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 سرمقاله

 9کنـد، خدا را با خود او ثابـت مـی  دهد و ها پشت نمیبرهان صدیقین برای اثبات خداوند به آفریده
ای در فلسـفه  رسند. این شـیوه پیشـینه  های رایج که از آفریدگان به آفریننده میخلاف برهانبه

سـینا  های فلسـفه اسـلامی اسـت. نخسـت فـارابی و سـپس بـوعلی       یونان ندارد و از نوآوری
ن، پـیش از فیلسـوفان   البتـه عارفـا   2دسـت دهنـد.  ای از این روش بهکوشیدند تا تقریر شایسته

صـدرالمتالهین بـا    ۰کـردی را در شـهودهای پایـانی خـویش تجربـه کـرده بودنـد.       چنین روی
دهـد کـه   دست میای از برهان صدیقین بهگردآوری این سخنان و تکامل آنها خوانش شایسته

   7کند.از حقیقت وجود، وجوب آنرا برداشت می
تدلالی دوری و نارواست. اما این اشکال بر تقریـر  برخی براین باورند که اثبات خدا با خدا اس

دو رسـد کـه ایـن   مـی « وجوب وجود»به « حقیقت وجود»صدرالمتالهین روا نیست؛ زیرا او از 
گیـرد، برابـر   اگرچه از جهت مصداقی برابرند، اما به جهت عنوانی که متعلـق ادرا  قـرار مـی   

                                              
ق معرفتـه و مـن قطـع النظـر     من عرف الحق بالخلق استدلالا فما عرف الحق ح: »2۸، ص«ایقاظ النائمین». ملاصدرا، 9

عن الخلق و عرف الحق بالحق و ما لیس بحق فأنت فی الأول صاعد و فی الثانی نازل و الأول طریقة المتفکـرین فـی خلـق    

 «.  السماوات و الأرض حتى یتبین لهم أنه الحق و الثانی طریقة الصدیقین الذین یستشهدون به لا علیه

 .  ۸۸، ص۰، ج«شرح الاشارات و التنبیهات»سی، طو؛  ۸2، ص«فصوص الحکم». فارابی، 2

قـط، و النـاس فـى هـذه      یغـب  ظـاهر لـم   تعـالى  یظهر قط، و الله لم غیب العالم»گوید: میدر فتوحات الدین . محیی۰

جـامع  »؛ همـو،   791، ص«المقدمات من کتاب نـ  النصـوص  »آملی، )به نقل از: سیدحیدر «. المسألة على عکس الصواب

هـزار  »زاده آملـی،  ؛ حسن ۶۳، ص«الاربعینیات لکشف انوار القدسیات»قمی، قاضی سعید ؛  9۸۰، ص«ر و منبع الأنوارالأسرا

 .  (۸۰، ص«و یک نکته

طریقة الصدیقین الذین یستدلون على وجود مبدأ الکل بمجـرد النظـر   : »9۷۰-9۷7، ص «المبدا و المعاد». ملاصدرا، 7

 «.أمر معقول أو محسوس غیر حقیقة الوجودإلى طبیعة الوجود من غیر ملاحظة 
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شود که حقیقت وجود همان وجـود  میتر: گرچه در پایان برهان روشن نیستند. به سخن دقیق
واجبی است، اما در آغاز دو عنوان جداگانه در میان اسـت کـه یکـی )حقیقـت وجـود( مایـه       

ها برهان را از پرتگاه دور، برکنار آگاهی به دیگری )وجوب وجود( است. این دوگانگی عنوان
 دارد.  می

-ی برخی متکلمان مطرح مـی های منطقی، اشکال دیگری ازسوپوشی از این موشکافیبا چشم

ای خودسـاخته ازسـوی عارفـان و    آهنگ نیسـت و شـیوه  شود که این برهان با متون دینی هم
کنـد. دو کتـاب   تر در متون دینـی ایـن مـدعا را تاییـد نمـی     باشد. اما کاوش بیشفیلسوفان می

زمینه دارنـد  در این «انه لايعرف الا به»ای با عنوان باب ویژه« اصول کافی»و « توحید صدوق»
های قرآن نیز تاییـد شـده   این شیوه در برخی آیه 9کنند.های یادشده را گردآوری میکه روایت

شَـهدد  اللهـه    »دهـد؛  شود که وجود الهی بر یگانگی خود گواهی میکه گاه تاکید میاست. چنان
أوَ  لَـم   »شـود؛  بسـنده مـی  و گاه به مشهودبودن بسیارش برای پـذیرش او   2.«أنَهه  لا إدله  إدلاه ه و

   ۰.«ءٍ شهَيدکلُِّ شيَ  ي کفِْ بدربَِّک  أنَهه  ع لى

 7«کنـد نمايي ميکه ذاتش بر ذاتش راهاي کسي»فرمایـد:  صباح مینیایش در  (ع)منان وامیرم
چنان که خودش را به مـن  آن»: فرمایدو در پاسخ این پرسش که خدا را چگونه شناختی؟ می

خـداي را بـا خـدا    »: کنـد روان خـویش نیـز سـفارش مـی    این شیوه را بـه پـی  و  3«شناساند
به تو تو را شناختم »: فرمایدسحرهای ماه رمضان مینیایش ( نیز در ع)امام سجاد  ۸.«بشناسيد

   ۷.«يافتم که چيستيو تو مرا به خود راه نمودي و خواندي. و اگر تو نبودي نمي

                                              
  .2۶3، ص«التوحید»؛ صدوق،  ۶3، ص9، ج«الکافی». کلینی، 9
 «.  دهد که جز او خدایی نیستخدا گواهی می»ترجمه: . 9۶(: ۰آل عمران ). 2
 «.  آیا برای ]اثبات[ پروردگارت بس نیست که بر هر چیزی بسیار مشهود است»ترجمه: . 3۰(: 79فصلت ). ۰
چـاپ سـوم،   ، «الصحیفة العلویـة و التحفـة المرتضـویة   »سماهیجی، عبدالله ؛  27۰، ص19، ج«بحار الانوار»مجلسی، . 7

 .  «ي ا م نْ د له ع لىَ ذاَتهِِ بدذاَتهِ»: 2۶۶ص: 9۰1۸ترجمه رسولى، تهران، انتشارات اسلامی، 
 .  «بدم ا ع رهفنَيِ نفَسْ ه»: 2۶3، ص«التوحید» ؛ صدوق، ۶۸، ص9، ج«الکافی»؛ کلینی،  2۰1، ص9، ج«المحاسن»برقی، . 3
، «روضة الواعظین و بصـیر  المتعظـین  »؛ فتال نیشابورى،  2۶۸، ص«التوحید»؛ صدوق،  ۶3، ص9، ج«الکافی»کلینی، . ۸

ع ردفُـوا  إ» 979، ص23، ج«بحـار الانـوار  »؛ مجلسی،  ۰۳،ص9ج: 9۰۸۸چاپ یکم، ترجمه مهدوی دامغانى، تهران، نشر نی، 
 .  «بداللهه لهه ال

و  أنَْـت  د للَتْنَِـي ع ليَ ـک  و      ع رفَتُْـک   بدک » ۸۷، ص9، ج«إقبال الأعمال»طاوس، ؛ ابن 2۳3، ص«البلد الأمین»کفعمی، . ۷
 .  «د ع و تنَيِ إدليَ ک  و  لوَلاَ أنَتْ  لمَ  أدَ رد م ا أنَتْ
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اي ]خدايي[ که حقيقـت هسـتي مـرا بـه او     »فرماید: مینشین )ع( در سخنی دلامام صادق 
سخن بلند روح برهـان   نیا 9.«نمايي کرد و مرا از سرگشتگي به آگاهي کشانيدهدايت و راه

حقیقـت  زیـرا   کنـد؛ ی شیوه صدرالمتالهین را تاییـد مـی  انگیزشگفتگونه ت و  بهاس نیقیصد
و  اتی ـذکـر آ  نیمرحـوم صـدرالمتاله   هویشکه داند. با اینوجود را مایه هدایت به خداوند می

 نیاما هم ه،ننمود تیروا نیبد یاست. اما او اشارت یو شهود یعقل یهادر کنار بحث اتیروا
 قـت یبا توجه بـه حق  زیندهد. ملاصدرا دست میبهجلد ششم اسفار، آغاز در دقت بهمحتوا را 

: از تـر قیدق انی. به برسدیمو در واقع از او به او  دینمایرا کشف موجود، وجوب آن یخارج
 ـ. و بـه ب کنـد یم ـ ریکه متعلـق توجـه واقـع شـده، س ـ     ییبه او ستیکه مورد توجه ن ییاو  انی

 نی ـروح د بـه  چگونه یاله مانیکه حک شگفتا .دهدیم یتر بر وجود حاضر او آگاهموشکافانه
 .  برندی( بهره مشعریو لا  شعری ثی)من ح یوح قتیاند و از حقمتصل

 
 سوریاللهروح

                                              
، ۶۸، ج«بحـار الانـوار  »؛ مجلسـی،   ۰23، ص«الأسـبوع  جمال»طاوس، ؛ ابن ۰29، ص9، ج«مصباح المتهجد»طوسی، . 9

 .  «م ع ردفتَهِ الحْ ي رةَد إدلىَ منَِ و  س اقنَيِ ح قيِقةَُ الوْ ج ودِ ع ليَ هِ و  د لهنيِ إدليَ هِ ه د انيِ ي ا م نْ»: ۰۷۳ص





 

  

 دوفصلنامه علمي ترویجي فلسفه اسلامي
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 سلوک فقری
 9های اخلاقي بر اساس بينش فقری()تبيين برخي گزاره 

 2حامد کريمي 
 چکيده

همیشه ایجاد یک دیدگاه نو و ابداع یک تفکر جدید، لوازم و آثار مخصوص آن تفکر و 
اه را در پی دارد. امکان فقری از مبدعات حکمت متعالیه صدرالمتألهین است که با تبیین دیدگ

صحیح و اثبات آن، بسیاری از مسائل و مباحث در علوم مختلف، اعم از فلسفی و غیر 
ای گیرند. این پژوهش به دنبال لوازم و تأثیرات امکان فقری بر پارهفلسفی، تحت تأثر قرار می

یابند. در مقدمه سعی ی است که با تبیین صحیح امکان فقری، تحولی بزرگ میمفاهیم اخلاق
شده تبیین صحیح امکان فقری بر اساس مبانی حکمت متعالیه ارائه شود و پس از آن، 

های اخلاقی مورد نظر در این پژوهش، به واسطة این بینش و نگاه فقری مورد بررسی گزاره
هیم به نمایش گذاشته شده است. در نتیجه، جایگاه نظریة قرار گرفته و رشد و ترقی این مفا

 ها قابل مشاهده است.امکان فقری در حکمت متعالیه و تأثیر شگرف آن بر اندیشة انسان
های اخلاقی مورد بحث در این پژوهش از مواردی است که برای شروع سیر و سلو  گزاره

اند و سالک باید آنها را در خود ، لازمو گام نهادن در راه رسیدن به مقصود اصلی عالم خلقت
ایجاد کند تا بتواند گامی به سوی محبوب خود بردارد. یقظه، رفع تکبر، خشوع، اخلاص، 

   اند.های اخلاقیشکر، خوف و رجا از جمله این گزاره

 کليد واژگان

   .های اخلاقی، هویت ربطی، بینش فقری، صدرالمتألهین، سیر و سلو امکان فقری، گزاره
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   مقدمه
در حکمت متعالیه است که تبیین صحیح  ترین ابداعات صدرالمتألهینامکان فقری از مهم

 تواند بسیاری از مباحث علمی را تحت تأثیر قرار دهد و دگرگون سازد.آن می
اند از: اصالت وجود، تشکیک و ملاصدرا بر اساس مبانی فلسفی خاص خود ـ که عبارت

مناط احتیاج به علت، تمام آرای گذشتگان را رها، و نظریة امکان  مجعولیت وجود ـ در بحث
گذاری کرده است. بر اساس این نظریه، معالیل و ماسوی الله جملگی عین ربط و فقری را پایه

توان هیچ نوع استقلالی را برای آنها تصور کرد. ای که نمیاند؛ به گونهفقر به ذاتِ لایزال الهی
گیرد و هویتی بخشِ خود، تمام ذات معلول را فرامیمعلول به علتِ هستی در این دیدگاه، نیاز

تنها در وجود و کمالات وجودی به تمام ذات بر آن گذارد که نهسراسر احتیاج و نیاز را بنا می
تکیه دارد؛ بلکه حتی تصور آن نیز بدون در نظر گرفتن واجب متعال امکان ندارد؛ زیرا هویت 

تواند داشته باشد و حتی تصور ذهنی آن نیز متوقف بر اظ استقلالی نمیفقری، هیچ گونه لح
بخش آن را قبل از آن تصور کرده باشیم. ملاصدرا در معنای آن این است که علت هستی

 فرماید:می
معنى الإمكان في الوجودات الخاصّة الفائضة عن الحقّ یرجع إلى نقصانها وفقرها الذّاتيّ وكونها تعلّقیّة 

وات، حیث لا یتصوّر حصولها منحازا عن جاعلها القیّوم؛ فلا ذات لها في أنفسها إلّا مرتبطة إلى الذّ
 1الحقّ الأوّل فاقرة إلیه.

توانیم از لوازم و تأثیرات فراوان آن شویم، نمیوقتی با چنین دیدگاه مهم و عمیقی مواجه می
های اخلاقی را که با این بینش رهراحتی عبور کنیم. بنابراین در این پژوهش برخی از گزابه

ها را به وسیلة بینشِ فقری کوشیم این گزارهکنیم و میشوند، بیان میدچار تحول اساسی می
مورد بررسی قرار دهیم و تأثیرات آن را در این گونه مفاهیم آشکار کنیم تا امتداد نظریة بدیعِ 

توان سلو  گردد و روشن شود که می امکان فقریِ صدرالمتألهین در الهیات عملی نیز نمایان
 به سوی خداوند متعال را با بینشِ دقیقِ امکان فقری آغاز کرد.

 بينش فقري منشأ بيداري
است؛ زیرا « یقظه و بیداری»یکی از مقدمات ورود به مباحث اخلاقی و سیر الی الله، مبحث 
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د و هدف و مسیرش انسانی که در خواب غفلت به سر می برد و هیچ تنبه و آگاهی به خو
تنها تواند به وادی سیر و سلو  گام بگذارد و اگر این غفلت بر طرف نشود، نهندارد، نمی

گذرد از هدف اصلی گردد، بلکه هر چه بیشتر از عمر او میپیشرفتی برای او حاصل نمی
کند. از این رو کسی که در حالت توجه و شود و به سمت تباهی سقوط میخلقت دورتر می

داند سیر و سلو  و کسب فضائل اخلاقی برای تکامل انسان است؛ پس نتباه نیست، نمیا
رود و آنجاست که یقظه و تواند در این راه قدمی بردارد و با همین غفلت نیز از دنیا مینمی

الناس نیام فاذا ماتوا »فرماید: می شود؛ چنان که پیامبر اکرماجبار برایش حاصل میبیداری به
 تواند سهمی از اخلاق داشته باشد.بنابراین انسان خواب و غافل، نمی 9«.هواانتب

گیرد که او را در بر رسد، از غفلتی نشئت میاساساً هر گرفتاری و مصیبتی که به انسان می
 فرماید:می صادق گرفته و شخ  را از توجه و التفات به پیرامون خود باز داشته است. امام

 2؛«التسبیح بتضییعه إلاّ الوحوش من ءشي یصاد ولا بحر ولا برّ في یصاد طیرٍ من ما»
 در دیگر حیوان یا پرنده هر به تیري هر و خوردنمي تیر ذكر حال در ايپرنده هیچ

 اوست. غفلت حال در كند، اصابت شكار میدان
ب شود که انسان گرفتار شود و این گرفتاری با تهذیب روح و کسبنابراین غفلت باعث می

هایی را که برایش فضائل در تضاد است. به همین دلیل سالک باید به عنوان مقدمه، غفلت
 به حاصل شده است، بر طرف کند تا مسیر سیر و سلوکش هموار گردد. در همین راستا

 إیاّكم: »فرموده است صادق امام. غفلت بپرهیزند از ها دستور داده شده است کهانسان
  .شماست جان زیان به زیرا بپرهیزید؛ غفلت از ۰؛«نفسه عنَْ یغَْفلَُ فإنَّما غفل من فإنهّ والغفلة

 گوید:الله جوادی آملی در این زمینه میآیت
 خود، زیان و سود در باید انسان و است آدمی جان هایزیان از پرهیز برای غفلت از پرهیز 

 او آیات و خدا زا بدهد. غفلت تشخی  خوب دیگری از پس یکی را احکام و موضوعات
 شیرین، و تلخ خاطرات برابر در هر لحظه انسان روح زیرا نیست؛ سازگار روح، تهذیب با

 را جدید حکم و کندمی طلب جدیدی حکم تازه، حالت هر برابر در و دارد ایتازه حالت
 در  از باشد، غافل خود درون هایپدیده از که کسی. گیردمی عهده بر اخلاق فنّ

 و است ناتوان هم آنها اخلاقی احکام تشخی  از گاهآن و است عاجز خلاقیا موضوعات
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 9افتد.می گناه دام به ناخواسته صورت، این در
شود که باید حرکت کند و بکوشد که در مسیر اما در مقابل، اگر کسی بیدار باشد، متوجه می

کند و از وده نمیصحیح رشد کند و به تکامل برسد. بنابراین همت خود را صرف امور بیه
 کند تا به کمال لایق خود برسد.های خود به بهترین شکل استفاده میفرصت

در این زمینه  طور که امام خمینیاین اولین گام در راه کسب فضائل اخلاقی است؛ همان
در سیر عرفانى هم یقظه اول قدم است. در این سیر، این هم سیر الهى و عرفانى »فرماید: می

داند؛ نه اینکه یکی از چنین اینکه ایشان یقظه را مقدمه میمه 2«.دارى اول قدم استاست، بی
 منازل سلو  باشد:

ها ها و عذابهاى ظلمانى بَعْضُها فَوْقَ بَعْضٍ واقعیم. دردها و رنجاکنون امثال ما در حجاب
کنیم از این احتجاب است و اول قدم که مقدمة رفع حجب است، آن است که گرایش پیدا 

علن و باطن و ظاهر  که در حجابیم و از این خدر طبیعت که تمام وجود ما را از سرّ و
ای است که بعض اهل سلو ، منزل اول «یقظه»تدریج به هوش آییم و این فراگرفته، به

اند و چنین نیست؛ بلکه این به هوش آمدن و بیدار شدن، مقدمة دخول در سیر دانسته
 ۰لمانى و پس از آن نورانى، وصول به اول منزل توحید است.است، و رفع همة حجب ظ

های غفلت را از دل بزداید تا راه سلو  بنابراین سالک باید قدم اول خود را بردارد و حجاب
 فرماید:را بیابد و در آن گام بردارد. امام خمینی می

باشید؟ از خدا ور خواهید در خواب غفلت به سر برید و در فساد و تباهى غوطهتا کى مى
اید؛ بترسید؛ از عواقب امور بپرهیزید؛ از خواب غفلت بیدار شوید. شما هنوز بیدار نشده

است؛ ولى شما در خواب به سر « یقظه»اید. قدم اول در سلو  هنوز قدم اول را برنداشته
بر اثر ها آلود و قلبها خوابها در خواب فرو رفته است. اگر دلها باز و دلبرید. چشممى

تفاوت به اعمال و اقوال نادرست خاطر و بیبود، این طور آسودهزده نمىگناهْ سیاه و زنگ
 کردید، دادید. اگر قدرى در امور اخروى و عقبات هولنا  آن فکر مىادامه نمى

 7دادید.هاى سنگینى که بر دوش شماست بیشتر اهمیت مىبه تکالیف و مسئولیت
هـای غفلـت، توجـه بـه فقـر      ها و از بین بردن حجابل بیداری انسانترین و بهترین عاممهم 

ذاتی و ربط هویتیِ موجوداتِ ممکن، نسبت بـه خداونـد متعـال اسـت. انسـانی کـه خـود را        

                                              
 .2۷ـ2۸، صمراحل اخلاق در قرآن. جوادی آملی، 9

 .۰37، ص9ج، تهذیب نفس و سیر و سلو  از دیدگاه امام خمینى . خمینی، سید روح الله، 2
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بیند و هیچ گونه استقلالی در ذات و صفات و افعال بـرای خـود قائـل    سراسر نق  و نیاز می
راحتی از کنـار آنهـا بگـذرد. ایـن تـوهمِ      نا باشد و بهاعتتواند به رفع این نیازها بینیست، نمی

نیازی است که خواب غفلت را برای انسـان در پـی دارد و کسـی کـه در خـود      استقلال و بی
تـوان بـا   دهد. بنـابراین مـی  ای به حرکت و تلاش نشان نمیبیند، علاقهنیازی به پیشرفت نمی

ها بـه آنـان، ایشـان را از خـواب     انسانتبیین کامل امکان فقری و نمایش هویت و ذات فقری 
 غفلت بیدار کرد تا بیشتر به خود و مسیر پیش رو توجه نمایند و متناسب با آن حرکت کنند.

هنگامی که رابطة میان خداوند متعال و انسان برای فرد مشـخ  شـود و بدانـد کـه خداونـد      
یـازی اسـت و از سـوی    نمتعال در اوج غنا و کمال دارندگی است و کلّ و اصلِ کمـال و بـی  

دیگر انسان در نهایت پستی و ضعف قرار دارد تا جایی که حتی در اصـل وجـود و کمـالات    
خود وابستگیِ محض به خداوند سبحان است، قطعاً برای رفع این نیازها و تکامل خود دست 

کنـد. چنـین   شود و تمام همت و تلاش خود را صرف این مسیر میبه دامان خداوند متعال می
تواند غافل باشد و به آینده و تکامل خود اهمیتی ندهد؛ بلکه چون عین نیـاز  نسانی دیگر نمیا

است، همیشه و در همه حال به دنبال رفع نیاز و کسب فضـائل اخلاقـی، و در حـال نزدیـک     
توان با اسـتفاده  شدن هر چه بیشتر به منبع فیض و اصلِ کمالاتِ عالمِ وجود است. بنابراین می

هـا را بـرای قـدم زدن در مسـیر الهـی آمـاده کـرد و        ن فقری و تبیین دقیـق آن، انسـان  از امکا
رفع تکبـر بـر اسـاس امکـان      خوبی اثبات نمود.ضرورت این تلاش و حرکت را برای آنان به

، و در «کبـر »حجاب تکبر از موانع اصلی در سلو  الی الله اسـت. تکبّـر مشـتق از واژ      فقری
فالکبر الحالة التي يتخصصّ بهـا اننسـان   »تن خود از دیگران است: لغت به معنای برتر دانس

   6«.من إعجابه بنفسه، وذلک أن يرى اننسان نفسه أکبر من غيره

قدر زیاد است که غیرِ او با او قابل قیاس پسندیده در جایی است که کمالات یک موجود آن
سوره  2۰همانگونه که در آیه نیست. این نوع از تکبرّ از جمله صفات خداوند متعال است؛ 

 4«.العْ زديزُ الجْ بَّار  الْم تکََبِّرُ»حشر آمده است: 
شـود  اما تکبرّ ناپسند و مذموم که باید از آن دوری کرد، تکبرّی است که انسان به آن دچار می
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 المحجةةافـیض کاشـانی،    ؛9۰۳ص ،3ج ،العـرب  لسـان ابـن منظـور،    ؛۸1۶ـ۸1۷، صالمفردات فی غریب القرآناصفهانی، 
، همعـراج السـعاد  نراقـی،   ؛۰13ـ ـ۰۶۳، ص9، ججـامع السـعادات  نراقـی،   ؛2۰۶ـ ـ22۶، ص۸، جالبیضاء فی تهـذیب اححیـاء  

 ؛۶3ــ ـ۶2ص ،شـرح چهـل حـدیث   همـو،   ؛۰۰7ـ ـ۰۰۰ص، «جنود عقل و جهل»شرح حدیث امام خمینی،  ؛213ـ2۶۷ص
 .۷۷، ص9۸جو  2۸۷ـ2۸۸، ص92ج و ۰۳ـ21 ،23ـ27، ص۶، جالمیزان فی تفسیر القرآنطباطبایی، 

 .زرگی و عظمتب ةکننده، شایستناپذیر، جبران. شکست2
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کند که دارد، خـود را از دیگـران برتـر    و به واسطة کمالی که به او داده شده است یا خیال می
بـه همـین    2سـور  غـافر   ۰3و  9سور  زمـر  ۷2شمارد.آیات داند و غیر خود را کوچک مییم

 ۰مطلب اشاره دارند.
 در این زمینه آمده است: لسان العربدر کتاب 
 لهـم  وأَن الخلق أَفضل أَنهم ي رَو نَ أَنهم أَي ي تکَبََّرُونَ ومعنى ... .التهعظمّ: والاستکِبار التکَبُّر
 هو وتعالى، سبحانه الله، لأَن خاصة لله إدلا تکون لا الصفة وهذه لغيرهم، سلي ما الحق من
 الم تکَبَِّـر،  له يقال أَن يستحق الذي وذلک مثله، لأَحد ليس الذي والفضل القدرة له الذي
 فـالله  لغيـره  لـيس  مـا  لأَحـد  فلـيس  سواء، الحقوق في الناس لأَن ي تکََبَّرَ أَن لأَحد وليس
 2الْم تکََبِّر.

بر همین اساس علمای اخلاق نیز در تعریف تکبرّ، وجود شخ  دیگری غیر از فرد متکبّـر را  
اند. تکبرّ در اصطلاح بزرگان اخلاق عبارت اسـت از اظهـار کبـر، و کبـر حـالتی      شرط دانسته

داند. انسان متکبّـر  شود و خود را از دیگران برتر مینفسانی است که شخصی به آن گرفتار می
کنـد  توجه بیش از اندازه به خود و خودپسندی، به کمالات خود یا به آنچه تصور مـی به دلیل 

کند و چنانچه به درمان آن نپردازد و از آن غافل شود، حالتی برای او کمال اوست، اعجاب می
شـمارد؛ بـر خـلاف    بیند و آنان را کوچـک مـی  شود که خود را از دیگران بالاتر میحاصل می

که تحقق آنها به وجود فرد دیگر منوط نیست؛ بلکـه اگـر تنهـا یـک     « جبع»یا « خودپسندی»
تواند به این رذیلة اخلاقی گرفتـار شـود. در تکبّـر بایـد افـراد      انسان هم آفریده شده باشد، می

دیگری غیر متکبرّ نیز باشند تا انسان متکبرّ برای خود جایگـاهی قائـل شـود و دیگـران را در     
ببیند و خود را بر آنان برتری دهد. باید توجه داشت که ایـن خـوی    تر از خودجایگاهی پایین

گذارد و معاشرت آنهـا بـا دیگـران را متکبرّانـه     زشت و ناپسند در رفتار ظاهری افراد تأثیر می
تواند به علم، قدرت، جمال، ثروت، عبادت، امکانات رفاهی و... باشـد و در  سازد. تکبرّ میمی

 3د شیطان در امان نیست.این زمینه، هیچ کس از کی

                                              
 «.پس جایگاه متکبران چه بد جایگاهی است»؛ «المْتُكَبَِّریِنَ فبَئِسَْ مثَوْىَ». 9
 «.نهدر دل هر گردنکش زورگویی مهر میگونه خدا باین»؛ «متُكَبَِّرٍ جبََّارٍ كلُِّ قلَبِْ كذَلكَِ یطَبْعَُ اللَّهُ علَى». 2

، ۶، جالمیزان فـی تفسـیر القـرآن   ؛ طباطبایی، ۸1۶ـ۸1۷، صالقرآن غریب فی المفرداتراغب اصفهانی،  : ر. باره. در این ۰
 .9۰۳ص ،3ج ،العرب لسانابن منظور،  ؛۰۳ـ21ص

 .9۰۳ص ،3ج ،العرب لسانابن منظور، . 7
 .۶3ـ۶2ص ،شرح چهل حدیثامام خمینی،  : .ر باره. در این 3
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در کتـاب   9تـر شـدن بحـث کمـک کنـد.     تواند بـه روشـن  برخی از عبارات علمای اخلاق می
 در این باره آمده است: المحجة البیضاء

فالأصل هو الخلق الّذي في النفس وهو الاسترواح والرّکـون إلـى رةيـة الـنّفس فـوق      
برّا به، ... ولا يتصوّر أن يکـون متکبّـرا   المتکبرّ عليه فإنّ الکبر يستدعي متکبرّا عليه ومتک

إلاّ أن يکون مع غيره وهو يرى نفسه فوق ذلک الغير في صـفا  الکمـال، فعنـد ذلـک     
يکون متکبرّا ولا يکفي أن يستعظم نفسه ليکون متکبرّا فإنّه قد يستعظم نفسه ولکن يـرى  

قر غيره فإنّه مع ذلک غيره أعظم من نفسه أو مثل نفسه فلا يتکبرّ عليه ولا يکفي أن يستح
لو رأى نفسه أحقر لم يتکبرّ ولو رأى غيره مثل نفسه لم يتکبرّ بل ينبغي أن يـرى لنفسـه   
مرتبة ولغيره مرتبة، ثمّ يرى مرتبة نفسه فوق مرتبة غيره، فعند هـذه الاعتقـادا  الثلاثـة    

 4يحصل فيه خلق الکبر.
جایگـاه او در هسـتی و همچنـین     بنابراین تکبرّ بر اساس بینش غلـط دربـار  نفـس انسـان و    

گیـرد و بهتـرین راه بـرای جلـوگیری از     کمالاتی که در اختیار او قرار گرفته است، شـکل مـی  
تشکیل این رذیلة اخلاقی در نفس، تصحیحِ این بینش است. با توجه بـه آنچـه دربـار  امکـان     

برّ را در نفس از بـین  توان ریشة تکفقری بیان شد و بینشی که دربار  ممکنات ارائه کردیم، می
 برد.

بر اساس امکان فقری، انسان موجودی است که ذات او عینِ ربط به خداوند متعال است و 
احتیاجش به غنی بالذات، تمام هویت او را فراگرفته است؛ به طوری که هم در ذات و هم در 

ین مطلب که تمام کمالاتی که به او داده شده است، به ذات حق وابستگیِ محض دارد. در  ا
انسان، فقیرِ مطلق است و هیچ چیزی از خود ندارد بلکه همة هستی او را ارتباط به ذات 

کند؛ زیرا جویی نسبت به دیگران منع میبخش تشکیل داده است، شخ  را از برتریهستی
                                              

...  اظهـار کبـر کـردن اسـت.     ،تکبـر »فرماینـد:  می ۰۰7ـ۰۰۰، ص«جنود عقل و جهل»شرح حدیث کتاب  . امام خمینی در9

انسان چون خودبین و خودخواه است، این خودخواهى و محبت مفرط به نفس، سبب شود که از نقـای  و عیـوب خـود    

ى کـه  یهـا هاى خود در نظرش خوبى جلوه کند و فضایل و خوبیه گاهى بدیهاى خود را نبیند؛ بلکمحجوب شود و بدی

هـاى آنهـا در   همین نسبت، از خوبى دیگران بسیار شود کـه محجـوب شـود و بـدی     و به ،در نظرش مضاعف گردد ،دارد

یـک  نظرش مضاعف گردد. پس چون کمال خود و نق  دیگران را دید و محبتّ مفرط به نفس نیز کمک کـرد، در نفـس   

حالت اعجابى پیدا شود نسبت به خودش. پس از این حالت، در بـاطن نفـس، خـود را بـر دیگـران ترفیـع دهـد و حالـت         

و چون ایـن حالـتِ قلبـى     ،تر از دیگرى بیند و این حالت، کبر استسربلندى و بزرگى براى او دست دهد و خود را بزرگ

 .«و این تکبر است ،ران در ظاهر نیز بزرگى فروشددر ملُک بدن ظاهر شود، سرکشى و سرفرازى کند و بر دیگ
 .221ـ22۶ص ،۸، جالبیضاء فی تهذیب اححیاء المحجةفیض کاشانی، . 2
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تکبرّ سه قسم است: یا تکبرّ نسبت به خداوند متعال است که بدترین نوع تکبرّ است، مانند 
سر  9«أنَاَ ر بُّکمُ  الأْعَ لى»ری که نمرود و فرعون و امثال آنها گرفتارش بودند و ندای تکبّ
دادند؛ یا تکبر نسبت به فرستادگان الهی است که شخ ِ متکبرّ را از اطاعت انبیا می

دارد به توهم اینکه او هم انسانی است شبیه به من؛ لذا در ظلمتِ جهل و نادانی باقی بازمی
سور  مؤمنون از قول  7۷طور که خداوند متعال در آیه رسد؛ هماند و به حقیقت نمیمانمی

یا تکبرّ نسبت به بندگان خدا و افراد بشر است  2؛«أَ نؤُمْنُِ لبِ شرَيَ ند مثِلِْنا»کند: کافران نقل می
انجامد. در واقع در هر سه قسم تکبرّ، شخ ِ متکبرّ برای خود که به تحقیر دیگران می

کند آنچه از اصل وجود و صفات کمالی استقلال در ذات و کمالات قائل است و تصور می
در اختیار او قرار داده شده، برای خود اوست؛ تا جایی که مانند قارون در پاسخ به 

آوری ثروت و جمع ۰«عِلمٍْ عنِْديِ إدنهما أوُتيِتُه  ع لى»گوید: های قوم خود متکبرّانه مینصیحت
 7شود.دهد و احسان و عطای الهی را منکر میرا به دانایی و توانایی خود نسبت می فراوان

وجو کنیم، بنابراین اگر بخواهیم راهکاری برای گرفتار نشدن در این ورطة خطرنا  جست 
قطعاً توجه به فقر ذاتی و وابستگیِ هویتی به ذات مقدس الله بهترین راه است. این بینش که 

شود، از هر گونه توهمِ استقلال برای افراد بشر امکان فقری حاصل می بر اساس تبیینِ
کند و جلوگیری کرده، آنها را در برابر ذات حق متعال و اوامر او به خضوع و تواضع وادار می

دارد؛ پذیرش و اطاعت انبیای الهی را برای آنها به ارمغان از گردنکشی و طغیان باز می
اند، خودداری های دیگر که مانند او مخلوقات الهیردن انسانآورد و شخ  از تحقیر کمی
 گوید:کند. امام خمینی برای رهایی از تکبرّ میمی

طور که هست ببینـد، بلکـه نسـبت بـه     و چون از این احتجاب بیرون آید و خود را به همان
ک ظن پیدا کند، پس خودش در نظرش کوچ ـگیرى بنگرد و به خود سوءخود با نظر خورده

و خوار شود، و ذلّت و افتقار نفس را دریابد، و چون با این نظر همراه شد، ]با[ حسن ظـن   
، کـم کـم در   به دیگران و بزرگ شمردن مخلوقات خدا و مظاهر جمال و جلال حق تعـالى 

                                              
 .27نازعات، . 9
 مان هستند ایمان بیاوریم؟دآیا به دو بشری که مانند خو .2
 (.۷۶قص ، ) «اند...داده به من ،دانشی که نزد من است ةجز این نیست که این ثروت و مال انبوه را بر پای». ۰

فأجاب بنفي كونه إنما أوتیه »فرماید: می ۷۷، ص9۸، جفی تفسیر القرآنالمیزان  کتابدر  . جناب علامه طباطبایی7
على استحقاق بما عنده من العلم بطرق اقتناء المال وتدبیره ولیس عند غیره  إحسانا من غیر استحقاق ودعوى أنه إنما أوتیه

ن ذلك باستحقاق فقد استقل بملكه وله أن یفعل فیما اقتناه من المال بما شاء ویستدره في أنواع التنعم وبسط ذلك، وإذا كا
 .«السلطة والعلو والبلوغ إلى الآمال والأماني
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تر شمارد، و این نفس، یک حال تذلیل و سرافکندگى پیدا شود و خود را از دیگران کوچک
است که آثار آن در ملُک بدن کـه ظـاهر شـد، گوینـد: تواضـع کـرد و        حالت، تواضع قلبى

 9متواضع شد.
هـا بـرای   خلاصه اینکه اگر بخواهیم به تکبرّ ـ که سرچشمه تمام معاصی، و مانع بزرگ انسان  

الربط بودن خـود بسـیار   سلو  به سوی محبوب است ـ دچار نشویم، باید به فقر ذاتی و عین 
 کان فقری نیز چیزی جز آن نیست.توجه داشته باشیم و ام

 خشوع در مقابل خداوند از راه هويت فقري
خلیل بـن احمـد فراهیـدی در     .ه معنای پایین آوردن استب« خشع»مصدری از ریشة خشوع 

 طأطـأ   أي وأخشعت الأرض ... إلى ببصرک رميک: الخشوع: خشع»نویسد: این زمینه می
 انقـرار  وهـو  البدن في الخضوع أن إلا ضوعالخ من المعنى والخشوع. کالمتواضع الرأس

بنابراین خشوع در لغت یعنی چشم به زمـین   2«.... والصو  البدن في والخشوع بالاستخدام،
دوختن، سر خم کردن، صدای خود را پایین آوردن و به طور کلی هر حالتی از بدن که نـوعی  

رخـی از آنهـا را بیـان میـدارد:     ب لسان العـرب اظهار فروتنی در پی داشته باشد؛ همان گونه که 
. صـوته  وخفَـ    وغضَهـه  الأرَض نحو ببصره رمى: وتخَشَهع  واختْشَعَ خشُوعاً ي خشْعَ  خشَعَ»

 0...«.م تخَشَِّع ون : خشُهع وقوم
آید خشوع در اصطلاح علمای اخلاق نیز به معنای حالتی است که برای شخصی به وجود می

شود؛ بیند و مقهور عظمت و جلال و بزرگی او میرتمند میکه خود را در برابر موجودی قد
باشد. در کتاب در واقع نوعی از ترس در مقابل یک قدرت برتر که با تعظیمِ او همراه می

الخشوع خمود النّفس وهمود الطّباع لمتعاظم أو »در معنای آن آمده است:  منازل السائرین
 فرماید:همچنین امام خمینی در این باره می 7«.مفزع

عبادات  ةنماز که سرآمد هم یکى از امورى که از براى سالک در جمیع عبادات خصوصاً
است و مقام جامعیّت دارد لازم است، خشوع است و حقیقت آن عبارت است از خضوع 

                                              
 .۰۰7ص ،«جنود عقل و جهل»شرح حدیث امام خمینی، . 9
 .992ص ،9ج ،العین کتابفراهیدی،  .2
 .۷9، ص۶، جلسان العربابن منظور،  .۰

الخشوع هو »ید: گوشارح در شرح این عبارت می .9۰2ـ9۰9ص، 9، جمنازل السائرین إلى الحق المبینانصاری، . 7
قوله: همود الطبّاع، أي سكونها،  قوله: خمود النفّس، یعني إمساكها عن الانبساط. الخضوع مع محبةّ لمن خشع له أو خوف منه.

القلوب. والمفزع هنا هو الذي له سطوة تخشى،  المتعاظم هنا، هو الذي له عظمة ومهابة فيوالمراد بالطبّاع هنا قوى النفّس. و
 .«ونقمة تتقّى
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تامّ ممزوج با حبّ یا خوف و آن حاصل شود از ادرا  عظمت و سطوت و هیبت جمال و 
 9جلال.

 القاهر قبال المقهور من خاص تأثر الخشوع»در معنای آن فرموده است:  علامه طباطبایی نیز

 2«.إليه بالتوجه غيره عن ينقطع بحيث
وقتی حالت خشوع برای شخ  پدید آید، تمام توجه او به سوی آن قدرت عظیم جلب 

 بنابراین تمام اعضا و جوارح او در ۰ای نخواهند داشت.شود و دیگران در نظر او جلوهمی
گردند و اعمال و رفتار او همراه با خشوع مقابل عظمت و هیبتِ قدرت لایزال الهی خاشع می

 خواهند بود.
هایِ بینشِ امکان فقری است؛ زیرا ایجادِ احساسِ خشوع در برابر خدای تعالی یکی از قابلیت

شود در این دیدگاه، جایگاه انسان در مقابل عظمت و جلال ذات مقدس پروردگار تبیین می
که این بیان، خشوع قلب را در پی دارد. انسانی که در اوج ذلت و خواری قرار دارد به 

یابد و هویتش ای که در اصل وجود خود چیزی جز ربط و احتیاج به خداوند متعال نمیگونه
بیند در اوج عظمت، اقتدار، هیبت و جز فقیر بالذات نیست و در مقابل خود وجودی را می

ای جز کرنش و خشوع در مقابل آن گی او با دیگران قابل قیاس نیست، چارهجلال که بزر
 همتا ندارد.وجود بی

در واقع امکان فقری، نهایت ذلت و پایین بودن درجة انسان را در مقابل پروردگارش به 
گذارد و از طرفی اصل وجود و تمام کمالات را در وجود واجب متعال منحصر نمایش می

عی که هر وجود و کمالی در هر جایی یافت شود، اولاً و بالذات و حقیقتاً از آنِ داند؛ به نومی
ذات باری تعالی است و ثانیاً و با عنایت حضرتِ حق تعالی به موجودِ ممکنِ فقیر نسبت داده 

شود. تبیین این نوع دیدگاه در مورد انسان و در  عمیق آن، جز خشوع و افتادگی به می
دیگری ندارد و راه را بر عصیان و طغیان انسان در برابر خداوند متعال سدّ درگاه الهی نتیجة 

کلَها إدنه الْإدنسْانَ ليَ طغْى * أَنْ ر آه  »کند؛ چون بر اساس بیان خداوند متعال در قرآن کریم: می
این  دانند وها به دلیل این است که خود را مستقل از خداوند متعال میطغیان انسان 7«.اس تَغنْى

                                              
 .9۰، صالصلاةآداب امام خمینی، . 9

 .۸، ص93، جالمیزان فی تفسیر القرآنطباطبایی، . 2
اللازم للقلب وهوو أیضوا قیوام العبود     فنقول الخشوع الخوف الدائم ». 997، ص9، جإرشاد القلوب دیلمی،  :باره ر.. در این ۰

 .«بین یدي الله تعالى بهم مجموع وقلب مروع
 (.۷و  ۸علق، ) پنداردنیاز میبرای اینکه خود را بی ؛کند. این چنین نیست، مسلماً انسان سرکشی می7
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 9دهد.توهم، آنها را به سرکشی و طغیان سوق می
کند پس با توجه به اینکه امکان فقری حقیقتِ ارتباطِ میانِ انسان و پروردگارش را تبیین می

تواند با راه یافتن به قلب انسان، خشوع دهد، میترین بیان از این رابطه را ارائه میبلکه دقیق
 2را برای او در پی داشته باشد.

 اخلاص
و در لغت به معنای پا  کردن و سالم ساختن « خل »اخلاص مصدر باب افعال از ریشه 

یک چیز است از هر چه با آن مخلوط شده است. به همین دلیل وقتی یک شیء را از غیر آن 
: خلص»گویند این شیء خال  شده است: کنند، میجدا کرده، ناخالصی آن را برطرف می

 ء،الشي خلََص: خلص»یا:  ۰،«سلم و نجا ثم نشب، قد کان اإذ خلوصا، ءالشي خلص
 وخلَهصه وأخَلْصَه. وس لمِ نجَا ثم نشَِب  قد کان إدذا وخَلاصاً خلُوُصاً ي خلْصُ بالفتح،
 7«.اختاره: ء الشي وأَخلْصَ . أمَ ح ضَه: ديِنَه للهّ وأخَلَْص

ل انسان از هر گونه شائبه و اما در اصطلاح اخلاقی، اخلاص به معنای صفا و پاکی اعما
تواند انسان را از مقصود هایی که هر کدام به میزان خود میهای غیر الهی است؛ انگیزهانگیزه

و مطلوب حقیقی یعنی خداوند متعال دور کند. هر اندازه که انگیزهْ پست و نازل باشد، از 
کند و به تبع آن از رانه میکاهد و انسان را گرفتار اعمال ریاکامیزان خلوص و صفای عمل می

توان گفت که اخلاص شود. بر همین اساس میهدف اصلی یعنی واجب متعال دور می
درجاتی دارد که برای رسیدن به هر یک از آنها نیاز به تلاش و کوشش فراوان است. بنابراین 

 صرف ملاحظه، قصد و اراد  خداوند متعال در انجام دادن اعمال را اخلاص گویند.
فحقيقة انخلاص: التبّريّ عن کلّ ما دون اللّه »دربار  اخلاص آمده:  المفرداتر کتاب د

انخلاص، إفراد الحق سبحانه فى الطاعة بالقصد، »خوانیم: نیز می رسالة قشیریهدر  3«.تعالى

                                              
 .۰23ص ،2۳ج ،القرآن تفسیر فی المیزانطباطبایی، . 9
 ؛993ـ ـ997ص، 9، جإرشاد القلـوب ؛ دیلمی، ۷9، ص۶، جلسان العربن منظور، ؛ اب992ص ،9ج ،العین کتابفراهیدی، . 2

المیزان فـی  ؛ طباطبایی، 9۸ـ9۰ص ،الصلاةآداب ؛ امام خمینی، 9۰2ـ9۰9ص، 9، جمنازل السائرین إلى الحق المبینانصاری، 
تـرین  بنیـادی مصـباح،  ؛ 21۶ـ217ص ،مراحل اخلاق در قرآنجوادی آملی،  ؛۰23، ص2۳و ج ۷ـ۸، ص93، جتفسیر القرآن

 .12، صاسلامی( ةای از مبانی اندیشها )گزیدهاندیشه
 .9۶۸، ص7، جکتاب العینفراهیدی، . ۰
 .2۸، ص۷ج ،لسان العربابن منظور، . 7
 .21۰، صالمفردات فی غریب القرآنراغب اصفهانی، . 3
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همچنین تعریفی که  6«.وهو أن يريد بطاعته التقرب إلى اللهّ سبحانه دون أى شئ آخر
بر نفی هر گونه داعی غیر از  4ارائه کرده است، منازل السائرین انصاری در خواجه عبدالله

 ذات پروردگار دلالت دارد.
ها و مقاصد و نتیجة تحقیق و بررسی دربار  اخلاص چیزی جز کنار گذاشتنِ همة انگیزه

رسیدن به این مقصود،  ۰روی آوردن به مقصود و مطلوب اصیل یعنی خدای متعال نیست.
دشوارترین کارهای انسان است؛ به طوری که امام خمینی در بیان درجات اخلاص، یکی از 

هایی که در بین نماید که مقامات و جایگاهاین نکته را به اهل سلو  و عرفان نیز گوشزد می
 راه قرار دارد نیز نباید رهزن سالک إلی الله شود:

جلب قلوب آنها، چه براى  رضاى مخلوق و ةاز شائب عمل است ةیکى از مراتب آن، تصفی
مرتبه دوم، تصفیه عمل است از حصول  .محمدت یا براى منفعت یا براى غیر آن

فانیه، گرچه داعى آن باشد که خداى تعالى به واسطه این  ةمقصودهاى دنیوى و مآرب زائل
مرتبه سوم، تصفیه آن است از  .مثل خواندن نماز شب براى توسعه روزى ؛عمل عنایت کند

چهارم، آن  ةبه جناّت جسمانیّه و حور و قصور و امثال آن از لذات جسمانیه. مرتب رسیدن
پنجم،  ة[ جسمانى موعود. مرتبها]ىاست که عمل را تصفیه کند از خوف عقاب و عذاب

ابدیّه و منسلک  ةازلیّ ةدائم ةتصفیه عمل است از رسیدن به سعادات عقلیّه و لذاّت روحانیّ
 یو در ازا مقرّبین ةو منخرط شدن در جرگه عقول قادسه و ملائک شدن در سلک کروبیّین

تصفیه آن است از خوف عدم وصول به این لذّات و حرمان  ،ششم است ةاین مرتبه که مرتب
هفتم، تصفیه آن است از وصول به لذّات جمال الهى و رسیدن به  ةاز این سعادات. مرتب

و این مرتبه، یعنى  ،است ءاز جنّت لقاهاى انوار سبحات غیر متناهى که عبارت بهجت
 یهشتم که در ازا ةمرتب .از مهمّات مقاصد اهل معرفت و اصحاب قلوب است ،جنّت لقاء

این مرتبه است و آن عبارت است از تصفیه عمل از خوف فراق. بالجمله، تصفیه عمل از 

                                              

 .۰97، صالرسالةاالقشةريةقشیری، . 9
 «.الإخلاص تصفیة العمل من كلّ شوب: »9۶9، ص9، جلمبینمنازل السائرین إلى الحق اانصاری، . 2
المفـردات  ؛ راغب اصفهانی، 2۸، ص۷، جلسان العربابن منظور،  ؛9۶۸، ص7، جکتاب العین. دراین زمینه ر. : فراهیدی، ۰

، ۶ج ،البیضـاء فـی تهـذیب اححیــاء    المحجةةا؛ فـیض کاشـانی،   9۶ـ ـ9۷، صالاخـلاق ؛ شـبرّ،  21۰، صفـی غریـب القـرآن   
حـدائق  ابی بکـر،  زین الدین رازی، محمد بن  ؛9۶7ـ9۶9ص، 9، جمنازل السائرین إلى الحق المبینانصاری،  ؛9۰۰ـ92۶ص

 ،جـامع السـعادات   ؛ نراقـی، ۰97، صالرسالةاالقشةرية قشیری، ؛9۰۸ص ،الأربعین فى أصول الدینغزالی،  ؛9۰3ص ،الحقائق
شـرح چهـل   همـو،   ؛9۸۸ـ ـ9۸۳ص، الصةلاةااآداب م خمینـی، امـا  ؛۸۰۳ـ۸2۶، صهمعراج السعاد نراقی، ؛793ـ79۰ص ،2ج

 .۰21ـ۰2۶ص ،حدیث
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حظوظ نفسانیّه خارج  این دو مرتبه نیز در نزد اهل الله لازم است، و عمل با آن معلّل و از
 9نیست، و این کمال خلوص است.

های غیر الهی شود که هیچ کس از گرفتار شدن در دامِ انگیزهبا توجه به این مطلب، ثابت می
توان در بریدن و جاماندن از اخلاص کامل در امان نیست؛ از این رو کمال اخلاص را تنها می

 ق یافت.و انقطاع از ما سوی الله و توجه به ذات ح
توان نقش امکان فقری در امداد برای رسیدن به کمالِ با روشن شدن معنای اخلاص می
آوردِ دیدگاه امکان فقری این است که تنها ذاتِ مستقل، اخلاص را بررسی و تبیین کرد. ره

ای که غیر او، یا عدم است و نیاز و کامل در عالم هستی، ذات واجب متعال است؛ به گونهبی
همتا. در حقیقت، تأمل و تفکر دربار  این مطلب که ط واحتیاجِ محض به آن ذات بییا رب

اند و هیچ استقلالی از الربطانسان و همة موجودات و مطالب و مقاصد، غیر از ذاتِ حق، عین
خود ندارند، این نتیجه را در بر دارد که ما سوی الله هیچ اعتبار و مطلوبیتی از جانب خودشان 

 ند داشته باشند؛ چون نه در وجود خود استقلال دارند و نه در صفات و کمالات خود.تواننمی
بنابراین التفات به بینش امکان فقری، یافتن حقیقت مطلب با تمام وجود و به کار بستن آن در 

تواند به انسان در رسیدن به اخلاص و درجات والای آن کمک شایانی اعمال و رفتار، می
تواند قصدی غیر از خداوند متعال در انجام دادن اساس این دیدگاه، انسان نمینماید؛ زیرا بر 

معنایند و هیچ انسانی دل اعمال خود داشته باشد؛ چون ما سوی الله بدون عنایت او پوچ و بی
های غیر الهی را برای تابد. در نتیجه، امکان فقری، پوچیِ انگیزهبستن به مقاصد پوچ را برنمی

کند تا بداند راهی که به امید این مقاصد می پیماید، به کمال حقیقی می انسان مشخ 
ها و مقاصد غیر الهی را از انسان تواند تمام انگیزهرسد. قطعاً توجه کافی به این نگاه مینمی

 بگیرد و راه سلو  او را هموارتر سازد.
 رسيدن به حقيقت شکر با نگاه فقر مطلق بودن ممکنا 

تر است و بلکه باحثی است که حصول آن به وسیله بینشِ امکان فقری آسانشکر از دیگر م
اعتقاد به امکان فقری، گامی به سوی حقیقتِ شکرِ خداوند متعال خواهد بود. شکر را در 

الشُّکرُْ: تصورّ النعّمة »کنند: لغت به معنای شناخت نعمت از منعم و اظهار آن معرفی می
ن الکشر، أي: الکشف، ويضادهّ الکفر، وهو: نسيان النعّمة وإظهارها، قيل: وهو مقلوب ع

الشُّکرُْ: عرِفْانُ »همچنین:  2«.وسترها، ودابةّ شکور: مظهرة بسمنها إسداء صاحبها إليها

                                              
 .9۸۸ـ9۸7ص ،الصلاةاآداب امام خمینی،. 9
 .7۸9، صالمفردات فی غریب القرآنراغب اصفهانی، . 2
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 9«.اندحسان ونشَرْهُ، وهو الشُّکوُر  أيَضاً
نیز کسی را رسد، و هایی را که به او میقدردانی از منعم متوقف است بر اینکه انسان نعمت

تواند شاکر ها از جانب او به انسان رسیده است، بشناسد. در این صورت میکه آن نعمت
 منعم خود باشد.

دانند: یکی شناخت نعمت و علمای اخلاق نیز حقیقت شکر را دارای سه رکن می
ها از جانب منعم، و در آخر عمل دهنده، دیگری خوشحالی برای رسیدن آن نعمتنعمت

اساس مقصود و مطلوب منعمِ. بنابراین برای اینکه انسان عبد شکور باشد، باید اول  کردن بر
هایی را که خداوند متعال به او داده است، بشناسد و همة آنها را از سوی او بداند و نعمت

برای این توجه و انعامی که به او شده است، خوشحال باشد و آنها را در راه اطاعت الهی 
عصیت او بپرهیزد. توضیح مطلب اینکه در کتب اخلاقی برای رسیدن به صرف کند و از م

حقیقت شکر سه مرحله ترسیم شده است: علم، حال و عمل. مرحلة اول این است که انسان 
ها را از خداوند متعال بداند و معتقد باشد که در رسیدن این نعمات به انسان، هیچ همة نعمت

تِ استقلالی ندارد و تمام وسائط، به فرمان الهی عمل موجودی غیر از خداوند متعال دخال
ها در رساندن نعمت به انسان از اند؛ یعنی واسطهکنند و همگی مسخَّر اراد  حقّ متعالمی

ای خلق کرده است که کمال خود را در خود اختیاری ندارند و خداوند متعال آنها را به گونه
ختیار به دست خودشان بود، به هیچ وجه، چیزی دانند؛ در صورتی که اگر اایصال نعمت می

إنما الذي أنعم عليک هو الذي سخرهم لک وألقى في قلوبهم » 2رسید.از آنها به انسان نمی

                                              
 .212، ص3، جکتاب العین فراهیدی ؛72۰، ص7، جلسان العربابن منظور، . 9
ء فوإن رأى  فمن أنعم علیه ملك من الملوك بشي»قابل توجه است:  ،آمده بیضاءال المحجة. مثالی که در این زمینه در کتاب 2

لوزیره أو لوكیله دخلا في تیسیر ذلك وإیصاله إلیه فهو إشراك به في النعّمة فلا یرى النعمة من الملك من كلّ وجوه بول منوه    
لا ینقص من توحیده فوي حوقّ الملوك وكموال      بوجه ومن غیره بوجه فیتوزعّ فرحه علیهما فلا یكون موحدّا في حقّ الملك، نعم

شكره أن یرى النعّمة الواصلة إلیه بتوقیعه الذّي كتبه بقلمه وبالكاغذ الذّي كتبه علیه فإنهّ لا یفرح بالقلم والكاغوذ ولا یشوكرهما   
علوم أنّ الوكیول   لأنهّ لا یثبت لهما دخلا من حیث هما موجودان بأنفسهما بل من حیث هما مسخرّان تحوت قودرة الملوك وقود ن    

الموصل والخازن أیضا مضطراّن من جهة الملك في الإیصال وأنهّ لو ردّ الأمرإلیه ولم یكن من جهة الملك إرهواق وأمور جوزم    
یخاف عاقبته لماّ سلمّ إلیه شیئا فإذا عرف ذلك كان نظره إلى الخازن الموصل كنظره إلى القلم والكاغذ فلا یورث ذلوك شوركا   

فة النعمة إلى الملك، فكذلك من عرف اللهّ تعالى وعرف أفعاله علم أنّ الشمس والقمر والنجّووم مسوخرّات   في توحیده من إضا
بأمره كالقلم مثلا في ید الكاتب وأنّ الحیوانات التّي لها اختیار مسخرّات في نفس اختیارها فإنّ اللهّ تعالى هو المسلطّ للودوّاعي  

ضطرّ الذّي لا یجد سبیلا إلى مخالفة الملك ولو خليّ ونفسه لموا أعطواك ذرةّ ممّوا فوي     علیها لتفعل شاءت أم أبت، كالخازن الم
یده فكلّ من وصل إلیك نعمة من اللهّ على یده فهو مضطرّ إذ سلطّ اللهّ علیه الإرادة وهیجّ علیوه الودوّاعي وألقوى فوي قلبوه أنّ      

صود عنده في الحال والمآل لا یحصل إلاّ به وبعد أن خلق اللّوه  خیره في الدنّیا والآخرة في أن یعطیك ما أعطاك وأنّ غرضه المق
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من الاعتقادا  والارادا  ما صاروا به مضطرين إلى الايصال إليک، فمن عرف ذلک 
به خداوند متعال و منحصرِ چنین معرفتی  9.«فکانت معرفته شکر اللهّ وهذا هو الشکر بالقلب

 ای از شکر و قدردانی است.دانستن تنعُّمِ مخلوقات از جانب او مرحله
شود. مرحله بعد حالت سروری است که بعد از رسیدن نعمت به انسان برای او حاصل می

این سرور و خوشحالیِ همراه با معرفت، ممکن است تنها برای ایصال نعمت باشد یا اینکه 
ای رسیده باشد که خوشحالی او به دلیل قرب به صاحب نعمت باشد و این رجهانسان به د

تقرّب به ذات الهی او را مسرور کند. در این صورت، سرور شخ  به توجه و عنایت الهی 
شود و از توجه میاست نه به نعمتی که به او رسیده است؛ از این رو به دنیا و مافیها بی

کند. او این کند که او را به خداوند متعال نزدیک میسنده میهای دنیوی، به مقداری بنعمت
دهد. این مرحله نیز خود شکری ای برای رسیدن به مقصود اصلی قرار مینعمات را وسیله

 جداگانه است.
مرحلة آخر، عمل اعضا و جوارح بر طبق شناختی است که به دست آورده و حالتی که از 

شود، مگر است؛ یعنی رسیدن به حقیقت شکر میسرّ نمیرسیدن آن نعمت به او منتقل شده 
اینکه علاوه بر حصول علم و حال، اعمال جوارحی و جوانحی انسان نیز بر طبق آنها و در 

ها در راه اطاعت حضرت حق باشد و راستایِ مطلوبِ منُعمِ شکل بگیرد؛ استفاده از نعمت
اینکه نعمت را در راه معصیت صرف انسان را به کمال لایق و مناسب خود نزدیک کند؛ نه 

کند یا اهمال نماید و حرکتی به سوی کمال خود نداشته باشد که هر دویِ اینها درجاتی از 
در واقع، یافتن حقیقت شکر در این است که انسان در این سه مرحله  کفران نعمت است.

جانب ذات لایزال هایی را که به او رسیده است، تنها از موفق و سربلند باشد و همة نعمت
الهی بداند و به سبب این توجه و عنایت حضرت حق، خوشحال شود و تنها بر طبق 

ترین مرحله در این سیر، مرحلة علم است که دو مرحلة بعد خواست خداوند رفتار کند. مهم
 شوند.نیز بر آن تکیه دارند و بر اساس آن حاصل می
برای رسیدن به این شناخت و در ِ ارزشمند  تبیین نظریة امکان فقری راهی مطمئن و دقیق

                                                                                                               
فیه هذا الاعتقاد فلا یجد سبیلا إلى تركه فهو إذا إنمّا یعطیك لغرض نفسه لا لغرضك ولوو لوم یكون غرضوه فوي العطواء لموا        

منعموا علیوك بول اتخّوذك     أعطاك، ولو لم یعلم أنّ منفعته في منفعتك لما نفعك فهو إذن إنمّا یطلب نفع نفسه بنفعوك فلویس   
وسیلة إلى نعمة أخرى هو یرجوها وإنمّا الذّي أنعم علیك هو الذّي سخرّه لك وألقى فوي قلبوه مون الاعتقوادات والإرادات موا      
صار به مضطراّ إلى الإیصال إلیك، فإن عرفت الأمور كذلك فقد عرفت اللهّ تعالى وعرفت فعله وكنت موحّودا وقودرت علوى    

 (.97۸ـ973ص ،۷، جالبیضاء فی تهذیب اححیاء المحجة)فیض کاشانی،  «المعرفة بمجردّها شاكرا، شكره بل كنت بهذه

 .93۰ص ،الحقائق فى محاسن الأخلاقفیض کاشانی، . 9
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)مرحلة علم( است؛ زیرا بر اساس بینش فقری، همة موجودات ممکن، از وجودی ربطی 
برخوردارند و تمام هویت و ذاتشان را فقر و ربط به ذات مقدس اله تشکیل داده است و هر 

نگریم، یصال نعمت میگونه حیثیت استقلالی برای آنها منتفی است. وقتی با این بینش به ا
توانیم غیر از خداوند متعال موجودی را بیابیم که توانایی إنعام داشته باشد؛ بلکه هر آنچه نمی

 تواند کاری انجام دهد.غیر اوست بذاته، متکیّ به اوست و بدون اذن او نمی
ات که شود، در حقیقت تمام ممکنبر اساس توحید افعالی که به واسطة امکان فقری تبیین می

اند، در اصلِ وجود و تمام افعال خود به مستقلِ بالذاتِ اتکا دارند و بی وسائطِ ایصالِ نعمت
توانند کاری انجام دهند؛ بلکه بالاتر از آن، وقتی موجودی ممکنْ خواست و اراد  او نمی

ه و دهد، در حقیقت خداوند متعال آن فعل را انجام داده است؛ منتها در مرتبفعلی انجام می
 تر از مرحلة ذات خود.ای پاییندرجه

های عالم از سوی خداوند متعال است و هیچ موجودی در این راه بنابراین همة نعمت
استقلالاً اثرگذاری ندارد و تأثیرِ وسائط تنها به اذن الهی و تحت فرمان و اراد  اوست. این 

ان را در مسیر شکرگزاری از مطلب همان مرحلة علم از مراحل شکر است و اعتقاد به آن انس
دهد. اعتقاد به فقر ذاتی، دستیابی به مراحل دیگر شکر را نیز برای انسان خداوند مناّن قرار می

دهد. این مطلب، چنان اهمیتی دارد کند و احوال و اعمال او را تحت تأثیر قرار میآسان می
تقلال برای آنها را کفران نعمت که امام خمینی عدم اعتقاد به فقرِ مطلقِ ممکنات و ادعای اس

 داند:می
وقتى عبد شکور شود که ارتباط خلق را به حق و بسط رحمت حق را از اولّ ظهور تا ختم 

تا در قلب بنده  آن و ارتباط نعم را به یکدیگر و بدء و ختم وجود را على ما هو علیه بداند
 «لا مؤثرّ فی الوجود إلا اللّه»ه حقیقت سریان الوهیت حق نقش نبندد و ایمان نیاورد به اینک

و کدورت شر  و شک در قلب اوست، شکر حق را چنانچه شاید و باید نتوان انجام 
نعم و  داند و نعم را به ولىّداد.کسى که نظر به اسباب دارد و تأثیر موجودات را مستقل مى

تراشیده و هر  ییهابت ؛[ استکند، کفران به نعمت حق تعالى ]کردهصاحب آن ارجاع نمى
ظهور قدرت و نعمت اوست و رحمت او شامل هر چیز  ،عالم ةیک را مؤثرى داند. هم

بلکه هستى عالم از  ؛است و تمام نعم از اوست و براى کسى نعمتى نیست تا منعم باشند
  تا کى و چند این قلوب مرد. اوست و دیگرى را هستى نیست تا به او چیزى منسوب شود

کند و به عالم و اوضاع و به اشخاص آن متعلق شود؟ این تعلقات و ما کفران نعم حق 
شود کفران نعمت ذات مقدس است و ستر رحمت اوست و از اینجا معلوم مى ،توجهات

ـ جلّ جلاله ـ چنانچه ذات مقدس حق تعالى  ؛کار هر کس نیست ،که قیام به حقّ شکر
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اى است که معرفت نعم حق را آن طور که تر بندهکم 9«.و قَلِيلٌ مِنْ عِبادِي  الشهکُور »فرماید: 
کمتر از بندگان هستند که قیام به وظیفه شکر  ،داشته باشد و از این جهت ،سزاوار است

 2نمایند.
شود، مگر با اعتقاد به عجز و ناتوانی از قدردانی و شکر بنابراین حقیقت شکر حاصل نمی

ن بالتقصير عن معرفة شکره، فجعل معرفتهم معرفة العارفي -تعالى -فشکره»پروردگار عالم: 
 نقل شده است: همان طور که در حدیثی از امام صادق ۰؛«بالتقصير شکرا
ي ا م وس ى اشْکرُنِْي ح قه  قَالَ: فِيم ا أَو ح ى اللهه  ع زه و ج له إدلَى م وس ى ع نْ أَبدي ع ب دِ اللههِ

ح قه شکُْردک  و لَي س  مِنْ شُکرٍْ أَشْکرُُک  بدهِ إدلها و أنَْت   کُرُک أَشْ شکُْردي فَقاَلَ ي ا ر بِّ و کَي ف 
 2أنَْع م ت  بدهِ ع لَيَّ قاَلَ ي ا م وس ى الْآنَ شَکرَْتَنِي حِينَ ع لِم ت  أَنه ذَلِک  مِنِّي.

