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Abstract  

The issue of eternal punishment in hell is among those topics that have 

sparked significant debate among Shiite and Sunni philosophers and 

theologians. Although some Qur'anic verses explicitly indicate eternal 

punishment, figures such as Ibn Arabi consider eternal punishment 

impossible. Some scholars, like Mulla Sadra, acknowledge its 

possibility but doubt its occurrence, while others, like Allameh 

Tabataba'i, accept both the possibility and occurrence of eternal 

punishment. The main challenge underlying these differing views, 

which even impacts the interpretation of some of God's names and 

attributes, is the perceived contradiction between eternal punishment 

and God's mercy. The argument is that God's encompassing mercy 

includes all creatures, preventing them from remaining in hell and 

being punished forever. How, then, can one assert that eternal 

punishment directly relates to God's vast mercy? This research, 

conducted using descriptive and analytical methods and referencing 
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written sources, arrives at the following conclusions: Eternal 

punishment in hell is explicitly stated in the Qur'an and cannot be 

interpreted otherwise. Eternal punishment does not contradict God's 

all-encompassing mercy but is, in fact, a necessity and manifestation 

of it. God bestows upon individuals what they are predisposed to and 

need for their ultimate misfortune, which is the realization of their 

wickedness to its fullest extent and its transformation into a permanent 

state. If the effect of such a state is eternal punishment, it does not 

contradict God's general mercy but is itself a manifestation of His 

mercy, a necessity and a consequence of it. 

Keywords: Eternal punishment, eternity, eternity in punishment, 

eternity in hell, Allameh Tabataba'i, Ibn Arabi, Ibn Qayyim. 
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Introduction 

The concept of eternity in punishment is one of the complex and 

significant challenges explicitly mentioned in the Qur'an, and as such, 

it has always been the subject of extensive analysis and interpretation 

by various scholars of Islamic sciences. The main question is: How 

can God, with His vast mercy that encompasses all things, condemn a 

servant to eternal punishment in hell for worldly sins? Can it be 

accepted that a God whose mercy prevails over His other attributes 

would burn His servants in hell forever? In response to this question, 

Allameh Tabataba'i, one of the most important Shiite scholars in the 

fields of exegesis and philosophy, holds a different view on the 

matter. Following this, the perspectives of Ibn Qayyim, Mulla Sadra, 

and Ibn Arabi will be investigated. 

Literature Review  

Among the articles written on this topic are Critique and Review of 

the Reasons for the Cessation of Hell's Punishment according to Ibn 

Arabi and Mulla Sadra by Seyed Ahmad Dibaji; Eternity in 

Punishment (A Review of the Views of Sadr al-ttt a’alle   )    
Hossesss Negare ; The Ererttt y of   e Dbbbebbeve      Hell’  
Punishment An Examination of the Views of Feyz Kashani and 

Allameh Tabataba'i by Maryam Khoshdel Rohani; An Analysis of the 

Ererttt y of   e Hereatter’  Phhhhhhehhh hho  lll    Sarr a’  
Perspective and Its Comparison with Qur'anic Verses and Narrations 

by Mohammad Hossein Dehghani Mahmoudabadi; and A Critique 

a   Reiiew  of Haaa   Ererttt y    Hell’  Phhhhhhehhh hho    e 
Perspective of Ibn Arabi and Imam Khomeini by Reza Bani Asadi.   

The distinctive feature of the present research is that it thoroughly 

exaii ne    e sssue of ererttt y    hell’  punishment scientifically, with 

minimal influence from human emotions and sentiments. It first 

interprets God's mercy in a way that befits the Almighty, then 

provides a precise interpretation of punishment and how it occurs in 

the afterlife, and finally evaluates the relationship between God's 

mercy and punishment. 
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Research Methodology 

The research follows a descriptive-analytical approach, and the data 

collection method is library-based. We have consulted Arabic and 

Persian sources available in libraries, as well as software and websites, 

to gather relevant opinions. These viewpoints have been presented in 

the research and subsequently subjected to fundamental scrutiny and 

analysis, with a focus on examining and interpreting the collected 

data. 

Findings 

Allameh Tabataba'i refers to multiple Qur'anic verses that confirm 

eternal punishment for some sinners. According to explicit statements 

in the Qur'an, some inhabitants of Hell will remain there eternally. 

Numerous narrations from the Infallible Imams (peace be upon them) 

also support this concept. In the Qur'an, God Almighty states about 

the eternity of some Hell-dwellers: "ٌوَ مَ�ا هُ�م بِخَ�ارِجِينَ مِنْهَ�ا وَلهَُ�مْ عَ�ذاَبٌ مُقِ�يم" 

(Ma'idah, 37). The reasons for eternity in hell include the evil and 

sinful intentions of its inhabitants, the alignment of their deeds and 

intentions with eternal punishment, and the presence of many verses 

and narrations that indicate the eternity of some Hell-dwellers. 

Allameh Tabataba'i asserts that eternal punishment in Hell is a definite 

matter, and he supports this with rational arguments as well.  

To explain the connection between God's mercy and eternal 

punishment, he presents two premises. The first is the meaning of 

God's general mercy, and the second is the meaning of God's specific 

mercy. Based on these two premises, Allameh Tabataba'i believes that 

eternal punishment in Hell not only does not contradict God's vast 

mercy, but is a necessity of it. This is because disbelievers and those 

who walk the path of misery and deviation are excluded from God's 

specific mercy by their very nature. It is impossible for God's specific 

mercy to apply to someone who has completely strayed from the path 

of guidance. Here, two objections are addressed. The first is Ibn 

Arabi's objection to eternal punishment, which argues that the purpose 

of punishment is the relief of the one inflicting it. The punisher 

transfers their pain and suffering to the one being punished. However, 

God is free from such attributes and feels no pain or suffering. 
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Therefore, neither eternal nor temporary punishment can be attributed 

to God. In response to this objection, it is argued that eternal 

punishment is related to the misery of the punished individual and a 

spec   c   pe of       exttt ence  The age   of   e atteffffe’ff
punishments is the soul of the punished person, and eternal 

punishment is not directly attributed to God. Divine punishment is not 

a form of vengeance; rather, it is severe recompense for transgression 

and disobedience. This form of revenge can be attributed to God 

without entailing the issues raised by Ibn Arabi. 

Another objection raised is the disproportionality between the 

crime and the eternal punishment. How can a human be punished for 

thousands of years for a sin that at most lasts 100 years? Punishment 

should be proportionate to the crime. Disbelievers and tyrants should 

be punished in accordance with their sins, not eternally. 

In response, we say that the principle of proportionality between 

crime and punishment applies to social and contractual punishments. 

In genetic punishments (consequences of actions), proportionality is 

not relevant. It is similar to someone who pierces their own eye with a 

needle and becomes permanently blind. The punishment of Hell is a 

genetic punishment, not a contractual one. Worldly sins cause the 

emergence of a "specific form suited for punishment". These forms 

are immaterial and eternal, and thus the punishment in Hell is also 

eternal. The punishment is not the effect of a limited sin, but rather the 

result of an "immaterial and unlimited form", which is why the 

punishment is also unlimited. 

Conclusion 

Regarding the relationship between God's mercy and eternal 

punishment, from Allameh Tabataba'i's (may God have mercy on him) 

perspective, the most important point is the precise definition of 

mercy, punishment, and the application of these two to God Almighty. 

If God's mercy is interpreted as an attribute similar to human 

emotions, and punishment is seen as an act stemming from God's 

anger, then any attempt to relate these two attributes will lead to error. 

