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Abstract
Sufism and Islamic mysticism, as an esoteric and spiritual trend, have had an undeniable and 
significant presence throughout the history of Islam. Various opinions have been expressed 
regarding the relationship between Shiism and this trend since the inception of Sufism. 
Historically, the proximity between Shiism and Sufism is commonly traced to the seventh and 
eighth centuries AH. This study, conducted using a descriptive approach and based on library 
research, explores the relationship between the thought of Abū al-Futūḥ al-Rāzī, a Shhiite 
Quranic exegete who passed away in the sixth century AH, and the ideas of Ibn ʿArabī. The 
findings, based on this exegete’s perspectives on mystical anthropology—particularly regarding 
the recognition of Adam, his vicegerency, and the understanding of human nature—reveal not 
only a convergence between his views and the theoretical mysticism of the Ibn ʿArabī school 
but also suggest that Rāzī’s mystical thought anticipated that of Ibn ʿArabī.
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چکیده
تصـوف و عرفـان اسالمی به‌عنـوان جریـان باطنـی و معنویت‌گـرا در طـول تاریـخ اسالم حضـور جـدی و 
غیرقابل انکاری داشته ‌است و نیز در نسبت مذهب شیعه با این جریان از ابتدای تاریخ تصوف، نظرات 
و دیدگاه‌های مختلفی مطرح است. از منظر تاریخی آن‌گونه که مشهور است نسبت و نزدیکی تشیع و 
تصـوف را بـه قـرن هفتـم و هشـتم هجـری قمری می‌رسـانند. پژوهش حاضر که با رویکـردی توصیفی و 
براسـاس مطالعات کتابخانه‌ای انجام شـده، از نسـبت اندیشـه‌های یکی از مفسـران شیعی قرآن، یعنی 
ابوالفتوح رازی، متوفای قرن ششم هجری قمری با اندیشه‌های ابن‌عربی سخن می‌گوید. یافته‌های 
پژوهـش براسـاس دیدگاه‌هـای ایـن مفسـر در بحث‌هـای انسان‌شناسـی عرفانـی به‌ویـژه شـناخت آدم 
و خلافـت او و شـناخت فطـرت انسـانی نشـان می‌دهـد کـه نه فقط بیـن دیدگاه‌هـای او با نظریات مطرح 
در عرفان نظری در مکتب ابن‌عربی تقارب وجود دارد؛ بلکه از پیشـی‌گرفتن اندیشـه‌های عرفانی او بر 

ابن‌عربی حکایت می‌کند.
واژگان کلیدی: ابوالفتوح رازی، ابن‌عربی، انسان‌شناسی، فطرت، جایگاه وجودی، خلافت
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مقدمه

در تفسـیر قرآن کریم، مفسـران از گذشـته در جسـتجوی معانی عمیق و باطنی آیات بوده‌اند 

و بـه نام‌هـای مختلـف از ایـن معانـی تعبیـر نموده‌انـد. یکـی از ایـن نام‌هـا و اصطلاح‌هـا 

باطنـی  تفسـیر  نوعـی  می‌تـوان  را  تفاسـیر  این‌گونـه  اسـت.  اشـارات(  آن:  )جمـع  »اشـارت« 

به‌حسـاب آورد. از امـام صـادق؟ع؟ نقـل شـده اسـت: »کتـاب الله عزّوجلّ علی أربعة أشـیاء: 

طائـفُ 
َّ
طائـف والحقائـق، فالعبـارةُ للعَـوامّ والإشـارةُ للخـواصّ والل

َّ
علـی العبـارة والإشـارة و الل

للأولیاء والحقائقُ للأنبیاء« )مجلسـی، 1423: ج92، ص20(. ازجمله گروه‌هایی که به‌دنبال 

یافتـن »اشـارات« برآمده‌انـد، متصوفـه بودنـد. آنان اعتقاد داشـتند در نصوص قرآنی اشـاراتی 

نهـان اسـت کـه بـر سـالکان طریقت منکَشـف می‌شـود و امکان تطبیق میـان این اشـارات و 

ظواهـر نصـوص، وجـود دارد. البتـه از همـان آغـاز رونـد تدویـن تفسـیر در جهـان اسالم، همـه 

جریان‌هـای فکـری اسالم بـه تفاسـیر اشـاری روی خـوش نشـان نداده‌انـد، برخـی عالمـان 

همچـون زمخشـری )م 538( و بیضـاوی )م 685( تفسـیر ظاهـر آیـات کریمـه را وجهـۀ همت 

می )م 
َ
خویـش سـاخته بودنـد؛ امـا برخـی همچـون سـهل تسـتَری )م 283( و عبدالرحمن سُـل

412( به تفسیر اشاری روی آورده بودند. در مورد ابوالفتوح رازی باید گفت: »به نظر می‌رسد 

کـه رویکـرد او بـه صوفیـان و سـخنان آنـان بـا بسـیاری از عالمـان امامیـه هـم روزگارش تفاوتـی 

آشـکار دارد« )اسـتادی، 1383: ص187(. او برخالف بسـیاری از عالمـان شـیعه، بـه معـارف 

صوفیانـه، روی خـوش نشـان می‌دهـد. در تفسـیر ابوالفتـوح سـخنان صوفیانـه کـم نیسـت؛ 

آمـده اسـت.  بـا لفـظ »اشـارت«1  بـه تصریـح خـودش  ایـن تفسـیر   از  ازجملـه بخش‌هایـی 

، اولیـن تفسـیر رسـمی شـیعی و شـاید قدیمی‌ترین منبع موجـود از  می‌تـوان گفـت ایـن تفسـیر

آثار تألیفی امامیه باشـد که از مطالب اشـاری، و شـاید بتوان گفت عرفانی، برخوردار اسـت 

کـه او نیـز از ابوالفتـوح به‌عنـوان  ج14، ص142؛ مهریـزی، 1396: ص227  )جـوادی، 1384: 
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اولیـن شـخصیتی کـه در میـان شیعه‌اثنی‌عشـری مباحـث عرفانـی را وارد نوشـته‌های خـود 

نمـوده، یـاد می‌کنـد(. همسـویی فکـری تصـوف و فـرق شـیعه در همـان قـرون اولیـه اسالم در 

ضمـن جریان‌هـای شـیعی همچـون اخوان‌الصفـا، زیدیـه و اسـماعیله حضور جدی داشـته 

اسـت. گرچـه دیـدگاه متعـارف ایـن اسـت که ظهور رسـمی گرایش‌هـای صوفیانـه در عالمان 

شـیعیِ امامیه‌مذهـب از طریـق افـکار ابن‌میثـم بحرانـی )م 689(، علامـه حلـی  )م 726( و 

کید بر  سـیدحیدر آملـی )م 783( تحقـق یافتـه اسـت؛ امـا پژوهش پیش رو تصمیـم دارد با تأ

دیدگاه‌های ابوالفتوح )م 554( این حقیقت را روش‌سـازد که آثار او به‌ویژه، تفسـیر ایشـان بر 

قـرآن، پیـش از دیگـران از افـکار عرفانـی و بنابرایـن از قابلیت بحث نسـبت تصوف و تشـیع، 

برخوردار اسـت و با در نظر گرفتن مشـابهت آراء و افکار او در مباحث انسان‌شناسـی با آثار 

و اندیشـه‌های شـخصیت برجسـتۀ عرفان نظری یعنی ابن‌عربی )560- 638 هـ.ق( می‌توان 

از نوعـی پیشـگامی ابوالفتـوح بـر ابن‌عربـی سـخن گفت.

ناسان‌شیسان

انسان‌شناسـی یکی از مهم‌ترین شـاخه‌های علوم انسـانی بوده ‌اسـت. خودشناسـی همواره 

گـرو  مهم‌تریـن بحـث در بیـن معـارف و علـوم انسـانی اسـت؛ چراکـه معرفـت الهـی نیـز در 

معرفت نفس انسـانی اسـت و این شناخت موجب سـعادت وی می‌شود. امام صادق؟ع؟ 

می‌فرمایند: »یا دون همت! تو خود را نمی‌شناسی، نگر که خویشتن جز به بهشت نفروشی« 

)ابوالفتوح رازی، 1375: ج10، ص54(2. ابن‌عربی می‌گوید: 

»از نظر ما شـناختن هیچ‌یک از احوالی که مقتضای یک ذات اسـت ممکن نیسـت و در 

نتیجـه نمی‌تـوان فهمیـد کـه آن حکـم چه نسـبتی بـا ذات دارد. ذات حق‌تعالـی از نظر ما 

معلوم نیست. در نتیجه احکامی که به ذات او نسبت داده می‌شود، و وجه این انتساب 
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به هیچ‌وجه شناخته شده نیست... ، و بر همین منوال است حقیقت انسان و هر آنچه 

منسـوب بـه آن اسـت. و از ایـن‌رو ]پیامبـر[ گفـت: مـن عرف نفسـه فقد عرف ربـه.3 نفس، 

دریایی اسـت که سـاحل ندارد. پیامبر در معرفت ربوبی، ما را به خودشناسـی احاله کرده 

اسـت، و چنانچه وارد دریای خودشناسـی ‌شـویم، ما را غرق می‌کند، و همواره با فکر خود 

با امواج خروشان آن دست و پنجه نرم می‌کنیم، تا اینکه کشف می‌کنیم که خودشناسی 

دریایی اسـت که سـاحل ندارد تا بتوانیم با رسـیدن به آن به‌ معرفت ربوبی دسـت یابیم« 

)ابن‌عربی، 1421: ج2، ص41(.

