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Abstract
The position and concept of Imamate constitute one of the most fundamental pillars of Ismaili 
thought. The exchange of ideas to address doubts and confront complex doctrinal doubts 
throughout various historical periods, along with the establishment of the Fatimid Caliphate 
and the need to rely on strong theoretical foundations to consolidate intellectual structures, led 
the Ismailis to adopt Neoplatonic teachings and the hermeneutical — and at times exaggerated 
— approaches of certain dissident daʿīs (missionaries). These daʿīs, who lived for years in Iran 
and possessed a deep familiarity with ancient Iranian wisdom, played a significant role in this 
intellectual shift. This research is based on the analysis of Ismaili theological and doctrinal texts. 
The findings indicate that historical developments have driven the sect’s theological and doctrinal 
foundations toward semantic shifts in the concept of Imamate. These fundamental transformations 
paved the way for reinterpretation, rethinking, and profound structural changes in the views and 
theories of Ismaili scholars. Consequently, Ismaili scholars, with a precise understanding of the 
weaknesses and shortcomings of the existing intellectual system and an awareness of ongoing 
developments, moved toward redesigning the intellectual framework and reinterpreting the theory 
of Imamate based on contemporary needs. This, in turn, brought about a profound transformation 
in the cosmological foundations of Ismailism. 
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چکیده
جایگاه و مفهوم امامت، یکی از بنیادی‏ترین ارکان اندیشه‏ای مکتب اسماعیلیه به ‏شمار می‏رود. تبادل 
اندیشه برای پاسخ به تردیدها و مقابله با شبهات اعتقادیِ پیچیده در دوره‏های مختلف تاریخی، همراه 
با تشکیل حکومت فاطمیان و نیاز به بهره‏گیری از پشتوانه‏های نظریِ نیرومند برای تحکیم بنیان‏های 
فکری، موجب شـد اسـماعیلیان به آموزه‏های نوافلاطونی و رویکردهای تأویل‏گرایانه -و گاه غلوآمیز- 
برخی داعیان دگراندیش گرایش یابند؛ داعیانی که سـال‏ها در ایران زیسـتند و با حکمت ایران باسـتان 

آشنایی عمیقی داشتند.
این پژوهش بر پایۀ تحلیل متون کلامی و اعتقادی اسماعیلیه انجام شده است. یافته‏ها نشان می‏دهد 
که تحولات تاریخی، مبانی اعتقادی و کلامی این مکتب را به‏سمت تغییرات معنایی در موضوع امامت 
سوق داده است. این دگرگونی‏های بنیادین، زمینه‏ساز بازخوانی، بازاندیشی و دگرگونی‏های ساختاری 
عمیـق در آرا و نظریه‏هـای علمـای اسـماعیلیه شـد. در نتیجـه، عالمـان اسـماعیلی بـا شـناخت دقیـق از 
گاهـی از تحـولات جـاری، به‏سـوی بازطراحـی نظـام  ضعف‏هـا و کاسـتی‏های دسـتگاه فکـری موجـود و آ
فکری و بازخوانی نظریۀ امامت بر پایۀ نیازهای زمانه گام برداشتند و در پی آن، تحولی ژرف در مبانی 

کیهان‏شناسی اسماعیلیه پدید آمد.
واژگان کلیدی: اسماعیلیه، کیهان‏شناسی، امامت، داعیان، ناطق، آفرینش
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مقدمه

اسـماعیلیه یکی از فرق مهم اسالمی اسـت که پس از شـهادت امام صادق؟ع؟، در مسـئلۀ 

جانشینی ایشان دچار اختلاف شدند و امامت را به اسماعیل، فرزند امام، منتسب دانستند. 

برخـی از اصحـاب امـام کـه بـه امامت اسـماعیل اعتقاد داشـتند، از فرصـت پیش‏آمده بهره 

بردنـد و بـا ارائـۀ توجیه‏هایـی، جریـان کلامـی و تاریخـی اسـماعیلیه را شـکل دادنـد کـه تأثیـر 

شگرفی بر اندیشه‏های این مکتب گذاشت )نوبختی، ۱۴۰4ق: ص۶۹-۶۷(. 

در قـرن چهـارم هجـری، رویـدادی تـازه، تأثیـری ژرف بـر جریـان فکـری اسـماعیلیه گذاشـت. 

برخی فیلسوفان نوافلاطونی که به آیین اسماعیلیه گرویده بودند، با تکیه بر کیهان‏شناسی و 

آموزه‏های نوافلاطونی، نظامی نو از مبانی الاهیاتی پی‏ریزی کردند که امامت، محور اساسی 

آن بـه ‏شـمار می‏رفـت. در ایـن منظومـهٔ فکـری، امامـت بـر مفهومـی اسـتوار بـود کـه در صورت 

تبیینی روشن، دقیق و نظام‏مند، جایگاه امامت در آیین اسماعیلی، استوار و خدشه‏ناپذیر 

جلوه می‏کرد.

« تشکیل  یخ مقدس پیوند یافت. این تاریخ، از هفت »دور در این فرایند، مفهوم امامت با تار

شده است و از نگاه اسماعیلیه، انسان در گذر از این هفت‏گانه به کمال می‏رسد. این فرایند 

یخی، از طریق ظهور پیامبران و امامان، برای مردم تبیین می‏گردد. در این منظومه،  طولانی تار

پیامبر با عنوان »ناطق« شریعت را می‏آورد و امام با عنوان »اساس«، در ارتباط با عالم بالا، به 

تأویل آن می‏پردازد )قبادیانی، 1397ق: ص۸۵-۸۶(. با توجه به این دستگاه فکری، جایگاه 

خداوند در روند آفرینش، مراتب هستی، مراتب وجودی و دنیوی امام بر پایهٔ ادوار هفت‏گانه، 

و نیز جایگاه او در منظومهٔ اندیشهٔ اسماعیلیه، از مسائل مهم و شایان توجه است.

تاکنون، مقالات متعددی در زمینهٔ امامت در آیین اسماعیلیه نگاشته شده است؛ ازجمله، 

مقالهٔ »امامت از دیدگاه اسماعیلیان« نوشتهٔ محمد نصیری است که با تمرکز بر فلسفهٔ تاریخ 

یخی آن، به تبیین جایگاه امام و نیز شیوهٔ دعوت داعیان  امامت، ضمن بررسی تحولات تار
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اسماعیلی پرداخته است. مقالهٔ دیگری با عنوان »حمیدالدین کرمانی و بازاندیشی تئوری 

امامـت اسـماعیلیه« نوشـتهٔ فاطمـه جان‏احمـدی، بـه تحلیـل دیدگاه‏هـای کرمانـی و تفاوت 

آنها با سایر علمای اسماعیلی پرداخته و امامت را از منظر او بررسی کرده است. همچنین 

مقالهٔ »نظریهٔ امامت در اسماعیلیه« نوشتهٔ مهدی فرمانیان و ریحانه هاشمی، به تبیین این 

نظریه در چارچوب ادوار تاریخی اسماعیلیه اختصاص دارد. برخی مقالات دیگر نیز صرفاً 

بـه معرفـی مراتـب امـام و تعریـف او در اندیشـهٔ اسـماعیلی پرداخته‏انـد. تفـاوت مقالهٔ حاضر 

بـا پژوهش‏هـای پیشـین در آن اسـت کـه نظـام الاهیاتـی امامـت را بـا تکیـه بـر کیهان‏شناسـی 

اسماعیلیه تحلیل می‏کند.

خدا و تدبیر آفرینش 

‏در بـاور اسـماعیلیه، خداونـد حقیقتـی یقینـی و غیرقابـل خدشـه اسـت کـه نیازمنـد اثبـات 

، عالمان اسـماعیلیه هرگز در پی اثبات وجود  نیسـت )کرمانی، ۱۹۸۳: ص۱۲۹(. از همین‏رو

خدا برنیامدند؛ زیرا به باور آنان، خداوند حقیقتی یقینی و فراتر از عقل است و استدلال‏ورزی 

دربـارهٔ او را بی‏ثمـر می‏داننـد )سجسـتانی، ۲۰۰۰: ص۸۱-۸۳(. بـه بـاور اسـماعیلیان، یقیـن به 

وجود خدا تنها از طریق ناطقان و امامان برای مؤمنان حاصل می‏شود )داعی ادریس، ۱۹۹۱: 

ص۲۰-۱۷(. 