This is because such an interpretation of God involves a flaw in His 

holy essence. For example, Ibn Arabi erred in his interpretation of 
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God's mercy by considering punishment merely a means to satisfy the 

anger of the punisher. On the other hand, if the punishment of Hell is 

interpreted solely as a social or contractual punishment for the wicked 

deeds of sinners, and the genetic connection between actions, evil 

dispositions, and the punishment of the afterlife is overlooked, the 

issue of disproportionality between crime and punishment arises, as 

Ibn Qayyim and others have encountered. Therefore, the key issue 

addressed in this research is Allameh Tabataba'i's precise explanation 

of the two elements in question: mercy and punishment. God's mercy 

is the bestowal of what is appropriate to the complete capacity of the 

creature, and punishment is the imposition of forms that are suited to 

the nature of the sinful soul. If the soul is eternally prepared to receive 

punishment, then God's mercy requires that these forms of punishment 

be granted. Hence, it can be concluded that there is a direct 

relationship between God's mercy and eternal punishment in Hell. 
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 ـاز د یرحمت خداوند با عـذاب ابـد   میرابطه مستق علامـه   دگاهی

 میق و ابن یعرب با نظر به شبهات ابن زانیالم ریدر تفس ییطباطبا

    تک فلاح اسری
دانشگاه علامه  ات،یدانشکده اله ،یحقو  اسلام یگروه فقه و مبان ار،یاستاد

 رانی، تهران، ائیطباطبا
 

    مدحج نیحس
 اتیدانشکده اله ،یحقو  اسلام یارشد، گروه فقه و مبان یسکارشنا یدانشجو

 رانی، تهران، ایهحوزه علم 1طلبه سطح  ،ئیدانشگاه علامه طباطبا

 چکیده
نظرهای فراوانی میان فلاسذفه و متکلمذان شذیعه و  مسئله عیاب ابدی در جهنم، ازجمله مسائلی است که اختلاف

یات قرآن صراحت در عیاب ابدی دارد اما برخذی همچذون ابذن سنی در آن وجود دارد؛ اگرچه، ظاهر بعض آ

دانند، برخی از اندیشمندان مانند ملاصدرا قائل به امکان هسذتند  عربی، خلود در عیاب را محال و غیرممکن می

ای نیز همچون علامه طباطبایی عیاب ابدی را هم در امکان و هذم در وقذوع  کنند و عده ولی در وقوع تردید می

های چشمگیری حتی در تبیین بعضی از اسماء و صفات  نظرها که موجب تفاوت اند. منشأ اصلی اختلاف هپییرفت

شود؛ منافات عیاب ابدی با رحمت الهی است. بدین بیان که رحمت واسعه خداوند همه موجودات  خداوند می

تذوان  یاب شوند؛ حال چگونه میای برای همیشه در جهنم بمانند و ع شود. عده گیرد و مانع می عالم را در بر می

گفت عیاب ابدی رابطه مستقیم با رحمت واسعه خداوند دارد لیا این تحقیق بذه رو، توصذیفی و تحلیلذی و بذا 

های زیذر دسذت پیذدا کذرده اسذت؛ عذیاب ابذدی در جهذنم،  شده و به یافته مراجعه به اسناد نوشتاری گردآوری

ه معانی دیگر نیست، عذیاب ابذدی منافذات بذا رحمذت واسذعه الهذی شده و قابل تأویل ب صراحت در قرآن بیان به

ندارد بلکه لازمه و عین رحمت خداوند است و خداوند خصوص آن چیزهایى که انسان مستعد براى شذقاوت، 

محتاج به آن شده که عبارت است از رسیدن شقاوتش به حد کمال و بذه حذد صذورت نوعیذه، اعطذاء و افاضذه 

ای عیاب دائم باشد، منافاتى با رحمت عمومى خدا ندارد، بلکه این  ن چنین صورت نوعیهکند، حال اگر اثر داد

 خود یکى از مصادیق رحمت خداوند، لازمه و مستتبع آن است.

  . میابن ق ،یابن عرب ،ییخلود، خلود در عذاب، خلود در جهنم، علامه طباطبا ،یعذاب ابد ها: کلیدواژه
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 . مقدمه1

صراحت بیان  مسائل پیچیده و مهمی است که در قرآن کریم به خلود در عیاب یکی از

هذا و تفسذذیرهای فراوانذی از جانذذب  شذده اسذت و بذذه همذین دلیذذل همذواره محذذل تحلیل

دانشوران مختلف علوم اسلامی بوده است مسئله اصلی این است که خداوند با رحمذت 

ای را بذه علذت  گیذرد چگونذه ممکذن اسذت بنذده واسعه خود که همه اشذیاء را در برمی

تذوان بذین گناهذان  گناهان دنیایی، برای همیشه در عذیاب جهذنم بسذوزاند  چگونذه می

محدود دنیایی و کیفر ابدی آنان، قاعده عقلایذی تناسذب میذان جذرم و جذزا را تصذویر 

تذوان  توانذد داشذته باشذد  آیذا می ای با رحمت خداوند می کرد  عیاب ابدی چه رابطه

ش بر سایر صفاتش غلبه دارد بندگان خویش را برای همیشذه پییرفت خدایی که رحمت

در جهنم بسوزاند  ابن قیم جوزی ازجمله کسانی است که با تکیه بذر اسذماء و صذفات 

الهی و عمومیت رحمت خداوند بر سذایر صذفات، ادلذه متعذددی را در رد ابذدی بذودن 

اسذتناد آیذات کنذد. ملاصذدرا بذه  عیاب جهنم هم در امکان و هم در وقذوع مطذرح می

تذرین  دانذد، علامذه طباطبذایی از مهم شریفه عیاب ابدی را امری ممکن اما غیرواقذع می

های تفسیری و فلسفی شیعه نظر متفاوتی در این زمینه دارد ایشان عیاب ابدی  شخصیت

دانذد بلکذه  تنها منذافی بذا رحمذت خذدا نمی را هم در امکان و هم در وقوع پییرفته و نه

هذا  ای مسذتقیم میذان آن لازمه و مستتبع رحمت خدا تفسیر کرده و رابطهعیاب ابدی را 

 کند. تصویر می

هذا  در حوزه عیاب ابدی در جهنم مقالات متعددی نگار، شده که برخذی از آن

 اند از: عبارت

عیاب جهنّم ازنظذر ابذن عربذی و ملاصذدرا بذه قلذم سذید  . نقد و بررسی دلایل انقطاع۱

تبع او، ملاصذدرا  عربذی و بذه کنذد کذه ابن مقاله خذود بیذان میاحمد دیباجی، ایشان در 

ای بین خلود در دوزخ و عیاب دائم وجذود نذدارد )اندیشذه دینذی  معتقدند هیچ ملازمه

 (.1۴شماره  ۱1۴0تابستان 

خلود در عیاب )با مروری بر دیدگاه صدرالمتالهین( به قلم حسین مطیع وی در این  .1
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لمتالهین دیدگاه خود را با طرح نظریه ت ییر سرشت نوعی کند که صدرا تحقیق بیان می

سوی جمع نظرات ملهم از قرآن، برهان و عرفان معطوف کرده است )اندیشه  به، کافران

 (.۱۸شماره  ۱1۶7نوین دینی سال چهارم زمستان 

. نگره خلود کفار در عیاب جهنم: بررسی نظریات فیض کاشانی و علامه طباطبایی به 1

کند: ازنظذر فذیض کاشذانی هذیچ  خوشدل روحانی ایشان در این مقاله بیان میقلم مریم 

ای بین خلود در دوزخ و عیاب دائم وجود نذدارد؛ بنذابراین بذا توجذه بذه مسذئلة  ملازمه

