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راهنماي تدوین مقالات

هاي نو و اصیل در هایی را منتشر خواهد کرد که حاوي یافتهاین نشریه فقط مقاله
هیأت تحریریه همواره از دریافت نتایج تحقیقات باشد.فلسفه و کلام اسلامیهاي زمینه

هایشان در لهپژوهشگرانی که مایلند مقاکند.وهندگان و صاحب نظران استقبال میاستادان، پژ
: کنندانتشار یابد، شایسته است به نکات زیر توجه فلسفه و کلامنشریه 

در جاي دیگر چاپ نشده و قبلاَرا بررسی خواهد کرد که هاییمقالههیأت تحریریه فقط -1
بدیهی است پس از تصویب، حق چاپ دیگر نیز فرستاده نشده باشد.اينشریهزمان براي هم

ه محفوظ است.مقاله براي مجل
بنا به تشخیص هیأت تحریریه کاملاً استثناییولی در موارد؛ زبان غالب نشریه فارسی است-2

عربی و انگلیسی نیز قابل چاپ است.هارزندهايمقاله
مجله بیشتر باشد.ۀصفح25ها نباید از حجم مقاله-3
سی، عربی و انگلیسی حداکثر و نتایج) به سه زبان فارهاروشمقاله (شامل اهداف، ةچکید-4

واژه) به دنبال هر 7و حداکثر 3(حداقل هاي مقالهسطر ضمیمه باشد و کلید واژه10در 
چکیده بیاید.

(قابل دسترس در مصوب فرهنگستان زبان و ادب فارسی»دستور خط فارسی«رعایت -5
الزامی است.سایت فرهنگستان)

ها آزاد است.می و ادبی مقالههیأت تحریریه در اصلاح و ویرایش عل-6
هاي تخصصی و ترکیبات خارجی با ذکر شماره درخاص و واژههاينامشکل لاتینی -7

پاورقی درج شود.



متبوع وي به دو زبان ۀدانشگاهی یا عنوان علمی و نام مؤسسۀنام کامل نویسنده، رتب-8
و نشانی الکترونیکی ارسال گردد.تلفن شمارهفارسی و انگلیسی قید و همراه با نشانی پستی، 

ارجاع به منابع، حاوي حداقل اطلاعات وافی به مقصود، بلافاصله پس از نقل مطلب یا -9
اشاره به آن در درون متن و میان دو کمان( ) بیاید.

منبع یا کد متداول آن ۀجلد و صفحرةمنظور از حداقل اطلاعات، نام صاحب اثر و شما- 9-1
)87؛ مفید،12-2/11،ید ثانیشهاست؛ مثال: (

در مورد منابع لاتین اطلاعات داخل پرانتز به زبان اصلی نوشته شود؛ مثال: - 9-2
)Gadamer,85(
با درج نام اثر در صورتی که از یک نویسنده چند اثر مورد استناد قرار گیرد، لازم است - 9-3

پس از نام مؤلف در هر مورد رفع ابهام شود.
توضیحی شامل توضیحات بیشتري که به نظر مؤلف ضروري به نظر ايهیادداشت- 9-4

خذي أچنانچه به مهایادداشتدر رسد، با ذکر شماره در پاورقی همان صفحه درج شود.می
.شودیماز همان شیوة ارجاع درون متنی تبعیت ارجاع یا استناد شود، 

ن ی یا نام اشهر نویسندگاضروري است فهرست منابع به ترتیب الفبایی نام خانوادگ-10
عناصر ) در انتهاي مقاله بیاید.یا فهرست کتابخانۀ ملیمنطبق با مستند مشاهیر ایران(

و سایر مراجع به شرح زیر است:هاگزارشو هاکتاب، هامقالهکتابشناختی در مورد 
با ت (جموعه مقالاداخل گیومه)، نام مجله یا مه (نام نویسنده، عنوان کامل مقالها:مقاله- 10-1

صفحات آغاز و انجام ةحروف ایرانیک یا ایتالیک)، جلد یا دوره، شماره، سال انتشار، شمار
مقاله.

با حروف ایرانیک یا ایتالیک)، نام مترجم یا ب (: نام نویسنده، عنوان کتاهاکتاب- 10-2
سال انتشار. نام ناشر، محل انتشار،مصحح، نوبت چاپ، 

اطلاعات کافی و کامل داده شود. و سایر مراجع:هاگزارش- 10-3
ذکر يانشانههاي ذکر شده در مقاله اگر مربوط به هجري شمسی باشند بدون هیچ تاریخ-11

شوند. در غیر این صورت براي تاریخ هجري قمري از علامت اختصاري ق. و براي میلادي از 
م. استفاده شود.ۀنشان
شود؛ مثال: نوشتهآیه در داخل پرانتز هآنی اسم سوره و شماربراي ارجاع به آیات قر-12

).2(کوثر:



محتواي داخل آن بدون فاصله و بعد آن با فاصله قبل و ] نسبت بهد [)، و آکولاز (پرانت-14
شود مگر آن که نسبت به ماقبل نیز نیز همین قاعده رعایت می«»گیومهدر مورد تایپ شود.

.شودبا فاصله نوشته می
:)، نسبت به ماقبل خود ه (؛)، و دو نقطل (نقطه ویرگو.)،ه (،)، نقطل (علائمی نظیر ویرگو-15

نظیر پرانتز و گیومه باشد.ییهانشانهها ؛ حتی اگر ماقبل آنشوندبدون فاصله تایپ 
باید به صورت » ام، اي، ایم، اید و اند«و نیز مجموعه » نمی«و » می«پیشوندهایی نظیر -16

.امخسته؛ رومیم؛ نظیر: نوشته شوند» نیم فاصله«و با جدا
) (در کلماتی نظیر: ــٌوــٍ،ــًن (ثانوي خط فارسی گذاردن تنویيهانشانهدر میان -17

نظیر آرد، مآخذ) و یاي کوتاه روي ف (اولاً، قبلاً، واقعاً، مضاف الیه، بعبارةٍ اخري)، مد روي ال
ن) الزامی است و در بقیۀ موارد (تشدید، فتحه، کسره و ضمه) هاي غیرملفوظ (نظیر نامۀ م

غیرالزامی است مگر آن که موجب ابهام و التباس شود؛ نظیر: معین/ معین؛ علی/ علّی؛ بنا/ بناّ؛ 
عرضه/عرضه؛ حرف/ حرَف.

براي بارگذاري آن از حروفچینی شده و wordبر روي نرم افزار ضروري است مقاله-18
رم افزار سیستم مدیریت مجلات وب سایت دانشگاه فردوسی مشهد اقدام شود.طریق ن

برخورداري از حداقل مقاله منوط به رعایت راهنماي تدوین مقالات وهپذیرش اولی-19
ت تحریریه است.أهیداوران ومنوط به تأییدآنپذیرش نهایی استاندارد پژوهشی و

.شودنمیهاي ارسال شده بازگرداندهمقاله-20



هامراحل بررسی و انتشار مقاله

فقط به روش الکترونیکی از طریق سیستم مدیریت مجلات وب سایت (دریافت مقاله -1
).دانشگاه فردوسی

ـ اعلام وصول پس از دریافت مقاله.2
راهنمـاي تـدوین  «ـ بررسی شکلی و صوري مقاله (در صورتی که موارد ذکر شـده در  3
شود).رعایت نشده باشد، مقاله به نویسنده برگشت داده می» مقالات
داوران ـ در صورتی که مقاله با معیارها و ضوابط نشـریه مطابقـت داشـته باشـد، بـراي     4

شود تا دربارة ارزش علمی و شایستگی چاپ آن در نشریه قضاوت کنند.فرستاده می
شود.رح و تصمیم نهایی اتّخاذ میـ نتایج داوریها در جلسات هیأت تحریریه مط5
رسد.ها میـ نظر نهایی هیأت تحریریه به اطلاع نویسندگان مقاله6
ـ پس از چاپ، ده نسخه از مقاله و یک نسخه از مجلّه به نویسندگان اهدا خواهد شـد.  7

بـرگ  «اي کـه در  توانند به شـیوه هاي بیشتري نیاز داشته باشند، میچنانچه نویسندگان به نسخه
توضیح داده شده است نسبت به خرید مجلّه اقدام کنند.» درخواست اشتراك
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چکیده
ایـن  ، "سلطنت معنوی" از تعابیری است که قاضی سعید قمی در مورد امامت به کـار بـرده اسـت   

مفھوم با سلطۀ امام در عالم امر الھی یا ھمان ملکـوت رابطـۀ مسـتقیمی دارد. بـه ھمـین دلیـل عنـوان        
حکایت ، انند "الولی المرشد" خطاب به امام ھشتم (ع)و توسلات شیعی ھمھانامهزیارت"سلطان" در 

، از جایگاه خاص آن حضرت (ع) برای ھدایت و ارشاد اھل سلوک دارد. برای پی بردن به این جایگـاه 
صورت ، روایتی از آن حضرت (ع) در تعریف سکینه مورد بررسی قرار گرفته است. مطابق این حدیث

شـواھدی از  ، ود. در این جستار ضمن شرح حـدیث رضـوی  شمینمایان مؤمنانای الھی برای و وجھه
چھـره  ، ھای سکینۀ قلبیهترین صورتیکی از کامل، شده است دالّ براینکهارائه، مکاشفات اھل معرفت

باشد(ع) میالرضاموسینورانی شمس الشموس ولایت امام علی بن 

قلبی.سکینه، قبله ھفتم، امام رضا(ع)، سلطنت معنوی: ھادواژهیکل

 :٢٦/١١/١٣٩٣؛ تاریخ تصویب: ٠١/٠٢/١٣٩٣. تاریخ وصول.
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مقدمه 

سابقه در آثار ابن عربی و پیـروان مکتـب او دارد. ابـن    ، "تعبیر "سلطنت معنوی و روحانی
به حکم خلافت -عربی در "التدبیرات الالھیه فی المملکه الانسانیه" از پادشاھی روح در بدن  

در کتـاب  ) وی ۱۲۰، التـدبیرات ، و مشابھت آن با عالم کبیر سخن گفته است (ابن عربی-الھی
" نیز به شرح جنبه روحانی دیگری از مملکـت انسـانی پرداختـه اسـت. در ایـن      عنقاء مغرب"

کتاب در بحث از حقیقت محمدی و ابداع حقیقت مثـالی آن حضـرت (ص) آورده اسـت کـه     
خداوند خطاب بدان فرمود: "انا الملک و انت الملک و انا المدبر  وانت الفلک و ساقیمک فیما 

). در این عبارت پادشاھیِ حقبقت ۶۵، عنقاء مغرب، مملکه عظمی" (ابن عربییتکون عنک من
محمدی به ولایت تکوینی آن حضرت (ص) و پیدایش مملکت عظمای وجود از ایشان تفسیر 
شده است. میرسید علی ھمدانی ھم باب ششم از ذخیره الملوک را به شرح سلطنت معنـوی و  

، صـوری و معنـوی اختصـاص داده اسـت (ھمـدانی     اسرار خلافت انسانی و مضاھات سلطنت 
در بین عارفان شیعی قاضی سعید قمی نیز بر مفھوم سلطنت معنوی امامان معصوم . )۲۹۱-۲۸۹
شیعه از امام رضا (ع) با القـاب الـولی   ھاینامهزیارتدر برخی ازآنجاکهکرده است. دیتأک(ع) 

در ھـا آند القاب نشان از بروز معانی وجو، )۴۸۱، المرشد و السلطان یاد شده است (شیخ مفید
وجود آن حضرت دارد.                                                

توان دریافت که بین مفھوم ملکوت در معنـای قرآنـی و ایـن    با رویکرد تأویلی در قرآن می
(یا ھمان غلبـه  القاب ارتباط تنگاتنگی وجود دارد. به تعبیر دیگر بین قدرت ولایی امام رضا(ع)

و سلطنت) با عالم ملکوت الھی پیوند عمیقی وجود دارد. برای این منظور ابتدا مفھوم ملکـوت  
شود. در قرآن و حدیث بررسی می

. ملکوت در قرآن                                                             ۱
چھار بار در قرآن آمده است. از دیدگاه برخی که بر ریشۀ عربـی واژه تأکیـد   ، واژۀ ملکوت

تـر  دارند ملکوت مانند ملُک است اما اضافه "واو" و "تاء" از جھت مبالغه آن را رساتر و بلیـغ 
، قرشـی ، ۴/۳۲۱طبرسـی  ، ملـک مـاده  ، کرده است ھمانند رحموت و رھبوت (راغب اصفھانی

، انـد (سـیوطی  ) برخی لغویون این واژه را از زبان بیگانه و مأخوذ از زبان نبطـی دانسـته  ۶/۲۵۵
برخی وجود پسوند "وت"را دلیل قاطعی بر ورود این واژه از زبـان آرامـی بـه عربـی     ، )۱/۴۴۱

یعنـی  :انـد ره کـرده برخی ھم به تعبیر ملکوت شمائیم در عبـری اشـا  ، )۳۸۹، اند (جفریدانسته
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، اعـراف ، ۷۵، ھـا و زمـین (انعـام   تر آسمانھا. قرآن این واژه را با مفھوم گستردهملکوت آسمان
) در قرآن از ایـن فرمـانروایی مطلـق    ۱/۳۵، ) و فرمانروایی مطلق به کار برده است (ماسون۱۸۵

، ۸۳،(یـس چیـز در یـد قـدرت اوسـت     پاکا خداوندی کـه ملکـوت ھـر   چنین یاد شده است: 
ملکـوت   یجـا بـه دھلوی نیـز  االلهیولفرھنگ لغات قرآن و ترجمه شاه در ترجمه). ۸۸:مؤمنون

، االلهولـی شـاه  ، نیـز ، ۴۵۹، فرھنگ لغات قرآندر این آیه معادل "پادشاھی" گذاشته شده است (
این تعبیر دلالت بر تسلط و چیره شدن خداوند بر اشیاء یا ھمان "سـلطنت"  . )۴۴۵، ش۱۳۸۵
از این جھت با خالق خود مرتبط اسـت.  یزیھر چ، عالم وجود قایم به خداستازآنجاکه. دارد

خلاصه و مغـز و بـاطن نـورانی یـا ملکـوت      ، شودبه خدا نسبت داده میءشیالبته آنچه از ھر 
اشـیا ) زیـرا ملکـوت  ۸۰، اسرارالآیات، یرازیشنیصدرالداست نه قشر و ظاھر ظلمانی (ءشی

اسـت کـه   از ایـن جھـت از ابـداعات و یـا اولیـّاتی     ، انـد خلق شدهلاشیاز کُنبه امرِ ماًیمستق
). به ھمین اعتبار عالم ملک ۲/۳۶۶التاویلات، خداوند آن را خلق کرده است (نجم الدین کبری

گیرنـد.  تحت تدبیر عالم ملکوت قرار می، اند و نه از امر "کن"" خلق شدهءشیو ظاھر که از "
کـه  یاگونـه بـه ). ۳/۹۵، و کون قائم به قدرت ملکوت است (ھمـان و ملکوت باطن کون است

، کند (ھماناصلاً شیئیت پیدا نمیءشیآن ، ای ملکوت نداشته باشد که قایم به آن باشداگر شی
تمام عوالم ملک و ملکـوت و  ، انسان کامل "کون جامع" و خلیفه الھی استازآنجاکه). ۵/۱۵۶

گیـری از  ذاشته شده است. ملاصدرا در تفسیر آیه نور بـا بھـره  ربوبیت در وجود او به ودیعه گ
انسان کامـل را وجـودی بیـرون از زمـان و مکـان و قـایم بالـذات        ، عرفانییشناسانسانمبانی 

تفسیر آیه مبارکۀ ، یرازیشنیصدرالددانسته که اوصاف جلال و جمال الھی در او نمایان است (
بـه دسـت   کائنـات ) و تسـخیر  ۳۴، رشتگان بر آدم (بقره). وی از مفھوم قرآنی سجدۀ ف۸۰، نور

گیرد کـه تمـامی اھـل    ھای ظاھری و باطنی بر انسان نتیجه می) و اتمام نعمت۱۳، انسان (جاثیه
مأمور به فرمانبرداری از خلیفه الھی ھستند و ھرچه در زمین است یکسر برای ، ملُک و ملکوت

ت برای انسان کامـل فـراھم اسـت. ایـن ھمـان      او رام و مسخر شده و اسباب پادشاھی و سلطن
). ۱۰۱، تفسیر آیه مبارکۀ نور، یرازیشنیصدرالدفی الارض" است (الله مضمون "السلطان ظلّ ا

چنین سلطنتی راھیابی و ترقی از عالم ملک به ملکوت نیز تنھا به اذن و قدرت سـلطان  باوجود
السـلطان ظـل   با استناد به حـدیثِ  ق) نیز ۱۱۳۷میسر خواھد بود. شیخ اسماعیل حقی برسوی (

سلطان را کنایه از روح دانسته که در آن تمام لطف و جمال  و سر خلافت ، تعالی فی ارضهاالله
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).۹/۱۸۸، و ولایت تعبیه شده است (حقی برسوی

. پیوند سلطان و سکینه در قرآن۲
آنی مرتبط اسـت.  مفھوم پادشاھی و قھر و غلبه با مفھوم ملکوت قر، با تمھیدی که بیان شد

ای "ت:ھا با سلطان ممکن دانسته شده اس ـتننیو زمھای آسمان در قرآن عروج و ترقی از کناره
، پس بیرون شوید، توانید که بیرون شویدھای آسمان و زمین میکنارهاگر از، گروه جن و آدمی

آمـده اسـت:   ) سلطان در قرآن بـر دو وجـه  ۳۳، " (الرحمانسلطانتوانید شد مگر بهبیرون نمی
در تفسـیر مجمـع و   ، )۱۳۳، و دیگری پادشاھی و قھر و غلبه (تفلیسی، نخست به معنی حجت

شوند معنـی شـده اسـت    سلطان به نیرو و قوتی که با آن بر امر مسلط می، ترجمه فتح الرحمان
نیز تحقـق دارد. قـرآن  سکینه) ھمین مفھوم غلبه و نیرو در ۵۳۲، االلهولی؛ شاه ۹/۲۰۵، (طبرسی

). سـکینه در آیـات و   ۴،ھا و زمین اشاره کـرده اسـت (فـتح   در بحث از سکینه به جنود آسمان
خلق و رفتار اسـت. ھـر چنـد کـه در     عنوانبهروایات اسلامی حالتی فراتر از سکون و آرامش 

اما با توجه به ، )۴۱۷، مادۀ سکن، مفردات قرآنی عربی از مصدر سکن لحاظ شده است (راغب
به نظر با ریشه عبـری شـخینا مـرتبط باشـد. مفھـوم      اسرائیلبنیی آن در نبردھای استعمال قرآن

معادل حضور و تجلی شکوھمند و شاھانۀ خداوند در میان افراد انسانی اسـت.  ، شخینا در یھود
از سـکینه بـا تعبیـر    )۲۴۸، به کار رفته است. در قرآن (بقـره متأخراین واژه تنھا در آیات مدنی 

عنـوان بـه بایسـت شـائول را   آن میوسیلۀبهاسرائیلبنی(آیه) یاد شده است که نشانه و علامت
بـرای  مؤمنـان ) نیز از نزول سکینه بـر  ۴). در سوره فتح آیه (۲۶۳، پادشاه خود بشناسد (جفری

ھا یاری و نصرت آنان در جنگ یاد شده است و پس از آن یادآوری شده است که جنود آسمان
مفھوم سپاه و لشـکر و صـلابت در جنـگ بـا غلبـه و قـدرت تناسـب        و زمین از آن خداست.

به انـوار قـدس و امـداد    ، سپاھیان آسمانی، بیشتری دارد تا آرامش در کنج خلوت. در تأویلات
روحانی و سپاھیان زمینی به صفات نفسانی و ملکوت زمین ھمانند قوای بشـری تأویـل شـده    

که ملکوت آسمانی و روحانی بر ملکوت زمینـی  گونهھماناست. شأن این سپاھیان غلبه است. 
). مشابه آنچه که در عرفان قبالای یھود ۵۰۷/ ۲، تفسیر القرآن، شود (ابن عربینفسانی غالب می

خداوند در ملکوت(ملخوت) از مرتبۀ غیب الغیوب در شخینا و صـورت انسـانی   ، بیان شده که
از حضـور  می نیـز در تفسـیر سـکینه   ). در سنت اسـلا ۲۸۰، کند (شولمظھور و نزول اجلال می

و تـاریخ اسـلام   اسـرائیل بنیخداوند در صورت انسانی یاد شده است. تفاوت سکینه در تاریخ 
) سـکینه در  ۳۴:۴۰) و عھد عتیق (خروج ۲۴۸، بر طبق قرآن (بقره، زیرادر محل نزول آن است
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سـکینه داده  اسـرائیل بنـی سکینه در تابوت و صندوق عھد حضور داشت. وقتی بـه  اسرائیلبنی
از ایـن  ، سنگینی آن را در خود احساس کردند و دریافتند که از حمل آن در قلب عاجزنـد ، شد
). ابن عربـی نیـز   ۳۵۰، یذاز خداوند خواستند تا سکینه را در تابوت قرار دھد (حکیم ترم، رو

وت (صـندوق)  و اسلام یادآور شده است که سکینه در تـاب اسرائیلبنیضمن مقایسه سکینه در 
خـاص  سخنی نامفھوم و یا حرکتـی ، از آن صورتاسرائیلبنیبر صورتی بود که چنانچه، عھد
ھـا نمایـان   در دل، این نشـانه ، در اسلامکهیدرحالدانستند پیروزی خود را حتمی می، دیدندمی
).۲/۶۰، فتوحات، نه چیزی خارج از آنان (ابن عربیمؤمنانیعنی در نفس ، شد

ه در حدیث رضوی. سکین۳
فرماید:(ع) دربارۀ ماھیت سکینه چنین میالرضاموسیامام علی بن 

عیـون  ، (ابـن بابویـه  ریح تخرج من الجنة طیبة لھا صورة کصورة الانسان تکون مع الانبیـاء 
).۲۸۵، (ع)اخبارالرضا

شود و صورتی چـون صـورت انسـان دارد و بـا     بادی است خوشبو که از بھشت خارج می
ان ھمراه است.پیامبر

:ھای سکینه به شرح ذیل خواھد بودویژگیمطابق این بیان
هریح و روح؛ مقصود از ریح در این حـدیث فـوق ھمـان روح اسـت. دربـارۀ وج ـ     -۳-۱
روح از امام صادق (ع) روایت شده که چون روح ھمانند باد متحرک است از این جھت هتسمی

یح و انمـا سـمّی روحـاً لا نـه اشـتق اسـمه مـن        متحرک کالران الروح":روح نامیده شده است
).۱۷، عیون، "(ابن بابویهالریح

حدیث دیگری از امـام رضـا(ع)   ، دلیل دیگر بر اینکه مقصود از ریح ھمان روح الھی است
با سـخن  ، است که در آن تصریح شده به اینکه سکینه روح االله است که به ھنگام بروز اختلاف

شد:فع نزاع میموجب ر، گفتن و بیان حقیقت
کلّمھم و اخبـرھم ببیـان   ءشیاذا اختلفوا فی اکانو، یتکلمروح االلهقلت و ما السکینه؟ قال: "

).۲۸۵، " (ھمانما یریدون
شود و ھم به روح القدس. البتـه نـزول روح   سخن گفتن روح الھی ھم به نبوت مربوط می

وح الھـی سـخن گفتـه شـده اسـت:      با رمؤمنانالقدس منحصر به نبی نیست. در قرآن از تأیید 
ھمانگونه که از نـزول سـکینه   ، )۵۸، (مجادلهایّدھم بروح منه اولئک کتب فی قلوبھم الایمان و

انزل السکینه فی قلوب المومنین لیزدادوا ایماناً مع ھو الذینیز یاد شده است:"مؤمناندر دلھای 
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در نحوه ظھـور آن  مؤمناندر نبی و ). تفاوت نزول روح القدس و سکینه الھی ۴، " (فتحایمانھم

شود. ولی بالاترین تجلی ترین درجۀ ظھور در نبی به شکل وحی نمایان میروح در عالی، است
به شکل سخن گفتن (تحدّث) با آنان است. سخن خدای تعالی ھمراه با سکینه مؤمنانروح در 

). ابـن عربـی از   ۳۴۹-۳۳۵، ترمـذی گیـرد (حکـیم   رسد و او با پذیرش آن آرام مـی به ولی می
ای محـدث اسـت امـا ھـر     نبـی کند. و معتقد است ھرتحدّث اولیاء با تعبیر نبوت اولیاء یاد می

فکـل نبـی محـدث و مـا کـل      نامنـد:  مـی انبیاءالاولیامحدَّثی نبی نیست و این دسته از اولیاء را 
).۲/۷۸، فتوحات، (ابن عربیمحدث نبی و ھولاء ھم انبیاءالاولیا

وی خوش؛ ویژگی دوم سکینه و روح الھی رایحه خـوش آن اسـت. طبیعـی اسـت     ب-۳-۲
کـه  گونـه ھمانبا محل وزش آن یعنی بھشت قابل توجیه باشد. ، منشاء پیدایش این بوی خوش

. بوی خـوش یـا   )۸۸، و خاص مقربان درگاه است (واقعه، روح و ریحان نیز از خواص بھشت
دی در کلام ابن عربی قابل تفسـیر اسـت. ابـن    ھمان"طیبه" در حدیث رضوی با حقیقت محم

ثلاث؛ النساء و الطیب و قـرة عینـی فـی    حبب الیّ من دنیاکمعربی از"طیب" در حدیث نبوی"
" تأویلی ارائه داده است که به فاعلیت آن حضرت (ص) در عالم انفاس یـا عـالم ارواح   الصلاة

شود. عین عبارت او چنین است:مربوط می
فصـوص ، " (ابـن عربـی  اعلیة فی عالم الانفاس التـی ھـی الاعـراف الطیبـة    فأعطاه رتبة الف"

) ابن عربی بوی خوش (ِطیب) را امری متفرعّ بر جنبۀ تأنیث دانسته است. بـدین معنـی   ۱/۲۲۰
که ابتدا از حضرت ختمی مرتبت (ص) جنبۀ انفعالی در برابر حق ظاھر گشته است. خداوند از 

ھـم جنبـۀ تأنیـث    سـکینه پس به او رتبۀ فاعلیت بخشـید. در را پدید آورد. سکائناتوجود او 
شود. مظھر کامل این تأنیث خلاق ھویداست و ھم جنبۀ فاعلی که به بوی خوش آن مربوط می

شخص حضرت فاطمه (ع) است که ھم ریحانـة النبـی یـا تجسـم بـوی خـوش       ، به تعبیرکُربن
بـه حکـم مظھریـت    ، است و ھـم یعنی حقیقت وجودی پیامبر (ص)امّ ابیھاپیامبر(ص) و ھم 

تخیـل خـلاق   ، ؛ نیز: کـربن ۵۶، است (فرات کوفیکائناتمنشأ پیدایش دیگر ، الفاطربرای اسم 
محدثّـه بـودن   ، سـکینه ). مناسبت دیگر حضرت فاطمه (ص) بـا  ۲۶۳-۲۵۳، عربیدر عرفان ابن

انچـه گذشـت   ). از خواص سکینه نیـز چن ۱/۱۸۳، (ع)عیون اخبارالرضا، ایشان است (ابن بابویه
).۵۷، باشد (ھمانتحدث است و این ویژگی ائمه اثنی عشر(ع) نیز می

صورت انسانی یا وجھۀ الھی؛ ویژگی سوم سکینه به حقیقت انسـانی و پیونـد آن بـا    -۳-۳
شود. صورت انسانی سکینه نشان از این دارد که سکینه علاوه بر سکون و نفس الھی مربوط می

، گیـرد. قلـب در اصـطلاح قرآنـی    ین مشاھده در قلب صورت مـی آرامش قابل مشاھده است. ا



15امام رضا (ع)يسلطنت معنو93بهار و تابستان
، (قکان له قلب اوالقـی السـمع و ھـو شـھید    ان ذلک لمنتر از سمع است: محل ادراکی عالی

-). این آیه اشاره به دو نوع ادراک سمعی و بصری دارد که ھردو به باطن انسان مربوط مـی ۳۷
بلکـه مقصـود   ، ود ازسمع تنھـا شـنیدن نیسـت   مقص، شود و نه به اعضای حسی. به تعبیر دیگر

گـوش حـق نیـوش اسـت کـه بـه دنبـال آن اطاعـت از حـق خواھـد آمـد. ھمچنـین مقصــود             
مندان از مواعظ قرآن بھره، بلکه بصیرت قلبی است. بنابراین قرآن، از"بصر"دیدن ظاھری نیست

، و دسـته دوم اھل سماع و صاحبان گوش حـق نیـوش  ، کند؛ دسته اولرا به دو دسته تقسیم می
، یعنـی قلـب  ، ای باشد برای وصول به مرتبۀ بالاترتواند پلهصاحبدلان. سمع میایاھل مشاھده 

خاصیت مھم قلب در تقلیب و دگرگونی آن است. اھمیت این خاصیت به سـبب نقشـی اسـت    
ت زیرا قلب سریع التقلیب اس ـ، تواند در مھار و تسلط بر قلب ایفاء کندکه خداوند و انسان می

شود. این حالت برای مبتدی که ھنوز زمام دل را و به سرعت از حالتی به حالت دیگر منتقل می
مفیـد  ، ولی برای منتھیان سلوک که دلشـان در پنجـۀ تقلیـب حـق اسـت     ، در اختیار ندارد مضر

تواند مانع ثبات در سلوک شود و سالک  را به تلـوین مبـتلا   تقلیب دل در مبتدی می، زیرااست
در ھر لحظه مشاھده و تجلی خاصـی را تجربـه   ، تقلیب الھیۀواسطبهر حالی که عارفان کند.د

توجه اسـت. توجـه ھمـان عـاملی     ، کنند. آنچه مبتدی برای نیل به مقام قلب باید انجام دھدمی
کنـد. شـیخ   سالک نمایان میدر قلبسرانجام وجھۀ باطنی یا ھمان سکینه ، است که به یمن آن

نامیـده  تعـالی التوجه الی االلهق) اصل ھفتم از اصول عشره سلوک را ۶۱۸(د. نجم الدین کبری
آن است که سالک با تمـام وجـود خـود رو بـه سـوی خـدا کنـد.        ، است. مقصود از این توجه

اعـراض نمایـد و مطلـوب و    ، که سالک را به غیر خدا دعـوت کنـد  ھر چیزیکه از ایگونهبه
شود مگر با علوّ ھمـت  نداشته باشد و این میسر نمیمحبوب و مقصود و مقصدی جز خداوند

ساختار قلـب  ، ). برخی عارفان در تبیین"توجه"۶۸-۶۶، اصول العشرهالدین کبری؛ سالک (نجم
ھمـان موضـع توجـه اسـت کـه در      ، اند. وجه قلبرا به دو موضع "وجه" و "قفا" تقسیم کرده

قفای قلـب اسـت. ھـمّ قلـب جھـت      ، بشود. موضع مقابل ھمّ در قل" نامیده میھمّاصطلاح "
شـود. ھـمّ   مخصوص ندارد. گاه به سوی بالا و گاه به پایین و بـه راسـت و چـپ متمایـل مـی     

و ھمّ اھل دنیا ھمواره به سـوی پـایین اسـت. ھـمّ برخـی از بنـدگان       ، متوجه بالادائماًعارفان 
ایل به چـپ اسـت.   متم، ای که به نفس توجه دارندمتوجه سمت راست (اھل یمین) و ھمّ عده

:در خاصیت آیینگی است، مرھون این خاصیت است، که تمامی خواص آن، خاصیت مھم قلب
، ھمین خاصیت تقابل است که با آن، نفس مرآت حقایق و وجود است. وجه تسمیه دل به قلب

و صـورتی  ، گیرد اصـل شود. صورتی که در برابر آینه قرار میصورت شیء در آینه منعکس می
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). درصورتی که ھـمّ قلـب   ۲۲-۲/۳، مقلوب و وارونه است (جیلی، شودینه منعکس میکه در آ

شـود و سـالک   حقیقت روح در آینه دل مـنعکس مـی  تدریجبه، مصروف حقایق روحانی باشد
ھمـان روح القـدس   ، کند. به تعبیر دیگروجھۀ الھی خود را در صورت روح مشاھده می، منتھی

شـود.  در آینـۀ دل او متصـور مـی   -محمدی نمایان شده است که به تمام و کمال در حقیقت-
، زیـرا توجھی است که سالک در عبـادت بـدان نیازمنـد اسـت    ، خاصیت این تصویر یا صورت

عابد در مقام حضور باید ھمّ خود را متوجه معبود کند. ھدف از تأسیس معبد در تـاریخ یھـود   
زیاسـرارآم نه) و نمایندۀ ملکوت و حضور نیز ھمین بوده است. معبد محل استقرار شخینه (سکی

و بربسـت شخینه از معبد رخـت  ، خدا بر روی زمین بود. در پی نصب تماثیل خدایان در معبد
عنـوان بـه ). معرفی مسجدالحرام و کعبه ۳۲۳، معبد و مکاشفه، در پی آن معبد ویران شد (کربن

اھمیـت ایـن حضـور تـا     ، بـه تأییدی بود بـر حضـور سـکینه و وجـه االله در کع    ، قبله و عبادت
تا آنجـا کـه آمـده اسـت:     ، بدانجاست که برپایی و قوام دین به برپایی و دوام کعبه وابسته است

"لایزال الدین قایماً مادامت الکعبه"
توجه حقیقی با حضـور قلـب   ، آنچه مطلوب و مقصود بوده، در کنار توجه ظاھری به کعبه

یکـی از  ، از عارفان قـرن چھـارم  عبدالجبار نفریت.در عبادت و توجۀ به وجھۀ باطنی بوده اس
نامیده اسـت. نفـری گزارشـی از تجربـه خـود در ایـن       الوجھیهموقف العبادةمواقف سلوک را 

موقف چنین یاد کرده است:
اوقفنی فی العبادة الوجھیه و قال لی ھی صاحبة الروح و الریحـان عنـد المـوت و قـال لـی:      

).۱۳۴، (نفریین الی ظل العرشالمقربالعبادة الوجھیة طریق
) با ۸۹، ھمانند مقربان است که مطابق قرآن (واقعه، صاحب عبادت وجھیه در توصیف فوق

شـود آن  شود. آنچه در این موقف بـه نفـری گفتـه مـی    روح و ریحان به ھنگام مرگ مواجه می
و وجه سکون خود را متوجه حق کند:، وجه قلب، وجه سمع، است که وجه ھمّ

وجّه وجه ھمک الیّ وجـّه وجـه قلبـک    ، وجّه وجھک الی، یا صاحب العبادة الوجھیهل و قا
وجّه وجه سکونک (ھمان جا).، وجّه وجه سمعک الیّ، الیّ

بـا  ، وجه سکون اسـت. شـارح تلمسـانی ھـم    ، بالاترین مرتبه، در بین موارد چھارگانه وجه
).۵۲۹، تعبیر "انفع ھذه المراتب"از آن یاد کرده است (تلمسانی

سکون دل است و سکون دل حقیقت قلـب و جایگـاه طمأنیـه    ، وجه قلب در تعریف نفری
).۱۳۴، (ھمانقلبک عین قلبک و ھو موضع الطمأنینه قال لی: سکوناست: 

آغاز سکینه است و سکینه با تجلی و ظھور الھی ھمراه است ، عربیاین طمأنینه به تعبیر ابن
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یابد.به سکینه دست میو عبد با معاینه و مشاھده و ذوق

کعبه معنوی
با باطن کعبه پیوندی عمیق دارد. باطن کعبـه و حـج در تـأویلات    ، معاینه و مشاھده سکینه

نام دوازده امـام  ، ولایت امامان معصوم(ع) و جلوۀ نور محمدی است. قاضی سعید قمی، شیعی
ل ھندسی مکعب شـش  گونه که شکرا با شکل ھندسی کعبه (مکعب) مطابقت داده است. ھمان

نام چھـار امـام   ، تا است. نام سه امام محمد استھای دوازده امام نیز ششتعداد نام، سطح دارد
، یـک امـام جعفـر و یـک امـام موسـی (قاضـی سـعید        ، یک امـام حسـین  ، دو امام حسن، علی

ارش ). ھمچنین مطابق گـز ۲۱۳، معبد و مکاشفه، نیز کربن، ۶۹۰، اسرارالعبادات و حقیقه الصلاه
المعمور واقع شده است و سنگ بناھـای  االله در محاذات عرش خدا در بیتپیامبر در معراج بیت

اشاره بـه  ، ھا مطابق تأویل قاضی سعیدھای طلایی عرش قرار دارد و این میخکعبه در برابر میخ
بـه  ). بنـابراین از آنجاکـه توجـه    ۲۵۲-۴ص ، ..اسـرارالعبادات ، انوار ولایت دارد (قاضی سعید
عابد در این توجه نیاز به وجھۀ عبادت یا ھمـان سـکینه قلبـی    ، کعبه معنوی توجھی قلبی است

گونه که معبد جایگاه شخینه (سکینه) اسـت و قداسـت معبـد نیـز بـه      دارد. به تعبیر دیگر ھمان
ای دارد تـا در آن بـه   عابد نیز در عبادت خود نیاز به سـکینه ، واسطۀ حضور سکینه در آن است

شـود. ایـن   د توجه کند. حضور در عبادت ھمانند معبد با حضور سکینه در عابد محقق میمعبو
روحـانی در  یای کـه در طـی آن حقیقت ـ  گیرد؛ تجلـی حضور با تجلی در قلب عابد صورت می

االله یا ھمـان وجھـه   ه الھی یا وجهھظھور وج، این تجلیآوردرهگردد. صورت انسانی متمثل می
روح القدس و سکینه ، که با ھمان حقیقت محمدی، سالک عارف استعبادت در سرّ سویدای 

الھی مطابقت دارد. 

ظھور سلطنت الھی
سلطنت الھی بر وجود  عبـد  ، با ظھور تام و تمام سکینه در قلب و پیدا شدن وجھۀ عبادت

ترینی قندھاری (قرن دوازدھـم) در فرھنـگ اصـطلاحات عارفـان و     الدیننظامشود. محقق می
چنین یاد کرده است:سلطان از اصطلاح ، نشاعرا

و تسـلط کننـده بـر    و قھـر زیرا که پادشاه کشور حسن است و غلبه ، سلطان روی را گویند
)."۲۴۱، (ترینی قندھاریعاشق است

، تحقق سلطنت الھی ھنگامی خواھد بود که روی (وجه) و صورت معشوق ازلی یعنی حق
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فارض:بیر ابنبه تع، با فنای عاشق در او ھویدا گردد
ولم تغن مالم تجلی فیک صورتی/ فلم تھونی مالم تکن فیّ فانیاً

و تـا  ، از خود و اوصاف خود فانی نشوی عاشق مـا نخـواھی بـود   ، در راه ماکلیبهیعنی تا 
عشق حقیقی به فنا ، زیراایتو فانی نشده، صورت من در حقیقت تو تجلی نکند و غالب نشود

ایـن  ، السلوک سعیدالدین فرغـانی انجامد و به تعبیر شارح نظمشوق میو استھلاک عاشق در مع
ای که:گونهبه، گیرداستھلاک پس از فنای صفاتی و ذاتی صورت می

و به قوت سـطوت و  ، صورت آن تجلی در ذات عاشق ظاھر شود و ھمگی او را فرو گیرد
ر و مغلوب و فـانی  بر آن ھستی مقید مجازی عاشق را مقھو، اطلاق خودشو سلطنت وحدت

الاّ «یعنـی الاضـافات و التقییـدات    » ھالـک ءشـی کل «آوازۀ گرداند... و به خود باقی گرداند. و
).۱۵۰-۱، الظاھر و حقیقته در افکند (فرغانیو ھو عین الوجود » وجھه

، یاد کرده اسـت سطوت و سلطنتاز تجلی واحدیت با تعبیر ، فرغانی با الھام از آیات قرآن
وجـه االله االله اسـت:  ظھور وجـه ، مانداین تجلی پس از ھلاکت وجود مجازی باقی میآنچه در

ھمان قبلۀ حقیقی است که در عین تنزیه دارای تشبیه است. به تعبیر صـدرالدین قونـوی "قبلـۀ    
ھمـان  ، ).  ایـن صـورت  ۲۵۱، عارفان وجود مطلق در صورت ربانی و ظاھر حق است (قونوی

ان االله خلـق آدم  چنانچه در احادیث نبوی آمده اسـت:  ، ده شده استاست که انسان بر آن آفری
).۷/۱۲۵، ۱حدیث، (بخاریالرحمنرةان االله خلق آدم علی صویا علی صورته

روایاتی از ائمه اطھار(ع) وارد شده است که بر مبنای آن برای تنزیـه  ، البته در احادیث شیعه
نھـی شـده اسـت. قاضـی سـعید قمـی بـا        تعـالی  از قائل شدن صورت و ھیئت برای حق، حق

از باب پرھیز عوام از وقوع در ورطه کفر و تشبیه ، منع در این روایات را، پذیرفتن اصل حدیث
دانسته است. وی ھمچنین اختلاف تأویلات ائمه (ع) در این باب را شـاھدی بـر صـحت ایـن     

، ). ازجمله این روایات۲۰۱-۲، اسرارالعبادات و حقیقه الصلاه، اخبار دانسته است (قاضی سعید
ثـواب لا الـه الا االله   «کـه معنـی روایـت    ، گفتگوی خواجه اباصلت ھروی با امام رضا (ع) است

ضمن آنکـه توصـیف   ، پرسد. امام رضا (ع) در پاسخ"را از آن حضرت(ع) میوجه اهللالنظر الی
 ـاند فرمودند: را کفر دانسته، خدا به اینکه او دارای وجھی چون وجوه است ا ابـا الصـلت مـن    ی

ولکن وجه االله تعالی انبیاؤه و رسله و حججه صلوات ، کفروصف االله تعالی بوجهٍ کالوجوه فقد
).۱/۱۱۵، (ع)عیون اخبارالرضا، بابویه(ابنعزوّجل ھم الذین بھم یتوجه الی االله-االله علیھم

ان معصـوم (ع)  ھای کامـل چـون انبیـاء و رسـولان و امام ـ    به انسانوجه االلهدر این روایت 
گونه که در زیارت جامعـه  تفسیر شده است که در مقام توجه به خدا باید رو به آنان کرد. ھمان
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ھرکـه قصـد و آھنـگ خـدا دارد بـه شـما        ، )۲/۲۷۶، (ھمان»بکممن قصده توجه«آمده است: 

مـورد  نیـز در  تأییدی بر وجھۀ عبادت است. ھمچنین از امام بـاقر (ع) کند. این مطلبتوجه می
ھـا  با دیگـر صـورت  ، روایتی نقل شده است که بر طبق آن صورت الھی، اضافه صورت به حق
اما به واسطه ، گونه که خانه خدا در عین آنکه ظاھراً بیتی چون بیوت استمتفاوت است. ھمان

شود و بر ھمین منوال روح الھی نیز منتسب به خداست:انتساب به خدا از دیگران متمایز می
واختارھا علی سایر الصـور المختلفـة فأضـافھا الـی     اصطفاها االلهة محدثة مخلوقة ھی صور

الکعبه الی نفسه و الروح الی نفسه.  فقال: "بیتی"و قال "نفخت فیه من روحیکما اضاف، نفسه
).۱۰۳، التوحید، (ابن بابویه

) ۱۲۴/ ۲عربـی در فتوحـات (  با استناد به قول ابـن ، قاضی سعید قمی  در شرح این حدیث
دانسته است. آدم به واسطۀ آفرینش با دو دسـت جـلال و   الاعظماسم االلهصورت انسان کبیر را 

صـفت حضـرت   ، صـفت آدم ، به صفت کمال و جامعیت متصف شد. از این جھت، جمال الھی
).۲۰۴، شرح توحید، قمیعیدقاضی س؛ ۱/۵۲فصوص، عربیالھیت است(ابن

یسـت در مکاشفاتشـان   بامی، برای درک کیفیت تجلی وجه و صورت الھی در قلب عارفان
تجلـی خـدا بـر    ، شـود کـه در آن  ق) نقـل مـی  ۶۰۶ای از روزبھان بقلی (د. مکاشفهتامل کرد.

صورت آدم(ع) گزارش شده است:
زیبـاترین  ناگـاه حـق سـبحان را در    ، دار بـودم. شـبی نمـازگزاردم   در ایام جوانی شب زنده

:و در چھره ام تبسمی کرد و مشکی خوشبو به سویم انـداخت. گفـتم  صورت بر من گذر نمود
ملک و سـلطنت اسـت و تـو ملیـک و پادشـاه فـارس       ھریک از اینھا:از این بسیارم ده. فرمود

الف).۸گ ، ۹۳۴نسخه شماره ، (روزبھانھستی
ایـن مکاشـفه در حـال عبـادت     ، در این گزارش نکات قابل تأملی وجود دارد. نخست آنکه

تـوان تلقـی کـرد. نکتـه     (ذکر یا نماز) رخ داده است. پس این تجلی را ھمان وجھه عبادت مـی 
انداختن کیسه مشک یـادآور  ، ظھور خداوند در زیباترین ھیأت و صورت است. نکته سوم، دوم

ملکـوت دمفھوم پادشاھی که نما، بوی خوش (ریح طیبة) در حدیث رضوی است. نکته چھارم
است و خطاب پادشاه به او نشان از خاصیت آیینگی او دارد. به تعبیری او در سلطنت معنویو 

عنوان شاھی یافت. مواجھه بـا شـاه نیـز محصـول     ، مقابل شاهِ حقیقت قرار گرفت و به طفیل او
نیز به ھنگام ذکـر تجربـه روحـانی مشـابھی     -پدر مولانا-ذکر و فکر و سلوک اوست. بھاء ولد

ارد:د
صورت او از پیش دلم نمی رفت.گفتم تکلفـی کـنم و   ، دیدمابه مسجد رفتم. رشید قبایی ر
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پیش نظرم می آید. ، نپردازد. دیدم که صورت دلبه االله مشغول گردانم تا دل به چیز دیگريدل 

بـه االله  -یعنـی از رنـگ سـرخیش   –هم از عرضش هم از اجـزاش  ، رفتممیتا من از او به االله
، ولـد (بهـاء هـا کـه ببیـنم    چـه عجایـب  ، اگر درِ االله گشاده شودشود که...پس معلوم میرفتممی

).2/22، ش1352
تجلی شکوھمندجمال الھی به صـورت انسـانی در قلـب اسـت کـه در      ، رشیدقبامقصود از

اصطلاح مولانا ھم ازآن با تعبیر شاه یاد شده است. چنانکه می گوید:
شھیاه آن باشد که پیش آید ر/ فکر آن باشد که بگشاید رھی

ھا و لشکر شه شودنه به مخزن/ بودشهآن باشد که از خود شاه
-۳۲۰۹ابیـات  ، دفتـر دوم ، ھمچو عزّ ملک دین احمدی (مولانا/ تا بماند شاھی او سرمدی

۳۲۰۷(
"شاه آن باشد که از خود شه بود" اشاره به ولایت کلیه الھیه دارد.

