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 راهنمای نویسندگان

 مقاله یکل   هاییژگی. و 1
 زیر / نویسندگان باشد و در سامانه مجله به آدرسیقات نویسندهتحق یجۀنت یدبا مقاله -
 . (kherad.ismc.ir-e-nasim)شود: رگذاری با
 فرستاده شود. یگریبه مجلۀ د یدنبا یزن یداورپایان شده باشد و تا منتشر  یگرید یۀدر نشر یدنبا مقاله -
برابر قوانین ابلاغی، نویسنده مقاله پژوهشی باید دارای مدرک سطح چهار حوزه یا دکتری تخصصی  -
(pH.D.باشد. در غیر این صورت می تواند با مشارکت شخصی با شرایط یادشده، مقاله را منتشر نماید ) 
به آن را  یکه نویسندگان گرام تومان است ۲000000 یآرایو صفحه ی، ویراستاریداور یهاهزینه -

قم، تخصصی مدیریت حوزه علمیه استان » نامبه( IR800180000000001563023186) شبایشماره 
  یر فیش واریزی را به دفتر مجله ارسال نمایند.کرده و تصوواریز « فلسفه

 .شوندچاپ  یبعد یهاو ممکن است در شماره د شدنبازگردانده نخواه دریافتی یهامقاله -
 است. یسندهمقاله بر عهدۀ نو یمطالب و محتوا تمسئولی -
 آزاد است. مقاله یو فن یادب یرایشه در ومجل -
. مقالات با است( یابیبرگه ارز ازیامت ۱00)از  00در مجله له مقاچاپ  یلازم برا ازیامت نتریکم -

 .دید رسنبه چاپ خواه 00 ازیو پس از کسب امتشوند بازگردانده میاصلاح به مؤلف  یبرا ۲۲ ازیامت
 .کنندمی یابارزی ناشناس داور دو کمتدسرا مقاله  هر -
 .باشد یمصوّب فرهنگستان زبان و ادب فارس نگارش یینبر آیمبتنباید مقالات دستور خط  و نگارش یوۀش -
 کلمه باشد. 0۲00تا  0000باید شامل مقاله  -
 مقاله ی. اجزا2

 مقاله باشد. یمحتوا یانگرو ب یامقاله که گو ینام کلّ  :عنوان
 .یانامهرای و مرتبۀ علم یسنده،نو ینام و نام خانوادگ :یسندهنو  مشخصات

مسئله، هدف،  یاناز ب یکلّ  یریواژه( شامل تصو ۵۲0تا  ۵00 یناز مقاله )ب یشرح جامع :چکیده
 .هایافتهو  یقروش تحق

 هاست.واژه یراز سا یشها در مقاله بآن یتکه اهم یپنج تا هفت واژۀ تخصص :هایدواژهکل
 .)به اجمال( و اهداف مسئله نهیشیضرورت، پ ن،ییتب :مقدمه
استنباط و استنتاج، نقد )در صورت  یل،حلبحث و ت ی،نظر یمقاله، مبان یمتن اصل :یاصل پیکرۀ

 .و...  ییمحتوا هایبندییمتقسنیاز(، 
 مقاله. یدو مف یمنطق یجنتا :یجهنت
 .ی در پایین صفحاتضرور یحاتتوض :انوشتپ

 .منابع مقاله فهرست :منابع



 متن یمتنظشیوۀ . 3
 wordپرداز واژه یطدر مح ۱با فاصلۀ سطر  ۱1( و اندازۀ IRlotusقلم ) ه، بA4صفحۀ  داخل مقاله -

 نوشته شده باشد.
 .شروع شود یتورفتگ متریسانت یمبا ن ،هر عنوان یرز جز اولین بند  بههر بند،  ابتدای -
 متریسانت ۱با  ،و در یک بند مستقل یسطر، جدا از متن اصل سهاز  یشب یم  مستق هایقولنقل -

 د.نشو تنظیم ۱۵ قلمو  چپاز  یتورفتگ
ها وند و قبل از آنش)بولد(  یاهسگذاری و شمارهمقاله های یربخشو ز های اصلیبخشعنوان  -

 .باشد یدسطر سف یک
 .شوندترجمه  نوشتدر پا یفارسریغ هایقوللو نق اتیروا ات،یآ -

 ارجاعشیوۀ . 4
 . درون متن1-4

 ،طباطبایی) :نمونه ؛صفحات یاصفحه  نشر اثر: جلد/ یخ، تار(نام معروف یا)مؤلف  نام خانوادگی
 (.1۱: ۱1۲1)ملاصدرا،  ؛(۱/۱۲-۵0: ۱13۲

، با اندچاپ شدهسال  یکدر اید که همه ارجاع دادهمؤلّف  یکاثر از  یا چند در متن به دو اگرنکته: 
 .(۵1: الف۱131، بهشتی) :؛ مثالدشون یزدر کنار سال  چاپ، از هم متما و... «ب» ،«الف»نوشتن 

 منابع. فهرست 2-4
 کتاب -

فاصله بعد از  یکنشر اثر )درون پرانتز با  یخ، نام مؤلف، تار(نام معروف یا)مؤلّف  م خانوادگینا
نام  :جلد، محلّ نشرشمارۀ مترجم،  یامصحّح  خانوادگی ، نام و نامیرانیک(ا) (، نام کتابیسندهنام نو

 : مثال؛ «(انتشارات»ناشر )بدون ذکر واژۀ 
 ، قم: صدرا.نانسان در قرآ(، ۱111) یمرتض ،یمطهر
 یزدیالله فضل حی، تصحالقرآن ریتفس یف انیمجمع الب(، ۱10۵فضل بن حسن ) ،یطبرس

 تهران: ناصرخسرو. ،یو هاشم رسول ییطباطبا
 مقاله -

(، یسندهفاصله بعد از نام نو یکنشر اثر )درون پرانتز با  یخمؤلف، نام مؤلف، تار نام خانوادگی
مجله  یادانشنامه  یمترجم، عنوان اصل یامصحّح  خانوادگی نام و نام(، یومهمقاله )داخل گ یعنوان اصل

 : ؛ نمونهکه مقاله در آن آمده است یصفحات ۀ انتشار:رو بدون ذکر واژۀ مجله و...(، شما یرانیک)ا
، «درباره معراج یاسلام شمندانیبه نگاه اند یانتقاد کردیرو»(، ۱110) رضایعل ،ییرزایم
 .۵00-۱13: 00ش  ،ینید یپژوهانسان

ابتدا همچنین،  .شودیآن م یگزینف معلوم نباشد، نام اثر جانام مؤل اگربخش منابع  در: یادآوری
  .شودیو... ذکر م یفرانسو یسی،و سپس منابع انگل آیدیم یو عرب یمنابع فارس
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 فلسفه اسلاميعلمي پژوهشي  دوفصلنامه
 6041/ بهار ـ تابستان  61سال نهم / شماره اول / پياپي 

 
 

 سرمقاله

های گوناگونی چون عقاید، اخلاق و احکام را فرا انسان ابعاد وجودی گوناگونی دارد و دین نیز ساحت
اید، نقشی کلیدی و محوری در منظومه دین دارند؛ زیرا التزام به اخلاق و احکام دینی گیرد. البته عقمی

فلسفه اسلامی در کنار عرفان و کلام، درپی کشف هندسه اعتقادی  درگرو گرایش اعتقادی به آنها است.
ملیه کم نقش فلسفه در استنباط ابعاد اعتقادی دین، به علم اصول در استنباط احکام عدین است. دست

 ماند که شرط لازم است، نه کافی.می
افزاری، تولید علم سزایی در جنبش نرمرو فیلسوفان مسلمان مانند دیگر اندیشمندان دینی نقش بهازاین

ویژه پس از پیروزی انقلاب اسلامی ایران، که زمینه حضور سازی خواهند داشت؛ بهو روند تمدن
در  نسیم خرد و فرهنگی فراهم شده است. انتشار مجلهاندیشمندان دینی در عرصه تحولات فکری 

 های مرتبط با آن و ترویج معارف اسلامی است. راستای ارتقای پژوهش در حوزه فلسفه اسلامی، نوآوری
های نامهنامه، آیینآغاز به کار کرد. پس از طراحی و تصویب اساس 0931این مجله در مهرماه 

 01/01/0931شماره آن به چاپ رسید. در تاریخ نخستین پیش 0930اجرایی و علمی، در زمستان 
دریافت شد. طبق قوانین ابلاغی از  06631مجوز نشر از وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی به شماره 

داد شده و نخستین شماره های منتشر شده در حکم مجله داخلی قلمسوی وزارت ارشاد، پیش شماره
موفق به دریافت  91/9/0930شد. این مجله در تاریخ منتشر  0931رسمی مجله در زمستان 

به  19/9/0111گیرد. سپس در تاریخ شد که از شماره یکم تا سیزدهم را فرا می ترویجی -علمی رتبه
  دست یافت که از شماره چهارده به بعد را فرا خواهد گرفت. پژوهشی -علمی  رتبه
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دوازده شماره را بر سامانه دیگری منتشر  91/1/0111 شایان یادآوری است که این مجله تا تاریخ
های خود را بر شماره 0/5/0110 ها و مشکلات فنی، از تاریخکرده بود. اما به سبب برخی کاستی

 ( بارگزاری نمود.nasim-e-kherad.ismc.irسامانه جدید )

 الله سوریروح
 



 

 
 
 
 
 

 فلسفه اسلاميعلمي پژوهشي  دوفصلنامه
 6041/ بهار ـ تابستان  61/ پياپي  سال نهم / شماره اول

  نقد و بررسي اشکالات هيوم

 6بر مبنای تقریر سينوی ،بر برهان امکان و وجوب

 2حامد کمیجانی
 3محمدمهدی گرجیان

 چکیده
در تقریر سینوی از برهان امکان و وجوب بر اساس بداهت ثبوت واقعیت، موجود خارجی به حسب ذاتش یا 

رتی نسبت به وجود و عدم ندارد و وجودش از ناحیه موجود واجبی تأمین الوجود است یا ضروضروری
گردد که خارج از سلسله ممکنات است. لایبنیتس امکان را به معنای جواز تردید در قضایای ناظر به واقع می

 داند که به عالم ضرورت بخشیده باشد.الوجودی میدانسته است و راه رهایی از این تردید را قبول واجب
کند که اولًا صرف جواز تردید در هیوم در اشکال بر برهان امکان و وجوب با نظر به تقریر لایبنیتس بیان می

الوجود نیز جریان شود؛ چراکه این تردید درمورد واجبالوجود نمیموجودات خارجی موجب تثبیت واجب
شود، نه قضایای تحلیلی واقع می الوجود ناسازگار است؛ زیرا ضرورت تنها وصفدارد. ثانیاً مفهوم واجب

توان در وجود واجب تردید کرد که این مسئله با واجب بودن آن سازگار نیست. قضایای ناظر به واقع؛ لذا می
در این مقاله قصد داریم بر اساس روش تحلیلی ـ توصیفی و با تکیه بر اصول و مبانی تقریر سینوی به این 

که اولًا امکان به معنای عدم ضرورت ذاتی  واقعیت خارجی نسبت به  اشکالات پاسخ دهیم و بیان نماییم
توان از آن به وجود واجب منتقل شد؛ بنابراین لایبنیتس امکان احتمالی و امکان وجود و عدم است که می

ماهوی را با هم خلط کرده است. ثانیاً اسناد وجوب به یک شیء در مقام تصور ذهنی و در مدار حمل اولی 
 م تحقق خارجی آن نیست تا با جواز تردید در تحقق آن، ناسازگاری داشته باشد.مستلز

                                                 
 0110001005ش: ؛ تاریخ پذیر0110001016تاریخ دریافت:  .0
 hamedkomigani1369@gmail.comدانشجوی دکتری فلسفه اسلامی دانشگاه باقرالعلوم؛  .1
 mmgorjian@yahoo.com باقرالعلوم؛دانشگاه  دانشکده فلسفه و اخلاق، ،استاد گروه فلسفه .9
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 .سینا، هیومامکان ماهوی، امکان احتمالی، برهان امکان و وجوب، ابن: هاکلیدواژه

 مقدمه .0
اثبات وجود خداوند بر اساس دلیل عقلی ـ برهانی و در قالب برهان امکان و وجوب یکی از 

ن مسلمان و متکلمان مسیحی بوده است. در این برهان بر اساس حالت عدم های فیلسوفادغدغه
ضرورتی که در موجودات محقق است )با ابطال دور و تسلسل یا بدون نیاز به این امر( از وجود واجب 

شود. فارابی نخستین فیلسوفی بود که این برهان را مطرح کرد. او برهان خویش را رفع تردید می
سینا با روش دیگری برهان دانست. پس از او ابنتصرترین راه برای اثبات واجب میترین و مخساده

مذبور را تقریر کرد. فیلسوفان تابع شیخ در تقریر برهان امکان و وجوب از وی تبعیت کردند. شیخ 
ه اشراق سعی نمود با بیان دیگری این برهان را تقریر کند، اما چندان موفق نبود. این برهان در دستگا

شود و امکان در آن، وصف فکری صدرالمتألهین بر اساس اصالت وجود و فقر وجودی توضیح داده می
 وجود و تعلق وجودی و وجود ربطی معلول است که هم حدوثاً و هم بقائاً محتاج وجود مستقل است.

کوئیناس این برهان را بر اساس تقریر ابن تبیین کرد میمون رشد و ابندر فلسفه غرب، نخستین بار آ
دانست، آن را نقد کرد. در آثار دکارت های حسی را معتبر میگرا که تنها یافتهو اکام، فیلسوف تجربه

اثری از این برهان نیست، ولی لایبنیتس مجدداً با تقریر نوینی این برهان را مطرح کرد. او بر اساس 
گونه مود که تنها امری که ضرورت اینامکان تردید در برخی از قضایای  صادق و ناظر به واقع، بیان ن

کند، اعتقاد به وجود موجود واجبی است که به این عالم ضرورت بخشیده باشد. قضایا را تأمین می
ها ناظر به تقریر کند که یکی از آنهیوم در آثارش، در ارتباط با برهان امکان و وجوب دو اشکال ذکر می

است. برهان امکان و وجوب به دو دلیل در سنت فلسفی غرب  لایبنیتس و دیگری ناظر به تقریر سینوی
طرد شد: اشکالات فیلسوفانی چون هیوم و کانت؛ انتقادها به اصل علیت و امتناع تسلسل علل در دوره 

 گرایی.رونق تجربه
توان به شود و بر اساس آن میخوبی نمایان میبا دقت در تقریر سینوی خلل اشکالات هیوم به

فرادی همچون کانت و راسل نیز پاسخ داد. این امر بیانگر آن خواهد بود که در صورت اشکالات ا
پیراستن روش عقلی ـ برهانی از برخی ابهاماتی که در عصر روشنفکری متوجه آن شده است، همچنان 

 شود.این برهان طریقی متقن برای اثبات وجود خداوند محسوب می
های تقریر سینوی پژوهش حاضر را از سایر پژوهش پاسخ به اشکالات هیوم بر اساس مبانی  

ها سعی شده است به اشکالات افرادی تطبیقی حول برهان مذکور متمایز کرده است. در آن پژوهش
 چون هیوم پاسخ داده شود.
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 . برهان امکان وجوب در سنت فلسفه اسلامی2
ویژه بهدستاوردهای ملل دیگر گیری فرهنگ و تمدن اسلامی، مسلمانان از پس از ظهور اسلام و شکل

یونانیان بهره گرفتند و با الهام از معارف اسلامی، فلسفه اسلامی را تأسیس کردند. فلسفه اسلامی، 
اند یا با اسلام هماهنگ است یا مطلوب اسلام اسلامی است، نه فقط به این دلیل که فیلسوفان آن مسلمان

های ه وجوه یادشده، این فلسفه اسلامی است؛ زیرا بخشاست یا مدافع اسلام است، بلکه افزون بر هم
درخور توجهی از آن تحت تأثیر معارف اسلامی و با الهام از آن شکل گرفته است. منتها باید توجه داشت 

های عقلی صورت گرفته که این اثرپذیری با حفظ هویت فلسفی و بنیان نهادن مسائل بر اساس روش
بخش این فلسفه است. فیلسوف مسمانی که ایمان به یگانگی خدا اساس است؛ لذا اسلام منبع الهام
اعتنا باشد. فیلسوفان مسلمان از ابتدا درصدد بودند با الهام از تواند به آن بیباورهای دینی اوست، نمی

عنوان مبدأ هستی اقامه کنند. یکی از این معارف اسلامی، براهینی عقلی برای اثبات وجود خداوند به
های دینی همچون غنای ذاتی خداوند و فقر ین، برهان امکان و وجوب است که با توجه به برخی آموزهبراه

ها به آن مبدأ غنی و حمید و بر اساس روش عقلی ـ برهانی ذاتی و دائمی موجودات و نیاز همیشگی  آن
اشناسی سخن گفته شکل گرفته است. نخستین بار این برهان را فارابی مطرح کرد. او از دو روش در خد

ها به خالق های مخلوقیت آنشوند و با مشاهده نشانهاست: روشی که در آن مخلوقات خدا ملاحظه می
شود شود؛ روشی که با تدبر در اصل وجود، به وجود بالذات و احکام آن پی برده میایشان پی برده می

تی چون وجوب و امکان درصدد اثبات گیری از اصطلاحا(. در روش دوم، او با بهره1۵: ۱111)فارابی، 
(. بعد از فارابی، این 1۵، ۵۵: ۱131زاده آملی، کند )حسنآید و بر آن برهان اقامه میواجب برمی

سیناست که به دو روش یاد شده در خداشناسی تصریح کرده و روش دوم را بر دیگری ترجیح داده و آن ابن
(. توجه و اهتمام این دو اندیشمند به برهان امکان و 11: ۱111سینا، را روش صدیقین خوانده است )ابن

وجوب، موجب شد سایر فیلسوفان جهان اسلام و متکلمانی چون خواجه نصیرالدین طوسی همواره از 
این برهان برای اثبات مبدأ تعالی بهره بگیرند. این امر سبب شد تقریرات متنوعی از این برهان در نزد 

گذار شکل بگیرد. سرانجام در دستگاه فکری حکمت متعالیه، این برهان را بنیاناندیشمندان جهان اسلام 
 آن به نحوی متناسب با مبانی این حکمت عرضه کرد.

 . معانی امکان در سنت فلسفه اسلامی2-1
 در فلسفه اسلامی لفظ امکان دارای معانی مختلفی است:

زمه آن سلب امتناع از جانب موافق امکان عام: سلب ضرورت از جانب مخالف قضیه است و لا -
به معنای آن است که عدم « الکاتب متحرک الاصابع بالامکان»شود: قضیه است؛ مثلًا وقتی گفته می
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لیس الانسان بساکن »شود: تحرک انگشتان برای انسان نویسنده ضرورتی ندارد. یا وقتی گفته می
 انسان ضرورتی ندارد.یعنی عدم تحرک انگشتان دست برای « الاصابع بالامکان

شود: امکان خاص: سلب ضرورت جانب موافق و مخالف قضیه است؛ مثلًا وقتی گفته می -
 به معنای آن است که موجودیت و معدومیت برای انسان ضرورتی ندارد.« الانسان موجود بالامکان»

 امکان اخص: سلب ضرورت ذاتی و وصفی  محمول برای موضوع است؛ مثلًا وقتی گفته -
به معنای آن است که کتابت برای انسان هیچ ضرورت ذاتی و « الانسان کاتب بالامکان»شود: می

 وصفی ندارد.
امکان استقبالی: سلب ضرورت ذاتی و وصفی و ضرورت به شرط محمول است؛ مثلًا وقتی گفته  -

حسب زمان  به معنای آن است که کتابت برای زید به« زید کاتب فی المستقبل بالامکان»شود: می
توان زید را مقید به کاتب بودن کرد و گفت: ای که حتی نمیآینده به هیچ نحو ضرورتی ندارد، به گونه

 دانیم که در زمان آینده متصف به کتابت خواهد شد یا خیر.؛ زیرا نمی«زید الکاتب کاتب بالضروره»
؛ مثل امکان و استعداد امکان استعدادی: امکان و استعداد تحقق یک شیء در شیء دیگر است -

 تحقق صورت انسانی در نطفه.
امکان وقوعی: عدم امتناع ذاتی شیء برای تحقق خارجی و جواز تحقق آن در خارج در صورت  -

 فراهم بودن همه شرایط است.
 (.100، 1/150م: 1100امکان وجودی: تعلق وجودی و وجود ربطی داشتن معلول است )سبزواری،  -
احتمال و جواز وقوع و عدم وقوع یک شیء است. این معنا از امکان در جایی  امکان احتمالی: -

 شود که در ارتباط با وقوع شیئی تردید وجود داشته باشد.به کار برده می

شود، امکان از میان معانی مذکور، معنایی که از واژه امکان در برهان امکان و وجوب قصد می
رجی به حسب ذات ماهوی  خویش ضرورتی نسبت به خاص است و مقصود آن است که موجود خا

 یابد.وجود و عدم ندارد؛ لذا امکان وصفی است که موجود در خارج به آن اتصاف می

 . معانی وجوب در سنت فلسفه اسلامی2-2
 لفظ وجوب در فلسفه اسلامی دارای معانی مختلفی است:

وضوع را وجوب و ضرورت وجوب ذاتی: ضرورت ثبوت محمول برای موضوع به حسب ذات م -
 گویند. ضرورت ذاتی بر دو نحو است:ذاتی آن محمول برای موضوع می

الف( ضرورت ذاتی  ازلی: محمول برای ذات موضوع بدون هیچ گونه قید و شرطی، حتی شرط 
که این جمله به « الواجب موجود بالضروره»شود: تحقق موضوع، ضرورت دارد؛ مانند آنجا که گفته می

آن است که موجودیت برای وجود واجب ضروری است و این ضرورت به اقتضای خود وجود معنای 
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واجب و بدون هیچ گونه قید و شرطی است، حتی شرط تحقق داشتن موضوع و افاضه و تحقق آن از 
 سوی علت.

ب( ضرورت ذاتی  غیرازلی: محمول برای ذات موضوع به شرط تحقق یافتن موضوع از سوی 
که این جمله به « وجود الانسان موجود بالضروره»شود: رد؛ مانند آنجا که گفته میعلتش، ضرورت دا

معنای آن است که موجودیت برای وجود انسان ضرورت داشته و عین آن است، منتها مشروط به اینکه 
 وجود انسان از سوی علتش افاضه شود.

به آن متصف وجوب وصفی: محمول برای ذات موضوع به حسب وصف خاصی که موضوع  -
کل انسان کاتب متحرک الاصابع بالضروره ما »شود: شده، ضرورت یافته است؛ مانند آنجا که گفته می

 «دام کاتباً.
وجوب بالقیاس الی الغیر: ضرورت یافتن یک وصف برای شیء در مقایسه با شیء دیگر؛ مانند  -

 (.0/041: 0931ضرورت وجود علت در مقایسه با وجود معلول )طباطبایی، 
شود، وجوب ذاتی  از میان اقسام فوق، معنایی که از واژه وجوب در برهان امکان و وجوب قصد می

ازلی است و مقصود آن است که وجود خداوند عین موجودیت و واقعیت اوست و بدون هیچ نیاز به حیث 
 یابد.اتصاف میتعلیلی و تقییدی تحقق دارد؛ لذا وجوب وصف وجود  خداوند است و او در خارج به آن 

یر ابن2-3  سینا از برهان امکان و وجوب. تقر
 کند که:سینا در مقام تقریر برهان مذبور بیان میابن

 کنیم که واقعیتی در ظرف خارج متحقق است.الف( به حکم بداهت عقلی تصدیق می
وجودی ب( این واقعیت به حکم بداهت عقلی یا موجودی است که وجود برایش ضرورتی دارد یا م

است که وجود و عدم برایش ضرورتی ندارند. در صورت اول مطلوب ثابت است و در صورت دوم بر 
اساس این حکم عقلی که هر ممکنی در تلبس به وجود محتاج علت است، واقعیت مفروض به سبب 

 علتی غیر از خودش ایجاد گردیده است.
الوجود . واجب0ت خارج نیست: ج( آن غیری که موجود ممکن محتاج به آن است، از دو حال

الوجود است که در این صورت )از آنجا . ممکن1شود؛ است که در این صورت مطلوب ما اثبات می
که نسبت به وجود و عدم لااقتضاء است( محتاج به موجود ممکن دیگری است که او را ایجاد گرداند و 

ای از ممکنات با مجموعه و سلسلهآن موجود ممکن هم نیازمند به موجود ممکن آخری است؛ لذا 
 اند.مواجهیم که مترتب بر هم

د( این سلسله و مجموعه ممکنات )چه متناهی و چه غیرمتناهی فرض شوند( از چهار حالت 
. نیازمند به علت نیست و این حالت ممتنع است، زیرا این مجموعه با تحقق آحاد و 0خارج نیست: 
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مری غیر از مجموع کنار هم قرار گرفتن آحاد نیست( و امری که با یابد )چراکه اافراد خود ضرورت می
. علت دارد و آن 1تحقق غیر، ضرورت یابد وجوب ذاتی ندارد و در تحقق خویش محتاج علت است؛ 

عبارت از مجموع افراد سلسله است و این حالت ممتنع است، زیرا این مجموعه چیزی غیر از خود 
. علت دارد و آن عبارت از برخی از افراد 9اند، نیست؛ شدههمین مجموع آحاد که علت فرض 

مجموعه است و این حالت ممتنع است، زیرا مستلزم ترجیح بلامرجح است. سرّ این مطلب آن است 
که هر کدام از آحاد را که بخواهیم علت فرض کنیم، علتی دارد که آن علت نسبت به او در علیت نسبت 

علت دارد و آن امری خارج از مجموع ممکنات و واجب بالذات است و . 1به مجموع سزاوارتر است؛ 
 (.1/560: 0930شود )طوسی، های سابق تثبیت میاین حالت با ابطال صورت

یر صدرا از برهان شیخ2-4  . تقر
کند که موجود به حسب مفهوم به دو قسم  واجب و صدرالمتألهین در مقام تبیین برهان شیخ بیان می

شود. وجود ممکن ذاتاً بر عدم آن ترجحی ندارد، پس نیازمند به مرجحی خارج از میممکن تقسیم 
الوجود خواهد بود و این خلاف یابد و در این صورت واجبذات خویش است وگرنه ذاتاً ترجح می

فرض است؛ لذا با توجه به ابطال دور و تسلسل، این موجود ممکن  مفروض باید به واجب بالذات 
 (.1/۵۲: ۱111صدرالدین شیرازی، منتهی شود )

با توجه به بیان شیخ و تقریر مذکور از استدلال او، روشن است که او به هیچ وجه سنگ بنای 
استدلال خویش را مفهوم وجود قرار نداده و از همان ابتدا بحث را از موجود و واقعیت خارجی آغاز 

و تسلسل سخن به میان آمده، حال آنکه در نموده است. همچنین در بیان صدرالمتألهین از ابطال دور 
 استدلال شیخ بدون استناد به ابطال دور و تسلسل وجود واجب بالذات در خارج تثبیت شده است.

یر سینوی از برهان امکان و وجوب2-5  . نقد غزالی بر تقر
طق که غزالی معتقد است در این برهان از مغالطه ترکیب استفاده شده است. توضیح اینکه علم من

شناسی اندیشه و آفات شناخت به بحث درباره هدفش مصونیت ذهن و تفکر از خطاست، در آسیب
نماید، اما غیرمنتج است. یکی از این پردازد. مغالطه استدلالی است که در ظاهر درست میمغالطه می

مجموعه شود که چون اعضای های منطقی، مغالطه ترکیب است. در مغالطه ترکیب ادعا میمغالطه
(. غزالی مدعی است ۵0: ۱111اند، کل آن مجموعه نیز دارای آن وصف است )حلی، دارای وصفی

گونه عمل کرده و حکم معلولیت و ممکن بودن را )که حکم آحاد که شیخ در استدلال خود این
ها نسبت داده و ثابت نموده است که علت آن کل و مجموعه، ممکنات است( به مجموع و کل  آن

 (.۱00: ۱100جب بالذاتی در ورای سلسله است )غزالی، وا
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آید این است که در بیان او مغالطه ترکیب واقع نشده است. سینا به دست میآنچه از استدلال ابن
دهد، اما نه به این الوجود را به مجموع نسبت میسینا وصف ممکنعلت این مسئله آن است که ابن
اند، بلکه به این دلیل که این مجموعه به افراد خود تعلق وصف امکاندلیل که افراد آن مجموعه دارای 

سینا برای مجموعه ممکنات هویت اند، نیست. ابندارد و چیزی جز خود آحاد که همگی ممکن
 متمایزی از خود آحاد قائل نیست.

 . برهان امکان و وجوب در سنت فلسفی غرب3
های دین مسیحیت است. در طی پیوند فلسفه با آموزهزمین در قرون وسترین ویژگی فلسفه مغربمهم

آن روزگار فیلسوفان درصدد بودند باورهای اعتقادی و ایمانی همچون وجود خداوند را با بیانی عقلانی 
کوئیناس یکی از این فیلسوفان است. او که شاگرد آلبرت کبیر بود و اصل را تلاش  تبیین نمایند. توماس آ

کرد که مورد اعتقاد دانست، هدف اساسی را منحصر در اعلام حقیقتی میانی میبرای نیل به حقایق ایم
مذهب کاتولیک باشد، لکن معتقد بود چون کفار مرجعیت کلیسا را قبول ندارند، باید به عقل منطقی ـ 
کوئیناس به این منظور درصدد  استدلالی توسل جوییم و بعضی از امور ایمانی را با عقل اثبات نماییم. آ

ها برهان امکان و وجوب بود. او اثبات عقلانی خداوند برآمد و براهینی بر آن اقامه نمود که یکی از آن
رشد اتخاذ کرد و همین سبب شد برهان امکان و وجوب را بر اساس میمون و ابناین برهان را از آثار ابن

کوئیناس در تقریر برهان امکان و وجوب با توج ه به ابطال تسلسل و نیز اینکه تقریر ایشان بیان کند. آ
موجود ممکن به حسب ذاتش ضرورتی نسبت به وجود و عدم ندارد و لذا در تحقق خویش محتاج 

(. پس از او تقریر دیگری از این ۱/۱11: ۱110کند )زمانی، علت است، وجود واجب را تثبیت می
کوئیناس برهان بیان نشد تا آنکه ویلیام اکام در ارتباط با برهان امکان و  وجوب و سایر براهین آ

زیست و برخلاف فیلسوفان قرون وسطی اشکالاتی را مطرح کرد. اکام در قرن چهاردهم میلادی می
دید و معتقد بود مسئله وجود خداوند فقط مربوط به ایمان است. این میان فلسفه و دین جدایی می

ناپذیر است، نامعتبر اثبات حقایق تجربهبرهانی را که درصدد  ـ مسئله از آن رو بود که او روش عقلی
(. بر این اساس در دستگاه اندیشه ۵03دانست )همان: شمرد و یگانه راه نیل به حقیقت را تجربه میمی

او وجود جواهری ماورای اعراض در اجسام، وجود نفس، وجود مجردات، وجود خداوند و جریان 
ت او در ارتباط با برهان امکان و وجوب ناظر شدنی نیست. اشکالااصولی همچون اصل علیت اثبات

به امتناع تسلسل علل و تحقق اصل علیت بود. البته اشکالات مرتبط با اصل علیت و امتناع تسلسل 
شود، با دقت بیشتری گرایی در غرب محسوب میعلل از قرن هجدهم به بعد که دوره رونق تجربه

 مطرح شد.
و جان لاک حضور ندارد، اما لایبنیتس به این برهان توجه برهان امکان و وجوب در آثار دکارت 
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کوئیناس متفاوت است. لایبنیتس امکان را کرده است و تبیین او از این برهان کاملًا با تقریر ابن سینا و آ
ها ایجاب گیرد که رفع شک و تردید نسبت به آنبه معنای امکان احتمالی و وصف قضایایی در نظر می

الوجودی در عالم محقق باشد. این تقریر موجب شد در قرن هفدهم میلادی واجبکند که یک می
زمین پیدا کند. هیوم ناظر به تقریر لایبنیتس برهان امکان و وجوب تفسیر کاملًا متفاوتی در مغرب

نایی محسوب می شوند. همچنین او از نقدهایی بر برهان امکان و وجوب مطرح کرد که اشکالاتی ب 
داند که منتهی به حس و تجربه گراست و یگانه طریق شناخت را شناختی مییلسوفی تجربهآنجا که ف

( و منکر تحقق علیت در ظرف خارج است و آن را به صرف تقارن 013: 0961گردد )کاپلستون، 
(، اشکالاتی مبنایی به این برهان دارد؛ زیرا اساس برهان امکان و 050کند )همان: ها تفسیر میپدیده

ناپذیر بنیان نهاده ناشدنی و تجربهوب بر جریان علیت و امکان پی بردن به تحقق موجودی حسوج
گرایی از حدود قرن هجدهم در غرب و طرد روش عقلی ـ تجریدی برهان شده است. با رونق تجربه

ده شای از اشکالات مبنایی و بنایی مواجه گردید و در نتیجه برهانی منسوخامکان و وجوب با دسته
 تلقی شد.

یر برهان امکان و وجوب از منظر لایبنیتس3-1  . تقر
شود که به ادراکات فطری معتقد است. او وجود تصوراتی را که گرا محسوب میلایبنیتس فیلسوفی عقل
پذیرد. از دیدگاه او تصوراتی مانند وجود، شوند و محصول تجربه نیستند میاز ذات عقل ناشی می

اند، بلکه از علت و بسیاری از مفاهیم دیگر از طریق تجربه حاصل نشدهجوهر، وحدت، هویت، 
گرایان که شناخت را سراسر اند. بنابراین لایبنیتس برخلاف تجربهآیند و فطریصرف تأمل به دست می

ها تصور خداوند داند که ازجمله آندانند، نفس را دارای تصورات فطری میمحصول تجربه و حس می
این به این معنا نیست که همگان تصور واضحی از خداوند دارند، بلکه تنها به این معناست است. البته 
تواند از درون خود به ادراک این تصور نائل شود و از طریق تأمل درونی به صدق این قضیه که ذهن می

 (.۵/0۱: ۱110که خداوند وجود دارد علم پیدا کند )زمانی، 
در هر حکم صادقی محمول در موضوع نهفته است؛ از این رو  لایبنیتس همچنین معتقد است که

گیرد. همچنین کلیه روابط آن هر آنچه که بتوان در ارتباط با جوهری بیان کرد، از آن جوهر سرچشمه می
شیء با اشیای دیگر نیز باید از ماهیت آن جوهر سرچشمه گرفته و نسبت به آن درونی باشد. )ادوارز، 

قاد که در هر حکم صادقی محمول در موضوع نهفته است، به این معناست که (. این اعت11: 0900
هایی قائل اند. با این حال، او در خود این قضایای صادق نیز به تفاوتتمام قضایای صادق تحلیلی

ها عین موضوع باشد، مجرای اصل عدم تناقض است. لایبنیتس قضایای صادقی را که محمول آن
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داند که محمول در موضوع مأخوذ است و عین رت این قضایا را از آن جهت میداند و صدق و ضرومی
 کند:ها مغایر با موضوع باشد به دو قسم تقسیم میآن است. او قضایای صادقی را که محمول درآن

شود و این الف( قضایای ضروری: قضایایی که رابطه ضروری محمول و موضوع با تحلیل یافت می
کند و شود، عینیت و هویت محمول و موضوع را آشکار میی محدود انجام میتحلیل که با وسایط

دهد که محمول در موضوع قضیه اخذ شده است؛ لذا در نگاه لایبنیتس ضرورت، وصف نشان می
 قضایای تحلیلی است.

اند(: قضایایی که مانند قضایای ضروری مبتنی بر اصل ب( قضایای غیرضروری )که ممکن
ها در معنای موضوع اخذ شده است، لیکن ویژگی این دسته از قضایا آن محمول آناند و هوهویت

توان اشتمال موضوع قضیه را نسبت به محمول نشان داد. در این قضایا است که با وسایطی محدود نمی
مراحل و وسایطی که برای تبیین اشتمال موضوع نسبت به محمول نیاز است، نامحدود است. لایبنیتس 

خواند. امکان در تحلیل فوق وصفی نیست که مربوط به نفس ته از قضایا را ترکیبی و ممکنه میاین دس
شود نسبت میان موضوع و محمول باشد، بلکه وصفی است که در مرحله تبیین بر نفس کسی وارد می

ست و که قصد شناخت و معرفت قضیه را دارد. این معنا از امکان غیر از امکان ماهوی یا امکان خاص ا
هایی است که انسان با امکان به معنای احتمال مناسبت دارد. امکان احتمالی وصف آن دسته از معرفت

 ها ندارد، ولی امکان ماهوی وصف نسبت میان موضوع و محمول است.قطع به صحت آن
لایبنیتس بر اساس اصل جهت کافی معتقد است هیچ امری بدون جهت و دلیل کافی محقق 

توان ضرورت می« الواجب موجود»تنها با اعتقاد به وجود خداوند و ضروری بودن قضیه  شود؛ لذانمی
 (.010: 0905دهند تأمین کرد )لایبنیتس، ای را که از واقع گزارش میقضایای ممکنه

گاهی  ما نسبت به صدق یک قضیه و وجوب  بر این اساس، لایبنیتس امکان را به معنای جهل و نا آ
را به « الواجب موجود»کند. سپس او قضیه ری بودن محمول برای موضوع تفسیر میرا به معنای ضرو

دهند و دلیل کافی بر صدق ای که از واقع گزارش میجهت تأمین ضرورت و وجوب قضایای ممکنه
تنها ابهامات و اشکالات داند. روشن است که این نحو از تقریر نهای ضروری میها نداریم، قضیهآن

کوئیناس را در آن دوران که عصر ظهور تجربهمرتبط با  ها گرایی است، برطرف نکرد، بلکه بر آنتقریر آ
افزود و موجب شد فیلسوفانی همچون هیوم در ارتباط با برهان امکان و وجوب اشکالات جدیدی 

 مطرح کنند.

 . اشکالات هیوم بر برهان امکان و وجوب3-2
ای را که جان لاک در قرن هفدهم که توانست فلسفه تجربیشود گرا محسوب میهیوم فیلسوفی تجربه

گرا بودند، اما شروع کرد و بارکلی آن را ادامه داد، به نتیجه منطقی برساند. لاک و بارکلی تجربه
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ها در نظام فلسفی آنان گردید. ویژگی هیوم ای ناسازگاریهای مابعدالطبیعی موجب بروز پارهدلبستگی
پذیرد و همین او های منطقی آن را میماند و نتیجهگرایانه خویش پایبند میتجربهآن است که به مبنای 

گرایانه خویش همه محتوای ذهن را دهد. هیوم بر اساس مبنای تجربهعیار سوق میرا به شکاکیتی تمام
 کند و آن را بهکشد. او با تعبیر ادراکات به محتوای ذهن اشاره میاز سرچشمه تجربه بیرون می

اند، اما های محسوس هنگام احساسکند. انطباعات همان صورتانطباعات و تصورات تقسیم می
مانند. او معتقد است ما اند که پس از احساس در مخیله باقی میهایی خیالیتصورات صورت

: ۱11۵گردد )بزرگمهر، گونه تصور فطری نداریم و محتوای ذهن ما به همین دو دسته تقسیم میهیچ
معنی ( و اگر تصوری به انطاباعات منتهی شد دارای مفهوم و معناست وگرنه لفظی مهمل و بی۱۵3

(؛ لذا جوهر )مادی و مجرد(، نفس، ملائک، خداوند و تمام ۱1۵: ۱11۵خواهد بود )کاپلستون، 
یانه گرامعنا هستند. هیوم همچنین بر اساس مبنای تجربهناپذیرند، تصوراتی مهمل و بیاموری که تجربه

واسطه هیچ کند که ما بهکند و بیان میخویش وجود رابطه علی ـ معلولی میان موجودات را انکار می
ضرورتاً « الف»توانیم وجود ارتباط ضروری میان دو شیء را به این عنوان که با وقوع شیء حسی نمی

زمانی، به ت و همشود، ادراک کنیم، بلکه ذهن در اثر تکرار تعاقب، مجاورهم محقق می« ب»شیء 
(. روشن ۵11: ۱11۵داند )بزرگمهر، دو امر مزبور انس و عادت پیدا کرده و یکی را علت دیگری می

معنا الوجود بودن یک موجود، کلامی بیواجبالوجود بودن یا است که بر این اساس سخن از ممکن
کل گرفته باشد، سست و شود و بنیان استدلالی که بر اساس این عناوین و اصل علیت شتلقی می

 متزلزل خواهد بود.
با توجه به مبانی مذکور در اندیشه هیوم، برهان امکان و وجوب دارای مبنای متقنی نیست. گذشته 
نایی در ارتباط با  از این اختلاف مبنایی، هیوم به خود برهان امکان و وجوب دو نقد دارد که اشکالاتی ب 

ه از این مبنای او هستند که قضایای ناظر به واقع هرگز ضروری و شوند و برگرفتاین برهان محسوب می
 ناپذیر است.قطعی نیستند؛ زیرا اصل ارتباط ضروری میان اشیاء تجربه

 نقد اول

دهند )یعنی همان لایبنیتس برای گریز از شک و تردید موجود در قضایای غیرتحلیلی که از واقع خبر می
نامد( بیان نمود که باید وجود یک واجبی را در خارج مفروض گرفت. ها را امکانی میقضایی که وی آن

بخش عالم است. با قبول اینکه مبدئی الوجود است و ثانیاً مبدء ضرورتموجود واجبی که اولًا ضروری
وجود دارد که با اراده ذاتی خود منشأ صدور عالم است، ضرورتی که هنگام خبر دادن از وقایع خارجی 

شود؛ زیرا با این فرض، صدور عالم موجود از بین انحای دیگر از عوالم که م، تأمین میبه دنبال آنی
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 ها نیز محل تردید است، ضروری خواهد بود.وجود آن
کنند، کند که قضایایی که از واقع خارجی حکایت میهیوم در اعتراض خود بر این نکته تأکید می

. در نگاه هیوم، انسان به لحاظ علمی گریزی از توانند ضرورت منطقی داشته باشندگاه نمیهیچ
الوجود نیز امری نیست که علم ما را به ضرورت واجبشکاکیت نسبت به این دسته از قضایا ندارد و 

این دسته از قضایا تأمین گرداند؛ زیرا تردید درباره او نیز وجود دارد. به تعبیر دیگر، واجب زمانی 
عینی باشد که خود موجود باشد و حال آنکه راهی برای خبر دادن از تواند منشأ ضرورت واقعیات می

که این امکان  تردید نسبت به وجود تمام واقعیت او نیست و امکان تردید در وجود او نیز هست، چنان
توان از امکان و ها وجود دارد. بنابراین از منظر هیوم هرگز نمیاشیاء و حالات و خواص مربوط به آن

ها وجود دارد، به وجود واجب پی برد؛ نسبت به وجود  موجودات و قضایای حاکی از آن تردیدی که
چراکه این تردید در ارتباط با خود وجود واجب هم جریان دارد و لذا برهان امکان و وجود مخدوش 

 (.Hume, 1991: 149) است
ز مبانی و مقدماتی این اشکال هیوم بر برهان لایبنیتس خالی از قوت نیست و در حقیقت ناشی ا

الواجب »است که لایبنیتس در تعریف امکان و وجوب بیان داشته است؛ زیرا هیچ تمایزی میان قضیه 
که امکان  تردید در آن دهند وجود ندارد و چنانای که از واقع خبر میو سایر قضایای ممکنه« موجود

 توان مردد بود.قضایا وجود دارد، در صدق این قضیه نیز می

 د دومنق
الوجود معنای واجباشکال دیگر هیوم در ارتباط با معنا و مفهوم واجب است. او مدعی است که کلمه 

عنوان ناموجود، ممکن است و هرچه امکان عدم سازگاری ندارد؛ زیرا تصور هر چیز )حتی خداوند( به
ان موجود ضروری سخن عنووجود او باشد، لزومی به وجود او نیست و لذا معنا ندارد که از چیزی به

بگوییم. به تعبیر دیگر، هیوم امکان تردید در وجود واجب را گواه بر ناسازگار بودن این مفهوم و ترکیب 
کند که ضرورت، امری منطقی و ذهنی است و به کار بردن آن گیرد و بیان می)یعنی وجود واجب( می

نماییم، ای را که لحاظ میمر وجودیدر ارتباط با امور وجودی موجب ناسازگاری است؛ زیرا هر ا
 امکان عدمش وجود دارد )همان(.

روشن است که این اشکال متوجه تقریر سینوی است که در آن وجوب وصف وجود خداوند لحاظ 
 گشته است و مستدل در پی آن تثبیت وجودی است که دارای وصف وجوب است.

یر ابن3-3  سینا. پاسخ به نقدهای هیوم بر اساس تقر
 پاسخ نقد اول
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اشکال هیوم گرچه بر برهانی که با مبانی لایبنیتس شکل گرفته باشد، وارد است، لیکن بر برهانی که از 
امکان ماهوی استفاده کند و از خلط آن با امکان احتمالی بپرهیزد، وارد نیست؛ زیرا برهان در این 

شود، بلکه با حکم ضروری نمی صورت با تردید و شک نسبت به قضایای تجربی و حقایق واقعی آغاز
دهد، از سنخ ای که از اصل واقعیت خبر میگیرد. آن حکم اصل ثبوت واقعیت است. قضیهشکل می

ای است که نظر به واقعیت عینی دارد و به همین اعتبار )یعنی قضایای تحلیلی  هیوم نیست، بلکه قضیه
ورت صدق این قضیه را نپذیرد؛ زیرا تواند ضربه حمل شایع( ضرورت صدق دارد. هیوم نیز نمی

پذیرد وگرنه اصل مدعای خویش را کم واقعیت شک خود و ذهن خود و وجود خویش را میدست
نقض نموده است. حضور این قضیه در تقریر سینوی از برهان امکان و وجوب پیوند برهان را با قضایای 

ن در مدار مفاهیم و قضایای ذهنی سازمان شود که برهاکند و مانع از آن میحقیقی و عینی تأمین می
ای است پیدا کند. در برهان لایبنیتس، واقعیت موضوع  بحث نیست، بلکه موضوع  بحث قضایای ممکنه

ها در معرض تردید است، لکن در برهان سینوی واقعیت خارجی که به اند و صدق آنکه در ذهن ثابت
ث است. واقعیت خارجی پس از علم به اصل آن حکم ضروری ثبوت آن پذیرفته شده است، محل بح

به حکم ضرورت از دو حال خارج نیست: تحقق و ثبوتش مقتضای ذات خویش است؛ به حسب 
 ذاتش اقتضایی برای تحقق و ثبوت ندارد.

کنند و لذا امکان و از حالت اول تعبیر به وجوب ذاتی و از حالت دوم تعبیر به امکان ماهوی می
شوند. کسانی که برهان امکان و وجوب را بر اساس علم قعیت خارجی تلقی میوجوب وصف همان وا

دهند، برخلاف پندار لایبنیتس تفصیلی نسبت به واقعیتی که دارای وصف امکانی است، سازمان می
ها هرگز درصدد پردازند. آنبرای رفع تردید خود نسبت به وجود واقعیت  ممکن به اقامه برهان نمی

فرض واجب، علم خود را به ممکن توجیه کنند. ایشان به اصل واقعیت ممکن و وصف  نیستند که با
امکانی  او علم یقینی و ضروری دارند؛ زیرا بر اساس اصل امتناع اجتماع دو نقیض روشن است که اگر 

تواند واقعیت مذبور دارای وصف وجوب نباشد، لاجرم واجد وصف امکان خواهد بود. )هیوم نیز نمی
ین اصل را نپذیرد؛ زیرا در غیر این صورت باید هم اصل مدعای خویش و هم نقیض آن را صدق ا

بپذیرد و جزمیتی در اثبات مدعای خویش و رد نقیض آن نداشته باشد که این امر مستلزم نقض مدعای 
واسطه این علم ضروری، تردید خود را نسبت ها درصددند بهوی از سوی خودش خواهد بود(. حال آن

دهد. این احتیاج و نیاز وجود واجب برطرف کنند. واقعیت ممکن، از احتیاج و نیاز خود خبر می به
مربوط به اصل موجود شدن آن است و چون در وجود و واقعیت آن تردیدی نیست، در ضرورت تأمین 
آن نیز تردیدی نیست؛ لذا واقعیت خارجی یا خود واجب است یا موجودیتش از ناحیه واجب دیگری 

 شود.تأمین می
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 پاسخ نقد دوم
ای نیست و ثانیاً الوجود، هیچ ناسازگاریواجبیابیم که اولًا در مفهوم با تأمل در تقریر سینوی درمی

الوجود واجبآنچه در سبب ناسازگاری آن گفته شده، تام نیست. توضیحی که برای ناسازگاری ترکیب 
م به معدوم بودن آن است. هیوم در واقع گمان بیان شده است، جواز تصور عدم واجب یا جواز حک

کرده است که جواز سلب وجود از واجب، موجب آن است که اسناد ضرورت و وجوب به آن ناصواب 
و خطا باشد و حال آنکه جواز تردید در وجود واجب در مدار حمل اولی و مربوط به مفهوم و معنای 

توان چنین مفهومی را خارجی واجب است. لذا میالوجود نیست، بلکه مربوط به خود واقعیت واجب
به لحاظ حمل اولی و فضای مفهومی تصور کرد؛ هرچند ذهن به لحاظ عالم واقع و حمل شایع، تحقق 
این مفهوم و ترکیب را در معرض تردید و شک قرار بدهد. به همین جهت در برهان سینوی از صرف 

ت و مستدل درصدد است بر پایه ثبوت اصل تصور واجب به تحقق خارجی آن استدلال نشده اس
 واقعیت تثبیت نماید که این مفهوم دارای مصداق و واقعیت عینی است.

الوجود ناسازگار نیست، بلکه آنچه هیوم در سبب این ناسازگاری بیان واجبتنها کلمه و مفهوم نه
معنایی منطقی است که در داند که ضرورت نموده نیز ناتمام است. او سبب ناسازگاری را در این می

شود و به همین دلیل اسناد آن به وجود و امور وجودی غلط و های تحلیلی یافت میمحدوده گزاره
شوند و لذا همواره با شک ناپذیرند( نمیمعناست. امور وجودی هرگز متصف به ضرورت )که تجربهبی

 اند.و تردید همراه
اعمّی دارد که هم در ارتباط با قضایای تحلیلی و هم در بیان فوق ناتمام است، زیرا ضرورت معنای 

رود. هرگاه ضرورت در ارتباط با قضایای هلیه ای از قضای ترکیبی ناظر به واقع به کار میارتباط با دسته
بسیطه به کار رود و خبر از ضرورت  موجودیت  امور وجودی بدهد، وصف و خصیصه وجودات 

یابد؛ یعنی امری است که از خود وجود وجودات خارجی اسناد میشود و به خود خارجی محسوب می
کند و یابد، کاربرد فلسفی پیدا میشود. ضرورت هرگاه به وجودات خارجی اسناد میخارجی انتزاع می

شود که برخی وجودات خارجی ضرورت و وجوب بالغیر و برخی ضرورت و وجوب ذاتی و بیان می
عنوان وصف موجودات یز ضرورت در ارتباط با قضایای هلیه بسیطه و بهازلی دارند. در برهان سینوی ن

خارجی به کار رفته است و مستدل درصدد است که بر اساس ثبوت اصل واقعیت، تحقق وجودی را که 
 دارای وصف وجوب و ضرورت است، تثبیت کند.

 . نتیجه4
است و وجوب به معنای  امکان به معنای عدم ضرورت ماهیت  شیء موجود نسبت به وجود و عدم
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ضرورت داشتن وجود شیء است. این ضرورت یا ضرورتی ذاتی و ازلی است یا ضرورتی ذاتی و در 
 بستر ایجاد علت است.

در برهان امکان و وجوب بر اساس امکان ماهوی اشیاء و جریان اصل علیت، وجود خداوند تثبیت 
پذیرد: بر اساس هوی به دو روش صورت میالوجود بر اساس امکان ماواجبشود. البته اثبات می

کند که سینا بر اساس روش دوم بیان میابطال دور و تسلسل؛ بدون نیاز به ابطال دور و تسلسل. ابن
یابیم که این طور نیست که به حسب ذاتشان تحقق یافته کنیم، درمیمجموعه ممکنات را که لحاظ می

ان خود این مجموعه یا بخشی از آن قرار داد؛ لذا علت آن توباشند و همچنین علت این مجموعه را نمی
 الوجود( است.واجبامری ورای مجموعه ممکنات )

کند که امکان به معنای تردید در صدق قضایایی لایبنیتس در تقریر خود از برهان مذبور بیان می
ی را که عالم واقع را اند و لذا برای گریز از چنین تردیدی باید واجب بالذاتاست که ناظر به واقع

 ضرورت بخشیده است، پذیرفت.
گوید اولًا صرف تردید در قضایای ناظر به واقع و هیوم در مقام اشکال به برهان امکان و وجوب می

الوجود در خارج باشد، و ثانیاً چون ضرورت تنها وصف واجبتواند مُثبت  یقینی  وجودات خارجی نمی
الوجود ناسازگار واجبود به وجوب ناهمگون است؛ بنابراین مفهوم قضایای تحلیلی است، اتصاف وج

است. پاسخ آن است که اولًا امکان در تقریر سینوی به معنای عدم ضرورت ذاتی  موجودات است و لذا 
توان با پذیرش اصل واقعیت و اصل علیت و اینکه موجود خارجی از دو حالت ضرورت و عدم می

جود واجب را در خارج اثبات کرد و ثانیاً ضرورت یک مفهوم عامی دارد ضرورت ذاتی خالی نیست، و
رود؛ وقتی در ارتباط با که هم در ارتباط با قضایای تحلیلی و هم در ارتباط با قضایای ترکیبی به کار می

کننده ضرورت موجودیت  وجودات خارجی است و یک وصف و هلیات بسیطه به کار برود، بیان
شود که ازمتن وجود خارجی منتزع شده است. حال مستدل در برهان وب میخصیصه خارجی محس

 سینوی درصدد تثبیت وجودی است که دارای خصیصه وجوب باشد.
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 2نادیا مفتونی
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 چکیده
ای است که در مقایسه با سایر حکما نظام فکری خود را با نوآوری تدوین کرده سهروردی ازجمله فلاسفه

اقی های او در فلسفه و عرفان است و غایت مشرب اشراست. نظام فکری  اشراقی سهروردی حاصل اندیشه
او رسیدن به مقام ذوق و تأله با استفاده از کشف و شهود و استدلال است. نفس خالص، رکن مهمی در 
کشف و شهود سالک است و از آنجا که نفس از عالم انوار قاهر به عالم طبیعت نزول کرده است، مانند 

س، دریچه جدیدی را های خود با طرح بحث بیماری نفجسم ممکن است بیمار شود. شیخ اشراق در رساله
کند و با طرز تفکر اشراقی خود به دنبال ارائه راهکار عرفانی و اخلاقی برای درمان نفس در حکمت باز می

های نفس، از این جهت که جزئی از مطالب ناطقه انسانی است. شیوه درمانی سهروردی برای درمان بیماری
ای برای تمامی سالکان است و از این جهت که نسخه صورت تمثیل بیان شدهآید، بهعرفانی وی به شمار می

توان شیوه های تمثیلی سهروردی، میگردد. با بازشناسی نمادها در رسالهاست، مطلبی اخلاقی محسوب می
 های نفس را بازشناخت.اخلاقی او برای درمان بیماری

 .نفس، بیماری نفس، سهروردی، درمان بیماری نفس، اخلاقها: کلیدواژه
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 . مقدمه1
شیخ اشراق ازجمله حکمایی است که آرای متعددی در حکمت و فلسفه ارائه کرده است و بسیاری از 

شود. از نظریات وی از جهاتی متعدد از سایر فلاسفه متمایز است و در آن نوآوری و خلاقیت دیده می
اند. سهروردی رسیجهتی دیگر، بسیاری از آرای این فیلسوف اشراقی هنوز مغفول مانده و درخور بر

کند و همچنین از منابع و عنوان یک حکیم اشراقی، نظام فکری خود را با فلسفه و عرفان تنظیم میبه
جوید. حکمت خسروانی و ایران باستان، سنت اسلامی، حکمت های مختلف فکری بهره میسنت

ثرگذار در اری افلاطون، آرای عرفای سلف خود، حکمت مشائی و حکمت سینوی ازجمله منابع فک
 اند.حکمت سهروردی

 نظریشود. فلاسفه بیشتر از جنبه بحث از اخلاق در اندیشه بسیاری از حکمای اسلامی یافت می
های اخلاقی و بهزیستی را برای سالکان تجویز اند و عرفا نیز همواره نسخهبه این مسئله نگاه کرده

های فیلسوفان در این پردازیجنبه عملی دارد و نظریهکه اخلاق، در کل  یادآور شداند. البته باید کرده
(، و 0931راستا نیز در حوزه حکمت عملی است. برخی از فلاسفه اسلامی مانند فارابی )نک: فارابی، 

اند و بعضی صورت منسجم در باب اخلاق بحث کردهق(، به0109خواجه نصیرالدین طوسی )طوسی، 
اند و برخی با دید عرفانی به آن ه فلسفه اخلاق وارد این بحث شدهصورت پراکنده، و برخی از رانیز به

اند. شیخ اشراق ازجمله حکمایی است که درمورد اخلاق دارای نظریات خاص است و هم از نظر کرده
دید فلسفی و هم از دید عرفانی از اخلاق بحث کرده است. مباحث اخلاقی سهروردی از چشم 

در  سهروردی نظریشگران مغفول مانده و درخور توجه است. مباحث بسیاری از اندیشمندان و پژوه
شناسی مطرح گشته های فلسفی وی و بیشتر در مباحث نفسصورت پراکنده در رسالهاخلاق به باب

 ،شناسی استزیرا اساساً اخلاق از شئونات نفس است و به همین علت مربوط به بحث نفس ؛است
کنده از مباحث اخلاقی و نسخههای عرفانی و تمثیلی ولی رساله اند. به های اخلاقیشیخ اشراق، آ

 ست.وتوان ادعا کرد نظام اخلاقی سهروردی همان نظام عرفانی اعبارت دیگر، می
است.  سهروردیمهم در فلسفه  بسیاربحث از نفس که مرتبط با مباحث اخلاقی است از موضوعات 

در بسیاری از مواضع آرای مستقل و بدیع خود را  و شناسی خاص خود استشیخ اشراق دارای نظام نفس
شناسی سینوی، نظریات خود را ارائه داده است. بیان کرده است و در مواضع دیگر نیز بر اساس نظام نفس

شناسی سهروردی بر اساس تجرد نفس است و این را از راه آنچه حائز اهمیت است این است که نفس
کند. از نظر بسیاری از و براهین دیگر در اثبات تجرد نفس اثبات می 0ستوعلم حضوری که نظریه خود ا

                                                 
بیان شده است  «ماهیت نفس از نظر سهروردی»عنوان  با یال در مقالهیفصتبهبراهین سهروردی در باب شناخت و اثبات نفس  .0

 (.0931)رضازاده، 
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حکما، با اینکه نفس مجرد است، با بدن انسان مرتبط است و بدن در حکم مَرکَب نفس قرار دارد )صدرای 
هم (. بر اساس آنچه گفته شد، اگر منشأ اخلاق نفس ناطقه انسانی باشد و نفس 3/55: 0340شیرازی، 

 آنگاه منشأ اخلاق و حتی خود اخلاق دارای ماهیتی مجرد است.مجرد باشد، 
کند. عنوان بیماری نفس و نحوه درمان آن مطرح میشیخ اشراق در متون اخلاقی خود بحثی را به

 ؛کند، اساساً با بیماری جسمانی دارای تفاوت ماهوی استتحت عنوان بیماری نفس بیان می اوآنچه 
عنوان بیماری در این به همین دلیل آنچه به .ت متافیزیکی و مجرد استزیرا اساساً نفس دارای هوی

این  فرض ،ادین است. در این مقالهیگردد، با تعریف بیماری جسمانی دارای تفاوت بنبحث مطرح می
اخلاقی است. با این اوصاف اخلاقی است و درمان آن، همان درمان بیاست که بیماری نفس همان بی

سهروردی بحث اخلاق و عدم اخلاق، اساساً از نوع عدم و ملکه نیست و از این  باید گفت از نظر
 جهت نیز، نگاه دقیق به فلسفه اخلاق سهروردی حائز اهمیت است.

ای تحلیلی و کتابخانه ـ توصیفی با روشدر این مقاله آرای سهروردی درمورد درمان بیماری نفس 
عنوان منشأ به نفس به اونگاهی عرفانی است و نگاه . نگاه شیخ اشراق به اخلاق، شده است بررسی

 0اخلاق، شیئی مجرد است.

 پیشینه تحقیق. 2
درباره ماهیت نفس از نظر سهروردی تا کنون تحقیقاتی صورت گرفته است. ابراهیمی دینانی در کتاب 

و تمایز  کرده، درباره حقیقت نفس از نظر شیخ اشراق بحث شعاع اندیشه و شهود در فلسفه سهروردی
)ابراهیمی  کرده استآرای سهروردی را با آنچه در حکمت مشائی و حکمت سینوی بیان شده مشخص 

های شناسی سهروردی در قالبهای متعددی در باب نظام نفس(. همچنین پژوهش۱101دینانی، 
، یگرانو د زاده؛ کمالی۱110رضازاده،  .متفاوت و از زوایای مختلف انجام شده است )برای مثال نک

پژوهی شیخ (. همچنین در باب اخلاق در فلسفه اشراق و اخلاق۱133تا؛ کامرانی، ؛ داور، بی۱110
نیا و احمدی ؛ موسوی۱111بهشتی،  .هایی صورت گرفته است )برای مثال نکاشراق نیز پژوهش

دی را ای، اخلاق در فلسفه سهرور(. حسین احمدی نیز در مقاله۱11۲؛ مفتونی، ۱111طباطبائی، 
« سهروردی»(. رکسان مارکوت نیز در مقاله خود تحت عنوان ۱000معناشناسی کرده است )احمدی، 

که در دانشنامه فلسفی استنفورد منتشر شده است، به اخلاق در فلسفه سهروردی اشاره کرده است 
                                                 

ا روان، به معنای روانی ، ذهن موجودی مجرد خواهد بود و اگر نفس را ببدانیمهمانی با ذهن بر همین اساس، اگر نفس را دارای این .0
نفسانی نوعی  یهایماریاخذ کنیم، روان انسان نیز موجودی مجرد خواهد بود و آنگاه درمان ب ،گرددیشناسی از آن بحث مکه در روان

 خود   است که ما طرح ذهنی مهم این .ادعا کرد این موضوعات نیز قابل طرح و تحقیق است توانیدرمان روانی خواهد بود. بنابراین م
 در نظر داشته باشیم.را شده در نظام فکری اشراقی در مباحث مطرح اوشیخ اشراق و مفروضات 
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(Marcotte, 2007برخی از معاصر .)اق های کاربردی اخلاق در فلسفه شیخ اشرن نیز به جنبها
های نفسانی از نظر سهروردی نیز بحث شده است اند و در همان مواضع از درمان بیماریپرداخته

، درمان بیماری نفس از نظر شیخ اشراق های فوقدر پژوهش(. ۱110؛ همو، ۱111مفتونی، مثلًا )
ها نولی در تحقیق حاضر، علاوه بر توصیف مواضع شیخ اشراق، به تحلیل آ ،شده است توصیف صرفاً 

 نیز پرداخته شده است.

 ماهیت نفس در نظام فکری شیخ اشراق. 3
توانیم است که می یشناسی منسجمعنوان یک فیلسوف صاحب مکتب، دارای نظام نفسسهروردی به

بسیاری از آرای خود در این باب را وامدار نظام  او. همچنین بنامیمشناسی اشراقی آن را نظام نفس
 ائی است.مش ـ شناسی سینوینفس

 ؛در این پژوهش نیست هاکند که جای آنشیخ اشراق برای اثبات نفس و تجرد آن براهینی اقامه می
ماهیت ، با ابن حال، گرددصورت مفروض اخذ میزیرا در این مقاله، نفسی که سهروردی اثبات کرده به

 و تعریف نفس از نظر سهروردی باید ذکر شود.
. ارسطو در آرای خود اندکردهدرباره نفس تعاریف متعددی ارائه  فلاسفه ،در طول تاریخ اندیشه

کند. بر اساس نقل ارسطو، برخی نفس را آتش، برخی جزء درباره نفس اقوالی از پیشینیان خود نقل می
و برخی مترادف با عقل، برخی مرکب از تمام عناصر  ،بعضی خاک ،لایتجزی، برخی هوا، برخی آب

تعریف ارسطو از نفس چنین  ،در نهایت (.01: 0963دانند )ارسطو، د میبرخی مانند افلاطون عد
(. جمهور فلاسفه مسلمان 03: 0963)همو، « نفس کمال اول برای جسم طبیعی آلی است»است: 

البته  ،کندنیز چنین تعریفی از نفس بیان می شفاسینا در . ابناندرا پذیرفته تعریف ارسطو از نفس
سینا چنین است: کند. عین عبارت ابنرا از تعریف ارسطو متمایز می آناست که  دارای قیدی اوتعریف 

 11تا: سینا، بی)ابن« فالنفس التی نحدّها هی کمال أول لجسم طبیعی آلی له أن یفعل أفعال الحیاة»
. در تفکر کندیم یزارسطو متما یفتعر ازرا  یناسابن یفتعر «یاةأفعال الح یفعلله أن » یدب(. ق
، یبه نقل از ابوعل ،0: 0963)ارسطو، « صورت است یکمال است و هر کمال یهر صورت» ییارسطو
که در تفکر  یبرقرار است. در حال یکمال و صورت، رابطه تساو ینب ،اساس ینبر ا .(01: 0931

کمال و صورت، عام و  ینرابطه ب یعنی یست؛صورت ن یهر کمال یکمال است، ول یهر صورت ینویس
رفتن ماده )بدن(، صورت  یناست که با از ب چنینکمال و صورت  یلق است. لازمه تساوخاص مط

 یناسابن یف(. تفاوت تعر01: 0931، یبا تجرد نفس منافات دارد )ابوعل ینو ا شودی)نفس( هم نابود م
 یف(. تعر69: 0945 یباجی،است )د یالنفس در فلسفه اسلام علم یهاتفاوت یو ارسطو، منشأ تمام
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. ملاصدرا یو مشائ ییارسطو یفاست تا تعر ینویس یفناظر به تعر یشترلاسفه مسلمان از نفس، بف
 (.4/06 :0340 یرازی،ش ی)صدرا کندیم یانرا از نفس ب یفتعر ینهم اسفار اربعهدر  یزن

(. همچنین او در 110: 0343نیز این تعریف را ذکر کرده است )همو،  الحدودالرئیس در شیخ
تا الف: نیز چنین تعریفی را با تغییرات مختصر لفظی ارائه داده است )همو، بی و المعاد أالمبدو النجاه 

 :دهدنیز چنین تعریفی از نفس ارائه می شرح اشاراتطوسی در نصیر (. خواجه 0969؛ همو، 903
 (.1/131 :0905)طوسی، « کمال اول لجسم طبیعی آلی ذی حیاه بالقوة»

کند )سهروردی، تعریف می« کمال اول لجسم طبیعی آلی»فس را به ، نتلویحاتسهروردی در 
سینا معتقد کند. ابن( و مانند اسلاف خویش کمال را به دو قسم اول و ثانی تقسیم می051: 0944

که هر کمالی صورت  زیرا هر صورتی کمال است، در حالی ؛است تعریف نفس به کمال بهتر است
مال، به معنای هر کمالی نیست و مراد کمال اول است )رضازاده، نیست. بنابراین تعریف نفس به ک

کند نیز چنین تعریفی را بیان می المشارع و المطارحات(. شیخ اشراق در طبیعیات 05: 0931
پردازد و برداشت سینوی شناسی کمال می(. وی در همان موضع نیز به معنی905: 0939)سهروردی، 
آید که وی تعریف حدی برای نفس ولی از سخنان وی بر می ،رسطوییدهد و نه برداشت ارا ترجیح می

و  تلویحاتکه سهروردی در کتبی مثل  به یاد داشت. البته باید (906: 0939قائل نیست )همو، 
و فقط در بوده حکمای مشاء و اسلاف خود  پیرو، در بسیاری از مواضع المشارع و المطارحات

جست.  حکمة الاشراقه است. آرای بدیع و اشراقی وی را باید در مواضعی آرای خاص خود را بیان کرد
این است که طالب راه اشراق، علاوه بر تزکیه نفس و  المشارع و المطارحاتو  تلویحاتدلیل نگارش 

اشراق باید با فلسفه رسمی و استدلالی نیز آشنایی کامل داشته باشد. همچنین  تآموختن مبانی حکم
حکمة . وی در پیراسته شده استدو کتاب ذکرشده، از بسیاری از مطالب زائد به تصریح شیخ اشراق، 

تصریح دارد که ضوابط قلیل جامع، بهتر از ضوابط فراوانی است که انسان را به تکلف اندازد و  الاشراق
نیز گفته است  المشارع و المطارحاتدر  او(. 60ب:  0941های بیهوده وا دارد )همو، به عذرخواهی

دهد انسان هر آنچه هست را فرا گیرد. پس وتاهی عمر و فراوانی باطل و تنگی وقت، اجازه نمیک»که 
شیخ اشراق اذعان  0(.060: 0939)همو، « های ضروری و مفید کردباید عمر را صرف آموختن دانش

المشارع و خوانده شود و  المشارع و المطارحاتقبل از  تلویحاتکه باید کتاب است کرده 
؛ ابراهیمی دینانی، 031الف:  0941مطالعه شود )همو،  حکمة الاشراقنیز باید قبل از  حاتالمطار

                                                 
(، و 014 ،010 ،015الف:  0941)نک: همو،  مقاومات(، 110 ،019الف:  0941)نک: سهروردی،  لمحاتشیخ اشراق در  .0

 (.0936؛ همو، 0931مچنین نک: مفتونی، ه)(، نیز به این مطلب اشاره دارد 011الف:  0941)نک: همو،  تلویحات
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یعنی نفس را کمال اول  ؛(. نظر شیخ اشراق در این آثار مطابق با نظر اسلاف خود است10: 0903
 داند.کند و آن را موجود قائم بالذات و مجرد میلجسم طبیعی آلی تعریف می

بیان کرده و آرای  حکمة الاشراقاز نظرات خاص فلسفی و اشراقی خود را در شیخ اشراق، بسیاری 
های تمثیلی خود ارائه داده است. بحث از تزکیه نفس که عنصر بسیار مهمی در عرفانی خود را در رساله

شود. باید دید نفسی که سهروردی در های رمزی سهروردی دیده میعرفان عملی است در تمامی رساله
اند یا چیزی کند، همان نفسی است که اسلاف وی آن را تعریف کردهای عرفانی خود بیان میهرساله

بیان شده است، مفروض شیخ  حکمة الاشراقدیگر در ذهن وی بوده است. شاید آن نفسی که در 
بر اساس یک حکمت عرفانی است. البته این نکته را  این کتابزیرا  ؛های تمثیلی استاشراق در رساله

باید در نظر داشت که وجود نفس، چه مجرد و چه مادی، چیزی بدیهی است. بر فرض که تعریفی  هم
زند، ولی بحث درمان بیماری نفس را مبهم از نفس هم نداشته باشیم، خللی در اصل مطلب به ما نمی

و، در نظر دارد، موجودی مجرد است )هم حکمة الاشراقعنوان نفس در کند. آنچه شیخ اشراق بهمی
موضوع کند که بیان می حکمة الاشراق(. وی براهین اثبات تجرد نفس را نیز در 116 ،111ب:  0941
 طور که گفته شد، مفروض ماست.زیرا تجرد نفس، همان ؛ما نیست سخن

بسیاری از مفاهیم تعریف حدی ندارند.  که آیدبرمی حکمة الاشراقاز آرا و عقاید شیخ اشراق در 
کند، تعریف حدی برای نفس ممکن عبارات وی درمورد نفس به ذهن خطور میبر اساس آنچه از 

(. 0931پور، اند )حشمتن نیز چنین نظری را از قول سهروردی بیان کردهانیست. برخی از معاصر
برای فهم ماهیت نفس از نظر وی باید سراغ  و کندشیخ اشراق تعریف حدی از نفس ارائه نمی

و همچنین باید علت نفس از نظر سهروردی و  رفتنفس و تجرد آن  در اثبات اوهای استدلال
 .را بررسی کردبندی وی در این باب طبقه

گاهی و انانیت خود میبیان می حکمة الاشراقسهروردی در  تواند به نفس کند که انسان با خودآ
دی با (. سهرور001ب:  0941خود پی ببرد و شناسایی نفس نوعی علم حضوری است )سهروردی، 

، ساحتی از وجود انسان را که غیر از ساحت جسمانی اوست، «من»طرح این مطلب، یعنی ادراک 
دسترس در کند. این تجربه درونی گرایانه مطرح میصورت تجربه درونعنوان کرده و ادراک نفس را به

ر است، وجود این نوری است که منشأ آن عالم انوار است و به سبب اینکه نو اوهمگان است. از نظر 
قابل اشاره حسی نیست و ذاتاً دارای حیات و علم است )حسینی الموسوی،  و محض و مجرد است

داند. را نفس انسان و هویت انسانی انسان می« من»(. او 010ب:  0941؛ سهروردی، 11: 0931
الموسوی،  افزون بر این، انانیت انسان خود دلیلی بر تجرد نفس و دوگانگی نفس و بدن است )حسینی

0931 :11.) 
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داند. بر اساس نظام نوری شیخ ای از انوار میاز سوی دیگر، سهروردی نفس ناطقه انسانی را مرتبه
الانوار است. هرچه از ابتدای سلسله  نور آنمراتبی است که مبدأ اشراق، نظام هستی یک نظام سلسله

ر برویم، غلظت نور بیشتر خواهد شد. گردد و هرچه بالاتبه سمت پایین بیاییم، شدت نور کمتر می
مراتب نوری است و از این جهت که وارد عالم طبیعت نفس ناطقه انسانی خود جزئی از این سلسله

این سلسله نوری دارای مرتبه صعودی و نزولی است.  ،صورت کلیشده، دارای نوری رقیق است. به
ر در مرتبه صعودی نظر شوند، موجودات مجرد انوار قاهره که دارای دو مرتبه صعودی و نزولی است، اگ

به وجود  هااند و اگر در مرتبه نزولی نظر شوند، انوار اسپهبدیه و نفس ناطقه ملکوت از آنتام و عقلی
(. انوار قاهره تا مرتبه 10: 0931آید )همو، آید و از نور اسپهبدی، نفس ناطقه انسانی به وجود میمی

بالذات نخواهند بود. نفس ناطقه انسانی اند، ولی در مرتبه نزول دیگر قائمبالذاتانوار اسپهبدی قائم
کند )همو، شود و به نفسی واسطه به نام روح انسانی نیاز پیدا میوارد عالم طبیعت و بدن انسانی می

توان ادعا کرد نفس می ،ین ترتیبه ا(. ب060 ،065ب:  0941؛ همچنین نک: سهروردی، 10: 0931
سانی از جهاتی خصلت موجودات نوری عالی را دارد و از جهاتی خصلت طبیعی را پیدا ناطقه ان

توان پی برد که درمان بیماری نفسانی از سوی شیخ اشراق که موضوع بحث جا میکند و از همینمی
 این نوشتار است، در واقع حرکت از نقص به کمال مجدد است.

عنوان ماهیت نفس در نظر دارد، موجودی نورانی به بریم که آنچه سهروردیاز همین مطلب پی می
گردد و از جهاتی ای موجودی مجرد محسوب میاست که در بدن انسانی تصرف کرده است و از زاویه

النوعی در عالم مثال، دارای نفس خاص خصلت جهان ماده را داراست. هر فردی به دلیل داشتن رب
 ریق انانیت هر فردی قابل دسترسی است.ست و آن با علمی حضوری و از طهخود نیز 

توان اند. میسهروردی در باب نفس مخالف بوده هایاندیشهشارحان شیخ اشراق نیز با بسیاری از 
شود متفاوت است. شیخ اشراق از نفس با آنچه در فلسفه رسمی تعریف و استدلال میه گفت انگار

های شیخ در باب حدوث نفس انسانی استدلال حکمة الاشراقشرح الدین شیرازی در برای مثال قطب
(. شارح دیگر آرای شیخ اشراق، شهرزوری نیز تعریف مشائی 114: 0949کند )شیرازی، را قبول نمی

عنوان کمال اول برای جسم طبیعی آلی، نور مجرد، دهد و البته اذعان دارد که نفس بهاز نفس ارائه می
 (.14: 0931؛ حسینی الموسوی، 1/100 :0941زوری، قائم بالذات، و ظاهر بالذاته است )شهر

 ارائه مدل اخلاقی برای درمان بیماری نفسانی. 4
مراتب نوری شیخ اشراق است و در نهایت به بدن انسانی افاده نفس ناطقه انسانی جزئی از سلسله

که وارد عالم به همین علت نفسی  ؛شودشود. هرچه نوری از بالا به پایین بیاید، شدت آن کمتر میمی
 طبیعت شده است، تجرد تام عالم انوار را ندارد.