کن” را صادر کرد، نخستین مخلوق  این دیدگاه بر این مبنا استوار است که »خداوند فرمان “

پدید آمد و پس از او سایر مخلوقات، هستی یافتند. نخستین موجود، چون خود را تنها دید، 

گرفتار غرور خویش شد. در آن هنگام هفت موجود علو‏ى، بدون آنكه او بخواهد، از وى به 

وجود آمد و این بدان علت بود كه قادر مطلق م‏ىخواست به او بياموزد كه همهك‏اره، اوست 

و اوليـن آفريـده بايـد هميشـه تحـت فرمـان او عمـل كنـد. بنابرايـن، موجـود اول بـه سـتايش او 
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پرداخت. در اين هنگام خداوند كه تنبّه صادر اول را ديد، به او امر كرد كه از نور خود، يک 

وزيـر بـراى خـود بيافرينـد و ايـن چنيـن دومين مخلوق بـه نام قدَرَ آفريده شـد. قَـدَر در مرحلۀ 

دوم، از سه حرف خود، سه موجود علوى ديگر آفريد به نام‏هاى جَدّ و فتح و خيال كه همان 

جبرئيل و مكيائيل و اسرافيل، ملائكه مقرب خدايند« )سجستانی، 2000: ص123-116(.

منابـع متأخـر اسـماعیلیِ غیرفاطمـی از ذکـر بخـش اول ایـن اسـطوره کـه شـامل تردیـد و غرور 

اسـت، خـودداری کرده‏انـد؛ امـا از پدید‏آمـدنِ بـدون اختیـارِ هفـت علـوی و حـدود سـه‏گانه، 

به‏دفعـات سـخن گفته‏انـد )سجسـتانی، 1986م: ص124-126(؛ بـرای نمونـه می‏تـوان به متن 

زیر اشاره کرد:

»بدان چون اول، یعنی کونی، به وجود آمد کسی را جز خود ندید. پس از روی عجب 

و تردید اندیشـه‏ای برایش پیدا شـد و گمان کرد که هیچ‏کس جز او نیسـت. در زمان، 

از او بـه قـدرت بـاری، شـش حـد انبعـاث یافت تـا بداند که بالاتر از او قادر اسـت که جز 

به قدرت او وی را قدرتی نیست و جز به مشیت او هیچ عملی سرنمی‏زند و چون اول 

دیـد کـه ایـن امـر نـه بـه قـدرت او و نـه بـه مشـیت او بـوده اسـت، یقیـن حاصل کـرد که 

کسـی بالاتـر از او هسـت و بـه خالـق خـود اعتـراف کـرد و اینجا بود که گفـت خدایی جز 

الله نیست و من خدا نیستم« )هالم، 1381:‏ ص‏105(.

چنان‏که پیداسـت، در باور اسـماعیلیان نخسـتین، برخی عناصر اسـطوره‏ای به بحث آغاز 

هستی و آفرینش راه یافته‏اند؛ عناصری که به‏گفتهٔ کربن، ردپای باورهای ایران باستان و نیز 

آموزه‏هـای مانـوی در آنها به‏روشـنی دیده می‏شـود )کربـن، 1373: ص106(. در روایت علمای 

اسماعیلی، رویدادی ناخواسته در فرایند آفرینش پدید آمد؛ رویدادی ناشی از شک هستی 

نخستین دربارهٔ اینکه آیا جز او موجودی دیگر وجود دارد یا نه، و آیا فراتر از او کسی هست یا 

نه. با قاطعیت می‏توان دریافت که این روایت‏ها، به‏سبب ماهیت معناگرایانه و پیوندهای 



132 / شیعه پژیهو، سال ایزهدم، شماره بیست و تشهم

چندلایـهٔ نظـام فکـری اسـماعیلیان بـا فلسـفه و کلام، احتمـالاً از آموزه‏هـای نوافلاطونـی تأثیـر 

پذیرفته‏اند )دفتری، 1376: ص246(.

کمک‏کنندگان آفرینش

در روایات اسـماعیلی از فرشـتگانی شـش‏ یا هفت‏گانه با نام »حروف علوی« )هفت حرف( 

یـاد شـده اسـت. در شـرح ایـن فرشـتگان، آمـده اسـت: »بـر اثـر غـرور و شـکِ اوليـن مخلـوق، 

بـدون اراده و تصمیـم قبلـی، شـش حـد، از اولیـن موجـود بـه وجـود می‏آید و چـون باری‏تعالی 

این حدود را مشـاهده کرد، به او دسـتور داد كه از نور خویش يک برگزیده براى خود به وجود 

بیاورد و به این صورت دومين مخلوق به نام قدَرَ به وجود آمد« )سجستانی، 2000: ص124(. 

»مخلـوق دوم، یـا قَـدَر به‏همـراه مخلوقـات اول یـا شـش حـد منبعـث از هفت حرف علـوی را 

تشکیل می‏دهند« )دفتری، 1383: ص169(. به‏واسطهٔ این رویداد، آن هفت موجود علوى به 

طور کامل با هر یک از حروف مطابقت یافتند. عالمان اسماعیلی این هفت موجود علوى 

را همان »صور نوعیّه نطقاء سبعه« یا کروبیان قرآن می‏دانند که وظیفهٔ اصلی‏شان یاری به دو 

مخلوق نخسـتین اسـت. در واقع، این بدان معناسـت که هر یک از این ملائک، بخشـی از 

، 1377: ص30(. امور آفرینش را تدبیر و مدیریت می‏کنند )واکر

سجسـتانی در تعریـف ایـن فرشـتگان، سـه حـد بـه نام‏هـای جَـدّ، فتـح و خيـال را مطابـق بـا 

»جبرئيل«، »مكيائيل« و »اسـرافيل« می‏داند که براسـاس شـرح وظایفشـان، این سـه مخلوق 

واسـطه‏های بیـن آسـمان و زمیـن هسـتند )سجسـتانی، 2000: ص43-56(. در دیگـر متـون 

اسـماعیلی، شـرح وظایف برخی از این حدود چنین آمده اسـت: »إنما سُـمّي مكيائيل لأنه 

« )یمنی، 2010: ص26(. یکی از این حدود،  إليه يكل البحار ونزول الأمطار من السحب بمقدار

»مكيائيل« نام دارد؛ زیرا تعیین مقدار و اندازهٔ آب دریاها و میزان بارش باران از ابرها به حد 
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و اندازه‏ای مشـخص، از وظایف اوسـت. در متون اسـماعیلی به‏تصریح آمده اسـت که این 

، 1377: ص45(. حدود، جهان هستی را به وجود می‏آورند )واکر

سجسـتانی به‏صراحـت بیـان می‏کنـد کـه این حدود هفت‏گانه، خالق همۀ اشـیاء هسـتند و 

بـا »دیگـر امـور هفت‏گانـۀ در خلقـت« هم‏خوانـی دارنـد؛ ماننـد هفـت آسـمان، هفـت کرّوبی، 

و هفـت پیامبـر تشـریعی )هفـت ناطـق( کـه وحی خـود را در هفـت دورۀ زمانی ابلاغ می‏کنند 

)سجسـتانی، 2000: ص۱۲۵(. در یکـی از مهم‏تریـن کتاب‏هـای اسـماعیلی بـه نـام أم‏ الکتاب 

آمـده اسـت: »ایـن هفـت روح کـه همـۀ آفرینـش به‏دسـت ایشـان اسـت، و هـر صفتـی کـه در 

آسمان‏ها و زمین وجود دارد، در الهیات و بشریت به دلیل و برهان ایشان است« )أم ‏الکتاب، 

۱۳۹۲: ص۱۰۰(. در این کتاب، از هفت فرشتۀ مقدس یاد شده که هفت روح نامیده می‏شوند 

و وظیفه آنها تدبیر جهان است.

