش دليل اين امر نيز اين اس
ــاس محبت نشأت بگيرند و در غير اين  ــرايع دينى ضرورتاً بايد از احس ــايانه و انجام ش پارس

صورت تشريفاتي پوچ هستند. ابوالحسن شريف مى نويسد: 

Hierohistory  .1 مفهومى است كه هانرى كربن براى ارائه تبيينى از رويدادهاى روحانى كه در جهان نفس روى 
مى دهد برساخته است.

2.  اين تعبير دقيق و رسا نيست؛ محبت و ولايت نبايد حجاب طاعت شود؛ همان طور كه در روايتى ـ   كه نويسنده 
هم به آن اشاره كرده ـ آمده است: «ولايت شرط پذيرش عبادات و اعمال است؛ اما اگر با طاعت همراه نشود 
ــود». در تعابير اهل بيت تأكيد شده است كه نيل به مراتب بالاى ولايت در گرو طاعت  مانع عذاب نمى ش

است و با قصور در اعمال و وظايف نمى توان به آن مراتب نائل شد.
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ــى) در بحارالانوار به صراحت بيان مى كند كه  ــيخ ما (محمد باقر مجلس ش
اماميه بر آنند كه اعتبار معنوى اعمال و پذيرش آن ها از سوى خدا، مشروط 
ــت؛ همان  گونه كه  ــت. اين نكته بخش لاينفكى از ايمان اس به ايمان اس
ــت. هيچ چيز نمى تواند  ــان [نيز] چنين اس محبت دوازده امام و امامت ايش
كم تر از دينى كه در ذات خود چنين فهميده مى شود، قانونمند باشد. گسترة 
پيامدهاى اين امر براى رسالت اسلام شيعى در اين جهان بسيار وسيع است.
ــت كه به چه معنا و چرا «امام» موضوع اين ولايت  ــت اين نكته حائز اهميت اس درك درس
ــت و هم اشاره به  ــاره به هر يك از امامان اس ــت (وقتى مى گوييم امام، اين كلمه هم اش اس
چهارده معصوم؛ زيرا با توجه به يگانگى و وحدت ذات ائمه با يكديگر، هريك از آنان با بقيه 

مساوى و مشابه است). 
ــاخته ايم، مى توانيم  ــراى توضيح بحثى كه در تمام صفحات قبلى خود را براى آن آماده س ب
ــد، نه فقط معرفت حاصل از  ــته باش ــان مى تواند از خدا داش بگوييم كه تمام معرفتى كه انس
تلاش هايش، بلكه تمام آن چه خداى پنهان1 از خود به مثابه خداى عيان عطا مى كند و تمام 
معرفت حاصل از وحى نازل شده بر پيامبران در باب چنين معرفتى نيز معرفت انسانى از خداوند 
ــده باشد يا به انسان و براى انسان نازل  ــت؛ اعم از آن كه از طريق تلاش انسان كسب ش اس
شده باشد. اين معناى انسانى از تمام معرفت انسانى از خداوند در جملة «آن كس كه خود را 
بشناسد، پروردگار خويش را مى شناسد» بيان گرديده است. اما اگر امام به  صورت معرفت به 
نفس نبود (صورتى كه به واسطة آن ارتباطى ميان فاعل انسانى و پنهان برقرار گرديده است) 
ــتيم از يك بخش اين جمله به بخش ديگر آن برويم. پس صدق اين جمله از  ما نمى توانس
طريق فهم باطنىِ  امام شناسى اثبات مى شود: امام معناى انسانى تمام معرفت انسانى از خداوند 
است؛ زيرا شناخت و تشخيص امام (نه فقط يكى از دوازده امام؛ بلكه هريك از دوازده امام و 

ــد اگرچه با افكار، اذهان و  ــت؛ به اين معنا كه خداون ــر خداى پنهان در مكتب اهل بيت پذيرفته نيس 1.   تعبي
عقول  قابل شناسايى نيست، ولى قلب ها با نور ايمان او را مشاهده مى كنند و خداوند معروف و شناخته شده 
است. اگرچه خداوند در اين عالم طرق و وسايطى براى معرفت خويش قرار داده است، ولى نه  تنها اين وسايط 
ــتند، نقشــى نيز در معرفت ما به خدا ندارند و معرفت ما به خود خداوند از طريق معرفت قلبى  ضرورى نيس
است و خود خدا براى ما شناخته مى شود. بنابراين خداوند پنهان و غايب نيست؛ بلكه حاضر و آشكار است. 
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كل آن ها در ذات و عملكرد خداگونة  ازلى  شان) دورى از دام دوگانه اى كه توحيد در معرض آن 
است و يگانه پرستى ساده دلانه كه مردم عوام و متكلمان به يكسان در آن غرق هستند؛ يعنى 

دام دوگانة تعطيل و تشبيه است. 
ــو موكول مى كند تا به  معناى انسانى  مى دانيم كه تعطيل حقيقت الهى را به مطلقى در فراس
ــو»ى نام ها و صفات را كه در زبان  ــت يابد. تشيع نيز اين «فراس ــماء و صفات الهى دس اس
ــادگى به اين توكيل به  ــت كه اگر صرفاً و به س ــانى بيان گرديده مى پذيرد؛ اما بر آن اس انس
فراسو (تعطيل) خرسند باشيم، در اعماق لاادرى گرى غرق خواهيم شد؛ زيرا بدين ترتيب پيوند 
ــوى  ــعور معتقدى آن را فرض مى گيرد ـ از ميان مى بريم. از س ــانى ـ الهى را  ـ كه هر ش انس
ــبيه غرق خواهيم  ديگر، اگر ذات عالى الهى را تكيه گاه نام ها و صفات بگيريم، در اعماق تش
گرديد. هركس بگويد «امام چه سودى دارد؟ خدا بى هيچ واسطه اى براى من كفايت مى كند» 
فراموش كرده است كه در سخن گفتن از اين خدا كه براى او واسطه اى ندارد، هرگز نمى تواند 
ــخن بگويد كه  ــازد از خدايى س جز از طريق صورتى كه خدا خود را در آن بر وى عيان مى س
ــد. حتى اگر از خدا به مثابه امرى  ــازد؛1 خدايى كه او را مى شناس خود را براى او عيان مى س
غيرشخصى يا فراشخصى سخن بگويد، اين كار را فقط به واسطة صورتى انجام مى دهد كه 
ــده است. بدون اين مظهر و «صورت مظهرى» كه خدا  ــان داده يا از وى دريغ ش به وى نش
خود را در آن متجلى مى سازد ـ به گسترده ترين معناى كلمه ـ حتى سخن گفتن از خدا محال 
است. اين صورت «وجه االله» است. كتاب هاى متعددى از اهميت اين موضوع در تشيع براي 
ما سخن گفته اند. به ما گفته شده است كه اين «وجه االله»، امام است. بعداً اين را نيز خواهيم 
ديد كه او همان است كه از پيش مطرح گرديده  است؛ همان كه «پيش از اصل كلى وجود 

مريدش (مقدم على وجوده)» جريان دارد.
 ـ  و به همراه آن اعتبار معناى انسانى معرفت انسان از خداوند يا وحى  پس اگر معناى امام 
ــان ـ را از كف بدهيم يا مشوّش سازيم خود را در دايرة تعطيل يا تشبيه گرفتار  الهى براى انس

