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 راهنمای نويسندگان
 مقاله ىکلّ  هایيژگى. و 1
 زير تحقيقات نويسنده / نويسندگان باشد و در سامانه مجله به آدرس يجۀنت يدبا مقاله -

 . (kherad.ismc.ir-e-nasim)شود: رگذاری با
 فرستاده شود. يگریبه مجلۀ د يدنبا يزن یداورپايان منتشر شده باشد و تا  يگرید يۀدر نشر دينبا مقاله -
کند. اما مقالاتى که پس از داوری، ای برای داوری و چاپ از نويسندگان دريافت نمىمجله هزينه -

به ت، تومان اس 244.444های يادشده را که درخواست نويسنده بازپس گرفته شوند بايد هزينهبه
مديريت حوزه علميه استان قم، تخصصى » نامبه( IR800180000000001563023186) شبایشماره 
 پرداخت نمايند. « فلسفه
 .شوندچاپ  یبعد یهاو ممکن است در شماره د شدنبازگردانده نخواه دريافتى یهامقاله -
 است. يسندهمقاله بر عهدۀ نو یمطالب و محتوا تمسئولي -
 آزاد است. مقاله ىو فن ىادب رايشيه در ومجل -
. مقالات با است( ىابيبرگه ارز ازيامت 144)از  04در مجله مقاله چاپ  یلازم برا ازيامت نتريکم -

 .ديد رسنبه چاپ خواه 04 ازيو پس از کسب امتشوند بازگردانده مىاصلاح به مؤلف  یبرا 55 ازيامت
 .کنندمى ىابارزي ناشناس داور دو کمتدسرا مقاله  هر -
نگارش مصوّب فرهنگستان زبان و ادب  يينبر آىمبتنبايد مقالات دستور خط  و نگارش يوۀش -
 .باشد ىفارس

 کلمه باشد. 0544تا  0444بايد شامل مقاله  -
 مقاله ی. اجزا2

 مقاله باشد. یمحتوا يانگرو ب يامقاله که گو ىنام کلّ  :عنوان
 .يانامهراى و مرتبۀ علم يسنده،نو ىنام و نام خانوادگ :يسندهنو  مشخصات

مسئله، هدف،  ياناز ب ىکلّ  يریواژه( شامل تصو 254تا  244 يناز مقاله )ب ىشرح جامع :چکيده
 .هايافتهو  يقروش تحق

 هاست.واژه يراز سا يشها در مقاله بآن يتکه اهم ىپنج تا هفت واژۀ تخصص :هايدواژهکل
 .)به اجمال( مسئله و اهداف نهيشيضرورت، پ ن،ييتب :مقدمه
استنباط و استنتاج، نقد )در صورت  يل،بحث و تحل ی،نظر ىمقاله، مبان ىمتن اصل :ىاصل پيکرۀ

 .و...  يىمحتوا هایبندیيمتقسنياز(، 
 مقاله. يدو مف ىمنطق يجنتا :يجهنت
 .ی در پايين صفحاتضرور يحاتتوض :انوشتپ



 .منابع مقاله فهرست :منابع
 متن يمتنظشيوۀ . 3
پرداز واژه يطدر مح 1با فاصلۀ سطر  13( و اندازۀ IRlotusقلم ) ه، بA4صفحۀ  داخل مقاله -
word .نوشته شده باشد 
 .شروع شود ىتورفتگ مترىسانت يمبا ن ،هر عنوان يرز جز اولين بند  بههر بند،  ابتدای -
 مترىسانت 1با  ،تقلو در يک بند مس ىسطر، جدا از متن اصل سهاز  يشب يم  مستق هایقولنقل -

 د.نشو تنظيم 12 قلمو  چپاز  ىتورفتگ
ها وند و قبل از آنش)بولد(  ياهسگذاری و شمارهمقاله های يربخشو ز های اصلىبخشعنوان  -

 .باشد يدسطر سف يک
 .شوندترجمه  نوشتدر پا ىفارسريغ هایقوللو نق اتيروا ات،يآ -
 ارجاعشيوۀ . 4
 . درون متن1-4

 ،طباطبايى: )نمونه ؛صفحات ياصفحه  نشر اثر: جلد/ يخ، تار(نام معروف يا)مؤلف  دگىنام خانوا
 (.11: 135۶)ملاصدرا،  ؛(1/15-24: 1335

، با اندچاپ شدهسال  يکدر ايد که همه ارجاع دادهمؤلّف  يکاثر از  يا چند در متن به دو اگرنکته: 
 .(2۶: الف1331، بهشتى) :؛ مثالدشون يزتمادر کنار سال  چاپ، از هم م و... «ب» ،«الف»نوشتن 
 منابع. فهرست 2-4
 کتاب -

فاصله بعد از  يکنشر اثر )درون پرانتز با  يخ، نام مؤلف، تار(نام معروف يا)مؤلّف  نام خانوادگى
نام  :جلد، محلّ نشرشمارۀ مترجم،  يامصحّح  خانوادگى ، نام و ناميرانيک(ا) (، نام کتابيسندهنام نو

 : مثال؛ «(انتشارات»دون ذکر واژۀ ناشر )ب
 ، قم: صدرا.انسان در قرآن(، 1311) ىمرتض ،یمطهر
 یزديالله فضل حي، تصحالقرآن ریتفس یف انیمجمع الب(، 1302فضل بن حسن ) ،ىطبرس

 تهران: ناصرخسرو. ،ىو هاشم رسول يىطباطبا
 مقاله -

(، يسندهفاصله بعد از نام نو يکز با نشر اثر )درون پرانت يخمؤلف، نام مؤلف، تار نام خانوادگى
مجله  يادانشنامه  ىمترجم، عنوان اصل يامصحّح  خانوادگى (، نام و ناميومهمقاله )داخل گ ىعنوان اصل

 : ؛ نمونهکه مقاله در آن آمده است ىصفحات ۀ انتشار:رو بدون ذکر واژۀ مجله و...(، شما يرانيک)ا
، «درباره معراج ىاسلام شمندانيبه نگاه اند یادانتق کرديرو»(، 1310) رضايعل ،يىرزايم
 .244-113: 04ش  ،ینید یپژوهانسان

ابتدا همچنين،  .شودىآن م يگزينف معلوم نباشد، نام اثر جانام مؤل اگربخش منابع  در: يادآوری
   .شودىو... ذکر م یفرانسو يسى،و سپس منابع انگل آيدىم ىو عرب ىمنابع فارس
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4سرمقاله
 

گاه يالس يانجهان، جر گاه ىآ گاه يراتمىخُرد ز هایىاست؛ از آ . ىکلان کهکشان هایىتا آ
گاه رواست  ياآ سخنان رواست؟ ينا يا. آکندىم يداررا پد ياها اشآن يوندکه تراکم و پ شماریىب هایىآ

 يانجز جر يزیچ ينشگفت آفر توانىم ياآ آيد؟ىم يداز انباشت )تراکم( علم پد ين: عالم عييمکه بگو
گاه يالس  .گذرانيمىم يدهرا از د ينفلسفه، عرفان و د یهااکنون پاسخ يست؟ن ىو انباشته آ

 يرونى،سطه و ابزار بوا يچعلم او بدون ه يعنى ؛است يهفاعل بالعنا ئىمشا يلسوفاناز نگاه ف خدا
و  ى،است نه انفعال ىفعل ىکه علم حق تعال کنندىم يدکأت ئىمشا يلسوفاناست. ف ينع ينندهآفر

هر  یآن علم، الگو بلکه خود   ،کندىنم يرویپ ينىع يشينپ یالگو يچاست که علم او از ه اينمرادشان 
. در يد، تصور کنچيزی ينشآفر زپيش اذات خود،  يگاهاست. اکنون خداوند را در جا يرونىب ديدهپ

 ؛يستن ياندر م ينعلم به ع يلو تبد یگرواسطه یبرا يزیچ يست،ن يزیکه جز خدا چ يگاهىجا ينچن
 .يچه يگرتنها و تنها علم اوست و د

 یالوارها و با ینجار یخود را به کمک ابزارها ىکه طرح ذهن يستخدا مانند نجار ن يل،زبان تمث به
که صورت  يىاست و هم ابزارها يانچوب در م یمانند الوارها يشينىهم ماده پ ،ينجاچوب بسازد. ا

جز  يزیچ ى،اله اتذ يگاهاما در جا آورند،پديد مىچوب(  یماده )الوارها ازنجار( را  ى)طرح ذهن
آورد.  يدرا پد ينعالم ع يدتنها و تنها علم اوست که با ی،هست و نه ابزار يشينى. نه ماده پيستعلم او ن

گاه ينعالم ع ،يگرد عبارتىبه  گاه ىجلوه علم و آ  است. يرونىتاروپود جهان ب ىاست و آ
از  ينآمدن ع يدپد یکه معنا اندپى نگرفتهنکته را  يناند، اما ارفته يشپ ينجاتا ا ئىمشا فيلسوفان
. اندبه اين پرسش پاسخ داده «ىفاعل بالتجل»با طرح آموزه  يهحکمت متعال يست؟چ يقا  خود علم دق

                                                 
 dor :20.1001.1.24764302.1401.8.1.1.4کد . ٨
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 يدرا پد ينع ى،به نام تجل يندیمعناست که خود علم، در فرا به اينبودن خداوند  ىفاعل بالتجل
و  اندتر کردهنکته را روشن ينعارفان ا دهد؟ىو چگونه رخ م يستچ ىتجل حال بايد ديد. آوردىم
ق علم خدا پ يان: اعگويندىم . اندىخارج ياناستگاه اع( تنها خندهست يااش ينشاز آفر يشثابته )که متعلَّ

و اشراق لازمه  يدنکه تاب کرانىاست ب وریکه خداوند ن دهندىم يحتوض ينخود را چن يدگاهعارفان د
. گرددىگون و رنگارنگ مثابته، گونه يانبا اع يارويىپس از رو کرانىو ب يگانهنور  يناوست. ا يتهو

 .نداىخارج يانهمان اع گون و رنگارنگانوار گونهاين 
. يکتاستو  يگانه يشنور در صقع ذات خو يناما ا ،موجود در خارج است يزنور تنها چ بنابراين،

ثابته مستقر در علم  ياناع ينا يجه،ثابته است. در نت يانبا اع اشيارويىرو يجهاو، نت ىکثرت و گوناگون
إن » يفهشر يهآ ىکنند. وانگهىمگر را جلوه ىخارج ياناع ،گون کردهنور را گونه يگانه يقتکه حق اندىاله

ن ش   حُ إلا  ىء  م  ه يُسبِّ مد  ح  هر  يح،اند. تسبحق گویيحکه همه جهان تسب کندىم يدکأ( ت٤٤ :)اسراء« ب 
گاه يجهدرنت ؛متوقف است ىعلم و آگاه یاکه داشته باشد، بر گونه يىمعنا  مندند.بهره ىهمه عالم از آ

 ينعالم ع يترا هو يحاما اگر تسب ،يمبدان ياثر و لازمه اشرا ا يحاست که تسب ىنگرش در فرض اين
گاه يم،برشمار بر خوانش دوم  يزن ينىمتون د ىخواهد داد. برخ يلها را تشکآن يتمتن هو يزن ىآنگاه آ

ها  ياء  إبتدأ  الاش: »فرمايدىم نمونه امام باقر یبرا کنند؛ىم يدکأت هکلَّ مثال  کان... أما  ير  غ ىعل بعلم 
س ه تعالت  عُ قول   يگاه(. عرش جا2/0۶1القرآن،  يرتفس ى)البرهان ف« الماء ىکان  عرشُه عل : وىم 

ل علم بر آب استوار شده است و آب تمثّ  يت،روا ينا برابر   که است ىحق تعال يريتو مد يىفرمانروا
گاه يم،دار يرونب نکه ما از جها يریهر تصو ،يگرد یاست. از سو  ينا یعنااست. م يرونما از ب ىآ

گاه يقتحق ينبلکه اقرار به ا يست،ن يرونىب يتواقع ىسخن، نف  يش،خو ىاست که ما، جز از روزنه آ
گاه ين. ايمندار يروناز ب يافتىدر  ييررا تغ يتواقع يناما هرگز ا ،نادرست باشد يادرست  تواندىم ىآ
گاه فقط يروناز ب ما يافتکه در دهدىنم  .ماست ىاز روزنه آ

گاه يانانباشت جر يجهکه اگر جهان نت شويمىم ياروپرسش رو ينبا ا اکنون را  چرا ما آن ،باشد ىآ
ند که اآن يایگو ين،عقل و شهود و د بينيم؟ىنم ينما چن يا يستن ينجهان چن ياآ بينيم؟ىنم گونهينا

گاه يناما هنوز ا ،باشد تواندىنم ينجز ا  يتواقع ،يىتنهاچگونه خود، به ىازل ىپرسش برجاست که آ
. تنها آيدىبه چنگ نم ىربوب یهاآن، جز با اشراق يىاست که پاسخ نها ىپرسش ينا آفريند؟ىرا م ينىع

 دست دهد. به يادشدهاز پاسخ  ایيستهشا یبندصورت تواندىشهودهاست که عقل م گونهينپس از ا
الله سوریروح
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 4مباني الهياتي مدینۀ فاضلۀ سهروردی

 2ناديا مفتونى
 3محمدمهدی داور

 چکيده
 تحول اسلامى و ايرانى انديشه عرصه اشراقى، در مکتب يستأس و اشراق حکمت تدوين با سهروردی

 را سهروردی عرفانى و فلسفى فکارا و آثار سهروردی، که مجموعه اشراقى انديشه و حکمت. کرد ايجاد
 باب در فارابى مانند شده است. سهروردی نمايان احسن نحو او به الاشراق حكمة کتاب گيرد، درىمدربر

. است گفته سخنانى حاکميت حقّ  و مطلوب حاکم درمورد تأليف نکرده، ولى اثر مستقلى فاضله مدينه
 را جامعه يک افراد توانندىم که کرده اخلاقى اشاره نکاتى به چيز هر از خود، بيش تمثيلى آثار در همچنين

 حکمای به دهد اونشان مى که شده استوار نور اصالت پايه بر سهروردی فلسفه .ببرند رستگاری سویبه
 چون باستان ايران فاضل حکمای و خسروانيون به بارها همچنين سهروردی. داشته است نظر باستان ايران

حکومت مطلوبى  را کيخسرو دولت، حکومت و سياست باب مثلا  در کرده و ارهاش کيخسرو و زرتشت
 درباره از اين رو، نظرش و است اسلامى سنت و رکن ديگر انديشه سهروردی کتاب. دانسته است

 يونان الهى حکمای وامدار را خود ضمن اينکه او. مطابقت دارد اسلامى یهاآموزه حاکم، با و حکومت
 حکمای آرای از دانسته و بسياری هرمس مانند جهان الهى حکمای ساير و افلاطون و فيثاغورس مانند

 از بسياری در او توان احتمال داد کهىم بنابراين کرده است؛ اخذ هم سينا راسلف خود مانند فارابى و ابن
 .باشد یرأهم با فارابى آن حاکم شرايط و هايژگىو و فاضله مدينه درمورد جهات

 .، مبانى الهياتىشهرآرماناشراقى،  مدينه فاضله، شيخ اشراق، سهروردی: هاهکليدواژ

                                                 
 dor :20.1001.1.24764302.1401.8.1.2.5 کد؛  ٨٤5٨.٤.24؛ تاريخ پذيرش:  ٨٤5٨.3.١. تاريخ دريافت: ٨
 (nadia.maftouni@ut.ac.ir. دانشيار فلسفه و کلام اسلامى، دانشگاه تهران )2
يسنده مسئول( . 3  (mohamadmahdidavar@ut.ac.irتهران )کارشناس فلسفه و کلام اسلامى، دانشگاه )نو

https://dorl.net/dor/20.1001.1.24764302.1401.8.1.2.5
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 . مقدمه1
عرفانى و آرای وی در  هایيدگاهفلسفى سهروردی و د ىشناسپرسش اين جستار اين است که جهان

در جامعه حضور مؤثر و زنده داشته باشد و منجر به ايجاد مدينه فاضله  تواندىحکمت عملى چگونه م
 راقى شود؟اش

ساز معاد شود که زمينهىماست که نظام الهياتى سهروردی به نبوت و ولايت ختم  اينفرضيه مقاله 
(. نبى ٨53: ٨342محمدی،  نک.؛ 2/245: ب٨3١5و خبر دادن از سعادت ابدی است )سهروردی، 

اشراقى را تواند مدينه فاضله ىمو ولى که در عين حال حکيم است، حاکم آرمانى و مطلوب است و 
د. نحکمت نظری و عملى در فلسفه سهروردی پيوند عميقى با هم دار ؛ بنابراينتحقق بخشد

در عين حال محور  ؛رسدىمى فلسفى و الهياتى سهروردی در نهايت به مسئله نبوت شناسجهان
تواند به اصلاح اجتماعى دست بزند. ىمحکمت عملى سهروردی مسئله انسان کامل و فردی است که 

تبيين اين نظر است که انديشه سياسى سهروردی که در مسئله حاکم آرمانى تجلى  درصدداين مقاله 
در حکمت نظری و حکمت عملى است و اين حکيم متأله رئيس جامعه آرمانى  اويافته، حاصل مبانى 

 .هستنيز 
 مستقلى ندارد،يم، بحث اهشهر ناميدما در اين جستار اشراق که ،شيخ اشراق درمورد مدينه فاضله

برخى ست و وبا طرح مسئله حاکم آرمانى که حاصل مبانى فلسفى ا اوولى فرض مقاله اين است که 
يک جامعه آرمانى  يزیر، به طرحاشرمزی و ديگر آرای فلسفى و اخلاقى یهارساله ها دراشاره

صورت مستقل درمورد به ،يعنى افلاطون و ابونصر فارابى ،اشراقى نظر داشته است. دو سلف سهروردی
اند و سلف ديگر سهروردی ابوحامد محمد غزالى نيز درصدد شهر و مدينه فاضله بحث کردهآرمان

 اوغايت  اصطلاحبه( و 3: ٨3١2، يباکلامز نک.بوده ) مرتبتىختماحيای کامل شريعت حضرت 
انديشه  هروردی،ساز اسلاف ديگر  ،ايجاد مدينه فاضله نبوی بوده است. نيز ابوالقاسم فردوسى

 است. ايرانشهری داشته 
؛ 3/2٨٨ج: ٨3١5)سهروردی،  بردىنام م« ناکجاآباد»از  آواز پر جبرئیلسهروردی در رساله 

ياد « هورقليا»در کتب فلسفى خويش از سرزمينى به نام  و (٨1: ٨3١٨؛ اصيل، ٨22: ٨3١1نظری، 
فيثاغورس قرار داشته، و روش او که بيان  هایيشهاند يرتحت تأث اوبايد اشاره کرد که  چنين. همکندىم

آن را يک انجمن سری،  توانىم که رمزی بوده را اخذ کرده است. فيثاغورس رئيس جمعيت اخوان بوده
؛ راسل، ٨/7: ٨3٤٤؛ فروغى، ٤٨-٨/31: ٨3١5، سياسى و اخلاقى محسوب کرد )کاپلستون، يدتىعق

و اهالى کشف و شهود و تجربه عرفانى را اخوان  دخو (. شيخ اشراق نيز، ياران و شاگردان3١: ٨3١١
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احتمال داد  توانى(. در نتيجه م٨/13الف: ٨3١5 یسهرورد نک.تجريد خطاب کرده است )برای مثال 
باطنى و  هایيشبايد اشاره کرد که شيخ اشراق گرا کهبوده باشد؛ چنانانجمنى صاحب هم  اوکه 

دارای تشکيلاتى منسجم و سری بودند. بايد اشاره کرد که يکى اسماعيليه  و اسماعيلى نيز داشته است
باطنى و  هایيشسياسى و گرا هایيتمحکوم کردن سهروردی توسط فقهای حلب فعال یهااز بهانه

 به نظرلااقل  يابود. بنا به گفته برخى از معاصران احتمالا  موضوع سياسى مطرح بوده  گریىشعوب
(. با محبوبيتى که 3٨-35: ٨317مشکوک بوده است )حبيبى،  حکومت سهروردی از نظر سياسى

اسماعيلى در آثار  هایيشهخود در حلب به دست آورده بود و وجود اند چندسالهسهروردی در اقامت 
ايوبى منتقل شده  ينالدمذهب، به صلاحاز فاطميان اسماعيلى ىتازگبهاو، آن هم در زمانى که قدرت، 

 قدرت   د که سهروردی مزاحم  ناين شبهه را پيش آورده باش ينالدصلاح ، بعيد نيست که برایبود
جنبه سياسى به (. به گمان برخى از محققان، سهروردی کوشيده است 3٨: همان) اوستپاگرفته تازه

اند که (. همچنين برخى بر اين گمان3١: ٨313فلسفه اشراقى خود جامه عمل بپوشاند )مارکوت، 
دوران  دفترانگشتکسرّی از نوع  یهاخود او متعلق به سازمان ياسهروردی  مجدالدين جيلى، استاد

 توانىم با اين اوصاف،(. ٨54: ٨341اند )رضى، بوده الصفااخوانسجستانى و  یهاساسانى و حوزه
 است. کردهنيز  ىهاييتفعال خودشهر اشراقى ايده آرمان او برای تحققاحتمال داد که 

 روش تحقيق. 2
. ابتدا آرای سهروردی بررسى شده و است یاتحليلى و کتابخانه-قيق اين مقاله توصيفىروش تح

مطالبى ساير انديشمندان نيز دربارۀ استخراج شده است.  نگارندهسپس مطالب مربوط به مفروضات 
 شده است.طرح 

 پيشينه تحقيق. 3
رمورد فلسفه سياسى تحقيقات و اشاراتى د :بررسى است درخورپيشينه اين تحقيق از دو جهت 

در زمينه  يىدر نظام فکری شيخ اشراق. ضيا شهرآرماندرباره مدينه فاضله و  يىهاپژوهش ؛سهروردی
(. همچنين رکسان مارکوت Ziai, 1992انجام داده است ) هايىىسياست در انديشه شيخ اشراق بررس

منتشر شده، اشاره مختصری  دانشنامه فلسفی استنفوردکه در « سهروردی»در مقاله خود تحت عنوان 
ديگری نيز در رابطه با انديشه  یها(. پژوهش34: ٨313)مارکوت،  کندىبه فلسفه سياسى سهروردی م

سياسى در فلسفه سهروردی انجام شده است که هر کدام به جهاتى از انديشه سياسى شيخ اشراق اشاره 
د بيات نيز مبانى انديشه سياسى وود و داو(. مسع٨31٤؛ بهشتى، ٨312اسفنديار،  .نک مثلا  اند )کرده

 (. ٨313اند )بيات، سهروردی را بررسى کرده
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در اين زمينه . عاليخانى اندکرده در فلسفه شيخ اشراق نيز تحقيق یشهرآرماندرمورد انديشه 
 سهروردی« ناکجاآباد»(. هاشمى مفهوم ٨3١1)عاليخانى، تأليف کرده است عنوان هورقليا  با یامقاله

(. درمورد بررسى رئيس ٨312ج( را در پژوهشى ادبى بررسى کرده است )هاشمى، ٨3١5)سهروردی، 
 (.٨31٨مدينه فاضله از نظر سهروردی و افلاطون نيز پژوهشى تطبيقى انجام گرفته است )شريفى، 

اين مبانى در آرای ديگر او و  تأثيرمبانى الهياتى و فلسفى سهروردی و  ،پژوهش حاضردر 
 شدهشهر سهروردی استخراج مبانى کلى و فلسفى اشراق شده وبررسى  نظام فکری اشراقىيری گشکل

خود مدينه  سازیيهشبکه پژوهش در زمينه  يادآور شد. البته بايد استدارای نوآوری  نظراست و از اين 
 فاضله اشراقى نيز ضرورت دارد.

 الانوار نور. 3

 نک.) گرددىنظام الهيات عامه او، حول محور نور منظام فلسفى سهروردی، يا به عبارت ديگر 
: ٨31٨، زادهىحاج؛ حکمت و ٨٨3: ٨3١١؛ ابراهيمى دينانى، 14 :٨341؛ رضى، ٨1: ٨313کربن، 

به تبعيت از  اوو بالطبع تمامى نظام الهياتى  شودى( و به نور الانوار و مباحث الهيات خاصه منتهى م٤
هم از حيث مفهوم و هم از حيث اصطلاحات، بر پايه نور است.  ،دهنور تدوين ش براساسکه  یافلسفه

 کندىبرای مدعای خويش اقامه م کهو برهانى  داندىشيخ اشراق مفهوم نور را يک مفهوم بديهى عقلى م
از  ،که اساسا  مفهوم نور بديهى است و نيازی به تعريف ندارد و هرچه در تعريف آن ذکر شوداين است 

تر از مفهوم نور وجود و روشن ترىاست. مدعای برهان چنين است که مفهومى جلقبيل شرح اسم 
ف واقع شود و نيز مفهوم نور دارای جنس و فصل و حتى خاصه نيست که ندارد که بخواهد برای نور معر ّ 

 نک.بخواهد تعريف حدی و رسمى شود. اين برهان بر مفهوم وجود صدرايى نيز قابل اقامه است )
نور  آيد کهىبرمشيرازی  ينالد(. از آثار سهروردی، شهرزوری و قطب٨2-٨٨: ق٨٤٤5 ،يىطباطبا

يا در معيّت ظلمت يا هر چيز ديگری قرار ندارد، بلکه بالذاته نيست مستحدث و وابسته  وجههيچبه
ابراهيمى دينانى،  نک.؛ ٨35-٨٤1 ،14-17: ٨341بدون تعريف است )رضى، و موجود و قديم 

 کندىنور مفهومى است ظاهر بالذات و مظهر للغير و اين مفهوم برای وجود نيز صدق م(. 43: ٨341
(. همچنين نقش ظلمت در برابر نور 37٤: ٨3١7؛ سبزواری خراسانى، ٨4: ق٨٤٤5، يىطباطبا نک.)

نور در فلسفه سهروردی را با  توانى(. م٨4: ٨342همان نقش عدم در برابر وجود است )محمدی، 
 ٨سفه صدرايى تطبيق داد.وجود در فل

                                                 
. بحث دربارۀ اينکه آيا نور در حکمت اشراقى سهروردی همان مفهوم وجود در حکمت متعاليه صدراست يا نه درخور پژوهشى ٨

 مستقل است.
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را که در اصطلاح فلسفى وی  الوجودواجبو تصنيفات گوناگون خود ذات  يفاتتألشيخ اشراق در 
( و سپس به 3٤-٨/33الف: ٨3١5 یسهرورد رک.) کندىبا براهين مختلف اثبات م ،نورالانوار است

ارد مسائل افعال، و پس از مسائل ذات واجب تعالى و پردازدىمسئله صفات و وحدانيت او م
 .شودى، نبوت و معاد مشناسىفرشته

 اثبات نبوت .4
ازجمله بحث  کرده است؛شيخ اشراق عناصری از نظريه نبوت را از حکمای پيش از خود اخذ 

آن  يرسازیتصوضرورت نبوت بر مبنای احتياج اجتماعات انسانى به قانون الهى، محاکات متخيله و 
(. در واقع سهروردی برای ورود به بحث نبوت، همان مسير فارابى 1٨: ٨3١١از حقايق عقلى )فاضلى، 

(. ٨5٤: ٨342)محمدی،  کرده استاز زندگى اجتماعى انسان آغاز حرکت خود را سينا را رفته و و ابن
همچنين بايد ذکر کرد که بعضى از محققان اذعان دارند که نظريه نبوت سهروردی مسبوق به نظريه او 

در  شناختیزداندر رساله  او(. ٨4: ٨3١3عرب،  يان عقل و وحى است )سيددرباره وحدت م
 ٨:گويدىضرورت وجود نبى م

چون ايزد تعالى آدمى را بيافريد و از ميان ديگر حيوانات مميز گردانيد؛ پس هر شخصى را 
که يک حاجتمند شخصى ديگر گردانيد در ميان نوع انسان به صناعات بدنى. و اگر چنان

کفايت کندی به  ،است یين عالم ضرورا ها که او را درفرد خواستى تا جمله شغلشخص من
که مثلا  اين ممکن نشدی الا به معاونت ديگری از جنس خويش، چنان يىتنهاذات خويش، به

شخص از بهر ديگری نان پزد و ديگری از بهر او آلت نان پختن راست کند و ديگری از بهر آن 
سبب تا به اجتماع و مشارکت ايشان کار جملگى بر نظام بود. پس بهدگر آلات درهم آورد 

ها و قيام نمودن به مصالح و شرايط شهرها و عقد مدين يباجتماع حاجتمند شدند، به ترت
، چاره نباشد از آيدىکار آيد. پس چون نظام عالم به اين سبب حاصل مه ن بدُ آنچه در بلاد و مُ 

الا به  شدىجنس خويش، و مشارکت تمام نمه مشارکت بنىب آنوجود انسان و بقای نوع 
الا به  شدىالا به سنتى و عدلى، و سنت و عدل تمام نم شدىمعاملت، و معملت تمام نم

که اين سنت و عدل ميان خلق مستعر و مستقيم  بايستى. و البته میگسترسنت نهنده و عدل
تا آن سنت ميان خلق  آدمىاز جنس بنشود، پس حاجت بود به شخصى که نبى و ولى بود هم 
 (.3/053: ج1334بگستراند و ظلم و جور و ناراستى محو کند )سهروردی، 

                                                 
 (.٤1: ٨317؛ مفتونى، ٨34-٨37: ٨3١4به سهروردی محلّ بحث است )نک. نصر،  شناختیزدان. انتساب ٨
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 وجوب وجود نبى .5

 : راندىنيز از ضرورت ارسال نبى سخن م پرتونامهسهروردی در رساله 
ملات و بدان که چون هر يکى از مردم به همه کارها و مهمات خويش قيام نتواند نمود و از معا

قصاص مناکحات چاره نيست، و بعضى مردم را از بعضى گريز نيست، پس از شرعى متبوع و 
النفس است در هر وقتى و قومى که فاضل یقانونى مضبوط چاره نيست. پس شارعى ضرور

از عالم نور و جبروت. و او متخصص باشد به افعالى که مردم از  يدباشد، مطلع بر حقائق، مؤ
؛ 1۶-1/15الف: 1334؛ همچنين نک. همو، 3/05ج: 1334)سهروردی،  آن عاجز باشند

 (.055-3/053ج: 1334؛ 201-2/204ب: 1334؛ 1/233الف: 1334
 سویبهاز نظر شيخ اشراق کار و هدف نبى تقنين قانون برای مصالح اجتماعى و سوق دادن بشر 

(. اين قانون صرفا  اين 2/245 ب:٨3١5سهروردی،  نک.خداوند و آماده کردن او برای روز معاد است )
: ٨342)محمدی،  کنندىجهانى نيست، بلکه انبيا مردم را از طريق اين عالم به عالمى ديگر دعوت م

 (.٨/17الف: ٨3١5سهروردی،  نک.؛ ٨53

 شروط نبى از نظر شيخ اشراق .6
ح نوع از آسمان برای اصلا .٨: کندىچهار شرط برای نبى ذکر م تلویحاتسهروردی در کتاب 

 .٤باشد؛  شديداتصال او با عقل فعال  .3طريق غيربشری کسب کرده باشد؛ از علوم را  .2مأمور باشد؛ 
 (.٨/13: همانخبر دهد ) هاگذشته و آينده اطلاع داشته باشد و از آن هایياناز امور غيب و از جر

 تنهاو  داندىا  مترادف مشيخ اشراق در آثار خود، نبى را با امام، قطب، ولى و حکيم متأله، تقريب
 اوو از نظر  داندىم ،يعنى مأمور بودن از آسمان ،تفاوت نبى و امام و حکيم متأله را در شرط اول نبوت

(. ٨٨1: ٨3١٤در مابقى شروط، وظيفه نبى با امام، قطب و حکيم متأله يکسان است )پوربهرامى، 
اول خاص انبياست و سه شرط ديگر ميان  که فقط شرط نويسدىچنين م پرتونامهسهروردی در رساله 

(. همچنين اگر حکيم متأله شريعتى 47-3/43ج: ٨3١5اوليا و متألهان مشترک است )سهروردی، 
 (.٨27: ٨3١٤وگرنه امام است )پوربهرامى،  ،نوين بياورد، نبى است

 انبيا و اوليا هایيژگىاوصاف و و  .7
زيرا از نظر او  ؛کندىصورت مشترک بيان ما را بهانبيا و اولي هایيژگىسهروردی بحث اوصاف و و

نبى و حکيم متأله يکى است و تنها وجه امتياز نبى نسبت به متأله اين است که نبى دارای شرط اول از 
که  چهار شرط ذکرشده و شريعت است. ويژگى بارز انبيا و اوليا اتصال آنان به عالم عقول و انوار است

ج: ٨3١5سهروردی،  نک.) آمده شناختیزدانو  پرتونامه یهادر رساله کهچنان ؛کلى باشد تواندىم
 یپير يااز طريق واسطه، يعنى يک فرشته راهنما  يا( ٨2٨: ٨3١٤؛ پوربهرامى، ٤٤7-٤٤٤، ١٨-3/43
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سهروردی،  نک.اشاره شده است ) عقل سرخو  آواز پر جبرئیل یهادر رساله کهچنان ؛نورانى باشد
عقل دهم استفاده  يااز تعبير عقل فعال  يشهادر بعضى از رساله سهروردی(. 22١، 3/2٨5ج: ٨3١5

به نور از آن  اشى( و در آثار اشراق٤/١١د: ٨3١5 ،همو نک.دارد ) يىکرده است که صبغه مشا
؛ ٨23: ٨341رضى:  نک.؛ همچنين 2/255ب: ٨3١5 ،همو نک.اسپهبدی تعبير کرده است )

 (.٨22: ٨3١٤پوربهرامى، 
ديگر انبيا و اوليا اطلاع بر حقايق و علوم بدون استاد است که معلول امر اتصال به عالم صفت 

گاهى از معارف غيبى است ياملائک و انوار  نفوس سماوی بر امور . عقل فعال است. صفت ديگر، آ
يا به اين چون نفوس انبيا و اولو  اندگذشته و آينده، واقف رخدادهایمربوط به عالم کون و فساد، اعم از 

گاه م هاآننفوس سماوی متصل شوند، همانند  : همان) دنگردىبه امور مربوط به عالم کون و فساد آ
؛ 17-٨/٨5٤الف: ٨3١5؛ همو، ١٨-43 ،٤33-3/٤٤7ج: ٨3١5سهروردی  نک.؛ همچنين ٨23

دريافت که اين  توانى(. م2٤٤-2/237ب: ٨3١5؛ همو، 2٤٨-23١ ،٨23-٤/٨2٨د: ٨3١5همو، 
 عالم عقول است.  ياولى با عقل فعال  يامعلول ارتباط نبى  صفت هم

معلول ارتباط با عالم عقول و  آن همويژگى نبى و ولى باشد و  ينترشاخص دتوانىصفت ديگر که م
است. يکى از اموری که برای نبى  العادهخارقمعجزه و اقدامات انجام عقل فعال است، توانايى 

سخنانش را ثابت کند و نوع انسانى را در برابر خود خاضع گرداند تا به  ضرورت دارد تا حقانيت خود و
 (.٤1: ٨3١3، پورنبوتش اقرار کنند، معجزه است )حائری

 ذومراتب بودن انبيا و اوليا .8
در حقيقت، وی به مسئله تشکيک اهميت بسياری  .تمامى فلسفه سهروردی جنبه تشکيکى دارد

(. بالطبع تمامى جوانب ٨22: ٨317و منفرد،  رضازادهگفته است ) سخن يلتفصبهداده و درمورد آن 
مبحث نبوت نيز جزئى از نظام الهياتى و فلسفى شيخ ند. فلسفه سهروردی اين جنبه تشکيکى را دار

زيرا جزء تابع کل است و  ؛کندىاين مطلب در مبحث نبوت نيز صدق م و از اين رو، اشراق است
 سهروردی ميان انبيا و اوليا تشکيک قائل است. ،رتى ديگر. به عباستخاصيت آن را دارا

و پس از  داندىموجود در عالم تحت قمر را ماده م ترينيفضع شناختیزدانشيخ اشراق در رساله 
افضل  قرار دارند و انسان (گياهان، حيوانات و انسان)آن عناصر، مرکبات و معدنيات و موجودات نامى 

و  داندىی اين سير مراتب از ضعيف به قوی را در نوع انسان نيز جاری م. سهرورداستموجودات ديگر 
و معقولات را به نحو  اندکه به مرتبه عقل بالفعل رسيده اندها کسانىو برترين انسان ينترطبق آن کامل
 اين ينتراند. سهروردی فاضلو نيز دارای فضايل اخلاقى، و متصل با عقول مفارق کنندىيقينى تعقل م
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و بر اين عقيده  داندىانبيا را در يک مرتبه واحد نم اوکه به مقام نبوت رسيده باشد.  داندىافراد را کسى م
اند و برترين انبيای به عبارت ديگر انبيای مرسل از ديگران افضل يااست که در ميان انبيا، رسولان 

است  مرتبتىختماه او حضرت از ديدگ اولوالعزمو افضل انبيای  انداولوالعزممرسل، پيامبران 
(. به دليل قائل بودن سهروردی به مسئله تشکيک و ٤٤7-٤٤٤ ،3/٤33ج: ٨3١5)سهروردی، 

شناخته  اسرائيلىبنبرتر از انبيای  (اوليا) به حديثى که در آن علمای امت پيامبر اسلام شاستناد
(. شيخ ٨57: ٨342ند )محمدی، اند، طبيعى است که انبيا را دارای مراتب و درجات مختلف بداشده

 انداذعان دارد که هر کدام از انبيا دارای معراج، تکريم و تشريعى خاص بستان القلوباشراق در رساله 
 (.3/347ج: ٨3١5)سهروردی، 

 انديشه سياسى شيخ اشراق. 9

يعنى تجربه و شهود عرفانى و تفکر  ،حکمت و فلسفه شيخ اشراق بر دو رکن ذوق و استدلال
فهم اين حکمت، معرفت  دو کلي داندىبرهان صريح را ملاک شناخت حقايق م. او است استوارقى منط

نيست و دارای اين دو پايه اساسى است  مستثنانيز از اين قاعده  سهروردیانديشه سياسى  .نفس است
طه (. سهروردی امور دنيوی را به دو امر خارج از حيطه انسان و داخل حي٨22: ٨312)اسفنديار، 

امر اول همان مسائل حکمت نظری از قبيل الهيات و رياضيات و طبيعيات است  :کندىانسان تقسيم م
؛ اسفنديار، 3-٨/2الف: ٨3١5)سهروردی،  شودىو امر دوم به سه قسم خلقيه، منزليه و مدنيه تقسيم م

س و معرفت به ضرورت پرداختن به معرفت نف او(. 27٤: ٨313، پور؛ صارمى و مهديان٨22: ٨312
و دانستن اين امور را از لوازم بقای زندگى  کندىو سنن شرعى اشاره م يضفراو معرفت  حق تعالى

(. همچنين ٨22: ٨312اسفنديار،  نک.؛ همچنين 3/312ج: ٨3١5)سهروردی،  داندىدنيوی م
کيد  داندىسهروردی چهار اصل عدالت، حکمت، شجاعت و عفت را لازمه سلوک عملى م و تأ

(. شيخ اشراق ٨23: هماناصل لازم در اين چهار عنصر، اعتدال است و نه افراط و تفريط )که  کندىم
نيز مانند اغلب فلاسفه اخلاق، اين چهار فضيلت را حد وسط افراط و تفريط سه نفس شهوانيه، غضبيه 

وسط ميان افراط  . بر اين اساس، فضيلت، اعتدال و حدداندىو عدالت را نيز قسيم آن م داندىو ناطقه م
درجه کمال  ترينى. سهروردی حصول خلق عدالت را عالشوندىو تفريط است که رذيلت محسوب م

اسفنديار،  نک.؛ ٤/٨21د: ٨3١5(؛ همو، 71-3/74ج: ٨3١5)سهروردی،  داندىعقل عملى انسان م
وه عدالت گفت که يکى از شروط اساسى حاکم آرمانى ملکه شدن ق توانىم جاينهم(. ٨23: ٨312

آرای  نک.جمهور( و مدينه فاضله فارابى ) نک.افلاطون ) شهرآرمانعدالت يکى از ارکان  .ستوادر 
اسلاف  عنوانبهشفا و اشارات(  نک.سينا )اهل مدينه فاضله( و يکى از شروط مدينه عادله ابن
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اخلاق  نک.سهروردی است و همچنين يکى از ارکان مدينه فاضله خواجه نصيرالدين طوسى )
 خلف شيخ اشراق است. عنوانبهناصری(، 

 برخلاف، ولى اختصاص داده استسياست  بهسهروردی در بخش مدنيه حکمت عملى بخشى را 
 ٨(.٨23: ٨312ندارد )اسفنديار،  هاينهمد دربارۀبخش مستقلى  ،ابونصر فارابى

 حاکم آرمانى .11
، الاشراق ةحكمفته است. او در آغاز حاکم جامعه و جهان سخن گ هایيژگىشيخ اشراق درباره و

که  کندىو سپس بيان م کندىاهل حکمت، اعم از حکيمان و جويندگان حکمت را به ده گروه تقسيم م
؛ نک. سهروردی، ٨34: ٨31٤شايستگى حکومت را دارند )مفتونى،  يکبه ترتيب اولويت، کدام

حكمة سهروردی را در ابتدای کتاب  (. به عبارت ديگر بايد بنيان نظريه سياسى٨2-2/٨٨ب: ٨3١5
 (.٨23: ٨312وجو کرد )اسفنديار، جست الاشراق

حکيم خبره در بحث و  .2 ؛حکيم الهى متوغل در تأله و فاقد بحث .٨اند از: اين ده گروه عبارت
حکيم الهى متوغل در تأله و متوسط در  .٤ ؛حکيم الهى متوغل در تأله و خبره در بحث .3 ؛فاقد تأله

 ؛حکيم متوغل در بحث و متوسط در تأله .7 ؛حکيم الهى متوغل در تأله و ضعيف در بحث .3 ؛بحث
طالب بحث  .٨5؛ طالب تأله .1 ؛طالب تأله و بحث .١ ؛حکيم متوغل در بحث و ضعيف در تأله .4
 .(٨2-2/٨٨ب: ٨3١5، یسهرورد)

 یبنددانايان دسته بعضى از معاصران اين ده گروه را به چهار گروه کلى تحت عنوان طبقات
آنان که به  .2ند؛ اهی آن گام نهادوجوجستراه  درو  اندگرايش يافتهبه معرفت  اخيرا  آنان که  .٨اند: کرده

 .3؛ اندبهرهىب، ولى از عرفان انديدهاند و در فلسفه استدلالى به کمال رسمعرفت صوری واصل شده
و صرفا  به تزکيه نفس  اندعرفت نفس توجه نداشتهصوری استدلال و م یهاآنان که اصلا  به جنبه

و  انديدهآنان که هم در فلسفه استدلالى به کمال رس .٤؛ انديدهاند و به کشف و شهود درونى رسپرداخته
اين سلسله قطب و  رأس(. در 43: ٨3١7)نصر،  خوانندمىحکيم متأله  و آنان راهم به اشراق و عرفان 

( و اولويت رياست و خلافت و حکومت با کسى است که متوغل در تأله و 43: همانامام قرار دارد )
بحث باشد و در صورت نبود او حق حکومت با حکيمى است که متوغل در تأله و متوسط در بحث 

البحث باشد باشد و در صورت نبود او نيز حق رياست با کسى است که متوغل در تأله و عديم
 (.2/٨2ب: ٨3١5)سهروردی، 

                                                 
 شهر افلاطون تطبيق داد.توان با نظريه مدينه فاضله فارابى و آرمانروردی از حاکم آرمانى را مى. توصيف سه٨
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چنين نتيجه گرفت که شرط اصلى حکومت و خلافت تأله  توانىبارات خود شيخ اشراق ماز ع
زمين را خالى از حکيم متوغل در تأله  گاهيچه اواست و بحث از شروط فرعى رياست است. همچنين 

رياست او ظاهری نباشد، در باطن خلافت دارد. عصری  حتى اگر و معتقد است (جاهمان) داندىنم
او در هم حکومت باطنى و هم حکومت ظاهری داشته باشد، عصر نور است و عصری که آن،  در اوکه 
 (.جاهمانفقط حکومت باطنى داشته باشد و عامه مردم او را نبينند، عصر ظلمت است ) آن

سهروردی بر اين اعتقاد است که باب حکمت همواره مفتوح است و عالم هرگز از حکمت و از 
نات الهى نزد او باشد، خالى نيست و چنين شخصى به او باشد و حجج و بيّ حکيمى که حکمت قائم 

؛ ابراهيمى دينانى، جاهماندر عين حال قيم کتاب و مرشد نيز هست ) وخليفه خدا در زمين است 
؛ همو، ٨/٤٤3الف: ٨3١5سهروردی،  نک.؛ همچنين ٨31-٨3١: ٨31٤؛ مفتونى، 2٨: ٨341
از انقطاع سير الى الله  المشارع والمطارحاتپايان کتاب (. سهروردی در ٤٤4-3/٤٤7ج: ٨3١5

الف: ٨3١5نيافته است )همو،  ىفرد مطلع و مؤمن ،کرده وجوجستهرچه  خورد؛ زيرامىتأسف 
(. ممکن است چنين برداشت شود که اين سخن شيخ اشراق در نقض سخن پيشين خود در 353/٨

ه است تأليف شد حكمة الاشراقنظر زمانى پس از  از المشارع والمطارحاتزيرا  ؛است حكمة الاشراق
، هم قبل از يىآثاری را به شيوه حکمای مشا اوبايد گفت که . در پاسخ (22: ٨341)ابراهيمى دينانى، 

تسلط در حکمت بحثى را لازم  ؛ زيرانگاشته است ،و هم پس از تصنيف آن حكمة الاشراقتصنيف 
تصريح کرده است که عقايد اصلى من در کتاب  لمطارحاتالمشارع وادر  اواست. همچنين  شمردهىم

(. سهروردی اذعان دارد که قبل از ٨/٤١3الف: ٨3١5بيان شده است )سهروردی،  حكمة الاشراق
خوانده شود، آنگاه پس از  المشارع والمطارحاتو سپس  تلویحاتبايد کتاب  حكمة الاشراقخواندن 

 حكمة الاشراقرا شروع کند که در پايان کتاب  ينىنشهچلآموختن حکمت بحثى، سالک بايد يک دوره 
؛ همو، ٨/٨1٤الف: ٨3١5همو،  نک.آغاز کند )را  حكمة الاشراقالزامى دانسته شده است و سپس فهم 

المشارع (. همچنين سهروردی در آغاز ٤4 ،22: ٨341؛ ابراهيمى دينانى، 2/23١ب: ٨3١5
مهارت نيابد، راهى به  المشارع والمطارحاتتاب کسى که در علوم بحثى کگفته است  والمطارحات

که شيخ اشراق  دهدى(. اين تعبير نشان م٨/٨1٤الف: ٨3١5ندارد )سهروردی،  حكمة الاشراقکتاب 
اهتمام داشته است )مفتونى،  يىمشا یها، هنوز به نگارش آموزهحكمة الاشراقحتى بعد از تدوين 

 يفتأل حکمة الاشراقتر برای فهم راحت يىمشا که آثار کندى(. سهروردی تصريح م13: ٨3١١
المشارع در پايان الهيات  او(. 2/٨5ب: ٨3١5سهروردی،  نک.؛ همچنين 34 :اناند )همشده

کليد اين امور را در  گويدىم ،خدا و مداومت بر تجريد سویبه، پس از وصيت به انقطاع والمطارحات
(. 1٤-13: ٨3١١ديگری نياورده است )مفتونى، قرار داده و در هيچ موضع  حكمة الاشراقکتاب 
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و برخى ديگر از کتب سهروردی که مشتمل بر ديدگاه سينوی است،  حكمة الاشراقروشن است که 
وجود دارد  حكمة الاشراقارجاعاتى به  المشارع والمطارحاتدر  مثلا  ، اندنوشته شده زمانهم

 (.2٨3 ،2٨5 ،٨41 ،٨/٨7٤الف: ٨3١5، همو نک.؛ همچنين 34 ب:٨3١١)سهروردی، 
م حس را نردبان ورود ، عال  شناسىىهستو در بحث  داندىسهروردی حاکم را متصل به عقل فعال م

به اخلاق و در  شکه نگاهچنانبه سياست ابزاری است.  شو بر همين مبنا نگاه داندىبه عالم عقل م
 (.٨23: ٨312کل حکمت عملى چنين است )اسفنديار، 

حکمران مشروع باشد، در نتيجه تدبير  تواندىراق، حاکم صرفا  به فرمان خدا ماز نظر شيخ اش
يکى از  ؛ لذاخداوند و در ارتباط با اوامر الهى باشد ييدتأ مورداست که  پذيريهتوجحکومت در صورتى 

 اين ارتباط يا(. ٨23: همانارکان اساسى و مبنايى سياست اشراقى ارتباط حکمران با منبع وحى است )
جانشين نبى و حکيم حاکم  يرمستقيم، يعنىغ يا ،خود نبى زمامدار حکومت است است، يعنىمستقيم 

جانشين او که حکيم متأله است  يا باشدبايد نبى حاکم يا است. سهروردی بر اين عقيده است که 
 رالطی ةرسالو  قصه غربت غربینظير  يىها(. عروج انسان در داستان٨/13الف: ٨3١5)سهروردی، 

 (.٨1١-3/253ج: ٨3١5؛ سهروردی، ٨23-٨2٤: ٨312اسفنديار،  نک.مشهود است ) ىخوببه
حاکم آرمانى که در عين حال حکيم متأله نيز هست، با عقل فعال در ارتباط است و صاحب فره 
کيانى نيز گرديده است. فره به دليل جنبه تشکيکى که دارد به مراتب گوناگونى از موجودات تعلق 

ها، فره فرشتگان و فره ايزدی. فره ، مانند فره جمادات، فره نباتات، فره حيوانات، فره انسانگيردىم
فره ايرانى که صبغه اجتماعى دارد، فره پهلوانى، فره موبدی و فره کيانى  است:قسم  چهارها خود انسان

 (.21: ٨314)انواری، 
اين فره به شاهان و  .ی فره کيانى استحاکم آرمانى که متوغل در مقام ذوق و تأله نيز هست، دارا

برازنده حکومت و خلافت را و او  تابدىبر قلب حکيم م شود وىحاکمان عادل و فاضل داده م
(. کسب اين مقام نيازمند صلاحيت و شايستگى ٨31٨انواری،  .؛ همچنين رک3٨: ان)هم کندمى

برسند و از اين طريق به ولايت و خلافت  آنبه  توانندىکامل و متأله م یهامعنوی است و تنها انسان
 کندىبخشى به حاکمان دلالت م(. اين مفهوم نيز بر مشروعيت3٨: ٨314)همو،  دست يابند

 (.٨51: ٨31٨)نيولى، 
گفت  توانى(، م٨52/4 ق:٨٤53)مجلسى، « ملوکهمالناس على دين »مشهور بنا به حديث 

صفات و خصوصيات  براساس توانى، در نتيجه مکندىصفات حاکمان در ميان مردم مدينه تجلى م
 براساس توانىکرد. همچنين م سازیيهشبحاکم آرمانى سهروردی، مدينه فاضله اشراقى را نيز 

آنان در باب مدينه  هایيدگاهاسلاف وی از قبيل زردشت، افلاطون، فارابى، فردوسى و د هایيدگاهد
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ادعا کرد که مقام حاکم  توانىکرد. نيز م سازیيهشباشراقى را  شهرآرمانفاضله و حاکم آرمانى، 
آرمانى، مقام معنوی است و هدف و وظيفه وی ارشاد مردم و راهنمايى آنان برای رسيدن به سعادت 

 توانىمو  سعادت ابدیرسيدن به ابزاری است برای  اوسياست در نزد  دليلمعنوی است و به همين 
مردم مدينه برای رسيدن به  یسازآمادهاست و « هورقليا»عالم  ازی  سيهشبگفت مدينه فاضله اشراقى نيز 

را « هورقليا»و در ديگر کتب خود لفظ « ناکجاآباد»لفظ  آواز پر جبرئیلسهروردی در  کهچنانآن عالم. 
. است. نگاه آسمانى سهروردی به انسان و هستى مستلزم چنين ديدگاهى بردىبرای شهر مثالى به کار م

را  الواح عمادیعلاءالدين کيقباد که  ياخود مانند ملک ظاهر ايوبى  عصرهمبه پادشاهان  شيخ اشراق
، از قبيل قبيح بودن وابستگى حاکم به عالم و از دست کندىم هايىيهکرده است، توص تأليفبه نام او 

 (.٨33: ٨312؛ اسفنديار، 3/٨1٤ج: ٨3١5دادن ملک عالم دائم )سهروردی، 

 شهراشراق. 11
به کار برده است )سهروردی،  شهرآرمانرا برای « ناکجاآباد»لفظ  آواز پر جبرئیليخ اشراق در ش
؛ ٨/٤1٤الف: ٨3١5همو،  نک.است ) خوانده« هورقليا» آن را( و در مواضعى نيز 3/2٨٨ج: ٨3١5

 یشهرآرمانهروردی انديشه س :بر دو امر دلالت داشته باشد تواندى( که اين م2/23٤ب: ٨3١5همو 
که در زبان فارسى امروز « ناکجاآباد»زيرا تعبير  ؛سهروردی سبقه معنوی دارد شهرآرمان؛ داشته است

و غالبا  امر خيالى و واهى از آن به  رودىبه کار م« اتوپيا»رواج پيدا کرده است و گاهى در ترجمه واژه 
ه کار رفته است؛ و در اينجا سهروردی ب آواز پر جبرئیل، نخستين بار در رساله گرددىذهن متبادر م

مقصود از اين اصطلاح نه يک امر موهوم و خيالى، بلکه برعکس، حقيقتى جدی به نام عالم عقل يا 
 (.17: ٨3١1مينوست )عاليخانى، 

بعضى از اسلاف  .سهروردی برای تدوين نظام فلسفى خويش از آرای گوناگونى بهره جسته است
ضله در فلسفه خود، برای آن مبانى و اصولى تدوين کرده بودند. شيخ اشراق، با طرح نظريه مدينه فا

اين  و حکمت خسروانى بود اصطلاحبه ياتحت تأثير حکمت ايران باستان  سويىانديشه سهروردی از 
 ؛داندىحکمت خسروانى م ىخود را محي اوبا انديشه ايرانشهری آشنا بود. همچنين  دهد که اونشان مى

 ضله اشراقى سهروردی را صورتى ديگر از ايرانشهر حکمای خسروانى دانست.مدينه فا توانىپس م
از  .ن يونانى پيش از افلاطون و خود افلاطون بوداتحت تأثير متقدم سويى ديگر، سهروردیاز  

آنان را از حکمای  برد ونام مى يشهاسقراط در نوشته و انباذقلس، فيثاغورساز  ، اون يونانىامتقدم
؛ همچنين ١1: ٨317)حبيبى،  شماردىشف و شهود و پيشگام حکمت اشراقى خويش مالهى و اهل ک

الف: ٨3١5همو،  ؛٨5٤-3/٨53ج: ٨3١5؛ همو، ٨37 ،٨33 ،2/٨5ب: ٨3١5سهروردی،  نک.
(. سهروردی آغاثاذيمون را از سفرای الهى و 45: ٨3١7نصر: ؛ 2٤: ٨341؛ ابراهيمى دينانى، 353/٨
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 نک.به شهود ارباب انواع و انوار قاهره توفيق يافته است ) بارهاکه  دخوانىپيشوای حکمت اشراق م
و فيثاغورس و انباذقلس را از حکما و ا(. 43: ٨317؛ حبيبى، ٨37 ،2/٨٨ب: ٨3١5سهروردی، 

الف: ٨3١5؛ همو، 2/٨5ب: ٨3١5سهروردی،  نک.) داندىاصحاب شهود و اساطين حکمت م
کسى ياد  عنوانبه( و از سقراط 43: ٨317؛ حبيبى، 2٤: ٨341؛ ابراهيمى دينانى، ٨٨5 ،353/٨
بر اثر رهايى از اسارت تن به شهود انوار نائل شده  است و بارهاکه معتقد به وجود ارباب انواع  کندىم

، «امام حکمت اشراق»و افلاطون را ا(. 43: ٨317؛ حبيبى، 2/٨37ب: ٨3١5سهروردی،  نک.است )
که به مقام شهود انوار توفيق يافته است خواند مى« الايد والنورصاحب »و « الهى»، «رئيس حکمت»
؛ ابراهيمى دينانى، ٨٨2-٨٨٨، ٨/4٤الف: ٨3١5؛ همو، ٨72 ،2/٨5ب: ٨3١5سهروردی،  نک.)

 ،(. سهروردی درباره نور طامس سخن گفته و معتقد است در ميان حکمای قديم يونان2٤: ٨341
ی حکما او(. همچنين ٨3: همان) استز اين نور خبر داده ا ىدرستبهاست که افلاطون آخرين کسى 

و معتقد است خميره  داندىبرخوردار از خميره ازلى م ،را، همچون حکمای خسروانى ايران يونان
 (.جاانمصری منتقل گشته و از او به ابوسهل شوشتری رسيده است )هم ذوالنونفيثاغورسيان به 

را به  يشانهاآنان سخن بر اين باور است کهو  داندىله مشيخ اشراق حکمای ذکرشده را حکيم متأ
قابل رد و انکار ، که رمزی اين سخنان   يلتأوبا  اواند و به عبارت ديگر کلمات الاولين بيان کرده يارمز 
؛ 2/٨5ب: ٨3١5؛ سهروردی، 23: همانتوانسته چنين حکمايى را اشراقى معرفى کند ) ند،نيست

اينکه اصل عالم عدد  موردنظر فيثاغورس را در اوبرای مثال  ؛(4١: ٨341؛ رضى: 15: ٨317حبيبى، 
؛ 15: ٨317ل يکى دانسته است )حبيبى، ثُ ، با فلسفه اشراق تطبيق داده، و آن را با ارباب انواع و مُ است

که  ،(. همچنين نظريه ثنويت مهر و کين انباذقلس٤33-٨/٤32الف: ٨3١5سهروردی،  نک.همچنين 
حبيبى،  نک.قهر و محبت شيخ اشراق است ) يهنشأ تکثر موجودات است، مطابق با نظرم اونظر  به

 (. 2/٨34ب: ٨3١5؛ سهروردی، 1٨: ٨317
از افلاطون شامل آرای  او يریگبهره توان گفتمى ، اماسهروردی از سقراط روشن نيست يریگبهره

در آثار  های اوانديشهشته و سقراط از خود اثری مکتوب بر جای نگذا چراکه ؛شودىسقراط نيز م
 ،٨/٨4: ٨3٤٤؛ همو، 2١-24: ٨3١1؛ فروغى، ١-4: ٨31٤افلاطون متجلى شده است )افلاطون، 

(. نيز بايد گفت که شناسايى آرای خالص سقراط از افلاطون بسيار دشوار و 1٨: ٨317؛ حبيبى، 2١
 او و بر افلاطون دارد ایيژهد و(. همچنين شيخ اشراق تأکي٨/٨٤٨: ٨3١5است )کاپلستون،  ناممکنگاه 

درخصوص افلاطون تحت تأثير  اواين نکته را هم بايد متذکر شد که  .نامدىرا امام حکمت اشراق م
چنين برداشت  توانى(. م1٨: ٨317)همو،  انددانستهىنوافلاطونيان است که او را اهل کشف و شهود م

 افلاطونی افلاطون نظر داشته و مبانى جمهوردر  شدهمطرحکاملا  به مدينه فاضله  سهروردیکه کرد 
 .استپذير انطباقشهر سهروردی برای مدينه فاضله خويش، با اشراق
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، داریيشتندارای چهار اصل دانايى، خو کندىم توصيف جمهوریتکه افلاطون در  یشهرآرمان
صه در مدينه جمهور(. اين چهار شاخ نک.) هاستآن ترينمهمشجاعت و عدالت است و عدالت 

 .٨سه دليل اقامه کرد:  توانىبرای اثبات اين سخن م شود.ديده مىفاضله اشراقى سهروردی نيز 
مدينه فاضله  سازیيهشب، پس بهترين مرجع برای داندىسهروردی افلاطون را امام حکمت اشراقى م

با نظام اخلاقى اين چهار شاخصه، کاملا  . 2؛ امام حکمت است عنوانبهآرای افلاطون  اشراقى
 .خود شيخ اشراق نيز پيرو آن است و است يلرذافضائل و  حد وسط، که همان منطبق است «اعتدال»

، داریيشتندانايى، خو. 3؛ اند از: حکمت، شجاعت، عفت و عدالتچهار فضيلت بنيادی عبارت
اين  تابعنيز و مردم مدينه  استحاکم در نظام سياسى اشراقى  صفتچهار  شجاعت و حکمت

 .شوندىدر نتيجه خود دارای اين صفات م و اندصفات
 نک.) داندىگروهى از دانايان و حکيمان م يافرد حاکم را شخص دانا  جمهوریتافلاطون در 

. حاکم يا نبى است که در عين حال حکيم متأله نيز هستاين در مدينه فاضله اشراقى نيز  و جمهور(
و پس  گيرندى. حاکمان حکيم در طبقه اول جامعه قرار ماندتألهگروهى از حکما و مجتهدان م ياهست 

. هر طبقه بايد به وظيفه خاص گيرندىقرار م ورانيشهاز آنان محافظان جامعه آرمانى و در طبقه بعدی پ
و معين خود بپردازد و هماهنگى و تناسب خاص ميان اين طبقات همان عدالت است )ابراهيمى 

 (.3٨: ٨341دينانى، 
بررسى تطبيقى ميان آرای اسلاف سهروردی در باب مدينه فاضله، و استخراج مبانى از منابع فکری  با

صفات حکمت،  توانىسهروردی در باب حکومت مطلوب، و همچنين نظريات خود سهروردی، م
يت و معنويت را برای حاکم و مدينه فاضله اشراقى برشمرد. غرض و غايت عدالت، شجاعت، عفت، حرّ 

امى اين مشارب يکى است، و آن پاک ساختن جهان از ظلم و دروغ و مرگ و تباهى، و رسانيدن آن در تم
 (.35: همانشهر زيبا يا آرمانى است ) بنا کردنبه کمال و عدل و راستى و نيکى، و 

، اخلاق ىچهاروجهمسائل متعددی همچون الگوی رفتار ارتباطى  يرندهدربرگمسائل اخلاق 
ت و همچنين مشى اخلاقى خود شيخ اشراق است. برخى معاصران، اخلاق را پژوهش، اخلاق سياس

 یسازمفهومبر رعايت حقوق طرف ارتباط، شخصى، مبتنىشخصى و برونبه سبک رفتار ارتباطى درون
شخصى، به معنای سبک ارتباطى فرد با خود است. الگوی رفتار اند. مدل رفتار ارتباطى درونکرده

ها، خداوند و ، به مفهوم الگوی رفتار فرد با ديگران، اعم از ديگر انسانشخصىارتباطى برون
در سبک رفتار ارتباطى چهاروجهى بررسى کرد: رفتار  توانىاخلاقى را م یهااست. آموزه زيستيطمح

ها با يکديگر و رفتار ارتباطى انسان با خداوند، رفتار ارتباطى انسان با خود، رفتار ارتباطى انسان
 (.11-1١: ٨31٤)مفتونى،  زيستيطمحباطى انسان و ارت
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 پذير است،آن انطباقکه نظام اخلاقى سهروردی نيز با  ،اين الگوی چهاروجهى اخلاقى براساس
از الگوی ارتباطى رفتار با خداوند، ساحت معنوی شهر، از  :شهر را مشخص کرد یهاساحت توانىم

هروندی، از الگوی ارتباطى رفتار با ديگران، ساحت الگوی ارتباطى رفتار با خود، ساحت آداب ش
 محيطىيستزساحت  زيستيطمحاجتماعى، سياسى و اقتصادی شهر و از الگوی ارتباطى رفتار با 

 استخراج است.شهر قابل

 نتيجه. 12
لسفه و نظام فکری سهروردی، حول محور مفهوم نور است. نظام الهيات اخص سهروردی نيز بر ف

ورالانوار شکل گرفته است و انديشه سياسى شيخ اشراق که در نظريه نبوت و حاکم آرمانى پايه مفهوم ن
ظر سهروردی بر اين است که حق حکومت با ن تبلور يافته است برخاسته از اين آرا و مبانى است.

