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 راهنمای نویسندگان

 مقاله یکل   هاییژگی. و 1
 زير باشد و در سامانه مجله به آدرس/ نويسندگان يقات نويسندهتحق يجۀنت يدبا مقاله -
 . (kherad.ismc.ir-e-nasim)شود: رگذارى با

 فرستاده شود. يگرىبه مجلۀ د يدنبا يزن ىداورپايان منتشر شده باشد و تا  يگرىد يۀدر نشر يدنبا مقاله -
داورى، کند. اما مقالاتى که پس از اى براى داورى و چاپ از نويسندگان دريافت نمىمجله هزينه -

تومان است، به  222.222هاى يادشده را که درخواست نويسنده بازپس گرفته شوند بايد هزينهبه
قم، تخصصى مديريت حوزه علميه استان » نامبه( IR800180000000001563023186) شباىشماره 
 پرداخت کرده و تصوير فيش واريزى را به دفتر مجله ارسال نمايند.  « فلسفه
 .شوندچاپ  ىبعد ىهاو ممکن است در شماره د شدنبازگردانده نخواه دريافتى ىهامقاله -
 است. يسندهمقاله بر عهدۀ نو ىمطالب و محتوا تمسئولي -
 آزاد است. مقاله ىو فن ىادب يرايشه در ومجل -
ا . مقالات باست( ىابيبرگه ارز ازيامت 122)از  02در مجله مقاله چاپ  ىلازم برا ازيامت نتريکم -

 .ديد رسنبه چاپ خواه 02 ازيو پس از کسب امتشوند بازگردانده مىاصلاح به مؤلف  ىبرا 55 ازيامت
 .کنندمى ىابارزي ناشناس داور دو کمتدسرا مقاله  هر -
 .باشد ىنگارش مصوّب فرهنگستان زبان و ادب فارس يينبر آىمبتنبايد مقالات دستور خط  و نگارش يوۀش -
 کلمه باشد. 0522تا  0222ل بايد شاممقاله  -

 مقاله ی. اجزا2
 مقاله باشد. ىمحتوا يانگرو ب يامقاله که گو ىنام کلّ  :عنوان

 .يانامهراى و مرتبۀ علم يسنده،نو ىنام و نام خانوادگ :یسندهنو  مشخصات
مسئله، هدف،  ياناز ب ىکلّ  يرىواژه( شامل تصو 252تا  222 يناز مقاله )ب ىشرح جامع :چکیده

 .هايافتهو  يقحقروش ت
 هاست.واژه يراز سا يشها در مقاله بآن يتکه اهم ىپنج تا هفت واژۀ تخصص :هایدواژهکل

 .)به اجمال( و اهداف مسئله نهيشيضرورت، پ ن،ييتب :مقدمه
استنباط و استنتاج، نقد )در صورت  يل،بحث و تحل ى،نظر ىمقاله، مبان ىمتن اصل :یاصل پیکرۀ

 .و...  يىمحتوا هاىبندىيمتقسنياز(، 
 مقاله. يدو مف ىمنطق يجنتا :یجهنت
 .ى در پايين صفحاتضرور يحاتتوض :انوشتپ

 .منابع مقاله فهرست :منابع



 متن یمتنظشیوۀ . 3
 wordپرداز واژه يطدر مح 1با فاصلۀ سطر  11( و اندازۀ IRlotusقلم ) ه، بA4صفحۀ  داخل مقاله -

 نوشته شده باشد.
 .شروع شود ىتورفتگ مترىسانت يمبا ن ،هر عنوان يرز جز اولين بند  به هر بند، ابتداى -
 مترىسانت 1با  ،و در يک بند مستقل ىسطر، جدا از متن اصل سهاز  يشب يم  مستق هاىقولنقل -

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

 .باشد يدسطر سف يک
 .شوندترجمه  نوشتدر پا ىفارسريغ هاىقوللو نق اتيروا ات،يآ -

 ارجاعشیوۀ . 4
 . درون متن1-4

 ،طباطبايى: )نمونه ؛صفحات ياصفحه  نشر اثر: جلد/ يخ، تار(نام معروف يا)مؤلف  نام خانوادگى
 (.11: 1151)ملاصدرا،  ؛(1/15-22: 1185

، با اندچاپ شدهسال  يکدر ايد که همه ارجاع دادهمؤلّف  يکاثر از  يا چند در متن به دو گرانکته: 
 .(21: الف1181، بهشتى) :؛ مثالدشون يزدر کنار سال  چاپ، از هم متما و... «ب» ،«الف»نوشتن 

 منابع. فهرست 2-4
 کتاب -

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

 : مثال؛ «(انتشارات»ناشر )بدون ذکر واژۀ 
 ، قم: صدرا.انسان در قرآن(، 1111) ىمرتض ،ىمطهر
 ىزديالله فضل حي، تصحالقرآن ریستف یف انیمجمع الب(، 1102فضل بن حسن ) ،ىطبرس

 تهران: ناصرخسرو. ،ىو هاشم رسول يىطباطبا
 مقاله -

(، يسندهفاصله بعد از نام نو يکنشر اثر )درون پرانتز با  يخمؤلف، نام مؤلف، تار نام خانوادگى
مجله  ايدانشنامه  ىمترجم، عنوان اصل يامصحّح  خانوادگى (، نام و ناميومهمقاله )داخل گ ىعنوان اصل

 : ؛ نمونهکه مقاله در آن آمده است ىصفحات ۀ انتشار:رو بدون ذکر واژۀ مجله و...(، شما يرانيک)ا
، «درباره معراج ىاسلام شمندانيبه نگاه اند ىانتقاد کرديرو»(، 1110) رضايعل ،يىرزايم
 .222-118: 02ش  ،ینید یپژوهانسان

ابتدا همچنين،  .شودىآن م يگزينشد، نام اثر جاف معلوم نبانام مؤل اگربخش منابع  در: یادآوری
  .شودىو... ذکر م ىفرانسو يسى،و سپس منابع انگل آيدىم ىو عرب ىمنابع فارس
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 سرمقاله

 الهى اديان که آفرينشى آموزه، رسد اثباتبه( BIGBANG) بانگمه اگر که باورند اين بر گروهى
 آموزه از خاصى تفسيرهاى تنها، همانند نظريات و بانگمه اام. شد خواهد ابطال، کنندمى تصوير

 بيرون امرى آفريننده تفاسير اين در.  دارند تاکيد آفريده و آفريننده دوگانگى بر که کنندمى نفى را آفرينش
 فرايندى با که مجردات عالم در مديريتى. کندمى مديريت را هايشآفريده، بيرون از که است آفرينش از

  .گذاردمى اثر مادى عالم در(، ناممکن نگوييم اگر) ختهناشنا

 و. هستند تجردى مديريت اين ثيرأت تحت، آنها هاىدگرگونى و مادى هاىپديده همه، تفسير اين در
 اىگونهبه، ندارند علمى توجيه که، جهان بنيادين و ژرف هاىساحت در کمدست، تجردى مديريت اين

 ثابت اگر درنتيجه. کندمى ربوبيت را مادى هاىپديده، مادى فرايندهاى از دىمنبهره بدون و اسرارآميز
 نيازى ديگر، است يافته سامان، يادشده اسرارآميز مديريت بدون و علمى، طبيعى گونهبه جهان که شود

 سرسخت هايىرقيب... و فرگشت، بانگمه روازاين. نيست آن براى جايى حتى و يادشده مديريت به
  .کنندمى نفى را آنرا، شوند اثبات اگر که هستند آفرينش از تفسير اين براى

 آفريننده تشأن و تجلى را آفريده که است ميان در آفرينش آموزه از ترىموشکافانه تفسيرهاى اما
گاهى، تفسيرها اين در. داندمى  از ساختارى برپايه و درون از آنرا، آفريده متن در حضور با، آفريننده آ

گاهى آن تجسم و تمثل، تراکم جز چيزى، آفريده، گوياتر زبان به بل. کندمى مديريت، خودش جنس  آ
 تنهانه، گردند اثبات اطمينان مورد علمى هاىروش با، همانند نظريات و بانگمه اگر بنابراين. نيست
 علم هک کندمى شنرو مهم اين. کندمى تبيين، ترىبيش دقت با آنرا بل، کندنمى نفى را آفرينش آموزه

 .نمود خواهد تاکيد و تاييد آنرا بل، بود نخواهد، وحى نافى هرگز حقيقى
الله سوریروح
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  ویتگنشتاین و فارابي یآرا يتحليل تطبيق

 5زبان و معنادربارۀ 
 2زادهیتقعیسی م
 3پوریدونکورش فر 

 4ی ماهرپرنیان هوشنگ

 چکیده
: اول، زبانى است. ويتگنشتاين دو ديدگاه نسبت به زبان داشت ىهامعناى زبان هدف اصلى در پژوهش

دوم،  پنداشت؛ىمعنا مبى رابه محسوسات  ناپذيريعنى واژگان ارجاع دانست؛ىزبان را تصويرى از عالم م
. فارابى نيز زبان را فقط دانستىمخصوص کاربران آن م زبانى   هاىىکارکرد آن در باز معناى زبان را تابع

و در قالب  رودىکه براى معانى به کار م، و بر اين باور بود که قصد گوينده دانستىدر انسان م الضميرىماف
. اين انددادىرها قراتمعانى موجودند و الفاظ نزد مل، او ، همان زبان است. از ديد  شودىلفظ گنجانده م

و وجوه  کردهتحليل را زبان و معنى  درباره تطبيقى نظريات ويتگنشتاين و فارابى ـ پژوهش با رويکرد توصيفى
الفاظ داشت که با ديدگاه اول و دوم  درمورد. فارابى دو نظريه را نشان داده استها آنتفاوت و تشابه 

و بر اين باور بودند  دانستندى، زبان را محور اصلى فلسفه مديشمندان همچنين هر دو. بود سازگارويتگنشتاين 
و  کردتلقى مى معناىها را ببرخى گزاره آغازاما ويتگنشتاين در ، از زبان است يىزداکه کار اصلى فلسفه ابهام

را  آنو  ذيردپنمىعنوان علمى عملى به را ويتگنشتاين دستور زبان دانست.ىفارابى معنا را موجود در جهان م
هر منطقى براى  به نظر او؛ شماردمىسو با منطق هم و اما فارابى علم نحو را علمى مستقلداند، ىتابع معنا م

 بيان نظريات خود نيازمند دستور زبان است تا به معناى صحيح برسد.
 فارابى.، ويتگنشتاين، معنا، زبان: هاکلیدواژه

                                                 
 11.1.1.11؛ تاريخ پذيرش: 11.1.1.11. تاريخ دريافت: 1
 (motaghizadeh@modares.ac.ir)استاد زبان و ادبيات عرب دانشگاه تربيت مدرس )نويسنده مسئول( . 1
 (kwrsh033@gmail.com)زبان و ادبيات عرب دانشگاه تربيت مدرس  ى ارشد. دانشجوى کارشناس1
 (p_maher@modares.ac.ir)زبان و ادبيات عرب دانشگاه تربيت مدرس  ى ارشدشناس. دانشجوى کار1
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 . مقدمه1
 است.کارى بس دشوار  آنتعريف دقيق  و تى و زندگى اجتماعى بشر استترين نظام در هسزبان بزرگ

 هاآنتک که بحث درمورد تک اندکوشيدهدانشمندان و فيلسوفان زيادى در باب تبيين دقيق معناى زبان 
ايجاد ارتباط بين افراد  هاآن ترينمهماز  اتى هست کهمشترک هادر اين تعريف .هدف اين پژوهش نيست

خواهد  يىهااز جمله کرانىدار يا بکران ىامراد ما از زبان مجموعه»: گويدىآم چامسکى منو .است
از اجزاى مرکب  ىادرازاى محدودى داشته باشند و خود مجموعه هاآناز  هر يکممکن است بود که 

 گفت زبان اساساً از جملاتى تشکيل شده که هدف آن توانى(. پس م11: 1111، )چامسکى «باشند
هر جمله يا واژه در ، اما بدون شک براى ايجاد ارتباطى صحيح، ايجاد ارتباط بين جوامع بشرى است

يعنى معنا حلقه وصل بين جملات و واژگان يک زبان و دنياى بيرون  ؛يک زبان بايد داراى معنايى باشد
 آن است.

ريشه : 1111، ت دارد )أنيسش و آنچه لفظ و جمله بر آن دلالرَ اَ معنا از ريشه عَنَى است به معناى 
 .(: ذيل معنا1111، ( و نيز به معناى مضمون در مقابل لفظ است که در باطن وجود دارد )دهخداىنع

هر جمله معنادار خود داراى اجزايى است که معنا دارند و فقط بر يک معناى مشخص دلالت دارند 
يک  ،دهندىو آنگاه که جمله را تشکيل م اندداراى معنايى هر کدام هاهپس واژ ؛(1: 1111، )لايکن

 .معناى واحد دارند
بايد بگوييم معنا رابطه منطقى بين مبانى موجود در  ،از معنا ارائه دهيم ىتراگر بخواهيم معناى عام

ولى  ،اگر يک جمله براساس مبانى دستورى .پهنه هستى است که در ذهن انسان جاى گرفته است
 از «من خورشيد را از بازار خريدم» گزاره مثلاً بدون معنا خواهد بود؛  ،مخالف با جهان هستى باشد

با واقعيت جهان هستى  در تطبيقاما ، مفعول و قيود( صحيح است، فعل، گزاره، )نهاد ىلحاظ دستور
 (.11: 1111، معنا خواهد بود )حميدهبى

و استنتاجات از  هايلکننده و مبناى تمام تحلمعنا نمودارى از واقعيت وراى متن و ترسيم
ها و ساختار متن براى رسيدن به عمق حقيقى گزاره، آن است. کاوش عقلى در الفاظ ىهاگزاره

 .(25: 1110، )مختارى شناختى آن داردحکايت از ارزش معرفت، و واقعى معنا
ين و ارتباط ب رسيمىما از لفظ به معنا م ،واقع در .استرسيدن به معن ىهدف اصلى مطالعات زبان

چراکه زبان ابزار ايجاد ارتباط بين معانى موجود در جهان  ؛زبان و معنا ارتباطى محکم و موثق است
 هستى با ذهن انسان است.

. معنى در قالب قرار داشته استکانون توجه فيلسوفان جهان در معنا و ارتباط آن با زبان همواره 
لفاظ و واژگان همواره بر معانى دلالت دارند و . ااستابزار رسيدن به معن، و زبان گيردىکلمات شکل م
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 ؛استشناسى و فلسفه زبان رسيدن به معنمعنا رکن اصلى زبان است. موضوع اصلى مطالعات زبان
ها رسيدن به معناى صحيح است. معنا و زبان رابطه بسيار پيچيده و يعنى هدف اصلى در بيشتر پژوهش

؛ زبان بدون معنا گويى بردىرکن ديگر را در سياهى فرو مهر کدام، نبود  و محکمى با يکديگر دارند
 است و معنا بدون زبان چون گوهرى ناپيداست. جانىموجودى ب

گذارترين اثراما بدون شک ويتگنشتاين يکى از ، اندارائه داده ىباب معنا نظريات فيلسوفان زيادى در
انقلابى در  فلسفی یهاپژوهشو  فیفلس ـرساله منطقی فيلسوفان زبان است که با نوشتن دو کتاب 

« زبانى هاىىباز»و نظريه  رسالهکتاب  در «ارجاع»معناشناسى ايجاد کرد. او با ارائه نظريه  ىهاپژوهش
. اثر گذاشتبر فلسفه زبان و نظريات پس از خود  فلسفی یهاپژوهشدر کتاب « مثابه کاربردمعنا به»و 

 حصاءادر کتاب  ويژه، بهبود که ىبى از نخستين دانشمندانافت فارگ توانىت مئجربه نيز در عالم اسلام
 .طور مطلق سخن گفتدر باب زبان و معنا و رابطه آن با ذهن و منطق به، الحروفو  العلوم

را زبان و معنى  درباره تطبيقى نظريات ويتگنشتاين و فارابى ـ با رويکرد توصيفىپژوهش حاضر 
 :پاسخ دهدبه سؤالات زير  و کوشيده استرا نشان داده  هاآنشابه و وجوه تفاوت و ت کردهتحليل 

 ؟است چگونهنگاه ويتگنشتاين به زبان و معنا  -
 رابطه لفظ و معنا در ديدگاه فارابى چگونه است؟ -
 ؟هايى دارندها و تفاوتچه شباهتمعنا و زبان  رۀويتگنشتاين و فارابى دربا ىآرا -

 . پیشینه پژوهش2
زبان و معنا بود و مطالعات ترين افراد در حوزه اثرگذارعنوان يک فيلسوف تحليلى يکى از ن بهويتگنشتاي

، پيرامون چيستى زبان و ماهيت و منطق زبان تفصيلبهفارابى کسى بود که  نيز در کشورهاى مسلمان
اند ارى نوشتهويتگنشتاين و فارابى مقالات بسي هاىيدگاهپيرامون د است. سخن گفته، جدا از نوع زبان

 :با موضوع اين پژوهش مرتبط استذيل  مقالات هاکه از ميان آن
شرح اين مقاله ديدگاه ويتگنشتاين به نظريه معنا را  .«ويتگنشتاين و نظريه معنا»، (1131) ىغرو

معنا بىغيرتجربى را  ىهاگزاره ويتگنشتاين در ابتدا نگاهى تصويرى به زبان داشت وگويد دهد و مىمى
و  دهدىنظريه کاربرد معانى را شرح م نويسنده پرداخت.به زبان روزمره مردم و سپس  دانستىم
سوست. اين مقاله تنها به که با فلسفه متقدم ويتگنشتاين هم کندرا مرور مىپوزيتيويستى  هاىيدگاهد

 اخته است.پوزيتيويستى پيرامون نظريات ويتگنشتاين پرد هاىيدگاهها و دشرح معنادارى گزاره
کيد بر آرا»، (1111) يگرانو د نژادىمهدو  ىارتباط زبان و معنا در سنت فلسفه تحليلى با تأ

اين مقاله در حوزه فلسفه تحليلى به بحث درمورد زبان و معنا پرداخته و نظريات بزرگان  .«ويتگنشتاين
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زبانى  ىفيلسوف را با آرااين سه  ىو سپس آرا کردهراسل و مور را بررسى ، اين نوع فلسفه مثل فرگه
 ىاست که آرا چنين. نتيجه مقاله است ها را بيان نمودهآنتشابه و افتراق ويتگنشتاين تطبيق داده و وجوه 

اين سه فيلسوف بود و ويتگنشتاين در نظريه  نظرياتويتگنشتاين در باب زبان و معنا تلفيقى از 
، دار اسلاف خويش است. در عين حاله واماتيسم منطقى و تمايل به زبان روزمر، تصويرى زبان

نگرش جديد به متافيزيک و ، مهمى از انديشه او مثل فرض معنايى خاص براى حالات امور هاىبخش
 جنبهفقط ، سوستدفاع از زبان روزمره با ديگران متفاوت است. آنچه از اين مقاله با پژوهش حاضر هم

 له در حوزه فلسفه تحليلى سخن گفته است.چراکه اين مقا ؛ويتگنشتاين است ىفلسفى آرا

رويکرد فارابى  درباره اين مقاله .«بررسى ماهيت زبان در فلسفه زبان فارابى»، (1113نرگس زرگر )
است.  ماهيت و چيستى زبان از ديدگاه فارابى صحبت کردهنيز به موضوع زبان در حيطه فلسفه زبان و 

معناى دقيقى از  ه، امابندى کردسطوح زبان را درجه، نطق فارابى با طرح سه معناىبه نظر نويسنده، 
 در . نويسندهو مربوط به قصد گوينده است الضمير ىزبان از ديدگاه فارابى ما ف نکرده است.زبان ارائه 

شناسانه است. اين مقاله در باب معناى زبان که رويکرد فارابى به زبان شناخت رسدىکل به اين نتيجه م
 زبانى فارابى نگاه کرده است. ىبلکه از ديدگاه فلسفى به آرا، رابى سخنى به ميان نياوردهاز ديدگاه فا

نظريات ويتگنشتاين و  يک درموردهيچاما ، اندنوعى با پژوهش حاضر مرتبطبه ى فوقهاپژوهش
اين  راين دو فيلسوف د ىو آرا اندنکردهبحث  تفصيلبهو معنادارى زبان معنا زبان و  در بابفارابى 

 اند.نداده تطبيقحوزه را با هم 

 یتگنشتاین. و 3
 اوفلسفى  هاىترين دغدغهمهماز يکى  آيد کهىويتگنشتاين از اثرگذارترين فلاسفه قرن بيستم به شمار م

بار در طول حيات فلسفى  (. ويتگنشتاين دو83: ..11رابطه زبان با جهان و معناست )موسوى کريمى، 
و دوره ويتگنشتاين متقدم  را دوره اول. هر دو دوره نگاهى تازه به زبان و معنا داشت در وار بود ذخود اثرگ

گرد  )تراکتاتوس( یفلسف ـرساله منطقی  دردوره اول هاى او در نامند. انديشهمىويتگنشتاين متأخر دوم را 
 .طرح شده است فلسفی یهاپژوهشدوره دوم در کتاب در است و  آمده

حدود زبان را نمايانگر ، با بيان نظريه تصويرى بودن زبان فلسفی ـله منطقی رساويتگنشتاين در 
 ،که در قالب زبان گنجانده شود؛ در نتيجه ردجهان تا جايى وجود دا اواز ديدگاه  د.دانىحدود جهان م

 اوا ام ،شودىواقع نمايان م، است و ابزارى است که با آن کننده حد معرفت براى ويتگنشتاينزبان تعيين
فهم معناى کلمات را ، زبانى هاىىبا ارائه نظريه کاربردى معنا و باز فلسفی یهاپژوهشدر کتاب 

خارج از متن بدون  هاىهواژ ،و طبق اين نظريه ددانىمختلف م هاىيتدر موقع هاآنمنوط به استعمال 
 (.111: 1111، و ديگران نژادند )مهدوىيآىمعنا به شمار م
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 متقدم اینیتگنشتو . 3-1
جهان هستى متشکل از امور واقعى : خود مرز مشخصى براى معنا ترسيم کرد رسالهويتگنشتاين در کتاب 

و  برندىمنطقى را به کار م هاىهکاربران با ديدن اين صحنه واژ .«گُلى کنار درخت بيد»است؛ مانند گزاره 
آن  ،ارجاع استه عبارت ديگر، قابلسوست و بشده با امور واقع در جهان هستى همچون گزاره ساخته

جهان و زبان را مرکب از امور بسيطى  ،(. ويتگنشتاين در اين کتاب11: 1111گزاره معنادار است )دباغ، 
ها که از طريق زبان بيان که بين اجزاى بسيط آن دو تناظر وجود دارد؛ به اين صورت که نام داندىم
بين  استمعتقد  او .قرار دارد ىئيها شآند و در برابر هر يک از دهنده قضايا هستناجزاى تشکيل، شوندىم

بازنمود واقعى داشته باشد  تواندىبه همين دليل، زبان م وزبان و جهان امر مشترکى وجود دارد 
(. امور واقع در ديدگاه او چيزى غير از اشيا هستند و وظيفه زبان به 111: 1111نژاد و ديگران، )مهدوى

صادق با ساختار عالم واقع مطابق  ۀساختار هر گزار ،ن اين امور واقعى است. بنابر اين نظريهتصوير کشيد
پس  ؛(Wittgenstein, 1961: 422زبان و جهان گويى يک ساختارند ) ،يعنى از نظر منطقى ؛است

 هدف اين نظريه بيان چگونگى اين مطابقت است.
مطابق با جهان و اصلى گزاره مصداقى واقع  اين باور بود که اگر مضمون ويتگنشتاين متقدم بر

اينکه ولو  ،آن گزاره واجد يک تصوير در دنياى واقعى است و درنتيجه معنادار است، باشد بيرون داشته
(؛ 18: 1111، طور مستقيم ارجاعى به خارج از واقعيت نداشته باشد )دباغيک مؤلفه در اين گزاره به

 هر دو مصاديقى در خارج و در جهان هستى دارند «ميز» و «ابکت» ،«کتاب روى ميز است» گزارهدر 
با اين حال، ، )روى چيزى قرار داشتن( مصداق واضحى در عالم خارج ندارد «روى ميز بودن» گزاره و

 ؛در نتيجه معنادار است و دهدىتصوير معنادارى از عالم خارج به ما م «کتاب روى ميز است» گزاره
مدلول محقق  ىااگر گزاره، . به عبارت ديگرمورد ارجاع خارجى استيعنى صدق و کذب در اين 

 .معناستبى ،معنادار است و اگر نداشته باشد ،واقعى داشته باشد
دهنده اجزاى نهايى تشکيل هاو نام اندهم زبان و هم جهان داراى ساختارهايى ،نظر ويتگنشتاين به

ها با زمانى که نام اواز نظر  .ارتباط دارد و منطبق استو هر سطح از زبان با هر سطح از جهان  اندزبان
مقدماتى به يک  ىهااز گزاره هر يکو  دهندىمقدماتى را تشکيل م ىهاگزاره ،شوندىيکديگر ترکيب م

که آن گزاره اصلى مطابق با واقعيت جهان است و در نتيجه آنجاست که ما به  رسدىگزاره اصلى م
 (.81 ،.8: 1111، )گرينلينگ يمرسىمعناى صحيحى از زبان م

معنا بىاخلاقى و دينى اساساً  ىهامانند گزاره يىهاگزاره متقدم  بر اين باور است که ويتگنشتاين 
بلکه  ،دنمعنادار باش دنتوانىاخلاقى نم ىهاچراکه هيچ ارجاعى به جهان خارج ندارند و گزاره ؛هستند

مبناى نظر ويتگنشتاين  (. بر13: 1111، ه عالم است )دباغها حاکى از نگرش فرد باين نوع از گزاره
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زبان  ،و در اين ديدگاه شودىزبانمند بودن انسان در امور فرهنگى و اجتماعى ناديده گرفته م ،متقدم
دارد و جملات و واژگان نيز صرفاً  ىاو شأن نشانه استصرفاً ابزار تفکر و رسيدن به صدق و کذب قضاي

(. ويتگنشتاين 111: 1111، و ديگران نژاداند )مهدوىواقع مورد توجه قرار گرفته منظور بازنمايىبه
کننده يک وضعيت است که حالات امور واقعى را در جهان معتقد است هر جمله بازنماينده يا توصيف

 .کندىبازگو م

یتیویستی یمعنادار . 3-1-1  پوز
معيار  ،در واقع. است سو با ويتگنشتاين متقدمهم فلسفى   هاىيانپوزيتيويستى يکى از جر هاىيانجر

( معنا S( براى شخص )Pکه گزاره ) ى؛ طوراستمعنادارى تجربى  هايتيويستمعنادارى از نظر پوز
( بداند که چگونه آن گزاره را تحت هر نوع مشاهده حسى تأييد يا رد Sاگر و تنها اگر شخص )، دارد
(. از نگاه schlick, 1996: 41معناست )ىين صورت بدر غير او آن گزاره معنادار است ، کند
 ها راتوان آننمى تجربى به شکلزيرا  ؛اندو مهمل معناىاخلاقى و دينى ب ىهاگزاره هايتيويستپوز

، )موسوى کريمى انداىيهبلکه توص ،اخلاقى توصيفى نيستند ىهاجمله هاآن؛ چراکه از ديدگاه دآزمو
است به اين معنبلکه  ،معناى توصيفى ندارد «بخشندگى خوب است: »شودىوقتى گفته م .(11: ..11

بيان آن معناى هر گزاره که هدف  و زننده است. از نظر آنان دستور زبان نيز گول«بخشنده باش» که
مرکب است از معناى مربوط به بخش زبانى و معناى مربوط به بخش  است،امرى در عالم واقع 

 دانندىجملاتى را داراى معنا م هايتيويستپوز ،(. به عبارت ديگرcarnap,1959: 61آن ) يىنماواقع
 .آزمودنتجربى قابل از نظر د و هم نکه هم از لحاظ ساختار نحوى صحيح باش

به دو نوع تقسيم شود و ىزبان و معنا، در نظريه ارجاعى خلاصه م دربارهاصل ديدگاه ويتگنشتاين متقدم 
ک گزاره يا يک واژه وقتى معنادار است که مصداقى غير از خودش در عالم واقع داشته ي ،: در نگاه اولشودىم

 ها رابتوان آنو  شودىمعناى يک گزاره دقيقاً همان چيزى است که واژه به آن ارجاع داده م ،باشد و در نگاه دوم
 (.1: 1111، يعنى معنا رابطه بين واژه و گزاره با مصداقش در جهان خارج است )آلستون د؛آزمو

 متأخر یتگنشتاینو . 3-2
برخى از نظريات ويتگنشتاين  ،در واقع ،فلسفی یهاپژوهشويتگنشتاين متأخر با گردآورى کتاب 

 «.زبانى هاىىازب»و  «معانى اربردک: »بسيار مهم در اين دوره مطرح کرد يهکرد و دو نظر را نقدمتقدم 
پس  ؛کندىوجود در زندگى ظهور م واسطهبهگنشتاين معناى زبان در فلسفه دوم ويت ،ترتيب به اين

و نگاهى تازه به تعريف  آوردىدست م گفت زبان معناى خود را از روش مشترک زندگى افراد به توانىم
 (.81: 1138، دهد )زنديهىمعنا و زبان ارائه م
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 بايدها واژه ،اين رويکرددر  .به معانى را کنار گذاشت يانهگراويتگنشتاين متأخر رويکرد ذات
اما از ديدگاه  ،ها بايد امور عينى را توصيف کنندن و واحد داشته باشند و گزارهمعيّ ، ذاتى، معنايى منفرد

اساس است و بىها با ساختار عالم در کليت خود اصرار بر يکسان بودن گزاره ،ويتگنشتاين متأخر
، )موسوى کريمى يستجا صادق نمهبلکه در ه ،چنين نيست که نظريه معنا کاملًا نادرست باشد

ديدگاه ويتگنشتاين متأخر به زبان ديدگاهى توانمند است؛ يعنى ديدگاه طبيعى  ،در واقع(. 31: ..11
: 1111، فرايند ذهنى است که با فعاليت زبانى ما همراه است )گرينلينگ، آن است که بگوييم فهم زبان

 ىهاکه دريافت معناى نشانه گذردىيزى در ذهن ما مچ، گوييمىيعنى زمانى که ما سخن م و اين (111
 يک فرايند که يک توانايى است.نه زبان  ،براساس اين ديدگاه .دهدىکاررفته را تشکيل مبه

 کاربرد مثابهبهمعنا . 3-2-1
بلکه معناى يک کلمه يا يک گزاره  ،ى نداردو معيّن معناى مشخصيا جمله کلمه  هر ،از نظر ويتگنشتاين

رحسب کارکردهاى آن در زبان متعارف متعدد است و معناى جمله نيز براساس متنى که در آن بيان ب
طور بيان کرد اين توانى(. نظريه کاربرد معنا را م118: 1113شود )فهمى زيدان، ى، مشخص مشودىم

مهمى از معناى  بخش ،نظر ويتگنشتاين متأخر . بهکه از معنا سؤال نپرسيد بلکه از کارکرد سؤال بپرسيد
 ،کاربران آن زبان وجود دارد؛ يعنى معناى يک واژه صرفاً ساختار تصويرى آن نيست ىهازبان در کنش

بلکه نحوه استفاده از يک واژه در زبان بخش مهمى از معناى آن واژه در زبان است )موسوى کريمى، 
 استفاده از آن درک شود. زمانى که چگونگى مگر شودىيعنى معناى يک زبان درک نم ؛(31: ..11

از سوى مردم در زندگى  هاهاست که معناى کلمه چيزى نيست جز کاربرد واژ اين نکته اصلى
کيد اواما  ،تمام معانى براى يک واژه صحيح است ،به اعتقاد ويتگنشتاين .شانروزمره که  کندىم تأ

نگاه  ،کنندىزبان از آن استفاده م براى فهم معناى درست بايد به کاربرد آن در فضايى که کاربران آن
 کاربرد است. مثابهبهاين تعريفى ساده و دقيق از معنا  .(Wittgenstein, 1953: 1-6کنيم )

اين نظريه ويتگنشتاين بعدها باعث به وجودآمدن دانشى جديد در حوزه معناشناسى با عنوان 
و مطالعه معنا با توجه به گوينده و  مطالعه زبان که موضوع آن (11: 1111، شناسى شد )صفوىکاربرد

در در معناى جمله ضميرى است که بر  «او» ،«او به مدرسه رفت» مثال در جمله به طور ؛شنونده است
 فردى است که گوينده به آن اشاره دارد.، اما در کاربرد ،شخص دلالت دارد

 زبانی هاییباز . 3-2-2
 هاىىباز ىهانخستين جرقه ،حال بازى فوتبال بودند در که ىاظاهراً ويتگنشتاين پس از مشاهده عده

 يمکنىو جملات بازى م هاهزبانى در ذهنش روشن شد و اين فکر به ذهنش رسيد که ما در زبان با واژ
(malcolm, 1958: 65.) 
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ش بايد به نق ،براى اينکه معناى يک واژه را بدانيم اواز نظر  .ويتگنشتاين به زبان نگاهى تازه داشت
طور که هر بازى واژگان و جملات و قوانين مخصوص يعنى همان ؛زبانى نگاه کنيم هاىىآن در باز

، زبانى جديدى هستيم هاىىما امروزه شاهد روى کار آمدن باز .است چنينزبان نيز  ،خود را دارد
ها قبل اصلًا د که سالنمانند اينترنت و فضاى مجازى که در درون خود انواع واژگان و جملات را دار

 اندکه امروزه از دور خارج شده ندواژگان و جملاتى وجود داشت ، پيشترهاعکسرب و ندوجود نداشت
(Harris, 2002: 52 .)گفت براى اينکه معناى يک واژه در زبان مشخص شود توانىم ،طور کلىبه، 

معناى  توانىى يک واژه نميعنى صرفاً با دانستن معنا ؛بايد به نقش آن در بازى زبانى آن نگاه کنيم
 را وارد بازى زبانى کنيم. بايد آن ى آنبلکه براى دريافت صحيح معنا ،را درک کرد اصلى آن

 نهايتىبلکه يک واژه ب ،فقط يک معنا يا يک کاربرد ندارند هاهواژ ،نظريه بازى زبانىبراساس 
: 1113، نامد )فهمى زيدانىزبانى م ىويتگنشتاين نقش و کارکرد يک واژه در زبان را باز .کاربرد دارد

نظريه  هم هست. به آنو ارجاع آن بلکه توصيف  ،(. کارکرد زبان فقط گزارش عالم واقع نيست13
زيرا سبک زندگى افراد مانند  ؛ها بسيار مرتبط استزبانى ويتگنشتاين با نحوه زندگى انسان هاىىباز
بلکه کاربرد آن در  ،يک حساب دقيق منطقى نيست معناى يک واژه .با يکديگر متفاوت است هاىباز

و همچنين معناى يک جمله براساس متن و موقعيتى  کندىمخصوص معناى آن را تبيين م بازى زبانى  
 متعدد است. ،شودىکه در آن مطرح م

کيد م ،از طرفى که هر بازى داراى قانون مشخصى است و قواعد و  کندىويتگنشتاين بر اين تأ
نحوه استفاده از يک واژه در يک  ،(. به عبارت ديگر31: ..11، دارد )موسوى کريمى ىهايساختار

 ،علاوهبه .يعنى استفاده از يک زبان پيرو نظم و قاعده خاصى است ؛زبان همواره قانونمند و منظم است
 ىهاساخت معادلزبانى  هاىىقواعد باز .بداند آن راهر شخص براى ورود به هر بازى بايد قوانين 

و کاربران هر زبانى  شودىدستورى و نحوى زبان است که باعث قانونمندى زبان و درک صحيح معنا م
 .شودىزبانى در يک نمودار خلاصه م هاىىدر نتيجه نظريه باز 1؛دانندىصورت فطرى مآن را به

 زبان  بازى
 هابازى واژه   واژگان مخصوص

 کاربران زبان  بازيکنان 
 ساختارهاى نحوى  ى قوانين باز

یه باز  .1شکل   زبانی هایینظر

                                                 
 .(1111 ى،چامسک .رک يشتراطلاع ب ى)برا دکرمطرح  ىنوآم چامسک رازبان  ىساختارها ىفطر يادگيرى يه. نظر1
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مراد  .گرامر سطحى و گرامر عمقى :دستور زبان نيز از ديدگاه ويتگنشتاين در دو سطح قرار داشت
، ن است )گرينلينگبلکه منطق فعاليت زبانى معيّ  ،ويتگنشتاين از گرامر معناى عادى اين کلمه نيست

 و کنندىقواعد گرامرى زبان معناى کلمه تابع خود را تعريف م گويدى(. ويتگنشتاين م111: 1111
اگر قرار است  اوبه عقيده  .يا خير ندبراى رد يا ابطال اين قواعد بايد نشان داد که کلمات تابع معنادار

د نکلمات تابع آن قواعد بايد معنادار باش، معنا داشته باشد ،يک جمله که تابع قواعد گرامرى است
ويتگنشتاين هرگونه اعتباربخشى عملى به دستور زبان را رد  ،طور کلى(. به18 ،11: 1118، )ارينگتون

 اوو قواعد زبانى از نظر  گويدىساخت زبان را نم دستور زبان به ما طريق   اوچراکه از نظر  ؛کندىم
ست است نادر اوهمچنين ديدگاه عام درباره منطق پيرامون دستور زبان نيز از نظر  .بخواهى استدل

 ؛بار استقواعد منطق بر زبان زيان الگوىعمال ا   ،(. از نظر ويتگنشتاين111: 1111، )گرينلينگ
 ىادرصورتى که در منطق مجموعه ؛چراکه در قواعد حاکم بر زبان تنوع بسيار عظيمى وجود دارد

 .دهدىرا تشکيل م «زبان منطق» فرد وجود دارد که خود قواعدمنحصربه

 ی. فاراب4
صورت ويژه سخن رابى شايد نخستين فيلسوف بزرگ اسلامى باشد که حقيقتاً در باب زبان و معنا بهفا

ويه نيز رابطه زبان و معنا را طبيعى بقبل از او نيز کسانى مثل خليل بن احمد و سي .گفته است
زبان از  علم»: گويدىفارابى در باب زبان م .(18: 1111، دانستند )شريفى و عرفانيان قونسولىىم

عواملى است که انسان به هنگام آموختن مقدمات صناعات منطق به آن نيازمند است و موضوعات 
و الفاظ از آن جهات که  کنندىمنطق نيز عبارت است از معقولات از آن جهت که بر الفاظ دلالت م

زدايى از زبان ابهام(. فارابى اولين وظيفه فلسفه را .1: 1131، )فارابى «اندکننده بر معقولاتدلالت
زبان و معنا سخن گفته و ، منطق مورددر تفصيلبه الحروفو  إحصاء العلوم در دو کتاب او .دانستىم

 رابطه بين ذهن و زبان و معنا را مطرح کرده است.

 زبان و معنا یتماه. 4-1
معنادار نزد ملل فراگرفتن الفاظ : کندىبه دو قسمت اصلى تقسيم م طور کلىبهفارابى علم زبان را 

(. از 11 :1131، شناخت قوانين حاکم بر اين الفاظ )فارابى ؛مختلف و شناخت حدود دلالت آن الفاظ
؛ الفاظ مفرد يا بر امور دنشوىالفاظ معنادار در هر زبانى به دو نوع مفرد و مرکب تقسيم م ،نظر فارابى

سفيد؛ و الفاظ ، حيوان، انسان مانند ؛کنندىرا بازگو م اعينى و واقعى دلالت دارند يا جنس و نوع اشي
(. در 11: )همان «انسان حيوان ناطق است» مانند ؛(اندها و جملاتهمان گزاره در واقعمرکب )که 

ها کلمه لفظ را انتخاب کرده است؛ و کلمات و هم براى جملات و گزاره هاهفارابى هم براى واژ ،واقع
 .شودىملفوظ است و در قالب لفظ گنجانده م اور از نظ آيدىگويا هر آنچه بر زبان م
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، هاپس از تبيين اشاره ميان انسان، گويدىفارابى از نخستين مرحله مفاهمه سخن م زمانى که
د و نکه قابل اشاره باش شدهىکه اولين حروف و الفاظ براى محسوساتى به کار برده م دهدىتوضيح م

زيرا افراد هر معقول کلّى با افراد کلّى  ؛دنقابل اشاره باشسپس براى معقولاتى که برپايه محسوسات 
نه محسوس  ،معقول است آن که افراد کندىبر معقولاتى دلالت م لفظپس  ؛ديگر متفاوت است

که به ادراکات کلى  داندى(. فارابى در اينجا منشأ زبان را ادراکات حسى انسان م111، 1138، )فارابى
 .دنشوىعقلى منتهى م

در قالب لفظ گنجانده  ،مقولات اونظر  به .گويدىدرباره مقولات سخن م الحروفبى در کتاب فارا
در معناى کلى خود  ،شودىلفظى که بر زبان جارى م ،به عبارت ديگر اند.معنىبىيا  معنادار و دنشوىم

که سه قسم  داندىلفظ مقول را فقط لفظ معنادارى م او ،در جايى ديگر ه.يا ن کنددلالت مى معنا يا بر
نتيجه  کند وتفصيل بحث مىبه(. فارابى در باب مقولات 81 ،81: فعل و حرف )همان، اسماست: 

 که داراى معنا باشد. گوييمىلفظ م به چيزىيعنى  ؛بحث او اين است که الفاظ بر معنا دلالت دارند
لفظ بگوييم لفظ مرکب از اگر در تعريف  نويسدىم ،فارابى لفظ و معنا را از يکديگر جدا کرده

حالى که  در، را نفهميم هاآن ولو اينکه ما اصلاً  ،صداى برخى حيوانات لفظ است، حروف است
 اندقراردادى ،گويندىلفظ م هااگرچه به آن ،در اين صورت 1،اندبسيارى از اين اصوات مرکب از حروف

از بحث زبانى انسان خارج  ،کنندىاد مها ايجيعنى الفاظ و اصواتى که انسان ؛(11، .118، )فارابى
و  کنددلالت مىاما لفظ انسان بر معانى  ،درست است که هر دو ايجاد لفظى صوتى دارند .است

 .دهدىقراردادى بودن لفظ براى معنا را نشان م
 سو با تعاريف اسمىهم شرح العبارةو اين را در  داندىفارابى خود مانند ارسطو زبان را قراردادى م

(. فارابى معتقد است زبان قراردادى با ساختار و 11: از ديدگاه ارسطو مطرح کرده است )همان
اما در امور طبيعى ريشه  ،معتقد است زبان قراردادى است او ،به عبارت ديگر .طبيعى است هاىيژگىو

ده ه در کودکان مشاهکچنان ،ها و حروفگفت اصل علامت توانىدارد؛ در توضيح اين مطلب م
طبيعت انسان است و استفاده از حروف و سپس ترکيب حروف جهت تشکيل لفظ نيز به  ،شودىم

(. فارابى براى 111 :1113، )زرگر اندگوناگون انسانى مربوط است که متأثر از محيط هاىيعتطب
 طبيعت خارج از ذهن انسانى ارزش بالايى قائل است.

يعنى  ،ابتدا الفاظ و حروف براى محسوسات :ى دارداساس نظرفارابى درمورد ارجاع به معنا دو 
در  اند.اشارهو پس از آن براى معقولاتى که برپايه محسوسات قابل رودىبه کار م ،اشارهچيزهاى قابل

                                                 
از خود صدا  يعتطباقتضاى است که به  يواناتىبلکه ح يست،کلاغ ن يا ىطوط يرنظ يواناتىاصوات ح ياصداها  ينجادر ا ى. مراد فاراب1
 .کنندىم يجادا
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 (. 111، 1138، نه محسوس )فارابى اندمعقول هاآن که افراد دنکنىالفاظ بر معقولاتى دلالت م ،نتيجه
آنگاه که انسان احساس کرد بايد  ،طبق اين نظر .دانستىم الضميرىرا مافزبان  آغازفارابى در 

(. پس 111 :1113، بار اول از اشاره استفاده کرد )زرگر، خود را براى ديگران تفهيم کند الضميرىماف
آنچه در ذهن خود  کندىيعنى انسان قصد م ؛در انسان است الضميرىزبان در ديدگاه فارابى همان ماف

پس فارابى از زبان يک  ؛همان زبان است ،ضميرالىرا به ديگرى انتقال دهد؛ اين قصد انسان از ماف دارد
 است. الضميرىهمان قصد در ماف اوبلکه زبان نزد  ،دهدىتعريف دقيق ارائه نم

و إذا احتاج أن يعرف غيره ما » :به اين صورت بيان کرده است الحروففارابى اين تعبير را در کتاب 
ضميره أو مقصوده بضمير استعمل الإشاره أوّلًا فى الدلالة على ما کانَ يريد ممّن يلتمس تفهيمه إذا  فى

؛ (111: 1138، )فارابى «ثم استعمل بعد ذلک التصويب، کان من يلتمس تفهيمه بحيث يبصر إشارته
زبان در نظر  و اين يعنى آنچه درون خود است درمورديعنى احساس نياز انسان براى تفهيم ديگران 

 فارابى درونى است.
 به اينالبته نه  ،رابطه اسم و شئ طبيعى است ،از ديدگاه فارابى .معنا نيز با لفظ رابطه طبيعى دارد

معنا که اولين مبدع لفظ براى بيان حروف و الفاظ  به اينبلکه  ،باشند اصورت که الفاظ بيانگر ذات اشي
 ؛(versteegh, 2005: 61و مدلول آن وضعى و قراردادى است )بنابراين رابطه اسم  ؛تعيين کننده است

 .استاولين هدف از وضع زبان شباهت ميان لفظ و معن ،پس از ديدگاه فارابى
و منظور از معقولات همان معناى موردنظر از  دارندفارابى معتقد است الفاظ بر معقولات دلالت 
تبديل لفظ به معنا قراردادى است.  بنابراين ؛آيدىمدلول است که براى ارتباط در قالب لفظ درم
الفاظ قراردادى  ىهاکه چون دلالت کندىطور بيان مهمچنين فارابى در تأييد قراردادى بودن زبان اين

ها اما معقولات الفاظ مختلف نزد تمام ملت اند،گوناگون قراردادى ىهاالفاظ در زبان ملت، است
 ىهاعبارت ديگر مدلول و مصداق خارجى يک واژه در تمام زبان(. به 111 :1113، )زرگر انديکسان

يکديگر تفاوت  اند که بااما افراد و کاربران هر زبان الفاظى را براى مدلولات قرار داده ،دنيا مشابه است
 .انداما الفاظ قراردادى ،ها يکساندر نتيجه مدلول ؛دندار

 دستور زبان و منطق. 4-2
يعنى  ؛دهدىقوانينى ارائه م هاآنکه منطق درباره  چيزى استضوع علم منطق مو ،در ديدگاه فارابى

موضوع علم منطق به شمار  ،همان معقولات و الفاظ. الفاظ از آن جهت که بر معقولات دلالت دارند
معقولات يا ، که شامل نطق فطرى داندى(. فارابى منطق را مشتق از نطق م13 :1131، )فارابى يندآىم

 پايهبر اين باور است که علم زبان نزد هر ملتى بر هفت  او .شودىرونى و نيز نطق بيرونى منطق د
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، قوانين درست نوشتن، قوانين الفاظ مرکب، قوانين الفاظ مفرد، الفاظ مرکب، الفاظ مفرد: استوار است
ين قانون بر دو علم امعتقد است قوانين الفاظ مرکب  درباره او .قوانين درست خواندن و قوانين اشعار

و ديگرى قوانين احوال  آيدىدست مه يکى قوانين اطراف اسم و فعل که درحال ترکيب ب: نوع است
 ،در واقع ،که علم نحو گيردىو نتيجه م کندىيعنى قوانينى که چگونگى ترکيب را در زبان بيان م ؛ترکيب

در اين قسمت از کتاب به قواعد (. فارابى 11: همان علم قوانين اطراف در الفاظ مرکب است )همان
در زبان  ىبندو درآخر هم به چگونگى جمله کندىو تقسيمات آن را بيان م پردازدىدستور زبان عربى م

 .رسدىم و رسيدن به زبان صحيح
و  کندىفارابى در تعريف منطق بر اين باور است که پيروى از صناعات منطق خرد آدمى را ورزيده م

خطاسنجى  ىترازو اوهمچنين  .کندىسوى راه صحيح هدايت مبه ،معقولات بازداشتهاو را از خطا در 
 دهدىمنطق اين قدرت را به انسان م او،(. از نگاه 11: داند )همانىو دريافت حقيقت را علم منطق م

ملفوظات داراى معانى را با چينش صحيح کنار يکديگر بچيند و يک گزاره سالم و صحيح ارائه  که
تصحيح » :دو تعبير فارابى از علم منطق است ،شودىآنچه در منطق به مسئله زبان مربوط م دهد.

زيرا منطق به کمک زبان تصحيح خطاى ذهنى  ؛«تصحيح خطاى ما توسط ديگران» و «خطاى ديگران
کار ، ممکن است با به کار گرفتن علم منطق در ذهن ،(. در نتيجه11: 1131، )فارابى کندىرا تکميل م

اما تا زمانى که به مرحله لفظ و زبان نرسد و مورد  ،نديشيدن و خطاهاى ذهنى ما تصحيح گرددا
 قوانين منطق تا چه اندازه به کار گرفته شده است.که  شودىمعلوم نم ،قضاوت ديگران قرار نگيرد

علم در تعريف  او .داندىهمگام و از سويى متفاوت م سو يکاز را علم نحو  وفارابى علم منطق 
باعث  هاآنکه پيروى از  دندهىدست مه طور کلى قوانينى را بصناعات منطق به» :گويدىمنطق م

که اين صناعات انسان را از اشتباه و خطا در  کندىو همچنين اضافه م «گرددىاستقامت خرد م
ه نسبت منطق چراک ؛دنو بر اين باور است که اين صناعات با علم نحو تناسب دار داردىمعقولات بازم

يعنى منطق در  ؛(11 :1131، به عقل و معقولات مانند نسبت نحو با زبان و الفاظ است )فارابى
 .دهدمىدست ه بيکسانى  علم نحو قواعدو معقولات 

موضوع  هر کدامکه  دندىفارابى منطق و نحو را دو علم کاملًا جدا از يکديگر م ،از سويى ديگر
علم منطق و نحو دو  .کندىطور مستقل پيرامون زبان مطالعه ممنطق به اوباور  به .دنخاص خود را دار

زيرا براى بيان نظريات خود بايد از دستور  ؛اندوابسته هاىبه نحو هاىاما منطق ،ندعلم جدا از يکديگر
 زيرا هم ؛دارد ىغن اىمنطق با زبان رابطه ،(. به هرحالblack, 2008: 338زبان صحيح استفاده کنند )

جهت  ايندر عين حال شباهت منطق و دستور زبان از گيرد؛ دربرمىهم نطق بيرونى را  ونطق درونى 
اى گونهنحوى و معناشناسى به ىهارابطه دانش» ،. در هر صورتدهندهر دو به کلام نظم مىاست که 
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آن مخدوش و  ديگرى نيز به تأثير از ،است که اگر يکى از اين دو به شکل درست به کار گرفته نشود
، استاستوار منطق  که خود بر ،پس زبان بدون دستور زبان ؛(1 :1111، )خزعلى «شودىناقص م

 خواهد بود. معناىب

 ها. شرح گزاره5
 گربه روى قاليچه نشست.: گزاره. نظريه ويتگنشتاين متقدم -

با آزمون تجربى  طبق نظريه معنادارى ويتگنشتاين متقدم علت معنادار بودن اين جمله آن است که
به آن اشاره  توانىم، که در اذهان وجود دارداست نام حيوانى « گربه» قابل مشاهده و آزمايش است.

که با حس لامسه و است نام يک شىء  «قاليچه»؛ کرد و نيز با چشم )حس بينايى( قابل مشاهده است
، «گربه» رابط بين «نشست»است؛  «گربه» و «نشستن» رابط بين «روى»؛ بينايى قابل آزمايش است

 1زيرا نمود بيرونى دارد و قابل آزمون تجربى است. ؛گزاره فوق معنادار استاست.  «روى» و «قاليچه»
 بخشش نیک است.: گزاره

طبق اين  .زيرا قابل آزمون تجربى نيست است؛معنىاين گزاره طبق نظريه ويتگنشتاين متقدم ب
معنا شمرده ، بىو هرآنچه علوم طبيعى نباشد شناسىيبايىز، متافيزيک، اخلاقى ىهاگزاره ،ديدگاه

بلکه معناى  ،ها مهمل و ياوه نيستنداين نوع از گزاره، . البته از نظر ويتگنشتاين در ديدگاه متقدمشودىم
(. اين بدان معناست که خبرى در عالم واقع به ما 11: ..11، ندارند )موسوى کريمى ىبخشمعرفت

 .گاه ويتگنشتاين متقدم زبان متعارف گمراه کننده است. از ديددهندىنم
 صندلى سفيد است.: گزاره
 کننده است.تأخير آمدن او نگران: گزاره

طبق نظر  .دهدىو محمول هميشه موضوع را شرح م شودىجمله از موضوع و محمول تشکيل م هر
هر وجود دارند و درمورد  هايىىصندل گفت توانىزيرا م ؛معنادار است اولگزاره  ،ويتگنشتاين متقدم

تأخيرهايى  گفت توانىاما نم ،تصديق کنيم که سفيد است توانيمىم ،که مناسب باشد هاآناز  يک
 1وجود دارد!

 نظريه ويتگنشتاين متأخر -
 بس کن!، ا شکرا رخد: هاگزاره

                                                 
 ،قابل آزمودن است يهنظر يناند که طبق اآمده ىااما چون در قالب گزاره يستند،ن ىقابل آزمون تجرب يىتنهابه« نشست»و  «ىرو. »1

 .آيندىمعنادار به حساب م
 .يستپژوهش ن ينشده که هدف ا متقدم گرفته يتگنشتاينو يهبر نظر يى. لازم به ذکر است که نقدها1
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نقدى بر نظر  اواما  ،ودخواهد ب معناىب ،ها را با نظريه ويتگنشتاين متقدم بررسى کنيماگر اين گزاره
که معنا را براى زبان تعريف  اندکاربران زبان ،طبق اين نظريه .خود نوشت و گزاره فوق را معنادار دانست

که کاربران يک زبان در موقعيت  گوييمىلفظى را م «ا شکرا رخد» گوييمى. آنگاه که مکنندىم
 .کنندىاز آن افاده معنا م ،مخصوص آن را به کار برده

 ايک بنّ : (Wittgenstein, 1953: 2کند )ىاستفاده م ابنّ  تمثيلويتگنشتاين براى کاربرد زبان از 
کارگر آجر  !«تخت: »گويدىآن هنگام که بنا م .کنندىو کارگرش فقط از چهار نوع آجر استفاده م

تجربى قابل  آجر ارجاع مستقيم دارد و با آزمون هب «تخت» . اين مطلب کهدهدىمخصوص را به او م
اما در اين بازى زبانى مخصوص  ،دارد زيادىمعانى  «تخت» کلمه .صحيح است ،آزمايش است

 که همان آجر است. دانيمىم
 نظريه فارابى -

 شير در جنگل است.: گزاره
: لفظ مفرد :شودىدر فلسفه زبان فارابى اين گزاره به دو قسمت الفاظ مفرد و الفاظ مرکب تقسيم م

اشاره زيرا قابل ؛گزاره فوق از ديدگاه فارابى معنادار است شير در جنگل است.: لفظ مرکب ؛جنگل، شير
؛ پس شير و کنندوضع مىکاربران آن  رااو بر اين باور بود که اصل معنا  .است و نيز قراردادى است

 اند.شده وضع نطبيعى خارج از ذهاشياء که براى ذات  اندجنگل هر دو لفظى
 حيم است.خدا ر: گزاره

 دارد. ىخوانزيرا با معقولات موجود در نفس انسان هم ؛معنادار است فارابىاين گزاره نيز از نظر 
 .استشده  داده ها در ديدگاه ويتگنشتاين و فارابى تطبيقکلى معنادارى گزاره ىدر نگاه يردر جدول ز

یه  نظر
 گزاره

 فارابی ویتگنشتاین متأخر ویتگنشتاین متقدم

قاليچه گربه روى 
 نشست

 معنادار
 )قابل آزمون تجربى(

 معنادار
 )کاربرد براى اهل زبان(

 معنادار
)موجوديت با ذات 

 خارجى(

 بخشش نيک است
 معنابى

)غيرقابل آزمودن 
 تجربى(

 معنادار
)کاربردى براى اهل 

 زبان(

 معنادار
 سو با ذات نفس()هم

 هاتطبیق گزاره .1شماره جدول 
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سوست؛ البته تأخر هممتعريف معنا در نزد فارابى با ويتگنشتاين که  نيمبيىم 1شماره در جدول 
اما آزمودن نزد وى جايى ندارد.  است،وجود خارجى يک شىء نزد فارابى دال بر معنادارى آن 
نزد  ،و آنچه نزد کاربران بامعنا باشد داندىهمچنين ويتگنشاين در آخر اهل زبان را معيار معنادارى م

 است.او معنادار 
بلکه چينش منطقى  ،تنها الفاظ مفرد آن داراى معنا باشندمعنادار است که نه ىاگزاره ،طور کلىبه

معنا خواهد بود. به همين علت در آموزش زبان معنا را بىدر غير اين صورت  ؛برقرار باشد هاآننيز بين 
 .(111: 1111، کنند )مهرانى راد و ديگرانىصورت معنامحور تدريس مبررسى و به

 هخم نحج کمن بتح.: 1گزاره 
 خورشيد بازار ديروز از خريدم.: 1گزاره 
 ديروز از بازار خورشيد خريدم.: 1گزاره 
 ديروز از بازار لباس خريدم.: 1گزاره 
به حساب  نظمىآواهايى ب ،قالب لفظ آمده و منطوق است زيرا با آنکه در ؛استمعنبى 1گزاره 

از الفاظ مفرد  هر کدامآنکه  با 1گزاره  .معقولى خارجى يا نفسى ارجاع ندارندکدام بر  که هيچ آيدىم
 1.يستندزيرا از چينش منطقى برخوردار ن است؛معنىچه نفسى( ب ،آن داراى معنا هستند )چه خارجى

مطابقت واقع با ، وجود معنادارى الفاظ مفرد و ساختار صحيح منطقى زيرا با ؛استمعنبى 1گزاره 
تنها هر يک از الفاظ مفرد آن معنادار زيرا نه ؛لفظ مرکب معنادار است 1تى ندارد. گزاره جهان هس

 بلکه لفظ مرکب آن نيز مطابق با جهان هستى است و ساختار صحيح منطقى نيز دارد. ،است

 یجه. نت6
وظيفه فلسفه اولين  گويدىفارابى م .ويتگنشتاين و فارابى هر دو بر اصالت زبان در فلسفه پايبند بودند

زدايى از زبان است و ويتگنشتاين نيز معتقد است کار اصلى فيلسوف بيرون کشيدن معانى از زبان ابهام
فلسفه ويتگنشتاين همخوانى  فارابى رابطه معانى با الفاظ را به دو صورت تقسيم کرد که با دو .است
طور که نظريه تصوير ويتگنشتاين همان ،داندىمعانى الفاظ را فقط در قالب اشاره م : اول اينکه اودارد

که با ويتگنشتاين متأخر  داندىمعانى را در قالب الفاظ معقولات و مدرکات م اينکهو دوم  گويدىبه ما م
بر اين باور بودند که معقولات و افکار انسان  هاآن ىهر دو ينهمچن .سوستو نظريه کابرد معانى هم

فارابى براى معنا ارزش قائل است و از نظر  ،صورت کلىبه .تباط داردنوعى با جهان خارج از ذهن اربه
را  ،دينى ىهامانند گزاره ،هااما ويتگنشتاين متقدم برخى گزاره ،ها در عالم وجود داردمعانى گزاره او

                                                 
 است. ىهر زبان در ىنحو ىهمان ساختارها ىمنطق هاىينش. چ1
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عنوان علمى عملى ارزشى ويتگنشتاين نيز براى دستور زبان به .دانستىو حاصل ديدگاه بشر م معناىب
که  دانستىسو با منطقى ماما فارابى دستور زبان را هم ،دانستىفقط تابع معنى م آن رائل نبود و قا

طورى که هر منطقى به دستور زبان براى بيان نظرات  ؛وجه استنرابطه آن با منطق عموم و خصوص م  
 معنادار خود احتياج دارد.
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  الامرتحليل تطبيقي حقيقت نفس
 5عارفانفيلسوفان و از منظر 

یم  2زادهطاهر کر
 3سلمان لطفی
 4حسن معلمی

 چکیده
بر آن مترتّب  اىعمدهشناختى شناختى و معرفتيکى از موضوعات مهم در فلسفه و عرفان که ثمرات هستى

هاى معرفتى، الامر با صدق و کذب قضايا و گزاره؛ چراکه حقيقت نفساستالامر است، تبيين حقيقت نفس
بررسى تطبيقى ديدگاه فلاسفه و عرفاى اسلامى درمورد ، رود. موضوع پژوهش پيش  ارتباط مستقيم دار

گردآورى  ىامطالعه کتابخانهآن از طريق و اطلاعات است تحليلى ـ  الامر با روش توصيفىحقيقت نفس
ره بندى کلى و بيان نقاط اشتراک و افتراق نظرات غالب فيلسوفان و عرفا دربا. هدف پژوهش، جمعشده است

ند از اينکه تفاسير اتحقيق عبارت هاىيافته. اهمّ ستهاالامر و ارائه تحليلى مختصر درباره آنحقيقت نفس
تبيين وحدت وجودى عالم مطرح شده  براىشناسى بوده و الامر، ناظر به حوزه هستىعرفا از حقيقت نفس

معرفتى  ىهاتبيين صدق و کذب گزاره دبه قصشناسى بوده و اما تفاسير فلاسفه، ناظر به حوزه معرفت، است
معنى اخص، عقل فعال، ه است. طبق اين رويکرد، برخى از تفاسير فلاسفه، نظير واقع و خارج بطرح شده 

اما برخى ديگر مثل ثبوت عام يا ظرف مطلق ثبوت نيست، الامر الوجود، تفسير صحيح و دقيق از نفسنفس
و  ترينيقدق« نفس الشى» رسدى. به نظر مپذيرند، توجيهواقعيات خارجى و ظرف ثبوت عقلى محکيات

 که قابليت تبيين صدق و کذب هر نوع گزاره معرفتى را دارد.است تفسيرى  ينترجامع
 ، فلاسفه، عرفا.الامر، معرفت، صدق و کذب، وحدت وجودنفسها: کلیدواژه

                                                 
 1..11.1.1؛ تاريخ پذيرش: 11.1.1.11. تاريخ دريافت: 1
يسنده مسئول( . 1  (taher.karimzadeh@gmail.com)استاديار گروه معارف اسلامى دانشگاه شهيد مدنى آذربايجان )نو

 (hekmat2118@gmail.com) حوزه علميه قم چهارسطح  آموختهدانش .1

 (h.moallemi57@gmail.com)گروه فلسفه دانشگاه باقرالعلوم استاد . 1
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 . مقدمه1
لسفه و هم در عرفان جايگاه بسيار مهمى الامر ازجمله مسائل مشترکى است که هم در فحقيقت نفس

و بسيارى از مسائل فلسفى و عرفانى ازجمله بحث صدق و کذب و معيار تشخيص حقيقت با آن  رددا
 قبيل مختلفى از هاىنظريهتشخيص صدق و کذب معرفت، معيارها و  براىمرتبط است. انديشمندان 

 .(1/88: 1111اند )مصباح يزدى، قت ارائه کرده، تلائم و مطابيىگراگرايى، کاهشگرايى، عملانسجام
معرفتى  ىهاعنوان معيار صدق و کذب گزارهمطابقت را به نظريهغالب انديشمندان اسلامى، 

ق: 1111، يزدى ها معرفت حقيقى يقينى است که مطابق با واقع باشد )حسينىآن. از نظر انديدهبرگز
. هدف اصلى در پژوهش شودمىدر اين نوشتار بررسى الامر است که ( مراد از واقع همان نفس11

الامر از منظر غالب فلاسفه و عرفاى اسلامى است. روشى که براى رو، بررسى حقيقت نفسپيش  
مختلف فلاسفه و عرفا در اين  ىها، بررسى تطبيقى عبارتشودىتحصيل چنين امرى به کار گرفته م

الامر کاربرد داشته باشد. انگيزه اصلى ناخت حقيقت نفسدر تعيين معنا و ش تواندىمسئله است که م
اما هدف  ،معرفتى است ىهاالامر تبيين و توجيه صدق و کذب گزارهفيلسوفان از طرح بحث نفس

 ؛ها ربطى نداردو به صدق و کذب گزاره استالامر تبيين وحدت وجودى عالم عرفا از بحث نفس
الامر در ميان و اصطلاح نفس استالامر متفاوت عناى نفسم درموردبنابراين ديدگاه حکما و عرفا 

و  تبيينالامر در دو حوزه متفاوت اين اساس لازم است بحث نفس ها از نوع مشترک لفظى است. برآن
، علامه الامرنفس، ازجمله: صورت گرفته استالامر درباره نفسهم  يىها. البته پژوهششودبررسى 

الامر نزد نفس»؛ 1133، پاييز ین حکمتیآ، حسن معلمى، الامرنفس ق؛ ،11.1زاده آملىحسن
الامر از منظر تبيين نفس»؛ 1111بهار و تابستان  ،شناختیهستی یهاپژوهش، مهدى اسدى، «ارسطو

 ارزشمند يک در جاى خودکه هر 1118، بهار و تابستان نسیم خرد، هادى کاظمى، «علامه طباطبايى
 است نشده انجامالامر از ديدگاه فلاسفه و عرفا پژوهش جامعى ه حقيقت نفسولى تاکنون درباراست، 

 جنبه تطبيقى داشته باشد. که

 الامر از منظر حکما. حقیقت نفس2
 ،(1/88: 1111مصباح يزدى،  .فيلسوفان اسلامى در تعريف معرفت متفاوت است )رک ىهاعبارت

، يزدى )حسينى« يقين مطابق با واقع» :احدى استمعرفت داراى معنا و مراد و ،هاآناما نظر غالب 
بنابراين شناخت حقيقت معرفت از ديدگاه حکماى اسلامى، مبتنى بر شناخت واقع و  .(11ق: 1111
الامر متفاوت است؛ بعضى الامر از منظر ايشان است. تعابير آنان نيز درمورد معنا و حقيقت نفسنفس

برخى ديگر منظور خود از  و اندريح و با عبارات واضح بيان کردهطور صاز ايشان مراد خود از آن را به



فيلسوفان و عارفاناز منظر  الامرتحليل تطبيقي حقيقت نفس   11 

الامر نام برده و مباحث خود را . ايشان فقط از نفساندندادهتوضيح که بايد را چنانالامر حقيقت نفس
الامر پرداخته حقيقت نفس بارهحکماى اسلامى در هاىاند. اينک به طرح ديدگاهبراساس آن ارائه کرده

 .شودىم

 ق(416-353)سینا . ابن2-1
صورت واضح و الامر ياد کرده، اما در هيچ يک بهطور اجمالى از نفسسينا در آثار مختلف خود بهابن

با استقراى موارد گوناگون  با اين همه،روشن درمورد معناى مورد نظر خويش از آن توضيح نداده است. 
الامر را معادل واقع و حقيقت نفس اوين نتيجه رسيد که به ا توانىم اوالامر در آثار استعمال نفس

 :داند؛ مثلاً ىخارج بالمعنى الاخص که در مقابل ذهن و فرض فارض است، م
اگر پنج زوج باشد »اى که مقدم آن صادق نباشد، مثل سينا قضيه شرطيه متصله لزوميه. از نظر ابن1

سينا، )ابن الامر قول حق نيستز جهت نفساما ا ،از جهت التزام قائل، قول حق است« عدد است
سينا با تفکيک اين دو ابن ،اول براى روشن شدن مطلوب، بيان دو نکته ضرورى است: .(111ق: 11.1

الامر به عالم خارج و واقع مربوط است و چون مقدم که نفس است جهت از يکديگر قائل به اين شده
اما در مقام التزام و  ،صادق باشد تواندىپس نم ،يستاين قضيه در عالم خارج مطابق با محکى خود ن

صادق و غيرصادق  ،دوم؛ صادق تلقى شود تواندىم ،فرض قائل که مربوط به عالم خارج و واقع نيست
چون  ،زيرا اگر به مقدم اين قضيه شرطيه توجه شود ؛بودن اين قضيه از دو جهت باهم منافات ندارد

اما با توجه به اينکه ملاک صدق و کذب در قضيه شرطيه  ،استالامر نيست کاذب مطابق با نفس
نه مطابقت و عدم مطابقت مقدم يا تالى با  ،متصله وجود و عدم اتصال حقيقى بين مقدم و تالى است

صادق باشد؛ چون تلازم بين مقدم و تالى اين قضيه شرطيه مطابق با  تواندىالامر، اين قضيه منفس
 الامر نيست.دم در آن مطابق با نفسالامر است، گرچه مقنفس

سينا پس از بيان فرق قياس مغالطى با قياس برهانى، تفاوت قياس مغالطى با قياس جدلى را . ابن1
الامر کاررفته در قياس در نفس: در قياس جدلى ادعا اين نيست که مقدمات بهگويدىمطرح کرده و م

آنچه از  .(11هاست )همان: به جهت مشهور بودن آن هاآنبلکه ادعا اين است که حق بودن  ،اندحق
الامر، عالم واقع و خارج است؛ زيرا در اين است که مراد وى از نفس شودىسينا فهم ماين سخن ابن

هاى قياس مغالطى و قياس جدلى اين است که در اولى، ادعاى مطابق بودن علم منطق، يکى از تفاوت
برخلاف دومى که مشهور بودن مقدمات در آن کافى  ،اقع شرط استکاررفته در قياس با ومقدمات به

 و نيازى به مطابقت با واقع ندارد. است
الامر، نسبت محمول به موضوع در قضيه از : با توجه به نفسنويسدىوى در بيان مواد قضايا م .1
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ى حيوان هر انسان»مثل  ،الوجود استمحمول نسبت به موضوع ضرورى (سه حال خارج نيست: الف
انسان کاتب »العدم، مثل الوجود است و نه ضرورىمحمول نسبت به موضوع نه ضرورى (ب ؛«است
سينا، )ابن «انسان سنگ است»العدم است، مثل محمول نسبت به موضوع ضرورى (ج ؛«است

اقع الامر، عالم خارج و وسينا از نفسکه منظور ابن شودىبا توجه به اين سخن روشن م .(.1ق: 11.1
. آيدىزيرا مواد ثلاثه در اين قضايا با توجه به مصاديق موضوع و محمول در متن وجود به دست م ؛است

گفت  توانىتا زمانى که مصاديق موضوع و محمول در عالم وجود لحاظ نشود، نم ،به عبارت ديگر
 ها متصف به کدام يک از مواد ثلاثه است.آننسبت بين 

: اگر حد وسط هم سبب علم به حکم و هم نويسدىبين برهان لمّى و انّى م سينا در بيان فرقابن .1
، اما در صورتى که حد وسط فقط سبب علم به الامر باشد، برهان لمّى استسبب وجود حکم در نفس

تفاوت، معلوم اين با توجه به  .(11سينا، همان: )ابن نه سبب وجود حکم، برهان انّى است ،حکم باشد
الامر، عالم واقع و خارج است؛ زيرا در برهان لمّى، حد وسط نسبت به مقصود او از نفسکه  شودىم

مانند سببيت حرارت براى انبساط آهن که اين سببيت در عالم  ،وجود حکم در عالم واقع سببيت دارد
 واقع و متن وجود است.