1.  چنين ضرورتى وجود ندارد؛ چنانچه پيش تر نيز اشاره شد، به مشيت خداوند امامان طريق (به اصطلاح حجاب 
نورى) معرفت خداوند در اين عالم هستند؛ ولى وجود اين واسطه ضرورتى ندارد و از آن جا كه معرفت، فعل و 
صنع خداست، خداوند مى تواند بى  واسطه و مستقيم معرفت خويش را به بندگانش ارزانى بدارد. به  نظر مى رسد 

مؤلف معرفت را صرفاً از طريق صورت دنبال مى كند و لذا معرفت بى  واسطه را منتفى مى شمارد.
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خواهيم يافت. از آن جا كه اين معنا، انسانى و «بسيار انسانى» است، مورد ترديد قرار مى گيرد و 
رد مى شود و ما از لاادريگرى محض (تعطيل) فراتر نمى رويم؛ يا اين كه [اين معنا] بدون علم به 
آن چه واقعاً هست پذيرفته مى شود و [نهايتاً] در دام بت پرستى متافيزيكى (تشبيه) درمى غلتيم. 
فقط شخص مظهرى امام از اين معناى انسانى حمايت مى كند؛  زيرا از امر «بسيار انسانى» 
فراتر مى رود. مثلاً، خارج از تشيع، برخى بزرگان صوفيه براى گريز از گفت  وگوى خسته كننده اى 
كه در آن تعطيل و تشبيه توحيد ايشان و «يگانه  سازى واحد توسط ايشان» را محبوس ساخته، 

به تحيّر پناه برده اند. اما راز توحيد، راز تنهايى الهى است؛ راز «تنها خدا واحد است». 
ــخص وجود نيست. اين  اين به  معناى تنهايى، وحدت رياضى و غلبه يا عبور از آحاد ديگرِ تش
راز هر واحدى است كه نمونه  اى است از تمام واحدها و راز واحدى است كه از طريق خود به 
بى نهايت متكثرّ گرديده؛ اما هميشه واحد يگانه است؛ راز وجه  اللهى كه براى هر موجود يگانه اى 
يگانه مى ماند، در امام و تنوع عناوينى است كه امامان در احاديث شان به خود نسبت مى دهند. 
اين عناوين در ادعية شيعى تكرار شده اند و چنان در تقويم دينى پيچيده اى گسترش يافته اند 
كه تفسير هريك از اين ادعيه مى  تواند به  تنهايى رساله اى كامل در امام شناسى محسوب شود. 

در بالا مثالى از اين دست ذكر شد.
كليت ولايت ـ كه امام موضوع آن و تصور امام به  مثابه معناى انسانى وحى الهى به انسان و 
ــان است؛ به  نحوى كه بدون امام توحيد صحيح ممكن نيست ـ آن چيزى است كه  براى انس
به همگرايى شيعى انسجام مى بخشد؛ بدين معنا كه هدف تشيّع تركيب در وحدت اين ولايت 
است (در اين دينِ محبت، تمام عناصر و تمام چهره هاى دينى ابدى و نبوى به  مثابه دينى براى 
تمام انسانيت هستند)؛ يعنى همان چيزى كه عقبة معنوى ابراهيم[] است. تمام پيامبران و 
تمام مؤمنان به ايشان به همين ولايت اذعان كرده اند؛ همة آن ها، روى هم، مجموعة عرفانى 
يگانه و گسترده اى را تشكيل مى دهند (اسماعيليه، به سهم خود، از «هيكل نور» امامت سخن 
مى گويند) كه آن را نمى توان جز با رد بالفعل وحى نبوىِ پيش از اسلام، انكار كرد. حديثى از 

امام دوم، حسن بن على[]، حكايت مى كند: 
هركس برترى اميرمؤمنان (على، امام نخست) را منكر شود، به تورات، انجيل، 
مزامير و صحف ابراهيم و تمام كتاب هاى ديگرى كه از سوى خدا از ملكوت 
ــت؛ زيرا در ميان تمام آن چه در اين  ــده اند نسبت دروغ گويى داده اس نازل ش
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ــت، بعد از شهادت به واحد (توحيد) و شهادت به  ــكار گرديده اس كتاب ها آش
رسالت پيامبران، هيچ چيز مهم تر از شهادت به ولايت على و امامان نيست. 
در هر حال، اين تأييد، نتيجة اعلام پيامبر است كه فرمود: با هر پيامبري امامي به  صورت پنهاني 
ــده بود؛ اما با او كه خاتم پيامبران است، آشكارا امام فرستاده شده است. ولايت و  ــتاده ش فرس
محبت الهي كه موضوع آن ملكوت چهارده معصوم است، نهان و پوشيده و وجه باطنيِ وحي 
نازل  شدة الهي به پيامبران و راز گنجي است كه پنهان، اما مشتاقِ دانسته  شدن است. امام اين 

گنج است كه دانستني و موضوع محبت مي گردد.
ــتگاري، حقيقت تاريخي  ــتند: از آن جا كه رس ــش روبه  رو هس ــيحي با اين پرس متكلمان مس
ــي از وقايع نگاري تاريخي است،  ــت كه در كنار ديگر حقايق تاريخي، بخش تحقق يافته اي اس
چگونه مي توانيم پيش از اين حقيقت تاريخي براي انسان ها رستگاري تصور كنيم؟1 همان گونه 
ــتر دين نبوي ـ كه  ــي را نمي  توان با همين عبارات در بس كه به تدريج ديده ايم، چنين پرسش
بي انقطاع از آدم تا امام آخرين گسترش مي يابد ـ مطرح ساخت. قبل از خاتم پيامبران، پيامبران 
پيشين همان پيام را براي مردم آورده و آن ها را به  سوي همان دين محبت دعوت كرده بودند 
[همان دينى] كه به  سوي وجه الهي ـ كه الهامات نبوي بر پيامبران آشكار ساخته بود ـ رهنمون 
بود. بهشت و دوزخ در پذيرش يا نفي آدمي نهفته است. امام ششم، در گفت وگويي طولاني با 
ــاگرد خود مفضّل، توضيح مي دهد كه امام كسي است كه اهل بهشت را از اهل دوزخ جدا  ش
مي كند؛ حتي نيازي ندارد كه در باب آن ها داوري كند؛ [درحقيقت] محبت يا نفرت ايشان به 
امام، بهشت يا جهنم ايشان است. در اين مفهوم است كه مي توان گفت رضوان (فرشتة بهشت) 
و مالك (نگهبان دوزخ) از فرمان امام ناشى مي شوند. از آغاز رسالت پيامبران چنين بوده است 

و در سراسر چرخة ولايت نيز بدين ترتيب خواهد بود. 
«شيعه رستگاري خود را در حب به امام خويش مي يابد» (اين عبارت، مستلزم عبارات ديگري 
 ،[]است كه اغلب تا حدي يادآور تصور رستگاري در بوديسم سرزمين پاك است). امام جعفر
با آشنا ساختن شاگرد خود به راز اين دينِ جهان گيرِ محبت ـ كه تمام مؤمنان را دربرمي گيردـ  

ــيحى از رستگارى است كه رستگارى را از طريق تجلى خداوند ـ  ــيرى مس 1.  ظاهر اين بيانات، مبتنى بر تفس
ــيح اســت ـ تعقيب مى كند؛ خدا با تجلى خويش، رستگارى را به بشر عرضه مى كند و پيش از آن، راه  كه مس

رستگارى در بستر تاريخ حضور نداشته است.
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ــتي [چنين] نتيجه مي گيرد: «اي مفضل! اين همه را با دقت جمع آوري كن؛ زيرا اين  به درس
گنجينة معرفت است؛ اسرارآميز و نهان. آن را فقط به كساني بنماي كه شايستة آنند».