 11  6505تابستان ـ بهار /  61/ پياپي  اول/ شماره نهمسال 

کند. آن های تمثیلی شیخ اشراق، فردی وجود دارد که سالک را راهنمایی میدر بسیاری از رساله
کند، یا انسان کامل صورت یک پیر و مرشد برای سالک راه اشراق تصویر میفرد که سهروردی او را به

ارتباط است یا خود جبرئیل است. به زبان فلسفه، جبرئیل همان واهب صور یا است که با جبرئیل در 
عقل دهم یا عقل فعال است که مدبر عالم طبیعت است. در پارادایم حکمت مشاء به دلیل حاکمیت 

دهد و شود، همانی است که صورت را به ماده میای که از عقل فعال مینظریه ماده و صورت، انگاره
کند. انگاره دیگر از عقل فعال در حکمت مشاء، بر تصرف خود را صورتگری میموجودات تحت 

که متوقف بر افلاک بطلیموسی است و به همین علت است که قائل به است شناسی خود اساس جهان
دهد، بر اساس این نوع ارائه می آواز پر جبرئیلاند. مرشدی که شیخ اشراق در رساله عقول عشره

حال ممکن است سهروردی در زمان نگاشتن آن رساله، هنوز تحت تأثیر حکمت  شناسی است.جهان
شناسی است، داستان خود را به این مشاء بوده یا صرفاً برای استفاده از نمادهایی که مطابق با آن جهان

م است، این است که موجودی حاضر است که سالک را است. چیزی که مسلّ  روایت کردهصورت 
آید، ممکن های تمثیلی و رمزی شیخ اشراق میعنوان رمز و نماد در داستانراین آنچه بههدایت کند. بناب

مایه آن، جزء تفکر عرفانی و اشراقی شیخ ها و مکاتب گوناگون باشد، ولی بناست بر اساس فرهنگ
 اشراق است.

 لطفولیها ةفی حالبه کار گرفته شده که سهروردی در رساله  دلیلاصطلاح بیماری نفس به این 
ج:  0941دل را برای کسی که دل او نابیناست به کار برده است )سهروردی، تعبیر بیماردل و بیگانه

نظر سهروردی تطبیق داد. همچنین وی بیماری توان آن را با نفس مدّ به همین مناسبت می و (155
 ةو فی حال، نورهیاکل ال، پرتونامه، سفیر سیمرغ، الواح عمادی، الابراجهای نفس را در رساله

 ،000 ،010 ،00ج:  0941های مختلف جسمی، محاکات کرده است )همو، به بیماری الطفولیه
های بیماری نفس، ها، در جهت اخذ ویژگی(. تأمل و تدقیق در این تمثیل161 ،991 ،169 ،114

ا در مبنای هو راهکار اخلاقی برای درمان آن بیماری الگواز آن جهت که به دنبال  ؛رهگشای ماست
( و در 161ج:  0941به زکام )همو،  رساله الابراجخود شیخ اشراقیم. سهروردی بیماری نفس را در 

(. تمثیل 114ج:  0941به دو بیماری سرسام و امتلا تشبیه کرده است )همو،  الطفولیه ةفی حال
(. بیماری 114ج:  0941هم آمده است )همو،  روزی در جماعت صوفیانبیماری امتلا در رساله 

به  الواح عمادی( و در 015ج:  0941به سکته ناگهانی و مستی سخت )همو،  هیاکل النورنفس در 
توان به معنای شواغل (. بیماری نفس را می000ج:  0941مستی شدید تشبیه شده است )همو، 

ت بسیار مانند غضب و شهوت بیش از اندازه، ناپاکی نفس، نزوع به لذات بدنی در مقابل لذا
 (.59: 0936روحانی دانست )مفتونی، 
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ما با آنکه شواغل بسیار داریم، و نزوع به لذات »که  کندمیاذعان  الواح عمادیشیخ اشراق در 
بدنی، چون نفوس ما پاک شود و شهوات کم کنیم، و در ملکوت اندیشه کنیم و به مطالعه عجائب 

ما حاصل شود و بر ما درخشد و انوار قدسی  درنگ بارقات الهی درنسبت روحانی در ما پدید آید، بی
اصطلاحات  او(. 051ج:  0941)همو، « بر ما تابد و از آن لذت یابیم که هیچ لذتی مانند آن نباشد

نابینایی دل، نداشتن ذوق و ناتوانی از چشیدن  مانند ،دیگری نیز برای بیماری نفس به کار برده است
 (، لذت نبردن از کمال،000و  010ج:  0941حانی )همو، (، انکار لذت رو00لذت روحانی )همان: 

 (.011: 0931؛ مفتونی، 43الف:  0941اشتیافی نسبت به کمال )سهروردی، بی و
 گوید:می الواح عمادیسهروردی در لوح چهارم رساله 

 کـه مسـتیابد و جاهل الم، از بهر شواغل که مانع است از دریـافتن، چنانعالم لذت درنمی
چون معشوق او نزد او آید، از وصال او لذت نیابد و دشمن او را شماتت کند و بزند سخت که 

گاه شود. و بدن  ؛پرستان لذت روحانی را انکار کنندو او آن الم درنیابد، و چون مستی او برود آ
 (.000ج:  0941اند )سهروردی، از بهر آنکه ایشان درنیافته

منزله نی نیز همانند ناتوانی از فهم لذت روحانی بهدر عبارت شیخ اشراق، عدم درک الم روحا
برد و نه از رذایل به این معنا که بیماردل، نه از فضایل اخلاقی لذت می ؛بیماری نفس شمرده شده است

 نیز آمده است: هیاکل النور(. این خصوصیت در 0931کشد )مفتونی، اخلاقی رنج می
اشد، و این همچنان بود که کسی را ناگاه سکته رسد و باشد که چیزی مکروه برسد و الم پیدا نب

که از ضرب خبر ندارد و از معشوق نیـز خبـر نـدارد. نفـس نیـز یا سکری شدید پیدا آید چنان
همچنین مادام که مشغول است به تن، نه از فضایل لذت یابد و نه از رذایـل الـم )سـهروردی، 

 (.015ج:  0941
اشتیافی نسبت بیماری نفس از اصطلاحات دیگری چون بی، برای تلویحاتسهروردی در الهیات 

 (.43الف:  0941به کمال و لذت نبردن از کمال نیز استفاده کرده است )همو، 
از نظر شیخ اشراق شواغل عالم طبیعت، عوائق و موانع بدنی و جسمانی، مشغول بودن به تن و 

 ،015ج:  0941؛ همو، 43الف:  0941)همو،  اندبیماری نفس لعلازجمله تسلط قوای بدنی بر نفس 
یعنی  ؛(. سلامت نفس و قوت و قدرت آن، در وضعیت مقابل بیماری قرار دارد000 ،01 ،051 ،010

 ،که عالم ملکوت است ،های جسمانی، نفس را از جهان خوددر نفس سالم، شواغل و گرفتاری
عین عبارت سهروردی در هیکل هفتم (. 0931دارد و قوای بدنی بر نفس تسلط ندارند )مفتونی، بازنمی

 چنین است: هیاکل النور
هـای تـن و مشـاغل، از عـالم خـود بدان که نفس ناطقه از جوهر ملکـوت اسـت و او را قوت

بازداشته است و هر گه که نفس قوی گردد به فضایل روحانی، و سلطان قـوای بـدنی ضـعیف 
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عالم قدس بپیوندد و از ه ابد و بسبب کم خوردن و کم خفتن، باشد که نفس خلاص یه شود، ب
 (.010ج:  0941ارواح قدس معرفتها حاصل کند )سهروردی، 

که در چنان ،شودکاهد و به مبدأ روحانی خود نزدیک مینفس سالم از علائق عالم طبیعت می
 0941)همو، « فسلام علی نفس قربت من مبداها بقطع علایق الناسوت»آمده است:  تلویحاتالهیات 

 (.39الف: 
برد، نفس سالم، از فضایل روحانی نهایت لذت گونه که نفس بیمار از لذت روحانی بهره نمیهمان

و چون شواغل و موانع تن و قوای او برخیزد و نفس عارف شود به حقایق، لذتی عظیم یابد »برد: را می
ت قدسی، لذت و در ادامه این سخن، تعابیر بهج«. به مشاهده ملکوت و به اشراق انوار حق تعالی

لذتی است که هیچ لذتی مانند آن نباشد و هیچ راحتی و »شادی تمام، لذت وافر، لذت روحانی و 
 (.0931؛ همچنین نک: مفتونی، 001ج:  0941خورد )همو، نیز به چشم می «سعادتی بدان نرسد

ز وجوه های جسمی وجود دارد. یکی اهای دیگری نیز میان بیماری نفس و برخی بیماریشباهت
گاهی از بیمار بودن خویشتن است. مبتلای سرسام، تا  شباهت بین بیماری نفس و سرسام، غفلت و نا آ
گاهی از بیماری اولین نشانه بهبود  گاه نیست. آ زمانی که بیماری وی شدید است، از بیماری خود آ

گاهی یکی از(. بنابراین می155ج:  0941است )سهروردی،  شروط اساسی  توان ادعا کرد که خودآ
بیماری  از انگارد و تا وقتی خود ویدرمانی شیخ اشراق است. بیماردل اساساً خود را بیمار نمی شیوه

گاه نباشد، شاید بتوان گفت راه درمان بر وی بسته است. شباهت دیگری که می توان میان بیماری خود آ
های جسمانی را ن بیشترین لذتاست که انسا اینهای جسمی ذکر کرد روحی و نفسی با برخی بیماری

ین ترتیب که از ه ایابد. بیماردل و بیمارنفس نیز از ذوق محروم است، بدر حین بیماری جسمی نمی
ولو اینکه آن لذایذ شدید باشند. عکس این قضیه نیز صادق است و فردی  ،معقولات لذتی نخواهد برد

 (.0931؛ مفتونی، 01ج:  0941د )همو، کشکه بیماری نفسانی دارد، از رذایل و جهالت درد نمی
و کون الاکمه یجحد و لا یشاهد »آورده است:  رساله الابراجشیخ اشراق در این راستا تمثیلی در 

نوراً غیر قادح فی افاضتها. و من شأن العنبر العبق أن یفوح، فیعطّر مجالس الانس و مراقب طالب 
« حصلت فی مشامّ دماغه، لا یقدح فی طیبه شیئاً  ةلشدّ عن رائحته اللذیذه،  0القدس. و حرمان المزکوم

را زند که بوی خوش ای را مثال میسهروردی در این عبارت فرد سرماخورده 1(.161ج:  0941)همو، 
 .کنداحساس نمی

شیخ اشراق جز آنکه سلامت و بیماری نفس را بر اساس ذوق و عدم ذوق لذت روحانی 
                                                 

 مبتلا به زکام .0
 .دیگری میان بیماری نفس و تن اشاره دارد که ناظر به فرایند درمان است یهابه شباهت او .1
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ذوقی به کار برده بلوغ نفس را نیز در تمثیلی دیگر برای ذوق و بیکند، بلوغ و عدم سازی میمفهوم
های جسمی و مادی بهره انسان بالغ است و در سن کودکی نصیب گونه که برخی لذتاست. همان

(. عبارت 0931شود، لذت روحانی، به شکل انحصاری، بهره نفس بالغ است )مفتونی، نمی
 ت:چنین اس الطفولیه ةفی حالسهروردی در 

شیخ را گفتم از حال مردان مرا حکایتی کن. گفت از آنجا حکایت نتوان کردن. شـیخ را گفـتم 
اما اکنـون  ،کردمنمودی و ذوقی زیادت نمینگریستم که تو میکه من وقتی دیگر بدان لوح می

دانم کـه چگونـه شوم که نمیشود و از ذوق چنان مینگرم، حال بر من متغیر میهر گه که می
 اما این زمان بالغ گشتی، اکنون این را مثالی ،ام. شیخ گفت در آن زمان هنوز نابالغ بودیگشته

ه ست: مرد که نابالغ بود اگر مجامعت کند او را از آن ذوقی نباشـد، امـا چـون بـالغ شـد و بـا
را از  وقت انزال منی دوستی عزیز ویه را از آن لذتی بود که اگر ب وی ،مجامعت مشغول گشت

... تو در آن عـالم هنـوز  ل بازدارد، آن غایت دشمنی شمرد و خود را در آن لذت گم کندآن عم
دانستی. اکنون بالغ شدی. بـالغ دانستی و خود معنای ذوق نمیوق آن معنا نمیذنابالغ بودی، 

کـران عـالم غیـب بـازد و در پـرده شهوت دست به جنس خویش تواند زد. صاحب دست بـی
ین لذت تا آن ذوق چند فرق ا با سرپوشیدگان آن ولایت کند. بنگر که ازاسرار، اسرار معاشرت 

 (.169ج:  0941باشد )همو، 
بوعلی سینا تمثیل کودک را برای کسانی که االرئیس باید خاطرنشان کرد که پیش از سهروردی، شیخ

 ؛ردان نامیده استدخ  رالعقول به معنای خُ اند به کار برده و آنان را صبیاناز لذت عقلی و روحانی محروم
کنند. واضح است که برای درک نمی راسالان ها و دردهای خاص بزرگبه این دلیل که کودکان لذت

های بالغ آن امور را ناخوش بخش است که در حقیقت لذیذ نیست و انسانکودکان اموری لذت
 (.0936؛ همو، 0931 ی،نک: مفتون ؛ نیز001: 0969سینا، دارند )ابنمی

نیز به این مطلب اشاره کرده است که بعد از آنکه  انجماعت صوفی باروزی اشراق در رساله  شیخ
های نفسش بیرون سالک مسهلی را که در هاون توکل انداخته بخورد، استفراغ خواهد کرد و آلودگی

 (.113ج:  0941آن را نتوان به دیگران بازگفت )سهروردی،  آید و چیزی را خواهد دید که سرّ می
برد. وی در رساله های خود اصطلاحاتی را مترادف با بیماری نفس به کار میسهروردی در رساله

 گوید:می الطفولیه ةفی حال
جـای روغـن، آب بـدو ای کـه بـهمثال دل نااهل و بیگانه از حقیقت، همچنان است که فتیلـه

ا همچـو شـمعی اسـت رسیده باشد، چندان که آتش به نزد او بری، افروخته نشود. اما دل آشن
کی آتش از دور به خود کشد و افروخته شـود. اکنـون حـدیث صـاحب سـخن از نـور خـالی 

 (.155ج:  0941پس نور در شمع گیرد نه در فتیله تر )همو،  ؛نباشد
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ترک دنیا کردن بر نااهل مشکل » که بیان کرده است رساله روزی با جماعت صوفیانهمچنین در 
بیگانه از  و (. تعبیراتی چون نااهل113ج:  0941)همو، « آیددست میاست و اهل در جهان کم به 

 .کنداطلاق میبیماردل  به اوحقیقت اصطلاحاتی است که 

 های نفسدرمان بیماری. 5
های جسمانی مقایسه طور که در بحث بیماری نفس، ابتدا این بیماری را با بیماریسهروردی همان

کند و هر دو را امری ممکن های جسم مقایسه میبا مداوای بیماری های نفس راکند، درمان بیماریمی
کند. در واقع، درمان هر گونه بیماری اعم از جسمانی یا نفسانی، متوقف بر مراجعه به قلمداد می

اکنون هم »که خود وی اذعان دارد: (. چنان۱110پزشک و اجتناب از خوددرمانی است )مفتونی، 
(. درمان هر دو تدریجی ۵۲۲ج:  ۱130)سهروردی، « ا به طبیب باید رفتنبیمارتن را و بیماردل ر

است، یعنی مشتمل بر چند مرحله است که هر مرحله متوقف بر انجام درست و کامل مرحله پیشین 
که خود سهروردی است. نتیجه درمان کامل، علاوه بر سلامت، قدرت یافتن نفس است. چنان

ها فرماید که به اخلاط تعلق دارد، چندان که تمام صحت یابد. ربتطبیب رنج بیمار را ش»گوید: می
« باید کردن و هر دو بیمار به سه مقام، به مرتبه قوت توان رسانیدنچون صحت یافت، تدبیر قوت می

 (.۵۲۲ج:  ۱130)همو، 
احلی ای را برای درمان بیماری جسمی بیان کرده است و متناظر با آن، مرگانهشیخ اشراق مراحل سه

این درمان را البته به زبان رمز و نماد،  الگویگانه برای معالجه بیماری دل و نفس ارائه داده است و سه
در قالب داستان و تمثیل تصویرسازی کرده است. فرایند درمان بیماری  الطفولیه ةفی حالدر رساله 

 نفس مشتمل بر دو مرحله است.

گاهی. 5-1  1مرحله اول: خودآ
گاهی ب آمده:  الطفولیه ةفی حالدل است. در رساله ه این معناست که انسان بداند بیماردل یا بیگانهخودآ

ای که بدانست که بیگانه آشنا شود و روشن؟ گفت هر بیگانه شیخ را گفتم که هیچ ممکن بود که دل»
از درمان تلقی ای و در تعبیری مشابه، خودشناسی را مرتبه«. دل او بینا نیست، تواند بود که بینا شود

« دل همچنان باشد. در آن زمان بدانست که دل او نابیناست، قدری بینا گشتحال بیگانه»کند: می
توان چنین ادعا کرد که (. می۱111؛ همو، ۱110؛ همچنین نک: مفتونی، ۵۲۲ج:  ۱130)همو، 

                                                 
گاهی را م .0 گاه فروید قرار داد ) توانیخودآ آن را  درمان را توسعه داد و الگویاین  توانی(، و مFreud, 1963در مقابل ضمیر ناخودآ
گاه فروید ارائه دادبه درمانی، مانند از اخلاق توانیهمچنین با تأمل بیشتر و توسعه این نظریه م .عنوان نظریه مقابل ضمیر ناخودآ

 روانی و نفسانی بهره برد. یهایماریشناسی برای درمان بروان
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گاهی مهم اشراق را بر اخلاقی شیخ  الگویست، و شاید بتوان بنیان هترین رکن درمان نیز خودآ
گاهی قرار داد النفس وی را بر اساس علم حضوری بدانیم، آنگاه بحث علم زیرا اگر بنیان علم ؛خودآ

گاهی با یکدیگر مرتبط می گاهی میحضوری و خودآ ای از علم تواند جلوهگردد و بدین صورت، خودآ
 حضوری فرد به خودش باشد.
ه نماد عقل فعال و به عبارت دیگر نماد عقل نیز عقل سرخ ک عقل سرخاز سوی دیگر، در رساله 

گاهی  د. آنگاه که سالک از دهبه راهرو پیشنهاد می عنوان نخستین گام درمان نفسبهرا اول است، خودآ
سیاهی، و تو خود در ظلماتی، اما تو »دهد: کند، عقل سرخ چنین پاسخ مینشان ظلمات سؤال می

ود را در تاریکی بیند، بداند که پیش از آن هم در تاریکی بوده کس که این راه رود، چون خ دانی. آننمی
است و هرگز روشنایی به چشم ندیده. پس اولین قدم راهروان این است و از اینجا ممکن بود که ترقی 

(. 190ج:  0941)همو، « کند. اکنون اگر کسی بدین مقام رسد، از اینجا تواند بود که پیش رود
کند و در پاسخ این پرسش خ در کنار خودشناسی، بر اهمیت اراده تأکید میسهروردی از زبان عقل سر

)همو، « از هر طرف که روی، اگر راه روی، راه بری»گوید: می« راه از کدام جانب است؟»سالک که 
گرایانه نفس به سوی اراده را اولین حرکت کمال التصوف ةکلم(. سهروردی در رساله 190ج:  0941

وّل االاراده، هی »(. عین عبارت شیخ اشراق چنین است: 011: 0931کند )مفتونی، فضایل تعریف می
 (.099د:  0941)همو، « للنفس الی الاستکمال بالفضائل ةحرک

گاهی ) ( در دوران معاصر بر اساس زوایا و علوم self-awarenessاز سوی دیگر، مفهوم خودآ
گاهی شیخ اشراق تناسب و تناظر دارددیگر تعریف شده است و البته از جهاتی نیز با خود ولی به  ،آ

گاهی را از زاویه ای دیگر دلیل تأیید و تثبیت بیشتر سخن خودمان در این مقاله لاجرم باید مفهوم خودآ
 گردد.مینظر ما ثابت  اخلاقی مدّ  الگوینیز بررسی کنیم و در این صورت شمول 

گاهی را عنصری از عناصر هوش عاطفی یا همان ه اند ( دانستهEQوش هیجانی )خودآ
اند. ترین رکن هوش هیجانی یاد کردهعنوان مهم(. همچنین از آن به01: 0931زاده و فرهنگی، )اردشیر

گاهی؛ 0از نظر گلمن، ارکان هوش هیجانی چنین است:  گاهی 9. خود مدیریتی؛ 1. خودآ . آ
 . مهارت اجتماعی )همان(.1اجتماعی؛ 

گاهی همان توانایی شناسایی و درک عواطف، احساسات، ضعفبر اساس این پارادایم، خو ها و دآ
گاه بودن از حالت روانی خود و قوت گاهی به معنای آ های خود است )همان(. به عبارت دیگر، خودآ

(. حال باید گفت که اگر بخواهیم فردی را 0941نیز تفکر درباره آن حالت است )همو به نقل از گلمن، 
و عاطفی هوشمند بدانیم، باید این مسئله را در نظر بگیریم که فرد هوشمند کسی از نظر هوش هیجانی 

های فردی و همچنین سلامت روانی فرد را است که چهار رکن یادشده را دارا است. اگر ملاک موفقیت



 18  6505تابستان ـ بهار /  61/ پياپي  اول/ شماره نهمسال 

گاهی بر اساس تعادل یک شخص در استفاده از این چهار رکن در نظر بگیریم، می توان ادعا کرد خودآ
های فردی، اجتماعی و درمانی ذکر کردیم، نقش مهمی در موفقیتعنوان رکن اول اخلاقآن را به که ما

 سلامت روانی فرد دارد.

 درمانیمرحله دوم: عشق. 5-2
 دهد:شیخ اشراق در بیتی از سنایی، راه رسیدن به چشمه زندگانی و حیات حقیقی را چنین نشان می

 که از شمشیر بویحیی نشان ندهد کسی احیا د یابیبه تیغ عشق شو کشته که تا عمر اب
 (۵13ج:  ۱130)همو، 

ند؛ در ابویحیی نماد فرشته مرگ یا عزرائیل است که به تعبیر شاعر، کشتگان شمشیر وی، مردگان
 0(.56: 0936یابند )مفتونی، که کشتگان تیغ عشق، به عمر ابدی، یعنی حیات حقیقی دست می حالی

تفصیل و با زبان رمز بیان شده و خود ، دومین مرحله درمان نفس، بهلطفولیها ةفی حالدر رساله 
طور که درمان بیماری تن شامل سه گام است )سهروردی، مشتمل بر سه مقام و مرحله است، همان

گیرد و ای، به تصریح شیخ اشراق، توسط طبیب دل صورت میمرحله(. این درمان سه155ج:  0941
ه پزشک روحانی است. البته این طبیب نفس، ظاهراً خود سهروردی است که سه متوقف بر مراجعه ب
خوردن از  خوردن غذای گاو دریا؛ تاب؛جا شرح داده است: خوردن غذای کرم شبمقام درمان را همان

 د.میوه درختی که سیمرغ بر آن آشیان دار

ببیند او از چه گیاهی تغذیه  تاب را بیابد ودر گام نخست، بیماردل باید به صحرا رود و کرم شب
نیز روشنایی  اوتاب، در انفاس کند. بیماردل باید مدتی از همان گیاه تغذیه کند تا همچون کرم شبمی

ایجاد شود. البته این روشنایی، مرتبه ضعیفی از سلامت نفس است، ولی به هر حال، آغاز بهبود است. 
گردی؟ گفت من که خود ا روزها در صحرا نمیتاب پرسیدند چرگوید از کرم شبشیخ داستان می

داند که روشنایی او چرا زیر منت آفتاب بروم و با روشنایی او جهان را ببینم! بیچاره نمی ،روشنایی دارم
ای پست، نور او نوری هم از روشنایی آفتاب است. این سخن به آن معناست که مقام کرم، مرتبه

هایش نور دوم درمان آن است که بیماردل، پس از آنکه در نفسضعیف، و بصیرت او ناچیز است. مقام 
ها از هنگام منتظر گاوی بماند که شبتاب پیدا شد، باید به کنار دریای بزرگ برود و تا شبکرم شب

شود. بیمار باید دقت کند و افروز یعنی ماه، به چرا مشغول میآید و در نور گوهر شبدریا به ساحل می
افروز که در دل او نیز عشق گوهر شب خورد، آنگاه از همان بخورد تا هنگامیکدام گیاه میببیند گاو از 

تاب به نور پدید آید. سلامت گاو دریا نیز مرتبه ناقص و ضعیفی از سلامت است. او مانند کرم شب
                                                 

 ی باشد.مستقل موضوع پژوهش تواندیدرمانی از نظر شیخ اشراق معشق .0
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روشنی از  داند که هربیچاره نمی»ورزد. افروز تفاخر دارد و بدان با آفتاب دشمنی میناچیز گوهر شب
در مقام سوم، بیماردل باید به کوه قاف برود. آنجا درختی است که سیمرغ بر آن آشیانه «. آفتاب است

میوه آن را بخورد. بعد از آن، دیگر به طبیب نیاز ندارد و خودش  ،دارد. آن درخت را به دست آورده
عقل میوه آن درخت، در رساله افروز و درختی که سیمرغ بر آن آشیان دارد و گوهر شب .شودطبیب می

نیز مطرح است و درخت، در آن رساله، درخت طوبی نامیده شده که اصل آن در بهشت است و  سرخ
 (.56: 0936در عالم طبیعت، نماد خورشید است )مفتونی، 

آید. پس پیر را گفتم ین مثال گرد بیننده برمیا افروز و درخت طوبی هم براما آنجا گوهر شب
بینی، بر آن درخت باشد و این ای که تو در جهان میرا هیچ میوه بود؟ گفت هر میوه درخت طوبی

ها که پیش توست، همه از ثمره اوست. اگر نه آن درخت بودی، هرگز پیش تو نه میوه بودی و نه میوه
نه درخت و نه ریاحین و نه نبات. گفتم میوه و درخت و ریاحین با او چه تعلق دارد؟ گفت سیمرغ آشیا

در آید و پر بر زمین بازگستراند. از اثر پر او، میوه بر ه بر سر طوبی دارد. بامداد سیمرغ از آشیانه خود ب
 (.191ج:  0941درخت پیدا شود و نبات به زمین )سهروردی، 

مرحله اول و دوم درمان کاملًا ناظر به عالم طبیعت است و جنبه زمینی دارد، حال آنکه بیمار در 
کند که زمینی نیست. به قرینه واژه عشق که در مقام دوم به از میوه درخت طوبی تغذیه میمرحله سوم 

تاب، توان نور کرم شب، می(افروز پدید آیدباید در دل بیمار، عشق گوهر شباست )تصریح شده  آن
 1دانست یا برحسب متعلق عشق تفسیر کرد 0گاو دریا، و سیمرغ و سه مقام را ناظر به مراتب عشق

 (.016: 0931)مفتونی، 
درمانی شیخ اشراق یک درمان تدریجی است و اساس آن  الگویبر همین اساس، باید ادعا کرد که 

گاه باشد  ازکرد که اگر فردی فرض توان نیز بر اساس اخلاق است. همچنین می این دو مرحله اساسی آ
گاهی داشته باشد، می  پیشگیری کند.های نفسانی تواند از بیماریو همواره خودآ

 نتیجه. 6
کتب فلسفی وی نیست و مباحث او در باب نفس صرفاً درباره  بهشناسی شیخ اشراق منحصر نظام نفس

های تمثیلی تعریف و استدلال بر وجود نفس از جهت فلسفی نیست. بحث از نفس، همواره در رساله
ظام فکری سهروردی، از سهروردی که نوعی عرفان عملی است جاری است. نفس انسانی بر اساس ن

آن جهت که از عالم انوار قاهر وارد عالم طبیعت شده است، از جهتی خاصیت عالم علوی، و از جهتی 
                                                 

 (.0936عشق نطقی، وهمی، حسی )مفتونی،  .0
 (.0930انگاری )مفتونی، عاشقنک: اصطلاح همه .1
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دیگر خاصیت عالم سفلی طبیعی را دارد. یکی از خواصی که عالم طبیعت دارد و بر نفس نیز بار 
ن بیماری برای نفس نیز وجود ، امکاشود جسم بیمار که ممکن استگونه شود، بیماری است. همانمی

 جادهد. از آندرمان بیماری نفس ارائه می برایاخلاقی  الگوهاییهای خود، سهروردی در رساله. دارد
و عرفان و  اندهای تمثیلی و عرفانی وی بیان شدهو راهکارهای اخلاقی سهروردی در رساله الگوهاکه 

ید ادعا کرد که درمان نفس از سوی شیخ اشراق، اند، باهمانیاینویژگی اخلاق شیخ اشراق دارای 
های سهروردی، عارف به نوعی درمان عرفانی و اخلاقی است و به همین مناسبت است که در رساله

 پردازد.ارائه راهکار درمان می
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 فلسفه اسلاميعلمي پژوهشي  دوفصلنامه
 6041/ بهار ـ تابستان  61نهم / شماره اول / پياپي  سال

  شناختيشناختي و جامعهبررسي مبنای غرب
 در تعيين هویت علم دیني ،فرایند توليد علم

 1از منظر فرهنگستان علوم اسلامي
 2مهدی موحد
 3محمد رضاپور

 چکیده
از این رو همواره دغدغه تولید علم دینی یکی از مقدمات بسیار مهم در تحقق تمدن اسلامی است و 

اندیشمندان اسلامی بوده است. راهکارهای مختلفی نیز برای تولید علمی دینی پیشنهاد شده است. یکی از 
های درخورتوجهی در این ای طولانی به این امر اهتمام ویژه داشته و تولیدات و نظریهمراکزی که با سابقه

است. ارائه نظریه در تولید علم دینی قبل از تبیین هویت « میفرهنگستان علوم اسلا»موضوع ارائه داده است، 
هویت »آن خطاست و محققان را به مغالطات فراوان مبتلا خواهد کرد؛ به همین دلیل فرهنگستان در تعیین 

شناختی، فلسفی، شناختی فرایند تولید علم، معرفتشناختی و جامعهگانه غرببه ابعاد شش« علم دینی
اند. شناختی پرداخته است. در این نوشته دو مبنای نخست بررسی شدهناختی، و دینشمنطقی، روش

شناختی فرایند تولید علم به ماهیت غیرالاهی علوم تولیدشده در دنیای اصحاب فرهنگستان در مبنای غرب
 و« مقاطع»، «عوامل»گانه ترابط وهفتهای بیستشناختی، حالتاند و در مبنای جامعهمدرن قائل

 اند.تولید علم را طرح کرده« سطوح»
شناختی فرایند تولید علم، فرهنگستان شناختی و جامعههویت علم دینی، مبنای غرب: هاهکلیدواژ
 .علوم اسلامی

                                                 
 011101006؛ تاریخ پذیرش: 011003001تاریخ دریافت:  .0

 mahdimovahed@yahoo.comحوزه علمیه قم؛ ، مرکز تخصصی آموزش فلسفه اسلامی پژوه سطح چهار فلسفه اسلامیدانش .1
 rezapoor110@yahoo.comالمللی جامعة المصطفی؛ پژوهشی، دانشگاه بینحکمت و دینم، دانشکده کلااستادیار گروه  .9
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 مقدمه. 1
فرهنگستان علوم اسلامی با مدیریت مرحوم سید منیرالدین حسینی طی فرایندی نسبتاً طولانی که از 

دهی ه داشته است، سردمدار جریانی شد که تولید علم دینی را در گرو اصالتتا کنون ادام ۱1۲1سال 
داند و بخشی ولایت الاهی بر فرایند جریان تولید علم میبه معارف وحیانی و سیطره دادن و حاکمیت

توان این اندیشه را در ردیف جریاناتی قرار داد که در جریان تولید علم دینی به به همین جهت می
 دهند.نقلی دین اصالت میمعارف 

یعنی  ،های خود( فعالیت1: 0944فرهنگستان در دوره سوم )دفتر فرهنگستان علوم اسلامی قم، 
پردازان متعددی دارد که گاه در برخی مسائل اختلافات ، نظریه«تثبیت، تدوین و توسعه اندیشه»دوره 

محمدمهدی  سیدآن  مقرّرپرداز و ترین نظریهلکن در حال حاضر عمده ،مختصری با یکدیگر دارند
ای در تشریح هویت های ایشان و مرحوم سید منیرالدین حسینی به تولید نظریهمیرباقری است. تلاش

شود )رک. خسروپناه، از آن یاد می« نظریه علوم انسانی ولایی»علم دینی منجر شد که امروزه با عنوان 
0939 :0/061.) 

یا  او منیرالدین حسینی با استفاده از بیانات خود ی مرحوم سیدهااین مقاله تشریح اندیشه هدف
این دو از دیگر  آرایدر شرح افکار و  استو سعی شده  استتقریرات سید محمدمهدی میرباقری 

 .شود منسوبین به این جریان فکری، به قدر ضروت استفاده
در « وم انسانی ولایینظریه عل»تشریح زوایای مختلف  برایرا  ذیل اصحاب فرهنگستان مبانی

شناختی فرایند مبنای جامعه؛ شناختیمبنای غرب: اندو به خدمت گرفتهاند کردهتولید علم دینی، اتخاذ 
 .شناختیمبنای دین؛ شناختی علممبنای روش؛ شناختیمبنای معرفت؛ مبنای فلسفی؛ تولید علم

 :معنی استاین اختصار به به عقیده فرهنگستان علم دینی به
لم دینی نیز به این معنی است که اگر ولایت الهی بر فراینـد پیـدایش علـم در همـه مـراتبش ع

فرایند پیدایش علـم حـاکم  این علم علم دینی است و اگر جریان ولایت الهی بر ،حاکم بشود
یعنی جریان تولّی و ولایتی کـه در تحقـق علـم و در پیـدایش آن حضـور داشـت حـق  ،نباشد

 (.49: ب 0945نسبت حق نیست )میرباقری، بهنباشد، این علم هم 
دهی هویت علم دینی و تولید آن بر از منظر ایشان، هریک از مبانی فوق تأثیر خاصی در شکل

اساس معنای مختار دارد. در نتیجه ضروری است که قبل از بررسی هویت علم دینی، به تشریح و 
شناسی، های فرهنگستان در حوزه معرفتنظریهبررسی مبانی این نظریه بپردازیم. با توجه به اینکه 

به غرب و فرایند تولید علم در غرب متجدد ریشه دارد، از این نهاد  نگاه در نوعفلسفه و روش تولید علم 
 کنیم.دهی هویت علم دینی تبیین و نقد میدر شکلرا میان مبانی فوق، در این مقاله نقش دو مبنای اول 



در تعيين هويت علم ديني ،فرايند توليد علم شناختيشناختي و جامعهبررسي مبناي غرب    11 

ای از تاریخ غرب و شناسی فرهنگستان مجموعهمیت است که مبانی غربتوجه به این نکته حائز اه
و تفکیک است شناسانه شناسانه و جهانعوامل تولید علم در غرب است که بعضاً شامل مباحث انسان

شناختی فرایند تولید علم از دیدگاه . همچنین مبانی جامعهاست صورت نگرفته حوزهواضحی در این 
 پردازد و تنها ناظر به تمدن غرب متجدد نیست.سیر تکون علم می فرهنگستان به تشریح

در خلال این تحقیق از منابع و منشورات اختصاصی مخزن اطلاعات فرهنگستان علوم و معارف 
 ارم.زن مربوط سپاسگولائاز همکاری مس اند.که منتشر نشده اسلام استفاده شد

 (علم غرب متجدد و پیامدهای آنماهیت )فرایند تولید علم  شناختیمبنای غرب. 2
نظر فرهنگستان اغلب غرب متجدد است که از رنسانس به بعد شروع شد و  به عقیده نگارنده غرب مدّ 

شود مباحث تا حد زیادی ناظر به از غرب صحبت می یلذا وقت ؛با انقلاب صنعتی به اوج خود رسید
 چهره اخیر غرب است.

لوم اسلامی درخصوص درانداختن طرحی نو در عرصه در هر صورت نقطه عزیمت فرهنگستان ع
وجود آمد و به ه تولید علم دینی، نقد مدرنیته و علومی است که پس از دوره رنسانس در جهان غرب ب

 .کردخصوص جهان اسلام نفوذ و رسوخ همرور در گستره فکری اقصی نقاط جهان ب
ای پیچیده و چندلایه است. در ای شبکهبه عقیده مرحوم سید منیرالدین حسینی، نظام مدرنیته دار

توانیم از نمی آنهای واقع روحی بر این جریان حاکم است که برای تحلیل محصولات و برساخته
 ،دستگاه تولید :مدرنیته دارای سه دستگاه مرتبط به هم است او،شناسایی آن غافل باشیم. به نظر 

 دستگاه مصرف.، دستگاه توزیع
ظام تولید مفاهیم مدرنیته است که مبتنی بر روش علوم در غرب است و البته همان ن دستگاه تولید

این روش، روش حسی و تجربی است. در واقع مدرنیته با قبول انحصار ادراک در روش حسّی تنها خود 
را سرگرم فهم قوانین عالم محسوس، آن هم به روشی مختص به حس نموده است. مدرنیته در راستای 

شده و بندیریزی و طراحی یک نظام آموزشی فراگیر و طبقهین مذکور، به پیکشف نظام قوان
. دستگاه تولید مدرنیته همواره مشغول تولید مفاهیمی در چارچوب مورد قبول پرداختمراتبی سلسله

 خود بوده است.
یع مراتبی صورت سلسلههمان ساختارهای نظامات اجتماعی است که در آن مناصبی به دستگاه توز

شده در نظام تولید بینی و طراحی شده است. تصدی این مناصب نسبت مستقیمی با رتبه کسبپیش
سازی  گیری و تصمیممدرنیته و رتبه تحصیلی فرد در این ساختار دارد. در این نظام با حق  تصمیم

ی های فردافراد جامعه در اخذ تصمیمات در حیطهکه  شودمی برخورد شکل ایناشخاص جامعه به 
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های بایست در چارچوبدرخصوص رفتارهای اجتماعی تنها می ، اماخود آزادی ظاهری دارند
 شده مدرنیته گام بردارند.تعیین

محصول نظام توزیع مدرنیته است. مدرنیته در درون خود هم نیازهای خاصی را  دستگاه مصرف
کرده است. این روند  ارائه نیاز و را که دستگاه مصرف آن است ارائه  هاو هم نحوه ارضای آنکرده القا 

نماید. مرور چنان رسوخ پیدا کرده که در برخی موارد تخلف از آن محال میشیوه برآورده کردن آن، به
این دستگاه   اقتضایدر نتیجه اموری مانند الگوی شهرسازی، سبک زندگی و ارتباطات اجتماعی به 

 مصرف شکل پیدا کرده است.
های بالا انسان را به طریقی خاص مجبور به استفاده از وسایل هگذر دستگاهفرهنگ تولیدشده از ر

کند. در نتیجه در این فرایند، مجاری حسّی و دستگاه مدرن و تغییر ادبیات و رفتارهای اجتماعی می
کند. در همین بستر کاملًا مادّی، اخلاق سنجش  متناسب با این مجاری تعیّن خاصی پیدا می

و پیامد آن، تبعیت  شرف و اخلاق از ارضای نیازهای مادی و  گیردمییز شکل مخصوص به آن ن
 شهوانی است.

شود که البته با کافر بودن این همه موجب اقامه کفر می ،به نظر مرحوم سید منیرالدین حسینی
تواند در جوامع در نتیجه حتی می ؛متفاوت است. اقامه کفر به عقیده دینی فرد ربط ملموس ندارد

اند رخ بدهد. علت آن هم این است که ای که این پارادایم غرب را بدون چون و چرا پذیرفتهاسلامی
ها بیش از آنکه به اسلام و حاکمیت آن پایبندی داشته باشند، به حاکمیت مدرنیته و کفر برخی ملت

 (.9تا: )رک. حسینی الهاشمی، بی اندحاصل از آن معتقد و ملتزم
 حوم سید منیرالدین حسینی به این نتیجه رسیدند کهدر چنین فضایی مر

هـای حسّـی فرضاند که بر پـیشاند علومیبه طور کلی علومی که بعد از رنسانس تولید شده
ها هم یک راندمان حسی است اعم از علوم انسانی و غیرانسانی کـه کنند و راندمان آنتکیه می

ید منیرالـدین حسـینیخ خیلـی جـا و معنـا بندی هم در نظر ایشان ]مرحوم سـخود این تقسیم
افزاری که پس از انقلاب صنعتی تولید شده نداشت و لذا معتقد بودند که مطلق این علوم و نرم

 (.30: 0941استفاده است )دفتر فرهنگستان علوم اسلامی قم، قابلاست، غیر
حتی جهان اسلام تحمیل های خود را بر جهان فرهنگ غرب برساخته که در نگاه میرباقری، تا وقتی

کند و در عین حال علوم و تمدن مسلمین از متن اسلام و فرهنگ دینی روییده باشد، علوم جهان می
بلکه علم مسلمانان است. این حرف به این معناست که غرب متجدد حتی  ،اسلام علم اسلامی نیست

ون متمادی تلاش دانشمندان در روال تولید علم در جهان اسلام هم اثرگذار بوده است و در طی قر
 :مسلمان عملًا منجر به تولید علم اسلامی نشده است
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ایم یا داریم. معتقدم آنچـه هسـت، علـوم مسـلمانان بنده معتقد نیستم که علوم اسلامی داشته
دانم؛ یعنی می« تمدن مسلمانان»دانم. تمدن را هم است؛ غیر از علم فقه را علم اسلامی نمی

ثیر اسلام است. این غیر از تمدنی است که اسلام بسازد و غیر از این است تمدنی که تحت تأ
سازی و دین یک ارتباط منطقی ایجاد شود. به نظـر بنـده بهتـر اسـت بـه جـای که میان تمدن

فلسفه اسلامی، طب اسلامی یا عرفان اسلامی، بگوییم: فلسفه مسـلمین، طـب مسـلمین یـا 
 (.040: ب 0945عرفان مسلمین )میرباقری، 

های یک جریان گیریحاصل آنکه در نظر فرهنگستان، علوم انسانی موجود در دنیا، محصول جهت
ب اصلی آن غرب  پس از رنسانس است. این جریان فرهنگی مبانی و فرهنگی در طول تاریخ است که مسبّ 

 .است دهغایاتی برای انسان و جهان قائل است و این امر باعث تولید علومی در همین راستا گردی
های آن شکل گرفته و در نتیجه علوم های دنیای غرب متأثر از انگیزهانگیخته ،به عقیده میرباقری

 ت گرفته است.ئهای غیرتوحیدی غرب نشاز انگیزه ،هاستکه همان انگیخته ،انسانی موجود
رفع حوائج  ردمشکل علوم انسانی موجود در جهان اسلام و عدم کارآمدی آن  بهدقیقاً در همین نقطه 

. این علوم با شخصیت انسان شیعه هماهنگی و سازگاری ندارد و به همین دلیل باعث پی می بریممؤمنین 
گردد. به عقیده میرباقری نقطه افتراق خصوص شیعیان میههای اجتماعی در جهان اسلام ببروز بحران

گردد که هریک از این دو دیدگاه زمیانسان مسلمان به هدفی باه علوم انسانی غرب با علوم انسانی بایست
کند، اما علوم در واقع علوم انسانی غرب انسان را محور توسعه مادی تفسیر میند. کنبرای انسان ترسیم می

 (.011: 0930، و دیگران داند )محمدیانسانی اسلامی، انسان را محور تعالی اجتماعی می

 شناختیمبنای غرب. بررسی 3
تمدن اسلام نیز محصولات و ثمراتی ارائه داده است. بر اساس نظریه  در مقابل تمدن غرب،

( و شدای دیگر به قلم نگارنده نقد و بررسی خواهد )ان شاء الله این نظریه در مقاله« داری علمجهت»
)که در ادامه خواهد آمد(، میرباقری دستاوردهای علمی تمدن « شناسی فرایند تولید علمجامعه»نیز 

بنده »: کنداما در عین حال همین نگاه را درمورد علوم اسلامی نفی می ،داندم غربی میغرب را عل
ایم یا داریم. معتقدم آنچه هست، علوم مسلمانان است؛ غیر از معتقد نیستم که علوم اسلامی داشته

ت فقط بایسحالی است که باور به اینکه علوم اسلامی می این در .«دانمعلم فقه را علم اسلامی نمی
ویژه علومی که تأثیر قطعی در بهزیرا به هر حال فرایند تولید علم  ؛باشد، سخت است تولید معصوم

شود. های دین( ندارد امر جمعی است و در سیر تاریخی محقق میعنوان محور تلاشسعادت بشر )به
جوامع اسلامی طی اما وقتی همین روند در  ،شود درمورد غرب معتقد به علوم غربی باشیمچطور می

 چنین چیزی قائل نباشیم؟!به ولو در مواردی معدود  ،شودمی
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های اما اینکه انگیزه شود،ارتباط انگیخته با انگیزه ادعایی است که در جای خود باید بررسی 
فلاسفه  نیستنداما تام نیست. کم  ،گرچه شیوع بسیار دارد استمغرب زمین یکسره کفر و الحاد 

اند و در این راستا که اثبات خدا و حقانیت ادیان آسمانی را وجهه همت خود قرار دادهخداباور غربی 
. انداز این جملهاند. افرادی مانند بلز پاسکال، دکارت، اسپینوزا، کانت و ... های بسیار کردهتلاش

رت با ابداع دکا ؛ مثلاً اندجالب آنکه برخی از این افراد تأثیر مهمی در تاریخ علم معاصر هم داشته
های فراوان دستگاه کارتزین در ریاضیات در پیشرفت هندسه تحلیل و معادلات جبری که پایه پیشرفت

ها برای تولید ماشین حساب یا بلز پاسکال که اولین تلاش داشت در علوم روز است نقش بسزایی
تواند در دیشه غیرالحادی میها مثال نقضی است بر آنکه اناند. این نمونهمکانیکی را به او منتسب کرده

 هم الاهی بود. هاآندر حالی که انگیزه  ،ساز داشته باشدجریان علم معاصر غرب تأثیر ویژه و جریان

یکی از نتایج عملی این اندیشه این است که جامعه اسلامی خود را از همه دستاوردها و تولیدات 
های لامی در جبهه معارض و رقابت با نظامفرهنگ غرب محروم نماید. با چنین انتخابی دست امت اس

بلکه به لحاظ  ،تنها عقلایی نیستتهی خواهد بود. در حالی که این روش نه هارقیب از اغلب ابزار
 داند در تضاد است.شرعی هم با قاعده نفی سبیل که سلطه اجانب را بر مسلمین ممنوع می

ی کاملًا به روش علمی مقید باشد و تنها گیراگر هر پژوهشگری در مقام تحقیق، قضاوت و نتیجه
از علوم  و افتدد و کفر نمیانتایجی را معتبر بداند که بر اساس این روش حاصل آمده باشد، در دام الح

دهد که گیرد. الحاد در مواقعی رخ میمتافیزیک نتایج الحادی نمیمبتنی بر  تجربی یا علوم انسانی
بدون آنکه از قواعد فلسفی و  ،نتایج فلسفی و کلامی بگیرد تجربی هایشیوهپژوهشگر بخواهد با 

 ای نماید.کلامی استفاده

دار بودن علم معتقد شناسی به جهتدر جای خود تقریر شده است که فرهنگستان به لحاظ معرفت
یا  داند و آن را حسب انتخاب تولّی ولایت اللهاست. به این معنا که اراده انسان را در فهم او دخیل می

کند. طبق این نظر رئالیسم خام مردود است و تولّی ولایت شیطان به دو نوع علم حق و باطل تقسیم می
کشف واقع امری دور از دسترس عقل است. حال اگر بخواهیم این دیدگاه را بر مبنای مورد ایشان در 

را مطابق واقع  شناختی خودآید که آیا مبنای غربشناسی تحلیل کنیم، این سؤال پیش میمعرفت
اند و اگر بگویند شناختی خودشان را نفی کرده، مبنای معرفت«آری»دانید یا خیر؟ اگر بگویند می

توان ادعا کرد ، خواهیم گفت که وقتی طبق نظر شما شناخت واقع تابع اصلاح اراده است، نمی«خیر»
زیرا در نگاه  ؛کندریت میدهید فرایند تولید علم را مدیکه دنیای غرب به صورتی که توضیح می

شناختی شما، بحث از صدق و کذب و مطابقت با واقع نیست بلکه بحث از حق و باطل و تولی معرفت
 ولایت الله یا ولایت شیطان است.
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آیا تحلیل طرفداران این نظریه از ماهیت غرب و علوم تولیدشده در غرب و فرایند  ،به عبارت دیگر
دار نیست و اگر هست آیا این علم جهت پذیرفتههست یا خیر؟ اگر نیست که تولید آن مطابق با واقعیت 

در نتیجه این نگاه شما برای و گذاشته  اثردار است پس جهت شما در این تحلیل اگر جهت نه؟است یا 
دهید، ولی جهت ولایت الاهی را آن طور که شما تشخیص می ،خواندفرد دیگر که این تحلیل را می

دار بودن دار نیست، مبنای شما مبنی بر جهتنیست و اگر این علم جهتپذیرفتنی ، تشخیص نداده
 شود.علم، عملًا توسط خودتان نقض می

 شناختی فرایند تولید علممبنای جامعه. 4
تولید علم محصول فرایندی اجتماعی است که از چهار زاویه مرتبط اسلامی دیدگاه فرهنگستان علوم  از

 :ررسی استبا یکدیگر قابل ب

 گذار بر ابعاد مختلف علماثر عوامل اجتماعی  .4-1
بایست برای تحلیل آن تمام وجوه می ودهد به نظر میرباقری تولید علم در یک فرایند چندوجهی رخ می

شناسی فرایند تولید جامعه»توان به و ابعاد متأثر در این امر را به دقت واکاوی نماییم. این واکاوی را می
عوامل : دنند در تولید علم نقش داشته باشنتواامل میوعنوع از عبیر کرد. در این فرایند سه ت« علم

 .شخص  عالم« شخصیتی  »عوامل ، «اجتماعی»عوامل ، «تاریخی»

، یک علم« پیدایش»مقطع : بگذارند اثرعلم  مختلف مقاطعابعاد، زوایا و  برتوانند این عوامل می
این است که در اولی  سومو  دومتفاوت مقطع . یک علم« تکامل» مقطع، یک علم« تغییرات»مقطع 

در حالی که در مقطع سوم تغییرات مطلوب برای  ،صرف تغییرات تحت تأثیر عوامل یادشده است
 است.« کمال علم»رسیدن علم به حالتی مدّ نظر است که شایسته اطلاق عنوان 

« دستگاه»یا به تعبیر ایشان « پارادایم»: بدتواند در سه سطح از علم تحقق یااین تأثیرگذاری می
دهنده ی تشکیل«هاها و گزارهنظریه»، یک علم« روش»یا به تعبیر ایشان « متدولوژی»، حاکم بر علم

 .یک علم

در نتیجه در سیر تکون یک علم ما با معجونی از تأثیرات در ابعاد مختلف یک علم مواجهیم. با 
حالت ممکن برای  10ثرپذیری و عدد سطوح تأثیر، مجموعاً اع ضرب عدد این عوامل در عدد مقاط

(. در جدول زیر نحوه ارتباط 49: الف 0945آید )میرباقری، عامل در علم به دست می 3ثرگذاری این ا
؛ 161: 0930این عوامل با سطوح و مقاطع تأثیر به طور خلاصه نمایش داده شده است )خاکی، 

 .(51تا: حسینی الهاشمی، بی
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 شخصیتی اجتماعی تاریخی واملع

 مقطع
 تکامل تغییرات پیدایش تکامل تغییرات پیدایش تکامل تغییرات پیدایش

 سطوح
 پارادایم

 )دستگاه(
عوامل تاریخی در پیدایش، 

 تغییرات و تکامل پارادایم
عوامل اجتماعی در پیدایش، 

 تغییرات و تکامل پارادایم
عوامل شخصیتی در پیدایش، 

 غییرات و تکامل پارادایمت
 متدولوژی
 )روش(

عوامل تاریخی در پیدایش، 
 تغییرات و تکامل متدولوژی

عوامل اجتماعی در پیدایش، 
 تغییرات و تکامل متدولوژی

عوامل شخصیتی در پیدایش، 
 تغییرات و تکامل متدولوژی

 ها ونظریه
 هاگزاره

عوامل تاریخی در پیدایش، 
 اهتغییرات و تکامل نظریه

عوامل اجتماعی در پیدایش، 
 هاتغییرات و تکامل نظریه

عوامل شخصیتی در پیدایش، 
 هاتغییرات و تکامل نظریه

نمونه پیدایش حکمت متعالیه ملاصدرای شیرازی مرهون عوامل تاریخی دوره تحقق آن و نیز برای 
شخصیت این حکیم  گذاریرثاآمادگی جامعه علمی آن دوره در پیدایش این مراحل از فلسفه و نیز 

تغییرات و تطورات فلسفه صدرایی و به کمال رسیدن آن نیز متأثر از عوامل فوق است.  الاهی است.
شده در عرفانی استفاده ـ طور دستگاه یا همان منظومه فلسفی حکمت متعالیه و نیز روش عقلیهمین

ماعی و شخصیتی قائلین به این تواند از عوامل تاریخی، اجتهای این نظام فلسفی میآن و حتی گزاره
 تغییر و تکامل آن اثر پذیرفته باشد. فلسفی در مراتب مختلف   نظام

 ارتباط نیاز جامعه انسانی با محصولات علم .4-2
طبق این دیدگاه سیر تکوّن فناوری و تولید محصولات علمی اعم از محصولات علوم تجربی، انسانی یا 

ها در ترین ابزار و روشحل پیدایش و تکامل فناوری است. از سادهنظری، متأثر از نیازهای جامعه م
های روز جهان، همگی مرهون احساس ترین فناوریترین و پیشرفتههای ابتدایی تاریخ علم تا پیچیدهدوران

 ای خاص پیدا کرده و برای رفع آن دست به تحقیق و نوآوری زده است.نیازی است که بشر در زمینه
ها در سطوح مختلف آن نیازمند دانش و علم متناسب با آن است. در نتیجه هرچه یتولید فناور

های او برای رفع آن نیاز هم گسترش و مجموعه اطلاعات و اندیشه ،تر شدنیازهای بشر پیچیده
 (.5: 0900پیچیدگی بیشتری پیدا کرد )پیروزمند، 

ولیت ئلیت را از دوش علم برداشته و مسوئدار دانستن فناوری بار مسای بخواهند با جهتشاید عده
اما از دیدگاه فرهنگستان سیر تحولات فناوری تابعی از تکامل علوم و  ،متوجه فناوری نمایندرا اصلی 

های یک تکامل علوم تابعی از تکامل نیازهای هر اجتماع است. در عین حال این نیازها تابع انگیزه
 ی باشد:تواند دینی یا غیر دینجامعه است که می
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هـای آدمـی، اگر کسی قبول کرد که تکنولوژی به لحاظ کارآمدی در پاسخ بـه نیازهـا و انگیزه
جنبه دینی و غیردینی دارد، حتماً باید بپذیرد که علـم هـم بـه لحـاظ کارآمـدی جنبـه دینـی و 

گونـه فراینـد  ... ما برای رفع نیازهای خاص، نیازمند علوم خـاص هسـتیم و ایـن غیردینی دارد
بر فرایند تحقیقات علمی حاکم است ... . تکامل نیـاز اجتمـاعی مبـدأ تکامـل « نیاز و ارضا»

علوم است. حال اگر فرایند نیاز و ارضا به سـمت مادیـات حرکـت کـرد، حاصـل آن، علـومی 
شود که در ارضای نیازهای مادی کارآمد است و چنین علومی به میزان تناسب بـا اخـلاق می

ر رفع نیازهای جامعه ایمانی کاهش خواهد یافت )مجمع عالی حکمت مادی، کارآمدی آن د
 (.060: 0939اسلامی، 

احتیاج مادر » است:ل شده ثَ این امر بدیهی مَ  و ارتباط فناوری با نیاز امری انکارناپذیر است
 .«اختراع است

 سنجی میان نیازهای انسان و تأثیر آن در کمیت و کیفیت علوماولویت. 4-3
نماید. در این ها وادار میتریندرت محدود انسان در برآوردن حوائجش او را به انتخاب مهمتوان و ق

ها در نتیجه امور بر اساس ضرورت و گذاردناخواه اثر خود را میسنجی خواهموقعیت نظام اولویت
 شود.تنظیم می

فرد یا جامعه نسبت سنجی در میان نیازها، میزان حساسیتی است که در این دیدگاه ملاک اولویت
 انگیزانند:تر بالاترین میزان حساسیت را برمیشود. در این میان امور باارزشبه نیاز خاصی قائل می

نیازهای انسانی از هم بریده نیست و اگر یک قدرت واحد و محدود بخواهـد در آن توزیـع شـود 
ا به اهم و مهم تقسیم گـردد و ناچار باید چنین امری با تعیین اولویت صورت پذیرد؛ یعنی نیازههب

 (.3: 0900معیار در آن هم میزان حساسیتی باشد که فرد برای هر کدام قائل است )پیروزمند، 
دهی به نیازها و ها در اولویتها و حساسیتها در تعیین حساسیتارزش ،حاصل آنکه

رف کردن نیاز مورد نظر اثر دهی به نیازها در صرف کردن توان و مقدورات افراد و جوامع در برطاولویت
نظام »ای متأثر از شود که علوم، فناوری و محصولات آن در هر جامعهگذارد و نتیجه این میمی

 (.5گیرد )رک. همان: ی آن جامعه شکل می«ها و نیازهاحساسیت

 تفاوت نیازهای جامعه اسلامی و الحادی. 4-4
توان حول محوری واحد ترسیم نمود. این محور واحد میدر این دیدگاه کل نیازهای هر جامعه یا فرد را 

کننده نیازهای یک جامعه است از کند. این نظام ارزشی که تنظیماز یک نظام ارزشی خاص تبعیت می
به عقیده اصحاب فرهنگستان تمام نیازهای یک  پرستش دنیا. ،پرستش خدا :دو عنوان خارج نیست

 گیرد.یدو محور شکل ماین جامعه حول یکی از 



 11  6505تابستان ـ بهار /  61/ پياپي  اول/ شماره نهمسال 

در یک جامعه توحیدی تمام همت جامعه مصروف پرستش خدا و تحقق مظاهر این پرستش است. 
ها در امتداد نیازها گیرد و بالطبع حساسیتای نیازها براساس تحقق پرستش خدا شکل میدر چنین جامعه

جامعه در حالی که در یک  شود.ها چیده میو علوم، فناوری و محصولات آن بر اساس حساسیت
ها، الحادی تمام همت جامعه مصروف پرستش دنیا و مظاهر دنیاپرستی است و در نتیجه اولویت

 ها و علوم و تکنولوژی و محصولات آن نیز بر همین منوال چیده خواهد شد.حساسیت
نماید. این پرستش خدا یا پرستش دنیا دو نوع نظام را بر اساس دو نوع مقصد و غایت ترسیم می

در برابر این پرسش که به هر حال جامعه توحیدی هم فارغ از نیازهای مادی نیست، همچنان بر دیدگاه 
ورزد و معتقد است به علت ارتباط نیازها با یکدیگر، منزلت نیازهای مادی در مبنای خود اصرار می

ع این دهی تفاوت در تبعات رفهریک از دو جامعه با یکدیگر فرق خواهد کرد و همین امر برای شکل
بینی است که اساساً در جامعه توحیدی علوم مادی در برخی نیازها کافی است. طبق این نظر، قابل پیش

هایی زیرا در اولویت برتر جامعه نیستند و در عوض به اولویت ؛جهات پیشرفت نخواهد داشت
 اند.اهمیت و مغفولگرا کمپرداخته خواهد شد که در جوامع مادی

به همان مقدار در توحید  ،وامع از التقاط در توحید و الحاد فاصله بگیرنددر نتیجه هرقدر ج
تری پیدا های آن از یکدیگر فرق واضحخواهند شد و در نتیجه علوم و تکنولوژی و برساخته ترخالص

 (:164 :0930خواهد کرد )رک. خاکی، 
ه شدن آن مورد مطالعـه قـرار صورت دینامیکی و در فرایند بهینهای انسان را بهاگر نظام نیازمندی

ها مشترک است )برای مثال نیاز به غـذا(، شود میان همه انساندهیم، حتی نیازهایی که تصور می
در انسان مؤمن و کافر تفاوت خواهد کرد و به تبع آن، الگویی که برای رفـع نیـاز تغذیـه مـؤمن و 

 (.000: 0939اسلامی، کافر باید استفاده شود، متفاوت خواهد بود )مجمع عالی حکمت 
زیرا حتی این  ؛به نظر میرباقری رویکرد تهذیبی به علوم موجود  غربی، رویکرد صحیحی نیست

 ؛ چراکهشده در فرهنگ غرب فاصله بگیردتواند از چارچوب حاکم بر نیازهای طرحرویکرد نیز نمی
گونه نبوده است که علوم . ایناست نیازهای جامعه الحادی او را به سمت تولید علومی خاص کشانده

متأثر از دید  ،شکل گرفته باشد. لاجرم هر توسعه علمی که در چنین جوامعی رخ داده غربی در خلأ
بدون آنکه عقبه  ،توانیم علم را از غرب بگیریمانگاری است که فکر کنیم ما میالحادی آن است. ساده

 آن متوجه جامعه ما شود.
لکن هر قدر که  ،دو جامعه در ظاهر نیازهای مشترکی داشته باشنددر نتیجه شاید در ابتدای راه، 

همان  رب ،هریک از این دو نظام به سمت بهینه شدن و مرتبط شدن بیشتر با مبانی ارزشی خود پیش بروند
تر شدن و و میزان تولید اطلاعات علمی به سمت بهینه گذاشتخواهند اثر نظام ارزشی حاکم بر آن بیشتر 

 (.016: 0946ن با روح اصلی حاکم بر آن نظام پیش خواهد رفت )میرباقری، تر شدشبیه
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 شناختیمبنای جامعه. بررسی 5
و « اجتماعی»، «تاریخی»گفته شد که سه مبنای اصلی در فرایند تولید علم مؤثر است. عوامل 

م» حبان این صاو  کندتوجه به چند نکته کلیدی اهمیت این امر را روشن می«. شخصیتی  شخص  عال 
 بایست به ابهامات برآمده از این نکات پاسخ دهند.نظریه برای تکمیل نظریه خود می

اند که مطلق نیازهای بشر محصول القائات جامعه است. از سوی فرهنگستان مدعی شدهاصحاب 
شناسان پیدایش جامعه محصول نوعی نیاز به تأمین و حمایت دیگر به نظر جمع کثیری از جامعه

 ؛ها از یکدیگر است. ترکیب این دو نگاه ایجاد دور در علیت و معلولیت عامل نیاز خواهد کردانسان
 معلول القائات جامعه است. دیگر زیرا نیاز از طرفی عامل پیدایش جامعه و از طرف

به این معنا که لزوماً همان نیازی که موجب  ؛اگر گفته شود که وحدت نیاز سنخی است و نه عینی
بلکه نوع نیاز در اینجا مطرح است، خواهیم گفت  ،معه است، معلول القائات جامعه نیستایجاد جا

 ؛کندنفی می استکه هر نیازی معلول القای جامعه را اما این ادعای مطلق  ،این توجیه منطقی است
چگونه القائات آن موجب  ،ای شکل نگرفته که نیازی را شکل دهدزیرا بنابر فرض وقتی هنوز جامعه

 شود. در نتیجه مطلق دیدن تأثیر جامعه در فرایند پیدایش علم صحیح نیست.میپیدایش نیاز 

گونه باشد که فرهنگستان مدعی شده، با بررسی بیشتر به این نتیجه  اگر سیر تولید علم در غرب آن
متأثر از این  گذارند و در نتیجه فرایند تولید علمخواهیم رسید که برخی از عوامل فوق بر یکدیگر اثر می

عامل  توان به یکدیگر بازگرداند. توضیح آنکهزیرا این عوامل را می ؛عوامل به گونه جدا از هم نیست
توان به دو بخش حوادث تحت اراده بشر و حوادث خارج از اراده او تقسیم کرد. در را می« تاریخ»

و در بخش دوم حوادثی تاریخ را دهد ها بخشی از تاریخ را تشکیل میهای ارادی انسانبخش اول کنش
های ارادی انسان محصول شخصیت زنند که اراده بشر در آن دخیل نیست. در بخش اول کنشرقم می

گرفته او و نظام ارزشی حاکم بر اندیشه اوست. در نتیجه حداقل در بخشی از تاریخ وابستگی آن شکل
م دیده می  شود.به شخصیت شخص عال 

بدانیم، از  هاهای رفتارهای انسانکنشرا متأثر از مجموعه برهم« جامعه»و « اجتماع»همچنین اگر 
م»به « اجتماع»دو حیث  اول از باب تأثیر رفتار هریک از افراد  :شودوابسته می« شخصیت شخص عال 

مثابه یک کل های اجتماعی افراد آن جامعه )تأثیر رفتار فرد بر کل جامعه بهجامعه بر مجموعه کنش
تک افراد مرتبط با او )تأثیر رفتار فرد بر فرد دیگر(. این یعنی پیوسته( و دوم تأثیر رفتار هر فرد بر تکهمبه

م های ناشی از رفتارهای شخصیتکنشدر حقیقت چیزی جز برهم« جامعه»آنکه  های اشخاص عال 
م»را عاملی غیر از « جامعه»توان پس نمی ؛نیست  محسوب کرد.« شخصیت  شخص عال 
م»مچنین ه « تاریخ»و نیز « اجتماع»لااقل در برخی از موارد متأثر از « شخصیت شخص عال 
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توان آن را به طور قطع چیزی نظیر تربیت فرد در بافت فرهنگی و تاریخی خاص. در نتیجه نمی ؛است
 دانست.« تاریخ»و « اجتماع»عاملی غیر از 

ل از افراد خود ندارد و اصالت با افراد ند جامعه هویتی مستقدبرخی از فیلسوفان اجتماعی معتق
توان مدعی شد دو عامل تاریخ و اجتماع است نه هویت جمعی جامعه. بر اساس اندیشه این افراد، می

م برمی اگر بخواهیم از اصطلاحات و مبانی فرهنگستان  ،گردد. به بیان دیگربه شخصیت شخص عال 
ر از مناسبات بندگی او با آفریدگار است، تنها عامل استفاده کنیم، باید بگوییم شخصیت فرد که متأث

 اثرگذار در فرایند تولید علم است.
درمورد انحصار سه مبنای اصلی در فرایند تولید علم به این نکته باید اشاره کرد که عامل اثرگذار 

است  شده قرار بگیرد. علت آنتواند در عرض موارد مطرحانبیای الاهی و وحی، عاملی است که نمی
توان ناشی از الله بود. تأثیر او در جامعه خودش را نمیت گرفت نبیئکه اولین بشر که جامعه از او نش

زیرا قبل از او جامعه و تاریخی وجود نداشته است. در واقع هم تاریخ و هم  ؛تاریخ و جامعه دانست
 جامعه بشر فعلی با ایشان شروع شده است.

توان مدعی العزم )که دامنه اثر بیشتری داشتند( هم میوویژه انبیای اولهبهای سایر انبیا درمورد کنش
. پس اثرگذار استبلکه از ورای این فضا  ،شد که دامنه اثرگذاری ایشان وابسته به جامعه و تاریخ نیست

 است.آن دسته از تاثیرات این انوار مقدسه بر جامعه بشری از وابستگی به جامعه و تاریخ مبرّ 

دهی به نیازها و ها در اولویتها و حساسیتها در تعیین حساسیتارزش»که  گفته شد
دهی به نیازها در صرف کردن توان و مقدورات افراد و جوامع در برطرف کردن نیاز مورد نظر اثر اولویت

ای متأثر از نظام شود که علوم، فناوری و محصولات آن در هر جامعهگذارد و نتیجه این میمی
این نکته منجر به تبعیت فرایند تولید علم از نظام  .«گیردها و نیازهای آن جامعه شکل میحساسیت

ارزشی مورد قبول جامعه است و این نظام ارزشی متوقف بر علوم و فرهنگی است که جامعه آن را 
کم در ها و نیازها. یا دستحساسیتاز نه  ،گیرد. پس همه چیز از علم سرچشمه میاست پذیرفته

ای از تاریخ یک فرد یا یک جامعه با تولید علم پایه، تولیدکننده اولین نظام ارزشی خواهد بود و در دوره
 گیرد.ها بر اساس نظام ارزشی برآمده از آن علم پایه شکل میادامه نظام حساسیت

در اداره آمده که آن بزرگواران در زندگی عادی خود و نیز  در سیره رسول مکرم اسلام و ائمه اطهار
ند که چون این ابزار اهاند و چنین نفرمودامور اجتماعی از ابزار و وسایل ساده آن دوران استفاده کرده

محصول کفر و اندیشه غیرالهی است باید آن را دور ریخت یا اگر هم استفاده کنیم ناچاریم. حضرات 
ن تشویق ایشان به مطالبه علم ولو در کردند. همچنیاستفاده از ابزار غیرمسلمانان را لزوماً تقبیح نمی

چین و امثال آن نشانگر آن است که قائل نبودند که هرچه خارج از دنیای اسلام شکل گرفته باشد 
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یکسره ظلمت و جهالت است و مطلوب اسلام نیست. حال آنکه کاملًا روشن است که تمایلات، 
چون همه پیش از  ؛رآمده از دین اسلام نبودهها و اعتقادات سازندگان ابزار و وسایل آن دوران بانگیزه

ای نبود که ای مانند شمشیر چندان چیز پیچیده. به عنوان نمونه ابزار سادهانداسلام محقق شده
 کنندسعی کردند نحوه استفاده از آن را الهی آنان بلکه  ،مسلمانان صدر اسلام آن را ابزار شیطانی بدانند

 (.0/030: 0939)خسروپناه، 

هرچند مقدماتش اختیاری و تابع  ؛م طبیعی کشف طبیعت است و کشف امری اختیاری نیستعلو
تواند برای مؤمن و کافر مشترک باشد. تکنولوژی نیز نوعی کشف و نیازهای بشری باشد. نیازهایی که می

ها و نیازهاست. برخی از صنایع ساخت نیازمندانه است. صنایع فعل اختیاری بشر و تابع انگیزه
حرمت شرعی  ،صداق گناه و معصیت است و به جهت اینکه در دایره افعال ارادی انسان قرار داردم

ای به وقوع بپیوندد. ساختن صنایعی همچون هواپیما، گرچه ارادی است، ولی هرچند توسط عده ؛دارد
ؤمن و بر اساس قوانین تکوینی و نیازهای مشروع بشر ساخته شده است و تمایزی در این جهت میان م

 (.036کافر نیست )همان: 

 نتیجه. 6
 ایفرهنگستان علوم اسلامی با نیت اصلاح جامعه و دستیابی به تمدن اصیل اسلامی به طراحی نظریه

گانه بر مبانی شش این نظریهموسوم شد. « نظریه علوم انسانی ولایی»پرداخت که بعدها به 
شناختی علم و شناختی، روشی، معرفتشناختی فرایند تولید علم، فلسفشناختی، جامعهغرب

 است. استوارشناختی دین
گرایی است. مدرنیته از طریق سه نگاه غالب بر فضای علمی غرب حس ،شناختیدر مبانی غرب

کند که از طریق آن انسان مدرن در بستر دستگاه تولید، توزیع و مصرف فرهنگی را بر جامعه غالب می
شود. عمق نفوذ این تمدن در مدن در نهایت به اقامه کفر منجر میکند. این تتمدن غرب زیست می

دنیای امروز تا حدی است که هیچ علم اسلامی جز فقه وجود خارجی ندارد و علوم نهایتاً علوم 
 مسلمانان است نه علوم اسلامی ناشی از تمدن اسلامی.