 ق(653-573) ی. خواجه نصیر طوس2-2
)طوسى،  کندىهاى مرتسم در عقل فعال تفسير مبه صورت الامر رامحقق طوسى، حقيقت نفس

آن را اثبات  ور مرتسم دراز طريق بيان فرق بين ذهول و نسيان، عقل فعال و صُ  او .(1/181ق: 11.1
بعضى از قضايا و احکام با  داشتن و نداشتن در جاى ديگر از طريق مطابقت .(181)همان:  کندىم

 :کندىاقامه م ىصور مرتسم در آن چنين برهانبراى اثبات عقل فعال و  ،واقع
مطابق با واقع بوده و ما هيچ شکى در آن « يک نصف دو است»احکام يقينى مثل قضيه 

نداريم، اما احکام خلاف آن غيرمطابق با واقع است و هر دو حکم )مطابق و غيرمطابق( 
 ،ا ثبوتى دارندصورت و ثبوت ذهنى دارند؛ در حالى که صنف اول در خارج از اذهان م

برخلاف صنف دوم که ثبوت خارجى ندارند. حال آن ثبوت خارجى صنف اول يا قائم به 
که وجودى قائم به ذات و مجرد در  شودىاند و يا متمثل در غير ... در نهايت ثابت مذات

 شودىخارج هست که همه معقولات را واجد است. آن وجود قائم به ذات، عقل کل ناميده م
 .(015: 1101زاده آملى، حسن)

 ق(732-722). سعدالدین تفتازانی 2-3

)رک.  شأن است« امر»الامر خود و ذات و مراد از کلمه در نفس« نفس»از نظر تفتازانى مقصود از 
الامر در لذا نفس ؛شىء است الامر، خود  منظور از نفس ،بر اين اساس .(1/111ق: 11.1تفتازانى، 
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اسم ظاهرى است که در موضع ضمير قرار گرفته است. تفتازانى در دفاع از « امر»بوده و « نفسه»اصل 
 :کشدىالامر، سه تفسير از مطابقت قضيه را به چالش متفسير خود از نفس
زيرا در برخى موارد يکى از طرفين  ؛ملاک صحت را مطابقت با عالم عين دانست توانىنم

امکان »و قضيه « انسان ممکن است»نظير قضيه  قضيه يا هر دو طرف در عين موجود نيستند،
ملاک صحت را مطابقت با آنچه در اذهان است، قرار  توانىهمچنين نم«. مقابل امتناع است

؛ بلکه آنچه در صحت بنددىچون احکام کاذب و غيرمطابق با واقع نيز در ذهن نقش م ؛داد
نظر از حکم حاکم از اين کلام ما الامر است که معناى آن با قطع معتبر است مطابقت با نفس

الامر به آنچه در عقل فعال است و تفسير نفس شودىفهميده م« نفسه چنين استاين امر فى»
 .(1/111)همان:  دور از حقيقت است

با « اجتماع نقيضين محال است»مى دانيم که قضيه : »نويسدىالامر معدومات مدر تبيين نفس او
الامر مطابق نيست، اگرچه نحوه با نفس« اجتماع نقيضين ممکن است»يه الامر مطابق است و قضنفس

است که تحقق  ىااضافه« مطابقت» ،از ديدگاه او .(111)همان: « مطابقت براى ما روشن نيست
پرداخته و  اىيهطرفين اضافه را در ظرف عقل نياز دارد و روشن است که وقتى عقل به مطالعه قض

؛ خواه طرفين قضيه از امور وجودى باشند يا عدمى، نسبت ايجابى يا کندىمطرفين قضيه را مقايسه 
را که مقتضاى بداهت يا برهان است، خواهد يافت. نسبت يادشده به اعتبار اينکه نتيجه  اىىسلب

بداهت يا برهان است و با نظر به خود معقول و بدون ملاحظه خصوصيت مُدر ک و گوينده، همان واقع 
الامر نام ست. قضاياى ملفوظه و معقوله براساس مطابقت با چنين نسبت واقعى که نفسالامر او نفس

 .(111)رک. همان:  رسندىدارد، به صدق م

 ق(1131-353) . شیخ بهایی2-4
)عارفى،  الامر براى قضايا ممکن نيستشيخ بهايى معتقد است بدون پذيرش وحدت وجود، تبيين نفس

وحدت وجود، اولًا مستلزم مباينت واجب تعالى با موجودات ديگر و  پذيرفتنن ،از ديد او .(181: 1133
لازمه آن نيز شريک بودن موجودات ديگر با حق تعالى است. لازمه ديگر آن انکار اطلاق وجودى و در 

الامر قضاياى ناپذيرى نفسنتيجه احاطه حق تعالى است. يکى ديگر از لوازم انکار وحدت وجود، تبيين
يعنى  ،لهها در خارج وجود ندارد؛ زيرا به حکم عقل، ثبوت مثبت  آنصادقه است که موضوع  حقيقيه

له چراکه حکم امر تبعى بوده و به تبع ثبوت مثبت   ؛الامر، قبل از حکم ضرورى استموضوع در نفس
زيرا تمام  ؛داندىالامر به مبادى عاليه يا الواح محفوظه را صحيح نمثبوت خواهد داشت. وى تفسير نفس

الامر ، و معناى صدق نيز مطابقت با نفسشوندىعلوم، حتى علم واجب تعالى نيز به صدق متصف م
ق و مقدم بر آن است. پس اگر ما الواح  .است از طرف ديگر لازمه مطابقت، وجود مطابَق مغاير با مطاب 
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ود حق تعالى باشد تا علم واجب الامر بدانيم، وجود اين الواح بايد مغاير و مقدم بر وجعاليه را نفس
تعالى متّصف به صدق گردد. در حالى که در صورت اعتقاد به اصل وحدت وجود با اين مشکلات مواجه 

الوجود است که هميشه بوده و خواهد بود و براى آن الامر همان نفسزيرا در اين صورت نفس شويم؛ىنم
ى در ذات موجودند و گاهى به ظهور آمده و تنزل صفات سلبى و اعتباراتى است که همگى به وجه اجمال

الامر است که فوق آن جز مرتبه . اين وجه اجمالى که در آن کثرت و تعدد نيست، همان نفسيابندىم
همان الامر نفس ،حاصل کلام اينکه از نظر شيخ بهايى .(181)رک. همان:  نيست ىاوجود ذات، مرتبه

 .شودىت وجود تبيين مالوجود است که براساس اصل وحدنفس

 ق(1141-363)میر داماد . 2-5
الامر، زمان، دهر و سرمد است در واقع و نفس هاىاز نظر ميرداماد، وجه جامع و فراگيرنده تمام هست

داراى کميت  هاىىجامع و فراگيرنده اشيا و هست« وعاء زمان. »کندىياد م« وعاء»ها به نام آنکه او از 
تى موصوف به کميت و استمرار مربوط به موجودات متغير جهانى است و از يا نيس ،و سيلان

ثابت و پايدار  هاىىکه فراگيرنده تمام هست« وعاء دهر»ها دگرگونى و تغييرپذيرى است. آن هاىيژگىو
غيرمسبوق به عدم زمانى و فاقد تغيير و کميت بوده و در حقيقت و واقع، صفحه تمام عالم هستى 

که شامل هستى محض و حقيقت حقّه کلّ حقايق جهانى و منزه از هرگونه تغيير و « سرمد وعاء»است. 
دگرگونى است. حقيقتى که هميشه بوده و از هر نظر، فعليت محض و کمال مطلق است. از ديدگاه او 

جلّ از نيز فراتر و برتر و ا« وعاء سرمد»تر و در منزلت و پايگاهى والاتر از زمان و گسترده« وعاء دهر»
 .(1: 1181)رک. ميرداماد،  دهر است

و مراد او از اين وعاء  داندىم« مطلق وعاى حصول»الامر را و نفساکه  آيدبرمىاز گفتار ميرداماد 
 است که در بيان تفتازانى گذشت. شاهد اين مطلب بيان ديگر ميرداماد است:« الشىءنفس»نيز همان 

متن واقع و خارج از اذهان ... و وجود در اذهان، يعنى تحقق متأصل در  ،وجود در اعيان
الامر، ثبوت و تحقق شىء است در حد ذات خود ... و وجود در نفس حصول صور اشياست

است از  الامر اعمّ و فى حد نفسه، نه اينکه صرفاً به اعتبار عقل باشد. پس وجود در نفس
که اختراع ذهن و ساخته عقل  يىهامگر لحاظ ،اذهان ىهاوجود در اعيان و از همه لحاظ

اند، نه از باب اينکه خارجى يا ذهنى ،الامرندآدمى است. پس حقايق عينى و ذهنى همه نفس
 .(18)ميرداماد، همان:  اندبلکه از آن جهت که واقعى

الامر ثبوت و تحقق شىء فى حد نفسه است که شامل اعيان براساس اين بيان، وجود در نفس
ميرداماد واقع هر چيز را  ،. حاصل آنکهشودىرتعمّلى ذهن و شاکله طبيعت مخارجى و لحاظات غي

 .داندىم« الشىءنفس»الامر را الامر، و تفسير نفسنفس
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 ق(1145-381). صدرالمتألهین 2-6
گاهى نظر محقق طوسى در  اوالامر متفاوت است. عبارات صدرالمتألهين درمورد معنا و حقيقت نفس

اشکال علامه  بهو کند مىبه عقل فعال و اثبات آن از طريق احکام يقينى  صادق را تأييد  الامرتفسير نفس
در جاى ديگر  و( 131-111 ،.1/11م: 1131رک. صدرالمتألهين، ) دهدىاين نظريه پاسخ م بهحلى 
که اند ور در ذات حق حلول نکردهکه واجد صور اشياست، اما اين صُ  داندىالامر را علم الهى منفس

رک. همان: ) انداشکال شيخ اشراق و پيروان او لازم آيد، بلکه اين صور در وجود و حقيقت، عين ذات حق
براساس اصل  ،. از ديدگاه اوداندىم« عوالم مافوق»الامر را ملاصدرا در جاى ديگر نفس .(8/181

ازاى عالم عقلى و نى ب  تشکيک در وجود، عوالم موجود بر هم تطابق دارند. به اين صورت که عالم جسما
ازاى عالم اسما و صفات الهى است، در مراتب بالا عالَم به نحو وحدت و اجمال و در مراتب عالم عقلى ب  

از کثرت و  رود،ىنيز به نحو کثرت و تفصيل، تحقق دارد؛ يعنى مراتب عالم وجود هرچه بالاتر م تريينپا
و  استيل عالم عقل و عالم عقل تفصيل عالم امر . بر اين اساس، عالم خَلق تفصشودىنقص مبرا م

 .(1/11)رک. همان:  شودىدر عالم مافوق به نحو اعلى و اشرف يافت م ،هرچه در عالم ماده يافت شود
قضايايى که در انتقال  ،. از ديدگاه اوداندىالامر هر قضيه را ظرف تحقق و حکايت آن مگاهى نيز نفس او

برحسب همان قضيه سنجيده  اىيهاند و واقع هر قضگوياى معنايى از واقع رود،ىها به کار ممعرفت
الامر الامر آن قضيه همان خارج و اگر حقيقيه يا ذهنيه باشد، نفس؛ اگر قضيه خارجيه باشد، نفسشودىم

 .(1/111)همان:  آن همان ظرف تحقق و حکايت آن است
دمى دارند نيز بحث کرده است. به نظر وى ين درمورد مفاهيم و قضايايى که معناى عهصدرالمتأل

عقل قادر است مفاهيم عدمى نظير نقيضين، شريک البارى، عدم خود، عدم علت خود، عدم عدم و 
، اما به حمل شايع گونه مفاهيم، به حمل اولى معناى عدمى داشتهمفهوم ممتنع را ادراک کند؛ زيرا اين

 توانندىو م ندفاهيم در ظرف ذهن داراى ثبوت و وجوداند. اين مصناعى، صورت ذهنى و کيف نفسانى
 تواندىعقل م ،گوناگون، واقع شوند. به عبارت ديگر ىهادر ظرف خودشان، موضوع احکام و محمول

الامر براى تمامى قضايايى که معناى عدمى دارند موضوع، محمول و حکم و به معناى جامع، نفس
 .(1/111)رک. همان:  ابداع کند

به اين نتيجه رسيد که اين  توانىالامر ميل و تبيين تفاسير مختلف صدرالمتألهين از نفسدر تحل
الامر علوم الامر علوم حضورى و گاهى نيز مربوط به نفستفسيرها برخى از اوقات، ناظر به نفس

ها ناظر نآالامر به عوالم مافوق، عقل فعال، علم الهى و نظير اند؛ در واقع، تفسير وى از نفسحصولى
که خود عوالم وجود باهم تطابق دارند، چنان ،از نظر او .الامر علوم حضورى موجودات استبه نفس

 ىاهر مرتبه ،ها در مبادى عاليه و عوالم مافوق مطابقت داشتهآنعلوم حضورى موجودات نيز با حقايق 
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است نسبت به تمام مراتب مرتبه عالى آن که علم الهى  ،الامر مراتب مادون است. در نهايتنفس
الامر علوم برخلاف علوم حضورى، نفس ،. از ديدگاه ملاصدراشودىالامر محسوب ممادون نفس

 حصولى، واقع، خارج و ظرف تحقق و حکايت قضيه است.

 ق(1172 م) یجی. محقق لاه2-7
براساس  .(1/111ق: 1118لاهيجى، ) کندىتفسير م« الشىءنفس»الامر را به محقق لاهيجى نفس

الامرى را اعم از افراد محقق و اند. وى افراد نفسالامرىمطابَق قضيه حقيقيه، افراد نفس ،ديدگاه او
 :کندى( و ملاک صحت قضيه ذهنيه را چنين توصيف م1/11مقدر دانسته )رک. همان: 

بلکه  ،... طرفين از امور خارجيه نباشند، يعنى حکم به اتحاد در خارج نباشد ،اگر در قضيه
... و  در اين صورت قضيه به ناچار ذهنى خواهد بود ،حکم به اتحاد طرفين در ذهن باشد

ها يا هر دو در خارج هم وجود داشته آن، گرچه يکى از شوندىطرفين آن نيز در ذهن موجود م
باشد. در صحت اين نوع از قضايا مطابقت با امور خارجى لازم نيست، بلکه مطابقت با 

 .(1/122)همان:  الامرندکه در نفس امورى است

 ق(1283-1212) یهادی سبزوار  . ملا2-8
، اونظر  به( 1/111تا: )سبزوارى، بى الامر ندارندهادى سبزوارى، قضاياى کاذبه نفس از ديدگاه ملا

الامر يعنى هر چيزى که در خارج موجود است، در نفس ؛مطلق است الامر نسبت به خارج اعمّ نفس
 الامر و ذهن نيز اعمّ طور از نظر او نسبت بين نفس، اما عکس آن صحيح نيست. هميند داردهم وجو

الامر نفس ،الامر در قضايايى است که به فرض فارض بودهو ماده افتراق ذهن از نفس استمن وجه 
« الامرى نيستندولى نفس ،وجود ذهنى دارند« چهار فرد است»قضاياى کاذبه مثل »ندارند: 

 کندىالامر به عالم امر و عقل کلى را نيز نپسنديده و آن را رد متفسير نفس او .(113زوارى، همان: )سب

؛ زيرا داندىم« وقوع عدم»و « وقوع وجود»از  الامر را اعمّ همچنين وى معناى نفس .(111)رک. همان: 
 ؛به نحو بطلان است «عدم»حسب خود آن شىء و واقعيت الامر در هر شيئى بهبراساس تفسير او نفس

م: 1131)سبزوارى،  است« عدم تحقق ذات خارجى وجودى»همان « معدوم»لذا ذات خارجى 
)رک.  گزيندىرا برم« الشىءنفس»الامر به در نهايت، حکيم سبزوارى، تفسير نفس .(1/181

 .(1/111تا: سبزوارى، بى

 ش(1361-1281) یی. علامه طباطبا2-3

که شامل  ثبوت عامى: »کندىالامر را چنين تعريف ماصالت وجود، نفس علامه طباطبايى براساس
بر اين اساس، ثبوت  .(11: 1181)طباطبايى،  «شودىثبوت وجود، ماهيت و مفاهيم اعتبارى عقليه م
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الامر در نظر علامه طباطبايى، همان ثبوت عامى است که هم موجود حقيقى و اصيل و هم امورى نفس
اند. توسعه اضطرارى عقل ه با توسعه اضطرارى عقل، موجوديت و ثبوت پيدا کردهک شودىرا شامل م

يا مفاهيم اعتبارى که همان  انديافتهکه از مفاهيم حقيقى تشکيل  شودىنيز يا مربوط به ماهيات م
 .اندىمعقولات ثانيه منطقى و فلسف

ل ثبوت خارجى، ثبوت ذهنى الامر ظرف مطلق ثبوت است که شامبنابراين از ديدگاه علامه، نفس
ها با امور خارجى است، مثل قضيه آن؛ زيرا مناط صدق برخى از قضايا مطابقت شودىو ثبوت تبعى م

مناط صدق برخى ديگر از قضايا نيز تطابقشان با امور ذهنى است،  .«کسى که در شهر بود، خارج شد»
نه « لت، علت عدم معلول استعدم ع»، اما ملاک صدق قضايايى مثل «انسان نوع است»نظير 

ها نه در خارج و نه در آنالامر يعنى نفس ؛مطابقت با امور خارجى است و نه مطابقت با امور ذهنى
 ؛تبع صدق قضاياى وجودى استصدق اين نوع قضايا به ،به عبارت ديگر .، بلکه تبعى استاست ذهن

وجود علت، علت وجود »قضيه تابع صدق « عدم علت، علت عدم معلول است»يعنى صدق قضيه 
 .(11)رک. طباطبايى، همان:  است« معلول است

 . شاگردان علامه طباطبایی2-11
ها با واقع است، اما نه واقعى که مساوق با آناز ديدگاه شهيد مطهرى، ملاک صدق قضايا مطابقت 

را توجيه کرده،  خارج و عين باشد؛ چراکه اين تفسير از واقعيت، فقط صدق قضاياى خارجى و شخصى
از صدق قضاياى حقيقيه و برخى ديگر از قضايا که در خارج واقعيتى ندارند، عاجز خواهد بود. لذا 

توجيه تمام قضايا باشد.  هطورى تفسير شود که قادر ب ،لازم است در معناى واقعيت تجديد نظر شده
 ياً اعم از خارج و ذهن است، و ثاناولًا واقعيت منحصر به خارج نيست، بلکه  ،بنابراين طبق ديدگاه وى

)رک. مطهرى،  شودىواقعيت براساس تحليل عقل، داراى مراتبى است و از هر مرتبه آن حکمى انتزاع م
 :نويسدىالامر مدر تحليل حقيقت نفس او .(1/118: 1111

سان از مراتب واقع يعنى چه؟ يعنى عقل ان ىااز مراتب واقع. مرتبه ىاالامر يعنى مرتبهنفس
. او خيزدىقدرت دارد که خود واقع را به مراتبى تحليل کند و اين از قدرت تحليل عقل برم

واقع را تحليل کند به مراتبى و از هر مرتبه از آن مراتب يک حکمى انتزاع کند، ولى  تواندىم
 .(1/122)مطهرى، همان:  همه اين مراتب، مراتب واقع است

واقع هر چيز  ،الامر از ديدگاه او به معنى واقع بودهکه نفس يدتوان فهممىاز کلام شهيد مطهرى 
حسب همان چيز است؛ حتى او از طريق بيان فرق مفاد قضيه سالبه محصله و موجبه به

الامر قائل شده، اما اعدام اصلى را فاقد ها نيز واقعيت و نفسالمحمول براى برخى از عدمةمعدول
 .(8/111 )مطهرى، همان: داندىالامر منفس
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الامر به علم الهى، ذات الشىء، عقل کلى، عقل فعال و عالم زاده آملى نيز تفسير نفسحسنعلامه 
فنارى و و از حکما و عرفايى همچون ملاصدرا، محقق طوسى، محقق لاهيجى، ابن کردهامر را تأييد 

نوعى اين تفاسير را خواسته به او ،ترکه شواهدى بر تأييد هر کدام از اين تفاسير آورده است. در واقعابن
زاده حسن)رک.  براى هر کدام از تفاسير، توجيه معقول و مورد تأييد حکما و عرفا را بياورد ،جمع کرده

 .(.11: 1111آملى، 
الامر بر مبناى تجرد حقيقت شناخت و توسعه حقيقت هستى الله جوادى آملى از نفستفسير آيت

را گزارش ديگرى از ديدگاه صدرالمتألهين  اوتفسير  توانىم ،در واقع بر عالم طبع، مثال و عقل است.
يعنى از نظر  ؛الامر با توجه بر تطابق عوالم وجود استزيرا تفسير صدرالمتألهين از نفس ؛دانست

ها در مبادى عاليه مطابقت دارند و هر آناحکام يقينى صادق با عوالم مافوق و صور علمى  ،ملاصدرا
الله جوادى آملى نيز موجودهاى طبيعى، مثالى و نظر آيت از .الامر مراتب مادون استفسن ىامرتبه

صورت جامع تحقق دارند، الحقيقه بهعقلى در مراحل برتر وجود دارند و همه مراتب فيض در بسيط
)رک. جوادى آملى،  شودىالامر محسوب ماز آن نسبت به مراتب مادون، نفس ىاطورى که هر مرتبه

الامر و احکام عدم در در جاى ديگر بين احکام عدم در نفس او .(11/1.8: 1113؛ همو، 1.8: 1111
الامر تمايز ندارند، ولى همين اعدام حسب نفستحليل عقلى فرق گذاشته است؛ از ديد او اَعدام به

ست که حسب تحليل عقلى احسب تحليل عقلى از تمايز واقعى برخوردارند، و براساس تمايز بهبه
 (.138 -131 :1بخش  /1 ،1111)همو:  گيردىاحکامى از قبيل سببيت بين اعدام شکل م

حسب اختلاف انواع الامر همان محکى قضاياست و موارد آن بهنفس ،الله مصباحاز نظر آيت
الامر در قضاياى علوم تجربى، واقعيات مادى، در وجدانيات، مثلًا مصداق نفس کند؛ىقضايا تفاوت م

از موارد، واقعيت مفروض  ىااقعيات نفسانى، در قضاياى منطقى، مرتبه خاصى از ذهن و در پارهو
 .(18ق: 11.1؛ همو، 1/111: 1111)مصباح يزدى،  است

 الامر از منظر عرفا. حقیقت نفس3
 الامر نه از طريق اعتبارات عقلى و توسعه در قلمرو ثبوت و امثال آن، بلکهاز ديدگاه عرفانى، نفس

جهان، شأنى از شئون  هاىيدهبراساس نوع نگرش عرفا به عالم هستى است؛ چراکه در نگرش ايشان پد
. به عبارت ديگر، تفسير انديافتهصورت موجودات خارجى، تجلى اند که بههاى حقهاز جلو ىايا جلوه

 هان هستى دارند.ها نسبت به جآنالامر، مبتنى بر ديدگاه وحدت شخصيه وجود است که عرفا از نفس

 ق(638-561)عربی الدین ابنیی. مح3-1
صورت الامر را به، مراد خود از نفساوعربى فراوان است. هرچند الامر در کلام ابنموارد استعمال نفس
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که  شودىالامر در عبارات و آثار او روشن مصريح بيان نکرده، اما با تتبع و بررسى موارد استعمال نفس
آن با واقع نداشتن و داشتن و ملاک صدق و کذب قضايا نيز مطابقت  استالامر، واقع ز نفسمنظور او ا

لهَهُ هَواهُ »در تفسير آيه ؛ مثلًا است خَذَ إ   :نويسدى( م11 :)فرقان« أ فَرَأيتَ من اتَّ
در حالى که در  ؛کسى که تابع هواى نفس خود است، در نزد خودش عبد هواى نفسش است

غير از اراده مولايش  ىاپروردگار سبحان است. پس عبد کسى است که اراده الامر عبد  نفس
الوجود لذاته است و عبد کسى است که از وجود حق است و ندارد ... پس حق سبحانه واجب

 .(1/015تا: عربى، بى)ابن وجودش را حق به وى اعطا کرده است ،در اصل، عدم بوده
کسى که تابع هواى نفس است در نزد خود، عبد و بنده هواى  عربى در اين عبارت،طبق تصريح ابن
زيرا در عالم  ؛الامر و عالم واقع، عبد و بنده پروردگار سبحان است، اما در نفسنفس خويش است

و از طرف وى به عبد اعطا شده  استآن حق تعالى  واقع، عبدْ مالک هيچ چيز نيست؛ هرچه دارد از
تابع هواى  ند ون است در مقام شرع، نسبت به حق سبحان نافرمانى کبنابراين عبد گرچه ممک .است

 حق سبحان است. در عالم واقع و تکوين عبد   ،نفس خويش باشد
دهنده به وى انسانى فوت کرده است و غسل»چنين است:  الفتوحات المکیهعربى در عبارت ابن

در حالى که او در  ؛مرده نيستکه او مرده است يا  فهمدىصورت سرگردان نمو به کندىنگاه م
که مراد وى از  شودىاز اين بيان هم مانند مثال پيشين معلوم م .(1/118)همان:  «الامر مرده استنفس
الامر را در مقابل اعتقاد عربى در اين عبارت، نفسالامر همان عالم واقع است؛ زيرا ابننفس
 دهنده قرار داده است.غسل

« قاَلَ بَلْ أَلْقُوا فَإِذَا حِبَالهُمُْ وَعِصیُِّهُمْ یخُیََّلُ إِلیَْهِ مِنْ سحِْرِهمِْ أنََّهَا تسَْعیَ»ه الدين در تفسير آيمحيى
ها و که ريسمان نمودندىساحران بر اثر سحرشان در خيال موسى چنين م»( گفته است: 88 :)طه

ها فقط در آنو راه رفتن  رفتندىمالامر راه نها در نفسآن، در حالى که خزندىبه شتاب م ىدستچوب
 . او(1/133)همان:  «ديدندىصورت ريسمان مها را بهآننظر موسى و حاضرين بود، مگر ساحران که 

الامر را در مقابل عالم خيال قرار داده است که موسى و حاضران بر اثر سحر در بيان اين داستان، نفس
الامر عالم واقع است؛ زيرا که مراد وى از نفس شودىلوم ماز اين رو مع ؛ساحران دچار آن شده بودند

صورت ريسمان ها را بهآندر عالم واقع  ،ساحران که دچار تخيل نشده بودند ، خود  کندىکه نقل مچنان
 .کردندىبدون حرکت مشاهده م

د را از ( عب111)همان: 1«الامر متأخر از رتبه خالق خويش استعبد در نفس»عربى در عبارت ابن
؛ زيرا تمام کمالات وجودى عبد از طرف خالق به وى داندىحيث رتبه وجودى، متأخر از خالقش م

                                                 
 الامر عن رتبة خالقه. أن العبد متأخر فى نفس .1
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بايد رتبه وجودى عبد از « علت خويش لزوم تأخر معلول از»اعطا شده است و براساس قاعده فلسفى 
عربى ابنبا توجه به اينکه  بخش اوست، متأخر باشد.که علت حقيقى و هستى ،رتبه وجودى خالق

گفت مراد وى از  توانى، مداندىالامر متحقق تقدم و تأخر وجودى بين عبد و خالق را در ظرف نفس
 زيرا تحقق اين نوع تقدم و تأخر فقط در عالم واقع ممکن است. ؛الامر عالم واقع استنفس

وى از  که مراد آيدىعربى به دست مالامر در آثار ابنمختلف نفس در کاربردهاىاز تتبع 
 ها با واقع است.آنها نيز مطابقت و عدم مطابقت الامر، عالم واقع و ملاک صدق و کذب گزارهنفس

 ق(673-617). صدرالدین محمد قونوی 3-2
 ،عربىالدين ابنيعنى محى ،ديدگاه استاد خويش باالامر، ديدگاه صدرالدين قونوى درمورد نفس

که در اصطلاح است ثانى  ينلامر نسبت تعيّنى موجودات در تعامتفاوت است؛ زيرا از نظر وى، نفس
الامر اشيا همان از نظر قونوى واقعيت و نفس ،. به عبارت ديگرشوندىاهل معرفت، اعيان ثابته ناميده م

النصوص  ةرسالاو در  .اى است که در موطن صُقع ربوبى قرار دارندهاى علميهها و صورتتعيّن
هاى خلقى( عبارت است از نسبت تعينى آن موجود در علم نموجودى )از تعيّ  حقيقت هر: »نويسدىم

نام « ماهيت»و در اصطلاح غير ايشان « عين ثابت»ازلى پروردگار که در اصطلاح محققان از عرفا 
 .(11تا: )قونوى، بى «دارد

دک و از نظر قونوى براساس مراتب نظام تجليات، همه اشيا در مقام ذات به نحو وجودى من
اند و هنوز حالت تفصيلى و همان حقايق به نوع علمى مندمج ،اند. پس از آن در مقام تعين اولمندمج
ماهيات مفصّل  ،. در تعين ثانى است که ذوات، متمايز به تمايز نسبى، خود را نشان دادهانديافتهجزئى ن
در ساحت اعيان  شودىعبير مها در زبان فلسفى به ماهيات تآن. حقايق اشيا که از گيرندىشکل م

 النفحات الهیه. عبارت قونوى در انداز آن ساحت يىهاتر در عوالم مادون، جلوهاند و مراتب نازلثابته
 .(11: 1111رک. قونوى، ) الامر همان علم الهى استنيز بيانگر اين است که مراد وى از نفس

 ق(751 م. داوود بن محمود قیصری )3-3
الامر عبارت است از علم ذاتى حاوى نفس: »کندىتفسير م« علم الهى»مر را به الاقيصرى نفس

طور جمعى و تفصيلى، عينى همه اشيا اعم از اشياى کلى و جزئى و کوچک و بزرگ، به ىهاصورت
الامر به البته او ديدگاه برخى از عرفا در تفسير حقيقت نفس .(.1: 1111)قيصرى،  «باشد يا علمى

 :کندىلوح محفوظ را نيز مطابق تفسير خود دانسته و آن را تأييد م عقل اول يا
الامر دانستند حق است؛ زيرا عقل اول اينکه برخى از عارفان، عقل اول را عبارت از نفس

هاست و چون علم عقل اول مظهر علم الهى به لحاظ احاطه به کليات مشتمل بر جزئيات آن
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مطابقت دارد؛ همچنين نفس کليه موسوم به لوح با آنچه در علم خداى )تعالى( است، 
 .)همان( الامر استمحفوظ، به اين اعتبار، عبارت از نفس

 ق(835-771). علی بن محمد الترکه 3-4
که او نسبت  شودىترکه درمورد معناى وجود و تقسيم آن به حقيقى و فرضى روشن ماز توضيحات ابن

؛ يعنى از ديدگاه او هر چيزى که در خارج داندىمطلق مالامر و خارج را عموم و خصوص بين نفس
 ىذهنى وجودها ىالامر تحقق دارد، ولى عکس آن صحيح نيست؛ زيرا وجودهادر نفس ،موجود است

ترکه، خارج مشترک لفظى است؛ گاهى خارج از ديدگاه ابن ،اند. به عبارت ديگرالامرىحقيقى و نفس
الامر است. گاهى مر نسبى، در مقابل ذهن و اخص از نفساصطلاح خارج، ا .به معناى اخص است

؛ در اين صورت، مقصود از آن مطلق واقعيت خارجى و شامل شودىنيز خارج به معناى اعم استفاده م
، مراد از شودىالامر مرادف با خارج لحاظ مخارج به معناى اخص و ذهن است، و اگر در مواردى نفس

ترکه از اين تفسير ابن .(13: .118)الترکه،  بل اعتبار عقلى استآن اصطلاح دوم است که در مقا
که تفصيل آن در سطور پيشين  ،الامر علوم حصولىالامر به تفسير ملاصدرا از نفسحقيقت نفس

، اىيهالامر هر قضگذشت، بسيار نزديک است؛ زيرا از ديدگاه صدرالمتألهين در علوم حصولى، نفس
. شودىو واقع  هر کدام از قضايا برحسب همان قضيه، سنجيده م استيه ظرف تحقّق و حکايت آن قض
از حقيقت خارجى است؛ چراکه اگر قضيه، خارجى باشد،  الامر اعمّ در اين صورت، معناى نفس

الامر آن نيز ظرف تحقّق و حکايت آن الامر آن قضيه، خارج و اگر حقيقى يا ذهنى باشد، نفسنفس
ترکه در جاى در اينجا ذکر اين مطلب نيز لازم است که ابن .(1/131م: 1131)ملاصدرا،  خواهد بود

الامر را همچون صدرالمتألهين از طريق مراتب وجود و تطابق عوالم وجود تبيين ديگر، مسئله نفس
 .(118: 1111)رک. جوادى آملى،  کرده است

 نتیجه. 4
ها تفاوت اساسى وجود آنکه بين  شودىم مالامر معلونفس بهبا تحليل تطبيقى ديدگاه فلاسفه و عرفا 

ها مطابقت و عدم مطابقت معرفت آنشناسى دارد و الامر بُعد معرفتديدگاه حکما نسبت به نفس .دارد
از اين  و معرفت حضورى را تخصّصاً  اندالامر را معيار صدق و کذب معرفت حصولى قرار دادهبا نفس

بلکه  ،بين عالم و معلوم وجود ندارد ىاد ادراک حضورى واسطهينااند؛ چون در فربحث خارج دانسته
از اين رو طرح مسئله مطابقت و عدم  شود وىدر چنين ادراکى خود واقع در نزد مدر ک حاضر م

 انهشناسالامر ديدگاه هستىگونه معرفت معنا ندارد. برخلاف حکما، عرفا نسبت به نفسمطابقت در اين
ر را در بحث تطابق عوالم وجود از حيث حقيقت و رقيقت و همچنين مطابق بودن الامها نفسآند. ندار
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شناسى است. بنابراين اند که از نوع مباحث هستىعلم مراتب مادون با علم مراتب مافوق مطرح کرده
شناسى شناسى و هستىدو حوزه مختلف معرفت متعلق بهالامر ديدگاه حکما و عرفا به حقيقت نفس

. از ديدگاه ندالامر دنبال تبيين حقيقت در حوزه مربوط به خودبحث نفس درها آندام از هر ک واست 
ها از طرح اين بحث تبيين مسئله آنکه هدف  توان فهميدمىالامر عرفا و نحوه تفسيرشان از نفس

وحدت وجودى عالم است. ايشان در بحث تطابق مراتب عالم وجود از حيث حقيقت و رقيقت، 
الامر قرار داده و و از طريق مطابقت هر مرتبه با مرتبه مافوق را نسبت به مراتب مادون، نفسمراتب 

شناسى اند. بنابراين براساس نگاه هستىمافوق، وحدت وجودى عوالم وجود را تبيين و توجيه کرده
عوالم  علم الهى،»الامر ازجمله: الامر تفاسير مختلف عرفا از حقيقت نفسعرفانى به مسئله نفس

 استپذير توجيه« الوجود، عالم امر يا عالم اعلى، عقل اول يا لوح محفوظمافوق، واقع و خارج، نفس
و يکى از مبانى تبيين وحدت وجودى عالم است. البته تذکر اين مطلب نيز لازم است که تطابق ديدگاه 

دگاه عرفانى ايشان در تبيين الامر، بيانگر ديبرخى از حکما با نظر غالب عرفانى در بيان حقيقت نفس
 وحدت تشکيکى وجود است.

و  داردشناسى الامر، جنبه معرفتکه گذشت، انگيزه حکما از تبيين حقيقت و معناى نفسچنان
اين  . براندمعرفتى مطرح در علم حصولى ىهاايشان دنبال ارائه معيار براى تبيين صدق و کذب گزاره

 .شودمىاساس، نظرات مختلف حکما بررسى 
مربوط به قضاياى عدمى، نظير « عالم واقع و خارج بالمعنى الاخص»ترين نقدى بر تفسير مهم

است. چون مصداق اجتماع « عدم مطلق موجود نيست»يا « اجتماع نقيضين محال است»قضيه 
نيز « عدد پنج زوج است»حتى کذب قضيه  و نقيضين و عدم مطلق نه در خارج تحقق دارد نه در ذهن

توجيه صدق و کذب تمام  هالامر قادر باين تفسير از نفس شود،ىراجعه به متن وجود مشخص نمبا م
 قضايا نيست.

واقعيات خارجى و ظرف ثبوت عقلى »و « ثبوت عام يا ظرف مطلق ثبوت»الامر به تفسير نفس
الامر فسواقع و ن اگرالامر باشند صحيح است، اما نيز اگر از باب ابزار حکايت از نفس« محکيات

يعنى  ؛حسب همان چيز استزيرا واقع هر چيز به ؛تفسير صحيح از آن باشند توانندىقلمداد شوند، نم
واقعيت در امور وجودى، وجودى و در امور عدمى، عدمى و در امور انتزاعى نيز انتزاعى خواهد بود. 

بوت اعتبارى و عقلى لحاظ بنابراين لازم نيست ما در مطابقت امور عدمى با واقع يک امر وجودى و ث
 الامر قلمداد نماييم.کنيم و آن را براى امور عدمى، نفس

زيرا منظور از واقع و  ؛تفسير متين و درستى است« واقع و خارج به معناى عام»الامر به تفسير نفس
مى توجيه قضاياى حقيقى، ذهنى و امور عد هخارج در اين تفسير، خارج در مقابل ذهن نيست که قادر ب
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نباشد، بلکه مراد از آن خارج از ظرف انعقاد قضيه است که شامل خارج عينى، ذهنى، امور عدمى و 
واقع و خارج در اين تفسير در حقيقت همان  ،حتى امور محال و امثال آن است. به عبارت ديگر

است « ءالشىنفس»الامر به گفت بازگشت اين تفسير به تفسير نفس توانىلذا م ؛است« الشىءنفس»
ن مطرح شده است. بنابراين بهترين و االدين تفتازانى، محقق لاهيجى و برخى از متأخرکه در کلام سعد

خواهد بود. در اين تفسير مقصود از « الشىءنفس»الامر، تفسير آن به تفسير از نفس ينترجامع
ر بوده« ذات شىء»الامر نفس مل مرتبه ماهيت، وجود شا ،است که در مقابل فرض فارض و اعتبار معتب 

 .اندپذيرفتهن ااز حکما و متکلم ىاعده را ذهنى و وجود خارجى است. اين تفسير
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 چکیده
ملاصدراست. امکان فقرى همان نياز ذاتى ممکنات است، که برپايه آن  هاىىنظريه امکان فقرى از نوآور

جايى که تصور  ذهنى حقيقت  معلول، بدون تصور علتش  لى براى معلول قابل تصور نيست تاهيچ استقلا
ممکن نيست. طراحى چنين نظريه بديعى قطعاً آثار نظرى و عملى فراوانى درپى دارد که موجب تحول و 

دگى شود. اين پژوهش به بررسى پيامدهاى ادراک امکان فقرى در سبک زندگرگونى مسائل بالادستى مى
 و شوندىم ىبند. البته اين آثار به نظرى و عملى، و آثار عملى به فردى و اجتماعى دستهپردازدىتوحيدى م

. ديدگاه امکان فقرى مباحثى چون ايثار، دفع تکبر، کندىم يگيرىتحقيق کنونى تنها آثار عملى  فردى را پ
ها آندر برخى از  ؛کندپايه دگرکون مى ازرا اصالت يافتن دعا، ترک محبت ماسوا و نترسيدن از غير خداوند 

براى  ؛دهددست مى حلّال شبهات است و در برخى ديگر با ايجاد ذهنيتى جديد، تصويرى نوين از مسئله به
به  يابىکه دعا مقتضاى ذات سراسرْ فقر آدمى است، نه ابزارى براى دست کندىامکان فقرى روشن م، نمونه

ترين ترس از بزرگ، همه مخلوقات کاملًا به خدا نيازمندند ينکهباور عميق به ا کهچناننفسانى.  ىهاخواهش
 آورد.ارمغان مى و براى انجام وظايف الهى دليرى به کندىها را از دل برمقدرت

 امکان فقرى، سبک زندگى توحيدى، آثار امکان فقرى.: هاهکلیدواژ

                                                 
 11..11.1.1؛ تاريخ پذيرش: 11.1.1.11. تاريخ دريافت: 1
 (souri@khu.ac.ir)دانشگاه خوارزمى ، ، دانشکده ادبيات و علوم انسانىفلسفه گروه . استاديار1

يسنده مسئول( . 1  (alizarafshani18@gmail.com) پژوه سطح چهار حوزه علميه قمدانش)نو
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 مقدمه. 1
در لغت به معناى روش، و « سبک»امع امروزى است. سبک زندگى از مسائل مهم و مطرح در جو

گاهانه، يا همان انتخاب و نوع عمل از آغاز تولد تا وقت مرگ است که مى« زندگى» تواند انتخابى آ
تقليدى، يا تلفيقى از هر دو باشد. بنابراين سبک زندگى به معناى شيوه رفتارى فرد يا گروه در اتفاقات 

 ،... براى اداره زندگى است. به عبارت ديگر ى گوناگون فرهنگى، تمدنى وهاروش يانگرزندگى است و ب
ها آنهاست که برپايه بينش و باورهاى ويژه منظور از سبک زندگى مجموعه الگوهاى رفتارى انسان

سازد. سبک زندگى رفتار يک فرد يا جامعه را از افراد و جوامع ديگر متمايز مى ،. در واقعگيردىشکل م
به اين معناست که انسان خود را در  ،کنندىم ييدرا تأ که ادله عقلى و نقلى آن ،ندگى توحيدىسبک ز

کاره وجود خويش و عالم به حقيقت معناى کلمه، محتاج خداوند بداند و او را همه ،همه شئون زندگى
 او باشد. هاىفرمانببيند و در مطلق حرکات و سکنات، پيرو 

اند و در مواجهه با يک پديده خاص، هاى مختلفىاراى سبکها در زندگى خويش دانسان
هاى مختلف، غالباً برگرفته از ها و سبکدهند. اين اختلافهاى متفاوتى بروز مىالعملعکس
به عبارت  .نگرندها با نگرش خاصى به عالَم پيرامون خود مىآنچون هر کدام از  ؛بينى افراد استجهان
بنيادى دارند که مبناى يک مکتب محسوب  ىاصول ،هى و چه الحادىچه ال ،همه مکاتب ،ديگر

ها به آنکه از  انديىهاها و سبکهمچنين داراى روش .کنندبينى تعبير مىشوند و از آن به جهانمى
مشى خود را از آن اصول استوار است و خطّ  اى ازپايه مجموعهشود. هر روش بر ايدئولوژى تعبير مى

. کندرا تعيين مىبينى است. پس نوع نگاه، نوع زندگى دار جهانتعبيرى ايدئولوژى وام گيرد و بهمى
هاى مختلف به شناسىها با جهانممکن نيست انسانکه: الف(  دانست اينتوان در علت اين امر را مى

صى شناسى خاب( انسان تا جهان؛ مگر در لوازم مشترک ،سان و متّحد دست يابندقوانين و سنن هم
 نداشته باشد، به قانون اخلاقى و حقوقى مخصوصى نخواهد رسيد.

يد: مردمى که طرز تفکرشان درباره حقيقت زندگى انسان در دنيا علامه طباطبايى در اين باره مى گو
يابد، زندگى ديگرى و جز زندگى زودگذر دنيا که با مرگ خاتمه مى انداين باشد که صرفاً موجودى مادى

که  ،طرز تفکرشان درباره آغاز و انجام جهان اين باشد که در دار هستى جز اسباب مادى ندارند و نيز
براى  خواهندىگردد، چيز ديگرى نيست، وقتى مو سپس تباه مى شودىيکى پس از ديگرى موجود م

که تنها لذائذ و کمالات محسوس و  کنندىهايى مقرر سازند، طورى آن را مقرر ماجتماع خود سنت
نع خداست و شان را تأمين کند و ماوراى آن سعادتى نخواهد بود. اما مردمى که معتقدند عالم صُ مادى

براى جهان ديگر باشد و خلاصه علاوه بر اعتقاد به مبدأ که در  اىيلهخدا اين جهان را آفريده تا راه و وس
زندگى دنيايى خود اساسى براى  خواهندىوقتى م ند،معتقد بود، به معاد همرايج پرستان نيز بتميان 
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 که هم در دنيا سعادتمند باشند و هم در آخرت که حياتى ابدى است ريزندىمپى  ىاگونهبريزند، به
 .(18/131: .111 يى،طباطبا)

امکان فقرى در  يعنى ،بينىترين جهانصحيح کوشدىتحليلى مـ اين پژوهش به روش توصيفى 
هاى رذيله چون عجب و مثل دفع اخلاق ،آن را در اخلاق فردى و پيامدهاى کند را تشريح ،اللهماسوى

آن در مسائل توحيدى چون توحيد در محبت و اصالت  يرمهار طغيان و هيجانات منفى نفسانى و تأث
 .د... بررسى و تحليل کن يافتن دعا و تضرع و

 . مبادی تصوری2
 مناط احتیاج به علت .2-1

و محتواى آن  يخچهاى مختصر به تاريه امکان فقرى لازم است اشارهنظر قبل از پرداختن به آثار فردى  
هر گروه از  ،شودداشته باشيم. در بحث عليت، هنگامى که بحث از مناط احتياج به علت مطرح مى

را مناط احتياج به علت « اصل وجود»يون مثلًا مادّ  ؛کنندن طبق مبانى خودشان مناطى را بيان مىامتفکر
 .اندن الهى نيز خود به چند گروه تقسيم شدهامتفکر .دانندموجودى را محتاج به علت مىدانند و هر مى

 .دانندحادثى را محتاج علت مى کنند و هر موجود  بيان مى« حدوث»ن سبب احتياج به علت را امتکلم
د هر موجو ،دانسته« امکان ماهوى»حدوث، مناط احتياج به علت را  يهفلاسفه ابتدا با ابطال نظر

ولى در ادامه سير تفکرات فلاسفه، جناب ملاصدرا طبق مبانى  ،اندممکنى را داراى علت پنداشته
داند و نه امکان فلسفى خويش از قبيل اصالت وجود و تشکيک وجود، مناط احتياج را نه حدوث مى

ياج به نويسد آن چيزى که سبب احتداند و مىبلکه مناط احتياج را خود وجود  ممکنات مى ،ماهوى
أقول الحق أن منشأ »: کندعلت است فقر ذاتى مخلوقات است که از آن به امکان وجودى تعبير مى

 «الحاجة الى السبب لا هذا و لا ذاک بل منشوها کون وجود الشىء تعليقياً متقوماً بغيره مرتبطاً اليه
 (.1/111 :م1131ملاصدرا، )

« فقر ظهورى»نزديک شده که مناط احتياج را  عارفان يهملاصدرا با ارائه اين نظريه، به نظر
ى ملاصدراست و يکه در نظر برخى از بزرگان، امکان فقرى و وجودى، نظر ابتدا ىااندازه تا ؛دانندمى

دانند و هر مظهرى همان تفکر عارفان است که سبب احتياج به علت را ظهور ممکنات مى اوى ينظر نها
 دانند.ر مىرا براى به ظهور رسيدن، محتاج ظاه

 . امکان ماهوی2-2
اگر با نگاه عقلى به حاق و ذات هر ماهيتى از ماهيات توجه کنيم و تنها ذاتيات آن ماهيت را ملاحظه 

بينيم که هيچ يک از وجود و عدم در ذات آن ماهيت راه ندارد. ماهيت با قطع نظر از غير خود، کنيم، مى
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مثلًا وقتى ماهيت درخت  ؛است و نه چيز ديگر ،و فصل يعنى جنس ،ماهوى خود ياتفقط حاکى از ذات
در اين ماهيت، نه موجوديت مأخوذ است و نه معدوميت و لذا که  کنيمىملاحظه م ،گيريمىرا در نظر م

هيچ يک از دو محمول موجود و معدوم براى درخت ضرورى نيست. حکماى اسلامى در اين زمينه 
 «آخر ءىش لا اىّ  هى لاموجودة و لا معدومة و الاالماهية من حيث هى ليست : »گويندىم
ماهيت از حيث ذات، جز خود، چيز ديگرى نيست و موجوديت،  (.1/111: 1111 يى،طباطبا)

توضيح عبارت مذکور اين است که نسبت هر  .يک جزء ذات آن نيست معدوميت يا وصف ديگر، هيچ
نى، نسبت به اين دو لا بشرط است. اين ماهيتى به وجود و عدم ذاتاً يکسان است و به اصطلاح ف

و  ناميمىم« امکان خاص» ،را که در هر ماهيتى ثابت است ،يعنى استواء نسبت به وجود و عدم ،ويژگى
 .خوانيمىم« ماهوى مکانا»آن را  ،چون اين صفت، صفت ماهيت است

 امکان وجودی )فقری(. 2-3
يعنى حقيقت معلول عين فقر و  ؛داند نه فقيربا فقر مىملاصدرا رابطه خداوند با مخلوقات را رابطه غنى 

گفتند: معلول وجودى است که با علت خود داراى ارتباط ارتباط به علت است. فيلسوفان پيشين مى
معنى بود که گويا معلول در عين حال که مرتبط با علت است، خود نيز  اينوهم است و اين تعبير مُ 

گونه حيثيت لاصدرا اثبات نمود که معلول نسبت به علت خود هيچاما م ،داراى حيثيتى مستقل است
وجود معلول و ربط  از اين رو ؛وجودى مستقل ندارد، بلکه ربط و تعلق محض و وابستگى صرف است

آن به علت، دو امر جداگانه نيستند، بلکه در عالم واقع، وجود معلول عين ارتباط و تعلق به علت است، 
 ل ذهنى و از حيث مفهوم منفک از يکديگرند.گرچه اين دو در تحلي

 . آثار فردی ادراک امکان فقری3

 جبپاکی از ع  . 3-1
: ذيل 1118آذرتاش، ) عجب در لغت به معناى خودپسندى، خودبرتربينى و از خود راضى بودن است

 . در اصطلاح عرفان نيز به اين صورت تعريف شده است:«(عجب»
خود را بزرگ شمرد و اين « عبد»س و عمل خود باشد به آنکه عُجب عبارت از نظر کردن به نف

امر ناپسند و اصل آن دو چيز است: يکى جاه خلق و مدح ايشان، ديگر آنکه کردار کسى بر کسى 
 .(2/1202: تاىب ى،سجاد) «ه افتد و او را مدح کند تا فاعل به عمل خود معجب شوديدپسند

اما تفاوت ظريفى  ،شباهت معنايى زيادى با هم دارند شايان ذکر است که دو مفهوم عجب و تکبر
آن است که انسان بدون مقايسه خود با ديگران، براى خويش مقام و منزلتى قائل « عجب. »هم دارند
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نظر آن است که در مقام مقايسه خويش را برتر بداند. البته در اين بحث معنايى مدّ « کبر»باشد، اما 
 .ينىبى همان خودبزرگيعن ،دو باشد است که جامع هر

جايگاه خود را  شودو باعث مى کندها محروم مىعجب از آفاتى است که انسان را از ديدن واقعيت
انا »رساند که نداى اى مى. اين آفت در مراحل افراطى خويش انسان را به مرحلهببينددر عالم رفيع 
علماى  .پنداردنده و عبد خود مىدهد و تمام موجودات را بسر مى (11نازعات: ) «ربکم الاعلى

ها را به پيشگيرى آنتوان اند که مىهاى مختلفى پيشنهاد دادهاخلاق براى علاج اين بيمارى خطرناک راه
 و درمانى تقسيم کرد: 

مثل  ،ها برتريمآنشود از تواضع کردن نزد مردمى که گمان مى (الف رافعه )درمانگر(: ىهاعلاج
 (ب؛ تا اين صفت حسنه در او ملکه شود صبور نشان دهدولى بايد خويش را  ،کسى که صبور نيست

 عبرت گرفتن از تاريخ که چگونه افراد مغرور و خودپسند هلاک شدند.
بينى صحيح مانع از ورود انسان به وادى هلاکت و عجب داشتن جهان علاج دافعه )پيشگيرانه(:

ست و در عدم درک صحيح از حقايق خلقت ريشه چراکه عجب يکى از گناهان جوانحى ا ؛خواهد بود
 الربطيناولًا ذات او فقر محض و ع و فهميد کهبينى صحيح دست يافت وقتى انسان به جهان ، امادارد

ها نيز به اذن اين نعمتى ثالثاً بقا و تمام کمالاتى که دارد از جانب اوست ياً ثان و است به خداوند
 عجب داشته باشد.تواند هم نمىهاست، اگر بخواهد تفقط امانتدار اين نعم اواوست و 

 . ترک محبت غیرخدا3-2

که شخص موحد تنها بايد خدا را  ؛ به اين معنايکى از مراتب توحيد نفسانى، توحيد در محبت است
به ديگران نيز بايد با محوريت حب به خدا  محبوب حقيقى بداند و تنها او را دوست داشته باشد. حبّ 

اند، لذا از خداى متعال کسب کرده ،هاى مجازى اگر کمال و جذّابيتى دارندن محبوبباشد؛ چو
مع امحبت به محبوب مجازى در واقع محبت به خداى متعال است؛ چون اوست که بالذات ج

 :گويدى. استاد مصباح يزدى مستهاىيکمالات و زيبا
ها و از آن  خداست و ديگر کمالها اصالتاً و ذاتاً ها و جمالکسى که معتقد است همه کمال

گيرد. موحد کامل کسى است اى است، محبت او هم اصالتاً به خدا تعلق مىها عاريهجمال
که تنها دل در گرو محبت خدا دارد. اگر ديگرى را نيز دوست دارد، در شعاع محبت خدا و 

منسوب است، براى خداست؛ چون لازمه دوست داشتن خدا اين است که آنچه را که به خدا 
 .(101: 1181 يزدى،مصباح ) از جهتى که منتسب به اوست، نيز دوست بدارد

 . توکل و اعتماد به خداوند3-3
. توکل از مفاهيم اساسى در ستبرابر او کسى و اعتراف به عجز خود در هتکيه و اعتماد کردن بتوکل 
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 : گويدىل م. علامه مجلسى در تفسير توکرودىعلوم اخلاق و عرفان به شمار م
ت خلق را در آن آن بود که در کارهايى که حواله آن به قدرت و کفايت بشرى نبوده و رأى و رويّ 

مجال تصرفى صورت نبندد، زياده و نقصان و تعجيل و تأخير نطلبد و به خلاف آنچه باشد ميل 
 (.«توکل»ذيل  :1101دهخدا، ) همتا زيادت باشدنکند و از نظر عارفان دلبستگى او به آن ذات بى

پرسيد که توکل بر خداوند عزوجل چيست؟ جبرئيل  از جبرئيل در روايت آمده است که پيامبر
توانند نفع و ضررى برسانند و نيز پاسخ داد: توکل آن است که فرد باور و علم پيدا کند که مخلوقات نمى

 .(1/1.1: ق11.1 ى،مجلس) د باشداز آن نيستند و همانا از خلق ناامي يرىقادر به اعطاى نعمتى و جلوگ
رشاد به ااند و همه اوامر ارشادى ،ايمر شدهوممأاينکه در آيات و روايات فراوان به توکل بر خداوند 

يابد که مىدرها با آفريدگار عالم آنکنند؛ چراکه انسان با تفکر در ذات مخلوقات و رابطه فهم عقل مى
 گيرد.ذن و اراده الهى صورت مىاها به يکديگر به آنرساندن ضرر و نفع  و هيچ مخلوقى مستقل نيست

البته معناى توکل به معناى نفى اسباب ظاهرى و ديگر عوامل مؤثر در نظام خلقت نيست؛ زيرا 
ها در طول عليت خداوند آناند و عليت ساير اسباب سببيت  خود را از خداوند متعال دريافت کرده

 ها عين توسل به خداوند است.آنتوسل به  و متعال است

 . ایثار3-4
: ذيل 1111دهخدا، ) «برگزيدن، ديگران را بر خويش مقدّم داشتن و مانند آن است»ايثار در لغت 

 «بخشش به کسى درمورد چيزى که خود فرد به آن نياز دارد»و در اصطلاح عبارت است از  («يثارا»
هاى مظاهر جمال و جلال انسانيت است و تنها انسانترين پرشکوه . ايثار از(1/111: 1131 ى،نراق)

 هاکنند. ايثار شامل گذشتن از جان، مال، مقام، شخصيت و مانند آنبزرگ به اين قله شامخ صعود مى
 گيرد.نشئت مىبينى  توحيدى جهاناز  . ايثار و ازخودگذشتگى مثل بسيارى از اوصافستدر راه خدا

 کهچنانفعال خوب در جامعه است. اوز و ظهور صفات و بينى صحيح است که منشأ برجهان
 ها در جامعه خواهد بود.ها و بدبختىبينى فاسد منشأ ظهور زشتىجهان

خداوند متعال است و کسى بالذات داراى  از آن   ئاً مکان فقرى، همه هستى حدوثاً و بقااطبق نظريه 
 داى امانت خواهد بود.اواقع در  ،چه مالى و چه جانى ،يثارالذا  ؛وجود و کمالى نيست

 . نترسیدن از غیرخدا3-5
 ىهااما ترس  افراد علت ،اندآشناست که همه مردم آن را در زندگانى خويش درک کرده ىاترس واژه

مثلًا ترس  ؛است غيرعقلانىعاقلانه و پسنديده است و برخى ناپسند و  هاآنمختلفى دارد که بعضى از 
رو شدن با خداى متعال مورد تأکيد عقل و شرع است و شخصى که رروداز حساب و کتاب قيامت و 
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ها مثل ترس از برخى از ترسدر مقابل،  .شودىمتهور و جاهل محسوب م ،اين صفت را نداشته باشد
 . چنينديگران ازجمله صفات ناشايست است که سبب اثرپذيرى از تهديدهاى دشمنان خواهد شد

ن را در قدرتى که دارند مستقل بپنداريم. اعتقاد به اينکه همه مخلوقات ترسى ناشى از آن است که ديگرا
ترين ، ترس از بزرگشوندىبدون توجه خداوند متعال نابود م ىاکاملًا به خداوند نيازمندند و لحظه

 .آوردىو براى انسان در انجام وظايف دليرى به ارمغان م کندىها را از دل برمقدرت

 دعا و تضرع. اصالت یافتن 3-6
نه اينکه  ،الربطى  ممکنات برسد، نفس دعا و تضرع براى او ارزش داردشناسى عينکسى که به هستى

دعا را  گاهى؛ يعنى دعاکننده اوها و حوائج دعا و تضرع صرفاً ابزارى باشد براى رسيدن به خواسته
هاى و نياز به خواسته واسطه تضرع و رازهدهد و در تلاش است که بمقدمه حوائج خويش قرار مى

داشتى خدا را بدون هيچ چشم داند ومىدعا را مقتضاى ذات خويش  گاهىخويش دست پيدا کند، اما 
آيد؛ چون کسى که خويش را فقر خواند و اين نحوه دعا کردن بر اثر درک امکان فقرى به وجود مىمى

سايد. جمله حضرت حق مى تانبر آستواضع  خود سر  محض ببيند و خداوند را غنى مطلق، خودبه
مَا عَبَدْتُکَ خَوْفاً مِنْ نَارِکَ وَلاَ طَمَعاً فِی جنََّتِکَ »اشاره به همين مطلب است:  يرالمؤمنينمعروف ام

را از ترس دوزخت يا  خداوندا! تو :(81/138: ق11.1 ى،مجلس) «لَکِنْ وَجَدْتُکَ أَهلْاً للِْعِبَادةَِ فعََبَدْتُک
 بلکه تو را شايسته عبادت ديدم و پرستيدم. نپرستيدم،به طمع بهشتت 
نظر  مدّ  ،چه مادى و چه معنوى ،اينکه در دعا هيچ درخواستى مورددرن اسلامى االبته متفکر

روى متعالى در ارزش اخلاقى . برخى از بزرگان فلاسفه يک خودگ  دارندکننده نباشد اختلاف عبادت
انسان خودش و کمالش را در نظر نگيرد؛ چون هر عابدى در امکان ندارد و معتقدند کنند مطرح مى

توان شخصى را تصور کرد که عبادت خدا بالاترين درجه اخلاص، قرب به خدا را خواهان است و نمى
 ،عد به حضرت حق برايش تفاوتى نداشته باشد. طبق اين نظريهرا انجام دهد و در عين حال قرب و بُ 

ها با يکديگر متفاوت است. ها و خواستهولى ذومقدمه ،دهنديت انجام مىهمه افراد دعا را از باب مقدم
و خود  ،دست آوردن مقامات معنوىه برخى براى ب وکنند دعا مى دست آوردن مادياته برخى براى ب

مقامات معنوى نيز اقسامى دارد که نهايت آن تقرب به خداوند متعال است. عرفا و برخى از حکما 
تواند به مقامى برسد که دعا براى او اصالت انسان مىکه قائلند به اين کنند و ا مطرح مىبالاتر از اين ر

 ،پيدا کند و دعا را به مقتضاى فقر خويش انجام دهد؛ چراکه او خودش و کمالاتش را فراموش کرده
 نظرش نيست.بيند حضرت حق است و چيزى جز رضايت و ابتهاج الهى مدّ هرچه مى
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 فطری و شهودی. خودشناسی 3-7
که در بحث وجود ذهنى چنان .الله را تشکيل داده استوجود است و حقيقت ماسوى امکان فقرى عين  
بلکه بايد با علم  شود،کسب نمىعلم حصولى  باآيد و حقيقت وجود به ذهن نمى ،اثبات شده است

الوجدان اين ها بحضورى و بدون واسطه مفاهيم ذهنى به خدمت اين حقيقت رفت. تمام انسان
 ،نيست شدنىدراکاشياء الذا امکان فقرى ديگر  ؛يابندحقيقت را با علم حضورى در نفس خويش مى

توانند با تمرکز در همه مى .ها ممکن استمگر از راه شناخت نفس و اين شناخت نيز براى همه انسان
د. کشف حقيقت نفس مادى، اين حقيقت پنهان را کشف کنن هاىىنفس خويش و دور شدن از وابستگ

إليه است و کشف ربط )نفس( بدون و شهود آن، مساوى با شهود خداوند متعال است؛ چون او مربوط  
 إليه )خدا( ممکن نيست.کشف مربوط  

يکى اينکه با اختيار خود در مسير  :ادراک امکان فقرى ممکن است از دو راه براى انسان کشف شود
به دست درگاه الهى اين گنج پنهان را  بهز از ماديات و شهوات و تضرع سير و سلوک قرار بگيرد و با پرهي

و ديگر اينکه در شرايطى بحرانى قرار بگيرد و از اسباب و وسايل قطع اميد کند که در اين صورت  آورد
حقيقت خويش و فقر خود را به اضطرار خواهد يافت؛ مثل وقتى که انسان در درياى طوفانى قرار بگيرد 

به قدرتى دل  ،غرق شدنش نزديک باشد، در اين صورت انسان از اسباب قطع اميد کرده آنو هر 
إذا غَشیَهُم »شده است: که در قرآن به اين مطلب اشاره چنان شود.ديده نمىبندد که با چشم ظاهر مى

انداز سايه هاىچون آنان را موجى مانند ابر (:11لقمان: ) «موجٌ کَالظُلَلِ دَعَوا اللهَ مخلصینَ له الدین
 کنند.خوانند در حالى که ايمان و عبادت را براى او خالص مىمىفروپوشد، خدا را 

 . احساس تشکر3-8
 کند.شکر يکى از مفاهيم اخلاقى است که از رضايت شخص  شاکر نسبت به عمل ديگرى حکايت مى

: تاىب ى،راغب اصفهان) «إظهارها و النعمة تصور الشکر:»نويسد: مىدر تعريف آن  المفردات مؤلف
ذهنيت خود را اظهار نمايد، در حالى  بنابراين شکر آن است که انسان نعمتى را تصور کند و (؛1111

که کفران پوشيدن و مخفى کردن نعمت است. شکر داراى سه قسم است: شکر قلب که همان تصور 
صود انجام دادن وظيفه در دهنده است و شکر ساير اعضا که مق نعمت باشد، شکر زبان که ستايش  

 شده خواهد بود.داده برابر نعمت  
اينکه شکرشونده، نعمتى را يا فعل  هدهد که علم داشته باشد بحالت شکر وقتى به انسان دست مى

خوبى را براى او ايجاد کرده است و معناى تصور نعمت نيز همين است. طبق نظريه امکان فقرى، 
هايى است که د است؛ چراکه طبق مطالب مذکور، شکر در برابر نعمتتشکر و حمد تنها از آن  خداون

از ديگرى با ميل و اراده صادر شده باشد و امکان فقرى با اثبات اين مطلب که تمام هستى و تمام 
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کند و قدس الهى مىاها از جانب خداوند است، حمد و شکر را منحصر در ذات کمالات و تمام نعمت
 يز بر محوريت تشکر از خداوند است.ارى از ديگران نزشکرگ

 . حیا و ادب در برابر خدا3-3
امکان فقرى مستلزم حضور خداوند در همه اشياست و احساس حضور حضرت حق سبب حيا و ادب 

اى که شخص هر گونهبه ؛چيزى غير از اين نگاه نيست ااساس مراقبه و تقو .شوددر برابر ايشان مى
 خود تقوا و مراقبه او نيز تقويت خواهد شد.خودبه ،تقويت کند اندازه نگاه توحيدى خود را

 . محبت به خدا3-11
ورزد. تمام سبب وجود کمالات  محبوب به او عشق مىمحب به .شودمحبت از کمال ناشى مى

خداوند متعال است و وجود  بالاصاله از آن   کمالات هم تابع وجودند و طبق امکان فقرى که وجودْ 
ى که در يهاها و کمالتوان گفت همه خوبىمى ،اندو بقيه موجودات عين فقر و تعلق حقيقى اوست

ناشى از ذات سبحان خداوند است؛ در نتيجه محبوب حقيقى اوست و ريشه  ،شودعالم مشاهده مى
 گردد.هاى مجازى به عشق حقيقى برمىتمام عشق

 تر از حضور قلب. خوانش ژرف3-11
شود و انسان است که از نظر مبانى اخلاقى بسيار خطرناک شمرده مى خبرىغفلت حاکى از بى

عنوان گام اول به ،تواند اساس بسيارى از صفات و اعمال ناپسند باشد. غفلت در عرفان و اخلاقمى
: بسيار مورد توجه است و تعريف آن در اصطلاح اهل الله عبارت است از ،سقوط و دورى از سلوک

خواهد و معرفت غفلت پيروى از نفس است بر آنچه مى يقت؛ در کلام بزرگان  غافل بودن دل از حق»
توجه و تفکر است، هرچه  . رذيله غفلت ضدّ (1/1111: تاىب ى،سجاد« )ابطال وقت است به بطالت

انسان را به سقوط  ،شود و هرچه غفلت بيشتر باشدموجب تعالى انسان مى ،تفکر و توجه بيشتر باشد
 دهد.تر تنزل مىبلکه پست ،حيوان قول قرآن شريف، انسان را تا سرحدّ کشاند و به مى

انسانى که از حقيقت خويش و ديگر که شود با تبيين رابطه انسان با خداوند روشن مى
گاه شود و فقر و ربط بودن خويش را بيابدممکن تواند از حضرت حق غافل شود؛ هرگز نمى ،الوجودها آ

نفس خويش  ازإليه ممکن نيست. انسان مادامى که دون توجه به مربوط  چون توجه به وجود ربطى ب
گاه لحظه بهاى است که لحظهگونهدر واقع به صاحب نفس نيز توجه دارد؛ چون حقيقت نفس بهاست،  آ

نيز به همين « هعرف ربّ فقد ن عرف نفسه مَ »کند و روايت از طرف حضرت حق دريافت فيض  وجود مى
 د.کنمطلب اشاره مى
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 . پیدایش خوف، رجا و خشوع3-12
جانبه به خداوند اين است که انسان همواره در برابر ج عملى باور به نيازمندى کامل و همهييکى از نتا

کشى و طغيان در برابر او بپرهيزد و در مشکلات نيز اميد به لطف خداوند احساس خشوع کند، از گردن
شود که اختيار هيچ چيزى به دست ى به خويش متوجه مىو عنايت حضرت حق داشته باشد. انسان وقت

 :ختيار تمام هستى به دست اوستايابد که مىدرکند که نگاه مى يهإلاو نيست، اما به مربوط
نترسد. وقتى مؤثر حقيقى اوست، معنا « الله»يعنى انسان جز از  ،توحيد در خوف و خشيت

ها بيمى به دل آنگران قدرتى ندارند که از ندارد که شخص موحد از ديگران بترسد؛ چراکه دي
 (.121: 1181 يزدى،مصباح ) راه دهد

 . مهار طغیان و هیجانات منفی نفسانی3-13
ه در کچنان ؛ريشه سرپيچى از فرمان الهى و انحراف از راه راست، توهم مستقل بودن از خداوند است

که  ىدرستچنين نيست؛ به (:8علق: ) «ه استغنىکلّاً إنَّ الانسان ليطغى أن رآ»است: آمده قرآن کريم 
 الربطى مانع اين توهم است و انسان را ازکند. نگاه عينسرکشى مى ،نياز ببيندانسان آنگاه که خود را بى

 .داردىانحراف و سرکشى کردن در محضر حضرت حق بازم

 جهینت. 4
جب است. عجب نظر طهارت از عُ  ،داولين لازمه فردى امکان فقرى که در اين تحقيق به آن اشاره ش

خود را بزرگ شمرد. علماى اخلاق براى علاج اين بيمارى « عبد»که  است کردن به نفس و عمل خود
ها ادراک امکان فقرى است که ريشه اين رذيله آندهند که بهترين هاى مختلفى پيشنهاد مىخطرناک راه
آثار فردى که ديگر از لطف حضرت حق است. از  ،ندالله هرچه دارچون تمام ماسوى ؛بردرا از بين مى

شخص موحد تنها بايد خدا را  ؛ يعنىترک محبت ماسواست ،از درک امکان فقرى قبول اثر کرده
محبوب حقيقى بپندارد و تنها او را دوست داشته باشد و حب به ديگران نيز بايد با محوريت حب به 

کند؛ چون معناى توکل آن رى معناى بسيار عميقى پيدا مىخدا باشد. توکل کردن نيز در پرتو امکان فق
ر امور خود بداند. به اين معنا که تنها کاره و مدبّ است که بنده پروردگار را وکيل خود بداند و او را همه

ها به ذات اقدس الهى مؤثر مستقل عالم را خدا بداند و تمام توجه خود را در رفع بلايا و جذب نعمت
 معطوف کند.

 از آن   ئاً مکان فقرى همه هستى حدوثاً و بقااز ديگر آثار فردى ادراک امکان فقرى ايثار است. طبق ا
خداوند متعال است و کسى بالذات داراى وجود و کمالى نيست، اگر ممکن الوجودى داراى کمال و 

انسان  ىيبه عنايت خداوند متعال است. بنابراين وقتى ثابت شد همه کمالات و دارا ،ستاجمالى 
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داى ايثار چه مالى و چه جانى در واقع اامانت خداوند است و صاحب حقيقى خداست، انسان موقع 
 دهد.گونه سختى اين فداکارى را انجام مىامانت خواهد کرد و بدون تحمل هيچ

باور عميق به اينکه همه  .در ادامه به اثر مهم کاربردى اشاره شده است: نترسيدن از غير خداوند
و براى انسان در  کندىها را از دل برمترين قدرتترس از بزرگ ،قات کاملًا به خداوند نيازمندندمخلو

آورد. يکى ديگر از آثار فردى  درک امکان فقرى، اصالت يافتن انجام وظايف الهى دليرى به ارمغان مى
دعاکننده  .است. دعا داراى دو جنبه اصالت و مقدميت استدعا و تضرع در پرتو فهم امکان فقرى 

واسطه تضرع و راز و نياز به هدهد و در تلاش است بدعا را مقدمه حوائج خويش قرار مى گاهى
 داند.دعا را مقتضاى ذات خويش مى گاهى ، اماهاى خويش دست پيدا کندخواسته

 است.درک امکان فقرى در امور فردى، توجه به خودشناسى فطرى و شهودى  آثاريکى ديگر از 
که در بحث وجود الله را را تشکيل داده است و چنانن فقرى عين وجود است و حقيقت ماسوىامکا

و تنها راه  شودکسب نمىعلم حصولى  اآيد و بثبات رسيده، حقيقت وجود به ذهن انسان نمىاذهنى به 
توانند با تمرکز در ها ممکن است و همه مىشناخت آن شناخت حضورى است که براى همه انسان

چراکه اگر انسان بتواند فقر خود  ؛نفس خويش و دور شدن از شهوات اين حقيقت پنهان را کشف کنند
إليه است و کشف ربط چون او مربوط   ؛حتماً خداوند متعال را خواهد يافت ،را بيابد و شهود کند

 إليه )خدا( ممکن نيست.)نفس( بدون کشف مربوط  
احساس تشکر بود. طبق امکان  ،حقيق به آن اشاره شداز لوازم عملى درک امکان فقرى که در ت

همه هستى با تمام گستردگى از جانب خداوند است و هر کمالى که در نظام خلقت مشاهده  ،فقرى
کند. در ادامه به اين درک انسان را وادار به تشکر کردن از خداوند مى و لات خداستاز تفضّ  ،شودمى

حساس حضور اشياست و امستلزم حضور خداوند در همه  اثر حيا اشاره شد؛ چون امکان فقرى
چيزى غير از اين نگاه  اشود. اساس مراقبه و تقويشان مىاحضرت حق سبب حيا و ادب در برابر 

خود تقوا و مراقبه او نيز خودبه ،اى که شخص هر اندازه نگاه توحيدى خود را تقويت کندگونهبه ؛نيست
 تقويت خواهد شد.
شود و چون محبت از کمال ناشى مى ؛ثرى در محبت به خداوند داردؤى نقش مدرک امکان فقر

ى که يهاها و کمالهمه خوبى ،ورزد. طبق امکان فقرىسبب کمالات محبوب به او عشق مىمحب به
محبوب حقيقى اوست و  ،ناشى از ذات سبحان خداوند است و در نتيجه ،شوددر عالم مشاهده مى

 گردد.ازى به عشق حقيقى برمىهاى مجريشه تمام عشق
شود با تبيين رابطه انسان با خداوند روشن مى شود.مىاز درک امکان فقرى متأثر  نيزحضور قلب 

گاه که انسان گاه مىاز حقيقت خويش و ديگر ممکنکه  آ شود و فقر و ربط بودن خويش را الوجودها آ
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جه به وجود ربطى تهى از توجه به تواند از حضرت حق غافل شود؛ چون توهرگز نمى ،يابدمى
 إليه ممکن نيست.مربوط  

جانبه به خداوند اين است که انسان همواره در برابر از نتايج عملى باور به نيازمندى کامل و همه
کشى و طغيان در برابر او بپرهيزد؛ چون انسان وقتى به خويش و خداوند احساس خشوع کند و از گردن

إليه که به مربوط   ، اماختيار هيچ چيز به دست او نيستاشود که د، متوجه مىکنمانند خويش نگاه مى
 ختيار تمامى هستى به دست اوست.ايابد که مىدر ،کندنگاه مى

تا وقتى انسان توجه به  .امکان فقرى استدرک  فردى از ديگر آثارمهار هيجانات منفى نفسانى 
هاى نفس تواند از طغيان و سرکشىراحتى مىبه ،بيندامکان فقرى دارد و خويش را فقر محض مى

سرپيچى از فرمان الهى و انحراف از  مقتضى   ،يابد؛ چراکه توهم استقلال از خدا درباره هر چيز يىرها
 راه راست است.
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  تبيين علل و حکمت تضادها و تقابلات
 5از نگاه استاد مطهری در جهان آفرینش

 2رضا فاضلیعلی
 3علی حسینی

 4نسبمحمد عدالتی

 چکیده
 اندمجتمعواحد در وجود  تنازع ميان دو موجود است که در آن   تضاد از ديد استاد مطهرى ناسازگارى و

تبيين چرايى و  در پىرو پژوهش پيش  نگارنده در و اين تضاد مستقيماً به عالم ماده مربوط است. 
ها و آثار مثبت تضادهاى عالم ماده از ديدگاه شهيد فوايد، برکات، حکمت، تقابلات، چگونگى تضادها

با مطالعه هرمنوتيکى و توصيفى ـ  به روش کيفى و به شکل تحليلىف را است و اين هدمطهرى 
است. مطهرى از يک طرف علت اصلى تضادها و تقابلات عالم ماده را  دنبال کردهايشان  هاىنوشته

که دائماً  داندىم «استعداد و قوه و امکان براى اين ماده»آن و ذاتى بودن « ماده داشتن»مرتبه وجودى و 
فعليت و کمال جديدى در حرکت است و از طرف ديگر اين تضادها را داراى برکات و  سوىبه

سازى براى ظهور اختيار انسان، امکان شناخت بهتر ازجمله زمينه داند؛ىها و آثار مثبت محکمت
الهى و نهفتگى سعادت  ىها، تکميل نفوس اوليادار کردن خيرات و زيبايىاشيا، نمايان ساختن و معنى

 ترعميق ىو در نگاه شودىها. پس تقابلات عالم در نگاه سطحى شر تلقى مدل گرفتارىدر 
 .ستا گرايانه و خير و مطلوبآخرت

 .: جهان آفرينش، تضادها، تقابلات، مرتضى مطهرى، حکمتهاکلیدواژه
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 مقدمه .1
و اين « د به وجود آمدنبود و بع»انديشه و فکر متوجه بود که  از راههمان آغاز  شايد بتوان گفت بشر از

و بعد از آن با توجه  گرفتذهن او شکل  نيستى و هستى جزء اولين مفاهيم تقابلى و تضادى است که در
 .مواجه شد ... و «سردى و گرمى»و « گرسنگى و سيرى»مفاهيم تقابلى با  اشيستىبه نيازهاى ز

تضاد ناسازگارى و  ،تريقبه تعبير دق .منظور از تضاد دو امر ناسازگار و متنافر و گريزان از هم است
واحد اجتماع دارند و مستقيماً به عالم ماده مربوط است )مطهرى،  که در آن  است تنازع ميان دو موجود 

1111 :113.) 
نوعى در بحث تضاد و اختلافات ريشه دارد، وجود شر فلسفى که به ـ شايد بارزترين مسئله کلامى

طور مستقيم به بحث وجود شر در عالم است. فلاسفه اسلامى به مخلوق خداى خير مطلق در عالم  
متکلمان عدلى  شد. اند که به مناسبت از آن سخن گفته خواهدبه آن داده ىهاياند و پاسخپرداخته

اند )ربانى اند و ذيل بحث آلام و اعواض نيز بدان پرداختهمشکل رابطه شر و عدل الهى را پيگيرى کرده
 (. 111 :1131گلپايگانى، 

ارتباط با مسئله  در اوبه نظر  تضاد و تقابلات به شکلى نوآورانه پرداخته است. شهيد مطهرى به خود  
نقش منفى اما سطحى، طفيلى،  (1 :هاى عالم ماده سه نظريه مطرح شده استتضادها و ناسازگارى

، ذاتى و اساسى تضادها و نقش منفى اما اصلى (1 ؛عالم ماده هاىىى تضادها و ناسازگارعرَضى و اقلّ 
 (1 ؛و کمال مطلوب نبودن عالم ماده( هاىبودن تضادها و ناسازگار جاههاى عالم ماده )نابناسازگارى

ثر ؤوم هاىهاى عالم ماده )اصيل بودن ناسازگارنقش مثبت اما اصلى، ذاتى و اساسى تضادها و ناسازگارى
ها را مطلقاً آنها و تضادها نگرش منفى دارند و اين تفاوت هاى ظاهربين بهتکامل(. انسان ها درآنبودن 

 (.111 :1111)نظريه دوم( )مطهرى،  اندخرده گرفته هابه آناند و شر و بدى پنداشته
: چرا و چگونه ، از اين قبيل استآيدىسؤالات و شبهاتى که از رهگذر اين مسئله به ذهن مبرخى از 

؟ چرا جهان ماده بر تضاد شودىمتکثر، متنوع و متضاد ديده م هاىيدهو پدها در عالم ماده اين همه گونه
؟ چگونه کندىو تقابل استوار است؟ آيا وجود اين تضادها خللى به احسن بودن نظام آفرينش وارد نم

که عالم ماده که آفريده خداوند عادل و حکيم است، سرشار از اين همه تضاد باشد؟ اما مسئله  شودىم
اند و ها را دليل بر نبود خدا گرفتهکه برخى وجود اين تضادها و تفاوت شودىتوجه مهم و قابلآنجا م

ر وجود موجودى عليم و حکيم به اند و همه چيز را حاصل ماده و عنوان خالق جهان مادى شدهمنک 
رخى به ، برخى به متناهى بودن صفات خدا، و بأدو مبدوجود اند، برخى به ثنويت و صدفه دانسته

اند. اى نيز به هستى و مبدأ آن بدبين شدهو عدهاند معتقد شدهناقص بودن علم و حکمت و عدالت خدا 
يعنى باور  ،باور و اعتقاد دينداران ترينىترين و اصلهاى عالم ماده، مهممسئله تضادها و تفاوت بنابراين
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نيازمند تحقيق و و  کشدىش مبه وجود خدا و صفات کمالى علم، قدرت، حکمت و عدل را به چال
و متفکرانى است که به اين مسئله توجه شايانى نشان داده  مدارانينتبيين است. استاد مطهرى ازجمله د

و در آثار متعدد فلسفى، کلامى و دينى خود به بررسى و تبيين آن پرداخته و تحليل نسبتاً جامع و 
ر ضمن بررسى و تبيين علل، حکمت و راز اين ارائه داده است. در پژوهش حاضدر باب آن معقولى 

اما اصلى، ذاتى و اساسى  ،نظريه نقش مثبت ،ها و تضادها از ديدگاه استاد مرتضى مطهرىتفاوت
تکامل( که نظريه  ها درآنثر بودن ؤوم هاىهاى عالم ماده )اصيل بودن ناسازگارتضادها و ناسازگارى

. براى نيل به اين مقصود با روش کاوى و اثبات شده استوامختار و مورد نظر استاد مطهرى است، 
فلسفى ايشان سعى شده است ابعاد مختلف موضوع و  ـ تحليلى، توصيفى و با محوريت آثار کلامى

 ادله ايشان گزارش و تبيين شود.
است که منظور از واژه حکمت در اين مقاله، غايات، مصالح، فوايد و اهداف پنهان  آورىشايان ياد

 ،اصطلاح منطق در. مخالف يکديگر بودن است و با يکديگر دشمنى کردن . تضاد به معناىاست
با وجود تقابل اجتماع ايشان بر صدق محال که ود تضاد آن بُ »است: آمده اساس الاقتباس در  کهچنان

ينا سابن .(11: 1181)طوسى، « اما مرتفع شوند. ،ان جمع نيايندبود، اما بر کذب ممکن بود. چه ضدّ 
دو معنى براى ضد آورده « نفى ضد از واجب الوجود»وششم در مبحث چهارم، فصل بيست در نمط

يکى به چيزى که با چيز ديگر در قوه مساوى باشد و ممانع و مزاحم آن باشد که اين معنى در نزد  :است
بر آن موضوع طور متوالى و متعاقب به جمهور است و معنى دوم چيزهايى که داراى موضوعى واحدند و

اند و عد و خلافند و از نظر طبيعت در نهايت و غايت بُ شوجمع نمى و با يکديگر شوندىواحد وارد م
مطهرى تضاد را اصل تنازع و خنثى  (.1/81: 1111)همو،  اين معنى نزد خواص و اهل علم است

)مطهرى،  گويدىيکديگر و به عبارت ديگر اصل تنازع و جنگ در طبيعت متوسط کردن اثر اشيا 
طور خلاصه منظور مطلق تقابل و تخالف در جهان ماده است. به ،اين مقاله (. البته در113: 1111

 منظور از تضاد دو امر ناسازگار و متنافر و گريزان از هم است.
ست که استاد مطهرى خود در مفهوم ا همچنين در اين پژوهش مقصود از جهان آفرينش همان

 ؛اندموجوداتى که در مجموع هستى مرتبه خاصى را اشغال کرده ياموجود » :ديگوىم« عالَم»کلمه 
که از نظر لغوى  کندىذکر م او همچنين ..«باشندىطورى که محاط مافوق خود و محيط به مادون مبه

 ؛مانعى نيست که کلمه عالم را بر نوع خاصى از موجودات يا انواع خاص تحت يک جنس اطلاق کنيم
ن کريم ناظر آدر قر« نيالعالم ربّ »عالم حشرات و شايد تعبير مورچگان، عالم حيوانات،  مانند عالم

نوعى به تباين است که اين معنى از تضاد به گفتنى(. .1/11 :1181به چنين مطلبى باشد )طباطبايى، 
عى هم تعبير ها کاملًا وجود دارد و از آن به کثرت نوکه در نظر ملاصدرا در عالم انسان گرددىهم بازم
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رو که  و البته از آن (11: 1133 ،مسئله رک. حکمت ينا يينو تب يشينهدرمورد پ يلتفص ى)برا شودىم
 مربوط به آن نخواهيم گفت. 1مطهرى به آن نپرداخته است، از آن و از پاسخ به شبهات احتمالى

و با  اندختلف کاويدهم ىهاکنون از جنبه تارا لازم به ذکر است که رويکرد مطهرى به مسئله شر 
عنوان شر و گيرى کرونا بههاى مفيد متأخر ناظر به همهيکى از پژوهش اند.کردهمتفکران ديگر مقايسه 

مثابه متفکرى سکولار است )غازى عنوان متفکرى دينى و ماکس وبر بهمطهرى به ىمقايسه آرا
جان هيک و سوئينبرن هم  (. همچنين نظرات مطهرى در باب شر با آگوستين و..11اصفهانى، 

با تفصيل بيشترى روشن خواهد شد، اين پژوهش بر  ادامهآمد و در  کهچنان ، امامقايسه شده است
مثابه قسمى تقابل هم پرداخته شده در اثناى آن به مسئله شر به وتضاد و تقابل به معنايى عام تمرکز دارد 

 اىيصهعو ،روز باشدبه کندىبيانى که سعى م با خواهدىروست که مطهرى م است و اهميت آن از آن
 ديرين را حل کند و تا کنون به اين مسئله پرداخته نشده است.