در واقع، اين گنجينه را فقط به كساني مي توان نشان داد كه ديدشان به سطح افقي كه قبلاً 
راز حقيقت نخستين محمدي را به ما نشان داده است، ارتقا يافته باشد؛ رازي كه در ازليت 
ــه هر چيزي در عالم روح روي مي دهد؛ حتي  ــودات روحاني محض قرار دارد؛ جايي ك موج
پيش از آن كه موجودات و زندگي هاي زميني وجود داشته باشند؛ زيرا اين امام ابدي به  مثابه  
ــت كه تمام پيامبران آن را اعلام  ــالت و پيام پيامبران»، چيزى بوده اس «مكان و محل رس
كرده اند. اين نكته اي است كه امام براي شاگردش تبيين مي كند. اما در آغاز، مفضل آن را 
درنمي يابد. چگونه پيامبران پيشين مي توانستند به محبت به امام اذعان كنند؟ چگونه پيروان 
ــان مي توانستند دوزخ خود را در آن بيابند؟ بنابراين،  ــان مي توانستند بهشت و دشمنانش ايش
امام جعفر[] براي او توضيح مي دهد: «آيا نمي داني كه خداي تعالي پيامبر خويش و روح 
 ـپيامبر) را به نزد پيامبران ديگر  ـكه خود ارواحي بودند كه 2000 سال پيش از آفرينش  (كلمه 
مخلوقات آفريده شده بودندـ فرستاد؟ آيا مي داني كه اين روح، ايشان را به شهادت سه گانه 
فراخواند؟». در اين جا نيز باز تحقيق اين نكته آمده است كه الاهيات شيعي نمي تواند تاريخ 
 ـكه در آن پيشاوجود و پساوجود با هم حضور دارندـ دريابد.  معنوي را جز در سطح فراتاريخ 
مي دانيم كه عددي كه زمان دقيق پيشينگي جهان عالم ارواح را نشان مي دهد، ممكن است 
ــت ناپذيري) فقط به  ترتيب توالي در  تغيير كند. با اين همه، انفصال قبل و بعد (قانون برگش
زمان تاريخيِ ما (زمان كثيف) مربوط مي شود؛ نه به ترتيب هم زمان رويدادهايي كه دائماً در 
عالم ارواح دوام دارند. در تبيين امام نه ترتيب زماني وجود دارد و نه ناهم زماني؛ اما هم زماني 
ــي ما را در آن قرار مي دهد  ــطحي كه امام شناس كاملي وجود دارد كه در هر جايي غير از س

فهم ناپذير است. 
ــاى عرفانى مى يابيم كه از  ــى را تحت تصورّ مجموعه و پيكره  ــن ترتيب، اين هم زمان بدي
ــان كرده اند ـ يا اذعان مى كنند ـ  ــى كه در وجودند و به دين يگانة ولايت اذع ــام آن هاي تم
تشكيل شده است. سرچشمة اين ولايت در خود خداست؛ از اين نظر كه او خود را در آنان 
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كه موضوع محبت وى هستند عيان مى سازد.1 در عين حال، از آن جا كه ايشان موضوع اين 
ــده كه قبل از زمان شان در اين جهان، به ايشان توسل  محبت  اند، اين حق به آن ها داده ش

جسته شود و بدين نحو، به پرسش مطرح  شده از سوى مفضل نيز پاسخ داده شده است.
در حديثى كه پيامبر[] به معراج جسمانى خود اشاره مى كند، به امام على[] مى گويد:

ــورة نجم  به  ــه [جبرئيل] به اندازة دو كمان  كه در آية نهم س ــى ك هنگام
ــت، نداى خدا را شنيد كه به وى  ــت  با وى فاصله داش ــاره شده اس آن اش
ــما پيش از  ــام او را به دليل محبتم به هر دوى ش ــام تو را و ن ــت: ن مى گف
ــتم. آن  كس كه شما را دوست داشته  آفرينش مخلوقات بر عرش خود نوش
ــد و شما را در ميان دوستان خود بياورد، از مقربّان من به  شمار مى آيد.  باش
ــما را رد كند و خود را از شما جدا سازد، از گنهكاران  هركس كه ولايت ش

طاغى بر من به  شمار آيد.
اين حديث ـ در گونه  هاى مختلفش ـ از احاديثى است كه در تشيع به طرزى خستگى ناپذير 
ــمة ولايت، محبت الهى و محبت به گنجينة پنهان را  ــده است؛ زيرا سرچش بر آن تأمل ش
اثبات مى كند و به نور ازلى كه از آن سرمى زند و آن را بر مخلوقات آشكار مى سازد متمايل 
ــان را نسبت به كسانى كه موضوع آن  ــت؛ محبتى الهى كه ولايت و محبت پيروان ايش اس
ــتند (يعنى چهارده معصوم و نور نخستين) پديد مى آورد و برمى انگيزد و قانون اخلاقى  هس
ــود (كه در دو كلمة آشناى فارسى «تولىّ» و «تبرّى»، يعنى انتخاب  ــيع را موجب مى ش تش
ــده است). پس در آغاز،  ــت و بريدن از دشمنان ايشان، بيان ش ــتان خدا به  عنوان دوس دوس
ــبت به خود، به آن هايى كه موضوعات ازلى  خداوند از طريق اين برگزيدگى، نوعى حق نس
ــل كه در ادعية شيعى اغلب تكرار  ــتند عطا كرد؛2 از اين رو آن فرمول توس اين تمايل هس

ــاء ولايت امامان ولايت خداست؛ ولى نه به اين معنا كه ولايت خدا در امام  1.  اين مطلب صحيح اســت كه منش
تجلى يافته است. خداوند كه بر همه كائنات ولايت دارد، امامان را بر ديگران ولايت داده است؛ يعنى آن  كسى 

كه به امام ولايت داده خداست؛ از آن جهت كه خود، ولى مطلق است.
2.  توجه به اين نكته ضرورى است كه خداوند محكوم اين حق نيست؛ به اين معنا كه خداوند ملزم به  هدايت و 
اكمال فردى نبوده و هيچ كس ابتدا بر خداوند حقى ندارد. خداوند به خواست خود و از باب لطف، اراده مى كند 
كه كسى را به مراتبى از كمال برساند؛ در اين حالت، اين حق به خواست خدا ايجاد مى شود كه وى را هدايت 

كند و نياز هاى او را در رسيدن به كمال لازم فراهم نمايد.
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مى شود و طنينى چون تضرّعى متعالى دارد، گويى با توسل به اين «حق نسبت به خود» ـ 
ــط دوستداران اولياى او ادا [و  ــت ـ و دعايى كه توس كه خدا به اولياى خويش عطا كرده اس
ــت] شده است، نيروى تحقق [و اجابت درخواست] را با خود به همراه داشته است.  درخواس
ــوگند به  ــنهاد كردند كه مى تواند به صورت «س امامان خود فرمول و قاعدة «بحقّنا» را پيش