که نبى واجد شرايط  رسدىدر ذيل بحث نبوت به اين نتيجه م او شخصى است که متوغل در تأله باشد.
حق حکومت با اوليا و متألهان است. در  اوزيرا نبى متوغل در مقام تأله است و پس از  ؛کومت استح

را به  شهرآرماننبى و حکيم متأله  .گيردىواقع سهروردی نبى را با ولى به غير از شرط نخست يکسان م
را، يک  اين جامعه توانىآرای سهروردی در مباحث مختلف حکمت، م براساسو  آوردىوجود م

سهروردی  جهانى نيز توجه دارند.جامعه الهى خواند که مردم آن در کنار سلوک معنوی به کمال اين
در باب حاکم آرمانى و آرای  او هایيشهاند توانىندارد، ولى م هاينهمد در باببحث مستقلى 

اشراقى و  شهرآرمانو و مدينه فاضله را اخذ کرد  شهرآرمان، همچون افلاطون و فارابى در باب شاسلاف
 کرد. سازیيهشبشهر را به عبارت ديگر، اشراق
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 «شدن انسان»در « تضاد و جاذبه»نقش 
 4(بررسي انتقادی دیالکتيک هگل و تبيين دیدگاه شهيد بهشتي)

 2محمدمهدی رفيعى

 چکيده
خود، انسان را موجودی متحرک  ىسشنادر انسان، بهشتى، متفکر و فيلسوف معاصر اللهتيشهيد آ

و راه کمال را بپيمايد. درمورد  بگيرددر مسير رشد قرار  تواندىمستمر معرفى کرده است که م« شدنى»و 
را  هاآن نيتر، نظريات مختلفى وجود دارد که يکى از برجستهىشناسىمنشأ حرکت و شدن در هست

و شهيد  اندکردهنديشمندان اسلامى اين نظريه را رد ا، نظريه ديالکتيک هگل دانست. در مقابل توانىم
انسان در مواجهه با ، مفاد اين نظريه براساس. کرده استقانون تضاد، جاذبه و التيام را اختيار نيز بهشتى 

و اين ساخته شدن مستمر همان حرکت و  شودىبه يکى از اطراف تضاد ساخته م گرايشتضاد و 
در  ىشناساو نمودی آشکار دارد و از انسان ىشناسن قانون در انساندر نگاه بهشتى است. اي« شدن»

به روش ، . در اين پژوهشگيردنشئت مىنظامات اجتماعى انسان، نظير نظام سياسى، حقوقى و تربيتى 
به ديدگاه شهيد بهشتى درمورد عامل هگل،  توصيفى ـ تحليلى ضمن تبيين و نقد نظريه ديالکتيک

و به ثمراتش در  ايمسود جسته« شدن  انسان»آن در تبيين  ازو  ايمداختهحرکت در متافيزيک پر
 .ايمکردهتربيتى و سياسى شهيد بهشتى اشاره  یهاشهياند

 هاکليدواژه
 .حرکت انسانالتيام، شدن  انسان، تضاد، جاذبه، ، ديالکتيک، شهيد بهشتىهگل، 

                                                 
 dor :302.1401.8.1.3.620.1001.1.24764کد ؛  ٨٤5٨.7.١؛ تاريخ پذيرش:  ٨٤5٨.٨.٨١. تاريخ دريافت: ٨
 (mahdi.rafiei.1511@gmail.comالنفس و فلسفه ذهن، مؤسسه نفحات ). عضو گروه پژوهشى علم2

https://dorl.net/dor/20.1001.1.24764302.1401.8.1.3.6
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 مقدمه. 1
است. حکمای صدرايى معتقدند  شناسىنساندر ا پرکاربردحرکت نفس انسان يکى از مباحث 

کمال مطلق  سویبهو  کرده استمراتب وجود حرکت خود را در قوس صعود آغاز  نيترنييانسان از پا
سمت کمال و به استحال توسعه وجودی  در حرکت است. انسان در اين حرکت اشتدادی دائما  در

 است.« شدن»مطلق در حال 
امل حرکت يکى از مباحث مهم و اساسى است. مسئله شدن و منشأ و عنفس، حرکت  باب در

کند و ثانيا  مسير رشد او مورد توجه و اقبال است که اولا  ماهيت انسان را تبيين مى منظرعامل آن از اين 
 هاآن نيترسازد. درمورد منشأ حرکت نظريات مختلفى وجود دارد که يکى از برجستهرا مشخص مى

يکى هگل است. مفاد اين نظر آن است که همه عالم در حال حرکت است و منشأ نظريه تکاپوی ديالکت
 است.« تضاد درونى اشيا»اين حرکت 

الله دکتر سيد محمد حسينى بهشتى از فيلسوفان و انديشمندان معاصر است که در عصر شهيد آيت
 برجستۀهای ز فعاليتزيسته است. اشيوع آن در ايران مى خصوصبهغلبه فلسفه ديالکتيکى بر جهان و 

 است.پيد او یگفتارهادر مکتوبات و درس که استبا ماترياليسم ديالکتيک او دکتر بهشتى مقابله 
به داند. حاکم بر همه هستى نمى ،با همان معنايى که هگل مصطلح کرده ،بهشتى ديالکتيک را

ر عين حال لوازم حرکت تکامل نوعى تضاد لازم است و د سمتبهبرای حرکت جهان هستى  اعتقاد او
اين نظر شهيد بهشتى در  تضاد منحصر نيست، بلکه يک ميل و التيام نيز برای حرکت لازم است. به

به انسان، مسير تکامل و لوازم او نگاه بر نيز سرايت کرده و  او شناسىانسان طبعا  به شناسىباب هستى
 .اثر گذاشته استتکاملش 

د و نمود اين نظر در وهيد بهشتى درمورد منشأ حرکت واکاوی شنظر ش شودىدر اين مقاله سعى م
 نمايانده شود.« انسان شدن  »به تعبير بهشتى  ياحرکت انسان 

مانده از شهيد بهشتى در اين جایبهپيش از آغاز بحث توجه مخاطب به اين نکته لازم است که آثار 
کوتاه  اششهيفهم اند درخاطب به قدری است که دست م اوتصريحات  اما ،ستا شمارکمزمينه 

است. مؤلف اين کتاب  اصول فلسفه و روش رئالیسممقاله حاضر کتاب  اصلى. يکى از منابع ماندنمى
و پاورقى آن به قلم استاد شهيد مطهری است. اين کتاب سلسله  استعلامه طباطبايى  ،سنگگران

 : و بهشتى استهای علامه طباطبايى با شاگردانش ازجمله شهيدان مطهری بحث
از برادران، مرحوم استاد مطهری  یاپنجشنبه و جمعه با عده یهاشب ... نزد علامه طباطبايى

داشتيم. پنج سال  یامنتظری و عدۀ ديگری، جلسات بحث گرم و پرشور و سازنده اللهتيو آ
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 صورت کتاب روش رئاليسم تنظيم و منتشر شد )حسينى بهشتى،طول کشيد که ماحصل آن به
1310 :1۶) 

يم. ضمن اينکه مطالب اهما اين کتاب را مورد تأييد شهيد بهشتى در نظر گرفته و منبع قرار داد
 حکمای صدرايى معاصر است. مقبولاين کتاب در مقاله حاضر، عمدتا  مأخوذ از 

ما اصول قطعى اين  و که شهيد بهشتى از حکمای حکمت صدرايى استاست  نکته ديگر اين
جای آثارش تأييد اين اصول و که در جای؛ چراايمد اقبال و تأييد شهيد بهشتى در نظر گرفتهحکمت را مور

 خورد و پرداختن به اين اصول در کلام شهيد بهشتى، از عهده مقاله حاضر بيرون است.مبانى به چشم مى
نقد اين نظر  ابتدا به تبيين و است؛ بنابرايناز نقد نظريه ديالکتيک برخاسته  ديدگاه شهيد بهشتى

 .کنيممى تبيينرا و سپس نظر مختار شهيد بهشتى  پردازيممى

 در متافيزيک« تضاد و جاذبه»و « ديالکتيک» .2
. دسته اول را موجودات در شوندىموجودات به دو دسته متحرک و ثابت تقسيم م ،ىشناسىدر هست

نيست.  هاآنتند و تغييری در هس« بودن»موجودات ثابت که را  و دسته دوم خوانندىم« شدن»حال 
 مينيبىست و همه ما در زندگى روزمره خود موجودات متحرکى ما ناپذيروجود حرکت انکار الجملهىف

 انتقال کتاب از روی ميز به کتابخانه اشاره کرد. يابه حرکت دستان  توانىم هاآنکه ازجمله 
: 1313)طباطبايى،  اندکردهيف تعر« خروج تدريجى شىء از قوه به فعل» رافيلسوفان حرکت 

ما هو  ةکمال اول للشىء الذی هو بالقوه من جه: »سدينوىملاصدرا در تعريف حرکت م .(3/003
(. اين تعريف نيز ناظر به همان معنای اول است و مراد از آن اين است که 251: ٨31١)ملاصدرا، « بالقوه

 .گرددىفعليت )به شکل تدريجى( خارج م سمتاز حالت بالقوگى به ودارای قوه است  شىء متحرک
در حال  ،از جوهر و عرض اعمّ  ،اين است که آيا همه اشيا و موجودات عالم بر سرنزاع فيلسوفان 

)وضع( « نهاد»)أين( و « کجايى»مانند  ميکنىاند يا فقط اعراض خاصى که مشاهده محرکت
قائل  ،از جوهر و عرض اعمّ  ،هستىاند. بسياری از فيلسوفان از ديرباز به حرکت همه متحرک

دانست برای مثال هراکليت در قرن پنجم پيش از ميلاد همه هستى را در حال حرکت مى ؛اندبوده
اما اين مسئله تا پيش از ملاصدرا بيشتر به يک نظريه ذوقى شبيه بود تا  ،(٨/51: 1311)کاپلستون، 

 نظريه علمى و برهانى.
اند. اين در حال حرکت ،اعم از فکر بشر و طبيعت و جوهر و عرض ،هگل نيز معتقد بود همه عالم

با اين حال  ،)البته فقط درمورد عالم ماده(است مطلب در حکمت متعاليه ملاصدرا نيز به اثبات رسيده 
منشأ حرکت است. هگل تضاد درونى و جنگ اضداد را عامل حرکت و موتور  دراين دو نگاه  تفاوت

 شرط کافى نيست. ،ر حکمت متعاليه، تضاد اگرچه شرط لازم حرکت استد اما ،دانستمحرک مى
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يه هگل(. 1-2  ديالکتيک يا اصل تضاد )نظر
، خالق نظريه تکاپوی ديالکتيکى ىشناسىهگل فيلسوف بزرگ آلمانى سده نوزدهم، در باب هست

، اما هگل معنايى شدىها پيش از هگل و در يونان باستان نيز به کار برده ماست. ديالکتيک اگرچه قرن
 ديگر برای آن جعل کرد و آن را به اصطلاحى در منطق )و فلسفه( خود بدل نمود.

تا  رفتىهدف باطل کردن دليل خصم به کار م ادر يونان باستان ديالکتيک به معنى فن جدل ب
فلاطون از ديالکتيک روش عقلى برای کشف حقيقت اراده شد. ارسطو پس از ا ،اينکه در آثار افلاطون

باز به معنى گذشته ديالکتيک برگشت و همان جدل را اراده کرد و پس از ارسطو تا هگل همواره گاهى 
)مطهری،  رفتىاصطلاح ديالکتيک به معنى جدل و گاهى به معنای اثبات برهانى واقعيت به کار م

1300 :٤/۶3). 
يک اصل  عنوانبهو آن را  هگل در اصطلاحات خود تناقض )تقابل( را وارد مفهوم ديالکتيک کرد

هر موجودی  ،ثابت کرد. از نظر مؤسس فلسفه ديالکتيک ،اعم از فکر و طبيعت ،حاکم بر تمام هستى
شود، اما از دل اين مرگ موجود آن ضد منجر به مرگ شىء مى و پروراندىخود را م در بطن خود ضدّ 

 ،با رشد زمانهم، ديآىبه وجود م هر شيئى )تز( همين که ،شود. به عبارت ديگرجديدی متولد مى
دو  اينو از مبارزه  نديگوى( متزىآنتشىء )انگيزد که آن را ضدّ مخالفتى از درون خويش عليه خود برمى

که ترکيب )سنتز( آن دو و موجودی برتر است )بهشتى و  رسدى(، مولود جديدی به ظهور متزىآنت)تز و 
و مولود  پروراندىخود را م يد ضمن رشد، در بطن خود ضدّ باز اين مولود جد .(۶3: 1314ديگران، 

 تکامل است. سمتبه، و اين همان حرکت اشيا رديگىديگری شکل م
و دائما  با جنگ و  ندارنديعنى اشيا ثبات و سکون  ؛شودهستى مى اين فرايند موجب حرکت و شدن  
که تکامل  شودىروشن م گذشتآنچه از  .(۶3: 1314)فتحى،  اندتضاد در حال تغيير و تحول تدريجى

شود و يعنى هر بار شىء در جنگ با ضد خود به مولودی جديد بدل مى ؛واسطه جنگ اضداد استاشيا به
 ،در نگاه هگل ،. به اين ترتيبستهااز هر دوی آن ترىعال ،ترکيب موجود پيشين و ضدشاين محصول 

 .(120: 1311)شيخى،  رسدىت محض مبه فعلي ىهستى در يک صيرورت ديالکتيکى از بالقوگ
و چنين پنداشته که  ترديد کردهاصل امتناع اجتماع نقيضين  ، درهگل در فلسفه ديالکتيکى خود

چيزی جز اجتماع نقيضين  اوپرورانند، و اين از نظر عدمى در دل مى ،رغم موجوديتموجودات على
ل خود قوّه شىء ديگر شدن را پرورش شىء در دبايد گفت توضيح در  .(٤/۶1: 1300نيست )مطهری، 

پس آنچه موجود است  ؛و قوّه يک شىء در واقع عدم آن شىء پيش از به وجود آمدنش است دهدىم
اين اجتماع نقيضين را با اجتماع  توانىنيز م .(311: 1313يک عدم در بطن خود دارد )فروغى، 

 رد.خود( دا )ضدّ  يئىشضدين توضيح داد که هر شيئى در خود ضدّ 
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همه چيز اعم از فکر و ماده در حال  توان ديالکتيک هگل را بر سه رکن استوار دانست:بنابراين مى
ها تضاد و ناسازگاری است که در اشيا مستقر ها و جنبشريشه حرکت؛ تغيير و تحول و حرکت است

يب و عبور از ضدی به ضد ديگر و سپس سازش و ترک براساسحرکت تحولى و تکاملى اشيا ؛ است
 .(04-٤/۶1: 1300است )مطهری،  ترىعالۀ وحدت دو ضد در مرحل

يه ديالکتيک. 2-2  نقد و بررسى نظر
 شدنمنقح  برایاز عهده مقاله حاضر خارج است، اما  يا ردّ آن نظريه هگلبه پاسخ تفصيلى 

 رئالیسم اصول فلسفه و روشدر پاورقى کتاب بر نظريه هگل شهيد مطهری  نقدديدگاه شهيد بهشتى، به 
 شود.اشاره مى

به « عدم»که  دهدىو چنين ادامه م کندمىآغاز « عدم» شناسىشهيد مطهری بحث را با مفهوم
الربطى است )مانند زيد ايستاده نيست(. به است که سلب« وجود»معنايى در مقابل و متناقض با 

عدم توسط ذهن در  لفظ  اما همين  ،عدم به معنى حقيقى خود سلب هرگونه تحقق است ،عبارت ديگر
يعنى  ؛السلب رخ دادهربط« يستاده استازيد ن»معنايى مجازی اعتبار شده و به کار رفته است. در مثال 

حمل  ،تحقق ندارد آنچهاست که پيد که ىحمل شده است، در حال يک امر سلبى بر يک امر ايجابى
نحوه ثبوتى برای نبودن و خالى بودن يک  ينجاادر واقع ذهن در  ،شود. به تعبير شهيد مطهریهم نمى

که نبودن  کند که نبودن شىء جای بودنش را گرفته است )در حالىبيند و چنين فرض مىجای شىء مى
تواند هست شود تا جايگزين هستى در عالم خارج شود(. به يک امر يعنى عدم و نيستى و نيستى نمى

را )مطهری، « نيستى»و هم  دهدىخود جای م را در« هستى»اين اعتبار است که خارج )اُبژه( هم 
1300 :٤/03-34). 

اند، نه اجتماع ها آن را اجتماع نقيضين پنداشتهکه آنچه ديالکتيسين دهدىمطهری سپس ادامه م
اصلا  عدمى  ،است. به عبارت ديگر« عدم اعتباری»که اجتماع وجود و « عدم حقيقى»وجود و 

امتناع اجتماع  برمبنىحکما آنچه اجتماعش با وجود پيش آيد و )حقيقى( در خارج نيست که بحث از 
 .(34بر جای خود باقى است )همان:  واند همچنان صادق و ارتفاع نقيضين گفته

. ايشان معتقدند اندپذيرفته راحکمای اسلامى اصل تضاد )که غير از اجتماع ضدين است( 
و ماده دائما  در حالت تلبس به  شودىمهای متضاد هر يک پس از ديگری بر ماده عارض صورت
اما مانند هگل وقوع  ،دانندىايشان تضاد را شرط لازم حرکت م ،متضاد است. در واقع یهاصورت

 .هم نياز داردعلل ديگری  بهبلکه بر اين باورند که حرکت  ،دانندىحرکت را حاصل اجتماع ضدين نم
که اصل تضاد و جنگ بر  دارندقبول  راه هگل حکمای اسلامى اين ميزان از نظري ،به اين ترتيب

لولا التضاد ما صح دوام »: نديگوىداد. حکمای الهى مجهان حاکم است وگرنه اصلا  حرکتى رخ نمى
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و در  را نداشتجديد  یهاماده امکان تلبس به صورت اگر تضاد نبود، يعنى ؛«الفيض عن المبدأ الجواد
 .(1۶0: 1311عالم در سکون و رکود بود )مطهری، و شد های جديد يافت نمىنتيجه صورت

ن بر اين باورند که هگل منکر اصل امتناع اجتماع اتوجه به اين نکته لازم است که محقق ،در پايان
 هاست ب ایاشاره یاهگونبهبلکه اين عبارات او  ،(٤/13: 1300متضادين يا متناقضين نشده )مطهری، 

 .ابديىجديد دست نم صورت   به ،ى خود خارج نشوداين نکته که شىء تا از صورت فعل
که هگل در اين سلوک عقلى جمع متقابلان را ممتنع  شودىچنين پنداشته م نگاه نخست،در 

مفهومات  نهدىاولا  متقابلانى که هگل برابر م ؛ولى حقيقت اين نيست ،انگاردىواجب م و داندىنم
برای فرار از متقابلان است که از برنهاده  ا  يه متحقق است. ثاننهاده )سنتز( است ک، و فقط هماندانتزاعى

 .(044: 1313)فروغى،  شودىنهاده )سنتز( ساخته م( همتزىآنت)تز( و برابرنهاده )

يه مختار شهيد بهشتى(. 3-2 يه تضاد، جاذبه و التيام )نظر  نظر
اما  پذيرفته است،جهان را و اصل تضاد حاکم بر  يامدهبرنکلى ديالکتيک  شهيد بهشتى درصدد ردّ 

 :برای اين اصل کليت و انحصار قائل نيست
، سنتز( مشهود تزىدرست است که در تحولات اجتماعى، در مواردی، سير ديالکتيک )تز، آنت

يعنى دگرگونى و تکامل نظام اجتماعى  ؛شودىاست و با تضاد درون جامعه ترکيبى تازه پيدا م
نه در کل جهان و نه در جامعه، کلى و دائمى نيست  ،رابطهاما اين  ،... محصول تضاد است

 .(۶5: 1314)بهشتى و ديگران، 
کليت اصل تضاد را ابطال کرده و به همين وسيله وجود التيام و جاذبه را  ،بهشتى با ذکر موارد نقض

ی براشده ثابت . بهشتى اصولکرده استو آن را مکمل تضاد در حرکت هستى معرفى  نمودهاثبات 
 : ديگوىو ماست اصل موضوعه بحث خود قرار داده  رادانشمندان تجربى 
ها روی مواد است، بدون آنکه رابطه انرژی ريفيزيک و مکانيک يکسره محصول تأث یهادهيپد

 خوريمىوانفعالات شيميايى به ترکيب دو يا چند عنصر برمديالکتيک برقرار باشد. نيز در فعل
يک از بطن ديگری که هيچبدون آن ،رديگىهای مختلف صورت میکه احيانا  با دخالت انرژ

 .(۶5بيرون آمده باشد )همان: 
ه يک عامل بيرونى واسطبه مذکوره تضاد درونى يا ديالکتيک، بلکه در موارد واسطبهيعنى شىء نه 

 به حرکت درآمده است.
بدون وساطت تز ديگر )زوج نر(  از دل تز تزىآنتپيدايش  کندىاشاره مبهشتى نيز  يدمثلتولدرمورد 

 .(۶۶گفت در اين مسئله نيز ديالکتيک جريان دارد )همان:  توانىپس نم ؛نيست يرپذامکان
يکى مسئله تجزيه که مصاديق آن  :است برشمردهبهشتى دو نقض ديگر برای قانون ديالکتيک 
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که حتى خود ايندوم  ؛ن استدر حالى که غير از سنتز و بلکه خلاف آ ،شودىدر عالم يافت م وفوربه
در بسياری از موارد حاصل ميل و  اند،دانستهحاصل جنگ و نزاع آن را که در ديالکتيک  ،ترکيب )سنتز(

مانند ترکيب دو عنصر از روی ميل که در دانش شيمى به اثبات رسيده است  ؛شوق و عشق است
 .(115: 1312)حسينى بهشتى، 

ها دقت در عالم طبيعت نشان بدهد که فقط تضاد نيست؛ کشش رسد که کمىبه نظر مى» ،بنابراين
 .(113)همان: « هم هستند، يعنى هم تضاد، هم جاذبه، هم التيام

 :سدينوىم باره نيشهيد مطهری در ا
را  هاژنياگر فقط اکس المثلىف ؛تأثير و تأثر معنا ندارد ،اگر تضاد و اختلاف بين عناصر نباشد

آن ندارد، اين چيزی ندارد به  ،آن دارد و آنچه اين ندارد ،نچه اين داردکنار يکديگر بگذاريم آ
آن بدهد و آن چيزی ندارد که اين بخواهد از آن بگيرد، در نتيجه صورت جديد را همين 

 ،ولى در عين حال اين اموری که با هم تضاد و اختلاف دارند ،آورندىها به وجود ماختلاف
« ميل ترکيبى»، سازگاری هم دارند که همان شودىلاصه نمتمام وجودشان در ناسازگاری خ

مثلا  پيدايش  ؛نام دارد که محصول نوعى جذب و دفع است )غير از جاذبه و دافعه نيوتن(
. اگر همديگر را هاستیيعنى ناسازگار ،هاو دفع هایيعنى سازگار ،هامرکبات نتيجه جذب

باز روی هم اثر  ،لاف )تضاد( نداشته باشندو اگر اخت گذارندىروی هم اثر نم ،جذب نکنند
 .(1۶0: 1313)مطهری،  گذارندىنم

 ىشناسىدر هست اوبيان داشت که  گونهاينرأی شهيد بهشتى را  توانىمختصر م یبنددر يک جمع
، بلکه معتقد است تضاد صرفا  يک داندىخود ديالکتيک )تضاد درونى( را علت تامه هر حرکتى نم

حرکت است. اين تضاد در بسائط و مرکبات اوليه )مانند عناصر اوليه يا اجسام معدنى(  شرط لازم برای
ماده را آماده حرکت  ،کرده يلزامتضادی از خارج صورت ماده را  یهايعنى عامل ؛تضاد خارجى است

تر به وجود اما در مرکبات عاليه که خود از سلسله مرکبات ساده ،کنندىسمت صورت جديد مبه
خارجى يک سلسله تضادهای درونى و داخلى  یها، علاوه بر تضادهااند، نظير حيوانات و انسانآمده

علاوه بر تضاد  .(٤/35: 1300موجود مؤثر است )مطهری،  یهاها و صورتنيز در تغيير و زوال حالت
 ست.حرکت ا یريگصورت جديد و التيام )سازگاری( نيز از عوامل شکلصور، ميل ماده )موجود( به

ای اصلا  جهان بر پايه ،بهشتى معتقد است اگر جنگ و نزاع و تضاد تنها اصل حاکم بر هستى بود
سمت نيز برای حرکت عالم به« جاذبه»گشت و لذا بر اين باور است که يک سازگاری و استوار نمى

 تکامل لازم است.

 شناسىتضاد و جاذبه در انسان .3
ابراين تمام قواعد کلى هستى بر اين موجود خاص نيز حمل بن ؛انسان جزئى از عالم هستى است
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. اکنون به اين مسئله خواهيم پرداخت که با توجه به نظر شهيد بهشتى درمورد منشأ حرکت شودىم
 پيمايد.مسير کمال را مى ،موجود متحرک( چگونه به حرکت درآمده عنوانبهانسان ) ،عالم

جسم انسان  .(٨/054: 1331م و روح )طباطبايى، انسان موجودی است دوساحتى متشکل از جس
و مشمول تضاد و جاذبه و التيام است. هر شىء جسمانى  استمانند ديگر اجسام عالم در حال حرکت 

کند و . بدن انسان روزی متولد شده، رشد مىرساندىقوای خود را به فعليت م ،درآمدهتکوينا  به حرکت 
مايد. در اين حرکت از عوامل متضاد بيرونى و درونى منفعل پيتا کهولت و مرگ مسير خود را مى

کند و حرکت مى ناخواهخواهو نيز در بسياری از موارد مشمول شوق و جاذبه است. بدن انسان  شودىم
به اين يعنى روحش باشد، جسم  ،رشد جسمانى دارد و اگرچه اين جسم تحت فرمان خود  واقعى انسان

ت، فرايند طبيعى خود را طى خواهد کرد )برای مثال تسلط روح بر بدن که يک موجود مادی اس دليل
 .(مانع شموليت قانون جاذبه بر بدن نخواهد شد

که موجودی مادی و جسمانى است، بلکه نگارنده  نيست به اين دليلاما بحث درمورد شدن  انسان 
به  ياروح انسان  .کند اوشکحرکت روح انسان  خواهد دربارۀمىتکامل روح انسان را در نظر دارد و 

مشمول حرکت جوهری نيز خواهد  تبعبهجزئى از عالم است و  ،(31همان: ) نفس ،تعبير فيلسوفان
و است  درگرفتهبسياری درباره حرکت اين موجود  یهاشناسى فلسفى بحثالنفس و انسانشد. در علم

 ايراد بگيرندممکن است  .(3/033: 1315حکمای صدرايى قائل به حرکت اين موجودند )عبوديت، 
اند نفس مجرد است در حالى که حکما ثابت کرده ،که بحث حرکت منوط به مادی بودن نفس است

به تعلق فعلى نفس به  ،در پاسخ بايد گفت حکما در عين اقرار به تجرد نفس .(14: 1313)طاهرزاده، 
امکان حرکت نيز دارد. اگرچه برخى از  ،و معتقدند نفس مادام که به ماده تعلق دارد اندماده نيز قائل

)فياضى،  اندرا بسته گيریخرده راهو اصلا   اندفيلسوفان حرکت را به موجودات مادی منحصر ندانسته
1310 :231). 

 :ديگوىشهيد بهشتى درمورد حرکت يا شدن انسان م
گاه»است « پويشى»است مستمر و « شدنى»اسلام، انسان  ينىبدر جهان « نتخابگرا»، «خودآ

آفريده شده که او را به حرکت  هازهيها و انگها و خواستهش کششدر نهاد و نهان  «. خودساز»و 
گاه داردىمو پويش خودساز وا که در فطرتش زمينه دارد و در پرتو تجربه و  يىهاىو براساس آ

نده را و با قدرت گزينش آزاد که به او داده شده، جهت اين پويش ساز شودىعمل بارور م
گاهانه» رشد  ،کرده است« اختيار»و « انتخاب»و در جهتى که خود  گزيندىبرم« آزادانه»و « آ

گاهانه و »شود. ويژگى اساسى انسان همين رود و ساخته مىکند، جلو مىمى خودسازی آ
 .(043ب: 1333اوست )حسينى بهشتى، « آزادانه
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مال است و برای رسيدن به اين کمال دست عد روحانى خويش در پى کانسان در بُ  ،به اين ترتيب
 .زندىبه حرکت م

التيام و جاذبه.  ؛تضاد :انسان سخن گفت« شدن»بهشتى بايد از دو رکن درمورد  شهيد نظر براساس
خارج ساختن ماده از انحصار در يک صورت است و اين امکان را به  آن هدفکه  گفتيمدرمورد تضاد 

ها جديد به حرکت درآيد. در حالى که اگر تضاد بين صورت ورت  ص برای تلبس به کهدهد ماده مى
نداشت. درمورد را کمال  تبعبهامکان حرکت و  ،ماده در يک صورت منحصر مانده ،وجود نداشت

دو  کوشيممىمتضاد را دارد. اکنون  یهاصورتى از ميان صورت کنندهنييجاذبه نيز بايد گفت نقش تع
 .اثبات کنيماز ديدگاه شهيد بهشتى را « شدن انسان»رکن مذکور در 

 «شدن انسان»نقش جاذبه در . 1-3
در جنس انسانى  هاآنها از يک نوع )نوع انسانى( نيستند، بلکه در حکمت صدرايى، همه انسان

که  گزيندىبرمنوعى نيز برای خود  کندى، اما هر انسانى با توجه به صورتى که خود انتخاب ماندمشترک
البته اين انواع  .(03: 1313ملکى يا شيطانى يا سبعى و بهيمى باشد )صدرالمتألهين،  تواندىآن نوع م

بنابراين انسان  .(103: 1310)فياضى،  رنديگىحرکت جوهری جنس انواع بعدی قرار مۀ خود در ادام
لکى و اشتداد و استکمال حتما  به تضاد نياز دارد، تضادی که صور مختلف از م سمتبهدر حرکت خود 

اين تضاد  ،که فلسفه ديالکتيک معتقد بود طورآناما ، دهدىشيطانى و غيره را بر سر راه انسان قرار م
انسان برای اراده  ينجاا. در هم نياز داردشوق و جذب  بهعامل حرکت باشد، بلکه  يىتنهابه تواندىنم

اصولا  »اند: حکما گفته ؛ زيراشودو جذب يابد تمايل  هاآنيکى از  به استها ناچار يکى از صورت
« مگر اينکه ميلى برانگيخته شده باشد ميکنىنم یااراده گاهچيميل فطری است؛ يعنى ه اراده تبلور  

 .(100: 1311)مصباح يزدی، 
گاهانه آن را اراده  اگر ،هانفس پس از تمايل به يکى از صورت ورت ص به ناخواهخواه، کرده باشدآ

گاهانه بدان تعلق  ،در واقعآمد.  درخواهدجديد  اگر نيت را امری بدانيم که انگيزه، ميل و شوق  فاعل، آ
شأنى از « عرض»مبانى حکمت صدرايى  براساس که (، از آنجا21: تاىب)مصباح يزدی، گرفته است 

جوهر و موجود به وجود آن است؛ به صرف عروض نيتى بر نفس، نفس به همان نيت تغيير  شئون
 (10۶: 1310)فياضى،  آيدىدرمسمت آن به حرکت هب ،صورت داده

پس هنگام وجود يافتن )حدوث(  ؛وجود عرض چيزی جز وجود جوهر نيست ،در حکمت متعاليه
عرض، در واقع جوهر به وجودی جديد تغيير يافته و از شکل )حد( قبلى خود به شکلى )حد( جديد 

حدودش  ،ارض شود، در واقع نفس تغيير يافتهاگر ميلى بر نفس ع ،منتقل گرديده است. به اين ترتيب
 .(٨/340: 1310)مصباح يزدی،  شودىم شدهحادثمتفاوت به عرض 
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متضاد به  یهاصورتى از صورت سمتبهبنابراين حرکت انسان نيازمند ميل و جاذبه است تا 
داشته  متضادی در پيش یها)موجودی( مختار، اگرچه صورت یاماده عنوانبه گرنهوحرکت درآيد 

 .آيدىدرنمصورتى به حرکت  سمتبه گاهچيه ،باشد
. وحى، شودىپرسش اساسى درمورد مسئله جاذبه و اشتياق اين است که اين شوق و ميل چگونه ايجاد م

 متضاد مؤثرند. یهاسمت هر يک از صورتعقل، فطرت و ديگر عوامل ازجمله محيط در ايجاد تمايل به
 یهاکه سبب ايجاد گرايش به صورتى از صورت ،ی انسان از محيطثرپذيراشهيد بهشتى درباره 

... چون در بستر ماده مستقر شده و از  حيات عقلى و ذهنى و فکری انسان» :ديگوىم ،شودىمتضاد م
از شرايط طبيعى، جغرافيايى، فيزيکى و روابط مادی جامعه  تواندىگريبان ماده سر درآورده است، نم

درمورد نقش فطرت و غريزه معتقد است در انسان  . او(243: 1314ى بهشتى، )حسين «متأثر نباشد
ها . برخى از اين سائقهداردىمواست که هر يک او را به حرکت در جهت خود ه يىهاو سائقه هازهيانگ

)حسينى بهشتى، و برخى ديگر از وجهه ملکوتى و روح الهى  رنديگىاز وجهه مادی انسان سرچشمه م
ها يا کشش ازهاي، تمايلات، نهادها، نيزغرا ديتوانىها را ماين سائقه» :سدينوىم او .(132: 1314
ها بلکه اين سائقه ،اسير است هاآن... وجود اين نهادها به معنى آن نيست که انسان در چنگال  بناميد

 .(133-132)همان: « کنندىتنها نوعى کشش ايجاد م
 باطل و شر نبوده یهااند، هدفشان از بين بردن صورتنسان شدهانبيا نيز اگر مبعوث به هدايت ا

گاهى و  چراکه است؛ اين عمل در واقع بستن باب تکامل است، بلکه انبيا ارسال شدند تا در انسان آ
 .(131صورت خير و حق ايجاد کنند )همان: ميل به

غريزه  يا کندگرايش پيدا  هاىکين سویبهجاذبه جايى معنا دارد که انسان از طريق فطرت و عقل 
. انسان يک تضاد درونى کنندبه شرور متمايل او را ( 130ديگر عوامل مانند محيط )همان:  ياخاکى 

دارد که جنگ ميان خير و شر و حق و باطل است و يک التيام و شوق درونى نيز دارد که تکوينا  وی را 
سازی را مسئوليت هر انسان  تى محيطشهيد بهش ،بر همين اساس .دهدىصورت جديد سوق م سمتبه

... و  و اين خود انسان است که مسئول ساختن خود و ساختن محيط است» :داندىدر مسير کمالى م
 .(313: 1312)حسينى بهشتى،  «(13: لتسئلن عما کنتم تعملون )نحل

ايجاد  يىاهگفت عواملى از درون و بيرون انسان کشش توانىمختصر م یبندبنابراين در يک جمع
حد و  سمتبه يافته،تغيير  ،دارند یاکه هر يک جاذبه ،ها، و انسان هنگام اراده يکى از صورتکنندىم

 .کندىشکل جديد حرکت م

 «شدن انسان»نقش تضاد در . 2-3
در تحليل حرکت انسان با يک تضاد بيرونى و يک تضاد درونى مواجه خواهيم شد. امام موسى 
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کمال در حرکت است و انگيزه اين حرکت، وجود دو عنصر  سویبهانسان »گويد: مى در اين بارهصدر 
 .(11/133 :1313)صدر، « خير و شر در درون خود او و در خارج است

که انسان بين دو يا چند راه مردد باشد. انسان اگرچه فطرتا   ديآىتضاد هنگامى به وجود م
تواند ظالم دوستى مىکه انسان در عين عدالت گونههمان نپذيرد.خدا را ممکن است  ،خداپرست باشد

اين همان تضاد حاکم بر حقيقت انسان  و نديبىروی خود ممتعددی پيش   یهايعنى انسان راه ؛باشد
 :سدينوىاست. شهيد بهشتى م

 یهامادی )خاستگاه انسان( و سائقه یهاتضادی که در درون انسان است، تضاد بين جاذبه
گاه و آزاد بايد از اين تضاد بهره گيرد و با تعديل و  ملکوتى )افاضه ماورايى( است. انسان آ

 .(243: 1314... گام بردارد )حسينى بهشتى،  ها در طريق تکامل خودهدايت اين سائقه
جنگ و تضاد خير و شر و حق و باطل در مسائل مختلف شدت  ،در ادامه مسير زندگى انسان

بر فطرت ملکوتى و « سائقه شر»به تعبير شهيد بهشتى  يات غريزه خاکى و در بسياری از اوقا گيردمى
شود و برای مثال جامعه، های متعدد دنبال مى. اين جنگ در لايهديآىعقل تحليلگر انسان فائق م

خواه گرايش به  ؛گذارندىم اثرر انسان بخانواده، محل آموزش، شرايط بدنى و جسمى و غيره همگى 
 ورند.پديد آشر  به و خواه گرايش نيکى ايجاد کنند

شود مختلف وجود دارد که مسبب حرکت نفس مى یهاپس همواره يک جنگ و تضاد ميان صورت
...  که وحى، عقل، فطرت، محيط و يىهاشيحال اگر خير بر شر فائق آيد )به سبب گرا .(21۶)همان: 

جا که مظهر اسمای الهى آنکند تا مى رود و رشدتکامل پيش مى سمتبه( نفس کنندىدر انسان ايجاد م
و  کندىنفس انسان سقوط و افول م شود،، و اگر شر بر خير پيروز ديآىلهى نائل ملاةبه مقام خليف ،گشته

 .گرددىتر مبه تعبير قرآن از حيوانات نيز پست رسد کهبه جايى مى
سان امکان تنزل نداشته توان چنين ترسيم کرد که اگر اننقش صورت شر را در تکامل انسان مى

صورت ديگر منتقل  باشد، همچون ديگر موجودات مادی بدون اراده و انتخاب صرفا  از صورتى به
ای در انسان و ديگر موجودات در همين است که انسان ماده« شدن»تفاوت  که ىشود؛ در حالمى

انسان »: ديگوىباره م . شهيد مطهری در اينکندىعمل م آزادانهمختار است که در انتخاب صورتش 
يگانه موجودی است که قانون خلقت، قلم ترسيم چهره او را به دست خودش داده است که هر طور 

 ،حال اگر صورت شر برای انسان وجود نداشته باشد .(30: 1311)مطهری،  «ترسيم کند خواهدىم
 گويد:صدر مى ای مختار و انتخابگر در صورت خود نخواهد بود. امام موسىمادهاو ديگر 

يعنى جنگ يا تلاش  ،کرد يا در خارج شر وجود نداشت، اختياراگر انسان شر را درک نمى
سوی کمال وجود نداشت. اين نکته، وجود نداشت و در نتيجه حرکت دائمى به ،هميشگى
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 :1313مفهومى قرآنى است، در سوره شمس آمده است: فألهمها فجورها و تقواها )صدر، 
11/133). 

؛ رشد معنايى نخواهد داشت شربراين يکى از عوامل رشد انسان همين تضاد است و اصلا  بدون بنا
 و حرکت در گرو تضاد است.است رشد از عوارض حرکت  چراکه

 نتيجه .4
 دليلاست و به همين  يىهاىدارای کاست ،هم با نگاه فلسفى و هم با نگاه علمى ،نظريه ديالکتيک

تضاد حاکم بر جهان را منکر  توانىنم ،کلى حاکم بر هستى باشد. با اين حال قانونى دائمى و تواندىنم
گرايش عناصر به يکديگر،  زدن. بهشتى با مثال ترديد کردمتضاد  یهااصل وجود صورتدر شد و 

 .دانسته استرا حاصل اين ترکيب « شدن» و سازگاری و جاذبه را مکمل تضاد خوانده
 یهابا صورت مواجههتکامل هم نيازمند  سمتبهبرای حرکت  جزئى از هستى عنوانبهانسان 

مبانى حکمت  براساسها. يکى از صورت سویبهمتضاد خير و شر است و هم نيازمند گرايش و تمايل 
گاهانه به صورتى، م صرف   ،متعاليه حقيقت انسان را شکل دهد. پس تمايل و نيت  تواندىتمايل آ

 خاص در انديشه شهيد بهشتى دارد. طوربهصدرايى و  ىشناسىدر هست یاژهيجايگاه و
در حرکت انسان در نظامات علوم « تضاد و جاذبه»وجود دو رکن  برمبنىاگر ديدگاه شهيد بهشتى 

تضاد و جاذبه را در ادبيات علوم  توانىشگرفى در آن نمودار خواهد شد. م اثرانسانى جريان داده شود، 
مختلف و  یهابا راه شدن روهد. تضاد همان آزادی انسان و امکان روبخوان« عشق»و « آزادی»انسانى، 

ها و مسيرها برای پيش بردن حرکت هاست، و جاذبه عشق و ميل انسان به راهگزينش هر يک از راه
، یروزرهياست. عشق انسان به مسير حق و عبوديت با وجود آزادی و حق انتخاب  مسير شقاوت و ت

عشق به شرارت و مسير باطل در عين امکان انتخاب مسير  و آوردىارمغان م بهبرای او سعادت را 
 .انجامداو مىشقاوت به سعادت و خداپرستى و خداگونگى، 

 شدتبهفساد بر روی متربى را  یهابستن راه ،شهيد بهشتى در مباحث تربيتى خود ،بر اين اساس
نتخاب هر يک از اضداد و ايجاد محيط مناسب نهى کرده و تربيت درست را در گرو اهدای آزادی برای ا

 :دانسته استخير  یهاصورت سمتبهبرای به وجود آوردن تمايل 
اما اگر فضای آزاد زيستن را از او  ،اگر به بچه غذا ندهيد ستمى به او رفته، اما نه ستمى بزرگ

. ديار قرار دادهچراکه انسانيت او را در معرض خط ؛دياستم را به او کرده ينترگرفتيد بزرگ
گاه،  نيترعرض کردم، بزرگ ويژگى انسان از ديدگاه اسلام اين است که جانداری است آ

 .(13ج: 1333انديشمند، انتخابگر و مختار )حسينى بهشتى، 
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گاهى  است آزادی و اختيار بيانگر اهميت تضاد تأثير تمايل. تضاد بستر اختيار را  دهندهنشانو آ
گاه سازدىفراهم م  .کندىها را ايجاد مى تمايل به صورتو آ

فساد را بر  یهاو راه پسنددىشهيد بهشتى در فلسفه سياسى خود نيز نه اجبار به نيک زيستن را م
معتقد است هم بايد به مردم قدرت انتخاب  او. کندىم دييرها و ليبرال را تأۀ ، و نه جامعبنددىمردم م

يعنى ايجاد  ،حفظ شود و هم حکومت اسلامى به وظيفه خود کرد تا هم تضاد پاکداد و هم محيط را 
اما  ،کندىپاک م هالتينظام اجتماعى اسلام محيط را برای رشد فض» عمل کرده باشد: ،گرايش به خير

 .(134 الف:1333)حسينى بهشتى،  «بنددىصد درصد بر روی فرد نم طوربهراه فاسد شدن را 
توان گفت در ، مىشود متضاد مواجه یهابا صورت استناچار انسان برای تکامل بپذيريم که اگر 

 اجازه خطا و انتخابنيز . در تربيت ببنددمردم روی بر را باب فساد  حق نداردنيز حاکم  یدارحکومت
 دادن به متربى از اصول بنيادين خواهد بود.

رشد و تکامل  کنندگاندنبالکه گرايش و جاذبه يکى از ارکان حرکت است، توجه به آن برای  از آنجا
برای ايجاد گرايش  هها همبان آنيکه انبيا و اوصيا و نا توان فهميدمى ينجا. از ااستانسان بسيار ضروری 

 سلب آزادی نبوده است. ،و به ديگر سخن ،و هدفشان بستن باب شر اندبسته بودهبه خير کمر همت 
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   ،فلسفهمباني نظریه حصر روشيِ تبيين 

 4ی مخالفدر برهان إن به تلازم عام و نقد آرا
 2زادهقاسم بهلول

 چکيده
از يکى  توانىاست که م داشتهزوايای مختلفى  هن فلسفاشناسى فلسفه در انديشه محققروش، از ديرباز

حصر روشى  فلسفه، در برهان إن به تلازم عام، با عنوان علامه طباطبايى ۀ يرا نظر آنعميق   هایيهلا
 یتحليلى، به تبيين و بسط مبانى اين انديشه و نقد آرا رو با روشى توصيفى ودانست. نوشتار پيش  

شناسى ايشان مستقيم مبانى فلسفى علامه بر روش اثرگذاریبيان  آنمخالف آن پرداخته است و هدف 
کيد بر اين نکته و است  علامه در ارائۀ اين نظريه، نه اخوانى مبنا و روش مبتکربا توجه به همدارد که تأ

که  شودىزمانى روشن مبه اين شکل، . اهميت بررسى و تأييد نظريه علامه نيستاشکالى بر آن وارد 
و در  شوندمىآن مواجه  آرای مخالفبا ، از همان آغاز ن فلسفه در برخورد با اين نظريهمحصّلابدانيم 

 مبانى دهد کهتر نشان مىدقيق تعمق بيشتر وآنکه حال کنند؛نمى شناسى تأملروش اينمبانى فلسفى 
است که  نپذيرفتن اين روشو  دهدىنم دستحکمت متعاليه، روشى جز روش پيشنهادی علامه به 

 .کندمىرا با اشکالات مبنايى مواجه  منتقدان
 

 هاکليدواژه

 .فلسفه، برهان إنى ملازمات عام، برهان لم، علت و معلول فلسفى، تشأن ىشناسروش

                                                 
 dor :001.1.24764302.1401.8.1.4.720.1کد ؛  ٨٤5٨.2.٨1؛ تاريخ پذيرش:  ٨٤5٨.٨.2. تاريخ دريافت: ٨
 (ghasem.bohloulzade@gmail.comپژوه سطح چهار فلسفه اسلامى، حوزه علميه قم ). دانش2

https://dorl.net/dor/20.1001.1.24764302.1401.8.1.4.7
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 مقدمه. 1

گاهى از هيچ علمى بدون اطلاع از  آن علم، ممکن نيست؛ چراکه شايد بتوان گفت  ىشناسروشآ
که بدون  استدر هر دانشى، همان شناخت راه رسيدن به عوارض ذاتيه و مسائل آن دانش  ىشناسروش

هر علمى، بسته به ميزان دقت و ارزش آن علم  ىشناسروشجايگاه  آن راهى به آن دانش نخواهد بود.
 ارزشمند است.

و باارزش را در صدر  يقها در اثبات موضوعات خويش به فلسفه، اين دانش دقوابستگى همه دانش
نکته بسيار  .يابدخاصى مىو جايگاه  يتدر فلسفه نيز اهم ىشناساز اين رو، روش ؛علوم قرار داده است

و در مقدمه  ىراحتحکمت، چيزی نيست که بتوان بهيژۀ که روش واست شناسى فلسفى، آن مهم در روش
مستقل از متون حکمى آن را يافت و مورد اتفاق همه فلاسفه و پژوهشگران اين حوزه باشد؛ بلکه  و فصلى

شناسى و کشف روش ندمکاتب فلسفى بنا به مبانى فلسفى و اجتهادات عقلى متغير هایىشناسروش
 بارۀفلسفى است. يکى از مسائلى که در هایىمنطبق بر هر يک از مبانى، نيازمند بحث و بررس

است، نظر ابتکاری علامه طباطبايى  يختهبرانگ هايىتو مخالفشده طرح  هشناسى حکمت متعاليروش
 در عدم کاربرد برهان لمّى در فلسفه و حصر براهين فلسفى در برهان إنّى به ملازمات عام است.

هشگران شاگردان علامه و پژو هایگيریخردههمواره با مناقشات و  ،ديدگاه علامه از زمان طرح آن
در اين در صورتى که تأمل  ؛حکمت متعاليه همراه بوده و کمتر به مبانى و ادلّه آن توجه شده است

بلکه در مقام ثبوت و واقع نيز نتيجه اين  ،استه وجّ مديدگاه علامه  تنهانه دهد کهديدگاه نشان مى
اين ضمن اينکه . گرددىم کاررفته در حکمت متعاليه، تأييدهدر کشف و حصر  نوع برهان ب شناسىروش

علامه بيان  در حالى که کنند،مىنظر انحصاری علامه طرح و نقد  عنوانبهاغلب را مسئله 
دانستن براهين اثبات واجب را شاهدی بر تأييد ديدگاه خويش در کشف « لمشبه  »صدرالمتألهين در 

 :نوشته است اسفارحکمت متعاليه دانسته و در تعليقه بر  شناسىروش
يعنى  ،[ مقصود، همان برهان مصطلح در فلسفهکندى]برهانى که صدرالمتألهين از واجب نفى م

که شامل واجب و ممکن است، « وجود مطلق فلسفى»زيرا  ؛استبرهان لمّى  سلوک از علت به معلول 
مل نفى برهان مصطلح منطقى که شا تواندىعلت ندارد ]در نتيجه برهان لمّى نيز ندارد[ و مقصود نم
در فلسفه و از آن  کاررفتهبهبراهين  آنکهحالبرهان انّى و لمّى است بوده باشد، چگونه چنين باشد و 

که سير از برخى لوازم وجود )مثل  اندانّى یها، همگى برهانالوجودواجبجمله براهين اثبات وجود 
ود )مثل واجب بذاته اينکه وجود بذاته حقيقت ثابت يا علت اولى است(، به برخى لوازم ديگر وج

« و اينجا جای برهان شبيه به لمّى است»دليل اين ديدگاه ما اين گفتار صدرالمتألهين:  بودن( است.
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در  ؛يت را از آن نفى کرده استولى لمّ  ،که وی به تحقيق معترف به وجود برهان در اينجا بوده است
 .(7/21 :٨1١٨ يى)طباطبانتيجه جز برهان إنّى نخواهد ماند 

متعاليه و نظر علامه  تحکم شناسىروش ويژهبهو  شناسىا توجه به آنچه در ضرورت روشب
 يهمتعال تبر ضرورت حصر براهين حکممبنى چرايى ديدگاه علامه » ى، پرسش اساسگفتيمطباطبايى 

و  کمتر مطرح شدهکه در پيشينه اين تحقيق و تحقيقات مرتبط،  است« در برهان إن به ملازمات عام
چرايى » و تلاش برای پاسخ به پرسش   اورد قاطبه پژوهشگران و شاگردان علامه، مخالفت با رويک

مصباح يزدی،  رک.است )« کاربرد برهان لم در فلسفه و عدم حصر آن در برهان إن به ملازمات عام
غلامرضا ؛ به بعد 252: ٨314، پناهيزدان ؛321-335: ٨3١١جوادی آملى،  ؛77-7٤/٨: ٨3١4

ۀ يشادلّه و مبانى اند بايستىقبل از اثبات ديدگاهى مخالف، م . در حالى که(٨/3٨: ٨3١3فياضى، 
کيد اين تحقيق بر پاسخ به پرسش اولشودبررسى و نقد  مردود ضمن  و استبسط ديدگاه علامه  با . تأ

تفکر آن  عمقاست که انعکاس البته پيد مناقشات نيز پرداخته است. طرح مبانى و ادله آن، به دفع اهمّ 
بر لزوم  ايمکوشيده اجمالبهاين مختصر تنها در و  استبيشتر  هایيلحکيم فرزانه نيازمند شرح و تفص

کيد   .کنيمتوجه به واکاوی بيشتر  ديدگاه علامه تأ

 برهان إن و لمّ . 2
 پيش از بيان ديدگاه علامه، توضيحى مختصر از برهان لم و إن را بايد از نظر گذراند:

از اين  ؛اندها برهان است، مقدمات موجب تصديق نتيجهطقى که ازجمله آندر قياس من
روی، حد وسط در همه براهين، علت تصديق نتيجه )که اثبات حد اکبر بر حد اصغر است( 

ولى در برخى از براهين، حد وسط، علاوه بر  ،است و اين مربوط به مقام اثبات و ذهن است
الامر نيز است که مربوط به مقام ثبوت است. نفسه در علت تصديق نتيجه، علّت وجود نتيج

که اگر مقدمات برهان، تنها  شودىانّ و برهان لمّ تقسيم م بر اين اساس برهان به دو برهان  
، علت وجود نتيجه آن رب آن برهان، برهان انّ است، امّا اگر علاوه ،علت تصديق نتيجه باشند

: 1330هان حاصل، برهان لمّ است )رک. طباطبايى، الامر نيز باشند، برنفسدر خارج و 
111.) 

 شرايط علت، در برهان لم. 1-2
با وجودش وجود مطلوب ضرورت  ،اگر ناقصه باشد ؛ چراکهاين علت بايد علّت تامّه باشد -

 (.جاهمان رک.نخواهد داشت و در نتيجه يقينى حاصل نخواهد شد )
وجود  ؛ زيراوضوع باشد نه علت وجود خود محمولاين علّت بايد علّت وجود محمول برای م -

که امکان دارد اين دو معنى در ذات خود از  طورهمان و اندو وجود لغيره دو معنای جدا از هم نفسهىف
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 نفسهىفپس اگر موضوع علت وجود  .ممکن است از حيث علت نيز جدا باشند ،هم جدا باشند
ثبوت محمول بر  ،صورت يناضوع ديگر نباشد، در محمول باشد و علت وجود آن، محمول برای مو

و يقين به مطلوب حاصل نخواهد شد، و اين  د، مانند ثبوت آن بر موضوع، ضروری نخواهد بوموضوع
 (.٨2٨: ٨3١4خلف است )طباطبايى، 

حدّ اوسط قرار گيرد و نيز اگر در برهان انّ علتى باشد، آن علت، همان  اسيلازم است علت، در ق -
 (.٨22-٨2٨: ٨3١4بر خواهد بود )طباطبايى، حدّ اک

 برهان إن. 2-2
د يا سبب دارند. در نحاصل شود که سبب ندار ىمقدماتتقسيم، احتمال دارد از  برحسببرهان انّ، 

. قسم اول نزد جمهور انددو معلول علت سومى يا حدّ اکبر علت حدّ اوسط است يا هر ،صورت دوم
. براهين إنّى غير از دليل را برهان إنّى شودىناميده م« ان انّ مطلقبره»و قسم دوم « دليل» يانمنطق

از دو  يکهيچ ،(. بنا به آنچه در کتب منطقى به اثبات رسيده٨24: ٨3١4)طباطبايى،  نامندىمطلق م
 ؛ 3/٤45: ٨1١٨طباطبايى، ؛ ١7-١3: ٨٤5٤سينا، ابن رک.) نيستندقسم از صورت دوم، يقينى 

اگر  ،«ذوات الاسباب لا تعرف الّا باسبابها»به حکم قاعده  چراکه ؛(272: ٨٤52طباطبايى، ؛ 7/24
ثبوت حدّ اکبر بر حدّ اصغر سبب داشته باشد، بايد آن سبب را شناخت تا باعث يقين به نتيجه )يعنى 

 ثبوت اکبر بر اصغر( شود.
اين  .سبب ندارند که شودىتنها برهان إنّى مفيد يقين، صورت اوّل است که از مقدماتى حاصل م

آنجاست که موضوعى )اصغر( دو محمول جداگانه  ،استبرهان که برهان إنّى مطلق از راه ملازمه 
امّا حمل يکى  ،از عوارض ذاتى آن موضوع باشند و ثبوتشان بر آن بدون سبب باشد هر دوداشته باشد و 

ن، غيربيّن باشد، با اينکه ثبوت اين با وجود ذاتى بود ،بر آن )حد وسط( بيّن و ديگری )اکبر( دواز اين 
محمولى که حمل آن بر  ،صورت ينادر  ؛حد وسط( بر يکديگر نيز بيّن است اکبر ودو محمول )

که در آن ثبوت بيّن يکى از دو محمول بر  یاو مقدّمه صغرا، مقدمهموضوع بيّن و روشن است در 
طريق ثبوت محمول ديگر بر موضوع، که بيّن و از اين  شودىقرار داده م کبرا ،محمول ديگر آمده است

 (.١7: ٨٤5٤سينا، ابن رک.) شودىنبود، اثبات م

 ديدگاه خاص علامه در برهان مستعمل در فلسفه. 3-2

آور برهان، يعنى برهان لمّى و برهان انّى مطلق از راه لوازم، علامه طباطبايى از بين دو گونه يقين
 کاررفته براهين إن از طريقهو تمام براهين ب نداردولى راه فلسفه ا بهمعتقد است برهان لمّى 

 اند:لوازم عام
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تا معلول  چيزی  شودىاعم الاشياء بودن موضوع فلسفه )موجود بما هو موجود( موجب م
خارج از آن نباشد؛ زيرا خارج از آن چيزی نيست. بنابراين علّت ندارد. پس براهين مورد 

 (.۶: 1042ند )طباطبايى، استفاده در فلسفه لمّى نيست
 :داندىاز مسائل فلسفى برهان لمّى را جاری نم يکهيچعلامه در 

که علّت ندارند، مانند لوازم وجود از آن حيث که موجود است،  یاسلوک از برخى لوازم عامه
که در فن برهان از علم منطق بيان شده سوی برخى ديگر، برهان إنّى مفيد يقين است، چنانبه

 (.۶/20: 1131 اند )طباطبايى،. همه براهين مورد استفاده در فلسفه اولى از اين نوعاست
اشکالات و بتوان به  ،است تا با روشن شدن زوايای عميق آن شرحعلامه نيازمند  اين ديدگاه خاصّ 

 .پاسخ دادنيز  آنوارد بر  ینقدها

 ملازمات عامه در برهان إن مطلق. 4-2
از يکى از دو  يابىراه، عامهحکمت متعاليه بر برهان إنّى از راه ملازمات  باور علامه در حصر روشى  

اين دو ملازم عام را دو صفت متلازم  او( و 7: ٨٤52طباطبايى،  رک.) استمتلازم عام به ديگری 
 (.272: همان رک.خوانده است )

وردی نبودن آن توضيحات علامه بايد گفت منظور از عام بودن لزوم، جزئى و شخصى و م براساس
شرط افاده يقين  ،نه لازم آن در موردی خاص. در حقيقت ،است. لازم عام الف، لازم ذات الف است

در برهان انّى از راه لوازم اين است که لزوم عمومى برقرار باشد. ملازم عام، همان صفت عام و  ىکل
در بيان شرط  سيناابنکه  است یا(. اين همان نکته252: ٨314، پناهيزداناست ) يرشخصىغکلى و 

إنما کان يقينا  لأن المقدمتين کليتان واجبتان ليس فيهما » يقينى بودن اين نوع از برهان بيان کرده است:
 (.١7: ٨٤5٤سينا، )ابن «شک

که تعدد  اندیکه ملازمات عامه اموراست  وجود دارد و آن اين عامهتحليل ديگری نيز از ملازمات 
بينشان تلازم خارجى فرض کرد و فقط در تحليل عقلى است که  توانىو نم رندداواقعى با يکديگر ن

)و از شىء واحد مفاهيم  استوحدت مصداقشان  دليلبه و همانا تلازمشان نيز  شوندىمتعدد لحاظ م
ها جز مصداق واحد داشتن و سببى نيز برای اين تلازم دارندکه با يکديگر تلازم  شودىگوناگونى انتزاع م

و  ردصفات وجود در خارج با آن عينيت دا ؛ زيرامثل وجود و صفات حقيقى وجود ؛نيست( هاآن
يت همه برای لدر نتيجه برقراری رابطه عليت بين برخى با برخى ديگر يا معلو ؛تعددی با يکديگر ندارند

فياضى،  رک.) استبلکه تعدد و تکثرشان صرفا  مفهومى و ذهنى  ،نيستممکن شىء واحد يک 
٨3١3 :٨/35، 32.) 
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 طباطبايى و مبانى آن علامهچرايى انديشه . 3
 چارچوب مستدل کرد:اين در  توانىطباطبايى و مبانى آن را م علامهبيان مبسوط چرايى انديشه 

 . موضوع علوم برهانى و يقينى بايد مساوی آن باشندۀ يعوارض ذات. 1-3
م برهانى و يقينى، اخص يا اعم از آن موضوع موضوع علوۀ ينحوه شمول عوارض ذات ،به باور علامه

اند. علامه در مخالفت با نظر ملاصدرا در جواز با طرف مقابلشان مساوی موضوع يا يىتنهابهو  نيست
در علوم يقينى و برهانى ما  :کندىاخص بودن عرض ذاتى علاوه بر مساوی بودن آن، چنين استدلال م

ضروری  (الف قين برهانى نيازمند چهار شرط اساسى است:و دستيابى به ي يمنيازمند حصول يقين
همه  حسببهدائمى الصدق بودن  (ج؛ هاهمه زمان حسببهدائمى الصدق بودن  (ب؛ الصدق بودن

يعنى بدون در نظر گرفتن هيچ چيزی جز خود موضوع، ، ذاتى بودن محمول برای موضوع (د؛ احوال
 محمول را رفع کند.آمدن موضوع، محمول را بياورد و رفتن آن، 

ی در بودن و نبودن محمول نداشته اثرنباشد و بود و نبود موضوع در مقدمات برهان  يّتشرط ذاتاگر 
وقتى ضرورت اين  .استباشد، يقينى حاصل نخواهد شد و اين خلاف فرض يقينى بودن اين علم 

در غير اين  ؛اشدبرای تحقق آن حتما  محمول ذاتى، مساوی موضوع ب بايستىشرط روشن گشت، م
 يىتنهابهدر عروض آن، مجرد وضع موضوع  ،اگر اخص باشد )مثل متعجب برای حيوان(، صورت

قيدی که در موضوع آمده است )مثل  ،اگر اعم باشد )مثل ماشى برای انسان(؛ کافى نخواهد بود
 خواهد شد. اثرىبناطقيت( لغو و در عروض 

علامه آن محمول با طرف مقابلش، يک محمول  يدگاهدحال اگر محمولى اخص از موضوع بود، در 
اند که مجموع برای موضوع اعم و در واقع هر يک، ذاتى  حصّه و بخشى خاص از موضوع شوندىم

 (.35 ،٨/2١: ٨1١٨طباطبايى،  رک.نحو مرددة المحمول فراگرفته است )همگى را، موضوع به
را در  ایيژهدر موضوع فلسفه، استدلال و علاوه بر استدلال پيشين، برای مدّعای خويش علامه

که با قبول آن بيرون از  کندىاز طريق اعم الاشياء بودن موضوع فلسفه بيان م نهایة الحكمةمدخل کتاب 
 در آن نيز بايد گفت:  شدهاثبات یهاآن برای هيچ چيز ثبوتى نيست و درباره محمول

؛ «جهت که موجود است، واحد يا بالفعل استهر موجودی از آن »اند، مانند: يا خود  موضوع -
به لحاظ مصداق عين آن است و اگر غير  ،، هرچند به لحاظ مفهوم مغاير موجود است«واحد» زيرا

در امر بالفعل نيز چنين  که؛ چنانثابت باشد توانستىالذات بود و برای موجود نمموجود بود، باطل
 بايد گفت.

علّت » شودىاگر گفته م و اند، ولى غير آن هم نيستندخص از آنموضوع نيستند، بلکه ا خود   يا -
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خارج از  يثيتىحيت ولى علّ  ،از همين قبيل است؛ زيرا علت اخص از موجود است« موجود است
 .شدىعام نيست، وگرنه باطل م يتموجود

اف ترديد که اطرگردد؛ طوری برمى( نيز به قضايای مرددة المحمول هها )کثرت، بالقوّ مقابل اين
هر موجودی يا فعليّت دارد يا بالقوّه : »شودىخواهد بود و مثلا  گفته م عامه يتموجودمساوی با 

 (.7-3: ٨٤52طباطبايى،  رک.) استساير تقسيمات فلسفى نيز به همين صورت «. است
و در نتيجه  اندمطابق استدلال علامه، تمام محمولات و مسائل فلسفى از لوازم موضوع فلسفه

چراکه برهان انّى  ؛خواهند بود عامهانّى از راه ملازمات  یهابراهين فلسفى اين مسائل نيز لاجرم برهان
لازم آشکار را حد وسط قرار داد و  توانىاگر شيئى لوازم ذاتى داشت م به اين معناست کهاز راه ملازمه 

 نيستز طريق لازم بيّن نتيجه گرفت و اين چيزی جز کشف لازم مخفى ا ،استکه مخفى  ،ديگری را
ند که هست، بلکه اقتضای ذاتى و لوازم ذاتى )يا همان عوارض ذاتيه( يندر ببدون در کار بودن سببيّتى 

 (.١4، ١7، 41: ٨٤5٤سينا، ابن رک.اند )اجزای اين برهان را تشکيل داده

 مناقشات اين مبنا
خاص از  یاحصّه خاص يا مرتبهعدم وجود علّت برای موجود مطلق، مستلزم عدم علّت برای . ٨

در ذاتيت آن محمول برای موضوع  ،ای از موضوع علم نيز حمل شودآن نيست و اگر محمولى بر حصّه
در ذاتى بودنش برای  ،ای از محمول برای موضوع نيز ثابت شودکه اگر حصّهچنان کند؛ىکفايت م

 استخص از موجود بما هو موجود . در نتيجه موضوع برخى مسائل فلسفه، اکندىموضوع کفايت م
اخص از موضوع باشد( و اگر موضوع اعم علت ندارد، به معنى علت  تواندى)در نتيجه عرض ذاتى م

  (.٨7: ٨٤53ها نيست )رک. مصباح يزدی، نداشتن اين

 ،رابطه ميان حصص و مراتب، با وجود عام را علاقه و اشتراک مفهومى توانىدر پاسخ بايد گفت نم
طور که بلکه همان ،چنين اشکالى نيز وارد نخواهد بود لذا ؛دانست ،ر واقع انعزال و مباينت استکه د

ها وحدت و عينيت تشکيکى است که مراتب چيزی جز کثرت آن وجود عام خواهد آمد، رابطه آن
نيز از پيوستگى، حکم عدم علت برای وجود عام، در حصص و مراتب  گونهيننيستند. حال با توجه به ا

 جاری است که چيزی جز خود او و بيرون از آن نيستند.
نيستند.  نيازىحتى اگر تمام محمولات موضوع فلسفه، لوازم آن باشند، همگى از علت خارجى ب. 2

اگر لحوق لازم به موضوع فلسفه علّت خارجى ندارد، بيّن الثبوت خواهد بود و اصلا  به اقامه برهان 
 (.25٤: ٨314پناه، )رک. يزدان يستبرای اثبات آن نيازی ن

و چنين امری  استکه گذشت برهان إن مطلق سلوک از ملازمى بيّن به ملازمى مخفى  طورهمان
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به تعبير علامه در تقريری که از برهان صدّيقين اقامه کرده  توانىو ماست اقامه چنين برهانى بوده  غرض  
گاهى دادن دانست   (.7/٨٤: ٨1١٨طباطبايى،  رک.)است، چنين براهينى را تنبيه و آ

 .شودىاعميّت مطلق موضوع فلسفه مانع استفاده از برهان لمّى در فلسفه م. 2-3
علامه با اشاره به اعمّ الاشياء بودن موضوع فلسفه، اين امر را ضمن  که در ابتدای نوشتار اشاره شد

، باعث علّت نداشتن آن داندىم از قلمرو موجود بما هو موجود یاآنکه موجب بيرون نبودن هيچ مسئله
گفت علت ثبوت احوال  توانىديگر نم ،را درنورديد جاهمهزيرا وقتى موضوع فلسفه  شمارد؛ىبرمنيز 

چراکه موجود بما هو موجود ديگر ورايى ندارد تا معلول آن  ؛موجود بما هو موجود، خارج از آن است
 (.7: ٨٤52طباطبايى،  رک.هد داشت )در نتيجه برهان لمّى جايى در فلسفه نخوا و گردد

 مناقشات اين مبنا
شرط لمّى بودن برهان آن نيست که حد وسط علت اصغر باشد تا با نفى آن )يعنى علت نداشتن . ٨

بلکه شرط لمّيت برهان آن است که حد وسط  ،موضوع فلسفه( بتوان برهان لمّى را در فلسفه نفى کرد
 علت ثبوت اکبر برای اصغر باشد.

موضوع فلسفه )يعنى موجود بما هو موجود(  ،صغرادر  ،بنا به ساختار برهان فلسفىاينکه،  ضيحتو
و حد اکبر بر آن  گيردمىحد وسط، موضوع قرار  ،کبراو در  شودىحد اصغر و حد وسط بر آن حمل م

ا و اگر اينج شودىحد اکبر بر حد اصغر )يعنى موضوع فلسفه( حمل م ،و در نتيجه گرددىحمل م
علّت ثبوت خارجى حد اکبر برای اصغر )موضوع فلسفه( خواهد بود، نه  حد وسط   ،برهان، لمّى باشد

بنابراين از علّت نداشتن موضوع  ؛اينکه علت خارجى خود حد اصغر باشد که موضوع فلسفه است
 .رسيدنفى برهان لمّى )ثبوت اکبر برای اصغر( به  توانىفلسفه )حد اصغر(، نم

حمل موجود بر چيزی که خود  منافاتى ندارد:اين موارد  وجود مطلق با ثبوت علّت درعلت نداشتن 
حمل مفهومى ديگر بر وجود مطلق، ؛ نه اينکه چيزی علّت آن گردد شودىوجود، علّت ثبوت م

اند. اينجا نيز چيزی الحملخصوصا  با نظر به اينکه علامه خود فرمودند مسائل فلسفى از باب عکس
 .شودىو در عين حال برهان لمّى نيز جاری م است نگرديده علّت وجود

همچنين رجوع جميع محمولات به موضوع فلسفه نيز، به کارايى برهان لمّى در فلسفه خللى 
که خود علامه نيز  گونههمان پس ؛نه مفهوم است،مصداق  حسببهاين رجوع و اتحاد  ؛ زيرارساندىنم

مصباح يزدی،  رک.) استمفهومى و اتحاد مصداقى  تغاير   ميان موضوع و محمول ،تصريح دارند
٨٤53 :٨3.) 
پذيرش ديدگاه علامه مبتنى بر اين است که شرط لميّت برهان را فقط علّت خارجى بودن حد . 2
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)علت خارجى پيوند اکبر و اصغر باشد( تا از نبود آن در مباحث فلسفى، نفى  يموسط برای نتيجه بدان
 :؛ زيراسفه اثبات کنيم. امّا چنين نيستبرهان لمّى را در فل

، موضوعات شويمىوقتى با بسياری از مباحث فلسفى مواجه م ،حتى با پذيرش چنين شرطى -
نه محمولات  ،اندنه خود وجود مطلق. محمولات آن مسائل نيز امور خاص ،، قسمى از وجودندهاآن

زيرا برای ثبوت هر يک از اين  ؛راه داد نتواىمسائل م گونهيناى را در وجود مطلق، پس برهان لمّ 
بر نظام احسن بودن خلق عالم،  کهچنانمحمولات برای موضوعش ممکن است علتى خارجى باشد. 