ابوالفتــوح نیــز پیــش از ابن‌عربــی بــه عظمــت وجــود آدمــی تذکــر داده اســت. او نیــز بــا 

وجــود اینکــه معتقــد اســت ذات حــق، ناشــناختنی اســت )ابوالفتــوح رازی، 1375: ج3، 

ص409(؛ امــا بــا کمــی تفــاوت در دیــدگاه بــا ابن‌عربــی در مــورد امــکان شــناخت خــود، در 

ــد:  ایــن مســئله می‌گوی

»اول در خود نگر تا خود را بشناسى تا خودشناسى تو را به حق رساند كه من عرف نفسه 

فقد عرف ربه. خود را به عبوديت بشـناس تا حق را به ربوبيت بشناسـى.4 هرچه خود را 

بهتر شناسى او را بِه شناسى كه: أعرفكم بنفسه أعرفكم بربّه.

اهل اشـارت گفتند برای خدا در آفاق، آياتى اسـت و در نفْسِ انسـانی نیز آياتى اسـت كه 

آن عالم كُبرى است و اين عالم صُغر‏ى و برخی گفتند آن عالم صغرى است و اين عالم 

كُبـر‏ى؛ زیـرا آن جمـاد اسـت و ايـن حـىّ، و اينجـا معانى اسـت كه آنجا نيسـت تا تـو گاه در 

آن نظـر كنـى و از آن عبـرت گيـرى و گاه در ايـن تفكـر كنـى و به‌وسـیله آن متذكـر شـوى. 

در آفـاق، آياتـى پيـدا می‌شـود و در انفـس بيّناتـى كه در هر ىكي از آن كه نظر كنى تـو را از 

بهترین روش ممکن به حق رساند... . اول در خود نگر تا خودشناسى تو را به حق رساند« 

)ابوالفتوح رازی، 1375: ج17، ص92(.
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تسمیه ناسان و دآم

ابوالفتوح ضمن اشاره به اختلاف موجود در سبب تسميه انسان به اين اسم می‌نویسد: 

»براى آن آدم را انسان گفته‌اند كه “عَهِد إليه فَنَسِي” با او عهدى كردند، ]پس[ فراموش 

يتَ إنسـانا لأنك ناسٍ”5 ... و بعضى دگر گفته‏اند: براى آنش انسـان خواندند،  كرد. و “سُـمِّ

“لِيناسه، أي إدراك البصر ايّاه”، براى آن كه ديدنى است و ادراک بصر به او ممکن است... 

و قولى ديگر آن است كه “سمّي بذلك لِستيناسهُ بِمثلهُ” براى آنكه با چون خودى اُنس گيرد« 

)ابوالفتوح رازی، 1375: ج1، ص118(.

همچنین ابوالفتوح معتقد است:

»آدم، اسـمى عَلَـم اسـت و بـراى معنـای آن دو قـول مطـرح اسـت؛ نخسـت برخـی گفتنـد 

موضوع است و مشتق نيست، و در دیدگاه دوم دیگران گفتند مشتق است. آنان كه مشتق 

گفتند، خود اقوال گوناگونی را مطرح کرده‌اند؛ بعضی گفتند براى آنش آدم خواند كه او را از 

اديم زمين ]یعنی خاک روی زمین[ آفريد. بعضى دیگر گفتند: براى آن كه لون او به ادمة و 

سمرة ]یعنی گندم گون[ مايل بود« )ابوالفتوح رازی، 1375: ج1، ص202(.

، در وضع ابتدای خود همان نخستين انسان و پدر همه انسان‌ها است.  آدم، يا آدم ابوالبشر

قرآن کریم در چند موضع درباره آفرینش و زندگی آدم ابوالبشـر سـخن رانده اسـت )بقره:30-

: 28-‌42؛ اسـراء: 60-65(. ابوالفتوح تعریفی را از واژه‌های انسـان و  39؛ اعراف: 11-25؛ حجر

کید او بر معنای پوسـت و جلد که در  آدم با تکیه بر ظاهر و معنای لغوی ارائه می‌نماید. تأ

ارتباط با همان معنی گندم‌گونی یا سـیاه‌گونۀ آدم اسـت و سـایر معانی، نشـان از این اسـت 

کـه مـا در وجـه تسـمیه آدم و انسـان، بـا ظاهـر او سـروکار داریم. این مسـئله در مکتب عرفانی 

ابن‌عربـی نیـز این‌گونـه مطـرح می‌شـود کـه وجـه تسـمیۀ آدم نیـز حکم ظاهـر اوسـت؛ چراکه از 

آدم جز ظاهرش قابل شـناخت نیسـت؛ همان‌گونه که جز اسـم ظاهر حق را که همان مرتبه 

الوهیت و ربوبیت است نمی‌توان شناخت. پس ذات مجهول است )ابن‌عربی، بی‌تا: ج2، 
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ص67؛ در مـورد مجهـول بـودن ذات رک: ابوالفتـوح رازی. 1375: ج3، ص409(. ابوالفتـوح 

نیـز در تعریـف آدم و انسـان، تنهـا بـه ظاهـر و ویژگی‌هـای ظاهـری اکتفـا می‌کنـد. در واقـع 

ناشناختنی‌بودن ذات اشیاء و عدم امکان تعریف ذاتی، مدعای عرفان اسلامی است. باید 

گفت به‌طور کلی عارفان از تعریف منطقی، به‌گونۀ حد تام یا ناقص یا حتی رسم تام، به‌عنوان 

روش ارسـطویی در شـناخت ماهیـت اشـیاء اسـتفاده نمی‌کننـد و آن را ناکارآمـد می‌داننـد6 

)ابن‌عربی. بی‌تا: ج2، ص143(.

آفرینش ناسان

آیات قرآنی به‌درستی و کمال توصیف می‌کنند که چگونه خداوند حیات را در انسان دمید 

ج5، ص194؛ ابوالفتـوح رازی،  : 29؛ سـجده: 9؛ ص: 72؛ ابوالفتـوح رازی، 1375:  )حجـر

1375: ج4، ص330؛ ابوالفتـوح رازی، 1375: ج5، ص194(. ابوالفتـوح ضمـن بیـان معانـی 

مختلفِ »نفس« در تفسیر آیه 185 از سوره آل عمران اشاره می‌کند که نفس به معنی جان 

و حیات است و در چندین موضع می‌گوید که قوام تن به روح یا همان نفس باشد7 و شرط 

صحـت وجـود و بقـاء حیـات به نفـخ روح الهی اسـت )ابوالفتـوح رازی، 1375: ج1، ص13؛ 

ابوالفتوح رازی، 1375: ج2، ص51؛ ابوالفتوح رازی، 1375: ج4، ص330(. این نکته با این 

اجمـاع فیلسـوفان نیـز مطابقـت دارد کـه نفـس یـا روح، اصـل حیـات موجـودات زنده اسـت 

، 1356: ص412؛ ابن‌سینا، 1403: ص157(. )ارسطو

ابوالفتوح در ترجمه و تفسیر آیات مرتبط با بحث آفرینش تدریجی8ِ انسان می‌نویسد: »خدا 

آدمى را از آبی آفرید كه از ميان پشت و سينه بيرون آيد كه خداى از آن به عادت9 فرزند آفريند 

و هر آبِ اندک را به عربی نطفه خوانند« )ابوالفتوح رازی. 1375: ج12، ص9؛ ابوالفتوح رازی، 

کید  1375: ج20، ص70(؛ هرچند آیات قرآن در موارد بسیاری بر خلق آدم یا انسان از گِل تأ

قَكُمْ مِنْ طِينٍ؛ او آن خداسـت كه بيافريد شـما را از گل« 
َ
ذِي خَل

َّ
دارد؛ به‌عنوان نمونه؛ »هُوَ ال
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صالٍ مِنْ حَمَإٍ مَسْنُون؛ و همانا ما انسان را از گل و 
ْ
نْسانَ مِنْ صَل ِ

ْ
قْنَا ال

َ
قَدْ خَل

َ
)انعام: 2(، یا »وَل

: 26(.10‏ لای کهنه متغیر بیافریدیم«‏ )حجر

كُمْ"، يعنى پدر شـما  قْنا
َ
ابوالفتوح اشـاره می‌کند: »ازجملۀ منافع زمين آن اسـت كه "مِنْها خَل

آدم را. و گفتنـد نيـز "نفـس شـما"، را بـه آن معنـا كه نطفه از طعام‌ها پديد آيـد و انواع طعام را از 

زمين آفريد« )ابوالفتوح رازی، 1375: ج13، ص157(. 

او می‌گوید:

هِينٍ”، آنگه نسـل و  ـاء مَّ ـن مَّ لَةٍ مِّ
َ

»ابتـداى خلـق آدم از گل كـرد و “ثُـمَّ جَعَـلَ نَسْـلَهُ مِـن سُال

فرزندان او را بيافريد، و جعل، به معنى خلق اسـت در اينجا، و نسـل فرزند باشـد و مراد به 

»سالله« نطفه اسـت، و سالله به معنای هر چيزى باشـد كه از چيزى دیگر بيرون آيد، و 

اهُ”، آنگه آدمى را خلقى سـواء  فرزند را »سالله« خوانند “لانسالله من الأب و الامّ ... ثُمَّ سَـوَّ

تمام بيافريد “وَنَفَخَ فِيهِ مِنْ رُوحِهِ”« )ابوالفتوح رازی، 1375: ج15، ص313(. 