حق ما» ترجمه شود. 
ــت به  ــخى اس ــل به اين «حق» خود پاس همان  گونه كه گفتيم، در زمينه هاى معينى، توس
ــش مفضلّ. در واقع، از آن جا كه سرچشمة اين حق فراتاريخى است، مى توان به وسيلة  پرس
ــوش مى كند ـ چونان  ــد كه ـ هر چند درك ما را از تاريخ مغش ــل ش همزمانى به آن متوس
ــت كه صحنة پايانى  ــل به اين «حق» بوده اس ــت براى تاريخ معنوى؛ زيرا توس كليدى اس
تجربيات هيجان انگيز پيامبران يكى پس از ديگرى را در اين جهان فراهم مى آورد. «به نام 
اين حق» است كه خدا «به  سوى آدم بازگشت» كه از بهشت رانده شده بود و از آن جا كه اين 
حق راز صحنة پايانى مسيح شناسى قرآنى است ـ مسيح پيروزمندانه از مرگ خدا كه او را به 
ــل مى شوند، حتى تصور  نزد خويش برد نجات يافت1 ـ همين حق، كه پيامبران بدان متوس
تصميمى ناممكن را از ميان مى برد. در حديثى كه به امام هشتم، امام على الرضا[] و از 

طريق او به امامان پيشين مى رسد، گفته شده است: 
وقتى نوح در خطر غرق شدن بود، با توسل به حق ما به خدا متوسل گرديد و 
خدا او را از غرق شدن نجات داد. وقتى ابراهيم در آتش افكنده شد، با توسل 
ــد و خدا آتش  را بر وى سرد و بى زيان ساخت.  ــل ش به حق ما به خدا متوس
هنگامى كه موسى راهى در نيل گشود، با توسل به حق ما به خدا متوسل شد 
و خدا دريا را زمينِ خشك ساخت. و آن گاه كه يهود خواستند عيسى را بكشند، 
او با توسل به حق ما به خدا متوسل شد؛ آن گاه خدا او را از مرگ نجات داد و 

به نزد خويش برد.
ــت كه هم زمانى اين دينِ  ــمند متعدد ديگر هس  در اين جا متن ديگرى در ميان متون ارزش
ولايت را در ميان تمام پيامبران تأييد مى كند. اين بار گفت  وگويى ميان امام پنجم، امام محمد 

1.  نساء/156.
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باقر[]، و شاگرد او جابر بن جعفى است كه بخشى از مجموعة كاملى از گفت  وگوهاست 
كه تفسير شيعى از عهد عتيق كتاب مقدس ما را تشكيل مى دهد. شاگرد وى روايت مى كند:
ــيدم كه آيا صادق است يا خير؟ امام  از امام در بارة تعبير رؤياى دانيال پرس
ــخ داد: البته كه صادق است؛ دانيال به  راستى الهامى الهى داشت؛ زيرا  پاس
ــانى بود كه خدا به ايشان تأويل احاديث (تعبير  نبى بود. دانيال يكى از كس
رويدادها) را آموخته بود. او امين و حكيم بود و دين الهى  اى كه بدان ايمان 

داشت، دين ولايت ما (اهل بيت) بود.
ــتين محمدى معنا مى يابد.1 جابر، شگفت زده،  ــطح حقيقت نخس البته اين حكم فقط در س
همان پرسشى را مطرح مى سازد كه تصور مى رود مفضل از امام جعفر پرسيده باشد: «محبتِ 
ــما؟ براى اهل بيت؟» و امام پاسخ داد: «بلى؛ خدا گواه من است كه  ــما؟ محبت براى ش ش

هرگز پيامبر يا فرشته اى نبوده كه به دين محبت ما ايمان نداشته باشد».
تمام اين ها كاملاً واضح است. موضوع بحث «دين محبت» است و كسى كه سخن مى گويد 
ــيخ صوفى نيست؛ بلكه امام پنجم شيعه است. به  علاوه، هميشه پيروان تمام پيامبران به  ش
اين دين ايمان داشته  اند؛ زيرا تجلى وجه الهى كه اين محبت معطوف به آن است، راز پيام 
ايشان بوده است. پس، در اين جا به كنه مطلب مى رسيم. با توجه به آن كه «با هر پيامبرى 
ــت»، دين ولايت به  مثابه دين نبوىِ ابدىِ انسانيت  ــده  اس ــتاده ش به  طور نهانى امامى فرس
است و به همين نحو، با توجه به  معناى امام و امامت براى تاريخ معنوى (يعنى براى تاريخ 
رويدادهاى روحانى كه در بعُد زمانى غير از زمان تاريخ دنيوى روى داده اند) ما در وضعيتى 
ــتيم كه معناى نخستين امام را براى معنويت شيعى دريابيم. وجه جهان  شمول شيعه با  هس
جهان  شمولىِ اختصاص محبت به چهرة متجلى  اى كه وجه آشكارشدة خداوند است، پيوند 
دارد. اكنون، شناخت انسان از اين وجه الهى از طريق معرفت او به خويش حاصل مى شود. 
بر ستون ايمان كه در آن محبت بخش لاينفكى است، تشيع از گرد هم آمدن تمام مؤمنان 
دين نبوى، به وسيلة پيامى كه آن ها را به  جست  وجوى نفس نفوس خويش فرامى خواند، آگاه 

1.  حقيقت محمديه يكى از تبيين هايى است كه بر اساس آموزه هاى عرفان نظرى براى تبيين اين روايت مطرح 
شده است؛ البته تبيين  هاى ديگرى نيز ارائه شده  اند.
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است. حاصل پيشرفت از معناى امام براى تاريخ معنوى ـ به  معناى امام براى خصوصى ترين 
معنويت ـ فقط مى تواند به فعل درآوردن اصل تفسير شيعى باشد كه بر آن اين همه اصرار 
ــمانى (معناى مربوط به  كرده ايم. از آن جا كه هر مؤمن جديدى دائماً معناى باطنى كتاب آس
ولايت) را درمى يابد، اين كتاب آسمانى در تمام دوران ما زنده مى ماند. مركز «سطح ابديت 
تاريخى»  ـكه تاريخ معنوى نمايندة آن است ـ در سراسر ادوارى كه كل چرخة نبوت دارد، به 
ــت كه در طول هر دورة چرخه، همان دوستان و همان دشمنان دوباره پديدار  معناى آن اس
ــوق به ايمان و همان انكارهاى منفى ستيزه جويانه؛ [يعنى] شخصيت  ــوند؛ همان ش مى ش
ــان باقى مى ماند. اين ابديت در ايدة ولايت بيان  نمايش با نام ها و بازيگران متفاوت، يكس
ــت كه ابدى است؛ در حالي كه رسالت نبوى موقت است. هم چنين در رابطه اى كه  ــده اس ش
تمام انبيا و شاگردان معنوى را با «خاتم پيامبران» و با «خاتم اولياءاالله» يگانه مى سازد نيز 
بيان شده است. ولايت ـ به مثابه بعُد باطنى، عنصر رازآميز پيامى كه از سوى يك پيامبر بعد 
از پيامبر ديگر تا خاتم انبيا تكرار شده است ـ تمام پيامبران و مؤمنان ايشان را در يك عالم 
ــازد. حال، تعلق داشتن به اين عالم معنوى چيست؟  معنوى (هيكل نور امامت) يگانه مى س
ــاگرد وفادار و «مؤمنى با قلب آزموده» را عضوى از اين  ولايت در ارتباط با امام، چگونه ش
ــازد كه در نهايت مفهوم اهل بيت (اعضاى خانوادة مقدس؛ خانة  مجموعه ى معنوى مى س
هيكل نبوى) نمايندة آن است؟ چگونه به گفتة خود امام نخست، مؤمنِ با قلب آزموده است 

