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 وريآیاد

ـ نظر به اینكه مطالب این نشریه بر روي اینترنت قابل  1
اي که جهت درج دسترسي است، شایسته است مقاله       

سال مي   pdfشود به منظور تبدیل به فایل   در آن ار
نســ ه حروفچیني شــده و  wordافزار بر روي نرم
 آن ضمیمه باشد. نرم افزاري

 ارسالي نباید در جاي دیگر چاپ شده باشد. لةـ مقا 2

ــ چكیدم مقاله به  3 زبان فارسي و انگلیسي حداکثر  دوـ
 سطر ضمیمه باشد. 10هر یك تا 

ـ این نشریه در ویرایش و احیاناً م تصر کردن مطالب  4
 آزاد است.

ــ مقا م مندرج در این نشریه،  5  هايآرا و نظر بیانگرـ
 نویسندگان آنها است.

زبان غالب نشریه فارسي است، ولي در مواردي بنا  ـــ  6
ــ یي هی   وت تحریریه مقا م ارزندم عربي    ئ به تشـ

 نیز قابل چاپ است.انگلیسي 
 شود.ـ مقا م ارسالي بازگردانده نمي 7
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 هامراحل بررسی و انتشار مقاله

 

به روش الکترونیکی از طریق سیستم مدیریت مجلات دانشگاه فردوسی      "مقالات صرفا  -1

 مشهد دریافت می شود.

 .اعلام وصول انجام خواهد شد ـ پس از دریافت مقاله 2

راهنماه ادوین »بررســی شــک ی و صــوره مقاله ردر صــورای  ه موارد د ر شــده در   - 3

 شود(.رعایت نشده باشد، مقاله به نویسنده برگشت داده می« مقالات

رستاده داوران ف ـ در صورای  ه مقاله با معیارها و ضوابط نشریه مطابقت داشته باشد، براه 4

 چاپ آن در نشریه قضاوت  نند.شود اا دربارة ارزش ع می و شایستگی می

 شود.در ج سات هیئت احریریه مطرح و اصمیم نهایی ااّخاد می ـ نتایج داوره 5

 رسد.ها میـ نظر نهایی هیئت احریریه به اطلاع نویسندگان مقاله 6

 
 
 

 
 

 
 
 

 
 
 

 

 

 

 

 



 
 
 
 
 

 
 

 راهنماي تدوين مقالات
 

هاي نو و اصیل در هایي را منتشر خواهد کرد که حاوي یافتهاین نشریه فقط مقاله 
هاي فلسفه و کلام باشد. هیئت تحریریه همواره از دریافت نتایج تحقیقام استادان، زمینه

ر نشریه هایشان دکند. پژوهشگراني که مایلند مقالهپژوهشگران و صاحب نظران استقبال مي
 فه و کلام انتشار یابد، شایسته است به نكام زیر توجه فرمایند: جستارهایي در فلس

هایي را بررسي خواهد کرد که قبلاَ در جاي دیگر چاپ نشده هیئت تحریریه فقط مقاله -1

اي دیگر نیز فرستاده نشده باشد. بدیهي است پس از تصویب، حق زمان براي نشریهو هم
 چاپ مقاله براي مجله محفوظ است.

هاي ن غالب نشریه فارسي است؛ ولي در مواردي بنا به تش یي هیئت تحریریه مقالهزبا -2

 ارزنده عربي و انگلیسي نیز قابل چاپ است.
 کلمه(. 8500صفحة مجله باشد )حداکثر  25نباید بیشتر از  حجم مقاله -3
ر در ثها و نتایج( به دو زبان فارسي و انگلیسي حداکچكیدم مقاله )شامل اهداف، روش -4

واژه( به دنبال هر  7و حداکثر  3هاي مقاله )حداقل سطر ضمیمه باشد و کلید واژه 10
 چكیده بیاید.

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

 است.آزاد  هیئت تحریریه در اصلاح و ویرایش علمي و ادبي مقاله -6
هاي ت صصي و ترکیبام خارجي با ذکر شماره در هاي خاص و واژهشكل  تیني نام -7

 پاورقي درج شود.
نام کامل نویسنده، رتبة دانشگاهي یا عنوان علمي و نام مؤسسة متبوع وي به دو زبان  -8

فارسي و انگلیسي قید و همراه با نشاني پستي، شماره تلفن و نشاني الكترونیكي ارسال 

 گردد. در مقاله هاي مشترک، نام نویسنده مسئول قید شود. 
به مقصود، بلافاصله پس از نقل مطلب  ارجاع به منابع، حاوي حداقل اطلاعام وافي -9

 یا اشاره به آن در درون متن و میان دو کمان ) ( بیاید.

منظور از حداقل اطلاعام، نام صاحب اثر و شمارم جلد و صفحة منبع یا کد متداول  -9-1
 آن است؛ 

  در مورد منابع  تین اطلاعام داخل دو کمان به صورم  تین درج شود. -9-2



صورتي که از یك نویسنده چند اثر مورد استناد قرار گیرد،  زم است با درج نام در  -9-3

 اثر پس از نام مؤلف در هر مورد رفع ابهام شود.
هاي توضیحي شامل توضیحام بیشتري که به نظر مؤلف ضروري به نظر یادداشت -9-4
نانچه به مأخذي ها چرسد، با ذکر شماره در پاورقي همان صفحه درج شود. در یادداشتمي

 شود.ارجاع یا استناد شود، از همان شیوم ارجاع درون متني تبعیت مي
ضروري است فهرست منابع به ترتیب الفبایي نام خانوادگي یا نام اشهر نویسندگان  -10

)منطبق با مستند مشاهیر ایران یا فهرست کتاب انة ملي( در انتهاي مقاله بیاید. عناصر 

 ها و سایر مراجع به شرح زیر است:ها و گزارشها، کتابمقاله کتابشناختي در مورد
نام نویسنده، عنوان کامل مقاله )داخل گیومه(، نام مجله یا مجموعه مقا م  ها:مقاله -10-1

)با حروف ایرانیك یا ایتالیك(، جلد یا دوره، شماره، سال انتشار، شمارم صفحام آغاز و 
 انجام مقاله.

ام نویسنده، عنوان کتاب )با حروف ایرانیك یا ایتالیك(، نام مترجم یا ها: نکتاب -10-2
 سال انتشار.  مصحح، نوبت چاپ، محل انتشار، نام ناشر، 

 اطلاعام کافي و کامل داده شود.  ها و سایر مراجع:گزارش -10-3
 ايهاي ذکر شده در مقاله اگر مربوط به هجري شمسي باشد بدون هیچ نشانهتاریخ -11

ذکر شوند. در غیر این صورم براي تاریخ هجري قمري از علامت اختصاري ق. و براي 

 میلادي از نشانة م. استفاده شود.
براي ارجاع به آیام قرآني اسم سوره و شماره آیه در داخل پرانتز نوشته شود. مثال:  -12

 (.2)کوثر:
و محتواي داخل آن بدون پرانتز )(، و آکو د ][ نسبت به قبل و بعد آن با فاصله  -14

شود مگر آن که نسبت به نیز همین قاعده رعایت مي»« گیومه در مورد  فاصله تایپ شود.
 شود.ماقبل نیز با فاصله نوشته مي

علائمي نظیر ویرگول )،(، نقطه ).(، نقطه ویرگول )؛(، و دو نقطه ):(، نسبت به ماقبل  -15
 د.هایي نظیر پرانتز و گیومه باشها نشانهل آنخود بدون فاصله تایپ شوند؛ حتي اگر ماقب

 باید به صورم« ام، اي، ایم، اید و اند»و نیز مجموعه « نمي»و « مي»پیشوندهایي نظیر  -16

 ام.روم؛ خسته؛ نظیر: مينوشته شوند« نیم فاصله»جدا و با 
 کلماتي نظیر:( )در ــٌو  ــٍ ،ــًهاي ثانوي خط فارسي گذاردن تنوین )در میان نشانه -17

او ً، قبلاً، واقعاً، مضافٌ الیه، بعبارمٍ اخري(، مدّ روي الف )نظیر آرد، مآخذ( و یاي کوتاه 

روي هاي غیرملفوظ )نظیر نامة من( الزامي است و در بقیة موارد )تشدید، فتحه، کسره و 



 
 
 
 
 

 
 

/ عليضمه( غیرالزامي است مگر آن که موجب ابهام و التباس شود؛ نظیر: معین/ معیّن؛ 
 علِّي؛ بنا/ بناّ؛ عُرضه/عَرضه؛ حَرف/ حِرَف.

حروفچیني شده و براي بارگذاري آن از  wordضروري است مقاله بر روي نرم افزار  -18

 طریق نرم افزار سیستم مدیریت مجلام وب سایت دانشگاه فردوسي مشهد اقدام شود.  
م و برخورداري از حداقل پذیرش اولیه مقاله منوط به رعایت راهنماي تدوین مقا  -19

 استاندارد پژوهشي و پذیرش نهایي آن منوط به تأیید داوران و هیأم تحریریه است.

 شود.هاي ارسال شده بازگردانده نميمقاله -20
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 چکیده

و  رییهخوش تغعوامل مختلف شکل گرفتهه و دسهت ریاست که تحت تأث عهیکلام ش خینوظهور در تار یامر ،ینیتکو تیولا
 تیهآموزه ولا یبازخوان خ،یدر طول تار دهیا نیو تطور ا یریشکل گ ریروشن از س یریبه تصو لین یشده است. برا یتطور مفهوم

 نیکهه اوله میابیهیر، در ممتهون معا ه ی. با مراجعه و واکهاودینمایم یضرورو تحولات آن  یریگشکل خیتار یو بررس ینیتکو
. از میهسهت عهیمعا ر ش نیمتفکر انیدر م دهیا نیو پس از آن شاهد رواج و گسترش ا گرددیباز م 13ا طلاح به قرن  نیکاربرد ا

هسهتند کهه  یافهراد فیسر ط کینگاه،  نی. در اافتیرا  ینیتکو تیولا شهیبه اند یفینگاه ط ینوع توانیموجود م اتیآراء و نظر
 فیهط گهری( و در سهر دینیتکهو تیهبه ولا یحداکثر کردی)رو اندرفتهیآن پذ« کامل و جامع یمعنا»را به  ینیتکو تیولا شهیاند

 ینیتکهو تیههستند که ولا یادیافراد ز نیب نی( و اما در ایانکار کردی)رو پردازندیم ینیتکو تیولا« انکار»هستند که به  یافراد
 ینیتکهو تیهولا فی( قدر مشترک همهه تعهارینیتکو تیبه ولا انهیم کردی)رو رندیپذیم «یخا  ودیحدود مشخص و با ق»را با 

نهزد  هاحب  لیاز وجهود اراده ا ه یچشهم پوشه زیهقدرت و ن نیا رهیاز وسعت دا یآن، البته با چشم پوش نیدیو مو نیمنکر نیب
چون، عهدم  یلیبه دلا زیمفهوم ن نیلافات حول ابر تصرف است. اخت ینیقدرت تکو ،یاراده اله یراب یواسطه بودن و ایو  تیولا

 نیهو نامشخص بهودن ا دهندیارائه م ینیتکو تیکه از ولا یفیواژه؛ نا مشخص بودن حدود تعر نیاز ا قیدق یوجود مفهوم شناس
 .گرددیباز م ر؛یخ ایتواند باشد یبر ثبوت آن م یلیدل ینیتکو تیاثبات امکان ولا ایمسئله که آ

 .عهیکلام ش ،یعیتشر تیولا ،ینیتکو تیولا ت،یولا :هاکلیدواژه
                                                 

 .02/11/1398: یینها بیتصو خی؛ تار25/02/1397وصول:  خیتارمقاله پژوهشی؛ *. 
 نویسنده مسئول.  1
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Abstract 

Creational guardianship (Wilāyat Takwīnī) is a newfound issue in the history of Shiite 

theology that has been formed under the influence of various factors and has undergone 

conceptual changes and evolutions. In order to get a clear picture of the formation and 

evolution of this idea throughout history, it is necessary to re-read the doctrine of creational 

guardianship and study the history of its formation and developments. By referring to and 

analyzing contemporary texts, we find that the first use of this term dates back to the 13th 

century, and since then we have seen the spread of this idea among contemporary Shiite 

thinkers. Based on the existing opinions and theories, we can find a kind of wide-ranging 

graded view of the idea of creational guardianship. In this view, on the one end of the 

spectrum there are people who have accepted the idea of  creational guardianship in its 

"complete and comprehensive sense" (maximum approach to creational guardianship) and 

at the other end of the spectrum are those who "deny" creational guardianship (negative 

approach); but in between, there are many people who accept the creational guardianship 

with "certain limits and restrictions" (the moderate approach to the creational 

guardianship). The common factor in all definitions of creational guardianship proposed by 

both proponents and opponents is the creational power of (existential) intervention, apart 

from the scope of this power and also apart from the fact that whether the owner of the 

creational guardianship has an original will or he is a mediate for the Divine Will. 

Disagreements over this concept are also due to reasons such as the lack of an accurate 

semantics of the word, the vagueness of the definitions proposed for it and the uncertainty 

of whether the proof of its possibility can be taken as a reason for its existence or not.  

Kew Words: Guardianship, Creational Guardianship, Legislative Guardianship, Shiite 

Theology 
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 قدمهم

شهود کهه ههر دو حهاکی از به تشریعی و تکوینی تقسهیم می« ولایت»در تفکر معا ر شیعی ا طلاح 
گهذاری و دیگهری تصهرف در تکهوین و نوعی حق تصرف است؛ مورد نخست تصهرف در تشهریع و قانون

 هدایت تکوینی است.
یت تکوینی در متون متقهدم های اولیه، فارغ از مفهوم ولایت تکوینی اثری از ا طلاح ولابنا بر بررسی
شود، این موضوع در کنار وجود بسیاری از مفاهیم و ا طلاحات عرفانی، فلسفی و باطنی شیعی یافت نمی

کند که علیهرمم وجهود مبهاحثی چهون معجهزات، پیرامون اندیشه ولایت تکوینی، این فرضیه را تقویت می
م در هستی و شناخت، ایده ولایت تکوینی امری کرامات، علم میب و دیگر شؤون حاکی از جایگاه ویژه اما

تاریخ کلام شیعه است که تحت تأثیر عوامل مختلف درونی و بیرونی شکل گرفته و دسهتخوش  نوظهور در
تغییر و تطور مفهومی شده است. برای نیل به تصویری روشن از شکل گیری و تطور این ایده در طول تاریخ 

د بازخوانی آموزه ولایت تکهوینی از نخسهتین کاربردههای آن تها کنهون نمایدر اولین قدم آنچه ضروری می
 است.
 

 اصطلاح ولایت

ولایت یکی از ا طلاحات پر کاربرد در فرهنگ اسهلامی خصو هاا ادبیهات شهیعی و ادبیهات  هوفیه 
از نخستین القابی است که به علی )ع( نسبت داده شد و در میان  هوفیه نیهز « ولی»است. در میان شیعیان 

بنهابر ( در کتاب ختم الاولیا مطرح شده اسهت. 320-285نخستین کاربرد ولایت از سوی حکیم ترمذی )
ولایت در تشیع با ورود عرفان و تصوف به ادبیات شیعی، تفاسیر جدید و مجال بیشهتری توان گفت این می

ریهان و عهلاء الهدین شد )رضها اکب تربرای عرضه یافت و برخی ابعاد وجودی امام بواسطه این آموزه روشن
 ملک(.

های مختلفی برای ا طلاح ولایت بر شمرده شده است همچون ولایت عامه و خا هه، کلیهه و تقسیم
جزئیه، مطلقه و مقیده، تکوینی و تشریعی و .... که من در ایهن پهژوهق قصهد بررسهی تاریخچهه ولایهت 

 تکوینی را دارم.
 

 معنای لغوی ولایت تکوینی

در « ولایت»تشکیل شده است. آنچه از معنای لغوی « تکوین»و « ولایت»کلمه ولایت تکوینی از دو 
شود؛ نحوه قربی است که باعث و مجوز نوع خا ی از تصرف و مالکیت تدبیر موارد استعمالق حا ل می
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و به معنای احداث و ایجاد « کون»نیز از مصدر باب تفعیل از ریشه « تکوین(. »17/ 6شود )طباطبایی، می
، نزدیکهی خا هی بهه «ولایت تکوینی»در« ولی»( بنابر این 100/ 4؛ مصاحب، 410/ 5)فراهیدی، است 

 شود.خداوند داردکه بواسطه این قرب، قدرتِ سلطنت بر ایجاد و تصرف بر او واجب می
 

 نخستین کاربرد اصطلاحی ولایت تکوینی در کلام علماء متأخر شیعی
ازده قرن اول؛ اثری از تقسهیم ولایهت بهه تکهوینی و تشهریعی و در ادبیات شیعیِ قرون اولیه بلکه دردو

نیست. برای نخسهتین بهار در متهون معا هر، سهید حسهین بروجهردی « ولایت تکوینی»کاربرد ا طلاح 
ق(،  1355 -1276ق( نویسنده تفسیر الصراط المستقیم، میهرزا محمهد حسهین نهائینی ) 1277 -1238)

ق( از این  1369-1293ق( و محمد علی شاه آبادی ) ۱3۶۱-۱۲۹۶شیخ محمد حسین مروی ا فهانی )
 1اند.ا طلاح استفاده کرده

گوید؛ انسان بعد از عبودیت کامل به مقهام می« عبدی اطعنی فکن مثلی»بروجردی با اشاره به عبارت  
 رسد و این امور به او تفهوی ولایت که همان احاطه و تصرف در ملک و ملکوت به اذن خداوند است می

(. در حقیقت ولایت از نظر او یعنی تصرف، احاطهه و سهلطنت ولهی بهه اذن 387/ 3شود )بروجردی، می
خداوند در امور تشریعی و تکوینی که در این حال زبان ولی، زبان خهدا؛ دسهت او دسهت خهدا و قلهب او 

، ولایهت (. این ولایت در همه امور تکهوینی و تشهریعی143/ 3شود )بروجردی، ظرف مشیت خداوند می
ای از ذرات، جهز بهه واسهطه ولایهت، مطلقه )ریاست عامه و تصرف کلی( است به این معنا که به هیچ ذره

و  127/ 3رسد و ولی به نوعی وساطت کلی بین خالق و مخلوق دارد )بروجردی، فیوضات وجود و بقا نمی
خواهنهد کند و باز ازو میخلق می خواهند، اوها از خدا می(. در این تفویِ  خلق و روزی به ائمه، آن142

دهد. در حقیقت این درخواست، یک درخواست عام و مستمر است که استجابت آن در همه و او روزی می
ای بزرگداشهت حهق آنهاسهت فیوضات دنیوی و اخروی نمایان است و این پاسخ به درخواست آنها به گونه

 (.206 -205/ 4)بروجردی، 
گوید: همانا ولایهت آنهها دو و البیع در تو یف ولایت نبی و او یای او مینائینی در کتاب المکاسب 

مرتبه دارد یکی ولایت تکوینی و دیگری ولایت تشریعی؛ ولایت تکوینی عبارت است از تسخیر کهون ذیهل 
                                                 

امامتان رر   ا و آراء مختلفی حول موضوع ولایت  و دتدرت تصت     ه. همزمان با این اندیشمندان و البته پیش از آنها، شاهد حضور اندیشه1
که ش حی ب  رسائل دص ی اس  « رساله ولای »رر  (ق 1306 -1241)ای هستی هستیم. خصوصاً رر آراء علمایی چون آدا محمد رضا دمشه

ق( مع و  بته زنتوزی کته رر     1307 -1234) همچنین آثار آدا علی مدرس طه انی و به تفصیل به این مفهوم و ملزومات آن پ راخته اس .
ای که ب  آثار ملاصدرا، ابن ع بی و ... نگاشته اس  مباحث مختلفی را حول موضوع ولای ، شقوق ولای  تالیفات مختلف و ش وح و حواشی

م و به این رلیل رر زم ه نیستی« ولای  تکوینی»و تعاریف آن مط ح ک ره اس . شایان ذک  اس  رر هیچ یک از آن آثار شاهد کارب ر اصطلاح 
 گی ند.شور، د ار نمیاندیشمندانی که رر این اث  به آنها پ راخته می
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گوید، در هستی چیزی نیست مگر اینکه ائمه سهبب آن باشهند و اراده و مشیت ائمه به قدرت الهی. وی می
آن دلیل است که نبی و او یای او مظاهر اسما و افعال الهی هستند. فعل آنها فعل خهدا و قهول آنهها  این به

قول الهی است و از نظر او این مرتبه از ولایت )ولایت تکوینی( از مقتضیات ذات نورانی ائمه است و قابهل 
 (.332/ 2تواند به مقام آنها برسد )نائینی، اعطا به میر نیست و کسی نمی

گویهد: در رثهای امهام موسهی الرضها )ع( می« انوار القدسهیه»شیخ محمد حسین ا فهانی در کتاب 
 (95/ 1)ا فهانی، انوار القدسیه، 

 له الولایة المحمدیة فی سر ذاته علی البریة 
 اکرم بهذا الملک المطاع ولایة التکوین والابداع

ولایت معنوی و سهلطنت بهاطنی بهر همهه همچنین در حاشیه مکاسب، نبی و ائمه معصومین را دارای 
گونه که آنها مجاری فیوضات تکوینی و تشریعی در عالم گوید؛ همانداند و میامور تکوینی و تشریعی می

باشند و این ولایت از لوازم ذات آنهاسهت )ا هفهانی، حاشهیة هستند؛ واسطه تکوین وتشریع الهی نیز می
 (.379/ 2کتاب المکاسب، 

دی معتقد است دو نوع ولایت داریم؛ ولایتِ تکوینی و تشریعی که ولایت تکوینی خود بهه و اما شاه آبا
کهه در حهدیث شود و ارادی همچنانشود. اضطراری در قوس نزول حا ل میاضطراری و ارادی تقسیم می

د، شورسد. مشمول عنایت الهی میقدسی قرب نوافل آمده است، وقتی است که ولی به مقام قرب نوافل می
شهود شود و نهایتاا دست او دست گسهترده خداونهد میاسماء الهی از جمله ولایت الهی بر وی متجلی می

 (.82یابد )شاه آبادی، گویی خدا فاعل افعال اوست و خدا در افعال او ظهور می
 

 گیری اصطلاح ولایت تکوینی در ادبیات معاصر شیعیسیر تاریخی شکل

گیری و رواج ایهن ی ا طلاح ولایت تکوینی، دراین بخق سهیر شهکلپس از تبیین نخستین کاربردها
جوییم. دلیل گزینق ایهن افهراد میهزان تهأثیر ا طلاح در آثار شانزده نفر از اندیشمندان معا ر شیعی را می

گذاری آنها در تفکر معا ر شیعی است، تلاش شده از رویکردهای مختلف موجود در اندیشه تشیع که در 
اند یا با بکار بردن این ا طلاح )ولایت تکهوینی( تعریهف مشخصهی از آن تقلاا اثری داشتهاین موضوع مس

 های موجود را ندارد.ها و نظریهاند، انتخاب شوند. قطعاا این مقاله ادعای شمول کامل اندیشهارائه داده
 سید حسن بجنوردی

/ 6شمارد )بجنهوردی، ت بر میق( ولایت تکوینی و تشریعی را از انواع ولای 1395-1315بجنوردی )
کننهد. داند که باذن خدا در همه اشیاء تصهرف می( و ولایت مطلق را مخصوص نبی مرسل و ائمه می255
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ای الهی است که آنها به سبب پاکی و استعداد ذاتی، به بالاترین مراتب کمهال و بهه این ولایت در آنها هدیه
شوند و با شنوند، دست خدا میشوند و با آن میکه گوش خدا میای اند به گونهبالاترین مراتب قرب رسیده

بینند. این ولایت آن چیزی است که بواسهطه آن و بهه اذن خهدا کنند و چشمی که بواسطه آن میآن عمل می
/ 7شود )بجنهوردی، شود و سایر معجزاتی که ذکر شده است انجام میشود و مرده زنده میکور شفا داده می

338.) 
 حسین طباطبایی محمد

 - 17/ 6دانهد )طباطبهایی، المیهزان، ق( ولایت را بالا اله برای خداوند می 1401 -1319طباطبائی )
ای از نزدیکی است که این نزدیکی به دلیل اخهلاص و (. از منظر او ولایت در میر ازخدا به معنای نحوه18

/ 6شود )طباطبایی، المیزان، ر تدبیر میقرب فرد در بندگی است و باعث نوعی حق، در تصرف و مالکیت د
برای معصومین بهه نحهو تهام و کامهل حا هل بهوده و « ولایت تکوینی»(. از منظر او مقام 200، 14و  12

باشهند. شاگردان و تربیت یافتگان مکتب آنان نیز به قدر سعه وجودی و استعداد خود حهائز ایهن کمهال می
)واسطگی در فهی ( و )فنهاء ذاتهی( و مقهام ولایهت تکهوینی و  ولایت مطلقه و تام، عبارت است از همان

ه؛ که البته به اذن الله بوده و هیچ در کهار « ملهو»یها « تفهوی »گونه شائبه استقلال یا اشراف بر ما سوی اللَّ
گویهد واسهطه فهی  بهودن بعضهی از وی می (82/ 1نیست )طباطبائی، مجموعه رسائل علامه طباطبائی، 

/ 2های اسهلامی، تکوینی اگر استقلالی نباشد موجب کفر نیست )طباطبهائی، بررسهی ممکنات در ولایت
254.) 

 سید محمد حسین میر جهانی طباطبایی
ق( ولی کسی است که در نسبت بهه سهایر مخلوقهات در خلقهت  1412 -1317از دیدگاه میر جهانی )

ولیِ مطلق، انسانی اسهت کهه »د. متقدم باشد و همچنین عالم و قادر و حاکم و متصرف علی الاطلاق باش
خدا او را خلعت کمال و جمال پوشانیده است و قلب او را مکان مشیت خود قرار داده است و خزینهه علهم 
خود گردانیده و لباس تصرف و حکم بر او پوشانیده و اوست امر الهی در عالم بشری و مانند آفتهابی اسهت 

)میهر جههانی، « شراق و احراق قرار داده برای اههالی روزگارهها.نور دهنده که در آن قوه تابق نورِ حیات و ا
27.) 

رسد بهه علهی و یهازده فرزنهد از منظر او ولایت کلیه الهیه همانطور که به افاضه الهی به خاتم النبی می
( که در فضایل و کمالات نفسانی هم ردیف نبی قرار 29ایشان و فاطمه زهرا هم رسیده است )میر جهانی، 

(. در این نگاه؛ اولیاء مظاهر  فات خداوند و مصدر افعال الهی هستند و خدا 38 - 37)میرجهانی، دارند 
کند و این امر شهکافی در توحیهد و یگهانگی ذات بها  هفات آن افعال را به دست هر که بخواهد جاری می
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ملائکه منجر به شرک گوید همانگونه که تدبیر امور در باب وی می (.43 - 42کند )میر جهانی، ایجاد نمی
تواننهد کنند و آنهها ههم میشود درباره اولیا هم باید پذیرفت که به امر خدا تدبیر در امور میو تفوی  نمی

 (.44قاب  روح و یا روزی دهنده باشند )میر جهانی، 
 روح الله خمینی

وینی است ق(، امام دارای خلافت الهی است که خلافتی تک 1409-1319در منظومه فکری خمینی )
شوند. همچنین آنها دارای مقام ولایت هسهتند و بواسطه آن خلافت، همه ذرات در برابر ولی امر خاضع می

و ولایت آنها همان تصرف کامل در مراتب میب و شهود است که همانند تصرف نفس انسان در اجزاء خود 
ارد حتی نبی مرسل و فرشته مقرب (. کسی توان و ول به این مقام را ند72است )خمینی، مصباح الهدایه، 

اند و پذیرش این امر از ضروریات دین ماست )خمینهی، ولایهت زیرا ائمه در طینت و انعقاد نطفه ویژه بوده
 (.53فقیه حکومت اسلامی، 

ای آنچه در ولایت تکوینی گفتیم، به معنای تفوی  نیست زیرا تفوی  ممتنع و باطل است. بلکه بنده
شهود و اداره او بهه دارد خهدا در او متجلهی میی خدا است و قدم در راه قرب خدا بر میکه قلبق رو به سو

شود و خداوند متصرف در همه امهور بنهده دست خدا خواهد افتاد. وی گوش و چشم و دست و پای او می
شود. )خمینی، چههل حهدیث، خواهد شد )که به آن قرب نوافل گویند( و ناچار تمام تصرفاتق حقانی می

 (446و  445
 ابوالفضل برقعی 

کند که، ولایت و مدیر بودن خلقی میهر از خداونهد ق( این موضوع را مطرح می 1411 -1326برقعی )
بر جهان، چه استقلالی و چه میر استقلالی قابل قبول نیست و منافی بها توحیهد اسهت )برقعهی، درسهی از 

در شرع قابل اثبات نیست و حتی در ایهن مهورد  گوید این فرض نه در عقل و نه(. وی می121 - 120قرآن، 
الله خهالق »گوید؛ مدارک اسلام )آیات و روایات( دلالت بر بطلان آن دارد. زیرا خدا در همه جای قرآن می

یعنی خدا مدیریت و ولایت جهان را منحصراا « بیده ملکوت کل الشی»یا « رب کل الشی»و یا « کل الشیء
 به خود نسبت داده است.

کند. از جمله اشاره به روایتی است که در عی دلایل مختلفی را در رد مدعای ولایت تکوینی بیان میبرق
بحار و احتجاج به آن اشاره شده است. در این روایت در زمان میبت  غری درباره اینکه آیا خلق و رزق بهه 

لهق اججسهام و قسّهم اجرزاق جنّهه أنّ الله خ»آید که ائمه داده شده است یا نه توقیعی از سوی امام زمان می
به این معنا که خدای تعالی اجسام را خلهق و ارزاق را «. لیس به جسم و لا حال فی جسم لیس کمثله شیء

قسمت کرده زیرا او نه جسم است و نه در جسمی حلول کرده، مانند او چیزی نیست. یعنهی کسهیکه خهود 
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 جسم است قادر بر خلق و رزق نیست.
گوید محال است محدودی که دارای مکان است نگهبان، مدیر و ولی همهه ی دیگری میبرقعی در جا

توان گفت که به خواست خدا چنهین قهدرتی بهه گیرد لذا نمیجهان باشد و خدا قدرتق به محال تعلق نمی
 امامان داده شده است. حتی اگر بگوییم بر خدا ممکن است که این کار را بکنهد ربطهی بهه وقهوع آن نهدارد

 (.74 - 73)برقعی، درسی از قرآن، 
از منظر برقعی معجزه هم ربطی به ولایت تکوینی ندارد. زیرا معجزات انبیا به استناد آیات قرآنهی کهار 
آنها نیست و نشان از ولایت تکوینی آنها نیست بلکه کار خالق است و خدا برای تصدیق پیامبر خود ایجهاد 

شهادت داده باشد. حتی اگر گفته شود که کار خود رسهول اسهت یها  کند تا به نوعی به  دق نبیمعجزه می
کار خود امام؛ تصرف جزئی تکوینی را ثابت کرده است و دلیلی بر ولایت کلیهه تکوینیهه نیسهت )برقعهی، 

 (.107درسی از قرآن، 
 علی نمازی شاهرودی

ان ولایت تکوینی و ق( معتقد است چون بر مبنای قرآن، تفاسیر و کلام امام 1405-1333شاهرودی )
شود لذا بر ما واجب است آن را بپذیریم. وی در اثبات ولایت تکوینی به آیهات مختلفهی تشریعی اثبات می
که به آل ابهراهیم داده « ملک عظیم»گوید منظور از سوره نساء و می 54کند من جمله آیه در قرآن اشاره می

توانند به واسهطه آن در تمهام کائنات است. امام میشده است همان سلطنت، ریاست و فرمانروایی بر همه 
کائنات تصرف کنند و فرمانروایی نمایند و یا اثر چیزی را از آن بردارند کهه آن چیهز خهالی ازآن اثهر گهردد. 
خداوند اطاعت آنان را بر همة موجودات واجب کرده است و این همان ولایت تکوینی است )شهاهرودی، 

34 - 35.) 
داوند خالق و قیوم همه مخلوقات است و حدوث و بقای آنها به خواست و اراده خداونهد از منظر او خ 

است. خدا به آن مخلوقات )اعم از انسان و جن و ملک و گیاهان و جمادات و حیوانات و ابر و بهاد و همهه 
(؛ 37اهرودی، عنا ر موجود در هستی( امر فرموده و الزام کرده که مطیع و فرمانبر پیغمبر و ائمه باشند )ش

داند که این همهان ولایهت زیرا اراده پیغمبر و ائمه را در جسم و  ورت انسان و در دیگر مخلوقات نافذ می
 (.71 - 69تکوینی است )شاهرودی، 

بر تمام موجودات، کائنات و ممکنات دانا، بینها، توانها و « اولیاء»ولایت تکوینی به این معنی است که  
اراده امام در تغییر  ورت موجودات از  ورت انسانی به حیوانی، در شفای بیمار و یا  نافذ الاراده هستند و

در تغییر  ورت در دیگر مخلوقات اثر گذار است. همچنین امام به نوعی خالق است. خلق از عدم خاص 
خداوند است و لیکن خالقیت اولیاء از هیچ  رف نیست بلکه از چیزی است که یا نامحسهوس اسهت یها 
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(. بنابر این وی نسبت خلق و احیا 141شود )شاهرودی، چک است که به حواس ظاهری عادی درک نمیکو
داند به این شرط که امام میر مستقل باشد و بهه اذن خداونهد و قهدرت خداونهد باشهد را به امامان جائز می

 (.181)شاهرودی، 
گرفته است کهه علمهی خهدایی   ورت« علم به کتاب»و ول به این ولایت تکوینی در قرآن از طریق 

 (.59است همانند آنچه آ ف داشت و به واسطه آن تخت بلقیس را نزد سلیمان آورد )شاهرودی، 
داند که برخی نوعی استجابت دعا است و فاعهل شاهرودی در تبیین معجزات، معجزات را دو قسم می

و اراده نافذی که خهدا بهه آنهها داده گیرد. برخی به واسطه قدرت و توانایی آن خدا و به دست او  ورت می
 (.178گیرد )شاهرودی، است و به اذن خدا به دست خودشان  ورت می

 صافی گلپایگانی
ق( گلپایگانی در کتاب ولایت تشریعی و تکوینی به  هورت تفصهیلی بهه ایهن مبحهث  1337 افی )

ههای حا هل از رد و اثباتپرداخته است. وی معتقد است در موضوع ولایت تکوینی گاهی این تعاریف و 
ق گوناگونی دارد و نزاع طرفین لفظی است.  افی گلپایگانی در تعریف ولایت تکهوینی و تشهریعی  آن متعلَّ

گوید باید توحید و دوری از ملو لحاظ شود همچنین از افراط و تفریط جلوگیری شهود تها اینکهه ایهن دو می
 توحید محفوظ بماند.مفهوم )ولایت تکوینی و تشریعی( آسیب نپذیرند و 

از نظر او اگر ولایت را به معنای تفوی  بگیریم با این تو یف که خهدا از تهدبیر امهور و افعهال کنهاره 
گیری کرده باشد و خلق و رزق، اماته، احیا و شفا و برقراری نظامات و تدبیر کائنات به حجج الهی واگهذار 

ند، ولایت تکوینی بر خلاف براهین عقهل و ادلهه شهرعی شده باشد و آنها فاعل بالاستقلال در این امور باش
(. از نظر عقلی نیز حتی اگر این استقلال با قدرت خدا باشد باز منهافی 11 - 10شود ) افی گلپایگانی، می

با ذات ممکن است که عین وابستگی به واجب الوجود است و این استقلال حتهی در افعهال شخصهی ههم 
 (.12شرک است ) افی گلپایگانی، 

شود عبد، قادر به اماته، احیا، شفا، خلق و رزق به  ورت میر مستقل و باذن الله است لذا اگر گفته می
این امر به عنوان اداره امور و برقراری نظام در کائنات نیست بلکهه وی طبهق مصهالا عارضهی و ثهانوی بهه 

و در ایهن امهر عقهلا مهانعی (. از نظهر ا14 ورت محدود دارای این قدرت شده است ) افی گلپایگهانی، 
وجود ندارد، اما دلیل محکمی از قرآن و احادیث  حیا و معتبر بر این امر و اینکه ولی و نبی عامل مطلهق 

 (.16مشیت الهی هستند نیز وجود ندارد ) افی گلپایگانی، 
ص گوید اگر افرادی تحت رعایت و عنایت الهی باشند و در اثر ریاضهات و عبهادات و خلهو افی می

نیت و کمال معرفت از میب مطلع باشند گرچه خارق عادت است، ملو و فوق مرتبه بشری نیسهت. ملهوی 
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شود که پیامبر و ائمه را خدا و معبود بدانهد یها در الوهیهت، ربوبیهت و خالقیهت و رازقیهت کفر پنداشته می
م خدا و افاضه او عهالم بهه میهب شریک خدا باشند. یا خدا را حلول کرده دراولیا بداند، یا امام را بدون تعلی

بداند یا برای امام مقام پیغمبری و نبوت قائل شوند یا معتقد باشند با ولایت و محبت خاندان رسالت نیازی 
 (.22به عبادت و اطاعت و پرهیز از معا ی نیست ) افی گلپایگانی، 

م و  دور کثیهر از واحهد گلپایگانی تعریفی از ولایت تکوینی که به تبیین چگونگی ربط حادث به قدی
داند که در آن علت فاعلی در ایجاد کائنات؛ خداوند متعال اسهت. پردازد را برخلاف آیات و روایاتی میمی

دراین تعریف ائمه و انبیاء واسطه فی  خداوند هستند و خلقت اشیاء جز  ادر اول یها رسهول خهدا بهدون 
لل فاعلی معلولات هستند. در این آیات و روایات حتی واسطگی آنها محال است به این معنا که آنها جزء ع

هها ذاتهی آن وسهائط نیسهت کهه اگر وسائطی چون ملائک باشند بر حسب مصهالحی اسهت و فاعلیهت آن
توانهد فیضهق را بهدون منحصراا از آن مجرا  ورت پذیر باشد زیرا این امر شرک است. بنهابر ایهن خهدا می

 (.23 واسطه نیز برساند ) افی گلپایگانی،
گوید: تصرف انبیا و اولیها در داند و میوی خوارق عادات را نیز به نوعی از مصادیق ولایت تکوینی می

اکوان و  دور خوارق از آنها امری مسلم و جائز است و عقلا و شرعاا شرک و خلاف توحید نیسهت و ملهو 
بر حسب آنچه از علوم و اسما الهی باشد بلکه فقط در حدود و مراتب آن بحث است که انبیا و اولیا هم نمی

(. فعل معجزه هم 29به آن تعلیم داده شده، دارای درجات مختلفی در این زمینه هستند ) افی گلپایگانی، 
توانهد مسهتقیماا فعهل تواند از سوی خدا به نبی اعطا شود و به دست نبی و اقتدار خداوند باشد؛ ههم میمی

 (.30خداوند باشد ) افی گلپایگانی، 
 سید محمد حسین طهرانی

ق( مقام ولایت، مقام عبودیت مح  و رفع حجاب بهین معبهود و  1416 -1344در اندیشه طهرانی )
بنده است که این قرب همراه با سیطره تکوینی بر عالم ملک و ملکهوت و از شهوون و لهوازم امامهت اسهت 

ان را بهر دو بخهق ولایهت تکهوینی ( او ولایت رسهول اللهه و امامه85/ 8)حسینی طهرانی، معرفه الامام، 
(. ولایهت تکهوینی 73/ 5کند )حسینی طهرانهی، امهام شناسهی، )حقیقی( و تشریعی )اعتباری( تقسیم می

یعنی رسول خدا و یا امام واسطه و حجاب بین بنده و خداوند است و تمام فیوضات توسط ایشهان کهه آینهه 
/ 5شود )حسینی طهرانی، امام شناسهی، ند افاضه میحق هستند و در مقام ولایت و بدون واسطگی قرار دار

 (.97/ 10؛ معرفه الامام، 114
ولایت کلیه الهیه یکی از درجات ولایت تکوینی است که علی )ع( دارای این مقام است و متصرف در 

ای نیسهت و ذات (. در این مقام، حجاب و پهرده152/ 1عالم امکان است )حسینی طهرانی، معاد شناسی، 
( 106/ 5شهنود )حسهینی طهرانهی، امهام شناسهی، بینهد و خهود میگوید، خود میند خود سخن میخداو
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در این مقام؛ اول ما خلق الله است، آینه ذات و  فاتِ جمال و جلال الهی است، عالم کثرت از او « ولی»
اسهت کهه عرضهی و  یابند. فرق او با ذات خدا اینشود و دیگر عوالم به تدریج بوسیله او وجود میآماز می

مجازی است و او ذاتی و حقیقی است و هیچ استقلالی در وجود او نیست )حسینی طهرانی، امام شناسی، 
5 /129-130.) 