کند به ناتوانی از آن اعتراف می یابد که حضرت موسیرسیدن به مقام شکر زمانی تحقق می
 دانند.و هر آنچه را در اختیارش هست، از ناحیه ذات حق می

شود؛ چرا که انسان وضوح دیده میاعتقاد به این عجز و ناتوانی با تبیینِ نظریة امکان فقری به
های خود، اعم از اوصاف و افعال، به ذات ذوالجلال وابستگیِ محض در اصل ذات و دارایی

های خدا را به جای آورد، ناچار باید از نعمت عمتدارد؛ پس اگر بخواهد شکر یکی از ن
دیگری استفاده کند که خود شکری را در پی دارد و همچنین برای شکرِ دیگر، نعمتی دیگر 

دهند  عجز و ناتوانی انسان در شکرگزاری که الی غیر النهایه ادامه خواهد داشت و این نشان
ه خداوند به انسان اجازه شکرگزاری داده از نعمات الهی است؛ بلکه بالاتر از آن، همین ک

کز عهد  شکرش به در  از دست و زبان که بر آید»است، خود لطف و نعمتی دیگر است و 
 3«.آید

 بنابراین انسان باید چند عمل را انجام دهد تا عبد شکور باشد:
کند؛ تواند به حقیقت شکر برسد که اوّلاً به فقر و عجز و ضعف خود التفات پیدا کسی می

                                              
 .9۰. سبا، 9
 .۰7۸ـ۰73ص ،شرح چهل حدیثامام خمینی، . 2

 .272، ص۰، ججامع السعاداتنراقی، . ۰
فرمود: در ضمن آنچـه خـداى عـز و     امام صادق» :2۷حدیث  ،باب الشکر ،1۶، ص2(، جهاحسلامی -)ط  الکافیکلینی، .7

را چگونـه  و ت ،کرد: پروردگارا عرض .گزار مرا چنان که سزاوار است شکر ،حى فرمود این بود: اى موسىو موسىه جل ب
 ـ   را نمـایم، آن هـم نعمتـى اسـت    و چنان که سزاوار است شکر گزارم، در صورتى که هر شکرى که ت مـن عطـا   ه کـه تـو ب

ت هم از من است، مرا شکر کردى )چنان کـه سـزاوار مـن    ااکنون که دانستى آن شکرگزاری ،؟ فرمود: اى موسىىافرموده
 .«(است

 ، دیباچه.گلستان. سعدی، 3



 18  6038/ بهار ـ تابستان  8پياپي سال پنجم/ شماره يکم/

هایی باشد که از جانب پروردگارش به او افاضه شده ها و فیضثانیاً متوجه انواع نعمت
های الهی را در راه فلاح و ثالثاً نعمتهای بعد از آن؛ اصل هستی و کمال است؛ مانند

رابعاً در مقام لفظ و با  نقمت و شرّ و عقوبت تبدیل نشود؛ سعادت خود به کار گیرد تا به
و موجب جلب  از خداوند قدردانی و تجلیل کند که سبب مزید نعمت و رحمت، زبان نیز

گرچه معرفت قلبی و خضوع درونی و خشوع جوارحی و صَرف شود. لطف و مرحمت می
شود، ولی دستور این است که از فعلی نعمت در مسیر رضای خداوند شکر محسوب می

 9اظهار لفظی دریغ نشود.
 فقريخوف و رجا مبتني بر بينش 

وجو کرد، توان اثرگذاریِ نظریة امکان فقری را در آن جستیکی دیگر از مباحثی که می
است و در لغت به معنای ترس « خ و ف»بحث خوف و رجاست. خوف مصدر از ریشة 

 ي خاَفُه خافهَ الفَزعَ ،: الخوَ ف »و  2«والسقاء العسال يلبسها جبة وهي: الخوف»آمده است: 
 ۰«.وم خاَفةً وخِيفةًَ خوَ فاً

معنای اصطلاحی خوف نیز ترس و ناراحتی از مبتلا شدن به امری است که خوشـایند انسـان   
ای در دهد کـه چنـان ابـتلا و گرفتـاری    نیست؛ به این معنا که شخ  یقین دارد یا احتمال می

عـن  أماّ الخوف فهـو عبـارة   »انـد:  آینده برای او رخ خواهد داد؛ از این رو در معنای آن گفته
 7«.تألم القلب واحتراقه بسبب توقع مکروه في الاستقبال

، و در لغت به معنای امید، در مقابل یـأس، وارد شـده اسـت:    «ر ج و»رجا نیز مصدر از ریشة 
 الي ـأسْد،  نقَِـي   : الأمَ ـلد  من الرهج اء »و  3«رجاء يرجو رجا.. اليأس . نقي : ممدود الرجاء،»

 ۸«.ور ج اء ر ج واً ي رجْ وه  ر جاه . م م دودٌ

                                              
ق منازل السائرین إلى الحانصاری،  : .در این زمینه ر ة بیشتربرای مطالع .79۷ـ79۸، ص7، جتسنیم جوادی آملی،. 9

 ،۷، جالبیضاء فی تهذیب اححیاء المحجة ،یکاشان ضیف ؛2۷۸، صالرسالةاالقشةريةقشیری،  ؛2۰۷ـ2۰9، ص9، جالمبین
 ؛272ـ279و  2۰7ـ2۰۰، ص۰ج ،جامع السعاداتنراقی،  ؛937ـ93۰، صالحقائق فى محاسن الأخلاق؛ همو، 9۸۳ـ977ص

 ،«جنود عقل و جهل»شرح حدیث  امام خمینی، ؛۷19ـ۷1۳، صهمعراج السعادنراقی،  ؛272ـ2۰۶، صالاخلاقشبّر، 
 .79۷ـ79۸، ص7، جتسنیم؛ جوادی آملی، ۰7۷ـ۰7۰ص ،شرح چهل حدیث؛ همو، 9۶۸ـ9۶9ص

 .۰92، ص7، جکتاب العین. فراهیدی، 2

 .11، ص1، جلسان العرب. ابن منظور، ۰
؛ 9۳۷، ص9، جإرشـاد القلـوب  یلمـی،  . برای مطالعه بیشـتر ر  : د 9۸۳، صالحقائق فى محاسن الأخلاق ،یکاشان ضیف. 7
، الاخـلاق شـبرّ،   ؛273، ص9، ججـامع السـعادات  نراقـی،   ؛2۸1، ص۷ج، البیضاء فی تهذیب اححیاء المحجة ،یکاشان ضیف

 .27۷ص
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معنای اصطلاحی رجا نیز آن است که شخ  به حصول امـری مطلـوب کـه در آینـده بـه او      
دهد برسد، امید داشته باشد و نشاطی از آن بگیرد. البتـه ایـن امیـد    خواهد رسید یا احتمال می

 ـ »باید سبب عقلانی داشته باشد و شخ ، اسباب آن را فراهم کرده باشد:  اح الرجاء هـو ارتي
القلب لانتظار ما هو محبوب عنده، ولکن ذلک المحبوب متوقع لا بد وان يکون له سـبب،  

 9«.فأن کان انتظاره لأجل حصول أکثر أسبابه فاسم الرجاء عليه صادق
در واقع خوف و رجا همان حالت تردیدی است که انسان نسبت به حوادث آینده باید داشـته  

آمـدهای خوشـایند و   وادث ناگوار، و امیدواری به پیشباشد؛ یعنی نگرانی و اضطراب برای ح
مطلوب. البته باید هر کدام از خوف و رجا مبانی عقلانی داشته و اسباب حصـول آنهـا فـراهم    

 آمده باشد.
شـود نیـز بـه همـین     خوف و رجائی که در متون دینی نسبت به خداونـد متعـال مطـرح مـی    

ای که او را بـه حرکـت در   ائف باشد، به گونهمعناست که انسان برای عاقبتش از طرفی باید خ
مسیر صحیح وادارد و اعمال و رفتار او را مطابقِ میلِ مولا و صاحب اختیارش تنظـیم کنـد؛ از   
طرف دیگر نیز تلاش خود را در این راه، بیهوده نداند و به رحمت و غفـران خداونـد متعـال    

او در پیمودن مسیر بندگی و رسیدن به کمـال  ای باشد برای امید داشته باشد تا این امید، انگیزه
توانند مانند دو بـال پـرواز بـرای رسـیدن بـه مقصـد       لایق خود، و این گونه، خوف و رجا می

 باشند.
توان به دو رتبة کلی تقسیم کرد که هر کدام از آنها بر اساسِ شدت و خوف و رجا را می

ز آنها خوف و رجای ناشی از قصور و ضعفِ معرفتِ افراد، دارای مراتبی خواهند بود. یکی ا
نق  در اعمال انسان است؛ به این معنا که شخ  از عقابی که در آخرت به دلیل ارتکاب 

های ترسد و نگران است، یا به امید رسیدن به نعمات و پاداشمعاصی در انتظار اوست، می
شر است و کمترین گیرد. این مرتبه در دسترس عموم افراد ببهشتی، اطاعت الهی را پی می

 نتیجة آن انجام دادن واجبات و تر  محرمات است.
مرتبة دیگر خوف و رجا بر پایة شناختی است که انسان از خداوند متعال و صفات او و 
همچنین به جایگاه خود در عالم هستی و ضعفِ رتبة وجودی خود دارد و همان طور که 

انی نقش بسزایی دارد، در این بحث معرفت و شناخت در حصول هر حالتی برای نفس انس
ای که هر چه شناخت و معرفت انسان بیشتر نیز از جایگاه بالایی برخوردار است؛ به گونه

 برد:باشد، از خوف و رجای بیشتری بهره می
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وبحسب تظاهر أسباب المکروه تکون قوّة الخوف وشدّة تألم القلب، وبحسب ضعف 
ه تارة يکون بمعرفة اللّه ومعرفة صفاته، وتارة الأسباب يضعف الخوف، والخوف من اللّ

يکون بهما جميعا وبحسب معرفته  يکون بکثرة الخيانة من العبد بمقارفة المعاصي، وتارة
 6.بجلال اللّه وتعاليه واستغنائه وبعيوب نفسه وجناياته تکون قوة خوفه

شَى اللهه  مِنْ عبِادِهِ إدنهما ي خْ»فرماید: این اثرگذاری به حدی است که خداوند متعال می
به همین دلیل علمای ربانی و عرفای الهی در این حالت از دیگر افراد بشر  2«.العْ لمَاء

 ترند و درجات آنان نیز نسبت به معرفتشان متفاوت است.پیش
بنابراین برای به دست آوردن این دو بال پروازِ عبد به سوی ملکوت و قرب الی الله و 

آنها لازم است شناخت بنده از خداوند متعال و صفات جلال و جمال او و همچنین تقویت 
وکلما ازداد  المعرفة »همچنین نفسِ معیوبِ خویش و جایگاهش در هستی بیشتر شود: 

نفسه وجناياته، ازداد الخوف، إذ إدراک القدرة القاهرة  بجلال اللهّ وعظمته وتعاليه وبعيوب
 ۰«.والعزة الشديدة، يوجب الاضطراب والدهشة والعظمة الباهرة والقوة القوية

 ای به نامِ اوجِ قدرت و کمال بلکه اصل کمال و کل  کمال، بینش امکان فقری با طرحِ دوگانه
الربط، در مورد واجب و ممکنات، راه رسیدن به این دو بال و اوج ضعف و ذلت یعنی عین

ی، تنها موجود مستقل عالم که تمام سازد؛ زیرا بر اساس امکان فقرپرواز را هموارتر می
گیرد و در عظمت و جلال و هیبتش قدرت در اختیار اوست و تمام کمالات از او نشئت می

مانندی ندارد، ذات باری تعالی است و هر آنچه غیر اوست، وابستگیِ محض به اوست؛ فقیر 
ر  قدرتِ مطلق به اوست و هر چه دارد یا به آن امید و از آن خوف دارد، تحت سیط

 خداوندیِ اوست.
طرح بحث به این شکل و بیان این رابطه میان خداوند متعال و بندگانش، معرفتی به انسان 

کند. انسانی که در اصل وجود و صفات و دهد که خوف و رجای او را تقویت میمی
داند و او را در نهایت قدرت و عظمت کمالات، خود را فقر و ربط صرِف به حضرت حق می

شود، به دلیل شناختی است که به جایگاهِ بیند، اگر خوفی برای او حاصل میرحمت می و
پستِ وجودی خود دارد و درماندگی و بیچارگی مطلق خود را در مقابل عظمت و هیبت 

کند؛ اگر امیدی هم به آینده دارد، از معرفتش به صفات جمال ذات ذوالجلال الهی مشاهده می
ال نشئت گرفته است؛ خدایی که لطف او همیشه شامل حال انسان و رحمانیت خداوند متع
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بوده است؛ چه در اصل وجود که او را از نیستی به عالم وجود رهنمون کرد، و چه در فراهم 
آوردن اسباب ادامة حیات و حرکت به سوی کمال برای او. انسانی که چنین شناختی به خدا 

اوست بدون هیچ استحقاقی از جانب خود انسان، داند هر چه دارد از او و لطف دارد و می
قطعاً به آینده امیدوار خواهد بود و از هیچ تلاشی در زندگی خود فروگذار نخواهد کرد. پس 

تواند به اوج اگر انسان به این بینش فقری آگاهی و اعتقاد داشته باشد و طبق آن عمل کند، می
 فرماید:مینه میامام خمینی در این ز 9مراتبِ خوف و رجا برسد.

بدان که انسان عارف به حقایق و مطلع از نسبت بین ممکن و واجب جلّ ]و[ علا داراى دو 
رویى کائنات، که در این نظر است: یکى نظر به نقصان ذاتى خود و جمیع ممکنات و سیه

و بیابد که سر تا پاى ممکن در ذلّ نق  و در بحر ظلمانى امکان و فقر  یا عیناً نظر علماً
آبروى و به هیچ وجه از خود چیزى ندارد و ناچیز صرف و بى و ابداً احتیاج فرو رفته ازلاً
بلکه این تعبیرات نیز در حق او درست نیاید و از تنگى  ؛الاطلاق استمحض و ناق  على

فرع شیئیت است و براى  ،و الا نق  و فقر و احتیاج ؛تعبیر است و ضیق مجال سخن
در این نظر اگر تمام عبادات و اطاعات  خلایق از خود چیزى نیست. جمیع ممکنات و کافه

و عوارف و معارف را در محضر قدس ربوبیت برد، جز سر افکندگى و خجلت و ذلت و 
از کى براى کى؟ تمام محامد راجع به خود  اى ندارد. چه اطاعت و عبادتى؟خوف چاره

ممکن نق  عارض اظهار محامد بلکه از تصرف  ؛اوست، و ممکن را در او تصرفى نیست
  گیرد. خوف و حزن و خجلت و سرافکندگى انسان را فرا ،پس در این نظر. و ثناى حق شود

بیند این عنایت و لطف او. مى ةو دیگر نظر به کمال واجب و بسط بساط رحمت و سع
حصر و تحدید خارج  ةهاى گوناگون که احاطه بر آن از حوصلهمه بساط نعمت و رحمت

سابقه استعداد و قابلیت است، ابواب الطاف و بخشش را به روى بندگان گشوده ، بىاست
او قوّت گیرد و  یپس رجا. نعم او ابتدایى و غیر مسبوق به سؤال است .بى استحقاق ،است

هاى او به محض عنایت و رحمت است و امیدوار به رحمت حق گردد. کریمى که کرامت
ل و استعداد به ما عنایاتى فرموده که تمام عقول از علم به سؤا ةسابقالملوکى که بىمالک
اى از آن عاجز و قاصر است، و عصیان اهل معصیت به مملکت وسیع او خللى وارد شمه

بلکه هدایت آن ذات مقدس طرق طاعت  ؛نکند و طاعت اهل طاعت در آن افزونى نیاورد

                                              
 ،9ج ،إرشاد القلوب؛ دیلمی، ۰۳1، ص97، جلسان العرب ابن منظور، ؛9۷۸، ص۸، جالعین کتاب. فراهیدی، 9

 ،محاسن الأخلاقالحقائق فى همو،  ؛2۷9ـ2۸1ص، ۷ج، البیضاء فی تهذیب اححیاء المحجة ،یکاشان ضیف ؛999ـ9۳3ص
 ،شرح چهل حدیثامام خمینی،  ؛23۳ـ272ص، الاخلاقشبّر،  ؛23۸ـ273ص ،9ج، جامع السعادات؛ نراقی، 9۸۶ـ93۶ص
  ؛22۰ـ222ص



 11  6038/ بهار ـ تابستان  8پياپي سال پنجم/ شماره يکم/

و بسط رحمت و نعمت است، و  را، و منع آن ذات اقدس از عصیان، براى عنایات کریمانه
براى رسیدن به مقامات کمال و مدارج کمالیه و تنزیه از نق  و زشتى و تشوّه است. پس 

و جلالش و پیشگاه رحمت و عنایتش و عرض کنیم بار الها، ما را  اگر برویم در درگاه عزّ
هم لباس هستى پوشانیدى و تمام وسایل حیات و راحت ما را فوق ادرا  مدرکین فرا

فرمودى و تمام طرق هدایت را به ما نمودى، تمام این عنایات براى صلاح خود ما و بسط 
اکنون ما در دار کرامت تو و در پیشگاه عزّ و سلطنت تو آمدیم با  .رحمت و نعمت بود

ذنوب ثقلین، در صورتى که ذنوب مذنبین در دستگاه تو نقصانى وارد نکرده و بر مملکت 
با یک مشت خا  که در پیشگاه عظمت تو به چیزى و موجودى  .دهتو خللى وارد نیاور

کنى جز رحمت و عنایت؟ آیا از درگاه تو جز امید رحمت چیز دیگر چه مى ،حساب نشود
پس انسان همیشه باید بین این دو نظر متردد باشد: نه نظر از نق  خود و  متوقع است؟

شمول  عنایت و ةرحمت و احاط ةاز سع تقصیر و قصور از قیام به عبودیت ببندد، و نه نظر
 9جلاله بپوشد. حق جلّنعمت و الطاف 

 بنديجمع
امکان فقریِ مبتنی بر اصولی دقیـق همچـون اصـالت وجـود، تشـکیک و مجعولیـت وجـود،        

ای ناب برای ترسیم جایگاه ممکنات نسبت به واجب متعال است کـه لـوازم بسـیاری را    نظریه
وازم در مباحث اخلاقی است که وقتـی رابطـة انسـان بـا خداونـد      به دنبال دارد. یکی از این ل

ریـزد و انسـان را   شود، بسیاری از تصورات بـه هـم مـی   متعال بر اساس این نظریه ترسیم می
کند که برای سلو  خود ناگزیر از متصف شدن به اخلاق الهی است. آنچـه  دارای معرفتی می

های اخلاقی کـه بـرای شـروع    برخی از گزارهگذشت، تأثیر شگرف نظریة امکان فقری بود بر 
الـربط و فقـری همـراه    مسیر سلو ، لازم است به آنها توجه شود. این التفات اگر با نگاه عـین 

باشد، مسیر هموارتر و صعود بیشتر را برای سالک در پی خواهـد داشـت. در اولـین مرحلـه،     
ویـت فقـری را همیشـه بیـدار     اصل غفلت را با نگاه فقری از بین بـردیم و انسـان آگـاه بـه ه    

دانستیم. سپس ریشة کبر و خود برتر بینی انسان را به واسطة فقیر بودن در تمام جهات، قطـع  
کرده و با نمایش عظمت و هیبت و جلال و جبروت خداوند متعال در برابر ضـعفِ درجـه و   

مه هر گونه مطلوب پستی مقام و مرتبة انسان، او را وادار به کرنش در برابر حق نمودیم. در ادا
و مقصود غیر از خداوند متعال برای انجـام دادن اعمـال را از انسـان گـرفتیم و رشـد و نمـو       

توانـد از عهـد  شـکر    معرفت او به جایی رسید که دانست حقیقت شکر در این است که نمی
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خداوند متعال برآید. چنین نگاهی به رابطة عمیق و دقیق بـین انسـان و آفریـدگارش موجـب     
 شود که او همیشه نسبت به آیند  خود در حالت خوف و رجا باشد.می

بها همچون فقر وجودی، برکات بسیاری برای انسان دارد کـه برخـی   بنابراین معرفتی گران
 از آنها ارائه گردید.
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 6 قابليت تنزیل مفاهيم فلسفي با تاکيد بر نظر ملاصدرا
 2مصطفي زارعي                                                                                

 
 دهيچک

از زمان شروع فلسفه برای کود ، که با هدف رشدِ تعالی انسان آغاز شـد، ایـن پـیش فـرض     
که مفاهیم فلسفی، قابلیت تنزیل و ساده سازی را دارنـد و بـر همـین    بدیهی گرفته شده است 

مبنا کتابها و مقالات و برنامه های زیادی انجام شده است. اما دلیل اینکه آیـا خـود آن مفـاهیم    
فلسفی غامض، سوای از ادرا  یا عدم ادرا  کود ، قابلیـت تنـزل را دارد یـا خیـر؟، سـخن      

ته شده .ما در این مقاله بر آن هستیم که اثبات کنیم که ایـن  دیگری است که کمتر به آن پرداخ
کار شدنی است و دلالیل عقلی خصوصا با مبانی ملاصدرا و نقلـی و شـواهدی هـم خـواهیم     
آورد که ما در امور محاوره ای خود چاره ای جزء تنزل و نه حتی برای کـود  نـداریم. ایـن    

حول فلسفه برای کود  مشـخ  مـی شـود و     دلایل برای این است که اولا مبنایی بودن کار
ثانیا با ارائه ی دلیل، ساختار تنزیل معلوم خواهد شد چون هرساختاری در یک پـارادایم معنـا   

 مییابد.

 گانکليدواژ

ــت، ادرا   تنزیل)ســاده ــاهیم فلســفی، ملاصــدرا، حقیق ــان، مف ــرای کودک  ســازی(، فلســفه ب

                                              
 .23/92/9۰1۷ تاریخ پذیرش: ،2۳/9۳/9۰1۷. تاریخ دریافت: 9

 (zaarei_136912@yahoo.com)پژوه سطح سه فلسفه حوزه دانش. 2
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 مقدمه
مختلفی از فرش تا عرش است، به تبـع، در  ایـن    از آنجا که حقیقت و واقعیت دارای مراتب

شـود و بـه هیـولا خـتم     المراتب آغاز مـی حقایق هم ذومراتب خواهد بود. وقتی واقع از اعلی
اند و در واقع چون حقـایق، همـه از سـنخ وجودنـد و     گردد، پس متعلَّق ادرا ، این حقایقمی

ادرا  هم به وسیله شأنی از شـئون   هستی را وجود پر کرده و جایی برای غیر وجود نگذاشته،
شود. امـا بـا   ای برتر که حقیقتی عمیق و جان هستی باشد، انجام میوجود برای رسیدن به قله

توانـد ایـن وجـود و حقیقـتش را شـدت      توجه به اختیاری که به انسان داده شده است، او می
 ـ    ا حرکـت  بخشید یا در جهت فرومایگی و غفلت از اصل خود حرکت کنـد. پـس شـخ  ب

الربطی انسان اسـت  جوهری ناگزیر از اشتداد وجودی به سمت فعلیت است و این وجود عین
گونه کنـار  اش را به سوی فعلیتی سوق دهد و آجرهای جانش را آنتواند قوهوار میکه معجزه

تبوارك الله  »هم بچیند که یا با حقیقت و مراتب بالای خـود و جهـان هسـتی مـرتبط شـود و      
شود، یا با حرکت عکـس و  « ونفخت فیه من روحي»را فعلیت بخشد و تجلی « لقینأحسن الخا

ور شـود کـه اگرچـه حـد یقفـی نـدارد،       با فعلیتی خلاف مشیت الهی، باز هم در اسمی غوطه
غضب و عذاب را حد ملاقت وجودی و اشتدادی خود برگزیده است که هیچ عاقلی بـه ایـن   

 رود.ورطه نمی
فلسفی در این رشد و سیر این است که ادرا  از طرق مختلف انجـام   جایگاه ادرا  و مفاهیم

و هر چه متعلـق ادرا  در مرتبـة بـالاتری باشـد، قطعـاً       9شود؛ مانند حس و عقل و شهود،می
کند که احتمال خطا هم در آن پایین باشد و عقـل از تحلـیلش   ابزاری برتر برای فهم طلب می

باشد، چون احتمال خطـای آن )بـا حفـظ قواعـد منطقـی(       اگر ابزار ادرا ْ عقل 2عاجز نباشد.
کند که شخ  بتواند تصمیمی بگیرد که او را به حقیقت نسبت به حس کمتر است، کمک می

نزدیک کند و در عین حال به اصل و حقیقت او آسیبی نزند. از این رو هر چه بتـوانیم اشـیا و   
توانیم به رسیدن به سیر الـی الله  بهتر می و برتر معرفی و تبین کنیم،« کما هو هو»موجودات را 

 توجه کنیم و توجه بدهیم. پس ادرا  سبب رشد است.
هـا هـر لحظـه در    ارتباط مفاهیم فلسفی به رشد و زندگی حقیقی این است که چون ما انسـان 

ای نیست که فـرد از ادرا  خـالی باشـد،    حال ارتباط با اشیا و ادرا  آنها هستیم و هیچ لحظه
ای از ر ادرا  و تفکر به سمتی سوق پیدا کند که فرد حقایق را بشناسد و حتی بـا مرتبـه  لذا اگ

                                              
 .9۳2ـ17، صشناسیمعرفت. ر. : مجتبی مصباح، 9
 نیاز کند.در نهایت اگر عقل نیز پای یاری نداشت، چنان جذبه قوی باشد که فرد را از غیر بی .2
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را به سمت اسمای جلالی و  9«صیر الی الله»تواند رشد و واقع و وجودی الهی ارتباط یابد، می
چنان کـه هسـت، فهمـی فلسـفی اسـت و فهـم       رحیمی الهی ادامه دهد. فهم واقع و وجود آن

های پیچیده وابسته نیست و اگر این سیر ادامه پیـدا  به اصطلاحات و استدلالفلسفی داشتن به 
گام با علم و عمـل رشـد   شود، چون فرد همتر میکند، گرچه ادرا  واقعْ کمی دقیق و پیچیده

کند و فیوضات الهی بر قلبش جـاری  کرده است، اگر فیلسوف هم نباشد، حکیمانه زندگی می
ختمی مرتبتشود و به فرمود  حضرت می

 کنند.داند، بر قلبش جاری میآنچه را نمی 2
تـوان آنهـا را بـه زبـانی     سؤال اصلی این است که آیا مفاهیم فلسفی قابلیت تنزیل دارند و مـی 

انـد، خصوصـاً کودکـان را چنـان     ساده بیان کرد تا نفوسی را که به مرحله تفکر عقلی نرسـیده 
صحیح از واقع داشته باشـند و در وهلـه دوم آن را   رشد دهد که بتوانند در وهله اول تصوری 

تصدیق کنند و این در  آنان به حوز  رفتار و عمل نیز کشیده شود. بایـد دقـت کـرد کـه مـا      
های عاقـل وجـود دارد و ایـن    گریزی از تنزیل نداریم و این امر در زندگی روزمره همه انسان

ست که این بحث، مبنایی است و به کـار  مهم با مبانی ملاصدرا اثبات خواهد شد. شایان ذکر ا
 فلسفه برای کودکان منحصر نیست.

دربار  منحصر کردن فایده تنزیل به اصلاح رفتار باید توجه کـرد کـه هـدف، صـرفاً انتخـاب      
صحیح نیست؛ بلکه انتخاب صحیحی است که آگاهانه باشد و به دنبال معرفت به دسـت آیـد   

 و باعث تکامل شود.
 م فلسفيمراد از مفاهي .6

ای اسـت کـه   شـود، مفـاهیم پیچیـده   به ذهن متبادر می« مفاهیم فلسفی»آنچه از شنیدن عبارت 
بخشید و از خیر صـرف زمـان بـرای تفکـر دربـار  آن بـه       شخ ، عطای آن را به لقایش می
شـود گفـت مفـاهیم    گذرد. اما کنُه مطلب چنین نیست و مـی منظور فهم و رشد نفس خود می

مقطعی و نزد اهل آن علم با اصطلاحاتی غـامض همـراه شـده اسـت، امـا       فلسفی، هرچند در
لاجرم و به ضرورت منطقی، هر مسئلة فلسفی باید به مطلبی بدیهی ارجاع شـود کـه تصـدیق    

 آن برای غیر فیلسوفان نیز آسان است.
شاخصة مفهوم فلسفی بودن یک شیء تابع تعریف فلسفه اسـت کـه دایـره موضـوع خـود را      

تـری  آوریم تا بتوانیم تصـویر روشـن  ند. ما ابتدا تعریف ملاصدرا را از فلسفه میکمشخ  می
از مفاهیم فلسفی داشته باشیم؛ چرا که بدون توجه به غایت، جریان برخـی قواعـد فلسـفی در    
زندگی بدیهی است؛ اما چگونه شاکله معقول داشتن مهم است که مـا در ایـن نوشـتار در پـی     

                                              
 است. «گردیدن»مراد در اینجا  .9
 (.92۶، ص7۳، جبحار الانوار)محمدباقر مجلسی،  یعَلْمَ ماَ لمَْ علِمَْ اللَّهُ مُ ورََّثهَُمنَْ عمَلَِ بمِاَ یعَلَْ. 2
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 تیم.تحقق آن برای کودکان هس
اعلم أن الفلسفة استكمال النفس الإنسانیة بمعرفة حقائق الموجودات على ما هي علیها والحكوم  

 1بوجودها تحقیقا بالبراهین لا أخذا بالظن والتقلید بقدر الوسع الإنساني.
فلسفه استکمال نفس انسانی از راه شناخت صحیح موجودات حقیقی و تصدیق بـه وجـود   

که این تصدیق، تصدیق تحقیقـی و قطعـی باشـد، نـه تقلیـدی و      حقیقی آنهاست؛ به نحوی 
ها قادر بـه  هاست]؛ زیرا همة انسانظنی و البته این معرفت و شناخت، محدود به توان انسان

 شناخت همه موجودات و نیز کنه آنها نخواهد بود[.
لوى حسوب   إن شئت قلت نظم العالم نظما عقلیوا ع »گوید: صدرالمتألهین در تعریف دوم خود می

فلسفه نظم علمیِ جهان در ظـرف ذهـن اسـت؛     2؛«الطاقة البشریة لیحصل التشبه بالباري تعالى
یعنی همان طور که جهان دارای نظمی عینی است، نظمی علمی نیز دارد که فلسفه، همان نظم 

 علمی است.
بر اساس این تعریف، فیلسوف کسی است که با استکمال نفـس خـود و شـناخت حقیقـی و     

ی حقایق، نظم خارجی جهان را در ظرف فهم خود، ادرا  کند تا از این طریـق بـه بـاری    قطع
شـود.  تعالی تشبهّ یابد. هر آنچه با این تعریف سنخیت داشته باشد، مفهوم فلسفی خوانده مـی 

یـاری  « موجود بما هو موجـود »آن چیزی است که فرد را در شناخت « مفهوم فلسفی»بنابراین 
یله آن استکمال نفـس یابـد و البتـه کـه شـناخت واقـع منحصـر در مسـائل         کند تا فرد به وس

شناسـی نیـز در آن   شناسـی و ارزش شناسـی، انسـان  شناسی نیست؛ بلکه مسائل معرفـت هستی
مدارانه به فلسفه و تعریف مفاهیم فلسفی بر اسـاس توجـه بـه    اند. با توجه به نگاه غایتدخیل

« مفهـوم فلسـفی  »شود؛ در حالی که تر میسفی گستردههدف این علم، دایر  تعریف مفاهیم فل
شود که با سنجش و مقایسه میان اشـیای عینـی و خـارجی    در اصطلاح به مفاهیمی اطلاق می

آیند؛ مانند مفاهیم علت و معلـول، حـادث و قـدیم، ذهنـی و خـارجی، بـالقوه و       به دست می
 ۰بالفعل، سقف و کف، پدر و مادر، جزء و کل و... .

ز مفاهیم فلسفی مد نظر است، معنایی اعم از معنای اصـطلاحی اسـت. بنـابراین مفهـوم     آنچه ا
فلسفی در اصطلاح ما معقولات اولی، معقولات ثانی فلسفی و معقولات ثانی منطقی را شـامل  

شود؛ زیرا عملکرد ذهن و نفس انسان در شناخت واقع چنین است که از همه این مفـاهیم  می
ی برای شناخت و ارتباط با واقـع در معقـولات ثـانی فلسـفی نیسـت و      برد و انحصاربهره می

                                              
 .29، ص9، جالحكمةاالمعاالةةا ياالأسفاراالاقلةةاالأرباةصدرالدین محمد بن ابراهیم،  .9
 . همان.2
 .۷۳ـ۸۸،ص2مطهری، شرح مبسوط منظومه، ج مرتضیر. :  .۰
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 قطعاً دیگر معقولات نیز در شناخت انسان از واقع، لازم است.

این شـیء در  »، «ماشین»، «چای»ای مثل ممکن است کسی بگوید که با این تعریف باید معانی
هیم فلسـفی بـه شـمار    و به طور کلی، همه امور عادی زندگی از قبیل مفـا « حال حرکت است

 خواند.آید و حال آنکه هیچ کسی اینها را مفهوم فلسفی نمی
دانـیم؛ چراکـه بـه کشـف     در پاسخ باید گفت که ما هم این موارد را از مفـاهیم فلسـفی نمـی   

آید. بـه  شناختی به شمار نمیشود و از مسائل کلانِ هستیارتباطات حقیقی بین اشیا منجر نمی
فلسفه شناخت مسائل بنیادین است، لذا مفاهیمی، فلسفی خواهند بود که  بیان دیگر، چون کار

پردازنـد.  شناختی میشناختی و ارزششناختی، انسانشناختی یا معرفتبه مسائل بنیادین هستی
توانـد مـورد نظـر    ، هـم مـی  «کنداین شیء از نقطة الف به نقطة ب حرکت می»بنابراین گزار  

کـه فلاسـفه دربـار  حرکـت     وجود آن شیء بحـث کنـد ـ چنـان      فلسفه قرار گیرد و از نحوه
کـه  دانان قرار گیـرد؛ چنـان  تواند مورد توجه فیزیکاند ـ و هم می توسطی و قطعی بحث کرده

اند. از این رو تمام مفاهیم کلی، اگر با این نگاه ملاحظه شوند آنها هم از این پدیده بحث کرده
ین اشیا برای شناخت مسائل بنیادین هستی باشد، حتـی  و جهت نگاهْ کشف واقع و ارتباطات ب

 تواند یک مفهوم فلسفی تلقی شود.در  کلیِ معدن نیز می

پس مفهومی فلسفی است که اولاً معقول باشد )اعم از اولی، ثانی فلسفی یا ثانی منطقی(؛ ثانیـاً  
ناسـانه، آن را  ششناسـانه یـا ارزش و انسـان   شناسانه، معرفتنگری از جهت هستیفرد با ژرف

بنگرد؛ یعنـی شـناخت آن بـه در  مسـائل بنیـادین فلسـفی مذکور)هسـتی شـناختی،معرفت         
 شناختی،ارزش شناختی و انسان شناختی( منجر شود.

 . مراد از تنزيل4
و مـراد از آن در اینجـا    9به معنای فرود آوردن چیزی از بالا به پایین است« نزَلََ»تنزیل از ماد  

سازی آنهاست، به طوری کـه  مفاهیم فلسفی و روش برهانی فلسفه و سادهپایین آوردن سطح 
 کودکان و نفوس بلُه نیز بعد از در  آنها تصدیقشان کنند.

خلـط نکنـیم. برخـی گمـان     « سـازی سـاده »را بـا  « تلخی  و بیان نتایج»باید دقت داشت که 
اده درآورن و در آخـر  ای از یک مطلب سنگین را به زبـانی س ـ اند که تنزیل یعنی خلاصهکرده
سازی مفاهیم فلسفی، یعنی فرآیند پیچید  تبیـین و توجیـه   گیری کردن. در حالی که سادهنتیجه

 تر بیان کردن؛ به طوری که مطلب برای مخاطب چنان منقحّ شود که آن را تصدق کند.را به زبانی ساده
شـود  یان دارد؛ یعنی میسازی مفاهیم فلسفی در مفاهیم کلی جرروشن است که تنزیل و ساده

                                              
 .۸۳9، ص2، جنیر فی الشرح الکبیرالمصباح المفبومی،  .9
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 سازی کرد.خود این مفاهیم و ارتباطات آنها را ساده
 . فايده تنزيل0

رود و گمـان  آید، ذهن به طرف مطالب غـامض و پیچیـده مـی   معمولاً تا نام فلسفه به میان می
ای باید به سمت فلسفه بروند و نگاهی فلسفی به زنـدگی داشـته باشـند.    شود که فقط عدهمی

نویسی باعث شده که برخی فلاسفه دچار اشتباه شوند و دانسته یا ندانسـته  ی غامضحتی گاه
شـد،  وارد مطلبی شوند که ثقل آن جز نزاع لفظی نبوده و اگر اشکال با بیانی سـاده طـرح مـی   

 داد.چنین نزاع و تطویلی رخ نمی
کنند. حتـی  میشد  کلاسیک فلسفی معنا برخی فلسفه برای کودکان را به آموزش مفاهیم ساده

ما در این برنامه )فلسفه بـرای کودکـان( بـه کودکـان و     »گوید: می« لیپمن»تر، در نگاهی عمیق
ایـن،  «. کنیم که ترجیحاً خودشان برای خودشان فکر کنند و تصمیم بگیرندنوجوانان کمک می

تـر و  جمله درستی است؛ اما با چه ملاکی؟ بر اساس تعریف ما از فلسفه، رسیدن بـه واقـع بر  
سازی آن مفاهیم، به دنبال ارائه مبـانی  اتحاد با آن، هدف اصلی است و ما با اثبات قابلیت ساده

کـاران پـای او را در بنـد    نظری آن واقع هستیم تا انسانِ واصل دچار تردید نشود و دام مغالطه
یقـت  نکشد و نیز غیر واصلان را با برهانی کردن ثبوت تنزیل حقیقت و امکان رسـیدن بـه حق  

 در کمترین سطوح، هیچ فردی خود را از این وادی مستثنا نداند
تر بتواند واقع را در  و تحلیـل کنـد و   هدف از تنزیل مفاهیم فلسفی این است که فرد راحت

به دنبال آن برای عمل و سیر خود تصمیمی آگاهانه بگیـرد وجهـان آینـده خـود را همـراه بـا       
یه های عمیق تری از این عالم توجه داشته باشد بـه عنـوان   نگاهی دنبال کند که از ظواهر به لا

نمونه نقش وجود نیت در عمل بیبیند که چگونه در سیر و مسیر زنـدگی اثرگـذار اسـت؛ نـه     
 گر ساده بپندارند.اینکه فقط خود را سوای دیگر محرکات انتخاب

 . اثبا  تنزيل2
ازی دارند، ابتدا از راه تمسک به دلایـل  سبرای اثبات اینکه مفاهیم فلسفی قابلیت تنزیل و ساده

هـای عملـی   گرفته و تجربـه های صورتسازیشویم؛ سپس به سادهمنطقی و استدلال وارد می
تـر خـواهیم آورد کـه از راه سـنخیت     اشاره خواهیم کرد. در پایان نیز دلیلی جداگانـه و کامـل  

 شود.تجردی ادرا  وارد اثبات می
 . دليل عقلي2ـ6

کند و برای علم حضوری به خود و ارجاع دیگر خود را سوای دیگر اشیا در  می هر مدُرکِی
دهد؛ بلکـه آن نظـام   مدرکاتش به علم حضوری، یک نظام تفاهمی را در ذهن خود تشکیل می

گیرد که توجهی هم به آن ندارد. در ادراکی کـه  یابد و این ساختارْ چنان بدیهی شکل میرا می
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رد، ابتدا باید حواس خودش را به کار بگیرد؛ مثلاً نفس، باصـره را بـه   فرد از اشیای خارجی دا
یابد و تصوری در مرتبه خیال برای نفس گیرد و به وسیله قو  مشتر ، دیدن تحقق میکار می

رسـد. در مـواردی کـه    گیرد. این گونه است که فرد از شیء خارجی به عالم فکر میشکل می
ور سیاهی و سفیدی یا ریاضیات ـ فرد از خـارج و مقـدمات    مقدمات، عقلی باشند ـ مانند تص 

تواند در دفعات بعد از عـالم عقـل بـه    تواند به تعقل هم برسد. اما همین عقل میمحسوس می
ای را در آن تشخی  بدهد. از باب نمونه، فردی بـا تمـاس   محسوسات پل بزند و مثلاً مغالطه

کنـد و بنـا بـر فـرض،     هیـت آب را در  مـی  با شیء خارجی، مثلاً آب، ابتـدا تصـوری از ما  
کنـد و از  مفاهیمی مانند گرمی، سردی و اعتدال و دیگر مفاهیم دخیل در مثال را هم در  مـی 

گـراد را  درجـه سـانتی   2و  ۰۷، ۶۳آنها تصویر حضوری دارد. حال سه ظرف آب بـا دماهـای   
نه، دربار  سردی یـا  دهیم و او با دست زدن به هر آب به صورت جداگامقابل شخ  قرار می

دهد. اما اگر از او خواسته شـود کـه دسـت خـود را در یکـی از      گرمی یا اعتدال آن حکم می
های مقابلش قرار دهد و سپس همان دست را در ظـرف دیگـر فـرو بـرد، چـه حکمـی       ظرف

خواهد کرد؟ قطعاً این فرد اگر دستش را در آب بسیار گرم فرو برده باشد و بلافاصـله در آب  
م، حکم خواهد کرد که آب ولرم، سـرد اسـت؛ هرچنـد آن آب واقعـاً ولـرم بـوده اسـت.        ولر

همچنین اگر ابتدا دستش را در آب سرد فرو برده باشد، به گرم بودن آبّ ولرم حکـم خواهـد   
 تواند اشتباه خود را دریابد.داد. اما او بعداً می

تی است که عقل دارد؛ یعنـی  تواند خطای حس را در  کند، رفت و برگشدلیل اینکه عقل می
گرد و بعد در برگشتی که از عقل یـا مثـال بـه محسوسـات     عقل ابتدا از خارج، صورتی را می

رسد. پس چون از مفـاهیم محسـوس بـه    ای عقلی میدارد، با چینش مقدماتی فکری، به نتیجه
منتقـل   شویم، به همین دلیل از مفاهیم معقـول بـه مفـاهیم محسـوس    مفاهیم معقول منتقل می

سـازیم و از طریـق مفـاهیم    شویم، نردبـانی مـی  شویم؛ یعنی وقتی با محسوسات مواجه میمی
رویم، و اینکه ما آن مفاهیم عقلی را در گردشـی دوبـاره   شده، به سوی معقولات بالا میادرا 

بـریم و حتـی مغالطـاتِ محسوسـات را هـم      در قالب مفاهیم معقول و محسوس به کـار مـی  
ای تنزیل صورت گرفته اسـت؛ همـان طـور کـه در مثـال بـالا       دهد که گونهان مییابیم، نشمی

 گذشت.
شود که ما حقیقتی مانند باری تعالی را که اشدّ حقایق اسـت،  تری فهمیده میهای دقیقدر مثال

کنیم؛ با اینکه خود ما معترفیم که این خـدای ذهنـی بـا    دهیم و در  میدر ذهن خود تنزل می
تفاوت بسیار زیاد دارد، تا چه رسد به خدای حقیقی که عین خارجیت اسـت و  خدای معقول 

 آید.به ذهن در نمی



 11  6038/ بهار ـ تابستان  8پياپي سال پنجم/ شماره يکم/

آنچه ذکر شد، بر نظریه تجرید و انتزاعِ مشاء استوار است. مشائین حرکـت را در صـور قبـول    
شود نحو  یافت محسوسات را با بیان ملاصـدرا کـه   دانستند. اما میداشتند و نفس را ثابت می

 تر است، بیان کرد و نتیجه را گرفت که در ادامه مقاله به آن نیز خواهیم پرداخت.دقیق
مطلب مهمی که مکمل استدلال مزبور است، نادرست بودنِ ادعای عدم امکانِ شـناخت اسـت   
و استدلال آوردن بر این ادعا که ادراکات حسی و عقلـی خطاپذیرنـد، متضـمن علـم بـه ایـن       

که متعلق ایـن   9انند علم به خطا بودن بعضی ادراکات حسی،مطلب، و ناقض خودش است؛ م
شود که انسـان توانـایی در  کلیـات    علوم، حقیقتی فراتر از محسوسات است. پس معلوم می

 عقلی را دارد.
سـؤال شـد    در روایات نیز به قابلیت تنزیل اشاره شده است. از باب نمونه وقتی از امام باقر

توانید خداوند را به وهـم در  جواب دادند: آری می یر، امام باقرکه خداوند را توهم کنم یا خ
دار کنـد بـه کـار    آورید؛ اما به دو شرط: اول اینکه بدانی که حدی که بـاری تعـالی را ماهیـت   

 2کنی مثل هیچ چیز دیگری نباشد.نبری، و دوم اینکه آنچه فرض می
انـد، ایـن بـه    ز تصور خداونـد را داده مجوّ یابیم که اگر امام باقربا دقت در این روایت درمی

معنای تنزیل در فهمیدن باری تعالی است و این اصل با مسلمّات روایات که خداوند در وهـم  
نمیگنجد و آن متوهم هم مخلوق ماست، تضادی ندارد؛ چراکه امـام در اینجـا بـا گذاشـتن دو     

خودِ فهمِ خروجِ ایـن دو حـد    تشبیه، وحد و بیشرط، باری تعالی را قابل در  دانسته، اما بی
 نیز دارای مراتب است.
کنـیم؛ تـا   : ما در پندارمان نظام علیّ معولی بین اشیا را طراحـی مـی  مثالي ديگر در باب عليت

دانیم و این تنزیلی برای علیـت فـاعلی از ناحیـه    جایی که حتی بناّ را علت پدید آوردن بنِا می
 الاسباب.ز علیت حقیقی و مسببماست و خود علیت فاعلی هم تنزلی است ا

 . اشکال و پاسخ2ـ6ـ6
 اشکال

تنزیل اصلاً امکان ندارد؛ زیرا اگر مفاهیم فلسفی را تنزیل بدهیم، دیگر آن حقیقتـی کـه قصـد    
بیان آن را داشتیم، نمایان نخواهد شد و این با هدف فلسفه که نشان دادن حقیقـت و واقعیـت   

 ، منافات دارد.اشیا و در  موجود بما هو موجود است

                                              
 .933، ص9، جآموزش فلسفه. ر. : محمدتقی مصباح یزدی، 9
موا خروجوه   أحدَِّ التَّعطْیِلِ وَ حَودِّ التَّشْوبیِهِ    الحْدََّینِْ ءٌ قاَلَ نعَمَْ یخُرْجِهُُ عنَِسئُلَِ أبَوُ جعَفْرٍَ ع أَ یجَوُزُ أنَْ یقُاَلَ إنَِّ اللَّهَ عزََّ وَ جلََّ شيَْ. 2

، التوحیـد )صـدوق،   ءٌعن حدّ التعطیل أي الابطال و النفي فواضح، و أماّ عن حودّ التشوبیه فبانضومام قولوه الَویسَْ كمَثِلِْوهِ شَويْ       
 (.9۳3ص
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 پاسخ
اگر تنزیل امکان نداشته باشد، ارتقا از محسوسات به معقولات هم امکان نخواهد داشـت؛   اولاً

کنـد نهایـت در  فـرد از خـارج و     ای که فرد با خارج برقرار میبدین بیان که اگر رابطه اولیه
آیـد در حـد   مـی تمام هویت آن شیء خارجی باشد و دیگر تنزیلی امکان نداشته باشـد، لازم  

همان محسوسات باقی بمانیم و معرفت ما در محسوسات خلاصه شود؛ همچنین واقـع را بـه   
درستی در  کنیم و هیچ وقت خطایی در ادرا  ما رخ ندهد، که البتـه هـر دو مـورد خـلاف     

توان منکر این شد که ما در زمان کشفِ اشتباه فهم خود از واقع، در صـدد  وجدان است و نمی
آییم و این یعنـی تنـزل و برگشـت از    الطه و عدم تطبیق مقام اثبات با مقام ثبوت برمییافت مغ

 عالم عقل به محسوسات.
مگر ما قادر هستیم و امکان دارد که ذات و ماهیت اشیا، حتی محسوسات را در  کنـیم؟   ثانياً

شـود. پـس   و این از اعترافات اهل منطق و حکمت است که فصل حقیقـی اشـیا یافـت نمـی    
 9انـد، ای که موضوع فلسفه را موجود بما هـو موجـود دانسـته   چطور شما ادعای دارید فلاسفه

در  هویت اشیا را برای همه، خصوصاً کودکان، نفی کنند؛ با اینکه به تشکیک در وجـود نیـز   
 شود، پس چطور به عدم تمامیت آن اعتراف دارند؟اند؟! و اگر در  میقائل
 ساحت اجتماعي. 2ـ6ـ4

دهد کـه معقـولات را حـداقل بـرای     اجتماعی و فکری ما و امور روزمره ما اجازه نمیساحت 
دهیم. به مثال زیـر توجـه   خودمان تنزیل ندهیم؛ بلکه ما به طور ناخودآگاه این امور را تنزل می

 کنید:
کننـد کـه   ای خطاب میدهد، گاهی دیگران او را به گونهفردی که اشتباه آشکاری انجام می

خواننـد و فصـل نطـق را    دارند و او را در حد حیوان )حیوانِ جنسی( میرا از او برمیناطقیت 
کنند. در واقع جاری کردن همین کلمات نشان از این دارد که فرد در عقل خود از او سلب می

فرق گذاشته است که تبیـین فلسـفی   « نوع»و « موضوع»با « ماده»و « جنس»بین اموری از قبیل 
 ست:این امر چنین ا

الوي   و قد تكون ]الماهیة[ متحصلة في ذاتها غیر مفتقرة إلى ما یحصلها معنى معقولا بل یفتقور 
ما یجعلها موجودة فقط فهي في نفسها نوع سواء كان بسیطا أو مركبا فالحیوان موثلا إذا اعتبور   
مجرد كونه جسما ذا نمو وحس كان بحسب نفسه نوعا محصلا وبالقیاس إلى المركب منه ومن 

لناطق عله مادیة وبالقیاس إلى الناطق الذي یحصله نوعا آخر مادة. وإذا اعتبر من حیث هو بلا ا

                                              
 .۸، صةنهايةاالحکمسید محمدحسین طباطبایی،  ر. : .9
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اشتراط أن یكون معه زیادة أم لا كان جنسا محموولا علوى الوذي اعتبرنواه أولا وعلوى الوذي       
 1[ كان نوعا.یشتمل على كمال وزیادة. وإذا اعتبر مع الناطق متحصلا به ومتخصصا فیه ]منه

 دليل تجربي. 2ـ4
دهـد نفـوس بلُـه و کودکـان قـدرت در  مفـاهیم فلسـفی را دارنـد.         هایی که نشان میتجربه

هایی که در سراسر دنیا در این باره انجام شده است، همه نشان از ایـن دارد کـه همـة    پژوهش
به  اند کههای خود نتایج مثبتی گرفتهرا قبول داشته و در تجربه« قابلیت تنزیل»فرض آنان پیش

 بررسـی "حسـینی در پایـان نامـه ارشـد خـود بـا عنـوان        »اند؛ مثلاً ها دست زدهاین پژوهش

 ابتـدایی  دور  درسی برنامة با آنها نسبت به کودکان  و فلسفه آموزش در مختلف رویکردهای

 در برنامـه را  ایـن  مختلـف  رویکردهـای  تحلیلی، توصیفی روش با است کرده تلاش  "ایران

 دور  .درسـی  برنامـة  بـا  را آن نسبت و کند بیان انگلستان و فرانسه دانمار ، ا،استرالی آمریکا،

 اجتمـاعی، تعلیمـات   مطالعـات  دروس درسی برنامة اسناد راهنماهای بررسی ازطریق ابتدایی

 2«.دهد قرار بررسی مورد فارسی ادبیات علوم و دینی،
ین است که مفاهیم تـا حـدی   حرکت عظیمی که در دنیا برای فبک انجام شده است، نشان از ا

 از امریکا در»اند؛ مثلاً سازی پرداختهقابلیت تنزیل را دارند و مطابق همین مبنا به برنامه و نظام

میلـت   کـم،  فیلیـپ  در اسـترالیا منظـر   (David Kennedyکنـدی )  دیویـد  و شـارپ،  لیـپمن، 
(Millett)،  و اسمیتSmith)متیوز  (، و در انگلیس گرت(Matthews)، اتکلیف س ـ(Satklif) 
و در فرانسه و آرژانتین و دانمار  و برزیل و... به ایـن   (Fisher)و فیشر  (Jenkins)و جنکینز 

 ۰«.اندبرنامه اقدام کرده

ها فرع بر این است کـه در کشـورهای یادشـده، مفـاهیم فلسـفی قابلیـت تنزیـل        این پژوهش
اند که با اثبات توان دم در  کود  بردهها را به سمت در  یا عاند و از این رو آزمایشداشته

 شود.در ، قابلیت تنزیل هم معلوم می
 دليل تام با مبناي ملاصدرا. 2ـ0

آنچه در دلیل عقلی و تجربی گذشت، درست بود؛ ولی اگر بخـواهیم حـرف نهـایی صـدرا را     
بیاوریم، با توجه به اصالت و تشکیک وجود و سنخیت ادرا  بـا وجـود و صـورت نفسـانی     

                                              
 .2۰9، صالشواهد الربوبیه فی المناهج السلوکیهملاصدرا،  .9
 روش منظر از در ایران کودکان به فلسفه آموزش دانشگاهی هايپژوهش نقد و تبیین» ،حانمینوی و عماد مراد یاری ده .2

 .۱1ص ،۱ سال دوم، شماره ،پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی، «آنها نتایج و پژوهش
 .9۷ص ،همان .۰
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توان چنین گفت که نفس ما مدرِ  است و در عین وحدتش، کل القوا است؛ یعنـی  نسان، میا
آید و ادرا  را انجـام  نفس در تعقل و تخیل و حتی لمس و طبیعت ساری در جسم پایین می

آورد و در دهد. همین نفس است که با اتحادش با عقل فعال، صور معقول را به دسـت مـی  می
کنـد. ایـن صـعود و نـزول     ت ساری جسم بودنش را هـم فرامـوش نمـی   ای دیگر، طبیعمرتبه
دهند  قابلیت نفس است و وقتی نفس چیزی جز ادرا  نیسـت و مـدرکِات و مـدرکَات    نشان

هم مراتبی مختلف دارند، پس این نفس است که در تمام مراتب به مقتضـای آن مرتبـه تجلـی    
را در قالب ماده و عالم مادی به مـا نشـان   یابد. مفاهیمی که رنگ معقول دارند، گاهی خود می
اند که ما امور خود را به صورت ناخودآگاه بر آنهـا اسـتوار   قدر بدیهیدهند. این مفاهیم آنمی
اش ایـن معقـولی بـدیهی    و بالعکس، کـه پایـه  « آنچه دور است، نزدیک نیست»کنیم؛ مانند می

های ژرف هوم فلسفی نیاز به دقتگاهی نیز در  یک مف«. اجتماع نقیضین محال است»است: 
 دارد:

إن النفس الإنسانیة لكونها من سنخ الملكوت فلها وحدة جمعیة هي ظل للوحودة الإلهیوة فهوي    
بذاتها عاقلة و متخیلة و حساسة و منمیوة و محركوة و طبیعوة سواریة فوي الجسوم كموا قوال         

فس تنزل إلوى درجوة الحوواس    الفیلسوف من أنها ذات أجزاء ثلاثة نباتیة و حیوانیة ونطقیة فالن
عند إدراكها للمحسوسات واستعمالها آلة الحواس فیصیر عند الإبصار عین باصرة وعند السماع 

اللمسیة والقووى التوي تباشور التحریوك وكوذا یرتفوع عنود         أذن واعیة فكذا في البواقي حتى
ما یعلموه الراسوخون   إدراكها للمعقولات إلى درجة العقل الفعال صائرة إیاه متحدة به على نحو 

ومن لم یبلغ إلى مقامهم وحالهم یزعم أنه لو كان الأمر كذلك لكانت الونفس متجزبوة ولكوان    
العقل الفعال منقسما حسب تعدد النفوس العاقلة أو یكون كل من هذه النفووس یعلوم موا یعلموه     

 1غیرها والبرهان كاشف لحجب هذه الأوهام عن وجه الحق بحمد الله.
شـود،  مـی  ای موجـه لم و ادرا  از سنخ مجردات است و فاعل شناسا وقتی با پدیـده پس حقیقتاً ع

آن شیء فقط علت معُد برای ایجاد آن در نفس است به توسط خود نفس. بنابراین خود نفـس  
است که شیء محسوس را در  کرده و خود را تا مرتبة آن شیء تنزل داده است و این طـور  

د کند و در مرتبه مثال به آن مشغول باشد تا در مرحلـه بعـد   نیست که نفس، آن صور را تجری
لویس كموا هوو    »با تجریدی دوباره به عالم عقل برسد؛ همان طـور کـه مشـائین قائـل بودنـد:      

المشهور أن النفس تجرد الصورة المحسوسة و ینزعها عن موادها فیصیرها معقولة بالفعل و النفس 

                                              
 .۰93ص، الشواهد الربوبیه فی المناهج السلوکیه. ملاصدرا محمد بن ابراهیم، 9
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بلکـه ایـن نفـس اسـت کـه       9«.الأشیاء مستحیلة متغیرةهي ما هي بحالها حتى یكون هي ثابتة و 
کنـد. نفـس حکـایتگر از خـارج     کند و از محسوسات به سمت معقولات سیر مـی حرکت می

کند و روشن اسـت  است و بلافاصله پس از اتصال به حقیقت، عین همان را در خود ابداع می
 که احکام آن عین، متناسب با عالم ذهن است.

ق النفس الإنسانیة بحیث یكون لها اقتدار على إیجاد صور الأشیاء في عالمها أن الله سبحانه خل
لأنها من سنخ الملكوت وعالم القدرة والمانع من التأثیر العیني غلبة أحكام التجسوم وتضواعف   
جهات الإمكان وحیثیات الأعدام والملكات لصحبة المادة وعلائقها وكول صوورة صودرت عون     

م الوجوب والتجرد والغنى یكون لها حصول تعلقي بذلك الفاعول بول   الفاعل الغالب علیه أحكا
 2حصولها في نفسها هو بعینه حصولها لفاعلها المفیض لوجودها وهو الفاعل في عرف الإلهیین.

انـد  رسد که هم عاقل بالفعـل نفس در حرکت خود از ماده به تجرد و به آستانه صور عقلی می
مان گونه که عوالمْ متعدد است، نفس هم متناسب بـا هـر   شوند. پس هو هم معقول بالفعل می

ای بـرای ادرا   کند تا به ادرا  آن نشئه نائـل آیـد. لـذا قـو  لطیفـه     ای میعالمْ ظهور و جلوه
اند و البتـه ایـن   معقولات هست و قوای جسمانی و مادی برای ادرا  متخیلات و محسوسات

 نفس است که در عین وحدتش، همه قواست:

شیاء المادیة المحفوفة بعوارضها نحو وجودها نحوو وجوود أمور محسووس والمحسووس      فإن الأ
یستحیل أن یكون معقولا فظهور كل حقیقة على القوة العاقلة بصوورة وحدانیوة مجوردة وعلوى     

النفس تابعوة لحركتهوا أولوى مون      حركة الحواس بصور متخالفة مادیة لیس بأن یدل على كون
لعوالم والنشئات لما كانت متعوددة ولكول عوالم صوور خاصوة      عكسه بل عكسه هو الصواب فا

وكان في الوجود وحدة روحانیة وكثرة جسمانیة وأخرى مادیة قضوت العنایوة الربانیوة بإیجواد     
نشأة جامعة تدرك النشئات فرتب لها قوة لطیفة یناسب بذاتها تلوك الوحودة العقلیوة فیوتمكن     

هو العقل الفعال وقوى جسمانیة أو مادیة یناسوب  بتلك المناسبة بإدراكها ونیلها من حیث هي و
 3بذواتها تلك الكثرة الجسمانیة أو المادیة فیدركها من حیث هي وهو الجسم أو المادة.

آید، مراد این نیست که انسـان از  قطعاً وقتی سخن از نیل به معقولات و ادرا  آنها به میان می
ان و گـذر از مرحلـه محسوسـات و متخـیلات،     همان ابتدا فعلیت آن را دارد؛ بلکه با رشد انس

کند و همان نفس، بعد از اینکه حاس و محسـوس  نفس کم کم به سمت معقولات حرکت می
                                              

 .۰23. همان، ص9
 .939ص . همان،2
 .613همان، ص. ۰
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 تواند به معقولات برسد و عقل و معقول بالفعل گردد:بود، با سعه وجودی می

وحودتها   ء تكونها وظهورها تغلب علیها جهة الكثرة الجسمانیة ویكوون ثم إن النفس في مبادى
العقلیة بالقوة فإذا قویت ذاتها واشتدت فعلیتها غلبت علیها جهة الوحدة فصارت عقولا ومعقوولا   

 1بعد ما كانت حسا ومحسوسا فللنفس حركة في ذاتها من هذه النشأة إلى نشأة الآخرة.

الـنفس فـی وحـدتها کـل     »سنخ نفس از وجود است و چون وجود مشکک است، طبق قاعد  
توانـد آنچـه را   بیعت ساری جسم هم رقیقة شأنی از نفس است؛ پس انسان مـی ، حتی ط«القوا

که در قوس نزول دارا بوده است، در قوس صعود هم فعلیت بخشـد و ماننـد قـوه خیـال کـه      
 باشد، با قوت قلب، به انشا و ایحاد در سلسلة مبادی عقول نیز برسد.مرتبه پایین انشا می

 . شواهدي بر تنزيل5
سازی، رجوع بـه آن چیـزی اسـت کـه واقـع      برای نشان دادن قابلیت تنزیل و سادهبهترین راه 

هـای عمیـق را   ها، آموزهویژه مواردی که خود خداوند برای فهم و هدایت انسانشده است؛ به
 آوریم.با بیانی ساده فروفرستاده است.در ادامه مواردی را از کتب آسمانی می

 . انجيل5ـ6
توان به چشم دیـد؛ مـثلاً در   ویژه مفاهیم فلسفی را میتنزیل مفاهیم، بهدر کتاب انجیل قابلیت 
 انجیل متی آمده است:

همان روز عیسی از خانه بیرون آمد و کنار دریا بنشست؛ امـا چنـان جمعیـت انبـوهی او را     
احاطه کردند که سوار قایقی شد و بر آن نشسـت، در حـالی کـه مـردم در سـاحل ایسـتاده       

روزی برزگـری بـرای   »هـا برایشـان بیـان کـرد. گفـت:      ر چیزهـا بـا مثـل   بودند؛ سپس بسیا
پاشید، برخی در راه افتـاد و پرنـدگان آمـدن و آنهـا را     بذرافشانی بیرون رفت. چون بذر می

خوردند؛ برخی دیگر بر زمین سنگلاخ افتاد که خا  چندانی نداشت، پـس زود سـبز شـد؛    
رآمد، سوخت و خشکید؛ زیرا ریشه نداشت. عمق بود؛ اما چون خورشید بچرا که خا ، کم

برخی میان خارها افتاد. خوارها نمو کرده، آنها را خفه کردند. اما بقیه بذرها بر زمـین نیکـو   
 2«.داد و بار آورد. بعضی صد بار، بعضی شصت و بعضی سی. هر که گوش دارد، بشنود

آلـه وعلیـه السـلام ـ از      جالب توجه است که در ادامه، شاگردان حضرت عیسی ـ علی نبینا و 
 دهد:پرسند و حضرت جواب آنان را میایشان درباره چرایی تنزیل حقایق می

پاسخ « گویی؟ها سخن میچرا با این مردم با مثل»گاه شاگردان نزدیک آمدند و پرسیدند: آن
در  رازهای پادشاهی آسمان به شما عطا شده است، اما نه بـه آنـان؛ زیـرا بـه آن کـه      »داد: 

                                              
 . همان.9
 .۰۶ص ،1ـ2 :9۰متیّ  .2
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ارد، بیشتر داده خواهد شد تا به فراوانی داشته باشد و از آن که ندارد، همـان کـه دارد نیـز    د
نگرند، اما نمی بینند؛ گویم؛ زیرا میها سخن میگرفته خواهد شد. از این رو با ایشان به مثل

یابـد کـه   فهمند. نبوت إشعیا در مـورد آنهـا تحقـق مـی    شوند و نمیکنند، اما نمیگوش می
به گوش خود خواهید شنید، اما هرگز نخواهید فهمید؛ به چشـم خـود خواهیـد    "وید: گمی

هایشـان سـنگین   دید، اما هرگز در  نخواهید کرد؛ زیرا دل این قـوم سـخت شـده، گـوش    
هایشان بشنوند و در اند تا مبادا با چشمانشان ببینند و با گوشگشته، و چشمان خود را بسته

. پس شما معنای مثَل برزگر را "ت کنند و من شفایشان بخشمهای خود بفهمند و بازگشدل
کنـد، آن  شـنود امـا آن را در  نمـی   بشنوید: هنگامی که کسی کلام پادشاهی آسمان را مـی 

رباید. این همـان بـزری اسـت کـه در راه     آید و آنچه را در دل او کاشته شده، میشرور می
درنـگ  شنود و بـی کسی است که کلام را میکاشته شد. اما بزری که بر زمین سنگلاخ افتاد، 

آورد. وقتی پذیرد؛ اما چون در خود ریشه ندارد، تنها اند  زمانی دوام میآن را با شادی می
افتد. بزری که در میـان خارهـا کاشـته    کند، دردم میبه سبب کلام سختی یا آزاری بروز می

نیا و فریبندگی ثروت، آن را خفـه  های این دشنود، اما نگرانیشد، کسی است که کلام را می
سازد. اما بزری که در زمین نیکو کاشته شـد، کسـی اسـت کـه کـلام را      ثمر میکند و بیمی
 9«.آوردفهمد و بارور شده، صد، شصت یا سی برابر ثمر میشنود و آن را میمی

ا و ه ـاین نحوه بیان منحصر به این قسمت از انجیل نیسـت و در سراسـر ایـن کتـاب بـا مثـل      
 شود، در پی تنزیل حقایق هستی و آسمانی برای بندگان است.هایی که آورده میداستان
 . تورا 5ـ4

علیه مواردی آمده است که برای همه افراد قابـل فهـم اسـت، در     در تورات حضرت موسی
عین اینکه عمق قابل توجهی دارد. برای نمونه وقتی در سفر پیدایش کتاب عهد عتیـق سـخن   

توان شود، قطعاً نمیآید و برای هر روز تفسیری ارائه میش شش روزه دنیا به میان میاز آفرین
آن تفاسیر را با نگاهی صرفاً مادی و محسوس ملاحظه کرد؛ بلکـه ناخودآگـاه ایـن امـر بـرای      

دهند تـا بـا فهـم    ای از حقایق متعالی را تنزل میشود که این تفاسیر، مجموعهانسان روشن می
فق شود. مثلاً در سفر پیدایش، در آیه اول که داستان آفرینش آمـده اسـت، خلقـت    انسان هم ا

 کند:این عالم را در شش روز چنین معرفی می
 روح خـدا  و بود، شکلبی و خالی زمین، را آفرید، زمین و هاآسمان خدا هنگامی که آغاز، در

شـد. ایـن    روشنایی ود، وخدا فرمود روشنایی بش .کردمی حرکت  بخار تاریکِ هایتوده روی
 روز اول بود.