در بخش دیگری از این کتاب آمده است که این هفت فرشته با باری‏تعالی دربارۀ موجودات 

و مخلوقاتی که آفریده‏اند به بحث و مجادله می‏پردازند. خداوند به آنها تذکر می‏دهد که هر 

آنچـه خلـق کرده‏انـد، بـه اذن و ارادۀ او بـوده و اگـر ارادۀ خداونـد نبـود، هیـچ چیـز رخ نمی‏داد. 

و  کـه حـدود سـته خالـق نیسـتند، بلکـه تنهـا یاری‏دهنـدگان  ایـن اسـت  حقیقـت ماجـرا 

کمک‏کنندگان خداوند در امور آفرینش هستند )أم ‏الکتاب، ۱۳۹۲: ص۸۰-۸۱(. حمیدالدین 

کرمانـی در مهم‏تریـن کتـاب خـود، راحـة ‏العقـل، هنگام شـمردن عقـول، بیان می‏کنـد که این 

عقـول همان ملائک و حدود هفت‏گانه‏اند )کرمانـی، ۱۹۸۳: ص۲35-240، ص۲۴۵-۲۴۲(. 

در ادامه، کرمانی وظیفۀ این عقول را کمک‏کنندگی و یاری‏دهندگی در امر آفرینش و تدبیر 

جهان معرفی می‏کند )کرمانی، 1983: ص285-267(.

ناصرخسرو قبادیانی نیز در آثار خود به‏تفصیل از این فرشتگان و ملائک هفت‏گانه یاد کرده 

است. در کتاب خوان ‏اخوان از پنج حرف علوی سخن می‏گوید که آنها واسطۀ میان ناطق 
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و باری‏تعالـی هسـتند و به‏همـراه عقـل و نفـس، تعدادشـان بـه عـدد مقـدس هفـت می‏رسـد 

)قبادیانـی، 1384: ص200-203(. در کتـاب جامـع ‏الحکمتیـن آمـده اسـت: »هرچـه در عالـم 

حسّـی موجـود اسـت، اثـری اسـت از آنچـه در عالـم علـوی موجـود اسـت« )قبادیانـی، ۱۳63: 

ص۱۰۹(. ناصرخسـرو در ادامـه می‏گویـد کـه در جهـان هسـتی، آسـمان‏ها و سـتارگان و صـور 

کـی هفت‏گانـه وجـود دارنـد و بـه همـان صـورت، در عالم علوی نیز هفت نور نخسـتین و  افلا

دائمی هست که وظیفه اصلی آنها میانجی‏گری و تدبیر امور جهان است. او بیان می‏دارد: 

»آنهـا علت‏هـای ازلـی ایـن انـوار جسـمانی هسـتند و از آن هفـت نـور ازلـی گفته‏انـد کـه 

یکی ابداع اسـت و دیگری جوهر عقل و سـه‏دیگر مجموع عقلی اسـت که مر او را سـه 

مرتبه اسـت؛ و چهارم نفس اسـت که از عقل منبعث شـده، پنجم جدّ، ششـم فتح، و 

هفتم خیال است؛ و در ظاهر شریعت، این سه حدّ را به نام‏های جبرئیل، میکائیل و 

اسرافیل می‏شناسند« )قبادیانی، 1363: ص109(.

مرتاب یتسه و خلقت امما

در کتاب الهفت الشریف عبارتی چنین آمده است: »إنّ الله تعالی خلق النور قبل الظلمة« 

)جعفی، ۱۹۷۰: ص۱۶(. در تبیین این نور و چرایی آن، در کتاب أم ‏الکتاب نیز چنین آمده 

است: »آغاز که نه آسمان بود، نه زمین، و نه هیچ آفریده‏ای، پنج نور قدیم به پنج رنگ وجود 

داشـتند« )أم‏ الکتـاب، ۱۳۹۲: ص۹۱(. ایـن تعابیـر بیانگـر ایـن اسـت کـه اسـماعیلیان بـر این 

، نور در باور اسماعیلیان جایگاهی ویژه  ، نخستین مخلوق عالم بوده و از این‏رو باورند که نور

و با اهمیت دارد. 

»ذات الهی نور علوی است که از آن نور شعشعانی و نور قاهر صادر می‏شود و از این نور 

است که عقل کلی و نفس هستی صدور می‏یابند. همین نفس، عقول بشری، عقول 
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انبیا و برگزیدگان را می‏آفریند؛ اما دیگر عقول، اشباح عدمی‏اند. نور شعشعانی در مرحلۀ 

دوم، نور ظلامی را که همان ماده اسـت، می‏آفریند. ماده منفعل و مقهور و آماده زوال 

ک در آسمان و اجسام فانی بر روی  گون در می‏آید؛ چون افلا است به‏صورت‏های گونا

زمین. عقول انبیا و ائمه و پیروانشان شعاع‏هایی از نور شعشعانی هستند؛ بدین‏طریق 

کن در مـاده بدان‏ها فیض می‏بخشـد و آنها  کـه نـور شعشـعانی در میـان نـور ظلامـی سـا

بدین‏گونـه صاحـب نـور می‏شـوند. شـعور ذاتـی خـود را از دسـت داده و دارای طبیعت و 

حدسـی الهی می‏شـوند که آنان را از عبودیت طاغیان پنج‏گانه، یعنی آسـمان که شـب 

و روز را از پی هم می‏آورد و طبیعت که شوق و اسف می‏آفریند و ناموس که امر و نهی 

می‏کنـد و دولـت کـه مراقبـت و معاقبـت می‏کنـد و ضـرورت کـه هـر انسـانی را خاضـع کار 

روزانه خود می‏سازد، آزاد می‏کند‏« )فاخوری؛ الجر، 1386: ص188(. 

طبـق روایـت سجسـتانی، هنگامـی کـه خداونـد بـه اولیـن مخلـوق دسـتور داد از نـور خویش 

« خلق شـد. سـپس مخلوق  یـک برگزیـده بـرای خـود پدیـد آورد، دومیـن مخلـوق بـه نـام »قدَر

« به همراه مخلوقات نخستین، یعنی شش حد منبعث از هفت حرف علوی،  دوم یا »قدَر

تشکیل‏دهندۀ مجموعه‏ای شدند که پس از طی مراحل بیان‏شده، این نور از امام به باب، 

سـپس بـه حجـت و داعـی، تـا نهایتـا بـه مسـتجیب منتقـل می‏شـود )قبادیانـی، 1397ق: 

، »در هـر دور نیـز نـور از ناطـق بـه اسـاس و بـه امامـان بعـدی می‏رسـد«  ص۱۸۰(. از همیـن‏رو

)قبادیانـی، 1397ق: ص۱۶۱(. در کتـاب العالـم والغالم آمـده اسـت کـه نـور آفریده‏شـده بـه 

دو قسـم اسـت: قسـم اول، نـور مـادی اسـت کـه نـوری قابـل رؤیـت اسـت و به‏واسـطۀ لطـف 

باری‏تعالـی در خورشـید، مـاه و سـتارگان امانـت داده شـده اسـت؛ قسـم دوم، نـور روحانـی و 

؟عهم؟ قرار داده و این نور به‏ترتیب به امامان  فراحسـی اسـت که خدا آن را در خاندان پیامبر

منتقل می‏شود )ایوانف، 1395: ص25-24(.
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در رسالۀ ضیاء الحلوم ومصباح العلوم آمده است: 

»مستجیب، هنگامی که عهد و پیمان می‏بندد و به‏طور رسمی به شمار اسماعیلیان 

درمی‏آیـد، نقطـه‏ای از نـور علـوی در وجـود او روشـن می‏شـود. این نور، با ممارسـت در 

کسـب معـارف، افزایـش می‏یابـد و در هنـگام مرگ یا شـهادت، به آسـمان بازمی‏گردد و 

به جسم شریف نورانی که در آسمان‏هاست، یعنی امام لاهوتی، می‏پیوندد« )الداعی 

المحفوظی الوداعی، ۱۹۸۷: ص۹۴(. 