بنابرایـن آفرینـش انسـان از نطفـه بـوده و فقـط آدم ابوالبشـر به‌عنـوان پـدر و اصـل ما بـوده که از 

گِل آفریـده شـده اسـت )ابوالفتـوح رازی، 1375: ج20، ص70؛ ابوالفتـوح رازی ، 1375: ج7، 

ص228(. ابوالفتوح رازی در تفسیر آیه دوازدهم سوره مؤمنون می‌نویسد: 

»به‌درسـتى كـه مـا انسـان را از سالله گل آفريديـم. مـراد بـه انسـان هـر آدمـى اسـت؛ زیـرا 

اصـل هـر انسـانی از آدم ابوالبشـر اسـت و آدم را از گل آفريدنـد، و ايـن قـول نكيوسـت تـا 

مطابـق بـود آن را كـه گفـت: ثُـمَّ جَعَلْنـاهُ نُطْفَـةً فِـي قَـرارٍ مَكِيـنٍ. و گفتنـد مـراد بـه سالله، 

صفـوت و خلاصـه آدم اسـت. بنابرایـن “مِـن طيـن” در مـورد آدم اسـت و تقديـر آنكـه: 

“خلقنـا أولاد آدم مِـن مائـه وآدم مِـن طيـن”، آنگـه اجمـال كـرد بـراى آن كـه مخاطب هر 

يـک به‌جـاى خـود بنهد. و “ساللة الرّجـل”، ولده، پندارى فرزند از پدر بيـرون آورده‏اند« 

رازی، 1375: ج14، ص9(. )ابوالفتـوح 
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اضافه ورح لاهی

آفرینـش انسـان چـه از گِل باشـد یـا از نطفـه، به‌عنـوان مـاده و تـن انسـانی، بـدون اضافـۀ روح 

خدایـی، اسـتحقاق حیـات نخواهـد یافـت و ایـن مسـئله مـورد پذیـرش اکثـر اندیشـمندان 

مسـلمان به‌ویژه عارفان اسالمی اسـت. بر اسـاس دیدگاه رازی قوام حیات به روح اسـت که 

آدمی با او زنده باشد و در صورت نبود آن زنده نماند )ابوالفتوح رازی، 1375: ج12، ص284(. 

: 29؛ سجده: 9؛ ص:  انسان از روح خدایی که در گل دمیده شده، به ‌وجود آمده است )حجر

گاه‌ترین وجود خلقی در  72(. بنابراین انسان از دمیده‌شدن روح الهی به‌عنوان نورانی‌ترین و آ

ک، وجود یافته است. قرآن  تیره‌ترین و متکثر‌ترین بخش هستی خلقی، یعنی ماده، گل یا خا

« ]اشـاره بـه رُوحِـهِ[ و »مال من« ]اشـاره  روح دمیده‌شـده در انسـان را بـا ضمایـر ملکـیِ »مـال او

بـه رُوحِـي[ توصیـف می‌کنـد )ابوالفتـوح رازی، 1375: ج12، ص284(. بنابرایـن از ایـن روح به 

روح اضافی )منسـوب( تعبیر شـده اسـت که منسـوب به خداوند اسـت و بر اسـاس دیدگاه 

ابوالفتـوح اضافـت روح بـه خـدا »اضافـة الفعـل إلـى فاعلـه« باشـد؛ زیـرا او مختـصّ اسـت بـه 

گاهی فردی ماست.  قدرت بر آن )ابوالفتوح، 1375: ج11، ص322( و روح است که موطن آ

گاه است و امکان شناخت حق را به‌عنوان مالک و رب خود داراست. در مقابل،  روح خدا آ

گاه نیسـت و چـون جمـاد اسـت، و حيـات و عقـل  ک قـرار دارد کـه از هیـچ چیـز آ گِل یـا خـا
ندارند، چيزى نداند و صلاحيّت دانستن ندارد )ابوالفتوح رازی، 1375: ج16، ص28(.11

صاحب روض‌الجنان معتقد است: 

»جسم و مادۀ اولیه انسان ]چه گل و خاک باشد و چه نطفه و مراحل بعد از نطفه[ به حيات 

زنده باشـد ]حضور روحِ دمیده‌شـده، توسـط خدا شـرط اسـت در این حیات[ و در صحّتِ 

وجـود و بقـاء حيـات در محـلّ خود )ابوالفتـوح رازی، 1375: ج4، ص330( با دمیده‌شـدن 

روح، جـان در انسـان آفریـده می‌شـود« )ابوالفتـوح رازی، 1375: ج15، ص314(. »و ایـن 
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دمیده‌شـدن روح بـرای حیات‌یافتـن جسـم انسـان، توسـط خدا انجام می‌شـود. ایـن روح 

دمیده‌شده، با فاعل عمل ]یعنی خدا[ در نسبت است و خدا از روح خود در انسان دمیده 

است« )ابوالفتوح رازی، 1375: ج11، ص322(. 

بر اساس مبانی مطرح در عرفان، انسانی که در او روح الهی دمیده شده، دارای شرافت ذاتی 

ک و شریف‌بودن  است و ما در ادامه به دلایل و توضیحات عارفان و ابوالفتوح رازی در مورد پا

فطرت، طبیعت و ذات همۀ انسان‌ها اشاره خواهیم نمود.

فترط لاهی ناسان

عارفان مسلمان معتقدند مقام و منزلت احکام و قوانینِ تکوین الهی این است که او هیچ 

محلـی را آمـاده نمی‌سـازد؛ مگـر اینکـه در آن محـل روحی الهی را کـه از آن به دمش یا دمیدن 

يْتُهُ  تعبیر می‌شـود، افاضه می‌کند. این دیدگاه عرفانی اشـاره‌ای اسـت به آیه شـریفۀ »فَإِذَا سَـوَّ

وحِي؛ پس چون او را درست و نیکو گردانم و از روح خود در او بدمم، برای  وَنَفَخْتُ فِيهِ مِن رُّ

: 29(. اضافۀ روح به خداوند »اضافة الفعل إلى فاعله« است؛  او سجده‌کنان بیفتید« )حجر

زیـرا خداونـد بـه قـدرت بـر آن کار اختصـاص دارد )ابوالفتـوح رازی، 1375: ج11، ص322(؛12 

ى محاًل إلا ويقبل روحاً  چنان‌کـه ابن‌عربـی نیـز می‌گویـد: »ومن شـأن الحُكمْ الإلهي أنه ما سـوَّ

إلهيّا عَبّر عنه بالنفخ فيه‏« )ابن‌عربی، 1400: ص49(. اضافۀ روح منسوب به حق‌تعالی نشان 

از شـرافت انسـانی و قابلیـت پذیـرش ایـن روح در او دارد و ایـن مختـص بـه انسـان خاصـی 

نیست و همۀ انسان‌ها را شامل است. 

»همـه از یـک تـن کـه آن آدم اسـت کـه پـدر برتـر همـه ما انسـان‌ها اسـت آفریده شـده‌ایم و 

انسـان‌ها از يـک نفـس آفريـده شـده‌اند تـا ايشـان ]را[، بـر كيديگـر رحمت‏ و رقّت و شـفقت 

بيشـتر باشـد، و كسـى بر كسـى تطاول و مفاخرت نكند، چه همه از يک اصل‌اند، “أبوهم 

آدم والامّ حوّاء”« )ابوالفتوح رازی، 1375: ج5، ص237(.
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« بـه معنـای شـكافتن، از ابتـدا خلقك‌ـردن و نيز خمير سرشـتن اسـت )ابوالفتوح  ریشـۀ »فَطـر

” رک: خلیـل بـن احمـد،  رازی، 1375: ج15، ص255؛ بـرای ترجمـه و ریشـه لغـوی واژه “فَطـر

1409: ج7، ص418(. در فهم دیدگاه ابوالفتوح پیرامون فطرت انسـان، ضمن بررسـی تفسـیر 

ایشان از آیات مورد استناد عارفان مسلمان، نیز به دیدگاهی خواهیم رسید که بی‌شباهت به 

نظریۀ عرفانی ابن‌عربی و پیروان مکتب او در حوزه انسان‌شناسی عرفانی نیست.

طبيعـت13 يـا فطـرت از مسـائل اساسـی انسان‌شناسـی اسـت. به‌صـورت کلـی می‌تـوان بـه چهـار 

نظریه در این مورد اشاره نمود. در یک نگاه طبیعت و فطرت انسان شر14 و پليد است.15 در نظر 

ک اسـت. این مسـئله به این معنا می‌تواند باشـد که همه آدم‌ها  مقابل، طبیعتِ آدم‌ها خیر و پا

به‌صورت طبیعی گرایش به خیر دارند. در نگاه سوم نمی‌توان طبیعت انسانی را به‌صورت مطلق 

خیـر یـا شـر دانسـت؛ بلکـه طبیعـت برخی خیر و برخی شـر و طبیعت برخی دیگر هـم در میانه 

 :1356 ، این دو قرار دارد؛ اما دیدگاه بسیاری از فیلسوفان مسلمان همانند دیدگاه ارسطو )ارسطو

ص36( این اسـت که نمی‌توان هیچ خُلقی از خیر یا شـر را برای انسـان، طبیعی دانسـت؛ چون 

آنها متغیرند و امر متغیّر طبیعی نیست، گرچه مخالف طبیعت هم نیست. این امکان نیز وجود 

دارد کـه هـر دو طبیعـت را بپذیرنـد؛ یعنـی طبیعت انسـان نسـبت بـه خیر یا شـر در حالت اولیۀ 

خنثی است؛ ولی می‌تواند واجد تمایلات متضاد اخلاقی شود. ارسطو در اخلاق نیکوماخوس 

، 1356: ص36(. می‌گويد: »فضايل اخلاقی مولود فطرت و طبيعت نيست« )ارسطو

منشأ این تمایلات یا این است که نفس به‌صورت فطری از تمام خلقیات )فضائل و رذائل( 

خالـی اسـت و در برابـر آنهـا تنهـا قـوه و قابلیـت محـض اسـت یـا ایـن تمایالت گوناگـون را بـر 

اساس ساحات وجودی انسان تفسیر کنیم؛ به این معنا که ساحتی به خیر و ساحتی به شر 

گرایش دارد؛ چنان‌که برخی از عرفا نفس را منشأ شر و روح را منشأ خیر می‌دانند. ابوالفتوح 

 
َ

نیز می‌نويسـد: »اهل اشـارت گفتند: طاغوت هر كسـى نفس  اوسـت، بيانه قوله تعالى: “إِنّ

وءِ”« )ابوالفتوح رازی، 1375: ج3، ص415(. ارَةٌ بِالسُّ مَّ
َ َ
فْسَ ل النَّ
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برای توضیح دیدگاه ابوالفتوح در مورد سرشت انسانی و شرافت آن باید به مواردی، ازجمله 

نَّ 
َ
هُـمْ بِـأ

َ
مْوَال

َ
نْفُسَـهُمْ وَأ

َ
مُؤْمِنِيـنَ أ

ْ
َ اشْـتَرَىٰ مِـنَ ال بـه تفسـیر آیـۀ 111 سـوره توبـه اشـاره نمـود: »إِنَّ الَلّ

ةَ؛ یقیناً خدا از مؤمنان جان‌ها و اموالشان را به بهای آنکه بهشت برای آنان باشد،  جَنَّ
ْ
هُمُ ال

َ
ل

خریده است«. 