، منحصر به مدت معینی اسذت کذه  شمول رحمت واسعة الهی عیاب مخلدین در دوزخ

متفذاوت بذا نعذیم بهشذتیان اسذت  کذه  ایذن مذدت دوزخیذان از نعیمی پس از سپری شدن 

کریم صراحتاً به خلود عیاب اشاره دارد  شوند. ازنظر علامه طباطبایی، قرآن  مند می بهره

باشذد )آینذه معرفذت سذال بیسذتم   این مطلب می ، نیز مؤکد  و منقولات و روایات متعدد

 (.۱۸0 - ۱11 ۸۹شماره  ۱1۴۴پاییز 

دیذدگاه ملاصذدرا و تطبیذق آن بذا آیذات و . تحلیلی بر جاودانگی عذیاب اخذروی از ۹

کنذد  روایات به قلم محمدحسین دهقذانی محمودآبذادی، ایشذان در ایذن مقالذه بیذان می

جناب ملاصدرا وی در کتاب تفسیر کبیر خویش، با طرح اصل عقلی عدم وجوب عمل 

کنذد )الهیذات تطبیقذی  به وعید مشکل منافات عیاب ابدی با رحمت خداوند را حل می

 (.1شماره  ۱1۶۴اول تابستان سال 

عربی در ناسازگاری خلود در عیاب با صذفت  رحمذت و  . بررسی انتقادی دیدگاه ابن۸

الله جوادی آملی، به قلم سید محمدمهدی میری ایشان در ایذن  عدل الهی، از منظر آیت

عربی معتقد است عیاب ابدی با رحمذت واسذعه و عذدل خداونذد  کند ابن مقاله بیان می

زگار است؛ به همین جهت، تن به تأویل نصوص دینی داده و خلود در متذون دینذی ناسا

تفسیر کرده و بر این باور است که دوزخیان بعد از گیشت « مدت طولانی»را به معنای 

مدتی از عقوبت، رحمت و عدل الهی به سرا  آنان خواهد رفذت و عذیاب دوزخ را از 

عنوان فقیه، مذتکلم، فیلسذوف و عذارف، ایذن  به دارد. استاد جوادی آملی نیز ها برمی آن

عربی را نپییرفته و معتقد است عیاب ابدی منافاتی با رحمت واسذعه و عذدل  تفسیر  ابن

 .(۱1۴۶، شهریور 1۸الهی ندارد )تحقیقات کلامی، شماره 
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. نقد و بررسی خلود انسان در عیاب جهنم از منظر ابن عربذی و امذام خمینذی بذه قلذم ۸

کند: ابن عربی و امام خمینی دو عذارف و  سدی، ایشان در مقاله خود بیان میرضا بنی ا

ها در جهنّم عیاب دائمی نخواهند داشذت  متفکّر برجسته جهان اسلام معتقدند که انسان

ها جهنّم باشذد  و سرانجام از عیاب نجات پیدا خواهند کرد هرچند که جایگاه ابدی آن

 (.۱1۹ - ۱۹0۱،۱۱1مستان )مطالعات ادیان و عرفان تطبیقی، ز

امتیاز تحقیق پیش رو از تحقیقات پیشذین ایذن اسذت کذه مسذئله خلذود در عذیاب 

کذه کمتذرین اثرپذییری را از عواطذف و  طوری جهنم را کاملاً علمذی بررسذی کذرده به

گونذه کذه درشذان خداونذد  احساسات انسانی داشته باشد یعنی ابتدا رحمت الهذی را آن

سیر کند سذپس تفسذیر دقیقذی از عذیاب و نحذوه رخذداد آن در متعال است ترجمه و تف

 قیامت داشته باشد و درنتیجه رابطه میان رحمت خداوند و عیاب را سنجش نماید.

 . مفهوم شناسي2

در ابتدا لازم است به جهت صیانت از خطای در تفاهمات معنذایی، تعذدادی از واژگذان 

 رسی و تبیین شود.پراستفاده و ضروری در تحقیق پیش رو با دقت بر

 . خلود2-3

خلود مصدری است که فعل خلد یخلد از آن ساخته شده است خلیل خلود را به معنای 

گوید:  (. ازهری نیز در معنای خلود چنین می۱۹0۴،11۱دهد )فراهیدی، بقاء توضیح می

زنذد بذه اینکذه اهذل  شود سپس مثذال می خلود یعنی بقاء در مکانی که از آن خارج نمی

(. علامه طباطبایی درباره معنذای ۱1۹، ۱1۶۹تا ابد خالد و مخلد هستند )ازهری، بهشت 

فرمایذد: خلذود بذدین معناسذت کذه چیذزی  خلود با استناد به مفذردات راغذب چنذین می

ای از معرم فساد دور باشد که بر صفت خود باقی بماند و در زبذان عربذی نیذز  گونه به

که بر صفت خود باقی بماند و دیر فاسد شود  چنین استعمالی رایج است و به هر چیزی

عنوان پایذه و سذتون بناهذا قذرار  هایی که بذه کند مثلاً به سنگ مصدر خلود را اطلاق می

شود مثال دیگر اینکه به مردی که موهذایش دیذر سذفید شذده  گیرند خوالد گفته می می
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ی در مذدت رجل مخلد گویند بنابراین معنای اصذلی کلمذه یعنذی بذاقی مانذدن بذر صذفت

، ۱1۸1طولانی و اگر هم به معنای دائم استفاده شود از باب اسذتعاره اسذت )طباطبذایی، 

(. استعمالات قرآنذی واژه خالذد نیذز در ادامذه محذل بررسذی و تذدقیق قذرار خواهذد 1۶

 گرفت.

 . رحمت2-2

نازو بودن است که در احسان و محبت به دیگران تجلی  رحمت در انسان به معنای دل

( و در خداوند متعال به معنای روزی دادن و احسذان ۱۸۶، ۱17۸کند )طریحی،  یپیدا م

هذای  (. واژه۱۹۱1،۱۴۱باشذد )راغذب، به بندگان و عفذو و بخشذش از گناهذان آنذان می

( و خداونذد متعذال 1۹۹1، ۱۹10رحمن و رحیم نیز از مشتقات رحمت هستند )حمیری،

( علامذه طباطبذایی در توضذیح 1حمذد،کنذد ) در قرآن خود را با این دو اسم معرفی می

فرماید: رحمت در خداى تعالى بذه معنذاى عطیذه و افاضذه اسذت،  واژه رحمت چنین می

افاضه آنچه مناسب با استعداد تام مخلوق است، مخلوقى که به خاطر بذه دسذت آوردن 

 (.۸1۸، ۱1۸1استعداد تام، قابلیت و ظرفیت افاضه خدا را یافته است )علامه طباطبایی، 

 . فاعل بالقسر و بالطبع2-1

طبع مترادف کلمات طبیعت و طباع است، در علم ل ت به معنذای ترکیبذات و مذؤثرات 

هذای درونذی او  شذود بذر ویژگی که بذه انسذان اطذلاق می درونی چیزی است و هنگامی

 (.۱1۶۹،۱۱0ازهری، -۱1۱7، ۱۹۱۹کند )زبیدی،  دلالت می

و قهذر اسذت و معنذای آن وادار نمذودن بذه  های اکراه، اجبار قسر نیز مترادف واژه

کذذه در زبذذان عذذرب گفتذذه  (. هنگامی۱۹0۴،7۹کذذاری از روی اجبذذار اسذذت )فراهیذذدی، 

شود قسره علذی امذر یعنذی بذر آن شذخص غلبذه یافذت و بذه کذاری مجبذور، کذرد  می

های طبع و قسر معنایی مقابل یکدیگر دارند  (؛ بدین ترتیب واژه۸۹۶۶، ۱۹10)حمیری، 

ه واژگان متضاد هستند در اصطلاح کلام و فلسفه نیز همین تضاد معنذایی را بذه و ازجمل

شود  شوند و گفته می همراه دارند در تقسیمات علت و معلول گاه از ناحیه فاعل بیان می
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مقتضذای ذات  آن است که فعل فاعذل به« فاعل بالطبع»فاعل یا بالطبع است و یا بالقسر. 