كه اين محبت را در قلب خويش كشف مى كند؟
ــيحى آن  ــنت مس ــلبى (كلام تنزيه، كه س مى دانيم كه بدون امامت، فقط كلامى اكيداً س
ــود. اگر خداى غايب، متعلق  ــى مى خواند) درمورد خداى غايب، ممكن مى ب را كلام تنزيه
ــورت تجلى (مظهر) روى  ــود، اين امر به لطف وجه و ص ــت و متعلق محبت واقع ش معرف
مى دهد كه آن را به خداى عيان بدل مى سازد.1 گفتن اين كه امام اين وجه عيان شده و اين 

1.  پيش تر بيان شد كه در الهيات اهل بيت سخن از خداى غايب نيست و آشكار بودن خداوند و معرفت او نيز به 
ضرورت عقلى انحصارى در وجود واسطه اى به  نام امام ندارد. البته امام در اين عالم به خواست و مشيت الهى 
به  عنوان وجه خدا (آن چه به  وسيله او به خدا توجه مى شود) قرار داده شده و باب معرفت و شناخت خداست؛ 
ولى بايد توجه داشت اين طريق بودن، غير از مظهر بودن است؛  امام واسطه  اى است كه معرفت خدا را به ما 

مى رساند. 
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ــه و به خودى خود، كارى بزرگ تر از بيان عبارتى «عينى»  ــت، فى نفس صورت مظهرى اس
است كه از خداشناسى نظرى سرچشمه مى گيرد؛ زيرا چنين پيشنهادى مستقيماً درونى ترين 
ــاگرد، يعنى معناى امام را براى معنويتى كه تشيع تجربه مى كند، درگير مى سازد.  حيات ش
ــخصى است و اين رابطه  در واقع، پيش فرض پذيرش اين گزاره ورود فعالانه به ارتباطى ش
تا آن حد كه شناخت امام به  مثابه صورت مظهرى در عمل برانگيختن شاگرد به معرفت به 
خويش است، به فعليت در مى آيد. هنگامى كه او به اين امر نائل شد، خود صورت مظهرى 
امام است؛ همان  گونه كه امام صورت مظهرى خداى غايب است. بدين ترتيب، امام پنجم 
ــان و در جهان ديگر  ــا و گنجينه هاى خداوند در اين جه ــت بگويد «ما گنجينه ه مى توانس
ــتيم (اين را با معناى كامل اين گزاره كه در زير خواهد آمد مقايسه كنيد)، و شيعيان ما  هس
ــرا در واقع امامت حاوى (گنج) علم  ــتند»؛ زي گنجينه ها و گنجينه هايى براى ما امامان هس
الهى است و بخشى از معرفت به امام در هر شيعه اى «با قلب آزموده» محقق شده است... .
[بنابراين،] نتيجه  گيرى ما به اين صورت است: امام تجليّگاه (مظهر) است؛ در اين صورت، 
خدا متعلق معرفت و محبت است. دست يافتن به معرفت خدا، دست يافتن به اين صورت 
ــت؛ آن هم در تنها شكلى كه او قابل دانستن است1و بنابراين، درجه اى متعالى  مظهرى اس
ــت كه فرودست مى تواند بدان نائل شود؛ بالاترين درجة وجود آن، معرفت آن و محبت  اس
به آن. از آن جا كه تجلى به اين صورت به  معناى ايجاد رابطه اى است ميان واحدى كه خود 
ــى كه وى براى او نمايانده مى شود (متجَلى له)، واحد كه خود  را مى نماياند (متجلى) با كس
ــر ضرورت به  صورتى مناسب و سازگار با كسى كه خود را  ــان مى دهد اين كار را از س را نش
به وى مى نماياند انجام مى دهد. ابن عربى بر اين نكته تأكيد كرده است. اما در اين جا ارتباط 
ــت؛ زيرا امام شناسى به تنهايى اين ارتباط را ممكن مى سازد و  ــكارا، خود امام شناسى اس آش

بدون آن توحيد از ميان مى رود.
اين ارتباط هم سنخى كه در تجلى فرض گرفته شده، همراه با اين نكته كه تجلى بالاترين 

ــت يابى به معرفت خدا ضرورتاً منحصر در يك راه نيست؛  علاوه بر اين كه اساساً  ــاره شد كه دس ــتر هم اش 1.  پيش 
ــتند. امام به  عنوان بزرگ ترين آيه الهى و آن چه به  واسطه او به  ــازگار نيس آموزه  هاى اهل بيت با تعبير تجلى س
خدا توجه مى شود شناخته مى شود؛ نه به  عنوان تجلى و مظهر خداوند كه شناخت ما از خداوند نيز منحصر در 

شناخت اين مظهر باشد.
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قله اى است كه دنيا و وجود دنياى سفلى [انسانِ مؤمن] مى تواند به آن دست يابد، به معناى 
ــيدن به «مكان» اين تجلى (آن سيناى عرفانى كه خدا بر او عيان شد)،  ــت كه با رس آن اس
مؤمن به قله اى براى قلب وجود خويش و خويشتن و نفس خود مى رسد. اما صورتى كه اين 
تجلى به خود مى گيرد ـ يعنى وجهى كه اين خدا بر وى در قلة نفس او عيان ساخته است ـ 

امام است. 
ــتن خود و روح خود و نفس خود و به همراهِ آن، تمام جهان روح،  بنابراين، معرفت به خويش
ــت كه معرفت هركسى از پروردگار خود و معرفت  ــت؛ اين معرفت اس معرفت به امام خود اس
او از خداى خود است. امام صورتى است كه خداى عيان در معرفت خود كه معرفت خداست 
به خود مى گيرد. امام صورت معرفت او و محبت او به خداست. معرفت به امام بر شاگرد وى 
عيان مى سازد كه اين، فى نفسه صورت اين محبت و در نتيجه راز وجود اوست؛ زيرا وجود او 

از آن خود اوست.
ــيعى ما تصور مى كنند تمام  ــندگان ش بدين ترتيب، محبت امام [در] دين ولايت كه نويس
مراحل دين نبوى ابدى، تمام پيروان و تمام انبيا را در بر مى گيرد، برانگيزاندن به معرفت به 
خود است؛ خودى كه مطلقى غيرشخصى تهى از صفات نيست؛ بلكه جان و محبوب جان 
ــخص دوم كه «پيش از من مى رود»، [يعنى] امام (در معناى  ــت؛ خود در ش (جان جان) اس
ــايى و معنويت شيعى در ولايت ـ كه به امام اختصاص  خالص لغوى كلمه). بنابراين، پارس
ــت كه در آن امر  ــت ـ اوج مى گيرد؛ همان امامى كه به مثابه صورت مظهرى اس يافته اس
نهان (absconditum) بر انسان ظاهر گرديده و در آن خداى پنهان، متعلق محبت واقع 
ــت). به اين دليل، ولايت امام، تمام محبت خداوند  مى گردد (كه اين صورت محبوبيت اس