ر جهان امروز بنامبارکی  ارآثدیدگاه معلوم شد که گرچه علوم غربی و دنیای مدرن  نای با بررسی
اما برخی از مبانی و نتایج نگاه فرهنگستان مخدوش است. با پذیرش این تفسیر از دنیای  ،اندگذاشته

شود. می پدیدارشناختی گفتمانی با مبنای علمتناقض درون ، نوعیغرب و علوم غربی و تمدن غربی
اد و کفر تنها نگاه حاکم بر غرب متجدد زیرا انگیزه الح ؛نگاه به غرب ناقص استاین ضمن آنکه 

اندیشه خداباور هم در اندیشه غرب متجدد وجود دارد. همچنین التزام به نتایج این نگاه  و نیست
های غرب شود. به جای نفی و طرد کل برساختهموجوب تضعیف جبهه اسلام در جامعه امروز می
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مانع استحصال نتایج متافیزیکی از علوم تجربی شناختی علوم پایبند بود و متجدد باید به مبانی روش
رسد حق با برخورد تهذیبی با علوم غربی است. نگاهی که معتقد است استفاده از آن شد. به نظر می

شناسی، شناسی، اخلاقی، دینشناسی، هستیدسته از دستاوردهای غرب که در مبناهای معرفت
کما اینکه در صدر  ؛نیل به تمدن اسلامی تنافی ندارد شناسی با نگاه اسلامی تنافری ندارند باانسان

 گونه بود.اسلام تعامل اولیای معصوم با برخی دستاوردهای دوره جاهلیت این
فرهنگستان قائل به اثرگذاری عوامل تاریخی،  ،شناختی فرایند تولید علمدر بخش مبنای جامعه

امل علوم و در سه سطح پارادایم، اجتماعی و شخصیتی عالم در مقاطع پیدایش، تغییرات و تک
به دلیل آنکه تولید علم را مطلقاً از ناحیه نیازهای القاشده از  پیروان فرهنگستانلوژی و نظریه شد. ومتد

گذارد و بر دهی به نیازها اثر مینظام ارزشی غرب در فرایند اولویت نددانند، معتقدسوی جامعه می
بینی الحادی متفاوت بینی الاهی با علوم برآمده از جهانهانهمین اساس علوم برآمده از نیازهای ج

 خواهد بود.
اندیشی در این خصوص که نیازهای بشر محصول با بررسی دقایق این نگاه مشخص شد که مطلق

. ضمن آنکه اندالقائات جامعه است صحیح نیست، بلکه برخی از نیازها توسط انبیا به بشر القا شده
کنند و وحدتی ر که در سطوح و مقاطعی اثرگذار بودند در واقع به هم بازگشت میگانه مزبوعوامل سه

ها حاکم است نه کثرت. همچنین مشخص شد که همه ابعاد یک تمدن از علم سرچشمه بین آن
بینی آن تمدن ها و نیازهای آن. در نتیجه ابعاد یک تمدن به جهاننظام حساسیتاز نه  ،گیردمی

دچار یک دور معرفتی  ،انند فرهنگستان نظام معرفتی منتهی به بدیهیات را نپذیریمگردد و اگر مبرمی
شناختی که پایه تولید نظریات ایشان است، مسیر شود با نقد نظام معرفتخواهیم شد. پیشنهاد می

 صحیح در تولید علوم دینی را ترسیم نماییم.
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 اسلامي هفلسفعلمي پژوهشي  هدوفصلنام
 6041/ بهار ـ تابستان  61سال نهم / شماره اول / پياپي 

 بازشناسي جایگاه عقل در ساحت عرفان

 6عربيبا تأکيد بر اندیشه ابن
 2الدین حسینیسید شهاب

 چکیده
الدین تحلیلی جایگاه عقل در ساحت عرفان را با توجه به دیدگاه محیی ـ این پژوهش با روش توصیفی

و مراتب عقل، کند. نویسنده پس از واکاوی معنای لغوی و اصطلاحی عقل، عقل عربی بررسی می
کند و در پایان ونسبت مراتب عقل با دیدگاه عارفان را بررسی کرده، به ارزش و حجیت آن توجه می

دهد که گستره کاربرد عقل از نظر عارفان چگونه است. بنابر این نوشتار، عقل را در آثار نشان می
آنجا که ادعای انحصار معرفت و  .0اند: اند و پیروی از آن را مذموم شمردهعرفانی سه جا نکوهش کرده

گاهی میشناخت می . آنجا که عقل در گرداب خیال فرو 1داند؛ کند و خود را تنها راه شناخت و ابزار آ
گردد و گزارش عقل جایگزین شهود قلب الیقین بازمیالیقین و شهود به علم. آنجا که از عین9رود؛ می
توانند از ارزش و اعتبار برخوردار باشند، به شرط ی میرسد عقل کلی و عقل جزئشود. به نظر میمی

آنکه این دومی از حدود و قلمرو خود فراتر نرود؛ چراکه اگر عقل از حدود و قلمرو خود خارج شود، 
 شود.نزاع اهل عرفان با دیگران آغاز می

 عربی، عرفان، عقل، مراتب عقل، عقل جزئی، عقل کلی.ابن: هاکلیدواژه

                                                 
 011100011؛ تاریخ پذیرش: 0110001016تاریخ دریافت:  .0
 hosaini.qom@khu.ac.irاستادیار گروه معارف، دانشکده ادبیات و علوم انسانی، دانشگاه خوارزمی؛  .1
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 مقدمه .1
های مطرح در این رابطه به پرسش ین پژوهش درصدد است به جایگاه عقل در عرفان توجه کند وا

کید اند؟ یا علیبپردازد: آیا عارفان برای عقل منزلتی قائل الاصول چون عرفان بر شهود و کشف تأ
ارفان با عقل ای ندارند؟ بنابراین پرسش اصلی این است که آیا عورزد با عقل و استدلال چندان میانهمی

اند یا اینکه با عقل به شرط ادعای انحصار معرفت و تسلط خیال و بازگشت از شهود قلب به مخالف
عنوان چهره شاخص عربی بهویژه ابنبهگزارش عقل، سر سازش ندارند؟ کدام عقل از نظر عارفان 

 دانند؟بین میعرفان، از ارزش و اعتبار برخوردار است و کدام عقل و استدلال را پای  چو
ها اند و در رد و طعن آنعارفان همواره با عقل و استدلال و درس و مدرسه به محاجه برخاسته

اند نیز با عرفان مخالفت اند. در مقابل، عاقلان و کسانی که اهل استدلال و فلسفه بودهسخنانی گفته
کند و از افتقار و نیازمندی آن اد میعربی از فقر عقل یالدین ابناند. محیینموده و آن را مذمت نموده

 گوید. در نظر حافظ:سخن می
 اندعشق داند که در این دایره سرگردان  عاقلان نقطه پرگار وجودند ولی

 (۱33: ۱11۵)حافظ، 
چرخند و از آن چرخش هیچ داند که بر محور برهان و استدلال میاو اهل تعقل را چونان پرگار می

ای )مأمور، گیرند. نیز گفته است که از منع عقل باکی ندارد و آن را شحنهنمیای جز سرگردانی نتیجه
ای نیست. مقصود حافظ این است که عقل عشق شناسد که در ولایت عرفان و معنی کارهمحتسب( می

کند، ولی در ولایت ما عقل مانند محتسب و مأموری است که لیاقت و شایستگی ندارد و در را منع می
 عشق عقل نفوذی ندارد؛ عشق پادشاهی بزرگ است و عقل مأمور و محتسبی فرودست:کارخانه 

 کآن شحنه در ولایت ما هیچ کاره نیست ما را به منع عقل مترسان و می بیار
 (0۵: ۱11۵)حافظ، 

 داند:و سعدی ره عقل را پیچ در پیچ می
 بر  عارفان جز خدا هیچ نیست  درپیچ نیستره عقل جز پیچ

 (110تا، : )سعدی، بی
اند و به مخالفت با اند که درباره عقل سخن گفتهباید توجه کرد که اگر عارفانی در تاریخ پیدا شده

اند قلمرو و گستره آن را بنمایانند و بگویند که عقل یگانه ابزار دستیابی به خواستهاند، میآن پرداخته
نوعی از مغالطه ایهام انعکاس، یعنی حقیقت نیست و اگر آنچه را درک نکرده انکار کند، مرتکب 

(. هیچ عارفی ضدعقل نبود. از 1/001تا: عربی، بیدلالت ندیدن و نیافتن بر نبودن، شده است )ابن
عرفای قرن سوم گرفته تا عرفای معاصر، کسی با عقل سر ستیز نداشته است، بلکه سخن بر سر حدود 
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اند و در ارزش و حجیت عقل کلی عقل جزئی بوده ها درصدد تمایز بین عقل کلی وعقل بوده است. آن
بحثی نداشتند، اما در عقل جزئی هم مرادشان این بود که حوزه عقل جزئی را معین نمایند و راه معرفت 
و شناخت را منحصر به عقل نظری ننمایند. راه عرفان نیز عبور از عقل است نه مخالفت با عقل و این 

عربی مؤسس و بنیان گذار عرفان نظری الدین ابنق آن در آثار محیینکته انکارنشدنی است. شاهد صد
 گوید:عربی میزند. ابنو دیگر عارفان موج می

اند ها فوق طور عقلشود آناز این رو در علوم نبوت و ولایت )یعنی علوم عرفانی( گفته می
ی کـه شـبهه و عقل به طور فکری در آن راهی ندارد، ولی باید توجه داشت کـه عقـل سـلیم

عربی، تواند همه آن علوم و معارف را بپذیرد )ابنخیالی و فکری آن را فاسد نکرده باشد، می
 (.1/061تا: بی

توانند از عظمت عقل و جایگاه آن بکاهند، حال آنکه در آیات و روایات چگونه اهل عرفان می
های عقلانی به از فعالیتمعصومین و اولیای الهی، در عظمت عقل جزئی و تجربی و ملامت تخلف 

توان گفت عرفان از قدری سخن فراوان است که احتیاجی به شرح و تفصیل ندارد و چگونه می
عقلانیت برخوردار نیست و با خرد سر ستیز دارد، در حالی که فلسفه وجودی عرفان نظری و انسجام 

ی و به زبان عقلی بیان کردن پذیرالدین عربی همانا استدلالویژه از قرن هفتم توسط محییبهآن 
 مشهودات عرفا بوده است.

های عاطفی، پس در عرفان، به عقل عنایت شده است، البته عقل هرچه بتواند خود را از گرفتاری
تر خواهد بود و حتی به نظر برخی تر و یقینیمادی و شهوانی تنزیه کند و نجات دهد، حکمش صادق

یست، اما عشق خالی از عقل نیست و عشق منهای عقل ارزشی اندیشمندان اهل فلسفه، عشق، عقل ن
ندارد، عشقی که معرفت و شناسایی در آن نباشد، معنای درستی ندارد، یک کشش و جاذبه مغناطیسی، 

محابایی یا غریزه حیوانی است، عشق واقعی یک کشش تند است، خاصیت عشق آن کشش تند و بی
گاهی نباشد چگونه چنین خرد می است که همه محاسبات پایین و مادون را کند، اما اگر در این عشق، آ

 (.051: 0949کند )ابراهیمی دینانی، عمل می
اند، منتها عقل را نباید فقط در عقل فلسفی و عقل پس عارفان هم برای عقل، شأن و جایگاه قائل

 ارسطویی منحصر کرد.

 شناسی عقل. مفهوم2
فارسی است، اما در اصطلاح معانی مختلفی دارد. برخی از  در« خرد»ای عربی و معادل عقل واژه

اصل العقل الامساک والاستمساک »اند: شناسان عقل را به معنای بازداشتن و نهی کردن گرفتهواژه
وسیله افسار ؛ عقل به معنای بازداشتن و نهی کردن است، مانند نگاه داشتن شتر به«کعقل البعیر بالعقل
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( ۵/0۵۵: ۱100شناسان دیگر آن را غریزه درک و تدبر )فیومی، (. واژه۲03: ۱0۱۵و ریسمان )راغب، 
اند عقل نقیض  (. برخی نیز گفته۱۱/0۲3: ۱0۱0منظور، اند )ابنو ثبات و دقت در کارها معنا کرده

(. همچنین عقل به معنای قوه نفس که وظیفه ادراک را به عهده ۱/۱۲1: ۱0۱0جهل است )فراهیدی، 
: ۱0۱1کار رفته است )طریحی، هاست، بهملی که مقدمه انجام خیرات و اجتناب از بدیدارد یا ع

: ۱10۱(. معنای دیگری که برای عقل بیان شده قوه تمییز حق از باطل است )دهخدا، ۲/0۵0
(. برخی از بزرگان ۵/۵3: ۱0۱۵(. نیز به معنای فهم، معرفت و درک آمده است )قریشی، 10/100

الاصل فی معنی العقل العقد والامساک و یسمی ادراک »اند: مه طباطبایی نیز گفتهمانند مرحوم علا
ادرکه عقلًا والقوة التی یزعم انها احدی القوی والجهل باعتبارات  الانسان ادراکاً یعقد علیه عقلًا و ما

 (؛ اصل در معنای عقل بستن و نگه داشتن است، به این۵/۵00: ۱0۱0)طباطبایی، ...« مختلفه 
شود و همچنین کند عقل نامیده میبندد و چیزی که با آن درک میمناسبت ادراکی که انسان بر آن می

واسطه آن خیر و شر و حق و باطل را از یکدیگر تشخیص ای که یکی از قوای انسانی است و بهقوه
تباری دهد، عقل نام دارد و مقابل آن جنون و سفاهت و حماقت و جهل است و هرکدام به اعمی

اند و در شود. علامه طباطبایی با توجه به معنای لغوی عقل به توضیح و تبیین آن پرداختهاستعمال می
اند و گاهی از آن به نفس مدرک تعبیر ای از قوای نفس انسانی دانستهنهایت عقل را هم ادراک و هم قوه

اند و عقل را همان ی مسامحی دانستهنامیدن عقل را تعبیر« قوه» المیزاناند. علامه طباطبایی در کرده
 (.۱/113: ۱0۱0اند )طباطبایی، انسان شمرده« نفس مدرکه»

گرچه برای عقل معانی و اطلاقات و کاربردهای گوناگونی ارائه شد، اما همه معانی گویای یک 
آن علم و ادراک است که با معنای نخست یعنی بازداشتن و امساک در ارتباط است.  حقیقت است و

هاست و نفس مدرک عامل  آن؛ از این رو چون ادراک خود نوعی از امساک و دربند کردن کلام و اندیشه
عقل است یعنی فهم عمیق و ادراک تام که معنای ظاهری و لوازم آن در بند کشیده شود، اما در 

عی معانی، اصطلاح، نیروی مستقلی است که در مقابل سایر نیروهای روانی از قبیل نیروی تجسیم، تدا
وسیله حواس و ای است که ذهن آدمی با آن مواد خام را بهو اراده در درون ما وجود دارد و قوه عاقله

 یابد.سایر وسایل درمی
تعقل فعالیت ذهنی آدمی روی مواد خامی است که از جهان طبیعت و انسان و روابط میان آن دو 

گیرد و قوانین کند و از مقدمات نتیجه میانتزاع میپدید آمده است. این فعالیت از جزئیات، کلیات را 
ها توان این نحوه تعقل را در زندگی مادی و معنوی انسانکند؛ آیا میاحرازشده را بر موارد تطبیق می

 منکر شد؟
به طور خلاصه باید گفت عقل جوهر مجردی است که مدرک کلیات است و محصول آن دانشی 
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رسد. آید، برخلاف علوم وحیانی که از عالم غیب میبه دست میاست که با تعقل و تفکر آدمی 
الاحوال و محصول العقل، محصول ذوق و چشیدن معارف را علمعربی محصول نظر فکری را علمابن

داند الاسرار میالقدس را، که مختص ولی و نبی است، علمهای رحمانی از طریق روحدریافت موهبت
این عقل در عرفان چه جایگاهی دارد؟ عقل گوهری است که با آن (. 0/093: 0331عربی، )ابن

های شناخت و معرفت انسان است و همواره بر آن تأکید شده شود و از اهم راهخداوند پرستش می
تواند با عقل به معنای دانشی که به توان است. آیا ساحت عرفان که بر شهود و کشف استوار است، می

تکی است ناهماهنگ باشد؟ عقل کلی همان عقل فطری است و عقل جزئی عقلی و استدلالی آدمی م
 های مختلف سابقه دارد.همان عقل اکتسابی که در فرهنگ

 شناسی عقل. معرفت3
گاهی پیدا میمنظور از معرفت کند و آن امور را شناسی عقل این است که انسان چگونه به اشیا و امور آ

خود درباره کارآمدی و ناکارآمدی عقل بحث کرده و به طور کلی  عربی در تألیفاتکند؟ ابنتعقل می
به دو معنای عقل اشاره کرده است: در معنای نخست عقل جوهری بسیط است که نه مادی و نه در ماده 
م به ذات خود است و مقام او فقر و ذلت است و محتاج به موجد خود است و اولین صادر  است و عال 

: ۱110عربی، )ابن« ول و هو المنفوخ منه بقوله تعالی و نفخت فیه من روحیفانه الموجود الا»است: 
عربی، داند )ابن(. او این معنای عقل را بر همه عوالم و مراتب وجود جز مهیمین مسلط می3/1۱0

(. این معنای عقل در اینجا موضوع بحث ما نیست. معنای دوم عقل در تألیفات ۵/10: ۱110
 ای است که در درون آدمی وجود دارد و موضوع بحث ماست.هعربی، قوه دراکابن

اند و عقل را به نظری و عملی تقسیم کرده و سینا، از مراتب عقل سخن گفتهویژه ابنبهفیلسوفان، 
 (:1/959: 0119سینا، اند )ابنبرای هرکدام مراتبی ذکر کرده

ر آن نفس دارای استعداد محض و قوه ترین مرتبه عقل است که دعقل هیولانی: این مرتبه پایین -
های عقلی خالی است و بالقوه وجود صرف برای درک حقایق است. در این مرتبه، عقل از همه صورت

 شود.عقلی دارد. انسان با این عقل فقط از حیوان تمییز داده می
کند، رک میای از عقل است که در آن نفس انسانی ضروریات و بدیهیات را دعقل بالملکه: مرتبه -

تر است و آتش گرم است. به این مرتبه عقل بالملکه مثل استحاله اجتماع نقیضین، کل از جزء بزرگ
گویند؛ چون قدرت و ملکه انتقال به نشئه عقل بالفعل را داراست. عقل در این مرتبه بدیهیات را می

 کند.گیرد و با آن نظریات را کسب میعنوان سرمایه به کار میبه
تواند علوم نظری و اکتسابی را کشف وسیله آن میکه انسان بهای از نفس است ل بالفعل: مرتبهعق -

گیرد، کمال و کسب کند. وقتی انسان با تلاش ذهنی، تعاریف، قیاسات، حدود و براهین را به کار می
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ای عقلی به گویند؛ چون با کسب نظریات، استعدادهآورد که آن را عقل بالفعل میدیگری به دست می
 فعلیت رسیده است.

ای که تمام معلومات عقل نظری بالفعل عقل مستفاد: مرتبه نهایی عقل و کمال آن است، به گونه -
 کند.گویند؛ چون نفس از مافوق خودش پیروی میدر نفس موجودند و به این مرتبه، عقل مستفاد می

های مقدور بشر مربوط و به هستی عقل عملی شناسنده حسن و قبح و خیر و شر افعال و اشیاست
کند و ای است که انسان را به اعمال خویش تحریک می( و همان نیرو و قوه61تا: است )جرجانی، بی

اند از: تجلیه، تخلیه، تحلیه، و فنا که آخرین مرحله کمال انسانی است و شخص در مراتب آن عبارت
 شود.خداوند فانی می

توجه عارفان را نیز به خود جلب کرده است. به تعبیر دیگر، مولوی  بحث درباره عقل کلی و جزئی
به موضوع عقل عادی و عقل  فتوحاتعربی در عقل کلی و عقل جزئی را مطرح نمود و ابن مثنویدر 

منور پرداخته است. باید توجه داشت که بحث درباره عقل کلی مورد توجه فیلسوفان، خاصه فلاسفه 
 (.1: 0941حی، مشائی، نبوده است )ریا

سینا درباره مراتب عقل نقل شد، مربوط به عقل جزئی و از تقسیمات عقل جزئی است. آنچه از ابن
به پیروی از افلاطون به تمایز در مراتب عقل قائل شده است؛ زیرا  حکمة الاشراقسهروردی در کتاب 

خوانده « حکمت بحثی»و دیگری را « حکمت ذوقی»او حکمت را به دو نوع تقسیم کرده و یکی را 
است. حکمت ذوقی به حکمای متأله اختصاص دارد و حکمت بحثی یا حصولی یا اکتسابی همان 

شود حکمت برهانی و استدلالی است. نیز از دیدگاه سهروردی و افلاطون، حکیم به کسی اطلاق می
ن خواهد آمد. که دارای عقل کلی باشد یا به کلیت عقل رسیده باشد که تفصیل و توضیح درباره آ

 بنابراین عقل با همه مراتب آن از تقسیمات عقل جزئی و عقل متعارف است.

 . ارزش و اعتبار عقل4
توجه به این نکته ضروری است که در آثار عارفان به ارزش و اعتبار عقل پرداخته شده است و تأمل در 

چه در منابع دینی درباره عقل کند. آنهای ناروا جلوگیری میها و نسبتآن آثار از برخی سوءتفاهم
یابیم، ستایش این نعمت الهی است که ابزار شناخت و معیار تشخیص حق و باطل وحجت درونی می

و وسیله کسب بهشت و عبادت خداوند دانسته شده است و آنچه سرزنش شده است شیطنت و کید 
 عقل است. جا ازوحیله گری و وسواس فکری است که در حقیقت استفاده نادرست و بی

در عرفان نیز اگر گاهی از عقل تعریف شده و گاهی به مذمت عقل و فکر و فلسفه و استدلال 
پرداخته شده و گاه عامل دخالت در کار شرع و گاه از منابع شریعت قلمداد شده است، همه به لحاظ 

ر عرفان نظری و متعلق عقل یا مراحل مختلف افراد و صاحبان اندیشه و تعقل بوده است؛ مثلًا عقل د
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النفس که به معنای ابزار علوم حصولی و اکتسابی است، خود بر دو نوع است: عقل نظری و در علم
عقل عملی. عقل نظری به معنای فهم و ادراک کلیات است که هم از ابزارهای شناخت است و هم از 

س، شهود، وحی و عقل های منابع شناختی )مانند حمنابع شناخت و نقش آن تجزیه و تحلیل فرآورده
 یابد.عملی( است و عقل عملی، که از منابع شناخت است، خوب و بد را می

پردازد، عقل وقتی به تجزیه و تحلیل منابع دیگر مانند حس و شهود و وحی و عقل عملی می
د و تعارضی با آن منابع معرفتی ندارد و از جنبه منبع معرفت بودن نیز تا زمانی که در حیطه خودش باش

تواند بشر را تا مرز امور فراعقلی ماورای خود را تخطئه نکند، تعارضی با دیگر موارد ندارد. این عقل می
ببرد و اموری را اثبات کند که از درک کنه و حقیقت آن اظهار عجز نماید و به تعارض نرسد؛ زیرا بین 

ت در صورتی که حدود آن رعایت عنوان منبع شناخامور عقلی و امور فراعقلی تعارضی نیست و عقل به
 گردد و در ماورای قدرت خویش دعوایی نداشته باشد، با شهود یا وحی منافاتی ندارد.

ای دارای عقل عادی و اند: عدهعربی و دیگران، صاحبان عقل دو گروهاز نظر عارفانی مانند ابن
ای ت امور فراعقلی ندارند و عدهکنند و راهی برای دریافاند که به دستاوردهای فکرشان تکیه میعرفی

شان با شرع و های عقلانیاند و دادهصاحبان عقل منورند که به عجز عقل و محدودیت آن واقف
توانند به طوری فراتر از طور عقل برسند و احکام مشاهدات قلبی هماهنگ است. این گروه دوم می

(. همین تعبیر عقل عادی و عقل منور در 0/143تا: عربی، بیشرعی را حقیقتاً دریابند و بپذیرند )ابن
 عرفان مولوی با عنوان عقل جزئی و عقل کلی آمده است.

 . عقل کلی و عقل جزئی5

یکی از مباحث بسیار مهم و اساسی در عرفان مولانا تمییز میان دو مرتبه از مراتب عقل، یعنی عقل کلی 
گر و . نیروی اندیشه۱کند: تعبیر می و عقل جزئی است که وی از آن به عقل معاش و عقل معاد

کننده در انسان که همان عقل معاش است که بشر با آن زندگی و امور روزمره خود حسابگر و استدلال
. عقل معاد که انسان با آن فضیلت را ۵کند؛ کند و علوم و تمدن را کامل میریزی میرا محاسبه و برنامه

 است.شناخته و به دنبال کسب سعادت خویش 
 مولوی نجات انسان را در بهره بردن از این هر دو عقل دانسته است:

 امل العقلی بجو اندر جهانک  مر تو را عقلی است جزوی در نهان
 (۱0۱: ۱11۵)مولوی، 

 در مراتب از زمین تا آسمان        ها را نیک داناین تفاوت عقل
 اکام کردـن رد راـا مـام دنیـک        عقل جزوی عقل را بدنام کرد

 (۱: ۱130؛ ریاحی، 301: ۱11۵)مولوی، 
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گویند سخن می« فقر عقل»عربی و مولوی و سایر عارفان از باید توجه داشت آنجا که ابن
سازند، مقصود عقل ( و عقل را تضعیف نموده و از درجه اعتبار ساقط می0/195تا: عربی، بی)ابن

خود تمام مسائل هستی را حل و فصل کند و  خواهد با وسایل معمولیجزئی نظری است که می
کند تر، عقل با وسایلی کار میای غیر از زمان و مکان و کمیت و کیفیت ندارد. به عبارت روشنوسیله

اند؛ به همین جهت است که عقل را که از همین جهان مادی و با همین حواس محدود به دست آمده
 گوید:کند و میمحکوم می

 آن رها کن رو عیان است ای پسر   است ای پسرعقل بند رهروان 
 (۱010: غزل ۱11۵)مولوی، 

 گوید:یا در تعبیر دیگری چنین می
 جز پذیرای فن و محتاج نیست  عقل جزوی عقل استخراج نیست

 (110: ۱11۵)مولوی، 

حتی  کند، دل وای که عقل را محکوم میبا این همه باید توجه نمود که با آن ملاک و با آن انگیزه
 نماید:جان را هم محکوم و از درجه اعتبار واقعی ساقط می

 راه از این هر سه نهان است ای پسر   عقل بند و دل فریبا، جان حجاب
 (۱01۵: ۱11۵)مولوی، 

دهد، موقعی است که برای عقل، مفهومی در نظر ترین درجه ارتقا میولی آنگاه که عقل را به عالی
(؛ از این رو عقل حقیقتی 00: 0904شخصیت ملکوتی انسان است )جعفری، گیرد که تقریباً تمام می

واحد است که دو حیث یا دو رویکرد و جهت کلی دارد؛ گاهی از آن به عقل جزئی و عقل کلی تعبیر 
تا: عربی، بیکنند و گاهی به عقل عادی و عقل منور و این نکته در فتوحات تبیین شده است )ابنمی

این حقیقت را گاهی عقل بحثی و دوراندیش و فلسفی و مکسبی و تحصیلی و  عربی(. ابن0/56
ها به یک حقیقت اشاره دارند، عقل نامد، اما در واقع همه اینمفلسف و گاهی عقل فطری و ایمانی می

وجوی وحدت است و از آنجا که نگر در جستجزءنگر با اجزای عالم و کثرات سروکار دارد و عقل کل
کند و باید دوباره راه خود را ی است که از خدا جدا شده و در این دنیای خاکی زندگی میآدمی موجود

به سوی خدا بیابد، به هر دو حیث عقل خود نیازمند است؛ از این جهت که در این جهان زندگی 
ین کند و با اجزا و کثرات سروکار دارد، باید با عقل جزءنگر حیات خود را سر و سامان دهد و از امی

نگاهی به بالا داشته باشد و مراقبت کند که در هزارتوی جهت که راهی دیار یار است، باید همواره نیم
 کثرات گرفتار نماند.

نگر به زندگی و حیات خویش ادامه دهد عقل جزوی و عادی اگر تحت نظارت عقل کلی و وحدت
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چنانچه از حدود و قلمرو خود پا و در چهارچوب وظیفه خود عمل کند، مفید و مؤثر خواهد بود، اما 
 دارد.شود و آدمی را از وصول به مقصد و مقصود بازمیریختگی میهمفراتر نهد، گرفتار آشفتگی و به

 به قول مولوی:
 المنونعقل کلی ایمن از ریب  عقل جزوی گاه چیره، گه نگون

 (010: ۱11۵)مولوی، 
خواهد با اتکا به خود و بر اساس فاعلیت می تمام سخن عارفان این است که عقل بشری، مادام که

محض به فهم و ادراک بپردازد، خطا در مجموعه ادراکات عقلی ناگزیر است. به قول شیخ محمود 
 شبستری در نقد منطق ارسطویی:

 چو موسی یک زمان ترک عصا کن       رهی دور و دراز است این رها کن

 شودـگـچ نـق هیـال منطـز استعم       ودـزد راه ننمـه ایـهر آن کس را ک
 (۲۲1: ۱1۱۱)شبستری، 

الدین عربی، محصول باید به تفاوت بین راه حس و عقل و فراتر از عقل اذعان کرد. به تعبیر محیی
و محصول دریافت « علم الاحوال»است، محصول ذوق و چشیدن معارف « علم العقل»نظری فکر 

مختص نبی و ولی است، علم الاسرار است و مفاد علم القدس که های رحمانی از طریق روحموهبت
آید و عقل را به آن شود، یا با کشف به دست میواسطه عقل درک میالاسرار نیز دو قسم است: یا به

الاختصاص است  راهی نیست و علومی که مختص عارفان است و محل آن نیز قلب عارف، علم
 (.0/90تا: عربی، بی)ابن

نظری از نظر عارفان معتبر و ارزشمند است، مادام که در چهارچوب خود پس باید گفت عقل 
رسد که به عقل حرکت کند و فراتر از خویش را انکار نکند و عقل انسانی زمانی به شکوفایی می

وحیانی متصل گردد و در ساحت قدسی به ساحت قدس به پرواز درآید. حال چه زمانی عقل از حدود 
شود، در عنوان بعدی به طور کامل و ود و در چه شرایطی این امر محقق میشو قلمرو خود خارج می

 آید.تفصیل میبه

 . گستره کارکرد عقل6
تنها درست نیست، بلکه پذیرفتن آن جفا در حق عرفان و اند نهگویند عرفا با عقل مخالفاینکه می

و وجه تمایز انسان از حیوانات عرفاست. عقل یکی از قوای ادراکی است که خدا به انسان عنایت کرده 
تواند آن را نادیده انگارد یا با آن مخالفت کند. آری چون عارفان درصدد است. عارف چگونه می

ای ندارند جز اینکه همه قوای ادراکی انسان را بشناسند و هریک را در اند، چارهشناسایی حقایق هستی
است که قلمرو توانایی عقل بشری را با دقت و ویژه ادعای عارف این بهجای خود به کار برند و 
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کاوی معین نماید، تا علاوه بر ادای حق عقل، از عقل عبور کند و به ساحت دیگری گام نهد و به ژرف
گیری از آن در گستره خاص او، ادای حق عقل شناخت حد عقل و بهره .ورای طور عقل نائل شود

وجودی آن و قرار دادنش در آن جایگاه است؛ جفا فقط است؛ زیرا ادای حق هر چیز، شناختن جایگاه 
 آن نیست چیزی یا کسی را فروتر از مرتبه خود بنشانیم، فراتر بردن نیز جفاست.

ای و زیر سقف آن بیفروزیم و در پرتو نور رقصان و زیبایش اگر در شبی تاریک شمعی را درون کلبه
اما اگر آن را به بام کلبه ببریم و در معرض طوفان قرار دهیم  ایم،بنشینیم و شعر بخوانیم، حق شمع را ادا کرده

ایم. در غیاب یا روز روشن و در هنگام تابش خورشید، آن را روشن کنیم، هم به خود، هم به شمع جفا کرده
 درخشد، اما با طلوع خورشید، شمع را خاموشی برازنده است.خورشید نور شمع تلألو دارد و می

 کندچون که شمس آمد گدایی می  کندی میشمع در ظلمت خدای
 (۲/31: ۱131)اعوانی، 

ای است که در آثار بنابراین باید گفت عرفان عبور از عقل است نه مخالفت با عقل، و این نکته
گذار عرفان نظری در موارد گوناگونی از دو الدین عربی بنیانزند و از این رو محییعارفان ما موج می

کند و به ، به این نکته تصریح میالحکمفصوصو  فتوحاترگ عرفانی خود، یعنی دائرةالمعارف بز
نماید و در آثار دیگر خود نیز به این مسئله اشاره دارد. در جایی میزان توانایی عقل بشری توجه می

ا من اذالنبوة والولایة فوق طور العقل فالعقل اما یقف او یجوز لانه ما آتی بشیء یهد به رکن»گوید: می
؛ «ارکان التوحید او رکنا من ارکان الشریعه فما جرم المستمع له فی معرض الانکار الا قلة التصدیق

چون نبوّت و ولایت )علوم عرفانی( بالاتر از طور عقل است و عقل چیزی ندارد که به رکنی از ارکان 
ز اندکی تصدیق ندارد توحید یا رکنی از ارکان شریعت هدایت کند، شنونده در معرض انکار، جرمی ج

کند، بلکه اگر خود (. پس در علوم عرفانی و شهودی، عقل مخالفتی نمی000: 0996عربی، )ابن
ها را واسطه قوای برتر، واقعیت آنتواند حقایق عرفانی را کشف کند با کشف حقایق بهمستقیماً نمی
 کند.پردازد یا توقف میپذیرد و به انکار و رد آن نمیپذیرفته یا می

فنظرنا علی حکم الانصاف و ما اعطاه العقل الکامل بعد جده و اجتهاده »گوید: عربی میابن
؛ به حکم انصاف و آنچه عقل ...«الممکن منه، فلم نصل الی معرفة به سبحانه الا بالعجز عن معرفته 

عجز از  کامل پس از کوشش و جهدی که در توانش هست، نظر کردیم و دیدیم به معرفت او جز به
 (.0/39تا: عربی، بیمعرفتش نخواهیم رسید )ابن

از قوه مفکره تقلید  خصوصگوید: چون عقل متأثر از قوای مادون خود است و بهدر همان باب می
(. از 0/010تا: عربی، بیتواند ما را به معرفت خدا و شناخت حقایق هستی برساند )ابنکند، نمیمی

در پاسخ به نخستین پرسش امیر  گلشن رازند شیخ محمود شبستری در عربی کسانی مانپیروان ابن
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پردازد تا بتواند حدود عقل را بیان کند و به حسینی هروی درباره تفکر، به چون و چرا درباره عقل می
 طوری فراتر از طور عقل رهنمون شود:

 ر امکانـا غیـبیند ز اشییـنم   حکیم فلسفی چون هست حیران
 گهی اندر تسلسل گشته محبوس   وسـر معکـدارد سیی از دور ـگه
 ابانـوید در بیـز نور شمع ج   ادان که او خورشید تابانـی نـزه

 (۱3: ۱111)شبستری، : 

یابیم که عقل در سه زمینه مذموم شمرده شده است و با بیان آن سه از این رو با تأمل بیشتر درمی
 پردازیم.ردد و اکنون به آن سه مورد میگمورد، مرزها و حدود کاربرد عقل آشکار می

 . انحصارگری عقل6-1
ای باشد که خود را یگانه ابزار رسیدن به حقیقت بداند، آنجاست که بین عقل و عشق اگر عقل به گونه

پردازد و مرتکب نوعی مغالطه گیرد و در چنین حالتی عقل به انکار آنچه به آن دست نیافته مینزاع درمی
های عقل را از حیث قوای ظاهری حدود کرانه»گوید: عربی در فتوحات میشود. ابناس میایهام انعک

و باطنی باید دریافت. حس شنوایی، حس بینایی، قوه خیال و قوه حافظه و قوه تفکر و قوه مصوره، هر 
یر و کدام حدودی دارند و برای هر کدام افعالی ویژه است، حال ای برادر این عقل را بنگر چقدر فق

واسطه این قوا. و عقل را چه اتفاق افتاده که چون نیازمند است که آنچه را گفتیم نخواهد دانست مگر به
خبار چیزی از این امور را به این طریق حاصل می گاهی داده و ا  نماید و سپس خداوند وی را به امری آ

: ۱13۲عربی، شمارد )ابنمیگوید: فکر این را مردود ایستد و مینماید، در قبول آن امر میمی
۵/۱۱0.) 

الدین عربی اگر عقل خود را یگانه ابزار شناخت بداند، از مقصود کمالی و معرفتی از نظر محیی
های دیگر شود. پس عقل نباید شناخت و حقیقت را منحصر به خود بداند؛ زیرا راهخویش دور می

 گوید:فراعقلی نیز وجود دارند. اینجاست که مولوی می
 تمکین بودپای چوبین سخت بی  پای استدلالیان چوبین بود

 (۱00: ۱11۵)مولوی، 
 یا به تعبیر حافظ:
 م ضعیف رأی فضولی چرا کندـفه        ای که ره عقل و فضل نیستدر کارخانه

 یا وصل دوست یا می صافی دوا کند        ما را که درد عشق و بلای خمار کشت
 (۱3۱: ۱11۵)حافظ، 

ل نباید دست به انکار آنچه نیافته است بزند؛ چراکه نیافتن دلیل بر نبودن نیست. به تعبیر آری، عق
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 (.1/001تا: عربی، بیشود )ابنالدین عربی در فتوحات، دچار نوعی مغالطه ایهام انعکاس میمحیی
 ماند برونز میـل از دهلیـعق  ولات دونـفلسفی گوید ز معق

 ر را برآن دیوار زنـرو سـو بـگ  فلسفی منکر شود در فکر و ظن
 هست محسوس حواس اهل دل  نطق آب و نطق خاک و نطق گل

 ه استـانـا بیگـواس انبیـاز ح   تـانه اسـکر حنـفلسفی کو من
 (۱1۵: ۱11۵)مولوی، 

باف که پس از نظرگاه عارف حقایقی شهودی غیر از محسوسات و معقولات وجود دارد و آن فلسفه
رو شود، با او بگویید: در خواهد با حقایق به طور صریح روبهور است و نمیها غوطهاندر اندیشه و گم

 همان حال که هستی باش، سرانجام سر به دیوار خواهی زد.
تواند ناله کند )اشاره به داستان ستون حنانه است( از گوید ستونی چوبین نمیگو که میآن فلسفه

کند العاده را در درون خود چنین تفسیر میاست. او این پدیده فوقهای باطنی پیامبران بیگانه دریافت
تواند کند که ستون چوبین هم میسازد و گمان میکه خیالات افراد بشری است که برای آنان نظریه می

 (. حافظ نیز در تعبیری دیگر دارد:1/599: 0941در فراق یک انسان به ناله درآید )جعفری، 
 اندعشق داند که در این دایره سرگردان  جودند ولیعاقلان نقطه پرگار و

 (۱33: ۱11۵)حافظ، 

 . تسلط خیال6-2

گویند اگر خیال بر عقل آدمی تسلط یافت و عقل مقهور و دستخوش خیال گشت، در آنجا به عارفان می
ل رهزن اند خیاتوان اعتماد کرد و پیروی از عقل مذموم شمرده شده است. حتی گفتههای عقل نمیداده

 شود.سالک می
خیال به هر معنایی که باشد، چه به معنای قوه مدرک جزئیات و چه به معنای اعم از متخیله و 

کننده در جزئیات یا سازنده صور و معانی وهمی بر زندگی آدمی حاکم است و بسیاری تحت تصرف
گیرند و از زئی را معیار میهای جنمایند، گاهی تجربیات فردی و یافتهتأثیر قوه خیال و وهم عمل می
شوند و قوه خیال بر شوند و در زندگی روزمره متأثر از خیال و وهم میدرک کلیات عقلی محروم می

گذارد. در چنین مواقعی است که پیروی ازعقل مذموم عقل و حتی بر شهود و مکاشفات نیز اثر می
همواره تأکید عارفان بر این بوده  است؛ چراکه این عقل، خیالی است که لباس عقل پوشیده است و

 است که محکی برای تفکیک عقل از اوهام وخرافات و خیالات به دست آورید:
 رداب خیالـار وهم و گـدر بح           های چون جبالغرق گشته عقل

 هر دو را سوی محک کن زود نقل           محک پیدا نگردد وهم و عقلبی
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 (1۲3: ۱11۵)مولوی، 

تر از عقل قرار دارد، از نظر برخی از عارفان دیر خیال که در مراتب قوای ادراکی، پایینبه هر تق
 بندد.آورد و راه تعالی و صعود را میای است که هزار فتنه و فساد به بار میروزنه

 قبله عقل مفلسف شد خیال  قبله عارف بود نور وصال
 (۱۱11: ۱11۵)مولوی، 

 الیقینه علمالیقین ب. برگشت از عین6-3
الیقین باشد یا بتواند در آن مرحله بالا قرار اگر آدمی در مرحله شهود و رویت قلبی و به تعبیری عین

شود؛ زیرا الیقین برگردد، پیروی او از عقل قبیح شمرده میگیرد، اما به مرحله قبل از آن یعنی علم
وری است و رجعت از علم حضوری الیقین علم حضالیقین نهایت درجه علم حصولی است و عینعلم

به علم حصولی صحیح نیست. به تعبیر مولوی، از راه مصنوع پی به صانع برده و به قیاسات اقترانی 
افزاید های فلسفی وسائط و مقدمات وصول به حقایق را میکند، حال آنکه نگرشارسطوئی تمسک می

ای، چرا به جای مشاهده به خبر عیان رسیده سازد و وقتی تو به حقیقت وو انسان را از حقیقت دور می
 عقل و استدلال تکیه کنی؟

 یـعـانــرانی قـاس اقتـیـر قـب  جز به مصنوعی ندیدی صانعی
 ل باز برعکسش صفیـاز دلای   ط فلسفیـایـد در وس+فزایمی

 از پی مدلول سر برده به جیب   این گریزد از دلیل و از حجیب
 دخان ما را در این آتش خوش استبی  تـسگر دخان او را دلیل آتش ا

 اـد به مـتر آمکـان نزدیـاز دخ  خاصه این آتش که در قرب و ولا
 هر تخییلات جان سوی دخانب   وانـکاری بود رفتن زخپس سیه

 (113: ۱11۵)مولوی، 

به نظر مولوی کسی که در آتش سرخوش است، بخواهد از سر این سفره برخیزد و به سراغ دود 
بخت است و سقوط خواهد کرد. به تعبیرحافظ اینجا حریم عشق است که فوق کار و نگونود، سیهبر

 عقل است:
 کسی آن آستان بوسد که سر در آستین دارد حریم عشق را درگه بسی بالاتر از عقل است

 (۱۱3: ۱11۵)حافظ، 
کند که نصیب او شده هایی فراتر از عقل اشاره میعربی در آثار خویش به مشاهدات و دریافتابن

است، مانند علم حروف، علم موازین، علم منازل صالحان، علم به سرّ القدر، علم معرفت تجسد 
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های شود داده( و نمی9/061، 1/69، 1/111، 1/31، 0/031تا: عربی، بیارواح، و علم جمع )ابن
ها نام برده است؛ بی از آنعرعقل را جانشین شهود قلبی و مشاهده و مصادیق شهود قلبی کرد که ابن

 زیرا در این موارد پیروی از عقل صحیح نیست و شهود در این موارد شاهد صدق است.

 . نتیجه7
معانی گوناگون عقل در جای خود صحیح است، اما در بحث ما عقل در حقیقت به یک معنا 

ر نهاد آدمی به ودیعت گردد و یک معنا بیشتر ندارد و آن همان قوه عاقله و نیرویی است که دبرمی
های مادون خود، یعنی از حواس و وهم و خیال به امور گذاشته شده است. این عقل گاهی از کانال

کند که باید حدود آن مراعات شود و از حد خود تجاوز نکند، ولی باید پردازد و اموری را تعقل میمی
و کثرات نیست و جزئی از کل  توجه داشت که وجود آدمی منحصر به همین زندگی دنیوی و مادی

تواند دنیای است و زندگی دنیوی بخشی از حیات ابدی و جاویدان است؛ بنابراین عقل در صورتی می
جهانی در ذیل کل هستی آدمی را سامان بدهد که متوجه جزئی بودن خود باشد و بداند که اسباب این

عقل منور است. در ساحت عرفان، عقل معنا دارد. عقل دیگری هم وجود دارد که همان عقل کلی و 
کاره نداند و حدود خود را مراعات نماید، معتبر است و عقل کلی نیز جزئی به شرطی که خود را همه

گیرد، از ارزش خاصی برخوردار است. پس عقل در عرفان از اعتبار برخوردار چون حقایق را از بالا می
الیقین و کند و در گرداب خیال گرفتار نشود و از عیناست به شرط آنکه ادعای انحصار طریق معرفت ن

های عقل جایگزین شهود قلب نشود؛ در چنین مواردی عقل روی نکند و یافتهالیقین پسشهود به علم
 از نظر عارفان ارزش و حجیت دارد.
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 6حدوث و قدم عالم از منظر روایات شيعه
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 چکیده
عالم جسم به یکی از مصادیق مورد ادعا درباره ناسازگاری عقل و دین مسئله پرچالش حدوث زمانی 

اند اند آن را نفی کنند و متکلمان تلاش کردهمعنی داشتن نقطه آغازین است که همواره فلاسفه کوشیده
اند. استناد آن را اثبات کنند و در این گیرودار متکلمان حتی برخی از فلاسفه را به کفر متهم کرده

اما در مقاله حاضر صرفاً روایات مرتبط  متکلمان در این ادعا هم ادله عقلی و هم ادله نقلی بوده است،
گیری از مجامع روایی شیعی و با این باب بررسی شده است. در این مقاله تلاش شده است با بهره

نشان داده بندی روایات باب حدوث عالم و تکیه بر ظهورات روایات بر اساس قرائن لفظی و عقلی دسته
زمانی عالم جسم بر اساس شکل ظاهری  رغم ادعای متکلمان درخصوص حدوثشود که علی

تنها دلالتی بر این توان دریافت که این روایات نهداوری ذهنی میتر و بدون پیشروایات، با نظری ژرف
توان مدعی نقیض این ادعا شد و در برخی مدعا ندارند، بلکه بر اساس همان مستندات حتی می

 روایات دلالت بر قدم عالم را یافت.
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 مقدمه .0
از دیرباز به مسئله تعارض عقل و دین بسیار پرداخته شده و رویکردهای مختلفی در مواجهه با آن اتخاذ 

های دینی و عقلی و برخی با بررسی گزاره اندشده است. برخی با قبول مسئله به ارائه راه حل پرداخته
 اند.و برخی از ابتدا امکان تعارض را منتفی دانسته اندض برآمدهدرصدد انکار وجود این تعار

 گردد.باید گفت تفاوت این دو دیدگاه به تفاوت نگاه به ماهیت عقل و دین و احکام آن دو بازمی
شمرند لاجرم مبنای دوم را دو را لسان وحی برمی دانند و هرمشرب میکسانی که عقل را با دین هم

ةً » :ان دین نیز روایاتی ناظر به همین حقیقت استپذیرند. در لسمی تَیْنِ حُجَّ اسِ حُجَّ هِ عَلَی النَّ إِنَّ لِلَّ
ا الْبَاطِنَةُ فَا مَّ

َ
ةُ وَ أ ئِمَّ

َ
نْبِیَاءُ وَ الْْ

َ
سُلُ وَ الْْ اهِرَةُ فَالرُّ ا الظَّ مَّ

َ
ةً بَاطِنَةً فَأ ق: 0110)کلینی، « لْعُقُولظَاهِرَةً وَ حُجَّ

0/06.) 
لکن باید  ،این سخن صحیح است که عقل کامل در انسان کامل است که با وحی عینیت داردالبته 

توجه داشت که در مسئله حاضر سخن از احکام اولیه عقل نظری است که در آن تفاوتی بین عقل 
 بالملکه و بالمستفاد نیست و هر دو توانایی اخذ حکم اولیات را از عقل فعال دارند.

گفت در مسئله حدوث و قدم عالم نیز با فرض ناتمام بودن ادله عقلی متکلمین  با این مقدمه باید
در اثبات حدوث زمانی عالم، حکم عقل بر استحاله این حدوث است و البته با دیگر تفاسیر از حدوث 
عالم از سوی فلاسفه، اصل حدوث عالم اثبات شده است و با تفسیر صدرالمتألهین حدوث زمانی 

 شود.کم عقل پذیرفته میعالم نیز به ح
های دینی نیز در همه ادیان الهی به مسئله حدوث عالم پرداخته شده است. البته درخصوص گزاره

 یهای دیناز آنجا که در نگاه ابتدایی، گویی این مسئله با انکار یا قبول خالق گره خورده است، در گزاره
شود که قائل ر برخی از روایات نیز دیده میخورد و حتی این رویکرد دسخن از آن بسیار به چشم می

شدن به قدم عالم مساوی با انکار خالق شمرده شده است. حال از آنجا که قائلین به نظریه قدم عالم در 
زمانی برای عالم را منافی با اعتقاد به خالق  أو عدم اعتقاد به مبد ندبینی  عقلی  خود موحدجهان
 کند.رض عقل و دین چهره خود را نمایان میدانند، مسئله تعابخش نمیهستی

در اینجا با این نگاه که امکان تعارض عقل و نقل هم به حکم عقل و هم به حکم نقل منتفی شمرده 
باید دید اولًا آیا این تعارض )ولو بدوی( در واقع وجود دارد یا اینکه برداشت از روایات  ،شده است

اگر جواب مثبت بود باید دید این تعارض بدوی به چه طریقی گونه که باید دقیق نبوده است؟! و آن
 مرتفع خواهد شد.

در بررسی حکم عقل در این مسئله با این نکته مواجهیم که مراد از حکم عقل در اینجا حکم مورد 
لکن در طرف مقابل با  ،شناختی است؛ لذا اصلًا احتمال خطا در آن راه نداردیقین منطقی یا معرفت
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ها ازجمله عدم تطابق مراد یابی احتمالات در آنیابیم که الفاظ از راهاهیت الفاظ میتوجه به م
استعمالی و جدی یا تقیه چه از معاندین و چه از فهم مخاطب یا وجود مشترکات لفظی و معنوی و... 

 .مصون نیستند
توان مدعی نمیطور مشاهده لسان روایات با وجود حکم عقل در این مسئله و همین ،گذشته از این

تنصیص و تصریح روایات به حدوث زمانی شد و نهایت چیزی که شاید در حد ادعا بتوان مطرح نمود، 
الی که در ؤاین ادعا، س نادرستییا  درستیلکن فارغ از  ،ظهور روایات در حدوث زمانی عالم است

ز حجیت و تکلیف نیست و ماند این است که آیا استناد به ظهور در جایگاهی که بحث ااینجا باقی می
 سخن از احکام عقل نظری است صحیح است؟

با فرض پاسخ مثبت به سؤال فوق باید به بررسی  اما ،جا خاتمه یافته استقاعدتاً بحث در همین
ژرف و تیزبینانه این روایات پرداخت و دید آیا اولًا این ظهور تحقق دارد یا خیر؟ و در صورت تحقق، 

 از مشکل تعارض پیدا کرد. رفتراهی برای برون
دهد که آن دسته از روایات که در ظاهر با مدعای متکلمین همسو بررسی رویات این باب نشان می

لکن باید توجه داشت که در تعارض خاص و عام،  ،خوردبیشتر در منابع روایی به چشم می هستند،
تی در تعارضات مستقر، کثرت مطلق و مقید، مجمل و مبین و تعارضات غیرمستقر از این قبیل و ح

تواند مراد شود و حتی یک روایت میروایات یک طرف موجب کنار گذاشتن روایات طرف مقابل نمی
جدی از روایات طرف مقابل را تعیین نماید. البته از این نکته نیز نباید غافل بود که حکم عقل نیز از 

ص یا حاکم و وارد تفسیر  تواند مفاد روایت را بهعنوان مخصص لبّی میابتدا به د و مخصَّ و  کندنحو مقیَّ
 کننده مراد جدی باشد.تعیین

 اتنها این مدعروایات این باب برآنیم اثبات کنیم نه ،نه سندیو  ،در ادامه با بررسی صرفاً دلالی
بسا ظهورات ادله صدا حکم به حدوث زمانی عالم دارند، صحیح نیست، بلکه چهکه ادله نقلی یک

که بعدها فلاسفه از حدوث عالم منطبق شوند و بر تصاویری باشند دلالت داشته  ااین مدع لافخبر 
. البته برخی از این مفاهیم و اصطلاحات به بعد از زمان صدور روایات اختصاص دارد، انددادهارائه 

ها ایات بر آنحمل و تطبیق رو ،و مقید به زمان نیستند ندای عقلی استوارلکن از آنجا که بر پشتوانه
 بلااشکال است.

عالم ماده نقطه است که  نظر مشهوراین در مقاله حاضر، « نظر فلاسفه»شایان ذکر است مراد از 
)شهرستانی  اندرد کرده راهرچند نظر همه فلاسفه این نبوده و برخی این اسناد  ندارد؛آغاز زمانی 

ن خصوص در گنجایش مقاله حاضر ضمناً بررسی و توضیح نظرات فلاسفه در ای .(115ق: 0110
 شود.ها به محل خود ارجاع داده مینیست و بحث درخصوص آن
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 حدوث عالم از نگاه روایات. 2
ها از یکدیگر جدا شود تا بررسی و بندی جامع روایات، مضامین آنسعی شده است با دسته در ادامه

ردن مکرر برخی روایات که بعضاً مضامین تر نماید. البته در این بین از آوقضاوت را تا حد امکان سهل
نیز روایاتی که بعضاً مضامین  ؛ها نبوده خودداری شده استها زیاد تکرار شده یا لزومی به تکرار آنآن

 .نیستو البته در عین حال دلالتشان به قوت روایات ذکرشده  دارندمتشابه و غیرمحکم 

 ست.ا« لا من شیئ» هادر آنروایاتی که خلقت اشیا  -
هِ الَّ » اسَ فِی مَسْجِدِ الْکُوفَةِ فَقَالَ الْحَمْدُ لِلَّ مِیرُالْمُؤْمِنِینَ النَّ

َ
ضَا عَنْ آبَائِهِ قَالَ: خَطَبَ أ ذِی لَا مِنْ عَنِ الرِّ

نَ مَا کَانءٍ کَانَ وَ لَا مِنْ شَیْ شَیْ  در این روایت امیرالمؤمنین هم  .(۲0/01ق: ۱001)مجلسی، « ءٍ کَوَّ
 فرمایند.توصیف می« لا من شیئ»اوند و هم خلقت خلق توسط او را وجود خد

لُ شَیْ  عن ابی جعفر: ...» وَّ
َ
یْ فَأ شْیَاءِ مِنْهُ وَ هُوَ الْمَاءُ فَقَالَ ءٍ خَلَقَهُ مِنْ خَلْقِهِ الشَّ

َ
ذِی جَمِیعُ الْْ ءُ الَّ

یْ  ائِلُ فَالشَّ وْ مِنْ لَا شَیْ ءَ خَلَقَهُ مِنْ شَیْ السَّ
َ
یْ ءٍ أ . (60)همان: « ... ءٍ کَانَ قَبْلَهءَ لَا مِنْ شَیْ ءَ فَقَالَ خَلَقَ الشَّ

فرمایند چگونگی این خلقت می بارهامام در جواب سائل در .روایت فوق درخصوص مخلوق اول است
 بوده است.« لا من شیئ»خلقت آن 

هَ تَبَارَکَ وَ تَعَالَ » شْیَاءَ لَا مِنْ شَیْ و ایضاً عنه: یَا إِبْرَاهِیمُ إِنَّ اللَّ
َ
. (06)همان:  «ءی لَمْ یَزَلْ عَالِماً خَلَقَ الْْ

 مضمون این روایت نیز با توجه به روایات قبل روشن است.

 بررسی
است. « لا من شیئ»که خلقت اشیاء  این استمضمون روایات فوق و برخی روایات دیگر که ذکر نشد 

پرسد آیا خلقت شیئ اول از شیئ ب سائل که میجالب توجه اینکه در روایت سوم حضرت در جوا
 است.« لا من شیئ»نمایند که این خلقت تصریح می« لاشیئ»است یا 

دارند که رساترین محققینی همچون صدرا و میرداماد در توضیح بخش اول از روایت دوم بیان می
ین الفاظ به نحو و هر نوع چیدن ا عبارت برای نفی تحقق خداوند از چیز دیگر همین عبارت است

 .(1/0: 0949، شیرازی؛ 913ق: 0119شود )میرداماد، دیگری موجب فساد و نارسایی معنی می
راهنمای این مطلب است که اولین مخلوق، جوهری است « لا من شیئ خلق» لفظ گویدمیصدرا ملا

یا بدن و عقلی که در تحققش به شیئی جز خداوند وابسته نیست. ماده، صورت، جزء، زمان، حرکت 
هر کدام را که در نظر بگیریم در  یول ،همان مخلوق اول است ،هرچه که طرف وابستگی قرار گیرد

 .(4)همان:  از خداوند نیز نیازمند خواهد بود تحقق به چیزی غیر
ید این برداشت از روایات حاضر است. از باب ؤشایان ذکر است که روایات اولین مخلوق نیز م
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( یا سخن 04/045ق: 0111الحدید، ابیابن«)أول ما خلق الله العقل»فرمایند: می نمونه امام علی
ورُ »فرمایند: که خطاب به مفضل می امام رضا لُ مَا خَلَقَ، النُّ وَّ

َ
هَ )سُبْحَانَهُ وَ تَعَالَی( أ لُ إِنَّ اللَّ یَا مُفَضَّ

ا خَلَقَهُ؟ قَالَ: خَلَقَهُ مِنْ  ، قُلْتُ: وَ مِمَّ یُّ لِّ رْضاً وَ عَرْشاً وَ مَاء مَشِیئَتِهالظِّ
َ
نْ یَخْلُقَ سَمَاءً وَ أ

َ
 «... خَلَقَهُ قَبْلَ أ

ها لذا این دسته از روایات انصراف به مخلوق اول پیدا کرده و مضمون آن. (190ق: 0103)خصیبی، 
 گونه دلالتی بر حدوث زمانی عالم ندارد.هیچ

 .داندوند میروایاتی که حدوث عالم را دال بر ازلیت خدا -

تِه» زَلِیَّ
َ
الِّ عَلَی وُجُودِهِ بِخَلْقِهِ وَ بِمُحْدَثِ خَلْقِهِ عَلَی أ هِ الدَّ )شریف  «... عن امیرالمؤمنین: الْحَمْدُ لِلَّ

امیرالمؤمنین در این روایت خداوند را از آن جهت که خلقش دال بر وجود او و . (۵۱۱ق: ۱0۱0رضی، 
 داند.شایسته ستایش می ها دال بر قدم اوست،حدوث آن

تِه» زَلِیَّ
َ
شْیَاءِ عَلَی أ

َ
(. در این روایت نیز 163)همان:  «... و ایضاً عنه: ...مُسْتَشْهِدٌ بِحُدُوثِ الْْ

 شمرد.حضرت حدوث اشیا را شاهد بر ازلیت خداوند می
الِّ عَلَی قِدَمِهِ بِحُدُوثِ خَلْقِه و ایضاً عنه: ...» ن این روایت نیز از عبارات )همان(. مضمو «... الدَّ

 فوق روشن است.

 بررسی

شود دلالت دارد بر اینکه حدوث مخلوقات، خود در روایات فوق مشاهده می آنچه از کلمات امیرالمؤمنین
 چراکه ختم به قدیم نشدن حوادث مستلزم تسلسل در علل خواهد بود و محال. ؛دال بر قدم خداوند است

تنها دلالت بر این مطلب وایات بر حدوث زمانی باید گفت نهدرخصوص دلالت این دسته از ر
 شود از عبارتتوضیح اینکه نمی عکس بر عدم اراده حدوث زمانی دلالت دارند.ربلکه ب ،ندارند

زیرا بین دال و مدلول باید علاقه  ؛حدوث زمانی اراده شده باشد« بحدوث الاشیاء» یا« بمحدث خلقه»
حدوث زمانی با لذا نفسه ارتباطی نیست؛ حدوث زمانی و قدم ذاتی فی و ارتباط باشد و بین مفهوم

تواند ما را به قدم ذاتی رهنمون شود و دلالتش با فرض مصداق نیز قطعاً نه از غض نظر از مصداق نمی
بلکه از جهت همان مفهومی است که با مفهوم  ،آن جهت است که مصداق مفهوم حادث زمانی است

لاجرم یا باید حدوث بر حدوث ذاتی حمل شود  بنابراینیعنی حدوث ذاتی.  ؛ردقدیم ذاتی سنخیت دا
مند و این مستلزم زمان ویا اینکه به قرینه مقابله از قدم خداوند نیز باید قدم زمانی اراده شده باشد 

 جسمانی دانستن خداوند است.
مثلًا شهرستانی در کتاب ؛ اندکردهانکار  راشایان ذکر است که متکلمین ضدفلسفه نیز این مسئله 

بر این باور است که تقدم و تأخر زمانی درخصوص خداوند ممتنع است و او نه در زمان  الاقدامة نهای
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گیرد در ادامه نتیجه می . او(00ق: 0115ت زمانی دارد )شهرستانی، مقدم بر عالم است و نه با آن معیّ 
یا باید  اندمعنایی اراده شود که درمورد خداوند گفتهکه بنابر قول ازلیت عالم اگر از دوام عالم همان 

 .(06هر دو وجه باطل است )همان:  و اینالوجود دائم ذاتی الوجود دائم زمانی باشد یا ممکنواجب

 .داندچیز غیر از خداوند را مستلزم نفی توحید می روایاتی که قدیم دانستن هر -

مَا کَلَامُهُ  عن امیرالمؤمنین: ...» لَهُ لَمْ یَکُنْ مِنْ قَبْلِ ذَلِکَ کَائِناً وَ لَوْ کَانَ  إِنَّ هُ وَ مَثَّ
َ
نْشَأ

َ
سُبْحَانَهُ فِعْلٌ مِنْهُ أ

(. روایت فوق درخصوص کلام الهی وارد شده و ۲0/10ق: ۱001مجلسی، )« ... قَدِیماً لَکَانَ إِلَهاً ثانیاً 
رفی شده است. در ادامه نیز حضرت قدیم در آن، کلام فعلی که نبوده و توسط خداوند ایجاد شده مع

 شمرند.دانستن آن را ملازم با خدای دوم دانستن آن برمی
یداً قَالَ ع یَا سُلَیْمَانُ  و ایضاً عنه فی مناظرته مع سلیمان المروزی: ...» هُ لَمْ یَزَلْ مُرِ قَالَ سُلَیْمَانُ فَإِنَّ

ثْبَتَّ مَعَهُ شَیْئاً غَیْرَهُ لَمْ یَزَلفَإِرَادَتُهُ غَیْرُه؟ُ قَالَ نَعَمْ قَالَ فَقَ 
َ
(. در این روایت که همچون 50)همان:  «... دْ أ

او که آیا پرسد میروایت قبل درخصوص صفت فعل بودن اراده وارد شده است، حضرت از مخاطب 
دیم گیرند که قنتیجه میو کند؟ صفت ذات دانستن اراده را در عین غیریت آن با ذات الهی توصیف می

 دانستن اراده به این معنی ملازم خواهد بود با نفی توحید.

نَّ مَا لَمْ یَزَلْ لَا یَکُونُ مَفْعُولًا وَ قَدِیماً حَدِیثاً فِی حَالَةٍ وَاحِدَة و ایضاً عنه: ...»
َ
 لَا تَعْلَمُ أ

َ
« ... أ

کی د دارد که آنچه ازلی )همان(. این روایت که بخش دیگری از روایت قبل است دوباره بر این نکته تأ
 تواند مخلوق باشد و حادث و قدیم بودن در یک حالت و معنی با یکدیگر قابل جمع نیستند.است نمی

شْیَاءَ لَا مِنْ شَیْ »
َ
شْیَاءَ مِنْ شَیْ عن ابی جعفر: ...خَلَقَ الْْ

َ
هَ عَزَّ وَ جَلَّ خَلَقَ الْْ نَّ اللَّ

َ
ءٍ فَقَدْ ءٍ وَ مَنْ زَعَمَ أ

 
َ
یْ کَفَرَ لِْ هُ لَوْ کَانَ ذَلِکَ الشَّ اً نَّ زَلِی 

َ
تِهِ کَانَ ذَلِکَ أ تِهِ وَ هُوِیَّ زَلِیَّ

َ
شْیَاءَ قَدِیماً مَعَهُ فِی أ

َ
ذِی خَلَقَ مِنْهُ الْْ « ... ءُ الَّ

گنجد، به بیان نحوه خلقت اول بدون (. این روایت که از جهتی در دسته نخست نیز می06)همان: 
کید بر این نکته که اعتقاد به خلاف شیئ دیگری نیاز باشد سخن میاینکه در خلقت آن به  گوید؛ با تأ

چراکه مستلزم ازلی دانستن آن شیئ در کنار خداوند  ؛ملازم کفر است ،یعنی خلقت از شیئ دیگر ،آن
 خواهد بود.

هُ لَا شَیْ  عن أبی الحسن الرضا: ...» نَّ
َ
ةِ ءَ مَعَهُ فِی دَیْ ءَ قَبْلَهُ وَ لَا شَیْ أ تِهِ فَقَدْ بَانَ لَنَا بِإِقْرَارِ الْعَامَّ مُومِیَّ

هُ لَا شَیْ  نَّ
َ
فَةِ أ هِ وَ لَا شَیْ مُعْجِزَةُ الصِّ هِ فِی بَقَائِهِ ءَ قَبْلَ اللَّ در  . امام(0/011ق: 0110)کلینی، « ... ءَ مَعَ اللَّ

ی همچون خداوند برای آن یاهیچ شیئی نه قبل از خداوند بوده و نه دوام و بق فرمایدمیروایت فوق 
 محقق است.

 بررسی

غیر  این دسته از روایات همگی بر این نکته اتفاق دارند که قدیم دانستن هر چیزیکه شود می ملاحظه
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لکن ، مستلزم شریک دانستن آن شیئ با خداوند و نفی توحید است (حتی صفات الهی) از ذات الهی
ت با خدا  و« فی دیمومته» ،«فی ازلیته» وند را مقید به قیودی چونروایت چهارم و پنجم ادعای معیَّ

شیء از  یکند که ازلیت، دوام و بقااند که معنی مورد نکوهش را معطوف به موردی میکرده« فی بقائه»
خداوند دانسته شود که قطعاً با وصف معلولیت شیء جمع نخواهد شد. حال  ینوع ازلیت، دوام و بقا

ه قدم زمانی است که اصلًا درمورد خداوند امکان ندارد و قطعاً مصداق  آنکه مدعا اتصاف عالم ب
ه  » ت  یَّ ی أَزَل  یماً مَعَهُ ف  ه  لَا شَی  »و « قَد  ت  یَّ مُوم  ی دَی   تواند باشد.نمی« ءَ مَعَهُ ف 

کند و شاهد بر این مضمون این دو روایات، مضمون دیگر روایات از این دسته را نیز مقید می
بود که مراد جدی از روایات دیگر همچون این دو روایت به مواردی اختصاص دارد که  مطلب خواهد

لذا این دسته از روایات  ؛شیئ مفروض به همان قدمتی متصف شود که خداوند به آن متصف شده است
 توان دال بر نفی قدم زمانی عالم دانست.را نیز نمی

هایی متصف شده است که موجب ویژگی شایان ذکر است که در برخی روایات قدم خداوند به
تِهِ مُتَقَادِماً وَ : »سخن امیرالمؤمنیناین ازجمله  ؛تمایز با قدم عالم ماده خواهد بود لِیَّ وَّ

َ
ذِی کَانَ فِی أ الَّ

تِهِ مُتَسَیْطِرا  ویعنی در دوام خود احاطه و سیطره دارد  ،(51/061ق: 0119مجلسی، « )فِی دَیْمُومِیَّ
بسا بتوان این فرمایش را بر حدوث تواند به این وصف متصف شود و چهام عالم ماده نمیدو که استپید

 دهر محیط بر عالم جسم است. یدهری عالم ماده حمل کرد؛ چراکه خداوند در وعا

 .داندروایاتی که وجود خداوند را مقدم بر زمان می -
وْقَاتَ کَوْنُهُ وَ الْعَ »

َ
زَلُهعن امیرالمؤمنین: سَبَقَ الْْ

َ
این روایت طبق (. 10همان: )« دَمَ وُجُودُهُ وَ الِابْتِدَاءَ أ

 مقدم است. ینحوه بودن خداوند بر زمان و وجودش بر عدم و ازلیت او بر ابتدا

نْ یَکُونَ کَانَ لَمْ یُوجَدْ لِوَصْفِهِ کَانَ ثُمَّ قَالَ »
َ
ذِی کَانَ قَبْلَ أ هِ الَّ ه: الْحَمْدُ لِلَّ بی عبداللَّ

َ
کَانَ إِذْ لَمْ یَکُنْ  عن أ

در این روایت خداوند را از این جهت  (. امام94همان: )« ءٌ وَ لَمْ یَنْطِقْ فِیهِ نَاطِقٌ فَکَانَ إِذْ لَا کَانشَیْ 
دانند که قبل از اینکه زمان تحقق یابد بوده است و برای توصیف او زمانی یافت شایسته ستایش می

 د خداوند قبل از تحقق هر چیزی و در حال نبودن اشیا بوده است.فرماینشود و در ادامه مینمی

هَ کَانَ إِذْ لَا کَانَ فَخَلَقَ الْکَانَ وَ الْمَکَان» (. مضمون این روایت 030)همان: « ... و ایضاً عنه: إِنَّ اللَّ
 نیز از روایات قبل روشن شد.

 بررسی

زمان تقدم دارد و وجود او به نحوی است  مضمون این دسته از روایات این است که وجود خداوند بر
نه به معنی  ،که در آن، زمان جایگاهی ندارد و این عیناً اثبات ازلیت به معنی لازمانی برای خداوند است
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چراکه حمل کلام بر معنی دوم مستلزم محال است. به این بیان که اگر معنی  ؛اثبات حدوث برای زمان
گونه معنی کنیم برای زمان قائل به ابتدا شویم، ناچار باید روایت را ایناول از کلام معصوم را نپذیریم و 

که خداوند در زمانی تحقق داشته است که زمان تحقق نداشته و این علاوه بر تناقض مستلزم جسمانی 
ابتدا داشتن زمان عیناً در آن راه  موردشده درمند شدن خداوند نیز خواهد بود و اشکالات گفتهو زمان

 هد یافت.خوا
چراکه  ؛به تنزیه خداوند از زمان اشاره داردکه « سبق الاوقات کونه» گوید:صدرا در این باره میملا

الوجود است و فقط به چیزهایی ملحق زمان از کمیات متصل است و در عین حال ذات آن متصرم
ر اوند منزه از تغیّ مثل اجسام. و ذات خد ،شود که یا بالذات متغیر باشند، مثل حرکت یا بالعرضمی

در اینجا « سبق» لذا به دلیل تجرد او از زمان، منظور از و چراکه او خالق زمان و حرکت است ؛است
است. « العدمَ وجودُه» یعنی ،ید این معنی عبارت بعدؤو صرفاً سبق ذاتی است. م نیستسبق زمانی 

جزء  بلکه بر هر جزء زمان عدم   ،زمان دیگر خواهد بود به این بیان که وجود هر بخش از زمان عدم  
اند. حال اگر تقدم خداوند زمانی باشد لازم کند و به عبارت دیگر وجودات راسم اعدامدیگر صدق می

در تقدم و تأخر زمانی متأخر و متقدم  زیرا ؛آید که وجود سابق خداوند مصداق عدم لاحق آن باشدمی
 .(1/63: 0949، شیرازیامکان جمع با یکدیگر را ندارند )

ید مضمون ذکرشده و مفسر این دسته از روایات ؤتواند مروایات دیگری نیز وجود دارد که می
وْقَات: »البلاغهنهجدر  کلام امیرالمؤمنیناین باشند. از باب نمونه 

َ
)مجلسی،  «... لَا تَصْحَبُهُ الْْ

وْقَ »زمان با او همراه نیست یا  ؛(51/91ق: 0119
َ
زمان  ؛(0/093ق: 0110)کلینی،  «اتلَا تَضْمَنُهُ الْْ

در بخش دیگری از همین ایشان د. نکندربرگیرنده او نیست که به صراحت از خداوند نفی زمان می
نْ لَا قَبْلَ لَهُ وَ لَا بَعْد»فرمایند: روایت می

َ
قَ بَیْنَ قَبْلٍ وَ بَعْدٍ لِیُعْلَمَ أ بخش اینکه او هستی ؛)همان( «فَفَرَّ

دهنده این است که ت و با خلقت زمان تمایز بین آن دو را آشکار کرده است، خود نشانقبل و بعد اس
هُ »قبل و بعد در او راه ندارد. یا  نْیَا وَحْدَهُ لَا شَیْ  إِنَّ ءَ مَعَهُ کَمَا کَانَ قَبْلَ ابْتِدَائِهَا سُبْحَانَهُ یَعُودُ بَعْدَ فَنَاءِ الدُّ

وْقَاتُ وَ جَ هَا بِلَا وَقْتٍ وَ لَا مَکَانٍ وَ لَا حِینٍ وَ لَا زَمَانٍ عُدِمَتْ عِنْدَ ذَلِکَ ال کَذَلِکَ یَکُونُ بَعْدَ فَنَائِ 
َ
الُ وَ الْْ

اعَاتُ فَلَا شَیْ  نُونَ وَ السَّ ارزَالَتِ السِّ حال خداوند در  ؛(51/91ق: 0119مجلسی، ) «ءَ إِلاَّ الْوَاحِدُ الْقَهَّ
زمان دارد نه مکان و زمان در آن مرتبه فانی است و چیزی جز قبل و بعد از خلقت یکی است؛ نه 

اً بِلَا کَیْفٍ وَ لَمْ یَکُنْ لَهُ کَان: »فرمایش امیرالمؤمنیناین خداوند تحقق ندارد. یا  )همان:  «کَانَ حَی 
بُهُ مُذْ وَ لَا تُدْنِیهِ قَدْ وَ لَا تَحْجُ : »( یا این بخش از کلام امام رضا053 تُهُ مَتَی وَ لَا لَا تُغَیِّ بُهُ لَعَلَّ وَ لَا تُوَق 

نْفُسَهَا وَ تُشِیرُ اللَةُ إِلَی نَظَائِرِهَا وَ فِ 
َ
دَوَاتُ أ

َ
مَا تَحُدُّ الْْ شْیَاءِ یُوجَدُ فعالتَشْمَلُهُ حِینٌ وَ لَا تُقَارِنُهُ مَعَ إِنَّ

َ
ها ی الْْ

زَ 
َ
ةمَنَعَتْهَا مُنْذُ الْقِدْمَةَ وَ حَمَتْهَا قَدِ الْْ با این مضمون که الفاظ دال بر زمان ؛ (94ق: 0934بابویه، )ابن «لِیَّ
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سنخ خود اشاره کنند؛ لذا توانند بر معانی همتوانند او را توصیف کنند و صرفاً میو مکان و معیت نمی
 ها درخصوص خداوند با قدمت و ازلیت او تنافی خواهد داشت.کاربرد آن

 .داندهای موجود قدیم مید ویژگیعالم جسم را فاقروایاتی که  -
یه[: ...» تِهِ  عن رسول الله ]فی احتجاجه مع الدهر وَ تَمَامِهِ  فَإِذَا کَانَ هَذَا الْمُحْتَاجُ بَعْضُهُ إِلَی بَعْضٍ لِقُوَّ

نْ لَوْ کَانَ مُحْدَثاً کَیْفَ کَانَ یَکُونُ وَ مَا ذَا کَانَتْ تَکُ 
َ
خْبِرُونِی أ

َ
، )عسکری«. ونُ صِفَتُهُ هُوَ الْقَدِیمَ، فَأ

های اجسام ازجمله احتیاج برخی به برخی ویژگی (. در این روایت ابتدا پیامبر اکرم۲10ق: ۱001
قدیم  شهایویژگیاین : اگر عالم اجسام با اندفرمودهو سپس خطاب به دهریه  انددیگر را بیان داشته

؟ یعنی صفت فقر و احتیاج لازمه حدوث داشتهایی باید میباشد، در صورت حادث بودن چه ویژگی
 و با قدیم بودن منافات دارد.است بوده 

نَّ مَا لَمْ یَزَلْ لَا یَکُونُ مَفْعُولًا وَ قَدِیماً حَدِیثاً فِی حَالَةٍ وَاحِدَة عن الرضا: ...»
َ
 لَا تَعْلَمُ أ

َ
« ... أ

داند که شامل یم بودن منافی می(. این روایت ویژگی مخلوق بودن را با قد151ق: 0934بابویه، )ابن
 شود.عالم جسم نیز می

نَّ مَا  عن ابی جعفر الثانی: ...»
َ
هُ الْقَدِیمُ فِی ذَاتِهِ لِْ هُ قَلِیلٌ وَ لَا کَثِیرٌ وَ لَکِنَّ هُ مُؤْتَلِفٌ وَ لَا اللَّ فَلَا یُقَالُ اللَّ

هُ وَاحِدٌ لَا مُتَجَزِّ  ئٌ وَ اللَّ مٌ سِوَی الْوَاحِدِ مُتَجَزِّ ةِ وَ  ئٌ وَ لَا مُتَوَهَّ مٍ بِالْقِلَّ وْ مُتَوَهَّ
َ
ئٍ أ ةِ وَ الْکَثْرَةِ وَ کُلُّ مُتَجَزِّ بِالْقِلَّ

 وَ مَا کَانَ نَاقِصاً کَانَ غَیْرَ قَدِیمٍ وَ مَا کَانَ غَیْرَ قَدِیمٍ کَانَ عَاجِزا الْکَثْرَةِ فَهُوَ مَخْلُوقٌ دَالُّ عَلَی خَالِقٍ لَه ...
اوصافی چون مرکب بودن و کم یا زیاد بودن را  . در این روایت امام(0/006ق: 0110نی، )کلی« ...

در ادامه ایشان نمایند. حتی در مقام توهم از خداوند سلب کرده و در مقابل تنها او را متصف به قدم می
ق است فرمایند که هر مرکب یا هر چیزی که حتی در ذهن به قلت و کثرت متصف شود مخلوتأکید می
کند و هرچه ناقص باشد قدیم نخواهد بود و هرچه قدیم نباشد عاجز به خالق دلالت میآن و بر نیاز 

 خواهد بود.

 بررسی

حضرت صفات موجود برای عالم ماده همچون نیاز  است،احتجاج با دهریه  باب در روایت اول که در
این سخن در مقابل  .داننده را قدیم نمیشمرند و از این رو عالم مادبه غیر را منافی با صفت قدیم می

نیازی از علت یعنی کسانی که تفسیرشان از قدم عالم ماده ملازم بی ،مدعای دهریه گفته شده است
نظر حضرت درخصوص قدیم انصراف به موجود غیرنیازمند به که صفات مدّ  دهدنشان می ، و ایناست

 وشن است.وضوح رعلت است که تفاوت آن با مدعای فلاسفه به
دَة»در روایت دوم نیز از قید  ی حَالَةٍ وَاح  در کلام امام روشن است که در نگاه مخاطب )سلیمان « ف 
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 ،مروزی( حدوث و قدم در یک مرتبه و معنی به عالم نسبت داده شده است که بطلان آن واضح است
ن زمان نیز هنوز مطرح نبوده اما اینکه قدیم زمانی حادث ذاتی باشد در کلام و فرض سائل نیامده و در آ

 متعرض آن شده باشند. است تا امام
در روایت سوم نیز در مقابل وصف قدیم وصف مخلوق قرار داده شده است و علت عدم اتصاف 

طور که گفته شد این شمرد و همانغیرخداوند به قدم را اوصافی چون قلت و کثرت و ترکیب و نقص می
 زگار است نه با قدم زمانی.اوصاف با قدم ذاتی عالم ناسا

 .گویند هیچ چیز جز خداوند موجود نبوده استروایاتی که می -
نْیَا وَحْدَهُ لَا شَیْ » هَ سُبْحَانَهُ یَعُودُ بَعْدَ فَنَاءِ الدُّ ءَ مَعَهُ کَمَا کَانَ قَبْلَ ابْتِدَائِهَا کَذَلِکَ عن امیرالمؤمنین: إِنَّ اللَّ

وْقَاتُ وَ زَالَتِ  یَکُونُ بَعْدَ فَنَائِهَا
َ
بِلَا وَقْتٍ وَ لَا مَکَانٍ وَ لَا حِینٍ وَ لَا زَمَانٍ عُدِمَتْ عِنْدَ ذَلِکَ الجَْالُ وَ الْْ

اعَاتُ فَلَا شَیْ  نُونَ وَ السَّ ارالسِّ هُ الْواحِدُ الْقَهَّ در  (. امیرالمؤمنین۵01ق: ۱0۱0)شریف رضی، « ءَ إِلاَّ اللَّ
دارند که در آن حالت او تنهاست کنند و بیان میدنیا توصیف می یرا پس از فنااین روایت حال خداوند 

و  ،دنیا تنها بوده است؛ بدون زمان و مکان یگونه که قبل از ابتداهمان ،و هیچ چیز با او همراه نیست
 فرماید در آن حالت زمان معدوم است و هیچ چیز حتی زمان با او همراه نیست.می

ةٌ وَ لَا شَمْسٌ مُضِیئَةٌ وَ لَا لَیْلٌ مُظْلِمٌ وَ  ..و ایضاً عنه: .» رْضٌ مَدْحِیَّ
َ
ةٌ وَ لَا أ کُنْتَ إِذْ لَمْ تَکُنْ سَمَاءٌ مَبْنِیَّ

یحٌ تَهُبُّ وَ لَا لَا نَهَارٌ مُضِی یٌّ وَ لَا جَبَلٌ رَاسٍ وَ لَا نَجْمٌ سَارٍ وَ لَا قَمَرٌ مُنِیرٌ وَ لَا رِ سَحَابٌ  ءٌ وَ لَا بَحْرٌ لُجِّ
رِ  دُ وَ لَا مَاءٌ یَطَّ سُ وَ لَا طَائِرٌ یَطِیرُ وَ لَا نَارٌ تَتَوَقَّ  ءدُ کُنْتَ قَبْلَ کُلِّ شَیْ یَسْکُبُ وَ لَا بَرْقٌ یَلْمَعُ وَ لَا رُوحٌ تَتَنَفَّ

در مقام تخاطب با خداوند ذات او را در  در این روایت نیز امام(. 51/90ق: 0119)مجلسی،  «...
 کند که تو قبل از هرکند که هیچ چیزی با او موجود نبوده است و در ادامه تأکید میتوصیف می حالی

 ای.چیزی بوده

هَ عَلَا ذِکْرُهُ کَانَ وَ لَا شَیْ » نَّ اللَّ
َ
هِ وَ ذَلِکَ عن ابی جعفر: أ هُ کَانَ قَبْلَ عِزِّ نَّ

َ
یزاً وَ لَا عِزَّ لِْ ءَ غَیْرُهُ وَ کَانَ عَزِ

ا یَصِفُون وَ کَانَ خَالِقاً وَ لَا مَخْلُوققَوْلُهُ  ةِ عَمَّ کَ رَبِّ الْعِزَّ بِّ (. در 60ق: 0934بابویه، )ابن« ... سُبْحانَ رَ
ای به دو صفت عزیز و حضرت پس از نفی هر چیزی همراه خداوند، او را در حالت و مرتبه ،این روایت

 ی.ود است و نه خلقجنماید که نه عزتی موخالق توصیف می

 بررسی

 ؛اینکه این حالت در ظرف زمان محقق شده باشدیکی  :در تصویر این روایات دو فرض متصور است
و دیگر اینکه این حالت در  ،به این معنی که قبل از خلقت زمانی بوده که خداوند تنها بوده است

در آن قرینی نداشته و ای بوده که خداوند یعنی قبل از مرتبه مخلوقات مرتبه ؛فرازمان تحقق یافته باشد
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مند دانستن خداوند مردود است و تنها زمان لزومل عقلی ازجمله یتنها بوده است. فرض اول به دلا
 فرض دوم است که امکان دارد.