 عالم تکوین )تضادهای طبیعی( تضادها در .2
. عالم ميکنىيعنى همين عالم محسوس و مادى که در آن زندگى م ست،هادهيعالم تکوين عالم آفر

وجود عالم مجردات عقلى و هيولاى  ،مقابل در .ت )زمان( استفعل الهى که مسبوق به ماده و مد
 (. اساساً يکى از.1/11: 1111اولى و صورت اوليه ابداعى و مسبوق به ماده و مدت نيست )طوسى، 

در اينجا ابتدا  .است يگرديکها و موجودات با عالم طبيت تضاد و تقابل صورت هاىيژگىو ينترمهم
و پس از آن به تضادهاى تشريعى مبتنى بر  شودىاين تضادها پرداخته م ىاه، علل و حکمتهايشهبه ر

 .کنيممىتضادهاى تکوينى اشاره 

 تضادها هیولی )ماده( و. 2-1
آن استعداد و قوه و  هاىيژگىترين وکه مهم گويندچيزى را که حادث زمانى از آن به وجود آيد ماده مى

 توانىبتوان گفت همه تضادها و تقابلات عالم ماده را م (. شايد1/111: 1131امکان است )مطهرى، 
 ،بندى کرديا مطلوب و نامطلوب طبقه« حَسَن و قبيح»، «خوب و بد»، «خير و شر»تحت عناوين کلى 

به يک  هايتىاين زمينه معمولًا اشکالات و اعتراضات و نارضا البته وقتى معيار و مقياس انسان باشد. در
 رسدىهاست. به نظر مو نامطلوب هاىکه همان شرور و بد گرددىبرم تضادهاطرف اين تقابلات و 

 ،و خصوصيت ذاتى آن« ماده» ،ترين علت تضاد و تقابل در عالم مادهيکى از عوامل اصلى و شايد مهم
همراه با امکان و استعداد،  هاىها و ندارها، نقصاست و اين فقدان ،«قوه و امکان و استعداد»يعنى 

                                                 
 کند.ىدفاع م هاآنها و صلح ذاتى بين نيز از سازگارى تباين نوعى انسان (111-111: 1111فاضلى ) .1
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الحرکه و بلکه عين جنبش کرده است و هم در شدن و کامل شدن و دارايى است که ماده را دائم دواج
جوهر خود و هم در اعراض خود دائماً به دنبال فعليت و صورت و حالت جديد است. بنابراين ماده 

ها رکتدارايى در حرکت است و همين ح سوىبهدائماً از قوه به فعل و از نقص به کمال و از ندارى 
مادى »ترين ويژگى عالم طبيعت و محسوس گفت مهم توانىعلت اصلى برخوردها و تضادهاست. م

لازمه امکان و قوه و  است و« امکان و قوه و استعداد»ترين ويژگى ماده است و مهم« بودن و ماده داشتن
پس تصور  ؛است« تضاد و برخورد و تصادم»است و لازمه حرکت و تغيير « حرکت و تغيير»استعداد 

 اين محال است. جهان ماده بدون تضاد و تقابل مستلزم اين است که جهان ماده جهان ماده نباشد و
« لولا التضاد ما صح دوام الفيض من المبدء الجواد»که  کندىتصريح م اسفارملاصدرا در 

بخشنده  أف مبدزمينه براى افاضه صور جديد از طر ،بودىتضاد نم گر ا 1:(1/1.8: .113ى، )شيراز
 يلتفص ى)برا و ماده امکان پذيرش صور جديد از عالم بالا را نداشت گرفتىها صورت نمصورت
عالم ماده، قابليت  مثبت تضادها در ىها. از اين رو، يکى از نقش(1.1-13/ 1: .113 يرازى،رک. ش

 ماده در بودىتضادها نمها و انواع گوناگون است و اگر اين پذيرش دادن به ماده براى دريافت صورت
(. 181: 1111)مطهرى،  شدىبعدى فراهم نم ىهازمينه براى صورت و ماندىانحصار يک صورت م

. شدىور نباتى و حيوانى و انسانى فراهم نممثلًا فقط صورت جمادى داشتيم و ديگر زمينه براى صُ 
هرگز تنوع و تکامل  بودىتضاد نم تغييرپذيرى ماده جهان و پديد آمدن تکامل، ناشى از تضاد است. اگر

. شدىو نقوشى جديد بر صفحه گيتى آشکار نم کردىو عالم هر لحظه نقشى تازه بازى نم دادىرخ نم
گفت تضاد منشأ خيرات و قائمه جهان است و نظام عالم بر آن استوار است  توانىاين مبنا م بر

وسيله فرمول که به ،کار افتادن همه مواد جهانه به نظر ايشان در نظام جهان ب .(183: 1111)مطهرى، 
 دهدىکمال سوق م سوىبهقطعاً سودآور است و جهان را  ،گيردىقابليت ماده و تضاد صور انجام م

 (.181)همان: 
 کند؛ىمطهرى شرور را عدم چيزى که شأنيت و قوه آن وجود دارد و فعليت آن وجود ندارد تعريف م

اند. اگر امکان بودگى جهل علم و اين قوه و امکان مقوّم شر همراه با بودن امکان  علم است  مثلًا جهل نبود  
م شدن براى موجودى نباشد گونه که جهل براى گوسفند و ديوار همان شود؛ىعدم آن شر محسوب نم ،عال 

، هيچ چيز . بنابراين اگر در عالَم ماده، قوه و امکان استعداد و استعدادپذيرندگى نبودشودىشر محسوب نم
عدام و ا. پس شرور از گذاشتى، چون هيچ چيز در هيچ چيز اثر نمشدىبراى هيچ چيز شر محسوب نم

                                                 
یحات اللوحیة والعرشیةسهروردى در  ،را قاعده ناميد که شايد بتوان آن ،را است که اين عبارت فتنىگ. 1 لولا التضاد ما » به شکل التلو

عبارت را  مفاتیح الغیبصدرالمتألهين در . (1/181 :1111رک. سهروردى، )آورده است « صح دوام الفيض على التجدد المستمرّ 
 (.1/183: 1138رک. شيرازى، ) آمد، آورده استبه شکلى که در متن  اسفارهمانند شيخ اشراق و در 
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 ،گونه که در عالم مجردات و ملائکهاند. همانمحض جهت فعليت خير ها ازخيزند و فعليتامکان برمى
ه شر و تزاحم و تضادى هم گونهيچ ،قوه و استعدادى وجود ندارد گونهيچاند و هکه عالم فعليت محض

و از  کندىشرور ملازم است، باب خيرات را هم باز م گونه که باوجود ندارد. هرچند اين امکان و قوه همان
کتاب  (. مطهرى خود در1/111: 1131اين جهت امکان و استعداد شر مطلق و بالذات نيستند )مطهرى، 

وجود کائنات )موجودات حادث به حدوث ملاصدرا درخصوص نحوه  اسفاربا تأسى به  عدل الهی
 .(11: 1111)همو،  کندىزمانى( و صور نوعيه، ارتباط ماده و صورت و تضاد را گزارش م

 حرکت، تکامل، غایت و تضادها. 2-2
ج وجود است )طباطبايى، اند. حرکت تدرّ از قوه به فعل تعريف کرده ىءحرکت را به خروج تدريجى ش

حقايق اين جهان است.  ينترمو مسلّ  ينتربديل اشيا به همديگر يکى از واضح(. تغيير و ت1/11: 1181
جهان دائم از کيفيتى به کيفيت ديگر و از حالى به حال ديگر و  هاىيدهجهان ثابت و ساکن نيست. پد
اى که در نظر مطهرى موضوع تحقيق بسيارى از علوم بشرى گونهبه ؛يندآاز وضعى به وضع ديگر درمى

علامه  کهچنان(. 11هاست )همان: کشف قوانين و اصول آن و هايلحرکت و تغيير و تبدهمين 
ست ا تمام شئون جهان طبيعت حکمفرماست و جهان طبيعت مساوى طباطبايى گفته است حرکت در

 (.11حرکت )همان:  با
ه جسم کمال است و کمال همان فعليت، زيادت و افزايش است ک تکامل پذيرفتن و به خود گرفتن  

(. تکامل، تحول از نقص به کمال است. در نظر 11 :)همان رسدىدر محيط فعاليت خود به آن م
اين بحث به علت  (.13شود )همان: ىحرکت از تضاد و تناقض داخلى اشيا ناشى م ،مرحوم مطهرى

د فقط درباره نقش تضا جاينا .که خود مشتمل بر مسائل متعددى است شودىفاعلى حرکت مربوط م
گفت اگر عالم ماده داراى تقابل و تضاد  توانىدر توليد و ايجاد حرکت و تغيير بحث خواهيم کرد. م

نيست و هر حرکتى  ممکنچون حرکت بدون وجود مانع و معاوق  ؛نبود امکان حرکت وجود نداشت
شونده و دهنده و ديگرى نيروى مانعيکى نيروى محرک و سوق :شودىميان دو نيرو واقع م

و نه در  گيردىبنابراين چون حرکت يک تغيير تدريجى است که در زمان صورت م .کنندهاومتمق
پذير نيست زمان، بدون يک تضاد ميان نيروى محرک و معاوق اين حرکت امکان نهايتىلازمان يا ب
(. در جهانى که حرکت و جنبش، مقوّم آن است، حتماً بايد تضاد حکومت 188: 1111)مطهرى، 

. حرکت، تکاپو و داندىيرا مطهرى بر پايه قول حکما حرکت را بدون وجود معاوق ممکن نمز ؛کند
که اصطکاک و تصادم وجود داشته باشد. به بيانى ديگر  شودىتلاش است و تلاش وقتى محقق م

محل طبيعى خود  سوىبهگفت هيچ حرکت طبيعى بدون قسر ممکن نيست. وقتى جسم  توانىم
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غير محل طبيعى خودش قرار بگيرد، اما زمانى که جسم در محل طبيعى خود  که در کندىحرکت م
که فاقد آن باشد.  شتابدىکمال م سوىبهانسان نيز وقتى  ،حرکت خواهد بود. در نظر اوباشد ساکن و بى

که فقدان و  پذيردىهمواره سعادت انسان در مطلوب داشتن است، و مطلوب داشتن زمانى تحقق م
يکى  :جهت است (. پس نقش تضادها در حرکت از دو183: 1111کار باشد )همو، محروميت در 

و ديگر اينکه با  کندىم پذيرمعاوق است که اصل حرکت را امکان اينکه تضاد ميان نيروهاى محرک و
آينده  ها دروجود همين تضادهاست که صور قديم زمينه را براى صور جديد و تنوع و تکامل صورت

مثبت و اساسى  ىهابلکه داراى نقش ،تنها منفى نيستند. بنابراين تضادهاى عالم ماده نهدنکنىفراهم م
اند و جهان عارى از تضاد بدترين اند و از اين جهت امورى بايستنى و شايستهدر ساختمان عالم

 (.188: 1111هاست )همو، جهان
 کهچنان .ملى درست بيابدمح تواندىنظر مطهرى البته مبتنى بر حرکت جوهرى ملاصدرا هم م

ولو هنگامى که ثابت و  ،اند از ديدگاه ملاصدرا کليه اجسام و کل عالم طبيعتبرخى محققان گفته
ند. هر چيزى خواه جوهر اشيا باشد که شامل ماده و صورت ادر حال حرکت جوهرى ،نداحرکتبى

در عالم طبيعت هيچ چيز از  يعنىاست؛ و خواه صفات و اعراض دم به دم در حال عوض شدن  شودىم
مبناى حرکت جوهرى  (. با توجه به اينکه عالم ماده بر1/118: 1111گذشته باقى نيست )عبوديت، 

و فناپذير  پذيرحرکت است و عالم ماده پايان تجرد تام در فعليت و سوىبهملاصدرا از قوه محض 
عالم هست تا  نه خبرى از حرکت در ،دگفت اگر اين تضادها و تقابلات عالم ماده نباش توانىم ،است

 ،نه عالم فنا و نيستى ،شودىها به فعليت تبديل شوند و به تبع آن، عالم ماده، عالم بقا و جاودانگى مقوه
صورتى که عالم ماده عالم تغيير و حرکت دائمى و  عالم ماده. در پذيرىو نه خبرى از فنا و پايان

ن آن همان قيامت کبراست که جوهره جهان مادى براساس همين است و پايا پذيرو فنا پذيرپايان
 آن در حرکت است. سوىبهها تضادها و حرکت

یع )تضادهای اخلاقی(. 3  تضادها در عالم تشر
عالم تشريع يعنى عالم قوانين و مقررات دين الهى که با هدف تکامل بخشيدن به انسان در متن عالم 

ق شده است  حوزه به که قوانينى يعنى تشريع، نظاموحيانى.  ىهاستهيها و باتهيعنى دانس ،تکوين محقَّ
 تکوين نظام و تشريع نظام تفاوت .ندپذيرتخلف و وضعى قوانين اين .اندمربوط بشر اختيارى هاىيتفعال

 امر متعلَق ،تکوين نظام در ولى ،است انسان اختيارى فعل امر متعلَق ،تشريع نظام در که است اين در
 رابطه و است تکوينى اشياى از يکى نيز اختيار خود   .ندارد آن تحقق در نقشى انسان اختيار و هستند اشيا
 سوهم و شودىم هماهنگ تکوين نظام با تشريع نظام به عمل با انسان که است آن همديگر با نظام دو اين
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کوينى کاملًا عرصه تقابل و تبع نظام تنظام تشريع به .کندىم حرکت متعال خداوند سوىبه هستى کلّ  با
کننده سعادت اين اوامر و نواهى و بايدها و نبايدها تضمين و يدهاستامر و نهى و بايد و نبا تضاد مبتنى بر
عنوان يک يکى اينکه نشان دهيم قانون تضاد به شويم:ىجهت وارد اين بحث م . ما به دواندو کمال انسانى

دوم از جهت اينکه خيلى از شرور و ناملايمات  ؛نيز نمود و ظهور دارد قانون عام و فراگير، در عالم تشريع
 مورد اعتراض ناشى از سوءاستفاده انسان از قدرت انتخاب است.

 تضادها اختیار انسان و. 3-1
قدرت انتخاب و  ،شودىجانداران م ذاتى و فطرى انسان که باعث تمايز او از ساير هاىيژگىيکى از و

. گزيندىو يکى را برم گيردىين فقط انسان است که همواره در برابر چندين راه قرار ماختيار اوست و ا
گاه و باشعور کارى را براساس خواست خودش ( 1: کاربردهاى متعددى دارد اختيار معانى و فاعل آ

قدرت فاعل براى گزينش ( 1؛ محض( جبر برابر بدون آنکه مقهور فاعل ديگرى باشد )در ،انجام دهد
انتخاب کار براساس گرايش و خواست قلبى فاعل )فعل اختيارى ( 1؛ از دو نوع گرايش متضاد يکى

 تنگنا قرار گرفتن فاعل نباشد )فعل اختيارى در برابر اثر محدوديت و در در( 1؛ دربرابر فعل اکراهى(
  (.1/111: 1138فعل اضطرارى( )شيروانى، 

تبع نظام ه نظر مطهرى خداوند نظام عالم انسانى را بهنظر است. باين پژوهش بيشتر معناى دوم مدّ  در
استوار کرد تا به اين وسيله « خير و شر» و «حق و باطل»تقابل  تکوينى و طبيعى خود بر مبناى تضاد و

اين امتحان  بامعرض ابتلا و امتحان الهى قرار بگيرد و قدرت اختيار او به منصه ظهور برسد و  انسان در
که او  دتکامل برساند. عملًا اختيار انسان زمانى معنى دار وجودى خود را به شکوفايى والهى استعدادهاى 

. پس اگر روح و نيازهاى روحى در برگزيندحداقل بين دو راه و دو روش و دو کار قرار بگيرد و يکى را 
ذات اخروى مقابل راه شياطين و هواى نفس، آخرت و ل مقابل جسم و نيازهاى جسمى، راه انبيا و عقل در

اساساً اختيار و انتخاب انسان  ،مقابل باطل و بدى نبود مقابل دنيا و لذات دنيوى و حق و نيکى در در
به رشد و تکامل وجودى خود و مظهريت اسما و صفات نيکوى الهى  توانستىمعنى نداشت و انسان نم

 ،باطل و نيک و بد قرار نداشت و تقرب به خداوند دست يابد. همچنين اگر انسان بين دو راه متضاد حق و
 . کردىاخروى او وجهى پيدا م دار باشد و نه ثواب و عقاب دنيوى ومعنى توانستىف بودن او منه مکلّ 

جهت ديگر بحث اختيار و تضادها و تقابلات عالم ماده آن است که بسيارى از شرور و تضادها و 
 مثلاً  ؛شودىستفاده او از اين موهبت الهى ناشى ماز اثرات آزادى و حرّيت انسان و سوءا هاعدالتىىب

، دزدى، قتل، غارت، جنايت، فساد، فحشا، تجاوز، ضرب و شتم و ... از اين ىدروغگويى، عهدشکن
موارد است. اين شرور به اين دليل اتفاق مى افتد که انسان آزاد و مختار است و از اين قدرت خدادادى 
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 .کندىخود استفاده م برخلاف اوامر و نواهى الهى خالق
  نويسد:مىاستاد مطهرى  ،انسان در مسئله وجود شيطان و ارتباط آن با اختيار

فلسفه وجود شيطان و قدرت تزيين و تسويل و دعوت او، اختيار انسان است. مرتبه وجودى 
 که حر و آزاد و مختار باشد. موجود مختار بايد همواره بر سر دو راه و کندىانسان ايجاب م

ه که منحصراً از راه اختيار و انتخاب ب ،ميان دو دعوت قرار گيرد تا کمال و فعليت خويش را
(. هميشه در دنيا دو دعوت متضاد و 02: 1152تحصيل کند )مطهرى،  ،آيدىدست م

يکى دعوت به خير و صلاح و ديگرى دعوت به شر و فساد. اگر در وجود  :مخالف وجود دارد
وء و درخارج از وجود انسان شيطان نبود و اگر دعوت به شر و فساد و انسان نفس اماره بالس

براى اينکه  ؛خوبى و تقوا و عمل صالح معنى نداشت ،امکان آن براى انسان وجود نداشت
خوبى وقتى خوبى است که انسان هم امکان خوبى و هم بدى کردن را داشته باشد. تقوا وقتى 

 (.125: 1180فجور و بدى باشد )همو، است که در انسان تمايل به  دارمعنى
 رک.) نظر استهممسلک بنابراين مبناى مطهرى وجود اختيار در انسان است و با متکلمان عدلى 

معاصر چنان بر  ى. برخى فيلسوفان دينشودمىصادر  افعال انسانى از خود اوکه  (11 :.111مقداد، 
افعال شخص مختار را  تواندىگويند خداوند نمىکه در پاسخ مسئله شر م فشارندىاختيار انسان پا م

 راها مطهرى اين نظر آنتبع (. البته متکلمان شيعى و به131 :1111ن بخشد )پترسون و ديگران، تعيّ 
اختيار واقعى انسان را خير مطلوب و برگزيده خدا  گروهى(. 111تا، ص )حلى، بىاند نکردهييد أت
براى خلق عالم واجد بايد ها بهايى است که ود شرور سرزده از انسانوجو بر اين باورند که  دانندىم

در ديد متکلمان عدلى  رسدىبه نظر م .(1.1 :1131مخلوقات واقعاً مختار پرداخته شود )تاليافرّو، 
به انسان اختيار داده است و در صورت و چون خدا قادر است  ؛پرداخت اين بهاى گزاف، لزومى ندارد

 دا با انسان، مشيّت الهى پيروز است.تعارض اراده خ

 تضاد کسب معرفت و. 3-2
ها پى برده آنو به وجود  شوندىشان شناخته ميعنى اشيا از طريق ضدّ « تُعرف الاشياء باضدادها»قاعده 

که اشيا است زيرا در منطق آمده  ؛تعريف اصطلاحى منطقى نيست« تعريف». البتّه مقصود از شودىم
طريق جنس و  ف ازتحديد و تعريف کرد، بلکه تعريف معرَّ  شودىو نقطه مقابلشان نمرا از طريق ضد 

، مفهوم ءترتيب مفهوم مشترک درونى شىبه که رديگىصورت م ءىش فصل يا عرض خاص آن
 نقطه ضدّ  تواندىاينجا نم ف درمعر   است و ءو مفهوم اختصاصى بيرونى شى ءاختصاصى درونى شى

در اينجا مطلق نقطه مقابل است « ضد»(. پس مقصود از 1/111: 1111دينانى، باشد )ابراهيمى  ءىش
فرق دارد و منظور از شناختن، پى بردن « نقيض»منطق با  و منحصر به ضدّ اصطلاحى نيست که در
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است. شايد مقصود بيان يک نوع ضعف و نقصان در دستگاه ادراکى بشر است که طورى ساخته شده 
نور، علم،  ،ر است اشيا را درک کند که نقطه مقابل داشته باشند. به نظر مطهرىکه تنها در صورتى قاد

ظلمت، جهل، عجز، شر،  يعنى همگى به کمک نقطه مقابلشان ... قدرت، خير، حرکت و ابديّت و
و اگر همه جا سراسر نور، علم، قدرت، خير، حرکت و ابديّت بود و  شوندىفنا شناخته مو سکون، 

ها براى انسان آنامکان شناخت و پى بردن به وجود  وجهچيبه ه ،قطه مقابلشان نبودخبرى از ضد و ن
هرچند آن چيز مخفى و  ؛نبود. اگر چيزى نقطه مقابل نداشته باشد، بشر قادر نيست به وجود او پى ببرد

هور، عين کمال ظ درو  که خداوند ضد و نقطه مقابل نداردپنهان نباشد و در کمال ظهور باشد. چنان
 (.1/111: 1111براى مردم مجهول و ناشناخته است )مطهرى، 

 خداوند، صفات کمالی و تضادها .4

 علم و قدرت مطلق الهی و تضادها. 4-1
اند، کردهمتکلمان و فيلسوفان مسلمان مباحث فراوانى پيرامون علم خداوند به خود و ماسواى خود طرح 

 هانه صفات الهى از شرح آن ،تضادهاى جهان آفرينش استارتباط با  درحاضر پژوهش  موضوع اما چون
 .پردازيمىو صرفاً به توضيح و تبيين ارتباط اين صفات با تضادهاى عالم م کنيمىنظر مصرف  

گونه تقرير کرد. اين اين توانىم راتضادهاى عالم ماده و علم خداوند  هب مربوطايراد و اعتراض 
ها علم الهى علم فعلى و آنديدگاه  ايى از علم خداوند است. ازاشکال بر مبناى تفسير حکماى مش

« علم عنايى» راکه آن  شودىخداوند مسوى  است که باعث صدور و آفرينش موجودات از ةالکثرماقبل
گفت که چرا با اينکه موجودات و جهان آفرينش  توانى. حال مخوانندمى« فاعل بالعنايه»را و خداوند 

علمى است اَتم و اَکمل و در اعلامرتبه علم، باز اين همه  و اينعلم حق تعالى است نتيجه و معلول 
چرا علم الهى اقتضاى جهان بدون  ؟شودىميان موجودات مادى مشاهده م تضاد و تقابل و تفاوت در

نداشته است؟ و چرا جهان مادى عارى از هرگونه تضاد و تقابل و نقص  تضاد و تفاوت و شر و نقص را
در صورتى که  ؛ت؟ کار و فعل ناقص يا ناشى از جهل و علم محدود و ناقص است يا عجز فاعلنيس

 کامل است. خداوند داراى علم و قدرت نامحدود و
(. .18: 1111)طباطبايى،  يندگوت فاعل براى صدور فعل از روى اختيار و علم را قدرتئيمبد

جهان ماده را طورى  ،و چيزى دانا و تواناست پس چرا با اينکه خداوند قادر مطلق است و بر هر کار
آن نباشد و سراسر خير و  کار نباشد و خبرى از شرور و نقايص در تقابلى در گونه تضاد ونيافريد که هيچ

 خوشى و سلامتى و حيات باشد و بدى و بيمارى و فنا و نابودى درآن راه نداشته باشد.
فرض اصلى اين است که تضادها و تقابلات و ت پيشگف توانىپاسخ به اين اعتراض و اشکال م در
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ها آنمترتب نيست و  هاآن شرور عالم ماده سراسر نقص و شر و بدى است و هيچ خير و اثر مثبتى بر
ها نسبى و بالقياس و بالعرض است و آثار آنکه شر و بد بودن آنحال اند؛نقص محض و شر مطلق

ل همين تضادها و تقابلات نهفته است که ذيل صفات عدل و مثبت و برکات و خيرات فراوانى در د
 .شدخواهد اشاره  هاآنبه حکمت الهى 

 عدل و حکمت، نظام احسن و تضادها. 4-2
مساوات و نفى  ،جمله موزون و متناسب بودن، ازاز ذکر معانى مختلف عدل استاد مطهرى بعد

کمالات  ها در افاضه وجود واقرعايت استحق ،حقىرعايت حقوق و اعطاى حق هر ذى ،تبعيض
لات ابراى اشک ىحلراه کوشدمىو  داندىتر مرا براى عدل الهى از نظر حکما مناسب اخيرمعنى  ،وجود

نظام تکوين به اين معنى است که هر موجودى  بر مبناى معناى چهارم، عدل الهى درکند. عدل ارائه 
. هيچ کندىستحقاق آن را داشته باشد، دريافت ما هر درجه از وجود و کمالات وجود را که امکان و

بلکه عدل خداوند عين فضل و  ،تا اداى آن حق عدل به شمار آيد کندىموجودى برخداوند حقى پيدا نم
اين است که عدل الهى ايجاب  شودى(. سؤالى که مطرح م.8-11: 1111جود اوست )مطهرى، 

در حالى که  ؛گونه تبعيض و تفاوتى نباشدارند، هيچکه بين مخلوقاتى که با او نسبت مساوى د کندىم
 ها وها و اختلافهرچه در عالم ماده هست، همه اختلاف و تنوع و تفاوت است. ريشه اين تفاوت

نظر  اشيا در ذات خود از ،چيست؟ چگونه با وجود اينکه فيض خداوند عام و لايتناهى است هاتبعيض
زمينه عدل الهى  ؟ اشکالات و سؤالات ديگرى درشوندىمتفاوت م هاو استحقاق هايتها و قابلامکان

آفات و بلايا  ،... ازقبيل فقر، جهل، عجز و ضعف و يىهانقص، هايستىن فناها و؛ مانند نيز مطرح است
 انواع مسائل و هايننفس اماره و شيطان. او ، مخاطرات طبيعى، هايمارى، بهايکروبو مصائبى مانند م

 (..8 :اند )همانست که به مسئله عدل الهى وارد کردهاشکالاتى ا
 از نظر استاد مطهرى منظور از حکمت الهى اين است که فعل خداوند غايتمند و هدفمند است و

. فعل او ايجاد موجودات است که کندىها هدايت مآنکمالات و غايات وجودى  سوىبهموجودات را 
کمالات  خيرات و سوىبهها آنيا تدبير و تکميل و سوق دادن  به کمال وجود رساندن از عدم است خود  

است که نوعى ديگر از افاضه و تکميل است. پس حکيم بودن خداوند به معنى ايجاد بهترين نظام براى 
(. حکمت از شئون عليم و 11: 1131است )همو،  شانىرساندن موجودات به اهداف و غايات کل

اما وجود تضادها و شرور در عالم ماده  ،علت غايى درجهان استمريد بودن است و بيانگر اصل 
علل گرايش به ماديگرى و نقضى بر حکمت الهى به  هدف و مضر يکى ازبى هاىيدهعنوان پدبه

)همو،  کندىراسل نقل م برترانداثر  مسیحی نیستم چراحساب آمده است. مطهرى اين نظر را از کتاب 
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1181 :1/18.) 
رد اعتراض و ايرا که اگر خداى حکيمى  است چنينن نظام احسن و حکمت الهى ان و منتقدامنک 

ترين نظام است، چرا اين همه تضاد و بدى و شرور خالق جهان است و جهان و نظام بهترين و مطلوب
هدف و نامطلوب خود در عالم ماده وجود دارد. وجود امور زيانبار و بى هدفىو امور نامطلوب و ب

، جهان موجود بهترين جهان و تحت کنندىبر اين است که آنگونه که الهيون ادعا م دليل محکمى
بدبينانه  ىهاماترياليستى، تفکر ثنويت و فلسفه ىهاحکمت بالغه الهى نيست. به عقيده مطهرى فلسفه
(. از آنجا که 81 :اند )هماندر عالم طبيعت هاىغالباً مولود احساس همين تضادها و شرور و بد

ها و نظام احسن همگى بر وجود تضادها و تفاوتو شکالات و ايرادات مربوط به عدل و حکمت، ا
 .دهدىاين اشکالات و ايرادات پاسخى واحد م ههمبه ، استاد مطهرى ندشرور متمرکز و استوار

ست که ا ها اينها و اختلافها وتبعيضتفاوتبه وجود  اجمالى اهل ايمان  ىهايکى از پاسخ
خداوند عليم، حکيم و قادر با ادله محکم و قاطع و براهين فراوان اثبات شده است؛ بنابراين طرح وجود 

ها. چون خداوند عليم و نقض سلسلهيکنه ايراد  ،گونه سؤالات طرح يک سلسله مجهولات استاين
 است و انسان به دليل محدود و« حکمت و مصلحت»همه افعال او مبتنى بر  ،حکيم و قادر است

هستى ناتوان  ىهامحصور بودن درمکان و زمان و نقص قوه ادراکى از درک همه مصالح و حکمت
و راز هستى سردرآورد. اين پاسخ خود « ردَ قَ  سرّ »است و ادعاى بسيار بزرگى است که بشر بتواند از 

دى. نه تشريفاتى و قراردا ،لايتخلف مبتنى بر اين اصل است که جهان نظامى است ذاتى و قطعى و
معلولى  ى ولازمه نظام علّ  ها وآن ها اين است که تفاوت موجودات ذاتى  پاسخ ديگر به مسئله تفاوت

نى است و اراده خداوند به وجود آفرينش داراى نظام و ترتيب و قانون معيّ  ،است. بر مبناى اين عقيده
 اىيدهو پد ءلايتغير هر شىست. به موجب اين نظام ذاتى و ا جهان هستى عين اراده نظام و قوانين آن

تبديل نيست. لازمه نظام داشتن، داشتن درجات و مراتب مختلف است و جايگاه خاصى دارد و قابل
بلکه لازمه ذاتى آفريدگان  ،شودىهمين منشأ اختلاف و تفاوت شده است. تفاوت و اختلاف آفريده نم

نه فاعليت فاعل و آنچه نقض عدالت  ،گرددنه آفريدگار و به ظرفيت و مرتبه و قابليت قابل برمى ،است
نه تفاوت و آنچه در جهان هستى جارى است، تفاوت است نه تبعيض  ،خداوند است تبعيض است

 (. 111-11: 1111)همو، 
اشکالات و مسائل مربوط به عدل و حکمت الهى و نظام احسن، يعنى از شهيد مطهرى سه دسته 

« شرور جهان مادى»تحت عنوان را و آفات و بلايا و مصائب  ها و کمبودهاها، نقصفناها و نيستى
 .اندطور کلى سه دستهبه نيز او ىها. پاسخدهدىپاسخ مها به آنو کند مىتجزيه و تحليل 

تبع نسبى؟ مرحوم مطهرى به اند يا عدمى وماهيت شرور و اينکه آيا شرور امورى وجودى و واقعى
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ماهيتاً امورى عدمى و از نوع  هاىکه شرور و بد پذيردىحليل را مملاصدرا و علامه طباطبايى اين ت
که امور عدمى امورى اصيل و واقعى  گيردىاين اساس نتيجه م و برهستند فقدانات و کمبودها و خلأها 

 هايستىاند و ن«نيستى و هيچ»عدمى  و وجودى نيستند تا نيازى به آفريننده و جاعل داشته باشند و امور
بينايى است که همگى از سنخ  قدرت و نابينايى نبود   مثلًا عجز نبود   ؛يازى به خالق ندارندو هيچ ن

 که، نه چنانها هستندخوبى جهان يک نوع موجود بيشتر نيست و آن خيرات و ند. پس درامعدومات
هر و  استيکى خوب و ديگرى بد  که دو نوع موجود در جهان داريم ، يعنى اينکهاندپنداشته ونيّ ثنو

اند و از آن يا امور وجودى انديستىها و شرور يا خود ن. اساساً بدىاست ىاکدام نيازمند خالق جداگانه
ست که اين فکر ا ترين اثر اين تحليل ايناند. مهمکه منشأ نيستى و فقدان شوندىجهت شر محسوب م

چرا بعضى موجودات خيرند و  که شرور را چه کسى و چرا آفريده است؟ و کندىذهن دور م غلط را از
گونه هستى  اين تحليل پاسخى است به شبهه ثنويه که معتقد بودند جهان داراى دو وبعضى شر؟ 

 دارند. اىجداگانه أبد و هر کدام مبدأ و منش هاىىخوب و هست هاىىهست :است
ن با همه ناپذيرى خيرات و شرور جهان ماده، و اينکه آيا مجموع جهايا تفکيک پذيرىتفکيک

و  هاتر است يا بدىو فزون ترينسنگ هاکفه خيرات و زيبايى يااست يا شر  يش خيرهاو بدى هاىخوب
دوگانگى هستى نيست،  ياسخن در يگانگى  گويدمى ايرادگيرنده ند؟اهر دو کفه مساوى يا ،هازشتى

چرا يکى نابينا و کر و بلکه اساساً چرا نقص و کاستى و نيستى در نظام جهان راه يافته است و 
و ديگرى بينا و شنوا و سالم؟ عدمى بودن کورى و کرى براى حل مشکل  آيدىالخلقه به دنيا مناقص

ست که چرا جاى اين عدم را وجود پر نکرده است؟ آيا هچون همچنان جاى اين سؤال  ؛کافى نيست
اين سؤال لازم است شرور گويى به ؟ براى پاسخشودىاين نوعى منع فيض نيست و ظلم محسوب نم

ها آنجايگاه  ؛ها در نظام کلى هستى و مجموعه عالمآن: جايگاه کنيمجهان مادى را از دو نظر بررسى 
 ها.آنى و ارزش خود ئازمنظر جز

 راشرور  توانمى است؟ و پذيرمنظر اول اين سؤال مطرح است که آيا جهان منهاى شرور امکان از
ممکن ناناپذير است و جهان منهاى شرور ا شرور از خيرات عالم ماده تفکيکيخذف کرد از کل جهان 

آنجا که به نظام  اند تاها و اعدامنوع فقدان زيرا شرورى که از ؛جهان است و مساوى با نابودى کلّ 
مرتبه وجودى  هاىيتو ظرفها از سنخ عدم قابليت قابل و نقصان امکان ،تکوين مربوط است

حسب اند با اختيار و مسئوليت و آزادى انسان که بهدر ارتباط با نظام تشريع نيز مرتبطموجودات است و 
 ناپذيرىپاسخ به تفکيک اللهى بايد اين خلأها و کمبودها را برطرف کند. مطلب ديگر درةنقش خليف

ى و همبستگى و پيوستگى و ارتباط اجزا« وار جهانوحدت اندام»بحث  ،ماده خيرات از شرور عالم  
 .يک جزء آن را حذف کرد توانىناپذير است و نمجهان با همديگر است. جهان يک واحد تجزيه
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نظام.  بقاى کلّ ابقاى يک جزء نيز مساوى است با اآن و  حذف يک جزء مساوى است با حذف کلّ 
بلکه  ،ناپذيرندها از وجودها و وجودهاى نسبى و اضافى از وجودهاى حقيقى جدايىتنها عدمبنابراين نه

 اند.پيوسته و مرتبطهمبه خود وجودهاى حقيقى نيز کاملاً 
 توانىم ،هاآنى و ارزش خود ئيعنى جايگاه و نقش شرور در هستى از منظر جز ،از منظر دوم

ى و فردمحورانه و دنياگرايانه شر و بدى محسوب ئدر نگاه سطحى و جزها اجمالًا گفت که شرور و بدى
داراى  تنهانه گرايانهاما در نگاه عمقى و کلى و آخرت ،منفى و زيانبارند ىهااى نقشو صرفاً دار شوندىم

از قبيل نمايان ساختن و جلوه دادن و دارند؛ بلکه آثار مثبت و مفيد زيادى  ،منفى نيستند ىهانقش
ا براى ام هستى، اثرات تربيتى بلايظ، تکامل روح، بسط و تکامل نهايبايىدار کردن خيرات و زمعنى

 دلها و کمالات و خيرات در نظر تصفيه باطن و تکميل نفوس، نهفته بودن سعادت اولياى الهى از
ن آ. قرهاآنها و بيدار ساختن و هوشيار کردن ، تقويت عزم و اراده ملتهاىو بد هاىمصائب و گرفتار

ها را ها و ملتف الوان و زبانسر در زندگى ياد کرده است و اختلاسر و يُ ت عُ همراهى و معيّ  کريم نيز از
 (.111، 111 :حکيم حاکم معرفى کرده است )همان از قدرت لايزال خداوند ىانشانه

تمام اين رويکرد مرحوم مطهرى معطوف به عالم ماده است که در آن تضادها و  گذشت، کهچنان
هايى چونان ظاهر و نامتقابلات مجال بروز و ظهور دارند و در عالم اسما و صفات الهى تقابلى بين 

)مطهرى،  1ستا در آنجا به دليل بساطت ذات جهت ظهور و بطون يکى .باطن يا اول و آخر نيست
فهم در توضيح اين بيت مشهور از نحوى بديع و آسان(. شايان ذکر آنکه مرحوم مطهرى به.1: .118

 : (1: 1181)سبزوارى،  تحميديه منظومه حکمت حاجى سبزوارى
 الظاهر الباطن فى ظهوره                  اختفى لفرط نوره يا من هو 

محور ضعف دستگاه ادراکى حس دليلبه  بودن آن نور خدا از فرط آشکاربودن  که پنهان نوشته است
و اين را از خواص دستگاه  کندىجالب از تعرف الاشيا باضدادها هم م ىااستفاده ،در اين ضمن او .ماست

که جهان جمله  ،حق ،بنابراين براى ما که محدوديم ؛که بايد از سياهى، سفيدى را بشناسيم داندىادراکى ما م
 (..1-3: .118ست )مطهرى، ا در جهان از بس که پيداست، پنهان ،نور اوست و ضد ندارد فروغ  

 . نتیجه5
 گرايانهو دنياى، ظاهربينانه ئتضادها و تقابلات عالم ماده در نگاه سطحى، جز ،ديدگاه استاد مطهرى از

و مورد اعتراض و باعث بدبينى و نگرش منفى به جهان هستى و مبدأ آن  شوندىشر و بدى محسوب م
                                                 

اند و در آن مقام تعانق الاطراف هم گفته راعرفا سخنانى عميق و عجيب در باب اين جمع در ذات اطلاقى الهى دارند که بعضاً آن  .1
 .(..1: 1111رک. کاشانى،  بيشتر براى اطلاع) انداجتماع نقيضين را هم جايز دانسته
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بد و نامطلوب  تنهانهدادن غايت کلى جهان ماده،  و مبنا قرار گرايانهاما در نگاه کلى و آخرت ،انديدهگرد
اند و اين دو را به ى براى جهان ماده و انسانبلکه منشأ و علل خيرات و برکات و آثار مثبت زياد ،نيستند

که همان فعليت محض و  واداشته است هاآنبه غايت و کمال نهايى  يابىحرکت دائمى جهت دست
و  بردىبين م تجرد تام است. نوع نگاه دوم، آن بدبينى و نگرش منفى به جهان هستى و مبدأ آن را از

ها در جهت تکامل و پيشرفت آناز  يشترببردارى هرچهباعث نگرش مثبت نسبت به تضادها و بهره
 .شودىانسان م

ند از: حرکت دائمى عالم ماده از اتضادها و تقابلات عالم ماده عبارت بعضى از خيرات و برکات  
کمال  وجدان و سوىبههاى متنوع و از فقدان و نقص و ندارى صورت سوىبهقوه به فعل، از ماده واحد 

تر ر نهايت تجرد تام و رسيدن به کمال و غايت اصلى خود، امکان شناخت و معرفت آسانو دارايى و د
سازى براى ظهور و بروز اختيار انسان و شکوفايى استعدادهاى آن، نمايان و بهتر اشيا براى انسان، زمينه
هستى، ام ظ، تکامل روح، بسط و تکامل نهايبايىدار کردن خيرات و زساختن و جلوه دادن و معنى

مصائب و  دلها و کمالات و خيرات در تصفيه باطن و تکميل نفوس اولياى الهى، نهفته بودن سعادت
 س على هذا.قو  هاآنها و بيدار ساختن و هوشيار کردن ها، تقويت عزم و اراده ملتدىو بها گرفتارى

استعداد و »ذاتى بودن آن و « ماده داشتن»علت اصلى تضادها و تقابلات عالم ماده مرتبه وجودى و 
حرکت است و  فعليت و صورت و کمال جديدى در سوىبهبراى اين ماده است که دائماً « قوه و امکان

به سوى کمال غايى و تجرد تام و فعليت محض  هاست و نهايتاً عالم ماده راتضادها معلول اين حرکت
 .دهدىسوق م

کامل، پيشرفت، زيبايى و اعتلا و ارتقاى جهان مادى و گفت تضادها و تقابلات عالم ماده منشأ ت توانىم
اند و جهان  مادى  عارى  از اين تضادها اند و در ساختمان عالم امورى بايسته، شايسته و ضرورىانسان

 .گردندىو به جنبه واحدى بازم روندىالبته اين تقابلات همه از بين م ىهاست. در عالم الهبدترين جهان
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 تناسخ و اقسام آن با تأکيد بر تناسخ ملکوتي
 5شيعه متون دیني در فلسفه ملاصدرا و

 2احمد میرزایی
 3غلامرضا فیاضی

 چکیده
عنوان تناسخ است. آنچه قبل از ملاصدرا بههاى فلسفه اسلامى تبيين فلسفى مفاهيم دينى از رسالت

صرفاً تناسخ ملکى است که زوال روح از بدنى و پذيرش آن در بدنى ديگر است. ، شودشناخته مى
 ساختهملاصدرا براى تبيين برخى از مفاهيم دينى، اصطلاح ديگرى براى تناسخ با عنوان تناسخ ملکوتى 

دهد. ما در اين مقاله ابتدا به نى را به کمک آن شرح مىاست و بسيارى از مباحث دينى و تجارب عرفا
کند و سپس تبيين مفهوم تناسخ و اقسام آن کمک مى بهايم که مبانى خاص فلسفه ملاصدرا پرداخته

ايم که هر يک از اقسام بررسى کردهرا آياتى  ، آنگاهايماز تناسخ ملکوتى را بيان کرده اوتبيين فلسفى 
 ايم.بندى کردهجمعرا تناسخ در روايات  مرتبط با مباحث، هند، و در نهايتدتناسخ را نشان مى

 .ملاصدرا، تناسخ، اقسام تناسخ، تناسخ ملکوتى، تناسخ ملکىها: کلیدواژه

                                                 
 .11.1.1.1؛ تاريخ پذيرش: 11.1.1.11: . تاريخ دريافت1
يسنده مسئول( . 1  (ahmadmy1370@chmail.ir)پژوه سطح چهار فلسفه اسلامى حوزه علميه قم دانش)نو

  (fayyazi@iki.ac.ir)مؤسسه آموزشى و پژوهشى امام خمينىفلسفه گروه استاد . 1
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 تناسخپیشینه و  نامع. 1
اهميت معناى لغوى تناسخ از اين جهت است که در اين تحقيق به دنبال بيان موارد محقق از تناسخ 

ظاهر ادله شرعى هستيم و لذا اگر در روايتى لفظ تناسخ به کار رفته است، بايد بتوانيم  حسببه
معناى لغوى شايع در آن زمان توضيح دهيم. همچنين از آنجا که مفاد تناسخ در برخى از ادله  حسببه

 توجه شود.آن ديگرى مثل مسخ آمده است، جا دارد که به معناى لغوى  هاىهشرعى با واژ
صورت کلى به معناى زائل شدن از چيزى و جايگزين شدن در چيز ديگرى است و نسخ بهاصل 

: 11.1فراهيدى،  ؛1/81: 1111منظور، تناسخ ظاهراً به معناى مطاوعه و قبول نسخ است )رک: ابن
کاملًا به معناى اصطلاحى  ،طور که در روايات خواهيد ديدهمان ،ولى در عرف زمان ائمه ،(1/1.1

يک مصداق خاص  ،در واقع وآن به کار رفته است که اتفاقاً در کتب لغت هم ذکر شده است  متعارف
 از معناى لغوى است و آن زوال روح از بدنى و قبول و جايگزين شدن آن توسط بدنى ديگر است

 .(3.1: 1111)راغب اصفهانى، 
بق تحقيقات تاريخى برخى ط .گرددىسر آغاز فکر تناسخ به زمانى بسيار قبل از ائمه معصومين برم

هاى ترين ريشه)از کهن يشادهااوپان شويمىاز مورخين، اولين جايى که با تفکر تناسخ مواجه م
: 1111ناس، اير ب ؛18-.1: 1111)سوزنچى،  هندوها( در حدود هفت قرن قبل از ميلاد مسيح است

 ؛ هرچندسبت داده شده استن اى مثل فيثاغورث و امپدکلسبعدها در يونان باستان به عده .(111
: 1111س در تعارض است )کاپلستون، لکاپلستون معتقد است اين نظريه با برخى نظريات ديگر امپدک

کرد که نسبت دادن تناسخ به فيثاغورث و امثال او ناشى از بدفهمى ( و ملاصدرا نيز گمان مى1/11
 اين اصطلاح در زمان ائمه ت که. بنابراين بعيد نيس(18 ،8 ،1/1: 1131، شيرازى) معارف اوست

 ل قرن دوم است.يخصوصاً که ابتداى نهضت ترجمه از اوا ؛در ميان مسلمانان رايج شده باشد

 از دیدگاه فلاسفهتناسخ . 2
 فلاسفه بررسى کنيم. مبهتر است ابتدا تفصيل تعاريف تناسخ را در کلا

 سیناابن. 2-1
در جاى  .(1.3: 1181سينا، )ابن «عود فتدخل بدنا آخرتفارق، ت التىالتناسخ هو ان تکون النفس »

دو تعريف که  بينيدىم. (111: 1131)همو،  «ان تعود النفس بعد الموت الى البدن»گويد: ديگر مى
ولى در دومى صحبت از بدن ديگر نيست و  ،در اولى صحبت از بدن ديگر است اند؛متفاوتسينا ابن

رقى بين بازگشت به همان بدن با بدن ديگر قائل نيست و لذا معاد سينا فدليلش هم اين است که ابن
بسا تعبدا پذيرفته باشد. البته بايد توجه داشت که ممکن است علت داند و چهجسمانى را محال مى



 11  شيعهمتون ديني أکيد بر تناسخ ملکوتي در فلسفه ملاصدرا و تناسخ و اقسام آن با ت

عدم تقييد به بدن ديگر اين باشد که با دقت فلسفى، بدن ديگر هرچه که باشد، حتى اگر از مواد بدن 
لام عهد، ظاهر  به همراه الف و« البدن»و « تعود»شود. البته تعبير ديگر محسوب مىسابق باشد، بدنى 

سينا با دقت فلسفى سخن نگفته است و مرادش همان بدن سابق است، مگر اينکه که ابن اين است در
الف و لام جنس باشد و مراد مطلق بدن باشد که در اين صورت بازگشت به هر بدنى تناسخ ناميده شده 

 ت.اس

 ملاصدرا. 2-2
 هاى مختلفى بيان کرده است:ملاصدرا تعريف

التناسخ الذى عبارة عن استرجاع النفس و نقلها إلى البدن بعد ذهابها عنه تارة أخرى من جهة » -
إن التناسخ عندنا يتصور على ثلاثة أنحاء »؛ (1/11: 1131، شيرازى) «صلوح مزاجه و استعداد مادته

بدن مباين له منفصل عنه فى هذه النشأة بأن يموت حيوان و ينتقل نفسه  ىبدن إلأحدها انتقال نفس من 
 ؛(111: .118)همو،  «إلى حيوان آخر أو غير الحيوان سواء کان من الأخس إلى الأشرف أو بالعکس

: 1131)همو،  «التناسخ انتقال النفس من بدن عنصرى او طبيعى الى بدن آخر منفصل عن الاول»
 «سخ انتقال النفس الشخصية من بدن الى بدن سواء کان البدن عنصريا او فلکيا او برزخياالتنا»؛ (1/1

 .(113: .118)همو، 
مثل رجوع روح به همان  اىيدهدر اولى پد ؛انداين تعاريف با يکديگر متفاوت بينيدىهمانطور که م

بدن مباين  يحاً و سومى صرولى در دومى  ،شودبدن است که البته با دقت فلسفى بدنى ديگر محسوب مى
تعريف چهارم  در .شودىو بدن ديگر ذکر شده است و در چهارمى ديگر بودن از تنکير بدن دوم فهميده م

 .(.1/11: 1111)سهروردى،  صحبت از بدن برزخى است که متکلمين و شيخ اشراق به آن قائل بودند
مثلًا از تعريف اول  رسيد؛لکى تناسخ مهاى برخى از تقسيمبه  توانمىاز همين چند تعريف 

که يکى از اقسام تناسخ بازگشت به همان بدن اول است که دوباره به شرايط زندگى بازگشته  فهميمىم
به بدن ديگرى انتقال اين است که  آيدىاست. قسم ديگر تناسخ که از سه تعريف ديگر به دست م
براساس تعريف سوم قابل تقسيم به چهار  صورت بگيرد که منفصل از بدن اول است. خود اين قسم نيز

از عنصرى به طبيعى يا از طبيعى به عنصرى يا از طبيعى به طبيعى يا از عنصرى به  : انتقالقسم است
حالت مختلف است که از هر يک از برزخى و  1عنصرى و همين بحث براساس تعريف چهارم، داراى 

 عنصرى و فلکى به هر يک از اين سه صورت بگيرد.
عکس که رصورت کلى تناسخ يا از مساوى به مساوى است يا از اخس به اشرف يا بمچنين بهه

متشابه و صعودى و  ترتيب تناسخ  که به آيدىخودش سه قسم ديگر است که از تعريف دوم به دست م
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نسانى ، نفس ارودىاند که روحى که از بدنى به بدن ديگر ماز اين و اين سه اعمّ  دنشوىنزولى ناميده م
 باشد يا حيوانى.

نسخ و مسخ و  :براى خصوص نفس انسانى، اقسام تناسخ با اصطلاحات مختلف ذکر شده است
از انتقال روح از بدن انسانى به بدن انسانى ديگر که نسخ است و از  اندعبارتترتيب فسخ و رسخ که به

ه فسخ است و از بدن انسان به بدن انسان به بدن حيوان که مسخ است و از بدن انسان به بدن گياه ک
 .(1/111: 1111سبزوارى،  .)رک جماد که رسخ است

مثل مسخ و رسخ و فسخ، از نظر لغوى ارتباطى با  هايىهدر ضمن تذکر اين نکته لازم است که واژ
معناى اصطلاحى ندارند و مثلًا مسخ به معناى زشت گرداندن است و رسخ به معناى ثبات است و 

 مرتبط است.معناى لغوى آن  اب مسخ فقطبينيد ىطور که منقض است و همانفسخ به معناى 
تا اينجا به تعاريف تناسخ ملکى پرداختيم که همان تناسخ رايج در اصطلاح فلاسفه است، اما 

 :کردملاصدرا براى اولين بار در فلسفه اسلامى، تعريف ديگرى براى تناسخ مطرح 
دن إلى بدن أخروى مناسب لصفاتها و أخلاقها المکتسبة فى الدنيا و ثانيها انتقال النفس من هذا الب

... و ثالثها ما يمسخ الباطن و ينقلب الظاهر من صورته  فيظهر فى الآخرة بصورة ما غلبت عليها صفاته
کانت إلى صورة ما ينقلب إليه الباطن لغلبة القوة النفسانية حتى صارت تغير المزاج و الهيئة على  التى

 .(111: .118، شيرازى) هو على صفة من حيوان آخر شکل ما
در دو نوع تناسخ ملکوتى که در عبارت ملاصدرا آمده است، صحبت از انتقال نفس از بدن مادى به 
بدن اخروى مطرح است که در يک قسم، همراه با تغيير بدن مادى است و در قسمى ديگر همراه با تغيير 

در ادامه نشان  .است« انتقال نفس»است، بحث  برانگيزتأمل بدن مادى نيست. آنچه در اين عبارت
رسد تعريف نهايى توضيحات ملاصدرا از تناسخ ملکوتى به صورتى است که به نظر مى که خواهيم داد

تمثل نفس انسانى به صورتى متناسب با صفات »براى تعريف تناسخ ملکوتى از منظر او، عبارت است از: 
در يک قسم، بدن ظاهرى بر حالت ظاهرى خود  :اين نوع تناسخ دو قسم داردو « و ملکات و افعال آن

 کند.مىتبع بدن ملکوتى تغيير قسم ديگر بدن ظاهرى نيز بهدر کند و ماند و بدن ملکوتى تغيير مىمى
از انتقال نفس،  اوبراى اينکه مراد نهايى ملاصدرا از تناسخ ملکوتى روشن شود و نشان دهيم تعبير 

 را بررسى کنيم. مبانى ملاصدرا در تبيين تناسخبايد چيز ديگرى است،  اوى است و مراد نهايى تسامح

 مبانی ملاصدرا در تبیین تناسخ. 3
به تصريح خود ملاصدرا، براى تبيين تناسخ ملکوتى، مسيرى مشابه مسيرى که ملاصدرا در اثبات معاد 

بخواهيم صرفاً اصل بحث در تناسخ ملکوتى ( اگر 111 :)همان کند، نيازمند هستيمجسمانى طى مى
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توانيم به کمک استفاده از چند نکته، تناسخ ملکوتى را از ديدگاه را از منظر ملاصدرا تبيين کنيم، مى
 ملاصدرا تبيين کنيم:

 نفس از اعمال انسانی پذیری. اثر 3-1
رد و اعمال و افعال انسانى را روشن است که اگر کسى تأثير اعمال و افعال انسانى بر نفس انسانى را نپذي
تواند به تناسخ ملکوتى قائل صرفاً امورى حادث بداند که بعد از انجام شدن، ديگر بقايى ندارند، نمى

بلکه حتى نوعى قوى از آن، که تأثر  ،پذيرفته شده اثراصل اين  تنهانهچون در تناسخ ملکوتى  ؛شود
 نيز پذيرفته شده است.نفس و به دنبال آن بدن، از اين افعال باشد، 

گويد اقوال و افعال ما اگرچه مى« نفس از افعال و اعمال انسانى پذيرىاثراصل »ملاصدرا در تبيين 
ولى به لحاظ تأثيراتى که در نفس  ،ماننداى از ثبات و بقا ندارند و بعد از تحقق باقى نمىخودشان بهره

ها در نفس آنتر آثار به عبارت دقيق و (111 ،.11، 1/11: 1131)همو،  مانندباقى مى ىدارند، مدت
شود و شوند، آثار آن مستحکم مىکند که وقتى اين کارها و افعال تکرار مىهمچنين بيان مى باقى است.

کند که اگر چنين تأثيراتى در نفس نبود، هيچگاه تعليم شود و استدلال مىتبديل به ملکات نفسانى مى
، به در يک دوره زمانى که افراد بعد از تکرار يک کار ايمديدهداد و رخ نمى ها و صناعاتو تأديب حرفه

توانند راحتى و حتى بدون تفکر مىدادند، بهرسند که کارى را که قبلًا با سختى انجام مىحالتى مى
 .(جا)همان انجام دهند

 اثرفات و ملکات خود مبناى اول براى تبيين تناسخ ملکوتى اين است که نفس انسانى از افعال و ص
 است. را يادآور شدهپذيرد و اين مطلبى وجدانى است که ملاصدرا آن مى

بدن مادی و عالم  ای ازعنوان مرتبهپذیرش عالم مثال صعودی درمورد انسان و نیز بدن مثالی به. 3-2
 مثال صعودی

رسد به مرتبه مثالى مىمرور با حرکت جوهرى ولى به ،نفس از منظر ملاصدرا جسمانية الحدوث است
نحو نفس به ،و علاوه بر اينکه مرتبه جسمانى دارد، داراى مرتبه مثالى نيز هست؛ به عبارت ديگر

تشکيکى شامل مرتبه جسمانى و نيز مرتبه مثالى خواهد بود و در مواردى نفس با تکامل بيشتر به مرتبه 
 مرتبه جسمانى و مثالى و عقلانى خواهد بودنحو تشکيکى داراى سه رسد و در نتيجه بهعقلانى نيز مى

نحو طبق اين تبيين، بعد از رسيدن نفس به مرتبه مثالى، از آنجا که به. (1/111: 1111)عبوديت، 
طور يافته مرتبه مثالى نفس خواهد بود و همينتشکيکى اين بدن با نفس متحد است، بدن همان نازل

طور بدن يافته همان نفس عقلانى است و همينلى نازلرسد، بدن مثاوقتى نفس به مرتبه عقلى مى
 جسمانى نازل يافته همان بدن مثالى است.
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نکته جالب توجه در اينجا، تأخر مرتبه مثالى از مرتبه جسمانى نفس است. ملاصدرا در تبيين اين 
صعودى و بندى به عالم مثال کند. عالم مثال در يک تقسيممسئله، تقسيمى براى عالم مثال ذکر مى

شود. عالم مثال نزولى مقدم بر عالم ماده است و آثارى در عالم ماده دارد و هر نزولى تقسيم مى
ولى عالم مثال صعودى متأخر از عالم ماده است  ،موجودى در عالم ماده تجلى عالم مثال نزولى است

يک در آن ل نزولى که خلاف عالم مثارب ؛و از آثار عالم ماده بر عالم مثال است و مختص انسان است
 .(111: 1111، شيرازى .)رک هستهر حقيقتى در عالم ماده براى  حقيقت اعلا

از همين بدن مادى است که در مراحل تکامل نفس  ىابر اين اساس، بايد گفت بدن مثالى مرتبه
مثالى  که شيخ اشراق معتقد بود که بدنچناننه  ،شکل گرفته است و با بدن موجود به وجود واحد است

 .(.1/11: 1111)سهروردى،  شودکه بعد از مرگ، روح به آن منتقل مى استساخته بدنى پيش

 خالقیت نفس. 3-3
به تصريح ملاصدرا، اين قدرت به  ،نفس در دنيا قدرت خلق صور ذهنى را در خود دارد و بعد از مرگ

در آخرت چنين مشغوليتى وجود ولى  است،زيرا در اين دنيا، نفس مشغول بدن  ؛طريق اولى وجود دارد
 .(1/111: 1131، شيرازى) ندارد و لذا نفس به طريق اولى قدرت خالقيت خواهد داشت

 تببین فلسفی تناسخ ملکوتی. 4
شود که در واقع تناسخ ملکوتى در هيچ يک از دو نوع آن، انتقال از روشن مى گفته شد،براساس نکاتى که 

شود و نفس گاهى اوقات به حدى ال انسان سبب تحول نفس مىبلکه اعم ،بدنى به بدن ديگر نيست
کند و گاهى چنين نيست و صرفاً حقيقت رسد که بدن خارجى را به صورتى غير از حالت اوليه انشا مىمى

گردد و البته شود، حقيقت نفس آشکار مىکند و تنها بعد از مرگ که از بدن جدا مىخود نفس تغيير مى
که بدنى  باشديعنى موانعى در دنيا نگذاشته  ؛يامت بدنى متناسب با خود انشا کندممکن است نفس در ق

گفت اگرچه ملاصدرا در تعريفى، تناسخ ملکوتى  توانىلذا م پس از مرگ آن موانع برطرف شود. وانشا کند 
« نياستنفس در دار د هانتقال از بدن دنيوى به بدن اخروى که متناسب با اوصاف و اخلاق مکتسب»را به 

صحبت از انتقال از بدنى  ،در واقع دهد،ىبه تصريح خود او و براساس تبيينى که ارائه م ،تعريف کرده است
توان گفت در به بدن ديگر نيست و چون بدن اخروى همين بدن دنيوى است و همين الآن هم با اوست، مى

سازد و مطابق با هويت خويش مى( نفس بدنى کندى)که بدن ظاهرى هم تغيير م ىنوعى از تناسخ ملکوت
زيرا بدن اخروى در هر دو نوع  ؛شود که همواره با او بوده استدر هر دو نوع، در قيامت با بدنى محشور مى

رود و لذا شخص با باطن بدن ظاهرى خود در قيامت ماند و بدن ديگر از ميان مىدر قيامت باقى مى
 تر ظاهر نبوده است.هرچند پيش ؛وده استشود که در همين دنيا نيز موجود بمحشور مى
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البته بايد اين نکته را يادآور شد که تناسخ ملکوتى به هر دو قسم آن، الزاماً وابسته به همه مبانى سابق 
مثلًا ممکن  ؛گفته محتاج استبه همه اصول پيش ،ملاصدرا از آنى بلکه صرفاً با تحليل فلسف ،نيست

ولى به تناسخ ملکوتى  ،کر باشد و آن را جداى از بدن مادى بدانداست کسى وجود تشکيکى نفس را من
 صورت همان حقيقت آشکار شود. به اين صورت که حقيقت نفس عوض شود و در قيامت به ؛قائل شود

اى از طرفى ديگر با مجموعه و (111 :)همان داندملاصدرا از طرفى ادله استحاله تناسخ را تمام مى
اولى، تصور  با ( که شايد در مواجهه111 :ايات و نيز عرفان مواجه است )هماناز مسائل در آيات و رو

گريز تلقى شود. به شود همان تناسخ است و در نتيجه اين مسائل در آيات و روايات و نيز عرفان، عقل
به بحث تناسخ ملکوتى رهنمون شده  ،در مقام تبيين اين مسائل در آيات و روايات و عرفان دليلهمين 

در از طرفى چون  ؛شودت که از طرفى استحاله عقلى ندارد و ادله استحاله تناسخ شامل آن نمىاس
تصورى معقول ديگر، ( و از طرفى 111 :)همان يستتناسخ ملکوتى انتقال نفس به بدنى ديگر مطرح ن

 در تبيين آيات و روايات و نيز مشاهدات عرفانى است.

 بندی معانی و اقسام تناسخجمع. 5
ملاصدرا، چيزى جز مصداق يا مصاديقى از آن معناى عرفى از اى مصطلح تناسخ در فلسفه تا قبل معن

طور که گفتيم معناى لغوى معنايى عام بود که شامل تناسخ اصطلاحى نيز چون همان ؛لغوى نيست
اند که همگى در اصل شود. البته بايد توجه داشت که تعاريف مختلفى براى تناسخ ذکر کردهمى

برخى از اختلافات  .اندمتفاوت يقتاً ولى با يکديگر حق ،اندصداق بودن براى معناى عرفى مشترکم
ناظر به  يقتاً ها حقشناسى تناسخ است و برخى از تعريفناشى از ديدگاه فلسفى خاصى در هستى

رفت: توان جامع تعاريف مختلف تناسخ را چنين در نظر گقسمى خاص است و با بقيه تفاوت دارد. مى
 .«انتقال النفس من بدن مادى الى بدن مادى آخر»

کند که از آن به تناسخ ملکوتى تعبير نحو اشتراک لفظى معناى ديگرى مطرح مىملاصدرا به
ها و ملکات و افعال آن است که گاهى همراه کنيم و آن تمثل نفس انسانى به صورتى متناسب با نيتمى

ها آنپس امروزه تناسخ حداقل دو معناى متعارف دارد که از ؛ ستبا تغيير بدن ظاهرى است و گاهى ني
اولى مربوط به همين دنيا و جنبه ناسوتى است و دومى  :شودىبه تناسخ ملکى و تناسخ ملکوتى تعبير م

 شود.ها ملکوتى گفته مىآنبه  رواز اين  ؛ق بالاتر استيمربوط به حقا

 تناسخ دربارهآیات و روایات . 6

 یاتآ. 6-1
هذِهِ اللَّهُ بَعْدَ مَوْتهِا فَأمَاتَهُ اللَّهُ مِائَةَ  یحُیْیعرُُوشهِا قالَ أَنَّی  یقَرْیَةٍ وَ هیَِ خاوِیَةٌ عَل یأَوْ کَالَّذی مَرَّ عَل»
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طَعامِکَ وَ  یمٍ فَانْظُرْ إِلعامٍ ثمَُّ بَعثََهُ قالَ کمَْ لَبثِتَْ قالَ لَبِثتُْ یَومْاً أَوْ بَعْضَ یَوْمٍ قالَ بَلْ لَبِثتَْ مِائَةَ عا

حِمارِکَ وَ لنَِجعَْلَکَ آیَةً لِلنَّاسِ وَ انْظُرْ إِلیَ الْعِظامِ کیَْفَ ننُشْزُِها ثُمَّ  یشَرابِکَ لمَْ یتَسَنََّهْ وَ انْظُرْ إِل

از اين آيه چنين : (111بقره: ) «یرٌقَد ءٍیْکُلِّ شَ ینَکْسُوها لحَْماً فَلَمَّا تبََیَّنَ لَهُ قالَ أَعْلمَُ أَنَّ اللَّهَ عَل
اما بعد از مدتى ايشان را زنده کرد. در  ،شود که خدا هم جناب عزير و هم حمار را ميراندبرداشت مى

اين آيه مبارکه قيد نشده است که آيا خود بدن عزير زنده شد يا عزير در بدن ديگرى زنده شد. همچنين 
ولى در هر صورت تصريح به موت  ،ى زنده شد يا با بدن ديگرذکر نشده است که حمار با همان بدن قبل

درمورد حمار  «العظام»عزير شده است که با زنده شدن تناسخ ملکى خواهد بود. اجمالًا از تعبير 
ها را در بدن جديد استفاده هاى حمار باقى مانده بود و خدا همان استخوانشود که استخوانروشن مى

 است. تريحناسخ است و با تناسخ ملکى تناسب دارد. درمورد حمار مسئله صرکرد. اين آيه صريح در ت
در اين آيه مبارکه اين توجيه قابل طرح است که حشر (: 1)تکوير: « وَ إِذَا الْوُحُوشُ حشُِرتَْ»

هايى بدانيم که حقيقت وجودشان وحوش را غيرجسمانى تصور کنيم يا اينکه مراد از وحوش را انسان
 .(111 :است )همانوحشى شده 

ونَ لقِوَمِْهِ إِنَّ اللَّهَ یأَمْرُکُمُْ أَنْ تذَْبحَوُا بقَرََةً قالوُا أَ تتََّخِذنُا هزُوُاً قالَ أعَوُذُ باِللَّهِ أَنْ أکَُ یوَ إِذْ قالَ موُس»

إنَِّها بقَرَةٌَ لا فارضٌِ وَ لا بکِرٌْ عوَانٌ بیَْنَ  ( قالوُا ادعُْ لنَا ربََّکَ یبُیَِّنْ لنَا ما هیَِ قالَ إنَِّهُ یقَوُلُ*منَِ الجْاهِلینَ )

( قالوُا ادعُْ لنَا ربََّکَ یُبیَِّنْ لنَا ما لوَنْهُا قالَ إنَِّهُ یقَوُلُ إنَِّها بقََرةٌَ صفَرْاءُ فاقعٌِ لَونْهُا *ذلکَِ فاَفْعلَوُا ما تُؤمْرَوُنَ )

( *کَ یبُیَِّنْ لنَا ما هیَِ إنَِّ البْقَرََ تشَابهََ علَیَنْا وَ إنَِّا إنِْ شاءَ اللَّهُ لمَهُتَْدوُنَ )( قالوُا ادعُْ لنَا ربََّ*تسَرُُّ النَّاظرِینَ )

قالوُا الْآنَ جئِتَْ باِلحَْقِّ  هایقالَ إنَِّهُ یقَوُلُ إنَِّها بقَرَةٌَ لا ذلَوُلٌ تثُیرُ الأْرَضَْ وَ لا تسَْقیِ الحْرَثَْ مسُلََّمَةٌ لا شیِةََ ف

( فقَُلنْا *وَ اللَّهُ مخُرْجٌِ ما کنُتْمُْ تَکتْمُوُنَ ) های( وَ إذِْ قتََلتْمُْ نفَسْاً فاَدَّارأَْتمُْ ف*فذَبَحَوُها وَ ما کادوُا یفَعْلَوُنَ )

اين تفسير : در (11-81: )بقره« وَ یرُیکمُْ آیاتهِِ لعَلََّکمُْ تعَقْلِوُنَ یاضرْبِوُهُ بِبعَضْهِا کَذلکَِ یحُیِْ اللَّهُ المْوَتْ
ه  »اند: ى نقل کردهتامبارکه رواي اتآي

ىَّ اللَّ بُوهُ  -ثُمَّ قَالُوا مَا تَأْمُرُنَا يَا نَب  لَيْه  قُلْ لَهُمْ اضْر  هُ تَعَالَى إ  فَأَوْحَى اللَّ
ه   نَبَ فَضَرَبُوهُ ب  هَا وَ قُولُوا مَنْ قَتَلَکَ فَأَخَذُوا الذَّ بَعْض  فَقَالَ فُلَان  ابْنُ فُلَانٍ ابْنُ  -قَتَلَکَ يَا فُلَانُ وَ قَالُوا مَنْ  -ب 

ه   ى جَاءَ ب  ذ 
ىَ الَّ ها -عَم  بَعْض  بُوهُ ب  هُ الْمَوْت -وَ هُوَ قَوْلُهُ فَقُلْنا اضْر  کَ يُحْى  اللَّ کُمْ  -ىکَذل  ه  لَعَلَّ يکُمْ آيات  وَ يُر 
لُونَ  هُ الْمَوْتفأما قوله تعالى: کَذل  »؛ (.1/1ق: 11.1)قمى،  تَعْق  فالإشارة وقعت به إلى قيام  ىکَ يُحْى  اللَّ

« المقتول عند ضربه ببعض أعضاء البقرة؛ لأنه روى أنه قام حيا و أوداجه تشخب دما، فقال: قتلنى فلان!
، حاوى 11ى آيه يو همچنين ظاهر ابتدا فوقهم براساس روايات  اتاين آي. (1/111 :1118بابويه، ابن)

واضح است که همان بدن سابق است و بازگشت  ون و بازگشت روح به بدن مادى است يک نوع زنده شد
 مورد قبلى است. طرح مشابه  روح به همان بدن سابق بوده است. توجيهات قابل
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قالَ  یئِنَّ قلَْبوَ لکِنْ لِیَطْمَ یقالَ أَ وَ لمَْ تُؤمِْنْ قالَ بَل یکیَْفَ تحُیِْ الْمَوْت یوَ إِذْ قالَ إِبْراهیمُ ربَِّ أَرنِ»

کُلِّ جَبَلٍ منِْهُنَّ جُزْءاً ثمَُّ ادْعُهُنَّ یَأْتینَکَ سَعیْاً وَ اعْلَمْ  یفخَُذْ أَرْبَعَةً مِنَ الطَّیْرِ فَصُرْهُنَّ إِلیَْکَ ثمَُّ اجْعَلْ عَل

گان به بدنى مادى شود که نفس پرنداز اين آيه نيز چنين برداشت مى: (.18بقره: ) «أَنَّ اللَّهَ عَزیزٌ حَکیمٌ
، توجيه ساخته شدن بدن با گفتيمطور که در قسمت اول برگشته است که نوعى تناسخ است و همان

 مگر اينکه قائل به نفس مجرد براى حيوان شويم. ،ل طرح نيستابجسم مثالى نيز درمورد آن ق
بِّکمُْ أنَِّی أخَْلُقُ لَکمُْ مِنَ الطِّینِ کهََیئَْةِ الطَّیْرِ إِسْرائیلَ أنَِّی قَدْ جئِتُْکمُْ بِآیَةٍ مِنْ رَ یبنَ یوَ رَسُولاً إِل»

بِإِذْنِ اللَّهِ وَ أنَُبِّئُکمُْ بِما تَأْکُلُونَ  یفَأَنْفُخُ فیهِ فیََکُونُ طیَْراً بِإِذْنِ اللَّهِ وَ أُبْرِئُ الْأَکْمَهَ وَ الْأَبْرصََ وَ أُحیِْ الْمَوتْ

إِذْ قالَ اللَّهُ یا »؛ (11: )آل عمران ذلِکَ لَآیَةً لَکُمْ إِنْ کنُتُْمْ مُؤْمنِینَ یکمُْ إِنَّ فبیُُوتِ یوَ ما تدََّخِرُونَ ف

والِدَتِکَ إِذْ أَیَّدْتُکَ برُِوحِ الْقُدُسِ تکَُلِّمُ النَّاسَ فِی الْمَهْدِ وَ  یعَلَیْکَ وَ عَل یعیسَی ابْنَ مَرْیَمَ اذْکُرْ نِعْمَت

فَتَنْفُخُ  یمتُْکَ الْکتِابَ وَ الحِْکْمةََ وَ التَّوْراةَ وَ الْإنِْجیلَ وَ إِذْ تخَْلُقُ مِنَ الطِّینِ کهََیئَْةِ الطَّیْرِ بِإِذنْکهَلْاً وَ إِذْ عَلَّ

 یذْ کَفَفتُْ بنَوَ إِ یبِإِذنْ یوَ إِذْ تخُْرجُِ الْمَوْت یوَ تبُْرِئُ الْأَکْمَهَ وَ الْأَبْرصََ بِإِذنْ یفَتَکُونُ طیَْراً بِإِذنْ هایف

از اين : (.11: )مائده« إِسْرائیلَ عنَْکَ إِذْ جئِتْهَمُْ بِالْبیَِّناتِ فَقالَ الَّذینَ کَفَرُوا منِهْمُْ إِنْ هذا إِلاَّ سحِْرٌ مبُینٌ
کرد و اين معنايش اين شود که حضرت عيسى مردگان را زنده مىدو آيه مبارکه نيز چنين برداشت مى

گشت. نکات و توجيهات مانند موارد قبل است. البته آيه اول در زنده همان بدن برمىاست که روح به 
 تر از آيه دوم است.شدن مردگان صريح

به تصريح روايات : (31: )نمل «وَ یَوْمَ نَحشُْرُ مِنْ کُلِّ أمَُّةٍ فَوْجاً مِمَّنْ یُکَذِّبُ بِآیاتنِا فهَمُْ یُوزَعُونَ»
شوند و نه به تصريح قرآن کريم، همه محشور مى ،زيرا در قيامت ؛رجعت استمراد از اين آيه مبارکه 

اى از بدکاران رجعت عده مورددر اً البته اين آيه مبارکه صريح .(1/11: ق11.1)قمى،  يک گروه خاص
برخى برخى از خوبان و برخى از بدکاران به اين دنياست و براساس روايات،  رجعت بازگشت   است.