است؛ به  خاطر اين حقيقت كه محبت، خدايى را فرض مى گيرد كه متعلق محبت است. 
ــت، در  ــت نيافتنى» خوانده اس ــيعى، براى گريز از آن چه روزبهان «جنون دس تصوف غير ش
جست وجوى چنين نتيجه اى در تحيّر است. اما ذكر اين نكته حائز اهميت است كه امام شناسى 
دقيقاً نتيجة آن را نمايش مى دهد؛ زيرا اين معناى امام است كه در عناوين گوناگونى كه در 
ادعية شيعى آمده، به امام داده شده است. اين ادعيه تنها عناوينى را بازگو مى كنند كه امامان 
در احاديث به خود [نسبت] مى دهند: امام به مثابه هادى، به مثابه قطب، به مثابه اعراف، به 
مثابه گواه خداوند و مانند آن. هر يك از اين ها، موضوع بنيادى معرفت به خود را مى نماياند 
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كه معرفت به امام و بدين ترتيب معرفت به خداوند است؛ زيرا معرفتى به خدا جز از معرفت 
از امام آدمى در دسترس آدمى نيست.1 .. 

 امام به مثابه هادى و قطب
اين موضوع بنيادى فلسفة نبوى در صفحات پيشين روشن شده است. در اين جا، جمع بندى 
نكات اساسى كافى خواهد بود. نخست، وضعيتى وجود دارد كه دربارة آن از آدمى با عباراتى 
چنين گسيخته ـ مانند عبارات زير ـ پرسش مى شود: وقتى كه ديگر پيامبر ديگرى نيست 
ــتين وحى نبوى در نوشتة آشكارى  و هرگز نخواهد بود؛ به علاوه، هنگامى كه معناى راس
وجود ندارد؛ هنگامى كه معناى راستين را نه از نتايج حاصل از قياس و استنتاج، بلكه فقط 
ــيلة «كسى كه مى داند» مى توان آشكار ساخت و منتقل كرد، چه روى مى دهد؟ اين  به وس
پرسش به  وسيلة وحدت دوگانة امام و قرآن پاسخ داده مى شود كه در احاديث متعدد شيعى 

مورد تأكيد قرار گرفته است: قرآن «امام صامت» است و امام «قرآن ناطق».
امام به مثابه قرآن ناطق، هادى و هادى ابدى است كه موجب آشنايى با معناى راستين وحى 
قرآنى مى شود و بدين وسيله كتاب را در وضعيت جهان زنده حفظ مى كند. قبلاً به حديثى 
ــود، از دام تاريخى گرى  ــاره كرديم كه هنگامى كه با كتاب روبه  رو مى ش ــام پنجم اش از ام
مى گريزد. به همين دليل، امام ششم يكى از شاگردان خود را با طرح اين پرسش مى آزمايد 
كه «اى ابومحمد! نبى منذر است؛ على هادى است. اما آيا امروز هادى اى هست؟». شاگرد 
پاسخ مى دهد: «آرى؛ قسم به جانم. در خانة تو هميشه يك هادى بوده است؛ يكى پس از 

ديگرى؛ و اكنون نوبت به تو رسيده است». امام در پاسخ گفت: 
ــخص خاصى نازل  ــت خدا بر تو باد اى ابومحمد؛ اگر آيه اى براى ش رحم
ــخص پس از آن مُرده بود، آيه نيز با او مى مرد و اكنون  ــده بود و آن ش ش

1.  اين تحليل با الهيات شيعى و آموزه هاى روايى آن تفاوتى آشكار دارد؛ معرفت خدا غير از معرفت نبى و امام 
است و حتى پيش از آن حاصل مى شود. ما در دعا مى خوانيم: «اللهم عرّفنى نفسك فإنكّ إن لم تعرّفنى نفسك 
لم أعرف رسولك» پس شناخت خدا مقدم بر شناخت نبى و امام است؛ نه اين كه معرفت و شناخت ما از خدا 
همان معرفت امام باشد. در روايات متعددى تعبير «معرفة االله باالله» آمده است و امام اگرچه يكى از بزرگ ترين 

آيات الهى است، ولى تنها، آيه و نشانه  اى است كه ما را به معرفت خود خدا متوجه مى سازد.
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ــت و به وجود خود براى آنان كه در  كل كتاب مرده بود! نه؛ قرآن زنده اس
ــت ادامه خواهد داد؛ همان  گونه كه براى كسانى كه در  آينده خواهند زيس

گذشته مى زيستند وجود داشته است.
ــش درك كتاب  ــن تر از اين نمى توان گفت كه اگر موضوع مورد پرس در اين جا باز هم روش
آسمانى در ارتباط با زمانِ آن و در ارتباط با شرايط تاريخى يا اجتماعى  اى كه آيات در آن پديدار 
شده اند بود، آن گاه قرآن مدت ها بود كه مرده بود؛ به عبارت ديگر، بدون ولايت «اولياء االله» ـ 
كه هميشه در اين جهان وجود دارند ـ براى كتاب خدا آينده اى در كار نبود. در اين جهان، حيات 

امام و حيات كتاب آسمانى به هم وابسته اند. بنابراين، حضور امام و ياران او بايد دائمى باشد.
از همين  گونه است موضوع گفت  وگوى ميان امام نخست و كميل بن زياد كه در بالا به آن 
اشاره شد و در آن با بن ماية قطب عرفانى روبه  رو شديم؛[قطبى] كه بدون آن عالم انسان 

نمى توانست دوام بياورد. ملاصدرا با بازتاب سخنان امام نخست نوشته است: 
ــد. در  زمين هرگز نمى  تواند تهى از امام ـ يك هادى براى هر دوره ـ باش
ــانى كه از آن حمايت مى كنند،  غير اين صورت، قرآن، به دليل مرگ كس
ــتاخيز هرگز نخواهد مرد. كسى  ــت و تا روز رس مى مرد؛ اما قرآن زنده اس
ــوى قرآن هدايت مى كند در هر لحظه از زمان، تا فرارسيدن  كه ما را به  س

ساعت بازپسين زنده است.
اين خطوط فقط محتواى حديثى را تكرار مى كند كه در فصلى از كتاب كلينى آمده كه به امام 
ــى از سوى خدا در برابر مردمان پاسخ مى دهد ـ اختصاص  به مثابه هادى وحجت خدا ـ كس
دارد. ما بايد برخى از اين احاديث را به ياد داشته باشيم كه آگاهى گريزناپذيرى را كه امامان در 

بارة خود دارند تأييد مى كنند. از امام پنجم، محمد باقر[]، نقل شده است: 
خدا گواه من است كه از زمان قبض روح آدم (يعنى از زمان مرگ آدم)، خدا 
ــوى خدا هدايت كند،  وجود عالمَى زمينى را بدون امامى كه مردمان را به  س
ــت؛ او[امام] حجت خدا بر بندگان خويش است. عالمَ زمينى  اجازه نداده اس