م، تا نـور خداوندی بر دلش 
ّ
در تأییـد ایـن معنـا، در کتـاب أم‏ الکتـاب نیـز آمده اسـت: »متعل

ننشیند، آرام نمی‏گیرد و توانِ پذیرش حقایق دینی را ندارد« )أم ‏الکتاب، ۱۳۹۲: ص۵۷(.

چنانچـه بیـان شـد در اعتقـاد و بـاور اسـماعلیان، نـور از ورای هسـتی و از بلندتریـن جایـگاه 

امکان، به‏تدریج و به‏صورت پلکانی، از مقام بالا به پایین نزول می‏کند. ابتدا از مقام عقل به 

مقام نفس می‏رسد و در ادامه، از طریق هفت فرشتۀ مقدس یا موجودات علوی به ناطق، و از 

آنجا به امام منتقل می‏شود و سرانجام، بر جان مؤمن که همان مستجیب است، می‏نشیند. 

، در مسیر نزول خود، گاه ممکن است با  در برخی روایات اسماعیلی آمده است که این نور

، »نجات انوار نورانی« است، بزرگان  ظلمت و سیاهی درآمیزد؛ اما از آنجا که غایت این سیر

ک شـود و  کیـد کرده‏انـد کـه به‏واسـطۀ آن، نفـس از تاریکـی و آلودگـی پـا طریقـت بـر اصولـی تأ

 ، زمینـۀ وجـودی مؤمـن بـرای پذیـرش نـور الهـی مهیـا گـردد. نکتـه‏ای مهم آن اسـت که ایـن نور

 ، زمینی نیست؛ بلکه علوی و ملکوتی است و نمی‏تواند در عالم ماده باقی بماند؛ از این‏رو

هنگامی‏که مؤمن به دیار باقی می‏شـتابد و از جهان خاکی دیده فرو می‏بندد، این نور نیز از 

قفس تن و جان آزاد می‏گردد و به اصل و جایگاه علوی خویش بازمی‏گردد.

، به‏روشنی روایت شده است؛ روایتی که شباهت  در کتاب زهر المعاني داستان سفر نور

یادی با ماه‏یشت )هفتمین بخش از یشت‏های کتاب مقدس اوستا( دارد. براساس این  ز
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روایـت، هنگامی‏کـه مؤمـن دیـده از جهـان فـرو می‏بنـدد، روح او از زندان جـان و تن رهایی 

می‏یابـد و بـا نورهـای لطیفـی که آنان نیز از کالبد مؤمنان دیگر برآمده‏اند، درمی‏آمیزد. این 

ی سیاره‏ای  انوار لطیف به‏سوی ماه حرکت می‏کنند، و چون به ماه می‏رسند، ماه با همکار

دیگر به نام عطارد، آنها را به خورشید منتقل می‏سازد. عبارتی که در کتاب آمده، چنین 

اسـت: »فیتناقـض نـور القمـر بتسـلیمه تلـک اللطائـف النیـره و تخلیـه«. هنگامی‏کـه انـوار 

ی خود می‏رسـد؛ اما با آغـاز فرآیند انتقـال نورها  لطیـف بـه مـاه می‏رسـند، مـاه بـه کمـال نـور

یج روشـنی ماه کاهش می‏یابد. پس از آنکه این  به خورشـید از سـوی سـیارهٔ عطارد، به‏تدر

نورهـا بـه خورشـید رسـیدند، مرحلـهٔ تصفیـه آغـاز می‏شـود: هـر یـک از انـوار از ارواح جـدا 

ی سیارهٔ  ک می‏شوند. با این‏حال، این پایان راه نیست؛ زیرا خورشید، با یار می‏گردند و پا

ی را انجـام می‏دهـد تـا انـوار لطیـف به‏کمـال  مشـتری، فراینـد نهایـی پالایـش و خالص‏سـاز

کی و خلوص برسند. در نهایت، این انوار خالص، هیکل نورانی امام را شکل می‏دهند  پا

یس،  ـی یابند )داعـی ادر
ّ
و در حالتـی از انتظـار باقـی می‏ماننـد تـا در بـدن امـام بعـدی تجل

1991: ص276-275(.

کرمانـی در قالـب توصیـفِ صعـود و نـزولِ ارواح نورانـی بـه آسـمان، برای نخسـتین‏بار نظریه‏ای 

نـو و بدیـع را بـه نـام »ولـد تـام« مطـرح می‏کنـد )کرمانـی، 1983: ص228(. ولـد تـام یـک ویژگـی 

منحصر‏به‏فـرد اسـت کـه تمامـی نفـوس و صـور انسـانی، از حضـرت آدم تـا قیـام قائم‏القیامـه 

-آخریـن منجـی- را در بـر می‏گیـرد. هـر یـک از نطقـا به همـراه امامان و مؤمنان، بخشـی از این 

« شبیه روحی است که این جسم را حیات می‏دهد و  منبع فیض نورانی هستند و »قائمِ منتظر

به همین ‏واسطه، انسان برتر و به تعبیری »انسان کامل« به دنیا می‏آید. ولد تام در نگاه کرمانی، 

نماد ظهور انسان حقیقی است که دارای بُعدی روحانی و پیکری نورانی است و در نهایت، 

این حیثیتِ نهایی در قامت جسمانیِ مهدیِ منتظر تجلی یافته و متولد می‏شود. 
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« در ابتدای قیام خود، هنوز واجد حیثیتِ ولد  در واقع، این بدان معناست که »قائم منتظر

تـام نیسـت؛ بلکـه هم‏زمـان بـا »ظهـور و قیـام روحانـی قائم‏القیامـه و صعـود او به عالـم علوی« 

این ولد تام و انسان کامل متولد می‏شود و آن حیثیت را می‏یابد. در نتیجه، باید گفت ولد 

تـام از همـان ذات الهـی و نـور علـوی پدیـد می‏آید؛ همان نوری که عقول بشـری، عقول انبیا و 

برگزیدگان را می‏آفریند )کرمانی، 1983: ص265-242(.

کید بر  در دیگـر متـون اسـماعیلی نیـز ایـن اندیشـه جریـان دارد. در رسـائل إخوان ‏الصفـا، با تأ

تمایز میان عالم روح و عالم جسم، چنین آمده است: 

نفـس مدتـی در عالـم مـادی هبوط کرده، پس از رهایی از بدن، خواسـتار بازگشـت به 

جایگاه اصلی و محل نورانی خویش شد. کسانی که گرفتار لذات جسمانی‏اند، نفس 

ایشان پس از مرگ، به‏جای صعود، بدون قوا در آسمان معطل می‏ماند تا آنکه ارواح 

کل جسمانی بازگردانند  شر، او را دوباره برای ادامه عذاب و سرگردانی، به اسارت هیا

)غالب، 1989: ‏ص290(. 

از تحلیـل ایـن متـون می‏تـوان نتیجه گرفت که تنها نماینـدگان باری‏تعالی، یعنی »پیامبران، 

و  رهایـی  بـه   ، دقیق‏تـر بیـان  بـه  و  اعلی‏علییـن،  بـه  می‏تواننـد  خـاص«،  مؤمنـان  و  امامـان 

نجـات دسـت یابنـد. آنـان »جرقه‏هایـی از نـور شعشـعانی« هسـتند کـه در عالم نفـس و ماده 

پراکنـده شـده‏اند، و تنهـا ارواحِ برگزیده‏انـد کـه از نسـلی بـه نسـل دیگـر انتقـال می‏یابند؛ دیگر 

نفـوس و مخلوقـات انسـانی، در شـمار ایـن نماینـدگان و برگزیـدگان الهـی به ‏شـمار نمی‏روند 

)پطروشفسکی، 1363: ص257(.