گردند. درمورد رجعت مسئله صورت ظاهرى انسان )و نه حيوان( به دنيا برمىبه، دهاحتى ب ،افراد
توان رجعت را با تناسخ ملکوتى نيز ساخته شدن بدن مادى توسط بدن مثالى قابل طرح است و مى

 توجيه کرد.
اسرائيل آيه مبارکه اشاره به ماجراى بنىاين : (18: )بقره« ثمَُّ بعَثَنْاکمُْ منِْ بَعدِْ موَتْکِمُْ لعَلََّکمُْ تشَکْرُُونَ»

است که بعد از تجلى خدا بر کوه، به تصريح اين آيه مردند و بعد زنده شدند. اين آيه هم نوعى تناسخ 
 ى مطرح کنيم.ديگر مگر اينکه توجيهات ،است بازگشتهروح به همان بدن سابق در آن است که 

 یأَنْفسُهِِمْ أَ لَستُْ بِرَبِّکُمْ قالُوا بَل ینْ ظُهُورِهمِْ ذُرِّیَّتَهمُْ وَ أَشْهدََهُمْ عَلآدَمَ مِ یوَ إِذْ أخََذَ رَبُّکَ مِنْ بَن»

شود که از اين آيه برداشت مى: (111: )اعراف «شهَِدنْا أَنْ تَقُولُوا یَوْمَ الْقیِامَةِ إنَِّا کنَُّا عَنْ هذا غافلِینَ
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هر حضرت آدم خارج شده، جنبه ه است و چون از ظَ آنچه از حضرت آدم خارج شده، داراى فهم بود
منتقل شده است. از  (بدن انسانى) )ذره( به بدن مادى ديگرى ىمادى داشته و لذا بعدها از يک بدن ماد

ن و بعدها فلاسفه، ابحث عالم ذر به دليل عدم تطابق آن با تصورات متعارف ميان متکلم ،گذشته دور
 .شده استاقع مورد تشکيک و انکار يا تأويل و

فَلَمَّا عَتَوْا »؛ (81: بقره« )وَ لَقَدْ عَلِمتْمُُ الَّذینَ اعْتَدَوْا منِْکمُْ فیِ السَّبتِْ فَقُلنْا لهَُمْ کُونُوا قرَِدَةً خاسئِینَ»

فَقُلْتُ » :اندکرده روايتتفسير اين در : (188: )اعراف «عَنْ ما نهُُوا عنَْهُ قُلنْا لَهمُْ کُونُوا قرَِدَةً خاسئِینَ
رَدَةً خ بْت  فَقُلْنا لَهُمْ کُونُوا ق  ى السَّ نْکُمْ ف  ينَ اعْتَدَوْا م  ذ 

مْتُمُ الَّ ه  تَعَالَى وَ لَقَدْ عَل 
ئ  فَقَوْلُ اللَّ کَ  ينَ اس  نَّ أُولَئ  قَالَ إ 

رَدَةَ الْيَ  نَّ الْق  امٍ ثُمَّ مَاتُوا وَ لَمْ يَتَنَاسَلُوا وَ إ  خُوا ثَلَاثَةَ أَيَّ رُ الْمُسُوخ  مُس  يرُ وَ سَائ  کَ الْخَنَاز  کَ وَ کَذَل  ثْلُ أُولَئ  وْمَ م 
نْ شَ  نْهَا الْيَوْمَ م  دَ م  هُمْ  ءٍ ىْ مَا وُج  نَّ ضَةَ فَإ  هُ الْغُلَاةَ وَ الْمُفَو  لُّ أَنْ يُؤْکَلَ لَحْمُهُ ثُمَّ قَالَ ع لَعَنَ اللَّ ثْلُهُ لَا يَح  فَهُوَ م 

صْيَانَ ال رُوا ع  قَامَة  الْفَرَائ ض  وَ أَدَاء  الْحُقُوق  صَغَّ نْ إ  رَاراً م  وا ف  وا وَ أَضَلُّ ه  وَ أَشْرَکُوا وَ ضَلُّ ه  وَ کَفَرُوا ب 
 «لَّ

 . (1/111: 1131بابويه، )ابن

اين آيه  : در(81: )يس« مَکانَتهِمِْ فَمَا اسْتَطاعُوا مُضیًِّا وَ لا یَرْجِعُونَ یوَ لَوْ نشَاءُ لَمَسخَنْاهمُْ عَل»
براساس ظاهر آيه، افرادى که در روز شنبه گناه کردند، تغيير شکل دادند و به . مسخ مطرح شده است

صورت بوزينه شدند و براساس روايت ذکرشده، سه جاى بدن انسانى مادى، داراى بدن مادى حيوانى به
ست که براساس مقدمات واضح ا روز در اين بدن زنده ماندند و بعد مردند و هيچ نسلى هم نداشتند.

به اين صورت که بدن ظاهرى نيز بعد از مدتى  ؛است پذيرذکرشده، اين آيه با تناسخ ملکوتى تبيين
 :نويسدمىخود ملاصدرا در شرح آيه  تغيير کرده است.

و إن وجّهنا نحن کلامهم إلى غير ما فهمه الجمهور منه، من أنّ ذلک بحسب النشأة الآخرة و 
البعث، لا فى الدنيا، فإنّ انسلاخ النفس عن بدن طبيعى إلى بدن طبيعىّ آخر دار القيامة و 

منفصل عن الأوّل ممتنع. و أمّا تقلّب القلوب و تحوّل الباطن بحسب رسوخ الأخلاق و 
الملکات من نشأة بشريّة إلى نشأة ملکيّة أو شيطانيّة أو سبعيّة أو بهيميّة جائزة عند العرفاء 

، شيرازى) ماء الکاملين. و عليه براهين کثيرة ليس هاهنا موضع بيانهاالمحقّقين، و الحک
1111 :1/001). 

تناسخ ملکوتى در قيامت و  حسببهپس ملاصدرا در توجيه اين مطلب مراد از مسخ اين افراد را 
شود که ملاصدرا منکر تغيير ظاهر اين افراد بعث دانسته است. ابتدا از اين عبارت چنين برداشت مى

چنين نيست. نه از حيث مبانى و نه از حيث که در حالى  ؛صورت بوزينه و مسخ ايشان در دنياستهب
ر کلمات او، مشکلى ندارد که تناسخ ملکوتى همراه با تغيير بدن در دنيا باشد. همو در تفسير سوره يسا

 گويد:يس مى
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بقة مکشوفا، و فى الواقع فى يهود الأمم السا« المسخ»و « الطمس»و هذا بالحقيقة معنى 
مجسمة هذه الامة مستورا، لا التناسخ بالمعنى المشهور بين الفلاسفة، لنهوض البراهين على 
استحالة انتقال النفس من بدن عنصرى الى بدن آخر. و أما انقلاب باطن الإنسان بحسب کثرة 

ين، فهذا مما اتفق الاعمال الشهوية و الغضبية و الجربزية الى حقيقة البهائم و السباع و الشياط
کابر المحققين من أهل الکشف و الشهود، و أشار اليه أعاظم الحکماء الأقدمين من  عليه أ
أصحاب الاشراق و السلوک الى اللّه المعبود، و نطقت به ألسنة الشرايع الحقة الالهية، و دلت 

 .(5/218: )همان عليه الآيات القرآنية، و صرحت به الأحاديث النبوية
صورت مکشوف و آشکار بوده و در اين امت مسخ در امم سابق، به دارد کهصريح تارت اين عب

در امم سابق مسخ همراه با تغيير بدن ظاهرى بوده  ،به عبارت ديگر .صورت مستور و پوشيده استبه
 نيست. چنيناست و در اين امت 

 روایات. 6-2
از تطويل مقاله،  پرهيزما در اينجا براى  است. شدههر دو قسم تناسخ ملکوتى اشاره  ، بهدر روايات

کنيم و به بررسى تفصيلى روايات اکتفا مى نآ نشانىشده در روايات به همراه صرفاً به محورهاى اشاره
 آمدهپردازيم. مطالبى که در روايات در باب تناسخ ملکوتى همراه با تغيير ظاهر بدن در دنيا روايات نمى

 :اين قرارند است، از
به اين صورت که هر کس چه  ؛برخى از روايات به علت تناسخ در اقوام سابق اشاره شده استدر  -

قمى،  ؛111 ،111، 131-1/131: 1131بابويه، )ابن گناهى کرد که به اين سوءعاقبت دچار شد
، 11، 1/18: ق.113عياشى،  ؛.1 :ق1111حميرى،  ؛111، 111، .11 ،131 ،31، 1/31: ق11.1

؛ 111، 3/113، 111، 111، 118، 8/111، .11، 1/118: ق11.1کلينى،  ؛181، 1/11، 111
: 1113بابويه، ابن؛ 113، 111 :ق1111مفيد، ؛ 18 :1131مسعودى، ؛ 111، 113 :ق1111خصيبى، 

 .(1/118، 1/111: 1111همو، ؛ 111، 1/181
 ، 11 :تاث، بىالاشع)ابن شوندىمسخ م ،اسرائيل يا امت اسلام دست از گناهى نکشنداگر بنى -
 .(1/118: 1181بابويه، ابن؛ 111 :ق11.1شعبه الحرانى، ابن؛ 3/111: ق11.1کلينى، ؛ ..1

)کلينى،  دندهخبر مى)عج( رواياتى که از تحقق مسخى ملکوتى تا قبل از قيام حضرت مهدى  -
ه شعبابن ؛1/1.1: 1181بابويه، ابن؛ 181 :ق1111نعمانى، ؛ 131، 138، 3/188: ق11.1

 .(11 :ق11.1الحرانى، 
همو، ؛ ..1/1: 1181بابويه، )ابن دهدتناسخ ملکوتى از نوع نفس انسانى به جماد نيز رخ مى -

 .(11 :1181بابويه، ابن؛ 1/118: ق11.1کلينى،  ؛111 :1131مسعودى،  ؛1/111: 1131
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رمت مسوخ اند و بيان علت حاست که مسوخدليل اکثر آنچه خوردنشان جايز نيست به اين  -
برقى، ؛ 111 :ق11.8شلمغانى، ؛ 1/111: 1131بابويه، )ابن عادى نشدن عقوبت الهى است

بابويه، ابن ؛1.1 :ق1111مفيد، ؛ 111، 111، 8/111: ق11.1کلينى، ؛ 111، 1/111: ق1111
 .(113 :1131مسعودى، ؛ 1/111: ق.113عياشى، ؛ 111، 111، 111، 1/118: ق1111
 .(8/111: ق11.1کلينى،  ؛1/181: 1131بابويه، )ابن اندى شدهامت مسخ ملکوت ..1 -
: 1131بابويه، )ابن مسخ بودن برخى از حيوانات مثل سوسمار و حيوانات داراى حيض و ... -

 .(111 :ق1111خصيبى، ؛ 1/131
کلينى،  ؛111، 1/111: ق11.1)صفار،  هاستصورت آنشدگان بهکلمات حيواناتى که مسخ -

 .(1.1 :ق1111مفيد،  ؛3/111: ق11.1
: ق11.1کلينى، ؛ .1/13: ق.113بحث از مسخ ملکوتى بودن يا نبودن جاموس )عياشى،  -

1/111 ،1..). 
 .(113 :ق1111مسخ ملکوتى در جنيان به همراه تغيير ظاهر )خصيبى،  -
شهرآشوب، )ابن ىتبديل شدن به سگ يا امور ديگر با تصرف امام معصوم در تناسخ ملکوت -

؛ .11 :1118بابويه، ابن ؛1/131: 1181شهرآشوب، ابن؛ 81 :ق1113علوى، ؛ 1/131: 1181
 .(1/111: ق11.1الدين راوندى، قطب؛ 11تا، عبدالوهاب، بىابن ؛.11 :ق1111طبرى آملى صغير، 

شعبه الحرانى، )ابن س اشاره شده استومسخ برخى از اعضاى بدن طاوبه در برخى از روايات  -
و دلالت واضحى بر مسخ  کندىمحکايت ت طاووس رت از مسخ دست و صوااين رواي .(11 :ق11.1

، تغيير بدن است و بس. اما اگر مراد از مسخ در شودىبرداشت م هاآنروح آن ندارد و آنچه مسلماً از 
 در گرنهت و پاى طاووس باشد، از مصاديق تناسخ ملکوتى است ورتبع تغيير صواينجا تغيير نفس به

 حالت اول ربطى به مباحث اين مقاله ندارد.
 وارديک اشکال « تناسخ ملکوتى به همراه تغيير ظاهر بدن»صورت کلى به مجموعه روايات باب به

که در بسيارى از اين روايات ممکن است حقيقت ملکوتى اين افراد بسيار بدتر از است  است و آن اين
تعلق گرفته است؛ يعنى مثلًا در واقع ممکن است حقيقتشان ها به آن آنچيزى باشد که عقوبت دنيايى 

ولى خداوند به اين سوسمار اکتفا کرده باشد. يا مثلًا حقيقت غالب امت  ،تر از سوسمار باشدزشت
 امت را به شکل سوسمار درآورده است. ولى خداوند کلّ  ،سوسمار شده است و برخى بدتر بودند
و نه ظاهر بدن مادى را، مجموعه رواياتى قابل  دهدىرا تغيير م براى تناسخ ملکوتى که صرفاً باطن

در . همچنين رواياتى که دهندىاند و تجلى عمل اخروى را نشان مذکر است که بيانگر آثار اعمال انسان
در روايتى  ؛ مثلاً انداند نيز در اين قسمت قابل استفادهائمه باطن اين دنيا را به افرادى نشان دادهها آن
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نيز ؛ 1/111ق: 11.1بصير نشان داده است )صفار، صورت حيواناتى به ابىامام ظاهر حجاج را به
روزه گرفتن در آمده است که يا در رواياتى  .(1/311: 11.1الدين راوندى، مشابه اين روايت در قطب

، )کلينى شدبرخى روزها مثل روز عاشورا، سبب مسخ قلب در زمان لقاءالله )قيامت( خواهد 
صورت بوزينه و کنندگان تقديرات الهى هنگام زنده شدن به( و در روايتى تکذيب1/111ق: 11.1

که حقيقتشان بوزينه و خوک بوده است و  ىگوي ،(111ق: 11.8بابويه، شوند )ابنمىخوک محشور 
شود. همچنين در روايتى مردم به شش گروه شير و سگ و گرگ و روز قيامت اين حقيقت آشکار مى

: 1181بابويه، )ابن شده استهاى هر يک را بيان و ويژگى اندشدهروباه و خوک و گوسفند تقسيم 
طور حيوانات ديگر. همچنين در روايتى که حقيقت برخى گرگ صفتى است و همين ى(، گوي1/113

 ؛1/181ق: 1111شوند )برقى، محشور مى شانهاينيت متناسب بافرمايد که مردم در روز قيامت مى
به همان  ،امرى پليد باشد شان( و در نتيجه اگر نيت111ق: 1131طبرسى،  ؛.1/1ق: 11.1کلينى، 

يا در روايتى صحبت از محشور شدن مردم به ده شکل مختلف در روز  شوندىصورت پليد محشور م
بوده و  آشکارولى  ،اندها در دنيا به همين صورت بوده( که ظاهراً اين111تا: قيامت است )شعيرى، بى

 در قيامت ظاهر شده است.
مثلًا اگر قرآن  ؛اندبه مبحث ما مربوط ،کنندىهمچنين مجموعه رواياتى که باطن اعمال را توصيه م

لَّهَ إِنَّ وَ لا یَغتْبَْ بَعْضُکمُْ بَعْضاً أَ یحُبُِّ أحََدُکمُْ أَنْ یَأْکُلَ لحَمَْ أَخیهِ مَیتْاً فَکرَِهتُْمُوهُ وَ اتَّقُوا ال»: فرمايدىم

بُطُونهِمِْ  یظُلْماً إنَِّما یَأْکُلُونَ ف یتَامیإِنَّ الَّذینَ یَأْکُلُونَ أَمْوالَ الْ»( و نيز: 11 :حجرات« )اللَّهَ تَوَّابٌ رَحیمٌ

مُ الَّذی یَتخََبَّطُهُ الَّذینَ یَأْکُلُونَ الرِّبا لا یَقُومُونَ إِلاَّ کَما یَقُو»( و نيز: .1 :)نساء« ناراً وَ سیََصْلَوْنَ سَعیراً

. حال اگر در دهدىظاهر توضيح م حسببهدر واقع باطن اعمال را ، (111 :)بقره« الشَّیْطانُ مِنَ الْمسَ
مثلهم کمثل »يا  «مثلهم کمثل الحمار يحمل اسفاراً »بودن يا  «کالانعام»آيه يا روايتى باطن عملى 

ها را شواهد حقيقت باطنى وجود اين فرد ان اينرسد که بتوشمرده شده، بعيد به نظر نمى «الکلب
 ؛همين شکل بوده است هب يقاً در مواقعى شهود اهل معرفت نيز دق هادانست، خصوصاً که طبق گزارش

شاهدى بر اين نوع تناسخ ملکوتى باشد، البته  تواندىلذا مجموعه آيات و روايات باطن اعمال هم م
بلکه ناظر به حالت ملکوتى عامل نيز  ،رفاً ناظر به عمل نباشدم اعمال صمشروط به اينکه موارد تجسّ 

کند، نمايانگر تناسخ مثلًا اگر صرفاً گفته شود که عامل حالتى دارد که شيطان او را مس مى ؛باشد
کند، بلکه اگر گفته شود که مثلًا شيطان او را در حالى که مانند حيوانى است، مس مى ،ملکوتى نيست

 ملکوتى خواهد بود.نمايانگر تناسخ 
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 سناد وجود به ماهيتنحوه اِ

 5زاده آمليحسن در اندیشه علامه
 2زادهقاسم بهلول

 دهیچک
ع نظرات مکاتب علمى در مسير نيل به يجمتزاده آملى در حل مناقشات علمى و تبحّر علامه حسن

کمک بسزايى در فهم و تفسير صحيح از اصالت وجود و معناى اعتباريّت ماهيت و  تواندىحقيقت، م
تحليلى،  ـ با واکاوى آثار علامه به روشى توصيفىامتداد آن در عصر حاضر داشته باشد. نوشته حاضر 

براى معناى را سناد وجود به ماهيت، دو جمع علاوه بر تنظيم مقدمات مهم در فهم معناى اعتباريت و ا  
اسناد موجوديت به ماهيت ، در جمع اولداند: ىموجود بودن و موجود نبودن ماهيت قابل طرح م

حسب هماهيت ب، در جمع دوم ؛سبب صحت سلب از آن استهواسطه در عروض و حکم به نبودن بهب
موجود است. در ، يعنى مفاد کان ناقصه، حسب وجود رابطهوجود رابطى يا همان ربطى معدوم و ب

دو نکته اساسى، به توضيح وجود مجازى ماهيت يا همان حکم عرفانى آن، از ديدگاه  پايان نيز در ضمن  
 ده است.زاده آملى پرداخته شاستاد حسن

 زاده آملى.: اصالت وجود، اعتباريت ماهيت، وجود مجازى ماهيت، علامه حسنهاکلیدواژه

                                                 
 13..11.1.1؛ تاريخ پذيرش: .11.1.1.1. تاريخ دريافت: 1

 (ghasem.bohloulzade@gmail.com)پژوه سطح چهار فلسفه اسلامى حوزه علميه قم نش. دا1
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 اتمقدم. 1
فصل مميّز حکمت متعاليه از ساير  توانىترديد بحث اصالت وجود و اعتباريت ماهيت را مبى

ظاهر ضاً بهاما تفاسير و شروح مجمل و بع ،(1/11: 1133عبوديت،  .فلسفى دانست )رک ىهانظام
بلکه  ،ناصواب از آن گرديده ىهاو برداشت هاگيرىموجب نتيجه تنهانهمتضاد از اعتباريت ماهيت، 

 در حوزهنگر با تمرکز بر انديشه مفسرّى جامع توانىم با اين حال، .مانع درک صحيح آن شده است
دريافت معنايى صحيح از  بندى وزاده آملى، در اين خصوص به جمعحکمت متعاليه نظير علامه حسن

دار پاسخگويى به رو عهدهتحقيق پيش   نحوه استناد وجود به ماهيت در عين اعتباريت آن دست يافت.
 زاده آملى چيست؟اين سؤال و ضرورت است که: نحوه استناد وجود به ماهيت در انديشه علامه حسن

لاسفه اسلامى در استناد وجود به کلّى در آثار ابتدايى ف توانىپيشينه استناد وجود به ماهيت را م
ه اين فلاسفه آن دوره ب ندادنپرسش از اصالت وجود و ماهيت و پاسخ  مبهمولى طرح  ،طبيعى يافت

پژوهشى مستقل در  ضرورتو همچنين اختلاف تفاسير پس از دوره طرح سؤال، که بايد، پرسش، چنان
را  پژوهشاين  کند.را تأييد مىحکمت متعاليه نحوه استناد وجود به ماهيت براساس تفسير صحيح در 

گاه به اطراف مسئله،  ،زاده آملىفنون استاد حسنوبا بررسى ديدگاه علامه ذ توانىم حکيم صدرايى و آ
بين دو قول مهم در اين  چراکه تفسير ايشان با پيشنهاد جمع   انجام داد؛اى متمايز از ساير تفاسير گونهبه

  .لاوه بر جمع بين دو رأى، دليل صحت هر يک را نيز بيان کندمسئله، توانسته است ع

 .مفهوم وجود مشترک معنوی است .1-1
بلکه بر مسئله زيادت وجود بر  ،تقدم رتبى بر اين مسئله دارد تنهانهبحث اشتراک معنوى مفهوم وجود 

ث اصالت وجود يا زاده جايگاه بحماهيت نيز تقدم دارد. با توجه به اين نکته است که علامه حسن
به تأخير آن  ،ماهيت را متفرع بر غيريت وجود از ماهيت و نفى عينيت و جزئيت وجود از ماهيت دانسته

 (.13، 1/81: 1111زاده آملى، حسنرک. از بحث از زيادت وجود بر ماهيت معتقد است )
که قريب به  ن توجه داشت يکى بداهت اين بحث استه آمقدمه بايد باز نکات مهمى که در اين 

مائى بين موجودات  تاز مناسب حاکىاشتراک مفهومى  ( و نکته ديگه آنکه اين13اولى است )همان: 
معنى  انتزاع مفهوم واحد بىولو اينکه اين سنخيت در حد ارتباط سايه و شاخص باشد والّا  است،

 خواهد بود )همان(.
نه آن در تقد است، از وجود حقيقى که کُ مع به آنهمانند آنچه صدرا  ،زادهحسندر انديشه علامه 

چراکه اين مفهوم محدود است و با حقيقت  ؛تصوير و مفهومى ذهنى داشت توانىنم ،غايت خفاست
نه خود آن والّا انقلاب  ،، وجهى از وجوه آن استآيدىو هرآنچه از آن به ذهن م نداردوجود مطابقت 
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تعبير از متن هستى بسيار سخت است و اگر از آن به  ،(. بر اين اساس.8 :)رک. همان پيش خواهد آمد
لذا مفهوم وجود  .(111تعبير از شىء به اخص اوصاف آن است )رک. همان:  ،شودىوجود ياد م

 ،ها، اعتبارى است و عرضىآنهمانند ماهيت  ،م موجودات و در اين جهتنه مقوّ  است،اعتبارى عقلى 
 (.111 :)همان «بالضميمه»ه نو  «محمول من صميمه»ولى عرضى به معنى 

و هرگز  استکه حقيقت وجود هميشه در متن واقع و خارج  شودىبا توضيحى که گذشت روشن م
و همين باعث شده در حکمت صدرايى اشتراک حقيقت وجود با موجودات را هرگز  آيدىبه ذهن نم

 (.11رک. همان: نتوان همانند اشتراک مفهوم کلّى با افرادش برشمرد )

 مراد از ماهیت در بحث حاضر .1-2
 :شودىماهيت در اينجا همان کلّى طبيعى است که با اين ويژگى معرفى م

هو معروض الکلّية الذى هو لا کلى و لا جزئى. و انّما يعرضه الکلّية المنطقية فى موطن 
 العقل. و يعرضه الجزئية فى موطن الخارج و الخيال و الوهم. فهو نفس الماهية، و الصفة

. يضاً هو هو، لانّها تطلق على الوجود الحقيقى ا ءىمخصّصة لاخراج الماهية، بمعنى ما به الش
 (.2/15: 1100آملى،  زادهحسن) «ما هو؟»و هو لا يقال فى جواب 

م ماهيت است نيز با تذکر اين نکته که کلى طبيعى همان ماهيت لابشرط و مقسّ  زادهحسنعلامه 
 کندىاختلاف معرفى م و آن را محلّ  کندىوجود خارجى آن است اشاره مبه بيان اختلافى که در 

 (.1/111: )همان
تبع ايشان به دست آورد که فلاسفه و به هايىيژگىاز و توانىماهيت به معنى مذکور را م هاىيژگىو

 اند:در ضمن ادلّه نفى ماهيت از واجب تعالى براى ماهيت برشمرده زادهحسنعلامه 
نفى ماهيت از حق تعالى را  علامهمهم ماهيّت که کلّى است و  ىهاىژگياز و داشتن:افراد  -

زيرا اشعار به حدّ دارد و وجود  ؛کليت راه دارد تيدر ماه» :کندىبراساس اين خصوصيّت چنين بيان م
 (.1/111: 1131 ،آملى زادهحسن) صمدى غيرمتناهى خارجى متن واقع است و اين سخنان راه ندارد

 (.1/1.1: 1111آملى،  زادهحسنرک. زيادت بر وجود و جوهر يا عرض بودن ) -

 (.1/111: 1131زاده آملى، حسنماهيت قابل تعقل و اکتناه است )رک. همان و  ،برخلاف وجود -

ماهيت پنداشتن براى  دليلهمين  بههيچ ماهيّتى با خصوصيّات ماهيت ديگر قابل جمع نيست. و  -
 (.1/1.1زاده آملى: حسن)رک.  گرددىهمه تعيّنات م او برچراکه مانع از محيط بودن  ؛تخداوند مردود اس

 (.جا)همان حيثيت ماهيت، حيثيت عدم ابا از وجود و عدم است -

 وجود زاید بر ماهیت است و عین آن نیست. .1-3
بين  در خارج از مقدمات مهم بحث اين است که وجود در موجود محمولى زايد بر ماهيت است والّا 
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و هر زيادت و عروضى است در تحليل و تعمّل عقلى  وجود و ماهيت عارضيّت و معروضيتى نيست
نبايد  ،براساس همين نکته (.11: 1111، همو ؛111 ،1/31 :1111آملى،  زادهحسنرک. ) دهدىرخ م

وجود همان وجود بلکه م ،ترکيب ممکن از وجود و ماهيت را به معنى ترکيب دو موجود مستقل دانست
اتحاد اصل و فرع،  و اتحاد ماهيت با آن را بايد نوع ديگر از اتحاد دانست که از آن با تعابير   يقتاً است حق
آملى،  زادهحسنرک. ) شودىعنه، متحصل و لامتحصل، مبهم و معيّن ياد مظل، فانى و مفنى  ظل و ذى

مسئله همواره بر عدم لحاظ عقلى وجود با ها از اين برداشتوء(. علامه براى دفع س1/81: 1111
کيد دارد و اين زيادت و جدايى را صرفاً ذهنى مبهماهيت  که به حمل شايع  داندىرغم موجود بودن آن تأ

 (..1 :نحوى از وجود بوده است )همان

زی در کار نیست. .1-4  به حکم عقل نظری اسناد تحقق به ماهیت حقیقی است و هیچ تجو 
عين  ،م استو ماهيت لابشرط يا همان کلّى طبيعى که مقسّ  شودىط وجود موجود مشره ماهيت ب

در نتيجه ماهيت به معنى کلّى طبيعى که محل بحث  ؛شودىو با تحقق يک قسم محقق م استاقسام 
که بر آن عنوان ماهيت صدق کند وجود دارد و منشأ اين يئى چراکه در خارج ش ؛است نيز محقق است

بر خارج عنوان کلّى طبيعى را حمل کرد و  توانىچيزى جز صحت حمل نيست که محکم عقل نيز 
هر و اثر خاتمى است که در مُ  شودىچنين حملى صحيح است. مثالى که بر تحقق کلّى طبيعى آورده م

و در همگى اثر و صورت همان مهر و خاتم است. کلى طبيعى نيز  شودىموارد متعددى استفاده م
 (.1/118 :1111آملى،  زادهحسنرک. گونه است )اين

 برهانی و عرفانی اسناد تحقق به ماهیت غیرحقیقی و مجازی است. با نظر ادق  . 1-5
برهانى يا همان نظر عرفانى براساس  برابر نظر ادقّ  توانىم ،برخلاف آنچه در مقدمه پيشين گذشت

: دليل اين امر چيزى جز صحت استدلال زير اسناد وجود به ماهيت را مجازى و غيرحقيقى دانست
به دقت و تأمل شديد برهانى  ،هرچند اين صحت سلب بسيار پنهان بوده ؛سلب وجود از ماهيت نيست

اسناد  توانىچنين سلبى صحيح است و از همين رو نم ،در هر صورتباشد. و ذوق عرفانى نياز داشته 
 (.1/118، 1/111: 1111آملى،  هزادحسنرک. ) وجود به ماهيت را در اين صورت حقيقى دانست

 ها. جمع2

 جمع بین حکم عقل نظری و حکم عرفانی. 2-1
بين دو حکم اسناد حقيقى و مجازى وجود به ماهيت به دو  توانىزاده معتقد است که محسنعلامه 

اين است که از منظر عقل نظرى که ماهيت  دهدىصورت جمع کرد. جمع اولى که ايشان پيشنهاد م
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برهانى و عرفانى که ماهيت در  واسطه در عروض است و از منظر نگاه ادقّ هاست، موجوديّت آن ب موجود
 (.1/111: 1111زاده آملى، حسن)رک.  صحت سلب وجود از آن است به سبب ،واقع غيرموجود است

 ،کندىواسطه در عروض بودن معرفى م به سببدر تکميل اين جمع که اسناد وجود به ماهيت را 
واسطه در عروض بودن، منشأ . ضيح واسطه در عروض و نحوه اسناد وجود از اين طريق لازم استتو

وساطت حرکت  مثل   ؛صورت عرضى و مجازى استهاتصاف و واسطه بودن براى چيزى را گويند که ب
 کشتى که منشأ عروض حرکت براى افراد حاضر در آن است.

 .از آن سلب کرد توانىو م استوصف غيرحقيقى  الواسطه به آناتصاف ذى ،در واسطه در عروض
الواسطه به برخلاف اتصافى که خود واسطه به آن وصف دارد و حقيقى است. به بيانى ديگر اتصاف ذى

آن وصف از باب وصف به حال متعلقش است. در جمع اول نيز موجوديت ماهيت با وساطت وجود 
نه آن ماهيت که وجود ذات و حقيقت آن  ،قت داردخود اين واسطه که وجود است حقي يقتاً است که حق

و در عروض وجود براى  نيستجا يکسان که واسطه در عروض بودن همهکرد ولى بايد دقت  ،نيست
 ماهيت، مقصود خاصى از آن مراد است. 

همانند مثالى که  ،در برخى موارد اين وساطت ظاهر است (الف معنى دارد: 1واسطه در عروض 
در برخى موارد اين  (ب؛ تصاف حقيقى افراد کشتى به حرکت کاملًا آشکار استگذشت و عدم ا

 ،مثل ابيضيّت جسم و ابيضيت بياض که دو وجود دارند ،اصطلاحاً خفى است ياوساطت کمى پنهان 
؛ وساطت ابيضيت بياض براى جسم کمى سخت و مخفى استو از اين رو اند ولى داراى يک وضع

مثل  ،اند که وساطت وجود براى ماهيت از اين قبيل استها اخفىدر عروضسومين قسم از واسطه  (ج
الواسطه از فناى جنس در فصل که فناى غيرمتحصل در امر متحصل است. فهم صحت سلب از ذى

و به دقت بالاى برهانى و بلکه ذوق عرفانى شديد نياز دارد و از همين  دشوار استاين قسم بسيار 
( .11رک. همان: ) شماردىد وجود به آن را حقيقى و ذوق عرفانى مجازى مروست که عقل نظرى اسنا

هادى  ملاکه  طورهمانزيرا  ؛اخفى بودن اين فناستبه دليل و تنظير محل بحث به فنا و ابهام جنس نيز 
چراکه مفهوم جنس متعيّن  ؛نبايد عدم تحصّل جنس را به اعتبار مفهوم آن دانست است، توضيح داده

ابهام آن را به اعتبار ماهيت ناقص آن  توانىهمچنين نم .هامى ندارد که با فصل متعيّن گردداست و اب
، فصل نيز بخش ديگر آن را دهدىکه جنس بخشى از ماهيت نوع را تشکيل م طورهمانزيرا  ؛دانست

و وجود در نتيجه ابهام جنس جز از حيث تحقق  .دهندىهم نوع را تشکيل م و اين دو با دهدىتشکيل م
گيرد که مىراطوار گوناگونى را درب ،هادى ملاو به تعبير  ،زيرا وجود جنس، وجودات ؛آن نيست

با اين توضيح که وقتى عقل به کمک حس زيد را  ،ها فانى استآنو جنس در  اندوجودهاى فصول آن
فت معناى انسان و همين استعداد دريا بيندى... را نيز م دريافت، همراه او عمرو و بکر و خالد و
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و پس از آن با مشاهده  يابدىمدرمعناى حيوان را  ،بيندىها فرس و بقر را نيز مو وقتى همراه اين گرددىم
حکايت از فناى خارجى جنس در فصول و  هاينو ا يابدىمدرشجر و نباتات معناى جسم نامى را 

 (.181، 1/111: 1111آملى،  زادهحسنرک. ) انحاى وجودات دارد
، معرفت فصل حقيقى را جز از طريق شهود و علم حضورى ممکن فوق علامه با عنايت به حقيقت

فصول منطقى  واند وجودات ىحقيقى همان انحا ىهافصل ،زيرا با توجه به آنچه گذشت ؛داندىنم
 ،ستفصل حقيقى را از مقولات و ماهيات دان توانىنم ،ها هستند و بر اين اساسآنعلامات و امارات 

. همچنين علامه با تأکيدى مضاعف بر اين مطلب، فصل برشمردامرى وجودى و اخفى بايد آن را بلکه 
نه مفهوم و نه مصداقى  ،م حقيقت عينى خارجى و علت تحصّل جنس در خارج است راحقيقى که مقوّ 

که براى  ندداىبلکه نفس ملزوميتى م ،داندىکه صورت محسوس کيفى است و نه انفعال و نه اضافه نم
و به اين  استدر درک مقصود اين بزرگان  لازمنهايت ظرافت و ذوق  دهندهاين نشان واين اعراض است 

رک. مندى از ذائقه عرفانى مدّنظر ايشان به انکار و مقابله با آن برخاست )بدون بهره توانىسادگى نم
 (.1/111: 1111آملى،  زادهحسن

معناى اول در بحث اسناد وجود به ماهيت  ،عروض بيان شد از سه معنايى که براى واسطه در
 توانىزيرا با معنايى که براى کلى طبيعى گذشت وجود مجازى به اين برجستگى را نم ؛کاربرد ندارد

(. در معناى دوم نيز پذيريمىبراى آن در نظر گرفت )هرچند مجاز به معناى خاص عرفانى آن را م
تحققى ندارد. در  چهي خلاف ماهيت که بدون وجودْ رب ،ز رنگ داردجسم وجودى مستقل ا،المثل فى

با اين تفاوت که وجود نوع به  ،نظر نيست و بايد آن را از قبيل معناى سوم دانستنتيجه اين معنى نيز مدّ 
ولى عروض وجود به ماهيت از قبيل  ،شودىنسبت داده م ،هم که نوع باشند جنس و فصل و هر دو با

آملى،  زادهحسنرک. ) شودىد و بينونت فاحشى در آن مشاهده نمت و چنين تعدّ ظل اسظل و ذى
1111 :1/111-111.) 

 جمع بین دو حکم. 2-2
معناى تحقق و معدوم بودن معقولات ثانى درمورد در بيان لبّ کلام صدرالمتألهين  زادهحسنعلامه 

کان تامه است  ها که مفادّ آننفسه جود فىحسب وجود رابطى يعنى وهاين امور ب فرمايندىنظير امکان م
 ،. در ادامه علامه براساس اين جمعندحسب وجود رابط يعنى مفاد کان ناقصه موجودهولى ب ،اندمعدوم

را منتفى  ،دانندىها را فقط اعتبار عقلى مکه اين ،ها در خارج و اشراقيّونن به وجود ايننزاع بين قائلا
 (.1/111: 1111، آملى زادهحسن) داندىم

الله عنوان وجود رابط بر جميع ماسوى نديفرماىدر توضيح وجود رابطى و وجود رابط، علامه م
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که به معنى ربط محض معلول به علت مفيض است و اينکه هيچ استقلالى براى وجود  شودىاطلاق م
رابطى قرار دارد و به اين  وجود ،اشراقى است و در مقابل آنکه مقولى نه و اضافه بين آن دو نيست رابط 

نشدنى است و اين انتساب سلب استبه علّت منتسب  ،معنى است که معلول در عين وجود مستقل
 (.113 :)همان

 رابط يا همان وجود   نتيجه گرفت که ماهيت موجود است به وجود   توانىم ،براساس جمع دوم
ت، ماهيت هم مستهلک و مندک در ربطى و همانند ربط در قضايا که مستهلک در طرفين قضيه اس

يعنى وجود مستقل و رابطى ندارد. به عبارت  ؛ماهيت موجود نيست شودىوجود است و اگر گفته م
وجود رابط دارد  از آنجا کهشود و معدوم محسوب مى ،وجود رابطى ندارد از آنجا کهماهيت  ،ديگر

 شود.موجود قلمداد مى

 کم به موجود نبودن ماهیتح یانکاتی در توضیح نظر عرفانی . 3
حکما و عرفا درخصوص موجود  ىهابرخى از گزاره ،زادهحسنبيانات علامه گيرى از بهرهبا در اينجا 

 دهيم.را توضيح مىنبودن ماهيت 

 .اندیماهیات عدم. 3-1
 :اندطرح کردهبا حکم به عدمى بودن ماهيت اوصاف و تفاسيرى حکما و عرفا 

اولًا  ،گردندىاگر در عبارات حکما و عرفا ماهيات منشأ شرور معرفى م د:ماهیات منشأ شرورن -
شر دانست که  شودىفيه و امرى وجودى است و نه مخير شمرد که مرغوب   شودىخود ماهيت را نه م

خود خودى  نه خير و از اين روست که به ،زيرا ماهيت به ذات خود نه شر است ؛عنه و عدمى استمنفور  
حکما اگر استناد شرور را به ماهيّت  ،. در ثانىى وجود داردنه از آن تنفرهست و  ىيت رغبتنه به ماه

تفسير  ،که بارى تعالى باشد ،مطلق شرّيت ماهيّت را به معنى نقص و دورى از مرتبه خير ،دانندىم
مطلق و  درجه از درجه خير از شرّيت و نقصان   ىکه هر مخلوقى به اندازه خويش چنين معناي کنندىم

منشأ شرور  ،علامه در توضيحى ديگر .(83، 1/81: 1111آملى،  زادهحسنالوجود را داراست )واجب
ص يو در بسيارى از احکام، امکان و ساير نقا دهدىکه عقل انجام م داندىبودن ماهيّات را تحليلى م

هيت از آن با عنوان وقايه و . عرفا با توجه به اين ويژگى ماکندىموجودات حکم به منشئيت اين حيثيت م
 (.1/18: 1118عربى، ابن ؛1/813: 1111آملى،  زادهحسنرک. اند )سپر الهى ياد کرده

ايشان  بررسى کرد؛ مثلاً  ىدقت بيشتر با توانىتعابير و توضيحات ديگر علامه در اين خصوص را م
 :فرمايندىم فصوص الحکمدر شرح 

ند. از اها منتسبآنکه حدود اشيائند و جهت نقص  اتيهند و به مااوانگهى شرور از اعدام
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زيرا آنچه از  ؛ماهيات مجعول بالذات نيستند کهچنان د؛شرور مجعول بالذات نيستن ،اين روى
قلم صنع الهى صادر شده وجود است و بس. و وجود خير است و خير مؤثر است و چون 

ها آنبراى  ،هاستنتشاى ماهيت از آنند و حد که همان زمينه ااند، ممکناوجودات مخلوق
هاست و بازگشت همه که جهت نقص آن زديخىضرورى است و اعدام از اين حدود بر م

شرور به عدم است. در حديث است که به موساى کليم فرمود: من اولايم به حسناتت از تو و 
 (.152 :1108آملى،  زادهحسن) تو سزاوارترى به سيئاتت از من

 هزار و یک کلمهشده در باب شر، در کلمه هفتاد و سوم از طرح ىهاگيرى از بحثدر نتيجه يا علامه
سخن از شر به ميان  ،ها اينکه شرّ مجعول بالذات نيست و چون نسبت پيش آيدنتيجه بحث» :نديفرماىم

 (.1/31: 1131زاده آملى، حسن) «است ىيعنى حدوث شر بالعرض است و خود معنى عدم ؛آيد
ظرف تحقق  علامه ماهیات حدود وجود صمدی و بمایلینا هستند و وعاء تحققشان ذهن است: -

و خود اين حدود نيز اعتباراتى از  آيدىدست مه ماهيّات را اذهان دانسته که از حدود اطوار وجود ب
 :اندجانب ما و اعدام ذهنى

بر من حدود اطوار الوجود و شئونه والماهيات اوعية تحققها هى الأذهان لا غير و انما تنتزع و تعت
و آياته، و تلک الحدود تعتبر بما يلينا لا بما يليه لأنها بما يليه لا حدود لها لقيامها به کامواج 

 (.2/221: 1100زاده آملى، حسنالبحر مثلًا تعتبر حدودها بما يلينا لا بما يلى البحر فافهم )
و فى » نيز ناظر به اين مطلب است: ز حرز امام جوادا عبارتىطور اين عبارت علامه در شرح همين

مؤلف منه  ءيىدقيقة و هى أن ذلک النور لم يترک مکانا لغيره حتى يوجد ش“ نورک ءيىملأ کل ش»: قوله
 (.11)همان:  «ليس الّا ذلک النور فقط و حدودها اعدام ذهنية اعتبارية ءيىو من غيره، بل کل ش

که در اتحاد  داندىت را اعتبارى و مفهوم حاکى از وجود خارجى معلامه در جايى ديگر ماهيّ 
و انما الأصل فى التحقيق هو الوجود، و » خارجى آن با وجود، اتحاد متحصل با لامتحصل است:

 «الماهية اعتبارية و مفهوم حاک عنه فى الذهن متحد به فى الخارج اتحاد اللا متحصل بالمتحصل
 (.81 :)همان
ماهيت و حد در استدلال  حکمت متعالیه در نفی ماهیت از نفس ناطقه انسانی:معنای سخن  -

نبايد نفى حد به معنى نفاد و  ،که از طريق ماهيت نداشتن نفس است ،را حکما بر تجرد نفس ناطقه
 ؛منطقى است به معنى حدّ  ،شودىبلکه حدّى که از نفس ناطقه نفى م ،عدم مرتبه ديگر از نفس دانست

 ت و نه وجود، بلکه همان ماهيت من حيث هى هى است.نه عدم اس
 :آوردىرا م ملا هادى کلام   ،علامه براى دفع اين توهم و مغالطه

جامع و مانع، و اين منع ياد از ضيق  پس گذشت که آن محدودى است به حدّ  ،و اما ماهيت
ه حضرت ب که جبرئيلچنان ؛، و نفس قدسيه انسيه وجودش حد وقوف ندارددهدىوجود م
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و اگر بگويى چگونه نفس  ... «لو دنوت أنملة لاحترقت»ختمى عرض کرد در معراج که: 
که عقل کل هم ست محدود نسبت به عقل کل چنانا ناطقه ماهيت ندارد و حال آنکه وجودى

 محدود است نسبت به حق که غيرمتناهى در شدت نوريت است، و نيست ماهيت مگر حدّ 
و نفاد و انقطاع  ءىميانه طرف ش لطه است از باب اشتراک لفظ حدّ گوييم که اين مغا وجود.

چون نقطه براى خط و خط براى سطح و سطح براى جسم تعليمى و آن براى زمان و  ءىش
ميانه حدّ منطقى. پس به اين معنى ماهيت است که حدّ منطقى قول شارح ماهيت است و 

ه معنى اول که عدم است، و شيئيت ماهيت مفصله است و محدود ماهيت مجمله، نه حد ب
ماهيتى نه وجود است و نه عدم، پس عقل و نفس حدّ به اين معنى را دارند و لازم ندارد اين 

 (.5/155: معنى حدّ منطقى را )همان
عبارت حاجى سبزوارى در اين خصوص و توضيح اينکه راسم هر حد منطقى )که همان ماهيت و 

ولى عکس آن چنين نيست و در پاسخ به  ،به معنى نفاد و عدم است لاموجوده و لامعدومه است(، حدّ 
و فاقديته مرتبة  ءىهذا مغالطة من باب اشتراک لفظ الحد بين نفاد الش :فرمايندىمغالطه مغالطه فوق م

و بين الحد المنطقى و هو  -کما أن السطح يحد بالخط و الخط بالنقطة و الحد هذا عدمى -آخر ءىش
لقول الشارح لها و قول المتوهم نقص الوجود و فاقديته وجودا آخر ماهية خطأ، لأن النقص الماهية، و ا

 (.111 :)همان و الفقد عدم، و الماهية لا وجود و لا عدم
ها آننبايد امتيازى ميان  ،اندىدر دفع اين مغالطه که اگر ماهيّات عدم اند:ماهیات عدم مضاف -

متمايزة  هايولى اعدام مضاف به اعتبار ما يضاف ال ،است «ميز فيه لا»باشد بايد گفت که عدم مطلق 
(. و عدم مضاف با اضافه به وجود ..1 ،1/111: همانرک. نه عدم ) اندىهستند و ماهيّات نيز عدم

 (.1/131: 1111آملى،  زادهحسنى از وجود دارد )حظّ 
ل آن معنا دارد: - ت با وجود در صورت عدم تحص   ،ر ماهيّت مابحذاء داشته باشداگ اتحاد ماهی 

 :کندىهادى به اين مسئله چنين اشاره م ملابا نقل سخنى از  علامهنه متحد با آن.  شودىمنضم وجود م
الماهيّة لما لم يکن لها ما يحاذيها بذاتها کانت متّحدة مع الوجود و لو کان شىء يحاذيها لم تکن »

 (.1/11ب:  1138آملى،  زادهحسن) « متحصليتها بذاتهامتحدة بل منضمة الى الوجود فاتّحادها من لا
و اين  استعدمى بودن ماهيت مانع از تأثير وجود  ماهیت مانع اثر است و آثارش عدمی است: -

 :دهدىچنين توضيح م هزار و یک کلمهنکته را علامه در 
وجود مطلق همه آثار  ند کهامانع از اين ،و در حقيقت نمايندىحدّند و وجود را مقيّد م هاينا

؛ مثلًا معناى حيوانيت در حيوان، سازندىرا داشته باشد، بلکه اثر را مخصوص به يک صفت م
که آثار لايتناهى بر وى مترتّب نباشد و حدود کلية از اطوار و شئون  کندىوجود او را مقيّد م

در خارج  ، جز جسم چيز ديگرىنمايندىمثل سطح و خط که جسم را محدود م ،محدودند
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اند که بزرگى آن غيرمتناهى شده است. موجود نيست و اين سطح و خط آن را محدود نموده
 ،کندىو دايره تأثيرات او را منحصر م کندىکه وجود مطلق را مقيّد م ،در صورتى که ماهيت

است و نسبت وجود بايد به چيزى داد که منشأ  ىچون همه آثار او عدم ىمعنايى است عدم
 (.0/115: 1181آملى  زادهحسنشد نه مانع اثر )اثر با

یت نفس - یت ماهیت، اعتبار ه است:اعتبار ی  در امر پايانى نکته اول بايد دانست که اعتباريت  الامر
ان الماهية » :فرمايدىالامريّه نيست. علامه در اين باره مماهيت به معنى نفى ماهيت از اعتباريات نفس

مرية الا أنّ اعتباريتها هى تحققها بواسطة الوجود الحقيقى و يترتب على تلک النفس الأ اتيمن الإعتبار
 (.1/111: 1111آملى،  زادهحسن) «الأمر الاعتبارى الذى له نفسية أحکام واقعية صادقة حقيقية

غولى بودن ماهيّات، بر مظهر بودن توهم نفى کثرات و نيش ردّ همواره در کنار  علامهاز همين رو 
کيد داردنيز  هاآن نيز  علامهچيزى که  ؛و نمود وجود است نيستولى بايد دانست که مظهر مستقل  ،تأ

 :کندبر آن پافشارى مى
گرفتند صحيح نيست؛ زيرا  ىغولشيکه ماهيات را عدم محض و اعتبارى ن ىاآن توهم عده

وناگون و اند. خواص گماهيات و اعيان ثابته مظاهر کثرت و صور علميه و قوالب وجودات
و وجود دو اصل  تياسامى مختلف از ماهيات است. مراد از اعتبارى بودن آن است که ماه

ها اشيا به وجود آمده باشند، بلکه ماهيت در خارج عين وجود آنجدا نيستند تا از انضمام 
. پس ماهيات صور کمالات و مظاهر اسما و صفات شودىاست و از حدود آن انتزاع م

 (.1/051: 1180آملى،  زادهسنح) اندىاله
دوانى را پذيرفت که آن را منسوب  علامه در اسناد وجود به ماهيت سخن   توانىم ،به تعبيرى ديگر

 :اندکردهو ضمن پرسش و پاسخى چنين بيان  نيز آن را پذيرفته علامهچيزى که  ؛دانستىبه وجود م
ايشان موجود نيستند، پس چه  ، در حالى کهديکنىسؤال: اگر اطلاق موجود بر ايشان م

ها اين آنپاسخ: معناى اطلاق موجود بر  ؟ديکنىها مآناند؟ چگونه اطلاق موجود بر چيزى
« موجود»نيست که مبدأ اشتقاق موجود، يعنى وجود در اين موجودات باشد، بلکه صيغه 

به وجود حق  ،به عبارتى ديگر .منسوب به وجودند يعنى ،ها موجودندآنصيغه نسبت است؛ 
اند. پس همين مقدار انتساب و ارتباط به وجود حق، که وجودى شخصى است، منسوب

 (.1/180: 1180زاده آملى حسنها شده است )آنمجوز اطلاق موجود بر 
 علامهدر آثار  توانىالامرى ماهيت را مالامر و اعتباريت نفسمباحث تکميلى راجع به نفس

؛ 131 :1131، وهم ؛113، 1/111 ؛1/111: 1111آملى،  زادهحسنرک. )آملى پى گرفت  زادهحسن
  (.111 :1111 و،هم

 وجود مساوق حق تعالی است و ماهیات شئون اویند. .3-2
کيد م به آنآنچه در اين نکته  مساوقت وجود با حق تعالى و شأن و طور دانستن ماهيت است و  شودىتأ
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 :کندىاز نکته چنين تعبير م علامهنه تقابلى و  ،تمايز حق و خلق به تمايز احاطى است
و لو لا الوجود لما کان عن الأشياء عين و أثر، و  أن الوجود اصل و ما سواه علامة و فيئ له ...

و يعبّرون عنه بالحق أيضا فالوجود ...  (2/82: 1100آملى،  زادهحسنالوجود مساوق للحق )
هوهو هو الحق سبحانه، و الوجود الخارجى و هو الحق. و ان شئت قلت الوجود من حيث 

فى الظهور ما هو عين الأشياء فى  ءىالأسمائى و الذهنى ظلاله، فالوجود هو عين کل ش
 (.225 :ذواتها، سبحانه و تعالى بل هوهو و الأشياء اشياء )همان

 :استدوانى از ذوق تأله را نيز همين مسئله دانسته  مقصود علامه او
الدوانى من ذوق التأله هو التوحيد الصمدى الذى ذهب اليه العرفاء الشامخون فالحق أن مراد 

و الحکماء الراسخون منان موجودية الممکنات هو انتساب الماهيات الممکنه بذلک الوجود 
فى تحققها العينى و ليس لها من حيث إنها ماهيات حظ من الوجود. بل الدوانى صرّح بذلک 

قيل فلا حاجة الى التفوه بالتأويل فعليک بنص کلامه الکامل فى الحکم الحکيم و القول الث
 (.111 :أصالة الوجود و انتساب ما سواه سبحانه اليه بالإضافة الإشراقية )همان

آملى،  زادهحسنرک. ) در ساير مکتوبات علامه ملاحظه کرد توانىرا م نکتهشرح بيشتر اين 
؛ 11، .1، 1/11: ب 1138 ؛ همو،1/111، .1/11، 1/118 ،1/118: 1111، همو ؛1.1 :1131
 (.811 ،1/813، 111 ،1/181: 1131 همو،

آنچه در اين نکته حائز اهميّت است اين است که ماهيات به اضافه اشراقى از استواء نسبت خارج 
( و بايد توجه داشت که اضافه اشراقى يک طرف دارد 1/11: ب 1138، آملى زادهحسنرک. ) شوندىم
چيزى که در اضافه اشراقى بايد  ؛( و اين تجلّى از وجود بر غير نيست.1/11، 1/111: انهمرک. )

 :کندمىچنين استدلال  درباره آن علامهدقت داشت و  به آنبسيار 
التجلّى هو انتشاء الجلوة من ذات المتجلّى، فالتجلّى ليس تأثيراً لغيره حتى يقال إن ذلک الغير 

ان عدماً فالعدم لايتأثّر، و إن کان وجودا فالوجود ذاته متعالية لقبول امّا موجود أو معدوم فإن ک
 (.1/111ب:  1181آملى،  زادهحسنتأثير الغير )

اى بر عبارت صدرالمتألهين در اين باره، علت مطلب فوق را در نبود همچنين علامه در تعليقه
 :دارندىوحدت عددى وجود بيان م

يث هو متقرّر بنفسه، موجود بذاته، فهو تقرّر نفسه و وجود ذاته، أنّ الوجود من ح :[متن اسفار]
تعليقه ] فلا يتعلّق بشىء اصلًا بحسب ذاته، بل بحسب تعيّناته العارضة و تطوّراته اللّاحقة له.

تعيناته أى تقيّداته و هى الاعيان الثابتة و «: بل بحسب تعيّناته العارضه»قوله: [: علامه
، اى القائمة بالوجود قيام صدور لا قيام عروض. و فى تعليقة للحکيم الماهيّات. و العارضة

النورى: العارضة أى الّلاحقة له لحوق شىء غير مستقل کلحوق الظلّ بذى الظّل و العکس 
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بالعاکس لا کلحوق شىء بشىء حتى يتحصّل و يتصوّر ثان للوجود بما هو وجود فإن الوجود 
 (.1/12 :ب 1181آملى،  زادهحسنليس بواحد بالعدد حتى يتصور له )

عرفا در عينيت وجود و ماهيّت چيزى  توان دريافت که سخنانشد، مىبا عنايت به حقايقى که طرح 
 :کندىاين عينيت را چنين تفسير م علامهجز عينيت در ظهور نيست. 

 هو هو الحق سبحانه، و الوجود الخارجى و الأسمائى و و ان شئت قلت الوجود من حيث هو
فى الظهور ما هو عين الأشياء فى ذواتها، سبحانه و  ءىالذهنى ظلاله، فالوجود هو عين کل ش

 .(2/225: 1100آملى،  زادهحسنهو و الأشياء اشياء ) تعالى بل هو
در پايان اين نکته، بايد دقت داشت که مباحث جعل فلسفى را نيز بايد از همين منظر نگريست 

 (.111، 111، 111، 111، 1/111: 1111آملى،  زادهحسنرک. )

 . نتیجه4
عبارات حکما و عرفا در اعتبارى دانستن ماهيت و نفى وجود از آن، به معنى معدوم مطلق دانستن 

کيد ايشان بر نفى وجود استقلالى ماهيّت است و اين نگاه توحيدى، جمع بين  نيستماهيت  و تأ
ظر کثرات، نمود و مظاهر وجودند و در وحدت و کثرت است که همان توحيد است و در اين من

( و از آنجا که فهم اين 1/18: 1111آملى،  زادهحسنرک. مظهريت هيچ استقلال و انفکاکى ندارند )
دستگيرى اذهان،  براىتبع بزرگان اين فن آملى به زادهحسنانديشى است، علامه حقيقت نيازمند ژرف

 :کنيمذکر مىمراجعه و تعمّق بيشتر  را براىها آنعناوين است که  به کار گرفتهرا در بحث  ىاامثله
تمثيل به نفس ؛ (1/13 :ب 1138 ؛ همو،1/111 :1111آملى،  زادهحسنرک. تمثيل به شىء و فىء )

: 1131آملى،  زادهحسنرک. تمثيل به امواج و شئون نفس )؛ (1/131: 1111آملى،  زادهحسنرک. )
تمثيل به الف و حروف ؛ (1/111: 1111آملى،  زادهحسنرک. نگى آب )رتمثيل به بى؛ (118، 1/138

تمثيل به واحد ؛ (.1/11: 1131آملى،  زادهحسنرک. الفبا و مثال به آب و سراب و نمود بودن ماهيت )
 .(118-1/1.1الف:  1138آملى،  زادهحسنرک. و اعداد در شناخت متجلى و تجلّى )

مقرّب باشند، جهت مبعديّت نيز در  توانندىکه م طورهمانکه امثله  تلازم به يادآورى اسدر انتها 
 (.1/111: 1131آملى  زادهحسنرک. و بايد فکر را از اين خطا مصون داشت ) هستها آن
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 ، تهران: رجاء.نصوص الحکم بر فصوص الحکم(، 1111) ــــــــ .1
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 5منافع و مضرات رواج فلسفه

 1نادر شکراللهی

 چکیده
لات فلسفى است که در کتب به وديعت در بحث رواج فلسفه يا نوعى شيوه انديشيدن است يا محصو «فلسفه»

. رديگىنهاده شده است. بحث از جواز يا عدم جواز رواج فلسفه به هر دو معنا در حوزه فعاليت عقل عملى قرار م
مردم، نظم اجتماعى و شايد آرامش روانى  ىدارنياين که به د ؛ مثلدانندىبعضى رواج فلسفه را داراى مفاسدى م

، کاهش سوءاستفاده از هاىريگميمانند استقلال انسان در تصم آن به مزاياى ، برخى. در مقابلرساندىافراد آسيب م
. در کنندمىتغييرات اجتماعى و استحکام بيشتر عقايد اشاره  ىهانهيمردم و کمتر شدن هز ىشياندجهل و ساده

نيست و همه مردم  ممکنت عقلى ل ارتباطى و اطلاعاتى، پنهان نگاه داشتن محصولايبا گسترش وسا، دوره جديد
 هابيآس کاستناز خطرات يا  ن ماندنازجمله جوانان در معرض افکار و عقايد متفاوتى قرار دارند. تنها راه مصو

، انتخاب کنيميکى را فلسفه  ممنوعيتيا  ترويجبين  توانستيممىمجهز شدن به فلسفه به هر دو معناست. اگر ديروز 
؛ ندارند ىورزکه همه مردم توانايى فلسفه ميدانىمبا اين همه، م و آن لزوم رواج فلسفه است. امروز تنها يک راه داري

هم در مقابل سيل اطلاعات را افراد ضعيف  سپساول بايد با آموزش، توانايى تأمل فلسفى را افزايش داد و  بنابراين
پرداختن به اين موضوع از آن . اهميت مصون ساختديگر  ىهامختلف به روش ىهادرست و نادرست رسانه

پس براى  ؛دهدىمادى و معنوى فراوانى به خود اختصاص م ىهاهيجهت است که رواج هر رشته علمى، سرما
 در باب، ازجمله فلسفه که مخالفان و موافقانى دارد، تأمل ىايا ممنوعيت هر رشته ترويج درمورد ىريگميتصم

 عقلى است. ـ وشته استنادى و تحليلىمنافع و مضرات آن ضرورى است. روش اين ن
 ، نظم اجتماعى، روش برهانى، محصولات فلسفى.ىدارني، رواج فلسفه، دىورزفلسفهها: کلیدواژه

                                                 
 13..11.1.1؛ تاريخ پذيرش: 11.1.3.11. تاريخ دريافت: 1
 (shokrollahi@khu.ac.ir. دانشيار گروه معارف اسلامى دانشگاه خوارزمى )1
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 مقدمه. 1
در پيشرفت ايران اسلامى عنصر لازمى است يا يک  ياصورت کلى آيا رواج فلسفه در جامعه اسلامى به

با توجه به شرايط مفيد يا مضر باشد. در  تواندىاست که م ىاشمشير دو لبه يا شودىمانع تلقى م
صورت کلى همه مراکزى علميه و به ىهاآموزش عالى و در حوزه هاىيزىردر برنامه ،گذشته ىهادهه

... هميشه چند تلقى در اين باب وجود  که در بخش فرهنگى دستى دارند ازجمله نشر کتاب و مجله و
 داشته است.

. از مخالفان اصل فلسفه، حتى انديدهموافقان و مخالفان در مقابل هم صف کش طيف وسيعى از
با اصل فلسفه براى خواص و در  تنهانهکه به فلسفه اسلامى متصف شده است، تا موافقانى که  ىافلسفه

بلکه با رواج آن در بين مردم عادى کوچه بازار  ،محافل علمى حوزوى و دانشگاهى مشکلى ندارند
با عنوان فلسفه براى نوجوانان يا کودکان برگزار  هايىيشو هما کنندىريزى مند و براى آن برنامهاموافق

ها کنند و بين مکاتب مختلف فلسفى از غرب و شرق و فلسفه را وارد فيلم و رمان کوشندىو م کنندىم
 اسلامى و مسيحى ... تفکيکى قائل نيستند.

و  ورزندىآميختن معرفت فلسفى با معرفت دينى مخالفت مدر بين موافقان فلسفه کسانى با در
و بعضى از موافقان  وجود فلسفه در جامعه، گروهى به  1دانندىمنطق فلسفه جدا م ازنى را آمنطق قر

صورت رواج آن بين عموم مردم نقد دارند و گروهى از رواج آن حتى در مراکز علمى دانشگاهى به
 داريدانکه اگر بيمارى شک و شبهه و سفسطه م دانندىم يىفه را داروگروهى فلس 1ند.اگسترده نگران

بايد از  ،وجود نداشت اىو اگر چنين بيمارى 1لازم است به ميدان آيد و به علاج بيمارى بپردازد ،شد
کسانى  توانىبين اين گروه موافق منيز  1اجتناب کرد و خود را از عوارض منفى آن مصون داشت. فلسفه

                                                 
 .گيرندى. در دوره جديد پيروان مکتب تفکيک در اين گروه قرار م1

ها در رشته علوم انسانى خصوصاً فلسفه و عرفان اين قسم وزارت علوم و دانشگاه»: نويسدىم 1183. مرحوم آشتيانى در سال 1
(. بر اين سخن مرحوم آشتيانى بايد افزود 81: 1118آشتيانى، ) کندىدانشجو را از تحصيل متنفر م سوادىنکند. ... معلم ب ىبازگشاده

که امکان  آيندىها براساس درآمدزا بودن رشته است و در موارد معمول کسانى به سراغ فلسفه مرشته که انتخاب که با رويکرد انتخاب
معارف بشرى  ىهارشته ترينيچيدهالبته استثناها هم کم نيستند و از سوى ديگر فلسفه از پ و اندديگر را نداشته ىهاورود به رشته

 ها اين رشته به سرانجام مناسبى برسد.و کتاب فلسفه در دانشگاه حسابىبا رواج ب داشت که توانىاست، اميد چندانى نم
در دوره  هاآنگسترش و اشاره کرده فلسفه در گذشته  ىهامحدود بودن کلاس بهبروجردى  اللهيت. علامه طباطبايى در جواب آ1

گرچه به نظر  ؛(1.8-1.1ق: 1111)حسينى تهرانى،  ضرورى دانسته استه هبه دليل رواج شک و شبرا علميه  ىهاجديد در حوزه
ان برجسته ايشان اين است که فهم بسيارى از آيات و روايات بدون مدد دکه اين پاسخ نهايى علامه نباشد. تلقى ايشان و شاگر رسدىم

 گرفتن از فلسفه امکان ندارد.
و اساساً شک و شبهه را محصول وجود و  دانندىى و مضر ماست که مخالفان اصل فلسفه، خود اين رشته معرفتى را بيمار يعى. طب1

 .دانندىرواج آن م



 011  منافع و مضرات رواج فلسفه

ها از آغاز ورود فلسفه به کنند. اين اختلافمىغيراسلامى تفکيک را از کرد که فلسفه اسلامى  را تصور
در داورى بين اين نظرات در کدام سوى بايد  1جهان اسلام وجود داشت و اکنون در ادامه همان سيريم.

ه گزارش اين نظرات صورت تفصيلى ببه توانيمىبه چه نظرى بايد داد. ما در اين نوشته نم ىايستاد و رأ
به  ،که مورد نظر ماست ىا، پس از تعريف فلسفهشودىدر اين نوشته که در چند بند ارائه م .بپردازيم

و به روش صرفاً نظرى به داورى  پردازيمىارائه نظريات موافق و مخالف اصل فلسفه و رواج آن م
متفاوت به آن  ىهاتلف و با روشقدر مهم است که بايد از زواياى مخاما مسئله آن 1.پردازيمىم

نياز به بررسى  مرتبط است،سرنوشت يک کشور  ادر چنين مسائلى که ب يزىرزيرا برنامه ؛پرداخته شود
 وسيع و چندجانبه دارد.

 مفهوم فلسفه، رواج فلسفه .2
ان عنومجموعه مطالبى که به ،اول :داشت توانىدو تلقى م« رواج فلسفه»از کلمه فلسفه در عبارت 

 ،ىورزفلسفه، دوم ؛دنشوىيا بر زبان فيلسوفان جارى م اندفلسفى در کتب فلسفى عرضه شده هاىيافته
مختلف  ىهاانسان در حوزه ىهااين توضيح که پاسخ به پرسش اب ،يعنى توجه به روش انديشيدن

ى همچون مختلف ىهابه روش تواندى... م ، خداشناسى، اقتصادى، سياسى، فرهنگى وشناسىىهست
و  يابندىها در هر صورت پاسخى براى پرسش خود مانسان 1.باشد خطابى، جدلى، شعرى و برهانى

. گاهى با استناد به سخن بزرگى عقايد خود را کنندىم ريزىيهبر آن اساس زندگى و عقايد خويش را پا
و گاهى براساس  کنندىگاهى براساس آنچه بين مردم مشهور و رايج است زندگى م ،دهندىشکل م

. اگر کسى پاسخ دهندىمختلف سروسامان م هاىينه، باورها و اعمال خود را در زمهايىينتکرار و تلق
                                                 

نظرهايى که در فرهنگ غرب نه به فلسفه در جهان اسلام و نه به اختلاف   ،. در اين نوشته به فلسفه در کشور ايران اسلامى نظر داريم1
 ،بعضى به کلى با فلسفه در جنگ بودند :مختلف وجود داشتند ىهادرمورد فلسفه وجود داشته و دارد. در تاريخ تفکر غربى هم گروه

نيز مانند بعضى و  کردند،ىتکفير و اعدام مها را آنو  جنگيدندىم ،لاتينى هاىىرشدابنازجمله  ،فلاسفهبرخى از  هاىيافتهبعضى با 
 .(1131عنوان نمونه رک. راب فيشر، دينى مخالف بودند )به ىهامسير اثبات دين و آموزه بهبا ورود فلسفه  گرايانيمانا

شود  دارىينف ديضعتموجب  تواندىاگر کسى بگويد رواج فلسفه م؛ مثلًا کار گرفته شوده ب تواندىنيز م (تجربى). روش غيرنظرى 1
رسى کرد. چنانکه و نتايج را بر پرداختتاريخى  ىهابه نمونه توانىم ،موجب اختلاف و تشتت گردد و نظم را بر هم زند تواندىيا م

 دينى به آن پاسخ داد.به روش کلامى و درون توانىم

فلسفه به نظر بعضى از  ىهادر اينجا با کمى تسامح است، از آن جهت که در بعضى از شاخه« روش برهانى». به کار بردن عنوان 1
حکمت عملى جاى  ىهاشهيد مطهرى در شاخه از نظر کسانى مانند علامه طباطبايى و براى نمونه ؛نظران، برهان جايى نداردصاحب

که برهان  آيدبرمىسينا ابنو از بعضى از سخنان  شودى؛ يعنى از بديهيات استفاده نم(1/181، 1، 1 تا:ى)طباطبايى، ببرهان نيست 
( و 11 ب: 1113ى، جوادى آمل) اند(. استاد جوادى آملى هم در بعضى از آثار خود بر اين قول88ق: 11.1، يناسجارى است )ابن

يش فلسفه سياسى را اعتبارى م بر اين اساس تعبير به روش برهانى  .(11 :ج 1131 ى،جوادى آمل رک.) دانندىدر بعضى از آثار خو
 نظرها را پوشش دهد.که بتواند اين اختلاف   رسدىاما عنوان جايگزينى هم به نظر نم ،فلسفه تعبير دقيقى نيست ىهابراى همه شاخه
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ها بيابد و متوجه مبانى و مفروضات استدلال و روش گزاره تريناىيهنيازهاى معرفتى خود را براساس پا
از دايره فلسفه خارج  ،مسير کند روش طىّ  و اگر به غير از اين کندىم ىورزفلسفه ،استدلال خود باشد

هرچند ممکن است عقايد و زندگى خود را براساس آراى يک فيلسوف يا يک مکتب فلسفى بنا  ؛است
پايه و بديهى يا  ىهاگزاره هزيرا ممکن است براساس تقليد اين کار را انجام دهد نه با اتکا ب ؛داده باشنه

 .دنشوىپايه يا بديهى م ىهاکه منتهى به گزاره يىهاگزاره
رواج فلسفه به معناى رواج تفکر فلسفى، مستلزم رواج محصولات فلسفى هم  ،صورت معمولبه

فيلسوفان لزوماً به معناى رواج انديشيدن  هاما رواج فلسفه به معناى رواج محصولات انديش ،خواهد بود
 فلسفى نخواهد بود.

 يا خواه نظرى ،اما بررسى حکم رواج فلسفه ،دشوىفلسفه به دو شاخه نظرى و عملى تقسيم م
 يىگوکه عقل عملى متکفل پاسخ شودىبه شاخه حکمت عملى مربوط م ،ىورزاصل فلسفه ياعملى 

 ؛1فصل  -1 فصل: 1113زيرا موضوع حکمت عملى افعال ارادى انسان است )ارسطو،  ؛1به آن است
و عقل انسانى به دليل مفسده يا مصلحتى که ( و رواج فلسفه يک فعل ارادى است 11: 1111فارابى، 

 ،که يک فعل ارادى است نظرو از آن  کندىحکم به جواز يا عدم جواز صادر م ،در يک فعل نهفته است
رشد فقيه و فيلسوف از جهت فقهى هم به بررسى آن پرداخت. از اين جهت است که ابن توانىم

رشد، )ابن پردازدىبه شيوه فقهى به پاسخ آن م ،المقالفصل ،اندلسى در ابتداى کتاب معروف خود
1111 :31). 