»خداى بخريد از مؤمنان جان‌ها و مالشـان به بهای بهشـت. اهل اشـارت گفتند: قيمت 

ل و بها ]یعنی 
ّ

]ارزش و جایگاه منظور است[ متاع به سه چيز پيدا شود: به مشترى و دل

ل ]پیامبر[ نبيل بود و 
ّ

قیمتی که برای متاع قرار می‌دهند[. چون مشترى جليل بود و دل

بها جزيل بود، لاجرم متاع نفيس شد پس از آنكه خسيس بود، جليل شد پس از آنكه ذليل 

بود، كثير شد پس از آنكه يسير بود، كبير شد پس از آنكه صغير بود، رفيع شد پس از آنكه 

وضيع بود، مالک شد پس از آنكه هالک بود، شريف شد پس از آنكه ضعيف بود، كامل 

شد پس از آنكه خامل بود، عظيم شد پس از آنكه ذميم بود، علىّ شد پس از آنكه دنى 

 َ بـود، ثميـن شـد پـس از آنكه مهين بـود. اين اوصاف نفس مؤمن اسـت و مالـش: “إِنَّ الّلَ

ل محمد مختار است، و بها بهشت دار‌القرار است. به 
ّ

اشْتَرى”‏، ]خدا‏ى[ خريدار است و دل

آن مشترى و دلال و بها، متاع قيمتى شد« )ابوالفتوح، 1375: ج10، ص43(.

بنابراین نفس انسانی خیر است؛ البته زمانی که در نسبت با ساحت روحانی و الهی آن لحاظ 

شود و تا انسان از لحاظ افعال دچار انحراف نشود، ذات و وجود او محبوب خداست: »ىكي 

را از اهل اشارت پرسيدند: چرا خداى تعالى با استغنايش از ما محتاجان قرض خواست؟ 

”[ گفت: تا باز نمايد كه دوستى ثابت هست از ميان  ذِي يُقْرضُِ الّلَ
َّ
]در اشاره به آیه “مَنْ ذَا ال

ما، براى آنكه قرض از دوستان خواهند« )ابوالفتوح، 1375: ج3، ص342(.

انسان با وسوسۀ شیطان، از جاودانگی و بهشت ‌درآمد و درون زمان قرار گرفت16 )اعراف: 20(؛ 

اما بر اساس روایت پولس از مسیحیت، بر اثر گناه نخستین، بنی‌آدم یعنی انسان‌ها دارای 

پلیدی و شرارت ذاتی شدند )رساله به رومیان: 5، 12-21؛ اول قرنتیان: 15، 22؛ سفر پیدایش: 
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6، 5-7(. از نظر قرآن، همۀ آدمیان بر فطرت الهی هستند و خلیفۀ خدا در زمین‌اند: »فِطْرَتَ 

يْها« )روم: 30(. ابوالفتوح می‌نویسد: 
َ
اسَ عَل تِي فَطَرَ النَّ

َّ
ِ ال

الّلَ

كلّ مولود يولد على الفطرة فابواه يهوّدانه وينصّرانه ويمجّسانه كما  »رسول؟ص؟ گفت: “

تنتـج البهيمـة هل تحسّـون فيها من جدعـاء”، گفت: هر مولود و فرزند كـه زايد بر فطرت 

زايد، مادر و پدر او را جهود و ترسا و گبر كنند، يعنى خداى تعالى او را در اصل خلقت گبر و 

جهود و ترسا نيافريند؛ چنانك‌ه بهيمه بچّه‏اى زايد گوش بريده نباشد، خداونديش گوش 

ببرّد« )ابوالفتوح رازی، 1375: ج15، ص255؛ ابوالفتوح رازی، 1375: ج19، ص243(. 

همچنین صاحب تفسیر روض‌الجنان اضافه می‌کند: 

»مردمـان همـه يـک امـت بودنـد، و امّـت جماعتـى باشـند مجتمـع بـر امـرى و مسـتمرّ بـر 

طريقتى، و اصل او از أمّ باشد... و مراد در آيت آن است كه مردمان پيش از اختلاف بر يک 

دين و طريقت بودند. چون جمله مردمان در وقت خلقت بر فطرت اسلام باشند17 تا مضلّ 

و اغراءك‌نندۀ بر كفر، مادر و پدر باشند، دليل آن كند كه مردم بر اسلام بوده باشند، پس از 

آن به دخول شبهات و قلّت فكر و نظر و دعوت مادر و پدر، و حبّ نشوت و عادت تقليد و 

مانند اين اسباب كافر شده باشند« )ابوالفتوح رازی، 1375: ج10، ص116(.

بـر اسـاس دیـدگاه ابوالفتـوح )ابوالفتـوح رازی، 1375: ج15، ص256( انسـان‌ها در مرحلـه 

آفرینـش و تکویـن، یـا آن‌گونـه کـه در عرفـان نظری مکتـب ابن‌عربی مطرح می‌شـود، در قوس 

نـزول، همگـی بـر فطـرت الهـی و کامـل آفریـده شـده‌اند و پس از آن شـیطان اسـت که می‌آید 

و ایشـان را از دیـن و فطـرت صحیـح خویـش می‌فریبـد، یـا بـر اسـاس اصطلاح‌شناسـی 

ابن‌عربـی در قـوس صعـود اسـت کـه انسـان‌ها دچـار انحـراف می‌شـوند؛ حتـی از آنجـا کـه 

همـه بـر فطـرت الهـی در قـوس نـزول آفریـده شـده‌اند، زمانـی که در اثـر فریب شـیطان از دین 

و فطـرت صحیـح خـود خـارج می‌شـوند، اگـر بازآینـد و رجـوع کننـد، ایـن رجـوع بـه اصـل و 

، بر حق نبـوده تـا رجوع کند  فطـرت اسـت. بنابرایـن در پاسـخ ایـن شـبهه کـه انسـان گنـاه‌کار



40 / پژهوشان‌مه مذهاب سالامی، اسل یهدزام، شرامه بیست و ودم

)اعـراف: 168(: »برخـی سـؤال کرده‌اند ايشـان ]فریب‌خورگان شـیطان و کافـران[ هرگز بر حق 

هُـمْ يَرْجِعُونَ”«، ابوالفتوح می‌نویسـد: »كل مولود يولد على 
َّ
عَل

َ
نبودنـد، پـس چگونـه گفـت: “ل

فطرة ]همه كس را براى فطرت ولادت باشـد[، چون از آن برود باز آمدنش با آن رجوع باشـد« 

)ابوالفتـوح رازی، 1375: ج8، ص453(.

اجیاگه دوجوی ناسان رد هستی

ابوالفتوح در ترجمه آیه امانت )احزاب: 72( می‌گوید: »ما عرضه كرديم زنهار را بر آسمان‌ها 

و زميـن و كوه‌هـا، منـع كردنـد از آن كـه برگيرنـد آن را و بترسـيدند از آن و برگرفـت آن را آدمـى 

كـه او بـوده اسـت سـتمك‌ننده و نـادان« )ابوالفتـوح رازی، 1375: ج16، ص19(. او در تفسـیر 

گـون می‌پـردازد و بعد  ایـن آیـه، نخسـت بـه تبییـن چیسـتی ایـن امانـت بـر اسـاس اقـوال گونا

اضافـه می‌کند: 

»امّـا در معنـى عـرض امانـت بـر آسـمان‌ها و زمين‌هـا و كوه‌هـا بـا آنكـه ايشـان جمادنـد و 

حيات و عقل ندارند و چيزى ندانند و صلاحيّت دانسـتن ندارند، ... آنكه: اين عبادت 

است و كنايه از عظمت شأن امانت و وجوب رعايت او و نگاهداشت حرمت او. و معنى 

گـر عاقـل بودنـدى  آنكـه: آسـمان بـا رفعـت و زميـن بـا سـعه ]وسـعت[ و كـوه بـا صلابـت ا

از آن و قبـول نيارسـتندك‌ىردن«  كردنـدى، بترسـيدندى  و امانـت بـر ايشـان عـرض 

)ابوالفتـوح رازی، 1375: ج16، ص28(. 

»“ابا” به معنى صلاحيّت‌ناداشتن باشد، يقال: “هذه أرض يأبى الزّرع، أي، لا تصلح له ]برای 

.ک: خلیـل بـن احمـد، 1409: ج1، ص129[ و امّـا در آيـت بـر ايـن معنى حمل  معنـی واژه ابـا، ر

توانك‌ردن براى آنكه سایر موجودات صلاحيّت حمل امانت ندارند« )ابوالفتوح رازی، 1375: 

ج16، ص28(. ایـن انسـان اسـت کـه صلاحیـت دارد تـا ایـن امانت عظیم را بر دوش بکشـد؛ 

از اینکـه موجـودات دیگـر به‌دلیـل عـدم قابلیـت، از پذیـرشِ ایـن امانـت کناره‌گیـری کردنـد و 
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انسان آن را پذیرفت و با توجه به حکمت خداوند، اگر امانت به انسان سپرده شده است، از 

ظرفیت و صلاحیت آدمی برای حمل این امانت خبر می‌دهد.