ولایت کلی ائمه در هر شرایط و در هر جایی که باشند بر همه موجودات و مراتب احاطه دارد و ازخود  
ای در آسمان شود همراه است و با هر ستارهز آسمان نازل میای که اتر است. امام با هر قطرهما به ما نزدیک

درخشد همراه است. این سیطره و احاطه نفسی امام به عالم همهان ولایهت تکهوینی اسهت. اولهین فهرد می
پیامبراکرم )ص( بود که به اذن خدا به این مقام نائل شد و به دنبال او علی )ع( و این سلسله در فرزندان او تا 

ئم ادامه یافت و نهایتاا محور ولایت تکوینی و تشریعی در ایشان منحصر شد )حسینی طهرانهی، حضرت قا
 (.264 - 263/ 3معرفه المعاد، 

گوید؛ ولایت ائمه این نیست که هر چه بخواهند گرچهه جهدا از خواسهت وی در تبیین ولایت ائمه می
به خواست خدا داشته باشند و به اعطا خهدا خدا باشد، انجام دهند و یا این نیست که خواستی مماثل و مشا

شود. بلکه در خارج یک اراده بیشتر نیست و آن اراده و مشیت الهی است ها در خارج محقق میاین خواسته
و چون اولیا تمام اراده، اختیار، علم و قدرتشان عین اختیار و اراده خدا است تمام موجودات در همه عهوالم 

 (.63 - 62مه مخلوقات، معلومات و مقدورات اینها هستند )روح مجرد، از سفلی تا علوی همه و ه
یزی   میرزا جواد تبر
کنهد؛ در ارشاد الطالب، ولایت تکوینی را اینگونه تو یف می ق( 1427 - 1347)میرزا جواد تبریزی 

ه فعلهی، کهه ولایت تکوینی عبارت است از تأثیر مشیت نبی یا امام در امری در هستی به تنهایی یا به واسط
این تأثیر نوعی خرق عادت است. مانند زنده کردن بوسیله عیسی )ع( و جوشاندن چشمه به واسطه عصهای 

 موسی )ع( و میره.
این افعال به اذن الهی است و این امر منافاتی با  دورشان از نبی و امام ندارد. اذن الهی امری تکوینی 

ز سوی خداوند. تبریهزی ثبهوت ولایهت تکهوینی ائمهه را از است و عبارت است از اعطاء قدرت بر آن امر ا
گوید کسهی کهه در پهی اثبهات آن داند و میروایات مختلف و شواهد تاریخی که وارد شده است نمایان می

(. وی معتقد است، نبی و امامان ولایهت تکهوینی را جهز در 20/ 3باشد به قطعیت خواهد رسید )تبریزی، 
 دانند کاربرد آن به مصلحت است.ند، زمانی که میبرموارد لازم به کار نمی

 شیخ جواد کربلایی
گوید نفس ناطقه انسانی مستعد و هول بهه عقهل مسهتفاد ق( می 1432 -1343شیخ جواد کربلائی )

رسهد کهه ایهن شود و به مقام خلیفه اللهی و ولایت تکوینی میاست. دارای همه انوار حقه و اسما الهی می
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(. در این مقام که همه رسولان و 181/ 5مرتبه قوه عقلی، علمی و عملی است )کربلائی، مقام نهایت کمال 
شود در حالی که او در حق مستند می« ولی»خلفای آنها )امامان( نیز دارای آن هستند همه علوم و اعمال به 

 (.304/ 1فانی و باقی است )کربلائی، 
شهود و تمهام تصهرفات اسهما الههی در هسهتی می در اینجا واسطه بین اسما الهی و موجودات« ولی»

کننهد گیرد. در حقیقت آنها با قدرت و  فاتی که خدا به آنها داده است تصرف میها  ورت میبواسطه آن
( یها بهر مبنهای  هفت مالکیهت او مالهک تمهام هسهتی 557-556/ 1بخشند )کربلائی، با رحمت او می

 (.46/ 2کنند )کربلائی، شوند و درآن تصرف میمی
های مختلهف بهر کند بنابراین هر موجودی با نسهبتجوادکربلایی ولایت را به مطلق و مقید تقسیم می

تواند در ممکنات تصرف کند. ائمهه دارای حسب اختلاف مراتب، از آن بر خوردار است و به همان قدر می
معهه کبیهره و همچنهین در ای مثهل جاولایت تکوینی مطلق هستند که این نوع ولایت در احادیهث و ادعیهه

شهود. های زیادی که در کتب مختلف شهده اسهت؛ تبیهین میکنند و در نقلمعجزاتی که از خود  ادر می
/ 1دهد )کربلائی،ای که خدا آنها را بر آن قادر کرده است نشان میقرآن هم ولایت اولیائق را با افعال مریبه

311 - 312.) 
گوییم هر فعلی در گوید همانطور که در امر بین الامرین میمی« لا باللهلا حول و ولا قوه ا»او در تبیین 

-227/ 1شود، در معجزات و کرامات نیز  ادق است )کربلائی، عین استناد به بنده، به خدا نیز مستند می
(. بنابراین هیچ شرک و ملوی در ثبوت ولایت تکوینی نیست زیرا ایهن امهور بهه اذن 329- 328/ 1و  228
(؛ اما قول به الوهیت و شراکت در عبودیهت و خلهق و رزق بهه 329/ 1گیرد )کربلائی، وند  ورت میخدا

 (.332/ 1 ورت شراکت در تأثیر نه واسطه بودن در عطا؛ از اقوال ملو آمیز است )کربلائی، 
 جعفرسبحانی

قابهل  ق( معتقد است ولایت تکوینی مختص به نبی و او هیای اوسهت و میهر 1347جعفر سبحانی )
( که آنها به اذن خهدا بهرای اههداف مقدسهی مثهل 222/ 2تفوی  به میر است )سبحانی، مفاهیم القرآن، 

 1شهوند.اثبات نبوت و اثبات اینکه فرسهتاده شهده از سهوی خداونهد هسهتند قهادر بهه تصهرف در کهون می
عجزه و ولایت تکهوینی بنابر این وی در باب نسبت م (112)سبحانی، التوحید و الشرک فی القرآن الکریم، 

ای که از خدا گرفته گوید که؛ معجزه نوعی تصرف در هستی است و نبی با قدرت ولایت تکوینیاینطور می
تواند  ورت ماده را از بین ببرد و  ورتی دیگر بر آن بپوشاند مثلاا تبهدیل شود و میاست قادر بر این امر می

                                                 
کند و به تفسی  و تبیین امکان چنین یمب خورر  ت همدلانه( با ولای  تکوینی 26ولای  تکوینی از ریدگاه علم و فلسفه )سبحانی رر کتاب . 1

 پ رازر.یمرسیدن به این م حله  ددرتی رر انسان و توان و ددرت انسان رر
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شهوند )سهبحانی، امر خدا و به واسطه روح القدس انجام می  ورت عصا به مار؛ این امور همه به اذن و به
 (.116/ 4مفاهیم قرآن، 

خواهد لذا هیچ چیز خهارج از مشهیت خهدا خواهند که خدا میچیزی را میدر اینجا نبی و اولیائق آن
بوده  کند به این دلیل است که عمل او لغوها را عملی نمیشوند و آنجا هم که نبی بعضی خواستهانجام نمی

وی معتقهد اسهت بها تکیهه بهر  (.117/ 4و اثری در هدایت یا اتمام حجت ندارد )سبحانی، مفاهیم قهرآن، 
توان تفسیری عاری از شرک و اعتقاد به فاعل مستقل ارائه داد. زیرا خدا نهه تنهها در افعهال توحید افعالی می

ههم مهؤثر و فاعهل اسهت و انسهان  خارق العاده و در تصرفات تکوینی بلکه در همه افعهال عهادی انسهانی
کنهد پهس در حقیقهت او آفریند و به او قدرت عطا میهمچون واسطه است و این خداست که اسباب را می

 (.193/ 1مؤثر واقعی است )سبحانی، الفکر الخالد فی بیان العقاید،
 حسن زاده آملی
سان کامل در مراحل قهرب یکی از اسمای الهی است و ان« ولی»گوید ق( می 1347حسن زاده آملی )

یابهد و شهود، بهه ملکهوت دسهت میو در اثر توجه، ذکر و دعا مظهر تمام و کمال اسما و  فات الههی می
شود )حسن زاده آملی، نصهوص الحکهم و فصهوص الحکهم،  احب ولایت تکوینی دائمی و مقام کن می

 (.50، ولایت تکوینی،؛ مجموعه مقالات104؛ رساله نور علی نور در ذکر ذاکر و مذکور، 502
در این مرحله مفاتیا میب به اذن خداوند در دستان ولهی اسهت. قلهب او خزانهه اسهرار و علهوم الههی 

تواند  احب عقل مستفاد و ولایت کلیه شود و موید به روح القدس است. انسان کامل در این مرتبه میمی
( و زمین و آسمان را به تسخیر خهود 168/ 1 و هزار و یک کلمه، 8شود )حسن زاده آملی، ده رساله فارسی، 

 در آورد.
تواند با اراده خود و اذن و مشیت خدا در  ورت و ماده عالم تصهرف کنهد )حسهن زاده آملهی، وی می

( و آن را از  ورتی به  ورت دیگر در بیاورد. که این همان ولایت تکوینی است )حسن 127انسان و قرآن، 
( حسن زاده معتقد است همه معجزات فعلی و 4و  57و  68یدگاه نهج البلامه، زاده آملی، انسان کامل از د

کرامات نیز به این نیروی ولایت تکوینی است که به اذن خداوند و به اراده کاملان و نفوس مستعده موید به 
گیرد )این اذن، اذن قولی نیست بلکه اذن تکوینی است و منشهعب از ولایهت کلیهه روح القدس  ورت می

 الهیه است(
 محمد حسین فضل الله

آید. از نظر او اینکه ق( در شمار منتقدین نظریه ولایت تکوینی به حساب می 1431-1353فضل الله )
بگوییم امر تدبیر در هستی و شوون آن از سوی خدا به انبیا و ائمه تفوی  شده است، مردود است. زیرا این 
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به کفر و شرک نزدیک است )فضل الله، نظره اسهلامیه حهول تفوی  اگر به  ورت استقلالی باشد باطل و 
( و اگر به این معنا باشد که تدبیر شوون هستی را به نبی و امام تفوی  کرده در حهالی 78الولایه التکوینیه، 

تهوانیم بهر بطلانهق دلیهل که خود در فاعلیت و تأثیر باقی است، باز دلیلی بر قبول آن نداریم بلکه حتی می
 .بیاوریم

ای داده کند که، خدا به ائمه و انبیا قدرت تکوینیوی همچنین این تعریف از ولایت تکوینی را بیان می
است که در امامت و نبوتشان به آن نیازمندند )معجزه و کرامت( و بواسطه آن بر انجام برخی اعمال خهارق 

تعریف را که در چارچوب معجزه و  کنند. وی معتقد است اینشوند و در اشیاء تصرف میالعاده توانمند می
کنهد کهه در معجهزه، کرامت است، قاطبه مسلمین و میرمسلمین قبول دارند. البته به این نکته هم اشهاره می

که خدا دعای آنهها را  ای پیامبران ذاتاا بر این امر قدرت ندارند و آن افعال مربوط به اراده خداوند است بگونه
شود. در اینجا نقق پیامبران تنها وسیله بودن است و زمانی که این فعل ور میکند و فاعل آن اممستجاب می

 43نظره اسلامیه حول الولایه التکوینیه،  کند )فضل الله،نقشی در رسالتق داشته باشد با اذن خدا اقدام می
 .(25و  2/ 6؛ فضل الله، من وحی القرآن، 83و  69و  62و  49 -

ز ولایت تکوینی این باشد و این تعریف مخالف با گفته  ریا آنهاست. لذا بعید است که منظورشان ا
همانطور که بعید است منظورشان از ولایت تکوینی استجابت دعا که مورد قبهول قاطبهه مسهلمانان اسهت 

(. وی معنای تفویضهی ولایهت تکهوینی را 20 - 19باشد )فضل الله، نظره اسلامیه حول الولایه التکوینیه، 
)فضل الله، نظهره اسهلامیه داند که در قرآن هم دلیل بر نفی آن وجود دارد ر خالقیت ناسازگار میبا توحید د

 (.39و  38و  21حول الولایه التکوینیه، 
گوید اگر ما مخالفهت منکهرین ولایهت را معطهوف بهه آن معنهای تفویضهی از ولایهت و فضل الله می

اشاره بر اعجهاز وکرامهت دارد بهدانیم در ایهن  هورت  موافقت معتقدین به ولایت را معطوف به معنایی که
گوید معجزات را وی می (.22توانیم  لا ایجاد کنیم )فضل الله، نظره اسلامیه حول الولایه التکوینیه، می

شهود و حتهی های کهون نمیتوان ولایت تکوینی گفت زیرا حالت دائمی ندارد، شامل همهه حیطهههم نمی
اعطائی در هنگام تحدی هم از قدرت و اراده خود آنها نیست )فضل اللهه، نظهره  گویند این مقداربرخی می

 (.393/ 8؛ فضل الله، من وحی القرآن، 79و  78اسلامیه حول الولایه التکوینیه، 
وی معنای واسطگی در فی  موجود در برخی روایات و ادعیه )بکم فتا اللهه بکهم یخهتم بکهم ینهزل 

کند. زیرا برخی از آنها آحهاد اسهت و بهرای احتجهاج در مسهائل وینی رد میالغیث( را در معنای ولایت تک
هها آن« از طریق»اعتقادی مناسب نیست و از سوی دیگر معنای این آیات و روایات اینگونه نیست که فی  

هاست )فضل الله، نظره اسلامیه حهول الولایهه التکوینیهه، آن« به سبب»ها بوده است بلکه آن« بواسطه»یا 
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(؛ زیرا مفهوم واسطگی آورده فلسفه است و متون دینی آن را قبول ندارد )فضل الله، نظره اسهلامیه حهول 76
 (.82الولایه التکوینیه، 

دانهد ولهیکن اذعهان فضل الله در نهایت با اینکه قول به ولایت تکوینی را مورد اجمهاع همهه علمها می
قهرآن اسهت )فضهل اللهه، نظهره اسهلامیه حهول الولایهه  کند که وی آن را قبول ندارد و قول به آن منهافیمی

 (.100التکوینیه، 
 جوادی آملی

کند. این قرب به خدا ق( معتقد است عبادت و بندگی انسان را به خدا نزدیک می 1352جوادی آملی )
ت کند و هرچه قرب به خدا بیشتر شود مرتبهه بهالاتری از ولایهمقدمات رسیدن به مرتبه ولایت را فراهم می

رود که این امر یها ماننهد معصهومین دفعهاا  هورت از ظلمت به سوی نور می« ولی خدا»شود. حا ل می
(. حدیث 95یابد )جوادی آملی، ولایت در قرآن، گیرد یا مانند دیگر افراد به  ورت تدریجی رفعت میمی

ه آن انسهان بهه جهایی ( که بواسهط197قرب نوافل شاهدی بر این امر است )جوادی آملی، ولایت در قرآن، 
گیرد یعنی خدا در مظهاهر ادراکهی و تحریکهی او رسد که خدا کارهای علمی و عملی او را در دست میمی

 (.308یابد )جوادی آملی، همان، ظهور می
داند، در تفوی  ولی کارهایی از عالم آفرینق را که به او جوادی آملی ولایت را با تفوی  متفاوت می

دهد، که این تفوی  عقهلا و نقهلا محهال اسهت )جهوادی خود سرانه و مستقل انجام میواگذار شده است 
تهوان بخشهی از امهور تکهوینی یها ( به این دلیل که ربوبیت خدا نامحهدود اسهت و نمی201آملی، همان، 

ی تشریعی را به دیگری واگذار کرد. دلیل دوم او در رد این تفویِ  مستقل، ممکن بودن موجودات و فقر ذاته
 (.202ای که همیشه باید در ارتباط با واجب باشند )جوادی آملی، همان، آنهاست به گونه

بنابر این اگر برای اولیا، نوعی ولایت اثبات شود این ولایت از اسماء خاص خداوند است و ولی مظهر 
شهود یشود و همچون تصویر در آینهه ولهی مجلهی و ولایهت الههی در او متجلهی مولایت خدا خوانده می
(. مظاهر ولایت خدا مراتب مختلفی دارند که مظهر اتم آن، ولایت کلیه 225-223)جوادی آملی، همان، 

کند و قوای آسمانی و زمینی را تحت سلطه خهود دارد )جهوادی امیر مومنان است که در کائنات تصرف می
 (.431آملی، شمیم ولایت، 

 مصباح یزدی
 ل تنها برای خدا است و اوست که ولایت ذاتهی و ا هیل بهر ق( ولایت در ا 1353از منظر مصباح )

ها دارد اما ممکن است خود برای افراد دیگری نیز جعل ولایت کند؛ چنهان کهه ایهن کهار را در مهورد انسان
پیامبر ) لی الله علیه وآله( و امامان معصوم )علیهم السلام( انجهام داده اسهت )مصهباح یهزدی، در پرتهو 
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کند. ولایت تکوینی مصباح یزدی ولایت را به دو قسم تکوینی و تشریعی تقسیم می (292 - 293ولایت، 
توانند دهد که با اراده خودشان مییعنی این که خدای متعال به بعضی از بندگان به جهت قربشان قدرتی می

گاه شوند، یا در آنها تصرفاتی ادر عالم وجود تصرف کنند؛ مثلاا می نجام دهند؛ مری  توانند از قلب افراد آ
را شفا دهند، یا حتی مرده را زنده کنند که این تصرفات تصرف حقیقهی و تکهوینی اسهت )مصهباح یهزدی، 

 (.264همان، 
وی معتقد است ولایت تکوینی به این معناست که امام در عهالم تکهوین واسهطه فهی  الههی و بهاب 

دههد بهه معنهای از سهوی آنهها رم می ( واین تصرفاتی که144، 1خداست. )مصباح یزدی، آفتاب ولایت، 
دهند. )مصباح یزدی، در پرتو ربوبیت و خدا بودن آنها نیست بلکه آنها این امور را به اذن خداوند انجام می

 (268ولایت، 
گوید؛ اعتقاد به ولایت تکوینی از ضروریات مذهب شیعه نیست که اگر کسی انکهار مصباح یزدی می

اما از اعتقادات حقّه یقینی شیعه اسهت. اگهر کسهانی ایهن اعتقهاد را نداشهته  کند از شیعه بودن خارج شود؛
 (.270باشند معرفتشان نسبت به ائمه معصومین )علیهم السلام( ضعیف است )مصباح یزدی، همان، 

 
 رویکردهای گوناگون به ولایت تکوینی در ادبیات معاصر شیعی

ی به اندیشه ولایت تکوینی را بیابیم. در این نگاه، یک توانیم نوعی نگاه طیفاز آراء و نظریات موجود می
انهد )رویکهرد آن پذیرفته« معنهای کامهل و جهامع»سر طیف افرادی هستند که اندیشه ولایت تکوینی را به 

پردازنهد ولایت تکهوینی می« انکار»حداکثری به ولایت تکوینی( و در سر دیگر طیف افرادی هستند که به 
حهدود مشهخص و بها قیهود »ما در این بین افراد زیادی هستند که ولایت تکوینی را با )رویکرد انکاری( و ا

پذیرند )رویکرد میانه به ولایهت تکهوینی(. در حقیقهت در اینجها ولایهت تکهوینی بهه عنهوان می« خا ی
 شود.مفهومی مشکک در نظر گرفته می

کوینی، همین نوع نگاه طیفی بهه روش مختار ما نیز در بررسی و تحلیل رویکردهای موجود به ولایت ت
ولایت تکوینی است. اما توجه به این نکته الزامی است که گاهی در این نگاه طیفی به قدری تعهاریف ارائهه 
داده شده از ولایت تکوینی محدود و مقید است که شاید دیگر نتوان به آن تعریف خاص، ولایهت تکهوینی 

دانند ما نیهز یف نیز خود را در زمره معتقدین به ولایت تکوینی میگفت اما به این دلیل که قائلین به آن تعار
 نهیم.آنها را در جایی از این طیف می

شاید یکی از دلایلی که بسیاری از علماء شیعی با ارائه تعاریف تنگ و محدود از ولایت تکوینی سعی  
ه این ا هطلاح در جریهان کلامهی کنند به نحوی خود را در زمره معتقدین این اندیشه بدانند این است کمی
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 ها و شوون امامت پذیرفته شده است.های کلامی و از خصیصهمعا ر ما به عنوان یکی از آموزه
 

 رویکرد حداکثری به ولایت تکوینی

در این رویکرد ولایت تکوینی با تعابیر و تو یفات مختلفی به  ورت تهام و کامهل بهرای معصهومین 
نها ولایت تکوینی، جزء ا ول مسلم و پذیرفته شده کلام و اعتقاد شیعه و گهاهی شود. از منظر آپذیرفته می

شود و در انسان شناسی آنها، انسان با از ضروریات است. در این افراد معمولاا گرایشات عرفانی مشاهده می
افعهال خهارق  تواند به واسطه آن به بسیاریهایی را دارد که میپرورش خود توان رسیدن به مراحل و توانایی

العاده دست یابد. افرادی چون سید محمد حسین میرجهانی طباطبایی؛ علهی نمهازی شهاهرودی، محمهد 
 حسین طهرانی و شیخ جواد کربلایی در این دسته قرار دارند.

اندیشمندان این طیف، در باب نحوه و ول به ولایت تکوینی می گویند، ولایت تکهوینی ذاتهیِ نبهی و 
اندکه ولایت تکوینی داشته باشهند؛ لهذا مقتضهای ذات معنی که آنها بر  ورتی خلق شدهائمه است به این 

آنها اینست که توان هرگونه تصرف تکوینی را داشته باشند. بر مبنای این تعبیر کسی میر از امامهان بهه مقهام 
ت تکهوینی تهام و ها معتقدند، امهام دارای ولایهرسد و قابل اعطا به میر هم نیست. اینولایت تکوینی نمی

کند بگونه ای که با حد و حدود نامعلومی بهر مطلق است در نتیجه در همه مراتب میب و شهود تصرف می
 همه ممکنات ولایت مطلق و کلی دارد.

برخی دیگر از قائلان معتقدند ولایت تکوینی براثر اخلاص، عبودیهت و بنهدگی بهرای انسهان حا هل  
کنهد و در همهه شهود، او را اداره میه قهرب نوافهل؛ خهدا در او متجلهی میشود و انسان با و ول به مرتبمی

شود. بر مبنای این تو یف و بر کند در نتیجه آن بنده بر همه امور و تصرفات توانمند میامورش تصرف می
خلاف نظر قبلی، ولایت تکوینی برای همه ممکن است و لیکن مراتب مختلفی دارد که بهالاترین مرتبهه آن 

 شود که همان ولایت کلیه الهیه است.ی علی )ع( و خاندانق میسر میبرا
گیرد و دانند که فقط به اذن خداوند  ورت میاین تصرفات را فعل و اراده امام و مستند به خود امام می

تواند در ماده و  ورت عهالم تصهرف شود و مییابد، دارای مقام کن میولی در این مقام، ولایت دائمی می
 گیرد.. معجزات و کرامات نیز با این قدرت  ورت میکند

 
 رویکرد میانه به ولایت تکوینی

توانیم بگنجانیم که در میانه دو طیف حداکثری و انکاری قرار دارند. یعنهی در این رویکرد نظراتی را می
فاع از توحیهد، اند و این کار در جهت دافرادی که برای پذیرش ولایت تکوینی قیود و شروطی را مطرح کرده
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دوری از ملو و مخالف بودن ولایت تکوینی با مسلمات عقلی و نقلی بوده است. در این طیف نظهرات بهه 
های خهاص را قائهل مقداری که گرایشات عرفانی داشته باشند و یا برای انسان امکان رسهیدن بهه توانمنهدی

کلامهی داشهته باشهند و در پهی -د عقلیشوند. و نیز به مقداری که رویکرباشند به ابتدای طیف نزدیک می
 شوند.دوری از ملو و تفوی  و شرک باشند به سر دیگر این طیف نزدیک می

شود. میرزا محمهد حسهین نهائینی، سهید حسهین طباطبهائی ای را شامل میاین رویکرد طیف گسترده 
روح الله خمینی، بروجردی، شیخ محمد حسین مروی ا فهانی، محمد علی شاه آبادی، ابوالقاسم خوئی، 

جواد کربلایی، جعفر سبحانی، حسن زاده آملی، جوادی آملی، مصباح یهزدی و موسهوی بجنهوردی، عبهد 
 توان در این دسته قرار داد.الاعلی سبزواری،  افی گلپایگانی، مکارم شیرازی و علی اکبر قرشی را می

از آنها ولایت تکوینی و تصهرفات  های مختلفی از ولایت تکوینی وجود دارد. برخیدر این دسته تبیین
کنهد و دانند به این  ورت که ولی بطور مستمر دعها میتکوینی را نوعی استجابت دعا از سوی خداوند می

 کند و در اینجا فاعل این تصرفات تکوینی خداوند است.خدا نیز دعای او را مستجاب می
دانند به نحوی کهه بهدون تصرفات می برخی دیگر؛ ولایت تکوینی را همان وساطت در فی ، ایجاد و

ای مستقل درتهدبیر و تصهرفات دهد. در اینجا ائمه به اذن الهی، واسطهوجود ائمه حتی خلقتی هم رم نمی
خواست جدا و مستقلی از خداوند نهدارد و او آینهه « ولی»در ملک و ملکوت هستند و البته برخی میگویند 

واسطه فی  و جزء علل فهاعلی « ولی»می گویند اگر  ین موضوع فات و افعال الهی است. منتقدین، در ا
باشد بر خلاف قرآن و حدیث است. اما از سوی دیگر وساطت در رساندن انواع فیوضات به واسطه اولیا امر 

 محالی نیست که البته برای اثبات آن باید دلایلی ذکر گردد.
کنند و میگویند ولایت تکهوینی همهان ین میدر مواردی، ولایت تکوینی را بر مبنای مسئله تفوی  تبی 

ای تفوی  کلی یا جزئی امور از سوی خداوند به نبی و ائمه است بنحوی که تصرفات تکوینی را فعل الهی
دهند و یا قهب  کنند؛ روزی میدانند که بدست معصوم ایجاد شده است یعنی آنها به امر خدا تدبیر میمی

 خواست، اراده، علم و قدرت آنها عین خواست و اراده خداوند است. کنند در حقیقت در اینجاروح می
تری دارند و به آن سر دیگهر طیهف نزدیکترنهد. ولایهت تکهوینی از در این دسته برخی رویکرد انتقادی

منظرشان قدرت محدودی است که ذیل عنایت الهی و در اثر ریاضت وعبهادت وکمهال معرفهت، بهه دلیهل 
شود و خدا نیهز های موجود به  ورت موردی به ولی داده میضیات و ضرورتهای مقطعی و مقتمصلحت

گاه است. از نظر این علما، چنین تعریفی از ولایت تکوینی با عقل و نقل سهازگار اسهت و  به همه آن امور آ
ر کند. اما ورود ولایت تکوینی به حیطه خلق و خلقهت بها اینکهه امهائمه را از ملو و فرا بشری شدن دور می
 ای به آن نشده است امر مقبولی نیست.محالی نیست ولی چون در قرآن اشاره
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شخص ولی در این تعریف عامل مطلق تصرفات تکوینی نیست بلکه به  ورت محدود و میر مسهتقل 
 کند.فقط به اذن خداوند قادر به احیا، اماته، رزق و شفا است که دلیل قرآنی نیز این امر را تأیید می

یکرد تصرفات نشئت گرفته از ولایت تکوینی باید فعل معصوم باشد بنابر این ولایت تکوینی در این رو
توان به آن ولایت تکهوینی دانند اما معتقدند نمیبه معنای استجابت دعا را با اینکه دارای محذور عقلی نمی

 دهد و فعل معصوم نیست.گفت زیرا استجابت از سوی خدا رم می
 

 ی(رویکرد انکاری )رد

کنند و آنرا با عقهل و قهرآن منکرین؛ ولایت تکوینی را به این دلیل که با توحید منافات دارد کاملاا رد می
 دانند، ابوالفضل برقعی و فضل الله در این گروه قرار دارند.ناسازگار می

ائمهه در این رویکرد نه تنها ولایت تکوینی بعنوان یک قدرت تکوینی عام از سهوی خهدا بهرای انبیها و 
های خهاص و محهدوی همچهون پذیرفته شده نیست بلکه، اینکه خدا در برخی موارد خاص، برخی قدرت

رود؛ زیرا معجزات با استناد به آیات قرآنی فعهل معجزات را به اولیائق بدهد نیز ولایت تکوینی بشمار نمی
کار خهود امهام و ولهی باشهد بهه کند. حتی اگر خالق است نه اولیا که خدا برای تصدیق آنها آن را ایجاد می

 کند که با معنای مشهور ولایت تکوینی متفاوت است.نوعی تصرف جزئی را ثابت می
شود و به اراده و فاعلیت از نظر این افراد در معنای مشهور ولایت تکوینی، ولایت شامل همه هستی می

و ولایت بر هستی فقط در خهدا گیرد در  ورتی که بر مبنای عقل و نقل، قدرت کن فیکون ولی  ورت می
 موجود است و تدبیر همه امور به دست او است.

 
 گیرینتیجه

آنچه از سوی علمای معا ر شیعی در باب ولایت تکهوینی، از نخسهتین کاربردههای آن گفتهه شهد را 
 توان با نگاهی طیفی تبیین کرد. قائلان به ولایت تکوینی مالباا بهر مفهاهیمی چهون فهی ، وسهاطت درمی

خلق، تفوی  و اعجاز تکیه دارند که قدر مشترک همه آن تعاریف بین منکرین و مویدین ولایهت تکهوینی، 
است؛ البته با چشم پوشی از وسهعت « قدرت تکوینی ولی بر تصرف به واسطه قرب و نزدیکی به خداوند»

سهطه بهودن ولهی دایره قدرت ولایت تکوینی، نحوه وجود اراده ا یل نزد  احب ولایهت در تصهرفات و وا
برای اراده الهی. همچنین با توجه به آراء منتقدین این تفکر؛ در ولایت تکوینی دو چیهز نبایهد آسهیب ببینهد 
یکی توحید و دیگری بحث علیت و فاعلیت است. لذا نباید منافی با توحید، قدرت و اراده خداوند باشهد و 

 فرد دیگری شود. منجر به تألیه بشر و عزل خدا از خالقیت و تفوی  آن به
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شهود کهه در کنار این نقطه مشترک در تعاریف ولایت تکوینی؛ اختلافاتی نیز حول این مفهوم دیهده می
 معمولاا به دلایل ذیل است:

  عدم وجود مفهوم شناسی دقیق از این واژه که در بسیاری مهوارد افهراد معهانی مختلفهی از ولایهت
 کنند؛ث و مجادله میتکوینی را در ذهن دارند و بر مبنای آن بح

 که باید سقف و حیطه این دهند و ایننا مشخص بودن حدود تعریفی که از ولایت تکوینی ارائه می
 ا طلاح از طریق عقل قطعی و یا نقل معتبر روشن شود؛

  نامشخص بودن این مسئله که اگر امکان ولایت تکوینی را بتوان ثابت کرد آیا ثبوت آن و یها اثبهات
 (.۶۹و  47-45آن نیز قابل اثبات است )وهبی،ضرورت وقوع 

 
 منابع
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 ق. 1419، قم، ذوی القربی، حاشیة کتاب المکاسب______________، 

، «ملا درا در باب انسان کامهل و آمهوزه ولایهت بررسی تطبیقی میان دیدگاه»اکبریان رضا و ملک اف، علاء الدین، 
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 .1382، تنظیم و ویرایق: محمود  ادقی، قم، اسراء، شمیم ولایتجوادی آملی، عبدالله، 
 .1376چاپ پنجم، نشر رجا،  ،نولایت در قرآ____________، 
 .1384، گردآورنده سعید بندعلی، قم، نشر اسراء، ولایت علوی____________، 

  .۱3۸0، هلامبج آلهاد ننیران، به، تانسااان کاماال از دیاادگاه نهاا  البلا ااهحسههن زاده آملههی، حسههن، 
 .1388، قم، الف لام میم، انسان و قرآن، ______________

یاضی_____________، _  .1385قم، الف لام میم،  و..، ده رساله فارسی، قرآنی، ر
 .1371تشیع، قم، ، رساله نور علی نور در ذکر ذاکر و مذکور ______________،
 .1375قم، مرکز انتشارات دفتر تبلیغات قم،  مجموعه مقالات،______________، 
  .۱3۸4اء، ، رجرانهت ،نصوص الحکم بر فصوص الحکم______________، 
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 .۱3۸7، ، قم، موسسه بوستان کتابهزار و یک کلمه______________، 
 ق. 1426، علامه طباطبایی، مشهد مقدس، امام شناسیحسینی طهرانی، حمد حسین، 

 ق. 1427، علامه طباطبایی، مشهد مقدس، روح مجرد_________________، 
 تا.، موسسه ترجمه و نشر دوره علوم ومعارف اسلامی، مشهد مقدس، بیاد شناسیمع_________________، 

، مترجم: علی هاشهم و محمهد مسهعود حسهینی، بیهروت، دار المحجهه معرفه الامام__________________، 
 ق. 1416البیضا، 

 تا.، بی، مترجم عبدالرحیم مبارک، بیروت، دار المحجه البیضامعرفه المعاد__________________، 
 .1380، موسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی، قم، (شرح چهل حدیث )اربعین حدیثالله، خمینی، روح

الدین آشتیانی، تهران، موسسه تنظهیم و نویس: جلال، مقدمهمصباح الهدایة إلی الخلافة والولایة__________، 
 .1376نشر آثار امام خمینی، 

 تا.(، موسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی، تهران، بیاسلامی ولایت فقیه )حکومت__________، 
یم __________،  .1384، قم، موسسه امام  ادق )ع(، التوحید و الشرک فی القرآن الکر
 .1383، قم، موسسه امام  ادق )ع(، الفکر الخالد فی بیان العقاید__________، 
 .1383، قم، موسسه امام  ادق )ع(، هالفوائد البهیه فی شرح قوائد الامامی__________، 
 .1383قم، موسسه امام  ادق )ع(،  ،عصمه الانبیا__________، 
 .1385، قم، موسسه امام  ادق )ع(، مفاهیم قرآن__________، 
 .1385، قم، موسسه امام  ادق )ع(، ولایت تکوینی از دیدگاه علم و فلسفه__________، 

ب الأ سبزواری، عبد اجعلی،   ق. ۱4۱3، قم، موسسه المنار، چاپ چهارم، حکام فی بیان الحلال و الحراممهذّ
، تصحیا، تحقیق وترجمه: زاهد ویسهی، قهم، انتشهارات پژوهشهگاه رشحات البحارشاه آبادی، میرزا محمد علی، 

 .1386فرهنگ و اندیشه اسلامی، 
 ق. 1414، بیروت، چاپ اول، المحیط فی اللغة احب بن عباد، اسماعیل بن عباد، 

یعی ولایت تکوینی افی گلپایگانی، لطف الله،   .1393، قم، دفتر تنظیم و نشر آثار آیت الله  افی، ولایت تشر
، قم، موسسه بوستان کتاب )مرکز چاپ و نشر دفتر تبلیغات اسهلامی های اسلامیبررسیطباطبایی، محمد حسین، 

 .1388حوزه علمیه قم(، چاپ دوم، 
 .1378، گروه مترجمان، تهران، مرکز نشر رجا، ر المیزانتفسی_______________، 
(، قم، موسسه بوستان کتاب )مرکهز چهاپ و نشهر دفتهر )علامه طباطبائی مجموعه رسائل_______________، 

 .1387تبلیغات اسلامی حوزه علمیه قم(، چاپ اول، 
 ق. 1409، قم، چاپ دوم، کتاب العینفراهیدی، خلیل بن احمد، 

 ق. 1419، بیروت، دار الملاک، من وحی القرآنحمد حسین، فضل الله، م
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 تا.، دار الملاک، بیروت، بینظره اسلامیه حول الولایه التکوینیه______________، 
یاره الجامعاهکربلایی، جواد،  ، محقهق: محسهن اسهدی، موسسهه علمهی و فرهنگهی دار انوار الساطعه فی شرح ز
 تا.الحدیث، قم، بی

 .۱3۸۲، قم، موسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی )ره(، آفتاب ولایتدتقی، مصباح یزدی، محم
، نگارنده: محمدمههدی نهادری قمهی، قهم، انتشهارات مؤسسهه آموزشهی و در پرتو ولایت، _______________

 .1383پژوهشی امام خمینی )ره(، 
 .1382قم، الهادی،  ،ولایت کلیهمیرجهانی ا فهانی، محمد حسن، 

، تقریر الشیخ محمد تقی الاملی، قم، دفتهر انتشهارات اسهلامی وابسهته بهه المکاسب والبیعد حسین، نائینی، محم
 ق. 1413 جامعه مدرسین حوزه علمیه قم،

، چاپ دوم، چاپخانهه اثبات ولایت حقه الهیه و علم  یب برای محمد و ائمه اثنی عشرنمازی شاهرودی، علی، 
 .1351خراسان، 

، طبعه الاولی، بیهروت، دار الولایه التکوینیه دراسه موضوعیه بین النفی و الاثباتطفی، وهبی العاملی، مالک مص
 ق. 1425الهادی، 
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 چکیده
ذات را  انتیقانون ص  یپا ،یآدم اریاخت یان و چگونگانس یعقلان اتیح نییتب ی، برا«اخلاق»درکتاب  نوزایاسپ

« را حف   کن د. اشیتا هس ت کوشدیکه در خود هست م ثیح نیاز ا یهر ش»قانون  نی. به موجب اآوردیم انیبه م
از  نوزایاس پ یکه مقصود اص ل-«یسعادت انسان» ت  یو وصول به غا یقانون در شکل دادن به نظام اخلاق نیا تیاهم

ذات؛  انتیبر ص  یمبتن لت،یسعادت و فض ار،یاراده، اخت یرآزادینظ یمی. مفاهشودیروشن م-اوست یتلاش فلسف
یخ ود را پ  یاجتم اع هی فطرت، اساس نظر هیبا طرح نظر ییعلامه طباطبا گری. در طرف دکنندیم دایپ یینو نییتب
 یآدم  ژهیو «یساختمان وجود»بر  یبتنرا م یفطر نیهمان د ایبرآمده از فطرت  یروش زندگ دامهودر ا کندیم یزیر
 هی نظر نی در ا ت ا  یو نها رسدیم بهیط اتیبه ح یعقلان یدر پرتو زندگ یفطر نید یکه انسان باعمل به مقتضا داندیم

-یل یتحل یشده ت ا ب ا نگ اه یمقاله سع نیا در. ابدییم یاتازه یبر فطرت معنا یانسان، مبتن یو آزاد اریمفهوم اخت
 یدو س نت فلس ف جیمشترک و متفاوت آنها در عرصه آث ار و نت ا یهاافتیو ره لسوفینظرگاه دو ف یررسبه ب یقیتطب

 پرداخته شود.
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Abstract 

In his book "Ethics", Spinoza uses the law of self-preservation to explain the 

intellectual life of man and his freedom of choice. According to this law, "everything 

has in itself a striving to preserve its existence." The importance of this law becomes 

clear in shaping the moral system and achieving the ultimate goal of "human 

happiness", which is Spinoza's main purpose of his philosophical endeavor.  Based on 

the theory of self-preservation, concepts such as freedom of will, free choice, 

happiness and virtue find new explanations. On the other side, Allamah Tabatabaei 

establishes his social theory by proposing the theory of Fiṭrah (human nature), and 

then considers the way of life derived from Fiṭrah or the Fiṭrī (natural) religion based 

on the special "existential structure" of human. By acting in accordance with natural 

religion and in the light of intellectual life, the human will reach the good life. 

Finally, the concept of human choice and freedom finds a new meaning based on 

Fiṭrah in this theory. In this article, with an analytical-comparative method, an 

attempt has been made to examine the views of the two philosophers and their 

common and different approaches in terms of the results of the two philosophical 

traditions. 

 

Key Words: Maintenance of one's Essence, Self-preservation, Fiṭrah, Choice, Freedom 

and Subjection, Happiness 
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 قدمهم

های گوناگون فلسفی از نظریه صیانت ذات اسپینوزا و فطرت علامه طباطبایی، آثار مهمی در عرصه
گذارند. ما در این مقاله به نتایج مهمتر از شناسی و... از خود برجای میجمله اخلاق، علم الاجتماع و دین

آزادی و بندگی، زندگی و کمال »و « مبادی فلسفه اجتماعی»، «دین فطری»، «ل اختیار و آزادیتحلی»جمله 
پردازیم. شایسته است نخست به پیشینه این دو قانون طبیعی و نتایج مبتنی بر با نگاهی تحلیلی می« انسانی

 آن، اشاره کنیم.
آید این اند، هرچند بنظر مین گفتهسخ فطرت و صیانت ذاتاندکه از رواقیان شاید اولین کسانی بوده

در هستی خود خواستار حف  و بقای وجود خود عقیده بازخوانی دیدگاه سنت مشائی است که هر طبیعتی 
آن چه را که سازگار با طبیعت اوست  زنده( از نظر آنها هر موجود Wolfson,1983,vol 2,P:195است )

ان است. در مورد انسان، سازگاری با طبیعت خویشتن جوید و از هرچه مخالف با طبیعت اوست گریزمی
است که در مکاتب « اختیار»در زندگی خردمندانه است. از جمله مفاهیم مرتبط با قانون فوق، مفهوم 

مختلف فلسفی مورد بحث قرار گرفته و چون با انسان و اعمال وی در ارتباط است، مهم تلقی شده است. 
مشخصه فضیلت و رذیلت بشمار آمده و بوسیله آن میان فضایل و عواطف اختیار که در نظر حکمای قدیم 

« تمام فضایل وابسته به اراده است»گوید: رفت. سیسرون مینهادند، معمولا  با علم و اراده بکار میفرق می
(Ibid, p: 224و گاهی با اراده چنان پیوسته که ارسطو فضیلت را مرتبط با اختیار شناخته و اختیار ر ) ا

( اختیار نزد بسیاری از فیلسوفان غرب و Aristotle,1998,1139aشهوت مترویّه شناسانده است. )
 شود )تفتازانی،تعریف می تساوی فاعل نسبت به فعل و ترک آنمتکلمان )یهودی، مسیحی و مسلمان( به 

 ,Descartes) ترین مفاهیم فطری ماست( به نظر دکارت مفهوم اراده آزاد یکی از متعارف132-128/ 4
1993, P:194 و علامه طباطبایی بر « صیانت ذات»(. اما در مقابل این تلقی مشهور، اسپینوزا براساس

دهند که با تعریف سینوی و صدرایی اختیار تشابه تعریفی دیگر از اختیار ارائه می« نظریه فطرت»مبنای 
که مرتبط « بندگی و اسارت»و « و رهایی آزادی»(. از طرف دیگر مفهوم 114-113/ 4دارد )صدرالمتألهین، 

است، از جمله مفاهیمی است که در تاریخ فلسفه نقش مهمی را در تفکر فیلسوفان ایفا کرده « اختیار»با 
است. فلاسفه از دیرباز درباره آزادی انسان و اسارت او در بند عواطف و یا تعلقات مادی و اعتباری بحث 

ران اند ازآن جمله: افلاطون در تمثیل ارّابه و ارابهی انسان مرتبط دانستهاند و آنرا با کمال نهاینموده
(plato,1997,p: 530-533( ارسطو در بحث فضیلت ،)Aristotle,1998).  همچنین مدرسیّون قرون

(؛ 249-259/ 3اند )ابن سینا، الاشارات، وسطی و فیلسوفان سنت اسلامی، در مباحث خود به آن پرداخته
های فلسفی است. اسپینوزا با اشاره به قانون دار سنتم آزادی و بندگی، ازجمله مفاهیم ریشهلذا مفهو
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و علامه طباطبایی با « کوشدهرموجودی در خودش است و برای حف  و بقای خود می»صیانت ذات 
در  ها و کمالات و مسیر کمالی هر موجودییابی ویژگیریشه»کند به اینکه نظریه فطرت که اشاره می
، هریک تحلیلی ویژه از مفاهیم پیش گفته دارند که در ادامه بدان اشاره خواهد «خلقت ویژه آن نهفته است

 شد.
 

 نتایج قانون صیانت ذات .1

اختصاص « قانون صیانت ذات»در بخش سوم اخلاق، قضیه چهارم تا یازدهم را به بحث  اسپینوزا
کوشد هر شیء از این حیث که در خود هست می»د: داردهد و مدعای اصلی خویش را اینطور بیان میمی

)کوشش حیاتی( به « conatus»تحت عنوان  اسپینوزا(. 116، 1981)اسپینوزا، « اش را حف  کندتا هستی
را نخست در فضیه هفتم به کار برده، آن را « conatus»که اصطلاح  اسپینوزاکند. اشاره می« صیانت ذات»

کند تمامی اشیاء دارای اثر یا (، و استدلال می117، 1981د )اسپینوزا، دانهمان ذات بالفعل شیء می
ن طبیعت یا ذات خداوندی هستند. بنابراین آثاری اند که برآمده از ذات آنهاست و در نهایت مُبیِّ

«conatus »رو، تمامی افعالی حقیقت و ذات شیء است از آن جهت که اقتضای هستی خود را دارد؛ ازاین
 دهد در راستای حف  موجودیت و کمال خود است.ء انجام میکه یک شی

شود. زیرا چنانکه شاید بتوان گفت مهمترین نتایج نظریه صیانت ذات اسپینوزا در اخلاق ظاهر می
اند، اخلاق بر پایه اختیار انسان استوار است ودر نظام فلسفی اسپینوزا، اختیار مبتنی بر فیلسوفان توجه داده

ذات است. فضیلت و رذیلت اخلاقی، خیر وشر، ودر نهایت آزادی وبندگی انسان؛ از قانون صیانت 
های مهم کتاب اخلاقند که تحلیل آنها مبتنی بر تبیین اختیار و نظریه صیانت ذات است. از اینرو به سرفصل

 پردازیم.بررسی برخی از این موارد می
 . اختیار1.1

تساوی فاعل نسبت به »مان )یهودی، مسیحی و مسلمان( به معمولا  اختیارنزد فیلسوفان غرب و متکل
شود. اما در مقابل اسپینوزا با ردّ این تعریف، اختیار را به معنای وجوب تعریف می« فعل و ترک فعل

( بر همین اساس: مختار آن 275، 1390گیرد )جهانگیری،وجودشی و ضرورت صدور فعل از آن، می
جود است و به محض اقتضای طبیعتش به افعالش موجَب،. است که به صرف ضرورت طبیعتش مو

برعکس موجَب یا مجبور، آن است که به موجب شیئی دیگر به یک نسبت معین و محدودی در وجود و 
( اسپینوزا برخلاف اکثر فلاسفه غرب، میان اختیار و Spinoza,1981,p:29افعالش موجَب است. )

دهد، چرا که وی اختیار را در ضرورت ا در برابر اختیار قرار نمیبیند و ضرورت رضرورت علّی منافاتی نمی
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علت « خداوند»داند نه در اراده آزاد. با توجه به همین تعریف است که در نظام فلسفی اسپینوزا تنها آزاد می
است زیرا تنها اوست که به حسب صرف ضرورت طبیعت خود موجود است و به موجب  مختار حقیقی

کند و معتقد ( اسپینوزا معنای متداول اختیار را نقد می36)اسپینوزا، « کند.عمل می محض ضرورت خود
بایست توسط علل است در حالیکه هر حالتی می« های غیر متعین علّیحالت»است که این معنا مستلزم 

ان، باید ( با توجه به انکار اختیار بدین معنا از انسkashap,1987, p:159خاصی متعین و موجَب باشد. )
داند، درحالیکه برای داشتن یک اخلاق عقلانی، لزوما  دید پس به کدامین معنا، اسپینوزا انسان را مختار می

 بایست انسان را فاعل مختار بدانیم و او را مسئول اعمال خویش قلمداد کنیم.می
نوزا: نیرویی که به شود. به عقیده اسپیجاست که قانون صیانت ذات، برای تبیین اختیار مطرح میاین

شود به کند، از همان ضرورت سرمدی طبیعت خدا ناشی میوسیله آن هر چیزی وجودش را حف  می
گردند که از طریق آن، قدرت یا همان ذات خدا را به تعبیر دیگر اشیای جزئی بنحو خاصی متعین می

ه هر شی با قوانین ویژه طبیعی که با طبیعتا قتضا داردک»گذارند. بنابراین طبق قانون صیانت ذات: نمایش می
( Spinoza,1951,P: 200«)آن متعین گشته است به حیات و فعالیت خود در راستای معینی ادامه دهد.

نیز متصل به ذات وآنچه از ذات »یعنی چیزی مختار است که از درون ضرورت یافته باشد در نتیجه اختیار 
که درخود باشند اساس دیدگاه اسپینوزا انسانها، تا جایی(. برDeleuze,1988,70«)شود، است.ناشی می

دهند کوششی باشد برای حف  خود، مختارند؛ وهرجا که تحت تأثیر عوامل خارجی و افعالی که انجام می
قرار گیرند یعنی از خارج موجَب شوند، مجبورند و فاقد اختیار. نکته دقیقی که اسپینوزا به آن توجه دارد و او 

نهد. او اراده آزاد را کند این است که وی، میان اراده آزاد و اختیار تفاوت میر فیلسوفان متمایز میرا از دیگ
( اراده حالت Spinoza,1981,p:67کند. )اشاره می 2، بخش 3داند چنانکه در تبصره قضیه منتفی می

بسته به علل خارجی بوده و است و هرحالتی علتی دارد تا در سلسله علل به جوهر برسد، بنابراین اراده وا
توان گفت ضرورت و نیروی سرمدی می« قانون صیانت ذات»تواند آزاد باشد. اما از طرف دیگر و طبق نمی

شود اشیاء از درون ضرورت یابند وتا زمانیکه خدا که ذات تمامی موجودات از آن نشأت گرفته، موجب می
ها منحصرا  ناشی ای که رفتار آنت متناهی، به اندازهحالا»شی از درون موجب باشد مختار است. بنابراین 
( بنابراین اسپینوزا با این تمایز Alison, 1987,156« )از قانون طبیعت خودشان است، مختار هستند.

 نماید.نهد و اولی را انکار و دومی را اثبات میدقیق میان اراده آزاد و اختیار فرق می
 انسان آزادی و بندگی و کمال نهایی 1.2

راند و زندگی اسپینوزا در اواخر بخش چهارم اخلاق، درباره زندگانی عقلانی به تفصیل سخن می
عقلانی را برابر با آزادی می داندکه در واقع هسته مرکزی این بخش است. مقدمتا برای دستیابی به رویکرد 
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بپردازیم. او « خیر راستین»ه مفهوم بایست بو ارتباط آن با سعادت انسانی می« آزادی و بندگی»اسپینوزا به 
ترین فضیلت نفس داند نه صرف زنده بودن، ومعتقد است: عالیفهم و تعقل را خیر راستین نفس می

تواند هستی حقیقی خود ( در سایه این شناخت، انسان میwolfson,1983,p: 184شناخت خداست. )
دت انسان با آزادی و بندگی پیوند مستحکمی را حف  کرده و به کمال قصوای خود نائل آید. مسئله سعا

آورد که مبنای بنیادین وی را می «مادام که در خود هست»کند. در قانون صیانت ذات اسپینوزا قید برقرار می
دهد که او را از بقیه فیلسوفان در تبیین آزادی و عبودیت انسان است و در نهایت تعریفی از آزادی ارائه می

 دهد.فهمی مترقی از این مفهوم، بدست می کند، ومتمایز می
گفتیم که درخود بودن از نظر اسپینوزا، به معنای آن است که موجود صرفا براساس اقتضای طبیعتش 
عمل کند و تحت تأثیر عوامل خارجی نباشد. از آنجا که انسان جزئی از طبیعت است، بنابراین معلول و 

« خود متعین»ف ما در زندگی باید این باشدکه هرچه بیشتر متأثّر از طبیعت هم هست؛ براین اساس هد
شویم یعنی از تأثر توسط عوامل بیرونی هرچه بیشتر رها شویم و اگر به این مقصد دست یابیم، ما آزاد 

( lord, 2010, p:13خواهیم بود، به این معنا که تنها تحت ضرورت طبیعت خویش عمل خواهیم کرد. )
داند ی طبق اقتضای ذات عمل کردن و از آن جا که اسپینوزا ذات انسان را عقل وی میبنابراین آزاد بودن یعن

کند زیرا در این حال او به واسطه عقلش به افعالش آزادی را به هدایت انسان توسط عقلش تعریف می
، «ناتوانی انسان در تسلط به عواطف خود»(، و در مقابل بندگی را 217موجب شده است )اسپینوزا، 

ها )همان( چون بیشتر انسان« کسی که تحت سلطه عواطف خویش است مالک خود نیست»داند زیرا یم
اند که اسیر عواطف خویشند و هر شوند، لذا آنها بندگانیتوسط امیال خود بدون هدایت عقل، هدایت می

ی از آزادی نتیجه امقدار که تحت تأثیر عواطف باشند، در خود نبوده و مالک خویشتن نیستند. چنین تلقی
انسان آزاد، یعنی کسی که فقط طبق احکام عقل زندگی »مستقیم قانون صیانت ذات است. به تعبیراسپینوزا 

خواهد که مستقیما  خیر است، یعنی خواهان عمل کردن، زیستن و وجود خود را کند، او چیزی را میمی
 (.276)همان، « حف  کردن است« طلب نفع خود»طبق  اصل  

داند که منجر به فهم انسان گردد و ینوزا مبنای فضیلت و خیر را شناخت قرار داد و چیزی را خیر میاسپ
ترین شیئی که نفس لذا فضیلت چیزی جز عمل کردن تحت هدایت عقل نیست، اما از طرف دیگر عالی

ور خداست که ترین خیر نفس است و فقط تصبتواند آنرا بشناسد، خداست؛ بنابراین شناخت خداوند عالی
تواند انسان را آزاد سازد و انسان هر چه بیشتر او را بشناسد، بیشتر به او عشق خواهد ورزید و این عشق می

توان فهمید که سعادت یا آزادی ما، شود. به تعبیر او از همین جا میاست که مایه نجات و آزادی انسان می
(. بنابراین 317ان به درستی آرامش نفس نامید )همان، توعشق پایدار و سرمدی به خداست...و )این را( می
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از بطن  قانون صیانت ذات، تعریف آزادی و بندگی و در نتیجه حیات آزادانه یا حیات عقلانی است؛ استنباط 
انسان آزاد کسی است که تحت هدایت عقل زندگی کرده و عقل او حاکم بر  شود و براساس آن،می

 شود.ضیلت تام و سعادت نائل میعواطفش است و اوست که به ف
 صیانت ذات و فلسفه اجتماعی 3/1

شاید بنظر برسد لازمه خردگرایی ناب اسپینوزا در باب سعادت انسانی، انکار فضایل اخلاقی متعارف 
کند و براین باور است که از قبیل خیرخواهی و بشردوستی و... است. البته وی این لازمه را انکار نمی

ای کمک قدرت نفس یعنی فهم باشند، ارزش مطلق ندارند بلکه در صورتی که به نحو شایستهفضایل مزبور 
« برای انسان هیچ چیزی مفیدتر از انسان نیست»کند که ارزشمند خواهند بود. او تصریح می

(Spinoza,1981,p:178 یعنی اگر هر یک از ما بخواهد به رشد عقلانی خود بطور کامل برسد در میان )
توانیم این راه را به تنهایی به ی دیگر به کمک همنوعان خود نیاز شدیدی دارد، و از آنجا که ما نمیاشیا

 (.253مقصد برسانیم باید خود را آماده سازیم تا با یکدیگر همکاری داشته باشیم )جهانگیری،
زندگی اجتماعی کند و ضرورت از همین جا مبادی  تشکیل  مدینه در فلسفه اسپینوزا خود را آشکار می

هر »شود زیرا براساس صیانت ذات وی، استنباط می« فرد گرایی عقلانی»انسان، از دل نظریه اخلاقی  
بایستبه دنبال منافع خود باشد و همین میل است که کوشش موجود را به حف  خود؛ مرتبط انسانی می

منفعت طلبی شخصی و حف  ( اجتماعی بودن انسان، نتیجه همین Lebuffe,2010,p:102« )سازد.می
ضرورت علاقه به آسایش و رفاه دیگران را طبق « صیانت ذات»خود است، زیرا اسپینوزا بر مبنای اصل 

 سازد:مقدمات ذیل مدلل می
توانند قدرت فعالیت ما را تقویت کنند و لذا یک اشیا تنها از جهت اشتراکی که با طبیعت ما دارند می

( و چون انسانها، spinoza,p:181-184بیعت ماست بالضروره خیر است. )چیز از این حیث که موافق ط
« کنند، بالضروره همیشه طبیعتا  با هم موافقنداز آن حیث که تحت هدایت عقل زندگی می

(Ibid,p:186از طرف دیگر انسانها از آن حیث که دستخوش انفعالات .) اند طبیعتا  با هم موافق
( بنابراین: مردم تا آنجا Ibid,p:185«)از عواطف انفعالی مخالف یکدیگرندنیستند...یعنی از جهت تأثر 

کنند با هم سازگار و در نتیجه برای یکدیگر مفیدند و از این حیث که که از روی عقل با هم زندگی می
 دستخوش انفعالاتند طبیعتا  مخالف یکدیگرند.