تلازم ولایت و سلطنت
ھنالـک الولایـة للّـه    تعالی دانسته شده اسـت:  خاص حق، رآن ولایت به شکل مصدریدر ق

مـادۀ ولـی). راغـب    ، انـد (قرشـی  ). ولایت را در آیه با کسر و فتح واو خوانده۴۴، (کھفالحق
اصفھانی ولایت به کسر واو را به معنی نصرت و به فتح و او را به معنی تولّی امر گرفته اسـت  

-آیـات ). در ولی: مادۀ مفرداتنیز ، تولّی امر است (ھمان، و یکی و حقیقت آنھر د، و به قولی
ولایت در آیـه مبارکـه   ، راز شیرازی با استناد به احادیثی از امام باقر(ع) و امام صادق(ع)الولایه

به ولایت امیرالمؤمنین علی(ع) تأویل شده است و باتوجه به اینکه در آیـه ولایـت ملِـک طلـق     
خـواه بـه معنـی    ، چنین تفسیر شده است که ولایـت مطلقـه  للّه الحقتعبیرِ ، د شدهتعالی یاحق

جـز ذات  ، زیراحقیقت ذات پاک حضرت احدیت است، محبت و خواه به معنی سلطنت باشد
زیـرا   ، پاک او سلطان قاھرِ غالبی وجود ندارد. ھمچنین سلطنت ذاتیه مطلقه اسم و رسـم نـدارد  

ا ھمین ذات در مقام ظھور سـلطنتش در عـالم صـفات و افعـال     ام، الغیوب استذات حق غیب
کـه در  ، ولایت اضافیه ربانیه و تجلـی اول  اسـت  ، (جبروت و ملکوت و ملک) و عالم لاھوت

). از دیـدگاه  ۳۰۴-۶، الانـوار قوایم، حضرت علی(ع) است (راز شیرازی، نھایت مصداق اتم آن
و ، مسـیه بـه مشـیت ربانیـه اضـافیه     حضرت علی(ع) صاحب دو ولایت اسـت: ولایـت ش  ، راز

ولایت به معنی وصایت که ولایت قمریه است. اما حضرت رسول(ص) صـاحب یـک ولایـت    
عربـی نیـز   ). البته برخی شـارحان ابـن  ۳۰۵ص، یعنی ولایت شمسیه و باطن نبوت است (ھمان



21امام رضا (ع)يسلطنت معنو93بهار و تابستان
عدالدین انـد. س ـ کـار بـرده  نیز ھر دو تعبیر ولایت قمریه و شمسیه را بهمحمدیهحقیقتدربارۀ 

ضمن بحث از سـلطنت اسـماءالھی از ھـر دو    ، فارضفرغانی در شرح خود بر بیت ذیل از ابن
تعبیر یاد کرده است:  

و بی یھتدی کلّ الدرای المنیرة/ و شمسی لم تغب، فبدری لم یأفل
دانـد کـه بـه اعتبـار حقیقـت انسـانیت آن       حال حقیقـت محمـدی مـی   فرغانی بیت را زبان
در برابر آفتاب تجلی ذاتی احدی جمعـی تعبیـر   ، به انسان کامل بودنشحضرت(ص)و باتوجه

بدر یا ماهِ تمام به کار رفته است. از این جھت که بدر از خود ھیچ نور و ظھوری ندارد و تنھـا  
اش در ای برای نور شمس ذات و قابل آن است. از این حیـث حقیقـت وجـودی   در حکم آیینه
و ھمانند خط فاصل بین سایه و شعاع شـمس اسـت. عـدم    -لاموجود و لامعدوم-حکم برزخ 

از ایـن جھـت بـه    ، کنایه از دوام تأثیر نور وجـودی و تجلـی ذاتـی آن دارد   ، افول این بدر منیر
به مثابۀ شمسی است که ھرگـز زوال و غیبـت در آن   ، واسطه تابش مدام بر وجودِ دیگر کاملان

اقتضای جامعیـت اسـماء را دارد. از ایـن    ، مقام جمع الجمعی آن حضرت (ص)، زیراراه ندارد
باشد. چراکه مدت سـلطنت اسـمای کلـی    جھت وجودش مقید به تجلی اسمی دون اسماء نمی

متعاقب است و ھر مدت به سلطنت اسمی خاص از اسماء اختصاص دارد و اینکه ھر رسـولی  
م(ص) بـرای  از آثار تقیّد اسمایی است. درصـورتی کـه رسـول اکـر    ، به قومی خاص تعلق دارد

جمیع خلائق تا قیامت مبعوث شده و در شریعتش نسخ راه ندارد. از این جھت ھمـواره بـرای   
ھر کوکب درّی (ستاره درخشان) یعنی ھمان عارفان و علمای راسخ در علم و اولیـای مشـایخ   

نور افشانی و آنان را به انوار وجود خـود ھـدایت   ، که مرشدان خلایق و ھادیان طریقت ھستند
). تداوم ھدایت و ارشاد حقیقت محمدی در سلسله ولایـت امامـان   ۶۴۰-۶۴۲، کند (فرغانیمی

شـود. در دعـای   یابد و سلطنت الھی ھمچنان از وجود آنـان نمایـان مـی   معصوم (ع) تجلی می
تقاضای رویت با علم بـه  -ارواحناه فداه-عصراستدعای فرج برای ظھور و شھود حضرت ولی

ست:قرین شده اسلطنت الھی
القـدرة و  والسلطانلک اللھم انی اسئلک اَن تُرینی ولیّ اَمرک ظاھراً نافذالامر مع علمی باَنّ

-۳۱۶، جمـال الاسـبوع  ، ابن طاووس(سیدو الارادة و المشیة و الحول و القوةالبرھان و الحجة
۶۱۷(.١

. این تعبیر تصریح است به اینکه ظهور آن حضرت (عج)، ظهور سلطنت الهی است.1
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سلطنت امام رضا(ع)

صـاحب سـلطنت الھـی    ، یـت از مبحث پیشین معلوم شد که امام معصوم (ع) به حکـم ولا 
بلکه معنوی و روحانی است. مشـابه مفھـومی   ، نه از نوع دنیوی و مادی، است. اما این سلطنت

آیـا تـو پادشـاه یھـود     که عیسی مسیح (ع) در پاسخ به سردار رومی پیلاتوس که از او پرسـید:  
).۳۶، ۱۹(یوحنانیستجھانھستی؟ گفت: لیکن اکنون پادشاھی من از این

اي وجـود دارد کـه قیامـت (صـغري و    ) نیز اشاره44، (کهفهنالک الولایه الله الحق در آیۀ 
کبری) عرصۀ ظھور سلطنت الھی است. و درآنجاست که حقارت ملک و سـلطنت دنیـوی  در   

علی ھمدانی:سیدبرابر سلطنت معنوی نمایان می شود. به تعبیر میر
طنت معنـوی و مملکـت   ھمه سلطنت ھای صوری و ممالـک خیـالی فـانی در جنـب سـل     

(میـر جنب آفتاب رخشان و قطره در جنب دریای بی کران بـیش نبسـت  در روحانی چون ذره
).۳۲۹، علی ھمدانیسید

اند که "ھنالک"اشارت بـه آخـرت   وبعضی گفتهھم آمده است: تفسیر شریف لاھیجیدر 
(شـریف  نصرت یا ملک و سلطنت مـر خـدای حـق راسـت    ، که در آخرتبه این معنی، است

). بنابراین تنھا در آخرالزمان مجال برای بروز چنین سلطنتی برای عیسـی (ع) و  ۳/۸۹۹، لاھیجی
مھدی (عج) فراھم خواھد شد و این ولایت و سلطنت ھمانند مفھوم ملکوت صبغۀ آخرالزمانی 

قاضـی سـعید قمـی    ،دارد. از عارفان شیعی که بر جنبۀ ملکوتی امام معصوم تأکید کـرده اسـت  
بارھـا  ، توحیـد صـدوق  ن ذکر است. این عارفِ دورانِ صـفویه در شـرح خـود بـر کتـاب      شایا

عنوان سلطنت معنوی محض مطرح کرده است. قاضی سعید بـا اشـاره بـه    مضمون امامت را به
کنـد کـه پیـامبر (ص) برحسـب ایـن      اخبار و روایات وارده از سوی شیعه و سنی استدلال مـی 

گزیـد. حضـرت (ص)   ر شد و باید یکـی از آن دو را برمـی  میان عبودیت و سلطنت مخی، اخبار
چگونـه  ، ای پیامبر باشد نه پادشاه پیامبر. لذا وقتی خود او سـلطنتی نداشـت  ترجیح داد که بنده

گیرد که خلافت امـام  ممکن است پس از او چنین سلطنتی در کار باشد؟ قاضی سعید نتیجه می
اصلاح امر معاش و معاد و سلطنتی معنـوی بـرای   علی (ع) و سایر ائمه(ع) خلافتی دینی برای 

ھا بود:عموم انسان
فثبت انّه لابدّ من الاضطرار إن کان له خلیقهً أن یکون بالخلافه الدینیه المصلحه للمعـاش و  

، معبد و مکاشـفه ، نیز: کربن، ۱/۵۱۷، شرح توحید، (قاضی سعید قمیالمعنویهالمعاد و السلطنه
۸-۱۶۷.(

پاسـداری از ھمـین   ، رضا(ع) از پذیرش خلافت پیشنھادی مـأمون سـرباز زد  سرّ اینکه امام
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سلطنت معنوی بود. حضرت(ع) در پاسخ به مأمون که با مطرح کردن علـم و فضـل و زھـد و    

ھمـان  ، دانسـت تر مـی عبادت امام(ع) آن حضرت را از خود برای تصدّی مقام خلافت شایسته
تخییر میان سلطنت و عبودیت فرمودند: مطلبی را فرمودند که پیامبر(ص) در مقام

و ، فقال الرضا(ع) بالعبودیه الله عزوجل افتخر و بالزهد فی الدنیا أرجو النجات من شر الدنیا
(ابن و بالتواضع فی الدنیا ارجو الرفعه عند االله عزوجلّ، أرجو الفوز بالمغانمبالورع عن المحارم

).2/139، عیون اخبار، بابویه
در الفقر فخریمفھومِ ، با مطرح کردن عبودیت، لحجج(ع) مطابق این حدیثاحضرت ثامن

اند و با عنوان کـردن زھـد و ورع در دنیـا تلویحـاً     حدیث نبوی را مجدداً مورد تأکید قرار داده
اند و با مفھوم دار آن بود را به وی گوشزد کردهآفاتِ سلطنت و خلافت ظاھری که مأمون عھده

انـد کـه بعـدھا در    ھمان مفھوم سلطنت معنـوی را تـذکر داده  ، فعت نزد خداتواضع در دنیا و ر
مھـج  ، را برای او به ارمغان آورده است (سیدبن طاووسالسلطانو توسلات لقبِ ھانامهزیارت

). تفاوت امام رضا (ع) با پیامبر (ص) در این بود که پیامبر(ص) از سوی خدای ۴۲۹، الدعوات
اما حضـرت رضـا (ع)    ، ن سلطنت ظاھری و عبودیت یکی را انتخاب کندتعالی مخیّر بود تا میا

العھد و الاّ ةفلابدّ لک من ھذا الامر ... لئن قبلت ولایگفت: با سخن مأمون مواجه گشت که می
حتـی در  ، ) لذا مجبور به پذیرش ولایتعھدی گردیـد ۱۴۰، عیون، ذلک (ابن بابویهاَجبرتک علی

زیـرا آن حضـرت(ع)   ، گیری از سلطنت ظاھری کاملاً ھویدا استهپذیرش ولایتعھدی نیز کنار
عنوان مشاور از دور نظارت داشـته  دار ھیچ عزل و نصبی نشوند و تنھا بهکنند که عھدهشرط می

باشد (ھمانجا).

ھای معنویت امام رضا(ع) در بین عارفانجلوه
اوصاف و القاب امام(ع)-۱

برای اھل عرفـان ظھـور خاصـی داشـته اسـت.کمال      سلطنت معنوی و باطنی امام رضا (ع)
سلطانِ الدین حسین خوارزمی عارف قرن نھم ھجری از آن حضرت (ع) چنین یاد کرده است: 

، (ع) (خوارزمیالرضاموسیالمرتضی امام ھشتم علی ابن سلا طینِ اسلام قره عین المصطفی و
نھا با سلطنت معنوی قابل قبـول  ت، با توجه بدانچه گذشتسلطانِ سلاطین). مفھوم صحیح ۲۴۸

ھـا  در برخـی زیارتنامـه  "الولی المرشـد وجود القابی چون ، خواھد بود. مویّد این نوع سلطنت
در توسل خواجه نصیر طوسی شمس الشموسو بدرالنجوم) و اوصافی چون ۴۸۱، (شیخ مفید

) کـه نشـان از   ۱۶، معبـد و مکاشـفه  ، کـربن ، ؛ نیز۴۲۹، جمال الاسبوع، است (سید ابن طاووس
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چنانکـه  -ھدایتگری و ارشاد خاص آن حضرت (ص) برای اھل معرفت دارد. دو وصف أخیر

از شؤونات حقیقت محمدی و یادآور بیت ابن فارض است:  -گذشت
و بی یھتدی کل الدراری المنیره/ و شمسی لم تغب، فبدری لم یأفل

از امام علی ، (ص) و خرقه عرفانیشارح قصیدۀ تائیه در باب سلسله نسبت اولیاء به پیامبر 
ظـاھر  ، وعلوم طریقت و حقیقت غالباً به ایشانافزاید "کند و می(ع) تا امام رضا (ع) را ذکر می

نویسد: مرحوم آشتیانی در پاورقی می، )۵۳، (فرغانیو نشر شده است
بـه  ، معتقد استالرضاموسیو این مسلم است که ھر کس به امامت و ولایت کلیه علی بن 

رضــا(ع) تــا قــائم آل محمــد(عج) بــه تنصــیص رســول ختمــی معتقــد  امامــت ائمــه بعــد از
ھمانجا).است"(

دلالـت  ، اینکه در ماه و خورشید ولایت آن حضرت (ع) ھرگز افول و غروبی متصور نیست
ھمچنـان  ، این دارد که سلطنت معنوی امام رضا (ع) پس از رخت بر بسـتن از جھـان مـادی   بر

مرکزی برای این نورافشانی جھت عام و خاص است.  ،وضه مبارک رضویباقی است و ر
ای نحـوۀ نـزول   در مکاشـفه ، ق) از عارفان کبرویه ذھبیه۹۵۸الدین حسین خوارزمی (کمال

گزارشی از زبان خود ایـن  مجالس المؤمنینفیوضات رضوی بر عالم را مشاھده کرده است. در 
کند کـه  ای مشاھده میدر واقعه، رقد مطھر رضویعارف نقل شده است که پس از تشرّف به م

ابتـدا متوجـه روح مطھـّر و روضـه مبـارکِ رضـوی       ، بسان دریای  مـواّج ، فیض از مبدأ فیاض
منـد  عـام و خـاص از ایـن فیوضـات بھـره     ، شود و به ھنگام طغیان دریا و سرریز شـدن آن می
تذکره جاده مال الدین در ). شریف الدین حسین خوارزمی فرزند ک۱/۱۶۸، شوند (شوشتریمی

ابیات ذیل را به نقل از خواجه حافظ شیرازی ذکر کرده است:، العاشقین
ابن الامام، خراسان آن امامشاهِ سلطان/ دوش بودم در طواف روضه خیر الانام

کعبه ھر خاص و عام، قبله اھل خراسان/امی کز شرف در دین بود ذاتش تمامآن ام
السـلام  ، خراسـان شـاهِ سـلطانِ  السـلام ای  /د به گوشم این پیـام  آم، بودم اندر روضه اش
).۳۴گ، (شریف الدین خوارزمی

شریف الدین در وصف مرقد منوّر امام رضا (ع) گفته است:  
).۳۴-۳۳، تا به ھفتاد حج نافله یکسان آمد (ھمان/یک طوافِ درش از قولِ رسولِ قرشی

برد که چـرا در احادیـث ثـواب زیـارت     ان پیتووضات متواتر حرم رضوی میباتوجه به فی
) و بلکـه معـادل   ۲۵۸، (ع)عیـون اخبارالرضـا  ، مرقد مطھر ایشان برتر از حج واجب (ابن بابویه

) شـمرده شـده   ۲۵۹، ) و در روایتی دیگر ھفتادھزار حـج مقبـول (ھمـان   ۲۵۷، ھزار حج (ھمان
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قد مطھـر رضـوی ھماننـد    اما زیارت مر، ثواب حج ظاھری است، زیارت خانۀ خدا، زیرااست

). این ھمان مطلبی است که در خصوص ۲۵۹، زیارت خدای تعالی در عرش برین است (ھمان
ــن     ــی ب ــام دیگــری ھمچــون عل ــه شــد. شــاید ھــیچ ام ــد گقت حضــور ســکینه الھــی در معب

(ص) زیارتش با حج مقایسه نشده باشد: زیـرا آن حضـرت (ع) قبلـۀ بـاطنی اھـل      الرضاموسی
نامیده ، قبلۀ ھفتمو قبله طوسید و به ھمین اعتبار از سوی برخی عارفان شومعرفت شمرده می

الحجج (ع) چنین خطاب کرده است:شده است: راز شیرازی در توسل به حضرت ثامن
ای قبلۀ طوسی بیا، ای راح روحانی بیا/ وی ابر نیسانی بیا، بیاسلطانیای عید 

ای قبلۀ طوسی بیا، ثرب و بطحا بیاای ی/ وی زمزم و صفا بیا، ای مکه و منی بیا
).۱۲۳- ۴، قوایم الانوار و طوالع الاسرار، (راز شیرازی

عماد اردبیلی نیز به مقایسه کعبه و روضه رضوی پرداخته است:میرزا 
بیت و معمور و ملک ساجد شده در پای طوس/گشتی مطافخود نمی، کعبه ار طایف نبوده

این شرف روز ازل شد بر قد و بالای طوس/یک طواف درگھش شد بھتر از ھفتاد حج
دین مولای طوسسلطانبوالحسن ، ابن موسی/مولا رضا(ع) امام ھشتم آنقبلۀ ھفتم

ھستی اگر دانای طوس، نور دل زیشان بجو/السلاسل در جھانله آن شه بود امسلس
)۶۱، ش۱۳۸۸، (حالی

تجلی قبلۀ ھفتم در سکینۀ قلبیه-۲
د. شـو ای است که در طور ھفتم از اطوار سبعۀ قلبی نمایـان مـی  وجھه، مقصود از قبلۀ ھفتم

در گزارش راز شیرازی از کیفیت دیدار با این وجھه چنین آمده است که: بـه زیـارت صـورت    
(ع) در سرّ سویدای قلـب خـود کـه طـور ھفـتم دل      الرضاموسیمبارکه حضرت مولی علی بن 

به نور سیاه براّق شـفاف تجلـی بـر فقیـر فرمـود (راز      ، مشرّف شدم و آن صورت مبارکه، است
).۶۶۸، ارقوایم الانو، شیرازی

ای کـه  گونهبه، در ادامه این گزارش آمده است که بوی مشک اذفر از قلب او وزیدن گرفت
کردند. وی این رایحـه مشـک را از خصـائص نـور     این رایحه را استشمام می، ھمنشینان او ھم

قدس سـره  -دانسته است (ھمان). صورتی که مشھود راز-علیه الصلوه و السلام-ولایت علویه
ھـای آن رایحـۀ خـوش اسـت. وی در     سکینۀ قلبیه و وجھۀ عبادت است که از نشـانه ، دگردی-

سالک در صورت سـلطان  فنایبحث از شرط چھاردھم از شروط سیر و سلوک تحت عنوانِ "
). نور سیاه ۶۵۷، (ع)"به بیان این واقعه پرداخته است (ھمانالرضاموسیالجن و البشر علی بن 
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گونـه کـه   تجلی نور ذات است. بدان، در قلب راز مشھود گردید، صورتبراّقی که به ھمراهِ آن 

شیخ محمود شبستری گفته است.  
).۷۲، ۱۳۶۸، به تاریکی درون آب حیات است (شبستری/سیاھی گر بدانی نور ذات است

به وجه باقی حق اشـاره دارد کـه بـا دو    ، اینکه در تجلی ذاتی صورتی نورانی مشھود بشود
اش را غـرق در نـور   ای کـه چھـره  گونـه شود. بهال از باطن سالک نمایان میصفت جلال و جم

ای چھـره ، کند که به موازات چھرۀ سـالک در توصیف آن بیان میالدین کبرینجمکند. شیخ می
شود که آفتابی دیده می، ھاآنکند و از پشت پوشش نازک شود که انوار افاضه میاز نور پیدا می

ھمان خورشـیدِ روح  ، درواقع وجه خود سالک و خورشید، این چھره یا وجهرود. آید و میمی
است که در بدن آمد و شد دارد:

(نجم الدین و تلک الشمس شمس الروح تتردّد فی البدن، فذلک الوجه فی الحقیقه وجھک
).۱۷۰، الجمال و فواتح الجلالفوائح، کبری

آیـد.  ینـد کـه انـواری از وی پدیـد مـی     بشخصی از نور را در مقابل خود می، در این وقت
نامـد و او را بـا رنـگ سـیاه     الدین این شخص نورانی را شیخ الغیـب و میـزان الغیـب مـی    نجم

شـود کـه بـا وجـودش     کند. مجاورت این شخص با وجود سالک تا بدان حـد مـی  توصیف می
، ورت نورانی). یکی شدن با شیخ الغیب یا ھمان ص۱۷۱، شود (ھماندرآمیخته و با آن یکی می

جان حضـرت رضـا   انس وفنای سالک در صورت سلطانبا آنچه که راز شیرازی در توصیفِ 
به اعتبار ھمین ، بودنِ حضرت رضا (ع) ھمشمسُ الشموس مطابقت دارد. ، ) بیان کرده است(ع

سازد.  چھرۀ ملکوتی است که سلطنت معنوی ایشان را در جان سالکان فراھم می

نتیجه
چھره ملکوتی امام رضا(ع) مصداق اتمّ برای سـکینه  ، توان گفتمباحث پیشین میبر مبنای 

به دیدار آن نایل آمدند. القـابی چـون شـمس    ، قلبی است  که برخی عارفان در طور ھفتم قلب
در قلـوب اھـل ولایـت اسـت. سـلطنت      ، الشّموس و بدرُ النّجوم کنایه از پرتو افشانی امـام(ع) 

ضـه شـریف رضـوی    بـرای عمـوم نیـز در رو   ، وه بر قلوب خاصهمعنوی آن  حضرت (ع) علا
کند. وجـه اشـتراک ایـن دو جایگـاه ؛یعنـی قلـب و روضـة مبـارک در         ھمچنان جلوه گری می

جایگاھی چـون معبـد و   ، ای است که در ھر دو جا حضور دارد و ھر دو مطابق احادیثسکینه
کعبه حقیقی را واجد ھستند.   
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منابع

.۱۳۶۸، تھران، انتشارات مولی، تھران، محمد خواجویترجمۀ ، قرآن حکیم
.۱۳۶۳، به کوشش سید مھدی حسنی لاجوردی، (ع)عیون اخبارالرضا، محمد، بابویهابن

الحـوزه  منشورات جماعه المدرسین فی، قم، به کوشش ھاشم حسینی طھرانی، التوحید، _________
.ق۱۳۹۸العلمیه. 

انتشـارات اسـلامی جامعـه مدرسـین حـوزۀ      ، ش علی اکبر غفاریکوشبه، الاخبارمعانی، _________
.۱۳۶۱علمیه قم. 

تا.انتشارات داوری. بی، قم، الشرایععلل، _________
.۱۳۶۶، انتشارات الزھراء، تھران، به کوشش ابوالعلاء عفیفی، الحکمفصوص، بن علیمحمد، عربیابن

تا.بی، لتراث العربیدار احیاء ا، بیروت، الفتوحات المکیه، _________
ق.۱۳۳۶، لیدن، به کوشش نیبرگ، التدبیرات الالھیه فی اصلاح المملکه الانسانیه، _________
بی تا.، دارالاندلس، بیروت، تفسیر القرآن الکریم، _________
ق.۱۴۲۶، دارالکتب العلمیه، بیروت، عنقای مغرب فی ختم الاولیاء و شمس المغرب، _________

ای بـه کوشـش جـواد قیـومی جـزه     ، جمال الاسبوع بکمال المشروع، الدین علیرضی، طاووسسید ابن 
.۱۳۷۱موسسه آلآفاق، قم، اصفھانی

ق.۱۴۱۴، الاعلمیموسسه، بیروت، مھج الدعوات و منھج العبادات، _________
.۱۳۸۳، مولی،تھران، به کوشش روان فرھادی، ترجمه و متن منازل السائرین، عبداالله بن محمد، انصاری
.ق۱۴۰۱، دارالفکر،بیروت، صحیح البخاری، بن اسماعیلمحمد، بخاری

کتابخانۀ ، تھران، ۲ج، الزمان فروزانفربه کوشش بدیع، معارف بھاء ولد، بن حسن بلخی)محمد، بھاء ولد
.۱۳۵۲، طھوری

، تھـران ، احمد مجاھدبه کوشش، قواعد العرفاء و آداب الشعراء، بن اسحاقالدیننظام، ترینی قندھاری
ق.۱۳۸۷، انتشارات سروش

ق.۱۳۹۶، انتشارات حکمت، تھران، به کوشش مھدی محقق، وجوه قرآن، حبیش، تفلیسی
م.۲۰۰۰، قاھره، به کوشش جمال المرزوقی، شرح مواقف نفری، الدینعفیف، تلمسانی

ق.۱۹۷۵، مصر، الانسان الکامل فی معرفه الاواخر و الاوائل، عبدالکریم، جیلی
.۱۳۷۲، انتشلرات توس، تھران، ایترجمه فریدون بدره، ھای دخیل در قرآن مجیدواژه، آرتور، جفری

، انتشـارات دریـای نـور   ، شیراز، به کوشش محمد خواجوی، دیوان حالی، محسن، حالی(عماد اردبیلی)
۱۳۸۸.

، مکتبه الکاتولیکـه ، وتبیر، به کوشش عثمان یحیی، کتاب الختم الاولیاء، بن علیمحمد، حکیم ترمذی
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.تابی

.۲۰۱۰، دار الکتب العلمیه، بیروت، تمام الفیض فی باب الرجال، اسماعیل، حقی بروسوی
انجمن ، تھران، به کوشش مھدی درخشان، ینبوع الاسرار فی نصایح الابرار، الدین حسینکمال، خوارزمی

.۱۳۸۴، آثار و مفاخر فرھنگی
به کوشـش  ، قوایم الانوار و طوالع الاسرار، سینی شرفی ذھبی"میرزا بابا"میرزا ابوالقاسم ح، راز شیرازی

.۱۳۸۳، دریای نور، قم، خیراالله محمودی
تا.بی، جابی، چاپ سنگی، آیات الولایه، _________
ق.۱۴۱۸، دارالمعرفه، بیروت، المفردات فی غریب القرآن، بن محمدحسین، راغب اصفھانی

، البغـا بـه کوشـش مصـطفی ذیـب    ، الاتقان فی علوم القرآن، ق)۱۴۲۲رحمن (الدین عبدالجلال، سیوطی
دار ابن کثیر.، دمشق

.۹۳۱نسخۀ شماره ، کتابخانه آستان قدس رضوی، روزبھان بن ابی نصر، کشف الاسرار، روزبھان بقلی
، بـه کوشـش مسـعود انصـاری    ، الرحمن بترجمـه القـرآن  فتح، بن عبدالرحیماحمد، االله دھلویشاه ولی

.۱۳۸۵، نشر احسان،تھران
.۱۳۶۸، کتابخانۀ طھوری، تھران، به کوشش صمد موحد، گلشن راز، محمود، شبستری

دانشـگاه اسـلامی   ، (ملفوظات حضرت شیخ خـوارزمی) جاده العاشقین ، حسین، الدین خوارزمیشریف
.۱/۲۹۷۶۷۱شماره، کتابخانه مولانا آزاد، ھند، علیگر

، به کوشش محدث ارموی و محمدابراھیم آیتی، فسیر شریف لاھیجیت، بن علیمحمد، شریف لاھیجی
.۱۳۷۳، نشر داد، تھران

.۱۳۶۵، کتابفروشی اسلامیه، تھران، المؤمنینمجالس، قاضی نوراالله، شوشتری
، نیلـوفر ، تھـران ، ترجمـۀ فریدالـدین رادمھـر   ، جریانات بزرگ در عرفان یھودی، گرشوم گرھارد، شولم
۱۳۸۵.

ق.۱۴۱۰، جامعه مدرسین حوزۀ علمیه، قم، المقنعه، بن نعمانبن محمددمحم، شیخ مفید
(بیتا).، مکتبه الاسلامیه، تھران، ۵ج، البیان فی تفسیر القرآنمجمعابوعلی فضل بن حسن؛ ، طبرسی

وزاره الثقافـه و الارشـاد   ، تھـران ، بـه کوشـش محمـدکاظم   ، الکوفیتفسیر فرات، ابوالقاسم، فرات کوفی
.۱۳۷۴،الاسلامی

موسسـه  ، تھـران ، به کوشش احمدعلی رجایی بخـارائی ، آستان قدس رضویفرھنگ لغات قرآن خطی 
.۱۳۶۳، مطالعات و تحقیقات فرھنگی

، الدین آشـتیانی به کوشش سید جلال، مشارق الدراری شرح تائیه ابن فارض، سعیدالدین سعید، فرغانی
ق.۱۳۹۸، دانشگاه فردوسی،مشھد
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، انتشارات مولی،تھران، ترجمۀ محمد خواجوی، اعجازالبیان فی تفسیرالقرآن، مدصدرالدین مح، قونوی
۱۳۷۵.

ترجمـۀ دکتـر علـی زمـانی     ، اسرارالعبادات و حقیقه الصلاه، بن سعید بن مفیدمحمد، قاضی سعید قمی
.۱۳۸۷، آیت اشراق،قم، ایقمشه

.۱۳۷۹، میراث مکتوبدفتر ،تھران، به کوشش نجفقلی حبیبی، شرح الاربعین، _________
، انتشـارات وزارت ارشـاد  ، تھـران ، به کوشش نجفقلـی حبیبـی  ، شرح توحید الصدوق، _________

۱۴۱۵.
.۱۳۶۱، دارالکتب الاسلامیه، تھران، قاموس قرآن، سید علی اکبر، قرشی

م.۲۰۰۲، عتیق و عھد جدیدعھد، کتاب مقدس
.۱۳۸۴، انتشارات جامی، تھران، ۀ انشاءاالله رحمتیترجم، عربیتخیّل خلاق در عرفان ابن، ھانری، کربن

.۱۳۹۰، سوفیا، تھران، ترجمۀ انشاءاالله رحمتی، معبد و مکاشفه، _________
ترجمۀ انشـاءاالله  ، ۱اندازھای معنوی و فلسفی اسلام ایرانی(تشیع دوازده امامی)جچشم، _________

.۱۳۹۱، سوفیا، تھران، رحمتی
، دفتـر پـژوھش و نشـر سـھروردی    ، تھـران ، ھای مشترکمایهدرون، ب مقدسقرآن و کتا، دنیز، ماسون
۱۳۸۵.

، ترجمه و متن به کوشش محمد خواجوی، تفسیر آیه مبارکۀ نور، بن ابراھیممحمد، صدرالدین شیرازی
.۱۳۶۲، انتشارات مولی، تھران

فلسـفۀ  انجمـن اسـلامی حکمـت و   ، تھـران ، به کوشش محمد خواجوی، اسرارالآیات، _________
.۱۳۶۰، ایران
دارالکتـب  ، بیـروت ، التأویلات النجمیه فی التفسیر الاشـاری الصـوفی  ، بن عمراحمد، الدین کبرینجم

م.۲۰۰۹، العلمیه
، مـولی ، تھـران ، به کوشش نجیب مایل ھـروی ، ترجمۀ عبدالغفور لاری، اصول العشره، _________

۱۳۶۳.
ق.۱۴۲۶، دار سعاد، مصر، ه کوشش یوسف زیدانب، فوائح الجمال و فواتح الجلال، _________

، افسـت از روی چـاپ لیـدن   ، بـه کوشـش آربـری   ، المواقف و المخاطبات، بن عبدالجبارمحمد، نفری
م.۱۹۳۴

، انتشارات دانشـگاه تبریـز  ، تبریز، به کوشش سید محمود انواری، الملوکةذخیر، سید علیمیر، ھمدانی
۱۳۸۵.
.۱۳۷۷، ققنوس، تھران، به کوشش رینولد نیکلسون، مثنوی معنوی، الدین محمد بلخیجلال، مولوی
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انیسروردرضایحمدکتر 
زیدانشگاه تبراریاستاد

Email: sarvarianhr@yahoo.com

چکیده 
اضلاع ھندسه معرفتی حکمت متعالیـه اسـت. در ایـن نوشـتار جنبـه      ترینمھمحرکت جوھری از 

تصوری بحث و چگونگی ابتنای حرکت جوھری بر مبنای اصالت وجود مورد بحث قرار گرفته اسـت.  
اصالت وجود و اعتباریت ماھیت، تصور و انگاره ما از حرکت جوھری نیز با توجه به تعدد برداشت از 

محقـق در عـالم خـارج    بـالفرض .یک تقریر از حرکت جوھری با قبول ماھیت بـالتبع و  گرددمیمتعدد 
که با توجه به ھر گیردمیوجود و تقریر دوم مبتنی بر عدم تحقق ماھیت در عالم خارج شکل واسطهبه

.گیرندمیبر اصالت وجود، ھر دو تقریر در نھایت مورد چالش قرار ھاآنه ابتنای دو انگاره و نحو

.اعتباریت ماھیت-اصالت وجود–حرکت جوھری : واژگان کلیدی

 :١١/٠٧/١٣٩١؛ تاریخ تصویب: ٣١/٠١/١٣٩١. تاریخ وصول.
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طرح مسئله -۱

مسائل حکمت متعالیه حرکت جوھری است که لوازم معرفتـی مختلفـی بـر آن    ترینمھماز 
آن و مقایسه آن بـا  لیدلاکت جوھری و ھمچنین بررسی . در باب اثبات و ابطال حرشودمیبار 

حرکت در نظر فیلسوفان قبل از ملاصدرا و ھمچنین لوازم معرفتی حرکـت جـوھری کارھـای    
آنچه نیاز به تحقیق بیشتری دارد تصور و انگاره مـا  رسدمیزیادی صورت گرفته است. به نظر 

اصالت وجود است. به چگونگی و فروعات نتایجاز حرکت جوھری است. حرکت جوھری از 
ابتنای حرکت جوھری بر اصالت وجود کمتر توجه شده است. تصور دقیق از حرکت جـوھری  
مبتنی بر تصور چگونگی ابتنای آن بر اصالت وجود است. دو تصور اصلی از تحقق ماھیـت در  

ن اسـت  . تصور اول ای ـشودمیعالم خارج از ذھن بنا بر اصالت وجود در حکمت متعالیه یافت 
در عالم -وجود واسطهبه–که با تحقق بالذات وجود در عالم خارج از ذھن، ماھیت نیز بالتبع 

/ ۲الحکمه المتعالیه،؛ ھمو، ۱۶۱و ۳۸الشواھد الربوبیه،.(الشیرازی، یابدمیخارج از ذھن تحقق 
ھیـت در  ) ؛ تصور دوم این است که با توجه به اصـالت وجـود، ما  ۵۵-۵۴المشاعر،؛ ھمو، ۲۹۶

عالم خارج از ذھن تحقق ندارد و عالم خارج عالم وجود بوده و ماھیت حد وجـود بـه شـمار    
مفـاتیح الغیـب،  ؛ ھمـو،  ۱۹۸و ۶۷و ۴۹/ ۱الحکمـه المتعالیـه،  آمده و منتزع از آن است (ھمو، 

دو تقریـر متفـاوت از حرکـت    تـوان مـی بر اساس این دو تصور از اصـالت وجـود، آیـا    )۲۳۴
داد به این بیان که تقریر اول حرکت جوھری مبتنی بر تحقق بالعرض ماھیـت در  جوھری ارائه

عالم خارج از ذھن بوده و تقریر دوم مبتنی بر عدم تحقق ماھیت در عالم خارج از ذھن باشد ؛ 
کـه گـاھی در   ایگونـه بـه تا حدود زیادی مغفـول مانـده   ھاآنتوجه به این دو تقریر و تفکیک 

ان و مخالفان حرکت جوھری بر یک تصور واحـد نـزاع ندارنـد. بـر ایـن      برخی مواضع، موافق
اساس ما حرکت جوھری را به ھر دو تصور تقریر کرده و از طریق واشکافی مفاھیم در نھایت 

بیان خواھیم نمود که سرنوشت حرکت جوھری بنا بر ھر دو تقریر به کجا خواھد انجامید.                                

تقریر ھای متفاوت از حرکت جوھری-۲
تقریر مبتنی بر تحقق بالتبع ماھیت در عالم خارج از ذھن-۲-۱

أن «اندتیماھوجود در ذات خود نه جوھر است و نه عرض چون جوھر و عرض از اقسام 
بـه ذھـن   » حرکت جوھری«) عنوان ۹الشواھد الربوبیه،(ھمو، » الوجود لیس بجوھر و لا عرض

که در عالم خارج از ذھن، جوھری تحقق دارد که دارای حرکت و سیلان اسـت.  کندمتبادر می
فیکون الوجود موجـودا فـي نفسـه بالـذات و     «ماھیت جوھری بالعرض در خارج محقق است 
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). با توجه به حرکـت در ذات و  ۸(ھمان، » الماھیة موجودة بالوجود ای بالعرض و ھما متحدان

با ماھیت در عـالم خـارج از ذھـن، بـه تبـعِ حرکـت در       حاق وجود شیء و به سبب اتحاد آن 
توان نام آن را حرکت جوھری نھاد. پس بدین سبب مییابدمیوجود، حرکت به جوھر نیز راه 

گـردد امـا ماھیـت، تحقـق     در این نگاه چارچوب بحث ماھیت به مانند فلاسفه قبلی حفظ مـی 
یابـد. ملاصـدرا در برخـی    قعیـت مـی  بالعرض داشته و به تبع وجود بالذات، در عالم خـارج وا 

در دیـدگاه مـا وجـود    : «کندمیمواضع تحقق بالتبع ماھیت در عالم خارج از ذھن را چنین بیان 
ھمـین وجـود تحقـق یافتـه     عینبهممکن به نحو بالذات تحقق دارد و ماھیت به نحو بالعرض 

(ھمـو،  » ل اسـت است در باب موجودیت صفات خداوند و ذات ایشان نیز امر بـه ھمـین منـوا   
). چنانکه از عبارات بالا آشکار است وجود و ماھیت ھر دو در خارج از ذھن ۵۵-۵۴المشاعر،

اما یکی به نحو بالذات و دیگری به نحو بالعرض و رابطه وجود و ماھیت مانند رابطه اندمحقق
ذات و و رابطه میان کندمیاست البته در جای دیگری به عکس عمل تعالیحقذات و صفات 

؛ ۳۸الشـواھد الربوبیـه،  کند (ھمـو،  را به رابطه میان وجود و ماھیت تشبیه میتعالیحقصفات 
مرتبه وجود در عالم خارج متقدم بر مرتبـه ماھیـت اسـت    ). «... ۲/۲۹۶الحکمه المتعالیه،ھمو، 
براین بنـا ). «۱/۷۵الحکمه المتعالیه،(ھمو، » به لحاظ ذھنی، وجود متأخر از ماھیت استاگرچه

وجود بـه گونـه بـالعرض تحقـق     واسطهبهوجود فی نفسه به نحو بالذات تحقق دارد و ماھیت 
). ملاصدرا در باب تحقق کلی طبیعی که مبتنی بر تحقق ماھیت در عـالم  ۸(ھمان، »  یافته است

کامـل  طـور بهگوید ... کلی طبیعی در دیدگاه متکلمان (در عالم خارج) خارج از ذھن است می
). ۶/۴۷الحکمـه المتعالیـه،  (الشـیرازی،  » ی ندارد اما در نزد ما تنھا تحقـق بالـذات نـدارد   تحقق

).۱۹/ ۶(ھمان، » حقیقت آن است که کلی طبیعی در عالم خارج تحقق دارد«
ثم اعلم ان وجود الجوھر جوھر بعین جوھریه ذلک «گوید: بر این اساس صدر المتالھین می

).۸الشواھد الربوبیه،(الشیرازی، الجوھر و وجود العرض عرض کذلک
تا قبل از صدرالمتالھین غالب فلاسفه اعتقاد داشتند که حرکت به معنای تغییر تـدریجی در  
اعراض تحقق دارد. حرکت در اعراض مبتنی بر جوھر ثابتی است که در اثنای حرکت، وحدت 

از تار و پـود ماھیـت   کند. این تصور بر این اساس است که عالم خارج از ذھنآن را حفظ می
تواند آن را بشناسـد. ملاصـدرا   سرشته شده و ذھن نیز در قالب یک ساختار معرفتی ماھوی می

که موجود در کم و کیـف، ایـن و وضـع،    گونهھمانبر خلاف پیشینیان قبل از خود اعتقاد دارد 
ود نیـز  ای به مرتبه دیگر اسـت در ذات و ماھیـت جـوھری خ ـ   دارای تبدیل و حرکت از مرتبه

کنـد و در عـین   دارای تغییر و جنبش است و از یک مرتبه ذاتی به مرتبه دیگر ذاتی حرکت می
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گردد. در نگاه پیشینیان سلطه ماھیت بر ذھن و زبان و به عنوان حال وحدت نوعیه آن حفظ می

چارچوب شناختی عالم خارج از ذھن آشکار است. بحث مقولات (اقسام ماھیـت و جـواھر و   
) برای ارسطو ھم جنبه منطقی داشته و ھم جنبه فلسفی. ایشـان بـه عنـوان یـک     گانههداعراض 

اسـت. مقـولات   ھـا آنموجودات عالم و شناخت یبنددستهفیلسوف به نحو استقرایی به دنبال 
. بـه  ردیگیبرمرا در ھاآنتعدادی معدود از موجودات، ھمه جزبهارسطو چنان فراگیر است که 

 ـبارسطو اعتقاد دارد که دستگاه مقـولات  یشناسیتھسلحاظ فلسفی و  نحـوه بالفعـل   کننـده انی
در عالم است. تار و پود عالم بر این اساس تنیده شده است. باید ھاآناشیاء و چگونگی تحقق 

). امـا  ۱۱۲-۹۱الشفا (منطق)،، سیناابن؛ ۳۵/ ۱با عینک مقولات به موجودات نظر کرد (ارسطو، 
اصالت وجود حاکمیت را به وجود و مراتب وجودی یعنی تشکیک حقیقـت  ملاصدرا با نظریه

رسـد  . بـه نظـر مـی   کنـد مـی وجود داده و ماھیت را به تبـع وجـود بـه نحـو بـالعرض حفـظ       
صدرالمتألھین براھین حرکت جوھری را بر اساس ھمان شبکه شناخت ماھوی البته بـا قرائـت   

کندمیقسام آن یعنی جوھر و عرض اقامه اصالت وجودی یعنی قبول تحقق بالعرض ماھیت و ا
که عبارتند از:

برھان اول:
علت –۲دھد، حرکت در اعراض رخ می–۱این برھان از چند مقدمه تشکیل شده است: 

علـت امـر متغیـر خـود،     » عله المتغیر متغیـر «-۳اعراض متغیر، طبیعت و صورت نوعیه است. 
دھـد (الشـیرازی،   شیء (صورت نوعیـه) رخ مـی  متغیر است. بنابراین حرکت در جوھر و ذات 

). واضح است که سخن از عـرض و صـورت نوعیـه بـه عنـوان      ۶۲–۶۱/ ۳الحکمه المتعالیه،
ماھیـت در  بـالتبع جوھر با توجه به اینکه مقسم جوھر و عرض ماھیت است مبتنی بـر تحقـق   

مرتبه ذاتی و عالم خارج از ذھن است. ھمچنین تقسیمات عرض و جوھر یعنی طرح بحث دو 
عرضی در ساحت وجود نیز تنھا با اعتبار بالتبع ماھیت در ساحت وجود ممکـن اسـت وگرنـه    

بـرای  -بدون اعتبار بالتبع ماھیت–حیث ذاتی و عرضی توانمیحقیقت وجود بسیط است و ن
آن در نظر گرفت.