مرتاب ندیوی امما براساس اودار جهان

تقسیم‏بندی تاریخ و ادوار جهان، در باور اسماعیلیان، بر پایهٔ ظهور پیامبران و دوره‏های نبوت 

، نبـوت در نـگاه اسـماعیلیان بـا تاریخ مقدس پیونـدی وثیـق دارد. به باور  آنـان اسـت. از ایـن‏رو
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، به‏سوی  آنان، زمان صرفاً گذرِ مبهمِ ماه‏ها و ایام نیست؛ بلکه باید از گذشته‏ای روشن و معنادار

، 1377: ص358-357(. آینده‏ای با مسیر مشخص، در حرکت باشد و جریان یابد )واکر

بـر پایـهٔ ایـن بـاور -کـه آموزه‏هـای فرجام‏شـناختی اسـماعیلی نیـز از دل آن سـر برمـی‏آورد- 

 ، یـخ، در آغـاز تقسـیم‏بندی تاریخـی خاصـی شـکل می‏گیـرد. در نـگاه اسـماعیلیان بـه تار

»ناطقان« ظاهر شـده‏اند؛ کسـانی که به‏زعم آنان همان پیامبران اولوالعزم‏اند. ناطقان در نظر 

: آدم، نوح، ابراهیم، موسی، عیسی،  ایشان مظهر »عقل کل« در عالم هستند و عبارت‏اند از

محمـد و محمـد بـن اسـماعیل بـن جعفـر )بغـدادی، 1988: ص179-188(. بر این اسـاس، 

محمد بن اسماعیل، واضعِ شریعت جدید و ناسخ شریعت قدیم است. او همان »اساس« 

یـا »وصـی«‏ای اسـت کـه عالـم بـه علـم تأویـل شـریعت بـوده و وظیفـه‏اش، بیـان اسـرار و باطن 

شریعت است )ابوحاتم رازی، 1397ش: ص14(. 

در باور اسماعیلیان، پیامبر صاحبِ شریعت و تنزیل است، و امام، حافظِ شریعت و مفسرِ 

تأویـل آن بـه ‏شـمار مـی‏رود. در مـورد تعریف ناطق، در میان علمای اسـماعیلیه اختلاف‏نظر 

وجـود دارد. اگـر ناطـق را پیامبـری بدانیـم کـه شـریعتی تـازه آورده و شـریعت پیشـین را نسـخ 

کـرده اسـت، در آن صـورت، گنجانـدن حضرت آدم در شـمار ناطقان، محل اشـکال خواهد 

بـود؛ زیـرا نـه دینـی آورده و نـه در قـرآن از کتـاب و سـنتی برای او سـخن به میان آمده اسـت. از 

، سجستانی، حضرت آدم را در زمرهٔ ناطقان به ‏شمار نمی‏آورد. ابوحاتم رازی، دیگر  همین‏رو

عالم اسـماعیلی، با این نظریه موافق نیسـت و معتقد اسـت که حضرت آدم نخسـتین دین 

، چون پیش از او شـریعتی وجود نداشـته، نسـخ شـریعتِ  و شـریعت را آورده اسـت؛ از این‏رو

، شرط لازم، آوردن دین جدید است نه منسوخ کردن دین  پیشین منتفی است. به بیان دیگر

و شریعت پیشین )ابوحاتم رازی، 1377: ص73-63(.

نسـفی، حضرت آدم را در شـمار ناطقانی می‏داند که فاقد دین و شـریعت بوده‏اند و معتقد 

است که در دور نخستِ ادوار جهان، چون حضرت آدم تنها انسانِ ساکنِ زمین بود، نیازی 
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، بـا ظهـور محمـد بن اسـماعیل،  بـه آوردن دیـن و شـریعت وجـود نداشـت. در دورِ پایانـی نیـز

 ، دورِ اسلام پایان می‏پذیرد و مرحلهٔ تازه‏ای آغاز می‏شود که »دور هفتم« نام دارد. در این دور

برخالف ادوار پیشـین، امامـی حضـور نـدارد و غیبتِ ناطق هفتـم، همانند غیبت حضرت 

عیسی تلقی می‏شود. ابوحاتم و سجستانی، با آنکه پذیرفته بودند که در دور هفتم شریعتی 

وجود ندارد؛ اما برای جلوگیری از نتایج اباحی‏گرایانهٔ برخاسته از آرای نسفی، مفهوم »فترت« 

یخ مقدس کردند )سجستانی، 1986: ص193-192(.  را وارد نظام ادواری تار

این دوره، که معیار آن غیبت امامان است، در پایانِ هر دورهٔ ناطق، میانِ غیبتِ امام هفتم 

آن دوره و ظهور ناطقِ دورهٔ بعدی واقع می‏شود. در این دورهٔ فترت، حُکم در اختیار دوازده 

لاحـق قـرار دارد. پـس از غیبـت ناطـق هفتـم نیـز چنیـن دوره‏ای از فتـرت پدیـد آمده اسـت. 

ظهـور دورهٔ فتـرت، دلیـل تـداوم دورهٔ ششـم اسالم دانسـته می‏شـود. محمـد بـن اسـماعیل، 

ناطـق هفتـم، دارای سـه مرتبـه اسـت: نخسـت، همـان امـام هفتـمِ دوره‏های پیشـین اسـت 

کـه غیبـت می‏کنـد؛ دوم، ناطـقِ هفتم اسـت که ظهور می‏کند؛ و سـوم، در مقامِ قائم‏القیامه 

ظاهر می‏گردد.

یـخ دوری را  اسـماعیلیان فاطمـی، گرچـه بینـش ادواری اسـماعیلیان نخسـتین دربـارهٔ تار

حفظ کردند؛ اما در مسئلهٔ امامت، تغییراتی پدید آوردند. آنان، وجود بیش از هفت امام را 

 » در دورهٔ اسلام ممکن دانسته و در واقع، ادوار هفت‏گانهٔ متعددی را به‏عنوان »دور صغیر

یـخ، یعنـی دورهٔ اسالم، پذیرفتنـد. آنـان با انـکار تلویحیِ مهدویت و  در درونِ دور ششـم تار

، شمار امامان اسماعیلی  رجعتِ محمد بن اسماعیلِ قائم، و با پذیرش امامتِ اعقابِ او

در دورهٔ اسلام را از عدد هفت فراتر بردند و ناطق هفتم را یکی از امامان اسماعیلیِ از نسلِ 

، اسـتمرارِ  محمد بن اسـماعیل در آخرالزمان دانسـتند )کرمانی، 1983: ص579(. از این‏رو

نامحدود امامت و وجود بیش از هفت امام در دورهٔ اسلام امکان‏پذیر شد؛ به‏عنوان نمونه، 
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قاضـی نعمـان، میـانِ ناطـق ششـم و قائـم هفتـم، ائمـهٔ طاهریـن را قـرار داد )قاضـی نعمـان، 

1415ق: ص55(.

در عصـر مسـتنصر فاطمـی، نوعـی تعبیـر روحانی دربـارهٔ ظهور محمد بن اسـماعیل اتخاذ 

کـه اسـماعیلیان فاطمـی دیگـر منتظـر رجعـت جسـمانی وی نبودنـد. در  شـده بـود؛ چرا

همین دوران، آنان بر این باور بودند که در آخرالزمان، یکی از امامان اسماعیلی از اعقاب 

محمـد بـن اسـماعیل و مسـتنصر فاطمـی، بـه عنـوان قائـم و ناطـق هفتـم، آغازگـر آخریـن 

یخ بشـر خواهد بود )الملیجی، 1947: ج1، ص363(. اسـماعیلیان فاطمی نهایتاً  دورهٔ تار

، دورۀ اسالم اسـت و قائـم، هفتمین امام یکـی از دوره‏های  معتقـد شـدند کـه عصـر حاضر

هفت‏تایـی اسـت کـه پـس از آن خواهـد آمـد و دورهٔ آخـری و معـادی بشـر را آغـاز و بـه پایـان 

می‏رساند )قبادیانی، 1397ق: ص123(.