دهند که ضرورتا  برای وری را انجام میها تا آنجا که تحت هدایت عقل هستندبالضرورة امپس انسان
طبیعت انسانی و در نتیجه برای فرد فرد انسانها خیر است، یعنی اگرچه هر فردی به دنبال نفع شخصی خود 

کنند با یکدیگر تضاد نخواهند داشت زیرا خیری که است، اما تا آنجا که مردم تحت هدایت عقل زندگی می
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برخلاف چیزهای دیگر در دسترس همگان است. یعنی اصحاب  آنها در جستجوی آن هستند )فهم(،
خواهند وهرچه معرفت آنان به خدا بیشتر کنند برای دیگران هم میفضیلت خیری را که برای خود طلب می

کند، به ( از آنجا که فردی که تحت هدایت عقل زندگی میIbid,p:188باشداین امر بیشتر خواهد بود. )
لذا در مدینه که در آن طبق قوانین مشترک تحت هدایت عقل با دیگران زندگی  آزادی دست یافته است،

کند. پوشیده نیست که قلمرو این کند، آزادتر است تا در تنهایی که در آن فقط از خودش اطاعت میمی
کنند، اما بااین حال اسپینوزا، استدلال، محدود به افراد خوشبختی است که تحت هدایت عقل زندگی می

( و در ادامه به لعن و تحقیر زندگی Ibid,p:184دهد )تماعی بودن انسان را مورد تاکید قرار میاج
ها درخواهند یافت که با انسان»نهد و معتقد است: اجتماعی توسط هجوکنندگان و متألهان وقعی نمی

وسیله نیروی توانند احتیاجات خود را برطرف سازند و اینکه تنها بکمک متقابل به سهولت بیشتر می
 (Ibid« )کند رهایی یابندتوانند از خطراتی که تهدیدشان میمتحدشان می

 
 نتایج نظریه فطرت  .2

فطرت از نظرگاه علامه طباطبایی به معنای نوع خاص خلقت هر موجود است که براساس این شاکله  
به سوی غایتش در وجودی خاص که متناسب با غایت ویژه و کمال مناسب وی پرداخته شده، هر موجودی 

و « دین»کند. این زندگانی ویژه در مورد انسان حرکت است و حیات و سعادت ویژه خود را طلب می
شود و مرتبط با زندگی اجتماعی و آزادی وی است که بعنوان آثار فطرت در ادامه نامیده می« حیات طیبه»

 بدان خواهیم پرداخت.
 فطرت و زندگی اجتماعی 2.1

خواهد و تجهیزات خود را هم در ت، هر موجودی خود و کمال وجودی خود را میطبق نظریه فطر
گیرد و در این راه نه تنها قوای خود، بلکه تا جایی که مقدور وی باشد، اشیای پیرامون همین مسیر بکار می

فاده گیرد یعنی برای حف  بقای خود از محیط پیرامون و اشیای خارجی بنحوی استخود را نیز به کار می
کند این خاصیت در موجودات مادی و بخصوص موجودات زنده بسیار روشن است )طباطبایی، اصول می

بینیم که فطرت در هر موجود ها و دیگر حیوانات میهای ابتدایی انسان(. با بررسی فعالیت129فلسفه، 
شود از دیگران موجب میبکار انداخته که  استخدامای را بنام زنده دارای اراده )فاعل قصدی(، اندیشه

کشی داشته باشد و نخست سود خود را بخواهد؛ ولی چون احتیاجات برخی موجودات همچون بهره
انسانها، بسیار بیشتر از آن است که به تنهایی بخواهد آنها را فراهم کند، ناچار باید بنحوی با دیگر همنوعان 

ها بایست به نوعی اجتماع که در آن فعالیتند، میمغریزه استخداخود تعاون داشته باشد و چون همه دارای 
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 ( پس:191/ 16ها تقسیم شده باشد تن دردهد )طباطبایی، المیزان، و بازدهی
در حقیقت این گونه اجتماع فرع استخدام بوده و در اثر پیدایش توافق دو استخدام از دو طرف متقابل  

ای رهبری نماید )طباطبایی، اصول فلسفه، چنین اندیشهباشد نه این که طبیعت، انسان را مستقیما  به می
132) 

دهد و این همان طور متشابه موجود است، نتیجه اجتماع را میبنابراین چون این غریزه در همه به
(. علامه 129اجتماع تعاونی است که احتیاجات همه با همه تأمین شود )طباطبایی، اصول فلسفه، 

کند که انسان براین اساس، در نخستین بار استخدام را اعتبار تیجه گیری میطباطبایی سپس از این بیان ن
داده و پس از اعتبار دادن اصل استخدام، به اعتبار مدنیت و اجتماع تعاونی و زندگی مبتنی بر اجتماع دست 

(؛ لذا در شکل گیری زندگی اجتماعی نخست طبیعت انسان 133یازدیده است )طباطبایی، اصول فلسفه، 
او دست بکار شده و اعتبار استخدام را ایجاد کرده است و سپس اعتبار اجتماع و « ساخت فطری»یا همان 

 گوید:گیرد. وی میادارکات اعتباری مختص به اجتماع شکل می
اعتبار »خواهد: گوییم انسان با هدایت طبیعت و تکوین پیوسته از همه، سود خود را میما می

 (.134)طباطبایی، اصول فلسفه، « اعتبار اجتماع»خواهد: د سود همه را میو برای سود خو« استخدام
وی این اعتبارات اولیه )اعتبار استخدام، اعتبار اجتماع و اعتبار حسن عدل و قبح ظلم( را نتیجه حکم 

( بر این 134کند )طباطبایی، اصول فلسفه، داند که با الهام طبیعت و تکوین حرکت میفطری انسان می
پایه و اساس زندگی اجتماعی و تشکیل اجتماع خواهد بود که خود بر « اعتباری استخدام»اس اندیشه اس

. به بیان دیگر فطرت اولیه انسان و احتیاجات فطری اوست که وی را مضطرّ 1پایه فطرت انسان استوار است
دهد، پر اجتماع می به زندگی اجتماعی کرده است، و همین رفع احتیاجات است که نتیجه مستقیم تشکیل

ها؛ کار اجتماع بدون وضع واضح است که بدلیل وجود تداخل و تعارض  حقوق و وظایف اجتماعی انسان
پذیرد. بنابراین اندیشه تشکیل اجتماع که از فطرت ناشی شده و اجرای یکسری قوانین موضوعه سامان نمی

حیات و بقای اجتماع و تأمین کننده حقوق بود، او را به اندیشه وضع یکسری قوانین اجتماعی که ضامن 
(. این قوانین علمی وعملی زندگی انسان، روش حیات 145کند )همان، المیزان، افراد باشد؛ راهنمایی می

 گیرد و اثر دیگر فطرت است.دهند که دین نام میاو را شکل می

                                                 
توجه به این مسئله مهم است که این فطرت و طبیعت انسان است که اعتبار استخدام را به ذهن وی انداختهه و براسهاا اصهس اسهتخدام       .1

گیرد. نه بالعکس که ادراکات اعتباری را مبنای اصس استخدام بدانیم چرا که اصس اسهتخدام  اجتماع و ادراکات اعتباری مربوط به آن شکس می
طبق مبنای علامه همه ادراکات اعتباری پایه بهر پایهه نیازههای     کات اعتباری است که خود اثر اقتضائات فطری انسان است. بلکهنوعی از ادرا

اند. نک: طباطبایی  الرسائس التوحیدیه  رسالة الانسان فی خود سان گرفته و ایجاد شده فطری بشری و اقتضائات آن برای وصول به کمال لائق
 193-188الدنیا  
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 . دین فطری و حیات طیبه انسانی2.2
کند و گفته شد که در انسان را وادار به زندگی اجتماعی می در بحث قبل بیان شد که چگونه فطرت،

آید که براساس آن مشارکت در اعمال و تعاون زندگی اجتماعی برخوردها و تضارب میان منافع پیش می
انعقاد اجتماع انسانی و حف  و »شود. شود و نتیجه اعمال به اندازه استحقاق هر کس تقسیم میحاصل می

ن مبتنی است بر وجود اصول علمی و قوانین اجتماعی که...حاف  نظام اجتماعی و استمرار و ترقی آ
ای هستند میان حوائج (. از نظر علامه این قوانین اجتماعی واسطه191/ 16)همان، « سعادت انسانها باشد.

نسان بایست برگرفته از فطرت و منطبق بر نیازهای فطری احقیقی و کمال راستین انسان؛ از همین رو می
در تعریف علامه چیزی جز روش « دین»(. از طرف دیگر 193بوده و به رشد حقیقی او بینجامد )همان، 

خواهد؛ دین یا روش زندگی وی زندگی انسان نیست، وچون انسان سعادت حقیقی و نه پنداری را می
؛ باشد. براین انداصول علمی و قوانین اجتماعی که دربردارنده سعادت حقیقی انسانبایست شامل می

اساس، دین حق آن است که برگرفته از اقتضائات خلقت انسانی است و تشریع آن منطبق بر فطرت او 
به آن اشاره شده همین است )همان(. براساس نظریه فطرت:  قرآن باشد و مقصود از دین فطری که درمی

ف کند و ازطرف دیگر در تواند از نظام عمومی آن تخلچون انسان جزئی از جهان بزرگ است و نمی
شود، نباید آفرینش ویژه خود و اش تجهیز شده و هدایت میآفرینش خود با ابزاری مناسب با هدف زندگی

پس باید وظایفی را برنامه زندگی قرار دهد که آفرینش برای وی »محیط آفرینش خود را فراموش کند، 
عنی دین باید فطری باشد چنانچه خداوند خواهد نه روشی را که خوشایند امیال و عواطفش است یمی
ینُ الْقَیمُ »فرماید: می ک الدِّ اسَ عَلَیها...ذل  ی فَطَرَ النَّ ت 

ه  الَّ
طْرَتَ اللَّ  ف 

یفا  ین  حَن  لدِّ مْ وَجْهَک ل   )طباطبایی،« فَأَق 
دین »شود که چگونه فطرت انسان، او را ناچار به پذیرفتن (؛ لذا مشاهده می97های اسلامی، بررسی
 کند که برآمده از اقتضائات فطرت و پاسخگوی حوائج فطری اوست.می« فطری

انسان، مادامی که دارای این فطرت خدادادی است و شعور و اراده او پاک باشد و با اوهام و خرافات 
شود و براساس شاکله وجودی خود )=فطرت( بسوی دار نشده باشد؛ انسان طبیعی یا فطری نامیده میلکه
ترین دارایی این انسان برای پیمودن راه سعادت فطری خود همانا کند. مهمادت انسانی خود حرکت میسع

(؛ زیرا امتیاز نوع انسانی از حیوانات دیگر، نیروی عقل است که 73-77است )همان، « نیروی تعقل»
کند ل میقاضی میان قوا و عواطف گوناگون وی بوده و مصلحت واقعی عمل را تشخیص و طبق آن عم

 (.77)همان، 
داند، می« تعقل»ی را ویژگی مختص نوع انسانی یعن دین فطریلذا علامه طباطبایی اساس تربیت در 

اساس تربیت « دین اسلام»چرا که تربیت کامل هر نوعی باید با پرورش امتیازات همان نوع انجام گیرد، لذا 
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( تربیت انسان در دین فطری همراه با سه اصل ساده 78خود را روی اساس تعقل بنانهاده است. )همان، 
« صل بکارگیری تعقل و تسلط آن بر عواطفا»و « بینیاصل واقع»، «کمال خواهی انسان»فطری یعنی 

اش تواند با نیروی تعقل آنچه را که مطابق سعادت واقعی(. انسان می88-92/ 1گیرد )همان، صورت می
شود که انسان باید سعادت گانه نتیجه گرفته میاز مجموع اصول سه»است را بسنجد وانجام دهد بنابراین 

 (.92)همان، « آورد. واقعی خود را از راه تعقّل به دست
برای انسان پدیدار « حق»چنین حیاتی در سایه علم و ایمان به خداوند و اشتغال به او و انقطاع از غیر  

شود. واین پیمودن طریق حق، مقتضای خلقت ویژه انسان بلکه هر موجود است چنانکه خداوند می
(. این حیات طیبه در همین 53)شوری: «. گرددهمانا که همه چیز به سوی خداوند بازمی»فرماید: می

شود و ادراک و نورانیت و شعفی را با خود بهمراه دارد که زندگی کوتاه مادی هم نصیب مومنان حقیقی می
ویژه است که دیگران « بینشی»و « نور»کند و این زندگانی در همین دنیا همراه با های مرده را زنده میانسان

ن زیستن طبق قانون فطرت و در پرتو هدایت  دین فطری، مستلزم دستیابی به حیات اند. بنابرایاز آن بی بهره
طیبه یا همان زندگانی انسانی است و از آنجا که این زندگانی، ملازم با شکوفاشدن عقل و سلطنت او بر 

هاست، در واقع از اسارت تعلقات و عواطف و هوس« آزادی انسان»مملکت وجودی انسان و در نتیجه 
 (267-270/ 5المیزان،  ان دستیابی به زندگانی آزاد است )طباطبایی،هم

 اختیار و آزادی 2.3
را به تساوی فاعل نسبت به فعل و « اختیار»های فلسفی غرب و مکاتب کلامی غالبا  گفتیم که در سنت

د. )طباطبایی، کننرا به همین معنا تلقی می« اختیار»کنند. فلاسفه اسلامی هرچند در ابتدا ترک معنا می
دانند و آنرا یکی از مراتب اختیار می« فاعل بالقصد»(؛ اما این معنا را مختص 371های اسلامی، بررسی

( برخی از فیلسوفان این 409/ 2شرح منظومه،  کنند )نه به مثابه مفهوم اختیار( )سبزواری،تصویر می
 کنند. )ابن سینا،ئد بر ذات و حرکت( حف  می)فاعل دارای اراده زا« حیوان»معنای از اختیار را در مورد 

تساوی »کند و را نهایتا  رد می -یعنی تساوی فاعل نسبت به فعل–(؛ اما علامه این معنا 175الشفاء: الهیات، 
داند. وی بسان دیگر فیلسوفان مسلمان، ضرورت علّی میان را باطل می« مطلق فاعل نسبت به فعل و ترک

کند. )طباطبایی، تاکید قرار داده و وجوب وجود ناشی از علت را در هستی اثبات میتاروپود هستی را مورد 
داند. زیرا ( در عین حال بر مختاربودن انسان هم اصرار داشته و آنرا منافی با ضرورت علّی نمی187، 1380

مؤثر است. خود انسان نیز بعنوان یکی از اجزای علت تامه، یا علتی در طول علل دیگر؛ در افعال خود 
)همان( به تعبیر ایشان انسان بعنوان یکی از اجزای علت تامه فعل خود، نسبت امکانی به آن دارد وچون او 

توانند باشند که جزء جهان هستی بوده و ارتباط وجودی با اجزای آن دارد، آن اجزاء در فعل وی بی اثر نمی
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آنها )تحقق علت تامه( تحقق فعل ضروری است  با نبودن یکی از آنها فعل غیرمقدور است و با تحقق همه
(. در عین حال انسان بعنوان یکی از اجزای علت تامه، نسبت به 113های اسلامی، )طباطبایی، بررسی

شود حالت امکانی دارد. و این امکان، مصحّح  اختیاری بودن فعل اوست. فعلی که بعدا  در خارج واقع می
معلول بعنوان جزء العلة، منافاتی با ضرورت علّی میان علت تامه و امکانی بودن نسبت علت ناقصه به 

ع مانند مشهور متکلمان و فیلسوفان اختیار را ملازم نوعی 114معلول ندارد )همان،  ( علامه در این موض 
گیری را دارد. زیرا کند. اما ضرورت تعلیم و لزوم همراهی با خصم، اقتضای چنین موضعامکان تصویر می

گیرد، و از نظر ایشان اختیار به معنای تساوی و امکان؛ در مورد ذات تدریج از این معنا فاصله می وی به
های مجرد تامّ به فعل خود امکانی نیست تعالی و عقول مجرده قابل اطلاق نیست. هرگز نسبت فاعلحق

ای از اختیار مبتنی بر یل ویژهای ندارند. لذا ایشان تحلزیرا آنها در فعل خود نیز تام هستند و حالت منتظره
 دهد که طی دو گام ذیل روشن خواهد شد:نظریه فطرت ارائه می

 گام اول: امتناع تساوی فاعل نسبت به فعل 
مطلبی که درباره علل مجرد و نسبت آنها به فعلشان گفته شد، مختص این علل نیست، بلکه اختیار در 

تجویز تساوی نسبت فاعل مختار »عل و ترک نیست. علامه هیچ فاعل مختاری به معنای استوای نسبت به ف
لازمه آن تجویز علیت هرچیزی برای هرچیز و معلولیت »داند زیرا: را انکار رابطه علیت می« به فعل و ترک

پر واضح است که در این صورت علت و ) .161)طباطبایی، نهایة الحکمة،« هرچیز برای هرچیز است
ارای رابطه حقیقی وجودی معنا نخواهد داشت. ایشان پس از رد اقوال متکلمین معلول به معنای حقیقی و د

کند. یعنی فاعل توسط بیان می «عدم مجبور بودن فاعل در فعل خود»در باب فاعل مختار، معنای اختیار را 
به فعل نشده باشد و فعل از اقتضای ذات او ناشی شود. چنین فاعلی در صورتی « موجَب»علت خارجی 

های علمی، منافاتی با دارای علم مؤثر در فعل خود باشد فاعل مختار است. بنابراین مختار بودن فاعل که
عدم »(. بنابراین اختیار در دیدگاه علامه به معنای 161ایجاب و ضرورت صدور فعل از آنها ندارد )همان، 

شود که مین جا آشکار میاست. از ه« مجبور بودن فاعل در فعل و عدم تعین فعل او توسط علل خارجی
بودن فعل، تساوی فاعل به فعل و صحت صدور یا ترک فعل از او نیست بلکه فعل اختیاری، ملاک اختیاری

 شود.آن است که از ذات فاعل علمی )فاعلی که علمش مؤثر در فعل است( بنابر اقتضای ذات او صادر می
 گام دوم: اختیار بمثابه میل ذاتی فاعل 

شود و تعلّق آن به یکی از اطراف، مسبوق به راده همواره مضاف به متعلق خاص یافت میاز آنجا که ا
را در ذات فاعل مختار جستجو کنیم، نه در « مفهوم اختیار»بایست شوق و علم فاعل مختار است لذا می

اشیم و با بایست نگاهی به تحلیل علامه در باب فاعل بالقصد داشته بنسبت او به فعل. بر همین اساس می
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شدن این گام، معنای اختیار در انسان و ابتنای آن بر فطرت آشکار خواهد شد. بنابر اصول فلسفی، هر طی
نوعی از انواع جوهری، مبدأ فاعلی افعالی است که صدورشان به او انتساب دارد؛ و این افعال کمالات ثانیه 

کند جهت نیل به فعالی از خود صادر میآن نوع هستند. هرکدام از انواع مستکمل به حرکت جوهری، ا
کمال مناسب خود، البته قسمی از این انواع، فاعل علمی هستند یعنی مجهز به دستگاه آگاهی هستند که 

ها، دستگاه آگاهی واسطه صدور فعل از دهد در این فاعلکمالات ثانیه آنها را از غیر خود تمییز می
یابد )مثلا  ل به این صورت است که ابتدا فاعل نیازی در خود میفاعلاست. سیستم صدور افعال در این فاع

کند که کمال ثانوی وی )مثلا  سیری( در رفع آن حاجت است. سپس برای رفع این گرسنگی( و تصدیق می
کند به خیریت و لازم بودن آن جهت رسیدن به آن کمال. )مثلا  غذا کند و تصدیق مینیاز، فعلی را تصور می

سپس شوق و بعد از آن اراده به آن فعل تعلق گرفته و هنگامی که ضرورت صدور یافت، فعل در خوردن(. 
شود. چنین فاعلی که موجَب از بیرون ذات خود نیست و علمش در فعلش تصرف ماده خارجی ایجاد می

یة الحکمة، نامیم )طباطبایی، نهادارد و همراه این مبادی برای فعل اختیاری خود است را فاعل بالقصد می
های شود که این فاعل برای انجام فعل خود نیازمند فکر است. آنجا که گزینه(. حال گاهی می122-121

کند و گاهی هم هست « انتخاب»مختلفی برای وی مطرح است و او باید با سنجش عقلی یا خیالی یکی را 
هت مسئله یا ملکه شدن آن، یا فعل دارد، حال یا بخاطر بدا« وجوب و ضرورت»که بدون فکر، تصدیق به 

اقتضای درونی و بیرونی شدید. درهمه این حالات علم و شوق وجود دارد پس تمام مبادی فعل اختیاری 
کند. حتی اگر یک کند. بنابراین در همه این موارد، فاعل با اختیار خود کار میهست و شخص آنرا اراده می

چنین »ین حالت هم باز فعل اختیاری است. به تعبیر علامه اقتضای درونی شدید موجب میل او بشود، در ا
( 173-174)همان، « نامیم و فعل صادر از آن را فعل اختیاریمیل و انعطاف به یکی از طرفین را اختیار می

نباشد. بر این اساس اختیار یعنی: فاعل علمی براساس باطن و انتخاب بنابراین اختیار هست و لو اینکه 
کند. مقوم اختیار این ود )فطرت( با فعلی از افعال تناسب بیشتری دارد، و آنرا محقق میاقتضای ذات خ

است که فعل از فاعل بحسب میل او سر بزند و علمش در فعل دخالت داشته باشد، یعنی فعل ملائم با 
ار کند و لذا فاعل مختباطن او باشد، پس چنین فاعلی بر اساس اقتضای درونی و رضای خود کار می

 است.
اند و در از مفاهیمی است که تقریبا  همه فیلسوفان به آن پرداخته« آزادی»در کنار مفهوم اختیار، مفهوم 

اند و گاه با اختیار و گاه اند. گاه آنرا با اراده یکی دانستهمورد انسان، گروهی آنرا اثبات و گروهی نیز نفی کرده
ای مفهوم در نظام فلسفی علامه و در پرتو نظریه فطرت، معنای تازه اند. ایننیز تلقی دیگری از آن ارائه داده

ای کوتاه اشاره« ترکیب قوا در موجودات»و « خُلق»بایست مقدمتا به بحث کند. برای توضیح آن میپیدا می
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ها افعال خویش را انجام مند است و بواسطه آنداشت: هر موجود زندۀدارای نفسی، از قوای متعددی بهره
دهد. هر کدام از این قوا بحسب ساختمان وجودی خود غایتی دارند غیر از دیگری، مثلا  قوه شهویه، می

جالب نفع حیوانی و قوه غضبیه، دافع ضرر است. موجودی که مرکب از این قوای مختلف است، ضرورتا  
جاد تعادل میان های متعدد وجودی است، و لذا فضیلت چنین موجود مرکبی عبارت است از ایدارای عرصه

این قوا به نحوی که همه بطور متناسب به اقتضایشان پاسخ داده شده و تحت تدبیر قوه برتر )عقل در انسان( 
. شودرا موجب می« خُلقی حَسَن»ای و بدون افراط و تفریط؛ به اعتدال برسند. این ملکه اعتدال در هر قوه

ر این قواست میمانند حکمت و شجاعت و عفت(. بنابراین نفس انسا) بایست همه را در طریق ن که مُسخِّ
ای ندارد جز اینکه بهره سعادت خودش بکار اندازد و آن سعادت جز حیات علمی  کمالی نیست، پس چاره

ای بدهد که با قوه دیگر تزاحم نداشته باشد و از اساس آنرا ابطال نکند. معنای هرکدام از قوا را به اندازه
شود مگر اینکه میان قوای مختلفش اعتدالی برقرار سازد که هرکدام از قوا را در تعادل قرار انسانیت تمام نمی

خواهد بود زیرا طبق مقتضای عقل انسانی آزاد (. چنین انسانی آنگاه؛ 268/ 5المیزان،  دهد )طباطبایی،
 عمل کرده است.-که مرکز وجودی اوست-خویش

و چون این « عمل طبق اقتضای ذات»عبارت خواهد بود از: بعد از توجه به مقدمه بالا، مفهوم آزادی 
است. و « عمل کردن طبق اقتضای عقلش»است بنابراین آزادی انسان « عقل»ذات در مورد انسان همان 

 طباطبایی،آزادی یعنی طبق اقتضای فطرت عمل کردن )چون ذات هر موجودی، همان فطرت اوست؛ لذا 
رسد کند و به آزادی میه تحت هدایت فطرت، عقل خود را شکوفا می(. چنین انسانی ک135اصول فلسفه، 

 کند که در بخش بعد به آن خواهیم پرداخت.در واقع به حیات طیبه دست پیدا می
 

 نگاه تطبیقی به نتایج دو نظریه

 اختیار، آزادی و اراده
هیم اختیار، آزادی و گیرترین اثر قانون صیانت ذات؛ تلقی جدیدی است، که از مفااولین و شاید چشم

ای گرفتن از قاطبه فیلسوفان غرب و براساس صیانت ذات، تلقی تازهدهد. اسپینوزا با فاصلهاراده بدست می
که در خود باشند و افعالی که انجام دهد که براساس آن انسانها تا جاییبه دست می« مفهوم اختیار»از 
برعکس هرجا که تحت تأثیر عوامل خارجی قرار گیرد  دهند کوششی باشد برای حف  خود، مختارند؛ ومی

 یعنی از خارج موجَب شود، مجبور است و فاقد اختیار.
نیز شبیه به برداشت اسپینوزاست. ایشان معتقد است اختیار حیثیت « مفهوم اختیار»تلقی علامه از 

ی مجبور به فعل نشده مدخلیت علم فاعل در فعل است، یا به تعبیر دیگر اینکه شی از سوی عامل بیرون
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البته با « اختیار»(ز این 161طباطبایی، نهایة الحکمة، باشد و خود علت ضرورت افعال خویش باشد )
 ضرورت علّی هستی و نیز با ایجاب ناشی از ذات خداوند )قضای الهی( منافاتی ندارد.
ه و اختیار است که نکته دقیقی که در هر دو نظام فکری به آن توجه شده، تفاوت ظریف میان اراد

شود. در نظام فکری علامه اراده، مرحله معمولا  در عبارات دیگر فیلسوفان یکسان انگاشته می
بخشی علت فاعلی به فعل خود است که ناشی از اختیار ذاتی فاعل است. فاعلی که مختار است ضرورت

 بخشد.مرید هم هست و با اراده خود، فعل خویش را ضرورت می
ی اسپینوزا از اراده متفاوت از علامه است بنحوی که مقصود وی از اراده، همان اراده آزاد یا البته تلق

 2، بخش 2داند چنانکه در تبصره قضیه تساوی میان فعل و ترک؛ است. او چنین اراده آزادی را منتفی می
ده آزاد )تساوی فعل و ترک( و داند چرا که فرق است میان اراکند. اما آنرا ملازم با نفی اختیار نمیاشاره می

؛ که اولی مورد انکار اسپینوزا و دومی -ضرورت صدور افعال ناشی از ضرورت درونی اشیاء -میان اختیار
بخشی فاعل، نسبت به فعل مورد پذیرش اوست. اما در نظام فکری علامه، اراده مرحله ایجاب و ضرورت

 باشد.خود است که ناشی از اختیار وی می
گفته شد که دو فیلسوف طبق نظام فکری خود و عناصر بکار رفته در آن، « آزادی»مورد مفهوم اما در 

کند و جا ظهور می« آزادی»اند؛ بطوری که معنای بدیعی از مفهوم تلقی جدیدی از معنای آزادی ارائه داده
ه فطرت، چون ذات هر دارد در فلسفه و علوم انسانی، مورد توجه و بررسی موشکافانه قرار گیرد. طبق نظری

آزادی هر موجودی یعنی طبق باشد؛ لذا موسوم می« فطرت»موجودی، همان خلقت ویژه اوست که به 
. و از آن جا که انسان موجودی است مرکب از قوای مختلف؛ آزادی او عبارت اقتضای فطرت عمل کردن

سلطنت عقل که مرکز وجودی  مندی هر یک از قوا از کمال ویژه خود تحت هدایت وخواهد بود از بهره
 انسان است.

 تلقی اسپینوزا از مفهوم آزادی، نتیجه مستقیم قانون صیانت ذات است:
خواهد که مستقیما  خیر کند...چیزی را میانسان آزاد، یعنی کسی که فقط طبق احکام عقل زندگی می»

« کردن استحف  ود،طلب نفع خاست. یعنی خواهان عمل کردن، زیستن و وجود خود را طبق اصل  
گردد و در مقابل، که انسان به وسیله عقلش هدایت شود آزاد نامیده می(. از نظر وی تا جایی276)اسپینوزا، 

ناتوانی انسان در تسلط به عواطف خود و جلوگیری از آنها بندگی است. زیرا کسی که تحت سلطه عواطف 
در افهام عامه، معمولا  به رها بودن از قوانین عقل (. آزادی 217خویش است، مالک خود نیست )اسپینوزا، 

متساوی -شود؛ در افکار اکثر فیلسوفان نیز با اراده آزادبندوباری فهمیده میو شرع تفسیر شده و ملازم بی
شود. اما طبق تلقی دقیقی که از این مفهوم، در فکر علامه و اسپینوزا یکی دانسته می -نسبت به فعل و ترک
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یابد. هرگز شخصی ه؛ آزادی انسان در پرتو کمال عقلانی وی و عمل طبق اقتضای عقل، معنا میتبلور یافت
که از حد عواطف بالاتر نیامده و هنوز انسان بالفعل نشده است و در پاسخگویی به اقتضائات قوای حیوانی 

وی تحت کنترل عواطف خود و توان آزاد نامید؛ زیرا پیماید، را نمییا نباتی خود، طریق افراط و تفریط را می
باشد، او هنوز بنده است هرچند بنده آنهاست، بلکه تحت سیطره عوامل بیرون از حقیقت وجودی خود می

 در تلقی عوامانه، آزاد دانسته شود.
یک انسان، عمل طبق اقتضای طبیعت انسانی )فطرت انسانی « آزادی»از این رو طبق هر دو دیدگاه، 

نزد اسپینوزا( و رهایی از اسارت شهوات و عواطف و تسلط عقل برآنها، دانسته  نزد علامه و کوناتوس
شود نه رهایی از قوانین عقل و شرع. بنابراین، این آزادی هیچ منافاتی با عشق به خداوند و بنده محبت او می

نوع بحث علامه  بودن )متناسب با نظرگاه اسپینوزا( و یا تسلیم در برابر حق و حقیقت و خداوند )متناسب با
 باشند.طباطبایی( ندارد. زیرا این قوانین برآمده از خود فطرت و تحت هدایت طبیعت می

 اجتماع و فلسفه اجتماعی
گیری اجتماع و زندگی اجتماعی در نظرگاه علامه مبتنی بر حکم فطرت است اساس و مبدأ اصلی شکل

خواهد از هر ه استخدام را بکار انداخته و میو این فطرت انسانی است که برای رفع احتیاجات خود غریز
کشی داشته باشد وچون چنین غریزه در میان نوع ابناء بشر عام است نتیجه موجود زنده و غیر زنده بهره

دهد. بنابراین اصل برای انسان، فردیت و کمال خود است و برای حف  شخص و زندگی اجتماعی را می
 گردد.شود وآن گاه کمال نوعی اجتماعی مطرح میعی میفردیت خود، مضطرّ به زندگی اجتما

ها به یکدیگر را از مبادی گیری اجتماع با دیدی مشابه، احتیاجات انساناسپینوزا برای تبیین شکل
کند، اما بیشترین تاکید وی بر روی زندگی کسانی است که تحت هدایت عقل تشکیل مدینه معرفی می

همند که در قالب زندگی اجتماعی آزادتر خواهند بود تا زندگی فردی زیرا فکنند. اینان خود میزیست می
کند برای او دانند که برای انسان چیزی مفیدتر از انسان نیست و انسانی که تحت هدایت عقل زندگی میمی

رود. تفاوتی که میان دو خیر است و چون او طالب خیر است پس بالطبع بدنبال زندگی اجتماعی هم می
یل است اینکه علامه ظاهرا  مبدأ تشکیل همه اجتماعات بشری را احتیاج فطری و سپس غریزه استخدام تحل

شناساند که افراد در آن همگی تحت هدایت عقل زندگی کند، اما اسپینوزا اجتماعی را هم میمعرفی می
اع ایده آل است یا واقعیت اند. حال آیا این اجتمکرده و زندگی اجتماعی را برای خیر بودن آن انتخاب کرده

خارجی در دنیای ما دارد، امری دیگر است؛ ولی ظاهرا  این نحوه از شکل گیری اجتماع هم مد نظر 
نیز سخن می گویند که « قوانین اجتماعی ناشی از عقل یا فطرت»اسپینوزا بوده است. هر دو فیلسوف از 

کنند. به لزوم وجود این قوانین دست پیدا می نقطه اشتراک آنهاست. البته هر کدام از رهیافت متفاوتی
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ها؛ کار اجتماع بدون وضع بعقیده علامه بعلت وجود تداخل و تعارض در حقوق و وظایف اجتماعی انسان
پذیرد. بنابراین اندیشه فطری تشکیل اجتماع او را به اندیشه و اجرای یکسری قوانین موضوعه سامان نمی

کند. اما اسپینوزا انسان تحت هدایت عقل را انجام دهنده اموری ایی میتقنین قوانین اجتماعی، راهنم
ها طبق قواعد مشترک ها خیر است، یعنی این انسانداند که ضرورتا  برای طبیعت انسان و فرد فرد انسانمی

ین را کنند که ضرورتا  برای افراد و طبیعت انسانی خیر است. علامه تقنین و تحقق این قوانعقلی زندگی می
کند، اما در نظرگاه که عقل در آنها به فعلیت و کمال رسیده است نمی« هایی بالفعلانسان»منوط به وجود  

کنند که اسپینوزا، قوانین مشترک اجتماعی که خیر اجتماع را بهمراه داشته باشد؛ هنگامی بروز پیدا می
 یده باشد.ها تحت هدایت عقل زندگی کنند یعنی عقلشان به فعلیت رسانسان

عمل »ها، باید گفت دو فیلسوف براساس اندیشه های جزئی در تحلیلبطور خلاصه و با وجود اختلاف
 کنند.تشکیل اجتماع و زندگی اجتماعی را تبیین می« طبق اقتضای طبیعت انسانی

 سعادت انسان
صیانت ذات و  بحث سعادت قصوای انسان و حیات طیبه وی، در نظام فلسفی دو حکیم؛ در پرتو قانون

را ثمره مستقیم این دو رهیافت دانست. « سعادت انسانی»توان شود، بطوری که مینظریه فطرت مطرح می
کند. وی تسلط عقل بر عواطف و اسپینوزا خود، شالوده فلسفه اخلاقش را بر پایه قانون صیانت ذات بنا می

هد وچون عقل با شناخت خدا، به عشق وی ددر نتیجه آزادی انسان را به سعادت نهایی انسان پیوند می
رسد و این عشق مایه نجات و آزادی اوست، بنابراین سعادت نهایی انسان در ارتباط با عشق خداوند می

 شود.محقق می
علامه طباطبایی زیستن طبق قانون فطرت )دین فطری(، را موجب دستیابی به حیات طیبه یا همان 

نجا که این زندگانی، ملازم با شکوفا شدن عقل و سلطنت او بر مملکت داند، و از آزندگانی انسانی می
است؛ در واقع همان دستیابی به زندگانی آزاد است. پس آزادی « آزادی انسان»وجودی انسان و در نتیجه 

حقیقی انسان در حیات طیبه وی، نهفته است. چنین انسانی تحت پرتو هدایت دین فطری، انسانی الهی 
های معمولی است. وی غرق در محبت آورد که سطح بالاتری از حیات انسانیاتی بدست میشود، و حمی

 پروردگار خود بوده و از بهجت قرب حق، مسرور است که هیچ سعادت و لذتی بالاتر از آن نیست.
بنابراین به عقیده دو فیلسوف حیات آزادانه انسان در پرتو هدایت عقل و عمل براساس اقتضائات 

آید. آزادی نفس نیز پیوند بدست می -به تعبیر اسپینوزا -و یا قانون صیانت ذات -ه تعبیر علامه ب-فطرت
ترین کمال نفس همانا شناخت خدا و عشق به مستحکمی با شناخت خداوند و ایمان به او دارد و عالی

اکها در تبیین حیات تواند هستی حقیقی خود را حف  کند. با وجود این اشتراوست که بدین وسیله انسان می
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کند که دینی وحیانی، و در عین حال منطبق با طیبه انسانی، علامه آنرا مبتنی بر هماهنگی با دین فطری می
فطرت و عقل است، اما در فکر اسپینوزا سخنی از دین فطری و اقتضائات آن نیست، و اگر هم سخن از 

 ین مسلما  ناشی از وحی نخواهد بود.قواعد مشترک زندگی برآمده از عقل زده باشد، این قوان
 

 گیرینتیجه

اسپینوزا برای ترسیم نظام اخلاقی خود مبتنی بر اختیار آدمی و وصول انسان به سعادت )حیات 
آورد. همچنین مبادی تشکیل مدینه و نظریه سیاسی اسپینوزا عقلانی(، پای قانون صیانت ذات را به میان می

نون است. در طرف دیگر علامه طباطبایی با طرح نظریه فطرت، زیربنای مبتنی بر برداشت وی از این قا
را  دین فطری کند و در ادامه روش زندگی برآمده از فطرت یا همانریزی مینظریه اجتماعی خود را پی

داند که انسان با عمل به مقتضای آن به حیات طیبه و آزادی حقیقی ویژه آدمی می« فطرت»مبتنی بر 
 رسد.می

شود از های مفهومی و محتوایی قوی دیده میعرصه نتایج مترتب بر صیانت ذات و فطرت، شباهتدر 
جمله تبیین بسیار مشابه مفاهیم اختیار و آزادی، شباهت ساختاری در تبیین مبادی تشکیل مدینه و شباهت 

در جزئیات نبود. امید محتوایی در تفسیر زندگانی سعادتمندانه انسانی، هرچند این موارد، خالی از اختلاف 
آنگونه که مورد نظر مرحوم -است که با ارائه این مقاله گامی در جهت تحقق گفتگوی فلسفی غرب و شرق

 ، برداشته باشیم.-علامه طباطبایی بوده است
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 چکیده

 ریابهواخ  دیو عارفانهه ابوسهع یعلمه اتیهکارنامهه   یهایژگیاز و یکی توانیمتعدد را م دینزد اسات یتجربه شاگرد
 کهردیجسهتار بها رو نیهاست. ا رفتهیپذ یریچشمگ ریتأث یاما او از ابوعبداخر من سلم هاتیش ص نیا انیبرشمرد. در م

اثبات  یدر پ ریابواخ  دیو ابوسع یهمانند در آثار سلم میاز تعاخ یشمار نییاست راج و تب قیاز طر یقیو روش تطب ی یتار
از  یدور ،ییاز خهوردن بهه تنهها ینهه ر،یاز وقت، ترک تکلّف، ترک تدب یعبارتند از: بهره ور میتعاخ نیمدعاست. ا نیهم

از  یعنهی گهر،ید مهوردرو بهه دو  شیدر مقاخه پ نی. همچنی، و مردم دار«من»خفظ  یریاز به کارگ زیمصا بت ناجنس، پره
را  یا تمهاخ نیگذرا اشاره رفته است. همه موارد فوق چن یدر هست یو مشاهده قدرت خداوند ستنیبه مردم نگر یمنظراخه
و متأثر  افتهی تیگرد تربشا یوخ افتهیدر مکتوبات خود او فرصت ظهور و بروز ن یاز سلم یاکه چه بسا آموزه ب شدیقوت م

اسهتاد  میاز تعهاخ ریهبه منظور شناخت جامع الاطراف و فراگ نکهیا یعنی نیمتذکر شده باشد و ا دانب شیدر آثار خو یاز و
از نظهر  زیهزانو زدنهد را ن یکه در مکتب و یافراد یهاشهیبه آثار به جامانده از او اکتفاء نمود بلکه لازمست آراء و اند دینبا

 د.گذران
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Abstract 

One of the features of the scientific and mystical life of Abū Saʿīd Abū al-Khayr is the 

fact that he had seen various teachers. Among these tutors, however, he has been 

significantly influenced by Abū ʿAbd Al-Raḥmān Sulamī. Using a historical approach 

and comparative method, this research seeks to prove this claim by extracting and 

explaining a number of common teachings in the works of Sulamī and Abū Saʿīd Abū 

al-Khayr. These teachings include: optimal use of time, abandonment of 

pretentiousness, abandonment of prudence, abstinence from eating alone, abstinence 

from companionship of the wicked, abstinence from using of the word "I", and loving 

and caring about people. The article also mentions two other cases, namely, looking 

at people from a divine perspective and observing the power of God in the transient 

existence. All of the above reinforce the possibility that some teachings of Sulamī may 

be absent in his own writings but may be found in the works of his student who was 

educated and influenced by him. This means that in order to have a comprehensive 

and inclusive knowledge of the teacher, the teachings of the master should not be 

limited to the works left by him, but it is necessary to consider the opinions and 

thoughts of the people who were trained in his school. 

 

Key Words: Sulamī, Abū Saʿīd Abū al-Khayr, Sufism, Teachings, Malamatiyya. 