برھان دوم:
عرض وجود لغیـره  در این برھان بر رابطه وجودی جوھر و عرض تکیه شده است. وجود 

برای جوھر است پس وجود عرض تابع و وجود جـوھر متبـوع اسـت. بنـابراین چـون وجـود       
عرض یعنی وجود تابع، متغیر است پس وجود جوھر یعنی وجود متبوع نیز متغیر است (ھمان، 

۳ /۱۰۴.(
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ھای مختلفی ذکـر شـده   تقریرات مختلف از براھین حرکت جوھری که به عناوین و شماره

و شـاید بـه ھمـین دلیـل     گردنـد برمیھاآنبه ایگونهبهاند و ه این دو دلیل قابل تحویلھمه ب
کند (الطباطبایی، علامه طباطبایی تنھا این دو برھان را به عنوان براھین حرکت جوھری ذکر می

۲۶۸.(
مواجه فیلسوفان با اشکال اصـلی حرکـت جـوھری، چگـونگی برداشـت آنـان از حرکـت        

خواھد داد. با توجه به تقریر اول از حرکت جوھری پاسخ به اشکال معـروف  جوھری را نشان
حرکت جوھری یعنی عدم بقاء موضوع در حرکت جوھری و لـزوم تحقـق انـواع لایتنـاھی و     

شود؟ آیا جـوھر نـوعی مـثلاً یـک     بین دو امر متناھی یعنی میان مبدأ و منتھا چه میھاآنحصر 
ا باقی نیست. اگر نوع در اشتداد حرکـت جـوھری بـاقی    انسان در حرکت جوھری باقی است ی

باشد پس حرکت در جوھر یعنی انسان رخ نداده بنابراین این امر نفی حرکـت جـوھری اسـت    
اما اگر بگویید نوع باقی نیسـت  اندشدهزیرا نوع در جوھر خود ثابت بوده و تنھا اعراض متغیر 
مند موضـوع ثابـت و واحـد اسـت تـا      باز ھم حرکت جوھری رخ نداده است زیرا حرکت نیاز

کون و فسـاد و  صورتبهوحدت آن حفظ شود. حرکت تغییر تدریجی و پیوسته است نه اینکه 
تـوان  نماند اصـلاً نمـی  آنی رخ دھد. بنابراین اگر موضوع ثابت نباشد یعنی نوع باقی صورتبه

در اثنای حرکت محقـق  گفت حرکتی رخ داده زیرا ارتباط نوع در آغاز حرکت با انواع دیگر که
رود پس محال است حرکت جوھری رخ دھد و ھمچنین چون ھر حرکتی شوند از میان میمی

ھـا صـورت ھمراه زمان بوده و ھر صورت جوھری یک فعلیت است و اجزاء این حرکت یعنی 
تحقـق انـواع   کـه یدرحـال خواھیم داشت نه امور بـالقوه  ینامتناھیھاتیفعلاندزمانمنطبق بر 

الشـفاء  ، سـینا ابـن میان مبدأ و منتھای حرکت که امـری متنـاھی اسـت محـال اسـت (     امتناھین
). ملاصدرا با توجه به اصالت وجود و تحقـق بـالعرض ماھیـت در عـالم     ۹۹-۹۸(الطبیعیات)،

گوید: وقوع حرکت در جوھر مستلزم فقدان موضوع برای حرکت نیست زیرا خارج از ذھن می
است؛ ھیولای اولی، قوه محـض اسـت و   » صورة ما«لای اولی با موضوع حرکت جوھری، ھیو

، ھـا صـورت تواند موضوع حرکت قرار گیرد بنابراین ماده به ضـمیمه صـورتی از   به تنھایی نمی
و عامل دیگر » صوره ما«یک امر واحد است که این واحد نیز ناشی از وحدت عمومی و نوعی 

کنـد و بـا جـایگزین کـردن     ایجـاد مـی  » وره ماص«یعنی جوھر مفارقی است که ھیولا را توسط 
دارد؛ ملاصدرا در پاسخ به اشکال لزوم صورتی به جای صورت دیگر، وجود آن را باقی نگه می

اند ھـر مرتبـه در حرکـت،    انواع لایتناھی محصور بین الحاصرین معتقد است اینکه حکما گفته
به گذشته، نوعی است مسـتقل نـه   یک نوع است مرادشان این بوده که ھر مرتبه بالفعل، نسبت
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-۸۶/ ۳الحکمه المتعالیـه، اند (الشیرازی، اینکه ھمۀ مراتب بالفعل باشند بلکه این مراتب بالقوه

).۱۰۷-۱۰۶و ۸۸
بنا بر نظر مخالفان حرکت جوھری، حرکت منحصر در اعراض است نه جوھر شیء یعنـی  

ھری بـه نحـو دفعـی اسـت نـه      جـو ھـای صـورت معتقدند تبدیل و تبدل ھاآنصورت نوعیه. 
پس حرکت در جوھر ممکن نیست. بنـا بـر   باشدمیتدریجی و چون حرکت یک امر تدریجی 

شود و صورت دیگر کائن، یعنی در اینجا کون و فساد تحقق دارد. اعتقاد آنان صورتی فاسد می
مختلفـی را ھـای صـورت ای کـه در طـول زمـان    منفصل از یکدیگرند امـا مـاده  ھاصورتاین 
ای است که صورت آبـی داشـت اکنـون در اثـر حـرارت      پذیرد واحد است. مثلاً ھمان مادهمی

اگرچه یـک  » صوره ما«است و این » صوره ما«فاعل ماده، ھررویبهیافتن صورت ھوایی دارد. 
آفرینـد و  وحدت عددی جوھر مفارقی است که آن را مـی واسطهبهامر مبھم است اما وحدتش 

کند. بنابراین در نظر قائلین بـه  آفریده، و وحدت آن را حفظ میآن صورت اسطهوبهماده را نیز 
اسـت نـه یـک صـورت معـین و      » صوره ما«کون و فساد آنچه در وجود ماده نقش دارد ھمان 

حافظ وحـدت شـیء اسـت. بنـابراین حرکـت تـدریجی تنھـا در        » صوره ما«مشخص و ھمین 
جوھری یعنی حرکت در صـورت نوعیـه محقـق    یابد اما اگر بخواھد حرکتاعراض تحقق می

شود به نحو کون و فساد است. ملاصدرا نیز در این چارچوب به دنبال اثبات حرکت جـوھری  
کند که در واقع در اینجا یک صورت و ایجاد وحدت موضوع آن است. البته ملاصدرا اشاره می

بـاقی اسـت و در   کند یعنی صورت شخصـی اتصـالی   واحد است که مراتب مختلف را طی می
). جنس و فصل و عرض در نگاه فلاسـفه از اقسـام   ۸۸-۸۶صور خاصه متحرک است (ھمان، 

و مقسم کلیات خمس، ماھیت است. ماھیت تـام ماننـد انسـان و حیـوان و ...     اندخمسکلیات 
سـینا ابـن : یکی جزء اعم که جنس و دیگری جزء مخـتص کـه فصـل اسـت.     جزءنددارای دو 

جسم، جوھر دارای عرض،طول و عمق اخـذ  ھرگاه: «گویدمیان ماده و جنس تفاوت میدرباره
شود و در آن شرط شود که غیر از این معنایی در آن داخل نباشـد و اگـر معنـایی غیـر از ایـن      
ضمیمه و مقارن آن گردد خارج از حقیقت جسمیت و مضاف به آن باشد جسـم مـاده اسـت و    

اگر حیوان بشرط لا اخذ شود ماده و اگر لابشرط اگر لابشرط اخذ شود جنس است و ھمچنین
، سـینا ابـن » (اخذ شود جنس است و حساس و ناطق بشرط لا فصل نیستند و لابشرط فصل اند

). بـر ایـن اسـاس سـخن از فصـل و      ۲/۱۶الحکمه المتعالیـه، ؛ ا لشیرازی، ۲۱۶الشفا (الھیات)،
حل اشکال ربط متغیر به ثابـت  صورت و ماده در چارچوب ماھوی از بحث است. ملاصدرا در 

و معتقد است چون حرکت در جـوھر و ذات شـیء تحقـق    پردازدمینیز با انگاره بالا به بحث 
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پس حرکت جوھری مشمول قاعده علت المتغیر متغیـر واقـع   خواھدنمیدارد و امر ذاتی علت 

ذات شـیء  ). واضح اسـت کـه بحـث جـوھر و     ۶۸/ ۳الحکمه المتعالیه،گردد (الشیرازی، نمی
مبتنی بر تحقق بالتبع ماھیت است. مباحث دال بر مقوله بندی حرکت یعنـی تحقـق حرکـت در    
مقولات مختلف مانند جوھر و اعراضی چون کم، کیف و این و وضع و ... نیز مبتنی بر تحقـق  
بالتبع ماھیت در عالم خارج است زیرا مقسم مقولات، ماھیت است و اگر تحقق بـالتبع ماھیـت   

گردد.معنا میم خارج نفی گردد اندراج حرکت و وقوع آن در مقولات مختلف بیدر عال
تقریر حرکت جوھری مبتنی بر عدم تحقق ماھیت در عالم خارج از ذھن-۲-۲

و کندمینفی یطورکلبهملاصدرا در برخی مواضع تحقق ماھیت در عالم خارج از ذھن را 
خارج، وجود است و ماھیت به مانند اعیـان ثابتـه   : حقیقت اصیل و واقعی در عالمکندمیبیان 

موجـود حقیقـی   ). «۱/۴۹(در اندیشه عرفا) بوی وجود خارجی را استشمام نکرده است (ھمان، 
از وجـود نـدارد ...   یابھـره شـود مـی ... وجود است نه غیر وجود... و آنچه که ماھیت نامیـده  

عتبارات و مفـاھیمی ھسـتند کـه ذھـن     ذات خود حقیقتی ندارد بلکه ماھیات احسببهماھیت 
ھمانا «... .)۲۳۴.(ھمو، » کندمیانتزاع ھاآنمراتب کمال و نقص حسببهرا از موجودات ھاآن

(ھمـو،  » شـود مـی ماھیت عکس و خیال وجود است عکسی که از وجود در عقل و حس ظاھر 
کنـد  د و ماھیت بیان می). ملاصدرا در باب چگونگی اتحاد میان وجو۱۹۸/ ۱الحکمه المتعالیه، 

که محال است دو امر متحد با ھم حقیقتاً موجود باشند و گرنه اتحـاد محقـق نخواھـد گردیـد،     
بلکه وجود واحدی است که به ھر دو امرِ متحد، منسوب اسـت بنـابراین یـا ھـر دو شـیء یـا       

د امـر  حداقل یکی از آن دو امری انتزاعی خواھد بود. پس در اتحاد وجود و ماھیـت یـا وجـو   
کند کـه: ... ماھیـات امـور    انتزاعی و اعتباری است یا ماھیت و سپس نظر خود را چنین بیان می

و وجود حقیقی امری عینی و خارجی است. بر این اساس تقریر حرکـت  اندیاعتبارانتزاعی و 
. فلاسـفه قبـل از ملاصـدرا مباحـث حرکـت را در قسـمت       گـردد میدیگر ایگونهبهجوھری 

). اما ملاصـدرا ایـن   ۳۴الشفاء (الطیبعیات)،، سیناابندادند (لسفه مورد بحث قرار میطبیعیات ف
دھد یعنی حرکت را از عوارض موجـود بـه مـا ھـو     بحث را به الھیات و فلسفه اولی انتقال می

گونـه چیھ ـتـوان  داند. بر این اساس،حرکت عرض تحلیلی وجـود اسـت پـس نمـی    موجود می
د و حرکت قائل شد. به تعبیر ملاصـدرا حـق آن اسـت کـه حرکـت      انفکاک خارجی میان وجو

تجدد امر است نه امر متجدد. بر اساس اصالت وجود، حرکت نحوه وجـود شـیء اسـت پـس     
یابنـد. در  که در ذھن از ھمدیگر انفکاک میزندیچکیحرکت و وجود در عالم خارج از ذھن 

در حرکت است.(الشیرازی، حرکت جوھری خود شیء ھمان وجود متحرک است نه چیزی که
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اند نه اینکـه امـور جسـمانی    ). به تعبیر دیگر اشیاء مادی، حرکت مجسم۳/۷۴الحکمه المتعالیه،

توان جوھر در حال اشـتداد را  . بر اساس نگاه وجودی به حرکت جوھری نمیاندحرکتدارای 
ا مقسم مقولات ماھیت گیرد زیرای قرار نمیحرکت در ھیچ مقولهاساساًجزء مقولات قرار داد. 

ای از انحای وجود است. ماھیت به عنوان حد وجود خارجی و است در حالی که حرکت نحوه
انعکاس محدودیت و بیانگر تعیّن و نحوه وجود شیء ممکن خارجی در ذھـن اسـت. در ایـن    

نمایان گر محدودیت وجودی اشـیاء خـارج از  ایگونهبهدیدگاه جایگاه ماھیت در ذھن بوده و 
ذھن است. این معنا با توجه به اثبات اصـالت وجـود در اندیشـه ملاصـدرا مطـرح شـده و در       

الحکمه المتعالیه،، یرازیشنیصدرالد(١مسائل فراوانی مورد استفاده ملاصدرا قرار گرفته است
). بر اساس اینکه ماھیت در خارج از ذھن محقق نباشد چگونه عنوان و ۲۸۹-۲۹۰/ ۲، ۱۹۸/ ۱

بریم؟ در توجیه این مطلب باید گفـت ملاصـدرا ماھیـت را    را به کار می» ت جوھریحرک«نام 
داند و اینکه ذھن بر وجود مستقل و قائم به خود در خـارج  بازتاب وجود خارجی در ذھن می

گویی شبکه ماھوی که بالعرض بنا بر تقریر اول در عالم خارج تحقق داشت ٢نھدنام جوھر می
. بنـابراین حرکـت جـوھری یعنـی وجـود      گرددمیکامل به ذھن منتقل طوربهبنا بر تقریر دوم 

مستقل در عالم خارج از ذھن، در ذات خود دارای حرکت است البته افزون بر این، در حـالات  
. بـا ایـن   دھدمیگذاریم نیز به حرکت خود ادامه میھاآنوجودی دیگر خود که نام اعراض بر 

که در اعراض یعنی حـالات وجـود   اندقائلرکت جوھری نیز گفت که مخالفین حتوانمینگاه 
حرکت از اعراض تحلیلی وجـود باشـد وجـود بـه دو     کهنیانیز حرکت تحقق دارد. بر اساس 

شود: یک مرتبه وجودی که ثابت است و دارای حرکت نیسـت و دوم مرتبـه وجـودی    قسم می
گویـد حرکـت، عـرض    مـی که عین سیلان و حرکت است. پس در اینجا زمانی کـه ملاصـدرا  

تحلیلی وجود است یعنی لازم لاینفـک آن اسـت. لازم بـه معنـای لازم و عـرض وجـودی نـه        
ماھوی چون ماھیت تحقق خارجی ندارد.

و » وحـدت «ھـایی اسـت. بـه عنـوان مثـال      وجود در خارج از ذھن دارای لوازم و ویژگـی 
ولـی در عـالم   وجودنـد فھـوم  . یعنی در ذھن متفاوت با موجودنداز عوارض تحلیلی » فعلیت«

تـوان گفـت شـیء خـارجی از آن     خارجی یکی ھستند به نحوی که مـی باوجودخارج از ذھن 
 ـازاحیث که وجود است واحد نیز ھست و از آن حیث که واحـد اسـت وجـود ھسـت.      رونی

کند اما در حکمت متعالیه مھمترین مباحث ایشان بر برداشت بالا از ماھیت ه صورت مستقل برای ماھیت ذکر نمیملاصدرا اگر چه به طور صریح این معنا را ب-١
قرار داده شده است.

توانیم حرکت جوھری را معنادار کنیم اما اینکه این چنانکه آشکار است این سخنان بنا بر این مبنا است که اگر ماھیت را در خارج انکار کنیم چگونه می-٢
سخنان تا چه اندازه قابل دفاع است در ادامه خواھد آمد.
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داند نـه معقـولات اولیـه و مـاھوی و بـر ایـن       صدرالمتألھین حرکت را جزء معقولات ثانیه می

. از گیـرد مـی قـرار ن ھاآنو در عرض شودمیحرکت منحصر در یکی از مقولات اولیه ناساس 
، ۱/۴۹الحکمه المتعالیـه، نظر ایشان مفھوم وجود نیز از معقولات ثانیه فلسفی است (الشیرازی، 

اما منشأ اندیفلسفاگرچه از معقولات ثانیه » حرکت«و مفھوم » وجود«). بنابراین مفھوم ۱۸۵/ ۹
ھـا آندر خارج، حقیقت وجود است. در خارج این دو یکی ھستند و حیثیت انتزاع ھاآنانتزاع

که ذھن از حقیقت وجود خارجی، وحدت، فعلیت و صـفات  گونهھماندر ذھن متفاوت است 
کند. وجودی دیگر را انتزاع می

آن را ایدر این دیدگاه وجود سیال تنھا در قالب سیالیت فرد قابل تصور اسـت اگـر لحظـه   
گردد برخلاف وجود ثابت که ھویت آن در ثابت بودن آن است نه ساکن فرض کنیم معدوم می

کـه فھـم   ایگونهبهسیالیت. درک حرکت جوھری و ھویت زمان ارتباطی تنگاتنگ با ھم دارند 
ھر کدام به معنای فھم دیگری است. حقیقت وجود خارجی منشـأ انتـزاع حرکـت جـوھری و     

ءشـی و در خارج به یک وجود سیال تحقق دارند و ذھن با اختلاف اعتبار از زمان است. این د
).۳/۲۰۰کند (ھمان، واحد خارجی، حرکت جوھری و زمان را انتزاع می

انـد و بـه دو اعتبـار از حقیقـت وجـود      چنانکه گفته شد حرکت و زمان دو روی یک سکه
مان وجـود سـیال و زمـان انـدازه     (ھمان). بر این اساس حرکت ھاندشدهواحد خارجی انتزاع 

اندازه ھر شیء اگرچه از نظر مفھوم مغایر امتداد آن شیء است امـا در عـالم   «امتداد سیال است 
خارج از ذھن واقعیتی مغایر آن نیست به نحوی که به ازاء این دو مفھوم در خارج بیش از یک 

گوییم امتداد خود شیء و م میواقعیت نیست اما اگر این واقعیت را مطلق و مبھم در نظر بگیری
اسـت بـا مـبھم و مطلـق     ءشیبالتبع فرق زمان حرکت و خود حرکت، فرق متعین لحاظ کردن 

، عبودیـت،  ۲۴-۵/۲۳لحاظ کردن ھمان شـیء نـه فـرق دو واقعیـت خـارجی متغـایر (ھمـان،        
۱/۲۸۱.(

-۳اصـالت وجـود  -۲اشتراک معنوی مفھوم وجود -۱مبانی حرکت جوھری عبارتند از : 
تشکیک حقیقت وجود. ھر کدام از این مـوارد نفـی گـردد حرکـت     -۴وحدت حقیقت وجود 

را ھـا آنگردد. پـس در بحـث از حرکـت جـوھری مفـروض اسـت کـه        جوھری نیز انکار می
بـه اشـکال معـروف    تـوان مـی . برای یافتن تصور دقیق از اصالت وجود مورد بحث، ایمپذیرفته

مورد بحث از اصالت وجود نظر کرد. حرکت جوھری و دفع آن با تقریر
با این تصور از حرکت جوھری که مبتنی بر اصالت وجود به معنای تحقق مصـداق وجـود   
در خارج و عدم تحقق ماھیت در عالم خارج است پاسخ اشکال معروف بـر حرکـت جـوھری    
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چیست؟  

ل یعنـی وجـود، سـیا   زنـد یچبر اساس نظرات ملاصدرا ھنگامی که حرکت و متحرک یـک  
است دیگر حرکت به موضوع ثابت و باقی که حافظ وحدت باشد نیازمند نیسـت. یـک وجـود    
واحد سیال است که دارای اتصال بوده و از حدود آن به نحو بالقوه و نه بالفعل، در ظرف ذھـن  

اند نه بالفعل و ھمچنین بـه سـبب   توان انتزاع نمود. بنابراین این انواع بالقوهماھیات مختلفی می
شود (طباطبایی، ت اتصالی حرکت، و مساوقت وجود و وحدت، وحدت حرکت حفظ میوحد

).۳/۶۹تعلیقه بر الحکمه المتعالیه،
گردد. گفته شـد وجـود بـر دو قسـم     در اینجا تصور صحیح از مسئله باعث رفع مشکل می

اوست. وجـود ثابـت   یقراریباست وجود ثابت و وجود سیال. ھویت وجود سیال به سیلان و 
دارای وحدت ثابت و وجود سیال نیز دارای وحدتی متناسب با خود است یعنی وحدت سـیال؛  

حرکت یعنی اتصال میان دارکشاست نه ثابت و این وحدت دارکشوجود سیال، وجود واحد 
شود. به بیان دیگر وجـود مسـاوق بـا وحـدت     افراد آن؛ ھمین اتصال سبب وحدت حرکت می

ر وجودی متناسب است با وحدتی ھمسنخ خود. با توجه به اینکـه  است اما باید توجه داشت ھ
اتصالی و ممتد است و فلاسفه دو طـرف حرکـت را یعنـی مبـدأ و منتھـا را      صورتبهحرکت 

خود حرکت مھیا است و اگـر اتصـال   بااتصالدانند پس وحدت در اینجا داخل در حرکت نمی
ل که فی ذاته فاقـد اتصـال و وحـدت    حرکت را نفی کرده و فرض کنیم حرکت از اجزاء منفص

ھستند تشکیل شده است ممکن نیست از طریق عروض بر موضـوعی ثابـت و بـاقی، وحـدت     
یابد؛ خود این فرض یعنی امتداد و سیلان از اجزاء منفصل به وجود آمده که در محال بـودن آن  

حرکت جوھری مراتـب تشـکیکی یـک وجـود سـیال اسـت کـه طـی         ھررویبهشکی نیست. 
شود.  می

توان به اشکال پاسخ داد به این نحو که بگوییم حرکت جوھری البته به گونه دیگری نیز می
برای حفظ وحدت خود نیاز به موضوع دارد(موضوع به عنوان حافظ وحـدت نـه موضـوع بـه     
منزله محل مستغنی یا موضوع به عنوان ماده) اما موضوعی متناسب با خود. موضوع یعنی عامل 

وجود سیال شیء اسـت و بـه دلیـل اتصـال حرکـت و مسـاوق بـودن وجـود و         وحدت، ھمان 
متحـرک  ءشـی وحدت و ھمچنین مساوق بودن وحدت اشتدادی با وحدت شخصی، وحـدت  

حفظ خواھد شد.
رود (تکامـل  اشتدادی است یعنی شیء به سمت تکامل پیش میصورتبهدر حرکت چون 

مسـافت حرکـت   –در ھر مرتبـه از مسـافت   ) ه به فعل تبدیل شدن مورد نظر استیعنی از قو
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ای از مراتـب  در مرتبـه موضوع حرکت یعنـی وجـود سـیال در ھـر لحظـه     -ھمان وجود است

گیرد که متفاوت از مرتبه پیشین که معدوم گردیده و متفاوت از مرتبـه و نقطـه   حرکت قرار می
حرکت جوھری بـه  ی بعدی است که ھنوز محقق نشده است. به عنوان نمونه در مورد انسان، 
شـروع بـه   جیتـدر بهاین نحو است که در ابتدا نطفه است که در مرتبه مادی و جسمانی است. 

رود. در مرتبه بعـد بـه   تکامل و تجرد پیش میسویبهکند و در اثر حرکت جوھری حرکت می
رسد در اینجا دیگر مرتبه خاص جسمانی و مادی معدوم شده اما وحدت شیئ بارتبه نباتی می

تکاملی است پـس آثـار مرتبـه    صورتبهگردد و ھمچنین چون حرکت اتصال حرکت حفظ می
قبلی یعنی مادیت در مرتبه بعدی نباتیت محقق است. بعد از مرتبه نبـاتی بـه مرتبـه حیـوانی و     

رسد. در مرتبه انسانی وجود سیال به نحو خاص فقط انسـان اسـت و   سپس به مرتبه انسانی می
اند اما به دلیـل تکامـل حرکـت، ھمـه آثـار مراتـب قبلـی در مرتبـه         گردیدهمراتب قبلی معدوم

یکجا و با ھـم در مرتبـه   صورتبهھمه آثار مراتب قبلی ترسادهانسانیت محقق است؛ به تعبیر 
اند اما این مرتبه فقط مرتبه خاص انسـانیت اسـت نـه مرتبـه خـاص      یعنی انسان محققترکامل

نباتی یا حیوانی.

و نظرنقد -۳
نقد و بررسی تقریر اول حرکت جوھری-١-٣

بر اساس تقریر اول، حرکت جوھری بر اصالت وجودی مبتنی است که افـزون بـر تحقـق    
کـه  گـردد مـی مطـرح  سؤال. حال این شودمیبالذات وجود، تحقق بالعرض ماھیت نیز پذیرفته 

ست؛ عینیت وجود با ماھیت عینیت دارد یا غیر وجود اباوجودماھیت محقق در عالم خارج آیا 
در ذھن مورد نظر ملاصدرا بوده است و در عبارات متعـددی بـه   ھاآندر مقام مصداق و تمایز 

بعـین ھـذا   ان الوجود الممکن عندنا موجود بالذات و الماھیه موجودة«مانند : کندمیآن اشاره 
و الماھیـه  -بالحقیقـه  الموجود ھـو الوجـود   ). «۵۵-۵۴المشاعر،(الشیرازی، » الوجود بالعرض

متحدة معه ضربا من الاتحاد و لانزاع لاحد فی أن التمایز بین الوجـود و الماھیـه انمـا ھـو فـی      
). ھمچنان که شارح بـزرگ ملاصـدرا   ۶۷/ ۱الحکمه المتعالیه،(ھمو، » الادراک لا بحسب العین

). ۸۹/ ۲(سـبزواری،  » ان الوجود عارض الماھیه تصوراً و اتحدا ھویه«نیز اشاره نموده است که 
بنابراین ماھیت غیر وجود مورد نظر صدرا نیست زیرا غیر وجود، عدم است. ماھیت غیر وجود 
و در کنار آن نظر دیگران است که به اصالت وجود و ماھیت (اصالت ھر دو) می انجامد که یـا  

).٢٥٨-٢٥٧/ ١آشتیانی، بنا بر اعتقاد ملارجبعلی تبریزی وجود و ماھیت در طول ھمند (
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ھـا آن) که پرداختن به ۴۰-۳۹و ۱۵-۱۴یا بنا بر اعتقاد احسایی در عرض ھم (احسایی، 

مجالی دیگر می طلبد. بر اساس قبول عینیت وجود و ماھیت در عـالم خـارج از ذھـن و یکـی     
باید پذیرفت که تمام احکام و لوازم ماھیـت و وجـود بـه یکـدیگر تسـری داده      ھاآنپنداشتن 
حالی که چنین امری مردود است. دوئیت، فرع بر تمایز است جایی که عینیـت اسـت   شوند در

دوئیت نیست. چگونه ممکن است دو چیـز یعنـی وجـود و ماھیـت در عـالم خـارج از ذھـن        
داشته باشند. صدرالمتألھین مفھوم وجود را معقـول ثـانی فلسـفی دانسـته (الشـیرازی،       » عینیت«

) در حالی که بنا بـر اصـالت وجـود، عـالم خـارج از ذھـن را       ۱۸۵/ ۹، ۱/۴۹الحکمه المتعالیه،
مصداق وجود پر کرده نه ماھیت پس چگونه وجود معقـول ثـانی فلسـفی و ماھیـت اعتبـاری،      
معقول اولی است؟ بنابراین مفھوم وجود باید معقول اولی محسوب شود که به نحـو مسـتقیم از   

یت وجود و ماھیت در عالم خارج از ذھن باید ینعبه. با توجه شودمیعالم خارج از ذھن انتزاع 
ھر دو مفھوم را معقول اولی به حساب آورد و بر این اساس این دو مفھوم از موجـود خـارجی   

(یعنی معقول ثانی فلسفی نیستند) ایـن در حـالی   شوندمیبه نحو مستقیم و بدون مقایسه انتزاع 
نشـانگر کثـرت در عـالم    شـوند مـی وی است که تعدد معقولات اولی که منطبق بر مفاھیم مـاھ 

نه بیانگر عینیت. پس عینیت وجود و ماھیت به نحوی نفی کننده خود اسـت زیـرا از   اندخارج
و از طرف دیگـر  ایمشدهمعتقد ھاآنطرفی با قبول عینیت وجود و ماھیت به معقول اولی بودن 

جـود و ماھیـت. بنـابراین    مستلزم کثرت است نه عینیت و وحدت وھاآنمعقول اولی پنداشتن 
تحقق بالعرض یا بالتبع ماھیت در عالم خارج از ذھن پذیرفته نیست.

. ھنگامی که ماھیـت در  ریزدفرومیبا توجه به سخنان بالا تقریر مذکور از حرکت جوھری 
ماندنمیعالم خارج از ذھن مصداقی نداشته باشد و عالم خارج عالم وجود باشد دیگر ماھیتی 

ی از آن یعنی عرض به جوھر استدلال کرد. بحث صورت و مـاده و فصـل اخیـر کـه     تا از قسم
انـد آنو ھمه از اقسام ماھیـت و اعتبـارات   کنندمیملاصدرا در حرکت جوھری از آن استفاده 

ھمه باید به کناری نھاده شوند. در مورد دلیل زمان نیز وضع بـه ھمـین منـوال اسـت؛ حرکـت      
؛ یک وجود است کـه بـه اعتبـاری از آن حرکـت و بـه      چیزندیک جوھری و زمان دو اعتبار از

با توجه بـه اینکـه   –. اثبات زمان متوقف است بر حرکت جوھری گرددمیاعتباری زمان انتزاع 
و اثبـات حرکـت جـوھری    -شـود میحرکت در اعراض در نھایت به حرکت در جوھر منتھی 

بر جنبـه  توانمیدیگر از یک جنبه شیء متوقف است بر اثبات زمان و این دور است؛ به تعبیر 
بـه  تـوان مـی کشـد یم ـنفس یسختبهدیگر آن شیء استدلال کرد به عنوان مثال از اینکه فردی 

ضربان نامنظم و یا اختلال در کارکرد قلب و مجاری تنفسی او پی برد اما زمانی که یک چیـز و  
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به اعتبار دیگـر و بـه تعبیـری از خـود     از یک اعتبار توانمیامر واحد به دو اعتبار لحاظ شود ن

شیء بر خودش استدلال کرد.
قد و بررسی تقریر دوم حرکت جوھرین-۳-۲

تقریر دوم حرکت جوھری نیز ناتمام است زیرا استدلالی بر آن اقامه نشـده  رسدمیبه نظر 
است. اگر ماھیت در عالم خارج مصداقی نداشته باشد جوھر و عرض به عنوان اقسـام ماھیـت  

بر وجود قائم به خـود  توانمیتا دارای حرکت باشد. نماندنمیپس جوھری شوندمینیز نفی 
که بر وجود مستقل و گرددمیاطلاق جوھر نمود زیرا بر این اساس، جوھر تنھا مفھومی ذھنی 

و بر این اساس خدا نیز جوھر است چون وجود مستقل و قائم بـه  شودمیقائم به خود اطلاق 
بر اساس وجود رابط بودن عالم و ما سوی االله در اندیشه ملاصدرا و اینکـه وجـود   خود است؛

). الگـوی جـوھر و عـرض    ۱۴۳، ۸۲، ۱/۷۹الحکمـه المتعالیـه،  رابط ماھیت ندارد (الشـیرازی،  
آن از اسـاس پذیرفتـه   لی ـدلاارسطویی باید کنار گذاشته شود و با این کار حرکت جـوھری و  

نیست.

بندیجمع-۴
جوھری بنا بر ھر دو تقریر پذیرفته نیست زیرا با ھـر دو انگـاره از اصـالت وجـود     حرکت

وچـرا چـون . اصل ثبوت حرکت امری بدیھی بـوده و قابـل   شودمیمنتھی بستبنصدرایی به 
نیست.ریپذامکاننیست اما تقسیم آن به عرضی و جوھری به معنای بالا به لحاظ فلسفی 

منابع
.م۱۹۸۰حمن بدوی، دارالقلم، بیروت، تحقیق و تصحیح: عبدالر، منطق ارسطوارسطو، 

.ق۱۴۰۴جلد، مکتبة آیة االله المرعشی، قم، ۱الشفاء(الالھیات)،ابن سینا، 
.ق۱۴۰۴بة آیة االله المرعشی، قم، جلد، مکت۴الشفاء(المنطق)،ـــــــ، 
.ق۱۴۰۴اپ، ة االله المرعشی، قم، چجلد، مکتبة آی۳، الشفاء(الطبیعیات)ـــــــ،

.ق۱۲۷۸، چاپ سنگی، تبریز، شرح کتاب المشاعراحسایی، شیخ احمد، 
، انتشارات تبلیغات اسلامی، قـم،  منتخباتی از آثار حکمای الھی ایرانالدین، آشتیانی، سید جلال

۱۳۶۳.
.۱۳۷۹-۱۳۶۹جلد، نشر ناب،تھران،  ۵، چاپ اول، شرح المنظومةالسبزواری، حاج ملاھادی، 

چـاپ:  الحکمة المتعالیة فی الاسفار العقلیة الاربعـة، ، میمحمد بن ابراھ،یرازیشنیصدرالد



92شمارة فلسفه و کلام- مطالعات اسلامی44
.م۱۹۸۱بیروت،-د،دار احیاء التراث جل۹سوم 

.۱۳۶۳، کتابخانه طھورى، تھران، چاپ دومالمشاعر،ـــــــــــــــــــــــــ، 
کــز چــاپ دوم، المر، الشــواھد الربوبیــة فــی المنــاھج الســلوکیةـــــــــــــــــــــــــــ، 

.۱۳۶۰مشھد، -الجامعی للنشر 
ه تحقیقـات فرھنگـی، تھـران،    ، چـاپ اول، موسس ـ مفاتیح الغیبـــــــــــــــــــــــــ، 

.ش۱۳۶۳
.ق۱۴۲۲،  موسسه النشر الاسلامی، قم، ، نھایه الحکمهحسینطباطبایی، سید محمد

الشـیرازی، ،فی الاسفار الاربعـه العقلیـه  تعلیقه بر الحکمه المتعالیهــــــــــــــــــــــــــ، 
.الحکمة المتعالیة فی الاسفار العقلیة الاربعةصدرالدین محمد، 

، انتشارات موسسـه آموزشـی و   نظام حکمت صدرایی تشکیک در وجودعبودیت، عبدالرسول، 
.۱۳۸۷پژوھشی امام خمینی، قم، 



،۹۲یاپیپه، شمارششمسال چھل و ،فلسفه و کلام: یمطالعات اسلام
۴۵- ۶۶، ص۱۳۹۳بھار و تابستان

عقل فعال در نظر ارسطو
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چکیده
انگیزترین موضوعات فلسـفۀ ارسـطو   ترین و بحثشود که نظریۀ عقل فعال از مبھمگفته می

دانسـته شـده   دربـارۀ نفـس  است. این ابھام عموماً ناشی از ایجاز و ابھام کلام ارسطو در کتاب 
است. اما آیا ابھام سخن ارسطو چندان ھست که بتوان مانند برخی از تابعان یا شارحان ارسـطو  

ل منسوب به او را مفارق از نفس و دارای محتوایی شامل ھمۀ صور معقول دانست؟ عقل فعا
در این مقاله با ارائۀ بحثی تحلیلی نشان داده شده است که عقل فعال ارسـطو نـه مفـارق از    

ای از تـوان و کـارکرد عقـل    نفس است و نه واجد محتوای پیشینی معقول. بلکه ناظر بـه جنبـه  
-۱ناپذیر و لذا یک حقیقت واحد است بـا دو جنبـۀ کـارکردی:    انقساماست؛ عقلی که بسیط و 

سازی صـور بـالقوه موجـود در    معقول-۲پذیرندگی صور معقول (که بدین لحاظ منفعل است) 
ادراک (که بدین لحاظ فعال است).

.ارسطو، عقل فعال، عقل منفعل، صور معقول: واژگان کلیدی

 :٦٠/١١/٢١٣٩؛ تاریخ تصویب: ٦٢/٣٠/٣٩٢١. تاریخ وصول.
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مقدمه

نظریۀ مشھور «انگیزترین موضوعات فلسفۀ ارسطو تردید بحثیترین و بشاید یکی از مبھم
). ھر چند که ارسطو خود این عبارت را وضـع نکـرده   Ross,1924, 1.cxliiiباشد (» ١عقل فعال

ولی در عبارات کوتاھی که در -و این اصطلاح ساختۀ شارحان و تابعان مشایی او است-است 
پذیرد. اما اختصار و ابھـام سـخن   دلول آن را میبدان تخصیص داده است، مدربارۀ نفسکتاب 

شانزده سطری او چندان است که در تفسـیر آن، تابعـان و شـارحانش آرای گونـاگون و بعضـاً      
اند. تفرقه و تنوع آرا در خصوص نظریۀ عقل فعال (یا و به او نسبت دادهمتضادی را ابراز داشته

حدی است که برنتانو آن را به لحـاظ تفسـیرِ   بھتر است گفته شود، مدلول مورد نظر ارسطو) به
). برخی ھمچون Brentano, 1995, 324ترین نظریات ارسطو دانسته است (منطبق با متنْ صعب

دانند؛ برخـی ھمچـون   تئوفراستوس و آکوئیناس عقل فعال را متکثر و حالّ در نفوس انسانی می
آورند؛ کسانی د و واحد به شمار میرشد آن را در نفس، ولی برای ھمگان منفرثمستیوس و ابن

انگارند؛ و غالـب فیلسـوفان   ھمچون اسکندر افرودیسی آن را مفارق از نفس و با خدا یکی می
سینا آن را مفارق و از سلسلۀ عقول که در عالم تحت قمـر  مسلمان و در رأس آنھا فارابی و ابن
مورد جایگاه متافیزیکی عقل ھا درکنند. این تفاوت برداشتفاعلیت وجودی دارد محسوب می

فعال بالتبع تفاوت برداشت در مورد عقل منفعل و به طور کلی نحوۀ حصـول معقـولات و نیـز    
بقای پس از مرگ را نیز به دنبال دارد. 

راستی بیان شود: آیا بهھایی طرح میاما در مواجھه با این معرکۀ آرا، برای پژوھشگر پرسش
توان تفاسیر بعضاً متضاد از او داشت؟ آیا این امکان وجـود  که میآمیز استارسطو چندان ابھام

برخی از آرای مختلف را اساساً دربارۀ نفسندارد که با نظر به نظام فکری ارسطو و متن کتاب 
بر آنھـا نھـاده   » تفسیر ارسطو«خارج از نظم فکری او قلمداد کرده و عنوانی دیگر غیر از عنوان 

حدذاتـه یـک تلقـی    موجـه اسـت تلقـی سـینوی از عقـل فعـال را فـی       شود؟ به طور مثال آیـا  
تـوان برداشـت اسـکندر افرودیسـی از عقـل فعـال را نـوعی        غیرارسطویی قلمداد کرد؟ آیا مـی 

انحراف از نظام ارسطویی به شمار آورد؟ 
نُماید ولی این ابھام چندان به نظر نگارنده بیان ارسطو ھر چند تا حدودی مبھم و ناقص می

ت که بتوان ھمۀ آرای موجـود دربـارۀ عقـل فعـال را تفاسـیر متفـاوت آن بـه شـمار آورد.         نیس
از جملـه آرای تئوفراسـتوس، اسـکندر    -ھای مرسوم که ھمـۀ آرای مطروحـه  برخلاف گزارش

1. Active reason / Active intellect
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الجملـه تفاسـیر   را فـی -رشد، توماس آکوئیناس و...سینا، ابنافرودیسی، ثمستیوس، فارابی، ابن

ھا اساسـاً ارسـطویی   دانند، باید توجه کرد که برخی از این دیدگاهطو میمختلف عقل فعال ارس
در مقایسـه بـا   ١وجه نخواھد بود که ادعا شود اصطلاح عقل فعـال در مـورد آنھـا   نیستند؛ و بی

دارد. این مقاله در پی آن است که نشان دھد ارسـطو از طـرح   » اشتراک لفظی«نظریۀ ارسطویی 
با تسامح این اصطلاح را به او نسبت داد) اساساً به دنبال اثبات ھیچ بحث عقل فعال (اگر بتوان 

کنـد کـه   شـناختی را مطـرح مـی   موجود مستقل متافیزیکی نیست، بلکه بحثی منطقی و معرفـت 
ھدف آن تبیین چگونگی حصول معقولات در عقل است.

ھای ناظر بر آناستدلال ارسطو و دیدگاه
متمرکـز اسـت.   دربارۀ نفـس ر فصل پنجم از کتاب سوم مباحث ارسطو دربارۀ عقل فعال د

این بخش شامل دو بحث اصلی است: یکی استدلال بر وجود عقـل فعـال و دیگـری فھرسـتی     
شود که در طبیعت در ھر مقولـه چیـزی بـه    ھای آن. استدلال او چنین آغاز میمجمل از ویژگی

دارد که ھمۀ آن چیزھایی بشـود کـه   شود که به صورت بالقوه استعداد آن رامثابه ماده یافت می
است و ھمـۀ انـواعِ ذیـل آن    ٢»علت مولد«شود که ذیل آن مقوله واقع است؛ و چیزی یافت می

شود. در نفسْ عقلی قابل تشخیص سازد. به زعم او این تمایز در نفس نیز یافت میمقوله را می
ھمـه  «عقلـی کـه   ». سازدمیھمه چیز را«و عقل دیگری که » شودھمه چیز می«است که بالقوه 

به عنوان عقـل  » سازدھمه چیز را می«عقل منفعل و یا ھیولانی است؛ و عقلی که » شودچیز می
فعال و یا عقل مولد شناخته شده است. مباحث مربوط به عقل منفعـل از فصـل چھـارم کتـاب     

او بـه شـکل   خورد. صورت استدلال شود و در فصل پنجم به بحث عقل فعال پیوند میآغاز می
):Cohen, 2008, 4زیر قابل ارائه است (

یـک از آنھـا نیسـت    ـ عقل منفعل، بالقوه ھمۀ متعلّقات خود است ولی بالفعل واجد ھـیچ ۱
)DA, 429a, 16(٣.