ل دیگذرى دخالذت نکنذد فاعذل ایذن کذار را انجذام خود، است، یعنى اگذر هذیچ عامذ

دهد تحت اجبار یک عامل بیرونى اسذت  انجام مى« فاعل بالقسر»دهد، اما کارى که  مى

ای که درباره فاعل بالقسر و حرکت قسری باید موردتوجه  نکته (.۹۴۸، ۱17۸)مطهری،

 قرار گیرد این است کذه در سرشذت هذر موجذودى کذه از مسذیر اصذلى خذود منحذرف

اصطلاح  گرداند. به سوی حالت اولیه بازمی گردیده است کششى وجود دارد که او را به

فلاسفه، در هر طبیعت که گرفتار قسر گردد، میلى براى رجعت به حالذت طبیعذى پدیذد 

سذلامت و صذحت  آید؛ یعنى همیشه در جهذان نیذروى گریذز از انحذراف و توجذه به مى

عدم دوام حرکت قسرى این است کذه هذر  (. علّت۱17۸،1۸7حکمفرما است )مطهری،

خواهند او را از حرکت باز  کند که مى ها برخورد مى حرکتى دائماً با یک سلسله معاوق

درپى هر کدام کمتذر از نیذروى  هاى پى دارند. اگر حرکت، طبعى باشد و نیروى معاوق

بیعذت بذه کدام نتواند در مقابل طبیعت مقاومت کند خذواه نذاخواه ط طبیعت باشد و هیچ

دهد. امّا اگر حرکت طبیعت قسرى باشد، نظر بذه اینکذه حرکذت  حرکت خود ادامه مى

طبیعت به حکم اثرى است که عامذل خذارجى روى طبیعذت گیاشذته اسذت و از طذرف 

گیارند، تدریجاً اثذر  دیگر معاوقها در جهت مخالف آن قاسر اوّلى روى طبیعت اثر مى

کنذذد )طباطبذذایی،  حالذذت اوّل بازگشذذت مذذى شذذود و طبیعذذت بذذه قاسذذر اوّلذذى خنثذذى مذذى

۱1۸1،17۶.) 

 . ابدی بودن جهنم در ادله نقلي1

تصذریح آیذات قذرآن  ی ابدی بودن جهنم نیز سخن به همذین شذرح اسذت کذه به درباره

حال بعذض  شوند خداوند متعذال در شذرح گاه از آن خارج نمی بعضی از اهل جهنم هیچ

لَنْ یَخْرثجثوا م نَ النَّار  وَمَا هثمْ ب خَذار ج ینَ م نْهَذا وَلَهثذمْ  یثر یدثونَ»فرماید:  جهنمیان چنین می

گاه موفذق  خواهند از آتش خارج شوند اما هیچ بدین معنا که جهنمیان می «عَیَابٌ مثق یمٌ

بیت نیز ایذن مطلذب  (. در روایات صادره از اهل17شوند )مائده،  به خروج از آتش نمی

السلام(  ر ذیل همین آیه شریفه حدیثی از امام صادق )علیهبه حد استفاضه وجود دارد د
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کذه  منقول است که خطذاب بذه راوی فرمذود: شذما در بهشذت جاودانذه هسذتید درحالی

شذذوند و تذذا  شذذوند، عذذیاب می السذذلام( محاسذذبه می طالذذب )علیه دشذذمنان علذذی بذذن ابی

 -1۱، ۱1۶0ابدالابذذدین و دهرالذذداهرین در آتذذش جاودانذذه خواهنذذد بذذود )عیاشذذی،

کنذد  (. جناب برقی در محاسن خود با سلسله سند از ابوهاشم نقل می۱0۴، ۱۹۱0فرات،

السلام( درباره خلود در آتش پرسیدم ایشان در پاسخ فرمودنذد:  که از امام صادق )علیه

نْیَا لَ» ث َات ه مْ کَانَتْ ف ی اَلدّ َ ن یّ َار  ل أَنّ َار  ف ی اَلنّ نَّمَا خثلّ دَ لَهْلث اَلنّ ها لَنْ یَعْصذثوا  نْ لَوْ خثلّ دثوا فیإ 

َهَ لَبَداً هذای ایشذان  بدین معنذا کذه اهذل نذار در آتذش جاویذدان هسذتند چراکذه نیت «اَللّ

ای است که اگر تا ابد در همین دنیا بمانند همچنان معصیت خدا کنند سذپس بذه  گونه به

ٌ یَعْمَلث عَلى شاک لَت ه »آیه شریفه  استناد کذرده و فرمودنذد منظذور از ( ۶۹)اسراء،  «قثلْ کثلّ

کذه ابذدی بذودن جهذنم و بعذض  (. خلاصه آن110تا،  شاکله همان نیت است )برقی، بی

شود و خللذی دربذاره  اصحاب آن مطلبی است که از صریح آیات و روایات فهمیده می

 آن وجود ندارد.

کنذد  میهایی از جهنمیان را با صفت خالد یذاد  خداوند متعال در آیات قرآن دسته

شذود کذه بذر  در ابتدای تحقیق بیان شد که واژه خالد در زبان عربی بر چیزی اطلاق می

مانده و دیرتر در معرم زوال و فساد قرار گیرد لازم به ذکر است واژه  صفت خود باقی

شود اما همیشه جاودانگی را به همراه ندارد و  خالد اگرچه در معنای ابد هم استعمال می

از مکث طولانی هم بذا واژه خالذد و مخلذد یذاد شذود اینکذه دربذاره  گاهی ممکن است

جهنم بیان شد جاودانه است به کمک سایر آیات شریفه و روایذات مستفیضذه بذود کذه 

شذوند؛ در ایذن مقذام  گاه از آتش خارج نمی تصریح داشتند تعدادی از اهل عیاب هیچ

بسا  داده شده است و چهها وعده  هایی است که عیاب خالد به آن غرم شمار، گروه

ها با شفاعت شفیعان یا بخشش خداوند متعال پس از مکث طولانی از  بعض از این گروه

 عیاب جهنم رهایی یافته و وارد بهشت جاویدان شوند.