 

 

 

 



            53                   ... یهاشهیبر اند «یأبوعبدالرحمن سُلم» یهاآموزه ریتأث یبررس        1398و زمستان  زییپا

 قدمهم
عارف ایرانی ابوسعید فضل اخله بن ابواخ یر بن ا مد میهنی معروف به ابوسعید ابهواخ یر در روز یه  

طبقات اخشافعیه،  سبکی،اول محرّم اخحرام سال سیصد و پنجاه وهفت ه.ق. در شهر میهنه به دنیا آمد ) شنبه
صهوفی مسهل  بهود و بها برخهی از اصهحاه صهوفیه نشسهت و « بابو بواخ یر»(. پدرش معروف به 4/10

امام ابوعبداخله  برخاست داشت. ابوسعید در زادگاهش مراتبی از علم و دانش را فرا گرفت و سپس به مرو نزد
ابن خلکهان، و ابوبکر عبداخله بن ا مد بن عبداخله قفال مروزی رفت ) (17میهنی، اسراراختو ید، خضری )

( و در علوم رسمی چون فقه،  دیث و تفسیر صا بنظر شد. سپس از مرو بهه سهرخس 249وفیات اخعیان، 
هد و شهوریده  هال بهود، دگرگهونی که مردی مجت« خقمان سرخسی»عزیمت نمود و با ورود به  لقه درس 

فهراهم « پیر ابواخفضل محمدبن  سهن سرخسهی»خاصی در او ایجاد شد. همین امر اسباه ملاقاتش را با 
ساخت. پیر ابواخفضل به تربیت ابوسعید همّت گمارد و او را به انزوا و عزخهت فراخوانهد و از همهین زمهان، 

(. از آن پس در بازگشت به میهنه، هفت سال 37اخعباد،  مرصادرازی، نقطه عطف زندگانی وی آغاز گردید )
از باقیمانده عمر خویش را به ریاضت گذارند و چون دوباره به نزد ابواخفضل سرخسهی بازگشهت بهه اشهاره 
وی، به نیشابور خدمت ابوعبداخر من سلمی رسید. این ملاقات پس از مدتی به گرفتن خرقه ارشهاد از وی 

دگاهش بازگشت و به تربیهت نفهوس مسهتعده پرداخهت. پهس از ر لهت ابواخفضهل انجامید. او سپس به زا
سرخسی به شهر آمل خدمت ابواخعباس قصاه رسید و وی بر قهامتش خرقهه درویشهی پوشهاند. ابوسهعید 

 83اندکی بعد مجدد به نیشابور رفت و مجلس موعظه ترتیب داد. او پایان عمر به میهنه بازگشت و در سهن 
بن ابهی سهعید،  هالات وسه نان اه.ق. به دیار باقی شتافت ) 440شنبه چهارم ماه شعبان ساخگی روز پنج 

(. بررسی اجماخی تاریخ علمی و عملی این ش صیت گویای آنست که در تربیهت وی 7ابوسعید ابواخ یر، 
افراد م تلفی نقش آفرین بودند وخی در ایهن بهین تهأثیر اسهتاد نیشهابور، سهلمی از وجهه اهمیهت خاصهی 

های این پیر طریقت بهرای تربیهت و ارشهاد مریهدان بههره خوردارست. وی بارها در مجاخس وعظ ازآموزهبر
نمود. به عنوان نمونه او در یکی از همین مجاخس بهه برد و آنان را در طیّ نمودن مدارج معرفت یاری میمی

خر من سهلمی در شهدیم. اول به نزدی  شیخ بوعبدا»گوید: نقل اوخین دیدار با استاد خویش پرداخته و می
بنوشهت بهه خهط « بنویس.»گفتیم: « ای نویسم به خط خویش.ترا تذکره»کرّت که او را دیدیم ما را گفت: 

سمعت جدّی اباعمرو بن نجید اخسّلمی یقول سمعت أبا اخقاسم اخجنید بن محمد بغدادی یقول: »خویش: 
و أ سن ما قیل فی تفسیر اخُ لق ما قاخهه « باختّصّوف.اختّصوّف هم اخُ لق. من زاد علی  باخُ لق زاد علی  »

( منظور 257میهنی، اسراراختو ید، «)اخشیخ الامام أبوسهل اخصعلوکی: اخُ لق هو الإعراض عن الإعتراض.
شود و تصوف را برای شهاگرد خهویش از خلق یا اخلاقی که در این فراز سلمی به نقل از جنید متذکر آن می

انهد، کنهد اخهلاق انسهانی نظیهر آنچهه علمهای اخهلاق گفتها آن تعریف و توصیف میدر اوخین ملاقات، ب
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بیان نموده اسهت؛ « إنّ  خَعلی خُلُقٍ عظیم  »باشد؛ بلکه مقصود همان چیزی است که  لاج در تفسیر نمی
 یعنی عروج از اخلاق بشری به اخلاق اخهی. این عروج در مشره ملامتی که سلمی و ابوسعید هر دو بدان

سهت و آنچهه ای که عارف کامهل در قبضهه جهلال و جمهال اخههی ایابد به گونهمتعلقند مصداق بارزی می
سازد. رساختی که این مقاخه بهه دنبهال انجهام او با  ق اقتضاء کند، همان را اخگو و سرمشق خود می« وقت»

است راج و تبیین نموده و بدین  های همانند و یکسان در آثار موجود از سلمی و ابوسعید راآنست اینکه آموزه
وسیله نشان دهد ابوسعید درمیان اساتید طریقتش از سلمیِ تأثیر قابل توجهی پذیرفته اسهت و چرایهی ایهن 

بهه رغهم  امر را بایستی ا تمالًا در سرسپردگی وی به مشره ملامتی که سلمی نیز به آن تعلق دارد، کاویهد.
آید اما وی از تصنیف کتهاه و رسهاخه پرهیهز داشهت و به شمار می اینکه ابوسعیدابواخ یر از بزرگان تصوف

( با اینهمه برخهی از مریهدان 243تو ید، ست. )میهنی، اسراراخدانناممکن می کاغذو  مداد جستن  ق را با
آورد، نوشتند. ایهن مکتوبهات همت گمارده و اذکار، نکات و فوایدی را که در مجاخس خانقاهی بر زبان می

 الات و س نان ابوسعید که توسط ابوروح خطف اخله بن  پراکنده بعدها پایه و اساس دو کتاه گردید. یکی
م( که شماری از اقوال و  114۶ق/  541ابی سعید فضل اخله میهنی )د  سعد بن اسعد بن ابی طاهر سعید بن

اسرااااتوحید  یرم اماارال ات ردی ا رم  ا وال پیرمیهنه را در اختیار داشته به رشته تحریر درآمد و دیگهری
، از نوه شیخ ابوسعید، محمد بن منور بن ابی سعید ابی طاهر سعید بن ابی سعید میهنی که  هالات، سعد 

های مریدان ابوسعید همچهون ،  کایات و اخبار مربوط به این پیرطریقت را با تکیه بر آنچه از گفتهس نان
ها بهرآن دسهت یافتهه، جمهع آوری نمهوده ها و روایتخواجه  سن مؤده خواجه ابواخفتح و سایر کایت

سهی طهی آن بهه فریتس مایر خاورشناس پژوهشهگر سویی ست کهنیز عنوان کتابی ا ایسانه یا واقعدت است.
بررسی سیر تفکرات شیخ ابوسعید پرداخته است. این کتاه  اصل ده سال پژوهش نامبرده است که وی آن 

م. به طبع رساند. مایر در این اثر صدها نکته بدیع از افکار و طریقهه عرفهانی ابوسهعید بهه  197۶را در سال 
رق مذهبی، مکاتهب م تلهف فقهه و اههل دهد. افزون بر آن, از تاریخ و فلسفه تصوف اسلامی، فدست می

آورد. ها و تجمعات صوفیه و تحولات سیاسی و اجتماعی عهد ابوسعید س ن به میان میکلام, نظام خانقاه
با مقدمه و تصحیح  از ادااث عایانم ا ح سعد  ا حاتخدا –چ د ن طعم وقت درباره ابوسعیدابواخ یر، کتاه 

به باور شفیعی کهدکنی ایهن کتهاه روایتهی کههن امها نویافتهه از دکتر شفیعی کدکنی نیز چاپ شده است. 
 .ترین اشعار عرفانی فارسی را درخود گنجانده استمقامات بوسعید است و نمونه بسیار ارزشمندی از کهن

 
 «وقت»وری از بهره

کنیم. یکی از اموری که مشهایخ، آغاز می« وقت»در این بررسی و مقایسه محدود س ن را با اصطلاح 
نمایند آنست که وقت خویش را در آنچه اوخویّت دارد بکار بندند. مریدان خویش را پیوسته به آن توصیه می

http://wikifeqh.ir/مداد
http://wikifeqh.ir/کاغذ
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ای از زمان، میان گذشته و آینده که بنده در آن خحظه از گذشهته و آینهده خحظه»منظور از وقت عبارتست از: 
ای به خهود ه و باطن وی را به گونهفارغ است و این بدان خاطرست که واردی از جانب  ق به قلب او رسید

بغهدادی، اخسهر فهی انفهاس اخصهوفی ، « )متوجه ساخته که در کشف خویش متذکر گذشته و آینده نیسهت.
ای است که آدمی درآن وقت در نظرگاه صوفیه، آن خحظه»گوید: ( ابوسعید در توضیح این اصطلاح می142

اند؛ همان گونهه کهه شمشهیر اشهیاء را بهه کردهر تشبیه میبرد، به همین دخیل آن را به شمشیخحظه به سر می
کند، نیمی که گذشته و نیمهی کهه هنهوز نیامهده کند، وقت نیز ماقبل و مابعد خود را به دو نیم میدوپاره می

)کدکنی، چشهیدن طعهم « است و وقت، درآن میان، همان خحظه است و  اختی که آدمی در آن خحظه دارد.
قت در اموری که از اوخویت برخوردار است آموزه ایست که متصوّفه با تعابیر م تلف ( استعمال و۶1وقت، 

به نفس خویش در هر وقتی، به چیزی برتر از آنکهه »نویسد: اند. یحیی بن معاذ دراین باره میاز آن یاد کرده
( در رسهایل ۶)رازی، جواهر اختصوف، .« وی را به امور دارای اوخویّت مشغول سازی سود و منفعت مرسان
بدان کهه در زمهان  یاتهت، پنهد و »شود: جنید نیز آمده است که رعایت این مهم باعث قرابت به اوخیاء می

اندرز دادنت به مردم و روی نمودن به آنچه برای تو و ایشان از اوخویت برخوردارست برترین اعمال توست و 
بغهدادی، رسهایل ) «کند.ء را برایت فراهم می]چنین عملکردی[ در وقت تو، ]موجبات[ قره بیشتر به اوخیا

( اهمیت وقت در دی است که چون از عمرو بن عثمان مکّی درباره اصل و  قیقت تصهوف 240اخجنید،
تصوف عبارتست از آنکه بنده، در هروقتی به آنچه در آن وقت اوخویّت دارد »سؤال شد، وی در پاسخ گفت: 

( به بیان دیگر، مکّی بنیان و شاخوده تصوف را بههره منهدی 25 )طوسی، اخلمع فی اختصوف،« مشغول باشد.
منظور از وقهت »در مشره الأرواح ضمن توضیح این اصطلاح چنین آمده است:  داند.مطلوه از وقت می

گردد. پهس چهون بهه سهبب  هلاوت آنستکه  قایق غیب برای چشم رو ی ]عارف[ مکشوف و ظاهر می
برد و شأن او آنست که از موجودیّت خویش غایب گشته به سر می مکاشفه پاک و طاهر گشت وی در وقت

بهرد و ابتلایهات وارده گردد ... و در آن وقت عارف در مشاهده  قّ به سر میو از اوصاف معهوده خارج می
 (.95بقلی شیرازی، مشره الأرواح، « )برای او ایجاد مزا مت نکند.

ای داشته و مریدان را به بههره وری این مهم عنایت ویژه در این مقام سلمی نیز همچون سایر مشایخ به 
جوامع آداه »هرچه بیشتر از وقت توصیه نموده است. ذیل چندین ب ش متفاوت از رساخه سلمی موسوم به 

و من آدابهم ترک الاشتغال بالأ وال اخماضی  و اخمسهتقبل  و اخعمهل »به این مهم اشاره رفته است: « اخصوفی 
قت و الاشتغال بمنازخ  ما هو أوخی به فی کلّ وقت مع قلّ  ملا ظته خها... من اشتغل بالأوقهات فی مراقب  اخو

و از جملهه آداه  (373/ 1)سهلمی، مجموعه  آثهار اخسهلمی، « اخماضی  و الآتی  ذهب عنه وقت بلا فایدة.
کوشد و در از وقت میمتصوفه آنست که صوفی از اشتغال به ا وال گذشته و آینده روی برتافته و در مراقبت 

های گذشته و آینهده شود... کسی که به زمانرویارویی با امور به آنچه در هروقتی اوخویت دارد، مشغول می
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« الاشهتغال بوقهت مهاض تضهییع وقهت ثهان.»رود. مشغول گردد، وقت بدون کسبِ فایده از دست او مهی
دن، ضهایع شهدن وقهت ]بعهدی و[ دوم را سرگرمِ زمان گذشته شه( 35۶/ 1)سلمی، مجموع  آثار اخسلمی، 

)سهلمی، مجموعه  « و من آدابهم م اخف  اخنفس أبداً و استعمال ما هو أوخی فی کلّ وقهت.»شود. باعث می
و از جمله آداه ایشان آنست که پیوسته از در م اخفت بها نفهس درآمهده و در ههر  (.370/ 1آثار اخسلمی، 

و استعمال ما  ...آداه اختصوّف عشر خصال »شوند. مشغول میوقتی به امری که از اوخویت برخوردارست 
مجموع آداه تصوف عبارتست از ده خصلت: ...عمل نمودن به آنچه  قیقتهاً اوخویهت  )همان(« هو أوخی.

و یطلب نفسه فی کل » از قول وی آمده است:تسع  کتب فی اصول اختصوف و اخزهد نیز،  دارد. در مجموعه
]صهوفی[ از خهود در ههر . (3۶7)سلمی، تسع  کتب فی اصول اختصوف و اخزههد،  «وقت بما هو أوخی به.

 کند.وقتی آنچه اوخویت دارد را طلب می
ابوسعید، ضمن تنبّه مریدان به کوتاهی عمر و محدود بودن فرصت، همچون سلمی درباره بههره منهدی 

دو نَفَهس، یکهی گذشهته ویکهی وقت تو این نَفَهس تُسهت درمیهان »کند: از وقت به ایشان چنین توصیه می
وقت تو این نَفَس توست. در میان دو نفس یکهی گذشهته و یکهی ( »127)مایر،  قیقت و افسانه، « ناآمده.

ناآمده. دی شد و فردا کو؟ روز امروز است و امروز این ساعت و این ساعت این نَفَهس اسهت و نَفَهس ایهن 
هفتصهد ههزار مشهایخ در »گویهد: زی دیگهر نیهز می( وی در فرا307میهنی، اسراراختو ید، « )وقت است.

ها این است که: استعمال اخوقت بمها ههو أوخهی ترین و بهترین همه قولاند. تمامماهیت تصوّف س ن گفته
 (.299همان، « )به.
 

 ترک تکلّف

( از امهوری کهه مریهد از 67 صفی پوری شهیرازی، منتههی الاره،« )رنج بر خود نهادن»تکلّف یعنی 
دایت سلوک ملزم به رعایت آنست اینکه از تکلّف و به ز مت انهداختن خهویش بهه منظهور  فهظ همان ب

اعتباریات عاخم دنیا تماماً روی بتابد و از مشغول شدن به ظواهری که ماوراء و  قیقتی برای آن وجود نهدارد 
کلّف نداشتن را صا ب کتاه شرح اختعرّف خمذهب اختصوف در تبیین معنا و مفهوم صوفی، ت دوری گزیند.

صوفی به  قیقت آن کس باشد که به صفت خویش قایم »شمرد: های صوفی  قیقی بر مییکی از شاخصه
نبود، وز همه چیزها بیزار گشته باشد. تعمل نکند، یعنی از خویشتن کاری نبیند؛ و تکلّهف نکنهد، یعنهی از 

( در ثبت و ضبط تاریخ 164/ 1 )مستملی ب اری، شرح اختعرف خمذهب اختصوف،« خویشتن کاری نسازد.
اند. بهه زندگانی اهل معرفت نیز به ترک تکلّف اشاره رفته و این ویژگی را از نقاط برجسته  یات آنان شمرده

وی[ محدّث و پیشوا و از جمله بزرگانی بود »]نویسد: عنوان نمونه مستملی درباره ترجمه مسعر بن کدام می
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شهرت داشت... در رسیدن به هدف پشهتکار داشهت و رونهده راه تصهوف داری داری و شب زندهکه به روزه
)همان( همچنین در کشف اخمحجوه هجویری در معرفی ابهو « بود. تمایل به عزخت و ترک تکلّف داشت.

و منهم ماخ  وقت خود اندر تصوّف و طبعش خهاخی »خوانیم: عبداخله محمد بن خفیف ضبی شیرازی می
 (.199)هجویری، کشف اخمحجوه، « اخلّه محمّد بن خفیف )رض(  از تکلّف و تصرّف ابو عبد

را در بن مایه تصهوف دخیهل « عدم تکلف»ای که قید ای دارد به گونهخرگوشی به این اده عنایت ویژه 
تصوف نوعی علم است بی آنکه نیازمند به فراگیری باشد و نوعی از  هال اسهت بهی آنکهه در آن »داند: می

( او در جای دیگری نیز چنهین 19)خرگوشی، تهذیب الاسرار فی اصول اختصوف، « شد.تکلّف و دشواری با
)خرگوشهی، تههذیب الاسهرار فهی « اختصوف  ذف اختشرّف، و ترک اختکلّف، و استعمال اختظهرّف.»گوید: 

( تصوف عبارتست از تشریفات را  ذف کردن و تکلّف و دشواری را رها نمهودن و ]در 18اصول اختصوف، 
ظرافت به خرج دادن. توصیه استاد به ساخ  طریق درباره دوری کردن از تکلف به هدف دسهتیابی بهه امور[ 

عیش خوش و مُهنّاست. عیش مهنّا همان مقصهدی سهت کهه رهپویهان راه  هق آرزوی آن را مهدام در سهر 
رسهیدن بهه نماینهد. کرمهانی در شهعرش راه پرورانده و برای وصال به آن از هیچ گونه تلاش فروگذاری نمی

 داند:چنین عیشی را ترک تکلف می
 ست بی توقف برخیزدر راه تصوف از تکلّف برخیز برخاستنی ا

 خواهی که عیش تو خوش گردد ی  دم به تکلّف ز تکلّف برخیزگر می
 (.148و د اخدین کرمانی، )کرمانی، دیوان رباعیات ا                                                                             

اده پنجم »نویسد: صا ب مصباح اخهدای  ضمن برشمردن آدابی برای رهرو راه  ق در اده پنجم می
ترک تکلّف است. باید که بتکلّف زندگانی نکند. چه تکلّف از طریق تصوّف دور است. و در خبر است کهه 

ی علیه اخسّلام گفته است: شرّ الاصدقاء مهن أ وجه  أنا و أتقیاء أمّتی برآء من اختّکلّف و امیر اخمؤمنین عل
إخی مداراة و أخجأک إخی اعتذار او تکلّفت خه. و جعفر صادق سلام اخلّه علیه گفته است: أثقل إخهوانی علهی 

)کاشانی، مصباح « من یتکلّف خی فی اخصّحب  و اتحفّظ منه و اخفّهم علی من اکون معه کما أکون و دی.
 (.241کفای ، اخهدای  و مفتاح اخ

کند: سلمی با عنایت به این اندیشه مهم عرفانی، از قول علی بن عبداخحمید تصوف را چنین تعریف می
سهلمی، مجموعهه « )تصوف یعنی تکلّف نداشتن و ظرافت به خرج دادن و ف ر فروشی را کنار گذاشهتن.»

دههد و صهوف بهه دسهت می(. ابوسعید نیز همگام بها اسهتادش تعریهف مشهابهی از ت370/ 3آثار سلمی، 
هفتصهد پیهر از پیهران درطریقهت سه ن »شهمرد: ترین عامل ایجاد تکلّف را مشغول شدن به نفس میمهم
اند، اول همان گفت که آخر. امّا عبارت م تلف بود و معنی یکی بود که اختصوّف ترک اختکلّف و ههیچ گفته
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 (.111میهنی، اسراراختو ید، « )اندی.تکلّف ترا بیش از تویی نیست که چون مشغول شدی ازو باز م
 

 ترک تدبیر

های تصوف که رعایتش به رهروان توصیه شده تدبیر نکردن یا به عبارت دیگر تهرک تهدبیر یکی از آموزه
بعد از آنی که مسلمان تسلیم امر خداوند شد جهایی »از  ضرت ابراهیم خلیل )ع( منقول است:  باشد.می

/ 2)مستملی ب هاری، شهرح اختعهرف خمهذهب اختصهوف، « ماند.[ باقی نمیبرای تدبیرنمودن ]از برای وی
های بندگی تهرک از نشانه»نویسد: داند و میهای بندگی می(. قشیری دوری نمودن از تدبیر را از نشانه812

( از همهین روسهت کهه بنهده راسهتین  هق و 34)قشیری، اخرساخ  اخقشیری ، « تدبیر و مشاهده تقدیر است.
راه جهوانمردان طریقهت و اربهاه  قیقهت تسهلیم و »ب سلیم از آن پیوسته روی گردان اسهت: صا ب قل

هَ بِقَلْبٍ سَلِیمٍ »رضاست و اخیه الاشارة بقوخه:  و یقال: دع اختّدبیر اخی من خلق  تسترح. تدبیر « إِلاا مَنْ أَتَی اخلا
، از راه اعتهراض برخیهز، تعهرّض و فضهول کار با خداوندگار گذار، تصرّف در آفریده آفریدگار را مسهلّم دار

مکن، از درگاه او معرض مباش، او را وکیل و کفیل و کارساز خود دان، تا ایهن فرمهان را ممتثهل باشهی کهه: 
ِ ذْهُ وَکیلًا.  .(671میبدی، کشف الأسرار و عدة الأبرار، ) «فَاتا

 هبّ ذات و  هب نفهس د در تدبیر، وجود منیّت در سرشت آدمی است و منیّت خهوخاستگاه و منشأ  
به این معنا که ش ص هنگامی که نفس خویش را در وقایع عاخم مهؤثر بینگهارد روی بهه تهدبیر ؛ ریشه دارد

اند. از پردازد و این دقیقاً همان معنایی است که مریدان به شدت از آن نهی شهدهآورد و به تدبیر امور میمی
چون عبد ]در راه  ق[ قیهام نمایهد و بپهاخیزد، مقهام »ل شد: همین رو وقتی از سهل بن عبداخله تستری سؤا

)سهروردی، « گیرد؟ وی گفت: همان منزخی که وی تدبیر و اختیار را واگذارد.بندگی درکدامین منزل قرار می
 (. عطار نیز با اختفات به همین معنا این چنین سروده است:540/ 2عوارف اخمعارف، 

 است، تا تقدیرچیست؟گفت: تسلیم گبرگفت: ای مرد! پس تدبیرچیست؟
 شیرگردد همچومور، آنجا، خموش چون برآید بحرِتقدیرش به جوش

 (75)عطارنیشابوری، مصیبتنامه،                                                                                                              
بایست تماماً از آن روی برتابهد  هق ده و ساخ  طریق  قیقت میهمانگونه که تدبیر نمودن مذمت ش

نماید که امورش را بدو بسپارد. در این هنگهام ای میمتعال نیز متقابلًا نظر خاص خویش را شامل  ال بنده
کسهی کهه »نویسهد: کند. ابن عربی ذیل تنبّه مریدان به ترک تدبیر، میاست که او خود امور عبد را تدبیر می

)اخبانی اخکردی، شهرح  کهم اخشهیخ الأکبهر اخسهید « کند.اند تدبیر را واگذارد خداوند برای او تدبیر میبتو
ههای تهرک تهدبیر را عهدم رسد بتوان یکهی از مهمتهرین  کمت(. به نظر می371محیی اخدین بن اخعربی، 



            59                   ... یهاشهیبر اند «یأبوعبدالرحمن سُلم» یهاآموزه ریتأث یبررس        1398و زمستان  زییپا

ای »سهقی آمهده اسهت: توانایی عبد در تش یص مصلحت برتر او دانست. در الانسان اخکاملِ عزیز اخدین ن
انهد، از اند، به هرچه پهیش آمهده اسهت، راضهی و تسهلیم بودهدرویش! دانایان در دنیا هرگز چیزی ن واسته

اند که آدمی نداند که به آمد وی در چیست: عَسی أَنْ تَکرَهُوا شَیئاً وَ هُوَ خَیر  خَکمْ وَ عَسهی جهت آنکه دانسته
وا شَیئاً وَ هُوَ شَر   اند که خدای، مصلحت کار بنهده دانهد. پهس تهدبیر و تصهرّف خَکمْ و به یقین دانسته أَنْ تُحِبُّ

ههَ اند، و کار به خدای بگذاشتهخود، و ارادت و اختیار خود از میان برداشته هِ إِنا اخلا ضُ أَمْرِی إِخَی اخلا اند. وَ أُفَوِّ
کنهد کهه نیز در باه اقسام تدبیر توضیحی ارایهه می ( شعرانی334)نسفی، الإنسان اخکامل، «. بَصِیر  بِاخْعِبادِ 

و از جملهه آداه »ذکر آن در این مقام برای فهم مقصود و منظور عارفان از ترک تدبیر خاخی از فایده نیست: 
]متصوفه[ واگذاردن تدبیر است. و آن بر دو قسم است. تهدبیر محمهود و تهدبیر مهذموم. ]تهدبیرِ[ محمهود: 

ها از  قهوق بنهدگان یها از نماید مثل تدبیر در بهراءة ذمههقره به خدا را فراهم میچیزی است که موجبات 
طریق ادا نمودن و یا از طریق  لال بودی طلبیدن و مثل تدبیر در تصحیح نمودن توبه و آنچهه بهه سهرکوه 

ارتست از شود. و تدبیر مذموم: تدبیر نمودن دنیا برای دنیاست و آن عبنمودن هوای نفس و شیطان منجر می
های[ دنیا تا ش ص بدان افت ار کند و افزون طلبی نماید و هرچهه تدبیر نمودن در اسباه گردآوری ]نعمت

 (.102)شعرانی، آداه اخصحبه، « که برآنها بیفزاید بر غفلت و گمراهی ]خویش[ افزون نموده است.
های این گره زده و آن را یکی از مؤخفهنکته قابل توجه اینکه برخی از عارفان ترک تدبیر را به مفهوم توکّل  

توکّهل، تهرک نمهودن تهدبیر و بیهرون آمهدن از  هول و قهوه »اند. ذواخنون مصری گوید: مقام محسوه کرده
بهرد در ( با این توصیف ش صی که دست به تدبیر می272)مدنی، اخموسوع  اخصوفی ، « ]ش صی[ است.

صان است. در بعضی از آثار متصوفه نیز این آموزه یکهی از سپردن امور به خداوند یعنی در توکلش دچار نق
زهد عبارتست از تهدبیر و اختیهار را تهرک نمهودن و راضهی »ارکان ساختاری مفهوم زهد قلمداد شده است: 

)اخعجم، « بودن و با اختیار خویش تسلیم  ق شدن، چه در امور س ت و شدید و چه درامور سهل وآسان.
( برخی هم تدبیر ننمودن را همان راضی بودن به قضهای اخههی تفسهیر 441 موسوع  مصطلحات اختصوف،

 اند:نموده
 جز رضا تدبیرنبود با قضا کار ساخ  چیست، تسلیم ورضا

 پیشه کن صبر و توکل در طریق تاشوی زاهل طریقت ای رفیق 
 (303یجی، أسراراخشهود فی معرف  اخحق اخمعبود، )لاه                                                                          

شاید اینجا بتوان وجه جمعی یافت به اینگونه که ترک تدبیر در هر سه مورد به نحو تضهمنی یها اختزامهی 
نههد اوّلًا بهه خهدا اعتمهاد دارد و امهرش را بهه او  ضور داشته باشد؛ یعنی کسی که تدبیر را بهه کنهاری می

دهد رغبتی نسبت به ای از توکل به همراه دارد. ثانیاً وی با ترک تدبیر نشان مینشانه سپارد پس تارک تدبیرمی
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دهد به امهری کهه ای از زهد نیز در او وجود دارد. ثاخثاً با روی گرداندن از تدبیر نشان میدنیا ندارد پس اماره
ر وجود مقام رضا نیز در وی بهه ای بخداوند برای او رقم زده خشنود است و به آن راضی است بنابراین قرینه

 بار نشسته است.
و از »نویسد: ابوعبداخر من سلمی هم به این اده عنایت داشته و از این رو در شمار آداه صوفیان می

گویهد: تهدبیر کهردن و اختیهار نمهودن را جمله آداه صوفیه ترک تدبیر و اختیارست. سهل بهن عبداخلهه می
شود زیرا که تدبیر کردن و اختیهار نمهودن، زنهدگی را بهه ]کهام[ مهردم تلهخ واگذارید تا زندگی خوشایندتان 

واز جمله آداه صوفیه ترک تدبیر وروی آوردن به  ال ( »354/ 3)سلمی، مجموعه آثار سلمی، « سازد.می
و ]نیهز[ از جملهه آداه صهوفیه عبارتسهت از: »گویهد: ( در جای دیگری او می371)همان، « تسلیم است.

واگذاردن و در طلب روزی تلاش کردن و در همه  ال آرامش داشتن نسبت به قضای اخهی و ضمان تدبیر را 
( سلمی در یکی از مصنفات خویش در تعبیر قابل تهاملی بهه موضهوع مصهیبت اشهاره 376)همان، «  قّ 

مصیبت از جانهب »داند که پیآمد آن عقوبت خواهد بود: تیجه نوعی از مصیبت مینموده و تدبیر نمودن را ن
خدا بر دو قسم است: مصیبتی که ر مت است و مصیبتی که عقوبت است. پس مصیبت ر مت صا بش 

دارد و مصیبت عقوبت صا ب خویش را بهه سهوی اختیهار و را به اظهار نیاز به خداوند و ترک تدبیر وا می
 (.170)سلمی، ابو عبد اخر من، طبقات اخصوفی ، « انگیزد.تدبیر بر می

توبه باید کرد »توان ملا ظه کرد: شبیه تعابیر وارده از سلمی درباره ترک تدبیر را در آثار ابوسعید هم می
« از منی خویش و دور باید انداخت تدبیر خویش و اختیار خهویش و از کهرد خهویش ننهی بایهد داشهت.

تمام آسایش و آرامش نفهس « »از راه تدبیر برخیز و بر راه تقدیر نشین.( »122عارفان،  )راشدی نیا، مجاخس
هیچ کهس روی « »را   اخنّفس کلّها فی اختسلیم وبلاؤها فی اختدبیر.« »در تسلیم است و بلای آن در تدبیر.

بیر تدمیر. تهدبیر کهار اختد« »آسایش و آرامش را نبیند تا آنکه در تدبیر کردن چون اهل قبور )مردگان( گردد.
تر از تدبیر نیست. أطلبوا اخله بترککم اختدبیر، فإنّ اختدبیر فهی ههذا اخطریهق خردان بُوَد وهیچ راهزن عظیمبی

« ترین خلق کسی بُوَد که در  قّ دوست با دشمن تدبیر کنهد. ایهن تهدبیر از قلّهت معرفهت بُهوَد.تزویر. ابله
 (.115اسراراختو ید،  میهنی،؛ 111مایر،  قیقت و افسانه، )

 
 نهی از غذاخوردن به تنهایی

فرمود و پیروان را نیز از چنهین های پیامبر اسلام )ص( آن بود که به تنهایی غذا تناول نمییکی از سنّت
همیشه رسول خدا )ص( بهر روی زمهین غهذا »نمود. در این باره در کتاه اخلّمع آمده است: کاری نهی می

( 98)طوسی، اخلمع فهی اختصهوف، « نشست ... و هیچگاه به تنهایی غذا ن ورد.یخورد و روی زمین ممی
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هِ خَکنُود  در تفسیر واژه  نْسانَ خِرَبِّ از قول  ضرت محمهد « کنود»صا ب کتاه کشف الاسرار، ذیل آیه: إِنا الْإِ
کنهد و تنبیه میکنود به کسی گویند که از ب شیدن و عطا کردن دریغ ورزیده و عبدش را »نویسد: )ص( می

( عارفان و اهل طریقت بها تأسّهی بهه 585)میبدی، کشف الأسرار و عدة الأبرار، « خورد.به تنهایی غذا می
خهوریم و بهه تنههایی نمی»داننهد: سنت نبویّ )ص(، به تنهایی غذا خوردن را م اخف با کرامهت نفهس می

)گیلانی، اخفتح اخربهانی و اخفهیا اخر مهانی، « نماید.نوشیم زیرا که کریم به تنهایی چیزی تناول نمینمی
( دراین باره عبداخقادر گیلانی ضمن نهی نمودن پیروان از غذا خوردن بهه صهورت انفهرادی، نسهبت بهه 91

به تنهایی غذا م هور کهه ههر کهه چنهین کنهد و »گوید: ش صی که در قبال این اده بی مبالات باشد، می
( در  الات قطب ربّانی هم 8۶)همان، « رود.م فقر و دریوزگی او میاش دعوت ننماید بیدیگران را به سفره

آمد همانگونه که چون فُردی اش به تنی میخورد سینهوی چون تنها غذا می»در این باره چنین آمده است: 
گشهت اش فهرا  میخهورد سهینهشد. او هنگامیکه با جماعهت غهذا میاش تنی میایستاد سینهبه نماز می

شد. در هر دو امر  اخش یکسان بهود؛ زیهرا اش فرا  میخواند سینهکه چون به جماعت نماز می همانگونه
دهد و این بدان علت است که در دسهته جمعهی شارع در هردوی این موارد به دسته جمعی بودن فرمان می

دارد. در دسته  بودن، پشتیبانی از یکدیگر و اخفت و دوستی با همدیگر، در راستای نصرت و یاری دین وجود
)ملیجهی، مناقهب اخقطهب « جمعی بودن اقامه  دود و دفع امور منکر و اظهار شعایر عبهادی وجهود دارد.

( در بهاه اهمیهت و ضهرورت مراعهات ایهن اده، ابهن عربهی 10۶اخربانی خلسید عبد اخوهاه اخشعرانی، 
خویش را به غهذا خهوردن دعهوت  توانی به تنهایی غذا م ور و ) تی( اگر خادمتا آنجا که می»نویسد: می

/ 4)ابهن عربهی، اخفتو هات اخمکیه ، « ای در دههان او بگهذار.نمودی و او دعوتت را اجابت ننمود تو خقمه
های متصوفه به نوع و مرتبه همراهان هنگام غذاخوردن نیز اشاره رفته است. به عنهوان ( در برخی نحله488

ایی با رفقای طریق و در صهورت نبهود ایشهان بهه غهذاخوردن بها نمونه در طریقه نقشبندیّه پیروان به هم غذ
اند )اخنابلسهی، مفتهاح اند و در هرصورت از غذاخوردن به صهورت تنههایی نههی شهدهخانواده توصیه شده

 (.152اخمعی  فی دستور اخطریق  اخنقشبندی ، 
له آداه ایشان آنست و از جم»سلمی نیز ضمن برشمردن آداه صوفیان به این مهم اهتمام داشته است: 

( ابوسهعید، شهاگرد وی 382/ 3)سلمی، مجموعه آثار سلمی، « که به تنهایی غذا خوردن را ناخوش دارند.
نُهم آنکهه بهی موافقهت » نویسد:نیز دستورات ده گانه برای خانقاهیان ذکر نموده است. او در قاعده نهم می

 .(357مایر،  قیقت و افسانه، ) «یکدیگر چیزی ن ورند.
 

 دوری نمودن از مصاحبت با نابکاران
های صاخح و همراه بودن با بندگان راستین  ق تعاخی، مرید را از توغّل در اعتباریات هم نشینی با انسان
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سهازد. نتیجهه همهین نشسهت و برخاسهت تر میرهاند و شعله محبت اخهی را در دل او برافروختهواهی می
ر دل دردمند مرید گشته و او را در طی نمودن مقامات و رسهیدن هاست که همچون اکسیر نایاه، مرهمی ب

از »کنهد: رساند. در همین باره ا مد بهن ابهراهیم بهه مریهدش چنهین توصهیه میبه نشئه  قیقت یاری می
« مصا بت با تبهکاران بپرهیز که این نوع مصا بت برای تو از مصا بت با شهیر درنهده زیهان آور ترسهت.

( زیرا اینان نیز موجبات سیر قهقرایهی سهاخ  را فهراهم آورده، مهانعی 85م اخغوثی ، )نقشبندی، شرح اخحک
جدی در طیّ طریق خواهند بود. سریّ سقطی در واپسین خحظات مرگ خطاه به سیداخطایفتین جنیهد او را 

وارد شدم بر سریّ »دهد: کند و در باه مصا بت با نیکان نیز به وی تنبّه میبه دوری از بدکاران سفارش می
برد. ]با دیدن این صحنه[ نشستم و گریه کردم. پس اشهکم بهر گونهه در اخیکه او در سکرات مرگ به سر می

ای بنمها؟ در پاسه م سریّ چکید. او چشمانش را گشود و به من نظر انداخت. آنگاه به او گفتم: مرا توصیه
)مزیهدی، الإمهام « روی برمگهردان. گفت: با بدان همنشینی مکن و از طریق آمد وشد با خوبهان، از خهدا

( دراین باره برخهی از عارفهان عهدم معاشهرت بها نابکهاران را یکهی از ارکهان مفههوم تصهوف 295اخجنید، 
تصوف عبارتست از اسرار را محافظت نمودن و نیکوکاران را دوست داشتن و از تبهکاران دوری »اند: دانسته
های توصیه به ( با این توصیف شاید بتوان یکی از  کمت271)بغدادی، اخسر فی انفاس اخصوفی ، « کردن.

عزخت را ایمن بودن از مصا بت با تبهکاران دانست. مصنّف کتاه خطایف الاخهی  به ذکرفوایهد ده گانهه ای 
فایده پنجم آنست که ش ص از مصها بت و »نویسد: درباره عزخت پرداخته است. وی در بند پنجم آن می

)سهکندری، اخلطهایف الإخهیه  فهی شهرح « مدوشد با افهراد رذل سهاخم خواههد مانهد.همنشینی با بدان و آ
( ن جوانی ضمن منع مجاخست با افراد شریر برخی از فواید آن را برمهی 49م تارات من اخحکم اخعطایی ، 

ای ای و در تربیت نفس اهل مراقبهبر توباد، ای کسی که  ضرت محمد )ص( را اخگوی خود گرفته»شمرد: 
نمایی...مبادا، مبادا که با بدان آمد وشد نمایی و با آنان مجاخست کنی چرا در تهذیب اخلاق مداومت میو 

گذارد و فراست نیکوی آنهان را میراند و در باطن ایشان اثر میکه همنشینی با آنها قلب نیکوکاران آزاده را می
نمایهد نماید و و شت آنان را افزون میمیزایل ساخته وصفا ویکرنگی موجود در مَشره یگانه آنان را کدر 

« هها را بهه دنبهال دارد.گذارد، نسیانی کهه انهواع خسهران و محرومیتو از خود نسیان وفراموشی بجای می
( ا تمالًا به خاطر همین آثهار مترتهب بهر مجاخسهت 2/495)ن جوانی، اخفواتح الإخهی  و اخمفاتح اخغیبی ، 

داند و همنشینی با تبهکهاران را ران را از انجام عمل پاکیزه برتر و بالاتر میاست که عطار همنشینی با نیکوکا
 (38۶شمرد )عطار نیشابوری، تذکرة الأوخیاء، از انجام عمل ناشایست بدتر می

سلمی نیز اختفات لازم به نوع و کیفیت مصا بت مریدان داشته و از همین رو در خلال آدابی که صوفیه 
و از جملهه آداه ایشهان آنسهت کهه از همنشهینی بها افهراد شهرور پرهیهز »نویسد: می ملزم به رعایت آنند،

« گفت:  اصل همنشینی با بدان، بدبینی نسهبت بهه خوبهان اسهت.کنند.... از بُشر  افی شنیدم که میمی
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( ابوسعید نیز که پرورش یافته مکتب عرفانی سلمی است، همگام بها 1/384)سلمی، مجموعه آثار سلمی، 
إیّاک و صحبه الأشرار : »کنداد، به ضرورت رعایت این مهم عنایت داشته و به رهروان چنین سفارش میاست

)میهنهی،  «و لا تنقطع عن اخله بصحبه الأخیار. با بدان صحبت مدار و به صحبت نیکان نیز قناعهت مکهن.
 (297اسراراختو ید، 

 
 «من»پرهیز از استعمال لفظ 

قیقتی ست که رهرو طریقت بایستی به آن اذعان نمهوده و پیوسهته بهه آن فقر وجودی بنده به خداوند  
سهازد و عبهد را در اختفات داشته باشهد. غفلهت از ایهن مههم بسهتر رشهد منیّهت و خودخهواهی را مهیها می

ارادت ساکن نشود مگر به دوری از منیّت »نماید: له گرفتار میترین مانع برای عبودیت و سلوک اخی اخجدی
( بها ایهن توصهیف هرآنچهه 5۶)عطهار نیشهابوری، تهذکرةالاوخیاء، « کسی را بود که گام فرا  نهد. و منیّت

ا ساس خود بینی را در مرید تقویت نموده و وی را از توجه به  قّ منصرف نماید در منظر مشایخ متصوفه 
فی در خطابات خویش باشد. از جمله این امور اینکه صومذموم بوده و دوری از آن توصیه اخزامی ایشان می

و هرآنچه دالّ بر این معانی باشد، استفاده نماید. در شرح اختعرّف چنین آمهده اسهت: « ما»و « من»از خفظ 
اند که ابلیس به ترک سجود کافر نگشت، خکن بهه تهرک  رمهت کهافر گشهت، و آن بعضی از بزرگان گفته»

 رمتی اسهت. بایسهتی کهه ، خویشتن دیدن بیبود، از بهر آنکه در وقت خطاه  قّ « أنا» رمتی گفتار بی
چون او را امر آمد که: اسْجُدُوا لآدَِمَ. تعظیم خطاه  ق بر او چندانی غاخب گشتی کهه خویشهتن فرامهوش 

بایست کرد تا او را مقدم دیدی. به تقدیم  ق از خویشتن نظاره کرد کردی او را از  ق تعاخی به آدم نظاره می
اند کهه: مهن لت طاعت و شومی خویشتن دیدن او را به کفر آورد. و بزرگان چنین گفتهتا او را مؤخر دید به ق

( عطهار در 1439/ 4)مستملی ب اری، شرح اختعرف خمذهب اختصهوف، « رأی نفسه خم یفلح فی اخدارین.
لاوخیاء، )عطار نیشابوری، تذکرةا« منی از میان بردار تا منیّت من به تو باشد.»جای دیگری دراین باره گوید: 

نیکو نبوَد که دو خطیب بهر منبهر وا هدی خطبهه کننهد. خداونهد »نویسد: ( یا همو در جای دیگری می۶7
، در  اخیکه او ]پیوسته[ وجود دارد؛ ثابت، ازخی و ابدی است و «من»پس تو نباید بگویی « من»فرماید: می

بلایای بی شماری را به سوی « من»که « من»نگو ( »89)عطار نیشابوری، تذکرةالاوخیاء، « تو چنین نیستی.
 (.71)عطار نیشابوری، منطق اخطیر، « کشد. ]نگو من[ تا به شرور ابلیس مبتلا نشوی.خود می

و « مهن»واز جمله آداه متصوفه ترک خفظ »خوانیم: در یکی از رسایل سلمی ذیل این آموزه عرفانی می
اشد. همانگونه که از پیهامبر )ص( روایهت شهده ه در بو آنچه شبیه این اخفاظ است، می« برای من»و « ما»

آنگهاه «. مهن»هنگامی که ش صی از ایشان اجازه ورود خواست ه فرمهود: کیسهت؟ وی در پاسهخ گفهت: 
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گویا آن ]خفهظ[ را خهوش نداشهت. از أبومنصهور نقهل شهده کهه گفهت: « من؟! من؟!»پیامبر )ص( فرمود: 
]شایسته من گفهتن « من»فرماید: تیره روز گشتی بلکه جلّ میگوید، خداوند عزّ ومی« من»هنگامیکه بنده 

ای بنهده مهن. در ایهن « تهو»گوید: بلکهه ای مولای من! مولا می« تو»هستم[ و هرگاه بنده بگوید: نه، بلکه 
 (377/ 3)سلمی، مجموعه آثار سلمی، « صورت مراد و مقصود بنده، همان مقصود خدا در وجود اوست.

تکبّر سرافرازی »ادبی است که در بیان ابوسعید این چنین توصیف شده است: « من»لمه پرهیز از استعمال ک
« بود و منی کردن. چنان  ابلیس گفت: أنا خیر منه. به ی  منی طاعت چند هزار ساخه عمل او نهاچیز شهد.

منهی نکنهی و گوید با مردمان نگر تها گردد و میگویند ابلیس در بازارها می( »297میهنی، اسراراختو ید، )
توبه باید کرد از منهی ( »111)مایر،  قیقت و افسانه، « نگویید من و بنگرید تا چه آمد بر من از منی کردن.

خویش و دور باید انداخت تدبیر خویش و اختیار خویش و از کرد خویش ننی باید داشت و ترا خود ننهی 
ای با تو در کارزار آیهد نتهوانی و سرما، اگر پشهنیاید که تو بشری باشی بیچاره، محتاج نان و آه، اسیر گرما 

اینهت ابلههی و کهافری... خهود را بشهناس و مگهو کهه « من و خدای»خود را ازو نگاه داشتن. آنگاه گویی: 
ای ( »122راشدی نیا، مجهاخس عارفهان، « )و بر آن ثبات کن تا همه او گردی.« او»؛ ی  بار بگو که «من»

شرم دارید! مکنید چیزی که در قیامت نتوانیهد گفهت، اینجها مگوییهد کهه آن مسلمانان تا کی از من ومن؟ 
برشما وبال باشد. این منّیت دمار از خلق برآرد. این منیّت درخت خعنت است. اول کسهی کهه گفهت مهن، 

رسهد و ههر روز از گوید مهن، ثمهره آن درخهت بهدو میابلیس بود و درخت خعنت او آن من بود. هر کِ می
ای بهه رعایهت ایهن ( گویند ابوسعید خود اهتمام ویهژه304میهنی، اسراراختو ید، « )شود.می خدای دورتر

بدان  شیخ ما قدّس اخله رو هه اخعزیهز، هرگهز »اده داشت. در این باره از مریدش چنین نقل شده است: 
اند و فتهایشان، چنین گ»نگفته است. هرکجا ذکر خویش کرده است، گفته است: « ما»و « من»خویشتن را 
 (.15 )میهنی، اسراراختو ید،« اند.چنین کرده

 
 مردم داری

دهنهد، مهردم داری و یکی دیگر از تعاخیمی که مشایخ طریقت پیروان را نسبت به رعایهت آن توجهه می
شهود سهل تستری چون در بهاه هویهت و مفههوم عقهل مهورد سهئوال واقهع می مدارا نمودن با مردم است.

عقل عبارتسهت از[ »]شمرد: های عقل میدهد و آن را از مؤخفهموزه توجه و اختفات میم اطب را به همین آ
)اصفهانی،  لی الاوخیاء و طبقات « م ارج زندگی مردم را تأمین نمودن و اذیت و آزار آنان را تحمّل نمودن.

ک عارفان راسهتین است که سیره و سلو(. اندیشه گوشه نشینی در تصوف ناه اتّهام بزرگی197/ 4الاصفیاء، 
کنهد نهد. س نان مضبوط و ا هوال مهنعکس شهده در کتهب عرفهانی ثابهت میای بر آن نمیکمترین صحه
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مسایل اجتماع و مشکلات مردم در زندگی اهل معرفت مورد توجه بوده و ایشان ب شی از موفقیهت  یهات 
از »نویسهد: های مرید واقعی، میهدانستند. ابوسعید خراز ضمن تبیین نشانعارفانه خویش را بسته به آن می

های ارادت راستین او آنست که رقّت قلب و شفقت دل و مهربانی نمودن و بهذل و جمله آداه مرید و نشانه
ها کشیدن،  ال غاخب در مرید باشد تا آنجایی که ب شش داشتن و بار بندگان و م لوقین  قّ را در س تی

)طوسی، اخلمهع فهی اختصهوف، « نمایند.ردم روی آن کوشش میبرای بندگانش ]همچون[ زمینی باشد که م
(. بنابراین گرچه عارف در خلوت معنوی خویش بها خهدای خهویش مسهتغرق اسهت امها در مسهایل 206

از جملهه »خرد: اش نه تنها  ضوری سازنده و  یاتی دارد که مشکلات این  ضور را نیز به جان میجامعه
)سههروردی، عهوارف « دم[ و اذیهت و آزار آنهان را تحمهل نمهودن اسهت.اخلاق صوفیه مدارا نمودن ]با مر

از »گویهد: رود که شیخ ابواخحسن خرقانی میای پیش می(. این اندیشه و رفتار تا مر له266/ 1اخمعارف، 
ترکستان تا به در شام کسی را خار در انگشت شود آن از آنِ من است و هم چنین اکر ترک تها شهام کسهی را 

)عطارنیشهابوری، « سنی آید؛ زیان آن مراست و اگر اندوهی در دخی است، آن دل از آنِ مهن اسهت.قدم در 
بار مردم را کشیدن، مشکل آنان را مشکل خویش پنداشهتن و آرامهش  (. با این توصیف590تذکرة الأوخیاء، 

قت بها رعایهت هایی است که ساخکان طریخود را در گرو آرامش و آسایش خلق خدا دانستن مجموعه آموزه
»...  های چهارگانهه وخهیّ آمهده اسهت:شوند؛ در کتاه شرح الانفاس اخرو انیه ذیل نشهانهآنها شناخته می

« ]وی[ بین خود و مردم اذیت و آزار را تحمل کند و بر سب عقهول متفهاوت مهردم، بها آنهها مهدارا نمایهد.
خزری برخهورداری از چنهین صهفتی را (. بها38)دیلمی، شرح الأنفاس اخرو انی  لأیم  اخسلف اخصهوفی ، 

بهترین اخلاق فقرا آن است که با مسهلمانان رفهق کننهد و »داند: برترین ویژگی اخلاقی فقراء )دراویش( می
)بهاخرزی، أوراد الأ بهاه و فصهوص الآداه، « افعال مکروه خلق را از دیدنی و شنیدنی ا تمهال نماینهد.