).DA, 429a, 18ـ عقل منفعل قادر به اندیشیدن ھر چیزی ھست (۲
,DAد ھـیچ چیـزی نیسـت (   ـ بنابراین، عقل منفعل به صورت بالفعل تا زمانی که نیندیش۳

429a, 23.(

مثلاً نظریۀ فیلسوفان مسلمان.. ١

2. Productive Cause

ارسطو استفاده شده است.On The Soulو یا De Animaبه جای عنوان کتاب DAدر کلیه ارجاعات این مقاله عبارت اختصاری. ٣
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ـ یعنی عقل منفعل قوۀ محض است (ھمچون ھیولی) و صرفاً با شروع اندیشیدن فعلیـت  ۴

).DA, 429a, 21-25یابد (می
,DAـ برای اینکه قوه به فعلیت برسد، به عاملی به مثابه علت فاعلی یا مولد نیاز اسـت ( ۵

431a, 3.(
) و لـذا عقـل منفعـل خـود     DA, 430a, 20قـدم اسـت (  ـ فعلیت به طور مطلق بـر قـوه م  ۶
تواند علت فاعلی تفکر باشد.نمی

ـ پس علت فاعلی عقلی است که ھیچ گونه انفعالی نداشته باشد، یعنی عاری از ھـر مـاده   ۷
) که این ھمان عقل فعال است.DA, 430a, 18ھای مادی باشد (و نسبت

ط با ماده، فاقد عضو جسمانی و ذاتـاً بالفعـل   چنین عقلی لاجرم باید مفارق از بدن، نامخلو
-DA, 430a, 17باشد؛ این عقل چنین نیست که زمانی بیندیشد و زمانی از اندیشه بـاز ایسـتد (  

ھا طبیعتاً منجر به نامیرایی خواھـد شـد.   )؛ ملکۀ اندیشیدنْ ویژگی بالفعل اوست. این ویژگی22
,DAعـلْ فسـادپذیر توصـیف شـده اسـت (     لذا در گزارش ارسطو، عقل فعالْ ابدی و عقل منف

430a, 24  .(
اما گزارش ارسطو در چند موضع شـفاف نیسـت. ایـن عـدم شـفافیت و ابھـام موجـود در        
گزارش او از ھمان ابتدا منشأ پرسش و تفاسیر متفاوتی شده است. نخستین کسـی کـه پـس از    

، ٢نا به گزارش ثمسـتیوس است. ب١پردازد تئوفراستوسارسطو به تشریح نظریۀ عقل فعال او می
اسـت، قائـل بـه دو    ٣تئوفراستوس که از پیشگامان تفکر مشایی و جانشـین ارسـطو در لوکیـوم   

شود. از نظر او عقل فعالْ حالّ در نفس انسان اسـت و بـه   بخشی بودن عقل (فعال و منفعل) می
سـت  دھنـد کـه غیرمـادی و مقـوّم انسـان ا     ھمراه عقل منفعل یک عقل واحـد را تشـکیل مـی   

)Brentano, 1995, 313 .(
کنـد. از نظـر او   نخستین کسی است که اصطلاح عقل فعال را وضع می٤اسکندر افرودیسی

عقل آدمی در ابتدای تولد بالقوه است، زیرا واجد ھیچ معقول بالفعلی نیست، ولی در نسبت بـا  
عقـل از آن  سایر قوای نفس (احساس و تخیل) قابلیت دریافـت معقـولات را دارا اسـت. ایـن     

ھمـین عقـل   ٥گیرد.حیث که پذیرندۀ صور معقول است، عقل مادی، منفعل و یا ھیولانی نام می

1. Theophrastus

2. Themistius

3. Lyceum

4. Alexander of Aphrodisias

است نسبت به آن ماده است. زیرا پذیرندگی ویژگی ماده است؛ و ھر آنچه پذیرندۀ چیزی . ٥
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شـود. عقـل   به واسطۀ تعلیم و عادتْ واجد برخی صور معقول شده و به عقل بالملکه بـدل مـی  

بالملکه کمال و صورت عقل ھیولانی است. عقل ھیولانی از آنجا که از عناصـر مـادی تشـکیل    
سـان  ه است فانی است. اما عقلْ مرتبۀ سومی ھم دارد که ھمان عقل فعال است. این عقل بهیافت

بخشد؛ و این ویژگی تنھا به یک علتِ مفارق و بیـرون  علت فاعلی ھمۀ معقولات را فعلیت می
از نفس قابل اطلاق است. بدین ترتیب او صراحتاً مفارقت عقل فعـال از نفـس انسـان را ادعـا     

فعال از نظر او منحصر به فرد و ھمان علـت نخسـتین اسـت. او ایـن عقـل را بـا       کند. عقلمی
علت و اصل وجـود ھـر چیـزی اسـت؛     «گیرد. این عقل که محركّ نامتحركّ اول و خدا یکی می

,Alexander؛ (»فعال است، بدین معنی که علت وجود ھمۀ معقولات است 1979, ) و 9-10 ,89
تـوان بـه ایـن    ھای عقل فعـال مـی  رسد. از دیگر ویژگییت ميعقل انساني به واسطۀ آن به فعل

موارد اشاره کرد: معقول مطلق است، مبدأ اعلی است، غیرمنفعل است، مجـرد از مـاده اسـت و    
کند؛ و عقلـی کـه مجـرد و ھمـواره خودآگـاه باشـد فنــاناپذیر خواھـد بـود          خود را تعقل می

)36-89, 331979,Alexander,١پذیرد.فنـاناپذیری شخصـی را نمـی). ظاھراً اسکنـدر

ثمستیوس با اسکندر در خصوص اینکه عقل فعال مجرد از ماده است توافق دارد ولی آن را 
داند. از نظر ثمستیوس عقل فعال مھمترین وجه ممیزۀ انسان موجودی مفارق از نفس انسان نمی

,Themistiusاست ( 1996, ی واکـنش و تقابـل بـا نظریـۀ     ). نظریۀ او در واقع نـوع 35-36 ,100
اسکندر افرودیسی است. برای او عقل فعال ھیچ الـوھیتی نـدارد، بلکـه بخشـی از نفـس و در      

-Themistius, 1996, 103, 4درون انسان است؛ با این تفاوت که ممتازترین بخش نفس است (
او تأکید ). البته برای ثمستیوس اگرچه عقل فعال عقل انسانی است ولی عقل شخصی نیست. 5

-کند که عقل فعال مجرد از ماده است و لذا محملی برای تکثر آن وجود ندارد. این عقل فیمی
ھا یکی و منحصر به فرد است و چنین نیست که به تعـداد ابنـای بشـر    حدذاته برای ھمۀ انسان

د، ھا وارد شعقل فعال وجود داشته باشد؛ ولی ھمین عقل واحد ھنگامی که به بدن مادی انسان
). نسبت عقـل فعـالِ واحـد بـه     Themistius, 1996, 103, 20 & 104, 14یابد (تعدد و تکثر می

عقول متکثر موجود در نفوس انسانی، مشابه نسبت نوع به افرادش است. پس عقل فعـال نظیـر   
شود، ھمواره باقی است. به نظر او این تنھا راھی است که بـه  نوع، که با زوال افرادش زائل نمی

ھای یکسانی ھستند. تحلیل اخیر ھا دارای ایدهتوان توجیه کرد که چرا ھمۀ انسانطۀ آن میواس
دربارۀ عقل ھیولانی نیز صادق است؛ یعنی عقل ھیولانی نیز برای ھمه واحد و منحصر به فـرد  

توان در این خصوص به قطعیت سخن گفت. . ولی به دلیل آنکه رابطۀ میان عقل فعّال و عقل منفعل نزد او مبھم است نمی١
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داند. درپذیر نمیرو او عقل ھیولانی را نیز زوالاست، این عقل نیز مجرد از ماده است. ازھمین

نظر او عقل فعال و ھیولانی ھر دو فناناپذیرند. عقل ھیولانی با منضم شدن به عقل فعـال جنبـة   
سازد.  فناناپذیر طبیعت آدمی را می

-سینا با تکیه بر نظریۀ صدور، پس از مبدأ نخستین، سلسلۀ عقـول را در جھـان  فارابی و ابن
ست. ایشان معتقدنـد کـه از ذات   کنند که آخرین آنھا عقل فعال اشناسی طولی خویش وارد می

انـد.  شود که واسطة فیض خداوند به عـالم مـادي  ای از عقول منفرد صادر میتعالی سلسلهباری
کند و عقل فعال خود منشأ صدور عقل و فلـك دیگـري   صدور عقول تا عقل فعال ادامه پیدا مي

با عالم ماده ھم ھست؛ یعني ).  عقل فعال واسطة مجرّدات ۸۰، المبداء و المعادسینا، نیست (ابن
). عقـل فعـال کـه    ۱۹۹، التعلیقـات سـینا،  تنھا علت مجرّد بلاواسطۀ عالم محسوسات است (ابن

تـرین  حاوي کلیات و صور وجودي اشیا است در ایجاد تمـام موجـودات عـالم مـاده از پسـت     
دي مجرّد غیرتـامّ  ترین آنھا (یعنی نفس ناطقه انسان که موجو(یعنی ھیولا یا مادۀ اولی) تا کامل

الصـور اسـت؛ بـدین    است) نقش مستقیم دارد. این عقل منحصر به فرد، مجرد از ماده و واھب
ھای ھا علم دارد و معطی وجود و صورتمعنی که صور ھمۀ اشیا در او موجود است و او بدان

میـت  موجود در عالم مادی است. نظریۀ عقل فعال برای ایشان در تبیین وحی و نبوت حـائز اھ 
کنند.  القدس و جبرئیل امین معرفی میفراوان است. آنھا عقل فعال را روح

سینا که در نظریۀ خود تحت تأثیر اسکندر افرودیسی ھستند، رشد، برخلاف فارابی و ابنابن
-رشد عقل فعال را منفرد و برای ھمه مشـترک مـی  از ثمستیوس متأثر است (البته نه کاملاً). ابن

اي از مراتب نفس و تنھـا عامـل فعلیـت یـافتن     مفارق از نفس نیست بلکه مرتبهداند. این عقلْ
نفس ناطقه است. از نظر او عقل فعال و منفعل دو جوھر مجردند که ھـر دو مفـارق از بـدن و    
متمایز از یکدیگرند. نقش عقل فعال ھمانا معقول ساختن صور محسوس و انتقـال آن بـه عقـل    

ه در انسان ابدی ھستند در حالیکه سایر قوای مـرتبط بـا اعضـای    منفعل است. این عقول دوگان
رشـد در بحـث نـامیرایي شـخص و نظریـۀ      ). ابـن Brentano, 1995, 316-317انـد ( بدن فـانی 

اسـت؛ و از آنجـا کـه    » شخصـی «سینا قائل به نامیرایی داند. ابنسینا را بر حق نميآفرینش، ابن
ا نامیرایی شخصی را به عقل منفعل که به تعبیری ھمـان  داند، لذعقل فعال را واحد و مفارق می

احـوال  ؛ ۱۶۸، مبحـث عـن القـوی النفسـانیه    سـینا،  کند (ابننفس ناطقۀ مجرد است منسوب می
رشد معتقد است که عقل منفعل فردي در شخص آدمي تحت فعل عقـل  ). ولی ابن۱۱۱، النفس
، ۲، ج۱۳۸۷فعال اسـت (کاپلسـتون،   شود که به نحوي مستغرق در عقل مي» عقل مستفاد«فعال 
پذیرد ولی نامیرایی نه بـه عنـوان یـك شـخص و موجـود      ترتیب او نامیرایی را می). بدین۲۵۸
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ای از عقل کلي و مشترك نوع انسان اسـت. فعالیـت عقلانـی از نظـر     منفرد، بلکه ھمچون جنبه

د. بنـابراین در  شـو رشد به طور کلی در ھمه یکسان است و لذا اصلی فردی محسوب نمـی ابن
١دیدگاه او نامیرایي به طور کلی وجود دارد اما نامیرایي شخصي خیر.

سـینا را در کلیـتش   در قرون وسطاي غرب بسیاري از اگوستینوسیان نظریۀ عقـل فعـال ابـن   
اشـان جـایي نداشـت    شناسـي پذیرفتند، ولي اکثر آنان به دلیل آنکه نظام عقول دھگانه در جھان

را در خدا قرار دادنـد و آن را بـا لوگـوس یعنـي عقـل خـدا یکـي گرفتنـد         عملکرد عقل فعال
با عقل فعـال مفـارق مخالفـت    ٢اي نیز مانند توماس آکوئیناس). البته عده۳۲۲، ۱۳۸۲(ایلخاني، 

کرده و آن را ھمراه با عقل منفعل در نفس انسان تلقی کردند. 
پذیرد. از به منفعل و فعال را میتوماس به تبع قبول بحث قوه و فعل در عقل، تفکیک عقل

اند و این عقل است که به تدریج مفھوم کلی را نظر او صور معقول در عالم خارج متحد با ماده
کند. اما در این انتزاع، عقلْ منفعل از ماده نیست بلکه فعال است. از جزئیات محسوس انتزاع می

ولی را که واقعیت محسوس بـه نحـو بـالقوه    ای فعال نسبت داد که معقبنابراین باید به عقل قوه
شامل آن است معقول بالفعل گرداند. این قوۀ عقلانی ھمان عقل فعال یا عقل عامل است که بـا  

ھـای  پرتوافکنی نور و روشنایی خود بر عقل منفعل، صور معقول و مفاھیم کلـی را از صـورت  
در ر اثبـات نـامیرایی نفـس   دربارۀ وحدت عقـل د کند. آکوئیناس در رسالۀ محسوس منتزع می

رشدیان لاتینی، که در تفسیری از ارسـطو یـک عقـل یگانـه را بـرای ھمـۀ       رشد و ابنمقابل ابن
کند که عقلْ جوھری متمایز از نفـس آدمـی و مشـترک در    گیرند، استدلال میانسانھا در نظر می

ر آکوئینـاس ارسـطو   متعـدد اسـت. از نظ ـ  » ھامطابق با تعدد بدن«میان ھمۀ آدمیان نیست، بلکه 
را برای عقل، به منظور نشان دادن ویژگی تجرد و غیرمادی بودن آن بـه کـار   » مفارق«اصطلاح 

برده است و نه به عنوان یک جوھر مفارق و متمایز از انسان. توماس معتقد اسـت تفسـیرش از   
Aquinas, 1988, inعقـل فعـال ھمـان تفسـیر صـحیح ارسـطو اسـت (        The philosophy of

Thomas Aquinas, 141-5 .(
گفته اسـت.  شروح و تفاسیر متأخر از نظریۀ عقل فعال نیز غالباً تابع یکی از گزارشات پیش

با این تفاوت که در سنت تفکر اسلامی، عموماً عقل فعال در قالب روایت سینوی آن به عنـوان  
تفکر غربـی، در  شود؛ و در سنت موجودی خارج از طبیعت، منفرد و مفارق از نفس معرفی می

نجا از برخی مفاد آن اسـتفاده شـده اسـت. مشخصـات     ) که در ای۳۱۶-۳۲۰، صص ۸رشد ارائه کرده است (بند برنتانو در مقالۀ خود دربارۀ عقل فعّال ارسطو، گزارش جامعی از نظریۀ ابن.١

شناختی آن مقاله در فھرست منابع و مآخذ موجود است. کتاب

2. Thomas Aquinas
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ای از عقل، متکثر و در درون نفس. البتـه تومـاس عقـل    قالب روایت تومیستی و به عنوان مرتبه

دانست ولی در تفاسیر متأخرتر، گرایشی مبنی بر نفـی  فعال را جوھری متمایز از عقل منفعل می
بل مشاھده است. ای از عقل انسان قاتمایز آن از عقل منفعل و به شمار آوردن آن به عنوان جنبه

به نظر نگارنده تفسیر صحیح ارسطو ھمین دیدگاه اخیر است؛ که در ادامـه بـرای آن شـواھدی    
ارائه خواھد شد. 

گفته عمـدتاً نـاظر بـه سـه مسـئله      توان گفت تعارض آرا و نظرات پیشبه طور خلاصه می
آن بـا بحـث   نسـبت  -۳نحـوۀ کـارکرد معرفتـی آن    -۲جایگاه متافیزیکی عقل فعال -۱است: 

ھـا و باورھـای   ھا، آموزهرسد در پیدایش این تعارضات و تفاوتبه نظر می». شخصی«نامیرایی 
دینی فیلسوفان، خواه مسلمان و خواه مسیحی، بسیار مؤثر بوده است. به طوری که مثلاً کسـانی  

دھنـد و  مـی سینا عقل فعال را محملی برای تبیین نبوت و ربوبیت الھی قـرار  مانند فارابی و ابن
گیرد.     کسانی مانند توماس آکوئیناس آن را برای اثبات بقای نفوس فردی پس از مرگ به کار می

کارکرد و محتوای عقل فعال 
دھـد. او بـرای ایـن    ارسطو برای بیان نحوۀ کارکرد عقل فعال تبیین چندان شفافی ارائه نمی

ال به صنعت و نسبت صنعتگر به تولید اشاره شود. در یک مثکار تنھا به ارائۀ دو مثال متوسل می
آورد. در مثال نخست صنعتگر صـورتی  کند و در مثال دیگر نسبت نور و رنگ را به میان میمی

آید؛ و در مثال دوم نور بـا  را در ماده فعلیت بخشیده و محصول مشخصی در نتیجۀ آن پدید می
. اما این دو مثال به دلیل تفاوتی که در آنھا سازدھای بالقوه آنھا را بالفعل میتابش خود بر رنگ

تواند مایة بدفھمی شود. موضوع با طرح سؤالی قابل تشریح است: آیـا بـر طبـق    نھفته است می
ھا عمل عقل فعال تحقق بخشیدن به یک صورت معقول است و یا کشف و ظھور آن؟ این مثال

در » از پـیش «تگر صـورتی را کـه   دھد کـه صـنع  به مثال نخست نشان می» ظاھری و اولیه«نگاه 
ذھن داشته است در ماده اعمال کرده و صورت را در ماده فعلیت بخشیده است. اگر ایـن مثـال   

بخش صور معقول را بر عملکرد عقل فعال منطبق بدانیم ظاھراً باید پذیرفت که عقل فعال تحقق
ال منطبق بدانیم آنگـاه ایـن   است، ولی اگر مثال دوم یعنی مثال نور و رنگ را بر کارکرد عقل فع

کنـد، یـا اینکـه صـور     می» محقق«ابھام پدید خواھد آمد که: آیا عقل فعال خودِ صور معقول را 
سازد و تعقل آن منسوب به توان خود عقل اسـت؟ بـه عبـارت    می» اندیشیدنی«بالقوه معقول را 

» مرئـی «ا صرفاً رنـگ را  شود، یرنگ را موجب می» دیدن«دیگر و در قالب مثال مذکور، آیا نورْ 
کند و دیدن منسوب به قوۀ بینایی چشم است؟ این ابھام ناشی از آن اسـت کـه ظـاھر بیـان     می
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کند ولی منطق مثال دالّ بـر  ھای بالقوه را بالفعل میارسطو حکایت از آن دارد که نور خودِ رنگ

کنـد.  مـی » بالفعـل مرئـی  «ا (مثلاً در تاریکی) ر» بالقوه مرئی«ھای این است که قاعدتاً نور رنگ
معنای ظاھری مثال نور وقتی در کنار معنای اولیۀ مثال صنعت ملاحظه شود، عقل فعال را واجد 

کند؛ ولی این تمام ماجرا نیست چرا کـه  کنندۀ آن در عقل منفعل معرفی میصور معقول و اعمال
د که عقل فعال را نـه  بر اساس قرائن موجود در متون ارسطو وجه منطقی دیگری نیز وجود دار

صـور بـالقوه موجـود در    » کننـدۀ معقول«کنندۀ آن در عقل منفعل که واجد صور معقول و اعمال
٣کند.عقل منفعل معرفی می

ھای مذکور، لازم است در ادامۀ بحـث، عقـل   برای تبیین معنای اخیر و نیز رفع ابھام از مثال
یژه بحث قوه و فعل و نیـز معرفـت و ادراک،   فعال در نسبت با سایر مباحث فلسفۀ ارسطو، به و

مورد بررسی قرار گیرد.

مسئلۀ قوه و فعل / ماده و صورت
برای ارسطو ضرورت پرداختن به عقل فعال ناشی از نـوع تبیـین او از طبیعـت و از مسـئلۀ     

توان چیـزی را بـه مثابـه    کند که در نفس نیز مانند طبیعت میثبات و تغییر است. او تصریح می
اده (قوه) و چیزی را به مثابه علت فـاعلی تشـخیص داد کـه صـورت را در آن مـاده فعلیـت       م

). اما در فلسفۀ او نسبت میان ماده و صورت چیست؟ پاسـخ بـه   DA, 430a, 10-13بخشد (می
این سئوال در فھم مثال صنعت راھگشا خواھد بود.  

تحقق نیست؛ و ھر مـاده و  به نظر ارسطو ماده قابلیت صرف است و لذا بدون صورت قابل 
انـد. بنـابراین مـاده بـه     ای برای صورت بعـدی دھند خود مادهمیصورتی که تشکیل یک شیء

معنای نخست با ماده به معنای دوم متفاوت است. ماده در معنای دوم، خود ترکیبـی از مـاده و   
اسـت،  » ایـن «ه نیسـت و بـالقو  » این«یافته است که به تعبیر ارسطو چون بالفعل صورتی فعلیت

تـوان  شود، ھرچند که خود در حال حاضر چیزی است و بـه ایـن لحـاظ مـی    ماده محسوب می
). اما چنین نیست که این مادۀ اخیر قابلیـت  Metaphysics, 1042a, 26-28گفت صورت است (

ای کـه در آن واقـع اسـت و در    تبدیل به ھمۀ صور را داشته باشد. بلکه ھر چیزی ذیـل مقولـه  
به این نکتـه اشـاره   متافیزیکتواند صورت دیگری را کسب کند. او در ای مشخص میمحدوده

ن مقاله در اینجـا موضـوعیت   وجه به ھدف ای. ما در اینجا قصد ارزشیابی فلسفی معنای یادشده را نداریم؛ چه آنکه ارزشیابی فلسفی منوط به اتخاذ یک رویکرد فلسفی خاص است که با ت٣

ای از اساس غیرقابل پذیرش خواھد بود. ما در اینجا در پی نزدیک شدن ندارد و سیر بحث را از مسیر خود خارج خواھد ساخت. به طور مثال روشن است که در رویکرد سینوی چنین تلقی

یا تابعینش.به مراد ارسطو آنگونه که خود بر آن بوده است ھستیم، و نه مراد شارحان و 
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کند که ھر نوعِ متفاوت ماده با فعلیت (صورت) خاصی تناسب دارد و چنین نیست کـه ھـر   می

). به طـور مثـال   Metaphysics, 1043a, 12-13ای امکان تحقق داشته باشد (صورتی در ھر ماده
تواند خاک شـود. بنـابراین فعلیـت یـافتن     ب یا نبات بپذیرد، ولی میتواند صورت آسنگ نمی

صورت جدید منوط به وجود قوۀ (مادۀ) متناسب با آن است. ارسطو قوه را به دو معنا بـه کـار   
سازد و ناشی برد: نخست، قوه به معنای قابلیتی که تغییر و حرکت را به طور کلی ممکن میمی

و دوم قوه به معنای امکان و استعداد تحقق یک صورت خاص، که از مادۀ اولیه یا ھیولا است؛
این یکی منسوب به ماده به معنای دوم است. ھیولا چیزی نیست جز قوه و قابلیت محـض کـه   

کند، ولی اینکه به طور مثال ھستۀ خرما پذیرای چه صـورتی اسـت،   مطلق حرکت را ممکن می
رما قادر به اخذ صورت سـنگ یـا آب یـا درخـت     نفسه ربطی به ھیولا ندارد. اینکه ھستۀ خفی

اش سیب نیست، ولی بالقوه نخل است، مربوط به فعلیت ھستۀ خرما است که اقتضـای طبیعـی  
آورد. نخل غایت طبیعـی ھسـتۀ خرمـا    صورت نخلی را به مثابه غایت درونی برای او پدید می

گیـرد. بـه   قرار میاست که به مثابه صورتی که مقصد حرکت ھسته است علت صیرورت ھسته
توان نتیجه گرفت که در تغییر یک چیز به چیز دیگـر اساسـاً صـورت جدیـد از     ھمین دلیل می

در مادۀ آن بوده » بالقوه«شود، بلکه صورت جدید وارد نمی٤خارج بر ماده (ماده به معنای دوم)
جـه بـه مسـئلۀ    اند. در اینجـا تو است و طبیعت شیء و عوامل مساعدْ تحقق آن را در پی داشته

توانـد راھگشـا   علل چھارگانه و تحلیل ارسطو برای تبیین صیرورت اشیا با توسل بـه آنھـا مـی   
باشد.    

در بیان ارسطو علت فاعلی، علت غایی و علت صوری به مثابـه علـل درونـی شـیء دارای     
شوند. این بازگرداندن چھار علت به دو علت مادی و صـوری در امـور طبیعـی   نوعی اتحاد می

تری دارد و با تحلیل آنھا مراد ارسطو روشنای بیشتری خواھد یافت. به طور مثال، نمود برجسته
آن » صـورت «دانـه  » فعلیـتِ «به مثابه یک شیء طبیعی اتحادی از ماده و صورت اسـت؛  » دانه«

است، » صورت«در معنای ارسطویی آن » گیاه«است. » دانه«غایت » گیاه«است. اما در عین حال، 
گیاه شـدن دارد؛ در عـین   » امکان«اکنون فعلیت ندارد. این صورت، بالقوه است. یعنی دانه ولی 

کند. یعنی صورت گیاه که غایـت دانـه   حال، به اقتضای طبیعتش به سوی گیاه شدن حرکت می
شـود. بنـابراین   است علت صیرورت و ایجاد میل و شوق درونی به تغییـر و حرکـت دانـه مـی    

مثابه غایت، علت حرکت و رشد دانـه تـا مرحلـۀ اخـذ صـورت گیـاھی       صورت بالقوۀ گیاه به

ای است و برای صورت بالقوۀ بعدی بـه مثابـه مـاده اسـت).     یافته. در تمام این مقاله، مراد ما از ماده، ماده به معنای دوم است (یعنی شیء بالفعلی که خود ترکیبی از ماده و صورت فعلیت٤

شود. ھرجا که ماده به معنای نخست منظور نظر باشد با عنوان ھیولا به آن تصریح می
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شود که صورت بالقوه، یعنی علت صوری، به عنـوان غایـت و علـت فـاعلی     است. ملاحظه می

یابند؛ و ھر سه علت به دلیل آنکه غایت شیء امری درونـی اسـت، بـه مثابـه علـل      وحدت می
درونـی  «این نکتـه ضـروری اسـت کـه     شوند. توجه بهدرونی شیء از سوی ارسطو معرفی می

آن در ماده (مثلاً در دانه که خـود ترکیـب بالفعـل یـک     » حضور بالفعل«به معنای » بودن غایت
صورت و ماده است) نیست، بلکه به معنای آن است کـه در شـرایط مسـاعد، اقتضـای طبیعـی      

ھد ساخت.  شیء آن غایت (یعنی صورت بالقوه) را بدون نیاز به منبع بیرونی محقق خوا
تحقق است و برای اینکـه ایـن امکـان    » امکان«بالقوه بودن صورت از نظر ارسطو به معنای 

گـرا، اقتضـای طبیعـی ھـر     به فعلیت برسد به محرک نیاز است. ارسطو به عنوان متفکری غایت
بیند و این حرکت را به میل طبیعـی و اشـتیاق درونـی    شیء را حرکت به سوی غایت شیء می

نفسه عامل حرکت است. غایت شیء طبیعی نیز امـری بیـرون   کند. در واقع غایت فیتفسیر می
از شیء طبیعی نیست؛ غایت که در واقع ھمان صورت است امری درونی است. این طرز تلقی 
در تمام فلسفۀ ارسطو حاکم است و مفسران در اینکه تحلیل فلسفی ارسطو ناظر بر ایـن تبیـین   

شود، به ویژه زمانی کـه  ن در جاھایی که ارسطو به ذکر مثال متوسل میاست متفقند. اما این تبیی
نُمایـد. زیـرا در   ھای بشـری سـخن گویـد، ناسـازگار مـی     قرار است در مورد صناعت و ساخته

ھای بشری علت فاعلی یعنی شخص سازنده منفک از ماده است. در بحث مقالۀ حاضـر  ساخته
توان پاسـخ  له است. این ناسازگاری را چگونه مینیز مثال صنعت و صنعتگر مشمول ھمین مسئ

داد؟ 
باید توجه داشت که در این موارد، عاملْ اقتضای طبیعی شیء (یعنی مـاده) را تحـت تـأثیر    

دھد. اما در این تأثیرگذاری چنین نیست که بتواند ھر صورتی را در آن مـاده  فعل خود قرار می
ر یافتن به آن را داشته باشد و عامل به عنوان محرک فعلیت بخشد، بلکه آن ماده باید امکان تغیی

سـاز آن را در  آن را تمھید نماید. ضمناً برای مثال با تغییر یافتن سنگ بـه مجسـمه کـه مجسـمه    
کنـد. سـنگ   کند، اقتضای حرکت طبیعی سـنگ در غایـت خـود تغییـری نمـی     سنگ اعمال می

صـورت آن. اقتضـای طبیعـی    ھمچنان سنگ است. این شکل سنگ است که تغییر کـرده و نـه  
سنگ ھمچنان آن است که به خاک تبدیل شود و اخـذ شـکل مجسـمه تغییـری در نھایـت آن      
ایجاد نخواھد کرد. نکتۀ دیگر آنکه باید توجه داشت، صورت غایی ھر چیز مادام که به فعلیـت  

ت کـه  نرسیده است، تنھا به صورت بالقوه در فعلیت پیشین مندرج است نه در مـاده از آن جھ ـ 
ساز، سنگ قابلیت تغییر شکل به مجسمه را دارد؛ ولـی اینکـه گفتـه    ماده است. در مثال مجسمه

شود سنگ صورت مجسمه به خود گرفته است از روی تسامح است. این نکتـه حـائز اھمیـت    
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تمایز وجود دارد. صـورت مجسـمه   » صورت«و » شکل«است که بدانیم در فلسفۀ ارسطو میان 

ساز حک و یا تصویر کـردن آن در  ساز فعلیت یافته است و کار مجسمهمهتر در ذھن مجسپیش
روی چیزی مانند سنگ است. البته در اینجا نکات و ظرائف دیگری وجود دارد که ما بـه آنھـا   

کنیم. تلاش ما فھم اجمـالی نظریـۀ ارسـطو در قالـب بیـان متـافیزیکی اوسـت. اگـر         ورود نمی
ساز را در قالب بافت بیان متافیزیکی ارسطو تحلیل کنیم بخواھیم مثالی چون مجسمه و مجسمه

به چنین تحلیلی خواھیم رسید. ولی اگر بخواھیم به خود مثال فارغ از تحلیـل فلسـفی صـریح    
ارسطو اعتنا کنیم، ابھامات فراوانی رخ خواھد نمود. بر پایۀ تعمیم تحلیل فلسفی ارسطو به مثال 

ۀ صورت مجسمه است. بلکه سـنگ قابلیـت اخـذ شـکل     یادشده، نباید تصور کرد که سنگ ماد
مجسمه را دارد، ولی صورت مجسمه خود در ذھن سازندۀ آن فعلیت یافته و مـادۀ آن از سـنخ   
امور فیزیکی نیست. به لحاظ فلسفی، مثال تا آنجا اعتبار دارد که بتواند به گویـایی بیـان اصـلی    

آمیـز باشـد مفسـر    ل از برخی جھات ابھـام کمک کرده و ابھام آن را کاھش دھد؛ و اگر خود مثا
ھا از وجھی ذھن را بـه مقصـود   مجاز به تعمیم ابھام آن به اصل تحلیل فلسفی نیست. زیرا مثال

شک کسی که در بیان خود کنند ولی از وجھی دیگر ممکن است به عکس باشند. بینزدیک می
ابراین مخاطـب و یـا مفسـر او    کننـدۀ آن توجـه دارد. بن ـ  شود به وجه نزدیکبه مثال متوسل می

ھای آن پرھیز کند. ضروری است مثال را بر اصل تحلیل او عرضه کرده و از ناھمخوانی
در جایی که برای بحث عقل و حصول صور معقول در ذھـن  دربارۀ نفسارسطو در کتاب 

یعـی  کند که در نفس مطابق آنچه کـه در طبیعـت و امـور طب   آورد خود صراحتاً بیان میمثال می
توان چیزی را به مثابه ماده و چیزی را به مثابه فاعل تشخیص داد. پس قابل تشخیص است می

بیان مثالی او دربارۀ صنعت و صنعتگر باید ذیل بیان فلسفی او دربارۀ امـور طبیعـی مـورد فھـم     
در شیء طبیعی مثلاً در مورد دانه، فعلیت کـه  قرار گیرد. ھمانگونه که اشاره شد، از نظر ارسطو 

ھمان صورت است با ماده متحد است، زیرا ھیچ صورتی بـدون مـاده امکـان فعلیـت نخواھـد      
یافت. در عین حال صورت غایی شیء (گیاه) به واسطۀ میل درونی و حرکتـی کـه منشـأ آن از    

نی صـورت غـایی را بـه    درون شیء (ماده به معنای دوم) است صیرورت یافته و کمال خود یع
آورد. ھیچ عامل بیرونی معطی این صورت نیست. عوامل و شرایط بیرونی اگـر تـأثیر   دست می

داشته باشند در جھت ھموار کردن و رفع موانع تحقق و فعلیت درونی آن صورت اسـت و نـه   
ھای بشری، عامل بیرونی (صنعتگر) تنھا یـک عامـل محـرک بـرای     بیشتر. پس در مورد ساخته

بخش آن. بنا به تصریح ارسطو، صورت ھر چیز مادۀ غییر شکل مادۀ بیرونی است و نه صورتت
)؛ و چنین نیست کـه صـورت ذھنـی،    Metaphysics, 1043a, 12-13طلبد (متناسب خود را می
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بتواند مادۀ فیزیکی داشته باشد. ولی در عین حال، این بیان منطقاً محذوری برای این امـر پدیـد   

فیلسوف برای مقاصد خود و در ذیل تحلیلش از تمثیل صنعت بھره بگیرد.  آورد کهنمی
دھد که مثال ارسطو دربارۀ عقل فعال و نحوۀ فعلیت یافتن صور معقول این تحلیل نشان می

در ذھن که به تحلیل فلسفی او نزدیک باشد، ھمان مثال نور و رنـگ اسـت و مثـال صـنعت را     
علاوه، خود مثال نور و رنگ نیز بـه دلیـل آنکـه    و فھم کرد. بهباید در پرتو و در ذیل آن تفسیر

ارسطو آن را به مثابه مثالی برای قلمداد کردن نفس از زمرۀ امور و اشیای طبیعی به کـار گرفتـه   
است، باید در ذیل تحلیل فلسفی و بیان متافیزیکی او در مورد اشیای طبیعی مورد کنکاش قرار 

ھا منوط به میزان نزدیکی و قرابت آنھا با متافیزیک ارسطو اسـت.  مثالگیرد. به بیان بھتر اصالت 
بر این اساس اگر بنا باشد نقش عقل فعال منطبق بر این راھبرد تبیین شود، بایـد عقـل فعـال را    

بخش به صـوری کـه در   بخش آنھا بدانیم؛ فعلیتواجد و خالق صور معقول ندانیم، بلکه فعلیت
ھا و مطالب صفحات و خیالی به صورت بالقوه موجودند. تحلیلعقل منفعل در جزئیات حسی

آتی این نظر را تصریح خواھند کرد.  

چگونگی حصول معرفت 
افلاطون معرفت حقیقی را نه شناخت محسوسات که شھود مثُل یا صور مفـارق، از طریـق   

اما ارسطو بـا  ). ۲۸-۳۷، تیمائوس؛۵۰۷، جمھوریدانست (افلاطون، تذکر و تعقل مثال اشیا می
کند؛ زیرا از نظر او مفارقت ذات یک شـیء از خـودش بـه ھـیچ     انگارۀ مثُل مفارق مخالفت می

تردید متـأثر از  شود بیروی موجه نیست. البته تمایزی که او میان ماده و صورت شیء قائل می
کند که به لحاظ وجـودی، صـور در اشـیای محسـوس قـرار     نظریۀ افلاطون است، اما تأکید می

دارند و نه در عالم بالا و مفارق از آنھا. حال که برای او، صورت به لحاظ وجـودی منضـم بـه    
ماده و در اشیای محسوس است، پس معرفت بدان شیء نیز باید در ارتباط با خودِ ھمان شـیء  

ای وجـود دارد و  محسوس حاصل شود و نه منبعی بیرون و مفارق از شیء. اما در اینجا مسـأله 
,DAبرای ارسطو، تحت تأثیر افلاطون، متعلقّ معرفـتْ صـورت کلـی شـیء اسـت (     آن اینکه

417b, 23     حال آنکه محسوس که صورت در آن مندرج است ھمـواره امـری جزئـی اسـت و .(
شـود؟  تواند متعلقّ معرفت قرار گیرد. پس چگونه حصول چنین معرفتی ممکـن مـی  جزئی نمی

کـه  -دھـد. او بـرخلاف افلاطـون    افلاطون ترتیـب مـی  ارسطو در اینجا نیز تقابل دیگری را با 
داد و ادراک حصول معرفت را به شھود کلیاتِ موجود در بیـرون و تطـابق بـا آنھـا نسـبت مـی      

با توسل به نظریۀ قـوه و فعـل، پاسـخ را در قـوۀ     -دانستحسی را مفید به معرفت حقیقی نمی
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کننـده نیسـت بلکـه سـرآغاز     راهنفسـه گم ـ ناطقۀ نفس و یا عقل آدمی جسُت: ادراک حسی فـی 

معرفت است؛ گمراھی و خطا نیز نه ناشی از ادراک حسی که ناشی از تصورات و حکم اسـت  
)posterior Analytics, 71b-72a & 100b  .(

ارسطو منکر وجود ھر گونه ایدۀ فطری در انسان است. انسان معرفت خود را بـا احسـاس   
کنـد و قـوۀ   ناطقه را بالقوه واجد آن مفھـوم کلـی مـی   کند؛ این احساس قوۀامر جزئی آغاز می

,posterior Analyticsبخشـد ( ناطقه مفھوم کلی را که در آن احساس مندرج است فعلیت مـی 
71aشود مشخص کنـد  اش ناگزیر می). در ھمین نقطه است که ارسطو به اقتضای شیوۀ تحلیلی

صور محسوس به صورت بالقوه وجـود  که چگونه و تحت تأثیر چه عاملی عقلْ امری را که در
کند؟ فاعلی که معقول بالقوه را به معقول بالفعـل تبـدیل   دارد به صورت معقولِ بالفعل تعقل می

کند کدام عنصر است؟  می
ای است. او میـان ادراک و معرفـتِ مفھـومی    برای ارسطو فرآیند حصول معرفت دو مرحله

ادراک، نفـس از طریـق تجربـه، واجـد صـور      ). در مرحلـۀ DA, 427b, 26تمایز قائـل اسـت (  
شود، ولی این صور بدون فرآیندی که عقل بر روی آنھا انجام دھد ھـیچ  محسوس و جزئی می

ای از جزئیـات  معرفتی را حاصل نخواھد کرد. چرا که صور حاصل از تجربۀ حسی صرفاً تـوده 
امـا از سـوی دیگـر    است که بدون نیروی عقل ھرگز از آنھا صورت کلی حاصل نخواھد آمـد.  

نیست. بـه تعبیـر کـانتی،    » کلی«آمده از جزئیات قادر به تولید عقل نیز بدون این محتوای فراھم
عقل بدون ادراکْ تھی است.

ھای بخشی از نظریۀ معرفت کانت قابل ردیابی کرد. کانت نیز عقل را محتاج در اینجا ریشه
تأثر است؛ ولی تفاوت ایـن دو فیلسـوف   دانست و از این جھت از ارسطو مادراکات تجربی می

در آن است که ارسطو مانند کانت عقل را دارای صور پیشینی و یا سـاختاری کـه بـر ادراکـات     
یابد بدون ھیچ تحریف و اعوجاجی ھمـان  داند. از نظر ارسطو آنچه عقل درمیاعِمال شود نمی

ن میان ادراک و فھـم تمـایز   است که در خارج واقع شده است. بنابراین ھر چند که ھر دو ایشا
خلاف کانت، برای ارسـطو  دانند ولی بهھای ادراکی ناتوان از فھم میقائلند و عقل را بدون داده

چنین نیست که ذھن ساختاری داشته باشد که با اعِمال آن در ادراکات فھم را حاصل کند. 
تـوا اسـت و   این سخن بدان معنی است که از نظر ارسطو عقل بـه خـودی خـود فاقـد مح    

کند، ولی در عین حال واجـد  محتوای خود را اصالتاً از صور جزئی موجود در نفس دریافت می
است که به واسطۀ آن، صورت کلی بالقوه موجود در ادراک را به حالت بالفعل درآورده » توانی«

کند.و به عقل منفعل منتقل می
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یان عقل فعال و عقل منفعل را پدیـد  این تمایزِ میان ادراک و معرفت عقلی است که تمایزِ م

آورد. از نظر ارسطو نسبت عقل فعال به عقل منفعل مانند نسبت صـورت بـه مـاده اسـت و     می
چنانکه اشاره شد، صورت و ماده ھرگز بدون یکدیگر تحقق نخواھند داشت. عقل فعال گویای 

کنـد. بنـابراین محتـوای    تواند صور بالقوه را از صور جزئی انتـزاع  آن جنبه از عقل است که می
). DA, 430a, 1اسـت ( » لوحی نانوشته«آید و تا پیش از ورود آنھا عقل مانند عقل از خارج می

توان استنباط کرد که برای ارسطو میان احسـاس و تـوان عقـل بـرای انتـزاع      از این تعبیرات می
ت که به واسطۀ ای ضروری برقرار است. نه عقل به خودی خود واجد محتوایی اسکلیات رابطه

تواند صورت بـالقوه را بـه بالفعـل    عندی به عقل منفعل بدھد و نه احساس میآن چیزی را منْ
توان موجـودی  تبدیل کرده و اندیشیدنی سازد. این سخن بدان معنی است که عقل فعال را نمی

محتوی صور معقول دانست.
توان بـا دلایـل دیگـری نیـز     ا میاما این ادعا که عقل فعال از نظر ارسطو فاقد محتوا است ر

تقویت کرد. اگر فرض شود که عقل فعال واجد محتوا است لازم است تبیین شود که محتـوای  
آن از کجا حاصل آمده است. با فرض اینکه عقل فعـال عنصـری درونـی اسـت، آنگـاه ادعـای       

آنکـه وی  ھای فطری از طرف ارسطو خواھد بود؛ حـال  محتوا داشتن آن به معنای پذیرش ایده
داند که حصول معرفـت بـرای او در ابتـدا ضـرورتاً بـا      صراحتاً عقل را مانند لوحی نانوشته می

کند. بنـابراین  احساس امر جزئی مرتبط است. او در این راستا نظریۀ تذکر افلاطون را نیز رد می
بیرونـی  در فرض درونی بودن عقل فعال اساساً محتوا داشتن آن منتفی خواھد بود. اما با فرض

بودن عقل فعال چطور؟ در این فرض نیز ادعای محتوا داشتن عقل فعال مردود است؛ چـرا کـه   
پذیرش آن متضمن پذیرش وجود مفارق برای کلیات و صـور معقـول اسـت. اگـر ارسـطو بـه       

کند پس چگونه ممکن است کـه قائـل   صراحتْ وجود کلیات مفارق از امور جزئی را انکار می
شد که صوری مفارق در آن مستقرّند. به اصل مفارقی با

مسئلۀ مفارقت عقل فعال از نفس
توان با این بحث پی گرفـت کـه اساسـاً در چـارچوب اندیشـۀ ارسـطو       استدلال اخیر را می

تواند قابل قبول باشد. یکی از دلایل مھم برای رد ادعای مفارقـت  بحث مفارقت عقل فعال نمی
و بر نظریۀ مثُل افلاطونی است. این مسئله به قـدری دارای  عقل فعال از نفس، ھمین ردیّۀ ارسط

کند که اساساً طرح نظریۀ عقل فعال توسط ارسـطو  اھمیت است که توماس آکوئیناس اظھار می
تـوان  به دلیل تقابل و مخالفت او با نظریۀ مثُل است. اما به نظر نگارنده دلیل مھمتـری نیـز مـی   
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ارائه کرد.

)؛ لـذا در  Wedin, 1998: 194آن است (» گرایی اکیدطبیعت«سطو مھمترین ویژگی فلسفۀ ار
تفسیر مباحثی نظیر عقل فعال، که ارسطو آنھا را به ابھام رھا کرده است، باید دقـت داشـت کـه    

معتقد است که آن دسته از تفاسیر ٥گرایانه داشته باشد. مایکل ودینتفسیرْ مؤکداً وجھی طبیعت
-کنند، فلسـفۀ ارسـطو را از طبیعـت   نصری مفارق از نفس تلقی میدربارۀ عقل فعال که آن را ع

تواند در قالب فلسفۀ ارسطو مورد پـذیرش قـرار گیـرد.    کند و لذا نمیگرایی اکید خود دور می
توان از شـاگرد بلافصـل ارسـطو یعنـی تئوفراسـتوس نیـز سـراغ گرفـت.         چنین برداشتی را می

اید به خود آن نسـبت داد چـرا کـه عقـل طبیعتـاً      تئوفراستوس معتقد بود عامل محرک عقل را ب
کند. به نظر ودین از آنجا که بیان ارسطو دربارۀ عقل فعال شاھد چندانی متکی بر خودْ تعقل می

گرایانۀ عقل کند لذا مفسّرْ مجاز به اعراض از تفسیر طبیعتگرایانه مھیاّ نمیبر قرائت غیرطبیعت
). Wedin, 1998: 178-9 & 189-190فعال نخواھد بود (

افزون بر این، نکتۀ دیگری نیز در اینجا قابل اشاره است: اساساً نحوۀ بیان ارسطو و عباراتی 
ای است که از عقل انسان (و نه موجـودی مسـتقل) حکایـت دارد. او    برد به گونهکه به کار می
از نامیرایی خواھدداند و در ادامه وقتی می) میDA, 430a, 10-15» (در نفس«عقل فعال را 

گیـرد کـه نشـان    ) بھره میDA, 430a, 20-25» (وقتی که عقل جدا شد«سخن بگوید از عبارت 
جـدا  «دھد عقل در نفس انسان است و نه خارج از آن (چرا که اگر اینگونه نباشد سـخن از  می

آن سخنی بیھوده خواھد بود). اما فارغ از ظـاھر الفـاظ و عبـارات او، کـه ممکـن اسـت       » شدن
پھلو باشند و یا موارد ناسازی ھم به ظاھر در میان آنھا موجود باشد، باید لایۀ زیرین بیانـات  دو

او آشکار شوند. 
شاید طرح این سئوال مفید باشد که ارسطو بحث عقل فعـال را در چـه موضـعی از کتـاب     

ین کند؟ نگاھی به متن کتاب حاکی از آن است که ارسـطو در اثنـای تبی ـ  مطرح میدربارۀ نفس
شـود. بنـابراین   چگونگی احساس و ادراک و سپس چگونگی تعقل است که وارد این بحث می

موضع او در اینجا کاملاً یک موضع تبیینی از نحوۀ حصول معرفت است. اساسـاً بیـان او چنـان    
نیست که بتوان آن را اثبات موجودی متافیزیکی تلقی کرد. تبیین او یک تبیین کارکردی اسـت؛  

ا به مثابـه یکـی از قـوای نفـس مـورد مطالعـه قـرار داده و کارکردھـای آن را بـر          یعنی عقل ر
شمارد. یکی از این کارکردھا توان عقل در پذیرش صـور معقـول و دیگـری تـوان عقـل در      می

5. Michael Wedin
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ھای بالقوه موجود در صـور جزئـی اسـت. در    صورت» اندیشیدنی کردن«انتزاع صور معقول و 

کند. بحث مفارقت و عـدم  ای از کارکرد و توان عقل نگاه مینبهواقع او به عقل فعال به مثابه ج
مفارقت اساساً بحثی مربوط به مفسران است تا خودِ ارسطو؛ این موضوع برای ارسـطو چنـدان   

داد.  مطرح نیست چه اینکه اگر بود مجال بیشتری بدان اختصاص می
و گونه مطرح شده است باید توجه داشت که فرض مفارقت عقل فعال در تاریخ فلسفه به د

که به نظر نگارنده نسبت دادن ھر دو آنھا به ارسطو ناموجه است: یکی مفارقت و یکی گـرفتن  
سینا) و دیگـری قائـل   آن با خدا (نظر اسکندر افرودیسی) و یا عقول فلکی (نظریۀ فارابی و ابن

-سـتیوس و ابـن  شدن ھویتی واحد و مستقل برای آن در نسبت با ھمۀ نفوس انسانی (نظریۀ ثم
رشد). از میان این دو دیدگاه، دیدگاه نخست قطعاً ھیچ نسبتی با دیـدگاه خـودِ ارسـطو نـدارد؛     
چرا که با توجه به پذیرش نوعی فاعلیت مستقیم برای عقـل فعـال از طـرف ارسـطو، بـا یکـی       

ر گرفتن آن با خدا و یا عقول فلکی قائل به مداخلـه و تأثیرگـذاری علـّی و مسـتقیم خداونـد د     
ایم، امری که در فلسفۀ ارسطو به ھیچ روی پـذیرفتنی نیسـت؛   جھان طبیعت و نفس انسان شده

زیرا از نظر ارسطو تأثیرگذاری محرکِ نامتحرک در طبیعت، به مثابه علت غـایی و بـه صـورت    
غیرمستقیم و صرفاً به واسطۀ متعلقّ میل و شوق قرار گـرفتن آن از طریـق افـلاک اسـت و نـه      

یم محرک نامتحرک. نظر دوم نیز به نوبۀ خود آن قدر مبھم است کـه ابھـامی را از   فاعلیت مستق
نظریۀ ارسطو کم نخواھد کرد: اگر این عقلْ مستقل از نفوس انسانی تحقق ندارد، پـس چگونـه   

ھا واحد باشد و اگر مستقل از نفوس انسانی نیز تحقـق دارد آنگـاه   تواند در عین تکثر انسانمی
کنـد، در حـالی کـه نیـازی بـه آن نیسـت       ا بدون توجیه به عـالم اضـافه مـی   موجودی موھوم ر

(یادآوری انتقاد ارسطو به افلاطون در مورد مضاعف کردن بیھودۀ عالم از طریق قائل شـدن بـه   
عالم مثُل مؤید این معنا خواھد بود).  