 . کافران1-3

َذارٌ لثولئ ذکَ »فرماید:  خداوند متعال در قرآن چنین می َ الَّیینَ کَفَرثوا وَ ماتثوا وَ هثمْ کثفّ إ نّ
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ها لا یثخَفَّفث عَنْهثمث الْعَذیابث وَ  عَلَیْه مْ لَعْنَةث الله  وَ الْمَلائ کَة  وَ النَّاس  لَجْمَعین* خال دینَ فی

بدین معنا که کسانی که کافر شذدند و در حذال کفرشذان مردنذد لعنذت  «لا هثمْ یثنْظَرثونَ

هذا  تخفیفذی بذر آن ها باد، خالد در جهذنم هسذتند و خداوند و فرشتگان و مردمان بر آن

ای که هشدار عذیاب بذه  (؛ بنابراین اولین دسته۱۸1شوند )بقره، نیست و مهلت داده نمی

 روند. شده کافرانی هستند که در حال کفر از دنیا می آنان داده

 . مشرکان1-2

شده مشرکان هستند خداوند متعال در  دومین گروهی که وعده عیاب خالد به آنان داده

دهذد کذه آنذان را بذدترین مردمذان توصذیف  هشدار عذیاب خالذد می حالی به مشرکان

َ الَّیینَ کَفَرثوا م نْ لَهْل  الْک تاب  وَ الْمثشْر کینَ فذی»کند  می هذا  نذار  جَهَذنَّمَ خال ذدینَ فی  انّ

ث الْبَر یَّذة بذدین معنذا کذه: کذافران از اهذل کتذاب و مشذرکان در آتذش « لثولئ کَ هثذمْ شذَرّ

 (.۸اند )بینه،  ها بدترین مخلوقات مانند آن  نه در آن مىاند، جاودا دوزخ

 . منافقان1-1

منافقان نیز همچون مشرکان و کافران در عیاب الهی خالد خواهند بود خداونذد متعذال 

َذارَ »کند:  حال قیامت منافقان را چنین توصیف می وَعَدَ اللهث الْمثناف قینَ وَ الْمثناف قات  وَ الْکثفّ

بذدین معنذا کذه  «ها ه یَ حَسْبثهثمْ وَ لَعَذنَهثمث اللهث وَ لَهثذمْ عَذیابٌ مثقذیم مَ خال دینَ فینارَ جَهَنَّ

خداوند به مردان و زنان منافق آتش جهنم را وعده داده است که خالد در آن خواهنذد 

ماند همین عیاب برایشان کافی است و لعنت خدا بر ایشان باد و عیابی ماندگار بر آنان 

 (.۸۶، است )توبه

 . مرتدین1-0

شود که از دین اسلام برگشته است و اقسام و  مرتد در اصطلاح فقهی به کسی گفته می

(. خداوند متعال دربذاره ۹70، ۱17۴احکام مخصوص خود را دارد )اصطلاحات فقهی، 

لئ ذکَ حَب طَذتْ وَ مَنْ یَرْتَد دْ م نْکثمْ عَنْ دین ه  فَیَمثتْ وَ هثوَ کذاف رٌ فَأثو»گوید:  مرتد چنین می
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نْیا وَ الْآخ رَة  وَ لثولئ کَ لَصْحابث النَّار  هثمْ فیها خال ذدثون ث بذدین معنذا کذه  «لَعْمالثهثمْ ف ی الدّ

هرکس از دین اسلام برگردد همه اعمالش باطل شده و اهل آتش اسذت و درآن خالذد 

 (.1۱7خواهد بود )بقره، 

 . رباخواران1-5

رباخواران را نکوهش کرده است اما شدیدترین مطلبی خداوند متعال در آیات متعددی 

الَّذیینَ یَذأْکثلثونَ الرّ بذا لا »که درباره آنان گفته شده وعده عیاب خالد در آتذش اسذت: 

نَّمَا الْبَیْعث م ثْ نَّهثمْ قالثوا إ  َیْطانث م نَ الْمَسّ  ذل کَ ب أَ لث یَقثومثونَ إ لاَّ کَما یَقثومث الَّیی یَتَخَبَّطثهث الشّ

بّ ه  فَانْتَهى َمَ الرّ با فَمَنْ جاءَهث مَوْع ظَةٌ م نْ رَ َ اللهث الْبَیْعَ وَ حَرّ فَلَهث ما سَلَفَ وَ لَمْذرثهث   الرّ با وَ لَحَلّ

در ایذن آیذه بذه ربذاخواران  «إ لَى الله  وَ مَنْ عادَ فَأثولئ کَ لَصْحابث النَّار  هثمْ فیها خال ذدثونَ

ده شذده اسذت امذا چنانچذه بذه ربذاخواری ادامذه دهنذد اهذل فرصت توبه و بخشذایش دا

 (.17۸اند و درآن خالد خواهند بود )بقره،  آتش

 . قتل مؤمن1-3

جان انسان ازجمله حدود الهی است که از اهمیت بالایی برخوردار است گستره وجوب 

صرف اینکه در مظنذه آسذیب رسذاندن بذه جذان مسذلمانی  و حرمت بسیاری از احکام به

تذرین معاصذی اسذت کذه  شوند بنابراین قتل نفس مؤمن ازجمله بزرگ د محدود میباشن

و مذن یقتذل مؤمنذذا »فرمایذد:  خداوند متعال به آن وعده عذیاب خالذد داده و چنذین می

بذدین  «ها و غضب الله علیه ولعنه واعد له عیابذا عظیمذذا متعمداً فجزاؤه جهنم خذذلدا فی

ی عمذد بکشذد جذزایش جهذنم اسذت و در آن خالذد معنا که اگر کسی مؤمنی را از رو

خواهد بود، خشم و لعنت خدا بر اوست و عیاب بزرگی را برای وی آماده کرده است 

 (.۴1)نساء، 

فرماید: خلود جهنم راجذع  شهید مطهری درباره معنای خالد ذیل این آیه چنین می

ر قرآن راجذع بذه به قتل نفس که در نص قرآن آمده، به معناى ابدیت نیست، چون ما د

غفران هم آیه داریم؛ یعنى یک اصلى داریم به نام اصل م فرت که اگر به خذدا نسذبت 
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دهیم م فرت است و اگر به وساطت انبیاء نسذبت دهذیم شذفاعت اسذت؛ شذفاعت انبیذاء 

(. البتذه ایشذان ۱17۸،۸۴۱همان م فذرت الهذى اسذت و چیذز دیگذرى نیسذت )مطهذری، 

لی نیستند بلکه جاودان بودن جهنم و بعذض اصذحاب طورک درصدد نفی عیاب ابدی به

آن را قبول دارند بلکه ابهام اصلی درباره شناسایی کسانی است کذه در جهذنم جاودانذه 

اى  شذود کذه بذالاخره عذده فرماید: از آیات قرآن استفاده مذى خواهند ماند لیا چنین می

شذود  د، از آیذات مذىماننذد، امذا اینکذه آن عذده چقدرنذ باقى مى  براى همیشه در جهنم

روند ولى اکثریت  این اکثریت م فرت الهى  استنباط کرد که اکثریت مردم به جهنم مى

خانه را دارد کذه در  اینکه براى بعضذى جهذنم حکذم تصذفیه شود؛ مثل شامل حالشان مى

ها را بیرون  ها هست بالاخره آن شوند و آن ماده اصلى  رحمت که در آن آنجا تصفیه مى

توانیم بگوییم هرکسى که قتل نفس کرده، به هر شذرارتى هذم  بنابراین ما نمى آورد. مى

شود؛ بله جذزایش فذى حذد  باشد، خالد به آن معناى ابدیت است و مشمول م فرت نمى

 (.۸۴1، ۱17۸ذاته اگر م فرت و شفاعتی نباشد، خلود است )مطهری، 

ت و ممکذن اسذت کذه هایی وعذده عذیاب خالذد داده اسذ نتیجه آنکه: خداوند به دسذته

ها، با شفاعت شفیعان مورد رحمت و م فرت الهی قذرار گیرنذد امذا عذده  بسیاری از آن

گذذاه رحمذذت الهذذی شذذامل حالشذذان نشذذده و در عذذیاب جهذذنم  قلیلذذی هسذذتند کذذه هیچ