شـاخهٔ دروزی اسـماعیلیه در بسـیاری از مباحـث مربـوط بـه نبـوت و امامـت، تفاوت‏های 

معنـاداری بـا بدنـهٔ اصلـی اسـماعیلیان دارد. نخسـتین تفـاوت آنهـا در موضـوع »نطقـای 

سـبعه« اسـت. بـه بـاور ایشـان، ابتـدا الوهیـت در خداونـد تجلـی یافـت )حمـزة بـن علـی و 

دیگـران، 1986: ص114(. در نهایـت، در ایـن دوره، مـردم به‏سـوی مشـرکان گرایـش یافتنـد و 

خداونـد بـر ایشـان خشـم گرفـت و شـریعت‏های پی‏درپـی از طریـق نـوح، ابراهیـم، موسـی، 

 یاسین و دیگران،  عیسـی، محمد؟عهم؟ و محمد بن اسـماعیل برای آنان فرسـتاده شـد )انور

1981: ص147-144(.

یـا، علـی، معـل، القائـم  پـس از فترتـی طولانـی، خـدا در دور هفتـاد و دوم، به‏ترتیـب در ابوزکر

کم بأمرالله متجلی شـد  ، العزيز و سـرانجام در الحا بأمـرالله، فرزنـد معـل، منصـور بـالله، المعزّ

)حمـزة بـن علـی و دیگـران، 1986: ص۲۶9-۲۶6(. ایـن ادوار تجلـی، حجتـی بـرای خلـق 

و غایب‏شـدن معبـود از انظـار به‏منظـور آزمایـش ایمـان موحـدان اسـت )حمـزة بـن علـی و 
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، خدا به‏سبب رواج کفر در میان مردم، برای  دیگران، 1986: ص۲۷۱(. در حال حاضر نیز

همیشه خود را از آنان مخفی کرده است )حسین، 1960: ص109(.

، که سه نفر از ائمۀ فاطمی هستند،  یان بر این باورند که قائم بامرالله و منصور و معز  دروز

کم ده‏بار به‏صورت  یک ذات واحد هستند که در سه نفر تجلی یافته‏اند. آنها معتقدند حا

مـادی ظهـور یافته‏اسـت. نخسـتین‏بار بـرای العلـی و دومین بـار برای البار کـه در اصفهان 

1409ق:  )الخطیـب،‏  می‏خواننـد  »بارخدایـا«  را  او  ایرانیـان  دلیـل  همیـن  بـه  و  بـود  واقـع 

کـه می‏خواننـد،  کـه در میثاق‏نامـه‏ای  ص121(. به‏خاطـر همیـن ظهورهـای متعـدد اسـت 

چنیـن می‏گوینـد: »واشـهد بـه علـی روحـه فـي جمیـع أدواره« ‏)حمـزة بـن علـی و دیگـران، 

1986: ص47(. آنان بر این باورند که این سیر حرکت و انتقال ارواح ادامه می‏یابد تا آنکه 

پا دارند. در آن زمان، برترین و کامل‏ترین  کم و حمزه بار دیگر ظاهر شوند و قیامت را بر حا

کـم خواهنـد بـود. بـر پایهٔ برخـی گزارش‏ها و رسـائل آنان،  یـان، مقرب‏تریـن افـراد نـزد حا دروز

حمـزه به‏عنـوان ناسـخِ شـرایعِ پیشـین معرفـی شـده اسـت. برای نمونـه، در رسـائل ‏الحکمة 

آمده اسـت که حمزه برای نسـخِ ادیان قیام کرده اسـت )حمزة بن علی و دیگران، 1986: 

ص436(. بر این اساس، یکی از شرایط پذیرش مستجیبین در دعوت، اعلام برائت آنان 

از همهٔ مذاهب و ادیان پیشین است )ا‏بن‏سیرین، 1985: ص208(.

یخ شکل  امامت در دورهٔ اسماعیلیه نیز در امتداد مباحث نبوت و بر پایهٔ ادوار مقدس تار

می‏گیرد. دورِ کبیرِ ششـم با ناطقیت حضرت محمد؟ص؟ آغاز می‏شـود، و ادوار هفت‏گانهٔ 

صغیر آن با امامت هفت‏گانه از امام علی؟ع؟ تا محمد بن اسـماعیل ادامه می‏یابد. پس 

تی که در این زمینه  از محمد بن اسماعیل، باید دور هفتم آغاز گردد؛ اما به‏سبب مشکلا

پدیـد آمـد -ازجملـه ظهـور عبیـدالله فاطمـی به‏عنـوان مهـدی و تناقضاتـی کـه ایـن مسـئله 

بـه دنبـال داشـت- تجدید‏نظرهایـی در سـاختار ایـن ادوار صـورت گرفـت. بدین‏ترتیـب، 
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اصلاحـی در سـاختار ادوار کبیـر و صغیـر صـورت گرفـت؛ بـه ایـن معنـا کـه هـر دور کبیـر 

می‏توانـد ترکیبـی از چنـد دور هفت‏گانـهٔ صغیر باشـد و انتظار ظهور قائـم در دور نهایی نیز 

، مفهوم مهدویتِ محمد  ، 1377: ص119(. این تغییر کر به زمان‏های دورتر منتقل شـد )وا

بن اسـماعیل را نیز به‏طور ضمنی به تحلیل برد، و نخسـتین دور هفت‏تایی، با امامانی از 

نسـل محمـد بـن اسـماعیل، بـا ایـن نام‏ها آغاز شـد: عبدالله بـن محمد، احمد بـن عبدالله، 

حسین بن احمد، عبیدالله مهدی، محمد بن علی، معد بن اسماعیل، و معز لدین‏الله. 

در دوره‏های بعد، فاطمیان برای قائم سـه مرتبه )حد( قائل شـدند: مرتبهٔ جسـمانیِ نخسـت 

، در وجـود محمـد بـن اسـماعیل تجلـی یافتـه اسـت؛ مرتبـهٔ جسـمانی دوم در  در دورهٔ سـتر

خلفای پس از او تحقق یافته؛ و سرانجام، قائم در مرتبهٔ جسمانیِ نهایی خود ظهور خواهد 

کرد. دومین دورهٔ امامان تتمیمی سـبعه نیز از نسـل معز ادامه می‏یابد و با انشـعاب‏هایی در 

دوران پس از مستنصر و نیز پس از مستعلی مواجه می‏شود، که پیروان هر شاخه با بهره‏گیری 

« به تثبیت مشروعیت خود پرداخته‏اند. در ترتیب  از مفاهیم »امام مستودَع« و »امام مستقر

شمارش ائمه، میان فرق مختلف وحدت نظری وجود ندارد؛ برخی امام علی؟ع؟ را اساس و 

برخی دیگر او را نخستین امام می‏دانند. همچنین، در مورد جانشینان محمد بن اسماعیل 

نیز اختلافات و انشـعابات متعددی میان اسـماعیلیان مشـاهده می‏شـود. کرمانی، محمد 

بن اسماعیل را نخستین امام اسماعیلیه در دورهٔ ستر می‏داند و از او با عنوان »ناطق هفتم« 

و »امام« یاد می‏کند. محمد بن اسـماعیل در نزد اسـماعیلیان، جایگاهی بس بلند دارد. او 

بطون دین را آشکار می‏سازد و معانی آن را تأویل و تفسیر می‏کند )کرمانی، 1983: ص25(. از 

منظر اسماعیلیان، امامْ مرکز آسمان‏ها و زمین، قطب هستی و ضامن بقای عالم است که 

وظیفهٔ تعلیم و تشریع احکام، تأویل و تفسیر معارف و احکام الهی، تشکیل سازمان سیاسی 

و اقامهٔ حدود را بر عهده دارد )شهرستانی، 1426ق: ص172-171(.
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امما، رباط آسمان و زمین

به‏طور کلی، نظام اعتقادی اسماعیلیه را می‏توان مبتنی بر مفاهیمی چون ظاهر و باطن، 

تنزیـل و تأویـل، و عـام و خـاص دانسـت. اسـماعیلیان نخسـتین بـر ایـن بـاور بودند که هر 

یـک از آیـات قـرآن، احادیـث و احـکام شـرعی، واجـد معنایـی باطنـی و حقیقـی اسـت که 

، آنان بـرای ظاهر و باطن دین،  از معنـای لفظـی و ظاهـری آن متمایـز اسـت. بـه ‏بیان‏ دیگر

دو سـاحت مسـتقل و مجـزا قائـل بودنـد. از منظـر ایشـان، نه‏تنهـا آیاتـی که به‏ظاهـر معنای 

ی دارند؛ بلکه حکایات، دستورات اخلاقی، احکام و عبادات، و حتی اشخاص،  مجاز

اعمال یا اشیایی که در قرآن کریم از آن‏ها یاد شده، دارای معانی رمزی و باطنی‏اند. آنان 

ایـن نگـرش را بـه دیگـر کتـب آسـمانی، همـهٔ متـون دینـی و حتـی پدیده‏هـای طبیعـت نیـز 

تعمیم می‏دادند )یمنی، 2010: ص51(.