لُوق» درخصوص بخش قاً وَ لَا مَخ  در روایت سوم نیز باید گفت این مضمون در روایات « کَانَ خَال 
ةِ إِذْ  عن الرضا: ...»له: خورد ازجمدیگری نیز به چشم می لَهِیَّ بُوبَ وَ حَقِیقَةُ الِْْ ةِ إِذْ لَا مَرْ بُوبِیَّ لَهُ مَعْنَی الرُّ

مْعِ وَ لَا مَسْ  وِیلُ السَّ
ْ
لُوهَ وَ مَعْنَی الْعَالِمِ وَ لَا مَعْلُومَ وَ مَعْنَی الْخَالِقِ وَ لَا مَخْلُوقَ وَ تَأ

ْ
)همان:  «... مُوعَ لَا مَأ
 باید گفت ،یابندیده نگارنده با توجه به این نکته که صفات فعل در مقام فعل تحقق می( که به عق94

در ادامه معنی زمان و مکان و به  در اینجا به معنی مرتبه است. البته شایان ذکر است که امام« اذ»
ن ادوات طور کلی معانی مورد استفاده در عالم اجسام را در جایی که به اوصاف الهی برگردند، از ای

شْیَاءِ یُوجَدُ فعال: »استسلب نموده 
َ
نْفُسَهَا وَ تُشِیرُ اللَةُ إِلَی نَظَائِرِهَا وَ فِی الْْ

َ
دَوَاتُ أ

َ
مَا تَحُدُّ الْْ ها إِنَّ

کْمِلَة بَتْهَا لَوْ لَا التَّ ةَ وَ جَنَّ زَلِیَّ
َ
سنخ عنی این الفاظ به همی ؛(93)همان:  «مَنَعَتْهَا مُنْذُ الْقِدْمَةَ وَ حَمَتْهَا قَدِ الْْ

 ها درخصوص خداوند مستلزم محدود دانستن اوست.و استعمال حقیقی آن داردخود اشاره 

 .ها سن عالم تعیین شده استروایاتی که در آن -

هِ جُعِلْتُ فِدَاکَ إِنَّ » بِی عَبْدِ اللَّ
َ
بِی حَمْزَةَ قَالَ: قَالَ رَجُلٌ لِْ

َ
نْیَا وَ مِنْهُ، عَنْ عِیسَی بْنِ أ نَّ الدُّ

َ
اسَ یَزْعُمُونَ أ النَّ

لْفَ عَامٍ فَتَرَکَهَ 
َ
هَ خَلَقَ لَهَا خَمْسِینَ أ ا قَاعاً قَفْراً خَاوِیَةً عُمُرَهَا سَبْعَةُ آلَافِ سَنَةٍ فَقَالَ لَیْسَ کَمَا یَقُولُونَ إِنَّ اللَّ

هِ بَدَاءٌ فَخَلَقَ فی رَ ها خَ عَشَرَةَ آلَافِ عَامٍ ثُمَّ بَدَا لِلَّ نْسِ وَ قَدَّ لْقاً لَیْسَ مِنَ الْجِنِّ وَ لَا مِنَ الْمَلَائِکَةِ وَ لَا مِنَ الِْْ
فْسَدُوا فی

َ
بَتْ آجَالُهُمْ أ ا قَرُ هُ عَلَیْهِمْ تَدْمِیراً ثُمَّ ترکلَهُمْ عَشَرَةَ آلَافِ عَامٍ فَلَمَّ رَ اللَّ ها قَاعاً قَفْراً خَاوِیَةً ها فَدَمَّ

رَ لَهُمْ عَشَرَةَ آلَافِ عَامٍ فی عَشَرَةَ آلَافِ  فْسَدُوا فیعَامٍ ثُمَّ خَلَقَ فِیهَا الْجِنَّ وَ قَدَّ
َ
بَتْ آجَالُهُمْ أ ا قَرُ ها وَ ها فَلَمَّ

 تَجْعَلُ فی
َ
مَاءَ وَ هُوَ قَوْلُ الْمَلَائِکَةِ أ ماءَ کَمَا سَفَکَتْ ها مَنْ یُفْسِدُ فیسَفَکُوا الدِّ بَنُو الْجَانِّ ها وَ یَسْفِکُ الدِّ

رَ لَهُ عَشَرَةَ آلَافٍ وَ قَدْ مَضَی مِنْ ذَلِکَ سَبْعَةُ  هِ فَخَلَقَ آدَمَ وَ قَرَّ هُ ثُمَّ بَدَا لِلَّ هْلَکَهُمُ اللَّ
َ
آلَافِ عَامٍ وَ مِائَتَانِ وَ فَأ

مَانِ. نْتُمْ فِی آخِرِ الزَّ
َ
د که خداوند برای بر این نکته تصریح دارن (. در روایت فوق امام31)همان:  «أ

هزار و شود و از دوره آخر آن هفتهزارساله میهزار سال عمر مقدر کرده که شامل پنج دوره دهدنیا پنجاه
 گذرد.دویست سال می

 بررسی
با توجه به صراحتی که در روایت شریفه وجود دارد  حق این است که دلالت عدد بسیار صریح است و

های گذشته از دوره آخر تأویل آن به عدد کثرت است و حتی بیان سالو توصیفاتی که از هر دوره شده 
صحیح نیست. لکن لازم به ذکر است که روایات دیگری در این خصوص وجود دارد که این عدد را به 

رْضَ قَبْلَ آدَمَ قَالَ الْجِنُّ قَالَ وَ »نحو دیگری بیان کرده است. ازجمله: 
َ
قَبْلَ قَالَ ]السائل[ مَنْ سَکَنَ الْْ
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ئِکَةِ قَالَ سَبْعَةُ آلَافِ الْجِنِّ قَالَ الْمَلَائِکَةُ قَالَ وَ قَبْلَ الْمَلَائِکَةِ قَالَ آدَمُ قَالَ فَکَمْ کَانَ بَیْنَ الْجِنِّ وَ بَیْنَ الْمَلَا 
لْفِ سَنَةٍ قَالَ صَدَقْ 

َ
لْفَیْ أ

َ
دُ سَنَةٍ قَالَ فَبَیْنَ الْمَلَائِکَةِ وَ بَیْنَ آدَمَ قَالَ أ ( که بین ۲0ق: ۱0۱1مفید، «)تَ یَا مُحَمَّ

 .کندیک دوره خلقت آدم و دوره خلقت قبل از آن را بیش از دومیلیون سال بیان می
مَا خَلَقَ هَذَا  ...»شمرد ازجمله: یا روایاتی که عوالم متعددی را برمی هَ عَزَّ وَ جَلَّ إِنَّ نَّ اللَّ

َ
کَ تَرَی أ لَعَلَّ

هُ تَبَارَکَ الْعَالَمَ الْوَاحِ  هِ لَقَدْ خَلَقَ اللَّ هَ عَزَّ وَ جَلَّ لَمْ یَخْلُقْ بَشَراً غَیْرَکُمْ بَلَی وَ اللَّ نَّ اللَّ
َ
وْ تَرَی أ

َ
لْفَ دَ أ

َ
وَ تَعَالَی أ

ین ولَئِکَ الدَمِیِّ
ُ
نْتَ فِی آخِرِ تِلْکَ الْعَوَالِمِ وَ أ

َ
لْفِ آدَمٍ وَ أ

َ
لْفَ أ

َ
لْفِ عَالَمٍ وَ أ

َ
ق: 0119لسی، )مج «... أ

 دارد.از هزارهزار عالم و هزارهزار آدم پرده برمی در این روایت امام .(910
هزار سال فقط عمر یکی لذا باید گفت جمع بین این روایات به این صورت است که بگوییم پنجاه

 خلقت. ینه عمر عالم جسم از ابتدا ،های خلقت استاز دوره

 ی عالمانطباق بر حدوث ذاتروایات قابل -
ضَا ع بَلْ خَلْقٌ » مْ غَیْرُ خَلْقٍ قَالَ الرِّ

َ
بْدَاعِ خَلْقٌ هُوَ أ  لَا تُخْبِرُنِی عَنِ الِْْ

َ
دِی أ سَاکِنٌ لَا یُدْرَکُ  قَالَ عِمْرَانُ یَا سَیِّ

هُ شَیْ  نَّ
َ
مَا صَارَ خَلْقاً لِْ کُونِ وَ إِنَّ حْدَثَهُ فَصَابِالسُّ

َ
ذِی أ هُ الَّ هُ عَزَّ وَ جَلَّ وَ ءٌ مُحْدَثٌ وَ اللَّ مَا هُوَ اللَّ رَ خَلْقاً لَهُ وَ إِنَّ

نْ یَکُونَ خَلْ 
َ
هُ عَزَّ وَ جَلَّ لَمْ یَعْدُ أ قَهُ وَ قَدْ یَکُونُ الْخَلْقُ خَلْقُهُ لَا ثَالِثَ بَیْنَهُمَا وَ لَا ثَالِثَ غَیْرُهُمَا فَمَا خَلَقَ اللَّ

کاً وَ مُخْتَلِفاً وَ  هِ عَزَّ وَ جَل سَاکِناً وَ مُتَحَرِّ « مُؤْتَلِفاً وَ مَعْلُوماً وَ مُتَشَابِهاً وَ کُلُّ مَا وَقَعَ عَلَیْهِ حَدٌّ فَهُوَ خَلْقُ اللَّ
واسطه خداوند فرمایند ابداع مخلوق اول و بیمی (. در روایت فوق امام013ق: ۱113بابویه، )ابن

ه و سپس با شمردن برخی صفات که هر حدوث بیان کرد یاست و ملاک مخلوق بودن آن را در ابتدا
 فرمایند هرچه حد داشته باشد مخلوق است.کدام حدّی برای آن است می

جْسَامِ فَقَالَ ع إِنِّی مَا وَجَدْتُ شَیْئاً صَغِیراً وَ لَا کَبِیراً إِلاَّ وَ إِذَ  عن الرضا: ...»
َ
لِیلُ عَلَی حَدَثِ الْْ ا فَقَالَ مَا الدَّ

ولَی وَ لَوْ کَانَ قَدِیماً مَا زَالَ وَ لَا حَ ضُمَّ إِلَیْهِ مِ 
ُ
کْبَرَ وَ فِی ذَلِکَ زَوَالٌ وَ انْتِقَالٌ عَنِ الْحَالَةِ الْْ

َ
ذِی ثْلُهُ صَارَ أ نَّ الَّ

َ
الَ لِْ

نْ یُوجَدَ وَ یُبْطَل
َ
 با فرض اضافه امام ،(. در این روایت0/00ق: 0110)کلینی،  «... یَزُولُ وَ یَحُولُ یَجُوزُ أ

کنند و در کردن چیزی بر جسم، زوال حالت قبلی و انتقال به حالت بعدی را نشانه حدوث آن بیان می
 فرمایند آنچه امکان زوال و تغییر داشته باشد، امکان وجود و عدم را نیز خواهد داشت.توضیح دلیل آن می

یمِ ... و ایضاً عنه: ...»   فَقَالَ عَبْدُ الْکَرِ
َ
نْ تَسْتَدِلَّ فَلَوْ بَقِیَتِ الْْ

َ
یْنَ کَانَ لَکَ أ

َ
شْیَاءُ عَلَی صِغَرِهَا مِنْ أ

هُ مَتَی ضُمَّ شَیْ  عَلَی حُدُوثِهِنَّ فَقَالَ الْعَالِمُ ع ... نَّ
َ
شْیَاءَ لَوْ دَامَتْ عَلَی صِغَرِهَا لَکَانَ فِی الْوَهْمِ أ

َ
ءٌ إِلَی إِنَّ الْْ

کْبَرَ وَ فِی جَوَازِ التَّ 
َ
)همان(. در عبارت فوق نیز سائل از عدم  «... غْیِیرِ عَلَیْهِ خُرُوجُهُ مِنَ الْقِدَممِثْلِهِ کَانَ أ

در این صورت نیز حادث خواهد  خواهد بداند که آیاو میپرسد تغییر و اضافه نشدن چیزی به جسم می
ذهن امکان فرمایند: نیاز به تحقق تغییر خارجی در آن نیست و همین که در در جواب می بود؟ و امام

 تغییر داشته باشد حادث خواهد بود.
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مٌ  عن ابی جعفر الثانی: ...» ئٌ وَ لَا مُتَوَهَّ هُ وَاحِدٌ لَا مُتَجَزِّ مٍ  اللَّ وْ مُتَوَهَّ
َ
ئٍ أ ةِ وَ الْکَثْرَةِ وَ کُلُّ مُتَجَزِّ بِالْقِلَّ

ةِ وَ الْکَثْرَةِ فَهُوَ مَخْلُوقٌ دَالُّ عَلَی خَالِقٍ لَه . وَ مَا کَانَ نَاقِصاً کَانَ غَیْرَ قَدِیمٍ وَ مَا کَانَ غَیْرَ قَدِیمٍ کَانَ  ..بِالْقِلَّ
(. توضیح این روایت بیان شد و اشاره شد که با توجه به روایت، اتصاف به قلت 006)همان: « ... عَاجِزا

 کند.و کثرت در ذهن دلالت بر حدوث می

 بررسی
. حد داشتن بر ماهیت داندمیداشتن حد  راک حدوث معصوم ملا ،طور که گذشت در روایت اولهمان

انطباق است و لازمه این ماهیت لااقتضا بودن نسبت به وجود و عدم و به عبارت دیگر داشتن قابل
این ملاک را پس از برشمردن صفات متقابل برای مخلوق مثل  امکان است. جالب توجه این که امام

کنند و این ماهیت بودن یا حتی معلوم و متشابه بودن بیان می مؤتلف وساکن و متحرک بودن یا مختلف 
توان ای است که مییعنی به گونه ؛است که نسبت به پذیرش یا عدم پذیرش صفات متقابل لااقتضاست

 در ذات آن عدم صفات موجود را فرض کرد و این عبارة اخرای حدوث ذاتی است.
طور امکان تغییر، ملاک حدوث بیان شده است و در روایات بعد نیز امکان وجود و عدم و همین
لاجرم حدوث نیز باید بر معنای مناسب آن یعنی  ؛امکان تغییر در مرحله ذات و ماهیت محقق است

 حدوث ذاتی حمل شود.

 انطباق بر حدوث دهری عالمروایات قابل -
ا الْوَاحِدُ فَلَمْ یَزَلْ وَاحِداً کَائِناً لَا شَیْ » مَّ

َ
عْرَاضٍ وَ لَا یَزَالُ کَذَلِکعن الرضا: أ

َ
 «ءَ مَعَهُ بِلَا حُدُودٍ وَ لَا أ

با است (. این روایت در عین دلالت بر اینکه چیزی با خداوند موجود نبوده 010ق: ۱113بابویه، )ابن
 کند.تصریح به لایزال کذلک این وصف را در همه ازمنه و حالات برای خداوند ثابت می

هَ تَبَارَکَ وَ تَعَالَی کَانَ وَ لَا شَیْ عن ابی جعفر: إِنَّ » ءَ غَیْرُهُ نُوراً لَا ظَلَامَ فِیهِ وَ صَادِقاً لَا کَذِبَ فِیهِ وَ اللَّ
بَداً 

َ
اً لَا مَوْتَ فِیهِ وَ کَذَلِکَ هُوَ الْیَوْمَ وَ کَذَلِکَ لَا یَزَالُ أ (. این روایت 010)همان:  «عَالِماً لَا جَهْلَ فِیهِ وَ حَی 

بَداً » با توجه به عبارت نیز
َ
اینکه چیزی با خداوند موجود نبوده را به  «کَذَلِکَ هُوَ الْیَوْمَ وَ کَذَلِکَ لَا یَزَالُ أ

 سرایت داده است. همحال و آینده 

هَ تَبَارَکَ وَ تَعَالَی» صِدْقٌ لَیْسَ فِیهِ  ءٌ غَیْرَهُ هُوَ نُورٌ لَیْسَ فِیهِ ظُلْمَةٌ وَ ... لَیْسَ شَیْ  عن الصادق: إِنَّ اللَّ
بَدَ البِدِینَ وَ کَذَلِکَ کَانَ إِذْ لَمْ  کَذِبٌ وَ عَدْلٌ لَیْسَ فِیهِ جَوْرٌ وَ حَقٌّ لَیْسَ فِیهِ بَاطِلٌ کَذَلِکَ لَمْ 

َ
یَزَلْ وَ لَا یَزَالُ أ

رْضٌ وَ لَا سَمَاءٌ وَ لَا لَیْلٌ وَ لَا نَهَارٌ وَ لَا شَمْسٌ وَ لَا قَمَرٌ 
َ
یَاح یَکُنْ أ  «وَ لَا نُجُومٌ وَ لَا سَحَابٌ وَ لَا مَطَرٌ وَ لَا رِ

(. این دسته از روایات با تصریح بر این مطلب که هیچ شیئی با خداوند موجود نیست و 014)همان: 
روایات دال بر موجود نبودن اشیاء با  دهندنشان میوضوح گونه هست و خواهد بود بهالدوام اینعلی
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شوند. با این لحاظ توصیف خداوند به تنها و فرد بودن قبل ها میتحدید مضمون آنخداوندند و موجب 
چراکه قبل در اینجا به قرینه روایات  ؛از خلقت عالم با ازلیت زمانی عالم منافات نخواهد داشت

 .منطبق شودتواند بر قبلیت ذاتی یا دهری و رتبی ذکرشده می

 قدم عالم از نگاه روایات. 3
 ها قدم عالم را استنباط کرد.توان از آنکه می شوددیده میایات و ادعیه عباراتی در برخی رو

 .شمرندروایاتی که برخی افعال خداوند در ارتباط با خلق را قدیم می -
طور که در لغت آمده عفو . همان(0/۲10ق: ۱000)کلینی،  «... وَ یَا مَنْ عَفْوُهُ قَدِیم عن الصادق: ...»

 .(۱1/131تا: ن از خطا و ترک عقوبت کسی است که مستحق عقوبت است )زبیدی، بیبه معنی گذشت

لُکَ بِرَحْمَتِکَ ... وَ قَدِیمِ إِحْسَانِکَ وَ امْتِنَانِک»
َ
سْأ

َ
هُمَّ وَ أ ق: 0110)کلینی،  «... و ایضاً عنه: اللَّ

عن »و  (31/104ق: 0119)مجلسی،  «... یَا ذَا الْعَرْشِ الْعَظِیمِ وَ الْمِنَنِ الْقَدِیم ...»و  (1/066
کَ قَدِیم الصادق: ... قْدَمِهِ وَ کُلُ مَنِّ

َ
کَ بِأ لُکَ مِنْ مَنِّ

َ
سْأ

َ
هُمَ إِنِّی أ (. احسان 09ق: 0100)طوسی،  «... اللَّ

تا: یعنی نیکی کردن در حق غیر و امتنان نیز یعنی نیکی کردن در حق غیر بدون توقع جزا )زبیدی، بی
 شده در حق کسی.های انجامردن نیکیشمبر( یا 04/516

لُکَ سُؤَالَ مُعْتَرِفٍ بِبَلَائِکَ الْقَدِیمِ وَ نَعْمَائِک عن ابی جعفر: ...»
َ
سْأ

َ
هُمَّ إِنِّی أ )طوسی،  «... اللَّ

 .(0/055تا: اثیر، بی)ابن بلا اسم است از ابتلا به معنی امتحان کردن(. 1/491ق: 0100

هُمَ إِنِّ » لُکَ بِالْعَظِیمِ مِنْ آلَائِکَ وَ الْقَدِیمِ مِنْ نَعْمَائِکعن الصادق: اللَّ
َ
سْأ

َ
ق: 0119)مجلسی، « ی أ

35/151). 

فَتِک عن موسی بن جعفر: ...»
ْ
کَ الْقَدِیمِ وَ رَأ هُمَ بِبِرِّ برّ به معنی  (.0/53ق: 0100)طوسی، « ... اللَّ

 .(001تا: وسعت دادن در کار خیر است )راغب، بی

تَکَ وَ قَدِیمَ غُفْرَانِکوَ اسْ  ...» سْتَحِقُّ بِهِ جَنَّ
َ
(. غفران 0/100ق: 0100)طوسی، « ... تَعْمِلْنِی بِطَاعَتِکَ بِمَا أ

 رود.( و در ادعیه به معنی پوشانیدن گناهان به کار می5/15تا: منظور، بیبه معنی پوشانیدن است )ابن

مْرَکَ رَفِیعُ  ...»
َ
مجد به (. 1/140ق: 0100)طوسی، « ... الْمَجْد... قَدِیمُ  الْبُنْیَانِ لَایَصِفُ الْوَاصِفُونَ أ

 .(9/936تا: منظور، بیمعنی کرامت، مروت و سخاوت است )ابن

لطف به معنی نیکی کردن و اکرام (. 113ق: 0115)کفعمی، « ... یَا مَنْ هُوَ فِی لُطْفِهِ قَدِیم ...»
 .(3/906تا: منظور، بیرود )ابنه با بندگان به کار میاست و درمورد خداوند به معنی مداراکنند

مَعِ مِنْک ...» جَاءِ فِیکَ وَ عَظِیمِ الطَّ لُکَ لِقَدِیمِ الرَّ
َ
سْأ

َ
مَا أ رجا (. 1/531ق: 0100)طوسی، « ... فَإِنَّ

 .(01/913تا: منظور، بی)ابن س استأنیز به معنی امید داشتن و نقیض ی
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 بررسی
ها عناوینی از قبیل احسان، امتنان، مجد، برّ، شود و در آنبسیاری مشاهده می این مضامین در ادعیه

تنها در مقام تحقق بلکه در ها نهاند که همگی آنلطف، عفو، غفران، انعام و ابتلا متصف به قدم شده
این لذا  ؛الربط به فیض فیاض استاند. در نظر متعالیه حکما قابل خود عینمقام تصور نیازمند قابل

بلکه صرفاً مراد این است که  ،کند و مستلزم نقص خداوند نیستنیاز به قابل، به ذات بازگشت نمی
 هاست.تحقق خارجی این اوصاف مستلزم تحقق قابل آن

پرسشی که ممکن است ایجاد شود این است که آیا لزوماً این قابل باید در عالم جسم باشد و 
 شود و درنتیجه این ادله مثبت قدم زمانی عالم ماده نباشد؟شود تحقق آن در عالم عقل لحاظ نمی

عالم ماده  پاسخ این است که برخی از این عناوین همچون عفو، غفران و ابتلا جز با تحقق فعل در
 به همین دلیلچراکه در عالم تجرد تزاحمی نیست که به خطای مکلف منجر شود.  ؛شوندمحقق نمی

به عبارت بهتر آنجا دار تکلیف نیست. ابتلا نیز در عالم تجرد ت؛ استکلیف در آنجا برداشته شده 
رجا در معنی عرفی آن فرع وجود حالت منتظره است و این همچنین موضوعی برای تحقق ندارد. 

حالت نیز در جایی مفروض است که قوه در آن راه داشته باشد و عالم عقل چون فعلیت محض است 
ها بعد این صفات در عالم جسم امکان تحقق دارند و بروز آن پس. شوددر آن حالت منتظره فرض نمی

 از دنیا و در قیامت نیز صرفاً درخصوص موجوداتی مفروض است که جسمانی الحدوث بوده باشند.
عناوین دیگر همچون احسان، امتنان، مجد، برّ، لطف و انعام در عین حال که در عالم مجردات 

طور که در فلسفه همان ؛ یعنیها نیز با تحقق عالم ماده میسر استآنکمال بروز  ،امکان بروز دارند
موجودات عقلی این مزیت را دارند که صرفاً با واجد بودن امکان ذاتی محقق  ،بحث شده است

اما موجودات مادی علاوه بر این وصف باید واجد امکان  ،(1/0104: 0946شوند )طباطبایی، می
 که این عالم در حال حاضر محقق است گواه بر امکان ذاتی آن است و اقلّ استعدادی نیز باشند و همین 

امکان استعدادی مورد نیاز آن در ماده اولی نهفته است و حقیقت هیولی همان استعداد است و بس. 
فلذا امکان استعدادی نیز در کنار امکان ذاتی مستلزم افاضه فیض به عالم اجسام و تحقق جسم 

زه یعنی وجود ماده اولی یا ثانیه که مقتضی افاضه صور جسمیه یا نوعیه است برای شود. همین اندامی
و انعام است و  همین افاضه عین امتنان و لطف و مجد و برّ  به این معنا کهبروز این عناوین کافی است. 

ی از آنجا که فاعل در فاعلیت خود تام است و قابل نیز موجود است و در این کسب فیض ترجیحی برا
ای که تکاملشان پس از حدوث مجردات تام وجود ندارد، وجهی برای منع این فیض از موجودات عقلی

 شود نیست.در عالم ماده محقق می
 نهمگیرد و با استفاده از روایت عنوان رجا نیز اصولًا از طرف خلق نسبت به خداوند صورت می
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درنتیجه اتصاف عناوین مذکور به ؛ را در پی داردبدون نیاز به مقدمات بالا مستقیماً ازلیت عالم ماده 
 قدم مستلزم قدیم بودن عالم جسم خواهد بود.

 .دیگری غیر از خداوندند یروایاتی که مستلزم اثبات قدما -
هُ الْحَیُّ قَبْلَ کُلِّ حَیٍّ وَ الْقَدِیمُ قَبْلَ کُلِ قَدِیم ...» نْتَ اللَّ

َ
از  بخش(. این ۵/010ق: ۱0۱۱)طوسی، « ... أ

 دعا متضمن این معناست که خداوند قبل از هر قدیمی موجود بوده است.

قْدَمَ مِنْ کُلِ قَدِیم ...»
َ
تر یا مقدم نیز خداوند قدیم بخش(. در این 150ق: 0115)کفعمی، « ... یَا أ

 بر هر قدیم دیگری دانسته شده است.

تْمِمْ عَلَیَّ إِحْسَانَکَ الْقَدِیمَ ا ...»
َ
هُمَّ أ دْوَماللَّ

َ
ائِمَ الْْ قْدَمَ وَ تَابِعْ إِلَیَّ مَعْرُوفَکَ الدَّ

َ
طاووس، )ابن« ... لْْ

لکن به نحو مطلق آورده شده و به  ،(. در این دعا احسان قدیم خداوند اقدم شمرده شده606ق: 0113
 دیگر قیاس نشده است. یصراحت با قدما

نیز قدم خداوند  بخش. این (11/104ق: 0119مجلسی، « )... یَا قَدِیمُ سَبَقَ قِدَمُهُ کُلَ قَدِیم ...»
 داند.را سابق بر هر قدیم دیگری می

 بررسی
اند که وجود خداوند قبل از هر قدیمی موجود بوده یا اینکه اولین این دسته از روایات متضمن این معنی

یگری غیر از دیگر مقدم است. فلذا تصریح به وجود موجودات قدیم د یقدیم بوده و قدمتش بر قدما
رسد لازمه اقدم یا سابق بر قدیم بودن این است که قدم خداوند از نوع کنند و به نظر میخداوند می

چراکه قدیم مشترک لفظی است و معانی متفاوتی دارد و مفهوم آن نیز از نوع متواطی  ؛دیگری باشد
معنی است. خصوصاً در از هم بیتر بودن معنی ندارد و حتی اگر اقدم را مقدم معنی کنیم باست و قدیم

زمانی فرض شود؛ چراکه قدیم زمانی ابتدایی ندارد تا چیزی بر آن مقدم شود.  ئیجایی که قدم شی
 مند دانستن خداوند است.اینکه از یک سنخ دانستن قدم خداوند و عالم ماده مستلزم زمان ضمن

قن مصداق این روایات، ر متیّ در عین امکان صدق بر قدیم زمانی، باید گفت قد با این حال،
اما همین میزان از دلالت برای ، موجودات مجرد است و دلالت آن بر موجودات مادی یقینی نیست

تفسیر مدلول روایاتی که در نظر بدوی ازلیت  هر چیزی غیر از خداوند را یا با توحید  خداوند یا با 
وه بر قرائن  عقلی که ذکر شد روایات این چراکه علا ؛دانستند کافی استمخلوقیت  آن شیء منافی می

 ید انصراف معنی ازلیت مورد نفی در روایات به ازلیت از نوع ازلیت خداوند خواهد بود.ؤدسته م

 نتیجه. 4
روایات با یازده دسته روایت مواجه شدیم که در هر کدام از جهتی به مسئله حدوث پرداخته  یدر بررس
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ها تصریح به حدوث زمانی با تصویر متکلمین یافت نشد. در هلکن در هیچ یک از دست ،شده بود
حدوث  یها بر این معنابه روایاتی رسیدیم که با وجود قرائن لفظی متصل یا منفصل حمل آن ،مقابل

باید  شد.وضوح دیده میها دلالت بر قدم عالم بهممکن نبود. حتی روایات زیادی آورده شد که در آن
اشت از روایات با ضمیمه شدن حکم عقل بر عدم امکان نقطه آغاز داشتن عالم، اقرار کرد که این برد

شایستگی آن را دارد که مخاطب را به این یقین برساند که دلالت روایات قطعاً بر حدوث زمانی 
صدرا مبنی بر حدوث زمانی  تجددی و پیوسته عالم ماده ملامتکلمین نیست. خصوصاً با قبول نظر 

در این مسئله دیگر حتی تعارض بدوی نیز بین حکم عقل و نقل وجود که مدعی شد  قویاً توان می
 است. از میان برده راصدرا موضوع مسئله ملانخواهد داشت و 
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 شناسي اپيکوری و رواقي:انسان
 6شناختي در عصر هلنيسمهای انسانمروری بر نگرش

 2محمدمهدی رفیعی
 دهیچک

ای غریب از تاریخ فلسفه، میان دو عصر قریب باستان و قرون وسطاست. این دوره در برگیرنده هلنسیم دوره
های توجهی بر سدهگری و فلسفه نوافلاطونی بوده و آثار قابلهای مهمی چون اپیکوریسم، رواقیاندیشه

شناسی دو ، انسانبعدی داشته است. پژوهش حاضر با تکیه بر کتب و منابع موجود در حوزه فلسفه هلنیستی
شناسی را نقد کند و سعی دارد از این رهگذر، بخشی از تاریخ انسانمکتب اپیکوریان و رواقیون را مرور می

مآبی )هلنیسم( های زیرین فلسفه یونانیهای یونان باستان در لایهکند. نتایج این مقاله نشان داد که آموزه
اند. اپیکور با تکیه های چشمگیری نیز داشتهاند و نوآوریلد نبودهرسوخ کرده، اما فیلسوفان هلنیستی صرفاً مق

داند و به این ها میاتمی به جهان، انسان را موجودی متشکل از مجموعه اتم ـ بر ابزار حس و نگرش مادی
زاد از کند. او با احترام به فضایل اخلاقی و دفاع از مسئولیت، انسان را آدلیل زندگی پس از مرگ را انکار می

داند. در مقابل، رواقیون نیز با افزودن عنصر کند و سعادت او را در لذت و رهایی از رنج میجبر فرض می
گرا اند و با نگرشی مادی، صورتهای حسی، ملاک اعتبار شناخت را دگرگون ساختهبه دریافت« اذعان»

تحلیلی پس از  ـ ر این مقاله به روش توصیفیاند. داند. ایشان هویت انسان را در صورت یا پنئوما دانستهبوده
، «هویت انسان»شناختی، دربارۀ چهار سرفصل شناختی و جهانهای معرفتارائه گزارشی از چارچوب

، در فلسفه اپیکوری و «سعادت انسان»و « رابطه انسان با خدا و زندگی پس از مرگ»، «گرایی و آزادیتعین»
 رواقی بحث شده است.

 .شناسیفلسفه یونان، اپیکور، اپیکوریان، رواقیون، هلنیسم، انسان :هاکلیدواژه

                                                 
 01110109؛ تاریخ پذیرش: 011000005تاریخ دریافت:  .0
 mahdi.rafiei.1511@gmail.comسسه مطالعات انسانی و علوم انسانی اندیشه بهشتی؛ ؤم سردبیر .1
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 مقدمه. 1
خصوص در های مختلف تاریخ بشر، یکی از عصرهایی که کمتر به آن توجه شده و بهدر میان دوره

شود، دوره هلنیسم است. این عصر با پایان یافتن عمر ارسطو در قرن تاریخ فلسفه کمتر از آن یاد می
اگرچه  یابد.یش از میلاد آغاز شده و با شروع قرون وسطا در قرن چهارم میلادی پایان میچهارم پ

فلسفه در این دوره رونق یونان باستان را نداشته یا به اندازه قرون وسطا در کانون توجهات نبوده، اما در 
لسوفان دل خود فیلسوفان و مکاتب نامداری پرورده است. اپیکوروس )اپیکور(، رواقیان و فی

، اندبسیار اثر گذاشتههای بعدی خصوص افلوطین و دیگر فیلسوفانی که بر تفکرات دورهنوافلاطونی به
های عصر هلنیسم این قابلیت را دارد اند. ابعاد مختلف اندیشههمگی متعلق به این دوره از تاریخ فلسفه

ثرهای این دوره نسبت به أأثیر و تها و تها و واکنشو کنش بررسی شودهایی موشکافانه که در پژوهش
 .شودهای اعصار قبلی و بعدی بازخوانی آموزه

های یک اندیشمند نیز باشد، ترین بخش اندیشهو شاید مهم ردآنچه برای نگارنده بیشتر اهمیت دا
واسطه نحوه نگرشی که به او وجود داشته، شناسی عصر هلنیسم است. انسان در طول تاریخ بهانسان
کنشگر اجتماعی و ش، واسطه اعتماد به نفس و نگاه ویژه به هویتبه ،ی مختلفی ایفا کرده و گاههانقش

ای که اختیار، تحت تسلط و فرمان شهریاران بوده است. مسئلهای بیسان بردههسیاسی بوده و گاه ب
که  استتاریخ شناختی در های انسان، فراز و فرود اندیشهبرانگیختنویسنده را به آغاز این پژوهش 

دهنده دغدغه و شناسی عصر هلنیسم هم نشانست. انسانهمثابه شناخت سرگذشت انسان نیز به
گاه بیش از چراکه بشر هیچ است؛مسائل انسان در آن دوره است و هم بیانگر نقش بشر در این دوره 

 آنچه از خود انتظار داشته عامل و مؤثر نبوده است.

به « رواقیان»و « اپیکوریان»و مکتب از مکاتب هلنیسم، یعنی د سی  شناانسان ،در پژوهش حاضر
شناختی این دو شناختی و جهانهای معرفتبحث گذاشته شده است. مقاله حاضر از چهارچوب

گرایی و آزادی، زندگی پس از مرگ و رابطه ترتیب با عناوین هویت انسان، تعینمکتب آغاز شده و به
 .کنددر نگاه این دو مکتب معرفی را انسان  کوشیده استسعادت انسان،  انسان با خدا، و در نهایت

دهد در این زمینه پژوهش مستقلی شکل نگرفته و با وجود های مرتبط نشان میمروری بر پژوهش
 ،شناسی اپیکور و رواقیون با اندکی داوریگشا در فلسفه اپیکوری و رواقی، انسانتحقیقات ارزنده و راه

 بحث نشده است.درباره آن تر موضوعی است که پیش ،قاله صورت گرفتهکه در این م

 شناختیشناختی و جهان. مبانی معرفت2

 اپیکور. 2-1

معتقد بود  او .(۱0۵: ۱111دانست )آروین، اپیکور تنها معیار مطلق معرفت را حس و تجربه می
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های مستقیم آن سی و دادهمتوجه اندام ح وجهدهند، به هیچ خطاهایی که در ادراک حسی رخ می
وگرنه صرف  ،گردداز واقعیت دور می ،نیست، بلکه این استنتاج از حس است که گاهی در خطا افتاده

برای مثال هنگامی که  ؛(101: ۱111آمده از اندام حسی هیچ خطایی ندارد )اورسون، دستداده به
زیرا به اقتضای نحوه قرارگیری شیء  ؛پندارد، آنچه چشم گزارش کرده خطا نیستانسان سراب را آب می

ای را نمایان چشم با نور، همگی در کنار هم پدیده هعلاوه حالت مواجهمبصَر و زاویه تابش نور به
اما ذهن در تحلیل این تصویر و بلکه با دخالت امیالی مانند  ،سازند که مشابه خصوصیات آب استمی

ای را نمایان ساخته بود که فقط که حس، پدیده لیحا در ،کندتشنگی، به آب بودن سراب حکم می
دهد بنابراین خطا نه در حس، که در استنتاج از حس رخ می .(۱03: ۱110بود )بهشتی، « مشابه آب»

 .شماردبرمیو به این ترتیب اپیکور حس را یگانه منبع کشف حقیقت 

گرایی ناسی خود را مدیون اتمشاعتبار عقل، جهانباب نظر با دموکریت در رغم اختلافاپیکور به
زند که در آن هرگونه دموکریت است. وی با الهام از نظریه دموکریت، دست به تنظیم نظامی اتمیک می

گرایی دموکریت تا با اینکه اتم .(0/911: 0110منتفی است )کلوسکو،  ،عنوان رأی مقابلبه ،صورت
تواند وجود اتم را دهد که حس نیز مییگرایی متوقف است، اپیکور نشان محدود زیادی بر عقل

گرایی با که ناسازگاری اتم استرسد نهایت موفقیت اپیکور این به نظر می ،تصدیق نماید. با این حال
گرایی در مقابل صورت)گرایی اما در اثبات اینکه حس بر اتم ساخته،عقل را خنثی  اعتباریبی

 (.۱0۵: ۱111آروین، دهد، ناتوان بوده است )شهادت می (ارسطویی

ترین جهان اپیکوری جهانی فاقد صورت و بلکه متشکل از اجزای بسیار ریز )کوچک ،به هر روی
شود. اتم خوانده می ( که۱۱۲: ۱111است )مارکس به نقل از شاوباخ،  یناپذیراجسام ممکن( و تقسیم

گرایی تفسیر شود و اصول اتم این جهان امری به نام نفس مجزای از جسم ندارد و حتی نفس هم باید با
 (.۲۵: ۱113بدیهی است که چنین نگرشی با ماتریالیسم گره خورده است )فروغی، 

ای حاصل یک رخداد تماماً اتمیک از دیدگاه اپیکور عالم ناشی از علل مکانیکی است و هر پدیده
: ۱111ون، )کاپلست« انگاری نیستنیازی به فرض و وضع غایت»مبنای چنین نگرشی  است. بر

ده است؟ روی آورانگاری گرایی و نفی غایتگرایی، تجربهاما چرا اپیکور به نظام مبتنی بر اتم ،(۱/01۲
ای تنظیم نموده که دغدغه اصلی او را پاسخ دهد. رسد اپیکور دستگاه فلسفی خود را به گونهبه نظر می

اپیکور هواخواه زندگی خوب و خوب است که  ایناست،  ناپذیرآنچه در مکتب اپیکور آشکار و تردید
زندگی کردن است. از دیدگاه او زندگی خوب زیستی است که همراه با لذت و عاری از اضطراب و تنش 

او معتقد بود مردم از چنین  ،و تشویش باشد و در یک کلام زندگی خوب یعنی زندگی آرام. با وجود این
دلیل معادباوری و اعتقاد به مجازات پس از مرگ است.  اند و این صرفاً بهای محرومزندگی سعادتمندانه
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ترسند، دچار اضطراب و هایش میدر واقع او باور داشت چون مردم از زندگی پس از مرگ و مجازات
 (.۱11: ۱111سازد )آروین، ها دور میگردند و همین زندگی خوب را از آنتشویش می

انگاری، درصدد آن برآمد که مرگ را امری طبیعی و گرایی و نفی غایتاپیکور با پناه بردن به اتم
. نگارنده برسدنفی مجازات پس از مرگ آن انکار زندگی پس از مرگ و به تبع به فرایندی اتمی جلوه دهد تا 

ترین محرک نظریات اوست و به همین جهت در موارد پیکور مهمابر این باور است که این دغدغه 
به صرف او یعنی  ؛، بلکه نتیجه امکان عقلی استنیستعقلی یا حسی حاصل اثبات  اومتعددی نظرات 

 امکان پذیرش نظر مطلوب بسنده کرده و در مواردی هرگز توانایی اثبات نظر خود را نداشته است.

 . رواقیون2-2
 . به عقیدههم نیاز دارداذعان به تنهایی کافی نیست و از دیدگاه رواقیون اگرچه حس معتبر است، اما به

یعنی ادراکی که نفس را وادار به موافقت  ؛آورنده )کاتالپتیکه( استآنان معیار حقیقت، پدیدار فراچنگ
(. چنین پدیداری اگرچه از حس برآمده، اما لزوماً چون ادراک ۱/000: ۱111کند )کاپلستون، می

تواند معیار نمیگونه که اپیکور معتقد بود(، نفسه خطاناپذیر است )آنحسی بوده و ادراک حسی فی
حقیقت باشد. بلکه نوعی اذعان و باورمندی نیز به این داده حسی لازم است تا ادراک دارای اعتبار گردد 

 (.۱31: ۱111)آروین، 
ها اما آن ،اندانداز عقل متعارف و علم طبیعیها، حواس یک مبنای مهم برای چشمدر نظر رواقی

ای اعتماد هکنند، و ما برای تفسیر و فهم باید بر بقیه نظرینمیها خودشان را تفسیر آن ،خودکفا نیستند
 (.040: 0933عنوان یک کل تبیین کند )آروین، کنیم که درصدد است پدیدارها را به

چالش اصلی این نظریه، تفکیک پدیدارهای کاتالپتیکه از پدیدارهای غیرکاتالپتیکه است که 
یک اذعان کنون که پدیداری نزد نفس من حاضر شده، به کداما ،آورنده نیستند. به عبارت دیگرفراچنگ

این توان به نمیسادگی و اطمینان پیدا کنم و کدام یک را رد نمایم. اگرچه در تئوری معرفتی رواقیون به
آید، ایشان با ارجاع به حکیم چالشی جدی برای فلسفه رواقی به حساب میاین و  دادپرسش پاسخ 

سپارند و برای بستن پرونده این می به اوز و تفکیک حقیقت از غیرحقیقت را رواقی )سوفوس(، تمیی
ایشان با ارائه دستگاه  ،دهند. در واقعسؤال، پرسشگر را به نظام منسجم و هماهنگ رواقی ارجاع می

های جزئی را های جزئی را در آن حل کرده و معتقدند نباید پرسشالؤکامل رواقی، س اً جانبه و نسبتهمه
بلکه باید با اعتماد به نظام کلی، مسائل جزئی را حل نمود )آروین،  ،وسیله مقابله با کل دستگاه قرار داد

0933 :044.) 
کید بر نظام فلسفی خود، راهکار تشخیص حقایق را عرضه ادراکات  کوتاه سخن آنکه رواقیون با تأ



 11  شناختي در عصر هلنيسمهاي انسانشناسي اپيکوري و رواقي: مروري بر نگرشانسان

ماهنگی کافی دارند و طبعاً مورد تأیید ادراکاتی که با این نظام ه . به نظر آناندانندبه این نظام می
فرض معتبرند. بدیهی است که چنین نگرشی مستلزم نوعی اطمینان به برخی عقاید و پیش اند،حکیم

 هاست.دادن آنر قرا
ویژه رواقیون به ،تری با اپیکوریان دارند. ایشانشان اختلافات روشنشناسیاما رواقیون در جهان

اند. افلاطون و ارسطو نشان داده یتمایل زیادی به آرا ،(0/141: 0110و، دوره متوسط )رک: کلوسک
در عین اختلاف )اند عقیدهانگاری با ارسطو هم( و غایت044: 0933گرایی )آروین، ها در صورتآن

گویند: با افلاطون مینظرو با باور به پنئومای )نفس( جهانی، هم (از صورت و غایت شاندر تلقی
را نتیجه طرح خردمندانه و  یابد که آنیی در موجودات آلی  جزئی آنگاه بهترین تبیین را میگراغایت»

گرایان یونان متمایزی نیز از عقل یرواقیون آرا ،(. در عین حال031: 0933)آروین، « هدفمند بدانیم
گرایی تی صورتای که حگونهبه ؛ها اعتقاد به ماتریالیسم استترین آنباستان دارند که یکی از مهم

(. 0/140: 0110کند )کلوسکو، ای از آن ارائه میانگارانهتلقی ماده ،ها را تحت تأثیر خود قرار دادهآن
 (.۲1: ۱113دانستند )فروغی، همچنین ایشان به تبع هراکلیتوس، اصل  وجود را آتش می

هایی د آمد، واکنششناسی رواقی خواهدرخصوص انسان در ادامههمه این مبانی و خصوصاً آنچه 
ترین مکتب ترین و پردوامجذاب عنوانن از آن بهادر تاریخ به همراه داشت که سبب شد برخی از محقق

 (.۵01: ۱111فلسفی در جهان باستان یاد کنند )آروین، 

یالیسم رواقی و اپیکوری .2-3  ماتر

اند، گرا و ماتریالیستیماد ،در این فرصت مناسب است با توجه به اینکه هر دو مکتب مورد بحث
رو مورد و در مباحث پیش تر شودروشن آن گرایی ارائه شود تا مفهومتوضیحاتی پیرامون ماده و ماده

 توجه قرار گیرد.

 هاییبرای شناسایی موجود مادی از مجرد )مجرد بودن از ماده/مادی نبودن( ملاک ،در فلسفه اسلامی
امکان تغییر و دارای قوه و »، «مند بودنمند و مکانزمان»، «محسوس به اندام حس ظاهر بودن» مانند

پس از تمیز ماده از مجرد، به  فیلسوفان مسلمان (.1/۵۵0: ۱110)نبویان،  اندمعرفی شده« استعداد بودن
ها خودداری شده اما با توجه به موضوع بحث حاضر از پرداختن به آن ،انداثبات عالم مجردات دست زده

. ویل دورانت در تعریف ماده از نظر تیندل شده استبسنده  لذات فلسفهبررسی کتاب  و معرفی و به
افزاید که کند و بعد با اشاره به دیدگاه برگسون میمعرفی می« ناپذیرماده ناجنبان تجزیه»هاکسلی، آن را 

با توان را نمییته زیرا مفاهیمی چون الکتریس ؛تواند جامع همه افراد آن باشدچنین تعریفی از ماده نمی
(. در واقع مشکل اصلی در تعریف 03: ۱111)دورانت،  دادتوضیح « ناپذیرماده ناجنبان تجزیه»و « اتم»

اما ماهیتشان برای بشر معلوم نیست. انرژی  ،ها محرز استماده همین موارد نقضی است که وجود آن
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های مسلح و غیرمسلح ا خود آن هرگز با چشموفور وجود دارد، امشده که آثار آن بهمفهومی است پذیرفته
گردد حتی تلقی امروزی از ماتریالیسم با تلقی اپیکوریان و دیده نشده است. همین مفهوم سبب می

بسا اگر مآبی، انرژی کشف نشده بود و چهزیرا در عصر باستان و عصر یونانی ؛رواقیان متفاوت گردد
اما  ،بردندمیاز آن بهره توسعه فلسفه خود  برای ،باخبر بودندفیلسوفان آن دوره از وجود چنین حقیقتی 

اکنون که انرژی حقیقتی انکارناپذیر است )و البته برای اهل فلسفه هیچ دور از ذهن نیست که در آینده این 
، با این حال وجود امری غیر از اتم )انرژی( مسجل شده شودحقیقت انکار شده یا به حقیقتی دیگر تأویل 

ترین پرسش فلسفی پیرامون آن، (، شاید مهمتوان آن را دیدنمیچشم  با ه البته در عصر کنونیاست ک
 گوید:همین باشد که انرژی از سنخ ماده است یا نه؟ لوبون می

امـا بـرای مـا قابـل فهـم  ،... تری وجود انرژی غیرمادی را بپذیرنـدممکن است مردم باهوش
سر دربیاوریم که در چهارچوبه عمومی افکار و عقـول مـا توانیم نیست. ما آنگاه از چیزی می

بگنجد. گرچه ماهیت انرژی مجهول است، اگر بخواهیم از روی عقل سخن بگوییم باید آن را 
 .(01: ۱111امری مادی بدانیم )دورانت، 

رسد و باید در تفسیر این مسئله جدیدی است که به عصر اپیکور و رواقیون باستان نمی ،به هر روی
و از اتم )در نگاه اپیکور( و ماده و  کنار گذاشتماتریالیسم  مورد بحث در تحقیق حاضر، انرژی را 

انگاری باستان را بتوان با نفی عقول افلاطونی صورت )در نگاه رواقیون( سخن گفت. شاید مادی
محسوس است امور غیر نداشتن بهتوضیح داد و گفت مراد از ماتریالیسم، اعتقاد به محسوسات و باور 

الانواع غیرمادی که از بنابراین در این نگاه پذیرش ارباب .گانه استو مراد از حس همین حواس پنج
زیرا اپیکور نیز برای اتم  ؛( ممکن نیست۱/۱0۱: ۱000جسم دارای وزن و ابعاد خالی باشد )عبودیت، 

ها در اتم»نویسد: وریان میهای اتم نزد اپیکنظر خویش وزن قائل بود. کاپلستون درخصوص ویژگیمدّ 
ها وزن ند )نظر اتمیان پیشین هرچه بود، اپیکوریان یقیناً برای اتمااندازه )بُعد( و شکل و وزن مختلف

 .(0/01۲: ۱111)کاپلستون، « ها نامتناهی استناپذیرند و تعداد آنقائل بودند( و تقسیم

گرایی اپیکور ذکر برای اتم فیلسوفاندرباره هیجانات همین سه خصوصیت را پلوتارک در رساله 
(. این در حالی است که دموکریت اتم را فاقد وزن ۱0۵: ۱111کند )مارکس به نقل از پلوتارک، می
 (.۱01: ۱111گرایی اپیکور با دموکریت است )مارکس، دانست و همین یکی از وجوه اختلاف اتممی

رواقی روشن گشت و تبیین شد که اولًا  خصوصیات کلی ماتریالیسم اپیکوری و ،ین ترتیبه اب
شناسی ایشان، امر انرژی در این نوع ماتریالیسم مورد توجه نیست و ثانیاً با عنایت به دستگاه معرفت

ها خارج )ولو بالقوه( والا از محدوده دستگاه معرفتی آن شوددرک میحواس ظاهر  امادی حتماً ب
وزن و اندازه و شکل دارد، جوهری است که فضا را اشغال ای که بود. طبعاً ماده در چنین تلقیمی
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ز(. شاید مهممی ترین وجه تفاوت ماتریالیسم اپیکوری با ماتریالیسم رواقی در همین کند )شاغل حیِّ
نمودند. با این صورت و ماده تحلیل میها جسم را بهکه رواقیگرا بود، در حالیباشد که اپیکور یک اتم

دیگری درخصوص ماتریالیسم اپیکوری و رواقی وجود دارد که تفصیل آن طالب نکات بسیار  ،همه
 و از غرض نگارنده در بحث حاضر خارج است. استپژوهش مستقلی 

 شناسی. انسان3

 . هویت انسان3-1

ساحتی یا از تکدر آن و  استچیستی انسان و نسبتش با جسم اتمی یا صورت و ماده درباره این بخش 
 شود.انسان بحث می دوساحتی بودن

 اپیکور

های گردآمده در جسم انسان است. به عبارتی گرایانه اپیکور نفس انسان همان مجموعه اتمدر نگاه اتم
: ۱113گردد )فروغی، ها، نفس انسان حاصل میمجموع آنکردن ها و لحاظ از کنار هم قرار گرفتن اتم

ود ندارد و اعتقاد به یک روح فرامادی )نظر (. بنابراین درمورد حقیقت نفس، چیزی جز اتم وج۲۵
 معناست.افلاطون( یا حتی صورت غیر از ماده )نظر رواقیون( بی

داند که در این حالت مرکب دارای ها به نحوی خاص میاپیکور حقیقت نفس را ویژگی ترکیب اتم
 نویسد:است. استفن اورسون می (دهنده آنتشکیل ینسبت اجزا)خواص مختص به خود 

تلقی اپیکوری از روابط میان خواص ماکروسکوپی و میکروسکوپی را شاید بـه بهتـرین وجـه 
چراکـه ایـن شـرح  ؛دهـدبتوان از ملاحظه شـرحی دریافـت کـه دربـاره پسـوخه )نفـس( می

ترین تلاش اپیکور برای توضیح ماهیت رفتار جوهرهای مرکب با ارجـاع بـه ماهیـت و سخت
 (.931: 0933ت )اورسون، هاسدهنده آنهای شکلنظم اتم

ها به شکلی خاص ماهیت اپیکور بر این باور است که از کنار هم قرار گرفتن اتم ،به عبارت دیگر
صورت منفرد ها بههای جدیدی دارد. بنابراین اگرچه هریک از اتمآید که خاصیتجدیدی به وجود می

های یک از اتمای نفس در هیچهخاصیت ماهیت انسان را نداشته باشند و حتی برخی از ویژگی
دهد که مخصوص همان ماهیت ها ویژگی جدیدی به دست میدهنده آن نباشد، ترکیب این اتمتشکیل

 (.931مرکب یا نفس )پسوخه( است )همان: 
گرایی حذفی دموکریت را تعدیل کرده، اما در بحث هویت انسان همچنان اگرچه اپیکور اتم

این  درمورد(. وی ۱01: ۱111ساحتی قائل است )آروین، ان یک هویت تکماتریالیست بوده و برای انس
کند که هر دردی در بدن من مساوی با دردی است که من حس مدعاهای خویش چنین استدلال می
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ای میان من و بدنم وجود ندارد )همان(. اما کاملًا روشن است که این صرفاً کنم، پس اساساً دوگانگیمی
 ،اندپنداشته« استدلال»است. بنابراین آنچه اپیکوریان « من»به بدن و احساس درد در  یک تبیین از آسیب

انگارانی چون افلاطون بر اساس دیدگاه خود گونه که دوگانهچیزی بیش از اعتبار یک تبیین را ندارد و همان
اشته است، آنچه اپیکور و اند، و این تبیین اعتبار استدلال و برهان را ندتبیینی از این مسئله ارائه نموده

 کند.ها را ثابت نمیاند نیز بیش از این دارای اعتبار نیست و مدعای آنپیروانش مطرح نموده

 رواقیون
 ،های ارسطویی استگردد. این نگاه کاملًا متأثر از آموزهصورت و ماده تحلیل میاز نگاه رواقیون جسم به

ته شده، نظریه صورت نیز باید با آن جمع و تفسیر شود. از نگاه انگاری پذیرفاما چون در نگرش رواقی ماده
صورت یا پنئوما خود جسم لطیف و ظریفی است که ماده را احاطه کرده و با حرکات خود بر  ،رواقی

کند. یک فیلسوف رواقی معتقد است: اولًا صورت دستی و ماهیت آن را حفظ میمحیط آن، ثبات و یک
 (.۱33: ۱111بخش آن است )آروین، یاً مکمل ماده و قوامخود نوعی جسم است و ثان

به موجب این نگرش همه اشیا در عالم دارای صورت یا پنئوما هستند و پنئومای هر شیء دارای 
خواص و آثاری است. برای مثال پنئوما در گیاه دارای اثر رشد و تغذیه است و در حیوان ادراک حسی 

(. 161: 0933ها از قوه نطق و تعقل نیز برخوردار است )اینوود، بر آن نیز دارد و پنئومای انسان علاوه
انگاری قائل تحت تأثیر افلاطون به نوعی دوگانه کهاز فیلسوفان حوزه رواقی متوسط  ،حتی پوزیدونیوس

 شمرده استاست، همه طبیعت را دارای نفس دانسته و مراتبی را میان نفوس طبیعی و روحانی بر
 (.۱/03۲: ۱111)کاپلستون، 

بخش هویت دیدگاه رواقیون انسان از دو ساحت ماده و صورت تشکیل شده که بُعد اصیل و قوامدر 
ها مبنی بر آتش دانستن شناختی رواقیدهد. با توجه به نگرش جهاناو را همان صورت او شکل می

بخش ر حقیقتدهد که باطن و عنص(، صورت را واقعیتی تشکیل می۲1: ۱113اصل  وجود )فروغی، 
الاهی است که « آتش»ترین نفوس است: در واقع آدمی جزئی از نفس انسانی شریف آن آتش است.

زیرا نفس هم، مانند هر چیز  ؛هنگام آفرینش آدمیان نزد آنان فرود آمده و نسل به نسل منتقل شده است
 (.0/151: 0933دیگر مادی است )کاپلستون، 

این صورت به یک معنا نفس هر  .در همه اجسام وجود داردبندی باید گفت صورت در یک جمع
ها قوه تعقل و جسمی است و در انسان این صورت یا نفس خصوصیات ممتازی دارد که ازجمله آن

 اذعان ارادی است.

انگاری صورت در نگاه رواقیون متوجه این اشکال است که اگر صورت خود جسمانی باشد مادی
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صورت و ماده باشد و صورت آن نیز باز مشمول همین ملازمه است. بنابراین آید که متشکل از لازم می
 نگرش رواقی به مسئله صورت، مستلزم تسلسل است.

 گرایی و آزادی. تعین3-2

 اپیکور

گرایی اپیکوری آن است که همه اعمال و رفتار انسان معلول رخدادهای اتمیک باشد. اقتضای اتم
یت انسان از دیدگاه ها وجود ندارد و در که هیچ نفسی جز مجموعه اتم گفتیماپیکور  درخصوص هو

نتیجه رفتارهای انسان از یک تبیین مکانیکی و درشود و این نگاه حتی نفس هم با اتم تفسیر می
ها حکم کرده و تعیین کند، در قالب عملی مشخص از فیزیکی برخوردار است و هرچه طبیعت اتم

 زند:انسان سر می
کنـد: گرایانه دموکریتوس موافقت میگرایی طبیعتر پذیرش نظریه اتمی، با تعیناپیکوروس د

گونه دخالت خارجی از اند، بدون هیچهای اتمیهمه فرایندهای طبیعی نتایج ضروری حرکت
سوی خدایان و بدون هیچ قانونی که قابل فروکاست به قوانین مربوط به حرکات اتمـی نباشـد 

 (.۱01: ۱111)آروین، 

، بلکه کاری «اگر بخواهم بکنم و اگر نخواهم نکنم»کند که کار ارادی این نیست که یادآوری می او
رفت که اگر کاری پیش از او چنین گمان می«. اگر بخواهم، بخواهم و اگر نخواهم، نخواهم»است که 

ام. اما رادهرا خواستم و بر انجامش موفق شدم، یا نخواستم و انجام ندادم، پس من در کارم دارای ا
پرسد اگر کاری را نخواستی، چرا نخواستی و اگر خواستی، چرا خواستی؟ به عبارتی باید دید اپیکور می

که این انگیزه و قصد هم به اراده انسان است یا آنکه این انگیزه امری جبری است و به تبع عمل انسان 
مطلب در فلسفه اسپینوزا نیز تکرار  (. مشابه همین1/90: 0903هم از اراده او خارج است )ملکیان، 

 (.003: 0111شده است )کاتینگم، 
گرایانه ناسازگار است و همین موجب اما دغدغه اپیکور مبنی بر مسئولیت اخلاقی با نگرش تعین

گرایی، دست به توجیهی برای آزادی انسان بزند؛ زیرا مسئولیت متوقف بر گردد او در عین باور به اتممی
گرایی رها نشده و به سطحی از آزادی نرسد، اعمال او از اراده و آزادی و تا انسان از تعینآزادی است 

گرایی دموکریت و افزودن گیرد. اپیکور با دست بردن در اتمو مشمول مسئولیت قرار نمی استخارج 
 :کندخارج  یافتگیاز تعینرا ( سعی دارد اعمال انسان 49: 0933)مارکس، « انحراف اتمی»مفهوم 

ها در برخی مواقع از مسـیر متعارفشـان بـه نحـوی اتفـاقی و شود که برخی از آناو مدعی می
آورد و عمل انتخاب ما شوند. این انحراف حرکتی نامعلول به وجود مینامحسوس منحرف می

کـه تا آنجا که مشتمل بر انحرافـی اتمـی باشـد، عملـی نـامتعین اسـت. ایـن انحـراف )چنان
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کند و نه عقیده استوار مـا بـه کند( نه تجربه ما از جهان ]اتمیخ را نقض میمی اپیکوروس ادعا
 (.۱03: ۱111آزادی اراده را )آروین، 

گراست، با اعتقاد به رخداد  کاملًا اتفاقی  انحراف اتمی، پس اپیکور اگرچه درمورد طبیعت یک تعین
بت است و به طبع، انسان از نظر اپیکور حال اراده آزاد آدمی هم ثا رسد که در عینبه این نتیجه می

 موجودی مسئول است.

شده نیست، با این حال این سؤال را مطرح ینگارنده در این مقاله نقد و بررسی آرا هدفاگرچه 
کنیم که آیا از نگاه اپیکور همه عنوان مکمل بحث و در راستای فهم بهتر نظریه اپیکور مطرح میبه

گرایی )انحراف اتمی( است یا فقط برخی از افعال؟ ن مشمول استثنا در تعینظاهر ارادی انسااعمال به
ها از جریان متعارفشان است، چگونه از آن به یک و حاصل انحراف اتم انداگر همه افعال حقیقتاً ارادی

کند؟ و اگر همه افعال ارادی نیست، چگونه افعال استثنا و اتفاق )خروج از جریان متعارف( یاد می
شده تمایز داده شود تا انسان را در مقابل همان فعل و عمل مسئول بدانیم و نه یافته از افعال انتخابینتع

 (.۱03: ۱111)آروین، « این راه حل به روشنی متقاعدکننده نیست»یافته؟ بنابراین در مقابل افعال تعین

 رواقیون

دانستند. بنابراین عقیده سنتی ایشان از میرواقیون انسان را مجبور به جبر طبیعت و البته پنئومای کل 
کا جبرگرایی بود. با این حال ن  سخنانی از بزرگان این مکتب نقل شده که رهزن  ،زنون رواقی گرفته تا س 

 نوعی آزادی و انتخابگری برای انسان است.

اگر سنکا اگرچه از لحاظ نظری طرفدار اصل سنتی جبر رواقی بود، عقیده داشت هر انسانی تنها 
به حد کافی قدرت پایداری را طبیعت »گیرد قدرت این کار را دارد. اراده کند که راه فضیلت را در پیش

کنند خود را کسانی که تلاش میبه علاوه، خدا به« اعطا کرده است، کافی است که آن را به کار ببندیم.
 (.۱/011: ۱111کند )کاپلستون، بسازند کمک می

آزادی بر مسئولیت باید به  تقدماند و با توجه به به مسئولیت اخلاقی بودههمچنین رواقیون قائل 
حقیقت این است که رواقیون عملًا به دنبال  نوعی آزادی باور داشته باشند تا انسان را مسئول بخوانند.

باید  ها هم جبرگرا خواهند بود و همدانند. بنابراین آناند و این را لازمه مسئولیت میسطحی از آزادی
برد و سعی داشت با تعدیل  زمینه مسئولیت را فراهم نمایند. برای این کار اپیکور از انحراف اتمی بهره

 گردد.گرایی محقق میگرایی دموکریت نشان دهد آزادی انسان با اصلاح اتماتم
لاح دیدند، بلکه با اصو ماتریالیسم را منافی با اراده نمی ندرواقیون مسیر دیگری را طی کرد

علت محقق « یک»واسطه گرایی، آزادی را محقق ساختند. رواقیون معتقد بودند تعین لزوماً بهتعین
و حاصل این  بگذارند اثروار بر یکدیگر گردد، بلکه ممکن است علل متعددی به شکل سلسلهنمی



 011  شناختي در عصر هلنيسمهاي انسانشناسي اپيکوري و رواقي: مروري بر نگرشانسان

بری باشد، سلسله علل، گریزناپذیری معلول باشد. بر این اساس معتقدند اگرچه پدیدارهای انسان ج
اذعان و باور انسان به پدیدارها ارادی است و همین میزان از اراده کافی است تا گفته شود: عمل انسان 

 (.۱11: ۱111بر عهده خود اوست، پس مسئول است )آروین، 

دهنده آزادی عمل انسان است؟ به عبارت دیگر آیا فقط تصدیق و اذعان بر اما آیا این نظر نشان
ن است یا اراده و آزادی او به ساحت عمل نیز کشیده شده و لذا عمل انسان نیز بر عهده عهده خود انسا

گوی مسئولیت انسان در قبال اعمال تواند پاسخرسد آشکارا راهکار رواقیون نمیاوست؟ به نظر می
فقط در قبال اهداف و نیات )عمل جوانحی( خود  (در این نگاه))جوارحی( او باشد، بلکه انسان 

ها در صورتی که ما بخواهیم ما را رهبری سرنوشت»کند: ئول است. ترنس آروین از سنکا نقل میمس
  )آروین به نقل از سنکا،« خواهند کرد و در صورتی که نخواهیم ما را به دنبال خود خواهند کشاند

۱111 :۵01). 

چراکه انسان  ؛هددوضوح مجبور بودن انسان در اعمال و رفتارهایش را نشان میبهفوق عبارت 
اینکه درباره آروین  .کند و آزادی انسان تنها در نیت و قصد استیافته را طی میناخواه مسیر تعینخواه

 نویسد:می، شوددر راستای چه هدفی و با چه نگرشی این عمل را مرتکب میانسان 
مان را ایفا فته علّییااینکه ما نقش خودمان را خوب ایفا بکنیم، به این معنا نیست که نقش تعین

بکنیم یا نکنیم، بلکه به این معناست که این کار را با اهداف درست انجام دهیم، و این مقـدار 
یافته است، خواه آن اهداف را داشـته باشـیم یـا به عهده ماست )اگرچه از نظر علّی امری تعین

 (.۵01: ۱111نداشته باشیم( )آروین، 

برگرایی امری ثابت، مسلم و شایع در مکتب رواقی است و میان بنابراین کاملًا روشن است که ج
، «اذعان»ها فقط با ارادی دانستن متقدمان )زنون( و متأخران )سنکا( در این مسئله تفاوتی نیست. آن

دانند ساز سعادت انسان میو نیت خیر و صحیح را زمینه شمارندبرمیانسان را مسئول نیات خود 
 (.0/110: 0933)کاپلستون، 

(، ۱/01۲: ۱111داند )کاپلستون، اما آیا اینکه سنکا تنبیه و مجازات بدکاران را لازم و ضروری می
منافی با جبرگرایی است؟ برخی از متکلمان مسلمان چنین اشکالی را در برابر جبرگرایی اشاعره طرح 

ها نیز بر جبرگرایی رواقیتوان چنین اشکالی را اما آیا می ،(16/61: 0900اند )مکارم شیرازی، نموده
وارد دانست؟ در پاسخ باید گفت: اولًا اگر نگرش کلی یک مکتب جبرگرایی باشد، حتی تنبیه و 

آموزش را مورد عتاب قرار مجازات هم در آن مکتب امری جبری است. به عبارتی معلمی که دانش
و لذا است  لش مجبورکند، خود نیز در عمن شهرش را مجازات میادهد، یا حاکمی که سارقمی

 کند:نیست. ویل دورانت در این خصوص داستانی از زنون رواقی نقل می اوای بر خرده
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زد و بنده با التماس تقاضای عفـو وقتی بنده خود را کتک می ،یت بودزنون که خود منکر رقّ 
 گفت به موجب فلسفه جبری خود زنون گناهکار نیست و در این کار مجبور وکرد و میمی

ای در پاسخ گفت که خود او نیـز در ایـن کتـک زنون با آرامش حکیمانه .ناگزیر بوده است
زدن اختیاری ندارد و به موجب فلسفه خویش مجبور و ناگزیر به این کار اسـت )دورانـت، 

۱113 :1۵.) 

ت نگرفته و حاصل یک سلسله از علل و ئها جبر و تعین از علت واحد نشثانیاً در نگرش رواقی
اند دهندهتوان گفت تربیت و تنبیه و تشویق خود بخشی از این سلسله علل تعینمی ؛ پسلیل استمعا

و به تبع فعل  استو اگر عنصر تنبیه و تشویق را در سلسله قرار دهیم، خروجی آن نیز متأثر از این عنصر 
رسد راین به نظر مییافته، فعلی متفاوت از خروجی  سلسله فاقد عنصر تنبیه و تربیت است. بنابتعین

فضای جدلی علم کلام است، در فلسفه و به طور خاص در با ها که بیشتر متناسب گونه اشکالاین
 مقابل مکتب رواقی قابل طرح نیست.

 . رابطه انسان با خدا و زندگی پس از مرگ3-3

 اپیکور
را انکار نماید. با توجه به کشاند که زندگی پس از مرگ مسئله اصلی فلسفه اپیکور او را به این سمت می

هویت اتمی و مادی انسان و نفی هرگونه دوگانگی میان نفس و بدن، فلسفه اپیکور کاملًا مستعد آن 
 گونه معاد یا ادامه حیات پس از مرگ را منتفی بخواند. است که مرگ را پایان هستی انسان بداند و هر

کند. این دیدگاه معاد را انکار می ،خود بهره برده آمده از مبانیدستدریغ از این فرصت بهاپیکور بی
سازد و همین به او را در پایان بخشیدن به تشویش و اضطراب  مجازات پس از مرگ موفق می

انسان بدون ترس  ،گردد. به این ترتیباش بدل میشناسیشناسی و روانکارآمدترین نگرش او در انسان
 یابد.ندی از طریق لذت حداکثری توفیق میو تشویش به خوب زندگی کردن و سعادتم

های بعد از آن رها ساخته، همچنان تهدید اما با اینکه اپیکور انسان را از بند ترس از مرگ و مجازات
که اگر خدایی وجود داشته باشد که در امور است  یابد و آن ایندیگری برای سعادتمندی انسان می

، انتقام خدا از انسان در زندگی کنونی شدهمرگ منتفی  انسان دخالت کند، اگرچه مجازات پس از
 ممکن خواهد بود.

سادگی وجود خدایان را انکار نماید. دهد که بهفلسفه حسی و تجربی اپیکور این اجازه را به او نمی
دارد که مشاهدات و تجربیات مردم در رویاها و شهوداتشان، وجود خدایان را اثبات او اذعان می

او  ،(. با این حال0/910: 0110است )کلوسکو،  ناشدنیاصل وجود چنین حقیقتی انکار نماید ومی
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ضمن اشاره به اشکالاتی، سعی در جمع کردن میان وجود خدا و رهایی انسان از تشویش و اضطراب 
د )درمورد عقاب و انتقام( دارد. اپیکور بر این باور است که اگر خدایان در جهان ما دخالت داشتند، نبای

اند، چرا دادند. به عبارتی اگر خدایان موجودات کامل و سعادتمندینقایص و شرور در طبیعت رخ می
گیرد که خدایان باید جهانی را به نقصان طبیعت اداره و طراحی کنند؟ او از این سؤال چنین نتیجه می

این پرسش را مطرح  ،د. وی حتی یک گام فراتر رفتهندخالتی در امور جهان ندار ،اگرچه وجود دارند
نماید که اصلًا خدایان سعادتمند و غرق در خوشی و لذت، چرا باید خود را درگیر امور دنیای ما می

نیازی خدایان از پرداختن به امورات ما، از نگاه کنند؟ بنابراین اولًا شرور و نقایص طبیعت و ثانیاً بی
 اما این خدایان طراح و مدیر جهان ما نیستند.است که خدایانی وجود دارند،  ایندهنده اپیکور نشان

؛ توانند مدعای اپیکور را به اثبات برسانندیک از این دو دلیل نمیباور است که هیچ نای نگارنده بر
وجود دارد و  (در عین وجود شرور و نقایص در عالم)هایی از وجود خدای طراح اولًا تبیین چراکه
ثانیاً ؛ کنندها نه وجود خداوند را اثبات و نه نفی میاین تبیین ،هد آمدکه ذیل نظر رواقیون نیز خواچنان

نیاز نباشند؟ بنابراین اگر ادعای نیازند، چرا از خلقت ما بیاگر خدایان از پرداختن به امورات ما بی
که چنان، کشیدند، اما اگر برای مثالاصلًا خدایان باید از ایجاد ما هم دست می ،اپیکور صحیح باشد

الاطلاق است، بشر و دیگر موجودات را جهت که فیاض علی از آنخداوند  ،اندفیلسوفان مسلمان گفته
توان گفت: مدبر و مدیر امور جهان از عالی به دانی خلق کرده، پس به همان دلیل فیاضیت خداوند می

اند اتم در نگاه تهما نیز هست. پس این دلیل نیز برای مدعای اپیکور کارساز نیست. البته برخی گف
در این صورت ممکن است بحث آفرینش و  .(010: 0111اپیکور قدیم و ازلی است )خسروپناه، 

 خلقت انسان به شکل دیگری تبیین گردد که در مقاله حاضر مدخلیتی ندارد.