بـالقوه  با توجه به اینکه به تصریح ارسطو عقل فعال فاعلیتی نسبت به نفس داشـته و صـور  
توان این اسـتدلال را نیـز افـزود: اگـر عقـل فعـال       بخشد، بر موارد فوق میمعقول را فعلیت می

ارسطویی مفارق از نفس باشد، آنگاه برای تبیین نحوۀ ارتباط آن با نفس و یا عقل منفعل راھـی  
حال آنکه روشن است کـه اشـراقِ  ٦عقل فعال بر عقل منفعل نخواھد بود؛» اشراق«جز پذیرش 

» نظریۀ اشراق«گنجد و اساساً عمودی یک عامل خارجی بر نفس در ھیچ روایتی از ارسطو نمی
با فکر طبیعی و افقی ارسطو ناسازگار و غریبه است.

اند..  راھی که فیلسوفان مسلمان آن را در پیش گرفته٦
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تذکر یک نکته در اینجا مفید است: مسلماً فیلسوفانی که قائل به مفارقـت عقـل فعـال و یـا     

تواند تأییدی بر مفارقـت و  رنگ به نوعی مینظریۀ اشراق ھستند، خواھند گفت که مثال نور و
یا اشراق عقل فعال باشد. ولی باید توجه داشت که این تلقی، تلقی سازگار با تحلیل متافیزیکی 

ھای ارسطو در ذیل بیان متافیزیکی و رھیافت تر گفته شد، مثالارسطو نیست. ھمانطور که پیش
فیلسوفان بعدی چـه در غـرب و چـه در سـنت     درستی قابل تفسیرند. تفسیر کلان فلسفی او به

فلسفۀ اسلامی نه مبتنی بر دیدگاه ارسطو که مبتنی بر دیدگاه فلسفی و اشراقی خودِ آنھـا اسـت.   
گرایانه اسـت و امـروزه ھـیچ ارسطوشناسـی او را بـه مثابـه       ارسطو صاحب تفکری اکیداً طبیت

با موجودات مفارق ماورای طبیعت شناسد. مخالفت او با عناصر اشراقی و متفکری اشراقی نمی
دھـد ھویـدا   که مستقیماً در طبیعت مؤثر باشند، در تقابلی که با متافیزیک افلاطون ترتیـب مـی  

است.   

ھای عقل فعالمسئلۀ ویژگی
ھایی نظیـر مفارقـت، فعلیـت بالـذات،     اما اگر عقل فعالْ مفارق از نفس نیست، پس ویژگی

تـوان تفسـیر   عل بودن، الوھیت و ابدی بـودن آن را چگونـه مـی   عدم تغیّر، فعالیت دائمی، نامنف
شـمارد.  ھای آن را نیز بر مـی کرد؟ ارسطو در حین تبیین وجه فعلی کارکرد عقل، برخی ویژگی

ھا ناظر به سازگار کردن کارکرد عقل فعال با کلیت فکـر فلسـفی او دربـارۀ ماھیـت     این ویژگی
عقل و تعقل است. 

ارسطو عقل برترین موجودات و تعقل برترین افعال اسـت. او حتـی   روشن است که از نظر 
پردازد، جوھر آن را اندیشـیدن و او را فکـرِ فکـر    در جایی که به توصیف محرک نامتحرک می

خواند. محرک اول عاری از فعالیت بوده و ارسطو براي آن خصوصیاتی از جمله فعلیت تام، می
رو ). از ایـن Metaphysics,1072b & 1074bکنـد ( مـی فناناپذیری و اندیشیدن دائمی را مطرح

ھـای آن را دارا  عقل انسان نیز که به تعبیر او از خارج بر انسان وارد شـده اسـت بایـد ویژگـی    
باشد.  

شود روشن است که عقلْ موجودی مفـارق از مـاده   در تمام تفاسیری که از ارسطو ارائه می
رود. ھمـین  براین با از بین رفـتن بـدن از بـین نمـی    گونه عضو جسمانی ندارد، بنااست که ھیچ

شود مسـتقیماً نتوانـد بـا اشـیای جزئـی و مـادی       ویژگی غیرمادی بودن عقل است که سبب می
کنـد و صـور معقـول را از    نسبت برقرار کند. عقل با ادراکات موجود در نفس نسبت برقرار می

اھمیت دارد و نـه خـودِ   » احساس«ای ارسطو کند و نه مستقیماً از اشیای مادی. برآنھا انتزاع می
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سازد، جھانی مستقل از جھان مادی است و بدین امر محسوس. جھانی که عقل از معقولات می

معنا الوھی و فسادناپذیر است. نامنفعل بودن عقل نیز به ھمین معنا اشاره دارد.
الفعـل واجـد ھمـۀ صـور     اما اینکه عقل فعلیت دائمی دارد به این معنا نیست که ابتـدائاً و ب 

تـوان تعقـل را   معقول است؛ بلکه بدین معنا است که تعقل ویژگی ذاتی عقل است و ھرگز نمی
آورد. ایـن معقـولات   از عقل جدا کرد. عقل چیزی نیست جز معقولاتی که با تعقل به دست می

جزئی از وقتی در عقل مستقرّ شدند برای عقل مستقل ھستند و با از بین رفتن و یا غیبت شیء
روند. دائمی بودن فعالیت عقل معنای دیگری نیـز دارد و آن اینکـه موضـوع عقـل بـه      بین نمی

خلاف موضوع حس ھمواره حاضر است و لذا تعقل نیز ھمواره خواھد بود. ابدی بـودن عقـل   
فعال به دلیل ابدی بودن معقولات آن است. البته باید توجه داشت کـه نـامیرایی و تعـالی عقـل     

شـناختی بـرای   ھر چند که به لحاظ متافیزیکی مھم است ولی از آنجا که به لحاظ معرفتفعال،
) بـه آن  دربـارۀ نفـس  ارسطو چندان اھمیتی ندارد در اینجا (یعنی در فصل پـنجم کتـاب سـوم    

پردازد.نمی

نتیجه
توان از عقل فعال و منفعل ارائه کرد ایـن اسـت کـه عقـل فعـال و      تفسیری که در اینجا می

دھند؛ اما ایـن عقـل از آن جھـت کـه     نفعل ھر دو یک واقعیت واحد به نام عقل را تشکیل میم
پذیرندۀ معقولات است عقل منفعل و از آن جھت که واجد توانی اسـت کـه بـا ادراک نسـبتی     

کند عقل فعال است. توان عقل فعال در برقرار کرده و صورت بالقوه موجود در آنھا را انتزاع می
صور موجود در احساس از طریق انتزاع است.  معقول کردن

بنابراین تمایز میان عقل فعال و منفعل در ارسطو، بیانی در مقام تحلیل منطقی کارکرد عقـل  
داند. عقل است و نه در مقام تمایز وجودی میان آنھا. او عقل را دو گونه و یا دو پارۀ مجزا نمی

توانـد موجـودی مفـارق و یـا     ارسطویی نمییک وجود واحد و غیرمرکب دارد. پس عقل فعال 
متمایز از عقل منفعل باشد، بلکه یکی از کارکردھای عقل اسـت؛ عقلـی کـه کـارکرد دیگـرش      
پذیرش معقولات و اتحاد با آنھا است. توجه به نوع بیان ارسطو در فصل چھارم و پنجم کتـاب  

آورد، می از عقـل فعـال نمـی   نیز شاھدی بر این ادعا است. او در آنجا حتی نادربارۀ نفسسوم 
کند. اگر چنین است پس اساسـاً  بلکه صرفاً به کیفیت کارکرد و تبیین کارکردھای عقل اشاره می

در بافت تفکر ارسطو قائل شدن به محتوا برای آن نیز وجھی ندارد. ھم قائل شدن به محتـوا و  
د. ارسـطو نگـاھی   گنج ـھم موجود مفارق و مستقل دانستن عقل فعال در روایت ارسـطو نمـی  
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گرایانه دارد؛ او در تبیین ھر چیزی ولو تبیین قوای انسـان و یـا نفـس ناطقـه از ھمـین      طبیعت

گیرد. برای او انسان موجودی است طبیعی که در تعامـل بـا سـایر    الگوی تبیین طبیعی بھره می
ی آورد و سپس با قوۀ خاصی که مختص اوست جھـان موجودات طبیعت، ادراکاتی به دست می

گرایانه است که او را سازد که مقرّ آنھا ذھن یا نفس است. ھمین نگاه طبیعتاز معقولات را می
در فرآیند حصول معرفت نوعی علیت قائل شود.  » حس«دھد که برای بدان سوق می

وجه نخواھـد بـود   ای ھمچون نظریۀ اشراق بیگانه است، بنابراین بیفکر ارسطویی با نظریه
ھایی نظیر برداشت فلاسفۀ مسلمان از بحـث عقـل فعـال نـه یـک      ساً برداشتکه حکم شود اسا

تفسیر ارسطویی که بحثی مستقل از ارسطو است و به برداشت و نظـام فلسـفی خـاص ایشـان     
مربوط است. چه اینکه حتی نظریۀ معرفت ایشان نیز با ارسطو متفـاوت اسـت. بـرای مثـال در     

سـینا ادراک  گیـرد، ابـن  نقش علـّي در نظـر مـي   شرایطی که ارسطو براي حس در حصول تفکر
الاشـارات و  سـینا،  (ابـن ٧دانـد حسي و خیالي را تنھا معدّ نفس برای اتصال به عقـل فعـال مـی   

ای که قطعاً برای ارسطو غریبه و بیگانه است. این سخن در مـورد  )؛ نظریه۳۶۷-۳۶۸، التنبیھات
دانند و یـا بـرای آن قائـل بـه     مستقل میھایی که عقل فعال را مفارق و موجودیسایر برداشت

٨محتوای پیشینی معقول ھستند نیز صادق است.
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جو بود. این مقاله مجـال پـرداختن بـه ایـن     توان پیسینا میترین سطح خود تنھا در فارابی و ابنگشا را در عالی(که واضع این لفظند) ھیچ نسبت مشترکی ندارد. این نظریات درخشان و راھ

تواند نقطۀ آغاز پژوھش دربارۀ چنین ادعاھایی باشد. تردید پایان آن میبحث را ندارد، ولی بی
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چکیده
اصطلاح عنایت الھی در حکمت متعالیه صدرایی به معنای علم ذاتی الھی است کـه منشـاء تحقـق    
خارجی فعل و نظام احسن است. علاوه بر این علم الھی نیز مشترک بین صفات ذاتی و فعلی محسوب 

-نظـام احسـن  -و فعلـی -علم الھـی -توان از جھت ذاتیشود. بنابراین مسئله عنایت الھی را نیز میمی
مورد تحلیل قرار داد. سئوالات اصلی این مقاله این است که اولا، اگر این دو جنبـه از عنایـت الھـی را    

انـد. ثانیـا، ایـن دو جنبـه از معنـای      مورد تحلیل قرار دھیم، با چه مسائلی در حکمت متعالیه در ارتباط
آید، این اسـت  تحلیل مذکور بدست میشوند . آنچه از عنایت الھی در حکمت متعالیه چگونه اثبات می

ای خداشناسی است و از آن جھت که با که؛ از آن جھت که عنایت الھی با علم الھی مرتبط است، مسئله
ای جھان شناسی است. در نتیجـه بـا در نظـر    پیدایش نظام عالم ھستی و کیفیت آن مرتبط است، مسئله

یت علم الھی و مراتب آن از طریق برھان بسیط الحقیقه گرفتن ارتباط این مسئله با علم الھی، مبحث کیف
رسد و با در نظر گرفتن ارتباط آن با نظام احسن و چگونگی سیستم جھان ھستی، از طریق به اثبات می

شود . این مقاله در صدد است ارتباط این دو ترتیب افعال الھی و مراتب نظام ھستی این مسئله تبیین می
ا با مسائل مرتبط با آن در نظام فلسفی حکمت متعالیه با روش توصـیفی تحلیلـی   جنبه از عنایت الھی ر

مورد تحلیل و بررسی قرار دھد. 

عنایت الھی، علم الھی، مراتب وجود، نظام احسن، شر.: ھا کلید واژه

 :١٠/١١/٣٩٢١؛ تاریخ تصویب: ٨١/٠٦/٣٩١١. تاریخ وصول.



92رة شمافلسفه و کلام- مطالعات اسلامی68
طرح مسئله -۱

در حکمت صدرایی، حقیقت علم مانند حقیقت وجود، بسـیط، مشـکک و دارای مراتـب    
است، لذا علم الھی در حکمت متعالیـه شـامل مراتبـی ماننـد ؛علـم بسـیط ذاتـی، علـم         حقیقی 

باشـد. از طـرف دیگـر صـفات     تفصیلی قضائی، علم قدری و محو و اثبات و وجود مادی مـی 
کنـد  ای ھستند، که فرض ذات به تنھایی برای انتزاع آنھا کفایت میواجب تعالی برخی به گونه

که فرض آن منوط به فرض غیر است و از مقام فعل واجـب انتـزاع   ای ھستند و برخی به گونه
شوند، در نتیجه علم الھی نیز مشترک بین صفات ذات و صـفات فعـل اسـت، لـذا در علـم      می

ذاتی، متعلق به مقام ذات و عین الذات است، ولی در علم فعلی منتزع از مقام فعـل خداونـد و   
خستین مرتبه ھمان علم ذاتی است، که عین ذات عین فعل اوست. در سلسله مراتب علم الھی ن

باشد، یعنی ھمان گونه که واجب به ذات خود عالم است، بـه ھمـان علـم ذاتـی بـه      واجب می
شـود.  ای است که به عنایـت  نیـز تعبیـر مـی    جمیع ماعدا نیز عالم است. این مرتبه ھمان مرتبه

ر مسئله احسن بـودن نظـام ھسـتی    بنابراین عنایت الھی ھم در مبحث مراتب علم الھی و ھم د
شود. مطرح می

شود، به معنای اھتمام عنایت از آن جھت که در مبحث احسن بودن نظام ھستی مطرح می
فاعل به فعلش است، تا آن فعل را به نیکوترین وجه تحقق دھد که در این معنا، عنایت مشتمل 

نزد فاعل است. اما از آن جھت کـه  بر فاعلیت یا سببیت،علم فاعل به فعل و محبوب بودن فعل 
باشـد، کـه عـین    شود، از نظر ملاصدرا ھمان مرتبه علم ذاتی مـی در مبحث علم الھی مطرح می

ذات واجب است، یعنی ھمانگونه که واجب به ذات خود عالم است، با ھمـان علـم ذاتـی، بـه     
-تفصیلی عقلـی جمیع ما عدی نیز عالم است. این علم عنایی علمی بسیط است که منشأ علوم

است. به این معنا علم عنائی ھمان وجود حـق اسـت، از آن جھـت کـه،     -قدر-و نفسی-قضاء
شوند، و ھمـین علـم ذاتـی سـبب     موجودات عالم امکان با نظام احسن و اتم بر او منکشف می

وجود خارجی موجودات است، بنابراین نظام الھی اشیاء که در مرتبـه ذات واجـب قـرار دارد،    
قق نظام عینی آنھا خواھد بود. در نتیجه نظام حاکم بر آفرینش استوارترین نظام اسـت  سبب تح

و از اتقان کامل برخوردار است. زیرا این نظام جلوه و رقیقه علم ذاتی واجب تعالی اسـت، کـه   
ضعف و نارسایی را ھرگز بدان راھی نیست. 

کـه منشـاء فعـل و نظـام     اگر چه در تفکر صدرایی عنایت الھی ھمان علم ذاتی حق اسـت  
احسن است، با این وجود ملاصدرا در آثار خویش برای اثبات این دو جنبه از عنایت از ھر دو 
برھان لمی و انی استفاده کرده است . در برھان لمی تاکید بر قاعده بسیط الحقیقه کل الاشیاء و 
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ر صنع باری و اتقان تجرد و بساطت حق تعالی و سلسله مراتب ھستی است و در برھان انی آثا

. با تاکید بر سلسله طولی مراتـب ھسـتی و   ستی مورد استشھاد قرار گرفته استو انتظام عالم ھ
استناد این سلسله مراتب در نظام علّی و معلولی و اثبات نظام احسن در ھستی مسئله شـر نیـز   

الیه در بخش در سیستم فلسفی صدرا قابل تبیین است. نکته قابل توجه در رویکرد حکمت متع
الھیات بالمعنی الاخص اینست که فوق العاده تحت تأثیر متون دینی است.  

توان از دو حیـث مـورد تحلیـل قـرار داد، یکـی از آن      با توجه به اینکه عنایت الھی را می
جھت که ھمان علم ذاتی الھی است، و دیگری از آن جھت که ھمـان علـم ذاتـی الھـی باعـث      

شود، در این مقاله نیز ابتدا چگونگی این علم در مورد ذات حـق مـورد   پیدایش نظام احسن می
بررسی قرار گرفته و سپس مسئله نظام احسن و مسـائل مـرتبط بـا آن تحلیـل و بررسـی شـده       

است.

ارتباط عنایت الھی با مسئله علم الھی-۲
صفات ذاتی و فعلی حق تعالی -۲-۱

شـود و واجـب   ز وجود خداوند سـلب نمـی  از دیدگاه حکمت متعالیه ھیچ کمال وجودی ا
ای برتـر و شـریفتر در   تعالی ھر کمالی را مانند علم و قدرت که در ھستی تحقق دارد، به گونه

خود دارد و آن کمال به نحوی که شایسته ساحت عـزت و کبریـای الھـی باشـد، بـر او حمـل       
اتصاف واجب تعالی بـه  ). مقصود از ۵/۱۶۵گردد (طباطبائی، اصول فلسفه و روش رئالیسم، می

صفات کمالی، اینست که، واجب تعالی ھمه کمالات را واجـد اسـت و مفـاھیمی کـه از کمـال      
باشـند. زیـرا صـفات    کنند، با حذف حدود و قیود عدمی آن، بر او قابـل حمـل مـی   حکایت می

که به معنای ایجابی است و یا سـلبی اسـت کـه در    -مانند علم و قدرت-واجب یا ثبوتی است
؛ صدرالدین شـیرازی،  ۲۸۳گردد (طباطبائی، نھایه الحکمه، یقت به ھمان صفات ثبوتیه بر میحق

).صفات ثبوتیه نیز گاھی مانند صفت حـیّ و  ۶/۱۱۸الحکمه المتعالیه فی الاسفار العقلیه الاربعه، 
علم حقیقی است، و گاھی مانند عالم و قادر اضافی است . صـفات ثبوتیـه حقیقـی نیـز گـاھی      

علم به ذات واجب ازصـفات حقیقـي محـض    -محض است، مانند، صفت حیّ و علم حقیقی 
و گاھی ماننـد خـالق و رازق حقیقـی    -است، علم به غیر، از صفات حقیقي ذات الاضافه است

). عـلاوه بـر ایـن    ۱۱۹؛ صدرالدین شیرازی، ھمان، ۲۸۴اضافی است (طباطبایی، نھایه الحکمه، 
ی ھستند که فرض ذات به تنھایی برای انتزاع آنھـا کفایـت   اصفات واجب تعالی برخی به گونه

ای ھستند که فرض آن منوط به این نوع صفات را صفات ذاتی گویند. و برخی به گونهکند،می
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فرض غیر است و چون غیر حق تعالی، ھر چه ھسـت، فعـل اوسـت، صـفات فعلـی، صـفاتی       

). البته صـفات فعلـی   ۲۸۴بایی، ھمان، شوند (طباطخواھند بود که از مقام فعل واجب انتزاع می
واجب تعالی نیز ھمگی به صفت " قیـوم" و در نھایـت بـه صـفت قـدرت واجـب تعـالی بـر         

). ۲۸۷گردد  (ھمان، می
در فلسفه صدرایی وجود حق تعالی عـین ذات اوسـت، و عینـاً بـه نفـس ذات و حقیقـت       

نفعـال، قبـول و فعلـی در    وجودیه خویش مظھر جمیع صفات کمالیه است، بدون آنکه کثرت، ا
؛ ۱۴۴-۶/۵ذات وی لازم آید (صدرالدین شیرازی، الحکمه المتعالیه فی الاسفار العقلیه الاربعـه،  

). پس ھر کمال وجودی عین ذات حق تعالی است و چون وجود صرف و ۶۲الشواھد الربوبیه، 
ات الھی است، عین پذیرد، در نتیجه ھر کمالی در عین اینکه عین ذبسیط او ھیچ تعددی را نمی

کمال دیگر است. و کثرت صفات ذاتی کثرت مفھومی است، اما دارای اتحاد مصـداقی ھسـتند   
). با توجه به این تقسیم بندی صفات الھـی، مسـئله   ۲۸۵؛ طباطبایی، نھایه الحکمه، ۱۴۵(ھمان، 

ات و علم الھی مشترک بین صفات ذات و صفات فعل است، لذا در علم ذاتی، متعلق به مقـام ذ 
عین الذات است و مانند ذات ازلی و سرمدی است، ولـی در علـم فعلـی منتـزع از مقـام فعـل       

).  ۲/۳۱۹خداوند و عین فعل اوست (جوادی آملی، تفسیر موضوعی قرآن کریم، 
مراتب علم حق تعالی به اشیاء -۲-۲

باشـد، در نتیجـه علـم بسـیط و     در نظام صدرایی، حقیقت علم ھمان حقیقـت وجـود مـی   
شکک بوده و دارای مراتب حقیقی است، بنابراین تقسیم حقیقت علـم ممکـن اسـت، ثنـائی،     م

ثلاثی، رباعی و خماسی تصور شود. و ھر کدام از تثنیه، تثلیث، تربیع یـا تخمـیس و ماننـد آن،    
باشـد (جـوادی آملـی، شـرح     مصححی دارد که برابر آن مصحح تقسیم خاص، قابل توجیه مـی 

. توجیه تقسیم ثنائی به این است که علم واجب، یا ذاتی است، که عین )۴/۴۴۵حکمت متعالیه، 
شـود.  ذات است، یا فعلی است، که از مقام فعل او انتزاع شده و عـین فعـل وی محسـوب مـی    

داند، مرتبه اول علـم عنـایی ذاتـی در    چنانکه حکیم سبزواری علم واجب را دارای دو مرتبه می
م فعلی در مقام ظھور و فعل است، اولی تفصیل در اجمـال  مقام خفا و غیب مطلق و دیگری عل

ی مقام اجمال در تفصیل است (سبزواری، شرح دعای دوم–یط الحقیقه کل الاشیاء بس–است 
). ۵۶صباح، 

توان مراتب ھستی را اعم از واجب و ممکن بـه لحـاظ ظـرف وجـود یـا بـه       ھمچنین می
به سه قسم سرمدی، دھـری و زمـانی تقسـیم    ملاحظه چیزی که به مثابه وعای وجودی است، 

کرد؛ زیرا نسبت متغیر به متغیر زمان است، که در این ظرف سیال موجودات مادی قرار دارنـد،  
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اند و نسبت ثابت به نسبت متغیر به ثابت دھر است،که در این وعاء موجودات مجرد عقلی واقع

). مبنـای  ۲۱۳تـی اوسـت (ھمـان،    ثابت سرمد است، که به مثابه وعاء برای واجب و اوصاف ذا
تقسیم رباعی نیز به این است، که ھیچ موجودی خارج از اقسام چھارگانه الھی، عقلی، مثـالی و  

باشد و اگر وجود مساوق علم بوده و علم ھمتای وجود باشد، درجات علم کمتر از طبیعی نمی
کرسی ذیل آیه "یعلـم مـا   چھار قسم مزبور نخواھد بود. ھمچنین صدرالمتألھین در تفسیر آیه ال

). مراتب علم باری تعالی را پـنج مرتبـه معرفـی کـرده کـه      ۲۵۵بین ایدیھم و ما خلفھم" (بقره، 
قلم که عـالم عقلـی   -۲علم تفصیلی در عین اجمال که عین ذات واجب است. -۱عبارتند از : 

بـر او  لوح محفوظ که عالم قضـای الھـی خواھـد بـود و حکـم      -۳محیط به ھمه ماسواست . 
موجود مادی خارجی (صدرالدین شیرازی، تفسیر قرآن -۵لوح محو و اثبات. -۴جاری شده . 

).  ۱۴۸؛ ھمان، مبدء و معاد، ۴/۱۴کریم، 
ھای دیگر دو مرحله دوم و سوم را ادغـام کـرده و   البته صدرالمتألھین در بعضی از نوشته

ب را ربـاعی تقسـیم کـرده اسـت     مجموع آنھا را یک مرتبه محسوب داشته و مراتب علم واج ـ
کند که علم واجب به غیر خـود  ). سپس بیان می۳/۲۱۱(صدرالدین شیرازی، شرح اصول کافی، 

شامل چھار مرتبه علم بسیط ذاتی، علم تفصیلی قضائی وام الکتاب، علم قدری و محو و اثبات، 
لامـه طباطبـائی   ). ع۴/۴۴۸باشد (جوادی آملی، شرح حکمت متعالیه، وجود مادی و جھانی می

نیز در مورد مراتب علم حق تعالی معتقد است؛ مراتب علم الھی شـامل عنایـت، قضـاء و قـدر     
ھـای علـم واجـب تعـالی     است، زیرا ھر یک از این امور با مفھوم ویژه خود بر یکی از ویژگی

لدین ) که این بیان مطابق با بیان صدرا است (صدرا۲۹۲کند (طباطبائی، نھایه الحکمه، صدق می
).  ۶/۲۹۰شیرازی، الحکمه المتعالیه، 

اثبات علم الھی به ذات و به اشیاء بر مبنای قاعده بسیط الحقیقه-۲-۳
یکی از قواعدی که ملاصدرا در حل بسیاری از مسائل فلسفی از آن بھره برده و درک آنـرا  

سـفار العقلیـه   صدرالدین شـیرازی، الحکمـه المتعالیـه فـی الا    رک.داند (ناشی از توفیق الھی می
). قاعده بسیط الحقیقه کل الاشیاء و لیس بشیء منھا است. اگرچه جایگاه اصلی ۶/۱۱۰الاربعه، 

این قاعده در بحث توحید است، اما ملاصدرا در مباحثی مانند رابطه وحدت و کثـرت، معنـای   
ربردھـای  قرب و معیت، اتحاد نفس با قوای خویش از این قاعده استفاده کرده است. یکی از کا

این قاعده در بحث علم الھی به ذات خویش و به اشـیاء اسـت، بـر اسـاس ایـن قاعـده، علـم        
خداوند به ذات خویش علم به کل اشیاء است، زیـرا حقیقـت بسـیط بایـد کـل اشـیاء باشـد .        
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ھمچنین بر این مبنا علم خداوند به ذات خویش، علم به ھمه ماسوی و مقـدم بـر ھمـه اشـیاء     

لم در مرتبه ذات، بذاته قبل از اشیاء وجود داشته است.است. چون این ع
–بر مبنای این قاعده، اگر ھویتی بسیط حقیقی شد، خواه وجود الھی، خواه وجود غیرالھی 

بـاب ازو–ی کلی است و از لحاظ عنوان و مفھوم اختصاصی به واجب ندارد کبرعنوانچون
باشد، به صورتی که واجد بعضی از آنھـا  ی نوجودکمالاتھمهواجدوحدتدرکثرتانطواء

و فاقد بعضی دیگر باشد، ھر آینه ذاتش تحصیل یافته از بود بعضی از اشیاء و نبود بعضی دیگر 
خواھد بود. پس ذات آن موجود، ولـو بحسـب تجزیـه و تحلیـل عقلـی، مرکـب از دو جھـت        

اسـت و ایـن خلـف    مختلف خواھد بود، در حالیکه فرض بر این است، که او بسـیط الحقیقـه   
ای باید ھمه کمالات ھستی را داشته باشد، زیـرا فقـدان بعضـی از    است. پس ھر ھویت بسیطه

آنھا با بساطت سازگار نیست  (ھمان) چیزی که بـه عنـوان موجـود بسـیط فـرض شـد، ماننـد        
واجب، اگر بعض انحاء کمال وجودی را دارا باشد و بعض دیگر از کمـالات وجـودی را فاقـد    

مفھومی از مفاھیم کمال ھستی بر او حمل بشود و مفھـوم دیگـر از ھمـین سـنخ بـر او      باشد و 
مثلاً مصداق الف باشد و مصداق ب نباشد، حیثیت "الف" بودن او عین حیثیـت  -حمل نشود،

سلب "ب" نیست؛ چون مفھوم "الف" بودن امری وجودی است و مفھوم "باء" نبـودن امـری   
عین این مفھوم سلبی نخواھد بود، در غیر ایـن صـورت   ھرگز آن مفھوم وجودی-سلبی است

آید که اثبات، عین سلب باشد و این لازم محال و باطل است و چـون ایـن دو حیثیـت    لازم می
اند و موجودی که در او این دو جھت صادق باشد، حتمـاً  عین یکدیگر نیستند، قھراً مایه ترکب

).  ۱/۱۰۹ی، قواعد کلی در فلسفه اسلامی، مرکب است و بسیط نخواھد بود (ابراھیمی دینان
کنـد، خـواه   بر مبنای این قاعده، ھرچه در جھان ھستی مفھوم موجـود بـر آن صـدق مـی    

بالاصاله، مثل وجود، خواه بالعرض مثل ماھیت، مستند و متکی به مبدأ اول تعـالی اسـت؛ زیـرا    
از طـرف دیگـر ھـیچ یـک از     ھر چه در معالیل است، باید در علت به نحو اعلی و اکمل باشد. 

معانی امکانی و ماھوی بر واجب صـادق نیسـت و وجـود واجـب وجـود خـاص ھیچیـک از        
شود، در عین حال او کل الاشیاء است. لذا حمل اشیاء بر واجـب ھـم از   ممکنات محسوب نمی

نوع حمل رقیقت بر حقیقت است، نه حمل اولی ذاتی یا شایع صناعی که ھر چه رقیقـت دارد،  
).۵۰۹یقت حمل می شود (صدرالدین شیرازی، مفاتیح الغیب، بر حق

پس ھمانگونه که وجود حق تعالی با اینکه واحد است، کل موجودات است،بھمین ترتیـب  
یاء اسـت.  اش ـکـل بـه علم–که عین ذات اوست نه زائد بر ذات -علم حق تعالی بذات خویش

شیاء است و باید به ذات خویش چون چیزی خارج از ذات او نیست. و زمانی که ذات او کل ا
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بـا نـه –علم حضوری داشته باشد، پس ذات او با ھمان علم به خویش کـه عـین ذات اوسـت    

به کل اشیاء علم دارد و معنای اینکه علم اجمالی سابق او بر افعالش، عین کشـف  -ی دیگرعلم
).۵۲۵تفصیلی است، ھمین است (سبزواری، غررالفرائد، شرح منظومه حکمت، 

لبته ملاصدرا با رویکرد عرفانی نیز به این مسئله پرداخته است. زیرا واجب تعـالی منشـأ   ا
انتزاع اسماء حسنی است، مثل علیم و قدیر و آنھا نیز به نوبه خود منشأ پیدایش اسـماء بعـدی   
ھستند. یعنی واجب تعالی مستجمع جمیع فضائل و خیرات است و این فضائل و خیـرات نیـز   

شوند و بر عین ذات وی تند، چون تمام این معانی از حیثیت ذاتیه او انتزاع میعین ذات او ھس
گردند. پس تمام افعال حق ریشه در اوصاف ذات واجب دارنـد و تمـام اوصـاف    نیز منطبق می

گیرند (صدرالدین شیرازی، الحکمه المتعالیه فی الاسفار العقلیـه  کمالی از ذات او سرچشمه می
).۶/۲۸۳الاربعه، 

عنایت و علم ذاتی الھی-۲-۴
بنا بر آنچه گفته شد،مرتبه عنایت از نظر ملاصدرا ھمان مرتبه علم ذاتی است، که عین ذات 
واجب است، یعنی ھمانگونه که واجب به ذات خود عالم است، با ھمان علم ذاتی، به جمیع ما 

ی به اشیاء آنچنان که عدی نیز عالم است . از نظر او عنایت عبارتست از احاطه علم خدای تعال
ھستند، احاطه کلی و جمعی که محلی برای آن نیست، چـون علـم خـدای تعـالی چیـزی جـز       

).  ایـن علـم   ۳/۲۱۴حضور ذاتش برای ذاتش نیست(صدرالدین شیرازی، شـرح اصـول کـافی،    
عنایی علمی بسیط است، که منشأ علوم تفصیلی عقلی و نفسـی اسـت. علـوم تفصـیلی عقلـی      

اء ( ام الکتاب ) است و علوم تفصیلی نفسی ھمان مرتبه قـدر ( کتـاب محـو و    ھمان مرتبه قض
).۴/۳۴۹گیرد  (جوادی آملی، شرح حکمت متعالیه، اثبات ) است که بداء ھم از آنجا نشأت می

ھمانطور که بھترین دلیل از طریق برھان لمی برای اصل اثبات علم، ھمانا تجرد تام واجـب  
نه مشاھده افعال متقن و نظم عجیـب آفـرینش، بھتـرین برھـان     و بساطت محض بودن اوست، 

برای اثبات نحوه علم و خصوصیت تأثیر آن در پیدایش نظام کیھانی نیـز، تـدبر تـام در تجـرد     
واجب از ھر قید ماھوی یا مفھومی و تأمل کامل در بسیط الحقیقه بودن اوسـت. زیـرا موجـود    

ھـا ھـم نـا    را واجـد اسـت، بلکـه ھمـه آن کمـال     ھای وجودی بسیط الحقیقه نه تنھا ھمه کمال
اند و ھم عین یکدیگرند و ھم عین ذات واجبند (جوادی آملی، شرح حکمـت متعالیـه،   متناھی

۴/۴۵۴  .(
رابطه عنایت الھی با قضاء الھی -۲-۵

قضاء در اصطلاح متکلمان خصوصاً اشاعره عبارتست از اراده ازلی حـق کـه ھمـواره بـه     
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). در اصـطلاح حکمـا قضـاء    ۲۰۳گیرد (حلی، کشف المـراد،  ھستند، تعلق میاشیاء آنچنان که 

عبارتست از، وجود صور عقلی جمیع موجودات که از واجب الوجـود بـه صـورت ابـداعی و     
باشـند  (صـدرالدین   شوند و این صـور خـارج از ذات و جـزء عـالم مـی     بدون زمان صادر می

تـوان گفـت   ). به معنای دیگری می۶/۲۹۲ه الاربعه، شیرازی، الحکمه المتعالیه فی الاسفار العقلی
گیـرد و  که اصطلاح قضاء نزد حکما ھمان علم حق تعالی است که به نظـام احسـن تعلـق مـی    

عبارت از حکم الھی در اعیان موجودات از احوال جاریه از ازل تا ابـد بـر آن نحـو کـه ھسـت      
). بعد از مقام ذات، مقام قضاء است، که در این مرتبـه  ۳۷۴(سجادی،شرح اصطلاحات عرفانی،

ذات باری تعالی به ھمه چیز به نحو علم بسیط اجمالی علیم است. این مرتبه نسبت بـه مرتبـه   
اجمالی است، ولی نسبت به مرتبه قبل تفصیلی است و ایـن ھمـان مرحلـه تجـرد     » قدر « بعد 

). مرتبه قضاء از نظر تطبیقی با عوالم کلـی  ۱۵۱، عقلی است .(صدرالدین شیرازی، مبدء و معاد
باشـد، لـذا   شود که ورای صور طبیعی و نفسانی میوجود ھمان مرتبه صور عقلی محسوب می

ای ھستند که به آن ھمه موجودات و اشیاء علاوه بر صوری طبیعی و نفسانی دارای صور عقلی
" قضاء" گویند.  

لم عنائی ذاتی اطلاق شده است، چنانکه گاھی علـم  از نظر صدرالمتألھین گاھی قضاء بر ع
عنائی نیز بر قضاء اطلاق شده است . بنابراین اطلاق قضاء بر علم عنائی ذاتی نه مستلزم حصـر  
قضاء در علم ذاتی است و نه موجب قدم ذاتی مطلق قضاء است؛ زیـرا علـم قضـائی کـه لازم     

است (صدرالدین شیرازی، تفسیر قرآن واجب-نه بالذات-ذات واجب باشد، حتماً به قدم ذات
). پس قضاء نه منحصر در علم ذاتی است، که عین عنایت ازلی باشد و نه منحصـر  ۴/۹۱کریم، 

در علم فعلی است، که خارج از ذات باشد، بلکه در اصطلاح حکما قابل انطباق بر ھر دو قسم 
).  ۴/۴۴۹است  ( جوادی آملی، شرح حکمت متعالیه، 

ھی و نظام احسنعنایت ال-۳
ترتیب افعال الھی یا مراتب نظام آفرینش-۳-۱

ھمانطور که بیان شد عنایت الھی با دو مسئله مرتبط است، بعبارت دیگـر عنایـت الھـی را    
توان از دو حیث مورد تحلیل قرار داد، یکی از آن جھت که ھمان علم ذاتی الھی است، لـذا  می

مورد ذات حـق پـرداختیم و دیگـری از آن جھـت کـه      ما نیز به تحلیل و چگونگی این علم در
شود، لذا جایگاه طرح بحث نظام احسن و مسائل مرتبط با آن در باعث پیدایش نظام احسن می

شود .اینجا مطرح می
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نظام احسن بودن ھستی به این معنا است،که نظام حاکم بر آفرینش استوارترین نظام اسـت  

را این نظام جلوه و رقیقه علم ذاتی واجب تعالی اسـت، کـه   و از اتقان کامل برخوردار است. زی
ضعف و نارسایی را ھرگز بدان راھی نیست . برای اثبات ایـن مطلـب از طریـق ترتیـب افعـال      

توان استدلال کرد، زیرا وجود از جھـت تجـرد از مـاده و عـدم     الھی یا مراتب نظام آفرینش می
البته مقصود از وجود در تقسیم یاد شـده، وجـود   شود،تجرد از ماده به سه عالم کلی تقسیم می
شود و مراد از کلی نیز در اینجا به معنای سعه و گسـتره  امکانی است و شامل واجب تعالی نمی

) .این عوالم عبارتند از:۲۴۵وجودی است (طباطبائی، نھایه الحکمه، 
د اسـت .علامـه   عالم عقل، که در مقام ذات و در مقـام فعـل از مـاده و آثـار مـاده مجـر      -۱

طباطبائی در تفسیر آیه "وان من شی الا عندنا خزائنه و مـا ننزلـه الا بقـدر معلـوم، ھـیچ شـیء       
فرسـتیم مگـر بـه انـدازه معلـوم و      نیست مگر آنکه خزائن آن نزد ماست و مـا آن را فـرو نمـی   

فرماید:  ) می۲۱مشخص" (حجر، 
موجودات این جھـان نـزد خداونـد    "این آیه با عمومیتی که دارد بیانگر آن است که ھمه

متعال، وجودھای گسترده و نامحدود و بی اندازه دارند، زیرا ظاھر آیه آن است که اندازه ھمراه 
شـود، پـس   آید و چون این خزائن دستخوش زوال و تغییر نمـی با تنزیل و پایین آمدن پدید می

).۱۴۰-۱۲/۳، این خزائن الھی مافوق این عالم مشھودند" (طباطبائی، المیزان
عالم مثال، که در این عالم موجوداتی مجرد، اما با ویژگی و خصوصیات اجسامی که در -۲

عالم ماده و طبیعت است و در نظامی شبیه به نظام موجودات عالم ماده ھستند، وجود دارند. 
اده عالم ماده و قوه؛ موجوداتی که در عالم ماده ھستند، یک نحو تعلق و وابستگی به م ـ-۳

ھای طبیعـی و یـا فقـط بصـورت     دارند و این تعلق به ماده یا بصورت ذاتی است،مانند صورت
باشند، مانند نفوس، ویژگـی ایـن عـالم آن اسـت کـه حرکـت و تغییـر        فعلی وابسته به ماده می

). ۲۴۵جوھری و عرضی سراسر آن را فرا گرفته است (طباطبائی،نھایه الحکمه، 
و حال بیرون نیست، یا مشوب به قوه و استعداد اسـت، یعنـی بـه    بنابراین وجود شیء از د

گونه ای است که ھمه کمالات اولی و کمالات ثانوی ممکن الحصول از آغاز وجودش بـرایش  
یابـد و  حاصل نیست، بلکه در اثر حرکت جوھری و عرضی به تدریج به این کمالات دست می

 ـ   ی و ثـانوی ممکـن الحصـول را در آغـاز     یا آن وجود به گونه ای است، که ھمـه کمـالات اول
باشد، لذا امکان ندارد، کمالی را نداشته باشد و سپس آن را بدست آورد . نوع آفرینش واجد می

اول ھمان عالم ماده است، و نوع دوم نیز یا از ماده مجرد است ولی آثار مـاده را ماننـد کیـف و    



92رة شمافلسفه و کلام- مطالعات اسلامی76
ثار ماده مبرا و مجرد است، کـه اولـی عـالم    باشد، و یا ھم از ماده و ھم از آکم و غیره واجد می

).۳۰۹دھد (طباطبائی، نھایه الحکمه، مثال و دومی عالم عقل را تشکیل می
ترتیب میان این سه عالم، یک ترتیب طولی است، که از رابطه علیتّ و معلولیت میـان آنھـا   

و خـودش  شود، بدین صورت که مرتبه عقلی بلاواسطه معلول واجـب تعـالی اسـت،    ناشی می
باشد (ھمان). مرتبه مثال، معلول عقل و علت واسطه در آفرینش عالم مادون، یعنی عالم مثال می

باشد، بنابراین مرتبه وجود عقلی برترین مراتب وجـود امکـانی و   برای مرتبه ماده و مادیات می
ر نزدیکترین آن به واجب تعالی است، و نوع عقلی چون مجرد از مـاده اسـت، یـک فـرد بیشـت     

ندارد. نظام حاکم بر مرتبه وجود عقلی در واقع سایه و جلوه نظـام ربـانی اسـت، کـه در عـالم      
ین نظـام عقلـی   بنـابرا . استمستقر–ھا و کمالات را در بر داردی که ھمه زیبائیعالم–ربوبي

نیکوترین نظام ممکن و استوارترین آن است، و در مرتبه بعد نظام مثالی قرار دارد، کـه سـایه و  
باشـد، در نتیجـه،   جلوه نظام عقلی است، و به دنبال آن نظام مادی است، که سایه عالم مثال مـی 

نظام فراگیر عالم نیکوترین نظام ممکن و استوارترین آن است (صـدرالدین شـیرازی، الحکمـه    
). علاوه بر این، نظامھای موجود در عوالم سه گانـه مطـابق و ھماھنـگ بـا ھـم      ۷/۵۶المتعالیه، 

اگر چه ھر عالمی، نظامی مناسب با مرتبه وجودی خـود دارد؛ از ایـن رو در عـالم مثـال     است،
یک نظام مثالی شبیه به نظام عالم ماده، اما شریف تر از آن تحقق دارد، ھمچنین در مورد عـالم  

). ۳۱۵عقل نیز نسبت به عالم مثال این قانون حکمفرماست (طباطبائی، نھایه الحکمه، 
ایت الھی و نظام احسنارتباط عن-۳-۲

کند، و بدون علم به یک فعل علیتّش نسـبت بـه آن   فاعلی که از روی علم و آگاھی کار می
کند، اگر خودش ناقص باشد و به واسطه فعلش اسـتکمال  فعل تام نبوده، آن فعل را ایجاب نمی

، جویـد، قـوی و شـدید باشـد    یابد،در این صورت ھرگاه نیازش بـه کمـالی کـه از فعلـش مـی     
اھتمامش بدان فعل افزون گشته، نسبت به انجام آن فعل امعان و توجـه کـافی مبـذول خواھـد     