                                              
  .۰1ـ۰۶، ص2۰ـ9۳: 9۰. همان 9
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 پـایین  در هـا اقیـانوس  و بـالا،  در آسمان شوند تا جدا هم از بخار هایفرمود توده خدا سپس

 آورد. وجـود  به را آسمان و جدا کرد پایین هایآب از را بخار هایتوده و خدا تشکیل گردند

 .بود دوم روز این صبح شد. و گذشت شب
آیـد. خـدا    پدیـد  خشـکی  تا شوند جمع های زیر آسمان در یک جاآبفرمود  خدا آن از پس

 گیاهـان  و فرمـود انـواع نباتـات    خـدا  سـپس . ها را دریا نامیدخشکی را زمین، و اجتماع آب

 .بود سوم این روز کنند. تولید را خود نوع ، یک هر و برویند در زمین دارمیوه درختان و داردانه
 شـب  از را روز و کننـد  روشـن  را زمـین  تا درخشانی باشند اجسام فرمود آسمان، خدا سپس

 آورند. این روز چهارم بود. پدید را هاسال و هافصل روزها، و نمایند جدا
 .درآیند پرواز به آسمان فراز بر پرندگان و ها از موجودات زنده پر شوندفرمود آب خدا سپس

 و هـا را پـر سـازند   شـوند و آب  یـاد ز و بارور دریایی داده، فرمود موجودات برکت را آنها و
 بود. پنجم شوند. این روز زیاد زمین روی نیز پرندگان

وجـود   بـه  را خزنـدگان  و وحشـی  و اهلی فرمود زمین، انواع جانوران و حیوانات خدا سپس
 این روز ششم بود.. شد آورد و چنین

باشـیم؛ و الا اصـلاً    این تفسیر از خلقت حتماً مستلزم این است که تفکری فراحسی را پذیرفته
معنا  9ها و نباتات و حیوانات را به نحو ایجادیمعنا ندارد که ایجاد روشنایی و روز یا اقیانوس

واسطة مجرد تام و مادی محض امکان نـدارد و اساسـاً هنـوز    کنیم؛ چون بدون شک، رابطة بی
بنَّا بـا بنـا، و حتمـاً ایـن      متعلقی نبوده تا ارتباط آن با باری تعالی ایجادی معنا شود، مثل رابطه

   تر شود.سازی کرده است تا فهم آن راحتکتاب، مفاهیم را ساده
 . قرآن مجيد5ـ0

شـمول و  کتاب شریف قرآن که در میـان کتـب آسـمانی، مصـون از تحریـف اسـت و زمـان       
شک منبعی ارزشمند برای انسـان اسـت و شـاهد آوردن از آن، اهمیتـی     شمول است، بیجهان

کند، هـم  را سیراب می دارد. این چشمة جوشان، هم کسی چون امیرالمؤمنین علیدوچندان 
 تعمق را.افرادی مانند سلمان و ابوذر را و هم افراد عادی و کم

پس یکی از دلایل قابلیت تنزیل، وقوع آن در قرآن کریم است و خود باری تعالی نیز در قرآن 
 کریم به این مطلب اشاره کرده است:

 2كِتابٍ مَكنُْونٍ * لا یَمَسُّهُ إلِاَّ الْمطَُهَّرُونَ * تَنْزیلٌ منِْ رَبِّ الْعالَمینَ. لَقرُْآنٌ كرَیمٌ * فيإِنَّهُ 
این قرآن کتابى بسیار بزرگوار و سودمند و گرامى است که در لوح محفوظ سـرّ حـق مقـام    

                                              
 شود.است؛ مثل اینکه در اسباب و علل مادی از والدین، فرزند ایجاد می« تولیدی»، «ایجادی». مراد از 9
 .۶۳ـ۷۷، واقعه .2
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 دارد که جز دست پاکان بدان نرسد؛ تنزیلى از پروردگار عالم است.
ن کتابی است که برای همه افراد قابل فهم است؛ امـا بـا توجـه بـه مشـکک بـودن فهـم و        قرآ

للِرِّجالِ نصَیبٌ ممَِّا تَوركََ الوْالِودانِ واَلْوأقَرْبَوُنَ ولَلِنِّسواءِ     »حقیقت )مدرِ  و مدرَ (، آیانی مانند: 
و آیات قصاص یا نحـو    9«أوَْ كثَرَُ نصَیباً مفَرْوُضاًنصَیبٌ ممَِّا ترَكََ الوْالدِانِ واَلأْقَرْبَوُنَ ممَِّا قلََّ منِهُْ 

ای پیرامـون آن مطـرح   برای همه قابل فهم است و اگرچه شـاید سـؤال و شـبهه    2تقسیم ارث،
باشد، باز خود همین هم مؤیدی است که فرد ابتدا آیه را فهم کرده و بعد از مناط حکم سـؤال  

، دارای بطـونی  اند، بـه فرمـایش اهـل بیـت    همکند. ولی همین آیاتی که برای همه قابل فمی
یابند. البته آیاتی هم در قرآن هست که تنها خـواص  است که راسخون در علم از آن آگاهی می

کنند و اگر کمی در آن آیه دقیق شـویم، اکثـراً مـا بـه نـاتوانی در فهـم آنهـا اعتـراف         در  می
 کنیم؛ آیاتی مانند:می

 3ءٍ علَیمٌ؛وَالظَّاهرُِ وَالْباطِنُ وَهُوَ بِكُلِّ شَيْ و هوَُ الْأوََّلُ وَالْآخرُِ
 4و الرَّحْمنُ علََى الْعَرْشِ اسْتوَى؛

 5و سَبَّحَ لِلَّهِ ما فِي السَّماواتِ وَالْأَرْضِ وَهُوَ الْعَزیزُ الحَْكیم؛
 6مْ یَكُنْ لهَُ كُفوُاً أحََدٌ.و قُلْ هُوَ اللَّهُ أَحَدٌ * اللَّهُ الصَّمَدُ * لَمْ یَلِدْ وَلَمْ یُولَدْ * وَلَ

این آیات و حتی آیاتی که به نظر، محتوایی در پس پرد  خود نـدارد، بـا توجـه بـه نامحـدود      
شود و این آیـات  بودن متعلق آن آیه که ذات باری تعالی یا ید الله است، متعلق ادرا  واقع می

فـس حتـی در لحظـه عـدم     تواند آن را در  کنـد؛ چـون ن  از واقعی حکایت دارد که نفس می
یابد و همچنین فهم و ادرا  چـون از  ادرا ِ تام آیاتِ قرآن، به دلیل سنخیت، سبک بالی را می

کند و تا رسـیدن بـه مرتبـة    شود، ذهن بشر، آیات را تفسیر مادی میعرش تا فرش کشیده می
 نشیند.عقلْ آرام نمی

 . بايد و نبايدهاي تنزيل2
ه معرفت در برابر هستی و واقعیت اسـت کـه افـراد را کمـک     رسالت فلسفه، عمق بخشیدن ب

                                              
که ابوین و خویشان است و براى فرزندان دختر نیـز سـهمى از ترکـه ابـوین و خویشـان      براى فرزندان پسر، سهمى از ترََ. 9

 (.۷است. چه مال اند  باشد و چه بسیار، نصیب هر کس از آن معینّ گردیده )نساء، 
 .92و 99 ،نساء .2
 .۰. حدید، ۰
 .3. طه، 7
 .9. حدید، 3
 .7ـ9. اخلاص، ۸
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تر، و وجـودات را  کند چنان به هستی و عالم بنگرند که بتوانند موجودات را هر چه صحیحمی
کما هو علیه در  کنند و بیابند و جایگاه هر کدام را در هستی کـلان ادرا  نماینـد و در ایـن    

نبرند. حال اولین نکته مهـم ایـن اسـت کـه فـردی کـه        میان، غایت قصوا و مبدأ اعلا را از یاد
خواهد به مخاطب خود جرعة معرفت هستی بنوشاند، باید علاوه بر فهم درست و منطقی، می

نویسی پرهیز کند؛ چون هم نقض غرض است و هم اینکه حقیقـت  در مقام ارائه نیز از غامض
افـزون بـر اینکـه راه را همـوار     نویسـی،  قدر دقیق است کـه غـامض  به دلیل ذوبطن بودنِ، آن

 اندیشی نیز بکشاند.کند، ممکن است مخاطب را به کجنمی
خواهد، ولی از ایـن  البته درست است که پرهیز از تنزیل غامض، کاری دقیق و فهمی ژرف می

مهم هم نباید غافل شد که آفت دیگری منتظر فیلسوف است و آن تفصیل و تطویلی است کـه  
ای انجام شود که مخل بـه  سازی به گونهکشاند. از این رو باید سادهمی مخاطب را به خستگی

غرض نباشد و خواننده احساس نکند که نویسنده، مطالب را تطویل داده است. مـثلاً لاهیجـی   
شبستری دارد که نزدیک بیست برابر اصل کتاب است. پـس اگـر کسـی     گلشن رازشرحی بر 

 سازی است.تیجه را ساده بیان کند، این برترین راه سادهگویی کند و فرآیند رسیدن به نچکیده
سازی نشود )به وسـیله  ای بودن تفکر و فهم، اگر مفاهیم سنگین فلسفی سادهبا توجه به مرحله

تمثیل یا تشبیه و...( حد سیر عوالم انسان از ماده و مادیات بالاتر نخواهد رفت؛ یعنی در واقـع  
کنـد و  عالم ارتباط دارد، ولی به وجود عوالم برتر علم پیـدا نمـی   فرد اگرچه دائماً با مراتبی از

دهنـده بایـد بتوانـد    قطعاً تلاشی هم برای وصول به آن مراتب نخواهد داشت. از این رو تنزیل
ارتباط عوالم را برای مخاطب روشن کنند و در مرحله بالاتر، دسـت او را بگیـرد و در عـوالم    

آورند، خواننده را تـا حـد   هایی که به نگارش در مین با داستانبرتر سیر دهد. بیشتر نویسندگا
شـوند. ولـی   آورند و حتی در این مرحله، موفق بـه الگوسـازی مـی   عالم خیال و وهم بالا می

شود که نویسنده توانسته باشـد مخاطـب را بـه مرحلـه عقـل و سـیر در آن       بسیار کم دیده می
د الگوهای آن عالم را به او معرفی کرده باشد. شـایان  بکشاند؛ تا چه رسد به اینکه توانسته باش

پردازی که دارد، در پـی  کند و سبک داستانهایی که بیان میذکر است که قرآن کریم با داستان
کنـد و هـم   دهد و فرد را متوجه ارتبـاط مـی  هر دو مطلب است؛ یعنی هم واقعیت را تنزل می

 کند.الگو را معرفی می
ای بـه  بدان دقت داشت این است که بایـد مطالـب را بـه صـورت مرحلـه      آنچه باید در تنزیل

مخاطب عرضه کنیم؛ یعنی از محسوسات شروع کنـیم و کـم کـم بـه خیـال متصـل و خیـال        
منفصل و عقل متصل و منفصل برسیم. نه اینکه یکباره بخواهیم دسـت مخاطـب را در دسـت    

مطالب را با چیدمان منطقی ارائـه کنـیم   فلسفه و عقل بگذاریم. همچنین در هر مرحله نیز باید 
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 تا مخاطب احساس لذت کند و برای فهم مراحل بعدی مشتاق شود.
در پاسخ به این پرسش که تنزیل از حیث محتوا بیشتر مد نظر است یـا از حیـث روش، بایـد    

را « محتوا»و « روش»توان یکی از دو مؤلفة گفت چون مخاطبانْ فهم واحدی ندارند، پس نمی
تواننـد سـیر   سـازی شـود، خودشـان مـی    تر دانست؛ چون اگر محتوا بـرای برخـی سـاده   مهم

ای نیز هسـتند  بندی برای آنان نیست؛ اما عدهاش را ادامه دهند و نیازی به تذکار و قالبمنطقی
چنـانی کـه   بندی منطقی بحث برایشان روشن نباشد، همان محتوای متنزل را هم، آنکه تا قالب

سازی و تنزیل مهـم  کنند. لذا باید گفت که هر دو حیث روش و محتوا در سادهباید، در  نمی
 آیند.است و پا به پای هم می

دهند باید به دنبال ایجاد یک سـبک زنـدگی عقلانـی بـرای     نکتة مهم دیگر این است که تنزیل
و در ای به تحصـیل نداشـت   مخاطب باشد؛ به طوری که اگر مثلاً کود  اصلاً در آینده علاقه

محور بر اساس چیـنش صـحیح هسـتی،    شغلی آزاد مشغول شد، آن چارچوب فکری و غایت
 ریزی کند.اش را با آن، برنامهچنان برایش ترسیم شده باشد که همة شئون زندگی

دهنده باید مخاطب خود را به جایی برساند کـه در  ترین مطلب اینکه تنزیلآخرین و شاید مهم
نهایت داشته باشد و آن را لمس کند؛ چـرا کـه اگـر ایـن مهـم رخ      حد توان خود درکی از بی

دارد. شـود و دسـت از تـلاش برمـی    جویی انسان متوقف مـی طلبی و برتریندهد، حس کمال
کنـد و اگـر خـوش اقبـال و دارای     الناس رهـا مـی  چنین فردی خود را در مسیر رودخانه عوام
ا از هدف اصلی و غایت خلقت خـود قطعـاً   یابد؛ امصدق نیت باشد، خود را بر در جهنم نمی

دور شده و سفره خوش رنگ و آب حقیقت را از دست داده است و با این حـال، دیگـر چـه    
سود از انسانیت و چه سود از تفارقی که میان او و جمادات و نباتات و حیوانات بـوده اسـت؛   

ای عقلانـی  اضطرار، خوشهنصیب از دوام ذکری تا در این چه آنکه آنها مدام در تسیح و او بی
 از آن بچیند.

 بنديجمع
با توجه به عدم انحصار شناخت واقع موجودات در معقولات ثـانی فلسـفی و نیـاز ذهـن بـه      

دانیم و با توجـه بـه   مفاهیم کلی دیگر، ما تعریف مفاهیم فلسفی را اعم از همه مفاهیم کلی می
شناسـی  شناسی، معرفتبنیادین هستیای، فلسفی است که به مسائل هدف فلسفه، مفاهیم کلی

 شناسی مرتبط باشد.شناسی و انسانیا ارزش
توان بـه  با دقت در مبنای اصالت وجود و تشکیک وجود و اینکه حقیقت علمْ مجرد است، می

سـازی را دارنـد، بلکـه جریـان     تنها قابلیت تنزیل و سـاده این نتیجه رسید که مفاهیم فلسفی نه
 افتد که ما توجهی به آن نداریم.قدر به سهولت اتفاق میگی آنمفاهیم فلسفی در زند
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سریان نفس از عالم عقل به عالم ماده با حفـظ وحـدت آن، از مسـلمّات فکـری ملاصـدرای      
شیرازی است. وجود نفس با تشکیک و ظهـورش در تمـام قـوا بـدون از هـم گسـیختگی و       

فس که کینونت عقلی داشـت، حـال   مرکب شدن، اثباتگر امکان تنزیل است؛ چه اینکه همین ن
تواند به آغوش عقل مستفاد برگـردد و ایـن، دلیـل    در عالم ماده بروز یافته و هم اوست که می

اصلی برای اثبات امکان تنزیل است. البته تنزیل طبق مبـانی مشـاء هـم قابـل پـذیرش اسـت؛       
شـود، معـانی را بـا حفـظ     چراکه آنان نیز با اعتقاد به تجرید که از ناحیه فاعل شناسا انجام می

دهند. مؤیدات کتب آسمانی و رویات و سـاحت  ماهیتشان به سمت حقیقت و تجرد سوق می
 اجتماعی انسان نیز همه نشان از امکان تنزیل دارند.
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 6شناسي حکمت متعاليهروش
 2جواد دلپذير    

 

 چکيده
یکی از وجوه تمایز بین حکمت متعالیه با مکاتب فلسـفی پیشـین در روش فلسـفی حکمـت     
متعالیه نهفته است. ملاصدرا در این روش، ضمن پایبندی به اصول روش عقلانـی و برهـانی،   

این امر، روش حکمت متعالیه را به  های شهودی و وحیانی نیز بسیار بهره برده است.از روش
روشی تألیفی از سه روش مذکور تبدیل کرده است. در ایـن نوشـتار روش مـذکور همـراه بـا      

 های عینی، واکاوی، و مبانی به کار گیری این روش بیان و ارزیابی شده است.ارائه نمونه

   کليدواژگان
روش شــهودی، روش  شناســی، روش عقلــی برهـانی، شــهود، دیــن، حکمـت متعالیــه، روش 

 وحیانی، روش تألیفی.

                                              
 .  2۶/9/9۰1۶ش: ، تاریخ پذیر 93/99/9۰1۷. تاریخ دریافت:  9

 .(delpazirjavad@yahoo.com) مرکز تخصصی فلسفة اسلامی حوز  علمیه قم 7پژوه سطح دانش. 2
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 مقدمه
صـدرالمتألهین شـیرازی بـه صـورت کـاملاً      حکمت متعالیه، مکتب فلسفی استواری است که 

ریزی کرد و تا به حال نیز تنها مکتب فلسفی پویـا در  متمایز از دیگر مکاتب فلسفه اسلامی پی
ب پیشـین در مباحـث بنیـادین آن    های عمد  حکمت متعالیه با مکاتجهان اسلام است. تفاوت

یابد؛ تا جایی که برخی وجـه تمـایز حکمـت متعالیـه را در نظـام فلسـفی برآمـده از        بروز می
 ـامـا بـا تأمـل در روش حکمـت متعالیـه درمـی       9انـد. دانسته« اصالت وجود» ابیم کـه گرچـه   ی

ابل مشـاهده  های به کار گیری این روشْ کم و بیش در دیگر مکاتب فلسفه اسلامی نیز قریشه
است، استفاده کامل از این روش تنها در حکمت متعالیه به وقوع پیوسته است. کاربسـت ایـن   
روش ویژه، موجب دستیابی به اصـول بنیـادین حکمـت متعالیـه و در نیتجـه، پیـدایش نظـام        

ای جامع و سازوار شده است. بنابراین یکی از وجوه اساسی تمایز حکمـت متعالیـه را   فلسفی
 وجو کرد.روش خاص آن جست باید در

ای را شـناختی خـود، روش تـألیفی ویـژه    شناختی و روشملاصدرا با استفاده از مبانی معرفت
های روش فلسفی صحیح از دیدگاه ملاصـدرا و بـه   فرضمطرح کرد. در این نوشتار ابتدا پیش

ی هر یـک  سخن، شرایط روش فلسفی صحیح از منظر ایشان بیان خواهد شد و نیز چرایدیگر 
گیـری  ها و نحوه به کار گیری آنها واکاوی شده و در ادامه با بیان شواهدی، بهـره فرضاز پیش

های اثباتی روش تألیفی و به عبارت دیگر، پایبندی عملی ایشان بـه ایـن   عملی ایشان از مؤلفه
 شرایط مطرح گردیده است.

 شناسي حکمت متعاليههاي روشفرض. پيش6
 قلي برهاني در فلسفه. ضرور  روش ع6ـ6

پـردازد  های هستی به نحو کلی میفلسفه به لحاظ موضوع، علمی است که به شناخت واقعیت
شود. اما از جنبه روشی، فلسـفة اولـی کـه محـل     تعبیر می« شناسیهستی»رو، از آن به و ازاین

علـوم  بحث این نوشتار است، از اقسام فلسـفة مطلـق، و در نتیجـه علمـی برهـانی در مقابـل       
قوام فلسفه تنهـا بـه ایـن نیسـت کـه واقـع       »رو، خطابی، جدلی، مغالطی و شعری است. ازاین

گونه که هست، به دست آید؛ بلکه باید این واقع بـه شـیو  عقلـی و همـراه بـا پاسداشـت       آن
 2«.قوانین و ضوابط عقلی به دست آید

و معتقـد   ۰رسـاند بـه واقـع مـی   داند که انسـان را  صدرالمتألهین برهان را راهی میاساس براین

                                              
 .۷۳و  ۸۳، ص9، جدرآمدی به نظام حکمت صدرایی،  : عبودیت.ر. 9
 .23۶ص تأملاتی در فلسفة فلسفة اسلامی،، پناهیزدان. 2
 (.29ص الحاشیه علی الهیات الشفاء،، صدرالمتألهین) حقال على الوقوف إلى موصل به موثق طریق والبرهان. ۰
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توان از آن عدول کـرد، روش عقلـی   است روش معتبر در مباحث فلسفی که به هیچ وجه نمی
های دیگر ـ همچون روش شهودی و روش نقـل   در نتیجه، دستاوردهای روش 9برهانی است؛

سـفه اسـتفاده   تواننـد در فل اند، نمیاز منابع دینی ـ تا زمانی که بازخوانی و اثبات برهانی نشده 
توانند مقدمة قیاس فلسفی قرار گیرنـد.  های دینی و شهودات عرفانی نمیرو گزارهشوند. ازاین

اهمیتـی شـریعت و شـهود نـزد     البته باید توجه داشت که این امر به هیچ وجه بـه معنـای کـم   
و  که در ادامه بیان خواهد شد ـ وی برآن است که جایگـاه دیـن   ملاصدرا نیست؛ بلکه ـ چنان 

نمایی بالاتری نیز دارند. با ایـن حـال بـه دو دلیـل     تر از فلسفه است و درجة واقععرفان، رفیع
 توان مستقیماً از این دو دلیل در فلسفه استفاده کرد:نمی

هـای  اول آنکه فلسفه دانشی است که با به کار گیری روش برهانی به شناخت یقینـی واقعیـت  
شناختی(، اعتقاد جزمـی بـه صـدق    فس الامری )و نه روانپردازد و یقین حقیقی و نهستی می

حاصل آمده »با قید  2ای است که از علت ذاتی حقیقی و نفس الامری حاصل آمده باشد.گزاره
از « تقلیـدی نبـودن  »پایـه،  شوند. بـراین ، اموری مانند حدس عرفی و تقلید، خارج می«از علت

هـای  توان با اعتمـاد صـرف بـه گـزاره    سفه نمیبنابراین در فل ۰های شناخت یقینی است.مؤلفه
دینی به کشف حقیقت دست یافت؛ دلیل دوم آن است که فلسفه دانشی همگـانی اسـت و در   
نتیجه باید در آن از زبانی همگانی بهره برد. زبان مشتر  بین همة اندیشمندان با به کار گیـری  

ا برای معتقدان به هر دینـی  شود. برخلاف روش دینی که تنهروش عقلی و برهانی حاصل می
کننده یا برای افـرادی کـه   معتبر است، و نیز برخلاف روش شهودی که تنها برای خود مشاهده

 7به او یا شهود وی اعتماد دارند، معتبر است.
البته ذکر این نکته لازم است که کارکرد عقل در فلسفه در اقامـه برهـان و بـه اصـطلاح عقـل      

هـای عقـل ماننـد تحلیـل، تبیـین و توصـیف،       که از دیگر توانـایی استدلالی منحصر نیست؛ بل
 3شود.در فلسفه استفاده میهمچنین از شهود عقلی نیز 

                                              
 .(19، ص3ج ،الحکمةةاالمعاالةةةا ةلااالاسةفاراالارباةةاالاقلةةةاااااا، صدرالمتألهین) العقلیة الأحكام في المتبع هو البرهان وإنما. 9
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 یمكون  لوم  بنفسوه  بینوا  كوان  إن فإنوه . زواله یمكن لا حیث من وقوعه اعتقادا ذاك یكون ألا یمكن لا أنه ویعتقد كذا، أنه ءالشي
 (.23۸ص )همان، أوقعه الأعلى الأوسط الحد یكون أو الزوال، ممكن غیر یصیر فلا بنفسه، بینا یكن لم وإن. زواله

 .997ـ9۳3ص ،تأملاتی در فلسفة فلسفة اسلامیپناه، های معرفت یقینی، ر. : یزدان. برای شناخت مؤلفه۰
 .باره ارائه خواهیم داد در ادامه توضیحات بیشتری در این. 7
اشـراق:  حکمـت ؛ همـو،  7فصـل  تـأملاتی در فلسـفة فلسـفة اسـلامی،    پناه، . برای اطلاعات بیشتر در این زمینه ر. : یزدان3
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 . ضعف روش عقلي صرف6ـ4
و ضـرورت  کنـد  مـی دقیـق اشـاره    شـناخت حقـائقِ   درملاصدرا به ضعف راه عقلی محـض  

مسئله اتحـاد   بار مثال دری راب نماید وگیری از روش شهودی در این موارد را گوشزد میبهره
 د:گویعاقل و معقول می

لوم یتوارثوه احود مون العلمواء النظّوار        ان تحقیق هذا المطلب الغامض كان وقفا على الاوائلو 
المقتصرین على البحث في الانظار، لو لا ان منّ اللهّ به بعض الفقوراء السوالكین وشورح صودره     

 1.بقوة العزیز الحكیم
[ غیور تصوفیة   ئل الشریفة التى لا یصل الیها الانسان بقوة الفكر البحثى ]منایضا من المسا وهذا

 2.الباطن وتهذیب السر
در فهــم کیفیـت بقــای انســان بـا وجــود تغییــرات    را کــارایی روش بحثـی صــرف  همچنـین 
داند و در جای دیگر هم علت ضعف روش عقلی صرف را این می ۰کنداش انکار میجوهری

 7.شوندکنند، گرفتار شکو  میش بحثی محض اکتفا میکه افرادی که بر رو
 . ضرور  استفاده از روش شهودي6ـ0

صـدرالمتألهین معتقـد اسـت اسـتفاده از روش اشـراقی، بـه معنـای        گونه کـه گذشـت،   همان
گیری از شهود در کشف حقایق عالم، امری ضروری برای فیلسوف است. برای فهم دقیق بهره

شناختی آن اد از شهود و روش اشراقی دانسته شود و حجیت معرفتاین دیدگاه لازم است مر
 شناسی در فلسفه نیز تثبیت شود.اثبات گردد و کارایی آن از منظر روش

 . مراد از شهود و روش شهودي و اشراقي6ـ0ـ6
ای کـه در آن عمـل   معلوم، به اعتبار نوع و سنخ قـوه ادراکـی   یءواسطه با ششهود یا پیوند بی

ند از: شهود حسی، شـهود مثـالی، شـهود عقلـی،     اترین آنها عبارتانواعی دارد که مهمکند، می
، نـوعی  انسـان مراتب وجودی هر یک از سخن، به حسب دیگرشهود قلبی و شهود روحی. به

طـور مسـتقیم    ای خاص از عـالم را بـه  دهد و مرتبهخاص از ادرا  شهودی به وی دست می

                                                                                                               
 .2۶1ـ2۶۷و  ۸۷ـ3۳، 73، ص9، جالدین سهروردیگزارش، شرح و سنجش دستگاه فلسفی شیخ شهاب

 .12، صصدرالمتألهینمجموعه رسائل فلسفی ، صدرالمتألهین. 9
 .2۶۶همان، ص. 2
 ،الحکمةاالمعاالةةا لااالاسفاراالارباةةاالاقلةةةاا)همو،  لا یكفي فیها حفظ القواعد البحثیة وأحكام المفهومات الذاتیة والعرضیة. ۰

 .(9۳۶، ص1ج
لیها والمعتمدین بها الشوكوك یلعون اللاحوق مونهم فیهوا للسوابق ولوم        لا على مجرد الأنظار البحثیة التي سیلعب بالمعولین ع. 7

 .(۰۳۷، ص9، ج)همان یتصالحوا علیها ویتوافقوا فیها بل كلما دخلت أمة لعنت أختها
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دو نوع اخیر از شهود، یعنی شهود قلبی و شهود روحـی مطـرح    غالباًکند. در عرفان ادرا  می
دارد که در آن، حقـایق بـه صـورت    « قلب». انسان در ورای قو  عقل، قو  دیگری به نام است

در شـهود  یابـد.  شوند؛ بلکه آنها را به طور جزئی و متشـخ  مـی  کلی و معقول دریافت نمی
و در  ،کنـد تفصیل مشـاهده مـی  ها را بهصورت ،اش گشوده استقلبی، عارف که حواس قلبی

ولـی هـیچ یـک جـزو علـوم       ؛یابـد شهود روحی، حقایق و معانی را به نحو انـدماجی درمـی  
 بلکه با حقیقت صور در عالم مثال یا با حقیقـت اشـیا در عـالم عقـلْ     ؛حصولی و ذهنی نیست

حصـولی نیـز داشـته     ةتوانند بازتـاب ذهنـی و نتیج ـ  این شهودها می ةیابد و البته همپیوند می
ای دارای روش اشراقی است، این است کـه از شـهود   اساس منظور از اینکه فلسفه. براینباشند

صـدرالمتألهین بـه روش اشـراقی و شـهودی توجـه       9شـود. قلبی و روحی در آن استفاده می
ای دارد؛ تا جایی که معتقد است کسی که علم لدنی نداشته باشد، اصلا حکـیم نیسـت:   ویژه

 2«.حكیمة تكون لا المرتبة هذه النفس یبلغ لم وما اللدني العلم من تنال إنما الحكمة وحقیقة»
 . اعتبار روش شهودي6ـ0ـ4

شـود کـه   پس از آنکه مراد از شهود و روش شهودی اشراقی را دانستیم، این سؤال مطرح مـی 
مشـهودات  سـخن،  دیگـر آیا کشف و شهود عرفانی راهی معتبر برای کشف واقـع اسـت و بـه   

اند؟ همچنین اگر پاسخ ما به ایـن سـؤال مثبـت باشـد،     شناختی حجتعرفانی به لحاظ معرفت
شـناختی قابلیـت اسـتفاده در    شود که آیا روش شهودی به لحـاظ روش این پرسش مطرح می

 فلسفه را دارد؟
 اکنون به پاسخ به این دو مسئله خواهیم پرداخت.

 نيشناختي شهود عرفاالف( اعتبار معرفت
یابـد  ای وجود ندارد و مدرِ ، معلوم خود را مستقیماً میدر شهود بین مدرَ  و مدرِ  واسطه

و در نتیجه، صورتی از شیء خارجی وجود ندارد تا مطابقت یا عـدم مطابقـت آن بـا معلـوم،     
رو در مطلـق علـوم حضـوری و از جملـه کشـف و      ملا  صدق یا کذب علـم باشـد. ازایـن   

سخن، امکان ندارد مدرَ  بـه  دیگرمعناست. بهمطابقت علم با معلوم بیشهودات عرفانی، عدم 
 علم حضوری، چیزی جز واقعیت خارجی معلوم باشد.

معمولاً گزار  برآمده از شهود قلبـی را داخـل در مشـاهدات و محسوسـات، کـه از بـدیهیات       

                                              
؛ ۸1و  73، ص9ج، الدین سـهروردی اشراق: گزارش، شرح و سنجش دستگاه فلسفی شیخ شهابحکمت، پناه : یزدان.ر. 9

، (: فلسـفه عرفـان  3گنجینـه معرفـت )  ، «حجیـت ذاتـی شـهود   » ،نژادامینی؛ 22۳ص سفة فلسفة اسلامی،تأملاتی در فلهمو، 
 .۰9۷ص

 .79ص ،مفاتیح الغیب . صدرالمتألهین،2
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انـد.  مشـاهدات اند. اما واقعیت این است که مشـهودات قلبـی نیـز جـزو     اند، ندانستهگانهشش
معرفت یقینی دو پایه دارد: اولیات و مشاهدات. شهود نیز انواعی دارد و اعـم اسـت از شـهود    
حسی، شهود عقلی و شهود قلبی، که قسم اخیر از دو شـهود پیشـین، رتبـة والاتـری دارد. در     
حقیقت اگر حجیت ذاتی شهود پذیرفته شود، دیگر فرقی میان انـواع آن در ایـن مسـئله بـاقی     

گیرد؛ هرچند از آنجا کـه  های معرفت یقینی قرار میماند. بنابراین شهود قلبی نیز جزو پایهنمی
 9توان آن را مستقیماً در فلسفه به کار برد.شهود قلبی همگانی نیست، نمی

 شناختي شهود عرفانيب( اعتبار روش
اقعی بیـرون از  اما نکته مهم این است که آیا معلوم شهودی، موجودی از موجودات نظام و

وجود انسان است یا اینکه موجودی خیالی است که بر اثر تصرفات غیر الهی در خیال متصـل  
شـود، بـه   عارف ایجاد شده است؟ در هر صورت، عارف همان شئ را کـه بـا آن مواجـه مـی    

کند و در این در ، خطاپذیر نیست؛ اما تفسیری کـه از ایـن علـم    صورت حضوری در  می
تواند صحیح یا غیر صحیح باشـد؛ بـدین معنـا کـه ممکـن اسـت       دهد، مییحضوری انجام م

گر حاضر است )بـه سـبب هـوای    معلوم حضوری، موجودی باشد که در مثال متصل مشاهده
رو چنـین شـهودی   دهـد. ازایـن  نفس یا القای شیطانی(، اما او آن را به مثال منفصل نسبت می

 2تواند به کاذب بودن منسوب شود.می
و « رباّنی»، و تقسیم صحیح به «فاسد»و « صحیح»وی، تقسیم القائات یا واردات قلبی به ربدین

، و نیز معیارهایی که برای ارزیابی و تشخی  «نفسانی»و « شیطانی»، و تقسیم فاسد به «ملکی»
مکاشفات صحیح و حق از باطل و نادرست ارائه شـده ـ چنـان کـه در برخـی آثـار عرفـانی         

تـوان  بدان پرداخته شده، بدین معناست که نمی مصباح الانسو شرح آن  ویمفتاح قونهمانند 
به آنها استناد کرد؛ نه اینکه مکاشفات، خطاپذیرند و قسم یـا اقسـامی از آنهـا مطـابق بـا واقـع       

 شود:این مطلب از عبارات قونوی و ابن فناری در شرح کلام او استفاده می ۰نیست.

قة بین الالقاء الصحیح الالهي او الملكي، وبین الالقواء الشویطاني   وبه یتمكّن الانسان من التفرو 
 4ونحوه ممّا لاینبغي الوثوق به.

 5و والالقاء إمّا صحیح أو فاسد ممّا لا ینبغي الوثوق به.

                                              
 .2۰۰ـ2۰2ص تأملاتی در فلسفة فلسفة اسلامی،، پناهیزدان. 9
 .7۳، صفطرت در قرآن،  : جوادی آملی.ر. 2
 .۶۸، بهارمعرفت فلسفی، «ها(ها و پاسخد )نقضخطاناپذیری شهو»، زاده : حسین.ر. ۰
 .93، صمفتاح جمع الغیب و الوجود ،قونوی. 7
 . همان.3
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القـای  »ای است بر اینکـه مـراد از   در مورد القائات شیطانی و نفسانی، خود قرینه« فاسد»تعبیر 
فاسد است و نه صحیح در مقابل کاذب و غیر مطابق واقع. حاصـل  ، صحیح در مقابل «صحیح

آنکه عارف در مقام تمییز صدق از کذب نیست؛ چراکه این ویژگی به قضـیه اختصـاص دارد؛   
بلکه به دنبال این است که هواجس و وساوس شیطانی و نفسانی را از واردات الهـی و ملکـی   

هـای نظـام عرفـانی خـود را بنـا نهـد و       ها، زیرساختتمییز دهد و بتواند با اتکّا و اعتماد به آن
 9شناسی عرفانی و اموری مانند آن را ارائه کند.جهان
شناسی، صـحت اسـتفاده   اساس، صادق بودن همیشگی شهودات عرفانی به لحاظ معرفتبراین

شناسی عرفانی یا عقلـی(  شناسی )اعم از هستیاز آنها را به عنوان روش کشف واقع در هستی
شناسی، روشی اسـت کـه هسـتی را آن چنـان کـه      دهد؛ زیرا روش معتبر در هستیجه نمینتی

هست بنمایاند؛ اما در مورد شهودات عرفانی همیشه این احتمال هست که امری غیر واقعی به 
 عنوان نتیجة مکاشفه معرفی شده باشد.

شـمار آوریـم،    هنگامی که شخ  تجربه و شهودی دارد، اگر آنها را از قبیل علم حضوری به
توانند دلیـل عقایـد و باورهـای    شناختی دارند و برای خود شخ  معتبرند و میاعتبار معرفت

تنهـا خطـا   ها نههای حضوری و خطاناپذیرند. در این معرفتاو واقع شوند؛ چراکه آنها معرفت
لحظـا   راه ندارد، بلکه احتمال خطا نیز منتفی است. اما همین شهودات و مکاشفات عرفانی بـه 

انـد  اند یا باطل: در صورتی که خداوند یا فرشتگان، آنها را ایجاد کرده باشند، حـق منشأ، یا حق
اند. مکاشفة باطل حتـی  و در صورتی که شیطان یا نفس شخ ْ آنها را ایجاد کرده باشد، باطل

راه  در حال کشف برای سالک اعتباری ندارد. معمولاً سالکی که در آغاز راه و حتـی در میـان  
تواند این حالات را از یکدیگر تمییز دهـد؛ بلکـه   است، در حال وقوع تجربه عرفانی خود نمی

توان فراتر از آن، افزود که تشخی  حقانیت یا ربانی و ملکی بودن از باطـل یـا نفسـانی و    می
 2شیطانی بودن آنها پس از تجربه عرفانی نیز دشوار است و به معیار نیاز دارد.

 رهاي سنجش صحت شهودا  عرفاني. معيا6ـ0ـ0
عارفان مسلمان به این مسئله توجه داشته و معیارهایی برای تشخی  صحت تفسـیرهایی کـه   

 ۰کنیم.اند. در ادامه به برخی از این معیارها اشاره میشود، بیان کردهاز شهودات ارائه می
 عقلالف( 

ای تشخی  صـحت مکاشـفات   ترین معیارهعدم مخالفت با عقل و قواعد عقلی، یکی از مهم

                                              
 ..۶۸، بهارمعرفت فلسفی، «ها(ها و پاسخخطاناپذیری شهود )نقض»، زاده : حسین.ر. 9
 .۶9ـ۶۳، صشناسیشناسی پژوهش در معرفتروش تحقیق و روش، زادهحسین. 2
 .۰شماره ، پیشمعارف عقلی، «هاى عرفان اسلامیها و میزانسنجه»، دنژا : امینی.ر. ۰
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 گوید:صدرالمتألهین در این زمینه میعرفانی دانسته شده است. 
اعلم انه لایجوز فى طور الولایة ما یقضى العقل باستحالته، نعم یجوز ان یظهر فى طور الولایة 
ما یقصر العقل عنه بمعنى انه لایدرك بمجرد العقل ومن لم یفرّق بین ما یحیله العقل وبوین موا   

 1یناله العقل فهو اخسّ من ان یخاطب فیترك وجَهْل.لا

کنـد کـه   را نقـل مـى   الحقـائق  زبدةهمدانى در  القضاةعةنوی پس از نقل گفتار غزالى، سخن 
اعلوم ان العقول میوزان صوحیح و     »عقل را میزانى صحیح و صادق و عادل معرفى کـرده اسـت:   

 2«.راحكامه یقینیة لاكذب فیها و هو عادل لایتصور منه جو
ابوحامد ترکه اصفهانى فراگیرى علوم عقلى و نظـرى را بـراى سـالکان راه خـدا و مجاهـدان      

شمارد؛ زیرا مجموعة علوم عقلـى کـه منطـق از جملـه آنهاسـت، در      طریق کمال ضرورى مى
قیاس با علوم کشفى و ذوقى به مثابة منطق نسبت به علوم عقلـى اسـت و در مسـیر شـناخت     

 آید:باطل به کار مى صحیح از سقیم و حق از
لابدّ للسالكین من اصحاب المجاهدة ان یحصّلوا العلوم الحقیقیة الفكریوة النظریوة اولاً ... حتوى    

و بالنسبة الى المعارف التى تكون من جملتها الصناعة الآلیة الممیزة و   تصیر هذه العلوم النظریة
 .3ظریة... الذوقیة كالعلم الآلى المنطقى بالنسبة الى العلوم الن

هاى ملاصدرا بر روش عرفا، اکتفاى آنان به مکاشفات صرف اسـت کـه منشـأ    ترین نقداز مهم
 برخى ایرادها و اشتباهات آنان شده است:  

فهذا تقریر مذهبهم على الوجه الصحیح المطابق للقوانین الحكمیة البحثیوة، لكونهم لاسوتغراقهم    
تمرّنهم فى التعالیم البحثیة والمنواظرات العلمیّوة   بما هم علیه من الریاضات والمجاهدات وعدم 

ربما لم یقدروا على تبیین مقاصدهم وتقریر مكاشفاتهم على وجه التعلیم او تساهلوا ولم یبوالوا  
عدم المحافظة على اسلوب البراهین لاشتغالهم بما هو اهمّ لهم من ذلك ولهذا قلّ من عباراتهم 

ولا یمكن اصولاحها وتهوذیبها الّوا لمون وقوف علوى        ما خلت عن مواضع النقوض والایرادات
 4مقاصدهم بقوة البرهان وقدم المجاهدة.
، هرچند بیشـتر آن را موافـق نظریـات    فتوحاتعربى در در بحث حشر، پس از نقل گفتار ابن

یابى این خطاها را عدم توجه به برهـان بـه   یابد، با برخى موارد مخالفت کرده، سرّ راهخود مى

                                              
 .۰22، ص2ج ،الحکمةاالمعاالةةا لااالاسفاراالارباةاالاقلةةا. صدرالمتألهین،9
 .۰2۰صهمان، . 2
 2۷۰-2۷2ترکه، تمهید القواعد، صابن ۰
 .72۶، ص۸ج ،الحکمةاالمعاالةةا لااالاسفاراالارباةاالاقلةةا. صدرالمتألهین،7
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 9شمارد.ل فراوان به ریاضات میسبب اشتغا
گویـد:  شناسى مهم عرفانى اشـاره کـرده، مـى   به یک آسیب فتوحات ۰۶9عربى نیز در باب ابن

هاى حسى اشتباهاتى روى دهـد و  چه بسا براى عارف در تشخی  ادراکات خیالى از دریافت
نگـارد و احکـام   ابیند، آن را محسوس مىبه دلیل عدم قدرت در تفصیل آنچه به قو  خیال مى

برد و در مورد حقیقت معـاد  سازد. ملاصدرا از این امر بهر  فراوان مىحس را بر آن جارى مى
... فمن قویت قوة خیاله او ضوعفت قووة حسّوه ان یورى بعوین الخیوال شویئاً مشواهداً         »گوید: مى

آه موجوود فوى   كما یشاهد سائر المحسوسات فكثیراً ماّ یشتبه علیه الامر ویزعم ان موار محسوساً
 2«.الخارج فیغلط

هاى ورود اختلاف در کلمات عرفا اشتباه در تطبیـق اسـت. اگـر مـوازین عقلـى و      یکى از راه
دهد. از جمله مشکلاتى که به دلیل اشـتباه در  هایى روى نمىعلمى رعایت شود، چنین مغالطه

اعتقادى پدید آمـده،  هاى خیالى و حسى براى بسیارى از اندیشمندان و فرِقَ تطبیق بین رؤیت
مسئله تناسخ است. شیخ اشراق بـا وجـود اینکـه ادلـّة مخالفـان و موافقـان تناسـخ را ناکـافى         

بینى به کلمات حکمـاى قـدیم کـه همگـى اهـل مکاشـفه و شـهود        شمارد، از باب خوشمى
گـردد؛ هرچنـد   شود و گویا به قبـول تناسـخ متمایـل مـى    دچار یک توقف علمى می ۰اند،بوده

و دیگـر   اسـفار صـدرالمتألهین در   7شمارد.به معاد را در نهایت امرى قطعى و حتمى مىورود 
 هاى عقلى بر امتناع تناسخ و ارائه برهان ویژه خود در ایـن بـاب،  آثار خود، پس از ارائه برهان

تفصـیل دربـار  تجسـم    سازد و آنچه را بـه در مقابل تناسخ دنیوى، تناسخ برزخى را مطرح مى
سازد، محمل و توجیه صحیح کلمات انبیا و اولیـا و حکمـایى   و مثالى مطرح مى صور برزخى

 3شمارد که ظاهر سخنان آنان ثبوت نقل و تناسخ است.مى
ها موجـب  بنابراین خطا در تطبیق، و عدم رعایت قوانین علمى و عقلى در تفکیک انواع رؤیت

ثل اینکـه ارواح خبیثـه در لحظـة    اند )مشده است آنچه را با چشم بصیرت در عالم برزخ دیده
انـد(، بـر مشـاهدات حسـى خـارجى      نزع روح مثلاً به شکل سگ یا خو  یا مورچه در آمده

اند و این اند، به همان معناى ظاهرى حمل کردهحمل کنند، یا دیگران که سخنان آنان را شنیده
اى عرفـاى  نیـز پـاره   امر منشأ پیدایش قول باطل تناسخ شده است. البته پیش از صدرالمتألهین

                                              
 .2۰7، ص1، ج. همان9
 .۰۰۷همان، ص. 2
 .7۷۷ص ،الاشراق حكمة شرح، شیرازىالدین قطبر. : . ۰
 .2۰۳و 222ـ29۸، ص2ج، مجموعه مصنفات شیخ اشراق، ر. : سهروردی. 7
 .2، ص1ج ،الحکمةاالمعاالةةا لااالاسفاراالارباةاالاقلةةصدرالمتألهین،  : .ر. 3
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 9اند.النظر به این نکتة باریک اشاره کردهدقیق
توانـد  شناسـی عقلـی اسـت، مـی    یافتـة هسـتی  اساس، فلسفة اسلامی که مجموعة سامانبراین 

معیاری برای ارزیابی مکاشفات عرفانی باشد؛ از جمله حکمـت صـدرایی کـه در اوج فلسـفة     
عرفان نظری اسلامی که به همراه تبیین عقلی بیـان شـده    هایی ازاسلامی قرار دارد و نیز آموزه

بهترین راه برای تشخی  سره از ناسـره، اسـتمداد از   ]پس از عرضه بر کشف معصوم[، است. 
بلکه بـرای   ؛مبانی متقن حکمت متعالیه است و این مطلب برای برتری فلسفه بر عرفان نیست

عرفان، چـون منطـق اسـت در پیشـگاه     شوکت آن، در ساحت  ةالهی با هم ةآن است که فلسف
بنابراین ورود بـه وادی ایمـن عرفـان بـرای ناآگـاه از       .میزانی و آلی دارد ةحکمت؛ یعنی جنب

 2.مبانی برهان، یمُن ندارد
 ب( دين

ترین و کاراترینِ سنجه در تشـخی  درسـت از نادرسـت در وادى عرفـان، دیـن اسـت.       مهم
های هنجـاری  شناسانه و گزارههای هستیم از گزارهعارفان مسلمان به ملا  بودن شریعت )اع

سرّ این مطلب آن است که دیـن کشـف    ۰اند.دین( برای تمامی مکاشفات عرفانی تصریح کرده
تام انسان کاملی است که از هرگونه تصرف غیر الهـی در امـان اسـت و در نتیجـه، کشـف او      

 ضرورتاً مطابق با واقع است.
 دهد:عرفانی بر قرآن و روایات را به بزرگان از عرفا نسبت می صدرالمتألهین عرضة شهودات

وبناء معتقداتهم )عرفا( ومذاهبهم على المشاهدة والعیان وقالوا نحن إذا قابلنوا وطبقنوا عقائودنا    
على میزان القرآن والحدیث وجدنا منطبقة على ظواهر مدلولاتهما من غیر تأویول فعلمنوا أنهوا    

 4الحق بلا شبهة وري.
هـا وزان بـدیهیات و اولیـات و    اساس، وزان کشف انبیا و اولیا نسـبت بـه سـایر کشـف    ینبرا

                                              
 .239ص، شرح فصوص الحکم،  : قیصری.ر. 9
 .1۶، صتفسیر انسان به انسان، جوادی آملی. 2

وعلمنوا ان   كان الرجووع الوي كشوف الانبیواء     كشف الانبیاءواذا خالف الكشف الذي لنا » گوید:عربى میابنمثال  رایب .۰
 .(۷ص ،3، جالفتوحات المكیةعربى، ابن)« صاحب ذلك الكشف قد طرأ علیه خلل بكونه زاد علي كشفه صحیح

مر شرعي محمدي تكلیفي فقود التوبس علیوه    مور بامر الهي في حركاته وسكناته مخالف لأأقال من اهل الكشف انه م فكل من»
 «.ن كان صادقا فیما قال انه سمعإالامر و

شـمارد، دیـن را   محقق قیصرى نیز پس از آنکه علوم ذوقى را همچون علوم عقلى داراى ضوابط و مـوازین مشـخ  مـى   
منها ما هو میزان عام وهو القرآن والحدیث المبنى كلٌّ منهما علوى الكشوف التوام    » کند:م ذوقی معرفی میمیزانی عام برای علو

 .(۰2ص ،شرح فصوص الحکم، )قیصری «المحمدى

 .۰72، ص2ج ،الحکمةاالمعاالةةا لااالاسفاراالارباةاالاقلةةا. صدرالمتألهین،7
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 9ها باید به اینها ارجاع یابند.فطریات برای علوم نظری است؛ از این نظر که سایر کشف
 استاد  (

ترین عواملی است که مانع خطاها و انحرافات داشتن استاد کامل در مسیر سلو ، یکی از مهم
 شود.شخ  می

 نفس مباحث عرفانىد( 
هایى که برای شهودات عرفانی قابل طرح است، مسائلو مباحث مطرح در علـم  از جمله سنجه

گیرى ساختار عرفان اسلامى و در پى روشـن  عرفان اسلامی است؛ بدین معنا که پس از شکل
درون  هـا، سـنجش  شدن امهات مسائل آن، در استنتاج و استنباط مباحث درونى و زیرمجموعه

گیرد و صحت و سقم بسیارى از این دسـته مسـائل بـا مقایسـه و اسـتدلال و      علمى شکل مى
 شود.محک زدن با مسائل دیگر روشن مى

 تطابق مکاشفه با واقع( هـ
در بسیارى از مکاشفاتِ ناظر به حوادث روزمر  زندگى یا مسائل مـادى و دنیـایى و آنچـه در    

ترین راه کشف صحت، تطبیق آنها با واقعیـت  ن و ابتدایىتواند باشد، بهتریدسترس همگان مى
اى در یقظـه برخـورد   خارجى است. از باب نمونه، وقتى سالک با صورت منامیـه یـا مکاشـفه   

کنـد،  اى را در آینـده گـزارش مـى   دهد یـا حقیقـت و حادثـه   کند که از امرى پنهان خبر مىمى
وقوع آن حادثه، به سـنجش واقعیـت مکاشـفة    تواند با کاوش دربار  آن امر مخفى یا انتظار مى

خود بنشیند تا اگر خارج را مطابق یافت، بر صحت آن آگاه شـود و در غیـر ایـن صـورت، از     
 بطلانش اطلاع حاصل نماید.

 و( کثر  مشاهده
شـود و علـم حصـولی بـا علـم      هـا برطـرف مـی   اگر یک مشاهده به دفعات تکرر شود، شک

 2داند.ق این امر را از شرایط فیلسوف میگردد. شیخ اشراحضوری مطابق می
معیارهای دیگری نیز برای تشخی  صحت و سقم مکاشـفات عرفـانی بیـان شـده اسـت؛ از      

کننده دارای قرائن و شرایطی است که به مطابقت کشـف او  جمله اینکه گاه شهود و یا مکاشفه
یـک محتـوای شـهودی     ها متـواتر بـودن گـزارش   شود. یکی دیگر از این راهبا واقع، یقین می

 خاص است که در ادامه، توضیحات بیشتری در این مورد خواهد آمد.
با توجه به معیارهایی که بـرای ارزیـابی شـهودات ارائـه شـده اسـت، شـخ  دارای شـهود         

توانـد بـه   تواند به صحت یا عدم صحت کشف خود پی ببرد؛ در نتیجـه روش کشـفی مـی   می

                                              
 .7۳ص ،فطرت در قرآن، جوادی آملی. 9
 99۰، ص9ج، مجموعه مصنفات شیخ اشراق، سهروردی : .ر مثال:رای ب. 2
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اساس، کشـف و  لوم ناظر به این امر به کار رود. براینعنوان یک روش معتبر کشف واقع در ع
 های معتبر در فلسفه باشد.تواند یکی از روششهود می
 اشکال

به رغم آنکه عارفان مسلمان، معیارهای بسیاری بـرای تشـخی  منشـأ ایـن مکاشـفات ارائـه       
سنجید و ربـانی و   توان با این معیارهاهای عرفانی را نمیاند، بسیاری از مکاشفات و یافتهکرده

ترین این الهی یا حق بودن آنها را از باطل یا شیطانی و نفسانی بودنشان تمییز داد. یکی از مهم
اند. دیگر معیـار مهـم و   ها فراعقلها و تجربهمعیارها عقل است؛ ولیکن بسیاری از این مکاشفه

رو یم؛ و .... . بـدین اساسی آنها معصوم و عرضه بر اوست؛ اما اکنون به معصوم دسترس نـدار 
کنندگان قابل تشخی  نیست. البتـه در  های عرفانی برای خود تجربهحقانیت بسیاری از تجربه

صورت تشخی ، معتبر خواهند بود. این پاسخ در صورتی درست و قابـل عرضـه اسـت کـه     
های حضوری بدانیم؛ لیکن در صورتی که برخـی از  های عرفانی را معرفتمکاشفات و تجربه

نها را حصولی تلقی کنیم، همچون مکاشفات و توهماتی که در مرتبة مثال متصل برای سالک آ
شود، احتمـال وقـوع خطـا در آنهـا کـم نیسـت. بیشـتر نفـوس         و حتی غیر سالک حاصل می

هـا و مکاشـفات   متوسط، مکاشفاتشان از این دسته است. به هر رو بر اساس هر دو مبنا، تجربه
 9شود. کننده معتبر نیستند و اعتبار آنها باید از راه دیگری احرازاشخاص تجربهعرفانی، حتی برای خود 

 پاسخ
 در پاسخ به اشکال مذکور، توجه به این نکات لازم است:

تر بیان شد، شهودی که در این بحث دارای اهمیت است، شهود قلبـی و  طور که پیش. همان9
علوم حضوری بـوده و توهمـات حاصـل    روحی است. بنابراین شهود عرفانی همواره از سنخ 

 اند؛در مثال متصل، موضوعاً از محل بحث خارج
. مراد از شهود شیطانی که وجود آن دلیل عدم حجیت مکاشفات عرفانی شمرده شده اسـت،  2

گـر شـود و   این نیست که واقعیتـی کـه حقیقتـاً ارزشـی نیسـت، بـه صـورت ارزشـی جلـوه         
گر شود؛ بلکه کشفی است کـه  در واقع هست، جلوهسخن، یک حقیقت برخلاف آنچه دیگربه

به لحاظ سلوکی به حال عارف مضر است. شاهد این دیدگاه، کلام محقق کاشـانی اسـت کـه    
 داند:کشاند، کشف شیطانی میکشفی را که صاحب خود را به سمت ارتکاب خلاف شرع می

فتووةّ،   صواحب  أمین ، فإنهّوعلامة صحّته )اي الإلهام( أنّ صاحبه لا یخرق ستر أحد ولا یفضحه
اي مون  « ولا یجاوز حودّا »فإن أفشى سرّ أحد ویهتك ستره ویفضحه، زال عنه الإلهام وانقطع. 

                                              
 .۶2ـ۶9، صشناسیشناسی پژوهش در معرفتروش تحقیق و روش ،زادهحسین. 9
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 1الحدود الشرعیةّ، ولا یرتكب به معصیة وإلّا لم یكن إلهاما، بل إلقاء شیطان؛
ی شـهودات  شود، نشانة خطاشناسانة عارفان مشاهده میهای هستی. خطاهایی که در گزارش۰

گونـه خطاهـا بـا قـوتّ     نیست؛ بلکه ناشی از اشتباه در تعبیر و تفسیر این شهودات است. ایـن 
 های مذکور، قابل تقلیل و برطرف شدن است؛یافتن کارکردهای عقلانی و سایر سنجه

ای کـه بـا   . نکته بسیار مهم این است که اگر حجیت شهود را ذاتی ندانیم، مکاشفات عرفـانی 7
تواننـد دارای  انـد نیـز نمـی   ها مورد تأیید قرار گرفتهو دین و معصوم و سایر ملا  ملا  عقل

نمایی نـدارد، بـه سـبب تأییـد یـک روش دیگـر       حجیت شوند؛ بدین معنا که روشی که واقع
صورت، آنچه حجت است، امـر مـذکور اسـت؛ نـه آنچـه      نما شود؛ بلکه در اینتواند واقعنمی

ت. باید توجه داشت که تلقی وحی توسط انبیا نیز نوعی کشـف و  مورد مشاهده قرار گرفته اس
نمـایی وحـی نیـز مـورد     شهود است و با انکار حجیت ذاتی کشف و شهود، حجیـت و واقـع  

خدشه قرار خواهد گرفت و باید این امر بـا معیـار دیگـری اثبـات شـود؛ ولـی چـه معیـاری         
 صلاحیت این امر را دارد؟!
ای بـرای تشـخی  موانـع اسـتفاده از شـهودات عرفـانی       تاً سـنجه اما اگر امور مذکور را حقیق

حال به وجـود  ایم و درعینبدانیم، نشانة این است که حجیت ذاتی شهودات عرفانی را پذیرفته
اساس، روش شهودی، روشـی  ایم. براینگیری از این مشهودات اقرار کردهبرخی موانع در بهره

ربست آن دچار موانـع نشـده باشـیم، و عـدم موانـع      است کاشف از واقع؛ به شرط آنکه در کا
 های یادشده قابل احراز است.مذکور به وسیلة ملا 

نکات مزبور دربار  اصـل حجیـت روش شـهودی یـود؛ امـا بحـث مـا در مـورد اسـتفاده از          
تواننـد بـه روش   های فلسفی تنهـا مـی  مکاشفات عرفانی در فلسفه است. بیان داشتیم که گزاره

انـد،  دهند  واقعیـت ده شوند؛ در نتیجه شهودات عرفانی که در مرتبة بالاتری نشانبرهانی استفا
ضرورتاً باید برای کارکردهای عقلانی استفاده شوند تا صلاحیت استفاده در فلسـفه را بیابنـد.   

گیـرد و در  شناسانه عرفانی حتمـاً مـورد محـک عقلانـی قـرار مـی      های هستیرو، گزارهازاین
شود؛ در نتیجه، جایی بـرای خطـا   این آزمون، در فلسفه به کار گرفته می صورت سربلندی در

ماند. امـا اگـر حجیـت روش شـهودی انکـار شـود، از       ها باقی نمینمایی این گزارهبودن واقع
شود( محـروم خـواهیم   کارکردهای بسیار مهم شهودات عرفانی در فلسفه )که در ادامه بیان می

هـای فلسـفی گذشـته،    ساسی تمـایز حکمـت متعالیـه از نظـام    که یکی از وجوه اشد؛ درحالی
 گیری از این کارکردهاست.بهره
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 مباني ملاصدرا در استفاده از روش اشراقي
شناسـانه و چـه از منظـر    اکنون پس از آنکـه دانسـتیم روش شـهودی، چـه از منظـر معرفـت      

منشـأ دیـدگاه   شناسانه، روشی معتبر برای کشف واقعیات است، باید بررسـی کنـیم کـه    روش
 داند، چیست؟مندی از شهود را امری ضروری برای فیلسوف میصدرالمتألهین که بهره

 در پاسخ به این پرسش باید دانست که:
گاه بـا شـهود کشـفی    برهان حقیقی، نه برهان مغالطی و مشوب، هیچ»اولاً از دیدگاه ملاصدرا 

بنابراین از دید ملاصدرا، هـم  » 2«.الكشفي الشهود یخالف لا الحقیقي فالبرهان» 9«:مخالفت ندارد
واعلم أن المتبع في المعوارف الإلهیوة هوو البرهوان أو     » ۰«:شهود و هم برهان حجیت ذاتی دارند

 7؛«المكاشفة بالعیان

بـه دلیـل نبـود     دارد و یعلـم حصـولی برتـر    برعلم حضوری شهودی به دلایل مختلفی ثانیاً 
در ادرا  تر و شدیدتر اسـت.  آن وجود دارد، عمیق واسطه در علم شهودی، نوع علمی که در

یابـد؛  واسـطه دسـت نمـى   گاه به خود مدرَ  مباشرتاً و بىتقلیدى و ادرا  عقلى، مدرِ  هیچ
واسـطه بـا مـدرَ     بلکه تنها در ادرا  شهودى حضورى، با توجه بـه مراتـب آن، مـدر  بـى    

 گوید:مى ص الحکمشرح فصویابد. محقق قیصرى در رو شده، آن را در مىروبه
المراد بالذوق ما یجده العالم على سبیل الوجدان والكشف لاالبرهان والكسب ولا علوى طریوق   
الاخذ بالایمان والتقلید فانّ كلّا منهما وان كان معتبراً بحسب مرتبته لكنوه لا یلحوق مهموا بلوغ     

 5بمرتبة العلوم الكشفیة اذ لیس الخبر كالعیان.
ى وصول و رسیدن به شـیء مـدرَ  اسـت؛ لـیکن در ادرا  تقلیـدى،      البته هویت ادرا ، نوع

مدرِ  با واسطة شخ  دیگر به مدرَ  متصل است، و در ادرا  عقلى با واسطة آثار و لـوازم  
مدرَ  بدو اتصال دارد که البته این نوع اتصـال، برتـر از ارتبـاط در ادرا  تقلیـدى اسـت. در      

کنـد و لـذا   اى با مدرَ  ارتباط برقرار مىواسطهادرا  حضورى و شهودى، مدرِ  بدون هیچ 
اسـاس،  آیـد. بـراین  تـرین نـوع فهـم بـه شـمار مـى      تـرین و شـفاف  این گونه از ادرا ، کامل

فمرتبوة  »دانـد:  صدرالمتألهین نیز مکاشفات عرفا را از نظـر افـاد  یقـین، بـالاتر از برهـان مـی      
البرهان هو سبیل المشواهدة فوي الأشویاء التوي     مكاشفاتهم فوق مرتبة البراهین في إفادة الیقین بل 
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 9«.یكون لها سبب إذ السبب برهان على ذي السبب
حجیت علوم حصـولی، بیشـتر بـه     شده است کهاثبات  در جای خود همچنین از جهت دیگر،

و از  2،حجیت علـوم شـهودی، درونـی و ذاتـی اسـت      کهدرحالی ؛علوم شهودی وابسته است
است که متن واقع را وجود تشکیل داده است و برای رسـیدن بـه   جهت سوم، ملاصدرا بر آن 

متن واقع، دو راه وجود دارد: راه عقلی و راه شهودی. معرفت عقلی به وجـود، معرفـت از راه   
آثار است و از همین رو، معرفتی ضعیف است؛ اما شهود، راه مستقیم به شناخت مـتن وجـود   

د. بنـابراین شـهود، معرفـت قـوی بـه دسـت       شواست و خود وجود از این طریق شناخته می
 فلا ولوازمها بآثارها علیها بالاستدلال أو الحضوریة بالمشاهدة یكون أن إما بها فالعلم» ۰دهد:می

 7؛«ضعیفة معرفة إلا بها تعرف
فهمـد  ثالثاً با توجه به برتری معرفتی شهود نسبت به عقل ـ که بیان آن گذشت ـ عقل خود می 

ور ماورایی که مورد بررسی فلسفه هستند، برایش وضوح کافی را ندارنـد و در  ای از امکه پاره
کند که باید از شهود مدد گیـرد. تنهـا عقـل    این زمینه نقصان دارد. بنابراین خود عقل اذعان می

 3کند.برتر و ناب که در تعامل با شهود حاصل شده است، توانایی در  این امور را پیدا می
، ملاصدرا از برخی از مسائل نام برده و فهم آنها را تنها با روش اشـراقی  گونه که گذشتهمان

 توان مسئله کیفیت بقای نفس انسانی را نام برد:ممکن دانسته است که برای مثال می
واعلم أن هذه الدقیقة وأمثالها من أحكام الموجودات لا یمكون الوصوول إلیهوا إلا بمكاشوفات     

ات وجودیة ولا یكفوي فیهوا حفوظ القواعود البحثیوة وأحكوام       باطنیة ومشاهدات سریة ومعاین
بریاضات ومجاهدات  المفهومات الذاتیة والعرضیة وهذه المكاشفات والمشاهدات لا تحصل إلا

في خلوات مع توحش شدید عن صحبة الخلق وانقطاع عن أعوراض الودنیا وشوهواتها الباطلوة     
 6وترفعاتها الوهمیة وأمانیها الكاذبة.