 رواقیون
رت و ماده ها تفسیری مادی و جسمانی از عالم دارند و به موجب آن هیچ موجودی را از ترکیب صورواقی

اند، مجموعه این جهان و کلیت آن هم جهان هریک دارای پنئومایی یکه اجزادانند. چنانمستثنا نمی
مثابه یک ماده دارای یک صورت و پنئومای جهانی و نفس کلی است. این نفس که ناطق نیز هست، در به

است ستی دمیده شده سان روحی است که در کالبد ههتک اجزای جهان رسوخ و نفوذ کرده و بتک
انگیز یک کل شگفت یهمه چیز اجزا»نویسد: می تحقیق درباره انسان(. پوپ در ۲1: ۱113)فروغی، 

 (.۱/00۲: ۱111)کاپلستون به نقل از پوپ،  «است که جسمش طبیعت و روحش خداست

سمت آن  پنئومای جهانی اهداف و غایاتی دارد که ماده خود )کل جهان به مثابه ماده واحد( را به
آورد، که انسان برای نوشتن قلم را در دست خود به شکل خاص به حرکت درمیکند و چنانهدایت می
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ها را در استخدام خود برد و آنپنئومای جهانی نیز از اجزا و اعضای خود برای غایات و اهدافش بهره می
( 111 :0944است )راسل، دهد. این پنئومای جهانی یا نفس ناطقه کلی همان خدای رواقی قرار می

 .(۱1۱: ۱111نماید )آروین، ترین وجه ممکن اداره میکه عالم را به بهترین و عقلانی
کم برای یک رواقی، این خواهد بود که در نگاهش به جایگاه انسان در پیامد چنین اعتقادی، دست

منظر ببیند، و آدمیان را ذیل  همواره آدمی را از دو ،کندرا توصیف می گونه که فیزیک رواقی آنجهان آن
تر و ی از یک کلیت بزرگیعنوان اجزاعنوان موجوداتی مستقل و هم بههر دو وصف بگنجاند، هم به

 (.161: 0933تر )اینوود، عقلانی
عنوان آلتی برای این جبری که درخصوص نفوس انسانی مطرح شد، ناشی از مطیع بودن انسان به

دهد و اضافه شدن رگرایانه رواقی حکیم را فردی آرام و باثبات نشان میخدا و اهداف اوست. نگاه جب
خدایی که عاقل محض و خیرخواه است و قرار داشتن امور در دست چنین خدایی، این آرامش و وقار را 

بخش شهرت یافته، همین حالت ساز و آرامشسازد. اساس فلسفه رواقی که به فلسفه انسانافزون می
 ر قبال رخدادهای عالم و حتی اعمال خود اوست.تسلیم انسان د

 اند:علاوه بر این، رواقیون تأثیر جدی دیگری در خداشناسی داشته
دانسـتند و اولـین بـار در تصور فیلسوفان از خدا تصوری بود که خدا را فقط محدث جهان می

خـدا هـم های فلسفی، این مکتب رواقیون بود که تصـوری از خـدا ارائـه داد کـه میان مکتب
 (.۵/0۱: ۱101محدث جهان بود و هم مبقی جهان )ملکیان، 

اما  ،داننداند که خداوند را هم خالق و هم مدیر و مدبر جهان میبنابراین رواقیون نیز خداباورانی
انگاری خداوند ه با نوعی الحاد و طبیعتهمواج ،به جهت ماتریالیستی بودن فلسفه رواقی ،هانگرش آن

انگاری خدای رواقی از گیلبرت موری (. برتراند راسل درخصوص مادی۵0۲: ۱111است )آروین، 
 کند:چنین نقل می

زنون ابتدا وجود جهان واقعی را بیان کرد. یک نفر شکاک پرسـید: منظـورت از جهـان واقعـی 
چیست؟ ]گفت:خ منظورم جهان جسمانی و مادی است. منظورم این است که این میز جسـم 

اند. اگر وجود داشـته رسید: خدا و روح چطور؟ زنون گفت: کاملًا مادیمادی است. شکاک پ
ها هم اجسام گانه، اینترند. ]پرسید:خ فضیلت و عدالت و قوانین سهباشند از این میز هم مادی

 (.111: 0944اند )راسل، اند؟ زنون گفت: البته کاملًا مادیمادی
قایص در عالم با وجود آنکه تحت تدبیر پنئومایی ها در مواجهه با سؤال از وجود شرور و نرواقی

ای در ها از باطن و نقش هر حادثهدهند که اگر انسانناطق و خدایی خیرخواه است، چنین پاسخ می
پنداشتند. به عبارتی شرّ مطلقی در عالم ای را شر نمیغایت کلی هستی باخبر بودند، هیچ اتفاق جزئی

نقص افراد به کمال کل »راستای خیر و غایت نهایی قرار دارد:  نیست و هرچه هست نسبی است و در
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« شود که وقتی از دید سرمدیت نگاه شود، واقعاً شری وجود نداردکند. نتیجه این میکمک می
 .(۱/000: ۱111)کاپلستون، 

وجود شر در عالم با « سازگاری  »نظر اپیکور یادآوری شد، این پاسخ درخصوص  بارهکه دراما چنان
آن، صرفاً تبیینی است بر اساس « ناسازگاری»جود خدایان طراح و مدیر یا نظر اپیکوریان درخصوص و

 های فلسفی و خداشناختی، نه آنکه دلیلی باشد بر اثبات یا نفی خداوند.فرضپیش
دهد. بنابراین اصطلاح زندگی درخصوص زندگی پس از مرگ، فلسفه رواقی نظر روشنی به دست نمی

چندان در این فلسفه جای بحث ندارد. با این حال درخصوص جاودانگی به نحو پیوستن به پس از مرگ 
 نویسد:غایی و اصلی عالم که همان خداوند باشد و حل شدن در آتش نخستین، کاپلستون می جوهر

فناناپذیری شخصی در نظام رواقیان به دشواری ممکن اسـت، و رواقیـان پذیرفتنـد کـه تمـام 
گردند. تنها نزاع بر سر این موضوع بود کـه چـه ستین در حریق جهانی بازمینفوس به آتش نخ

و در حالی که کلئانتس ایـن را بـرای همـه  ،مانندنفوسی پس از مرگ تا حریق جهانی باقی می
نفوس انسانی صادق و معتبر دانست، خروسیپوس آن را تنها درمورد نفوس خردمنـد پـذیرفت 

 (.۱/0۲0: ۱111)کاپلستون، 

 . سعادت انسان3-4

 اپیکور
: ۱111لم است )کاپلستون، ااز منظر اپیکور سعادت و غایت زندگی انسان در لذت و آسایش از رنج و 

(. فلسفه حسی اپیکور برای او بیانگر آن است که تنها خیری که هر انسانی از کودک تا بزرگسال ۱/010
 (.۱01: ۱111است )آروین، « لذت»ند، دوو بلکه حتی حیوانات، در تمام طول عمر به دنبال آن می

: ۱101اگرچه مراد او از لذت فقط لذات جنسی و حتی دیگر لذات حسی ظاهری نیست )ملکیان، 
توانند مصداقی از خیر و ها نیز مستلزم نوعی رنج و تشویش نگردند، میاگر همین لذت ،(۵/10

در عمل وی بدانجا »گوید: می راسلکه سعادت باشند. او به حدی در دوری از تشویش مصرّ است 
: ۱133)راسل، « جای وجود لذت، فقدان درد را مطلوب انسان خردمند بداندشد که بهکشیده می

ها را که در ظاهر (. او حتی در اندیشه اجتماعی و سیاسی خود، انگیزه مسبب این سنخ از فعالیت۱10
داند )آروین، منی در زندگی فردی میگرایی ناسازگار است، رهایی از تشویش و احساس ناابا لذت
(. او حتی برای دستیابی به لذت و آسودگی خاطر از تشویش، انسان را موظف به عمل به ۱30: ۱111

او »لم است. اداند. از نگاه او عدالت و شجاعت هم در راستای فرار از رنج و فضایل اخلاقی می
یده شود، عملًا مستلزم ترویج فضایل درستی فهموجوی لذت، اگر بهکند که جستاستدلال می
 .(۱30: ۱111)آروین، « .اخلاقی است
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که راسل معتقد بود، اپیکور بیش از آنکه از لذت دفاع کند، آسودگی از درد را مطلوب در واقع چنان
 ،اما این منافاتی با اصل نگرش مبنی بر خیر مطلق پنداشتن لذت ندارد، زیرا به باور اپیکور ،پنداشتمی
 (.۱/010: ۱111دان درد خود لذت است )کاپلستون، فق

اپیکور همچنین لذات را به فعال و منفعل یا متحرک و ساکن تقسیم نموده است. او لذت فعال و 
و « دست یافتن بر مقصودی که انسان بدان گرایش دارد )و آن گرایش دردناک است(»متحرک را به 

نتیجه آن وضعی است که اگر مفقود باشد انسان بدان حالت اعتدالی که »لذت منفعل یا ساکن را به 
توان گفت ارضای به گمان من می (.۱11: ۱133، تعریف کرده است )راسل، «کندگرایش پیدا می

حس گرسنگی در حین انجام گرفتن لذت متحرک است و حالت سکونی که پس از ارضای کامل 
راین آنچه در فلسفه اپیکور موضوعیت بناب دهد لذت ساکن است )همان(.گرسنگی ناگهان دست می

ای برای رسیدن به لذت است )آروین، است و بر این اساس فضیلت نیز صرفاً وسیله« لذت»دارد، 
۱111 :۱3۵.) 

 رواقیون
داند و نقشی نفسه در فضیلت یا همان زندگی عقلانی میفلسفه رواقی برخلاف اپیکور، سعادت را فی

ها سیطره عقل بر زندگی انسان و رفتارهایش را همان سعادت نیست. آنطریقی و ابزاری برای آن قائل 
 اند.انسان دانسته

گیرنده باشد و زندگی خود را اراده است، چگونه تصمیماما اگر انسان از نگاه رواقیون مجبور و بی
مرتکب اعمال و رفتاری  ،ناخواهخواه ،عقلانیت بخشد؟ پاسخ یک رواقی این است که نفس آدمی

گونه اختیاری گردد که با غایت پنئومای جهانی متناسب است و در این مسئله )عمل جوارحی( هیچیم
گزیند که عملی میبردرخصوص اذعان و نیت  عمل، انسان کاملًا آزاد است و خود  ،ندارد. با این حال

قم خوردن اراده زند، در راستای امیال غیرعقلانی باشد یا آنکه در جهت هرچه بهتر رکه از او سر می
الهی باشد. از نظر یک رواقی، او باید نقش خودش را در این نمایشنامه جهانی خوب ایفا کند )آروین، 

 (. و این ایفای نقش فقط در نیت انسان است.۵0۵ :۱111

ای داشته باشد، نه باشد که هدف و نیت عاقلانه و فضیلتمندانهداشته توجه  به اینبنابراین انسان باید 
ه عمل جوارحی خود را تغییر دهد. رواقیان برخلاف افلاطون و ارسطو که خرد و دانش را در آنک

دانستند، بر این باور بودند که همه آدمیان از خرد بهره دارند، )عنایت، انحصار برگزیدگان و خواص می
د )و باید( نتوانها می( و از این رو کسی از این موهبت محروم نیست. بدین ترتیب انسان۱۵1: ۱100

 عنوان هدف و قصد خود برگزینند.و آنچه عقلانی است را به کنند تعادل برقرارمیان امیال خویش 
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 نتیجه. 4
گرا و ماتریالیست بود. او گرا و متکی به حس، اتمدر این مقاله روشن گشت که اپیکور فیلسوفی تجربه

نبود و باور داشت انسان موجودی است آزاد و  گرادانست، اما تعینها میهویت انسان را همان مجموع اتم
رسد و حتی خدایان اگرچه دارای اراده در اعمال خود. زندگی انسان در نگاه اپیکور با مرگ بدن به پایان می

د. در نگرش او خیر محض و سعادت نموجودند، در همین زندگی کنونی هم در امور جهان دخالت ندار
 ترین مصداق لذت، فقدان درد و رنج باشد.نگاه او مهم نهایی انسان لذت است و شاید از

گرایی با قرائتی ی ازجمله صورتیو آرا ندزمان با اپیکور، رواقیان نیز در دوره هلنیسم سر برآوردهم
ماتریالیستی، جبرگرایی و پنئومای جهانی را ابراز داشتند. از نگاه فیلسوفان رواقی، سعادت انسان در 

 انسان است. تها و نیاسلطه عقل بر رفتار
دهد انسان عصر هلنیسم شدیداً نیازمند شانه خالی کردن تفکرات اپیکور و رواقیان نشان میبررسی 

از بار مسئولیت وجدانی است. اگرچه در ظاهر هم اپیکوریان و هم رواقیان ندای مسئولیت اخلاقی و 
های وده و شانه خالی از مسئولیتوجوی خیال آسدادند، هر دو مکتب در جستدفاع از فضایل سر می

گرایی گرفته گوید و در این راستا از اتموجدانی و فطری بودند. اینکه اپیکور از زندگی بدون تشویش می
ساز تشویش او باشند، یا برد که چارهتا انکار جهان پس از مرگ و نفی خدای مدیر، به عقایدی پناه می

ق این باور که هرچه از آدمی سر بزند خواست خدا و جزئی از اینکه رواقیان با تکیه بر جبر و تصدی
تعبیر جورج مآبی است و بهحوصلگی فیلسوفان عصر یونانیغایت  خیر و مطلوب است، همه بیانگر بی

)کلوسکو، « خصم مأمنی فراهم آورند پر از برای فرد در جهانی»ها بر این بوده که کلوسکو تلاش آن
0110 :0/145.) 

عوامل فرهنگی و سیاسی انسان  آن دوره را به چنین روزی انداخته و او را از زندگی  اینکه چه
تواند موضوع پژوهشی مستقل باشد. آنچه ادیان جانبه دور نگاه داشته، خود میمجدّانه، پرتلاش و همه

جهت، اند، نه فرار از بار مسئولیت و سرخوشی بیها آموختهخصوص مکتب اسلام به انسانبهالاهی و 
وقفه در راه که امیدواری در عین ترس و خوف در عین رجاست. اسلام انسان را به تلاش و کوشش بی

نماید واسطه فرمانروایی او، دعوت و تشویق میسعادتمندی نوع بشر و تکامل آنچه در زمین است به
اند که تحولات و سکون درونی و آرامشنوعی که مکاتب یادشده دنبال در حالی ،(090: 0110)رفیعی، 

ها را آزرده نسازد. بنابراین به گمان نویسنده، آنچه رات و مشکلات اجتماعی، خاطر وجدان آنیتغی
 .استهای وابسته به تمایلات درونی ایشان فرضکند، پیشدهی میفلسفه این مکاتب را جهت
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 چکیده
اند. نیاز به علوم مقدماتی برای استنباط نظر می را مقدمه و نیاز اجتهاد در فقه دانستهفقها همواره علو

های معارفی دین نیز وجود دارد. فلسفه اسلامی یکی از علومی است که در اجتهاد دین، در سایر بخش
مهم و های دینی مرتبط با علوم انسانی روز دارای جایگاه و تفقّه در دو حوزه اعتقادات و آموزه

های آن خصوص در بعضی بخشهای فلسفه اسلامی بهکارکردهای متعدد است. مباحث و یافته
شناسی، در ازجمله مباحث خداشناسی، نحوه و کیفیت صدور و ربط عالم با خدا، معادشناسی و انسان

ن این استنباط صحیح و عمیق در این دو حوزه استنباطی  تعالیم دین کارکردهای متعددی دارد. تبیی
کند و پاسخ کارکردها علاوه بر آنکه اهمیت و ارزش پرداختن به علم فلسفه اسلامی را آشکارتر می

گاهی و شناخت ما از نحوه بهره تر از فلسفه برداری گستردهمحکمی به مخالفان این علم است، آ
آثار فلاسفه مسلمان کند. نگارنده در این نوشتار به اسلامی در عرصه استنباط معارف دین را بیشتر می

معاصر و همچنین آیات و روایات رجوع کرده و ضمن بیان برخی مشترکات فلسفه اسلامی و معارف 
 دین، چهار کارکرد فلسفه اسلامی را در اجتهاد و استنباط معارف دین تبیین کرده است.

 .یکارکردهای فلسفه اسلامی، استباط معارف دینی، فلسفه و علوم انسانها: کلیدواژه
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 . مقدمه1
اجتهاد و استنباط در معارف دین را علاوه بر اجتهاد مصطلح که استعمال آن در عرصه علم فقه رایج و 

های مرتبط با های معارفی دین همچون اعتقادات، اخلاقیات، آموزهتوان در دیگر بخشمی ،شایع است
شناسی مطلوب و شایسته، یک اجتهاد و دین ،علوم انسانی روز و ... مطرح نمود. به عبارت دیگر

گونه که علمای ما برای همان ،های آن است. از طرف دیگرشناسی جامع و عام نسبت به همه بخشدین
عنوان مقدمه آن لازم و ضروری ... را به اجتهاد در فقه همواره علومی از قبیل اصول فقه، لغت رجال و

ها و کارکردهای ی دین نیز برخی از علوم دارای نقشهاهای آموزهبرای اجتهاد در سایر بخش ،انددانسته
 عنوان مقدمه لازم است. ها بهاند و کسب آنگوناگونی

های دینی مرتبط با علوم انسانی روز، یکی از علومی که در اجتهاد و تفقّه در دو حوزه اعتقادات و آموزه
ا و تحقیقات علمی پیشین نوعاً یا هفلسفه اسلامی است. پژوهش دارد،نقش و کارکردهای مهم و متعددی 

مانند  ؛انداند یا به طور کلی به نقش عقل در معرفت دینی پرداختهنقش فلسفه در اجتهاد در فقهمختص 
علم  تأثیر دربارهبه طور خاص  .دینی اثر استاد عبدالله جوادی آملی منزلت عقل در هندسه معرفتکتاب 

های دینی مرتبط با علوم دانشی دین همچون اعتقادات و آموزه هایر استنباط سایر حوزهبفلسفه اسلامی 
از لای برخی هگرفته است. این موضوع در لابنانسانی رایج، پژوهش کافی، مستقل و منظمی صورت 

علی و فلسفه : آثاراین در ازجمله  ؛منسجم مطرح شده استنان به صورتی غیرمستقل و امحقق هایباکت
محمدحسین حسینی طهرانی،  اثر استاد سید الفتوح ناظر به پرواز روح سر  ، اثر علامه طباطبایی الهی

اثر استاد عبدالحسین  فلسفه فلسفه اسلامیپناه، اثر استاد سید یدالله یزدان مختصات حکمت متعالیه
 اثر استاد علی ربانی گلپایگانی.  شناسی علم کلامروش ،خسروپناه

های آن دارای خصوص بعضی بخشفلسفه اسلامی به هایاین درحالی است که مباحث و یافته
های متعددی در استنباط صحیح، عمیق و کامل در این دو عرصه استنباطی  تعالیم دین است. نقش

ها و کارکردها علاوه بر آنکه اهمیت و ارزش پرداختن به علم فلسفه تبیین و روشن نمودن این نقش
موجب  ،مخالفین و منکرین این علم است بهمحکمی  نماید و جواب روشن ومی آشکاراسلامی را 

تر از فلسفه اسلامی در عرصه استنباط معارف دین ی بیشتر و گستردهگیرشناخت چگونگی بهره
گردد. هدف این نوشتار تبیین و اثبات جایگاه و کارکردهای علم فلسفه اسلامی در عرصه اجتهاد و می

 استنباط معارف دین است.

 اسلامی مفهوم فلسفه .2
برای توضیح این مفهوم ابتدا مقصود و محدوده عنوان فلسفه را روشن کرده و سپس آن را با قید 
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توضیح خواهیم داد. از تاریخ پیدایش علم فلسفه تا عصر حاضر تعاریف و اطلاقات « اسلامی»
داکثری و بنابر ها محدوده مسائل این علم بسیار حاست که بنابر بعضی از آن ارائه شدهآن  برایمتعددی 

 کنیم:تعاریف و معانی فلسفه را مرور میترین از رایج نمونهشود. چند بعضی حداقلی می
شد و به دو دسته در دوره یونان باستان فلسفه اصطلاح عامی بود که شامل همه علوم حقیقی می -

. طبق این رفتگد و در مقابل علوم اعتباری قرار مییگردکلی علوم نظری و علوم عملی تقسیم می
علوم نظری شامل طبیعیات، ریاضیات و الهیات و علوم عملی شامل اخلاق، تدبیر منزل و  تعریف،

 (.0/10: 0946شود )مصباح یزدی، سیاست مدن می
فلسفه اولی یا مابعدالطبیعه علمی است که از احوال موجود مطلق یا احوال کلی وجود یا به  -

 (.31کند )همان: میتعبیری موجود بماهو موجود بحث 
مباحث فلسفه اولی با مسائل خداشناسی ادغام شد و نام الهیات بالمعنی  ،در عصر اسلامی -

و گاهی به  شدها بحث صورت الاعم به خود گرفت و تحت عنوان علم فلسفه در کتب فلسفی از آن
و امامت، حقیقت مناسبت مسائل دیگری همچون معاد و اسباب سعادت ابدی انسان، وحی، نبوّت 

ها ... به آن نفس انسان، قوای آن و جاودانگی آن، قضا و قدر، جبر و تفویض، تبیین شرور عالم و
(. گرچه فلسفه اسلامی در آغاز حیاتش از فلسفه 0/06: 0935؛ عبودیت، 43ضمیمه شد )همان: 

چشمگیر است چنان لکن حجم مسائل و دستاوردهایی که به آن افزود  ،افلاطون و ارسطو بهره گرفت
اند ریزی کردهتوان گفت فیلسوفان مسلمان، فلسفه مستقل و متفاوتی از فلسفه یونانی طرحکه می

(. شهید مطهری تعداد مسائل فلسفی برگرفته از فلسفه یونان را دویست 950: 0943)خسروپناه، 
حکیمان مسلمان شمرده کند دستاورد مسئله دانسته و مسائل دیگر را که از هفتصد مسئله تجاوز می

 (.0/09تا: است )طباطبایی، بی
های زمین رایج است فلسفه شامل همه علوم و معرفتاکنون در مغربهم تعریفی کهطبق  -

 (.65: 0946شود )مصباح یزدی، غیرتجربی می
سوم است و در کل منظور از فلسفه اسلامی در این  تعریفمراد ما از فلسفه در عنوان این مقاله 

ثرپذیری از معارف ابا  است کهوشتار مجموعه مباحث فلاسفه مسلمان از گذشته تا عصر حاضر ن
 ؛اما با روش صرفاً استدلال عقلی و برهانی صورت گرفته است ،گونه سازگار با آن معارفاسلام و به

لام در از معارف اسآن گرفتن  اثراسلامی منبعث شدن و  صفتبنابراین علت مقیّد شدن این فلسفه به 
های جدید و ارتقا و تکامل آن و سازگاری نتایج و دستاوردهای آن با طرح موضوعات و استدلال

معنا نیست که کلیه مباحث فیلسوفان  به اینهای اسلامی است. البته این مطلب به هیچ وجه آموزه
فکری این مسلمان مطابق با معارف اسلام بوده و خطایی در آن راه ندارد. وجود خطا در نتایج 
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 طور که در سایر علوم اسلامی همچون فقه، تفسیر وهمان .است ناشدنیالجمله انکاراندیشمندان فی
 ست.ه... نیز خطا و فهم نادرست 

 مفهوم اجتهاد .3

این کلمه  دهدنشان میذکر شده است که  «جُهد»و  «جَهد»برای کلمه اجتهاد در کتب لغت دو ریشه 
د و براساس اشتقاق از هر دو ریشه، معنای مترادف یا نزدیک به هم پیدا شواز هر دو ریشه مشتق می

منظور، اند )ابنمنظور و فخرالدین طریحی هر دو ریشه را به معنای طاقت و وُسع دانستهکند. ابنمی
جَهد را به معنای مشقّت و جُهد را به معنای طاقت  مقاییس اللغهفارس در اما ابن ،(1/۱11: ق۱0۱0
در نقطه عکس این قول، جَهد را طاقت و جُهد را مشقّت معنا کرده  مفرداتراغب در  است. دانسته

( و بنابر همین معنا نیز در مفهوم کلمه اجتهاد گفته است: ۵03: ق۱0۱۵است )راغب اصفهانی، 
 گیری نفس است با صرفکاراجتهاد به»؛ )همان( «الاجتهاد أخذ النفس ببذل الطاقة و تحمّل المشقّة»

تَهَدَ »آمده است:  مصباح المنیر. در تعریف دیگری در «توان و طاقت و تحمل مشقّت در انجام کار اج 
ه ی طَلَب  عَهُ و طَاقَتَهُ ف  ر  بَذَلَ وُس 

م 
َ اجتهاد یک شخص در کار، بذل وُسع » ؛(۵/۱۱۵تا: )فیومی، بی «فی الْ 

 .«و توانش در راه خواسته و طلبش است

زمان در حوزه علوم دینی دارای یک معنای اصطلاحی متفاوت با معنای  کلمه اجتهاد با گذشت
از  .استنباط متناسب با علم فقه شده است معادلاجتهاد  ،این تغییر معنا پس ازلغوی خود شده است. 

 ازجمله: ؛اجتهاد در این اصطلاح تعاریف مختلفی صورت گرفته است
 «الوسع فی تحصیل الحجة علی الحکم الشرعیالاجتهاد هو استفراغ »نویسد: مرحوم آخوند می

اجتهاد به کار بردن وسع و طاقت در تحصیل حجت بر احکام »؛ (9/959: ق0191)خراسانی، 
 «.تشرعیه اس

...و لو لم یستنبط  و هو تحصیل الحجة علی الحکم الشرعی عن ملکة»گوید: محقق اصفهانی می
حجت بر حکم شرعی از روی ملکه استنباط اجتهاد تحصیل »؛ (9/9: ق0106)اصفهانی، « فعلاً 

 .«هرچند که فعلًا استنباطی نکرده باشد ؛است

گونه که مشهور است احکام در این تعاریف، مطلب قابل توجه آن است که مقصود از احکام آن
از  ،. از سوی دیگرندعملی فقهی است و همه این تعاریف به اجتهاد در فقه و احکام عملی شرعی ناظر

های فراوانی های غیرفقهی ازجمله اعتقادات و اخلاقیات نیز آموزهه دین مبین اسلام در عرصهآنجا ک
توان پس مسلّماً استنباط نظر و آرای دین منحصر به حیطه فقهی نیست و در سایر محورها نیز می ؛دارد

قه به طور عام در رأی دین را فهم و استنباط کرد و بسیار لازم و ضروری است که اجتهاد را علاوه بر ف
(. بنابراین برای بیان مقصود از اصطلاح اجتهاد در 959: 0945همه تعالیم دین مطرح نمود )حسنی، 



 001  کارکردهاي فلسفه اسلامي در استنباط معارف ديني

 ،معارف غیرفقهی دین، ضروری است که تغییری در تعاریف فوق صورت گیرد. برخلاف اجتهاد فقهی
 ازجمله: ؛شده است ائهمعدودی ارهای اجتهاد عام یعنی اجتهاد در همه معارف دین تعریف درباره

 «های دینی از طریـق دوالّ و مـدارک حجـتها و آموزهتلاش روشمند برای دستیابی به گزاره»
واسطه ابزار و عناصر لازم بـرای کوشش علمی براساس منابع معتبر به»؛ (041: 0943)رشاد، 

یا منجزیت و  ای که از اعتبار )حجیتهای دین به گونهتفهم، اکتشاف و استخراج مطلق آموزه
سعی بـر فهـم روش منـد دیـن و کشـف »؛ (60: 0931پور، معذریت( برخوردار باشد )علی

 (.04: 0935)رشاد،  «های آنها و آموزهمضبوط گزاره
دهد که با تعریف اجتهاد فقهی در دو قید و خصوصیت دقت در مجموع این تعاریف نشان می

حجت و دلیل معتبر. همچنین در یک قید با تعریف  فهم دین بر اساس ؛تلاش و کوشش :اشتراک دارند
ها به جای احکام شرعیه است. دلیل این ها یا گزارهاجتهاد فقهی تفاوت دارند و آن به کار بردن قید آموزه

شامل فهم و استنباط در همه تعالیم دین باشد و  تواندمی تغییر هم آن است که این اجتهاد عام
 باشد. اختصاصی به علم فقه نداشته

بنابر توضیحاتی که از معانی لغوی و اصطلاحی اجتهاد گذشت، تعریف مختار از اجتهاد یعنی 
های دین نهایت تلاش و توان برای فهم نظرات و آموزه اجتهاد در همه معارف دین عبارت است از:

و نظرات »در این تعریف قید  براساس حجّت و دلیل معتبر از سوی شخص دارای ملکه استنباط.
شده است تا اجتهاد شامل معارف غیرفقهی نیز بشود و همانند « احکام شرعیه»جایگزین « هاآموزه

که  ،هم« صاحب ملکه»تعاریف رایج از اجتهاد، اختصاصی به فقه و احکام شرعی نداشته باشد. قید 
امی و شخص ع ویژهبهدر تعریف ذکر گردید تا به تلاش هر شخصی  ،در نظر محقق اصفهانی بیان شد
 غیرمتخصص اجتهاد گفته نشود.

  کارکردهای فلسفه اسلامی در اجتهاد و استنباط معارف دین .4

های بسیار مهم معارف دین است. مقصود از اعتقادات، شناخت حقایق مهم اعتقادات یکی از بخش
دات، فهم نظام هستی است که بر هدایت، کمال و سعادت انسان مؤثر باشد و منظور از اجتهاد در اعتقا

و استنباط آرای دین در این حوزه با حجت و دلیل معتبر است. بعد از این توضیح باید گفت علم فلسفه 
گونه که توضیحش خواهد اسلامی در اجتهاد در معارف اعتقادی و به تبع آن در علوم انسانی اسلامی آن

هایی از فلسفه اسلامی در بخشکه ایناول  :توجه است درخورآمد دارای دو گونه نقش و کارکرد مهم و 
که مباحث و دستاوردهای فلسفه اسلامی ایناند و دوم واقع مصداقی از اجتهاد در معارف اعتقادی

 ،رود. در این نوشتارعنوان مقدمه و تمهیدی برای اجتهاد در معارف اعتقادی و علوم انسانی به کار میبه
رف دین مورد اول مصداق اجتهاد در معارف اعتقادی از چهار کارکرد فلسفه اسلامی در اجتهاد در معا
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اند. است و موارد دوم، سوم و چهارم مقدمه و کمک برای اجتهاد در معارف اعتقادی و سایر معارف دین
 پردازیم:ها و کارکردها میاینک به بیان این نقش

 اثبات و تبیین برهانی برخی حقایق فرامادی جهان هستی .4-1

گونه که در فهم و کشف آید و همانع کشف و فهم احکام و معارف دین به شمار میعقل یکی از مناب
در فهم و کشف معارف دینی نیز حجیت و اعتبار دارد. عقل در کنار نقل،  ،احکام فقهی حجیت دارد

دین و کاشف محتوای اعتقادی و اخلاقی و قوانین فقهی آن است )جوادی  دربارهمنبع معرفت بشر 
(. محقق لاهیجی معتقد است عقل در استنباط معارف دین مستقل است و اگر با ۲0 :۱113آملی، 

: ۱131موافق حقایق شریعت خواهد بود )لاهیجی،  ،ای برسدبراهین یقینی مبتنی بر بدیهیات به نتیجه
عقل فقط کاشف رأی و حکم  ،شودطور که از تعبیر کاشف بودن عقل فهمیده می(. البته همان0۱

نه آنکه خود در جایگاه مولویت بتواند حکمی کند و رأیی صادر نماید.  ،ن و دین اوستخدای سبحا
کارکرد، در فهم و تحلیل این لکن عقل علاوه بر  ،بع کشف رأی دین استامن یکی ازاین کارکرد عقل 

را دارد گونه که در سایر علوم نیز این کاربرد دوم همان دارد؛کاربرد ابزاری  نیزهای منابع دین گزاره
 (.00: ۱110)شاکرین، 

دین و فلسفه اسلامی در شناخت عقلی و یقینی برخی حقایق ماورای طبیعت جهان  ،از سوی دیگر
: 0931شناسانه عالم غیب، هدف و مسائل مشترک دارند )طباطبایی، هستی یا به عبارت دیگر معارف هستی

که بحث پیرامون حقایق مهم ماورای طبیعت شود مشاهده می دلیل(. به همین 953: 0931؛ خسروپناه، 03
های جهان غیب مسئله مشترک میان منابع نقلی دین و فلسفه اسلامی است )خرمیان، عالم هستی و واقعیت

شناختی فراوانی دارد. در منابع نقلی دین از های هستی(. اسلام آموزه94: 0936؛ شاکرین، 95: 0940
و نبوّت، معاد، روح و نفس انسان، قضا و قدر و شرور در عالم حقایقی ازجمله خدا و اوصاف او، وحی 

حالی است که در فلسفه اسلامی  گیرند و این درسخن به میان آمده است که در حوزه اعتقادات دین جای می
 صورت عقلانی و برهانی بحث شده است.نیز از اثبات و تبیین همین حقایق به

تطابق »نویسد: خشی از مباحث دین و فلسفه الهی میجهتی و اشتراک بملاصدرا در زمینه هم
دهد که تکمیل نیروی های عقلی و علوم نقلی و هماهنگی قوانین فلسفی و اصول دینی گواهی میبرهان

نظر و از قوه به فعل رساندن آن در سایه تحصیل علوم حقیقی و معارف یقینی، بهترین سرمایه و سعادت 
(. در 5تا: )صدرالدین شیرازی، بی «به قلل رفیع خیرات و درجات است و برترین وسیله برای دستیابی

قواعد عقلی کتاب در ارتباط با اشتراک برخی مسائل معارف دین و فلسفه اسلامی، استاد جواد خرمیان 
ها به روایات فراوانی که قواعد عقلی و فلسفی مربوط به خداشناسی در آن تفصیلبه ،در قلمرو روایات

 پرداخته است. طرح شده،
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عنوان منبع احکام و معارف دین و مقدمه اشتراک دین حجیت عقل بهدر باب مقدمه این با توجه به 
هرگاه در این حوزه مشترک، عقل برهانی در  ،و فلسفه اسلامی در طرح برخی حقایق مهم نظام هستی

عرفت و حجت دینی دستاوردهای قطعی عقل یک م ،علم فلسفه به کشف یقینی حقایق عالم بپردازد
( و در واقع این کشف و 61: 0936؛ شاکرین، 061: 0934شوند )جوادی آملی، محسوب می

 آید.استنباط، اجتهاد در معارف اعتقادی به حساب می

موضوعات پراهمیتی از حقایق فرامادی عالم درباره در فلسفه اسلامی نیز  ،علاوه بر آیات و روایات
موضوعاتی همچون اثبات خدا  ه است؛حکمت متعالیه به کمال رسیدخصوص در و به شدهغیب بحث 

(، وجود رابطی مخلوقات و معلولات، 05-0: 0934و توحید و اوصاف حق تعالی )جوادی آملی، 
نحوه صدور کثرت از خداوند، اثبات عالم مجردات، لزوم و حقیقت وحی، مسئله نبوت، معاد، نفس 

عذاب آن، اثبات معاد، حقیقت حشر،  رزخ، حقیقت قبر ومجرد انسانی، جاودانگی نفس، عالم ب
حقیقت میزان و حساب، حقیقت بهشت و جهنم، حقیقت سعادت و شقاوت، قضا و قدر، جبر و 

؛ 0/06: 0935الکتاب، تبیین شرور و ملائکه و شیطان )عبودیت، تفویض، لوح محفوظ، قلم، ام
آمده در این دستفت نتایج یقینی و برهانی به(. براساس توضیحات قبل باید گ953: 0943خسروپناه، 

موضوعات، مصداق اجتهاد در معارف دین است. البته مراد از فلسفه اسلامی چند کتاب محدود در 
 بلکه مراد تمامی آثار فلاسفه مسلمان است. ،ها نیستهای علمیه و دانشگاهنظام آموزشی رسمی حوزه

و فلسفه اسلامی خوب است اشاره شود که مفسّر و در توضیح اشتراک برخی مسائل معارف دین 
داند که در میان امّت اسلامی را نخستین کسی می فیلسوف معاصر علامه طباطبایی، امام علی

پیرامون فلسفه الهی، کلمات منطقی و مستدل و بیانات توأم با برهان ایراد کرده است و برای ایشان حقی 
(. استاد شهید مطهری 011: 0931قائل است )طباطبایی،  مسلّم بر گردن همه پژوهشگران فلسفه

گاه از عقاید و  البلاغهنهجهای معتقد است بیشتر بحث درباره توحید، فلسفی است و یک فیلسوف آ
(. حکیم و متکلّم 59: 0903کند )مطهری، افکار فلاسفه قدیم و جدید را سخت غرق در اعجاب می

اکثر اصول ثابت نزد آنان )امامیه( از امامان »گوید: زمینه می امامی عبدالرزاق لاهیجی نیز در این
مطابق با چیزی است که از اساطین فلاسفه و متقدمان آنان رسیده و بر قواعد حقّ فلسفی  معصوم

 (.0/51تا: )لاهیجی، بی «مبتنی است

دینی از قواعد و  به دلیل همین کارکرد ویژه فلسفه اسلامی متکلمین مسلمان در اثبات و تبیین عقاید
تجرید الاعتقاد اند. برای نمونه خواجه نصیرالدین طوسی در کتاب دستاوردهای فلسفه بسیار بهره برده

الوجود از برهان امکان و وجوب بهره برده است که در فلسفه مشاء تقریر شده بود و واجببرای اثبات 
الهی از قبیل سرمدیت، وحدت، حکمت، با استفاده از وجوب وجود الهی به اثبات بسیاری از صفات 
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جود، قهّاریت، قیّومیت و نفی اموری مثل، ترکیب، ضد، جسمیت، اتحاد، حاجت، رؤیت و زیادت 
(. وی در مسئله قدرت 141: 0933صفات بر ذات از خدای متعال پرداخته است )ربانی گلپایگانی، 
(. 140حد بهره برده است )همان: الهی از قواعد استحاله ترجیح بلامرجّح، ضرورت سابق و الوا

میثم بحرانی نیز در تفسیر قدرت، علم و حیات خداوند، حسن و قبح، حقیقت انسان در معاد، ابن
استحاله اعاده معدوم در معاد و بقای نفوس به تبیین دیدگاه فلاسفه پرداخته و مسائل عقایدی را در پرتو 

 (.111 دیدگاه آنان بررسی نموده است )همان:

زم به توضیح است که خطاپذیری عقل در فلسفه اسلامی و وجود اختلافات میان آرای فیلسوفان لا
زیرا همین  ؛مسلمان، ناقض اصل اعتبار و حجیت عقل در حوزه شناخت معارف نخواهد بود

ه گاه باما هیچ ،... نیز وجود دارد خطاپذیری و اختلاف آرا در باقی علوم دینی ازجمله علم فقه، تفسیر و
صرف این اختلاف نظرات و اینکه یقین داریم از میان فتاوای مختلف فقهی در یک موضوع ضرورتاً 

)جوادی  شوددار نمیخدشهحجیت و اعتبار آرای فقهی و همچنین علم فقه  هستند،ها خطا برخی از آن
 (.51: 0930؛ حسینی طهرانی، 014: 0934آملی، 

است که اثبات وجود  ایندهد لسفه را بیشتر نشان میای که ارزش و اهمیت این کارکرد فنکته
خداوند، علم، قدرت، حیات و حکمت او، وحیانی بودن قرآن، ضرورت نبوت و عصمت نبی فقط از 

زیرا استناد به خود کتاب و سنت برای  ؛(061: 0933پذیر است )ربانی گلپایگانی، طریق عقل امکان
 شود.اعتبار این امور منجر به دور می

 استنباط، فهم و تبیین صحیح، عمیق و محققانه آیات و روایات اعتقادی .4-2

بیان شد که بحث پیرامون برخی حقایق عالم غیب و ماورای مادی در قرآن و روایات مطرح شده است. 
اند و کشف و فهم نظر دین در عرصه اعتقادات از این منابع، اجتهاد قرآن و سنت منبع نقلی معارف دین

ویژه در مباحث خداشناسی از چنان معانی والا و ژرفی بهرف است. از طرفی بخشی از این متون در معا
بدون آشنایی و تسلط  هاآنشناختی از ها و استنباط معارف هستیبرخوردارند که فهم صحیح و دقیق آن

بحث شده، حاصل ها ها که در فلسفه اسلامی از آنبر قواعد و استدلالات عقلیه مربوط به این واقعیت
(. ۱10: ۱111؛ ربانی گلپایگانی، 0۱: ۱11۱؛ حسینی طهرانی، ۱1۵: ۱111پناه، نخواهد شد )یزدان

این باره ملاصدرا معتقد است مباحث الهی و معارف ربانی چنان پیچیده و دقیق است که جز  در
خواهد در این دریای ژرف توان راه یافت و کسی که میها نمیتدریج و با تأمل به حقیقت و کُنه  آنبه

های علمی و عملی عادت دهد وارد شود و در حقایق ربانی تعمق نماید باید خود را به ریاضت
 (.3: ۱103)صدرالدین شیرازی، 
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به دلیل همین صعب و دشوار بودن بخشی از مسائل اعتقادی، بسیاری از دانشمندان از عهده شرح 
کما و فیلسوفان الهی بودند که در قرون اخیر توانستند ابهامات و و این ح ندها برنیامدو تبیین صحیح آن

 ها ارائه نمایند. استاد سیدهای دقیقی از آنمجهولات این سخنان را رفع نمایند و تفسیرها و تبیین
هَ تَبارَکَ وَ تَعَالَی خَلَقَ اسْماً بِالْحُرُوفِ غَیْرَ مُ »الدین آشتیانی درباره حدیث جلال فْظِ إِنَّ اللَّ تٍ وَ بِاللَّ تَصَوِّ

د خْصِ غَیْرَ مُجَسَّ بر این باور  نقول از امام صادق( م0/001: 0110)کلینی،  «... غَیْرَ مُنْطَقٍ وَ بِالشَّ
تا زمانی که صدرالمتألهین بر ر آن از معانی عمیق و خاصی برخوردارند و یاست که این حدیث و نظا

ای از خبر بودند و حتی به شمّهمعانی عمیق این نصوص بی اصول کافی شرح نوشت، ناقلان احادیث از
 (.010: 0904)خمینی،  دمعانی آن دست نیافته بودن

شناسانه دینی برسد و از کند انسان خردمند به عمق فهم معارف هستیبنابراین فلسفه کمک می
ارکرد فلسفه اسلامی (. این ک091: 0933پناه، )یزدان شودانگاری در برخورد با متن دینی دور سطحی

ای فهم و استنباط و تفسیر صحیح از منابع نقلی دین و در واقع مقدمه بهیک نقش تمهیدی برای کمک 
 نویسد:برای اجتهاد در این معارف است. مرحوم استاد محمدحسین حسینی طهرانی در این زمینه می

وارد شد؟ و حـاقّ معـانی وارده  توان در این بحر بیکرانچگونه با عدم آشنایی به مسائل عقلیه می
ها را در ابواب مختلفه توحید و فطرت و قضا و قـدر و امـرب بـین الامـرین و مبـدأ و معـاد و در آن

حقیقت ولایت و کیفیت ربط مخلوق به خالق و غیرها را به دست آورد؟ ... حضرات معصـومین 
. فهمیـدن ایـن دسـته از روایـات انـدفرمودهق را بیان مییبا لسان دیگری بسیار دقیق و عمیق حقا

 .(11: 0930)حسینی طهرانی،  بدون خواندن فلسفه و آشنایی با علوم عقلیه محال است

را از لحاظ  منان علیؤسخنان عمیق امیرماز بعضی  علی و فلسفه الهیعلامه طباطبایی در کتاب 
شمارد و ی از دانشمندان میها را خارج از عهده بسیارداند که درک آنمضمون و مفهوم چنان والا می

کمی میاین سخنان را ستون ها در بوته ابهام مانده بود تا اینکه داند که قرنهای فلسفی و مسائل دقیق ح 
 (.11: 0931اند )طباطبایی، در قرون اخیر موفق به حل و کشف آن شده

بر فلسفه اسلامی در اینجا خوب است اشاره شود به اینکه علامه طباطبایی که خود تسلط کاملی 
ت اسلامی در تبیین عمیق و محققانه آیات و روایا فلسفههای برجسته کارکرد یکی از نمونه ،داشت
اند. به تفسیر برهانی آیات اعتقادی پرداخته المیزانهای بسیاری از تفسیر شریف . ایشان در بخشاست

هُ الْواحِدُ الْقَهَّ »برای نمونه در تفسیر آیه شریفه  ( با ادله عقلی 65؛ ص: 06؛ رعد: 1)زمر:  «ارهو اللَّ
اند که توحید ذات خداوند به معنای وحدت حقّه است و منظور از وحدت حقّه آن برهانی استنباط کرده

است که وجود شریک برای خداوند عقلًا محال است و توحید ذات باری تعالی عددی یا مفهومی 
به تبیین  انسان بعد از دنیاهمچون رساله  خود ار دیگر(. ایشان در آث6/43: 0931نیست )طباطبایی، 

 (.119: ق0103اند )طباطبایی، عقلی آیات و روایات مربوط به معاد اقدام نموده
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در تقریرات فلسفه خود  امام خمینی ،به دلیل همین تأثیر فلسفه در فهم معارف ناب و عمیق دینی
)خمینی،  «ست که انسان یک دوره فلسفه را بداندو الحاصل: اقلّ مراتب سعادت این ا»نویسند: می

شمار و اسرار دشواری وجود دارد ایشان همچنین معتقدند در مسئله معاد معارف بی .(9/101: 0940
(. استاد 31: 0943خمینی، ها اطلاع پیدا کرد )آن ازتوان که جز با سلوک برهانی یا نور عرفانی نمی

ها از برکات تفکر عقلی ترین برهانوسیله عمیقو اصول دین را به جوادی آملی نیز احیای معارف الهی
: 0946دانند که موجب هدایت راهیان طریق معرفت شده است )جوادی آملی، حکمای اسلامی می

در اهمیت حکمت متعالیه همین بس که با براهین عقلی و قطعی راه مستقیم (. ایشان معتقدند 9/43
زاده آملی نیز درباره شرح و تببین عقلی (. علامه حسن9/35)همان:  است انبیای الهی را تثبیت نموده

مرحوم صدرالمتألهین اسراری را از قرآن کریم جدا و »نویسد: برخی آیات در کتاب اسفار ملاصدرا می
تفصیل آمده، در این به الآیاتاسرارنامیده است. آنچه در کتاب  الآیاتاسراربندی کرده و آن را دسته

 (.0/96: 0904زاده آملی، )حسن «شوداب اسفار خوانده میکت

دهد آن است که برخی ای که ارزش کار فیلسوفان مسلمان را در این زمینه بیشتر نشان مینکته
اند مربوط به اعتقاداتی بوده که فقط اصل موضوع آن در هایی که فلاسفه از آیات قرآن انجام دادهتبیین

برای مثال اصل علم جامع و کامل  ؛ولی چگونگی آن تبیین نشده است ،هآیات یا روایات مطرح شد
اما چگونگی  ،(096: 0934)صدوق،  در روایات مطرح شده هاآن خداوند به موجودات قبل از ایجاد

حالی که فلاسفه مسلمان ازجمله ملاصدرا به تبیین و توضیح چگونگی آن  در ؛آن تبیین نشده است
حلّ ناسازگار بودن آن با توحید در  (. تبیین فلسفه شرور و001 :0933پایگانی، اند )ربانی گلپرداخته

خالقیت و عدل و حکمت الهی نیز ازجمله همین موارد است که برخی محققین فلسفه اسلامی 
به تبیین  عقاید استدلالیو استاد ربانی گلپایگانی در کتاب  عدل الهیازجمله استاد مطهری در کتاب 

 (.001)همان:  نداآن پرداخته

نکته شایسته توجه آنکه آیات و روایات مشتمل بر معانی دقیق عقلی پیش از آنکه از معنا و 
بخش و آموزنده فیلسوفان و حکما در کشف و گشایش الهام ،گشایی شودوسیله حکما گرهمفهومشان به

(. 951، 910: 0933پناه، ؛ یزدان0/95: 0940)خرمیان،  اندمجهولات و معضلات فلسفی بوده
این »نویسد: بعد از ذکر چند مسئله مشکل فلسفی می علی و فلسفه الهیعلامه طباطبایی در کتاب 

اند که از آغاز ها در فلسفه الهی یک سلسله مسائلیچند مسئله که در این فصل آوردیم و نظایر آن
فه اسلامی در پرتو بیانات خره برخی از فلاستدوین فلسفه، مجهول و ناشناخته بودند تا اینکه بالا

در ارتباط با این (. 00: 0931)طباطبایی، « ها گردیدندمستدلّ مولانا امیرالمؤمنین موفّق به حلّ آن
اند در ادعیه بیشتر نیز اعتقاد دارند که بعضی سخنانی که حکمای اسلامی گفته موضوع امام خمینی
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هاست )خمینی، بع و سرچشمه و مادر این حرفو قرآن من البلاغهنهج ،صحیفه سجادیهوجود دارد و 
های حکمت الهی را دگرگون لهین که اندیشهأاستاد مطهری نیز معتقد است صدرالمت .(0/44: 0940

 (.31: 0903بود )مطهری،  تحت تأثیر عمیق کلمات علی ،ساخت

توان فهمی یمعنا نیست که بدون علم فلسفه اسلامی نم به اینالبته بدیهی است که سخنان مذکور 
هایی از فلسفه اسلامی از دو جهت در بلکه مقصود آن است که بخش ،از قرآن و روایات کسب کرد

معارف و معانی قرآن و  اینکههایی از معارف اعتقادی قرآن و روایات تأثیر دارد: اول فهم و تبیین بخش
بالا و عمیق آن در بعضی اند و رسیدن به فهم مراتب روایات دارای مراتب و سطوح مختلف معنایی

ها تلاش فکری و علمی عالمان های اعتقادی بدون دستاوردهای ارزشمند این علم که نتیجه قرنبخش
لکن علمای دیگر علوم و همچنین عامه مردم به تناسب فهم و استعداد  ،آن است حاصل نخواهد شد

 ؛برندت بهره و استفاده خود را میهای اعتقادی قرآن و روایاخود از باقی مراتب معانی و مقاصد بخش
همچون مسائل خداشناسی و معاد، نحوه پیچیده که فهم و تبیین صحیح برخی موضوعات ایندوم 

صدور عالم از خداوند، کیفیت ربط مخلوقات و خداوند، قضا و قدر، جبر و تفویض، شرور عالم و 
 شود.این علم حاصل نمینسبت آن با توحید افعالی و حکمت و عدالت خدا بدون احاطه بر 

گردد که بنابر نظر می نقلدر موضوع خداشناسی  از سخنان امیرمؤمنان علی هایینمونهاینک 
: 0903( و استاد مطهری )مطهری، 019، 00، 11: 0931محققینی چون علامه طباطبایی )طباطبایی، 

عقلی و علمی شایسته اند و بدون تلاش ( دارای معانی مشکل و عمیق عقلی و فلسفی31، 51، 59
اما با تلاش فیلسوفان الهی، مفهوم و مراد این سخنان  ،ها را درک نمودخوبی مفاهیم آنتوان بهنمی

 معلوم و روشن شده است.

کَمَالُ تَوْحِیدِهِ ؛ (0/11: ق0101رضی، ) ءٍ لَا بِمُزَایَلَةءٍ لَا بِمُقَارَنَةٍ وَ غَیْرُ کُلِّ شَیْ مَعَ کُلِّ شَیْ 
هَلَا غَیْلَرُ الِْْ  نَّ

َ
لَفَاتِ عَنْلَهُ لِشَلَهَادَةِ کُلَلِّ صِلَفَةٍ أ خْلَلَاصِ لَلَهُ نَفْلَیُ الصِّ خْلَاصُ لَهُ وَ کَمَالُ الِْْ

هَ سُبْحَانَهُ فَقَدْ قَرَنَهُ وَ مَلَنْ  فَةِ فَمَنْ وَصَفَ اللَّ هُ غَیْرُ الصِّ نَّ
َ
الْمَوْصُوفِ وَ شَهَادَةِ کُلِّ مَوْصُوفٍ أ

ا هُ فَقَدْ جَهِلَهُ قَرَنَهُ فَقَدْ ثَنَّ
َ
أ هُ وَ مَنْ جَزَّ

َ
أ اهُ فَقَدْ جَزَّ وَاحِدٌ لَا بِعَدَدٍ وَ دَائِمٌ ؛ (93)همان:  هُ وَ مَنْ ثَنَّ

مَدٍ وَ قَائِمٌ لَا بِعَمَد
َ
  (.163)همان:  لَا بِأ

 درباره عدم امکان شناخت ذات باری تعالی و توضیح علم خدا به ماسوی و علم ماسوی به او:
لَ ذَاتَهُ فِی  الْحَمْدُ  نْ تَتَخَیَّ

َ
نْ تَنَالَ إِلاَّ وُجُودَهُ وَ حَجَبَ الْعُقُولَ عَنْ أ

َ
وْهَامَ أ

َ
عْجَزَ الْْ

َ
ذِی أ هِ الَّ لِلَّ

ضْ بِتَجْزِئَلَةِ الْ  ذِی لَمْ یَتَفَاوَتْ فِی ذَاتِهِ وَ لَمْ یَتَبَعَّ کْلِ بَلْ هُوَ الَّ بَهِ وَ الشَّ عَلَدَدِ امْتِنَاعِهَا مِنَ الشَّ
لَنَ مِنْهَلَا لَا عَلَلَی الْمُمَازَجَلَةِ وَ  مَلَاکِنِ وَ تَمَکَّ

َ
شْیَاءَ لَا عَلَی اخْلَتِلَافِ الْْ

َ
فِی کَمَالِهِ فَارَقَ الْْ

دَاةٍ لَا یَکُونُ الْعِلْمُ إِلاَّ بِهَا وَ لَیْسَ بَیْنَهُ وَ بَیْنَ مَعْلُومِهِ عِلْمٌ غَیْرُهُ إِنْ قِیلَ 
َ
ی  کَانَ فَعَلَ عَلِمَهَا لَا بِأ
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وِیلِ نَفْیِ الْعَدَمِ فَسُبْحَانَهُ وَ تَعَلَالَی عَلَنْ 
ْ
ةِ الْوُجُودِ وَ إِنْ قِیلَ لَمْ یَزَلْ فَعَلَی تَأ زَلِیَّ

َ
وِیلِ أ

ْ
قَلَوْلِ تَأ

خَذَ إِلَهاً غَیْرَهُ اً کَبِیرا مَنْ عَبَدَ سِوَاهُ وَ اتَّ   (.09ق: 0934)صدوق،  عُلُو 

 درباره صفات ثبوتی و سلبی حق تعالی:
هَهُ وَ لَا صَلَمَدَهُ مَلَ اهُ عَنَی مَنْ شَلَبَّ لَهُ وَ لَا إِیَّ صَابَ مَنْ مَثَّ

َ
فَهُ وَ لَا حَقِیقَتَهُ أ دَهُ مَنْ کَیَّ نْ مَا وَحَّ

مَهُ کُلُّ مَعْرُوفٍ بِنَفْسِلَهِ مَصْلَنُوعٌ وَ کُلَلُّ قَلَائِمٍ فِلَی سِلَوَاهُ مَعْلُلَولٌ فَاعِلَلٌ لَا  شَارَ إِلَیْهِ وَ تَوَهَّ
َ
أ

وْقَلَاتُ وَ لَاتَرْفِلَدُهُ بِاضْطِ 
َ
رٌ لَا بِجَلَوْلِ فِکْلَرَةٍ غَنِلَیٌّ لَا بِاسْلَتِفَادَةٍ لَا تَصْلَحَبُهُ الْْ رَابِ آلَةٍ مُقَلَدِّ

زَلُهُ 
َ
وْقَاتَ کَوْنُهُ وَ الْعَدَمَ وُجُودُهُ وَ الِابْتِدَاءَ أ

َ
دَوَاتُ سَبَقَ الْْ

َ
  .(109ق: 0101)رضی،  الْْ

 درباره مخلوقات عالم برتر:
لام عن العالم العلوی  فقال: و س ة و »ئل علیه الس  یةٌ عن المواد  عالیة عن القلَو  صورٌ عار

تهلَا مثاللَه فلَأظهر عنهلَا  ی لها فأشرقت و طالعها فتلألْت و ألقی فی هوی  الْستعداد تجل 
  (.119ق: 0101)تمیمی آمدی،  «أفعاله

 درباره ظاهریت در عین باطنیت خدا:
ذِی لَ  هِ الَّ نْ یَکُونَ آخِراً وَ یَکُونَ ظَاهِراً قَبْلَ الْحَمْدُ لِلَّ

َ
لًا قَبْلَ أ وَّ

َ
مْ تَسْبِقْ لَهُ حَالٌ حَالًا فَیَکُونَ أ

نْ یَکُونَ بَاطِناً ... وَ کُلُّ ظَاهِرٍ غَیْرَهُ ]غَیْرُ بَاطِنٍ[ بَاطِنٌ وَ کُلُّ بَاطِنٍ غَیْرَهُ غَیْرُ ظَاهِر
َ
)رضـی،  أ

  (.36ق: 0101

یرساخت نظری و اعتقادی  ارائه مبنا .4-3  اجتهاد در علوم انسانی اسلامی برایو ز

زیرا در کارکرد  ؛این کارکرد فلسفه مانند مورد قبل از نوع مقدمه و تمهید برای اجتهاد در معارف است
های علم فلسفه برای فهم و تبیین صحیح آیات و روایات اعتقادی یاریگر و ابزار قبل دستاوردها و یافته

شود برای استنباط در علوم های فلسفه مقدمه و پایه و اساسی میشد و در این کارکرد یافتهیمجتهد م
های اجتهاد در معارف، استنباط رأی دین در علوم انسانی رایج که یکی از عرصهاینانسانی. توضیح 

وم شناسی، تعلیم و تربیت، اخلاق، اقتصاد، علاست و مقصود از این علوم، علومی همچون روان
سیاسی و مدیریت است. در توضیح این کارکرد باید توجه داشت که اعظم مسائل علوم انسانی با دین 
ارتباط دارند و بلکه یک سلسله از علوم انسانی ارتباط عمیقی با بخشی از اسلام دارند و موضوع مورد 

قتصادی، سیاسی و اند. اسلام نسبت به بسیاری از مسائل اجتماعی، روانی، تربیتی، ادغدغه اسلام
اند که ها و معتقداتاست. علوم انسانی مبتنی بر یک سلسله ارزش کردهمدیریتی و امثال آن اظهار نظر 

تواند از علوم انسانی جدا باشد و هیچ نظری بنابراین فرهنگ و مکتب اسلامی نمی ؛با دین نسبت دارند
 (.3۲ ،30 ،3۵تا: ها نداشته باشد )مصباح یزدی، بیدرباره آن

ای که در این بخش باید به آن توجه نمود آن است که تولید دانش و استنباط نظریات مطلب اساسی
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شناسی حاکم بر بینی و معرفتویژه در علوم انسانی به پشتوانه و اتکا بر فلسفه و مبانی جهانبهعلمی 
شناسی شناسی، انسانستیگیرد. این فلسفه شامل مبانی هپرداز آن علم شکل میذهن دانشمند و نظریه

بینی و عقلانی خاصی در ذهن گیری مبانی فلسفی، نظام جهانشناسی است. بعد از شکلو معرفت
بینی و نظام فلسفی، تولید و ارائه های علمی به تناسب با آن جهانیابد و نظریهدانشمند تحقق می

؛ مجمع عالی حکمت 150: 0930ی، یتبار فیروزجا؛ علی0/534: 0931گردد )خسروپناه، می
شناسی پایه فلسفه و معرفت ،(. به عبارت دیگرخایپارسان دیمصاحبه با استاد حم] 69: 0931اسلامی، 

(. بر این اساس در علوم 0/11: 0930شناسی پایه همه علوم انسانی است )نمازی، همه علوم و انسان
ی بودن آن، مادّی یا غیرمادّی بودن آن، نوع بینی، الهی یا الحادانسانی نوع نظام و مبانی فلسفی و جهان

( و صحت و مطابقت مبانی آن با حقیقت و واقعیت 66: 0931، و دیگران نگرش آن به انسان )محمدی
جهان هستی تأثیر اساسی و بسزایی در خروجی و محصول علمی و دانشی متناسب با آن مبانی دارد. 

ها های فلسفی آنها به ریشهگیرینسانی و کیفیت نتیجهبنابراین چگونگی حلّ بسیاری از مسائل علوم ا
 که شود(. با این توضیح معلوم می19: 0943گردد )دبیرخانه همایش مبانی فلسفی علوم انسانی، برمی

پردازی و تولید علم در علوم انسانی بر اساس مبانی دقیق و صحیح در فلسفه اسلامی صورت اگر نظریه
نتیجه و خروجی آن، استنباط آرا و نظرات اسلام در این حوزه  ،ع نقلی دین استبگیرد که منطبق بر مناب

و تولید علوم انسانی اسلامی است. بنابراین نقش فلسفه اسلامی در این کارکرد ارائه مبانی و اصول 
ای برای استنباط نظریات دین در عرصه علوم انسانی عقلی منطبق بر واقع و معارف دین است تا مقدمه

های مهم و ماورای طبیعت عالم هستی است که شد. این مبانی عقلی در واقع همان حقایق و واقعیتبا
 های فلسفه گفته شد.درمورد اول از نقش

 ارتقای دانش کلام .4-4

در مرتبه کامل و عمیق خود  ،پردازدعلم کلام که به شناخت، تبیین و دفاع مستدلّ از عقاید دینی می
(. کلام و فلسفه ۱۱0: ۱00۱شود )طباطبایی، در معارف دین محسوب میمصداقی از اجتهاد 

های این دو علم آن است که اولًا در بخشی از هایی با هم دارند. ازجمله شباهتها و تفاوتشباهت
شود. ثانیاً به دلیل آنکه گیری میعلم کلام مانند فلسفه فقط براساس استدلال عقلی بحث و نتیجه

ترین حقایق نظام هستی است و هدف فیلسوف هم ترین و اساسیات دینی، شامل مهمبخشی از اعتقاد
 ؛به طور طبیعی برخی مسائل و مباحث این دو علم مشترک و شبیه به هم است ،شناسی استهستی

هایی بسیاری از مباحث و استدلالات فلسفی به علم کلام و عقاید راه یافته خصوص آنکه در دورهبه
اند و کلام ما یک کلام فلسفی شده است ای که مباحث کلامی رنگ و بوی فلسفی گرفتههبه گون ؛است
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(. بنابراین ۵1۲: ۱111و برخی فیلسوفان ما همان متکلّمین قدرتمند ما هستند )ربانی گلپایگانی، 
 وشناسانه دین اختصاص دارد بخشی از علم کلام به شناخت و تبیین عقلانی اعتقادات و معارف هستی

های بسیار مفیدی به علم کلام ارائه نماید. بسیاری از مسائل فلسفی تواند کمکدر این زمینه فلسفه می
این اصل  .کنندهای کلامی ایفا میای در بحثکنندهو نقش تعیین استهای کلامی از مبادی استدلال

ر تاریخ فلسفه (. د30: ۱10۵تر و فراگیرتر است )ربانی، درمورد حکمت متعالیه صدرایی عمیق
ویژه با تلاش محقق بزرگ شیعه خواجه نصیرالدین طوسی گام بلندی در زمینه تقویت علم بهاسلامی و 

ای از کلام فلسفی عرضه شد. وی در کتاب کلام با دستاوردهای فلسفه اسلامی برداشته شد و نمونه
هایی از آن و گرفت که نمونه های فلسفی را به کاردر مواضع متعددی دیدگاهتجرید الاعتقاد کلامی 

میثم بحرانی در ضمن بحث از کارکرد اول در این نوشتار بیان شد. در زمینه تقویت علم همچنین از ابن
پایه حکمت متعالیه، علم  توان برهای حکمت متعالیه صدرایی بسیار است. امروز میکلام ظرفیت

های دینی در بخش برای تبیین و تثبیت آموزههای این حکمت کلام را ارتقای جدی داد و از توانایی
: ۱111پناه، های فراوان برد )یزدانهای ناب و پیچیده توحیدی و ولایی بهرهویژه آموزهبهمعارف، 

۱11.) 

 نتیجه. 5

های اعتقادات، اخلاقیات و معارف مرتبط با علوم از آنجا که دین مبین اسلام در کنار فقه در حوزه
مسلّماً استنباط نظر و آرای دین منحصر به حیطه علم فقه نیست  ،های فراوانی داردموزهانسانی روز نیز آ

ای توان و باید رأی دین را فهم و استنباط کرد. فلسفه اسلامی به معنای فلسفهو در سایر محورها نیز می
مسائل  که در عصر اسلامی میان فلاسفه مسلمان رشد کرد و شامل فلسفه اولی، خداشناسی و برخی

شناسی مرتبط با علوم انسانی در حوزه معارف اعتقادی دین و مبانی اعتقادی و هستی ،شوددیگر می
افقی با تعالیم دینی دارد. موضوعاتی از قبیل اثبات خدا، توحید روز، موضوعات و مباحث مشترک و هم

عالم برزخ، حقیقت قبر و اوصاف حق تعالی، نحوه و کیفیت صدور و ربط عالم با خدا، وحی و نبوّت، 
و عذاب آن، اثبات معاد، حقیقت حشر، حقیقت میزان و حساب، حقیقت بهشت و جهنم، نفس مجرد 
انسانی و قوای آن و جاودانگی نفس، حقیقت سعادت و شقاوت، قضا و قدر، جبر و تفویض، لوح 

ه محورهای مشترک میان الکتاب، تبیین شرور در عالم، ملائکه و شیطان و قضا و قدر کمحفوظ، قلم، ام
اند. روش کار در فلسفه عقلی است و عقل یکی از منابع کشف و فهم فلسفه اسلامی و معارف دینی

در فهم و کشف  ،گونه که در فهم و کشف احکام فقهی حجیت داردهمان و آیدمعارف دین به شمار می
ذکر شد فلسفه اسلامی دارای بر اساس همین اشتراکاتی که  .معارف دینی نیز حجیت و اعتبار دارد
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ویژه معارف اعتقادی و بهها و کارکردهای مهمی در فهم و استنباط صحیح و عمیق معارف دین نقش
به  بایدها عنوان مقدمه لازم در استنباط صحیح در این حوزههای مرتبط با علوم انسانی است و بهآموزه

آنکه آیات و روایات مشتمل بر دیگر الب توجه دستاوردهای مهم این علم توجه شایسته شود. نکته ج
 ،گشایی شودوسیله حکما و فیلسوفان گرهمعانی دقیق عقلی پیش از آنکه از معنا و مفهومشان به

 اند.بخش و آموزنده آنان در کشف و گشایش مجهولات و معضلات فلسفی بودهالهام
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 6بررسي تطبيقي نظریه اخلاقي کانت و هگل
 2آبادییحیی نورمحمدی نجف

 چکیده
تحلیلی به دنبال  ـ در این مقاله با روش توصیفی اند.پرداز در حوزه اخلاقکانت و هگل از فیلسوفان نظریه

های مقاله، ایم. براساس یافتهتطبیق نظریه اخلاق کانت و هگل و کشف اشتراکات و افتراقات این دو نظریه
نشاند که وسیله رسیدن به هدف است و کانت اخلاقی را که خودش هدف است به جای اخلاقی می

عنوان وسیله. طبق به دلیل تکلیف و انگیزه انجام وظیفه انجام داد، نه بهمعتقد است باید احکام اخلاقی را 
شوند قانون کلی کانت، تنها اراده خیر است که بدون قید و شرط خیر است و بقیه موارد هنگامی خیر می

طرح نفسه، ایده خودمختاری را مکه با اراده خیر همراه باشند. کانت با ترکیب ایده قانون و ایده غایت فی
کند، اما هگل نیز بیش از هر چیزی بر آزادی تکیه می. شودمی« آزادی»کند و از همین جا وارد عرصه می

های فردی و اجتماعی انسان نیز برخلاف کانت، به دنبال آن است که اخلاق را جزئی نماید و در حوزه
برقرار کند. به عقیده هگل، وارد سازد. همچنین میان اخلاق و عمل براساس طبع و امیال درونی، آشتی 

های اجتماعی توان رضایت فردی و آزادی و اخلاق را با هم جمع کرد که از باورها و ارزشهنگامی می
وار پیروی کنیم. برخلاف کانت، در نظریه اخلاقی هگل، اولًا تعارض میان ارضای ای اندامجامعه

میان منافع فردی و جمعی یگانگی برقرار شده تمایلات طبیعی و عمل به تکلیف برطرف شده است؛ ثانیاً 
 است؛ ثالثاً وظایف و تکالیف خرد و جزئی اخلاقی فرد نیز روشن شده است.

 .کانت، هگل، اخلاق، نظریه اخلاقی، آزادی، وظیفه، تکلیف: هاکلیدواژه
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 مقدمه. 1
ه باید کرد چیست؟ دارد این است که آنچیکی از سؤالاتی که همواره ذهن آدمی را به خود مشغول می

خواهد حَسَن را از قبیح و خیر را از شرّ بازشناسد و در این اندیشه است که اساس آنچه نیکو انسان می
... به چه معناست، ریشه در کجا  کوشیده است بگوید حُسن، قبح، باید و نباید واو پندارد چیست؟ می

 توانم، جبر است یا اختیار؟توانم یا نمیدارد و از همه بالاتر دریابد که )من( می
ان و بزرگان جهان پُر رها و آثار متفکتوجهی از نوشته درخوراز دیرباز در کنار مباحث نظری، بخش 

ها، علم اخلاق و حکمت عملی و دانشی را شکل داده حاصل این کاوش وبوده از این دست مباحث 
عنوان شاخه مستقلی پا چندی است که بهنامند. این دانش نومی «فلسفه اخلاق»آن را امروزه است که 

های فراوانی به پردازیمتفکران غرب و شرق را به خود معطوف داشته و نظریه هاز فلسفه، افکار و اندیش
گیری و نضج  مکاتب مختلفی در این رشته است. مکاتب آن، شکل هخود اختصاص داده است که نتیج

های فلسفی و آرای متفکران ت که ساخته و پرداخته نظامهایی استوار اسمختلف فلسفه اخلاق بر پایه
 تاریخ درباره جهان و انسان است.

عنوان متفکران و اندیشمندانی اشاره نمود که در این حوزه به توان به کانت و هگل، بهمی
ر با . در این نوشتااندبسیار اثر گذاشتهاند و بر فضاهای علمی و اجتماعی  غرب پردازی پرداختهنظریه

ای به دنبال تطبیق اجمالی نظرات این دو فیلسوف در حوزه مبانی تحلیلی و مقایسه ـروش توصیفی 
 .هستیماخلاق و حکمت عملی 

کدام به نظام هیچ ، امااندهایی انجام گرفته که ارزشمند و قابل استفادهباره پژوهش این کنون در تا
تحلیل و ارزیابی نقد هگل بر : »انداز آن جمله اند.هصورت تطبیقی نپرداختاخلاقی این دو فیلسوف به

دیدگاه اخلاقی هگل در »؛ 06-6 :0941، فروردین 0، ش حکمت و فلسفه ،، مهدی دهباشی«کانت
، سال چهارم، بهار و اخلاق وحیانیزاده، ، حسن احمدی«پرتو نقدهای او به دیدگاه اخلاقی کانت

، «پارادایمی نسبت اخلاق و سیاست در تفکر هگلبررسی »(؛ 01)پیاپی  1، ش 0935تابستان 
 169-195: 01، ش 19، دوره 0939، بهار راهبرد ،عبدالرحمان عالم و هادی صادقی

یه اخلاقی کانت. 2  نظر
ای را که به گمان خود در فلسفه و مابعدالطبیعه پدید آورد، انقلاب کپرنیکی کهدنبال آن است ه کانت ب

های اخلاقی تمام احکام در نظام ،دنبال نماید. تا پیش از کانتدر اخلاق و حکمت عملی نیز 
شدند و بار شد، در استخدام هدف بودند و اساساً با هدفشان سنجیده میای که صادر میارزشی

سعادت یا بهشت یا کسب مثلًا اگر عملی موجب تقرب به خدا یا  ؛یافتندارزشی و اخلاقی می
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این نظر کانت  ، اماگردیدشد، عمل اخلاقی محسوب میمی هانند آنو ماکننده امنیت اجتماعی فراهم
تنها های باشد، نهر عملی که در خدمت اهداف و اغراض و به دنبال رسیدن به نتیجه را پیش کشید که

اندیشی است اخلاقی نیست و از دایره اخلاق خارج شده، بلکه کاملًا خلاف اخلاق و نوعی مصلحت
(. میان شخصی که کاری را برای رسیدن به دستمزد و اجرت انجام ۵۲، ۵1، ۵0: ۱111)کانت، 

دهد، چه تفاوتی انجام می امثالهم دهد و شخصی که عملی را برای رسیدن به خدا یا بهشت یامی
طور که فعل شخص اول را اخلاقی اندیشی لحاظ شده و همانوجود دارد؟ در هر دو، مصلحت

یراخلاقی است. تنها تفاوت میان این دو عمل این است که در یکی دانیم، عمل شخص دوم نیز غنمی
در  ؛های پایدار و دیرگذرزودگذر زندگی روزمره لحاظ شده و در دیگری هدفو های حقیر مصلحت

 .در کار بوده استهای معنوی هم در دیگری هدف وهای مادی اندیشیده شده هدفبه یکی 
صورت مطلق، نه کند که احکام اخلاقی را بهی زندگی میانسان هنگامی اخلاق ،به اعتقاد کانت

بلکه اخلاق خود هدف است  ،یعنی اخلاق را نباید وسیله دانست ؛وسیله، در نظر بگیرد و انجام بدهد
و  دهدمی گوید و جنس را سر موقع تحویلداری که به مشتریانش راست می(. میان مغازه00)همان: 

کند تا تمام مردم شهرش مشتری او شوند، چه تفاوتی وجود دارد خواست میقیمت آن را دیرتر از موعد در
دهد؟ لذت یا سعادت انجام میکسب بهشت یا رسیدن به با فردی که عملی را برای تقرب به خدا یا 

 ،داندیک از این افعال را اخلاقی و ارزشی نمیبرخلاف زعم دانشمندان پیشین، کانت هیچ. (03)همان: 
رف  انطباق داشتن عملی با عمل اخلاقی، ولی  شمارد.اندیشی برمیها را مصلحتآن بلکه تمامی پس ص 

تواند ملاک درستی برای قضاوت عمل اخلاقی با انگیزه حب ذات یا تمایل یا اغراض سودگرایانه نمی
انجام  به نظر کانت، اگر عملی بخواهد اخلاقی باشد، باید به خاطر تکلیف و انگیزه (.11باشد )همان: 

 وظیفه باشد.
گرایی در اخلاق مستلزم روی زیرا نسبی ؛شدت مخالف استهگرایی در اخلاق بکانت با نسبی

های عقل نظری است. اگر قانون بخواهد قوت اخلاقی داشته باشد و اساس آوردن به تجربه و محاسبه
یعت انسان و اوضاع و تکلیف قرار گیرد، باید با ضرورت و اطلاق همراه باشد. اساس تکلیف در طب

رَد ناب وجود دارد پس احکام تجربی  ؛احوال جهانی وجود ندارد، بلکه به نحو پیشینی در مفاهیم خ 
احکام تألیفی  ء(. به همین جهت کانت احکام اخلاقی را جز5توانند قانون اخلاقی باشند )همان: نمی

ها توان آنرت است، که از تجربه نمیچراکه ویژگی اصلی در این قضایا کلیت و ضرو ؛داندپیشینی می
پذیری است که با کلیت و پذیری و تحولزیرا لازمه تجربی بودن نسبی بودن، ابطال ؛دست آورده را ب

اطلاق و ثبات و تغییرناپذیری در تعارض است. بنابراین اگر به دنبال اخلاقی باشیم که بر اساس 
تغییر در آن راه نداشته باشد، باید به دنبال یک اصل و  اندیشی بنا نهاده نشده باشد و نسبیت ومصلحت

 بلکه پیشینی است. ،دست نیامدهه قانون کلی و ضروری و مطلق بود، که روشن است از تجربه ب
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هایمان )اعم از بیرونی و درونی، روحی و بدنی از قبیل علم، ییگوید اگر ما تمام داراکانت می
صورت مطلق و کلی و ضروری، هکدام بدر نظر بگیریم، هیچ ...( راو ثروت، شجاعت، تیز هوشی، 

، 01: 0963توانند خیر باشند )کانت، خیر محض نیست، بلکه هر کدام با توجه به قیود و شرایطی می
محال است چیزی در جهان و حتی خارج از آن تصور کرد که  ،(. پس باید چه کرد؟ به اعتقاد کانت09

(. او اعتقاد دارد که تنها اراده خیر است که 01)همان: « اراده خیر»گر م ،بدون قید و شرط خیر باشد
شوند که با اراده خیر همراه باشند. بنابراین غیر بدون قید و شرط خیر است و بقیه موارد هنگامی خیر می

 نفسه.از اراده خیر، هر خیری تصور شود مشروط و مقید است، نه مطلق و فی

عنوان ، یا بهباشد گونه نیست که در یک جا خوب و در جای دیگر بداراده خیر و نیت نیک این
ای برای نیل به یک هدف، خوب باشد و برای هدف دیگر بد. خیریت اراده خیر به دلیل نتیجه و وسیله

لذا امکان ندارد  ؛نفسه استآثار یا شایستگی آن برای نیل به غایتی مطلوب نیست، بلکه خیریت آن فی
خیر بودنش را از خیریت متعلقاتش یا از کامیابی در تحصیل این غایات و اهداف گرفته  که اراده خیر،

(. کانت برای روشن شدن ماهیت اراده خیر از مفهوم تکلیف و وظیفه کمک 01 ،09باشد )همان: 
کند، اراده خیر است. او در تکلیف عمل می دلیلای که به (. به عقیده او اراده04گیرد )همان: می

کند انسان را به سه دسته عمده تقسیم می و افعال کندمیانگیزه افعال بحث درباره یح این نکته، توض
 ؛کاسب(افعال شوند )مثل (: افعالی که از سر نفع و مصلحت شخصی صادر می03 ،04)همان: 

انت گیرند. کتکلیف انجام می سببافعالی که به  ؛شوندواسطه انجام میافعالی که از سر تمایل بی
دسته دوم و سوم قدری  تفکیکداند. داند و فقط دسته سوم را اخلاقی میدسته اول و دوم را اخلاقی نمی
واسطه یا لذتی ارضا خواهد بگوید که اگر در انجام تکلیفی، تمایل بیمشکل است. البته کانت نمی

لاقی است که انگیزه عملی اخ فقطخواهد بگوید گردید، آن عمل دیگر ارزش اخلاقی ندارد، بلکه می
کند که عمل به تکلیف باشد، نه نفع شخصی و تمایل. کانت حتی در جایی تصدیق می دهنده آنانجام

ی، یدهد )محمدرضایدر اختیار انگیزه تکلیف قرار م بیشتری بختتمایلات و سعادت و مزایای آن 
0903 :56.) 