ھـایی را کـه در اسـتوار سـاختن و فـراھم      آورد که ھمه ویژگـی داشت، و آن را به گونه ای می
توان لحاظ نمود، در بر داشـته باشـد. بـرخلاف فـاعلی کـه کمـال       آوردن ھمه منافع آن فعل می

بیند، و نتایج حاصل از فعل بـرایش بـی اھمیـت و    را کوچک و غیر ضروری میمترتب بر فعل
باشد، این معنا ھمان عنایت به معنـای نظـام احسـن اسـت (طباطبـائی، نھایـه       قابل اغماض می

شود که این جنبه از عنایت عبـارت اسـت از، اھتمـام    ). از تحلیل فوق دانسته می۳۰۸الحکمه، 
فاعلیـت  -۱به نیکوترین وجه تحقق دھد و مبتنی بر سه امر اسـت. فاعل به فعلش تا آن فعل را 

محبوب بودن فعل نزد فاعـل. البتـه بایـد توجـه داشـت کـه       -۳علم فاعل به فعل -۲یا سببیت 
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محبوب بودن فعل نزد فاعل در موجوداتی چون حیوان و انسان که بـا فعـل خـویش نیازھـای     

یابنـد، بـه   کمالات ثانوی خـود دسـت مـی   سازند و بدین وسیله بهوجودی خود را برطرف می
که ذاتـاً ھمـه   -واجب تعالی-گردد، اما در مجرد تام خاطر منافعی است، که از فعل عایدش می

کمالات ممکن الحصول برایش حاصل است، حب به فعل به تبع حب به ذات و غایـت مجـرد   
 ـ     باشـد  التبع مـی تام در واقع ذات خودش است، و منافع موجـودات مـادون بـرای او مقصـود ب

). ۳۰۸-۹(ھمان، 
بنابراین علم عنایی از این جھت، عبارت است از اینکه فاعل اشیاء قبل از آفرینش اشیاء به 
ھمه آنھا ذاتاً عالم باشد و ھمین علم علت ایجاد اشـیاء باشـد (صـدرالدین شـیرازی، الحکمـه      

م الھی اشیاء که در مرتبـه ذات واجـب   ). بنابراین نظا۶/۲۹۰المتعالیه فی الاسفار العقلیه الاربعه، 
قرار دارد، سبب تحقق نظام عینی آنھا خواھد بود (صدرالدین شـیرازی، الحکمـه المتعالیـه فـی     

).۷/۵۷الاسفار العقلیه الاربعه، 
در مورد اثبات عنایت واجب تعالی به این معنا نسـبت بـه خلـق بایـد افـزود، ذات واجـب       

یابد و ھمـه  دی است،از این رو با فعل خود استکمال نمیتعالی غنی و واجد ھمه کمالات وجو
موجودات فعل واجب تعالی است، و غایت او در بـه وجـود آوردن موجـودات، ھمـان ذاتـش      
است، اما از آنجا که او در مرتبه ذات، به ھر شیء ممکنی کـه در او جـای دارد، عـالم اسـت و     

د، لذا فعـل او ھمانگونـه کـه معلـوم     باشعلم او که عین ذاتش است، علت ایجاد موجودات می
یابد، بی آنکه ھیچ ویژگی ای از آن مورد اھمال قرار گرفتـه باشـد، و ایـن در    اوست، تحقق می

گیرد . بنابراین واجب تعالی عنایت به خلق خود حالی است که علم الھی ھمه چیز را در بر می
).۳۰۹دارد (جوادی آملی، شرح حکمت متعالیه، 

برای اثبات عنایت به این معنا با برھان انی از طریـق نظـم و نظـام فراگیـر و     البته گاھی ھم
حاکم بر ھمه موجودات و وحدت و انسجام بین اجزاء موجودات و نظام ویـژه ای کـه در ھـر    

شـود،  یک از انواع جاری است و نیز نظم و ترتیبی که در تک تک افراد ھر نـوع مشـاھده مـی   
توان تأیید و تصدیق کرد. اگر در ھر یک از این امـور  ق را میعنایت واجب تعالی نسبت به خل

با تأمل بنگریم، مصالح و منافعی را در آفرینش خواھیم یافت، که شگفتی برانگیـز اسـت و ھـر    
یابیم، کـه آدمـی را   تر بنگریم به آثار و فواید تازه و روابط شگفتی دست میتر و عمیقچه دقیق

سـازد  ھـر چـه بیشـتر آفـرینش و اسـتواری آن را نمایـان مـی       حیران و سرگردان کرده، و دقت 
، الحکمه المتعالیه فی الاسـفار العقلیـه   یرازیشنیصدرالدرک.؛ ۳۰۹(طباطبائی، نھایه الحکمه، 

).۷/۱۵۴الاربعه، 
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ھمچنین ارتباط بین مسئله شر و نظام احسن و عنایت الھی به آن در عالم ھستی نیـز تبیـین   

مسئله خیر بودن وجود نفسی اشیا، تمـامی اشـیائی کـه متعلـق خلـق و      شود، زیرا با پذیرشمی
ینکـه  ابـدون وجودشـان –ایجاد قرارگرفته، و یا ممکن است، قرار بگیرند، وجود نفسی شـان  

یر است، به طوری که اگر به فرض محال فرض کنیم شـری از  خ–اضافه به چیزی داشته باشد 
موجود شـود، پـس از موجـود شـدنش حـال سـایر       شرور، متعلق خلقت و ایجاد قرار گرفته و

موجودات خواھد بود، یعنی دیگر اثری از شر و قبح در آن نخواھد بود، مگـر اینکـه وجـودش    
ھای عادلانه عالم اضافه و ارتباط به چیز دیگری داشته باشد، و در اثر این ارتباط نظامی از نظام

دیگر از موجـودات از خیـر و سـعادت    وجود را فاسد و مختل سازد، و یا باعث شود، عده ای
آید. این آن معنـایی اسـت، کـه آیـه     خود محروم شوند. اینجاست که شرھایی در عالم پدید می

شریفه :(( الذی احسن کل شیء خلقه، آن کسی که ھر چه آفرید نیکویش آفرید )) (سجده، آیه 
ی کـه بـرای عالمیـان یگانـه     ) و آیه : (( تبارک االله رب العالمین، بسیار پر خیر است خداونـد ۷

).  ۵۴کند (اعراف، آیه پروردگار است)) به آن اشاره می
عالم خلقت با ھمه وسعتی که در آن است تمامی اجزایش به یکدیگر مربوط و ماننـد یـک   

باشد، به طوری که ایجاد جزئی از آن مستلزم ایجاد و زنجیر اولش بسته و مربوط به آخرش می
لاح جزئی از اجزاء آن به اصلاح ھمه آن مربوط است، و ایـن ارتبـاط   صنع ھمه آن است، و اص

لازمه اش این نیست که جمیع موجودات مثل ھم باشند، بلکه حکمت الھی اقتضاء دارد که این 
موجودات از نظر کمال و نقص، و وجدان مراتب وجود و فقدان آن، و قابلیـت رسـیدن بـه آن    

). ۷/۳۴۱(صـدرالدین شـیرازی، الحکمـه المتعالیـه،     مراتب و محرومیت از آن مختلـف باشـند   
بنابراین شرور موجود در عالم ماده در واقـع از لـوازم وجـود مـاده ایسـت، کـه قابلیـت صـور         

ھای متنوع و مخالف ھم را دارد، اما این شرور، ھر چـه باشـد، در مقایسـه بـا     گوناگون و کمال
ن شرور ناچیز لازمه خیر فراوانی اسـت  خیر فراوانی که در کنارش است، بسیار اندک است و ای

).۳۱۲که اشیاء واجد آنند (طباطبائی، نھایه الحکمه، 
یعنی خیـر و شـر   » فرماید: بگو ھمه چیز از جانب خداست از نظر صدرا اینکه خداوند می

ھر دو از جانب خداست و نفرموده که از خداست، این آیه اشاره به این دارد که خیر تمـامی از  
گیـرد،  گوئیم شر از جانـب او سرچشـمه مـی   یرا خیر وجود است و معنای اینکه میخداست، ز

). و ۵۴۸گیرد نه از ذات او (صدرالدین شـیرازی، مفـاتیح الغیـب،    یعنی از فعل او سرچشمه می
برم، از شر آنچه کـه آفریـد   فرماید : بگو به پروردگار فروزنده صبحدم پناه میاینکه خداوند می

این آیه اضافه و نسبت شر را از جانب عالم خلق و آفرینش قرار داده، یعنـی از  ). در ۱و۲(فلق، 
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آنچه که عالم عناصر از آن سرچشمه گرفته، که عالم عناصر خود منشاء و اصل شر است، و شر 
را به عالم امر که تمامش خیر است، نسبت نداد. پس آیه دلالت دارد بر اینکه عالم خلق ریشـه  

).۵۴۹شر است (ھمان، 

نتیجه گیری-۴
مسئله علم الھی مشترک بین صفات ذات و صفات فعل است، لذا علم ذاتی، متعلق به مقـام  

توان از این ذات و عین الذات است و علم فعلی متعلق به مقام فعل است.عنایت الھی را نیز می
ست، در نظـر  دو جنبه مورد تحلیل قرار داد. اگر عنایت الھی را از آن جھت که علم ذاتی الھی ا

بگیریم ؛ صورت علمی است که علت ایجاد کننده معلوم است، که البته ایـن معنـای از عنایـت    
شود و عین ذات اوست. این علم عنایی علمی بسیط اسـت  بر علم ذاتی واجب تعالی منطبق می

است. البته گاھی قضـاء بـر علـم عنـائی     -قدر-ینفسو-قضاء–که منشأ علوم تفصیلی عقلی 
ھم اطلاق شده است، چنانکه گاھی علم عنائی نیز بر قضاء اطـلاق شـده اسـت . اطـلاق     ذاتی 

قضاء بر علم عنائی ذاتی نه مستلزم حصر قضاء در علم ذاتی است و نه موجب قدم ذاتی مطلق 
واجـب  -نه بالـذات -قضاء است؛ زیرا علم قضائی که لازم ذات واجب باشد، حتماً به قدم ذات

شود، در نظـر  الھی را از آن حیث که مربوط به نظام احسن بودن ھستی میاست. اما اگر عنایت 
بگیریم، در این صورت عنایت به معنای اھتمام فاعل به فعلش است، تا آن فعل را به نیکوترین 
وجه تحقق دھد، که در این معنا، عنایت مشتمل بر فاعلیـت یـا سـببیت،علم فاعـل بـه فعـل و       

باشد. عنایت در ایـن مرتبـه از صـفات    رضایت فاعل از فعل میمحبوب بودن فعل نزد فاعل یا 
فعلی واجب تعالی است.در این مرتبه با توجه به سلسله مراتـب عـالم ھسـتی کـه مترتـب بـر       

شود، از آنجاکه نظام حاکم بر یکدیگر ھستند و از عالم عقلی تا عالم مثالی و مادی را شامل می
نظام ربانی است، کـه در عـالم ربـوبي مسـتقر اسـت؛      مرتبه وجود عقلی در واقع سایه و جلوه 

بنابراین نظام عقلی نیکوترین نظام ممکن و استوارترین آن است، و در مرتبه بعـد نظـام مثـالی    
قرار دارد، که سایه و جلوه نظام عقلی است، و به دنبال آن نظام مادی است، که سایه عالم مثـال  

وترین نظام ممکـن و اسـتوارترین آن اسـت. در نتیجـه     باشد، در نتیجه، نظام فراگیر عالم نیکمی
وجود شر نیز در عالم ھستی بالذات نیست، بلکه بالعرض و لازمـه حرکـت اسـتکمالی و خیـر     

کثیر آن است.
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چکیده
ھای مادی دارای سه رویکرد متفاوت است. ایشان در ملاصدرا در باره علم حضوری در باب وجود

باشـند، از حـوزه علـم حضـوری     اعراض مـی مواضع بسیاری امور جسمانی را که شامل انواع اجسام و
یابند و نـه  داند و معتقد است آنھا نه نزد خود حضور دارند نه نزد واقعیت دیگری حضور میخارج می

واقعیت دیگری نزد آنھا امکان حضور دارد. ایشان بنا به مبنایی دیگر معتقد به معلوم واقع شدن مادیات 
یکرد سوم در مواضع متعدد دیگر برای کلیه موجـودات ادراک و  نزد علت مجردشان ھستند.اما بنا بر رو

داند.بعلاوه به نظـر ایشـان حضـور،    اند. وی در این دیدگاه، علم و وجود را مساوق میشعور قائل شده
آیـد امـور   شرط علم و در واقع ھمان حقیقت علم است. تجرد ھم شرط حضور است. بنابراین لازم می

توان از فرض وجود معلـوم در نـزد   حضوری و تجرد باشند، پس ھم میجسمانی ھم دارای نوعی علم
آنھا سخن گفت و ھم از فرض معلوم واقع شدن آنھا به  علم حضوری.

در این نوشتار سعی ما بر این بوده است. که بنا به تعاریف و مبانی ای که ملاصدرا در مـورد علـم   
فکیک قرار داده و در نھایت به بررسی این امر بپـردازیم  اند، مواضع ایشاندر این امر را مورد تارائه داده

توانبه نحو مستدل نظر نھایی و دقیق ایشان در این مساله قلمداد کرد. بنا بـر  که کدام سخن صدرا را می
دلایل ارایه شده در پایان مقاله نظریه و رویکرد سوم ترجیح داده شده است.

لم حصولی، وجودھای مادی.وجود، تجرد، علم حضوری، ع: هاهکلید واژ

 :٠٨/٠٢/١٣٩٣؛ تاریخ تصویب: ١٣/٠٢/١٣٩٢. تاریخ وصول.
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مقدمه

ر ی ـنظیدر مباحثیر بوعلینظین اسلامیعلم حضوری نخستین بار در کلمات فلاسفه نخست
در المباحـث  ین رازیآن مطرح شـد.فخرالد یاتحاد عاقل و معقول در علم نفس به نفس و قوا

ات و انّ ذلـك  ء لذاته ھو نفس الذیأنّ تعقل الشیف«گشوده است تحت عنوانیة فصلیالمشرق
استفاده شده اسـت. عـلاوه بـر ایـن وی در آثـار      » حضور«ن عنوان از واژه یکه در ا» حاضر ابدا

–۷۵خود به تبیین، تشریح، اقسام و مراتب علم حضـوری پرداختـه اسـت (فخرالـدین رازی،     
ھای خویش به مباحثی در مورد علم حضوری توجـه کـرده اسـت    ). تفتازانی، نیز در نگاشته۸۰
). شیخ اشراق چیستی علم حضوری را به طـور جـامع و مفصـل عرضـه     ۳۰۰و ۲۹۹فتازانی، (ت

بـه  ۷۰، تلویحـات شھاب الدین سھروردی، رک.کرد و مراتب دیگری برای آن در نظر گرفت (
بعد). اما صدرالمتألھین شیرازی بود که بیش از حکیمان و متکلمان دیگر مباحث علم حضوری 

ان و مروجان حکمت نوصدرایی نیـز در دوران معاصـر بـا توجـه بـه      را گسترش داد. و فیلسوف
ھای نوین معرفت شناسی و فلسفی، علم حضوری را به صـحنه آورده و کارکردھـای آن   چالش

اند.  را تبیین کرده

قلمرو علم حضوری
نفس ذات خود برای خود حاضر است، اتفاق نظر وجـود دارد  در این که موجود مجرد، به

رسش قابل طرح است که آیا علم حضوری موجود مجـرد، منحصـر در علـم بـه ذات     اما این پ
و حکمـت متعالیـه،   خودش است یا قلمرویی فراتردارد؟حکمای مشاء برخلاف حکمای اشراق

اسـت. بنـابراین حکمـای    اعتقاد دارند که علم حضوری موجود مجرد، منحصر در علم به ذات
که، حکمای اشـراق و  علت خود قائل نیستند. درحالیمشاء به علم حضوری مجرد به معلول یا

.متعالیه به آن معتقد ھستند
در میان حکمایی که به علم حضوری مجرد به علت یا معلول خـود بـاور دارنـد، اخـتلاف     

علت یا معلول شود. به این ترتیب که آیا در علم حضوری مجرد بهنظرھای دیگری مشاھده می
ل ضروری است یا خیر؟در علم موجود مجرد به علت خود، تجـرد  خود، تجرد آن علت یا معلو

دو طرف محفوظاست، اما در علم موجود مجرد به معلول خود، که چـه بسـا آن معلـول، مـادی     
دارد گردد که آیا موجود مجرد به معلول مادی خود علم حضـوری باشد، این پرسش مطرح می

بت به علت مجـرد خـود علـم حضـوری داشـته      توانند نسیا خیر؟ و دیگر اینکه آیا مادیات می
باشند؟
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مـا  شـود، بلکـه بـرای   از نظر ابن سینا، مادی بما ھو مادی متعلق ادراک حضوری واقع نمی

شود و سپس ذھن از طریق تجریـد  آدمیان، علم به مادیات از طریق صور حسی آنھا حاصل می
ھمین اساس است کـه  ابـن سـینا    گردد. به این ترتیب، بر آن صور، به صور کلی عقلی نائل می

دانـد.  علـم بـه علـل و اسـباب آنھـا مـی      علم باری تعالی به جزئیات را به نحو کلی و از طریق
داند.بنابراین ابن سینا اساس این علم را حصولی و از طریق صور مرتسمه می

از بـرد، زیـرا مـنجم    او برای توضیح نظر خود از مثال علم منجم به کسوفو خسوف بھره می
بـرد. بیـان ابـن سـینا در     مـی راه شناخت علل و برحسب محاسبات به حادثه کسوف جزئی پـی 

شـوند. بـه طـوری کـه،     الاشارات و التنبیھات چنین است: امور جزئی گاه مورد ادراک واقع می
شوند ... فی المثل کسوف جزئی، گاه بـه حسـب احاطـه عقـل بـه      میکلیات مورد ادراک واقع

و ۲۸۵، الالھیات من کتاب الشـفاء شود (ابن سینا، مورد ادراک واقع میی آناسباب و علل جزی
).۲۵-۲۴التعلیقات، 

اند. ایـن نتیجـه را   شیخ شراق برخلاف ابن سینا ضرورت مجرد بودن معلوم را لازم ندانسته
اگـر  «ھایی که در باب نحوه ادراک نفس و علم باری تعـالی اسـتنباط نمـود:    توان از استدلالمی

نفس، بدن و قوای وھمو خیال خود را از طریق صورت ادراک کند، با توجه به این که صورت، 
ادراک کلی است، پس نفس باید محرک بدن کلی و مستعمل قوای کلی باشد و در این صورت

بدن و قوای جزئی خود را نکرده است. پـس لازم آیـد کـه انسـان بـدن خـاص خـودو قـوای         
المشـارع و  الـدین سـھرودی،   که، چنین نیسـت (شـھاب  رحالیمخصوص خود را درک نکند. د

). در تحلیل علم باری تعالی به جزئیات نیز به حضور خود اشیا در نـزد  ۴۸۵-۴۸۴، المطارحات
.)۷۳-۷۲چیز است (ھمان، حق تعالی معتقد است، زیرا خداوند مبدأ و مسلط بر ھمه

علم حضوری به مادیات از نظر صدرا
معلوم واقع شدن مادیات نزد وجود مجرد را نفی کرده است. و بـر ایـن   ایشان در مواضعی 

چنانچه در بسیاری از مواضع ایـن کتـاب   «دھد: اساس نظریه شیخ اشراق را مورد انتقاد قرار می
و صـور مـادی و ھیآتـآن مـدرک بالـذات واقـع       از اجسام طبیعـی مبرھن ساختیم، ھیچ جسمی

ھای حسـی  شود، مگر از طریق مثالزد چیزی محقق نمینشوند و برای آنھا حضور جمعینمی
اند که ادراک این امور از طریق صورت منتزع از آنھـا اسـت   رو، حکما برآنیا عقلی آنھا. از این 

). به ایـن ترتیـب، از   ۲۶۰-۶/۲۵۹الاسفار الاربعه،وجود آنھا (صدرالدین شیرازی، و نه به نفس
شـوند و  انی، از مراتب علـم حـق تعـالی محسـوب نمـی     مادی ظلمنظر ملا صدرا وجود اکوان
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).۲۹۶-۶/۲۹۵اصولا این وجودات وجود ادراکی نیستند (ھمان، 

و از طرفی برای مثال در بحث علم خداوند به جزئیات  مادی آن را، مانند فاعلیت خداونـد  
حـق  داند. پـس وجـود اشـیا بـرای    دانسته و جھت ایجاد اشیا و جھت علم به آنھا را واحد می

). ملاصـدرا  ۴۱، الشواھد الربوبیةعلم باری تعالی به آنھا است (صدرالدین شیرازی، تعالی، عین
در این بیان، وجود علمی آنھا را مشروط به صور علمی آنھا نکرده است. یا در بیـان علـم آن را   

داند و معتقد است که ھرجا وجود ھست، به ھمـان میـزان علـم و   از قبیل کمالات وجودی می
تر باشـد  تر و ھرجا ضعیفتر باشد، این صفات قویقدرت و اراده است. پس ھرجا وجود قوی

).۳/۵۱۰، الاسفار الاربعة العقلیةصدرالدین شیرازی، رک.تر ھستند (این صفات ضعیف
ھمان گونه که اشاره شد صدرا در باب علم حضوری به مادیات و در مادیات چنـد نظریـه   

د که ما بنا به تعاریف ایشان از علم، آنھا را در قالب سه رویکرد بیان کرده و انمتفاوت ارائه داده
بعد از تحلیل ھر رویکرد یک نظر را بـه عنـوان نظـر نھـایی و ادق صـدرا در ایـن بـاب ارائـه         

نماییم.می

رویکرد اول: علم، حضور مجرد نزد مجرد است
شـرط تحقـق علـم    ». نزد مجردحضور مجرد «بر اساس این رویکرد، علم تعریف میشود به 

حضوری حضور وشرط تحقق علم حصولی حضور ھمراه بـا انطبـاق اسـت. ھمـان طـور کـه       
العلـم عبـاره   «حضور شرط علم و در واقع ھمان حقیقتعلم است، تجرد ھم شرط حضور است.

).۳/۲۹۴، الاسفارالاربعه(صدرالدین شیرازی، » من نحو وجود امرمجرد عن ماده 
به گواھی و تایید تحقیقـات گسـترده و   «گوید: در تعریف علم می» والمعادالمبدا «صدرا در

حدس صحیح و فطرت سلیم و در پرتو تلاش و تتبع و تجـارب، ایـن مطلـب محقـق و مبـین      
گردد که علم عبارت است از حصول شیء مجرد از ماده و عوارض آن برای امر مجردی که می

) بر این اساس علم مسـاوق بـا   ۱۷۳، مبدا و معاد(صدرالدین شیرازی،». مستقل در وجود باشد
معلـوم بـا واسـطه، یـا     -۱حضور است. چنانکه در علم حصولی عالم با دو معلوم مواجه است:

“ معلـوم بـالعرض  ”معلومی که به سب معلوم بودن علمی مغایر خـود معلـوم اسـت، کـه آن را     
واسـطه، یـا ھمـان خـود     معلـوم بـی  -۲گویند که این ھمان معلوم به علم حصولی اسـت.  می

واقعیت علم که خود به خود و بدون واسطه علم دیگری معلوم است، که به آن معلـوم بالـذات   
گویند. معلوم بالذات خود، معلوم به علم حضوری است نه حصـولی و فقـط در مقایسـه بـا     می

 ـمعلوم بالعرض به حصولی و حضوری تقسیم می القوه، گردد. مانند تقسیم موجود به بالفعل و ب
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واحد و کثیر، سیال و ثابت.... بنابراین ھر علمی، فی نفسه حضوری است و فقط در مقایسـه بـا   

ھـای اجسـام مـادی وجـوداتی مجـرد در      واقعیت دیگری ممکن است حصولی باشد و صورت
نفس ما ھستند و خود اجسام مادی وجوداتی غیر مجردند و لذا ما به صور اجسام مـادی علـم   

ری داریم و به خود آنھا با واسطه این علم حضوری، یک نوع علم حصـولی  بی واسطه و حضو
یابیم. علم مساوق با حضور است و مقصود از حصولی بودن آن جـز انطبـاقش بـر واقعیتـی     می

مغایرخود نیست یعنی علم حصولی نیز نـوع خاصـی از علـم حضـوری اسـت کـه بـه اعتبـار         
شود و ھمان علـم را بـه اعتبـار    امیده میحقیقتش که حضور در نزد نفس است علم حضوری ن

شود. بر اساس این تعـریفھم  اینکه صورتی حاکی از عالم خارج است، علم حصولی  نامیده می
شرط ھر گونه عالم بودن و ھم شرط ھر گونه معلوم بودن حضور است و در غیر این صـورت  

حـوزه حضـور و علـم    بنابراین اجسـام و و اعـراض آنھـا از   .علم و ادراک تحقق نخواھد یافت
اند. صدرا در مواضع بسیاری امور جسمانی که شامل انـواع اجسـام و اعـراض    حضوری بیرون

داند. آنھا نه نزد خود حضور دارند نه نـزد واقعیـت   آنھایند را از حوزه علم حضوری خارج می
یابند و نه واقعیت دیگری نزد آنھا امکان حضور دارد.دیگری حضور می

در بـودن ل غـرق یدلشوند، بهیممحققّدگرگونمتعدّد و با حالاتکهیمانجسیھاماده«
اسـم شـدن واقـع لیز دلیندارد، و نشدنواقعمعلومیبراتیھا، اھلھا و ظلمتھا، امکانعدم

ی ویمجـازگو یآنھـا نـوع  یوجود بـرا .......... واطلاقاستوحرکتر زمانیوجود برای آنھا نظ
).  تصریح ملاصـدرا چنـین اسـت کـه     ۳/۵۰۱، اسفار الاربعهالدین شیرازی، (صدر»استهیتشب

انکشاف ندارند، مگر به وسیله انوار علمی متصـل بـه   گونهمادیات در نزد مبادی خود نیز ھیچ«
).۶/۱۶۴(ھمان، ». موجود آنھا استآنھا که در حقیقت تمام ماھیات

ب تشکیکی موجودات عالم، چرا آخرین درجه یعنی موجود حال سؤال این است که درمرات
مادی، از حیث معلومیت ساقط شد؟ جواب ملاصدرا مطابق این رویکرد این است کـه صـرف   

کند؛ بلکـه بایـد موجـودی باشـد کـه دارای وضـع       موجود بودن برای مدرکَ شدن کفایت نمی
تواند نـزد جـزء   اده نمینیست. ماده ملاک غیبت است چون از خودش غائب است و ھر جزء م

دیگر حاضر باشد. وجود ضعیف ماده چون از خود غایب است، به طریق اولی برای دیگـری و  
تواند باشد. غیر از خود حاضر نیست؛ یعنی ماده عالم نیست و از ھمین روی، معلوم نیز نمی

 ـرا وجـود غیـر آمیختـه بـه عـدم مـی      صدرالمتألھین در فصل تحقیق معنی علـم، آن   د و دان
شـوند؛  گوید چون جسم و جسمانی وجودی خالص از عدم ندارند، متعلَّق علـم واقـع نمـی   می

ھاست، چون ھر جزئـی  زیرا ھر جزئی از اجسام اقتضای عدم دیگر اجزا را دارد، یعنی نافی آن
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توان گفت چون مـاده  از جسم جزء دیگری از آن نیست وکل آن ھم نیست به عبارت دیگر، می

زنـد و مسـتقل از   مرکب از اجزاست و ھر جزوی از آن به دیگر اجـزا تنـه مـی   بسیط نیست و 
ھاست، یعنی کل، اجزا نیست و اجزا ھم کل نیستند و ھر جزوی، جزو دیگر نیست، پس ھر آن

کدام مقتضی عدم دیگری است و مقصود صدرالمتألھین از آمیختگـی نیسـتی در جسـم ھمـین     
گوید وجود مـاده بـه نحـوی اسـت کـه در      د و میداناست. این را وی غایت ضعف وجود می

(صـدرالدین  .وجود او قوت عدم اوست. چنین وجودی شایستگی معلوم واقع شـدن را نـدارد  
).۲۹۸-۳/۲۹۷، الاسفار الاربعةشیرازی، 

و ھمین طور به خاطر زمانمند بودن ماده،و نداشـتن وجـود جمعـی و آمیختگـی بـا عـدم،       
ابراین از خود غایب است و چـون حضـور چیـزی بـرای     صورت حضوری برای خود ندارد؛ بن

چیز دیگر فرع حضور او برای خودش است، پس ماده از دیگری ھم غایب اسـت (صـدرالدین   
مند، مـدرکِ  مند است و زمان). به دیگر سخن، ماده، چون مکان۶/۱۵۰، الاسفار الاربعةشیرازی، 

اشـد و علـم ھـم ھمـان حضـور      شود برای خود حضور نداشته بچیزی نیست و این باعث می
.است

گوید: چون ماده متحرک به حرکت جـوھری اسـت و جمیـع    علامه طباطبایی در حاشیه می
اجزایش مجتمع الوجود نیستند، پس بعضی از آن از برخـی دیگـر غایـب اسـت و مجمـوع، از      

ابعاض و جزییات واقع در ھر زمان پنھان است (ھمان)
 ـ، ااسفار اربعـه قاتی، در تعلحضور مادهتیقابلمعدحیتوضیبراعلامه طباطبایی گونـه نی

ذاتباشـند، بـه  اتیو جسـمان از اجسـام عبارتکهاتیمادنیچنوھمھمانا ماده«استنوشته
، پـس معلـوم ھسـتند و نـه  عـالم ، نـه ذاتدر مقامکنند، پسمییاز حضور خوددارخودشان

استنیایمعناھستند، بهعالماتیو جسماناجسامکهنیو اموجوداتعیدر جمعلمتیسرا
عـالم رشـان یخودشـان و غ ـ بـه استشانیفعلکمالآنھا ـ که یو عقلیمثالیھاصورتکه

اند معالنهخودشانیعنی؛آنھاستیو عقلیمثالیھاصورتبهآنھا، علمبهعلمی، ومعنااست
). بنابراین بنا به این رویکـرد و تعریـف   ۷/۱۵۳، اسفار الاربعه(صدرالدین شیرازی، » و نه معلوم

توانند عالم باشند و نه معلوم واقع شوند.نسبت به علم، مادیات نه می

رویکرد دوم: علم حضور شی لمجرد است
در ». شی لمجـردٍ حضور شی لشیٍ یا حضور«گردد به بر اساس این رویکر علم تعریف می

تواند متعلق ادراک قرار گیرد؛ یعنی خود ماده با حفظ مادیت، مدرکَ واقع این رویکرد، ماده می
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مجموعـه  (صـدرالدین شـیرازی،   » العلم عباره عن وجود الشیء لشی و حضوره عنده «شود.می

).۷۰،رسائل فلسفی
وانند معلوم حضـوری واقـع   تاما باید توجه داشت که بر اساس این رویکرد مادیات تنھا می

تواند توانند عالم حضوری باشند یک شی مادی نسبت به مادی دیگر تنھا میشوند اما خود نمی
ھمسایه باشد چون ماده ملاک غیبت است. در توضیح باید گفت ملاک علم حضوری، حضـور  

طـه  شی لمجرد است اما عکس آن یعنی حضور مجرد لشی ملاک علم بودن نیسـت.بنابراین احا 
شود معلوم نیـز مجـرد باشـد. بنـابراین حضـور در اینجـا یـک طرفـه         عالم بر معلوم باعث نمی

باشد. مانند اضافه اشراقیه که یک طرف علت است و یک طرف معلوم ولی این امـر باعـث   می
شود که معلول نیز دارای نحوه وجودی مستقل مانند وجود علت داشته باشد.نمی

گرچه آخـرین طبقـة نظـام تشـکیکی وجـود      -رد به علم،  ماده ھمبنابراین بنا به این رویک
ھمانا صور جرمی نزد ما یکـی از مراتـب علـم و ادراک    «باید ظاھر باشد نه خفی لذاته. -است
بنـابراین بایـد توجـه داشـت کـه فقـدان       .)۶/۳۴۱، الاسفار الاربعه(صدرالدین شیرازی، » است

علـل  جودات دیگر،با وجـود ادراکـی آنھـا بـرای    وجود ادراکی موجودات مادی برایبرخی ازمو
و شناسی ھویـت معلـول  دلیل عمده این نظر مبتنی بر ھستی.موجده و مجرد شان منافاتی ندارد

ھویـت مبـاین از   احاطه تام علتّ بر آن است.در اندیشه صدرایی، ھویت معلول بـه ھـیچ روی  
ھمـان،  .گـردد (ر.ک اد مـی علت نیست،بلکه عین ربط به علت و شأنی از شـؤون علـت قلمـد   

). در نظریه علیت ملاصدرا، با توجه با این که معلول به ھیچ روی مباین از علت نبوده و ۲/۳۳۱
وجود دومی در مقابل وجود علتش ندارد،بلکه ظھور و جلوه آن است، ھرگز از محضر علـتش  

،موجودات کـه حاصـل آن .نبوده و به نفس وجود خود در نزد علت حاضـر خواھـد بـود   بیرون
رک.مادی به نفس وجود خودشان در نزد علل عالیه و خصوصا علت نخستین حاضر ھسـتند ( 

).۶/۲۳۰ھمان، 
تـوان در بحـث علـم واجـب تعـالی بـه مادیـات دنبـال کـرد. تأمـل در           این رویکرد را می

علـّت نیسـت، منـاط    شناسی علتّ و این که معلول به ھیچ روی خارج از حوزه وجودیھستی
.وری حق تعالی به ھمه چیز و از جمله مادیات استعلم حض

بیان شیخ اشراق در این خصوص چنین است: واجب الوجود مجرد از ماده و وجود بحـت  
است و اشیا برای او که مبدأ آنھا و مسلط بر آنھا است، حاضر ھستند،زیرا مـا سـوی،لازم ذات   

ھمین امر، یعنی عدم غیبـت از ذات  ذات از او پنھان نیستند وخداوند ھستند، پس ذات و لازم
، التلویحـات الـدین سـھروردی،   و لوازم ذات با تجرد او ازماده،ادراک حق تعالی است (شـھاب 
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). کلمات کلیدی در علم حضوری باری تعالی به مخلوقات بنـا بـه نظـر شـیخ اشـراق،      ۷۲-۷۳

حکمـت متعالیـه، بـه    تـوان آن را برحسـب   است که می» احاطه«و » تسلط«، »مبدئیت«ھای واژه
.تحلیل ھویت معلول به شأنی از شوؤن علت ارجاع نمود

شود که خدای تعالی ) استفاده می۳۵(نور/» اللّه نور السموات و الارض...«:از آیاتی ھمچون
بر ھمه چیز احاطه قیومیه وجودی و علمی دارد.از این رھگذر، ھـیچ چیـز بـه حسـب وجـود      

تعالی بیرون نیست،بر ھمان وزان از احاطـه علمـی الھـی    خودش، از حوزه احاطه وجودی حق 
نیست. نیز خارج

ھـای بـاران و نـه سـتارگان     نیز آمده است که از او پنھان نیست شمار قطـره نھج البلاغهدر 
خود به ھمراه برد و نه موری که بر سنگی صاف پای گذارد ھا که باد باخاکریزهآسمان و نه آن

ھـای درختـان را و   دانـد جـای افتـادن بـرگ    ای در شب سیاه و تاریکمیآرام جای مورچهو نه
).۱۷۸آھسته باز و بسته شدن دیدگان را (خطبهء 

رویکرد سوم: علم مساوق با وجود است
و مشـکک اسـت و کمـالاتی از قبیـل     برمبنای حکمت متعالیه، وجود حقیقت واحد، اصیل

علم و قدرت و...عین و مساوق حقیقت وجود است. بر این اساس،ھر مرتبه از وجود،از وجـود  
تر و تر است،ادراک نیز قویتفاوت که ھر جا وجود قویعلمی و ادراکی برخوردار است.با این

ین شــیرازی شــود (صــدرالدتــر مــیتــر باشــد علــم و ادراک نیــز نــازلھرجــا وجــود ضــعیف
دانند، در مواضع متعدد برای ). بنا به اینکه ایشان علم و وجود مساوق می۲/۲۳۵، الاسفارالاربعه

اند. به طوری که وجود داشـتن مستلزمشـعور و ادراک   کلیه موجودات ادراک و شعور قائل شده
لھیون الی أن إن الوجود مطلقا عین العلم و الشعور مطلقا و لھذا ذھب العارفون الإ«داشتن است:

الحیـاه و الشـعور فـی جمیـع     «...). و یـا  ۸/۱۶۴ھـا (ھمـان،   الموجودات عارفـه بربھـا سـاجده   
یابند چون مردمان برخی از موجودات را عالم می«)و ۱۵۲/ ۷(صدرالدین ھمان، » الموجودات...

/ ۷ان،(ھم ـ» اند و گرنه این ھر دو ھمـاره بـا ھمنـد   و برخی را نه، وجود را اعم از علم پنداشته
۲۳۵.(

توان قائل بنابه این تعریف و رویکرد به علم و مساوقت وجود با کمالاتی از جمله علم، می
شد که ھمه موجودات در مراتب مختلف ھسـتی بـه ھـر میـزان کـه از وجـود برخوردارنـد از        

تواننـد معلـوم   کمالات وجود از جمله علم نیز بھره مند ھستند. بنابراین موجودات مادی ھم می
کان للنبات بل الجماد إدراک علـی  «توانند دارای نحوه ای از ادراک باشند. اقع شوند و ھم میو
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)ھرچند مادیات به انـدازه  ۵۰۵، مفاتیح الغیب(صدرالدین شیرازی، » نمط آخر یعرفه المکاشفون

مجردات درجه علم و حیات و تجرد ندارند اما ھرچیزی به اندازه خودش درجه ضـعیفی از آن  
تواند معلوم یا عالم واقع شود. بدینسان امور مادی در فلسفه ه مند است و به اندازه آن میرا بھر

ملاصدرا دارای علم حضوری به خود و نیز به علت خود ھسـتند. البتـه مقصـود از ایـن ادراک     
توانند نوعی علم حضوری ضعیف به خود و فاعل خود است نه علم حصولی. ھمچنین آنھا می

.رای علت خود باشندمعلوم حضوری ب
بر ھمین اساس است که ملاصدرا از علـم و حـُب تمـام موجـودات بـه خداونـد صـحبت        

کننـد کھتقسـیم   تصریح مـی ). ایشان۲۷۷-۲/۲۷۸، الاسفارالاربعهکند (صدرالدین شیرازی، می
موجود به عالم یا علم یا معلوم،از عوارض موجود بما ھـو وجود،قبـل از تخصـص طبیعـی یـا      

گیـرد (ھمـان،   آن اسـت.از ھمـین رو، بحـث دربـاره آن،در فلسـفه اولـی صـورت مـی        تعلیمی
۹،۳/۲۷۸.(

گوید: چون عـالم مـاده   علامه نیز در بیان علم به موجودات مادی در حاشیه اسفار چنین می
در حرکت جوھری است، به لحاظ حرکت توسطیه، در حرکت خود ثابت است و ایـن جھـت   

).۶/۱۵۰ظ علم در او جاری است (ھمان، وحدت و ثبات اوست. بدین لحا

رویکرد ارجح
در اینجا بنا به تعریف علم سه رویکرد در باب علم حضوری بیان شد در بیان ارجحیت  و 
وجه برتری باید گفت که رویکرد دوم از رویکـرد اول برتـر و رویکـرد سـوم از رویکـرد دوم      

و اول، از طریق تأمـل در نسـبت علـت   باشد. وجه برتری فلسفی نظریه دوم بر نظریه ارجح می
پذیرد. رابطه علت و معلول در فلسفه مشاء و متعالیـه، در دو سـطح متفـاوت    معلول صورت می

ھویـت مبـاین از علـت    شـود. در اندیشـه صـدرایی، ھویـت معلـول بـه ھـیچ روی       تحلیل می
). بـراین  ۲/۳۳۱گـردد (ھمـان،   نیست،بلکه عین ربط به علت و شأنی از شؤون علت قلمداد می

اساس، معلول به ھیچ روی خارج از حوزه وجودی علت نخواھد بود و در نتیجه به نفس خود 
دو علم حضوری خواھد داشتاما در تلقی مشایی از علیت، بهدر نزد علت حاضر و علت به آن

کـه در ایـن   شود. واضح اسـت وجودی که وجود یکی وابسته به وجود دیگری است،ارجاع می
رسوب اندیشه مباینت معلول از علت و به نوعی خروج معلول از قلمرو وجودی علت تصویر،

محفوظ است و ھمین تصور مباینت معلول از علت،زمینه اندیشه عدم حضور عینـی معلـول در   
توان حـدس زد کـه رویکـرد نخسـتینی کـه بـه       نزد علت را فراھم آورده است. از ھمین جا می
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علم حضوری در حوزه موجـودات مـادی، رویکـردی عمـدتا     ملاصدر نسبت دادیم، یعنی نفی

آید و با دیدگاه اصـیل ملاصـدرا مباینـت دارد. امـا رویکـرد ارجـح، رویکـرد        مشایی بشمار می
باشد زیرا این رویکرد علاوه بر اینکه با مبانی حکمت متعالیه کـاملا ھمخـوانی دارد، مبـانی    می

.ندباشعرفانی و آیات و روایات نیز موید آن می

ھمخوانی رویکرد سوم با مبانی حکمت متعالیه
بنا به مبانی حکمت متعالیه، وجود مقدم بر ماھیت است و حیث ترتب آثـار اسـت و تمـام    
کمالات وجودی از جمله علم را دارد. پس موجود مادی به اعتبار موجودیتش ھم عالم است و 

کـه  بعد از این«گوید: کمه الاشراق میشود.صدرالمتألھین در تعلیقه بر حھم متعلق علم واقع می
محقق شد وجود ھر ممکنِ دارای ماھیتی، وجود است نه غیر آن، پـس اگـر کسـی گویـد ایـن      

(قطـب الـدین شـیرازی،    » ھا جز وجود چیزی نیست از جھتی حق گفته اسـت اجسام و غیر آن
۲۶۳(.

فات کمالیـه  اصالت،وحدت و تشکیک وجود، حقیقت وجود دارای تمام ص ـھمچنین بنا به
است والا در او عدم راه خواھد یافت. پس گسستگی و پراکنـدگی اجـزای وجـودی مادیـات،     

بلکه به معنای گسـتردگی و امتـداد وجـودی    ھرگز به معنای تخلل واقعی عدم بین آنھا نیست،
پراکندگی دارای جمعیت پیوسته و در عینآنھا است.به این ترتیب،این اجزاءدر عین گسستگی،

از مناطانکشاف برخوردار بـوده و در نتیجـه   د و به میزان ھمین پیوستگی و وجود جمعی،ھستن
باشـند. بنـابراین   دارای وجـود انکشـافی و ادراکـی مـی    ھم برای خود و ھم برای علت خـود، 

موجودات (اعم از مادی و غیر مادی) از آن جھت که موجودند و از وجود بھـره منـد ھسـتند،    
در حد خود اگر چه خیلی ضعیف دارا ھستند که یکی از آن کمـالات  تمام کمالات وجودی را

علم است. بنابراین ھر جا درجه ای از وجود ھست، درجه ای از حیات و علم و تجرد نیـز بـا   
آن توام است.