 ثيرا  شهود عرفاني در فلسفه. تأ6ـ0ـ2
پس از اثبات حجیـت روش شـهودی و نیـز ضـرورت بـه کـارگیری آن در فلسـفه بـه دلیـل          

کند که شهود، با وجود اینکـه روشـی   اش بر روش عقلی، این اشکال به ذهن خطور میبرتری
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که فلسفه، دانشی همگانی اسـت.  نمایی است، ولی امری شخصی است؛ درحالییقینی در واقع
 توان شهود را در فلسفه استفاده کرد.نابراین به لحاظ روشی نمیب

ای گاه از شهود به طور مستقیم و به عنوان مقدمه یـا گـزاره  گوییم فیلسوفان هیچدر جواب می
کنند. با این حال تأثیرات مهم شهود در فلسفه موجب شده است که روش فلسفی استفاده نمی

سخن، گرچه شهود بما هـو شـهود در   دیگررده شود. بهاشراقی، روشی ضروری در فلسفه شم
هـایی  توانـد از راه آید، اما گاهی بر کار فلسفی تـأثیر گذاشـته اسـت یـا مـی     فلسفه به کار نمی

 کنیم.به مواردی از این تأثیرات اشاره می« 9ـ۸»فلسفی شود که در 
 . استفاده از شهود ديگران6ـ0ـ5

معتبر در کشف واقع برای اوست، این اشکال مطـرح   پس اینکه معلوم شد شهود عارف روشی
شود که شهودْ امری شخصی است و بنابراین مکاشفة یک شخ  تنها برای خود او معتبـر  می

است و برای دیگران قابل استفاده نیست. در جواب باید توجه شود که گرچه شخصـی بـودن   
دیگران وجود دارد که در ادامـه  هایی برای استفاده از شهود شهود عرفانی درست است، اما راه

 کنیم.به برخی از آنها اشاره می
هـای یـک   گاه از قرائن و شواهدی، اطمینان بـه صـحت گـزارش    گر:اطمينان به مشاهدهالف( 

 برند؛شود و در نتیجه از شهودات او در کشف واقع بهره میعارف برای افرادی حاصل می
مختلفی موجب یقین به صدق و مطابقت با واقـع  گاه قرائن و امارات  :قرائن قطعي وجودب( 

کننـده داشـته   شود؛ صرف نظر از آنکه اطمینان کامل به شخ  مشـاهده یک کاشفه عرفانی می
 باشیم یا خیر؛

در حقیقت وحی، خود نوعى مکاشـفه و شـهود اسـت و اولیـا و      :انضمام کرامت و معجزه ( 
شود انضمام کرامت و معجـزه بـه   لى روشن مىاند. با اند  تأمانبیا از مکاشفات خود خبر داده

بیان مکاشفات انبیا و اولیا، موجب یقین به مضمون آنها شده است و اساسـاً ضـرورت وجـود    
براى انبیاى الهى از این باب است که مخاطبان به خبرهاى غیبى و ماورایى آنان اعتقـاد   معجزه

 9یابند.و جزم مى
هـای  در مقولـه  2کور در کتـب منطقـی، متـواترات اسـت.    یکی از اقسام بدیهیات مـذ  تواتر:د( 

هم تواتر در نقل تصرفات انبیا، اولیا و عرفـا را شـامل   زاست و تواتر از عوامل یقین نیز عرفانی
 بـا هـای گونـاگون   بسیاری از ملـت . های عرفا از حقایق هستیتواتر در گزارششود و هم می

ی مختلف، از شهودها و مشهوداتشان خبرهـایی  هاها و زبانهای متفاوت و از سرزمینفرهنگ
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ها، چنـان فـراوان   ند. این گزارشایکسان و در اصول و امهات کاملاً ،اند که بسیار شبیه همداده
ایشان از واقعیتـی خبـر    ةد که همگذارای باقی نمیو نزدیک به هم است که هیچ شک و شبهه

 9ست.مده اآواقع هست و به شهود آنان دردهند که بهمی
گویـد: گـاه در   شیخ اشراق، نخستین فیلسوف مسلمان که استفاده از این راه را پیشنهاد داد، می

شود؛ پس چگونه در رصـدهای روحـانی بـه    رصد امور فلکی به قول یک یا دو نفر اعتماد می
ملاصدرا نیز به پیروی از شیخ اشراق، همـین   2شود؟!قول بزرگان حکمت و نبوت اعتماد نمی

 کند:را در بحث مثُل افلاطونی مطرح می دیدگاه
ثم إن أولئك العظماء من كبار الحكماء والأولیاء وإن لم یذكروا حجة على إثبات تلك المثول  

واكتفوا فیه بمجرد المشاهدات الصریحة المتكررة التي وقعت لهم فحكوها لغیرهم لكون  النوریة 
ما شواهدوه ثوم ذكوروه ولویس لأحود أن      یحصل للإنسان الاعتماد على ما اتفقوا علیه والجزم ب

كیف وإذا اعتبروا أوضاع الكواكب وأعوداد الأفولاك بنواء علوى ترصود شوخص        یناظرهم فیه
كأبرخس أو أشخاص كهو مع غیره بوسیلة الحس المثار للغلوط والطغیوان فبوأن یعتبور أقووال      

 3.اء كان أحرىفحول الفلسفة المبتنیة على أرصادهم العقلیة المتكررة التي لا یحتمل الخط
باید توجه داشت که حتی اگر برخی شهوداتْ عمومی نشود یا برای مـا اعتبـار نداشـته باشـد،     

دارد، ها و بیاناتی که بـه صـورت عقلـی بیـان مـی     کند و استدلالنظامی که یک عارف ارائه می
م عرفـان  صدرالمتألهین بـرای عل ـ تواند برای کار فلسفی بسیار مفید باشد. اهمیتی را هم که می

اسلامی و بزرگان آن قائل است، باید در راستای استفاده از شهود دیگـران ارزیـابی کـرد. وی    
اند که با آنها در جنگ و ستیز جـدی  کند: یک دسته جهلة صوفیهعرفان و عرفا را دو دسته می

بـا  عیـار دارد و  است و دستة دیگر محققین از عرفایند که در مقابل آنان خضوع و تواضع تمام
تنها مخالف برهـان  کند که سخنان بزرگان عرفا نهبرد. او تأکید میتجلیل کامل از ایشان نام می

 ای بالاتر از برهان قرار دارد:نیست، بلکه مکاشفات آنان در مرتبه
إیاك وأن تظن بفطانتك البتوراء أن مقاصود هو لاء القووم مون أكوابر العرفواء واصوطلاحاتهم         

ة عن البرهان من قبیول المجازفوات التخمینیوة أو التخویلات الشوعریة      وكلماتهم المرموزة خالی
حاشاهم عن ذلك وعدم تطبیق كلامهم على القووانین الصوحیحة البرهانیوة والمقودمات الحقوة      
الحكمیة ناش عن قصور الناظرین وقلة شوعورهم بهوا وضوعف إحواطتهم بتلوك القووانین وإلا       

                                              
 .۰91ص ،لسفه عرفان(: ف3گنجینه معرفت )، «حجیت ذاتی شهود»، نژادامینی. 9
 .7۸۳، ص9و ج93۸، ص2، جمجموعه مصنفات شیخ اشراق، سهروردی. 2
 .۰۳۷ص ،9ج ،الحکمةاالمعاالةةا لااالاسفاراالارباةاالاقلةة، صدرالمتألهین. ۰
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إفادة الیقین بول البرهوان هوو سوبیل المشواهدة فوي       فمرتبة مكاشفاتهم فوق مرتبة البراهین في 
 1.الأشیاء التي یكون لها سبب إذ السبب برهان على ذي السبب

 . ضعف روش شهودي مح 6ـ2
کند که مجـرد کشـف در سـلو     با وجود اهمیت روش اشراقی نزد ملاصدرا، وی تصریح می

كاف في السلوك مون غیور    فإن مجرد الكشف غیر»کند: الی الله و وصول به حقائق کفایت نمی
 2«.برهان كما أن مجرد البحث من غیر مكاشفة نقصان عظیم في السیر والله المعین

شـوند و  او معتقد است از آنجا که روش عرفا صرفاً شـهودی اسـت، گـاهی دچـار خطـا مـی      
دانـد، در مـواردی بـا او    عربی را در معـارف و حقـائق بسـیار قـوی مـی     رو، با اینکه ابنازاین
وإنما نقلنا بطولوه لموا فیهوا    »لفت کرده و ضعف او را در اکتفا به مجرد شهود دانسته است: مخا

من الفوائد النفیسة وللاتفاق في كثیر من وجوه الحشور الموذكورة فیهوا لموا ذكرنواه وإن وقعوت       
المخالفة في البعض لأن من عادة الصوفیة الاقتصار علوى مجورد الوذوق والوجودان فیموا حكمووه       

 ۰.«علیه
صدرا به طور کلی عرفا را به دلیل عدم مهارتشان در علوم بحثی، از تبیین صـحیح مقاصدشـان   

 رو کلمات آنان را مشتمل بر اشتباهات دانسته است:ناتوان، و ازاین
لكنهم لاستغراقهم بما هم علیه من الریاضات والمجاهدات وعدم تمرنهم فوي التعوالیم البحثیوة    

یقدروا على تبیین مقاصدهم وتقریر مكاشفاتهم على وجوه التعلویم    والمناظرات العلمیة ربما لم
بما هو أهم لهم من ذلوك   لاشتغالهم البراهین أو تساهلوا ولم یبالوا عدم المحافظة على أسلوب

ولهذا قل من عباراتهم ما خلت عن مواضع النقوض والإیرادات ولا یمكن إصولاحها وتهوذیبها   
 4ة البرهان وقدم المجاهدة.إلا لمن وقف على مقاصدهم بقو

رسد علت اینکه ملاصدرا روش شـهودی محـض را غیـر    با توجه به آنچه بیان شد، به نظر می
هـای  تـرین مـلا   داند، این است که اولاً عارفی که چنین کشفی دارد، از یکی از مهمکامل می

یـر صـحیحی   تواند تعبتشخی  صحت مکاشفات عرفانی یعنی عقل محروم است؛ ثانیاً او نمی
 از شهودات خود ارائه کند.

 . ضرور  استفاده از دين6ـ5

                                              
 .۰93ص ،2ج. همان، 9
 .۰2۸، ص۷ج. همان، 2
 .2۰7، ص1همان، ج. ۰
 .2۶7، ص۸ج. همان، 7
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و معتقـد   9دانـد ای را که مخالف کتاب و سنت باشد، سـزاوار تبـاهی مـی   صدرالمتألهین فلسفه
أیهّا العالم موا   فأنت»است آن که علمش را از مشکات نبوت اقتباس نکند، حقیقتا عالم نیست: 

النبوةّ فلست بعالم بالحقیقة، بول بالتسومیة المجازیّوة، لدلالوة      لم یكن علومك مقتبسة من مشكوة
و در عبارتی بسـیار   2،«بحسب مفهوم العكس على ذلك فافهم« ویَعُلَِّمهُمُُ الكْتِابَ واَلحْكِمْةََ»قوله: 

داند که فیلسوفی کـه از آن بـی بهـره باشـد، از     می زیبا و مهم، شریعت را حکمت محمدی
 ئق محروم است:ای از حقادر  پاره

فقد لاح من هذا ان جمیع ما یلحق النفس في الدار الآخرة صور اعمالها و افعالها، وظهر بطولان  
قول ه لاء المتشبثّین باذیال افكوار الفلاسوفة، الوواقفین عون الارتقواء الوى ذروة قودس الملّوة         

الابدیوة،  على الصوادع بهوا وآلوه ازكوى الصولوات       المصطفویة واوج عرفان الحكمة المحمدیة
 3.واطیب التقدیسات السرمدیة

اند که فیلسوفان بـدون مـدد دیـن    چنان غامضکند که برخی از مسائل آناو همچنین اشاره می
 توانند به اوج آنها دست یابند:نمی

واعلم أن هذه المسائل التي وقع الخلاف فیها لجمهور الفلاسفة موع الأنبیواء ولهوم الودعاء لوو      
الاكتسواب بإنكوار هوذه العقوول المنطقیوة بمووازینهم        والحصوول ممكنوة   كانت سهلة التناول

وأنظارهم التعلمیة البحثیة لما وقع الخلاف فیها من أولئوك العقولاء المشوتغلین طوول عمورهم      
باستعمال آلة الفكر والنظر في اكتساب تصور الأشیاء ولما نشأ منهم فیها الخطواء ولموا وقعوت    

 4.الحاجة إلى بعثة الأنبیاء
شناسـی دینـیْ قدسـی و بـه دور از خطـا و خـلاف اسـت و        صدرالمتألهین، هسـتی ز دیدگاه ا

شناسی است. وی معتقد است تمام آنچه در دین آمده اسـت ـ از    رو، برترین نوع هستیازاین
 التنزیول  قوام »انـد:  هـای ریاضـی  این جهت که هیچ خطایی در آنها راه ندارد ـ قائم مقام برهان 

 الهندسیة البراهین مقام والكذب الغلط شوب عن مقدس قائل عن الصادرة النبویة والأخبار الإلهي
 3«.الحسابیة والدعاوي التعلیمیة المسائل في

ملاصدرا معتقد است سرّ اینکه خطاها و اشتباهات قدمای فلاسفه کم بود، این است کـه آنـان   

                                              
 (.۰۳۰ص ،۶همان، ج) والسنة للكتاب مطابقة یرغ قوانینها تكون لفلسفة تبا. 9

 .933، ص۷، جتفسیر القرآن الکریم، همو. 2
 .9۸۳ص ،صدرالمتألهینمجموعه رسائل فلسفی . همو، ۰
 .2۶۷ـ2۶۸، صالعرشیه. همو، 7
 .9۸1ـ9۸۶، ص 1ج ،الحکمةاالمعاالةةا لااالاسفاراالارباةاالاقلةة. همو، 3
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الأنبیاء قلما أخطئووا فوي المبواني    وإن كان قدماؤهم لكونهم على مسلك »اند: از پیروان انبیا بوده
اساس، او معتقد است که باید از حقـایقی کـه در دیـن آمـده اسـت،      براین 9«.والأصول المهمة

ای کـه  استفاده کرد؛ اما نه به صورت تقلیدی یا بدون فهم واقعی مضمون آنها؛ بلکـه بـه گونـه   
صورت آنها کـه بـه مـتن    این حقایق برهانی شوند و به نحو عقلی حل و فصل گردند. در این 

 توانند از آن استفاده کنند و به محتوای متن دینی برسند:دینی اعتقادی ندارند نیز می
 تلقواه  الوذي  الاعتقاد بها المراد لیس الآخرة طریق وعلم المعاد وعلم تعالى الله معرفة أن ولیعلم
 طریوق  لوه  ینفتح لم الصورة على والمجمود بالتقلید المشغوف فإن وتلقفا وراثة الفقیه أو العامي
 2.للعارفین ینكشف ما له یتمثل ولا الإلهیین للكرام ینفتح كما الحقائق

 های حکمی و وحیانی هیچ تعارضی وجود ندارد:صدرالمتألهین بر آن است که بین آموزه
 ء واحود قد أشرنا مرارا إلى أن الحكمة غیر مخالفة للشرائع الحقة الإلهیة بل المقصود منهما شي

والرسالة فتسمى بالنبوة  هي معرفة الحق الأول وصفاته وأفعاله وهذه تحصل تارة بطریق الوحي
وإنما یقول بمخالفتهما في المقصوود    وتارة بطریق السلوك والكسب فتسمى بالحكمة والولایة

من لا معرفة لتطبیق الخطابات الشرعیة على البراهین الحكمیة ولا یقدر علوى ذلوك إلا م یود    
عند الله كامل في العلوم الحكمیة مطلع على الأسرار النبویة فإنه قد یكوون الإنسوان بارعوا    من 

 3.في الحكمة البحثیة ولا حظ له من علم الكتاب والشریعة أو بالعكس

 گيري فلسفي از شهود و دين. انواع بهره6ـ2
ر فلسـفه، شـهودات   تر اشاره کردیم، با وجود لزوم التزام به روش عقلانی دگونه که پیشهمان

شـود.  عرفانی تأثیراتی در فلسفه دارند که مصحح به کار گیری روش شـهودی در فلسـفه مـی   
های دینی را نیز برای دستیابی به واقعیـت، لازم  همچنین بیان شد که ملاصدرا استفاده از آموزه

اسـت.  شناسی شهودی مـورد توجـه وی   داند. همچنین علم عرفان نظری نیز به مثابة هستیمی
گیری از دین و علم عرفان اسـلامی بـه عنـوان دو    رو، لازم است به چگونگی امکان بهرهازاین

هـای ایـن دو   سـازی آمـوزه  سخن به نحو  فلسفهدیگرمنبع پراهمیتّ برای فلسفة اسلامی، و به
 منبع بپردازیم.  

ز منابع دینـی و  شایان ذکر است که تفاوت بین استفاد  فیلسوف از شهود خود با استفاد  وی ا
شـود و از ایـن طریـق در فلسـفه     عرفانی این است که در شـهود، خـود حقیقـت رؤیـت مـی     

                                              
 .3، ص۸همان، ج. 9
 .99ص ،9جهمان، . 2
 .۰2۷، ص۷، ج. همان۰
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های مطـابق  تأثیرگذار است؛ برخلاف دین و عرفان نظری که دو منبعی هستند که بیانگر گزاره
 با واقع هستند.

 . درک حقائق ظريف و خفي بر اثر تلطيف سر6ّـ2ـ6
کند که بیشتر افراد توان دیـدن آنهـا   قلبی، حقایقی را آشکار می محققان اشراقی معتقدند شهود

اند. شهود قلبی موجب تلطیـف سـرّ   را ندارند؛ چون به حد تلطیف روح و صفای قلب نرسیده
گـاه ایـن لطافـت سـرّ     سازد. آنشود و زمینه را برای توجه به امور ظریف و خفی آماده میمی

شود. هنگـامی کـه عقـل تلطیـف شـد و      افت عقلی میافتد و موجب لطقلبی در عقل مؤثر می
گشت، مسائل فلسفی، به ویژه امور پیچید  مربوط به عوالم بـالاتر و ماننـد   « منورّ»دیگر تعبیربه

تواند دربار  آن امـر،  درستی میفهمد. وقتی چنین فهمی روی دهد، فیلسوف بهآن را خوب می
 9استدلال ارائه کند.هایش، تحلیل و با همة ظرایف و سطوح و لایه

 . ارائه تصوير صحيح6ـ2ـ4
ترین کاربردهای شهود قلبی برای فلسفه این است که تصویری صـحیح از مسـئله   یکی از مهم

هـایی  الرئیس در دو بحث اساسی مثُلُ و اتحاد عاقل و معقول اشکالشیخ»سازد. برای عقل می
گمان، هر کس هـم  پذیرد و بیفلسفه نمیها، این دو دیدگاه را در دارد و بر اساس آن اعتراض

سخن خواهد شد؛ ولی اگر حکیمی دارای شهود قلبی باشد متفطن این ایرادها شود با شیخ هم
اسـاس  الـرئیس بـی  و مثُلُ یا اتحاد عاقل و معقول را شهود کند، خواهد فهمید که نقدهای شیخ

. شـهود قلبـی در ایـن    است و هیچ کدام درست نیست؛ بلکه طرحش از ریشه غلـط اسـت. ..  
شود فیلسوف از مسئله، تصور صحیح بیابد و دقیقاً بفهمد که اصـلاً مثُُـل   گونه موارد سبب می

 2«.یا اتحاد عاقل و معقول چیست و چگونه قابل تبیین است
هـای دینـی و عرفـانی، تصـویر     تواند با تأمل در محتوای آموزههمچنین، فیلسوف مسلمان می

ت آورد. از باب نمونه هم در مـتن دینـی و هـم متـون عرفـانی، یـک       صحیح مسائل را به دس
حال کثرت نیز حقیقی قلمداد شده اسـت. اینهـا   وجود واحد در هستی مطرح گردیده و درعین

 ۰دارد. او باید وحدتی را تثبیت کند که با کثرت سازگار باشد.فیلسوف را به تأملی ویژه وامی
 . توصيف و تحليل6ـ2ـ0

آید، ولی شهود اگر توصـیف و تحلیـل   شهود بما هو شهود به کار فلسفه نمیدرست است که 
شود و در حوز  علم حصولی درآید، به درد فلسفه خواهد خورد. مراد از توصـیف و تحلیـل،   

                                              
 .۷9و  ۸1، ص9ج، الدین سهروردیاشراق: گزارش، شرح و سنجش دستگاه فلسفی شیخ شهابحکمت، پناهیزدان. 9
 .۷2، ص9همان، ج. 2
 .۰93ص تأملاتی در فلسفة فلسفة اسلامی،پناه، . یزدان۰
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صرف عکس گرفتن و ترجمة شهود به زبان علم حصولی و سپس گزارش و توصـیف دقیـق   
 یا عقلی، استدلال آورده شود.مورد مشاهده است؛ نه اینکه برای شهود قلبی 

کنـد، و عقـل توصـیفی آن    عقل تحلیلی که به حیطة حصولی تعلق دارد، امـری را تجزیـه مـی   
دهد )ترکیب( تا از واقع بیـرون  شده را برای وصف واقع، کنار هم قرار میاست که امور تجزیه

  آن را خود گزارش دهد. مثلاً وقتی با مشاهد  سفیدی یک شیء، وجود، وحـدت و تشـخ  
گیـرد و آن را  گاه عقل تحلیلی این یافت عقل شهودی را برمییابیم، آننیز به عقل شهودی می

برد تا به تجزیه و تحلیـل آن بپـردازد و سـپس عقـل توصـیفی، آن را در      به حیطة حصولی می
 9کند.های معرفتی عرضه میقالب گزاره

 . يافتن حد وسط برهان6ـ2ـ2
رسـاند تـا   کند، این شهود به او یـاری مـی  ی عوالم بالا را شهود میهنگامی که عارف یا حکیم

بتواند حد وسط برهانش را به دست آورد. توضیح اینکه در ایـن حالـت، صـاحب شـهود، بـا      
دهد و به مثابـة  بیند و همان را معیار قرار میای را در شهودش میدقت در شهود خود، ویژگی
فیلسوفی کـه شـهود قلبـی دارد و مثُُـل را از راه شـهود       گیرد. مثلاًحد وسط برهان در نظر می

یابد که ویژگی موجـود در ایـن   اش را با انواع خودش مشاهده کرده است، درمیدیده و رابطه
رابطه، از سنخ ویژگی تدبیری است و از ایـن طریـق، نقـش مثُُـل را درخصـوص موجـودات       

واع به تدبیر نیازمندند و تدبیر بـه مـدبری   کند که انرو، چنین استدلال میفهمد. ازاینمادون می
 2نیاز دارد و آن مدبر مورد نیاز نیز همان مثُلُ است.

تـوان حـد   گاه با تأمل در توضیحی که در متن دینی یا بیان عرفانی آمده اسـت، مـی  »همچنین 
وسط مسئله را نیز به دست آورد. از باب نمونه، در بحث بداء، با اسـتفاده از نـوع توضـیحاتی    

گانـه  های هفـت که دربار  لوح محو و اثبات آمده و توضیحاتی که دربار  ملائکه عمار  آسمان
 ۰توان حد وسط استدلال را یافت؛ زیرا در این ملائک نوعی تغییر راه داردداده شده است، می

 . هدايت عقل به نحو سلبي6ـ2ـ5
تباه داشـته باشـد و حتـی    های اش ـهایی خاص برداشتگاه شهود، عقل را از اینکه در محدوده

دارد؛ برای مثال عقل را از مشـوب بـودن بـه وهـم در     های نادرست اقامه کند، باز میاستدلال
سـینا ناشـی از ایـن اسـت کـه      آورد. به عنوان نمونه، نبود تصویر صحیح از مثُُـل نـزد ابـن   می

باشـد، ولـی    تواند در دل هزاران فـرد موجـود  توانست تصویر کند چگونه مثالی واحد مینمی

                                              
 .۷3ـ۷۰، ص9ج، الدین سهروردیاباشراق: گزارش، شرح و سنجش دستگاه فلسفی شیخ شهحکمت، پناهیزدان. 9
 .۷۷، صانهم. 2
 .۰9۷ص تأملاتی در فلسفة فلسفة اسلامی،، همو. ۰
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بینـد کـه وحـدت    همچنان واحد بماند و هزارپاره نشود. اما شخصی که مثُلُ را شهود کند، می
 9دهد.ای دارند و در نتیجه، اساساً چنین مشکلی برای او رخ نمیویژه

تر اینکه در به خطا نـرفتن  تنها موجب حدس و القای برهان است، بلکه مهمشهود واقعیت نه»
کنند تا راه خـود  نیز مؤثر است؛ یعنی کشف و شهود، عقل را هدایت می عقل و صحت برهان

را که همان اقامة برهان است، درست بپیماید. به همین سبب، برهان مددگرفته از کشف، بسی 
 2«.تر استیقینی
 . هدايت عقل به گونه اثباتي6ـ2ـ2

آیـد کـه فیلسـوف را    یآید، اما چیزهایی به دست م ـگاه از دل شهودْ حد وسط استدلال برنمی
وامی دارد برای آنها در پی برهان باشد؛ مانند بحث اتحاد عقل و عاقل و معقول. فـرض کنـیم   
فیلسوفی مثُلُ را مشاهده کرده، اما نتوانسته است حد وسط برهان را برای اثبات مثُلُ به دسـت  

 ۰آنها را مبرهن سـازد.  داند که مثُلُ وجود دارند و حال باید بکوشد تا وجودآورد. او اکنون می
در واقع، در این صورت اگرچه شهودکننده، آن حد وسط و نتیجه را با مشـاهده حقیقتـاً یافتـه    

سـازد.  اند، کافی نیست و آنها را راضی نمیاست، ولی آوردن آن برای دیگران که شهود نکرده
وسـط مـا را بـه     رو، لازم است آن را تتمیم کند؛ یعنی درست است که در واقع این حـد ازاین

 7رساند، ولی به لحاظ برهانی به تتمیم نیاز دارد تا برای دیگران نیز روشن شود.نتیجه می
 5ايجاد الهام و حدس 6ـ2ـ4

تواند شهود را به فلسفه بکشاند، دریافت حقائق از طریـق الهـام و   هایی که مییکی دیگر از راه
کسی که کار شـهود قلبـی کـرده و    حدس است. در حدس به نوعی تلطیف سرّ احتیاج است. 
یابد و به ایـن ترتیـب قـو  الهـام و     روش اشراقی را پیموده باشد، به این تلطیف سرّ دست می

 شود.حدسش زیاد می
الرئیس نیز به این نکته متفطن بـوده و در چنـدین مـورد از    ای دارد و شیخحدس اهمیت ویژه

شوند نه با فکر، سخن گفتـه اسـت.   اهمیت حدس و اینکه برخی از علوم با حدس حاصل می
 ۸کند که برای رسیدن به حدس به تلطیف سرّ نیاز است.سینا تصریح میابن

                                              
 .277ـ27۰، صان : هم.ر. 9
 .۸3، ص9، جدرآمدی به نظام حکمت صدرایی، عبودیت. 2
 .273ص تأملاتی در فلسفة فلسفة اسلامی،، پناهیزدان. ۰
 .۷۶، ص9ج، الدین سهروردیه فلسفی شیخ شهاباشراق: گزارش، شرح و سنجش دستگاحکمت، همو. 7
 .۶9ـ۶۳همان، ص .3
 الشویخ  نبّوه  هوذا  وعلوى  .الأحوال من والتحّذیر السرّ بتلطیف إلاّ یحصل لا ما منها بل والقال، بالقیل یحصل العلوم كلّ لیس إذ. ۸

: بقولوه  والنجّاة، الشفّاء، فى وكذا الاشارات، نم مواضع فى[ -الأخیار المصطفین بحقّ الأبرار مقامات منتهى اللهّ بلغّه -] الرئّیس
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یک کاربرد مهم حدس در فلسفه، یافتن حد وسط برهان است که از طریـق حـدس صـورت    
گردد. اما کـاربرد حـدس   برمی« یافتن حد وسط برهان»صورت، این کاربرد به گیرد. در اینمی
ین مورد منحصر نیست؛ بلکه گاه فیلسوف از طریق الهام و حدس بـه یـک نظـام فلسـفی     به ا

گوید نظام نوری، یعنی تقسیم کل عالم به نـور و ظلمـت و   یابد؛ مثلاً شیخ اشراق میدست می
اسـاس،  تبیین روابط خاص میان انوار را از راه الهام و حـدس بـه دسـت آورده اسـت. بـراین     

 أثیر مستقلی از تأثیرات شهود عرفانی در فلسفه است.ت« ایجاد الهام و حدس»
 سازي. مسئله6ـ2ـ8

کننـد  رو مـی کننده مسئلة فلسفی است؛ یعنی فلسفه را با مسئله یا مشکلی روبهگاه شهود، طرح
مسـائلی   9تا به روش برهانی به حل آن بپردازد؛ بدون آنکه در اثبـات یـا رد آن دخیـل باشـد.    

و اراده در همة موجودات، عالم مثال و وحدت وجود از این طریق  مانند سریان علم و قدرت
ای از مسائل در متـون دینـی یـا عرفـانی وجـود دارد کـه       اند. همچنین دستهبه فلسفه راه یافته

اندیشـد و در  داند، دربار  آنها میشناسی دینی و عرفانی را برتر میفیلسوف مسلمان که هستی
 2سازد.فلسفة خود وارد می

 . بسترسازي6ـ2ـ3
توان دید که موضوعات حساس از منظر دین، در فلسفة اسـلامی نیـز حسـاس و    روشنی میبه

سـازی  توان به مباحثی همچون توحید و معاد اشاره کرد. مسئلهاند. برای نمونه میبرجسته شده
 ۰توان در حوزه خرد نگریست و بسترسازی را در حوزه کلان.را می
 ين به مثابة ميزان فلسفه. استفاده از د6ـ2ـ63
در صورتی که محتوای وحی یا کشف یا لوازم آنها با نتیجه حاصل از روش برهانی تعـارض  »

توانند سبب شوند تا فیلسوف نقضی عقلی ارائه کند که متسلزم کـذب نتیجـه   داشته باشند، می
 7«.و بطلان استدلال باشد و به دنبال آن به کشف مغالطه بینجامد

 هاي فلسفييد گزاره. تأي6ـ2ـ66
گاه شهود یک واقعیت، هیچ یک از کاربردهای پیشین را ندارد و به امری تعلـق گرفتـه اسـت    
که برهان بر آن اقامه شده است. در این صورت، کشف و شهود مؤید روش عقلی است و بـه  

                                                                                                               
 .(2ص ،الاشراق حكمة شرح، شیرازىالدین قطب) وأمثالهما ،«هذا من فاحدس: »وبقوله ،«نفسك من تلطفّ»

 .۸7، ص9ج ،درآمدی به نظام حکمت صدرایی، عبودیت. 9
 .۰9۰ـ۰92ص تأملاتی در فلسفة فلسفة اسلامی،، پناهیزدان. 2
 .۰97همان، ص. ۰
 .۸3، ص9ج ،درآمدی به نظام حکمت صدرایی، عبودیت. 7
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شـتر  توانـد موجـب اطمینـان بی   تواند در مقام استشهاد به کار رود. علاوه بر آن میاصطلاح می
های بدیع و خلاف اجماع شود و از دهشت مخاطب در رویارویی با اندیشة حکمی یا اندیشه

 9فلاسفه، بکاهند.

 هاي برهاني، شهودي و وحيانيگيري عملي ملاصدرا از روش. بهره4
گونه که گذشت، ملاصدرا در عـین آنکـه روش برهـانی را روشـی موصـل بـه واقـع و        همان

د، روش بحثی صرف را ناق  دانسته و اسـتفاده از روش اشـراقی   دانضروری برای فلسفه می
اش بـر  داند. لذا خود وی نیز در فلسـفه گیری از دین و عرفان نظری را ضروری میو نیز بهره

ریزی کرده است. در ادامه به تصـریحات  اش را بر این مبنا پیپایة مبانی مذکور، عمل، و فلسفه
 ردازیم.پوی در استفاده از این امور می

 گيري ملاصدرا از روش برهاني. بهره4ـ6
های حکمی خود راه فلسفی را پیموده اسـت و شـرط لازم   ملاصدرا تصریح کرده که در کتاب

 برای اینکه مطلبی را در فلسفه ذکر کند، این است که از طریق برهان قطعی اثبات شده باشد:
 2.الحكمیة كتبنا في نذكره ولا قطعیا علیه برهان لا ما على الاعتماد كل نعتمد فلا نحنو 
 الحجوج  ممارسوة  غیور  مون  الشوریعة  تقلید أو والذوق المكاشفة مجرد على كلامنا یحمل ولاو 

 3.القوانین والتزام والبراهین
شـده بـر آن از شـرایط    برای مثال، او دربار  قاعد  الواحد معتقد است: از آنجا که برهان اقامـه 

توان به مجرد ورود شبهه دربار  نتیجة برهان به انکار آن پرداخـت؛  اعتبار برخوردار است، نمی
 7بلکه باید به نتیجة برهان ملتزم بود و برای پاسخگویی به اشکال، اقدام کرد.

 گيري ملاصدرا از روش اشراقي. بهره4ـ4
گمان یکی از مسائلی که سبب تعالی ملاصدرا شد و خود او نیز به آن اذعان کـرده، داشـتن   بی
قام شهود بوده است؛ زیرا وی از این راه به تلطیف سرّ دست یافت و توانست به این ترتیـب  م

های فلسـفی او دربـار  امـور    به متن واقع برسد و آن را در  کند. همین امر سبب شد تحلیل
 3ظریف فلسفی و عقلی، بسیار فنیّ و پذیرفتنی بنماید.

علوم بحثی بود، تا اینکه احساس کـرد کـه بـه    ملاصدرا ـ بنا به اظهار خودش ـ کاملاً مشغول   

                                              
 .۸۷، صهمان : .ر. 9
 .2۰7، ص1ج ،الحکمةاالمعاالةةا لااالاسفاراالارباةاالاقلةة، صدرالمتألهین. 2
 .۰2۸، ص۷جهمان، . ۰
 .2۰۳ـ221ص ،همان. 7
 .۷2، ص9ج، روردیالدین سهاشراق: گزارش، شرح و سنجش دستگاه فلسفی شیخ شهابحکمت، پناهیزدان. 3
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جایگاهی رسیده است؛ اما با نگاهی دیگر دریافت که از علوم حقیقـی کـه جـز بـا ریاضـت و      
انـد، بـه دور اسـت.    آیند و در کتاب و سنت نیز بیان شـده تهذیب نفس و شهود به دست نمی

یـت الهـی قـرار گرفـت و     رو به عزلت و ریاضت و تهذیب روی آورد تا اینکه مورد عناازاین
و  ۰بلکه بسیار به عالم امر سـفر کـرد   2و عقول را مشاهده کرد؛ 9درهای غیب بر او گشوده شد

در نتیجه، حقائق و اسراری بر او آشکار شد کـه بـه وسـیلة برهـان کشـف نشـده بـود؛ بلکـه         
فـت کـه   و بـر معـارفی دسـت یا    7هرآنچه را با برهان دانسته بود، همراه با اضافاتی شهود کرد

فراچنگ احدی نیامده است؛ مگر آنان کـه از دنیـا منقطـع شـده و شـهوت و هـوای خـود را        
کند که خود با تهذیب نفس به در  مسائل اساسـی فلسـفه، ماننـد    او گاه ابراز می 3اند.میرانده

 ۸اصالت وجود و مجعولیت آن رسیده است.

ند و در این کلام، بیشتر نظر دارد کمعرفی می« برهان کشفی»ملاصدرا فلسفه خود را به عنوان 
 ۷کند:به اینکه از دل کشف، برهان استخراج می

ولا من الأنظار الحكمیة ، ولا من التقلیدات العامیة ،وعلومنا هذه لیست من المجادلات الكلامیة
البحثیة والمغالطات السفسطیة، ولا من التخیلات الصوفیة، بل هي من البرهانات الكشوفیة التوي   

سولام الله علیوه   ، صحتها كتاب الله وسنة نبیه وأحادیث أهل بیت النبوة والولایة والحكمةشهد ب
 8.وعلیهم أجمعین

گوید، مرادش به دست آوردن حدس سخن می "حدس کشفی"نیز اینکه در جای دیگری از »
یابـد، و یـا شـهود    از دل کشف است. منظور این است که یا خود حد وسط را در شـهود مـی  

توانند حد وسط برهـان قـرار گیرنـد. پـس او در ایـن گونـه مـوارد بـه         نی دارد که میلوازم بیّ
 ولا كشوفي  حودس  له یكن ولم وإدراك فهم له كان ومن» 1«:استدلال برآمده از کشف نظر دارد

                                              
 .99ـ9۳، ص۷، جتفسیر القرآن الکریم. صدرالمتألهین، 9
، صـدرالمتألهین مجموعـه رسـائل فلسـفی    همـو،  ) داردبه عالم عقول اشـاره   یشبه وصول خو شدر برخی عبارات . صدرا2

 (.1۷ص
 .7ص ،(9۰۸۳)، همو ؛2۶7ص، مجموعه رسائل فلسفی صدرالمتألهین. صدرالمتألهین، ۰
 .۶، ص9ج ،حکمةاالمعاالةةا لااالاسفاراالارباةاالاقلةةال، همو. 7
 .2۶7ص، مجموعه رسائل فلسفی صدرالمتألهین. صدرالمتألهین، 3
 .9۶9، صهمان. ۸
 .27۰ص تأملاتی در فلسفة فلسفة اسلامی،، پناهیزدان. ۷
 .3، صالمشاعر، صدرالمتألهین. ۶
 .27۰ص تأملاتی در فلسفة فلسفة اسلامی،، پناهیزدان. 1
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 9«.الحكمة له یتم فلا وبأیمانهم أیدیهم بین یسعى نور قلبه في
استدلال فلسفی قـرار داد. شـهود بـرای فلسـفه     تواند مقدمة گوید همان مشهود را میوی نمی»

ای دیگر باید از آن استفاده کـرد. ملاصـدرا بـر آن اسـت کـه      لازم و سودمند است؛ اما به گونه
تمام جوانب بحث فلسفی باید رعایـت شـود. ... راه معرفـت فیلسـوف، راه عقلـی و برهـانی       

 2«.یابددست می های عقلی به معرفت یقینیهای از کنشاست؛ یعنی با استفاده
 والعلووم  المعوارف  فوي  طریقتنوا »دانـد صدرا روش خود را ممزوجی از روش حکما و عرفا می

گونـه  البتـه همـان   ۰«.العرفاء من والملیین الحكماء من المتألهین طریقة بین بالممازجة لنا الحاصلة
بـرد؛  هره مـی که بیان شد، معنای این کلمات این نیست که ملاصدرا به طور مستقیم از شهود ب

بلکه در فلسفه باید از شهود استفاده کرد، اما به نحو فلسفی )کـه انحـای آن قـبلاً بیـان شـد(.      
هـای  لای آثارش گزارش کرده، پشت صـحنه آنچه ملاصدرا از شهودات خود در لابه»بنابراین، 

اش نیست. فلسفة او همـان  کار اوست و از آن جهت که گزارش شهوداتش است، جزو فلسفه
های عقلی موجـود آثـار   ها و برهانهای عقلی است. بنابراین اگر تنها تحلیلها و برهانررسیب

 7«.رو خواهیم بودملاصدرا را جدا کنیم، با فلسفة کاملی روبه
بر این پایه، صدرا معتقد است که با روش تألیفی خود به دستاوردهایی رسیده است کـه هـیچ   

 اند:ی محض بودند، به آنها دست نیافتهیک از مکاتب سابق که بحثی یا شهود
المبودا  فإن ما تیسر لنا بفضل الله ورحمته وما وصلنا إلیه بفضوله وجووده مون خلاصوة أسورار      

، مما لست أظن أن قد وصل إلیه أحد ممن أعرفه من شیعة المشوائین ومتوأخریهم دون   والمعاد
علوى إثباتوه بقووة البحوث     ومن سوبقه، ولا أزعوم إن كوان یقودر      أئمتهم ومتقدمیهم، كأرسطو

 5.والبرهان شخص من المعروفین بالمكاشفة والعرفان من مشایخ الصوفیة من سابقیهم ولاحقیهم
کند که دیـدگاهش  او در برخی موارد خاص مانند نحو  اتحاد بین ماهیت و وجود، تصریح می

 برهانی و مطابق با شهود عرفانی است:
و الاتحاد بین الحكایة والمحكي والمورآة والمرئوي فوإن    على نح والاتحاد بین الماهیة والوجود

ء هي حكایة عقلیة عنه وشبح ذهني لرؤیته في الخارج وظل لوه كموا مور ذكوره     ماهیة كل شي

                                              
 .۷، ص۸ج ،الحکمةاالمعاالةةا لااالاسفاراالارباةاالاقلةة، صدرالمتألهین. 9
 .221ـ22۶ص تأملاتی در فلسفة فلسفة اسلامی،، پناهیزدان. 2
 .۰۶2ـ۰۶9ص ،المعاد و المبدأ، صدرالمتألهین. ۰
 .231ص تأملاتی در فلسفة فلسفة اسلامی،، پناهیزدان. 7
 .۰۶2ص ،المعاد و المبدأ. صدرالمتألهین، 3
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 1سابقا على الوجه البرهاني الیقیني مطابقا للشهود العرفاني الذوقي.
آنها نائل شـده اسـت؛    دارد که به صورت کشفی به در همچنین دربار  برخی مسائلْ ابراز می

گوید که اشکال مطرح در مورد قاعد  امکان اشرف را به فضـلای عصـر عرضـه    برای مثال می
ای که برای من در باب نفـس  کردم و کسی نتوانست آن را حل کند؛ اما بعداً به واسطة مشاهده

ویـد:  گنیز در بحث اتحاد عاقل و معقـول مـی   2رخ داد، این اشکال و مسائل دیگری حل شد.
پس از آنکه در کتب بزرگان فلاسفه نتوانستم راه حل آن را بیـابم، بـه خداونـد متعـال تضـرع      

 ۰کردم و در نتیجه، علمی جدید به من افاضه شد.
 گيري ملاصدرا از عرفان نظري. بهره4ـ0

دار عرفاست؛ ماننـد وحـدت شخصـیه، تشـکیک در     ها وامحکمت متعالیه در بسیاری از بحث
تـرین موضـوع در   فس رحمانی و... . از باب نمونه، اصالت وجـود کـه اساسـی   نظام هستی، ن

 شـرح فصـوص  حکمت متعالیه است، از کتب عرفـا گرفتـه شـده اسـت. قیصـری در مقدمـة       
دانستند، اهل ظلمـت  تصریح شدید به اصالت وجود دارد و اشراقیون را که ماهیت را اصیل می

کنـد کـه در صـدد اقامـه     المتألهین نیز تصریح میصدرخواند )کما یتوهمه الظالمون(. خود می
و اساساً هنر خـود   7ترین آموزه عرفان نظری، یعنی وحدت شخصی وجود استبرهان بر مهم

 للقووانین  مطابقوة  الذوقیة مكاشفاتهم جعلنا قد ونحن»داند: را برهانی کردن مکاشفات عارفان می
 3«.البرهانیة
 گيري ملاصدرا از دين. بهره4ـ2

گیری از منابع دین را برای فیلسـوف ضـروری دانسـته و    صدرالمتألهین توشهکه گذشت، چنان
خود نیز به جدّ از این چشمة نور بهره برده است؛ تا جایی که محصول کار خود را برگرفته از 

و پس از تدبر در کتاب و سنت و حل مسئلة معـاد از ایـن    ۸داندهای کتاب و سنت میچشمه
شـود، نـور نبـوت    رسد که تنها نوری که در زمین از آن بهره بـرده مـی  یجه میطریق، به این نت

 است و در  اسرار آخرت نیز جز بدین وسیله ممکن نیست:
واعلام بوان درك اسورار   ...  یستضاء به وعلمت ان لیس وراء نور النبوة على وجه الأرض نور

                                              
 2۰۸، ص2ج ،الحکمةاالمعاالةةا لااالاسفاراالارباةاالاقلةة. همو، 9
 .233، ص۷همان، ج. 2
 .۰9۰، ص۰همان، ج. ۰
 .7۷ـ7۸، ص9ج. همان، 7
 .2۸۰،ص ۸، جهمان. 3
 .(29۶، ص العرشیههمو، ) والسنة الكتاب ینابیع من مستخرجة والولایة النبوة مشكاة من مقتبسة قوابس هذه. ۸
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تفكرین مون اولوى الانظوار الحكمیوة     وان نسبة عقول جماهیر الم الاخرة لا یمكن الّا بنور النبوة
 1.وذوى الافكار العقلیة الى هذا النور كنسبة عیون الخفافیش الى نور الشمس

هـای  تر بیان شد، این بدان معنا نیست که ملاصـدرا مسـتقیماً از گـزاره   گونه که پیشالبته همان
ی را در فضـای فلسـفی   های دین ـهایی که بیان شد، گزارهکند؛ بلکه او به شیوهدینی استفاده می

یابد؛ برخلاف عالمـان فقـه یـا عـوام کـه هرچنـد بـه        حل کرده و در نتیجه محتوای آنها را می
 اند:های دینی معتقدند، به محتوای آنها راه نیافتهگزاره
 تلقواه  الوذي  الاعتقاد بها المراد لیس الآخرة طریق وعلم المعاد وعلم تعالى الله معرفة أن ولیعلم
 طریوق  لوه  ینفتح لم الصورة على والمجمود بالتقلید المشغوف فإن وتلقفا وراثة الفقیه أو العامي
 2.للعارفین ینكشف ما له یتمثل ولا الإلهیین للكرام ینفتح كما الحقائق

بول هوي   »دانـد:  از این رو صدرا موافقت با کتاب و سنت را دلیلی بر صحت نظریات خود می
حتها كتاب الله وسنة نبیه وأحادیث أهل بیت النبووة والولایوة   من البرهانات الكشفیة التي شهد بص

 ۰«.سلام الله علیه وعلیهم أجمعین ،والحكمة
 گيري از نقلهايي از بهرهمثال

ها کـه  های دینی در حکمت متعالیه، به ذکر برخی از نمونهتر شدن تأثیر مهم آموزهبرای روشن
کنـیم. شـایان ذکـر    ت تصریح کرده است، اشاره میصدرالمتألهین به استفاده آنها از کتاب و سن

 گیری از دین را یافت:توان بیش از یکی از انحای بهرهها میاست که در برخی از مثال
هـایی کـه از فلسـفه یونـان بـه جهـان اسـلام راه یافتـه،         ـ ملاصدرا در مقام برخورد با اندیشه

رای مثال دربار  بقای نفـوس سـاذجه   دهد که با شریعت مطابق است. بای را ترجیح میاندیشه
وعلیوه یوأولّ قوول    »دهد: بعد از تلاشی بدن، قول به بقا را که مطابق شریعت است، ترجیح می

وهو القول الصحیح، وعلیه اعتمد المتأخرون من حكماء الاسلام، وهو المطوابق  )ارسطو( الفیلسوف 
 7.«للشریعة الحقةّ
ز آنجا که در مسئلة معـاد از نـور نبـوت بهـره نبردنـد،      آن است که اکثر فلاسفه اـ ملاصدرا بر

 موفق به حل آن نشدند:
 والصوفات  الوذات  فوي  والتنزیوه  التوحید من المبدإ أحوال في جهدهم بلغوا وإن الفلاسفة فأكثر

                                              
 .977ـ97۰ص ،مجموعه رسائل فلسفی صدرالمتالهین صدرالمتالهین،. 9
 .99ص ،9ج، الاقلةةالحکمةاالمعاالةةا لااالاسفاراالارباةا. همو، 2
 .3، صالمشاعر. همو، ۰
 .932، صمجموعه رسائل فلسفی صدرالمتالهین صدرالمتالهین،. 7
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 المعواد  منوازل  درك عون  أفكارهم قصرت لكنهم والآثار الأفعال في والتغیرات النقائص وسلب
 وعلوى  علیوه  الخواتم  النبي هذا نبوة مشكاة من الحكمة أنوار یقتبسوا لم لأنهم الأشهاد ومواقف

 1.الأوفى الأتم الأشرف والتقدیس الكبرى الصلاة آله
 گوید که در این بحث، از دین استفاده کردم:  او خود مکرراً می

 .2من كتاب اللهّ وحدیث نبیهّ وعترته (مسألة المعاد الجسمانى)استفدناها و 
هذه الحالة مدةّ مدیدة حتى وقع لى الرجوع والمعواودة الوى كتواب اللّوه تعوالى،      وكنت على و 

فاطلعت بسببه من علم المعاد والنشأة الاخرة على اسرار واغووار لا  ... وتدبرت في آیاته تدبرا 
 3.یعرف قدرها الّا علّام الغیوب

هوذا موا   »دانـد:  ممکن میو نیز وصول به حقیقت در مسائل معاد را تنها با تشبث به دامان انبیا 
 7«....ادتّ الیه افكار الحكماء، ولیس المخلص منه الاّ بالتشبث باذیال الانبیاء، 

 گوید از تدبر در آیات قرآن کریم به حدوث زمانی عالم پی بردم:صدرالمتألهین میـ 
 لَوبسٍْ  فِوي  مْهُو  بَلْ قوله مثل العزیز كتابه آیات بعض في التدبر لأجل الله عند من لنا لاحبرهان 

 «تَعْلَمُوونَ  لا موا  فِي وَنُنْشِئَكُمْ أَمْثالَكُمْ نُبَدِّلَ أَنْ علَى بِمَسْبُوقیِنَ نحَْنُ وَما» وقوله جَدِیدٍ خَلْقٍ مِنْ
 المشویرة  الآیوات  مون  ذلوك  وغیر «السَّحابِ مرََّ تَمرُُّ وَهِيَ جامِدةًَ تحَْسَبُها الْجِبالَ وَترََى» وقوله
 5.وانقطاعها الدنیا زوال على الدالة ودثوره العالم اهذ تجدد إلى

کنـد و دسـتیابی بـه نظریـة     و نیز در همین مبحث به موافقت حکمت و شریعت تصـریح مـی  
کننـده  کند و همین دیـدگاه را جمـع  خاص خود در این باب را برگرفته از کلمات انبیا بیان می

 ۸داند.بین عقل و نقل می
رسی متون دینی به برداشت دیگری دربار  مرگ طبیعی، غیـر از بـاور   گوید با برـ ملاصدرا می

صراحت آمده است که هر انسانی بـا مـرگ از ایـن دنیـا منتقـل      اطبا، رسیده است. در متون دینی به
آیـد و  ای در بدن پدید مـی شود و این راه را باید بپیماید. بنابراین سخن از این نیست که نارساییمی

 ۷منتقل خواهد شد: میرد، بل اگر نارسایی نیز رخ ندهد، انسان از این نشئهیبدان سبب انسان م
                                              

 .9۷1، ص1ج ،الحکمةاالمعاالةةا لااالاسفاراالارباةاالاقلةة. همو، 9
 .21۳ص صدرالمتألهین،فلسفی مجموعه رسائل . همو، 2
 .۰97، صهمان. ۰
 .931، صهمان. 7
 .2۰۳، صالعرشیه. همو، 3
 .۰2۶ـ۰2۸، ص۷ج ،الحکمةاالمعاالةةا لااالاسفاراالارباةاالاقلةة. همو، ۸
 .۰29ـ۰2۳ص تأملاتی در فلسفة فلسفة اسلامی،، پناهیزدان. ۷
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اعلم إنّا بینّا في بعض فصول أسفارنا علةّ لحووق المووت الطبیعوي لكولّ نفوس منفوسوة بوجوه        
تحقیقي غیر ما اشتهر في الكتب الطبیعیةّ والطبیةّ، واستنبطنا ذلك مون بعوض الآیوات القرآنیّوة     

ه، وأثبتناه بالبیان البرهاني على نهج الحكماء الإلهییّن، لا بالبیانات التوي هوي   حسبما ألهمني اللّ
 1مسلك الأطبّاء والطبیعیّین.

داند که از قـرآن و حـدیث   ای میـ همچنین اتحاد نفس انسانی با عالم عقل را از مسائل نوری
 2استفاده کرده است.

های فلسفی خود به مسـئله بـداء و   آوریدر ضمن بیان نو شواهد الربوبیهـ ملاصدرا در رسالة 
 ۰.کنداستفاد  آن از روایات اشاره می

 شناسی حکمت متعالیهبندی روش. جمع۰
های بحثی صرف و اشـراقی صـرف بـرای    تر بیان شد، از دیدگاه ملاصدرا روشکه پیشچنان

سـفه  گیـری از دیـن و عرفـان در فل   هایی هستند و در عین حال، بهـره کشف واقع دچار نق 
های دین، عرفان و فلسفه یکسان است و هـر سـه نـاظر بـه     بررسی ضروری است؛ زیرا حوزه

عـلاوه   3و هیچ گونه مخالفتی بین آنها نیسـت.  7اند و دغدغة رسیدن به واقع دارندیک واقعیت
انـد  تر از فلسـفه شناسی دینی و عرفانی به لحاظ رسیدن به واقعیت، برتر و پیشبر اینکه هستی

تر است؛ در نتیجه وی خود را ملزم به اسـتفاده از دیـن و   دین و عرفان، از راه عقل قوی و راه
بیند. از طرف دیگر، روش دین، وحی و الهام است و روش عرفان، شـهود، و روش  عرفان می

های رسیدن به واقع متفاوت است و فلسفه اگـر بخواهـد   فلسفه، عقل و برهان. بنابراین روش
های عقلی را فروگـذارد  هره بگیرد، نباید روش عقلی خود و استفاده از کنشاز دین و عرفان ب

و از قلمرو خود خارج شود؛ در نتیجه باید در فلسفه از معارف دینی و عرفانی بهـره بـرد. امـا    
ها نخست فلسفی گردند؛ یعنـی بـا   برای وارد کردن این معارف به فلسفه، لازم است این آموزه

اسـاس، ملاصـدرا بـر    بـراین  ۸بیر ملاصدرا التزام به قوانین همراه شوند.های عقلی و به تعکنش
 کند.روش بحثی صرف اکتفا نمی

هـای دیـن   برد؛ اما نه به آن صورت که یک فقیه یا فرد عامی به گزارهصدرا از دین نیز بهره می

                                              
 .292، ص ۷، جآن الکریمتفسیر القر، لهینأصدرالمت. 9
 .۰۸9،ص 2همان، ج. 2
 .۰۳۳ص ،مجموعه رسائل فلسفی صدرالمتألهین. همو، ۰
 .های هنجاری آنهانه گزاره ،شناسانه دین و عرفان استهای هستیآموزه ،البته مراد. 7
 .۰2۷ـ۰2۸، ص۷ج ،الحکمةاالمعاالةةا لااالاسفاراالارباةاالاقلةة، صدرالمتألهین. 3
 .۰99ص تأملاتی در فلسفة فلسفة اسلامی،، پناهیزدان : .ر. ۸
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ذیب اعتقاد دارند درحالی که مضمون گزاره در جانشان جای نگرفته است. او همچنـین بـا ته ـ  
رو، از دیـدگاه او راه رسـیدن   گیرد؛ ازایننفس، از علوم اشراقی و نیز شهودات دیگران بهره می

ای تألیفی از سه روش عقلی، شهودی و نقلی است. البتـه شـهود عرفـانی و نیـز     به واقع، شیوه
و های برآمده از عرفان نظری، کاربردی غیر مستقیم در فلسـفه دارنـد   های دینی و گزارهگزاره
گیرد. با ایـن  های فلسفی قرار نمیگاه یک گزاره شهودی یا دینی به عنوان مقدمه در قیاسهیچ

چنان پررنگ است کـه روش حکمـت متعالیـه را    حال تأثیرات این منابع در حکمت متعالیه آن
صـدرالمتألهین خـود بـر ایـن امـر تصـریح کـرده        که به روشی تألیفی تبدیل کرده است؛ چنان

 9است.

                                              
وأكثر مباحث هذا الكتاب مما یعین في تحقیق هذا المطلب الشریف الغامض وغیره من المقاصد العظیمة الإلهیة التوي قصورت   . 9

معنوا فیوه بفضول الله بوین     لعلوم المتفكرین مع علوم المكاشفین ونحون ج ا عنها أفكار أولي الأنظار إلا النادر القلیل من الجامعین
، الحکمةاالمعاالةةا لااالاسفاراالارباةاالاقلةةةاصدرالمتألهین، ) الذوق والوجدان وبین البحث والبرهان ولنعد إلى حیث ما فارقناه

 (.97۰ـ972، ص۶ج
المبـدأ و  همـو،  ) فواء طریقتنا في المعارف والعلوم الحاصلة لنا بالممازجة بین طریقة المتألهین مون الحكمواء والملیوین مون العر    

 (.۰۶2، صالمعاد
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 اسلامي هفلسف ترویجيعلمي  هدوفصلنام
 8938 تابستانـ  بهار/   8/ پياپي یکم  ه/ شمار پنجم سال 

  9عينيت یا غيریت علت غایي با غایت از منظر علامه طباطبایي

 2دار اصفهانيايمان دين                                               
 
 کيدهچ

یکی از مسائلی که در مبحث علت و معلول در بین فلاسفة اسلامی مطرح شده، مسـئلة علـت   
غایی است که نباید آن را با واژ  غایت خلط کرد و مترادف آن دانست؛ زیـرا علـت غـایی بـه     

هـای علـت   است. از ویژگـی « الحرکةما ینتهی الیه »، و غایت به معنای «ما لأجله الفعل»معنای 
ن است که متقدم بر فعل، و از شئون فاعل است؛ به خلاف غایت کـه متـأخر از فعـل    غایی ای

 آید.بوده، کمال ثانی برای فعل به شمار می
، به تبع فلاسفة اسلامی، به بحث از علت غایی و احکام آن پرداختـه اسـت.   علامه طباطبایی

است که در ظـاهر، علـت   ، در ذیل مبحث علت غایی، عبارتی را آورده نهايةاالحکمةایشان در 
غایی را عین غایت دانسته و تفاوتی بین آنها معتقد نشده است؛ اما با ادلـه و شـواهدی کـه در    

 داند.گردد علامه آن دو را مغایر یکدیگر میشود، اثبات میاین نوشتار آورده می
 

باطبـایی،  ، علامـه ط الحرکةةاعلت غایی، غایت، ما لأجلـه الفعـل، مـا ینتهـی الیـه      ها: کليدواژه
 های طبیعی.فاعل

                                              
 .۰/2/9۰1۶، تاریخ پذیرش:  92/92/9۰1۷. تاریخ دریافت:  9
 (iman1404@gmail.com)حوزه پژوه سطح چهار فلسفه . دانش 2
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شناسی که مورد توجه فلاسفه اسلامی نیز قرار گرفته، بحث از علـل  یکی از مسائل مهم هستی

چهارگانه )علل فاعلی، غایی، صوری و مادی( است که لازم اسـت بـه عنـوان مقدمـة بحـث،      
 علت غایی را تعریف کنیم و مورد بررسی قرار دهیم.