هرگز بى امامى كه بر مردمان حجت و هادى باشد، رها نشده است.
از امام دهم، على النقى[] نقل شده است: «در حقيقت، عالمَ زمينى هرگز تهى از حجت 
ــتم». يكى از  ــت كه در حال حاضر، آن حجت من هس ــت و خدا گواه من اس و هادى نيس
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ــيدم «آيا  ــادق[] از او روايت مى كند: از امام جعفر پرس ــم، جعفر ص ــاگردان امام شش ش
ــخ داد: «اگر زمين امامى نداشته باشد، غرق  زمين مى تواند بدون امام باقى بماند؟»؛ او پاس
مى شود». باز هم از امام پنجم نقل شده است: «اگر ساعتى امام از زمين دور مى شد، زمين 
مانند موج ها در هم مى غلتيد و ساكنان خود را در هم مى كوفت؛ چنان كه دريا ساكنان امواج 

خود را در هم مى كوبد».
اين عبارات كه مى توان گفت ميان حضور امام و تداوم عالم زمينى انسان پيوندى عرفانى و 
پيوندى قدسى ايجاد مى كنند، نتايج معينى به دنبال دارند؛ نخست اين كه همه  گونه شواهدى 
در دست است كه ضرورت امام فقط يك موضوع اجتماعى و سياسى مانند موضوعات ديگر 
ــت؛ در اين جا ما با بن  مايه اى متافيزيكى روبه  روييم كه به نظم و ساختار فرامحسوس  نيس
ــود؛ يعنى موضوع امام به مثابه قطب؛ به مثابه قطب الاقطاب. ملا صدرا  عالم مربوط مى ش
اين نكته را در فرازى بسيار پرمغز تبيين مى كند. ضرورت امام يكى از قوانين باطنى هستى 
را بيان مى كند كه ايجاب مى كند هر موجودى در مرتبة بالاتر، هدف يا نهايت موجود مرتبة 
ــد؛ مرتبة پايين تر از طريق مرتبة بالاتر وجود دارد؛ ارضا و كمال خود را جز در  پايين تر باش
مرتبة بالاتر نمى تواند بيابد.1 پيش فرض مرتبة پايين تر وجود مرتبة بالاتر است؛ اما عكس اين 
درست نيست. اين امر، بيش از آن كه يك قانون تكامل باشد، قانون صعود هستى به  سوى مرتبة 
بالاترى است كه وجودش مقدم بر اوست. در مورد انسانيت نيز همين امر صادق است؛ انسانيت 
نمى تواند ارضاى خود را جز در مرتبه اى بيابد كه كمال عالية آن را نشان مى دهد. معناى امامت 
از اين گونه است؛ زيرا به  گفتة ملاصدرا مرتبة امامت، دلالت بر انسان كامل دارد كه سلطان 
ــت. اما اين سلطنت، دقيقاً به دليل آن كه سلطنت انسان كامل به مثابه نهايت  عالمَ زمينى اس
ــود ـ كه امام را صرفاً به رقيب بنى  اميه و  ــتى است، نه از ملاحظات سياسى ناشى مى ش هس
بنى  عباس تبديل مى كند ـ و نه به چنين ملاحظاتى وابسته است؛  اين سلطنت به امرى غير از 
آن چه در تاريخ اجتماعى از آن بحث مى شود، ارتباط دارد؛ زيرا سلطنتى است كه در ذات خود، 
ــد به تصور آن  ــى زمانى حكايت دارد؛ چه رس نه از ضرورت و نه حتى از تصور توفيق سياس

1.  چنين تبيينى مبتنى بر هستى  شناسىِ تشكيكى است كه اگرچه در بين دانشمندان شيعه طرفدارانى دارد، ولى 
ديدگاهى كلى و مورد پذيرش همه اماميه نيست و نمى توان امامت شيعى را بر اساس اين نظريه تحليل نمود.
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كه اكثريت، به  دليل آن كه تاريخ را مى سازند، هميشه بر حق هستند. بلكه به تاريخى مربوط 
ــاخته مى شود؛ سلطنتى معنوى و بالاتر از عالمَ شهادت كه  ــود كه بى اطلاع ايشان س مى ش

ناشناخته در كار است؛ چيزى مانند نقشى كه سلسلة گريل1 به  عهده دارد.
ــناخته، از همان زمان كه  ــود. ديديم كه اين تصور امر ناش ــج ديگرى نيز مطرح مى ش نتاي
ــاخت، براى  عبارات و بيانات پيامبر، تعداد امامان پس از وى را به دوازده تن محدود مى س
ــت از آن دارد كه در لحظه اى  ــع، اين محدوديت حكاي ــت. در واق امامت ضرورى بوده اس
معين، امامت بايد به غيبت بازگردد. از اين رو، ارتباط فعلى مؤمن شيعه با امام خود به مثابه 
قطب وجود او، به خودى خود، ارتباطى با نهادى اين جهانى نيست؛ بلكه ارتباطى است به 
عالمَ فرامحسوس. حضور دائمى، اما ناديدنى امام دوازدهم پس از ظهور موقت وى در اين 
عالم، نحوه اى از وجود را براى وى نشان مى دهد كه بر شرايطى كه به عالم زيستى مربوط 
مى شود، برترى دارد؛2 حضورى فرامحسوس و وجودى كه فقط در رؤيت ها يا به برخوردهاى 
ــت. اما اين حضور ناديدنى امام، ارادت شيعى را قطبى مى سازد؛  ــناس عيان گرديده اس ناش
هم مؤمنان ساده و هم عالمان شيعه با آن آشنا هستند. ديگر نيازى نيست كه امام بيش از 
آن كه توده هاى مردم و قواى اين جهانى او را مى شناسند يا تشخيص مى دهند براى چشمان 
جسمانى به  طور فيزيكى قابل رؤيت باشد. امامت صفت ذاتى او؛ [يا به عبارت ديگر] صفت 
ذاتى انسان كامل است. نه جهل انسان و نه كورى او مى تواند اين عنصر را در وجود وى ـ 

كه امام را امام مى سازد ـ از ميان ببرد... .3 

1.  «گريل» جامى بود كه نخستين بار مسيح در شام آخر خود از آن استفاده كرد و پس از آن يوسف آرميتايى با 
همين جام، خون زخم هاى منجى را ـ در حالى كه بر صليب آويخته بود ـ جمع كرد.

2.  اين تبيين با انديشه مسيحى در باب غيبت مسيح نزديكى بيشترى دارد گويا عقيده نويسنده اين است كه اگرچه 
بدن امام مى ميرد و در اين عالم محسوس وجود ندارد اما از آن جا كه راه هدايت و رستگارى را باز كرده است 
نقش هدايتى او وجود دارد وامامت او پابرجاست. اما در انديشه شيعى امام حقيقتا زنده است و در اين عالم 

حضور دارد و حضور او نيز محسوس است
3.  در انديشه شيعى، امامت مقامى الهى است كه خداوند به لطف و فضل خويش به امام عطا كرده است. اين مقام 
همان گونه كه از سوى خدا به امام داده مى شود، قابل سلب نيز هست و از ذاتيات امام به  شمار نمى رود. البته 
جهل و عدم شناخت ساير انسان ها مانع وجود مقام امامت براى امام نيست؛ ولى اين به  معناى ذاتى بودن امامت 