 .شودىاستدلال م ،که علت آن است ،به نظام احسن حق تعالىاز راه علم ذاتى 
نتيجه در و حتى اگر حد وسط علت تحليلى  نيستپذيرش انحصار خارجيت علت، صحيح  -

که از نوع عليت  ،ىسينا برای برهان لمّ از مثال ابن برای لمىّ برهان کافى خواهد بود. ،عقل نيز باشد
برای برهان لمّى اين  اومثال  رسيد.جواز عليّت تحليلى در برهان لمّى به  توانىنيز م ،تحليلى است

مل انسان است )انسان حيوان )زيد حيوان است( و دليل اين ح شودىاست که حيوان بر زيد حمل م
، در نتيجه حيوان شودىانسان بر زيد حمل مسپس و  شودىاينجا ابتدا حيوان بر انسان حمل م .است(

 واسطهبهحمل جسم  ،«انسان جسم است»در مثال  يا .انسان حمل شود واسطهبهبر زيد  تواندىنيز م
 (.١٨: ٨٤5٤سينا، ابن رک.) استحيوان است که علّت انسان 

استدلالى است که برای اصالت وجود از طريق  ،مثال نقض ديگر برای حضور برهان لمّى در فلسفه
( و نشان از پذيرش برهان لمّى در ٨3: ٨٤٨7طباطبايى،  رک.شود )ىبودن عليت و معلوليّت در وجود م

 (.73: ٨3١4مصباح يزدی، ؛ ٨/3٨: ٨3١3فياضى،  رک.فلسفه دارد )
 فوق بايد به اين نکات توجه داشت:در پاسخ به اشکالات 

: محمولات استمطوی  یا، در ديدگاه ايشان، مقدمهآيدىبرماز عبارت علامه که  گونههمان. ٨
بنابراين حد وسط حتى اگر علت ثبوت اين  ؛بلکه عين وجودند ،نيستندموضوع فلسفه خارج از وجود 

 (.٨/35: ٨3١3فياضى،  رک.نيز باشد )علت اصغر يعنى وجود  بايدمحمولات برای اصغر باشد، باز 

 .آيدىچرايى اين نکته در نکات بعد م

عليت و معلوليت يک رابطه وجودی ميان علت و معلول است و اين رابطه ميان وجود علت و . 2
ماهيت  ،شودىگرچه توقف، حاجت و فقر گاهى به ماهيت هم نسبت داده م ؛استوجود معلول داير 

 (.٨34: ٨٤52 يىطباطبا رک.بطه ندارد )از اين را یاهيچ بهره

همان( و در تبيين وجود رابط بايد  رک.) استوجود معلول در قياس با علتش، وجود رابط . 3
 انکارناپذيرکه در  ستو همانند نسبت و ربط در قضايا رددانست که وجود رابط هيچ استقلالى ندا
 (.2١: همان رک.) استبودن، مندک و مستهلک در وجود مستقل 



 11  3303/ بهار ـ تابستان  33سال هشتم/ شماره اول / پياپی 

 شوندىگفته م «ما هو»؛ زيرا ماهيات در جواب کردماهيتى فرض توان نمىبرای وجودات رابط، . ٤
از . (35: همان) ندارنداند، در حالى که وجودهای رابط مفهوم مستقلى و در نتيجه مفاهيمى مستقل

، يجفه راپس از خروج از مباحث علت و معلول فلس ،لهين در مرحله ششم اسفارأصدرالمت ،همين رو
 نيستکه معلول اثری مجزا و مستقل در برابر علت  دگيرمى يجهنهايى علت و معلول چنين نت در بحث

د خود زيرا معلول هيچ هويت مستقلى از ؛و حتى در تحليل عقلى نيز چنين چيزی ممکن نيست  موج 
 (.2/211: ٨1١٨ )رک. ملاصدرا، کنداشاره  به آنکه عقل بتواند مستقلا   یاگونهندارد، حتى به

 رک.) نيستوجه، سببى متصور هيچيکى از اصول فلسفى آن است که برای حقيقت وجود، به. 3
و ساير موجودات روابط، نسب و  است(. در نشئه وجود، فقط وجود واجب تعالى مستقل ٨/33همان، 

ثری در عالم ( و علت تامّه همه موجودات اوست و جز او مؤ3٨: ٨٤52طباطبايى،  رک.اند )اضافات
 (.٨47: همان رک.) نيست

فهم بهتر اين مبنا )اعميت مطلق موضوع فلسفه( و پاسخ به مناقشات  بهاين نکات و مقدمات 
که در شرط اوّل برهان لم گذشت، در اين  طورهمان: بيان کرد توانىمچنين را کنند و نتيجه کمک مى

و نيز موضوع فلسفه  نيستای علت تامّه العللتعلعلت بايد علّت تامّه باشد و در فلسفه جز  ،برهان
 :؛ بنابرايناعميت مطلق دارد

را چيزی جدا از  ،يعنى موضوع فلسفه ،علّت ثبوت خارجى حد اکبر برای اصغر توانىچگونه مـ 
 اش از موضوع محال است؟ىوقتى که اصغر او را هم گرفته و فرض جداي ،علت خود اصغر بدانيم

غير از  توانىند، چطور مامستهلک جود است که سبب ندارد و غير او در اووقتى فقط حقيقت وـ 
 رابطه علّى و معلولى  بين او و ماسوايش، عليّت و معلوليّت ديگری فرض کرد؟

 يرمستقلغو اينکه وجود ربطى و  يهمتعالبعد از روشن شدن حقيقت رابطه عليّت در حکمت ـ 
 علت و معلول تحليلى، فرض کرد؟ توانىگونه م، چآيدىدرنممعلول حتى به اشاره عقلى 

کاررفته هب یها، علّت و معلولتوانىبا شناخت رابطه علت و معلول در حکمت متعاليه، ديگر نمـ 
 آورد. شاهدردّ ديدگاه علامه  ایبر را در فلسفه

 نخواهند داشت. شناسىجايى در اين نوع از روش شدهمطرحمناقشات  با اين اوصاف،

 ندارد.« ثانى»و « غير»جود اصيل است و و . 3-3
  :استنداشتن « ثانى»و « غير»از احکام سلبى وجود 

آن  ندارد؛ چراکه لازمه منحصر بودن اصالت در حقيقت وجود، بطلان ذاتى هر« غير»وجود 
وجود  (.13: 101۶چيزی است که مغاير با وجود و بيگانه از آن فرض شود )طباطبايى، 

ا اصالت حقيقت  واحد  وجود و بطلان و پوچى غير او هرگونه اختلاط و ندارد؛ زير« ثانى»
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. پس وجود بنفسه صرف است و صرف و کندىترکيب داخلى و انضمامى را از آن نفى م
برای وجود در « ثانى»عنوان . بنابراين، هرچه بهداردىتکرار برنمدوئيت و خالص هر چيزی، 

والّا بايد وجود اوّل از دوم به  گرددىبازم باشد، وجودخود  که ،نظر گرفته شود، به همان اول
آنکه فرض آن است چيزی غير از آن تمايز پيدا کند که يا داخل آن است يا خارج از آن، حال

 (.11-13: 101۶ يى)طباطبا شودىکه وجود هيچ غيری ندارد و اين خلاف فرض م
ت تشکيکى به وحدت شخصى داشت که صدرالمتألهين از وحد یاىدر ترق تواندىاين مبنا م

: ديّاری در اين ديار نخواهد ماند حق تعالىغير از  اوپيدا کند که به تعبير عرفانى  ترقيمعنايى عم
الموجود والوجود منحصرا  فى حقيقة واحدة شخصية لا شريک له فى الموجودية الحقيقية و لا ثانى له »

( و هرچه به درک آيد وجود 2/212: ٨1١٨ملاصدرا،  ک.ر) «ارفى العين و ليس فى دار الوجود غيره ديّ 
. اين ارتقای مبنايى که موجب اکمال فلسفه و شوندىی اظلال و مظاهر او ماحق خواهد بود و ماسو

 ،استنيازمند غور و تعمقى است که از حوصله تعليمات رايج فلسفى خارج  ،٨دهيتتميم حکمت گرد
طباطبايى را ابتکاری در مبرهن ساختن مشهود عرفانى و بيان ديدگاه علامه  توانىآن م براساسولى 

 فلسفى از منهج عرفانى دانست.
مباحث فلسفى راه داد و هرجا موضوع  بهرا « ثانى»و « غير»فرض  توانىنتيجه آنکه هرگز نم

 و اين چيزی جز نيل با برهان إنّ  نيستاز آن  جدابود، محمول  ،«موجود بما هو موجود»يعنى  ،فلسفى
 نيست. عامهاز طريق ملازمات 

 اين مبنا اتمناقش
اما عليت و معلوليتى که اينجا  ،ادله علامه به ورای وجود بودن علت در برهان لمّى متکى است

و بر آن  جوشدىعلت م مطرح است، لازم نيست در دو وجود جداگانه تصوير شود. گاه معلول از وجود  
آن را معلول وجود دانست،  توانىم نوعىبهساز است و هيتنمونه وجود  اصيل ما برای. شودىحمل م

اما به لحاظ برهان لمّى، رابطه وجود و ماهيت  ،يابدىنه عليتى که ميان دو وجود جداگانه تحقق م البته
 (.257-253: ٨314، پناهيزدان رک.عليت به شمار آورد ) توانىرا م

 نکته را نيز ضميمه کرد:اين بايد  ،نای دوم گذشتدر پاسخ، علاوه بر آنچه در پاسخ به اشکالات مب
آن است که وجود علت ماهيت نيست و اين هم نه به جهت  يهمتعالدر حکمت  پرتکراريکى از اصول 

 رک.) شودىمجعول واقع نم ،جعل است بلکه ماهيت چون دون   ،که ماهيت مافوق جعل باشداست آن 
ما شمت و لا تشم رائحة  و»الدين محيى ۀأييد گفتتصدرالمتألهين در  (.3/24٤: ٨1١٨سبزواری، 

                                                 
 (.2/212: ٨1١٨)رک. ملاصدرا، « فحاولت به إکمال الفسلفة و تتميم الحکمة. »٨



 11  3303/ بهار ـ تابستان  33سال هشتم/ شماره اول / پياپی 

و مجعول حقيقى را  داندىديده م حکم به وجود ماهيت را ناشى از محجوب بودن  « الوجود أصلا
و انتساب معلوليت در حق ماهيت را همانند موجوديت، برای آن امری  ،نه ماهيت ،داندىموجود م
 (.2/2١1: ٨1١٨ملاصدرا،  رک.) شماردبرمىمجازی 

ر  توانىحاصل آنکه در نظام فلسفى صدرايى، نم برای وجود، ورا و غيری تصور کرد و تصوّر، متصوِّ
ری بيرون و جدا از او  که  طورهمانو  استالربط به علت . در اين نگاه، معلول، عيننيستو متصوَّ

کرد. برخلاف فرض  توانىنيز نم را و وجود  علت و معلولى جدا دوگانگىحتى  ،گذشت در تحليل
ياد شد، بايد آن را بيانى از برهان إنّى دانست نه  «جوشش معلول از درون علّت»آنچه در اشکال با تعبير 

آور گذشت، مقدمات چنين برهانى از لوازم ذاتى که در توضيح برهان إنّى يقين طورهمان ؛ زيراىلمّ 
چيزی جز آن  «ش معلول از علتاز جوش تشکلسم»و تعبير  شوندىو بدون سبب بر آن حمل م ستاو

 .رساندىرا نم

 .وجود واحد است. 4-3
را از هستى نفى کرد. اکنون سخن در  دوگانگى توانىاز وحدت حقيقت  اصيل وجود م گفتيم که

از اين طريق نيز دريافت که جز وجود و سلوک  يىتنهابه توانىخود وحدت و يگانگى وجود است که م
]و  استکثير  ،حقيقت وجود در عين حال که واحد است» ی نداريم:از وجود به خود وجود چيز

الامتياز در هر مرتبه آن که مابه استمشککه دارای مراتب  قتي]وجود[ حق...  وحدت تشکيکى دارد[
 (.٨١: ٨٤52)طباطبايى،  «الاشتراک با مراتب ديگر استعين مابه

ظاهر بذاته و مظهر »و ويژگى « نور» تأمل در مثال ساده و در عين حال دقيق وحدت تشکيکى به
که چگونه نکته را  ايننيز و  کندىروشن م ىخوببهآن، رابطه وجود با ماهيّات را در عين وحدت، « لغيره

 رک.) يستو غيری در ميان نهستند  وبدون مخدوش شدن بساطت و وحدت وجود، کثرات هم
 (.٨١-٨4 :٨٤٨7طباطبايى، 

حد  يقتا  که حق داندىبراهين اثبات واجب تعالى را برهانى م رينتيفملاصدرا استوارترين و شر
و اين را  استعين مقصود  و در نتيجه طريق به مقصود، خود   آن نيستوسطى جز خود ذات واجب در 

از برهان صديقين براساس مبنای وحدت تشکيکى وجود  اوتقرير  .دخوان  ىهمان راه و شيوه صدّيقين م
 ى آن را چنين تشريح کرده است:و علامه سلوک إنّ  است

که  رودىشمار مه هاست، برهان إنّى بو اين برهان در عين حال که اسدّ البراهين و اشرف آن
يعنى حقيقتى تشکيکى داشتن وجود )که مراتبى از تامّه صرفه تا ناقصه  ،سلوک از بعضى لوازم

است. و  ،الوجود( آن)واجبيعنى مرتبه تامّه صرفه  ،مشوب را داراست( به برخى لوازم ديگر
طريق در اين برهان عين مقصود بوده و همانا در آن سلوک از ذات »گفته صدرالمتألهين که 
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سزاوار است  «به ذات او، سپس، از ذاتش به صفات وی، بعد از صفات به افعالش تعالىیبار
ن باب، بيشترين بر چنين معنايى حمل شود: اين برهان إنّى از ميان ساير براهين إنّى در اي

ذات نسبت  يتوالّا اگر بر چنين معنايى حمل نگردد، عل ،شباهت را از سايرين به لم داراست
همچنين سلوک نظری از چيزی به  ؛خواهد بود معناىب ،به خود و صفاتى که عينت با او دارند

 (.۶/13: 1131است )طباطبايى،  معنىىخودش يا به صفاتى که عين او هستند، ب
مصباح يزدی يکى از موارد نقض ديدگاه استاد خويش را علت بودن وجود خداوند  علامه مرحوم

با حد وسط قرار گرفتن خداوند و صفاتش، به  و معتقد است داندىمتعال و صفاتش برای افعال الهى م
 مصباح رک.کند )ىو از اين طريق وجود برهان لمّى در فلسفه را اثبات م شودىافعال او پى برده م

زيرا با توجه به تبيين  ؛نقض مدّعای علامه به حساب آورد توانى(. اين نقد را نم٨/77: ٨3١4يزدی، 
علامه از إنّى بودن برهان صديقين صدرايى، افعال الهى نيز چيزی جز لوازم صفات الهى نيستند که 

 اندلوازم  لوازم  ذاتافعال  ،(. در نتيجه2١١-2١4 :٨٤52طباطبايى،  رک.) اندنيز لوازم ذات حق هاآن
 برهان لمّى دانست.  توانىسلوک از لازمى به لازمى ديگر را نم و

است که معلول  ايننکته عميق فلسفى که نبايد از نظر مغفول داشت  ،در نفى برهان لمّ از فلسفه
ک. )ر کردتصوّر  تواننمىبينونت و انفکاکى  گونهيچزم ذات علت تامّه است و بين آن دو هااز لو

که در نقد مناقشات مبنای دوم بنابراين، چنان(. ٨31: ٨٤52؛ طباطبايى، 2/227: ٨1١٨ملاصدرا، 
نيز گذشت، علت و معلول )يا در بحث موردنظر، فعل و فاعل( جدا از علت تامّه، حتى در تحليل 

در  پسنيستند.  جدانشدنىعقلى معنى نخواهد داشت و علت تامّه و معلول، چيزی جز لازم و ملزوم 
 لم و سلوک ازکه برهان إن شبه ،اثبات صفات و افعال الهى، برهانى استوارتر از برهان صديقين
عنوان مبنايى مستقل نيز به تواندىبرخى لوازم به برخى ديگر است، نخواهيم داشت )اين پاسخ م

 طرح شود(. 
دن حق و خلق و نکته ديگری که توجه به آن در پاسخ ضروری است، تمايز محيط و محاطى بو

و دليلى ديگر بر  نيستبينونت وصفى حق از خلق است که با معنای علت و معلول متعارف سازگار 
 مدعای علامه خواهد بود.

 عقل به حقيقت و فصل شىء راه نداشتنتوقف حيطه معرفت عقلى بر آثار و لوازم اشيا و . 5-3
ت که چه در تحليل سينوی و چه در اس ايندر اينجا بيان داشت  توانىاز مبانى محکمى که م

در  الرئيسيخش. به خواص و لوازم شىء برسد تواندىتحليل صدرايى، شيوه عقلى و استدلالى فقط م
 اين نکته را چنين بيان داشته است: التعلیقات

ق اشيا در قدرت بشر نيست و ما از اشيا جز خواص و لوازم و اعراض يوقوف بر حقا
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، شناسيمى، نمدهدىمقوم هر يک از اشيا را، که حقيقت آن را نشان م یهاو فصل شناسيمىنم
 (.30: 1301سينا، اند با خواص و اعراضى )ابنها اشيايىآن دانيمىبلکه تنها م

که بر افراد وجود، برهانى جز برهان شبيه به  گيردىملاصدرا پس از نقل عبارت فوق، چنين نتيجه م
 اقامه کرد: توانىلم نم

کلام شيخ همان است که بدان اشاره کرديم و در مباحث وجود بر آن برهان اقامه کرديم  تأويل
نوعى چاره و حيله که برهانى شبيه به مگر به ،برهان اقامه کرد توانىو آن اينکه بر افراد وجود نم

 (.1/312: 1131لم باشد )ملاصدرا، 
. بنابراين در دهدىارجاع مسپس شناخت حقيقت خاص هر موجودی را به مشاهده حضوری او 

، برهانى جز برهان رود و از اين ورنخواهد آ دستزم به اه عقلى، عقل از موجودات چيزی جز لوهمواج
اقامه کرد. در تحليل صدرايى، وجود جنس و فصل  توانىلم( نمإنى از طريق ملازمه )يا همان شبه

و برای شناخت حقيقى بايد  شناسدىريق لوازم م. ذهن حقايق را تنها از طيابدىدرنمآن را ندارد و ذهن 
 سراغ مشاهده شهودی و حضوری رفت:

اند، بدون اينکه به جنس بودن و نوع بودن و خارجى و متشخص به ذات هايىيتوجودها هو
و از آنجا که جنس و فصل ندارند، تعريف )حد(  ... کلى بودن و جزئى بودن وصف شوند

خاطر مشارکت حد و برهان در حدود، ؛ بهشودىها اقامه نمبر آن ندارند و در نتيجه برهان نيز
پس علم به وجودها يا از راه مشاهده حضوری است يا از راه استدلال  .گونه که اشاره شدهمان
ها توسط آثار و لوازمشان که از اين راه جز معرفتى ضعيف حاصل نگردد )ملاصدرا، بر آن

1131 :1/53.) 

 .برقرار کرد يتعلرابطه  توانىشئون وجودند و نم محمولات فلسفى. 6-3
، بر شودىم نهایة الحكمةجوادی آملى در مکاتباتى با علامه طباطبايى که مربوط به کتاب  اللهيتآ

 :اندگرفتهعدم جريان برهان لمّى در فلسفه، چنين اشکال 
ت برای خود حد وسط در برهان ]لمّى[ علت ثبوت محمول برای موضوع است، نه علّت ثبو

موضوع. بنابراين تلازمى ميان اين دو نيست. بنابراين در فلسفه برهان لمّى قابل ورود است 
 (.321: 1333)جوادی آملى، 

 اند:علامه در پاسخ مرقوم داشته
موضوع يا محمول قضايای فلسفى يا خود موجود بما هو موجود است يا شأنى از شئون آن و 

و وجود علّت ندارد، نه برای ثبوت خودش و نه ثبوتش برای از خواص مساوی آن.  یاخاصه
چيزی، در نتيجه برهان لمّى راهى به مسائل فلسفى نداشته و هيچ مجالى در فلسفه برايش 

 (.321-324: 1333نيست )جوادی آملى، 
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و جز سلوک انّى از  نيستو اطوار  شئونبنابراين رابطه محمولات فلسفى با موضوع، چيزی جز  
 ملازمى به ملازمى ديگر نخواهد بود.طريق 

 تقدم و تأخر بالحق يافت: دربارۀصدرالمتألهين  سخندر  توانىمشابه اين ديدگاه و بيان علامه را م
زيرا ميان دو تأثير و تأثّر و فاعليت و  ؛و امّا تقدم وجود بر وجود، غير از تقدم بالعلية است

د است که دارای شئون و اطواری بوده و بلکه حکم آن دو، حکم شىء واح ،مفعوليت نيست
 (.3/253: 1131تطوّر از طوری به طوری ديگر دارد )ملاصدرا، 

فلسفى، جايگاه  یهاالحمل دانستن گزارهبه موجب اين مبنا، ديدگاه علامه طباطبايى در عکس
هيت که عروض و ثبوت وجود برای ما شدآنچه گذشت روشن  زيرا بنابر ؛پيدا خواهد کرد یاژهيو

 یمقتضابهو که متوقف بر ثبوت قبلى معروض قبل از عارض است باشد از باب اضافه مقولى  تواندىنم
ثبوت و تحقق ماهيت توسط  ،اصالت وجود و اعتباريت ماهيت، ثبوت وجود برای ماهيت، در واقع

عقل با  نساُ  سببو فقط به است « اشراقى»است. بنابراين، عروض و ثبوت وجود برای ماهيت،  وجود
، و اين در واقع از قبيل کندىوجود را بر آن حمل م ،ماهيت را موضوع فرض کرده است کهماهيّات 

؛ ٨4 :٨٤٨7طباطبايى،  رک.که جای موضوع و محمول در آن عوض شده است ) است الحملعکس
ای حکمت ، به رابطه غيرعلّى و معلولى ميان قضايترقيولى عقل در نگاهى عم ،(7 :٨٤52طباطبايى، 

-272 :٨٤52طباطبايى،  رک.د )دهىبرد و به ملازمه و کشف ملازمات با يکديگر حکم ممىپى 
 (.٨3 :همان رک.داند )ىم« للأذهان ظهورات الوجود»و ماهيّات را  (273

اضافه مقولى، توجه به اين نکته مرحوم علامه  انس ذهن باُ  دليلدر توضيح ظهور و اشراق، به 
جز فنای در  يتىهو «آيه»و  اندحق «آيه»که همه موجودات  استمناسب  المیزانير طباطبايى در تفس

قرآن  در که ماندىبا دقت در آيات قرآنى ترديدی برای انسان باقى نم ايشان معتقدند ندارد. هالآيذی
 دال بر اسما و صفات او وکريم همه چيز با همه اختلاف وجوه و تنوعاتشان، آيات خدای تعالى 

 یاچيزی در اصل وجود و نيز در هر جهت مفروضى از جهات وجودی، آيه و نشانه هربنابراين  ند؛هست
 از ساحت عظمت و کبريايى حق است.

زيرا اگر چيزی  ؛هيچ استقلالى ندارند هو بدون ذوالآي دارندآيتيت  حق تعالىاشيا در وجودشان از 
کنندۀ دلالتديگر از جهت آيه نشانگر و  ،بودىمستقل م انشیيا جهتى از جهات وجود اندر وجودش

که با تأمل در رابطه نفس با  طورهمان(. ٨13-٨3/٨1٤ :٨34٨طباطبايى،  رک.) ندشدىنم خداوندبه 
 اين را يافت. توانىمش شئون مختلف

پيمايش از  تواندىنم ،شودىبنابراين در ظهور و اشراقات وجودی  قضايای فلسفى آنچه پيموده م
اند و اين جز سلوک إنى بين لوازم معلولى باشد که ولو به تحليل عقلى منفک فرض شدهعلتى به 

 نخواهد بود.
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 جهينت. 7
 .ای دانستگانهششمبتنى بر اصول  توانىرا مدر برهان مستعمل در فلسفه ديدگاه علامه طباطبايى 

يچ جای فلسفه از و ه است، محمولات موضوع فلسفه مساوی آن در مقاله شدهطرحمبانى  براساس
و با کشف فلسفى از رابطه علت و معلول، علاقه آن دو را  نيستخالى  ،که هيچ علتى ندارد ،موضوع آن

( که ٨3١ :٨٤52طباطبايى، ؛ 3/315: ٨1١٨ملاصدرا،  رک.) برشمردبايد همان رابطه لوازم با يکديگر 
و در  نداردئل فلسفى هيچ کاربردی در نتيجه برهان لمّى منطقى در مسا رود.به کار مىبرهان إن  در

 شدهمطرحمناقشات به و اساسا   استلم اينجا تلازم است و برهان مستعمل آن نيز شبه يتعل ،حقيقت
 نيز پاسخ داده خواهد شد.
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 4مباني مکتب تفکيک از نظر محمدرضا حکيمي

 2محمدصادق فرزام

 چکيده
، اندوارد حوزه دينى شده بيرونکه از را،  علوم بشری بهاز فقها  یامحمدرضا حکيمى نگرش عده

اعتقادی و معارفى  یابيشتر دغدغه، درمورد علوم بشری، مکتب يناپيروان . خواند« مکتب تفکيک»
با هم موافق اين نکته در  ، ولىاندسياسى اختلاف اجتهادی داشته در مباحث فقهى و آنان. اندداشته

که هر لحظه در ، علوم بشری از، که نص صريح کتاب و سنت است، بايد اصل دين را کهاند بوده
کرد تا بتوان حقيقت  جلوگيریدين اين علوم به حوزه  ورودجدا کرد و از ، و دگرگونى است حال تغيير

حوزه دين  بهوارد شدن اين علوم  پيداست کهرا در مباحث گوناگون درک کرد.  يتبنظر قرآن و اهل
دور شدن از مکتب وحى  بهشود و همين قرآن و سنت مىتازه از  هایتأويلپديد آمدن باعث 

سلامى و عرفان اسلامى که خود از . تفکيک يعنى منفک کردن فهم متون دينى از فلسفه اانجامدمى
فلسفه  ت باداند و معتقد است مخالفتعقل را از فلسفه جدا مى حکيمىشوند. علوم بشری قلمداد مى

بهره برد و به « تعقل فطری و الستى»از « سايه وحى»در  توانىبلکه منيست، تعقل  ت بامخالفلزوما  
را  در اين حوزهحکيمى  فکریمبانى کوشد مى . اين نوشتاريافتاز معارف دينى دست  يىهاتازه

 .آشکار کند

  هاکليدواژه
 .مکتب تفکيک، محمدرضا حکيمى، نقد فلسفه و عرفان، فلسفه و دين

                                                 
 dor :20.1001.1.24764302.1401.8.1.5.8کد ؛  ٨٤5٨.٤.٨١؛ تاريخ پذيرش:  ٨٤5٨.2.2. تاريخ دريافت: ٨
 (mf.farzam@yahoo.comپژوه سطح فلسفه اسلامى، حوزه علميه قم ). دانش2

https://dorl.net/dor/20.1001.1.24764302.1401.8.1.5.8
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 بيان مسئله. 1
راء ة الآمعرک ،استغيردينى ها آنکه منشأ  ،طريقه برخورد با فلسفه اسلامى و عرفان اسلامى

حوزه دين وارد  به يانبايد خوانده شوند  وجههيچد اين دو علم بهمعتقدن یاعده .فرهيختگان شده است
ديگر معتقدند اگر کسى اين دو علم را نخواند از  یاد و عدهنکنانسان را از دين دور مى چراکه ؛شوند

 .ماندىلنگ م اششناسىميت اسلامو کُ  ماندىفهم بسياری از اسرار دين محروم م
هر  توجهکه در کمال متانت و تعادل است و  هستنظر سومى  ،نقيضاين دو نظر کاملا   در کنار

حکيمى نظريه تفکيک و در ابعادی فراتر  محمدرضاکند. اين نظريه را منصفى را به خود جلب مىعالم 
 او در دو کتابرا  مکتب تفکيک به حکيمى کوشد نگرشمىاين نوشته  .نهاده استمکتب تفکيک نام 

 يمىحکآيا از نظر بررسى کند و به اين پرسش پاسخ دهد که  تقلید در فلسفهاجتهاد و و  مكتب تفكیک
 ؟دارندمنشى معتدل و دور از هرگونه افراط و تفريط  مکتب تفکيک در برابر فلسفه و عرفانپيروان واقعا  

را حکيمى  توانىم هاکه براساس آن نابى در اين دو کتاب نفيس بيان شده است یهابه نظر نگارنده نکته
 .برشمرداين مکتب  پردازانيهنظريکى از 

يه . 2  حکيمى محمدرضانظر
توضيح معنای لغوی و تبيين به موضوع  اواولين ورود استوار است. نظريه حکيمى بر چند پايه 

 ،و در اصطلاح است یتفکيک جداسازی و خالص کردن چيزاز نظر لغوی است. « تفکيک»اصطلاح 
 .استعلوم بشری  یهاىلصمعارف وحيانى از ناخا یجداساز

 طرق معرفت. 1-2
؛ شناخت فلسفى و برهانى ى؛کند: شناخت وحيانى و قرآنمى معرفىسه راه شناخت حکيمى 

 اند،باارزششود و در جای خود بسيار با اينکه ارزش اين سه روش نفى نمى. شناخت کشفى و عرفانى
به نظر حکيمى . از يکديگر جدا شوند هاآن کنندپيشنهاد مى یبسيار ،و جنس روش تفاوت در سبببه

خالص هريک،  یهان و عناصر ماهوی و مبدأ پيدايش اين سه مکتب يکى نيست، و دادهزمينه تکوّ 
همين  سبببه يقا  با يکديگر وحدت ماهوی ندارند. دق ها،بدون دخالت دادن عنصر تأويل در آن

 .ماندىم نتيجهىب جمع کردن اين سه طريق معرفتىبرای اختلاف ماهوی تلاش 

 يکى شدن وحى و فلسفه و عرفانبرای  فايدهىبتلاش . 2-2
ترين اساس نظريه تفکيک اثبات ناهمخوانى و جمع نشدن اين سه منبع شناختى است و تا اين مهم

. حکيمى گردددرک نمىو تفکيک معارف هر کدام از اين سه منبع  یضرورت جداساز نشود،مسئله اثبات 
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يعنى وحى و فلسفه و  ،سه طريق معرفتىاين ماندن تلاش بسياری برای جمع ميان  نتيجهىببرای اثبات 
 نوشته است. علامه (3/353 :٨34١طباطبايى،  کند )رک.ىبه کلام علامه طباطبايى اشاره م ،عرفان

 وکنند  اررا باهم سازگ ىاند ظواهر دينى و عرفانفهد، فيض کاشانى تلاش کردهعربى، ابنکسانى مانند ابن
کسانى مانند قاضى  را با هم آشتى دهند واند فلسفه و عرفان کسانى مانند فارابى و سهروردی خواسته

در پى سينا و ملاصدرا کسانى مانند ابن و جمع کنندرا با هم ظواهر دينى و فلسفه  اندکوشيدهسعيد قمى 
ميان اين سه  ایيشهها، اختلاف راين تلاش ولى با همه ها را با هم داشته باشند،اينهمه اند که آن بوده

کردن اين  کنيشههای فراوان برای رطريق )وحى و فلسفه و عرفان( به حال خود باقى است و کوشش
 .(٨٤1 :٨341حکيمى، رک. ) نداشته است شدن اختلاف ترایيشهجز ر ایيجهاختلاف نت

را از فلسفه  آنکاهد و عتبار فلسفه نمىعلامه طباطبايى از ا سخناين  گويدمىحکيمى معتدلانه 
و  کندىاهميت ويژه وحى پاسداری ماز بلکه  کند،ساقط نمىبودن و اشتمال بر بحث عقلى فلسفى 

چنين نيست که ميان  ،ظواهر وحيانى دستخوش هرگونه تأويل نگردد. با اين حال کهدهد هشدار مى
و پيوسته روزگار را به عناد سپری باشد ستيز بوده  دشمنى و هموارهپيامبران و حکيمان الهى و عارفان 

تاريخ  در طولفلاسفه و عرفا  اند.خواندهىفراماين سه طايفه همواره مردم را به معارف عاليه  باشند. کرده
ماهيت آيا نيست. سخن اينجاست که  ىدر اين سخنو نزديک کنند  يااوصخود را به انبيا و  انديدهکوش

گفت  يديکى است يا نه؟ با ،خت مبدأ و معادی که در اين سه مکتب عرضه شدهعلمى و نظری و شنا
 .(جاهمانرک. خير )

غالب ايشان فلسفه و زحمات حکما را کاملا   .نگارنده بارها با مخالفان فلسفه مواجه شده است
ان گويد فلسفه و عرفنمىکسى مکتب تفکيک در  نويسدمىکه حکيمى  . در صورتىدانندمى ارزشىب

بلکه  ،گويد تعقل نکنيدگويد در فلسفه و عرفان نمانيد و نمىبلکه مى ،است فايدهىب کهنخوانيد 
موظف به متوقف ماندن در هيچ  گويد کهمىدر جای ديگر او د نباشيد. گويد در تعقل کردن مقلّ مى

اين ويژگى  و استبه معنای مطلق کردن و نهايى کردن آن  یا... توقف در هر فلسفه نيستيم یافلسفه
 وحى است. مخصوص)به حکم عقل( 

 حدگرايى علوم. 3-2
سينا در بزرگان فلسفه اسلامى همچون ابن به اذعان اجتهاد و تقلید در فلسفهدر کتاب  حکيمى

عجز عقل از  هب حكمة الاشراقو شيخ اشراق در  اساس الاقتباسو خواجه نصيرالدين طوسى در  تعلیقات
، آلفرد یشتینجهان و اندر  يشتيناعتراف فلاسفه غربى مانند ان طوراشيا و همينشناخت تعاريف حقيقى 

ر شناخت ددانش بشری  ناتوانى هب بزرگان فلسفهو برتراند راسل در  هایشهسرگذشت اندنورث وايتهد در 
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ه از دهد که اين دانشمندان با اينکه مىبه اين نکته تنبّ کند و اشاره مى ماهيت و طبيعت واقعى جهان
نيز اند و خود عقل شناخت بسياری از حقايق اذعان کرده دربه عجز عقل  ،خود بودند نظران فنّ صاحب

لزوم حدگرايى درمورد علم و فلسفه را  جاينو از هما ناتوان است.فهم حقايق عالم  نشان داده است که از
 ياتجربه و علم اصطلاحى، ... آها در عالم انديشه و نظر و با اين چگونگى گويدمىو  کندىگوشزد م

« حدگرايى در علم و فلسفه»ها بسنده کرد؟ و به در کار شناخت حقايق به علوم تجربى يا فلسفه توانىم
هوشمند را از  یهاو سخنان بيدارگر انسان يقتگونه اظهار حقاين»: نويسدىاعتنا بود و در جای ديگر مبى

های های شناختى و تقليدهای فکری و محدوديتعلمى و سقوط ىپرستقرون جديد، يعنى بت ىپرستبت
 .(25: ٨341دهد )حکيمى، های تربيتى نجات مىادراکى و انحطاط

در  ،با تجربه يزمشخص نکردن حدود علوم تجربى و مقايسه همه چ ،: در غربافزايدىنگارنده م
سبب قرار نگرفتن او به ناباوریخدا ميد.انجاو تمام معارف انبيا  يعهانکار حقايق ماوراءالطببه نهايت 

آيات و روايات  يلتأو کهچنان گيرد.ىعلم تجربى نشئت مبرای حد نگذاشتن  ، ازدر زير تيغ جراحى
همه معارف وحيانى را با نگاه فلسفى  خواستندىمآنان اين بود که  سبببه  يزنزد فلاسفه و عرفا ن

معاد مثالى در مقابل معاد باور در نهايت به  اين وحدی قائل نشدند  برای علم فلسفهو بسنجند 
 .منجر شدعنصری 

 تعصب يا اعتدال. 4-2
بيان  اجتهاد و تقلید در فلسفهدر کتاب  را طور که چند نمونه از تطورات علوم تجربىهمان حکيمى

داند. به نظر ىلازم م و حتى آن رافلسفه اسلامى و عرفان اسلامى را از اين تطورات دور ندانسته  ،کندمى
 د.نشوعلوم بشری قلمداد مى وفلسفه و عرفان نيز جز و در واقع تمام علوم بشری در همين راستا هستند او،

حدود  مشخص نکردن .بسيار همراه است یفاسدهااحکام فلسفه و عرفان با تالى درموردتعصب 
علمان و متعلمان اين علوم را در م ،گردد و غلو در علوم بشریمى هاآنباعث غلو در کارايى  ،اين علوم
 يلحد در هر علمى باعث تأوتعيين عدم ديگر، از طرفى  .داردخاص محصور مى یهامحدوده

ديگر و تشخيص ندادن خطوط  هایديدگاه دربارۀتسامح  يلو تأو شودىم آنديگر به نفع  هایديدگاه
غلو در فلسفه و  ،ت. به بيان ديگراس تعلم و حقيق و همين خود ضدّ  را در پى داردقرمز هر نظريه 
برای ملموس کردن  حکيمىشود آدمى از جهان واقعى به جهان پنداری سوق داده شود. عرفان باعث مى

 : آوردمىرکود عقلانيت، شاهدی  يتا  و نها يلو تأو در علمغلو 
 يازیپگانه پوستيعنى اعتقاد به وجود افلاک نه ،حکمای يونان درباره شناخت کائنات نجومى

 الواحد لايصدر عنه الّا »بطلميوس، عقول عشره را مطرح کردند و بنابر قاعده مخدوش 
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يکى از عقول دهگانه مفروض دانستند  يلهوسشده بههريک از نه فلک موهوم را آفريده« الواحد
جهان را همه به  یر اين عالم شمردند و کارهاناميدند و آن را مدبّ « العقل فعّ »و عقل دهم را 

 یعلمى( که ابعاد عظيم کيهانى تا حدود هایيشرفتپبا اين عقل منسوب داشتند. سپس )
گانه به پوچى گراييد و انسان فضايى به کره ماه سفر کرد و در آن پياده معلوم گشت و افلاک نه

ين منظومه ااز اين منظومه و  یاهمه ديدند ماه سياره کوچکى است در گوشه ،شد و راه رفت
ديگر، و ماه چنين نيست که عالمى  یهاها و کهکشاناست در گوشه منظومه یامجموعه

عقول »تحت آن باشد و عقل فعال مدبر خصوص آن باشد. متأسفانه فلاسفه اسلامى به همان 
اعتقاد پيدا کردند و همه بر صحت آن مفروضات استدلال کردند و « هنگاافلاک نه»و « عشره

 .جا(ها در اين باره نوشتند )همانتابها و کپای فشردند و چه رساله
ک اجتهاد و تقلید در فلسفهحکيمى در چند جای کتاب  سير تاريخى تطورات بايد دارد که  يدتأ

کسى بپرسد که اين کار چه ارزشى دارد؟ پاسخ اين است که  يدفلسفى بررسى شود. شا هایديدگاه
دانستند که اگر حکمای اسلامى مى ىراستبه .گرددارزش اين کار در همين شاهد مثال بالا مشخص مى

از چه توهمى « گانهنهافلاک »و « عقول عشره»و همچنين «  الواحدلايصدر عنه الّا  واحدال ۀقاعد»
وارد فلسفه  وجههيچبهرا  هاآنبرای توجيه اين چند قانون پافشاری نکرده و  گاهيچه ،اندگرفته نشئت

 .(جاهمانرک. کردند )اسلامى نمى

 يا تنزيه ليتأو . 5-2
و  يلجلوگيری از تأو ،کندمکتب تفکيک ياد مىنام که از آن به  حکيمى،فکر  هایيهيکى ديگر از پا

آن نتواند يا  گذارکه بنيانرا، حکيمى حيات و بقای يک مکتب فلسفى  .منزه کردن معارف وحيانى است
 بلکه ،تنها دامن انظار علمای آن علمنه ليتأو ينداند و امى يلتأو ،کند يسنخواهد مکتبى مستقل تأس

ها و مکتبى در مقابل سيل امتزاج و التقاطلازم است  ،و از همين رو گيردىدامن آيات و روايات را نيز م
رک. معارف قرآنى و حقايق آسمانى و علوم وحيانى اهتمام ورزد ) یسازبايستند و به سره هايلتأو

 .(35 :٨3١2حکيمى، 
نظر قرآن  هر کس بتواندتا گويد مى «فايده تفکيک چيست؟» به اين پرسش کهسخ پادر  حکيمى

آورد.  به دستها ها و امتزاجو التقاط هايلتأوو  هايقها و تطورها و تطباز تحول به دورکريم را خالص و 
رفى خارج قرآن کريم برای بيان معارف خود به معا همه بدانند که خواهدىديگر اينکه مکتب تفکيک م

 .نداردنيازی  ،يعنى تکمله و توجيه فلسفى و عرفانى ،از دنيای اسلام

 تقليد يا اجتهاد. 6-2

. مصدر مجرد یاکار گرفتن همه توان درباره امری و مسئلهه و ب ىکوشسخت يعنىاجتهاد در لغت 
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هد»آن  گويد: مىمنظور در اين باره ه به معنای کوشيدن تا حد خسته شدن است. ابنکهاست « ج 
 ،معنای اصطلاحى العرب، ماده جهد(. در)لسان «الاجتهاد و التجاهد: بذل الوسع والمجهود»
در و  یايعنى کوشيدن تا سرحدّ امکان برای رسيدن به نظری مستقل درباره موضوعى و مسئله« اجتهاد»

ما را در موفقيت يا طرز نگريستن به هر علمى است. و داشتن نظر تقليدی در مسائل « تقليد»آن برابر 
قلدانه يا محققانه و مجتهدانه به علمى بنگريم م. اينکه ما متعبدانه و کندىعدم توفيق علمى کمک م

باعث پيشرفت علم و آنچه که  کندمسئله مهم اشاره مى ايندر همين راستا به  حکيمىبسيار مهم است. 
نه صرفا  بيان اقوال بدون نگاه نقادانه بررسى تحقيقى و اجتهادی مسائل هر علم است  ،شودمتعلم مى

 .(3١ :٨342)حکيمى، 
فنى و موضوعى  یا. انسان ممکن است درباره مسئلهاست استدلال غير از اجتهاد از نظر حکيمى

مثلا   ؛بلکه استدلالش بيان استدلال ديگران باشد ،ولى در آن مسئله مجتهد نباشد ،استدلال کند
ديگر  و ،که براساس اصولى فلسفى و عرفانى بنا شده استرا، ملاصدرا  بسياری از فلاسفه معاد مثالى

نظری انتقادی و اجتهادی ها نسبت به آن گاهيچولى ه ،کردندبيان مى مقلدانهرا  فلسفى اومطالب 
اجتهادی معاد به شکلى ملاصدرا جناب آقا على حکيم ظهور کرد و از سال پس  235 اينکه تا نداشتند

 .(جاهمانرک. و بررسى کرد )مثالى را نقد 
نگريستن به نظريه، برون از  .٨کند: برای حصول اجتهاد فلسفى به شش مرحله اشاره مى حکيمى

نگريستن به  .3 ؛قابليت نقدپذيری آنبه نگريستن به نظريه با توجه  .2؛ فضای خاص نظام فلسفى
اجتهاد  .7؛ بررسى شالوده نظريه .3 ؛های نقدهابررسى پاسخ .٤ ؛نظريه، با رسيدگى به نقدهای وارده

 آزادانه در کل مسئله.
بزرگان در برابر محوری و مرعوب شدن مسئله شخصيت ديگری که حکيمى به آن پرداخته،نکته 

، ولى نبايد مرعوب شخصيت آنان گشت و نهايت اندبزرگبزرگان فلسفه  گويداو مى است.فلسفه 
فلسفه اشراق پس از فلسفه  گاهيچهاگر همه مقلد بودند،  چراکه؛ همت تنها فهميدن آرای پيشينيان باشد

 .آمدىمشاء و فلسفه اشراق پس از فلسفه صدرا به وجود نم
 سازندىآموز مشخصيتى از مؤلف کتاب در نظر دانشچنان  استادانکه بارها  کندمىنگارنده اضافه 

لف اشکالى وارد کند. عباراتى همچون کند که بتواند به سخن مؤخطور نمى اوذهن  بهوجه هيچکه به
م اشکال به فلان عال   خواهىىيعنى تو م»يا ...«  آوردمىفلان فيلسوف اگر پيامبر بود به او ايمان م»

در سير علمى  ایيدهتنها هيچ فانه...«  کندآنچه تو گفتى را هيچ عاقلى بيان نمى»يا « ؟!کنىوارد علمى 
نظر خود  بيانقبل از  اسفار. ملاصدرا در کتاب شودای مىمسئلههر ر د يشىآزاداند مانعبلکه  ،ندارد

 ،اين از غوامض مباحث الهياتى است که درکش بسيار سخت است» نويسد:( مىقاعده بسيط الحقيقه)
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. (7/٨٨5: تا)ملاصدرا، بى« مگر بر کسانى که علم و حکمتى از سوی خداوند نصيبشان شده باشد
چراکه طبق گفتار  ؛نداردجز خارج شدن از بررسى علمى  یاسخن گفتن ثمره گونهاينبديهى است که 

فوق اشکال گرفتن به قاعده بسيط الحقيقه تلازم دارد با اينکه خداوند به مستشکل علم و حکمتى 
 عنايت نکرده است.

 آنوحى يا استغنا از به نياز . 7-2

با عقل  توانىند مبانى ايمانى را نماکه گفتهرا حکمای غربى مانند کانت  گفتار يمىحکاستاد 
ما هرگز چنين چيزی  گويدىم ،)باب فهم مابعدالطبيعه بر روی عقل مسدود است( نقد کرده يدفهم
عقل مفتوح است )چه طبيعى و چه  یبر روسخن ما اين است که باب فهم هر چيز »گوييم بلکه نمى

کند که عقل سينا تصريح مىابن کهچنان ...محدود است  يزهر چلکن توان عقل بر ادراک  ،(يرطبيعىغ
 ؛حتى از درک حقيقت اعراض ناتوان است تا چه رسد به حقيقت جواهر و سپس مجردات و مفارقات

که در درک موضوعات تجربى  گونههمانهايى بيرون از ذات عقل. عقل پس )عقل( نياز دارد به کمک
در  ،رای درک موضوعات تجربى روحى نياز به تجربه داردکه ب گونهينهمو  ... مادی نياز به تجربه دارد

اينکه عقل توان فهم  ييددر تأ اواز طرفى  .«درک کامل موضوعات وحيانى نياز به امدادهای وحى دارد
اصولا  مخاطب وحى، عقل است و انسان به دليل اينکه موجودی »گويد: ، مىمعارف وحى را دارد
بنابراين اگر عقل استعداد درک حقايق ماورای  ... گيردر مىمخاطب وحى قرا ،عاقل و متعقل است

 ؛با اينکه خطاب درست است ،درست نخواهد بود طبيعى را نداشته باشد، خطاب وحى به انسان ...
 .(2٤5 :٨3١2)حکيمى، « پس عقل توان درک حقايق ايمانى و تعاليم وحيانى را دارد

 تفکيک يا اخباری. 8-2

به بهانه توجه ايشان به اخبار و روايات معصومين را ن مکتب تفکيک از ديرباز بعضى بزرگا
اولا  اخباريگری يک مکتب  گويد:مى يگریاخبارتوضيح  در حکيمى ابتداخواندند. مى« اخباری»

اخباريان با روش اجتهاد و اصول فقه و استفاده از  يا  ثان ؛فقهى است نه يک مکتب کلامى و معارفى
عقل و اجماع  ،ثالثا  برخلاف مکتب تفکيک ؛خبار و استنباط احکام مخالف بودندقواعد آن برای فهم ا

توجه حکمای به پس او سدانستند. حجت نمى يىتنهابهو حتى بعضى ظاهر قرآن را  ندرا قبول نداشت
ترجيح معاد جسمانى توسط فلاسفه که موافق با آيات کند: اشاره مىبزرگ به ظواهر آيات و روايات 

بهترين شاهد التزام بزرگان علم و  کندىمقابل استدلال فلسفى که معاد جسمانى را نفى ماست در 
 .دانش به آيات و روايات است

شناسان بزرگ را که گونه فلسفهشود اينآيا مى»که کند ىاين سؤال را مطرح م در ادامه، حکيمى
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بودن با ظواهر آيات جانب ظواهر به صرف مخالف  دانندىحتى مطلبى را که در فلسفه آن را برهانى م
بايد توجه داشت که مکتب تفکيک نيز همين »هرگز. « اخباری ناميد؟ ،گيرندآيات و اخبار را مى

ک ما همواره بايد در نظر داشته باشيم که »که  دهدىتنبه م او«. کندمى يدمشى علمى را دارد و بر آن تأ
ى سنت و حديث، راه درست آن است که از منابع يعن ،با داشتن وحى قرآنى و منابع انضمامى قرآن

دينى و معارف قرآنى  يقسرشار و مطابق با واقع اين دو منبع غفلت نورزيم، و در شناخت حقا
نکنيم و استقلال و استغنای معارف وحيانى  يلمحتوای قران و حديث را با آرای فلسفى و عرفانى تأو

ناديده  ،ن که مرجعيت سياسى آنان ناديده گرفته شداکنو ،را يتبرا مخدوش نسازيم و مرجعيت اهل
و حفظ استقلال اين معارف و  يتبافکار والای معارف قرآن و اهلرا که ديگران را به نگيريم و هرکس 

« ها فراخواند، به اخباريگری متهم نسازيمها با آرا و اصطلاحات علوم و فلسفهنياميختن آن
 .(335: ٨3١2)حکيمى، 

 ری يا اصطلاحىتعقل فط. 9-2
تعقل و استناد. اگر تعقل نباشد تقليد است و  :داندىحکيمى در شناخت دين، دو امر را ضروری م

ابتدا جنس  او. استنباشد توجيه است و توجيه در معرض انحراف « استناد»شناخت دين اگر مبتنى بر 
شناخت دين است، و  و تأملى که يکى از دو اصل« تعقل» دهد.تعقل را در شناخت دين توضيح مى

نه الزاما  تعقل اصطلاحى و رايج در  ،برای شناخت حقايق معرفت دينى لازم است تعقل فطری است
در هر مکتب »که  افزايدىم او .مختلف و منحصر به افراد معدود در کل جامعه یهاعلوم و فلسفه

شود و مفاهيم و نهاد مىپيش يىها و تعبيرهابرداشت و چارچوب فکری خاص فلسفى ۀفکری و هر نحل
 ؛ زيرااما در تعقل فطری چنين نيست، ... گرددىآيد و عرضه مهمان محدوده پديد مى اصطلاحاتى در
دارد.  مرتبطنامتناهى عالم هستى و فيض مستمر حالت ظروف  هایيقتخود با حق فطرت در اصل  

و تعقل شهودی را از ميان بردارد و به انفسى موانع درک فطری  یهاتأملانسان بايد با تذکرهای آفاقى و 
ذهن از هرگونه  یسازپاک)زدودن اوهام و تصورات مختلف از ذهن و  از محو موهوم یامرحله

معلومات و اصطلاحات و اطلاعات  کنار راندن) م و تصور( و صحو معلومو توهّ  فرضيشپفهم و پيش
 .جا()همان «و منظر عقل( برسد از ساحت فکر

 اداستن. 11-2
 بايد مستند به منابع اصلى دين باشد و منابع اصلى دين دو چيز شناسىى و علمى دينناصل عقلا

 به کمکيعنى قرآن و حديث. ايشان تنها راه دوری از تأويل قرآن را شرح آيات  ،است: کتاب و سنت
 داند.احاديث مى
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ياضت در مکتب تفکيک. 11-2  تعقل و ر
تصريح  حکيمىکه  در صورتى ؛اندواقع مخالف تعقلمعروف است که مخالفان فلسفه در 

هيچ مکتبى به اندازه مکتب  نيست. به باور او،مکتب تفکيک مخالف تعقل  وکند که چنين نيست مى
ک يریکارگتفکيک درباره عقل و به نشده است  يدعقل و عمل طبق مقتضای عقل و حرکت متعقلانه تأ

 مكتب تفكیکدر پيوست ششم کتاب  اوتعقل است.  بايد گفت خود مکتب تفکيک مبتنى بر و حتى
ه کطور خاص مستلزم نفى استدلال نيست، چنانطور عام يا نفى فلسفه بهنفى فلسفه به» نويسد:مى

دارد  ایيژهافزايد تعقل در مکتب وحى جايگاه ومى او«. نفى استدلال مستلزم نفى مطلق تعقل نيست
است که صورت کامل آن « عقل نوری»ل. تعقل واقعى تعقل به اما تعقل واقعى نه تخيل به توهم تعق

يک عقل  یدر نهاد هر فرد ،گردد. در واقعفعال مى« فطرت الستى»و بازگشت به « تشرع تام»از طريق 
 اين نکتهتوضيح مفصل  و گرددفعال وجود دارد و تا فطرت محجوب به غرايز است آن عقل فعال نمى

 گنجد.در اين مقاله نمى
کيد بر اينکه  ،است يه نفس از ارکان اصلى مکتب وحىتصف بايد تصفيه و تزکيه و رياضت همه با تأ

 شود:تفاوت قائل مى« رياضت صنعتى»با « رياضت عبادی» حکيمى مياند. نطبق موازين شرعى باش
 تواندىآنچه م»گويد: مىگردد و در جای ديگر حاصل مى« کشف صحيح»اگر رياضت عبادی باشد 

 علاءالدوله( و اغلاط مکاشفين )به تعبير الدين عربىتعبير محيى)به  را از خواطر شيطانى انسان
 .(جا)همان «نه صنعتى ،رياضت عبادی است ،سمنانى( مصون بدارد

يه تفکيک. 12-2  اعتدال نظر
 کنم:آن اشاره مى مصداق ازاست که به چند  آناعتدال  يک،عامل اصلى جذب نگارنده به نظريه تفک

 پيروان مکتب تفکيکاما  ،دانندرا اتلاف عمر مى اين علم پرداختن بهبسياری از مخالفان فلسفه  -
 دانند البته با نگاهى نقادانه و اجتهادی.بلکه خواندن فلسفه را ضروری مى ،چنين نگرشى ندارند تنهانه

قبول ندارند را اسلامى چيزی به نام فلسفه اسلامى و عرفان  وجههيچبهاز مخالفان فلسفه  یاعده -
فلسفه اسلامى  تفکيک،نظريه معتدل پيروان اما  ،کنندو اين دو علم را از حيطه اسلامى بودن خارج مى

در هيچ علمى از علوم اسلامى به اين  اندد و حتى مدعىندانمسلمين مى علومو عرفان اسلامى را از 
 نبوده است. ینگرژرفميزان 
 المیزانتفسير  آناناز  یاحتى عده شمارند؛مى بيهودهرگان فلسفه را مخالفان فلسفه زحمات بز -

نهد و ارج مى رابزرگان فلسفه  ها و زحماتکوششولى حکيمى  ،دانندارزش مىبىعلامه طباطبايى را 
 فلاسفه موافق است. هایديدگاهکند که گويى با تمام به قدری از ايشان به بزرگى ياد مى
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اند يا پس از مخالفت با فلسفه ديگر به سراغ فلسفه يا فلسفه نخوانده از مخالفان گروهى -
های سال انواع کتاب ٤3 ،سال تحصيل فلسفه ٨3لکن حکيمى غير از  ،اندمطالعات فلسفى نرفته

 بوده است. ها مأنوسآنفلسفى و عرفان اسلامى را مطالعه کرده و با بسياری از 
که هيچ  کنندىم يادطوری از ملاصدرا و علامه طباطبايى  فلسفه بمتعصطرفداران بسياری از  -

 .کند کلام اين بزرگان وحى منزل استدهند و گمان مىرا به خود نمى آناننقد نظريات  جرئتمتعلمى 
نور  دريافترا در گرو  آنفهم  ،ب خود قبل از اينکه نظريه خود را بيان کنداخود ملاصدرا در کت حتى

که  در صورتى ؛فضای علمى نيست مناسب وجههيچبهاين روش و داند ىعلم از جانب خداوند م
 .پردازدىنقد مبانى نيز ماشخاص، به جناب حکيمى در اوج احترام به 

 يجهنت. 3
در مکتب تفکيک لازم است حد تمام علوم بشری ازجمله فلسفه و عرفان مشخص گردد تا 

تعصب به علمى خاص در مکتب  .أويل نشودها تآنمخالف و آيات و روايات به نفع  هایديدگاه
 .کندىم اجتنابو از تقليد  شودمىبه مجتهد تبديل  پژوهدانش، رواداریتفکيک جايى ندارد و در سايه 

را  پژوهدانش ،بررسى سير تاريخى و کشف سرچشمه مباحث در علم بشری همچون فلسفه و عرفان
ابطال شده بود و اکنون  يوسبطلمه که برگرفته از هيئت مانند عقول عشر ؛کندمقلدانه دور مى پذيرشاز 

حوزه دين وارد شوند  بهفلسفه و عرفان با کمال ارزشمندی خود نبايد  ،طبق مبانى مکتب تفکيک است.
اين دو علم بشری مانند تمام علوم بشری همواره در حال تغيير و  چراکه بياميزند؛معارف دينى  باو 

مبانى دينى که برگرفته از نص صريح کتاب و  .نديانى ثابت و لايتغيراما معارف وح ،اندپيشرفت
 .نشوندعلوم بشری  يزواو دستد نباقى بمان يلىبدون هيچ تأواند، بايد سنت

تعقل  جدا کردنبا  اين مکتب بلکه ،داندمکتب تفکيک فلسفه را تعقل نمىباور مشهور، برخلاف 
. تعقل فطری در سايه داندىفهم درست متون دينى م لحراهاصطلاحى و تعقل فطری، تعقل فطری را 

در مکتب تفکيک، سلوک  ،برخلاف بسياری از مکاتب ديگر .آيدىمعلوم پديد م محو موهوم و صحو
مکتب با سلوک صنعتى و  ينا گيرد.جای ديگری را نمى کداميچهو  استشرعى همراه سير علمى 

 مخالف است. مرتاضى
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 نقش شهود قلبي
 4در حصول تصور صحيح از مسئله

 2مهدی ذوالقدر

 چکيده
برای تصديق و پذيرش مفاد هر بايد ، کندىانسانى که از استدلال برای شناخت حقيقت استفاده م

صورت صحيح تصور کند. شهود قلبى ازجمله اموری است که آن را بهاستدلالى، ابتدا طرفين و اجزای 
در رسيدن فاعل شناسا به تصور صحيح مؤثر است. عقل  تصورکننده مسئله با شهود قلبى چه ارتباطى 

به تبيين  ستيباى؟ ابتدا مکندايجاد مىدر عقل  قابليتىکه چنين  دارد ایشهود قلبى چه ويژگى ؟دارد
تصوير صحيح از مسئله بپردازيم و اشاره کنيم که عقل نسبت به فهم واقعيت دارای اهميت و جايگاه 

. کندىو آن را منور به نور کشف م دهدىمراتب است و اين شهود قلبى است که مرتبه عقل را ارتقا م
به دست ادراک قلبى، که نوعى علم حضوری است، تصوير صحيحى از واقعيت  تبع  آنگاه عقل به

نکته اصلى اين دستاورد شهود قلبى را بايد در حضوری بودن آن دانست، که البته با تصويری . آوردمى
شهود چشم و گوش ، ، بسيار متفاوت است. به عبارتى ديگردهدىرف از مسئله مکه علم حصولى ص  
 که تا حال مغفول بوده است. کندىم جلبتوجه او را به نقاطى از مسئله ، فيلسوف را تيز کرده

 هادواژهکلي
 .استدلالشهود قلبى، تصور صحيح، عقل، علم حضوری، 

                                                 
 dor :20.1001.1.24764302.1401.8.1.6.9کد ؛  ٨٤5٨.٤.22؛ تاريخ پذيرش:  ٨٤5٨.3.23. تاريخ دريافت: ٨
 (mhasani1414@yahoo.irآموخته سطح سه فلسفه اسلامى، حوزه علميه قم ). دانش2
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 مقدمه. 1
تصور درست مسئله را از  نيست و حتى برخىاستدلال از  اهميت فهم درست کمتر ،برای فلاسفه
(. اساسا  تصور نادرست ١4 :م٨1١٨؛ ملاصدرا، ٨٨٨ :ق٨٤5٤سينا، اند )ابنتر دانستهتصديق آن مهم

تصور نکند، از رسيدن به پاسخ صحيح  ىدرستبهکند. تا کسى مسئله را مى سدن را مسئله، راه تصديق آ
 ستيباىلذا يک متفکر پيش از هر تلاش علمى برای رسيدن به پاسخ صحيح، م خواهد بود؛عاجز 

که يک شکارچى ابتدا بايد هدف خود را  طورهمانتمرکز کند. مسعى خود را بر تصور صحيح مسئله 
 يریگنشانهبهترين ابزارهای شکار نيز بدون  را شکار کند وآن  بتواندتا  انه بگيردخوب و درست نش

ابتدا بايد دنبال اموری همچون هم صياد را در رسيدن به هدف ياری کنند. فيلسوف  توانندىصحيح نم
 به اودر دستيابى به اين تصوير صحيح  تاکشف و شهود بگردد ، و وحيانى یهابرهان، تمثيل، آموزه

، ايجاد توجه کامل هاآنيکى از  که . کشف و شهود دستاوردهای زيادی برای فيلسوفان داردکنندکمک 
 .شودىبا شهود، مسئله برای عقل واضح م ،. به عبارتى ديگراستو صحيح نسبت به مسئله 

به  برای پاسخ به اين سؤال که عقل تصورکننده مسئله با شهود قلبى چه ارتباطى دارد؟ و اينکه عقل
توجه و تصوير صحيحى از مسئله پيدا کند؟ يا  تواندىکه م ابديىکمک شهود به چه کمالى دست م

؟ بايد ابتدا به کندايجاد مىاينکه در شهود قلبى چه ويژگى و حيثيتى نهفته است که چنين توانى در عقل 
مراتب آن و همچنين تبيين اهميت و جايگاه تصوير صحيح از مسئله بپردازيم و سپس درباره شهود و 

 درباره نحوه ارتباطش با عقل شواهدی از کتب فلاسفه و عرفای اسلامى بياوريم.

 اهميت تصور صحيح مسئله. 2
مفاهيم حسى و مادی از طرف  انس اذهان بمحدود بودن مفاهيم الفاظ و کلمات از طرفى، و اُ 

. ذهن برای اينکه آماده تفکرات زدساىديگر، کار تفکر و تعمق در مسائل ماوراءالطبيعى را دشوار م
دل، بيشتر با  برخلاف ،عقل ،شود بايد مراحلى از تجريد را طى نمايد. به عبارتى ديگر يعىماوراءالطب

زيرا وارد کردن  ؛سازدىو همين کار را دشوارتر م دارد سروکارمفاهيم و تصورات و الفاظ و کلمات 
در قالب الفاظ و کلمات  هاآن ريختنورات عادی و محدوده مفاهيم و تص به يعىماوراءالطبمعانى 

معانى و مفاهيم حکمت الهى در سطح  ظهورشک بىدريا در کوزه است.  گنجاندنکاری شبيه 
که با ظرفيت ادبى يا فنى يا  کندىتعقلات فلسفى، ظرفيت ذهنى و گنجايش فکری خاصى ايجاب م

در يک بُعد و جهت خاص وسعت يابد تا  يعنى ذهن بايد ؛طبيعى يا رياضى کاملا  متفاوت است
 .(١1١ :ب٨3١3را پيدا کند )مطهری،  هاشهياند گونهيناظرفيت 

تصور درست مسئله را از  ىبرخ ىو حت يستفهم درست کمتر از استدلال ن يتفلاسفه، اهم یبرا
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جانبه امور و همه يحفهم صح کند،ىکار را در فلسفه م يشترينآنچه ب: »اندتر دانستهآن مهم يقتصد
و سطوح  يفبا همه ظرا ،از آن امر تواندىم ىدرستبه يسوفدهد، آنگاه فل یرو ىفهم ينچن ىاست. وقت

. اساسا  تصور نادرست مسئله راه (4٨ :٨317 پناه،يزدان) «و استدلال ارائه کند يلتحل هايش،يهو لا
را بشنود و « اعظم من الجزءالکل »بديهى  گزارهممکن است شخصى  ؛ مثلا  کندمى سدتصديق آن را 

شود؛ چون کند که اين گزاره، با مثال آفتابه نقض مىآن را تصديق نکند؛ به دليل آنکه با خود فکر مى
تر از خود آفتابه باشد. در اينجا بايد شخص را لوله آفتابه که جزئى از آن است، ممکن است بزرگ

تر است. بنابراين تصور غلط موضوع و از کل کوچکر امتداد داشته باشد، باز قدملتفت کرد که جزء، هر
شود. استاد مطهری در توضيح محمول موجب پديد آمدن شبهه، و شبهه مانع پذيرش گزاره صادق مى

 گويد:اين نکته مى
اشکال عمده در طرح صحيح خود مسئله است که مسئله از اول صحيح  ،در بعضى مسائل

شود؛ يعنى يک آدم متفکر از اول طرح نمىصورت صحيحى طرح شود و اغلب مسئله به
کند و به کند، بعد هم بيست سال رويش کار مىمسئله را به يک شکل ناصحيحى طرح مى

گويند مسائل فلسفى يک رسد؛ چون از اول صحيح طرح نکرده است. مىای نمىنتيجه
ر بتواند مسئله تفاوتى که با ساير مسائل دارد، همين است که بايد خوب تصور شود. انسان اگ

که اکثر  جاستينحل برايش آسان است. لغزشگاه مسئله همرا خوب طرح کند، پيدا کردن راه
های افراد از تصور ناصحيح مسئله است. وقتى ها، شبههها، شکاشتباهات، ايرادها، اشکال

د اند، بعبينيد يک چيزی را پيش خودشان فرض و تصور کردهشويد، مىکه وارد بحثشان مى
اند )مطهری، ها و ايرادها را روی همان مفروض خودشان بنا کردهها، شبهههم شک

 .(15: الف1335
از درک  يمىخوب سؤال کردن، ن: »اندنيز در همين رابطه نوشته (7٤ :٨37٤) يىطباطباعلامه 

تصور درست  ،اساسا  نداشتن تصوير صحيح، منشأ شک و شبهه است و در مقابل .«است يقتحق
دو نوع فهم درباره مسئله  ،به عبارتى ديگر .کندىنقش را ايفا م ترينمهمن از مسئله در تصديق آن داشت

 کهچنانهای فلسفى، فلسفى وجود دارد: فهم پيش از استدلال و فهم پس از استدلال. گاهى در بحث
ای ارائه نظر . بردمانمىشود و اهميت آن مغفول شايسته است به فهم  مقدم بر استدلال توجه نمى

ای بايد صورت آن کاملا  واضح باشد. فهم مقدم بر استدلال، واضح بودن مسئلههر صائب درباره 
تصديق و اثبات  از يشپيعنى  ؛(233 :٨313، پناهيزدانو روشن بودن جوانب آن است ) مسئلهصورت

، دقيق باشد، مسئله داده باشد. اگر اين فهم یای فلسفى، بايد فهمى دقيق و نيکو از آن رومسئله
درستى تحقق نيابد، طبيعى است که استدلال و شود. اگر فهم مقدم بر استدلال بهسرعت اثبات مىبه

ملاصدرا عرضه تصوير درست از  امتيازات. يکى از به دست نخواهد آمدتثبيت درست و دقيق نيز 
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تشکيک خاصى، حرکت خوبى از عهده تثبيت مباحثى همچون مسئله است و از همين روست که به
 آيد.وحدت حقه برمىو جوهری، وجود فقری، 

. برای اين کار رسدىبعد از روشن شدن اهميت تصور صحيح، نوبت به تبيين معنای شهود قلبى م
به نقش مرتبه قلبى آن در حصول تصور صحيح از  سپسو  کنيمبه مراتب شهود اشاره  ستيباىابتدا م

 مسئله بپردازيم.