 6علت غايي
تر، علت غایی است. به عبارت ساده« ما لأجله الفعل»طلاح فلسفی به معنای علت غایی در اص

 دهد.آن هدفی است که فاعل به خاطر آن کار را انجام می

یكوون   وأما الغایة فهي موا لأجلوه  »کند: علت غایی را چنین تعریف می الهیات شفاابن سینا در 
 ۰و2«ءالشي

)آن « مـا لأجلـه الفعـل   »، علت غـایی را بـه معنـای    علامه طباطبایی نیز همانند مشهور فلاسفه
 نهايةاالحکمةدهد(، تعریف کرده است. ایشان در چیزی که فاعل، کار را انجام به خاطر آن می

 7«.الغایة و اي العلة الغاییة و وهي التي یصدر لأجلها المعلول»گوید: چنین می
 معناي غايت

بـه  « ما لأجله الفعـل »معنای علت غایی، یعنی  هرچند در گفتار فلاسفة اسلامی گاهی غایت به
مغـایر   3شود، ولی بیشتر آنان توجه دارند که معنای غایت بـا معنـای علـت غـایی    کار برده می

                                              
در لغـت بـه معنـای انتهـا و      «غایـت » ونسبت تشکیل شده است  ییا  از ترکیب غایت بعلاو غایی علت در «غایی»  واژ .9

 وغاَیَوة . ومنُتْهَواه  مدَاهُ ءٍشي كلِّ غاَیةَ من هوالغایة: »معنا را برای آن بیان کرده است: نیز همین  لسان العربست و ا ءآخر شی
 (.97۰ص ،93ج، لسان العرب)ابن منظور، « ءٍ منُتْهاهُشي كلِّ

 .2۶۰، ص2، جالهیات شفا . ابن سینا،2
)نصـیرالدین  « ... الفاعلیوة  ء علة بماهیتها ومعناهوا لعلیوة العلوة   لتي لأجلها الشيالعلة الغائیة ا»گوید: بوعلی در جای دیگر می .۰

... »علت غایی را چنین تعریـف کـرده اسـت:     اسفار(. ملاصدرا نیز در  337، ص  ۰، جشرح الاشارات و التنبیهاتطوسی، 
، 23۳، ص2، ج ةلاااسةفاراالاقلةةةاالارباةةاااااالحکمةةاالمعاالةةةااصدرالدین شیرازی، « )...ء أما الغایة فهي ما لأجله یكون الشي

صـدرالدین  ) «والعلة الغائیة كما صرحوا بوه هوي موا یقتضوي فاعلیوة الفاعول      »گوید : می مبدأ و معادهچنین در (. او 29فصل 
 (.9۰۶، صالمبدأ و المعادشیرازی، 

 .۸92ص ،۰ج ،تعلیقه غلامرضا فیاضی ،الحکمه نهاية . طباطبایی،7
العلةّ الغائیة متقدمّ بحسب الوجود العقلي على موا  »داند: ، معنای غایت را غیر از علت غایی میفسیر القرآنتملاصدرا نیز در  .3

و همچنـین در  ا. (9۰9ص ،7ج ،تفسـیر القـرآن الکـریم   )صدرالدین شیرازی،  «هي علةّ له، ومتأخرّ عن وجوده بحسب الخارج
والفرق بین العلة الغائیة والغایة وكذا بوین الغایوة والضوروري وأنهوا      ...» گوید:می 222، مقاله ششم، صالهیات شفاحاشیه بر 

بأي اعتبار غایة وبأي اعتبار خیر إما حقیقي أو مظنون والفرق بین الخیر والجود وأن أي الأمور یجتمع فیها العلل وأیهوا یقتصور   
گیـرد  غایت را مغایر با علت غایی در نظر می الله مصباح یزدین نیز آیتاخرأمتمیان از  .«على البعض وسائر ما ینوط بما ذكر

ویستعمل في الاصطلاح بمعني نهایوة الحركوة وبمعنوي موا یفعول      »گوید: چنین می2۶۶ص ،الحکمه نهايةخود بر  ةو در تعلیق
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 کنند.که انتهای حرکت شیء است، تعریف می« الحرکةما ینتهی الیه »است؛ زیرا غایت را 
صد دارد به مشهد سـفر کنـد. او   زنیم. فرض کنید فردی قتر شدن مطلب مثالی میبرای روشن

هـا حرکـت   کند و پس از ساعتبعد از فراهم کردن مقدمات سفر، به سمت مشهد حرکت می
رسد. بر اساس این مثال، آن هدفی را که فرد از ابتدا برای خـود  به هدف خود یعنی مشهد می

بـه آن   ترسیم کرده بود و به سمتش حرکت کرد، علت غایی، و آن مقصدی را کـه در نهایـت  
 گویند.رسید )مشهد(، غایت می

نکتة مهمی که در اینجا مورد توجه است، این است که علت غایی بـر تحقـق کـار و حرکـت     
تقدم دارد؛ به خلاف غایت که متأخر از آنهاست. به عبارت دیگر در اینجا یک چیز داریم کـه  

شـود، ولـی   امیده میاش متقدم بر کار فاعل است و علت غایی نبه لحاظ تصور و وجود عقلی
شود. ابـن سـینا   از جهت وجود خارجی و تحققش متأخر از کار فاعل است و غایت نامیده می

 الفاعلیوة  ومعناها لعلیوة العلوة   ء علة بماهیتهاالعلة الغائیة التي لأجلها الشي: »گویددر این باره می
ت مون الغایوات التوي تحودث     إن كانو  فإن العلة الفاعلیة علة ما لوجودها ومعلولة لها في وجودها

 6«.بالفعل ولیست علة لعلیتها لا لمعناها
فقد تبینّ أنّ لكلّ فاعل غایة في فعلوه،  »گوید: علامه طباطبایی نیز دربار  معنای غایت چنین می

برای هر فاعلی در انجام دادن فعلش یک علت غـایی  » 2؛«وهي العلةّ الغائیةّ للفعل، وهو المطلوب
 «.همان غایت است وجود دارد که آن

 عينيت يا غيريت علت غايي و غايت؟
اکنون بعد از بیان مقدمات، جای این پرسش وجـود دارد کـه در واقـع و حقیقـت، چـه نـوع       
ارتباطی بین علت غایی با غایت وجود دارد؟ آیا بین آن دو، رابطة عینیت برقـرار اسـت یـا بـا     

 یکدیگر غیریت مفهومی دارند؟
این پرسش، لازم است دانسته شود که اگر ما به عینیت علـت غـایی بـا    قبل از پاسخ گویی به 

غایت قائل شویم و آن دو را مترادف بدانیم، در نتیجه دو چیـز مغـایری نخـواهیم داشـت کـه      
ای باشند؛ بلکه دارای احکامی یکسان خواهنـد بـود؛ بـرای نمونـه: بایـد      دارای احکام جداگانه

فاعل بدانیم؛ زیرا در جای خـود اثبـات شـده اسـت کـه      غایت را همانند علت غایی از شئون 
علت غایی از شئون و مراتب خود فاعل است و خارج از آن نیست، یـا اینکـه بایـد غایـت را     

                                                                                                               
 .«الفاعل فعله لاجله وربما یحصل الخلط بین المعنیین

 .9۸ص ،۰ج ،شرح الاشارات و التنبیهات. نصیرالدین طوسی، 9
 .۷۳۰ـ۷۳2ص ،۰ج ،تعلیقه غلامرضا فیاضی ،الحکمه نهاية طباطبایی،. 2
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 متقدم بر فعل دانست، نه متأخر از آن.
اما اگر علت غایی را از جهت مفهوم، مغایر با غایت دانستیم، هر یک از آن دو احکام مخـت   

اهند داشت؛ مثلاً علت غایی متقدم بر فعل، و غایت متأخر از آن خواهد بود، یـا  به خود را خو
اینکه بر خلاف علت غایی که از شئون فاعل است، غایـت از مراتـبِ کمـالی فعـل محسـوب      

 شود.می
 پردازیم.برای پرسش مذکور، دو پاسخ یا نظریه وجود دارد که در ادامه به آنها می

 مي. پاسخ مشهور فلاسفة اسلا6
هرچند ممکن است در عبارات فلاسفة اسلامی این دو واژه از روی تسامح به جـای یکـدیگر   

مـا لأجلـه   »استفاده شوند، اما آنها متوجه این تغایر معنایی هستند و علت غـایی را بـه معنـای    
 کنند.تعریف می« الحرکةما ینتهی الیه »، و غایت را به معنای «الفعل
 باطبايي. پاسخ منسوب به علامه ط4

توان برداشـت کـرد کـه یکـی در عینیـت      از ظاهر متون علامه طباطبایی دو نظریة متفاوت می
علت غایی با غایت، و دیگـری در مغـایر دانسـتن ایـن دو ظهـور دارد؛ در نتیجـه، دو تفسـیر        

توان از متون علامه برداشت کرد و برای هر یک شاهد آورد که یکـی نـاظر بـه    متفاوت را می
ور فلاسفه اسلامی، یعنی مغایرت داشتن علت غایی با غایت است و دیگـری نـاظر   نظریة مشه

 به عینیت علت غایی با غایت است که با نظریة مشهور تفاوت دارد.
بعد از بیان اجمالی این نظریات، اکنون به طور تفصیلی به بررسـی و داوری هـر یـک از ایـن     

 تفاسیر خواهیم پرداخت.
 ه طباطبايي )عينيت(تفسير اول از نظرية علام

اند که علامه طباطبایی بین علت غایی و غایـت تفـاوتی   مدعی شده 9برخی از شارحین معاصر
داند. این شارح در تعلیقـة خـود در ذیـل    قائل نشده است و رابطة آن دو را به نحو عینیت می

و در ادامـه بـه    2«... متسواویتان   الغائیةّ والعلةّ الغایة بأنّ منه تصریح هذا»گوید: متن علامه می
خود را که همگام با مشهور است، به عنـوان   ۰این نظریة علامه اشکال وارد کرده و نظریه استادِ

 7ابطال نظریة علامه طباطبایی آورده است.
                                              

 .الله غلامرضا فیاضیآیت .9
 .27 ةتعلیق ،۷۳۰ص ،۰ج، تعلیقه غلامرضا فیاضی ،الحکمه نهاية طباطبایی، .2
 .الله محمدتقی مصباح یزدیآیت .۰
 هوي  للفاعول  الغائیّوة  العلّوة  وأنّ الغائیةّ، والعلةّ الغایة بین رقالف منو  ظلهّ دامو  المحققّ شیخنا إلیه ذهب ما هو الحق أنّ ویبدو» .7

 یحصول  ممّوا  كان أم الكمال، لذلك أثرا لكونه ویحبهّ الفعل یفعل فهو الفعل، قبل حاصلا كمالا كان أ سواء له، كمالا یراه لما حبهّ
 )طباطبـایی، « الفاعول  كموال  هو بالذات والمقصود بالتبع مقصود الصورتین في فالفعل إلیه، الوصول لأجل الفعل یفعل فهو بالفعل،
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ای به علامه، ظاهر متنـی اسـت کـه ایشـان در کتـاب      اما دلیل این مدعا و انتساب چنین نظریه
لت غایی آورده و ظـاهراً علـت غـایی را عـین غایـت دانسـته       ، در ذیل مبحث عنهايةاالحکمه

فقد تبینّ أنّ لكلّ فاعل غایة في فعلوه،  ... »این چنین است:  نهايةاالحکمهاست. سخن علامه در 
 6«.وهي العلةّ الغائیةّ للفعل، وهو المطلوب

علـت   شود، علامه در همان ابتدای مبحث علت غایی بعد از تعریفهمان طور که ملاحظه می
هر فاعلی برای انجام دادن فعلش، غایتی دارد کـه ایـن   »کند که غایی و بیان مسائل، تصریح می
 «.غایت، همان علت غایی است

بیان کرده است، از ظاهر این مـتن   نهايةاالحکمههمان طور که شارح محترم در تعلیقة خود بر 
ین اسـت کـه علـت غـایی بـا      شود که مراد علامه طباطبایی از این عبارت اچنین برداشت می

 غایت عینیت دارند و جز در لفظ، تفاوتی با یکدیگر ندارند.
 تفسير دوم از نظريه علامه طباطبايي )غيريت(

تفسیر دیگری که از نظریة علامه طباطبایی در این مسئله وجود دارد، این است که علامـه نیـز   
دانسـته، آن دو را متـرادف    همانند مشهور فلاسفة اسـلامی، علـت غـایی را مغـایر بـا غایـت      

ای آورده خواهد شد که علاوه بـر اثبـات ایـن مـدعا، منظـور      داند. در ادامه، شواهد و ادلهنمی
 روشن خواهد کرد. 2علامه طباطبایی را در آن متن مذکور،

فقود تبوینّ أنّ لكولّ فاعول     »کنیم: برای توضیح مطلب، یک بار دیگر به عبارت علامه توجه می
 0«.ه، وهي العلةّ الغائیةّ للفعل، وهو المطلوبغایة في فعل

« هـو المطلـوب  »شود، جناب علامه در انتهـای ایـن کـلام از تعبیـر     همان طور که ملاحظه می
آید ایشان در این متن در صـدد بیـان مطلـب مهمـی     استفاده کرده و به همین سبب به نظر می

لاف مشـهور فلاسـفة   است که نظریة اختصاصی خودشـان اسـت؛ یعنـی جنـاب علامـه بـرخ      
های طبیعی، علـت غـایی بـه    ها اعم از تام و ناق ، حتی برای فاعلبرای تمام فاعل 7اسلامی،
رسـد علامـه طباطبـایی در    را پذیرفته است. به عبارت دیگر به نظر می« ما لأجله الفعل»معنای 

                                                                                                               
 (.27 ةتعلیق ،۷۳۰ص ،۰ج، تعلیقه غلامرضا فیاضی ،الحکمه نهاية

 .۷۳۰ـ۷۳2ص ،۰ج، تعلیقه غلامرضا فیاضی ،الحکمه نهاية . طباطبایی،9
 .«غایت همان علت غایی است»فرمود:  الحکمه نهايةاینکه ایشان در  .2
 .۷۳۰ـ۷۳2ص ،۰ج، تعلیقه غلامرضا فیاضی ،الحکمه نهاية . طباطبایی،۰
الله مصباح یزدی است که در تعلیقة داند، آیتز جمله کسانی که به تبع مشهور فلاسفه، طبیعیات را فاقد علت غایی میا. 4

شعور نیستند و فاقد اختیارند، بنابراین وجود علت طبیعیات ذی به این نکته اشاره کرده که چون الحکمه نهايةخود بر 
الي الطبیعه الفاقده للشعور مبني علي المسامحه  ة...قد عرفت ان النسبه الطلب والاراد»غایی در مورد آنها منتفی است 
 (.213ص ،الحکمه نهايةتعلیقه علی مصباح یزدی، )« لفعلها ةالغائی ةوالتجوز ولا یثبت به وجود العل
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هـای  اعـل ها، حتی فصدد بیان نظریة اختصاصی خود یعنی علت غایی داشتن همة اقسام فاعل
هـا دارای  فرمایـد همـه فاعـل   طبیعی، بوده است. به همین سبب ایشان در متن مذکور، ابتدا می

مـا لأجلـه   »کند که مرادش از غایت، همان علت غـایی بـه معنـای    اند و سپس اشاره میغایت
کند هر فاعلی غایتی دارد، ولـی  است. با این اوصاف جناب علامه طباطبایی تصریح می« الفعل

به همین سبب ایشان بعـد  «. ما لأجله الفعل»؛ بلکه به معنای «الحرکةما ینتهی الیه »به معنای نه 
را آورده اسـت، تـا تأکیـد کنـد کـه ایـن       « هو المطلوب»از تصریح خود به آن مطلب، عبارت 

 مطلب نظریة خود ایشان است.
هـا نسـبت   لخلاصه اینکه جناب علامه طباطبایی در ابتـدا وصـف غایـت داشـتن را بـه فاع ـ     

دهند  مراد ایشـان از  آورد که نشاندهد؛ اما برای مشتبه نشدن مطلب، در ادامه، قیدی را میمی
 لفظ غایت است.

 هاي طبيعيعلت غايي داشتن فاعل
هـای طبیعـی نیـز نسـبت     اما اثبات این مدعا که جناب علامه وصف علت غـایی را بـه فاعـل   

 دهد، از دو راه ممکن است:می
 هاي طبيعيعتقاد نداشتن به علم و شعور فاعلراه اول: ا

ای از علـم و  های طبیعی، بهرهظاهر عبارات علامه طباطبایی بر این مطلب دلالت دارد که فاعل
الحکمه بیان کرده اسـت؛ امـا بـا     نهايةایشان این سخن را در چند جای کتاب  9آگاهی ندارند.

داند، به نحوی آنهـا را  و شعور و آگاهی نمیهای طبیعی را دارای علم وجود اینکه ایشان فاعل
داند؛ زیرا بر خلاف مشهور، ایشان علم و شعور را شرط برای علـت  مند میاز علت غایی بهره

شده از علـت غـایی )مـا لأجلـه     داند؛ به این بیان که بر اساس معنای بیانغایی داشتن اشیا نمی
ند عامل محرکی است که به او سمت و سـو  الفعل(، هر فاعلی برای انجام دادن فعل خود نیازم

های دارای علم و شعور، همان تصور هدف است کـه نـوع وجـودش،    دهد. آن عامل در فاعل
آیـد  علمی و عقلی است؛ به این صورت که فاعل با تصور هدف خود شوقی برایش پدید مـی 

عامـل  دهـد؛ امـا   شـود و کـار را انجـام مـی    که موجب شکوفا شدن وصف فاعلیت در او مـی 
توان مطرح کرد و به همان جهـت برایشـان   های بدون شعور و آگاهی میمحرکی که در فاعل

علت غایی را ثابت دانست، کشش و اشتیاق طبیعی شیء است که موجب حرکت طبیعی اشیا 

                                              
واموا   غیر غایة الطبوائع لفقودانها العلوم   وبعده وجودا فإنما یتم في  تصورافعل قبل ال واي العلة الغائیة  و  الغایة إنّواما قولهم: » .9

حتوي یحضورها    لانّ الفواعول الطبیعیوة لا علوم لهوا     ةقولهم: انّ العلة الغاییة علة فاعلیة لفاعلیة الفاعل فكلام لا یخلو عن مسامح

 (.۷۳۸ـ۷۳3ص ،۰ج، تعلیقه غلامرضا فیاضی ،الحکمه نهاية طباطبایی،) «. .. غایاتها حضورا علمیا یعطي الفاعلیة للفاعل
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رود و پـس از آن در  ای که به سمت و سوی نهال شدن پیش مـی شود؛ مثلاً در دانهطبیعی می
دهـد و او را  دهی است، عامل محرکی که به آن دانـه جهـت مـی   میوه تکاپوی درخت شدن و

خوبی ایـن عامـل   توان بهکشاند، طبیعت آن دانه است. بنابراین میمشتاقانه به سمتی خاص می
های طبیعی را بر استعداد و قو  اشیای طبیعی تطبیق نمود که موجـب اشـتیاق   محر  در فاعل

 شود.و حرکت شیء طبیعی به سویی خاص می
ای به علامه طباطبایی، شواهدی را از متون و کتب ایشان بیـان  اکنون برای انتساب چنین نظریه

 کنیم.می
 شاهد اول

در ذیل توضیح علت غایی، مطلبی بیان شده است که ظاهر آن بر ایـن   الحکمه نهايةدر کتاب  
 مدعا دلالت دارد:

من الحركات العرضیة الوضعیة والكیفیوة  انّ المحرك اذا كان هو الطبیعة وحرّكت الجسم بشيء 
والكمیة والاینیة مستكملا بها الجسم، كانت الغایة هو التمام الذي یتوجه الیه المتحرك بحركته 
وتطلبه الطبیعة المحركة بتحریكها. ولوو لا الغایوه ]اي العلوة الغائیوة[ لوم یكون مون المحورك         

ن وضوع إلوى وضوع و إنموا یریود        تحریك ولا من المتحرك حركة. فالجسم المتحرك مثلا م
الوضع الثاني فیتوجه إلیه و بالخروج من الوضع الأول إلى وضع سیال و یستبدل به فوردا آنیوا     
إلى فرد مثله و حتى یستقر على وضع ثابت غیر متغیر و فیثبت علیه وهو التمام المطلوب لنفسه   

 1.والمحرك أیضا یطلب ذلك
را بـه یکـی از حرکـات عرضـی، ماننـد حرکـت       اگر محر  شیئی طبیعت آن باشد و جسم 

وضعی، کیفی، کمی و اینی، به حر کت در آورد، در آن حال که جسم به واسطة این حرکت 
کامل می شود، در همان حال غایت، نقطة اتمامی است که متحر  با حرکـت خـود رو بـه    

را  کننـده بـا تحریـک و حرکـت، آن غایـت و نقطـة اتمـام       سوی آن دارد و طبیعت تحریک
شد و نه از متحر ْ حرکتـی  جوید، و اگر آن غایت نبود، نه از محر ْ تحریکی صادر میمی

کنـد،  نمود؛ مثلاً جسمی که از وضع اولیة خود به سوی یک وضع ثانوی حرکت مـی رخ می
شود؛ به این نحو که از وضع اولیة فقط خواهان وضع دوم است؛ پس به سوی آن متوجه می

ای کـه هـر لحظـه در وضـع     کند؛ به گونهحالتی سیال و گذرا پیدا میشود و خود خارج می
کند تا بر یک وضع ثابـت  ها را یکی پس از دیگری طی میگیرد و این وضعای قرار میویژه

و بدون تغییر استقرار یابد و بر آن وضع بماند. این وضع نهایی، همان نقطه تمامی است کـه  
                                              

 .۷۳۳ص ،۰، جتعلیقه غلامرضا فیاضی ،الحکمه نهاية طباطبایی، 9
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 .کندکننده نیز همان را طلب میحریکباشد و طبیعت تمطلوب لنفسه او می
 شاهد دوم  

هـای  ، با وجـود اینکـه علـم و آگـاهی را از فاعـل     الحکمه نهايةعلامه در جای دیگر از کتاب 
شود؛ هرچند که نوع علـت غـایی   کند، اما به علت غایی داشتن آنها معتقد میطبیعی سلب می

 داند.ت میشعور، متفاوهای ذیآنها را با علت غایی داشتن فاعل
ایشان بعد از بیان این مطلب که علت غایی از جهت تصورْ مقدم، و از جهت تحقـق خـارجیْ   

کنـد و ایـن   ای استثنا مـی های طبیعی را از داشتن چنین علت غاییمؤخر است، در ادامه، فاعل
داند. از مفهـوم ایـن جملـه چنـین برداشـت      شعور میهای ذینوع علت غایی را مخت  فاعل

های طبیعی، نوع دیگری از علت غایی را معتقـد اسـت؛ زیـرا در    د که ایشان برای فاعلشومی
معنـا بـود؛   های طبیعی از داشتن آن نوع از علت غـایی بـی  غیر این صورت، استثنا کردن فاعل

هـای طبیعـی   زیرا اگر ایشان همگام با مشهور به طور مطلق منکـر علـت غـایی داشـتن فاعـل     
کرد؛ نه اینکه از نوعی خـاص از علـت   از اصل علت غایی داشتن استثنا میبود، باید آنها را می

غایی داشتن استثنا نماید. بنابراین استثنا کردن از نوعی خاص از علت غـایی، بـر ثابـت بـودن     
 های طبیعی دلالت دارد.نوعی دیگر از علت غایی برای فاعل

و دوبـاره، نـوع علـت غـایی در      کنـد علاوه بر آن در ادامه، ویژگی دیگـری را نیـز  بیـان مـی    
توان مدعای خود را ثابـت دانسـت.   کند که با مفهوم آن میهای طبیعی را از آن استثنا میفاعل

 گوید:چنین می الحکمه نهايةعلامه در 
غیور  فإنما یوتم فوي   و وبعده وجودا   تصوراقبل الفعل و اي العلة الغائیة و    الغایة إنّواما قولهم: 

واما قولهم: انّ العلة الغائیة علة فاعلیة لفاعلیة الفاعل فكلام  لا یخلو  دانها العلمغایة الطبائع لفق
حتي یحضرها غایاتها حضورا علمیا یعطي الفاعلیة  لانّ الفواعل الطبیعیة لا علم لهاعن مسامحة 

 1للفاعل... .
 شاهد سوم

را چنـین تعریـف    به علـت غـایی پرداختـه، آن    اصول فلسفه و روش رئالیسمایشان در کتاب 
کند: علت غایی یک نوع ارتباطِ مخصوص واقعی بین ناق  و کامل اسـت  کـه نـاق  را    می

کند کـه علـت غـایی در همـة اشـیا بـه       کند. سپس ایشان گوشزد میبه سوی کامل رهبری می
هـای غـایی اسـت و    صورت فکری، یعنی از سر اختیار نیست؛ بلکه مصـداقی از انـواع علـت   

 ست.منحصر در آن نی
                                              

 .۷۳۸ـ۷۳3ص ،همان .9
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شـود، ایشـان علـت غـایی را     بنابراین همان طور که از ظاهر عبارات جناب علامه فهمیده مـی 
داند. مؤید ایـن  داند؛ بلکه اعم از آن و شامل افعال طبیعی نیز میمخت  به افعال اختیاری نمی

گوید: شرط صراحت میو به 9مدعا نیز شرحی است که شهید مطهری بر آن متن نگاشته است

                                              
گیرد در حالى کـه کمتـرین شـعورى    طبیعت انجام می  شمار که در جهان هستى و در گاهوارآیا این همه کارهاى بی»...  .9

گیرى شده باشـد، ایـن   تواند بپذیرد که بدون آنکه در طبیعت هدف... انسان نمى ؟، غایت دارندشوددر آنها سراغ گرفته نمى

موارد، طبیعت را در یک خـط سـیر تکـاملى     ةبعلاوه انسان در برخى موارد یا هم .ها حاصل شده باشدها و هماهنگیتوافق

نى متوجه است و سیر خود را بـراى رسـیدن   ه معیّکند و این خود دلیل است بر اینکه طبیعت به نقطدارى مشاهده مىجهت

ى بودن آنهـا مـورد   یشعور که غاى موجودات ذىی... اکنون ما باید در مورد افعال غا. دهدادامه مى کند ون نقطه آغاز مىه آب

کـه شـعور و    دست آوریم و بفهمیمه عمل آوریم تا بلکه بتوانیم مناط حقیقى غائیت را به اتفاق همه است، سیر و تقسیمى ب

 ـ   دهـد ن انجام مىهاى معیّها و هدفدر افعالى که انسان براى غایت اطلاع از غایت، در مناط غائیت دخالت دارد یا ندارد.

کنـد، بـراى آنکـه برتـرى     خوابد براى آنکه بیاساید، در مسابقات شرکت مىمىخورد براى آنکه سیر شود، مثل آنکه غذا مى

. 9خواند براى آنکه از موضوع آگاه شود و هزارها کار دیگر ... ـ چنـدین خصوصـیت هسـت:     خود را ثابت کند، کتاب مى

. فاعل از رسیدن بـه  7. عامل اجرای کار اراده است؛ ۰. فاعل از کار خود و نتیجة کار خود اطلاع دارد؛ 2فاعل انسان است؛ 

ف است و در میان کارهایى که از وى صحت صـدور  . فاعل متوجه به هد3برد؛ نتیجة کار لذت، و از نرسیدن به آن رنج می

. فاعل به این وسیله احتیـاج خـود   ۸کند که معبر و وسیلة رسیدن به هدف است؛ دارد، کار معینّ را از آن جهت انتخاب مى

 کند. در انسان، همة این امور با یکدیگر جمع است و همة ایـن امـور دخالـت دارنـد تـا     را رفع، و نق  خود را تکمیل مى

دهد و حالا باید دید آنچه مناط غائیت )علت غایی ( است، چیست؟ و آیا همة ایـن امـور   انسان یک فعل غایى را انجام مى

در مناط غائیت دخیل هستند و یا آنکه غائیت متقوم به بعضى از این امور است و برخى دیگر در غائیت دخیـل نیسـتند؟ ...   

فهمیم که باز فعل غایى است و وجـود لـذت و رنـج    ده فعل دخالت ندارد ... مىفهمیم که انسان بودن فاعل در غایى بومى

... بدون آنکه اراده کند و تصمیم بگیـرد بـا یـک نیـروى داخلـى طبیعـى متوجـه هـدف         در مناط غایى بودن دخیل نیست. 

... توجـه بـه    محفـوظ اسـت.  بینیم که غایى بودن فعل رساند. باز مىکند و خود را به هدف مىشود و از وسیله عبور مىمى

بینیم که غائیت فعل محفـوظ اسـت و   هدف و حرکت به سوى او و استکمال هست، ولى شعور و اطلاع نیست. باز هم مى

فهمیم که آنچه در غائیت دخیـل اسـت، فقـط دو جنبـة آخـرى اسـت و       فعل براى آن هدف واقع شده. ... پس، از اینجا مى

توان گفت که هر دو یکى است، و آنچه روح غائیت را تشـکیل  شود، مىرج منفک نمىچون این دو جنبه از یکدیگر در خا

دهد، این است که موجود متحول متکامل در یک جهت معینّ که همان جهت سیر کمـالى خـویش اسـت، سـیر کنـد و      مى

غایـت عبـارت اسـت    حقیقت »هایش همه مقدمة رسیدن به آن کمال واقع شود و همان طورى که در متن بیان شده: فعالیت

طـرز   «.تـر موجـود خـود را تبـدیل بـه وى نمایـد      تر وجود چیزى که در راه تکامل افتاده و صورت ناق از صورت کامل

فرماسـت، اصـل   گیرى در انسان، یکى از مصادیق اصل غائیت و تعقیب هدف در طبیعت است. آنچه در طبیعت حکمهدف

شمار هستند، بـه نحـو   جان به نحوى، و در حیوانات که داراى غرایز بیبىروح و تکامل است. این تکامل در موجودات بى

)اصـول فلسـفه و روش    گیرددیگر، و در انسان که داراى هوش و عقل و ادرا  مخصوص است، به نحو دیگر صورت مى
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یی داشتن اشیا شعور داشتن و مختار بودن آنها نیست؛ بلکه علـت غـایی مشـتمل بـر     علت غا
دهـد کـه نـوع علـت     باشد. ایشان در ادامه، توضیح مـی ها اعم از طبیعی و مختار میهمة فاعل

شعور متفاوت است؛ به این بیان که علـت غـایی در   های ذیهای طبیعی با فاعلغایی در فاعل
و میل طبیعی درون اشیاست که قصد دارد شـیء را از حالـت نقصـان     افعال طبیعی، آن کششِ

شـود. در  به سمت تکامل بکشاند و همین کشش طبیعی، موجب بـروز حرکـت در اشـیا مـی    
اند؛ هرچنـد کـه از   ای بردهنتیجه، افعال طبیعی هم، متناسب با ساختار خود، از علت غایی بهره

 سر علم و آگاهی نباشد.
 گوید:می فه و روش رئالیسماصول فلسعلامه در 

او را براى تأمین  خواهیم، چیزى است کههر غایتی که ما از فعلى از افعال اختیاریة خود مى
ایـم و بـا   خـواهیم؛ تشـنه  ایم و با خوردن غذا سیرى مـى خواهیم. گرسنهاحتیاج وجودى مى

فعل، خودمان را طلبیم و همچنین؛ یعنى ما ناقصیم و با غایت نوشیدن آب، سیراب شدن مى
تر بگوییم: نسبت غایت به ما که فاعل هستیم، نسبت کمال اسـت بـه   نماییم. سادهتکمیل مى

خواهـان کمـال خـود هسـتیم و از ایـن      « قانون تکامل عمومى»و از همین راه ما طبق  نق 
تواند کمـال مزبـور را بـه وجـود آورد و بـا آن      هاى وجودى خود، آنچه مىروى از فعالیت

یابیم. است، در راه آن به مصرف رسانیده و آن را به وجود آورده و کمال خود را مى مرتبط
 کـار  بـه  را دهاندست و « سیرى»رویم؛ براى به دست آوردن براى رسیدن به مکانى راه مى

( خودمـان  وجـود  کامـل  شـکل ) غایت به تبدیل را خود فعل حقیقت، در پس...  اندازیممى
 که چیزى هر وجود ترکامل صورت از است عبارت غایت حقیقت ،راه این از و، نماییممى

و از ایـن بیـان    نمایـد  وى بـه  تبدیل را خود موجود ترناق  صورت و افتاده تکامل راه در
شود که در جهان طبیعت کـه قـانون تکامـل عمـومى حکمفرماسـت، همـة علـل        روشن مى

ن را دارنـد و هـر شـکل کامـل     هاى خود در واقع غایـت و آرمـا  طبیعیه در کارها و فعالیت
علتش منظور داشته اسـت و البتـه    باشد کهوجودى، علت غائى شکل ناق  پیشین خود مى

مفهوم منظور داشتن در اینجا به فکر افتادن و به خاطر سپردن نیست؛ بلکه رابطة مخصوص 
بوده و ناق  را بـه سـوى کامـل رهبـرى نمـوده و      « کامل»و « ناق »واقعى است که میان 

 9راند و غایت فکرى نیز در افعال اختیاریة ما یکى از مصادیق این حقیقت است.مى

 راه دوم: اعتقاد به علم و شعور داشتن همة اشيا حتي طبيعيا 

                                                                                                               
 (.3۰3رئالیسم، مقاله نهم، بحث علت غایی، ص

  3۰۰نهم ، مبحث علت غایی ، ص  علامه طباطبایی ، اصول فلسفه و روش رئالیسم ، مقاله 9
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هـای غیـر   اش بر این باور است کـه تنهـا فاعـل   هرچند علامه طباطبایی به استناد کتب فلسفی
 المیـزان ع به دیگر نظریـات ایشـان در تفسـیرِ    اند که شعور و آگاهی دارند، ولی با رجوطبیعی
یابیم که نظریة نهایی جناب علامه چنان نیست که بیان شد؛ بلکه ایشان معتقد است تمام درمی

اشیای عالم، اعم از طبیعی و غیر طبیعی، از علم و آگاهی برخوردارند؛ هرچند ما نتـوانیم آن را  
 در  کنیم.

ر داشـتن همـة موجـودات حتـی طبیعیـات، هماننـد       بنابراین جناب علامـه بـا پـذیرش شـعو    
های طبیعـی معتقـد اسـت؛ زیـرا مشـهور حکمـا و       به علت غایی داشتن فاعل 9صدرالمتألهین

دانند که بـا  شهور و آگاهی داشتن اشیا را شرط برخورداری از علت غایی می 2فلاسفة اسلامی
 ندارد. این نظریة جناب علامه، شرط مزبورْ حاصل است و مانعی هم وجود

... إذا لووحظ الأشویاء مون جهوة      »نویسد: می ۰سوره اسراء 77، ذیل آیه المیزانعلامه در تفسیر 
بوذلك كوان    الشوعور كشفها عما عند ربها بإبرازها ما عندها من الحاجة والنقص مع ما لهوا مون   

 7«.ذلك تسبیحا منه

                                              
ء ء وقد مر في مباحث العلل والمعلولات وأحكامها أن الغایوة الذاتیوة لكول شوي    ... واعلم أن الباري جل ذكره فاعل كل شي» .9

یرجع إلى فاعله بوجوه صحیحة قویة لا حاجة إلى إعادتها هاهنا لحصول الغناء عنها بالرجوع إلى ما هنواك لمون كوان لوه قلوب      

توقد. وبالجملة إنه جل مجده خیر محض لا شر فیه أصلا ووجود صرف لا یشوبه عدم وكل موا یكوون خیورا محضوا ووجوودا      م

ء طبعا وإرادة أو یطلب ما یطلبه ویتقرب إلى ما یتقرب إلیه طبعا وإرادة. وهذا أمر مركووز فوي   بحتا یطلبه ویتقرب إلیه كل شي

ولَلَِّهِ یسَْوجدُُ  »وسماویاته ومركباته ومبسوطاته كما قال سبحانه  ومعقولاته وأرضیاته جبلة العالم وجزئیاته وكلیاته ومحسوساته

ومن تصفح أجوزاء العوالم لوم یجود      «ءٍ إلَِّا یسُبَِّحُ بحِمَدْهِِوإَنِْ منِْ شيَْ»وقوله  «منَْ فيِ السَّماواتِ واَلأْرَضِْ طوَعْاً وكَرَهْاً وَ ظلِالهُمُْ

ریزي أو حركة جبلیة إلى ما هو أعلى منوه طلبوا للبقواء الأدوم والشورف الأقووم وتخلصوا عون الوجوود         موجودا إلا وله توجه غ

فما من موجود إلا وله عشق وشوق غریوزي إلوى موا وراءه وهوذا المعنوى فوي بعوض         الأنقص المشوب بالعدم والفساد وهكذا.

برهوان وفوي الكول متویقن بالاسوتقراء والتتبوع موع        الأشیاء معلوم بالضرورة وفي بعضها مشهود بالحس وفي بعضها مكشوف بال

الحکمةةاالمعاالةةةاااصدرالدین شـیرازی،  ) «الحدس الصحیح فضلا عن البرهان المشار إلیه من أن الوجود خیر محض م ثر لذاته

 (.91۶ص ،3، ج لاااسفاراالاقلةةاالارباة

 ةمبني علي المسامحه والتجووز ولا یثبوت بوه وجوود العلو      للشعور ةالفاقد ةالي الطبیع ة... قد عرفت ان النسبه الطلب والاراد» .2

 (.213ص ،الحکمه نهايةتعلیقه علی مصباح یزدی، )« لفعلها ةالغائی

لا یسوبح بحموده ولكون لا تفقهوون تسوبیحهم انّوه كوان حلیموا         إ ءتسبح له السموات السبع والارض ومن فیهنّ وان من شي» .۰
 .«غفورا

 .999ص ،9۰ج ،القرآنالمیزان فی تفسیر  . طباطبایی،7
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 گوید:ایشان در جای دیگری از تفسیر خود می
بحاث المتقدموة إلوى أن الظواهر مون كلاموه تعوالى أن العلوم صوار فوي          كررنا الإشارة في الأ

ءٍ إِلَّوا یُسَوبِّحُ بحَِمْودهِِ وَلكِونْ لا     وَإِنْ مِنْ شَيْ»الموجودات عامة كما تقدم في تفسیر قوله تعالى: 
ون التسوبیح  عم الدلیل علوى كو  ن« وَلكِنْ لا تَفْقَهُونَ»( فإن قوله: 44)إسراء، « تَفْقَهُونَ تَسبِْیحهَُمْ:

 1لا بلسان الحال. منهم عن علم وإرادة
ای از علـم  دهد که با وجودی که همة اشیا و موجودات عالم بهرهالبته ایشان در ادامه تذکر می

انـد؛ بلکـه بـه    و آگاهی دارند، اما همة آنها به یک میزان و یک نوع از علم و آگاهی بهره نبرده
 2ها نیز متفاوت خواهد بود.تناسب مراتب موجودات، علم وآگاهی آن

شـود کـه علامـه طباطبـایی معتقـد      شده، اثبات میحاصل اینکه از مجموع متون و شواهد بیان
های طبیعی از علت غایی برخوردارند؛ اعم ازآنکه به شـعور و آگـاهی آنهـا اعتقـاد     است فاعل

 داشته باشیم یا نداشته باشیم.
هـای طبیعـی از علـت    د و ادلة برخـورداری فاعـل  در سیر بحث این نوشتار، قبل از بیان شواه

بیـان نظریـة    ۰شده علامه بیان شد کـه مـرادِ ایشـان از آن عبـارت،    غایی، در توجیه متن مشتبه
را به کار برده بودند، بنـا بـر توضـیح خودشـان،     « غایت»خودشان بود و در آنجا هرچند واژ  

پرسش به ذهن بیاید: آیا جـایز اسـت    اراده کرده بودند. بنابراین ممکن است این« علت غایی»
 استعمال شود؟« علت غایی»به معنای « غایت»واژ  

شود: گاهی غایـت  در پاسخ باید گفت که در بین فلاسفة اسلامی غایت به دو معنا استعمال می
رود و حتـی  بـه کـار مـی   « الحرکةما ینتهی الیه »، و گاه نیز به معنای «ما لأجله الفعل»به معنای 
مه نیز از این امر مستثنا نبوده و چنین تسامحی در کلام ایشان نیز وجـود دارد کـه در   خود علا

 کنیم.ادامه، شواهد آن را بیان می
 شواهد استعمال لفظ غايت به معناي علت غايي

 شاهد اول
کند؛ اما با توضـیحاتی  از واژ  غایت استفاده می اسفارعلامه در بخشی از تعلیقه خود بر کتاب 

                                              
 .۰۶2ص ،9۷ج ،همان .9
یكوون ذا مراتوب مختلفوة تختلوف     ذا سنخ واحد حتى تتشابه الآثار المترشحة منوه فمون الممكون أن     العلمدلیل على كون  لا» .2

ا هذا لا تقصر فوي  على أن الآثار والأعمال العجیبة المتقنة المشهودة من النبات وسائر الأنواع الطبیعیة في عالمن باختلافها آثارها.
 (.همان)« إتقانها ونظمها وترتیبها عن آثار الأحیاء كالإنسان والحیوان

تعلیقه غلامرضـا   ،الحکمه نهاية )طباطبایی،« ... فقد تبینّ أنّ لكلّ فاعل غایة في فعله، وهي العلةّ الغائیةّ للفعل، وهو المطلوب» .۰
 (.۷۳۰ـ۷۳2ص ،۰ج، فیاضی
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شود که مرادش از غایت، علت غایی )ما لأجلـه الفعـل( اسـت.    دهد روشن میادامه میکه در 
، صدور فعلِ فاعـل را بـر وجـود غایـتْ متوقـف      اسفارتوضیح اینکه ایشان در حاشیه خود بر 

داند که این خود تصریحی است بر اینکه مراد ایشان از غایت، همان علت غایی اسـت کـه   می
 متقدم بر صدور فعل است.

البرهان علیه انّا لو فرضنا فاعلاً له فعل ولفعله غایة كان صدور الفعل أي وجوده لأجول الغایوة   
بمعني انه لو لم تكن الغایة لم یكن الفعل، فالفعل من حیث صدوره متوقف علي الغایة، وتوقف 

 1حیثیة الصدور علیها عین توقف فاعلیة الفاعل علیها ... .
 شاهد دوم

 کند:، در توضیح علت غایی از واژ  غایت استفاده میالحکمه نهايةکتاب علامه طباطبایی در 
فلو كانت غایته التي دعته إلى الفعل و وتوقف علیها فعله بل فاعلیته و هي التوي تترتوب علوى      

ء من التأثیر فیه و وهو فاعل أول تام الفاعلیوة و لا    الفعل من الخیر والمصلحة و لكان لغیره شي 
 2ء.ه على شيیتوقف في فاعلیت

ای که در متن وجود دارد، واضح است که مراد ایشان از غایت، همـان علـت غـایی    اما با قرینه
ای که در این متن آمده، همان مطلبی است که ایشـان در حاشـیه   است. شایان ذکر است، قرینه

 اند و آن را در شاهد قبلی بیان کردیم.بیان کرده اسفاربر 
 شاهد سوم

، در بحث علل چهارگانه )علل فاعلی، غـایی، صـوری و   الحکمه نهايةدیگر از  علامه در جایی
مادی(، هنگام تعریف کردن علـت غـایی بـه جـای واژه علـت غـایی از واژه غایـت اسـتفاده         

که بسیار روشن است مراد ایشان از غایت، همان علت غـایی اسـت؛ زیـرا ایشـان در      0کندمی
آیـد، نـه   غایی از اقسام علل چهارگانـه بـه شـمار مـی     مقام بیان علل چهارگانه هستند و علت

 غایت.
گیریم که علامه طباطبایی نیز همانند مشهور فلاسفة اسـلامی  از شواهدی که بیان شد نتیجه می

را « الحرکةما ینتهی الیه »، و گاهی معنای «ما لأجله الفعل»با استعمال واژ  غایت، گاهی معنای 
سامح در عبـارات ایشـان وجـود دارد، مـراد ایشـان از قـرائن       اراده کرده است و هرچند این ت

 شود.خوبی فهمیده میموجود در متن به

                                              
 .تعلیقه علامه طباطبایی ،22۳ص ،2ج، کمةاالمعاالةةا لاااسفاراالاقلةةاالارباةالحصدرالدین شیرازی،  .9
 .۷9۸ص ،۰ج، تعلیقه غلامرضا فیاضی ،الحکمه نهاية طباطبایی، .2

 (.۸92ص ،۰، جتعلیقه غلامرضا فیاضی ،الحکمه نهاية طباطبایی،)« ... والغایة وهي التي یصدر لأجلها المعلول». ۰
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 شده از علامه طباطباييتحليل و بررسي دو تفسير بيان
گیـریم تـا   شده، اکنون مسئلة اصلی این نوشتار را پی مـی ها و ادعاهای مطرحبعد از بیان نظریه

بور صحیح است. البته بـرای اسـتحکام بیشـتر تحلیـل و     روشن شود کدام یک از دو تفسیر مز
 دانیم بخش دیگری از متون علامه را بازبینی و بررسی کنیم.داوری خود لازم می

مدعای ما در این نوشتار این است که با شواهدی که تا اینجا بیان کردیم، همچنـین بـا متـونی    
ور فلاسـفة اسـلامی، اعتقـاد دارد کـه     که در ادامه خواهد آمد، علامه طباطبایی نیز همانند مشه

اسـت و ایـن   « الحرکةةاما ینتهی الیه »، و غایت به معنای «ما لأجله الفعل»علت غایی به معنای 
 دو از نظر معنا مغایر یکدیگرند.

 شود که به قرار ذیل است:برای اثبات این مدعا شواهد دیگری از متون علامه آورده می
 شاهد اول

عینیـت علـتِ   »در ذیل مسئلة علت غایی، مطلبـی را تحـت عنـوان     فاراس 2ملاصدرا در جلد 
شـود کـه   کند و علامه نیز در تعلیقة خود بـر آن، مطلبـی را متـذکر مـی    بیان می« غایی با فاعل

تواند شاهدی بر مدعای ما باشد. ایشان در ذیل متن ملاصدرا ابتدا بـه توضـیح و اثبـات آن    می
فاعل در کارش متوقف بر داشتن علت غایی اسـت؛ یعنـی تـا    کند: پردازد و بیان میمطلب می

موقعی که علت غایی برای فاعل حاصل نگردد، کاری از جانب او انجام نخواهد گرفـت و بـه   
داند. ایشان سپس دو مرتبه برای فاعـل بیـان   همین دلیل است که علت غایی از شئون فاعل می

الب چیزی است که این طالب بـودنش دارای  فرماید: فاعل با انجام دادن کارش طکند و میمی
دو مرتبه است: یکی طلب اجمالی و مرتبه دیگر، مطلوب تفصیلی که در نهایت بـه آن منتهـی   

شود. به بیان دیگر، فاعل با صدور فعلش در پی مطلوبی است و مطلوب اولیـة آن اجمـالی   می
برسـد کـه همـان علـت     است و در حد تصورِ مطلوبِ تفصیلی است و فاعل قصد دارد به آن 

غایی است. علاوه بر آن، فاعل از یک مطلوب تفصیلی نیز برخوردار است که در نهایت به آن 
 شود.ختم خواهد شد و کمال برای آن فعل محسوب می

رسـد و فعلـش را انجـام    بنابراین فاعل در ابتدا با آمدن علت غایی به طلب اجمالی خـود مـی  
مال و اتمام برسد، فاعل طلـب تفصـیلی خـود را نیـز کسـب      دهد و زمانی که این کار به کمی

خواهد کرد. در اصطلاح، به این طلب اجمالی، علت غایی )ما لأجله الشـیء(، و بـه آن طلـب    
 گویند.( میالحرکةتفصیلی، غایت )ما ینتهی الیه 

خواهـد کـه   فرماید: طلب به دلیل نسبت بودنش، دو طرف میجناب علامه در ادامة مطلب می
طرف آن در فاعل، و طرف دیگرش در فعل است. بر همین اساس، فاعـل نیـز دو جهـت     یک

دارد: یکی اینکه نسبت به فعل خود جنبة صدوری دارد؛ دیگر اینکه چون مرجع برای فعلـش  
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است، نسبت به فعل خود جنبة رجوعی نیز دارد؛ در نتیجه، متناسب با وجود این دو جنبـه در  
ود دارد، در فعل نیز باید دو جنبه مطـرح باشـد: یکـی نفـس فعـل      فاعل و نسبتی که با فعل خ

شود و دیگری غایت یا کمالی است کـه وجـود فعـل بـه آن     است که با عمل فاعل محقق می
 شود.  منتهی می

شود که ایشان جهتی غیر از علت غایی را برای فعل در نسبت از این عبارات علامه روشن می
 است.« الحرکةما ینتهی الیه »ایت یا کند که همان غبا فاعل ذکر می

داند و علـت غـایی را بـه عنـوان     حاصل آنکه جناب علامه علت غایی را متفاوت با غایت می
 کند.طلبِ اجمالیِ فاعل و غایت را به عنوان مطلوبِ تِفصیلی او مطرح می

 چنین است: اسفارکلام علامه در حاشیة 
عل ولفعله غایة كان صدور الفعل أي وجوده لأجول الغایوة   البرهان علیه انّا لو فرضنا فاعلاً له ف

بمعني انه لو لم تكن الغایة لم یكن الفعل، فالفعل من حیث صدوره متوقف علي الغایة، وتوقف 
حیثیة الصدور علیها عین توقف فاعلیة الفاعل علیها، والفاعل المفروض فاعول بالوذات فللغایوة    

الفاعل بمعني ما لیس بخارج، فلوجود الفاعل مرتبتان نحو من الوجود هي بحسبه داخل في ذات 
احداهما طالبة مجملة والاخري مطلوبة مفصل والطلب نسبة داخلة فوي الوذات وقود عرفوت ان     
النسبة من حیث قیامها بالذات جهات تشكیل)تشكیك( فیها )وبالجملوة( جملوه لوذات الفاعول     

بة من حیث رجوعه الیها وهي نسوبة  نسبة الي الفعل من حیث صدوره عنها وهي نسبة منه ونس
لأجله ولفعل مرتبتان علي حذو المرتبتین الموجودتین في الوذات احوداهما مرتبوة نفوس الفعول      
والاخري مرتبة الغایة وهي مرتبة كمال الفعل ینتهي الیه في وجووده، ومون هنوا یظهوران كول      

لیس له غایوة وهوو نفوس    موجود ینحل الي اصل الوجود وكماله فان لفاعله غایة وایضاً كل ما 
 1 الغایة فغیر مجعول بالذات.

برهان بر آن چنین است که اگر ما فرض کنیم فاعلی دارای فعلی است و برای فعلش غایتی 
است، بنابراین صدور یا همان وجود آن فعل به خاطر آن غایت است؛ یعنـی تـا زمـانی کـه     

جهت صـدورش متوقـف بـر     غایت برای فعل نباشد، فعلْ موجود نخواهد شد؛ پس فعل از
غایت است و این توقف حیثیت صدور فعل بر غایت، عین توقف فاعلیتِ فاعل بـر غایـت   

ای از است و فاعلی که مفروض است، یک فاعل بالذات است؛ بنابراین غایـت دارای نحـوه  
وجودی است که داخل در خود فاعل است و خارج از آن نیست؛ پس بـرای وجـود فاعـل    

ای که طالـب اجمـالی اسـت و دیگـری مطلـوب تفصـیلی       دارد: یکی مرتبهدو مرتبه وجود 
                                              

 .تعلیقه علامه طباطبایی ،22۳ص ،2ج ،الحکمةاالمعاالةةا لاااسفاراالاقلةةاالارباة ،محمد ابن ابراهیمصدرالدین شیرازی،  .9
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هـا از جهـت   است، و طلب نسبتی است که داخل ذات فاعل است و قبلاً دانستی که نسـبت 
قیام بالذاتشان، جهات تشکیک درونشان وجود دارد و در کل ذات فاعلْ نسبتی با فعل دارد، 

گوینـد و نسـبت دیگـری نیـز بـا      مـی « منه»از جهت صادر شدنش از فاعل که به آن نسبت 
گوینـد، و بـرای   فعلش از جهت برگشت آن فعل به فاعلش دارد که به آن نسبت لأجله مـی 

فعل نیز دو مرتبه ـ بنا به دو مرتبة موجود در ذات ـ وجود دارد: یکی مرتبة نفس خود فعل   
ودش به آن منتهی و دیگری مرتبة غایت، و غایتْ مرتبة کمال فعلی است که آن فعل در وج

شود که هر موجـودی بـه اصـل وجـود و کمـال خـود منحـل        شود. در اینجا روشن میمی
شود؛ بنابراین برای فاعلش غایتی وجود دارد و همچنین هر آنچه برایش غایت نباشد که می

 همان نفسِ خود غایت است، مجعول بالذات نیست.
 شاهد دوم

تعاریفی جداگانه برای هـر یـک از    الحکمه نهايةو  کمهالح بدايةهای علامه طباطبایی در کتاب
علت غایی و غایت بیان کرده است که این تفاوت در تعریف بر ایـن مسـئله دلالـت دارد کـه     
مغایرت معنایی این دو واژه، در منظر جناب علامـه روشـن و بـوده و هـیچ گـاه آن دو را بـا       

 دانسته است.یکدیگر مترادف نمی
)آنچـه فاعـل بـه خـاطرش     « ما لأجله الفعل»شهور، علت غایی را به معنای علامه نیز همانند م
داند و از شئون خـود  دهد( تعریف کرده است و آن را بر خود فعل، مقدم میفعل را انجام می

 شمارد.فاعل می
الغایوه و اي العلوة الغاییوة و وهوي التوي یصودر لأجلهوا            »گوید: می الحکمه نهايةاو در کتاب 

هي و اي العلة الغاییة و الكموال الاخیور      »نویسد: می الحکمه بدايةهمچنین در کتاب  9«.المعلول
 2«.الذي یتوجه الیه الفاعل في فعله

مـا ینتهـی الیـه    »علامه در مورد تعریف غایت نیز مانند مشهور عمل کـرده و آن را بـه معنـای    
 الحکمـه  نهايةةاکتـاب   تعریف نموده و آن را متأخر از تحقق فعل دانسته اسـت. او در « الحرکة

 گوید:چنین می
أن الحركة و كمال أول لما بالقوة من حیث إنه بالقوة و فهناك كمال ثان یتوجه إلیوه المتحورك     
بحركته المنتهیة إلیه، فهو الكمال الأخیر الذي یتوصل إلیه المتحرك بحركته و وهوو المطلووب    

                                              
 .۸92ص ،۰ج، تعلیقه غلامرضا فیاضی ،الحکمه نهاية طباطبایی،. 9
 .99۶ص ،تعلیقه سبزواری ،الحکمه ايةبد همو، .2
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 1المسمى غایة الحركة ... . لنفسه والحركة مطلوبة لأجله ... وهذا الكمال الثاني هو
 بنديجمع

علت غایی و غایت، هرچند مغایرت مفهومی دارند، با یکدیگر ارتباط دارند؛ بـه ایـن صـورت    
شود، و غایـت،  که علت غایی، وجود ذهنی یا عقلی همان غایتی است که در خارج محقق می

رسـیدن بـه آن را    وجودِ خارجیِ آن صورتی است که فاعل در ابتدا تصور کرده است و قصـد 
 دارد. به همین دلیل است که علت غایی متقدم بر فعل، و غایت متأخر از آن است.

اند، ممکن است برای برخی نیز اگرچه فلاسفة اسلامی متوجه تفاوت معنایی این دو واژه بوده
اند علامه طباطبایی بـین  شتبهاتی رخ دهد. به همین دلیل برخی از شارحان معاصر، مدعی شده

علت غایی و غایت اشتباه کرده و رابطة بین آنها را عینیت دانسته است. شاهد بر مدعای آنـان  
 است که در این مدعا ظهور دارد. الحکمه نهايةمتنی از جناب علامه در 

با تحقیق و بررسی صورت گرفته در این مقاله اثبات شد که این ادعا صحیح نیسـت و جنـاب   
هـا حتـی   صاصی خود، یعنـی علـت غـایی داشـتن همـة فاعـل      علامه در صدد بیان نظریة اخت

های طبیعی هم دارای نوعی از علـت غـایی هسـتند؛    طبیعیات، بوده است؛ به این بیان که فاعل
،بدین صورت که در اشیای طبیعی، نوعی کشش و میل طبیعی )قوه و استعداد طبیعـی شـیء(   

سـمت جایگـاه کامـل خـود     شود شیء از جایگاه نـاق  خـود بـه    وجود دارد که موجب می
 حرکت کند؛ هرچند که از سر علم و شعور نباشد.

شده، اثبات شد که علامه طباطبایی نیز بـه تغـایر معنـایی ایـن دو     از مجموع ادله و شواهد بیان
 واژه پایبند بوده و خود نیز تعاریف متفاوتی از این دو ارائه کرده است.

                                              
 .۸1۷ص ،۰ج، تعلیقه غلامرضا فیاضی ،الحکمه نهاية . همو،9
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 ۰يارعلي کرد فيروزجائي                                          

 دهچکي
 علم منطق در گذر روزگار کانون توجه مکاتب مختلف فکری بوده است و هـر مکتبـی  

 طبع، موضع خاصی دربرابر این علم گرفته اسـت. با توجه به اصول خویش آن را ارزیابی کرده و به
انـد؛  دانند و به مدح و سـتایش آن پرداختـه  برخی مکاتبْ این علم را دارای شرافت والایی می

رو، اند که گـویی مکـر شـیطان اسـت؛ ازایـن     چنان به تقبیح آن همت گماردهآنگروهی دیگر 
 اند.  فراوان بر آن اشکال گرفته، شبهاتی وارد ساخته

در این نوشتار ما بر آن شدیم این سؤالات و اشکالات و شبهات را بررسی کنیم و به ارزیـابی  
 کننـد که تحصیل منطق را آغاز می صحت و سقم آن بپردازیم. شاید از این رهگذر برای مبتدیانی

 رو، مختصری از کلیات منطقشوند، سودمند باشد؛ ازاینرو میو با این سؤالات روبه
 را مطرح کردیم تا ذهنیتی صحیح به مخاطب دهیم و چهارچوب کلی و محدود  مسائل آن را روشـن 

کنـیم.  نطق را بیان میسازیم؛ سپس به طرح اشکالات و پاسخ به آنها پرداخته، درنهایت فواید م
انـد، درپایـان ایـن نوشـتار راهکـاریی بـرای       ازآنجاکه، مخاطب این مختصر مبتدیان علم منطق

 شود.آموختن بهتر علم منطق به مبتدیان پیشنهاد می

 کليدواژگان
 منطق، چهارچوب منطق، اشکالات به منطق، فواید منطق.
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   مقدمه
گـر و وابسـتگی یکـی بـه دیگـری، همـواره       اصل علیت به معنـای تـأثیر چیـزی در چیـز دی    

های بشر قرار داشته است. آنچه از باورهـای دینـی و اسـاطیریِ    ها و تحلیلفرض فعالیتپیش
های قدیم گزارش شده است ـ مانند باور به خالقیـت خداونـد، تـأثیر دعـا و قربـانی در       انسان

وجـود ایـن، تحلیـل    سرنوشت انسان و اموری از این دست ـ شاهدی بر ایـن مدعاسـت. بـا     
فلسفی اصل مزبور و معرفی اقسام و احکـام آن، چیـزی اسـت کـه همـزاد فلسـفه بـه شـمار         

در اینجا اصل دیگری نیز وجود دارد که انسان به صورت فطری و ابتدایی به آن بـاور   9آید.می
رش، نگ ـ های ارادی انسان است. بر اساس ایـن در فعالیت« اختیار و آزادی»دارد و آن پذیرش 

شـوند. بـا اعتقـاد بـه     اند و بر اساس آنها مدح یا ذم مـی ها مسئول اعمال و رفتار خویشانسان
یابـد و پـاداش و کیفـر    آزادی و اختیار بشر است که ارسال رسل و تشـریع شـرایع معنـا مـی    

 شود.اخروی مطابق حکمت و عدل الهی قلمداد می
هـای  انکارنـد؛ بـا ایـن حـال در دوره     خود از امور فطری و غیـر قابـل  این دو اصل به خودی

ترین عـواملی کـه   اند. از اصلیمختلف دستخوش تردید، انکار و تفسیرهای متفاوت قرار گرفته
باعث سرباز زدن از پذیرش این دو اصل بدیهی شده است، ناتوانیِ اندیشمندان در جمـعِ بـین   

کند؛ لـذا  ای دیگری تنگ میاین دو اصل است. گویا پذیرش هر کدام از این دو اصل، جا را بر
چنین توهم شده است که یا اصلاً نباید هر دو را پذیرفت و یا آنکه پذیرش هر کـدام از آن دو  
به قیمت طرد دیگری خواهد بود. قبل از ورود به بحث، تذکر این نکته ضروری است کـه در  

هـای غیـر فلسـفی    شاین نوشتار دربار  نظریاتی که بحث از علیت و اختیار را با ادبیات و رو
رو، به نظریات کانت که سخن در مورد اصـل علیـت را    ایم. از ایناند، سخن نگفتهپیش گرفته

و همچنـین   2ای از مقولات فاهمه و خارج از دسـترس عقـل نظـری دانسـته،    به عنوانی مقوله
 دانان، اعتنایی نشده است.نظریات فیز 

 شناسي. مفهوم4
 . معناي ضرور  علي4ّـ6

، «ضـرورت علّـی  »آید که حلیل درستِ اصل علیت، قواعد فرعی دیگری از آن به دست میبا ت
از جملـة  « استحالة دور و تسلسـل در علـل  »و « قاعده الواحد»، «سنخیت میان علت و معلول»

اند. در اینجا لازم است توضـیحی دربـار  ضـرورت علـّی بیـان کنـیم. تعبیـر        این قواعد فرعی
 رود:، دست کم به دو معنا به کار می«جبر علیّ»یا همان « ضرورت علیّ»

                                              
 .2۳1، صحکمت مشاءفیروزجایی،  کرد. 9
 .3۰۳ـ321، ۷۳2ص ،نقد عقل محضکانت،  .2
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معنای اول مربوط به ضرورت لاحق بر وجود معلول است؛ یعنی پس از آنکه معلـول توسـط   
« علـت »شود و این ضـرورت را از جانـب غیـر، کـه     علت موجود شد، وجودش ضروری می

گردد و از آن به باشد، دریافت کرده است. این معنا از ضرورت در بحث مواد ثلاث مطرح می
والوجووب  »فرمایـد:  شود. مرحوم علامه طباطبایی در ایـن بـاره مـی   تعبیر می« ضرورت بالغیر»

ضـرورت بـه   »وقتـی سـخن از   «. بالغیر كضرورة وجود الممكن التي تلحقه من ناحیة علته التامة
ی اتفـاقی  ضرورت به این معنا، امر 9آید، همین معنا اراده شده است.به میان می« شرط محمول

 و خارج از محل نزاع است.
معنای دوم: مربوط به ضرورت سابق از وجود معلول است؛ یعنی با فراهم شـدن علـت تامـه،    

شـود؛  تعبیر می« وجوب بالقیاس»گردد. از این ضرورت به تحقق معلول واجب و ضروری می
 2اش ضروری و واجب است.چرا که وجود معلول در قیاس با علت تامه

 در انسان« اختيار»و « اراده»ناي. مع4ـ4
اراده و اختیار معنای بسیار نزدیکی دارند و برای هر کدام معانی مختلفی بیان شـده اسـت؛ بـا    

« فعـل اختیـاری  »همـان  « فعـل ارادی »شود که در بسیاری موارد، مقصـود از  این حال دیده می
صـدور  »ایم و آن این اسـت:  است. ما در اینجا معنای فعل ارادی و اختیاری را یک چیز دانسته

با این حال به استعمالات مختلف هر کـدام  «. فعل از فاعل، برخاسته از علم و رضایت او باشد
 کنیم.از اراده و اختیار، اشاره می

 معاني اراده
 اند که برخی از آنها بدین قرار است:معانی متعددی برای اراده بیان کرده
با دوست داشتن و پسندیدن. این معنـا تنهـا دربـار  نفـوس     الف( معنایی عام و تقریباً مترادف 

رود. اراده به این معنا، امری حادث و مسـبوق بـه تصـور، تصـدیق و     متعلق به ماده به کار می
 شوق است و اسناد آن به مجردات تام تنها به عنوان صفت فعلی و اضافی، جایز است؛

صور کار و تصدیق به فاید  آن است. این معنا از ب( تصمیم گرفتن بر انجام دادن کاری که متوقف بر ت
اـمح، در مقابـل   اراده، فصل حیوان )متحر  بالاراده( به شمار می رود که فعل نفس است و با اندکی تس

 تحیر و دودلی است؛
ج( تصمیمی که ناشی از ترجیح عقلانی باشد. بر اساس این معنا فعل ارادی، مرادف با فعل تـدبیری، و  

 ۰رود؛کار میل غریزی و التذاذیِ خال  خواهد بود و تنها دربار  موجود عاقل به در مقابل فع

                                              
 .12ـ۶۷، ۷2، صالحکمه نهايةطباطبایی،  . ر. :9
 .27۸ـ273و ص ۷7، ص. ر. : همان2
 .72۰ـ722و  13ص ،آموزش فلسفهمصباح یزدی،  .۰
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به کسی مرید گفته می شـود کـه بـه    د( علم و رضایت فاعل به صدور فعل. طبق این تعریف، 
بـه  بنابراین فعل قوای طبیعـی، ارادی نیسـت؛ زیـرا     صدور فعلِ غیر منافی از خود، آگاه باشد.

ر می شود، عالم نیستند. همچنین اگر فاعل به فعل خود علم داشـته باشـد   فعلی که از آنها صاد
ماننـد   .اما آن فعل، ملائم نباشد بلکه منافر باشد، در این موقع نیز فعل، مراد فاعل نخواهد بـود 

 9کسی که بر انجام فعل ارادی مجبور می شود.
 معاني اختيار

 ترین آنها بدین شرح است:رخی از مهماند که ببرای اختیار نیز معانی متعددی بیان کرده
شعور، کاری را بر اساس خواست خودش و بدون اینکه مقهور فاعل دیگـری  الف( فاعلی ذی

گیرد. ارسطو ایـن معنـا   واقع شود، انجام دهد. این معنا از اختیار در مقابل جبر محض قرار می
 را در تعریف فعل ارادی در مقابل فعل غیر ارادی آورده است:

دانیم که تحت اجبار و یا از روی جهـل انجـام گرفتـه باشـد.     مولاً فعلی را غیر ارادی میمع
اجبار آن است که مبدأ و علت آن خارج از ما باشد؛ یعنی مبدأ و علتی بین عامل و معمـول  

 2وجود نداشته باشد؛ مثل اینکه باد و طوفان، کشتی را به سویی بکشاند.
 گردد؛دن برمیاصل این معنا به مقهور غیر نبو

ب( فاعلی که دارای دو نوع گرایش متضاد است، یکی از آنها را برگزیند. ایـن معنـا از اختیـار    
که مساوی با انتخاب و گزینش است، عمدتاً از ناحیه متکلمان بیان شده است. البتـه ملاصـدرا   

 ۰داند؛این تفسیر از اراده و اختیار انسانی را صحیح نمی

های درونی خویش دست به انتخـاب بزنـد، بـدون آنکـه شـخ       یشج( فاعل بر اساس گرا
کـه بـر اثـر    « فعل اکراهی»دیگری او را به انجام دادن آن وادار کند. این معنا از اختیار در برابر 

 گیرد؛فشار و تهدید دیگران است، قرار می
ند. این معنـا  د( فاعل بدون آنکه در محدودیت و تنگنا قرار گرفته باشد، کار خود را انتخاب ک

 7گیرد.قرار می« کار اضطراری»از اختیار در برابر 
 . توضيح اشکال0-4

های درونـی انسـان   با توجه به عمومیت اصل علیت، باید آن را در همة ممکنات، حتی ساحت
ما برخاسته از اراده ماسـت، در  « افعال اختیاری»نیز جاری دانست. بر اساس اصل علیت، تمام 
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توان فعل را اختیاری نامید که از اراد  آزاد ما ناشی شده باشـد. در اینجـا دو   میواقع تنها وقتی 
 شود:اشکال پدیدار می

آید؟ پاسخ به ایـن سـؤال از دو حـال خـارج نیسـت: یـا       الف( خود اراده چگونه به وجود می
 ـ   اری و حصول اراده، ارادی نیست که در نتیجه، افعال اختیاری انسان را نیز نبایـد حقیقتـاً اختی

انـد و روشـن اسـت کـه امـرِ برآمـده از       آزادانه دانست، چرا که ناشی از مقدماتی غیر اختیاری
مقدمات غیر اختیاری، اختیاری نخواهد بود؛ یا اینکـه حصـول اراده ارادی اسـت کـه در ایـن      

شود. اگـر آن را هـم مسـبوق بـه اراده دیگـری بـدانیم و       صورت، از منشأ اراد  دوم سؤال می
آورد، و اگر آن را نهایتاً به امری غیـر ارادی و غیراختیـاری مسـتند    ر از تسلسل درمیهکذا، س

 9شود.گیر آن میکنیم، اشکال قبلی دامن
این اشکال مبتنی بر استحالة تسلسل در ارادات است؛ ولی اگر کسی، مانند میردامـاد، تسلسـل   

هـد بـود. ایشـان در ایـن بـاره      در ارادات را جایز بداند، از این جهت اشکالی متوجـه او نخوا 
 گوید:می

وكذلك الامر فى ارادة الارادة، وارادة ارادة الارادة، الى سایر المراتوب الّتوي فوى منّوة العقول      
استطاعة ان یلتفت الیها بالذات، ویلاحظها على التفصیل. فكولّ مون تلوك الارادات الملحوظوة     

مضمّنة فى تلك الحالة الشوقیةّ الاجماعیةّ على التفصیل، تكون بالارادة والاختیار، وهى باسرها 
 2الفعل واختیاره.« بارادة»الاجمالیةّ المسمّاة 

تواند پس از اراده و قبل از تحقق فعـل، مـانع از   ب( آیا با قبول ضرورت علیّ، فاعلِ مختار می
شـود و فاعـلْ   تحقق فعل شود یا آنکه پس از اراد  فعل از سوی فاعل، دیگر فعل ضروری می

 گر دربار  حصول نتیجه و تحقق فعل، اختیاری از خود ندارد؟دی
های مختلـف از  این دو چالش اساسی باعث شده است که اندیشمندان در طول تاریخ، به گونه

سازگاری یا عدم ناسازگاری بین قانون علیت و اصل اختیار انسـان سـخن بگوینـد و دیـدگاه     
 های مختلفی را عرضه کنند.

                                              
 .اندکی اضافات ا؛ ب99۶، صاصل علیت در فلسفه و کلامقدردان قراملکی، . 9
 .7۷7، صالقبساتمیرداماد،  .2
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 شدههاي ارائهحل. بررسي راه0

 برای پاسخ به این اشکال، چند رویکرد متفاوت وجود دارد:
اند با توجه به اشکالاتی که بیان شد، اگر علیت اثبات شـود، اختیـار نفـی خواهـد     ای گفتهعده

شد؛ اگر هم علیت انکار شود، باز هم اختیاری در کار نخواهد بود؛ چون با نبود علیت، به چـه  
ل، معلـولِ اختیـاری آن فاعـل اسـت؟ در نتیجـه، بـر اسـاس ایـن برهـانِ          دلیل بگوییم این فع

ذوالحدین )قیاس مقسِّم( چه علیت را بپذیریم و چه آن را نپذیریم، در هـر صـورت بـه نفـی     
 اختیار منجر خواهد شد؛

رویکرد دوم این است که ما یکی از دو طرف برهان )علیت یا اختیار( را نفـی کنـیم و طـرف    
نماییم. مثلاً بگوییم علیت، مفهـومی پارادوکسـیکال اسـت و بحـث در دربـار       دیگر را اثبات 

 9معناست؛ در نتیجه اختیارْ بدون معارض باقی خواهد ماند؛وجود یا عدم چنین مفهومی بی
رویکرد سوم که بیشتر مورد نظر فلاسفة اسلامی است، سازش بین علیت و اختیـار اسـت. در   

گذرانیم. توجه بـه ایـن   به این مسئله بیان شده است، از نظر میهای مختلفی را که ادامه، پاسخ
نکته ضروری است که برخی از نظریات پیش رو، نخسـت بـه عنـوان پاسـخی بـرای مسـئله       

توانند تلاشی بـرای حـل ایـن عویصـه بـه      اند؛ اما از آنجا که میمطرح نشده« علیت و اختیار»
 شمار آیند، به آنها پرداخته شده است.