تکلیف انجام شود نه از سر تمایل و نفع  تنها عملی اخلاقی است که از سربه نظر کانت خلاصه آنکه 
شخصی و همچنین ارزش اخلاقی یک عمل که از سر تکلیف انجام شده، به دلیل اصل صوری یا 

 (.10: 0936ماکزیمی است که براساس آن، عمل صورت گرفته است نه به دلیل نتیجه آن )کانت، 
ضرورت عمل کردن از سر احترام به  گیرد آن است که تکلیف یعنیای که کانت از این سخن مینتیجه

 (.11تکلیف، عمل از سر احترام به قانون است )همان:  سببعمل به  ،( یا به تعبیر پیتن11قانون )همان: 
توان آن فعل اخلاقی دارای جنبه احساسی است که می ،شود: اولاً در اینجا دو نکته دیگر مطرح می
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گذاریم ، ما در پی تبعیت از قانونی هستیم که به آن احترام میدر فعل اخلاقی ،ثانیاً  ؛نامید« احترام»را 
(. به نظر کانت، احساس احترام منحصر به فرد است. احساس احترام، احساسی نیست که 11)همان: 

شود. ما ابتدا برخورداری از آن نیاز به تلاش ما داشته باشد، بلکه به محض تصور از قانون پدیدار می
انگیزد و احترام به نوبه این شناخت احساس احترام ما را برمی .شناسیماصلی عینی میعنوان قانون را به

 (.11عنوان اصل ذهنی یا ماکزیم خود برگزینیم )همان: دارد تا قانون را بهخود ما را وامی
این نکته باید گفته شود که کانت میان قانون یا اصل اخلاقی و قاعده یا ماکزیم رفتاری تفاوت 

زیم رفتاری اصل ذهنی ک، ولی قاعده یا مااسته است. اصل و قانون بر عقل عملی محض مبتنی گذاشت
چراکه ارزش  ؛باید میان این دو سازگاری باشد ،اراده است که اصل جزئی رفتار است. به نظر کانت

یج اخلاقی عملی که از سر تکلیف انجام شده باشد به دلیل صورت یا دستور و ماکزیم آن است نه نتا
(. به 61آن، و از طرفی دستوری اخلاقی است که با قانون کلی اخلاقی مطابقت داشته باشد )همان: 

ها را به دو دسته عقیم و منتج طور که اصل صوری استدلال قیاسی، کلیه قیاسهمان ،عقیده کانت
 کند.قسیم میکند، اصل کلی اخلاق نیز همه دستورها را به دو دسته اخلاقی و غیراخلاقی تتقسیم می

توان دریافت، و امر اقسامی دارد )امر شرطی تردیدی، امر می« امر»اصل اخلاقی را در قالب 
 تواند امر اخلاقی باشد )همان:شرطی قطعی، امر مطلق یا تنجیزی( و تنها امر مطلق و تنجیزی می

ه هیچ غایتی که اصل عینی عقل عملی محض باشد و مشروط باست (. امر مطلق و تنجیزی امری 50
نفسه خواسته شود. امر مطلق و تنجیزی یقینی و از نوع عنوان خیر فینباشد، بلکه به دلیل خودش و به

کند و هیچ انگیزه و غایت دیگری غیر از خوبی یا قضایای تألیفی  پیشینی است و به نفس عمل امر می
  (.50بدی عمل ندارد )همان: 

کانت  (.61شود )همان: لب امر مطلق و تنجیزی یافت میاصل و قانون کلی اخلاق، تنها در قا
بندی از آن مطرح گوید تنها یک امر مطلق داریم، اما در مقام عمل پنج )و گاهی سه( صورتمی
 (:34: 0903سازد )محمدرضایی، می

وسیله آن بتوانی در عین حال، اراده کنی یا دستوری عمل کن که به مقانون کلی: تنها طبق ماکزی -
 که ماکزیم یا دستور مزبور قانون کلی و عمومی بشود.

 وسیله اراده، قانون کلی طبیعت شود.بناست به تقانون طبیعت: چنان عمل کن که گویی ماکزیم عمل -
نفسه: چنان عمل کن که انسانیت را چه در شخص خودت و چه در شخص دیگران غایت فی -

 عنوان وسیله.بری نه صرفاً بهعنوان غایت به کارهمواره و در عین حال، به
واسطه ماکزیم یا دستور اراده، خود را خودمختاری: چنان عمل کن که اراده بتواند در عین حال، به -

 واضع قانون عام لحاظ کند.
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گذار در کشور عام هایت، عضو قانونواسطه ماکزیمکشور غایات: چنان عمل کن که همواره به -
 غایات باشی.

بندی، یعنی های مختلف یک صورتها را انواع و جلوهبندیند این صورتککانت سعی می
او،  هایتوان از یکی، دیگری را نتیجه گرفت. در برخی نوشتهچراکه می ؛بندی قانون کلی بداندصورت
 سومبندی اما در برخی دیگر، صورت ،گیرداست که جایگاه ممتاز به خود می نخستبندی صورت

 (.33: 0903د )محمدرضایی، چنین جایگاهی دار
نفسه خیر است که هر فاعل عاقلی از آن نظر که ماکزیم و عملی فی نخست،بندی براساس صورت

عنوان اصلی خارج از عمل در نظر گرفت، بلکه آن دهد. این اصل را نباید بهعاقل است آن را انجام می
آن، خیر است  سببخیر به  شود و عملاصل، اصل عمل و اصل صورت است که در عمل مجسم می

 (.016)همان: 
توان به همین امر مطلق کلی اصلی یا مادر برگرداند و کانت تمام اوامر مطلق خاص را میبه عقیده 

صورت ه اند، البته نه باین امر مطلق کلی چنان است که گویی اوامر مطلق خاص از آن اخذ شده
به  .های اخلاقیت برای قبول یا عدم قبول ماکزیمعنوان محکی اساستنتاج، بلکه امر مطلق اصلی به

شود، اگر امر تعبیر دیگر، امر مطلق اصلی همانند صورتی است که به اوامر مطلق خاص پوشیده می
 مطلق خاص قابلیت آن صورت را داشت، امر اخلاقی وگرنه غیراخلاقی است )همان(.

از اینکه چه کسی و در چه موقعیتی  نظربیانگر آن است که هر انسانی را صرف سومبندی صورت
ای صرف. کانت درصدد است برای تکلیف، عنوان وسیلهاست، واجد ارزش نامشروط تلقی کنیم نه به

تعیین را عقلی  و چون ممکن نیست که غایت  تکلیف تجربی باشد، پس آن تعیین کندمضمون و هدفی 
ف نیست، و اراده فاعل عاقل همیشه هدکه همان انسان است. توضیح آنکه هیچ عملی بی کندمی

متوجه غایت و هدفی است. امر مطلق نیز قطعاً دارای غایت و هدفی است که لزوماً از جانب عقل 
اراده نیک بدون قید  ،اولاً  ،کانتبه گفته (. 06: 0963نفسه است )کانت، محض ارائه شده و غایتش فی

ای دارند. نتیجه تنها موجودات عاقل چنین اراده ،نفسه نیک و خیر است و ثانیاً صورت فیو شرط و به
نفسه موجودات عقلانی به دلیل اینکه تنها منبع ممکن اراده نیک و خیرند، ارزشی مطلق و فی ،آنکه

هاست و اساساً از آن نظر که (. این ارزش به دلیل عقلانی بودن آن093: 0903دارند )محمدرضایی، 
داشته باشند. از آنجا که امر مطلق برای همه موجودات عاقل معتبر  توانند اراده نیکاند میعقلانی

هم که دارای ارزشی ذاتی و مطلق است برای همه موجودات عاقل معتبر است، و این  است، غایت آن
(. کانت برای اثبات این نکته که انسان غایت 00: 0963غایت چیزی نیست جز خود انسان )کانت، 

 آورد )همان(.می یمختلف هایاوامر مطلق است، استدلال
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تواند سرچشمه نفسه داشته باشد، میخود ارزشی مطلق و فی به نظر کانت، اگر چیزی به خودی  
قوانین قطعی و دستورهای تأکیدی و ضروری اخلاقی باشد، و انسان و هر ذات عاقلی، بالذات غایتی 

گذار خودش باشد )همان: اند خودش قانونتوند نه وسیله. از این رو، انسان میااند، خود، هدفمستقل
رسیم. امر مطلق نفسه به ایده خودمختاری میاز ترکیب ایده قانون و ایده غایت فی ،(. به تعبیر دیگر04

های عقلانی از آن گرفت، همچنین فاعلهای عقلانی را فرامیبندی قانون کلی تمام فاعلدر صورت
های عقلانی یعنی کلیت قانون اخلاقی از عقلانیت فاعل ؛انداند اساس این امر مطلقحیث که عقلانی

های عقلانی هستیم، آنیم باید تا آنجا که ما فاعلاز شود. پس قانونی که ما ملزم به اطاعت حاصل می
ها از ها نباشد در اجرا و انجام آنزیرا قوانینی که خود اراده واضع آن ؛محصول اراده خود ما باشد

رف استفاده مینوان وسیلهعشخص انسان به کند. از طرفی گفته شد که تنها اراده نیک و خیر است ای ص 
صورت نیک و  که از سر تکلیف باشد و در غیر این استای نیک که بدون قید و شرط نیک است و اراده

خیر نیست و در نتیجه ارزش اخلاقی هم ندارد. حال اگر موجودات عاقل تابع قانونی باشند که 
ان وضع نکرده باشند، در آن صورت موجودات عاقل تحت تأثیر عوامل بیرونی، وادار به عمل خودش

ه اطاعت از قانون ممکن است منطبق با تکلیف باشد، اما از سر تکلیف جاند. در نتیطبق قانون گردیده
جا معانی (. از همین41لذا اراده نیک محقق نشده و چنین اطاعتی ارزش اخلاقی ندارد )همان:  نباشد؛

ای که گردد. ارادهتعابیری نظیر خودمختاری، خودآیینی و دیگرآیینی، در فلسفه اخلاق کانت روشن می
نبوده یا مبتنی بر تمایل و نفع شخصی باشد دیگرآیینی نامیده  آنمبتنی بر اصلی باشد که خودش واضع 

 (.40شود )همان: می
او  شود.می« آزادی»سفه اخلاق خود، یعنی جا وارد یک عرصه بسیار مهم در فلکانت از همین

کند که مفهوم آزادی، کلید و راهنمای توجیه و تبیین اصل خودمختاری بحث خود را چنین آغاز می
توانیم نشان (. اگر ما بتوانیم مفهوم آزادی را توجیه کنیم، در آن صورت، می011: 0963است )کانت، 

خودمختاری اراده متبلور شده، ممکن است. اگر بتوان  بندیدهیم که چگونه امر مطلق که در صورت
توان امر مطلق را نشان داد که اراده آزاد، معادل اراده خودمختار است، در آن صورت با مفهوم آزادی می

 نیز توجیه نمود.
ها این به عقیده کانت، اراده یک نوع علیت است که به موجودات زنده عقلانی تعلق دارد و به آن

و هم تغییراتی را در  تولید کنند در جهان پدیداریرا ها دهد که هم قادر باشند آثار و معلولرا می توانایی
لذا متعلق علیت اراده، هم عمل، و هم حکم و  ؛جهان ذهنی و روانی خود موجودات عاقل پدید آورند

 (.011فکر است )همان: 
وسیله موجودی ها بهیت و فاعلیت آنزیرا عل ؛ی خود آزاد نیستدر طبیعت، هیچ علتی در عمل علّ 
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اراده فاعل عاقل آزاد تصور شود باید علل خارج قرار باشد اگر  بنابراینشده است.  دها ایجاسابق بر آن
ها از او )عوامل بیرونی و تصورات و امیال و عواطف درونی( اعمال علّی  او را متعیّن نسازند، و تأثیر آن

عمل  دادن اگر عقل عملی بر انجام پسای بر فعل نداشته باشد. لطهبه حدی نباشد که فاعل عاقل س
 مطابق اصول عقلانی خود تواناست، عقل آزاد و خودمختار است.

یه اخلاقی هگل. 3  نظر
آمده است. « اخلاق»عمده مطالب فلسفه اخلاق هگل، در بخش دوم از کتاب فلسفه حق، ذیل عنوان 

 برد. هنگامیکار میه از معنای متداول آن ب محدودترایی بسیار را در معن« اخلاق»البته هگل اصطلاح 
ویژه در یک زمینه اجتماعی به هاندیشیم، معمولًا معنای انجام وظایف جزئی سودمند، بکه به اخلاق می

رود و اخلاق را در آن چیزی ف جزئی، به سوی خانواده یا دولت مییرسد، اما هگل از وظاذهنمان می
البته تا آنجا که این اراده در دل اراده  .نامد( میwillensbestimmtheit« )ن ارادهتعیّ »که  بردکار میه ب

چراکه میان اراده و خواست جزئی و خواست کلی همواره  ؛(۵01: ۱110کلی قرار گیرد )کاپلستون، 
ی توان از این تضاد رهایی یافت که خواست جزئی با خواست کلآید و هنگامی میتضاد پدید می

شود که از جزئیت و خودخواهی ساز میهماهنگ شود و خواست جزئی با آن مفهومی از خواست هم
لذا از مفهوم حق  ؛(جامحض پیراسته گشته است. چنین اراده و خواستی خواست اخلاقی است )همان

 شویم.به مفهوم اخلاق منتقل می
ه فرد در جامعه است که اخلاقیات  مشخص نزد هگل همان اخلاقیات اجتماعی است. جایگا

های کند. بنابراین، اخلاقیات اجتماعی، یک نوع یگانگی است میان مفهوموظایف او را معین می
 (.113: 0960سویه حق و اخلاق در ساحتی بالاتر )کاپلستون، یک

ست. اینکه ما ههگل نیز  فتهقبول و پذیرمبسیاری از محورهای اساسی در نظریه اخلاق کانت، 
کنیم، آزاد نیستیم یا اینکه های مقید به شرایط اجتماعی عمل میانگیزه تمایلات یا خواهش وقتی به

ها را هگل از کانت گرفته و به عقل ذاتاً کلی است و باید در آنچه کلی است به سراغ آزادی رفت، این
فلسفه  ترین نکته(. اما شاید بتوان گفت مهم09: 0903لباس نظرات خویش آراسته است )سینگر، 

فلسفه است. هگل در مقدمه « آزادی»کند، و بر آن پافشاری میکرده توجه  به آن اخلاق کانت که هگل
گاهی از آزادی و ماهیت ذاتی  ،تاریخ جهان هیچ چیزی نیست»گوید: خود می تاریخ مگر پیشرفت آ

 (.046 ،01تا:آزادی باید در جریان تعبیر و تفسیر تاریخ جهان به نمایش درآید )هگل، بی
های هگل است، طوریکه فلسفه حق او شامل مشغولیترین دلآزادی همواره محور بزرگ

ها راجع به آزادی در قلمرو جامعه و سیاست است. هگل در فلسفه تاریخ، نهضت ترین بحثمفصل
قد است آن نهضت مُبلّغ حقوق وجدان تزیرا مع ؛شمارددم عصر نوین آزادی میاصلاح دین را سپیده
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ردی است. بنابراین هگل نیز مانند کانت، میان آزادی و رشد و شکوفایی وجدان فردی نوعی رابطه ف
کند بیند. هگل آزادی را به دو دسته آزادی صوری یا انتزاعی، و آزادی جوهری و محتوایی تقسیم میمی

ی که شخص رها ابه گونهاست (. به عقیده او، آزادی به معنای فقدان تضییق و محدودیت 160)همان: 
باشد تا به دلخواه خود عمل کند و هرگونه خواست رفتار کند و دیگران نیز برای او مزاحمتی ایجاد نکنند 

لکن از جوهر و  ،چنین معنایی از اراده دارای صورت آزادی است .یا او را بر امری مجبور نسازند
تعریف یعنی توان اینکه آنچه دلمان اگر بشنویم آزادی بنا به »گوید: محتوای آزادی تهی است. او می

زیرا حاوی  ؛توان حمل بر ناپختگی تام فکری کردای را فقط میخواهد بکنیم، چنین اندیشهمی
 (.59 ،10: 0904)هگل، « ترین تصوری از آزادی اراده، حق، زندگی و غیر آن نیستکوچک

ر آن، انتخاب فردی فرض رو مورد اعتراض هگل است که مبدأ آزادی د این مفهوم آزادی از آن
پرسند که چنین انتخابی چگونه و چرا صورت ند، نمیاکه به این تصور از آزادی قائل شود و کسانیمی
پذیرد. به عقیده هگل، انتخاب فردی، بدون توجه به چیزهای دیگر، نتیجه اوضاع و احوال دیمی و می
(. توضیح آنکه برخی تمایلاتمان 61: 0903بنابراین واقعاً آزادانه نیست )سینگر،  ؛پایه استبی

محصول طبیعتمان است )تمایل به غذا و مسائل جنسی(، و بسیاری از تمایلات دیگرمان را نحوه بار 
دهند. بریم و عموماً محیطمان شکل میسر میه ای که در آن بآمدن و آموزش و پرورش ما و جامعه

د و خواه اجتماعی، حقیقت این است که وابسته به شناختی داشته باشنخواه این تمایلات منشأ زیست
کنیم، آزاد ایم، وقتی به انگیزه تمایل عمل میاند و چون تمایلاتمان را خود برنگزیدهانتخاب ما نبوده

ارزش و نیستیم. کانت نیز شبیه این استدلال را داشت و عمل به انگیزه تمایلات و خواست درونی را بی
این  ها پالود و پیراست. سؤالس باید عمل و رفتار را از تمایلات و خواستدانست. پغیراخلاقی می

گفت انگیزه است که باید چه چیزی را جایگزین تمایلات نمود و انگیزه عمل باید چه باشد؟ کانت می
انجام تکلیف باید جایگزین تمایلات بشود تا فعل اخلاقی گردد. این حکم عقل محض عملی است و 

ط اجتماعی صادر یصورت کلی و با شرط آزادی از تمامی تمایلات و قیود و شرامطلق بهدر قالب امر 
توان گفت تنها عمل مطابق امر مطلق امکان دارد آزاد باشد و واجد ارزشی . پس میاست گردیده

تکلیف و پیروی از وجدان  سبباخلاقی گردد. بنابراین آزادی عبارت است از عمل کردن به تکلیف به 
 بر پایه پذیرش عقلی امر مطلق در مقام بالاترین قانون اخلاقی.خویش 

پذیرد که آزادی همان عمل به تکلیف است و اگرچه تکلیف محدودیتی برای هگل نیز این را می
در عمل به تکلیف است که فرد از »رسد، در حقیقت تمایلات طبیعی یا خودسرانه ما به نظر می

... در ادای تکلیف است که به آزادی گوهرین و محتوایی  دشوهای طبیعی محض خلاص میسائقه
)سینگر، « ام و آزادمکنم، به خود آمدهکه من به تکلیفم عمل می هنگامی...  یابدخویش دست می
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تکلیف بالاتر از آزادی منفی به معنای  دلیل(. بنابراین به عقیده هگل، عمل به تکلیف به 09: 0903
 عمل به دلخواه خویش است.

اخلاق کانت و هگل بیان شد، اما این به آن معنا نیست که هگل به طور کامل و  اتشترکاتا اینجا 
دربست نظریه اخلاق کانت را پذیرفته باشد و هیچ نقد یا اشکالی بر آن نداشته باشد. شاید بتوان گفت 

 :هگل دو اعتراض و اشکال عمده به نظریه اخلاقی کانت دارد
اساس اخلاق باید عقل محض عملی فارغ از هرگونه  دارد کهاش اصرار نظریهکانت در سراسر  ،اولاً 

انگیزه خاص باشد. حاصل این اصرار، صورت کلی قانون اخلاق است، لکن این قانون کلی است و 
تواند بگوید تکالیف اشخاص به طور مشخص و جزئی چیست؟ لذا در این رابطه که چه باید نمی

 ندارد.مطلبی بکنیم 
نباشد که از  أیگوید، این صورت کلی چیزی غیر از اصل امتناع تناقض نیست، و اگر مبدیهگل م

در صورت کلی قانون  ،(. به عبارت دیگر05رساند )همان: آن آغاز کنید، شما را به هیچ جا نمی
کس عنوان قانون کلی درآید، اشکال اینجاست که هراخلاقی گفته شد که چنان عمل کن که عمل تو به

تواند طبق خواهش و تمایل منفی خود عمل کند و در عین حال بخواهد و دوست داشته باشد که یم
گونه عمل کنند. از طرفی فرد دیگر خلاف این عمل را دوست داشته باشد و بخواهد دیگران نیز همین

ر این یعنی زمینه پیدایش تناقضات و تعارضات د .صورت قانون همگانی دربیایدخلاف آن عمل به
های اخلاقی و عدم معیار برای سنجش و قضاوت و دلیل آن، فقدان طرح جامع اعمال و افعال ارزش

تواند مانع این شود که هر کردار تنهایی نمیجزئی ارزشی است. بنابراین صورت کلی قانون اخلاق به
 خلاف اخلاقی را که هوس کردیم، توجیه کنیم.

بشر در مقابل حکم کلی عقل محض عملی معتقد است و  کانت به سرکوبی تمایلات طبیعی ،ثانیاً 
لذا در درون انسان یک تفرقه و پیکار دائمی میان عقل  ؛گیردحق ارضای جنبه طبیعی انسان را نادیده می

هیچ راهی  وداند سازد و وظیفه عقل را سرکوب نمودن تمایلات طبیعی بشر میو تمایلات برقرار می
دهد. پرسش این است که چرا باید اخلاقی رفتار نفعت شخصی ارائه نمیبرای رفع تقابل اخلاق با م

که گفته شود باید به  تواند پاسخگوی آن باشد. هنگامیکنیم؟ این پرسشی است که اخلاق کانت نمی
خود آن عمل کرد و نباید هیچ انگیزه دیگری در کار باشد وگرنه فعل غیراخلاقی  سببتکلیف به 

ماند و همواره میان حکم کلی افع شخصی و تمایلات طبیعی بشر باقی نمیشود، جایی برای منمی
 اخلاقی عقل عملی با این امور تقابل و تعارض و بیگانگی خواهد بود.

چراکه تصور انسان جدید را به وجهی به آزادی  ؛داندهگل تصور کانت از تکلیف را پیشرفت می
رسیدند، ولی در عین حال، رسوم خویش هرگز به آن نمیهای کوتاه مرساند که یونانیان غرقه در افقمی
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هگل به دنبال پاسخ گفتن به مسئله به نحوی است که رضایت طبیعی حاصل از طرز زندگی یونانی و 
وجدان آزاد لازمه تصور کانت از اخلاق را با هم جمع کند، همچنین کمبود دیگر نظریه کانت، یعنی 

 (.05: 0903اید )سینگر، فقدان مطلق محتوا را نیز جبران نم
جمع نمود که از باورها و را با هم توان رضایت فردی و آزادی و اخلاق به عقیده هگل، هنگامی می

وار پیروی کنیم. این بخش از سخنان هگل در واقع ای اندامهای اجتماعی جامعهها و ملاکارزش
کل دادن به نیازها و پیوند عمیق اخلاق با سیاست هگل است. توضیح آنکه نقش جامعه ش

وار در راستای ایفای این نقش کلیدی، نیازها و لذا جامعه اندام ؛های افراد آن استخواهش
کند که بیشترین سود را برای شهروندانش داشته باشد. از هایی را بیشتر ترویج و تشویق میخواهش

کند که ایشان عه میقدری سرشار از حس تعلق هویت به عضویت در جامبه طرفی اعضای خود را 
دیگر در پی دنبال کردن منافع شخصی و خصوصی خویش نیستند. همانند اعضا و جوارح و اندام بدن 
انسان که هرگز به فکر جدا شدن از پیکر نیستند و تمام تلاششان خدمت و برآورده نمودن احتیاجات و 

های ای یونان قدیم تفاوتشهرهنیازهای مجموعه بدن است. چنین شهروندانی با شهروندان دولت
چراکه به عصر تاریخی متفاوتی تعلق دارند و از دستاوردهای روم و مسیحیت و نهضت  ؛ای دارندعمده

برند. ایشان از ظرفیت خود برای آزادی و عنوان بخشی از میراث فکری خویش بهره میاصلاح دینی به
گاه ها تنها با نهادهایی دست بیعت همچنین آنند. ااز توانشان در تصمیم گرفتن بر وفق وجدانشان آ

وار امروزی برخلاف لذا جامعه اندام ؛با اصول عقلی اطمینان داشته باشند شاندهند که از انطباقمی
 (.04: 0903جوامع روزگار باستان بر اصول عقلی استوار است )سینگر، 

زادی حقیقی و جوهری نیز که براساس اصول کلی عقلی، انتخابی عاقلانه انجام بگیرد، آ هنگامی
ای که در آن صورت عقلانی سازمان خواهد داد. جامعهرا به رواشود و جامعه انداممحقق و موجود می

ای، امر کلی در قالب اند. در چنین جامعهسو و یگانهمنافع فردی و جمعی با یکدیگر هماهنگ و هم
طریق نهادهای انضمامی و ملموس  شود و تکلیف و وظیفه شهروندان خود را ازدولت مجسم می

نقشش در جامعه، دستورالعمل و طرح  کند و به هر شخص، متناسب با جایگاه ودولت ابلاغ می
 (.41رفتاری خواهد داد )همان: 

دهد، انجام تکلیف و به حکم عقل، انتخابی آزادانه انجام می سببکه به  بنابراین، شخص هنگامی
یافته براساس امر وار  شکلکه در جامعه اندام ایرعایت منافع جمعی هم به وظایف اخلاقی اجتماعی و

هایش به منافع عهده او نهاده شده، عمل نموده است و هم از آن جهت که تمایلات و خواست کلی بر
اش ارضا گردیده و هم رفتار و عمل جزئی های طبیعیجمعی نزدیک و یگانه شده، تمایلات و خواست

 ،لذا، اولاً  ؛شده از طرف دولت، شناخته استهای ابلاغر قالب دستورالعملاخلاقی خویش را د
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 و تعارضشان برطرف گردیده اندشده سازگارهای طبیعی و عمل به تکلیف ارضای تمایلات و خواست
علاوه بر قانون  ،ثالثاً است؛  هماهنگی و یگانگی میان منافع فردی و جمعی برقرار گردیده ،ثانیاً است؛ 
هگل  ،. در نتیجهشده استف و تکالیف خرد و جزئی اخلاقی فرد نیز روشن و معین یلاق، وظاکلی اخ

برطرف  ،شددر نظریه اخلاقی خویش، اشکالاتی را که به نظرش در نظریه اخلاقی کانت یافت می
 ساخته است.

 نتیجه. 4
 دن به اهداف، درعنوان وسیله رسیکانت با نشاندن  اخلاقی که خودش هدف است، در جای اخلاق به

کند پی ایجاد انقلاب کپرنیکی دیگری در اخلاق است. به نظر وی، انسان هنگامی اخلاقی زندگی می
تکلیف و انگیزه انجام وظیفه، نه وسیله، در نظر بگیرد و  سببصورت مطلق و به که احکام اخلاقی را به

دنبال یک اصل و قانون کلی و ضروری و  هانجام دهد. او با رد نسبیّت و استفاده از تجربه در اخلاق، ب
مطلق  غیرتجربی و پیشینی است و معتقد است تنها اراده خیر است که بدون قید و شرط خیر است و 

تکلیف  سببای که به شوند که با اراده خیر همراه باشند. به عقیده او ارادهبقیه موارد هنگامی خیر می
کند، اراده خیر است. بنابراین، تنها به قانون( عمل می )به معنای ضرورت عمل کردن از سر احترام

 عملی اخلاقی است که از سر تکلیف انجام شود نه از سر تمایل و نفع شخصی، و نه به دلیل نتیجه آن.
و چون ممکن نیست که غایت   تعیین کندکانت درصدد است برای تکلیف مضمون و هدفی 

تواند خودش از این رو، انسان می .که همان انسان است دهتعیین کررا عقلی  تکلیف، تجربی باشد، آن
آید و از نفسه، ایده خودمختاری پدید میگذار خودش باشد. با ترکیب ایده قانون و ایده غایت فیقانون

لذا مفهوم  ؛شودمی« آزادی»همین جا کانت وارد یک عرصه بسیار مهم در فلسفه اخلاق  خود، یعنی 
 ی توجیه و تبیین اصل خودمختاری است.آزادی، کلید و راهنما

اما برخلاف کانت، به دنبال آن است که اخلاق  ،نمایدهگل نیز بیش از هر چیزی بر آزادی تکیه می
های فردی و اجتماعی انسان نیز وارد سازد. همچنین میان اخلاق و را خُرد و جزئی نماید و در حوزه

توان رضایت فردی و سازد. به عقیده هگل، هنگامی میعمل براساس طبع و امیال درونی آشتی برقرار 
وار ای اندامهای اجتماعی جامعهها و ملاکجمع نمود که از باورها و ارزش را با هم آزادی و اخلاق

پیروی کنیم. این بخش از سخنان هگل در واقع پیوند عمیق اخلاق با جامعه و سیاست هگل است. 
های تعارض میان ارضای تمایلات و خواست ،اخلاقی هگل، اولاً  بنابراین، برخلاف کانت، در نظریه

میان منافع فردی و  ،ثانیاً  ؛است سازگاری ایجاد شده هاطبیعی و عمل به تکلیف برطرف شده و بین آن
ف و تکالیف یعلاوه بر قانون کلی اخلاق، وظا ،ثالثاً  ؛جمعی هماهنگی و یگانگی برقرار شده است

 .است د نیز روشن و معین گردیدهخرد و جزئی اخلاقی فر
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  چگونگي حصول علم معصومان

 6از دیدگاه ملاصدرا و علامه طباطبایي
یم  2زادهطاهر کر

 چکیده
حقیقت وحی همواره دغدغه دانشوران بوده است و تحقیق درباره چگونگی حصول علم انبیا و اوصیا 

. پژوهش حاضر به روش توصیفی ـ تحلیلی، دیدگاه تواند گامی در تبیین این حقیقت به شمار آیدمی
کند. ملاصدرا اتصال و بررسی می و اولیا ملاصدرا و علامه طباطبایی را درباره نحوه حصول علوم انبیا

 با عقل فعال را منشأ حصول علم معصومان یا ولی اتحاد حاصل از اشتداد وجودی نفس نبی
حکمت متعالیه، چگونگی حصول علوم ایشان را تبیین کند، ولی دانست. او توانست بر اساس مبانی می

مندی از مبانی و مفاهیم حکمت متعالیه، توانست دیدگاه او خالی از اشکال نبود. علامه طباطبایی ضمن بهره
های دیدگاه صدرا را جبران کند و آن را به شکلی تحلیل کند که با استفاده روشمند از آیات قرآن کریم، کاستی

های دیدگاه ملاصدرا و تبیین روش علامه تر باشد. بیان برخی کاستیمتون دینی و آیات و روایات هماهنگ با
 های این نوشتار است.طباطبایی در تحلیل علم معصومان ازجمله یافته

 علم معصومان، وحی، الهام، ملاصدرا، علامه طباطبایی.: هاکلیدواژه
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 taher.karimzadeh@gmail.comدانشگاه شهید مدنی آذربایجان؛  ، دانشکده الهیات،استادیار گروه معارف .1
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 مقدمه. 1
صفت علم است. بنابر باور دانشوران امامیه، ایشان در کنار  و امام ازجمله صفات مشترک پیامبر

نه از راه  وو اوصیا تامّ و کامل است  این قسم از علم انبیا .مندندعلوم اکتسابی از علم الهی نیز بهره
برترین و  شود. انبیا و اولیای الهیآموزش و کسب، بلکه از طریق موهبت الهی به آنان عنایت می

عه اندبالاترین ارتباط میان خالق و مخلوق تهشایسند و ترین بندگان خداوندوالا . ایشان به دلیل س 
و حقایق عالم را از سرچشمه  اندوجودی که دارند، عالم مُلک، ملکوت و جبروت را به هم پیوند داده

الم مفارقات وسیله مَلَک وحی یا عقل فعال، در عحقایق در عالم جبروت، یعنی خداوند متعال، به
 دهند.عقلی، دریافت و به عالم مُلک یا طبیعت، انتقال می

از  .دخالت دارد، علم اوست بارزترین صفتی که از دیدگاه اندیشمندان امامیه، در افضلیت امام
(. این صفت، علاوه بر 013: 0946منظر ایشان امام باید در علم نسبت به دیگران سرآمد باشد )مظفر، 

 .ز شروط بنیادین نبوت و امامت است، در تحقق شروط دیگر، مانند عصمت نیز مؤثر استاینکه خود، ا
منابع و »است. محمد نظیری در تحقیقی با عنوان  شدههای مختلف بررسی در پژوش علم معصوم

حدود و قلمرو علم معصومان را بررسی کرده و زهرا خطیبی و اعلی نورانی در « قلمرو علم معصومان
اند. این باره را تحلیل نموده دیدگاه حکمت متعالیه در« علم امام در آینه حکمت متعالیه»ا نام پژوهشی ب

 دیدگاه امام علی« البلاغهعلم امام از نگاه امیرالمؤمنین با تأکید بر نهج»محمدحسین نادم در مقاله 
منابع علم امام »عنوان محمدمهدی زیدی در پژوهش خود با د درباره علم امام را تحلیل نموده است. سی

دیدگاه کلامی سه نفر از مدرسه کلامی قم، یعنی برقی، کلینی و « از منظر اندیشمندان مدرسه کلامی قم
بررسی منابع »و عبدالرحیم سلیمانی بهبهانی و دیگران هم در پژوهش  کردهصدوق در این باره را تحلیل 

کدام از . در هیچاندکاویده، منابع علم امام را با دیدگاه حدیثی و روایی« علم امام از منظر روایات
 موضوعبررسی نشده است.  حوزهدر این  اوهای نوآوریو های مذکور روش علامه طباطبایی پژوهش

های علامه و نوآوری دیدگاه ملاصدرا درباره چگونگی حصول علم معصومانتحلیل پژوهش حاضر 
 .های آرای ملاصدراستبرای جبران کاستیطباطبایی با رویکرد قرآنی 

علم  و اولیا از دیدگاه ملاصدرا و بسیاری از پیروان حکمت متعالیه، عامل اصلی عصمت انبیا
ایشان است. ملاصدرا عامل اصلی اثرپذیری انسان از شیطان را قصور قوه فهم و ادراک عموم مردم و 

او، یعنی همان قوه شهوت و غضب و ضعف و ناتوانی این قوا در مقابله و مجاهده با شیطان و لشکریان 
شمارد ها قوه واهمه انسان دانسته و عامل اصلی عصمت را کمال قوه فهم و عقل قویم برمیبالاتر از این

ها را به سوی صراط مستقیم هدایت که جنود و قوای شیطان را در وجود انسان مسخّر خود کرده و آن
 (.5/111: 0966کند )ملاصدرا، می
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 .را علم ایشان به واقعیت گناه، دانسته است )رک بایی نیز منشأ عصمت معصومانعلامه طباط
مکَ ما  ةَ وَ اَنزَل اللهُ عَلَیکَ الکِتابَ وَ الحِکمَ »(. وی با استفاده از آیه 5/951ق: 0100طباطبایی،  وَ عَلَّ

با و سنخ علم ایشان را را برآمده از وحی دانسته  ( قسمی از علم معصومان009 :)نساء« لَم تَکُن تَعلَم
ای است که تمام قوای به گونه داند. از دیدگاه او نوع علم معصومانعلوم معمول بشری متفاوت می

مرتکب  ،گاه آنان از این علم غافل نشدهدهد؛ از این رو هیچدیگر ایشان را تحت سیطره خود قرار می
 (.5/04شوند )همان: هیچ گناه و خطایی نمی

گاهی ایشان از حقایق عالم، همواره  علم معصومانچگونگی حصول  دانشوران  هایاز دغدغهو آ
هایی از حقیقت وحی وجود و اندیشمندان مسلمان بوده و در متون تفسیری، فلسفی و کلامی، بحث

ازجمله  و اوصیا داشته است. چیستی حقیقت وحی، کیفیت نزول و نحوه دریافت آن از سوی انبیا
شده در این باب است. ملاصدرا بر اساس نظام فلسفی خود به این بحث پرداخته و های مطرحسؤال

را در چارچوب حکمت متعالیه تبیین نموده است. پس از او نیز  و اولیا نحوه حصول علوم انبیا
های ویژه خود دیدگاه او را تحلیل کرده پیروان و شارحان حکمت متعالیه بر اساس رویکردها و مشرب

 انداند. ازجمله اندیشمندانی که در تبیین دیدگاه صدرا تلاش نمودهلاح و تکمیل آن کوشیدهو در اص
است. به این کار دست زده با رویکرد تفسیری و قرآنی است که علامه سید محمدحسین طباطبایی 

از دیدگاه ملاصدرا و علامه طباطبایی  پژوهش حاضر به بررسی چگونگی حصول علم معصومان
 ها و شیوه تبیین ایشان را بررسی نموده است.و مبانی، روش پرداخته

 دیدگاه ملاصدرا. 2
تشکیک »، «وحدت حقیقت وجود»، «اصالت وجود»اساس مبانی حکمت متعالیه، مانند  ملاصدرا بر

را  ست، نحوه حصول علوم معصومانوکه از ابداعات فلسفی ا« حرکت جوهری»و « مراتب وجود
قوه صرف و استعداد  «عقل هیولانی» :داندانسان را دارای چهار مرتبه می کند. وی عقلتبیین می

یک مرتبه بالاتر از عقل هیولانی و استعداد قریب بوده، از قوه محض  «عقل بالملکه»محض است؛ 
مرحله کمال عقل انسانی است که از قوه و استعداد  «عقل بالفعل»خارج و مُدر ک بدیهیات است؛ 

. بالاترین نددر این مرتبه، صور عقلی بالفعل نزد انسان حاضر .رسدله فعلیت میبه مرح شده،خارج 
است. انسان در این مرتبه، علاوه بر فعلیت صور عقلی، آن صور را  «عقل مستفاد»مرتبه عقل انسانی 

قل نماید. پس وجه تمایز این مرتبه، اتصال با عوسیله اتصال با عالم عقول و عقل فعّال، مشاهده میبه
 (. ۵/۲۱: ۱131؛ ۱/۵0۵: ۱13۵ملاصدرا،  .فعّال و مشاهده صور عقلی است )رک

از عقل )از دیدگاه ملاصدرا نفس ناطقه برای ارتباط و اتصال با عقل فعّال باید مراتب عقل نظری 
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منزله صورت برای مرتبه قبل را طی کند. هر کدام از این مراتب عقل نظری، به (هیولانی تا عقل مستفاد
 عقل بالملکه صورت عقل هیولانی و ماده عقل بالفعل .ز خود و مادّه برای مرتبه پس از خویش استا

و عقل مستفاد نیز با اتصال و اتحاد  است،عقل بالفعل صورت عقل بالملکه و ماده عقل مستفاد  است،
فس ناطقه، با رسد. از منظر صدرا تمام مراحل فعلیت در قوه عاقله نبا عقل فعّال به فعلیت تام می

الله و نور عقلی از انوار  ةواسطه، تحت تدبیر عقل فعّال است که ملَکی روحانی از ملائکواسطه یا بی
توانند تمام این مراتب عقل را ها میالهی است. البته ذکر این نکته نیز لازم است که تنها برخی از انسان

فراد خاصی واجد استعداد تامّ برای اتصال و اتحاد در وجود خود به فعلیت برسانند و از میان ایشان نیز ا
ها توان اتحاد با عقل فعال را دارد، نبی نامیده اند. ملاصدرا این افراد را که نفس ناطقه آنبا عقل فعال

به فعلیت رسیده و نفس ایشان در مرحله  و اولیای الهی است. از دیدگاه او مراتب وجودی انبیا
ترین و نفس آنان از پایین دارندلذا ایشان سعه وجودی  ؛ال متحد گردیده استعقل مستفاد با عقل فعّ 

 :مراتب عالم ماده تا عالم عقول امتداد دارد
فسُ الِانسانیَّ  م، بِبَعضِ قُواها فِی هذَا العالَم و بِبَعضِها فِلَی  ةُ فالنَّ ح فیلسُوفُ المُعَلِّ کَما صَرَّ

، بَل فِی کُلِّ العالَ  م مِنَ العَوالِمِ لَها جُزءٌ؛ وَ لَیسَت اَجزائُها کَالَاجزاءِ الجِسلَمِ عالَمِ العَقلیِّ
 .(0/113: 0941)ملاصدرا،  ةالمَعنی و الماهی ةِ الوَضعِ و المِقدارِ، بَل مِن جَه ةِ مِن جَهَ 

به آن  و اولیای الهی در منظومه فکری ملاصدرا، کمال مخصوص نفس ناطقه انسان که انبیا
و با عقل کل متحد گردد. نتیجه این اتحاد با شود ر این است که به ملأ اعلی متصل اند، ددست یافته

این است که صورت کل و نظام اتمّ و خیر جاری از مبدأ  و اولیای الهی عقل کل در نفوس انبیا
در وجود ایشان تقرّر یافته و نفس ایشان مبدّل به عالَم عقلی  ،که همان ذات حق تعالی است ،کل
دد که تمام آنچه در عقول، نفوس، طبایع و اجرام فلکی و عنصری جریان دارد، در نفوس ایشان گرمی

در این مرحله، از جهت  (. نفس ناطقه معصومان0/913: 0941ملاصدرا،  .نیز حاضر باشد )رک
به  بدون آنکه نیازی کند ومیبا روح اعظم اتّحاد کلی پیدا  و رسدقوه نظری، به مرتبه اعلای صفا می

گردد. بنابراین بر تعمّل و تفکر داشته باشد، علوم لدنّی، بدون وساطت تعالیم بشری، بر وی افاضه می
یتُها یُضیءُ و لَو لَم یَمسَسهُ نارٌ نورٌ عَلَی نورٍ واللهُ یَهدی بِنورِه مَن یَشا»اساس آیه  ( 95 :)نور« ءیَکادُ ز

ور استعداد و قابلیت به نور عقل فعال شعلهنزدیک است که زیت عقل منفعل ایشان به سبب شدّت 
های آتش تعلیم بشری و فکر و بحث و تکرار در مسائل علمی با وی لمس و بدون آنکه شعله ،گردد

و اولیای کاملین و  (. این دقیقاً وجه افتراق علوم انبیا0/910: 0941تماس داشته باشد )ملاصدرا، 
علم خود را بدون واسطه دیگران و از طریق اتحاد با  نبیابا علوم سایر علماست؛ چراکه ا معصومان

و اولیای کاملین نیز توسط اتحاد نفس ناطقه خود با عقل کل آورند به دست میعقل فعّال از عالم غیب 
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نمایند. واسطه تعلیم و تعلّم و اکتساب کسب میاما علما این علوم را به ،کننداخذ می واسطه نبییا به
یلٌ مِنْ حَکِیمٍ حَمِیدٍ »بر اساس آیه  علم معصومان تِیهِ الْباطِلُ مِنْ بَیْنِ یَدَیْهِ وَ لا مِنْ خَلْفِهِ تَنْزِ

ْ
« لا یَأ

 ،1/19: 0949ملاصدرا،  .و خطا و باطلی در آن راه ندارد )رک است( بدون اشتباه 11 :)فصلت
1/961.) 

تٍ و اَخلَذَنا عِلمَنلَا عَلَنِ الحَلَی  وَ لِاَجلِه قالَ بَعضُ اَهلِ الحَقِّ اَخَذتُم عِلمَکُم تاً عَن مَیِّ مَیِّ
ه فِی مِثلِ هذَا المَقامِ بَعدَ ذِکرِ الْنبیاء علیلَه و عللَیهمُ  هُ تَعالی لِنَبیِّ ذی لا یَموتُ و قالَ الل  ال 

هُ فَبِهُداهُمُ اقتَدِه ذِینَ هَدَی اللَّ ولئِکَ الَّ
ُ
لامُ: أ  (1/11( )ملاصدرا، همان: 31)الانعام  السَّ

که از  ،مردم را از حیث درجه حدس ملاصدرا برای توضیح نحوه حصول این علم توسط معصومان
 کند:( به سه گروه تقسیم می0/910: 0941دیدگاه او همان اتصال به عالم نور و عقل است، )ملاصدرا، 

 ارند.ها نیازی به تعلیم نداند که در اکثر علوم خود، بلکه در همه آنگروه اول نفوس زکیه -
تعلیم و آموزش نیز  ندارند واند که در افکار و تصورات خویش توفیقی گروه دوم نفوس غبی -

اِنَّکَ لا تَهدِی مَن »فرماید: می پذیرند؛ تا جایی که قرآن کریم درباره ایشان به پیامبر اکرمنمی
همچنین  .(11 :)فاطر« قُبورِ وَ ما اَنتَ بِمُسمَعٍ مَن فِی ال»فرماید: ( و نیز می56 :)قصص« اَحبَبتَ 

عاءَ »فرماید: می مَّ الدُّ علت این امر نیز آن است  .(51 :)الروم« فَاِنَّکَ لا تُسمِعُ المَوتَی و لا تَسمِعُ الصُّ
آن  بااند؛ به همین جهت گوش باطنی ندارند که بتوانند که آنان به درجه استعداد حیات عقلی نرسیده

 ا بشنوند.کلام معنوی و حدیث ربّانی ر
اند که هم از لحاظ کمّی و هم از لحاظ کیفی، دارای حدسی شدید و گروه سوم، نفوس قدسی -

حدسی که در وجود خویش دارند، اکثر  از طریقو  شوندمیکثیرند و با سرعت به عالم ملکوت متصل 
 کنند.ترین وجه ادراک میاندک به بهترین و شریف یمعلومات را در زمان

رسند که فاقد ه که برخی افراد در جهت نقصان فطرت و خمود نور فطری به حدّی میگونپس همان
ای نیز گردند؛ در مقابل، عدهنیز از ارشاد ایشان عاجز می و حتی انبیای الهی شوندمیحدس و فکر 

وسیله قوه حدس خویش به ،در جهت کمال و قوه حدس و شدت اشراق، به مرتبه نفس قدسیه نائل آمده
کنند که اموری را درک می ،های عقلی دست یافتهترین زمان به تمام معقولات، علوم و صورتکمدر 

و قاصرند؛ یا برای دستیابی به آن علوم باید متحمّل زحمت و مشقت  زعاج هاسایر افراد از درک آن
یا  ها بکشند. چنین شخصی که صاحب این نفس قدسیه است، نبیریاضت هاو برای کسب آن شوند

 (.0/910: 0941ملاصدرا،  .نام دارد )رک ولی
کند. برخی از علوم، از طریق سه طریق تقسیم می هعلاوه بر آن، ملاصدرا نحوه حصول علم را نیز ب

اهل نظر و تفکّر  یم که مخصوص حکما و علماود. این علنشواکتساب، استدلال و تعلیم حاصل می
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قسمی دیگر از علوم، بدون زحمت اکتساب و تعلیم و یادگیری  د.ننام دار« استبصار»یا « اعتبار»است، 
گردد. این قسم نیز خود بر دو قسم دیگر قابل تقسیم است؛ برخی از و توسط القا در قلب حاصل می

داند که این علم به چه صورت و از اوقات، شخصی که در قلب او نوری از علم القا شده است، نمی
شود که نامیده می« الهام». این قسم از علم نیز شده استسببی حاصل کجا و توسط چه کسی یا کدام 

و شخص، علاوه بر دریافت  استمختصّ اولیا و اوصیاست. اما قسم دیگر که در نهایت کشف و ظهور 
نامیده « وحی»شنود، حقیقت علم، مَلَک القاکننده آن را مشاهده و صدای او را نیز به گوش خود می

القا  و ولی ملائکه بر قلب نبی را اختصاص دارد. البته هم الهام و هم وحی و به انبیا شودمی
وْ »فرماید: که در قرآن کریم می؛ چنانکنندمی

َ
وْ مِنْ وَراءِ حِجابٍ أ

َ
هُ إِلاَّ وَحْیاً أ مَهُ اللَّ نْ یُکَلِّ

َ
وَ ما کانَ لِبَشَرٍ أ

ملک  که نبیاین است تفاوت  تنها .(50 :)الشوری« هُ عَلِیٌّ حَکِیمٌ یُرْسِلَ رَسُولًا فَیُوحِیَ بِإِذْنِهِ ما یَشاءُ إِنَّ 
(. 1/111: 0949ای ندارد )ملاصدرا، چنین مشاهده شنود، اما ولیصدای او را می ،را مشاهده کرده

ترین صفت نبوت، کمال قوّه و عقل نظری و شدت صفای جوهر از دیدگاه صدرا بالاترین و شریف
از  ،القوی متّصل شدهای که با عقل فعّال یا به تعبیر دینی، قلم اعلی و معلّم شدیدهعقلی است، به گون

ترین او که مفیض علوم در الواح نفوس عقلی است، علوم و معارف را بدون واسطه معلم بشری در کم
ی هااما کمال قوّه مخیّله نیز ازجمله صفات و ویژگی ،(1/111زمان دریافت کند )ملاصدرا، همان: 

تواند در عالم بیداری عالم کمال و قدرتی که دارد می به سبب که قوّه مخیّله نبیاست. چنان انبیا
د و اصوات وها بر او متمثّل شهای مثالی غایب از چشم عموم انسانو صورت کندغیب را مشاهده 

م، به گوش خویش، یا غیر این مقا« هورقلیا»محسوس را از ناحیه عالم ملکوت اوسط در مقام و مرتبه 
های غیبی توسط قوای مخیّله، علاوه بر مشاهده صورت (. نبی0/911: 0941بشنود )ملاصدرا، 

واسطه قوای تحریکی خویش بر هیولای عالم نیز تأثیر گذاشته، صورتی را از مادّه جدا یا تواند بهمی
 ؛نقل شده است و اولیا یاصورتی بر آن بپوشاند. نتیجه آن نیز کرامات و معجزاتی است که از انب

تواند در کلیه می کند ومیچراکه نفس ایشان بر اثر قدرت قوه تحریکی به نفوس فلکی شباهت پیدا 
ر بدن خویش را بگونه که توانایی اثرگذاری بگذارد؛ همان اثراجسام، اجرام و ابدان موجودات این عالم 

 (.0/911: 0941ملاصدرا،  .دارد )رک
ملاصدرا توانسته بر اساس نظام فکری و چارچوب فلسفی خود، تبیین دقیق و مسلّم است که 

و چگونگی حصول آن ارائه دهد. وی توانسته است با  قبولی از حقیقت علم معصومانمتحلیل 
مندی و بهره« تشکیک در مراتب وجود»و « وحدت حقیقت»، «اصالت وجود»استفاده از مبانی مانند 

ها از مبانی حکمت متعالیه و ابداعات فلسفی او هستند، امکان کدام از آنکه هر « حرکت جوهری»از 
و امکان  کندها با عقل فعّال و دریافت علومی از آن را اثبات اتصال و اتحاد مراتبی از عقل انسان
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 ،ها به اثبات برساند. طبیعتاً بر اساس مبانی ملاصدراحصول مراتبی از این علم را برای تمام انسان
در  ؛دونمتحد ش لتوانند با این عقل کبه خاطر درجات وجودی بالاتر می و سایر معصومین یاانب

 دلیلنتیجه، علوم ایشان در بالاترین درجه وضوح و ظهور قرار خواهد داشت، تا جایی که علم ایشان به 
 اتحاد وجودی با عقل فعال و شدت حضور، ظهور و بروز، مصون از خطا و اشتباه است.

ها تمام انسان اوای که در مطالب ملاصدرا در این مورد وجود دارد، این است که از دیدگاه هنکت
ای از غیرمعصومان هم در گذشته به این و حتی عده رندتوانایی و استعداد دسترسی به این مقام را دا

ود دارد. به همین ها وجهای بعد نیز امکان دسترسی به این مقام برای انسانو در زمان اندمقام رسیده
یعنی امکان دسترسی به مقام  ،داند، اما از نظر او حکم آننبوّت به معنای تشریع را مقطوع می او، دلیل

ختم نشده است. درمورد امامت نیز از دیدگاه ملاصدرا حکم و ماهیت آن منقطع  ،وجودی و علمی آن
 نویسد:در این باره می اوند. و اولیای الهی، توان دسترسی به آن مقام را داراست نگردیده 

بوَّ  سال ةفالنُّ اتِهما و حُکمِهِما ماانقَطَعت و مانَسَلَخَت و اِن ملَا انقَطَلَع  ةُ و الر  مِن حیثُ ماهی 
ا الَاولیلَاءُ فَلَهُلَم  بیِّ مِن نُزُولِ المَلَکِ عَلَی اُذُنِه وَ قَلبِه ... و اَم  الوَحیُ الخاصُّ بِرسولِ والن 

بُوَّ   .(0/900: 0941)ملاصدرا،  مَشرَبٌ عَظیمٌ ... ةِ فِی هذِه النُّ
خصوص، شیعیان و اکثر قریب به اتفاق اندیشمندان و چنین اعتقادی برای عموم مسلمانان، به

احادیث و روایات نیز دستیابی  و چراکه در متون دینی ؛نیست پذیرفتهبزرگان عقیدتی و کلامی ایشان، 
و  اندممکن شمردهنابرای غیرایشان را  و ائمه اطهار ر اکرمبه مقام و جایگاه وجودی و معنوی پیامب

چگونه ممکن است کسی امکان  .نیستماهیت آن تفاوتی حکم و و بودن این مقام در تشریع یا حکم 
دسترسی به مقام وجودی پیامبر یا امامی را داشته باشد که هیچ کس غیر از خداوند توانایی شناخت او 

اَن ه قال: یا علی ما عَرَف اللهَ الا  اَنا و اَنتَ و ما عَرَفَنی اِلا  اللهُ و اَنتَ و ما  الله عَن رَسولِ »را ندارد. 
( و هیچ کس توانایی درک حقیقت وجودی او را ندارد، 0/194ق: 0110)مستنبط: « عَرَفَک اِلا  اللهُ و اَنا

نیا عَلَی» تی خَلَقَنِی اللهُ عَلَیها غَیرُ علیِّ بنِ اَبی  ةِ الحقیق عَن رَسُولِ اللهُ اَنَّه قال: ما رآنی فِی هذِه الدُّ الَّ
 .(جا)همان« طالب

 دیدگاه علامه طباطبایی. 3
به عالم ماورا و اطلاع از حقایق باطن  و اولیای معصومین از دیدگاه علامه طباطبایی اتصال انبیا

یبَ عِندَ اَربابِ المِلَلِ »: استمسلّمات دینی و حقایق پذیرفته تمام پیروان ادیان الهی  ازعالم  لا رَ
شأ اَنَّ الَانبیاءَ  ةِ الِالهیَّ  صالٌ بِما وَراءِ هذِهِ النَّ لاعٌ عَلِی الُامورِ الباطِنَ  ةِ لَهُم اِتِّ « عَلی اِختِلافِ مراتِبِهِم ةِ وَ اِطِّ

 .(۵1: ۱110)طباطبایی، 
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علیم الهی، حقایق تکوینی را به عنایت و ت و امامان معصوم انبیا»بر اساس این دیدگاه، 
ها باخبر شده و قوانین و احکامی اند. ایشان با باطن عالَم مرتبط و از آنها رسیدهفهمیده، یافته و به آن

اند؛ این همان مقام ها را برای جوامع بشری به ارمغان آوردهگیرند را فراگرفته و آنها نشئت میکه از آن
این سلسله ولایت از اول خلقت انسان تا عصر حاضر  .(0/940: 0939)جوادی آملی، « ولایت است

هایی که به سبب تفاوت شریعت و منهج هر پیامبری در راه و روش امتداد داشته است. با وجود تفاوت
و در همه شرایع یکسان است؛ یعنی  انبیاولایت وجود دارد، خطوط کلی مسئله ولایت در عصر همه 

لنا »اند. البته، طبق آیه همه از اولیای الهی بوده ،ولایت بودهدارای مقام  انبیاتمام  سُلُ فَضَّ لکَ الرُّ ت 
بیّین عَلَی بَعضٍ »( و آیه 159 :)بقره« بَعضَهُم عَلَی بَعضٍ  لنا بَعضَ النَّ ( درجات 55 :)اسراء« لَقَد فَضَّ

ازه مقام و مرتبه وجودی ایشان در میزان اتّصال و اطلاع از حقایق باطنی متفاوت بوده و هریک به اند
 اند.بوده خود، با این حقایق مرتبط و از آن مطلع

و  انبیاحقایق باطنی مخصوص  ازاز دیدگاه علامه، این ولایت و اتّصال به عالم ماورا و اطلاع 
تواند با ریاضت و تهذیب نفس به این مقام منیع راه پیدا کند. از و هر انسانی می نیست ائمه معصوم

( 10 :)الحدید« ذالِکَ فَضلُ اللهِ یُؤتیهِ مَن یَشاءُ »، اصل مقام ولایت موهبتی الهی و مصداق آیه اومنظر 
شود. پس حق تعالی این مقام را به هر ها و محافل درس و بحث یافت نمیلای کتابو در لابه است

لح و کسب طهارت تواند با کسب مقدماتی مانند انجام اعمال صااما هر کسی می ،کندکسی عطا نمی
و به اندازه استعداد وجودی و مقدماتی که فراهم کند روح زمینه دریافت این موهبت الهی را فراهم 

 .یابدکرده، به آن دست 
 البته اولًا درجه هیچ یک از باریافتگان به مقام ولایت، همتای رتبه ولایت انبیا و اهل بیت

و غیر از  استامت موهبتی اختصاصی و غیرکسبی نخواهد بود؛ و ثانیاً مقام نبوت، رسالت و ام
(. بنابراین 0/940: 0939جوادی آملی،  .به هیچ شخص دیگری اعطا نشده است )رک معصومین

تواند به مقام ایشان برسد، بلکه هیچ کس، غیر از خود حق تعالی، توان درک تنها هیچ کس نمینه
اطه بر مقامات اولیا و اسرار و رازهایی که با خدا اح»و  نداردخصوصیات و جزئیات مقام ایشان را نیز 

و اسما و رسوم ایشان در خدا فانی  ستدارند ممکن نیست؛ زیرا ولایت و سرپرستی امور ایشان با خدا
آنان را همین  .(001 :)طه« وَ لا یُحِیطُونَ بِهِ عِلْماً »که قرآن کریم، فرموده است: گشته است. چنان

و حق تعالی، خود، مربی ایشان گشته و  ستولایت امورشان با خدا شرافت بس که سرپرستی و
هِ لا خَوْفٌ عَلَیْهِمْ وَ لا هُمْ »فرماید: لذا در قرآن کریم می ؛دهنده آنان استبشارت وْلِیاءَ اللَّ

َ
اَلا إِنَّ أ

 ومانبه همین جهت، علامه درک نوع ارتباط معص .(60: 0961)طباطبایی، (« 61 :)یونس« یَحْزَنُونَ 
با عالَم ماورا و دریافت حقایق و علوم ایشان از آن طریق و نیز فهم حقیقت وحی را برای دیگران 
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های نفسانی و عقولشان محصور در نفوس ایشان آلوده به انواع هوس ؛ زیراداندغیرممکن می
 (.1/04ق: 0101های عالم ماده است )طباطبایی، محدودیت
داند. این نوع فهم از سنخ شعور فکری و تفکر و مرموز می حقیقت وحی را شعوری خاص علامه

رسند )طباطبایی، وسیله مقدمات عقلی و برهانی به آن میعقلانی نیست که عموم عقلا از راه تفکّر و به
0904 :0/056) : 

عورِ الفِکریِّ بِمَعنَی اَن ما عُورَ مِن غَیرِ سِنخِ الشُّ یَجِده الِانسلَانُ  و مِن هُنا یَظهَرُ اَنَّ هذَا الشُّ
یَّ  تائجِ الفِکر ماتِها العَقلیَّ  ةِ مِنَ النَّ یقِ مُقَدَّ بَلَویِّ وَ  ةِ مِن طَر عوُرِ النَّ یقِ الشُّ غَیرَ ما یَجِدُه مِن طَر

یقِ  ر یقُ غَیرَ الطَّ ر  .(1/059ق: 0101)طباطبایی،  الطَّ
های ارف و آموزهاز طریق همین شعور خاص مع از دیدگاه علامه طباطبایی، انبیا و معصومان

نبوّت یک موهبت مرموز و یک شعور »دهند. از منظر او، دین را اخذ و به عموم مردم انتقال می
واسطه آن، معارف دینی و شرایع آسمانی را از ناحیه حق وجود داشته و به انبیامخصوص بوده که در 

یافت این معارف از سوی در تفسیر چگونگی در او .(0/051: 0904)طباطبایی، « کردند.تلقّی می
وَ کَذالِکَ اَوحَینا اِلَیکَ رَوحاً مِن »داند. وی در تفسیر آیه ، آن را امری مجرّد از ماده میمعصومان

نا»از آیات قرآن کریم و تقیید آن به « روح»( تعبیر 51 :)شوری« اَمرِنا دهنده این مطلب را نشان« اَمر 
لُ »که از آیات دیگری نیز مانند جرّد از ماده است؛ چنانداند که وحی از سنخ عالَم اَمر و ممی تَنزَّ

وحُ  اً »( و 1 :)قدر« المَلائِکَهُ و الر  وحُ و المَلائِکَهُ صَف  وحُ مِن اَمرِ »( و 94 :)النبأ« یَومَ یَقُومُ الر  قُل الر 
ی بِّ  (.04/05ق: 0101)طباطبایی،  شودبرداشت می(، همین مطلب 45 :)اسری« رَ

مَلک  را آن اثبات کرد، این است که این وحی باتوان ری که غیرمادی بودن وحی را میمطلب دیگ
القُدس معرفی الامین و روحرا جبرئیل، روح این ملک قرآن کریم کند.میالقا  وحی بر قلب پیامبر

 است که (. منظور از قلب هم در اینجا همان نفس و جان پیامبر05/906کند )طباطبایی، همان: می
این علوم و حقایق را دریافت است که  کند. بنابراین نفس پیامبرعلوم و حقایق را ادراک و دریافت می

اند )همان: کند و حواس ظاهری او مانند چشم و گوش و سایر حواس در دریافت آن دخالتی نداشتهمی
هم از اینکه قابل آن قلب  توان هم از اینکه حامل وحی مَلکی از ملائکه عالَم اَمر بوده ولذا می ؛(900

بوده و حواس ظاهری و مادی ایشان در آن دخالتی نداشته است، تجرّد و غیرمادی بودن وحی  پیامبر
 را استنباط کرد.

آید داند که از راه تعلیم و اکتساب به دست نمیعلامه، وحی را از سنخ علم حضوری می
داند. وی از معصوم می انتقال آن به پیامبر (. او مَلک حامل وحی را در5/03 :ق0101)طباطبایی، 

وحُ الَامین»تعبیر  کند که مَلک وحی در رسالت سوره شعراء چنین استنباط می 039در آیه « نَزلَ بِه الر 
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گونه تبدیل، تغییر و تحریفی، چه به عمد یا است، مأمون بوده و هیچ خود که ابلاغ وحی به پیامبر
 :)بقره« روح القدس»، از او در آیات دیگر نیز با تعبیر دلیلبه همین  ؛زندیسهو یا نسیان، از او سر نم

نیز از  (. پیامبر05/906طباطبایی، همان:  .( یاد شده است )رک011 :نحل ؛001 :مائده ؛159 ،40
دیدگاه علامه، هرچند در سایر مراحل و جهات زندگی خود یک انسان عادی و معمولی است، باید در 

و ادراک درونی او در ضبط و حفظ وحی و زبان  باشدظ و ابلاغ وحی به عموم مردم معصوم تلقّی، حف
 (.0/051: 0904طباطبایی،  .)رک نکنداو در تبلیغ آن به مردم خطا 

مَه اللهُ اِلا  وَحیاً اَو مِن وَراءِ حِجابٍ اَم یُرسِلَ رَسُولاً »علامه در تفسیر آیه  فَیُوحِیَ  وَ ما کانَ لِبَشَرٍ اَن یُکَلِّ
ن وَراء  »، «وحی» ( درباره اقسام وحی، آن را بر اساس آیه به سه قسم  50 :)الشوری« بِاِذنِه ما یَشاءُ  م 

جاب ذنه»و « ح  ا  ی ب  ل رَسولًا فَیُوح  تقسیم کرده و هر سه قسم را از مصادیق تکلّم خدا با بشر « یُرس 
، قسم دوم را تکلّم با واسطه رسول و ا پیامبرداند. وی وحی را تکلّم خفی و بدون واسطه خداوند بمی

و  که بین پیامبرکند محسوب میمَلک وحی با حق تعالی و قسم سوم را نیز تکلّم با واسطه حجابی 
تکلّم  بنابراین او (.کنداو این قسم را وحی در حالت رؤیا و خواب تفسیر می) خداوند وجود دارد

و تکلّم  انبیاواسطه خداوند با وحی را به تکلّم باواسطه و بی یا به عبارت دیگر، انبیاخداوند با 
واسطه مَلَک وحی یا واسطه حجاب که همان وحی در حالت خواب و رؤیاست، باواسطه را نیز به

 (.04/09ق: 0101طباطبایی:  .تقسیم کرده است )رک
نحوه حصول علم  عنوان نتیجه از مطالب پیشین درباره نظر علامه طباطبایی درموردآنچه به

واسطه وحی آید، این است که از دیدگاه علامه طباطبایی، علم ایشان بهبه دست می معصومان
و  انبیاعنوان یک شعور مرموز و خاص برای گردد. حقیقت وحی نیز از منظر وی، بهحاصل می

که مخصوص  اما این شعور باطنی ،ستنیو دستیابی به حقیقت آن برای دیگران ممکن  است اولیا
های ایشان را از حالات و گفته هاآنتوان هایی دارد که میاست، از دیدگاه علامه، ویژگی معصومان

به دست آورد. موهبتی و غیراکتسابی بودن، مجرّد و غیرمادی بودن، معصوم و خطاناپذیر بودن، 
های ازجمله ویژگیتوان و حضوری بودن علم به آن را می و ائمه معصوم انبیااختصاص آن به 

 وحی در منظومه فکری علامه طباطبایی دانست.

 نتیجه. 4
کمی و نظام فکری خود تبیین و  و اولیا انبیاملاصدرا توانست نحوه حصول علم  را توسط مبانی ح 

که بر اساس است اما انتقادی که به این نظر وارد است این  ،و به آن چارچوب فلسفی بدهد کندتحلیل 
زیرا بر پایه مبانی مانند وحدت حقیقت  ؛ها توانایی رسیدن به این مقام را دارنده تمام انساناین دیدگا
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وجود و تشکیک مراتب آن و نیز حرکت جوهری که از مبانی حکمت صدرایی در این بحث است، تمام 
و « نبوت» و توان رسیدن به مقام برخوردارندقوّه و استعداد اتصال و اتحاد با عقل فعال از ها انسان

از  با این حال،اند. را دارند؛ هرچند در عمل، تعداد کمی از ایشان به این مقام دست یافته« ولایت»
و در آینده نیز افرادی به این مقام خواهند  اندبه این مقام رسیده و اوصیا انبیادیدگاه او افرادی غیر از 

یت و حکم آن نسخ نشده است. مسلّم است رسید؛ چراکه نبوت، به معنای تشریع، ختم شده، اما ماه
و  نیستتری دارند، کسانی که نگاه دینی و کلامی پررنگ پذیرفتهو  یدهکه چنین دیدگاه و اعتقادی، پسند

 آید.به مذاق ایشان خوش نمی
به عنایت و تعلیم الهی تمام حقایق تکوینی را  و امامان معصوم انبیااز دیدگاه علامه طباطبایی 

گاه می ،یافته حقایق باطنی را  ازشوند. او این اتصال به عالم ماورا و اطلاع با باطن عالم مرتبط و از آن آ
توانند به آن ها میو همه انسان نیست داند که مخصوص انبیا و ائمه معصوممی« مقام ولایت»همان 

قدمات کسب آن به دسترسی داشته باشند. از منظر علامه، هرچند مقام ولایت، موهبتی الهی است، م
و بر اساس طهارت نفس هر فردی برای او فراهم  استاندازه استعداد وجودی و طهارت باطنی اکتسابی 

باشد و  و ائمه معصوم انبیاتواند در مقام ولایت، همتای است. البته از منظر علامه، هیچ کس نمی
مقام نبوت و امامت نیز  ،علاوه بر آننیست.  یافتنیمقام ایشان در ولایت برای کسی غیر از ایشان دست

با  به هیچ شخص دیگری عطا نشده است. علامه ادراک نوع ارتباط معصومان به غیر از معصومان
داند؛ به همین عالَم غیب و نحوه دریافت حقایق و علوم ایشان از آن طریق را برای دیگران غیرممکن می

اص برمی شمارد که از سنخ شعور فکری و تفکر ، حقیقت وحی را نیز نوعی شعور مرموز و خدلیل
عقلانی عموم عقلا نیست. وی، حقیقت وحی را موهبت الهی، امری مجرد از مادّه، از سنخ علوم 

 داند.می حضوری، معصوم و خطاناپذیر و مختص انبیا و ائمه معصوم
توان به این نتیجه میبندی کلی، با مقایسه تطبیقی دیدگاه ملاصدرا و علامه طباطبایی، در یک جمع

های حکمت متعالیه رسید که ملاصدرا با ارائه یک چارچوب فکری و نظام استدلالی بر مبانی و روش
هایی در و ابداعات و نوآوری کندرا تحلیل عقلی و فلسفی  و اولیا انبیاتوانست نحوه حصول علوم 

حکمت متعالیه بر اساس گرایش و مشربی این باب ارائه دهد. پس از او نیز برخی از پیروان و شارحان 
های دیدگاه وی را جبران کنند. در این میان که در نظام فکری خود داشتند، توانستند برخی از کاستی
 اوروشمند از معارف قرآن کریم دیدگاه  گیریعلامه طباطبایی بر اساس رویکرد تفسیری و قرآنی و بهره

 را تکمیل نمود.
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  ا وجود عينيوجود ذهني و تطابق آن ب
 6سينااز منظر ابن

 2رادمحسن کبیری
 3قاسم اسلامی پیچا

 4نتاجاکبر ربیعسید علی
 5رمضان مهدوی آزادبنی

 چکیده
توان گفت نسبت شناسی فلسفی است که میشناسی فلسفی یکی از مباحث بسیار مهم در معرفتذهن

ود ذهنی و مطابقت ذهن و عین دقیق بیان به مسائل دیگر این علم تقدم دارد؛ چراکه تا مسئله ذهن و وج
آید و تا زمانی که درباره ای سودمند به دست نمینشود، در باب ارزش ادراک و علم و معلومات نتیجه

آور ارزش معلومات یقین حاصل نشود، بحث از مسائل دیگر فلسفه و حتی دیگر علوم، سودمند و یقین
سی و به تبع آن وجود ذهنی و بررسی نقش معرفتی آن شنانخواهد بود. بنابراین بحث درباره ذهن

تواند ما را از منشأ شناسی میسینا، فیلسوف بزرگ اسلامی، در باب ذهنای دارد. نظر ابناهمیت ویژه
گاه گرداند. پژوهش حاضر با بررسی توصیفی ـ  بسیاری از اختلافات در مسئله ارزش علم و معلومات آ

زخوانی ادله او در اثبات وجود ذهنی و تطبیق آن با وجود عینی قصد دارد به سینا و باتحلیلی نظریه ابن
 توجیه اختلافات بیرونی حول علم و معلومات از دیدگاه او بپردازد.

 .سیناذهن، وجود ذهنی، وجود عینی، ابن: هاکلیدواژه
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 درآمد. 1
در این راستا حکمای وجود ذهنی از مباحث قابل بحث و بررسی در فلسفه و حکمت اسلامی است. 

اسلامی و نیز گاه متکلمان مسلمان درباره اصل آن و مسائلی همچون رد یا قبول آن به بحث و نظر 
ای در مباحث که در تاریخ اندیشه و سیر مباحث فلسفی جایگاه ویژه طوری ؛اندپرداخته
وم شناخته شده است. این فرض هرگونه بحث درباره علم و معلعنوان پیشکرده و به شناسانه پیدامعرفت

هایی همچون نظریه شبح میان متکلمان اسلامی گردیده که بعضاً نظریهموجب پیدایش بحث و نظرها 
سینا ازجمله حکمای اسلامی است که در این مبحث . ابناندها را نقد یا بازخوانی کردهآنحکما 

 ازآورد نوینی در پی یافتن ره تحلیلی ـتحقیقاتی انجام داده است. پژوهش حاضر با روش توصیفی 
 ست.وسینا و توجیه این عینیت از منظر ابازخوانش وجود ذهنی و تطابق آن با وجود عینی از منظر ابن

سینا در مبحث مقایسه دیدگاه تفتازانی و ابن: »استتحقیقاتی صورت پذیرفته  کنونتا  حوزهدر این 
نقد و بررسی وجود ذهنی » ؛الدین طاهریید صدرس و قدسیه حبیبی، سعید انواری،اثر « وجود ذهنی

تحقیقات  رو در مقایسه باپیش  امتیاز اثر  .قاسم کاکایی و عزت مقصودی تألیف« سینااز دیدگاه ابن
اما آن  اند،سینا پرداختهها اگرچه به مسئله وجود ذهنی از دیدگاه ابناست که این پژوهش اینگفته پیش

 .اندبررسی نکردهعینی  با تطابقکه باید را چنان

 ؟ذهن چیست. 2
گاهی و برخی دیگر آن را به قوای ادراکی  برخی، ذهن را به استعداد و آمادگی نفس برای کسب عمل و آ

از نظر متفکران اسلامی، واقعیت  اند.نفس تعریف کرده و احیاناً ذهن را بر خود نفس نیز اطلاق نموده
نماید و به همین تدریج تحصیل میی نیست که نفس بهذهن چیزی جز صور علمی و مفاهیم ادراک

آورد صاحب ذهن تدریج به دست میجهت انسان در آغاز فاقد ذهن است و همراه با مفاهیمی که به
 ؛انسان در ابتدا فاقد ذهن است»اند: که گفتهچنان ؛انداز این رو افراد از نظر ذهن متفاوت و گرددمی

ر اشیای پیش نفس چیزی نیست و چون در ابتدا صورتی از هیچ چیز پیش زیرا عالم ذهن، جز عالم صو
 .«خود ندارد ذهن ندارد

 شناسیمقصود از ذهن. 3
ای معادل با شناسی به معنای شناخت علم و ادراک، به گونهذهن بنابر آنچه گذشت، روشن شد که

ارد و مقصود از آن در های مختلفی دشناسی شیوهمعرفت شناسی است.اصطلاح رایج، یعنی معرفت
شناسی جدید و نیز شناسی به شیوه رواناست که با معرفت« شناسی فلسفیذهن»این نوشتار 

 شناسی در اصطلاح منطق متفاوت است.معرفت
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شناسی تفاوت آن با رواندرمورد شناسی فلسفی نامیده و شناسی فلسفی را روانشهید مطهری ذهن
 :نوشته استجدید 

 .شناسی جدید کاملًا متفـاوت اسـتئل ادراکی در فلسفه با طرز تحقیق روانطرز تحقیق مسا
شناسی متوجه مطالعه عالم درون و قوانین به وجـود آمـدن و از بـین رفـتن و روابـط نظر روان

های نفسانی با یکدیگر با امور خارجی است و مقصـود وی شـناختن موجـودات عـالم پدیده
بالـذات متوجـه شـناخت وجـود و واقعیـت اسـت و بـه  ولی نظـر فلسـفه اولًا و ،درون است

 کند.های ذهن جز با نظر ابزار و اسباب کار نگاه نمیاندیشه
 :است در جای دیگر گفته

های مختلف نصـیبش قیمتی که در قسمتهای ارجمند و ذیشناسی جدید با همه پیشرفتروان
در این قسمت که مـا آن را  .ایمآورده دسته سفانه تا آنجا که مطالعاتی کرده، اطلاعاتی بأشده، مت

علت مطلب هم واضح اسـت و  .خوانیم، بسیار کوتاه و ناتوان استشناسی میفصل فلسفی روان
در  ،ها مفیـد اسـتشناسی است و در سـایر قسـمتآن این است که متدی که مورد استفاده روان

ل دیگری باید استفاده کرد که در این قسمت، از متد و طرز تحلی .این قسمت مورد استفاده نیست
 .بیندنمونه آن را خواننده محترم در این مقاله )مقاله هفتم اصول فلسفه( می

تعریف  چنینتوان آن را می ،شناسی بیان نمودهبا توجه به مجموع آنچه مرحوم مطهری درباره ذهن
گاهی »کرد:  گردند خارج وارد ذهن نمی های عقلانی و نحوه پیدایش مفاهیمی که مستقیماً ازتحلیل ازآ

ز مفاهیم حقیقی از اعتباری و ی)معقولات ثانیه( و چگونگی انتزاع مفاهیم متعدد از واقعیت واحد و تمی
 .«سازی ذهندر یک جمله طرز اندیشه

 شناسی فلسفیاهمیت ذهن. 4
تا » پی برد:است، جمله معروف که از ابتکارات فیلسوف شهید مطهری این توان به معنای از اینجا می

و بر اهمیت این مسئله در تحقیق مسائل فلسفه اولی « توانیم فلسفه داشته باشیمذهن را نشناسیم نمی
گاه شد. مقصود از ذهن آشنایی با  د،شناسی که بدون آن، فلسفه به معنای حقیقی محقق نخواهد شآ

 سازی ذهن است.طرز اندیشه
هایی را که اقعیت وقتی میسر است که انبوه اندیشهاز نظر بسیاری از فلاسفه ما، شناخت وجود و

های مختلف ذهن است به دست آوریم و آنچه را که نماینده واقعیت خارج است از محصول فعالیت
آنچه محصول و معلول فعالیت ذهن است تشخیص دهیم و به عبارت دیگر به بررسی ادراکات ذهن 

از امور را یم و به تعبیر فلاسفه اسلامی امور اصیل تمییز ده« نماحقیقت» را از« حقیقت»پرداخته، 
 شناسیم.اعتباری باز
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ها را دارد، این است که از نگاه فلاسفه اسلامی فلسفه یعنی شناختن اینکه ذهن این تحلیل
اینکه قلمرو فلسفه از قلمرو تجربه  .تواند فلسفه داشته باشدگوییم: تا انسان ذهن را نشناسد نمیمی

و ببینیم آیا  آزمایشگاهتحلیل این معانی کار تجربه نیست که ما بیاییم در  .برای همین استبیرون است 
و یک واقعیت انتزاع کنیم یا نه. این هفت مرتبه که در عالم  ءشی توانیم این هفت مرتبه را از یکمی

 شود.خارج نیست، این هفت مرتبه در عالم ذهن است که تحلیل می
 :است اسطه در عروض را تعریف نموده، گفتهشهید مطهری آنجا که و

واسطه در عروض این است که ذهن حکم احد المتحدین را به نحوی از مجاز به متحد دیگـر 
 ،هاسـتبا همدیگر نوعی یگانگی دارند و حکـم مـال یکـی از آن ءیعنی دو شی ؛سرایت دهد

دهد. این در واقـع یهاست به این پهلویش هم سرایت مولی ذهن حکمی را که مال یکی از آن
عـرف ایـن را بـا  ؛کنـدولی مجازی است که عقل )عقل فیلسوف( درک می ،نوعی مجاز است
 .داندحقیقت یکی می

 است: آنگاه در پاورقی افزوده
هـا کنـد و ایـناین بحثی است که بـا مبحـث لغـات و اسـتعمالات خیلـی سـروکار پیـدا می

شناسـی یک نـوع روان .کنندی آن بحث نمیشناسان هم روشناسی فلسفی است که روانروان
 شناسند.ها را میفلسفی است که فیلسوفان این

 :نوشته استو درمورد اعتبار عدم و زیادت وجود بر ماهیت ا
عمده مسئله این است که ذهن چنین قدرتی را دارد که اوسـع از وجـود را اعتبـار بکنـد، خـود 

دانیم که در خارج وجودی مین قبیل است. ما میدهد از هماهیت را که در کنار وجود قرار می
ایـن تکثیـری اسـت کـه ذهـن  .با یکدیگر معیت پیدا کرده باشند ءو ماهیتی نداریم که دو شی

ترین ایـام توجـه همان تحلیلـی کـه از قـدیمی ؛دهدکند، تحلیلی است که ذهن انجام میمی
یل عینی که به مسئله شـناختن تحلیل عقلی در مقابل تحل ؛فلاسفه را به خود جلب کرده است

شود. که اصلًا مشکلات مسائل فلسفه همین مسـائل تحلیلـی ذهن از جنبه فلسفی مربوط می
اش هم خیلی مشکل است این کند و به دست آوردن ریشهیکی از کارهایی که ذهن می است.