ایشانعلم را ھمانند وحدت و فعلیت از صفات وجود دانسته بنابراین علم نیز ماننـد وجـود   
،الاسـفار الاربعـة  شدید و ضعیف اسـت (صـدرالدین شـیرازی،    امری مشکک و دارای مراتب

توان گفـت کـه در   )، بنابراین بنا به تشکیک وجود و به تبع آن تشکیک علم می۲/۳۸۱و ۳/۳۴۵
برخی مراتب خود مانند علم حضوری در مادیات آنچنان ضعیف است کـه گـویی اصـلا علـم     

کننـد و  جودات مادی را نفی مـی نیست. پس سخن ملاصدرا در قسمتی که علم حضوری به مو
چنین زوال و ناپایداری مندی و غیبت اجزای آن از یک دیگر، ھممندی و زمانعلت آن را مکان
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گردد که بنا بـه سـخنان ایشـان مبنـی بـر تشـکیک       داند، چنین توجیه میو حدوث آن به آن می

در تمـام مراتـب   ،وجودوجود، حقیقت علم که با وجود اتحاد بلکه عینیت دارد، بنا بر تشکیک 
قوی و ضعیف، به حسب رتبه وجودی باید حضـور داشـته باشـد. در ایـن جـا صـدرالمتألھین       

علمـش، ھماننـد   ،چـون آمیختـه بـه عـدم اسـت     ،گوید این نحوه وجودِ تصرمی و ضـعیف می
که ملاصـدرا از تشـبیه بـه    گوید این). مرحوم علامه در حاشیه می۷/۲۳۴علمی است (ھمان، بی
دھندة برھانی نبودن بحث است نه نفی علم. (ھمان)می استفاده کرده است نشانعلبی

ان الصوره الجرمیه عندنا  احدی مراتب العلم و « کند که اسفار عنوان می۶چنانکه در جلد 
فھو عنده حقیقـه مشـککه تشـمل الجمیـع، غیـر أن      «گوید: که علامه در حاشیه آن می» الادراک

).۳۴۰/ ۶(ھمان، » می باسم العلم و إن کان لھا نصیب من مطلق الحضورالصوره الجزمیه لا تس
ره مادى، صبغه علم نـدارد  یوجود ت«ن مطلب که: یاللّه جوادى آملی نیز اتیچنانچه به نظر آ
علـم ھمتـاى   «ی وى آن است کـه:  ی، نظر متوسط ملاّصدرا است و نظر نھا»و فاقد حضور است

موجود مادى، اگرچه در اثر حجاب قرار گـرفتن مـاده،   کی است ویقت تشکیوجود بوده و حق
نش به واجب تعـالی  یکن ھم علم است، ھم عالم و ھم معلوم و لذا سراسر آفریف است، لیضع

).۹۴، شرح حکمت متعالیه(عبداللّه جوادى آملی، » ند.یح گویآگاه و تسب
بر حسب وجوه توان مراتب متفاوت وجود را،در واقع براساس اصالت و تشکیک وجود،می

مراتب آنبه بـالقوه و بالفعـل   گوناگون،مورد تقسیم قرار داد.به عنوان مثال،وجود به لحاظ تفاوت
فعلیت است.ھمان گونه که وجود به ذھنـی  که،وجود بما ھو وجود عینشود.درحالیتقسیم می

، گفتـه  که،وجود بما ھو وجود عین خارجیتّ است.به ھمین نحوشود.درحالیو عینی تقسیم می
ــی ــوی    م ــب ق ــاظ مرات ــه لح ــود ب ــود وج ــیم     ش ــادی تقس ــرد و م ــه مج ــعیف آن،ب و ض

پس بین مراتب وجود حد فاصل و خط تمایزی کـه  .که،وجود عین تجرد استشود.درحالیمی
مجرد را از مادی جدا کند وجود ندارد،بلکه تجرد مراتب دارد و در سیر نزولـی بـه تـدریج بـه     

رسد.میشود،تعبیر می» مادی«ای که از آن بهمرتبه
دیگر اینکه بنا به اینکه در حکمـت متعالیـه حقیقـت و ذات معلـول عـین فقـر و نیـاز و        و

وابستگی به علت و غیر مستقل بودن است. از طرف دیگر علم حضوری و حقیقی به موجودی 
که عین فقر و وابستگی است امکان ندارد مگر این که اول موجـود مسـتقل درک شـود؛ چـون     
موجودی که ذاتش وابسته است بدون آن مستقل و علت وجود ندارد. آن موجود وابسـته نمـود   
است و وجود و بود، علت و مستقل است؟ بنابراین علم حضوری به معلول مستلزم ایـن اسـت   

/ ۹، رحیـق مختـوم  که در درجه قبل علت به علم حضوری ادراک شود. (عبداالله جوادی آملـی،  
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توان اثبات کرد معلولات مادی نیز به علت خود علم حضوری دارند.ی) و از این طریق م۱۱۲

بیه، تمام اجسام را اعـم از مرکـب و بسـیط    ۰بر مبنای دیگر صدرالمتألھین در الشواھد الربو
داند، بر این پایه که امر عقلانی صورت را باید به ھیولی افاضه کند و عقل جـز  دارای نَفْس می

کند؛ پس تمام اجسام متغیر دارای امر باقی مستمری ھسـتند  ل نمیبا وساطت نَفْس بر جسم عم
). در نتیجـه، اجسـام بـه    ۱۳۴۶،۱۴۷، شواھد الربوبیـه که ھمان نَفْس است (صدرالدین شیرازی، 

که به شکلی دارای نَفْس ھستند، علم ھم خواھند داشت.مرحوم حاجی سبزواری مراد لحاظ این
داند کـه از شـوؤن نَفـْس کلـی اسـت      رزخی) شخصی میجا صورت مثالی (باز نفس را در این

کـه ھـر موجـود جسـمانی،     اگر تفسیر حکیم سبزواری را بپذیریم، به لحاظ ایـن ).۵۹۶(ھمان، 
صورت مثالی شخصی در عالم مثل معلقـه (نـه عـالم مثـل نوریـه) دارد، دارای علـم و حیـات        

، توجیه حضور حیـات و علـم   خواھد بود و اگر ھر صورت مثالی را شأنی از نفس کلی بگیریم
بھتر خواھد شد. حکیم سبزواری در شرح مثنوی در توضیح ابیات مشھوری که بیـانگر تسـبیح   

یـا نفـس کـل بـه زبـان      -گوید تمام عـالم دارای روح کلـی   طور اجمالی میجمادات است، به
است و برخی از موجودات دارای روح جزیی ھم ھستند، بنـابراین بـه لحـاظ معیـت    -فلسفی

). اگـر در ایـن   ۲۰۳، شرح مثنویتوان تمام عالم را ذی شعور دانست (سبزواری، روح کلی، می
که سیاق حکمت متعالیه -راه حل، به جای نفس کلی یا روح کلی از وجود منبسط بھره بگیریم

توان این وجه جمع را به طریق بھتری بیان کرد، بدین شکل که مقصـود از  می-ھم ھمین است
مندی از فیض اول الھی است که از آن به مشیت ساریه حق تعبیر در مادیات، بھرهحیات و علم

وجعلنـا  «گوید: شود و ھمان وجود منبسطی است که خود ظل حق است. صدرالمتألھین میمی
و چیست آب حقیقی مگر رحمت خدای که تمـام اشـیا را در برگرفتـه    » من الماء کل شئ حی

گونـه کـه وجـود    ر تمام موجودات گذشته اسـت و ھمـان  است و فیض جود و بخشش او که ب
حقیقت یگانه ساری و جاری به شکل تشکیکی و به کمال و نقص در تمـام موجـودات اسـت،    

اند، در تمام اشیا ھمانند وجـود سـریان   چنین صفات حقیقی خدای که علم و قدرت و ارادهھم
.)۶/۱۱۷، الاسفار الاربعهدارند... (صدرالدین شیرازی،

انـد، بـه خـاطر سـریان وجـود منبسـط و       طور خلاصه، در این راه، تمام موجودات زندهبه
چنین از صفات کمالیة او از جمله علم برخوردارند. برتری حضـور مشـیت سـاریة حـق یـا      ھم

وجود منبسط، نسبت به ھمراھی ھر شئ جسمانی با نَفْس خواه به معنای صورت مثالی و یا ھر 
تواند متکفـل اثبـات علـم بـرای     که معیت نفس و صورت مثالی نمیمعنای دیگر، در این است

موجود مادی از آن جھت که مادی اسـت، باشـد؛ چـون اعتبـار ذات او بـدون لحـاظ نفـس و        
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صورت مثالی دیگر دارای شعور نخواھد بود؛ اما چون وجودِ منبسط است که ھر موجودی چه 

حضـور صـفات کمالیـه از جملـه علـم      کند، سریان او مصحح مادی و چه مجرد را موجود می
خواھد بود.

ھمچنین بر مبنای وحدت شخصـیه، ملاصـدرا وجـود را یـک حقیقـت واحـد و شخصـی        
داند که  دارای مظاھر مختلف است. اختلاف در مظاھر به خاطر تشکیک در وجـود منبسـط   می

لی و است و وجود منبسط در ھمه جا حاضر است. پس ھرچه حق مخلوقٌ به دارد، سـایر مجـا  
مظاھر ھم خواھند داشت؛ بنابراین ماده که خود از شوؤن نَفَس رحمانی است، از ھمة کمـالات  

وجودی، از جمله علم، به فراخور مرتبة وجودیش برخوردار است.

مخوانی رویکرد سوم با شواھد نقلیھ
و ان مـن شـئ الا یسـبح    «ھمچون آیات گویای تسبیح ھمه موجودات نسبت به حق تعالی

) و آیات گواھی و شھادت دادن موجـودات در  ۴۴(اسراء/» ده و لکن لا تفقھون تسبیحھم...بحم
) و ۲۴(نـور/ » و ایدیھم و ارجلھم بمـا کـانوا یعملـون   یوم تشھد علیھم السنتھم«قیامت ھمچون

) و ... جملگی بـر نـوعی علـم و ادراک در سـطح موجـودات      ۴(زلزال/» یومئذ تحدث اخبارھا«
شود. چنانچه برحسـب  روایی نیز این مطالب بسیار ملاحظه مید.در مضامینکنمادی دلالت می

روایات معتبر،از شیعه و سنی وارد شده که سنگریزه در دسـت حضـرت رسـول (ص) تسـبیح     
).۱۳/۲۰۸آن را شنیدند (علامه طباطبایی، خدا کرد و دیگران

ز حقیقی بودن تسـبیح  موجودات،به صراحت اطباطبایی در تفسیر آیات گویای تسبیح ھمه
).۱۵/۱۹۰،۱۳/۱۸۷یاد کرده است (ھمان، و ابتناء آن بر علم و ادراک موجودات

ھمـه  که،براھین حکمـی و متـون دینـی و مشـاھدات عرفـانی،بر وجـود ادراکـی       حاصل آن
موجودات حتی مادیات دلالت دارند .

جمع بندی
در بحث علم خداوند به موجودات رسد سخنان ملاّصدرا ھمان گونه که بیان شد به نظر می

مادى، متفاوت باشد؛ ما بنا به تعاریف ارائه شده از علم توسط صدرا، سعی کـردیم بـه تفکیـک    
توان در باب علم مادیات و علم به مادیـات، بـه ملاصـدرا نسـبت داد.     مواضعی بپردازیم که می

ا به رویکرد اول مادیات نـه  رساند: بنتعاریف مزبور ما را به سه رویکرد مختلف در این باب می
تواننـد نـزد علـت    توانند عالم واقع شوند و نه معلوم. بنا به رویکـرد دوم مادیـات تنھـا مـی    می
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مجردشان حضور یابند بدون اینکه بتوانند عالم واقع شوند. و در نھایت بنـا بـه رویکـرد سـوم     

ب مـادون خـود باشـند و    توانند ھم معلوم علت خود قرار گیرند و ھم عالم به مرات ـمادیات می
رسد نظر دوم و سـوم بـا   حتی عالم به علت مفیض خود باشند. با بیاناتی که گذشت به نظر می

مبانی اصلی صدرا ھمخوانی بیشتری دارد و در نھایت نظریه و رویکرد سوم که حاوی رویکرد 
و مجردی نیست نماید. بنا به این رویکرد چون تمایزی میان مادی شود، دقیق تر میدوم نیز می

باشند و ھم معلوم واقع باشند، ھم عالم میو در واقع ھمه مراتب وجود دارای علم و ادراک می
شوند. این دیدگاه ھم با مبانی اصیل ملاصدرا ھمخوانی بیشتری دارد و ھم با مبانی قرآنی و می

ھای فلسفی اش داشته است.عرفانی وی که ھمیشه سعی در تلفیق آنھا با دیدگاه
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چکیده
توان در آثار ھای آن را میخنی به میان نیاورده است اما مولفهآشکارا از فلسفه کلام سیھرچند غزال

از یریدار، جلـوگ نی ـده تحقیقی یا  تقلیدی دین و عقیانت دیوی پیداکرد؛ ازجمله، اوغایت کلام را، ص
داند؛ جایگـاه علـم کـلام    کلام (سعادت)، مییتِ قصوایتدارکِ غاد وپاسخ به آن ویورود شبھه و ترد

باشـد. از آنجـائی کـه موجـود،     ی، ابزاری و ثانوی وزمانی، علم کلی بـا ارزش ذاتـی مـی   درنظر او، گاھ
در خدا و ماسوی االله است و ماسوی، چیزی جز آیات آفـاقی و انفسـی خداونـد نیسـت پـس      منحصر

داند. به نظـر وی،  ومسائل آن، صفات ذاتی وجود می» وجود بماھو وجود«موضوع علم کلام در نھایت 
از جملـه روشِ  روش،شـیوه و تکثر درکی بوده وحفظ تمامی مراتب آن واجب است لذاایمان، تشکی

، تقلیدی و... با رویکرد اقنـاعی  یا، موعظهی)، تجربی(وجدانی، شھودی، نقلیجدلی، عقلیبرھانیعقل
کند. تفصیل مطلـب را  کند. او تعریف کلام را مبھم و چند وجھی رھا میوصیانت بخشی را توصیه می

ید در تضاعیف نوشتار جستجو کرد. با

.فلسفه کلام، کلام غزالی، موضوع کلام، مسائل علم کلام، روش کلام، متکلّم: ھادواژهیکل

 :٢٤/٠١/١٣٩٣؛ تاریخ تصویب: ٢١/١١/١٣٩١. تاریخ وصول.
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مقدمه

امروزه تقزیباً برای ھمه علوم، فلسفه مضاف به آن علم ارائه شـده اسـت. فلسـفه ھـر علـم      
معرفت درجه دوم ومضاف شناخته ازجمله علم کلام، تابع آن علم وفرع آن است؛ لذا به عنوان

فلسفه علم کلام، بـه مبـانی نظـری و تحلیلـی کـلام پرداختـه و مبـادی تصـوری،         «شده است. 
). در واقـع  ۲۵۲، ھای مضاففلسفه(خسروپناه،» کند.تصدیقی وروش شناختی آن را تنقیح می

حقیـق در چیسـتی،   فلسفه کلام به عنوان دانشی فرا_نگرانه و ناظر، به کـلام نظـر کـرده و بـه ت    
امکان وروائی آن، تعریـف، موضـوع، محمـول، مبـادی و مقـدمات، غایـات و اھـداف، قلمـرو         
وگستره، راھھای روش شناختی، ارتباط آن با دیگر علوم و... پرداختـه، صـحتِ ابتنـاء واسـتناد     
مسائل آن بر عقل وبرھان، ظن وجدل ویا نقل و تعبد را بررسی کـرده و نفـوذ و تـاثیر عوامـل     

کند. در این نوشتار به واکاوی بخشی از این عناوین، حسب مجـال  بیرونی بر آن را بازکاوی می
خواھیم پرداخت.

یامکان، روائی وکارکرد دانش(بخصوص کلام) و عمل در نظر غزال
ھای وی ردیابی کرده تا بھتر ابتدا سعی میشود تا عناصر اصلی ذیل عنوان مقاله را در نوشته

شـك،  ی، یعنی تبیین جایگاه و فلسفه کلام غزالی برسیم. غزالی بر آن است که ببه مقصود خود
سعادت، مطلوبیت عام را دارد و تنھا با دو ابزارِ ممکن ومُجاز یعنی دانش (نظر)و کنش (سلوک 

تـر از  فشارد و عمـل را درتـرازی پـائین   یمیبر برتر بودن دانش پاید. ویآیوعمل) بدست م
ای کـه  ا عمل بعنوان مکملّ و متمّمِ علم، عـالِم را بـه آن رتبـه   ی، چنانکه گودھددانش، جای می

ی). او علـم وعمـل را در کنـار ھـم بـرا     ۱۹ـ ۲۸، العملزانیم، یرساند (غزالیسته است، میشا
دھد که ارج واعتبارِ عمـل،  یح میداند، اما خود، توضیمیلازم و ضروریرستگاریسازفراھم

بُ وَ العَمـَلُ  یصعَدُ الکلَِمُ الطَیهِ یاِلَ«ه یش، آیخوید مدعّایتائیرسد. برایمدانش نیھرگز به پا
ن و الھـی، بـالا   یطلبد. کلامِ پاک، به سمت سطوح بری) رابه شھادت م۱۰رفَعُهُ ـ فاطر،  یالصالحُِ 

به ه، علِم است کهین آیب در اید سخنِ طیگویگرداند. او میع میك، آن را رفیرود و عملِ نیم
گاه یبر بلندی جایھین خود، تنبیبرد؛ ای، آن را بر فراز میرسد و عمل بسان خادمیع میمقام رف

ن ی). او برخورده است به ا۲۸، العملزانیم، یباشد) است (غزالدانش (که انفسی و سوبژکتیومی
و گسـترش علـوم و تنـوع اعمـال و ضـرورتِ اشـتغال و        یکـه در دوره فراوان ـ یپرسش اساس

، ید سـر سـپرد؟ و  یباید دل و به چه عملیك از علوم، بایبه دانش و کنش، به کدام یسپاردل
الف: دنباله پاسخ به پرسش فوق رامستلزم فھم یک مقدمه میداند و آن اینکه مردم دو گروه اند؛
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گـران  یکـه د یاز از بحث و جستجو کـرده و از راھ ـ ینید، تن داده و خود را بیروانی که به تقل

روند.یاند مم کردهیترس
کنند و درصددند تا به مرتبـه پزشـکان برسـند (ھمـو،     ید نمیبان، تقلیکه از طبیمارانیب: ب

دشوار است و بـه سـلامت گذشـتن از آن، در    ی). او معتقد است راه دوم، دور و دراز و بس۳۱
به صراحت از نجا یدر ایشود (ھمو). غزالیمییخاص و استثنایب افرادی، تنھا نصیاھر دوره

د ی ـض تقلید داردکه ما تو را به آنچه از حض ـیاورده اما تأکیان نیبه مید سخنیراه تقلیاعتباریب
قـت  یان حقی ـدر ادامه با بیم (ھمو). ویکنیاند،  آگاه میات دھد و راه درست را به تو بنمایترق

یروی ـو عاملِـه اسـت. ن  عالِمـه یرویدو نیدارد که نفس انسان دارایآن، اظھار مینفس و قوا
م و   یو گـاھ یل علوم مختلف مستعد است که گاه با الھام الھیتحصینفس، براینظر بـا تَعلُّـ

رِ بـدن، انسـان را بـه    یا قوهّ عامله بـا تـدب  ییابد و پس از آن عقلِ عملییاکتساب به آن دست م
)۳۱ـ ۴۰خواند (ھمو، یفرا مینیافعالِ معیسو

یدر انتھـا یکند ول ـید میز تائیرا نیدیمان تقلیگاه ا» زان العملیم«در کتاب یگر چه غزال
افتن از ی ـیکند و تنھـا راه خلاص ـ یکورکورانه را نکوھش میروید و پیآن کتاب به شدت، تقل

ن کلمـات  ی ـر ایاگر در مس«کند: یح میداند و تصریرا استقلال فکر و نظر میھلاکت و گمراھ
ق طلبـت بگمـارد، از   ید آورد تا در طریپدیشکیه اعتقاد موروثنباشد که در تو نسبت بیزیچ

کـه نظـر نکنـد،    یکه شك نکند، نظـر نکـرده اسـت و کس ـ   یرا کسیبرد؛ زینخواھیآن سود
توان ین رو می). از ا۱۶۳(ھمو، » ماندیفرو میو گمراھیینایند در نابیبیکه نمیند و کسیبینم

ی، بـرا ییاتلویحی] با فلسفه و بالتبع بـا کـلام فلسـف   با وجود مخالفت [ضمنی یگفت که غزال
۸، یمنطق و معرفت در نظر غزال، ینانیقائل بوده است (دیاژهیت ویاستقلال فکر و نظر، اھم

).۳۴۳و
شنھاد کـرده اسـت. او   یز پیرانیگریق اھل علم، راه دیکسب علم، علاوه بر طریبرایغزال

یل علـوم و مطالعـه کتـب و منـابع درس ـ    یر به تحصق امویحقایان در جستجوید: صوفیگویم
ل علم، مقدم داشتن مجاھدات در محـو صـفات   یاند که راه تحصاند، بلکه گفتهص ننمودهیتحر

ن ی ـرا ایمتعال با ھمه ھمتّ است. چون کسیخدایھا و اقبال به سویبندیپابد و قطع ھمه
ق یراز ملکوت بر او مکشوف و حقـا کند ویضان میمقام به دست آمد، رحمت خداوند بر او ف

ه نفس آماده سـازد  یتصفید خود را برایر تنھا باین مسیگردد. سالك در ایمعلوم میامور بر و
ییزھـا یت، اراده صادق و عطش تمام داشته باشـدو منتظـر و مترصـّد چ   یو  ھمراه  با خلوص ن

). به نظـر او،  ۴۵، العملزانیم، یگرداند (غزالیباشد که خداوند  از رحمت خود بر او روشن م
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انـد، امـا   ن راه انکار نکردهیه و امکان وصول به مقصود را از اینظران با آنکه روش صوفصاحب

ین مجاھدتیاند که چنو پنداشتهد شمردهیق را دشوار دانسته و رسیدن به مقصود را بعین طریا
 ـینمایتر از حصولش مدیحاصل شود، ثباتش بعیممتنع است و اگر در زمانیمانند امر ید، ول

اند نازل شدهیھستند که بر ویقیدو بپندارد آنھا حقایرا کسب نمایالاتیممکن است انسان، خ
). ریاضتِ صرف،اجتناب از تحقیق وبی ارشادِمراد، گام در این وادی نھادن به صلاح ۴۶(ھمو،  

بخواھد به صـِرف  یدی، اما اگر مرالنفس بودندهیاجتھاد، فقیامبر (ص) بودند که بینیست. این پ
ل یتحص ـیق ـید در نفس، علـوم حق یاست.چرا که باکردهیدیاضت به مرتبه او رسد، توقعّ بعیر

ق بحث ونظر است (ھمو). اگر این گفته برآن حمل شود کـه بـا   یالامکان از طرین حتیشود و ا
رسـید، صـدالبته کـه    اجتماع ریاضت و بحث، علوم حقیقی حاصل شده ومیتوان به مقام پیـامبر 

سخنی ناصواب است؛ چراکه علوم ایھابی نبی دراین میان مغفولٌ عنه واقع شده است.
کـم  » جـوان «گوید: سالکِ مسنّ، غزالی سه گروه را به اتخاذ روش عملی توصیه کرده و می

ندارد، بھتر است بـه عمـل   ینظر دسترسیا بی استعداد وھوشمندی که به معلم مستقل وصاحب
کـه  یجـوان «دارد: یاهیر توص ـی ـان بـه گـروه اخ  ی ـدر پای). و۴۵،العملزانیم، یازند (غزالبپرد

ن یار دارد، به طلب علم رود و در شناخت انـواع علـوم متحمـل رنـج شـود، چن ـ     یسرشتی ھوش
ق (عمل وعلم) است و بھتر است که تعلـّم را مقـدم بـدارد. از علـوم     ی، مستعدِ ھر دو طریفرد

م م ـ آنچه را که یبرھان توانـد ادراك کنـد بدسـت آورد و سـپس از خلـق،      یانسان با جدّ و تعلُّـ
ن ی ـد از ایخدا رھسپار گردد و منتظر باشـد. شـا  یبرتابد و تنھا به سویا رویرد و از دنیگکناره

). البتـه او روشـن   ۵۰(ھمـان،  » ن راه روشن نگشته بر او مکشوف گرددیق آنچه برسالکان ایطر
وان با انعزال از خلق و اجتماع، به سوی خدا رھسپار شد. درحـالی کـه   تکند که چگونه مینمی

انعزال، مستلزم وانھادنِ بخشِ عظیمی از احکام واخلاقِ اجتماعیِ دینی است؛ ھمان چیـزی کـه   
 ـ   ، تفکـر و نظـر را بعنـوان راه    یدر نظر او مھم بوده ومتکلم موظف به دفـاع از آن اسـت!! غزال

دانـد.  مـی یاز طرق خداشناسیکینکرده بلکه آن را، تنھا یفمعریکسب معرفت الھیانحصار
محـض را  یدی ـمان تقلیای، گاھیداتش بر شرافت معرفت الھیبا آن ھمه تأکیشگفت آنکه و

داند؛ اماواضح است که طریـق علمـی   یکند و آن را سبب نجات انسان در آخرت مید مییز تأین
رش ین را بخاطر  پذیایداند. البته شاید واسب میرا برای نخبگان و راه عملی را برای عوام من

» اء العلـوم  ی ـاح«در یدانـد. و یمانِ حداقلی برای بشروبرسبیل رفع تشنگی با آب دریا، روا میا
کرده یمان که تشکیکی است، تلقین رتبه ایدی محض است، بعنوان نخستیمان عوام راکه تقلیا

مقلد قائـل نیسـت،   ینشراح صدر در مورد عامرت و ایچ گونه کشف، بصیکه ھییاز آنجایول
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 ـ یدی). از سـو ۱۵، ۳،نیالداء علومیاح، یدھد (غزالیاو را در زمره مقربان قرار نم یگـر، غزال

داند که ابزار حکمت و علم است. بـا ایـن تعبیـر، وی،جایگـاه     یث مین حیشرافت عقل را از ا
را معدن علم وحکمت ومنبع آن دانسته و عقل را ابزاری ونه منبعی قلمداد کرده است. او نفس 

ا آب ی ـموجود است. مانند آتش در سنگ یمعتقد است علم وحکمت بالقوه در فطرت ھر کس
). ۱۲۰،العمـلزانیمکرد (ھمـو،  یبروز آن کارید براین و نخل در ھسته خرما که بایدر دل زم

وقدرت دانسته وفربھـی  را به خاطر وجود دو جنبه علمیگر، شرافت دل آدمیدیدر جایغزال
، که نوعاً بی حضـور  یق علوم ظاھریاز طریپندارد، گاھه علم به سه شیوه مییانسان را از ناح

ز از ینیل است ؛ گاه از راه باز شدن روزنه دل به ملکوت و گاھیھمگان قابل تحصیمعلم، برا
و یامبری ـسه با راه پیمقاکن آن را دریشمارد و لیز بزرگ مین راه را نیایراه آموزش علماء. و

ان از حضرت حق به قلبشـان نـازل   یم آدمیتعلیاء که بدون واسطه و بیاء و اولینسبت به علم انب
). تـاکنون بـه تبیـین علـم، امکـان،      ۲۷ــ  ۳۱، ۱، سعادتیایمیکیداند (غزالیشود، ناچیز میم

 ـ      ه چیسـتی کـلام   روائی، ضرورت وپیامد آن درساحت اندیشـه غزالـی اشـاره کـردیم واینـک ب
پردازیم. می

یالف: چیستی،جایگاه وتعریف کلام درنظر غزال
شـد.  مـی یصورتبندیشه غزالیشِ آن، به دست اندیبود که زایاکلامِ مرسوم آبستن حادثه

 ـ ی؛ پنجـاه سـال  یگردد به نیمه دوم سده پـنجم ھجـر  ین واقعه بر میا در آن تکـوّن  یکـه  غزال
۴۶۵خود (از سال یعلمیکرد. او در طول زندگیاش را قلمییافت و تراوشات ذھنیتیشخص

د نظـر   ید خود تجدیافت) بارھا در افکار و عقایوفات یسالگ۵۵ق که در سن ۵۰۵ق، تا سال 
ندارد کـه دربـاره علـم    ین رو تعجبیرا آفرید. از ایکرد و ھر بار آثارچالش برانگیز و ماندگار

و مضراّت آن، شاھد آراء مختلف وگاه متناقضـی از  یحاصلیا بیو فوائد آن یکلام و ارزشمند
م یز قابـل تقس ـ یھای فکری او، مراحل علمی وی به سه دوره متمـا م. باتوجه به چرخشیاو باش

فلسفه را تابع کلام گرداند. ھر چند، بـا اسـاس ومحتـوی فلسـفه     یکند بنحویمیاست.او سع
که مخـلّ بـه باورھـایش    یفه را در کلام، تاجائانه خوبی ندارد، اما شیوه و روش مرسوم فلسیم

اسـت کـه در آن   » یفلسفه کلام«ك نوع یقت بیشتر، یاو در حقیگیرد؛ مدل کلامنباشد بکار می
اسـت؛  یکه درآن کلام تابع مدل فلسـف » یکلام فلسف«کلام است بر خلاف یفلسفه تابع محتوا

ان ی ـجر«دانـیم  دان آسان نیست. چراکه میالبته تفکیک این دو، در پارادایم پیشنھادی غزالی، چن
 ـبـود؛ ا ]یکلام فلسـف [برخلاف مدل دومیو غزالیاشاعره ازجمله فخر رازین پژوھید دو، نی
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 ـین، از فلسفه و مسائل آن نیمخالفت کرده اماباوجودایبامدل فلسفه ارسطوئ یزسخن گفتند؛ ول

موجود بماھو موجود  ]وضوع کلام رام[ف، ینمونه، او در تعریفلسفه را تابع کلام ساختند، برا
طره کـلام بـر   یش، درصدد توسعه س ـین ربایبا ای). و۴۷، دیکلام جد(خسروپناه، » گزیندبرمی

گردد. اگربپذیریم اش مطرود مییات علمیکه اتفاقاً در دوره پایانی حیفلسفه است. ھمان کلام
ھدف از تعریف یا شناخت «) و۱۴یجی،لاھ»(مقصود ازتعریف، یاحصول کنُه بوَُد ویا تمیّزتام«که 

، ۱۳۶۲(خوانسـاری،  » ذات و حقیقتِ معـرَّف اسـت و یـا شـناخت و تمیـّزِ آن از امـور دیگـر       
)، پس باید اذعان کرد که غزالی به دلیل تفاوت دیدگاھش در باره کلام، تعریف کـلام را  ۱/۱۵۵

کند.ای از ابھام رھا میدر پرده

یغزالیات علمیحیھادوره
ھا وتنوع مواضع غزالی در بیان چیستی علم کلام، باید به درک درستی از ی فھم چرخشبرا

اش را بـه سـه بخـش    ھـای حیـات علمـی   ھای زندگی علمی وی رسید. شاید بتوان دورهدوره
زیرتقسیم کرد. 

دوره نخست (دوره اقبال)
» د الفلاسـفه مقاص ـ«چـون  یمھم ـین دوره کتابھـا یل و ابراز وجود است. در ایدوره تحص

کند و شھرت مطلوب یف میرا تأل» الاعتقادیالاقتصاد ف«و » هیفضائح الباطن»  «تھافت الفلاسفه«
آورد.یھای فکری ناموافق، بدست مومورد علاقه خود را ازطریق ھجوم ونقد برنحله

دوره دوم (دوره ادبار)
یبـرا یم ـیعظیکـر ق. تحـول ف ۴۸۸ز از کلام اسـت. در سـال   یح افکار و گریدوره تصح

ن خود را ترك کرده و فعالیت خود را یشیق پیدھد و در اثر آن، بخش مھمی ازعلایرخ میغزال
، بـه  یو فقھیزاز مدرسه کلامیکند، با گریروزگارِ خود، تشدید میبر ضدِ برخی ازعلومِ رسم

د. حاصـل  ی ـراگید ـ  م ـین از دست رفته او را جبران نمایقیتوانست یتصوف ـ که به نظر او م 
است.» العلوماءیاح«، کتاب یغزالیات علمین دوره حیوعصاره تلاش ا

دوره سوم (دوره انعزال)
ق. کـه پـس از   ۵۰۳رد و تـا سـال   یگیه را از سر میس در نظامیق. مجدداً تدر۴۹۹از سال 

س علـوم  یشود، ھمچنان به تـدر یس میناچار به ترك تدریشابور بر ضد ویھان نیکات فقیتحر
» المنقذ من الضـلال «، »صل التفرقهیف«چون یف آثارین دوران به تألیپردازد و در ھمیمیرسم

زند. اما سپس، ازتدریس پرھیز کرده ومعتکف میگردد. یدست م» إلجام العوم عن علم الکلام«و 
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را دربـاره کـلام عرضـه داشـته     یدر آثار خود آراء متفاوت و گـاه متعارض ـ یکه غزالیاز آنجائ
کنـیم راز  مـی یرا مطـرح کـرده و سـپس سـع    یاز آراء و نظریـات و یگزارش مختصراست،

نمـوده واز قبِـَل   یدرباره علم کـلام و منزلـت متکلمـان را بازکـاو    یویھایریگاختلاف موضع
ن مھم را در کتـب شـاخص ھـر    یگزارش نظرات وی، به فلسفه کلام اونیز دست یابیم. اینک، ا

کنیم.  دوره بیان می

الاعتقادیدر الاقتصاد فکلام 
ش از آغـاز آن  یه بغداد و پیس در نظامیرا در اواخر دوران تدر» الاقتصاد«یشده، غزالگفته 

را ین کتاب، کـلام اشـعر  ی)وی در ا۲۴۷، ۱۳۶۹کوب، نیف کرده است (زریتحول شگرف، تأل
سـاختنِ  یبرھـان یدارد برایکند. البته سعینسبتاً استوارتر از قبل ارائه میانو وبا ادلهیدر قالب

رد و بـا  ی ـنگیاچ بھـره یاھل فلسـفه ھ ـ یھامان[به زعم ایشان اشاعره]، از استدلالید اھل ایعقا
ت ی ـ، ھـم اھم »الارشـاد «ن جوینی در یج، ھمچون روش استادش، امام الحرمیرایھاوهیھمان ش

 ـبـا ا د.یز نماین مباحث را تجویرانشان دھد و ھم ورود در ایطرح مباحث کلام ین حـال و ی
 ـ  یز نسبت به کلام چندان خوش بین» الاقتصاد«ھنگام نگارش یحت در ین نیست. بـا آنکـه غزال
کنـد کـه گـر چـه از     یح م ـید اھل سنت پرداخته ولی باز تصریعقایان استدلالیبه ب» الاقتصاد«

د از مردم، کلام فاق ـیبرای برخیخوض و فرورفتن در مباحث علم کلام مھم است ولیجھات
متکلمان را ماننـد  ادلهی). و۸، الاعتقادیالاقتصاد ف، یارزش بوده و باید آن را ترك نمایند (غزال

د. اگـر  ی ـنمایھا)را برطرف م ـ(بدعتھا و شكیداند که امراض قلبتجویزی پزشك مییداروھا
 ـار یاز آن دارو بس ـیقرار دھد، فساد ناشیماریار بیرا در اختییر حاذق، دارویب غیطب ش از یب

ب حـاذق،  ی ـطبیمعتقد است که تنھا، دارویاناً دارد (ھمو). بنابراین غزالیاست که احیصلاح
ده ی ـدر او دیمـار یاز بیچ اثریکه ھیار کسیب، دارو را در اختیسلامت بخش است و اگر طب

بـه  ن اقـدام ید، مضرّ بوده و مسلماً ایسالم، دارو را مصرف نمایا اگر فردیشود، بگذارد و ینم
ابـد در  ییر م ـیتأثیبینیمان دین ایکلام را اگر[جائی] در تلقیغزال«د. یاو خواھد انجامیماریب

کنـد کـه کـلام ھمچـون     یبیند و غالباً خـاطر نشـان م ـ  یده نمیفایبیدفع شبھات و شکوك بکل
ز کند و به ھمان انـدازه کـه لازم ھسـت    یب آن را تجویدھد که طبیسود میداروست،البته وقت

ر ادله اھـل کـلام بـه بحـث در ذات و     یدر تقر» الاقتصاد« در کتاب یمصرف شود. اگر خود و
کند، ظاھراً بـه سـبب   ین مسائل مربوط است، اکتفاء میصفات و مسأله نبوت و معاد و آنچه بد

)۱۱۹، ۱۳۶۹کوب،  نی(زر» ت حدود وضرورت داردیاست که به رعاین توجھیھم
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مشناسانه کلاارزش دھی مخاطب

 ـ از از شـناخت صـنوف   ی ـنیباتوجه به نگاه غایتگرایانه غزالی، متکلم در کاربرد ابزارکلام، ب
عـوامی کـه مقلدانـه تصـدیق     -۱سـت:  یچھارگانه زیر به عنوان مخاطـب وجمعیـت ھـدف، ن   

، الاعتقـادیالاقتصـاد ف، یکنندوازشنیدن ادله کلامی بی نیاز یامتنفرند (غزالضروریات دین می
وکلام برای آنان بی اثر بوده و اھل بدعت که متعصبانه از عقیده حق، منحرف شدهکفار-۲). ۸

مقلّد ھوشمندی که گاه ایمانش متزلزل میشود. -۳). ۹ولذا چاره آنان فقط شلاق است!! (ھمان، 
چاره آنان مھربانی ونصحیت و در صورت لزوم بھره بردن  حداقلی از ادله کلامی اسـت. اینـان   

تری روبرو شوند وبه تبع آن، د چه بسا پس از شنیدن ادله کلامی، باسوالات مھمچون ھوشمندن
ای و مجادلـه یدوگانه اخلاق ـیھان دسته، روشیایبرایتر گردد (ھمو). غزالایمانشان متزلزل

انـات  یو بیانگر عدم انحصار راه و روش کـلام در اسـتدلال عقل ـ  ین خود بیکند، ایه میرا توص
رود بـا  یبرخوردارند و از آنھا انتظـار م ـ یمراھانی که از ھوش و ذکاوت خوبـ گ۴است. ینقل

یرند. وی نرمیده باطل خود دارند، حق را بپذیکه در عقیدی، شك و تردیفطریریپذانعطاف
داند و معتقد است آنھا را نه از راه جدل و بحث، بلکـه  ین گروه لازم میو لطافت را نسبت به ا

). ایـن  ۱۰نمـود (ھمـو،  یح راھنمـائ یملاطفت اخلاقـی بـه اعتقـادات صـح    قیبایدآنان رااز طر
ھای مھم فلسفه کـلام اسـت، رھنمـون    ھای روش کلام که یکی از مولفهگزارش، ما را به گونه

ی، تنھـا بـرا  یرد که طرح حداقلیِ ادله و مباحث کلامیگیجه مین مباحث نتیاز ایمیشود.  غزال
کلام در نظـر  یرسد روائیباشد. به نظر مید میشبھه، لازم و مفگروه سوم آنھم فقط برای رفع 

ھـر صـنف و   یبرایاباشد، لذا بنزد وی، طرح ھر مسئلهنیز مییشناسمخاطبی، مقتضیغزال
ت شـنونده و سـائل،   ی ـاز و ظرفیست، چه بسا طرح مسائل بدون توجه به نیز نیجایگروه انسان

ن، دامنه ضرورتِ طـرحِ  یبرانداز باشد. علاوه بر امانیان، پرسش افزا ویفایده، مشکل آفریبجا
حِ مملّ را، یداند و توضیرا فقط،تا رساندن سائل به آستانه کشف ورفع شك میکلامیھابحث

داند، لذا درایـن خصـوص، وی موافـقِ ھندسـه     یح افکارِ کژ و ناصوابِ سائل میمخلّ به تصح
مـردم واجـب اسـت تنھـا     یشد. از نظراو آنچه بـر تمـام  بامی» احسن القول ما قلّ و دلّ«تبلیغیِ 

مان است و لذا تبحّر درکلام و اشتغال بـه آن  ید در ایر قلب از شك و تردیو تطھیق جزمیتصد
د گـردد ازالـه آن شـك بـر او     یدچار تردینیم دیدر تعالیاست. البته اگر کسیاز واجبات کفائ

ه ی ـکرد، ارزش اولین روی). پس کلام، با ا۱۱، قادالاعتیالاقتصاد ف، یمیگردد (غزالینیواجب ع
ینمـود، بلکـه علم ـ  ینفسـه ارزشـمند، تلق ـ  یك دانـشِ ف ـ یرا ندارد تا بتوان آن را بعنوان یذات

د ی ـل فوای ـمقدماتی وابزاری است و وجوب پرداختن به آن،معطوف به ھدف بوده و صرفاً به دل
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است.ینیدیھان آموزهییمترتبّ بر آن در حفظ، دفاع و تب

اء علوم الدینیکلام در اح
در شـام و  یق . پس از وقوع آن انقـلاب روح ـ ۴۸۹ن کتاب را حدود سال یف ایتألیغزال

ان بـرده باشـد   ی ـق. بـه پا ۵۰۰سـال در سـال   ۱۱المقـدس آغـاز کـرده و حـدوداً پـس از      تیب
و یماریرفتار بج را گیراینیدیھاھمه دانشی). در این دوران، غزال۲۴۷، ۱۳۶۹کوب،  نی(زر

اند، لذا گاه به طرق مختلف، مخالفت خود را با علوم موجود از جملـه کـلام،   دمییمرگ واقع
» نیالـد اء علـوم یاح«سخن گفته و با نگارش ینیعلوم دیایدارد و گاه بصراحت از احیابراز م

شه پیشین یاندیحتزمان خود را ـ و  ینیشه دین اقدام، در واقع اندیورزد. با ابه آن مبادرت می
شنھاد یای عملی براساس تصوف زاھدانه پآن، برنامهیرد و به جایگیش را ـ به باد انتقاد م یخو

افتن ی ـعاقلِ بالغ، آموختن شھادتین و درین واجب برایگوید نخستمی» اءالعلومیاح«کند. در یم
باشـد و  یکـاف یقاد جزمق و اعتید، بلکه او را تصدیآنکه بر او کشف لازم آیآن است، بیمعنا
،  یاست (غزال ـیل برھان ھم حاصل شدنید و بدون بحث و تحصیبه صرف تقلیقین تصدیچن

دارد کـه  ). امادر ضرورت پرداختن به بحث وفحص کلامـی، اشـعار مـی   ۴۷، احیاء علوم الدین
ق، از نِ اعتقـاد ح ـ ید اھل آن شھر را از اولِ بلـوغ، بـا تلق ـ  یع باشد بایھا شابدعتیاگردر شھر
). در نظـر افـرادی مثـل غزالـی، مـردم ھمیشـه نیازمنـدِ یـک         ۵۰انتشان کرد (ھمـان، یبدعت ص

سرپرست ناصح ھستند. او به راحتی ازمشارکت و سپردن بخشی ازتکالیف بخصوص در حوزه 
اعتقادات (که باید تحقیقی باشد ونه تقلیدی) به خود مردم، بـر خـلاف آمـوزه سـترگ (کلکـم      

رود. ھرچند واقعیت جامعه زمان غزالی مقتضی رویکرد وی بوده،امـا ایـن، بـا    راع... ) طفره می
ھای قرآنی چندان سازگار نیست. بجز مقام عصمت، ھرفردی،چـه نخبـه وچـه عـوام، در     آموزه

معرض خطااست، لذا چه تضمینی وجود دارد که عالمان غیر معصوم، دین و دینداریِ عـوام را  
درمقابلِ شبھه، صیانت کنند؟!  

یویو دنینوع، ارزش وفایده علوم اخرو
منحصر در مکاشفه (علم باطن) و معامله (علم احوال دل) است یاخرو، علوم یاز نظر غزال

تـوان علـم   یکلام را نمید، ولیآیبه شمار میشرعیویدنچون فقه از علوم یو در مقابل، علم
نـاً در کتـاب و سـنت    یعیم ـاز مباحـث کلا ی). به اعتقاد او برخ ـ۵۹ـ۶۴دانست (ھمو، یشرع

است که قرآن یگر مباحثیدیست و برخینیازیگر به علم کلام نیوجود دارد و با وجود آنھا د
 ـ ینگونه مباحث یو سنت به آنھا نپرداخته است؛ ا ثمـر و گمـراه   یا مجادلات مذموم و مطالـب ب



92شمارة فلسفه و کلام- مطالعات اسلامی106
حـال اکنـون بـا توجـه بـه      نین ندارد. اما با ایبه دیاست که تعلقیا ورود در امریاند و کننده

یھا کـه زاده شـده و جمـاعت   چه بدعت«ھا و شبھات، حکم آن عوض شده است. رواج بدعت
ن حـال، آن  ی ـده پـس در ا ی ـمؤلـف گردان یو سـخن ق کردهیھا، تلفآن شبھهیاند تا برابرخاسته

ھـا،  توع بدعی). لذا در صورت ش۶۴(ھمو، ص» شده است» هیمأذونٌ ف«، ضرورتاً »محذورٌ منه«
بصراحت آموختن کلام را واجب ید. گرچه غزالیآیبشمار میپرداختن به کلام ازواجبات کفائ

پس کـلام از  «.... د: یگویکند اما ارزش و اعتبار آن را ابزاری وثانوی دانسته ومیاعلام میکفائ
و لات مبتـدعان  یعوام از تخ ـیھانگاھداشت دلیت است برایھا شد که فرض کفاآن صناعت

د بدانـد کـه رسـالت و    یز بایو متکلم خود ن» ھا، وجوب آن حادث شودب[خاطر]زایش بدعت
 ـ یم دیاز حریجز حراست و پاسداریفیتکل ). در ۶۵، نیالـداء علومیـاح، ین را نـدارد (غزال

وی، ھدف کلام (دیگرمولفه فلسفه کلام)، حفظ شرع یا متشـرعّ اعـلام  و   یھاف نوشتهیتضاع
 ـ  ینـدار، معرف ـ ین وحـافظِ عقیـده د  ی ـشِ نگھبانِ دمتکلم نیز در نق اء یـاح، یشـده اسـت (غزال

گوید: دھد. او میبه متکلمان را نشان میینیاز جامعه دینیه جالبیبا تشبی).  و۶۵، نیالدعلوم
د ی ـحاجت آ]قراولشیپ[شان در راه حج به بدرقه یایچنان که به سبب ظلم عرب[؟!] و راھزن

ن اگر مبتدع، یراه حج نبَوَُد؛ ھمچنیارد، بمُزد گرفتنِ نگاھبانان از شرطھابگذیو اگر عرب تعدّ
(ھمو). » ادت از آن سخن که در عھد صحابه بوده است حاجت نبودیبگذارد، به زییھوده گویب

ن بداند که منزلـت  یش را اید متکلّم حدّ خویپس با«د: یگویکرده و میبردارل بھرهیوی از تمث
(ھمو) گویا متکلم، حکم ِدین پژوھی را دارد که نه » نگاھبان است در راه حج!ن، منزلتِیاودرد

از سر اعتقاد، بلکه با استدلال ازتحقیق خوددفاع میکنـد. بـااین وصـف،در نظـر او علـم کـلام،       
ارزش ذاتی را ندارد؛ این البته، با آموزه مقبول دین که علم، (عبادت، ارزش و تکلیـف) قلمـداد   

دارد.  شده، ھماھنگی ن
که عوام یادهیست جز عقیمتکلم را ن«گوید که مییاز متکلم از عوام، غزالیدرباره وجه امت

یانی ـ(ھمـو). بـه ب  » ز اسـت ی ـبه صنعت مجادله و حراست متمیاند و از عامیك ویدر آن، شر
روان که به دنبال کاروان حج، ین بدانند، او چون پاسبانید نسبت خود را با دیمتکلمان با«گر ید

ھم که فقط به مناظره و یان نخواھد بود و متکلمیام نکند، از حاجیقیاست و اگر جز به پاسبان
ق آخرت گام نزند و تفقّد احوال قلب نورزد، از اصـل، در زمـره   یمدافعه مشغول باشد و در طر

یا). مبادا متکلم بپندارد نسبت به عوام دار۱۱۰ـ۱۳۷۳،۱۱۱(سروش، » ن نخواھد بودیدیعلما
و صفات و افعـال او و کـل آنچـه    یمعرفت خدا«یرا به نظر غزالیاست، زیترقیاعتقادات عم

). ۶۵،نیالـداء علومیاح(غزالی، » دیایم، از علم کلام حاصل نیدر علم مکاشفه بدان اشاره کرد
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خـدا و صـفات و   ید: نه تنھا علم کلام، موجبِ حصولِ علمِ مکاشفه و معرفـتِ قلب ـ یگوینیز م

(ھمان)  » ك است که حجابِ آن باشد و از آن مانع بوَُدینزد«ست بلکه یالِ او نافع

ن الاسلام و الزندقه:یالتفرقه بصلیکلام در ف
دفـع  یآن جز برایریادگیدارد و استفاده از کلام و ین کتاب نیزبه کلام نگاه ابزاریاو در ا

کنـد. علـت   یم ـیو ثـانوی، تلق ـ یع ـتبیداند. بنابراین کلام، علمیحمله و شبھه خصم حرام م
ید پرداختن به آن حرام است مگر برایگویداند، لذا میحرمت کلام را ھم آفات مترتب برآن م

دو منظور و دو گروه:
ا... (ص) قـادر بـه زائـل سـاختن آن     و اخبار منقول از رسـول ای که با موعظهزدهالف: شبھه

ست.ین
اھـل  یمـار یخواھد بـا کـلام، ب  ثابت رادارد و میینمایراسخ و ایب: عاقل کاملی که قدم

ده خـود را از ھجـوم اغـواگر بـدعتگزاران     ی ـا عقیرا مجاب ویشبھه را، شفا بخشد، بدعتگزار
مانِ یمان عوام را بر ای، ایبه نحوی). غزال۹۴، یالغزالالاماممجموعه رسائلمصون بدارد (ھمو، 

 ـ  یح میترجیمَدرسَیاستدلال را در دوران عزلـت در  » التفرقـه صـل یف«یدھد (ھمـو). اگـر غزال
)در ۴۸، ۱۳۶۹کـوب،  نیش از وفاتش نوشته باشد(زریق. وتنھا پنج سال پ۵۰۰خراسان ودر سال 

اتش در باب کلام به حسـاب  ین نظریتوان از جمله آخریاودراین کتاب را، مین صورت، رأیا
آورد.