 دمراتب شهو . 3

 شهود حسى. 1-3
. يکى از مراتب آن، علم به محسوسات است. داردمراتبى  ،شهود که همان علم حضوری است

ارتباط نفس با بدن و محسوسات، با نوعى علم « النفس فى وحدتها کل القوی»براساس قاعده 
. حقيقت نفس، يک حقيقت واحد گسترده است نديگوىحضوری همراه است که به آن شهود حسى م

تک شئون ه دارای شئون متعددی همچون قوای ادراکى عقلى، خيالى و حسى است و در مرتبه تکک
؛ بنابراين رساندىاحکام و وظايفشان را به انجام م هاآنخود، حضور وجودی دارد و در موطن هريک از 

وطن گفت نفس با بدن در م توانىارتباط چنان قوی است که م ينو انفس در تمام بدن حاضر است 
که اين بدن، بدن  متروح و آن روح، روح متجسد و متجسم است. همين امر  یاهگونبهبدن متحد است، 

عامل ارتباط حضوری نفس با بدن شده است و همين ارتباط نزديک است که سبب تأثر بدن از نفس و 
تى فاصله پوس یهاو بين سلول شودى. از اين رو، وقتى دست انسان زخمى مگرددىنفس از بدن م

جا ، نفس در همان موطن زخم حاضر است و درد را در همانشودىو دست دچار درد م افتدىم
 .کندىاحساس م

گاه، در هر حوزه آنچه را با آن  ،، اگر ارتباط حضوری بيابد، به اندازه قوت آنیاموجود خردمند آ
در اين مرتبه از  سبببه همين . شودى. در شهود حسى، کنه شىء يافت نمکندىارتباط دارد، ادراک م

کيدی بر ايجاد تصور صحيح از مسئله وجود ندارد. برخلاف مراتب ديگر که در ادامه به  شهود، تأ
 .ميپردازىم هاآن

 شهود عقلى. 2-3
گاه رسمى، اغلب از شهود عقلى سخن نگفته یهاليدر تحل اند، اما درواقع همه فيلسوفان ناخودآ

شهود عقلى دريافت مستقيم عقل است، به نحو علم حضوری. معمولا   .برخوردارنداين شهود از 
 ابيىو بيشتر، سخن از عقل حصولى و کل کنندىادراک عقلى را تنها در دايره علم حصولى مطرح م
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صورت که عقل در موطن شهود  به اين ؛افزون بر آن، عقل شهودی را هم مطرح نمود توانىاما م ،است
در دل ادراک  تواندىمثلا  عقل م ؛ر است و ادراکاتى مناسب خود داردحسى يا شهود قلبى حاض

، به چيز «عليت»اين اساس، برای يافتن  شهودی حسى، وجود و وحدت شىء را در خارج بيابد. بر
دىبا چرخش دست، کليد هم چرخيد، عقل به عليت پى م مينيبىديگری نياز نداريم. همين که م ر  . ب 

(. براساس ٨27 :٨313، پناهيزدان) کندىبه نحو شهودی درک م ران دست و کليد ميا عقل رابطه عليت  
، در همان موطن حس، عقل نيز حاضر است و ادراکاتى «النفس فى وحدتها کل القوی»قاعده فلسفى 

يعنى در همان موطن شهود حسى، حقايقى هست که جز با شهود عقل  ؛از جنس ويژه خود دارد
اين مرتبه از شهود  یهاو ضعف هاتيدر توضيح اقسام تصور، به محدودنيستند. ما  ىشدندرک

 .ميپردازىصورت تفصيلى اشاره خواهيم کرد. اکنون به توضيح مرتبه شهود قلبى مبه

 شهود قلبى. 3-3
اند و در فلسفه اسلامى نيز اين مرتبه از شهود پذيرفته سخن گفته يلتفصبهعارفان درباره شهود قلبى 

گويند در ورای قوه عقل، قوه ديگری به نام قلب داريم که در ايشان در تبيين شهود قلبى مى شده است.
طور جزئى و را با قلب يا جان به هاآنشوند، بلکه آدمى صورت کلى و معقول دريافت نمىآن، حقايق به

بيند و مى اهآنکه قلب چشم و گوش دارد که با  آمده استيابد. در تعبيرهای دينى نيز متشخص مى
هاتف غيبى نيز به  یرف در باب صدااع شاعرانرسد تعابير مى به نظر .(274 :٨372شنود )کلينى، مى

؛ چون او شنودنمىر گوش س   صدای آن هاتف را با اينکسى همين شهود قلبى ناظر است؛ زيرا 
عالم مثال يا  گويد منمىکه شنود. همچنين تمثلات برخى مثل شيخ اشراق شنود و ديگری نمىمى

اند، بلکه عالم عقل را ديدم، از نوع شهودات قلبى است؛ يعنى اين امور از عقل يا شهود عقلى برنخاسته
که عقل، از  گونههماندر جان يا قلب ريشه دارند. شهود قلبى، از عقل و شهود عقلى بالاتر است؛ 

کند که اکثريت قى را آشکار مىحس و خيال فراتر است. محققان اشراقى معتقدند شهود قلبى، حقاي
ند. رسيدن به اين مقام، اهتلطيف روح و صفای قلب نرسيد را ندارند؛ چون به حدّ  هاآنتوان ديدن 

طلبد. شيخ اشراق بر اين نکته رياضت و کنار زدن زنگارهای قلبى و نيل به صفای فطری و باطنى مى
سينا و ملاصدرا نيز وجود ه ديگری همچون ابن(. فلاسف223 :٨343ای دارد )شيخ اشراق، ويژه يدتأک

عرضه  يىهاليو در دستگاه فلسفى خود درباره آن تحل اندپذيرفتهراهى برای کشف واقع به نام شهود را 
قلب  بهبعضى شهود را منحصر مثلا  گرچه در اين زمينه اختلافاتى در باب اقسام آن دارند.  ؛اندکرده

، سهروردی) شمارندىشراق، ادراک حسى را نيز در زمره مشاهدات برمو برخى همچون شيخ ا دانندىم
 :٨313، پناهيزداناست ) تصورقابلنيز شهود عقلى با مبانى ملاصدرا  پناهيزداندر نگاه  .(353 :٨342
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 از ؛موضوع اين نوشته تبيين نقش شهود قلبى در ايجاد توجه صحيح به مسئله است هر حالدر  .(233
 دنبال خواهيم کرد.را اين قسم از اقسام شهود سخن، امه اددر رو  اين

 مراتب حقيقت. 4
آوردن تصور صحيح است. سخن از مسئله و  موضوع اين مقاله، تبيين نقش شهود قلبى در به دست

اما بايد توجه  ،بردىعلم حصولى و حکايتگری از واقعيت م سمتبهتصوير صحيح، جهت بحث را 
محکى  یهاىژگيگونه که حاکى از و. هماندارنداره ارتباطى دوسويه داشت که حاکى و محکى همو

تصوير نزد فاعل  یريگمحکى و حقيقت نيز، در چگونگى شکل یهاىژگي، اوصاف و وکندىحکايت م
 شناسا مؤثر است.

 یريگکه اشاره به آن تأثير زيادی در روشن شدن چگونگى شکل ،واقعيت یهاىژگييکى از و
کيد  بر آنشناسا دارد و فلاسفه صدرايى همواره  تصوير نزد فاعل مراتب داشتن و مشکک  اند،داشتهتأ

. درک انددارای وجودی ضعيف نييبودن آن است. مراتب عالى هستى، دارای وجودی شديد و مراتب پا
لذا مراتب عالى  ؛استمراتب عالى وجود امری آسان نيست و نيازمند انواع رياضت علمى و عملى 

اساسا  بيشتر اوقات به درک آنان و  شودىها، غالبا  امری مخفى و پنهان محسوب مای انسانوجود بر
يم و همواره در پى ي. توجه به اين نکته که ما با ظاهری روبروانداز باطن آن غافل ،ظاهر عالم اکتفا کرده

بود. تشکيک عالم به حقيقت خواهد  بهترياريگر ما در دستيابى  ،اين ظاهر، باطنى عميق وجود دارد
حقيقت عيان و ظاهرند و برخى  چنين توصيف کرد که برخى از مراتب   توانىنسبت به فاعل شناسا را م

 فهمقابلنهان و پنهان. اگر محکى واقعيتى ساده و عيان باشد، مسئله آن نيز برای همه آسان و  ديگر
سئله آن نيز سخت و غامض خواهد اما اگر محکى حقيقتى پيچيده و نهان باشد، طبعا  م ،خواهد بود

 :ديگوىباره ماين  بود. ملاصدرا در

أن مقتضى البرهان الصحيح مما ليس إنکاره فى جبلة العقل السليم من الأمراض والأسقام 
الباطنة نعم ربما يکون بعض المراتب الکمالية مما يقصر عن غورها العقول السليمة لغاية 

 ٨ستيطانها فى هذه الدار و عدم مهاجرتها إلى عالم الأسرارشرفها و علوها عن إدراک العقول لا
 .(321م: 1131)ملاصدرا، 

بلکه مسائل فلسفى با توجه به  ،گرفت در نظرپس نبايد همه مسائل فلسفى را در يک سطح و اندازه 
 .اندىمراتب حقيقت، دارای اقسام

                                                 
های سليم، از درک کند، اما همين عقلتحقيق که نهاد هيچ عقل سليم از امراض درونى، مقتضای برهان صحيح را انکار نمى. به٨

ها نسبت به ادراک عقول، عاجزند؛ زيرا وطن اين عقول در اين دار ظاهر و آشکار بعضى مراتب عالى و کمال، به دليل علوّ و شرافت آن
 اند.است و مهاجرتى به عالم اسرار نداشته
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. فهم و درک اندشکک و ذومراتببلکه هردو امری م ،اساسا  نه حقيقت بسيط است و نه فاعل شناسا
به  یاها برای ادراک يک حقيقت، معمولا  توجهى لحظهاست. انسان دهيچييک حقيقت، امری دقيق و پ

برای شناخت کامل حقيقت بايد هم توجه کامل و تفصيلى آنکه حال. کنندىسطح و ظاهر حقيقت م
باطنى ديده شده باشد. چه بسيار  یهاهيلا صورت کامل کنار رفته باشد وحقيقت به یهاباشد و هم پرده

که شخص توجه عميق  افتدىکه شخص اساسا  توجه عميق ندارد و چه بسيار اتفاق م افتدىاتفاق م
 .دينماىولى حقيقت برای او رخ نم ،دارد

تر و پنهان یهاهيپنهان و در شهود قلبى لا یهاهيظاهر، در شهود عقلى لا یهاهيدر شهود حسى لا
دو جهت دارد: از يک طرف شخص   افتدى. کاری که در شهود قلبى اتفاق مدنشوىنه اشيا درک مکُ 

و نه با بخشى از وجودش  شودىاز اعماق و با تمام وجودش، متوجه و مرتبط با حقيقت م کنندهمشاهده
عى )نو رديگىقرار م کنندهمشاهدهبتمامه در مرئى و منظر شخص  موردنظر ءىش گريو از طرف د

 .وحدت و يکى شدن(
يند شناخت، بايد به اين نکته توجه داشت که هم حقيقت مشکک است و هم توجه فاعل ادر فر

 .استشناسا شديد و ضعيف 

 اقسام تصور. 5
 پذيرکه تصور نيز نسبت به مرتبه شهود و مرتبه واقعيت تقسيم ميريگىبا توجه به دو سؤال قبلى، نتيجه م

طور که کشف و شهود يک مسئله کار قوه عقل انسان است؛ همان صور و تصديق  ت ،است. به عبارتى ديگر
قلب آدمى است. برخلاف تصور ابتدايى، عقل همه انديشمندان و  یهاافتييک واقعيت، مربوط به در

فيلسوفان در يک مرتبه و درجه از کمال و نقص قرار ندارد؛ چراکه ما شاهد نوعى تفاوت و اختلاف در 
يعنى  گردد؛بازمىکه در حقيقت به مرتبه عقل ايشان  ايمحوه تصور آنان نسبت به انواع مسئلهمواجهه و ن

، لزوما  با ديگر دانشمندان، در يک شودىمواجه م یاچنين نيست که هر فيلسوف و انديشمندی که با مسئله
و به  شوندىله مواجه ممرتبه از کمال عقلى قرار گرفته باشد. بعضى از انديشمندان با عقلى ضعيف با مسئ

به سراغ مسئله  يافتهنيز از مسئله خواهند داشت و بعضى ديگر با عقلى تکامل درستىتصوير نا دليلهمين 
از اين مراتب عقل، در نحوه مواجهه  یاهر مرتبه .از آن خواهند داشت یترو در نتيجه تصوير کامل روندىم

تصور  ،( و در نتيجه٨42-٨71: ٨341-٨371د )سبزواری، های خاص خود را داربا مسئله احکام و ويژگى
 تبع مرتبه عقل متفاوت خواهد بود که در ادامه به آن اشاره خواهيم کرد.مسئله نيز به

 تصورات عقل موهوم. 1-5
نشيند و نتيجه فعاليت يعنى وهم در جای عقل مى ؛گاهى عقل فيلسوف مشوب به وهم است
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آمده در اين مسير نيز های فراهمشود و تصورات و استدلالظاهر مى وهم احکام   ورزی در حدّ فلسفه
تواند ای خواهند بود. عقل مشوب به وهم در برخى مواقع حتى در موطن حقايق ساده نيز نمىمغالطه

هايى گيرد و عليه حقيقت استدلالدست يابد و گاه در برابر حق موضع مى يقتبه حقخوبى به
 سازد.ای برمىمغالطه

 رتصورات عقل غيرمنوّ . 2-5
عقل سليم، از شبهه، امور وهمى و مغالطه در امان است. اين عقل معتبر است و ما را به واقع 

مثل امور بديهى و ضروری، تصوير درستى  ،نسبت به بسياری از مسائل ساده تواندىو م رساندىم
برخى شهرهای هستى سفر کند و بايد در به  يىتنهابه تواندىاما نم ،را تصديق کند هاآنداشته باشد و 

و برای ما  انداين سفر از کشف و شهود مدد بگيرد. ما اين سوييم و حقايق ماورا پيچيده و غامض
در ادامه از قول ابوحامد غزالى  در اين باره را نقل کرديم. اوملاصدرا پيشتر، سخن . ندمأنوس نيست

 هاآنو نسبت به  کندىرا درک نم هاآن يىتنهابهليم حقايقى در عالم وجود دارد که عقل س ديگوىم
 :استدارای قصور و نقصان 

اعلم أنه لا يجوز فى طور الولاية ما يقضى العقل باستحالته نعم  ىقال الشيخ الفاضل الغزال
يجوز أن يظهر فى طور الولاية ما يقصر العقل عنه بمعنى أنه لا يدرک بمجرد العقل و من لم 

 ٨يحيله العقل و بين ما لا يناله العقل فهو أخس من أن يخاطب فيترک و جهلهيفرق بين ما 
 .(321م: 1131)ملاصدرا، 

نياز به  ،عقل سليم نسبت به درک حقايق غامض و پيچيده دارای ضعف و نقصان استکه اين ادعا 
قصور است، عقل در ادراک بعضى امور از واقعيت دارای  گوييممىوقتى  تا روشن شود کهتوضيح دارد 

 ؟از اين قصور چيست و ناظر به کدامين حيثيات ادراکات عقلانى است ماندقيقا  مراد
 ضعيف بودن معرفت از راه لوازم و آثار -

مجهول با استدلال ديده و  ۀو امر ناديد رساندىروشن است که برهان حجت است و به واقع م
ولى با استدلال، تنها  ،پيروی و معتبر استقابل يعنى راه استدلال باز است و نتيجه آن ؛گرددىمعلوم م

 . ملاصدرا در اين باره گفته است:ىءبدان راه يافت، نه از راه خود ش ىءاز راه لوازم و آثار ش توانىم

                                                 
کند، جايز نيست، اما جايز است که چيزی حال بودن آن حکم مى. غزالى گفته است بدان که در عالم ولايت، تحقق آنچه عقل به م٨

تواند آن را درک کند و البته کسى که بين آنچه عقل به ظاهر شود که عقل از درک آن قاصر است؛ به اين معنا که به خودی  خود نمى
آن است که مورد خطاب قرار بگيرد؛ پس تر از کند و آنچه عقل به آن دسترسى ندارد، فرق نگذارد، قطعا  پستمحال بودنش حکم مى
 او را با جهلش رها کن.
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أن حقيقة الوجود و کنهه لا يحصل فى الذهن و ما حصل منها فيه أمر انتزاعى عقلى و هو وجه 
 .(۶1م: 1131)ملاصدرا،  ٨على المشاهدة الحضوريةمن وجوهه والعلم بحقيقته يتوقف 

پس ذهن قابليت تحصيل حقيقت اشيا را ندارد و معرفت به وجود خارجى از راه لوازم و آثار، 
 ىءش. مکاشفه ديدن خود سازدىرا مکشوف م ىءمعرفت ضعيفى است. برخلاف شهود که خود ش

 نيست. گونهايناست، اما استدلال 
 .ر ديدن از راه دور و در هوای غبارآلود استمعرفت عقل غيرمنو -

ملاصدرا در فضای وجودی خويش تحليلى دارد که سودمند است و به قصور عقل عادی اشاره 
، منتقل اند، که ارباب انواعهاآنفيلسوف با ديدن اشيای مادی به حقايق کلى  ديگوى. او مکندىم
صدق ، مفهومى قابلنديبىه دور و در هوای غبارآلود ماما چون از را ،ابديىدست م هاآنو به  گرددىم

. برخلاف عارف که حقايق عقلى کلى را از نزديک مشاهده آوردىبر افراد متعدد و مبهم فراچنگ م
که اين حقايق تشخص عقلى و کليت  فهمدىو م ابديىرا بدون ابهام م هاآن و به همين دليل کندىم

 استوف با ديدن عارف اين است که اولى از دور و دومى از نزديک سعى دارند. پس تفاوت ديدن فيلس
که  کندىتثبيت م ىآسانبهبا اين تحليل ملاصدرا  .(٨35 :تا؛ همو، بى2١1-2١١ م:٨1١٨)ملاصدرا، 

 از عقل منور است که در ادامه به آن خواهيم رسيد. ترفيعقل عادی ضع
 اشياعدم دستيابى عقل غيرمنور به شناخت اکتناهى  -

. شودىشناخته م ىدرستبهاند که آنچه سبب دارد، تنها از راه شناخت سببش فيلسوفان بيان کرده
دارای سبب، بايد به محضر مبادی عالى  ىءشاست که برای شناخت حقيقت هر  چنينبسط اين سخن 

ر پيش است که عارفان برای شناخت اشيا د یاوهيآن راه يافت و آن را مشاهده کرد. اين همان ش
شناخت ضعيفى به دست آورد، از  تواندى. بنابراين از آنجا که عقل تنها از راه لوازم و آثار مرنديگىم

مرتبه مکاشفه عارفان در افاده يقين، از مرتبه برهان عقلى  عوض،در  .شناخت اکتناهى اشيا عاجز است
 آورده است: اسفارلهين در أه صدرالمتکچنان ؛برتر است

فاتهم فوق مرتبة البراهين فى إفادة اليقين بل البرهان هو سبيل المشاهدة فى فمرتبة مکاش
يکون لها سبب إذ السبب برهان على ذی السبب و قد تقرر عندهم أن علم اليقينى  ىلتاالأشياء 

 .(315م: 1131)ملاصدرا،  2بذوات الأسباب لا يحصل إلا من جهة العلم بأسبابها

                                                 
شود صرفا  يک امر انتزاعى است که نهايتا  وجهى از شوند و البته آنچه در ذهن حاصل مى. حقيقت و کنه وجود در ذهن حاصل نمى٨

 وجوه آن شىء است. علم به حقيقت وجود  به مشاهده حضوری وابسته است.
ت عارفان در به دست آمدن يقين فراتر از مرتبه براهين است، بلکه برهان راه مشاهده است در اشيايى که دارای . پس مرتبه مکاشفا2

اند؛ زيرا سبب خودش برهانى است بر صاحب سبب، در حالى که برای آنان مشخص است که علم يقينى به صاحب سبب به سبب
 وسيله علم به اسبابشان.آيد، مگر بهدست نمى
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 تصورات عقل منور. 3-5
دن عقل يعنى فراهم شدن زمينه فهم درست و درک مناسب از حقايق برتر و پيچيده، که عقل منور ش

 :کندىرا ندارد. ملاصدرا حقايق پيچيده را چنين توصيف م هاآنتوان فهم و درک  خودیخودبه
و اعلموا أنّ المباحث الإلهيّة والمعارف الربّانيّة فى غاية الغموض، دقيقة المسلک، لا يقف 

حقيقتها إلّا واحد بعد واحد، و لا يهتدی إلى کنهها إلّا وارد بعد وارد؛ فمن أراد الخوض  على
فى بحر المعارف الإلهيّة والتعمّق فى الحقائق الربانيّة، فعليه الارتياض بالرياضات العلميّة 

ع والعمليّة و اکتساب السعادات الأبديّة، حتّى يتيسّر له شروق نور الحق و تحصيل ملکة خل
 لسوفيالف سيالأبدان والارتقاء إلى ملکوت السماء. و لذلک قال المعلّم الأوّل، أرسطاطال

؛ لأنّ العلوم الإلهيّة مماثلة «من أراد أن يشرع فى علومنا فليستحدث لنفسه فطرة أخری»
 ، إذ أذهان«الفطرة الثانية»إلى تجرّد تام و لطف شديد؛ و هو  حتاجيللعقول القدسيّة، فإدراکها 

 .(1: 1330)ملاصدرا،  ٨الخلق فى أوّل الفطرة جاسية کثيفة
باطنى هستى  یهاحقايق برتر و ساحت گونهاينوقتى که عقل منور شد، فعاليت فلسفى درباره 

النفس فى »، قاعده صدرايى سازدى. آنچه سخن گفتن از نورانيت عقل را موجه مشودىبرايش فراهم م
هنگامى که نفس شهود حسى دارد، عقل نيز در همان موطن ونه، ؛ برای نماست« وحدتها کل القوی

حس حاضر است. نفس که در موطن حس به ادراک حسى مشغول است، تمام جهات خود را نيز 
ادراکى و شعوری است و بنابراين حضورش در هر  یاعقل است. عقل قوه هاآنيکى از  که همراه دارد

شهود نفس، عقل نيز حاضر باشد، ادراک متناسب با  حضوری ادراکى است. اگر در موطن ،موطنى
. شونددرک نمىخود را خواهد داشت. در موطن شهود حسى، حقايقى هست که جز با ادراک عقلى 

 :ق٨٤5٤سينا، گفته است حس حيوان وهمانى است و حس انسان عقلانى )ابن در اين بارهسينا ابن
شهود »به نام ديشمندان مکتب صدرايى، قسمى ديگر از ان یا( و همين سبب شده است عده٨72 ،٨٤١

 .(٨٤7 :٨313، پناهيزدانشوند )قائل  برای شهود« عقلى
عقل در دل شهود قلبى نيز به ادراک مخصوص خود  مييگوىبا توجه به اين مثال، اکنون م

 ين تحليل از آن  را در خود دارد. البته ا ترنييرو که هر قوه بالاتر، تمام قوای پا ايناز  ؛پردازدىم

                                                 
شود بر حقيقت  آن مگر يکى بعد از يکى. يد که مباحث الهى و معارف ربانى در نهايت سختى و نهايت دقت است. واقف نمى. بدان٨

ای. پس هر کس خواهان قرار گرفتن در دريای معارف الهى و عميق ای بعد از واردشوندهشود به کنه آن مگر واردشوندههدايت نمى
های ابدی را کسب کند، تا اشراق نور حق و تحصيل های علمى و عملى بپردازد و سعادترياضتشدن در حقايق ربانى است، بايد به 

خواهد کسب علوم ما هرکس مى»ملکه خلع بدن و ارتقا به ملکوت آسمان برای او ميسر شود. به همين دليل ارسطو، معلم اول، گفت: 
لوم الهى مماثل عقول قدسيه است و ادراکشان به تجرد تام و ظرافت ؛ زيرا ع«را آغاز کند، بايد برای خودش فطرت ديگری ايجاد کند

 های مردم در ابتدای ايجادشان شلوغ و مشوش است.شديد احتياج دارد و اين همان فطرت دوم است؛ زيرا ذهن
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اما قوه  ،ستا ، خيال حس را در خود دارد و عقل نيز مشتمل بر خيال و حساوملاصدراست. از نگاه 
. از اين شودىقوه فروتر تنزل کرده، در آن به کار مشغول م عنوانبهقوه برتر، در موطن سمع،  مانندعاقله، 

، بلکه در قوه برتر تمام بردىقوه برتر راه نم اما قوه فروتر، خود به ،سمع انسان، سمع عقلانى است ،رو
وقتى که  گونههمان ،به عبارتى ديگر ٨اند.قوای مادون به شکل برتر وجود دارند و به کارويژه خود مشغول

يعنى آن  ،«حس عقلانى»ساخت و حس او تر حسى جاری مىقوه برتر عقلى خود را در مرتبه قوه پايين
ديد و در همين مرتبه، کارهای عقلى مخصوص به خود را ر اين مرتبه مىخودش را د ،شدحس برتر، مى

دهد و شهود قلبى رسيد، قوه برتر قلب، خود را در عقل سريان مىۀ داد، هنگامى که فرد به مرتبانجام مى
قلب امور  تبعبه ،شده« عقل قلبى»يا « عقل منور»شود؛ يعنى در اين صورت، عقل به نور قلب منور مى

 تبعبهکند، با عقلش نيز ، کسى که امور را از راه شهود قلبى ادراک مىدليلکند. به همين دراک مىرا ا
شود. درست است که در ها پيدا نمىيابد و ديگر تنافى و اختلافى بين يافتهقلب همان امور را مى

قلبى يافت، اين شهود  که همان امور را با شهوديابد، ولى هنگامىتنهايى نمىمواردی عقل اموری را به
گواهى  هاآندرستى گذارد و به های شهودی صحه مىکند و عقل نيز بر آن يافتهبه عقل کمک مى

دانست، يافت، بلکه يافت آن را مشکل مىنمى تنهانه، آن را نفسهىفکه خود عقل  صورتى دهد، درمى
يارهای آن يا مشکلاتش را نيز درک و پردازد و حتى معولى بعد از يافت شهودی، عقل به تحليل آن مى

عقل منور عقلى است که » در اين باره چنين است: پناهيزدانکند. تعبير استاد درباره آن حکم صادر مى
بسياری از حقايق پيچيده ماورايى را درک  تواندىبا نور کشف نورانى شده است و در پرتو اين نور، م

 .(2٤4 :٨311، پناهيزدانکشف مدد گيرد تا نيرومند گردد )يعنى از  ؛آلود شودکند. عقل بايد کشف
به چند نمونه از کلمات عرفا و عبارات شيخ اشراق در اين مسئله اشاره کنيم.  ميتوانىدر اين راستا م 

 نويسد:مى تمهید القواعدترکه در  الدينصائن
الاعلى الذی هو فوق  فى الطور ىلتاانا لا نسلمان العقل لايدرک تلک المکاشفات والمدرکات 

، نعم ان من الاشياء الخفية ما لايصل اليه العقل بذاته، بل انما يصل اليه باستعانة  العقل اصلا 
 .(203: 13۶4ترکه، )ابن 2قوة اخری هى اشرف منه

فهمد، مهم نيست، مهم اين است که عقل نمى يىتنهابهعقل  اينکه گويدمى الديندر واقع، صائن

                                                 
ای از رسد، عقلش قوهب مى. عارفان نيز چنين باوری دارند. از نگاه ايشان، قوه قلبيه قوه برتر است و هنگامى که انسان به مرتبه قل٨

 شود.قوای قلب و شأنى از شئون آن مى
کند. آری، . ما قبول نداريم که عقل اين مکاشفات و مدرکاتى را که در طور بالاتر )طور کشفى( و فوق عقل قرار دارد، اصلا  درک نمى2

ها، نيازمند کمک قوه ديگری است که از عقل برتر به آن برد و برای نيلنمىها پىتنهايى به آنای وجود دارند که عقل بهامور پنهانى
 باشد.
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اند عقل اصلا  توان درک هيچ امر عميق شهودی را اينکه برخى گمان کرده. فهمدت مىمکاشفا تبعبه
قوه قلبى از ، و عقل با استعانت فهمدىندارد، سخن درستى نيست؛ زيرا اگر عقل منور شود، آنگاه م

 .گرددىبه ادراک امور شهودی نائل م و شودىمنور م
 ضا  يلقلب اذا تنور بالنور الالهى يتنور العقل اا»نويسد: قيصری نيز در شرح خود بر فصوص مى

)قيصری،  ٨هايمن التصرف ف مجردا   بنوره، و يتبع القلب، لانه قوة من قواه فيدرک الحقايق بالتبعية ادراکا  
٨343: 3٤١). 

 :سدينوىشيخ اشراق نيز درباره تبعيت عقل از شهود قلبى م
فکروا فى معلوماتهم من مسبب الاسباب و  واعلم ان ارباب الرياضة اذا حصل لهم العلوم، و

 2، و يضعف قواهم بتقليل الغذاء، فيوافق فکرهم بالقلبلطيفا   ما دونهم من مبدعاته فکرا  
 .(201: 1305، سهروردی)

در واقع، بيان سهروردی متضمن اين است که در دل آن شهود قلبى، عقلى تحليلى و توصيفى نيز 
 نمايد. دييهای شهود قلبى بهره گيرد و آن را تحليل و تأهتواند از يافتوجود دارد که مى

به تصويری  ،ارتقا يافته تواندىادراک قلبى است که م تبعبهبا روشن شدن اين مطلب که عقل 
که در شهود قلبى چه است  همچنان يک سؤال پابرجاست و آن اين ،روشن از مسئله دست يابد

؟ آنگاه که عقل در موطن شهود حاضر شودىدر عقل م ىقدرتنهفته است که موجب چنين  ایويژگى
؟ به شودىيند است که موجب ايجاد تصوير صحيح از آن حقيقت ما، چه حيثيتى از اين فرشودىم

 ؟کندىشهود چگونه توجه فاعل شناسا را به زوايای پنهان مسئله معطوف م ،عبارتى ديگر

 ملاک برتری شهود قلبى. 6
در  ،دهندىمشاهداتى که در خواب يا بيداری مثال متصل يا منفصل رخ م از اعمّ  ،مشاهدات قلبى

همراه است يا پس از  هاآناما تفسيرها و تعبيرهايى که با  ،اندیحال مکاشفه و شهود، علومى حضور
. با توجه به اين ويژگى  مشاهده و مکاشفه قلبى، برای يک اندىحصول ،گرددىها ضميمه مشهود بدان
 ترسيم کرد: توانىنوع مواجهه با مسئله را م فيلسوف دو

يعنى شخصى  ؛شودىرف، برای فاعل شناسا مطرح مصورت علم حصولى ص  الف( گاهى مسئله به
مواجه شده است، هيچ درک و دريافت حضوری از آن مطلب علمى ندارد. در  موردنظرکه با مسئله 

                                                 
ای از قوای قلب است. پس عقل حقايق را به شود؛ چون عقل قوه. وقتى قلب به نور الهى منور شد، عقل نيز به تبع نور قلب منور مى٨

 کند، بدون آنکه در آن حقايق تصرف نمايد.تبع قلب درک مى
الاسباب )خداوند سبحان( گرفته تا مخلوقات مادون علوم را کسب کنند و در معلومات خود از مسبب . صاحبان رياضت آنگاه که2

 شود.ها با کم کردن خوراک ضعيف شود، انديشه و عقلشان با قلبشان موافق مى]مانند مُثُل و عقول[ تأمل لطيفى کنند، و قوای آن
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در اين نوع  .آن، نزد وی حاضر استاينجا خود واقعيت نزد شخص حاضر نيست، بلکه صورتى از 
واقع  فيلسوفپنهان، مورد توجه  یهاهيهمچون لوازم بعيد و لا ،، ممکن است نقاط فراوانىهمواجه

نشود و در نتيجه تصويری مبهم و تاريک از آن مسئله برايش شکل بگيرد. اساسا  چون او واقع را از 
 لى در پى داشته باشد.توجه صحيح و کام تواندى، نمنگردىمجرای مفهوم م

چون خود واقع  ،. در اين صورتاست (علم حضوری)ب( گاهى مسئله مسبوق به شهود و کشف 
شراف وجودی بر معلوم خود داشته است، ديگر ا   یاو نه صورت آن، نزد شخص حاضر بوده و او گونه

وعى وحدت و چون شخص، ن ،نقاط ابهام و پنهانى در تصوير آن نخواهد داشت. به عبارتى ديگر
 یهاهياتصال با آن واقعيت علمى داشته، توانسته است در حين اين ارتباط خاص، زوايا و لوازم و لا

 .را دريابدپنهانى بيشتری از مسئله 
 است: چيزه شهود قلبى مرهون دو واسطبهو پيدا شدن تصوير صحيح از مسئله  يریگشکلدر واقع 

 ؛الف( حضور عقل در صحنه دريافت قلبى
ب( دريافتى که جنسش از نوع علم حضوری است و در آن نوعى اتصال و وحدت ميان عالم و 

به نام مفهوم در ميان نيست. با به ميان آمدن شهود و علم حضوری، عقل  یاو واسطه استمعلوم برقرار 
ولى است. حاضر در علم حص تر از مرتبه عقل  يعنى اين عقل بالاتر و کامل ؛را بايد ارتقايافته بدانيم

و دورترين لوازم مشهود خود توجه کند و آن  هاهيلا نيترىبه باطن تواندىعقل با اين ارتقای مرتبه م
نيز متذکر را تر را ارائه دهد. البته بايد اين نکته ، تصوير کاملشودىحاضر م ترنييهنگام که در مرتبه پا

 ،شودىتصوير صحيحى از آن م که مشاهده يک حقيقت، موجب به دست آمدن طورهمانشد که 
از آن مشاهده و کشف  اويک مسئله علمى قبل از مشاهده، در تفسير از ممکن است تصوير فيلسوف 

تبيين و تفصيل اين  پيداست کهاز آن حقيقت مشهود گردد.  اوبگذارد و موجب برداشت غلط  اثرقلبى 
 اجمال، به بررسى بيشتری نياز دارد.

 . نتيجه7
 یاسيدن به حقيقت، بايد با قوای ادراکى همچون عقل به مصاف آن برود و عقل قوهانسان برای ر

تصوير صحيح از مسئله، از دستيابى به اهميت  نگرد؛ لذاىماست که واقعيات را از مجرای انديشه 
که رسيدن به تصور صحيح از مسئله را برای است . شهود ازجمله اموری نيست خود استدلال کمتر

 .سازدىممکن م فاعل شناسا
با تبيين ماهيت شهود قلبى روشن شد که در ورای قوه عقل، قوه ديگری به نام قلب وجود دارد که در 

طور جزئى و را با قلب يا جان به هاآنشوند، بلکه آدمى صورت کلى و معقول دريافت نمىآن، حقايق به
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که عقل از حس و خيال  گونههمان ،يابد. شهود قلبى، از عقل و شهود عقلى بالاتر استمتشخص مى
 فراتر است.

النفس فى وحدتها کل »، قاعده صدرايى سازدىآنچه سخن گفتن از نورانيت عقل را موجه م
تر حسى قوه برتر عقلى خود را در مرتبه قوه پايينوقتى که  گونههمان ،است. به عبارتى ديگر« القوی

خودش را در اين مرتبه  ،شدس برتر، مىيعنى آن ح ،«حس عقلانى»ساخت و حس او جاری مى
ۀ داد، هنگامى که فرد به مرتبديد و در همين مرتبه، کارهای عقلى مخصوص به خود را انجام مىمى

شود؛ يعنى دهد و عقل به نور قلب منور مىشهود قلبى رسيد، قوه برتر قلب، خود را در عقل سريان مى
 کند.قلب امور را ادراک مى تبعبه ،دهش« عقل قلبى»يا « عقل منور»در اين صورت، 

نکته اصلى و حلقه ميانى بين شهود قلبى و تصوير صحيح از مسئله، همان حضوری بودن و 
اتصال داشتن است. اتصال و وحدتى که نوعى اشراف وجودی برای فاعل شناسا به ارمغان  یاگونه
و دورترين لوازم مشهود خود  هاهيلا نيترىبه باطن تواندىو م يابدمىآورد و به سبب آن عقل ارتقا مى

تر را ارائه دهد. به عبارتى، ، تصوير کاملشودىحاضر م ترنييتوجه کند و آن هنگام که در مرتبه پا
رف اين است که چون فاعل شناسا در اين نوع مواجهه با مسئله، واقع را از نقصان علم حصولى ص  

 صحيح و کاملى در پى داشته باشد.توجه  تواندى، نمنگردىمجرای مفهوم م
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 4مکاشفه، وحي و معراج از دیدگاه ملاصدرا

 7احمد ميرزایی

 دهيچک
 ؛له وحى و معراج در ديدگاه ملاصدرا با مفهوم مکاشفه و علم حضوری گره خورده استئتبيين مس

های خود درمورد هر ايم. ملاصدرا ديدگاهمرتبط با هم پرداخته لذا در اين مقاله به بررسى اين مفاهيم
بندی دستهو صورت منظم و در يک متن توضيح نداده است، اما با بررسى يک از اين مفاهيم را به

دست يافت. مکاشفه در ديدگاه او باره اين  درتوان به تصوير روشنى از ديدگاه او او مى سخنانمجموعه 
به عالم بالا و اتحاد او و زمينه اتصال  سازندمىقوی را نفس عارف  کهاست  اینهخالصااعمال  حاصل

شخصى واحد است،  از آنجا که در نظر ملاصدرا جميع هستى وجود   .دنکنبا علل بالاتر را فراهم مى
 وحى صرفا  يک، از همين رهگذر تواند به مراتب هستى احاطه پيدا کند.عارف با اين تکامل نفسانى مى

های است و ملاصدرا با بهره بردن از برخى يافته پذيرنوع مکاشفه صوری است و معراج نيز تبيين
 معراج جسمانى پيامبر پاسخ دهد. ها درموردهشبهبه برخى فلسفى مثل جسم مثالى در تلاش است 

 هاکليدواژه
 .شهود، ملاصدرا، مکاشفه، وحى، معراج، علم حضوری
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 مقدمه. 1
شناسانه بررسى ای اساسى است که بايد با رويکرد هستىمسئله آنها با باط انسانعالم غيب و ارت

که  اندمسائلى ترينمهم. کشف و شهود از يک سو و وحى و معراج از سويى ديگر، ازجمله شود
سفه اسلامى به اين موضوعات فلا ،بر همين اساس آورند.ارتباط با غيب را فراهم مى نوعىبه

 .زندصوصا  ملاصدرا که دغدغه تبيين عقلانى مفاهيم دينى در سراسر کلمات او موج مىخ اند،پرداخته
ايم با کنار هم قرار دادن و تلاش کرده يماين موضوعات دربارۀهای ملاصدرا ما در اين مقاله به دنبال تبيين

اشفه و وحى )مک گانهسهمنظم مجموعه کلمات او، در اين موضوعات به تصوير روشنى از اين مفاهيم 
گويى به شبهات اين اين مفاهيم دينى، مانع پاسخ نکردنتبيين  پيداست که و معراج( دست پيدا کنيم.

 .هاستآن درموردمتنوع 

 معانى و مصاديق شهود. 2
داريم  سروکار ،واسطه يا همان علم حضوریما در اين مقاله با کشف و شهود، به معنای ادراک بى

 .کردتوجه  هاآنعام دارای مصاديقى است که بايد به البته خود اين معنای  و
ها مشترک است، مثل شناخت هر توان گفت علم حضوری يا بين همه انسانمى يىثنابا يک تقسيم 

يا اينکه مخصوص افرادی خاص است. در اين  ندمندانسان از خود که همه افراد انسان از آن بهره
، مثل اينکه شخصى با تهذيب نفس يا رياضت، آيده دست مىبصورت اکتسابى حالت، يا اين مسئله به

اينکه  ياکنيم کند که از آن به کشف و شهود عرفانى تعبير مى را کسببرخى از مسائل علم حضوری 
قابل تحصيل و اکتساب نيست و صرفا  با عنايتى از بالا ممکن است شخصى به آن نائل شود که در اين 

که در ادامه مقاله خواهد آمد ملاصدرا ارتباط با عقل فعال را  طورهمان. خوانيممىوحى  راصورت آن 
 ؛ زيراوحى و نبوت اختياری نيستمعتقد است که داند و لذا ولى آن را کافى نمى ،داندشرط وحى مى

 شروط ديگر آن، از حوزه اختيار انسان خارج است.

 مراتب و تقسيمات شهود. 3
، به مانند حق يا باطل بودن ،معيارهای ديگر براساسو گاه  مراتب حسببهگاه را کشف و شهود 

( و 3٤3 :٨345)آشتيانى،  يصریرايج که در آثار ق هایتقسيم ى ازيک اند.انواع مختلفى تقسيم کرده
، تقسيم شهود به کشف هست( ٨٤1 :٨373شيرازی،  ينصدرالدملاصدرا ) ازجملهبعد از او فيلسوفان 

 صوری و کشف معنوی است.
شود، مثل برای مکاشف حاصل مى گانهپنجکشف صوری در عالم مثال با حواس  ،زبان ساده به

بدون صورت و کشف معانى کشف معنوی،  وبيند کند يا تصويری را مىاينکه بويى را حس مى
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شود کشف صوری، خود به کشف دنيوی و اخروی تقسيم مى است. گانهپنجهای حواس ويژگى
 .(٨3٨-٨٤1 :)همان

مرتبه اول، ظهور معانى در قوه مفکره بدون استفاده از مبادی قياس و  :معنوی مراتبى دارد کشف
که به آن نور قدسى است مرتبه دوم، ظهور معانى در قوه عاقله  ؛گويندکه به آن حدس مىاست استدلال 

ه آن را کاست مرتبه سوم، ظهور معانى غيبى در قلب  ؛خود حدس ناشى از نور قدسى استو  گويندمى
 :٨345شود )آشتيانى، بدون واسطه از جانب خداوند متعال برای مکاشف حاصل مى ونامند الهام مى

به آن  وشود روحى از ارواح يا عينى از اعيان ثابته باشد مرتبه چهارم اين است که آنچه الهام مى ؛(3١3
م شهود، مربوط به حوزه همه اين انواع و اقسا ،در هر صورت. (331 :گويند )همانکشف روحى مى

 نيز به همان اعتبار و حجيت علوم حضوری است. هاآنو اعتبار و حجيت  اندعلم حضوری

 مبانى شهود در فلسفه صدرايى. 4
صورت پراکنده به بحث شهود و کشف عرفانى پرداخته است. ما آثار خود به جاییجاملاصدرا در 

 ،. برای اين هدفبه دست آوريمر روشنى از شهود عرفانى تصوي سخنان اودر اينجا در تلاشيم بر مبنای 
 کنيم.، فهرست مىندکه در تبيين شهود عرفانى مؤثر ،را نظری اوبرخى از مبانى 

 درکات خوداتحاد نفس انسان با معلولات و مُ . 1-4
از نظر ملاصدرا نفس پذيرنده صور ادراکى است. نفس انسان که در ابتدا خالى از صور ادراکى 

يند تکاملى خود ادراکات عقلى ازمان به ادراکات حسى و سپس ادراکات خيالى و در فر مروربهت اس
تواند صور معقوله يا حسى يا خيالى را در خود ايجاد کند يابد و حتى بعد از مدتى مىدست مى

(. از آنجا که نفس دارای مراتب است و يک وجود 3٨١ -3/3٨4: ٨37١شيرازی،  ينصدرالد)
ای از حس و خيال و عقل، با آن صور حسى يا خيالى يا عقلى سريانى است، در هر مرتبه تشکيکى
 شود:متحد مى

و زمانى که حقيقت را درمورد صور معقوله فهميدی که معقول عينا  همان عاقل است، پس 
گاه باش که در صورت محسوس نيز مسئله به همين صورت است ... و محسوس بالفعل با  آ

 .(31۶لفعل متحد است )همان: جوهر حاس با
استدلال ملاصدرا برای اثبات اتحاد عاقل و معقول بر مبانى خاصى همچون اصالت و تشکيک 
وجود، حرکت جوهری، حدوث جسمانى نفس و بقای روحانى آن و نحوه وجود علم مبتنى است. مراد 

يند شناخت که جنبه انفعالى اراز اتحاد نيز اتحاد دو امر متحصل و نامتحصل است. اين اتحاد در آغاز ف
نفس غالب است، از نوع اتحاد ماده و صورت و در مرحله فاعليت نفس، از نوع اتحاد حقيقت و 

 .(323 ،32٤ :همانرک. ) استرقيقت 
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گانه )حسى و خيالى و وهمى( با نفس مدرک متحد است و از از نظر ملاصدرا علم در مراتب سه
باشد، حضور  ترخالصها و صفات مادی علم از حجاب هرقدر آنجا که علم چيزی جز حضور نيست،

 آن برای نفس مدرک شديدتر است:
علم چيزی جز حضور وجود بدون پرده نيست و حصول تمام ادراکات به نحوی بر تجريد از 
ماده متوقف است؛ زيرا ماده، منبع و ملاک عدم و غيبت است و هر جزئى از جسم از بقيه 

... و هر صورتى که شديدتر و بيشتر از ماده بری باشد، حضور آن  ستاجزای خود غايب ا
تر )شديدتر( است. کمترين )حضور و وجود( از صورت محسوس برای برای ذاتش صريح

ذات خود، سپس برای متخيله مطابق مراتب آن و بعد از آن برای معقول است و بالاترين 
 .(54: 13۶3موجودات است )همو،  ترينیمعقولات، قو

گاهى  عنوانبهدر ساحات متفاوت نفس،  ،ای ماهویيک امر وجودی نه مقوله عنوانبه ،بنابراين آ
 .اندصور ادراکى، معلومات بالذات نفس و بلکه عين نفس

 شديدتر شدن وجود نفس در اثر متحد شدن با ادراکات. 2-4
 گويد:ملاصدرا در زمينه اشتداد نفس با به دست آوردن صور ادراکى مى

شود و وجود است و اصل در بودن و موجوديت، همانا وجود است و ماهيت از آن انتزاع مى
پذيرد. هرگاه وجود قوت بگيرد، جمعيت و احاطه او به معانى کلى و که شدت و ضعف مى

گامى که وجود )نفس انسان( به حد عقلى بسيط و مجرد  .شودماهيت انتزاعى عقلى بيشتر مى
 ،اندادير رسيد، به کل معقولات و اشيا به نحو اشرف و افضل از آنچه بودهاز تمام اجسام و مق

 (3/303: 13۶3شود )همو، تبديل مى
و اگر برای نفس بشری » گويد:کند و مىملاصدرا به اين اشتداد نفس حتى بر اثر تعلم تأکيد مى

توانست چيزی از صنايع و اشتداديافتنى نباشد، هيچ کس نمى روزروزبهچنين تأثّری در ابتدا و سپس 
 .(2/437: ٨3١2ها را ياد بگيرد )همو، حرفه

 اعمال صالح مقدمه دستيابى به شهود. 3-4
 رشد قوای نفسانى در چهار مرحله است:

دوم، تهذيب باطن و تطهير  ؛اول، تهذيب ظاهر با انجام قوانين و نواميس الاهى و شرايع نبوی
 ىهای علمسوم، تنوير باطن و قلب با صورت ؛قلب از ملکات و اخلاق پست و ظلمانى

چهارم، فنای نفس از ذات خود و قصر نظر به مشاهده  ؛)علوم و معارف( و صفات پسنديده
 .(240: 13۶4الدين شيرازی، های او )صدرپروردگار و بزرگى

اهده و البته از نظر ملاصدرا بعد از اين مراتب، منازل و مراحل فراوان ديگری است که تنها با مش
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بنابراين تجارب عرفانى نزد  .(جاهمانرک. ناتوان است ) هاآن توصيفو زبان از  شوندمىحضور درک 
 .گفتنى نيستو مراتبى از آن  استملاصدرا همراه با انفعال 

 خيال متصل و منفصل. 4-4
ر گويند. ما معمولا  تجربه ساختن صوبه صور خيالى که در درون خود داريم، خيال متصل مى

کنيم، خيال متصل خيالى در وجود خود را داريم. صور خيالى که ما در افق نفس خويش انشا مى
 .(3/٤73: ٨3١3شهرزوری، رک. گويند )است. به عالم مثال خارج از افق نفس، خيال منفصل مى

ويژگى عالم خيال، هويت دوگانه آن يعنى داشتن صفات امر مجرد و امر مادی است. ملاصدرا 
نحوه هستى موجودات عالم خيال بر اين باور است که افلاطون و قدمای بزرگ و اهل ذوق و  درمورد

بلکه  ،موجودات آن عالم )خيال منفصل( در مکان و جهت قيام ندارند معتقد بودندکشف از متألهان 
زيرا ، به نحوی مجردند؛ انداين عالم، واسطه بين عالم عقل و حس است و اشباح مثالى که در آن ثابت

 .(٨/355: ٨37١شيرازی،  الدينصدررک. های هر دو امر مجرد و مادی را دارند )برخى از ويژگى

 رؤيت ملکوت و اتصال با عقل فعال. 5-4
همانا نفس انسان : »را مشاهده کند هاآنتواند با معقولات متحد شود و از نظر ملاصدرا نفس مى

ابزارهای  هملاصدرا با استناد ب. (3/٤١١: شود )همانگردد و با عقل فعال متحد مىعين معقولات مى
کند. نفس فلسفى حکمت متعاليه، اتصال به مبدأ اعلى و مشاهده ارواح و حقايق ملکوتى را تبيين مى

تواند تکامل يابد و تا مرتبه عقل قدسى های خاص، که البته بايد شرعى باشد، مىآدمى بر اثر رياضت
 .(١/231: همانرک. تحد گردد )پيش برود و با عقل فعال م

 وحدت و تشخص حقيقت وجود و ترقيق عليت به تشأن. 6-4
شود، رقيق کردن عليت که از ادله وحدت وجود نيز محسوب مى ،يکى از مبانى معروف ملاصدرا

 .(33: ٨373الدين شيرازی، است )صدر شأنیاز بينونت علت و معلول به ظاهر و مظهر و شأن و ذ
شود علاوه بر اينکه معلول نزد علت حاضر است، علت نيز به اندازه ظرف بب مىاين مسئله س

البته  ؛وجودی معلول نزد او حاضر باشد و در نتيجه اين دو علم حضوری به يکديگر داشته باشند
گاه نباشد. فلسفه  گاه باشد و معلول از اين علم خود به علت، آ ممکن است اين شهود ناخودآ

شود. معلول با اشتغال به شئون روشن مى جاينکه در مبنای سوم بيان شد، هم رياضت و تهذيب نيز
شود و علم به علت در او خود از علت خود غافل شده است و با تهذيب، اين اشتغالات کم مى

 .(٨/21١: ٨37٨شود )همو، پررنگ مى
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 مبانى شهود یبندجمع. 7-4
رسد ولى به نظر مى ،نکرده است یآورجمعرا  های خود درمورد شهود و مبانى آنملاصدرا ديدگاه

ق بالاتر يابعاد مختلف شهود و کيفيت علم حضوری به حقابتوان با اين مجموعه کلمات از عبارات او، 
عارف با انجام اعمال مهذبانه،  است: چنينصورت کلى که ابعاد آن به کردصورت واضحى تبيين بهرا 

شود و کند و در اين اعمال، نفسش قوی مىبا علل بالاتر را فراهم مىزمينه اتصال به عالم بالا و اتحاد 
شود و از آنجا که در نظر او جميع هستى، وجود به سبب اين قدرت امکان اتصال برای او فراهم مى

تواند به ابعاد مختلف هستى مى ،رسدشخصى واحد است، با اين رشد نفسانى و تکاملى که به آن مى
 کند.علاوه بر آن قدرت انشای حقايق مثالى و آثار عينى را نيز پيدا مى احاطه پيدا کند و

 وحى در فلسفه ملاصدرا. 5
توانيم وحى را حال که با مراتب و تقسيمات شهود و نيز مبانى آن در فلسفه ملاصدرا آشنا شديم، مى

صدرا در بيان به نظر ملاصدرا وحى يک نوع مکاشفه صوری است. ملا .کنيمنيز از اين منظر بررسى 
 کند:فرق بين وحى و الهام عبارتى دارد که معنای وحى از منظر او را روشن مى

... سبب حصول  شود ىگردد و الهام بدون واسطه نيز حاصل موحى با واسطه حاصل مى
باواسطه وحى اين است که پيامبر، به دليل کمال جوهر نبوی، خود دارای نفس وسيع و انشراح 

ا و مشاعر است، تا حدی که صورت تمام آنچه در عوالم وجود و نشئات هستى قلب و قوت قو
کند. بنابراين، فرشته حامل وحى در عالم مثال باطنى و حس داخلى برای است، مشاهده مى

کند. البته، طور که در عالم روحانى  محض نيز آن فرشته را درک مىشود، هماناو متمثل مى
از اين رو، اولى به اعتبار شدت  ؛ارواح مجرد از عالم تمثل است منشأ معارف وحيانى از مقام

شود و ناميده مى« وحى»و شنيدن کلام آن فرشته « حامل وحى»مکاشفه و شهود، فرشته 
... پس، وحى کشف شهودی )و صوری( است که متضمن کشف  دومى الهام و تحديث

واص نبوت است به خاطر و وحى از خ ،معنوی نيز است و الهام صرفا  کشف معنوی است
و الهام از خواص ولايت است و وحى مشروط به تبليغ است نه الهام )همو،  ،تعلق آن به ظاهر

13۶3 :100). 
با توسعه نفس نبى، او بر جميع حقايقى که در تمامى عوالم وجود  مفهوم سخن بالا اين است که

کند وحى ک دريافت مىل  با واسطه م  آنچه رفا  کند، اما صرا مشاهده مى هاآنکند و دارد، احاطه پيدا مى
شود که حقايقى که در عالم مثال درک همچنين از بخش ميانى عبارت بالا روشن مى .شودناميده مى

هرچند تلقى معارف صرفا  به عالم روحانى محض و عالم عقل منحصر است و  ؛شود وحى استمى
 وحانى محض است.شود، همان عالم رمنشأ آنچه در نفس نبى درک مى
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ولى متضمن کشف معنوی  ،پس وحى از طرفى کشف صوری است و متعلق به عالم مثال است
 در عالم عقل دارد. یاصحنهپشتست و در واقع هم ه

 کند:تبيين مىرا چنين نيز دريافت وحى در قالب کشف مثالى  تفسیر القرآن الكریمملاصدرا در کتاب 
شنوند و ان )عالم وحى الهى( متصل شود، کلام الهى را مىهرگاه ارواح پيامبران به عالمش

شنيدن کلام الهى به معنای اعلام حقايق با مکالمه حقيقى ميان روح نبى با عالم وحى است. 
، صورتى که در لوح نفس کندى... آنگاه که )روح پيامبر( به عرصه ملکوت آسمانى نزول م

شود و در اين يابد و اثر آن در ظاهر آشکار مىىخود در عالم ارواح ديده بود، برايش تمثل م
دهد. ... و کلام حقيقى هنگام، برای حواس ظاهری حالتى شبيه خواب و اغما دست مى

صورت شنود. آنگاه، آن فرشته بهای که روح اعظم است، مىعقلى خداوند را از فرشته
وف منظم و مسموع و صورت اصوات و حريابد و گفتار خداوند بهمحسوس برايش تمثل مى
آيد. پس، هريک از وحى و رؤيت درمىصورت ارقام و نقوش  قابلفعل، و کتابت خداوند به

 .(0/11۶: 13۶1شود )همو، مى ىدسترسفرشته برای مشاعر و قوای مدرک پيامبر قابل
لم مثال د، مطالبى که ملاصدرا بيان کرده، کاملا  متناسب با عايبينکه در اين عبارت مى طورهمان

که تمثلات صرفا  برای نبى است و لذا جسمانى نيست و از طرفى سخن از حقايقى  نظراست، از اين 
 چون نور و صوت و امثال آن است که در عالم مثال از نوع غيرجسمانى موجود است.

صورت يک آدم مشاهده )از اين رو( پيامبر، جبرئيل را اوقات اکثر به» گويد:در جای ديگر مى
های جسمانى همگى بيانگر مثالى بودن ماهيت وحى و اين مشاهدات با ويژگى (2٨2)همان،  «کردمى

 است که در عبارت اول گذشت.
 است: گونهيناتبيين اين مشاهده صوری 

برای نفس انسان، چشم، گوش، چشايى، لامسه و بويايى است. ... اين حواس باطنى 
شم، بينى، چشايى و لامسه( است. پس، )گوش، چ ىروحانى، اصل و مبدأ حواس جسمان

آنگاه که حجاب بين حواس باطنى و حواس خارجى )ظاهری( برداشته شد، اصل با فرع 
واسطه حواس ظاهری )جسمانى و مادی( همه آنچه مورد مشاهده حواس باطنى متحد و به

 .(154: 13۶3گردد )همو، مشاهده مى ،بوده
ها، قدرت درک مسموعات و مرئيات مثالى را نيز دارد ابه برداشته شدن حجواسطبهپس نفس نبى، 

های ايشان بيان شده است، دارای همين مرئيات و مسموعات و مشميات و امثال آن و آنچه در گزارش
 کردند.است که ديگران حس نمى

 نويسد:ملاصدرا درباره امکان دريافت و شهود صور مثالى وحيانى مى
جای های مادی  آن، بهدنيا و محصور بودن در محدوديت اگر کسى با وجود حضور در اين
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توغّل و فروغلتيدن در دنيا و مظاهر آن، تمام توجه خود را به عالم قدس و ملکوت معطوف 
کند و نفس خود را براساس سرشت نخستين آن يا در اثر رياضت و تهذيب و به دست آوردن 

فکندن بدن و کنار گذاشتن حواس ظاهری ملکه قداست، پاک و پيراسته سازد، بر خلع و دور ا
 .(1/213: 13۶1و روی آوردن به عالم ملکوت توانمند خواهد بود )همو، 

که در  طورهمانها در اين زمينه، تهذيب و رياضت است. البته راه برداشته شدن حجاب بنابراين
صرفا  الهام  ،پيدا کنندتوانند به آن دست عبارت قبلى بيان شد، وحى مختص انبياست و آنچه اوليا مى

 کشف صوری متضمن کشف معنوی است.در آن خلاف وحى که رب ،است که کشف معنوی است
البته ملاصدرا در موضعى ديگر، در بحث مراتب وحى، به مکاشفه صوری اشاره دارد و وحى را در 

صورت بر پيامبر وحى به سه » شود:تر به کار برده است که شامل دريافت مستقيم نيز مىاصطلاحى عام
نازل شده است: ديدن صورت مثالى  فرشته وحى ... و ديدن صورت حقيقى و قدسى جبرئيل ... و 

 .(35٨ :)همان «دريافت مستقيم وحى از خداوند بدون وساطت فرشته

 تبيين ملاصدرا از معراج. 6
ای اينکه نظر رسد. بربا مقدماتى که طى شد، نوبت به بررسى مسئله معراج در منظر ملاصدرا مى

و برخى از  دهيمشرح مىملاصدرا تا حدی روشن شود، ابتدا نظر متعارف و سنتى در اين مسئله را 
 ها چه بوده است.کنيم تا روشن شود که دغدغه ملاصدرا در اين بحثابهامات آن را مطرح مى

بانه پيامبر بيشتر متکلمان، مفسران و محدثان شيعه و سنى به اين نظر تمايل دارند که سير ش
و عروج و صعود به عوالم بالا در بيداری و با  المقدسيتبه ب الحراميتبا تشريفات ويژه از ب اکرم

جسم و در معيت فرشتگان مقرب با مرکبى خاص صورت گرفت. در واقع اغلب مفسران و متکلمان 
رب و مرکب خاص که با همراهى برخى فرشتگان مق دانندىمعراج را جسمانى و در حالت بيداری م

و سپس از  المقدسيتبه ب الحراميتدر دو مرحله از ب با تشريفات ويژه صورت گرفته و پيامبر اکرم
صورت عمودی صعود کرده و حقايق و اسراری را از عوالم خلقت، ها و ملکوت بهآنجا به آسمان

دی در زمان اندکى مراتب هستى و عالم آخرت مشاهده کرده است. کل اين اتفاقات با محاسبه ما
 واقع شده است.

 فرمايد:شيخ طوسى مى مثلا  
ولى در نظر بسياری از مفسران و مذهب اصحاب ما و  ،برخى به معراج روحانى معتقدند

را زنده و با جسم سالم به آسمان برد تا  مشهور در اخبار اين است که خداوند پيامبر
بلکه در بيداری بود )طوسى،  ،ج در خواب نبودر ببيند. معراس   ها را با دو چشم  ملکوت آسمان
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 .(1/020تا: بى
 فرمايد:يا مرحوم طبرسى مى

مذهب اصحاب ما مشير به اين است که سير در بيداری و حال سلامت صورت گرفته است. 
: 1302رؤيت در بيداری با چشم است و در خواب تصورش به قلب است )طبرسى، 

1/2۶0) 
اماتى دارد. امتياز آن موافق فهم عرفى از عروج و ظواهر آيات و روايات اين تفسير امتيازات و ابه

است و برای اجتناب از عواقب شرعى، نظری محتاطانه است. در ضمن مؤيدات خاص از نصوص 
سورۀ . همچنين، در آيات نخست شودى( به مجموع روح و بدن گفته م٨ :)اسراء« عبد»دينى نيز دارد. 

(: چشم خطا نکرد و طغيان ننمود. استخدام ٨4 :)نجم« زاغ البصر و ما طغىما»نجم گفته شده است: 
 پيامبر در اين سفر با سير مادی و جسمانى سازگاری تام دارد. حملبرای « براق»مرکبى به نام 

 تبديل شده است: داردامنهبه مشکلات  هاتوجه است که توجيه آن درخورابهامات نظر مشهور نيز 
راجع به عوالمى که در تفکر ملاصدرا و عرفا وجود دارد؛ تفکيک واضح و  فقدان تأمل جدی -

ن خطوط فاصل روشن راجع به عوالم سيرشده وجود ندارد. عوالم مادون مقام احديت در سه عالم تعيّ 
و  شودىاند. ملکوت شامل عالم اسماست که ملزوم اعيان ثابته است و به آن مرتبه واحديت گفته ميافته

 ،است، نديعنى نفوس کلى که ارواح متعلق به صور ،عالم جبروت و عالم ملکوت اعلى)ملکوت( 
. سپس عالم مثال قرار دارد که ملکوت پايين و ندقيدبىکه عالم جبروت عقل کلى و ارواح  طورهمان

عالم دارای اين مراتب  ،اسفل است. بعد از آن عالم ناسوت و ماده است. از منظر عرفا و ملاصدرا
 ولى در اخبار معراج خبری از اين مسئله نيست. ،است
مندی و جهت داشتن و محسوس بودن عوالم مافوق عالم ناسوت است. در لازمه اين فرض مکان -

. در حالى که حقايق مافوق ناسوت، دور افتدىمصعود معراجى، خروج از يکى با ورود به ديگری اتفاق 
 از حس و مشاهده ظاهری است.

ملکوت اسفل و اعلى به صعود ارتفاعى و خروج جسمى از عالم ماده و ناسوت  سير در عالم -
در ملکوت  تواندى، مآشامدىو م خوردىنيازی ندارد؛ يعنى انسان در حالى که پای در زمين دارد و م

و موانع و محقق شدن  هاىسير کند. بصيرت قلب برای شهود عالم ملکوت جز با برطرف کردن وابستگ
 .آيدىبه دست نم نظرمدّ  هایينهکننده و زميکعوامل نزد

بدکاران امت، با  یهاتوجيه مشاهده مقامات و درجات مؤمنان و موحدان و درکات و عذاب -
تفسير مشهور مشکل است. چون در زمان مشاهده، بسياری از امور تشريع نشده بود و عذاب در اثر 

و جهاد نکرده و شهيد نشده بودند، چندان  که هجرت ،د از آن امور و نيز مقامات صالحينتمرّ 
يا در علم  انديافتهتمثل  ها در دستگاه ادراکى رسول خداموضوعيت ندارد. پس بايد گفت يا اين
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 اند.ل اليه )آنچه خواهد شد( با بصيرت باطنى مشاهده شدهخدايى به دليل تقرب ايشان به اعتبار مايؤوّ 
شيای مادی دارای وزن و جرم به دليل جاذبه و نيز اقتضای مکانى و صعود عمودی ا يىجاجابه -

طبيعت که متمايل به پايين و طبيعت است، برخلاف ميل طبيعى است. سرعت بالا در تغيير مکانى با 
 بينجامد. هاآن شدن ىمتلاشمانع هوا مواجه است و ممکن است به آتش گرفتن يا 

فوق، با مشکل فقدان هوای تنفسى در بالای  یاهدر صعود و عروج به آسمان، علاوه بر اشکال -
وزنى مواجهيم که بىرهاشده و  یهاتابشى و شهاب یهاجو و اتمسفر زمين و تابش سوزنده اشعه

 .کندىعروج بدنى را با اشکال مواجه م
علاوه بر ابهامات و اشکالات فوق، مباحثى مثل خرق افلاک نيز در طبيعيات قديم، موانعى برای  -

 .(255-٨1١ :٨314مسئله معراج بود )ميرزايى،  پذيرش
اند و همين هايى به اين سؤالات و ابهامات و استبعادات داشتهاز گذشته مفسران و متکلمان پاسخ

شود متفکری مثل ملاصدرا به مسئله معراج بپردازد تا با تبيينى مطابق با دستگاه فلسفى مسئله سبب مى
 خود، از آن دفاع کند.

های معقول از مسائل دينى است و در ارائه تحليل دنبالصورت کلى، فکر فلسفى و به ،ملاصدرا
بيند و را با براهين در تنافى مى گفتهيشپای، ملاصدرا از طرفى بسياری از مسائل نتيجه در چنين مسئله

ملاصدرا لذا  از طرفى برخى از مسائل ولو با برهان در تنافى نباشند، تبيين عقلانى روشنى ندارند.
 اين دغدغه کلى در اين مسئله نيز سعى کرده است به تبيين معقولى از مسئله بپردازد. براساس

 کرد:در چند محور بررسى توان را مىکلى مطالب ملاصدرا درمورد معراج  طوربه

 .پذيردملاصدرا معراج جسمانى را مى. 1-6
مفاتیح در  ؛ مثلا  کندآن را محکوم مى انمخالفبلکه  ،پذيردمعراج جسمانى را مى تنهانهملاصدرا 

معراج را تأويل بردند و گمان کردند که با جسد  يتحکاو برخى از معتزله » گويد:مى الغیب
 .(١3 :٨373شيرازی،  الدين)صدر «)جسمانى( نبوده است

 .است ملاصدرا قائل به دو معراج برای رسول اکرم. 2-6
يکى در عالم محسوسات و ديگری در عالم روح.  :ج داشتنددو معرا اللهرسولاز نظر ملاصدرا 

از عالم  دوممعراج  و و سپس به ملکوت آسمان بود ىمسجدالاقصبه  مسجدالحراممعراج اول از 
و از غيب به بود شهادت )که هر چيزی است که به جسم و جسمانيات مربوط است( به غيب 
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 (.٨/٨44: ٨37٨الغيب )همو، غيب

ن زمينه معراج روحانى را اولى نماز برای مؤمن ،است اللهرسولنى مخصوص معراج جسما. 3-6
 .کندفراهم مى

 گويد:ملاصدرا مى
بلکه مجاورت با مبدأ اشياست. مقدمات و  ،های عروج به عالم آسمانآن در حقيقت نردبان

ج اما قدرت هر نفسى بر معرا ،اندهای عروج روحانىهای نردباناصول مذکور در آن پله
: 13۶3است )همو،  ىبلکه معراج جسمانى مختص به قوت نفس نب ،جسمانى نيست

1/341). 
و ملائکه  اللهرسولهمچنين ملاصدرا نماز را جمعى بين معراج حضرت ابراهيم و حضرت 

 گويد:داند. او مىمقربين مى
عليه الصلاة  على نبينا و آله و اللهيلمعراج خل« تو قرار دادم یسوصورتم را به»قول تو: 

معراج ملائکه « الله و به حمد تو یاو پاک و منزهى ت»طور که قول تو: والسلام است. همان
معراج « ه رب جهانين استنمازها و عبادات و زندگى و مرگم للّ »طور که قول تو: است و همان

و معراج محمد صلى الله عليه و آله است. پس نمازگزار بين معراج ملائکه مقربين  اللهيبحب
 .(1/103: 13۶1بزرگان پيامبران مرسل، جمع کرده است )همو، 

 هو معراج روحانى بعد از سدر  همعراج جسمانى تا سدر . 4-6
( ٨4 :در آيه مبارکه سوره نجم )نجم هدهد که مراد از سدرملاصدرا در عبارتى چنين احتمال مى

نبى با شخص و جسدش همراه بوده و از که تا آنجا معراج  استقوت ملکوتى عظيم واقع بين دو عالم 
 .(4/01: ٨37٨آنجا به بعد صرفا  روح ايشان عروج کرده است )همو، 

کند که مرتبه های معراج جسمانى نبوده است. او تصريح مىملاصدرا برخى از قسمتبه نظر 
چ نبى مرسل و ای از قرب برسد که هيتر از حدی است که بتواند به درجهبسيار پايين اللهرسولبشری 

 تواند به آن برسد. به عبارت او در اسفار توجه کنيد:ملک مقربى نمى
ای عارض بر ذاتش نه اضافه ،و به تحقيق گذشت که نفس بودن نفس به نحو وجودش است

بعد اتمام هويت نفس. پس هنگامى که چنين وضعيتى داشته باشد و بعد به مرحله عقل 
و  ... شودشود ... تا اينکه يکى از ساکنان عالم عقل مىمىبالفعل برسد، غيرمحتاج به بدن 

کجاست صورت بدنى عنصری مادی به نسبت صورتى که به ذات خودش معقول بالفعل 
ترين جز حرکت جوهری نفس و اشتداد آن و بالا رفتن آن از پايين... آيا چنين چيزی به است

طور که حکايت معراج نبى به آن اشاره ها به بالاترين مقامات و معارج است، همانمنزلگاه
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الله صلى الله عليه و آله از اين مرتبه الهى که به .... پس کجاست مرتبه بشری رسول کندمى
الله صلى الله عليه و اله که: برای من با الله )تعالى( زمانى آن اشاره شده است در قول رسول

)همو،  ىملک مقرب و هيچ نبى مرسلتواند با من در آن حال تحمل کند هيچ است که نمى
13۶3 :1/35). 