د و مضرات يبه سنجش فواها آنسخن بزرگان و تحليل  از با مدد گرفتن کوشيمىدر اين نوشته م
 بپردازيم. آن،به هر دو معناى  ،رواج فلسفه

 رواج فلسفه به معنای فلسفیدن .3
شيدن فلسفى يا به عبارت ديگر با انديشيدن مستقل  مبتنى ما با دو نگرش در ترويج اندي ،در تاريخ تفکر

و  آوردىرا به کوچه و بازار م ىورزاول شيوه سقراطى است که فلسفه :ها مواجهيمگزاره تريناىيهبر پا
. دهدىو توليد و زايش تفکر بنيادين را به آنان آموزش م داردىخود به فکر وام ىهاجوانان را با پرسش

گورا بود که در آن، ميان بازارايان، عامه مردم، اعيان و اشراف در گشتمدرسه سقر» وگذار اط ميدان آ
و مدام هزار و يک مسئله روزمره زندگى را موضوع  کندىوجو ماز ديگرى پرس ،زندىبا يکى گپ م ؛بود

در بين  ها وشيوه دوم آن بود که در کنج حجره .(11: 1188)ژان برن،  «دهدىتفکر و تأمل قرار م
                                                 

ما اگر عقل عملى را مدرک ندانيم و درک را منحصر در (، ا111: 1181، ىفاراب)رک.  يمنا بر آن نظر که عقل عملى را مدرک بدان. ب1
 حکمت عملى هم محصول عقل نظرى خواهد بود. ،(11 :1113عقل نظرى بدانيم )رک. جوادى آملى، 
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برخى از . ورزيدندىغيرت م يننشو بر بازارى شدن آن شاهد پرده پرداختندىم ىورزخواص به فلسفه
 رسدىبه نظر م و دانستندىگذشته رواج مطالب فلسفى را براى عموم مردم جايز نممسلمان  فيلسوفان

مکان ندارد فيلسوفى بگويد زيرا ا ؛آنان اين است که استدلال برهانى نبايد رايج شود يهکه لازمه توص
زيرا روش برهانى نسبت به نتيجه  ؛را از آنان دريغ کنيد ىورزاما نتيجه برهان ،برهان را به مردم بياموزيد

خود عليت تام دارد که همان محصولات فلسفى است. پس اگر بخواهيم فلسفه در اختيار کسى قرار 
امکان دارد کسى بگويد روش برهانى را از  ،طه مقابلدر نق .کنيمىروش برهانى را از او دريغ م ،نگيرد

اما محصولات فکرى فلاسفه را در اختيار  ،به آن مجهز شوندعادى مردم دريغ کنيد و اجازه ندهيد مردم 
در اختيار گذاشتن محصول امرى است و به پشت پرده توليد آن رفتن  ،آنان بگذاريد. به تعبير ديگر

 .پذيرندلًا تفکيکديگر است و اين دو کام ىامر
و  آن استو تأمل در همه مبانى سکه رايج  شودىهيچ امرى توصيه نم ينىنشپردهبه دنياى امروز در 

تفکر فلسفى است. البته اين به آن معنا نيست که همه مردم به اين نوع از تفکر يا همان روش سقراط  اين
 اين عرصه را دارند. بهتوانايى ورود  ياند مندهعلاق

 . مخاطرات3-1
بخش از اين جهت که هر لذت ؛يزانگبخش است و هم رعبلالى شدن هم لذتقوارد دنياى تفکر است
از اين جهت که شوق پريدن مستقل با انواع مخاطرات همراه  يزانگرعب و آور استنوع استقلالى شوق

 ،انديستادهااو کنار براى ديگرانى که در  تواندىم ،است که اگر براى خود شخص هم هراسناک نباشد
 باشد:داشته چند دليل  تواندىاين رعب م .کننده باشدنگران
که بدون اينکه  است ىاهمچون پرنده ،اگر کسى شرايط تفکر استقلالى را فراهم نکرده باشد -

 به جايى تکيه ندارد:در آن به شوق پرواز خود را در فضايى رها کند که  ،ده باشديپرهايش روي
 برپرد بر اوج و افتد در خطر  يده پريرغى که ناروآن م واى  

 (.8/111 :1113مولوى، )
د که مبانى فکرى و عقيدتى خود را محکم کرده ويهنگامى بايد وارد فلسفه ش گويندىکسانى که م

که لغزندگى در آن زياد  دانندى؛ يعنى وادى فلسفى را وادى پرخطرى منظر دارندهمين مطلب  ، بهباشيد
 به هلاکت خود او و ديگران منجر شود. تواندىمافتد، به دست ناآزموده اگر غى است که است و تي

که سر از کجا بيرون خواهد آورد و دانيم و نمىانتهاى انديشيدن و تفکر مستقل مشخص نيست  -
تخريب و  يا. آيا تثبيت وضعيت و باورهاى موجود است خواهد شدکدام قبله رهنمون  سوىبهما را 
هم افراد و هم جامعه بيشتر به  .باعث نگرانى و رعب شود تواندىف آن. همين ابهام است که متضعي
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ها اختصاص ندارد که در بند اول نه تغيير. اين ديگر به ناآزموده گرايش دارد وثبات و حفظ آنچه دارد 
 1نيست. اش پيدامسير نهايى شوداشاره کرديم و هر کس که وارد فلسفه 

به دليل سختى  و رفتىيل با دليل پيشين در اين است که آنجا بيم خلط حق و ناحق متفاوت اين دل
ند ابسا افراد در دام انواع مغالطات عمر بگذرانند و بر اين گمان باشند که تنها آنان، چهىورزکار فلسفه

نگامى که اما اينجا مقصود آن است که حتى ه ،انديدهرا در آغوش کش ،يعنى حقيقت ،که شاهد مقصود
و  شودىآن حق مخالف وضع موجود باشد، به برهم ريختن وضعيت موجود منجر م وبه حق برسيم 

 .آوردىتشويش به وجود م
. مردم و کندخود همنشينى  يشانکبا همنتواند تفکر ممکن است شخص را به جايى ببرد که  -

 1طفيلبناز ابن يقظان  ه حىّ گويند بيزارند. قصمىاز کسانى که خلاف عادت سخن معمولًا جوامع 
اين قصه درمورد تمام انبيا و فلاسفه ديده  و مستقل بينديشند خواهندىقصه همه کسانى است که م

که عاقبت  دانيمىاين بزرگان قصه آشنايى است و م ىهاها و قتلها، تبعيدها، زندان. قصه رنجشودىم
او را محکوم به مرگ کردند و در  ىانبود. عده خوشايند انديشيدىسقراط که به رواج تفکر فلسفى م

سقراط مجرم است به اين جنايت که خدايان مورد قبول کشور را قبول ندارد و خدايان »ادعانامه نوشتند: 
 :مرتکب جرم افساد جوانان شده است. مجازات مورد تقاضا اين،علاوه بر  .نويى را به ميدان آورده است

 .(11: 1188)ژان برن،  «اعدام
صورت معمول ممکن است نظم اجتماعى که به ،اگر هر کس به تفکر خويش پايبند باشد -

، آسيب ببيند. همين نکته است که باعث شده بعضى از گيردىسخنى شکل مفکرى و همبراساس هم
فتن متفکران دنياى غرب هم، از رواج تفکر استقلالى و نقادانه در بيم باشند و بگويند اين باعث از بين ر

که تفکر ممکن است راه به جايى ببرد  تر گفتيمپيش .(Noddings, 2006: 3) شودىنظم اجتماعى م
سخن اين است که رواج تفکر اينجا اما  شود، تشويشموجب و ترديد ايجاد کند باورهاى موجود در که 

                                                 
 ناشىداشته باشد،  اىيرمترقبهنتايج غ تواندىنم ،اينکه مقيد به دين استاند که فلسفه اسلامى به دليل . اينکه بعضى از غربيان نوشته1

 اثر. اين سخن غربيان درست است که فلاسفه اسلامى به دين هم باور داشتند و از دين استبا فلسفه اسلامى آنان از ناآشنايى 
اما فلاسفه خلاف ظواهر دينى  انديشيدند،ىفلسفى خود به عدم تعارض با دين هم م يردرمس و Rosenthal, 1962: 4)) يرفتندپذ

در تاريخ تفکر اسلامى نقش  يلاند. تأوبه ديگران بگويند که خلاف دين سخن نگفته يلسخن بسيار گفتند و کوشيدند با توسل به تأو
در  پيوسته فلاسفهمختلف حضور داشته باشند و خود را توجيه کنند. با اين حال  هاىيشهاند و باعث شده کردهبسيار مهمى بازى 

 .اندبودهمعرض تکفير و تبعيد و قتل 

است. خلاصه آن اين است که  ،فيلسوف مسلمان اندلسى ،طفيلنوشته ابن ،ترين قصه قرون وسطاى غرب استقصه که مهم ين. ا1
ره تنهايى خود برود و به روش به جزي شودىدر انتها مجبور ماو و  پذيرندنمىکه به دريافت حقايق رسيده است را بن يقظان  مردم حىّ 

 .کند دارىينخود زندگى و د
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اين  .بزندجام آسيب به انس تواندىمساوى است با رسيدن به نتايج متنوع در بين مردم و خود اين تنوع م
 هايدگاهاختلاف در د ،صورت مستقل بينديشندها بايستند و بهبه اين معناست که اگر انسان يقاً سخن دق

کارى  ،بلکه متضاد و مخالف ،کردن افراد با طرز تفکر متفاوت صورت معمول جمعرخ خواهد داد و به
 دهندىاز کارهايى که در جامعه انجام مبسيارى درمورد مردم اگر بس صعب است. يا شايد بتوان گفت 

اين براى نظم  و انديشندىبه تغيير اين امور مدر نيجه و  شوندىواقف م هابر بيهودگى آن ،تأمل کنند
 صورت معمول مضر است.اجتماعى به

د که لازمه به روحيه تعبّ  تواندىصورت خاص بعضى بر اين باورند که رواج انديشه فلسفى مبه -
 ىهافلسفه در بعضى از شاخه رايج نشدناست آسيب برساند و بعضى از معاصران هم علت  رىدايند

 مردم آسيب برسد دارىينکه فلاسفه اسلامى از اين نگران بودند که به د دانندىفلسفى را همين م
 .(11: 1111)داورى، 

 . منافع3-2
راساس استدلال باشد و بالاترين استدلال، ب کنيمىو رد م پذيريمىطبع بايد آنچه مبه وما انسانيم  ـ

 .ناميمىها پيش رود که آن را تفکر فلسفى مگزاره تريناىيهاستدلالى است که تا بررسى پا
و احساسات  هايعه، شاهاينرف تلقص  و به کنندىکه مردم براساس عقل سير م ىادر جامعه ـ

زمينه هموار  ،آنان است هاىيتل اصلى فعال، براى شيادانى که نادانى مردم محمگيرندىتصميم نم
 نخواهد شد.

ترين کار بازارى کردن انديشه فلسفى است. مهم ،که بازار سفسطه گرم است يىهادر زمان ـ
که در  هايستاز سوف ىاعده»زيرا  ؛احتمالًا به همين دليل بود که سقراط فلسفه را به ميان مردم آورد

توانستند که از مردم عادى  ،د نهضت شکاکيت را به وجود آورده بودندنيمه دوم قرن پنجم قبل از ميلا
خاستگاه تدوين منطق  .(111: 1111)راسل،  «ايى کنند و حق و ناحق را امرى نسبى تلقى کنندبردل

فيلسوفان بزرگى همچون سقراط  و ق.م( است.11-.11مانند پروتاگوراس ) هايىيستمقابله با سوف
ق.م( به مبارزه با آنان پرداختند. 111-131ق.م( و ارسطو )111-111ون )افلاط ،ق.م(111-181)

 .آمدىپس بايد فلسفه هم به بازار م ،سفسطه بازارى شده بود
براساس استدلال انتخاب و رد  کوشندىکه تفکر روشمند در جريان است و مردم م ىادر جامعه ـ

امور براساس عواطف و در آن، است که  ىازندگى اجتماعى بسى کمتر از جامعه هاىينهکنند، هز
ها هم صادق و برنامه هاياستده در انتخاب سيدر گردش است. اين فا پايهىاحساسات و تعصبات ب

 .ندها کمترشکست در آنچنين مزيتى دارد و هم که زندگى مبتنى بر استدلال است. چنان
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 رواج فلسفه به معنای رواج محصولات فلسفی .4
اما در رواج محصولات فلسفى که  ،است کسى رواج انديشيدن فلسفى را ممنوع کند گفتيم که ممکن

بگويد خوب است که مُثُل افلاطونى،  مثلاً معضل و مشکلى نبيند و  ،حاصل انديشه متفکران است
با زبان ساده در اختيار  ... حرکت جوهرى ملاصدرا، اصالت و تشکيک و وحدت وجود نظام صدرايى

 ،سنگين علمى است ىهاکه جدال ،بدون اينکه لازم باشد به پشت پرده اين مباحث ،مردم قرار گيرد
بلکه ترويج  ،اين مباحث در حوزه فلسفه اولى را جايز بدانند تنهانهممکن است بروند. اين گروه 

 تجويز کنند.هم ترى مانند فلسفه اخلاق و سياست و دين را مباحث حساس
ها و ، کلاسهايلم. بعضى معتقدند در فشودىن اختلاف ديده منظرادر اين مورد هم بين صاحب

وسيعى در اين مورد در دوره  هاىيتها بايد به رواج نظرات فيلسوفان پرداخت و عملًا هم فعالکتاب
و از رواج محصولات  گيرندىکه در نقطه مقابل قرار م ى هم هستندجديد در جريان است. گروه ديگر

در  سيناى. بوعلگيرندىفلاسفه اسلامى در جبهه دوم قرار م غالب رسدىنظر مفلسفى بيم دارند. به 
ام در اختيار هر که اين مطالبى را که من در اين کتاب به وديعت نهاده کندىانتهاى اشارات وصيت م

 کسى قرار ندهيد:
مت را با لذيذ حک ىهااى برادر من در اين اشارات حقيقت ناب را براى تو آماده ساختم و لقمه

هوش و پست و کمهاى سخن دلپذير غذاى جانت کردم. پس آن را از جاهلان و آدم
دين که مگسان ناتوان ت که ميل او با افکار عامه باشد يا از فيلسوفان بىئجراستعداد و کمکم

و آدم درستى باشد و زود به طرف  ينتطدار. اگر کسى را يافتى که پاک پاس ندايداناين م
تدريج و هرچه خواست به ،نگردو با چشم رضا و خشنودى و صدق به حق  شتابدنوسواس 

تکه در اختيار او بگذار تا آنچه قبلًا گرفته باعث کنجکاوى وى در آنچه خواهد جزءجزء و تکه
گرفت بشود. و او را در عهد و پيمان خدا و ايمان قرار ده تا نتواند عهد خود را بشکند تا مسير 

خدا ميان من و تو حاکم  ،سى کند. اگر اين علم را شايع يا ضايع کنىأد و به تو تتو را بپيماي
 1.(111 :1011سينا، )ابن خواهد بود و واگذارى کار به خدا کافى است

که به نظر  اشاراتهم اينکه مطالب فلسفى  .در اين عبارت هر دو جنبه را در نظر داردسينا ابنالبته 
و هم  نبايد در اختيار جاهلين و غيرزيرکان و ملحدان از فلاسفه قرار گيرد بوعلى حقايق برگزيده است،

نيستند و  اند و به وسواس فکرى مبتلاالنفسو سليم ينتطبايد در اختيار کسانى قرار گيرد که پاک اينکه
 .دهندىبه حقيقت رضايت م

نان برهانى را در اختيار که سخ کندىرشد در موارد مختلفى در آثار خويش به فلاسفه توصيه مابن
                                                 

 دکتر حسن ملکشاهى است. ترجمه و شرح اشارات. ترجمه متن از کتاب 1
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 1113 ؛111: 1111رشد، )ابن دانستىاين کار را مستحق عقوبت کفر م عاملهمگان نگذاريد و 
که مطالب اين کتاب را  گويدىم شرح اشاراتفخر رازى هم در انتهاى . (111 :ب 1113 ؛111 :الف

 .(1/111: ق11.1 ى،)راز شودىماز نااهلان دريغ داريد که باعث ضعف دينى آنان 
زيرا مردم اين  ؛شدن مردم دينىيکى خوف از ب :شودىدر عبارات اين بزرگان دو دليل ديده م

و از سوى ديگر باعث ضعف اعتقاد آنان به ظواهر دينى  آورندىو به آن ايمان نم فهمندىمطالب را نم
 که. دوم اينبينندىى مو آن را مخالف ظواهر دين وندنشىم آورانناماين سخنان را از  ؛ چونشودىم

جان اين فلاسفه در  ممکن است اند،خلاف ظواهر دينى معمولاً هراس آن است که چون اين مطالب 
 .شودى. بررسى اين دو دليل به بخش بعد موکول مبيفتدخطر  به

 داوری .5
مختلف بايد اول اينکه براى داورى بين نظرات  رسدىقبل از ورود در داورى ذکر دو نکته لازم به نظر م

يعنى رواج فلسفه، در  ،که در ابتدا آورديم اين موضوعاز روش عقلى و تاريخى مدد گرفت. چنان
صورت معمول بعضى از احکام را جاودانه و محدوده عقل عملى و حکمت عملى است و اين عقل به

. پردازدىکم مو در بعضى از موارد با توجه به شرايط زمانى و مکانى به صدور ح داندىفرازمانى م
: 1181شيرازى، ) دانندىکه موضوع حکمت عملى را تنها امور جاودانه م هم هستند هرچند کسانى

خاص و لذا  هاىيطنظران قضاياى حکمت عملى را مربوط به مح.( و بعضى از صاحب1/181
 1.بينندىم پذيرتغيير

که هرچند اين سخن کاملًا  نکته ديگرى که قبل از ورود به داورى لازم است ذکر شود اين است
باز هم  ،کنيم ىورزبايد فلسفه بورزيم و اگر نبايد فلسفه ،کنيم ىورزدرست است که اگر بايد فلسفه

 واسطهىکنيم. اين مطلب از اين جهت درست است که در هر صورت ما باواسطه يا ب ىورزبايد فلسفه
اما  ،بررسى کنيم ،حوزه حکمت عملى قرار داردکه در  ،صورت استدلالى اين موضوع رانياز داريم که به

زيرا سخن اين است که آيا ما به رواج فلسفه در جامعه  ؛آيدىاين استدلال در اين نوشته به کار ما نم
صورت يک برنامه گسترده مجازيم يا نه؟ اما اين صورت عام يا جامعه دانشگاهى و حوزوى بهبه

صورت بايد بنشينند و به ىابراى صدور حکم رواج فلسفه عده که آيدىاستدلال در اين بخش به کار م
                                                 

... و از باشند ىآرا و عقايد عملى، قراردادى و اعتبارى م». در اوايل مقاله در حاشيه، از قول علامه طباطبايى و مطهرى آورديم که 1
به هيچ وجه ضرورى و دائمى و کلى  باشند،ىنه از يقينيات و چون اعتبارى و قراردادى م ،ندارات و مقبولاتنظر ديگر از مشهو

)مرتضى « ها به اختلاف حکم کنندآنمختلف درباره  ىهاو زبان هايطتغييرند و هم ممکن است عقول در محيعنى قابل باشند،ىنم
 .(111 :1111مطهرى، 
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زودگذر  ىهانه براساس مصلحت ،صورت گيرد يزىربينديشند و براساس آن برنامه اىيهفلسفى و پا
درمورد فلسفه و رواج  خواهندىو م نشينندىفردى و گروهى. کسانى که م ىهايا سلايق و ذوق مبناىب

فرهنگى متخصص باشند. اين موضوع در حوزه حکمت  ىهايد در بعضى از حوزهحتماً با ،آن بينديشند
شناسان اجتماعى، متخصصان تاريخ ، روانمدارانياستس ؛دارد ىارشتهاما ماهيت ميان ،عملى است

آموزش عالى اشراف  هاىيت)يعنى کسانى که به ظرفيت و محدود ىانديشه، متخصصان آموزش عال
عنوان برنامه ارائه شود تا از يگر در اين زمينه بايد وارد شوند و حاصل آن بهد ىهادارند(، و تخصص

 حاکم است. ىابا اين مسئله پرهيز شود و اين حکم درمورد هر رشته اىيقهه سلهمواج
 به چند مطلب اشاره کرد: توانىرواج فلسفه به معناى تفکر استقلالى م مربوط به نظرات مورددر
نيست، اما در زندگى  ،به معناى فلسفى ،اخت حقيقت منحصر در عقلشن ىهاهرچند راه -

ديگر در  ىهاديگر شناخت بدون استمداد از عقل ممکن نيست و همه راه ىهااجتماعى استناد به راه
به اين اعتبار است که نياز به استدلال  1د.نحجيت خود بايد مستند به استدلال عقلى باش

 .رسدىم به نظر معقلى در همه جا لاز ـ برهانى
که ارتباطات فرهنگى بين ملل مختلف بسيار گسترده شده است و  کنيمىزندگى م ىاما در زمانه -

باشد. در چنين فضايى، صرف استناد به سخن  تواندىدر چنين فضايى زبان مشترک استدلال عقلى م
 رهگشا باشد. تواندىکه تکيه بر مسائل عاطفى و احساسى نمچنان ؛يک بزرگ کارايى لازم را ندارد

چنين روش فکرى را ندارد و از مردم معمولى روش استدلال  ظرفيت ىهرچند هر کس -
ن براى سخن گفتن با آفلسفى خواستن خارج از توان آنان است و شايد به همين دليل است که قر ـ عقلى

ها را با آموزش تدريجى در انسان توانىده است، اما ممردم سه روش حکمت، وعظ و جدل را مطرح کر
ها از اين توان بعضى از انسان ،بايد گفت که در مجموع ،بردن از اين روش مدد رساند. با اين حال بهره

منعى براى رواج فلسفه استنتاج  توانىو استعداد آن را نخواهند يافت و البته از اين سخن نم اندبهرهىب
 با شرايط خاص را جذب کند که توان درک مطالب آن را داشته باشند. ىبايد افراد ىاکرد. هر رشته

بر دايره  توانىولى تا آنجا که امکان دارد م ،صورت عام شدنى نيستپس رواج انديشه فلسفى به
توانمندان چنين استدلالى افزود و اين بايد از همان دوران کودکى و از محيط خانواده و مدرسه و 

 شگاه آغاز شود. بحث از چگونگى رواج انديشيدن فلسفى خارج از مقصود اين نوشته است.دان
هم ريختن نظم جامعه بود. ه ، نگرانى از بىروزرواج فلسفه انمخالف دلايليکى از خوانديم که  -

دير يا زود از هم  ،زيرا اگر نظمى براساس منطق درست بنا نهاده نشده باشد ؛اين سخن موجه نيست
                                                 

 .(11-11: 1131شکراللهى، رک. در نوشته ديگرى آمده است ) . بسط بيشتر اين ادعا1
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در مقابل استدلال به هم بريزد  تواندىنم ،و نظمى که بر بنياد منطقى و استدلالى بنا نهاده شود پاشدىم
. داشتورز هزينه کمترى خواهد افراد هوشمند  برهان با حضور ،و اگر تغييرى هم در آن نظم لازم باشد

ند در ظاهر به آراى ديوان کمال خجندى است که هرچفلسفه قصه زلف پريشان شاهد مجلس هقص
 در بطن آن جمعيت و وحدت و آرامش نهفته است: ،انجامدىتشتت م

 ترش بايد کردچون چنين است پس آشفته  زلف آشفته او موجب جمعيت ماست
 (111: 1111)کمال خجندى، 

بايد گفت اگر دينى  ،رودىممردم  دينىىنکته که در صورت رواج برهان فلسفى بيم بدرباره اين  -
و اديان  رسدىعقل بنا نهاده نشود )لااقل در اصول کلى آن دين( التزام به آن درست به نظر نم براساس

بلکه آن را رونق گلزار  ،از اين نسيم تلقى طوفان نخواهند داشت ،ستيز ندارند ديگرى هم که با عقل سر  
 .بيندىن متديّ 

ود فلسفه در دنياى جوانان امرى لازم نکته ديگر اينکه يا به حکم اولى يا به حکم ثانوى امروزه ور -
براى  ىورزتکليف فلسفه ،. اگر کسى انديشيدن مستقل را حق يا وظيفه انسانى بداندرسدىبه نظر م

وادى  بهصورت معمول ورود مردم و ازجمله جوانان را اگر کسى به ، اماجوانان مشخص است
و آفتى براى  زندىد آسيب مروحيه تعبّ  باور او بهچراکه به  ؛انديشيدن داراى عوارض منفى بداند

جمعى، ل ارتباطيه جديد با تبليغات وسيع و گسترش وساردر دو بايد به او گفت، شودىآنان م دارىيند
 اىيشهاند تا براى متاع خود مشترى بيابند و البته اين حق هر صاحب اندمکاتب مختلف به صحنه آمده

 تواندىبرهان تنها ابزارى است که م ؛ نکته اينجاست کهود باشداست که دنبال پيروانى براى تفکرات خ
 معيار انتخاب درست از نادرست باشد.

 اشاره کرد: نکات ذيلبه  توانىمهم رواج فلسفه به معناى محصولات فلسفى  مربوط به نظرات مورددر
وان فراگرفت که بت ىاعقايد ديگران نيست و فلسفه ختنبه نظر محققان، فلسفه به معناى آمو -

 ىورزفلسفه خواهندىاين براى کسانى است که ماما آموخت،  توانىوجود ندارد و تنها فلسفيدن را م
کنند و انديشيدن فلسفى را بياموزند. مانند هر تخصص ديگرى، گاهى براى کسانى که توان ورود به 

را در اختيار آنان گذاشت و  حاصل تفکر بزرگان فلسفه توانىم ،را ندارند ىزرودنياى پيچيده فلسفه
لزوماً از فهم سخن ديگران هم  ،گفت کسانى که توان توليد و نقد و بررسى فلسفى ندارند توانىنم

از رواج محصولات فلسفى سخن گفت و البته مانند هر رشته  ىادر مرحله توانىعاجزند. پس م
ه همان تفصيلى که در باب تقليد و اجتهاد ب ؛آن رشته تقليد کرد هاىينديگرى در اين مورد بايد از بهتر

 در کتب فقهى آمده است.
بايد به چند  ،، رواج آن را مفيد نداندشودىمردم م دينىىاگر کسى به اين دليل که فلسفه باعث ب -
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اديانى وارد  بهکدام دين است که با محصولات عقلى در ستيز است؟ اين اشکال  :پرسش پاسخ گويد
دينى که تأمل و تعقل در  و نه در اينجا کارساز است گرايىيماندارند و ا زيتسعقل ىهااست که آموزه

ند امرى درست يزگر. اينکه بعضى از امور دينى عقلداندىهستى و دليل و حجت طلب کردن را لازم م
 پذيرفتهدومى  ،است. در مکتب عقلى شيعه متفاوت زىيتسبا عقل يزىگردفاع است، اما عقلو قابل

جديدى  ىهاتر باشد برداشتملات عقلانى وسيعأنه اولى. اين مطلب درست است که هرچه ت ،ستني
باعث  تواندىجديد م ىهاارائه داد که پيش از اين رايج نبوده است و اين برداشت توانىاز متون دينى م

را بايد آماده اين گعقل دارينيک جامعه د .اندپيشين انس گرفته ىهانگرانى کسانى شود که با برداشت
منتظر غواصان  ود نبيشتر بطن دار يازيرا متون دينى هفت يا هفتاد  ؛باشد تريقعم ىهابرداشت

 که به اعماق سير کنند و جواهر به ارمغان آورند. اندىکاوژرف
، دليل او شودىجهت نامناسب بداند که باعث رنج فيلسوفان م ايناگر کسى رواج فلسفه را از  -

پيام جديد به انواعى از  ترويجآنان هم با  ؛فاع نيست. اين وضعيت براى پيامبران هم وجود داشتدقابل
 ىهاها و ابتلائات دچار شده بودند و از سوى ديگر آوردن پيام جديد هميشه با تشکيک در آموزهرنج

هم به جايى نرسد. ديگر وانهاده شود و پيام جديد  هاىيامکه پ رودىاست و اين احتمال مهمراه پيشين 
نوآورى باعث تنش و  ،است فنّاورىنه آنچه مربوط به  ،انسانى ـ نظرى ىهااساساً در حوزه

 جايز نيست؟ ىاحکم کنيم که هيچ تأمل نوآورانه توانيمى، آيا مشودىم يىهاتمخالف
، اين سخن درست است که رواج هر نوع تفکرى براى انسانى که قدرت داورى نداشته باشد -
به اين اميد که  ،که ما هر نوع دارويى را در بازار عرضه کنيم ماندىاز آفات نيست. اين مانند آن م خالى

انتخاب کنند. شايد به همين دليل  هاآنبين  ، ازداورى ندارندتشخيص و خود مردمى که توان لازم براى 
 تنهانهنظران از اين کتب هرچند بهره بردن صاحب) است که از نظر فقهى رواج کتب ضاله جايز نيست

، اما امروزه با رواج کتب ضاله از طريق ابزارهاى پيشرفته ديگر (رسدىبلکه لازم به نظر م ،مفيد
که در جنگ فرهنگى، کشورها براى مقابله با يکديگر خرج  اىينهممکن است و با هزناممنوعيت عملًا 

از محدوديت سخن  توانىزار ارتباطى، ديگر نمها و اينترنت و ديگر ابو دسترسى به ماهواره کنندىم
صورت گزينشى از فلاسفه شرق و گفت. امروز در ذهن و زبان بسيارى از افراد جوامع، سخنانى به

ها آن هها بيا در رسانه انديدهشن ،نه لزوماً فلسفى ،مختلفهاى که يا در کلاس شودىغرب ديده م
 هايشهداشت، خصوصاً که وقتى اند هايشهبه پنهان ماندن انداميدى  توانى. پس ديگر نماندبرخورده

و بقيه را  شودىملتزم م دلخواهش ىهاهر کس به همان بخش ،صورت گسترده در اختيار قرار نگيردبه
 .نهدىوام



 001  منافع و مضرات رواج فلسفه

 یجهنت. 6
 در اين نوشته اين نکته را تذکر داديم که درمورد فلسفه همواره در شرق و غرب طرفداران و مخالفانى

خوانان اجازه مختلف در اينکه به فيلسوفان و فلسفه ىهاکشور در دوره يزانروجود داشته است و برنامه
مستقل )ند و دارند. در باب رواج فلسفه به هر دو معنا اهنظر داشتفعاليت داده شود يا نه اختلاف  

جمعى رواج وسايل ارتباطاما امروز با  ،وجود دارد نظراختلاف   (انديشيدن و محصولات فکرى فلاسفه
کمى بشنوند. بايد همه مردم تا حد توان به قدرت  ۀرا تنها عد هايشهاميد داشت که اند توانىديگر نم

متنوع، به قدرت  نسبى داورى  هاىيشهسنجش عقلى برهانى مجهز شوند تا بتوانند در مقابل ورود اند
هرچه تفکر  ،. علاوه بر اينشودىحاصل م انوريشهدست يابند و اين با آشنايى درست با سخنان اند

زندگى فردى و  هاىينهو هز شودکساد مى يشىاندبازار سفسطه و خرافه و ساده ،شودىعقلانى رايج م
يد آن ؤبلکه م ،و نظم اجتماعى ندارد دارىينمنافاتى با د تنهانه. تفکر فلسفى يابدىجمعى کاهش م

اينکه تمام  ديگراسد که اصول آن با عقل و برهان در تعارض باشد. بهر ىورزاست و دينى بايد از فلسفه
کم همه را محرم با آموزش بر ظرفيت افراد افزود و کم توانىاما م ،مردم توان انديشه فلسفى ندارند

 .کردر اين خوان بيشتر شريک ددانست و 
يم، اما آن موضوع رواج فلسفه اشاره کرد ىراهکارهابرخى از در بين مطالبى که گفته شد به 
نياز به فلسفه و رواج فلسفه، بايد به آن پرداخت. امروزه از  مستقلى است که پس از قبول اصل  

 ياها فلسفى در دانشگاه هاىيافتهو تفکر فلسفى و رواج  1براى همگانى کردن تفکر انتقادى هايىيوهش
فلسفى براى کودکان  يشهترويج اندبه  کوشندىو حتى م گويندى... سخن م و هايلمدر مطبوعات و ف

 .طلبدىها خود مجال ديگرى مروش اينتوضيح و نقد و بررسى  ؛بپردازند

                                                 
 .(1131)شکراللهى،  ام)يا انتقادى يا فلسفى( و شرايط تحقق آن پرداخته يل. در مقاله ديگرى به بعضى از شرايط تفکر اص1
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 عقل نظری یارتقاچگونگي  يبررس
 5در تعامل با دین و شهود

 1محمد ثنایی

 چکیده
شهود حاصل  هم صعود بر فراز   ؛ابديىدر حکمت متعاليه، عقل در تعامل با دين و شهود ارتقا م

است و هم فرود آوردن آن حقايق متعالى در آستان برهان، محصول رشديافتگى عقل عقل  ىارتقا
پيوند قلبى با دين و نفوذ حقيقت معارف آن در جان آدمى، نشان از تعالى عقل  که همچناناست. 

کنشگرى عقلى  منددارد و هم سير امواج آن بحر حکمت از عمق جان تا ساحل بيان فلسفى نياز
عقل در پرتو  ىارتقا ىهاترين راهحيات عقل است. مهم شانى ديگر از بالندگى وکه اين هم ن است

استفاده از شهود، اشتداد و صيرورت  پىعقل با عوالم مجرد در  سازگار شدنند از: اشهود عبارت
مندى حب در همه مراتب نفس و تأثير آن در بهره انيسبب برخوردارى از شهود، سروجودى عقل به

عقل در تعامل با دين به دو صورت کلى قابل تصور  ىد قلب. همچنين چگونگى ارتقاعقل از شهو
عقل به مدد معارف  ىارتقا ؛حقيقت دين در قلب انسان و انعکاس آن در فهم عقلى رياست: تأث

 .شناسانه متن دينىهستى

 : تعامل عقل و دين، تعامل عقل و شهود، عقل، دين، شهود.هاکلیدواژه

                                                 
 11.1.1.11؛ تاريخ پذيرش: 11.1.3.11. تاريخ دريافت: 1
 (mohammad.sanaei313@gmail.com)علميه قم  پژوه سطح چهار فلسفه اسلامى حوزه. دانش1
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 لهتبیین مسئ. 1

 ىانسان موجود از آنجا کهاى از قواى وجودى انسان است. اى از مراتب نفس آدمى يا قوهعقل مرتبه
ممکن است  ترديد عقل او نيز قابليت رشد و تکامل دارد.مختار است و قابليت رشد و تکامل دارد، بى

يک فيلسوف مسلمان را اما آنچه ذهن  ،هاى فراوانى در امکان رشد و سير تکامل عقل مؤثر باشندمؤلفه
که بر مدار استدلال و  ،اين است که چگونه ممکن است عقل ،سازددر اين زمينه به خود مشغول مى

که از سنخ علم حضورى و الهامات و اشراقات  ،در اثر مواجهه و تعامل با شهود ،کندبرهان حرکت مى
 ،بال  اقناع  برهانى و فلسفى استکه دن ،همچنين عقل يک نوع حيات و بالندگى پيدا کند؟ ،قلبى است

که از سنخ   ،شناسانه دينهاى دينى و معارف هستىتعامل و تقارب با حقيقت آموزه در تواندىچگونه م
ارتقا يابد و در مقايسه با عقلى  ،شودوحى الهى است و کمتر در آن برهان و استدلال مصطلح ديده مى

به مدد  افتهينيز عقل  ارتقا فهم و درک بيشترى پيدا کند؟جوارى برخوردار نيست، قدرت که از اين هم
اى بيابد؟ چون هاى نورانى، تعالى تازهسازى آن يافتهتواند در اثر برهانىدين و شهود، به چه صورتى مى

عقل فلسفى پس از ارتقا، هنوز رسالتى ديگر دارد و آن، سامان دادن استدلالى و چينش منطقى آن 
 ان  فلسفى است.معارف در ساحت  بي

 ضرورت مسئله اهمیت و. 2
اهميت اين مسئله آنگاه  يابد؟مسئله اين است که چگونه عقل در تعامل با دين و شهود ارتقا مى

به هم  ارتقايافتهعقل  کنيم. توجهدر تعامل با دين و شهود  ارتقايافتهشود که به کارکرد عقل  تر مىروشن
فهميد، پيدا درت بيشترى براى فهم و تعميق حقايقى که قبلًا مى، هم قيابددسترسى مىحقايق جديدى 

 ترىقو« شدهترفهمعميق»يا حقايق  « شدهمفهتازه»اش بر حقايق  آورىاستدلال کند و هم نحوهمى
آورد. اگر شده استدلال مىآنگاه بر آن مطلب  فهم ،فهمدعقل، اول مى ،به عبارت ديگر خواهد بود.

، هم فهم و هم استدلالش نو خواهد بود و جالب اين است که در اين مسير هم به حدّى عقل ارتقا يابد
 شود.هاى آن پيدا مىشود و هميشه تازگى و طراوت در يافتهقانع نمى

خواهد در فلسفه نقش خود را ايفا کند. اهميت حل  اين مسئله در حلّ مسائل عقلى مىچنين اکنون 
حياتى و نو در فلسفه و حلّ آن مسائل جديد است که با حقيقت و  يافت  مسائلغامض فلسفى و ره

ها ارتقا اگر بدانيم و بتوانيم تبيين کنيم که چگونه عقل در اين تعامل د.نسرنوشت انسان پيوند دار
خواهند از سرچشمه زلال وحى و ؛ آنان که مىخواهد شديابد، راه براى جويندگان حقيقت هموار مى

بر ساحل استدلال، با سعى خويش، صفاى   وو جان عطشناک خود را سيراب کنند  شهود جام برگيرند
 يافته را سامان بخشند.تازه
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 مسئله یشینهپ. 3
ويژه در تعامل با عقل در تعامل با وحى و شهود )به ىتوان گفت مسئله امکان و نيز چگونگى ارتقامى

هاى استدلال هيى از تفلسف را که صرفاً بر پااشيوه نوعى از يونان باستان مطرح بوده است.شهود( به
از راه کشف و شهود و علم حضورى، حقايقى  و آوردعقلى، حقايق و معارف فلسفى به دست مى

 ديگوىبوعلى م اشارات حاشيه بر در زادهحسنگونه که علامه آن اشراقى گويند. وهيآورد، شفراچنگ مى
( اولين کتاب فلسفى داراى مضامين و روش اشراقى است. از افلوطين/ اثر فلوطين ) اثولوجیاظاهراً 

سينا ارج شد، اين کتاب نزد ابنآنجا که اين کتاب در سنت فلسفه اسلامى، متعلق به ارسطو دانسته مى
در  .سينا به روش اشراقى شديافت و بر آن تعليقاتى نگاشت و اين خود، يکى از عوامل گرايش ابن

پرداخته است و اوج  به آناولين فيلسوفى است که به اين روش اهميت داده و  سينافلسفه اسلامى، ابن
 ديد. الاشارات والتنبیهاتهاى پايانى کتاب توان در نمطرا مى او در اين زمينهکار 

که شرط  جايىسينا، جناب شيخ اشراقى )سهرورددى( بسيار به اين مسئله اهميت داد تا پس از ابن
دانست. اين سير ادامه يافت تا اينکه ملاصدرا آن را به اوج ف و شهود بودن مىفيلسوف شدن را اهل کش

خود رسانيد و توانست از شهد شهود و حلاوت وحى، حياتى طيّبه برگيرد و به عقل فلسفى  خويش 
  حياتى تازه بخشد.

 هرچند ؛اندشايان توجه است که اين بزرگان در عمل، عقل  خويش را با وحى و شهود ارتقا داده
 .ديده نشوددر آثارشان مستقلًا  چگونگى  ارتقاى عقل در تعامل با وحى و شهودممکن است 

در باب صورت مستقل پرداخته و به موضوع اين مقالهاولين کسى که به  داندمىتا آنجا که نگارنده 
لاتی بر فلسفدر دو کتاب  . اوپناه است، سيد يدالله يزدانکرده تأمل و پژوهشآن  و  ه فلسفهتأم 

در اين باره مطالب عميقى نگاشته است. همچنين فيروزجايى در کتاب  مختصات حکمت متعالیه
 ده است.کردرخصوص تعامل عقل فلسفى با اسلام مباحث ازشمندى مطرح  چیستی فلسفه اسلامی

 پژوهشمفاهیم . 4
معناى موجود مجرد  عقل به: شوددر يک نگاه کلى، عقل به دو معنا در کلمات حکما يافت مى عقل:

اى از قواى عقل به معناى قوهم است؛ تام و منظور از عالم عقول همان حقايق )موجودات( مجرد تا
 معناى دوم مراد است. ،در اين نوشتار نفس انسانى که اعم از عقل نظرى و عقل عملى است.

از شهود حسى، شهود  اندعبارتآيد، انواع شهود گونه که از کلمات حکما و عرفا برمىآن شهود:
مراد از شهود )هر جا که بدون قيد بيايد( شهود قلبى است و در نوشته حاضر،  .عقلى و شهود قلبى

(. نيز مراد ما 111: 1111پناه، يزدان رک.) منظور از شهود قلبى هم هر شهود برتر از ساحت عقل است
 در اين سخن، شهود قلبى خود فيلسوف و حکيم است.
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ذيل معناى اصطلاحى  ما دوها از ميان آنکه  اندمعانى اصطلاحى مختلفى برشمرده براى دين دين:
 کمال اخروى و سلوک درحيات دنيا که دربردارنده مصلحت دنيايى موافق با ىنوع داريم: نظر در را

( آمده .1/11 :تاى)ب يىعلامه طباطبا المیزان تفسير در اين معنا .خداست مى حقيقى نزدئحيات دا
 السلام که اين معناروايات اهل بيت عليهم شناسانه قرآن ومعارف هستى فلسفى، هاىثبح در ؛است

 توانىدر واقع م .رفته است به کار فلسفه فلسفه ملاتی برأت و عالیهتمختصات حکمت مهاى کتاب در
 .دنتعالى عقل اثرگذار اى درگونهبهيک دين است که هر  کارکرد   معناى يادشده، دو گفت دو

 مبانی استفاده از شهود و روش اشراقی در فلسفه. 5
گيرى از شهود و روش اشراقى در فلسفه را بيان کنيم، براى بهره لازمقصد نداريم مبانى  با اينکه گفتيم

براى اينکه اين مبانى در ذهن خواننده، حاضر باشد و نيز براى اينکه معلوم باشد که اين مبانى مسلّم 
توافق و عدم مخالفت عقل )برهان حقيقى( و شهود : کنيماشاره مى هاآنوار به هرست، فاندگرفته شده

قوام يافتن فلسفه ؛ قوت شهود و قصور عقل در شناخت حقايق بسيار غامض فلسفى؛ )کشف مصيب(
 .با روش عقلى

لسفى و يند تبيين فايعنى بايد فر ؛براى اينکه محصول شهود در فلسفه به کار آيد، بايد برهانى شود
 هوسط استدلال فلسفى بايد امرى باشد که براى هم آورى  عقلانى براى آن انجام شود؛ زيرا حدّ استدلال

 (.111: 1111پناه، ؛ يزدان111: 1111پناه، يزدان رک.) باشد پذيرادراکصاحبان عقل، 

قاى عقل در به کيفيت ارت و سپسدر اين نوشتار ابتدا به کيفيت ارتقاى عقل در تعامل با شهود 
براى  راه را پرتو شهود، چگونگى ارتقاى عقل در فهم  درست خواننده از رايز؛ پردازيممى تعامل با دين

 کند.مى دين هموارتر ارتقاى عقل در پرتو کيفيت فهم صحيح او از

 کیفیت ارتقای عقل در تعامل با شهود. 6
س صدرالمتألهين نيز از آن استفاده کرد. عقل منوّر اصطلاحى است که اول عارفان به کار بردند و سپ

تواند از قلب او نور بگيرد و منوّر شود. عقلى که به نور قلب و شهود اين بزرگان معتقدند عقل انسان مى
ها آنتواند ادراکاتى فراچنگ آورد که پيش از نورانى شدن به يابد و مىقلبى نورانى شود، ارتقا مى

 (.113: 1111پناه، )يزدان دسترسى نداشت
شود. عقل شهودى همان بندى، عقل به عقل شهودى و عقل حصولى تقسيم مىدر يک تقسيم

يعنى دريافت مستقيم و حضورى  عقل، شهود  ؛پردازدکارکردى از عقل نظرى است که به شهود مى
 ،ى و شهود قلبىيعنى شهود حسّ  ،شهودهاى ديگر تواند در دل  عقلى است. اين کارکرد عقل هم مى

تنيدگى وجود تواند مستقل باشد. ميان کارکرد  شهودى  عقل و کارکرد حصولى  آن درهمباشد و هم مى
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دارد و اساساً کارکرد حصولى عقل )چه در مقام تحليل و چه در مقام توصيف( چيزى نيست جز 
عقلى رخ يند درک اآنچه در فر ،. به بيان ديگراست گزارش آنچه در شهود عقلى و فهم شهودى رخ داده

علم حصولى  عقلى  برآمده از فهم  ←فهم شهودى  ←ى شهود علّ  دهد، به اين صورت است:مى
)مثلًا در دل شهود حسى، عليت  کندمتن واقع را شهود مى عقل شهودى حقايق عقلى شهودى.

فهم شهودى، معانى موجود در مشهود . کند(چرخش دست نسبت به چرخش کليد را حضوراً درک مى
عقل حصولى همان معانى   .ليل و ترکيب(حآورد )البته بدون تجزيه و تکند و به دست مىيفا مىرا است

کند( و نيز توصيف سازد )و احياناً ترکيب مىفهم شهودى را از يکديگر جدا مى هوسيلآمده بهدستبه
 (.118: 1111پناه، يزدان رک.) کندمى

 صورت قابل تصوير است: دوبندى کلى به يک دستههاى ارتقاى عقل در پرتو دين و شهود در راه
دين و شهود عقل را از غلطيدن در لغزشگاه وهم و  ،: در اين صورت(محافظت از لغزش) سلبى (الف

که ) ايجابى (ب؛ پيرايه استمرض و بىد. عقل در چنين صورتى سليم، بىندارخيال و مغالطه بازمى
 ،عقل در مسير مستقيم و به دور از انحراف: در اين صورتحرکت دادن و هدايت  :(خود دو چهره دارد

دهند و ضمن حرکت دادن در صحيح حرکت مى هاند و عقل را در جاددين و شهود ميزان و محور عقل
مدار، مواظب منضبط، حق ،عقل در اين حال .کنندجاده مستقيم، خطوط قرمزى براى او مشخص مى

دين و شهود چشم عقل را تيز  ،هاى نوپيدا: در اين صورتکرانه وها حرکت دادن در افق ؛و متّقى است
گشايند. عقل در چنين ديدگان او مى پيشهايى نو در افقو کنند، کنند. ميدان بينايى او را وسيع مىمى

لطف  راصورتى، منوّر، دورانديش و تيزبين است. اين عقل، همان است که در کلمات عرفا و حکما آن 
رت، قريحه صافى، ذهن ثاقب، طبع لطيف، صفاى ضمير، نور بصيرت، فطرت مستأنفه قريحه، نور فط

 (.188، 111: 1111پناه، )يزدان خوانندمىو مانند آن 

 های ارتقای عقل در پرتو شهودراه. 7

 کمک به عقل در دور نگه داشتن از شوب وهم و خیال و مغلطه. 7-1
 در برابر عقل مشوب به وهم و خيال و مانند آن است. ،تاصطلاح عقل سليم که در لسان حکما آمده اس

هاى منتج استدلال بهره برد. براى دستيابى به نتايج صحيح در فلسفه بايد از مقدمات يقينى و صورت
آورى يا ناشى از صورت استدلال است يا ناشى از ماده استدلال. اشتباه در اشتباه در برهان ،طور کلىبه

ا ناشى از غلط بودن مواد است يا ناشى از ناکافى بودن مواد. در حالتى که وهم در کار ماده استدلال نيز ي
کند و نيز ماده ناکافى را کافى جاى ماده درست تلقى مىاستدلال دخالت کند، انسان ماده غلط را به

صورت حکم يقينى تلقّى پندارد و جالب اين است که در صورت دخالت وهم، حکم وهم را بهمى
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دهد. در اينجا عقل ناآشنا با احکام عوامل ديگر، حکم اين عالم را به عوالم ديگر سرايت مى؛ مثلًا کندمى
. حال اگر چنين عقلى، زده استاين وهم است که دخالت کرده و حکم غلطى را به نام حکم عقل جا 

تر، به اخبار  متواتر توا بخش  کم به حکم عقلى اطميناناى شهودى از عوالم بالا داشت يا دست  تجربه
 شد.کرد، چنين اشتباهى مرتکب نمىمشاهدات قلبى عرفاى اعصار و امصار متعدد توجه و اعتنا مى

 های مختلف نفس انسان بر یکدیگراثرگذاری شئون و ساحت. 7-2
نفس موجود  از آنجا که( و 1/18، 3/111: تا)ملاصدرا، بى «النفس فى وحدتها کل القوى» از آنجا که

هاى مختلف نفس ها و کارکردها و شئون مختلف دارد، شئون و کارکردها و ساحتسيال است و حيث
نشئات ثلاثه وجود انسان  پذيرند. از نظر حضرت اماممى اثرگذارند و از هم انسان بر يکديگر اثر مى

الم شهادت. نشئه نشئه آخرت و عالم غيب، نشئه برزخ و عالم مثال و نيز نشئه دنيا و ع :از اندعبارت
بزرخ همان حوزه ملکات و خُلقيات انسان و نشئه دنيا همان  آخرت همان حوزه عقايد انسان، نشئه

هر يک از اين مراتب ثلاثه انسانيه طورى به هم  که گويداعمال انسان است. همچنين ايشان مى هحوز
يعنى هم  ؛چه در جانب نقص کند، چه در جانب کمال،که آثار هر يک به ديگرى سرايت مى اندمرتبط

عقايد و )گذارد، هم اخلاق او در دو نشئه ديگر اثر مى (اخلاق و اعمال)عقايد انسان در دو حوزه ديگر 
. دليل حضرت امام، همان شدت ارتباطى (عقايد و اخلاق)و هم اعمال او در دو ساحت ديگر  (اعمال

را نيز از ضيق مجال و تنگى قافيه « رتباطا»بلکه ايشان تعبير به  ،است که بين اين مقامات هست
: 1111)خمينى،  داند و معتقد است وجود انسان يک حقيقت است که داراى مظاهر و مجالى استمى

 به بعد(. 138
ها با هم ارتباط و تعامل آنبنابراين همه قواى ادراکى و گرايشى و تحريکى نفس انسان و نيز آثار 

گذارد و هم قلب پذيرند. بنابراين هم عقل بر قلب اثر مىمى اثرو از هم گذارند مى اثردارند. بر هم 
مراتب تشکيکى در نفس آدمى و در هر يک  چونمهم ديگر اين است که  هنهد. نکتاثرش را در عقل مى

از قواى ادراکى و گرايشى و تحريکى وجود دارد، بلکه تعبير به مظاهر و مجالى گوياتر و رساتر است از 
 تر است.تر و مبيّنتشکيک، تأثير قواى فرادستى بر قواى فرودستى، بسيار واضحتعبير 

یدگی عقل در اثر بهره. 7-3  گیری از شهودورز
و تجربه آدمى بيشتر  تر باشد، تجربيات بهترى خواهد داشت و هر اندازه حسّ آدمى قوى هر اندازه حسّ 

س و تجربه بهتر خواهد بود. بنابراين قوت حس و هاى مرتبط با حو بهتر باشد، تعقّل او نيز در حوزه
کند )البته نسبت به امور مرتبط با حس و تجربه(. ورزيدگى عقلى ناشى از تر مىتجربه، عقل را ورزيده

هاى خود گرىشود عقل در کنشقوى باعث مى همندى عقل از حس و تجربقوت حس و تجربه و بهره
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شود، ممارست و تمرين ى  عقل بر عقل، باعث ورزيدگى عقل مىتيزتر باشد. وقتى تأثير قواى فرودست
بيشترى در ورزيدگى عقل خواهد داشت. به همين ميزان و  اثرمراتب در تفکر و تعقل و تفلسف، به

گاه شدن عقل از حقايق عالم بالا که ره آورد  قلب  صاحب کشف است، به مراتب بسيار تناسب، آ
دهد. اکنون اين عقل حتى عقل را افزايش مى حهيو زيرکى و لطف قربالاترى قدرت ورزيدگى و فطانت 

آن حقايق و معانى و احکام  آن عوالم بالا  هپس از بازگشت از همراهى با قلب در سفر به عوامل بالا، هم
هاى بالاتر به تفلسف گيرد و با حضور در پله و پلهها و تفهم و تفکر در نظر مىآورىرا در نحوه استدلال

شود و خود در کمند آن گرفتار نين عقلى اکنون به راحتى بيشترى، مغالطات را متوجه مىچپردازد. ىم
 ،گيردآيد، زوايا و اضلاع بيشترى را به هنگام تفلسف در نظر مىشود، غفلت کمتر به سراغ او مىنمى

گردد، بيرون از مىگيرد، خستگى و اشتباه ناشى از آن کمتر عارض او همه ظرفيت خود را به کار مى
گيرد و چشمش همواره به عالم اما خود، وهم و خيال را به خدمت مى ،کندوهم و خيال تفهّم مى

 کند.بالاست. اين، قدرت تعلق او را بهتر و بيشتر مى

 تناسب یافتن عقل با عوالم مجرده در اثر استفاده از شهود قلب. 7-4
حسى و خيالى( برخوردارند و رتبه عقل )ادراک عقلى( را هم ها از رتبه حس و خيال )ادراک همه انسان

حکما براساس قاعده  هم عقل نظرى و هم عقل عملى. ؛بالقوه دارند. خود عقل هم مراتبى دارد
اى از مراتب هستى و هر حقيقتى از عوالم هستى با آن گويند ادراک هر مرتبهسنخى( مىمسانخت )هم

گيرد که با آن عالم تناسب داشته باشد. براى درک عالم ماده، به قوه اى از نفس انسان صورت مىمرتبه
. براى درک عالم مثال منفصل، نيازمند مثال متصل )خيال( هستيم و براى درک عالم محتاجيمحس 

است( مراتب مختلف دارد و هم قوه  ايم. هم عالم عقل )که از عوالم هستىعقل وابسته عقل به قوه
عقل آدمى مراتب دارد و همگان به همه مراتب بالاى عقل  از آنجا کهتب است. عقل آدمى داراى مرا

ها فقط در همان مراتب پايين عقل، که درک بعضى بلکه اکثر انسان ،رسند )البته به سوءاختيارشان(نمى
مانند، براى رسيدن به مراتب بالاى عقل نياز به محافظت و صيانت از عقل و از کليات است، باقى مى

رسيدن  .هاى انسان با حقايقى از عوالم وجود مماثلت داردطرت است. هر رتبه و هر سطحى از ادراکف
به آن حقايق ميسّر نيست، مگر با داشتن قواى ادراکى متناسب با آن حقايق. پس براى رسيدن به حقايق 

 آورد که اين ادراک عوالم بالا، يعنى مراتب اعلاى عالم عقول، بايد خود را تا آن درجه از ادراک بالا
گويد علوم الهى به نقل از ارسطو مى المظاهر الالهیهمتناسب با آن حقايق باشد. ملاصدرا در کتاب 

]زيرا عقول  ؛پس براى ادراکشان به تجرد تام و لطف شديد احتياج است ؛اندمماثل با عقول قدسى
در المظاهر  ملاصدرابه نقل از  ،111: 1111پناه، )يزدان قدسى مجرد تام و داراى لطافت شديدند.[

 (.3: الالهيه
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 در وى ز حق ارقام غيب فتدىم  و ريب لوح دل چون صاف گشت از شکّ 

 (1: .111)شيرازى، 
رو مجرد » ؛، براى درک عالم مجردات بايد مجرد شد«االسّنخيةُ علةُ الإنضمام» از آنجا کهبنابراين 

ين مقامى بايد قلب را صيقلى کرد. وقتى قلب صيقلى شود اکنون براى رسيدن به چن«. شو مجرد را ببين
به درجه شهود برسد و حقايق را با شهود قلبى ببيند، اثرش در شهود عقلى و فهم  وو نفس تهذيب گردد 

 شود.انديشى عقل حصولى نيز ظاهر مىشهودى )فهم شهودى عقلى( و نيز در تيزبينى و ظريف
در يک معناى لطيف قرآنى و روايى، عقل سليم و فطرت  ذکر اين نکته خالى از لطف نيست که
شده است. در بعضى از آيات گردند و آن، همان نفس  تزکيهسليم و قلب سليم همه به يک معنا برمى

شود که قلب و عقل در يک معناى معلوم مى و (18: دهد )حجقرآن، خداوند تعقل را به قلب نسبت مى
که خداوند است اى از روايات، عقل نيرويى د. همچنين گاه در پارهگردنمتعالى به يک حقيقت بازمى

قلب »فرمايد: که مى مانند روايت امام باقر ؛(1/31: 1131در قلب آدمى نهاده است )خرميان، 
و روايت امام  «(العقل مَسْکَنُهُ القلبُ : »1/13: علل الشرايعبه نقل از  جا،)همان« آرامشگاه عقل است

 به نقل از بحار، 31 :)همان« انديشد که در آن هستقلب به کمک عقلى مى»فرمايد: که مى صادق
 «(.إن القلب يفکّر بالعقل الذى فيه: »1/111: الانوار

برتر  هحقايق برتر )حقايق مجرده( براى قواز اين قرارند: ارتقاى عقل در اثر شهود قلب  مراحل
قلب فرمانرواى مملکت وجود ؛ کندد را شهود مىيعنى قلب حقايق برتر و مجر ،شود)قلب( کشف مى

مند عقل از اين نور قلبى بهره؛ گذاردمىاثر در کل مملکت وجودى انسان  آنعروج و انسان است 
؛ شودقلب برقرار مى هارتباط و اتصال وجودى بين عقل و قلب و نيز بين عقل و حقايق مکشوف؛ شودمى

مناسبت و مسانخت و مجانست با حقايق مجرده ؛ شوداد مىانس با قلب و با آن حقايق مشهوده ايج
آن  ،عقل استکمال يافته؛ شودپيوند و بلکه اتحاد بين عقل و آن حقايق حاصل مى؛ شودايجاد مى

اکنون عقل بايد بکوشد تا آنچه را که با شهود عقلى و فهم ؛ کندخوبى ادراک مىحقايق عالى را به
 صورت برهان درآورد.ته و درک کرده، بهشهودى منوّر به کشف قلبى، ياف

صورت الهامى و تفضّلى )همراه با مجاهدت و آورى نيز بهگفتنى است گاهى نحوه برهان
شود که خود اين، نحوه صورت حضورى يا حدس منطقى اعطا مىلت از خدا و اولياى خدا( و بهئمس

صورت برهان و بهمشاهداتش را تا وگرنه، بايد تمرين و ممارست کند ؛ ديگرى از ارتقاى عقل است
اى ديگر از ارتقاى عقل گونهخود در قالب بيان درآورد که البته واداشته شدن به رياضت عقلى نيز 

شود و از اقلام  ورزيده شدن عقل در اين هم به حساب لطف شهود نوشته مى وگردد محسوب مى
 .استپرتو استفاده از شهود قلب 
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پذیری از شهوداسبب وجودی عقل بهاشتداد و صیرورت . 7-5  ثر

شود و هر است، کمال آن شىء دانسته مىئى دانيم هر آن چيزى که موجب افزايش وجودى شيمى
تر باشد، سعه وجودى بيشترى دارد. کمال هر شىء هم متناسب با حقيقت وجودى آن که کاملئى شي

بى  اوست. پس هر آنچه مجرد و طلنهايتشىء است. حقيقت وجودى نفس انسان، بُعد تجرد و بى
نيز از حقايق عالم بالا باشد، ارتباط و اتصال  وجودى  نفس با آن، موجب کمال و سعه وجودى نفس 

گردد. اين شود. پس ادراک حقايق مجرد و معارف حقيقى باعث افزايش وجودى نفس آدمى مىمى
جودى همه آن شئون نفس تنها سعه وجودى حقيقت کلى نفس است، بلکه سعه وسعه وجودى نه

يابند. پس اگر عقل آدمى با آن منابع نورى که مشهود قلب است که با آن حقايق مجرده اتصال مى
ل شود، خود، سعه وجودى پيدا کرده است. يها ناآنواقع شده است، اتصال وجودى يابد و به درک 

م و پذيرش حقايق ديگرى از تر از گذشته شده، بالقوه ظرفيت فهاکنون اين وعاء علم که گسترده
هاى شهودى( تا رسيدن علم حصولى )يعنى برهانى کردن يافته وهيهمان جنس و ظرفيت پُل زدن به ش

هاى کشف به فهم حصولى آن حقايق مشهوده را دارد. اين عقل هم از جهت درک حضورى  يافته
حضورى است. اگر قدرت هاى سازى  يافتهقلبى، سعه وجودى پيدا کرده و هم در آستانه حصولى

هاى علمى و عقلى، ذهن را آماده آورى را نيز به دست آورده باشد و با رياضتتفلسف و برهان
هاى برهانى، وارد دستگاه آمده با شهود را با چارچوببندى کرده باشد، آن حقايق فراچنگچارچوب

هاى برهانى و ن پرداختهاى حضورى و بعضى از ايکند. گاه بعضى از اين يافتهفلسفى خود مى
حصولى آن مشهودات، و ورود آن در دستگاه فلسفى، چنان تغيير و تحولى در ساختار ذهنى  فلسفى  

مانند مشرب و نهر  ؛آيدها و شايد صدها قاعده، از دل آن بيرون مىکند که دهفيلسوف ايجاد مى
 شود.بزرگى که نهرهاى زيادى از آن منشعب مى

يعنى در  ؛تواند تا حد عقل فعال استکمال يابدفزايش وجودى اين است که انسان مىبالاتر از ا همرتب
اى از مراتب و عقل فعال فانى شود و با آن متحد گردد. کسى که چنين صيرورت وجودى يافته و با مرتبه

اما  ،اليقينى متحد شده است، گزارشش از واقع، عين واقع و حقيقت استنحو حقعوالم هستى به
 پذير نيسته اينجاست که رسيدن به چنين مقامى غالباً تنها با پاى چوبين استدلال امکاننکت

شهپر تيزپرواز شهود به چنين رفعتى رسيد.  يا حتىبلکه بايد با مرکب راهوار  ،(183: 1111پناه، )يزدان
ر اساسى از نو و با طوتوان ماشين استدلال را نيز بهپس از بازگشت از اين سفر پرخير و برکت، اکنون مى

 صحيح حرکت دهد. هاى که بتواند سالک حقيقى را در جادگونهبه ؛نگاهى جديد ساخت

یان حب  در هم. 7-6  گیری عقل از قلبمراتب نفس و تأثیر آن در بهره هسر
(. هر جا که 11/131: تا)طباطبايى، بى موجود مجرد است نفس انسان موجود مجرد و علم مساوق  
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گرچه علامه طباطبايى سريان وجود عشق را در  ؛ر هست، حتماً حبّ و عشق نيز وجود داردعلم و شعو
زيرا حب از  ؛(1/111: تاکند )طباطبايى، بىثابت مى( وسط علم و شعور حدّ  )فارغ ازهمه موجودات 

شعور است، اولين کمالى که درک خيزد و وجود کمال است و هر موجودى که ذىادراک کمال برمى
او  پس اولين علم او علم حضورى او به خويشتن است و نيز اولين حبّ  ؛کند، وجود خويشتن استمى

هاى ديگر او حب ذات )حب به خويشتن( است و طبق نظر بعضى از حکما، همين حب، منشأ حب
يم نفس به تمام حقيقت خود، واجد حُبّ و عشق يگو(. اکنون مى111: 1118شود )عبوديت، نيز مى

 .هستين حب و عشق در تمام شئون و قوا و مظاهر و تجليات او است و ا
حب به کمال موجود )و حب به ظهور کمال موجود( که از آن به  حب بر دو نوع است:اينکه ديگر 

حب به کمال مفقود )و حب به يافتن و رسيدن و کسب کمال مفقود( که از آن به ؛ کنندعشق تعبير مى
(. البته گاهى هم عشق را به معناى اعم به کار 1/1111: 1138ى، فياض رک.کنند )شوق تعبير مى

 شود.برند که شامل هر دو نوع حب مىمى
مادون  هدر نفس انسان نيز همچون عوالم هستى مراتب و منازلى وجود دارد، هر مرتب از آنجا که

بيند و تجليات خود مى مادون را از آثار و همافوق چون مرتب همافوق شوق دارد و هر مرتب هنسبت به مرتب
دوست دارد که خود را در آثار و تجلياتش ببيند، از اين حيث به مرتبه مادون حب دارد. اکنون اگر عقل 

حدیث شرح و  چهل حدیثکتاب دو در  به همان سلامت خود باقى بماند و به تعبير حضرت امام
ين عشق سريانى در نفس انسان اگر انسان فطرت مخموره خود را تغيير ندهد، ا ،جنود عقل و جهل

شود همواره ميل به بالا داشته باشند. اين عشق باعث مى اوشود همه مراتب وجودى نفس موجب مى
قلب و جاذبه و مغناطيس و کششى از سوى قلب نسبت به  سوىبههمواره ميل و حرکتى از سوى عقل 

هماره خود را محتاج قلب و  شود عقلعقل وجود داشته باشد. اين شوق و عشق دوطرفه باعث مى
بداند و قلب نيز سخاوتمندانه و از روى عشق به آثار خود مکشوفاتش را قابل عرضه و  آنمکشوفات 

يعنى پيوسته يک حرکت دائمى در مدار قوس صعود و قوس نزول  ؛قابل درک و فهم براى عقل قرار دهد
حس در جريان باشد.  هقل و حتى مرتبوجود دارد که صعود عقل تا درگاه قلب و نزول آن تا ساحت ع

و حقايقى براى  شود لذا اگر نفس آدمى مترقى شود و صدر او منشرح گردد و قلب او به نور الهى روشن
 آدمىچون  .بيندمحتاج مى به آنمکشوف گردد که شأن اعلاى روح آدمى است، عقل نيز خود را  آن

در پى قلب روان خواهد شد تا بر کرانه ، است طلبنهايتدرک حقايق است و در اين مسير بىشيفته 
. اکنون اين عقل عاشق، کندحقايق نابى که نصيب قلب شده بنشيند و از تجلّى قلب براى عقل استفاده 

حتى با مرکب استدلال،  ،بالا و مراتب والا را سوىبهگيرد تا مسير حرکت تمام تلاش خود را به کار مى
 :شاهد دو نوع استکمال عقليم اينجاى ديگر از ترقى عقل است. پس در هموار کند. و اين نيز خود نوع
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استکمال و ترقى از راه عشق و استکمال و ترقى از راه رياضت عقلى. محصول و حاصل جمع اين دو 
 نحوه ارتقا، شهود عقلى  متعالى و برهان  کشفى  مترقّى است.

 کیفیت ارتقای عقل در تعامل با دین. 8
معانى اصطلاحى دين که قبلًا ذکر  کدام از هر به اعتبار دين را پرتو ى تعالى عقل درچگونگدر اينجا 

معرفتى  :وار از اين قرارندفهرست مبانى لازم براى ارتقاى عقل در پرتو دين .کنيمىشد، جداگانه بيان م
مى با دين افق بودن فلسفه اسلاهم؛ شناسى قدسى  دينىبرترين بودن  هستى؛ بودن  ساحت معارفى دين

نمايى سازگارى عقل و دين )که حد وسط اين سازگارى، واقع؛ ها و مسائل مورد توجهبه لحاظ ساحت
 .گرى و تتميم عقل توسط دينهدايت؛ قصور عقل؛ اين دو است(

کننده است و هم ميزان. البته معلوم است که گزاره دينى را هم بايد اينجا شريعت هم هدايت
صحيح  کند؛ زيرا در پى  فهم  توجه مىآنگاه در فلسفه آورد. فيلسوف به متن دينى تبيين فلسفى کرد و 

نبى و امام را  او است. عقلى و فلسفى  مبتنى بر برهان درمورد حقيقت نبى و امام و حقيقت وحى
؛ 1.3: 1111پناه، داند و حقيقت وحى را همان علم الهى )رک. يزداننفس مستکفى و عقل کل مى

 (.111: 1111ه، پنايزدان
قلب انسان  حقيقت دين در ثيرأت است: صورت کلى قابل تصور دين به دو تعامل با ارتقاى عقل در

)قرآن وروايات  ينىشناسانه متن دمعارف هستى قل به مددى عارتقا؛ تعالى فهم عقلى انعکاس آن در و
توجه به  صورت دوم با و شودىتوجه به معناى اول اصطلاحى آن محقق م صورت اول با .(اهل بيت

  .آيدبه دست مىمعناى دوم اصطلاحى آن 
 حبّ  ثيرأت :کنيمىاشاره م ها به يکىآنميان  ازکه  وجوه گوناگونى داشته باشد تواندىصورت اول، م

ها حول اى از حبّ و بغضايمان، چيزى جز مجموعه از آنجا که. تعالى فهم عقلى بغض الهى در و
( و ايمان موجب سعه وجودى انسان است، تنفس در فضاى 1/111: 1111نى، کلي) محور خدا نيست

شود؛ زيرا دينى و داشتن حبّ و بغض حول محور حضرت دوست )خدا( موجب ارتقاى فهم و درک مى
 شود.سعه وجودى موجب سعه ادراک مى

 اينجادر  .کردتوان اثبات تأثير حبّ و بغض الهى در فهم بهتر حقايق را با چندين بيان مختلف مى
 سه، آنگويد درمورد اخلاق و چرايى و فلسفه کنيم. ايشان مىاشاره مى المیزانفقط به بيان علامه در 

مسلک عمده )در ميان علماى اسلامى( وجود دارد. آنگاه مسلک قرآنى  اخلاق را، اخلاق بر مدار حبّ 
 داند:الهى مى

شود. آنگاه او جذب تفکّر درمورد ربّ او مىهنگامى که ايمان عبد، شدّت و زيادت يافت، نفس 
بيند و از آنجايى که داند که( خدا او را مىبيند و )البته مىکند که گويا خدا را مىخدا را چنان عبادت مى
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پذيرد و حبّ او همواره اشتداد مى ،طلب است(نهايتانسان مفطور بر حبّ جميل است )و نيز انسان بى
ترين و نيز چون رسول )از آثار و آيات الهى )و بلکه بزرگ «ىء يوجب حبَّ آثارهحبّ الش»از آنجايى که 

کند. اين عبد که آيه الهى است(، در تمامى حرکات و سکنات و نطق و سکوتش از رسول پيروى مى
بيند مگر از آن جهت که آن چيز آيه سلطان حبّ الهى بر قلبش استيلا يافته است، هيچ چيزى را نمى

اش اين کند. تحوّل ادراکىطور کلى ادراک )علم( و عملش تحوّل پيدا مىت. خلاصه اين که بهالهى اس
بيند و براى هيچ مگر اينکه خدا را قبل از آن شىء و همراه آن شىء مى ،بيندى را نمىيئاست که هيچ ش

اش هم اين است که بيند[ و تحول عملىبيند ]و استقلال را تنها براى خدا مىچيزى، هيچ استقلالى نمى
اش، ذلت عبوديت به شود و تمام همّ و همّتش پروردگارش و زاد و توشههمّ و غمّ او، همّ واحدى مى

 (.1/111تا: درگاه حق و دليل  او براى اين همه، حبّ اوست )طباطبايى، بى
آيد. خدا برمىعد عقل نظرى )و عقل عملى( فقط از دين و پيوند قلبى با خدا و اولياى ترقى در بُ  اين

مگر  ،توان رسيدصيب نمىگويند به هيچ علم حقيقى و کشف مُ و اهل حکمت و عرفان حقيقى هم مى
بدون متابعت انبيا و اوليا »گويد: مى اصل سهاز راه ولايت خدا و اولياى خدا. ملاصدرا در رساله 

يت عليهما و آلهما السلام السلام و اقتباس نور معرفت از مشکات ابواب ختم نبوّت و ختم ولاعليهم
( و اين متابعت همراه با محبت و 11: .111، شيرازى) تابداى نور يقين بر دل هيچ سالکى نمىذره

شود. البته تأثير حب و بغض بر ولايت شديده است که باعث تابيدن نور يقين بر دل انسان سالک مى
 اى ديگر است.فهم، خود نيازمند مقاله و حتى رساله

 :ميکنىنمونه اشاره م که به چند وجوه گوناگونى داردنيز دين  تعامل با دوم ارتقاى عقل درصورت 
 تناقض با در است و معتبر متن دينى )آنچه سنداً  از آنجا که: مثابه ميزان براى عقلمتن دينى به -

 داندمىمثابه ميزان براى عقل است و عقل آن را معصوم از خطا به ،روح کلى معارف دينى نيست(
صحيح تفکر عقلانى منحرف  ههر جا که فيلسوف بخواهد از جاد ،وگرنه خلاف حکمت خداست()

همين ميزان و ترازويى که معصوم از  وچشمان اوست  پيشکتاب و سنت  مستند  و شود، متن معصوم 
 دهد. فيلسوف تمام سعى و تلاش و همّتها نجات مىگاهخطاست، عقل را از فروغلطيدن در لغزش

داند که خالق ولى مى ،گيردآن به کار مى دهيچيوافر خود را براى شناسايى هستى و حقايق و رموز پ
م حقيقى به حقيقت  عالَمآنکه خالق هستى، علم خويش را به  هاهستى و نيز آن  ؛اندها داده است، عال 

ه به کتاب و سنت عقل او به ويژه پس از چندين بار تفلسف و مراجعبه ،کندلذا از آن ميزان تخطّى نمى
نوع نگاه او به عالَم با کسى که خود را از اين علم ناب و اين ميزان شود باعث مىرسد که ارتقايى مى

 .، تفاوت زيادى داشته باشدمعصوم، محروم نگه داشته
اما براى  ،کندگاهى فيلسوف در متن دينى حقايقى مشاهده مى: آورىواداشتن  عقل به استدلال -
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ذهن او به استدلال  ،ها را تبيين فلسفى کند. براى اين منظورآنمباحث فلسفى، بايد  بهها آنکردن رد او
اى گونهکوشد و نظام فلسفى و دستگاه فکرى خود را بهقدر مىشود و آنبر آن مطلب حق واداشته مى

لکه براى آن استدلال هم داشته ب ،ناسازگارى با آن معرفت حقيقى دينى نداشته باشد تنهانهچيند که مى
 کندآورى بر مطلبى حق و عين واقع، او را ورزيده و مقتدر مىباشد. اين کنش عقل و تلاش براى برهان

و اين خود ترقى  کندبدل مى آورى  بالا حول محور حقبه فيلسوفى با قدرت تبيين و استدلالرا او  و
 شود.بزرگى محسوب مى

در متون دينى  موجود حقايق بلند و معارف ناب: يق بلند و معارف نابسوى حقاهدايت عقل به -
شک فيلسوف معتقد به ى. بنيستمستند و معتبر درباره حقايق عوالم هستى، در جاهاى ديگر 

نخورده و ها را دستکند. اينجهت خود را از اين حقايق محروم نمىشناسى قدسى دينى، بىهستى
کند و از آنجا که استفاده مى هابلکه مدام از آن ،گذاردن دينى باقى نمىلاى متوهخورده در لابخاک

مقايسه نيست، رجوع مدام به آن معارف  در سطح بالا و سطح معارف الهى با سطح معارف بشرى قابل
شناسانه ها، قطعاً و يقيناً درهايى از انوار علوم حقيقى هستىورزى  فلسفى در آن حوزهتفکر و انديشه

گيرى از دين و متن دينى ممکن نبود. اين يکى از کارکردهاى گشايد که بدون بهرههى به روى او مىال
 قدربستگى دارد که چه ها به اينشود. البته همه اينمتن دينى است که بسيار موجب ترقى عقل مى ژهيو

 از اين ظرفيت و موهبت الهى استفاده کنيم.