 اند. جاودانه

 . نظر علامه طباطبایي درباره خلود در جهنم0

ی جهنم را هم با ادله نقلی و هم ادلذه الله علیه( جاودانگ مرحوم علامه طباطبایی )رحمت

فرماینذد: از جهذت ظذواهر  کنند در باب ادله نقلذی در کوتذاه سذخنی می عقلی اثبات می

فرماید: َما هثذمْ  لفظى، باید دانست که کتاب خدا نص است در خلود و جاودانگى و مى

نخواهند شد و روایات  وجه از آتش بیرون هیچ ( ایشان به۱۸7ب خار ج ینَ م نَ النَّار ، )بقره، 

اصذطلاح بذه حذد استفاضذه  قدر زیاد اسذت کذه به السلام( نیز آن بیت )علیهم از ائمه اهل

شود و  شده که عیاب دوزخ قطع می رسیده و اگر اخبار دیگرى از این حضرات روایت

، ۱1۸1شذود )طباطبذایی،  همیشگى نیست، به خاطر مخالفتش با صریح کتاب، طذرح می
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یل سخن در ادله عقلی ذکرشده از ایشان است و در ادامه به آن پرداختذه (؛ اما تفص۸11

 خواهد شد.

شود  از دیدگاه علامه طباطبایی نعمت و عیاب در قیامت عارم بر نفس انسان می

. افعذال دنیذایی. بذدین 1. ملکات نفس ۱ها بر نفس به دو دلیل است  و علت عروم آن

یذا افعذال حسذنه انجذام داد، در قیامذت ترتیب شخصی که دارای ملکذات فاضذله اسذت 

شود و شخصی کذه دارای ملکذات رذیلذه اسذت یذا افعذال  ها بر نفسش عارم می نعمت

های  شذود. ایذن صذورت ها بذر نفسذش عذارم می قبیحه مرتکب شده در قیامت عذیاب

شوند اگر نحذوه عروضشذان قسذری باشذد دوام و  نعمت و عیاب که بر نفس عارم می

شذود. بذدین ترتیذب اگذر ذات نفذس  را قسر دائمی نیست و زائل میماندگاری ندارد زی

شذوند و اگذر  های عیاب بر آن عارم شود دیر یذا زود زائذل می سعیده باشد و صورت

شود و  های نعمت بر آن عارم شود دیر یا زود زائل می ذات نفس شقیه باشد و صورت

خذاطر گناهذانى  ا، پذس اگذر نفذس مذؤمن بذه ماند و سعادت و شقاوت ذاتذی نفس می

رود، چذون بذا ذات  ها از بین مى های زشتى به خود گرفت، سرانجام آن صورت صورت

نفس سازگار نیست همچنان که نفس کافر که ذاتاً شذقى اسذت، اگذر بذه خذاطر تکذرار 

شود،  اى به خود گرفت، آن صور بالأخره از نفس زایل می کارهای صالحی صور حسنه

هاى عارضذه بذر نفذس، در  نیست. لکذن گذاهی صذورتچون محیط نفس با آن سازگار 

دهذد، مذثلاً  ای بذه نفذس می کند و درنتیجه صورت جدید و نوعیت تازه نفس رسوخ می

واسطه کثرت حسدورزی و کثرت عذروم صذورت حسذد بذر  شخصی انسان است و به

طور کذه صذورت ناطقذه وقتذى بذا  شذود. همذان نفس، تبدیل به نوع جدیدی از انسان می

کند کذه نذامش انسذان  ان ضمیمه شود یک نوع جدیدی از حیوان درست مىجنس حیو

واسطه عروم مکرر صذورت دیگذری  است. پس ممکن است صورت انسانیت انسان به

نوعی جدید شود که صدور افعال مطابق آن صورت جدیذد قسذری نیسذت کذه  تبدیل به

هذم  ملائم طبع آن که نفس وجود داشته باشد افعال زائل شود بلکه طبعی است و مادامی

شود،  های جدید ایجاد می واسطه عروم صورت شوند. نوع جدید انسان که به صادر می

الوجود است، درنتیجه هر گنذاهى کذه  نوعى مجرد در نفس است و موجود مجرد دائمى
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که نفس او سعیده باشد و با گنذاه سذنخیت نداشذته باشذد و  از او صادر شود، درصورتی

چشد و  ا به گردنش گیاشته باشد، وبال و عیاب آن گناهان را مىعوامل خارجى گناه ر

که نفس او شذقى باشذد و بذا گنذاه  یابد و درصورتی شود و از عیاب نجات مى پاو می

زنذد ملائذم بذا طذبعش  سنخیت داشته باشد در این صورت هر چه از چنین نفسى سذر مى

نفس او نفسذى گنذاه دوسذت زند، چون  است. لیا گناهان بدون قسر و فشار از او سر مى

ایذن انسذان دائمذاً گرفتذار و  است، لیا چنین نفسى در معاد دائماً در عیاب خواهد ماند.

معیب به لوازم ملکات خویش است همچون کسى است کذه بذه مذرم مالیخولیذا و یذا 

آور و زشذت  انگیز و وحشت هایی هول مرم کابوس دائمى مبتلا شده که دائماً صورت

ها  کند و با آن ها فرار مى زند، چنین کسى همواره از آن صورت ا، سر مى از قوه خیالیه

ها را درسذت  صذورت در جنگ و ستیز و بالأخره در عیاب است، با اینکه خذود او ایذن

دیگر  عبارت کند و صدور آن از نفسش به قسر قاسر و به فشارى از خارج نیست و به می

ها  برد و از آن صذورت ها رنج مى صورت ها، کار نفس خود او است، از آن این صورت

کشد. انسانی هم که دارای نفس شقی باشد در قیامت  گریزد بدین ترتیب عیاب می مى

شذود و همذواره وی را  ها دائماً عیاب بر نفسذش عذارم می همین حال را دارد صورت

 دهد عیاب می

دارای  توان نتیجه گرفت که عذیاب آخذرت بذا انسذانی کذه بنابر مطالب پیشین می

نفس شقی است ملائمت دارد و ازآنجاکه هم وجذود نفذس دائمذی اسذت و هذم وجذود 

های ملائم با آن، چنین انسانی در عیاب جاودانه و انقطذاع ناپذییر خواهذد بذود  صورت

 (.۸1۹، ۱1۸1)طباطبایی، 

 . وجه ملازمه رحمت خداوند با عذاب ابدی5

قلی و عقلی امری مسلم است؛ حال بایذد از نگاه جناب علامه خلود در جهنم بنابر ادله ن

تنها منافاتی بذا رحمذت واسذعه خداونذد نذدارد بلکذه لازمذه  گفت که خلود در عیاب نه

 رحمت خداوند است برای توضیح این مطلب ذکر دو مقدمه ضروری است.
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 . معنای رحمت عامه خداوند5-3

رحمت در انسان به ها نیست، زیرا  رحمت در خداى تعالى به معناى رحمت در ما انسان

خاطر داشتن اعضایى چون قلب و اعصذاب و هذر عضذو دیگذرى کذه در حذال رحمذت 

دهد، به معناى رقت قلذب و اشذفاق و تذأثر بذاطنى اسذت و معلذوم  العمل نشان می عکس

خواهد، یعنى حالات یذک موجذود مذادى اسذت و  است که این حالات درونى ماده می

دیگر اطلاق چنین رحمتی که از مقولذه کیذف  بارتع خداى تعالى منزه از ماده است؛ به

شود مستلزم نقص بر خداوند است و فرقی ندارد ایذن  نفسانی است و عارم بر ماده می

رحمت خیلی شدید تلقی شود یا ضعیف بهر حال نقص بر خداونذد جذلال را بذه همذراه 

داد تذام دارد. بلکه رحمت به معناى عطیه و افاضه است، افاضذه آنچذه مناسذب بذا اسذتع

مخلوقی است که به خاطر به دست آوردن استعداد تام، قابلیت و ظرفیت افاضه خذدا را 

یافته؛ یعنی مستعد وقتى استعداد، بذه حذد کمذال و تمذام رسذید، دوسذتدار آن چیذزى 

کنذد و  شود که استعداد دریافت آن را پیداکرده و آن را با زبذان اسذتعداد طلذب مى می

فرمایذد )طباطبذایی،  کنذد بذه او افاضذه مى بد و درخواست مىطل خداوند هم آنچه را مى

۱1۸1 ،۸1۸.) 