انسـان علاوه بر اینکه صلاحیت حمل امانت را دارد، با قبول این حمل دارای جایگاه ویژۀ 

نْفُسَهُمْ 
َ
مُؤْمِنِينَ أ

ْ
َ اشْتَر‏ى مِنَ ال  الّلَ

َ
خاصی در عالم هستی می‌شود. ابوالفتوح در تفسیر آیۀ »إِنّ

ـةَ« )توبـه: 111( می‌نویسـد: »در شـرع كسـى كنیزکـی خـرد. چـون از او بار  جَنَّ
ْ
هُـمُ ال

َ
 ل

َ
نّ

َ
هُـمْ بِـأ

َ
مْوال

َ
وَأ

برگرفـت، فروختـن از او برخاسـت بـراى حرمـت حمـل. بنـده مـن! تـو از مـن بـار امانـت دارى، 

نْسـانُ...” تا امانت  ِ
ْ

هَـا ال
َ
بـارى كـه آسـمان و زميـن بـر نگرفـت و كوه قـوّت آن نداشـت، “وَحَمَل

حليت تو است بيع بر تو حرام است. آمن باش كه از ملک خودت بيرون نكنم« )ابوالفتوح 

 ، ، و بهشت بهشت او ، و مال مال او ! بنده بنده او رازی، 1375: ج10، ص53(. »اين كرم نگر

، بنده خود و مال خود از بنده خود به بهشت خود  [ و ملک او و بها از نزديک او ]و مالک او

بخريد، هم او صاحب، هم او مالک، هم او مشترى«‏ )ابوالفتوح رازی، 1375: ج10، ص51(. 

[ همه سود است و هيچ  »“فَاسْتَبْشِرُوا بِبَيْعِكُمُ”، شادمانه باشيد به بيعى كه كردى كه در ]او

زيان نيست« )ابوالفتوح رازی، 1375: ج10، ص55(. 

بنابراین انسان بر اساس آفرینش خود و تا زمانی که در امانت خیانت نکرده است، بر فطرت 

ک و صحیح اسـت و اشـرف مخلوقات اسـت که مسـتحق امانت الهی اسـت. شـرافت و  پا

کمال انسانی در قوس نزول از نکاتی است که نزد عارفان حائز اهمیت فراوان است و غفلت 

از آن به معنای نادیده‌گرفتن ارکان و مبانی انسان‌شناسـی عرفانی اسـت. ابن‌عربی در فص 

یونسی به جایگاه انسان در هستی اشاره می‌کند، در آغاز این فص چنین می‌خوانیم: »اعلم 

أن هذه النشـأة الإنسـانية بكمالها روحاً وجسـماً ونفسـا خلقها الله على صورته«‏18 )ابن‌عربی، 

1400: ص167(، در ادامه می‌گوید: »انسـان به لحاظ ذات و عین خود قابل مذمت نیسـت. 

ذمّ و سرزنش، تنها به قلمرو فعل انسان مربوط است و فعل انسان عین او نیست، سخن ما 

در عین او است« )ابن‌عربی، 1400: ص168(. 
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، نواهی، تکالیف، شـرایع،  بنابرایـن بحـث افعـال انسـان و هرچه مربوط به آن اسـت یعنـی اوامر

... همه در قوس صعود و سیر تکاملی انسان قابل طرح است، آنجا  حسن و قبح، مدح و ذم و

که سخن از ذات و جایگاه وجودی انسان است، جایی برای مدح و ذم نیست؛ بلکه به لحاظ 

وجود و در قوس نزول همه انسان‌ها کمال ذاتی و عینی دارند )حکمت، 1384: ص70(.

، “جعـل الشـي‏ء علـى صـورت”  در تفسـیر روض الجنـان وروح الجنـان آمـده اسـت: »تصويـر

. حق‌تعالى  باشـد، و صورت بُنيتى ]به معنای معنای سرشـت[ باشـد، مقوّم بر هيئتى ظاهر

گفت: ما آفريديم شما را و از كتم عدم به حيّز وجود ما آورديم، و رقم هستى بر قالب شما ما 

كشيديم، و اين صورت به اين لطيفى ما نگاشتيم« )ابوالفتوح رازی، 1375: ج8، ص136(. او 

می‌افزاید: »اين خطاب است از خداى تعالى همه انسان‌ها را كه فرزندان آدم‏اند« )ابوالفتوح 

رازی، 1375: ج8، ص135(. بنابراین از آنجا که سجدۀ ملائک بر آدم سجدۀ تعظیم است 

)ابوالفتـوح رازی، 1375: ج1، ص210(،19 ایـن آیـه دلیـل اسـت بـر اشـرف‌بودن نـوع انسـان و نـه 

؛ بلکه نوع و حقیقت انسانی است که محل تعظیم است. هرچند این  شخص آدم ابوالبشر

ئکـه در مـورد شـخص آدم ابوالبشـر رخ داد؛ ولـی اختصاصـی بـه او نـدارد و  واقعـۀ سـجدۀ ملا

تمام انسـان‌ها قابلیت این را دارند که مسـجود ملائکه قرار گیرند؛ همان‌گونه که صلاحیت 

این را دارند که بار امانت را بر دوش کشند. همچنین در تفسیر آیه تکریم )اسراء:70( چنین 

آمـده اسـت: »حق‌تعالـى در آيـت اكرام و تفضيل، جمله بن‌ىآدم گفت«. ابوالفتوح سـپس در 

ادامه می‌افزاید: 

كثيرا ما يفعل فلان كذا،  »مراد به لفظ كثير، عموم و همه انسان‌ها است؛ چنانك‌ه گويند: “

وكثيـرا مـا يقـول”، چـون عـادت او آن باشـد كـه آن گويد و آن كنـد، “والدّليل على هذا قوله 

كْثَرُهُمْ كاذِبُونَ”، و مراد جمله 
َ
ياطِينُ، إلى قوله: “وَ أ

َ
لُ الشّ ئُكُمْ عَل‏ى مَنْ تَنَزَّ نَبِّ

ُ
تعالى: هَلْ أ

شـياطين‏اند... بنابراین بن‌ىآدم مفضّلند بر هر چیزی که خداى آفريد« )ابوالفتوح رازی، 

1375: ج12، ص250(.
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خلافت لاهی ناسان

تقریباً تمام تفاسـیر اسالمی پذیرفته‌اند که مراد از جانشـینی آدم، خلافت خداوند در زمین 

، جانشینی  است؛ اما برخی متونِ موجود اشاره می‌کنند، کسانی هستند که معتقدند منظور

پیشینیان در زمین است و آن‌گونه که در معنای خلیفه ذکر شده است، جانشینی فرزندان 

نسـل بـه نسـل در جـای یکدیگـر اسـت )طبـری، 1983: ج1، ص156؛ میبـدی، 1357: ج1، 

ص133(. ابوالفتـوح نیـز اشـاره می‌کنـد: »برخـی معتقدنـد آدم را بـراى آن خليفـه خواننـد كـه 

از پـس فرشـتگان یـا قومـی بـود كـه ایشـان را “جان” می‌گفتند و در زمين بودند. حسـن بصرى 

گفت: براى آنكه جماعتى باشند از فرزندان او كه بعضى خليفۀ بعضى باشند در عمارت 

.ک: طبـری، 1983: ج1،  زميـن و آنچـه پـدران ايشـان كـرده باشـند« )بـرای قـول حسـن بصـری ر

ص157(. ابوالفتوح پس از بیان دیدگاه‌های متفاوت در این زمینه در نهایت می‌گوید: »ولی 

قـول صحیـح ایـن اسـت کـه بـراى آنش خليفه خوانند كـه او خليفه خدا بود به حكمك‌ـردن از 

ميان مردمان، و اقامت اعلام حقّ كردن« )ابوالفتوح رازی، 1375: ج1 ص198(. 

ابوالفتوح در تفسیر آیات خلافت می‌نویسد: »این كلمه از “خَلف” مشتقّ است، و آن جهت 

ف گويند«20 )ابوالفتوح 
ْ
ف گويند جانشين نيک را. و چون بَد بود خَل

َ
پس ]یا عقب[ بود. و خَل

رازی، 1375: ج1، ص198(. »بنابراین خلیفه کسـی باشـد که قائم‌مقام دیگری باشـد از پس 

« )ابوالفتوح رازی، 1375: ج8، ص252(. او

بر اساس محتوای تفسیر ابوالفتوح نخستین مسئلۀ طرح‌شده در این آیه، خلافت آدم در زمین 

است. خداوند می‌فرماید: »إنِّي جاعِلٌ«؛ »يعنى فاعل و خالق، منِ كننده‏ام، يعنى خواهمك‌ردن 

در زمين خليفت« )ابوالفتوح رازی، 1375: ج1، ص197؛ ابوالفتوح رازی، 1375: ج15، ص65(. 

در تفسیر آیه 62 سوره نمل، نسبت خلافت برای انسان در زمین را برای همۀ انسان‌ها قرار داده 

و جعل این خلافت را به خدا منسوب می‌کند. یکی از نسبت‌هایی که عارفان میان انسان و 

خدا برقرار می‌دانند، خلیفة‌الله‌بودن انسان است )یزدان‌پناه، 1389: ص602(. 
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آن‌گونــه کــه اشــاره شــد، ابوالفتــوح تصریــح دارد کــه ایــن مقــام تکوینــی اســت و از جانــب 

خداونــد اســت: 

»خلافت در اینجا منصبی است تکوینی به فاعلیت خداوند و در آيت دليل است بر آنكه 

ـق دارد، و كسـى دگـر را بـدون خـداى تعالـى نرسـد، “لقوله: 
ّ
كار خلافـت بـه خـداى تعالـى تعل

نـاكَ”، 
ْ
ـا جَعَل

َ
ـي جاعِـلٌ”« )ابوالفتـوح رازی، 1375: ج1، ص201(، »و در حـقّ داود گفـت: “إِنّ إِنِّ

فْنِـي فِـي قَوْمِـي” و اين قول هـم از امر 
ُ
و در حـقّ هـارون گفـت حكايـت از موسـى: “هـارُونَ اخْل

خـداى گفـت، و در خليفـه بازپسـين ]اشـاره بـه اندیشـه مهدویـت[ هم ايـن فرمود: “فـي قوله: 

ذِيـنَ مِـنْ قَبْلِهِـمْ”، هـر كجـا ذكـر خلافـت كرد، به 
َّ
فَ ال

َ
رْضِ كَمَـا اسْـتَخْل

َ ْ
هُمْ فِـي ال يَسْـتَخْلِفَنَّ

َ
ل

خـود حوالـت كـرد تـا معلـوم شـود كـه كسـى را در ايـن معنـى خـوض نرسـد« )ابوالفتـوح رازی، 

1375: ج1، ص201(. 