ره به درجه دوم از مقام سکینه، کاشهانی بهه ایهن آمهوزه توجهه (. در شرح منازل اخسایرین هم ضمن اشا179
ایهن مرتبهه از سهکینه در میهان »شهمرد: نماید با این تفاوت کهه آن را خصوصهیت انحصهاری فتیهان میمی

متصوّفه، اختصاص به اهل فتوّت دارد. این رتبه، تزکیه نفس بوسیله اصلاح نمودن اخلاق است؛ و محاسهبه 
گاه ش هاست. ]این مقام[ ملاطفت نمودن با مردم، بوسیله مهدارا دن بر عیوه و ظرایف آفتنفس از طریق آ

ست؛ ]این رتبه[ اذیت و آزار ایشان را تحمّل نمودن و نفع رسانی به آنهها و چشهم پوشهی کردن و نرم خویی
 (.544)کاشانی، شرح منازل اخسایرین، « نمودن از عیوبشان به خاطر مشاهده عذر آنان است.

شهمرد کهه مهردم را همچهون اههل و عیهال داری، سلمی نیز کسی را صوفی  قیقی میوضوع مردمدر م
کشند. از ابوجعفر نقل شده اسهت کهه از جمله آداه متصوفه آنست که بار همه مردم را می»خویش بداند: 

 (.151/ 1)سلمی، مجموعهه آثهار سهلمی، « گفت: صوفی، صوفی نیست تا اینکه همه مردم عیال او گردند.
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شیخ را گفتند: فلان کهس » قیقت این سیر وسلوک اجتماعی در س ن ابوسعید این گونه ثبت افتاده است: 
ای نیز برود. گفتند: فهلان کهس در ههوا پهرد. گفهت: رود. گفت: سهل است، بزغی و صعوهبر روی آه می

شهیخ گفهت: شهیطان  شود.پرد. گفتند: فلان کس در ی  خحظه از شهری به شهری میای میمگسی و زغنه
شود. این چنین چیزها از بس قیمتی نیست. مرد آن بود کهه در میهان نیز در ی  نفس او مشرق به مغره می

خلق بنشیند و ب سبد و در میان بازار در میان خلق ستد و داد کند و با خلق بیامیزد و یه  خحظهه بهه دل از 
ر فرازی دیگر همان تعبیر سهلمی، از وی نیهز عینهاً د (.199/ 1اسراراختو ید،  میهنی،« )خدای غافل نباشد.

( او 2۶1میهنی، اسراراختو ید، « )صوفی، صوفی نیست تا اینکه همه مردم عیال او گردند.»نقل شده است: 
نگرد و کشیدن بهار ایشهان یعنی به چشم شفقت به همه خلق می»نویسد: در مقام تفسیر این اده چنین می

داند کهه بیند و میآن  اسیری ایشان و درماندگی ایشان در تحت قدرت  قّ میبر خویشتن فریضه داند از 
 (.2۶1)میهنی، اسراراختو ید،  «اند.در تصوف قضا و مشیت

های مشترک میان ایهن شهاگرد و اسهتاد اشهاره ها و آموزهدر این مجال، گذرا به دو نمونه دیگر از اندیشه
 کنیم:می

کسی که از منظر خویش »نویسد: یستن: سلمی از قول شاه کرمانی میاخف( از منظر اخهی به مردم نگر
به مردم بنگرد، دشمنی وی با ایشان به درازا بکشد و آنکه به آنان با دیده  هق بهین نگهاه کنهد، عهذر آنهان را 

 (. از ابوسعید نیز چنین منقهول اسهت:35۶/ 3)سلمی، مجموعه آثار سلمی، « پذیرد.نسبت به  اخشان می
بین به مردم بنگرد، دشمنی و خصومتش با آنان به درازا کشد و هرکس به ایشان با دیهده با دیده مردمهرکس »

 (.291میهنی، اسراراختو ید، « )بین به آنان بنگرد از جانب ایشان درآسایش و آرامش به سر برد. قّ 
به ذکر داسهتانی  مشاهده قدرت خداوندی در عاخم: سلمی در آداه اخصوفیه ذیل اده هفتاد و سومه( 

گیرد که صهوفی بهه جریهان قهدرت از بشر  افی و معروف کرخی پرداخته و در انتهاء غیرمستقیم نتیجه می
بشر افی و معروف کرخی بیمار شدند ... آنگاه بشر گفت: ای طبیب ما »افکند. خداوندی در عاخم نظر می

« یف ]ید[ قهدرت اخههی در خویشهتن پهرداختیم.ایم. تنها برای تو، به توصاز خداوند نزد تو شکایت نیاورده
(. ابوسعید همانند استادش،  کمت گرسنگی و تشنگی و بیماری را 371/ 1)سلمی، مجموعه آثار سلمی، 

گرسنگی و تشنگی و بیماری از بهر آنست کهه تها قهدرت »داند: در تن آدمی، مشاهده قدرت خداوندی می
 (.130جاخس عارفان، )راشدی نیا، م« خداوندی بینی و عجز خویش.

 
 گیرینتیجه

رسد ذکر آنهها ای در سنت منعکس شده اما به نظر میهایی که از نظرگذشت هری  به گونهگرچه آموزه
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دهد که وی نسبت به سلمی و تعاخیم او داشته و این بیشتر از جهت توسط ابوسعید از تعلق خاطری خبر می
وسعید به آن وابسته است و هم سلمی به واسطه نگارش مشره ملامتی سلمی بوده است؛ مشربی که هم اب

آید. این وابستگی و تأثیر که عمدتاً به جنبه علمی تصهوف پرداز آن به شمار میرساخه ملامتیه ن ستین نظریه
سازد، از طریقت عرفانی ابوسعید خبهر شود و ضمن آن در  وزه عمل نیز نقش خود را آشکار میمربوط می

اختربی  و بهرای آن در تصهوفِ پهیش از عصهر اختعلیم و شیخست از تعاخیم شیختلفیقی ا دهد؛ مشربی کهمی
شناسیم؛ زیرا که در تصوف آغازین شیخ اختعلهیم بهر شهیخ اختربیه  غلبهه داشهت و ابوسعید کمتر نظیری می

تربیهت  تلفیق هردو باهم تا آن زمان مفهوم و جایگاهی نداشت و این نیشابور بود کهه در ایهن شهیوه خهاص
 ساخت.صوفیانه پیشگام بود و دوران کلاسی  تصوف را از دوران بعد از آن مجزا می
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، تصحیح: محمدرضا شفیعی کهدکنی، حالات و سخنان ابوسعید ابوالخیربن ابی سعید، جمال اخدین خطف اخله، ا
گاه، چاپ اول،   1366تهران، انتشارات آ

 ق. 1402، بیروت، ناشر داراخفکر ن،وفیات العیاابن خلکان، ا مد بن محمد، 
 تا.جلد، بیروت، دار اخصادر، چاپ اول، بی 4الفتوحات المکیة، ابن عربی، محمد بن علی، 

قهاهره، دار ام اخقهراء خلطباعه  و اخنشهر، چهاپ اول، حلیة الاولیاء و طبقات الاصفیاء، اصفهانی، ا مدبن عبداخله، 
 تا.بی

 .1383تهران، انتشارات دانشگاه تهران، چاپ دوم،  فصوص الآداب،أوراد الأحباب و باخزری، یحیی، 
کبرر السرید مییری الردین برن العربریاخبانی اخکردی، اخشیخ  سن بن موسهی،  ، بیهروت، شرح حکم الشیخ الأ

 ق. 1402داراخصادر، 
 ق. 1426قاهره، دار جوامع اخکلم، چاپ اول،  السر فی انفاس الصوفیة،بغدادی، جنید بن محمد، 

 ق. 1425جلد، دمشق، داراخقرأ خلطباعه و اخنشر و اختوزیع، چاپ اول،  1 رسائل الجنید،____________، __
 ق. 1426جلد، بیروت، دار اخکتب اخعلمی ، چاپ اول،  1 مشرب الأرواح،بقلی شیرازی، روزبهان، 

کتب اخعلمی ، بیروت، جلد، بیروت، دار اخ 1 تهذیب الاسرار فی اصول التصوف،خرگوشی، عبداخمل  بن محمد، 
 ق. 1427چاپ اول، 

جلهد، قهاهره، دار الآثهار  1 شررح الأنفراس الروحانیرة لأئمرة السرلو الصروفیة،دیلمی، محمد بن عبد اخمل ، 
 ق. 1428الاسلامی ، چاپ اول، 

 .1352جا، انتشارات بنگاه، مصحح: محمدامین ریا ی، بی مرصاد العباد،رازی، نجم اخدین، 
 ق. 1423جلد، قاهره، مکتب  الآداه، چاپ اول،  1 جواهر التصوف،عاذ، رازی، یحیی بن م
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 .1394تهران، ناشر: فرهنی معاصر، چاپ اول،  مجالس عارفان،راشدی نیا، اکبر، 
 تا.بیروت، دار ا یاء اخکتب اخعلمی ، بی طبقات الشافعیه،سبکی، عبداخوهاه، 

جلهد، بیهروت، دار  1 ح مختارات مرن الیکرم العطائیرة،اللطائو الإلهیة فی شرسکندری، ا مد بن عطاء اخله، 
 ق. 1424اخکتب اخعلمی ، چاپ اول، 

جلد، بیروت، اخناشر خلطباعه و اخنشر و اختوزیهع  1 تسعة کتب فی اصول التصوف و الزهد،سلمی، ابوعبداخر من، 
 ق. 1414و الاعلان، چاپ اول، 
 ق. 1424وت، دار اخکتب اخعلمی ، چاپ دوم، جلد، بیر 1 طبقات الصوفیة )السلمی(، _____________،
جلد، تههران، مرکهز نشهر دانشهگاهی،  3گردآوری نصراخله پورجوادی،  مجموعه آثار سلمی، _____________،

1388 
 ق. 1427جلد، قارهره، مکتب  اخثقاف  اخدینی ، چاپ اول،  2عوارف المعارف، سهروردی، یحیی بن  بش، 

 ق. 1429جلد، دمشق، دار اخفارابی، چاپ اول،  1 صیبه،آداب الشعرانی، عبد اخوهاه، 
 1385، نشرس ن، چشیدن طعم وقتشفیعی کدکنی، محمدرضا، 

نژاد، مترجم: دکترمحمد سن فوادیان، علیرضها اجیان منتهی الارب،صفی پوری شیرازی، عبداخر یم عبداخکریم، 
 .1393تهران، ناشر: دانشگاه تهران، 

 م. 1914جلد، خیدن، مطبع  بریل، چاپ:  1 فی التصوف، اللمعطوسی، ابو نصرسراج، 
 م. 1999جلد، بیروت، مکتب  خبنان اخناشرون، چاپ اول،  1 موسوعة مصطلیات التصوف،اخعجم، رفیق، 

 تا.جلد، تهران، انتشارات زوّار، بی 1 تذکرة الأولیاء،عطار نیشابوری، فرید اخدین، 
 ق. 1354هران، کتاب انه مرکزی، جلد، ت 1 مصیبتنامه،________________، 
 .1387جا، انتشارات فردوس، چاپ چهارم، بی منطق الطیر، ________________،

یة، قشیری، ابواخقاسم عبد اخکریم،  .1374جلد، قم، انتشارات بیدار، چاپ اول،  1 الرسالة القشیر
ین )کاشانی(،کاشانی، عبد اخرزاق،   .1385ت بیدار، چاپ سوم، جلد، قم، انتشارا 1 شرح منازل السائر

 .1376تهران، موسسه نشر هما،  مصباح الهدایة و مفتاح الکفایة،کاشانی، عزاخدین محمود، 
 .1366جلد، تهران، سروش، چاپ اول،  1 دیوان رباعیات اوحد الدین کرمانی،کرمانی، او د اخدین، 

 ق. 1426ه، مکتب  اخثقاف  اخدینی ، چاپ اول، جلد، قاهر 1 الفتح الربانی و الفیض الرحمانی،گیلانی، عبداخقادر، 
 تا.جا، بیجلد، بی 1 أسرار الشهود فی معرفة الیق المعبود،لاهیجی، محمداسیری، 

 .تا، تهران، ناشر: مرکزنشردانشگاهی، بیمهرآفاق بایبوردی ، مترجم:حقیقت و افسانهمایر، فریتس، 
 ق. 1428ر اخحکم ، چاپ اول، جلد، دمشق، ناش 1الموسوعة الصوفیة، مدنی، سلیمان، 

 ق. 1427جلد، بیروت، داراخکتب اخعلمی ، چاپ اول،  1 الإمام الجنید،مزیدی، ا مدفرید، 
 .1363جلد، تهران، انتشارات اساطیر، چاپ اول،  5 شرح التعرف لمذهب التصوف،مستملی ب اری، اسماعیل، 
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جلد،  1 ب الربانی للسید عبد الوهاب الشعرانی،مناقب القطملیجی اخشعرانی اخشافعی، محمد بن عبد اخر من، 
 م. 2005قاهره، اخدار اخجودی ، چاپ اول، 

 .1371جلد، تهران، انتشارات امیر کبیر، چاپ پنجم،  10 کشو الأسرار و عدة الأبرار،میبدی، رشید اخدین، 
گه، مقدمه و تصحیح محمدرضا شفیعی کدکنی، تهران اسرار التوحید،میهنی، محمد بن منور،   .1393، ناشرآ

یقة النقشربندیة،اخنابلسی، عبد اخغنی،  جلهد، قهاهرة، اخهدار اخجودیه ، چهاپ اول،  1 مفتاح المعیة فی دستور الطر
 ق. 1429

جلد، مصهر، دار رکهابی خلنشهر، چهاپ اول،  2 الفواتح الإلهیة و المفاتح الغیبیة،ن جوانی، نعم  اخله بن محمود، 
 م. 1999

 . 1386جلد، تهران، انتشارات طهوری، چاپ هشتم،  1 الإنسان الکامل،د، نسفی، عبداخله بن ا م
 ق. 1428جلد، قاهره، دار الآفاق اخعربی ، چاپ اول،  1 شرح الیکم الغوثیة،نقشبندی، ا مد بن ابراهیم بن علان، 

 .1375جلد، تهران، ناشرطهوری، چاپ چهارم،  1 کشو المیجوب،هجویری، علی، 
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 چکیده
بهه  ،یسلب کردیبا رو دیسع یهستند. قاض یو سلب یاثبات اتیمهم اله ندهیدو نما یقم دیسع یو قاض ییعلامه طباطبا

ر را از حق زیآورده، اصل صفات و ن یرو یعدم امکان شناخت صفات اله . در مقابهل، کنهدیمه ینفه یتعالصفات متصوَّ
 یاثبهات اتیهو بهه اله کندیرا رد م یسلب کردیواصل صفات، ر تنو وجود داش نیبودن زبان د یبر شناختار دیعلامه با تأک

ذات  فیتوص م،یاز مفاه صینقا دیذهن انسان در تجر یناتوان زیو ن میمفاه یبا اشاره به نقص ذات یو کنی. لآوردیم یرو
ر و قابل میمفاه نیرا با ا یاله یتناهیلا  خهاص یوجودشهناخت یهرچند بهه جههت مبهان داند،یاشکال م یدرک دارامتصوَّ

 .دهدیاصل صفات را به خداوند نسبت م ش،یخو
هها در آن تیهموفق زانیهنحهوه و م ،یلهیو تحل یقیمذکور به گونه تطب دگاهیدو د یاسهیمقا یابیپژوهش، با ارز نیا در

 دیهتأک «لیهتعط»و  «هیتشب»شده و البته بر لزوم خروج کامل از دو حد  یواکاو لیو تعط هیتشب یهاگاهرفت از لغزشبرون
 شده است.

 
 .هیتنز ل،یتعط ه،یصفات، تشب یمعناشناس ،یسلب اتیاله ،یاثبات اتیاله: هاکلیدواژه

 
 

                                                 
 .16/11/1398: یینها بیتصو خی؛ تار10/07/1395وصول:  خیتارمقاله پژوهشی؛ *. 
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Abstract 

Allameh Tabatabaei and Qāḍī Saʿīd Qummī are two important representatives of 

apophatic and cataphatic theology. With a negative approach, Qāḍī Saʿīd turns to the 

impossibility of recognizing the Divine Attributes, denying the existence of any 

attributes as well as those conceivable by human for the Almighty. In contrast, 

Allameh rejects the negative approach and turns to apophatic theology by 

emphasizing the cognitive nature of the language of religion and the existence of 

attributes. However, referring to the inherent imperfection of concepts and the 

inability of the human mind to purify concepts from defects, he considers the 

description of the infinite nature of God with these conceivable and comprehensible 

concepts to be flawed, although he ascribes the root and principle of the attributes to 

God due to his specific ontological principles. In this paper, by comparatively 

evaluating the two perspectives in a comparative and analytical manner, we have 

analyzed the quality and extent of their success in escaping the problems of both 

tashbīh (assimilating) and taʿṭīl (divesting God of all attributes), and, of course, have 

emphasized the necessity of avoiding the two extremes. 

 

Key Words: Apophatic Theology, Cataphatic Theology, Semantics of Attributes, 
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 دمهمق
شناسی، وجودشناسی و معناشناسی مورد بحث اسما و صفات الهی، از زوایای گوناگون، همچون لفظ

تهرین جنبهه در بحهث اسهما و صهفات الههی، جنبهه مداقه و واکاوی اندیشمندان قرار گرفته است؛ اما مهم
یم؛ ماننهد شهوهای مهمهی مواجهه میمعناشناختی است. در معناشناسی اسما و صفات الهی ما با پرسهش

توان از طریق درک مفاهیم الفاظ، به خداوند معرفت پیدا کرد و معنایی از صهفات را درک کهرد که آیا میاین
توان معهانی سو با یگانگی خداوند منافات نداشته باشد و از سوی دیگر به تعطیل نینجامد؟ آیا میکه از یک

نهایهت که در اصل وجود و صهفات والایهش بی –هان های مادی و محدود را بر آفریدگار جبرگرفته از پدیده
های مادی و انسانی از مفاهیمی اطلاق کرد؟ مرز میان تشبیه و تعطیل چیست و آیا با حذف ویژگی -است 

 ماند؟بر جای می« عالم»و « قادر»، «حی»چون حیات، قدرت و علم، معنای مشخصی برای 
نماید و چون با ایمان آنان پیوند خورده است، باید پاسخی ها، در برابر متدینان بیشتر رخ میاین پرسش

کار بردن الفاظ مشترک برای موجود متنهاهی و های موحدان، بحث بهدرخور برای آن بیابند. ازجمله چالش
سو، آنان معتقدند خدا یگانه است و شبیه ندارد و از نما است؛ زیرا از یکنامتناهی است، که عملی متناقض

داننهد و ایهن صهفات را بهه گونهه اش شهبیه مخلوقهات میاو را در صفات کمالی مطلق و ذاتیسوی دیگر، 
 برند.در مورد او و بندگانش به کار می مشترک،

های گوناگونی ارائه شده است، کهه درمجمهوب بهه دو دسهته الهیهات در پاسخ به اشکال مذکور، دیدگاه
کهه یها از راه انهد؛ ازجملهه اینهایی را وارد کردهته اشهکالشود. لیکن به هر دو دساثباتی و سلبی تقسیم می

انهد و یها از راه سهل  و تنزیهه، تعطیهل را اثبهات اثبات مفاهیم و تشبیه اسما و صفات، توحید را نقض کرده
اند. البته این مسئله مورد اتفاق است که باید راهی را برای سخن گفتن از خدا و معرفت ذات و صفات نموده
زید که نه منجر به تعطیل شود و نه تشبیه؛ و درواقع، خروج کامهل از دو حهد تعطیهل و تشهبیه باشهد؛ او برگ
کیهد شهده اسهت یکلینهی، همان ؛ صهدوق، توحیهد، 85و  82/ 1گونه که در روایات به خروج از این دو، تأ
107.) 

جهر بهه تشهبیه و ای اسهت کهه منبنابراین، در بحث معناشناسی اوصاف الهی، هدف اصلی ارائه نظریه
تعطیل نشود؛ زیرا تشبیه با صفت توحید مطلق خدا و ادله عقلی و نقلی آن در تعارض است و تعطیل نیز بها 

 امکان معرفت خدا.
 

 شناسیمفهوم
 . تشبیه و تنزیه1
دور کهردن « تنزیه»در لغت، مانند کردن چیزی به چیزی یا مساوی کردن دو چیز در صفتی، و « تشبیه»
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(. به تعبیهر دیگهر، تشهبیه لغهوی یعنهی 548و  505/ 13منظور، تن چیزی از چیزی است یابنیا پاک دانس
ه»دلالت بر مشارکت امری با امر دیگر در یک معنا؛ که امر اول را  و آن معنهای « مشبّه بهه»و دومی را « مشبَّ

 (.52گویند یجرجانی، معجم التعریفات، « وجه شَبَه»مشترک را 
مانند کردن خداوند در ذات یا صفات با مخلوقات و اسناد صفات ممکنات به ه« تشبیه»در اصطلاح، 

تعهالی اسهت. اعتقاد به تعهالی حهق از خلهق و سهل  صهفات ممکنهات از واج « تنزیه»تعالی، و واج 
یعنی قابل تعریف و توصیف بودن خداوند و امکان اسناد اوصاف آفریدگان بهه او و « تشبیه»دیگر، عبارتبه
یعنی منزه بودن خداوند از هر وصف و توصیفی و از هر حد و تعریفی و عدم امکان اسهناد صهفات « تنزیه»

 (.1/71، فیض کاشانی، 102؛ حمّصی رازی، 22؛ صدوق، الاعتقادات، 275/ 1آفریدگان به او یصلیبا، 
 . تعطیل2 

ترک کردن نیز  در لغت، تفریغ یعنی خالی کردن و تهی کردن چیزی است؛ همچنین به معنای« تعطیل»
هوا 574/ 3؛ فیروزآبادی، 454/ 11منظور، آمده است یابن ل  ار: یعنهی خانهه را خهالی کهرد و عَطَّ لَ الدَّ (. عَطَّ

م: یعنی خانه و دیار خود را ترک کردند و آنجا را خالی گذاشتند یابن (. 426منظور، همان؛ زمخشری، دِیارَه 
لَةٍ وَ بِئْرٍ م  »در قرآن کریم نیز آمده است:  بسا چاهی که متروک و خالی از سهکنه (؛ یعنی و چه45یحج: « عَطَّ

 (.352-351/ 4فارس، ماند یابن
آمده است و به معنای انکار خدا یا صفات خدا « تشبیه»در اصطلاح فلسفه و کلام، در مقابل « تعطیل»

یعنهی نفهی « شهناختیتعطیهل وجود»کننهد: طور مطلق است؛ با این توضیح که تعطیل را بر دو قسهم میبه
؛ 178یعنی حکم به ناممکن بودن شهناخت خداونهد یسهمیح د،هیم، « شناختیتعطیل معرفت»خداوند و 

 (.215؛ سجادی، 478و  342؛ میرداماد، 108،زالی، 
 

 پیشینه تاریخی بحث

گونه که گذشت، در باب امکان سخن گفتن از امر متعالی یا خداوند بهه زبهان عهادی بشهری، بها همان
های مختلفی از الهیات ازجمله الهیات ایجابی و اثباتی مواجهیم. پیروان الهیات اثباتی بر ایهن باورنهد هگون

تهوان اوصهاف توانیم با همین مفاهیم و زبان بشری سهخن بگهوییم و میکه در اوصاف و افعال خداوند می
ز جملهه طرفهداران الهیهات ق( ا 1050مشترک را با همان معنای اثباتی به خداونهد نسهبت داد. ملاصهدرا ی

گانه مکت  خود در مباحث وجودشناسی، یعنی را بر اساس اصول سه« تشبیه و تنزیه»اثباتی است که بحث 
اشتراک معنوی، اصالت وجود و تشکیک در مرات  هستی استوار نموده و بر اساس این مبانی، تلاش کهرده 

در کلام خداوند و انبیا « تنزیه»و « تشبیه»ی بازگشت است تا راه خروج از دو حد تعطیل و تشبیه را بیابد. و
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داند السلام را، به دو جهتِ اتفاق و خیر بودن ییعنی وجود( و اختلاف و شر بودن ییعنی ماهیت( میعلیهم
، بهه «عهالِم»شمارد و معتقد است عنهوان ( و اشتراک لفظی در باب وجود را مردود می353/ 2یملاصدرا، 

گردد و تنها تفاوت میان این وتعالی نیز اطلاق میشود، در مورد حق تبارکنسان اطلاق میهمان معنا که بر ا
 (.1/35دو، به شدت و ضعف است یهمان، 

اند، بهدین صهورت کهه اشتراک معنوی صفات را نیز فلاسفه همچون اشتراک معنوی وجود مطرح کرده
، قابل اطلاق است و ذهن انسان در مواجهه این اوصافْ معنایی مشترک دارند که یکسان بر خالق و مخلوق

/ 2تواند پس از تجرید و انتزاب، به این معنا دست یابهد یجرجهانی، شهرح المواقهف، با مصادیق امکانی می
112-113.) 

اما در مقابل، گروهی از اندیشمندان اشتراک معنوی وجود و صفات را برنتابیهده و بهر ایهن اسهاس، بهه 
اند. از نخستین کسانی که تعبیر منفی صفات مثبت را وارد ادبیات کهلام و آوردهتفسیر سلبی از صفات روی 

(. ضهرار 242-241ق( از معتزلهه بودنهد یولفسهن،  226ق( و ضهرار ی 133فلسفه اسلامی کردند، نجّار ی
-314تعالی برای ما معلوم است، چیزی جز سلوب و اضهافات نیسهت یطوسهی، معتقد بود آنچه از خدای

لم و قادر بودن خداوند، به معنای سلبی است، یعنی جاهل و عهاجز نیسهت یاشهعری، مقهالات ( و عا315
ق( نیز در رویکردی سلبی، منکر علم، قدرت، حیات، سمع، بصر و دیگهر  231(. نظّام ی281الاسلامیین، 

ر و قهدیم صفات ذاتی خداوند شد و بر آن بود که خدا به خود یلنفسه( پیوسته عالم، قادر، حی، سمیع، بصی
گرایی معتزلهی، (. لهیکن تأویهل486و  165؛ اشهعری، مقهالات الاسهلامیین، 244-243است یولفسن، 

 ای راه افراط را پیمود که به تعطیل انجامید.گونهبه
ق( و پیهروانش کوشهیدند راههی میهان گهاهرگرایی اههل حهدیث و  330یها  324ابوالحسن اشهعری ی

آنان معنای گاهری و حقیقی صفات را پذیرفتند، ولی برای جلهوگیری از  گرایی افراطی معتزلی بیابند.تأویل
؛ 22هرگونه کیفیت خاص را از صفات الهی نفی کردند یاشعری، الابانهه، « بلا کیف»تشبیه، با افزودن قید 

(؛ هرچند عقیده ایشان به رؤیت خداوند در آن جهان با همین چشم گاهری، آنان را 588تا، خلدون، بیابن
/ 8؛ جرجهانی، شهرح المواقهف، 54-62معرض اتهام تشبیه و تجسیم قرار داده است یاشعری، الابانه،  در

129.) 
پهردازیم. سه س نظریهه اثبهاتی علامهه اینک به بررسی دیدگاه سلبی قاضی سعید قمی در این بهاب می

ههای مهذکور و نقهد و طباطبایی را تبیین خواهیم نمود و با رویکردی تطبیقی، به واکهاوی و مقایسهه نظریهه
 ها خواهیم پرداخت.بررسی آن
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 قاضی سعید قمی

فیلسهوف، عهارف، ادیه ، « قاضهی سهعید»وی میرزا محمدسعیدبن محمدباقر مفید قمی معروف بهه 
شاعر، آشنا به علوم ریاضی، فقیه، مرجع تقلید شیعه و محدث بزرگ دوران صفویه و از علمای نامدار امامیه 

ها و تراجم، مطهالبی دربهاره وی م و اوایل قرن دوازدهم هجری است. در بیشتر تذکرهدر نیمه دوم قرن یازده
آمده است. استاد شهید مطهری، ایشان را در طبقه بیست و چهارم فلاسفه اسهلامی قهرار داده، از شهاگردان 
بنام دانشمندانی چون ملامحسن فهیض کاشهانی، ملاعبهدالرزاق لاهیجهی و ملارجبعلهی تبریهزی معرفهی 

 (.516/ 14کند یمطهری، یم
که یکی از نمایندگان برجسته الهیات سلبی و از مدافعان مشهور این نظریه در جهان قاضی سعید قمی ه

ه با طرح دیدگاهی خاص، به مخالفت با آرای مشهور فلاسهفه پرداختهه اسهت. وی در دفهاب از اسلام است
ههای نفی رویکردههای دیگهر در ایهن بهاب، تلاش شمرد والهیات سلبی که آن را توحید تام و حقیقی برمی

 فراوانی را انجام داده است.
 دیدگاه معناشناختی قاضی سعید

توان در چهار قسمت خلاصه نمهود کهه ارکهان را می« معناشناسی اوصاف الهی»دیدگاه قاضی در باب 
 اند از:دهند و عبارتاصلی نظریه وی را تشکیل می

. 3. الهیات سلبی یا ارجاب به سل  نقیض؛ 2ناپذیری خداوند؛ با توصیف« توحید تام». ملازم بودن 1 
 . کارکردهای دیگر اسما و صفات الهی.4الهیات فعلی یا تفسیر فعلی از صفات ثبوتی؛ و 

 ناپذیریبا توصیف« توحید تام». ملازم بودن 1
وصیف یا فراتر از توصیف تبه عقیده قاضی سعید، توحید حقیقی و تام، این است که خداوند را ،یرقابل

بشماریم. به تعبیر دیگر، لازمه اعتقاد به توحید حقیقی و یگانگی مطلق خداوند، نفهی هرگونهه توصهیف از 
اوست. نفی توصیف نیز به معنای ارجاب همهه صهفات حسهنای خداونهد بهه سهل  نقهیض و نفهی مقابهل 

 (.116/ 1هاست یقمی، شرح توحید الصدوق، آن
الوجود به هیچ امهری از امهور ممکهن نیسهت؛ اعهم از اینکهه ایهن اتصاف واج  قاضی بر آن است که

(. وی بر آن است کهه جمیهع علمها و عقهلا 65صفات را عین ذات بدانیم یا ،یر ذات یقمی، کلید بهشت، 
انهد و شأنه به عجهز و قصهور اعتهراف کردهالوجود تعالیالسلام در باب معرفت واج بلکه همه انبیا علیهم

اند اما درنهایت، ،ایت معرفت را منزه داشتن او از حس  گاهر برخی صفات را برای او اثبات کردهه بهاگرچ
 (.67اند یهمان، تمام صفات و حدود دانسته

کیهد با اعتقاد به توصیف« توحید تام»وی در جای دیگری نیز ملازم بودن  ناپذیری خداونهد را مهورد تأ
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شهوند، بهه معنهای مشههور و امکهانی لاحهق می« موجهود»مذکور، به قرار داده، معتقد است همه اوصاف 
شأنه از این مفهوم خارج است، پس در هیچ وصفی از اوصاف جز در لفظ بها الوجود تعالیآنکه واج حال

الوجود مشترک نخواهد بود؛ یعنی او فقط ذات است و او را وصف کردن و متصف به اوصاف ساختن ممکن
 (.70ست یهمان، وجه معقول نیهیچبه

 ناپذیری خداونددلایل توصیف
 ناپذیری خداوند استناد کرده است:قاضی سعید افزون بر دلایل نقلی، به براهین ذیل نیز بر توصیف

. توصیف مستلزم آگاهی و آگاهی مسهتلزم احاطهه اسهت کهه محهدودیت، امکهان و مخلهوق بهودن 1
 (؛119و  79/ 1وق، موصوف را در پی خواهد داشت یقمی، شرح توحید الصد

کهه (؛ زیرا هنگامی180-179تعالی مستلزم تشبیه و ترکی  است یهمان، . اثبات صفات برای خدای2
 طبیعت صفت بر خالق و مخلوق صادق باشد، تشبیهِ در معنا و ترکی  پیش خواهد آمد؛

که ن بر اینآنکه در خداوند هیچ جهت نقصی وجود ندارد. افزو. اتصاف، نوعی استکمال است، حال3
 (؛113-112/ 3تعالی هم فاعل باشد و هم قابل یهمان، آید که حقدر صورت اتصاف و استکمال، لازم می

 تعالی، به نقص یا تکثر در ذات خواهد انجامید یهمان(.. توصیف ایجابی حق4
 محدودیت عقل در شناخت و توصیف خدا

دانهد، جهز عرفت به حد، مثل و شِهبه بسهته میهای عقلی معرفت به خدا را مانند محکیم قمی همه راه
(؛ یعنهی معرفتهی کهه از راه 137-136/ 2نامد یهمان، می« ایمعرفت اقراری و مقایسه»راهی که وی آن را 

شود. درواقهع، الوجود حاصل میسیر در آفاق و انفس و به قیاس با طبیعت امکانی و نیاز آن به خالق واج 
آید؛ به ایهن معنها کهه فقهط از طریهق تهدبر در دست میسه خالق و مخلوق بهاین نوب معرفت از طریق مقای

تهوان بهر خداونهد های موجهود در جههان آفهرینش میطبیعت امکانی و آفریدگان نیازمند و نیهز از شهگفتی
 (.128 - 127/ 1استدلال و به وجود او و صفاتش اقرار کرد یهمان، 

دانهد، راه احاطهه و ی آن را نسبت به خداوند مسدود میهای معرفت عقلی که قاضهمچنین ازجمله راه
(؛ یعنی ممتنع است که معلول به ذات علت خود احاطه پیدا کنهد؛ و 160راه علیت است یقمی، تعلیقات، 

های جهان به وجهی از وجوه بر فاعل علی الاطلاق عالم هستی احاطهه اَولی محال است که معلولطریقبه
«. اقهرار»و ممتنع است که به صفات فاعل مطلق احاطه پیدا کننهد جهز از جههت « همقایس»یابند جز از راه 

پس مبدأ اول که همان فاعل مطلق است، محال است که در وهم یا عقل و یا چیزی از اشیا داخل شود و در 
بهه « اقهرار»توانهد از راه این صورت، هیچ احاطه علمی به او پیدا نخواهند کهرد. بنهابراین معلهول فقهط می

« توصهیف اقهراری» (. درواقع،137-136/ 2توصیف علت خود دست یابد یقمی، شرح توحید الصدوق، 
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کهه « ایتوصهیف احاطهه»توصیف خدا به افعال و آثار اوست و توصیف ذات خداونهد نیسهت؛ در مقابهلِ 
 توصیف خداوند به صفات او و به عبارتی، توصیف ذات خداوند است.

 قرار ذیل است:امکان معرفت عقلی خدا بهبرخی از دلایل وی در عدم 
نهایت الهی به هیچ حدی محدود نیست یهمان: آنکه ذات بی. ادراک مستلزم محدودیت است، حال1

 (؛266/ 1
که خداوند از جمیهع جههات بها ماسهوای خهود مبهاین اسهت . لازمه ادراک سنخیت است، درحالی2

 (؛267-266یهمان، 
الوجود علهت آنکهه واجه رفت به علل آن شیء ممکن اسهت، حال. شناخت ذات شیء از طریق مع3

 (.126ندارد یهمان، 
 . الهیات سلبی یا ارجاع به سلب نقیض2

هها اسهت و اعتقهاد بهه آن، بهر یهک اساس این نظریه، بر ارجاب معنای صفات ثبوتی به سل  نقیض آن
ت یا عدم مبدئیت صهفات در سلسله مبانی وجودشناختی، ازجمله چگونگی اتصاف ذات به صفات یمبدئی

ذات( و رابطه خالق و مخلوق یبه نحو سنخیت یا تباین( استوار است. قاضی در این زمینه، به عدم مبهدئیت 
 و تباین معتقد است.

گیرد که هیچ صفت ثبوتی وی از اشتراک لفظی بین مبدأ اول و مخلوقات در وجود و صفات، نتیجه می
وتعالی ماننهد دیگهر گونهه نیسهت کهه حهق سهبحانهنه نهداریم؛ یعنهی اینشأو وجودی برای مبدأ اول تعالی

موجودات، موجود به وجود یا عالم به علم و یا قادر به قدرت باشد، بلکهه او موجهود اسهت نهه بهه وجهود، 
(؛ پهس 241/ 1همچنان که عالم است نه به علم و قادر است نه به قدرت یقمهی، شهرح توحیهد الصهدوق، 

-239توصیف نیست و توحید حقیقی، نفی همه صفات از اوست یقمهی، الاربعینیهات، تعالی قابل خدای
هها( بهر ذات (. بنابراین، اوصاف وجودی و مفاهیم ثبوتی فقط به معنای سلبی ییعنی سهل  مقابهل آن240

 (.195/ 3حمل هستند یقمی، شرح توحید الصدوق، مقدس الهی قابل
 سلب صفات، راه شناخت شایسته خداوند

دانهد. لهذا وی در شهرح بسهیاری از تعهالی میرا مقدمهه شهناخت باری« الهیهات سهلبی»م قمی حکی
هذا الخبر  وَ اکثهر  الاخبهار ینهادی بهأنْ لا سَهبِیلَ الهی مَعرِفَتِهه الّا »کند که: احادیث، این مطل  را تکرار می

لوب ت که ابتدا هر نوب صهفتی را (. بنابراین، راه معرفت آن اس625/ 3یقمی، شرح توحید الصدوق، « بالسُّ
گونهه تعالی سل  نماییم تا درنهایت به شناخت او نائل شویم. البته این شناخت مراتبهی دارد و هماناز حق

تهوان بسهنده ترین درجه شناخت کهه بهه کمتهر از آن نمی(، پایین283که در روایت آمده یصدوق، توحید، 
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هها بهه سهل  کهه بهه دنبهال آن خواههد آمهد، کهه همهه آننمود، اقرار به یگانگی خداوند است بها صهفاتی 
 (.621/ 3گردند یقمی، شرح توحید الصدوق، بازمی

 السلامبیت علیهمروش سلبی، راه اهل
السهلام بیهت علیهمالله و پیهروان راسهتین مکته  اهلقاضی سعید ارجاب صفات به سل  را راه حزب

اند. وی بر این باور است که آنهان بها بهراهین عقلهی و نقلهی، هالسلام نهادداند که گام در راه ائمه علیهممی
رو، تمام صفات ثبوتی را به سهل  دانند؛ ازایناطلاق معنای ثبوتی صفات ذاتی را بر ذات احدیت ممتنع می

اند و مرجع ایشان در حقیقت، روایاتی همچون سخن گهربار امام باقر نقائض و تقدّس از نقایص بازگردانده
دْرَةَ لِلْقادِرینهَ »یب(:  لَماءِ وَ الق  وَ عالِمٌ قادِرٌ الّا أنّه  وَهََ  العِلْمَ لِلع  ( و دیگهر 241یقمی، الاربعینیهات، « لْ ه 

اند یقمی، شهرح توحیهد ها را در مخلوقات اثبات کردهتعالی نفی و اثر آنروایاتی است که صفات را از حق
 (.109/ 3الصدوق، 

 عیددلایل ادعای سلبی قاضی س
 اند از:برخی از دلایل دیدگاه سلبی قاضی سعید عبارت

 . اصل تباین1
کلی از دیگر موجودات جداست و بها ه بهذات، صفات و افعال، یعنی خدا در همه جهات ه«تباین تام»

(. یکی از دلایل اصلی پذیرش نظریه اشتراک لفظی و الهیات سهلبی از 81-80/ 1ها مغایر است یهمان، آن
وجهود »یها بهه تعبیهر وی « اختلاف نامتناهی بین خالق و مخلهوق»ن حکیم متأله، اعتقاد به وجود سوی ای

است. البته مشخص است که بینونت و جدایی خهدا از « بینونت کامل میان خالق و مخلوق در تمام جهات
زلی و مکانی نیست، بلکه به معنای مغایرت و مباینت در ذات، صفات و افع  ال است.دیگر موجودات، ع 

 . اصل اشتراک لفظی2
گیرد که هیچ صفت وجودی برای مبدأ و دیگر صفات، نتیجه می« وجود»قاضی سعید از اشتراک لفظی 

(. بنهابراین، 240-239تعالی قابل توصیف نیست یقمی، الاربعینیات، اول تعالی شأنه نداریم، پس خدای
 حمل هستند.قابل اوصاف و مفاهیم، تنها به معنای سلبی بر ذات مقدس الهی

 . مبنای نفی صفات3
، یعنی چیزی از مبادی اسما در ذات به نحو عینیت یا زیادت وجود ندارد یقمهی، شهرح «نفی صفات»

ناپذیری خداوند برسد و (. قاضی درصدد است با نفی صفات از ذات، به توصیف124/ 3توحید الصدوق، 
هها در ههای اینعنهای سهلبی حمهل کهرد، یعنهی مقابلهای در قرآن و روایهات را بایهد بهر مکه توصیفاین
توان صفات را به معنای سلبی بر ذات احهدیت اطهلاق تعالی وجود ندارد یهمان(. در این صورت، میحق
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 (.195که در روایت نیز آمده است یهمان، کرد، چنان
 . ملازمه توصیف ایجابی با تشبیه4

ثبوت صفت برای خداوند مسهتلزم تشهبیه اسهت؛ زیهرا گونه که مستفاد از روایات است، حکم به همان
صدق طبیعت یک صفت بر خالق و مخلوق، تشبیه در معانی است. پس همه اوصاف ایجابی خداونهد بهه 

 (.179/ 1ها معنای ثبوتی عینی یا زائد باشد یهمان، که برای آنگردند، نه اینسل  نقیض خود برمی
 نطقی بدین شکل بیان کرد:توان در قال  یک قیاس ماین سخن را می

 ب. تشبیه در حق خداوند ممتنع است؛ الف. هرگونه توصیفی تشبیه است؛
 نتیجه: پس هرگونه توصیفی ]به گونه اثباتی[ در حق خداوند ممتنع است.

های مذکور البته سخن مذکور، به معنای نفی توصیف خداوند در قرآن و روایات نیست، بلکه توصیف
 فعلی همراه است.با تفسیر سلبی یا 

 . جهت احاطه بودن توصیف5
(؛ 119و  79داند یهمهان، قاضی توصیف را مستلزم احاطه و احاطه را مستلزم محدودیت موصوف می

ق علم و آگاهی  زیرا حکم به موصوف بودن یک شیء به فلان صفت، هنگامی صادق است که آن شیء متعلَّ
از صفات ذاتی سخن بگوییم کهه از ذات و اقتاهای ذاتهی یهک توانیم قرار گیرد. بدین ترتی ، ما زمانی می

یابد. احاطه علمی نیز به شیء علم و آگاهی داشته باشیم و این، جز از راه احاطه به ذات آن شیء تحقق نمی
(. درنتیجه، حصول معرفت نسبت بهه 119معلولیت و مخلوقیت شیء خواهد انجامید یهمان،  محدودیت،

رو، توصیف ایجهابی خهدا نیهز ممتنهع و اوصاف ذاتی او برای انسان ناممکن و ازاینذات نامتناهی خداوند 
 است و باید به تفسیر سلبی صفات روی آوریم.

 . دلایل نقلی6
بهاب  »تحت عنوان  توحید صدوقپردازد، در ها میها استناد و به شرح آنبرخی روایاتی که قاضی به آن
-185آمده است یصدوق، التوحید، « نیها و بینَ معانی أسماءِ المخلوقینأسماءِ الله تعالی و الفرق  بینَ معا

دانهد یقمهی، شهرح (. وی هشت روایت اول این باب را ازجمله براهین نقلی بر الهیات سلبی خود می223
 (.113/ 3توحید الصدوق، 

شرح  و  تالاربعینیر  ،شرح  توحیرد صردوقایشان روایات معتبر دیگری را نیز در آثار خهود، ازجملهه 
ها استناد جسته است. وی بیشتر اخبار در باب معرفت خدا را اعهلام بهه ایهن مطله  آورده و به آن الاربعین

داند که هیچ راهی بهه معرفهت خداونهد جهز سهلوب یعنهی سهل  نقهائضِ صهفات نیسهت؛ زیهرا حهق می
هها و بهه گونهه ثبهوتی و سهطه آنواوتعالی در میان آفریدگان هیچ مثل، شبیه، همتا یا نظیری ندارد تا بهتبارک
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 (.625/ 3ایجابی شناخته شود یهمان، 
 . الهیات فعلی )تفسیر فعلی صفات ثبوتی(3

یا تفسیر فعلی از اوصاف ثبوتی است. وی در مرحله « الهیات فعلی»یکی دیگر از ارکان دیدگاه قاضی، 
داند؛ یعنی اتصاف خداوند به ا میهتعالی را نه متصف به مبدأ این صفات، بلکه خالق و واه  آنفعل، حق

که عین ذات یا عارض صفات ثبوتی، بدین معنا نیست که مبدأ اشتقاق صفات در خداوند هست، اعم از این
ها ایجاد کرده است یقمی، کلیهد بهشهت، بر آن باشد، بلکه او حقیقت آن صفات را در اشخاص شایسته آن

67.) 
آن خهدایی کهه از پیهامبران دربهاره او »السلام که فرمهود: علیه قاضی سعید بر پایه روایت امیرالمؤمنین

هایش بهه او واسطه افعهالش توصهیف کردنهد و بها نشهانهپرسیدند، پس آنان او را نه به حد و نقص، بلکه به
داند و بر آن است که تعالی را مستلزم تحدید می( توصیف ذاتی حق32یصدوق، التوحید، « رهنمون شدند
ای احتهراز کهرده و حهق تعهالی را بها السلام از توصیف به صفات ذاتی و احاطهه، انبیا علیهمبه همین دلیل

کنندگان برتهر اسهت و هرکهه خهدا را زیرا او از توصهیف وصهف اند،دار نکردهتوصیف خود محدود و نقص
ایشهان مشهخص السلام ازآنچه خداونهد یکتها بررو، انبیا علیهمتوصیف کند، او را محدود کرده است. ازاین

 (.80-79/ 1روند یقمی، شرح توحید الصدوق، ها فراتر نمینموده، یعنی از توصیف به افعال و نشانه
این است که این صفات امکانی و محدود که برای  به باور قاضی مقتاای ایمان پاک و توحید خالص،

یا هویت محض و مقهام ذات « احدیت»وجه به مرتبه هیچذهن محدود و ناقص ما قابل شناخت هستند، به
ه راه ندارنهد؛ بلکهه همهه صهفات و کمهالات، بعهد از مقهام ذات قهرار رسمی استاسمی و بیکه مقام بیه

رو، تنها صفات (. ازاین187/ 3اند یهمان، نام نهاده« الوهیت»یا « واحدیت»اند که آن را مقام و مرتبه گرفته
یعنی اوصهاف در مرتبهه ذات احهدیت، همهه بهه معهانی سهلبی  فعلی معنای ثبوتی دارند؛ اما صفات ذاتی،

شهوند کهه ه بر خداوند حمل مییعنی سل  نقیض آن صفتشوند و صرفاً با معنای سلبی هبرگشت داده می
 درواقع توصیف نیست، بلکه سل  صفت است.

 . کارکردهای دیگر اسما و صفات الهی4
ه ،یر از کارکرد سلبی و فعلیدیگر اسما و صفات هچهارمین رکن نظریه قاضی سعید، بحث کارکردهای 

کارگیری صحیح این اوصاف در راستای اهداف خلقت، نیازههای بنهدگان است. ایشان معتقد است که با به
 در رابطه با خالق تأمین شده، به سرمنزل کمال و سعادت ابدی رهنمون خواهند شد.