اسـماعیلیان نخسـتین بر این باور بودند که محمد بن اسـماعیل شـریعت تازه‏ای نخواهد 

آورد؛ زیرا رسـالت او در بیان کاملِ معانی باطنی و کشـف حقایق نهفته در شـرایع پیشـین 

نهفته است. از نظر ایشان، دستیابی به این حقایق صرفاً برای اسماعیلیان ممکن است، 

و آن نیز تنها از طریق تأویل، یعنی تفسیر باطنی، تمثیلی یا رمزیِ متون دینی، امکان‏پذیر 

است. در این نظام، مفهوم امامت که پس از ناطق مسئولیت هدایت مردم را بر عهده دارد، 

یهٔ تعلیم معتقدند  از ارکان بنیادین اعتقادی اسـماعیلیه به ‏شـمار می‏رود. آنان بر پایهٔ نظر

که هرگونه معرفت نسبت به جهان هستی و ماورای آن، تنها از طریق امام حاصل می‏شود؛ 

، و اطاعت از وی، از واجبات مؤکد برای پیروان است  ، شناخت امام، تلمذ نزد او از این‏رو

و استمرار و تکمیل دعوت ناطقان تلقی می‏گردد‏ )ابوحاتم رازی، 1397: ص14-10(.

ـى 
َ
وَصِـي إِل

ْ
يعَةِ، وَدَعْـوَةُ ال ـرِ

َ
نْزِيـلِ وَالشّ

ـى التَّ
َ
سُـولِ كَانَـتْ إِل  دَعْـوَةَ الرَّ

َ
بـه‏ تعبیـر سجسـتانی: »إِنّ

کیـد بر لزوم رجوع به  حَقِيقَـةِ« )سجسـتانی، 2000: ص169(، اسـماعیلیان این تأ
ْ
وِيـلِ وَال

ْ
أ التَّ
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باطـن را بـر پایـهٔ آیـات و روایـات متعـدد اسـتوار می‏سـازند. بـرای نمونـه، هانری کربـن روایتی 

کـه از مهم‏تریـن مسـتندات آنـان در تأویـل بـه شـمار  نبـوی را، بی‏ذکـر منبـع، نقـل می‏کنـد 

می‏آیـد. در ایـن روایـت آمـده اسـت: »میـان قبر من و منبری که بـر آن موعظه می‏کنم، باغی 

از باغ‏هـای بهشـت قـرار دارد«. اسـماعیلیان ایـن حدیـث را چنین تأویـل می‏کنند که میان 

ظواهر شـریعت در این دنیا و باطن آن، باغ حقیقت و صحرای محشـر وجود دارد )کربن، 

1373: ص115(.

كُنْتُـمْ جُنُبًـا  إِنْ  در رسـالهٔ کشـف أسـرار الباطنیـة تألیـف محمـد بـن مالـک، تأویـل آیـهٔ »وَ

یـد و  گـر از علـم باطـن بی‏بهره‏ایـد، آن را بیاموز ـرُوا« )مائـده: ۶( چنیـن آمـده اسـت: »ا هَّ فَاطَّ

بشناسید؛ چراکه حیات روح شما در گرو آن است، چنان‏که آب مایهٔ حیات جسم است« 

)الحمادی، 1415ق: ص352(. همچنین در رسالهٔ العالم والغلام تصریح شده که نسبت 

، مقصود از  ، همانند نسبت روح به جسد است. در کتاب شجرة الیقین نیز باطن به ظاهر

«، کسـانی‏اند که  حِمَارِ
ْ
وهَا... كَمَثَلِ ال

ُ
مْ يَحْمِل

َ
وْرَاةَ ثُمّ ل وا التَّ

ُ
ل ذِيـنَ حُمِّ

َّ
« در آیـهٔ »مَثَـلُ ال »حمـار

به ظواهر قرآن بسنده کرده و از باطن آن غافل مانده‏اند )عبدان، 1982: ص32(.

ی خود را در منظومهٔ فکری اسماعیلیه  در دوران خلافت فاطمی نیز تأویل، جایگاه محور

حفـظ کـرد. اسـماعیلیان فاطمـی معتقـد بودنـد کـه دسـتیابی بـه حقایـق نهفتـه در باطـن 

ی، و از رهگـذر  یـدهٔ و دیـن، تنهـا از طریـق تعلیـم امـام معصـوم اسـماعیلی و داعیـان برگز

تأویـل ممکـن اسـت. بـر همیـن اسـاس، آنـان غالبـا نـص قـرآن را »قـرآنِ صامـت« و امـام را 

حقایـق  اسـماعیلیان،  منظـر  از  ص30(.   :1947 )الملیجـی،  می‏نامیدنـد  ناطـق«  »قـرآنِ 

کـه ایـن  یافـت نیسـت؛ بلکـه تنهـا انبیـا و امامان‏انـد  باطنـیِ دیـن بـا عقـل بشـری قابـل در

حقایق را برای گروهی خاص روشن می‏سازند و تنها آن گروه، توان درک این باطن را دارند 

)کرمانـی، 1356: ص15(. ناصرخسـرو نیـز در وجـه دیـن می‏نویسـد: »دانسـتنِ ظاهرِ چیزها 
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ی بسـنده کرده باشـد«  فعلِ سـتوران اسـت و هرکه بر ظاهر گفتار کار کند، بر درجهٔ سـتور

)قبادیانی، 1397ق: ص39(.

 ، کیـد بـر باطـن متـون و گسـترش باورهـای باطنـی از رهگـذر تأویـل ظواهر بـر پایـهٔ همیـن تأ

آثـار متعـددی از آغـاز شـکل‏گیری گرایش‏هـای باطنـی )پیـش از دورهٔ قرمطیـان( تـا عصـر 

ی، پدید آمده  اسـماعیلیهٔ پیشـافاطمی و سـپس در دورهٔ فاطمی، و حتی در شـاخهٔ دروز

ی  و مـورد اسـتفاده قـرار گرفتـه اسـت. از نخسـتین آثـار غالیانـه ماننـد أم‏ الکتـاب، تـا آثـار

یالت باطنی‏انـد، و نیـز آثـار متأخرتـر  کـه به‏وضـوح حامـل تأو همچـون الکشـف والهفـت 

چون الافتخار اثر سجسـتانی، و نوشـته‏های دورهٔ فاطمی مانند مجالس‏ الحکمة از مؤید 

، همگـی بخشـی از میراثی‏انـد کـه  فی‏الدیـن، وجـه دیـن و رهایـش و گشـایش ناصرخسـرو

یـم را، بـه تأویـل برده‏انـد  کر کلامـی و اعتقـادی، به‏ویـژه قـرآن  حجـم قابل‏توجهـی از متـون 

)عبـدان، 1982: ص75(.