که فلاسفه، افلاک را قابل خرق  هاين بود ىقديم سازيهحاشاز طرفى در بحث معراج يکى از مسائل 
شدند. ملاصدرا سعى بايد افلاک خرق مى ،بودصورت جسمانى مىدانستند و اگر معراج بهمىنو التيام 

گويد از طرفى مسئله معراج جسمانى به صورتى بوده است که مى کند هر دو مطلب را حفظ کند. اومى
شود که بدن مبارک ايشان از شود و از طرفى سبب نمىاز طرفى سبب خرق و شکافته شدن افلاک نمى

؛ ستظاهرا  سهو جناب ملاصدرا« مدينه طيبه»البته تعبير . (21٨ :٨343مدينه طيبه خالى شود )همو، 
 شده است. آغازچون معراج از مکه 

خصوصا  اگر بپذيريم که  ؛پيچيدگى خاصى ندارد ،اينکه يک بدن در جاهای مختلف باشد
با  يقا  مسئله خرق نشدن افلاک نيز دق طورينمراحلى از معراج با بدن مثالى بوده است. هم

اما ملاصدرا در  ،شودچون بدن مثالى سبب خرق افلاک نمى ؛بحث استهمين توجيه قابل
منزله بيانى برای اين عبارت باشد که تواند بهمى کهکند تبيين مى ىصورت ه را بهعبارتى مسئل

عوالم  در جاهای ديگر اين عالم و همدر مدينه باشد و هم بدن پيغمبر ممکن است چه طور 
 ديگر:

شود و در همه زمان و مکان برای او طى مى ،رسدپس انسان کامل ... وقتى به چنين مقامى مى
کند و در حالت واحد در همه طور که نفس در بدن تصرف مىهمان .کندف مىاکوان تصر

شود و از اين مراتب ارواح نورانى و نفوس قدسى روحانى و اجسام کشفى ظلمانى ظاهر مى
 .(235تا: قبيل معراج نبى صلوات الله عليه و اله است )همو، بى

ارق عادت در معراج رخ داده است، بيانى اينکه امور خ توضيحالبته در عبارتى ديگر ملاصدرا در 
 .(3/٤72 :٨37٨)همو،  پذيرفته استخرق افلاک در معراج را  گويىدارد که 

 مبراجزئيات معراج پي. 5-6
در پيامبر اينکه  ازجمله ؛های معراج چندين ويژگى را مطرح کرده استملاصدرا در بيان ويژگى

است. همچنين  ديدار کرده القدسروح ويژهبهو ترين ملائکه صف اول ملائکه و مقرببا معراج 
 .(4/27: ٨37١کند که اين مشاهدات در بيداری بوده است )همو، تصريح مى

 نماز معراج مؤمن است و هديه رسول خدا از معراج روحانى و جسمانى. 6-6
و  آورد، پيغمبر هم از سفر جسمانىکه مسافر از سفر هديه مى طورهمان که گويدىمملاصدرا 
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، بيانگر جهت نمازافعال و حرکات  .ای برای مسلمين آوردند که همان نماز استروحانى خود هديه
جسمانى معراج ايشان است و اذکار و نيات بيانگر جهت روحانى معراج ايشان است و لذا نماز جامع 

 .(٨/٨44: ٨37٨بين اين دو جهت است )همو، 

 يىمعراج اسما و معراج سما. 7-6
از حق به خلق را  پيامبربرد و سفر ، اين اصطلاح را به کار مىتفسیر سوره یسر کتاب ملاصدرا د

و چنين استدلال  داندمى ،ها و سپس معراج در اسماء اللهمعراج به آسماناو، يعنى بعد از دو سفر ديگر 
ز خداوند کند که حکم رسالت بايد بعد از رسيدن به او )با معراج به سما( و سپس شناخت تامى امى

 .(3/11: ٨37٨( صورت بگيرد )همو، يىمتعال )با معراج اسما

 معراج يونسى. 8-6
خلاف معراج رب ،ظاهرا  منظور ملاصدرا از اين اصطلاح، سفر حضرت يونس به عمق درياست

داند )همو، نمى يرپذامکانکه به آسمان بود. ملاصدرا معراج يونسى را برای ملائکه مقرب  اللهرسول
٨375: 312). 

 . نتيجه6
و نشان داديم که در حکمت صدرايى نفس با  شدبررسى به شکلى کلى در اين مقاله ابتدا شهود 

تواند به درک حقايق بالاتر دست پيدا کند و با عقل فعال متصل شود و ملکوت را تهذيب و رياضت مى
هد و علاوه بر مشاهده حقايق دمشاهده کند. برای انبيا اين مسئله به صورتى شديدتر از ديگران رخ مى

يکى از  .شودشود که از آن به وحى تعبير مىعقلى، در عالم مثال نيز حقايقى برای ايشان متمثل مى
ه واسطبهکه مختص انبياست، در عبارات ملاصدرا همين ادراک  ،های وحى با الهامات و شهوداتفرق

نشان داديم که ملاصدرا معراج جسمانى را . سپس به بحث معراج پرداختيم و استملک در عالم مثال 
معراج جسمانى تا به نظر او ولى دو معراج جسمانى و روحانى برای رسول خدا قائل است و  ،پذيردمى

 است. آغاز شدهبوده و پس از آن معراج روحانى  ىسدرةالمنته
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  وتبررسي تطبيقي جبر و اختيار در سعادت و شقا

 4الله مجتبي قزوینيآیتو ملاصدرا از دیدگاه 
 2پورعليرضا دهقان

 چکيده
الله سعادت و شقاوت از آغاز پيدايش بشر، موضوع اساسى و دغدغه اصلى او بوده است. از نظر آيت

مجتبى قزوينى، بحث سعادت و شقاوت چنانکه در فلسفه و عرفان مطرح شده، مخالف معارف قرآنى 
اند، چنين نظری ای همچون ملاصدرا که در پى سازگار کردن قرآن و برهان و عرفانفهاست، اما فلاس

الله مجتبى ندارند. اين نوشتار درآمدی است بر بررسى ديدگاه فلاسفه در اين زمينه و تجميع نظر آيت
. ارزيابى قزوينى و ملاصدرا، و گام برداشتن در مسير ايجاد هماهنگى ميان فلسفه اسلامى با معارف قرآنى

دلايل کافى و الله قزوينى طور کلى آيتدهد که بهسخنان اين دو انديشمند در اين حوزه نشان مى
نظر او درمورد جبرانگار بودن فلاسفه ازجمله ملاصدرا  ای در مخالفت با فلسفه ارائه نداده وکنندهقانع

داند، اما به طبيعت ثانوی  شقاوت الله قزوينى سعادت و شقاوت را امری اختياری مىدرست نيست. آيت
ناپذير است، و تغييرناپذيری آن قائل است. از ديدگاه او، سعادت و شقاوت در فلسفه امری جبری و تخلف

ساز بشر بر سر راه سعادت را صراحت برشمرده و موانع دستاما ملاصدرا عوامل ارادی سعادت را به
 گوشزد کرده است.

 ملاصدرا.، الله مجتبى قزوينىآيت، اختيار، جبر، شقاوت، سعادت ها:کليدواژه

                                                 
 dor :20.1001.1.24764302.1401.8.1.14.7؛ کد  ٨7٨٤5٨.2.؛ تاريخ پذيرش: ٨٤5٨.٨.2١. تاريخ دريافت: ٨
 (dehqanpour@gmail.comدانشگاه خوارزمى ) دانشکده ادبيات و علوم انسانى، . استاديار گروه معارف،2

https://dorl.net/dor/20.1001.1.24764302.1401.8.1.14.7
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 مقدمه. 1
سعادت و شقاوت از آغاز پيدايش بشر، موضوع اساسى و دغدغه اصلى او بوده است. سعادت 

های آن کدام است؟ موانع آن چيست؟ آيا سعادت و شقاوت امری اختياری است يا جبری؟ چيست؟ مؤلفه
سينا در آثار خود ازجمله اند. ابنخود به موضوع جبر و اختيار پرداختهاز قديم فلاسفه و متکلمان در آثار 

اند، اما تا کنون در باب موضوع شفا و ملاصدرا در اسفار و کتب ديگرش، درباره جبر و اختيار بحث کرده
 الله قزوينى و ملاصدراست، پژوهشى انجام نشده است.اين مقاله که بحث تطبيقى ميان نظرات آيت

شود، با بحث قرآنى گونه که در فلسفه مطرح مىالله مجتبى قزوينى، سعادت و شقاوت، آنآيت از منظر
ناپذير است که طبق علل تکوينى آن متفاوت است. در فلسفه، سعادت و شقاوت امری جبری و تخلف

 شود، ولى براساس معارف قرآن و سنت، سعادت و شقاوت متغيّرند. ملاصدرا در آثار خود،محقق مى
 داند.نتيجه عملکرد انسان مى برخلاف گزارش مخالفان فلسفه، سعادت و شقاوت را امری اختياری و

پرسش در مقوله جبر و اختيار است و اينکه نظر هر يک از اين  چندبه دادن هدف اين مقاله پاسخ 
سخنان الله قزوينى از دو عالم وارسته در باب سعادت و شقاوت چيست؟ آيا گزارش و برداشت آيت

الله قزوينى از اين اسناد چيست؟ آيا سناد مذهب جبر به او درست است؟ منظور آيتملاصدرا و ا  
 لازمه اصول فلسفى اوست؟ ه دارد يا جبربه جبر تفوّ  صراحتبهملاصدرا 

کيد اين دو عالم وارسته بر  تشويقى است بر قضاوت آزاد و ترجيح نظر برتر. اين ، از تقليد احترازتأ
پرهيز از تقليد ، کند. توصيۀ اين دو عالم فرزانهای برای قضاوتى آزاد ميان دو گفتار باز مىعرصهمقاله 

 :گويددارد و مىما را از تقليد و تعصب بر حذر مى شدتبهالله قزوينى است. آيت
ده اند ما هم کورکورانه تقليد نمونه آنکه آنچه ديگران گفته ،برای خود مستقلا  دارای فکر باشيم

گويد؟ دانى اسلام چه مىمى ،باشيم. ای بشر هاآنپيرو افکار ، تأمل و نظری گونههيچو بدون 
گويد از خواب غفلت بيدار شو و آنچه راه حق و صحيح است برو و از پروردگار خويش مى

و تقليد و تعصب بر حذر  خودبينى و خواهان توفيق پيمودن اين طريق بنما و از خودخواهى
 .(51۶: 1330، ينىباش )قزو

، همو، 23٨: ٨3١2؛ همو، 337: ٨373کند )صدرالمتألهين، ملاصدرا تقليد و تعصب را تقبيح مى
( و آن را از موانع درک حقيقت دانسته، 3/٨١الف:  ٨377؛ همو، 4/1: ٨٤٨1؛ همو، 237: ٨37٨

حائلى است  و (. تقليد و تعصب، حجاب٨٨٨: ٨3٤5صدرالمتألهين، « )علم نيست تقليد  »گويد: مى
 برای تابش نور حقيقت بر دل. اکثر مردمان هر آنچه از پدر يا استاد در ابتدای امر شنيدند بدان گرويدند.

 بر دل او چون غل و زنجير شد  گير شدهر که را تقليد دامن
 (11: ٨3٤5، )صدرالمتألهين
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يف جبر و اختيار. 2   تعر
بل آن جبر است که آزادی گزينش در آن نيست. در مقا .اختيار به معنای آزادی در گزينش است

 .(7/3١4: ٨٤٨1، )صدرالمتألهين« والإراده ةالقدر بتوسط الإيجاد هو الاختيار فإن» :گويدملاصدرا مى
 إن و فعل شاء إن»فعلى را ايجاد کند و قدرت يعنى ، با قدرت و اراده خويش، اختيار آن است که فاعل

آزاد در فعل خويش باشد که اگر  ایگونهبهفاعل  .(7/35١: ٨٤٨1، ن)صدرالمتألهي« يفعل لم اءيش لم
 انجام ندهد.، آن را انجام دهد و اگر نخواست، خواست
 نويسد: الله جوادی در اين باره مىآيت

 جبر مبحث در اصلى محور، زندمى سر مختار و متفکر موجودی عنوانبه انسان از که افعالى
 يک يا طبيعى جسم يک لحاظ به او بدن از که افعالى رو اين زا ؛رودمى شمار به تفويض و

 اينکه، مثال برای نيست؛ توجهقابل اختيار و جبر مبحث در، شودمى صادر رشدکننده جسم
 يا کندمى رشد و است نامى جسم يا کندمى اشغال را مکانى و است طبيعى جسم انسان بدن

 تفويض و جبر مسئله مدار بلکه ،ندارد يگاهىجا اختيار و جبر مسئله در، دارد متحرک قلب
 افعال گونهاين آيا که سؤال اين با، شودمى صادر انسان از انديشه و علم روی از که است فعلى

، )جوادی آملى است؟ افعالى چنين انجام به مجبور يا زندمى سر وی از اختيار روی از
1333 :141.) 

 :گويدمى را همراه شعور به آن انجام دهد. ملاصدرا فعل خود، اختيار جايى مطرح است که فاعل
 بمجرده و، إراديا   کونه فى کاف العالم ذات نفس من الناشى للفعل والعلم الشعور مقارنة أن والحاصل»

به عمل خود شعور ، نتيجه آنکه اگر شخص عامل .(٨٨3: ٨33٤، )صدرالمتألهين« الاختيار يتحقق
دی بدانيم و اهمين کافى است که عمل او را ار ،گاهانه انجام دهديعنى عمل خود را آ ؛داشته باشد

 کند.اينجاست که اختيار برای شخص معنا پيدا مى

 اقسام جبر و اختيار. 3
 طرح و تعريف شده است:، اصطلاح جبر و اختيار در علوم مختلف

دهد يا مقهور نجام مىاعمال خود را با اختيار خويش ا، جبر و اختيار در علم کلام: آيا فرد انسانى -
ناشى از اراده خداوند ، اعمال انسان را بدون انتساب به شخص انسانى، اراده الهى است؟ قائلين به جبر

دانند که در مى اعمال انسان را برآمده از اختيار انسان، با مخالفت اين نظر، شمارند. قائلين به اختيارمى
، عل يا ترک فعل را به انسان بخشيده است )عسکریطول اراده الهى است. خداوند قدرت انتخاب ف

 مقاله است. ، موضوعهمين اصطلاح از جبر و اختيار .(3: ٨344
 تا که استبه اين معن ،گويندجبر فلسفى: جبری که در فلسفه مطرح است و به آن جبر علّى مى -
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 ،پذيرفت را يتعلّ  صلا که کسى. شودنمى موجود هرگز، نرسد تمام و کمال نصاب به ءشى تامّ  علت  
 خارج انسان فعل در تفويض و جبر مدار از کاملا   علّى جبر ندارد. محور علّى جبر پذيرش جز ایچاره

 (.2/33٨: ٨3١١، است )جوادی آملى
 (الف جبر عرفى: جبر در اصطلاح عرف و گاهى در فقه و حقوق به معنای اکراه يا اضطرار است: -

مجبور به انجام کاری شود که خوش ، ميل و پسند خود برخلافه فردی جبر به معنای اکراه آن است ک
جبر به معنای  (ب(؛ 25: ٨34٨، ؛ حسنى٨3١: ٨341، زاده آملى؛ حسن3/٨١5: ٨31، ندارد )مطهری

اضطرار: اضطرار آن است که فرد به سبب عاملى درونى )نه بيرونى( و طبيعى )مانند بيماری( مجبور به 
 گويد:ميل اوست. استاد جوادی آملى مى برخلافانجام کاری شود که 

 گاه و است طبيعى عوامل برآيند و عادی جريان مطابق گاهى ،است تکليف رافع که اضطراری
 از مقصود اگرچه. است ديگری اجبار و اکراه و تحميل اثر بر و قهری و صناعى علل حاصل
ک»، اصطلاح طبق، دوم قسم و است اولى همان مصطلح اضطرار  در ؛ چنانکهدارد نام «راها 
 رفع» :شده گذاشته فرق دو آن بين يکديگر از جدای عنوان دو ذکر با نيز «رفع» شريف حديث

کرهوا ما...  أمتى عن  اضطرار و اکراه بين فقه اصول و فقه در و «... إليه اضطروا ما و...  عليه أُ
ه و ر  رّ  و مُک  ط   .(3/۶03: 1333، است )جوادی آملى تفاوت مُض 

اقسام ؛ ب( شودمعنا و اقسام جبر روشن مى تبعبهمعنا و اقسام اختيار الف(  اينکه: ذکرقابلدو نکته 
، متوسط و معتدل )فخر رازی، جبر افراطى، اند مانند کسبديگری برای جبر در اصطلاح اول گفته

( که 23١ ،23: ٨34٤، ؛ مفتى25: ٨٤53، ؛ دينوری3/٨37 ،٤/223: ٨٤51، ؛ تفتازانى١: ٨٤٨٤
کتب ها، آنو ارتباطى با موضوع مقاله ندارند و مجال بيان  اندجمع، چون همگى تحت اصطلاح اول

 خودداری شد. هاآناز بيان تفصيل ، کلامى است

يف سعادت و شقاوت .4  تعر
در تعريف سعادت و شقاوت به تعريف لغوی و عرفى بسنده  بیان الفرقانالله قزوينى در کتاب آيت
آن به معنای بدبختى و به  برعکسسعادت به معنای خوشبختى و کاميابى و شقاوت »گويد: مىکرده و 

ايشان سعادت را به لذت و شقاوت را به الم و درد  ،در واقع .(21٨: ٨3١4، )قزوينى« رنج افتادن است
 دهد.ارجاع مى

لذت و ادراک به ، کمال، خير، ملاصدرا در تحليلى فلسفى با استفاده از مفاهيمى همچون وجود
 پردازد:تعريف سعادت و شقاوت مى

 تقابل لها مقابلا   فيکون به الشعور مع ذلک فقد والشقاوة به الشعور مع النفس تشتهيه ما نيل السعادة
 الخير، والشر هو ما ادراک هى الحقيقة الوجود، والسعادة هو بالحقيقة الخيراعلمان  و .التضاد

 (.1/511ب:  13۶۶صدرالمتألهين، « )... ادراکه هى الحقيقية العدم، والشقاوة هو الحقيقى
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شعور اين نيل. شقاوت که مقابل و با همراه  استنفس  خواستۀنيل به  سعادت ،در نظر ملاصدرا
 خير است. ادراک   وجوددرک اين فقدان. با فقدان مشتهيات نفس است همراه سعادت است متضاد با 

درجۀ سعادت به دو امر بستگى  بنابراين ؛شقاوت است به شرشر است. نيل  سعادت است. عدم خير
تفاوت  حسببهپس ، ادراک وجود است يکى درجۀ وجود و ديگری درجۀ ادراک. چون سعادت :دارد

تر تمام هر موجودی که از لحاظ وجودی. اندمتفاضل و متفاوت در درجه، هادرجات وجود نيز سعادت
، تر باشدهر وجودی که ناقص، مندتر است. در مقابلتسعاد، باشدتر تر باشد و از عدم خالصو کامل

بعد از آن عقول مفارق و  ،حق تعالى است، اکمل وجودات شر و شقاوت هم در آن زيادتر خواهد بود.
سپس در مرتبه  ،شودترين مرتبه وجود از هيولای اولى و زمان و حرکت شروع مىسپس نفوس. پايين

؛ ٨/3٨1: ب ٨377، و آنگاه نفوس قرار دارند )صدرالمتألهين طبايعد از آن ور جسميه و بعصُ ، بالاتر
 (.1/٨2٨: ٨٤٨1همو، 

، اما سطحى به تفسير لغوی اکتفا نمود ،الله قزوينى در تعريفى درستکه پيداست آيت طورهمان
 سپس مطابق اصول فلسفى خودو ملاصدرا ابتدا تعريفى لغوی از سعادت و شقاوت ارائه کرد ولى 

به واکاوی مفهومى و تبيين فلسفى معنای سعادت و شقاوت ، همچون اصالت وجود و تشکيک وجود
اصل اصالت وجود و در مگر اينکه  ،رسدپرداخت. تعريف ملاصدرا خالى از اشکال به نظر مى

 .ترديد شودتشکيک وجود 

 اقسام سعادت و شقاوت. 5
کند و سعادت واقعى را وی و اخروی تقسيم مىسعادت و شقاوت را به دو نوع دني، الله قزوينىآيت

های دنيوی در مقابل لذائذ و آلام اخروی از حيث ها و رنجلذت چراکه ؛داندسعادت اخروی مى
نوش و نيش و شادی و غم به هم آميخته ، اينکه در دنيا بر علاوه .نيستند مقايسهقابلکيفيت و کميت 

 (.21٨: ٨3١4، قزوينى) ا ملاک سعادت و شقاوت نيستهای دنيها و ناخوشىخوشى بنابراين ؛است
 کند:صدرالمتألهين سه نوع تقسيم برای سعادت و شقاوت ارائه مى

به سعادت حسى و عقلى تقسيم ، متناسب با هر قوه، قوای ادراکى براساسسعادت انسان  .٨
ت متفاوت سعاد، نيروهای متعدد ادراکى برحسبپس  ؛شود. چون سعادت از سنخ ادراک استمى

، ای دارد و بالاترين لذت و سعادتلذت و سعادت ويژه، است و هر قوه به تناسب ادراک خويش
دائمى و ، شديدترين، ترينقوی، مدر ک و مدر ک، ای خواهد بود که به لحاظ ادراکمربوط به آن قوه

 اکثری باشد.
، کمال و سعادت قوۀ شهويه .ای نيل به همان چيزی است که قوه اقتضای آن را داردسعادت هر قوه

کمال و  و، واميد و آرز، کمال قوۀ واهمه، غلبه و پيروزی، های اوست؛ کمال قوۀ غضبيهحصول خواسته
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اش رسيدن به . کمال و خير نفس به تناسب ذات عقلىستهابه تصوير کشيدن زيبايى، سعادت خيال
ترين وجود است. سعادت هر يک ادنترين موجود تا اکمالات عقلى و پذيرش صور موجودات از عالى

 استهای زيبديدن منظره، . سعادت و لذت بينايىهاستآناز حواس ظاهری نيز در امور متناسب با 
 (.1/٨27: ٨٤٨1، )صدرالمتألهين

اصل ذات نفس را به داند؛ زيرا ملاصدرا سعادت قوه نظری نفس را برتر از سعادت قوه عملى مى
بدن ابزار رسيدن  اينکهتعلّقش به بدن و  سببو جزء عملى نفس را به  کندمىمنتسب  اشنظریجزء 

، اما سعادت عقلى مطلوب بالذات و غايت حقيقى است شمارد. پسمىمهم ، انسان به مقصد است
، مقصود از وجود انسان بنابراينمطلوب بالعرض و در ضمن غايت ديگری قرار دارد. ، سعادت عملى

است. سعادت جزء عملى نفس از رهگذر وابستگى نفس  ،عارف حقيقىيعنى کسب م ،کمال قوه نظری
سلامتى جسمى و  دليلهای عملى يا به ها و لذتشود. هر کدام از اين سعادتبه بدن مطرح مى

رسيدن به ، طهارت ظاهری سبباميد و آرامش است يا به ، رهايى از درد و رنج و برقراری نشاط، روانى
شود سعادت حقيقى و ابتهاج عقلى را موجب نمى تنهايىبهين و ا ،بهشت و دوری از جهنم

يعنى  ؛داندملاصدرا سعادت حقيقى را در نيل به کمال عقلى مى .(1/٨3٨: ٨٤٨1، )صدرالمتألهين
يصير بها  التىالکمال العقلى فهو السعادة الحقيقية »فعليت دارد. ، ای که حيات او بدون مادهمرحله

 (.24٨: ٨33٤، صدرالمتألهين« )محتاج فى قوامه الى مادة الانسان حيا بالفعل غير
سعادت حقيقى را ، الله قزوينى که بدون هيچ تفصيلىآيت برخلافگيريم که از بيان فوق نتيجه مى

کند و تنها يک قسم آن را سعادت ملاصدرا سعادت اخروی را دو قسم مى، سعادت اخروی مطرح کرد
 است. داند و آن ابتهاج عقلىحقيقى مى

شود. بودن او به سعادت جسمانى و سعادت روحانى تقسيم مى دوبُعدی براساسسعادت انسان  .2
 است: بررسىقابلفرق لذت روحانى که همان لذت عقلى است با لذت حسى از جهات گوناگون 

ترين ادراک قوی، اقوی از لذت حسى است؛ چون ادراک عقلى، لذت عقلى از نظر کيفيت -
ادراک ، اما يابدراه مى ،يعنى وجود که اصل هر موجود است ،به حقيقت شىء ملايم چراکهاست؛ 

 گيرد.حسى به ظواهر و حواشى شىء تعلق مى
سعۀ  سبب بهاما در امور عقلى  ،ای از تضاد استامر حسى به علت نقص وجودی آميزه -

ای از لذت آميزهبلکه  ،سرتاسر لذت نيست، هيچ تضاد و تزاحمى نيست. پس يک محسوس، وجودی
 و الم است؛ برخلاف معقول که سراسر لذت است.

گيرد و تعلق مى الذت عقلى از کميت بيشتری برخوردار است؛ چون ادراک عقلى به همۀ اشي -
 شناسد.فقط محسوسات را مى، ولى ادراک حسى ،شمار استبيشتر و بى، تعداد معقولات
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دارد؛ چون صور عقلى وقتى به ادراک عقل دوام و همراهى بيشتری با نفس ، لذت عقلى -
نفس با معقول اتحاد ، شوند و مطابق اصل اتحاد عاقل و معقولمايۀ استکمال انسان مىآيند، درمى

 (.٤/٨33 ،1/٨22: ٨٤٨1، يابد )صدرالمتألهينمى
برای ، امر لذيذ درک، اما در محسوسات ،موجب التذاذ از آن است، مجرد معرفت به لذيذ عقلى -

های جسمانى واقع شوند حجاب، حساس لذت کافى نيست؛ زيرا ممکن است بين حس و محسوسا
 (.1/٨23: ٨٤٨1، )صدرالمتألهين

به سعادت دنيوی و سعادت اخروی تقسيم ، دنيا و آخرت ةدو نشأ برحسبسعادت انسان  .3
 :را برشمردتوان موارد زير لذت دنيوی و اخروی مى هایاز تفاوتشود. مى

 (.4/٨1٨: ٨٤٨1اند، اما امور دنيوی باطل و فانى )صدرالمتألهين، و بقا: امور اخروی حق و باقىفنا  -
ابتهاج نفس به ذات و ، اما لذت اخروی ،انفعال نفس از خارج است، فعل و انفعال: لذت دنيوی -

 ؛ذاتى ندارنداند که اشتراکى در امر لوازم و افعال ذات خويش است. فعل و انفعال از دو مقولۀ مختلف
، نيستند )صدرالمتألهين مقايسهقابلبنابراين لذت فعلى و لذت انفعالى نيز شباهتى با هم ندارند و 

٨٤٨1 :1/2٨2.) 
تر است تر و قویضعف و قوت ادراک: ادراک که ملاک تألم و التذاذ است، در آخرت شفاف -

 ير شده و احساس خود را از دست داده است.(. نفس با تعلق به بدن، گويا تخد1/33: ٨٤٨1)صدرالمتألهين، 
؛ اندناخالصف و يخلوص و عدم خلوص: مدر ک و لذيذ در اين دنيا به علت امتزاج با ماده ضع -

 .ندخالص از اضداد، برخلاف آخرت که امور در آن
نه مفهوم يا وجود ذهنى آن.  ،ذهنى و عينى بودن: آنچه مايۀ لذت است وجود خارجى لذيذ است -

 هاستآنوجود ضعيف ذهنى  ،شوده در اين دنيا برای نفس از معلومات عقلى حاصل مىآنچ
 .(341 ،1/٨2١: ٨٤٨1، )صدرالمتألهين

 جبری يا اختياری بودن سعادت و شقاوت. 6
است.  ناپذيرامری ثابت و تخلف، سعادت و شقاوت، فلسفه براساسگويد الله قزوينى مىآيت

 مواره شقى؛ زيرا:ه سعيد هميشه سعيد است و شقى
 پذيرند.اختيار را در سعادت و شقاوت نمى بنابراين ند؛قائل به جبر، فلاسفه -
برآمده از طبيعت و مزاج خاص اوست. از ، نتيجه اعمال است. اعمال انسان، سعادت و شقاوت -

تيجه ن، سعادت و شقاوت بنابراين ؛معلول اسباب تکوينى عالم است، نطفه و مزاج بشر، نظر فلاسفه
 (.215: ٨3١4، قهری خلقت اوليه و اسباب تکوينى عالم است و انسان نقشى در آن ندارد )قزوينى
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 گويد:در پاسخ به فلاسفه مى (215: ٨3١4الله قزوينى )آيت
 تغييرپذير است. سعادت و شقاوت، قرآن و سنت براساس -
يعنى علل تکوينى افعال خير و  ؛نه نتيجه علّى آن اند،افعال انسان نتيجه اقتضايى علل تکوينى -

بلکه فقط در  ،علت تامه برای افعال انسان نيستند، شوندشر انسان که منتهى به سعادت يا شقاوت او مى
 .اثرگذارند احد اقتض

امر و نهى و ، امری ازلى و تغييرناپذير باشد ،گويندکه فلاسفه مى گونه، آناگر سعادت و شقاوت -
 شود.نامعقول و ظلم محسوب مى، اوندعقاب از طرف خد و ثواب
و تقبيح يأس از رحمت خدا  اخوف و رج، توبه، های دينى همچون تحسين دعابرخى از آموزه -

 همگى نشان از نفى جبر در سعادت و شقاوت است.
الله قزوينى به يک نوع شقاوت ثابت اذعان دارد و آن در صورتى است که شخص به سبب گناه آيت

طبيعت اصلى خويش را ضايع کند و يک طبيعت ثانوی برای خود بسازد که هرگز ، تعالى و عناد با حق
سعادت و شقاوت بلکه به سبب خذلانى است که  ناپذيریتغيير واسطهبههدايت نپذيرد. اين حالت نه 

 (.21٨: ٨3١4، حاصل اعراض از حق است )قزوينى
داند. سعيد ايد و افعال اختياری شخص مىعامل سعادت و شقاوت را عق، الله قزوينىآيت بنابراين

بهره شقى کسى است که از ايمان و عمل صالح بى و کسى است که با عقيده و عمل صالح از دنيا رود
 (.21٨: ٨3١4، باشد )قزوينى

 گويد: شهيد مطهری درباره مخالفان فلسفه در باب جبر و اختيار مى
 و علّى ضرورت قانون کلى انکار يا عمومى عليت قانون کلى انکار راه از اندخواسته که کسانى

 از انسان اختيار و اراده يا انسان افعال درمورد قانون دو اين از يکى استثنای راه از يا معلولى
 فرض به) هاراه اين پيمودن، آری. اندرفته ایبيهوده راه، برسند اختيار به و کنند فرار جبر

 از ولى ،ندانيم خارجى علت يک طرف از رشدهاجبا را انسان که شودمى موجب( صحت
 از را اختيار و آزادی ،اتفاق و گزاف و صدفه صورتبه يعنى ،ديگری صورتبه ديگر طرف
 هم دانشمندان صف اين اشتباه. ايمشده قائل برايش عجيبى محدوديت و ايمکرده سلب انسان
 و علّى ضرورت انکار رضف با که اندديده قدرهمين دانشمندان اين يعنى جاست؛همين

 اما ،يابندمى رهايى طبيعىارف يا طبيعى علل مقابل در انسان اجبار به اعتقاد چنگ از معلولى
 اختيار و آزادی سلب انسان از ديگر راه از که شودمى موجب هاآن فرضيه که اندنکرده توجه
 (.۶/۶13: 1314 ،بيفتد )مطهری حساببى و کر و کور تصادف دست به امور زمام و بشود

الله قزوينى به فلاسفه، در واقع جواب نيست؛ زيرا مورد دوم های آيتذکر آن است که جوابنکته قابل
کننده اشکال نيست. اگر اقتضا مطرح باشد، جای کننده و برطرفو طرح اقتضا در برابر عليت، جواب قانع
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او( برای حدوث نياز به علت دارد، علت آن اين سؤال هنوز باقى است که امر ممکن )فعل انسان و اراده 
الله قزوينى در پاسخ به فلاسفه چيزی نيست که مورد انکار شخصى مثل چيست؟ اما بقيه سخنان آيت

آيد، طور که در ادامه مىداند و همانملاصدرا باشد. ملاصدرا نيز قرآن و سنت را موافق اختيار مى
 کند که همگى نشان از اختيار دارند.و شقاوت بيان مىهای فراوانى در باب عوامل سعادت آموزه

درست نيست. ملاصدرا  ،دهدالله قزوينى به فلاسفه ازجمله ملاصدرا مىبنابراين نسبتى که آيت
ع توحيد افعالى و اختيار انسان است. اگر ما يجمت درصددانديشد. ملاصدرا در آثار خود جبری نمى

صراحت بهتوانيم او را جبرگرا بناميم؟ ملاصدرا آيا مى، فق ندانستيمع اين دو امر مويجمتايشان را در 
 اثرانسان و  عملکردبه نحوه ، کند. او در مباحث گوناگون ازجمله سعادت و شقاوتاختيار را مطرح مى

 پردازد.آن بر سعادت و شقاوت مى
 دو بيان دارد: ملاصدرا در توجيه اختيار انسان با وجود توحيد افعالى و قول به اصل عليت

اين بود که فعل انسان به اراده او نيست؛ زيرا اراده او به اراده ، بيان فلسفى: اشکال به اختيار -
در فعل هم مجبور است. جواب اشکال اين است که ، خودش نيست. وقتى انسان در اراده مجبور بود

 در غير اين؛ زيرا باشد هاراده بنيز اش هاراداينکه نه  ،باشداو  هاراد همختار کسى است که فعلش ب
فعل از او صادر ، قادر کسى است که اگر فعل را اراده کند. نخواهد بود شخصاراده عين ذات ، صورت

حيوان  درمورداختيار  .(7/3١١: ٨٤٨1، )صدرالمتألهين فعل از او صادر نشود، شود و اگر اراده نکند
، )صدرالمتألهين گرددشود و سبب فعل مىىعبارت است از علم و شوقى که در پى آن علم حاصل م

 است که انسان اختيار به اين معنا را داراست. واضح .(٤/٨٨٤: ٨٤٨1
فعل ، اين نظر مطابق .حق استتشأن و تجلّى عالم ، عرفانى وحدت وجود براساس بيان عرفانى: -
، پس اعمال بندگانفعل نفس است.  ،که فعل ديدن که فعل باصره است گونههمان ؛فعل خداستانسان 

و در  اهم به خداوند. قدرت و فعل الهى از مجر ،هم به خودشان استناد دارد، به حقيقت نه مجاز
يابد؛ از اين رو جايى برای جبر و سلب قدرت از بندگان مجلای فعل اختياری بنده جريان و تجلى مى

که دارند در حقيقتى که در  گويد: حقايق و درجات موجودات با همه تفاوتىماند. ملاصدرا مىنمى
بنابراين شأنى و امری خارج از شأن او نيست و هيچ فعلى  اند؛جمع ،نهايت بساطت و احديت است

شأنى ، که وجود فرد گونههمانزيرا  ؛صحيح است پس نسبت فعل به فرد .نيست مگر آنکه فعل اوست
 گونهآناما نه  ،فعل خداست قا  يدق ردبنابراين فعل صادر از ف .فعل او نيز چنين است ،خداست شئوناز 

توان گفت ديدن در حالى که فعل است که مى گونهاينگويند. تمثيل آن که جبری و قدری و فلسفى مى
بلکه به اين  ،چشم را به خدمت گرفته است نه به اين معنا که نفس   ،فعل نفس است قا  يدق ،چشم است

 (.24٤: ٨343، ن)صدرالمتألهي استمعنا که نفس همان چشم بين
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 «هن شقى فى بطن امّ قى مَ الشّ »روايت . 7
کند که ظاهرشان دلالت بر سعادت و شقاوت ذاتى افراد دارد. الله قزوينى رواياتى نقل مىآيت

کنند با به بعضى از روايات متشابهه تمسک و استدلال مى اندکسانى که مقلد فلسفه: »سدينوىمايشان 
يکى از مشهورترين روايات  .(212: ٨3١4، قزوينى« )کندرا تفسير مىبعضى بعضى ، اينکه روايات

، )کلينى« الشقى من شقى فى بطن امه» :رسيده است در اين باب روايتى است که از پيامبر اکرم
الله قزوينى در تفسير روايت فوق از روايت آيت .(٤52 ،٤/344: ٨٤٨3، ؛ صدوق١/١٨: ٨373

فردی که  که شودکند. معنای روايت اين مىمعنا مى« علم به شقاوت»ه گيرد و آن را بديگری کمک مى
 ازخدا  ،از همان وقتى که در رحم مادر است، دهددر آينده به اختيار خود اعمال شقاوتمندانه انجام مى

گاه است  (.213: ٨3١4، )قزوينى شقاوت او آ
رسد آنچه در آخرت به فرد مى يد:گوکند و مىتفسير مى« عمل فرد در دنيا»ملاصدرا روايت را به 

در دنياست که سزاوار  سوءسابقه. اين اجز عمل است و آخرت دار   نتيجه فعل او در دنياست. دنيا دار  
نه سوءعاقبت. در آخرت که مجال عمل بد نيست. اعمال زشتى که فرد در دنيا  ،ترس و نگرانى است

خوانيم که شقى کسى است که در رحم ايت مىشود؛ از اين رو در روموجب عاقبت بد مى شدهمرتکب 
 کندشقاوت را تحصيل مى ،مادر شقى است؛ يعنى شقى کسى است که وقتى در دنياست

 (.3/2٨3: الف ٨377، )صدرالمتألهين
درست باشد ، موافق ظاهر باشد يا مخالف ظاهر، که پيداست تفسير ملاصدرا از روايت گونههمان

 .داردبه اختيار فرد تصريح ، برعکسبلکه  ،جبر نيستهرچه باشد موافق ، يا نادرست

 عوامل سعادت و شقاوت. 8
: ٨3١4، )قزوينى ختم عمر به ايمان و عمل صالح است، الله قزوينى عامل سعادتاز نظر آيت

 .(21٨: ٨3١4، )قزوينى معصيت و جحود و معانده با خداوند است، عامل شقاوت .(214 ،21٤
انسان در حالى که در رحم  بساچهالبته  .(21٤: ٨3١4، )قزوينى عمل استعمل آخر و خاتمه ، ميزان

 ىمبالاتبى واسطهبهبلکه  ،سعيد يا شقى شود و اين جبر نيست، به مقتضای اسباب گوناگون ،مادر است
 (.214: ٨3١4، )قزوينى احکام شرعى است درموردپدر و مادر 

رسد مطلب اخير ای که به ذهن مىن فرمودند. نکتهعوامل سعادت را بيا اختصاربهالله قزوينى آيت
بلکه با سخن خود ايشان نيز تناقض دارد. ايشان در تفسير يکى  ،نيست پذيرفتنى تنهانهايشان است که 

شود که سعيد و شقى و اهل نار و بهشت بودن و اطاعت از اين روايت ظاهر مى»نويسد: از روايات مى
خلاف عدل بلکه ظلم بود ، يار است. اگر به مقتضای ذات و نطفه بودبه فعل و اخت، و معصيت نمودن

اين ، مبالاتى پدر و مادر سبب شقاوت فرزند شوداگر بى .(213: ٨3١4، )قزوينى «تعالى عن ذلک
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سببيت  ،است پذيرفتنىپذيرد. آنچه الله قزوينى آن را نمىهمان شقاوت ناشى از نطفه است که آيت
به زحمت افتادن فرزند و سخت کردن کار با ايجاد زمينه نامناسب است. مثل  مبالاتى والدين دربى

غير از ، است که اين امور پرواضحسبب نقص عضو فرزند شوند. ، مبالاتى خوداينکه پدر و مادر با بى
رُ  لا»شقاوت است. سعادت و شقاوت هر فرد به دست خودش است.  ز 

ة   ت  ر  ر   واز  ز  ری و  : )انعام «أُخ 
 (.4: ؛ زمر٨١: ؛ فاطر٨3: اسرا ؛٨7٤

کند. با مطالعه اين تفصيل عوامل و موانع متعددی در باب سعادت و شقاوت مطرح مىملاصدرا به
طور سعادت و شقاوت به، ماند که از نظر ملاصدراجای شکى باقى نمى، بخش از سخنان ايشان

موانع سعادت و شقاوت که از اثنای مستقيم معلول عمل ارادی فرد است. در ذيل به برخى از عوامل و 
 شود:اشاره مى ،کلمات ملاصدرا استخراج شده است

کوشش در اعمال صالح و اخلاق پسنديده است تا طهارت نفس ، عد عملىراه سعادت در بُ  -
و  اشناخت حقيقت اشي، عد علمىاما راه سعادت در بُ  ،حاصل آيد و آينۀ دل از زنگار پاک شود

 (.1/٨23: ٨٤٨1، برتر عقل است )صدرالمتألهين يابى به مراتبدست
کند و با خدا پيدا مى ترینزديکنسبت ، هرچه نفس دارای علم بيشتر و افاضه بيشتر بر غير باشد -

: ٨٤٨1، )صدرالمتألهين استهای تقرب به خدراه ترينبزرگيابد. ارشاد مردم از ه مىبه او بيشتر تشبّ 
، اعمال نيکو، صنايع محکم، شود مگر آنکه انسان از علوم حقيقىتشبه به خداوند حاصل نمى .(٤/7

وقفه به ديگران برخوردار باشد؛ زيرا خداوند چنين است رسانى بىعقايد صحيح و فيض، اخلاق زيبا
 (.4/٨53: ٨٤٨1، )صدرالمتألهين

جلى پوشاند و مانع صفای قلب آدمى و تصورت جوهری نفس را مى، شهوات و گناهان گردوغبار -
در آن شود  اپوشاند و مانع انعکاس صور اشيبمانند تيرگى و غبار که آينه را  ؛شودحق مى

: ٨٤٨1، اخلاق زشت موجب شقاوت است )صدرالمتألهين ،(٨34 ،1/٨37: ٨٤٨1، )صدرالمتألهين
1/٨4، 34٤، 344.) 

روی عناد و استکبار  اگر فردی با وجود استعداد و توانايى فراگيری معارف از آن روی گرداند يا از -
 (.1/٨3٨: ٨٤٨1، شود )صدرالمتألهيندچار شقاوت مى ،را انکار نمايد هاآن

های حيوانى مطيع و منقاد بدن فريب شيطان و تلبس وهم و تزيين خواسته واسطهبهاگر نفس  -
بدن و قوای از  کلىبهتواند نمى، ن دنيايى استرسد. البته نفس مادامى که در تکوّ به شقاوت مى، شود

کمالش در اين است که ، نفس تا زمانى که با بدن ارتباط دارد ،بدنى فاصله بگيرد. از نظر ملاصدرا
بدن بر خود بکاهد و اين امر در پرتو اتخاذ يک روش ميانى  آثارای را پيشۀ خود سازد که از ميزان شيوه

از چنگ صفات متضاد )مانند  خود را، زيرا نفس با اتخاذ اين روش؛ پذير استيا حد وسط امکان
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مثل آن ، گزيندهای متضاد شيوۀ ميانه را برمىرهاند. کسى که در ميان گرايششهوت و عدم شهوت( مى
راه وسط و دوری از افراط و تفريط ، ها التفاتى ندارد. پس راه چارهاز آن گرايش يکهيچاست که به 

. نفس بايد از بدن و قوای آن هاستآنو رهايى از  خلو منزله، بهاست. انتخاب راه وسط در ميان اضداد
به قدر ضرورت و به حد اعتدال اکتفا کند. اين در حکم عدم التفات و عدم انقياد است 

 (.1/٨24: ٨٤٨1، )صدرالمتألهين

 نتيجه. 9

بحث جبر و اختيار است که به مباحث ديگر ، برانگيز در مباحث اعتقادیيکى از مباحث چالش
فلاسفه را متهم ، شود. برخى از انديشمندان مخالف فلسفهت و شقاوت مرتبط مىازجمله سعاد

اختيار را کنار زده و قائل به جبر ، کنند به اينکه برای ترجيح اصول فلسفى ازجمله اصل عليتمى
گريز از جبر که  برایورزيد با فلسفه مخالفت مى، الله قزوينى که برای ترجيح جانب شرعاند. آيتشده

 ،موافقت با اختيار که مورد تأييد قرآن و سنت است برایزعم ايشان نتيجه اصول فلسفى است و  به
 کند.اشکالاتى به مبانى و نتايج فلسفى بحث سعادت و شقاوت وارد مى

 ضمنشود. ديده نمى ایکنندهدلايل کافى و قانع ،شودفلسفه طرح مىبا در مباحثى که در مخالفت 
الله قزوينى تبيين . آيتاندعاری از تحليل و تبيين کافىها بحثو  شده اکتفاظواهر  اينکه بيشتر به نقل

کند. اين سخن که اگر اراده تبيين روشنى ارائه نمى، اما در مقابل ،کندفلسفى جبر و اختيار را رد مى
و  اخواهد و تابع علت خويش است آيا قابل رد است؟ طرح فرق بين اقتضعلت مى، معلول است

 .پاسخ سؤال نيستعليت در اينجا 
آن سعادت و  تبعبههر دو در پى پاسخ به مسئله جبر و اختيار و  الله قزوينى و ملاصدراآيت
کند ذهن پرسشگر را ساکت مى ،رف اظهار اينکه جبر مخالف قرآن و سنت استاما نه ص   اند،شقاوت

دهد. اگر ما تلاش ملاصدرا در نظر مى و نه ملاصدرا مخالف نظر قرآن و سنت مبنى بر پذيرش اختيار
طور کلى اگر دليل شخص را بر توانيم او را جبری قلمداد کنيم. بهنمى، تبيين اختيار را موفق ندانيم

 توانيم ضد آن مدعا را به او منتسب کنيم.نمى، مدعايش نپذيريم
بيانات خودشان ، کنندىگويى متهم مملاصدرا را به توجيهات ناموجه و تناقض، اگر مخالفان فلسفه

کند که بر تأثير حوادث الله قزوينى رواياتى نقل مىعنوان مثال آيتبه ؛نيز خالى از توجيهات نيست
کند که با نظر توجيه و تفسير مى یاگونهبهآنگاه همه را  ؛غيراختياری بر سعادت و شقاوت دلالت دارد

 گونهاينملاصدرا نيز از ، کنند. در مقابلفسير مىفرمايد روايات همديگر را تمختار موافق آيد و مى
 والامقامکه اين دو انديشمند  طورهمان ،کند. در هر صورتاش استفاده مىتفسيرها در ترجيح نظريه

ه به نظر درست فرمودند بر ماست که از تقليد و تعصب بپرهيزيم و با بازخوانى متون و اصول و ادلّ 
 رهنمون شويم.
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 و« یو داور یگردآورمقام »ارزیابي 
 4شناسي حکمت متعاليهدر روش «روش خاص و عام»

 7حسين عباسى

 چکيده
شده آن ی پژوهشهاعرصهشناسى و احاطه به ر هستىواعنوان دستگاه نظامفهم حکمت متعاليه به

ای اسلامى است حاکم بر آن است. حکمت متعاليه فلسفه شناسىو نوع روش نيازمند توجه به مبانى
گاهى از روش تر به نظر شناسى آن ضروریکه شهود و متن دينى و عرفان نظری در آن حضور دارد و آ

، اسلامىفلسفۀ هايى است که محقق ها و پاسخ به پرسشابهامگشايى از رسد. هدف اين مقاله گرهمى
را در تعارض با هويت فلسفى حکمت  هاآنشود و مواجه مى هاآنبا ، خصوص در حکمت متعاليهبه

بر شهود  خود فيلسوف يا شهود عارفان يا های مبتنىها انديشهها و پرسشبيند. منشأ اين ابهاممتعاليه مى
يعنى ، شناسى حکمت متعاليهتحليل و ارزيابى دو تبيين از روش ضمن، ر اين مقالهمتن دينى است. د

ايم که بتواند اين تبيينى ارائه کرده، مدعای مقام گردآوری و داوری و مدعای روش خاص و روش عام
 شناسى آن پاسخ دهد.در حکمت متعاليه و روش پژوهشگراقوال را با هم سازگار کند و به سؤالات 

 روش خاص و روش عام.، مقام گردآوری و داوری، روش اشراقى، : حکمت متعاليههااژهکليدو 

                                                 
 dor :20.1001.1.24764302.1401.8.1.9.2؛ کد  ٨٤5٨.٤.25؛ تاريخ پذيرش: 2٨٤5٨.3.2. تاريخ دريافت: ٨
 (ha60.abbasi@gmail.comپژوه سطح چهار فلسفه اسلامى، حوزه علميه قم ). دانش2

https://dorl.net/dor/20.1001.1.24764302.1401.8.1.9.2
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 مقدمه. 1
اند، شمرده علم 7شناسى يا متدولوژی هر علم که آن را يکى از رئوس ثمانيۀترديد فهم درست  روشبى

 ها برای پژوهشگرحول آن گرفتهانجامورود به هر علم و پرداختن به مسائل آن و بررسى نوع تحقيقات  در
 حکمت متعاليه نيز صادق است.فلسفه و  درمورداین مطلب  ؛راهگشاستبسیار  آن علم

متون عرفا و متون دينى در که غالبا   ،مطالب آنارائۀ حکمت متعاليه به دليل نوع  شناسىفهم روش
 ، پژوهشگريوهمطالب با اين ش ارائهای برخوردار است؛ زيرا از اهميت ويژه ،خوردىمنيز به چشم 

نسبت فلسفه بودن حکمت ، هاآن ترينىاساسکه  کندمى حکمت متعاليه را با سؤالات مهمى مواجه
حضور شهود و نقل در حکمت  با برهانى که مقوّم آن عقل است( شناسىىهستعنوان )به متعالیه

حکمت متعاليه ى شناسروشمتصور در فهم  برخى در جواب به اين سؤالات و مشکلات   متعاليه است.
برخى ديگر که قائل به فلسفه بودن حکمت  ،در مقابل و کنندکلى فلسفه بودن آن را نفى مى طوربه

شناسى حکمت متعاليه با جمع ميان فلسفه بودن حکمت متعاليه و هايى از روشيينتباند، متعاليه
بسيار  هرچندها اند. اين تبيينهاستفاده از شهود و مطالب عرفا و متون دينى در حکمت متعاليه ارائه داد

 ارائهنوع  درباره در حکمت متعاليه پژوهشگرهای هايى دارند که تمام پرسشخلل، اما راهگشاست
برخى اشکالات  و دهندىنمگرفته در آن را پاسخ مطالب در اين فلسفه و روش کار علمى صورت

 ماند.جواب مىبى
توان با ارزيابى دو ديدگاه مقام ىمکه چگونه  پژوهش حاضر درصدد پاسخ به اين سؤال است

پناه عبوديت و روش خاص و روش عام از استاد سيد يدالله يزدان عبدالرسولگردآوری و داوری از استاد 
 ى حکمت متعاليه دست يافت.شناسروشتری نسبت به يه به فهم دقيقمتعالحکمتى شناسروشدر 

ى حکمت شناسروشر آن است که اگر تبيين درستى از اهميت و ضرورت پرداختن به اين مسئله د
متعاليه فهم درستى از محتوای آن به دست نخواهد آورد و به همين  حکمتمتعاليه ارائه نشود، پژوهشگر 

 نمايد.ىمفلسفه بودن حکمت متعاليه، با استفاده از شهود و مطالب عرفا و متن دينى متناقض  دليل

 ریمفهوم مقام گردآوری و داو. 2
بلکه ناظر  ،رودىنممقام گردآوری ناظر به محتوای علمى يک علم نيست و از مقومات آن به شمار 

 را در رسيدن به مقصود علمى پژوهشگرآوری اطلاعات است که ممکن است ها و مقام جمعبه فرضيه
                                                 

ه علم؛ يعنى وجه تسميه علم؛ 3. فايده يا غايت آن؛ 2ز علم يا علت غايى آن؛ . غرض ا٨. رئوس ثمانيه: ٨ م  . جنس 3. مؤلف علم؛ ٤. س 
 . انحای تعليميه.١. قسمت و ابواب علم؛ 4. مرتبه علم در بين علوم؛ 7علم که آلى است يا اصالى؛ 
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محتوای  هکنندعرضهمقام گردآوری ربطى به محتوای درون علم ندارد و فقط با  ينبنابرا ؛ياری کند
زمانى ، اما د باشدنتوانىمهر چيزی  هافرضيشپاو مرتبط است. اين  هایفرضيشپعلمى از جهت 

ييد روش تحقيق علمى تأکه مورد ، گيرندی صادق مورد توجه قرار مىاارهزگمحتوای علمى و  صورتبه
مقام داوری  پس،شود. ىبه مقام داوری تعبير م، آن علم باشند؛ از اين معيار در روش تحقيق هر علمى

 صورتبهناظر به محتوای علمى است و مقام گردآوری ناظر به محتوای علمى نيست و مادام که 
 (.72-٨/7١: ٨3١3، عبوديت) شودنمىسنجيده علمى  از نظر ،محتوای علمى عرضه نشده

 :اندگفتهآن در تبيين و پوپر مطرح کرد  را یو داور یگردآور
گرايى مبتنى يتنسبری و داوری اساسا  تدبيری است که پوپر برای گريز از تمايز دو مقام گردآو

کرد. برخى از معاصران پوپر بر نقش ذهنيات محقق در فرايند  اخذمندی معرفت ينهزمبر 
کيد  کردند و خود پوپر در نوشتار کشکول و فانوس حتى رؤيت را مسبوق و ىمتحقيق تأ

 هافرضيشپها از يهنظربار ديدن تلقى رواج يافت که گرانداند. اين ىممصبوغ به ذهنيات فرد 
يى معرفت و عدم عينيت معرفت است. تدبير پوپر آن گراکثرتمستلزم  آشناذهن هاییتئورو 

ها بود که از طريق تمايز مقام گردآوری و مقام داوری عينيت معرفت را تأمين کند. نظريه
و نقد  سنجشقابل، ا در مقام شکار )گردآوری(هيتذهنو  هایتئوررغم مسبوقيت به ىعل

 (.113: 1333، قراملکى )فرامرز اندتجربى در مقام داوری
 :اندنوشتهدر تبيين ديگری از اين اصطلاح 

خود را از هر جايى  يهفرضتواند دانشمند تجربى مى شودعلم گفته مى فلسفههای در بحث
ای را در ذهن خود ترسيم کند؛ است فرضيه خوابى که ديده براساسحتى ممکن است ، برگيرد

در مقام داوری يعنى کار فنى علمى بايد از روش ، اما يابى مقام گردآوری استمقام فرضيه
، اما مند استبه بيان ديگر دانشمند در مقام گردآوری زمينه .معهود علم تجربى استفاده کند

ر دارد و اصطلاح مقام گردآوری و اين بيانى است که کارل پوپ .در مقام داوری چنين نيست
 (.333: 131۶، پناهآن پديد آمده است )يزدان براساسداوری 

 مقام گردآوری و داوری ادلهمبانى و . 3

 روش فلسفه، برهان. 3-1
بر اين  .دانندرا بديهيات مى هاآنروش فلسفه روشى برهانى و استوار بر مبانى و اصولى است که 

؛ از این رو نيستفلسفی  گزارهداخل در ، ا وقتی از طریق روش برهانی نباشدت هاگزارهصدق  ،اساس
 بنابراينبرهان و روش برهانى ارائه شده باشد.  توان صادق و فلسفی دانست که در قالبرا می یاارهزگ

شناسى صادق فلسفى رسيد. نقل و کشف ممکن است صادق توان به هستىفقط از طريق برهان مى
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، همو ؛2٨تا: ، بىشناسى برهانى نيستند و در فلسفه کاربرد ندارند )صدرالدين شيرازیستىه، اما باشند
٨1١٨ :3/1٨.) 

شود و هر مطلبى که در اين با اين توضيحات عقل برهانى از مقومات مطالب فلسفى شمرده مى
ين صورت ار غير د ،شود بايد با معيار عقل برهانى باشد و عقل برهانى آن را تصديق کندعلم ارائه مى

هرچند در واقع مطلب حقى باشد. از اين معنا به مقوّم بودن عقل برای  ؛آن مطلب ارزش فلسفى ندارد
اين معنا را در آن حاکم ، شود و قائلان به فلسفه بودن حکمت متعاليه طبق اين اصطلاحفلسفه تعبير مى

 نند.کاز فلسفه بودن حکمت متعاليه دفاع مى از اين رودانند و ىم
طبق اصطلاح مقام گردآوری و ، عقل برهانى که معيار ارزيابى مطالب است ،با توجه به اين مبنا

ارائۀ عنوان ميزان و معيار . حکمت متعاليه در مقام داوری از عقل بهاستناظر به مقام داوری ، داوری
برای فلسفى بودن  فلسفه بودن حکمت متعاليه تثبيت شده است؛ زيرا لذا ومطالب فلسفى بهره برده 

ارزشيابى علمى ، در قالب برهان و مقام داوری گزارهمعيار اين است که آن ، شناسىهستى گزارهيک 
 (.7١-٨/72: ٨3١3، عنوان مطلب فلسفى را داشته باشد )عبوديتشده باشد تا قابليت عرضه به

 نقد مبنای اول
از سوی فيلسوف است و  شدهرضهعاولا  درست است که عقل برهانى مقوّم فلسفى بودن مطالب 

شناسى فيلسوف مسلمان در مقام هستى، اما حجيت ذاتى در کشف واقع برخوردار استارعقل از 
داند؛ هرچند ذاتى مى، داند و حجيت آن را در کشف واقعشهود را نيز ناظر به کشف واقع مى، برهانى

در نظر ملاصدرا و  دليل،(. به همين ٨21-٨٨4: ٨317، پناهعقل فلسفى عادی مؤيد آن نباشد )يزدان
شده باشد. تواند ناقض برهان ارائهفيلسوف در مقام داوری مى شهود خود  ، قائلان به روش اشراقى

 فلسفه به ودر مقام داوری نيز در روش اشراقى حضور مؤثر دارد  ،شهود علاوه بر مقام گردآوری بنابراين
 (.2٤4-2٤3همان: ) دهدجهت مىفيلسوف اشراقى در مقام داوری 

، ثانيا  اين معنا که فلسفه مقوّم به عقل برهانى است و مطالب فلسفى بايد در قالب برهان عرضه شود
انطباق آن با مقام داوری درست نيست؛ به دليل اينکه فيلسوف در مقام ، اما مطلب صحيحى است

 مطالب در قالب برهانی است.ارائۀ مقام ای غير از داوری در مرحله

 اعتنا نبودن حکمت متعاليه نسبت به مفاد دين و عرفانبى. 3-2
حکمت ، را که مخالف با کتاب و سنت و مخالف کشف صحیح باشد یافلسفهصدرالمتألهين 

حکمت متعاليه ، بر اين مبنا(. ٤٨: الف 1131، همو ؛١/353: 1891، داند )صدرالدین شیرازینمی
تفاوت نبودن در متون حکمت نیست و این بی تفاوتىباست که نسبت به شهود و نقل  یافلسفه
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 هاآنبه شهود و نقل توجه جدی دارد و از ، مطالبارائۀ در  ملاصدرابه نحوی که  ؛متعالیه برجسته است
: 1891، همو ؛3١2: ٨33٤، کند )همواستناد می هاآنبرد و در تثبیت مطالب فلسفی خود به بهره می

که نسبت به  یافلسفهدانند؛ یعنی مشرب اشراقی می جزورا  ملاصدرا فلسفه رواز همين  (.7/273
مشرب اشراقى از مشرب مشايى  ،نیست. بر این اساس تفاوتىبشهود برتر و تام  عنوانبهشهود و نقل 

متمايز است؛ يعنى مشربى که مبتنى بر روش بحثى است و در آن شهود حضور معناداری در مطالب 
 فلسفى ندارد.

حضور شهود و متن دینی در حکمت متعالیه ناظر به مقام گردآوری است؛ یعنی  اوصاف، با اين
کند؛ به این استفاده می اشفلسفهمبنا از شهود و متن دينى در مقام گردآوری در  فیلسوف اشراقی طبق این

نیست و از  تفاوتىبنسبت به شهود ، در نزد خود هايهفرضصورت که در مقام گردآوری اطلاعات و ارائه 
 او دخالت مستقیم فلسفهبرد. این معنا به این صورت نیست که این امور در در مقام تفکر بهره می هاآن

مطالب ارائۀ عنوان مقوم مطالب فلسفى در داشته باشند و در کنار روش برهانى مبتنى بر عقل برهانى به
حکمت متعاليه از شهود و نقل فلسفى، معيار سنجش مطالب باشند؛ از اين رو هر چيزی در متون 

مقام گردآوری است. بنابراين اشراقى بودن حکمت متعاليه ناظر به  دهندهانعکاسعنوان روش اشراقى، به
مقام گردآوری است نه مقام داوری. به همين دليل اشراقى بودن حکمت متعاليه مخلّ جنبۀ فلسفى آن 

مت متعاليه، عقل برهانى در مقام ارزشيابى اين نيست؛ زيرا معيار و مصحّح حضور شهود و نقل در حک
امور است و اين امور در حکمت متعاليه حضور مستقيم ندارند؛ بلکه بعد از ارزشيابى و سنجش عقل 

 .اندشدهبرهانى و در قالب برهان عرضه 
های مختلفى نسبت به فيلسوف اشراقى در ارائه برهان و شهود و نقل از جهت، در مقام گردآوری

ى و بخشالهام صورت، بهبرهاناقامۀ فلسفى؛ مسئلۀ ند: طرح اثرگذارمطالب در قالب متن فلسفى ائۀ ار
سازگاری  نشان دادنبرهان در حد حدس؛ هدايت عقل؛ کشف مغالطه؛  یبرهان و القادادن پيشنهاد 

و  ىبخشانيناطم ؛در مقام استشهاد و به کار رفتننتايج روش برهانى  تأييدعقل و نقل و کشف صحيح؛ 
کمى يا يشهانددهشت مخاطب در رويارويى با کاستن از  های بديع و خلاف اجماع يشهاندهای ح 

 (.7١-٨/7٤: ٨3١3، فلاسفه )عبوديت

 نقد مبنای دوم
فيلسوف علاوه بر مقام گردآوری در مقام  شهود خود  ، طور که در نقد مبنای اول گذشتاولا  همان

 یهاگزارشگويند: رخى از قائلان به فلسفه بودن حکمت متعاليه مىثانيا  ب داوری نيز حاضر است.
معيار و ميزان ، عربى است( و متن دينى برای ملاصدراابنشهود عرفا در عرفان نظری )مقصود عرفان 

نيز هست؛ يعنى علاوه بر مقام گردآوری در مقام داوری در حکمت متعاليه نيز حضور دارند. به همين 
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يعنى تحليل و استدلال  ،يانۀ کارمو در  ىدهجهتو  یسازمسئلهيعنى  ،کار فلسفى جهت دين در آغاز
مفاد اصطلاح مقام گردآوری با  ،رواز همين  ؛يعنى بررسى و ارزيابى حضور دارد ،فلسفى و در پايان آن

صدرالمتألهين را  يوهشتواند اين اصطلاح نمى بنابراينمختصات روش حکمت متعاليه سازگار نيست. 
 (.331: ٨317، پناهکامل و دقيق بازنمايى کند )يزدان

 مقام گردآوری و داوریلازمۀ . 4
عرفان نظری  ،ى حکمت متعاليه آن است که شهود خود فيلسوفشناسروشاين بحث در  لازمه

شناسى هستىدهندۀ گزارشعنوان و متن دينى به استشناسى برتر که گزارش شهود عرفعنوان هستىبه
مقام گردآوری منحصر  بهقام داوری در فلسفه حضور ندارند و حضور اين منابع معرفتى قدسى در م

رود و هر آنچه موجب مى فلسفه با معيار عقل و برهان عقلى پيش، است؛ زيرا در مقام داوری
 (.7١-٨/74: ٨3١3، نظر قرار گيرد )عبوديتبايد در مقام گردآوری مدّ ، باشد علمی یبرداربهره

 نقد
کند و به ؛ يعنى شهود خود را در کار فلسفى وارد مىپذيردرا مىهای شهودی را دريافتملاصد

داند شناسى برتر مىهستى ،که گزارش شهودات ايشان است ،شهود عرفا نيز اعتنا دارد و عرفان نظری را
ان حتى وقتى بره از اين روداند؛ شناسى قدسى مىرا هستى ،يعنى متن دينى ،و ظاهر شهود نبى

اين ، برای او آشکار شود گانهسهمطلبى جديد از اين منابع آن، بعد از ، اما کندفلسفى بر امری اقامه مى
کند و برهان در مقام داوری برهان خود وارد مى، اگر مناقض يا متمّم برهان خود بداند ،يافته علمى را

 کند.خود را تتميم يا نقض مى

برهان در قالب برهان عقلى است که عقل فلسفى در آن ارائۀ  ،مقام مقوّم مطالب فلسفى بنابراين
ارائۀ قبل از ، فیلسوف یهاکاوش مرحلهناظر به  توانىمحاکم است و مقام گردآوری و داوری را 

کار فلسفی است که فیلسوف در قالب  صحنهپشت ىنوعبهکه  مطالب در قالب برهان فلسفی دانست
این  و بردىمه خود بهريشۀ اند هایيىداراو  هايافتهفیلسوف از  ،لهمرحدر این  کند.برهان ارائه می

 حوزهالبته خود فيلسوف است که  .شوديۀ علمى فيلسوف منجر مىسرمابه افزايش  یبرداربهره
تواند به شهود و منابع می دلیلبه همین  و دهدجهت میبه آن کند و خود را تعیین می ورزیيشهاند

 محروم نمايد. هاآناز کند یا خود را معرفتی دیگر رجوع 

 عامو روش روش خاصبررسى مفهومى اصطلاح . 5
 روش خاص. 5-1

آيد و مى به دست علم آنمطالب با استفاده از آن هر علم است که  يژهوروش ، علم روش خاص
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کار علمى و از  صحنه یدر جلو روش خاصشود فرايند شود. اين خصوصيت موجب مىارزيابى مى
هويت ، مطالب هر علمى آنبا  ومات هر علم است خاص از مقوّ  کار فلسفى باشد. روش، جمله آن
قوام هر علمى  .شودمىعلمى بررسى از نظر شود و يابد و در ساختار آن علم وارد مىآن علم را مى يژهو

به دست  روش خاصآن علم است؛ از اين رو حتى اگر مطلب علمى صادقى از غير  روش خاصبه 
فلسفه بودن  بنابراين ؛عنوان مطلب علمى صادق در آن علم خاص را نداردقابليت ارائه به، مده باشدآ

 (.2٨١: ٨317، پناهآن است )يزدان روش خاصحکمت متعاليه نيز به 
روش خاص در فلسفه با دو هويت مشرب بحثى صرف در مکتب مشايى و روش بحثى شهودی در 

عقلى است که با روش  هایيافتدرتکيه بر ، مشرب بحثى مکتب اشراقى موجود است. خصوصيت
در مواردی  ،مکتب مشایی ماننددر این روش نیز آيد. مى به دستبرهانى و با تکيه بر بديهيات عقلى 

در کنار عقل از  ،در روش اشراقىغالب مکتب مشایی نیست.  چهره، این حضور، اما شهود حضور دارد
نه شهود فرد ديگر ، خود فيلسوف مراد شهود قلبى است؛ البته شهود قلبى   شود کهشهود نيز بهره برده مى

 (.225همان: )
صدرالمتألهين نيز به اين مطلب اشاره دارد که روش حکمت متعاليه روش اشراقى است که با اين 

در » گويد:برد. ملاصدرا در اين زمينه مىروش در حکمت متعاليه از شهود نيز در کنار عقل بهره مى
« دهدىمحقايق کشفى را نيز بيان کرده است که به صحت آن متن دينى شهادت ، کنار حکمت  بحثى

 (.3: ب ٨373، صدرالدين شيرازی ؛224همان: )

های علمى و ارزيابى مطالب دارد شهود فيلسوف حضور مؤثری در فرايند بررسى، در روش خاص
و به فیلسوف امکان و قدرت  راهگشاست جدید بسیار یهاعرصهو در پيشرفت مسائل علمى و يافت 

های عقلى  دريافت برهای شهودی دريافت یبرتر سبباین مزیّت به  .دهدبیشتری برای کار فلسفی می
های از مزيت ،صرف است؛ زيرا برهانى که فقط مبتنى بر بديهيات است و به شهود اين نگاه را ندارد

تصوير صحيح ارائۀ است:  تصورقابلخاص به چند نحو ها در روش است. این مزیت بهرهىبشهود نيز 
به اين صورت که از دل  ، تصوير حرکت جوهری؛ يافتن حد وسط برهانارائۀ مثلا  ؛ از مسئله برای عقل

آورند؛ هدايت عقل به نحو زنند يا حتى از آن برهان به دست مىحد وسط برهان را حدس مى، کشف
يى هابرداشتی خاصى هامحدودهه اين نحو که عقل را از اينکه در ب، هدايت عقل به نحو اثباتى؛ سلبى

 (.2٤4-233: ٨317، پناهدارد )يزدانمى برحذر رود يشپکند و در آن فضاها 

 روش عام. 5-2

يری يک علم از منابع معرفتى مرتبط است که به روش خاص گبهره مختلف یانحا، روش عام
 عرضه يک علم محتوای در ایرشتهيانم تحقيق روش صورتبهاند و علمى خودشان تثبيت شده
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 علمى خاص روش به علم آن شوند کهنمى شناخته صادقى علمى مطالب عنواناز اين رو به شوند؛مى
 یجلو يژۀ آن نيستند و دروهويت علمى آن علم را ندارند و مقوّم هويت  و است رسيده هاآن به خود

شوند؛ زيرا به روش خاص آن گذاری علمى نمىعلم ارزش و در آن نيستند حاضر علمى کار صحنه
کرد؛ از اين رو تا زمانى که صدق  بررسى بتوان را هاآن کذب و صدق قابليت اند تاعلم به دست نيامده

ملاصدرا در حکمت  .نيستندعلم بررسى نشده است برای آن علم مفيد  آن خاص روش به هاآنو کذب 
به نحو  یبرداربهرهعنوان روش عام بهره برده است؛ اين ن دينى بهمتعاليه از مطالب عرفا و مت

 (.2٨1-2٨4همان: )بلکه مطلق راه رسیدن به کشف حقیقت است  ،ورزی نیستفلسفه
: توان تصویر کردمختلفی می یانحااز عرفان نظری و متن دینی در روش عام را به  یبرداربهره

ه در متون دينى يا عرفانى است و فيلسوف با تبيين فلسفى به وارد کردن مسائلى ک شکلی به سازمسئله
متون دينى و عرفانى برای مسائل فلسفى که به فيلسوف  یبسترساز؛ ...و  أمثل بحث بد، پردازدىم هاآن

 حوزهسازی را در کند )مسئلهای را برای بحث فلسفى به او معرفى مىدهد و قلمروهای ويژهىمجهت 
 یلالابهکلان(؛ ايجاد تصوير صحيح مسائل که فيلسوف از  حوزهو بسترسازی را در  رد بايد نگريستخُ 

استفاده از دين  ؛استحصال حد وسط از متون دينى و عرفانى آورد؛ىممتون دينى و عرفانى به دست 
 (.325-3٨2همان: ميزان فلسفه ) مثابهبه

 روش خاص ادلهمبانى و  .6

 شهودتوافق و عدم مخالفت عقل و . 6-1
از اين رو  ؛توانند به واقع دست يابندهر دو مى به اين معناست که افق بودن عقل و شهودهم

های شهودی که ممکن است در کنار عقل از دريافت ،شناسى خود و رسيدن به واقعىهستفيلسوف در 
عقل و شهود ، قىتواند در کار فلسفى بهره ببرد؛ زيرا در روش اشرااز شهود نيز مى، نيز برخوردار باشد

بلکه حجيت آن  ،عقل نيست واسطهبه. حجت بودن شهود اندفيلسوف به واقع رسانندهدو حجت و  هر
شهود در عرض عقل از حجيت برخوردار است؛ هرچند شهود از نظر رتبى  بنابراينذاتى خودش است. 