نین باشد که تواند چعالم عین که نمی .گذارداست که در کنار مفهوم وجود، مفهوم عدم را می
ولی ذهن چنین قدرتی را دارد که این چنـین اعتبـار  ،نیمی از آن وجود باشد و نیمی از آن عدم

 لذا عالم ذهن از یک نظر اوسع از عالم عین است. ؛کند

 شناسی فلسفی با مباحث منطقمقایسه ذهن. 5
نون لازم است اک .شناسی تجربی دانستیمشناسی فلسفی( را با روانشناسی )روانتفاوت ذهن

 و ببینیم آیا میان آن دو نیز تفاوتی هست یا خیر؟ کنیمشناسی فلسفی را با علم منطق مقایسه ذهن
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ممکن است گفته شود تفاوت میان این دو مبحث، همان تفاوت میان معقولات ثانیه منطقی و 
ند و آن این اشناسی فلسفی و منطقی در یک امر مشترکبنابراین ذهن ؛معقولات ثانیه فلسفی است

معقولات ثانیه منطقی بحث درباره کنند با این تفاوت که یکی است که درباره معقولات ثانیه بحث می
لیکن  .شناسی فلسفی(معقولات ثانیه فلسفی )ذهندرباره شناسی منطقی( و دیگری )ذهن کندمی

زیرا غایت و هدف اصلی  ؛تبرای بیان تفاوت میان این دو کافی نیس ،کاملًا گویا نبوده همطلب یادشد
الرئیس گفته که شیخچنان .منطق، بیان شیوه انتقال صحیح فکر از معلومات به سوی مجهولات است

فالمنطق علم یتعلم فیه ضروب الانتقالات من امور حاصله فی ذهن الانسان الی امور »است: 
 (.0/00: الف 0905سینا، )ابن «مستحصله

معقولات ثانیه منطقی از جهت نحوه انتقال از برخی به برخی دیگر، بحث درباره  ،به عبارت دیگر
و  استها در قلمرو فلسفه اولی ولی از جهت اصل هستی و چگونگی تحقق آن ،ر عهده منطق استب

 شناسی فلسفی است. محقق طوسی در این باره گفته است:تحقیق صحیح آن در گروه ذهن
هـا بـه بلکه از نظـر اینکـه از آن ،شودمطلق بحث نمیدر منطق درباره معقولات ثانیه به طور 

زیرا بحث درمـورد معقـولات ثانیـه از  ؛گرددشود، بحث میمعقولات دیگر انتقال حاصل می
 اند بر عهده فلسفه اولی است.این نظر که معقولات ثانیه
سفی نیز در منطق شناسی فلای از مباحث مربوط به فلسفه یا روانآری برای رسیدن به هدف مزبور پاره

 .اندکردهای از مباحث لفظی و ادبی نیز بحث پارهدر باب گونه که در کتب منطق همان شده است؛مطرح 

 وجود ذهنی. 6
ترین مباحث را به خود اختصاص داده است و مباحث شناسی عمدهدر فلسفه اسلامی وجود

د مواردی که برخی از مسائل شناسی از تفصیل و انسجام کمتری برخوردار است. از معدومعرفت
است. در بحث وجود « وجود ذهنی»، مسئله شدهتفصیل در فلسفه اسلامی بررسی شناسی بهمعرفت

چراکه  ؛ذهنی، اکثر محققان تاریخ فلسفه اسلامی معتقدند این بحث از فخر رازی شروع شده است
منعقد  «اثبات الوجود الذهنی فی»، فصل ششم را با عنوان المباحث المشرقیهوی برای اولین بار در 

انقسام »مسئله چهارم از مسائل وجود را به تجرید الاعتقاد کرده است. خواجه نصیرالدین طوسی نیز در 
به  تجریدنویسان اختصاص داده است. سپس شارحان و حاشیه« الوجود الی الذهنی و الخارجی

خصوص اند. بهاین مسئله بیان کرده های خود را درباره وجود ذهنی ذیلپیروی از خواجه، دیدگاه
اند و فیلسوفان مکتب شیراز در اثبات وجود ذهنی و ماهیت آن مباحثات و مناظرات متعددی داشته

حل نهایی خود را این مسئله در مکتب ملاصدرا راه با این حال،اند. اشکالات مختلفی را بیان کرده
 توجه نشدهسینا، چندان عالم اسلام، همچون ابن سهم فیلسوفان قدیمبه  ،یافته است. در این میان
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نویسد: در کتب متقدمین از قبیل کتب که محقق بزرگی چون مرحوم شهید مطهری میاست، چنان
بار هم دیده نشده است تا چه رسد به اینکه بابی برای این  بوعلی اصلًا لفظ وجود ذهنی حتی یک

ه بر آن اقامه برهان شده باشد و بدون آنکه طرح ولی اصل مدعا بدون آنک ،مطلب باز کرده باشند
ترین فلاسفه ما هستند وجود دارد. اشکالات شده باشد، در کلمات بوعلی و در کلمات فارابی که قدیم

 چندان بدان نپرداخته است. ،یافتهسینا در این مسئله، مخالفی نمیاند که چون ابنگفته
از  آنانکه اکثر  دیدشیراز مراجعه کنیم، خواهیم حال اگر به آثار برخی از فیلسوفان مکتب 

عنوان مبنای خود در کتب فلسفی خود، خصوصاً مباحثی که مربوط به وجود سینا بههای ابندیدگاه
 اند.ذهنی است استفاده کرده

ترین اشکالات مربوط به بلکه به مهم ،های مربوط به وجود ذهنی پرداختهتنها به بحثسینا نهابن
 ملا هادی شرح منظومه حکمتاب پاسخ گفته است. برای بررسی این امر با استناد به کتاب این ب

 کنیم.سینا را بررسی میهای ابنسبزواری دیدگاه

 معنا و ماهیت وجود ذهنی. 7
ولی اصطلاحات  ،را به کار نبرده« وجود ذهنی»دهد که وی اصطلاح کاوش در آثار بوعلی نشان می

. عبارت وی داشته استدقیقاً همان معنای وجود ذهنی را  اونزد « وجود در ذهنم»و « وجود در ذهن»
المعنی العام لا وجود له فی الاعیان بل وجوده فی »چنین است:  (۱31ق: ۱000سینا، ابن) تعلیقاتدر 

الموجود فی الذهن هو انّ الجسم »آورد: و در جای دیگر از همین کتاب می .«.. الذهن کالحیوان مثلاً 
 .(۱00 همان:) «... مثلًا فی الاعیان جوهر و وجوده فی الذهن غیر وجوده فی الاعیان

های شیخ، حکایت از در عبارت «موجود در ذهن»یا  «وجود در ذهن»کاربرد ولو اندک اصطلاح 
صورت مستقل و در قالب فصلی جداگانه نیامده، الرئیس بهآن دارد که وجود ذهنی اگرچه در آثار شیخ

لای مباحث خود بدان پرداخته باشد. هرت غیرمستقل نزد وی مطرح بوده است و بایستی در لابصوبه
های که در نوشته طوربنابراین، اختصاص نداشتن گفتاری جداگانه به وجود ذهنی در آثار شیخ همان 

 د شود.الرئیس به این مسئله قلمداشود نباید بیانگر عدم توجه شیخو بعد از وی دیده میرازی فخر 
وی هرجا پیرامون نفس  .دنشوست که ادراک و علم از افعال نفس انسانی قلمداد میا سینا بر آنابن

. ارائه دهدتعریفی از آن  کوشیدهانسانی سخن گفته، از پرداخت به مسئله وجود ذهنی غافل نبوده و 
یا علم ارتسامی نیز  علم حصولی آن رااصطلاح ادراک یا علم که بعدها به وجود ذهنی تحول یافت و 

 گوست.و، مکرراً و در اغلب آثار بوعلی محل گفتخوانندمی
های شیخ مساوق یکدیگر تلقی شده و در اکثر موارد کاربرد واژه ادراک های علم و ادراک در نوشتهواژه
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 الف: 0905؛ همو، 911: ب0905همو،  ؛116: 0961همو،  ؛039، 031، 63ق: 0111 ینا،س)ابن
 .بینیممیهای وی ( را در گفته066، 35، 41: ق0111سینا، ابنر مواردی کمتر اصطلاح علم )( و د914

 :پردازدتفصیل به تعریف ادراک میبه اشاراتالرئیس در فصل هفتم از نمط سوم شیخ
نزد مدرک تمثل یابد و مدرک آن را مشاهده کنـد.  ءشی بدین معناست که حقیقت ءشی ادراک

خـارجی اسـت کـه در ایـن  ءشـی آید یا همـان حقیقـتدراک به ذهن میحقیقتی که هنگام ا
صورت، اموری که در خارج وجود ندارند مثل بسیاری از اشکال و مفروضات هندسی اصـلًا 

 ءشی شود که مغایر با حقیقتدر ذات مدرک مرتسم می ءشی یابند یا مثال حقیقتتحقق نمی
 (.914: لفا 0905سینا، نیست و فرض اخیر صحیح است )ابن

کند. در اینجا با سه نزد مدرک تعریف می ءشی سینا در عبارت بالا، ادراک را تمثل حقیقتابن
 و تمثل. ءشی : مدرک، حقیقتاندکه نیازمند توضیح مواجهیماصطلاح 

دارد. ذهن یکی از مراتب نفس محسوب شده و در انگاره  پیش چشمبوعلی از مدر ک، ذهن را 
 .(061 ق:0111سینا، آید )ابنبه شمار می ءشی ش حقیقتشیخ، محلی برای پذیر

سینا بنا بر شرح خواجه طوسی، به معنای وجود خارجی با وجود عینی و با حقیقت در عبارت ابن
الرئیس مترادف های شیخاین واژه در عبارت .(901: 914: الف 0905سینا، عینیت به کار رفته است )ابن

کند. عبارت در بسیاری از موارد به جای حقیقت شیء از مدرَک استفاده میبا مدرَک لحاظ شده و بوعلی 
: ق0111سینا، ابن« )ادراک حصول صورت مدرَک در ذات مدر ک است» :ناظر به مطلب فوق است ذیل
 .(116: ب 0905؛ همو، 914: الف 0905همو،  ؛911: 0961همو،  ؛039، 031، 63

دارد این واژه را شرح دهد. بنابر عبارت وی، دو معنا سینا خود سعی درخصوص واژه تمثل، ابن
که معنای عرفی کلمه است و در میان عوام « همان»و « عین»توان برای تمثل در نظر گرفت: نخست می

 «.مثال»رواج دارد و دیگر 
به ذهن منتقل شود. چنین فرضی  ءآید همان وجود خارجی شیبر اساس معنای اول، لازم می

سینا با تکیه بر وجود معدومات از طریق قیاس خلف انتقال وجود با وجود این، ابن .تمحال بدیهی اس
عیناً  ءرا به ذهن منتفی ساخته است. بر این اساس، اگر هنگام ادراک، وجود خارجی شی ءخارجی شی

کنند و حال آنکه بداهت، خلاف آن را ثابت گاه وجود پیدا نمیچمعدومات هی ،به ذهن انتقال یابد
 آیند.کند. اشکال و مفروضات هندسی مثال ملموسی برای امور معدوم به شمار مییم

ها شد. توان منکر وجود و تحقق آنمی ،آیا به صرف اینکه اشکال هندسی در خارج وجود ندارند
ها نیازمند بدون آنکه وجود آن ،کندملی به وجود اشکال هندسی در ذهن اعتراف میأهر کس با اندک ت

شود این است که گرچه امور معدوم فاقد وجود ای که از عبارت شیخ روشن میاشد. نکتهدلیل ب
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ها و صدور حکم ایجابی برایشان از نحوه دیگری از وجود برای فرض تحقق آن ،اندخارجی و عینی
ها حکایت دارد که حکمایی چون فخر و خواجه و فیلسوفان مکتب شیرازی از آن به وجود ذهنی آن

ولی با  ،بردالرئیس در اینجا اصطلاح وجود ذهنی را برای معدومات به کار نمیکنند. شیخیتعبیر م
 ها تلویحاً بدان اشاره کرده است.فرض تحقق معدومات یا حکم ایجابی برای آن

منزله یکی از دلایل بنیادین و فرض تحقق معدومات یا حکم ایجابی بر معدومات که بعدها به
ریشه در همین عبارتی دارد  را به خود جلب کرد،ذهنی توجه اندیشمندان عقلی  محکم در اثبات وجود

سینا برهان مذکور را در اثبات هستی وجود که از شیخ نقل شد. به سخن دیگر، پیش از ملاصدرا ابن
« فی الادراک و ما یتعلق به»فصلی مستقل با عنوان  التحصیلذهنی مطرح کرده بود. بهمنیار نیز در 

(. همین دلیل را 143 :0905آورد )بهمنیار، کند و دلیل یادشده را در اثبات وجود ذهنی میمیمنعقد 
(. ملا هادی سبزواری برهان مذکور را 10: ق0100فخر نیز شاهدیم )رازی،  المباحث المشرقیهدر 

ه ک است(. جای شگفتی 14: ق0109)سبزواری، « للحکم ایجاباً علی المعدوم»چنین به نظم کشیده: 
 ده است.کراز آورنده استدلال یاد نکسی اما  را برانگیخته،خوبی توجه اندیشمندان استدلال به

 اثبات وجود ذهنی. 8
اشیا و  کند که صورتدیدیم که بوعلی به وجود ذهنی در برابر وجود عینی قائل است و تصریح می

کند و نیز مشخص شد د پیدا میآید و در آنجا وجوماهیات که در عالم عین تحقق دارند به ذهن درمی
سینا از صورت همان ماهیت اشیاست. پس این قول دقیقاً همان چیزی است که بعدها که مراد ابن

و مرحوم  شودمیبحث  در باب آنتحت عنوان وجود ذهنی در مکتب فلاسفه شیراز و حکمت متعالیه 
 کند:گونه از آن یاد میحاجی سبزواری این

 کون بنفسه لدی الاذهان  الاعیان غیر الکون فی ءللشی
ها را در ضمن این دو شمرد و آندر اثبات این مطلب حاجی سه دلیل از حکیمان قبل از خود برمی

 آورد:بیت می
 ذی العموم ءولانتزاع الشی   علی المعدوم للحکم ایجاباً 
 لـه العقـاتـمن دون منضم   الذی ما کثرا ةصرف الحقیق

 توانیم بیابیم.سینا مییل را به نحوی در آثار ابندلا اینما که قبلًا گفتیم چنان

 دلیل اول
ها موضوع قضیه در خارج تحقق ندارد ما قضایایی داریم که در آن .۱دلیل اول مبتنی بر دو مقدمه است: 

فرع ثبوت المثبت  ءلشی ءشیال ثبوت»طبق قاعده فرعیه:  .۵ ؛ها نیز یک امر ایجابی استو محمول آن
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در این  اینکهیعنی ثبوت چیزی برای چیزی فرع آن است که آن چیز دوم تحقق داشته باشد. نتیجه  ؛«له
باید در ظرف دیگری موجود باشد که همان ذهن است.  ،موارد چون موضوع در خارج معدوم است

ین کند. مرحوم استاد شهید مطهری نیز در تاریخچه احاجی سبزواری این برهان را از متأخرین نقل می
 نویسد:برهان می

به نظر ما خواجه اول کسی بوده است که این برهان را اقامه کرده است کـه اگـر وجـود ذهنـی 
شود و حـال اساس مییعنی اگر وجود ذهنی نباشد قضیه حقیقیه بی ؛«لبطلت الحقیقه»نباشد 

 (.944: ق0111پس وجود ذهنی داریم )مطهری،  ،آنکه قضیه حقیقیه داریم
عنوان یابیم. وی حتی بهوضوح میسینا بهاین برهان را در آثار ابن ،قبلًا اشاره شد کهاما چنان

کنیم، به جای آن که ها حکم ایجابی باز میند ولی در ذهنمان بر آنامصداق اموری که در خارج معدوم
که موضوع کند را مثال بزند، اشکال هندسی را ذکر می« دریای جیوه»یا « کوه الماس»مانند متأخرین 

عبارات او را در این مورد در قسمت  کنیم.ها بیان میاند و ما صدها قضیه ایجابی درباره آنعلم هندسه
 قبل دیدیم.

 صورت مختصر از طریق علم به معدومات، حصول صورتسینا در چند جا بهبه هر حال، ابن
 ند از:ال عبارتکند. تقریرهای مختلف وی از این دلیخارجی را در ذهن اثبات می ءشی

خواهد. متعلق علم معلوم بالعرض است. معلوم بالعرض دو گونه الف( علم همواره متعلق می
اند که در اند که در خارج موجود نیستند و بالفعل اموریاست: یا بالقوه است یا بالفعل. بالقوه اموری

اً به امور خارجی تعلق خارج موجودند. در اینجا وی درصدد بیان این مطلب است که علم ما صرف
بلکه به اموری که در خارج نیستند نیز تعلق دارد. پس علم ما به معدومات خود دلیل اثبات  ،گیردنمی

 (.35 ق:0111سینا، ابنوجود ذهنی است )
ها ب( ما به حقایقی علم داریم که در خارج وجود ندارند نظیر اشکال هندسی که تحقق خارجی آن

علق علم در این موارد همان صورت معلوم است که نزد نفس متمثل شده پس مت ،غیرممکن است
: الف 0905سینا، ابنشود که صرفاً در ذهن محقق است )ای از وجود یافت مینحوه ؛ لذااست

1/904.) 
پس معدومات باید وجودی در  ،کنیمج( ما بر اموری که در خارج وجود ندارد حکم وجودی می

 .(114: ق0111ینا، سابننفس داشته باشند )
سبب حصول علم بود، ما به  ءچراکه اگر عینیت خارجی شی ؛د( علم عینیت خارجی معلوم نیست

در حالی که معدومات معلوم ما هستند، اگرچه ذاتی در خارج ندارند. پس  .امور معدوم علم نداشتیم
 علم عبارت است از وجود هیئتی در ذات عالم )همان(.
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در اثبات وجود ذهنی، بخشی از  شوارق الالهاملم واجب از کتاب محقق لاهیجی در بحث ع
کند. در این داند، هرچند نام این رساله را ذکر نمیسینا میکند و آن را منسوب به ابنای را نقل میرساله
ابتدا مدعای بوعلی آمده است که معلوم صورتی نیست که در خارج به وجود عینی موجود  ،رساله
سپس دلایل وجود چنین  .لوم همان صورتی است که در ذهن وجود پیدا کرده استبلکه مع ،باشد

کند. عمده این دلایل به شرح زیر بیان می ،چیزی را در ذهن، که همان دلایل اثبات وجود ذهنی است
 اند:مبتنی بر حکم ایجابی بر معدوم

 .دارد معلوم ما باشداگر صورت خارجی عین معلوم باشد، بایستی هر موجودی که وجود عینی  -
پس مقدم نیز باطل است. دلیل بر تلازم نیز این است که در اینجا معلومیت عین  ،تالی باطل است

 موجودیت در خارج فرض شده است.
اگر معلوم عین خارجی باشد، نباید به چیزی که وجود خارجی ندارد و در خارج معدوم است  -

مقدم نیز باطل است. دلیل بطلان تالی آن است که ما  پس ،علم داشته باشیم. چون تالی باطل است
اما  ،نماییممانند وقتی که به موجود نبودن خلأ حکم می ،کنیمنسبت به معدومات حکم تصدیقی می

اند و وجود پس معدومات خارجی مدرک انسان ،مسبوق به تصور آن است ءشی تصدیق نسبت به یک
 ذهنی دارند.

رجی باشد و غیر از موجودات، یعنی معدومات، را نتوانیم تصور اگر معلوم صورت موجود خا -
اما  ،های خبری صادق خواهند بودکنیم، در این صورت قضایای کاذب نخواهیم داشت و همه گفته

پس مقدم نیز باطل است و متعلق علم به وجود ذهنی موجود است نه به  ،تالی بالضروره باطل است
که معنای کاذب بودن این است که آن کلام دارای مطابق خارجی  وجود عینی. بیان ملازمه آن است

گاه علم به کاذب بودن یک در این صورت هیچ ،نیست و اگر متعلق علم باید موجود خارجی باشد
 قضیه نخواهیم داشت.

 دلیل دوم
 ءولانتزاع الشی»دلیل دوم در اثبات وجود ذهنی را حاجی سبزواری در قالب این مصراع آورده است: 

یعنی این امر که انسان قادر است تصور کلی در ذهن خود داشته باشد دلیل دیگری است  ؛«ذی العموم
ای عقلی به اشاره ءچون ما تصویری از کلی داریم و هر تصوری از شی ،بر وجود ذهنی. به تقریر دیگر

کند. پس اره میذهنمان به آن حقیقت اش ،در واقع ،کنیموقتی که ما چیزی را تصور میپس آن است، 
 معدوم مطلق قابل اشاره نیست. حال ما در خارج مشارالیه باید در یک موطن تحقق داشته باشد والّا 

پس کلی باید در موطن دیگری تحقق داشته باشد و آن موطن  ،را با وصف کلیت نداریم ئیشی هیچ
 (.1۱1: ق۱000دیگر غیر از ذهن نیست )مطهری، 
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بلکه علم  ،آیدبه ذهن نمی ءامر که در عمل ادراک، عینیت خارجی شیسینا هنگام اثبات این ابن
معنای عام »کند: ای میبه مسئله کلی اشاره ،شودخارجی در ذهن حاصل می ءصورتی است که از شی

از  مانند حیوان کلی که چون تخصص یابد و ،کلی در خارج وجود ندارد و در ذهن موجود است و
 .(049 همان:) «انسان و اسب و مانند آن درآید، در خارج موجود شودصورت کلیت خارج شود و به

اما عبارت وی کاملًا مفید همان برهان  ،سینا عبارت فوق را در قالب استدلال نیاورده استابن
 ،آن را در قالب برهان نیاورده ودیده نیاز از برهان میحاجی است. شاید بوعلی مسئله را ضروری و بی

 آن تنبیه داده است.بلکه نسبت به 

 سیناشناسی در نظام معرفتی ابنذهن. 9
 حلّ  درصدد نیز هاآن بوده و مطرح نوعیبه ما فلاسفه غالب برای هاآن متعلقات با ادراکی صور تطابق

و « حاکی و محکی»و « اثر و مؤثر»و عین را  ذهن هرابط فیلسوفان این اند. اکثربوده آن تبیین و
، نخستین فیلسوف مسلمان، نحوه «کندی»دانستند. می« مثل و حقیقت شیءت»و « صورت و شیء»

... فکل  فهو متمثل و متصور فی نفس الحی» :نویسددانسته و می« تمثل»حصول صور در ذهن را 
فارابی، مؤسس . (۱01 م:۱1۲0)کندی، « الحواس ةمتمثل فی النفس من المحسوسات فهو للقو

 کند:در حس و عقل قلمداد می فلسفه اسلامی، آن را حصول صورت
شود و حس آن صـور را ها در آن حاصل میشود و صوری از آنحس با محسوسات مواجه می

شود و حـس آن صـور را بـه حـس ها در آن حاصل میشود و صوری از آنبه حس مشترک می
ها را بـه تخیـل رساند تا اینکه در حس مشترک حاصل شود، سپس حس مشترک آنمشترک می

به نحو مفـرد و  ءشی اما حصول صورت در عقل به این صورت است که صورت...  رساندمی
 (.011 :0900فارابی، شود )غیرآمیخته با ماده در آن حاصل می

های فارابی آن است که وی نیز در تبیین رابطه ذهن و عین از اصطلاح نکته حائز اهمیت در عبارت
 مثال و ممثل استفاده کرده است.

( و 61 ق:0995، سینا)ابن« مشابهت»ا در تبیین رابطه ذهن و عین از عناوینی چون سینابن
( استفاده نموده و در مواضعی، صور ذهنی را 1/914 الف: 0905، سینا)ابن« مناسبت»و « مماثلت»

 (.010 ق:0111، سیناآثار اشیای عینی دانسته است )ابن
 دهد:می توضیح چنین شفّاف رتصوبه را مسئله سینا، اینابن بهمنیار، شاگرد

بـه  چیـز یـک مـدر ک زیـرا ؛است مدر ک ذات در مدرک اثر حصول همان چیز یک ادراک
 بـرای صـفت آن ناچاربه پس نبوده؛ متصف بدان ادراک از قبل که شودمی متصف صفتی

 (.130 :0905 ،او موجود است و آن چیز جز اثر مدرک نیست )بهمنیار
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 و با محسوس حسی صور تطابق مسئله که گرفت نتیجه توانذکور، میم هایعبارت در تأمل از
 بوده مطرح نیز ائیشحکمای م برای همدیگر با عقلی و خیالی و حسی از اعم ادراک مختلف مراحل

 در محسوس از اثری گاهره»گوید: می محسوس با حسی صور تطابق زمینه در الرئیسشیخ است.

 محسوس ماهیت اثر مناسب آن زیرا اگر باشد؛ محسوس ابقمط و مناسب شود، باید پدیدار حاس

بر  .(011 :0969سینا، ابن« )بود نخواهد آن محسوس اثر، احساس آن حصول صورت این نباشد، در
باشند  مطابق محسوس صور اند و صور معقول باید باپایه نظر فارابی نیز مراتب ادراک با همدیگر مطابق

 (.94 :0900 ،واهند بود )فارابیوگرنه معقول آن صور محسوس نخ
 صور تطابق داند، اصلمی مدر ک ذات در مدرک اثر حصول همان را ادراک اینکه از پس بهمنیار

 کند:اثبات می ونهگاین را هاآن متعلقات با ادراکی
مطلب از چند حال خارج نیست یا مدرَک همان حصولش در مدر ک است یا چیزی است کـه 

شود، لیکن اگر چیـزی درک خود حصول اثر باشد، مطلوب ما حاصل میاگر م .تابع آن است
باشد که تابع آن است، در این صورت یا آن چیز زوال آن اثر و آثار دیگر از مدرک است کـه در 

 مدرک از هیئتی این حال، وضع مدرک مثل قبل از ادراک خواهد بود، یا اینکه آن چیز حصول

چیز،  آن درمورد حصول ادراک صورت این در ،باشد دیگر هیئت اگر. است دیگر هیئت یا
باشد،  آن هیئت اگر لکن ،است محال این و بود نخواهد چیز آن معنای و ماهیت تحصیل
 (.130 :0905بهمنیار، ) است حاصل مطلوب

 و این فلاسفه مطرح بوده برای متعلقاتشان عقلی، با و حسی از ادراکی، اعم صور مسئله تطابق بنابراین
 چگونه است که آن باب این در اساسی سؤال اند، لکنگماشته همت آن حل به برهانی هایستدلالا با

 تطابق دارند؟ و اشتراک خارجی شئ با جهت چه ادراکی از صور و گیردمی صورت تطابق این
 کیتطابق،  نیکه ا شودیدر مواضع مختلف آثارش استنباط م سیالرئخیش یهااز تأمل در عبارت

در ذهن  اشیبا نحوه وجود خارج یاست که خود شئ خارج نیقدر مسلم ا رایاست؛ ز یماهوتطابق 
است و عدم ترتّب  یوجود خارج نفکیو ترتب آثار، لازم لا تیچراکه خارج شود؛یمدر ک حاصل نم

در ذهن و انسلاخ آن از ترتب آثار  یحصول وجود خارج نیاست. بنابرا یآثار، لازم وجود ذهن انهم
از  زین خیمعتقد نشده است و ش یقول نیبه چن یمسلمان لسوفیف چیانقلاب در ذات است؛ لذا ه ،ینیع
 نیعلم همان حصول صور معلومات در نفس است و مراد ما از ا: »ستیقاعده و قافله مستثنا ن نیا

از  یاست که آثار و رسوم نیبلکه منظور ا شود،یکه خود آن ذوات در نفس حاصل م ستیمطلب آن ن
 یدر عقول بشر اءیاش اتیماه یمعان نیبنابرا(. »041ق: 0111 نا،یس)ابن «گرددیآن در نفس حاصل م

 .(019: 0969)همو، « هانه ذوات آن شود،یحاصل م
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و با خارج را بر اساس  گریکدیبا  یبا اذعان به مطلب مذکور، نحوه تطابق صور ادراک سیالرئخیش
وجود،  ثیاز ح یو عقل یالیو خ یو حس یکه وجود خارج یاگونهبه کند؛یم هیتوج یوحدت ماهو

ابتدا  هاتیّ ماه یعنی یمتحدند. از نظر او، صور ادراک تیماه ثیلکن از ح گرند،یهمد ریو مغا نیمبا
لکن در مرحله بعد، از شرط  اند،تیبا عوارض ماه یختگیو آم تیو جزئ یمشروط به حضور شئ خارج

 نیو آنچه در ا گردندیم یاز هر سه شرط عار زیو در مرحله سوم ن دشونیم انیعر یحضور شئ خارج
با  یحسهم صور  نی(. بنابرا1/919الف:  0905 نا،یساست )رک. ابن تیمحفوظ است ماه انیم

با صورت محسوس مطابقت دارد. به  یالیو خ یمتحدند و هم صورت عقل تیماه ثیمحسوس از ح
 کندیدر باب ادراک مطرح م دیتجر یروند صعود فیلال توصدر خ نایسکه ابن ییهامثال یطور کل
 .کندیم دییمذکور را تأ ی(، ادعا064: 0961)همو، 

سینا در باب یکی از اشکالات مشهور مبحث وجود ید دیگر، نوع بحث و پاسخی است که ابنؤم
آن ماهیات با کنیم های جوهری تعقل میماهیتدرباره کند. اشکال این است که وقتی ذهنی مطرح می

همان ماهیت جوهری به جهت  ،توجه به نظریه قائل به انحفاظ ذات، باید جوهر باشند. از طرف دیگر
بنابراین لازمه نظریه مذکور آن است که یک ماهیت هم جوهر باشد  ؛قیام به نفس، باید عرض هم باشد

 (.1/010 ق:0109 ،)سبزواری «فجوهر مع عرض کیف اجتمع» ؛و هم عرض
الرئیس به اشکال مذکور آن است که جوهر ماهیتی است که اگر در خارج موجود شود، شیخپاسخ 

زیرا آن ماهیت نیز  ؛بدون موضوع خواهد بود و این تعریف در باب ماهیت ذهنی جوهر نیز صادق است
اگر در خارج از ذهن موجود شود، بدون موضوع خواهد بود و لازمه این مطلب آن نیست که ماهیت 

در ذهن نیز بدون موضوع باشد. بنابراین در موضوع بودن ماهیت جوهری در ذهن و بحث  جوهری
مقوله عرض بودن آن در آن ساحت، با این اصل منافات ندارد که اگر آن ماهیت در خارج موجود گردد 

 بدون موضوع خواهد بود.
 سینا در این زمینه چنین است:ترجمه عبارت ابن

امـا اینکـه  ،ل است که وجودش در اعیان بدون موضوع اسـتماهیت جوهری از چیزی معقو
جوهر از آن جهـت کـه جـوهر اسـت مـأخوذ  در حدّ  ،وجودش در عقل نیز چنین وصفی دارد

بلکه آن است که جوهر  ،نیست، یعنی تعریف جوهر آن نیست که در عقل بدون موضوع باشد
 .(011 :0969سینا، ابنچه در عقل باشد یا نباشد، وجودش در اعیان بدون موضوع است )

نتیجه گرفت که شیخ از قائلین به نظریه  چنینتوان سهولت میبه فوقبدون تردید با تأمل در مطالب 
 شود.انحفاظ ذات و ماهیت در وجود ذهنی و خارجی محسوب می
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 نتیجه. 11
عالم بزرگ در  سینا که نشان از گستردگی دامنه معلومات اینبا بررسی موارد کاربرد ذهن در آثار ابن

یابیم که او در برخی آثار خود ذهن را از بعد فیزیکی که مترادف با های مختلف علمی دارد، درمیرشته
شناختی که متقارب است با واژه عقل یا نفس، واژه مغز است و گاهی هم آن را از بعد متافیزیکی یا روان

در کسب شناخت و  آن نقشو ناختی ذهن شاست. با توجه به اینکه بحث ما به بعد روان کردهبررسی 
سینا محلی شود، با مراجعه به کتب منطقی و فلسفی دریافتیم که ذهن از دیدگاه ابنادراک مربوط می

به عبارت  صرف حصول این صور در ذهن همان ادراک و علم است. وبرای حصول صور مدرکه است 
داند که به وجود ذهنی شناخته اشیاء میاو صورت مترسم از اشیاء در ذهن را همان ماهیت  ،دیگر

 کند.شود. او با دلایل خود هم قول وجود ذهنی به اضافه و هم قول به شبح را رد میمی
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 بررسي تطبيقي نظریه پلوراليسم دیني

 6از منظر شوآن و ملاصدرا
 2محمد شیروانی

 3شهرکیالله دانشحبیب

 چکیده
اند و درصدد اثبات برتری دین خود برمابقی ادیان علمای هر دینی پیوسته حقانیت آن دین را در نظر داشته

ه برای بطلان و نقصان ادیان دیگر هم ادله و تنها برای اثبات حقانیت دین خود، بلکاند. آنان نهبوده
شود دو دین در عرض اند که نمیاند؛ چراکه بر این گمان بودهمدعیات متعدد و متنوعی اظهار کرده

اند. نظریه یکدیگر مُحق و مطابق با واقع باشند و به همین دلیل نوعاً به انحصارگرایی ادیان روی آورده
گرایی ن هیک، ادعای حقانیت جمیع ادیان را مطرح نمود و قائل به کثرتپلورالیسم دینی با محوریت جا

توان رد پای آن را در نظرات ملاصدرای شیرازی و فریتهیف شوآن مشاهده کرد. ای که میدینی شد؛ نظریه
گرایی، با تفکیک ادیان به گوهر و صدف دین، به اتحاد شوآن از الهیون مسلمانی است که در مکتب سنت

همه ادیان قائل بود و ملاصدرا از حکمای شیعی است که با طرح نظریه نجات فراگیر خود، مقوله گوهر 
شمرد. ملاصدرا و شوآن با اثرپذیری از سعادت و نجات را امری تشکیکی و فراگیر در همه ادیان برمی

انند. این نوشتار با تحلیل دعربی و ارائه ادله متعدد، همه ادیان را محق و مطابق با واقع میمبانی عرفانی ابن
رسد که ملاصدرا، که پردازد و به این نتیجه میتطبیقی به بسط و مقایسه نظرات این دو حکیم مسلمان می

گرای فراگیر است و شوآن، که درصدد پاشیدن گرد ها معتقد است، یک شمولبه نجات همه انسان
 ی است.گرایی افراطحقانیت بر همه تفکرات حوزه دین است، کثرت
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 . مقدمه1
ترین کارکردهای ادیان ایجاد وحدت بین متدینان است؛ وحدتی که در سایه آن بتوان رفاه یکی از بنیادی

البته قرائت و انتخاب درست  .های مختلف اجتماعی و فردی را رقم زدو امنیت و پیشرفت در حوزه
نباید قرائت و حکایتی از و  ادیانی بسیار مهم استفتمان معاصرانه از دین برای ایجاد همبستگی بینگ

مختلف و  هایدین ارائه کرد که سبب تفکیک و چندگانگی بین ادیان، حتی ادیان ابراهیمی و حتی فرق
ه انحصار در خوانی نداشت از چنبربا ذات بشر هماین های مختلف شود و از آنجا که حتی قرائت

گرایی گرایی را به منصه ظهور رسانید. البته از کثرتگرایی یا شمولحقانیت بیرون لغزید و نظریه کثرت
ها، پلورالیسم دینی به معنای مدارا و های متفاوتی شد؛ مانند اینکه در برخی از قرائتدینی برداشت

ها لقی شد. به عبارت دیگر، کثرتها و تخاصمات تآمیز برای جلوگیری از جنگزیستی مسالمتهم
های اجتماعی پذیرفته شوند و مصلحت جامعه این نیست که به جان هم بیفتند؛ بلکه عنوان واقعیتبه

 نه اینکه با هم یکی شوند. ،زیستی داشته باشندباید هم
ران را گویند در تسامح، انسان آزادی و حقوق دیگدانند و میبرخی تسامح را غیر از پلورالیسم می

طور بیان در قرائت دیگری این .خود اوستاگرچه معتقد باشد که همه حقیقت پیش ،شماردمحترم می
، مسیحیت، مسلماناناعتقاد  بههای مختلفی دارد. شد که دین واحدی از طرف خداوند آمده که چهره

اند. حقیقت های یکهمه ادیان، چهره طور کلیو به یهودیت و اسلام و زرتشتیت به معنای خاص
دیدگاه دیگری اصلًا حقایق کثیرند. در این در بلکه در فهم دین است.  ،اختلاف در جوهر ادیان نیست

 اند.شود گفت وجود و عدم، راست و دروغ هر دو با همیم؛ چون نمییروهقلمرو با تناقض روب
ر یک دین از ای از اجزا و عناصری است که هریک دحقیقت مجموعهکه برخی هم بیان داشتند 

یک موضوع واحد نیست و ما هم  دربارهشود و در این صورت، حقیقت، مطلب واحدی ادیان یافت می
هریک سهمی از حقیقت دارند.  وند ابلکه مجموعی از ادیان دارای حقیقت ،هیچ دین جامعی نداریم

 و این شودایی نقد گرپس برای رد و اثبات آن ابتدا باید دقت کرد که قرار است کدام مدل از کثرت
های متعددی از چراکه قرائت ؛طور کلی گفته شود پلورالیسم حق است یا باطلنیست که به درست

گوید و نه مانند آنکه ملاصدرا از نظریه نجات در این باب سخن می ؛پلورالیسم صورت گرفته است
البته اگر برای واقعیت  .جامدتواند به تناقض بیانها میارهزچراکه نظریه پلورالیسم در حوزه گ ؛صدق

ی در حوزه صدق باقی یگرادیگر مجالی برای طرح کثرت ،هویتی مطلق و واحد در نظر بگیریم
توان گفت هر کسی با مقتضیات اما اگر حقیقت را و نه واقعیت را مطمح نظر قرار دهیم می ،ماندنمی

 .گفتپلورالیسم سخن  توان از درستی و نادرستیرود و میخود به سراغ کشف واقع می
گرایی نیز مطرح در برابر پلورالیسم دینی، دو مکتب فکری دیگر، با عنوان انحصارگرایی و شمول
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گرایی است. انحصارگرایی بر آن است که راه نجات و رستگاری فقط در یک دین است و شمول
مذهب خاص، قابل  گوید فقط یک راه رستگاری وجود دارد و این راه خاص، صرفاً در یک دین ومی

توانند در این راه قدم بگذارند؛ هرچند به شرایط خاصی که در شناخت نیست و در عین حال، همه می
گرایی را نیز قبول دارد که لطف و گرایی این اصل کثرتاست گردن ننهند. شمول آن دین مطرح شده

تواند است. هر کس می یافتههای مختلف درمورد پیروان ادیان گوناگون تجلی عنایت خداوند به روش
 هرچند از اصول اعتقادی دین حق، چیزی نشنیده باشد. ؛رستگار شود

واقع تری  دار تحلیل مطابق باتواند عهدهگرایی میشناسی ایجاد نظریه کثرتشناسی و فرایندریشه
بعضی  چراکه شود؛شناختی تحلیل تواند از جنبه جامعهپلوارالیسم گاهی می .از این بحث باشد

گرایی آن دسته از مسیحیان کاتولیک یا العملی در برابر افراطپلورالیسم دینی در جهان غرب را عکس
و بر این  ندای از سعادت و رستگاری قائل نبودگونه بهرهاند که برای غیرمسیحیان هیچپروتستان دانسته
گونه نجات و رستگاری یحیت، هیچورزیدند که بیرون از قلمرو کلیسا، یا بیرون از مسعقیده تأکید می

نقد و تحلیل شناختی هم روان منظرلیسم را از اتوان پلور(. البته می06: 0903، شود )نصریافت نمی
های حق و باطل بودن امری، انتخاب است و انسان به سبب لفهؤیکی از م گویندمیچراکه  کرد؛
از  چیزی بدون اثرپذیریشود که اثبات و نفی می بنه و جبر جغرافیایی واجد نظراتیها و روانوارهطرح

 فرماید: شود. سعدی هم با توجه به همین نکته میاین امور غیرممکن می
 در کنشت یگریمزن طعنه بر د تو را آسمان خط به مسجد نبشت

 ساختهکه اسم ادیان است در همین زمینه چنین بیان داشته  عقلانیت و دیانترضا بابایی در کتاب 
یعنی واژه  ؛اندنهاده هاآن بلکه پیروان آنان اسامی مسیحیت و یهودیت و اسلام را بر ،پیامبران نبوده خود

شود کما اینکه درخصوص پیامبران دیگر هم واژه اسلام مشاهده می ،دین نبوی نیست بهاسلام منحصر 
نخستین اسلام اصطلاحی و به تعبیری اسلام را باید حقیقت عرفیه نامید و نه حقیقت شرعیه، در متون 

ن کریم نقل شده است که حضرت آمثلًا در قر ؛بلکه اسلام وصفی مورد نظر است ،نمایان نیست
اند که مسلمان از دنیا بروید؛ لذا اسلام مانند تقوا و ایمان، ابراهیم و یعقوب به فرزندانشان وصیت کرده

 (.91: 0931کلمه متداول در جمیع ادیان بوده است )بابایی، 
تحلیل مبحث مسیر توان در می، دادارائه شناسی دقیق و معاصرانه از مفاهیم قرآنی اگر بتوان مفهوم

قرآن  .اصطلاح اسلام در قرآن غیر از اصطلاح آن به معنای رایج است .پلورالیسم گامی مهم برداشت
گوید: مسیح (. سیمون وی می5/090 :0931داند )جوادی آملی، کریم همه پیامبران را مسلمان می

دهد که همه کسانی را نجات میاو  .دهدگویند ای عیسی مسیح! نجات نمیهمه کسانی را که به او می
سوزنی در فکر مسیح باشند. بنابراین  آنکه حتی سربی ،دهندنان به گرسنه می ایتکهبه حکم قلبی پاک 
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به خدا نزدیک است و در نتیجه  شائبه دارد، درست به اندازه یک مسیحیملحد یا کافری که شفقت بی
 .شناسد؛ گرچه شناختش به عبارات دیگری بیان شود یا ناگفته بمانداو را به همان اندازه می

 ها به توهم تعدد اشاره شده است: مولوی هم اشعار متعددی در این زمینه دارد که در همه آن
 هودـیبر و ـن و گـؤمـلاف مـاخت  فخر وجود یاز نظرگاه است ا

 الف ینا ،دالش لقب داد یکیآن   نظرگه گفتشان شد مختلف از
 )مثنوی، دفتر دوم(

 فرماید: بستگی حقانیت ادیان میعربی هم در همابن
ب رُهبان یرغزلانٍ و دـل   یً رعـمف         قابلًا کُلَّ صورَةٍ  یلَقَد  صارَ قَل   ل 

وثان و کعبةُ ط یتب و حَفُ قرآنٍ  واحُ توراة وـو ال         فـائـلْ   مُص 

حُ         تَوَجّهَت   یالحُب  أنّ  ین  بد اُدینُ   یمانیو ا یـینبُّ دـرَکائبُهُ فال 
 (۵/10: ق۱001عربی، )ابن

کنندگان، ها، کعبه طوافچراگاه آهوان، دیر راهبان، خانه بت :قلب من پذیرای هر صورتی است
ا که سواران آن )دین عشق( روی آورند؛ پس هر ج ،الواح تورات و کتاب قرآن. من به دین عشق وفادارم

 ایمان من است. عشق دین و
مبادا به عقیده مخصوصی مقید باشی و »گوید: که فص حکمت هودی است می 01در فص  او

عقاید دیگر را منکر شوی که در آن صورت بسیار چیزها از دست خواهی داد؛ بلکه از علم به آنچه در 
خود را در حکم هیولی قرار بده که صورت کلیه معتقدات را پذیرا  واقع هست محروم خواهی شد. پس

تر است از آن که اعتقاد معینی او را در حصار خود گیرد و تر وبزرگزیرا خدای تعالی وسیع ؛گردد
د در آنجاست و در آنجا جز یحق تعالی در هرجا رو کن ؛«فاینما تُوَلوا فثَمَ وجّهُ الله»گوید: اوست که می

 (.1/014نیست )همان: « گوناگون»ت معتقدا
گوید: کسی که اعتقادش از موردی به موردی تغییر هم می ،دان آلمانیالهی ،مایستر اکهارت

نایافته و کودک است. خدا برایش عزیزتر از صورت دیگر است، خام، تعلیماز کند و صورتی خاص می
 .خدا را به طور یکسان و در هر چیزی دیدن مرد بودن است

لورالیسم ازجمله مباحث گسترده و عمیقی است که باید با دقت بیشتری در آن پژوهش کرد. بیان اهمیت پ
شود به چراکه از ابعاد متعدد و متنوعی می ؛طلبدگرایی دینی نوشتار مستقلی میپرداخت به مسئله کثرت

اتب و ممالک که این خود ضرورت طرح این بحث پرداخت؛ مانند توقف تعامل تعادلی بین افراد و ملل و مک
بهتر این مسئله در پیشبرد تعامل نقش وافرتری ایفا بیان هرچهکه امور است و روشن است  به نظر نگارنده از اهمّ 

 گرایی، طبعاً ثمرات ماندگارتری به همراه خواهد داشت.کند و ارائه مدل تطبیقی بحث کثرتمی
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که آیا  است رسیدن به پاسخ این پرسش وشوآن هدف این جستار بررسی و تطبیق آرای ملاصدرا و 
این دو توان نظرات گرایی دینی مورد نظر حکمایی چون ملاصدرا و شوآن بوده است؟ و آیا میکثرت

 ؟را با هم تطبیق دادحکیم 

 پیشینه تحقیق. 2
و  اندشتهبه آن توجه دادانان مسیحی و مسلمان اکثر الهی ،نمایاندگرایی ادیان اگرچه نو میبحث کثرت

پلورالیسم و وحی از »ای با عنوان مقالهدر اند. اعلاء تورانی مقالات و کتب زیادی در این مهم نگاشته
ضمن طرح مبحث پلورالیسم فلسفی، تمام وجوه پلورالیسم را  «منظر صدرالمتألهین و پل تیلیش

 ،که پلورالیسم سیاسی کردههار و در آخر اظ کردهبررسی نموده و آن را با استناد به منابع اسلامی بیان 
 اجتماعی و فرهنگی با مبانی اسلام منافات ندارد و لذا اسلام به این نوع پلورالیسم نظر مثبت دارد.

گرایی فراگیر: بررسی نظریه نجات شمول»مقاله  در زادهدی و علی صداقت محمدصادق
درا درباره نجات را نیز در یکی از توان نظریه ملاصد که آیا مینده، به این پرسش پاسخ می«ملاصدرا

گرایی جای داد؟ یا اینکه همچون بسیاری از ابداعات او گرایی و کثرتسه دسته انحصارگرایی، شمول
د که ملاصدرا با تشکیکی نرسدر فلسفه، ملاصدرا در اینجا نیز سخنی تازه دارد؟ و به این نتیجه می

توان آن را دهد که میهای فوق ارائه مینظریهای بدیهی در کنار دانستن مفهوم نجات، نظریه
 گرایی فراگیر نامید.شمول

، ربط «نسبت نجات و حقانیت از نظر ملاصدرا و جان هیک»مقاله  درمرتضی حسینی و همکاران 
که  اندرسیدهو به این نتیجه  اندکردهو نسبت حقانیت در نجات را از دیدگاه این دو دانشمند بررسی 

اند. در مقابل، جان هیک باور است که نجات حداکثری است و اکثر آدمیان اهل نجات ینملاصدرا بر ا
چون  ؛داند. در مهندسی نجات وی هیچ دینی حق نیستبخش میهمه ادیان را به یک اندازه نجات

 اند.همه ادیان حق
در یف شوآن فریته و ملاصدرا، مقایسه و تطبیق نظریات فوقهای وجه تمایز مقاله حاضر با پژوهش

 است.حوزه پلورالیسم 

یه نجات ملاصدرا. 3  نظر
حقیقت نجات در دین اسلام دارای معنای عدمی و سلبی است و به معنای خلاصی یا دور شدن از 

که « فلاح»و « فوز»، «سعادت»مصیبت، سختی، درد و رنج و مهلکه است و معنای دقیق آن با مفاهیم 
اند، تا حدودی متفاوت است. گرچه علامه طباطبایی معتقد متضمن معنای وصول و مفهومی ایجابی

توان برای آن معنای جامعی درنظر گرفت، که بدان اند و میها دارای معنای نزدیک به هماست این واژه
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و  ترین خواسته و هدف هر انسانی استرستگاری مهم اشارت رفت. بر کسی پوشیده نیست، نجات و
ن در طول تاریخ بوده است. همه ادیان به زبان حال و قال هدف بنیادین خود ، مدعای همه ادیااز این رو

لکن تفاوت  ،کنندهای زندگی دنیوی و اخروی او معرفی میها و چالشرا نجات انسان از مخمصه
ها و ها و رنجبه شناخت و تفسیری که از چالشبسته این هم و  ها در معرفی شیوه و راه نجات استآن

 همچون طبیبان که با زبان قال و حال، خود را شفابخش بیمار. شود، متفاوت استب آن میعلل و اسبا
متفاوت است. مسیحت درد و رنج انسان را گناه  شانولی دوای آنان بسته به تشخیص کنند،معرفی می

ین متفاوت است. مسیحیت راه نجات از ا دهدمیارائه  ی کهراه نجاتو به این دلی  دانداولیه او می
داند، در حالی که اسلام درد و رنج واقعی انسان را گناه مخمصه را تنها در گرو ایمان به مسیحیت می

 داند که انسان را از گناه برهاند. نجات انسان را هم، هر چیزی می، در نتیجه راه داندخود شخص می
انسان  انسان خود   ی  منج ،مثلًا در اسلام ؛شودبا توجه به آنچه گفته شد، منجی هم متفاوت می

بلکه نیاز به طرح و نقشه خدا  ،تواند گناه اولیه را از بین ببرددر حالی که در مسیحیت، بشر نمی ،است
دارد. پس نجات در ادیان مختلف، به یک معنی است و آن عبارت است از: رهایی و خلاص انسان از 

ها چیست و چگونه لی اینکه این رنجو ،های انسان در این جهان و در جهان آخرتها و مخمصهرنج
 . استیابد، در ادیان مختلف، متفاوت انسان از آن نجات می

، برای رسیدن به یک توافق لازم است این تعاریف را داردبا توجه به اینکه دین تعاریف فراوانی 
تعاریف یا یعنی  ؛بندی جوهری کارکردی استها دستهبندیترین دستهبندی کنیم. یکی از شایعدسته

ها چه رفت از گرفتاریبرای بروندین گویند: گویند: دین چیست؟ جوهر آن چیست؟ یا میمی
ترین کارکرد دین را نجات انسان از موقعیت دهد. همه تعاریف کارکردی، اولین و مهمراهکاری ارائه می

ان مفاهیمی چون فلاح و تنها همه ادیدانند. بنابراین نهبه موقعیت مطلوب می اونامطلوب و رساندن 
 .ها دستیابی به حقیقت این مفاهیم استدارند، بلکه فلسفه پیدایش آندر خود رستگاری 

داند و پلورالیسم در حقانیت و صدق را به ملاصدرا در عین حال که اسلام را دین کامل و حق می
ند. آنچه باعث ااهل نجاتهیچ وجه قبول ندارد، بر این باور است که نجات اکثری است و اکثر آدمیان 

ها را اهل نجات بداند، باور وی به شده، ملاصدرا با توجه به حصرگرا بودن در صدق ادیان، اکثر انسان
تلازم  ؛تشکیک در نجات ؛شوندتنها اهل عناد و تقصیر هلاک می ؛فطرت توحیدی :امور استاین 

 .خلف وعیدسن حُ  ؛غلبه رحمت بر غضب ؛میان محدودیت نجات و امساک جود
رسالت سایر  شناسخ ادیان پیشین است و با ظهور ؛رسالت اسلام جهانی است و پیامش جامع

ادیان پایان پذیرفته و جز اسلام از کسی پذیرفته نیست و این مطلب با نجات حداکثری مورد نظر 
نجات حداکثری  قائل به ،داندملاصدرا منافی نیست. ملاصدرا در عین اینکه اسلام را تنها دین کامل می
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هرچند مقداری از عذاب را ممکن  ؛است. در موارد بسیاری پیروان سایر ادیان هم نجات خواهند یافت
 است، به دلایل دیگر درک کنند.

اند که فطرت، حکمت خداوند، رحمت عام الهی، حسن خلف وعید و شفاعت از اموری
قائل به  اور مبنای همین امور است که اند و بکننده مبنای ملاصدرا در باب نجات حداکثریتوجیه

ترین عامل نجات دستیابی به معرفت و رسیدن به حقیقت است. نجات حداکثری شده است. مهم
ملاک رستگاری ایمان و عمل است و در پرتو دستیابی به حقایق و حقوق است که رستگاری معنا پیدا 

صی که مربوط به یرا جبران نماید، ولی نقا هاتواند بسیاری از کاستیکند. در این میان توبه میمی
شود. دعا و توسل دو مورد از عناصر مهم برای رسیدن به وسیله توبه مرتفع نمیحقوق دیگران است، به

ترین اثر اند و آخرین امر در نجات شفاعت است. هیأت نفسانی ناشی از کفر و عناد که مهمرستگاری
شود. ملاصدرا معتقد است، موجب خلود در عذاب و دوام آن میناشی از نافرمانی قوای ناطقه انسان 

راه نجات از عذاب در دنیا و آخرت را دوری از  و به تجسم اعمال و تشخیص نیات و اخلاق است
گناهان و کفر و عناد و نیز علت خلود در آتش و عدم نجات را گناهان قوه ناطقه، یعنی فساد عقیده و 

کند که یز در اثر رسوخ ملکات سَبُعی هیأتی در نفس انسان انقیاد پیدا میداند. گاهی نعدم ایمان می
 تواند مانع بزرگی برای دستیابی به سعادت محسوب شود.می

 تبیین پلورالیسم. 4
ای است که برخی دین نظریه نسبت به باوری(کثرت انگاری، یا)پلورالیسم، کثرت تکثرگرایی

رپذیری از دیدگاه خاصی در پاسخ به بعضی مسائل عقیدتی و ثابا  غربی متکلمین و دانشمندان از
ای است که طور کلی نظریهبه تکثرگرایی. دهندهمچنین برای حل برخی از مشکلات اجتماعی ارائه می

پلورالیسم به مکتبی گفته  .ها باور داردمنافع آن مشروعیت به لزوم کثرت عناصر و عوامل در جوامع و
داند، بلکه منحصر نمی اجتماع و فرهنگ یک تفکر، دین، بهرا  رستگاری و اتحقیقت، نج شود کهمی

ها چه در همه آن شمرد و بر این نظر است کهمیها مشترک ها را بین همه مکتبهمه این مؤلفه
فرهنگ،  بنابراین از نظر پلورالیسم، هیچ .است صورت نابرابر توزیع شدهصورت برابر و چه بهبه

اند ینی در صراط مستقیمیها و ادیان برتری ندارد و پیروان هر آها، اندیشهبر سایر فرهنگ دینی و اندیشه
 .ها از نجات، حقیقت و رستگاری برخوردارندو همه آن

مطرح  ییسایگرفته شده است و ابتدا در آداب کل یاز فرهنگ غرب سمیشده پلورالاصطلاح شناخته
اما امروزه در عرصه  خواندند،یم ستیمنصب داشت پلورالچند  سایرا که در کل یبود. در غرب، کس

 یگوناگون یهاو روش دیعقا ،یو مذهب یعرصه فکر کیمعناست که در  نیبه ا سمیپلورال ،یفرهنگ
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از  ینید سمیمفاد پلورال ن،یشد؛ بنابرامطرح ینید سمیبود که بحث پلورال جاهانیمورد قبول باشد. از هم
 .است دیعصر جد اتیآثار و کشف

با  ،یهودیاست. در اخلاق مدرن  یابیهم قابل رد دیدر دوران جد یقرون وسط یفکر اناتیامتداد جر
 یموسار به رهبر یبودند، نهضت اخلاق یسنت یهاخواهان تداوم ارزش یادیکه تا حد ز یوجود کسان

بر  یهودی شانیککه راست ی. درحالرفتیاثر پذ یعصر روشنگر اتیسالانتر، در قرن نوزدهم از اله یرب
طلبان اصلاح کردند،یم دیاز اخلاق و منطق کانت تأک ینیاخلاق د کیعنوان به یهودیمجزا بودن اخلاق 

و  یکاملًا منطبق با اساس اخلاق کانت یهودیبودند اخلاق  یمدع تزلازاروسیمندلسون و مور یموس رینظ
 .رو آن استدنباله

پس از آن در جهان اسلام، یهودیان به هیچ وجه مجاز به ها در اروپا و مدت ۱031تا پیش از سال 
ها، هنگامی که انجام دادن شرکت در کارهای فرهنگی و تهذیب جوامع خویش نبودند. پس از آن سال

این امور برای یهودیان ممکن شد، آنان با شیفتگی زیاد از آن استقبال کردند. این فضای باز فرهنگی و 
هایی است که یهودیت معاصر را از ترین ویژگیر فرهنگی، یکی از مهممشارکت بیشتر مردم در امو

هایی است که هکند. دیگر ویژگی متمایزکننده یهودیت این دوران، شیویهودیت قرون وسطی متمایز می
رو، های رقیب متعدد تبدیل شده است. از اینها و حتی فرقهها، گرایشبر اساس آن، این آیین به جنبش

های گوناگون وجود داشت، ذاتاً در اگر هم در مواردی دیدگاه ،شده در قرون وسطی اعمال میگونه کآن
هایی است که یهودیت را از ابتدا هگرفت؛ البته این نظر خلاف عقیدجهت یک نظر و عقیده قرار می

 د. دانآیینی وفادار به پلورالیسم می
که  دیدیبالا گرفت. او م یحیر جهان مسد کیهبا کار جان ریاخ یهادر دهه ینید سمیپلورال

گفت:  نیاند؛ بنابرابار آمده آزاریپاک و ب ییهاانسان گر،ید انیاد ریتحت تأث انیحیرمسیاز غ یاریبس
تنها گروه  باشدچراکه اگر قرار  د؛یبه بهشت رس توانیاو م لهیوسخداست و فقط به حیکه مس میینگو
 ؟شودیچه م هیبق ریبه بهشت بروند، پس عمل خ انیحیمس

 شوآن و پلورالیسم. 5
 ـ ۱100ژوئن  ۱3فریتهیوف شوئون یا فریتیوف شوآن با نام اسلامی  شیخ عیسی نورالدین احمد )زاده 

او استاد سید  پژوه معاصر اهل سوئیس با تبار  آلمانی بود.شناس و دین(، اسلام۱113مه  ۲درگذشته 
 نویسد: مینصر درخصوص استاد خویش حسین نصر بود. 

هـای وجوی حقیقـت متـافیزیکی بـود، بـه خوانـدن کتابوی از دوره جوانی که در جست
مقدس ادیان الهی ازجمله قرآن، اوپانیشاد و بهگود گیتا گرایش داشت. بـا آثـار فیلسـوف و 

شناس فرانسوی، رنه گنون، آشنا شد و این آشنایی، کشـف و شـهودهای عقلـی وی را شرق
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وجویشان بود، فراهم آورد ای که در جستای برای اصول متافیزیکینهقوت بخشید و پشتوا
 (.910: 0903)نصر، 

ترین نمایندگان مکتب حکمت خالده و مروجین جریان فریتهوف شوآن یکی از سرشناس
نظران ارزنده گرایی است؛ فیلسوفی که در راستای گرایش متافیزیکی شانکارا و افلاطون از صاحبسنت

است؛ (. او در حوزه معرفت دینی و انسانی دارای آثار متعددی 010 :0941آید )علیخانی، به شمار می
 .های بودا راهی به قلبگنج ،حکمت ،از خدا تا انسان: ازجمله

گرایی و حقانیت جمیع ادیان ن در آن به وحدت ادیان یا به تعبیری کثرتآیکی از کتبی که شو
داند و اختلاف است. او گوهر همه ادیان را واحد می دف دینگوهر و ص)پلورالیسیم( پرداخته، کتاب 
داند که در پذیر ادیان میداند و صدف را همان حصه بیرونی و تبدلها میدر ادیان را تنها در صدف آن

تواند رنگ عوض کند و البته این امری است که خود شارع حکیم برآن رضایت امکنه و ازمنه متعدد می
 .داده است

گری و جاویدان خرد در روزگار خود بود و همواره و آشکارا درمورد ازگوکننده بزرگ باطنیشوآن ب
اگر از یک غریبه با شخصیت او  .گفتسخن می ،نامیددین دل میآن را خرد جاوید و جهانی خود، که 

این در  و آشنا با آثار او، سؤال شود که دین شوآن چه بود؟ او خواهد گفت، دین جاویدان یا دین قلب.
های الدین رومی و بسیاری دیگر از چهرهعربی و مولانا جلالحقیقت همان پاسخی است که ابن

 (.15 :0903کلاسیک تصوف به این سؤال دادند )نصر، 

گرایی است. او این مکتب را از استاد خود رنه گنون آموخت و آن را به شاگرد گذاران سنتشوآن از پایه
شناس و استاد . رنه گنون، فیلسوف فرانسوی و آناندا کوماراسوآمی، شرقن نصر آموختیخود سید حس

اساس این دیدگاه  .گرایی را در آغاز قرن بیستم مطرح کردندباوری یا جاوداندانشگاه هاروارد، دیدگاه سنت
های ساناتانا دارما در حکمت هندوست. این نظریه را اکهارت و افلاطون در دنیای برگرفته از آموزه

آبادی، شود )خندقزمین مدون کردند که در اسلام نیز به شکل عرفان و تصوف یافت میمسیحی و مغرب
گرایی، رویکردی در فلسفه معاصر است که نسبت به مدرنیته و فلسفه جدید در (. مکتب سنت00 :0943

 شدت انتقادی دارد و خواهان احیای دانش و خرد در معنای قدسی است.غرب موضعی به
داری گونه بیان داشته که باید بین دینفرماید شوآن در بحث صدف و گوهر اینادی آملی میجو

ها و اوامر دینی است فرق گذاشته شود؛ چراکه قطعاً بین نگرش داران و متن دین که مملو از نگرشدین
نقش  منظرها و نیات نوعاً نقش گوهر و اعمال و حالات .و بینش متدینین سطح و عمق وجود دارد

پذیرش آن  ،اما اگر بخواهیم نظریه گوهر و صدف را در متن دینی وارد سازیم ،کنندصدف را بازی می
رسد؛ چراکه دین تمامش گوهر است و چیزی به نام صدف ندارد. البته در اینجا کمی دشوار به نظر می
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سائل دین تقریر کرد توان صورتی مطلوب با توجه به گوهر دانستن توحید و صدف دانستن دیگر مهم می
 (.39 :0931)جوادی آملی، 

تکثر  هلئگرایان در آن به مسوحدت متعالی ادیان، از آثار ابتدایی شوآن، دیدگاهی است که سنت
این  وحدت متعالی ادیانها اعتقاد دارند. نخستین بار شوآن در کتاب ادیان در عین حقانیت همه آن

ان مباحثی در این زمینه مطرح کردند. طبق این دیدگاه، ادیان گرایسپس دیگر سنت .دیدگاه را بسط داد
 اند.دارای دو بُعد باطنی و ظاهری

 گوید: شوآن درخصوص تعدد ادیان می
هـا اخـتلاف اسـت. اما در سـطح ظـاهری میـان آن ،ادیان فقط در سطح باطنی وحدت دارند

مربوط به سـطح بـاطنی خورد، نسبی و حقایق حقایقی که در سطح ظاهری ادیان به چشم می
ولـی شـوآن  ،خـوردصورت غیرصریح در آثار گنون هـم بـه چشـم میاند. این دیدگاه بهمطلق

گرایی تعیـین ترین نقش شوآن در سـنتمبانی خاصی برای آن ترتیب داده است و در واقع مهم
 (.41 :0940ها با حقیقت است )شهبازی، نسبت ادیان با یکدیگر و ایضاح رابطه آن

ی نخست شوآن این است که تنوع ادیان را باید در چارچوب تفکیک صورت از حقیقت ادعا
اما خود حقیقت مطلق فراتر از  ،اندها، صُوری از حقیقت مطلقها یا سنتمطلق دید. ادیان یا وحی

از آن حقیقت است و تکثّر در ناحیه  صاین صُور قرار دارد؛ بنابراین، هر دینی یا هر سنّتی صورتی خا
 آید.ور پیش میصُ 

ها گوییم، در واقع این صورتدر خود حقیقت مطلق تکثّری وجود ندارد و وقتی از تکثّر سخن می
معنا نیستند. هر دین های معادل و همرا در نظر داریم؛ پس حقیقت )مطلق( و وحی یا سنت، واژه

یقت مطلق و )خاص( مطلق است. از آن جهت که حقوحیانی هم مطلق دین است و هم یک دین 
متناسب با نیازهای روحی و  زیرا ؛وسایط دستیابی به آن را در درون خویش دارد. یک دین خاص است

روانی جماعت بشری  خاصّی که برای آن مقدر شده و مخاطب آن دین است، بر جنبه خاصی از 
 (.01: 0903ورزد )نصر، جوانب حقیقت تأکید می

شوآن را متقاعدکننده  وحدت متعالی ادیانایی، کتاب گرهمایون همتی، یکی از منتقدان سنت
 گوید: داند و مینمی

یک سلسله سـخنان خطـابی و  .ای گویا و رسا دارداین کتاب نه متقاعدکننده است و نه مقدمه
گرایان به دلیـل ضـعف های ذوقی و ادعاهای قشنگ، ولی بدون دلیل! اساساً سنتبندیتقسیم

 .گونه مسائل دشوار معرفتی را حل کننداین توانندبنیه استدلالی نمی
نظرات دکتر نصر در این مورد نیز متشتّت و حتی گاهی متناقض است و مبنای استدلالی ثابت و 

حدود ده دلیل برای اثبات ) های مستقیمصراطبرای مثال به دلایل نویسنده ندارد؛ صریحی 
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ریزد، چه در داخل و چه خارج کشور، ومییا دیگر شبهاتی که از در و دیوار فر (پلورالیسم دینی
 .نداده استپاسخی 

گرایان معلوم نیست تقسیم گوید: در نظر شوآن و دیگر سنتادامه نقد خود می همایون همتی در
یکی « ذاتی و عرضی در دین»ی دارد؟ مثلًا با بحث ادین به گوهر و صدف چه پایه و مبنای منطقی

ث ظاهر و باطن دین روی چه مبنای فلسفی استوار است؟ اصلًا است یا با آن متفاوت است؟ یا بح
گرایی در آثار و نگرش ورزی و عرفانگرایی عرفان است یا فلسفه؟ خلط فلسفهمعلوم نیست سنت

های زیادی در این تفکر هست. معلوم نیست وحدت ادیان چه گرایان کاملًا مشهود است. ضعفسنت
اند، پس درمورد بقیه نظرند؟ اگر ادیان توحیدی، الهی یا وحیانینوع وحدتی است؟ کدام ادیان مورد 

ها چیست؟ وحدت در چیست؟ به چه دلیل وحدت در کار هست؟ رود؟ تکلیف آنچه حکمی می
 معیار قضاوت چیست؟

که لبّ مدعای پلورالیسم دینی است، پاسخ « حقانیت ادیان متعدد»به مسئله « وحدت ادیان»تز 
گذارد. چه معیاری برای تشخیص ظاهر و باطن ادیان در کار است؟ را مهمل می دهد و اصلًا آننمی

دانند و اصلًا روش بحثشان می« شهود»زنند، آن را مبتنی بر عارفان مسلمان که از ظاهر و باطن دم می
خواهند بحث ولی کسانی که می ،دانندمبتنی بر شهود است و باطن را با فکر و عقل قابل تشخیص نمی

مراتب در سلسله»توانند مسائل را به شهود حواله دهند؛ مثلًا قبول گرایان( نمیری کنند )مثل سنتفک
چه معیار و ملاک نظری و بر اساس دهد، می جولانآن  حولکه در همین کتاب، شوآن دائماً « ادیان

تفکر شود؟ مشکل عمده مشخص می« مراتبسلسله»و چگونه جایگاه هر دینی در این  استعقلی 
گرایی، عدم وضوح مفهومی، فقدان معیار، ذوقی و استحسانی و خطابی بودن، فقدان تحلیل سنت

دلیل، ادعاهای ارزشی و استعمال فلسفی و استدلال منطقی، خلط فلسفه و عرفان، مدعاهای بی
و تأکید کلمات ارزشی به حد افراط، مخالفت با مدرنیته، عدم ارزیابی سنّت، زبان مبهم و درک پیچیده 

 هاست.ها و غفلت از تفاوتسویه بر اشتراکافراطی و یک
ترین بخش دیدگاه شوآن، تفکیک بُعد ظاهری دین از بُعد باطنی آن است. این تفکیک تأثیر کلیدی

دهد؛ تفکیک ظاهر و باطن از دستاوردهای عرفان ر دیدگاه شوآن را نشان میببرخی مباحث عرفانی 
دهد. شوآن خط قاطعی برای فهم ارتباط ادیان با یکدیگر قرار می الگوییک را این تفکیاو نظری است و 

 ،شودکند. این خط به تفاوت بنیادین میان ادیان مربوط نمیمیان قلمرو ظاهری و باطنی ادیان ترسیم می
 کند.ادیان را به دو سطح ظاهری و باطنی تقسیم می هبلکه خطی افقی است که هم

درجاتی دارد و تشکیکی است. در رأس این درجات، خدا یا امر مطلق قرار دارد. به نظر شوآن، وجود 
اما هرقدر از این رأس دور  ،ندارسند. ادیان در امر مطلق متقاربادیان در این نقطه به یکدیگر می
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رسند و شوند. ادیان در سطح باطنی به یکدیگر میگیرند و جدا میشویم، از یکدیگر فاصله میمی
 (.90 :0945شوند و اختلاف دارند )اصلان، اما در سطح ظاهری از یکدیگر دور می ،شوندب میمتقار

 اند:توجه به این نکته ضرورت دارد که عارفان در دو سطح به تفکیک ظاهر و باطن قائل شده
شود. قرآن معانی ظاهری و باطنی سطح معناشناختی: این سطح به معنای متن قرآن مربوط می -
 طور معمول برای معانی باطنی قرآن نهایتی قائل نیستند.عارفان بهدارد. 
شناختی: هستی هم ظاهر و هم باطن دارد. همچنین هر وجودی ظاهری و باطنی سطح هستی -

 .هاستدارد. مخلوقات که همان تعیّنات وجودند، در حقیقت ظاهرند و حق باطن آن
ولی از لحاظ ظاهری هیچ دینی اعتبار مطلق  ،دادیان ممکن است از لحاظ باطنی حقیقی تلقی شون

ها را بیرون از آن دین به کار برد. برای توان آنندارد. عناصر ظاهری به خود دین اختصاص دارد و نمی
های خاصی داشته باشد که به نظر شوآن اینکه دینی از لحاظ باطنی حقیقت تلقی شود، باید ملاک

 ند از:اعبارت
 کاملًا کافی و وافی درباره امر مطلق متکی باشد؛ای باید بر آموزه -
 طراز است؛باید معنویتی را بستاید و تحقق ببخشد که با این آموزه هم -
 ی الاهی، و نه فلسفی، داشته باشد و در نتیجه،أباید منش -
 ویژه در معجزات و هنر مقدس آشکار شود.بهباید از حضوری مقدّس یا متبرک سرشار باشد که  -
گرایی در بُعد ظاهری دین است. ادیان فقط از لحاظ داست که دیدگاه پیشین مستلزم نسبیتپی

ولی از لحاظ ظاهری، هیچ دینی اعتبار مطلق ندارد. عناصر ظاهری  ،باطنی حقیقت مطلق را دربردارند
 شوند.دین فقط داخل خود دین اعتبار دارند و نسبی می

ها درون دین ن را با یکدیگر بسنجیم؛ چراکه هریک از آنتوانیم عناصر ظاهری ادیان گوناگونمی
 د.نیابخاص خود اعتبار می

گرایان برای نشان دادن تفاوت حقیقت باطنی و عناصر ظاهری از تعبیر گوهر و صدف گاهی سنت
کنند. هر دینی صدفی و گوهری دارد. گوهر دارای مقتضیات نامحدودی است؛ چراکه ادیان استفاده می

اما صدف امری نسبی است، و در نتیجه، مقتضیات آن هم محدود  ،گیردمطلق سرچشمه میاز امر 
در  ،توان دو واقعیت را نادیده گرفت: اوّلاً گوید: با وقوف بر این امر نمیاست. شوآن در این زمینه می

ربوط تا آنجا که به مؤمنان ادیان دیگر م ،سطح ظواهر محض هیچ چیز اعتبار مطلق ندارد و ثانیاً 
 ،کندها تکذیب میاثری نسبی آن پیامهای دینی را بیپیام هشود، تفسیر ظاهرنگرانه و انحصارگرایانمی

 .ها که از جانب خداوند مقدّر شده استهای گسترش خود آن پیامالبته نه در حوزه
های ستدلالگرایان، به شیوه منطقی مرسوم، دیدگاه خود را اثبات نکرده، اطور کلی سنتشوآن، و به
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هم از این نکته کلی مستثنا نیست و « وحدت متعالی ادیان»کنند و منطقی بر دیدگاه خود اقامه نمی
استدلال متعارف منطقی بر آن وجود ندارد. شوآن صرفاً مدل خاصی را با استفاده از تفکیک عرفانی 