قَـدْ 
َ
کـه خلـق فرزنـدان آدم فعـل تکوینـی خداسـت و بـه او منسـوب اسـت: »“وَل همان‌گونـه 

كُمْ”، گفت: ما بيافريديم شما را« )ابوالفتوح رازی، 1375: ج8، ص135(، »گفت: “إِنِّي  قْنا
َ
خَل

خالِـقٌ بَشَـراً”، مـن بخواهـم آفريـدن خلقـى را« )ابوالفتـوح رازی، 1375: ج11، ص322(؛ جعل 

خلاف آدم نیز به فعل خدا و منسوب به او است. این خلافت همان‌گونه که ابوالفتوح متذکر 

رْضِ”، 
َ ْ
كُمْ خَلائِفَ ال

َ
ذِي جَعَل

َّ
می‌شود مِنتی است از سوی خدا بر اهل زمین: »“وقوله: وَهُوَ ال

حق‌تعالى به اين آيت مِنّت نهاد بر اهل زمين، گفت: او آن خداى است كه شما را به خليفه 

كرد در زمين« )ابوالفتوح رازی، 1375: ج8، ص116(.

»خلافت تنها زمانی برای خلیفه و جانشین ممکن است که صفات مستخلف‌عنه ]در این 

مسئله منظور خداوند است[ در وی جاری باشد. خليفه، فعليه باشد به معنى فاعل، “مَن 

 » ف و مستخلف خود باشد از پس او
ّ
خلفه يخلفه اذا قام مقامه”، برا‏ى آنكه قائم‌مقام مُخِل

)ابوالفتـوح رازی، 1375: ج1، ص197(. »از اسـاس خلیفـه وضـع شـده اسـت بـرای جانشـین 

نیک و “خَلف” جانشینی نادرستی نیست« )ابوالفتوح رازی، 1375: ج1، ص198(. 
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، تنها هنگامی ممکن است که صفات خداوند در قائم‌مقام  جانشینی از سوی خداوند نیز

او یعنی انسـان تحقق یابد؛ صفاتی که خداوند با آنها، عالم را تدبیر می‌کند؛ زیرا جانشـینی 

در نسبت با خلق است و نه امری دیگر )یزدان‌پناه. 1389: 602(.21 بنابراین می‌توان این‌گونه 

اسـتدلال نمـود کـه بـا توجـه بـه مقدمـات ذکرشـده از سـوی ابوالفتـوح، یعنـی نخسـت آنکـه: 

خلافـت آدم، جانشـینی خداونـد در روی زمیـن بـود بـرای حکـم بیـن آفریـدگان بـه داد و بیـان 

حـق بـرای ایشـان و کارهـای نیـک )ابوالفتـوح رازی، 1375: ج1، ص197( و همچنین مقدمه 

دوم: این خلافت به جعل و فعل تکوینی خدا صورت گرفته است، با توجه به این مقدمات، 

خلیفه الهی بودن در زمین میسر نمی‌شود، مگر آنکه آدم متصف به صفات خداوند باشد 

که وی را در عالم جانشین کرده است.

در مکتـب ابن‌عربـی نیـز گفتـه می‌شـود: »ولهـذا کان آدم خلیفـة فـإن لـم یکـن آدم ظاهـراً 

)ابن‌عربـی،  خلیفـه«  هـو  فمـا  العالـم  وهـو  فیـه  اسـتخلف  مـا  فـی  اسـتخلفه  مـن  بصـورة 

سـماً بصفاتـه قـادراً علـی تدبیـر العالم  1400: ص13(، »أي إن لـم یکـن متصفـا بکمالاتـه متَّ

فمـا هـو خلیفـة« )قیصـری، 1382: ج1، ص298(. بنابرایـن بایـد گفـت بـر اسـاس دیـدگاه 

ابوالفتوح، نخستین مسئله طرح‌شده در آیۀ 30 از  سوره بقره، خلافت الهیِ آدم به تکوین 

حق‌تعالـی در زمیـن از سـوی حـق و جانشـینی اوسـت. ایـن جانشـینی تنهـا در امـور نیـک 

اسـت. خلیفه صفات مسـتخلفٌ‌عنه را در خود دارد و این صفات همان صفاتی اسـت 

کـه خداونـد بـا آنهـا زمیـن را تدبیـر می‌کنـد. امـر خلیفـه در زمین، امـر خداوند اسـت و او در 

زمیـن اقامـه حـق می‌کنـد. 

َ اشْـتَر‏ى )توبـه: 111([ و   الّلَ
َ

»عـادت چنـان رفتـه اسـت كـه آنك‌ـس كه بنده خرد ]اشـاره به آیـه إِنّ

فرزند ندارد و خويشى و وارثى، چيزى كه دارد به نام او بكند. حق‌تعالى گفت: صورت حال 

مـن بـا تـو ايـن اسـت، تـو بنـده منى و مـرا خويش و پيوند نيسـت و زن و فرزند نيسـت، هر چه 

مراست به حكم تو است« )ابوالفتوح رازی، 1375: ج10، ص52(.
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نتیجه‌گیری

ابوالفتوح رازی در تعریف انسان با عباراتی بسیار نزدیک به تعریف عارفان مکتب ابن‌عربی، 

، قرار داده است. در نسبت  کید خود را بر ظاهر و به‌تبع آن، غیرقابل شناخت بودن باطن او تأ

، بلکه دارای  خلافـت و آدم، گویـا او هم‌نظـر بـا عارفـان، این مقام را نه در انحصار آدم ابوالبشـر

عمومیـت می‌دانـد و شـامل همـۀ انسـان‌ها می‌شـود کـه توسـط خداونـد به انسـان داده شـده و 

همه انسان‌ها استعداد اولیۀ خلیفۀ خدا شدن را در زمین دارا هستند. اندیشه عارفان پیرامون 

یـخ اسالم اسـت.  فطـرت آدمـی یکـی از وجـوه تمایـز ایشـان از سـایر اندیشـه‌های مطـرح در تار

عارفان معتقدند انسان بر فطرت الهی خلق شده است و در این مقام، سخن از ذات انسان 

. ابوالفتوح نیز نظریات شبیه به این دیدگاه را در تفسیر خویش بیان می‌کند.  است و نه افعال او

همچنین اضافۀ روح الهی به‌عنوان وجود نورانی در اضافۀ به وجود تیره و خاکی انسان که به 

کید دارد. ، یکی از دلایل شرافت انسان است که ابوالفتوح بر آن تأ فعل خدا تعلق دارد نیز

در بحث‌هـای مذکـور حتـی در ظاهـرِ برخی عبارات و محتوای جمالت ابوالفتوح، نزدیکی 

اندیشـه‌های او و دیدگاه‌های عرفانی به‌خوبی قابل اسـتناد اسـت. می‌توان رویکرد ابوالفتوح 

را بـه بحث‌هـای انسان‌شناسـی، متفـاوت از بسـیاری از متکلمیـن هـم‌روزگار خـودش اعـم از 

شـیعه و سـنی دانسـت و شـاید بتوان او را از بزرگ‌ترین عالمان شـیعۀ دوره‌های میانه و قرن 

ششم هجری قمری دانست که دارای گرایش و تمایلاتی به تصوف است.

پیون‌شتاه‌
1. عارفــان در مــورد ایــن نحــوه از تفســیر قــرآن و کلمــات، مباحــث گســترده‌ای مطــرح نموده‌انــد. ابن‌عربــی 

ی یــا اشــارات چنیــن می‌گویــد: »مــردان خــدا، کــه خویــش را ویــژه‌ بندگــی او  در مــورد تفســیر اشــار

کرده‌انــد و از راه دانشــی کــه او خــود بــه ‌‌آنــان بخشــیده، شناســای او شــده‌اند و بــه ‌اســرار او و اشــارات 

ــت  ــرس تهم ــم؟عها؟ از ت ــه مری ــه ک ــد؛ همان‌گون ــاره رو کرده‌ان ــان اش ــه زب ــد... ، ب ــی یافته‌ان گاه ــاب او آ کت
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ــان اشــاره پیــش گرفــت. از ایــن‌رو ســخنان اینــان، کــه خــدا از ایشــان خرســند  کــژدلان و بی‌دینــان، زب

باشــد، در شــرح و گــزارش کتــاب خــدا...  ، بــه شــیوه اشــاره اســت. اشــارت‌هایی کــه حقیقت‌انــد و 

، بــه شــیوه ظاهــری و زبانــی، دو  ، در کنــار تفســیر بازنمــای معانــی ســودمند قــرآن. ایــن شــیوه تفســیر

شــیوه‌ای اســت کــه عارفــان بــه ‌کار برده‌انــد و در ایــن آیــه قــرآن نیــز بــه‌ آن اشــارتی هســت: سَــنُرِيهِمْ آيَاتِنَــا 

نفُسِــهِمْ )فصلــت: 53( یعنــی آیــات فــرو فرســتاده در جهــان و جان‌هاشــان. پــس هــر 
َ
فِــي الآفــاقِ وَفِــي أ

ی و ســویی کــه  ی و ســوی کــه آن را در دل و درون خــود می‌بینیــد، و رو ی و ســوی دارد؛ رو آیــه دو رو

ی و ســوی را کــه در درون خــود می‌بینیــد اشــاره نــام نهاده‌انــد تــا  آن را در بیــرون از خــود می‌بینیــد. رو

ــا: ج1، ص279(. ــی، بی‌ت ــد« )ابن‌عرب ــو بگیرن ــدان خ ــد و ب ــرا، از آن نرمن ــمی و ظاهرگ ــان رس فقیه