 .استدر طول عقل است؛ يعنى برتر از عقل 
آن  ارائهشناسى و قبل از ىهستعقل در مقام تفکر فلسفى و شهود نيز در کنار ، در روش اشراقى

عقل است و مطالب  حضور دارد؛ هرچند مقوّم فلسفهو معيار ميزان  در جايگاهعنوان مطلبى فلسفى به
 (.2٤4: ٨317، پناهفلسفى بايد در قالب برهان عقلى ارائه شوند )يزدان

 نقد مبنای اول
از شهود خود  يریگبهرهفقط ، رفثى مبتنى بر عقل ص  معيار تمايز روش اشراقى از روش بح
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بلکه معيار تمايز اين است که فيلسوف در روش اشراقى علاوه ، فیلسوف با محتوای روش خاص نیست
بهره ها از آنفلسفی به منابعی معرفتی توجه دارد و  یهاگزارهعنوان معيار صدق و کذب بر عقل به

بيشتری به احاطۀ و  ندشناسی از عمق بیشتری برخوردارهستیکه نسبت به عقل صرف برای  بردىم
گاه ظاهر متن دينى يا گزارش ، گاه شهود، اين منابع معرفتى، اما فلسفى دارند مطالعهمورد  يتواقعابعاد 

های ورزی و در مقام کاوشفيلسوف اشراقى در فلسفه دليل،شهود عرفا در عرفان نظری است. به همين 
به عرفان نظری و متن دينى نيز  ،وری و داوری( علاوه بر شهود خود و عقل فلسفىفکری )مقام گردآ

 .بردىمبهره  هاآنتوجه دارد و از 
يابد و معرفتى را ىمگوييم: فيلسوف در شهود خود به حقايقى دست ىمدر تبيين اين مطلب 

ی هاکشفبلکه ، اين علم هميشه متمايز و ناظر به مطلب خاص فلسفى نيست ، اماکندىمتحصيل 
آورد که در مواردی حتى خود او نيز ىممعنوی و معرفتى معانى بسياری برای صاحب شهود به ارمغان 

گاهى ندارد و در  هابه آن ی مختلف بعدی يا به علل مختلف ديگری ممکن است به هازمانو  هامکانآ
يک کشف معنوی برای او  حقايق مندمج در آن کشف معنوی دست يابد و معارف بيشتری از دل همان

 منکشف شود.
های عقلى برای کسانى که حقايق عقلى نابى برای فهم بيشتر اين مطلب توجه به مثالى از دريافت

شود، در ىمبرخوردار  : وقتی فردی از ورزیدگی ذهنی در تحلیل و کشف مجهولاتشراهگشاست انديافته
، زاستمعرفتای بسياری از مجهولات ديگر او نيز رسد که برهايى عقلى مىمواردی به حقايق و معرفت

معرفت مندمج عقلی که برای او  واسطه، اما بهدر حالی که او برای فهم آن مجهولات تلاشی نداشته است
 شود.ىمعقلى برای او آشکار  از دل این معرفت، بسیاری از معارف دیگر، حاصل شده است

 ن دينى و عرفان نظری در کلام فيلسوف اشراقى دو گونه است:مت ارائهگوييم، ىمبا توجه به اين توضيح 
یا شهود ، فیلسوفی که از شهود معنوی ناب بهره برده است، در مواجهه با متن دینی یا عرفان نظری -

يابد يا ابعاد معرفتى مندمج اين شهود با رجوع به متن دينى و ىمرا با متن دينى و عرفان نظری مطابق  خود
شود که اين موارد از موارد ارتقای عقل است. در اين موارد، ىمبرای فيلسوف اشراقى آشکار عرفان نظری 

خود، درصدد اين است که ابعاد معرفتى شهود فلسفۀ فيلسوف اشراقى با ارائه متن دينى يا عرفان نظری در 
تن دینی و عرفان نظری به م خود را تبيين کند و از تطابق آن با متن دينى يا عرفان نظری خبر دهد؛ از اين رو

 حکم شهود خود فیلسوف را دارد.، لحاظ میزان بودن و داوری در ضمن روش خاص
وقتى با قواعد صحيح عقلى برای دستيابى به مجهولاتش ، فيلسوفى که از شهود برخوردار نيست -

با ظاهر شهود پردازد؛ عقل فلسفى خود را ىم ند،به کاوش در متن دينى و عرفان نظری که گزارش شهود
از  و دهدىمتطبيق و بسط ، که متن دينى است يا گزارش شهود عرفا که عرفان نظری است اللهرسول
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عقل را در موطن شهودی تطبيق و بسط ، شود؛ زيرا در واقعمعرفتى عقلش مى یموجب ارتقا اين رو
قبل در اين است  یبا ارتقا تفاوت اين ارتقا، عقل است؛ در اين ميان یداده است و اين نيز نوعى ارتقا

از  يریگبهرهيابد نه با ىمکند و ارتقا ىمفيلسوف با پای عقل و هويت عقلى حرکت ، که در اين ارتقا
 قبل به آن اشاره شد. در گونهو هويت شهودی که  شهود

 متفاوت و برتر از، دارد یجدهای عقلى فيلسوفى که به منابع معرفتى برتر توجه يافته بنابراين
يت روش خاص در روش اشراقى  ،از اين رو و رف استهای عقل فلسفى در مشرب بحثى ص  يافته هو

حکمت  خصوصبهاشراقى و  فلسفهعنوان روشى ويژه در مقابل روش بحثى صرف( که مشرب )به
 به عقل برهانى اتکايى نسبت به افزامعرفتمعرفتى است که در  آن از منابعی یبرداربهره ،متعاليه است

برداری خصوصيت عقل منوّر است که توضيح آن دليل صحت اين بهره، اما صرف عمق بيشتری دارد
 آيد.در تبيين مبنای بعدی مى

شناسى و ميزان اکبر ىهست ينبهترعنوان گزارش توجه به اين مطلب لازم است که فهم متن دينى به
در غير اين  ؛ چراکهن دينى باشدفيلسوف بايد مجتهد در فهم مت و از قواعد خاصى برخوردار است

 امکان خطا در کار او بسيار است. صورت

 پيچيدهقوت شهود و قصور عقل در شناخت حقايق . 6-2
اموری که بسيار  درباره يژهوبهفهمد که بعضى از امور برايش وضوح کافى ندارند؛ عقل خود مى

عقل خود ، علاوه بر اين .يابدا مىعقل خود به اين مطلب اذعان دارد و نقصان خود راند، پيچيده
فيلسوف بدون واسطه و با علم ، تر است؛ زيرا در شهودقوی، در يافتن حقايق، داند که شهودمى

گاه هاآن ازشود و حضوری با حقايق مرتبط مى  يابد.ىم ىآ
 .ندکعقل را در به دست آوردن حقايق دشوار ياری مى، قوّت بيشتر در يافتن حقايق سببشهود به 

قدرت نفوذ بيشتری برای کاوش و يافت حقايق کسب  شود عقلدادن عقل موجب مى ابا ارتق شهود
شود کند که از آن به عقل منوّر نيز تعبير مىآن است که انسان فطرت ثانيه پيدا مى امبنای اين ارتق .کند

 (.1-١: ٨34١، صدرالدين شيرازی ؛2٤١همان: )
النفس فى وحدتها کل » قاعدهکمت متعاليه آن است که طبق تبيين ح براساستوضيح اين مبنا 

و  مرتبهنفس در تمام مراتب و شئونش حضور دارد؛ يعنى نفس دارای هويتى است که در هر « القوی
( خيال و برتر از آنقوۀ ) نفس با همه شئون و قوايش، حسى مرتبهشأنى بتمامه حاضر است؛ يعنى در 

حاضر است. ( قوای مادون خيال و مافوق خيال) س با تمام شئونشنف، خيال مرتبهحاضر است يا در 
حاضر است ، استعقل نيز با تمام مراتب خود که مراتب مادون عقل و مافوق عقل  مرتبهنفس در 

 (.٨21-٨27: ٨317، پناه)يزدان
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رت ، نيز حضور دارد؛ البته اين حضور به اين صواستقلبى نفس  مرتبهمافوق خود، که  مرتبهعقل در 
خيال، خيال  مرتبهحس، حس است؛ در  مرتبهنيست که تمايز مراتب حفظ نشده باشد، بلکه نفس در 

قلب، قلب است. بنابراين با حفظ مراتب شئون نفس، هر يک  مرتبهعقل، عقل است و در  مرتبهاست؛ در 
قلبى  مرتبهخصوصيات از اين شئون و مراتب، امکان نزول و صعود دارند. با توجه به اين معنا، شهود که از 

 تواند عقل را با انحای مختلفى که ذکر آن در توضيح روش خاص گذشت، ارتقا دهد.است، مى
قلبى، از هويت شهودی برخوردار  مرتبهپس عقل از جهت منبع معرفتى که به آن ارتقا يافته است، يعنى 

معرفتى،  منشأقل منوّر از جهت ماند؛ يعنى عاست، در حالى که در اين ارتقا، هويت عقلى آن محفوظ مى
هويت شهودی دارد؛ چون عقل در موطن قلبى، هويت شهودی دارد، اما از اين نظر که عقل نسبت به شهود 

 گويند.شده در موطن قلبى امکان تصديق و تکذيب معرفتى نيز دارد؛ به آن عقل نيز مىحاصل

 قوام يافتن فلسفه با روش عقلى. 6-3
های عقلى است. با توجه به اين کنش يریکارگبهيعنى  ،و متقوّم به روش فلسفىکار فلسفى نيازمند 

در قالب برهان آن را بايد ، اما برای او حجت است، خود يافته است هرآنچه فيلسوف با شهود ،مطلب
عنوان مطلبى ی آن بهگذارارزشامکان ، عقلى عرضه کند و تا زمانى که در اين قالب عرضه نشود

فلسفی است. شهود با اینکه در رتبه  یهاگزارهمعيار صدق و کذب ، د ندارد؛ چون عقلفلسفى وجو
 ،تا با معیار عقلی محک نخورد و در قالب برهان عقلی عرضه نشود، بالاتر از عقل برهانی قرار دارد

 (.234: ٨317، پناهی فلسفى در فلسفه وارد کرد )يزداناگزارهعنوان آن را به توانىنم

 نای سومنقد مب
، طور که گفته شدهمان، اما طبق اين مبنا قوام يافتن فلسفه با روش عقلى است درست است که

از شهود خود فیلسوف با  يریگبهره، معيار تمايز روش اشراقى از روش بحثى مبتنى بر عقل صرف
ل معيار تمايز روش اشراقى آن است که فيلسوف اشراقى علاوه بر عقمحتوای روش خاص نیست؛ 

که  بردىمبهره ها از آنبه منابعی معرفتی توجه دارد و  ،فلسفی یهاگزارهعنوان معيار صدق و کذب به
بيشتری نسبت به ابعاد احاطۀ و  ندرف از عمق بیشتری برخوردارنسبت به عقل ص   شناسىىهستبرای 

متن دينى يا گزارش  فلسفى دارند. اين منابع معرفتى گاه شهود است و گاه ظاهرمطالعۀ مورد  يتواقع
 شهود عرفا در عرفان نظری.

 روش عام ادلهمبانى و . 7
 اسلامى با دين و عرفان فلسفهافق بودن هم. 7-1

است و اين ويژگى در  خدامحوری افلسفهملاصدرا  فلسفهفارابى گرفته تا  فلسفهاسلامى از  فلسفه
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دريافت که اين فلسفه با ساحت  توانىم احکمت صدرايى به اوج رسيده است؛ از اين رو آشکار
ی معارف دينى و هاساحتاسلامى به  فلسفه ،افق است. به بيان ديگرمعارفى دين و با عرفان نظری هم

اسلامى با  فلسفهها مانند علوم تجربى چنين نيستند. برخى از ديگر دانش، اما عرفانى راه يافته است
 (.241همان: است )ای مشترک يطهحمعارف دين و عرفان نظری دارای 

ين بودن هستى. 7-2  شناسى دينىبرتر
شناسانه دارد و معارف دينى ی هستىهادغدغهدريافته است که دين  تنهانهفيلسوف مسلمان 

شناسى برتر و برترين هستى، شناسىىهستاين که بيند ىمبلکه  اند،ایيژهوشناسى ىهستمتضمّن 
ها دست يافته و پذيرفته نه آاتى عقلى است که خود او بشناسى است. اين نتيجه حاصل مقدمهستى

طبيعى است که تعاملى ، شناسى برتر استىهستپذيرد دين حاوی ىماست. وقتى فيلسوف مسلمان 
 اوداند. از نگاه مى ،از خطا مبرّايعنى  ،شناسى قدسىىهستشناسى دينى را ىهستيابد. او ىمويژه با آن 

 (.2١3-2١٤همان: ن واقع را بيان کرده است )مخّ حقيقت است و مت، دين

 نقد مبنای دوم
ايشان مبنای حجيت و دليل بهره بردن فيلسوف از دين و عرفان نظری را فقط به پشتوانه مقدماتى 

اين مقدمات در نظر ايشان مقدماتى عقلى  .دست يافته و پذيرفته است هاآندانند که فيلسوف به ىم
 ،فقط مقدمات عقلی نیست، این مقدمات، اما دهدىمسوق  یبرداربهرهاست که فيلسوف را به اين 

خود  که دارای شهود است به شهود   فیلسوفی، طور که در نقد مبنای اول روش خاص گذشتبلکه همان
 يابد که محتوای دينى و عرفانى مطابق با متن واقع است.ىمدرنيز 

 شناسى عرفانىبرتر بودن هستى. 7-3
تنها ، و برای معرفت به خود  وجود اندوجوداتد است حقايق اصيل خارجى همان ملاصدرا معتق

معرفت از راه آثار است و به خود شىء تعلق ، و آن هم شهود است. معرفت عقلى وجود دارديک راه 
 (.213همان: تری خواهد بود )يفضعگيرد و طبيعتا  معرفت ىنم

 هايى در کار عقلىوجود نقص. 7-4
شود فيلسوف ىميى در کار عقلى موجب هانقصوجود ، عقلى رساننده به واقع است راه هرچند

ين اين ترمهم رجوع به دين و عرفان نظری را ضروری بداند.، برای شناخت حقايق و رسيدن به واقع
 پردازد غامض وىم هاآنبيان کرد: الف( امور ماورايى که غالبا  فلسفه به  گونهاينتوان ىمرا  هانقص

همواره بسنده ، اما يوۀ اشراقى و شهود خود فيلسوف در اين زمينه بسيار کارا و مفيد استشاند؛ يچيدهپ
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برخى حقايق دست نيابد؛ ب( عقل بشری  مکاشفهنيست. فيلسوف صاحب شهود نيز ممکن است به 
اش به لوازم هدست انديش، اما کندىمگاه فيلسوف به تعدادی از لوازم يک انديشه توجه ، محدوديت دارد

تواند تمام لوازم ىم کليابد. عقل امتداد مى نهايتىبدر حالى که لوازم هر شىء تا  ،رسددورتر نمى
عقل محدود بشری چنين توانى ندارد؛ هرچند هرقدر کار فلسفى بيشتری انجام ، اما يک انديشه را بداند

احتمال  ،. نقصان ديگر در همين زمينهتواند لوازم بيشتری دريابدىم، شود و فيلسوف توانمندتر شود
ن گاه قواعد را ، اما خطا در انديشه بشری است؛ برهان معصوم است و حجيت ذاتى دارد  صورتبهمبره 

تدريجى  صورتبهبشری  يشهاندج( نقصان ديگر محصول اين واقعيت است که  ؛بردىنمدقيق به کار 
 (.352-35٨همان: رسد )ىمی از حقايق ادستهبه 

 نقد کلى مبانى روش عام. 8
به ، شناسىعنوان محقق در هستىبه ،فيلسوف مراجعهمبانى روش عام از جهت تبيين و تثبيت لزوم 

روش عام باشند؛  دهندهيتهوتوانند ىنماين مبانى اند، اما مطالب صحيحى، متن دينى و عرفان نظری
و عرفان نظری به همراه شهود در کنار  توجه به متن دينى، طور که در نقد روش خاص گذشتزيرا همان

 .اندحکمت متعاليه يژهوعنوان روش در روش اشراقى به روش خاص دهندهيتهوهم 

 روش خاص و روش عاملازمۀ بررسى . 9
ى حکمت متعاليه تفکيک روش اشراقى به دو شناسروشروش خاص و روش عام در تبيين  لازمه

شهود فيلسوف ، ر روش خاص که مقوّم کار فلسفى استروش  عام و خاص است؛ به اين صورت که د
هرچند  .کار فلسفى حاضر استصحنۀ  یدر کنار عقل فلسفى حضور چشمگيری دارد و در جلو

مطالب فلسفى در قالب برهان انجام  ارائهدر روش عام ، شودىممطالب فلسفى در قالب برهان عرضه 
کار فلسفی  یهاصحنهپشت، در روش عام در واقعو  گيردىنماز اين رو کار فلسفى صورت ؛ شودىنم

 .شودىمعرضه 

 نقد
برای تمايز روش خاص و روش ، که در نقد مبانى روش خاص و روش عام گذشت طورهماناولا  

ى حکمت متعاليه معيار کاملى ذکر نشده است. تبيين شد که شناسروشعام از روش بحثى صرف در 
خصوصيت عقل ، مطالب در قالب برهان فلسفى ارائهلاوه بر معيار تمايز روش خاص از روش عام ع

 پردازد.شناسى مىهای فکری به هستىمنوّر است که در روش خاص در مقام کاوش
فرقی میان شهود  سواز یک ، طور که توضیح داده شدهمان ،از منابع معرفتی برتر یمندبهرهثانيا  در 

شهود چون بگوییم صحیح نیست که  دلیلبه همین  خود فیلسوف و متن دینی و عرفان نظری نیست؛
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بخش برای يتهوکار فلسفى حاضر است و معيار  صحنه یدر جلو، مربوط به خود فیلسوف است
، متن دينى و عرفان نظری به دليل اينکه مربوط به شخص فيلسوف نيست، اما روش خاص است

 فلسفهبخش روش عام است. در تيهوکار فلسفى حکمت متعاليه را سامان داده است و  صحنهپشت
متن دينى و مطالب عرفان نظری ناظر به روش عام  ارائهصرف ، حکمت متعاليه خصوصبهاشراقى و 

کار فلسفى در حکمت متعاليه )نه  صحنه ینيست و در اين موارد متن دينى و عرفان نظری در جلو
 کار فلسفى( حاضر است. ۀصحنپشت

شناسى پرداخته است ىهستعقل منوّر است که به  ،هود راه يافتفيلسوف اشراقى وقتى به ساحت ش
است که فیلسوف آن از عقل منوّر  یافلسفهمتفاوت از  ،آيدىمکه از این روش پدید  یافلسفهو 

خاصى از  مرتبهتا توجه به این نکته لازم است که عقل منوّر هر فیلسوف اشراقی  .برخوردار نبوده است
يابد و تفاوت ذوق شهودی هر فيلسوف بايد ىم اارتق ،لسوف به آن راه يافته استموطن شهودی که آن في

 نوری  اشراقى متفاوت از حکمت متعاليه است. فلسفه چنانکه ؛نظر باشدمدّ 
های آن است که در مقام کاوش، با اين توضيحات روش خاص حکمت متعاليه طبق بيان مختار

به  شدهگفتهخود و متن دينى و عرفان نظری طبق مبانى  فيلسوف اشراقى با مراجعه به شهود، فکری
متن دينى و عرفان نظری هر ، شهود خود، عقل، پردازد و در اين مرتبهىمشناسى ىهستتحقيق فلسفى و 

های خود يافته ارائهدر مقام ، اما کنندىماو عمل  شناسىىهستدر و معيار عنوان ميزان به ىنوعبهکدام 
فيلسوف اشراقى بايد مطالب علمى خود را در ، اشراقى و حکمت متعاليه است سفهفلکه هويت فلسفى 

 فلسفهروش عام در  بنابراين قالب برهان فلسفى و از طريق عقل فلسفى ارائه کند و از آن دفاع کند.
يری از متن دينى گبهرهبا  شناسىىهستآن است که فيلسوف اشراقى در مقام ، اشراقى و حکمت متعاليه

در  ،مثلا  از باب تأييد برهانى که عرضه کرده است ،های فکری خود رابرداشت، رفان نظریو ع
 ها در قالب برهانى نيست.يافته ارائهاين ، اما کندىماش وارد فلسفه

 يجهنت. 11
، گذشت« روش خاص و روش عام»و نقد « گردآوری و داوری»با توجه به آنچه در نقد مقام 

يت روش اشراقى و حکمت متعاليه و وجه تمايز آن از روش بحثى بايد را خصوصيت عقل منوّر  هو
ورزی و تفکر )نه ارائه برهان فلسفى( در روش خاص و در مقام فلسفه . اين خصوصيتصرف دانست

 ،اطلاعات یآورجمعفکری و  هایىبررسروش عام حکمت متعاليه حضور دارد. اين حضور در مقام 
عقل  و کندفراهم مىبه فيلسوف اشراقى برای ف ابعادی از واقعیت را و کش شناسىىهستاقتدار در 

فلسفۀ  بنابراين؛ به اين صورت را ندارد يىافزامعرفتو اقتدار در  يىافزامعرفتامکان ، فلسفی صرف
دانست که از عقل منوّر در  یافلسفهبرتر نسبت به  شناسىىهست توانىماشراقى و حکمت متعاليه را 
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هم در روش خاص و ، های فلسفىگردآوری و داوری يافته. است بهرهکمبهره يا ىبخود  یورزيشهاند
 هایيافتهجاری است؛ با این تفاوت که در روش خاص علاوه بر گردآوری و داوری ، هم در روش عام

ی و در روش عام فقط گردآور، اما شودىمها در قالب برهان فلسفى تبيين و عرضه اين يافته، عقل منوّر
 .شودىنممطالب در قالب برهانى عرضه و تبيين و  گيردىمداوری از طرف عقل صورت 
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 4و حقيقت وحي از نظر ملاصدراضرورت 
 2مختاریحميد عرب

 چکيده
ای درصدد نفى اين وحى از ارکان نبوت و تنها راه معصوم در انتقال دين به بشريت است و عده

اند. سخنان ملاصدرا اين نکته را اثبات ای درونى و الهام عام بودهدينى يا تنزل آن به تجربهموضوع درون
عقل نظری و عملى و اجرای عدالت فردی و اجتماعى و مديريت در بُعد معنوی کند که بشر از رشد مى

و حيات دنيوی عاجز است؛ از اين رو بايد خدای متعال دستگيری داشته باشد تا بتواند در علوم و 
تبيين حقيقت ، به نتيجه برسد و اين با وحى ميسر است. علاوه بر اين، معارف و حقايق و مديريت  تعلّق

و جبرئيل به حقيقتى عقلى منحصر نيست که نتواند تنزل  دهد که وحىنظر ملاصدرا نشان مى وحى از
کند و حضرت رسول نيز با همين چشم و اش تنزل مثالى پيدا مىبلکه جبرئيل با حفظ مرتبه عقلى، يابد

اری از شنود. اين تبيين از وحى راهگشای فهم بسيبيند و وحى را مىگوش جسمانى فرشته وحى را مى
 آيات و روايات است.

 پيامبر.، عقل عملى، عقل نظری، تجربه دينى، وحى، : ملاصدراهاکليدواژه

                                                 
  dor :20.1001.1.24764302.1401.8.1.10.3؛ کد  ٨٤5٨.3.1؛ تاريخ پذيرش: ٨٤5٨.٤.2. تاريخ دريافت: ٨
 (harabmokhtari@gmail.comپژوه سطح چهار فلسفه اسلامى، حوزه علميه قم ). دانش2

https://dorl.net/dor/20.1001.1.24764302.1401.8.1.10.3
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 مقدمه. 1
دينى است که از کيفيت وحى ازجمله موضوعات درون ترديد وحى از ارکان نبوت است. منشأ وبى

 شده است، اما درداد مىشده قلمديرزمان مورد توجه بوده و در بين جوامع اسلامى يک مسئله پذيرفته
اند و آن را در حدّ يک تجربه درونى يا حالات روحى ای به تبيين نادرست آن برآمدهعصر حاضر عده

کنند که نتيجتا  به نفى اتصال نبى با خدای متعال و امکان خطاپذيری پيامبر يا نبوغ شخصى نبى تفسير مى
(. البته پژوهشگرانى به مسئله وحى 2٤3: ٨342 ى،اقوال رک. سبحان يحتوض یبراانجامد )قرآن مى
اند، اما از اند و فلاسفه اسلامى نيز به شيوۀ عقلانى به تبيين امکان و حقيقت وحى همت گماردهپرداخته

آنجا که با اقرار حکمای متعاليه، حکمت صدرايى در تفسير متون دينى و تبيين عقلانى دين و سازگاری 
اثربخش بوده است، پژوهش حاضر درصدد پاسخ به اين سؤالات است که  بين مبانى عقلى و متون دينى

مناط وحى از نظر  با توجه به اصول فلسفه صدرايى ضرورت و حقيقت وحى از منظر ملاصدرا چيست؟
 صدرا چيست؟ مستندات تبيين حقيقت وحى در متون صدرا چيست؟

يف نبوت. 2  تعر
ة ارتباط الانسان )او من يماثله فى حيثية التکليف( ن النبوإ» فرمايد:ملاصدرا در تعريف نبوت مى

 «ى على وجه الانباء عن اللّه لغرض التکميل و الهداية و التقريب من اللّهالوحبالمبدإ الالهى عن طريق 
از اين رو لازم  ؛وحى ارسالى است، از ارکان نبوت يکى بنابراين (.٨/4٤ :٨3١3 يرازی،ش ينصدرالد)

 وحى از ديدگاه صدرا پرداخته شود. است به ضرورت و حقيقت

 ضرورت وحى. 3

بايد غايت انسان را روشن نمود و اينکه غايت ، برای اينکه بتوان ضرورت وحى را روشن ساخت
 و بر اين باوريم که دانيممىانسان چيست و برای چه مقصدی خلق شده است؟ اگر خداوند را حکيم 

 صدی دارد.در اين صورت انسان مق ،عبث از او محال است

 و غايتمندی انسان پذيرتربيتوجود فطرت . 4
با انسان بيگانه ، انسان مقصد و غايتى دارد و برای دستيابى به آن مقصد آفريده شده است. آن مقصد

مبنای  است. پذيرتربيتخلق کرده است که  ایگونهبهبلکه خدای متعال انسان را  ،و متباين نيست
غايت و کمال  فطرت بذر انسانيت انسان است که فعليت آن متناسب با. تربيت آدمى هم فطرت اوست

يعنى  ،حقيقى آدمى است. سعادت حقيقى انسان در بالفعل نمودن و شکوفايى و رشد دو بُعد فطرت
انسان  گشت و از آنجا که بازخواهدپس سعادت انسان به کمال فطرت  ؛ستوا یهاها و گرايشبينش
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يعنى قوۀ  ،ترين قوۀ اوبه سعادت عالى شسعادت، است هقوۀ عاقلها، آن یکه اعلا دارد یقوای متعدد
عد نظر و عمل بايد تربيت يابد که نتيجه آن همان شکوفايى که اين قوه نيز در دو بُ  خواهد بود ،عاقله

 فطرت است.
از اين رو  ؛خلود اوست حقيقت انسان و سبب ،فطرت که تعلق به روح الهى دارد ،به بيان ديگر

يعنى  ،بلکه مربوط به جزء باقى او ،مال و سعادت حقيقى انسان مربوط به جسم و بدن  فانى نيستک
 روح الهى اوست.

چه در بُعد  ،نيز سعادت قوۀ عاقله. سعادت هر قوه به ادراک چيزی است که با آن قوه مناسب باشد
عاقله مناسب است علم و به چيزی است که با آن مناسب است. آنچه با قوۀ  ،نظر و چه در بُعد عمل

جهل و جهالت. جهل که همان عدم  :مانع رشد اين قوه دو چيز است چنانکه ؛عمل متناسب با آن است
ازجمله عوامل محجوب نمودن  ،العلم است و جهالت که عمل نکردن طبق بينش و علم صحيح است

عاقله در بُعد علم به است سعادت قوۀ  معتقددر دو حوزه نظری و عملى است. ملاصدرا  قوه عاقله
يعنى آدمى صورت هستى را از مبدأ کل تا عقول و ملائکۀ ارضى و  ؛ادراک علوم و حکمت خواهد بود

ادراک کند و کيفيت صدور مخلوقات از واجب را بشناسد و تا ، سماوی تا انتهای سلسلۀ موجودات
گاه شود و همچنين علم و معرفت نسب جايى لازم و ت به ساير امور که ممکن است از وجود واجب آ

و  احوزه از قوه عاقله پيدا کند. در بُعد عمل نيز انجام عمل صالح و عدم تبعيت از هو متناسب با اين
اليه يصعد الکلم الطيب و العمل » صعوددهندۀ انسان به غايت خويش است:، های باطلانديشه

فالذی يصعد اليه تعالى هو » :مايدفرعلامه طباطبايى ذيل اين آيه مى(. ٨5 :فاطر) «الصالح يرفعه
 يى،طباطبا) «و اما العمل الصالح فشأنه رفع الکلام الطيب، الکلام الطيب و هو الاعتقاد و العلم

 .(٨/31ق: ٨٤٨4
مديريت بدن و  از اين روو  شودىمادبيات نفس مطرح  ،از آنجا که روح با بدن در ارتباط است

عاقله به سعادت حقيقى و غايت عالى خويش ممکن قوۀ  دنرسي وگرنه ،ی حيوانى لازم استهاجنبه
نيست و انسان تا تطهير و  ريپذامکاننخواهد بود. دستيابى به علم و معرفت بدون تخليص و تطهير 

 است: نوشته باره نيا. ملاصدرا در کندمعرفتى حاصل  تواندىنم ،تهذيب و رياضت نداشته باشد
و خلاصه عن شقاوة ، لا تحصل إلّا بالاشتغال بهذه المطالبو کرامة نفسه  الإنسانلأنّ سعادة 

مشترکة فى [ ای الصحف]و جميعها ، الجهل منوط بالإعراض عن الدنيا و ساير الرغائب
و مع ، طريق واحد و مسلک جامع هو العلم باللّه و أسمائه و أفعاله و کتبه و رسله و اليوم الآخر

يعا  جمو هذه سبيل الموحّدين ، العملى من النفسالخلوص عن غشاوة الدنيا بإصلاح الجزء 
 (.0/041: 13۶1 يرازی،ش ينصدرالد) من الأنبياء و الأولياء و العرفاء
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  :گفته استدر جايى ديگر و 
کثر  فالجحود و الإنکار و الاستنکار عن سماع الحقّ و الاشتغال بطلب الشهوات غالب على أ

إلى قلوبهم إلا بعد أن تلين قلوبهم و يسکن إنکارهم فلا يمکن إيصال المعانى اللطيفة ، الخلق
 (.0/305: 13۶1 يرازی،ش ينصدرالد) و يزول استکبارهم

توان گفت سعادت آدمى پس مى است؛بنابراين دستيابى به حقايق منوط به مديريت تعلّق به بدن 
گاهى از حقايق و علوم و معقولات  ه از نه و تنزّ اتصاف به صفات حسکلى، منوط به دو امر است: آ

 صفات رذيله.
 ؛مثالى و عقلى است، عد دنيايى( انسان از نظر وجودی دارای بُ ٨ :گوييمىمبا توجه به مطالب فوق 

بعد دنيايى و سياست و تدبير  يت  ( ترب3 ؛و به تربيت نياز دارند اندهم مرتبط اب ابعاد ( هريک از اين2
 و علم کلام و، است علم اخلاق متکفل ت بُعد خيال راتربي و عادله است يضهفرعلم فقه و يفۀ منزل وظ

از برای هر يک از » فرمايد:ىم خمينى امام اند.تربيت بُعد عقلى انسان دارعهدههم فلسفه و عرفان 
 اين نشئات کمال خاصى و تربيت مخصوصى است و عملى است مناسب با نشئه و مقام خود و انبيا

هر ، ( راه وصول به هدف نهايى٤ (؛٤١7 :٨315 ينى،خم یموسو) «متکفل دستور آن اعمال هستند
بنابراين  ؛رابطۀ حقيقى وجود داردت انسان بلکه بين افعال اختياری و سعاد ،باشد تواندىچيزی نم

سعادت انسان عدالت در مملکت وجودی و که موجب  اندشرايط معينى مصاديق خاصى با حدود و
 ی.تجربۀ ناقص و محدود بشر و کند نه عقلرا وحى مشخص مى هاآنکه  شوندىم

توانند بدون نمى اند و از طرفى عاجزند وتهى از کمالات ابتداها در بنابراين از آنجا که انسان
بايد خدای متعال  ،به علوم و معارف و حقايق و تخلّق به صفات حسنه دست يابند، دستگيری الهى

تا انسان بتواند در علوم و معارف و  استستری با وحى تأمين چنين ب ودستگيری متناسب داشته باشد 
اعم از فردی و  در همۀ ابعاد و مراتب وجود انسان عدالت پسبه نتيجه برسد. ، حقايق و مديريت تعلّق

 يابد.ىماجتماعى با وحى تحقق 
 فرموده است: باره يناملاصدرا در 

 قائق و المعقولات بالعلوم الکلية.إن سعادة الإنسان منوطة بأمرين: أحدهما الاطلاع على الح
ثانيهما الاتصاف بالصفات المحسنات و التنزّه عن القيود و المضايق السفليات بالآراء  و

کما أشار ، و هذه الکمالات مما يخلو الإنسان فى أول الحدوث لکونه ضعيف الخلقة العلمية.
يفا  »إليه بقوله:  ع 

سانُ ض  ن   
ق  الإ  ئضة عليه من اللّه تعالى بتوسط الملائکة بل فا (23 :نساء) «خُل 

و الاتصال بعالم ، التفطّن بالکمالات لهو ليس کل واحد من الناس مما تيسّر ، العلوية
و يعلم الأشياء بإلهام غيبى و مدد ، العلويات إلا من أيّد بروح قدسى يتصل بفيض علوی

ب صفاء باطنه و إشراق روحه و ما يقبله بحس« الولى»أو « النبى»و هذا الإنسان هو ، سماوی
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 ينصدرالد) «للأولياء« الإلهام»للأنبياء أو « الوحى»عن الملک الملقى إليه المعارف هو 
 (.۶/205: 13۶1 يرازی،ش

اتصال به عالم عقول ، راه دستيابى به حقايق .دست يابند يقو حقانياز دارند که به معنويات  هاانسان
از اين  ؛منبع عقل دارند و با آن متحدند اقوی ب ىارتباط و اتصال شدت صفای باطنى سبببه  اانبي .است

اين  اصوغايت قُ  آنچه مقصود و ،در شريعت کنند.ىميابند و به مردم منتقل ىمرا  هاآنرو از طريق وحى 
به  يعشراکند به قرب الهى دست يابد. ىمو بتواند با معرفتى که حاصل  برسداست که انسان به معرفت 

ترين ينيالهى نائل سازند و از پا یکه خلق را به جوار الهى سوق دهند و به سعادت لقا اندايندنبال 
مراتب به بالاترين مراتب بکشانند که آن راهى جز معرفت الهى و صفات او و اعتقاد به ملائکه و رسل و 

 کتب الهى نيست.
اين مقدار دانش و دانايى برای  کسب کند،لازم را جۀ ينتانسان برای اينکه بتواند از اين زندگى 

عجز و ناتوانى عقل او جبران گردد و تکميل شود. راه تکميل  ستيباىمبلکه  ،دهدىنمزندگى او پاسخ 
عقل  ،وحى و دين است و تا وحى به صحنه نيايد، عملحوزۀ دانش و علم و در حوزۀ در ، و جبران عقل

 .کندجبران را  هاو ناتوانى هانقص تواندىنمو  شودىنمتکميل 

يت حيات دنياوی وابسته به وحى است. 5  مدير
نفوس که در  چراکه ؛شودىمآن در اين حيات دنيوی حاصل  کردن از نظر صدرا طريق کمال و طى

و معلوم  خود را به فعليت کمالى برسانند توانندنمىجز با حرکت  ،اندبالقوهاول پيدايش خود ناقص و 
ی در ميان امادّهاری دارد که آن زمان است و از طرفى جز در جايى که مقد، است که تغيير تدريجى

م مادّه مادّۀ باشد محقق نخواهد شد. حرکت و زمان و  از اين رو حفظ  ؛استقابل از خصوصيات عال 
به ، به مديريت دنيا نيز بپردازد تا بتواند با حفظ دنيا ستيباىمدين و وحى  .استدنيا هم مقصود وحى 

ی در پرتو وحى اعادلانهبه چنين مديريت  ىابيدست وهى و رفعت و صعود دست يابد معرفت ال
 :رديگىمصورت 

ليس إلا معرفة الله و الصعود إليه بسلم معرفة النفس بالذلة و  الشرائعمقصود  أن علمفقد 
، بياءفهذا هو الغاية القصوی فى بعثة الأن، و کونها لمعة من لمعات ربه مستهلکة فيه، العبودية

لکن لا يحصل هذا إلا فى الحياة الدنيا لکون النفس فى الأول لکونها ناقصة بالقوة کما 
 و و الارتقاء من حال نقص إلى حال تمام لا يکون إلا بحرکة و زمان و مادة قابلة.، علمت

الدنيا مزرعة » و هو المعنى بقوله عليه:، وجود هذه الأشياء من خصائص هذه النشأة الحسية
هى النشأة الحسية للإنسان أيضا مقصودا ضروريا تابعا  التىحفظ الدنيا  فصار .«رةالآخ

 (.032 :1333 يرازی،ش ينصدرالد ؛011 :1350 يرازی،ش ينصدرالدلأنه )، للدين
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ى نيست، مگر آنکه نفس از جانب افتنيدستاز آنجا که نفس با بدن در ارتباط است، اين هدف  عالى 
ی هامرکبو  هاانسانخداوند در سفر است. مسافران، نفوس  جانببهانسان ۀ قافلبدن مساعدت گردد. 

ها ابدان نفوس است. به هر دليل اگر مرکب از راه بازماند، مسافر به مقصد نخواهد رسيد. پس شريعتى آن
فر تنها به غايت نهايى و مقصد آخر بپردازد و تنها به مسا تواندىنمکه سعادت انسان را مدّنظر دارد، 

مورد نياز اين راه عنايت داشته باشد و برای راهزنان و توشۀ بينديشد، بلکه بايد به مرکب او و نيز زاد و 
ی بينديشد؛ در غير اين صورت، وصول به مقصد نهايى ممکن نيست. اچارهسارقان و قطاع طريق نيز 

ه چيز است: گاه انسان را به س کمدستآنچه شريعت به آن پرداخته و انسان را به آن ترغيب نموده است، 
او را به اعمالى از قبيل صوم و  گاه ؛خواندىفرامى نيکو شتياز معکسب حلال و کار برای برخورداری 

مطلوب شريعت و  اگرچهامور  نيا .کندىماز انسان، ايمان طلب  گاه ؛کندىمصلات و حج ترغيب 
 اند.ايمان حقيقى است و ساير امور مقدماتى اند، امّا هرگز در يک سطح نيستند. غايت اساسىغايات آن

 حقيقت وحى. 6
ابتدا  که حقيقت وحى چيست؟ بايد به اين پرسش پاسخ داد ،حال که ضرورت وحى روشن شد

شود و سپس به بحث از ماهيت و حقيقت مختصرا  به بيان معنای لغوی و اصطلاحى وحى اشاره مى
 شود.وحى از نظر صدرا پرداخته مى

 نای لغوی و اصطلاحىمع. 6-1
از اين رو به کارهای سريع وحى  ؛گويد وحى در لغت به معنای اشاره سريع آمده استىمراغب 

اعم از اينکه در  ،دنشوىم ردوبدلای که با سرعت يهکنای و رمز، به سخنان مخفيانهنيز شود و ىمگفته 
و  ابه کلام الهى که به انبي مچنينهگردد. ىممکتوب يا ملفوظ باشد وحى اطلاق ، کلمه ياقالب کلام 

ح   أصل» گويند:مىگردد وحى ىم االق ااولي و  : الإشارة السّريعةال  ح  و لتضمّن السّرعة قيل: أمر ، ى  و ، ى  و 
تلقى إلى أنبيائه و  التىو يقال للکلمة الإلهيّة  ... ذلک يکون بالکلام على سبيل الرّمز و التّعريض

ح  أوليائه:   (.١3١: ق٨٤٨2 ى،ب اصفهانراغ..« ). ى  و 
شامل وحى به  کهدو نوع قولى و فعلى دارد  است وکار رفته ه وحى در قرآن کريم در معنای وسيعى ب

سوره  4 يهمانند آ( و غيرنبى )«قلبک ىعل ينونَزَلَ به الروح الام» :شعرا ٨13 يهمانند آانسان اعم از نبى )
 : »قصص

َ
مِّ مُوسَىٰ أ

ُ
وْحَيْنَا إِلَىٰ أ

َ
رْضِعِيهوَأ

َ
 :سوره نحل 7١ يهمانند آ، و همچنين غيرانسان )«(...نْ أ

 فرمايد:ىمشود. استاد جوادی آملى در اين باره ىم («النحل ىربک ال ىواوح»
شود که با قطع، يقين، جزم و ىممحور وحى خدا گاهى علمى است؛ يعنى مطلبى علمى القا 

شود که با اراده، نيت، قصد، عزم ىمری افاضه مانند آن همراه است. زمانى عملى است؛ يعنى کا
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وْحَيْنا إِلَيْهِمْ فِعْلَ » ياتآو نظير آن همراه است. ايحا در 
َ
وْحَيْنا »( و 03 ياء:انب« )يْراتِ الْخَ وَ أ

َ
ى إِلوَ أ

مِّ 
ُ
نْ مُوسأ

َ
رْضِعِ ى أ

َ
لى ( »0 :قصص« )يهِ أ ينا ا  وح  لق  عصاکموسو ا  از سنخ دوم است؛ يعنى « يان ا 

 (.21/۶53: 1313-1303 ى،آمل یجوادرت موسى با عزم وحيانى عصا را انداخت )حض
وحى  اصطلاحا  که ، واسطهىب ( کلام٨ از: اندعبارتسخن گفتن خدای متعال با بشر  گانهسهاقسام 

که خدای  گرفتىموحى ويژه و مستقيم خدا را نيز  مبارک پيامبر اکرم وجود .شودىمخاص ناميده 
دُن حکيم عليم» :ديرمافىممتعال  ن ل  ى القرآن م  قَّ تُل  نّک ل  ( پشت پردهحجاب )ورای  ( از2 (؛نمل« )و ا 

 آوراميپوساطت و اعزام پيک و فرشته  ( با3؛ از حجاب درخت تکليم الهى با حضرت موسى مانند
حى را . خداوند سبحان هيچ حقيقتى از سنخ و(٨13: شعرا« )ونزل به الروح الامين على قلبک» ىوح

، 342 ،37١ /2٨ :٨31١-٨34١ ى،آمل یجواد) فروگذار نکرده است از حضرت ختمى نبوت
34٤، 3/٤37). 

 باباين در اقوال . 6-2
 ،چيست؟ جبرئيل که مجرد است« و نزل به الروح الامين على قلبک»حقيقت وحى ارسالى در آيه 

؟ خود نبى چگونه وحى کندىم ال القو به حضرت رسو کندىمچگونه الفاظ را از خدای متعال دريافت 
يا فقط  شنودىم آن راو صدای  نديبىمآيا با همين حواس ظاهری ملک را  ؟کندىمو دريافت  شنودىمرا 

کند و سپس به نظر ىمصدرا برای پاسخ به اين مسئله ابتدا اقوالى را بيان  ؟کندمىبا مرتبه عقلى دريافت 
 :پردازدىمخود 
سپس آن را بر  ،شنودىمن: جبرئيل کلام خدا را از آسمان ان و متکلماسربرخى از مف قول -
جبرئيل اقوالى توسط خدای متعال از اما در کيفيت دريافت اصوات و حروف  ،کندىمنازل  اللهرسول

 مطرح است:
 برخى از معتزله: خدای متعال الفاظ و حروف را بر زبان جبرئيل خلق کرده است. (الف

خدای متعال سمع الفاظ را برای جبرئيل خلق کرده  (دسته اول :انددستهود سه اشاعره که خ (ب
 (دسته دوم؛ منتها جبرئيل چنين قدرتى دارد که بتواند متناسب با آنچه شنيده الفاظى را تعبير کند ،است

در لوح محفوظ نوشته است و جبرئيل لوح محفوظ را مشاهده  ( راالفاظ تقدری) ىالفاظخدای متعال 
خدای متعال کلامش را  (دسته سوم؛ کندىمو هر آنچه ديده را بر حضرت رسول قرائت  کندىم
سپس جبرئيل آنچه در جسم نقش  ،کندىمجسم مخصوصى خلق  ( درنه مکتوب) ىاصوات صورتبه

 .(٨/213: ٨37٨ يرازی،ش ينصدرالد) رساندىم اللهرسولو به  نديبىمبسته است را 
حضرت رسول آن . دهدىمعقلى است و در عالم عقل روی ، وحى: حقيقت ئيونمشاقول  -

را با خيال قوی و مطهر خود در قالب  هاآنسپس  ،کندىممعارف را در همان موطن از جبرئيل دريافت 
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که استعدادهای خود  انديىهاانسانکه پيامبران  اندبر آن ئيونمشا. دينماىمو صورتگری  زديرىمالفاظ 
 :ابديىمو حقايق معقوله را  کندىماز اين رو نفس نبى با عقل فعال اتحاد برقرار  ؛اندندهرسارا به فعليت 

 مبدأ؛ زيرا کندىم، در واقع از خدا دريافت کندىمگفت آنچه پيامبر از عقل فعال دريافت  توانىم
 موجود  در آن خدای متعال است، و اين خداست که با وساطتمعقولۀ وجود عقل فعال و صور 

، شودىمنبى تلقى  ۀليوسبهآنچه در وحى همۀ ...، اما  فرستدىمعقل فعال به پيامبر وحى 
جزئى مانند بيان اخبار گذشتگان و  ( امورمعارف کلى و مربوط به عقل نظری نيستند ... )بلکه

 (. 310 :1313 يروزجايى،کرد فديدن و شنيدن فرشته وحى و صدای او نيز وجود دارد )
 :صورتگری متناسب داشته باشد تواندىمکه  رسدىمقوه خيال نبى به جايى که  نجاستيا

خيال خود ، ی خودهاتيقابلاين قابليت را دارند که با به فعليت رساندن استعدادها و  هاانسان
شده از عقل فعال را در حس مشترک تصوير را به جايى برسانند که بتواند معقولات دريافت

کرد يى همان پيامبران هستند )هاانسان. چنين کنددريافت  هاآنصور محسوسى از ، کرده
 (.15۶ :ق1040 ينا،سابن ؛313 :1313 يروزجايى،ف
کيد داندىماز جدل و تخيل  هگرفتنشئت و را ناصواب هانييتبملاصدرا اين  . صدرا بر اين مطلب تأ

نه جسم و  ،ارقات استدارد که از طرفى ثابت شده است که جبرئيل مجرد و از عالم عقل و مف
جبرئيل را با همين بصر  ، جسمانى و از طرفى ديگر در ادبيات دينى چنين آمده است که حضرت رسول

 ٨؛است دهيشنىماز زبان قدسى جبرئيل  است و کلام خدا را با همين سمع جسمانى دهيدىمجسمانى 
و منحصر به حقيقت عقلى شود و وجودی امرتبۀ مادی قلمداد شود و ، از اين رو اينکه وحى و جبرئيل

 یاگونهبهمسئله  بايد و  نادرست است ،نه اينکه ملک آورده باشد ،الفاظ را نيز خود  نبى تمثل کرده باشد
 :تبيين شود که هم با قواعد عقلى سازگار باشد و هم با نصوص و ظواهر دينى

 کلا  أنوثة التشبيه. و إن فى  کما فى القول الأول فى، و هذا ممّا فيه إسراف فى فحولة التنزيه
وحيدا عمّا فيه هدی لاولى البصائر و الألباب و شقّا لعصا ، القولين زيغا عن طريق الصواب

فالامّة ، و خرقا للقوانين العقليّة المنضبطة، الامة لفرقها المتفرّقة و أحاديثها النبويّة المتواترة
يری جبرئيل و ملائکة اللّه المقرّبين عليهم کان ، مطبقة على أن النبى صلّى اللّه عليه و آله

ببصره الجسمانى و يسمع کلام اللّه الکريم على لسانهم القدسى بسمعه الجسدانىّ ، السلام
 (.1/213 :13۶1 يرازی،ش ينصدرالد) الشخصى

 فرمايد:ىم اصول کافی ةذيل حديث باب الحج حكمت متعالیهصاحب 
، ای فى اليقظة و اذا الملکو يعاين  المنامى فيری  و قوله: و الرسول الّذی يسمع الصوت و

                                                 
 (.٨/٨47ق: ٨٤54ى، )کلين« والرسول الذی يسمع الصوت و يری فى المنام و يُعاين الملک. »٨
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عاين الملک فى اليقظة فکان سماع الصوت و الکلام منه أيضا فى اليقظة، و وقوع ذلک ليس 
من جهة اسباب خارجية طبيعية بل هو بروز من مکامن الغيب الى عالم الشهادة، فان الّذی 

يران غه الحس الظاهر و تعدی الى الخارج من يری بعين الخيال اذا قوی و اشتد تمثله انفعل من
يکون فى مادة طبيعية، و کذا ما يسمع بسمع الباطن اذا قوی ينفعل منه الاذن و يتعدی صورته 

 (.1333 :يرازیش ينالدصدرالى الکلام الظاهر کما مر )
که مربوط به جايى است  نجايابحث در  ،اقسام و درجات مختلفى دارد آری هرچند وحى بر نبى

 .شنودىمو در بيداری چهره و صدای او را  نديبىم اشىاصل چهره باجبرئيل را ، حضرت رسول

 مناط رؤيت و سماع حسى. 7
يعنى  ؛صدرا مناط رؤيت و سماع حسى صورت  مثالى  بصری و مسموع  نزد نفس استبه اعتقاد 

إعدادی  مثلا  بينايى ظاهری  تا ماديات را ببيند يا بشنود و اين کندىمصورت حسى  خود نفس انشاء  
ذاتش سمع و  حسببهپس در خواب هم نفس  ؛است برای ايجاد صورت در مرتبه تجرد مثالى انسان

به ايجاد و صورت  شودىم.. دارد. رؤيت و سماع هرچند در مرحله مادی هم انجام . بصر و شامه و
 ءىش آنتا صورتى نزد من از  رديگىميعنى در ديدن مادی ابتدا إعداد صورت  ؛مثالى نزد نفس است

مثالى است نزد نفس. ناگفته نماند که خود قوه خيال  صورتبهبنابراين ديدن  ؛محسوس حاصل شود
 ئيونالبته مشا .دانندىمکه آن را مادی  مشاءپيروان برخلاف شيخ اشراق و  ،هم از نظر صدرا مجرد است

صدرا  .داندىمولى اشراق آن را مجرد  ،دانندىمصورت مثالى و خيالى را نيز مادی و منطبع در ماده 
 قائل است که هم خود قوه خيال و هم صور خيالى مجردند.

نحن قد أقمنا البرهان العرشىّ على جوهريّة القوّة الخياليّة و تجرّدها عن المادّة البدنيّة فى 
اغلة الهمّة فى فمن کانت نفسه و، الشواهد الربوبيّة عند البحث عن تحقيق المعاد الجسمانى

قليلة التوجّه إلى يمين الحقّ و عالم ، طفيفة الانجذاب إلى الجنبة العالية، الجنبة السافلة
لم يکن لجوهر قلبه سبيل إلى مطالعة الصور الغيبيّة إلّا من مسلک الحاسّة الظاهرة و ، القدس

 (.1/211 :همانالاتّصال بالآلة البدنية و حضور المادّة الخارجيّة )
ای که دارد ىمرتبۀ عقلجبرئيل که مجرد است با حفظ پنين است که  ملاصدرا در باب وحى نظر

، تواند با حس ظاهر خودىمکند و نبى ىممجرد مثالى نبى با او اتصال برقرار قوۀ کند و ىمتنزل مثالى 
 او را ببيند و از او کلام الهى را دريافت کند:

گيرد و همان حقيقت را به شکل مثالى و دارای تقدّر ىمرا از خدای متعال  جبرئيل حقيقت عقلى
يقتا  به عالم عقل و مثال و حقکند، ىمگويد. وقتى نبى، وحى را دريافت ىمبه حضرت رسول 

يقتا  نبى به جبرئيل عقلى حقکند، ىممراتب دريافت همۀ حس وصل است و حقيقت وحى را در 
صورت مثالى ديدن جبرئيل منافاتى با جهت يند. بهبىميقتا  هم جبرئيل مثالى را حقوصل است و 
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عقلى او ندارد. چراکه از نظر صدرا تمام ملائکه مجرد، دارای يک ذات حقيقى و يک ذات 
خود  جبرئيل  واقعا  کنند يعنى ىمای که دارند انشاء بدن مثالى ىاضافاند که از باب ذوات ىاضاف

رت رسول با حقيقت عقلى او ارتباط دارد آمده است در مادون و الواح قدری. و چون حض
تواند با حس باطن خود، جبرئيل ىمتواند با صورت مثالى او نيز دست داشته باشد از اين رو ىم

خيال و قوۀ تواند او را به حس ظاهر هم ببيند. صدرا ىمو حتى  تنزل يافته در مثال منفصل را ببيند
تنزل صورت گرفته است يعنى خود جبرئيل آمد  ( واقعا  داند پس )در باب وحىىمحس را مجرد 

خودش  واقعا  هم به خاطر قوتى که دارد  اللهرسولدر مرحله سماوی و ارضى، و حضرت 
 (.اتحمؤسسه نفجزوه درس نبوت،  ،پناهدريافت کرد )يزدان

 چنين است: باره نياعبارت صدرا در 
، إلى ما دونها تنشأ منها الملائکة اللوحيّةو لها ذوات مضافة ، و الملائکة العلميّة ذوات حقيقيّة

و ذواتها الإضافيّة النفسيّة فهى خلقيّة کتابيّة ، الحقيقيّة فهى أمريّة کلاميّة قضائيّة هاذواتو أمّا 
 التىفيری ملکا على غير صورته ، ... و تتمثّل لها صورة الملک بحسب ما يحتملها قدريّة

أو ، و يسمع کلامه بعد ما کان وحيا، الخلقيّة القدريّةبل على صورته ، کانت فى عالم الأمر
و يتلقّى بروحه ، فيکون الموحى إليه يتصلّ بالملک بباطنه و روحه، يری لوحا بيده مکتوبا

و يشاهد آيات اللّه و يسمع کلام اللّه الحقيقى العقلىّ من ، القدسيّة منه المعارف الإلهيّة
و کلامه بصورة أصوات ، مثّل له الملک بصورة محسوسةالملک الذی هو الروح الأعظم. ثمّ يت

 يرازی،ش يندلصدرا) و فعله و کتابه بصورة أرقام و نقوش مبصرة، و حروف منظومة مسموعة
13۶1: 0/115-11۶.) 