 نتیجه. 3
متعاليه، ارتقاى عقل در تعامل با دين و شهود است. انواع شهود  هاى مهم حکمتيکى از بحث

از: شهود حسى، شهود عقلى و شهود قلبى. منظور از شهود در اين مقاله شهود قلبى  خود  اندعبارت
و اهل  شناسانه قرآن و سنت پيامبرارف هستىعم و مراد از دين، سلوک دينى و استفيلسوف و حکيم 

دور ماندن عقل از  است: پذيرراه امکان ششکم از قل در پرتو شهود، دست  ارتقاى ع است. بيت
هاى مختلف نفس ثرپذيرى شئون و ساحت؛ اشوب وهم و خيال و مغلطه در پرتو استفاده از شهود

تناسب يافتن عقل با عوالم مجرده در اثر ؛ گيرى از شهودورزيدگى عقل در اثر بهره؛ انسان از يکديگر
سريان حب در همه ؛ ثرپذيرى از شهوداسبب اشتداد و صيرورت  وجودى عقل به؛ شهود برخوردارى از

 .گيرى عقل از شهود قلبمراتب نفس و تأثير آن در بهره
 قلب انسان و حقيقت دين در ثيرأت است: تصورصورت کلى قابل ارتقاى عقل درپرتو دين به دو

روايات اهل  )قرآن و ىنيشناسانه متن دهستىمعارف  ارتقاى عقل به مدد؛ فهم عقلى انعکاس آن در
صورت موجب تعالى و شکوفايى  سهکم به هاى معارفى کتاب و سنت دست  ها و آموزهگزاره. (بيت
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؛ آورى حول محور حقواداشتن عقل به استدلال؛ مثابه ميزان براى عقلمتن دينى به شوند:عقل مى
هاى ديگر ارتقايافتگى عقل در تعامل با دين و با کاوشاگر بتوانيم . حقايق رفيع سوىبههدايت عقل 

يک يا چند رشته علمى منحصر نخواهد بود. همچنين  بهشهود را اثبات کنيم، اين ارتقايافتگى فقط 
هاى اجتماعى و سياسى و فرهنگى جامعه نيز خواهد بود. از اين هاى اين اثرگذارى همه حوزهحوزه

شده از وحى و شهود براى مديريت اسلامى و سيراب هيبر حکمت متعالتوان تعريفى نو مبتنىمنظر مى
 تربيت مديران تراز انقلاب اسلامى و جامعه برخوردار از عقل متعالى ارائه کرد.
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  يشناختتنقيح مباني انسان
 5نظریدر عرفان  آموزه کمال

 2سیده عالیه نقوی
 3مصطفی فرهودی

 4فریوحید سهراب
 چکیده

طريق  ترينيستهو شا استتک موجودات هستى غايت آفرينش از منظر عرفان نظرى به کمال رسيدن تک
ـ  به شيوه توصيفى رويش  پ ، پژوهش. در تبيين اين نگاهانددانستهطريق انسان کامل را براى تحقق آن 

به اين نتيجه در عرفان نظرى پرداخته و « کمال انسان»شناختى ناظر به مسئله مبانى انسانبه تنقيح  تحليلى
« قلب»، ازجمله دوساحتى بودن وجود انسان، يژهرويکرد اين ساحت براساس اين مبانى و رسيده است که

فان در عر انسان انسان، رويکردى خدامحورانه است. ويژگى خاص« خداگونگى»حقيقت انسانى و مقام 
. انسان خداگونه، انسان کامل خداخواه  خداآگاه و باريافته به است« خداگونگى»نظرى برخوردارى از قوه 

و مراد از آن محو انانيت و  ردنام دا« ولايت»تقرب به حق ، است. در ادبيات عرفان نظرى ى اللهلامقام قرب 
است. منهج تربيتى عرفان  کمال انسانى ملاک و ميزانکه  است اللهىف ىن عبد و رسيدن به مقام فناتعيّ 

است که بر مبناى آن نفوس مستکفى با استعانت از نفوس مکتفى با سير و  انسان به تربيت انسان نظرى
و به ميزان کسب کمالات اسمايى و بقا به صفات الهى در  يابندىاعتلا م اللهىسلوک قلبى در مسير قرب ال

ميان حيات طيبه و حيات معقول ايجاد کرده، صراط مستقيم عبوديت را کردار و گفتار خويش، پيوندى راسخ 
که خود مفهومى تشکيکى و منشأ اثرات عينى است، غايت « خداگونگى». نيل به شوندىخداگونه م، پيموده

 آفرينش انسان و کمال وجود اوست.
 .کمال انسان، قلب، خداگونگى، ولايت: هاکلیدواژه

                                                 
 11.1.1.1؛ تاريخ پذيرش: .11.1.1.1. تاريخ دريافت: 1
يسنده مسئول( . 1  (sfn114@gmail.com)دانشجوى دکترى عرفان و تصوف دانشگاه اديان و مذاهب )نو
 (mfarhoudi2@yahoo.com). استاديار عرفان و تصوف دانشگاه اديان و مذاهب 1
 (vsohrabifar@gmail.com)يار فلسفه دين دانشگاه اديان و مذاهب . استاد1
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 مقدمه. 1
در  است و پيروان آنآن بسيار اساسى که جايگاه انسان در است ترين ساحاتى ز مهمعرفان اسلامى ا

اند. اين ى کردهيفرساتفکرورزى و قلم باب کمال انسانى و مباحث نظرى و عملى معطوف به آن
بسيار بديع در  اىيشهاز مبانى شهودى، عقلانى و دينى، اند ىاجريان با استمداد از طيف گسترده

ارائه کرده و « النفس عرفانىمعرفت»و « انسان کامل»ل انسانى ذيل مباحث مربوط به باب کما
تنها امرى ممکن، بلکه تحصيل آن را لازمى براساس آن امکان تحقق کمال براى انسان را نه

 اخلاقى دانسته است. ـ سلوکى
صطلاح دينى ا ودر سنت عرفان اسلامى، قوام و شاکله هستى در بين مخلوقات به انسان است 

و انسان از اين  داردمؤيد اين ادعاست. البته اين محوريت صرفاً جنبه آلى و مرآتى « اشرف مخلوقات»
نماى حق )خدا( است، داراى جايگاهى انحصارى در هستى شده است؛ به اين معنا که رو که آيينه تمام

، اما از از اسماى حق استهستى مظهر اسمى  يرهدر هندسه معرفتى عرفان اسلامى هر موجودى در دا
؛ آيدىمظهر او به شمار م ينترو کامل ينترو تام استتر ها تنها انسان است که برجستهآنبين تمامى 

 ،چراکه حق تعالى در هر وجودى از وجودات امکانى به اندازه قابليت ظهورى همان وجود ظهور کرده
قامت خدايى خويش ظهور کرده است. اين قابليت از اما در انسان نه به قد و قامت انسان، که به قد و 

که در بدو امر بالقوه و بالإجمال است و براى اينکه آثار وجودى آن  شودىحقيقت قلبى انسان ناشى م
ن او در مسير سلوک و شتتفصيل يابد. تفصيل حقيقت قلبيه انسان در گرو قدم گذا بايدبالفعل گردد 

شکوفايى کمالات قلبى انسانى است  کنندهينتضم نى زندگى مطلوباست. از منظر عرفا ى اللهلاقرب 
و هدف فرد در آن تحقق وجودى به معرفت الهى است که تحققى تشکيکى و نهايت آن نيل به غايت 

. اين گفتار درخصوص شودىناميده م« خداگونگى»کمال انسانى است و در ادبيات عرفانى مقام 
دهنده ظرفيت و نشان دارداين ساحت معرفتى  ىشناختمبانى انسان ريشه دراست که عرفانى  ىهاگزاره

معنوى عرفان اسلامى است که با استخراج استلزامات نظرى ناشى از تبيين مبانى  ىسازبالاى تمدن
 مذکور قابل بحث است.

نوشته محمدرضا اسفندى )انوار « آن شناختىىهست هاىيهعرفانى و پا ىشناسانسان»مقاله 
مبانى » با عنوان نامه شهناز قهرمانىپايان ،(11-1: 11سال هشتم، شماره دوم، زمستان معرفت، 

و  ،( ،1111)دانشگاه باقرالعلوم« اخلاق عرفانى و بررسى تطبيقى آن با متون دينى ىشناختانسان
دبيلى، )دانشگاه محقق ار« موانع وصول به کمال نفس در عرفان اسلامى» با عنواننامه رقيه عيدى پايان

کمال انسانى در هندسه معرفتى دانش عرفان نظرى و . به اين نوشتارند هاپژوهش ترينيک(، نزد1111
، با اين حال از حيث کندىيند استنباط و امتداد نظريات آن در ساحات عملى نقشى کليدى ايفا مافر



 011  در عرفان نظري آموزه کمالي شناختتنقيح مباني انسان 

و پژوهشى مستقل  نشدهتوجه  به آنمندسازى اصطلاحى و مفهومى در مبانى، چندان تنقيح و نظام
 درخصوص آن انجام نگرفته است.

است. کرده ارزيابى  راها آن ىمندسازمقاله حاضر به بررسى اين مبانى پرداخته و تنقيح و نظام
معطوف به مسئله کمال انسان  ىشناخترويکرد نويسنده در اين پژوهش آن است که با تبيين مبانى انسان

رى جامع از ارکان معناساز اين مقوله ارائه دهد تا با تنقيح اين در ساحت نظرى عرفان اسلامى، تصوي
ها آشکار گردد و از رهگذر آن، آنارکان و مبانى، چيستى کمال انسانى در ساحت عرفان نظرى مبتنى بر 

 مدل فکرى، مسير و اهداف نيل به کمال انسانى ترسيم گردد.

 عرفان اسلامی یشناختمبانی نظری انسان. 2
، فهم، تحليل و داورى يرىگطرح مبانى نظرى، پرداختن به مباحثى است که در شکلهدف از 

عرفان اسلامى درخصوص مسئله کمال انسانى مؤثرند؛ زيرا در حوزه معارف  ىمبناشناخت ىهاگزاره
. اين دانش داراى انواع گوناگون رودىها به شمار مترين دانششناسى از مهممربوط به انسان، انسان

از عرفان  ىاکه شاخه ،شناسى عرفان نظرى، فلسفى، اخلاقى، دينى و عرفانى است. انسانعلمى
ک به معارف دينى اسلامى است، با تنظيم اصول ثابت انسانى که بر سبيل علم حضورى و شهود و تمسّ 

سلوکى او به دست  هاىىجانبه و دقيقى از انسان، امکانات وجودى و توانمندکسب شده، تصوير همه
دوساحتى  :بندى کرددر سه محور اصلى دسته توانىعرفان نظرى را م ىشناختداده است. مبانى انسان

 انسان.« خداگونگى»بودن وجود انسان، حقيقت انسان و 

 دوساحتی بودن وجود انسان. 2-1
رائه هر اند و او تمامى قوانين حاکم بر آن امورى صرفاً مادى وجود انسان گرايانه،ىبراساس تلقى ماد

بر قوانين حسى و تجربى باشد. در گونه تحليل شناختى از انسان و حالات و رفتار او بايد مبتنى
 ىهاو با نام اندبندى کلى، وجود انسان را دوساحتى ترسيم کردهمقابل، الهيون در يک تقسيم

وحانى، نشئه ازجمله ساحات مادى و مجرد يا ملکوتى، جسمانى و ر کنند؛ىگوناگونى از آن ياد م
؛ 11منون: ؤآياتى از قرآن کريم )م عرفاى اسلامى نيز با استناد به. ظاهره و نشئه باطنه يا غيبيه و ... 

و معتقدند وجود انسان داراى دو ساحت  اند( به تبيين نحوه خلقت انسان پرداخته11-13حجر: 
و  استمند انسان زمانمادى و مجرد يا به تعبيرى ديگر جسم و روح است. جسم يا ساحت مادى 

در حالى  رود،ىد و از بين موشمىمرتبه مادون وجود اوست؛ زيرا با وقوع مرگ متلاشى  دهندهيلتشک
ى وجود مرتبه اعلا دهندهيلو تشک نيستکه روح يا ساحت مجرد انسان در بُعد زمانى محدود 

اتى جاودانه در عالم آخرت ، بلکه حيرودىو نه از بين م شودىاوست، با وقوع مرگ نه متلاشى م
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خمينى، رک. ) خواهد داشت و البته شناخت اين بُعد با ابزار شناخت حسى و تجربى ممکن نيست
 (81، 1 :1113؛ همو، 1: 1111

 به آنبايستى  نکته مهم ديگرى که درخصوص بحث دوساحتى بودن وجود انسان در عرفان نظرى
يث که از سنخ عقول و مفارقات )عالم امر( است، ذاتاً اين است که روح انسانى، از اين ح کردتوجه 
مأخوذ و ملحوظ کرد. همين جوهر مجرد در مقام  توانىهيچ گونه تعلقى در جوهرش نم است ومجرد 

که  داردىعرفان نظرى بيان م ،ذات، در مقام فعل نيازمند ارتباط با عالم طبيعت و ماده است. از اين رو
که از عالم خلق است، محل حوادث  ،يرى است. بدن جسمانى انسانتعلق روح به بدن تعلق تدب

ديگرى متولد  ى  اجسمانيه و مقارن با تغيّرات است. از ارتباط تدبيرى روح با بدن، حقيقت واسطه
. کندىو در فعل از گوهر مادى بدن استفاده م استکه همانند روح در ذات از سنخ مجردات  شودىم

که  آيدىجديدى براى روح پديد م ىهاو مطابق آن حالت کندىا تدبير مجهت روحى آن جهت بدنى ر
. اين واسطه شودىمحقق م ،به اقتضاى آن کمال روح از حيث تفصيل و تشخص آنچه به اجمال دارد

زاده آملى، ؛ حسن31: 1131)جندى،  . نفس حادث به حدوث بدن استشودىناميده م« نفس»
  .(181، 1/111: 1133نائيجى، ؛ 18، 11، 11، 11، 11: .113

ق برزخى )جامعيت بين احکام روح يگفت حقيقت نفس از سنخ حقا توانىم ،بنابر آنچه بيان شد
اما به اعتبار فعل به بدن است، و تجردى عين تعلق به بدن دارد؛ يعنى به اعتبار ذات مجرد  استو بدن( 

به تعلق تدبيرى آن نسبت به بدن است. تعلق تعلق دارد؛ چراکه ظهور و فعليت قواى اين حقيقت منوط 
تعلقى جهت به دست آوردن کمالات ثانيه به شمار آورد. لذا نفس  توانىنفس به بدن از اين حيث را م

. همين امر باعث يابدىآلات و قواى بدنى، تغيير و انفعال م يرىکارگواسطه تصرف در بدن و بهبه
رت که نفسى که در ابتداى ظهور مادى خودش جسمانى و به اين صو شود؛ىاستکمال جوهرى نفس م

رفته بر اثر استکمالات جوهرى منطبع در ماده است، با اهتمام به علم و عمل بر مقتضاى شريعت رفته
 .رسدىبه مقام تجرّد عقلانى م

 حقیقت انسان. 2-2
در اصطلاح عرفانى اوست. قلب « مرتبه قلبى»در هندسه معرفتى عرفان نظرى مراد از حقيقت انسان 

لطيفه ربانى و صورتى کمالى است که مرکز پذيرنده تجليات اسمايى و صفاتى الهى، محل دريافت 
ويژه غيرحسى و غيرعقلى و جامع مراتب جسمانى، عقلانى و معنوى )حقايق کونى و  ىهامعرفت

 وحدانى روح مظهر احکام وجوبى و ،الهى( است. توضيح مطلب چنين است که در حضرت انسانى
و قلب جامع و مظهر احکام دو مرتبه روح و جسم  است جسم مظهر احکام امکانى و کثرت است و
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ترين مظهر حق دانسته شده قابليت دريافت تمامى تجليات اسماى الهى را دارد؛ لذا کامل است و
نفس متولد  ديگرى به نام ى  ااز ارتباط تدبيرى روح با بدن، حقيقت واسطهکه بيان شد  تريشاست. پ

سبب اجتماع و امتزاج بين روح و جسم، يک حقيقت متنزله متعينه به نام به ،. به بيانى ديگرشودىم
در انسان « قلب»؛ از امتزاج بين روح و نفس حقيقتى نو به نام شودىو اکنون بيان م شودىنفس متولد م

 گرددىها مآنروح و اوصاف که موجب پيدايش هيأت اجتماعى اعتدالى، ميان نفس و  آيدپديد مى
حسب حصول صورت جمعى و برزخى، از عالم (، که به813: 1111؛ فرغانى، 31: 1131)جندى، 

؛ همان، 118: 1181)جندى،  گرددىجامع حقايق کونى و الهى م ،طبيعى تا عالم ربوبى امتداد يافته
قيقت قلب يا ناظر به تعاريف عرفان نظرى درخصوص ح .(111: 1111؛ کاشانى، 31-11: 1131

شناسانه )توجه به شناختى آن )توجه به حقيقت وجودى قلب( است يا معرفتموقعيت هستى
چون هيأت اجتماعى اعتدالى برزخى و  يىهاقلب، مؤلفه شناختىىقلب(. در تعاريف هست ىکارکردها

ا روح، عقل و نفس و نيز قلب گاهى متناظر ب گرددىاحديت جمع بين ظاهر و باطن مأخوذ و ملحوظ م
. قلب در تعاريف شودىخويش تعريف م ىو گاهى با محوريت وجوه تعلقى و تقلب ناطقه

، همو؛ 118: 1131؛ کاشانى، 181، 11: 1181)قيصرى،  استقوه ادراک شهودى  شناسانهمعرفت
؛ 111، 1/1: 1131؛ گنابادى، 1 :1131؛ حکيم ترمذى، 1/1.1: 1111؛ شيرازى، 13: 1111
 .(111، 1/1: 1111يى، طباطبا

از مراتب باطنى يا  ىاالبته در ادبيات عرفانى قلب يک معناى خاص نيز دارد که مراد از آن مرتبه
: 1111)کاشانى،  اطوار وجودى انسان است که پس از مرتبه نفسيه و قبل از مرتبه روحيه قرار دارد

ار بسيار مهمى از حيث مسائل گانه باطنى وجود انسان داراى آثاطوار يا لطائف هفت .(111
اند که در و در واقع همه، حيثيات وجودى حقيقت قلب به معناى عام آن اندشناسانه عرفان نظرىانسان

. هر طور و مرتبه گردندىتطور استکمالى اين حقيقت در قوس صعود در قالب اطوار متعدده پديدار م
. با فعليت يافتن کمالات متناسب با هر طور شودىمحسوب م ترىنسبت به مقام پيشينى مرتبه کمال

. اين لطائف کندىرا بر حقيقت قلبيه حاکم م اشىرسد و اقتضائات ذاتطور نيز به فعليت مى آن
طبع، نفس، قلب، روح، سر، خفى و اخفى. در سير سلوکى قلبى بر هر يک از اين اطوار  :اند ازعبارت

از اين رو لطائف، قواى سلوکى حقيقت قلبيه ناميده  شود؛ىاحکام معنوى و سلوکى خاصى مترتب م
 .(11: 1131)حکيم ترمذى،  شوندىم

با همه مراتب  تواندىگفت قلب در عرفان نظرى حقيقتى است که م توانىم ،براساس آنچه بيان شد
اين قواى مختلف و متناسب با آن مراتب،  هستى ارتباط برقرار کند و اين قابليت از حيث جهات ارتباط

مراتب سلوکى هر يک از قوايش به فعليت متناسب با خود  که با طىّ  کندىامکان را براى قلب ايجاد م
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)جامى،  کندو کسب فيض  يابدسپس با مرتبه متناسب با خود در هستى اتصال وجودى  ،رسيده
مراد از فيض در اين خصوص کسب تجلى احدى جمعى از مرتبه تعين اول است و  .(..1: .111

هر شدن احکام آن در حقيقت قلبى انسان و وساطت چنين انسانى در سريان اين تجلى و احکام در ظا
 ساير مراتب و مظاهر.

 خداگونگی انسان. 2-3
که چنانرا  اشيىاست که حق و کمالات اسما اىيينهآ ينترانسان کامل دارد کهىعرفان نظرى بيان م

إن الله خلق آدم على »معرفت از مفاد حديث مشهور ل. براى ايضاح اين مدعا اههدىهست نشان م
اند که مفيد اصطلاح مهم ( استفاده کرده111: 1113، يهبابو؛ ابن1/111: 11.1)کلينى،  1«صورته

انسان در عرفان نظرى در تبيين مباحث مربوط « خداگونگى»انسان است. تحليل مقام « خداگونگى»
ز مبدأشناسى، معادشناسى و راهنماشناسى گرفته تا مباحث توحيدى دين اسلام ا هاىينىببه جهان

 مربوط به انسان نقش کليدى و بنيادين دارد.
دار دامنه ىاانسان در اذهان انديشمندان مسئله« خداگونگى» دهد کهنشان مى متون تاريخى بررسى
نظير سنن  يىهاتصورت غيرواضح و در سنهرچند در برخى سنن مانند سنن يونان باستان به ؛بوده است

ى و به قرائت دينى الوه« خداگونگى»دينى داراى حضورى عميق و واضح است. شالوده و شاکله آموزه 
انسانى  شناسانهىکه در واقع خوانشى اسلامى از مبانى هست ،انسان در هندسه معرفتى عرفان نظرى شدن
و بايستى  است به وديعه نهاده شده است که تکويناً در وجود انسان ىاخلقت خداگونهاختصار، به ،است

يعنى فناى وجودى انسان در مقام الوهيت حق، برسد تا  ،در طول حيات او شکوفا گردد و به فعليت تام
 غايت از خلقت او محقق گردد.

انسان در عرفان نظرى با توجه به متن حديث، بايستى « خداگونگى»درخصوص چيستى مفهوم 
ار شود. واژه صورت نزد فلاسفه و عرفا يک معناى اوليه و متفاهم عرفى مفهوم صورت و مراد از آن آشک

دارد که به دليل ناظر بودن به ابعاد و اعراض در شىء، امکان انتساب به ذات حق را ندارد. رجوع به 
؛ قيصرى، 11: 1102؛ جامى، 111 -1.1: .1.1؛ فنارى، 21: 1131منابع عرفان نظرى )قونوى، 

نظر از صرف   ءىبروز آن است و ش ، مظهر و محلّ ءىمراد از صورت شکه  دهدى( نشان م18: 1111
صورت به معناى اصلى خودش بازگردانيده و از لوازم  ،آن قابل ظهور و ادراک نيست. در اين اصطلاح

معنايى امکانى پيراسته شده است و قابليت انتساب آن به حقايق غيبى، بسائط و حتى حق نيز محقق 
                                                 

 . خداوند انسان را بر صورت خويش آفريد.1
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نى است که حق تعالى با آن ظاهر گشته است. ادبيات صورت الهى تعيّ  ،ر اين اساسشده است. ب
 ها ترسيم کرده است.آنعرفان نظرى اين تعينات را همان اسما و صفات حق و لوازم 

 ؛است وارگىينهکه حکم مظهر و صورت در عرفان نظرى حکم مرآت يا آاست  نکته مهم ديگر اين
صورت است که باطن و روح آن است. با  ينهده همان حقيقت منطبع در آبه اين معنا که امر ظاهرش

و از  اندىوجود )ذات( اله ينهتوجه به بحث جارى، صور الهى )يا به تعبير عرفانى کلمات وجوديه( آ
پس خود اين  ،وجود حق تنها حقيقت محققه خارجى وجود اوست اطلاق مقسمىآنجا که بنابر 

در آيينه حکام و احوال همين صور است و اين وجه همان ظهور او حقيقت نيز به وجهى مرآت ا
اعيان  شود کهىدر عرفان نظرى گفته م ،از همين رو واسطه اسما و صفات خودش است.مخلوقات به

 .(1/111: 1133)نائيجى،  احکام و آثار اعيان ثابته است ينهاند و وجود حق آوجود حق ينهثابته آ

حق  ينهصورت و بيان حکم آن در عرفان نظرى، تمام هستى صورت، مظهر و آنظر به اين تعابير از 
طور کامل نماياننده حق نيست؛ زيرا در برخى غلبه ظهور با وجه باطنى و است، البته هيچ موجودى به

از همه جهات،  يکيچجمعى حق و در برخى ديگر با ظهور وجه ظاهرى و تفصيلى حق است؛ لذا ه
مگر  ،مظهر اتمّ او باشند توانندىلکه به دليل نداشتن جامعيت بين اين وجوه نممظهر او نيستند و ب

انسان، که به دليل دارا بودن همين جامعيت و اشتمال بر تمامى وجوه حقى و خلقى قابليت مظهريت 
تنها آينه کامل اوست. بنابراين حکم مظهريت  روينازا و کامل حق با تمامى کمالاتش را دارا گشته است

ها آنو درخصوص ساير موجودات و بالجمله عالم،  استانسان نسبت به حق، بالذات  وارگىينهو آ
؛ 113: 1111)قيصرى،  تبع انسان و طفيل وجود او مظهر برخى اوصاف و کمالات حق خواهند بودبه

 .(111: 1111جندى، 

معيت بين همه اسما و صفات قابليت جا تر،يقدر تبيين نحوه جامعيت حقيقت انسانى يا به معناى دق
سبب نوع خلقت مراد از اين اصطلاح در عرفان نظرى، سعه وجودى انسان است که به گفتبايد  ،الهى

حسب آن جامع جميع مراتب و مظاهر حقى و کونى گشته و قابليت مظهريت خاصش حائز آن شده و به
نى در عوالم هستى در دو سير نزولى . حقيقت انسايافته استاعتدالى براى تمامى اسما و صفات حق را 

و انسلاخ از تعينات و قيودات  ىوسته در حال انباشتگيو صعودى و در دو معراج ترکيب و تحليل، پ
امکان سير در  ،برخوردار بوده «شدن» درپىىزيرا از قوه و استعدادهاى فراوان و پ ؛مراتب مختلف است

 سازيتادها و امکان سير و شدن همان مؤلفه هومراتب هستى برايش حاصل است. اين قوه و استعد
وجود انسان و فارق بين وجود او با ديگر مخلوقات در هستى است. ساير موجودات همگى مسيرى 

و  نيستاز مراتب هستى دارند که امکان انحراف از آن برايشان ميسر  ىاثابت و مقامى معلوم در مرتبه
ها و البته محدودکننده آن نيز هست؛ لذا آنايص وجودى خص کنندهيينهمين ثبات و مقام مشخص، تع
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در عرفان نظرى تنها موجود پيوسته در حال  روينندارند. از هم يرپذسرشتى تحول ،برخلاف انسان ،هاآن
: 1131)شيرازى،  به نشئه ديگر وجود انسان است ىاانتقال و تحول از وجودى به وجود ديگر و از نشئه

مراد از قوا و استعدادهاى کامن در حقيقت انسان در عرفان نظرى،  .(.1/11؛ 8/18؛ 1/111؛ 1/111
جميع مظاهر در  ىهاها از نسخهآنواسطه همان اسما و صفات الهى است که سرشته در ذات اويند و به

طور که حق به اطلاق مقسمى و تمايز همان ىوربراساس اين بهره .است ورهمه مراتب هستى بهره
و جامع همه شئونات و مراتب هستى است، مظهر او  استحاضر  ىاذات خويش، در دل هر ذره احاطى

و در انعکاس حق، صورت جامعيت او باشد. طبيعتاً براى تحقق باشد نيز بايستى چنين جامعيتى داشته 
چنين مظهرى وجود اسمى از اسماى حق لازم است که در حقيقت آن چنين جامعيتى ملحوظ بوده باشد 

اين  ،تبع حقيقت باطنى و اسم مدبر خود مرآت اين جامعيت باشد. در ادبيات عرفانىتا مظهر آن هم به
دانسته شده است. از آنجا که حق تعالى به « حقيقت انسانى»و مظهر آن، « اسم جامع الله»اسم جامع، 

او که  صرف است و نه خلق صرف، بلکه جامع اين دوست؛ ضرورى است صورت لحاظ تشأن نه حقّ 
در نهايت اعتدال باشد، يعنى هم محلّ بروز مظاهر اسماى الهى و  ،جامع بين وحدت و کثرت است

و هم محلّ بروز مظاهر ظلى و خلقى. اين مظهر اعتدالى در ادبيات عرفانى حقيقت انسان  باشدحقى 
ى با عنوان اصطلاح ،نظر به اين بيان .(188: 1111؛ فرغانى، 113: .111)آشتيانى،  )کامل( است

)الانسان هو الحق الخلق( در ادبيات عرفان نظرى شکل گرفته که مبيّن نگاه « حق و خلق بودن انسان»
 اين سنت به مقام جامعيت انسان است. يژهو

چرا مفاد حديث، آفرينش بر صورت الهى را که  گرددىه هموار متکن تبيين اين ،آنچه بيان شد طبق
به اين صورت که در  ؛و درصدد توجه دادن به چه مطلبى است استمختص مظهر انسانى دانسته 

ابتدا بحث از خلقت مطرح شده است. امر خلقت دو جهت ربوبيت و مربوبيت يا  ،حديث مذکور
جنبه فاعليت و قابليت را در بطن خود دارد. جنبه فاعليت همان صورت ربانى است که صورت حق 

ست نيز بايستى واجد جهت فاعلى باشد. بنا بر حديث دانسته شده و لذا خلقى که بر اين صورت ا
که کنايه از حقيقت انسانى است، از يک جهت بر وجه ربانى است. در  ،«آدم»خلقت صورت  ،مذکور

و اين جهت  يندامر واجد و مفيد جهت فاعلى در حق تعالى همان اسماى او ،ادبيات عرفان نظرى
در  ىالجعکه معادل مقام جمع م الوهيت حق استفاعلى همان صورت جامع اعتدالى انسان و مقا

که صورت انسانى از  شودىبنابراين روشن م .(811، 1/818: 1111عرفان نظرى است )سجادى، 
و از جهت اتصاف به وجه قابلى و مربوبى در مقام  داردجهت ربانى نسبت به ماسواى خود نقش رب را 

که در  اندکردهترسيم  يىهات در انسان مسير و راهدريافت از حق است. براى فعليت يافتن اين صور
 .پردازيمىها مآنادامه به تبيين 
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 خداگونگی یهاراه. 3
عرفان نظرى به ارائه تحليلى ويژه در باب رابطه ميان انسان و خدا پرداخته است. اين رابطه در ادبيات 

متعال  خداوندو رابطه بنده يا عبد با « اللهىقرب ال»و در قالب سير  دارددينى و عرفانى جايگاه محورى 
عبد نسبت به حق تقرب بجويد؛ چراکه اساساً  دترسيم شده است. در شکل مطلوب اين ارتباط باي

در  ىعربعنوان کمال مطلق است. ابنغايت حيات و کمال انسان همين تقرب و نزديکى او به خداوند به
ت که بحث از قرب هم نسبت به حق مطرح است و ذيل توضيح اصطلاح قرب الى الله بيان داشته اس

، اما از آنجا که حق به تمامى بندگان خود نزديک بوده و لذا اين رابطه دوسويه است ؛هم نسبت به عبد
ت توسط بنده همواره با ايشان است، آنچه در اين سير حائز اهميت است اکتساب قرب، عنديت و معيّ 

ناظر به همين بيان در ادبيات عرفانى شکل « قرب سلوکى»طلاح اص .(1/111: تاى، بىعرب)ابن است
يعنى عالم  ،آخرالعوالم اليهىگرفته است. مفاد اين اصطلاح اين است که انسان در قوس نزول منته

تمام نشئات و عوالم مافوق ماده نسبت به حق برايش حجاب خواهند  شود و از اين روىواقع م ،ماده
از نشئه عنصرى خويش عزم سفر کند و با کنار زدن اين  ،ى کمر همت بستهبود. بنابراين او بايست

طريق قرب به  هاياضتها و رها در انسلاخى معنوى، با اهتمام به انواع مجاهدتها و واسطهحجاب
بحث از قرب سلوکى با مفهومى ديگر در ادبيات  ،از اين نقطه .(11: 1131)جامى،  حق را پيمايد

که به معناى استغراق و محو وجودى انسان سالک در توحيد و  آميزدىم« فنا»نوان عرفان نظرى با ع
 وجود مطلق است.

 حقیقت فنا. 4
خود )تحليل نظام اسما و صفات حق در مرحله خلق و  شناسانهىمبانى هست براساسعرفان نظرى 

قول فناى در که  کردد تصور و مشتقات و لوازم آن پرداخته است. البته نباي« فنا»ايجاد( به تفسير مفهوم 
بنابر آموزه  ،زيرا چنين قولى گردد؛ىمثبت وجودى در مقابل وجود اوست که در ادامه فانى م ،حق

 تالى فاسد شرک به حق را در پى خواهد داشت. ،وحدت شخصى وجود
حقيقت وجود انسان )و ماسواى حق( چيزى جز شأن حق بودن نيست؛ زيرا براى  ،از منظر عرفانى

رو که جلوه،  الله دو جهت لاهوتى و ناسوتى ملحوظ است: از جهت لاهوتى، هر موجودى از آنىسوما
ظهور و تشأن حق است ازلى است؛ پس حق است، و از جهت ناسوتى هر موجودى حادث و مخلوق 

از اين رو حقيقت فنا و کمال انسان چيزى جز انهدام جهت خلقى  .(.1: ..11، ىعرباست )ابن
ادث در آن جهت ربانى لاهوتى ازلى نخواهد بود که به مقتضاى آن سالک در سير فنايى و نيل ناسوتى ح

از حق و به فراخور حال و مقامش، در پى تقرب  يشهابه مدارج کمالى از آغاز تا انتها به تناسب بهره
 ک نيست.فنا انعدام ذات سال ازمراد د توجه داشت که از اين رو باي ؛بيشتر به حقيقت توحيد است
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: 1181)آملى،  است ردهکتعريف را و هر يک  دانستهسيد حيدر آملى توحيد وجودى را سه قسم 
مشاهده  :توحيد صفاتى؛ ظهور حق به صور تمام مظاهر و مرايا )وجودات امکانى( :توحيد ذاتى: (.18

عل واحد در مشاهده ظهور فعل واحد  صادره از فا :توحيد فعلى؛ صفت واحد  سارى در تمام موصوفات
 .تمام مخلوقات و مظاهر

 انواع و مراتب فنا. 5
براى فنا هم همين تقسيم ثابت  اند،قائل شدهطور که براى توحيد سه مرتبه افعالى، صفاتى و ذاتى همان

لذا  ؛اثر فعلى حق است بهىمتجل ،در فناى افعالى: اخراى مراتب توحيد دانسته شده است تو عبار
 بهىمتجل ،در فناى صفاتى؛ تبه فناى همه افعال ماسوا در افعال حق استشهود سالک در اين مر

در ؛ لذا شهود سالک در اين مرتبه فناى همه صفات ماسوا در صفات حق است ؛اوصاف حق است
لذا شهود سالک در اين مرتبه فناى همه ذوات ماسوا در  ؛ذات احديت حق است بهىمتجل ،فناى ذاتى

؛ کاشانى، 111: 1111)لاهيجى،  جميع تعينات عدمى در وجود حق استذات احديت حق و ارتفاع 
1133 :111). 

انواع و مراتب فنا در ساحت عرفان عملى سه اصطلاح محو، طمس و محق  کنندهيانعمده ادبيات ب
محو به معناى  است که همان سه مرتبه فناى افعالى، صفاتى و ذاتى در ادبيات عرفان نظرى است:

: 1181فارض، )ابن يع تعينات فعليه و خلقيه در فعل حق يا همان فيض مقدس استشهود فناى جم
طمس به معناى شهود فناى جميع ؛ (1.8: .118؛ خمينى، 111: 1111؛ کاشانى، 11، 81، 11

؛ 81، 11: 1181فارض، )ابن اوصاف کمالى و سجاياى اخلاقى خلقى در اوصاف کمالى حق است
معناى شهود فناى جميع ذوات خلقيه در تجلى به محق ؛ (1/11: تاى، ب، خمينى1.8: 1118کاشانى، 

 .(1.8: .118؛ خمينى، 111: 1111؛ کاشانى، 11، 81: 1181فارض، )ابن احدى حق است
سير در مراتب سلوکى فنا براى همه سالکين يکسان نيست و فنا امرى تشکيکى  ،در اصطلاح عرفا

مراتب آن ملازم ترقى و صعود از آن مرتبه به مراتب بالاتر نيست و از  ىاپس سير و نيل به مرتبه ؛است
، برخى به مرتبه فناى صفاتى بماننداما در آن  يابند،ن به مرتبه فناى افعالى بار اممکن است برخى سالک

به  هاىتمام اين سير و ترق ،. در واقعنکنندو در آن متوقف گردند و به مرتبه فناى ذاتى ترقى  يابندبار 
 ن و عنايت الهى نسبت به اين اعيان بستگى دارد.ااستعداد عين ثابت سالک

بايستى  گرددىبراى هويت عبد محقق م الحقىدرخصوص اينکه در مراتب فنا چگونه سير قرب ال
 گشوده شود.« اسفار اربعه عرفانى»باب مبحثى جديد در عرفان نظرى با عنوان 
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 اسفار اربعه عرفانی. 6

و قرب به اوست و تثبيت اصل سلوک  اللهىاربعه يا سفرهاى چهارگانه عرفانى، همان سير المراد از اسفار 
 بر آن در متون عرفانى در قالب اين اسفار صورت گرفته است.عرفانى و حرکت باطنى  معنوى مبتنى

حقيقت سلوک عرفانى سير و صعود از عالم کثرت به مقتضاى گذر از عالم شهادت و ظاهر به 
، سير «الخلق الى الحق من»سير است: شامل اين مراحل و  ل به عالم غيب و وحدت استقصد ني

 ،در عرفان نظرى«. فى الخلق بالحق»و سير « من الحق الى الخلق بالحق»، سير «فى الحق بالحق»
 سير ابتدايى ناظر به مقام فنا و دو سير انتهايى ناظر به مقام بقاى بعد از فنا هستند. دو

 و اين سفر رجوع از کثرت به وحدت است )سفر از خلق به حق(:« من الخلق الی الحق» ؛سفر اول
الله به ظهور فعلى او در مراتب واسطه انکشاف وجهاز اين حيث که مشاهده جمال حق در اين سفر به

 سوىآن را سفر از خلق به توانىدارند، م« ىالخلق يلى»است که جنبه  يىهاهستى، و به ارتفاع حجاب
فارض، سفر اول قيصرى در شرح تائيه ابن .(1.3: 1118)خمينى،  به ظهور فعلى او ناميد« حق مقيد»

را با تفصيل بيشتر و در تطبيق با مقامات کليه حقيقت انسان در عرفان نظرى تبيين کرده است که 
فعالى، صفاتى و گانه فنا اعم از امراتب سه«. مقام روح»و « مقام قلب»، «مقام نفس» :اند ازعبارت

که سالک در آن هستى خويش را عين وجود  روستين؛ از اشوندىذاتى همگى در اين سفر محقق م
 .شوندىاز نظرش مستهلک م هابااغيار و حج ،الهى يافته

از )ن ثانى سير سالک در اين سفر، در مرتبه تعيّ  )سفر از حق به حق(:« فی الحق بالحق»سفر دوم؛ 
. ثمره اين سير علم به اسماى حق، خواص شودىدر اسما و صفات او شروع م (ذاتيهمراتب علميه حقيه 

ها خواهد بود که در نتيجه آن ذات، صفات آنها يعنى اعيان ثابته، و پرداختن به مستدعيات آنو مظاهر 
قام مقام . اين مکندمىو شهود  يابدمىو افعال خود و تمامى ماسوا را فانى در حق و افعال و صفات او 
 فنا از فنا يا فناى محض و ولايت تامه الهيه نيز ناميده شده است.

 بارهسالک دو ،در اين سفر )سفر از حق به خلق با حق(:« عن الحق الی الخلق بالحق»سفر سوم؛ 
 کندىبه کثرت رجوع م ،و از مقام ذات و انغمار در وحدت تنزل نموده شودىاز وحدت متوجه کثرت م

، براى او مکشوف ىاصل الات و احکام اشيا و کيفيت ترقى و بازگشتشان به موطن، کميقو حقا
. شروع تنزل با سير در کثرات اسمائى و صفاتى است و سپس در افعال و مظاهر خارجى اسما گرددىم

اند. از اين حيث که سفر سوم بالحق است و از اين رو آن را سلوک در مراتب افعال دانسته يابد؛ىادامه م
حق در آن مبدأ و خلق منتهى است؛ برخلاف سفر اول که بالحق نيست و خلق در آن مبدأ و حق منتهى 

 .انداست، اين دو سفر مقابل يکديگر و متعاکس هم

در اين سير سالک به  )سفر از خلق به خلق با حق(: «لی الخلق بالحق  امن الخلق »سفر چهارم؛ 
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و به مقتضاى آن  کندىسوى اعيان خارجى يا همان خلق سفر ماز مرتبه اعيان ثابته به ىحقّان وجود
راه، کيفيت و مانع سير الى الله  هر موجودى به مرتبه  ،ها را شهود نمودهآنخارجه، آثار و لوازم  ياناع

و برحسب همين شناخت و علم،  شناسدىبه علم تفصيلى م ،هاستآنکه موطن اصلى را، اعيان ثابته 
ها را به مقام جمع آن ،و دين و شريعت الهى را براى خلق به ارمغان آورده رسدىشريعى مبه مقام نبوّت ت

اين مقام مقام بقاى بعد از فنا و در واقع فنا در احديت و رجوع به خلق است که در آن  .نمايدىدعوت م
نس و مقام برزخيت کبرا و مقام اآن را لذا  و نه حق، حجاب خلق؛ شودىنه خلق، حجاب حق م

: 1113؛ لاهيجى، 881: .111اند )آشتيانى، نام نهاده« انسان کامل»را واصل به اين مقام و طمأنينه 
زاده آملى، حسن؛ 11: 1111؛ همو، 1.1: 1113؛ همو، 111، 181: 1111خمينى،  ؛118، 1.1

1111 :1.3). 
تقابل دانسته است؛ زيرا در ماز وجهى ملاصدرا سفرهاى دوم و چهارم را نيز  ،اول و سوم علاوه بر سفر

 .(1/11: 1131، سفر دوم در حق و سفر چهارم در خلق است )شيرازى، اندعين اينکه هر دو سفر بالحق

 مقام ولایت. 7
و  ه استکه اسفار چهارگانه او تکميل شداست در واقع کسى  ،در ادبيات عرفانى واصل به سفر چهارم

. رسيده استن اول مرتبه ولايت و کمال انسانى در مقام تعيّ  به نهايت شود وىناميده م« انسان کامل»
صورت ن اول است، از اين حيث که تمامى حقايق بهدر تعيّ  ىالجمعمراد از اين بيان نيل به مقام جمع
 .(1/811: 1111)سجادى،  بسيط و جمعى در آن وجود دارند

 آن راو ابعاد  استفان اسلامى البته بحث از انسان کامل از موضوعات بسيار اساسى در حوزه عر
؛ چراکه انسان کامل يا موحد حقيقى در اين هندسه معرفتى، صاحب مقام توحيد اندکرده عميقاً بررسى

گاهى از بسيار و است از مباحث ناظر به آموزه توحيد و شئونات آن، از انسان کامل،  ىاز اين رو براى آ
اسماى الهى، واسطيت فيض الهى، تخلق به اخلاق  او نظير جامعيت در ىهامقامات، صفات و ويژگى

« انسان کامل»ت اين بحث تا آنجاست که تئورى ياللهى سخن به ميان آمده است. اهمةالهى و خليف
 ىعربشده در دانش عرفان نظرى در مکتب ابنترين نظريات مطرحاز مهم توانىعد وجودى را مدر بُ 

 تلقى نمود.
، با مبنا قرار دادن وحدت شخصيه و حقه حقيقيه وجود ىعربات ابنعرفان نظرى با تأسى از نظري

رابطه حق، انسان کامل و هستى نسبت  يىالاسماحق، در واقع با رويکردى وجودى و براساس نظام علم
انسان « مقام ولايت»دهنده کيفيت اين ارتباط مقامات نشان ترينىبه هم را تبيين کرده است. از اصل

تجلى به حق است و بر مبناى آموزه  ينترو کامل ترينيکحقيقت انسان کامل نزدزيرا  ؛کامل است
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خلق مدام، واسطه رسيدن فيوضات حق به مظاهر امکانى وجود او بوده، مظهر ولايت او در جميع 
 ممکنات است.

ولايت عرفانى به معناى فناى وجود و ذات، وصف، فعل، عين و اثر عبد سالک و محو رسم و اسم 
شأن تصرّف برايش ملحوظ نباشد  گونهيچبه نحوى که پس از آن ه ؛ر جهت ربوبيت حقى اوستوى د

همه امور عبد بالحق  ،به بقاى حق بقا و حيات يافته ،و تنها مفنى و مولى )حق( متولى امر عبد گشته
الى از اين رو تمامى جهات معنوى و معرفتى و امکانات و حالات کم .(1/31: 1133)نائيجى،  گردد

او نمونه کامل حيات روحانى است؛ لذا  يابند.ىوجودى تنها در انسان کامل محقق شده و فعليت م
سالک است تا  ىهاازجمله شئون او شأن واسطيت در هدايت و الگوى سلوکى بودن براى ديگر انسان

 در اعمال و کردار از او تبعيت کنند.
خواص مقامات انسان کامل است و ساير  خصّ ادر حقيقت آموزه ولايت در اين سنت، روشنگر 

و در آن ريشه دارد. با تبيين اين رابطه در  است يژگىمقامات و صفات او به نوعى برگرفته از همين و
عرفان نظرى در واقع کيفيت صدور فيض حق و سريان آن در مظاهر و ارتباط با خلق در قالب عناوينى 

ت. نکته مهم ديگر اينکه بر همين مبنا مقام ولايت چون خلافت و نبوت انسان کامل تحليل شده اس
 ملاک و ميزان کمال انسانى در دانش عرفان نظرى دانسته شده است.

در ساحت عرفان نظرى مقام ولايت انسان کامل يا حقيقت انسانى  ازلى و  ى،شناختاز حيث انسان
رى الوهيت و مبدأ جميع ابدى، که در واقع مقام ولايت اسم اعظم در مقام جمع وجود، جنبه ظاه

 ،هاستتبع همين بيان جنبه ظاهرى ولايت و مبدأ تمامى خلافتولايات است، و مقام خلافت او نيز به
معرفى شده است. حقيقت محمديه باطن و وجود نورى رسول گرامى « حقيقت محمديه»روح 
 يّهتصوير حقيقت محمد ينترکه عام ين روستو عين ثابت و مظهر اسم جامع الله است؛ از ا اسلام

 در هندسه معرفتى عرفانى رواج دارد.« انسان کامل»با نام مطلق 
ق  شهودى اسما و واز منظر عرفان نظرى کمال انسان نيل به مرتبه نهايت ولايت و ذ ،بر اين اساس

به معناى تحقق و تخلق به اسما و  ترىهاست که در اصطلاح فنآناوصاف الهى و اتحاد وجودى با 
وصاف الهى در مقام الوهيت است. کمال هر موجودى متناظر با ميزان ظهور حقيقت الوهيت در آن ا

در ميان ظهورات حق است و حقيقت انسان به  ىقابل تحليل است. اين بيان به معناى ظهور خداگونگ
صورتى است که قابليت اين مظهريت و اثرات عينى  ينتردليل جامعيت هويت قلبى خويش کامل

 .(1: 1118؛ همو، 1/111: تاى، بىعرب)ابن ى از آن را داردناش
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 یجهنت. 8
مقوله کمال در عرفان نظرى تبيين و  ىشناختمبانى انسان سازيتدر اين نوشتار پس از آنکه ارکان هو

دست آمد که در ادبيات عرفان نظرى سلوک به معناى تقرب به حق است و در ه اين نتيجه ب ،تنقيح شد
 ،هاآنوسيله حقيقت قلبيه خود با شهود حقايق باطنى و تحقق به کى عرفانى، سالک بايد بهطريق  سلو

هستى و حيات به عوالم برتر عروج کرده،  که در واقع تحقق به حقايق اسمايى است، از مراتب دانى  
سانى در مقامات ان کنندهيناز اين رو صراط مستقيم سلوکى تع ؛متکامل شود تا به حق تقرب پيدا کند
مرتبه انسان در عرفان نظرى دانسته شده است. اين سير و صراط  مسير نيل به کمالات وجودى مختصّ 

و کمال هر  استو تا مقام الوهيت که اصل وجود شود مىبا حضور انسان در عالم طبيعت آغاز 
ه وجود سالک ؛ به اين صورت کيابدىادامه م ،موجودى متناظر با ميزان ظهور اين حقيقت در آن است

بر تصفيه باطن از دينى و رياضت مبتنى ىهادر قوس صعود در اثر حرکت باطنى با اهتمام به آموزه
ها متصف گشته بود، رها شده و به که در مقام تنزل در قوس نزول بدان ،اوصاف امکانى و امور عدمى

فناى در حق، در سير و سرانجام با  شودىتبع آن واجد استکمالات جوهرى و اشتدادات وجودى م
ها آناستکمالى خويش متصف و متخلق به همه کمالات وجودى )حقايق اسمائى( و جامع جميع 

مرتبه آن تنها براى انسان ق و جامعيت اسمائى در اعلااما اتصاف، تخلّ  گردد،ى)نيل به مقام ولايت( م
ذا هر انسان سالکى براى کامل ميسر است و او واسطه آفرينش و صدور فيض از حق به خلق است؛ ل

 طى کردن مراتب کمالى و نيل به مقامات الهى به او محتاج است و هدايت جز به او ميسر نخواهد شد.
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 نييتب لهيوسدر امور عامه به يادخال خداشناس ليتحل

 5 یمطهر يمحمدرضا مظفر و مرتض دگاهیعرض ذات، از د
 2زادهیحسین حاج

 3پورحسین حاجی

 چکیده
از ارسطو نام برد که  توانىگردد. از حکماى يونانى مبندى علوم به يونان باستان برمىتقسيم يشينهپ

 بندى کند. او حکمت را به نظرى وطبقه وتقسيم  را علومتوانست که  دانندىبرخى او را نخستين کسى م
حکمت عملى را  و تقسيم کرد ياتالهو امه، ع ، اموريعياتحکمت نظرى را به رياضيات، طب عملى، و

حکماى مسلمان حکمت  مُدُن، اخلاق. فلاسفه و ياستمنزل، س ياستشامل سه بخش قرار داد: س
. استعامه  امور جزو و الهيات علم مستقلى نيست از نظر آناننظرى را به سه بخش تقسيم نمودند؛ 

بندى دادن موضوع در تمايز و تقسيم ک قرارحکما با توجه به ملا بندى  تبيين اين تقسيم و يهتوج
به روش ، است. در اين تحقيق« عرض ذاتى»ترين قيد در تبيين موضوع است. مهم برانگيزتأمل

مرتضى مطهرى درمورد عرض ذاتى، به لوازم  محمدرضا مظفر و اتتحليلى ضمن بيان نظر ـ توصيفى
ار است که با نگاه محمدرضا مظفر به عرض ذاتى پژوهش از اين قر يجاين نظر نيز اشاره شده است. نتا
همه  ولى با نگاه مرتضى مطهرى چنين اشکالى وارد نخواهد بود و، تمام علوم فلسفى خواهند بود

 علوم در جاى مناسب خود قرار خواهند گرفت. ىهاگزاره
 .مظفر امحمدرضمطهرى،  ى، عرض ذاتى، امور عامه، مرتضىتقسيمات حکمت، خداشناس: هاکلیدواژه

                                                 
 11.1.3.11؛ تاريخ پذيرش: 11.1.1.11. تاريخ دريافت: 1
يسنده مسئول( . 1  (hz@gmail.com) نين(ؤمسسه اميرالمؤپژوه حوزه علميه )مدانش)نو
 ( hajipour110@chmail.ir( )امام ادگاريواحد ) ىه آزاد اسلامگروه معارف، دانشگا ارياستاد. 1
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 . مقدمه1
تقسيمات ارسطوست. او حکمت را به دو  هااز آن يکى اند کهکردهگذشتگان براى علوم تقسيماتى بيان 

رياضيات،  کرد: حکمت نظرى را چهار بخش. حکمت عملى تقسيم نمود بخش حکمت نظرى و
 ، علم اخلاق. مُدُن ياستسياست منزل، س :حکمت عملى را سه بخش و ياتعامه، اله ، اموريعياتطب

بودند که حکمت  باورها بر اين آن بندى موافق نبودند.بخشى از اين تقسيم با فلاسفه مسلمان
مستقلى به  علم جدا و توانىعلم خداشناسى )الهيات( را نم زيرا ؛نظرى بايد به سه بخش تقسيم شود

يات از عوارض ذاتى موجود بما زيرا مباحث اله است؛امور عامه  جزوها الهيات آندر نظر  .شمار آورد
 بندى حکمت نظرى نيازمند تعمّق و بررسى است.در تقسيمديدگاه هو موجود است. اين تفاوت 

بندى علوم که موضوع که با توجه به ملاک صحيح تقسيم دهدىرو به اين پرسش پاسخ منوشته پيش  
 ديگر اينکهاست يا خير؟  فتنىپذيربندى حکماى مسلمان با توجه به مناط موضوع تقسيم يا، آاست
محمدرضا  سيد ، ازجملهنظرانصاحب عرض ذاتى است و يينتبيين موضوع، تب بخش در ترينىاصل

بر  حاضرشاکله مقاله  دارند؛ از اين رواختلافات زيادى  آندر توضيح و شرح  ،مظفر و مرتضى مطهرى
که ديدگاه شهيد مطهرى و علامه  اين استپرسش اصلى و  شده استروى نظر اين دو انديشمند بنا 

 مسائلپاسخ به اين پرسش لازم است به  ؟ براىچيستموضوع  راساسبندى علوم بتقسيم درمورد مظفر
 ىب( بررس ؛: الف( اثبات فرق تقسيم حکمت نظرى از ديدگاه ارسطو و حکماى مسلمانبپردازيمذيل 

 ييند( تب ؛به بررسى عرض ذاتىملاک موضوع  ىج( وابستگ ؛بندى علومتقسيم ىهاهدف و ملاک
 عرض ذاتى از ديدگاه مرحوم مظفر و شهيد مطهرى.

صورت اجمالى . هرچند تحقيقاتى بهرسدىبندى کاملًا تازه به نظر متحقيق درمورد اين تقسيم
بندى علوم از نظر دانشمندان يمتقس»ازجمله: است؛  انجام شدهدرمورد هر بخش از عنوان مقاله 

انديشه متفکران  سير تطور الگوهاى تمايز علوم در» ،(.111، بهار یافتره، )محقق «مسلمان
)صالحى،  «حکمت و تمايز علوم يماتتقس» ،(1111، فلسفی یهاپژوهش، فرمصطفوى) «ىاسلام

 ،(1111، یافترهفر، )مصطفوى «ىبندى علوم چيستى چرايى و چگونگطبقه» ،(1111، فقیهانه
تشخيص  يارمع» ،(.111، فلسفه و الاهیاتنژاد، )يعقوب «فرارو هاىبندى علوم و چالشطبقه»

ذاتى » ،(1111، تاریخ فلسفهپور، )ايمان «مسائل فلسفه اولى و ميزان پايبندى فيلسوفان اسلامى به آن
عنوان معيار وحدت و تمايز عرض ذاتى به» ،(1131، معارف عقلی)ملکيان،  «در منطق و فلسفه

 (.1131، دانشگاه علوم انسانی دانشگاه سمنان یهنشر)کاکايى،  «مسائل علوم
بندى : اثبات تاريخى فرق تقسيمهاى فوق متمايز استبا پژوهشرو از چند جهت نوشتار پيش  



 011  ، ...ذات عرض تبيين وسيلهبه عامه امور در خداشناسي ادخال يلتحل 

عرض تحليل  ؛بندى از ديدگاه حکماى مسلمانبررسى و تبيين اين تقسيم؛ ارسطو و حکماى مسلمان
 ذاتى از ديدگاه علامه مظفر و شهيد مطهرى.

 شناسی. مفهوم2

 . حکمت1-2
حکمت را نوع خاصى  ىو منع است. برخ يقينحکام، ا  تقان، ا  بر  است که دالّ « حکم»حکمت از ماده 

: .118)مصطفوى،  گرددبازمىاند که به معارف قطعيه و حقايق يقينى عقليه از حکم معنا کرده
لت درک و تشخيص است که حکمت يک حا اندگفته ىا(. عده1/111ق: .111، يى؛ طباطبا1/181
کار متقن و محکم انجام شود و  شودىسبب م شده،آن حق را شناخت و اين درک مانع فساد  با توانىم

 (.1/181: 1111وسيله علم و عقل است )قرشى، همچنين رسيدن به حق به
 نقلى از قبيل لغت، نحو، صرف، ىهاعقلى در مقابل دانش ىهاحکمت در اصطلاح به همه دانش

که با نيروى عقل  است علومى ،و به عبارت ديگر شودى...اطلاق م ، اصول، وير، تفسيع، بديان، بىمعان
حکمت (. به اين عبارت نيز بيان شده است که 181، 1/111: 1131)مطهرى،  اندقابل دريافت

که داراى محور خاصى باشد )مصباح يزدى، است )غيرقراردادى(  يقىمجموعه قضاياى کلى حق
1113 :1/81.) 

ارسطو در يک تقسيم اولى حکمت را به حکمت نظرى و حکمت عملى تقسيم نمود. حکمت 
ادراک آنچه شايسته است : حکمت نظرى يعنى اندنظرى و عملى را با عبارات مختلفى بيان نموده

يعنى امورى که واقعيتى براى آن وجود دارد و حکمت عملى يعنى ادراک آنچه شايسته ؛ دانسته شود
 .(1/111: 1111)مظفر،  شايسته است يا نه ىيعنى حکم کردن به اينکه انجام فعل ؛است عمل شود

گاه شدن  شان به اختيار و فعل ما نبود، آن را فلسفه نظرى و اگر آن داگر آن اشيا، وجو ؛حقايق اشيا ازآ
 .(1/11ق: 1111سينا، )ابن ييمگوموجودات، وجودشان به اختيار ما بود، فلسفه عملى مى

حکمت نظرى را بايد نمايشگر  ،در واقع .تبيين يک واقعيت دانست توانىهمه اين تعاريف را م
 ىول ،دهدىالامر خبر ماز واقعيت و نفس زيرا محسوب کرد؛خبارى ا آن راواقعيت دانست و ماهيت 

 (.11/111: 1131است )مطهرى،  يىحکمت عملى انشا يتماه
. حکمت نظرى از نگاه ارسطو شوندىاقسامى تقسيم م به خودحکمت نظرى و حکمت عملى 

 ياتاله، امورعامه، )فلسفه سفلى( يعياتطب، )فلسفه وسطى( ياضياتر است:چهار شاخه 
: 1131)مطهرى،  مدُن ياستس ،منزل يرتدب ،: اخلاقسه قسم است)خداشناسى(. حکمت عملى نيز 

علم  ى امور عامه و الهيات را نبايد دواما از نظر حکماى اسلام (.1/11: 1131؛ شيرازى، 1/111
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و البته موضوع واحدى  دهندىدو قسم مجموعاً علم واحدى را تشکيل م ينمستقل به شمار آورد. ا
 .«موجود موجود بما هو» :دارند

 الهیات. 2-2
الهيات به معناى اعم شامل امور عامه و الهيات به معناى اخص )خداشناسى( است. امور عامه معانى و 

يعنى اتصاف  ؛ست که به هيچ نوع خاص و مقوله خاص از موجودات اختصاص نداردافاهيمى م
؛ ها نيازمند به اين نيست که آن موجود، مقوله خاص يا جنس خاص يا نوع خاصى باشدآنموجودات به 

مباحث وجود و عدم، وجوب و امکان و امتناع، قوه و فعل، حدوث و قدم، وحدت و کثرت، علت و  مانند
است؛ به معناى اخص )خداشناسى( مسائل مربوط به خداوند متعال  ياتاله .معلول، جوهر و عرض

اثبات وجود خداوند، وحدت، صفات ثبوتيه و سلبيه، عموم و شمول قدرت مشيتش، جبر و  مانند
 (.1/181: 1131و شر، صدور کثير از واحد، عوالم کلى وجود )مطهرى،  يرتفويض، خ

 . ملاک تمایز علوم3
با خانواده ديگر در عين اينکه از  ىابين افراد هر خانواده ىوجود دارد. گاه يوندهايىميان مسائل علم پ

که قرابت و خويشاوندى علمى را با علم ديگر نمايان  شودىديده م ىالحاظ خانوادگى متمايزند، رابطه
(. .8/11 ؛1/11: 1131رى، که بين علم حساب و علم هندسه وجود دارد )مطه ىانظير رابطه سازد؛ىم

 اين تمايز چيست؟ يشهو ر شوندىچه ملاکى از يکديگر متمايز م ااست که علوم ب اينسؤال اساسى 
شناختى، : روشاستوارند سه مبنا رب هاولى تمام آن ،متفاوتى بيان شده است ىهابراى تمايز علوم ملاک

مراتب شناختى از سلسلههستى ىله براهين، مبناشناختى از نظام سلسروش ىشناختى و اخلاقى. مبناىهست
سه  ين. اگيرندنشئت مىو اغراض بشرى  هايکىمراتب نيازها، نشناسى و مبناى اخلاقى از نظام سلسلهجهان

ها و با روش شناختىعلوم، روش ىهابا موضوع شناختىهستى ى. مبنااندمبنا با سه جنبه اصلى علوم مرتبط
فر، اخلاقى با اهداف و اغراض ارتباط دارد )مصطفوى ىياى مورد مطالعه، و مبناهاى شناختن اششيوه

1111 :1...) 
 اند:ن براى تمايز علوم بيان نمودهاکه محقق انديىهاذيل ازجمله ملاک ىهاملاک

صورت کلى . بهکردبا روش واحدى بررسى  توانىهمه مسائل علوم را نم اسلوب و روش: -
سه دسته کرد: الف( علوم عقلى که فقط با براهين عقلى و استنتاجات ذهنى قابل  توانىمرا ها روش

، مانند انداثباتتجربى قابل ىهاب( علوم تجربى که با روش ،، مانند منطق و فلسفه الهىاندبررسى
، مانند دنشوىج( علوم نقلى که براساس اسناد و مدارک منقول و تاريخى بررسى م ،يمىفيزيک، ش

 .(1/11: 1113)مصباح يزدى،  ، علم رجال، علم فقهتاريخ
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علوم را  توانىکه براساس آن ماست هدف يادگيرى علم ملاک ديگرى  و غايت غایت و هدف: -
کنند ىو مهارتى تقسيم م ىو اصالى، معرفت ىبندى کرد. با اين ملاک علوم را به عملى و نظرى، آلدسته

 يهىهاى فردى و اجتماعى. بدمادى و معنوى، و هدف ىهامانند هدف ،(1.1: 1111، فرمصطفوى)
راه تکامل معنوى خود را بشناسد، به مسائلى احتياج دارد که شخص  خواهدىاست کسى که م

 .(1/13: 1113ها احتياج ندارد )مصباح يزدى، آنمند به تحصيل ثروت از راه کشاورزى به علاقه
 دور جست وجو کرد و آن را به ارسطو بازگرداند ىهاگذشتهاين ملاک را بايد در  هاىيشهر موضوع: -

ها بعد از آننقش اساسى در تمايز علوم دارد.  منطقيان(. موضوع علم از نظر 111: 1111فر، )مصطفوى
بررسى به اين نتيجه رسيدند که هيچ علمى خالى از موضوع نيست و آن چيزى است که مسائل هر علمى 

( .8/11: 1131)مطهرى،  هاستو اوست که منشأ قرابت کندىدور خود جمع م صورت خانواده بهرا به
يک عنوان جامع جمع  ذيلاز موضوعات  ىاى موضوعى دارد، و تعدادو با توجه به اينکه هر مسئله

 (.1/13: 1113)مصباح يزدى،  دادآن عنوان جامع را محور قرار توان مى، شوندىم
تمايز علوم را  تواندىنحو کامل و تام مبه رسدىبه نظر م کهکى ملايادشده،  ىهاملاک مياناز 

ها آنبا رعايت آن، ارتباط و هماهنگى درونى مسائل و نظم و ترتيب  رايز ؛محقق کند، موضوع است
 :نويسدمىشهيد مطهرى در اهميت اين مسئله  (.1/31: 1113شود )مصباح يزدى، ىبهتر حفظ م

زيرا ... اولًا استقلال  ؛دريافت توانىم ،موضوعات علوم در علوم دارنداز اينجا نقش مهمى را که 
و امتياز يک علم از علم ديگر و ثانياً اختصاص اصول متعارفه و موضوعه آن علم به آن علم و ثالثاً 
اختصاص اسلوب تحقيق خاص آن علم به آن علم ناشى از ناحيه موضوع آن علم است. پس 

کننده روش و اسلوب تحقيق و منشأ اختصاص ينده استقلال و تعيينموضوع هر علم و فنى نما
 (.1/001: 1118اصول متعارفه و مبانى اوليه آن علم به آن علم است )مطهرى، 

 . موضوع؛ عرض ذاتی4
طور که بيان شد موضوع بهترين ملاک براى تمايز علوم و جدايى مسائل علوم از يکديگر است. همان

که:  کنندىشود. فلاسفه موضوع را چنين تعريف م بررسىلازم است موضوع با توجه به اين مطلب 
يعنى موضوع هر علمى آن چيزى است که آن  ؛«موضوع کل علم هو ما يبحث فيه عن عوارضه الذاتيه»

ديد بيانى است  يدو هر يک از مسائل آن علم را در نظر بگيريد، خواه کندىعلم در اطراف آن بحث م
 (.1/13: 1131و آثار آن موضوع )مطهرى،  از احوال و خواص

. علوم حقيقى علومى شوندىبندى به علوم حقيقى و علوم اعتبارى تقسيم معلوم در يک تقسيم
و به عبارت  کندىآن حقايقى وجود دارد و با تغيير زمان و حالات تغيير نم ىهااست که وراى گزاره

اين  در تريقبه عبارت دق و الامرى وجود داردنفسديگر بين موضوعات و محمولات آن رابطه واقعى و 
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. برخلاف علوم حقيقى، وراى علوم اعتبارى شودىعلوم، برهان به معناى صحيح منطقى در آن جارى م
و به اعتبار اعتبارکننده است و برهان در آن جارى  کندىحقايقى وجود ندارد و با تغيير زمان تبدل پيدا م

ن وبندى، مراد منطقيالامرى وجود ندارد. با توجه به اين تقسيمطه واقعى و نفسرابدر آن زيرا  ؛شودىنم
يا اعتبارى؟ اختلافاتى  يقىاند، موضوع کدام علم است؛ حقکه براى موضوع علم بيان کرده ىاگزارهاز 

و بعضى ديگر تنها در علوم  دانندىبعضى در علوم حقيقى و اعتبارى جارى م :در اينجا وجود دارد
؛ 1/111: 1131نظر نزديک به واقع همين است )مطهرى،  ظاهراً  و قيقى و برهانى جارى مى دانندح

 (.111: 1111، فرمصطفوى
هاى گوناگى مطرح شده وجود دارد که پيرامون آن نظرات مختلف و بيان ىافلاسفه کلمه در تعريف

خمس است و گاهى به  کلمه عرض گاهى به معناى عرض در باب کليات«. عوارض الذاتيه» :است
که  ىامعناى محمول است. مراد از عرض در اينجا همان معناى دوم يعنى محمول است. آن کلمه

پس نيازمند آن است که  ؛است« ذاتى»اختلافات و تفاسير زيادى پيرامون آن بيان شده است کلمه 
وسيله آن د و در نتيجه بهبررسى و تحقيقاتى پيرامون آن صورت بگيرد تا مراد و منظور از آن مشخص شو

 ،از ديدگاه دو انديشمند مسلمانرا « ذاتيه»اصطلاح در ادامه، د. اپاسخ درا بتوان سؤال اصلى اين مقاله 
 .کنيممىبررسى  ،شهيد مطهرى و علامه مظفر

 . عرض ذاتی از دیدگاه مرحوم مظفر1-4
 ىاست. علوم حقيقى به علوم موضوع مربوط به علوم حقيقى ازعلما  تعريف طور که بيان شدهمان

الامرى بين رابطه واقعى و نفس ،که حقيقتى وراى آن وجود دارد و به عبارتى ديگر شودىگفته م
وسيله برهان اين رابطه واقعى و يعنى به ؛برهان را در آن جارى کرد توانىآن وجود دارد. لذا م ىهاگزاره
که در علم موضوعى وجود دارد  ع، چنين مى شودکشف نمود. حال تطبيق تعريف موضورا ى الامرنفس

ى الامرنفسرابطه واقعى و  ،مسائل همان احوال و عوارض موضوع است. در اين صورت ينو مسائلى. ا
مسائل ، به عبارتى ديگر .وسيله برهان آن را کشف کردبه توانىبين موضوع و مسائل وجود دارد که م

 .اندبراى موضوع ىعلم ذات
 ىکه چه مسائل و محمولاتى رابطه ذاتى با موضوع دارند؟ برا کندىؤال به ذهن تبادر ماينک اين س

نيازمند تبيين نظر و « ذاتى»فهم  ينرسيدن به پاسخ بايد دانست که ذاتى بودن به چه معناست؟ همچن
 است که بايد به آن پرداخته شود.« برهان»نگاه مرحوم مظفر پيرامون 

قياس » نويسد:مىدر تعريف برهان  داند ومىبرهان  راعلوم حقيقى  ن بهمرحوم مظفر تنها راه رسيد
که  يقينىاز مقدمات  متشکليعنى برهان قياسى است  ؛«بالذات اضطراراً  يقيناً مؤلف من يقينيات ينتج 



 011  ، ...ذات عرض تبيين وسيلهبه عامه امور در خداشناسي ادخال يلتحل 

به مقدمه اول  .از دو مقدمه تشکيل شده است ىبرهان (. هر1/111: 1188دهد )مظفر، ىيقينى م يجهنت
 اين حدّ  .شودىدارد که حد وسط ناميده م ئىمقدمه شي . هرشودىه مقدمه دوم کبرا گفته مصغرا و ب

علت ثبوت محمول کبرا ، اصغر است و به عبارتى ديگر اکبر براى حدّ  وسط علت براى ثابت شدن حدّ 
 براى موضوع صغراست.

يقينى و  يجهبرهان نتکه  شودىلذا گفته م ؛ى معلولى استرابطه بين مقدمات و نتيجه، رابطه علّ 
 ىمقدمات برا ،مرحوم مظفر به گفته زيرا تخلف معلول از علت خودش محال است. ؛دهدىبالذات م

. نسبت به نتايج اقدم و اسبق 1 ؛. برهانى باشند1: ويژگى داشته باشندچند بايد  ،دنآنکه برهان يقينى باش
. با نتايج مناسبت داشته 1 ؛رف باشند. اع1 ؛. از جهت عقلى نسبت به نتايج مقدم باشند1 ؛باشند
ان تکون مناسبة للنتائج، و » :يعنى محمولات مقدمات ذاتى اولى براى موضوعاتشان باشند ؛باشند

. کلى باشند )مظفر، 1 ؛. ضروريه باشند8 ؛«معنى مناسبتها ان تکون محمولاتها ذاتية أولية لموضوعاتها
1188 :1/181.) 

 فرمايدىاست. مرحوم مظفر م ،مناسبت مقدمات با نتايج يعنى ،بحث در شرط پنجم محلّ 
 ولى چيست؟اال اين است که معناى ذاتى و ؤمحمولات بايد ذاتى اولى براى موضوعات خود باشند. س

باب  ى. ذات1 ؛باب کليات خمس ى. ذات1: است گرد آوردهمعانى ذاتى را  ،در بخشى از باب برهان او
. به معناى 1 ؛کندىنا که نفس موضوع براى انتزاع محمول کفايت مبه اين مع ى. ذات1 ؛حمل و عروض

است )مظفر، « اتفاقى»در باب علل که مقابل آن  ى. ذات1 ؛حمل ذاتى در مقابل حمل شايع صناعى
. کندىن ماين معانى، خود معناى ذاتى در باب برهان را معيّ  ذکرمرحوم مظفر بعد از  (.1/188: 1188

يعنى ذاتى باب  ،معناى اول و ذاتى معناى دوم است ىذاتى در باب برهان، ذاتمعناى  يشانابه نظر 
اذا عرفت هذه المعانى للذاتى فاعلمان مقصودهم من : »کليات خمس و ذاتى باب حمل و عروض

الذاتى فى کتاب البرهان ما يعم المعنى الاول و الثانى و يجمعهما فى البيان ان يقال: الذاتى هو 
: 1188)مظفر،  «ؤخذ فى حد الموضوع أو الموضوع أو احد مقوماته يؤخذ فى حدهالمحمول الذى ي

مات موضوع در مقوّ  ذاتى آن محمولى است که در حد موضوع اخذ شود يا موضوع يا يکى از :(1/183
 .محمول اخذ شود حدّ 

درمورد است. « خذ در حدا»تبيين شود و بايد که در تعريف مرحوم مظفر مهم است  ىانکته
: باب تصورات و باب تصديقات. در باب تصورات، حد به معناى اخذ شودمىدر دو باب بحث « حد»

 ذاتى و عرضى. :بيشتر آنکه در باب کليات خمس دو اصطلاح وجود دارد يحجنس و فصل است. توض
که قوام و تقوم و است که چيزى  کندباب کليات خمس را چنين تعريف مى مرحوم مظفر ذاتى در

نيز تعريف عرضى  در(. .1/1: 1188)مظفر،  شودىشامل جنس و فصل م وماهيت به اوست برپايى 
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 ؛مانند ضاحک که جزء ذاتيات ماهيت نيست ،محمولى است که داخل ذات ماهيت نيستنويسد مى
بندى به در يک تقسيم ى(. عرض1/11: 1188ماهيت انسان حيوان و ناطق است )مظفر،  زيرا ذاتاً 

باب حد در تصديقات نيازمند  . با توجه به اينکه روند بحث درشودىارق تقسيم معرضى لازم و مف
عن موضوعه، کوصف  ما يمتنع انفکاکه عقلاً : »تبيين عرضى  لازم است، مناسب است به آن اشاره شود

جدايى و انفکاک عرضى  : (1/13: 1188)مظفر، « لفرد( للثلاثة و )الزوج( للاربعة، و )الحارة( للنارا)
 . مانند زوجيت براى اربعه و حرارت براى آتش ،امتناع دارد لازم از موضوعش عقلاً 

خذ جنس يا فصل در تعريف يک شىء اباب تصورات به معناى  در« خذ در حدا»نتيجه آنکه 
باب تصديقات حد شامل حد  . دراستازباب تصورات  تريعدر باب تصديقات وس« حد»اما  ،است

مبحث  يح)عرضى  لازم(. توض يگرمباحث د اى ازمجموعههمچنين شامل  و شودىدر باب تصورات م
 شد که حدّ  يانديگر بيان کرد و آن جهت علل اربعه است. ب اىيهاز زاو توانىحدّ در باب تصديقات را م

وسط علت ثبوت اکبر )محمول( براى اصغر )موضوع( است.  وسط يکى از اجزاى مقدمات است. حدّ 
 ى. علت فاعل1اند: علت چهار قسم بيان کرده ىمعناست و چند قسم دارد؟ برا حال اين علت به چه

شىء براى تحقق خود از جهت قبول صورت به آن نيازمند ) ى. علت ماد1 (؛فاعل و مفيض وجود)
شىء به خاطر آن به وجود ) يى. علت غا1 (؛شودىوسيله آن بالفعل مشىء به) ى. علت صور1 (؛است

 (..1/18: 1188)مظفر، ( آيدىم
داخلى يا علل قوام.  ىهاازجمله علت ،هاى ديگرى نيز براى علل مادى و صورى بيان شده استنام
علل وجود يا علل خارجى  مثل ،فاعلى و غايى بيان شده است ىهااسامى ديگرى براى علت ينهمچن

 (.111ق: 1111)طباطبايى، 
ه شرط پنجم از شروط مقدمات برهان بيان کرد است که مرحوم مظفر آن را در« اولى»کلمه  نکته ديگر

ولى در نگاه ايشان يعنى واسطه در عروض نداشتن. ا. داندىم« ولىا»معناى ذاتى را غير از معناى  او. است
براى حمل اين محمول براى  ىاگاهى واسطه ،شودىبيشتر آنکه وقتى محمولى بر موضوعى حمل م حيتوض

در حالى که حمل ابيض بر جسم حمل  ،بيض بر سطح، بدون واسطه استحمل ا مثلاً  ؛موضوع وجود ندارد
(. اين معنا در به دست آوردن 1/183: 1188)مظفر،  زيرا در اين ميان سطح واسطه است ؛با واسطه است

 .به آن نيازمنديمولى در تببين نگاه شهيد مطهرى  اثرى ندارد،معناى ذاتى در نگاه ايشان 
خذ شدن ايعنى  ،طرح کردآن را مظفر در معناى ذاتى باب برهان  که مرحوم« خذ در حدا»پس 

خذ يکى از علل اربعه در حد يک شىء. پس اجنس يا فصل يا عرضى لازم يک شىء در شىء ديگر يا 
که جنس يا فصل يا عرضى لازم براى موضوع خود  اندعوارض و مسائل و محمولاتى ذاتى براى موضوع

که موجودى است امکانى  کنندىعرض را چنين تعريف م مثلاً  ؛چنين باشدها آنباشند يا موضوع براى 
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پس امکان از  ؛اخذ شده است« امکان»اذا وجد فى الخارج وجد فى الموضوع. در تعريف عرض 
 مسائل ذاتى براى عرض است.