یان را می‏توان در آثار برجسـته‏ای  نمونه‏هـای متعـددی از تأویالت اعتقـادی و کلامـی دروز

چون رسائل ‏الحکمة مشاهده کرد )حمزة بن علی و دیگران، 1986: ص309(. برای مثال، 

یان با تفسـیر روحانی از معاد، مفاهیم قیامت، بهشـت و دوزخ را از سـطح ظاهری به  دروز

معنایی باطنی و تأویلی منتقل می‏کنند. آنان بهشت را قرار گرفتن در سایهٔ دعوت هادیه 

و جهنـم را مصـداق شـرک بـه خداونـد می‏داننـد )عـزام، 2009: ص69(. منظـور از عـرض و 

طول بهشت، عقل کلی و نفس کلی است. از نظر ایشان، آنچه در ذهن ظاهریان به‏عنوان 

صحنـهٔ قیامـت، پرسـش و پاسـخ الهـی، و پـاداش و عقـاب فـردی ترسـیم می‏شـود، باطـل و 

گاه است و نیازی به شناسایی و استنطاق مخلوقان  نارواست؛ زیرا خداوند به همه‏چیز آ

ندارد. مطابق این نگرش، اعمال خلایق به خودشان عرضه می‏گردد؛ به این معنا که عمل 

اهل طاعت و اهل معصیت از دید ایشان دور نمی‏ماند )حمزة بن علی و دیگران، 1986: 
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ص247-272(. ناصرخسـرو نیـز دوزخ را کنایـه از جهـل، و بهشـت را کنایـه از دانـش کامل 

م‏ىداند؛ معرفتی که از راه پذیرش و درک تعالیم آیین اسماعیلی حاصل می‏شود. هرکس 

از امامِ حق، پیروی کند، به رسـتگاری و بهشـت حقیقی دسـت می‏یابد. در این دسـتگاه 

معنایـی، عقـلْ بهشـت اسـت، پیامبـرْ درِ آن، و کلمـهٔ شـهادتْ کلیـد گشـایندهٔ آن به ‏شـمار 

می‏رود )قبادیانی، 1397ق: ص39(.

عالمان اسماعیلیه، در تبیین وظایف و جایگاه امام، کوشیدند شأنی فراتر از سطح زمینی 

برای او ترسـیم کنند و وی را به‏مثابۀ »اسـاس هسـتی« و »جانشـین ناطق« به پیروان معرفی 

کردن  نماینـد )کرمانـی، 1983: ص85(. از نـگاه آنـان، یکـی از وظایـف بنیادیـن امـام، آشـنا

کمـال سـلوک دهـد )کرمانـی، 1983:  آدمیـان بـا راه‏هـای آسـمانی اسـت تـا او را بـه غایـت 

ص85(. کرمانی همچنین، منشأ »حروف علوی« را مبدعِ اول می‏داند که عقول هفت‏گانه 

از آن ناشی می‏شوند )کرمانی، 1983: ص294(. حمیدالدین کرمانی معتقد است: »مبدع 

همـان موجـود اول و علتـی اسـت کـه موجـودات بـدان منتهـی می‏گردنـد« )کرمانـی، 1983: 

ص157(. پیـرو تفکـر کرمانـی، ناصرخسـرو نیـز معتقـد اسـت: »بعـد از امـام، نفـس کلـی و 

ک به وجود آمد« )کرمانی، 1983: ص294(. سپس فلک‏الافلا

براساس اندیشهٔ حمیدالدین کرمانی در راحة العقل، مقام امامت فراتر از مفهوم معمول آن 

قـرار می‏گیـرد و بـه الوهیـت نزدیـک یـا گاه مطابقت می‏یابد. کرمانی بـرای اثبات این نظریه، 

جـداول تطبیقـی تدویـن کـرده اسـت کـه شـامل ده درجـه و رتبـه اسـت؛ در هـر درجـه، دو 

دسـته‏بندی وجـود دارد: یـک دسـتۀ سـه‏گانه بـا درجـات مافـوق و یـک دسـتۀ هفت‏گانـه بـا 

درجات متصل )کرمانی، 1983: ص248، 256(.

کرمانـی حـدود آسـمانی و زمینـی را به‏گونـه‏ای تقسـیم‏بندی کـرده اسـت کـه دسـتۀ سـه‏گانۀ 

دارنـد.  مرکـز جـدول  در  زمینـی  امامـان، جایگاهـی  و  اساسـان  ناطقـان،  نخسـت شـامل 
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کیـد شـده، ایـن اسـت کـه آنـان نماینـده و فرسـتادۀ خداوند هسـتند و  نکتـه‏ای کـه بارهـا تأ

ارتباطشـان بـا وحـی انکارناپذیـر اسـت. امـام پـس از نبـی، به‏عنـوان رابـط انسـان‏ها بـا عالم 

یافـت اسـرار الهی، وظیفه روشـنگری و هدایـت مردم را بر  مـاوراء عمـل می‏کنـد و ضمـن در

عهـده دارد. او به‏عنـوان جانشـین خداونـد، حافـظ زمیـن، رابـط انسـان‏ها و مجـری حـدود 

« قـرار داده  الهـی شـناخته می‏شـود و خداونـد متعـال او را »مسـئول عالـم صغیر یعنی بشـر

است )کرمانی، 1983: ص73-63(.

در ایـن جـدول، »ناطـق« یـا موجـود اول، کـه در مرتبـۀ زمینـی همان عقل اول و در مرتبۀ آسـمانی 

مشـابه ملک‏الاعلـی اسـت، در مقـام وضـع قوانیـن عبـادی و در مرتبه تنزیـل قـرار دارد )کرمانی، 

1983: ص244(. در رتبۀ بعدی، »وصی« جای گرفته که معادل ملک‏الکواکب اعلی محسوب 

می‏شـود و متناظر با عقل ثانی اسـت. این مقام، وصی نبی در جایگاه تأویل اسـت )کرمانی، 

1983: ص244(. براساس این نظریه، »اساس« همان »وصی« تلقی می‏شود. کرمانی در ادامه، 

امام را هم‏مرتبه با موجود سوم )عقل سوم(، که متناظر با فلک زحل است، معرفی می‏کند و او 

« می‏داند؛ جایگاهی والا در نظام اعتقادی اسماعیلی. در مراتب سه‏گانهٔ  را صاحب »مرتبهٔ امر

نخست، امامان در کنار ناطقان و صاحبان شریعت جای می‏گیرند، و با تبیین مقام فرازمینی 

پیامبران، هم‏رتبه با آنان دانسته می‏شوند. کرمانی بر آن است که امامان، در هر جایگاهی که 

قرار گیرند، همواره برخوردار از مقام فرازمینی‏اند. اگر امامی در جایگاه »اساس« -یعنی هم‏ردیف 

- قـرار گیـرد، مرتبـه‏اش از سـطح معمـول امامـت فراتـر مـی‏رود و در نتیجـه، از مرتبهٔ دیگر  پیامبـر

موجودات نیز برتر می‏شود )کرمانی، 1983: ص252(.

تنیجه‏گیری

جایگاه و موضوع امامت، از مهم‏ترین مبانی فکری اسـماعیلیه به ‏شـمار می‏رود. پاسـخ به 

یخـی، همـراه بـا تشـکیل حکومت  تردیدهـا و شـبهات اعتقـادی در دوره‏هـای مختلـف تار
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فاطمیـان و نیـاز بـه پشـتوانه‏های نظـریِ نیرومنـد، اسـماعیلیان را بـه بازنگـری در دسـتگاه 

فکری‏شان واداشت. آنان با ترسیم کیهان‏شناسی نوین، بهره‏گیری از آموزه‏های نوافلاطونی 

یستند  و نیز تأویل‏گرایی غلوآمیز داعیان دگراندیش -به‏ویژه آنانی که سال‏ها در ایران می‏ز

گاهـی ژرفـی داشـتند- کوشـیدند بنـای فکـری تـازه‏ای بـرای  و از حکمـت ایـران باسـتان آ

تثبیت باورهای خود ارائه دهند.

فکـری  نظـام  کاسـتی‏های  درک  بـا  کرمانـی،  حمیدالدیـن  به‏ویـژه  اسـماعیلیه،  علمـای 

اندیشـهٔ  در  نـو  سـامانه‏ای  طراحـی  درصـدد  زمانـه،  فکـری  تحـولات  از  گاهـی  آ و  موجـود 
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