 کار اصل عليت. ان0ـ6
شناسانه است، به امری ذهنـی  ای جهانگرایان اروپا اصل علیت را که اصلی کلی و مسئلهتجربه

تـوان بـه نقـش برجسـته هیـوم کـه       شناسانه تنـزل دادنـد. در ایـن میـان مـی     ای روانو مسئله
ادتی رابطة علیت، نتیجة ع ـ»کننده نظریات اسلاف خود بود، اشاره کرد. هیوم معتقد بود تکمیل

البتـه در   2«.شود از اینکه همواره امری را همـراه امـر دیگـر ببینـیم    است که برای ما حاصل می
انـد و  جهان اسلام نیز بعضی از اشاعره، مانند غزالی، علیـت در عـالم طبیعـت را انکـار کـرده     

از  انـد. شوند، به تقدیر خداوند برگردانـده اقتران اموری که به عنوان علت و معلول شناخته می
و اموری از ایـن  « سیری و خوردن غذا»، «مرگ و بریدن گردن»نظر غزالی، اقتران اموری مانند 

دست، همگی ناشی از تقدیر خدای متعال است که آنها را بر سبیل تتابع آفریده است؛ نه آنکـه  
ادامـة  »و « سیری، بدون خوردن غذا»این امور، خودشان ضروری و غیر قابل افتراق باشند؛ لذا 

                                              
 .17، ص7، جتاریخ فلسفلة غربملکیان،  .9
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 9آیند.، اموری مقدور و ممکن به شمار می«رغم بریدنِ گردنحیات علی
 بررسي

اولاً نفی علیت، مخالف با فطرت عقل و همسو با شکاکیت است؛ لذا نفی علیت از حیث مبنـا  
قابل پذیرش نیست. روشن است که این اشکال تنها در صورتی وارد است که خصـم، چیـزی   

 ه باشد؛به عنوان فطرت عقل را قبول داشت
توان گفت فعل انسان مربوط به خود اوست؛ زیرا نسـبت  ثانیاً اگر علیت انکار شود، دیگر نمی

بر قبول اصل علیت است و اگر انسان نسبت به فعل خاصی، علیت  دادن فعل به انسان، متفرع
نداشته نداشته باشد، هیچ وجه رجحانی برای نسبت دادن فعل بـه آن شـخ  وجـود نـدارد؛     

توان فعل را به دیگری نسبت داد. در واقع نفی علیت و در پی آن نفی ضرورت علیّ، بلکه می
 2آورد.سر از صدفه و تصادف در می

 عليت در انسانانکار . 0ـ4
 هاگزيستانسياليتا

گوید: انسان بـر  کنند. سارتر در این باره میها بر اختیار انسان بسیار تأکید میاگزیستانسیالیست
سـازد. بنـابراین اختیـار    یابد و سپس ذات خـود را مـی  ودات، ابتد وجود میخلاف سایر موج

کنـد، بـاور بـه تقـدم     سازد. سارتر تصـریح مـی  ممکن می انسان بر ذات او مقدم است و آن را
ها مشتر  است. در نگـاه اگزیستانسیالیسـتی، انسـان    وجود بر ذات، بین همة اگزیستانسیالیت

هـدف چنـین    ۰سـازد. او خودش را ]با اختیار و اراد  آزاد[ می ای ندارد؛ بلکهساختهذات پیش
آزاد ساختن انسان از قدرت و سلطه هر نیروی خارجی و اعطای اختیـار بـه دسـت    »ای فلسفه

 7بیان شده است.« خود او
ها، اصل علیت به معنای قبول ضرورت و جبر اسـت و از آنجـا کـه    در نگاه اگزیستانسیالیست

ای نزد آنها برخوردار است، از این رو سـاحت روح انسـانی   العادههمیت فوقاختیار انسان از ا
اند؛ هرچند از پـذیرش ایـن قاعـده در خـارج از روح انسـانی      را به دور از اصل علیت دانسته

پذیرنـد، ولـی از   ابایی ندارند. بنابراین آنهـا علیـت را در خـارج از سـاحت روح انسـانی مـی      
از روح انسـانی، چـون علیـت     زنند. در عالم بیـرون ی سر بازمیپذیرش آن در عالم روح انسان

                                              
اصـل  ؛ قـدردان قراملکـی،   2۰۷-2۰۸، صاصغر حلبی، ترجمه علیگویی فیلسوفانتهافت الفسلافه یا تناقضغزالی، . ر. : 9

 .۰7ـ۰۰، صعلیت در فلسفه و کلام

 .۸9۰ـ۸92، ص۸مجموعه آثار، ج مطهری،؛ 17، ص 7ج  ،تاریخ فلسفلة غربملکیان، . ر. : 2

۰. Copleston, history of philosophy, v9 ,p354. 
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حاکم است، جبر و ضرورت نیز هست؛ اما چون درون ما علیـت نیسـت، لـذا در عـالم درون     
ها اگر علیـت انکـار شـود، اختیـار ثابـت      انسان، آزادی وجود دارد. بنا بر نظر اگزیستانسیالیت

 9شود.می
 بررسي

ست که اخیرا بیان شد. انکار علیت در انسان بـه معنـای پـذیرش    اشکال اول این نظریه همان ا
توان فعل فاعلِ را به او نسبت داد؛ زیـرا بـا نفـی    صدفه و اتفاق در عالم است و از این رو نمی

 2علیت در انسان، وجهی برای انتساب فعل به او باقی نخواهد ماند.
اند و این یعنی اسـتثنای  نسان نفی کردهها علیت را تنها در ااشکال دوم اینکه اگزیستانسیالیست

 یک حکم عقلی، و روشن است که در احکام عقلی و کلی جایی برای استثنا وجود ندارد.

 مکتب اصوليون نجف
های مختار جریان ندارد و هرکدام از آنـان ایـن ادعـا    از منظر این بزرگان، اصل علیت در فاعل

تـرین  یکی از مهـم « سلطنت»و « طلب»فاده از مفهوم اند. استای تقریر و مستدل کردهرا به گونه
 رود.سنگ بناهای نظریات آنان به شمار می

ایشان معتقد است از آنجا که صـفات قـائم بـه نفـس ماننـد اراده، تصـور و        ـ مرحوم نائيني:
تصدیق، همگی غیر اختیاری هستند، اگر فعل را ـ بدون آنکه نفس در تحقق فعل تأثیر داشـته   

آورد؛ زیـرا فعـل، معلـولِ    آنها نسبت دهیم، افعال اختیاری انسان سر از جبـر درمـی   باشد ـ به 
امری غیر اختیاری )اراده( شده اسـت و روشـن اسـت، معلـول امـر غیـر اختیـاری، اختیـاری         

رود؛ لذا باید علیـتِ  نخواهد بود. بنابراین اگر اراده را علت فعل بدانیم، اساس اختیار از بین می
 انند اراده را در مورد افعال اختیاری انسان، انکار کرد.صفات نفسانی م

وجود دارد. طلب عبارت اسـت  « طلب»از نظر میرزای نائینی، بعد از اراده، مرتبة دیگری به نام 
وهوو نفوس الاختیوار وتوأثیر     »از اختیار و تأثیر مستقیم نفس در حرکت عضلات و تحقق فعل: 

خواهد بگوید کـه  یگزین کردن طلب به جای اراده، میایشان با جا«. النفّس في حركة العضلات
نفس بدون وجود محر  خارجی، سبب تحقق فعل است و از این رو فعـل اختیـاری نامیـده    

هر چند طلبْ امری حادث و ممکن است، اما علت تحقق طلب، خود نفس است و  ۰شود.می
اعلی اسـت کـه همـان    گیرد. در واقع طلب در تحقق خود نیازمند فاز ذات نفس سرچشمه می

تـوان  نفس باشد و همچنین نیازمند مرجح نیز هست که همان صفات نفسانی باشند. حتی مـی 
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احتیاجی به علت موجبه ندارد؛ چرا که علیت بـه نحـو   « طلب»گفت مرجح نیز ندارد. بنابراین 
فوي غیور   إذا العلیة بنحو الإیجاب انما هوي  »ایجابی )ضروری( تنها در غیر افعال اختیاری است: 

الأفعال الاختیاریة نعم لا بد في وجوده )طلب( مون فاعول وهوو الونفّس ومورجح وهوي الصوفات        
 9«.النفسانیةّ

توان گفت تلقی میرزای نائینی این اسـت کـه اصـل علیـت، همـواره بـا       بندی میدر مقام جمع
ی ضرورت و ایجاب همراه است. بنابراین قاعد  علیت با چنین تفسیری در نفس انسـان جـار  

را بـه عـاملی کـه بـه او     « طلـب »آید. اما شاهدیم که ایشان نیازمندی نیست؛ و الا جبر لازم می
برای آن عامل خـودداری کـرده و   « علت»کند؛ هرچند از به کار بردن هستی ببخشد، انکار نمی

 را برایش برگزیده است.« فاعل»عنوان 
خویی و شهید صدر نیـز پذیرفتـه شـده     اللهنظریه مرحوم نائینی نزد شاگردان ایشان، مانند آیت

انـد. در ادامـه تنهـا نظـر شـهید      است. منتها هر کدام از منظری این رویکرد استاد را تقریر کرده
 2کنیم.کنیم و برای اختصار، از پرداختن به سخن مرحوم خویی اجتناب میصدر را مطرح می
دانـد؛  اری را منوط به اراده نمـی : ایشان نیز مانند مرحوم نائینی، صدور فعل اختیـ شهيد صدر

شـمارد.  یا به تعبیر ایشان سلطنت نفس را عاملی برای تحقق فعـل اختیـاری مـی   « طلب»بلکه 
 شهید صدر، تبیین نظریة خود را بر سه نکته مبتنی دانسته است:

ای عقلی نیسـت کـه از برهـان برخاسـته     ، قاعده«الشیء ما لم یجب لم یوجد»نکته اول: قاعد  
ای وجودانی، و از مدرکات اولیة عقـل اسـت:   لذا تخصی  آن مانعی ندارد؛ بلکه قاعده باشد؛

ء ما لم یجب لم یوجد( لیست قاعدة مبرهنة  بةه هةی قاعةدة وجدانیة  مةن       انها )قاعدة ان الشی»
 ۰؛«المدرکات الأولی 

یـا  « روجوب بالغی»کند؛ اما نکته دوم: صرف داشتن امکان ذاتی برای وجود چیزی کفایت نمی
در تحقق شیء کافی خواهد بود. اگر ذاتی در عالم یافت شـود کـه سـلطنت داشـته     « سلطنت»

کنـد.  کند که این سـلطنت بـرای وجـود کفایـت مـی     باشد، عقل با فطرت سلیم خود حکم می
سلطنت از این جهت که نسبتش به وجود و عدم یکسان است، مانند امکان است؛ اما سـلطنت  

تحقق یکـی از طـرفین )وجـود یـا عـدم( کـافی اسـت؛ و الا سـلطنت          بر خلاف امکان، برای
کنـد، ماننـد   تنهایی بـرای تحقـق وجـود کفایـت مـی     نخواهد بود. سلطنت از این جهت که به

                                              
 .19، صهمان .9
 .99۶ص ،2، جمحاضرات  : خوئی،.رمطالعة نظر مرحوم خویی  . برای2
 .۰۸، ص2، جبحوث فی علم الاصولصدر،  .۰
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وجوب است؛ اما سطلنت بر خلاف وجوب که صدور فعل از آن ضروری است، صدور فعـل  
 9سازد؛از آن ضروری نیست؛ چرا که ضرورت با سلطنت نمی

کتة سوم: سلطنت در انسان تنها از طریق شرع یا وجدان قابل اثبات است؛ مثلاً ما مستقیماً بـا  ن
کنیم. شاید شوق اکیـد در نفـس مـا تمـام     وجدان خودمان ثبوت سلطنت را در خود در  می

شود که فعل به صورت قهری از ما سر بزند و کسـی هـم مـا    شده باشد؛ اما این امر باعث نمی
دهـیم. حالـت سـطنت از    کشاند؛ بلکه آن کار را با سلطنت انجـام مـی  دادن آن نمیرا به انجام 

شـود.  امور موجود در نفس، و از قبیل جوع و عطش اسـت کـه بـا علـم حضـوری در  مـی      
توان از طریق دیگری وجود سلطنت را ثابت کرد: قانون وجوب معلول به واسـطة  همچنین می

زنـیم. در ایـن   که ما بدون مرجحْ دست به تـرجیح مـی   افتدعلت، تام نیست و بسیار اتقاق می
 2دهیم.مواقع، با قاعد  سلطنت است که آن یک طرف را ترجیح می

در نظریات علامه جعفـری  « سلطة من»نظریه سلطنت به اصولیون نجف محدود نماند و تعبیر 
از غریـزه را،  رغم ناشی شـدن آن  خورد. ایشان وجه آزاد بودن اراد  انسان علینیز به چشم می

ایـن رنـگ آزادی از ناحیـة خـود     »کند: داند. وی تصریح میبر اراده می« من»تسلط و نظارت 
 ۰«.گرددکه جنبة نظارت دارد، نمودار می "من"اراده نیست؛ بلکه از ناحیه 

 بررسي
ای بر این نظریه وارد شـده اسـت، تنهـا بـه برخـی از آنهـا اشـاره        از آنجا که اشکالات عدیده

 یم:کنمی
ای عقلی است. موضوع این حکم عقلی، پدیـد  امکـانی   قاعده« الشیء ما لم یجب...»قاعده . 9

های امکانی بیـرون نیسـتند، تخصـی  ایـن     است و از آنجا که افعال انسانی نیز از دایره پدیده
 7قاعده به معالیل طبیعی، نادرست است.

تغییـر نخواهـد کـرد. پـس چـه مـا       با تغییر اصطلاحات، هیچ واقعیت عینی و حکم عقلـی  . 2
را علت بدانیم و چه فاعل، در هر صورت کارهـای اختیـاری انسـان از آن جهـت کـه      « نفس»

اند، مشمول قانون علیت خواهند بود. بنابراین طلب کردن و اختیـار کـردن،   هایی امکانیپدیده
 3چیزی سوای اراده کردن نیست.

                                              
 .۰۷ص همان،. 9
 .۰1ـ۰۶همان، ص. 2
 .12ـ19، صجبر و اختیار، جعفری .۰
 .۰2۶، صجبر و اختیارسبحانی، . 7
 .۸22، ص۸مجموعه آثار، ج مطهری،؛ ۰21ـ۰2۶، ص. همان3
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ممکن کافی است، عدم سلطنت نیز برای عـدم  اگر همان طور که سلطنت فاعل برای وجود . ۰
آید؛ زیرا عدم و وجود فعل در آن واحـد،  وجود آن کافی باشد، امکان اجتماع نقیضین لازم می

هر دو توجیه کافی برای تحقق دارند. اما اگر عدم سلطنت برای عدم وجود کـافی نباشـد، بـه    
دم کفایت سـلطنت بـرای عـدم    معنای ضرورت وجود و امتناع عدم خواهد بود؛ زیرا معنای ع

فعل و در مقابل، کفایت سلطنت برای وجود فعل، رجحان وجود ممکـن و مرجوحیـت عـدم    
دلیـل  آن است. پس، از آنجا که وجود ممکنْ دلیل و توجیه کـافی را داراسـت و عـدم آن بـی    

 9است، لذا وجود چنین موجودی واجب خواهد بود.

که مقدمات آن فعـل، اختیـاری باشـد؛ لـذا نیـاز       شرط اختیاری بودن بودن فعل این نیست. 7
نیست که اموری مانند اراده را مسبوق به اراده دیگری بدانیم؛ زیرا این کار سـر از تسلسـل در   

آورد، و اساساً اراده و سایر مقـدمات، جـزء افعـال عضـلانی نیسـتند کـه پیـدایش و عـدم         می
 2پیدایش آنها منوط به اراده و سایر مقدمات باشد.

 . انکار ضرور  علي0ّـ0
شـود: یکـی ضـرورت    همان طور که قبلاً نیز اشاره شد، در باب علیت دو ضرورت مطرح می

شـود، و  لاحق که مربوط به مرتبة بعد از تحقق معلول است و از آن به وجوب بالغیر تعبیر می
مربـوط  « وجوب وجود المعلول عند وجـود علتـه التامـه   »دیگری ضرورت سابق که به قاعد  

شود. برخی از فلاسفة معاصر تمام ادلة اثبـات معنـای دوم از ضـرورت در بـاب علیـت را      می
 ۰اند.مغالطی دانسته و پس از آن استدلالی بر انکار ضرورت علیّ اقامه کرده

ترین برهانی که بر انکار ضرورت علیّ وجود دارد، استدلالی است کـه اولـین بـار اسـتاد     قوی
کرده است. ایشان دلیل بر مدعای خـود را متفـرع بـر پـذیرش      فیاضی به جامعه علمی عرضه

 داند:چهار مقدمه می
 مقدمة نخست: در افعال اختیاری انسان، اراده جزء اخیر علت تامه است؛

گیـرد؛ بلکـه بـه صـورت و     مقدمة دوم: اراده زائد بر ذات، به وجود خارجی شیء تعلـق نمـی  
ده بخواهد به وجود خارجی شیء تعلق گیـرد، لازم  گیرد؛ زیرا اگر ارامفهوم ذهنی آن تعلق می

 آید تا اراده، پس از تحقق شیء به آن تعلق گیرد و مسلمّا چنین چیزی محال است؛می

مقدمة سوم: صورت و مفهوم شیء، هر قدر هم که با عوارض و قیود متعدد همراه باشد، ولـی  
 در نهایت بر بیش از یک شخ  قابل انطباق است؛

                                              
 .۷7ص ،آزادی و علیتاراکی، . 9
 .۸2۰، ص۸مجموعه آثار، ج مطهری،. 2
 .32، ص7۷  دوازدهم، شمار  ، دورمعرفت فلسفی، «یملی در ادله ضرورت علّأت»زاده، فیاضی و حسین. ۰
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با توجه به مقدمة سوم، در افعال اختیاری انسان که فعـل بـا اراده زائـد بـر ذات      مقدمة چهارم:
شود، پس از تحقق جزء اخیر علت تامه، ایجاد یک شخ  معینّ ضروری نیسـت و  محقق می

 ایجاد هر طرف نسبت به فاعل انسانی، ترجیح بلا مرجح است.

 9زم با انکار ضرورت علیّ است.پس تعلق اراده به مراد بالذات، یعنی همان صورت ذهنی، ملا
توان به ناسازگاری ظاهری جبـر علّـی بـا اختیـار و آزادی     راحتی میاگر این مبنا را بپذیریم، به

انسان پاسخ داد؛ چون اساساً در علیت، قبل از تحقق معلول، ضرورتی وجود ندارد تا بخواهـد  
 فاعلِ مختار را بر تحقق معلول خود مجبور کند.

 بررسي
اصلی دلیل مزبور بر این نکته است که اگر اراده بخواهد به شیء ذهنی تعلـق گیـرد، از    تمرکز

تواند به یک امر متشخ  اشاره کند و از سویی ترجیح بلا مـرجح هـم   آنجا که امر ذهنی نمی
شود و از این رهگذر، ضرورت علیّ نیـز انکـار   محال است، لذا تعلق اراده به آن نیز ممتنع می

ی اگر اراده بخواهد به شیء خارجی تعلق گیرد، مشکلش این است کـه آن شـیء   گردد. ولمی
هنوز محقق نشده و روشن است که پیش از وجود یافتن معلول، نـه وجـوبی بـرای آن ثابـت     
است و نه اولویتی. اشکال اخیر زمانی وارد است که تقدم زمانیِ ضرورت معلول بر وجـودش  

حکما، ضرورت سابق، تنها تقدم رتبی بـر وجـود معلـول     اراده شده باشد؛ در حالی که از نظر
دارد؛ یعنی تنها در ظرف تحلیل عقلی است که تقدم و تأخری بـین ضـرورت سـابق شـیء و     

افـزون بـر    2دهنـد. وجود شیء قابل تصور است؛ و الا در خارج، هر دو در یک زمان روی می
 ۰اینکه نفی ضرورت علیّ به معنای پذیرش صدفه است.

 کار اختياران. 0ـ2
نتیجة منطقی انکار اختیار، نفی علیت نیز خواهد بود؛ زیرا اگر انسان نسبت به اعمالش اختیـار  
نداشته باشد، در واقع او علت افعال خود نیست و این اعمال بـه صـورت جبـری و از ناحیـه     
عامل دیگری انجام شده است؛ لذا صحیح است کـه انکـار اختیـار را مـلازم بـا انکـار علیـت        

 دانیم.ب
هـایی بـه مسـئله جبـر و انکـار اختیـار دیـده        در جهان اسلام، حتی در زمان اصحاب، گرایش

شود. البته هدف از طرح این گونه مسائل، عمدتاً اغراض سیاسی و سرکوب مخالفـان بـوده   می

                                              
 .۷9ـ۷۳همان، ص. 9
یـازدهم،    دور ،حکمـت و فلسـفه اسـلامی    ةنور حکمت: پژوهشنام، «ی یا جبر فلسفیضرورت علّ»سلیمانی و رضایی، . 2

 .931ـ93۶، ص7۳  شمار
 .۸23، ص۸مجموعه آثار، ج. مطهری، ۰
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است؛ اما به مرور، این جریان با ابوالحسن اشعری، رنگ و لعابی علمی بـه خـود گرفـت. وی    
برآن شد که  تنها در عـالم  « عادةاالله»ری از اصل توحید در خالقیت، با طرح نظریة برای پاسدا

یک علت مباشری وجود دارد و آن هم خداوند است و آثار موجودات به هیچ نحـوی مسـتند   
به خود آنها نیست؛ پس اگر انسان فعلـی را اراده کنـد، ایـن خداونـد اسـت کـه آن را ایجـاد        

« کسـب »چنان خلاف فطرت بود که اشـعری بـا طـرح نظریـة     ظریه آنکند، نه انسان. این نمی
تلاش کرد، اشکالات نظریة قبلی خود را برطرف کند. بر اساس مفاد نظریـة کسـب، خداونـدْ    

رود و به دلیـل کاسـب بـودن، مسـئول     خالق افعال بشر است و انسان کاسب آنها به شمار می
 9آید.افعال خود به شمار می

هـای  های مختلفی از جبرگرایی وجود دارد: کسانی مانند مالبرانش با دغدغـه در غرب نیز نحله
جبـر  »اند؛ هگل و مارکس، نظریـة  اشاعره مطرح کرده« نظریة کسب»الهیاتی، سخنی نزدیک به 

انـد؛ در دوران  معتقد شده« جبر اجتماعی»شناسان به جامعه برخی 2اند؛را مطرح کرده« تاریخی
نیز مطرح شده اسـت.  « جبر ژنتیک»و « شناختیجبر روان»از جبر مانند های دیگری اخیر گونه

ای است؛ جبری که به مفاد آن هر واقعـه « جبری فلسفی»اما آنچه در اینجا محل بحث ماست، 
 از قبل، ضرورت و وجوب پیدا کرده است.

 بررسي
هـای حضـوری   مبنـا، و خـلاف یافتـه   انکار اختیار و به تبع آن نفی علیت، سخنی از اساس بی

شـود و  ماست. همچنین بنا بر انکار اختیار، ثواب و عقاب، خلاف حکمت و عدالت تلقی مـی 
در نتیجه، وعد و وعید، ثواب و عقاب، و در یـک کـلام هـر گونـه مسـئولیت در قبـال عمـلِ        

 ۰شده، امری عبث و بیهوده تلقی خواهد شد.انجام
 . سازگاري عليت و اختيار0ـ5

انجامد؛ بنابراین بایـد مسـئله را بـه    اسلامی، انکار علیت به انکار اختیار می در نظر اکثر فلاسفة
ای تقریر کرد که اختیار و علیت، هر دو با هم قابل پذیرش باشند. از این جهـت، صـحیح   گونه

است که بگوییم در فلسفه اسلامی هیچ گونه ناسازگاری بین علیت و اختیار وجـود نـدارد. در   
 گذرانیم.ن نظریات را از نظر میترین ایادامه مهم

 ملاصدرا برای پاسخ به محل نزاع، دو پاسخ مطرح کرده است:
 پاسخ اول:

                                              
 .۰2ـ۰9، صجبر و اختیارسبحانی، . 9
 .3۰3و 23۶، صسیر حکمت در اروپافروغی، . 2
 .19، ص9، جاجود التقریراتنائینی، . ۰
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او نیـز   اش ناشی شده باشد؛ ولی دیگر نیاز نیست که اراد مختار کسی است که فعلِ او از اراده
ات او نباشد کـه  آید اراد  مرید، عین ذاش باشد؛ زیرا در این صورت، لازم میبرخاسته از اراده

در نتیجه، اراد  واجب تعالی نیز عین ذات او نخواهد بود. همچنین قادر کسی اسـت کـه اگـر    
اراد  کاری را کرد، آن کار از او صادر شود و اگر اراد  آن را نکرد، آن فعل محقـق نشـود؛ نـه    

ا ارده نکـرد،  آن کسی که اگر اراد  چیزی را اراده کرد، آن را انجام دهـد و اگـر هـم اراد  آن ر   
 انجامش ندهد:

فالإنسان كیف یكون فعله بإرادته حیث لا یكون إرادته بإرادته وإلا لترتب الإرادات متسلسولة  
إلى غیر نهایة والجواب كما علمت من كون المختار ما یكون فعله بإرادته لا ما یكون إرادتوه  

بحیث إن أراد الفعل صودر عنوه    بإرادته وإلا لزم أن لا یكون إرادته عین ذاته والقادر ما یكون
 6.الفعل وإلا فلا لا ما یكون إن أراد الإرادة للفعل فعل وإلا لم یفعل

این مبنا از سوی متفکران بعدی مانند امام خمینـی و شـهید مطهـری پذیرفتـه و تعقیـب شـده       
ا ای را بیان کنیم و سـپس ایـن نظریـه ر   است. برای توضیح این پاسخ نیاز است در ابتدا مقدمه

 تفصیل تشریح کنیم.به
 افعال اختیاریِ صادر از نفس بر دو قسم است:

الف( افعال خارجی: چنین افعالی دو ویژگی دارند: نخست آنکه همواره مسبوق بـه مقـدمات   
گیرند؛ برای مثال، نوشـتن یـا   اند و دوم آنکه بلاواسطه تحت نفوذ اراد  انسان قرار میاختیاری

 چ چیز دیگری غیر از اراده من بستگی ندارد؛ننوشتن با این قلم، به هی
ب( افعال نفسانی، مانند تصور، تصدیق، شـوق و اراده نیـز دارای دو ویژگـی هسـتند. اولـین      
ویژگی آنها این است که نباید هر یک از این مقدمات نفسانی را مسبوق به مقـدمات اختیـاری   

انی دیگـری باشـند، سـر از    دانست؛ زیرا اگر همة مقدمات نفسانی مسـبوق بـه مقـدمات نفس ـ   
هر امـر نفسـانی اختیـاری    »آورد. نتیجة این برهان، نفی ایجاب کلی است؛ یعنی تسلسل درمی

هیج امـر نفسـانی   »توان از این برهان سلب کلی اثبات کرد؛ به این صورت که ، اما نمی«نیست
بوق بـه اراده  ای مس ـهـر اراده »تـوان گفـت:   پس به مفاد این برهان تنهـا مـی  «. اختیاری نیست

 «.ای مسبوق به اراده نیستهیچ اراده»؛ نه اینکه «نیست
گیرنـد. مـثلاً   ویژگی دوم امور نفسانی این است که به صرف اراده، تحت نفوذ اراده قرار نمـی 

اگر من اراده کنم که دارای ملکة تقوا باشم و بخل و حسـد را از خـود دور کـنم، بـه صـرف      
ا محقق کنم؛ بلکه با انجام دادن مقدماتی که بلاواسـطه در اختیـار   توانم این مقاصد راراده، نمی
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 9توانم در خود تغییراتی را مطابق با میل و اراد  خودم ایجاد کنم.من است، می
رویم. اصل شبهه چنـین  با توجه به این مقدمه به سراغ پاسخ به شبهة آزادی و اختیار انسان می

انسان غیراختیاری است. هر چیزی که مقـدماتش غیـر    مقدمات افعال اختیاری»شود: تقریر می
ظاهر اختیاری ما در واقع غیـر  اختیاری است، خودش نیز غیر اختیاری است. در نتیجه افعالِ به

کبرای این اشکال تمام نیست؛ یعنی این طور نیسـت کـه هرچـه مقـدماتش غیـر      «. انداختیاری
 ل برای ابطال این کبرا بیان شده است:اختیاری بود، خودش نیز غیراختیاری باشد. سه دلی

 2کنیم.اول: ما اختیار و آزادی را بالوجدان در خود احساس می دلیل
دلیل دوم: این کبرا تنها به افعال اختیاریِ نفس ـ که به افعال خـارجی مربـوط اسـت ـ تعلـق        

انند عمـلِ  شود. توضیح آنکه در افعال خارجی مدارد و دربار  افعال اختیاری نفس جاری نمی
هایی ـ مانند تصور و تصدیق و شـوق  شوند، همواره واسطهبناّیی که با آلات خارجی انجام می

ای وجود نـدارد  و... ـ بین نفس مجرد و فعل وجود دارند. اما در افعال نفسانی، یا اصلاً واسطه 
از طریـق  ای کـه  و یا واسطه، امری غیر جسمانی است؛ مثل آنجا که نفسِ مهندس بر اثر ملکـه 

کنـد.  ای علوم کسب کرده است، از روی علم و اراده، صورتی را ترسـیم مـی  ممارست در پاره
روشن است که فعل نفس، نیازمندِ مقدماتی مانند تصور صورت، تصدیق به فایده، شوق، عـزم  
و تحریک عضلات نیست؛ بلکه اساساً این امکان وجود ندارد که تصور، مبدائی برای حصـول  

فاعلیـت نفـس در    ۰کنـد. ؛ چراکه خلاقیت نفس برای تحقق این تصور کفایت مـی تصور باشد
امور نفسانی به صورت فاعلیت بالتجلی است؛ یعنی در مقام ذات، تمام کمالات معلـول خـود   
را به نحو اعلا و اشرف واجد است؛ لذا همچنان که در مقام فعل، دارای اختیار است، در مقـام  

نحو برتری خواهد داشت. نتیجه آنکه افعال نفسانی از کارهای نفـس   ذات نیز این اختیار را به
روند و پیداش چنین افعالی مسبوق به اراده و تصور و تصدیق نیست؛ بلکـه ذاتـی   به شمار می

نفس است و نفس نیز در ایجاد آنها مجبور نیست؛ یعنی خداوند نفس را طـوری خلـق کـرده    
 7د.گیراست که اراده از ذات او سرچشمه می

دلیل سوم: اگر اختیاری بودن افعال اختیاری خود را که بر اصل ضـرورت علّـی مبتنـی اسـت     
 نپذیریم، مسئله از چند حالت خارج نخواهد بود:

الف( انکار علیت و توجیه افعال با قبول قول به صدفه و اتفاق: از آنجا که رابطـة مـا بـا عمـل     

                                              
 .۸27ـ۸2۰، ص۸مجموعه آثار، ج. مطهری، 9
 .۸23ص همان،. 2
 .37ـ3۰خمینی، الطلب و الاراده، ص. امام۰
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 اند؛شود، اختیار برای انسان باقی نخواهد مقطع می
ب( انکار ضرورت علیّ: این فرض نیز به معنای انکار اصل علیت و قبول صـدفه اسـت و بـر    

 شود؛اساس آن، همان نتیجة قبل تکرار می
نهایت اختیاری بدانیم: این فرض، اختیـار را از انسـان   ج( همة مقدمات افعال اختیاری را تا بی

ای دیگـر مسـتند   تسلسـلی بـه اراده  ای بـه صـورت   کند؛ ولی از آنجا کـه هـر اراده  سلب نمی
یابـد و اختیـاری بـرای فاعـل ثابـت      گاه فعل با خود مـن ارتبـاط نمـی   شود، در نتیجه هیچمی

 شود؛نمی
ای د( قبول ضرورت علیّ و اختیار در انسان: با آشکار شدن بطلان حـالات قبـل، تنهـا نظریـه    

 9ی در آن پذیرفته شده باشد.تواند با اختیار انسان سازگاری داشته باشد که ضرورت علّمی
 پاسخ دوم:

صفت مراد بودن برای اراده، مانند صفت علم بـرای علـم و وجـودِ وجـود و همچنـین ماننـد       
صفت لزوم برای لزوم است که تسلسل در آنها بر اعتبار و فرض ذهـن مبتنـی اسـت؛ چراکـه     

 ای در خارج، بین آنها وجود ندارد:رابطة علیّ معلولی
ن یقول إن إرادة الإرادة كالعلم بالعلم وكوجود الوجود ولزوم اللزوم من الأموور  على أن لأحد أ

صحیحة الانتزاع ویتضاعف فیه جواز الاعتبار لا إلى حد لكن ینقطع السلسلة بانقطواع الاعتبوار   
 2هناك في الخارج. من الذاهن الفارض لعدم التوقف العلي

این بدانیم که اراد  آن افعال نیز باید مسبوق بـه  توضیح آنکه اگر ملا  اختیاری بودن افعال را 
اراد  دیگری باشد، باید دقت داشت که اتصاف اراده به صفت اراده، نیازمند ضمیمه شدن قیـد  

شـوند،  دیگری نیست؛ یعنی درست است که افعال انسان با ضمیمه شدن صفت اراده مراد مـی 
ای نیـاز نـدارد؛ بلکـه بـه     چنین ضـمیمه شود، به « مراد»اما اگر اراده بخواهد متصف به صفت 

شـوند،  های جهان به واسطة علم، معلـومِ انسـان مـی   که پدیدهخودی خود مراد است؛ همچنان
 ۰ولی خود علم به خودی خود و بدون ضمیمه شدن چیزی، معلوم است.

 بررسي
شـده تنهـا یـک تحلیـل مفهـومی      بحث جبر و اختیار یک بحث حقیقی است؛ اما جواب ارائـه 

از اراده، نیازمند انضمام امر دیگری نیسـت و واضـح   « مراد»دهد انتزاع عنوان ست و نشان میا
تواند پاسخی برای مسئله محل بحث ما )ملا  فعل اختیـاری( باشـد.   است که این تحلیل نمی

                                              
 .۸2۸، ص۸مجموعه آثار، ج. مطهری، 9
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افزون بر اینکه فرض پاسخ دوم در جایی است که مـلا  اختیـاری بـودن فعـل، ارادی بـودن اراده      
 9تواند اشکال تسلسل را که در این فرض وجود دارد، دفع کند.سخ یادشده نمیباشد و پا
 بنديجمع

هـای فراوانـی   ای که در مورد رابطة علیت و اختیار در انسان وجـود دارد، پاسـخ  برای عویصه
اند تا بـا  اند؛ از این رو کوشیدهها در واقع اشکال را پذیرفتهبیان شده است. برخی از این پاسخ

کردن دایر  علیت یا با ایجاد تغییر در معنایِ معهود و مشهور آن، به توجیه رابطـة علیـت   ضیق 
تنهـا آزادی، بلکـه علیـتِ انسـان     با اختیار در انسان بپردازند. همچنین برخی با انکار اختیار، نه

ه اسـت،  های مختلفی که بیان شداند. از میان پاسخاش را نیز انکار کردهنسبت به افعالِ اختیاری
ترین پاسخ را حکمت متعالیه عرضه کرده که بدون ایجاد هـیچ گونـه تغییـری در معنـای     کامل

علیت و بدون استثنا زدن به اصل علیت، به توجیهی متین دربار  سازگاری علیت و اختیـار در  
 انسان پرداخته است.
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 دوفصلنامه علمي ترویجي فلسفه اسلامي

 8938 تابستانـ  بهار/   8 / پياپي یکم/ شماره  پنجمسال 

 6دانان مسلمانان منطقدر مي شناسي احکام قضایاجایگاه

 2پورعلي ابراهيم                

 چکيده
. تفـاوت  شودیمدر کتب منطق اسلامی مباحثی شامل تناقض، عکس مستوی و... یافت 

مشهود در نوع نگاه عالمان منطق در خصوص جایگاه و اهمیت این مباحث، مبدء ایـن  
ی چه اهمیت و جایگاهی، و در دانان اسلاماست که احکام قضایا در دیدگاه منطق سؤال

طول تاریخ منطق چه تحولاتی داشته است؟ و اینکه این تحولات چه تـأثیری بـر علـم    
 منطق داشته است؟

دان به دست آمد، سـیر  منطق نیمتأخریی که از کتب قدما و هاافتهدر این مقاله، بنا بر ی
یخی تقسیم شده است و تطور احکام قضایا )با تأکید بر قضایای حملیه( به سه دور  تار

هـای آنهـا شناسـایی شـده و     در هر دوره با لحاظ تاریخ حیات نویسنده، تبویب کتـاب 
، انـد کردهها و همچنین تعداد احکامی که به آن اشاره جایگاه احکام قضایا در آن کتاب

 مطرح شده است.

 کليدواژگان
 .  احکام قضایا، استدلال مباشر، تناقض، عکس مستوی
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 مقدمه
 کـار  ی کلـی کـه بـه   هـا قانونقواعد و  ةمجموع»ق به عنوان علمی که رسالت خود را بیان منط

برگزیده اسـت، بایسـتی تبیینـی صـحیح از      9«داردیمذهن را از خطای در تفکر باز  آنهاگیری 
تفکر نیز به معنای حرکات ذهن اسـت کـه بـا هـدف     انواع فکر و قواعد هر نوع آن بیان کند. 

. مجهولات انسان از دو حالت خارج نیستند: یـا صـورتی   دهندیمعلوم رخ تبدیل مجهول به م
از یک شیء در ذهن وجود ندارد و یا اعتقـادی در ذهـن نـداریم. مجهـولات نـوع اول را بـا       

اسـتدلال   ةلیوسو اعتقاد جدید نیز به  ،مینماییمو ایجاد  کنیممیعملیات تعریف )معرف( حل 
استدلالات.   حوزتعریفات است و یا در   حوزما یا در  یخطاها. پس شودیم)حجت( ایجاد 

 2.اندکردهاشاره « معرف و حجت»دانان در موضوع منطق به برخی از منطق از این رو
که اولی بـه   ،شودیمبه همین علت منطق به دو باب تصورات و باب تصدیقات تبویب شده و 

 د.اختصاص دار هااستدلال  و دومی به حوز ،تعریفات  حوز
 :انددستهبه حسب صورت در یک تقسیم کلی و اولی، دو  هااستدلال

و بـا شـرایطی، بـه نتیجـه      شوندیماند که در ظاهر از یک قضیه شروع گونهاین آنهای از ادسته
را استدلال مباشر یا احکام قضایا یا احـوال قضـایا یـا لـوازم      هااستدلال. این دسته از رسندیم

 ؛نامندیمانفرادها(  عند) ییتنهاقضیه به
 آنهـا کم باید دو قضیه در کنار هم قرار گیرنـد تـا از ترکیـب    که دست اندگونهدیگر این  ةدست

 ۰.نامندیممباشر  را حجت یا استدلال غیر هااستدلالنتیجه به دست آید. این دسته از 
طـرح  « راسـتدلال مباش ـ »بـا عنـوان   « احکـام قضـایا  »منطق اسلامی بحـث   متأخرتنها در کتب 

اسـت و   تأمـل گردیده است. استدلال بودن یا نبودن و مباشر بودن یا نبودن احکام قضایا محل 
یی نیـز در ایـن زمینـه صـورت گرفتـه و در قالـب       هـا بحـث ؛ البته طلبدیمخود بحثی جدا را 

احکـام  »یـا  « اسـتدلال مباشـر  » هـای اما در هر صورت عنوان 7یی به چاپ رسیده است.هامقاله
مسـتوی هسـتند کـه در کتـب      عناوینی مربوط به مسائل خاصی نظیر تناقض و عکـس « قضایا

 .شوندیممنطقی بحث 

                                              
 کاشـف ؛ ۶، صالمنطـق ؛ مظفـر،  ۷ص ،الأسرار الخفیه ؛ علامه حلی،9ص ،شرح الاشارات و التنبیهات، نصیرالدین طوسی. 9

 .77، ص3ج ،مجموعه آثار؛ مطهری، 23۳ـ29۳، ص2منطق منتظری مقدم، ؛ 9۳۰ص ،9ج ،نقد الآراء المنطقیه، الغطاء
 .3۳، ص3ج ،مجموعه آثار. مطهری، 2
 .۰71، ص 9، جمعیار دانش. سلیمانی امیری، ۰
 .99۰ـ۶3، ص9۰۶3پاییز  ، سال چهارم، شماره اول،معرفت فلسفی، «نقدی بر استدلال مباشر» : عظیمی، مهدی، .. ر7
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 ،شـود یمکه دیده . چناناندشدهخوش تحولات قابل توجهی این مباحث در طول تاریخ دست
؛ شـود یم ـی ابتدایی تدوین علم منطق، تنها به دو مورد از موارد احکام قضایا اشاره هازماندر 

انتخاب شود و در کنار هم و در یک فصل خاص مطـرح   آنهااینکه عنوان مستقلی برای  بدون
تنها در کنار یکدیگر مطرح شده و تعدادشان چند برابر گشـته  که نه مینیبیمامروزه  لیشوند؛ و

و بـه عنـوان    انـد استدلالی پیدا کـرده  ةجنبو  شودیمیاد  آنهااز « استدلال»است، بلکه با عنوان 
 ی از استدلال مطرح هستند.اقسام

سینا و خواجه نصیر، موارد احکام قضایا به تعـدادی  با توجه به اینکه در کتب قدما همچون ابن
کند، مطرح نبوده و حتی انواع احکام قضایا در بعضـی از کتـب متقـدمین در    که مظفر بیان می

و  انادتس ـی اخیـر نیـز ا  هـا سـال و همچنـین در   انـد نشـده یک فصـل و در کنـار هـم بحـث     
یـا  « عکـس نقـیض موضـوع   »منطق اسلامی، مورد جدیدی )تحت عنـوان   ةپژوهشگران عرص

کـه احکـام    شـود یم ـمطـرح   سـؤال این  ،اندافزودهرا به موارد استدلال مباشر «( نقض عکس»
از چه جایگاهی برخوردار بوده است؟ و در ایـن سـیر    نیمتأخرقضایا در کتب منطقی قدما و 

در کدام بخش از کتـب  دانان منطقا گذرانده و چه تحولاتی یافته است؟ تاریخی چه ادواری ر
چـه تحـولاتی در علـم منطـق شـده اسـت؟ همچنـین چـه          أ؟ منشکردندیمخود به آن اشاره 

 ؟دادندیمرا مورد بحث قرار  آنهامواردی از 
تـاریخ  مراد از سیر تطور در این مقاله، بررسی جریانـات و ادوار تغییـر و تحـولات مسـئله در     

و  هـا یبنـد شناسی در این مقاله، بررسـی نـوع دسـته   علم منطق است. همچنین مراد از جایگاه
 تبویب و جایگاه مباحث استدلال مباشر در نسبت با مباحث دیگر در علم منطق است.

تعداد استدلال مباشر و نوع تبویـب آن تـا بـه امـروز مطـرح        که دربار آرایی ،در این پژوهش
« شناسـی جایگـاه ». همچنین از آنجا که هدف ما شودیمبررسی آن یر تاریخی با س ،ده استش

تـا   ایـم دهکـر دانان است، کتب ایشان را از نظر تبویب بررسـی  استدلال مباشر در دیدگاه منطق
 درستی مشخ  شود.به آنهاجایگاه احکام قضایا در 

 به طور کلی سیر تطور احکام قضایا سه دوره اصلی دارد:
 9قبل از کاتبی قزوینی؛الف( تا 

 ب( از کاتبی قزوینی تا محمدرضا مظفر؛
 ( بعد از محمدرضا مظفر تا امروز.ج

به عبارتی کاتبی قزوینی و مظفر تاریخ منطق را در بحث احکام قضایا در منطق اسلامی به سـه  

                                              
الـدین رازی و علامـه حلـی بـر ایـن کتـاب       های مهم منطق است و بعدها قطبکه یکی از کتاب الشمسیه. صاحب رساله 9

 .اندنوشتهشرح 
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. از آنجا که مظفر و همچنین رضااکبری و سـلیمانی امیـری هـر کـدام در     کنندیمدوره تقسیم 
 مجزا خواهد آمد. ی، نظر هر کدام در بخشاندبودهتحول در این زمینه  أدوره سوم، منش

 ،هرچند به نحو ثبوتی، احکام و روابط قضایا، هم در قضایای حملیه و هم در قضایای شـرطیه 
هـا طـرح   این مباحث را در بـاب حملیـه   دانان اسلامی، اولاً، اما منطقاستقابل طرح و بحث 

بـا   انـد، معمـولاً  ذکـر کـرده   ها و عباراتی که برای تعریف این احکـام و روابـط  الاند و مثکرده
. اگرچـه  اسـت  طـرح شـده   ـ   که ویژگی قضایای حملـی اسـت  ـ ادبیات موضوع و محمولی 

جریان احکام قضایا در قضایای شرطی، تعریف و تعداد آن و همچنـین بررسـی     بررسی نحو
اعتناسـت، امـا در   درخور ، خود موضوعی بارهدر این دانان مسلمان ات منطقیتطور و نظر سیر

 شناسی احکام قضایا )بدون تعرض به حملیه یا شرطیهاین پژوهش روی اصل تعداد و جایگاه
نوعی روال عمـومی کتـب منطقـی کـه ایـن      ( تمرکز شده است و بهآنهابودن و تفاوت قواعد 

 کنند، مراعات شده است.مباحث را در حملیه بررسی می
 يشينه پژوهشپ. 4

حث احکام قضـایا در منطـق اسـلامی، پـژوهش     اشناسی و بررسی سیر تطور مبجایگاه ر ابدر
مستقلی به صورت جدی مطرح نشده است. در دو مقاله به صورت مختصر و فرعی به دو یـا  

اشـاره   ،انـد داشـته سه کتاب منطقی، آن هم از باب نیازی که برای حـل مسـائل اصـلی خـود     
« حجـت و اسـتدلال مباشـر   »یکی مقالـه   :یی در این زمینه مطرح شده استهابحثو  اندکرده
و  9اسـت  فرشته نباتی است که تنها دیدگاه ارسطو، ابن سینا و خواجه را بررسـی کـرده   ةنوشت

تـاریخی    مهدی عظیمی که بیشتر نـاظر بـه دور   ةنوشت« نقدی بر استدلال مباشر»دیگری مقاله 
ی مختصـر  اخچهیتار معیار دانشعسکری سلیمانی نیز در کتاب  2.است بودهمظفر و بعد از او 

 ۰ده است.کراز برخی اقسام استدلال مباشر ذکر 
 اهميت و ضرور  موضوع. 0

مسـائلی کـه در    :رسـد یم ـبه نظـر  توجه چنین تحولی در کتب منطقی بسیار عجیب و جالب 
در دو فصـل مجـزا    منطق ارسطو بسیار جزئی و تنها در حد دو مـورد و بـه صـورت پراکنـده    

و تعدادشـان افـزوده    رنـد یگیم ـآرام در طول تاریخ منطق، نظم و نسـق  مطرح بوده است، آرام
و  شـوند یم ـعرض مباحث اصلی دیگـر منطـق مطـرح    شده و به عنوان یک بحث مجزا و هم

                                              
سال سـیزدهم، پـاییز و    ،حکمت سینوی )مشکوه النور(پژوهشی ـ دو فصل نامه علمی   ،«حجت و استدلال مباشر» . نباتی،9

 .۷۳ص ،9۰۶۶ زمستان
 .19، ص9۰۶3 ،9، سال چهارم، شفت فلسفیمعر ،«نقدی بر استدلال مباشر» . عظیمی،2
 .79۰ـ۰31، ص9، جمعیار دانش. سلیمانی امیری، ۰
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عـرض قیـاس قـرار    هـم  ود ونش ـمـی حتی در این اواخر نوعی خاص از اسـتدلال محسـوب   
که باب استدلال منطـق در تقسـیم اولـی بـه دو بخـش اسـتدلال        شوندیمگیرند و موجب می

 مباشر تقسیم شود. مباشر و غیر
دانان به این مباحث است. بررسـی سـیر تـاریخی    این تغییر و تحول، مشعر به تغییر نگاه منطق

کنـد.  ند، کمک میااین تحول به فهم بهتر این بحث از منطق و مباحث دیگری که به آن مرتبط
کـه آیـا تعـداد احکـام قضـایا       شودیمی مباشر نیز باز هااستدلالبررسی تعداد  ةنیزمچنین هم

ی هـا پـژوهش سـاز  زمینـه  توانـد یم سؤالپذیر است؟ علاوه بر اینها پیدا کردن پاسخ این پایان
 شناسی در منطق گردد.روش
 لهئادوار تاريخي مس. 2
 تا قبل از کاتبي قزويني. 2ـ6

بحـث مسـتقلی تحـت عنـوان      2ارغنـون در  9ق.م( 9/۰22ـ ـ۰/۰۶7) رسطوا بر طبق تحقیقات،
احکام قضایا و یا استدلال مباشر نـدارد. او از مـوارد اسـتدلال مباشـر، تنـاقض و تضـاد را در       

 ۰.کندیمانواع قیاس طرح  ةمقدممستوی را به عنوان  و عکس ،عبارتکتاب 
هجـده  ی اسـت از  امجموعـه که  تالمنطقیالد اول در ج 7(ق۰۰1ـ231) ابونصر محمد فارابي

هجده فصـل  « کتاب آنولوطیقا الاول فی مباحث قیاس»فارابی در موضوعات منطقی، در  ةرسال
. او شش فصل از این فصـول را بـه مباحـث مربـوط بـه اسـتدلال مباشـر اختصـاص         آوردیم
ف قضـیه و  ؛ بدون آنکه از عنوان استدلال مباشر یا احکام قضایا یاد کند. بعـد از تعری ـ دهدیم

 :کنـد یمچنین شروط آن را بیان  ،متقابل را تعریف کرده ةیقضدو  ،بیان اقسام آن در فصل سوم
اگر اتحاد تام در موضوع و محمـول داشـته    ،ی که یکی موجبه و دیگری سالبه استاهیقضدو 

 3ند.اباشند، آن دو قضیه متقابل
متقابـل تقسـیم    ةیقض ـکـه دو   کنـد یماقسام تقابل را بدین شکل بیان فارابی  ،در فصل چهارم

مهملتین. شخصیتین زمـانی  و متناقضتین،  المتضادتین،تحت به شخصیتین، متضادتین، شوندیم
 تحـت  .شخ  جزئی باشد. متضادتین زمانی است که سورشان کلـی باشـد   ،است که موضوع

یکـی   متناقضتین نیز زمانی اسـت کـه سـور    .زمانی است که سورشان جزئی باشد المتضادتین
                                              

 .۰9۳ـ۰۳۷ص ،الدین مجتبویسید جلال هترجم ،9ج ،تاریخ فلسفه )یونان و روم( . کاپلستون،9
2 .Organon.کتاب منطقی ارسطو ، 
سال سـیزدهم، پـاییز و    ،سینوی )مشکوه النور( حکمتپژوهشی ـ دو فصل نامه علمی   ،«حجت و استدلال مباشر» . نباتی،۰

 .۷۳، ص9۰۶۶ زمستان
 .91ص ،9،جالمعجم الموضوعی لمنتخب الکتب المنطقیه علوم عقلی اسلامی، الماارفدائرة. مرکز پژوهشی 7
 .991ص ،9ج ،المنطقیات. فارابی، 3
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کـدام هـیچ    و در نهایت مهملتین هم زمانی اسـت کـه هـیچ    ،جزئی و سور دیگری کلی باشد
  صـدق و کـذب متقـابلات بحـث کـرده و در      درباردر فصل پنجم او  9سوری نداشته باشند.

در فصول بعدی نیز بحث از قیاس را آغاز  و دهدیمرا توضیح  عکس مستویفصل ششم نیز 
 2.کندیم

 قسمتیکند، در ، ذیل فصل سوم که به مغالطات معنوی اشاره میالمغلطةاكنةالاماةعابوی در 
وار از عکـس نقـیض   که مربوط به مغالطه ایهام انعکاس اسـت، در ضـمن یـک مثـال، اشـاره     

 کتـاب اما به نحو رسمی و واضـح، ایـن قاعـده را در فصـل پـنجم از       ۰.برد)موافق( نیز نام می
توان از آن روابـط  تقابلی در آن نهفته است و می ةکه رابط 7به عنوان یکی از مواضعی ،التحلیل

 3کند.استلزامی ساخت، ذکر می
 ۸«قـانون بـرقلس  »در مقام شرح عبارتی از ارسطو، به تناسب به  المنطقیاتفارابی در جلد دوم 

است. سپس بـا دلیـل و مثـال بـه نقـد آن      « نقض محمول»کند. مفاد این قانون همان اشاره می
 ۷کند.اثبات می ،عنوان قانونی کلی و تلازمی طرفینی بودن آن را به و باطل دازپردمی

ه در ادامـه نیـز روشـن    ک ـچنـان ـ با توجه به این مطلب، بهتر است در همین ابتدا اشاره شود   
نقـض محمـول را ذکـر       تنهـا قاعـد  دانان اسـلامی، نـه  از قدمای منطق یک هیچـ خواهد شد  

جای کتب ایشـان ذکـر شـده    در جای ،نیز به تناسب مباحث مختلف اند، بلکه بطلان آننکرده
« موجبـه معدولـه  »اعـم از  « سـالبه محصـله  »در دستگاه منطق اسلامی، از آنجا که  اًاست. اساس

کلـی    توان به صورت یک قاعـد شود، نمیها را نیز شامل می«موضوع یافسالبه به انت»است و 
 ۶.و عمومی از سالبه، موجبه نتیجه گرفت

                                              
 .929ـ92۳ص ،9ج ،المنطقیاتفارابی،  .9
 .92۰ـ922همان، ص. 2
 .۳12ـ2۳۶ص ،. همان۰
 ،المنطقیـات فـارابی،  « )صوناعة  صوناعة  وفى قیاس، فى كبرى مقدمات جزئیاتها تستعمل التي الكلیةّ المقدمات هى المواضع». 7

 .(221ص ،9ج
 .27۶ـ27۷ ،9ج ،المنطقیات. فارابی، 3
 المتلازموات  فوى  قانونوا  أرسوطوطالیس  كلام من الموضع هذا فسرّ ما حین اعطى الافلاطونى برقلس ان یزعمون والمفسرّون. ۸

 تلوزم  منهموا  واحودة  كول  فوان  الكیفیوة،  فى وخالفتها الكمیة فى ما معدولة وافقت بسیطة قضیة كل: فقال. والبسائط المعدولات
 .وتتبعها الاخرى

 .97۶ـ973ص ،2ج ،المنطقیات. فارابی، ۷
رسةائ اا؛ شـهرزوری،  23۷ص ،مسیهالقواعد الجلیه فی شرح الرساله الش ؛ همو،3۰ص، الجوهر النضیدعلامه حلی، همان؛ . ۶

 ،الشـفاء )المنطـق(   سـینا، ؛ ابـن ۶۶ص ،تلخـی  کتـاب العبـاره    رشـد، ؛ ابن2۳2، صالشجرةاالالهةةا  اعلوماالحقايقاالربانةة
، تحریـر القواعـد المنطقیـه فـی شـرح الرسـاله الشمسـیه        الـدین رازی، ؛ قطـب 2۶ـ2۷ص ،النجاة ؛ همو،۶9ـ۷1ص عبارت،
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قیـاس و اشـکال   »، «قضایا»که دارای سه بخش  اشیمنطقدر کتاب  9(ق۰1۶-۰۰9) ابن زرعه
بخش اول بـدون عنـوان خاصـی از تنـاقض )چـه       در ،باشدیم« حد و برهان»و همچنین « آن

 2.کندیمتضاد یاد  تحت شخصیه، چه مهمله و چه سوردار(، تضاد و دخول
« عبـارت »به تبع ارسطو، در کتاب  شفاطق کتاب سمت مندر ق ۰ق(72۶ـ۰۷۳) سيناابن عليوأب

د و ن ـکمـی به تناقض و تضاد اشاره  ،که به مبحث قضایا اختصاص دارد، از موارد احکام قضایا
و بدین طریق به صورت کامـل، بـه مربـع     دیافزایم آنهاتضاد را نیز به  تحت تداخل و دخول

اول این فـن ده فصـل دارد    ةمقالست. ا شفافن سوم منطق « عبارت». کتاب کندیمتقابل اشاره 
 7.شودیمکه فصل هفتم و دهم آن به این مباحث مربوط 

 ـ شفاکه فن چهارم منطق « قیاس»وی در کتاب   ـ ةاست، سه فصل از فصول چهارگان دوم  ةمقال
از بین اقسام عکس، آن قسمی که بیشـترین   3این فن را به مباحث عکس اختصاص داده است.

ه( بحث را به خود اختصاص داده و قواعد حـالات مخـتلفش بیـان    صفح هجدهحجم )حدود 
نـوع  » :دی ـوگعبـارتی مـی  در الـرئیس در اواخـر فصـل دوم    است. شیخ« عکس مستوی»شده، 

مل کنیم و آن چیزی است کـه عکـس   أدیگری از عکس نیز وجود دارد که لازم است در آن ت
س نقیض موافق )روش قـدما(  مختصر، تعریف عک بخشوی در این  ۸.«شودنقیض نامیده می

نـوعی بـه عکـس نقـیض مخـالف      به ،آورد و در ضمن مثالکند و برای آن مثال میرا ذکر می
کنـد کـه شـقوق و    یید مـی أکند. وی بعد از چند مثال مختصر، تخرین( نیز اشاره میأ)روش مت

 اللواحـق  کتاب را به آنهابیند که بررسی وجود دارد؛ اما بهتر می مسئلهبیشتر در این « فحوص»
 .حواله دهد ۷خود

                                                                                                               
؛ 72ص ،مصـنفات میردامـاد   ؛ میردامـاد، 977ص ،المحاکمـات ؛ همـو،  977ص ،رح المطـالع ش ـ ؛ همو،۰۸۸و  2۷9ـ2۸3ص

 ،9ج ،شـرح الاشـارات و التنبیهـات   ، الدین طوسـی ؛ نصـیر 1۷ص ،المعتبـر فـی الحکمـه   ؛ بغدادی،33ص ،التحصیلبهمنیار، 
 .9۰۸ـ9۰۳

 .29ص ،9ج ،المنطقیه المعجم الموضوعی لمنتخب الکتب علوم عقلی اسلامی، الماارفدائرةمرکز پژوهشی . 9
 .7۷ـ۰1ص ،منطق ابن زرعه زرعه، ابن. 2
 .۰۳۸، صدرآمدی بر تاریخ فلسفة اسلامیفنایی اشکوری،  .۰
 .۸۸و  3۰-73،ص9ج ،الشفاء )المنطق(. ابن سینا، 7
 .9۳3ـ۷3، ص2ج . همان،3
 .1۰ص همان،. ۸
 هوذا  اتلوو  أن رأیت ثم: »گویدمی منطق آغاز در وى .است گرفته قرار ارجاع مورد شفا کتاب در بارها شیخ اللواحق کتاب. ۷

 وكتفریوع  الكتاب لهذا كالشرح یكون سنة، كلّ في منه یفرغ بما وی رخّ عمرى مع یتمّ اللواحق كتاب اسمیه آخر، بكتاب الكتاب
 چنـین  هبـار  نیا در یو عبارات مجموع از .(9۳۳ص ،9ج ،(المنطق) الشفاءابن سینا، ) «معانیه من الموجز وبسط فیه الاصول

 قیـد  با ایـن حـال  . شفا از بیش فروعاتى و مباحث  دارند بر در ثانیاً و است شفا شرح ةمنزل به لواحق کتاب اولاً که آیدبرمى
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. منطـق  آوردیم ـآنها در کنـار هـم    ،با در  صحیح از شباهت این مباحث اشاراتسینا در ابن
بـه مباحـث احکـام قضـایا و اسـتدلال مباشـر        مسـتقلاً ده نهج دارد که نهج پـنجم آن   اشارات

اقسام مربـع   ةبقی اختصاص دارد. از میان اقسام احکام قضایا، به تناقض به صورت صریح و به
. همچنـین  کنـد ینمموارد دیگر را مطرح  ،جز عکس مستویو  ،تقابل به صورت ضمنی اشاره

 و تنهـا عنـوان نهـج    بـرد ینم ـ را بـه کـار   «استدلال مباشـر »یا  «احکام قضایا»گاه عنوان او هیچ
 9.نامدیم« فی تناقض القضایا و عکسها»مربوطه را 

به تصریح خـود وی، در میـان    لواحقتوجه به اینکه کتاب باید گفت با « عکس نقیض»  دربار
خـود   و کتابی با فروعات فراوان مطرح بوده و از آنجـا کـه   شفاعنوان شرحی بر  کتب شیخ به

توان استنباط کرد که بحث عکـس نقـیض   د، میآیمی به شمارترین کتب منطقی از مفصل شفا
  گونه بود، حق آن بود کـه بـه انـداز   از مباحث جدی و ضروری منطق نبوده است که اگر این

سینا ایـن  در نظام منطقی ابنمزبور اهمیتی بحث شد. شاهد کمبه آن پرداخته می عکس مستوی
جزئی و کمی دارد؛ چراکـه بـه     ثمر کند؛ ثانیاًای به آن نمیهیچ اشاره اشاراتدر  است که اولاً

و  2،مطرح شـده « توابع نتایج قیاس»حث عنوان ابزار منطقی، تنها در ب نحو رسمی این قاعده به
 شود.وار از آن یاد میاشاره ۰،ایهام انعکاس و اواخر بحث خطابه ةذیل مغالط

 مشاء ةکتابی در فلسف التحصیلاست.  التحصیلکتاب   نگارند 7ش(73۶)؟ـ بهمنيار بن مرزبان
اسـت. مقالـه   است. قسمت اول این کتاب به مباحث منطقی اختصاص دارد و دارای سه مقاله 

قضـیه   و به ترتیب به بیان کلیات خمس )چهارده فصل(، مقولات )سه فصل( ،اول در سه باب
آموزش قیاس است )بیست و سـه فصـل( و مقالـه     بار دوم در ة. مقالپردازدیم)دوازده فصل( 

 .داردسوم در بیان حد و برهان است و دو باب به همین نام 
و  ،منطق این کتاب، در فصل دهم به بحث تنـاقض قضـایا   اولِ بخشِ ةمقالاو در باب سوم از 

 تحـت  . او در فصل تناقض از تضاد و دخولپردازدیمدر فصل یازدهم به بحث عکس قضایا 
موافـق  و عکس نقیض  عکس مستویدر فصل عکس نیز از  3.کندیمتضاد و تداخل نیز بحث 

( به صـورت ضـمنی   نیمتأخرو از عکس نقیض مخالف )روش  ،روش قدما( به طور صریح)

                                                                                                               
 گونـه  هـیچ  زیـرا  اسـت؛  تأمل محلّ ،نیتّ این یافتن فعلیت و بوده، شیخ قصد گویاى عبارات، این تمامى در مضارع ضمایر
 .است نرسیده دست به کنون تا آن از خطىة نسخ و نقلى گزارش

 .9۷۷ص ،9، جشرح الاشارات و التنبیهات ،الدین طوسینصیر. 9
 .9۳۰ص )سفسطه(، 7ج، الشفاء )المنطق(همو، . 2
 .9۶۰ص )خطابه(، 7، جانهم. ۰
 .22ص ،9ج ،المعجم الموضوعی لمنتخب الکتب المنطقیه علوم عقلی اسلامی، الماارفدائرةمرکز پژوهشی . 7
 .۷1ـ۷۷، صالتحصیل بهمنیار،. 3
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را در کنار عکـس نقـیض    اشقاعدهولی  ،برندینم بدین صورت که از آن نامی 9؛کندیمبحث 
 2.کندیمموافق ذکر 

قسـمت اول در   :است وشتهرا دو قسمت ن ک النظرمح ۰(ق33۳ـ73۳) ابوحامد محمد غزالي
رار اسـت: فـن   ین قدو قسمت دوم در حد با دو فن. قسمت قیاس کتاب او ب ،قیاس با سه فن

اول مربوط به الفاظ و معانی است. این فن سـه فصـل دارد. در فصـل اول و دوم از دلالـت و     
. ایـن فصـل   دهـد یمو فصل سوم را به قضایا و احکام آن اختصاص  کندیممعانی مفرد بحث 
سـوم در مـواد    لیتفص ،تفصیل دوم در تناقض ،تفصیل اول در اقسام قضیه :چهار تفصیل دارد

 7عکس مستوی.تفصیل چهارم در  ثلاث و
به ترتیـب   هابخشغزالی نیز دارای یک مقدمه و چهار بخش است.  المنطق فن یف العلم اریمع

فـی  »، «فی الحجه و اقسامها و فی صوره القیـاس و مادتـه  »، «فی مقدمات قیاس»ند از: اعبارت
ا تبویبی مشابه، تنها به همین ب معیار العلم. او در «فی اقسام الوجود و احکامه»، «قوانین الحدود

ی مباشر اشاره کرده است؛ با این تفاوت که در این اثر، عنـوان مسـتقلی   هااستدلالدو مورد از 
کتـاب( اول از  ) بخشمباحث مربوط به قضایا را در فن سوم از  همةبرای فصول قرار نداده و 

 3این اثر خود قرار داده است.
 ـ  نصیریهصائر الب ۸ق(33۳ـ7۸3) سهلان ساوي  ةرا متشکل از سه مقاله تدوین کرده اسـت. مقال

اقوال شارحه با دو فصـل اسـت.     دربارمقاله دوم  ۷و دارای دو فن است. ،مفردات  درباراول 
لیفات برای رسیدن به تصدیق اسـت. ایـن مقالـه پـنج     أچگونگی چینش ت  سوم نیز دربار ةمقال
 ،با شـانزده فصـل   هاحجتصورت   دوم دربارفن  ،فن اول در باب قضایا با نه فصل دارد:فن 

 و فن پنجم در باب مغالطات. ،فن سوم در باب مواد قیاس، فن چهارم در باب برهان
او در این کتاب در مقاله سوم، قبل از فن حجت، در دو فصـل مجـزا در آخـر فـن قضـایا بـا       

ایـن دو   دربـار  تفضـیل  از موارد احکام قضایا نام بـرده و بـه   عکس مستویعناوین تناقض و 
. در این کتاب نیـز عنـوانی از اسـتدلال مباشـر یـا      کندیم( بحث عکس مستوی)مربع تقابل و 

                                              
 .12ـ1۳و ۶۷ص ،. همان9
وهاهنا نوع آخر من العكس یسميّ عكس النقیض وهو أن یجعل نقیض المحمول موضوعا ونقیض الموضووع محموولا فیقوال:    . 2

 (.1۳ص)همان،  «ب ج ما لیس»، وإلاّ فلیكن «ما لیس ب لیس ج»لزم منه ان  «كل ج ب»اذا قلنا: 

 .23ـ27ص ،9ج ،المعجم الموضوعی لمنتخب الکتب المنطقیه علوم عقلی اسلامی، الماارفدائرةمرکز پژوهشی . ۰
 .۶1ـ۶3، صمحک النظر ،یغزال. 7
 .9۳۰ و 1۶ص معیار العلم فی فن المنطق ،یغزال. 3
 .7۳ـ73ص، 9۰۷9 ،79، شاندیشه کیهان ،«احوال و آثار حکیم ابن سهلان ساوی» ،ساوجی ذکایی. ۸
 ار  کلیات خمس با ده فصل، و فن دوم دربار  معانی مفرد مدلول کلیات خمس با دوازده فصل است.فن اول درب. ۷
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همچنین در فصل دوازده از فن دوم )بعد از طرح اقسـام قیـاس(    9احکام قضایا موجود نیست.
از « قیـاس هسـتند   ةنتایجی که تـابع نتیج ـ »به عنوان یکی از مباحث تکمیلی قیاس، ذیل عنوان 

 2کند.عکس نقیض )موافق( یاد می
حکمـت  منطـق  بخـش   ۰ق(3۶۷ـ371) شيخ اشراق معروف بهالدين يحيي سهروردي شهاب

ضابط(، دومـی در   هفتمربوط به تعریف ) هااولین آن کهوی از سه مقاله تشکیل شده  الاشراق
 .است )دو فصل( ضابط( و سومی در باب مغالطه هفتباب حجت و مبادی آن )

و  کنـد یم ـثانیه، بعد از تعریف قضیه و انواع آن، در ضابط چهار از تناقض بحث  ةوی در مقال
 عکـس مسـتوی  در ضـابط پـنجم نیـز تنهـا بـه       ؛کنـد ینم ـی ااشارهبه اقسام دیگر مربع تقابل 

. او در پایـان ایـن فصـل    کنـد یم ـدر ضابط بعد نیز بحث از انواع قیـاس را شـروع    ؛پردازدیم
 یهیتنب  دیفا فقط... و سوالب و ضینق و عکس کردن مطرحکه کند تصریح می عکس مستوی

 7.ستین آن یلیتفص طرح به یازین منطق مباحث طرح یبرا و دارد
او دارای سه موضوع منطق، طبیعی و مابعدالطبیعه است. قسمت منطـق دارای   اللمحاتکتاب  

لمحـه(،   سـه رحه )لمحه(، مورد دوم در قول شـا  نه) یساغوجیامورد اول در  :است «مورد»نه 
لمحـه(، مـورد پـنجم در     پنجلمحه(، مورد چهارم در جهات قضایا ) پنجمورد سوم در قضیه )

لمحـه(، مـورد هفـتم در اصـناف     پنج لمحه(، مورد ششم در قیاس خلف ) سهترکیب حجج )
 .لمحه( پنجو مورد نهم در برهان ) ،حجج، مورد هشتم در مبادی اقیسه

 ،کنـد یم ـالقضایا و تصرفات فیها( ابتدا از جهات قضـایا بحـث   او در مورد چهارم )فی جهات 
( کنـد ینم ـی ااشاره)به اقسام دیگر مربع تقابل  دهدیمسپس در لمحة سوم، تناقض را توضیح 

پنجم با عنـوان عکـس،    ةر انتها، در لمحو د کندیمبیان را و در لمحة بعدی تناقض موجهات 
 3.آوردیمسخن به میان  عکس مستویاز 
اسـت کـه   « مرصـد »لیفات اوست. این کتاب دارای شش أنیز از دیگر ت التلویحاتمنطق تاب ک

تقسیم شده است. مرصد اول در ایساغوجی، دوم در قول شـارح،  « تلویح»هر مرصدی به چند 
قضیه(، چهارم در جهات قضایا و احکام آن، پنجم در ترکیـب حجـج،   ) یخبرسوم در ترکیب 

ر این کتاب بعد از بحث قضایا و قبل از بحث ترکیـب حجـج،   وی دششم در برهان است. و 

                                              
 .2۰3ـ2۳1، صالبصائر النصیریهساوی، . 9
 .۰۰۰ـ۰۰۳ص همان،. 2
 .2۳ و 9۷ص ،های شیخ اشراقآواز عقل سرخ؛ مروری بر اندیشه بخشنده بالی،. ۰
 .۰۰ـ۰۳، صحکمةاالاشراق سهروردی،. 7
 .9۸7ـ9۸۳، صاللمحات ،. همو3
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موجهات است، در تلویح چهارم بـه تنـاقض،    دربار در مرصد چهارمش، بعد از سه تلویح که 
روش موافـق ) و عکس نقیض  عکس مستویو در تلویح پنجم به  ،تضاد تحت تضاد و دخول

 9قدما( اشاره دارد.
کـرده اسـت. ایـن کتـاب دارای سـه       فیتـأل را  کمهشرح عیون الح 2(ق۸۳۸ـ377)زي فخر را

طبیعیات و الاهیات است. بخش منطق این کتاب مشمل بر یـک تمهیـد و نـه     ،بخش منطقیات
فصل اول اقسام الفاظ، فصل دوم مقولات، فصل سوم قضیه و احکام و اقسـامش،   :فصل است

 و فصل پنجم تا نهم صناعات خمس. ،فصل چهارم حجت و قیاس
مباحث مربوط به قضیه و اقسام و احکام آن اختصـاص دارد،   ةسوم که به مجموعاو در فصل 

و بیش از آنکه به انواع احکام بپردازد، به جهـات   کندیمبحث  عکس مستویتنها از تناقض و 
 ۰.کندیماشاره  عکس مستویدر تناقض و 

ده فصـل  را در  کشف الاسرار عن غـوامض الافکـار   7(ق۸7۸ـ31۳) محمد بن ناماور خونجي
نـد از: مقـدمات، تعریـف، قضـایا،     اترتیـب عبـارت  نگاش کرده است. محتوای این ده فصل به

، عکس نقیض، قضـایای شـرطیه، قیـاس، مختلطـات و قیـاس اقترانـی       عکس مستویتنافض، 
 شرطی.