 . عرض ذاتی از دیدگاه مرتضی مطهری2-4
عبارات برخى اما از  ،اندبيان نکرده شهيد مطهرى صريح و مستقيم نظر خود را درمورد عرض ذاتى

 پى به نظر ايشان برد: توانىايشان م
موضوع هر علمى عبارت است از آن چيزى که آن علم »جاى اينکه بگويند: اين دانشمندان به

عوارض »کلمه قلمبه « احوال و آثار»جاى ، به«کندىاز احوال و خواص و آثار او بحث م
که احوال و آثارى  انددهيها دآننيست،  جهتى؟ نه، بجهتىد، چرا؟ بانرا به کار برده« ذاتيّه

واقعاً مربوط به خود اوست، و  ىبر دو قسم است: گاه شودىکه به يک چيز نسبت داده م
مثلًا  ؛بلکه مربوط به چيزى است که با او يگانگى دارد ،گاهى مربوط به خود او نيست

جهت که انسان حيوان هم هست  آن م. خواه ناخواه ازبحث کني« انسان»در احوال  ميخواهىم
را « عرض ذاتى»کلمه  رو نيا خواص حيوان هم در او جمع است. از ،و با حيوان يگانگى دارد

اند که اين اشتباه از بين برود و اند و اين کلمه را با تعريفى مخصوص مشخص کردهبه کار برده
 (.5/08: 1180، خارج شود )مطهرى« عوارض غريبه»اصطلاح به
مربوط به  ؛مربوط به خود موضوع :کندىدسته تقسيم م عوارض را به دو مطهرى ،در اين عبارت

گويد هدف از ذکر عوارض ذاتى براى خارج کردن عوارض و مى اوکه با موضوع متحد است.  ئىشي
يعنى  ،ارتى ديگرطور مستقيم با موضوع مرتبط نيست. به عبيعنى عوارضى که به ؛احوال دسته دوم است

پيدا کردن  انيکه در اين قضيه، جر« جرى الميزاب» شودىعدم واسطه در عروض. همانند اينکه گفته م
ولى از آن جهت که  ،در صورتى که جريان واقعى مربوط به آب است ؛به ميزاب نسبت داده شده است

پس عوارض ذاتى در اين عبارت  اند.را به ميزاب نسبت داده انياند، جرآب و ميزاب اتحاد پيدا کرده
 يعنى عدم واسطه در عروض.

که پيرامون  کندىبراى مقاله هفتم ذکر م ىامقدمه لیسماروش رئ فه وساصول فلدر کتاب  مطهرى
که خلاصه آن اين است که از طرفى  کندىالى را در آنجا مطرح مؤس اوتمايز علوم است.  موضوع علم و

طرفى چون موضوعات  پس بايد يک علم بيشتر نداشته باشيم و از ،دانهم مرتبط موضوعات علوم با
منطقيين و »: سدينوىدر ادامه اين پرسش م اوعلوم مختلفى داشته باشيم.  ديمختلفى وجود دارد، با

اند. حاصل آنچه در مقام پاسخ به اين سؤال بيان شده اين است که فلاسفه به اين سؤال پاسخ داده
بر دو قسم است: عوارض اوليه يا عوارض ذاتيه،  شودىنسبت داده م ءىبه يک شعوارض و احکامى که 

 (.8/111: 1131)مطهرى،  «بهيو عوارض ثانويه يا عوارض غر
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عوارض اوليه را با عوارض ذاتيه متحد دانسته و مقابل او طور که از نوشته مطهرى پيداست، همان
که همان عدم واسطه در  داديم ولى را قبلًا توضيح. عوارض ااست اين دو را عوارض غريبه قرار داده

 ،متحد دانسترا « اولى»و « ذاتى»بود که نبايد دو کلمه  اين نظر مرحوم مظفرديديم که و  استعروض 
 .داندىم يکىولى مطهرى اين دو را 

ن آ از توانىکه م کنندىذکر م ىاادامه همين مطلب در مقدمه مقاله هفتم، نکته مطهرى درشهيد 
 عدم واسطه در عروض نيز برداشت کرد:  يک ملاک ديگر غير از

توضيح يک نکته لازم است و آن اينکه نظر به اينکه عوارض ذاتيه هر موضوعى همواره 
يعنى احتياج  ؛کندىنحوى است که ذهن يا مستقيماً و بلاواسطه رابطه آن را با موضوع درک مبه

وسط رابطه وى با موضوع  يا اينکه با مداخله حدّ  به دخالت حدّ وسط و اقامه برهان ندارد
 ىالامرقهراً رابطه بين هر موضوعى و عوارض ذاتيه وى بايد واقعى و نفس ،شودىروشن م

 (.1/002: 1180باشد )مطهرى، 
عوارض ذاتيه يا همان  گويدمىمطهرى شهيد . شودىاز اين عبارت عدم واسطه در ثبوت برداشت م

و  کندىو ادراک م فهمدىشکل است که ذهن بدون واسطه رابطه آن را با موضوع م به اين ىمسائل، گاه
تا رابطه عوارض ذاتى با موضوع فهم شود. از اين  هستيم ىانيازمند واسطهکه گاهى به اين شکل است 

زيرا وقتى ذهن بدون واسطه اين  ؛که واسطه در ثبوت هم در اينجا وجود ندارد فهميد توانىمطلب م
گاهى اين رابطه براى ذهن ما مخفى  !بله .موضوع علت ثبوت است يعنى خود   ،فهمدىطه را مراب
خود  ىعني ؛درهر حال واسطه در ثبوت وجود ندارد ىول ،که نيازمند واسطه در اثبات است شودىم

 .کندىانتزاع مسائل و عوارض م موضوع کفايت از
که واسطه  داندىعوارضى را ذاتيه م اوست که ااين خلاصه نظر شهيد مطهرى درمورد عوارض ذاتيه 

 ولى فرقى قائل نيست.ادر عروض و ثبوت براى موضوع نداشته باشد و همچنين بين ذاتى و 

 . تطبیق عرض ذاتی5
اما ، کندىارسطو حکمت نظرى را به چهار بخش تقسيم م ،جاى خود ذکر شد طور که درهمان

 جزوها خداشناسى را آن ؛ظرى بايد به سه قسم تقسيم شودفلاسفه مسلمان بر اين نظرند که حکمت ن
 .دانندىامور عامه م

علم کلى درمورد موجودات از آن جهت  ىعني ؛دانندىم« موجود بما هو موجود»فلاسفه موضوع را 
درباره که موجودند و هيچ تعيّن خاصى در نظر ندارد. در صورتى که علم طبيعيات  کندىبحث م

است « کم»آن جهت که  يا علم رياضى از عدد از کندىبحث م اندجهت که مادىآن  موجودات از
طور که پيداست در فلسفه هيچ جهتى را نبايد در نظر گرفت تا بتوان آن را داخل در . همانکندىبحث م

 موجود دانست. موجود بما هو
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آيا  ،کندىث معلم خداشناسى درمورد موجود بما هو مجرد بح چون ،با توجه به اين توضيحات
الى که ؤموجود به شمار آورد؟ س آن را از عوارض موجود بما هو دانست وامور عامه  جزوآن را  توانىم

امور عامه  جزوعلم خداشناسى را  توانىاين نوشتار دنبال پاسخ آن است همين است که چطور م
 تعيّنى وجود ندارد؟  ن است و در امور عامه هيچدر صورتى که الهيات داراى تعيّ  ؛کردقلمداد 

موضوع  از طريقبندى بندى علوم، طبقهکه بهترين روش براى طبقه کرديمدر جاى خود اثبات 
: امرى که از احوال و عوارض ذاتيه آن در علم بحث کنندىحکما موضوع را چنين تعريف م است.

به توضيحاتى که داده علم خداشناسى را با توجه  توانىماست که آيا  حال سؤال اصلى اين .شودىم
از عوارض موجود بما هو موجود به شمار آورد يا خير؟ عرض ذاتى با توجه به نظر دو نفر از  ،شد

و شهيد  داندمىخد در حد را ملاک عرض ذاتى امرحوم مظفر مسئله  شد.انديشمندان مسلمان بررسى 
بررسى  دي. باکندمىلمداد مطهرى عدم واسطه در عروض و عدم واسطه در ثبوت را ملاک عرض ذاتى ق

 ؟هاامور عامه خواهد شد؛ طبق هر دو نظر يا يکى از آن جزونمود که طبق کدام نظر اين علم 

 . براساس نظر محمدرضا مظفر1-5
الذاتى هو المحمول الذى يؤخذ فى حد الموضوع أو » کرده است:علامه مظفر ذاتى را چنين تعريف 

(. اگر موضوع علم کلى موجود بما 1/183 :1188)مظفر،  «دهالموضوع أو احد مقوماته يؤخذ فى ح
خذ اکه يا در حد موضوع  رودىض ذاتى اين علم به شمار مراز عوا ئىشي ،هوموجود در نظر گرفته شود

واجب  يراز ؛خذ شود. موضوع احکام واجب تعالى موجود مجرد استاشود يا موضوع در حد محمول 
 که وجودش بالذات )عدم وابستگى به غير( است.است مجردى  که موجود کنندىرا چنين تعريف م

آن را جزء عوارض ذاتيه موجود بما هو  توانىپس م ؛خذ شده استاحد او  پيداست که موجود در
طور که علامه طباطبايى نکته را بايد متذکر شد که اين تعاريف همان ينا .موجود به شمار آورد

 ؛حقيقى در اينجا مد اند، و از طرفى ديگر حدّ از معانى عامه هاينازيرا  ؛تعاريف دورى است فرمايدىم
 او فاعليت و وجودش بالذات است. زيرا اولًا واجب تعالى ماهيت ندارد و ثانياً  ؛نظر است

 با توجه به نظر محمدرضا مظفر درمورد عرض ذاتى، مشکلى بر سر راه قرار خواهد گرفت و آن اين
در اين  وبا يکديگر دارند  يىهازيرا همه علوم قرابت ؛لوم يکى خواهند شدهمه ع اوکه طبق بيان است 

و همه علوم را بايد مندرج در فلسفه  کندىوار ادامه پيدا مخذ در حد در همه علوم سلسهاصورت 
 (.1.1: 1111دانست )صالحى، 

 . براساس نظر مرتضی مطهری2-5
علم  توانىم اوطبق نظر  ياآ. داندمىوت عدم واسطه در عروض و ثبرا شهيد مطهرى عرض ذاتى 
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موجود دانست؟ واجب تعالى احکامى دارد که تنها با نگاه  احکام موجود بما هو جزوخداشناسى را 
ما دنبال احکامى ديگر، . از طرفى شودىبلکه با واسطه مجرد بار م ،شودىاو بار نم موجود بودن بر

 اينگفت شهيد مطهرى از  توانىطبق اين توضيح مبوديم که بدون واسطه عارض موجود شود، پس 
احکام واجب تعالى، احکام موجود  که داندىجهت عدم واسطه در عروض را شرط در احکام ذاتى م

احکام  توانىعلاوه بر آنکه نم ،طبق اين بيان .اندزيرا داراى واسطه ،آيندىبما هو موجود به شمار نم
که بيشتر مباحث و مسائل فلسفه از  آيدىمشکل به وجود ماين کرد، عامه داخل  واجب تعالى را در امور

 است.« ممکن»زيرا احکام ماهيات با واسطه  ؛فلسفه خارج خواهند شد
شايد بتوان مشکل شهيد مطهرى را حل کرد و با توجه به نگاه ايشان احکام خداشناسى را داخل در 

به دو قسم تقسيم کرد: دسته اول در شمول  توانىامور عامه کرد. عوارض ذاتى يا احوال موجود را م
مثل تشکيک در وجود.  ؛اندمساوى ،ستاکه موجود  ،يعنى با موضوع فلسفه ؛اندموضوع ىوسعه همتا

بحث عدم واسطه در عروض و ثبوت در اين دسته از محمولات فلسفى  و انددسته دوم اخص از موضوع
دو فصل از ابحاث فلسفى  شوندىموجود عارض م هبمانند وجوب و امکان که وقتى  ؛شودىمطرح م
فصول فلسفه نيز عارض بر موضوع آن  يهاحکام واجب تعالى و احکام ممکنات. بق :گيردىشکل م

 .دهندىو فصول اين علم را تشکيل م شوندىم
 و انداثبات واسطه در يگر، دندگرفته شد عنوان واسطه )عروض، ثبوت( در نظرمواردى که به

تا به موجود که موضوع است  داردلازم « امکان»به نام  ىاجوهر واسطه ؛ مثلاً دنکنىايجاد نم مشکلى
موجود امکانى در بيرون تحقق ندارد و حصه  ،واسطه در اثبات است. به عبارت ديگر« امکان» و برسد

 وهر باشد.اى از وجود ندارد که بخواهد به اقسامى تبديل شود و يکى از اقسامش به ما هو امکانى ج
نه عرض خارجى. وقتى ذهن در بيرون با يک  ،در اينجا عرض تحليلى است ،تربه عبارت روشن

ذهن اين قابليت را دارد که از آن موجود  ،شودىو آن وجود وارد ذهن م کندىوجودى برخورد م
اين  ،«الممکن موجود» در مثال ؛در خارج نيست گانگىدواين ولى  ،ايجاد کند گانگىخارجى، دو

ايجاد  يک دوگانگىيعنى  ؛حمل موجود بر ممکن را ذهن براى آنکه به شناخت برسد ايجاد کرده است
 ولى در واقع و در ظرف خارج اتحاد است و يگانگى است. ،کند کرده تا بتواند چنين حملى را ايجاد

يک تحليل  وت قرار داد که اين تحليل از خارج به ذهن منتقل شده اس نظربايد اين نکته را هم مدّ 
. عرض کندىپيدا م دوگانگىولى در ذهن  ،شودىتحليل از خارج وارد ذهن م نيست. عقلى محض

جسم چيزى است و  ،در عالم خارج ،در اين مثال است.« الجسم ابيض»خارجى همانند مثال 
د خارجى وجود دارد و در خارج هم اتحاد ندارند که يک چيز باش دوگانگىابيضيت چيزى ديگر، و 

 .(1/138: 1131)جوادى آملى، 
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اشکال شهيد مطهرى که واسطه سبب اخراج احکام خداشناسى از امور اين ، فوقطبق توضيح 
خلاصه پاسخ اين شد  .شودىد، حل موشمىعامه و همچنين سبب خارج شدن بيشتر مباحث فلسفى 

اشکال  با اين حال،ود باشد. اند که موجولى در خارج يکى اند،ها، واسطه در اثباتکه همه اين واسطه
 علامه مظفر باقى است.

 . نتیجه6
 ياتعامه، اله ، امورياضيات، ريعياتطب :ارسطو حکمت نظرى را به چهار بخش تقسيم نمود

ند و حکمت بندى را نپذيرفتسينا و ملاصدرا اين تقسيمفلاسفه مسلمان همچون ابن ىول ،)خداشناسى(
اين  اىسينا بريعنى خداشناسى را داخل در امور عامه نمودند. ابن ؛را به سه بخش منشعب کردند نظرى

وسيله بندى علوم بهکه به نظر حکماى اسلامى بهترين ملاک تقسيم جااما از آن ،ارائه نمود ىبرهان کار
يا خير؟  موجه استآيا  تا ببينيم کهموضوع هر علم است، به بررسى اين تقسيم تثليثى روى آورديم 

است که اختلافات « عرض ذاتى»مند تبيين اصطلاح يازبندى علوم با توجه به موضوع، نمتقسي ىبررس
 .وجود داردبسيارى پيرامون آن 

چيزى که از  اند:کردهاست که حکما موضوع را چنين تعريف  به اين علت لازمتبيين اين اصطلاح 
ت که چه محمولات و پس بايد دانس ؛شودىاحوال و عوارض ذاتيه آن موضوع در آن علم بحث م

از ديدگاه مرحوم مظفر و شهيد مطهرى را اين اصطلاح ما . آيندىموضوع به شمار م مسائلى عرض ذاتى  
يعنى  نموده است؛خذ در حد را مطرح ا. مرحوم مظفر در مسئله عرض ذاتى بحث کرديمبررسى 

مقومات آن در حدّ محمول  خذ شود يا موضوع يا يکى ازاکه يا در حدّ موضوع  دانستهمحمولى را ذاتى 
 اما با يک مشکل مواجه است و آن اين ،تقسيم حکما را توجيه کند دتوانىقرار بگيرد. اين نظر هرچند م

يعنى اين  ؛که طبق اين تفسير از عرض ذاتى، همه علوم از علوم فلسفى به شمار خواهند رفتاست 
 .کندىوار ادامه پيدا مخذ در همه علوم سلسلها

نظر در نگاه  ينعدم واسطه در عروض عدم واسطه در ثبوت است. ا اين است کهد مطهرى نظر شهي
بيشتر مباحث فلسفه از اين علم  شودىتقسيم حکما را توجيه کند و همچنين سبب م تواندىابتدايى نم

اين به  کرد؛حل  رااين مشکل توان با تأمل بيشتر مىاما  ،زيرا داراى واسطه خواهند بود ؛خارج شوند
ها را واسطه در اثبات آنبلکه  نگرفت،صورت که اين واسطه را واسطه در عروض و ثبوت در نظر 

 يمطبق هر دو تفسير از عرض ذاتى، تقس بنابراينها نيازمند است. آنکه ذهن براى درک به قلمداد کرد 
 .کردحل را توان آن نمىولى نظر مرحوم مظفر با مشکلى مواجه است که  ،است پذيرفتنىحکما 

صورت « عرض ذاتى»که تبيين درست موضوع که به دنباله  به اين دليل استاهميت اين بحث 
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استفاده درست و مناسب  ثانياً  ،اولًا استقلال يک علم از علم ديگر روشن شود شودىسبب م ،گيردىم
اسلوب تحقيق آن  اً ثالث ،مشخص شود اند،آنگاه که مبادى و تکيه ،از اصول متعارفه و موضوعه يک علم

 با هدف آموزشى سازگار است. شوند و اينمىعلوم تفکيک  شود و رابعاً مىعلم معين 



 011  ، ...ذات عرض تبيين وسيلهبه عامه امور در خداشناسي ادخال يلتحل 

 منابع
مکتبة آية الله العظمى  :قم، بيومى مي، ابراهالشفاء: المنطقق(، 11.1بن عبدالله ) نيسينا، حسابن .1

 .المرعشى النجفى
 اسراء. :مت متعاليه، قمشرح حک ؛مختوم يق(، رح1131جوادى آملى، عبدالله ) .1
 حکمت اسلامى. يادبن :، تهرانلهین بر الهیات شفاأشرح و تعلیقه صدر المت(، 1131شيرازى، صدرالدين محمد ) .1
 .111-.3: 11ش ، فقیهانه یهنشر، «حکمت و تمايز علوم يماتتقس»(، 1111) ينصالحى، حس .1
 مؤسسة الأعلمى للمطبوعات. :، قمفی تفسیر القرآن زانیالمق(، .111) نيطباطبايى، محمدحس .1
 المدرسين. ةلجماع ةالاسلامى التابع النشر ة، قم: مؤسسالحکمه یةبداق(، 1111) ــــــــ .8
 الکتب الاسلاميه. دار :، تهرانقاموس القرآن(، 1111اکبر )ىعل ديقرشى، س .1
 شى امام خمينى.، قم: مؤسسه آموزشى و پژوهآموزش فلسفه(، 1113) ىمصباح يزدى، محمدتق .3
 بنگاه ترجمه و نشر کتاب. :، تهرانفی کلمات القرآن الکریم یقالتحق(، .118مصطفوى، حسن ) .1

 .1.3-31: 18ش ، یافتره، «چرايى و چگونگى ،چيستى ؛بندى علومطبقه»(، 1111فر، حامد )مصطفوى ..1
، ش فلسفی یهاپژوهش، «کران اسلامىانديشه متف تطور الگوهاى تمايز علوم در يرس»(، 1111) ــــــــ .11

13 :111-111. 
 صدرا. :تهران ،مجموعه آثار استاد شهید مطهری(، 1131) ىمطهرى، مرتض .11
 .يلياناسماع :، قماصول فقه(، 1111مظفر، محمدرضا ) .11
 .يلياناسماع :، قمالمنطق(، 1188) ــــــــ .11
، جماعة المدرسين فى الحوزة ب المنطق للتفتازانیعلی تهذی هیالحاشق(، 1111يزدى، عبدالله بن حسين ) .11

 مؤسسة النشر الإسلامى. :العلمية بقم، قم
 .111-111: 1 ، شفلسفه و الهیات، «هاى فراروبندى علوم و چالشطبقه»(، .111) ىنژاد، محمدهاديعقوب .18

 
 





 
 
 

 
 
 

 دوفصلنامه علمي ترویجي فلسفه اسلامي
 5415زمستان ـ پایيز /  51/ پياپي دوم سال هشتم/ شماره 

 و بررسي وضعيت متون درسي يشناسبيآس

 5دانش منطق در حوزه علميه قم
 2یآبادیحیی نورمحمدی نجف

 چکیده
م  اىعمدهکه نقش  اندمتون درسى يکى از ارکان مهم آموزش در هر نظام آموزشى در فرايند تعليم و تعلُّ

 شناسىيباند. بررسى وضعيت متون آموزشى و آسبودهآموزشى  يزانردارند و همواره مورد اهتمام برنامه
ها يکى از اقدامات لازم و متداول آندرسى در راستاى اصلاح، تکميل، روزآمد و کارآمد کردن  ىهاکتاب

متون درسى دانش منطق در حوزه علميه قم، با روش  شناسىيبآموزشى است. در بررسى و آس ىهادر نظام
عمومى  هاىيببه دو بخش آسها را توان آنمىيافت که  توانىمتعددى م هاىيبانتقادى، آس ـتوصيفى 

 هاىيب( و آسىشناختروان ىها)اهداف، روش، محتوا، شکل و ظاهر متن، ساختار متن و جنبه
به منطق جديد، اختلاف در ترتيب مباحث،  توجهىىدر مباحث منطقى، ب ايستايىاختصاصى )رکود و 

 ىهاو واژگان نامأنوس، کاستى کمّى و کيفى استفاده از مثال، فقدان تمرين و پرسش استفاده از اصطلاحات
درسى منطق در نظام آموزشى حوزه علميه قم، از نظر  ىها. اين مقاله با بررسى کتابتفکيک کردتحليلى( 

ات ها از يک طرف و درک اثرآنساختارى و ميزان رعايت اصول علمى در طراحى و تدوين  هاىيژگىو
مستقيم و غيرمستقيم محتوا بر ابعاد متفاوت يادگيرى شناختى، عاطفى و مهارتى فراگيران از سوى ديگر، به 

ها متناسب با شرايط و آنآموزشى است تا زمينه را براى بازنويسى  ىهاها با شاخصآندنبال سنجش 
 شوند. تريکنزدهاى منطقى حوزه به شرايط مطلوب نيازهاى جديد فراهم گرداند تا کتاب

 .شناسى، متن درسى، منطق، حوزه علميه قمآسيب: هادواژهیکل
                                                 

 11.1.3.3؛ تاريخ پذيرش: 11.1.8.11. تاريخ دريافت: 1
 (normohamadi126@gmail.com) دانشگاه ملاير گروه معارف. استاديار 1



 011  9309زمستان ـ پاييز /  97/ پياپي  دومسال هشتم/ شماره 

 . مقدمه1
آموزشى  ىورهاى تعليمى که در ممانعت از هدررفت سرمايه و افزايش بهرهيکى از ارکان آموزش در نظام

ن و فراگيران، پژوهاموجبات نشاط علمى در دانش ىآورو دستيابى به اهداف شناختى و مهارتى و نيز فراهم
درسى و منابع آموزشى  ىها، محتواى آموزشى در قالب و شکل متون و کتابکندىنقش اساسى ايفا م

نظران و و توجه صاحب بودهاز نظام آموزشى  مهمىرو محتوا و متن آموزشى همواره بخش  است. از اين
(. يکى از وظايف 1: 1133آموزشى را به خود معطوف ساخته است )حسن مرادى،  ىهامحققان نظام

 شناسىيبها و آسآندرسى و متون آموزشى، بررسى وضعيت  ىهامراکز و نهادهاى علمى در قبال کتاب
نيست و دستيابى  اهاست. نظام آموزش حوزه علميه قم نيز از اين قاعده مستثنآنو اصلاح و روزآمد کردن 

گرفتن متون درسى مناسب و روزآمد با رعايت  شده در آن، بدون در نظربه اهداف و مقاصد بلند  تعيين
ها و متون کتاب کهلذا ضرورى است  ؛نيست يرپذها امکانآنهاى کارآمد در تدوين و نگارش روش

ساختارى و ميزان رعايت اصول علمى در طراحى و  هاىيژگىنيز از نظر ورا نظام آموزشى اين درسى در 
مستقيم محتوا بر ابعاد متفاوت يادگيرى شناختى، عاطفى و مهارتى مستقيم و غير آثارها و درک آنتدوين 

و متناسب با  کنند شناسىيبها و معيارهاى آموزشى بررسى و آسو با شاخص بسنجند اً فراگيران دقيق
. يکى از علوم و کنند تريکو به شرايط مطلوب نزد نمايندشرايط و نيازهاى جديد در هر عصر، بازنويسى 

حوزه علميه قم )اعم از نظام آموزش رسمى يا آزاد موجود در متن حوزه يا  ىدر نظام آموزش که يىهادانش
، دانش دارد ىا( جايگاه ويژه و برجستهآنمراکز و مؤسسات آموزشى و پژوهشى وابسته و زيرمجموعه 

 هردرسى آن هموا ىهاحوزوى، متون آموزشى و کتاب ىهامنطق است که همانند ساير علوم و دانش
 اند.، اصلاح و تکميلشناسىيبنيازمند بررسى، آس

آموزشى دانش منطق در حوزه علميه قم  ىهاوضعيت متون درسى و کتاب کهدر اين مقاله دنبال آنيم 
شناسى يا در حال حاضر رواج دارند( را بررسى و آسيب اندشدهتدريس مىکه سابقاً  يىهااز کتاب )اعمّ 

ها بهره از دو روش گردآورى داده امرها فراهم گردد. براى اين آنح و تکميل براى اصلا ىاکنيم تا مقدمه
 و خبرگان دانش منطق. استادان؛ مصاحبه با طيفى از ىاخواهيم برد: روش کتابخانه

آموزش منطق در  ىهاشناسى روشآسيب»است؛ مانند  انجام شدههايى نيز در اين باره پژوهش
شناسی آسیب؛ 1131زمستان  ،1شماره ، پيشکتاب روش ،ظرى مقدممصاحبه با استاد منت ،«حوزه

مجله  ،اکبر ذاکرىنوشته على« نگرشى به متون آموزشى حوزه»نوشته مرتضى رضوى؛  حوزه علمیه
پیام  ،نوشته جعفر سبحانى« ترين اصول در بازنگرى نظام آموزشىمهم»؛ 1111، 11، شماره حوزه
رهنامه ، نوشته عسکرى سليمانى« تحصيل و تحقيق در منطق هاىيستهبا»؛ 1118، 11، شماره حوزه

ها ، هيچ يک از اين پژوهششودىطور که ملاحظه م. همان1111، 20، پياپى 11، شماره پژوهش



 010  و بررسي وضعيت متون درسي دانش منطق در حوزه علميه قم يشناسبيآس 

 ،اين و اندمتون درسى منطق در حوزه علميه قم نپرداخته شناسىيبطور مستقيم به بررسى و آسبه
 .نمايدىپژوهش در اين موضوع را ضرورى م

درسى منطق در حوزه علميه قم، ارائه خواهيم داد، سپس  ىهاابتدا گزارش و توصيفى از کتاب
صورت اجمالى بيان خواهيم کرد و در پايان، به ها و معيارهاى عام متن درسى مطلوب را بهشاخص

 درسى منطق خواهيم پرداخت. ىهاشناسى کتابآسيب

 متون آموزشی و هاکتاب. 2

 منطق شفا. 2-1
دانست که در موضوعات گوناگون منطق،  يناسکتاب ابن ينترترين و جامعمهم توانىرا م الشفا

ترين آثار از جامعشفا طبيعيات، رياضيات و الهيات، به زبان عربى نگاشته است. بخش منطق کتاب 
کرده است.  يفألآن را بدون دسترسى به منابع و تنها با تکيه بر حافظه خود، ت يناسدر منطق است که ابن

، در قالب فن، مقاله، فصل و شفاهاى ديگر را مانند ساير بخش منطق شفامباحث مطرح در  يناسابن
اند از: ايساغوجى )مدخل منطق مشتمل بر عبارت منطق شفاگانه مسائل، تبويب کرده است. فنون نه

و اجناس عالى ماهيات(،  معرفى منطق، فايده و موضوع منطق، مباحث الفاظ(، قاطيغورياس )مقولات
بارى ارمنياس )مباحث قضايا(، آنالوطيقاى اول )صورت، اقسام و اشکال قياس(، آنالوطيقاى دوم 
)برهان(، طوبيقا )جدل(، سوفسطيقا )سفسطه و مغالطه(، ريطوريقا )خطابه(، بوطيقا )شعر(. فن 

عنوان در فلسفه اسلامى بوده و بهاز ديرباز مورد توجه بزرگان علوم عقلى  منطق شفااز کتاب « برهان»
 است. شدهمىمتن درسى در حوزه علميه تدريس 

 منطق الاشارات و التنبیهات. 2-2

. اين کتاب مشتمل بر دو ناستيسليفات ابنأت نيترين و ارزشمندتريکى از مهم الاشارات و التنبیهات
از ساير فيلسوفان  است فلسفه است. ابوعلى سينا در بخش منطق اين کتاب تلاش نموده و بخش منطق

مانده از جاىررغم حفظ و پذيرش اصول و قواعد منطقى بمشاء  پيش از خود فاصله بگيرد و على
ارسطو، مطالب کتاب را با سليقه و نظر خود در ساختارى جديد تبويب و تنظيم کند. غالب فيلسوفان 

ها را پذيرفتند و حفظ آنطويى، استوارى، اتقان و استحکام قواعد منطق ارس سبببعد از ارسطو، به 
 ىبندساختار و باب نايسابن کهاما اين مانع از آن نشد  ،ها نگاه کردندآنکردند و با ديده احترام به 

خلدون اين شيوه از تبويب را با تحولات و تغييراتى تنظيم ننمايد. البته ابن اشاراتمطالب منطق 
، لکن مشخص است که پيش از دهدىرازى نسبت م انند فخردانان متأخرى ممطالب منطقى را به منطق
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جديد را ارائه کرده است. برخى  ىبنداين باب الاشارات و التنبیهاتمنطق بخش در  نايسرازى، ابن فخر
 (:81: 1131اند از )فايدئى، عبارت اين کتابسينا در از تحولات و تغييرات ابن

تقسيم کرده است. به « تصديق»و « تصور»دو بخش مطالب منطق را در اين کتاب به  نايسابن
است؛ زيرا به نظر « موصل تصورى و تصديقى»نيست، بلکه « معقولات ثانيه»اعتقاد او موضوع منطق 

صورت حد يا رسم ها بهآناو کار منطقى عبارت است از اينکه اولًا مبادى قول شارح و چگونگى تأليف 
رو  از اين؛ صورت قياس يا خود آن را فراگيردها بهآننگى ترکيب را بشناسد؛ ثانياً مبادى حجت و چگو

که در منطق ارسطويى در کتاب برهان از  ،مباحث مربوط به حدّ و رسم را ىبندمياساس تقس نايسابن
بر باب قضايا مقدم داشته و در نهج دوم پس از بحث از کليات خمس به تعريف  ،شدىگو موها گفتآن

ان اقسام آن پرداخته است تا همه مباحث مربوط به تصورات و قواعد کشف مجهول حد و رسم و بي
 جا و پيش از مباحث تصديقات قرار گيرند.تصورى، يک

و ساير آثار منطقى خود، در ابتداى مباحث منطقى، بحث از الفاظ را  الاشاراتدر منطق  نايسابن
ام معلومات ذهنى، اعم از تصورى و تصديقى آورده و از اقسام دلالت لفظى بحث کرده است؛ زيرا تم

و ميان لفظ و معنى ملازمه و رابطه وجود دارد و  ابنديىوسيله الفاظ از ذهنى به ذهن ديگر انتقال مبه
دانان لازم است که در آغاز علم منطق، به مباحث لذا بر منطق ؛بسا احوال لفظ در احوال معنى اثر کندچه

 .اندپذيرفتهدانشمندان بعد از او نيز  رادر منطق  نايستغييرات مهم و ضرورى ابن الفاظ نيز توجه کنند. اين
، نجاتو  دانشنامه علائی اثر ديگر خود،، مانند دو اشاراتدر بحث صناعات خمس منطق  نايسابن

 فقط به بحث برهان و مغالطه اکتفا کرده و از خطابه، جدل و شعر بحث نکرده است. به اعتقاد او اولاً 
هدف از فراگيرى منطق، احقاق حق و اثبات واقع است و اعتقاد جازم مطابق با واقع جز از طريق برهان 

نه خود در تفکر دچار اشتباه گردد و نه مغالطه  کهدان به دنبال آن است آيد. ثانياً منطقبه دست نمى
نجات دهد؛ لذا بايد هم طات را گرفتارشدگان در دام مغال ديگر ديگران او را به اشتباه اندازد و از طرفى

آموختن صناعت برهان و مغالطه بر طالبان  فقطهاى فکر و اسباب مغالطه را بشناسد. بنابراين هلغزشگا
که هست بشناسد و در دام مغالطه و ها حقيقت را چنانآنعلم لازم و ضرورى است تا به کمک 

اهداف تدوين منطق )رسيدن به  جزوو شعر جدل، خطابه  ىهااما صناعت ،گران گرفتار نشودمغالطه
و غالباً براى صلاح مدنيت و فايده عامه مردم بيان  نيستندحقيقت و دورى از خطاى در تفکر( 

ها از منطق اشکالى ندارد. البته او در آنها در منطق ضرورتى ندارد و حذف آنلذا بحث از  ؛شوندىم
طه، جدل، خطابه و شعر( پرداخته است. بسيارى از به همه صناعات خمس )برهان، مغال شفاکتاب 

اند، اما افرادى مانند خواجه نصيرالدين را پسنديده شفادر غير کتاب  نايسدانشمندان اسلامى روش ابن
، شفااند و مانند منطق ، طبق روش قدما عمل کردهمنطق تجریدو  اساس الاقتباسدر کتاب  طوسى

 .اندکردهبحث تفصيل بهمورد همه صناعات خمس در
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 الشمسیه و شرح شمسیه ةرسالال. 2-3

، ملقب شافعى ابوعمر بن علىآن را بسيار مهم منطقى است که  ىهانامهيکى از درس الشمسیه ةالرسال
 ينالدعلامه حلى و قطب استادان از (ق105و معروف به کاتبى قزوينى )متوفى  ينالدبه نجم
محمد جوينى، معروف به  ينالدبه سفارش خواجه شمس ،و از شاگردان خواجه نصير طوسى شيرازى

را بر آن نهاده است )ويکى نور(. اين کتاب در  شمسیهدليل نام  صاحب ديوان، نگاشته است و به همين
شرح و  وعلميه شيعى و اهل سنت بوده است  ىهاهاى درسى مورد توجه حوزهگذشته از کتاب

درسى، مهجور واقع شده و از دور  ىهابسيارى بر آن نوشته شده است، اما امروزه در حوزه هاىيقهتعل
رازى )استاد تفتازانى( بر اين کتاب شرحى نوشته است که  ينالد. قطبخارج گرديده است )بوک روم(

بوده است. علامه حلى نيز  اومعروف است و تفتازانى در شرح خود متأثر از شرح  شرح شمسیهبه 
بر اين کتاب نوشته است که فوائد و نکات و  الشمسیه ةالقواعد الجلیه فی شرح الرسالشرحى با عنوان 
 صورت موجز و مختصر بيان کرده است.را بهمسائل دشوار آن 

الاشارات و در بخش منطق  يناسرا همانند روش ابنخود  کاتبى قزوينى ساختار مطالب کتاب
ف و حجّت»ها را کرده و آن ، دو بخشالتنبیهات است. اين کتاب  نام نهاده« تصور و تصديق»يا « معر 

يک از مقالات کتاب، خود در ضمن چند فصل و داراى يک مقدمه، سه مقاله و يک خاتمه است. هر 
 (.1131خاتمه نيز در ضمن دو مبحث تدوين شده است )کاتبى قزوينى، 

علوم يقينى،  ويژهبهو  ند که علوماکند که عقلا متفقکاتبى در مقدمه کتاب به اين نکته تصريح مى
ر است و اطلاع بر دقائق ترين اشخاص بشوالاترين مطالب و ارزشمندترين فضائل و صاحب آن شريف

وسيله علم منطق است ممکن است؛ چراکه به« منطق»وسيله علم ق آن تنها بهيآن و احاطه به کنه حقا
 .مقدمه( :شود )همانکه صحيح آن از ناصواب مشخص مى

 الکبری فی المنطق. 2-4

مير سيد شريف ليفات فارسى على بن محمد حسينى جرجانى شيرازى، مشهور به أاين کتاب از ت
بحث م منطق تمام عناوين علدرمورد سى و هفت فصل تقريباً  در ،در عين اختصار و است جرجانى

، لکن برخى از کندىبرخى از فصول کتاب، بسيار مختصر است و از چند سطر تجاوز نم .است کرده
اختصار و اهميت، از ديرباز مورد  سبببه  الکبری فی المنطقفصول آن داراى تفصيل بيشترى است. 

است  شدهىعنوان اولين کتاب در علم منطق تدريس مو به بودهيع علميه تش ىهاتوجه طلاب در حوزه
الدين محمد )فرزند مير سيد شريف( به زبان عربى مير شمس را(. اين کتاب 1113)حسينى جرجانى، 

 به چاپ رسيده است. الدره فی المنطقو با عنوان  کردهترجمه 

http://wikifeqh.ir/%D8%B4%D8%A7%D9%81%D8%B9%DB%8C
http://wikifeqh.ir/%D8%B4%D8%A7%D9%81%D8%B9%DB%8C
http://wikifeqh.ir/%D8%A7%D8%B3%D8%A7%D8%AA%DB%8C%D8%AF
http://wikifeqh.ir/%D8%A7%D8%B3%D8%A7%D8%AA%DB%8C%D8%AF
http://wiki.ahlolbait.com/index.php?title=%D9%85%DB%8C%D8%B1_%D8%B3%DB%8C%D8%AF_%D8%B4%D8%B1%DB%8C%D9%81_%D8%AC%D8%B1%D8%AC%D8%A7%D9%86%DB%8C&action=edit&redlink=1
http://wiki.ahlolbait.com/index.php?title=%D9%85%DB%8C%D8%B1_%D8%B3%DB%8C%D8%AF_%D8%B4%D8%B1%DB%8C%D9%81_%D8%AC%D8%B1%D8%AC%D8%A7%D9%86%DB%8C&action=edit&redlink=1
http://wiki.ahlolbait.com/index.php?title=%D9%85%DB%8C%D8%B1_%D8%B3%DB%8C%D8%AF_%D8%B4%D8%B1%DB%8C%D9%81_%D8%AC%D8%B1%D8%AC%D8%A7%D9%86%DB%8C&action=edit&redlink=1
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 اند از:عبارت هاآنبرخى از ند که انوشته الکبری فی المنطقشروح و تعليقات متعددى بر کتاب 
 شرح کتاب کبری فی المنطقيا  فوائد منطقی؛ محمد بن محمود حسينى يزدى يفتأل بهجة الطالبین

محمدعلى طبسى اصفهانى که در آن  يفتأل نظومه کبریم؛ ق(111) الدين اسفرايينىعصام يفتأل
راهنمای ؛ على حسينى يفتأل کردن هنر فکر؛ به نظم درآمده است الکبری فی المنطقتمام مطالب 

 .مهدى ارژنگيان يفتألالحکمه  ةمقدم؛ اکبر ارجىعلى يفتأل اندیشه
ها، در ضمن کتاب ها و رسالهاز کتاب ىابه همراه مجموعه الکبری فی المنطق که لازم به ذکر است

 .اندرساندهبه چاپ آن را ن متعددى اگردآورى شده و ناشر جامع المقدمات

 ملا عبدالله یزدیحاشیه . 2-5

مشهور است، شرحى به زبان عربى است بر  حاشیه ملا عبداللهکه به  الحاشیه علی تهذیب المنطق
يزدى  ينالدسعدالدين مسعود تفتازانى که عبدالله بن شهاباثر  و الکلام تهذیب المنطقبخش منطق 

 مهمو  مندمقدمه(. اين کتاب در گذشته جزء متون درسى ارزش :1131است )يزدى،  کرده يفتألآن را 
رغم اهميت و معروفيتى که بود، اما امروزه على شافعى اهل سنت ىهاشيعى و اکثر حوزه ىهاحوزه

 يا تلخيص آن، از رونق اين کتاب کاسته شده است )ويکى فقه(. المنطقدارد، به دليل رواج 

 اللئالی المنتظمه )شرح منظومه سبزواری(. 2-6

داراى دو بخش منطق و فلسفه است. خود  و است سرودههادى سبزوارى، به زبان عربى  ملا را منظومه
بخش منطق را  او، به شرح ابيات آن پرداخته است. منظومهاشعار  يچيدگىسبب دقت و پملا هادى به

 غررو بخش فلسفه و حکمت را  ه استناميد اللئالی المنتظمهکه بالغ بر سيصد و بيست بيت است، 
حکيم ملا هادى  شرح منظومه جلدىجلد اول از کتاب پنج اللئالی المنتظمه بنابراين .الفرائد

هاى مؤلف جزو متون درسى طلاب علوم دينى بود و تا سال است. اين کتاب از زمان خود   سبزوارى
علميه خارج گرديده  ىها، اما امروزه از حوزه درس و تدريس رسمى حوزهشدىاخير نيز تدريس م

 .(111: 1111انژاد، است )رض

 المنطق. 2-7

ق(، يکى از علما و فرهيختگان حوزه علميه 1111-1111علامه شيخ محمدرضا المظفر ) رااين کتاب 
عنوان يک کتاب درسى متقن مورد بهبلافاصله پس از تأليف است. اين کتاب  کرده يفنجف اشرف تأل

علميه،  ىهاشرف و سپس در ساير حوزهعلميه قرار گرفت و ابتدا در حوزه علميه نجف ا ىهاتوجه حوزه
: 1111)فنايى،  شدکتب درسى حوزوى  و، جزعبدالله حاشیه ملا جاىبهحوزه علميه قم،  ويژهبه

http://wiki.ahlolbait.com/index.php?title=%D8%AA%D9%87%D8%B0%DB%8C%D8%A8_%D8%A7%D9%84%D9%85%D9%86%D8%B7%D9%82&action=edit&redlink=1
http://wiki.ahlolbait.com/index.php?title=%D8%AA%D9%87%D8%B0%DB%8C%D8%A8_%D8%A7%D9%84%D9%85%D9%86%D8%B7%D9%82&action=edit&redlink=1
http://wiki.ahlolbait.com/%D8%B4%D8%A7%D9%81%D8%B9%DB%8C
http://wiki.ahlolbait.com/%D8%B4%D8%A7%D9%81%D8%B9%DB%8C
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است،  المنطقکه خلاصه  تلخیص المنطق(. البته امروزه در بسيارى از مراکز حوزوى، 1/181
 جايگزين آن شده است.

هاى متن کتاب در مقايسه با کتابتوان به اين موارد اشاره کرد: مىکتاب اين ها و امتيازات ويژگى ازجمله
( عبدالله و اللئالی المنتظمه حاشیه ملامنطقى ديگرى که سابقاً جزء متون درسى حوزه قرار داشتند )مانند 

 منطقى براى افراد يک کتاب درسى   يفهدف علامه مظفر از ابتدا تأل (.181است )همان:  ترتر و سليسروان
لذا برخى شرايط کتاب درسى را در آن رعايت کرده و در موارد نياز، توضيحات و تفصيلات  بوده و مبتدى

مؤلف در موارد بسيارى با تکيه بر تجربه طولانى تدريس منطق، مطالب را  ارائه داده است.را لازم و مناسب 
وجه فراهم  ينترص نوآموز به آساناى ارائه کرده است که فهم مطلب براى شخگونهابتکارى به اىيوهبا ش
فراوانى به کار برده است. همچنين به مباحث  ىهاها و نمونهمثلًا براى تفهيم قواعد و مطالب، مثال ؛گردد

هاى منطقى جديد و آراى آشنايى مؤلف با برخى نظام پرداخته است.نفايده و دشوار مانند موجهات کم
هاى آن به برخى از اين کتاب و طرح تمرين يفدر تأل استه سبب شد بعضى از فيلسوفان غربى معاصر

آگاهى و مواجهه علامه مظفر با برخى مباحث و اشکالات منطقى در دوران  .نظر داشته باشد هايدگاهد
اى که از اين طريق به گونهبه ؛معاصر، سبب مطرح شدن برخى مباحث جديد و مفيد در کتاب گرديده است

 مقدمه(. :1111اشکالات پاسخ داده شده است )شيروانى،  بعضى از اين شبهات و

 دانش منطق. 2-8

 مقدم ىالاسلام منتظرحجت به همتعلميه،  ىهااين کتاب به سفارش دفتر تدوين متون درسى حوزه
علوم دينى  ىهابا هدف گام نهادن در جهت بازنگرى، اصلاح و روزآمد کردن آموزش منطق در حوزه

ير از علوم عقلى اشتغال به تحصيل دارند، به رشته تحرير درآمده است. براى عموم طلابى که در غ
مند دانش منطق در : عرضه نظامچنين فهرست کرده استخود از نگارش کتاب را  هانويسنده انگيزه

نحوى که وار بهبا پيوندى اندام« تسلط»و « شناخت»، «آشنايى»قالب طرحى آموزشى در سه مرحله 
منظور هقبلى باشد؛ آموزش منطق با رويکردى کاربردى ب ىهابرام و توسعه آموختهآورد هر دوره اره

جديد در تدوين و تأليف  ىورااز دانش و فن ىريگ، کارايى و اثربخشى اين دانش؛ بهرهىورافزايش بهره
متون درسى؛ تنظيم متن درسى مناسب با اهداف آموزشى هر يک از مقاطع تحصيلى )منتظرى مقدم، 

اند از: چيستى منطق، منطق تصورات، منطق تصديقات گانه کتاب عبارتهاى سه(. بخش11 :1111
 .شودىتدريس م المنطقجاى کتاب به دانش منطق)همان(. در برخى مدارس علميه، کتاب 

 یشناسبیآس. 3
درسى دانش منطق در حوزه  ىهاگام نخست در اقدام به اصلاح، تکميل يا تغيير و جايگزينى کتاب
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از اشکالات  اىعمدههاست. بخش آنو کشف نقاط ضعف و اشکالات  شناسىيبعلميه قم، آس
چراکه  ؛آموزشى آن اختصاص دارد ىهاآموزش دانش منطق در حوزه علميه قم به متون درسى و کتاب

غالب اين متونى که در حال تدريس در حوزه علميه قم است، در واقع متن درسى نيست )معلمى، 
صورت جدى ، اما بهگذردىدرسى فعلى و رايج حوزه م ىهاطولانى از عمر کتاب ىمان(. ز1111

، نژادينى؛ ام1111ها پديد نيامده است )فياضى، آنل يا جايگزينى در وّ تغيير، اصلاح، تح گونهيچه
داشت  (. در تدوين يا تعيين کتاب درسى، صرفاً نبايد بر عميق بودن آن تکيه کرد، بلکه بايد توجه1111

هاى علمى، تحقيقى، ترويجى و مرورى يا عمومى درسى با ساير کتاب کتاب هاىيژگىکه شرايط و و
عمومى و غيرعلمى را بازگو  ىايا مسئله شوندىعلمى نوشته م اىيهکه در جهت تبيين موضوع يا نظر

اهداف  تواندىمکارآمد و اثربخش است و  اىىبسيارى دارد. آن نوع کتاب درس ىها، تفاوتکنندىم
هاى او را منتقل گرداند و با انعکاس بازتابى مثبت بر مخاطبان، تحول مناسبى و پيام يننويسنده را تأم

 شده، تا حدّ علمى و اثبات ىهاها ايجاد کند که براساس معيارها و شاخصآنو نظرات  هايدگاهدر د
 .يک کتاب و متن درسى خوب را داشته باشد هاىيژگىقبولى وم

ها و مشخصات يک کتاب درسى خوب و متن پژوهشگران بسيارى به کاوش و بررسى ويژگى
ها درباره بتوان مجموع آنچه از اقسام معيارها و شاخص رسدىاند. به نظر مآموزشى مناسب پرداخته

جامع و کامل که  اىبندىيمکتاب درسى مطلوب گفته شده را در ساختارى جديد و قالبى نو، با تقس
 .1يک کتاب درسى باشد، در شش قسم گردآورى و ارائه نمود:  هاىيژگىاز و ىاامل بخش عمدهش

هاى مربوط به اهداف )رعايت تعادل در تأمين اهداف؛ هماهنگى اهداف متن درسى با هويت شاخص
دينى و ملى خوانندگان؛ هماهنگى اهداف متن درسى با اهداف بالادستى در نظام آموزشى؛ تناسب 

هاى مربوط به روش )استفاده از روش شاخص .1ف متن درسى با نيازهاى محيط اجتماعى(، اهدا
ها آنمتن به  ىهاالاتى که قرار است در هر يک از قسمتؤشناسى، سفعال؛ تبيين محل نزاع، مسئله

هاى ديگر دارد؛ سير حرکت در تبيين يک پاسخ داده شود، و آثارى که بحث فلسفى مورد نظر در بحث
اعتماد بودن؛ تخصصى مربوط به محتوا )قابل ىهاشاخص .1 ،مسئله فلسفى، از آسان به سخت(

علمى پيشين؛ صلاحيت پديدآورندگان؛  هاىيافتهاز  ىمندبودن؛ جامعيت نسبى؛ روزآمدى؛ بهره
بودن واژگان و  دستيکبودن نثر؛  پيرايهىمربوط به شکل ظاهرى )روان و ب ىهاشاخص .1انسجام(، 

مربوط به ساختار )چيدمان گفتارها؛  ىهاشاخص .1جذاب بودن ظاهر(،  صطلاحات؛ آراسته وا
بخش ورودى شامل مقدمه، معرفى موضوع، تعيين اهداف آموزشى، انتظارات يادگيرى؛  هاىيستهبا
ها، چکيده و خلاصه، سؤالات پايانى، پيشنهادها و نکات بخش پايانى شامل فهرست هاىيستهبا

)پرهيز  ىشناختروان ىهاشاخص .8عرفى منابع بيشتر براى مطالعه، بحث و تحقيق پايانى(، اضافى، م
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تقويت اعتماد ؛ يابىتقويت روحيه علمى؛ تقويت روحيه مسئله؛ پرورش تفکر خلاق؛ زااز عوامل تنش
ا، ؛ لپيونک1133؛ حسن مرادى، .111)کارآمد، ( تقويت عوامل برانگيزاننده توجه؛ به نفس خواننده

 (.1118؛ جزايرى، 1111؛ معلمى، 1131

درسى رايج دانش  ىهاکتاب شناسىيبفوق، به آس هاىيژگىها و ودر ادامه با تکيه بر شاخص
درسى دانش منطق  ىها، به کتابهايبمنطق در حوزه علميه قم خواهيم پرداخت. برخى از اين آس

کتب درسى  ويژهبهدرسى حوزوى،  ىهامشترک غالب کتاب هاىيباختصاص ندارند، بلکه از آس
 صورت جداگانه بيان خواهيم کرد.اند، اما برخى نيز به دانش منطق اختصاص دارند که بهعلوم عقلى

 اختصاصی یهابیآس. 3-1

 اختلاف در ترتیب مباحث
  وقديمى  ىهاکتاب و درسى منطقى حوزه يکسان نيست ىهاتبويب و ترتيب مباحث در کتاب

. کتاب اندبسيار با يکديگر متفاوت ، از اين لحاظدفتر تدوين متونشده در تأليف دجدي ىهاکتاب
مظفر در شش باب و يک مدخل تنظيم شده است. در بخش مدخل، دو مسئله کلى بررسى  المنطق

فى  اند از:گانه در اين کتاب نيز عبارتعلم و اقسام آن. عناوين ابواب شش ؛شده: مباحثى درباره منطق
الالفاظ، فى مباحث الکلى، فى المعرف و تلحق به القسمة، فى القضايا و احکامها، فى الحجة  مباحث

مشتمل بر سه بخش و  دانش منطقکه کتابى مانند  ، فى الصناعات الخمس. در حالىيفهاة تألئو هي
و منطق تصديقات.  ،اند از: چيستى منطق، منطق تصوراتشش فصل است. سه بخش کتاب عبارت

ستى منطق فاقد فصل است. بخش منطق تصورات دو فصل دارد: مقدمات روش درست بخش چي
تعريف، روش درست تعريف. بخش منطق تصديقات نيز چهار فصل دارد: مقدمات روش درست 

حسب صورت، روش استدلال، روش درست استدلال مباشر، روش درست استدلال غيرمباشر به
و نه  اندها يکسان، نه سرفصلشودىطور که مشاهده مانحسب ماده. همدرست استدلال غيرمباشر به

منظومه منظم مباحث  يرىگو ترتيب مباحث. اختلاف در ساختار کلى مباحث، مانع از شکل ىبندباب
 .سازدىو کار فهم و ضبط مباحث منطقى را براى طلبه دشوار م شودىپژوه مدر ذهن خواننده و دانش

 ن نامأنوساستفاده از اصطلاحات و واژگا
، در مواردى از برخى واژگان و تريمىقد ىهاکتاب ويژهبهدرسى منطقى رايج،  ىهادر کتاب

. کاربرد اين اصطلاحات و واژگان اندکه بسيار نامأنوس و دور از ذهن شودىاصطلاحات استفاده م
د، متوجه جاى آنکه تمرکز و دقت طلبه معطوف به فهم و درک محتوا و مطلب باشهب شودىسبب م

مَت منطق»مثلًا استفاده از واژه  ؛شناخت معناى اصطلاحات شود  «.وجه تسميه منطق»جاى به« س 
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ی و کیفی استفاده از مثال  کاستی کم 
درسى منطقى، استفاده شايسته نکردن از مثال براى تفهيم مطالب به  ىهايکى از اشکالات کتاب

مرحوم  المنطقمشکل بسيار حادتر است. در کتاب  قديمى منطقى اين ىهاخوانندگان است. در کتاب
گاه  و نيستند ها مطلوبمظفر نيز اگرچه از نظر کمّى تا حدودى اين مشکل برطرف گرديده، اما مثال

 .اندتکرارى حتى

ین و پرسش  تحلیلی یهافقدان تمر
تحليلى و  ىاهدرسى منطقى قديمى، فاقد تمرين يا پرسش ىهاکتاب ويژهبهمنطقى،  ىهاغالب کتاب

ها بر موارد آنتا طلبه و خواننده منطق بتواند با کاربست قواعد کلى منطقى و تکرار تطبيق  اندىکاربرد
به ملکه تطبيق قواعد منطقى، يک خودارزيابى عملى از ميزان سطح  دستيابىخاص، علاوه بر تسلط و 

هم که در برخى  يىهارسشو پ هاينفهم خويش از مباحث منطقى درس و فصل داشته باشد. تمر
ها ميزان ضبط و حفظ مطالب توسط آنبا  واند ىادرسى جديد وجود دارند، عمدتاً حافظه ىهاکتاب

توجهى به قواعد منطقى. نتيجه کم يرىکارگدر به اونه ميزان فهم و توانمندى  ،شودىخواننده ارزيابى م
بحثى شدن روش فکرى و ذهن طلاب در  صورت عملى، جدلى وتمرين و کاربست قواعد منطقى به

شخص در مسائل  شودىساير علوم و مسائل است. جدلى و بحثى بودن ذهن و روش فکر سبب م
 بينى لازم را نداشته باشد.اجتماعى نيز واقع

 به منطق جدید یتوجهیب
درسى منطقى رايج در حوزه علميه قم، منطق قديم يا منطق  ىهامحتوا و روش تمام کتاب

يى است که مسلمانان از آثار يونانيان اقتباس کردار ند و با ايجاد تغييرات، تحولات و اهسطو
که امروزه در دنيا،  اند. در حالىرا ارتقا بخشيده و براى خود حفظ کرده در آن، آن هايىىنوآور

ى ربوده يو گوى سبقت را از منطق قديم ارسطو کندىمنطق رياضى يا منطق جديد پيشتازى م
را به رقيبى جدى براى  آنمنطق جديد،  هاىيژگىت. زبان نمادين و توسعه در مسائل و برخى واس

کادميک و دانشگاهى جهان، جاى  منطق قديم ارسطويى تبديل کرده است و در بسيارى از مراکز آ
نظر از (. صرف  11: 1112صدف، ؛ آتشين1112ى را اشغال کرده است )سليمانى، يمنطق ارسطو

گاهى از اين دانش جديد، روزآمد اشکالات  و معايبى که در منطق جديد و مبانى آن وجود دارد، آ
که در پى پاسخ به سؤالات نو و حل  ،پژوهان علوم عقلىو رايج در دنيا، براى طلاب و دانش

 ىهاجاى آن در متون درسى و کتاب و ، امرى لازم و ضرورى استندمعضلات علمى روز
 علميه خالى است. آموزشى علوم عقلى حوزه
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 در مباحث منطقی ایستاییرکود و 
اند. يا کاملًا متأثر از منطق مشائى اندىدرسى رايج منطقى در حوزه علميه قم عمدتاً يا مشائ ىهاکتاب

تأليفى مانند ملا اعتنايى تأليف نکرده است. آثار منطقى افراد صاحبخود ملاصدرا کتاب منطقى قابل
تفاوت محتوايى  ،آيندىاز پيروان ملاصدرا و حکمت متعاليه به شمار م که نيز، هادى سبزوارى

خوبى در حکمت متعاليه براى  هاىيتکه ظرف . در حالىندارندبا آرا و آثار منطقى مشائى  چشمگيرى
. تقسيم حمل به اولى اندمانده مغفولايجاد تحول در منطق و طرح مباحث جديد در آن وجود دارد که 

مختلف  هاىيثصناعى؛ مسئله فرد بالذات؛ تحويل مفهوم جزئى به جزئى اضافى؛ حذاتى و شايع 
حمل )تقييدى، تعليلى، اطلاقى(، رابط بودن وجودهاى معلولى و عدم استقلال وجودى و مفهومى 

اند، اما کارکردهاى منطقى دارند و اند که در بخش فلسفه ملاصدرا مطرح شده... مباحثى ها وآن
 ر برخى مباحث منطقى مشائى، تحولاتى ايجاد کنند.د توانندىم

 مشترک و عمومی یهابیآس. 3-2
کتاب درسى مطلوب را شش قسم کرديم،  هاىيژگىو بارهها و معيارها دربا توجه به اينکه شاخص

. بايد کنيمىدرسى را نيز در همين شش قسم بررسى و ارزيابى م ىهااشکالات کلى و مشترک کتاب
لذا  ؛هاآننه همه  ،درسى اختصاص دارند ىهاکه اين اشکالات، به غالب يا اکثر کتابتوجه داشت 

 درسى يافت نشوند. ىها، در بعضى از کتابهايبممکن است برخى از اشکالات و آس

 اهداف آموزشی
ها درسى منطق در حوزه علميه قم، سال ىهابسيارى از کتاب يفبا توجه به اينکه از تأل رسدىبه نظر م

ها با نيازهاى محيط اجتماعى امروز طلاب و فراگيران آننويسندگان  ، اهدافگذردىها م، قرنگاهو 
اند، ناسب نيست. طلابى که در حوزه مشغول تحصيل و فراگيرى علوم حوزوىتعلوم عقلى در حوزه م

جامعه در ابعاد  خويش، پاسخگوى نيازهاى هاىآموختهبايد بتوانند پس از اتمام تحصيل، با تکيه بر 
 ناظر به نيازهاى روز جامعه مخاطب   فعلىشده در متون درسى اهداف تعيينآيا مختلف باشند. اما 

؛ چراکه اساساً در چنين انديدهها، چنين اهدافى لحاظ نگرد؟ در بسيارى از اين کتابهستندطلاب 
. بيشتر انديافته، نگارش نشرايطى و براى چنين ايامى و در راستاى رفع چنين نيازهايى از جامعه

الطوايفى و يا ملوک گرىيفهجوامع بسته گذشته و دوران خل ىهاخانهرايج براى مکتب ىهاکتاب
اند که حوزه علميه و حوزويان نقش زيادى در مسائل کلان اجتماعى و شده يفپراکندگى جمعيتى تأل

بر اين، امروزه شوراى عالى اند. علاوه مواجهه با مکاتب و جريانات فکرى جهانى نداشته
هاى مختلف تبليغى، فرهنگى، علمى، گذارى و مرکز مديريت حوزه علميه قم در بخشسياست
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علميه و نظام آموزشى آن تدوين  ىهاو اهداف کلانى براى حوزه هاياستاجتماعى، سياسى و ...، س
. اهدافى آيندىى به شمار ممختلف علوم حوزو ىهاکرده است که در حکم اسناد بالادستى براى رشته

، تا چه ميزان با آن اهداف شوندىدرسى رايج منطق در حوزه علميه قم دنبال م ىهاکه در کتاب
هماهنگى و انطباق لازم وجود نداشته باشد و اهداف  رسدىاند؟ به نظر مبالادستى، هماهنگ و منطبق

شده توسط شوراى و اهداف بالادستى تدويندرسى، با نيازهاى روز جامعه  ىهاکتاباين شده در تعيين
که از شرايط بايسته در اهداف يک کتاب درسى  در حالى نيستند؛گذارى حوزه علميه قم منطبق سياست

 آن با اهداف اسناد بالادستى است.مطلوب و استاندارد، هماهنگى و انطباق 

 روش آموزشی
محور بر روش قديمى انفعالى و عمدتاً کتابتنىها و متون درسى منطق، مبروش متداول و غالب در کتاب

ها را به همراه فهرستى آنمحور. نويسنده کتاب به آرا و نظرياتى دست يافته و پژوهنه فعال و دانش ،است
از آرا و نظريات ديگر انديشمندان، در کتاب خود ارائه کرده است. خواننده نيز بايد اين آرا و نظريات را 

پژوه و خواننده را به ها از روش فعال که دانشگيرد. در غالب اين کتابب بخواند و يادها آنبا ادله 
از فهم مطالب و دسترسى به محتوا را  اىعمدهو بخش  داردى.. وام. گو، فعاليت گروهى، کار ووگفت

براى  ، خبرى نيست. ايجاد انگيزه در مخاطبانگذاردىبر عهده تحقيق و فعاليت فکرى خود  فراگير م
مؤثر و .... از نکاتى است که  هاىينبرانگيز، تمرمشارکت در يادگيرى با طرح سؤالات تحليلى و بحث

 هامتداول و رايج منطق در حوزه، خالى است. امروزه انواع مختلفى از تمرين ىهاها در کتابآنجاى 
يا واقعى، با استفاده از  پژوهان و خوانندگان را به حل مشکلات عملى فرضىکه دانش انددر دسترس

گاه با قرار دادن يک مجهول يا ابهام در ميانه متن يا پايان گفتار  توانى. مدارندىنظرى قبلى وام هاىىآ
و بيشترى در آموزش نصيب او گردد.  تريقيا فصل، خواننده را به تعمق و تفکر واداشت تا فهم بهتر، عم

انندگان )در صورتى که تمرين، تحليلى باشد( يا تقويت در تعميق فهم خو اىيستهنقش شا هاينتمر
که تمرين، انتقادى  نگاه انتقادى در مبانى، روش، نظريه، گزاره، پيامد، شخصيت و اثر )در صورتى

باشد( يا فهم مطالب  اىيسهباشد( يا کسب شناخت فراتر از متن )در صورتى که تمرين، تطبيقى و مقا
که غالب  يه بر واقع )در صورتى که تمرين، تبيينى باشد( دارند؛ در حالىدر زندگى واقعى با تطبيق نظر

 اند.بهرهىها و متون آموزشى منطق در حوزه علميه قم از اين روش انتقال مطالب بکتاب
روش ارائه مطالب، عدم رعايت سير مناسب حرکت در تبيين و تقرير مطالب و  نظرآسيب ديگر از 

جاى اينکه سير حرکت از آسان به سخت باشد و ى از متون درسى منطق بهمسائل عقلى است. در بسيار
هاى خيلى روشن، الى درباره مسئله مورد بحث طرح شود و بعد با مثالؤدر يک حرکت مطلوب، ابتدا س

و  ترو پيچيده تريقسمت مطالب عمآهسته خواننده بهو آهسته ادامه يابدواضح و آسان، بحث درباره مسئله 
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 .(1111)معلمى،  شوندىمطرح م دشوارصورت پيچيده و ، مطالب و مسائل بهشودهدايت  تردشوار

 محتوای آموزشی
ها، استخراج معارف دين براساس نيازهاى روز آنعلميه و تأسيس  ىهارغم اينکه فلسفه وجودى حوزهبه

 ىهامهم کتاب گويى به سؤالات جديد مردم بوده است، يکى از اشکالاتجامعه اسلامى و پاسخ
چراکه  ؛ها با نيازهاى روز و سؤالات جديد استآنروز نبودن و عدم تناسب محتواى درسى رايج، به

ها آن. اين امر علاوه بر اينکه از جامعيت نسبى اندتأليف شده اى دورگذشته درها بيشتر اين کتاب
پژوهان ها را در نظر دانشآنو جذابيت  سازدىها آسيب جدى وارد مآن، به اعتماد خواننده به کاهدىم

ها و محتوا و ها و مراکز علمى معتبر دنيا هر چند سال يک بار تمام روش. دانشگاهدهدىکاهش م
)ذاکرى،  سازندىهاى درسى و آموزشى خود را براساس نيازهاى جديد، روزآمد ممضامين کتاب

 توانىآن متعلق به چند قرن پيش است، مکه محتواى  اىىحال چگونه با کتاب درس ،(81: 1111
 جامعه بود؟ گوى نيازهاى روز  پاسخ

ها يا عدم آنمعناى  ىسازاستفاده از واژگان و اصطلاحات مبهم و نامأنوس پيش از تعريف و روشن
جاى اشتغال به فهم پژوه بهها نيز از اشکالاتى است که سبب شده دانشآنتفکيک مناسب معانى 

 .شودفهم معناى اصطلاحات و واژگان  درگير، محتواى درس
ها آندرسى رايج، ناظر به تمام مطالب و محتواى  ىهاالبته بايد توجه داشت که نقد محتواى کتاب
و با حفظ مباحث اساسى و  شوندقديمى، پالايش  ىهانيست، بلکه منظور اين است که محتواى کتاب

ها روزآمد گردند و ها، اين کتابآنها و مطالب مفيد وردااسلامى و بهره بردن از دست ىهااصالت
ها اصلاح و آنجديد انديشمندان، محتواى  هاىيافته کردن متناسب با نيازهاى روز جامعه، و لحاظ

علمى پيشينيان، با  هاىيراثو م هايهبا تکيه بر سرما توانىصورت م بازنويسى شود. در اين
 کارآمد، مفيد و اثرگذار در جامعه تربيت کرد. ىپژوهاننشهاى جهانى همگام شد و داپيشرفت

 شکل و ظاهر متن آموزشی
و خالى از پيچيدگى باشد و مطالب را  پيرايهىنثر و زبان نوشتارى کتاب درسى  مطلوب بايد روان و ب

تى قديمى و سن ىهاکتاباز اما در برخى  ،صورت روشن براى مخاطب بيان کندبدون ابهام و ايهام، به
اند است و نويسندگان در تلاش بوده رفتهىنويسى، يک امتياز به شمار مو مغلق گويىمنطق، گويا موجز

عبارات به مخاطبين و خوانندگان ارائه  ينترمطالب مهم و عميق عقلى را با کمترين کلمات در کوتاه
. اندکردهىاحث، اجتناب ماز توضيح و تفسير شايسته مطالب و تطويل بايسته مب و به همين دليل نمايند

گشايى از الفاظ و پژوه نبايد صرف گرهچنين روشى شايسته و مناسب کتاب درسى نيست. توان دانش
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مفهومى اصطلاحات و واژگان آن گردد، بلکه  هاىيچيدگىمتن درس و رمزگشايى از پ ىهاعبارت
 عمده نيروى او بايد صرف فهم محتوا و مطالب درس شود.

 آموزشیساختار متن 
درسى منطق يکسان نيست و خواننده در هر کتاب  ىهادر کتاب ىبندساختار و قالب و شکل باب

هاى کتاب مواجه است. اين گوناگونى و نايکدستى در از تبويب و چيدمان بخش ىادرسى با گونه
ه باشد و تبراى خواننده و فراگير مشکلاتى به همراه داش تواندىاجزاى کتاب، م ىبندتبويب و بخش

مقدارى از فرصت و نيروى او را صرف فهم نوع تبويب و چگونگى ساختار و چيدمان مطالب کتاب 
 گرداند. علاوه بر اينکه در برخى موارد، شيوه مناسبى در تبويب مطالب و مباحث وجود ندارد.