یابد با ارائه یک مدل سامان نمی اما هر دیدگاهی صرفاً  ،دهدظاهر و باطن برای فهم تکثر ادیان ارائه می
ند و وحدت اهای دیگر از تبیین تکثر ادیان ناتوانرسد. چرا مدلو پس از آن نوبت به اثبات آن مدل می

ها ندارد. او ها دارد؟ شوآن پاسخی مقبول برای این قبیل پرسشمتعالی ادیان چه امتیاز یا امتیازاتی بر آن
فرض او کشد. پیشاساس آن، مدلی برای فهم نحوه تکثر ادیان پیش میفرضی را پذیرفته است و بر پیش

 دهند.ند و واقعیت متعالی و امر مطلق را نشان میااین است که ادیان، همه حق
ادیانی که منشی الهی دارند، در  گویدمیرنه گنون درخصوص حکمت خالده و ادیان متعالی 

 (.50 :0943)حجت، دیگرند راستای رستگار کردن بشر، در عرض هم
که امثال جان هیک معرفی  ایگراییشود، با کثرتگرایان مطرح میکه در نظر سنت ایگراییکثرت

گوید: ما در سر نداریم کسی را که با خدای متعالی سر سازگاری . شوآن میدارندهایی تفاوت ،کنندمی
خورد، ن وحدت محدودی به چشم میدر شریعت و ظاهر ادیا به عقیده او، از کیشش برگردانیم. ،دارد

گوید: افراد در ادیان اند. مارتین لینگز میها به یک سخن قائلاما در حقیقت و باطن ادیان همه آن
شوند تا در تر میروند به هم نزدیکاند و هرچه بالاتر میاند که پای کوه ایستادههاییمختلف مثل آدم

 (.31 :0941رسند )علیخانی، نوک کوه به هم می
روی بشر قرار داده است؛ یعنی مظاهر متعدد ن قائل است که آسمان بیش از یک راه نجات پیش  آشو

در  اواز وحی و سنت اصیل وجود دارد، که هریک به مشیت خدا با قوم خاصی انطباق داده شده است. 
یخی و گوید همه ادیان یک سخن واحد بیشتر ندارند و تنها شرایط تارضمن حکمت خالده می

 های متفاوت به خود بگیرد.ها و قالباجتماعی موجب شده تا دین و سنت چهره
گوید نسبت ادیان به حقیقت جامع، مثل نسبت شکل هندسی است به مکان. هر شکل او می

ها بقیه را اما هر کدام از آن ،هندسه اصلی نظیر نقطه دایره و ... تصویر رسا و گویایی از کل مکان است
 (.11 :0943آبادی، زند )خندقکنار می

 شود:اصول اساسی حاکم بر نظریه وحدت متعالی ادیان بر سه پایه ترسیم می
 ؛همه ادیان از منبع الهی برخوردارند -
 ؛انداین ادیان در باطن یکسان و در ظاهر متفاوت -
 توان در تمام ادیان پیدا کرد.پاهای حکمت جاودان اصیل را می ردّ  -

های داند که از سویههایی میها و آداب ادیان را همانند سراشیبو شریعت و آموزهن ظاهر آشو
گوید خداوند داند. او میها را متعدد میشوند. گوهر را واحد و صدفمختلف کوه هستی سرازیر می
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ادیان مختلف و متعددی به وجود آورده است که به طرق مختلف اسما و صفات خویش را نمایان 
 کند.ی از الوهیت تأکید مییهاسنت بر جنبه هر .سازد

انگاری بین دو سطح از سطوح دین، صدف دین را شریعت و طریقت و سید حیدر آملی با دوگانه
داند. البته پیشینه تاریخی بحث گوهر و صدف دین در کلمات هگل هم دیده گوهر دین را حقیقت می

گفت آیین مسیحیت گرفتار دانست و میی میاو گوهر دین مسیحیت را اخلاق و خودساز .شده است
ها را د و نه آزادی آننها از مسیحیت باشپذیرد که اینعناصری گذرا و رویدادی شد که نه عقل می

این رویکرد برای  .نموددینی را گوهر دین قلمداد می هشلایرماخر تجرب ،کند. در مقابلتحمل می
وسیله و به شدفکران در دوره مدرنیته مطرح دازهای روشنانمصون نگه داشتن دین از انتقادات و دست

 (.51 :0949ویلیام جیمز ادامه یافت )مطهری، 

 ملاصدرا و پلورالیسم. 6
امامی است که در فلسفه پایه نظرات شیرازی از حکمای به نام ایرانی با مذهب شیعه دوازده یملاصدرا

گرایی دینی فلسفه دین و مباحثی چون کثرت های مضاف چونبدیعی داشت و همچنین در حوزه فلسفه
ها را برجسته کرد؛ چراکه در زمان صدرا هایش آنلای نوشتههمطرح کرده که باید از لاب اینظرات پراکنده

 نبوده است. مطرحهای مضاف به طور مجزا هنوز مباحث فلسفه
قول و مقبولی از مدعیات صدرا با تلفیق مباحث نقلی و برهانی و عرفانی توانسته بود مدل معملا

دین در  را فراهم کند.پذیرش اندیشمندان دین اسلام و حتی ادیان دیگر  و اسبابدین ارائه کند 
ناپذیر است. منشأ توجه انسان به باطن موجودات پایان و زوالانداز فلسفی ملاصدرا، حقیقت بیچشم

هم برای فهم.  ،ریزی شده استطرح هم برای دل ؛و تدبّر و تأمّل در عالم و آدم امری فطری است
ملاصدرا همانند هگل، بر آن است که باید از سطح اندیشه دینی عادی فراتر رفت و به برداشتی نظری و 

هایی از پلورالیسم و ها غالب آمده باشد. رگهها و ناسازیعمیق از دین نائل شد که بر ناسازگاری
قاطبه اهل حق و موحدین در همه  اوخورد. از نظر گرایی در فلسفه دین ملاصدرا به چشم میکثرت

دهر، یک دین و یک مسلک در همه ارکان عقیده و اصول دین و احوال مبدأ و معاد و بازگشت به خدا 
میان « لانفرق بین احد من رسله»داند و با استناد به آیه او همه ادیان را درحقیقت یکی می اند.داشته

کند، نصیبی از حکمت بد. به نظر وی کسی که از دین پیامبران پیروی نمییاپیامبران الهی خلافی نمی
 .نبرده است

که این گذار به هیچ روی  معتقد استحکیم صدرا درباره گذار از دین به فلسفه و از فلسفه به دین 
 . اینها یکی استدوی آن بلکه جستارمایه در هر ،گذار از یک جُستارمایه به جُستارمایه دیگر نیست



 081  بررسي تطبيقي نظريه پلوراليسم ديني از منظر شوآن و ملاصدرا

دهد که هگل فلسفه تنها زمانی خود را بسط میبه عقیده با نظر هگل دارد.  یهمانندی شگفت نظر او
 (.60 :0949دهد )مطهری دین را بسط دهد و با بسط دادن خویش است که دین را بسط می

صدرا با توجه به مبانی حکمی و باطنی دین، درصدد یک تعامل نسبتاً جامع بین ادیان بود. او 
رو از این  این نگاه را داشت؛دید و دغدغه برهانی کردن جدان بین متن ادیان مؤانست و مرافقت میبالو

های سعی کرد در معنای نجات تأمل بیشتری کند و سرانجام نظریه نجات فراگیر را با توجه به اندیشه
 عربی ارائه کرد.ابن

تفکران بزرگ قدیم همچون مشغولی مسعادت یکی از مباحث بنیادی است که همواره سبب دل
گرا و سقراط، افلاطون و ارسطو بوده و در عصر حاضر نیز جذابیت خود را برای مکاتب مختلف لذت

 .گرا از دست نداده استگرا و سعادتفضیلت
دو را مولود معرفت  او این .جمع کرده استرا با هم م نجات و سعادت یهاصدرای شیرازی مف

وت و هلاکت هم قائل به تلازم است و شقاوت و هلاکت را هم نتیجه جهل و داند و طبیعتاً بین شقامی
النفس کمالها هو  ةفسعاد»فرماید: داند. او درخصوص نهایت درجه سعادت نفس میغفلت می

 ةالوجود استقلالی المجرد والتصور المعقولات والعلم بحقایق الاشیاء علی ما هی علیها و مشاهد
 «.النورانیه والذوات ةالامور العقلی

دانست و وجود را هم خیر از آنجا که او قائل به اصالت وجود بود و وجود را واحد و مشکک می
دانست، همه موجودات اعم از انسان و حیوان و جماد یا کافر و مسلمان را صاحب خیر و کمال می
موجود را از خیر و  وری هردانست و البته چون تشکیک وجود جزء مبانی اصلی نظرات او بود، بهرهمی

پنداشت، سیر انسان را در دانست و از آنجا که انسان را مختار میکمال به قدر سعه خود آن موجود می
فرمود انسان است که از کرد. میمعرفی می ممتد عرض عریض کمال و سعادت و خیر، بسیار بلند و

. در واقع نظریه نجات صدرا بر رسدکند و به نهایت آن میحظی از کمال، حرکت خویش را آغاز می
اساس انسان معرفی شد و نه ادیان. او انسان را محور قرار داده است؛ انسانی که حتی در موطن 

 تواند قرار پیدا کند.جاهلیت مقصرانه هم تماماً در شقاوت نمی
شود؟ آیا فقط برای این است که نظریه نجات و سعادت ملاصدرا نصیب چه کسانی می الؤس

برای پاسخ دادن ان است و آیا برای کفار و غیرمسلمانان و اهل خطا هم امکان نجات فراهم است؟ منؤم
 .کنیمزنجیروار توجه و مبانی صدرای شیرازی یکی پس از دیگری به این سؤال باید به 

یکی از مبانی اصیل او که مانند چتری تمام مباحث فلسفی او را دربرگرفته است، بحث شریف 
این ادراک  ووجود سعادت است و درک وجود سعادتی دیگر،  . از نگاه او خود  است اصالت وجود

 شود سعادت.یابد و ظهور این لذت میدوگانه، در قالب لذت تبلور می
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تر و لذت بیشتر و وجود قوی ،تر باشدطبق اصل دوم یعنی تشکیک وجود، هرچه ادراکات قوی
 یذ عنده ولو حصل له وجود سببه و مقومه له لکان الذّ لذ ءشی و وجود کل»سعادت بیشتر خواهد شد: 

 «.لانه کمال وجوده فیکون کمال لذته بادراکه
رود و دقیقاً همین جاست که یعنی حرکت جوهری، انسان رو به فزونی و امتداد می ،طبق اصل سوم

قوه محض به ه وجود که اتمام سعادت است خواهد رسید. انسان از ماده و انسان از کف وجود، به قلّ 
 داند.رسد. صدرا بخشی از وجود انسان را ثابت و بخشی از آن را سیال میمجرد و فعلیت محض می

از این روست که  و شودکند و از بدن جدا میاین تنها انسان است که از نوعی به نوع دگر کوچ می
تنها تنها انسان و نه)نهمند خواهد بود. پس هر موجودی هر وجود به قدر وجود خویشتن از سعادت بهره

 .ورندمسلمانان واقعی( از کمال بهره
های مربوط به نجات در ادیان را که تاکنون مطرح شده در سه گروه توان نظریهبندی کلی میدر یک طبقه

گرایانه. هریک از این های کثرتنظریه ،گرایانههای اشتمالگرایانه، نظریههای انحصارنظریه :جای داد
انحصارگرایان نجات را در  .دهندها از نجات آدمی و شیوه دستیابی به آن تفسیر متفاوتی ارائه مینظریه

گرایان ضمن رد این انحصار، دستیابی دانند؛ در حالی که کثرتانحصار پیروان یک دین یا مذهب خاص می
م با اینکه نجات حقیقی را از گرایان هاشتمال دانند.به نجات را برای پیروان ادیان و مذاهب دیگر ممکن می

اما نجات پیروان سایر ادیان و مذاهب را تا آنجا که باورها و عمل  ،شمارندآن یک دین یا مذهب خاص می
ویژه از آنجا دشوار بهاین مسئله  .دانندهای دین و مذهب خاص باشد، ممکن میها منطبق بر آموزهآن

برای اثبات آرای خود به شواهدی از متون مقدسشان استناد  هاشود که طرفداران هریک از این نظریهمی
سوره آل عمران آن را گواهی  3۲توانند با تمسک به ظاهر آیه گرایان مسلمان میبرای نمونه انحصار ؛کنندمی

سوره بقره را  1۵توانند آیه گرایان مسلمان نیز میشمولی ،از سوی دیگر روشن برای اثبات مدعای خود بدانند.
گرایان نیز این امکان را خواهند ستند خود برای به کرسی نشاندن دیدگاهشان قرار دهند. و در آخر کثرتم

 سوره مائده ادعای خود را موجه جلوه دهند. 03داشت تا با استناد به آیات 
توان ملاصدرا را در زمینه نجات یک در مقایسه با تعریف رایج انحصارگرایی، به هیچ عنوان نمی

که گفته شد انحصارگرایان بر این باورند که پیروان سایر ادیان حتی زیرا چنان ؛رگرا به شمار آوردانحصا
توانند از طریق دین خود رستگار داران اصیل و به لحاظ اخلاقی درستکار باشند، باز هم نمیاگر دین

ایمانی اکثریت افراد  شوند، حال آنکه صدرا در بسیاری از آثار خود تصریح دارد که طبق قواعد عقلی و
 .اندنوع بشر اهل نجات

گرایان به وجود زیرا کثرت ؛گرا در زمینه نجات دانستتوان یک کثرتصدرا را نمی ،از سوی دیگر
دهند و های گوناگون برای رسیدن به حقیقت بدون ترجیحی بر دیگری داد سخن میصراحت
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در صورتی که صدرا  .حقیقت و نجات باور دارندمندی از صراحت به تساوی ادیان و مذاهب در بهرهبه
 کند.نجات و سعادت یاد می یصراحت از روشی خاص و انحصاری برای رسیدن به درجه اعلابه

گونه  از این رو هر و دندانگرایانی چون جان هیک دسترسی به واقع را محال میدر واقع کثرت
تواند ادعای حقانیت منحصرگرایانه هیچ دینی نمید نگویند و میندابرداشتی را منجی و مصیب واقع می

شود که در درون گرایان بر این باورند که نجات برای کسانی محقق میداشته باشد. افزون بر این، کثرت
صورت بعضی اهل  د؛ یعنی در هرنمحوری متحول شویک سنت دینی از خودمحوری به حقیقت

رخی افراد را که نتوانستند از خودمحوری به گرایان در هر صورت بنجات نخواهند شد. کثرت
از این رو  ؛پذیردآنکه صدرا چنین قیدی را نمیدانند، حالمحوری متحول شوند اهل نجات نمیواقعیت

گرای کلاسیک در حوزه نجات را یک شمول اوتوان گرا دانست و همچنین نمیتوان صدرا را کثرتنمی
گرایان پیروان سایر ادیان را اگر در عمل مطابق ت است که شمولکه گفته شد درسهم دانست؛ زیرا چنان

اما به هر صورت معتقدند که سایر کسانی که  ،دانندای از نجات میها رفتار کنند، دارای بهرهبا مرام آن
 اهل نجات نیستند. ،اعمالشان شباهتی به دستورات دین آنان ندارد

توان میها از عذاب ابدی معتقد است؛ از همین رو انکه اشاره شد، به نجات همه انسچنان ،صدرا
البته  و گرا و نه انحصارگراگراست، نه شمولکه نه کثرت خواندگرایی فراگیر شمولرا نظریه نجات ملاصدرا 

داند و از جهتی از جهتی انحصارگراست؛ چراکه کسب قله سعادت را مختص یک قرائت از واقع می
عمل  ؛ چونگراستداند و از طرفی هم شمولجات را برای همگان جایز میحداقل ن ست؛ زیراگراکثرت

 کند.از آن به جاهل قاصر تعبیر می وداند های شخصی بدون جهل را سبب نجات میطبق یافته
شناختی و که آیا پلورالیسم نجاتاست  شود و آن اینالی مطرح میؤس ،بعد از این نظریه ابداعی

شناختی به گرایی نجاتاند؟ و آیا پذیرش کثرتبه هم گره خورده شناختیپلورالیسم حقیقت
توان در عین باور و می نیستند انجامد؟ یا اینکه این دو مقوله از هم جداشناختی میگرایی حقیقتکثرت

گرایی در ادیان نیز معتقد بود؟ آیا ملاصدرا معتقد به پلورالیسم نجات است سابه پلورالیسم نجات به هر
پرسش دیگر این است که جان  داند؟گرایی؟ در فرض اول آیا وی هیئت علمی آن را متأثر میذفیا ح

 گرایی در حقانیت چه پاسخی دارد؟گرایی حاصل از کثرتهیک برای نسبیت
ست، بلکه سعادت امتداد اگوید: به خطا گمان نبرید که سعادت در آخرت تنها یک گونه صدرا می

که آن هم بعد از  اندست که در جهل مرکباذاب محض تنها برای کسانی ع .و بلندای درازی دارد
 کنند.شود و البته همین قسم را هم افراد محدودی تجربه میمدتی تبدیل به عذب می

بلکه رحمت خداوند را  ،بینند گوش فراندههرگز به کسانی که نجات را ویژه تعدادی اندکی می
 .فراگیر بدان
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فرماید: این آیه با نجات فراگیر می «و قلیل من عبادی الشکور»فسیر آیه ملاهادی سبزواری در ت
در واقع این آیه تعداد شاکران  .چراکه منظور از شکور بالاترین درجه شکر است ؛صدرا منافات ندارد
 (.00: 0940داند )سبزواری، حقیقی را اندک می

بیشتر مردم اهل که آدمی یقین کند  شودتأمل و تعامل در اصول اعتقادی و قوانین عقلی باعث می
هر نوع  گوید:میصدرا در این خصوص  .است «کمال انواع»یکی از آن ادله  .شوندسلامت و نجات می

ای باشد که همه یا دست کم بیشتر افراد آن به کمال ویژه از انواع طبیعی که خدا آفریده است، باید به گونه
تص به افراد یک نوع در موطن حداقلی قرار گیرد؛ چراکه با شود کمال حداقلی و مخخود برسند. نمی

حکمت و رأفت الهی سازگاری ندارد. و البته ملاصدرا درخصوص انسان بر این باور است که خداوند در 
راند و خواند و از بدی میدرون هر آدمی پیامبری به نام فطرت نهاده است که همواره آدمی را به راه خیر می

های آن را به گذارند گوش فرادهند و گفتهفریاد پیامبر درون که گاهی نام وجدان را بر آن میمردمی که به 
پذیر است و در صورتی که پیامبران شدت آسیبکار بندند نجات خواهند یافت. البته پیامبر درونی به

 شود.بر اثر کردار و پندار فاسد آلوده می ،بیرونی به سراغ او نیایند
این مسئله یعنی وجوب داخل شدن اهل  :فرمایدوص حسن عمل به وعده و وعید میملاصدرا درخص

ولی وفای به وعید و تهدید  ،وفای به عهد واجب است» :ثواب در بهشت، مبتنی بر قاعده عقلی مسلم است
فرماید خداوند ها و وعیدهای خود میه. او درخصوص بحث جنجالی تبعیت خداوند از وعد«واجب نیست

او از ابتدا که قصد  .تواند برخلاف وعیدها عمل کنداما می ،های خود عمل کندهتواند بر خالف وعدشاید ن
 قصدش انجام نشدن اعمال نامطلوب بود و نه لزوماً به عذاب رساندن. ،بندگان با وعید را داشت اداره

است: گاهی  چراکه اصرار بر تحقق وعید قبیح ؛نظر کردن از وعید نیکوستفرماید صرفصدرا می
داند که فردا عبدش از آن عمل گرچه می ،گوید، فلان عمل را فردا انجام بدهمولا به عبد خود می

بنابراین گاهی  .در واقع این امر برای این است که عبد انقیاد خود را به مولا نشان دهد .ماندبازمی
خبر  هی حکم اخبار خود  اما گا ،ست و این درباره وعده استاحکمت اخبار مولا تحقق مخبرعنه 

این درباره وعید است و این یا کذب نیست یا اگر هم هست کذب قبیح  .است نه تحقق مخبرعنه
طور که بعضی آیات متشابه قرآن از ظواهرشان منصرف همان ؛این کذب کذب نافع است .نیست

 اند.ها کذبگوید آناما کسی نمی ،شوندمی
با هم فرق دارند. جان هیک همه ادیان را به یک اندازه گرایی هیکی و صدرایی البته کثرت

بلکه بدین  ،دنرسانها به یک اندازه آدمی را به حقیقت مینه به سبب اینکه همه آن ،داندبخش مینجات
دین واقعی و حقیقی در دسترس بشر نیست؛ بنابراین  .رسانندسبب که هیچ کدام انسان را به واقع نمی

 .اند و هیچ دینی بر دین دیگری برتری نداردت با هم مساویهمه ادیان از این جه
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یکی از علل رنگ باختن حقیقت در نظر جان هیک سایه انداختن انقلاب کپرنیکی کانت بر همه 
های دینی و متافیزیکی بود که با تفکیک نومن از فنومن بر این باور شد که به جای اینکه ذهن ما اندیشه

د و ما واقعیت ثابت را درک کنیم، بخشی از واقعیت )فنومن( بر اساس مقولات با واقعیت تطابق پیدا کن
یابد. وی با ایجاد شکاف عمیق میان معرفت و واقعیت معتقد شد که معرفت )یعنی با ذهن ما تطابق می

توانیم بر اساس ذهن  محدودساز  خویش درک کنیم(، با واقعیتی که ما به آن آنچه از واقعیت که ما می
ترسی نداریم بسیار متفاوت است. در نظر وی خدا و متافیزیک جزء نومن و واقعیت است و از دس

 تیررس عقل آدمی بیرون است و معرفت به آن ممکن نیست.
کند: همه آن افرادی که با فیل در اتاقی جان هیک ادعای خود را با تمثیل فیل و اتاق تاریک تبیین می

ای از واقعیت اما هر کدام به اندازه ظرفیت محدود ادراک خود، بهره ،گفتندتاریک مواجه شدند درست می
تجربه دینی  بسیار محدود ما از دین نامحدود نیز چیزی بیشتر از این  هبه اعتقاد هیک بهر .یافته بودند

نیست. اما نظریه نجات فراگیر ملاصدرا که در آن به نجات حتی خالدین در نار قائل بود، بدیلی برای 
گوید هر انسانی به تناسب مرتبه وجودی خویش از نجات برخوردار است شود. او میرالیسم تلقی میپلو

کند و این مهم را از میانه مبانی خود چون حرکت جوهری و میگرایی فراگیر قلمداد سان شمولو این را به
و هر انسانی به صرف وجود دهد. از نگاه اعربی ارائه میثرپذیری از ابنااصالت وجود و تشکیک وجود با 

 دید.دارای کمال است و بین کمال و خیر و وجود و لذت و سعادت تلازم و یگانگی می
کند: ای برادران من بدانید عربی اشاره میهای ابنصراحت به نوشتههای خود حتی بهاو در نوشته
کند و به خیر عدم خارج می پس ما را از شر ،واسطه اسم رحمان خود منت گذارده استکه خدا بر ما به

 نماید.اوست که بر ما نعمت وجود را مرحمت می .رساندوجود می
توان انتقام حکم عارض خواهد داشت و روشن است که نمی ،هنگامی که وجود ذاتی رحمت شد

حتی وجود غضب  و شودعوارض را ثابت دانست. بدان که همانا رحمت الهی همه چیز را شامل می
 ست.االهی  هم از رحمت

 ،داندانسان را خالد در نار می . اوقائل به جدایی میان عذاب و نار است ،عربیصدرا با تأسی از ابن
شود و سنخ میداند؛ یعنی هر فردی که در جهنم مستمر بماند با جهنم همولی خالد در عذاب نمی

شود از جهتی رحمت و ی مییعن ؛شودها عذب و گوارا میبرد و عذاب برای آنکم از آن لذت میکم
ها در مرتبه بالاتر از نجات عامی او اکثر انسانبه باور (. البته 1/91: ق0119عربی، جهتی عذاب )ابن

 گیرند.قرار می
را  فتوحات مکیهعربی در کلام ابن ،«کیفیت خلوت اهل نار»با عنوان  اسفار بخشی از ملاصدرا در

اگر  و در رنج نخواهند بود اند وکند: چنین افرادی دیگر از جهنممنزله تأیید سخنان خویش مطرح میبه
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او لذت را تابع  برد.گردان از بوی گل لذت نمیگونه که سرگینبینند. همانوارد بهشت شوند زجر می
شود و لذت یعنی جا میواسطه اراده خودشان جابهها بهداند؛ یعنی طبع انسانها و برعکس میملایم

 .طبع حاضر ملائم باشدفعل خاص با 
هرچند در دنیا این  .اندذاتاً عبدالله« الست بربکم» عربی معتقد است کل بشریت به دلیل آیهابن

شود که همه همیشه عبدالله گر میبا کنار رفتن آثار گناه این حقیقت جلوه، حقیقت برایشان پنهان شود
 ند و خواهند بود.اهبود

اند که دارای در قرآن کسانی «اعراف»گوید گذارد و میق میصدرا بین جاهل مقصر و قاصر فر
اند؛ رسند. گروهی دیگر اهل نجات خاصاند و به مرحله سعادت و نجات متوسط میجهل بسیط

کسانی  مخصوصو نجات اخص هم  نامیده است «اصحاب الیمین» راها که قرآن آن گروهیهمان 
 .اندخوانده شده «مقربون»ست که در قرآن ا

شود، بحث سبقت رحمت بر غضب است؛ یعنی ذات خداوند هایی که مطرح مییکی دیگر از ادله
همچنین گناه قاصر است  .را رحمت تشکیل داده است و غضب حالات ثانوی و به تعبیری عارضی دارد

 لذا دوام ندارد و بعد از مدتی باید محو و حذف شود. ؛و قصر همیشگی نیست
گاهاند: نجاتها سه دستهفرماید انسانصدرا می گاه. ،یافتگان، کافران ناآ را  دسته نخستدو او  کافران آ

داند و هم بعد از مدتی عذاب را در حق آنان عذب و داند و قسم آخر را هم اندک میقطعاً اهل نجات می
 .کندها با عذاب ملایمت پیدا میکنند و طبع آنعذاب عادت می هکند؛ چراکه بشیرینی تلقی می

 . نتیجه7
ها( و ادعاهای جناب صدرا و شوآن اختلافی دقیق گرایان دینی )پلورالیستظاهراً بین ادعای کثرت

سی از أکه امثال جان هیک و عبدالکریم سروش و شبستری و ... با تاست  شود و آن اینمشاهده می
. ایشان صحت ادیانبطلان یا در ند و نه اهید و تشکیک کرددنظریه نسبیت کانت، در اصل علم تر

اند و جالب است که پس همه ادیان برحق ،شود هیچ دینی به واقع مطلق برسدگویند چون نمیمی
 اند.گویند همه ادیان باطلنمی

گرای کلاسیک در را یک شمول اوتوان گرا دانست و همچنین نمیتوان صدرا را کثرتدر نهایت نمی
در عمل مطابق با  کهگرایان پیروان سایر ادیان را شمول حوزه نجات هم دانست؛ زیرا درست است که

اما به هر صورت معتقدند سایر کسانی که  ،دانندای از نجات میکنند، دارای بهرهمیها رفتار مرام آن
ها از صدرا به نجات همه انسان اعمالشان شباهتی به دستورات دین آنان ندارد اهل نجات نیستند.

گرایی فراگیر برای نظریه نجات ملاصدرا پیشنهاد شمولعنوان از همین رو  عذاب ابدی معتقد است؛
  .گرا و نه انحصارگراگراست و نه شمولشود که نه کثرتمی
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گرای افراطی شباهت دارد که درصدد پاشیدن گرد حقانیت بر همه یک کثرت بهنظرات شوآن قطعاً 
بحث تشکیک وجود و اصالت وجود در این تفکرات در حوزه دین است. شوآن به مباحث فلسفی چون 

های روایی و قرآنی نداشت و بینش عرفانی بیش از بینش فلسفی به نقل توجهی هممسئله وقعی ننهاد و 
 و قرآنی بر اندیشه او حاکم بود.

دارانی که سودهای بیرونی از دین دین :داران مواجهیمدر هر صورت در هر دینی با دو دسته از دین
داران داران بیرونی داعیهبرند. نوعاً دیندارانی که سود حقیقی و درونی از دین میدین برند ومی

تعصب به مدعیات اند. چون بیگراییگرایی یا شمولداران کثرتداران درونی داعیهانحصارگرایی و دین
ها، آنست. ازجمله ایابیم که برای حقانیت همگانی مکفی نگریم، اشتراکات مهمی میادیان می

ترین مؤلفه برای تعامل خورد. این خود مهمدغدغه کشف واقع است که در همه متدینان به چشم می
قاریان و شارحان متون  . متدینانشودبین متدینین است )در اینجا به عمد از لفظ متدین استفاده می

ود انبیا در صورت زیست بین خ وگرنهشود واقع بستر اختلافات ادیان از اینان شروع می اند و دردینی
 شد.(.شان هیچ اختلافی محقق نمیجمعی
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 ها استخراج کرد.توان از عناوین این کتابهایی است که میترین کلیدواژهبودن علم مهم
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 . مقدمه1
به هایشان کتابدر عناوین اسلامی نیز عالمان  .است مؤلف آنبینی هانج دهندهنشانعنوان کتاب 

این مسئله  .بینی خودندها، موضوعات، غایات علم و مبانی اعتقادی و جهاندنبال نشان دادن اندیشه
چون دانشمندان اسلامی از یک طرف نگاه غایی به علوم  ؛درمورد علوم سنتی مصادیق بسیاری دارد

و جایگاه هر علم را  کردندمی یی دیگر علوم را در یک پیوستگی منظم و استوار تعریفو از سو ندداشت
گونه که صورت یک انسان نمایانگر اصل همان. کردنددر یک نظام کلی با هدف مشخص تعیین می

شخصیت اوست و نه اعضای بدن او، عنوان یک کتاب نیز وجه، شناسنامه، مشخصه، عصاره و 
موشکافی . معلوم استناسر است که مجهول و عنوان مانند بدن بیاست. کتاب بینمایانگر هویت آن 

ها بینی آنهای ارزشی و جهانفرضتواند ما را در فهم نگاه قدما به علم و ظهور پیشدر عناوین می
 یاری کند.

 ؛هاآنمراجعه به محتوای کتب و آثار : برای شناخت و فهم تفکر اندیشمندان دو راه کلی وجود دارد
مراجعه  ،توجه شده به آنتفکرات اندیشمندان  شناختها. آنچه تاکنون غالباً در توجه به عناوین آثار آن

است با مراجعه  کوشیدهیعنی  کرده؛این مقاله روش دوم را دنبال نگارنده در هاست. به محتوای آثار آن
د. با توجه به کناستخراج را ها آن بینی حاکم بر تفکربه عناوین کتب اندیشمندان جهان اسلام، جهان

ای از گزیدهطلبد، در این مقاله ای میها و اعمال این شیوه مجال بسیار گستردهاینکه بررسی همه کتاب
 .اندشده ها بررسیکتاب

 مکتوبات اسلامی گذارینام هایشیوه. 2
مل در عناوین مکتوبات . با تأرا داردمخصوص به خود  هایشیوهمکتوبات دوره اسلامی  گذارینام

را استخراج کرد. البته امکان دارد عناوینی یافت شود که از این  هااین شیوهتوان اندیشمندان اسلامی می
 ها پیروی نکنند.روش

 محتوابراساس . 2-1
د که در این موارد نکنصورت مستقیم به محتوای کلی مطالب کتاب اشاره میبهها کتاببرخی عناوین 

تنزیه ، النبوات اثباتعنوان مثال، به ؛ای استلهئپی برد که نویسنده به دنبال مطرح کردن چه مستوان می
من ، الطبیه ةکامل الصناع، من لایحضره الطبیب، انقاذ البشر من الجبر والقدر، اعجاز القرآن، الانبیاء

آگاه محتوای کتاب  ازخواننده اند که بر محتوای کتاب تصریح دارند و عناوینی المکاسب و ،لایحضره الفقیه
؛ دندر مواردی نیز عناوین استعاری و کنایی از جهات مختلف به محتوا و رویکرد کتاب اشاره دار .شودمی

 عنوانی است که بر اساس هدف و رویکرد نویسنده کتاب الحکمة المتعالیة فی الاسفار العقلیة الاربعة مثلاً 
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ند از سفر از خلق ابر اساس سفرهای چهارگانه عرفانی که عبارت ملاصدرا این کتاب را شده است. انتخاب
به سوی حق، سفر در حق با حق، سفر از حق به سوی خلق با حق، سفر در خلق با حق تنظیم کرده است. 

 در فلسفه است.او الدین سهروردی بیانگر رویکرد اشراقی شهاب حکمة الاشراقهمچنین کتاب 
مثلًا رساله  ؛دند یا با امر دیگری مناسبت دارنبا محتوا ندار رتباطیاکه هیچ  هستندعناوینی نیز 

هیچ  ی آناما محتوا ،(09: 0961سینا، است )ابنشده سینا به مناسبت عید قربان نوشته ابن اضحویه
 با عید قربان ندارد. ارتباطی

 . ترکیبی2-2
الیه صوف یا مضاف و مضافهای دوره اسلامی غالباً طولانی و مرکب از صفت و موعناوین کتاب

عنوان مثال به ؛شوداصل موضوع ذکر می سپسصفت و یک است. در این عناوین ابتدا 
رسائل الشجرة الالهیة ، اللمعات المشرقیة فی الفنون المنطقیة، الربوبیة فی المناهج السلوکیه الشواهد

استقصاء النظر فی لسفه و منطق، در فالنجاة من الغرق فی بحر الضلالات ، فی علوم الحقایق الربانیة
الإعلام بما اتفقت علیه ، در علم کلام، الإصباح علی المصباح فی معرفة الملک الفتاح، القضاء والقدر

شرائع الإسلام فی مسائل الحلال واللمعة ، المراسم العلویة والأحکام النبویة، الإمامیة من الأحکام
. غالباً بخش دوم درمورد موضوعی است اندعناوین دوبخشیدر فقه ازجمله  الدمشقیة فی فقه الإمامیة

که نشان  استقصاء النظر فی القضا والقدرمانند  ؛که مصنّف قصد بحث آن را در کتاب داشته است
الخصام فی  ةالمرام و حج ة. همچنین کتاب غایبحث کندقضا و قدر  درباره خواهدمیمصنف  دهدمی

دهنده آن است که بحث درمورد تعیین امامت و ام که عنوان نشانتعیین الامام من طریق الخاص والع
 ها در این زمینه است.اختلاف

 اسرار با. 2-3
نشان که  اندایخصوص کتب فلسفی و عرفانی به گونهههای دوره اسلامی ببرخی از عناوین کتاب

. از منظر اندگرانحاوی اسرار، کشف حقیقت، رسیدن به حق و دستگیری از دی هااین کتبدهند می
توانند با الهام از عقل، تجربه، و ها میاندیشمندان اسلامی عالم دارای اسرار و رازهایی است که انسان

ها را دریابند. از سوی دیگر کشف رازها و حقایق هستی، همراه با های کامل آنهای انبیا و انسانآموزه
گاه شوندکه آنای به گونه ،های مستعد بوده استدستگیری انسان . ها نیز به حقایق و اسرار عالم آ

های السر  المستتر، اسرار الآیات، کاشف الاسرار، اسرار الحکم، النجاة من الغرق فی بحر کتاب
الضلالات، بیان الحق بضمان الصدق، الصراط المستقیم إلی مستحقی التقدیم، کلمات مکنونة من 

 .اندجملهاین  از لقیامة فی تحقیق أمر الإمامةعلوم أهل الحکمة والمعرفة، النجاة فی ا
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های طبی و های فلسفی و عرفانی نیست، بلکه کتابنگاه اسرارآمیز به عالم، صرفاً مخصوص کتاب
حقائق اسرار الطب، کشف الرموز فی بیان الاعشاب، رموز مانند  ؛اندفقهی نیز دربردارنده این عناوین

 در فقه. ائر الحاوی لتحریر الفتاوی، السرةاسرار الصلو، در طب و اعظم
دهنده آن است که دیدگاه اندیشمندان اسلامی به عالم صرفاً امری توجه اسرارآمیز به عالم نشان

بلکه عالم ظاهر و باطنی دارد. حتی عالم طبیعت که ظاهر و مشهود  ،طبیعی و عادی و عرفی نیست
 توان بدان پی برد.هر نمیهمگان است دارای باطن و اسراری است که از طریق ظوا

 . دینی و اشراقی2-4
های ها با الفاظ دینی، اشراقی و عرفانی همراه است و این موضوع گاه در کتاببرخی از عناوین کتاب

، منطق المشرقیین، رسائل الشجرة حکمة الاشراقعنوان مثال به ؛شودطبی و طبیعی نیز مشاهده می
ة، المباحث المشرقیة فی علم الالهیات والطبیعیات، نبراس الضیاء و الالهیة فی علوم الحقایق الربانی

مفاتیح الغیب، در فلسفه، إشراق اللاهوت فی  ،تسواء السواء فی شرح باب البداء و اثبات جدوی الدعاء
نقد شرح الیاقوت، أنوار العرفان، أنوار الملکوت فی شرح الیاقوت، أنیس الموحدین، شوارق الإلهام فی 

رید الکلام، اللمعات العرشیة در علم کلام والنور الساطع فی الفقه النافع، کنز العرفان فی فقه شرح تج
القرآن، الأقطاب الفقهیة علی مذهب الإمامیة، مشرق الشمسین و إکسیر السعادتین، مشارق الشموس 

، و ر فقهدفی شرح الدروس، سفینة النجاة و مشکاة الهدی و مصباح السعادات و مقامات السالکین 
 در طب. عین الحیاة، تحفة المؤمنین، اکسیر اعظم، مفرح القلوب و کنز الحکماء

هیچ  این دو و استاین رویکرد بیانگر آن است که در جهان اسلام پیوند علم و دین عمیق 
تنیدگی علم و دین عناوین نیز اند. به دلیل درهمبلکه دو بال کشف حقیقت با هم ندارند،تعارضی 

گفته شود هر  رموز اعظمو  المومنین ةتحفند. اگر به انسان امروزی برخی عناوین مانند اچنین
کند، به غیر از مسائل پزشکی. در واقع ما در جهان اسلام با یک موضوعی به ذهن او خطور می

رویکرد دینی به کل علوم )حتی علوم تجربی( مواجهیم و دانشمندان خود را خارج از نگاه دینی و الهی 
کنند؛ مثلًا در اثنای بحث پزشکی صحبت از قدرت خدا و حکمت خدا به میان به عالم لحاظ نمی

کردند با حمد و ثنای الهی آغاز میرا ( یا اینکه اندیشمندان کتاب خود 0/90: 0116سینا، آید )ابنمی
 (.09: 0900)اخوینی، 

 ... و از آیات قرآن، احادیث، اسامی پادشاهان، شهرها برگرفته. 2-5
القسطاس المستقیم، مفاتیح الغیب، هادی المضلین، نجم کلمات قرآنی )به برخی عناوین مسمی 

( های پیشاوراللمعة الدمشقیة فی فقه الإمامیة، الفتوحات المکیه، شببرخی به اعتبار شهر )الثاقب(، 
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الصحة ناصری، کفایه  جامع عباسی، الرسالة السعدیة، دانشنامه علائی، حفظو برخی به نام پادشاهان )
 ( است.منصوری، ذخیره خوارزمشاهی، خفی علایی، اخلاق ناصری

استفاده از کلمات قرآنی برای عناوین کتب، حاکی از محوریت قرآن برای اندیشمندان اسلامی بوده 
های طبی و طبیعی( غالباً با آیاتی از قرآن، حمد و ها )حتی کتاباندیشمندان در ابتدای کتاب. است

همچنین استفاده از نام شهرها در عناوین بدین سبب  کردند.نای خدا و انبیای عظام بحث را آغاز میث
 یا در آن شهر کشف یا توفیقی حاصل شده است. 0بوده که کتاب در آن شهر تألیف شده

دوست و حامی علما ین بوده که آن پادشاه علماها به نام پادشاهان یا گذاری برخی کتابسرّ نام
کردند یا اینکه علما هم برای گذران می تألیفوده است و علما از باب قدردانی، کتابی را به اسم او ب

بوده که راهی اند و این های خود نیاز به حمایت مالی پادشاه داشتهزندگی و هم برای تکثیر نسخ کتاب
 را فراهم کنند. اناسباب حمایت مالی و معنوی پادشاه

 . شرح و تعلیقه 2-6
است.  یت داشتهمرجع یکه غالباً در علم اندشرح و تعلیقه بر کتاب دانشمند دیگری هابرخی از کتاب

شوارق الإلهام فی شرح تجرید الکلام، مانند  ؛شروع شده است« شرح»عنوان برخی از کتب با لفظ 
رح أنوار الملکوت فی شرح الیاقوت، شرح المواقف، شرح الاسباب والعلامات، شرح الموجز، ش

التعلیقه علی اصول الکافی، التعلیقات علی الشواهد مانند  اند؛برخی نیز تعلیقه .الاشارات والتنبیهات
در حواشی  متن اصلی نوشته و اند تعلیقات غالباً مختصر بوده. الربوبیه، التعلیقات علی مفاتیح الغیب

تعلیقه مانند  ؛دنشوصلی ذکر میو در چاپ امروزی نیز در پاورقی متن اصلی یا بعد از متن ا ندشدمی
علامه طباطبایی، ملا علی نوری، ملا اسماعیل اصفهانی و حکیم سبزواری  ملاصدرا بر شفا، تعلیقه

 .اسفار بر
هرچند مواردی نیز یافت  ؛نویسی غالباً برای فهم بهتر مخاطب از متن بوده استشرح و تعلیقه

در شرح، دیدگاه خود را بیان یا انتقاداتی نیز به شود که شارح مقید به شرح صرف نبوده، بلکه می
شیخ احمد احسائی که هر  شرح العرشیهفخر رازی، یا شرح اشارات مانند  ؛کرده استمصنف وارد می

نویسی بیانگر نوعی گونه شرحدو در واقع بیشتر انتقاد به دیدگاه مصنف است نه شرح متن. این
گونه تعصبی دیدگاه بدون هیچ ؛ زیراندان اسلامی بوده استآزاداندیشی در عرصه علم در بین اندیشم

 کردند.مصنف را نقد و دیدگاه خاص خود را درمورد موضوع بیان می
                                                 

: 0101: لْنه صنفها بها فی بعض أوقات إقامته بها )عاملی، دیگویم الدمشقیه ةاللمعرمورد علت نامگذاری کتاب شهید ثانی د .0
0/190). 
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 بینی عناوین مکتوبات دانشمندان اسلامی. جهان3
 شود.های اندیشمندان اسلامی پرداخته میبینی حاکم بر عناوین کتابجهانمبانی ترین در این بخش به مهم

 امکان کشف واقعیات جهان .3-1
امکان »ها قابل استنباط است، عناوین کتب آن ازیکی از مبانی حاکم بر تفکر اندیشمندان اسلامی که 

عالم است. وقتی دانشمندی از مفاتیح، مسالک و منهاج برای رسیدن به واقعیات « کشف واقعیات
توان کشف کرد. فلاسفه ت جهان را میفرض است که واقعیااش این پیشگوید لازمهجهان سخن می

: ۱111دانند که نفس عالم عقلی شود، شبیه به عالم عینی )ملاصدرا، اسلامی نیز کمال نفس را این می
 تواند حقایق عالم را بشناسد و واقعیات بیرونی را در درون خود بیابد.یعنی نفس انسانی می ؛(۱۱۲

های عناوین کتب دانشمندان جهان اسلام فرضپیش نگاه رئالیستی به جهان از ،به تعبیر دیگر
مفاتیح الغیب، کشف الحقائق، کشف الیقین، مفتاح الطب و منهاج هایی مانند است. عناوین کتاب

بیانگر آن است که واقعیتی هست، واقعیت قابل شناخت  الطلاب، حقائق أسرار الطب، و کشف الرموز
گرایانه به واقعیت است که در دوره نگاه مقابل رویکرد شکاست و حقایق قابل انتقال به غیرند. این 

اند یا اگر واقعیتی را سوفسطائیان و دوران جدید مطرح بوده است. شکاکان یا واقعیت را قبول نداشته
 .اندمردّد بودهاند در امکان شناخت آن توسط قوای ادراکی انسان پذیرفتهمی

 . اعتقاد به غیب3-2
( و در مقابل آن شهادت است که ۱/1۲0: ۱0۱0منظور، ز انسان غایب است )ابنغیب چیزی است که ا

اندیشمندان اسلامی بر اساس تعقل و  (.0/۵10: ۱0۱۵، اصفهانی به معنای حضور است )راغب
اند. این عقاید در های دینی، علاوه بر جهان محسوس به جهان غیب نیز اعتقاد راسخ داشتهآموزه

فتوح الغیب، شق الجیب بعلم الغیب، مفتاح الغیب )مصباح شود: ها نیز دیده میهای آنعناوین کتاب
. این اعتقاد مقابل نگاه الأنس(، السوانح الغیبیة، الفواتح الإلهیة و المفاتح الغیبی، مفاتیح الغیب

داند. فه میپندارد و اعتقاد به امور غیبی را خراماتریالیستی به عالم است که جهان را صرفاً عالم ماده می
 .شودگرایی و تفکر پوزیتویستی نیز نفی میبا مشاهده عناوین کتب اندیشمندان اسلامی هرگونه حس

 معنا هستند.ها معتقدند تنها اموری معنادارند که قابل تجربه حسی باشند و امور غیبی بیپوزیتویست

 . اسرارآمیز بودن جهان3-3
د و علوم مختلف ندارای اسراری است که باید کشف شو بینی علمای اسلامی، عالمبر اساس جهان

پرده برداشتن از حقیقتی که پنهان مانده است. یکی از  یعنی. کشف اسرارندهای کشف آن روزنه
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است؛ به این معنا که فارغ از اینکه ما بتوانیم حقیقتی « نمایی علومواقع»نتایج این رویکرد اعتقاد به 
ت وجود دارد و علوم در تلاش برای رسیدن به آن حقیقت و پرده را کشف کنیم یا نکنیم، حقیق

کشف های زیر حاکی از این رویکرد به هستی است: های آن است. عناوین کتاببرداشتن از حجاب
، کشف الاسرار، کشف المحجه، کشف المراد، مفاتیح الغیب، کشف الغمة فی معرفة الائمة

الطراز لأسرار البلاغة و علوم حقائق الإعجاز، کشف الأسرار الیقین، کشف الریبة فی أحکام الغیبة، 
المخفیة فی علم الأجرام السماویة و الرقوم الحرفیة، سر  الخلیقة و صنعة الطبیعة )کتاب العلل(، 
حقائق أسرار الطب، اسرار الاطباء یا مجربات ایلات چغتایی، اسرار الحکم، اسرار الآیات، کشف 

االابرار، کتاب السر  فی انفاس الصوفیه، تهذیب الاسرار فی اصول  ةعد المحجوب، کشف الاسرار و
التصوف، کنز الاسرار، اسرار القلوب، جامع الاسرار، مشاهده الاسرار القدسیه، أسرار العبادات و 

 .حقیقة الصلوة
ر توان دریافت که اندیشمندان اسلامی علوم حصولی را در شناسایی اسراعناوین میاین با مشاهده 
ای که معتقد است راه شناخت اسرار عالم صرفاً تهذیب نفس و دانستند. بنابراین نظریهعالم مؤثر می

شود. مقام علم حضوری از علم حصولی بالاتر است و نمی پذیرفتهریاضت و سیر انفسی است 
یافت شود بالاتر از اسراری است که از طریق علم حصولی اسراری که از طریق علم حضوری یافت می

های علم حضوری منحصر کرد. عناوین کتاب بهتوان راه دستیابی به اسرار عالم را شود، ولی نمیمی
 توان به اسرار عالم پی برد.اندیشمندان اسلامی گویای این است که از طریق علم حصولی نیز می

 . نیاز انسان به ارشاد3-4
تواند راه مستقیم را ه انسان به خودی خود نمیهای دوره اسلامی بیانگر آن است کبرخی عناوین کتاب

هایی با همین عنوان نگاشته به همین سبب کتاب ؛بپیماید و در این راه به مرشد و راهنمایی نیاز دارد
المرشد إلی التوحید، المنقذ من التقلید، المرشد إلی سبیل التعبد، مرشد الأمة إلی مانند  ؛شده است

لی تجوید القرآن، مرشد الخواص، مرشد الدلائل، مرشد الراشدین، مرشد حب الأئمة، مرشد الإخوان إ
 ،طالب، مرشد الطلاب، مرشد العابدین، مرشد العباد، مرشد العشاقالالزائر، مرشد السالکین، مرشد 

 .مرشد العقول إلی علم الأصول، مرشد العوام
فس و منازل سلوک مطرح گونه که در سیر انفسی، عرفان، تهذیب ندر واقع بحث از مرشد همان

ها حاکی از آن شود. عناوین کتاباست، در سیر آفاقی، علوم حصولی، تعلیم و تعلم نیز مهم تلقی می
تواند مرشدی باشد که انسان را به منزلگه مقصود برساند. البته است که کتاب و مطالب نهفته در آن می

 هر کتابی مرشد به سوی مقصد خاصی است.
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 مصباح در هدایت. نیاز به 3-5
ای قرار دارد و سوخت آن از روغن است و در عین حال که خود مصباح چراغی است که در درون شیشه

گویند که شب را به این علت مصباح می« مصباح»کند. روشن است، اطراف خود را نیز روشن می
ندیشمندان اسلامی مطابق تفکر ا .(0/۱0۲ق: ۱0۱۵کند )قرشی بنایی، تاریک را با نور خود صبح می

گر شده های ایشان جلوهکتابعناوین و این در  انسان برای نورانی کردن راه به نور و مصباحی نیاز دارد
مصباح الشریعة، مصباح المتهجد، المصباح فی مکاشفة بعث الأرواح، مصباح الأنس، مصباح : است

الأنس بین المعقول و المشهود،  الظلام فی المستغیثین، مصباح الهدایة و مفتاح الکفایة، مصباح
 .مصباح الأرواح، مصباح الهدایة إلی الخلافة و الولایة

 ن در فهم حقیقتا. مراتب مخاطب3-6
کید فراوانی شده است که باید با هر کس طبق فهم و ظرفیت وجودی صحبت  او در احادیث اسلامی تأ

( و از سوی دیگر ۱/۵1: ۱11۲)کلینی،  «ولهمانا معاشر الانبیاء امرنا ان نکلم الناس علی قدر عق»کرد: 
الَ »گونه که نباید از اهل آن دریغ کرد: همان ،حکمت را نباید به غیر اهل آن سپرد ثُوا الْجُهَّ لَا تُحَدِّ

هْلَهَا فَتَظْلِمُوهُمْ 
َ
ه این (. دانشمندان اسلامی با توجه ب0۵)همان:  «بِالْحِکْمَةِ فَتَظْلِمُوهَا وَ لَا تَمْنَعُوهَا أ

را  آثار خودتأکیدها، به تفاوت افراد در فهم حقیقت و نیل به مقصود توجه تام داشتند. بنابراین برخی از 
شروطی  آن مطالعهکردند و در مواردی در مقدمه کتاب برای بندی میبر اساس مراتب افراد طبقه

سینا، ابن ؛۱۵: ۱101 کردند کتاب را به غیر اهلش نسپارند )سهروردی،می سفارشیا  گذاشتندمی
۱10۲ :۱1۱.) 

 که آنان راند و نیاز دارند اهای دانشمندان اسلامی بیانگر آن است که برخی خوابعناوین کتاب
( برخی نیازمند زاد المسافر(، برخی مسافرند و نیاز به توشه دارند )ایقاظ النائمین) کنند بیدار

اند که باید های جاهلیت(، برخی گرفتار بتغیبمفاتیح الاند که باب غیب را بگشایند )کلیدهایی
اند و (، برخی روندهمصباح الهدایه(، برخی نیاز به چراغ دارند )کسر اصنام الجاهلیهد )نشکسته شو

(، با برخی باید احتجاج کرد منازل السائرین الی الحق المبینباید منازل سلوک را طی کنند )
( برخی نیاز به اثبات الهداه، اثبات النبوات، اثبات الوصیه) (، برخی نیاز به اثبات دارندالاحتجاج)

( به برخی ارشاد الطالبین الی نهج المسترشدین، الارشاد فی معرفه حجج الله علی العبادارشاد دارند )
دفع ( باید شبهات برخی را رد کرد )اسرار الآیات، اسرار التوحید، اسرار الحکمباید اسرار را گفت )

یه، دفع شبه من شبه و تمرد، الرد علی الجهمیه، الرد علی الوهابیه، الرد الجمیل، الرد علی الشبهه التشب
ها بیانگر این است که رهروان حقیقت، استعداد وجودی یکسانی ندارند و باید همه این....  ( والفتوی

 ها را در نظر گرفت.تفاوتها این به آنعلم  آموختندر 
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 . نور بودن علم3-7
برای  واندیشه دانشمندان اسلامی در مسیر حرکت انسان به سوی مقصد ظلمات وجود دارد مطابق 

مطابق این عقیده علوم از سنخ نورند )سبزواری،  حرکت در این مسیر به نور و روشنایی نیاز است.
کنند. انسان سالک نیز زیرا صفحه نفس را از ظلمات جهل پاک و به حقایق روشن می ؛(01۲: ۱131

کند که این های دوره اسلامی این مطلب را بیان میطی طریق به نور نیاز دارد. عناوین کتاب برای
شرح مطالع الانوار فی المنطق، نور العیون و  :دندهکه راه را به انسان نشان می اندمثابه نوریبه هاکتاب

معراج  مرقاة الأسرار ور، مشکاة الأنوار فی غرر الأخبا ،جامع الفنون، الأنوار فی مولد النبی محمد
مشارق انوار الیقین فی حقائق اسرار الأنوار )الأربعینیات(، الأنوار الساطعة فی شرح الزیارة الجامعة، 

 .المؤمنین امیر
اعتقاد به نور و ظلمت در بین اندیشمندان اسلامی امری پذیرفته شده است. شاید بتوان گفت اصل 

از نور و ظلمت سخن به میان آمده است. همچنین  متعدد آندر آیات  این اعتقاد از قرآن گرفته شده که
ض  » :کار برده شده استه درمورد خدا واژه نور ب

ر 
َ مَاوَات  وَالْ  هُ نُورُ السَّ (. علم هم نوری 95)نور: « اللَّ

 کند.، متصل میاستالانوار که حق تعالی است که انسان را به نور

 . تبصره بودن علم3-8
صعود برای طی مسیر سیر و سلوک همواره ابهامات و ظلماتی وجود دارد که نیاز به رفع آن در قوس 

ای به سوی این بصیرت است. علم باید انسان را است تا نسبت به راه بصیر شویم. علوم در واقع دریچه
سان در ها را برای انسان واضح و آشکار کند تا انها و حجاببه حقیقت بینا و بصیر گرداند و کجی

تبصرة : اندمهلکات و ظلمات دنیا غرق نشود. کتب زیادی در دوره اسلامی به این نام مزین شده
الفحول، تبصرة الإیمان، التبصرة الجلیة و التذکرة الحسامیة، تبصرة الحر فی تحقیق  ةالأصول و تذکر

، تبصرة العارف و نقد الکر، تبصرة الزائر و کشف السرائر، تبصرة الطالبین فی شرح نهج المسترشدین
الزائف، تبصرة العقلاء، تبصرة الزائر، تبصرة العوام و معرفة مقالات الأنام، تبصرة السائل، تبصرة 
الشعراء، تبصرة الفراء، تبصرة المبتدئین، تبصرة المتعلمین، تبصرة المجتهدین، تبصرة المستبصرین، 

 .ائر الدرجاتتبصرة المؤمنین، تبصرة المهتدین، تبصرة الناظرین، بص

در برخی از عناوین از واژه تبیان استفاده شده است. تبیان مصدری است که بر مبالغه و شدت 
کید دارد و در آن کمال انکشاف از مجهولات نهفته است )مصطفوی،  در قرآن  .(0/960: 0964تأ

ب دوره اسلامی نیز اند. برخی از کتکار رفته است و این کلمات ملهم از قرآنه و مشتقات آن ب« انیبت»
التبیان، التبیان فی أحوال البلدان، التبیان فی تفسیر القرآن، تبیان مانند  ؛اندگذاری شدهبا این اسامی نام

 .الأحوال تبیان أصل، تبیان انحراف صاحب الکشاف، تبیان أهل الضلالة، تبیان اللغة، تبیان المسالک
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 . عین بودن علم3-9
کار ه در عناوین کتب به دو معنا ب (0/۵03ق: ۱0۱۵، اصفهانی )راغب عین به معنای چشم و چشمه

د و زمین دل را از آب حیات خود لبریز نجوشهایی که خود به خود میچشمهالف( رفته است: 
کند؛ ها را برطرف میاست که با جوشش خود جهالت اید. در این مفهوم علم همانند چشمهنکنمی

شف حقایق و وصول به واقعیت است. این عضو نقش عظیمی در در انسان وسیله ککه چشم ب( 
گونه که فقدان آن در محجوب شدن برخی از حقایق از انسان نقش وصول انسان به واقعیت دارد، همان

عیون  در حدیث،، عیون الحکم و المواعظ در مبانی طب و مفرداتعین الحیاة مهمی دارد. کتبی مانند 
است که خود  ایدهد که علم همانند چشمهدر فلسفه نشان می کمت العینحو ، شناسیدر غذاالأخبار 

ند از: عین الإحسان، عین اعبارتاند که با عین ساخته شده ی. برخی از عناوینجوشدمیبه خود 
الدین، العینیة، عیون  الْصول، عین الْفاضل، العین الباصرة فی شرح التبصرة، عین الیقین فی أصول

الْسرار المکنونة، عیون الْصول، عیون البلاغة، عیون التفاسیر، عیون الحساب، عیون  الْحادیث، عیون
الحقائق لناظرة، عیون الحکم، العیون العبری فی مقتل سید الشهداء، عیون الفوائد و زین القلائد، عیون 

لی، عیون المحاسن، عیون المسائل الخلافیة، عیون المعجزات، العیون و الْنهار، الع یون و اللآ
 .المحاسن، عیون الوصول إلی علم الْصول

 . تذکری بودن علم3-11
در  ،چون انسان در حیات دنیا .(1/۱۱ق: ۱0۱0منظور، است )ابن «نسیان»انسان از واژه ریشه اند گفته

ذکر  .دارددائماً به تذکر و یادآوری نیاز  کند،مسیر حرکت به سوی کمال، عهد خود را با حق فراموش می
که فراموش شده است  است مقابل غفلت و نسیان است و تذکر به معنای تذکر آن چیزیدر 

 خواه به زبان باشد یا با قلب )راغب ؛گویند(. همچنین ذکر را یاد کردن می1/1۱3: ۱113)مصطفوی، 
تذکره هم به معنی پند دادن و چیزی را به یاد کسی آوردن است )قرشی،  .(۱/1۵3ق: ۱0۱۵، اصفهانی

(. یک علم باید نقش متذکر را برای انسان داشته باشد و همواره انسان را متذکر عهدی 0/۱۲ق: ۱0۱۵
کند. در کند که با خدای خود بسته است. اهمیت ذکر به قدری است که قرآن خود را ذکر معرفی می

 .(۵۵زمر: (، ذکر الله )0۱مانند تذکیری بآیات الله )یونس:  ؛قرآن ذکر و مشتقات آن بسیار آمده است
محوریت کلمه ذکر  .(11همچنین یکی از اسمای قرآن ذکر است: ان هو الا ذکر و قرآن مبین )یونس: 

خود گذاری کتب نامو مشتقات آن در قرآن و بار ارزشی آن باعث شده است حکیمان مسلمان آن را در 
ی الطب و الحکمة، تذکرة تذکرة أولی الألباب، تذکرة العلاج، تذکرة فمحور قرار دهند. عناوینی چون 

الاولیا، ذکری أولی الألباب، ذکری الجمهور بالفوز یوم النشور، ذکری ذوی النهی فی  ةتذکرالکحالین، 
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، گویای نگاه ذکرگونه حکما به حرمة حلق اللحی، ذکری الشیعة فی أحکام الشریعة، ذکری الصوفیة
 .استعلم 

 هنتیج. 4
است و  شدنیالم از دید اندیشمندان اسلامی ذوبطون و کشفتوان گفت عبر اساس آنچه گفته شد می

د و ندارد که باید باز شو یهاید؛ قفلن؛ ازجمله اینکه اسراری دارد که باید کشف شوداردهایی ویژگی
د. در واقع ما با یک ساحت غیبی مواجهیم که انوار و جذوات و لمعات نهایی که باید آشکار شومخزن

یابد و برای ما قابل مشاهده و دسترسی است. انسان برای طی کردن مسیر یو لمحات از آن ظهور م
نیاز دارد تا این منازل طی شود و عروج صعود گیرد؛  ییهاتعالی به مصابیح و مناهج و راهنمایی

ها در طی این مسیر ممکن است دچار بیماری . انسانداردبه هدایت و نبراس و زاد و توشه نیاز  کهچنان
 گذارینامبنابراین، دید کاملًا الهی بر  پیدا کنند؛انحراف شوند و به شفا و ایقاظ و هادی نیاز روحی و 

و به کتب اسلامی غلبه دارد. این نگاه ناشی از نفوذ فرهنگ قرآنی و اسلامی در مباحث علمی است 
شود. می مقدمه اکثر کتب دوره اسلامی با مدح حق تعالی و ائمه و اولیای دین شروع همین دلیل

یابیم که عناوین کتب دوره اسلامی بیانگر مبانی اعتقادی آنان است. با مروری بر این عناوین درمی
اند که باید شناخته شود. علوم گوناگون دانستهصورت گنجی میاندیشمندان اسلامی جهان را به

گر عناصر غالب بر تفکر شناسانند. رویکرد الهی به هستی از دیاند که این کنز مخفی را میکلیدهایی
دانند ای برای قرب به مبدأ هستی میها علم را وسیلهاندیشمندان اسلامی است. بر اساس این دیدگاه آن

کنند و این عالم را مبدأی ترین مرتبه هستی تلقی مییافته در پستو عالم طبیعت را فیض الهی و تنزل
از دید آنان وسیله کشف اسرار عالم است، نه دانند برای صعود و تکامل انسان. همچنین علم می

 ای برای سیطره و غلبه بر جهان.وسیله
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The Worldview and Philosophical Foundations Governing the Titles 

of the Islamic Scholars’ Books1 

 

Ehsan Kordi Ardakani2 

Ahmad Shahgoli3 

 

ABSTRACT 

The title of a book expresses its nature and content. By referring to the Islamic 

scholars’ books, we find that the titles of the books often include their authors’ 

worldview. Considering the titles of books in the Islamic period, this study aims 

at extracting and explaining the authors’ views and worldview. The possibility 

of discovering the realities of the world, belief in the unseen world, the 

mysteriousness of the world, the need of man for guidance, the need of a lamp 

for guidance, the level of the audience in understanding the truth, the lighting 

nature of knowledge, the enlightening nature of knowledge, the objective nature 

of knowledge, and the recalling nature of knowledge are the most important 

keywords that can be extracted from the titles of these books. 
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A Comparative Study on the Theory of Religious Pluralism from 

Frithjof Schuon’s and Mulla Sadra’s Perspectives1 

 

Mohammad Shirvani2 

Habibullah Danesh-Shahraki3 

 

ABSTRACT 

Scholars of any religion have always assumed the truth of that religion and sought 

to prove the superiority of their religion over other religions. They have presented 

numerous and various arguments and claims to prove not only the validity of their 

religion, but also the invalidity and deficiency of other religions. This is because 

they have believed that two religions cannot be rightful and true at the same time, 

so they have typically turned to religious exclusivism. The theory of religious 

pluralism, centered on John Hick, asserted the rightfulness of all religions and 

believed in religious pluralism, a theory whose traces can be seen in Frithjof 

Schuon’s and Mulla Sadra’s views. Schuon was a Muslim theologian who, in the 

school of traditionalism, believed in the unity of the essence of all religions by 

separating religions into essences and shells of religion; and Mulla Sadra was one 

of the Shiite philosopher who, through his comprehensive theory of salvation, 

considered the concepts of happiness and salvation to be graded and overarching 

concepts in all religions. Mulla Sadra and Schuon, influenced by Ibn Arabi’s 

mystical foundations and by presenting numerous arguments, considered all 

religions to be rightful and in accordance with truth. This paper expands and 

compares these two Muslim philosophers’ views using a comparative analysis 

and concludes that Mulla Sadra, who believed in the salvation of all human 

beings, was a Universalist, and Shuan, who sought to sprinkle truth on all the 

thoughts in the sphere of religion was an extremist pluralist. 
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Mental Existence and its Correspondence with Objective Existence 

from Avicenna’s Viewpoint1 
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ABSTRACT 

Philosophical mentalism is one of the most important topics in philosophical 

epistemology, which can be said to have priority over other issues of this 

science: until the problem of mind and mental existence and the correspondence 

of mind and object are not explained precisely, no useful result can be obtained 

regarding the value of perception, science and information; and until we are not 

sure about the value of information, discussing other issues of philosophy and 

even other sciences will not be useful and reliable. Therefore, the discussion 

about mentalism and consequently mental existence and examining its 

epistemological role are of special importance. Avicenna’s view, as the great 

Islamic philosopher, about mentalism can inform us about the origin of many 

differences on the issue of the value of science and information. Using a 

descriptive-analytical method, this study aims at justifying the external 

differences around science and information from Avicenna’s viewpoint by 

examining his theory and rereading his arguments in proving mental existence 

and its correspondence with objective existence. 
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Mulla Sadra’s and Allameh Tabataba’i’s 

Viewpoints on How the Infallibles (a.s.) Gained Knowledge1 

 

Taher Karim-Zadeh2 

 

ABSTRACT 

The truth of revelation has always been the scholars’ concern, and the study on 

how prophets and their Imams gained knowledge can be considered as a step in 

explaining this truth. Using a descriptive-analytical method, this study examines 

Mulla Sadra’s and Allameh Tabataba’i’s views on how prophets and Imams 

gained knowledge. The connection and union from the existential intensity of the 

prophet’s or Imam’s soul with the active intellect are considered as the origin of 

the infallibles’ knowledge by Mulla Sadra. He could explain how prophets and 

Imams gained knowledge based on the principles of transcendental wisdom, but 

his view was not without problems. Allameh Tabataba’i, while benefiting from 

the principles and concepts of transcendental wisdom, was able to compensate for 

the shortcomings of Sadra’s view by using the verses of the Holy Qur’an 

methodically and analyze it in a way that is more compatible with religious texts, 

verses and traditions. The findings of this study include setting forth some 

shortcomings of Mulla Sadra’s viewpoint and explaining Allameh Tabataba’i’s 

method in analyzing the Infallibles’ knowledge. 
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The Comparative Study of the Ethical Theory of Kant and Hegel1 

 

Yahya Noormohammadi Najafabadi2 

 

ABSTRACT 

Kant and Hegel are philosophers and theorists in ethics. Using a descriptive-

analytical method, this study aims at comparing Kant’s and Hegel’s ethical 

theory and discovering the commonalities and differences of these two theories. 

The findings of the study show that Kant puts the ethics as the goal in itself 

instead of the ethics as a means to reach the goal, believing that ethical precepts 

should be carried out because of the duty and motivation to do the duty, not as a 

means. According to Kant’s general law, only good will is unconditionally 

good, and all other things become good when they are accompanied by good 

will. By combining the idea of law and the idea of the end in itself, Kant 

proposes the idea of autonomy and enters the sphere of ‘freedom’ from that 

point. Hegel also relies on freedom more than anything else, but unlike Kant, he 

seeks to make morality particular and insert it in the man’s individual and social 

spheres. Furthermore, he reconciles morality and action based on inner nature 

and desires. According to Hegel, individual satisfaction, freedom, and morality 

can be gathered together when we follow the beliefs and social values of an 

organized society. Unlike Kant, in Hegel’s moral theory, firstly, the conflict 

between satisfying natural desires and doing one’s duty is resolved; secondly, 

unity is established between individual and collective interests; thirdly, the 

individual’s particular moral duties and obligations are also clarified. 
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The Functions of Islamic Philosophy in Inferring Religious Teachings1 
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ABSTRACT 

Jurists have always considered some sciences as the introduction and necessity 

of Ijtihad in jurisprudence. There is also a need for preliminary sciences in other 

spheres of teachings of religion to infer them from religion. Islamic philosophy 

is one of the sciences that has an important place and multiple functions in 

Ijtihad in two areas of religious beliefs and teachings related to the humanities 

today. The discussions and findings of Islamic philosophy- especially in some 

of its parts such as theology, the manner and quality of the creation and the 

connection between the world and Allah, eschatology and anthropology - have 

multiple functions in correct and deep inference in these two deductive areas of 

religious teachings. The explanation of these functions, in addition to revealing 

the importance and value of dealing with the science of Islamic philosophy and 

providing a firm answer to the opponents of this science, increases our 

awareness and understanding of how to use Islamic philosophy more widely in 

the sphere of inferring religious treachings. In this study, the author has referred 

to the works of contemporary Muslim philosophers, as well as the verses of the 

Qur’an and Hadiths, and while stating some commonalities between Islamic 

philosophy and religious teachings, he has explained the four functions of 

Islamic philosophy in Ijtihad and inferring religious teachings. 
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Epicurean and Stoic Anthropology: 
A Review of Anthropological Attitudes in the Hellenistic Age1 

 
Mohammad Mahdi Rafi‘i2 

 
ABSTRACT 
Hellenism is a strange period in the history of philosophy, between the Ancient 
and Middle Ages. This period includes important thoughts such as 
Epicureanism, Stoicism and Neo-Platonic philosophy and has had considerable 
effects on the following centuries. Based on the books and sources available on 
Hellenistic philosophy, this study reviews the anthropology of the two schools: 
the Epicureans and the Stoics; and, in this way, it tries to review a part of the 
history of anthropology. The results of this paper showed that ancient Greek 
doctrines had penetrated the lower layers of Hellenistic philosophy (Hellenism), 
but Hellenistic philosophers were not just imitators and had considerable 
innovations. Relying on the instrument of sense and the material-atomic attitude 
to the world, Epicurus considered man a being consisting of a collection of 
atoms, so he denied life after death. Respecting moral virtues and defending 
responsibility, he assumed that man was free from predestination and 
considered his happiness to be pleasure and freedom from suffering. On the 
other side, by adding the element of ‘acknowledgment’ to sensory perceptions, 
the Stoics changed the criterion of knowledge and had been formalistic with a 
materialistic attitude. They considered man’s identity to be in form or pneuma. 
In this study, using a descriptive-analytical method, after presenting an 
explanation of epistemological and cosmological frameworks, the four 
following topics are discussed: ‘human identity’, ‘determinism and freedom’, 
‘man’s relationship with Allah and life after death’ and ‘human happiness’ in 
Epicurean and Stoic philosophy. 
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The Contingency and Eternity 

of the World from the Perspective of the Shia Traditions (Hadiths)1 
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ABSTRACT 

One of the alleged instances of the incompatibility of reason and religion is the 

controversial issue of the physical world’s temporal contingency, meaning 

having a starting point, which philosophers have always tried to deny and 

theologians have tried to prove. In this dilemma, theologians have even accused 

some philosophers of blasphemy. The theologians have cited both intellectual 

and narrative evidence for this claim, but in this study, only the narrations 

related to this subject-matter have been examined. In this paper, an attempt has 

been made by using the Shia narrative authorities and categorizing the 

narrations about the contingency of the world and relying on the frequencies of 

the narrations based on verbal and intellectual evidence to show that, despite the 

claim of theologians about the physical world’s temporal contingency based on 

the appearance of the narrations, with a deeper view and without mental 

prejudice, we can find that these narrations not only do not indicate this claim, 

but also, based on the same documents, may even refute this claim, and, in 

some narrations, we can find the indication of eternity of the world. 
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Recognizing the Position of Reason in the Sphere 

of Mysticism with an Emphasis on Ibn ‘Arabī’s Thought1 
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ABSTRACT 

This study examines the position of reason in the sphere of mysticism, using the 

descriptive-analytical method, considering Muḥyīddīn Ibn ‘Arabī’s viewpoint. 

After analyzing the literal and idiomatic meaning of reason, the author 

investigates the reason and its orders as well as the relation between the orders 

of reason with the mystics’ views, and pays attention to its value and authority, 

and in the end shows how the scope of application of reason is from the 

mystics’ point of view. According to this study, reason has been condemned in 

mystical works in three places and following it is considered reprehensible: 1) 

Where it claims the monopoly of knowledge and considers itself to be the only 

way of knowledge and a tool of awareness; 2) Where reason sinks into the 

vortex of fantasy; 3) Where it returns from certainty by sight (‘Ain-al-Yaqīn) 

and intuition to the certainty by knowledge (‘Ilmul al-Yaqīn), and the report of 

reason replaces the intuition of the heart. It seems that universal reason and 

particular reason can have value and validity, provided that the latter does not 

exceed its limits and territory: this is because if reason goes out of its limits and 

territory, the dispute between the mystics and the others will begin. 
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Science Production, for Determining the Identity of Religious Science 

from the Perspective of the Academy of Islamic Sciences1 
 

Mahdi Movahhed2 

Mohammad Reza-Pour3 

 

ABSTRACT 

The production of religious science is one of the most important prerequisites 

for the realization of Islamic civilization; therefore, it has always been a concern 

for the Islamic thinkers. Various solutions have been proposed for religious-

scientific production. One of the centers with a long history, which has paid 

special attention to this subject-matter and presented considerable works and 

theories on it, is the Academy of Islamic Sciences in Qom. It is a mistake to 

present a theory on the production of religious science before explaining its 

identity, and it will make researchers suffer many fallacies; so, to determine the 

‘identity of religious science’, the academy has investigated the six occidental 

and sociological aspects of the process of the science production, including 

epistemological, philosophical, logical, methodological, and theological. In this 

study, the first two bases have been examined. Considering the occidental basis 

of the process of science production, the members of the Academy believe in 

the non-divine nature of the sciences produced in the modern world; and 

considering the sociological basis, they have proposed twenty-seven correlative 

modes of ‘factors’, ‘stages’ and ‘levels’ of science production. 
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ABSTRACT 

Suhrawardi is among the philosophers who, compared to other philosophers, 

developed his intellectual system in an innovative manner. Suhrawardi’s 

illuminative intellectual system is the result of his thoughts in philosophy and 

mysticism, and the ultimate of his illuminative school is to achieve the station 

of mystic perception and theosophy using intuition and reasoning. The pure soul 

is an important pillar in the wayfarer’s intuition; and since the soul has 

descended from the world of the dominant lights to the world of nature, it may 

have diseases just like the body. In his treatises, the Master of Illumination 

opened a new door in philosophy by discussing the disease of the soul, and 

sought to provide a mystical and ethical solution for the treatment of the 

human’s rational soul through his illuminative way of thinking. Suhrawardi’s 

method for treating the diseases of the soul is expressed as an allegory because 

it is considered as a part of his mystical materials; and it is regarded as a moral 

matter because it is a prescription for all wayfarers. By recognizing the symbols 

in Suhrawardi’s allegorical treatises, we can identify his moral way of treating 

the diseases of the soul. 
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Reviewing Hume’s Objections to the Demonstration 

of Necessity and Possibility Based on Avicenna’s Exposition1 
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ABSTRACT 

According to Avicenna’s exposition of the demonstration of necessity and 

possibility based on the evidence of the subsistence of reality, an external being 

either is existent by necessity because of its nature, or has no necessity for 

existence and non-existence, and its existence is provided by a necessary being 

outside the chain of possible beings. Gottfried Wilhelm Leibniz has considered 

contingency as the possibility of doubt in propositions governing the reality, 

and the way to get rid of this doubt is to accept a necessary being that has given 

the world a necessity. When David Hume, considering Leibniz’s exposition, 

objects the demonstration of necessity and possibility, he states that, firstly, 

merely possibility of doubt in external beings does not make the necessary 

being be confirmed because the same doubt applies to the necessary being; and, 

secondly, the concept of the necessary being is inconsistent: the necessity only 

describes the analytical propositions, and not the propositions governing the 

reality; therefore, one can cast doubt on the existence of a necessary being, 

which is not compatible with its being necessary. In this study, we aim at giving 

answers to these objections using the analytical-descriptive method by relying 

on the principles and foundations of Avicenna’s exposition, and state that, 

firstly, possibility means the lack of inherent necessity of external reality in 

relation to existence and non-existence, from which existence of necessary 

being can be understood; therefore, Leibniz has confused probable possibility 

and essential possibility, and that, secondly, the imputing necessity to an object 

in the capacity of a mental image and in the orbit of the primary predication 

does not entail its external realization to make it incompatible with the 

possibility of doubting its realization. 
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