ای میهان او و بنهدگان را مخلوق پروردگار و وسیله وی در دنباله سخن امام جواد یب( که اسما و صفات
سوی او تاهرّب کهرده، او را ب رسهتند و وسهیله ذکهر و یهادآوری پروردگهار باشهند ها بهواسطه آندانسته تا به
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داند که مربهوط بهه نیهاز (، راز آفرینش اسما و صفات را دو چیز می116/ 1؛ کلینی، 193یصدوق، التوحید: 
. تارب، راز و نیاز، پرستش، اگهار بندگی 1به مبدأ هستی و رسیدن به قرب الهی است:  بندگان برای وصول

پایان او و متعاقباً جله  منهافع و دفهع ماهار. وی های بی. یاد خدا و شکر نعمت2و درخواست حوائج؛ و 
و  124 /3داند یقمی، شرح توحیهد الصهدوق، آفرینش اسما و صفات را موج  برآوردن همه این نیازها می

188-190.) 
بلکه چون بنهدگان  ها است،تعالی به آنقاضی بر آن است که وضع اسما و صفات، نه به سب  نیاز حق

راهی به شناخت ذات نداشتند و از سویی، در تحصیل معرفت و تقرّب به خهدا و وصهول بهه جهوار او نیهاز 
هها و دفهع ضهررها نیازمنهد ائج و گرفتاریداشتند که از او درخواست کنند و او را ب رستند و همچنین در حو

جهت خداوند خود را به اسمائی نامید که اشرفِ دو طرف نقهیض امید و دعا به درگاه پروردگار بودند، بدین
ای یابنهد. پهس خهود را از بهین دو سهوی او وسهیلهها تمسک جویند و بهاز هر وصفی است تا خلائق به آن

نامید و از بین قدرت و  «بصیر»نامید و از بین دو صفت عَمی و بَصاره « سمیع»صفت متقابلِ صَمَم و سَمْع 
به نحهو عینیهت یها و البته این بدان معنا نیست که چیزی از مبادی این اسهما ه نامید و هکذا؛ «قدیر»عجز 

ی ه در ذات مقدسش وجود داشته باشد، بلکه بدین معناست که مقابل آن صفات در خدازیادت و یا ،یر آن
وسیله توسل بنهدگان بهه ایهن اسهما حهوائج ایشهان را بهرآورده تعالی بهسبحان وجود ندارد. بنابراین، خدای

 (.124-123/ 3سازد یقمی، شرح توحید الصدوق، می
 بندی دیدگاه قاضی سعیدجمع

ه و بهه السلام به نفی هرگونه توصیف ثبوتی از ذات خداوند پرداختقاضی با الهام از احادیث ائمه علیهم
داند کهه هرگونهه تشهبیه ناشهی از تفسیر سلبی از صفات روی آورده است و آن را معرفتی صحیح از خدا می

سازد. وی در برابر کسانی کهه دیهدگاه سهلبی را مخهالف گهاهر تعالی دور میتخیل، توهم و تعقل را از حق
، نقهص و اسهتکمال در ذات خداهه را ازجمله تشبیه، دوئیهتهای دیدگاه ثبوتی هدانند، اشکالآیات قرآن می

ها و دوری از لغزشگاه شرک را تمسک به قرآن و روایهات و کند و تنها راه خلاصی از این اشکالیادآوری می
 داند.تفسیر سلبی اسما و صفات حق می

 اتفاق عقل و نقهل امتنهاعی ندارنهد و بهابه باور قاضی صفاتی که بعد از ذات و در مرتبه فعل هستند، به
بلکه  همان معنای ثبوتی بر ساحت ربوبی قابل اطلاق هستند. البته این اطلاق به معنای واجد بودن نیست،

تعالی در مرحله فعل نه متصف بهه مبهدأ صهفات، بلکهه ها است. بنابراین، حقبه معنای ایجاد و اعطای آن
 ها است.خالق و واه  آن

ت را به دنبال دارد. همچنهین تفسهیر فعلهی، عهلاوه بهر ای از شناخاز دیدگاه قاضی تفسیر سلبی، مرتبه
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آورد ای به وجود خدا را نیز برای ما به ارمغان مهیخروج از حد تشبیه، نوعی معرفت عقلی اقراری و مقایسه
رفت از لغزشگاه تعطیل در براین، وی برای برونگردد. افزونای از خروج از حد تعطیل نیز تلقی میکه مرتبه

های هایی ارزشمند را برای خروج از اشهکالرا نیز مطرح کرده و گام« معرفة الله بالله»ی، نظریه الهیات سلب
و رسیدن به درک و « مطلق تعطیل»وارد بر الهیات سلبی برداشته است، لیکن هنوز راه زیادی را تا خروج از 

 تعالی در پیش دارد.شناختی درخور از حق
یابی دیدگاه قاضی سعید  نقد و ارز

ترین اشکال وارد به قاضی سعید به عنوان نماینده الهیات سلبی، در مهورد زبهان دیهن اسهت؛ زیهرا مهم
بدیهی است که زبان دین، شناختاری است و درواقهع، دیهن آمهده اسهت کهه در راسهتای ههدایت بنهدگان، 

روایهات جهز در  هایی از خالق هستی و صفات والای او را در اختیار ما قرار دهد و لهذا در قهرآن وشناخت
رو، نفی معانی ایجابی صفات و تفسهیر سهلبی مواردی، خداوند با صفات ایجابی توصیف شده است. ازاین

شناختی، هرچند ای از تعطیل معرفتها، با شناختاری بودن زبان دین منافات دارد و رهجویان را در ورطهآن
 کند.نسبی، گرفتار می

 ی قاضی سعید وارد شده، به قرار ذیل است:اما برخی نقدهایی که به دیدگاه سلب
به طور کلی هیچ دلیل عقلی بر نفی درک ایجابی خداوند وجود ندارد و همین که ذات حق تعهالی  .1

 (؛99توان تصوری ایجابی از او داشت یملایری، با عقل قابل اثبات است، مبین آن است که می
و ملکه از موضوب قابل، محال است. در  تعالی از قبیل عدم و ملکه است و ارتفاب عدمصفات حق .2

 این صورت، نفی صفت به معنای اثبات مقابل آن است یهمان(؛
در بحث الهیات سلبی و الهیات ایجابی، سخن بر سر باور و اعتقاد است نه پیرامون لفظ و کهلام.  .3

تنهها بهه نفهی صهفت اعتقاد داشته باشد، « خدا جاهل نیست»به عنوان مثال، اگر انسان موحد تنها به گزاره 
اعتقاد داشهته باشهد، نفهی « خدا عالم است»جهل اعتقاد داشته، نه اثبات علم برای خداوند؛ و اگر به گزاره 

 الهیات سلبی کرده است و چنانچه به هر دو گزاره اعتقاد پیدا کند نیز نفی الهیات سلبی کرده است یهمان(؛
وتعالی، بیشتر مبتنی بر این اصل است ارکمواضع قاضی سعید قمی در مورد اسما و صفات حق تب .4

که بین خالق و مخلوق تباین است و از لوازم قول به تباین، این است که او نتواند به ادراک صفات حق نائهل 
 (؛204-203گردد یابراهیمی دینانی، 

کنهد، قول به تباین میان خالق و مخلوق، نه تنها باب معرفت به اسما و صفات حهق را مسهدود می .5
 (؛214نماید یهمان، لکه اساساً انس و محبت را نیز در این راه دچار وقفه و اختلال میب

های قاضی، نوعی ناهماهنگی و ناسهازگاری وجهود دارد؛ مهثلًا وی بهرای معرفهت در آرا و اندیشه .6
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داند عقلی اهمیت فراوان قائل است، ولی حد معرفت بشر را نسبت به صفات حق تعالی معرفت اقراری می
را کهه « واج  الوجود»آنکه صفت شمرد، حالیا تباین بین خالق و مخلوق را یکی از دلایل نفی صفات می

 (.238؛ میری، 221یک صفت ایجابی است، برای خداوند قبول دارد یهمان، 
 

 علامه طباطبایی

سران حال، از مفش( از فلاسفه بزرگ نوصدرایی است. ایشان درعین 1360ق/ 1402علامه طباطبایی ی
ههای سنگ قرآن و شارحان حدیث نیز هست. جایگاه رفیع علامه و جامعیت این عالم بهزرگ در دانشگران

یادشده، موج  شده است که ایشان در بحث معناشناسی اوصاف الهی، با دیدگاه اثباتی، ضمن بیان رویهه 
تر در ای عهالیرواقهع، مرتبههتر و دمتداول فلاسفه، رویکرد نوینی را در پیش بگیرد کهه بهه تعبیهر وی دقیهق

 اخلاص و معرفت نسبت به خداوند است.
هایی های فلسفی خود تبیین کرده است و رویکرد دوم را که تفاوترویکرد اول را علامه بیشتر در کتاب

 علر  و للسرفا ال ر و رسهاله  تفسیح المیراا با اولی دارد، با الهام از قرآن و روایات، در آثار دیگرش مانند 
توان گفت علامه دارای دو ایستار در معناشناسی اوصاف الهی است کهه در عرضه نموده است. درواقع، می

 ادامه بررسی خواهد شد.
 . ایستار اول1

اشهتراک در »گانه آن یعنهی در این رویکرد، علامه مبانی وجودشناختی حکمهت متعالیهه و اصهول سهه
کهه معهانی صهفات کنهد و اینرا مطهرح می«   هستیتشکیک در مرات»و « اصالت وجود»، «مفهوم وجود

(. ایشهان، 20-8الهی، همان معانی مخلوقات، البته با تفاوت تشکیکی است یطباطبایی، نهایهه الحکمهه، 
« مشترک معنوی بهودنِ مفههوم وجهود بهین ماهیهات، قریه  بهه اولیهات اسهت»این سخن ملاصدرا را که: 

سانی که وجود را مشهترک لفظهی و بهه معنهای همهان مهاهیتی شمرد و سخن ک( نیکو می35/ 1یملاصدرا، 
داند. همچنین نظیر سهخن فهوق را در ناصهواب بهودن، شود، صحیح نمیدانند که وجود بر آن حمل میمی

مشترک لفظهی بهین واجه  و ممکهن  مفهوم وجود،»داند که به برخی داده شده، مبنی بر این که: نسبتی می
 (.9-8کمه، یطباطبایی، نهایه الح« است

 تشبیه در معنا و سلب نقایص از مفاهیم
خوانیم که معانی اسمای الههی می الحس ئل التوحیدیااز کتاب « رساله اسما»بر اساس این رویکرد، در 

فهمیم به می« علم خدا»و « علم زید»کنیم نیست؛ زیرا آنچه از فهمیم و درک میای که میجز همان معانی
دانیم کهه علهم زیهد شدن آنچه برای معلوم است نزد عالم. البته ایهن را ههم مهی یک معناست، یعنی آشکار
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یابد و چنین چیزی در مورد خداوند محال است، زیرا در ای که نزد اوست تحقق میواسطه صورت ذهنیبه
اینجا ذهنی وجود ندارد. درواقع، تفاوت از ناحیه خصوصیتی در مصداق است و بدیهی اسهت کهه موجه  

شود. به تعبیری، مفههومْ یکهی اسهت و اشهتراک معنهوی اسهت ولهی خصوصهیات در ناحیه معنا نمیتغییر 
مصادیق متفاوت است، که داخل در مفهوم نیستند. بنابراین، ملاک کلهی در تفسهیر اسهمای الههی، خهالی 

هها از خصوصهیات مصهداقی و از جههات عهدمی و نقهص اسهت یطباطبهایی، الرسهائل کردن مفهاهیم آن
 (. پس در ایستار اول، ذهن انسان توانایی تصور و درک صحیح از صفات الهی را دارد.35یه، التوحید

 چگونگی تصور ذات و صفات
کهه اشهتغال مها در ، ابتدا بها بیهان این«کنیمخدا را چگونه تصور می»علامه در پاسخ به این پرسش که 

قیدوشرط و تصهور موجهود مطلهق جود بیزندگی مادی به قیود جسمانی و زمانی و مکانی، ما را از درک مو
دارد که نحوه تصور ما از خداوند بدین صورت است که اطلاق مفهومی صفات ناتوان کرده است، اعلام می

گوییم: خدا وجهود، علهم، قهدرت و حیهات دارد، ولهی نهه از ایهن داریم؛ یعنی میرا پیوسته با نفی نگه می
(. بنابراین، صفات هم در خدا 299-298طبایی، اصول فلسفه، ها یطباها و حیاتها، قدرتوجودها، علم

شدت و ضهعف در مصهادیق و مراته  خهارجی روند، لیکن تفاوت بهو هم در انسان به یک معنا به کار می
 وجود است.

اشهتراک معنهوی و تشهکیک »توان تشبیه یدر معنا( همراه بها تنزیهه یدر مصهداق( یها این رویکرد را می
داری اطهلاق ها از صهفات آفریهدگان و نگههیعنی عقل از راه زدودن نقهایص و محهدودیتنامید؛ « وجودی

قبول دهد و از این طریق، به شناختی صحیح و قابهلها را به خدا نسبت میمفهومی صفات الهی با نفی، آن
 یابد.از او دست می

 . ایستار دوم2
شمرد تعالی برمیالاترین مرتبه شناخت از حقدر ایستار دوم و در یک حرکت نوآورانه، که علامه آن را و

ها از مفهاهیم داند، امکان سل  نواقص و محهدودیتتر در معرفت الهی میای عالیتر و مرتبهو بیانی دقیق
ر یتصور شده = درک شده(، قابل انطباق بر خداونهد و حکایهت از ذات  صفات وجود ندارد و مفاهیم متصوَّ

بهه  عل  و للسرفا ال ر اصل صفات را باید به خدا نسبت داد. علامه در رساله  نهایت او نیستند، هرچندبی
و این کلام را مؤید به سهخنان گرانبهار  1کنداستناد می البلاغان جکلام نورانی امیرمؤمنان یب( در خطبه اول 

                                                 
حِیدِهِ الْإِخْلَاصُ لَهُ وَ کمَالُ الْإِخْلَاصِ لَهُ نَفْی الصِّفَاتِ عَنْهُ أَوَّلُ الدِّینِ مَعْرفَِتُهُ وَ کمَالُ مَعْرفَِتِهِ التَّصْدیِقُ بِهِ وَ کمَالُ التَّصْدیِقِ بِهِ تَوْحِیدُهُ وَ کمَالُ تَوْ. 1

قَدْ ثَنَّاهُ وَ مَنْ ثَنَّااهُ فقََادْ   وفِ وَ شهََادَةِ کلِّ مَوصُْوفٍ أنََّهُ غَیرُ الصِّفَةِ فَمَنْ وصََفَ اللَّهَ سُبْحَانَهُ فَقَدْ قَرنََهُ وَ مَنْ قَرنََهُ فَلِشهََادَةِ کلِّ صفَِةٍ أنََّهَا غَیرُ الْمَوصُْ
سرآغاز دین، خداشناسای اساو و کماال    ه؛ شَارَ إِلَیهِ فَقَدْ حَدَّهُ وَ مَنْ حَدَّهُ فَقَدْ عَدَّفَقَدْ أَشَارَ إِلَیهِ وَ مَنْ أَ جهَِلَهُمَنْجَزَّأَهُ وَ مَنْ جَزَّأَهُ فَقَدْ جهَِلَهُ وَ 

شناخوِ خدا باور داشتن او و کمال باور داشتنِ خدا شهادت به یگانگی اوسو و کمال توحید و شهادت بر یگاانگی خادا اخاوص و کماال     
که غیار   دهدمیکه غیر از موصوف و هر موصوفی گواهی  دهدمیرا هر صفتی نشان اخوصْ خدا را از صفات مخلوقات جدا کردن اسو، زی
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خلهوق را صراحت هرگونه شباهت میان خهالق و م. سخنان مذکور، به1داندایشان در ابتدای همین خطبه می
نهایهت را از جانه  انتهها و فهوق بیکنهد و هرگونهه توصهیف آفریهدگار بیدر وجود و دیگر صفات نفی می

ها خدای متعال را با صهفات محهدود و معمهولِ میهان داند، زیرا آنآفریدگان محدود و ناقص ،یرممکن می
منجر بهه دوگهانگی آفریهدگار و  اند و اینکنند، صفاتی که ،یر یکدیگر و ،یر از موصوفبندگان توصیف می

الوجود بهودن او تعالی خواهد شد که با واج نفی توحید و درنتیجه تجزیه و معدود و محدود کردن واج 
 (.216-210/ 1منافات دارد یطباطبایی، مجموعه رسائل، 

رسهد، خهود را از شهناخت شایسهته و توصهیف کند که وقتی انسان به مقام اخهلاص میعلامه بیان می
رسهد و که انسهان بهه والاتهرین مراته  اخهلاص میدیگر، هنگامیسخنیابد. بهتعالی ناتوان میبایسته حق

های عجز از ادای حق معرفت خداوند و توصیف شایسته و مناس  بها گردد، نشانهمشمول عنایات الهی می
د، علهم، قهدرت، بیند کهه مفهاهیمی چهون وجهوشود و میساحت کبریایی و عظمت الهی در او گاهر می

ه از ادراک اشیای مخلوقِ پیرامهونی و کردهها توصیف میکه خداوند را با آنحیات، رزق، عزت، ،نا و ،یره ه
های محهدود و هها صهورتکهه آندست آمده است، درحالیها الفت داشته بهامور مشهود و ممکن که با آن

کنند، زیرا مشخص است که هر مفههومی دفع می علاوه، معانی محدود و ناقص، یکدیگر رامقید هستند. به
است، چون هنگام تصور علهم بهه « قدرت»خالی از مفهوم « علم»خالی از مفهوم دیگر است؛ مثلًا مفهوم 

یابیم. همچنین هنگام تصور صفت علم، تهوجهی بهه ذات قدرت توجهی نداریم و آن را در معنای علم نمی
تصهریح  عل  و للسفا ال ر رو، وی در رساله (. ازاین93/ 6زان، که موصوف است نداریم یطباطبایی، المی

کند که معانی درک شده از صفات بر خدا منطبق نیستند؛ یعنی از انطباق بهر ذات مقهدس او و حکایهت می
شایسته از او قاصرند، زیرا مفاهیم ذهنی در حد ذات خهود از یکهدیگر متمهایز و درنتیجهه محهدود هسهتند 

 (.215-214/ 1ه رسائل، یطباطبایی، مجموع
آمده از دسهتبهر آن اسهت کهه ایهن مفهاهیم و علهوم و ادراکهاتِ به تفسریح المیراا همچنین ایشان در 

رو، انسان مخلص، کلی قاصر از انطباق بر خداوند جلّ شأنه و ناتوان از توصیف اوست. ازاینمخلوقات، به
شهود. یی صفات پروردگار با صفات آفریدگان میناگزیر از اعتراف به نقص و عجز در توصیف و تشبیه معنا

ماند؛ و این است کند و در حیرتی همیشگی میگردد و آنچه از صفات را اثبات کرده بود، نفی میپس برمی
                                                                                                                   

از صفو اسو؛ پس کسی که خدا را توصیف کند، او را به چیزی نزدیک کرده ]یعنی همتایی برای خدا تصور کرده اسو[؛ و با نزدیک کردن 
صور نموده و با تصور اجزا برای خادا، او را نشاناخته اساو و    خدا به چیزی، دو خدا مطرح شده و با طرح شدن دو خدا، اجزایی برای او ت

 .خدا اشاره کند، او را محدود کرده، به شمارِش آوردَ یسوو هر کس به کندمیاو اشاره  یسوکسی که خدا را نشناسد، به

افکاار  ؛ فَتِهِ حَدٌّ مَحْدُودٌ وَ لَا نَعوٌْ مَوْجُودٌ وَ لَا وقَوٌْ مَعْدُودٌ وَ لَا أَجَلٌ مَمْادُود الَّذِی لَا یدْرکِهُ بُعْدُ الهِْممَِ وَ لَا ینَالُهُ غَوْصُ الْفِطَنِ الَّذِی لَیسَ لِصِ. 1
و دسو غواصان دریای علوم به او نخواهد رسید. پروردگاری که برای کمال او حد و مرزی وجود ندارد  کنندنمیاندیش، ذاتش را درک ژرف

 تعیین کرد. تواننمیتی معین و سرآمدی مشخص یافو و وق تواننمیو تعریف کاملی 
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هفَاتِ عَنْهه  »معنای کلام نورانی امیرمؤمنان یب( که فرمود:  خْلَاصِ لَه  نَفْهی الصف یطباطبهایی، ...« وَ کمَال  الِْْ
 (.94/ 6، المیزان

 داند:تعالی را دارای دو ایراد جدی و اساسی میبنابراین، علامه نسبت دادن مفاهیم صفات به خدای
. این مفاهیم از موجودات ناقص و محدود گرفته شده و درنتیجه ناقص و محدودند، زیرا ،یر یکدیگر 1

ر، مغایر با اند. پس اند، درحالی که صفات الهی عین هم و عین ذاتو ،یر از موصوف مفاهیمِ صفات متصوَّ
 ذات الهی بوده، قابلیت حکایت از آن ذات مقدس و لایتناهی را ندارند؛

ها جدا کند و ه از آنکه ذاتی این مفاهیم استتواند نقص و حد را ه. ذهن ناقص و محدود ما نیز نمی2
 بد.حد و ،یر ناقص برای اطلاق به ذات لایزال الهی دست یابه یک مفهوم بی

خْلَصِینَ »همچنین علامه ذیل آیات شریفه:  هِ الْم  ونَ إِلاَّ عِبادَ اللَّ ا یصِف  هِ عَمَّ بْحانَ اللَّ و  159یصافات: « س 
کید می160 ونَ »ورزد. وی ابتدا ضمیر در ( دوباره بر این نکته تأ گرداند، امها در ادامهه را به کفار برمی« یصِف 

ه منهزّه فقط وصهف کافراننهرواقع، خدای سهبحان را از ههر وصهفی هدهد و دها ارجاب میبه عموم انسان
تعالی از هرگونهه توصهیفی از جانه  بنهدگان و از ههر صهفتی کهه بهه او نسهبت دارد؛ بدین معنا که حقمی
/ 17دهند، منزّه است جز بندگانی که به والاترین درجات اخلاص رسهیده باشهند یطباطبهایی، المیهزان، می

کنهد توصهیف وتعالی را با مفهاهیم محهدودی کهه عقهل ایشهان درک میمردم خداوند تبارک(؛ چرا که 173
آنکه او محدود به هیچ حدی نیست و هیچ وصفی او را به ادراک درنیاورد و هیچ لفظی نتواند کنند، حالمی

مغایر با  تعالی برتر از هر وصفی است که با آن توصیف شود وعیار اسما و صفاتش شود. پس حققال  تمام
هر چیزی است که درباره او وهم و خیال کنند؛ اما بندگان مخلَص او که به درجهات والا و کمهال اخهلاص 

شهان اند و خداوندْ خود را به آنان شناسانده و ،یر خود را از یاد ایشان برده، زمانی که خهدا را در نفسرسیده
که با یایی و از جان  خود اوست و هنگامیکنند که لایق ساحت کبرکنند، به اوصافی وصف میوصف می

کننهد؛ کنند، به قصهور بیهان و عجهز زبهان اعتهراف میزبان و الفاظ قاصر و مفاهیم محدود او را وصف می
حْصِهی »که رسول خدا یص( که سرور مخلَصین است، به این عجز اعتراف نموده و فرموده است: چنان لا أ 

 یهمان(.« یتَ عَلَی نَفْسِکثَنَاءً عَلَیک، أَنْتَ کمَا أَثْنَ 
های بر این اساس، ذهن ما فقط توانایی درک مفاهیم ناقص و محدود را دارد، که از موجهودات و پدیهده

اند. درواقع، خاصیت ذهن محدود کردن واقعیت عینی اسهت و کهار دست آمدهناقص و محدودِ پیرامونی به
ان گفت که ادراک، جز محهدود سهاختن واقعیهت توذهن حدود ساختن برای واقعیت است و ازلحاگی می

عینی در گرف ذهن نیست. حصول ماهیات و مفاهیمِ کثیر و متباین در ذهن نیز ناشهی از همهین خاصهیت 
علاوه، ذهن توانایی ذهن است. هر مفهوم و ماهیتی، در حقیقت حدی ذهنی برای واقعیت خارجی است. به
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دن به یک مفهوم صرف و خالص و ،یر ناقص را ندارد و درواقع، جدا کردن حدّ و نقص از این مفاهیم و رسی
ادعای گرفتن نقص و محدودیت از صفات مخلوقات و اطلاق مفهوم جنسی و خهالص و بهدون نقهص بهه 

های شناختی و محهدودیتحد و نقص یعنی خدای متعال، ادعایی بیش نیست و به لحاظ معرفتوجود بی
 ذهن امکان تحقق را ندارد.

فهمیم، ،یر از صفات ذاتی خداوند اسهت و درواقهع، چیهزی جهز  آنچه ما از صفات خالق میپس اولاً 
ایم نیست و ثانیاً امکان دست آورده و فهمیدههمان صفات محدود و ناقص که از مخلوقات پیرامونی خود به

 ندارد. نهایت برای ذهن محدود ما وجودجدا کردن این نقایص و رسیدن به مفهوم برترین و فوق بی
 عدم امکان سلب نقایص از مفاهیم

ر، قابل انطباق بر وجود مطلق و هستی  عل  و للسفا ال  علامه در رساله  بر آن است که مفاهیم متصوَّ
تواند مفاهیم را از خصوصیات مصداقی و از جهات عدمی و نقهص حدومرز خداوند نیستند و عقل نمیبی

خود، از یکدیگر متمهایز و درنتیجهه محدودنهد و ذاتهی شهیء را  خالی کند، زیرا مفاهیم ذهنی در حد ذات
توان از آن گرفت. از سویی، تنها وسیله ادراک عقل همان مفاهیم ذهنی است. پس ذهن انسان توانهایی نمی

/ 1ها به ذات لایتناهی احدی را ندارد یطباطبایی، مجموعه رسائل، سل  نواقص از مفاهیم و نسبت دادن آن
دست آوردن مفههومی صهحیح کهه واقعهاً قابهل نسهبت دادن و دیگر، ذهن توانایی بهعبارته(. ب214-215

ره را باید به خهدا انطباق با ذات مقدس الهی باشد را ندارد؛ هرچند اصل معنای صفات ه و نه صفات متصوَّ
 نسبت داد.

ر و معهود در بنابراین، از نظر علامه صفات مذکور به خدا نسبت داده شده است، اما نه به مع نای متصوَّ
و لهذا کمهالات کنهد هبندد و تعطیل نمیکه عقل انسان، راه شناخت را بر خود نمیبین بندگان؛ یعنی با این

دسهت آوردهه دهد تا شهناختی نسهبی از او بهتعالی نسبت میخود را در حد و اندازه درک خویش، به خدای
نهایت خداوند، برتر از درک و فهم ناقص اوست. صفات بیحال به این مطل  اعتراف دارد که ذات و درعین

 برد.تعالی پی میدر این مرحله از شناخت است که عقل به ناتوانی خود از درک حق
 چرایی عدم انطباق مفاهیم صفات بر خدا

تعالی، علاوه بر قصور و عدم توان علامه در تحلیل و تبیین چرایی عدم انطباق مفاهیم صفات بر واج 
داند، زیهرا ن بشری در ادراک امر نامحدود، اساساً ذات مفاهیم را با محدودیت و اندازه داشتن عجین میذه

آنکهه امهر نامحهدود بهه گیری امور خارجی و عینی اسهت، حالاساس وضع مفاهیم، برای سنجش و اندازه
یری موجهود نامحهدود و گرو، هیچ معنا و مفهومی قابلیت سهنجش و انهدازهسنجش و اندازه درنیاید؛ ازاین

نهایت را نخواهد داشت. بنابراین، هرچه از طریق این مفاهیم در راه رسیدن به آن امر ،یرمتنهاهی تهلاش بی
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ای جز حرمان و دوری بیشتر از آن حقیقت ،یرمتناهی را به دنبال نخواهد داشت یطباطبهایی، نماییم، نتیجه
زند که از یک وصف محدود مثال می« علم»، به مفهوم (. وی برای روشن شدن این مطل 101/ 6المیزان، 

گیرد و درواقهع، ه را دربرنمیهمچون قدرت و حیاتدر عالم خارج از ذهن گرفته شده است و معانی دیگر ه
مانهد کهه چگونهه ذات این محدودیت از خاصیت مفهوم بودن ناشی شده است. لذا انسان عاقل، متحیر می

 با این اوصاف و مفاهیم محدود توصیف نماید یهمان(. نهایت الهی رامقدّس و بی
تعهالی پس این صفات و مفاهیم محدود و انتزاب شده توسط ذهن ما، با صفات کمالی و نامحهدودِ حق

که صفات خدا عین هم و عین ذات هستند و فرق دارند؛ زیرا این صفات ،یر هم و ،یر ذات هستند، درحالی
اش را نفی تعالی، سایر صفات کمالییزی از صفات کمالی درباره خدایاثبات چ»به همین جهت است که 

ها با ذات متحد هسهتند و برایشهان حهدی ههم تعالی با هم متحدند و نیز همه آنکند. پس صفات حقنمی
 یهمان(.« نیست
 . مقایسه دو رویکرد معناشناختی علامه3

 رسیم:ی اوصاف الهی، به نتایج ذیل میبا واکاوی و مقایسه دو رویکرد علامه در زمینه معناشناس
در ایستار اول، مفاهیم صفات با حذف قیود و حدود و با نفی مشهابهت مصهداقی میهان خهدا و سهایر 

توانستیم نواقص و حدود را از مفهاهیم مشهترک سهل  ذوات، قابل انطباق بر ذات ربوبی بودند؛ یعنی ما می
وسیله، عقل یهک نهوب ر کرده، بر خداوند منطبق کنیم و بدینکنیم و مفهومی درست و مطابق با واقع را تصو

دانهد، تر میکرد؛ اما در ایستار دوم، که علامه آن را بیهانی دقیهقبه ذات و صفات پیدا می« احاطه اجمالی»
نحوی از انحاء، نهه اجمهالی و نهه تفصهیلی، از راه هیچیابی به چنین مفهومی ممکن نیست و عقل بهدست

یابد. بنابراین، مفاهیم در نزدیک کردن ما به ذات ات مقدس او و صفات و کمالاتش احاطه نمیمفاهیم به ذ
اعتبار خواهند بود یطباطبهایی، المیهزان، دست دادن شناختی هرچند اجمالی، ساقط و بیاقدس ربوبی و به

6 /102.) 
 گونه بیان کرد:توان ایندو ایستار مورد اشاره توسط علامه را می

. عهدم امکهان 2ان سل  نواقص از مفاهیم صفات و تصور درست و مطابق با واقع از صفات؛ و . امک1
سل  نواقص از مفاهیم صفات و عدم امکان تصور درست و مطابق با واقع از صهفات و بهه عبهارتی، عهدم 

رِ در ذهن به حق»توانایی انسان در  ؛ «لیتعهاحذف قیود از صفات و نسبت دادن بدون اشکال صفات متصوَّ
رهه را قابهل اطهلاق بهر لیکن وی به دلیل مبانی وجودشناختی خاص خود، اصل صفات ه و نه صفات متصوَّ

 داند.خداوند می
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 دو نکته:
تر، کند. به بیان دقیهق. علامه در هر دو ایستار به اشتراک معنوی پایبند است و اشتراک لفظی را رد می1

اند از نظریه صدور، سنخیت ها عبارتتغییر نکرده است و آندر هر دو رویکرد، مبانی وجودشناختی علامه 
 علی معلولی، تشکیک در مرات  وجود، اشتراک معنوی، اصالت وجود و عینیت صفات با ذات؛

شود؛ با این توضیح که در اولی صفات نسهبت . در هر دو ایستار، اصل صفات به خدا نسبت داده می2
گونهه کهه توان این صفات را آنتصورند ولی در دومی نمیدا باشند، قابلای که منطبق بر خگونهشده، بهداده

 منطبق بر خداست، تصور کرد.
 بندی دیدگاه علامه طباطباییجمع

 خلاصه ایستار اول در بیان رویکرد فلاسفه بدین قرار است:
د ها بهر خداونهمفاهیمِ صفات، در مورد ما و خدا به یک معناست و با حهذف قیهود و محهدودیت .1

 منطبق است؛
هها را درک کنهد. عقهل از راه زدودن عقل بشری قادر است بر معانی اوصاف الهی احاطه یابهد و آن .2

ها را به خدای ها از صفات مخلوق و نگهداری اطلاق مفهومی صفات الهی با نفی، آننقایص و محدودیت
 یابد؛می دهد و از این طریق، به شناختی هرچند اجمالی از ذات دستتعالی نسبت می

ترین شکل و بدون هیچ نقصی یابیم این کمالات به کاملبا دیدن کمالات موجود در جهان، درمی .3
 در خدا وجود دارند؛

نهایت، برای ذهن ما وجهود دارد. بهه امکان جدا کردن نقایص و رسیدن به مفهوم برترین و فوق بی .4
رِ در ذههن بهه خهدای تعهالیحذف قیود از صفات و نسبت دادن صفا»عبارتی، انسان توانایی  را « ت متصهوَّ

ر بر خداوند قابل اطلاق است؛  دارد. بنابراین، هم اصل صفات و هم صفات متصوَّ
شرط عدم لحاظ خصوصیات مصداقی نسبت دادنِ مفاهیم درک شده از صفات به خدای تعالی، به .5

 و گرفتن نقص و محدودیت از این مفاهیم، هیچ ایرادی ندارد؛
ر و شناختهتوصیف خداوند  .6 شهده در ذههن، بهدون اشهکال با صفات ایجابی با همان معنای متصوَّ

 کند.بوده، عقل و نقل آن را تأیید می
 توان به ترتی  ذیل بیان کرد:ه را میتر استکه به تعبیر ایشان بیانی دقیقخلاصه ایستار دوم علامه ه

 مفاهیم صفات، ذاتاً محدود است و بر خداوند منطبق نیست؛ .1
تواند از راه مفاهیم به ذات مقدس او قل بشری قادر نیست معانی اوصاف الهی را درک کند و نمیع .2

 و صفات و کمالاتش احاطه یابد و به شناختی هرچند اجمالی از ذات الهی دست یابد؛
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های بسیار برای شناخت خهدا و رسهیدن بهه بهالاترین درجهات اخهلاص، انسان پس از مجاهدت .3
مورد تصور او، چیزی جز همان صهفات محهدود و نهاقص کهه از مخلوقهات پیرامهونی  یابد که کمالاتمی

 دست آورده و درک کرده نیست؛به
نهایهت از راه مفهاهیم، بهرای ذههن امکان جدا کردن نقایص و رسیدن به مفهوم برتهرین و فهوق بی .4

رِ در حذف قیود از صفات و نسهبت دا»محدود ما وجود ندارد. به عبارتی، انسان توانایی  دن صهفات متصهوَّ
ره بر خداوند قابل اطلاق است؛را ندارد، لیکن اصل صفات ه« ذهن به خدای تعالی  و نه صفات متصوَّ

اند، پس قابلیت حکایهت از این مفاهیم ذاتاً ناقص و محدودند، زیرا ،یر یکدیگر و ،یر از موصوف .5
و حد را از این مفاهیم جدا کند و به یک  تواند نقصصفات الهی را ندارند؛ ذهن ناقص و محدود ما نیز نمی

 حد و ،یر ناقص برسد؛مفهوم بی
عدم درک درست و مطابق بها »توصیف خداوند با صفات ایجابی هرچند امکان دارد، اما با اشکالِ  .6

 همراه است.« واقع از صفات اطلاق شده بر خداوند
یابی دیدگاه علامه طباطبایی  نقد و ارز

گونه برداشت شود که ایشان صفات را مطلقهاً، ههم از ه در رویکرد دوم اینممکن است از سخنان علام
گیری درسهت نیسهت. اگهر کند؛ امها ایهن نتیجههجنبه معناشناختی و هم وجودشناختی، از خداوند نفی می

عد وجودشناختی بایستی به نظریه تباین میان خالق و مخلوق و نفی سهنخیتِ میهان علهت و  چنین بود، در ب 
یک از این مطاله  آنکه علامه به هیچرسیدند و در بعد معناشناختی به نظریه الهیات سلبی؛ حالیمعلول م

سْنی...»رو، ایشان ذیل آیه شریفه ملتزم نیست. ازاین سْماء  الْح 
َ
هِ الْْ کهه همهه ( پهس از آن180یاعراف: « وَ لِلَّ

ر و درک شهده بهر  توانیم ازفرماید ما نمیکند، میگفته را تکرار میمطال  پیش نفی انطبهاق صهفات متصهوَّ
خداوند، به الهیات سلبی برسیم؛ چون لازمه این الهیات، نفهی کمهالات از خداسهت کهه درسهت نیسهت. 

که بنابراین، درنهایت باید معانی صفات را که بیانگر کمالات است به خدا نسبت دهیم، اما با اعتراف به این
 (.351/ 8نیستند یطباطبایی، المیزان،  این معانی اشکال دارند و بدون نقص

پذیرد، زیرا معتقهد بهه اشهتراک معنهوی و وحهدت سان، ایشان تشبیه در اصل معنای صفات را میبدین
ای تصور شود که هر صفت عین صفت دیگر و عهین ذات گونهتشکیکی است؛ اما باید اصل این صفات، به

توان چنین نتیجه گرفت که علامه به دلیل مبهانی . میکه چنین تصوری برای ما ممکن نیستباشد، درحالی
دار بودن معانی کند؛ بلکه با اذعان به مشکلوجودشناختی، معانی صفات را مطلقاً از خدای متعال نفی نمی

 دهد.ها را به خدا نسبت میصفات، آن
ن بر آن حکمهی را تواشود که آیا بدون هیچ شناخت سابق از چیزی، میالبته در اینجا سؤالی مطرح می
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شناسهم، صهفات محهدودِ بار نمود؟ مگر نه این که تصدیق فرب بر تصور است؟ این صفاتی را کهه مهن می
هها تعالی برای من قابل درک نیست؛ پهس مهن ههیچ تصهوری از آنمخلوقات است و صفات نامحدودِ حق

من مجهول اسهت، بهه خداونهد ندارم. در این صورت، چگونه چیزی را که هیچ شناختی از آن ندارم و برای 
 دهم؟نسبت می

ر بلکه از طریق مبانی وجودشناختی ایشهان  شاید بتوان گفت که این نسبت دادن، نه از راه مفاهیم متصوَّ
همچون نظریه صدور و سنخیت، اصالت وجود، اشتراک معنوی وجود و تشکیک در مرات  هستی حاصهل 

دانیم که نسبتی برای ما ثابت است و البته از سویی نیز می شده است و این که بر اساس مبانی مذکور، چنین
رو، انطباق ایهن نهایت الهی را ندارد. ازاینگرف مفاهیم و ذهن ناقص ما توانایی گنجایش و درک صفات بی

ر بر آن ذات مقدس و لاینتاهی دارای اشکال است؛ هرچند این صفات، کارکرد خاص خود  -صفات متصوَّ
ها با آفریهدگار بهه وسهیله ایی و مورد نیاز برای هدایت انسان و نیز امکان ارتباط انسانهمچون شناخت ابتد

 را دارند. -این صفات
 

 مقایسه دیدگاه علامه و قاضی سعید

علامه طباطبایی و قاضی سعید قمی، با وجود این که در دو طیف مقابل قهرار دارنهد و بهه عبهارتی، دو 
یات سلبی هستند، اما یک نقطه اشتراک مهم دارند و در یک مسأله کلیهدی نماینده مهم الهیات اثباتی و اله

 تعالی از راه مفاهیم صفات است.اند و آن، ممکن نبودنِ ادراک اوصاف حقشناختی به توافق رسیدهمعرفت
البته باید دقت شود که نقطه عزیمت و راه رسیدن به ایهن دیهدگاه مشهترک، در مهورد هریهک از ایهن دو 

د متفاوت است؛ چرا که دیدگاه وجودشناختی و معناشناختی آن دو بزرگوار متغهایر و بلکهه متقابهل اندیشمن
است. درواقع، قاضی سعید از راه اصالت ماهیت و نفی صفات و نیز اشتراک لفظی و تباین تام میان خالق و 

دانهد؛ تعهالی میحقمخلوق، به الهیات سلبی رسیده است و بر این اساس، بشر را عاجز از ادراک اوصهاف 
آنکه، مبانی وجودشناختی علامه دقیقاً مقابل دیدگاه قاضی است. آن مبانی، عبارتند از نظریه صهدور و حال

سههنخیت، اصههالت وجههود و اشههتراک معنههوی و تشههکیک در مراتهه  هسههتی و دیگههر صههفات، کههه دیههدگاه 
کن علامه با نظر در نقصان و محدودیت معناشناختیِ علامه یعنی الهیات اثباتی را به ارمغان آورده است. لی

مفاهیم اوصاف که از موجودات امکانی و پیرامونی گرفته شده است و نیز محدودیت و ضعف ذهن بشر در 
شناختی اطلاق این صفات را به ساحت حارت ربوبی گرفتن نقص و حد از این مفاهیم، به لحاظ معرفت

ات را به قادر ازلی و ابدی و بی حد و حدود اطهلاق کهرد، داند؛ یعنی هرچند باید این صفدارای اشکال می
« عدم درک درسهت و مطهابق بها واقهع از صهفات»منتها باید توجه داشت که این نوب اطلاق، دارای اشکال 
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 است.
به طور خلاصه، قاضی سعید با توجه به مبانی وجودشناختی و دیهدگاه معناشهناختی خهاص خهویش، 

کند و معتقد است که این صفات را نباید به ات را از واج  تعالی نفی مییعنی الهیات سلبی، هم اصل صف
داند؛ اما علامهه تعالی ناتوان مینحو ایجابی به خداوند نسبت داد و هم بشر را از ادراک اوصاف واقعی حق

طباطبایی با توجه به مبانی وجودشناختی و دیدگاه اثبهاتی خهویش در معناشناسهی اسهما و صهفات الههی، 
دهد و بر آن است که حقیقت این صهفات بهه نحهو ایجهابی در چند اصل صفات را به خداوند نسبت میهر

شهناختی دهد که در این اطلاق و نسبت دادن، بهه لحهاظ معرفتتعالی وجود دارند، اما این توجه را میحق
ههم اصهل اشکالی وجود دارد، که همان عدم درک صحیح و واقعی ما از اوصاف الهی است. پهس قاضهی 

ر را نفی می ر را رد صفات و هم صفات متصوَّ کند؛ اما علامه اصل صفات را قبول دارد و فقط صفات متصهوَّ
 کند.می

 
 گیرینتیجه

در بحث معناشناسی صفات الهی، سخن درباره معنای اوصاف مشترک بهین خهالق و مخلهوق اسهت. 
همچهون -انهد. گروههی نیهز ری گری گراییدهای قائل به تشبیه محض شده و برخی نیز به تعطیل و لاادعده

 اند تا راهی میانه را برگزینند.تلاش کرده -قائلان به الهیات اثباتی و الهیات سلبی
رهایی یابد؛ نیهز « مطلق تشبیه»قاضی سعید قمی با طرح الهیات سلبی و الهیات فعلی سعی کرده تا از 

بی و معرفت فعلی و نیهز معرفهة اللهه باللهه تهلاش با بیان انواب معرفت در آثار خویش، همچون معرفت سل
مصون بماند و به شناختی نسهبی « تعطیل مطلق»نموده تا از اشکال تعطیل معناشناختی در الهیات سلبی و 

ترین اشکال وارد به قاضهی سهعید، رهایی یابد. مهم« مطلق تعطیل»از خدا برسد، هرچند نتوانسته است از 
هایی را از خهالق که دین در راستای هدایت بنهدگان، شهناختگردد و اینبرمی به شناختاری بودن زبان دین

دهد و لذا در قرآن و روایات، خداوند با صهفات ایجهابی توصهیف شهده هستی و صفات والای او به ما می
انجامهد و شهناختی میها، به تعطیهل معرفترو، نفی معانی ایجابی صفات و تفسیر سلبی از آناست. ازاین

 دارد.ها از هدایت باز میبندد و در نتیجه، آنتعالی را بر بندگان میه شناخت حقرا
در مقابل، علامه طباطبایی در یک نوآوری بدیع و با تفطن به نقص ذاتی مفاهیم و نیز ناقص بودن ذهن 

ن مفهاهیم انسان و ناتوانی آن در تجرید نقایص از مفاهیم، توصهیف ذات لایهزال و لایتنهاهی الههی را بها ایه
ر به حقموجود و قابل تعهالی دارای اشهکال درک دارای اشکال دانسته است، یعنی نسبت دادن صفات متصوَّ

اسهت؛ لهیکن وی بهه جههت مبهانی وجودشهناختی خهاص « عدم درک درست و مطابق با واقع از صفات»
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ه، در حرکتهی دهد و بدین وسیلخویش، همچون نظریه صدور و سنخیت، اصل صفات را به خدا نسبت می
ای که در الهیات سلبی مطرح است، نوآورانه علاوه بر حفظ موضع اثباتی خویش و نفی تعطیل معناشناختی

ای که بر الهیات اثباتی وارد شده است، مبرا شود. البته این پرسهش کوشد تا از اشکال تشبیه معناشناختیمی
وان بر آن حکمی را بار نمود و چگونه صفاتی تشود که آیا بدون هیچ شناخت سابق از چیزی، میمطرح می

دهم؟ پاسخ به ایهن پرسهش، را که هیچ شناختی از آن ندارم و برای من مجهول است، به خداوند نسبت می
تنها از راه مبانی وجودشناختی علامه امکان پذیر است و این که بر اساس مبانی مذکور، چنین نسبتی بهرای 

 ما ثابت است.
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 چکیده
در ارتباط با مرگ  یالملل نیب یهامتون و پژوهش یبه واکاو یفیک یمحتوا لیروش تحل یریپژوهش حاضر با به کارگ

 یجم ع اور یب ر اه داو و س تاپت پ ژوهش ب را یدر دس تر  مبتن  یک یو الکترون یمنابع چاپ هیپرداخته است. از کل
آن ابت دا ب ا  ن دیم ش د و در فراانج ا یاس یق یمقوله بند منظا یریاطلاعات با بکارگ لیوتحل هیاطلاعات استفاده شد. تجز

از انج ام  یمحق   ش د. ه دو کل  جیموارد، نت ا یو دسته بند یها احصاء و سپس با حذو همپوشانباز متلفه یکدگذار
 بود. دگاهیدو د نیبرآمده از ا یهاو دپلت یموپنا و فلسفه وجود شهیمرگ در اند گاهیجا یواکاو  یتحق

 شهیبه مثابه اند ،یطلب یها، به مثابه تعالامکان نیترو مسلم قتیحق کیرگ به مثابه م ی  هابدست آمده در مقوله جینتا
و تح ول  ریی به مثاب ه ت  ال،یبه مثابه آزمون، به مثابه غلبه بر تر ، به مثابه کنترل ام ،یبه مثابه شاد ،ییبه مثابه رها ،یورز
 کیپل و گذر از  کیبه عنوان  تواندیو م ستین یزندگ انیپاگفت که مرگ به عنوان  توانیم نی. بنابرادندیگرد یبند میتقس

 نمود. یتلق یگام از زندگ کیمرگ را به عنوان  توانیم نیباشد. بنابرا یزندگ گریو ورود به دوره د یدوره زندگ
 

 .تیترب ،یو فلسفه وجود یمعنو یموپنا، مثنو ،یاریمرگ اخت: هاکلیدواژه

                                                 
 .22/02/1399: یینها بیتصو خی؛ تار12/03/1397وصول:  خیتارمقاله پژوهشی؛ *. 
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Abstract 

The present study has used the method of qualitative content analysis to analyze 

international texts and research related to death. All available print and electronic 

sources related to the research objectives and questions were used to collect 

information. Data analysis was performed using the deductive classification system 

and in the midst of the process, first the components were counted by open coding 

and then the results were achieved by removing the overlap and categorizing the 

items. The general purpose of the research was to investigate the position of death in 

Rūmī's thought and existential philosophy and the implications of these two views. 