و مند مباحث درسى رايج، عدم تنظيم منطقى و نظام ىهابرخى کتاب هاىيبيکى ديگر از آس
فراگيرى  براىشده در يک درس، شوق خواننده را مطالب ارائه ،هاآنهاست. در بسيارى از آنمطالب 

 .انگيزاندىبرنم ىدرس بعد
. يک کتاب درسى مطلوب بايد داراى انددرسى رايج، فاقد مقدمه مناسب ىهاهمچنين غالب کتاب

ف يادگيرى، گزارش اجمالى محتوا، بيان معرفى کتاب و اهدادر آن مسائلى مانند باشد که  اىمقدمه
در  ىا. چنين مقدمهطرح شده باشد و خوانندگان استادانساختار کلى کتاب، توضيح نکات لازم براى 

 .شودىيافت نم ،قديمى ىهاکتاب ويژهبهدرسى،  ىهابيشتر کتاب
ى موضوع و مثلًا معرف ؛ورودى هر فصل نيز در اکثر متون درسى رعايت نشده است هاىيستهبا

آموزشى حوزه يافت  ىهااهداف هر درس و فصل، بيان انتظارات يادگيرى و ... در غالب کتاب
 .شوندىنم

پايانى کتاب درسى مطلوب نيز در غالب متون آموزشى حوزه رعايت نشده است. اکثر  هاىيستهبا
کات اضافى، معرفى ها فاقد چکيده و خلاصه پايان فصل، سؤالات پايانى، پيشنهادها و ناين کتاب

 اند.منابع بيشتر براى مطالعه و تحقيق، بحث و تحقيق پايانى

 یشناختروان یهاجنبه

ن، هاى درسى رايج منطق در حوزه علميه، براى گروه سنى خاص با شرايط روحى و روانى معيّ غالب کتاب
 هاىيدگاهئه نظرات و دو قدرت ذهنى و توان فهم مشخص نگاشته نشده است، بلکه نويسنده به دنبال ارا

لذا در نگارش کتاب، ميزان فهم و درک خوانندگان  ؛ن آن دانش بوده استانظران و محققخويش به صاحب
(. در نتيجه 81: 1111؛ ذاکرى، 1111زاده، است )ابوالقاسم نکردهلحاظ  رادر سطوح مختلف سنى 

ارات پيچيده و مطالب و موضوعات فهم نيست. عبن قابلابراى همه مخاطب هااين کتاببرخى مطالب 
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 .شوندىاند، فراوان در متون آموزشى حوزه يافت مغيرضرورى که براى اهل تحقيق مناسب
درسى، عدم رعايت سير منطقى مباحث و نامناسب بودن ساختار  ىهاروز نبودن محتواى کتاببه

سنتى منطق، سبب آشفتگى قديمى و  ىهاظاهرى در کتاب هاىيژگىتوجهى به برخى وکتاب درسى، بى
 .زنندمىفرايند انتقال محتوا آسيب جدى  هو ب شوندىريختگى ذهنى مخاطبان مهمو ناآرامى روانى و به

درسى علوم  ىهاو اشکالات کتاب هايبتوجهى به پرورش تفکر خلاق نيز يکى ديگر از آسکم
د طرح سؤالات تفکربرانگيز؛ پيشنهاد ها از عواملى ماننعقلى حوزه است. متأسفانه در غالب اين کتاب

 يرىکارگها مستلزم بهآن برانگيز که حلّ هاى فراتر از محتواى درس؛ طرح موضوعات بحثفعاليت
 ىهاخبرى نيست. وجود چنين عواملى در کتاب ،و پردازش اطلاعات است ىآورهاى جمعمهارت

 .انجامدىپژوه مدرسى منطق، به تقويت و پرورش تفکر نقاد و خلاق در دانش
درسى نيز از يک سو سبب کاهش جذابيت  ىهاقديمى بودن و فقدان نظريات علمى جديد در کتاب

ها سلب کرده آنشوق و انگيزه فراگيرى را از  وپژوهان شده و ايجاد انگيزه در بخشى از خوانندگان و دانش
مند به متون قديمى و کهن، با هلاقبرخى افراد عباعث شده ديگر  ىاز سوي و (11: 1118است )سبحانى، 

 نوعىو  کنندبرخورد  مهرىىجديد با ب هاىيشهکه با نظريات و اندخو بگيرند  چناننظريات و آراى قدما 
 .ايجاد شودها آنانديشمندان جديد در  هاىىمنفى نسبت به نوآور يرىگهراس و موضع

 جهینت. 4
 ىهاکه متون درسى و کتاب شدخوبى روشن کته بهکه صورت گرفت، اين ن هايىىبا توجه به بررس

سبب پديد آمدن  و ايندارند  اىعمدهمتعدد و  هاىيبآموزشى دانش منطق در حوزه علميه قم آس
اشکالات اساسى در فرايند آموزش منطق در حوزه گرديده است. اين موضوع، بازنگرى و اصلاح متون 

براى تدوين متون جديد يا  شودى. پيشنهاد ممايدنىدرسى منطق در حوزه علميه قم را ضرورى م
 ىهابازنگرى در متون درسى منطق، کارگروهى از کارشناسان منطق شکل گيرد که همواره بر کتاب

و خبرگان در اين دانش،  استاداندرسى منطق در حوزه نظارت داشته باشند و از طريق ارتباط و تعامل با 
و اصلاح و تکميل يا تدوين متون درسى منطق  ىروزرساندر پى بهنظرات ايشان را کسب کرده، همواره 

 در حوزه علميه قم باشند.
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  و تمایز آن از« شناسيمعرفت»تي چيس

  5ترین ثمره آنهمگن، با تأکيد بر مهم هایدانش
 2محمد خانی

 3بیگیمهدی احمد خان

 چکیده
سبب غايتى که در پى آن است، از اهميت بالايى برخوردار است تا جايى که شناسى بهدانش معرفت

ى ديگر علوم، در گرو مسئله ارزش شناخت و هانياز نيست؛ زيرا معتبر بودن گزارههيچ دانشى از آن بى
است. در اين مقاله، تمام ابعاد اين دانش « شناسىمعرفت»ترين مسئله معيار صدق است که مهم

ايم و براى معرفى بيشتر آن، با ديگر ازجمله پيشينه، موضوع، روش، مسئله، تعريف و غايت را بيان کرده
ايم شناسى علم و فلسفه علم مقايسه کردهسى ادراک، هستىعلوم مرتبط همچون منطق، فلسفه، روانشنا

شناسى وجود دارد، هايى که بين اين علوم و معرفتايم که با وجود مشابهتو به اين نتيجه رسيده
ترين ثمره اين ها، که مهمافتد. همچنين مشخص شد که ملاک صدق گزارهها اتفاق نمىآنتداخلى بين 

 واسطه معلومات به علم حضورى است.طه يا بىدانش است، ارجاع با واس
 .شناسى، حضورى، معيار صدق، ارزش شناختمعرفت :هاکلیدواژه

                                                 
 11.1.1.13؛ تاريخ پذيرش: 11.1.1.11. تاريخ دريافت: 1
يسنده مسئول( . 1  (m.khanii1369@gmail.comچهار حوزه علميه قم )پژوه سطح دانش)نو
  (12beigy@gmail.com ). استاديار گروه فلسفه موسسه آموزشى پژوهش امام خمينى1
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 . مقدمه1
ها آنترين و دشوارترين هاى گوناگون مواجه است؛ پيچيدههاى زيادى در حوزهانسان معاصر با پرسش

ها، در گرو حل مسائل ر حوزهبه حوزه شناخت و معرفت تعلق دارد که مجوز آغاز پژوهش در ساي
کنيم که کسب  فرض شروع مىمربوط به آن است. هنگام تحقيق درمورد يک مسئله، با اين پيش

پذير است و روش و منابع و ابزارهاى کارآمدى براى آن امکان« معرفت معتبر درباره نتيجه تحقيق»
هر چيز بايد درباره همين وجود دارد، ولى اگر بخواهيم بحث بنيادى داشته باشيم، پيش از 

هاى يک محقق دقيقاً جزو مسائل اصلى حوزه فرضسخن بگوييم؛ خيلى از پيش« هافرضپيش»
را شناخت و بررسى کرد که آيا « شناختن»معرفت است. اگر بايد جهان را شناخت، قبل از آن بايد 

ى ممکن است يا خير؟ اساساً اساساً قادر به شناختن هستيم يا خير؟ آيا شناخت صحيح و معتبر و يقين
شناسيم؟ گونه که هست مىملاک شناخت معتبر چيست؟ از کجا مطمئن شويم که جهان خارج را آن

« شناسىمعرفت»وجو کرد که اصطلاحاً آن را پاسخ اين دست از سؤالات را بايد در دانشى جست
صورت اجمالى ه مسائل آن بهشناسى قبل از ورود بشناسان در ابتداى کتب معرفتمعرفت 1نامند.مى

کنند، ولى لازم است در يک مقاله مستقل به تمام ابعاد آن پرداخته شود تا ضمن معرفى آن را معرفى مى
توان گفت مسئله اصلى اين مقاله اين است که خوبى روشن شود. پس مىآن، اهميت و ضرورتش به

اره به پيشينه اين دانش؛ موضوع، روش اى دارد؟ ما ضمن اشچيست و چه ثمره« شناسىدانش معرفت»
ترين ثمره آن، به بررسى تمايز و رابطه آن با کنيم و پس از نشان دادن مهمو غايت آن را بيان مى

 پردازيم.هاى همگون و مرتبط مىدانش

 شناسی. پیشینه معرفت2
ن،اى مستقل  از علوم فلسفى و بهعنوان رشتهشناسى بهاگرچه معرفت سابقه طولانى در تاريخ   صورت مدوَّ

ترين مسئله آن، يعنى ارزش و اعتبار معرفت، از زمان (، مهم83: 1111علم ندارد )مصباح يزدى، 
وگو بوده است؛ از باب نمونه، صورت پراکنده در ضمن ديگر مباحث مورد بحث و گفتپيدايش فلسفه به

شناسى است، پيش از ن مباحث معرفتتري، که يکى از مهم«ها و ابزارهاى معرفت بشرىراه»مسئله 
شناسى (. عموم فيلسوفان مسلمان در معرفت13: 1131زاده، سقراط نيز مطرح بوده است )حسين

اند و با اتکا به بديهيات اوليه، وجود معرفت يقينى و مطابق با واقع را امرى مسلم رويکرد قدما را پذيرفته
لاف شکاکان که پس از مواجهه با چند امر دچار شک و (. برخ.1: 1118زاده، اند )حسينتلقى کرده

                                                 
 (.1/111: .111خسروپناه، «)تئورى شناخت»، «شناسىشناخت»، «نظرية المعرفه»هاى ديگر اين دانش عبارت است از . نام1
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شک و ترديد در اصل توانايى تحصيل  1اند.اند و از اساس کشف واقع خارجى را انکار کردهترديد شده
تبديل « شناسىشناخت»به « شناسىهستى»معرفت به واقع، محور اصلى مباحث در فلسفه غرب را از 

(. نخستين 11: 1131زاده، فکرى آنان از عين به ذهن پديد آمد )فتحىگيرى هاى تغيير جهتکرد و زمينه
لاک انجام دادند و به اين ترتيب، دانش نيتز و جانتحقيقات مستقل درخصوص مسئله شناخت را لايب

(. از 1/111: 1113)مصباح يزدى،  اى مجزا از علوم فلسفى شکل گرفتعنوان شاخهشناسى، بهمعرفت
اصول فلسفه و دار اين مباحث بوده و مستقلًا در کتاب معاصر علامه طباطبايى پرچمميان دانشمندان 

 (.11: .111اند )معلمى، ها پرداختهبه آن روش رئالیسم

 شناسی. موضوع معرفت3
وجود امرى که همه مسائل يک علم را حول محور خودش جمع کند و موجب امتياز و جدايى آن از 

شود. موضوع هر علمى گفته مى« موضوع علم»به اين امر اصطلاحاً  سائر علوم شود ضرورى است؛
شود شود و قضاياى مربوط به او حل مىها و احوال او صحبت مىامرى است که در آن علم از ويژگى

شود و درمورد وگو مىشناسى از آن گفت(. آن چيزى که در دانش معرفت.1/1: 1133)طباطبايى، 
که به فاعل خود  علم و ادراک است. توضيح اينکه، شناخت انسان چنانشود، خصوصيات آن بحث مى

شناسا و عالم محتاج است، نيازمند شخص يا امرى است که شناخته شود و مدر ک نسبت به آن علم 
گاهى يابى، علاوه بر عالم، معلوم هم ضرورى است و بدون آن حقيقت علم و پيدا کند؛ پس در فرايند آ

شوند. به عبارتى، دايره معلومات انسان د. امور مختلفى متعلق  علم انسان واقع مىشوادراک محقق نمى
هاى گوناگونى شکل گرفته است که هر يک راجع به ها و رشتهبسيار گسترده است و از اين رو دانش

تى کنند که واقعيها از امورى بحث مىها و دانشدهند. در تمامى اين رشتهموضوعى اطلاعاتى به ما مى
شود و وگو مىشناسى درباره خود علم بحث و گفتغير از خود علم و ادراک است، اما در معرفت

شناسى را توان معرفت(. پس مى11: 1138)رضايى، شريفى،  1گرددجوانب مختلف آن بررسى مى
 1کند.شناسى دانشى است که از خود علم و ادراک بحث مىچنين تعريف کرد: معرفت

 شناسی. روش معرفت4
هاى عقلى در ناحيه علوم روش اين دانش، عقلى ـ تحليلى است؛ البته روش عقلى اعم از تحليل

                                                 
هاى خارج؛ مشاهده اند از: خطاهاى حس و ناتوانى آن در کشف واقعيات خارجى و ويژگىارت. ازجمله عوامل و مناشى شک عب1

هاى متناقض از سوى علما؛ رشد روزافزون انديشيدن در فرهنگ و تمدن )معلمى، اختلاف دانشمندان در مسائل علمى؛ ارائه استدلال
 (.188: 1111؛ دادجو، 11: 1133

 شود.شناسى روشن مى. در ادامه مباحث، مسائل معرفت1
 کنيم.هاى ديگر معرفى مىرا از جنبه« شناسىمعرفت». اين تعريف، تعريف به موضوع است. در ادامه 1
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حصولى و مطالعه علوم حضورى است. استفاده از مشاهده و تجربه درونى و حضورى در پيشبرد 
اى دارد و از طرفى براى روشن شدن منشأ مسائل العادهشناسى اهميت فوقمباحث معرفت

 .(13: .111)معلمى،  ناسى و تحولات آن، روش تاريخى ـ تحليلى نيز مدّنظر استشمعرفت

 شناسی. غایت معرفت5
دهد و علت غايى و انگيزه از غايت هر علمى، ميزان اهميت و ضرورت تحصيل آن علم را نشان مى

هميت آن تحصيل علم، وصول به غايت و هدف آن علم است که با توجه به هدف، مفيد بودن و درجه ا
اى برخوردار است، خصوصاً اينکه توان تشخيص داد؛ لذا توجه به غايت هر علمى از اهميت ويژهرا مى

)قمى، « اللهم اعوذ بک من علم لاينفع»فايده تأکيد شده است: در لسان ادعيه به پرهيز از علم بى
کردن درجه  ها و مشخصگذارى معرفتشناسى ارزش(. هدف اصلى از مباحث معرفت11: 1131

است و مابقى مباحث ازجمله تقسيم علوم جزو مباحث مقدماتى  1نحو کلىها بهاعتبار هر يک از آن
هاى انسان يک از شناختشناسى درصدد بيان اين است که کداماست. به عبارتى، دانش معرفت

و نامعتبر است  يک نادرستشناسانند و کدامکه هست به ما مىدرست و معتبر است و واقعيت را چنان
توان گفت: هدف اصلى اين (. پس مى11: 1138کند )رضايى، و تصورى نادرست از واقع بازگو مى

هايى براى کسب معرفت يقينى و سپس بيان معيارى جهت اثبات مطابق با واقع دانش، نخست ارائه راه
 (.1/111: .111بودن آن است )خسروپناه، 

 شناسی. اهمیت و ضرورت معرفت6
شناسى نيز روشن شد. انسان علوم و معارف بسيار زياد و د از بيان غايت، اهميت و ضرورت معرفتبع

اى است که ها همچون آينهخواهد جهان خارج را بشناسد و منزلت آنها مىآنمتنوعى دارد که با 
علم اهميت نمايانگر خارج است؛ لذا مطابقت و عدم مطابقت معلومات با واقع به اندازه بود و نبود 

ها دارد که هيچ يک اعتبار و ارزش (. کسى که انبوهى از معرفت11: 1113دارد )مصباح، 
شناسى ندارند، گويى معرفتى ندارد. در زندگى روزمره، کسى که براى رسيدن به مقصد، معرفت
اوى اى ندارد، مساعتبارى دارد با کسى که براى رسيدن به مقصدش نشانىهاى متعدد اما بىنشانى

اش است يا شخصى که بيمارى سختى دارد و خوردن دارو و مقدار آن در بهبود يا تشديد بيمارى
اى هاى متعددى داشته باشد که معتبر نباشند با کسى که هيچ نسخهاهميت بسزايى دارد، اگر نسخه

زش و نحو کلى از اراند. پس مشخص کردن درجه اعتبار هر معلومى بهندارد به لحاظ نتيجه يکى
                                                 

گويد مثلًا محسوسات از اين شناسى مىتک اشخاص کار ندارد. معرفتشناسى با معلومات تکاين است که معرفت« کلى». مراد از قيد 1
 نمايى علوم حضورى چگونه و به چه ميزان است.ميزان درجه اعتبار بديهيات اوليه چه مقدار است يا واقع درجه اعتبار برخوردارند يا
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هاى پايه شناسى با ارائه گزارهشناسى است. معرفتاهميت بالايى برخوردار است و اين برعهده معرفت
 کند.گرايى خارج مىشود و انسان را از ورطه شکگرايى مىو يقينى سد راه شکاکيت و شک

 شناسی. مبادی معرفت7
اى از مسائل است که جموعهمشخص شد که هر علمى م« شناسىموضوع  معرفت»از نکات مطرح در 

کند؛ لذا قبل از ورود به حل مسائل هر حول محور امر مشخص، يعنى موضوع خودش، بحث مى
هاى قبلى مانند شناخت  موضوع، پذيرش  وجود موضوع و اصولى که بتوان مسائل را علمى، به شناخت

اند: شود که دو قسمفته مىگ« مبادى علوم»اثبات کرد، نياز داريم. به اين گونه مطالب اصطلاحاً 
(. خود مبادى تصديقيه به دو نوع 1/31: 1131)مصباح يزدى، « مبادى تصديقيه»و « مبادى تصوريه»
شوند؛ اصول متعارفه و موضوعه هر دو از اين جهت تقسيم مى« اصول موضوعه»و « اصول متعارفه»

ر روى آن بنا شده است و از اين جهت اند که دلايل و براهين آن علم باند که يک يا چند اصلىمشترک
که « اصول موضوعه»اند. برخلاف اصول بديهى و انکارناشدنى« اصول متعارفه»تفاوت دارند که 

شناسى به هيچ (. معرفت1/11: 1133بديهى نيستند و بايد در علمى ديگر به اثبات برسند )طباطبايى، 
رود به مباحث اين دانش به هيچ مفهومى غير مبدأ تصورى و اصل موضوعى مبتنى نيست؛ زيرا براى و

از علم، که بديهى و روشن است، محتاج نيستيم. مسائل اين دانش براساس بديهيات اوليه همچون 
اند، ولى اين ترديد ترديد کرده« امکان معرفت»و « وجود علم»شود و اگرچه در اصل تناقض تبيين مى

شناسى هيچ مبدأ تصديقى شود. نتيجه اينکه معرفتبا اندک توجهى برطرف شده، وجودش تصديق مى
(؛ هرچند بر چندين گزاره مبتنى است که 1/113: 1131)اصل موضوعى( نيز ندارد )مصباح يزدى، 

انسان درباره خود و اصل »، «انسان واقعيت دارد»، «واقعيتى هست»اند، مثل جزو اصول متعارفه
 (.183: .111)جوادى آملى، « کندواقعيت انديشه مى

 شناسی. مسئله معرفت8
کنند. در دانش ها و احوال موضوع را بررسى مىاند که ويژگىمسائل هر علمى مجموعه قضايايى

هاى انسان صحيح و مطابق واقع شوند: آيا همه شناختشناسى مسائلى از اين دست بررسى مىمعرفت
نامعتبر تمييز داد؟ رابطه  توان آن را از معرفتاست؟ ويژگى معرفت صحيح چيست و چگونه مى

ل مىمعرفت ه هاى انسان با يکديگر چگونه است؟ آيا برخى، برخى ديگر را مدلَّ کنند، ولى خود از موجَّ
ها ها ديگر معرفتآنهاى بديهى و پايه چيست و چگونه با نيازند؟ ملاک معرفتشدن توسط غير بى

 شوند؟توجيه مى
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یف معرفت3  شناسی. تعر
ها نيز به سبب همين جهات گوناگون توان يک علم را معرفى کرد و تفاوت تعريفلفى مىاز جهات مخت

هاى انسان را بررسى شناسى دانشى است که معرفتها از اين قرارند: معرفتاى از تعريفاست. نمونه
آن  کند و مسائلى همچون مطابقت علم با واقع، گستره و سعه نورى عقل در حکايتگرى علم و ... درمى

اى از فلسفه است که به شناسى آن شاخه(. معرفت.1/11: .111)خسروپناه،  شودمطرح مى
ارزشيابى معرفت بشرى، حدود، مبانى و ابزار، مبادى دور و نزديک آن و ميزان اعتماد به آن و ... 

شناسى دانشى است که درباره مسائلى همچون چيستى (. معرفت11: .111پردازد )معلمى، مى
ها و تعيين معيار صدق آنها، اقسام و ارزشيابى انواع آنهاى دستيبابى به هاى انسان، منابع يا راهرفتمع

 (.11: 1118زاده، کند )حسينو کذبشان بحث مى
توان هاى مختلفى مىشناسى، از زاويههاى موضوع، غايت، روش و مسئله معرفتبا توجه به مؤلفه

هاى شناسى دانشى است که شناختتعريف جامع اين است: معرفت اين دانش را تعريف کرد، ولى
ها و آنکند و علاوه بر انواع شناخت، درستى و نادرستى انسان را به روش عقلى ـ تحليلى بررسى مى

 کند.ها را نيز ذکر مىآنمعيار صحت 

 شناسی. اقسام معرفت11
کند. با نش از خود  علم و معرفت بحث مىشناسى و موضوع آن معلوم شد که اين دااز تعريف معرفت

شود. در شناسى به دو قسم مطلق و مقيد تقسيم مىتوجه به سعه و ضيق قلمرو مطالعه معرفت، معرفت
شوند که مختصّ حوزه خاصى هاى عام بررسى مىها و شناختشناسى مطلق و عام، معرفتمعرفت

شناسى مقيد يا مضاف يا خاص، . در معرفتگيرندها و معلومات را دربرمىنيستند و همه شناخت
، عرفان 1اند، مانند قلمرو دين، علم تجربى، اخلاقها مربوط به يک حوزه خاصها و شناختمعرفت

 (.11: 1111زاده، و... )ابولقاسم

 شناسی. ثمره معرفت11
ورتى ممکن زنند و بهره بردن از معلومات در صآموزى مىها با هدف کشف واقع دست به علمانسان

قبل از اين گفته يابد که معتبر باشند و است که معتبر باشند. به عبارتى، ثمره علوم در صورتى فعليت مى
شود که چه شناسى بيان معيار صدق است؛ يعنى در اين دانش روشن مىشد که غايت و هدف معرفت

ر نيست؛ پس ثمره معلومى مطابق با واقع و صادق است و چه معلومى از چنين ويژگى برخوردا
                                                 

هاى توان گزارههاى اخلاقى صادق داريم؟ چگونه مىپردازند: آيا گزارهشناسى اخلاق به مسائلى از اين دست مى. مثلًا در معرفت1
 (.11: 1111زاده، لقاسمااند يا نسبى؟ )ابوهاى اخلاقى ثابتزارهاخلاقى را توجيه و صدقشان را اثبات کرد؟ گ
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توان شناسى در واقع به ثمر رسيدن علوم ديگر است. حال سؤال اين است که چگونه مىمعرفت
ارزش »يا « معيار صدق»هاى صادق را از کاذب تشخيص داد؟ از اين مسئله به اختصار به معرفت

 شويم.کنند. ما پس از ذکر دو مقدمه وارد تبيين مسئله ارزش شناخت مىتعبير مى« شناخت

 . مقدمه اول: تقسیمات علم1-11
معلومات بشرى در يک تقسيم به حضورى و حصولى و خود  حصولى به تصور و تصديق و سپس به 

شود. در علم حضورى، عين حقيقت معلوم بدون واسطه نزد عالم حاضر بديهى و نظرى تقسيم مى
ى. در علم حصولى، وجود است، مثل علم ما به حالات درونى خودمان همچون درد و غم و شاد

گاهى عالم از آن، تنها از طريق صورتى است که نمايانگر آن  م، غايب است و آ خارجى معلوم از عال 
(. به عبارتى، معرفت  بدون واسطه مفاهيم و صور ذهنى را حضورى 11: 1133است )فنايى اشکورى، 

 گويند.و معرفت  با واسطه مفاهيم و صور را حصولى مى
گونه حکم و قضاوتى درمورد آن نداشته ادراکى از يک شىء در ذهن است که هيچ علم تصورى

در علم تصديقى ذهن ما به وجود يا عدم نسبتى «. راستى»يا « خورشيد»باشيم، مثل علم ما به تصور 
 «.راستى خوب است»و « خورشيد نوردهنده است»کند و حالت قضايى دارد، مثل ميان اشيا حکم مى

ياز به کسب و نظر، يعنى فکر، ندارد و علم نظرى، برخلاف بديهى، محتاج کسب و علم بديهى ن
خود معلوم است، اما نظرى معلومى نظر، يعنى فکر، است. به عبارتى، بديهى معلومى است که خودبه

)شهيد مطهرى،  وسيله شىء يا اشياى ديگر معلوم شودخود معلوم نيست، بلکه بايد بهاست که خودبه
1131 :11.) 

 . مقدمه دوم: محمل صدق و کذب2-11
از آنجا که تقابل صدق و کذب )مطابقت و عدم مطابقت( از نوع تقابل ملکه و عدم ملکه است، در 

تبع معيار صدق )مسئله ارزش شناخت( نيز مطرح جايى که خطا متصور نيست، صدق و کذب و به
کشف واقعيت و حکايتگرى از امرى  نيست. مسئله خطا در جايى مطرح است که اولًا معلوم مدعى  

باشد، ثانياً خود  واقعيت عينى نزد عالم حاضر نباشد و علم به معلوم از طريق واسطه مفهومى باشد تا 
در فرض مطابقت و عدم مطابقت  صورت علمى با صورت عينى، صحت و کذب معنا پيدا کند؛ پس 

يت است و در جايى که دوگانگى و محمل صدق و کذب )خطا و صواب( در فرض دوگانگى و اثنين
اثنينيت منتفى است، مطابقت و عدم مطابقت و در نتيجه صواب و خطا هم منتفى است. اصطلاحاً به 

شود. معلوم بالذات اولًا اطلاق مى« معلوم بالعرض»و به صورت عينى « معلوم بالذات»صورت علمى 
واسطه ن صورت ذهنى و علمى است و انسان بهشود و هميو بالذات و در وهله اول متعلق  علم واقع مى
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کند؛ پس مراد از اينکه شىء خارجى معلوم بالعرض است اين اش علم پيدا مىآن به خارج و محکى
گيرد. شايان ذکر است که نبايد معلوم بالذات و تبع  صورت علمى متعلق  علم انسان قرار مىاست که به

لط کرد؛ آن چيزى که مقصود اوليه انسان از علم و ادراک بالعرض را با مقصود بالذات و بالعرض خ
است، همان معلوم شدن شىء خارجى است و صورت ذهنى صرفاً واسطه و طريق  وصول به شىء 
خارجى است و در حکم آينه براى نماياندن آن شىء خارجى است. نتيجه اينکه صورت علمى در عين 

و شىء خارجى با وجود اينکه معلوم بالعرض است، اينکه معلوم بالذات است، مقصود بالعرض است 
 (.118: 1133)فنايى اشکورى،  مقصود بالذات است

 . بررسی ارزش شناخت3-11

 . ارزش شناخت در علوم حضوری و حصولی تصوری1-3-11
با توجه به آنچه از حقيقت معلومات حضورى گفته شد روشن شد که شاخصه علم حضورى به 

م بدون هيچ واسطه مفهومى« عالم حضور خود واقعيت نزد» به معلوم دسترسى دارد و اين  1است و عال 
توان گفت: صدق و کذب فرع يعنى دوگانگى و اثنينيت در اين علم منتفى است. به بيان منطقى مى

مطابقت و عدم مطابقت است و مطابقت و عدم مطابقت فرع دوگانگى و اثنينيت است؛ پس صدق و 
ثنييت است. در علم حضورى دوگانگى و اثنينيت منتفى است؛ پس در علم کذب فرع دوگانگى و ا

 حضورى صدق و کذب منتفى است.
و سلب خطا از علم حضورى، از باب سالبه به  1معناستنتيجه اينکه خطا در علم حضورى بى

ه شناسى ارزش و اعتبار کامل دارد. مسئلانتفاء موضوع است. در نتيجه، علم حضورى از جهت معرفت
تبع اساساً درمورد معلومات تصورى مطرح نيست؛ زيرا تصورات حکايتى از واقع و به« ارزش شناخت»

نمايى طرح شود؛ لذا تصورات، اعم از بديهى و نظرى، قضاوتى درمورد آن ندارند تا مسئله ميزان واقع
 اند.نيز از مسئله ارزش شناخت خارج

                                                 
اى نداشته از اين روست که علوم حضورى تنها واسطه در ادراک و اثبات ندارند، نه اينکه هيچ واسطه« مفهومى». تقييد واسطه به 1

 (..1: 1113دارند )مصباح، باشند؛ پس علوم حضورى از آن جهت که واجب بالذات نيستند، واسطه در ثبوت و ايجاد 
شود که علوم حضورى صادق و مطابق با واقع است؟ معناست؛ پس چگونه گفته مىمعناست، طبيعتاً صدق هم بى. اگر خطا بى1

نحو سلب و ايجاب، اطلاق صدق به معلومات حضورى بدون اشکال پاسخ اين است که اگر صدق را مطلق عدم کذب معنا کنيم، به
(. با وجود اين، 111: 1133از صادق بودن علوم حضورى صرفاً اين است که خلاف واقع نيست. )فنايى اشکورى،  است؛ لذا مراد

هاى نقضى براى آن ذکر شده است. براى اطلاع از مجموع شبهات و پاسخ شبهاتى درباره خطاناپديرى علم حضورى طرح شده و مثال
 (.11: 1113صباح، : فصل ششم؛ م1138ها رک. )رضايى، مرتضى، آنبه 
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 . ارزش شناخت در معلومات نظری2-3-11
نظرى معلومى است که محتاج کسب و نظر، يعنى فکر، است و فکر در بخش تصديقات همان  تصديق

استدلال است؛ پس براى اذعان به يک گزاره نظرى بايد استدلال اقامه کرد و هر استدلالى متشکل از 
ل شومقدماتى است که اگر يکى يا هر دو، خود نيز نظرى باشند، بايد به ند تا به واسطه استدلال ديگر مدلَّ

اى برسد که محتاج به فکر )استدلال( نباشد والّا مستلزم تسلسل باطل خواهد بود )الحيدرى، گزاره
ها آنهاى نظرى، مقدمات پايه و بديهى است که در فرض صدق (. پس ملاک تصديق گزاره111: 1131

، به ارجاع نظريات به بديهى يا هاى نظرىهاى نظرى نيز صادق خواهد بود. از اين مبنا در توجيه گزارهگزاره
روى تعبير مى هاى نظرى وابسته به نمايى گزاره(. بنابراين ارزش واقع111: 1118زاده، )حسين شودمبناگ 

 پردازيم.ها مىآن« معيار صدق»ارزش بديهيات است که در ادامه به 

 . ارزش شناخت در معلومات بدیهی3-3-11

معلومات انسان، معلومات حضورى از ارزش کامل و معتبرى  معلوم شد که از ميان انبوهى از
اند و برخوردارند و معلومات حصولى  تصورى، اعم از بديهى و نظرى، خارج از مسئله ارزش شناخت

هاى پايه، يعنى بديهيات، است. اکنون سؤال اين است که هاى نظرى در گرو  صدق گزارهصدق گزاره
اند. واضح است که ديهيات به چه دليل صادق و مطابق با واقعملاک صدق خود  بديهيات چيست؟ ب

هاى نظرى نيز نامعلوم خواهد ماند؛ هاى بديهى مشخص نشود، اعتبار گزارهاگر ارزش شناخت گزاره
است. پاسخ اجمالى سؤال « تبيين ملاک صدق بديهيات»لذا نقطه اصلى مسئله ارزش شناخت 

رجاع به علم حضورى از اعتبار کاملى برخوردارند؛ چراکه قبلًا سبب اذکرشده اين است که بديهيات به
شناسى کاملًا معتبرند؛ پس احراز صحت و مطابق با واقع گفته شد که علوم حضورى از جهت  معرفت

پردازيم و در نهايت سبب ارجاع به علم حضورى است. در ادامه به تبيين اين امر مىبودن بديهيات به
 دهيم.ز ارجاع نظرى به بديهى، کيفيت ارجاع را نشان مىبا تطبيق يک نمونه ا

 تبیین کیفیت ارجاع بدیهیات به علم حضوری -
طبق تعريف  بديهيات روشن شد که تصديق بديهى تصديقى است که وابسته به هيچ تصديق ديگر 

و از ميان بديهيات معروف، يعنى اوليات، وجدانيات، محسوسات، تجربيات، حدسيات و  1نباشد
                                                 

. تعريف بديهى عبارت بود از اينکه محتاج کسب و نظر نباشد و کسب و نظر در بخش تصديقات عبارت است از استدلال؛ پس 1
تعريف دقيق تصديق بديهى عبارت است از تصديقى که بر هيچ تصديق ديگر مبتنى نباشد. شايان ذکر است که تصديق بديهى آنى 

چيزى نباشد؛ چون هر قضيه حداقل بر تصور موضوع و محمول و نسبت بين اين دو مبتنى است و لذا نيست که مبتنى بر هيچ 
 وابستگى به تصور طرفين مانع بديهى بودن نيست و ملاک بديهى بودن عدم وابستگى به تصديق ديگر است.



 011  9309زمستان ـ پاييز /  97/ پياپي  دومسال هشتم/ شماره 

حسب ظاهر در اذعان و فطريات، تنها اوليات و وجدانيات از اين ويژگى برخوردارند و بقيه اگرچه به
اند. فطريات بر تصديق ديگرىصورت پنهان مبتنىحکم نيازمند تصديق ديگرى نيستند، در واقع به

محسوسات  (.138: 1131اند )الحيدرى، اند که اگرچه بديهى تلقى شدند، داراى قياس خفىقضايايى
(. حدسيات نيز جارى 11: 1118زاده، و تجربيات نيز بدون استدلال قابل تصديق نيستند )حسين

رف تصور درست از دو (. گزاره اولى گزاره131: 1131اند )الحيدرى، مجراى تجربيات اى است که ص 
نيز علاوه  (. در وجدانيات.11: 1133طرف آن و نسبت ميان آن دو، براى تصديق کافى است )حلى، 

بر تصور موضوع و محمول و نسبت قضيه، تنها به يک علم حضورى مرتبط با قضيه احتياج است؛ مثلًا 
نيز نياز « علم حضورى به خود»، به «رابطه اين دو»و « بودن»و « من»علاوه بر تصور « من هستم»در 

علم »و « اين دونسبت »و « مفهوم شادى»و « من»به بيش از تصور « من شاد هستم»است يا در 
(. اما چگونه اين دو 11: 1113به هيچ تصديق ديگرى نياز نيست )مصباح، « حضورى به شادى خودم

شوند؟ اگر بتوانيم اشراف حضورى بر معلوم را تصديق )اوليات و وجدانيات( به علم حضورى يافت مى
ارجاع بدهيم؛ معناى ارجاع ايم اين دو را به علم حضورى در اين دو دسته قضايا نشان دهيم، توانسته

ها، از علوم حضورى اين است که با وجود حصولى بودن و امکان مطابقت و عدم مطابقت با واقع در آن
خيزند. از باب مقدمه بايد اين را بگوييم که معلومات حضورى در علم به خود و حالات درونى برمى

خود »، يعنى علم به «ود صور ذهنىخ»مثل درد و غم و شادى و ... منحصر نيست، بلکه علم به 
(. توضيح اينکه علم ما به کوه 118: 1111زاده، ، نيز از مصاديق علم حضورى است )حسين«مفاهيم

خارجى از طريق مفهوم و صورت ذهنى کوه است، ولى علم به خود مفهوم کوه با واسطه هيچ مفهومى 
ها به بيش از تصور موضوع و ى تصديق آناند که براگوييم اوليات ازجمله قضايايىحال مى 1نيست؛

اند که از رابطه مفاهيم ذهنى هايىمحمول و نسبت بين آن دو نياز نيست، در واقع بديهيات اولى تصديق
کنند؛ يعنى علاوه بر علم حضورى بر موضوع و محمول، به رابطه اين دو نيز علم حضورى حکايت مى

وانيم در قالب يک گزاره از آن گزارش دهيم؛ مثلًا علم تداريم و پس از داشتن اين علم حضورى مى
کنيم که کل بزرگتر از تر بودن، مستقيماً تصديق مىحضورى به کل و جزء داريم و با داشتن مفهوم بزرگ

جزء است. در وجدانيات هم دقيقاً به همين منوال است، با اين تفاوت که در اين دسته از بديهيات 
ها، به يافتن حضورى از آن چيزى که درصدد آنر خود مفاهيم و رابطه علاوه بر اشراف حضورى ب

هاى (. پس اگرچه درباره تصديق11: 1113)مصباح،  گزارش آنيم نيز نيازمنديم که توضيحش گذشت
يابيم و براى ها را با علم حضورى مىطرح است، مطابقت آنبديهى فرض مطابقت و عدم مطابقت قابل

 يچ چيز ديگرى محتاج نيستيم.احراز مطابقت به ه
                                                 

هر مفهومى را با مفهوم ديگر بشناسيم، سلسله  . علاوه بر اينکه اين يافتْ وجدانى و شهودى است، استدلال عبارت است از اينکه اگر1
 (.11گاه ادراک حاصل نخواهد داشت )فنائى اشکورى: نهايتى از مفاهيم خواهيم داشت و هيچبى
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 ای از مبناگِرویبرهان صدیقین نمونه -
ها آنالوجود است که بر بديهيات مبتنى است و از برهان صديقين يکى از ادله عقلى اثبات وجود واجب

ه گزاره  هاى نظرى است، مفيد است.استنتاج شده است؛ لذا ذکر آن براى تطبيق نظر مبناگروى، که موج 

 الوجود موجود است )گزاره نظرى(واجبمدعا: 
 استدلال:

 . موجودى است )بديهى(؛1
الوجود نيست )بديهى است؛ زيرا از مصاديق الوجود است يا ضرورى. هر موجودى يا ضرورى1

 (؛1اصل تناقض است
)نتيجه دو مقدمه  الوجود نيستالوجود است يا ضرورى. پس هر موجودى که هست يا ضرورى1

 است(؛ 1اساس قياس شکل اولقبلى که بر
 شود؛الوجود است، پس مدعاى ما ثابت مى. اگر موجودى که هست ضرورى1
الوجود است )بديهى است؛ زيرا الوجود نيست، قطعاً ممکن. اگر موجودى که هست، ضرورى1

فرض ممتنع بودن براى شىء موجود، محال است، پس اگر وجود برايش ضرورت نداشته باشد ضرورتاً 
 ودش امکانى است(؛وج

الوجودى علتى دارد )اين گزاره همان اصل عليت است که بديهى است؛ زيرا . هر ممکن8
شد، پس اينکه الوجود مىخود موجود نيست والّا واجبالوجود چيزى است که خودبهممکن
خود موجود نيست، الوجود علتى نداشته باشد، به اين معناست که در عين حال که خودبهممکن
 خود موجود شود و اين تناقض است(؛خودبه
شود الوجود است يا در سلسله علّى ـ معلولى به واجب منتهى مىالوجود يا واجب. علت ممکن1

شود که هر دو به جهت )زيرا در غير اين صورت مستلزم تناقض است، چون منجر به دور يا تسلسل مى
 اند(؛تناقض باطل

 (.111-.11: 1138ايى، الوجود موجود است )رض. واجب3

 های همگونشناسی و دانش. معرفت12
هاى آن علم اشاره معرفى يک دانش از دو جنبه اثباتى و سلبى است؛ در جهت اثباتى به مجموعه ويژگى

شود ، اما در جهت سلبى سعى مىشود که نشان از دارايى اوست، مثل موضوع، روش، غايت و ثمرهمى
                                                 

 گويند.اختصار اصل تناقض مى. قضيه استحاله اجتماع و ارتفاع نقيضين را به1
 (.11: 1113ل مطلب رک. )مصباح، کند. براى تفصي. شکل اول نيز به علم حضورى ارجاع پيدا مى1
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کند؛ لذا به دليل نقش پررنگ  ها از ساير علوم تمايز پيدا مىآنسبب به به امورى پرداخته شود که
شناسى با ساير علوم مرتبط تفکيک علوم در شناسايى و شناساندن يک علم، در ادامه به مقايسه معرفت

 1پردازيم.مى

 شناسیشناسی علم و معرفت. هستی1-12
ى، خود  علم است، به مباحثى همچون شناسشناسى علم، که محور بحث همچون معرفتدر هستى

اصل وجود علم، تقسيم به ذهنى و خارجى، کيفيت ارتباط علم و عالم، بيان حقيقت علم )مجرد يا 
شناسى از ارزش شناخت و امکان آن و شود؛ در حالى که در معرفتمادى بودنش( و ... پرداخته مى

ها بحث و معيار ثبوتى و اثباتى صدق و کذب گزارهکيفيت ارتباط آن با معلوم و مقدار ارائه آن از واقع 
(. به عبارتى، با وجود اينکه يکى از مسائل فلسفه، شناخت و ادراک 13: 1111شود )جوادى آملى، مى

« وجود»متفاوت است؛ موضوع فلسفه « شناخت»شناسى از است، جهت بحث دانش  فلسفه و معرفت
شود؛ از طرفى صورت ذهنى آن بحث مى است و هر آنچه موجود است از جهت وجودش در

نظر از محکى خارجى( يکى از نظر از وجود يا عدم  چيزى که از آن حکايت کند )يعنى صرف  صرف  
يشبه ان »رود. سخن مرحوم ملاصدرا درباره وجود علم چنين است: موجودات هستى به شمار مى

گويا علم «:  ک الحدود لايمکن تحديدهايکون العلم من الحقائق التى انيتها عين ماهيتها و مثل تل
گونه امور ممکن نيست )ملاصدرا، ازجمله حقايقى است که وجودش عين ماهيتش است و تعريف اين

گيرد و به سؤالاتى از شناسى قرار مى(. لذا از اين جهت جزو مسائل فلسفى و هستى1/113م: 1131
وهر است يا عرض؟ اگر عرض است جزو پردازد: اين موجود چگونه موجودى است؟ جاين دست مى

که هاى ذهنى، واقع را چنانيک از صورتکدام دسته از مقولات عرضى است؟ و ... اما اينکه کدام
شناسى ندارد و بر عهده يک از انجام اين کار ناتوان است، ربطى به هستىدهد و کدامهست نشان مى

 (.11: 1138)رضايى،  شناسى استمعرفت

 شناسیشناسی ادراک و معرفت. روان2-12
علم و ادراک است، ولى نگاه اين دو به علم و « شناسىمعرفت»نيز مانند « شناسى ادراکروان»موضوع 

کند و درصدد پاسخ شناسى به فرايند فهميدن توجه مىادراک کاملًا متفاوت است؛ اين شاخه از روان
                                                 

شناسى شناسى معرفت، جامعهشناسى فلسفى، روانتوان با چندين علم مقايسه کرد؛ ازجمله فلسفه علم، علمشناسى را مى. معرفت1
با هايى پرداختيم که مشابهت بيشترى معرفت، منطق، فلسفه، علم النفس، عرفان، فلسفه ذهن و علوم شناختى. ما تنها به دانش

تأثير دارد. براى اطلاع تفصيلى از فرق بين علوم ذکرشده و  «شناسىمعرفت»ها در شناخت خود  آنشناسى دارند و تمايز معرفت
 (..1/11: .111شناسى رک. )خسروپناه، معرفت
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انسان چه زمانى و با چه شرايطى کار  گانهبه اين دست از سؤالات است: هر يک از حواس پنج
هاى ها چگونه است؟ ارتباط اين حواس با سلسله اعصاب و بخشکنند؟ فرايند دقيق هر يک از اينمى

شود و با چه عواملى مختلف مغز چگونه است؟ درک مفاهيم کلى در چه سنى از انسان شروع مى
يا عدم مطابقت معلومات با خارج ندارند و  شود؟ به هر حال در اين دانش کارى با مطابقتتقويت مى

ارزش شناخت، يعنى درستى و نادرستى معلومات، از مسائل اين دانش نيست. برخلاف 
اش همين ارزش شناخت است و درصدد تبيين معيارى براى بازشناسى شناسى که مسئله اصلىمعرفت

شود، ول  برخى از علوم زده مىمعلومات صادق از کاذب است و اگر سخنى از اقسام علم و کيفيت حص
 (.11: 1138)رضايى،  صرفاً طرح مقدمه است

 شناسی. فلسفه علم و معرفت3-12
ف  از مؤلفه اى بين اين دو دانش وجود دارد؛ فلسفه شود که قرابت  ويژهمعلوم مى« فلسفه علم»هاى معر 

هاى آن، ارزش فرضون مبانى و پيشکند و به بررسى امورى همچعلم، از منظرى بالاتر به علم نگاه مى
هاى آن، روش دستيابى به قوانين علمى، ارزيابى مشکلات فراروى شناختى دادهو اعتبار معرفت

(. به عبارتى، فلسفه علم در 11: 1111)حبيبى،  پردازدها مىتحقيقات علمى و نحوه برطرف کردن آن
: .111)خسروپناه،  پردازدها و منطق تبيين علمى مىاى بالاتر از علم قرار دارد و به تحليل روشمرتبه
پردازد، با اين تفاوت که فلسفه علم بيشتر هاى انسان مى(. پس فلسفه علم نيز به مطالعه شناخت111

شوند، برخلاف هاى تجربى بررسى مىبه علوم تجربى اختصاص دارد و از اين رو، در آن شناخت
شناسى علوم تجربى، که توان گفت معرفتکند. مىلعه مىشناسى که مطلق شناخت را مطامعرفت

 (.11: 1113)مصباح،  شناسى مضاف است، بخشى از فلسفه علم استهمان معرفت

 شناسی. فلسفه و معرفت4-12
تنها موضوع روشن شد که نه« شناسىشناسى علم و معرفتهستى»شده در ذيل با توجه به نکات طرح

 شناسى کاملًا متفاوت است.بحث در فلسفه با معرفت فلسفه عام است، بلکه جهت

 شناسی. منطق و معرفت5-12
آيد که شناسى است؛ زيرا از تعريف آن برمىترين دانش به معرفتاز ميان علوم همگون، منطق شبيه

منطق «: آلة قانونية تعصم مراعاتها الذهن عن الخطأ فى الفکر»سوست: شناسى همکاملًا با معرفت
(. 11: 1113کند )الحيدرى، آن ذهن را از خطا در تفکر حفظ مىى است که رعايت قواعد ابزار

بخشى معرفت، هدف اصلى منطق است؛ لذا تمييز اين دو از يکديگر از حفاظت از خطا و مصونيت
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اهميت بسزايى برخوردار است. سؤال اين است که تفاوت اين دو دانش در چيست؟ چه عاملى باعث 
  يک دانش دو دانش شکل بگيرد، با اينکه موضوع و هدف هر دو يکى است؟ جاىشده به

شناسى از امکان معرفت و امکان کشف معرفت»اند: گونه تفکيک کردهها اين دو دانش را اينبرخى
شناس، درصدد اين است که راه صحيح کند، ولى منطق پس از پاسخ  مثبت معرفتواقع بحث مى

(، ولى 11: 1111)ابولحسنى، « گويداز کيفيت رسيدن به معرفت سخن مى کشف واقع را نشان دهد و
شناسى منحصر در مسئله امکان شناخت نيست، بلکه تنها يکى اين تمايز صحيح نيست؛ زيرا معرفت

است که از اين نظر با منطق « ارزش شناخت»شناسى از مسائل آن است. مسئله اصلى  معرفت
منطق به علم حصولى اختصاص دارد، ولى »و به اين بيان که سوست. همچنين تفکيک اين دهم

شناسى اعم از حصولى و حضورى است يا اينکه منطق از جهت آموزشى مقدم بر معرفت
گذارى صحيح نيست؛ زيرا اين نوع فرق« شناسى است، ولى از جهت معرفتى مؤخر از آن استمعرفت

ه است؛ در حالى که شباهت اين دو، در موضوع و و تمايز بين اين دو دانش به لحاظ قلمرو و جايگا
 غرض است و تمايز اصلى بايد از اين جهت صورت بگيرد.

ها آنبخشى پاسخ صحيح اين است که زاويه ديد هر يک از اين دو علم به معرفت و نحوه مصونيت
استدلال گويد اگر ماده قياس و صورتان داراى چنان شرايطى باشند نتيجه متفاوت است. منطق مى

يک آور و کداميک ظنآورند و کدامها درست و يقينيک از مادهدرست خواهد بود، اما تعيين اينکه کدام
شناسى است. به عبارتى ديگر، منطق از اين زاويه به آور هم نيستند، بر عهده معرفتاساساً گمان

معلوم کردن مجهول تصورى يا ها را سامان داد تا توفيق آنکند که چگونه بايد معلومات نگاه مى
يک از نگرد که تعيين کند کدامشناسى از اين منظر به معلومات مىتصديقى دست دهد، ولى معرفت

توان نتيجه گرفت که بحث (. با اين بيان مى.1: 1138)رضايى،  اندها صحيح و داراى ارزش يقينىآن
بخشى در صورت استدلال طق مصونيتماده از منطق جداست و مقصود بالاصاله و وظيفه اصلى من

 است. يکى از معاصران به اين نتيجه تصريح کرده است:
تأمين قوانين رسيدن به شکل و صورت صحيح و نحوه چينش، شرايط مقدمات و ... همه بر 
عهده منطق صورى است، اما قوانين مربوط به ماده و جلوگيرى از بروز خطا در ماده تفکرات، 

 (.2/120: 1112)خسروپناه، « آيده دست مىشناسى باز معرفت
معناى اين سخن اين است که بخشى از منطق خارج از اين علم است و جزو مسائل آن محسوب 

توان با دو شاهد تقويت کرد: اول( تصور اينکه منطق موجود هيچ يک از شود؛ اين نکته را مىنمى
نداشته باشد اشتباه است؛ زيرا در گذشته  شناسى رامباحث ديگر علوم مرتبط همچون فلسفه و معرفت
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لاى کتب منطقى و فلسفى و کلامى مطرح و مباحث آن در لابه 1صورت مستقل نبودهشناسى بهمعرفت
: .111اند )خسروپناه، چراکه هر سه علم نيازمند قواعد تأمين ماده صحيح در تفکر بوده1شده است؛

نى و ظنى و ... و اقسام يقينيات را مقدمه به شمار (؛ دوم( خود منطقييون بحث از ماده يقي1/113
قبل الدخول فى بحثها ]صناعات خمس[ واحدة واحدة نذکر من باب المقدمه انواع القضايا »آورند: مى

قبل از ورود به بحث صناعات خمس، از باب مقدمه به بررسى انواع «: المستعمله فى القياس و اقسامها
 (.111: 1131شوند( )الحيدرى، اس به کار گرفته مىپردازيم که در قيقضايايى مى

 . جایگاه13
هاى مرتبط، بايد جايگاه اين هاى آن با ساير رشتهو تبيين تفاوت« شناسىمعرفت»بعد از شناخت کامل 

، بايد بين دو مقام  ثبوت «شناسىمعرفت»دانش را معرفى کنيم. براى معرفى جايگاه هر دانشى ازجمله 
کنيم که يک ذاشت. ثبوت مقام معرفتى يک دانش است و به اين معناست که تعيين مىو اثبات فرق گ

ها از نظر رتبه و درجه، يعنى تقدم و تأخر علمى، چه جايگاهى دانش در مقايسه با ساير علوم و رشته
 گيرد.دارد، اما در مقام اثبات صرفاً از جنبه آموزشى يک علم مورد توجه قرار مى

لحاظ معرفتى و مقام ثبوت، بر همه علوم مقدم است؛ زيرا تا نظريه معرفت حل  شناسى بهمعرفت
ممکن است، هر گونه تلاش علمى « شناخت مطابق با واقع»و « شناخت يقينى»نشود و ثابت نشود که 

بايد سه اصل را « شناسىمعرفت»(. البته براى ورود به مسائل 11: 1111ميسور نيست )جوادى آملى، 
انسان درباره خود و اصل واقعيت انديشه »؛ «انسان واقعيت دارد»؛ «اقعيتى هستو»پذيرفت: 

برد( شناسى )آيا انديشه انسان راه به واقع مىبدون قبول اين سه گزاره، سؤال اصلى معرفت«. کندمى
شناسى وابسته به هيچ علمى نيست، مبتنى (. پس اگرچه معرفت81: .111معناست )جوادى آملى، بى

 اند.شناسىهاى بديهى است که از سنخ هستىارهبر گز
شناسى به لحاظ اموزشى و مقام اثبات نيازمند مقدمات علمى زيادى است؛ لذا جايگاه معرفت

(؛ مثلًا قواعد منطق و روش تفکر 11: 1111مؤخر از برخى علوم عقلى است )جوادى آملى، 
شناسى ضرورى ورود به مباحث معرفت ترين مقدمات، براى توانمند شدن وعنوان يکى از مهمبه

)ابولحسنى،  شناسى بايد منطق تعليم داده شوداست و به همين دليل در سير آموزشى، قبل از معرفت
1111 :11.) 

                                                 
 . در اولين بحث اين مقاله يعنى قسمت پيشينه به اين نکته اشاره شد.1

 شناسى از ميرات گذشتگان بايد سراغ اين سه منبع رفت.نيز مهم است که براى اصطياد نکات معرفت. توجه به اين نکته از اين حيث 1
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 . شبهه اول1-13
شناسى است؛ زيرا از سويى ورود به هر شناسى و هستىنتيجه بيان مذکور دورى بودن رابطه معرفت

شناسى ممکن نيست و از سويى ديگر، طرح سى بدون حل مسائل معرفتشناعلمى ازجمله هستى
 اند، مقدور نيست.شناسىشناسى بدون قبول سه گزاره مذکور، که از سنخ هستىمسائل معرفت

شناسى ممکن نيست، اما ها بدون دانش معرفتآنشناسى و تصديق پاسخ: حل مسائل هستى
هاى بديهى است که از سنخ نيست، بلکه مبتنى بر گزاره شناسىشناسى مبتنى بر مسائل هستىمعرفت
شناسى است و هاى نظرى معرفتشناسى متوقف بر گزارهاند. به عبارتى، هستىشناسىهستى

 شناسى است.هاى بديهى هستىشناسى مبتنى بر گزارهمعرفت

 . شبهه دوم2-13
شناسى متوقف ست که در اين صورت هستىپاسخ شبهه اول، خود شبهه ديگرى را به دنبال دارد و آن اين ا

شناسى از مبادى تصديقيه فلسفه خواهد شد، شناسى خواهد بود و اين يعنى دانش معرفتبر معرفت
 (.11: .111آنکه تأکيد فلاسفه بر اين است که فلسفه بر هيچ علمى متوقف نيست )طباطبايى، حال

ناسى از قبيل نياز مسائل علوم به اصول شپاسخ: نياز استدلات فلسفى به اصول منطقى و شناخت
هاست؛ پس فلسفه براى حصول آنموضوعه نيست، بلکه نياز ثانوى و نظير نياز قواعد اين علوم به خود 

شناسى نيازمند است؛ يعنى از جهت حصول تصديق علم به علم و مضاعف کردن علم به منطق و معرفت
 (.1/111: 1131هاست )مصباح يزدى، حتاج آنهاى فلسفى است، مديگرى، که متعلق به گزاره

 . نتیجه14
نياز نيست؛ زيرا ملاک شناسى بىشناسى، هيچ انديشمندى از دانش معرفتبا توجه به غايت معرفت

امکان »شود و لذا تا مسئله ترين مؤلفه هر علمى است، در اين دانش بررسى مىها، که مهماعتبار گزاره
 هاى علمى بيهوده خواهد بود.حل نشود، تمام تلاش« طابق با واقعرسيدن به معرفت يقينى و م

در اين دانش، از خود  علم و معرفت از آن جهت که حکايتگر واقع است به غرض تعيين صدق و 
هاى ديگرى همچون فلسفه، شود؛ لذا با دانشها، به روش عقلى ـ تحليلى بحث مىکذب آن

 کند.لسفه علم و حتى منطق تداخل نمىشناسى ادراک، فشناسى علم، روانهستى
ترين ثمره اين دانش است اين شد که از ميان معلومات خلاصه مسئله ارزش شناخت که مهم

مختلف انسان، معلومات حضورى از ارزش کامل و معتبرى برخوردارند و معلومات حصولى  
تند، خارج از مسئله ارزش تصورى، اعم از بديهى و نظرى، به جهت اينکه اساساً مدعى کشف واقع نيس

هاى پايه، يعنى بديهيات، است؛ لذا نقطه اصلى هاى نظرى در گرو صدق گزارهاند. ارزش گزارهشناخت
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تعيين ملاک معتبر بودن و مطابق با واقع بودن بديهيات است که با ارجاع به علوم « معيار صدق»مسئله 
 ها احراز و ثابت شد.آنحضورى مطابقت و صحت 

 یشنهاد پژوهشی. پ15
هاى مستقل روست که نياز است در پژوهششده در اين مقاله با چند سؤال مهم روبهحل طرحراه

 ديگرى بررسى شود:
ح صدق گزاره - اند؛ اند، علاوه بر شخصى بودن، امرى درونىهاى بديهىعلوم حضورى، که مصح 

 يدا کنيم؟هاى بديهى در خارج معرفت پچگونه به تحقق مصداقى از گزاره
در علوم حضورى، خطايى که از سنخ خطاى علوم حصولى باشد، معنا ندارد، اما خطا در تفسير  -

 شود؟و تعبير ممکن است، چگونه از اين خطا جلوگيرى مى
 چيست؟« ارزش شناخت»و « معيار صدق»سخن ديگران درخصوص  -
روى، آيا مى -  به علم حضورى ارجاع داد؟توان تمام اصول عقايد شيعه را با مبناى مبناگ 
صورت اى از ارزش را داراست يا بهاى از اعتبار و درجهيک معرفت، در صورت عدم ارجاع، بهره -

 شود؟کلى از اعتبار ساقط مى
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The Nature of ‘Epistemology’ and its Distinction from Homogenous 

Sciences with an Emphasis on its Most Important Fruit1 

 

Mohammad Khani2  

Mahdi Ahmad Khanbeigy3 

 

ABSTRACT 

The science of epistemology, due to the goal it pursues, is of great importance, 

because no science is needles of it. This is due to the fact that the validity of 

propositions in other sciences is dependent on the value of knowing and 

criterion of verity, which is the most important issue in epistemology. In this 

article, we have stated all dimensions of this science – including its background, 

subject, method, problem, definition and ultimate goal – and to introduce it 

more, we have compared it to other related sciences such as logics, philosophy, 

psychology of perception, ontology of philosophy, and philosophy of science to 

conclude that despite similarities between those sciences and epistemology, 

there is no overlap between them. Besides, it was clarified that the criterion for 

verity of the propositions, which is the most important fruit of this science, is 

direct or indirect reference of what is known to the intuitive knowledge.  
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in Qom Seminary1 

 
Yahya Nur-Mohammadi Najafabadi2 

 
ABSTRACT 

The textbooks constitute one of the important pillars of education in any 

educational system and play a considerable role in the process of teaching and 

learning, and have always been considered by education planners. Investigating 

the situation of educational texts and pathology of textbooks in line with 

improving, completing, updating and making them efficient is among the 

essential and common measures taken in the educational systems. In 

investigation and pathology of textbooks related to logics in Qom seminary 

center, we may find, through a descriptive-critical method, numerous 

impairments that can be divided into two types: general impairments (including 

goals, method, content, form and appearance of the text, structure of the text, 

and psychological aspects) and specific impairments (including stagnation and 

stop in logical discussions, inattention to new logic, disagreement on the order 

of discussions, using unfamiliar words and terminologies, qualitative and 

quantitative deficiency in using examples, lack of analytical practices and 

questions). Here, by investigating the textbooks of logic in the educational 

system of Qom seminary – from the viewpoint of structural features and level of 

observing scientific principles in designing and compiling them on the one 

hand, and perceiving the direct and indirect effects of the content on various 

dimensions of cognitive, emotional and skill learning of the learners – we seek 

to assess them with educational parameters so that we may prepare the ground 

for rewriting them in proportion to new conditions and new needs to make the 

book on logics in seminary centers closer to desired conditions.  
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pathology, textbook, logic, Qom seminary center  

                                                 
1. Received: 2022/09/05 Accepted: 2022/10/30 

2. Assistant Professor in Department of Education/ Malayer University (normohamadi126@gmail.com)  

mailto:normohamadi126@gmail.com


 111  9309زمستان ـ پاييز /  97/ پياپي  دومسال هشتم/ شماره 

 
 
 

Analysis of Inserting Theology into Public Affairs by 

Explaining Essential Accident in Mohammad Reza Mozaffar 

and Morteza Motahhari’s View1 
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Hossein Haji-pour3 
 

ABSTRACT 

The background of classification of sciences goes back to ancient Greece. 

Among the Greek philosophers, we may mention Aristotle whom some consider 

the first person who could classify sciences. He divided philosophy into 

theoretical and practical, and classified mathematics, natural sciences, public 

affairs and theology under the former, while considering the latter as including 

three sections: management of the house (domestic policy), management of 

cities (civil policy), and ethics. Muslim philosophers have divided theoretical 

philosophy into three sections. For them, theology is not an independent science 

and is among the pubic affairs. The justification and explanation of this 

classification, considering the fact that they have specified ‘subject’ as the 

criterion, is thought-provoking. The most important provision in explaining the 

subject is ‘essential accident’. In this study, we have used a descriptive-

analytical method to state the views offered by Mohammad Reza Mozaffar and 

Morteza Motahhari regarding the essential accident and refer to the implications 

of this idea. The results are as follows: according to Mohammad Reza 

Mozaffar’s view of essential accident, all sciences are philosophical, but 

Morteza Motahhari’s view does not have such a drawback, and all propositions 

of sciences are in their special place.  

Keywords 

divisions of philosophy, theology, essential accident, public affairs, Morteza 

Motahhari, Mohammad Reza Mozaffar. 
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Revising the Anthropological Foundations of the Doctrine of 

Perfection in Theoretical Mysticism1 
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ABSTRACT 

From the viewpoint of theoretical mysticism, the ultimate goal of creation is 

perfection of all creatures, and the most desirable way for it is known to be 

through the perfect man. In explaining this view, the present study uses a 

descriptive-analytical method to revise the anthropological foundations of the 

‘perfect man’ in theoretical mysticism and conclude that the approach of this 

domain on the basis of these special foundations, including the dichotomy of the 

man’s existence, the man’s true ‘heart’ and his state of ‘godlikeness’, is a god-

centered approach. The man’s special characteristic in the theoretical mysticism 

is enjoying the power of ‘godlikeness’. The godlike man is the perfect God-

seeking man who knows God and has achieved the status of proximity to God. In 

the literature of theoretical mysticism, proximity to truth is called wilāyat, 

meaning elimination of the servant’s ‘self’ and I-ness and his achieving the 

status of annihilation in God as the criterion for human’s perfection. The 

educational way of theoretical mysticism is educating a man through a man, 

based on which the souls who seek sufficiency get help from the sufficient souls 

through heartfelt wayfaring to elevate in the path to proximity to God, create a 

strong link between the godly refined life (ḥ ayāt ṭ ayyiba) and reasonable life in 

proportion to acquiring divine names and keeping on divine attributes in their 

actions and words, cover the right path of servitude to God, and become godlike. 

Achieving godlikeness, which is a graded concept and is the origin for objective 

effects, is the ultimate goal for the man’s creation and his existential perfection. 
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Investigating How to Promote the Theoretical Intellect in 

Interaction with Religion and Intuition1 
 

Mohammad Thanài2 

 

ABSTRACT 

In transcendental philosophy, the intellect is promoted in interaction with 

religion and intuition. The ascend above intuition is the product of intellect and 

descend of those transcendental truths to the threshold of argument is the 

product of the growth of intellect. Both the heartfelt link with religion and 

infiltration of the truth of its teachings in the man’s soul are a sign of elevation 

of intellect, and the circuit of the waves of the sea of wisdom from the depth of 

one’s soul to the coasts of philosophical expression requires rational activism, 

which is itself another sign of growth and livelihood of the intellect. The most 

important ways for promotion of intellect in the light of intuition are as follows: 

the harmony of intellect with the immaterial world ensuing the use of intuition, 

the existential becoming and strengthening of the intellect due to enjoying 

intuition, circulation of love in all orders of the soul and its effect in the 

intellect’s enjoyment of the heart’s intuition. Besides, we can imagine in two 

forms the way the intellect is promoted in interaction with religion: (1) the 

effect of the religion’s truth in the man’s heart and its reflection in rational 

understanding, and (2) promotion of the intellect with assistance from the 

ontological teachings of the text of religion.  
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interaction of intellect and religion, interaction of intellect and intuition, 
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Advantages and Disadvantages of Popularization of Philosophy1 
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ABSTRACT 

In the discussion on popularization of philosophy, the term ‘philosophy’ either 

refers to a method of thinking or to the philosophical products extant in books. 

Discussion on permissibility or non-permissibility of popularization of 

philosophy in both senses is in the sphere of activities of the practical intellect. 

Some consider corruptions in popularization of philosophy, such as harming 

people’s piety, social order and even individuals’ mental tranquility. On the 

contrary, some refer to its advantages such as human’s independence in 

decision-makings, reduction of misusing people’s ignorance and their naivety, 

and reducing the costs of social changes as well as reinforcing people’s beliefs. 

In the new era, with the spread of communication and information devices, 

hiding rational products is impossible, and all people – including young people 

– are subject to various thoughts and beliefs. The only way for being immune 

from risks or reducing harms is being equipped with philosophy in both senses. 

If we previously could choose between popularizing philosophy and forbidding 

it, today we have just one way: the necessity of popularizing philosophy. 

Nevertheless, we know that all people have no capability to philosophize. 

Thus, first we must increase the ability of philosophical thinking through 

educating people and, then, immune weak individuals – through other methods 

– against the flood of right and wrong information of various media. The 

importance of dealing with this issue is because the promotion of any scientific 

discipline is along with appropriation of ample material and spiritual assets. 

Thus, to decide on popularizing or forbidding any discipline, including 

philosophy with its opponents and proponents, contemplating on its advantages 

and disadvantages is a necessity. The method of this writing is documentary 

and analytical-rational. 
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How to Predicate Existence on Quiddity 

in Allameh Hassan-zada’s Thought1 

 

Qasem Bohlul-zada2 

 

ABSTRACT 

Allameh Hassan-zada’s skill in resolving scientific disputes and reconciling the 

views of scientific schools in the way to achieve truth can assist us greatly in 

understanding and rightly interpreting the principality of existence and the 

meaning of conventionality of quiddity and its extension in the present time. 

The present article explores Allameh’s works in a descriptive-analytical way, 

adjust the important preliminaries in understanding the meaning of 

conventionality and predication of existence on quiddity, and regards two 

overall meaning for existence and non-existence of nature. First, predicating 

existence on quiddity is through medium of accidents and judging non-

existence due to the rightness of its negation. Second, quiddity is non-existence 

in terms of relational existence, and is existent in terms of the existence of 

relation, i.e. the imperfect ‘to be’ (kāna nāqiṣ a). Finally, we have explained the 

figurative existence of quiddity or its mystical judgment in Allameh Hassan-

zada’s view.  

Keywords 

principality of existence, conventionality of quiddity, figurative existence of 

quiddity, Allameh Hassan-zada Amoli 
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ABSTRACT 

Philosophical explanation of religious concepts is one of the missions of 

Islamic philosophy. What was known as reincarnation before Mulla Sadra is 

just the worldly reincarnation (tanāsukh mulkī) in the sense of removal of the 

soul from one body and its transference into another one. For explaining some 

of the religious concepts, Mulla Sadra fabricated another term for incarnation: 

celestial reincarnation (tanāsukh malakūtī), expositing many religious 

discussions and mystical experiences by using it. Here, we have firstly dealt 

with the special foundations of Mulla Sadra’s philosophy that help us in 

explaining the concept of reincarnation and its various types; then, we have 

stated his philosophical explanation of celestial reincarnation. Afterwards, we 

have investigated those Quranic verses that show various types of 

reincarnation. Finally, we have summarized the discussions related to 

reincarnation in traditions.  
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ABSTRACT 

In Master Motahhari’s view, contrast is inconsistency and conflict between two 

beings that are at the same time together; and this contrast is directly related to 

the material world. The writer, in the present article, is seeking to explain the 

reason and the mode of contrasts, conflicts, benefits, blessings, wisdoms, and 

positive effects of the material world from Master Motahhari’s view. It pursues 

this goal in a qualitative form through a descriptive-analytical method by 

studying his hermeneutic writings. On the one hand, Master Motahhari 

maintains that the main reason for contrasts and conflicts of the material world 

is its existential order and its ‘having matter’ as well as the essential nature of 

‘potential and possibility for this matter’, which moves continuously towards 

actualization and new perfection. And on the other hand, he considers these 

contrasts as enjoying blessings, wisdoms and positive effects, including 

preparing the ground for emergence of human’s free will, possibility of 

knowing things better, unveiling goodness and beauties and making them 

meaningful, perfecting the souls of divine saints, and hiding felicity inside 

troubles. Thus, conflicts in the world are seen, in the superficial look, as evil; 

and in a deeper look, they are otherworldly, good and desirable.  
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ABSTRACT 

The theory of ‘possibility in the sense of need’ (imkān faqrī) is among Mulla 

Sadra’s innovations. Possibility in the sense of need is the very essential need of 

the possible beings, according to which no independence is conceivable for the 

effect, to the extent that the mental image of the truth of the effect is not 

possible without imagining its cause. Designing such a creative theory has 

definitely many theoretical and practical consequences that lead to alteration 

and evolution in upstream issues. The present study investigates the 

consequences of realizing the possibility in the sense of need in the 

monotheistic lifestyle. Of course, these consequences are divided into 

theoretical and practical; and the latter type is divided into individual and social. 

The present study pursues just the individual practical ones. The view of 

‘possibility in the sense of need’ alters discussions such as self-sacrifice, 

removing arrogance, principality of prayer, giving up loving others and not 

fearing anyone other than God. In some of them, it resolves doubts and in some 

others, it creates a new mentality to offer a new image of the issue. For instance, 

the ‘possibility in the sense of need’ clarifies that praying is the necessary 

feature of human’s all needy existence, not a tool for accessing sensual 

passions. A deep belief that all creatures are completely in need of God removes 

fear of the greatest powers and brings about courage for performing divine 

obligations. 
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ABSTRACT 

One of the important issues in philosophy and mysticism, with considerable 

ontological and epistemological effects, is explaining the truth of fact-itself 

(nafs al-amr). This is because the truth of fact-itself is directly related to 

affirmation and falsification of epistemic propositions and statements. The 

subject of the present inquiry is a comparative investigation of the views of 

Islamic philosophers and mystics regarding the truth of fact-itself in a 

descriptive-analytical method. The related data were gathered through library 

studies. The inquiry aims at a general expression and stating the common and 

different points among the views of most philosophers and mystics regarding 

the fact-itself and presenting a brief analysis on them. The most important 

findings of the inquiry are as follows: the mystics’ interpretations of the fact-

itself are focused on the ontological sphere and are proposed for explaining the 

existential unity of the universe. But the philosophers’ interpretations are 

focused on the epistemological sphere and aim at explaining the verity and 

falsity of the epistemic propositions. According to this approach, some of the 

philosophers’ interpretations such as ‘fact and outside in particular sense’, 

‘active intellect’, and ‘existence-self’, are not the precise and right 

interpretations of fact-itself. But, some others such as ‘general affirmation’ or 

‘absolute container of affirmation of external realities’ and ‘container of rational 

affirmation of the facts’ are justifiable. It seems that ‘thing-itself’ (nafs al-

shayʾ ) is the most precise and most comprehensive interpretation that enjoys 

the capability to explain the verity and falsity of any epistemic proposition.  
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A Comparative Analysis of Wittgenstein and Farabi’s Views on 

Language and Meaning1 
 

Isa Mottaqi-zada2 
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Parnian Hushangi Maher4 

ABSTRACT  

The meaning of the language is the main goal in linguistic inquiries. 

Wittgenstein had two views on language: first, he considered language as an 

image of the universe. That is, he considered the words not referable to sensible 

things as meaningless. Second, he considered the meaning of language as 

dependent on its function in linguistic games specific to its users. Similarly, 

Farabi considered language as what is in the man’s inner side and believed that 

the speaker’s purpose – which is used for meaning and inserted in the form of 

words – is the very language. In his view, meanings exist and words are 

contractual items among nations. This inquiry uses a descriptive-comparative 

approach to analyze the views of Wittgenstein and Farabi on language and 

meaning and show their points of difference and similarity. Farabai had two 

theories on words, which were consistent with Wittgenstein’s first and second 

views. Besides, both thinkers considered language as the main axis of 

philosophy and maintained that the main function of philosophy is to remove 

ambiguities from the language. Wittgenstein, however, would initially consider 

some of the propositions as meaningless, and Farabi considered meaning as 

existent in the universe. Wittgenstein did not accept grammar as a practical 

science and considered it as dependent on meaning. Farabi, however, 

considered grammar as an independent science in line with logics. In his view, 

any logic requires grammar to state its opinions and achieve the right meaning. 

Keywords 

language, meaning, Wittgenstein, Farabi 

                                                 
1. Received:  2022/10/05 Accepted: 2022/12/13  

2. (Corresponding Author) Professor of Arab Language and Literature/ Tarbiat Modarres University 

(motaghizadeh@modares.ac.ir) 

3. MA Student of Arab Literature/ Tarbiat Modarres University (kwrsh033@gmail.com)   

4. MA Student of Arab Literature/ Tarbiat Modarres University (p_maher@modares.ac.ir)  



 101  9309زمستان ـ پاييز /  97/ پياپي  دومسال هشتم/ شماره 

 
How to Predicate Existence on Quiddity in Allameh Hassan-zada’s 

Thought ...............................................................................................  91 
Qasem Bohlul-zada 

 

Advantages and Disadvantages of Popularization of Philosophy 105 
Nader Shokrollahi 

 

Investigating How to Promote the Theoretical Intellect in Interaction 

with Religion and Intuition .............................................................. 121 
Mohammad Thanài 

 

Revising the Anthropological Foundations of the Doctrine of 

Perfection in Theoretical Mysticism ..................................................... 137 
Sayyida Aliya Naqavi 

Mustafa Farhudi 

Vahid Sohrabi-far 

 

Analysis of Inserting Theology into Public Affairs by Explaining 

Essential Accident in Mohammad Reza Mozaffar and Morteza 

Motahhari’s View ..................................................................................... 153 
Hossein Haji-zada 

Hosain HajiPour  

 

Pathology and Investigation of the Textbooks on Logics in Qom 

Seminary ............................................................................................ 169 
Yahya Nur-Mohammadi Najafabadi 

 
The Nature of ‘Epistemology’ and its Distinction from Homogenous 

Sciences with an Emphasis on its Most Important Fruit .............. 187 
Mohammad Khani 

Mahdi Ahmad Khanbeigy 



 Leading Article  219 

 
 
 
 
 

Table of Contents 
 
Leading Article  ..................................................................................... 7 

 

A Comparative Analysis of Wittgenstein and Farabi’s Views on 

Language and Meaning ........................................................................ 9 
Isa Mottaqi-zada 
Kourosh Fereidun-pur 
Parnian Hushangi Maher 

 

A Comparative Analysis of the Truth of Fact-itself from the 

Viewpoint of Philosophers and Mystics ............................................ 27 
Taher Karim-zada 
Salman Lotfi 
Hassan Moallemi 

 

The Role of Realizing the ‘Possibility in the Sense of Need’ in the 

Monotheistic Lifestyle (Individual and Practical Effects) ...............43 
Rouhollah Souri 

Ali Reza Zarafshani 

 

Explaining the Reasons and Philosophy of Contrasts and Conflicts in 

the Universe from Master Motahhari’s Viewpoint ......................... 57 
Ali Reza Fazeli 

Ali Hosseini 

Mohammad Edalati Nasab 
 
Reincarnation and its Various Types with an Emphasis on Celestial 

Reincarnation in Mulla Sadra’s Philosophy and Shia religious texts ..... 75 
Ahmad Mirzài 
Ghulam-Reza Fayyazi  
 



 111  9309زمستان ـ پاييز /  97/ پياپي  دومسال هشتم/ شماره 

 

 

 

 

 

Nasim-e-kherad 
 

Scientific-Promotional Biannual Journal of Islamic Philosophy  

 Vol. 8, Issue 2, successive No. 15, fall - winter 2022 

Concessionary: Specialized Educational Center 

of Islamic Philosophy 
Manager: Ghulam-Reza Fayyazi 
Editor in Chief: Rouhollah Souri 

Executive Manager: Abul-fazl Askari Kashi 
Farsi Editor: Abbas Bagjani 

Cover Design and Typography: Muhammad Asgari 

Publisher’s Office: Qom-19 Dey Street/ Lane 3 

(Sayyid Ismail Mosque)/ Mahdiyya School 

(Specialized Educational Center of Islamic 

Philosophy)  
Zip Code: 3714717863 

Phone no: +982537759375 
nasimekherad@chmail.ir 

www.nasim-e-kherad.ismc.ir 

Publishing permit: 76690  
ISSN: 2476-4302 

Iran Journal Databank (Magiran) 
(www.magiran.com) 

The Comprehensive Portal of Human Sciences 
(www.ensani.ir) 

Noor Databank for Specialized Journals (noormags) 
(www.noormags.ir) 

 

The Journal"Breeze of the Wisdom", according the resolution No. 625 of the Supreme 
Council of the Cultural Revolution, and according to the resolution No. 585 of the Supreme 
Council of Islamic Seminaries, in the session No. 97 (20/6/2018) of the Commission of 
Scientific Publications of Seminary (Howzeh), received the "scientific-promotional" rank. 

Authors:  
Reza Ishaq-nia 

Assistant Professor in Research Center of Islamic 

Sciences and Culture 
Ali Amini-Nejad 

Professor of Philosophy and Mysticism in Qom 

Seminary 
Muhammad Hussein-Zade 

Assistant Professor of Philosophy in Research 

Institute of Iranian Wisdom and Philosophy  
Hassan Ramazani 

Assistant Professor in Research Center of Islamic 

Sciences and Culture 

Rouhollah Souri 

Assistant Professor of Philosophy in Kharazmi 

University 

Ali Shirvani 

Associate Professor of Philosophy and Theology, 

Hoza Research Institute and University 

Abolhasan Ghaffari 

Associate Professor of Epistemology, Culture 

Research Institute. Islamic thought 

Yar-Ali Kurdfiruzjaie 
Professor of Philosophy in Baqer al-Uloom 

University 
Mujtaba Mesbah 

Associate Professor of Philosophy in Imam 

Khomeini Education and Research Institute 

Sayyid Yadullah Yazdan-panah 

Professor of Philosophy and Mysticism in Qom 

Seminary  
 

 

http://www.magiran.com/
http://www.ensani.ir/
http://www.noormags.ir/