را به مباحث مربـوط بـه    ی رد پی، سه فصل پکندیموی پس از فصل سوم که از قضایا بحث 
عکـس  فصل چهارم در باب تناقض، فصل پنجم در باب  :دهدیماختصاص استدلالات مباشر 

گانه بـه  از این فصول سه پس ، وو فصل ششم در باب عکس نقیض موافق و مخالف مستوی
که مباحث مربوط به عکـس نقـیض   ایننکته حائز اهمیت  3.پردازدیمبحث از قضایای شرطیه 

و تعاریف افـراد مختلـف   ا است.تر و مفصلتر در منطق خونجی نسبت به متقدمین او، تحقیقی
، تعارضـات  جدیـد ده اسـت بـا تعریفـی    کوشـی و  هدکـر طرح  را گوناگونهای و نقض و ابرام

 موجود را حل کند.
ه اسـت. او در  شـت را در نه فصـل نگا  منطق التجرید ۸ق(۸۷2ـ31۷) خواجه نصيرالدين طوسي

از هر چهار قسم اجـزای مربـع   « جراهالکلام فی التناقض و ما یجری م»فصل قضایا ذیل عنوان 

                                              
 .73ـ۰3، صمنطق التلویحات ،. همو9
 .۰3ـ۰7ص ،9ج ،المعجم الموضوعی لمنتخب الکتب المنطقیه علوم عقلی اسلامی، الماارفدائرةمرکز پژوهشی . 2
 .9۸۳ـ971، ص9، جشرح عیون الحکمه . فخر رازی،۰
 .۰۷ـ۰۸، ص9، جلمنتخب الکتب المنطقیهالمعجم الموضوعی  علوم عقلی اسلامی، الماارفدائرة. مرکز پژوهشی 7
 .9۸۳ و 97۷، 921، 929ص ،کشف الاسرار عن غوامض الافکار ،یخونج. 3
 .۸۶و  93ص ،خواجه نصیرالدین طوسی؛ آشنایی با فیلسوفان مسلمانمیناگر،  و . حسینی۸
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و عکـس نقـیض    عکـس مسـتوی  بـه  « الکلام فی العکس»در ذیل عنوان  9،کندیمتقابل بحث 
 2.شودیمو بعد از آن وارد فصل قیاس  کندیمروش قدما( اشاره ) موافق

خواجـه بـرای بـه دسـت آوردن      دو نکته در طرح خواجه در منطق تجرید قابل اعتناست: اولاً
کنـد و  و نقـض محمـول اسـتفاده مـی     عکس مسـتوی عکس نقیض، از اجرای متوالی الگوی 

 ؛ن معاصر در ایـن زمینـه شـده اسـت    ابخش محققکه خواهد آمد، این کار او الگو و الهامچنان
دانـد. وی بـرای   کند و آن را صحیح میاستفاده می« نقض محمول»  از قاعد خواجه عملاً ثانیاً

 ،گیرد و از این طریـق ها مفروض میوجبه، موضوع را برای سالبهحل مشکل اعمیت سالبه از م
کنـد.  تلازمی دوطرفه میان سالبه و موجبه برقـرار مـی   ةبرد و رابطاخصیت موجبه را از بین می

 ۰کند.علامه حلی ذیل این قسمت، این تلازم را از طریق قیاس خلف اثبات می
 فنـون  و فصول مقالات، به کتابه است. این لیفات منطقی خواجأنیز از دیگر ت اساس الاقتباس

 مقولات در دوم مقالت، منطق مدخل در اول مقالتند از اعبارت که است شده میتقس مختلف
 مقالـت ، برهـان  در پـنجم  مقالت، اسیق علم در چهارم مقالت، عبارات در ومیس مقالت، عشره
 .شعر در نهم مقالت و ،خطابت در هشتم مقالت، مغالطه در هفتم مقالت، جدل در ششم

 در اول فـن » :آورده اسـت  «فـن »قضیه( اختصاص دارد، دو ) عبارتوی در مقالت سوم که به 
 در دوم فـن »و  اسـت  فصـل  شـانزده کـه   «قضایا اصناف و انواع احوال و جازمه اقوال معرفت
 فصـل  یـازده  که «دارد تعلق نه آب آنچه و عکس و تناقض ابواب در آن اعتبار و قضایا جهات

 .ستا
البته او در متن ایـن   7.دهدیماو در فصل یازدهم از فن اول اقسام تقابل را به طور کامل شرح  

 ، آن راولی در نمودار مربـع تقابـل   ،کندینمداخلان تحت تضاد را به طور مجزا تعریف  ،فصل
و در فصل نهـم   دهدمیوی در فصل هشتم فن دوم، تناقض در موجهات را توضیح  3.آوردیم

را  عکـس مسـتوی  و سـپس   کنـد یم ـقدما( را تعریف ) موافقو عکس نقیض  مستوی عکس
و در فصـل بعـدی،    دهدیمفصل ده را نیز به عکس نقیض اختصاص  ؛دهدیمتوضیح  مفصلاً

                                              
 .۶2ـ۷2، صالجوهر النضید. علامه حلی، 9
 .1۷ـ۶۰. همان، ص2
 .13. همان، ص۰
 .11ص ،اساس الاقتباسطوسی،  . نصیرالدین7
استفاده کرده و آن نیز در فصل دوازدهـم همـین فـن     اساسیک بار دیگر در متن « داخلتان تحت تضاد»خواجه از عنوان . 3

و الا یـا متضـاد یـا داخلتـان      ـ   اگر در ایجـاب یـا در سـلب متفـق باشـند متـداخل باشـند       »... است. در بحث اعتبار قطر: 
 .(99۳ص ،اساس الاقتباسطوسی،  نصیرالدین...« )فته آمده است چنانک گ ـ التضادتحت
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 9.کندیمنقیض و عکس قضایای شرطی را بیان 
ه دارد به تبویب عکس در کتب قدما نیز اشـار « مقالت»وی در ابتدای فصل نهم فن دوم همین 

 بیـان  مقـدمات  از عکـس مسـتوی   چه ؛اندآورده قیاس کتاب در عکس قدما و: »کندیمو بیان 
 تعلـق  بحـث  ایـن  آنک بسبب خرانأمت و ؛شود معلوم این از بعد چنانک ؛است قیاسات بعضی

تصریحی است بـر یـک    ،این عبارت 2.«اندشمرده ترمناسب باب این با ،دارد مفرده قضایایه ب
 دلیـل بـه   عکس مسـتوی . عکس مستویبحث از  ةفلسفویب استدلالات مباشر و تحول در تب

بحـث قیـاس    ةاینکه در اثبات سه شکل غیر بدیهی قیاس اقترانی کاربرد داشته، به عنوان مقدم
 سـت ا دهشمیو در بحث قضایا مطرح  آنهاولی از نظر شباهت به بحث تقابل، در کنار  ،مطرح

مربوط به قضایای مفرد است، نه مرکب کـه   عکس مستوی ت،اسکه خواجه نیز آورده و چنان
همان طور کـه  )مربوط به ارسطوست  ،اشاره کردهبه آن ی که خواجه اهیاولقیاس باشد. تبویب 

بـه   اشـارات . امـا ابـن سـینا در    است از وی تبعیت کرده شفاو بوعلی نیز در  (گذشت ترپیش
 .کندیمبیان « خرانأمت»نوان ی نو عمل کرده است که خواجه آن را با عاوهیش

 گوید:می تعدیل المعیار فی نقد تنزیل الافکاردر ذیل بحث عکس در  خواجه
های غیرکامل به قیـاس کامـل   دانان از طرح عکس مستوی، نیازشان به ردّ قیاسغرض منطق

بوده است. مگر عکس از مطالب اصلی منطقی که هویتی اصالی داشـته باشـد، نیسـت؟ بـه     
دانان بحث عکـس مسـتوی را در ابتـدای بحـث قیـاس      ن نیاز آلی و ابزاری، منطقدلیل همی

شـود. از طرفـی هرچنـد    نوعی مقدمة بحث قیاس محسـوب مـی  کردند؛ چراکه بهمطرح می
عکس نقیض از جهت هویت ذاتی، شبیه عکـس مسـتوی اسـت و کـارکرد آن را دارد، امـا      

اواخر بحث قیاس و به عنوان لواحق آن  دانان درچون جنبة مقدمی برای قیاس ندارد، منطق
 ۰اند.طرحش کرده

 ة بررسي اين دورة زمانيجينت
ایـن   ؛ زیـرا انسجام مباحث احکام قضایاست ،: یکی از تحولات در این دورهپذيريانسجام. 6

ابن سینا انسـجام مباحـث    اشاراتو به نوعی از  شدندیمابتدا در فصول پراکنده بحث  مباحث
 شود؛میجدی 

در انتهای مباحث قضایا و قبل از قیـاس بحـث    معمولاً: چنین مسائلی را جايگاه در تبويب .4
 ؛کردندیم

                                              
 .93۷، 971، 97۸ص ،اساس الاقتباس طوسی، . نصیرالدین9
 .971ص . همان،2
 .9۶۰، صتعدیل المعیار فی نقد تنزیل الافکار، طوسی . نصیرالدین۰
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و تناقض است و کمتر بـه اقسـام دیگـر     عکس مستوی: تمرکز اصلی روی موارد محوري. 0
دانـان  از اقسـام احکـام قضـایا کـه منطـق      مـوارد ترین یعنی مهم ؛شودیمتقابل و عکس اشاره 

عکـس مسـتوی   تنـاقض و   اند،کردهطرح را  آنها و بلااستثنا شتهری به طرحشان داعنایت بیشت
 ؛است

عـرض مباحـث دیگـر بـرای     دانان، عنوان مجزایی هم: هیچ کدام از منطقعنوان مخصوص. 2
های دیگـر بـه   عرض نهجنهجی را هم اشارات. البته ابن سینا در اندنکردهاحکام قضایا انتخاب 

 ؛داده، ولی عنوان دیگری برای آن قرار نداده است تناقض و عکس اختصاص

بحث محوری و اصـلی منطـق نیسـت و بـه      ،: عکس نقیض مخالفعکس نقي  مخالف. 5
اگـر در ایـن دوره    و شـود ثمری آن، با رویکرد کاربردی، بسیار محـدود بررسـی مـی   دلیل کم

 .ه استردیدطرح گمدر کنار عکس نقیض موافق و به صورت ضمنی  ه،مطرح شد



 211  دانان مسلمانجایگاه شناسی احکام قضایا در میان منطق 

 

 جدول نتايج بررسي کتب در يک نگاه

 کتاب نویسنده

 انسجام
آیا موارد 
در کنار 
یکدیگر 

ذکر 
 ؟اندشده

 عنوان مخصوص
آیا عنوانی برای این مباحث 
 اختصاص داده شده است؟

 موارد

   ارغنون ارسطو

تناقض و تضاد )در کتاب 
 عبارت(

عکس مستوی )در مقدمة 
 کتاب قیاس(

  المنطقیات فارابی

 
ذیل بحث قیاس، بعد از ذکر )

 قضیه 
 و قبل قیاس، در فصولی مجزا
 و در کتاب تحلیل و مغالطه(

ــاد،  ــاقض، تضــــ تنــــ
تضاد، تداخل تحتدخول

 فصل( ۰)
 فصل(9) عکس مستوی

 عکس نقیض موافق
رد قانون بـرقلس )نقـض   

 محمول(

 زرعهابن
منطق 

 زرعهابن
-  

 ذیل مباحث قضایا()
ــاد،  ــاقض، تضــــ تنــــ

 تضادتتحدخول

   شفا سیناابن

تنــاقض، تضــاد، تــداخل، 
ــول ــتدخ ــاد )در تح تض

 کتاب عبارت(
عکس مستوی )در مقدمة 

 کتاب قیاس(
عکس نقیض موافـق )در  
ــس   ــث عکــ دل مباحــ

 مستوی(
عکس نقیض مخالف )به 
صورت ضمنی در قالـب  

 مثال(
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  اشارات
 

عرض نهجی اختصاصی هم)
 های دیگر(نهج

تنــاقض )دیگــر مــوارد   
ابل به صورت ضـمنی(  تق

 و عکس مستوی

  التحصیل بهمنیار
 

ذیل مباحث قضایا ـ با فصولی )
 مجزا(

ــاد،  ــاقض، تضــــ تنــــ
 تضاد، تداخلتحتدخول

عکس مسـتوی و عکـس   
و مخـالف  )نقیض موافق 

 (ضمناً

 غزالی

محک 
 النظر

 
با یک 
فصل 
 فاصله

 
 ذیل مباحث قضایا()

 تناقض
 عکس مستوی

  معیار العلم
 

 اسیقمباحث مقدمة ذیل )
 قضایا(()

 تناقض
 عکس مستوی

 ساوی
بصائر 
  النصیریه

 
 ذیل فن قضایا و قبل فن حجه()

ــراد    ــر اف ــاقض و دیگ تن
 مربع تقابل

عکس مستوی )در فصول 
 مجزا(

عکس نقیض موافـق )در  
ــول   ــی از فص ــمن یک ض

 پایانی بحث حجت(

 شیخ اشراق

حکمةا
  الاشراق

 
بعد قضایا و قبل  ـ حجةذیل )

 قیاس(

 تناقض
ــتوی ــس مســ در ) عکــ

 ی مجزا(هاضابط

  اللمحات
 

ذیل مباحث جهات که بعد از )
 قضیه و قبل حجه قرار داد(

 تناقض
فصــول ) عکــس مســتوی

 مجزا(

  التلویحات
 

ذیل مباحث جهات که بعد از )
 قضیه و قبل حجه قرار داد(

ــاد، ــاقض، تضــــ  تنــــ
تضـاد )یـک   تحـت دخول
 فصل(

و نقـیض   عکس مسـتوی 
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 افق )یک فصل(مو

 فخر رازی
شرح 
عیون 
 الحکمه

 ()ذیل قضایا 
 تناقض

 عکس مستوی

 خونجی
کشف 
  الاسرار

 
عرض فصول مجزا و اصلی، هم)

 قضایا و قیاس(

 تناقض
 عکس مستوی

عکــس نقــیض موافــق و 
 مخالف

خواجه 
 طوسی

منطق 
  التجرید

 
 فصول مجزا ذیل قضایا()

 تناقض و ملحقات
و عکـس   عکس مسـتوی 

 یض موافقنق

اساس 
  الاقتباس

 
 فصول مجزا ولی پراکنده()

ــاد،  ــاقض، تضــــ تنــــ
 تضاد، تداخلتحتدخول

و عکـس   عکس مسـتوی 
 نقیض موافق

 
 ازکاتبي قزويني تا مظفر. 2ـ4

ده اسـت. ایـن کتـاب دارای یـک     کـر  فیتـأل را  رساله الشمسیه 9ق(۸۷3ـ۸۳۳) کاتبي قزويني
 ـ ةمقدمه، سه مقاله و یک خاتمه است. مقال دوم  ةاول در باب مفردات با چهار فصل است. مقال

سوم نیز بـا پـنج فصـل بـه      ةیک مقدمه و سه فصل دارد. مقال ،در باب قضایا و احکام آن بوده
 قیاس اختصاص دارد.

دوم که به بحث قضایا و احکام آن اختصاص دارد، ابتدا در یـک مقدمـه قضـیه را     ةمقالاو در 
قضایای حملیـه و اجـزای آن را    ،سپس در فصل اول ؛کندیمبیان آن را  ةو اقسام اولی ،تعریف

بعد از این  و کندیم ررسیبرا شرطیه و اقسام آن  ةیقض ،و بعد از آن در فصل دوم کندیمذکر 
ذکـر   فصل چهـار مبحـث  . او در این آوردیم« فی احکام القضایا»دو فصل، فصلی مجزا به نام 

وم در عکس مستوی، مبحث سوم در عکس نقـیض و  مبحث اول در تناقض، مبحث د :کندیم
در مبحث چهارم نیز به اختصار به تلازم شرطیات اشاره می کند. او عکس نقیض را به معنـای  

 2.ردیگیم (نیمتأخرروش )مخالف  عکس نقیض

                                              
 .7ص، تحریر القواعد المنطقیه فی شرح الرساله الشمسیه الدین رازی،قطب. 9
 .۰۷۶ـ۰2۰ص ،همان. 2
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مباحـث احکـام   بـرای   اولاً دانان قبل از خود در ایـن اسـت کـه   تفاوت عملکرد کاتبی با منطق
عکس نقـیض را بـه معنـای عکـس      اًیثان زند؛ عنوان می« احکام قضایا»مجزای  قضایا با عنوان

 .ردیگیم( نیمتأخرروش مخالف )نقیض 
 ـ   کـر  فیتـأل را  التـاج  درة 9(ق۷9۳ـ ـ۸۰7) الـدين شـيرازي  قطب سـان  ه ده اسـت. ایـن اثـر ب
 ـردیگیماست که اقسام حکمت عملی و نظری را در بر  الماار لادائرة ه . جلد دوم این کتاب ب

ی از امجموعـه تشـکیل شـده و هـر مقالـه،     « مقالـه »منطق اختصاص دارد. این مجلد از هفت 
اول مربوط به کلیات علـم   ة. مقالاندشدههایی را در بر دارد که خود از فصولی تشکیل «تعلیم»

 ـ ةمنطق و ماهیت و موضوع و فایده آن است. مقال سـوم در   ةدوم بحث از تصورات است. مقال
چهارم در لوازم و احکام قضایاست. این مقاله متشـکل از چهـار    ةام آنهاست. مقالقضایا و اقس

 ـ ة. مقالاستتعلیم   ةپنجم و ششم در تعریف و اقسام حجت و قیاس و لواحق آن است و مقال
 .باشدیمهفتم نیز مربوط به صناعات خمس 

 ـکندیماز قضایا و اقسام آن بحث  ،او در این کتاب، در مقاله سوم بخش منطق  ة. سپس در مقال
پنجمش که به تعریـف قیـاس و حجـت اختصـاص دارد، بـه صـورت        ةچهارم و پیش از مقال

او بعد از تعلیم اول این مقالـه کـه بـه     .آوردیممستقل از لوازم و احکام قضایا صحبت به میان 
و تناقض، تضاد، تـداخل   ،بسیطه و مختلطه مربوط است، در تعلیم دوم اتیشرطتلازم و تعاند 

و در  پـردازد یم ـ عکـس مسـتوی  به  مستقلاًدر تعلیم بعدی  ؛کندیمتضاد را ذکر  تحت دخول
موافـق  . منظور وی از عکس نقیض، عکس نقیض کندیمعکس نقیض را بحث  ،تعلیم چهارم

 2روش قدما( است.)
تنهـا بـه    است، نگارش یافته شمسیهکه در شرح  القواعد الجلیهدر  ۰(ق۷2۸ـ۸7۶) علامه حلي

؛ اما در عکس نقیض به روش کندیمقناعت  به آنها توجه داشته است، کاتبی ی کهموارد شرح
 7.داردقدما نیز اشاره 

 شرح مطـالع معروف به  لوامع الاسرار فی شرح مطالع الانوار 3(ق۷۸۸ـ۸17) الدين رازيقطب
تصـورات و تصـدیقات. بخـش     :شـود یم ـرا نوشته است. این اثر به دو بخش اصـلی تقسـیم   

باب اول در اقسام قضیه و اجـزا و احکـام آن، بـاب     است: دیقات از سه باب تشکیل شدهتص

                                              
 .7۳ص ،9ج ،المعجم الموضوعی لمنتخب الکتب المنطقیه علوم عقلی اسلامی، الماارفدائرةمرکز پژوهشی . 9
 .797ـ7۳7ص ،التاج درةاالدین شیرازی،قطب. 2
 .72ص ،9ج ،المعجم الموضوعی لمنتخب الکتب المنطقیه علوم عقلی اسلامی، الماارفدائرةمرکز پژوهشی . ۰
 .۰2۸ـ2۶1ص ،القواعد الجلیه فی شرح الرساله الشمسیه ،یحل علامه. 7
 .73ص ،9ج ،المعجم الموضوعی لمنتخب الکتب المنطقیه علوم عقلی اسلامی، الماارفدائرةمرکز پژوهشی . 3
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قیاس اقترانی شرطی. باب اول ایـن بخـش متشـکل از     ر دوم در بحث قیاس و باب سوم دربا
 یازده فصل است.

بعد از ذکر اقسام و اجزا و جهات قضیه، در فصـل   ،در باب اول از بخش تصدیقاتِ این کتاب
و در فصـل نهـم عکـس نقـیض را ذکـر       عکس مسـتوی،  اقض قضایا، در فصل هشتمتن هفتم

. او از مربع تقابل تنها بـه تنـاقض   پردازدیمشرطیه و اقسام آن  ةیقضسپس به بحث از  ؛کندیم
هم به عکـس نقـیض مخـالف اشـاره دارد و هـم بـه عکـس         ،و در عکس نقیض کندیماکتفا 

 9نقیض موافق.
نیز به تبع کاتبی در فصل تناقض، بـه   منطقیه فی شرح الرساله الشمسیهتحریر القواعد الوی در 

بـه   ،هرچند در ضمن شرح و با بیان مثال و بدون اینکه نامی ببرند ؛پردازندینمبیش از تناقض 
هـم اشـاره کـرده     به عکـس مسـتوی   ؛کندیمتضاد اشاره  تحت حالت و حکم تضاد و دخول

 2روش قدما( نیز اشاره دارد.) موافق و در بحث عکس نقیض به عکس نقیضاست 
. ایـن کتـاب   تهذیب المنطق و الکلاماثری دارد به نام  ۰(ق۷12ـ۷22) عمر تفتازانيبن مسعود

و دیگـری کـلام، مشـهور بـه     « تهذیب المنطق»شامل دو قسمت است: یکی منطق، مشهور به 
ست. تهذیب المنطـق  طور مستقل استفاده شده ا به قسمتکه از هریک از دو « تهذیب الکلام»

تهـذیب المنطـق،    ةمقدم ـ شامل مقدمه، دو مقصد )بخش( در چهارده فصل، و خاتمـه اسـت.  
و شناسایی اجمالی منطق اسـت.   آنهاو اقسام هریک از  ،تقسیم علم به تصور و تصدیق  دربار

و مقصد دوم مشـتمل اسـت بـر ده فصـل در مبحـث       فصل مقصد اول مشتمل است بر چهار
 گانـه هـای سـه  اولیه و ثانویه قضایا، احکام و نسبت بین قضایا و بحـث از روش قضایا، اقسام 

  ای دربـار سپس خاتمـه  ؛قیاس و اقسام آن، استقرا، تمثیل( و مبحث صناعات خمس)استدلال 
و نیز بررسی رئوس ثمانیه علم آمده  ،یعنی موضوعات و مبادی و مسائل ،علوم گانهاجزای سه

 است.
وم تهذیب المنطق که بحث تصدیقات است، بعد از تعریف قضیه و انـواع  در مقصد دتفتازانی 

عکـس  سـپس در فصـل بعـدی     ؛کندیمتنها به تناقض اشاره  ،آن، در یک فصل، از مربع تقابل
( را نامخـالف )متـأخر  قدما( و عکس نقـیض  موافق )و در فصل بعدی عکس نقیض  مستوی،

لازم بـه ذکـر اسـت کـه وی بـرای ایـن        7.کندیماز فصل بعدی نیز قیاس را آغاز  ،بیان نموده

                                              
 .2۳۳ـ9۸۸، صشرح المطالع فی المنطقالدین رازی، قطب. 9
 .۰۷۶ـ۰2۰ص ،تحریر القواعد المنطقیه فی شرح الرساله الشمسیه، . همو2
 .۰۸۷۳ص ،جهان اسلام ةدانشنام ،الاسلامی الفقه دائرةالماارف سسهؤم. ۰
 .97۶و  9۰3، 92۸، ص ملاعبدالله علی التهذیب ةةحاشیزدی، . 7
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و تصریحی بر عناوین فصل ندارد. بعید نیست اشـاره وی بـر عکـس     آوردینمفصول عنوانی 
 نقیض مخالف، به دلیل شاگردی قطب رازی باشد.

کتـابی کـه در شـرح     ـ ـ ملاعبدالله علی التهذیب ةةالحاشادر کتاب (ق1۶9؟ـ) ملاعبدالله يزدي
بـرای فصـول    ـ   ی علمیه بـوده اسـت  هاحوزهو سالیان دراز متن درسی  نوشته شده التهذیب
. در این کتاب به تبع تفتازانی، سه فصل مربـوط بـه مباحـث    آوردیم، عناوین مناسبی التهذیب

در فصـل  یـزدی  استدلال مباشر است. این سه فصل بعد از تعریف قضایا و اقسـام آن اسـت.   
چند در ضمن شرح و با بیان مثال و بدون اینکه نـامی  هر ؛پردازدینمتناقض به بیش از تناقض 

و عکس  عکس مستویدر او . کندیمتضاد اشاره  تحت به حالت و حکم تضاد و دخول ،ببرد
و اقسام عکـس را بـه صـورت کامـل )مسـتوی،       زدپردامینقیض نیز به شرح بیانات تفتازانی 
 9.کندیمنقیض موافق، نقیض مخالف( بیان 

 فـی  هالمشـرقی  اللمعـات اثر مختصری در منطـق دارد بـه نـام     2ق(9۳73ـ۷11یا1۶۳) ملاصدرا
 چاپ شده اسـت. ایـن اثـر    التنقیح فی المنطقبا عنوان  هاحیتصحکه در برخی  هالمنطقی الفنون

 .است شده تنظیم لمعه چند ضمن در اشراق هر واست  اشراق هنُ مشتمل بر
 ؛(لمعـه  دو) شـارح  قـول  دوم اشـراق  ؛(لمعـه  ده و مقدمـه  یک) یساغوجیا بحث اول اشراق
 هفـت ) آنهـا  در تصـرفات  و قضایا جهات چهارم اشراق ؛(لمعه شش) بادیرمیناس سوم اشراق
 بازگشت سوم ةلمع قضایا؛ جهات تقسیمات دوم ةلمع امتناع؛ و امکان وجوب، اول ةلمع :لمعه

 وحـدت  شـرط  پـنجم  ةلمع ـ آن؛ شرایط و تناقض چهارم ةلمع ضروریه؛ ةکلی ةموجب به قضایا
 اشـراق  ؛(نقـیض  عکـس  هفتم ةلمع آن؛ شرایط و اقسام و عکس ششم ةلمع تناقض؛ در حمل
 برهـان  هشـتم  اشـراق  دلائـل؛  اقسام هفتم اشراقاشراق ششم قیاس خلف؛  دوم؛ ترکیب پنجم

 .مغالطه یا سوفسطیقا نهم اشراق ؛(لمعه چهار)
عنـوان زده اسـت کـه    « فیها رفاتتص و القضایا جهات»خود را اثر ملاصدرا اشراق چهارم این 

 ةلمع ـ. او در سه قرار داردبعد از بحث تعریف و اقسام قضایا و قبل از بحث قیاس و انواع آن 
و بـرای   دارداشـاره   آن شـرایط  و تنـاقض بـه   چهـارم  ةلمع ـو در  کندیماول از جهات بحث 

 ةلمع ـدر  باشـد. متفـاوت   دشخصیه بای ةها نیز تناقض قائل است که تنها کیف دو قضیشخصیه
و  ،آن شـرایط  و اقسـام  و عکس مسـتوی  ششم ةلمع، در تناقض در حمل وحدت شرط پنجم

                                              
 .97۶و  9۰3، 92۸، ص9۰1۳. همان9
ملاصـدرای  عقل و عشق؛ مرور بـر زنـدگی و اندیشـه     فر،یسهراب ؛22ص ،شرح حال و آرای فلسفی ملاصدرا آشتیانی،. 2

 .77 و 7۰، صخطوط کلی حکمت متعالیه ،تیعبود ؛72 و 99ص ،شیرازی
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 9.کندیمرا بیان  (روش قدما)موافق  نقیض عکس هفتم ةلمعدر نهایت در 
روش شـیخ اشـراق، سـعی در مختصرسـازی      طبـق  ملاصدرا در این کتاب بـر  رسدیمبه نظر 

... : »کنـد یمهفتم تصریح  ة. او در انتهای لمعداندینملازم قواعد دارد و ذکر اشکال مختلف را 
 2.«إلیه أشرنا كما كثیرة أصناف تعدید من أغنت الإشراقیة والقاعدة
بعد از مباحـث مربـوط    شرح منظومهدر قسمت منطق  ۰(ق 92۶1ـ9292)هادي سبزواري ملا

. وی در اشـعار و  دهـد یمبه قضیه و قبل از قیاس، بعد از توضیح موجهات، تناقض را توضیح 
 :کندیمتضاد اشاره  تحت تضاد و دخول تناقض،به شرح خویش 

 مرجوع لهما رفع تعمیمو  مرفوع أو رفع كل نقیض
 خالفتا قد الكم في لا الكیف في و متي تحت أو ادوبالتض بدل

 :دهدیمرا توضیح  عکس مستویسپس 
 يرع القضیة جزأي تبدیل و يدع العكس المستوي بالمستقیم          

 د:کنیمو در آخر نیز عکس نقیض موافق و مخالف را بیان 
 بقاء والكیف الصدق النقیض عكس و تشأ إن بدل الجزءین نقیضي              

 7ی به عنوان استدلال مباشر ندارد.ااشاره. وی نیز هیچ پردازدیمسپس به بحث از قیاس 
 ة بررسي اين دوره زمانيجينت
احکـام   بابي مجزا با عنـوان مجزا و خروج از مباحث باب قضیه و ایجاد  انعنو بهتصریح . 9

 ؛شودیماین دوره، کاتبی قزوینی، آغاز  ةقضایا در این دوره است و این کار با سرسلسل
 ؛شوداین فصل بعد از قضیه و قبل از قیاس تثبیت می جايگاه. 2

 شـود میرت جدی وارد کتب نیز به صو هاضینق، عکس عکس مستویعلاوه بر تناقض و . ۰
روش قـدما( پـی   ) موافقتر از عکس نقیض مهم ،و حتی عکس نقیض مخالف در برخی کتب

 .شوندمیگرفته 
 
 

 

                                              
 .29ـ91ص ،هفی الفنون المنطقی هاللمعات المشرقی ن،یصدرالمتأله. 9
 .29ص ،. همان2
 .9۸ص ، اللئالی المنتظمه سبزواری،. ۰
 .23۸و  23۷، ص9ج، شرح المنظومهسبزواری، . 7
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 جدول نتايج بررسي کتب در يک نگاه

 کتاب نویسنده

 انسجام

آیا موارد 
در کنار 
یکدیگر 

ذکر 
 ؟اندشده

 عنوان واحد

آیا عنوانی برای این مباحث 
 ده است؟اختصاص داده ش

 موارد

  شمسیه کاتبی
 

فی احکام القضایا ـ هر کدام در )
 فصل مجزا(

 تناقض
 عکس مستوی

ــیض   ــس نقــ عکــ
 مخالف

الدین قطب
 شیرازی

  التاج درة
 

لوازم و احکام قضایا ـ هر کدام )
 در فصل مجزا(

ــاد،  تنــــاقض، تضــ
دخول تحـت تضـاد،   

 تداخل
 عکس مستوی

 عکس نقیض موافق

 علامه حلی
 القواعد
  الجلیه

 
فی احکام القضایا ـ هر کدام در )

 فصل مجزا(

 تناقض
 عکس مستوی

عکس نقیض موافـق  
 و مخالف

 قطب رازی

شرح 
  مطالع

 
 )ذیل قضایا ـ در فصول مجزا(

 تناقض
 عکس مستوی

عکس نقیض موافـق  
 و مخالف

تحریر 
القواعد 
 المنطقیه

 

 
فی احکام القضایا ـ هر کدام در )

 فصل مجزا(

ض )و به صورت تناق
ضــــمنی تضــــاد و 

 تضاد(تحتدخول
 عکس مستوی

عکس نقیض موافـق  
 و مخالف
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  التهذیب تفتازانی

 
عرض قضیه و قیاس ـ در )هم

 فصول مجزا(

 تناقض
 عکس مستوی

عکس نقیض موافـق  
 و مخالف

  الحاشیه ملاعبدالله

 
عرض قضیه و قیاس ـ در )هم

 گذاری(فصول مجزا + نام

انی+ تبعیــت از تفتــاز
بیان تضـاد و دخـول   
تحــت تضــاد ضــمن 

 مثال

  التنقیح ملاصدرا

 
عرض جهت و احکام قضایا ـ هم)

قضیه و قیاس ـ هر کدام در فصل 
 مجزا(

 تناقض
 عکس مستوی

 عکس نقیض موافق

  منظومه ملاهادی

 
عرض جهت و احکام قضایا ـ هم)

قضیه و قیاس ـ هر کدام در فصل 
 مجزا(

ــاد،  تنــــاقض، تضــ
 تحت تضاددخول 

 عکس مستوی
عکس نقیض موافـق  

 و مخالف
 

 نظر مرحوم مظفر. 2ـ0
را در یک مقدمه و شش باب تدوین کرده اسـت و   المنطق (ق9۰۶۰ـ9۰22) محمد رضا مظفر

مباحـث تصـورات اسـت.     بـار  هر بابی نیز از فصولی تشکیل شده است. باب اول تا سـوم در 
گرفتـه اسـت.   « قضایا و احکام آن»عنوان  ،باب چهارم که اولین باب در بحث تصدیقات است

 و باب ششم نیز مربوط به صناعات خمس است. ،مباحث استدلالدربار  باب پنجم 
در فصـل اول قضـایا و اقسـام آن و موجهـات      کـه  باب چهارم از دو فصل تشکیل شده است

این فصـل   در مظفرعنوان دارد. « احکام قضایا یا نسبت بین آنها»و فصل دوم  ،شودیمبررسی 
بدین ترتیب به کـل اقسـام    و دینمایمو سپس ملحقات آن را ذکر  کندمیابتدا تناقض را طرح 

عکـس   ،. بعد از اتمام تقابل، بـا عنـوان جدیـدی، عکـس را آغـاز کـرده      پردازدیممربع تقابل 
و هـر دو قسـم آن )موافـق و     پـردازد یم ـو سپس به عکـس نقـیض    ددهمیرا شرح  مستوی

د و به عنوان ملحقات عکـس، نقـض   نکمیسپس عنوان جدیدی ذکر  ؛کندیمر مخالف( را ذک
تـام(.  ) نیطرفنقض موضوع، نقض محمول و نقض  :. نقض نیز سه نوع دارددنماییمرا اضافه 
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 9.دکن ، با برهان اثباتکندیمتلاش دارد که هر کدام از قواعدی را که از عکس و نقض ذکر او 
بـدیهی  »عکس و نقـض، مطلـب جدیـدی را تحـت عنـوان       وی پس از معرفی کامل تناقض،
. در این قسمت ابتدا نـام جدیـدی بـر احکـام قضـایا      آوردیم« منطقی یا استدلال مباشر بدیهی

وی  رسـد یم ـ. در مجمـوع بـه نظـر    کنـد یمبدیهی منطقی صحبت  دربار و سپس  گذارندیم
کـه عبـارت   )کامل بیان گردیـد   : غیر بدیهی که به صورتداندیماستدلال مباشر را نیز دو نوع 

. بـه نظـر   نـد یبینمو بدیهی که او احتیاجی به شرح کامل آن  (،باشد از تقابل و عکس و نقض
 ةشـبه با توجه به نظارتی که بر منطق جدید داشته است، در این قسمت ناظر بر  مظفر رسدیم

ز قضایا بـوده اسـت.   استدلال برای قسمی ا ةدمورگان در باب ناکارآمدی منطق اسلامی در ارائ
امثال بدیهیات ریاضـی را از نـوع اسـتدلال مباشـر بـدیهی معرفـی        ،وی با ارائه چنین تقسیمی

 ۰و2.کندیم
 :کندیماو در ابتدای این قسمت بیان 

الاسوتدلال المباشور    جمیع ما تقدم من احكام القضایا )النقیض والعكوس والنقض( هي من نووع 
المطلووب أعنوي كوذب     ذهن الوي لو وسمیناه مباشرا لأن انتقال ا ...بالنسبة الي القضیة المحولة 

 4ي.توسط قضیة أخر انما یحصل من قضیة واحدة معلومة فقط بلا هاصدقالقضیة أو 
گـذاری  را به این نـام، نـام   آنهاو  داندیمبدین ترتیب او احکام قضایا را از نوع استدلال مباشر 

گیـری کـه بـین احکـام قضایاسـت      سـوم در نتیجـه   ة؛ دلیل آن را نیز عدم دخالت قضیکندیم
 .داندیم

دادن جدی احکـام قضـایا بـه عنـوان بـابی از       جایدر این موارد است: تمایز کار وی از قدما 
اسـتدلال  » ابـداع اسـم   3؛شـد ینم ـکه تا قبل از وی یافت « نقض»طرح مباحث  ؛ابواب منطقی

. بـه  شـود مباشـر تقسـیم    مباشـر و غیـر  از بعد از او استدلال به دو نوع  که موجب شد «مباشر
استدلالی قائل شد و این نـوع توجـه بـه     ةجنبگذاری برای احکام قضایا عبارتی وی با این نام

 بسیار متفاوت است. ،این بحث اب ـ نظیر ارسطو ـ برخورد قدمای منطقی با ،احکام قضایا
را رد. گرچـه شـاید وی   تحولی در مباحث استدلال مباشر ایجاد ک ـ المنطقوی با تدوین کتاب 

                                              
 .23۸ـ29۶، صالمنطقمظفر، . 9
منه بدیهي لا یحتاج الوي أكثور مون بیانوه. وقود       تقدم البرهان علي كل نوع من أنواع الاستدلال المباشر. وبقي نوع آخر وقد». 2

 .«ه(یسمي )البدیهیة المنطقی

 .9۳3ـ9۳۰، ص9۰۶3، سال چهارم، شماره اول، پاییز معرفت فلسفی، «نقدی بر استدلال مباشر»ر : عظیمی، . ۰
 .23۸، صالمنطقمظفر، . 7
 .91۸، صمنطق تطبیقی؛ فلاحی، 7۳۷ص ،معیار دانشسلیمانی امیری، ر. :  .3
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بودن کتاب وی و اینکه ایـن اثـر از    درسی دلیلاما به  به شمار نیاورند،یک منطقی درجه یک 
 ـده اسـت، نظر بوی علمیه و مجامع دانشگاهی هاحوزهکنون متن درسی  تا فیتألزمان  ات او ی

زان و آمـو در این کتاب برای نسل بعد از وی تا امـروز بـه عنـوان نظـر متعـارف بـرای منطـق       
نویسان بعد از وی شاهدی بر این مدعاست؛ چـرا کـه   ات منطقینظر و مطرح است ،دانانمنطق

 آنهـا منعکس شده است که در ادامه برای اثبات ایـن مـدعا بـه     آنهااکثر تحولات وی در کتب 
 .شودیماشاره 

ای بـر وی تلاش و  9ده استشمنطق جدید موجب این تحول  اآشنایی ایشان ب رسدیمبه نظر 
 ست.این مدعایدی برای ؤم ،دمورگان ةشبهبه  دادن پاسخ
 مظفرمرحوم بعد از . 2ـ2

 ،رهبـر خـرد  ش( در فهرسـت کتـاب   9۰3۸ـ ـ92۶2) يخراسـان ميرزا محمود مجتهد شهابي 
قسمت اول تا نهم مربـوط بـه    :عرض تقسیم کرده استقسمت هم بیستمحتوای کتاب را به 

ت دهم مربوط به قضایا، قسـمت یـازدهم مربـوط    قسم ؛مسائل مقدماتی و منطق تعریف است
و چهاردهم تا بیستم مربوط به حجت و اقسـام آن   ،به تقابل، دوازدهم تناقض، سیزدهم عکس

مناسـبات میـان    ،د و در ادامـه ن ـکمـی او در قسمت یازدهم ابتدا تقابل مفهومی را طرح  2است.
، ایـن  میت اختصاصـی بحـث تنـاقض   . به دلیل اهکندیممربع تقابل را بیان و  ،قضایا را مطرح

د و شـروط آن را  ن ـکمیبه صورت مجزا در قسمت دوازدهم به صورت مبسوط بیان  بحث را
، عکـس نقـیض موافـق و عکـس نقـیض      عکس مستوی. او در قسمت سیزدهم دماینیمذکر 

 .کندیممخالف را مطرح 
پـس از   ۰طق،ش( در کتاب کلیات علوم اسلامی قسمت من9۰3۶ـ921۶) يمطهرشهيد مرتضي 

و سـپس   دکن ـیم ـیک درس(، ابتدا طی شش درس، منطق تصورات را طـرح  ) مقدمهطرح یک 
. وی پس از دو درس که به بررسی قضایا و اقسـام آن پرداختـه   دینمایمبحث تصدیقات را آغاز 

 .شودیمتکمیل  که این درس با درس دهم آوردیم« احکام قضایا»است، درس نهم را با عنوان 
ی هـا نسبتی در باب نسبت بین قضایا و پس از طرح امقدمهدرس نهم پس از طرح وی در  

                                              
 .91۸ص ،منطق تطبیقیفلاحی، . 9
 .9۸ـ9۳ص ،رهبر خرد ،خراسانی شهابی. 2
 چهـارم  درس، منطـق  موضـوع  سوم درس، منطق علم دوم درس، چیست؟ «اسلامی علوم» از مقصود( مقدمه) اول درس. ۰

 درس، قضـایا ( تصـدیقات  بخـش ) هفتم درس، تعریفات و حدود ششم درس، جزئی و کلیّ پنجم درس، تصدیق و تصورّ
 اقسـام  دوازدهـم  درس، قیـاس  یـازدهم  درس، عکسـ   تناقض دهم درس، قضایا احکام نهم درس، قضایا تقسیمات هشتم
 صـناعات  شـانزدهم  درس، قیـاس  ارزش پـانزدهم  درس، قیاس ارزش چهاردهم درس، قیاس ارزش سیزدهم درس، قیاس

 .خمس
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. او در درس دهـم، ابتـدا   ندکیمو اقسام آن را بیان  پردازدمیبه تقابل  ،تباین و تساوی و تشابه
 9.دنماییمو در انتها به هر سه نوع عکس اشاره  کندمیجایگاه مهم اصل تناقض را بیان 

و نه بـه   کردهنکه تابع مظفر باشد، شبیه ملاعبدالله طرح بحث آبیش از  طهریم رسدیمبه نظر 
 .«استدلال مباشر»ی دارد و نه به عنوان ااشاره هانقض
کرده است. جلـد اول   فیتألرا در دو جلد  منطق صوریش( 9۰۶۶ـ9۰۳۳) يخوانسارمحمد 

 سه بخـش  دارای وکه مباحث تعریف است و سه بخش دارد و جلد دوم در منطق تصدیقات 
و بخش سـوم در قیـاس از نظـر     ،بخش اول در قضایا، بخش دوم در حجت و استدلال است:

و به عنوان آخرین مباحـث در   کندیمماده. در بخش اول انواع و اقسام قضیه را تعریف و بیان 
و عکس نقیض موافق و عکـس   عکس مستوید و نکمیابتدا به انواع عکس اشاره  ،این بخش
و اقسام کامل مربع تقابـل را ذکـر    دارد؛ سپس به تقابل اشاره دینمایمالف را مطرح نقیض مخ

 2.کندیم
یی تـدوین  هـا بخـش و هـر فصـل را در    ،فصل شش پیام نور در 9منطق احد فرامرز قراملکي

فصل دوم تـا چهـارم مربـوط بـه منطـق تصـورات و        ،فصل اول در تعریف منطق ست:ا دهکر
منطـق اسـتنتاج   » عنوان ابفصل ششم  ،و در نهایت ادر مباحث قضایفصل پنجم  ،مباحث الفاظ

و در  گرفتـه مهم این است که او عنوان اسـتدلال مباشـر را از مظفـر     ةنکت«. ی مباشرهااستدلال
 ۰کتاب به عنوان اولین ویژگی این کتاب بر این نکته تصریح دارد. ةمقدم

ده اسـت  کـر ذکـر   المنطـق یشـان در  کـه ا را تمـامی اقسـامی    ،وی در فصل ششم به تبع مظفر
، عکـس نقـیض موافـق، عکـس     عکـس مسـتوی  تضاد، تداخل،  حتت )تناقض، تضاد، دخول

 7.کندیمذکر  ،نقیض مخالف، نقض موضوع، نقض محمول، نقض تام(
متشـکل  و هـر بخـش را    ،ییهابخشمرکز مدیریت حوزه را در  2منطق محمود منتظري مقدم

ش اول چیستی منطـق، بخـش دوم   است. بخ دهکرسی تدوین و هر فصل را از درو ،هافصلاز 
منطق تصورات و بخش سوم منطق تصدیقات. بخش سوم کتاب وی از چهـار فصـل تشـکیل    

 پـردازد یم ـقضایا  دربار به بحث  که فصل اول در مقدمات روش درست استدلال :شده است

                                              
 .۷۰ـ۸2، ص( منطق ـ فلسفه9کلیات علوم اسلامی )مطهری، . 9
 .منطق صوری. خوانساری، 2
گونـه  ، در این نوشتار با عنوان استدلال مباشر )همانشوندیممباحثی که در کتب متداول منطق به نام احکام قضایا نامیده . »۰

ص  ،، مقدمـه 9منطـق  فرامـرز قراملکـی،   )« ل آمـده اسـت  که مرحوم مظفر نامیده است(، و به عنوان بخشی از منطق استدلا
 شانزده(.

 .9۷1ـ9۸1، ص9منطق . فرامرز قراملکی، 7
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فصـل سـوم در    ؛فصل دوم در روش درست استدلال مباشر )با چهـار درس(  ؛)با چهار درس(
فصـل چهـارم در روش درسـت اسـتدلال      ؛مباشر به لحاظ صورت درست استدلال غیر شرو
 مباشر به لحاظ ماده. غیر

بنـا بـر شـباهت    ـ ی دو قضـیه را    ارابطـه حـالات   ،در درس اول ،او در فصل سوم این بخش
انـه تقابـل   د و بـه اقسـام چهارگ  ن ـکمیتساوی و تقابل بیان  ،تشابه ،تباین ـ  موضوع و محمول

هـر کـدام را نیـز اثبـات       و قاعـد  دهدیمرا توضیح  عکس مستوی. در درس بعدی پردازدیم
و قواعـد آن اثبـات    کنـد میبحث را ی موافق و مخالف هاضینق. در درس بعد عکس دکنیم
و  شـود یمهای محصوره توضیح داده حملیه دربار هم  ،هاعکس گفتنی است که در. دنماییم

 9.شـود یم ـی تام و موضوع و محمول گفتـه  هانقضها. در درس چهارم نیز شرطیهدربار  هم 
کـه در بـاب    شـود یم ـ بیـان ی به نقل از سلیمانی امیری انکتهدر قسمت انتهایی این درس نیز 

بـدین صـورت کـه روش     ؛و نقض محمـول در عکـس نقـیض اسـت     عکس مستویکارکرد 
البته بـا توجـه   . شودیمول توضیح داده و نقض محم عکس مستویاز  هاضینقاستنتاج عکس 

بـه   کـه  ة مزبور قسمتی از نظر سلیمانی اسـت نکتبه نظر مشروحی که از سلیمانی خواهد آمد، 
 ؛این قسمت، مغایر نظـر سـلیمانی اسـت    ةمقدمبلکه ظاهر  ،وی اشاره نشده  دیااصل و مبنای 

اصـل در اسـتدلال   چرا که همان طور که خواهد آمد، وی عکس مستوی و نقـض محمـول را   
همـان طـور کـه در اقسـام قیـاس اقترانـی،       ) گرداندیماقسام را به آن باز  ةیبقو  داندیممباشر 

امـا   (؛میگـردان یمرا به شکل اول باز  آنها و در اثبات اشکال دیگر، میریگیمشکل اول را اصل 
 :دگوییممنتظری در این قسمت 

فید و ارزشمندی دارد که در فرآیند دستیابی بـه  ی مکارکردهای مباشر، هااستدلالهر یک از 
تصدیقی نو و تحصیل اعتقادی جدید، بسیار سودمند است؛ از جمله عکس مستوی و نقض 

عکـس   تـوان یم ـگیری از این دو نوع استدلال مباشر، به سهولت و سـرعت  محمول. با بهره
 2نقیض موافق و مخالف قضایای محصوره را به دست آورد.

به نقش تولیدی و سهولت اشاره شده و از اصـل بـودن    صرفاًپیداست، این عبارت از که چنان
یی دارنـد  کارکردهابلکه تصریح دارد که هر کدام  ؛نشده است یاین دو نوع استدلال مباشر یاد

حال آنکه سلیمانی امیری ایـن دو   ند؛و نقض محمول با بقیه برابر عکس مستویو از این نظر 
 ،و بـه عبـارت دیگـر    دانـد یمفرع این دو را و بقیه  ،را اصل( ولعکس مستوی و نقض محم)

 کارکرد این دو بیش از بقیه است؛ چرا که این دو، مادر اقسام استدلالات مباشرند.

                                              
 .23۳ـ29۳، ص2منطق منتظری مقدم، . 9
 .271، ص. همان2
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دیگری که ذکر آن لازم است، این است که منتظری مقدم به نبود چنین عنـوانی در کتـب    ةنکت
ی خود اشاره دارد و توضـیح  هایپاورقمباشر در قدما و به اشکال منطقی مباشر بودن استدلال 

 ـ آنهـا دانسـتن   انـد و مباشـر  قیاسی خفی داروامیی هااستدلالکه در اصل، چنین  دهدیم  ةجنب
 9تعلیمی و آموزشی دارد.

بخـش اول   :ده اسـت کـر چهـار بخـش تـدوین    در را  منطق کـاربردی  اصغر خندانعلي سيد
  تصورات، بخـش سـوم تفکـر در حـوز      در حوز مقدماتی در منطق و تفکر، بخش دوم تفکر

که قسمت اصلی کتاب را تشـکیل داده اسـت. او بخـش     ،تصدیقات و بخش چهارم مغالطات
 .مباشر سوم را نیز به سه بخش تقسیم کرده است: جمله و قضیه، استدلال مباشر، استدلال غیر

بـه   هـا عکـس (، از به نقض محمـول )قلـب   هانقضدر قسمت استدلال مباشر، از میان  خندان
پـس از ذکـر    و. البته اکندیمو از تقابل به تناقض اشاره  ،و عکس نقیض موافق عکس مستوی

تبدیل قضایای شرطی و استدلال مباشر در قضایای شرطی را نیز توضـیح    نحو، هاقسمتاین 
 2.دهدیم

. مقدمه را در یک مقدمه و هشت فصل تدوین کرده است مبانی منطقکتاب  يااژهمحمدعلي 
منطق و فصول اول تا چهارم مربوط به منطق تصورات است. فصـل پـنجم    ةمربوط به تاریخچ

و فصل هشتم صناعات خمـس اسـت. در    ،مبحث قضایاست. فصل ششم و هفتم اقسام قیاس
فصل پنجم بعد از طرح تعریـف قضـیه و اقسـام آن بـه عنـوان آخـرین بحـث ایـن فصـل از          

، عکس نقیض موافـق،  عکس مستوی. او در این قسمت، کندیمبحث « واسطهی بیهااستنتاج»
 ۰.کندیمتضاد و تداخل را بیان  تحت تناقض، تضاد، دخول
 شـده اسـتدلال مباشـر منتشـر      ی اخیر چند مقاله در حوزهاسالدر طول  شایان ذکر است که

 ی اشاره دارند:انکتهکه هر کدام به  است
بـر روی جاعـل ایـن    « نقدی بر اسـتدلال مباشـر  » ةمحور اصلی مباحث مهدی عظیمی در مقال

 نیمتـأخر بودن این نوع استدلالات است و با توجـه بـه کـلام قـدما و      عنوان و بررسی مباشر
 7.اندیاسیقکه مباشر دانستن این نوع استدلالات اشتباه است و همگی  کندیمثابت 
حکـام قضـایا دفـاع کـرده و     بودن ا از استدلال« حجت و استدلال مباشر» ةنباتی در مقال ةفرشت

                                              
 .23۸و  299، ص. همان9
 .92۳ـ992ص ،منطق کاربردی خندان،. 2
 .11ـ17، صمبانی منطقی،ااژه. ۰
 .99۰ـ۶3ص، 9۰۶3پاییز  ،9، سال چهارم، شمعرفت فلسفی، «شرنقدی بر استدلال مبا»عظیمی، . 7



 211  دانان مسلمانجایگاه شناسی احکام قضایا در میان منطق 

 9درستی مشخ  کند.کوشیده است تقسیمی از حجت ارائه دهد که جایگاه این استدلالات را به
 ة بررسي کتب اين دورة زمانيجينت. 2ـ2ـ6
که امروزه به عنوان کتب آموزشی منطق در مجـامع علمـی    ـکتب جدید و مطرح این دوره   .9

 شده است.این دوره وارد کتب منطقی  بحث نق  مظفرند و ریتأثتحت همگی  ـ ندامطرح
بدین صورت که در بخش تصدیقات ابتـدا   ؛تبویب بخش تصدیقات منطق تغییر کرده است .2

. رونـد یم ـبـه سـراغ اقسـام اسـتدلال     سپس و  کنندمیبه عنوان مقدمه طرح را مباحث قضایا 
مباشـر نیـز از    . اسـتدلال غیـر  شودیممباشر تقسیم  استدلال هم در تقسیم اولیه به مباشر و غیر

 .شودیمجهت صورت )اقسام حجت( و ماده )صناعات خمس( بحث 
 عسکري سليماني اميري )کشف عکس نقي  موضوع يا نق  عکس( ونظر رضا اکبري . 2ـ2ـ4

؛ چرا که بر مبنایی کـه مظفـر بنـا کـرده     یستنی مجزا ادورهتاریخی،   دوره به لحاظ این نظری
حرکت مظفر در مباحث استدلال مباشـر اسـت.     کنندنوعی تکمیلشده و بهازی پردایده ،است

نـو   یروش ةارائ نیزجدید در استدلال مباشر و  یکشف مورد محور تغییرات در این قسمت در
رضـا   کردنـد: نخسـت  دو نفـر ارائـه    رااین بخش از منطق است. این تغییـرات   آموزش برای

 ـ     9۰۶3در سـال  « احکام قضـایا » ةاکبری در مقال  ةو سـپس عسـکری سـلیمانی امیـری در مقال
اسـت کـه اسـدالله     گفتنـی . 9۰۶۶سال  در« روشی جدید در استنتاج صوری با کمترین قاعده»

 ـ ةفلاحی در دو مقال  ـ  ةمجزا مقال نقـد کـرده و    وبررسـی   ،سـلیمانی را تحلیـل   ةاکبـری و مقال
پـس در   2ریح کـرده اسـت.  کید و تش ـأأرا ت شانو نقاط قوت ،را بیان و تصحیح های آنهاضعف
فلاحی است و   سازندسلیمانی و نقدهای  و پردازی اکبرینتایج این دوره تابع نظریه ،مجموع
را  ایتـازه تحـولات   تواندیمبر منطق  آنهامجموع نتایج  ریتأثپیگیری و اعمال  رسدیمبه نظر 

 د.کندر منطق ایجاد 
شی و روشـی مظفـر را در اسـتدلال مباشـر     اشکالات آموز« احکام قضایا»رضا اکبری در مقالة 

و بعد از بیان مربع تقابل، اثبات و بررسی عکس مستوی به وسیلة نمـودار ون   دهدمیتوضیح 
و همچنین اثبات نقض محمول با الگوگیری از سبک خواجه در بیان عکس نقیض، روشی نـو  

و نقـض   که به صـورت اجـرای متنـاوب عکـس مسـتوی      دهدیمدر آموزش این بحث ارائه 

                                              
سـال سـیزدهم، پـاییز و     ،حکمت سینوی )مشـکوه النـور(   پژوهشیـ علمی  ة، دوفصلنام«حجت و استدلال مباشر» نباتی،. 9

 .۶۳ـ۸9،ص9۰۶۶ زمستان
، معـارف عقلـی   ،«ن قاعـده روشـی جدیـد در اسـتنتاج صـوری بـا کمتـری      »نقدی بر مقاله (. 9۰19ر : فلاحی، اسدالله ). 2

 ،9ش ،۰3، ســالفلسـفه و کـلام  ، «مکعـب تقابــل:روابط قضـایای معدولـه   »(. 9۰19فلاحـی، اسـدالله )   ؛9۰1ـ ـ9۸،ص23ش
خـوبی از محـل بحـث بیـان کـرده و       ةخچ ـیتار« مکعب تقابل: روابط قضایای معدولـه » ةوی در درآمد مقال. 97۰ـ92۰ص

 کرده است. اکبری و سلیمانی را ذکر ةمقالی دو هاتفاوت
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آن،  ةو سـپس روی نتیج ـ  شـود یم ـمحمول است؛ یعنی روی یک قضیه عکس مستوی اجـرا  
قـدر ادامـه پیـدا    و... . ایـن فرآینـد آن   عکس مستویسوم  ةی قضینقض محمول، و سپس رو

و  میگـرد یم ـاول بر  ةیقضگاه دوباره به برسیم. آن عکس مستویجزئیه و  ةکه به سالب کندیم
عکـس  بار نقض محمول را مقدم کـرده و سـپس   با این تفاوت که این میکنیمفرآیند را تکرار 

قسـمی از   ،شـوند یم ـ. بدین ترتیب قضایایی که در هر مرحلـه تولیـد   میکنیمرا اجرا  مستوی
اقسام استدلالات مباشر هستند. وی از این طریق نوع جدیدی را نیز به استدلال مباشـر اضـافه   

 9.نامدیم« عکس نقیض موضوع»و آن را  دکنیم
اما متفـاوت بـا بیـان     ـبه این روش تولیدی   ،«سور محمول»با وارد کردن  ،سلیمانی امیری نیز

نامیـد بـا نـام    « عکس نقیض موضوع»د و نوع جدیدی را که اکبری آن را نکمیاشاره  ـاکبری  
 .نمایدیمکشف و معرفی « نقض عکس»

جدید در استنتاج صوری بـا کمتـرین   روشی »ی تحت عنوان امقالهوی طرح خود را در قالب 
نیـز بـه صـورت     ،کتاب مفصـل پژوهشـی مـنطقش    ،معیار دانشارائه داده و سپس در « قاعده

 ضمنی اشاره کرده است.
است؛ بدین صورت که او نیز عنوان استدلال مباشـر را اسـتفاده    المنطقتبویب کتاب وی شبیه 

. در دهـد یم ـز مباحث مربوط به قضیه قرار و به عنوان قسمی از اقسام استدلال و بعد ا کندیم
بـر آن  و مـوردی را نیـز    کنـد یم ـذکـر   بـود،  کردهآنچه را مظفر ذکر  رموارد استدلال مباشر ه

 2.افزایدمی
شـکل اول را   در اقسام چهارگانـه قیـاسْ  که طرح کلی وی بدین صورت است که همان طور 

بـر اسـاس    ظری، و اشـکال دیگـر را  و سه شکل دیگر را فروع آن و ن میریگیمبدیهی و اصل 
 ،یکـی از وظـایف منطـق    زیـرا  کرد؛ در استدلال مباشر نیز باید چنین ،میکنیمشکل اول اثبات 

و نقـض   عکـس مسـتوی  بندی استدلال به اصول و فروع است. بنـابراین ایشـان تقابـل،    طبقه
ا از ایـن سـه   و بر اساس روشی ساده، اقسام دیگر اسـتدلال مباشـر ر   گیردمیمحمول را اصل 

و سـپس نقـض    عکس مسـتوی اول یک بار به ترتیب  ةیقضبدین صورت که از  ؛کندیمتولید 
که به سالبه جزئیه برسیم کـه آن نیـز    شودیمقدر تکرار و این فرآیند آن شودیممحمول گرفته 
و فرآینـد   میریگیم عکس مستویندارد؛ یک بار نیز نقض محمول و بعد از آن  عکس مستوی

اقسام استدلال مباشر بعد از اجرای هـر قاعـده، تولیـد     ،. بدین صورتمیکنیمانتها تکرار  را تا
کـه تـا قبـل از     شـود یم ـنوع جدیدی از استدلال مباشر کشـف   ،. بر اساس این روششودیم

                                              
 .1۰ـ۷3ص ،9۰۶3بهار  ،21، ش ندای صادق ة، فصلنام«احکام قضایا» اکبری،. 9
 .79۰ـ۰31، ص9، جمعیار دانش، امیری سلیمانی. 2
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 ـنام« نقـض عکـس  »ایشان در کتب منطقی یافت نشده است که ایشان آن را  . بـدین  اسـت  دهی
 .میدهیمموضوع قرار  ناًیعه جای محمول و محمول را صورت که نقیض موضوع را ب

عکـس  است. وی اثبـات  « سور محمول»تفاوت تحقیق ایشان با پژوهش اکبری، در ارائه طرح 
ق عکـس  ی ـطر همـین  دهـد. از را نه با نمودار ون، بلکه با طرح سور محمول انجام می مستوی

و  کنـد یم ـجـو  وزبان عرفی جسـت  عکسی را دراین بی ،جزئیه را بررسی کرده ةنداشتن سالب
که زبان عرفـی تـوان و کشـش     داردیمو بیان  دنماییمی آن را ذکر هایکژتابتنگنای زبانی و 

. اما در زبـان منطقـی ایـن    شودینمجزئیه مطرح  ةسور محمول را ندارد. لذا عکس برای موجب
 ،که بر اسـاس آن  دهدیم زبانی صوری ارائه ،پذیر است و با اقتباس از منطق ریاضیکار امکان

ـ نـه عرفـی     ـ جزئیـه نیـز از نظـر منطقـی        ةبسیار آسان گردیده و سالب عکس مستویاثبات 
در روش تولیدی اقسام استدلال مباشر بـا اجـرای    بنابراینداشته باشد.  عکس مستوی تواندیم

تی از و نقض محمول، با استفاده از زبان صوری پیشنهادی سلیمانی، ح عکس مستویمتناوب 
 یند تولیدی را ادامه داد.آگرفت و فر عکس مستوی توانیمجزئیه هم  ةسالب
روشـی جدیـد در   " ةنقدی بر مقال» ةنقض عکس، هرچند اسدالله فلاحی در مقال ةپیشین بار در

سلیمانی امیری را نشان  ةسعی کرده است عدم انسجام مقال« "استنتاج صوری با کمترین قاعده
نقض عکـس خـود را یـک      قاعد (سلیمانی) نویسنده»وان کرده است: دهد بدین شکل که عن

چـرا کـه    ؛«شـمارد یم ـی برانهیشیپبرای آن  ،و بار دیگر بدون ذکر نام نامدیمبار بدون پیشینه 
اسـتنتاج جدیـدی     قاعـد با اعمال ایـن روش بـه   »: دیگویمسلیمانی یک بار در مقاله خویش 

: داردیم ـو یک بار نیز بیان  9،«وده و آن نقض عکس استکه در منطق نشانی از آن نب میرسیم
تـدریج در برخـی   ی منطقی مطرح نبوده است و بـه هاکتابلازمی است که در  ،نقض عکس»

 2.«آثار منطقی آمده است
معلـوم نیسـت کـه آیـا     : »کنـد یم ـفلاحی پس از ذکر سبق اکبری در کشف نقض عکس بیان 

همین مقاله اکبری است؟ یا اینکـه اثـر دیگـری     "منطقیبرخی آثار "مقصود سلیمانی امیری از 
آقـای سـلیمانی نیـز در    : »سـند ینویمنوشت این قسمت نیز در پی و« مقصود وی بوده است؟

ی اسـلامی غیـر از   هـا دورهمقصود از کتب منطقی درسی در ": اندنوشتهاینجانب  ةمقال ةحاشی
اما با توجه بـه پـاورقی    ۰«.بوده است هاکتابم که مقصود کدا اندنکردهاما بیان  "دوره معاصر است.