کلامکلام در إلجام العوام عن علم ال
د آنھـا را  ی ـروشن از عـوام راارائـه نما  یریآنکه تصویبیستند؟ غزالیست؟ عوام کیلجام چ

کنـد  دارد وپـذیرش تقلیـدی را تجـویز مـی    یبصراحت از پرداختن و اشتغال به علم کلام باز م
رد کـه  یپـذ ین کتاب ھـم  م ـ یدر ھمی). اما وی، حت۴۲ّ، یالغزالالاماممجموعه رسائل، ی(غزال

رسـند  یمحدود بـه آن نم ـ یست، گرچه جز تعدادیناممکن نیقت از راه برھان عقلیحقادراك 
). ولی انسان بی مددِ کلام ھمیشه، از فھـمِ اجمـالیِ حقیقـت ومعنـای حقیقـی آیـات       ۴۵(ھمو،

ن نـوع معرفـت بـه    ی ـبـودن ا یبه شھودیطور ضمنا وی بهیوروایات نیز بی نصیب نیست، گو
، یالغزالالاماممجموعه رسائل، یکند (غزالیحقیق در کلام اقرار معنوان یکی دیگر از روشھای ت

م دلالت بر دلالت آشکارِ عامه فھم و دلالتِ صـعبِ محتـاجِ   یدر ادامه ضمن تقسی). و۴۵ـ ۴۶
یچ خطـر ید که ھ ـیگویآشکار است میکه دلالتشان بر معانیدر مورد ادلّه قرآنیتفکر و تروّ
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ه متوسـل شـده   یك تشـب ی ـشـتر بـه   یضـاح ب یای). او برا۵۹ند (ھمان،کید نمیرا تھدیافراد عام

ند کـه تنھـا   یمانند دارویند که ھمگان از آن منتفع  و ادله کلامیچون غذایادله قرآن«د:  یگویم
یتوان گفت که ادله قرآن ـیمینند، حتیبیان میگر زیدیاریشوند و بسیمند مماران از آن بھرهیب

یل کلام ـی ـکنند و دلای، از آن استفاده میرخوار تا فرد قویاز کودك شمثل آب ھستند که ھمه،
شـوند  یمار مین غذاھا بیبا ایرسانند و برخیسود میھستند که تنھا به افراد قویچون غذاھائ

ارزش یز، کـلام را دارا ی ـنجـا ن یندارند (ھمـو). در ا یاچ بھرهیچون کودکان از آنھا ھیو برخ
گـردد  یمشروط است، بنحوی که ھرگـاه شـرط منتف ـ  ید است کلام، علمندانسته و معتقیذات

علـم کـلام بـه    ی، به زعم خود، در ردّ ضرورت وارزش ذات ـیخواھد شد. ویز منتفیمشروط ن
د کـه ایشـان   ی ـگویبرد و م ـیعدم استفاده رسول خدا (ص) و صحابه از روش علم کلام پناه م

 ـیاند، البته نـه بـد  مودهیم را نپ(ص) و صحابه دراحتجاج با مردم، روش اھل کلا کـه از  ین معن
ل ین دلاییدند، حتماً درصدد تبیدیمین کارمنفعتیاند بلکه چنانچه در اعاجز بودهیچنان سلوک

-). البته باید گفت که واقعیت تاریخی،این مدعا را اثبـات نمـی  ۶۰آمدند (ھمو،یز بر مینیکلام
ن، عوام ھستند. و بر عوام، جز یکند که طرف خطاب دین القاء مین فقرات چنیدر ایکند. غزال

عوام را از ھرگونه بحـث و تبـادل نظـر دربـاره مسـائل      یست. حال که غزالینیرش، حکمیپذ
ره ی ـد که خداوند خود، ھمه بندگان اعم از عوام و غیتوان از او پرسیمنع کرده است، میاعتقاد

ین امـور ضـرور  ی ـك از ایچ یگر ھیدیز سوگر فرمان داده است. ایرا به معرفت خود و امورد
، وجـود ادلـه و نظـر در آن    یل ھر علمید کسب شوند و تنھا راه تحصیستند، پس بای) نیھی(بد
ز تنھـا در صـورت   ی ـنھـا ن یھاسـت و ا ت و انتاج آنیفیل و تفطن به وجه دلالت آن ادله و کیدلا

اج ین اساس ھم کلام مورد احتیر است. بر ایپذب مقدمات، امکانین و ترتیط براھیشناخت شرا
ازمنـد  یل، نی ـق نبی، بـه دل ینیزدر ھنگام تصدیمردم است و ھم معقولات و فلسفه! بعلاوه، عام

قـت آن و مباحـث   ین خود، تنھا با نظر در معجزه و حقیز سازد و ایاست تا نبی رااز متنبّی متما
ف خود نسبت به خـدا  یوظانیز در انجام ید گفت عامیسر است. لذا باینبوت در کلام مینظر

ن اشـکال  ی ـپـس از طـرح ا  ی). و۷۸ـ۷۹به کلام و معقولات محتاج است (ھمو،یو شناخت نب
ق جـازم اسـت کـه    یمان، ھمان تصـد ین امور واجب است و ایمان به اید بر مردم، تنھا ایگویم
 ـ یقِ جازم[تشکیکی بوده و] دارایدر آن نباشد. گرچه تصدیدیچ تردیھ یشش مرتبه اسـت ول

سـت  یسـته ن یباشد. لذا شایل میز قابل تحصینیو خطابیاز مراتب متوسط آن با ادله نقلیبرخ
مـان و  یمتعـال خلـق را تنھـا بـه ا    ین خدای). بنابرا۷۹بپردازد (ھمو،یادله قرآنیبه ماورایعام

)بـااین توصـیف غزالـی، ایمـان را تشـکیکی      ۸۱ـ ۸۲(ھمو، » ق جازم مکلف نموده استیتصد
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ھای ھر گروه کرده که ھرکس مطابق توانائی خویش سھمی از آن را دارد؛ بنابراین روشقلمداد 

نیز متناسب با آنھا خواھد بود. درمقام ارزشگذاری، این اندیشه قابل تحسـین اسـت، چراکـه از    
ن مطلـب را قابـل   ی ـایمنطق دو ارزشی (یا ھمه یا ھیچ)، فاصله گرفته است. البته سرانجام غزال

ز ی ـورزد نید میقت، تقلیکه نسبت به حقیکسیدارد ولیند که عارف بر مقلّد برتریبیانکار نم
الجـام  «، کتـاب  ی). برخ ـ۸۲شـود (ھمـو،  یھمانند عارف، مؤمن[با تفاوت در رتبه] محسوب م ـ

ش از مـرگ بـه   یآن را تنھـا دوازده روز پ ـ یدانسته و معتقدانـد و ین اثر غزالیرا آخر» العوام...
). در ایـن صـورت،چنانکه گذشـت آخـرین نظـرات      ۱۸۰، ۱۳۶۹کوب، نی(زران برده استیپا

ھای وی را باید دراین کتاب یافت.وچرخش

»لیاستنتاج و تحل«نقدونظر: 
ب زیـادی را  یفراز و نش ـییابیم که وك درمیینیغزالیعلمیر زندگیگذرا به سیبا نگاھ

را وادار به پشت یر بوده است که ویاو گاه، چنان متغیپشت سر گذاشته است. خلجانات ذھن
ا ی ـت کلام اشعری اسـت؟  یا برآمده از ماھینگونه شدن آیکند. این خود میشیپیاافتهیکردن به 

رسـد ھـر دو عامـل در    یبرآمـده اسـت؟ بـه نظـر م ـ    یاز ذھن کنکاشگر و روحِ پرسشگر غزال
یمختلف زنـدگ یھارهدر دویحال ویایمؤثر بوده است. علیتِ سیالِ ویساختاربندیِ شخص

ن رو نسبت ین مقاله، جایگاه کلام و فلسفه کلام، داشته و از ایازعنوان ایر گوناگونیخود تصاو
کرده است، به تبع این عدم تعـیّن، دورنمـای جایگـاه وفلسـفه کـلام      یمتفاوتیھایبه آن داور

ھـای  ھریـک از مؤلفـه  توانـد بـرای   غزالی نیز، گوناگون جلوه کرده است. خواننده آثار او، نمـی 
ھـای  فلسفه کلام، تعریف، مصداق یاشاخص واحد ومعینی را ارائه دھد. اما از مجمـوع نوشـته  

وی واکتفاء به وجه جامع نظـرات او، میتـوان ھندسـه نسـبتاً منسـجمی را کـه برآینـد نظـرات         
اوباشدارائه داد. 

یب: فلسفه کلام غزال
بی جایگاه،تعریف و فلسفه علم کلام رسـیده ایـم،   حال که از غور در آثار غزالی به درک نس

دانیم که فلسفه کـلام، دانـش   پردازیم. میھای فلسفه علم کلام  میاینک به شرح تفصیلی مولفه
ھمچـون،  یھـائ رون به مؤلفهی) است که از بEpistemological(یافرانگرانه و معرفت شناسانه

آن علــم، یشناســ، معرفــتیدیــم کلیھت وتعریــف علــم کــلام، قلمــرو، ســاختار، مفــا یــماھ
ت، ی ـآن دانـش، غا یرعلمیو غیعلمیھا، مبادفرضشیھا، پافتیکردھا، رھی، رویشناسروش
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و بـالاخره  یاسهیگر، ارائه مباحث مقایامدھا و کارکردھا، مناسبات و ارتباط آن علم با علوم دیپ

علوم (موضـوعات،  یآنچه در اجزاھا با ن مؤلفهیپردازد. روشن است که ایکلام میشناسبیآس
ف، موضـوع، مؤلـف، منفعـت، مرتبـه     ی ـه قدما (غرض علم، تعری) و رؤوس ثمانیمباد,مسائل 

شـود،  ید و ...) و فھرست (ابـواب) بحـث م ـ  یل، برھان، تحدیم، تحلیه (تقسیمیتعلیعلم، انحا
ن اشتراك دارند. یاز عناویست و فقط در برخیکسان نی

مالف: موضوع علم کلا
. )۵و۶، الصـول مـن علـم  یالمستصـف ، یاء و ھو الموجود ... (غزالیاعم الاشینظر فییالذ

ا حادث (ماسوی االله) است، لذا ھردو میتوانند موضوع واقع شـوند.  یم (االله) و یا قدیز یموجود ن
شـوارق الالھـام فـی شـرح     دیگران نیز چنین نظری را ارائه داده اند ازجملـه محقـق لاھیجـی (   

)۱۴۱۹،۱/۱۲) وعلامه حلی (۴۳،گوھر مرادو۱/۳، لکلامتجریدا
ب: روش پژوھش وارائه کلام

شـود. او  یخاص بکار گرفته م ـی، بسته به نوع، استعداد وتراز مخاطب، روشیدر نظر غزال
را بـرای تحقیـق   یمعرفت ـیپسندد، بلکه تمام امکانات و مجاریوه را نمیانحصار در روش و ش

بر روش نقلی تعبد آفرین بعنوان ارزش ید ویتأکیداند. این مسئله، نافیموارائه، قابل استفاده
ست. بستر این روائی، تشکیکی و ذومراتب دانستنِ ایمان اسـت. وی آن قـدر بـر    یبخشِ کلام ن

را در ذھن تقویـت میکنـد. شـاید    » الغایات تبرر الوسائط«تنوع روشھا تاکید دارد که شبھه تائید
ھـا وابزارھـا را   ظ دین  وایمان دینـدار)در نظـر غزالـی، انـواع روش    صدق واھمیت غایت (حف

ر ی ـشود بـه شـرح ز  یکه از مجموعه مصنفات او استخراج میھائتوجیه پذیر کرده باشد! روش
است.
ظنی (بـرای پرسشـگراقناع   یجدلیـ عقل۲یقینی (برای ھوشمند پرسشگر)یبرھانیـ عقل۱
عـام (بـرای عـامی اھـل تسـلیم      یخام و وجدانیشھودـ ۴تعبدی  (برای عوام)یـ نقل۳پذیر)

ــ خطـابی و موعظـه   ۶انه بـرای اھـل قیـاس ومحاسـبه)     ی(با نگاه کارکردگرایـ تجرب۵ورضا) 
-۸تھدید وتنبیه (برای جاحـد لجـوج)!   -۷اخلاقی (برای ھوشمند سلیم النفس رضایت پذیر) 

تقلید (برای عوام) و... 
هن باریگفتار او در ایھانمونه

د آورد ی ـپدیشکینباشد که در تو نسبت به اعتقاد موروثیزین کلمات چیر ایاگر در مس«
[تعقـل وتفکـر]  که شـك نکنـد، نظـر   یرا کسیبرد، زینخواھیق بگمارد، از آن سودیتا در طر

فـرو  یو گمراھ ـیینـا ینـد در ناب یبیکـه نم ـ یند و کسیبیکه نظر نکند، نمینکرده است و کس
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ل علـوم  یتحص ـی[تفکر وتدبر] نفـس بـرا  ینظریروین). «.... ۱۶۳العمل،زانیمماند (غزالی،یم

ابد و پـس  ییو اکتساب به آن دست متعلّمبا یو گاھیالھالھاممختلف مستعد است که گاه با
 ـیافعـال مع یر بدن، انسـان را بـه سـو   یا قوه عامله با تدبییعقل عملاز آن  خوانـد  یفـرا م ـ ین
بحـث و  ق یالامکان از طرین حتیل شود و ایتحصیقیدر نفس، علوم حقدیبا). «۳۱ـ ۴۰(ھمو،

ار دارد. به طلـب علـم رود و در شـناخت انـواع     یکه سرشت ھوشیجوان) «۴۷است (ھمو،نظر
اسـت و بھتـر اسـت    ]یو نظریعمل[ق یمستعد ھر دو طرین فردیعلوم متحمل رنج شود. چن

توانـد ادراك کنـد   یه را که انسان با جـدّ و تعلـّم  م ـ  آنچیبرھانکه تعلّم را مقدم دارد. از علوم 
برھان از مردم و ھم با یاریبستجربهراه علماء ھم با یدرست). « ۵۰(ھمان،....» بدست آورد و 

م از راه برھـان  یاند و نه بـا تعل ـ یکه نه اھل ذوق و تجربه شخصیقابل درك است. کسانیعقل
ق کنند تا از ھمه درجـات و  یق را باور و تصدین طریاد دست کم یاند، بادهیرسیبه علمیعقل
کـه بـا اشـکال    یبـا کسـان  ). «.... ۳۱، سعادتیایمیکل علم محروم نمانند (ھمو، یتحصیھاراه

قلبشـان  یادن شـبھه یدھد و با شـن یمید رویك و تردیشوند و در اعتقاداتشان تشکیمواجه م
نمود تا با بازگشت آرامش، شك آنھا برطرف شـود  رفتار یو مھربانموعظهد با یشود بایمتأثر م

 ـ(ھمو، » مقبول قانع کنندیا آنھا را با سخنانیو  ح و یا بـا تقب ـ ی ـو ). «۸ـ ـ۹، الاعتقـاد یالاقتصاد ف
که نزد آنھا به فضـل و کمـال مشـھور    یکلام فردنقل اییتیا روایه ینکوھش خصم و تلاوت آ

کـه از ھـوش و ذکـاوت    یز در برخورد با گروھی). و ن۹(ھمو، » شان را متقاعد ساختیاست، ا
 ـ یخود، حـق را بپذ یفطریریپذرود با انعطافیبرخوردارند و از آنھا انتظار میخوب یرنـد ول

قی ـکند که با آنان نـه از راه جـدل و بحـث بلکـه از طر    یشنھاد میرا دارند، پیده باطلیفعلاً عق
د ی ـپدیاکـه در دلـش شـبھه   یکس).« ۱۰(ھمو،» شوند.یح راھنمائیبه اعتقادات صحملاطفت

 ـا... (ص) قادر به زاو اخبار منقول از رسولیز و عادیآمآمده و با سخنان موعظه ل سـاختن آن  ی
بھـره  یکلام ـیھـا اسـتدلال خود از اقوال و یماریدفع بیتواند برایمین کسیست چنیشبھه ن

نقـش ببنـدد سـعادت    یلـب کس ـ ھرگاه صورت حق در ق). «۹۴، نیالداء علومیاح(ھمو،» ردیگ
باشد کـه  یا سخنییا اقناعیباشد ید آن صورت برھانیندارد که علت مفیتیحاصل است، اھم

یا اساسـاً سـبب  یباشد د یتقلا به صرفیرش قرار گرفته یحسن ظنّ به قائل آن مورد پذیاز رو
، یالغزالمامالامجموعـه رسـائل(ھمـو،  » آنیده آن است نـه راھنمـا  ینداشته باشد، مطلوب فا

).۸۱ـ۸۲
ج: مسائلِ موضوعِ علمِ کلام

باشد. وقتی موضـوع  مسائل ھر علم در حقیقت صفات و عوارض ذاتی موضوع آن علم می
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تواند یبا آن مرتبط است، بالقوه میکلام، موجود (االله و ماسوی االله) باشد، پس تمام آنچه بنحو

یز، بأجمعھـا، مسـائل کلام ـ  ی ـنین ـیم دعلـو یمبـاد یمطرح شود؛حتیك مسئله کلامیبعنوان 
مـن یالمستصـف(ھمـو،  » نه کلھـا ... ینیفاذاً الکلام ھوالمتکفل با ثبات مبادئ العلوم الد«ھستند.

د بعنوان مسائل علـم  یم و جدیرا در دونوع قدموجود مات و صفات یتقسی). و۶، الصولعلم
اه (علم وارده)، قدرت، کـلام،  یحشمارد که عبارتند از: قدم، حدوث، جوھر، عرض، یکلام برم

ن یو مسأله نبوت و معـاد و آنچـه بـد   یز ذات و صفات الھیسمع، بصر، وحدت، فعل و .... و ن
بنقل از الاقتصاد).۱۳۶۹،۱۱۹کوب، نیمسائل مربوط است (زر

د: قلمرو وگستره علم کلام: 
ت و توابـع آن باشـد،   مایتقس ـی، با تمام»وجود«به نظر غزالی، گستره نفوذ علم کلام، یوقت

ك طرف علم کلام را یاز یمسائل آن است. ویشود که قلمرو علم کلام به گستردگیروشن م
یفـالعلم الکل ـ «کند ین دخالت میسطوح مسائل مرتبط با دیداند که در تمامیمینیدیعلم کلّ

ةٌ ی ـر، علـومٌ جزئ یفسث و التیر العلوم من الفقه و اصوله و الحدیه ھوالکلام و ساینیمن العلوم الد
رامـون کـلام تغییرکـرده ودچـار یـک نـوع فروکـاھش در        ینظـرش پ یگر وقتیاز طرف د....». 

دانـد، بـازھم،   یم ـیردّ شـبھه واجـب کفـائ   یارجمندی کلام شده وتعلیم وتعلم آن را فقط برا
قاً ھمـان  ین خود دقیداند و ایمیاجاد نکرده و کلام را متکفلّ پاسخ به ھر نوع شبھهیانحصار ا

بـدانیم وچـه   یکـلام (چـه علـم کل ـ   یگر است. به نظرویاول، ولی با تعبیری دیادعایمحتوا
فھـذا مـا   ). «.... ۱۰، الاعتقـادیالاقتصاد فندارد (ھمو، یاشدهدی)، محدوده و قلمرو تحدیتبع

و ھـو  ا، اولاًیاعـم الاش ـ ینظره فیبتدیه علم الکلام فقد عرفت من ھذا انه [ای المتکلم] یحوی
ر یه مبـادئ سـا  یثبت فیذکرناه[کمسائله] فیل الذیتفصیج الیالوجود[کالموضوع] ثم تنزل بالتدر

)۷(ھمان،» ه من الکتاب والسنه و صدق الرسول....ینیالعلوم الد

گر علومیگاه و نسبت علم کلام به دیجا
، در یلـومِ عقل ـ مثل طبّ، حسـاب، ھندسـه و...،در مقابـلِ ع   یسه با علومیاو کلام را در مقا

کنـد کـه اوسـع    یقلمداد می، آن را علم کلینیدھد. و در حوزه علوم دیقرار مینیزمره علوم د
باشد. سایر علوم دینی، علوم جزئی اند که مبادی آنھا بـا اسـتناد بـه    ی(شمولاً) و اقدم (رتبهً ) م

، سنت واجماع اما ابزارِ رسد. وی دلیل صدق ادعا را، کتابمنابع سه  گانه، در کلام به اثبات می
داند؛ کلام نیز باید از آبشخور ادله سه گانه فوق سیراب شود.درحقیقت اثباتِ صدق راکلام  می

کلام (که جنبه عقلی را دارد)، علم واسط بین منابع سه گانه ومجموع علوم دینی است؛ کلام در 
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م است. این سـخن، مبـیّنِ   ھویت یابی، محکومِ ادله فوق ودر ھویت بخشی، حاکمِ بر سایر علو

الکتاب و السنه و الاجماع فقط و قول الرسـول (ص)  یو الادله ھ«ابزاری بودن علم کلام است. 
الکـلامُ ھوالمتکفـل بـا ثبـات مبـادئ العلـوم       علم الکلام فاذاً یثبت صدقه و کونه حجة فیانما 
 ـ الرتبهیفیعلفالکلام ھو العلم الاالکلام یة بالاضافه الیجزئیفھه کلھاینیالد یاذمنه النـزول ال

رسد تأئید اجماع در تفکـر اشـعری، محـل گفتگـوی     ). به نظر می۸(ھمان، ....» ات یھذه الجزئ
گنجد.جدی باشد ولی در این مختصر نمی

یت علم کلام بر مشرب غزالیغا
:ت علم کلام، عبارت است ازی، غایونگاه موضعگیرانه غزالینیبا عنایت به تعصب، دأب د

از ورود شبھه در یریـ جلوگ۳ده تحقیقی یا  تقلیدی متشرع یـ حفظ عق۲انت شرع یـ ص۱
دن انســان بــه یکــلام، یعنــی رســیت قصــوایـــــ غا۴د در ذھــن و دل مســلمان یــن و تردیــد

کـه  یدن به سعادت، علم،ازجمله علم کـلام اسـت؛ علم ـ  یسعادت،چراکه در نظر وی، ابزار رس
بُ و ی ـصعد الکلمُ الطیه یال«بخشند.مشترکاً، آدمی را نیزترفُّع میعمل را خادم خود کرده است و

)  ۱۰(فاطرـ». رفَعُهُیالعملُ الصالحُ 
مـان  ین ایکـلام را اگـر در تلق ـ  یغزال«ھائی در این باره اشاره کرد ازجمله: توان به نمونهمی

غالبـاً خاطرنشـان   شـمرد و  یده نم ـی ـفایبیابد، در رفع شبھات و شکوك بکلییر میتأثیبینید
کـوب،   نی ـ(زر» چون دارو[ ابزار سلامت روح وباحداقل کارکرد] اسـت کند که علم کلام ھمیم

ان حداقل و در حد ضرورت[درحد کارکردی مشـروط]  ید به بین مقام بایدر ا). «.... ۱۱۹، ۱۳۶
را کـه  یماو تمام ادلّه کلاید برایگر نبایکه شك فرد برطرف شود، دیاکتفاء نمود و در صورت

) ۹، الاعتقادیالاقتصاد ف، ی(غزال» شود، بازگو کرد...یان متکلمان مطرح میدر مراسم جدال و م
ده ی ـد دربـاره عق یبه ھر حال رفع شك و تردیاز دارند ولیگر چه مردم ندرتاً به علم کلام ن«.... 

یگر در دورانمھم است؛ ایحق، با برھان امریواجب است. و مسأله دعوت مردم به سوینید
نـد لازم اسـت   یب آنھـا برآ ی ـان اھل حـق درصـدد فر  یام کنند و با القاء شبھات میاھل بدعت ق

تنھـا، بـا علـم    ین استقامتیند و چنیآنھا با کشف و معارضه مقاومت نمایدر مقابلِ اغوایاعده
بواسطه د دچار شك شود بر او تعلّم آنچهیدرباره توحیاگر کس). «۱۰(ھمو،» سور استیکلام م

ش از ینباشـد و پ ـ یشود و اگر در خاطر او شـکّ یتوان آن شك را برطرف کرد، واجب میآن م
ن، یو .... وفـات کنـد بـه اجمـاع مسـلم     یم بـودن کـلام بـار   یمانند قدینیدیاعتقاد به باورھا
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ھـا  وع بـدعت یط ش ـیدر شـرا ). «۴۹ـ۵۰، نیالداء علومیاحمسلمان[نه مؤمن] مرده است (ھمو، 

ھـا شـد   د. .... پس کلام از آن صناعتیآیبشمار میاز واجبات کفائین به علم کلام حتپرداخت
لات مبتـدعان.  بـه   یعوام[ نـه نخبگـان] از تخ ـ  یھانگاھداشت دلیت است برایکه فرض کفا

و ید بدانـد کـه رسـالت   ی ـز بای ـھا، وجوب آن حادث شود و متکلم خود نزادن [وشیوع ] بدعت
د یپس با). «۶۵(ھمو،» ن [ھمچون نگھبان] را نداردیم دیاز حریسدارجز حراست و پایفیتکل

» ن منزلـت نگاھبـان اسـت در راه حـجّ....    ی ـن بداند که منزلـت او در د یش از ایمتکلّم حدّ خو
کـه در دلـش شـبھه    یدو گـروه، کس ـ یپرداختن به علم کلام حرام است مگر برا). « ۶۶(ھمو،

یابـدعتگزار یدیگـران اسـت برطـرف نما   یکه دردل دیاکه درصدد است تا شبھهیاست و کس
).با ھمه ارج ومنزلتی که غزالی، گـاه بـرای کـلام متصـور اسـت، امـا       ۹۴(ھمو،» دیرامجاب نما

اش، نمیتواند جزابزار، نقشی برای آن ترسیم نماید.دردوره اولیه زندگی

ازکلامیکلام درتعریف غزالیشناسبیآس
گانـه  ر آراء خـود در دوران سـه  یی ـل تغی ـکلام دارد، اما بـه دل به علم یکه ویبا ھمه اعتنائ

ر شـده اسـت.   یپـذ بیو لـذا بـه شـدت آس ـ   گاه کلام را متزلزل نشان دادهیاش، پایعلمیزندگ
یدانـد، امـا ارزش آن راتبع ـ  یکه موضوع آن را موجودبما ھو موجود م ـین او با وجودیھمچن

دانسـته امـا   یکل ـیکـلام را علم ـ یقض است. وکرده است.این مسئله، دارای تضاد و تنایتلق
کـلام در تعریـف   یجـد یھـا بیاز آسیلاً بعضیداند. ذیات میم جزئیت آن حفظ حریمأمور

م.  یکنیرا مطرح میغزال
ات است  یکرده اما متکفل حفظ جزئیتلقینیدیـ کلام علم کل۱
م صرفاً بواسطه داشتن است، اما متکلONTOLOGICجانبدارانه دارد ولذا یـ کلام، نگاھ۲

شود کـلام ذاتـاً جانبدارانـه باشـد امـا مـتکلم از آن       یندارد، چطور میدانش کلام از عوام برتر
ب باشد؟احتمالاً بین دین پژوھیِ شناخت شناسانه و کلام خلط شده است.  ینصیب

ورت و را نداشته و بالتبَعَ ومشروط، ضریاست اما بنظر او، ارزش ذاتیـ ھرچند کلام، کل۳
دفـع شـبھه   یر باشد (منبعی) اما فقط برایو فراگیشود علمی، کلیکند. چطور میدا میارزش پ

). دراینجا چھار نوع مغالطـه ی،  ۱۰،الاعتقادیالاقتصاد فابد؟ (ھمو، ی(به عنوان ابزار) ضرورت 
تبدیل جای اصـل و فـرع/ تعـویض مکـان مشـروط و نامشـروط / تغییـر جـای منبـع وابـزار/           

ائی کلی وجزئی، صورت گرفته است.وجابج
دانـد و  یتش، آن را قابـل طـرد م ـ  یدانسته و پس از انجام مأموریـ او کلام را کاملاً ابزار۴
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کـه  یشـود؟ درحـال  ی، حرام م ـینیدیداند. چگونه علم کلیگاه پرداختن به آن را حرام میحت
است؟!ینیش، دیھانوشتهی،به زعم خودش، در تمامیکرد غزالیرو

رد، چطـور  ی ـگیصعد الکلم ... را به شھادت م ـیه یه الیداند، و آیـ او عمل را خادم علم م۵
و...) یك علـم، خـادم عمـل (احکـام عبـاد     ی ـگـر کـلام را بـه عنـوان     یدیشود که در جائیم
).۴۵ـ۵۰) و (ھمو، ۲۸ـ۲۹العمل،زانیمشمارد؟ (ھمو، یم

اره کلام، مضطّر شده است، لذا گاه به دادن دربیبه رأ» صدق ما وقع « ر یتحت تأثیـ و۶
قلمداد کرده است؟» ین دستیپائ«ط آن را  ی، مقام کلام را بالا برده و گاه به تفریصورت افراط

بــه کــارکرد آن نظــر داشــته وبنــابراین، دانســته یــا نادانســته،به  یش از ارزش ذاتــیـــ بــ۷
ست اما انحصار ھمه ارزش یود ن، مطریکارکردگرائی افراطی تن سپرده است. البته نگاه کارکرد

ك علم به کارکرداختصاصی وموردی آن، چندان موجّه نبوده وخود وی نیز بـر آن مھـر تأئیـد    ی
).۸، الاعتقادیالاقتصاد فزند (ھمو، نمی

اسـت و کمتـر بـه قواعـد کلـی برآمـده       یفـرد یاو در باب کلام، کـاملاً اجتھـاد  یـ رأ۸
برآمـده از مقـام عصـمت، توجـه     یھـا دارنـد، و آمـوزه  یکلام ـیکه محتوایقرآنیھاازآموزه

 ـاند؛ او مرتکبِ خلافِ (آنچه ادعا کرده  و خصوصاً در کتـاب اح کرده ن درصـدد  یالـد اء علـوم ی
باشد.او نیزمییکرد شخصین برخلاف رویتحقق آن برآمده) شده و ا

ازعلمِ کلام یفِ نھائی غِزالینتیجه وتعر
بـر آن  اعتقـاد دارد، و   یو اصـولی، کـه و  یت به مبـان یبا عناویغزالیھاگفتهیاز فحوا

ا موجـود گفتگـو   یکه درباره وجود یتوان علم کلام را به دانشیبالحاظ موضوع و مسائل آن، م
) مباشرهً و بالـذات  یکیاز آنھا (یدارد که بعضیریق کثین موجود مصادیف کرد. ایکند تعریم

ف کـلام،  ی ـرند. اگر علل چھارگانه را در تعریگیمورد بحث قرار ماً و بالتَّبعَ،یگر ثانیدیو بعض
است: یف راضین تعریبه ایرسد غزالیم به نظر میمدنظر قرار دھ

، ی، تجرب ـی، وجـدان ی، نقل ـیعقلیھا، مشروط وابزاری که با استفاده از روشیدانشی کل«
یافتی ـو رھین ـیدیکـرد یو... درباره موجود (وجود)بماھو موجـود (وجـود)، بـا رو   یاموعظه

».کندییادفاعی، بحث وفحص میاقناع
ف:یمندرج در تعریھاتفکیکِ مؤلفه

شوندیمیتلقیگر نسبت به آن جزئیکه علوم دیکلیـ دانش۱
پنجگانه فوق است و انحصار در بھرمندی از یک ابزار یھاـ روش مستعمل در آن، روش۲
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کند.را پیشنھاد نمییادراک
(وجود) بما ھوموجود (وجود) است واز آنجائی که  موجود به نـزد  موجود«آن ـ موضوع ۳

گیرندا حادث، پس خدا و ماسوی االله،موضوع علم کلام قرار مییم است یا قدیمتکلمین 
باشد.  م و حادث مییموجودِ قدیـ مسائل آن، صفات ذات۴
سائل موضوع علـم کـلام   میاست که تمامین به آن معنیدارد، اینیکرد آن صبغه دیـ رو۵

، بخصوص با عنایت به غایات واھـداف  ینیرند و بدون توجه به صبغة دیگیبخود مینیرنگ د
رند.یگیعلم کلام، مدّنظر متکلم قرار نم

مـان  یمان اقناع کرد و بـا ردّ شـبھه، بـه حفاظـت ا    ید مردم را به حفظ ای، بایـ به نظر غزال۶
ت کلام،ارزش ذاتی را ندارد وھرگاه حوزه دین مـورد  ت کلام است. درحقیقین غایپرداخت و ا

ھجوم واقع شد، لازم است به وجوب کفائی، به تحصیل و ترویج آن مبادرت ورزید. به تعبیری 
دیگر، علمی است نتیجه گرا و مشروط ونه فرایند مدار و نامشروط. 

قـام خـودش را   به کلام، ھـم م یموجود در نگاه غزالیھا و تضادھاحال پارادوکسیایعل
دربـاب کـلام،   یمتردّد نشان داده و ھم کلام را تنزّل رتبه داده است، لذا حاصل جمع نظرات و

نتوانسـته اسـت   یرسـاند کـه و  یجـه م ـ ین نتیھا، ارزش و رتبه آن و ... ما را به امسائل، روش
ی شده ایـم  وپیشنھاد کند. این را از آن روی مدعیرا طراحیم و چھارچوبه قابل اعتمادیپارادا

آورد به حسـاب نمـی  یداند و گاه در زمره علوم شرعیوکلی میکه وی، گاه کلام را علم شرع
). شاید تنھا را ه توجیه نظرات غزالی این باشد که گفته شـود،  ۵۹-۶۴، نیالداء علومیاح(ھمو، 

رات وی در سیر تطور فکری خود به یک بالندگی و رشد رسیده است . لذا باید پذیرفت که نظ
ھای زمانی خاص، مورد عنایت قـرار داده بـوجھی کـه نظـرات آینـده، مکمـل و       وی را در بازه

ترمیم کننده نظرات سابق او بدانیم! اگر نظـراتش را یکجـا و در ھیئـت جمعـی بررسـی کنـیم،       
ای جز پذیرش تشتت و نـاھمگونی در آراء وی نـداریم . ولـی اگـر نظـراتش را متکامـل       چاره

نقیصه مبری خواھد بود. به نظر نویسندگان این سطور، رویکرد دوم، بـه صـواب   بدانیم، از این
وثواب نزدیکتر است.
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.۱۴۱۴، هیالعلمروت لبنان، دارالکتبی، بیالغزالالاماممجموعه رسائل، __________
.۱۳۷۶،ھران، سروش، تیاکبر کسمائیا، ترجمه: علیمان دنیح: سلیتصحالعملزانیم، __________
، بی تا.هیالعلمروت، دارالنشر،دارالکتبی، بالاصولعلمیفیالمستصف، __________

.۱۳۷۷، یو فرھنگی،تھران،انتشارات علمیتی،ترجمه:عبدالمحمدآخ فلسفه در اسلامیتار،حنا،یالفاخور
.۱۳۷۸، چاپ اولشه معاصر،ی، مؤسسه دانش و انددیکلام جدیھندسه معرفت، ، احدیفرامرز قراملک

.۱۳۷۴، ر، تھران،چاپ سومیرکبی، امآنیو اجتماعیرات علمیه و تأثیمدارس نظامنوراالله،، یکسائ
.۱۳۸۳، قم، موسسه تحقیقاتی امام صادق (ع)، نشر سایهگوھر مراد،لاھیجی، عبدالرزاق، 



92شمارة فلسفه و کلام- مطالعات اسلامی118
، صـادق (ع) ، قم، موسسه تحقیقـاتی امـام  شوارق الالھام فی شرح تجریدالکلام، ____________

.ق۱۴۲۵
ــاف  ــلام عبدالش ــد الس ــد عب ــار، یمحم ــه آث ــی، از مجموع ــه DVDغزال ــلامالمکتب ــرهیالاس یالکب

ق.۱۴۱۳،الشامله
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The Status and Philosophy of Theology in the Realm of Ghazālī’s Thought
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Although Ghazālī has not openly talked about the philosophy of theology, its components
can be found in his works. As such, he regards the ultimate goal of theology to be
safeguarding the religion and the assertoric or imitative belief of the religious person,
preventing misconception and doubt to enter it, and preparing for the desired outcome of
theology (happiness). The status of the science of theology in his opinion is sometimes
instrumental and secondary and sometimes it is a general science with an inherent value.
Since the existent is exclusive to God and other than God (mā sawā Allāh) and what is
other than God is nothing but God’s signs in the horizons and in one’s own soul, then he
regards the subject of theology ultimately as being “existence in its own existence” and its
problems as the essential attributes of existence.  According to him, faith is gradational
and it is obligatory to preserve all its stages; therefore he suggests multiplicity in
procedure and method, including the rational-demonstrative, rational-dialectical,
intuitional (intuitive), experimental, homiletic, imitative, etc. with a persuading and
preserving approach. He abandons the definition of theology as ambiguous and multi -
faceted. The details of the matter should be sought for within the article itself.
Keywords:  philosophy of theology, Ghazālī theology, subject of theology, problems of the
science of theology, method of theology, theologian.
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Selection of the Theory of the Preferable from among Mullā Ṣadrā’s Theories
concerning Knowledge of the Materials and in the Materials

Elaheh Zare’: Ph.D. Student of Transcendental Philosophy
Ferdowsi University of Mashhad
Dr. Jahangir Masoodi, Assistant Professor
Ferdowsi University of Mashhad
Mullā Ṣadrā has three different approaches towards knowledge by presence concerning
the material existences. On many occasions, he regards the physical matters, including
bodies and accidents, out of the realm of knowledge by presence and maintains that they
are neither present with themselves nor with another reality and nor another reality can
be present with them. On another basis, he maintains that the materials become known
with their abstract cause. But, according to the third approach, on various other occasions
he has maintained perception and consciousness for all creatures. In this viewpoint, he
considers knowledge and existence as equal. Besides, according to him, presence is the
precondition for knowledge and in fact the very reality of knowledge. Abstraction is the
precondition for presence, as well. Therefore, it becomes necessary for the physical
matters to have a kind of knowledge by presence and abstraction, too. Then, we can both
speak of the hypothesis of the existence of the known (ma’lūm) with them and the
hypothesis of their being set as known to the knowledge by presence.
In this paper, we have tried, on the basis of the definitions and the principles that Mullā
Ṣadrā has presented about knowledge, to distinguish between his positions in this respect
and finally deal with the question as to which saying of Mullā Ṣadrā can be in a well-
reasoned way considered as his ultimate and accurate view. According to the reasons
presented at the end of the article, the third view and approach is preferred.
Keywords:  existence, abstraction, knowledge by presence, acquired knowledge, material
existences.
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intellect is neither separate from intellect nor containing rational a priori content. Rather,
it includes an aspect of the intellect’s power and function; an intellect that is simple and
indivisible and therefore a single reality with two functions: 1. Accepting the ideas of
reason (that is passive in this respect); 2. Intellectualization of the ideas potentially
existent in perception (that is active in this respect).
Keywords:  Aristotle, active intellect, passive intellect, ideas of reason.

Analysis of the Issue of Divine Favor in Mullā Ṣadrā’s Transcendental
Philosophy

Dr. Ali Reza Khajegir, Assistant Professor
Shahrekord University
The term Divine favor in Mullā Ṣadrā’s transcendental philosophy means Divine essential
knowledge that is the origin of objective actualization of action and the best order. In
addition, Divine knowledge is also considered as common between the essential and
actual attributes. Therefore, Divine knowledge can be analyzed in terms of essential
(Divine knowledge) and actual (the best order). The main questions raised in this article
are as follows: First, if we analyze these two aspects of Divine favor, what problems in
transcendental philosophy are they related to? Second, how do these two aspects of the
meaning of Divine favor are proved in transcendental philosophy? What is obtained from
the above analysis is that in view that the Divine favor is in relation with Divine
knowledge, it is God-consciousness; and in view that it is in relation with the order of the
world of being and its quality, it is a cosmological issue. Consequently, with regard to the
relation of this issue to the Divine knowledge, the issue of the quality of Divine
knowledge and its levels is proved through the argument of the ultimate simple; and with
regard to its relation to the best order and the quality of the world of being as a system,
this issue is explicated through the order of Divine actions and the stages of the order of
being. This article is intended to analyze and review with the descriptive method the
relation of these two aspects of Divine favor with the issues relevant to it in the
philosophical system of transcendental philosophy.
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Unity or Multiplicity of the Conception of Substantial Movement

Dr. Mohammad Bonyani, Assistant Professor
Shiraz University
Dr. Hamid Reza Sarvarian, Assistant Professor
Tabriz University
Substantial movement is one of the most important sides of the gnostic geometry of the
transcendental philosophy. In this writing, the notional aspect of the discourse and the
way the substantial movement is based on the principality of existence is discussed. Given
the multiplicity of impressions from the principality of existence and the mentally-
positedness (i‘tibāriyyat) of quiddity (māhiyyat), our conception of the substantial
movement becomes multiplied. One exposition (taqrīr) of the substantial movement is
formed by accepting the quiddity (māhiyyat) following existence (bi al-taba‘) and quiddity
based on supposition that is actualized in the objective world via existence and the second
exposition based on non-actualization of quiddity in the objective world, which in respect
to both conception and the way they are based on the principality of existence, both
expositions are ultimately challenged.
Keywords: substantial movement, principality of existence, mentally-positedness of
quiddity.

Active Intellect in Aristotle’s View
Mohammad Taqi Janmohammadi, Ph.D. Student of Philosophy
Shahid Beheshti University
It is said that the theory of active intellect is among the most ambiguous and
controversial topics of Aristotle’s philosophy. This ambiguity is generally regarded as
being resulted from the brevity and vagueness of Aristotle’s speech in his On the Soul.
However, is the ambiguity of Aristotle’s speech to such an extent that the active intellect
attributed to him can be regarded as separate from the soul and as having a content
consisting of all rational forms, as regarded by some of his successors and commentators?
By presenting an analytical discussion, it is indicated in this article that Aristotle’s active
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Spiritual Sultanate of Imam al-Riḍā (A.S.)
A Deliberation on the Conceptual Association between Divine Dominion and

Calmness of the Heart in Ḥadīth of Imam al-Riḍā (A.S.)
Dr. Ali Ashraf Imami, Assistant Professor
Ferdowsi University of Mashhad
“Spiritual Sultanate” is among the phrasings that Qāḍī Sa‘īd Qummī has used about

Imamate. This concept has a direct relation with the Imam’s sovereignty in the world of
Divine Commandment or malakūt (Divine Dominion). For this same reason the title
“Sultan” in the Shī‘ī pilgrimage prayer books (ziyāratnāmas) and appeals (tawassuls),
such as al-walī al-murshid addressing the Eighth Imam (A.S.), indicates the high position
of that holy Imam (A.S.) for guidance of the spiritual wayfarers. In order to f igure out
this position, a tradition about calmness (sakīna) quoted from his holiness (A.S.) is
studied in this article. According to this tradition, a Divine countenance and distinction
would emerge for the faithful. In this research, while expounding ḥadīth of Imam al-Riḍā
(A.S.), some evidences of the intuitions of the learned experts have been presented
denoting that one of the most perfect forms of calmness of the heart is the luminous
countenance of Shams al-Shumūs, the guardianship of Imam ‘Alī b. Mūsā al-Riḍā (A.S.).
Keywords:  spiritual Sultanate, Imam al-Riḍā (A.S.), the seventh cynosure (qibla),
calmness of the heart.
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