 . معنای رحمت خاصه خداوند5-2

رحمت خاصه، که عبارت است از افاضه و اعطاء خصوص آن چیزهایى که موجذود در 

سوی توحید و سعادت قرب بدان محتاج است درواقع رحمت خاص،  صراط هدایتش به

دهذد کذه داراى ایمذان و عبودیذت  را تنهذا بذه کسذانى مىاى است که خداوند آن  عطیه

باشند، مانند حیات طیبه و زندگى نورانى در دنیذا و جنذت و رضذوان در آخذرت بذدین 

ترتیب کافران و کسانی که در مسیر شقاوت و ضلالت هستند از رحمت خاص خداوند 

شذامل شوند و اصلاً معنذا نذدارد کذه رحمذت خاصذه  به نحو خروج موضوعی خارج می

دیگر رحمذت خذاص اصذلاً  بیان کسى شود که از صراط هدایت به کلى خارج است بذه

شذود لذیا تعذییب معذیبین در عذیاب منافذاتی بذا  ها نیست و شامل ایشان نمی متوجه آن

رحمت خاصه نذدارد؛ آری اگذر شخصذی در مسذیر توحیذد و وحذدانیت خداونذد قذدم 
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ر ایذن صذورت منافذات میذان رحمذت راستین بردارد و مایحتاج هدایتش تأمین نشذود د

خاصه و عذدم افاضذه مایحتذاج هذدایت قابذل تصذویر اسذت نتیجذه اینکذه اگذر خداونذد 

هم مستعد به استعداد شذدید و  خصوص آن چیزهایى که انسان مستعد براى شقاوت، آن

تام، محتاج به آن شده )که عبارت است از رسذیدن شذقاوتش بذه حذد کمذال و بذه حذد 

ای عیاب دائم باشذد،  ء و افاضه کند و اثر دادن چنین صورت نوعیهصورت نوعیه( اعطا

منافاتى با رحمت عمومى خدا ندارد، بلکه این خود یکى از مصذادیق رحمذت خداونذد 

 بلکه لازمه و مستتبع آن است.

شود: عیاب دائذم منافذات بذا رحمذت خذدا دارد، اگذر منظذور  حال اینکه گفته می

شقاوت شقى و بذه دنبذالش عذیاب خالذد او هذیچ رحمت عمومى خداست، باید گفت: 

منافاتى با آن رحمت ندارد، بلکه خود عین رحمت است و اگر مراد، رحمذت خاصذه 

او است، باز هم منافات ندارد، چراکه شقى موضوع این رحمذت نیسذت و لذیا منافذاتی 

شود بدین ترتیب عیاب ابدی و جاودان لازمه و بلکه عین رحمت خداست  تصویر نمی

اند افاضه نکند  کاران مستعد آن شده های نوعیه عیاب را که گنه اگر خداوند صورتو 

این عدم افاضه منافات با رحمت عامه دارد. بر صحت این مطلب آیات دیگری از قرآن 

َلْنا لَهث ف یها مذا نَشذاءث ل مَذنْ »هم دلالت دارد همچون آیه شریفه:  مَنْ کانَ یثر یدث الْعاج لَةَ عَجّ

ها  لَها سعی  ، ثثمَّ جَعَلْنا لَهث جَهَنَّمَ یَصْلاها مَیْمثوماً مَدْحثوراً، وَ مَنْ لَرادَ الْآخ رَةَ، وَ سَعىنثر یدث

ًا نثم دّث هؤثلاء ، وَ هَؤثلاء  م نْ عَطاء  رَبّ کَ، وَ  وَ هثوَ مثؤْم نٌ، فَأثولئ کَ کانَ سَعْیثهثمْ مَشْکثوراً، کثلّ

( علامه طباطبایی ایذن آیذه چنذین 10-۱۶، آیه ۱7)اسراء،  «ظثوراًما کانَ عَطاءث رَبّ کَ مَحْ

کند: کسى که هدفش زندگى دنیاى عاجل باشد، ما از آن زندگى به هر قدر  ترجمه می

گذیاریم و پذس از سذر آمذدن آن،  که بخواهیم و براى هر که بخواهیم در اختیار، می

که میموم و مطذرود باشذد و  الیداریم تا در پى آن برود، درح جهنم را برایش مقرر مى

کنذد  کنذد و تلاشذى مى کند براى آن مى کسى که هدفش آخرت باشد و هر تلاشى مى

کند که ایمان داشته باشد، پس چنین کسانى  که شایسته آن زندگى باشد و در حالى می

دهیم،  شود، ما هر دو طائفه را از عطاى پروردگارت مذدد مذی شان شکرگزارى مى سعی

را و هم اینان را و عطای پروردگار تو جلوگیرى ندارد و این آیذه شذریفه هذم هم آنان 
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شکر را عطیه رحمت خدا دانسته و هم عیاب را و در عین حذال تحقذق هذر یذک از آن 

اى  رحمت و عیاب را مربوط به اراده بنده و سعى او کرده است و این عین همان طریقه

 (.۸1۴، ۱1۸1ی، است که ما در اصل مسئله پیمودیم )طباطبای

 . شبهات ابن عربي و ابن قیم3

حسب مطالب پیشین باید گفت خلود در عیاب جهنم رابطه مستقیم با رحمت خداونذد 

متعال دارد و لازمه آن است لکن بعضی از دانشوران علوم اسلامی عیاب ابدی را منافی 

رو لازم بذه جهذت  نکنند ازای ای بر آن اقامه می دانند و ادله با رحمت خداوند متعال می

ترین شبهات مطروحه در این بذاب مبتنذی  رفع هرگونه خدشه از نتیجه ذکرشده به اصلی

 بر مقدمات پیشین پاسخ مطلوب داده شود.

 . عذاب ابدی موجب نقصان بر خداوند3-3

شده و  یکی از اشکالاتی که به عیاب ابدی و رابطه مستقیم آن با رحمت خداوند گرفته

شذود ایذن اسذت کذه هذدف از عذیاب راحتذی  ات ابن عربی یافذت میوضوح در کلم به

آید که غاضب بذا عذیاب دادن، درد و  گونه به دست می غاضب است و این راحتی این

کند. خداوند متعال از این صفت منذزه  رنجی را که نزد خود است به م ضوب منتقل می

تنها  د بدین ترتیذب نذهاست و اصلاً درد و رنجی ندارد که بخواهد به م ضوب منتقل کن

شذود )ابذن عربذی،  عیاب ابدی بلکه عیاب موقذت هذم از جانذب خداونذد حاصذل نمی

۱170 ،۱71.) 