. این حدیث در منابع روایی موجود به نقل از امام علی؟ع؟ نیز ثبت شده است )آمدی، 1393: ص665(. 	2

ابن‌عربی خود بسیار  نقل شده است.  این حدیث  ؟ص؟  پیامبر از  به‌صورت مکرر  در متون عرفانی   . 	3

ج1،   :1382 )قیصری،  است  نموده  نقل  را  روایت  این  نیز  قیصری  و  کرده  استفاده  حدیث  این  از 

کلام  از این  ص278(. شیمل می‌نویسد: »این حدیث ممکن است در اصل نوعی جرح و تعدیل 

دلفی باشد که می‌گوید خود را بشناس. نظریه‌پردازان عرفانی به‌شدت بر این حدیث تکیه کرده‌اند« 

از  بعد  ابن‌الغرس  کرده‌اند.  رد  را  حدیث  این  صحت  ی  نوو و  ابن‌تیمیه  ص321(.   :1377 )شیمل، 

ی الواعظ، شارح الجامع الصغیر سیوطی  ی می‌گوید شیخ ما که منظور شیخ الحجاز نقل عبارت نوو

ج2،   :1420 )عجلوانی،  است  حدیث  این  حفاظ  معدود  از  بن ‌عربی  محیی‌الدین  می‌گوید  است 

ص312(؛ اما در منابع شیعی به نسبت بیشتر این حدیث آورده شده؛ بهعنوان نمونه علامه مجلسی 

بِيُّ مَنْ   النَّ
َ

این حدیث را ذکر کرده )مجلسی، 1423: ج2، ص32( که متن کامل آن چنین است: »قَال

صُ«؛ همچنین این 
َ

خْل ِ
ْ

 بِهِ وَ هُوَ ال
َّ

عَمَلُ إِل
ْ
 يَصِحُّ ال

َ
مِ بِمَا ل

ْ
عِل

ْ
يْكَ مِنَ ال

َ
هُ ثُمَّ عَل بَّ عَرَفَ نَفْسَهُ فَقَدْ عَرَفَ رَ

حدیث به امام صادق؟ع؟ نیز نسبت داده شده است )مجلسی، 1423: ج61، ص91 و 99(.

. از نــگاه ابوالفتــوح خــدا در مقــام ذات دســت، نیافتنــی اســت؛ ولــی آن ذات در مقــام ربوبیــت در  	4

ــت  ــور اس ــر مختلف‌الظه ــن خاط ــه همی ــت و ب ــوب اس ــت، مرب ــتعداد و درخواس ــدر اس ــه ق ــبت ب نس

ی، 1375: ج17، ص70(. از ایــن لحــاظ دیدگاه  ی، 1375: ج10، ص220؛ ابوالفتــوح راز )ابوالفتــوح راز

ــی بســیار نزدیــک اســت.  ابوالفتــوح و ابن‌عرب
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. چون فراموش‌کار هستی تو را انسان نامیده‌اند. 	5

کــه از اهــل عرفــان ســؤال از چیســتی و ماهیــت شــیء شــود، آن را از  . ابن‌عربــی می‌گویــد: »زمانــی  	6

جهــت حــد ذاتــی پاســخ نمی‌دهنــد؛ بلکــه بدانچــه آن مقــام نتیجــه می‌دهــد پاســخ می‌گوینــد. ... 

گاه هســتند؛ ولــی نــزد آنهــا از آن ذوق و حــال چیــزی  بســیارند عالمانــی کــه بــه حــد ذاتــی شــیء آ

نیســت و از آن شــیء و شــناختش بســی دورنــد؛ بلکــه اصــاً ایمــان بــه آن علــم ندارنــد؛ بلکــه تنهــا حــد 

ذاتــی و حــد رســمی آن را می‌داننــد و بــس. بنابرایــن در ایــن صــورت پاســخ از شــیء بــه نتایــج و حــال، 

ــده نیســت،  ــرا معرفــت، مقامــات را فای ــی و رســمی‌اش اســت؛. زی ــه حــد ذات ــر از پاســخ از آن ب تمام‌ت

مگــر آنکــه در شــخص از آنهــا اثــری باشــد« )ابن‌عربــی، بی‌تــا: ج2، ص143(.

 )42 : ــر ــا« )زم ــي مَنَامِهَ ــتْ فِ ــمْ تَمُ
َ
ــي ل تِ

َّ
ــا وَال ــنَ مَوْتِهَ ــسَ حِي نفُ

َ ْ
ــى ال

َ
ُ يَتَوَفّ ــه »الّلَ ــیر آی ــوح در تفس . ابوالفت 	7

می‌نویســد: »مــراد بــه توفّــى حقيقــت قبــض نفــس اســت، نــه قبــض نفــس و روح«. او ايــن قــول را کــه 

روح غیــر از نفــس اســت بــه عبــداللّه عبّــاس منســوب می‌کنــد و بــه نقــل از ایشــان می‌گویــد: »نفــس آن 

اســت كــه قــوام عقــل و تميــز بــا آن باشــد، چــون مــرد بخســبد، قبــض آن نفــس كننــد و روح آن اســت كه 

قــوام حيــات بــه آن باشــد، چــون مــرد بميــرد آن باطــل شــود و بــر ايــن قــول، تأويــل نفــس بــر عقــل شــايد 

ی، 1375: ج16، ص328(؛ امــا در دیگــر مواضــع تفســیر خویــش نفــس و روح  گرفتــن« )ابوالفتــوح راز

را بــه یــک معنــی گرفتــه اســت.

يــج خلــق بــراى آن گفــت، تــا بداننــد  . او در اشــاره بــه مراحــل خلــق انســان می‌گویــد: »ايــن حكايــت تدر 	8

ــار  ــه يــک ب ــودى ب ــع ب ــه طب ــر ب گ ــوده اســت، چــه ا ــع ب ــه طب ــه ب ــار اســت، ن ى مخت ــادر كــه ايــن، فعــل ق

ــود، حــرف  ــار فاعــل ب ــه اختي ــا آن كــه ب ــد؛ امّ ــار برآي ــه يــک ب ــه ب ــب ك ــه قال ــت ب ــه كتاب ــودى؛ چنانك‌ بب

ی، 1375: ج12، ص353(. « )ابوالفتــوح راز حــرف در وجــود آيــد بــه حســب ارادت او

ینــد، ماننــد  . بــه عــادت گفــت؛ زیــرا در صــورت اعجــاز و خــرق عــادت، بــدون آن آب انســان می‌افر 	9

خلقــت عیســی؟ع؟.

. مســئله‌ای کــه در ایــن بحــث توســط ابوالفتــوح مطــرح شــده و خــود پاســخی بــرای آن ارائــه می‌کنــد  	10

يــدم  ک آفر گــر گوينــد، نــه ايــن مناقضــه بــود كــه خداونــد در يــک آيــت گفــت آدم را از خــا ایــن اســت: »ا

و در آيتــی دیگــر گفــت: از گل. و در دگــر آيــت از حمــأ، و در دگــر آيــت از صلصــال، ايــن مناقضــه 
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بــه چــه زايــل خواهــى كــردن؟ جــواب آن اســت كــه گوييــم: در اخبــار چنيــن آمــد كــه خــداى تعالــى 

ــه و طايــف چهــل  ــه يــک روايــت ديگــر ميــان مكّ ــد، و ب ــر در بهشــت بيفگندن ک آدم ب ــا خــا بفرمــود ت

ک بــود چــون چهــل ســال بگذشــت خــداى تعالــى فرمــان داد تــا چهــل شــبان‌روز بــاران بــر  ســال ]خــا

او بارانيدنــد تــا گِل شــد چهــل ســال گِل بمانــد[ آنگــه متغيّــر شــد حمــأ مســنون شــد، گل ســياه رنــگ 

ســالخورده، چهــل ســال چنــان بمانــد، آنگــه خشــک شــد صلصــال گشــت، خــداى تعالــى صــورت 

آدم بــر آن صلصــال نگاشــت و جثّــه آدم از آن مصــوّر كــرد؛ چنانك‌ــه صــورت و شــكل آدمــى اســت« 

ی، 1375: ج7، ص229(. )ابوالفتــوح راز

ی،  ک ندارنــد )ابوالفتــح راز . بــر اســاس دیــدگاه مــورد پذیــرش ابوالفتــوح جمــادات به‌خــودی خــود ادرا 	11

1375: ج9، ص44(.

؛ مرغــى شــود بــه  ِ
نْفُــخُ فِيــهِ؛ بــاد در او دمــم« و »فَيَكُــونُ طَيْــراً بِــإِذْنِ الّلَ

َ
12	 . ابوالفتــوح در تفســیر آیــه »فَأ

فرمــان خــدای« می‌نویســد: »در خبــر چنيــن اســت كــه عيســی پــاره‏اى گل را گرفــت و شــكل خفّاشــى 

يــدى... آنكــه مــرغ شــود بــه حيــات مــرغ  بكــردى و بــه دهــن بــاد در دميــدى، مرغــى زنــده شــدى و بپر

شــود، و آن فعــل خداســت جلّ‌جلالــه، و نفــخ او به‌منزلــۀ روح باشــد، و جســم بــه حيــات زنــده باشــد« 

)ابوالفتــوح، 1375: ج4، ص330(. بنابرایــن از منظــر ابوالفتــوح شــرط حیــات روح اســت کــه بــه نفــخ 

خــدا یــا بــه اذن خــدا توســط پیامبــر خــدا؟ص؟ صــورت می‌پذیــرد.

يف آنها به دست می‌آيد، اين  از تعار كه بنابر آنچه  . طبيعت، فطرت و غریزه سه واژه مترادف هستند  	13

واژه‌ها به لحاظ كاربرد و مفهوم، گاه بر همديگر صدق میك‌نند و به جای همديگر به كار می‌روند؛ ترجمه 

طبيعت و غريزه به سرشت و نهاد و نيز اطلاق فطرت بر غريزه و طبيعت، شاهد اين مطلب است.