Results were divided into these categories: death as a truth and the most certain 

possibility, death as transcendence, thinking, liberation, joy, test, overcoming fear, 

controlling desires, and death as change and evolution. Therefore, it can be said that 

death is not the end of life and can be a bridge and a passage from one period of life 

to another. Therefore, death can be considered as a stage of life. 
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 قدمهم

در این نوشتار تلاش شده است مفهوم مرگ در فلسفه وجودی و اندیشه موپنا بررسی شود. تطبی  مرگ 
فه وجودی مرگ به عن وان باشد. در فلسدر دو نگرش مذکور و بررسی الزامات آنها هدو اصلی پژوهش می

یک مقوله تأثیرگذار در جهت دادن به زن دگی، از جایگ اه ارزش مندی برخ وردار اس ت. فلاس فه وج ودی 
ترین امکان وجود هس ت ک ه ک ل گیری نسبت به مرگ پزمه اصالت است. زیرا مرگ اصیلمعتقدند جهت

ای ناش ناخته و ترس نا  م ک ه مقول هکند. در اندیشه موپنا نیز مرگ بر خ لاو در  ع اهستی را تهدید می
هراس د، تری داشته باشد؛ کمت ر از م رگ میاست؛ دارای الزامات اساسی است. هرچه انسان زندگی اصیل

موپنا ب ا تفکی ک م رگ ع ام و تر باشد، تر  از مرگ بیشتر است. همانگونه که هرقدر زندگی آدمی عاریتی
گ حرکت به سوی تعالی است. اگر در زندان گش وده ش ود مردهد. مرگ ارادی تصویری شکوهمند ارائه می

ای ن  گردند. به تعبیر مولوی مرگ جداسازی گن دم و ک اه و راه ی ب ه وارس تگی اس ت.زندانیان شادمان می
ش ود. بعی ی ه ای آنه ا ارائ ه مینوشتار با هدو تطبی  مرگ در دو نگ رش م ذکور و بی ان برخ ی دپلت

 عبارتند از: تحقیقاتی یافت شده در این زمینه
(. در این مقال ه ک ه در نش ریه فرهن   1386( حکایت جان سیری در دیدگاه موپنا. شریفی نسب )1

چاپ شده است نویسنده به تبیین فلسفه مرگ پرداخته است؛ و آن را بازگشت به عالم اصلی و جدایی نیکان 
 از بدان دانسته است.

. در این پژوهش که در فصلنامه ادیان و عرفان چ اپ (1390( موت ارادی در آیینه مثنوی. دزفولیان )2
کن د. وی معتق د شده است؛ نویسنده با تفکیک مرگ ارادی و مرگ طبیعی به اهمیت م رگ ارادی اش اره می

های روح انی است کشتن نفس در اندیشه موپنا جنبه مجازی دارد و در معنای تبدیل نفسانیات به خواس ته
 است.
(. ای ن مقال ه در فص لنامه علم ی 1393ر مثنوی معن وی. بل وکی، عباس ی )( حرکت متعالیه مرگ د3

پژوهشی عرفانیات در ادب فارسی چاپ شده است. نویسندگان معتقدند مرگ نه تنها پزم ه زن دگی، بلک ه 
 رسد.تکامل حیات انسانی است و آدمی با مرگ به رهایی می

(. ای ن مقال ه در فص لنامه 1395خ دایاری )( مرگ و موت ارادی از دیدگاه سنایی، عط ار و موپن ا. 4
تحقیقات تعلیمی و غنایی زبان و ادب فارسی چاپ ش ده اس ت. نویس ندگان معتقدن د یک ی از می امین 

ای که اگر مرگ طبیعی مولوی مرگ و مرگ طلبی است. در چنین مرگی، مفهومی ارزشی نهفته است؛ به گونه
شود. از نظ ر موپن ا ب ا م رگ حی ات فقط شامل برگزیدگان میگیرد، مرگ اختیاری همه انسانها را در بر می

 شود؛ بلکه خروج از زندان و رهایی است.متوقف نمی
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: در این مقاله به روش تحلیل محت وای کیف ی، نظ ام مقول ه بن دی قیاس ی ب ه روش شناسی پژوهش
خت ه اس ت. ح وزه های موجود در ارتباط با فلس فه وج ودی و اندیش ه موپن ا پرداواکاوی متون و پژوهش

گیری نظری مبتنی بر اهداو و ستاپت پژوهش کلیه منابع چاپی و الکترونیکی بوده است که با روش نمونه
های ارائه شده جهت اعتباربخشی و بررسی سپس مقوله پژوهش با ابزار فیش برداری، سندکاوی شده است.

ه موپنا قرار گرفته؛ و جمع بندی نظرات آنها در اختیار تعدادی از صاحبنظران فلسفه وجودی و آشنا با اندیش
 در الگوهای نهایی لحاظ شده است.

 
 های پژوهشیافته

این پژوهش به تبیین جایگاه مرگ در فلسفه وجودی و اندیشه موپنا پرداخته است. بر این اسا  ب رای 
مختصر به شرح های پژوهشی ابتدا به صورت کدگذاری آورده شده است. سپس به صورت هر قسمت یافته

 کدها پرداخته شده است. آنگاه مطالب جمع بندی شده است.
 (: مرگ در فلسفه وجودی1جدول )

یافت شده سند های استخراج شدهگزاره  مفاهیم در
انسان راه رو، ب ین قط ب یق ین و ب ی یقین ی در 

گوید با روبرو شدن نوسان است. کی یرکگور می
 کنیم.یبا مرگ به فردیت خویش دانستگی پیدا م

1354دست یب،
 :122 

انسان نوس ان ب ین یق ین و -
 تردید

  مواجهه با مرگ و فردیت
من  دی و اس  تقبالی م  رگ دازای  ن پ  ذیرش تناهی

داوطلبانه از هس تی اس ت. م رگ ب رای های دگر 
ترین امکان دازاین اس ت. حقیق ی گ رفتن نزدیک

مرگ نشان از یقینی دارد که از نوع دیگ ر اس ت و 
هر گونه یقین و قطعیت منس وب  سرآغازین تر از

ب  ه هس  تندگانی اس  ت ک  ه در درون جه  ان در 
 آیند.معرض مواجهه می

: 1389هایدگر،
580 

  مرگ و تناهی مندی
 ترین امکان مرگ نزدیک

م    رگ نخس    تین یق    ین -
 هستندگان

حقیقت فراروی ماست، ولی ما از آن غ افلیم. ت ا 
 انسان در برابر مرگ قرار نگیرد و خطر آن را ح س

یاب د. ب ودن م ا نکند ب ه حقیق ت آن دس ت نمی
بودنی است برای مرگ. انسان موجودی است که 

: 1377ادوارد،
177 

  مرگ حقیقتی پیش رو
 مواجهه ب ا م رگ و آگ اهی 

 دازاین
   انسان و اندیش  ه در ب  اب 
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با اندیشه درباره بودن، بودن خ ویش را در ب ازی 
 بیند. بودن او در مخاطره است.می

 «بودن»

ه ای آن ده د، امکانامی که م رگ روی میهنگ
رون د. در شوند ام ا از دس ت نمیفرو نشانده می

ای چشمگیر امکان  من اس ت. واقع مرگ به گونه
ترین ش یوه زیرا تحققش ناگزیر است و در اص یل

شخصی و بدون امکان هرگونه پرهیز یا جانشینی 
توسط من به تحق  خواهد پیوست. افزون ب ر آن 

ه ای است که نه تنها بر تمام امکان مرگ امکانی
راند؛ چرا که آنها را ب ه ناگ اه ف رو دیگر فرمان می

نشاند. بلکه در همان حال که م ورد انتخابن د می
 کند.نیز بر آنها سنگینی می

ه.ج بلاکه    ام، 
1393 :147 

 

 های آن  مرگ و امکان
   ناگزیر بودن امکان مرگ

 هاترین امکان  مرگ اصیل
 هاایی مرگ بر امکان  فرمانرو

داند، زمانی خواهد مرد دازاین به خاطر اینکه می
اندیش د. به نیستی و هستی خودش و دیگ ران می

 شود.به این ترتیب از دیگر هستندگان متمایز می

: 1390س   ارتر،
204 

   مرگ اندیشی تمیزگر دازاین

سازد. ... اگر م رگ در مرگ آزادی و گزینش را می
آزم ودیم و ما همه امکان ات را میمیان نبود همه 
 شدیم.به هم شبیه می

: 1390س   ارتر،
206 

 ها  مرگ سازنده گزینش
 ها  مرگ محدودکننده امکان
   مرگ عامل تمایز انسانها

مرگ انس ان را ن اگزیر ب ه اندیش یدن ب ه معن ای 
 کند.هستی می

: 1394س  ارتر، 
339 

ناگزیری انسان به اندیشه در -
 هستی

یت اس ت. امک انی اس ت ک ه ب ه مرگ یک قطع
شود و هر امکان دیگر را قطعیت و یقین تبدیل می

 کند.مسدود می

احم        دی، 
1381 :487 

  قطعیت امکان  مرگ
  مرگ تحدید کننده امکانها

فلسفه اساساً پاسخی است در برابر مساله م رگ. 
...انسان اگر ناگزیر از مواجهه با م رگ نب ود وارد 

 شود.تفکر فلسفی نمی

: 1389گ   ی، م
145 

  فلسفه پاسخ به مقوله مرگ
مواجهه ب ا م رگ و اندیش ه -

 وری
  مرگ محدود کننده امکانها: 1387هایدگر، مرگ امکانات دازاین را محدود کرده به آنها تعین 
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    تع  ین بخش  ی م  رگ ب  ه  64 بخشد.می
 امکانها

مان مرگ معموپً م ورد غفل ت در زندگی روزمره
رفتار م ا در زن دگی دوران  گیرد. اعمال وقرار می

 معاصر نمونه بارزی از غفلت از مرگ است.

: 1387هایدگر، 
65 

   غفلت دازاین از مرگ
ه  ا و غفل  ت از     روزمرگی

 مرگ
تواند به ما در فهم خویشتن در تمامی ت مرگ می

خود یاری رساند؛ مشروط به اینکه آن را به منزله 
 ترین امکان خود بپذیریم.خاص

: 1387هایدگر، 
66 

 مرگ ابزار خودشناسی-
ترین  مرگ ب ه منزل ه خ اص

 امکان
اگر ما چشم انتظار مرگ خویش باش یم ب ه نح و 
اصیل ب ا خویش تن مواج ه خ واهیم ش د. در آن 

دارد ص  ورت آنان  ان ک  ه های  دگر ا ه  ار م  ی
توانیم زندگی خود را با آزادی ب ه س وی م رگ می

 سپری کنیم.

: 1387هایدگر، 
66 

ش و مواجه   ه ب   ا خ   وی-
 استقبال از مرگ

  اصالت و استقبال از مرگ

دهد که انسان بقا ندارد؛ بلکه او در مرگ نشان می
 برابر نیستی قرار دارد.

: 1387نصری، 
219 

   مرگ و تناهی مندی دازاین
  انسان در آستانه نیستی

توان د میرد و با مرگ دیگ ری نمیهرکسی تنها می
 به حقیقت مرگ پی برد.

: 1387هایدگر، 
65 

  تجربه منحصر به فرد مرگ

از دیدگاه هایدگر، جهت گیری نسبت ب ه انته ای 
زندگی )حل و فصل مرگ( است که برای اصالت 

 حیاتی است.

Marjorie 
Grene, 
1952: 266 

    اندیشه در ب   اب م   رگ و 
 اصالت

ض   رورت جه   ت گی   ری -
 انسان به مرگ

ترین شکل  امکان وجود هست که کل مرگ اصیل
 کند.دید میهستی را ته

Zohreh 
Shariatinia, 
2015: 92    
97 

 ترین امکان مرگ اصیل
  مرگ و تهدید هستی

دانستن در مورد مرگ منج ر ب ه ش ناخت وج ود 
 شود.می

Zohreh 
Shariatinia, 

 معرفت ب ه م رگ و معرف ت 
 وجود



            103                 ...      و  یمولانا و فلسفه وجود شهیدر اند« مرگ» گاهیجا یواکاو         1398و زمستان  زییپا

2015: 92    
97 

 

ه ای کام ل بش ر هایدگر مرگ را به عنوان ویژگی
ی د او، فق ط حیوان ات ن ابود کرد. از دقلمداد می

 شوند.شده و از دولت مرگ محروم می

Zohreh 
Shariatinia, 
2015: 92    
97 

 مرگ ویژگی  منحص ربه ف رد 
 بشر

  مرگ ویژگی حیوانات

انتهای دنیا مرگ است. انتهایی که به وجود تعل   
کند. مرگ دارد و کل وجود را تحدید و تعریف می

 همکار وجود است.

Heidegger,2
014: 302 
 

   مرگ پایان  وجود
  مرگ تحدید کننده هستی

  مرگ تعریف گر وجود
  مرگ همکار وجود

دیده مرگ مش مول فه م وج ود دازای ن ب ه پدر  
عنوان یک کل است. اگر دازاین به لحاظ وجودی 

ش ود، در ای ن به عنوان ی ک امک ان ش ناخته می
شود که وجود اصیل دازای ن صورت مشخص می

 "وجود معطوو به مرگ" است.در کلیت خود 

Filiz 
Peach,2000 

  دازاین و در  پدیده مرگ
  امکان مندی دازاین و مرگ

هایش در مورد مفهوم هایدگر برای توضیح دیدگاه
 –وجودی مرگ، بین دو ش کل اساس ی از وج ود 

 شود.تمایز قائل می -اصیل و غیر اصیل

Filiz 
Peach,2000 

   اصالت و اندیش  ه در ب  اب 
 مرگ
دم اص  الت و اندیش  ه در    ع

 باب مرگ
مواجهه با مرگ خویش تفاوت بس یار زی ادی ب ا 
مواجهه با مرگ دیگران دارد. مرگ من ب ه معن ای 
پایان امکانات من، فروپاشی کامل و پایان دنیای 
من است. تر  از مرگ ناشی از تر  از انقراض 
م  ن ب  ه عن  وان ی  ک انس  ان اس  ت. ای  ن مس   له 

 کند.تحمیل می اضطراب زیادی را به من

Filiz 
Peach,2000 

  مرگ دازاین و اضطراب
 ها مرگ دازاین و پایان امکان

 منحصر به ف رد ب ودن م رگ 
 آدمیان

من شاید بتوانم با م رگ دیگ ران کن ار ی ایم، ام ا 
مواجهه با مرگ خودم عملًا برای من غیر ممک ن 

Filiz 
Peach,2000 

  کنار آمدن با مرگ دیگران
   مواجهه ناپ  ذیری ب  ا م  رگ 
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 هامفاهیم برآمده از دیدگاه فلسفه وجودی درباره جایگاه مرگ پس از حذف همپوشانی( 2جدول )

یافت شده  مفاهیم استخراج یافته مفاهیم در
 انسان در نوسان بین یقین و تردید-
 مرگ نخستین یقین هستندگان  
 مرگ حقیقتی پیش رو  
 قطعیت امکان  مرگ  

 مثابه یک حقیقت مرگ به
 

 مرگ و تناهی مندی  
 مرگ و تناهی مندی دازاین  

 مرگ به مثابه تناهی مندی

 مواجهه با مرگ و آگاهی دازاین  
 «بودن»انسان و اندیشه در باب   

 مرگ به مثابه آگاهی
 

تواند مرگ خود را تجرب ه کن ه؛ است. دازاین نمی
ازاین وجود دارد، او کام ل نیس ت. تا زمانی که د

یعنی هنوز برخی از امکانات او بلااستفاده است. 
اما اگر دازاین بمیرد در این صورت دیگ ر وج ود 

 نخواهد داشت.

 خویش
  تجربه ناپذیری مرگ دازاین
  پایان دازاین با مرگ خویش

خواباند. رویدادی نیست که ب ر رگ مرا فرو نمیم
م  ن واق  ع ش  ود، بلک  ه از هم  ان آغ  از یک  ی از 
امکانهای خود من است ک ه آن را در درون خ ود 

 پرورانم.می

ه.چ بلاکه    ام، 
1393 :147 

 عارضی نبودن مرگ  دازاین  
      م  رگ امک  ان  همیش  گی

  دازاین
دازای  ن و امک  ان پ  رورش -

 مرگ  خویش
فعلی ت »ای هستی به سوی مرگ گونه اگر مراد از

به مرگ نباشد این هستی چن ین دپلت ی « بخشی
تواند داشت. خود را در قرب پایان امک ان آن نمی

مق  یم س  اختن. رفت  اری از ای  ن گون  ه در حک  م 
 اندیشیدن به مرگ است.

: 1389هایدگر، 
573 

هس  تی ب  ه مثاب  ه فعلی  ت -
 بخشی  مرگ

دازای  ن و پ  رورش م  رگ     
 خویش

ای  ن و اندیش  ه در ب  اب داز    
 مرگ
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 مواجهه با مرگ و فردیت  
 هامرگ سازنده گزینش  

   ناگزیر بودن امکان مرگ
 ی با مرگ خویش  مواجهه ناپذیر

 هاترین امکان  مرگ اصیل
 ها  فرمانروایی مرگ بر امکان

 ترین امکانمرگ نزدیک  
   تعین بخشی مرگ به امکانها

 ها  مرگ دازاین و پایان امکان
 ترین امکان  مرگ به منزله خاص

   امکان مندی دازاین و مرگ
   مرگ و تهدید هستی

   مرگ تحدید کننده هستی
 ن  همیشگی دازاین  مرگ امکا

   دازاین و امکان پرورش مرگ  خویش

 ترین امکانمرگ به مثابه مسلم

   ناگزیری انسان به اندیشه در هستی
   مواجهه با خویش و استقبال از مرگ

 مواجهه با امکان مرگ و اندیشه وری  
   اندیشه در باب مرگ و اصالت

   دازاین و اندیشه در باب مرگ
 مقوله مرگ  فلسفه پاسخ به 

   مرگ اندیشی تمیزگر دازاین
   عدم اصالت و اندیشه در باب مرگ

 
 مرگ به مثابه اندیشه ورزی

   مرگ ابزار خودشناسی
   ضرورت جهت گیری انسان به مرگ

   اصالت و استقبال از مرگ
   معرفت به مرگ و معرفت وجود

 
 به مثابه تعالی طلبیمرگ 
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   دازاین و پرورش مرگ خویش
   مرگ عامل تمایز انسانها

   تجربه منحصر به فرد مرگ
   مرگ ویژگی  منحصربه فرد بشر

   دازاین و در  پدیده مرگ
   تجربه ناپذیری مرگ دازاین

 مرگ به مثابه تجربه شخصی و منحصربفرد

 
 مرگ به مثابه امکانی وجود شناختی

ای ک ه فت با فلسفه غرب بود. فلسفهای مخالآن به گونه 2و رویکرد پدیدارشناساسی 1اگزیستانسیالیسم
در آن همواره بین فاعل شناسا و جهان مورد شناخت یک تقابل وجود داشت. اگزیستانسیالیسم اربابی انسان 

 3در برابر طبیعت را در مقوله شناخت از بین برد. بن ابراین در تحلی ل فلاس فه وج ودی مخصوص اً های دگر
تا انسان در برابر مرگ قرار نگیرد و خط ر آن »گوید: د. هایدگر میباشواسطه ما میوجود و هستی تجربه بی

یابد. در این اندیشه بودن ما بودنی است برای مرگ. پ س پزم ه فه م را حس نکند به حقیقت آن دست نمی
کن د. در است. زیرا مرگ زمینه در   درس ت  هس تی را ف راهم می« مرگ»، باورمندی به «هستی»درست از 

کند. دلهره ناش ی از تنه ایی ب ا تص ور انس ان از احسا  می را رویی با مرگ، آدمی بودن  خودواقع در رویا
آید. زیرا اندیشیدن به آ ینده، تجسم مرگ را در پی دارد. از طرفی چن ین تفک ری درب اره م رگ مرگ، پدید می

ترین ترین و نزدی کیدارد. هایدگر مرگ را اصلشود؛ و او را از پوچی برحذر میسبب معنابخشی  زندگی می
مندی و اس تقبالی داوطلبان ه از هس تی اس ت. در داند، که به معنای پذیرش تناهیامکان وجودشناختی می

حقیقی گرفتن مرگ نشان از یقینی دارد که از نوع دیگر است و سرآغازین تر از هر گونه یق ین »تعبیر هایدگر 
 .(580)هایدگر، « آیند.در معرض مواجهه می و قطعیت منسوب به هستندگانی است که در درون جهان

انس ان  ای که معنایابی زندگی به آن بستگی دارد.های دیگر را دارد؛ به گونهمرگ توان حذو همه امکان
باور داشت که توجه با آینده و تقاب ل هه ن ب ا  4تواند به فهم اصیل  هستی برسد. سارتربدون فهم مرگ، نمی

گردد. به همین ان است. چنین اضطرابی سبب کاهش احسا  بی هویتی میمقوله مرگ سبب اضطراب انس
ها معتق د ب ود م رگ تنه ا دانست. زیرا او شبیه همه اگزیستانسیالیس تمی« سر هستی»دلیل سارتر مرگ را 

                                                 
1.Existentialism 
2.phenomenology 
3.Heidegger 
4.Jean-Paul Sartre 
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ه ای آن ف رو ده د، امکانهنگامی ک ه م رگ روی می»گوید. در اندیشه هایدگر چیزی است که دروغ نمی
ه ایی روند. مرگ رویدادی نیست که بر من واقع شود، بلکه یکی از امکاند اما از دست نمیشوننشانده می

ای چشمگیر امکان  من است. زی را تحقق ش پرورانم. در واقع مرگ به گونهاست که آن را در درون خودم می
ب ه تحق    ترین شیوه شخصی و بدون امکان هرگونه پرهیز یا جانش ینی توس ط م نناگزیر است و در اصیل

راند؛ چرا که آنه ا های دیگر فرمان میخواهد پیوست. همانین مرگ امکانی است که نه تنها بر تمام امکان
)ه.ج بلاکه ام، « کن د.نشاند. بلکه در همان حال که مورد انتخابند نیز بر آنها سنگینی میرا به ناگاه فرو می

147). 
ه ا این معنا که اگر مرگ نب ود، فرص ت آزم ودن امکاندر واقع مرگ تحدیدکننده اختیار آدمی است. به 

آم د. در واق ع ای ن هم ان چی زی اس ت ک ه وجود داشت و بنابراین هیچ تفاوتی میان هستندگان پدید نمی
ای ک ه شود انسان نسبت به هستی اندیشنا  باشد. به گونهتوان گفت، کیفیت مواجهه با مرگ، باعث میمی

کن د. اینک ه، هایی است که م رگ ایج اد میی از رویارویی او با محدودیتحیور اندیشمندانه آدمی، ناش
انسان اگر ناگزیر از مواجه ه ب ا م رگ »اند، نا ر بر همین مفهوم است. فلسفه را پاسخ به مساله مرگ دانسته

 (.145)مگی، « شد.نبود، وارد تفکر فلسفی نمی
اس ت. م رگ فق دان « امک ان وج ودی»ن یک در این اندیشه، مرگ نه یک رخداد طبیعی، بلکه به عنوا

و پایان حیات است. بر اسا  تحلیل پدیدارشناسانه مرگ، تجربه آدمی از مرگ، سبب امکان  در  « وجود»
« مرگ من چه بوده است؟»شود. زیرا او دیگر توان شناخت مرگ را ندارد و دریافتی از اینکه و تحلیل آن نمی

دهد؛ و در  انسان از مرگ نیابتی اس ت. ه یچ که برای دیگران روی میای است ندارد. در واقع مرگ تجربه
تواند جای فرد دیگری بمیرد؛ و قادر نیست دیگری را از مرگ خاص خودش نجات دهد. به تعبی ر کس نمی

میرد، ما شاهد انتقال یک نوع از هس تی ب ه هس تی دیگ ر بینیم شخص دیگری میهنگامی که می»هایدگر 
بنابران هرچند مرگ بیرون از زندگی  .ترین امکان وجودی استیر قابل انتقال و شخصیهستیم. پس مرگ غ

آدمی است، ولی از بین برنده همه توانمندیهای اوست. پس انسان ناگزیر است ب ا م رگ روب رو ش ود و ب ه 
ور دارن د، در عنوان امکان  پیشینی آن را بپذیرد. درباره تمیز بین آماده شدن برای مرگ و حیور بالفعل آن ب ا

معن ی اس ت؛ ام ا ام؛ آمادگی من امری بیرسد، آن چیزی نباشد که من برایش آمادهصورتی که آناه فرا می
اگر »ام؛ آمادگی من در بهترین حالت همان مرگ است. رسد همان باشد که من برایش آمادهاگر آناه فرا می

 (.66)نصری، « اجه خواهیم شد.ما چشم انتظار مرگ خویش باشیم به نحو اصیل با خویشتن مو
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 در اندیشه مولانا (: مرگ3جدول )
یافت شده سند های استخراج شدهگزاره  مفاهیم در

مرگ به مانند شکس تن زن دان و ره ایی 
یافتن از چاه تاریک این دنیا ب ه گلش نی 
دلکش و گسستن غل و زنجیر این دنیای 

 مادی است.

ش      یمل،
1370 :

451 

 علقاتمرگ رهایی از زندان ت-
 هامرگ ورود به دنیای زیبایی  

ش ود، ... با این معنا مرگ ه م عی د می
کن د و ب ه مردن هم معنای تازه پی دا می

ج  ای آنک  ه م لوبی  ت باش  د، غالبی  ت 
شود. لیک نه مرگ طبیعی، بل م رگ می

 ارادی که عین قربان کردن است.
نماییم ازپی قربان عی د خویش فربه می

ب وزیب ا کان قصاب عاشقان ب س خ و
 کشدمی

س    روش، 
1379 :79 

 مرگ به مثابه عید متمن  
 مرگ به مثابه پیروزی  
 مرگ ارادی و قربانی خویش  

های صدق ایم ان را موپنا یکی از نشانه
داند که متمن در بلا نیز لذت ح  آن می

را باش  د و ج  زع و ف  زع ننمای  د و در 
ای برت ر از م رگ خوش نود باش د. مرتبه

آن است ک ه م رگ عرص ه دلیل این امر 
پنه  انی اس  ت و رازآل  ودگی آن ب  رای 

 پذیر نخواهد بود.خاکیان پایان

کمپ     انی 
 زارع،

1396 :
184 

 مرگ به مثابه آزمون ایمان  
 رازناکی و ناشناختگی مرگ  

مرگ اندیشی، مرگ سابژکتیو است. مرگ 
اندیشی به معنای م رگ آگ اهی و خب ر 
داشتن از مرگ نیست. بلک ه ب ه معن ای 

 اندیشیدن مدام به مرگ است.

ملکی     ان، 
1393 :67 

 مرگ اندیشی و آگاهی از مرگ  
 مرگ اندیشی و شهود باطنی به مرگ  

مرگ رهایی از این دنیای رنج و بازگشت 
به سرزمین واقع ی خودم ان اس ت. ب ه 

SefikCan
,2006: 

 مرگ به مثابه رهایی  
 مرگ به مثابه بازگشت به اصیل  
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همین دلی ل، م رگ ی ک ره ایی اس ت. 
 –مرگ ره ایی روح از زن دان ت ن اس ت 

ی پیوس تن ب ه بازگشت به دنیای روح برا
زیب  ایی مطل   . ای  ن مس   له اس  ت ک  ه 
وحش  ت م  رگ را از ب  ین ب  رده و آن را 

کند. به همین دلیل، شبی ک ه شیرین می
« ش  ب عروس  ی»موپن  ا درگذش  ت را 

 نامند.می

271   
272 

   شیرینی مرگ برای عارفان

شیر دنیا و دپور هوی باش د؛  هرکس که
رود، به دنبال شکار و روزی دنیایی م ی

ولی شیر ح  در صدد جَستن از قید تن 
و رستن از بند دنیاست. چون شیر ح   
در م  رگ و فن  ای از دنی  ا و تعلق  ات آن، 

بین د. از ای ن رو وجودهای بیش مار می
سوزاند هماون پروانه وجود خود را می

 کشد.یاش را مو هوای نفسانی
شیر دنیا جوید اشک   اری و ب رگ ش یر 

 موپ ج   وید آزادی و مرگ
چونکه اندر مرگ بیند صد وجود هماو 

 پروانه بس     وزاند وجود

زم      انی،
1381 :
1119 

 

  دلبستگی دنیا و تر  از مرگ
 مرگ رهایی از بند تعلقات  
 مرگ تعالی وجودی  

اند م  رگ ک  ین جمل  ه از او در وحش  ت
 ق   وم بر وی ریشخندکنند این می

این وحشت و بیم و غم و اندوه که بر دل 
انسانهای معمولی مستولی است، بر دل 
مردان الهی کارگر نیست و از ارعاب ب ر 

ها نه تنها م رگ دل آنها ناتوان است. این
را به عنوان یک ی از مراح ل حی ات ک ه 

 یاری،خدا
 1395 :86 

   تر  مردم عوام از مرگ
   بی باکی از مرگ در مردان الهی

   مرگ یکی از مراحل حیات



 103 شمارة                                       در فلسفه و کلام ییجستارها                                                           110

ش مرند و پیوس ته موجب زایش ثانی می
 زنند.بدان ریشخند می

شود دنی          ا و م  ا هر زمان نو می
 بی خبر از نو ش  دن اندر بق           ا

پس تو را هر لحظه مرگ و رجعتی است 
 مصطفی فرموده دنی      ا ساعتی است

این واقعیت است ک ه  موپنا در پی بیان
جهان و انسان در ح ال ت یی ر و تکام ل 

کند که از این است. به انسان توصیه می
ها نهراسد، و مرگ را تحوپت و دگرگونی

عدم و نیس تی و پای ان زن دگی ندانن د؛ 
بلکه مرگ را تحولی عظیم و رس یدن ب ه 

 حیاتی جاودانه بداند.

محمدیانی، 
1393 :55 

 و تحول  مرگ به مثابه ت ییر 
   توصیه به نترسیدن از مرگ

   مرگ به مثابه بیداری از خواب
   مرگ ورود به جاودانگی

زنگیان گویند خود از ماست او رومی ان 
 گویند بس زیب است او

چون بزاید در جه ان ج ان وج ود پ س 
 نماند اختلاو بیض و سود

مولوی م رگ را ب ه تول د جنین ی مانن د 
ت جن ین کند، آنجا که با تولد ماهی می

شود که کود  زنگی است ی ا نمایان می
 رومی.

خزان      ه،
1376 :

231 

   مرگ به مثابه تولد
   مرگ پیدایی حقیقت آدمی

مرگ هری ک ای پس ر همرن   اوس ت 
 پیش دشمن دشمن و بردوست دوست

مردان خدا قبل از مرگ اض طراری خ ود 
ب  ه م  رگ ارادی و گسس  تن از تعلق  ات 

امی آورن  د و از تم  غیرخ  دایی روی می
ها خود را رهانیده تا به مقام فنا و رهیلت

خ   دایاری، 
1395 :86 

   استقبال مردان خدا از مرگ
   مرگ ارادی و گسستن تعلقات

   تناسب مرگ و زندگی  آدمی



            111                 ...      و  یمولانا و فلسفه وجود شهیدر اند« مرگ» گاهیجا یواکاو         1398و زمستان  زییپا

 شوند.بقا نائل می
جوزها بشکست و آن کآن م  ز داش ت 

 بعد کشتن روح پ     ا  ن ز داشت
مول  وی م  رگ را شکس  ته ش  دن گ  ردو 

ند همان سان که با شکستن گ ردو دامی
ش ود؛ ب امرگ پوس ته م ز آن نمایان می

رود و حقیق ت  اهری جسم کن ار م ی
 شود.نمایان می

خزان      ه،
1376 :

231 

   مرگ پیدایی  حقیقت آدمی
   مرگ کنار رفتن  واهر

ای حی  ات عاشقان در مردگی دل نیابی 
 جز که در دل بردگی مولوی

م  رگ در داس  تان ط  وطی و بازرگ  ان 
اختیاری را ن وعی  ه ور و تجل ی ح   

دان  د ک  ه ب  ه ه  ر کس  ی خ  ود را می
نمایاند. تجلی ح   ب ه وارس تگان نمی

 بخشد.زندگی می

بل      وکی، 
 عباسی،

1393 :
145 

   تاکید بر مرگ اختیاری
   مرگ تجلی حقیقت آدمی

   مرگ زندگی دوباره

تلخ نبود پیش ایشان م   رگ ت ن چ ون 
 چمنروند از پاه و زندان در 

مرگ حرکتی به سوی تعالی است. م رگ 
برای عارفان ص افی نعم ت و ره ایی از 
زندان است. اگر در زندان گش وده ش ود 

شوند بلک ه زندانیان نه تنها ناراحت نمی
 شوند.شادمان می

جعف    ری، 
1363 :

157 

   مرگ حرکتی تعالی بخش
   مرگ به مثابه رهایی از زندان

   عارفان شادمانی از مرگ

پی  نیست در انب     ار کاه ک اه در دانه 
 انبار گندم هم تب       اه

به تعبیر مولوی فلسفه م رگ جداس ازی 
نیکان و بدان )گندم و ک اه( از یک دیگر 

 است.

ش      ریفی 
نس       ب 

1386 :
436 

   مرگ جدا کننده نیکان و بدان
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هیچ م رده نیس ت پ ر حس رت ز م رگ 
 حسرتش آن است کش کم برد برگ

اهی با ص حرا افت اد در ورنه از چ       
 میان دولت و عیش و گش    اد

مرگ از دیدگاه موپنا فتح بابی ب ه ع الم 
کمال و الوهیت است ک ه ب ا ای ن ط رز 
اندیشه سالک خواهان و دوستدار م رگ 

 باشد.می

ش      ریفی 
نس      ب، 

1386 :
436 

 ای به سوی کمال  مرگ دریاه
   سالکان و شوق به مرگ

گ م  رد ای خن  ک آن را ک  ه پ  یش از م  ر
 یعنی او از اصل این رز ب     وی بود

مراد از مرگ اختیاری این است که آدمی 
های الهی و عرفانی بر خودبینی با برنامه

و انانیت خود چیره آید و دیو نفس را ب ه 
 زنجیر عقل و ایمان درکشد.

زم      انی، 
1393 :

174 

 مرگ ارادی و همراهی با خدا  
 مرگ ارادی و تسلط بر خویش  
 ارادی و کنت   رل نفس مرگ  

شیخ فرمود در جن   ازه من دهل آرید و 
 کو  با دو زن

موپن  ا و ی  ارانش خ  ود را ابناءالس  رور 
دانستند. بدین جه ت نگاهش ان ب ه می

مرگ نگاه اش ک و آه و م اتم ع زا نب ود. 
چنانج  ه ش  یخ ص  لاح ال  دین زرک  وب 
وصیت کرد که پیکرش را به آیین س وگ 

آی ین جش ن و  و عزا تشییع نکنن د؛ ب ل
 سماع برپای دارند.

زم      انی، 
1393 :

177 

   شادی مواجهه با مرگ
 شادمانی مرگ و پرهیز از عزا  

آن دگر گفت آر نب ودی م رگ ه یچ کَ ه 
 نی      رزیدی جهان پیچ پیچ

خرمنی بودی به دشت اف   راشته مهمل 
 و ن    اک     وفته بگذاشته

زم      انی،
1393 :

179 

   مرگ به مثابه ارزشمندی جهان
 مثابه تکامل آدمی  مرگ به 

   مرگ جدا کننده کاه و گندم
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گوید اگر مرگ ای دیگر میموپنا در فقره
نبودی جهان بی ارزش بودی. زیرا زنی ره 

گسستی و کمال منقطع تکامل از هم می
شدی و بشر به سان خرمنی ناکوفت ه می

اش به هم درآمیخته اس ت که کاه و دانه
 ماندی.مهمل بر زمین می

مرگ پیش از مرگ این است ای فتی این 
 چنین فرمود م     ا را مصطفی

نی چنان مرگی که در گ وری روی مرگ 
 تبدیلی که در س   وری روی

م  وت ارادی را م  رگ تب  دیلی و فن  ای 
گوین  د. و عرف  انی و وپدت دوم نی  ز می

ش دن  مقصود از خوگذشتگی و تس لیم
پ  یش اراده و مش  یت ح    تع  الی و ب  ه 
عبارت دیگر از خویش رستن و به ح   
پیوستن و یا از خود م ردن و ب ه حی ات 

 الهی زنده شدن است.

هم     ایی،
1369 :

787 

 مرگ ارادی به مثابه تولد دوباره  
 مرگ ارادی، غرق شدگی در خدا  
 مرگ ارادی به مثابه رستگاری  

گری در موپنا مخاطب خود را ب ه ب ازن
کند و ب ه تأم ل نحوه زیستن ترغیب می

دارد که در در تقابل مرگ و زندگی وا می
آن غفل  ت آدم  ی ب  ه چ  الش کش  یده 

ش  ود. زی  را انس  ان ب  ا م  رگ از ب  ین می
 رود.نمی

مولف     ان، 
1395 :67 

 مرگ به مثابه تداوم زندگی  
 دعوت به تأمل در مرگ  

ست کو چون برفروخ ت عش  آن شعله
 وق باقی جمله سوختهرچه جز معش

 م  اند اپ الله ب        اقی جمله رف ت
 سوز زفتش  اد باش ای عش  شرکت

William 
C.Chittic

k, 
2005: 82 

 مرگ و در  حقیقت واحد  
 مرگ عاشقانه و در  حقیقت  
 مرگ عاشقانه و بصیرت افزایی  

 مرگ عاشقانه و در  اصیل از خدا-
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درمان چند خدایی، مرگ نف س اس ت؛ 
وقتی انسان ب ه وس یله عش   از عرص ه 

رس د. در محو شود، چنین مرگی فرا می
اص  ل چن  ین عش  قی چش  م بص  یرت 

فهماند که تنه ا بخشد و به انسان میمی
 ت دارد:خداست که حقیق

   اهرش م  رگ و ب  ه ب  اطن زن  دگی 
  اه رش ابتر، نهان پ  ایندگی

در نظر موپنا مرگ زمانی ل ذت بخ ش 
زن  دگی  اس ت ک  ه انس ان بع  د از م رگ

روحانی و معنوی خود را آغاز کن د. ب ه 
 گوید:همین خاطر ازقول امام علی می

رازن      ی، 
نیرومن    د، 

1391 :23 

 مرگ و زندگی معنوی  

مرگ به عنوان ی ک واقعی ت آبژکتی و ب ا  
آگاهی از مرگ و با اندیشیدن به م رگ و 
اضطراب و ه را  نس بت ب ه م رگ ب ه 
عن  وان ام  ری س  ابژکتیو تف  اوت دارد. 

قعیت آبژکتیو مرگ نقطه خ تم زن دگی وا
است. اما اندیش یدن ب ه آن واقعی ت ن ه 
تنها نقطه ختم زندگی نیس ت؛ بلک ه در 
نگاه برخی اص لًا نقط ه ش روع زن دگی 
است. پس مرگ سابژکتیو با مرگ آبژکتیو 
فرق دارد. هیچ کس با این حقیق ت ک ه 
مرگ آبژکتیو نقط ه پای ان زن دگی اس ت 

س ابژکتیو ب ه  مخالفتی ندارد؛ ام ا م رگ
معن  ای اندیش  یدن ب  ه م  رگ موض  وع 

 اختلاو است.

ملکی     ان، 
1393 :67 

 تفاوت مرگ آبژکتیو و سابژکتیو  
 مرگ آبژکتیو و پایان زندگی  
 مرگ سابژکتیو و تولد دوباره  

  وحدت نظر در مرگ آبژکتیو
  اختلاو نظر در مرگ سابژکتیو

  مرگ و تعالی آدمیش      ریفی موپنا مرگ را رش د از طری   انتق ال از 
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داند. به زع م به نش ه دیگر مییک نش ه 
او مردن یک انتقال است. هرا  از مرگ 
عموماً بدلیل ناشناخته بودن آن و بیش تر 
به دلیل هرا  از نیستی است. ...از این 
دیدگاه مرگ ش کل ت یی ر یافت ه زن دگی 

 است.

نس      ب، 
1386 :

436 

  تر  از مرگ و ناشناختگی آن
 ریافته زندگی مرگ شکل ت یی

موپنا در تشییع پیکر یارانش آیین رقص 
داش  ت و ای  ن فع  ل و س  ماع برپ  ا می

انگیخ ت؛ و نامعهود او، قش ریان را می
آوردن د ک ه ای ن چ ه چون اعت راض می

داد: قاری ان در بدعت است؟ پاسخ م ی
ده د ک ه وی پیشاپیش م رده نش ان می

م  تمن ب  وده اس  ت، و ق  واپن گ  واهی 
مرده هم م تمن ب وده و دهند که این می

 هم عاش .
پس عزا بر خود کنی د ای خفتگ      ان 

 زان که بد مرگی است این خواب گران
روز مُلک است و گه و ش      اهنشهی 

 گ     ر تو یک هره از ایش   ان آگهی

زم      انی،
1393 :

178 

   عش  و شادی نسبت به مرگ
   عش  ورزی نسبت به مرگ

دارد و  مرگ برای موپنا معن ای دیگ ری
این چیزی است که عارف ان مش تاق ب ه 
دستیابی به آن هستند. موپنا از این ن وع 
م رگ را ب ه برداش  تن حج اب توص  یف 

 کند.می

Morteza 
Shajari, 

2012 

 مرگ ارادی و غرق شدگی در خدا-
 ها دنیویمرگ و رهایی از حجاب  

از نظر موپنا و ویتمن مرگ راه ی ب رای 
است. روح پس  رهایی روح از زندان تن

رس د. ب ه از رهایی به معشوق اله ی می

رازن      ی، 
نیرومن    د، 

1391 :23 

   مرگ به مثابه رهایی از زندان تن
  مرگ ارادی و غرق شدگی در خدا

 ی مرگ برای عارفان شیرین
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 ها(: مفاهیم برآمده از دیدگاه مولانا درباره مرگ پس از حذف همپوشانی4جدول )
یافت شده  مفاهیم استخراج یافته مفاهیم در

 مرگ رهایی از زندان تعلقات-
 مرگ ارادی و گسستن تعلقات  
 مرگ کنار رفتن  واهر  
 مرگ به مثابه رهایی از زندان تن  
 ها دنیویاز حجابمرگ رهایی   

 
 مرگ به مثابه رهایی

 مرگ به مثابه عید متمن  
 هامرگ ورود به دنیای زیبایی  
 مرگ به مثابه پیروزی  

   شادی مواجهه با مرگ
 شادمانی مرگ و پرهیز از عزا  

   عش  ورزی نسبت به مرگ
   شیرینی مرگ برای عارفان 

   مرگ عاشقانه و در  حقیقت
 صیرت افزایی  مرگ عاشقانه و ب

   مرگ عاشقانه و در  اصیل از خدا

 
 

 مرگ به مثابه شادی
 

   مرگ به مثابه آزمون ایمان
   مرگ جدا کننده کاه و گندم

   مرگ به مثابه بیداری از خواب
   مرگ جدا کننده نیکان و بدان

 
 مرگ به مثابه آزمون

همین دلی ل م رگ ب رای آنه ا ش یرین و 
 دوست داشتنی است.

به روز مرگ چو ت ابوت م ن روان باش د 
 گمان مبر که مرا درد این جهان باشد
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  مرگ اندیشی و آگاهی از مرگ
  رازناکی و ناشناختگی مرگ

   مردم عوام از مرگ  تر
   توصیه به نترسیدن از مرگ

   تر  از مرگ و ناشناختگی آن
   بی باکی از مرگ در مردان الهی

   دلبستگی دنیا و تر  از مرگ

 
 مرگ به مثابه غلبه بر تر 

   مرگ حرکتی تعالی بخش
 ای به سوی کمال  مرگ دریاه

   مرگ سابژکتیو و تولد دوباره
   مرگ تعالی وجودی

 مرگ به مثابه تولد  

 
 مرگ به مثابه حرکتی تعالی بخش

   مرگ ارادی و همراهی با خدا
  مرگ ارادی و تسلط بر خویش

  مرگ ارادی و کنت  رل نفس
  مرگ ارادی و قربانی خویش

  مرگ ارادی به مثابه تولد دوباره
  مرگ ارادی، غرق شدگی در خدا

  مرگ ارادی به مثابه رستگاری

 
 کنترل امیالمرگ به مثابه 

   مرگ تکامل آدمی
   مرگ به مثابه ت ییر و تحول

  مرگ ورود به جاودانگی
  مرگ تداوم زندگی
  مرگ تعالی آدمی

  مرگ شکل ت ییریافته زندگی
  مرگ بازگشت به اصیل

  مرگ یکی از مراحل حیات

 
 مرگ به مثابه ت ییر و تحول
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  مرگ در  حقیقت واحد
  دعوت به تأمل در مرگ

 زندگی معنوی مرگ 
  مرگ پیدایی  حقیقت آدمی

 
 مرگ به مثابه در  حقیقت

 
 مرگ در اندیشه مولانا

یا عنص ری  پایان زندگیشخصیت چندسویه موپنا ژرفای خاصی به مقوله مرگ داده است. اینکه مرگ 
زده شده  تعالی بخش در متن زندگی است، دو برداشت متفاوتی است که همواره در مثنوی  موپنا به آن دامن

موپنا ب رای  است. در تعریف نخست رسالت مرگ پایان بخشیدن به زندگی است. یعنی ارزش هاتی ندارد.
ده د. ب ه ای ن اما در برداشت دوم، مرگ به زن دگی ارزش می این برداشت عامه از مرگ ارزشی قائل نیست.

از این رو مرگ مح ک   خواهند شد.اعتبار نبود مرگ کاهنده منزلت زندگی است؛ که کاه و گندم از هم جدا ن
ها که اگر مرگ نبود، آدمیان ب ه نوازد. همانتمیزگر سره از ناسره است؛ و طبل رسوایی مدعیان دروغین را می

ان د، هدی ه شدند. همان گونه که مرگ برای آنان که به راز آن پی بردههای ناروا دست به دست میسان سکه
 است.

کن د. در در  عم ومی، ناپذیر جهت گیری زندگی آدم ی را مش خص میمرگ به مثابه یک غایت گریز
اجتناب ناپذیری مرگ از یک سو و میل به تداوم زندگی از سوی دیگر، آدمی را به تعارضی همواره دچار کرده 

ها مرگ عرصه پنهانی است و رازآلودگی آن هیاگاه برای خاکیان پای ان پ ذیر نخواه د ب ود. انس ان»است. 
( ب ر 184: 1396)کمپ انی زارع، « های حیات کنار بیاین د، ول ی زن ده باش ند.بدترین دشواریحاضرند با 

« دم به دم در تو خزان است و بهار»خلاو در  عامه، برای موپنا بین زندگی و مرگ جدایی نیست. عبارت 
از این رو دارد. وا می برد. نگاهی که او را به یک مرگ اندیشی مستمررا موپنا نا ر بر همین مفهوم به کار می

عارفان مرگ را یک ی از »دهد. در این نگاه مرگ پلی است که کیفیت گذشتن از آن، تکامل آدمی را شکل می
تمثی ل ( همان ین 1001: 1390زم انی، «)دانن د.دانند و آن را زایشی و تولدی دوباره میمراحل حیات می

گ ردد، اش اره ب ه شود، محت وا و حقیق ت آن متجل ی میکه چون پوست آنان کنده  ایموپنا از مرگ به میوه
 ارزشمندی مرگ دارد.