حسب مطالب ذکرشده در پاسخ به اشکال میکور باید گفت: عیاب دائذم مسذتند 

ها کذرده اسذت؛  صورت شقاوتى است که معیَّب را نوعى مخصذوص از انذواع انسذان به

های اخروی نفس معیَّب است و اساساً عیاب دائم مستند به  عیابدیگر فاعل  عبارت به

خدا نیست تا اشکال شود عیاب و انتقام از خدا محال اسذت، بلذه اسذتناد آن بذه خذداى 

تعالى به این مقدار و به همان معنایى اسذت کذه هذر موجذود دیگذرى بذه او نسذبت داده 

معنذایش ایذن نیسذت کذه از  کنذد، پس این عبارت که: خدا کفار را عذیاب مى .شود می
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طورکلی انتقذام خذداى تعذالى از  کنذد. بلکذه بذه گیرد و تشذفی صذدر می ها انتقام مى آن

کاران انتقام به معنذای جذزاء دادن سذخت اسذت کذه مذولى بنذده خذود را در مقابذل  گنه

ا، از مسیر عبودیت و خروجش از ساحت انقیاد به عرصه تمرد و نافرمانى، به آن  تعدی

کند و چنین انتقامى در خداى سبحان صدق دارد، ولى ایذن معنذاى از  یب مىعیاب مع

 (.۸1۶، ۱1۸1انتقام مستلزم آن اشکال نیست )طباطبایی، 

 . عدم مناسبت جرم و جزا3-2

« گنذاه»بذا « کیفذر»تناسذب   شود مسذئله عذدم دیگر اشکالى که در مسئله خلود مطرح می

کذه انسذانى بذه خذاطر کفذر و گنذاهی کذه  توان پییرفت است. بدین بیان که چگونه می

تواند باشد، هزاران سال کیفر ببیند  بدون شک هر جرمذى جریمذه  حداکثر صدسال می

صد ضذربه  یک شلاق، گاه پنجاه تازیانه، گاه یک خاص خود را دارد؛ گاه مجازات آن

قدر سذنگین اسذت کذه مجذازات آن مذرگ اسذت. بلکذه برخذى از  شلاق و گاه جرم آن

شذوند؛ و ایذن نشذانگر عمذق جنایذت و  کارانی به ده بار اعدام محکوم می ایتاوقات جن

هاست. با توجه به این مطلب، کافران، معاندان، جباران و فراعنه، که در  بزرگى جرم آن

اند، باید متناسب با گناهانشان مجازات شوند. اگر پنجذاه سذال  تمام عمر غرق گناه بوده

اه سال مجازات شذوند، نذه اینکذه بذراى همیشذه در آتذش اند، باید پنج عمر و گناه کرده

جهنم بمانند و عیاب جاودانه داشته باشند لیا خلود در آتش جهنم با حکمت و عدالت 

 .)77۹-771تا، ابن قیم، بی(خداوند سازگار نیست 

تذوان گفذت: رعایذت تناسذب بحثذی  صورت خلاصذه می در پاسخ به این اشکال به

گونه کیفرهذا،  طرح است. در این اجتماعی و قراردادی قابلاست که در مورد کیفرهای 

گیار باید متناسب بودن کیفر را با جرم در نظر بگیرد و برای هذر جرمذی عقذوبتی  قانون

پییر، جوامع بشری است؛  متناسب با آن قرارداد کند و این یک مطلب عقلایی و قابل

معلول واقعی و اثر حقیقی کردار اما در کیفرهایی که رابطه تکوینی با عمل دارد؛ یعنی 

است دیگر مجالی برای تناسب داشتن و نداشتن نیست همچون شخصی که در اثر یذک 

لحظه غفلت سوزنی به چشم خود یا دیگذری فروکذرده و تذا پایذان عمذر نابینذا شذود یذا 
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ای که در دره سقوط نموده و خود و همراهذانش کشذته یذا فلذج شذوند در چنذین  راننده

ساً تناسب و عدم تناسب فعل با عقوبذت خصوصذاً از جهذت کمذی و زمذانی مواردی اسا

شود. در مسئله عیاب جهنم کیفری که با فعل شخص رابطه عینیت و وحدت  مطرح نمی

گوید چگونه ممکن است خدایی  دارد اثر حقیقی عمل است نه قراردادی. کسی که می

بسیار بزرگ بکند ایذن معنذا  های های بسیار کوچک مجازات باشد و ما را در برابر جرم

را درو نکرده است که رابطه آخرت با دنیا از قبیل روابط قراردادی اجتمذاعی نیسذت 

واسطه کثذرت  کار به بلکه یک رابطه حقیقی و تکوینی است چراکه ثابت شد انسان گنه

های اخروی فاعل  های نوعیه ملائم عیاب، نفسش نسبت به عیاب گناه و رسوخ صورت

شود و این اتفاق معلول صورتى است که آن صورت بعد از جمع آمدن گنذاه  یبالطبع م

شود، پذس گناهذان دنیذایی علذت پیذدایش صذورت و  و معصیت محدود دنیایی پیدا می

مجرد و دائمی هستند عیاب جهنم   ها نوعیت ملائم عیاب است و ازآنجاکه این صورت

و معصذیت محذدود نیسذت کذه هم بر ایشان دائمی است خلاصه آنکه عیاب اثذر گنذاه 

بخواهد با آن مناسبت داشته باشد بلکه اثر صورت نوعیه مجرد و نامحدود اسذت بذدین 

 ترتیب عیاب هم نامحدود است.

 گیری نتیجه

ی میان رحمت خداونذد و عذیاب ابذدی، از نگذاه علامذه طباطبذایی)ره(  در مسئله رابطه

ق این دو به خداوند متعال است. ترین نکته تبیین دقیق معنای رحمت، عیاب و اطلا مهم

اگر رحمت خداوند صفتی همچون عواطف انسانی تفسیر شود و عیاب نیز فعلی تلقذی 

شود که نشأت گرفته از غضب خداوند است در این صورت رابطه سنجی میذان ایذن دو 

شود زیرا از اساس چنین اطلاقی بذر خداونذد مسذتلزم نقذص  وصف نیز منجر به خطا می

وست. همچون که ابن عربی در تفسیر رحمت خداوند متعال به خطا رفتذه ذات مقدس ا

ای برای تشفی غاضب به شمار آورده است از سویی دیگر اگذر  و عیاب را صرفاً وسیله

کاران تفسذیر شذود  عیاب جهنم صرفاً مجازاتی اجتماعی و قراردادی بر اعمال قبیح گنه

بذا عذیاب قیامذت غفلذت صذورت گیذرد  و از رابطه تکوینی میان اعمال و ملکات رذیله
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اند  شبهه عدم مناسبت جرم و جزا رخ نموده که افرادی همچون ابن قیم به آن مبتلا شده

ای که در تحقیق پیش رو بدان توجه شده، تبیین دقیق طذرفین  ترین مسئله بنابراین اصلی

ی سنجش یعنی رحمت و عیاب، توسط علامه طباطبایی )ره( است. رحمت خداوند یعن

افاضه و اعطاء آنچه مناسب با اسذتعداد تذام مخلذوق اسذت و عذیاب نیذز یعنذی عذروم 

های نوعیه ملائم با طبع نفس معیَّب؛ حال اگر این نفس تذا ابذد مسذتعد صذدور  صورت

های عذیاب را اعطذاء نمایذد  عیاب باشد لازمه رحمت خدا این است کذه ایذن صذورت

ی مستقیم میذان رحمذت خداونذد و عذیاب ا توان نتیجه گرفت که رابطه بدین ترتیب می

 ابدی در جهنم وجود دارد.
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