امام  هم نيست و در اين جا نيزفقط مشيت و خواست خداوند حاكم است.
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امام به مثابه اعراف
اين موضوع ما را به آياتى قرآنى كه به اعراف (مكانى اسرارآميز بين بهشت و دوزخ) اشارت 
ــات 44 و 45) توجه مى دهد:  ــت (آي ــورة هفتم قرآن نام خود را از آن گرفته اس ــد و س دارن
ــوند در اعراف قرار دارند».1 يكى از  ــناخته مى ش ــان هايى كه هر يك با ظاهر خود ش «انس
ــم از وى نقل مى كند (كه امام ششم نيز خود تذكرى از امام نخست را  ــاگردان امام شش ش

تكرارمى كند) كه پرسشى در بارة اهل اعراف را چنين پاسخ داد: 
اين ما (امامان) هستيم كه در اعراف هستيم؛ ما اصحاب خود را با صورت هايشان 
مى شناسيم و ما خود اعراف هستيم؛ زيرا خدا فقط متعلق معرفت كسانى قرار 
ــتيم؛ زيرا در روز  ــور مى كنند و ما اعراف هس ــرد كه از معرفت ما عب مى گي
رستاخيز، ما كسانى هستيم كه خدا ايشان را به مثابه صراط مى شناسد. كسى 
ــود، مگر آنان كه ما را مى شناسند و آنان كه ما خود  ــت وارد نمى ش به بهش
ــان را مى شناسيم. كسى در آتش قدم نمى گذارد، مگر آنان كه منكر ما  ايش
مى شوند و ما خود آن ها را انكار مى كنيم. اگر خداى تعالى مى خواست خود را 
به انسان ها مى شناساند؛ اما ما را آستانه هاى خود، صراط خود و وجهى كه بايد 
به  سوى آن رفت قرار داد. بنابراين، كسى كه از ولايت ما منحرف شود (يعنى 
كسى كه ارادت محبت خود را از ما دريغ كند) يا ديگران را بر ما ترجيح دهد، 

از مسير منحرف مى شود.
ــه مرحله تا شناسايى متقابل ايشان مى گذرد. ملا صدرا  اين ارتباط ميان امام و اعراف از س
در اين جا [سخن خود را] با نشان دادن اين نكته آغاز مى كند كه تمام مفسّران ظاهرى در 
ــير كاملاً ظاهرى خود كمابيش در اطراف نكتة اصلى سرگردانند؛ در حالى كه تفاسير  تفاس
ــيعى امكان آن را مى دهند كه عنصر اساسى در اين تصور از اعراف از چنگ  باطنيان غيرش
ــان بگريزد. خود او بر روى اين تصوّر با تدقيق جمله به جمله بر نيات امام كار مى كند  ايش
ــير شيعىِ امامىِ راستينى از اعراف به  دست دهد. به محض آن كه اثبات مى شود نام  تا تفس
خاص اعراف از ريشه ى «ع ر ف» گرفته شده ـ كه نشان دهندة تصور دانستن و آشنا بودن 

1.  اعراف/44.
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است ـ فرآيند سه مرحله اىِ مكنون در پاسخ امام را مى توان به شرح زير تجزيه كرد:
در مرحلة نخست، امام با گفتن اين سخن آغاز مى كند كه «اين ما (امامان) هستيم كه در 
اعراف هستيم» كه به معناى «در قلة معرفت» در عالى ترين مرتبة آن است؛ ارتقاء در اين جا 

به  عنوان ارتقاى روحانى ـ و نه مكانى ـ فهميده مى شود.
در مرحلة دوم، پيشرفت شايان ذكرى وجود دارد؛ امام ديگر فقط نمى گويد كه امامان در قلة 
ــتند؛ بلكه تأكيد مى  كند ايشان خود اعراف هستند؛ يعنى معرفت ايشان واسطة  اعراف هس
تمام معرفت بشرى به خداوند است. پس ايشان صرفاً فاعلان شناسا و كسانى كه مى دانند 
ــتند. در عين حال ايشان كسانى هستند كه  ــان قلة معرفت است، نيس و آنان كه معرفت ش
ــانى كه از طريق ايشان و به لطف ايشان، متعلقى  ــان وجود دارد؛ كس معرفت از طريق ايش
ــان متعلق معرفت و همان چيزى كه عالى ترين  متناظر با اين معرفت وجود دارد؛ زيرا ايش
معرفت بدان نائل مى شود هستند.1 در اين حال، مى توانيم يا از شخص يا از عنوان وى براى 
اشاره و ناميدن خود شيئى استفاده كنيم كه در اين جا مرادمان از آن، معرفت است كه علت و 
سرچشمه است. در اولين قسمت پاسخ، از كلمة اعراف براى اشاره به معرفت ـ خود معرفت 
ـ استفاده شده است؛ «ما قلة اعراف» در قلة اين معرفت هستيم. در پيشروى به  سوى بخش 
ــخ، علت اين معرفت نشان داده مي شود؛ آن چه را كه اين معرفت از طريق آن وجود  دوم پاس
دارد. «ما اعراف هستيم» كه مراد آن است كه ما آن چيزى هستيم كه از طريق آن، معرفت 

انسان به  خدا وجود دارد.
سپس در مرحلة سوم، با پيشروى ديگرى، امام تأكيد مى كند: «ما اعراف هستيم؛ زيرا در روز 
رستاخيز ما كسانى هستيم كه خدا آنان را به مثابه صراط مى شناسد...». در اين جا، مراد امام 
از اعراف آن است كه «متعلق ذاتى معرفت است»؛ نه آن چه بيرونى است و بالعرض شناخته 
مى شود. اين معرفت ذاتى چيست؟ درست همان گونه كه در مرحلة دوم پاسخ، امام معرفتى 
است كه آدمى از خداوند دارد كه از «طريق» آن، انسان خدا را مى شناسد. در مرحله ى سوم 
ــت كه از طريق آن خدا انسان را مى شناسد. امام در   ــان اس نيز، او [امام] معرفت الهى از انس
اصل مى گويد آن  كس كه ما را مى شناسد خدا او را به  مثابه موجودى از بهشت مى شناسد. در 

1.  پيشتر بيان شد كه امام آيه معرفت است نه متعلق معرفت
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مرحلة دوم، امام مى گويد معرفتى كه مؤمن از ما دارد، معرفتى است كه او از خدا دارد. در مرحلة 
سوم معرفتى كه خدا از مؤمن دارد معرفتى است كه مؤمن از ما دارد. با شناختن ما، او نسبت 
ــت كه خدا  ــت معرفت دارد و اين معرفت، آن معرفتى اس به خود، به مثابه موجودى از بهش
ــت؛ «كسى در آتش  از او دارد. برعكس، هركس ما را رد كند، دركى از خود دارد كه وبال اوس
قدم نمى گذارد مگر آنان كه منكر ما مى شوند و ما خود آن ها را انكار مى كنيم»؛ و چنين است 
معرفتى كه خدا از كسانى دارد كه ما را منكر مى شوند. اين خود منكر است كه خدا را از بهشت 
خويش دور مى كند و اين همان است كه دوزخ اوست. بدين ترتيب، در مرزى كه معرفت امام 
و معرفت به خويش به هم مى پيوندند، معناى ظاهرى اعراف كامل ترين حقيقت خود را به  خود 

مى گيرد: امام در واقع اعرافى است كه بهشت و دوزخ را از هم جدا مى سازد. 
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