                                              
 .3۶ـ3۷،ص9۰۶۶بهار ، 9۰، شمعارف عقلی، «روشی جدید در استنتاج صوری با کمترین قاعده» سلیمانی امیری،. 9
 . همان.2
، 7، ش۷، سـال 23، پیـاپی  معـارف عقلـی  ، «"روشی جدید در استنتاج صوری با کمترین قاعـده " ةنقدی بر مقال»فلاحی، . ۰

 .9۸۰ص
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در بحث نقض عکس و همچنین پرسش شفاهی از وی، منظور سلیمانی، کتـاب   9معیار دانشکتاب 
پردازی سلیمانی در گرچه عبارت 2، نوشتة عبدالرحمن بدوی بوده است.المنطق الصوری و الریاضی

 تر باشد.دقیق توانستیمدر رابطه با این تاریخچه  اشمقالهمتن 
  منطـقْ جدیـد محسـوب    حـوز در  المنطق الصوری و الریاضـی شایان ذکر است از آنجا که کتاب 

هـای  ها یا مباحثی در پـارادایم بسا ایده، تقدم ذکر آن مخل به سنت منطق اسلامی نیست. چهشودیم
آن بـر   متفاوت علمی طرح شده باشد، ولی طرح آنها در یک سنت خاص علمی، متوقف بـر ارائـة  

ای بـر اسـاس روش   شناختی همان سنت خاص علمی است و زمانی که مسئلهاساس الگوی روش
شود و ارتقای آن سنت دانشـی  خاص یک سنت علمی، وارد آن شد، مسئلة جدید آن محسوب می

آید. بنابراین نقض عکس ـ هرچند در بعضی کتب منطق جدیـد طـرح شـده باشـد یـا       به شمار می
جدید گرفته شده باشد ـ طرح آن به عنوان یکی از اقسام استدلال مباشر یا احکام  الگوی آن از منطق

 شود.قضایا در سنت منطق اسلامی، حرکتی بدیع و نو محسوب می
در پایان باید تصدیق کرد که عموماً در تحقیق، دستاورد علمی متعلق به فرد متقدم است و حتی اگر 

ک نظر را بازکشف نموده باشد، بـاز هـم الفضـل للمتقـدم، و     فرد متأخر بدون اطلاع از فرد متقدم ی
. طرح و تبیینی که 9بسا عدم مراجعه متأخر به متقدم، عیبی روشی محسوب شود؛ اما از آنجا که: چه

تر از طرح اکبـری اسـت و نتیجـة ایـن طـرح      تر و مبنایی، وسیعدهدیمة خود ارائه مقالسلیمانی در 
منشـأ تغییـر در    توانـد یم ـها تحول در استدلال مباشـر نیسـت، بلکـه    )ایجاد سور برای محمول(، تن

. وی 2ی منـتج و غیـر منـتج( باشـد،     هـا اسی ـقی دیگر منطق )نظیر اقسام قیاس و تحلیل هاقسمت
( کـرده اسـت،   معیار دانشمبحث نقض عکس را برای اولین بار وارد کتب آموزشی منطق اسلامی )

دهیم و ایـن مقطـع تـاریخی را مقطـع     نسبت می ي و سليمانياکبراین طرح و تحول را مشترکاً به 
بـه منطـق اسـلامی از    « نقـض عکـس  »مدعی شد که ورود  توانیمو  مینامیم کشف نق  عکس

 پذیری از منطق جدید ـ است.ریتأثابداعاتی است که مشترکاً مربوط به سلیمانی و اکبری ـ و البته با 
 ستدلال مباشر عبارت است از:در مجموع، نوآوری این محققین در فضای ا

ة قواعـد را  هم ـ. روش جدید آموزشی که بر اساس آن به هیچ عنوان لازم نیسـت مـتعلم منطـق،    9
 حفظ کند؛

 به اقسام استدلال مباشر.« نقض عکس». افزودن 2
 جمع بندي

. کاتبی قزوینی و مظفر دو شخصیت محوری و منشأ تحول در مباحـث احکـام قضـایا هسـتند و     9
                                              

 وی به چاپ رسیده است. ةدو سال بعد از مقال معیار دانشکتاب . 9
 .97۰، صالمنطق الصوری و الریاضی، بدوی. 2
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؛ امـا اکبـری و سـلیمانی نیـز در     کننـد یمنطق را در مباحث احکام قضایا به سه دوره تقسیم تاریخ م
 ی دارند.اژهیوتکمیل تحول مظفر نقش 

گیـری در  دانان به احکام قضایا، بیشتر نگاهی ابزاری خصوصاً برای بهره. تا قبل از کاتبی نگاه منطق2
دانـان تنهـا آن اقسـامی از    کل اول است. منطقی شکل دوم و سوم و چهارم به شهااسیقبازگردانی 

انـد از تنـاقض و   کـه عبـارت   کنـد یمة کاربردی کمک جنبکه به این  کنندیماحکام قضایا را مطرح 
دانان ضرورتی برای کنار هم قرار دادن این عکس مستوی. به دلیل همین رویکرد کاربردمحور، منطق

ضمن مباحث قضایا، و عکس را بـه عنـوان مقدمـة    تناقض را  معمولاًکردند و مباحث احساس نمی
. مباحث استدلال مباشر در این دوره ـ و به صـورت جـدی و صـریح     کردندیمبحث قیاس مطرح 

 .ردیگیمسینا ـ در کنار یکدیگر قرار توسط ابن
گیرنـد و  آرام مباحث استدلال مباشر اصالت گرفته، در کنـار هـم قـرار مـی    . از کاتبی تا مظفر، آرام۰

نیز به  هاضینق. عکس شوندیمعرض مباحث دیگر مطرح صاحب عنوان مخصوص به خود، و هم
. فصل مربوط به این مباحث در تبویب منطق، بعد از قضایا و قبل از دنشویمجمع موارد قبلی اضافه 

 .ردیگیمقیاس جای 
باحـث قیـاس و بـه    عـرض م گیرد و همة استدلالی میجنب. از مظفر تا امروز مباحث احکام قضایا 7

و بدین طریـق، تبویـب کتـب     شودیمعنوان نوع خاصی از استدلال ـ یعنی استدلال مباشر ـ مطرح 
های مباشر در این دوره به ده . تعداد استدلالشودیمخوش تحول منطقی در بخش تصدیقات دست

ییرات متناسب ترین آنها افزوده شدن مباحث نقض به کتب منطقی است. این تغرسد که مهمنوع می
 دانان از مباحث صرفاً کاربردی به مباحث اصالی شکل گرفته است.با تغییر رویکرد منطق

را بـه مـوارد   « نقض عکـس »یا « عکس نقیض موضوع» نام. اکبری و سلیمانی یک مورد جدید به 3
کـس  ة اقسـام اسـتدلال مباشـر بـا ع    همة تولیدی رابطو همچنین با کشف  ندیافزایم استدلال مباشر

مستوی و نقض محمول و تقابل، روش جدیدی را در آموزش و بـه دسـت آوردن اقسـام احکـام     
 .دهندیمقضایا ارائه 

. بحث احکام قضایا با یک نگاه ابزاری و ذکر موارد عرفی و کاربردی در روزمره، در منطـق تولـد   ۸
رسـد  ه است و به نظر مییافته و در طول تاریخ به مباحثی اصیل و البته انتزاعی و ریاضی تبدیل شد

 است. دانان معاصر مسلمان با سنت منطقی غرب بودهاین تغییر رویکرد، به دلیل انس منطق
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 دوفصلنامه علمي ترویجي فلسفه اسلامي

 8938/  بهار ـ تابستان  8سال پنجم/ شماره یکم/ پياپي   

  «ارـور و نـن» 5حکمت ادبي 
 9الله سوريروح                                                   

 
هـا  دهد. اما درخشندگیگر آنرا نمایش می، چهره درخشان حقیقت است که بنیان روشن«ورن»

شود. گاه که ایـن  با اندکی گرما همراه هستند که با برایندی ویژه، در متن درخشندگی فانی می
کنـد و بـا   خودنمـایی مـی  « نـار »گردد، هم ریخته و گرما بر درخشندگی چیره میبرایند زیبا به

-پایه نور و نار دو چهره حقیقـت پردازد. براینای آتشین خود به سوختن و سوزاندن میهزبانه

دهد و دیگری درپـی چیرگـی گرمـا بـر درخشـنگیِ      اند که یکی بنیان درخشنده آنرا نشان می
هـای  نماید. رابطه نور و نار و اندازه کاربست آنها در حقیقت اشیا، فـرض نهفته در اشیا رخ می

هـای نـاری را   ذیرد. در بهترین فرض، نور با برقراری برایندی پایدار، همه جنبهپگوناگونی می
آورد. در بدترین فرض نیز نار بر همـه  در خود فانی نموده و درخشندگی محض را ارمغان می

کـار  های نوری چیرگی یافته و همه نیروی نور را برای گسـترش سـوزندگی خـویش بـه    جنبه
 خواهد بود.  پذیرنور و نار، فرض بیاز ترک یفراوان هایتبهرمبرد. میان این دو فرض، می

جز خیـر و  ، گام نهدهرجا و  است نیها و زمنور آسمانهای مقدس دینی خداوند برپایه متن
موهـوم  بـرش  از گسسته و نار را را پیوسته نور  نی، ایم بشراوهااما کمال برنخواهد خواست. 

پایان الهی، نورهایی جداگانه را در وهـم بشـر پدیـد    ور بیبرش ن. سازدور میشعلهانوار، میان 
بخشـد. نتیجـه ایـن    آورد که پندار خودکفایی خویشتن و دیگر انوار را برای او فزونـی مـی  می

خودکفایی پوشالی آن است که خواسته خود و خدا را برابر یافتـه و برپایـه خواسـته خـویش     
 2دهـد. دسـت مـی  از گسست موهوم میان انوار را بهکند. این فرایند، روند پیدایش نار رفتار می

 نامند.  را شیطان درونی )انسانی( و شیطان را وهم بیرونی )جهان( می« وهم»رو عارفان، ازاین
کند. برپایـه ایـن   تفسیر می« محو موهوم»امیرمومنان )ع( در پاسخ پرسش کمیل، حقیقت را به 

                                              
 (.r.s.jelveh@chmail.ir)، مدرس حوزه و دانشگاه. اسلامی ، دکتری فلسفهآموخته سطح چهار حوزهدانش. 9
 ـیبواسطه کجه، بکرانبیآن نور ای که گونهبه. رندوهم بش دهییزایکسره  ،هایطانو ش هاشر ها،یبدرو . ازاین2  یروو کـج  ین

-مـی ( را نیاطی)ش ینار یهادهیخود، پدناشایست  هایاریبا اخت بشربالعرض نور است. آفریده و نار،  آفریندمیبشر، نار را 

 ـنار و پدگونه انباشت ملکات نادرست در برزخ افراد، بهلکه گشته و او مَجان بشر در کردار و  شهیاند رایز ند؛آفری  یهـا دهی
کـرده   افـت یدر دهیرا بر یاله وستهیوهم بشر است که نور گسترده و پواسطه نار، یابد. درنتیجه خاستگاه بیتمثل می یدخان
   .نمایدپدیدار میسان نار را  نیو بد
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قوه واهمـه فـرو    یجهنم یها. اگر زبانهودشیبا محوِ موهوم، آشکار م قتیحقحدیث شریف، 
 قـت یآنگـاه حق  ،بدای میترم یو شهود قلب یبرهان عقلکمک به« النور»د و گسستِ موهوم یننش

نـور یشـرق مـن صـبح الأزل،     »و  9«الله نور السـموات و الارض »های ، و نشانهشودیآشکار م
 نماید.  رخ می «ثارهفیلوح على هیاکل التوحید آ

 ـآفریـده  . گیردفرا میرا گیتی دارد که پهنه  پایانیه بیگسترالهی، نور پیوسته   ،یاله ـ واسـطه یب
را در  کثـرت ای گونـه که دارد ای پیوستگیجهت نور نامحدود به نیاست. اکران بینور  نیهم
: تـر موشکافانه انیاست. به بیگانه همان نور نمایش  هایهکه مرتب ی. کثرتآوردیم دیپد شیخو
دو دو . درواقـع ایـن  کثـرت اسـت   نیدر ایافته نمایش ،در وحدت، و وحدت یفان کثرت،این 
 ـنمایمنور کثرت آغاز چه در هم. آن روی هاند، نه دو سکسکه کی یرو کثـرت  در واقـع   د،ی

 ادهی ـکثـرت، در مـتن نـور پ   ای کـه  گونـه به. نورهایی چندگانهاست، نه یگانه  ینور هایظهور
-یگانـه رخ مـی  آن نور ظهورهای بلکه کثرت در  ،درمیان باشد نورهای گوناگونیتا  شودینم

 .  دارد یریکث هاینمایش ،یجهت عدم تناهکه به ،هست ینامحدودیگانه نور  نیبنابرا نماید.
هرگـز  « وهـم »همان کثرت ظهور است، امـا   دهدیدست مبه یو برهان عقل یشهود قلب چهآن
کـه از   یطانیچنُـان ش ـ  کنـد؛ دسیسـه مـی  آن  یفنبرای و همواره  ست،ین بندیپا قتیحق نیبد
در دو  قـت، یپوشـاندن حق  یوهم، بـرا  یهاطنتیشاست.  یآدم بیفر پیگوناگون، در یهاراه

ایـن دو   .کنـد القا می یمحورتیماهدیگربار و ی محورحسبار و یک دهدمیجبهه بزرگ رخ 
 تری است.  نکته نیازمند تبیین بیش

 ـگانـه اسـت. د  پنجهای حساز راه  رون،یادرا  بشر از جهان ب نینخست و... تنهـا   دنیشـن  دن،ی
بشر از جهان  هایادرا نخستین دارد.  رونیبه ب ،تنشیدر خوزندانی است که بشرِ  ییهاروزنه

 هـا محسـوس زیـادی بـه   بشر، انس رو ازاینگانه است. پنجهای حس نیهماز روزنه  ن،رامویپ
درنتیجـه  سـت.  ی اانسـان  هـای ادرا  نیتـر پـر رنـگ  و  نینخسـت  ،یحس هایادرا  رایدارد؛ ز

 یدسـتگاه فاهمـه انسـان    یبـرا  ،امور حسی است یضرور یژگیکه و ،یدارو مکان یمندزمان
هرچیـزی کـه   . ردی ـگیرا فـرا م ـ  یادراک گونهکه هر شودیداد مقلمگیر همهو بایسته اصل  کی

مکان، زمان، شـکل   یعنی؛ ده، محسوس بودهکرادرا   ش،یخو یمادسراسر زندگی انسان، در 
که به محسـوس  تاجایی. پنداردهر موجودی را محسوس میبشر ناخودآگاه، بنابراین . دارد و...

چـون  باورهـای نـاروایی    شـه یمغالطه ناخودآگـاه ر  نیو اکند بودن خدا و فرشتگان حکم می
 و... است.   یپرستبت
پیـدا   «ییگراتجربه سم؛یپراگمات»و  «ییگراحس سم؛یویتیپوز»نام به ییهاگروه ن،یمغرب زم در

                                              
 . ۰3سوره نور، آیه . 9
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 رشیو پـذ   یتشـخ  یتنهـا مـلا  بـرا    بـاور داشـتند   یکـار و بدون پنهـان  اکه آشکارشدند 
« فرشـته »، «خـدا »باور ایشان واژگانی مانند بهاست.  یحس و تجربه حس ،یخارج هایموجود

گونـه  چیکـه ه ـ  ندمعنایپوچ و هایی مفهومند، هست خارج یحس جربهکه از دسترس ت« روح» و
انـد؛ زیـرا   را تلـف کـرده   یتبشرعمر  ،یاله امبرانیو پ درنتیجه فیلسوفانندارند.  یعلمارزش 

او  یوی ـدن شرفتیپاز و نموده روح سرگرم فرشته و چون خدا،  یایخرافهای مفهومرا با بشر 
اییـد  تنها به این دلیلی که حـس تـوان ت  را  یوح و عقل، شهود انیگراحس. اندجلوگیری کرده

 ـ: خدا و روح، هرگز دباور ایشانبه. دانندیم یعلم ریو غ ارزشیب آنها را ندارد و لمـس   یدنی
 ـتا یو هرچه با تجربه حس ستند،ین یکردن  ـ، نشـود  دیی و  یعقل ـ لی ـدلو یـک  اگـر هـزار    یحت

   است. یو خراف یعلم ریغ ، بازهمدکن دییتاآنرا  یشهود
ماننـد   ی. برخ ـشـود یم ـ دایبشر پافراد ر همه وهم است که د یهاطنتیاز ش یکی ییگراحس

کـه  حتی آنانافراد بشر،  ترشیکردند. اما ب حیتصرنکته  نیبه ا هاستیو پراگمات هاستیویتیپوز
 کننـد، یرا ثابـت م ـ هـای فراطبیعـی   و دیگر پدیدهخدا  یعقلهای برهانو با  اندیاله نید رویپ

تـا   تراشـند طبیعی مـی و  یحس ییهاقالب یهای فراطبیعحقیقت یبرا شیهمواره در نهاد خو
های نامحسـوس  محوران، در درون وهم خویش، برای حقیقتحس. انس بگیرندبتوانند با آنها 

هـای کـه   گرای خویش را ارضا کنند. درنتیجه بتتراشند تا غریزه حسپیکرهایی محسوس می
 یپرسـت و بـت پنهان شر  ای نهگو ،کردروی نیا 9.پرستنداند را میبا دستان وهم خود تراشیده

از نگـاه موشـکافانه عرفـانی شـر      ندارد امـا   یرا درپ یاست، که اگرچه کفر شرعناخودآگاه 
 شود.  داد میقلم

نمونه روشن این واقعیت، در ایل اسرائیل رخ داده اسـت. ایشـان پـس از شـکافتن رود نیـل      
پرستان رسـیدند. خانـدان   ازسوی حضرت موسی )ع( و رهایی از ستم فرعون، به سرزمین بت

اسرائیل با دیدن خدایان محسوس و ملموس، خدای نامحسوس موسی )ع( را فرامـوش کـرده   
ایـن داسـتان تـاریخی، واقعیتـی      2و از او خواستند تا خدایی محسوس به ایشـان نشـان دهـد.   

اسـتان  هستند. ایـن د « وهم»و خاندان اسرائیل نماد « عقل»انسانی است که در آن موسی )ع( نماد 
 انکار   های عقلی رامحوری، برهاندهد که شیطان وهم، چگونه با حسخوبی نشان می به
 یاجتمـاع برجسته  یهاجایگاهو  هیعال لاتیاگر تحص یحت ،هاانسان ترشیباقرار کرد که  دیبا

 ـب الهـی نیـز   لسـوفان یف یبرخ ـکه تاجایی. اند، ناخواسته چنیندارند و در  یدرس ـ یاز فضـا  رونی
 میـابی یمتر با موشکافی بیشاما نکته اندکی دشوار است،  نیمحورند. باور اروزمره، حس یزندگ

                                              
 .  «أتعبدون ما تنحتون». 9
 .  «لهم آلهة اإجعل لنا آلهة کم». 2
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 ـماننـد ا  یزی ـها و چکهکشاندر فراز  یهمواره به نور م،یشیاندیبه خدا م کهیکه ما هنگام  نی
فـرار از   یوهـم بـرا   طانیاست، که شبیماری دیگری خود  بیماری نیا انکار. میشویمسرگرم 
شـان بـا   مـان یازیـرا   9اند؛گروه مومنان نیز نیازمند ایمانی افزوده نی. بنابرادهدمی بیرتدرمان، ت

 ـ رد،یرا نپذکه بیماری خود هنگامیتا  ،بیمار 2است.های شر ِ پنهان آمیخته گونه درمـان   یدرپ
شـاگرد، اگـر    ای ـ یکاسب، اگر اسـتاد  ای یاگر تاجر کار!فریب« وهم»اکنون ای نخواهد رفت. 

با یاری خداوندِ نور از چاه آتش بیرون آیی و بـه عـالم    دیو با ی«نار»بدان که  ر،یوز ای یلیوک
نور گام نهی. دل خوش دار که خداوند سرپرست مومنان است و آنها از تاریکی به نور بیـرون  

   ۰برد.می
کـه  « وهـم »در نهاد بشر خفته است و  یحس هایاصالت حس و ادرا نباید فراموش کرد که 

گوناگون، بشـر را بـه    هایوسهبا وس ،یحس یهاشیگرا نیهم پایهدرون بشر است، بر نطایش
 طانیش ـدمیـدن  است که با  یجهنم خاموش ،یحسهای تمایل. درواقع، زندیگره م یعالم خاک

   .گرددیور موهم، شعله
راه نظـر شکسـت خـورد،    سـاحت  اگـر در  اما است،  ینظردر آغاز وهم  طانیش یهاوسوسه

رفتـار   یآشکار و سپس پنهاننخست ، ساحتو در هر دو ا. ردیگیم شیرا پ یعمل هایوسهوس
سـاحت  آشـکار وهـم در    یهـا از وسوسـه  یانمونه یستیویتیپوز یهادگاهید شیدای. پکندیم

هـای  برهـان با باورهای الهی شخ  گاه  اما. کندی را انکار میعتیطبهرگونه فرااست که  ینظر
ذهن پنهـان   ترژرف یهاهیوهم، در لا طانیش نجایدر اخورد. ت نمیی استوار شده و شکسعقل

   .کندیآلوده م یحس یشخ  را با پندارهاباورهای الهی و  شودیم
جهـان  در فـرورفتن  و  یحس ـهـای  لذتاز جویی بهرههمواره بشر را به  زیعمل نساحت  در
و  یاخلاق ـ ی، فسـادها یبشر یهاجنگخاستگاه همه اگر  ستین هودهی. بخواندیفرا م عتیطب

 یحس ـ یهـا از لـذت  تـر شیب ـجویی بهره یوهم برا طانِیشرا فراخوان  گناهانهای گونههمه 
   :سرایدچه زیبا می یمولو. بدانیم

 ـبـر خ  یجهان توـ   اندر جهان الیباشد خ وشَستین  ـ یالی صلحشـان و   یالی ـخ بـر  روان نیب
نبـود، عاقبـت،    عشقـ   بود یرنگ یپ کز ییهاعشق فخرشان و ننگشان... یالیخ وزـ   جنگشان

گونـه  بـه اسـت،   یاو جسـمان آغاز پیـدایش  و  هشد دهیآنجا که بشر از خا  آفر ازبود... یننگ

                                              
 .  «آمنَوا... آمنِوا نیالذ هایا ای». 9
 .  «شرکونیاکثرهم بالله الا و هم  ومنیما ». 2
 ـ مخرج صدق یمدخل صدق و اخرجن یرب ادخلن»؛ «النور یمن الظلمات ال خرجهمیآمنوا  نیالذ یالله ول». ۰  ی، و اجعـل ل

 .  «رایلدنک سلطانا نص من
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 زی ـچخـودی خـود   بـه  ،میـل  نی. اکشش داردمحسوس آن،  یهابه عالم اجسام و لذتطبیعی 
 نی ـسوار شدن بـر ا  وهم، با طانیده است. اما شکرمنع نپایه آنرا از  یامبریپ چیو ه ستین یبد

-های طبیعی فرا مـی خواهی لذتبه جاودانگی در عالم طبیعت و فزونیبشر را  ،یعیطبکشش 

مرز نهادن برای این کشش طبیعی، انسان را از بنـد شـیطان وهـم    با رو دین الهی ازاین 9خواند.
ونـه  بخشد. شریعت الهی، پیامدهای حقایق معرفتیِ نهفتـه در دیـن اسـت. بـرای نم    رهایی می
تر آنها در هویت آدمـی، یکـی از باورهـای    هایی برتر از طبیعت و تاثیرگذاری بیشوجود عالم

مهم دینی است که برای پیاده شده آن در انسان، دسـتورهای قـرار داده شـده کـه آدمـی را از      
 کند.  چنگال طبیعت رها کرده و به فراطبیعت رهسپار می

 ـنزدهـای  عالمبه  ک،یدور و تارهای عالمرا از انسان با چنین فرایندی پروردگار جهان،  و  کی
و  دکن ـیمرو عالم انوار به  )ع( انامبریسخنان پروی از پیو  رشی. انسان با پذکشاندیمی نوران
 کی ـو تار نیسـنگ پرده  عت،یاز طبگذار نور با راهیان طریق  2.ابدییبرتر دست مای زندگیبه 

هـای  پـرده از  یاریکـه بس ـ  ی. عالمنهندگام میثال به عالم مگذاشته را پشت سر  محوریحس
عـالم،   نی ـدر ا قتیاست. نور حقدرگیر را ندارد، اما هنوز با شکل و شبح  عتیعالم طبتاریک 

اوج در ترکیـب شـده و   و... ترانـه  و شگرف خواهد داشت که از شکِل، رنگ،  بایز هاییتمثل
 یبـرا  قـت، یو دلـداده حق  ستینخانه پایانی  زین نجایا اما. شودیم میظنت ییراآو دل آهنگیهم

-وصـف کشـی  همـه زیبـایی و دل  عـالم را بـا    نیابنابراین است. گذار از  ریناگز« النور»دیدار 

اما پیش از رهـایی از بهشـت مثـالی،     .دیگشایپر م رنگینور ب یو به سوکرده رها ناپذیرش 
 را درنوردد.  باید مراتب نوری آن

سـاخته   فردی. اما مثال هر نهدگام میبه عالم مثال  ،یوساتِ عالم خاکاز محسرهایی انسان با 
 یو عمل ـ یملکـات علم ـ  پایـه بر آن است که انسان بر یاله اراده ۰.استیدنزندگی او در رفتار 

انسـان  کـه بـه بـرزخ     ینیاطیش ـ افرشتگان ی ـ نی. بنابرابیافریدخود را  یبرزخزندگی  ش،یخو
بـه   طیاکنون محندارد و هم ایاز دن یایتأخرّ زمان برزخ،. ار اویندکردافکار و  دهییزا اند،دهیچیپ

 ـاز دنجابجـایی   یبرا یابزار دهد،یزمان رخ مپایان که در  یعی. مرگ طبتحقق دارد ا،یدن بـه   ای
 اتی ـح ،یع ـیطبزنـدگی   نیکـه دارنـد در هم ـ   روحانی افراد با همت ی. اما برخباشدیبرزخ م
 برخوردارند.   یاریمرگ اختای گونهو از  کنندیرا کشف م گرانید ایخود  یبرزخ
 ،یو عمل ـ یعلم ـهـای  همه وسوسهو  ،در وجود انسان است طانیشد که وهم، مظهر ش گفته

                                              
 .  «ادِأنَمَّاَ الحْیَاَ ُ الدنُّیْاَ لعَبٌِ و لَهَوٌْ و زَیِنةٌَ و تَفَاَخرٌُ بیَنْکَمُْ و تَکَاَثرٌُ فیِ الأْمَوْاَلِ وَ الأْوَلَْ». 9
 .  «کمییحیلله و للرسول اذا دعاکم لما  بوایآمنوا استج نیالذ هایا ای». 2
 .  «جزاءاً وفاقا»؛ «زقِنا من قبلرُ یهذا الذ». ۰
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-مـی  ینـار  یموجـودات  سـت، یناشاکردار انسان با افکار و  نیست. بنابراوا یهاطنتیش دهییزا

اینجاست کـه  . مکندیاو را م یروحنیروهای وار نگلاو  شوندیم زانیکه به برزخ او آوآفریند 
بنیاد آتـش بـر سـوختن    . گرددیور مو شعله کشدیزبانه م یروحنیروهای  دنینار وهم، با بلع

؛ پـای خـود اسـت   است و برای بقای خویش ناگزیر از سوزاندن دیگران و قربانی کردن آنها به
 9.ه ربوبیـت سـر داد  و  نعر کشتبرای بقای سلطه خویش را  یاریکه فرعون کودکان بسچنان

 ـ وسـته یو پااسـت.   یو خف یکفر و شر ِ جلخاستگاه وهم،  باور عارفانبه و سرکشـی   یدر پ
 ـاسـت کـه با   یالارض یانسان است. او مفسد ف یدر ارض وجودریزی خون . اعـدام شـود   دی

 جهاد اکبر خواهد بود. ، راندن او از مصر وجود رونیو ب یفرعون درون نیمبارزه با ا
شـان علـم،   سـبب حیـات برزخـی   به چه فرشته باشند و چه شیطان، ،نفس یبرزخای هآفریده

ظاهر، مسـتقل  بخشد، بهتوانند با اختیاری که انسان به آنها میرو میاراده و قدرت دارند. ازاین
هـای فریبنـده شـیاطین،    هایی برای سعادت یا شقاوت انسان تهیه کنند. وسوسـه از انسان طرح

س خود شخ  است؛ زیرا او با اندیشـه و کردارهـای پیشـین خـود چنـین      درواقع آفریده نف
شیطانی را آفریده و چنین اختیاری بدو بخشیده است. سپس همین شیاطین کـه شـئون نفـس    

 شود.  اویند، با او درگیر شده و جهاد اکبر آغاز می
 ـتواننـد فرشـتگ  تـری دارنـد و مـی   نیروی نفسانی بـیش  اندهایی که ریاضت کشیدهنفس  اان ی

در سـعادت و شـقاوت دیگـران نیـز تـاثیر       ش،یکه افزون بر خو بیافرینند یترنیرومند نیاطیش
سـتاند.  اندازه هدایت و وسوسه است و اختیار دیگـری را نمـی  گذارند. البته این تاثیرها تنها به

 ـ؛ زکندمی یرا نورانآدمی  ،یاله یایو محضر اول ینمونه حضور در جلسات اخلاق یبرا م د رای
و  حتیها بـه نص ـ گاهکه در لغزش دینمایم داریپد هادر برزخ انسانفرشتگانی را خدا دوستان 

 ـبا افـراد پل نشینی از سوی دیگر همخواهند پرداخت. آنها  تیهدا در شـخ   را  ینیاطیش ـ د،ی
و  یاسـتعار  ییرهایتعبسخنان  نی. اکنندرا تشدید مینفس  یدخان یکه فضا کردمتولد خواهد 

   2است. یخارج تیواقع انیکه ببل ست،ین ییکنا
 ینیاطیو ش ـفرشتگان که برزخ افراد، مملو از دهند میاند گزارش گشوده یچشم برزخ کهآنان

 ـنور و نار، برزخ افراد را متلاطم نموده اسـت. ا نبرد و  زندیاره در ستواست که هم معنـا در   نی
از  یپر آشوب، درواقع نمـود میدان  نیاشاره شده است. ا« جنود عقل و جهل»با واژه  ات،یروا
گفتـه شـد کـه بـرزخ     تر پیشآنچه  نیبنابرانور و نار خواهد بود.  نیشخ  ب یندرو شیتشو

                                              
 .  «یانا ربکم الاعل». 9
منِهْـا   ئوُنَ* فإَنِهَّمُْ لآکلُِـونَ منِهْـا فمَـالِ    نِیاطی* طلَعْهُا کأَنهَّا رؤُوُسُ الشَّ میأصلِْ الجْحَ یشجَرََ ُ الزقَّوُّم... إنهَّا شجَرََ ٌ تخَرْجُُ ف». 2

 .  «البْطُوُن
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 یوی ـدنزندگی است که شخ ، در  ییشده، در جاآراسته  ییرباو دل ییبایز تی)مثال( در نها
   9ده است.نور گشو یرا به رو شیخودرون ده و پنجره کر یرویرا پ یالههای فرمان

را  یاما روزنه وجود آدم ـ کند،یرا محدود م ایدن یِحسهای خوشیگرچه  ،الهی عتیشر ،یآر
 ـنمایم ـ داریپد یدر نهاد آدم یناشدنوصف یایبای. و زدیگشاینور م یبه سو آن  بهجـت . دی

بهجـت بـاطن آن رنـج     نی ـکـه ا خواهد شست. بل درنگیرا ب ایچنان است که رنج دن ییبایز
شـخ  را در آغـوش    یمثـال  کری. انوار رنگارنگ پشودیاکنون در برزخ، مکشوف ماست که 

 یاز نور، شراشـر وجـود   یکریبا پ« حور»ناگاه . گرددیم دیناپد شهیهم یو رنج، برا کشندیم
   2.دینمایمانسان را منور 

رنـگ  بـی که نور  ی. عالمشودیاز عالم مثال و انوار رنگارنگ آن، عالم عقول آشکار مگذار  با
گسـترده و  هـایی  حقیقـت بـا  رو راهو  ستین ی. در آنجا از شکل و شبح خبرکندیم داریرا پد

بـدون   فرشـتگان  قـت یعالم حق نیا دردشوار است.  اریروبرو است که ادرا  آنها بس شکلیب
. گرچـه  دکن ـیرا مبهـوت م ـ  چارهیبرو راهو جلال و جبروت آنها  کندیبروز م یمثال یکرهایپ

اشـکال و  کثـرت در قالـب   از  ایبـروز گونـه  محسوسات برکنار بود امـا  غبار از  زیال نعالم مث
رخـت   زیعالم، کثرت لون و شکل ن نی. اما در اشدیم یمثالنورهای با رو راهالوان، سبب انس 
سخت مواج که جـز   ینور یاینمودار گشته است؛ در ،یحسپرده  چیه یب ،یبسته و انوار عقل
 .  ستینچیزی ادرا  محض، 

 یک ـی( فرشـتگان و عقول ) دیربایرا مرو راهوجود  کر،یپغول ینان موجوچ ادرا جا در این
بـر   یچـون خشخاش ـ  روراه. دل نوردندیاز نور، شخ  را در م یچون امواج یگریپس از د

هـایی  مـوج ادرا ، شناور است و دهشت ادرا ، جان او را فرا گرفته است.  یانتهایب انوسیاق
حضـور آنهـا،   فزونـی  از رو راهو  رونـد یو م ندیآیم ر،یناپذوصف یکه با سرعت یمرئناکلی به

سـرعت و  کـه   اسـت  یامواج ادراک نی، خود همپذیرادرا چیز . تنها برداز یاد می را شتنیخو
 ـربایرا م ـ شتنیاست که فرصت ادرا  خوای تااندازهشدت حضور آنها  شـاید بـه همـین    . دی

 دای ـغشـوه پ ماننـد   تیحـال  ،یوح ـ افـت یدرآغـاز  در  (ص)خاتم  امبریپشود که دلیل گفته می
 .  افتادیبه لرزه م ایشان بدن مبار  یو گاه کردیم

دارند. نخست امواج محـدودتر و سـپس   و مراتب گوناگونی ( گستره فرشتگان) یادراک امواج
الک را غرق در )ع( آشکار گردد و وجود س لیجبرائ نکهی. تا اشوندیم انیتر نماامواج گسترده

را رو راه یوجـود مرزهـای   ییو با ابهت اسـت کـه گـو    نی. حضور او چنان سنگدیادرا  نما

                                              
 .  ...«تکبمعرف یبمحبتک و قلب یتک و باطنبطاع یاللهم نوَِّر ظاهر». 9
 «.  ا باِلجنََّةِ الَّتی کنُتمُ توعدَونإنَّ الَّذینَ قالوا ربَُّناَ اللَّهُ ثمَُّ استقَاموا تتَنَزََّلُ علَیَهمُِ الملَائکِةَُ ألَاّ تخَافوا ولَا تحَزنَوا وأَبَشرِو». 2
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را کـه هـر    یو هـر ادراک ـ  شودیم دایهو« الروح»گاه . آنبردیعرش، بالا م تاو او را  گسلدیم
   .دهدیارائه م کجایداشت، ای فرشته

خـود دارنـد؛   مرزهـایی ویـژه    زیما آنها نا ندیاز کثرت رنگ و شکل مبرانورهای عقلی گرچه 
 ،امـواج  نیاهریک از . سرانجام، گذرندنمیاست که از آن  ییوجودشان محدود به مرزها یعنی

نام دارنـد و   «تیماه»ها، برش نیاز نور نامحدود هستند. ا یایوجود و تجل انوسیاز اق ینیتع
 ـن یو مثـال  یجسـمان ی اشـیا دارنـد. البتـه    یاژهی ـو تیماه ،کی( هرفرشتگانعقول )  یدارا زی

 برد.  شان را از یاد می تیماهپرده است که  نیآنها چنان سنگ یحسپرده اما  اند،تیماه
 ـاز حـدّ و رو گـذار  ها است و و محدودهها یتانسان مدر  ماه عقل داد رخبـا مـتن،    ییاروی
-، مجاهـدت پـرده  نیابرداشتن . یابنددست میدر هر زمان، بدان  یاست که اند  افراد ینادر

( موفـق سـازد.   ع) لی ـجبرائمـرز  از را به گـذار   یتا آدمخواهد بزرگی می یو عمل یعلم های
 امبری ـراهنمـا بـود و پ   (ع) لیئاجبرنمونه این معنا در حدیث معراج یاد شده است که در آغاز، 

و عرضـه   ستادیا (ع) لیکه جبرئ دیرس ییجاهبپیامبر )ص( . اما کار عروج دادیم ریرا س (ص)
دلیل ایـن سـوختن مـرزی اسـت کـه       9خواهم سوخت. م،یآ ترکینزد یداشت: اگر بند انگشت

-را بـه  یقتیقدر حقشب در  (ص)خاتم  امبریپ اما 2.توانند از آن بگذرندفرشتگان دارند و نمی

فرشـتگان   یمقـام جمع ـ این حقیقت اوست.  یو تجل لیتفصمعراج هنگام که  افتیاجمال، در
ادرا ،  یای ـدر یِاسـت کـه امـواج نـور    کـران  بی یاو موجدرواقع نام دارد. « الروح»که است 

کـه بـا    ینامحـدود  طِیاسـت؛ بس ـ  هایتماه ندهیاما زا ت،ی. او فاقد ماهندیدر متن او ییهانیتع
 .  کندیرا نمودار مماهوی حدود  ش،یتلاطم خو

نامحـدود پنهـان   انـه  یگمـوج  ایـن  در متن  نیو سهمگ یدرپیآدم تنهاست. آن امواج پ اکنون،
نـور   یای ـدر نی ـاست که در ا یزی. آدم، تنها چجا را فرا گرفتهمهشدند و سکوت و آرامش 

 ـ  و کرانیتا ب رنگیب نور؛ شودیم افتهی کرانیب  ـ  و کـران یآدم تـا ب  آنگـاه . کـران یادرا  تـا ب
 ـ رنگِیبنور  تنها سرانجام و دیدوباره توحو  .کرانیادرا ِ نورِ ب تنها سپس و دیتوح . کـران یب

منـور  « شهد الله»و شهود « بسم الله» دیبه توح ،«یاو ادن»پس از اوج به مقام رونده راه حقیقت، 
 است.   افتهیبدان دست  (ص) اءینبوت است که خاتم انبپایان  نجای. اگرددمی

او . شـوند یم ریکه از شراشر وجودش، سراز ندیبیو جهان را م نگردیم شیگاه به خوآن آدم
نمودهای را آنها و  ابدییمهمه آفریدگان خود را در  ۰.یاست و همه از او جار یدر همه سار

                                              
 «.  لو دنوت انملة لاحترقت». 9
 .  «مقام معلومما منا الا و له ». 2
 .  «ریالط یال یرقیو لا  لیالس یعن نحدری». ۰
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اسـت   یکه او، همـان نـور   ابدییو آدم م شودیشگرف آشکار م یراز اکنون،. ندیبیم شیخو
. نـد یاو یپرتوها ،یو مثال یعقلهمه نورهای را منور ساخته است.  نیکه باذن الله، آسمان و زم

نگاه داشـته  الهی نمود دور او هستند. اوست که عالم را باذن  خا نورهای غبارآلود عالم  یحت
 2نخستین آفریده الهی نور من اسـت. که:  دیگشایکه غنچه لب به ترانه راز م نجاستیا 9است.

 ییراه خودنما ش،ینامحدود خوکشش است که با ای پیوستهکه او، همان نور  ابدییمدر باز  و
   ۰فانی کرده و شیطان را به تسلیم واداشته است. شیسته است. اوست که نار را در خونار را ب
کـه در عـالم    ابـد ییم ـگاه آن. گرددیم ریمادون سرازهای عالمو به قعر  شودیم فیلط سپس

در سـپس  که نـار را از نـور او متولـد خواهـد سـاخت.       هست ی نارواییارهایخا ، اخت رهیت
 پسو س ـ 7بخـوان  کـه  دکنیم افتیدر یسروش «یاو ادن»قربِ  تیر نهاو درود بالا می شیخو
 ریسـراز تـر  هـای پـایین  عالمرا در « قل» آنگاهموجود در عالم است.  قتیکه نور، تنها حق 3بگو

فرمان همـایونی   نیو در عالم خا ، ا ابدیدر مثال تمثل  ،عقول معقول شودازسوی تا  کند؛یم
 .  دل سازدمب)قل( نار را محو، و به نور 

 یاری ـدر ساحت افعـال اخت « قل هو الله احد»امتداد  عتیشده است. شر دهییزا عت،یشر اکنون
. بـرد یبالا م ـ و از عالم انوار که چون در نهاد آدم نشست، او را بلند کرده ی. سروشی استآدم
 ـ    یدر عالم خاک «یاو ادن»مقام  زیسرر عتیشر . ابـد یاظهـار   یبـرا  یاست، تـا مبـادا نـار روزن
در  ،یصـعود آدم ـ  یاست که قوس نزول را برا ینورهای عالمدر « قل»انعکاس نغمه  عتیشر

 ـ»تـا   و کنـد یعالم عروج م یدایبراق نور، تا عمق ناپ نیاست. آدم، سوار بر ا دهینورد  «یاو ادن
، ونـد کـه خدا  یبرده است. راز یآدم، به راز عالم پ رایخدا خشنود است؛ ز رود. اکنونبالا می

   ۸.آفریدماگر تو نبودی افلا  را نمی :گویدبه آدم می. پس دیکشف آن آفر یرا برا عالم
تـاب   ،یـی رویکه از شـدت پـر   یالهپنهان  نهیگنج نیآدم است. ا راز خودِکه که شگفت این

کـه نـور نامحـدود     یخـود  ؛و آشکار شد تا خـود را بشناسـد   دیآفر ریناگز ،نداشت یمستور
 قـت، ی. در حقابـد یمـی تحقق  بستر خودشناسیدر  ۷«انه لا اله الا هو شهد الله»گاه خداست. آن

   آدم، آغاز و انجام عالم است:

                                              
 «لو لا الحجة لساخت الارض باهلها». 9
 .  «نیالماء و الط نیو الآدم ب ایکنت نب»؛  «یاول ما خلق الله نور». 2
 .  «یدیب یطانیاسلم ش». ۰
 .  «باسم ربک الذی خلق اقرا». 7
 .  «هو الله احد قل». 3
 .  «الافلا لولا ، لما خلقت ». ۸
 .9۶آیه  عمران،سوره آل. ۷
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 یوستیبه هم تو پ قتیحق دری ـ سرِ خطِ حلقه هست دو
 ـام! رباسـت تو چـه دل  فیتوص و باستیاز تو چه ز سرودن کران!ینور ب یا آه تـو   داری ـد دی
-است که در آن سحر بـه  یاشرح نقطه ف،یتوص نیاتو ناخطاست.  دارید یسودا و استیمیک

و  ری ـو گ اریبس ی. اکنون، پس از فراز و فرودهامیبحث، بارور شد یدر جلسه نوران یماند ادی
 اظهار شد.   نیچننیدار روزگار، ا
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 )بيان بعض المواضيع الأخلاقية وفقاً للرؤية الفقرية( السلوک الفقری 
  1حامد كريمي

  الملخّص
ؤىااج يدةاادب اإ اادير  ديدااس يدةااد ةئااًًالمسا ريراتااالآ يررئااًصةماذ ايرالااا  ير ا ااج  اا    ير ًيداااس إنّ إيجااار   

أاير رؤةااجو ايركمدااان ير يهاارن إااا مااا إ ااديرتاذ يرةدتااج يررًلما  ااج  ؤااد  يررًاالصح ح اا  ةاا لر   ا اا  ير ؤاا    
 ي ج أا غس ير يصئي جو اإلااد  في ير دثس ما يررئاال ايررااح  في ير لمصام يررخًصيج بما ف سا يررااح  ير يصئ

أمّا يررها ج ير تي  ح ةدن ير ها ئ ير دريم، فًسدف إلى ر يرسج مئًصةماذ يركمدان ير يهرن ادللسيرد  في  لما  
يررياإ م يرلأخلاق ج، ح   دً اّل إ ه يرريااإ م وااّك كااسيرلآ ماا خالال ير ا اان ير ؤا     لمداان ير يهارنو 

  اااان  ااا    ماااا يركمداااان ير يهااارن تصاااح أساااا  مااااا   ا هاااد سااالمح ير ااحااا  في إااا ه يررهدماااج إلى دهاااديم
يرةدتج يررًلما  ج، اما ثمّ ر يرسج يررايرض ع يرلأخلاق ج يررهؤاارب في يررها اج ماا خالال إا ه ير رؤةاج ير يهرةاج افي 
ير ًاااام ةلمااارذ  اااا إااا ه يرريااااإ م ا قّ سااااو ا ا مً ناااج، يمداااا م ااااإدب مدا اااج   رةاااج يركمداااان ير يهااارن في 

 للسإا ير داس تصح فدر يرك ئانو يرةدتج يررًلما  ج اد
إنّ يررايرضااا ع يرلأخلاق اااج يررد اساااج في إااا ه يررها اااج إاااي ماااا يررايرضااا ع ير كااارا ةج ك  ااالا  ير ئاااس اير ئاااصا  
اير ا اااا  في قرةااا  وه ااا  يرصااادف ير ااارا ي  لمااااى ير صهاااج، ح ااا  يجاااي تصاااح ير ئاااا   يرةؤاااال تص ساااا  داااي 

ج، اداار  ير ًدااا، اير  ااا ، يركخاالار، اير  اادر، ةااًتدا مااا ير  ااا بااا  يرنااااهو امااا  صًسااا  ير  ه اا
 اير اف، اير رياءو 
 الكلمات الدالةّ 

 يركمدان ير يهرن، يررايرض ع يرلأخلاق ج، يرصاةج ير ر   ج، ير رؤةج ير يهرةج،  د  يررًلصح، ير ئس اير ئصا و 

                                              
 . hamed_11064@yahoo.com .من الحوز ، ماجستیر الفلسفة احسلامیة المتخرج فی المستوى الثالث. 9
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 صدرالتركيز على وجهة نظر الملّا با قابلية تنزيل المفاهيم الفلسفية
 1مؤ يح زير تي  

 
 الملخّص

مماا  زمااا ير  االا  ير يصئاايج  لقيااال، ير ااتي كا االإ ساادف إلى  اااّ يرك ئااان ادلما  اا ،  كا االإ فرضاا ج قا ص ااج 
ير ًمةةل اير ً ئس  صتياإ م ير يصئي ج ما يرلأما  ير ادةس ج، ارُاّن ير دثس ما ير دًاي ايررهااكذ اير اايرمل تصاح 

غامكج قا صجلآ  صًمةةل اير ً ئس أم ك،  غا  ير م ار إ ير يرلأسا و اأما ما إذير كا لإ إ ه يررياإ م ير يصئي ج ير 
 تا إر يركسا أا تدم إر يركسا ما قال ير  يل، فسا ماضا  آخر بح   حُ ي   اإًتام أقلّو 

أمّاا ير ااحا  في يررها اج ير اتي  اح ةادن ير هاا ئ ير داريم، ف سادف إلى إلاااذ قا ص اج إا ير يرلأمار، ح ا  ةلماارذ 
اا  يررلا  د ير، ايرلأر ج ير مهص ج ا لم  ير  ايرإد تصىسا  دي ةثالإ أ ماّا يرلأر جّ ير لمهص ج خا ج  ا ترك ة تصح م

ك محا اااج  ماااا مااااا ير ًمةةااال اير ً ئااااس في محاا يردماااا ا ااااا  لقياااالو اإاااا ه يرلأر اااج دلماااارذ أاّكلآ  داااي د ساااار أن 
ان ماا ير م اقاذ ير يصئيي  لقيال مام ج تصح يرلأ ال ايرراا ، الا  الآ أنّ إ دل ير ًمةةل ا م ً  ة سر  صلم ا

 خلال ترذ يرلأر جّ؛ لأنّ أنّ  م ج ةًّك  ملمماإا في ير متاذ  )ير اا يرريريم(و 
  الكلمات الدالةّ

  ير ًمةةل )ير ً ئس(، ير يصئيج  لقيال، يررياإ م ير يصئي ج، يررلا  د ير، يرةه هج، يركر ير و

                                              
 zaarei_136912@yahoo.comطالب فی المستوى الثالث فی المرکز التخصصی للفلسفة احسلامیة. . 9
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 منهجية الحكمة المتعالية
  1يايرر ر ا ةر 

  الملخّص
يررًلما  ج إا ما اياه ير ًتاةة  ح يرةدتج يررًلما  ج ايرردير   ير يصئي ج ير هديمجو إنّ يررمسل ير يصئيي  ص دتج 

ايرساااًيار يررلا اااد ير في إااا ير يررااامسل ماااا يرلأساااا  ي ير  اااسارةج اير اح ا  اااج كثاااسيرلآ، اذ ااا ، إضاااافجلآ إلى إ ًةيرمااا  
ًدااّن ماا يررمااإل  ل ال يررمسل ير لمهصاي اير اإاا و اإا ير ماا يلمال مامسل يرةدتاج يررًلما  اج ممسناالآ دل  ي االآ ة

 ير ثا ثج يرر كا بو 
اأمّاا ير ااحا  في يررها اج ير ااتي  اح ةادن ير هاا ئ ير دااريم، ةهاام  د يرساج يررامسل يرراا كا  آ ياالآ ماا خالال دهااديم 

 ير متاذ  ير لم م ج، كتا ةاحّ ماا  يرسًخديرم إ ير يررمسل اةهّ تساو 
  الكلمات الدالةّ

ير اإااا ، ير  ااسار، ير اادةا، يرراامسل ير  ااسارن، يرراامسل ير اح ااا ،  يرةدتااج يررًلما  ااج، يررمسن ااج، يرراامسل ير لمهصااي
 يررمسل ير ًل  ييو 

                                              
 delpazirjavad@yahoo.comصصی للفلسفة احسٍلامیة التابع للحوز  العلمیة. طالب فی المستوى الرابع فی المرکز التخ. 9
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 عينية أو غيرية العلة الغائية للغاية من منظار العلامة الطباطبائي
  1رير  يرلأ يسا يمان رةاإ

  الملخّص
صاج ير غاا اج، ح اا  ماا يررئااال يرر راحاج  اح ير يلاسايج يركسالام ج في ما ا  ير لمصاج ايررلمصاال إاي مئال ج ير لم

ةاادا ماا ير كارا ن تادم ير صاه   مساا ا اح كصتاج ير غاةاج ايرتًاا إاا مريررفاجلآ صاا؛ اذ ا  أن ير لمصاج ير غاا اج دلماا  
"ما لأيص  ير يلمل" اير غاةج إي بملمنى "ما ةمًسي إ    يرةركج"و اما م ةيرذ ير لمصج ير غاا ج إي أنّّا مًهدّمج تصح 

 اةج ير تي إي مًلخرب تا ير يلمل ادلمدّ كتاكلآ لا  الآ  صيلملو ير يلمل اإي ما ش ان ير ياتل؛ تصح خلاف ير غ
إنّ ير لملّامج ير  ااقاااي د رّ  إلى ير ا   تا ير لمصّج ير غاا ج دالمالآ  صيلاسيج يركسلام ج، اأداح في كًا ا  "نّاةاج 

ايااار يرةدتااج" في ذةاال ما اا  ير لمصاّاج ير غاا ااج تاااا بلآ ة ساار أ اّا  يرتًااا ير لمصاّاج ير لماا ااج تااح ير غاةااج اك ةلمًهااد  
يركخًلاف   مستا، أمّا ير ااح  في إ ه يررها ج ةثالإ ماا خالال دهاديم  لما  يرلأر اّج اير  اايرإد أنّ ير لملّاماج  

 كان ةرى أنّّتا مخًصيًانو 
  الكمات الدالةّ

 ير لمصّج ير غاا ج، ير غاةج، ما لأيص  ير يلمل، ما ةمًسي إ    يرةركج، ير لملّامج ير  ااقاااي، ير يلمصج ير  ا لم جو 

                                              
 iman1404@gmail.com .طالب فی المستوى الرابع فی المرکز التخصصی للفلسفة احسلامیة. 9
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 قادية للحلول المطروحة حول تبيين "علاقة العلية والاختيار" في الإنساندراسة انت
 1محتّد تااسي

  2ةا تصي كرر فسازيااي
  الملخّص

كااان تصاام يررم اا  في ماارّ ير ئاامح محااهّ أ  ااا  مخًصااة يرراادير   ير يدرةاّاج، اكاال مد سااج قاماالإ  ًه  تاا  افهااالآ 
و ةارى  لما  يررادير   أنّ صا ير ير لمصام شاريرفج ت  تااج لأ اا  ، ا اا  اع يرتا ذ ماقياالآ خاّ االآ ذااه إا ير ير لمصام

اقاماير بمدح  الماا ، كتا أنّ  اتج أخرى قاماير  ًها    كل اّ  كاان مدار ير  ا  ان، اصا ير يرسً ادصاير تص ا   
 كثسيرلآ األا اير تص   ير دثس ما ير  اساذو 

ه اااا م  ااااّ ًسا أا أمااااا ير ااحثااااان في إاااا ه يررها ااااج قامااااا  د يرسااااج إاااا ه يركشااااداكذ ايرلأساااا صج اير  اااااساذ اد
سااهتسا، تئااح أن دي ااد مااا إاا ير يررم صاا   صماشاا ح ير اا ةا  اادأاير وؤاا ل يررم اا  اةايريسااان إاا ه يرلأساا صج 
اير  اااساذو اصاا ير ترضااا كص اّااذ يررم اا    اادل مهًااا  امخًؤاار  دااي ةلم  ااان دؤاااةريرلآ  اا   الآ  صتًصهّااي 

كذ اير ررّ تص سا، افي نّاةج يرر اف ايحدّريرن يركقا  ير لمام  صتم   امئااص و اما ثمّ ةهامان   رح يركشدا
ة كريرن فايراد يررم  و ارا كان مخاقاا إ ه يررها ج ير هؤسب إم ير ماش ح في تصم يررم ا ، فملمارذ صام أخاسيرلآ 

  لم  يرةصال  ًلمص م يررم     دل أفكلو 
  الكلمات الدالةّ

 يررم  ، إقا  يررم  ، يركشداكذ تصح تصم يررم  ، فايراد يررم  و 
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 رفة مكانة أحكام القضايا بين علماء المنطق المسلمينمع
 1 ا ريرإ متصي ير 

  الملخّص
اة اارح  لماا  ير لمدااي يررئااًاى، اووو و  مي كا ًماااق ، اإمااا   لماا  يررااحاا  في كًااي يررم اا  يركساالا

إاا   أهم اج إا ه يررااحا  ا يرلأس صج ما مم ص  يركخًلاف ير ايرض  في زيراةج   ؤةج تصتاء  يررم   ردا اج ا
مااإي د اّ يرساا قاايرل داا ة   مدا ًسا ما مم ا  تصتااء يررم ا  يررئاصتح  ا اإي أهم ج أحدام ير هكاةا ام

 ماإا ألر إ ه ير ً اّ يرذ في تصم يررم     تصم يررم    ا
أمّا ير ااح  في يررها ج ير تي  ح ةدن ير ها ئ ير دريم، ف مهئم مئا  د اّ  أحدام ير هكاةا إلى للاث فاتريرذ 

تّم  يررًلخرةا في تصم يررم  و ا ذ   يرتًتاريرلآ تصح  لم  يررلمصاماذ يرنؤّصج ما كًي ير هدماء ا دل يخ ج، ا
تدر يرلأحدام ير تي أشاسذ إ  ساا ماا خالال ر يرساج أ اايره  ملمرفج مدا ج أحدام ير هكاةا في إ ه ير دًي ا
 ير دًي ا ا م ر إلى فترب ح اب م  ة ير دًاهو 

  الكلمات الدالةّ
 ًدكل يررااشر، ير ًماق ، ير لمدي يررئًاىو أحدام ير هكاةا، يركس
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Indigence Conduct (Explanation of Some Moral Propositions on 

the Basis of Indigence Insight) 

Hamed Karimi1  

 

ABSTRACT 

Creating a new view and innovating a new thought would bring about the 

accessories and effects specified to that view or thought. ‘Indigence possibility’ 

is among the innovations of Mulla Sadra’s transcendental philosophy. 

Explaining it rightly and proving it affect many issues in various sciences, 

including philosophical and non-philosophical issues. The present study seeks to 

find the effects and consequences of ‘indigence possibility’ on some moral 

concepts that would greatly change through a right explanation of ‘indigence 

possibility’. In the introduction, we have tried to provide a right explanation of 

indigence possibility on the basis of transcendental philosophy and, then, to 

investigate the related moral propositions through this indigence insight and 

view to display the development of those concepts. As a result, the position of 

the theory of indigence possibility in the transcendental philosophy and its 

dramatic effect on humans’ thought can be observed.  

The moral propositions studied here are those necessary for starting the 

wayfaring and stepping in the path to the main destination of the creation. They 

are the characteristics that a wayfarer must create in himself in order to step 

towards his Beloved. Wakening, removing pride, humbleness, sincerity, 

thankfulness, fear and hope are among those moral propositions. proponents of 

separation.  

KEY WORDS 
indigence possibility, moral propositions, relative identity, indigence insight, 

Mulla Sadra, wayfaring.         
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 Reduciblity of Philosophical ConceptsWith an Emphasis on 

Mulla Sadra’s Opinion 
1Mustafa Zare’ie 

 

ABSTRACT 

Since the beginning of ‘P4C’ (Philosophy for Children), aimed at developing 

transcendence in human beings, it has been taken for granted that philosophical 

concepts are reducible and may be simplified and, thus, many books and articles 

as well as many programs have appeared. But whether those complicated 

philosophical concepts are reducible regardless of the child’s perception or non-

perception is another issue not dealt with enough. Here, we attempt to prove that 

this is possible and we will provide rational reasons, especially with Mulla 

Sadra’s foundations, as well as transmitted reasons and evidences that show we 

have no choice other than reduction of concepts for the child in ordinary 

matters. These reasons are to show that firstly the fundamental nature of 

working on P4C is proven, and secondly, by offering reasons, the structure of 

reduction is known, for any structure finds its meaning in one paradigm.  

 

KEY WORDS 

reduction (simplification), P4C, philosophical concepts, Mulla Sadra, truth, 

perception            
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Methodology of Transcendental Philosophy 

Jawad Delpazir9  

 

ABSTRACT 
One of the distinctive features of the transcendental philosophy that 

differentiates it from the previous philosophical schools is its philosophical 

method. In that method, Mulla Sadra, while committing himself to the principles 

of rational and argumentative method, has made much use of intuitive and 

revelational methods as well. This has turned the method of transcendental 

philosophy into an integrative method composed of those three methods. In the 

present article, we have presented objective examples of that method to explore 

it and state and evaluate the foundations of using that method.  

 

KEY WORDS 

methodology, rational-argumentative method, intuition, religion, intuitive 

method, revelational method, integrative method        
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Sameness of or Difference between the Final Cause and the 

Finality In Allama Tabatabai’s View 
Iman Dindar Isfahani9 

 
ABSTRACT 

One of the issues discussed among the Islamic philosophers regarding the 

discussion on cause and effect is the ‘final cause’. However, we must not mixed 

it up with the term ‘finality’ or use them interchangeably, for the final cause 

means ‘what the action is done for’ and finality is ‘what the motion leads to’. 

Among the features of the final cause is that it precedes the action and it is 

within the authorities of the actor, unlike the finality that follows the action and 

is considered the secondary perfection for the action. 

Following the Islamic philosophers, Allama Tabatabai has dealt with a 

discussion on the final cause and its precepts. In his Nihayat al-Hikma, under 

the discussion on the final cause, he has seemingly considered the final cause to 

be the same as the finality with no difference between them. However, with the 

evidences provided in this article, it is proved that Allama would regard them as 

different.  

 

KEY WORDS 

the final cause, finality, what the action done is for, what the motion leads to, 

Allama Tabatabai, natural actors.               
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A Critical Investigation of the Methods Proposed for 

Explanation of the “Relationship between Causality and 

Human’s Free Will” 

Muhammad Abbasi
9 

Yar-Ali Kurd Firooz-Ja’ie2 
 

ABSTRACT 

One of the issues discussed among the Islamic philosophers regarding the 

discussion on cause and effect is the ‘final cause’. However, we must not mixed 

it up with the term ‘finality’ or use them interchangeably, for the final cause 

means ‘what the action is done for’ and finality is ‘what the motion leads to’. 

Among the features of the final cause is that it precedes the action and it is 

within the authorities of the actor, unlike the finality that follows the action and 

is considered the secondary perfection for the action. 

Following the Islamic philosophers, Allama Tabatabai has dealt with a 

discussion on the final cause and its precepts. In his Nihayat al-Hikma, under 

the discussion on the final cause, he has seemingly considered the final cause to 

be the same as the finality with no difference between them. However, with the 

evidences provided in this article, it is proved that Allama would regard them as 

different. 
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the final cause, finality, what the action done is for, what the motion leads to, 

Allama Tabatabai, natural actors.               
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Studying the Status of Assertions of Propositions Among the 

Muslim Logicians 
Ali Ibrahim-Pur1  

 

ABSTRACT 

In books on Islamic logics, one can find discussions such as contradiction, 

simple conversion, and the like. The apparent difference in the logicians’ view 

regarding the status and importance of such discussions raises questions on the 

status and importance of the ‘rules of propositions’ for Muslim logicians and the 

changes they underwent throughout the history of logics, as well as their effect 

on logics.  

In the present article, we have divided, on the basis of the findings extracted 

from the books written by earlier and later logicians, the course of evolution in 

rules of propositions (with a stress on categorical propositions) into three 

historical eras. In each era, we have identified the chapters in the authors’ books 

while considering the date of their living, to mention the status of ‘rules of 

proposition’ in those books as well as some of those rules stated there. 
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rules of propositions, direct argument, contradiction, simple conversion. 
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