، مضرّتــى باشــد عظيــم و خيــر هــر منفعتــى باشــد تمــام.  « باشــد و گفته‏انــد: »شــرّ « نقيــض »خيــر . »شــرّ 	14

"، و اصــل او نيــز اظهــار باشــد بــراى  ؛ الرّمــ‏ى بالمــكاره كشــرر النّــار ، اظهــار بــود و "قيــل الشّــرّ و اصــل شــرّ

ی، 1375: ج9، ص137(. آن كــه شــرر آتــش چــون از او م‏ىجهــد ظاهــر م‏ىشــود«‏ )ابوالفتــوح راز

. ايــن ديــدگاه منســوب بــه برخــی از سوفســطائيان و برخــی انديشــمندان متأخــر غربــی اســت. در  	15

مســیحیت نيــز ايــن اعتقــاد وجــود دارد كــه بــر اثــر گنــاه نخســتین، بنــی‌آدم دارای پلیــدی و شــرارت 

ذاتــی هســتند )رســاله بــه رومیــان: 5، 12-21؛ اول قرنتیــان: 15، 22(.
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. پیرامــون فریــب آدم توســط شــیطان ایــن‌ نکتــه مهــم اســت کــه ابلیــس در فریــب خــود جاودانگــی و  	16

خلــود در نعمــت را بهانــه قــرار داده اســت. ابوا‌لفتــوح می‌گویــد: »ابليــس بيامــد برابــر ايشــان ]آدم و 

حــوا[ بايســتاد و گريســتن گرفــت. ايشــان او را نشــناختند، گفتنــد: چــرا م‏ىگريــى؟ گفــت: بــر شــما كــه 

بخواهــى مُــردن، و ايــن نعمــت بــر شــما زوال خواهــد آمــدن. گفتنــد: چــرا؟ گفــت: زيــرا كــه از درخــت 

يــم  كــرد بــه آن درخــت. گفتنــد: مــا از ايــن نخور يــد، و ايشــان را اشــارت  خلــد و جاودانــى نم‏ىخور

كــه مــا را از ايــن منــع كرده‏انــد. ســوگند خــورد كــه ايــن درخــت نــه آن اســت، و مــن شــما را نصيحــت 

ی، 1375: ج1، ص215(. همچنیــن او در تفســیر خــود از آیــه 20 ســوره اعــراف  مك‏ىنــم« )ابوالفتــوح راز

می‌نویســد: »شــیطان در وسوســه خــود ســوگند بخــورد كــه خــداى شــما را از ايــن درخــت نهــ‏ى نكــرد؛ 

كــه بــر وجــه  ــد نمانــى، و اين‌چنــان نمــود 
ّ
 تــا شــما دو فرشــته نباشــى تــا در آنجــا ]بهشــت[ مخل

ّ
ال

ی، 1375: ج8، ص152(.‏ نصيحــت م‏ىگويــم« )ابوالفتــوح راز

؟ص؟ در مــورد فطــرت  . ابوالفتــوح در تفســیر »تغابــن:2« ضمــن اشــاره بــه حدیــث منقــول از پیامبــر 	17

فرزنــدان آدم در ادامــه، بــه حدیــث دیگــری اشــاره می‌کنــد بــه ایــن شــرح: »و رســول گفــت كــه خــداى 

يــدم«  هــم حنفــاء"، مــن بنــدگان خــود را همــه بــر مســلمانى آفر
ّ
كل گفــت: "خلقــت عبــادي  تعالــى 

ص244(. ج19،   :1375 ی،  راز )ابوالفتــوح 

 وَجْهَــهُ« )قصــص: 88( 
َّ

 شَــيْءٍ هَالِــكٌ إِل
ُ

کتــاب التوحیــد در بــاب تفســیر »كُلّ . شــیخ صــدوق در  	18

روایتــی از امیرالمومنیــن؟ع؟ نقــل می‌کنــد بــه ایــن صــورت: »ســمع النبــی رجــاً یقــول لرجــل؛ قبّــح الله 

ــه،  ــه« )ابن‌بابوی ــی صورت ــق آدم عل ــإنّ الله خل ــذا، ف ــل ه ــه، لا تق ــال: مَ ــبهک، ق ــن یُش ــه مَ ــک و وج وجه

بــرد اســت. 1430: ص116(. محتــوای ایــن حدیــث در عرفــان بســیار پرکار

. علمــا در آن ســجده خــاف كردنــد. بعضــى گفتنــد: ســجده عبــادت بــود، و آدم در ميانــه قبلــه بــود  	19

و ســجده خــداى را بــود و بعضــى دگــر گفتنــد: آدم امــام بــود. آدم ســجده خــداى را كــرد و ايشــان بــه 

متابعــت آدم خــداى را ســجده كردنــد. بــراى آن اقتــدا بــه آدم، حوالــه ســجده بــه آدم آمــد. قــول درســت 

آن اســت كــه ســجده، ســجده تعظيــم و اجــال بــود، ... نبينــى كــه خــداى تعالــى هــر كجــا ســجده بــه 

 يَسْــجُدُوا 
َّ

ل
َ
... ، أ قَهُــنَّ

َ
ــذِي خَل

َّ
ِ ال

خــود حوالــت كــرد، بــه »لام« تخصيــص كــرد، فــي قولــه: وَ اسْــجُدُوا لَِّ

ــهُ يَسْــجُدُونَ و بــراى ايــن »لام« نشــايد گفتــن كــه خــداى تعالــى قبلــه اســت. 
َ
حُونَهُ وَ ل يُسَــبِّ ــذِي... ، وَ

َّ
ِ ال

لَِّ
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ــد او را ابليــس  ــان كــه ســجده كردن ــر آن يّتــى نبــود ب گــر آدم را در آن ســجده فضيلتــى و مز دگــر آنكــه ا

گرچــه بــه نفــاق  اســتنكاف و اســتكبار نكــردى، چــه او ســاليان بســيار خــداى را ســجده كــرده بــود، ا

ی، 1375: ج11، ص157(.  ی، 1375: ج1، ص210؛ ابوالفتــوح راز ــود عبــادت او )ابوالفتــوح راز ب

ى  ؛ بر بسيار
ً

قْنا تَفْضِلي
َ
نْ خَل ناهُمْ؛ و تفضيل داديم بن‌ىآدم را«، »عَل‏ى كَثِيرٍ مِمَّ

ْ
ل

َ
ابوالفتوح در تفسیر »وَفَضّ

كه ما آفريده‏ايم فضل دادنى«، دو قول را مطرح و هر دو قول را رد می‌کند. قول نخست این  از آنان 

که در متن توضیح داده شد لفظ  ابوالفتوح همان‌گونه  بر فرشتگان نیست.  که این تفضیل  است 

که آن را نیز ابوالفتوح رد می‌کند این  کثیر را را شامل فرشتگان و همه مخلوقات می‌داند. قول دوم 

است که این تفضیل مختص پیغامبران است او معتقد است: »برخی می‌گویند که ما نگفتيم همه 

آدميان از فرشتگان بهترند و انّما پيغامبران را گفتيم كه از فرشتگان بهترند؛ اما نظر خود را این‌گونه 

بیان می‌کند که گوييم؛ در تفضيل مراد آدميانى باشند كه نه پيغامبرانند و پيغامبران در تفضيل بر 

ی، 1375: ج12، ص252(. « )ابوالفتوح راز ه ديگر
ّ
فرشتگان مستثن‏ىاند به ادل

یــم:  ــفٌ؛ بــاز ماندنــد پــس ايشــان بازماندگانــى بَــد« )مر
ْ
ــفَ مِــنْ بَعْدِهِــمْ خَل

َ
. اشــاره اســت بــه آیــه »فَخَل 	20

ــف.
ْ
ــف و بــد را خَل

َ
59(، »يقــال: فــان خلــف صــدق مــن ابيــه و خلــف ســوء«، نيــک را خَل

ابوالفتوح در ادامه در بحث معنی خلافت می‌افزاید: »فرّاء و زجّاج گفتند: فرق بین دو معنی واژه خلف از 

جهت لفظ نيست، و هر دو ىكي باشد، جز كه فرق به قرينه دانند، نبينى كه م‏ىگويند: خلف صدق و 

خلف سوء، به‌عنوان نمونه در آیه فوق جانشینی جوهودان از فرزندان پیامبران را خلف بد و ناشایست 

می‌داند که نَسَب با پیامبران داشتند ولکن سیرت ایشان نداشتند« )ابوالفتوح رازی، 1375: ج13، ص97(.

؟ص؟[ را علــم خــود  . ابوالفتــوح در تفســیر آیــه 144 ســوره بقــره می‌گویــد: »آنكــه علــم ايشــان ]پیامبــر 	21

"، أي يــؤذون أوليــاء اللّه،  َ ذِيــنَ يُــؤْذُونَ الّلَ
َّ
 ال

َ
خوانــد بــراى اختصــاص ايشــان بــدو چنــان كــه گفــت: "إِنّ

ی،  ــا آسَــفُونا" أي اغضبونــا، يعنــى اغضبــوا رســولنا و اولياءنــا )ابوالفتــوح راز مَّ
َ
و چنانك‌ــه گفــت: "فَل

1375: ج2، ص205(. بنابرایــن انســان یــا حداقــل برخــی انســان‌های کامــل و مؤمــن بــه آنجــا می‌رســند 

کــه فعل‌شــان فعــل خــدا حســاب می‌شــود؛ یعنــی خــدا رنــج دوســتان خــود از انســان‌های مؤمــن را رنــج 

ــی  ــاب و ارتباط ــاص، انتس ــل اختص ی، 1375: ج16، ص19( و به‌دلی ــوح راز ــد )ابوالفت ــود می‌خوان خ

کــه ایــن انســان‌ها بــه او دارد علــم و فعــل ایشــان فعــل خــدا اســت.
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