 نتيجه. 8
با توجه به اينکه انسان غايتمند است و فطرتى دارد که نيازمند تربيت و شکوفايى است و همچنين 

شود، و از طرفى از اجرای تماعى که بسياری از نيازهايش در تعامل با ديگران مرتفع مىموجودی است اج
عدالت در ناحيه قوای نفسانى و مديريت حيات معنوی و زندگى اجتماعى خويش در راستای سعادت 

ای که نتواند و جبرئيل به حقيقت عقلى از نظر صدرا وحىحقيقى خود عاجز است، نيازمند وحى است. 
کند و حضرت رسول اش تنزل مثالى پيدا مىل يابد منحصر نيست، بلکه جبرئيل با حفظ مرتبه عقلىتنز

 شنود.بيند و با همين سمع جسمانى وحى را مىنيز با همين بصر جسمانى فرشته وحى را مى
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 4ملاک اختيار از نظر علامه طباطبایي
 2يوسف معزز

 چکيده
مخصوصا  اختيار واجب ، است، به معنى اخص آن، اختيار ازجمله مسائل پيچيده در الاهيات

، وری دانستن تحقق فعل از او ناسازگار است؛ يعنى اگر او فاعل مختار استظاهر با ضرتعالى که به
و اين مستلزم موجب ، نبايد فاعل مختار باشد، ضروری است شنبايد فعلش ضروی باشد و اگر فعل

، خواه در انسان و خواه در واجب تعالى، نه اختيار. هر يک از حکما درمورد ملاک اختيار، بودن اوست
های خود اند. علامه طباطبايى يکى از اين حکماست که در نوشتهو متفاوتى ارائه داده نظرات متشابه

ها به اين نتيجه اما بررسى و تحليل اين ملاک، های ظاهرا  متفاوتى در اين زمينه تعيين کرده استملاک
ک از دو طرف فاعل به هيچ ي مقيد نبودناند: های متفاوتى از يک ملاکبيان هاآنانجامد که همۀ مى

 گويند.يا تساوی فاعل نسبت به فعل و ترک که در اصطلاح آن را امکان بالقياس مى، فعل و ترک
 امکان بالقياس.، عدم تقيد به فعل و ترک، ملاک اختيار، اختيار، : علامه طباطبايىهاکليدواژه

                                                 
  dor :20.1001.1.24764302.1401.8.1.11.4؛ کد  ٨٤5٨.٤.23؛ تاريخ پذيرش: ٨٤5٨.2.2٤. تاريخ دريافت: ٨
 (y.moazzaz63.m@gmail.comپژوه سطح چهار فلسفه اسلامى، حوزه علميه قم ). دانش2

https://dorl.net/dor/20.1001.1.24764302.1401.8.1.11.4
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 مقدمه. 1
جبری که طبيعت  براساسه بلک، برخى از موجودات در کارهايشان هيچ انتخاب و گزينشى ندارند

چنان نيستند که هر وقت خواستند ؛ يعنى شوندافعالشان کشانده مى سویبهنهاده است  هاآنبر هستى 
خود را  ،کندانسان وقتى به وجدان خود رجوع مى در مقابل،ترک کنند.  هرگاه نخواستندانجام دهند و 

. کندترک مىآن را  دهد و اگر نخواستام مىانجکاری را خواست  اگر ، چنانکهيابدآزاد و مختار مى
اما در انتخاب  ،قدرت انتخاب و اختيار دارد، چنين رقم خورده که بايد آزاد و مختار باشد اوسرشت 

سينا، ابن) ٨خود بايد يکى را انتخاب کند ،قرار داشته دوراهىهميشه بر سر  و خود آزاد و مختار نيست
 (.7/3١١: م٨115، صدرالدين شيرازی ؛33: ٨341

ای دارند قاعده . با اين حال، حکمااست آنو واجب بالذات نيز واجد  وجودی است اختيار کمال  
يعنى اگر علت به حد تماميت رسيد و ؛ با تحقق علت تامه وجود معلول ضروری استبنا بر آن، که 

از  .د موجود شودشىء و معلول باي، بدون انتظار به چيز ديگر، يافت تحققايجاد شىء دخيل  عوامل
و با ، وجود معلول نيز بايد ضرورت يابد ،ستاچون واجب بالذات علت تامه تمام اشي، سوی ديگر

و بودنش  نداردحالت منتظره  وقتهيچزيرا علت تامه ؛ کنداختيار تحقق پيدا نمى، ضرورت معلول
 ا اختيار کنديکى ر نيست که دوراهىبر سر  وقتهيچدر نتيجه ؛ مساوی است با بودن معلول

 .(٨/٨12م: ٨1١٨ ،صدرالدين شيرازی)
ى و معلولى ازجمله مسائل مهم و پيچيده در حکمت سازگاری و ناسازگاری اختيار با ضرورت علّ 
برخى راه سازش . مختلفى را به ظهور رسانده است ایرآاست که انديشمندان را به خود مشغول داشته و 

دانند و هم ضرورت و هم اختيار را ثابت مى. ايشان کنندرا رد مى هاآنو تنافى بين  انددر پيش گرفتهرا 
پس ، يعنى اگر اختيار است ؛دانندى مىعلّ  ضرورتبلکه اختيار را مثبت ، ى و معلولى راجبر علّ 

از نگاه برخى . اختيار نيز منتفى خواهد شد ،در غير اين صورت، ضرورت على نيز بايد محقق باشد
يا بايد اختيار را ثابت کرد و ديگری را رها کرد يا نيستند؛ جمع قابل و  اندابل با هماين دو در تقديگر، 

 و از اختيار دست کشيد. ى را نگه داشتبايد جبر علّ 

در بين انديشمندان سازگارگرا علامه طباطبايى ازجمله کسانى است که رأی به سازگاری اختيار با 
 تنهانهو مثل ديگر حکيمان سازگارگرا دانسته است. اا ممکن ر هاآنى و معلولى داده و جمع ضرورت علّ 

ى هم که ضرورتى علّ  داندق مىبلکه اصلا  اختيار را در جايى محقّ ، داندضرورت را منافى اختيار نمى
 اختياری هم نخواهد بود.، اگر اختيار باشد و ضرورت نباشد، تحقق داشته باشد

                                                 
 (.٤/3٨5؛ همان: 7/3١١م: ٨115)صدرالدين شيرازی، « فکان العبد ملجئا مضطرا فى ارادته الجأته اليها المشية الواجبية الاهية. »٨
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بر ، به جواب کرده است ناگزيررا  هاآنى وارد شده و ورت علّ اشکالاتى که بر قائلين به اختيار و ضر
خود علامه  مبانى خاصّ  بهبرخى اشکالات نيز ، اما علاوه بر آن، طلبدعلامه نيز وارد بوده و جواب مى

از اين رو لازم ؛ درباره اختيار بيان کرده است اوهايى است که که بر مدار ملاک يا ملاکگردد برمى
 نقدها پيرامون آن بررسى شود. سپسک ايشان تبيين و ابتدا ملا است

 انواع معيار. 2
معيارهای مختلفى برای مختار بودن فاعل مختار بيان شده است که در نظر  طباطبايىعلامه  آثار در
که آيا اين معيارها با يکديگر  کرداز اين رو بايد بررسى ؛ دارد هاآنظهور در اختلاف و تباين  ،ابتدايى

 اند؟تناقضمتباين و مر و قابل جمع و ارجاع به يکديگر هستند يا حقيقتا  سازگا

 . تساوی نسبت فاعل به فعل و ترک2-1
؛ داند که در مقايسه با فعل دارای نسبت تساوی استفاعل مختار را کسى مى ،علامه در اين معيار

ثالثا  »: ضرورت دارد و نه ترک فعل نه فعل برای او، تواند ترک کندتواند انجام دهد و هم مىهم مى يعنى
 تام -هو و إليه بالنظر کان إن و -الترک و الفعل إلى الإنسان نسبة تساوی -الفعل اختيارية ىأن الملاک ف

 (.٨22: ٨3١١، )طباطبايى« الفعل ضروری الفاعلية ـ
و ، ثبات شوددر نتيجه امکان او ا که استتساوی در اينجا به اين معنا نيست که واجب مثل ماهيات 

د ذات به اطراف فعل است؛ يعنى چنين بلکه به معنای عدم تقيّ ، واجب بالذات منقلب به ممکن شود
و ، بلکه به اطلاق ذاتى خود مقيد به چيزی نيست، که يا حتما  مقيد به فعل باشد يا مقيد به ترک نيست

که چيزی توان  لاحدیق و يعنى وجود در نهايت اطلا؛ گيرداين امر از شدت وجودی او سرچشمه مى
 در ادامه توضيح بيشتری خواهد آمد. ؛مقيد ساختن آن را ندارد

تساوی فاعل نسبت به دو طرف  فرمايدمى اين نکتهاستاد فياضى )دام ظله( در مقام توضيح و تبيين 
ا زيرا اگر علت تامه باشد فعل ي؛ ناقصه باشد نه علت تامه فعل و ترک در صورتى است که فاعل علت

تواند مى ،عنوان اينکه فاعل و علت ناقصه استبنابراين انسان به. نه تساوی، است ضرورتترک دارای 
 .تواند اراده نکند و انجام ندهدانجام دهد و هم مى ،و آن را اراده کرده باشدنسبت به فعل مشتاق 

 شاء إن و فعل شاء إن بحيث الفاعل کون هو الذی الاختيار فى الملاک أنّ  سرّه قدّس فمراده
 علّة أنّه بما الفاعل نسبة تساوی هو، الترک و الفعل إلى الفاعل نسبة لتساوی المستلزم، ترک

 کون يدرک أن يمکن -تامّة علّة لا -فاعل أنّه بما الإنسان أنّ  بمعنى، الترک و الفعل إلى ناقصة
، إليه فيشتاق، کمالا رکالت کون يدرک أن يمکن و، يفعله و، فيريده، إليه فيشتاق، کمالا الفعل

 (.2/0۶0: 1312، فياضى) يفعله لا و، الفعل يريد فلا
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نسبت فاعل به فعل است نه نسبت فعل به ، شايد بتوان گفت نگاه علامه در تساوی بين فاعل و فعل
چون واجب ، اگر از جانب فعل به فاعل سنجيده شود. زيرا بين دو مطلب مذکور فرق است؛ فاعل

در نتيجه يکى از فعل و ترک  ،ه است و با وجود علت تامه وجود معلول ضروری استبالذات علت تام
و  ردچون فاعل نسبت به فعل اطلاق دا، اما اگر نسبت فاعل به فعل مورد نظر باشد، بايد ضروری باشد

، و به هيچ کدام مقيد نيست استدارای تساوی  هاآنشود نسبت به گفته مى، د نيستبه هيچ کدام مقيّ 
 .(٨34: ٨3١١ يى،طباطبا)رک.  نه اينکه ضرورت از جانب فعل بيايد، بخش استلکه خود ضرورتب

 ،فرمايد اگر تساوی نسبت به فعل و ترک ملاک اختيار باشداستاد فياضى در مقام نقد بيان علامه مى
؛ مثلا  نيستنددر حالى که فواعل طبيعى مختار  ،در فواعل طبيعى نيز جاری خواهد بود ،دافع اغيار نبوده

کسى آن را که در حالى ، و نسبت به احراق و عدم احراق نسبت تساوی دارد استآتش فاعل طبيعى 
بلکه چنين ، به اين معنا که از ميان احراق و عدم احراق يکى را اختيار کرده باشد ؛است ندانستهمختار 

 (.2/٤74: ٨312، فياضى) اندفواعلى از دايره اختيار خارج
شروطى را بيان ، ملاک و معيار اختيار در بابزيرا علامه قبل از بحث ؛ نقد وارد نباشد شايد اين

در غير اين ، و با تحقق چنين شروطى بحث از ملاک مطرح است کند که برای اختيار لازم استمى
 زيرا قادر کسى است که از روی اختيار فعل؛ و نه عنوان قادر صورت نه عنوان مختار صادق خواهد بود

. نيز قادر نيز بر او صادق نخواهد بود تبع، بهوقتى عنوان اختيار بر فاعلى صادق نبودو  را انجام دهد
بلکه علمى که دخالت در فعل ، آن هم نه مطلق علم، علم است، مفهوم اختيار ازجمله شروط صدق  

گاهىنه مجرد ، داشته باشد و از اسباب تحقق فعل باشد بنابراين فواعل ؛ تکه برای اختيار کافى نيس آ
 يى،طباطبارک. ) صادق نيست هاآنعنوان مختار بر ، ندارد هاآنطبيعى چون علم دخالتى در فعل 

 .(1/٨14ق: ٨٤22
و الأنواع فى ذلک على قسمين: منها ما يصدر عنه أفعاله  - فکل نوع علة فاعلية لکمالاته الثانية

ا ما للعلم دخل فى صدور أفعاله عنه لطبعه من غير أن يتوسط فيه العلم کالعناصر و منه
 (.103: ق101۶، )طباطبايى کالإنسان و القسم الثانى مجهز بالعلم

در ملاک اختيار از تساوی فاعل نسبت به فعل و ترک از اصطلاح  اصول فلسفهعلامه در کتاب 
يگری وجود د، که با وجود يکىاست  ضرورت بالقياس ،در مقابل. کندامکان بالقياس استفاده مى

 تحقق معلول ضرورت دارد، که با تحقق علت تامه، مانند علت تامه نسبت به معلول، يابدضرورت مى
امکان بالقياس که با تحقق  ، برخلافدر اين صورت رابطه علت با معلول ضرورت بالقياس استو 

اجزای بلکه غير از علت ناقصه ، تحقق ديگری )يعنى معلول( ضروری نيست، يعنى علت ناقصه ،يکى
بنابراين فاعل مختار کسى ؛ تا معلول به درجه وجوب و ضرورت برسد، ديگر علت بايد موجود شود
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هم ، و توان اختيار يکى از دو طرف آن را دارد استاست که نسبت به فعل و ترک دارای نسبت امکان 
 :فعل و هم ترک

خودش  علت ى را بامعلوليعنى اگر  ؛هر معلول نسبت به علت ضرورت بالقياس دارد
تنها  ،يعنى ضرورت بالقياس ،نسبت ضرورت را خواهد داشت و البته اين نسبت، بسنجيم

نه ميان معلول و اجزای علت آن و نه ميان معلول و  ،ميان معلول و علت تامه آن وجود دارد
اگر چيزی را ، استدهنده تنها علت تامه است که ضرورت ينکهابلکه نظر به  ،خارج از علت

پيدا  ،نسبتى ديگر که مخالف با نسبت ضرورت است ،نسبت دهيم اشتامهعلت  به غير
... و اين همان اختياری است که انسان  شودىمخواهد کرد که نسبت امکان بالقياس ناميده 

و افعال خود را ، يعنى آزاد در فعل و ترک ،کند و خودش را مختارىمفطرتا  برای خود اثبات 
 (.3/243: 1331، طباطبايى) ماردشىمبرای خود اختياری 

 آن با منافاتى و است ترک و فعل به نسبت فاعل همان تساوی اصطلاحى   بيان امکان بالقياس پس
 هم يعنى يا تساوی است؛ امکان فاعل نسبت به فعل و ترک دارای نسبت شودمى گفته وقتى. ندارد

نيست که يا طرف فعل برای او دارای چنين ، تواند جانب فعل را اختيار کند و هم جانب ترک رامى
 دوراهىبلکه فاعل مختار هميشه بر سر ، و نتواند غير آن را اختيار کند، ضرورت است يا طرف ترک آن

 ٨.و انجام دهد يا ترک کند برگزيندخودش بايد يک طرف را از روی علم  ،فعل و ترک قرار داشته
، داندنسبت فاعل به فعل را نسبت امکان مى الله سبحانى )دام ظله( در نقد بيان علامه کهآيت

معلول ، تحقق علت تبعبهو  استدارای وجوب ، فرمايد اگر معلول نسبت به علت تامه سنجيده شودمى
اما اگر معلول ، بلکه ضرورت محقق است، بنابراين تساوی در بين نيست؛ نيز بايد تحقق داشته باشد

                                                 
منافى امکان کند و ضروری بودن فعل در جهتى را نيز از اختيار با تعبير امکان استفاده مى شیعه در اسلام. علامه طباطبايى در کتاب ٨

های جهان آفرينش است و پيدايش آن مانند دهد يکى از پديدهانسان و اختيار: فعلى که انسان انجام مى»داند: آن از جهتى ديگر نمى
های جهان بستگى کامل به علت دارد و نظر به اينکه انسان جزء جهان آفرينش و ارتباط وجودی با اجزای ديگر جهان دارد، ساير پديده

خورد، برای انجام اين فعل چنانکه وسايل دست و پا و توان دانست؛ مثلا  لقمه نانى که انسان مىاثر نمىای ديگر را در فعل وی بىاجز
دهان و علم و قدرت و اراده لازم است، وجود نان در خارج و در دسترس بودن و مانع نداشتن و شرايط ديگر زمانى و مکانى برای 

ها )تحقق علت تامه( تحقق فعل ضروری ها فعل غيرمقدور است و با تحقق همه آنه با نبودن يکى از آنانجام عمل لازم است ک
است. و چنانکه گذشت، ضروری بودن فعل نسبت به مجموع اجزای علت تامه منافات با اين ندارد که نسبت فعل انسان که يکى از 

نى اختيار فعل، را دارد و ضروری بودن نسبت فعل به مجموع اجزای اجزای علت تامه است، نسبت امکان باشد. انسان امکان، يع
آلايش انسان نيز اين نظر را تأييد علت موجب ضروری بودن نسبت فعل به برخى از اجزای آن که انسان است، نيست. درک ساده و بى

تن و آمدن و ميان صحت و مرض و بزرگى و بينيم مردم با نهاد خدادادی خود ميان امثال خوردن و نوشيدن و رفکند؛ زيرا ما مىمى
دانند و مورد گذارند و قسم اول را که با خواست و اراده انسان ارتباط مستقيم دارد در اختيار شخص مىکوچکى، بلندی قامت فرق مى

 (.٨32: ٨3١4ى، طباطباي) ها تکليفى متوجه انسان نيستدهند؛ برخلاف قسم دوم که در آنامر و نهى و ستايش و نکوهش قرار مى
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، ديگر غير از اراده مورد نظر باشد یاين صورت اگر اجزا در، نسبت به بعضى اجزای علت مقايسه شود
در دايره  هاآنزيرا هيچ يک از ؛ بلکه موجب خواهد بود، کندفاعل را مختار نمى ،مفيد فايده نبوده

که هيچ يک ، وجود مواد غذايى در خارج، مانند وجود خود فاعل )مثلا  انسان(، اختيار فاعل قرار ندارد
عنوان چون از نگاه علامه اراده به، و اگر نسبت به اراده فاعل ملاحظه شود، يستتحت اختيار فاعل ن

، تا آن را اختيار کند اراده ديگری ندارد، يعنى نسبت به اراده؛ در دايره اختيار قرار ندارد، حلقه آخر مبادی
ت اختيار او نخواهد آن تح تبعبهدر نتيجه فعل نيز ، شودبلکه اراده بدون اختيار و اراده سابق حاصل مى

 (.٨١3: ق٨٤٨١، سبحانى) مختار نه فاعل  ، موجب خواهد بود بلکه فاعل  ، بود
اند جواب گفت که با اينکه همه مبادی اختيار غيراختياریدر با ملاحظه مبنای علامه شايد بتوان 

فعل  فاعل   ،اخير علت است ءاراده که جز(، آيددر غير اين صورت تسلسل در مبادی اختيار لازم مى)
با حصول علم و تصور و تصديق به فايده شوق اند، بلکه اراده و همچنين شوق از لوازم علم، نيست

نه خود ، و از طرفى علم و اراده متمم فاعليت فاعل است، شودآن اراده نيز واقع مى تبعبه ،حاصل شده
بلکه با ، ز غيراختياری شودفعل ني، بنابراين اراده فاعل نيست تا با غيراختياری بودن آن؛ فاعل

تفصيل بحث در ادامه به؛ شودغيراختياری بودن همه مبادی همچنان فاعل از دايره اختيار خارج نمى
 خواهد شد.

 تأثير فاعل در فعل و ترک .2-2
و مختار را ا .بيان ديگری از فاعل مختار دارد، الحكمه ةنهایو همچنين  حاشیه کفایهعلامه در کتاب 

متأثر وست، ا عرضهمو از غيری که ، داشته و آن را انجام داده باشداثر اند که خود در فعل دکسى مى
بنابراين کسى که به اختيار خود از کنار ؛ مختار نه فاعل  ، مجبور خواهد بود در اين صورت فاعل  ، نباشد

ر عرض او کسى که فاعلى د ،در مقابل، فاعل مختار است، فاصله بگيرد فروريختنديواری نزديک 
کسى که به ديواری ؛ بلکه مجبور استنيست، مختار ، بگذارد اثر)مثلا  انسان ديگر( در انجام فعل او 

ديوار را بر سرش ويران خواهد ، که اگر فاصله نگيرد کردتهديد او را ديگری پس از اينکه تکيه داده و 
انجام داده  ى رابوده و با اجبار او فعل زيرا او متأثر از ديگری؛ مختار نيست، از ديوار فاصله بگيرد، کرد

 ٨.است ،اختيار ، يعنىو فاقد حکم آن استدر نتيجه فاقد ملاک ، است
 فان المأخوذ فى الفعل الاختياری ان يکون ترجيحه إلى الفاعل لا إلى غيره و کونه ضروريا  

 (.50تا: ، بىيىطباطبا) بتأثير من الغير فى فاعلية الفاعل بإيجاب الفاعل غير کونه ضروريا  
بودن فاعل منافاتى با نسبت امکان و تساوی فعل نسبت به  مؤثرگفت  توانىمدر بررسى اين ملاک 

                                                 
 (.21١: ٨3١١)طباطبايى، « فهو تعالى قادر بذاته -إذ لا مؤثر غيره يؤثر فيه  -هو مختار فى فعله بذاته » .٨
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کند که فاعل ابتدا نسبت به فعل و بودن زمانى معنا پيدا مى مؤثرزيرا ها با هم سازگارند؛ اينو ، او ندارد
نه فعل برای او ضرورت داشته ، د نباشدو به هيچ کدام مقيباشد نسبت امکان و تساوی داشته ، ترک

در اين صورت بعد از فراهم شدن ، انجام دهد ،اراده کردکه بلکه بتواند هر کدام را ، و نه ترک آن، باشد
و محقق مراد  است از ديگران اقدام کرده ريتأثخود فاعل بذاته و بدون ، همه مقدمات فعل و ترک

 خويش است.
بلکه مراد ، عرضى ريتأثو خواه ، طولى ريتأثخواه ، نيست ريتأثمطلق  ،بودن مؤثربنابراين مراد از 

در نتيجه ، و او را مجبور به فعل کندباشد داشته  ريتأثکه فاعلى در عرض فاعليت او ، عرضى است ريتأث
فعل نيز مستند به  تبعبهو ، ممنوع شده است یاثرگذارو ديگری از  است مجبردر فعل تنها فاعل  مؤثر

 ،بوده مؤثرطولى که هم فاعل در مرتبه مادون  ريتأثخلاف ربها؛ آننه هر دوی ، واهد بودخ مجبر
در نتيجه فعل به هر دو مستند ، دهنده فعل است و فعل به او استناد دارد و هم فاعل در مرتبه اعلىانجام

زيرا ؛ ابت استبلکه در عين اثبات برای يکى برای ديگری نيز ث، است و اين دو منافى يکديگر نيستند
 ريتأثيعنى واجب در فاعلى ؛ در فاعل مختار است ريتأث، فاعل در مرتبه اعلى نسبت به مادون خود ريتأث

که وجود فاعل مختار  طورهماندهد و انجام مى ،دارد که فعل خود را از روی اختيار انتخاب کرده
چون فعل ؛ شوددايره امکان خارج نمىو از  ستفعل او نيز وابسته به او، متقوم و وابسته به واجب است

و هم  ذاتا  هم ، ى و معلولى مستند به واجب استعلّ  مراتبسلسلهو در  استنيز مثل ذات فاعل ممکن 
در فاعل مختار است نه در فاعليت  ريتأث، واجب ريتأثبنابراين ند؛ و اين دو منافى يکديگر نيست فعلا  

 .(7/342: م٨1١٨، درالمتألهينص) بدون اختيار تا او مجبور به فعل باشد

 . ميل و انعطاف2-3
را « ميل و انعطاف»علامه در بيانى ديگر و با عنوانى ديگر فاعل مختار و ملاک آن را تبيين کرده و 

داند، يعنى کشش و انعطاف نسبت به يکى از طرف فعل و ترک، که تعيّن و گزينش ملاک اختيار فاعل مى
مخالف با بيانات قبلى ايشان است که حاکى از تساوی و  ظاهربه، و اين فهمانديکى از دو طرف را مى

دهندۀ واسطه کشش و جذبه درونى، و اين نشانرنگى بود، نه تعيّن و توجه به سمتى، ولو بهعدم تقيد و بى
خروج از حالت تساوی و تعين به يکى از دو طرف است؛ زيرا ميل و شوق يک امر نفسانى است که 

ای که جذبه درونى او را به سمت الت کشش و جذبه به سمت چيزی است، مثل گرسنه و تشنهحاکى از ح
و به سمت آن کشيده  ديآىبرمکشاند و به دنبال آن در پى تحصيل مراد خارجى )آب و غذا( آب و غذا مى

عل است، شود، در حالى که امکان حاکى از رابطه فاعل با فعل و نسبت تساوی و عدم تقيد فعل به فامى
إلى أحد  الانعطافيل و المو هذا »که هيچ نوع تعلق و وابستگى به يکى از طرف فعل و ترک را ندارد: 

 (.٨43: ٨3١١)طباطبايى، « اختياريا   فعلا  و نعد الفعل الصادر عنه  -هو الذی نسميه اختيارا   -الطرفين
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؛ ا بيانات قبلى ايشان منافاتى ندارديد کرد و گفت اين بيان نيز ب توان از ظاهر رفعبا نگاه دقيق مى
، زيرا ميل و انعطاف از نظر مفهوم غير از مفهوم نسبت امکان و تساوی و عدم تقيد فاعل به فعل است

زيرا عنوان ميل و شوق و ؛ و يکى تابع ديگری است ندبه لحاظ مصداق در طول يکديگراين دو اما 
حالت نفسانى در نفس  صورت، بهصديق به فايدهو بعد از علم و ت استهای مريد انعطاف در فاعل

فعل را در  ،اراده کرده، و وقتى اين حالت شدت يافت، کندشود و او را به سمت آن متمايل مىايجاد مى
 داردهای طبيعى نيز اطلاق بلکه بر فاعل، هايى منحصر نيستچنين فاعل بهاما ، کندخارج محقق مى

کما اينکه ، است استعمالقابلعنوان ميل بر او ، ر حرکت استو هنگامى که فاعل به سمت فعلى د
ز اصلى به سمت پايين و حيّ  رااو  ميل درونىگويند ، مىسمت پايين در حرکت استسنگى بهوقتى 

 کشاند.خود مى
زيرا ؛ و با نوعى توسعه در معنا قابل اطلاق است استواجب تعالى نيز خالى از اشکال  درمورد

فاقد ميل و انعطاف نيز  تبعو به ای قرار نداردو اوصاف او تحت هيچ مقوله استهيت واجب مجرد از ما
، در اين صورت، اما اگر ميل از کيف و مقوله بودن و همچنين از وجود بعد از عدم مجرد شود، سته

و واجب با اختيار خود به ، در واجب نيز تحقق دارد ،حرکت به سمت تحقق فعل است آن کهنتيجه 
که در ، که گويا ميل درونى بر تحقق آن دارد، اراده انجام آن را دارد، نجام آن حرکت کردهسمت ا

سمت تحقق آن در حرکت به، نتيجه ميل به چيزی داشتن، لازم به اسم ملزوم است گذارینامحقيقت 
ب زيرا واج؛ و استفاده از عنوان حرکت از ضيق تعبير است، و در واجب نيز چنين است، بيرون است

بدون اينکه ، بلکه خواستن و شدن در اينجا يکى است، حرکت نيز ندارد، که ميل ندارد طورهمان
 باشد. لازمحرکت و آلت حرکت 

 . خودتعيينى2-4
يعنى فاعلى که فعلش را ؛ های علامه وجود داردملاک ديگری است که در نوشته «خودتعيينى»

رای اکما اينکه برخى موجودات د، ای او تعيين شودنه اينکه از جانب ديگری بر، کندخود تعيين مى
القادر مختار »: دنباش کنندهنييتعخود بايد انتخابگر و  هاىدوراهو هميشه بر سر  اندقدرت انتخاب

 (.217همان: « )إنما يتعين له بتعيين منه لا بتعيين من غيره الفعل أنى بمعن
و شايد بتوان ، ا ملاکات سابق منافاتى ندارددهد که خودتعيينى نيز ببررسى اين ملاک نشان مى

زيرا فاعل که در تعيين و انتخاب ؛ ( استيریتأثديگری از ملاک سابق )خود تعبيرگفت اين ملاک 
و خود  استمختار ، کندفعلى را تعيين و گزينش مى مجبریو خود بدون  نيستاز غير  متأثرچيزی 

به اين صورت که در ، از يکديگر تفکيک کرد را هاآنان بين شايد بتو . البتهاست مؤثرو خود  کنندهيينتع
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ۀ لازمو  کندفاعل علمى فعل را از روی علم انتخاب مى. حقيقت خودتعيينى لازمه فاعل علمى است
و آنچه برای فاعل ، کمال از غير کمال است يزدهندهتماعلم . يين فعل از طرف خود فاعل استاين تع

آن فعل از نسبت  تبعبهو ، دهدتمييز مى، برای فاعل کمال نيست نچهآاز را  شودکمال محسوب مى
شود و به دنبال آن و در نتيجه يک طرف متعين مى، يابدتساوی بين دو طرف به يک سمت هدايت مى

فظهر »: دهدفعل را انجام مى، تحصيل و به دست آوردن کمالات وجودی اقدام کرده درصددفاعل 
هو الإنسان بما أنه  -الثانية کمالاتها انهابما  -لأفعال الإنسان الإرادية -فاعلىبذلک أولا أن المبدأ ال

 (.٨22همان: ) «و العلم متمم لفاعليته يتميز به الکمال من غيره -فاعل علمى
به نتيجه ، فاعل خود  ، و در علم و تصديق به فايده استبنابراين خودتعيينى مربوط به مرتبه علم 

 با اينکهالبته . بدون اينکه کسى در تصديق به فايده نقشى داشته باشد ،کندتصديق مىو به فايده  رسدمى
نتيجه و تصديق به ، پذيردو در حقيقت مشورتى صورت مى در  ب  از راهنمايى و ارشاد ديگران استفاده مى

، ب کندو راه ديگر را انتخا ندهدتواند گوش به حرف مشاور يعنى مى؛ فايده به عهده خود فاعل است
ای رسيده و خلاف کسى که تحت غلبه و قهر و سلطه ديگری است و با اينکه خودش به نتيجهرب

بنابراين تصور و ؛ کندبه اجبار مجبر نتيجه ديگر را تصديق و اختيار مى، مخالف تصديق مجبر است
بور خواهد در غير اين صورت مج، مختار خواهد بود، تصديق به فايده اگر به تعيين خود فاعل باشد

که در  ،البته اگر حرف نهايى علامه مطرح شود که فرق فاعل مختار و فاعل مجبور اعتباری است. بود
( یريتأثبه ملاک قبلى )خود ،فرق بين اين ملاک و ملاک سابق نيز منتفى شده، ادامه خواهد آمد

 کنندهقيتصدو  کنندهنييتعو خود  استفاعل مجبور نيز مختار  ،مبنا نيا بنابرزيرا ؛ شتگخواهد باز
 نه تصديق مطرح است و اختيار. ، وخلاف فردی که خود مورد فعل است رب، فعل خويش است

 . مسبوقيت فعل بر اراده2-5
داند که فعلش و فاعل مختار را فاعلى مى، کندرا ملاک اختيار بيان مى« اراده»علامه در بيانى ديگر 

و اين بعد از علم و شوق ، رد انجام دهد و اگر اراده نکرد ترک کنداگر اراده ک، اش باشدمسبوق به اراده
اراده موجود ، يعنى بعد از تصور فعل و تصديق به فايده آن و بعد از شوق و شوق شديد؛ شودحاصل مى

، زيرا با تصور و تصديق و همچنين شوق و شوق شديد؛ بنابراين اراده غير از علم و شوق است. شودمى
 و بر ترک باقى باشد.، تواند فعل را اختيار نکردهمىفاعل همچنان 

 القول ملخصو  - به بعضهم هاعرفغير الشوق المؤکد الذی  - و بمثل البيان يظهر أن الإرادة
هو أن مقتضى الأصول  - يتوقف عليها فعل الفاعل المختار التى - ی يظهر به أمر الإرادةالذ

و  - ينسب إليه صدورها التىمبدأ فاعلى للأفعال  -يةأن کل نوع من الأنواع الجوهر - العقلية
 (.121همان: هى کمالات ثانية للنوع )
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زيرا اراده صفت ذات سازگارند؛ ملاک اراده با ملاکات سابق در تعارض نيست و با يکديگر 
ای هست اگر اراده، و هميشه همراه با مراد است، اراده چيزی است، اراده مطلق نيست، الاضافه است

اراده تحقق پيدا ، بعد از تساوی و نسبت امکانشوند، جدا نمىاز هم ، آن حتما  مريدی هم هست تبعهب
 جانببهفعل است يا  جانببهيا اضافه ، کندنسبت به يکى از دو طرف فعل و ترک اضافه پيدا مى ،کرده
که در موارد سابق نيز کما اين، است پذيرامکانبنابراين سازش بين اين دو ملاک به نحو طوليت ؛ ترک

 چنين بود.
بنابر نظر علامه اراده ازجمله صفات فعل است؛ يعنى از اوصافى که به مقايسه و سنجش با فعل نياز 

شوند، مثل وصف خالقيت و رازقيت که تا مخلوقى نباشد و دارد و تا مقايسه نشود اين اوصاف موجود نمى
د، و همچنين وصف رازقيت، که تا موجودی نباشد و شوخلقى صورت نگيرد، بر واجب خالق اطلاق نمى

ای بين فاعل و شود. بنابراين بايد مقايسهنعمت و رزقى بر او عطا نشود، وصف رازق بر واجب اطلاق نمى
فعل او صورت پذيرد، تا بتوان برخى اوصاف را به واجب نسبت داد. برخلاف اوصاف ذاتى که در مقام 

حظه و مقايسه نيست، مثل وصف اختيار که از نظر حکما از اوصاف ذاتى ذات تحقق دارد، و نيازمند ملا
نفسه و بدون مقايسه با امری است و خود  ذات کافى است به اتصاف به آن، يا حيات که ذات واجب فى

واجد آن و متصف به آن است؛ از اين رو به مقايسه احتياج ندارد و چون اختيار با مفهوم واحدی هم بر 
شود و هم بر غيرواجب، بايد ملاک آنکه مسبوقيت فعل به اراده است در واجب نيز ق مىواجب اطلا

تبع آن اختيار نيز از اوصاف آنکه بر او صادق نيست؛ زيرا اراده صفت فعل است، و بهجاری باشد، حال
جب نقص در فعل خواهد بود، نه از اوصاف ذاتى. بنابراين يا بايد اختيار را از واجب منتفى دانست که مو

اوست يا اينکه از ملاک مسبوقيت فعل به اراده دست برداشت، و به دنبال ملاک ديگری بود که بر هر دو 
بدون نقص و عيب صادق باشد و آن عبارت است از ملاک امکان و تساوی فاعل نسبت به فعل و ترک و 

رمورد واجب و هم غيرواجب عدم تقيّد او به هيچ يک از دو طرف فعل و ترک، و اين ملاک است که هم د
 ها صادق است و مشکلى به دنبال ندارد.از انسان

ناسازگاری اختيار  گرو نشان است طرحقابل ظاهربهاشکالى که  ،در ملاک تساوی بنابر مبنای علامه
دارای اراده ، اين است که فاعل مجبور که در تقابل با فاعل مختار است ،در واجب و غيرواجب است

شود بر انجام فعلى مثل کسى که از طرف ديگری تهديد مى، دهدرا از روی اراده انجام مى است و فعل
اما با ، چنين شخصى با اينکه مجبور است، متوجه او خواهد شد ريناپذجبرانو اگر انجام ندهد ضرری 

أن أفعال »: حتى فعل جبری ،بنابراين هيچ فعلى خالى از اراده نيست؛ دهداراده خود کار را انجام مى
 (.٨22همان: « )لا تخلو من إرادة الفاعل حتى الفعل الجبری - الإنسان مما للعلم دخل فى صدوره

زيرا اجبار در مرحله علم تحقق پيدا ؛ فرمايد اجبار با اراده منافاتى ندارددر تحليل مسئله مى علامه
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با علم ، به کاری نشود يعنى فاعل مجبور هنگامى که خودش باشد و از طرف احدی مجبور، کندمى
اما هنگامى که ، رسد که شايد مخالف تصديق ديگری باشدای مىخود و تصور و تصديقش به نتيجه

بيند جز اينکه تصديق خود را کنار نهد و تصديق مجبر را ای نمىچاره، تحت اجبار ديگری است
کند و فعل را انجام اقدام مى اما بعد از تصديق که مرحله اراده است فاعل با اراده خود، تصديق کند

که در اين ، خلاف زمانى که مجبر دست و پای ديگری را ببندد و او را به پايين پرت کندرب، دهدمى
؛ به نه مجبور است و نه مختار تبعبهو ، از اين رو اراده نيز نداردو  صورت او مورد فعل است نه فاعل

 (.7/3٨١: م٨1١٨، صدرالمتألهين) ای اراده استاز نگاه علامه فاعل مجبور نيز دار همين دليل
زيرا هر دو ؛ بنابراين از آنجا که تفاوت فاعل مختار و فاعل مجبور در داشتن و نداشتن اراده نيست

ايشان تقسيم فعل به ، خواه علم و تصديق از روی اجبار باشد و خواه از روی اختياراند، واجد اراده
و تفاوت اند هر دو مختار و دارای اراده قتا  يحقيعنى ؛ اند نه حقيقىداختياری و جبری را اعتباری مى

؛ بنا به برخى ملاحظات و مصالح اجتماعى است که راجع به مدح و ذم و ثواب و عقاب است هاآن
مرتکب شود که در  عمدبهيعنى اگر شخصى عملى قبيح را بدون تهديد و اجبار از جانب ديگری و 

در اين صورت مورد مذمت و سرزنش اجتماع ، ه و خواهان تحقق آن استحقيقت خود قاصد آن بود
در حالى که خود قاصد و  ،اما اگر مرتکب آن عمل شود، کنندواقع شده و چنين عملى را از او پسند نمى

مذمت  ،اجتماع او را بازخواست نکرده، شودخواهان آن نبوده و به اجبار ديگری سبب تحقق آن مى
 (.٨43: ٨3١١، طباطبايى) کننداو را تبرئه مى ،عذرش را پذيرفتهبلکه ، کنندنمى

با ، تفاوت فاعل مختار و فاعل مجبور که به اعتبار است و در نتيجه فاعل مجبور نيز مختار است
، ملاک امکان و نسبت تساوی فاعل به فعل و ترک و عدم تقيد فاعل به هيچ يک از دو طرف فعل و ترک

چنين گمان شود که اگر ما بخواهيم ملاک امکان و عدم تقيد فاعل به دو  ممکن است. منافى نيست
فاعل ، آيد و آن عبارت است از اينکه در فاعل مجبوردر فاعل مجبور مشکلى پيش مى ،طرف را بپذيريم

و عدم  طرفهکيبلکه دارای نسبت ، نسبت به فعل و ترک دارای نسبت امکان و تساوی و عدم تقيد نبوده
 و اين که مجبر خواهان آن است اختيار کندرا بنابراين او مجبور است طرفى ، نه تساوی، تتساوی اس

آن تقسيم به  تبعبهو ، و نبايد با اين ملاک فاعل مجبور را مختار دانست نيستبا ملاک امکان سازگار 
ذاتى  هاآنت زيرا تفاو؛ هر دو حقيقى خواهند بود ،اعتباری و حقيقى نيز بنابر ملاک امکان مختل شده

پس جمع ، بنابراين ملاک امکان در يکى تحقق دارد و در ديگری تحقق ندارد؛ نه اعتباری، خواهد بود
 آن دو ملاک در فاعل مختار صحيح نيست.

و گمان اند، خلط شدهبا هم علت عدم تنافى بين دو ملاک اين است که در اينجا تکوين و تشريع 
اش نيز از امکان و عدم تقيد تکوين و هستى خارجى ،شودبور مىفعلى مج بهشده است که وقتى فاعل 
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يعنى ؛ شودبه وصف غيراختيار متصف مى ،خالى شده ،به دو طرف فعل و ترک که همان اختيار است
موجودی غيرمختار  ،شده ليزاکلى از حالت تساوی  طوربهشود که هستى او ذاتش به نحوی مى

از دو طرف فعل و ترک در هستى او نهاده شده و غير از اين مثل موجودی که تنها يکى ، شودمى
مثل افعال و حرکاتى که در ، يا موجود نيست يا اگر هست همراه اين فعل است چنانکه؛ تواند باشدنمى

شود و از خلقت اول تا الآن همان است که بوده است و برخى موجودات مانند زنبور عسل ديده مى
 تواندىنمبنابراين برنامه فعل و ترک او از قبل نوشته شده و غير آن ؛ ر او نيستتغيير و تحولى د گونهچيه

حتى در آن  است. فعل و ترک بوده ىدوراهيابد که هميشه بر سر باشد. در حالى که انسان خود مى
ذاتش از آن  وقتچيهو  استحالتى که مجبور است باز امکان و حالت تساوی بين فعل و ترک نيز باقى 

اختيار  ،بيندمصالحى که در آن مى براساستنها  ،تواند يکى از دو طرف رات خالى نشده است و مىحال
بنابراين در . از دايره اختيار خارج شود قتا  يحقنه اينکه ، شوداز اين رو با تصديق مجبر همراه مى؛ کند

همچنان تفاوت  لذا .شودصورت اجبار بر فعل نيز ملاک اختيار باقى است و به او فاعل مختار گفته مى
 و ناسازگار نيستند. استاعتباری بين فاعل مختار و مجبور حتى با ملاک تساوی باقى 

مستلزم ماهيت داشتن ، و در واجب تحقق ندارد استچون اراده صفت فعل  ،بنابراين از نگاه علامه
و از مقولات و کيف  زيرا اراده از اوصاف نفسانى؛ واجب گرديده و همچنين سبب تحول در ذات اوست

در نتيجه واجب هم دارای ماهيت خواهد بود و از  ،و چون مقولات از ماهيات است، نفسانى است
سبب تحول در ذات واجب خواهد شد که ، و بر عدم سبق دارد استطرفى چون اراده از امور حادث 

 باشدهای دارای اختيار فاعلتواند ملاک اختيار در از اين رو نمى؛ ای نبود و بعد حادث شده استاراده
اما ملاک امکان و تساوی فاعل نسبت به فعل و ترک که به هيچ يک از دو ، و به هر دو منسوب باشد

بر اين اساس هم واجب دارای ، دو قابل اطلاق است بدون اشکال بر هر، طرف فعل و ترک مقيد نيست
 .اختيار است و هم غيرواجب دارای ملاک و بالتبع واجد استملاک و مختار 

بر آن خرده ازجمله صدرالمتألهين  حکما که را ٨ن از قدرتاعلامه بر همين اساس تعريف متکلم
صحة  » :اندگفتهدر تعريف قدرت  متکلمانپذيرد. مىن را اکند و تعريف متکلمتفسير مىاند، گرفته

واز به معنى امکان است نه ج. يعنى جايز است که فاعل فعل را انجام دهد يا ترک کند ؛«الفعل و الترک
امکان يعنى تساوی حالت ، صحت فعل و ترک به معنای امکان فعل و ترک است نيبنابرا؛ جواز شرعى

، اگر فاعل را در مقايسه با فعل ملاحظه کنيم، نه فعل، منتها از جانب فاعل، فاعل نسبت به فعل و ترک
                                                 

و ثانيهما کون الفاعل فى ذاته بحيث إن شاء فعل و إن لم  -إن للقدرة تعريفين مشهورين أحدهما صحة الفعل و مقابله أعنى الترک  .٨
 (.7/354م: ٨1١٨ير الأول للمتکلمين و الثانى للفلاسفة )صدرالدين شيرازی، يشأ لم يفعل و التفس
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در نتيجه در مقام ذات نه است، تساوی مه او دو طرف فعل و ترک برای او امکان داشته و هر دو نسبت ب
و نه به وجوب فعل مقيد است و نه به  استبلکه در مقام ذات مطلق ، نه وجوب ترک ،وجوب فعل است

 (.7/3٨4: م٨1١٨، صدرالمتألهين) وجوب ترک
از اطلاق ذاتى و عدم تقيد ذات به دو طرف ، امکان و تساوی نسبت به فعل و ترک با اين اوصاف،

و تابع وجود مطلق اوست که  استدر واجب در نهايت شدت است؛  و ترک حاصل شده فعل
و در ، در نتيجه اطلاق او نيز شديد خواهد بودو ترين مرتبه هستى را به خود اختصاص داده عالى

 .هستى دارای مرتبه نازله است مراتبسلسلهو در  ستغيرواجب نيز تابع وجود او
است که اگر ملاک اختيار تساوی و عدم تقيد و امکان بالقياس فاعل آيد اين اشکالى که پيش مى

زيرا در افعال ؛ با ضرورت وجود فعل هنگام وجود علت تامه منافات دارد، نسبت به فعل و ترک باشد
واجب بالذات که علت تامه  درمورداما ، تحقق فعل ضروری نيست، غيرواجب با تحقق علت ناقصه

در برخى  اگرچهعليت واجب بالذات ؛ چراکه معلول نيز بايد موجود باشد ،ست با وجود علتاهمه اشي
، صادر اول که فعل مستقيم واجب تعالى است درموردحداقل  ،شرايط و معدات است مندرد نيازامو

و با تحقق علت تامه فعل بايد  استبنابراين واجب علت تامه تحقق آن ندارد. هيچ شرط و معدی لازم 
بلکه ضرورت و ، جه فعل نسبت به واجب دارای نسبت تساوی و امکان نيستدر نتي ،محقق شود

، دارای اختيار نيز نخواهد بود تبعبهدر نتيجه ملاک اختيار در واجب تحقق ندارد و ، وجوب است
 .نه مختار، بنابراين فاعل موجب است

نسبت فعل به فاعل  که از نگاه ايشان بين نسبت فاعل به فعل با دهدمىدقت در کلام علامه نشان 
و مقيد به هيچ  استفاعل چون دارای اطلاق ذاتى  ،در صورت اول )نسبت فاعل به فعل(. فرق است

صحيح است گفته ، بلکه دارای امکان و نسبت تساوی به دو طرف است، طرفى از فعل و ترک نيست
ولى در ، استدهنده به فعل شود خود فاعل از مقام اطلاق خارج شده و در مقام عليت ضرورت

چون فاعل علت تامه معلول است؛ يعنى فاعل در مقام عليت است (، نسبت فعل به فاعل)صورت دوم 
زيرا خود فاعل است که به فعل ؛ معلول نيز بايد موجود باشد، با بودن علت تامه، )نه مقام اطلاق(

تحقق معلول خود فاعل و به بيان ديگر علت . از ديگری باشد متأثرنه اينکه مجبور و ، دهدضرورت مى
ای ها در تحقق فعل نقش زمينهنقش اين، نه وصفى از اوصاف مثل علم و اراده و امثال آن، ذات اوست

، که فاعل را موجب کند، بخش فعلنه ضرورت، اندعنوان متمم فاعليت فاعل دخيليعنى به؛ است
 (.٨22: ٨3١١، طباطبايى) بنابراين فرق است بين مقام اطلاق و مقام عليت او

اطلاق ذاتى و عدم تقيد به دو طرف فعل و ترک که دارای نسبت امکان  براساساز نگاه علامه فاعل 
زيرا ذات فاعل دارای دو ؛ بخش آن استخود محقق فعل و ضرورت، و تساوی به فعل و ترک است
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از . قام عليت اوو آن عبارت است از مقام اطلاقى ذات و م پذيرندکه با تحليل عقل تفکيک استحيث 
نه به ضرورت تحقق فعل مقيد است و نه به ضرورت عدم است؛ يعنى مطلق ، حيث مقام اطلاقى

از حيث  .کندمى نيتأمکه ملاک اختيار  استدارای نسبت امکان و تساوی  ،به عبارت ديگرو  تحقق آن
از قدرت بيان  انمتکلمه ايشان در توجيه تفسير کچنان؛ بخش فعل يا ترک استضرورت ،مقام عليت

 و عليه الترک وجوب أو عليه الفعل بوجوب تقيدها عدم و فاعليتها فى الذات إطلاق فيفيد» فرمود:
 (.7/3٨4: م٨1١٨، صدرالدين شيرازی) «الإيجاب انتفاء و الاختيار يلزمه

 نتيجه. 3
عل مختار فا. گاه مختلفى برای فاعل مختار بيان شده است هایملاک ،در آثار علامه طباطبايى

عدم »فاعل نسبت به فعل و ترک و « تساوی» گاهو  باشد« اراده»کسى است که فاعليت او مسبوق به 
در  استفاده شده است.« امکان بالقياس»از اصطلاح  گاهو است او به فعل و ترک ملاک اختيار « تقيد

« عدم تأثير»و « ر بودنخودمؤث»تعبير  ،و در برخى شودديده مىتعبير ميل و انعطاف ، هابرخى عبارت
به تعبير تساوی فاعل نسبت به فعل  توان همه رامىو  ناسازگار نيستندها از اينولى هيچ يک ، از ديگران

 .ارجاع دادو ترک 
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 باطبایي،جود رابط و مستقل از دیدگاه علامه طو
 4استاد مصباح یزدی و استاد جوادی آملي

 2رسول آقائى آلانق
 3نسبمحمود دزفولى

 چکيده
، ازجمله مسائل و محمولات فلسفه است که در حکمت متعاليه، مستقل، آن وجود رابط و قسيم  

 وجود، بحث و بررسى شده است. در عالم قضايا در باب آنهم در حوزه قضايا و هم در عالم اعيان 
از هل عنوان جزئى به، همان نسبت حکميه باشد اگر، استکه حقيقت آن رابط و در غير بودن ، رابط

تبع از لوازم قضيه خواهد بود که به، اما اگر همان نسبت حکميه نباشد، دارد مرکبه موجبه ضرورت
 عراض  از جواهر و ا اعمّ ، کليه ممکنات، . در عالم اعيانبنددمىدر ذهن نقش ، تصديق و حکم

ديگر  برشگرفى  اثرحق تعالى است که مستقل لحاظ شده است. اين مطلب تنها و  اندرابط، وجودات
 .است  اين مقاله موضوع يىبراساس نظريه علامه طباطبا و بررسى آنه شتمسائل فلسفى بر جای گذا

اشتراک ، اشتراک لفظى، هليات مرکبه، هليات بسيطه، وجود محمولى، : وجود رابطهادواژهيکل
 .جوادی آملى، مصباح يزدی، يىعلامه طباطبا، معنوی
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 . مقدمه1

 لهئ. بيان مس1-1
، ازجمله مسائل و محمولات فلسفه است که در (وجود مستقل)وجود رابط و قسيم آن ترديد بى

بحث و بررسى شده است. وجود ها آنمورد در ،حکمت متعاليه، هم در حوزه قضايا و هم در عالم اعيان
 ،ط که حقيقت آن رابط و در غير بودن است، در عالم قضايا در صورتى که همان نسبت حکميه باشدراب
از لوازم قضيه خواهد  ،اما اگر همان نسبت حکميه نباشد، عنوان جزئى از هل مرکبه موجبه ضرورت داردبه

م از جواهر و اعراض در عالم اعيان، کليه ممکنات اع .بنددمىتبع تصديق و حکم در ذهن نقش بود که به
 و فقط حق تعالى است که مستقل لحاظ شده است. دهندىرابط را تشکيل م ،وجودات

در رابطه با  مصباح،الله و شاگرد ايشان آيت علامه طباطبايى خصوصبه ،در ميان فلاسفه اسلامى
 .ود دارداساسى وج ینظراختلافر ساير مسائل فلسفى بوجود رابط و همچنين تأثيرات آن  حقيقت  

حاضر تحقيق  .خواهد داشتشگرفى  اثربررسى دقيق اين مطلب در فهم بهتر ديگر مسائل فلسفى 
الله جوادی و آيت مصباحالله آيتطباطبايى، از منظر علامه ، تحليل وجود رابط و مستقل درصدد

 .آملى)دام ظله( است

 . ضرورت بحث1-2
 آنبسياری پيرامون فلاسفۀ که  است ىئل فلسفازجمله مسا، رابط و مستقلبه وجود بحث انقسام 
به اين مسئله توجه  علامه طباطبايى،معاصر  يى،صدراحکيم  ،در اين ميان .اندنمودهمطالعه و تحقيق 

آثار و نتايج آن را در ، مبانى حکمت متعاليه تحليلى عميق از آن ارائه داده و زوايا براساسويژه نموده و 
و نتايج آن را در يک کتاب اين مسئله و آثار  طباطبايىاست. علامه  کردهسى ساير مسائل فلسفى نيز برر

های بلکه در آثار متعدد خود به مناسبت ،نکرده است واکاویکتاب يک از  ى مستقلخاص يا فصل
و در مواردی  اندکردهرا نقد و بررسى  اوشاگردان و شارحان ايشان نظريه  .گوناگون به آن پرداخته است

تحليل و ؛ لذا اندرا دچار خلط دانسته و آثار و نتايج آن را تقليل داده ايشاناشکالاتى نظريه  با بيان
درستى و  نيزمنسجم و  صورتبهدرباره وجود رابط و آثار و نتايج آن  علامه طباطبايىبررسى نظريه 

 رسد.نقدهای شاگردان و شارحان ضروری به نظر مى نادرستى

 . پيشينه بحث1-3
 و سازدمىآن آشکار  گيریشکلپيشينه تاريخى اين مبحث نقش ارزنده ساير حکما را در بررسى 

. مراجعه به دهدمىرا نشان  هاآنلهين از آثار گذشتگان و استکمال أتمصدرال گيریبهرهميزان و ارزش 
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کند که ن مىاين نکته را نماياعربى ابنشراقى و نيز مکتب عرفانى او  مشايىاز  اعم ،آثار حکمای متقدم
 لهين فراهم شده است.أتمابط و مستقل قبل از صدرالربستر طرح نظريه وجود 

با تعابير خاصى به نقش وجود محمولى و رابط در  «هليه بسيطه و مرکبه»ارسطو ضمن بحث از 
توجيه دو ديدگاه اثبات و نفى  درصدد «خارج»و  «ذهن»با تفکيک دو مقام  . فارابىکندمىقضايا اشاره 

 اوحموليت وجود برآمده و از اين طريق ميان وجود محمولى و رابط در قضيه تفاوت نهاده است. م
به  «زيد هو کاتب» قضيه درو با وجودی دانستن رابط  داندمىدر وجود  اتحادرا ملاک  «هوهويت»

به  تعلقى بودن موجودات امکانى نسبت يعنى ،. معنای ديگر وجود رابطپردازدمىاثبات وجود رابط 
قى دانستن موجودات ممکن مناسبت با تعلّ  اوزيرا شود؛ مىنيز در کلمات فارابى ديده  ،ذات واجب

 .کندمىو ذات حق را نفى  هاآنميان 
يا وجودی نيز اشاره کرده است.  «امکان فقری»ييد سخنان فارابى به مفاد أضمن ت سيناابن

 براساسهمچنين شيخ اشراق تقسيماتى  اوست.ثر از أمت شدتبهلهين در بحث امکان فقری أصدرالمت
)مستقل( و  نفسهفىرا به  هاو آن اندرا در وجود به کار گرفته هاهمان متأخرنور ارائه کرده که حکمای 

 معنای الرئيسشيخ. سهروردی در جای ديگر مطابق بيان اندکردهتقسيم  هاشاخهغيره )رابط( و ساير فى
 .يابدمى دست نيز خدا يگانگى اثبات به طريق اين از و دهدمى توضيح را مطلق غنى و فقير

 . اهداف بحث1-4
بسياری فلاسفۀ و  ازجمله مسائل و محمولات فلسفه است (وجود مستقل) وجود رابط و قسيم آن  

تکمله مباحث آنان تأثيرات اين بحث بر ساير مسائل  اما د،اننمودهمطالعه و تحقيق  هاآنپيرامون 
هدف اصلى ما در اين تحقيق تحليل وجود رابط در انديشه  .ت که به آن پرداخته نشده استفلسفى اس

و بررسى تأثيرات اين بحث بر  الله جوادی آملى )دام ظله(و آيت مصباحالله آيتعلامه طباطبايى، 
 .ساير مباحث فلسفى است

 شناسىواژه. 2

 نفسهفى. وجود 2-1
صورت مستقل لحاظ کنيم. به وجودی که توانيم در ذهن آن را بهىگيريم، موقتى وجود را در نظر مى

 «نفسهفى»صورت مستقل و بدون نياز به تصور چيز ديگر تصور کرد، وجود توان آن را به اين نحو، يعنى بهمى
؛ يعنى معنای «له معنى مستقلا  بالمفهوميه»نفسه وجودی است که به عبارت ديگر، وجود فىگويند. مى

گذاری آن به وجود شود و دليل نامنفسه وجود محمولى نيز گفته مىمفهومى دارد. به وجود فىمستقل 
 شود.قضايا واقع شود و لذا به آن وجود محمولى نيز گفته مى «محمول»تواند محمولى هم اين است که مى
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 غيرهفى. وجود 2-2
مستقل  صورتبهتوان آن را د که نمىغيره يا وجود رابط قرار داروجود فىنفسه، فىوجود  در مقابل  

بلکه بايد در ضمن چيزی ديگری و به کمک چيز ديگری آن را تصور کرد و اگر آن چيز ديگر  ،تصور کرد
معنى مستقل مفهومى ندارد. توجه به  ،نيست يا به عبارت ديگر پذيرامکانتصور آن  ،وجود نداشته باشد

 .استعانى حرفيه اين نکته لازم است که وجود رابط از سنخ م

 وجود رابط و محمولىمترادف بودن . 3
که وجود محمولى و  اندبينيم ايشان قائلمى، کنيمرا بررسى مى علامه طباطبايىوقتى عبارات 

... و هو الذی له معنى مستقل »فرمايند: مى بدائة الحكمهمستقل هر دو يک معنا دارند. ايشان در 
پس  .(35 ق:٨٤25طباطبايى، ) ٨«الوجود المحمولى»و  «مولىالوجود المح»بالمفهوميه نسمّيه 

دانند که دانند و وجود رابط را حقيقتى خارجى مىوجود رابط و محمولى را ذهنى نمى علامه طباطبايى
 کند.بين موضوع و محمول پيوند برقرار مى

وجود طباطبايى علامه ايشان برخلاف  .است مصباحالله نظر آيتعلامه طباطبايى، در مقابل نظر 
ما مفهوم ذهنى وجود را به رابط و محمولى تقسيم و معتقدند  دانندمحمولى و مستقل را يکى نمى

وجود مستقل ، شودتقسيم مفهوم ذهنى وجود است و چيزی که در خارج محقق مى، کنيم و اين دومى
 :است و ما در خارج وجود محمولى نداريم

ها مفهوم هن انسان، دو معنا و مفهوم وجود دارد که يکى از آنبه عقيده حکما برای لفظ وجود در ذ
اسمى و مستقل است و ديگری حرفى و غيرمستقل. مقصود از وجود محمولى همان مفهوم اسمى 
و مستقل وجود است و مقصود از وجود رابط )در مقابل وجود محمولى، نه در مقابل وجود 

 .(1/233ب:  1310باح يزدی، مص) مستقل( همان مفهوم حرفى و غيرمستقل است

 . تعابير متعدد از وجود رابط و محمولى4
مشهورند و ساير قضايا به  «هليات بسيطه»قضايايى که محمولشان وجود محمولى است به 

و در  «کان تامه». وجود محمولى همان مفهومى است که در ادبيات عرب با لفظ «هليات مرکبه»
کنند و وجود رابط همان مفهومى است که در ادبيات تعبير مىاز آن  «هست»ادبيات فارسى با لفظ 

 شود.بر آن دلالت مى «است»و در ادبيات فارسى با لفظ  «کان ناقصه»عرب با لفظ 
و گاهى  «نفسهفىوجود ، وجود مطلق، ثبوت، وجود»از وجود محمولى با تعبير  حکمادر عرف 

                                                 
 ناميم.ها مفاهيم مستقلى دارند، وجود محمولى و وجود مستقل مى. وجودهای ديگر را که معانى آن٨
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وجود غيره، فىوجود ، وجود مقيّد»رابط با تعبير  کنند و از وجودياد مى «ثبوت الشىء، وجود الشىء»
 .«وجود شىء لشىء و ثبوت الشىء لشىء، لافى نفسه

 نسبت هوهويت ووجود رابط تفاوت معنای . 5
 فرمايند: ذيل توضيح اصطلاح وجود رابط مى رحیق مختومدر کتاب  الله جوادی آملىآيت

ز نسبت هوهويت و اتحادی بين قضايا و بايد توجه داشت که اين معنای از وجود رابط غير ا
نسبت حکميه است. نسبت هوهويت که در همه قضايای بسيطه و مرکبه هست با عنوان 

شود و نسبت حکميه امری است که در قضايای مشکوکه از از آن ياد مى «نسبت اتحاديه»
تنها در ، ديگران معتقد است که نسبت حکميه برخلافشود. علامه طباطبايى حکم ممتاز مى

کند و در قضايای بديهى وجود تحقق پيدا مى ،قضايای نظری که محل ترديد و تأمل است
محقق  «ذهن»که در موطن  انداموری، هوهويت و نسبت حکميه و حتى حکم ندارد.

حقيقتى خارجى است که پيوند بين موضوع و محمول برقرار ، وجود رابط وليکن ،شوندمى
 (.1/521: 1331، جوادی آملى) ندارد ،يعنى بيرون از آن دو ها،آنکرده و وجودی جدای از 

وجود رابط و علامه طباطبايى، که ايشان هم مانند  يابيمآملى درمىاز بررسى عبارات جوادی 
نظر آقای  برخلافدانند و نظری بلکه وجود رابط و محمولى را خارجى مى ؛دانندمحمولى را ذهنى نمى

 مصباح دارند.

 ت وجود رابط. اصطلاحا6
فرمايند وجود رابط در اصطلاحات وجود رابط مىبا در رابطه  شرح نهایهمصباح در کتاب الله آيت

 رود:سه اصطلاح به کار مى
وجود رابط به معنای وجود خارجى عين الربط به وجود ديگر: صدرالمتألهين وجود رابط را برای  -

گويند و در اينجا به آن وجودی، وجود فقری نيز مى . به چنينشدو از آن پس رايج کرد اين معنا وضع 
 غيره هم گفته شده است.وجود فى

وجود: وجود رابط به اين معنا مفهومى است عين الربط به  وجود رابط به معنای مفهوم حرفى   -
به وجود رابط  .(در مرکب تقييدی)اليه يا به مفهوم مضاف و مضاف (در قضيه)مفهوم موضوع و محمول 

نفسه نيز غيره و وجود لافىاين معنا کان ناقصه، ثبوتشى لشىء، وجود مقيد، نسبت حکميه، وجود فىبه 
 شود.گفته مى

وجود رابط به معنای وجود خارجى مستقل ناعت: وجود رابط به اين معنا، حالّ در وجود ديگر و  -
لى است که اضافه و ارتباط وجود مستق اين است کهتر ناعت آن است. البته اين تعبير نارساست. دقيق

نفسه به غير دارد و اين اضافه و ارتباط به غير عين همين وجود مستقل است و به زبان فلسفى وجود فى
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مانند وجود عرض، وجود صورت. اين معنا برای وجود رابط قبل از  ،است که عين وجود للغير است
آن با معنای دوم، برای اين اصطلاح وجود شدن برای جلوگيری از اشتباه  اوميرداماد رايج بوده ولى 

 (.٨/23٤ ب:٨31٤مصباح يزدی، ) رابطى را وضع کرده است و صدرا نيز آن را پذيرفته است

 . موطن تقسيم وجود به رابط و محمولى7
آن  موطنافتاد و آيا ىمينکه اين انقسام وجود به رابط و محمولى در چه ظرفى اتفاق ادر رابطه با 
 علامه طباطبايى .الله مصباح، اختلافى وجود داردو آيت علامه طباطبايىارج، بين ذهن است يا خ

يعنى موطن وجود رابط و محمولى  ؛شودىماين انقسام در ظرف عين و خارج محقق  است معتقد
يعنى  ؛دانندىمالله مصباح ظرف اين انقسام را ظرف ذهن آيت ،در مقابل ايشان ،خارج و عين است

 آورند.ىمبه رابط و محمولى را تقسيمى برای مفاهيم ذهنى به شمار تقسيم وجود 
، اين است که اين تقسيم يک نهایة الحكمهو چه در  بدائة الحكمهمدعای علامه طباطبايى چه در 

تقسيم عينى و خارجى است، لکن عين و خارج مدنظر ايشان به معنای عين در مقابل ذهن نيست، بلکه 
توان ذهن را از مراتب عين به معنای عام دانست. اين ىممقابل ذهن است و لذا  اعمّ از ذهن و عين در

اصطلاح عين و خارج در مقابل وهمى و دروغ است. به تعبير ديگر، علامه طباطبايى در واقع درصدد بيان 
را به هم ربط  هاآناين مطلب است که هر کجا دو واقعيت مستقل مرتبط داشته باشيم، يک امر سومى 

نمايد. علامه طباطبايى نخواسته بحث را به قضيه منحصر کند. درست است که بيان ىمدهد و متصل ىم
. شاهد اين مدعا نيستايشان بر قضيه سوار است، مراد و مقصود ايشان توقف و انحصار بحث در قضيه 

شود، ىمن گفته صورت مطلق سخاين است که اولا  وقتى در فلسفه از وجود و موجود به بدائة الحكمهدر 
ظهور در حقيقت وجود دارد، نه مفهوم آن و اگر بخواهند از وجود ذهنى بحث کنند، قيد ذهنى را 

گيرد ىمنيز همين نکته را شاهد عينى بودن انقسام  شرح نهایهالله مصباح در کتاب آورند؛ چنانکه آيتىم
ين معناست که ايشان انقسام را عينى به ا طباطبايى؛ لذا تعبير علامه (٨/2٤3ب:  ٨31٤مصباح يزدی، )
دهد که مقصود ايشان، انقسام نشان مى اندکردهدانند؛ ثانيا  فرع سومى که علامه طباطبايى بيان ىم

کنند ىمبيان  بدائة الحكمهغيره است؛ ثالثا  ايشان در ابتدای عبارت خود در نفسه و فىىفخارجى وجود به 
يعنى بحث ايشان در قضايای صادقه (؛ ٤1ق: ٨٤25طباطبايى، « )ة ...اذا اعتبرنا القضايا الصادق»که 

غيره و ربطى تنها وجود ربطى در قضيه و توان گفت اگر مراد ايشان از وجود فىىماست و بر همين اساس 
ای چه صادقه و چه کاذبه، وجود رابط يهقضاستفاده کنند؛ چون هر « صادقه»ذهن بود، نيازی نبود از قيد 

دهد که علامه طباطبايى فقط بحث را در قضيه منحصر ىمبنابراين استفاده از اين قيد نشان  دارند؛
 .اندداده؛ چون حيث انطباق آن با خارج را نيز در بيان خود مدنظر قرار اندنکرده
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  بر وجود رابط علامه طباطبايى. دليل 8
بايد اين نکته را بيان کنيم که  ،بر تحقق وجود رابط علامه طباطبايىقبل از بيان و بررسى دليل 

که  طورهماناند. البته دانند و دليل ديگری بيان نکردهتحقق وجود محمولى را وجدانى مى دليلفلاسفه 
که در خارج فقط وجود مستقل داريم و وجود محمولى فقط در  است الله مصباح قائلآيت ،بيان شد

 اختلاف است. حلّ مذهن است. اين تحقق وجود رابط در خارج است که 
وجود رابط داريم: وقتى ما  (چه ذهن و چه در خارج)در هر ظرفى  معتقد است علامه طباطبايى

، بينيم که سوای از موضوع و محمولمى کنيممىرا بررسى  «الانسان ضاحک»قضايای صادقه مانند 
مر سوم فقط در صورتى امری ديگر وجود دارد که بين موضوع و محمول ارتباط برقرار کرده است و اين ا

لحاظ  تنهايىبهشود که موضوع و محمول در قضيه لحاظ شوند و اگر موضوع يا محمول تصور مى
ارتباطى بين موضوع و  گونههيچ ،اين امر سوم وجود نخواهد داشت و اگر اين امر سوم نباشد، گردند

از موضوع و محمول مستقل اما وجود آن  ،پس اين امر سوم وجود دارد ؛توان تصور کردمحمول نمى
شود و تسلسل باطل است. بنابراين به تسلسل منجر مى ،باشد مستقلنباشد و  طوراينچون اگر  ؛نيست

و اگر  امر سومى داريم که وجودی جدا و مستقل از موضوع و محمول ندارد ،ما سوای وجود و محمول
وجود رابط نام ، کرد. اين وجود سومتوان ارتباطى لحاظ بين موضوع و محمول نمى، اين وجود نباشد

 (.٤1 ق:٨٤25طباطبايى، ) دارد

 از دليل بر وجود رابط علامه طباطبايى. نتايج 9
 گيرد:شده سه نتيجه مىعلامه طباطبايى بعد از بيان استدلال خويش بر تحقق وجود رابط، از مطالب بيان

پس ماهيت  است،جواب ما هو وجودات رابط ماهيت ندارند؛ زيرا ماهيت همان ما يقال فى  -
حتما  وجود محمولى است که معنای مستقل هم دارد و وجودات رابطه از اين نوع نيستند و معنای 

 مستقل ندارند.
که بيان شد  طورهمانچون  است؛تحقق وجود رابط بين دو امر مستلزم اتحاد ميان آن دو امر  -

 کند.و به همين دليل بين دو امر اتحاد برقرار مىوجود رابط واقعيتى ورای موضوع و محمول خود نيست 
و در هليات  استشود که همان ثبوت شىء لشىء رابط فقط در مطابق هليات مرکبه محقق مى -

و معنا ندارد بين خود شىء ارتباط و  استچون مفاد هليات بسيطه ثبوت شىء  ؛بسيطه رابط نداريم
 (.35 ق:٨٤25طباطبايى، )نسبت فرض کرد 

 مصباح به نتايج علامه طباطبايىالله آيتشکالات . ا11
در اين علامه  است کند و معتقداشکال وارد مى علامه طباطبايىالله مصباح به اين نتيجه سوم آيت



 018  3303/ بهار ـ تابستان  33سال هشتم/ شماره اول / پياپی 

توان چون در خارج نمىبه نظر علامه يعنى  است؛ مورد بين احکام خارجى و احکام ذهنى خلط کرده
 ذهن هم در هليات بسيطه ربط نداريم. در، برای هليات بسيطه رابط فرض کرد

احکام خارجى را به ذهن  علامه طباطبايىکه چرا  گرفته استالله مصباح اشکال به بيان بهتر آيت
؟ چه اشکالى دارد که در خارج در مطابق هليات ه استسرايت داده و حکمى را برای ذهن اثبات کرد

به بنابراين  ؛قائل به وجود رابط باشيم ذهن و قضيهولى در ظرف  ،بسيطه قائل به عدم وجود رابط باشيم
 و در هليات بسيطه هم ربط وجود دارد. است الله مصباح علامه بين خارج و ذهن خلط کردهآيتنظر 

 مصباح به استدلال علامه طباطبايىالله آيت. اشکال 11
لال علامه اشکال به استد صورتبه دو  شرح نهایهو هم در  آموزش فلسفههم در  مصباحالله آيت
 کند:وارد مى

اند از راه چنين مفهومى وجود عينى رابط را نيز اثبات کنند. به ... بلکه پا را فراتر نهاده، خواسته
کند گوييم على دانشمند است، واژه على حکايت از شخص خاص مىاين بيان که وقتى مثلا  مى

هم در خارج موجود است؛ پس مفهوم و در ازای واژه دانشمند هم دانش وی وجود دارد که آن 
شود، حکايت از نسبت خارجى بين دانش و على نشان داده مى« است»رابط هم که با لفظ  

ولى اينجا هم بين مفاهيم و  نمايد، بنابراين در متن خارج هم نوعى وجود رابط وجود دارد،مى
م قضيه را که مربوط احکام منطقى با مفاهيم و احکام فلسفى خلط صورت گرفته است و احکا

 .(1/203الف:  1310مصباح يزدی، )اند به مفاهيم ذهنى است به مصاديق خارجى سرايت داده
علامه بين ذهن و خارج يا معقول ثانى منطقى و معقول ثانى  اين است کهالله مصباح آيتمقصود 

 پس در خارج ربطى نداريم. است؛ فلسفى خلط کرده
ش يمه سوم است و آن اين بود که قضيه خارجيه با تمام اجزا... اشکال اين برهان در مقد

منطبق ، هم موضوع آن و هم نسبتش که مفهومى است حرفى و رابط ؛منطبق بر خارج است
و رابط. در اين مقدمه چنين فرض شده است که ملاک  غيرمستقلاست بر وجود خارجى 

طابقى خاص به خودشان داشته آن در خارج م یانطباق قضيه بر خارج اين است که تمام اجزا
 اای بر خارج مستلزم اين نيست که هريک از آن اجزولى چنين نيست. انطباق هر قضيه ،باشند

بلکه در خارجى بودن قضيه همان  ،اعم از موضوع و محمول و نسبت در خارج منطبق باشند
از  شما اعمّ در خارج کافى است. پس دليل  هاآنانطباق موضوع و محمول بر خارج و اتحاد 

 .(1/200ب:  1310، مصباح يزدی) استمدع
الله مصباح بايد گفت: اينکه شما به علامه نسبت خلط بين مفاهيم منطقى و در پاسخ به اشکال آيت

دهيد درست نيست. سخن شما اين است که چون علامه از طريق قضايا وارد شده و از اين طريق فلسفى مى
گوييم که جناب علامه به قضيه هم کند، خلط انجام داده است، اما ما مىخواهد تکليف خارج را روشن مى
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صورت فلسفى نگريسته و معتقد است در هر ظرفى، اعم از ذهن و خارج، هرگاه ما موضوع و محمولى به
 يم.داشتيم و خواستيم بين اين دو رابطه و حملى برقرار کنيم، لاجرم بايد وجود سومى به نام وجود رابط داشته باش

ذهن نيز از  گوييممىقضيه که ذهنى است؟ ، اگر بگوييد پس چرا علامه از قضيه استفاده کرده است
، که جناب مصباح گوييممىبلکه ما  ،داردنو اين کار علامه هيچ اشکالى  استمراتب واقعيت خارجى 

 ايد نه علامه طباطبايى.بين مفاهيم منطقى و فلسفى خلط کرده عالىحضرت

 اشتراک مفهوم وجود رابط و مستقل . نحوه12
در رابطه با نحوه اشتراک مفهوم وجود رابط و مفهوم وجود محمولى بين فلاسفه اختلاف است. 

اما علامه طباطبايى و  ،هستند هاآنبين  «اشتراک لفظى»و شهيد مطهری مدعى  مصباحالله آيت
 .هستند «معنوی اشتراک»از استادشان قائل به  تبعيت الله جوادی آملى بهآيت

مصباح ) دهدنسبت مى اسفارلهين در أادعای خود را به صدرالمت، شرح نهایهالله مصباح در آيت
  بخوانيم:صدرا را ملاو به همين منظور مناسب است که ابتدا عبارت  (٨/233ب:  ٨31٤، يزدی

المحمولى  ما يقابل الوجود أحدهما اطلاق الوجود الرابطى فى صناعاتهم يکون على معنيين:
و هو الوجود الشىء فى نفسه المستعمل فى مباحث المواد الثلاث و هو ما يقع رابطة فى 

هى تکون فى جملة العقود و قد  التىالحمليات الايجابية وراء النسبة الحکمية الاتحادية 
اختلفوا فى کونه غير الوجود المحمولى بالنوع أم لا ثم تحققه فى الهليات البسيطة أم لا و 
الحق هو الاول فى الاول و الثانى فى الثانى و الاتفاق النوعى فى طبيعة الوجود مطلقا  عندنا 
لاينافى التخالف النوعى فى معانيها الذاتية و مفهومها الانتزاعية کما سيتضح لک مزيد ايضاح 

 .(1/304ق: 1004، صدرالدين شيرازی) ٨على أن الحقّ أن الاتفاق بينهما فى مجرد اللفظ
ينکه ايکى گيرد: برای اثبات مدعای خود به دو شکل بهره مى اسفارالله مصباح از اين عبارت تآي

داند و اين از توجه به صدر عبارت ىمملاصدرا وجود محمولى و وجود رابط را ذهنى و در عالم قضايا 
اصطلاح ؛ يعنى وجود محمولى و وجود رابط را برای ذهن و وجود در ذهن استايشان کاملا  روشن 

مصباح ) شرح نهایهو در  (٨/2١4 الف: ٨31٤مصباح يزدی، ) آموزش فلسفهينکه در اکند؛ کما ىم
                                                 

گيرد و آن وجود شىء و معنى است: نخست آنکه مقابل محمولى قرار مى. اصطلاح وجود رابطى در صنعت و اصطلاح اين و آن به د٨
شود و آن چيزی است الوجود( به کار گرفته مىالوجود و ممتنعالوجود و ممکناست در نفس خويش، که اين وجود در مباحث )واجب

عقدهاست و در اين که آن )وجود شىء در کند که آن سوی نسبت حکمى اتحادی در تمام های ايجابى برقرار مىکه رابطه را در حمل
طور در هليات بسيط تحقق و ثبوت دارد يا نه، اختلاف است و واسطه نوع( است يا نه و هميننفس خود( غير وجود محمولى )به

، اتفاق نوعى در طبيعت وجود، منافى مخالف بود ن نوعى در حقيقت اين است که آن در اولى اول است و در دومى دوم و نزد ما مطلقا 
 زودی روشن خواهد شد که در حقيقت، اتفاق بين آن دو فقط در لفظ است.های انتزاعى آن نيست؛ چنانکه بهمعانى ذاتى و مفهوم
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تعلیقه بر ين در همچنبخش اشتراک لفظى و معنوی وجود رابط و محمولى و  (٨/2٤١ب:  ٨31٤يزدی، 
الله مصباح آيته است و شايد دليل اينکه خود کردبه اين نکته اشاره  (41 :٨313مصباح يزدی، ) نهایة

گذارد از اين باب باشد؛ برخلاف علامه طباطبايى ىمبين اصطلاح وجود محمولى و وجود مستقل فرق 
داند. استفاده ديگری که ايشان در مانحن فيه دارد اين است که به نظر ىمکه اين دو اصطلاح را مترادف 

تفاق بينهما فى مجرد اللفظ( چنين برداشت توان از اين عبارت ملاصدرا )... على أن الحقّ أن الاىمايشان 
 داند.ىماند، مشترک لفظى کرد که ملاصدرا وجود را در وجود محمولى و وجود رابط که هر دو ذهنى

 ن به اشتراک لفظى. دليل قائلا13
که وجود رابط فقط ذهنى  کنند، چنين استدلال مىدانندکسانى که اين اشتراک را اشتراک لفظى مى

يعنى وجود رابط معقول ثانى منطقى است و  ؛وجود محمولى هم ذهنى است و هم خارجى ولى ،است
 بنابراين اشتراک اين دو لفظى است. ؛وجود محمولى معقول ثانى فلسفى

 . بيان استاد جوادی آملى پيرامون عبارات ملاصدرا14
عبارت اين »يد: فرماالله جوادی آملى پيرامون مطالب اين بحث ملاصدرا )وجود رابط( مىآيت

مندمج و مجمل  ،دارندبيان مى اسفارکه استاد علامه طباطبايى در تعليقه خود بر  گونههمانفصل 
 .(٨/32٨: ٨3١1، )جوادی آملى «است

 اکتفاتوان به سخنان ملاصدرا در اين بحث نمى ،الله جوادی ديديمکه در عبارت آيت طورهمان
 کنيم:الله مصباح پيدا مىمباحث دو نقض بر ادعای آيت ريعبارات ايشان در سا؛ زيرا در نمود

سه ، مفهوم وجود عبارت ملاصدرا در بحث اشتراک معنوی: ملاصدرا برای اثبات اشتراک معنوی   -
يعنى اينکه وجود رابط در  ؛برهان سوم از طريق وحدت مفهومى وجود رابطدر  و کندبرهان اقامه مى

از  اسفارکند. عبارت ملاصدرا در معنوی مفهوم وجود را اثبات مى اشتراکاست، همه قضايا به يک معن
و ايضا  الرابطه فى القضايا و الاحکام ضرب من الوجود و هى فى جميع الاحکام مع »اين قرار است: 

 .٨«اختلافها فى الموضوعات و المحمولات معنى واحد
ه هست و است يا همان رابط و ابتدا وجود را ب ،الله جوادی در تقرير اين برهان ملاصدراآيت

م اختلاف غرفرمايد که چون وجود رابط در قضايا علىکند و همچنين در ادامه مىمحمولى تقسيم مى
هم از  ،يعنى وجود محمولى ،پس مسانخ آن ،رودموضوعات و محمولات آن به يک معنا به کار مى

 (.٨/32٤: ٨3١1، جوادی آملى) واحد برخوردار است مفهوم وهمان معنا 
                                                 

ای از انواع وجود است و آن در جميع احکام يک معنى دارد با اينکه در موضوعات و محمولات . رابطه در قضايا و احکام گونه٨
 مختلف است.



 010  جود رابط و مستقل از دیدگاه علامه طباطبایی، استاد مصباح یزدي و استاد جوادي آملیو

 و اين برهان اختصاص به ملاصدرا دارد فرمايد:مى رحیق مختومايشان در اشاره چهارم فصل دوم 
چون در فصل نهم از اين بحث )اشتراک  ؛استشهاد کردبه آن توان برای فهم ساير کلمات ملاصدرا مى

 ؛بط و مستقلکند: اختلاف نوعى رادو مسئله را در ابتدای بحث مطرح مى (معنوی رابط و محمولى
 .(٨/274 :٨3١1، جوادی آملى)بودن يا نبودن رابط در هليات بسيطه 

الله جوادی آنچه ملاصدرا در مسئله اول پيرامون اختلاف نوعى وجود رابط و مستقل آيتبه نظر 
اين  ،و به همين دليل سازگار نيستدر بحث اشتراک معنوی و تشکيکى وجود  اوبا مبنای  قائل است

الله آيت. هادی سبزواری قرار گرفته است مورد نقد بزرگانى چون علامه طباطبايى و ملابرهان سوم 
اختلاف تباينى اين دو ، پردازد: مراد از اختلاف نوعىجوادی به همين دليل به توجيه عبارت صدرا مى

 بلکه شدت تفاوت در رتبه اين دو نوع وجود است. ،قسم نيست
 .اصالة الوجود برای اثبات اصالة الوجود اقامه شده است نقض دوم برهانى است که در بحث -

در نيز الله جوادی آيت و اندکردهاين برهان را ذکر  منظومههادی سبزواری در  و ملا مشاعرملاصدرا در 
و داخل بودن وجود رابط در بحث اصالة ( ٨/322: ٨3١1، )جوادی آملى کردهاشاره  آنبه  رحیق مختوم

اين برهان را دومين برهان بر اثبات اصالة  بدائةهمچنين علامه در  .نموده استداشت الوجود را از آن بر
 . (٨3 ق:٨٤25طباطبايى، ) ه استکردالوجود ذکر 

لذا اتحاد دو ماهيت در  اند؛کثرت و اختلاف مثالتوضيح اجمالى اين برهان اين است که ماهيات 
برقرار  هاآناتحاد بين ، با چيزی غير از ماهيت پس بايد ،تواند با خود ماهيت صورت بگيردىنمخارج 

اساسا  حملى  ،بنابراين وجود رابط خارجى است و اگر اعتباری باشد ؛شود که همان وجود رابط است
پس  ؛گيردىمکه حمل و اتحاد دو واقعيت و ماهيت صورت  يابيمىدرمدر حالى که ما  ؛افتدىنماتفاق 

 وجود رابط خارجى است.
آيد که صدرا نيز به اشتراک معنوی بين وجود رابط و محمولى قائل ىمنقض فوق به دست  از بيان دو

کند که وجود رابط و مستقل هر دو از يک ىم؛ چون در برهان سوم خود بر اشتراک معنوی، تصريح است
م که از توانيم برای اصالت وجود رابط در قضايا استفاده کنيىماند و اختلاف نوعى ندارند و زمانى سنخ

قبل به اشتراک معنوی وجود رابط و محمولى قائل باشيم و آن را مفروض گرفته باشيم. با اين اوصاف، 
 شود.الله مصباح رد مىعبارات صدرا گويای اشتراک معنوی وجود رابط و محمولى است و ادعای آيت

 نتيجه. 15
واقعيت سومى به  ،ای برقرار شوددر هر ظرفى که بين دو واقعيت رابطه معتقد است طباطبايىعلامه 

، و نيست درستعلامه  در ديدگاهخلط درمورد وجود الله مصباح آيتنظر  هست. نام وجود رابط
 از نوع اشتراک معنوی است.، اشتراک مفهوم وجود در وجود رابط و محمولى
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  عاشورا جریان به رفانيع رویکرد بررسي

 4الاسرار زبدة منظومه بر تأکيد با
 2محمد شيرانى

 چکيده
 رويکردهای از غير کربلا و عاشورا مصر و عصر در على بن حسين احوالات و باور و نگاه نوع

 به شاهصفيعلى چون عارفانى اشعار در که ديگری هم دارد فراگير گفتمان، سياسى و عاطفى و حماسى
، پژوهش اين در .ذلت و حزن نه، است حسينى جريان عزت و کنندۀ سُرورتأمين و شده گرلوهج زيبايى
 روايات از بعضى نظر او با تطبيق و، زبدة الاسرار ، سرايندۀشاهصفيعلى تأويلى نگاه تبيين ضمن

را  . اين ديدگاه عاشورائيانشده استقيام عاشورا از منظر عرفان اسلامى بررسى ، معصومين حضرات
کشد که با خنجر و تيغ و تير ای به تصوير مىکند و در واقع جهان عاشقانهدر قلۀ فتح انسانى ترسيم مى

کند. با تغيير در برداشت مى را مست معشوق با بلا و رنج شيدايان کوی خود، تزئين شده است و در آن
احساسات  ، ه تعبيری ديگرب توان احساسات برآمده از آن حادثه را متحول ساخت.مى، از يک حادثه

اين  کنند.مى عوضعواطف انسانى را ، تربرآمده از ادراکات آدمى با تحول و تبديل به يک بينش ظريف
 عنوان فاخر با اثری و او کرد سرايت سامانى عمان او همچون شاگردان به شاهمعناگرايانۀ صفيعلى نگاه

 .پديد آورد گنجینة الاسرار
 ق.٨3شعر سدۀ ، عرفان، عاشورا، امام حسين، شاهصفيعلى، سرارالا زبدة :هاکليدواژه
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 مقدمه. 1
پرکاربرد عارفان است که با توجه به  الگوهایيکى از  نگاه انفسى به متون مقدس و وقايع هستى
 معضلاتاز  ها از بسياریآن رفتبهترين راه بروناند و بساطت و تجرد نفس به زيبايى از آن بهره برده

در گفتمان  چراکه ؛. نگاه انفسى به معنای تطبيق همۀ امور با متن وجودی انسان استستبوده ا
اند. همه امور در خدمت و راجع به انسان و( 1٨: ٨347، عربىابن) ستاانسان غايت هستى ، عرفانى

 .ديدشود ابعاد وجودی انسان را در هر متن مقدس و هر پديدۀ طبيعى مى ديگر، به تعبيری
ست که هريک مورد توجه قشر خاصى از انديشمندان قرار اهای متعددی اشورا دارای لايهواقعۀ ع

بر بازخوردهای  شناسانروانآن و  شناختىجامعه هایمؤلفه شناسان برجامعه؛ گرفته است
شعرا هم بعضى تنها با نگاه  .نداهشناسان هم به نتايج و حواشى دينى آن نظر داشتدينو  آن شناختىروان

 اند.سروده در اين زمينهعاطفى و بعضى با نگاه وطنى و بعضى با نگاه حماسى ابياتى 
با تفصيل  گنجینة الاسرارو  زبدة الاسرارعمان سامانى در دو کتاب  اوشاه و شاگرد صفيعلى

ن و تعظيم و ترويج واقعه عاشورا و نهضت حسينى يبه تبي، حداکثری و با بيانى صرفا  انفسى و عارفانه
. نگاهى که (٨312 ى،خراسانها رک. )برای مقايسۀ اين دو منظومه از نظر فضل تقدم آن اندرداختهپ

هر بحرانى سبب اعتلای  لحظهلحظهبلکه  ،ها و تيرها چيزی از حسينيان نکاستهزخم براساس آن،
رای ست باکه جايگاهى بل ،موطن حزن و عزانه از اين رو عاشورا  ه است وشان شدحقيقت انسانى

جانمان مشتعل از شوق شود و اشک شوق ريخت تا  اين روزسرور و بهجت و بايد از خوانش وقايع 
 اشک درد و رنج.

 اند:مکانت شده صاحبچون مولوی شهدای عاشورا مکان را درنورديده و  عارفانىاز نگاه 
 بلاجويان دشت کربلايى  کجاييد ای شهيدان خدايى

 (.٤٨3سوم:  ، دفتر٨3١٤، )مولوی
کند که آنان که از خود و جان خود گذر کردند، از مکان و زمان مولوی در واقع بر اين نکته اذعان مى

گريزند نه از بلا؛ از اين رهيدند و مکانت و جايگاهشان معلوم کس نخواهد گشت؛ هم آنان که به بلا مى
 کنند:ه جان خود را انفاق مىاند کها آنانگويد چند نوع انفاق داريم و برترين انسانرو در مثنوی مى

 حلق را قربانى خلاق کرد کرد انفاقخاصه آن منفق که جان 
 (٨1١: دفتر دوم، ٨3١٤، )مولوی

رسد از زبان يک شاعر رومى وقتى به داستان شيعيان اهل حلب مى یملا ،با توجه به همين ديدگاه
عاشورای حسينى و  برایگويد همه عالم بايد دلدادگان حسينى مى نگریسطحىدرخصوص مذمت 

 :کنندخود  ایو بر نداشک شوق بريز ،نيه و استعداد حسينى برای او پهن کردهکه خداوند بنا به بُ  ایهسفر
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 دريم و چون خاييم دست ونجامه چ    ستـروح سلطانى ز زندانى بج
 و بگسستند بندـد چـادی شـت شـوق    اندچونک ايشان خسرو دين بوده

 (٤٨2: مدفتر چهار، )همان
کسى  حقيقت قلم رانده که هر بر اينمولوی با انديشۀ عاشقانه و عارفانه  سان  هعطار نيشابوری هم ب

تو را در کربلا راه  ،اگر توانستى ساليان سال اهل رياضت و عشق و خرد باشى ؛شودرا کربلا نصيب نمى
  ورود به سرزمين مقدس کربلا محال است:دهند والّا مى

 سال طاعت نرخ آن است هزاران  زخمش رايگان استتو پنداری که 
 (72٨: ٨347، )عطار

زند که از انبساط و اشتياق حسينى حکايت ماحصل افق ديد عرفا به واقعۀ عاشورا احساسى متفاوت رقم مى
 طور که حافظ فرمود:نه اجبار و اکراه و حالتى است که هنگامۀ ابتهاج نينواييان است؛ همان کند ومى

 سرانجام افتادن که شد کشتۀ او نيکآک  بايد رفت کنانرقصمش غشير سوی شم
 (٨4١: ٨3١2، )حافظ

 هشاصفيعلى. 2
 به ديده اصفهان در هجری 1251 در شاهصفيعلىاصفهانى مشهور به  محمدحسنحاج ميرزا 

ران مسکن هت در عاقبت و برد سر به هندوستان و يزد، کرمان، شيراز در مدتى امر اوايل در .گشود جهان
 .گذاشت عرفان دايره دراصول و قواعد سير و سلوک را آموخت و قدم ، هاگزيد. در اين مسافرت

  :ديگوىمدر شرح زندگانى خود در ديباچه تفسير منظوم خويش از قرآن کريم  او
پدرم تاجر بود، از اصفهان به يزد رفت و در آنجا مسکن گزيد. فقير در آن وقت خردسال بودم، 

يست سال در يزد توقف نمودم و بعد از طرف هندوستان به حجاز رفتم. اغلب از مشايخ مدت ب
از بعضى قليل مستفيض شدم و قواعد فقر و سلوک را که  .ايران، هند و روم را ملاقات کردم

هم مبسوط است و در  اخذش منحصر به خدمت و قبول ارادت است به اتصال سلسله که شرح آن
که در اسرار  نظما   زبدة الاسرار فيتألآوردم و در هندوستان به  دست بهاين مختصر نگنجد، 

موفق شدم. به عزم ارض اقدس رضوی از راه  ،و تطبيق با سلوک الله است دالشهدايسشهادت 
و بيش از بيست سال است که در  عتبات عاليات به شيراز و يزد مراجعت کردم و به تهران آمدم

 (.132: 1330، شاهصفيعلى) بيشتر اوقاتم مصروف به تحرير است .امساکن و آسوده دارالخلافه
در خانقاهى است که زمين آن را شاهزاده  اودرگذشت. مزار  ق131۶ قعدهیذ 20در  شاهصفيعلى

، تهران اهدا کرده بود. امروزه اين خانقاه در نزديکى ميدان بهارستان ق1210در  رزايم محمدسلطان 
 .است ،شاهجنب خيابان صفيعلى
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 . زبدة الاسرار3

يکى از شاهکارهای ادب عرفانى در حوزه ادبيات  شاهصفيعلىاثر ماندگار ، زبدة الاسرارمثنوی 
بيت و در بحر رمل مسدّس محذوف با  ٤355 در بيش از، سنگگرانعاشورايى است. اين مثنوی 

 ىخاصشهرت و اعتبار  در اين زمينه از ونگاهى عرفانى به حوادث کربلا به رشته نظم کشيده شده 
 ،گنجينة الاسرارو  زبدة الاسرارشهيد مطهری در حماسه حسينى با اشاره به  برخوردار شده است.

 (.3٤3: ٨345، مطهری) کندىمسامانى را ناشر نگاه عرفانى به عاشورا معرفى  عمان وشاه صفيعلى
خود در  اثردر ديباچه  . اوزندىمخود را با فنا و عشق و حيرانى و معرفت پيوند  شعرشاه صفيعلى

 :کندىمعشق را مدال حضرت معرفى  وصف حضرت حسين بن على
 هم ديوان عشق زبدة الاسرار  گردد اندر مدحت سلطان عشق

 (٨3: ٨3١3، شاه)صفيعلى
که اگر  داردىمبيان  گونهاين الواقعىف و کندىمرا فروشگاه فنا معرفى  زبدة الاسرار یدر بيت ديگر

 و بس: فروشندىماينجا نيستى  ؛ چراکهشودىنم دتيعااينجا چيزی  ،را طالب باشى هستى
 زبدة الاسرار دکان فناست هر متاعى را دکانى خود سزاست

 (٨7: ٨3١3، )همان
و کوشش و استعداد خود را  داندىمرا نتيجه فضل خاندان نبوت و ولايت  زبدة الاسراراو نگارش 

 :داردىمى بيان فانى در توجهات اوليای اله
 تا بر او نايد مدد از پير عشق  خود کجا يابد زبان تقرير عشق

 (٨١: ٨3١3، )همان
 داردىمشاه هم اذعان صفيعلى، اندداشتهصفتم در پس پرده طوطى فرمودىمکه حافظ  طورهمان

 سخن: ديگوىهمبلکه اوست که از زبان من  ،ميگوىمکه من خود نيستم که 
 امنهيسريزد او نقش سخن در   امنهييآپس  در من چو طوطى

 (2٨: ٨3١3، )همان
خواست حق متعال را در  ؛ چراکهداردىمخود را از بيان تمامى حقيقت معذور  ،در مقدمه کتاب او

 :داندىمکتمان حقايق اصيل 
 خموش است داندىماسراری که  ز  است پوشپردهمپرس از من که عارف 

 (3٨: ٨3١3، )همان

داند و کتاب خود را برگرفته از شاه خود را مقلد و شاگرد مکتب فکری مولوی مىصفيعلى
 کند:مولوی معرفى مى هایانديشه
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شت يعنى مولوی  سبز کرد آن را صفى زين مثنوی       تخم معنى ک 
 رویــره ازود ـب رارـدة الاسـزب       ویـعنـر مـار پيـفتـاصل گـح

 (33همان: )
ديگری  و يکى توحيد :شوداند که کل هستى به آن دو خلاصه مىشاه دو حقيقتدر انديشۀ صفيعلى

پذيرد يکى را ظاهر گويند و ديگری را مظهر و در د و ديگری مىننمايموحد که در حقيقت يکى مى
زبدة از اين رو در عين حال که مقدمه  ؛شونديکى بيش نيستند که با دو لحاظ اعتبار مى ،حقيقت
 عناوينن سيدالشهدا از أش برد و درنام مى هم از موحد تام و ولى الهى باز ،نامدحيد مىرا تو الاسرار

دفترخانۀ ، شاه عرصه شطرنج خلقت، طلسم صد اندر صد، مسند نشين اورنگ آفرينش»متعددی چون 
 کند.استفاده مى «حقايق تنبورنغمه ، ناخدای بحر توحيد، سرهنگ افواج قاهره امکانى، تقسيم عقول

 درخصوص حضرت سيدالشهدا زبدة الاسرارابيات عرفانى حاضر در باب از آنجا که مقاله 
خود صفى هم به خود هشدار  .از ابيات ديگر کتاب بحثى در اين نوشتار به ميان نخواهد آمد ،است

 دارم:دهد که همت خود را در شرح کربلا گسيل مىمى
 ق دشت نينواستچون محل عش      گر حديث از نينوا گويى رواست

 اش گو ز اشراق دل اسرار عشقـف      ار عشقـاز ن پرشرارکن جهان را 
 (٤٤همان: )

جهت و يک سويکو  زبانيکرا اهل عشقى  حضرت اباعبدالله الحسين دوبيتىدر يک 
جمع کرده و در  ماندگارکه تمام همّ خود را در وصل معشوقى راستين و فراگير و پايدار و  اندخومى
 او نخواهد بود: توقفگاه بلا و درد و رنج ،صيل رضايت معشوقتح

 جان ود جمع و فرق جسم نکه ندا  زبانيکمرحبا آن عشق جمع 
 وارهـوانـدي دـزنىـمن را ـشتـويـخ  ارـق يـج عشـبر بلا و درد و رن

 (٤١همان: )

 در وصف سرزمين نينوا و کربلا. 4

نى را کربلا و نوا را حال و بينش  وکند نوا هنرنمايى مىشاه با تفکيک و جداسازی واژه نيصفيعلى
 داند که با ارتعاش آن همگان مدهوش شدند:حسينى مى

 بندبندم شد چو نى اندر نوا           نوا برداشت باز از نينوا، نى
 راز کردـوا همـا نـوا را بـنين            ردـاز کـنوای نينوا را س، نى

 (٤1همان: )
اگر  .شودکه در او دميده مى ایههمان جايگاه و هنگام؛ کسى محل ابتلا و غربال اوست نينوای هر
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خواهد آزار  حتىنوای آن دلنواز نخواهد بود و  ،نى وجود آدمى درست تجريد و ترميم نشده باشد
 کند:درون و دل آدمى معرفى مى ريزیبرونشاه نينوا را محل صفيعلى رساند.

 گوش کن تا با تو گويم ماجرا            لاـتـاب حلّ ـود مـب هـوا چـنـني
 ن نينوايت باخبرـد زيـى کنـن           دل بود زين نينوا قصد ای پسر

 (33همان: )
کند که کربلا يک حقيقت وجودی با اصل تعظيم کربلا اشاره مى سازگاریدر بيت ديگری به 

 ن از آن بهره برد:توانمى ،آن مرتبط شد ست که اگر نتوان با حاقّ اوجودی 
 رو در کربلاـم هـورانـورکـک  ود ولاـبـلا نـن بـت را زيــر دلـگ

 شاهد دل البلا و للولاست  اين دل ای جان منبع درد و بلاست
 (33همان: )

زيارت واقعى برای ؛ محل انداختن و دادن و ريزش و فناست، کربلا محل گرفتن و رويش نيست
اين درس اصلى اين سرزمين است که عاملان آن و  را بگذارند و برگردند اند تا خودست که آمدهاآنانى 

 کند:را سرافراز و ماندگار مى
 نيست شاه و شير را خويشى به کس برکش از اين سرزمين پای هوس

 (3١همان: )
در حالى که حقيقت شفاعت در ، شفاعت مسيری ناخواسته را طى کرده است، در نظام فکری تشيع

اوليای الهى و مشاهد  . در حقيقت،تعقلات بنا شده است رويشتعلقات و افزايش و ريزش و کاهش 
 باری پيش آورند نه پرباری.تا کم اندمشرفه شفيع

ينب کبری. 5  در وصف ز
های آدمى جريان قضاوت( جميلا يت الّا أرما ) ماندگارشکه بيان  بود بانوی بانوان زينب کبری

نشر نهضت عاشورا  دارعهده . ايشان را بايدبا افقى زيبا رقم زد های پيرامونش رادرخصوص بحران
اين  صفيعلىماند. به تعبيری کربلا در کربلا مى ،هايش نبودداری و خطبهکاروانکه اگر  ؛ چراکهدانست
 دارد:بيان مى گونهايننکته را 

 دردربهتا نباشد همچو زينب   کى دهد تخم شهادت خود ثمر
 (31همان: )

گرفت و اسب او را عنان  ، زينبقصد ميدان کرد ر آخرين آنات ظهر عاشورا حسينچون د
 چطور از ديدارت بهره جويم:م، مکان اسير من وستى فرمود تو از مکان ر  
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 ال عشقـان حـزينب از پى با زب            عزم ميدان کرد چون حلال عشق
 در کجا بينم جمال تـينا بعد از            الـر وصـبح تشنۀلبگفت کای 

 يابى ز ديدارم نشان ،چون شدی            انـان و لامکـگفت بيرون از مک
 امىـد دانـايـاک بـن پـن تعيّ ـزي            امه دانىـام نالىـزين سپس نه ع

 (72همان: )
او  آرامد و نزدحضرت فرمود انسانى که برای حقيقت اين جهان را ترک گويد، نزد مليک مقتدر مى

خورد و خداوند جايى و وقتى و حالى نيست که نباشد؛ پس هر آن زمان که از خود برون شدی روزی مى
 شوی.ات بيشتر فرورفتى، بيشتر محجوب مىجهانىيابى و هر آنگه که در خود  اينهمۀ هستى مى مرا در

در . دداربيان مى اسارت حضرت زينب کبری درخصوص تأملىقابلصفى در ابياتى نکات 
معراج هر شخصى در بحران  فرمايدمى حضرت اباعبداللهکه شود مکالمۀ خواهر و برادر تقرير مى

 شود و معراج من در گودال و معراج تو در شام و اسارت است:خاص او مهيا مى
 انت زين اسيری ناگزيرـهست ج          هان برو زينب که خواهى شد اسير

 راج آيى ای احمدمقامـن به معآز          امـش د راهـاشـق بـشـان عــردبــن
 تا که گنج حق شود بر خلق فاش          چون خرابه گشت جايت شاد باش

 (73همان: )
. ساز استبلکه آزادی ،ستاآزادی  تنهانه ،خوردبرقم حق اگر اسارت همراه با عبوديت و رضايت 

آزادی حقيقى خود  تنهانهو  شد ب کبریجنبۀ باطنى زين سبب آزادی   جنبۀ ظاهری زينب اسارت  
طعم اين آزادی را  ،و حالات زينبى را ملتزم شوند انديشهبلکه آنان که تبعيت از  ،بانو را به همراه داشت

 کند:بند  معشوق بودن را عين آزادی قلمداد مى که حافظ شيرازی در گونه؛ همانخواهند چشيد
 توام آزادم من از آن روز که در بند    حافظ از جور تو حاشا که بگرداند روی

 (٨٨2: ٨3١2، )حافظ شيرازی
اندازد و اين اسارت و شام و خرابه را روزن تجلى وجودی ن مىوشاه ديده بر درجناب صفيعلى

را به فراسوی عالم اعراض و جواهر و  روزنى که زينب کبری؛ کندمعرفى مى حضرت زينب کبری
 ؛شودحقيقى تلقى مى داردينو به بيان مولوی مصداق ، کندپرتاب مىبه عالم تجرد و مُثل ، ماهيات

 کند:مولوی دين را در انفتاح و انبساط روزن معرفى مى چراکه
 روزن کردن است ،ای بنده ،اصل دين  روزن استن بىآدوزخ است آن خانه ک

 (3٨: دفتر سوم، ٨3١٤، )مولوی
به خواهر خويش فرمود اگر  ايد حسين بن علىفرمشاه بعد از تفصيل در اين نکته مىصفيعلى

 اسارت تو برتر از شهادت من است: ،بنگری دقتبه
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 تو حق پيداتر است در اسيری            آن اسيری زين شهادت بس سر است
 (1١: ٨3١3، شاه)صفيعلى

 ؛تدريج با جانکاهى بيشتری همراه است، ست و اسارت موطنى تدريجىاشهادت حرکتى دفعى 
از اين رو تجلى ؛ ها و بلايا با رضايتمندی و شوق همراه شودا  تدريجى که از مصائب و بحرانخصوص

 شود.مى دارعهدهتری را ناب

 اصغرعلىدر وصف حضرت . 6

از  های پايانى تجريد و تقشير حضرت سيدالشهدارا گام اصغرعلىشهادت حضرت صفيعلى، 
 کند:خود معرفى مى

 کار عشق لايبالى يافت اوج  کرد موجکه بحر لايزالى  چون
 (11همان: )

به دنبال  اصغرعلى الواقع. فىداند و نه پدر بزرگوارشان رارا فعال مى اصغرعلىبا بيانى عارفانه 
 پدر بود و پدر به دنبال فرزند:

 وتـلايم ىّ ـای حـشد بلند از ن           ان تموت وا قبلـوای موتـون نـچ
 م دريدـرهـه را بـای بستـدهـبن           بيرون کشيددست از قنداق جان 

 هنوز اين سو بيا کسبىنيستى            واـنبىب ـريـى غـرزد کـبانگ ب
 داـاه خـه درگـر بـى بـانـغـارم           عزم کوی دوست چون داری بيا

 (٨5٨همان: )
را با تمام چشمانش  داخواهىخندای  اصغرعلىوقتى حضرت اباعبدالله وارد خيمه شدند ديدند 

 کند:از پدر طلب مى
 بار وهشته از خرگاه هستى دست   عزم آن ديار کرده اصغرديد 

 خود ديد: بلندهمتگى را از فرزند نهم چون اين تش حضرت اباعبدالله
 انگاه کردـربـوی قـمت سـروی ه            ست و عزم راه کردچُ برگرفتش 

 پرستشيرخوار از کودکى شد مى           بانگ زد کای ساقى بزم الست
 (٨٨2همان: )

 در وصف اصحاب حضرت اباعبدالله. 7
گروهى از مدينه با حضرت : دو دسته بودند حضرت سيدالشهدا هاشمبنىياران و ياوران غير 

بودند يا در بين راه به حضرت پيوستند و گروهى ديگر چون مسلم بن عوسجه و حبيب بن مظاهر از 
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که بخش  سرودهاصحاب حضرت ابياتى  درخصوصشاه به نحو کلى صفيعلى .راهى کربلا شدند کوفه
 شود:حبيب بن مظاهر آغاز مى حالشرحاول آن با 

 ازی در آن دشت بلاـانبـر جـبح           لاـربـاه کـد شـکنـار افـب هـکچون
 ه دلـرا بر ـاهـن مظـب بـآن حبي           ان شد مشتعلـذبش در نهـار جـن

 درنگبىسوی مقصد تاخت از ره            زد حبيب آن شيشۀ صورت به سنگ
 (٨٨3همان: )

گاه شد حبيب بن مظاهر چون از درخواست حسين بن على  برای وشناخت سر از پا نمى ،آ
 داشت:برمىدوست گام  دوست و دوست   سویبه چراکه ؛آرام و قرار نداشت ديدارش

 پای معنى بود کاندر گل نرفت  زل نرفتديگر از بازار در من
 (٨23همان: )

 پيرايشو  بگذارد رفت تا حناحمام مى سویبه وحبيب در راه مسلم را ديد که رنگ در دست داشت 
 بود: رنگىبى خود در نهايت   شاعرکه به بيان  ، در حالىنمايد

 فنش رنگىبىدر کفش رنگى و   عازم حمام بود جان روشنش
خواست تا هر رنگى غير رنگ توحيد را از  ،دانستون مستعد و عاشق و متقاضى مىحبيب او را چ

 وی بزدايد:
 ره حمام نيست ،راه عشق است اين      جز يک گام نيستبه رنگىبىراه 

 هـختـر ريـگـگ ديـق رنـاشـر عـبه      هـختـر ريـق از سـها را عشرنگ
 (٨21همان: )

منتظر پيشنهاد حبيب بود تا  صبرانه، بىانۀ حبيب مشتعل شدچون جان مسلم از حکايتگری عاشق
 و از سويى حبيب هم چون پختگى مسلم را ديد عرضه داشت:، خود را از رنگ تعلق آزاد سازد
 بهر عاشق در زمين کربلا  ولا رنگ بلا مّ ريخت از خُ 

رت اباعبدالله هستى موهوم خود را به پای حقيقت حض، و در نهايت هم هر دو عزيز با تمام شوق
 ريزند:مى ،که همان توحيد محض است ،الحسين

 نقد جان در نقد جانان باختند  بارگى بر هستى خود تاختند
 :«کنيدبلکه ياری خود مى ،کنيدحقيقتا  ياری من نمى» فرمايد:مىياران خود  به اباعبدالله

 استه دارد نوبت جانبازی ـان کـج      سر که دارد نوبت سربازی است
 به هر کس فاش نيست سلطانى سرّ       ن کار هر اوباش نيستـاری مـي

 (٨3٨همان: )
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ردی که داشتند اين بود تنها د   صفيعلىاو حلقه زدند و به بيان  گردحضرت مانند پروانه  راستينياران 
 که چرا تنها يک جان برای فدا کردن دارند:

 اينکه يک است اين جان و کم جز غم           دوه و غمـجان هريک فارغ از ان
 انـشـرقـا فـدم تـق از قـۀ عشـرقـغ           نى خبر از جمع و نى از فرقشان

 واــل از آب و هـافـغ ،شـرق آتــغ           لاــربــک ٨انـاريـطـا شـرحبـم
 (٨٤3همان: )

 هاشمبنىدر وصف قمر . 8
مادری چون فاطمه  حال که مانند حسنيندر عين  البنينامفرزند ارشد بانو  هاشمبنىقمر 

با  اوخصوصا  وقتى تعامل ؛ بود محترم ت معصوميناحضر نزداندازه بى، را تجربه نکرده بود زهرا
 .در کربلا مشهور شد حضرت حسين بن على

غ بينش حسينى هم بلکه مبلّ  نيست،آور خيام شاه تنها ساقى آبصفيعلىدر نگاه  عباس بن على
 :فرمايدمىا که رو به سپاه دشمن آنج هست؛

 على عباس کرد نصيحت سـب           ىـلـج آواز هــب مـه را انـيـوفــک
 حاسد او حاسد ذات خداست           کاين حسين ای قوم مرآت خداست

 (٨74همان: )
کشد و به تصوير مى را توحيدآميختگى موحد و  در اين ابيات از زبان عباس بن على صفيعلى

است؛ دشمنى با خداوند و خودتان  الواقعفىدارد که دشمنى با او دشمنى با حقيقت و بيان مى گونهينا
 :سروده استکه مولوی هم  گونههمان

 دور از خدا ایهدر حقيقت گشت  چون شوی دور از حضور اوليا
 (3٨2اول:  ، دفتر٨3١٤، )مولوی

او را در نهايت مهرورزی به  ،رسدمى عباس ابوالفضلچون به وصف حالات  شاهصفيعلى
 کند:يام حسينى معرفى مىکودکان خ  

 گاهخيمه اندر آب طـقح گشته           پناه دـش ن راـدي آنکه عباس ديد
 جان و انس شاه نزد درـان دـآم           کودکان بانگ برپاست العطش ز

 !حرم اهل ز پاهب وانگه العطش            علم مـدست بر و دست من تن بر
 (٨45همان: )

                                                 
 شطار: زيرک. .٨
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جز سقايت ، وظيفۀ خود را در آن هنگامه، فکری و بدنى هایتوانايىبا آن همه  عباس بن على
از اين رو ؛ شودساقى حقيقى منجر مى دستمى وصل از نوشيدن به  انتهاسقايتى که در ؛ داندنمى

طلبى منجر شود که عين جانانحتى اگر به جانبازی  ،کنمرا فدای کودکان حسينى مى تن وفرمود دست 
 به چه کار آيد که جز وبال نيست: ،و اصلا  سر و دستى که نثار معشوق نشود، ستا

 نـت هـب وـگ ودـبـن وـت اریـي رـهـب           شکنفـص اشدـنب را عباس دست
 ارـک هـچ رـبه دنـب بر باشد دست           ارـي قـعش در دنــب از دـتـنيف رـگ

 ننگ بار تن بر هست مخوانش سر           جنگ پيش نگردد عشقت در که سر
 ستا ایکهنه رـحصي نآ نبود سينه           ستـني تير انـنش عشقت کز سينه

 (٨١4همان: )
 .سقايت دريافت کرد درخصوصنگاه و بيان برادرش را ، از اين رو تا صدای العطش را شنيدهم 

 :ها را بشويدوهم کردن مشک حقيقت و ريخته شدن آن آب پر بافرات رسانيد تا  شطخود را به 
 پيشکش هم با کرد را سر و دست  العطش صدای يک از حسين بر

آب را به کودکان برساند اگر دهان عالميان را از آب معرفت و عبوديت و عشق  نتوانست متأسفانهاما 
 نمود: پر از مى

 برون چون شط از آمد دوش بر شکـم        خون ز پر چشمه ب عاشورا روز
 رــپـس دـــش را لاــب ارانــربــيـت       رـسپره کامانتشنه سویبه شد
 زـريکـاش او التـح بر شد مشک       زـتي رـتي وی رـب فروباريد بس

 (٨١1همان: )
را  شاه در نهايت زيبايى و هنرمندی صحنه تير خوردن به مشک عباس بن علىجناب صفيعلى

 کرده است: رچنين تصوي
 اشک ز شد خالى مشک چشم که تا  مشک چشم وی بر ريخت چندان اشک

 اکبردر وصف حضرت على. 9

اگر بر » :که قبل از رسيدن به کربلا فرمود، پدر «نا اليه راجعونإه و نا للّ إ»ندای  به اکبرپاسخ على
ايشان را هويدا ساخته والای بينشى  موقعيت ،«کندو شهادت فرقى نمى اسارتحق هستيم حيات و 

 . اواست پرداختهتحليل و توصيف شخصيت ايشان  بههمين انگاره  با همشاه است و جناب صفيعلى
چنين  ،وقتى جملگى ياران به شهادت رسيدند، ه با پدر بزرگوارشهدر مواجرا  اکبرعلىحال و قال 
 :کندوصف مى

 ستان کنون کار على ترک سر کرد      ستاهر که در راه تو سر داد آن ولى 
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 اينک همتى، راه عشق خضر    آمدم تا از تو گيرم رخصتى
 (٨1١همان: )

در دل مسرور گشت و سريعا  اذن ميدان  ،چون تقاضای مشتاقانۀ پسر را ديد حضرت حسين
 خواست مانع وصل خود و او شود:نمى ؛ چراکهفرمود

 ديد غرق بحر شورالکى را ـس           ورـفـرد آن رب غـالا کـو بـسر چ
 هرچه جز حق را عدم انگاشته           رداشتهـت و دل بـالم دسـاز دو ع

 وقت تنگ و هست يارم منتظر            گو را مختصروکن گفت ،و علىرُ 
 (2٨٨همان: )

فرمايد که مى، نزد پدر در ميانه حرب اکبرعلىعلت مراجعت  درخصوصشاه صفيعلى
که حضرت  کند دریپردهگريزی مملو از حقيقت گشته بود و خواست به سبب ازخود اکبرعلى

 :زدهر سکوت مُ  با بوسهرا دهانش  اباعبدالله
 ر زدـيـر پـر غيـقـر فـغ لا بـيـت             چون به ميدان دست بر شمشير زد

 ذات حق را در وجود خويش ديد             دـيـى او دررسـای ذاتـنـون فـچ
 اش اهل راز و دردـردد فـا نگـت             هر کردبه خاتم مُ  انش راـپس ده

 (233همان: )
آمده است که بدن حضرت اربااربا  اکبرعلىنحوه شهادت  درخصوصدر کتب روايى و مقاتل 

ميدان  سویبه وقتى حسين بن على کرده:برداشتى عارفانه روايت شاه از اين شد و جناب صفيعلى
 با زبان وجود فرمود: اکبرعلىاثر درستى از او نديد و  ،غوش بگيردرفت تا پسر را در آ

 د و جاـان و حـر مکـگـم ديـنيست       اـنـان فــابـه در بيــت ای شـفـگ    
 شدم چونبىرت ـن ذات حضـعي       دمـرون شـان بيـلامک از مکان و    
شت کثرت ر       چون على را اندر اين کثرت نيافت      ا و در وحدت شتافته 

 (24١همان: )
شود و در کليت و بساطت وجود غرق مى ،شودماهوی خود نمى در واقع انسان چون متوجه حدّ 

 اين با وحدت و يگانگى حقيقت همراه است.

 در وصف امام سجاد. 11
 هابرای جذب دشمنان به ميانه ميدان رفتند و خطبه ،يکه و تنها شدند وقتى حضرت اباعبدالله

 سپاه مقابل را از گمراهى جدا کنند: ى ازاندک هرچندتا  خواندند
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 تـزل اسـان در منـبارهای عاشق       تــل دل اسـری اهدادانـروز مي
 ودـن شــم دارردهــپ ،رده درّدــپ       ن شودـار مـامروز يـى کـکس وـک

 گشت از جا کنده و آمد به جوش       جا زآن خروشجان موجودات يک
 (211همان: )

 یاما دستور و قضا ،از شوق خواستند غالب تهى کنند ،چون موجودات ندای حضرت را شنيدند
اسباب عادی بنا گشته بود و آنجا بود که حضرت على بن الحسين  براساسمين بر جريان امور لرب العا

 خويش را از خيمه برون انداخت: ،با شدت تب
ـــــتری ـــــير بس ـــــاری اس ـــــود بيم  ب

 زآن صـدا همچـون سـپند ست از جـاج  
 نـــاتوانمـــدم ای دوســـت اينـــک آک

 آمـــدم ای دوســـت بـــا حـــال خـــراب

 

ــــژادی حــــق ــــاوریبى کســــىبىن  ي
ــد ــود بلن ــای خ ــق ز ج ــل ح ــد علي  ش

 جــانهســت انــدر تــن هنــوزم نــيم
 گـــردنم را شـــد غـــم عشـــقت طنـــاب

 (3٨2همان: )  
بانوان ، برداشت ميدان گام سویبهو عاشقانه  پروا، بىبا حال نزار خود چون على بن حسين

 ميدان رفتن او شدند:به او دويدند و مانع  سویبه
 کودکـــــانى چنـــــد بـــــر دنبـــــال او

 پيـــــرامنش جانخســـــتهو آن زنـــــان 
ــــاتوان  ــــل ن ــــای علي ــــکيببىک  ش

 

ــــفته ــــى آش ــــر يک ــــوال اوه  تر ز اح
ــف بــر دامــنش ــر يکــى بگرفتــه ک  ه

ــى ــبم ــى غري ــر جمع ــون از س  روی چ

 (32٨همان: ) 
راهى شد و از  وخيزانافتانان ربود و سوی ميدان ند از کف نازنيدامن خو حضرت امام سجاد

 حزين گشت: ،يعنى حسين بن على ،در راه حمايت از موحد تام، عزيزان خويش شدن مانع
 کند جانان منمى تمناجان              گفت برداريد دست از جان من

 ز بلاد و شهر اوباد ا دردربه             ر اوـا بهـن مـجان که نبود در ت
 (3٤3همان: )

 سویبه ،ها شدندچون متوجه اين کشاکش و تقاضاها و ممانعت حضرت اباعبدالله الحسين
 :کردندفرزند گرامى رو 

 ٨شمس اجلالش به خرگه کرد رش شاه چون از دور ديد آن کشمکش
                                                 

 گاه راند.سوی خيمه. اسب را به٨
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 عليــــل يــــاربىن بيمــــار آديــــد کــــ
ــق ــير ح ــای ش ــه ک ــگ ش ــرد او را بان  ک

ــــر ــــو مي ــــيرانى ت ــــر اس ــــهق ب  افل
 

ـــل ـــگ الرحي ـــر وی داده بان ـــق ب  عش
ـــق ـــر ح ـــداری عـــار از زنجي  چـــون ن
 شـــير حـــق را عـــار نبـــود سلســـله

و تو را  گرددشهادت در اين صحرا بر تو محقق نمى اگرچه» :فرمودند حضرت حسين بن على 
 از شهادت نيست: نورترکمبدان که اسارت در نظام توحيد  ،خواهدحضرت دوست اسير مى

ـــيری ا ـــن اس ـــوداي ـــر ب ـــهادت س  ز ش
ــهو کــه ايــن دم گشــت خــواهى رُ   دردرب
 

ــود ــر ب ــد س ــى ص ــر دم ــت ه ــر تيغ  زي
ـــار و  ـــاش ي ـــيران ب ـــا اس ـــفرهمب  س

 (335همان: ) 

 در وصف وداع حضرت از خانواده. 11
 ،ميدان بروند سویبه هاهوقتى تمامى ياران حضرت به شهادت رسيدند و حضرت خواستند از خيم

 بود: فرساطاقتبسيار  وادل کندن خانوادۀ حضرت از 
ـــا ـــزم کج ـــر ع ـــدر داری دگ ـــای پ  ک

ــد ــايى دي ــود خط ــو خ ــا ت ــر ز م  ایهم
ــت ــوی دوس ــوای ک ــه دارم ه ــت ش  گف
 گفــت برداريــد دســت از جــان مــن

 

ــــ دل ز ــــا بگرفت ــــرا ایهم ــــر چ  ديگ
ـــا  ـــه دل از م ـــانبىک ـــده کس  ایببري

ــا  ــر ج ــه در ه ــهآنک ــت دارنگ ــو اوس  ت
ـــان   کنـــد جانـــان مـــنمى تمنـــاج

 (3١1همان: ) 
که آدميان را رها  ىهايگاهاز تعلقات و لذائذ خود دست شسته بود و توقف کلىبه حسين بن على

گينميدان شتافت و مدام از دوست شرابى  سویبه ند و اوحريف او نشد ،ندنکنمى  طلبيد:تر مىدُردآ
 وصـف دوسـت هرچه نوشد مـى ز خـمّ 

ـــت ـــه تاخ ـــلا مردان ـــدان ب ـــوی مي  س
 

ـــاقيش آرزو ـــر ز س ـــاغر ديگ ـــتس  س
ــت ــه باخ ــر مردان ــان و س ــق ج  در ره ح

 (313همان: ) 
لذا  ؛فرمايد اين نوع نگاه در جهان عشاق قابل تفسير و تصوير استمىشاه صفيعلىدر انتها جناب 

 دهند زبان مشترک و اراده مشترک نخواهيم داشت:با آنانى که اصالت را به عقل و بدن مى
 رف ما را لايق استگوش عاشق ح  عاشق است حالشرحها اين سخن

 (٤51همان: )

 . نتيجه12
و يارانش به موطن بلا  شاه از نوع نگاه حضرت حسين بن علىگزارشى که از بيان و قلم صفيعلى



 081  الاسرار زبدة منظومه بر تأکيد عاشورا با جریان به عرفانی رویکرد بررسی

سطح  که تجريد و تقشير   ستاانفسى -از بينشى توحيدی ، برخاستهارائه شد( و بحران )کربلا و عاشورا
موطن احساساتى  اين بينشداند. مق و درون آدمى مىعين تکميل و تعالى ع و برون وجود آدمى را

های متوسط از که انسان ایههنگامزند؛ مىرقم  شتهرا برای عارف ازخودگذ کوبىپایچون ابتهاج و 
آيد به نظر مى کنند.احساساتى چون غم و حزن و خشم را تجربه مى، انفسى-لحاظ بينش توحيدی

هاست ها و کاستىعاشورا دنبال تعميم برداشت عاشقانه از رنج شاه با ترويج اين نوع نگرش ازصفيعلى
 گيریبهرهشاه با صفيعلى باشد. دارعهدهتواند نقش بسزايى درخصوص آرامش متن وجود انسان که مى

و  کندرا در قلۀ عرفان و عشق معرفى مى او و احوالات حسين بن على انهو تطبيق مبانى عرفانى صوفي
جهانى و جهانى و آنهای مکرر اينجای درخواستهز عاشورا به تصوير کشيده که بدر واقع حکايتى ا

 کند.انسان را به تماشای او دعوت مى، و اصحاب حسين بن على صرفا  عزاداری برای سيدالشهدا
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 4(6خلسۀ الهي )حکمت ادبي 

 2یسور  اللهروح
 

 ريختندمى ىادب یهاقالبرا در  ىبلند معرفت يق  حقا يشينپ ىاله یو حکما ىکتب آسمان :يادآوری
 به يوهش ينرا به بهتر ىو سلوک ىمعرفت يقحقا ىگردند. حکمت و عرفان ادب مندبهرهتا توده مردم از آن 

 ىر برخدنيز خرد  يم. مجله نسکندىم يقتشوها بررسى و فهم آن بهرا  ىو فطرت آدم کشدىم يرتصو
. اکنون داده استارائه  «ىحکمت ادب»با عنوان  ىکوتاه یهامتنو  راه گام برداشته ينا در هاشماره

 .شودىم يمتقد «ىخلسه اله»مجموعه با نام  ينبخش ششم ا
توجه  يگرید يزو به چ یخاص متمرکز ى. گاه بر موضوع٨: انديشدىمانسان، ذهن تو سه گونه  ای

اما افکار  ى،هست ىحل موضوع خاص ى. گاه در پ2 ؛ياضىر يچيدهمسئله پ يکمانند حلّ  ی؛ندار
ندمزاحم تمرکز تو يگرید  دلخواهتدوباره به موضوع  ، ولىخوریىها غوطه مدر آن ىو لحظات ا 

 .یرا مدّنظر ندار ىموضوع خاص يچو ه یدر افکار گوناگون شناور کاملا   ى. و گاه3 ؛گردیىبازم
گاهت افکار  يرو ضم ىيشدرون خو يمحال، تو تسل ينه کن. در ابه حالت سوم توج اکنون ناخودآ

درخت  یهاو از شاخه جهدىسو م چالاک به هر ى. ذهن تو چون گنجشککشدىم يربه تصو ىگوناگون

                                                 
مند شوند. ها بهرهريختند تا توده مردم از آنهای ادبى مىهای آسمانى و حکيمان الهى پيشين حقايق  بلند معرفتى را در قالبکتاب. ٨

يق ا به بررسى و فهم آنکشد و فطرت آدمى رحکمت و عرفان ادبى حقايق معرفتى و سلوکى را به بهترين شيوه به تصوير مى ها تشو
ارائه داده است. « حکمت ادبى»های کوتاهى با عنوان ها در اين راه گام برداشته و متنکند. مجله نسيم خرد نيز در برخى شمارهمى

  شود.تقديم مى« خلسه الهى»اکنون بخش ششم اين مجموعه با نام 
 dor :20.1001.1.24764302.1401.8.1.8.1کد 

 (souri@khu.ac.irدانشگاه خوارزمى ) ، دانشکده ادبيات و علوم انسانى،. استاديار گروه فلسفه2

https://dorl.net/dor/20.1001.1.24764302.1401.8.1.8.1
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 يرهايى. تصودنگذرىچشمت م يشآور از پسرسام ىگوناگون با سرعت يرهای. تصورودىوجودت بالا م
نامرتبط انعکاس  يرتصاو ينآسا و ابرق يشنما يناما ا ،با هم ندارند ىرتباطا ينترکوچک ظاهربهکه 

ندتو ىآشفتگ گاه   يشىنما گذردىآنچه از نظرت م ،. در واقعا  گاه تو کارگردان و خودآ تو  است که ناخودآ
 .آن است ينندهب

و  ىنداشت ىصناخال يچ. آنگاه هیبود ىا از هر آلودگمعصوم و مبرّ  ىتصور کن که تو انسان اکنون
که  يننشو دل يباز يریمنظم و منسجم بود. تصاو دست،يک جوشيد،ىکه از درونت م يریتصاو

و  يکوستکه بهشت باطن افعال ن باورند ينا تو بود. اهل معرفت بر ىاخلاق يایکمالات و سجا يشنما
مِن تحتِها  یتَجر لَهم جنَّات  » نشيند:مى يشخو ياتانسان، پس از مرگ، بر سفره اعمال، علوم و ن

 (.25: )بقره« رُزِقنا مِن قَبل یالانهارُ، کلّما رُزِقوا منها من ثمرةٍ رزقاً قالُوا هذا الَّذ
صف نامحدود متّ  ىکه به کمال یخداوند تصور کن؛ وجود نامحدود یرا برا یاخلسه ينچن اکنون،

 يتغابه ىوند است؛ تمثلاز صفات کمال خدا يشىنما ،متمثل خواهد شد ىاست. آنچه در خلسه اله
 يش: عالم، نماگويندىاهل معرفت م ين روست کها از هم .ىنامتناه یاممتد و منسجم در گستره يبا،ز

إِنْ مِنْ شیَءٍ إِلاَّ عنِْدَنا »کمالات خداوند  يزشرا ر هايدهآفر يزن يماست. قرآن کر ىصفات اله ىو تجل

 . به امام صادقداندىاو م ی( وجوديه( و نشانه )آ21: )حجر« رٍ مَعلومخَزائنُِهُ وَ ما نُنزَِّلُهُ إِلاَّ بِقَدَ
ملُکه علی مِثالِ مَلکوتِه، و أسَّسَ مَلکوتَه علی مثِالَ  إنَّ اللَّهَ عزَّ و جلَّ خلقَ »منسوب است که فرمود: 

 يشخداوند به خو که ىمهنگا ين،بنابرا ؛«جبَروتِه لِیستدِلَّ بملُکه علی مَلکوتِه و بملَکوتِه علی جَبروتِه
ممتد در  ىعالم، تمثل يه،پا يناست. بر ا ينو خدا همواره چن دهدىرخ م ىتمثل ينچن ،کندىتوجه م

 است. ىاله يوستهپ سهخل
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Investigating the Mystical Approach to the Event of Ashura 

with an Emphasis on Zubdat al-Asrār1 

 

Mohammad Shirvani2 

 

Abstract 
The kind of Imam Hussein’s look and belief and his mystical states in 

the event of Ashura, apart from the epic, emotional, and political 
approaches, has another comprehensive discourse which is beautifully 
manifested in the poems of mystics, such as Ṣafī ʻAlī Shāh, and does not 
provide sadness and humiliation in the event of Ashura; rather, the joy 
and dignity. In this study, after explaining the interpretative view of Ṣafī 
ʻAlī Shāh, the composer of the Zubdat al-Asrār (the Essence of Secrets), 
and comparing his view with some hadiths of the infallibles, the Ashura 
uprising was examined from the perspective of Islamic mysticism. This 
view depicts the Ashura heroes at the peak of human conquest and 
actually depicts a romantic world decorated with daggers, blades and 
arrows, wherein the beloved intoxicates the lovers with affliction and 
suffering. By changing the perception of an event, it is possible to 
transform the feelings arising from that event. In other words, emotions 
arising from human perceptions change human emotions by transforming 
into a more subtle vision. This Ṣafī ʻAlī Shāh’s semantic view spread to 
his students, such as Ummān-e Sāmāni, who wrote a magnificent work 

entitled Ganjineh Asrār. 
Keywords 

the Zubdat al-Asrār, Ṣafī ʻAlī Shāh, Imam Hussein (as), Ashura, 

mysticism, poem. 
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Connective and Independent Existence and from the Viewpoint 

of Allameh Tabataba’i, Ayatollah Mesbah Yazdi, 

and Ayatollah Javadi Amoli1 

 

Rasol Aqa’i Alanaq2 

Mahmood Dezfuli-Nasb3 
 

Abstract 
Connective existence and, its sub-category, independent existence are 

among the issues and predicates of philosophy, which have been 
discussed in the transcendental philosophy, both in the sphere of 
propositions and in the world of entities. In the world of propositions, the 
connective existence, the reality of which is being connective and 
otherness, if it is the same as the relation of judgment (between subject 
and the predicate), is necessary as a part of the composite whetherness 
affirmative proposition; but if not, it will be one of the concomitants of 
preposition, which will be sticked in the mind following affirmation and 
judgement. In the world of entities, all contingent entities, including 
substances and accidents of existences, are connective, and only Allah 
Exalted is considered an independent existence. This has left a 
tremendous impact on other philosophical issues, and study it based on 

Allameh Tabataba’’'s theory is the subject of this paper. 
Keywords 

connective existence, predicative existence, simple whetherness, 
composite whetherness, Allameh Tabataba’i, Mesbah Yazdi, Javadi Amoli 
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The Criterion of Free-will from 

AllamehTabataba’i’s Viewpoint1 

 

Yusuf Mu‘azaz2 

 

Abstract 

Free-will is one of the complex issues in metaphysics in its particular 

sense, especially the free-will of the most high Necessary existent, 

which is seemingly incompatible with the considering realization of the 

act from Him as necessity; That is, if He is a free agent, His act must 

not be necessary, and if His act is necessary, then He must not be a free 

agent. The necessity of the act entails being a free agent, not being a 

free-willed agent. Islamic Philosophers have presented similar and 

different views about the criterion of freewill, whether the free-will is in 

humans or in the most high Necessary existent. Allameh Tabataba’i is 

one of these philosophers, who has specified apparently different 

criteria in this field in his works, but the study and analysis of these 

criteria lead to the conclusion that all of them are different expressions 

of the same criterion: the agent is bound neither to action nor inaction, 

or the agent’s equal freedom in choosing action and inaction, which is 

called comparative contingency. 
Keywords 

Allameh Tabataba’i, free-will, criterion of free-will, non-adherence to 
action and inaction, comparative contingency. 
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Necessity and Truth of Revelation 

from Mulla Sadra’s Viewpoint1 

 

Hamid Arab-Mokhtari2 

 

Abstract 
Revelation is one of the pillars of prophecy and the only means of the 

Infallible to transmit religion to humanity. However, a group has sought 
to negate this intera-religious issue or reduce it to an inner experience 
and general inspiration. Mulla Sadra’s statements prove the point that 
man by himself is not able to develop theoretical and practical intellect, 
implement individual and social justice, and manage the spiritual 
dimension and the worldly life; thus, Allah, the Almighty, should assist 
the man so that he can arrive at a conclusion in the sciences, teachings, 
realities, and management of attachment, and this is possible through 
revelation. Furthermore, the explanation of the truth of revelation from 
Mulla Sadra’s viewpoint shows that revelation and Gabriel are not 
restricted to an intellectual truth which cannot be reduced; rather, but 
Gabriel experiences an ideal reduction while he maintains his intellectual 
rank, and the Prophet also sees the angel of revelation with his own eyes 
and hears revelation with his own ears. This explanation of the revelation 

opens the way for understanding many Quranic verses and hadiths. 
Keywords 

Mulla Sadra, revelation, religious experience, theoretical intellect, 

practical intellect, the Prophet. 
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Evaluation of ‘Context of Discovery and Judgement’ and 

‘Individual and Universal Method’ in the Methodology of 

Transcendental Philosophy1 

Hossein Abbasi2 

 

Abstract 
Understanding transcendental philosophy as a systematic system of 

ontology and dominance over its studied fields require paying attention 
to the foundations and type of methodology governing it. Transcendental 
philosophy is an Islamic philosophy in which there are intuition, religious 
text and theoretical mysticism, and knowing its methodology seems more 
necessary. This paper aims at solving the ambiguities and answering the 
questions that the researcher of Islamic philosophy, especially in 
transcendental philosophy, faces and considers them in conflict with the 
philosophical identity of transcendental philosophy. The source of these 
ambiguities and questions are thoughts based on the intuition of the 
philosopher himself or the intuition of the mystics or the religious text. In 
this study, after analyzing and evaluating two explanations of the 
methodology of transcendental philosophy, i.e. the claim of ‘context of 
discovery and judgment’ and the claim of ‘individual method and 
universal method’, we presented an explanation that can make these 
assertions compatible and answer the researcher’s questions in 

transcendental philosophy and its methodology. 
Keywords 

transcendental philosophy, illuminative method, context of discovery 

and judgment, individual method and universal method. 
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A Comparative Study of the Role of Predestination and Free Will 

in Happiness and Misery from the Point of View of Mulla Sadra and 

Ayatollah Mojtaba Qazvini1 

 

Alireza Dehqanpour2 

 

Abstract 
Happiness and misery have been basic issues and main concern of 

mankind since the creation. For Ayatollah Mojtaba Qazvini, the 
discussions related to happiness and misery as raised in philosophy and 
mysticism are against teachings of the Qur’an; however, some 
philosophers, such as Mulla Sadra who seeks to harmonize the Qur’an, 
proof and mysticism, do not have such an idea. This study is an 
introduction to the examination of philosophers’ viewpoints on this issue 
and reconciling the views of Ayatollah Mojtaba Qazvini and Mulla 
Sadra, and taking steps towards creating harmony between Islamic 
philosophy and the teachings of the Qur’an. The evaluation of the views 
of these two thinkers about the happiness and misery showed that, in 
general, Ayatollah Qazvini did not provide sufficient and convincing 
reasons against philosophy, and his view about the determinism of 
philosophers, including Mulla Sadra, is not correct. Ayatollah Qazvini 
considered happiness and misery to be optional, but he believes in the 
secondary nature of misery and its immutability. From his point of view, 
happiness and misery in philosophy are deterministic and inviolable, but 
Mulla Sadra clearly listed the voluntary factors of happiness and 

mentioned man-made obstacles in the way to happiness. 
Keywords 

 happiness, misery, predestination, free will, Mulla Sadra, Mojtaba 

Qazvini. 
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Apocalypse, Revelation and Ascension 

from Mulla Sadra’s Viewpoint1 

Ahmad Mirzaei2 

 

Abstract 
The explanation of revelation and ascension in Mulla Sadra’s view is tied 

to the concept of revelation and intuitive knowledge; therefore, in this study, 

we have examined these related concepts. Mulla Sadra did not explain his 

views on each of these concepts in a systematic way and in one text. However, 

we can get a clear picture of his view on this subject matter by examining and 

categorizing his collection of words.  For him, ascension is the result of 

sincere deeds that strengthen the mystic’s soul and prepare the ground for his 

connection to the transcendental world and unity with supreme causes. Since, 

according to Mulla Sadra, all existence is the existence of a single person, the 

mystic can dominate the orders of existence with this spiritual evolution. 

From this viewpoint, revelation is merely a kind of formal apocalypse and 

ascension is also explainable, and Mulla Sadra sought to answer some doubts 

about the physical ascension of the Prophet by using some philosophical 

findings such as an ideal body. 
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The Role of Intuition of the Heart in Achieving the Correct 

Perception of the Problem1 

Mahdi Zolqader2 

 

Abstract 

When one makes use of reasoning to know the truth, he must first correctly 

imagine its parties and components so as to acknowledge and accept the content 

of any reasoning. Intuition of the heart is among the things that are effective in 

the subject’s achievement of the correct perception. What is the relationship 

between the mind that perceive the problem and the intuition of the heart? What 

is the characteristic of the intuition of the heart that creates such a capability in 

the mind? First, we should explain the importance and position of the correct 

perception of the problem and point out that the mind has various orders in 

relation to the understanding reality, and it is the intuition of the heart that 

promotes the level of the mind and illuminates it with the light of discovery. 

Then, following the perception of the heart, which is a kind of intuitive 

knowledge, the reason gets a correct image of reality. The main point of this 

achievement of heart intuition should be considered in its being intuitive, which 

is, of course, very different from the image that merely acquired knowledge 

gives of the problem. In other words, intuition sharpens a philosopher’s eyes 

and ears and draws his attention to points of the problem that have been 

neglected so far. 
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The Foundations of ‘the School of Separation’ from 

Mohammad-Reza Hakimi’s Viewpoint1 

Mohammad Sadiq Farzam2 

 

Abstract 

Mohammad-Reza Hakimi called some jurists’ attitude towards human 

sciences, which entered the religious field from other fields, ‘the School of 

Separation’. The followers of this school, facing the human sciences, have had 

more concerns about ideology and divine teachings. They have differing views 

in jurisprudence and politics, but they have agreed on the fact that the religion, 

which is based on the clear text of the Qur’an and Sunna, must be separated 

from the human sciences, which are changing and transforming every moment; 

these sciences must be prevented from entering into the realm of religion so that 

the truth of the views of the Qur’an and Ahl al-Bayt could be understood in 

various topics. It is obvious that if these sciences enter into the realm of 

religion, they lead to the emergence of new interpretations of the Qur’an and 

Sunna, which results in moving away from the school of revelation. 

‘Separation’ here means separating the understanding of religious texts from 

Islamic philosophy and Islamic mysticism, which are among human sciences. 

Hakimi separated intellection from philosophy, and believed that opposition to 

philosophy is not necessarily opposition to intellection, but one can make use of 

‘innate and inherent intellection’ in ‘the light of Revelation’, and achieve new 

religious teachings. This study seeks to reveal Hakimi’s intellectual foundations 

in this field. 

Keywords 

‘the School of Separation’, Mohammad-Reza Hakimi, criticism of 
philosophy and mysticism, philosophy and religion 
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Explaining the Foundations of the Theory of Methodological 
Restriction of Philosophy, in ‘A Posteriori Argument in General 

Concomitance’ and Criticizing Opposing Views1 

 
Qasem Bohlol-Zadeh2 

Abstract 
Since long ago, the methodology of philosophy has had different angles in 

the thought of the researchers of philosophy, one of the deep layers of which 

can be considered Allameh Tabatabai’s theory of ‘Methodological Restriction 

of Philosophy’, in ‘a posteriori argument in general concomitance’. This study 

elaborates the foundations of this thought through a descriptive and analytical 

method, and criticizes its opposing views. It aims at studying the direct effect of 

Allameh Tabatabai’s philosophical foundations on his methodology, and 

emphasizes that in view of the congruence of his basis and innovative method 

there is no objection to Allameh’s presentation of this theory. The importance of 

examining and verifying Allameh’s theory in this way becomes clear when we 

know that the students of philosophy, in dealing with this theory, face opposing 

views from the very beginning and do not reflect on the philosophical 

foundations of this methodology. However, more and closer reflection shows 

that the foundations of transcendental wisdom do not yield a method other than 

Allameh’s suggested method, and if the critics do not accept this method, they 

will confront with basic problems. 
Keywords 

methodology of philosophy, A Posteriori Argument in General Concomitance, 
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The Role of ‘Contradiction and Attraction’ in ‘Becoming of a 
Human Being’ 

(Critical Examination of Hegel’s Dialectic and Explanation of 
Martyr Ayatollah Beheshti’s Viewpoint)1 

Mohammad Mahdi Rafi‘i2 

 
Abstract 
Martyr Ayatollah Beheshti, a contemporary thinker and philosopher, in his 

anthropology, has introduced the human being as a moving and continuously 

“becoming” being that can be on the course of growth and follow the path of 

perfection. There are various theories on the origin of motion and becoming in 

ontology, and Hegel’s dialectic theory can be considered as one of the most 

prominent theory. . On the other hand, Islamic thinkers have refuted this theory, 

and Martyr Beheshti has adopted the law of contradiction, attraction and 

healing. According to this theory, man evolves when he faces contradiction and 

tends towards one of the contradictions, and this continuous evolution is the 

very motion and ‘becoming’ in the eyes of Beheshti. This law has a clear 

manifestation in his anthropology, and originates from anthropology in human 

social systems, such as political, legal and educational systems. In the present 

study, through the descriptive-analytical method, while explaining and 

criticizing Hegel’s dialectic theory, we have discussed Ayatollah Beheshti’s 

viewpoint about the agent of motion in metaphysics, we have made use of this 

viewpoint in explaining the ‘becoming of a human being’, and we have pointed 

out its effects in Beheshti’s educational and political thoughts. 

Keywords 

Martyr Beheshti, Hegel, dialectic, contradiction, attraction, becoming of a 

human being.  
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The Theological Foundations of Suhrawardi’s Utopia1 
 

Nadia Maftouni2 
Mohammad Mahdi Davar3 

 

Abstract  

Suhrawardi brought about a revolution in Iranian and Islamic thought by 

compiling the Hikmat al-Ishraq (The Wisdom of Illumination) and establishing 

the School of Illumination (Ishraq). Suhrawardi’s illumination wisdom and 

thought, including the collection of his works and philosophical and mystical 

thoughts, is well presented in his book entitled Hikmat al-Ishraq. Like Farabi, 

Suhrawardi did not write an independent work on the utopia, but he spoke about 

the ideal ruler and the right to rule. Furthermore, in his allegorical works, more 

than anything else, he has referred to moral points which can lead a society to 

salvation. Suhrawardi’s philosophy is based on the originality of light, showing 

that he has paid attention to the philosophers of ancient Iran. Moreover, 

Suhrawardi has frequently referred to Khosravani wisdom, and the sages of 

ancient Iran, such as Zoroaster and Ki Khosro; for example, in terms of politics 

and government, he has considered Kei-Khosro’s government a desirable one. 

Another pillar of Suhrawardi’s thought is the Islamic Book and tradition; thus, 

his view about the government and ruler is consistent with Islamic teachings. In 

addition, he has considered himself indebted to the divine philosophers of 

Greece, such as Pythagoras and Plato, and other divine philosophers of the 

world, such as Hermes. Additionally, he took many of the views of his 

predecessor philosophers, such as Farabi and Ibn Sina (Avicenna); therefore, it 

can be possible that he agreed with Farabi in many aspects about utopia and its 

governing characteristics and conditions. 
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