 کشتن و مردن که بر نقش تن است چون انار و سیب را بشکستن است
مرگ که تمام مردم از آن وحشت و ب یم »در این برداشت مرگ برای عارفان نه تنها ترسنا  نیست، بلکه 

)زم انی، « زنن دساند، بلکه آن ان ب ه روی م رگ ریش خند میهرادارند، عارفان کامل و مردان واصل را نمی
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1390 :1001) 
 کنند این قوم ب  ر وی ریشخنداند میمرگ کین جمله از او در وحشت

ای عارضی نیست که آدمی را اندیشانه مایه آرامش آدمی است. بنابراین مرگ راستین مقولهاین نگاه مرگ
پرورد. به همین دلی ل ب اور ب ر ای ن است که آدمی خود آن را می گیرد؛ بلکه مرگ یک مفهوم ههنیدر بر می

ت وان است که انسان تا به چنین برداشتی از مرگ نرسیده است، زندگی آغاز نشده است. همان چیزی که می
گیرد. مرگ بیرونی نا ر ب ر پای ان ی افتن قرار می 2یاد کرد؛ که در تقابل به مرگ بیرونی 1از آن به مرگ درونی

ی آدمی در این جهان است؛ در حالی که مرگ درون ی حی ور هم واره م رگ در هه ن اس ت. در ای ن زندگ
برداشت از مرگ، در پس هر مُردن تعالی باپتری نهفته است. این مفهوم در ادبی ات دین ی و از جمل ه ق رآن 

 100و  99راو و اع 37شوند. )آیه ها هنگام مرگ با بسیاری حقای  روبرو میکریم نیز آمده است که انسان
 مومنون(

نگاه معنوی موپنا به مرگ سبب ش ده اس ت، م رگ ن ه تنه ا اض طراب آور نباش د، بلک ه ی ک آرزوی 
خوشایند تلقی گردد. آرزویی که وصول به آن، سبب فهم اسرار هستی است. مطاب  این نگاه موپنا م رگ را 

آدمی ب ا کش تن خودخ واهی و نف ی نف س داند: مرگ اختیاری و مرگ اجباری. در مرگ اختیاری دو نوع می
بمیرید « موتوا قبل ان تموتوا»کند. حدیث معروو پرستی؛ با کمک عقل و ایمان به تعالی خویش کمک می

گاهانه با مرگ همان چیزی است ک ه موپن ا از آن ب ه  پیش از آنکه بمیرید؛ نا ر براین مرگ است. مواجهه آ
هرگاه روح به کم ال تج رد »زمینه پیوستن آدمی به کمال است.  کند. چنین مرگیتعبیر می« مرگ اختیاری»

خود برسد، میل به عالم دیگر کند. به عبارت دیگر تعل  روح به بدن برای نیل ب ه مقام ات و مرات ب عالی ه 
از مرگ در بیان موپنا به این معناست که مرگ « تُر  غارت ساز»تعبیر ( 179)زمانی، میناگر عش ، « است.

دهد. برد، اما در مقابل موقعیتی ارزشمند به آدمی هدیه میغارتگری خویش کاپیی را به ی ما میاگرچه در 
کن د. بن ابراین مُنعم ی آدم ی در یابد و مسیر کمال را پی دا میدر واقع آدمی در قبال جان سپاری، تعالی می

 مواجهه با مرگ، بسی گرانبهاتر است از کاپیی که از دست داده است.
 ساز ده ه ر چه بردی زین شکوران باز دهوی تر  غارت ای اجل

 اند از رخت جانوا دهد ایش     ان بنپذیرند آن زانک منعم گشته
کند و هم به سمت تعالی گام برمی دارد. در چنین حالتی است که آدمی هم مرگ خویش را انتخاب می

بنابراین مرگ نه ی ک ام ر کند. تعبیر می« نمرگ  پیش از مُرد»این مرگ همان چیزی است که موپنا از آن به 

                                                 
1.subjective 
2.objective 
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ش ود؛ بلک ه واقعی که انسان با آن روبرو خواهد شد، و نه امری سهمگین که روزی در چنگال آن گرفتار می
امری قابل ستایش است؛ که آدمی در حال پرورش آن است. چنین مرگی س بب پی دایش دوب اره اس ت. در 

که جهان فناپذیر شایستگی وجود آدمی را ندارد. موپنا در تمثیل ی  دهدواقع برای موپنا مرگ زمانی رخ می
 دهد.داند، که در پی آن م ز آن خود را نشان میمرگ را شبیه شکستن گرو می

 بعد کشتن روح پا  ن ز داشت    جوزها بشکست و آن کآن م ز داشت
شدی تی و کمال منقطع میگسساگر مرگ نبودی، جهان بی ارزش بودی. زیرا زنجیره تکامل از هم می»

)زمانی، میناگر « ماندی.اش به هم درآمیخته، مهمل بر زمین میو بشر به سان خرمنی ناکوفته که کاه و دانه
گاهانه آن را انتخاب کرده است. به همان 179 ،عش  (. مرگ لحظه آزاد شدن از زندان برای فردی است که آ

دانن د. همانگون ه ک ه اند، دنیا را محدودکننده آدم ی مییدهدلیل سالکانی که به شناخت درستی از مرگ رس
فراخی آن عالَم را مشاهده کنی و از این تنگنا خلاصی یابی. مثلًا یکی را به »گوید: می« فیه مافیه» موپنا در

چارمیخ مقیّد کردند. او پندارد که آن خوش است و لذت خلاصی را فراموش کرد. چون از چار میخ بره د، 
که در چه عذاب بود؛ و همانان طفلان را آسایش در گهواره باشد و در آنک ه دس تهایش را بندن د؛ اپ  بداند

( تص ویر حی ران کنن ده 194: 1342، )ف روزان ف ر« .اگر بال ی را به گهواره مقیّد کنند عذاب باشد و زندان
داند هایی میو آدمیان را طشتدهد. ازیبایی مرگ را به خوبی نشان می« نخجیران»موپنا از مرگ در داستان 

که به دلیل خالی بودن  رفیت وجودیشان بر آب شناورند؛ اما چون  رفیت آنها کام ل ش ود در بح ر ح   
 شوند.غرق می

 ها بر روی آبرود چ       ون کاسهصورت م   ا اندرین بح  ر ع ذاب می
 شتتا نشد پر، بر سر دریا چ  و طشت چون که پر شد طشت در وی غرق گ

در واقع موپنا با پذیرش مفهوم حرکت به عن وان یک ی از ابع اد وج ودی موج ودات، م رگ را حرک ت 
موپن ا ب اور دارد در (. 71)زرین ک وب، « طریقه ما مُردن است. تا نمیری نرسی.»داند. استکمالی روح می

انسان به در  حقای   تواند به در  حقای  هستی برسد. چنین مردنی روی آوردنسایه چنین مرگی انسان می
اند که موپنا در آیین مشایعت پیکر یاران خویش سماع برتر و و بنابراین شادی افزاست. به همین دلیل آورده

قاری ان ق رآن در پیش اپیش »داش ت: کرد. وی در پاسخ آنان که به رفتار او معترض بودند، عنوان میبرپا می
دهند که این مرده هم متمن بوده است. اما اهل سماع گواهی میدهند که این مرده متمن بوده مرده نشان می

داند؛ و اگر مردم مرگ را ای از کل هستی میاز این رو موپنا مرگ را نیمه (233)افلاکی، « است هم عاش .
 پندارند ناشی از تمسک به عقل جزءنگر است.مرادو با عدم می

خارج ش ود، پن دارد ک ه ای ن زادن، او را م رگ مثال مرگ هماون کودکی است که چون از رحم مادر »
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( 228)شهیدی، « است؛ اما او از جهانی محدود و تاریک درآمده و به جهانی پهناور و روشن رسیده است.
بنابراین تجربه مرگ نه تنها حسرت زا نیست، بلکه آغاز در  حقیقت هستی است. اگر در هنگام مرگ آدمی 

آنگاه که آدمی ان »کند. باری است که به سبب کمی توشه حس می شود، به خاطر سنگیندچار حسرت می
بینن د ک ه ای مطلوب بوده است؛ و چ ون مییابند که مرگ واقعاً پدیدهبه دیگر سوی جهان سفر کنند در می

مرتبه هر کس در آن جهان بر مبنای اعمال دنیوی اوست بر مرگ خود دریغ نمی آرند. بَ ل ب ر ای ن حس رت 
( 185 مین اگر عش  ،)زمانی، « اند.را در حیات دنیوی نسبت به کردار نیک کوتاهی ورزیدهخورند که چمی

مرگ رهایی از دنیای رنج و بازگشت به سرزمین واقعی است. پس مرگ رهایی روح از زندان تن و بازگشت »
رده و آن را به دنیای روح برای پیوستن به زیبایی مطل  است. همین زیبایی است که وحشت مرگ را از بین ب 

 .(Sefik Can,2006: 272)« کند.شیرین می
اند؛ از دی دگاه داند؛ زیرا برخلاو آناه که مرگ را پایان زن دگی دانس تهموپنا مرگ را سببب شادی می 

داند، ک ه در وی آغاز زندگی دوباره است. در چنین حالتی است که موپنا مرگ را تجربه عشقی عاشقان می
افتد. پس اگر نیروی محرکه عش  سبب حرکت و بقای نظام الی جهان هستی اتفاق میامتداد حرکت استکم

ای ک ه افت د. مرحل های از حرکت موجود است که در مسیر زمان اتف اق میشود؛ مرگ نیز مرحلههستی می
...  ای است با مرات ب معن وی ب اپتر.در پی هر مردن حیات تازه»باشد. رفتن از تاریکی چاه به چمنزار می

 (391: 1375)استعلامی، « گوید مرگ جسم پیوستن روح به عالم غیب و جاودانگی است.موپنا می
 تلخ نب ود پیش ایشان مرگ تن چون روند از چاه و زندان در چمن

 دهد.موپنا در غزلی شورانگیز نهایت معرفت خود را نسبت به مرگ، نشان می
 ی مستی فزایدز خا  من اگر گندم برآید از آن گر نان پز

 خمیر و نانبا دی  وانه گردد تن    ورش بیت مستانه فزاید
 ام رقصان نمایداگر بر گور من آیی زیارت تو را خرپشته

 میا بی دو به گور من برادر که در بزم خدا غمگین نشاید
دنی ای نگارنده بر این باور است براسا  اندیشه موپنا، هم آنگونه که جنین چون به حد تع الی رس ید 

شود؛ آدمی نی ز بای د ب ه درج اتی از ش هود و کند و وارد دنیای وسیع این جهان میکوچک رحم را رها می
آگاهی ههنی برسد تا به مرگ متعالی دست یابد. از این جهت همانگونه که ممکن است جنین به شایستگی  

تگی م رگ متع الی و ورود ب ه ورود به این جهان نرسد، چه بسا آدمی نیز در طول حیات این جهانی، شایس
ه ای آدمی ان جهان بقا را حاصل نکند؛ هرچند به مرگ  جسم دچار شوند. مواف  این نگرش بسیاری از مرگ

و کمال نایافته است. زیرا آدمی نتوانسته است مرگ خویش را پرورش دهد. آنا ه موپن ا از آن ب ه « ناتمام»
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 .کند، نا ر بر چنین مرگی استیاد می« عام»مرگ 
 

 الزامات مرگ اندیشی
ترین نتایج مرگ اندیشی، تعالی طلبی است. در اندیشه موپن ا و فلس فه وج ودی : از مهمتعالی طلبی

ب رد. در واق ع است. حرکتی که فرد را از مراتب نازل هستی به تجارب برتر می« شدن»مرگ نوعی حرکت و 
گاه میانسان وقتی با مرگ مواجهه می د، که تا اینک مورد غفلت بود. اینک ه اندیش ه در شوشود، با حقایقی آ

اند، نا ر بر همین مفهوم است. به همین دلی ل موپن ا ب اور دارد باب مرگ را ورود به دنیای اندشیدن دانسته
 ماند.گسست و آدمیان چون خرمنی ناکوفته بر زمین میاگر مرگ نبود سلسله کمال می

ز ع واملی اس ت ک ه آدمی ان را از نااندیش گی نس بت ب ه : اندیشه در باب مرگ ادرک راستین خویش
گریزن د؛ و ق درت تحم ل خ ویش را ندارن د. آورد. آدمیان غالباً از تفکر ب ه خ ویش میخویش بیرون می

 بنابراین از اثرات مرگ اندیشی، شناخت حقیقت خویش است.
یس تند. نتیج ه اندیش یدن : معموپً آدمیان در شرایط عادی قادر به فهم حق ای  نوقوف بر اسرار هستی

مرگ انسان را ن اگزیر ب ه »درباب مرگ کمک به دانستگی انسان نسبت به اسرار هستی است.. عبارت سارتر 
( دپلت بر همین مفهوم دارد. مرگ همان گون ه ک ه خ ود 1394سارتر «)کنداندیشیدن به معنای هستی می

 تواند، به فهم اسرار هستی کمک کند.دارای کیفیتی پر رمز و راز است؛ اندیشیدن درباره آن می
: در بند تعلقات بودن واقعیت همه آدمیان است. در نگاه نخست چنین ویژگ ی قاب ل رهایی از تعلقات

سرزنش نیست؛ اما در بند تعلقات قرار گرفتن و از حقای  فاصله گرفتن همان چیزی است که قابل سرزنش 
 فناناپذیر است.است. از الزامات مرگ اندیشی یادآوری دنیای 

ترین صورت ای از اصالت است. زیرا مرگ اصیل: اندشیدن درباب مرگ نشانهاصالت و عظمت روح
ترین اتفاق به آدمی باشد. بنابراین غفل ت از آن انس ان را از اص الت تواند نزدیکامکان وجود است؛ که می

 است. کند. به همین دلیل تر  از مرگ سبب بازگشت انسان به اصالتدور می
: کیفیت اندیشه در باب مرگ و نحوه مواجهه با آن، محک ایمان آدمی ان اس ت. در نظ ر ایمان راستین

 های ایمان راستین، این است که لذت همنشینی با ح  را در سختی مرگ نیز باشد.موپنا از نشانه
 

 گیرینتیجه

ای ههن ی بش ر ب وده اس ت. ب ه ههمواره بخشی از نگرانی« غفلت از مرگ»تفکر درباره مرگ در مقابل 
زندگی، به تلقی آدمیان از مرگ بستگی دارد. به تعبیری برداشت آدمیان از گی ای که معنی داری یا بیهودگونه
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دهد. همانگونه که سردرگمی و احسا  بیه ودگی آدمی ان در مرگ، نحوه مواجهه آنها با زندگی را شکل می
حالی که پذیرفتن م رگ ب ه مثاب ه امت داد زن دگی، اص الت و  زندگی ناشی از تعریف آنان از مرگ است. در

ی اد « م رگ ارادی و جه ش پیش اپیش»کند. همان چیزی که موپنا از آن به معناداری زندگی را تیمین می
های ب ا دل کن دن از وابس تگی به مرگ طبیعی مبتلا شود،کند. در چنین وضعیتی روح آدمی قبل از آنکه می

کن د. مرگ خویش و کسب آمادگی ههنی در مواجهه رضایتمندانه با مرگ، هم ت میاین جهانی به پرورش 
کن د. نتیج ه چن ین پیوند آدمی با اقلیم برتر هستی، او را به مرگ اندیشی و آمادگی برای این س فر آم اده می

دن ب ه ده د. رس یها، خود را در مسیر عقل و ایمان قرار میپیوندی این است که فرد با تسلط بر خودخواهی
است؛ که آدم ی در آس تان حی رت « موتو قبل ان تموتوا»ای از عقل و ایمان ترجمانی از کلام چنین درجه
 گیرد.ح  قرار می

اس ت. اص الت در ای ن نگ رش ن ا ر ب ر « دازاین اصیل»در فلسفه وجودی نیز مرگ اندیشی، مختص 
هستی در یک در  دو سویه است. بر  زیست صادقانه و در  راستین از زندگی و مرگ است. آدمی همواره با

ش ود. این اسا  متناسب با چگونگی رویارویی انسان با هستی، آدمی به اص یل و غی ر اص یل تقس یم می
ترین دازاین اصیل با آگاهی از کیفیت وجودی خویش، به مثابه موجودی که امکان م رگ ب ه عن وان اص لی

در این نگ رش نف ی اراده دیگ ران و آزادی  انتخ اب در  کند.کند؛ حرکت میامکان او را تهدید و تحدید می
کیفیت رویارویی با مرگ، نشانه اصالت است. در حالی که دازاین غیر اصیل ضمن آنکه به کیفیت وجودی 

کند مرگ خود را نادیده انگارد. به عبارتی فهم این نکته که مرگ هم واره در خویش پی نبرده است، تلاش می
اش مس لط ب وده برد، همان گونه که اراده دیگران ب ر زن دگیآید. او گمان میگران میتعقیب اوست برای او 

گاه نیست. است؛ می کی یرکگور ای ن تواند در مواجهه با مرگ نیز از دیگران کمک گیرد. چنین انسانی خودآ
ت ا راه مرس وم  ها را یله ک ردهدهقان مستی بر روی گاری خود خفته و اسب»کند: مفهوم را اینگونه تبیین می

ها در دست اوست، او به یک معنی رانن ده اس ت. ول ی م ا خود را بروند. از آنجا که او در آنجاست و لگام
توانیم به یک معنی بگوییم که او نمی راند. همانین بسیارند کسانی که وجود دارند، در حالی که وجود می

کنند؛ و در هیچ م ورد حت ی عادت و پیمان پیروی میشوند و از ندارند. بدین معنی که آنها با مردم روان می
 (.199)کاپلستون، « کوشند که برای خود فردی باشند.نمی

بر اسا  اندیشه کی یرکگور معنی وجود داشتن و وجود اصیل این است که هرکس وجه راستین خود را 
این روی از رسیدن به وجود ب ه برگزیند. در واقع وجود چیزی است که باید آن را ربود و یا به دست آورد. از 

(. به همین دلیل در نگرش وجودی، فرد به جای آنک ه 199کند )کاپلستون، یاد می« صیرورت و کوشیدن»
حالت پذیرفتن فردیت ممت از خ ویش. از »دهد. آفریند و پرورش میبه مرگ دچار شود، مرگ خویش را می
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ی هستی رو به مرگ خویش است؛ و از نظ ر س ارتر نظر هایدگر این معنا مستلزم واقف شدن و پذیرفتن جد
در « دازای ن»مبن ا ق رار دادن به معنای کسی است که به آزادی و مس ولیت اساسی خ ویش رس یده اس ت. 

های اخلاقی است. اینکه فرد ش بیه خ ویش رفت ار کن د ب ر ای ن بایسته اندیشه فلاسفه وجودی، رد قواعد و
پزم اس ت »تواند با مفاهیم پیشینی نسبت موجهی داش ته باش د. عب ارت ک ی یرکگ ور اسا  اصالت نمی

همواره در نهان خانه انسان قدسی سکونت گزینیم. باید حقیقتی را جستجو کرد که ی ک حقیق ت عم ومی 
 ( به همین معناست.11)وال، « ت برای من.نیست؛ بلکه حقیقتی اس
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 چکیده
بدر  هیددر بحث اثبات وجود خددا، بدا تک ییعلامه طباطبا ،ینید یباورها ت  یقلاندر ع یخدا شناس تیبا توجه به اهم

مسأله علاوه  نیا نییبه وجود خداوند است. لذا ضرورت دارد با تب یبداهت علم حصول یمدع ن،یقیاز برهان صد یریتقر
بدر اصد    هیدنخست بدا تک میادهیاساس کوش نیشود. بر ا دیتأک زیبودن شناخت خداوند، بر بداهت وجود خدا ن یبر فطر

و  یتصدور یمنطبق است. و بعد بدا ککدر مبداد یاص  مذکور فقط بر واجب تعال میثابت کن ،یازل ی  مطلق  ضرور ت  یواقع
بدداهت علدم  میاتلاش کدرده ،یبرخ یبه خداوند از سو یبداهت علم حضور رشیپذ انیبداهت وجود خدا و ب ی  قیتصد

 ی. که در صورت اثبات بداهت مذکور، واجب تعالمیبه اثبات برسان ییوم علامه طباطبابه خداوند را از نگاه مرح یحصول
به خددا از  یاثبات بداهت علم حصول ق،یهدف از تحق نی. بنابرشودیثابت م یمسئله فلسف نیو اول یاول یهیبه عنوان بد
 است. نیقیدر برهان صد ییعلامه طباطبا ریرهگذر تقر

 
 قات،یبداهت وجود خدا، ملاک بداهت در تصورات و تصد ن،یقیبرهان صد ،ییباعلامه طباط: هاکلیدواژه
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The Self-evidence of the Conceptual Knowledge about the 

Existence of God from the Viewpoint of Allameh Tabatabai 
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Abstract 

Considering the importance of knowing God in the rationality of religious beliefs, in 

proving the existence of God and based on one of the explanations of burhān al-
ṣiddīqīn (the proof of the veracious), Allameh Tabatabai claims that the conceptual 

knowledge of the existence of God is self-evident. Therefore, by explaining this issue, 

it is necessary to emphasize the self-evidence of God's existence besides its innateness. 

Based on the principle of "the absolute necessary eternal reality", I have first tried to 

prove that this principle applies only to the Necessary Being. Then, by explaining the 

conceptual and propositional principles of the self-evidence of God's existence and 

stating that some experts have accepted the self-evident presential knowledge about 

the existence of God, I have tried to prove its self-evidence in the conceptual 

knowledge from the view point of the late Allameh Tabatabai. If the above-mentioned 

self-evidence is proved, the Necessary Being is proved to be a primary self-evident 

and the first philosophical issue. Therefore, the purpose of the paper is to prove the 

self-evidence of the conceptual knowledge about God through Allameh Tabatabai's 

explanation of the proof of the veracious. 

 

Key Words: Allameh Tabatabai, Burhān al-Ṣiddīqīn (the Proof of the Veracious), Self-

evidence of God's Existence, the Criterion for Self-evident Concepts and Judgements, 

Innate, the Principle of Reality 
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 مقدمه

  گرفته است. های متعددی درباره چگونگی  اثبات وجود خدا شکدر طول تاریخ فلسفه، همواره بحث
یکی از مسائ  زائیده این تطور تاریخی )اثبات یا رد وجود خدا(، مسئله بدداهت وجدود خددا ویدا عددم آن 
است. همواره بین فلاسفه اسلامی این سؤال مطرح بوده که در صدورت اثبدات وجدود خددا، آیدا وجدود او، 

هدای نردری قدرار خواهدد س گزارهدرقالب یک قضیه بدیهی، قاب  تحلی  است یا مسئله وجود خدا در قامو
های تدوین یافته، اغلب بداهت یا نرری بودن اثبات وجود خدا را تحدت مبحدث مسدتق ، گرفت. پژوهش

 اند.مورد غفلت قرار داده
مرحوم علامه طباطبایی مدعی است که اثبات وجود خدا در قلمرو علم حصولی بدرای انسدان بددیهی  

فطری بودن شناخت خداوند )که نتیجه برهان فطرت است( خواهدد بدود. بوده و این ادعای بداهت، غیر از 
داندد یعندی بددون ایشان با عنایت به تقریری از برهان صدیقین، علم حصولی به واجب تعالی را بدیهی می

، اثبدات «واقعیتی که اطلاق در وجود داشته و دارای ضرورت ازلی است»واسطه در ثبوت و با تکیه بر اص   
کند، همان واجب شود و عدم را قبول نمیاقعیت و حقیقتی که در هیچ صورت و حالتی باط  نمیکند ومی

 بالذات  منشاء وجود در نشئه خلقت است.
دارای ملاک بداهت بوده و واجدب تعدالی بده  «واقعیت مطلق ضروری ازلی، وجود دارد»درواقع گزاره 

ولیه است و به عندوان اولدین مسدئله فلسدفی اثبدات عنوان تنها واقعیت مطلق ضروری ازلی، دارای بداهت ا
ایم کده ایدن شود. پس از اثبات بداهت وجود خدا و پاسخ به اشکالات مطرح در مح  نزاع، بیدان کدردهمی

 اند.مناقشات عقیم
خدا در این مقاله، یعنی واجب و نامتناهی، ازلی و ابدی، عالم و قادر مطلق، خیر محضی که خدالق و 

م آفرینش بوده و به عنوان واجب بالذات در برهان علامه ره متصف به بداهت وجود است. هستی بخش عال
واجب بالذات حداکثری )واجب الوجود من جمیع الجهات( که تمدام اوصداف وکمدالات بدرای او ثابدت 

 است.
بده  قب  از ورود به بررسی بداهت وجود خدا از منرر علامه طباطبایی، تقریر ایشان از برهان صددیقین،

دلی  ارتباط تنگاتنگی که با مدعای بداهت دارد، بیان شده اسدت بده نحدوی کده در عمد ، بدداهت وجدود 
 شود.خداوند نتیجه برهان صدیقین به تقریر ایشان محسوب می

ای بوده و شیوه ارائه مطالب و نحوه تبیدین بدر روش جمع آوری تحقیق در این مقاله به صورت کتابخانه
 فات عقلی است.محور تحلی  و توصی

هدا درباب پیشینه پژوهش، مقالات و کتبی چند در این زمینده بده نگدارش درآمدده اسدت از جملد  آن
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 توان به موارد زیر اشاره کرد:می
( عسکری سلیمانی امیری، تهران: نشرپژوهشدگاه حدوزه و 1395. برهان صدیقین علامه طباطبایی، )1

 دانشگاه.
( محمدود مرواریدد، مجلده نقدد و نردر، 1386قریر علامه طباطبایی ). تأملّی در برهان صدیقین به ت2
 .46و  45شماره 
های علامه طباطبایی و آلدوین پلنتینگدا دربداره اثبدات وجدود خددا بررسی تطبیقی د انتقادی دیدگاه .3

 .51( احسان ترکاشوند و سعیده صادقیان، مجله اندیشه نوین دینی، شماره 1396)
( سددید محمددد حکدداک، مجلدده 1393قریددر ملاصدددرا و علامدده طباطبددایی )برهددان صدددیقین بدده ت .4

 .2شماره  5های علم و دین، دوره پژوهش
( عسکری سلیمانی امیدری، مجلده نقدد و نردر، 1386پیراستگی برهان صدیقین علام  طباطبایی ) .5
 .48و  47شماره 
بدی، فصلنامه اندیشده ندوین ( توحید ع1393تأملی در برهان صدیقین به روایت علامه طباطبایی ) .6

 .41شماره  11دینی، دوره 
 (1393تحلی  منطقی برهان صدیقین علامه طباطبایی و بررسدی انتقدادی تقریرهدای مختلدف آن ) .7

 .1شماره  12پیمان صفری و رضا اکبریان و محمد سعیدی مهر، پژوهشنامه فلسفه دین، سال 
مینه مرتبط با این پژوهش وجود دارد، بررسی تقریدر فص  مشترک مقالات فوق و سایر مقالاتی که در ز

علامه طباطبایی از برهان صدیقین است در حالی که هدف این پژوهش بررسی بداهت علم حصولی وجود 
خداوند در دیدگاه علامه طباطبایی ره است که اثبات آن از رهگذر بررسی تقریر اختصاصی ایشان از برهان 

ای است تدا رین بررسی برهان صدیقین از منرر علامه طباطبایی دست مایهصدیقین ممکن خواهد بود. بناب
نتیج  بداهت علم حصولی به وجود خداوند از آن اتخاک شود. لذا یکی از آثدار تقریدر منحصدربفرد علامده 

 طباطبایی از برهان صدیقین بدیهی اولی شدن علم حصولی به خداوند متعال است.
 

 علامه طباطباییبرهان صدیقین ازمنظر مرحوم  

ترین براهین اقامه شده بر اثبات وجود خداست. بدین جهت کده حدد وسدط در برهان صدیقین شریف
رسانند امدا هایش به اثبات میاین برهان حقیقت عینی وجود است؛ براهین دیگر، خدا را از راه آثار و آفریده

اینکه غیر خدا را واسطه اثبات او قرار دهد.  دهد نهبرهان صدیقین خدا را گواه و شاهد هر چیز دیگر قرار می
دهُ »همانگونه قرآن شریف به این طریق اشاره دارد:  مْ حَتی یتَبَینَ لَهُدمْ أَنه ه  نَا فی الَافَاق  وَ فی أَنفُس  مْ ءَایات  سَنرُیه 
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هُ عَلی کُ   ک أَنه رَبِّ  (.53)فصلت/  «.ءٍ شهَیدشیالحْقُّ أَوَ لَمْ یکف  ب 
تقریدر  -های متعددی ارائه شده است که از میان سه تقریدر مشدهور و کلیددی قین قرائتاز برهان صدی

تقریر علامه طباطبدایی، واجدب الوجدود  - فارابی و ابن سینا، تقریر صدرالمتألهین و تقریر علامه طباطبایی
 کند که نیاز به هیچ مبدأ تصدیقی ندارد.بالذات را به نحوی اثبات می

اصول و قواعد فلسفی، با تکیه بر ضرورت ازلی هستی و واقعیت مطلدق، برهدانی  علامه بدون کمک از
/ 3اش اولین مسئله فلسفی شدن واجب تعالی اسدت )جدوادی آملدی، عدین نضدا ، کند که نتیجهاقامه می

329.) 
ضرورت ازلی در جایی است که محمول برای موضوع بدون قید، شرط و وصفی ثابدت بدوده و ثبدوت  

 موضوع به دوام کات موضوع هم مقید نشده و محمول دائماً برای موضوع ثابت باشد. محمول برای
شود و نه مفهوم آن، با عباراتی کوتاه اما با نرر به اص  واقعیتی که با آن دفع سفسطه می علامه طباطبایی

 کند:رسا و گویا در مقاله چهاردهم اصول فلسفه رئالیسم، برهان صدیقین را به این نحو بیان می
پدذیرد و ندابودی برنمدی دارد. بده واقعیت هستی که در ثبوت وی هیچ شک ندداریم، هرگدز نفدی نمی»

عبارت دیگر واقعیت هستی بی هیچ قید و شرط واقعیت هستی است و بدا هدیچ قیدد و شدرطی لا واقعیدت 
قعیت نفی ناپذیر پذیرد پس عین همان واشود و چون جهان  گذران و هر جزء از اجزای جهان نفی را مینمی

ای نداشته و منفی است... مانند نور که اجسام تاریدک نیست. بلکه با آن واقعیت دارد بی آن، از هستی بهره
باشند و درعین حال همین مثال نور در بیان مقصود خالی از قصور نیست. و آن تاریک میبا آن روشن و بی

جزای جهان با او واقعیت دار و بی او هدیچ و پدو  به عبارت دیگر او خودش عین واقعیت است و جهان و ا
باشد. نتیجه: جهان و اجزای جهان در استقلال وجودی خدود و واقعیدت دار بدودن خدود تکیده بده یدک می

 (.293)طباطبایی، اصول فلسفه، « واقعیتی دارند که عین واقعیت و به خودی خود واقعیت است
گوید این واقعیدت همدان کند، مین و نابودی را قبول نمیایشان با تکیه بر واقعیت هستی که هرگز بطلا

  واجب الوجود بالذات است. 
با این وجود مرحوم استاد مطهری در تفسیر این عبارت علامه از رهگذر صدرائی وارد عم  شده است  

و با تکیه بر قواعد فلسفی همچون اصالت وجود و وحدت وجدود سدعی در توضدیق تقریدر علامده دارد در 
الی که علامه طباطبایی در تقریر خود به هیچ یک از اصول یداد شدده تکیده نکدرده اسدت و کات واجدب ح

 (.988/ 6 ،کند )مطهری، مجموعه آثارالوجود را به عنوان اولین مسئله و بدیهی اولی ثابت می
« قعیت هستیوا»شاید منشاء تکیه استاد مطهری بر اصول فلسفی در تبیین تقریر، استفاده علامه از واژه 

باشد که موجب رهزنی کهن به سمت استفاده از احکام وجود در تفسیر برهان شده است اما عبارات علامه 
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 شود.در تقریر برهان صدیقین در حواشی الحکمه المتعالیه به صورتی است که مانع تفاسیر خلاف می
؛ اصد  واقعیتدی کده بدا آن دفدع کنددعلامه طباطبایی با بیانی فنی برهان صدیقین را اینگونه تقریدر می

سفسطه کردیم، اصلی است که ضرورت ازلی دارد و هر انسانی نسبت به تصددیق آن نداگزیر اسدت. اصد  
کند، به صورتی که اگر کسی بخواهد آن را لا واقعیت فرض کند واقعیت در کاتش نابودی و بطلان را دفع می

فرض شود واقعیت نابود شده است و یا واقعیتی وجدود ناخواسته آن را ثابت کرده است. به جهت آن که اگر 
کند همه چیز وهمدی شود که بیانگر عدم وجود واقعیت است. شخصی که ادعا میندارد، واقعیتی ثابت می

وهمی و مشکوک بودن  واقعیت اثبات کدرده اسدت. پدس  و یا مشکوک است در حقیقت، واقعیتی را با مفاد
هر بیانی انکار شود و از هر طریقی بدرای بطلاندش اسدتفاده شدود، بداز  ویژگی اص  واقعیت آن است که با

 شود.منجر به اثبات می
شدود. بندابراین فرماید: با بیان فوق ثابت شد که اص  واقعیت، کاتاً نابود و باطد  نمیمرحوم علامه می

واجدب الوجدود  حقیقتی که ضرورت ازلی دارد همان واجب الوجود بالذات است، چرا که با تحلی  مفهوم
شدود و رسیم که واجب الوجود بالذات، حقیقتی است کده کاتداً ندابود و باطد  نمیبالذات به این نتیجه می

بدون هیچ قید، شرط و وصفی، ضرورت  ازلی دارد و لذا چون اص  واقعیت و هستی مطلق، بطلان و عددم 
اقعیدت هسدتی اسدت و اشدیاء در کند پس واجب الوجود بالذات است. واجدب بالدذاتی کده ورا قبول نمی

/ 6 ،شان به آن واقعیت و هستی مطلق نیاز دارند )طباطبایی، حواشی علی الحکمه المتعالیهواقعیت و هستی
15.) 

برای تبیین و اثبات واقعیت مطلق ضدروری ازلدی، برهدان مرحدوم علامده در چهدار گدام توضدیق داده 
 شود.می

، در مقاب   اینکه جهان هدیچ «واقعیت وجود دارد»گزاره بدیهی  : این تقریر از برهان صدیقین باگام اول
 شود؟شود. سؤال اصلی آن است که اص  واقعیت چگونه ثابت میو پو  محض است، شروع می

ها و موجودات بسیاری از قبی  درخت و سنگ و اص  واقعیت، بدیهی اولی است. در اطراف ما، انسان
توان منکر واقعیت نکار واقعیت و شک در آن بدیهی البطلان است و نمیای که اوجود دارد به گونه… حیوان

های حسدی اسدت )طباطبدایی، نهایده داشتن آنها شد. در نرام فلسفی علامه طباطبائی قدم آغازین از گزاره
ها انجام ندداده اسدت آن (. تا زمانی که نفس منفع  بوده و مقایسه و حکمی در آن گزاره7الحکمه ه.ق: ص 

 (.71ها معصوم از خطا هستند )طباطبائی، اصول فلسفه، هگزار
 تبیین مطلب مذکور متوقف بر بیان امور کی  است. 

. کهن قب  از شروع هرگونه فعالیت علمی و عملی التفدات بده ماسدوای خدود دارد. حتدی ندوزاد هدم 1
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که تمام تصدیقات، قیاسدات، ای به نام التفات وجود دارد حرکاتش با التفات به بیرون است. بنابراین مرحله
التفات  مقایسات و صدور احکام در رتبه بعد از التفات هستند. تفکیک بین علم حضوری و حصولی بعد از

های مختلف آثار گونداگون ای که التفاتشود به گونهبه خارج است. از تفاوت در التفات، کثرات متولد می
ز ارتباط با خود است و این غیدر از ارتبداط و علدم نفدس بده در پی دارد. ارتباط کهن با ماسوای خود، قب  ا

خویش قب  از علم به اشیاء دیگر است. نفس حواسی دارد که به صورت خودکار با خارج در ارتباط هسدتند 
و نتیجه آن التفات دائمی کهن به خارج است، التفداتی کده بددون هرگونده دخد  و تصدرف، تدأثیر و تدأثر و 

د. درواقع کهن در مرتبه التفات به خارج معصوم است به این معندا کده نسدبت بده شوای حاص  میمقایسه
 اش انتفاء هرگونه خطا در مرحله التفات به خارج است.ماسوای خود منفع  بوده که نتیجه

. 2. نسدبت و قیداس 1توضیق آن که صواب و خطا در افکار و ادراکات متوقدف بدر سده شدرط اسدت: 
صورت ادراکی «. این آن است». حکم که عبارت است از این معنا که: 3لیه وحدت میان مقیس و مقیس ع

بدون مقایسه و نسبت با چیز دیگر متصف به صحت و خطا نخواهد شد. کما اینکده مقایسده یدک صدورت 
شدود و براسداس ادراکی با چیزی که هیچ مجانستی با آن ندارد، منجر به تولید حالدت صدواب و خطدا نمی

د دو شیء قاب  تطابق بدون وجود حکم به تطابق، زمینه را برای تحقق ادراک صواب و شرط سوم صرف وجو
سازد. با توجه به این مقدمه در مرتب  حس و پیدایش اثرطبیعدی در حاسده بده دلید  فاقددیت خطا مهیا نمی

 (.71شرایط فوق خطائی نیست )طباطبائی، اصول فلسفه، 
کندد، بده آن التفدات پیددا ا جسم خارج از خود پیددا میعضو حساس موجود زنده در اثر تماسی که ب 

شدود. روشدن اسدت کده در ایدن کرده، متأثر شده و خاصیتی از واقعیت جسم خارجی وارد عضو حاسه می
پیوندد. مث  اینکه در دهد و نه حکمی به وقوع میای ر  میمرحله خطا و صوابی معنا ندارد چون نه مقایسه

شدود. در مرحلده بعدد نفدس ای وارد چشم شده و در نقطه زرد مسدتقر میاشعهاثر تماس چشم با اجسام، 
کندد. در هایی از قبی  بزرگی، کوچکی، جهت و حرکت برای همان پدیده مادی ادراک شده، تصور میحکم

این مرحله اگرچه حکم وجود دارد اما چون تطبیق و ارزیابی نیست، صحت و خطا معنا نددارد. در مرحلده 
هایی، متوجه وجود اختلافداتی در میدان مددرکات خدویش راکه به محض به کاربسته شدن حکمسوم قوة د

شود که ریش  بخشی از آنها سرخود بودن و خارج بودن از حیط  توانایی ادراکی انسان است مثد  اینکده می
شود. می گاهی اتفاق می افتد که به محض دیدن آتش، بی اختیار احکامی از قبی  گرمی و سوزندگی ادراک

کندد کده ورای شود، به ناچدار حکدم میقوة ادراکی به محض اینکه در این مرحله با چنین چیزی مواجه می
خود، واقعیتی وجود دارد که مدرکات مذکور از آثار آن است. صواب و خطای ادراکی حتی در ایدن مرحلده 

ستگاه تطبیق علم بر معلوم و کهن بدر هم تصور ندارد. چرا که به محض  پایان این مرحله از فرآیند ادراک، د
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کند. بنابرین هیچ یک از قوای مدرکه و حاکم  نفس در کار اختصاصدی خارج پیدا شده و خطا معنا پیدا می
شدود، کند بلکه همین که حکم مختلف دو قوه از قوای ادراکی انسان بدر دیگدری منطبدق میخود خطا نمی

حواس در خارج، بالعرض اسدت )طباطبدائی، اصدول فلسدفه،  آید لذا وجود خطایزمین  خطا به وجود می
(. بنابرین صواب و خطا مشروط به سه شرط قیاس، وحدت میان مقیس و مقیس علیه و حکم است 76-71

توان ادعا و چون در مراح  علم حسی به دلی  عدم وجود شرایط مذکور صواب و خطائی معنا ندارد لذا می
ت و در آن خطائی وجود ندارد کما اینکه صوابی هم وجود ندارد چدون کرد که علم حسی معصوم از خطاس

 این دو مفهوم از سنخ ملکه و عدم ملکه هستند.
یابد. لذا هر آنچه از آید و فاع   آن هیچ وقت شیء خارجی را نمیعلم حصولی با واسطه بدست می. 2

از همان ابتدای التفدات انسدان بده شود، همان صورت شیء از خارج است. در واقع آن، به خارج تعبیر می
شود. بنابرین علم رود و شیء خارجی هم به درون فاع  وارد نمیخارج، فاع  شناسا به خارج از خود نمی

حصولی شیء خارجی را دربرندارد ولی دائماً با صور حاکیه از خارج در تعام  اسدت. لدذا علدم حصدولی 
 بی واسطه از طریق علم حصولی بدست نخواهد آمد.دائماً با صور ارتباط داشته و هیچگاه شناخت 

. با تکیه بر دو امر گذشته، صورتی که از شیء خارجی داریم از سده حالدت خدارج نیسدت؛ یدا ایدن 3
شود یا مطابق با واقع نیست چون جه  مرکب حاکم صورت مطابق با واقع است که اص  واقعیت ثابت می

وم که صورت مطابق با واقع نباشد، از مح  نزاع خدارج اسدت است و یا اینکه شک وجود دارد. اما فرض د
اش آن است که فاع  شناسا سابقاً شیء را داشته باشد درحالی که مفروض آن است که تطابق بدا چون لازمه

واقع و شیء خارجی وجود ندارد. درحالتی که جه  مرکب وجود دارد، در مقدامی هسدتیم کده آحداد بشدر 
کنند. در این حالت چون دستگاه کهن برای همه یکسان است همه در حصولی کار میاند و با علم چنیناین

گویدد. بندابراین در فضدای کنند و او صدحیق میاند و کسی نیست که ادعا کند باقی اشتباه میجه  مرکب
ها در جهد  جه  مرکب وجود کسی که ادراک مصیب داشته باشد، منتفی خواهد بود. لذا اگر همده انسدان

دهد ب هستند و کسی نیست که غیر این را درک کند باز هم مطلوب ما که اثبات واقعیت است نتیجه میمرک
کنند و در واقدع دیگدر جهد  است که همه حکم به صحت میچون معنای اینکه همه جه  مرکب دارند آن

منتهی به فدرض شود. بنابراین وجود انطباق با واقع، مفروض گرفته شده است و این فرض مرکب تعق  نمی
 اول خواهد شد.

که شدک در شود به جهت آنبا این توضیق، وضعیت فرض سوم یعنی مشکوک بودن تطابق، واضق می
تطابق بازگشت به این حقیقت دارد که سابقاً واقعیت شناخته شده است. بنابراین شکی که از لحاظ منطقدی 

کند. بنابراین هرآنچه جوع به حالت اول میصحیق باشد متفرع بر یافت قبلی شیء است لذا این فرض هم ر
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ای از سذاجت و صدحت قدرار دارد کده گیرد در مرتبهکه حواس پنجگانه ازطریق علم حصولی از خارج می
 هیچ اتصاف به خطایی در آن ممکن نیست.

ایدن بینیم، کند. وقتی شیء سیاهی را از دور میاین مطلب را در قالب مثال بیان می ره علامه طباطبایی
گوییم این شدیء سدیاه سیاهی، سیاهی بوده و مطابق با واقع است اما وقتی قرائن را به آن ضمیمه کرده و می

آید و الّا خود تصویر در مطابقت اولیه خود بدا آید فلان شخص است امکان خطا به وجود میکه از دور می
ه صدورت اول سدرایت داده اش تطابق داشته و معصوم از خطاست لکن وقتی حکدم صدورت دوم بدمحکی

دهد. لذا ریشه التفات نفس به خارج کاشفیت کاتیه صورت از خارج اسدت. )اصدول شود، خطا ر  میمی
(. با این بیان توانستیم اص   واقعیت داری  اشدیاء را در تطدابق صُدور بدا خدارج بده اثبدات 76- 83فلسفه، 

 برسانیم.
ثبات ضرورت  ازلی  واقعیتی است که در گدام نخسدت : مرحله بعدی در توضیق برهان علامه اگام دوم

ثابت شد. ضرورت ازلی در جایی است که ثبوت محمول برای موضوع به هیچ قید، شرط، وصف و حتی به 
 دوام موضوع مقید نباشد که درنتیجه حکم همواره و در هر حال برای موضوع ثابت است.

قبول این مطلب همانند قبول اص  واقعیت بدا  ضرورت أزلی دارد و البته« واقعیت موجود است»قضیه 
شود یعنی همانطور که تصور صحیق واقعیدت، در تصددیق وجدود آن کدافی اسدت، صرف تنبه حاص  می

 شود.تصور معنای ضرورت ازلی  واقعیت منجر به تصدیقش می
به دروغ و اگر واقعیت در یک فرضی از فروض زائ  شده باشد از دو حال خارج نیست؛ یا زوال واقعیت 

مجاز بوده است که در این حالت واقعیت ثابت است و یا آن که زوال واقعیت، حقیقت دارد. در این صورت 
باز هم واقعیت ثابت است چرا که فرض شده است واقعیتدی وجدود نددارد. بندابراین زوال واقعیدت از یدک 

اقعیت وجود نددارد یدا مشدکوک گوید ودهد که ثابت شده است و آن واقعیتی است که میواقعیتی خبر می
شود که واقعیتی وجدود داشدته باشدد و ایدن زوال  است. در حقیقت انکار اص   واقعیت در ظرفی محقق می

اص  واقعیت حاکی از حضور واقعیت است پس بطلان سفسطه در همه احوال ثابدت اسدت و فرضدی کده 
تی که امکان زوال واقعیت در هدیچ حدالتی بتوان در آن زوال  واقعیت را تصورکرد ممکن نیست. لذا در صور

دهدد از ضدرورت أزلدی برخدوردار ای که از اص  وجود و صدق  واقعیت خبدر میوجود نداشته باشد قضیه
 است.

کند اص  واقعیت بوده که جهت آن ضرورت ازلی ای که انسان ناگزیر آن را تصدیق میپس اولین قضیه
به هیچ شرط و مقید به هیچ قیددی نیسدت )جدوادی آملدی، و مصداق آن واقعیت مطلقی است که مشروط 

 (.227تبیین براهین اثبات خدا، 
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: تا بدین مرحله ثابت شد که اص  واقعیت ثابت بوده و جهت آن هم ضدرورت ازلدی اسدت. گام سوم
گام بعدی اثبات انطباق این واقعیت  مطلق  ضروری  ازلی بر واجب تعالی است. با تحلید  واجدب بالدذات 

شود و معدوم بودنش تنداقض آمیدز بدوده و منجدر بده وم شد که واجب بالذات خود به خود معدوم نمیمعل
شود. بنابراین اص  واقعیت  مطلق  ضروری  ازلی بدر چیدز دیگدری جدز واقعیتدی کده واجدب امتناع کاتی می

 بالذات است قاب  صدق نیست.
ت ازلدی دارد قابد  انطبداق بدر مداده ممکن است اشکال شود که اص  واقعیتی که مطلق بوده و ضدرور

فلسفی و یا ماده فیزیکی است و وقتی احتمال خلاف در انطباق به وجود آمد دیگر تقریدر علامده از برهدان 
 صدیقین کارآمد نبوده و اثبات خداوند را به عنوان اولین مسئله فلسفی در پی ندارد.

عالی بر موجود دیگر صدلاحیت انطبداق در پاسخ می گوییم ضرورت  ازلی  اص   واقعیت، جز واجب ت
ندارد، چرا که با قبول انطباق اص  واقعیت بر ماده فلسفی و با وجود تشخص وجودی آن، چون موجدودات 
مجرد، ماده فلسفی ندارند، دیگر بهره و حرّی از واقعیت نخواهند داشت. و اگر فرض کندیم اصد   واقعیدت  

شویم؛ زیدرا مداده فیزیکدی اصدلًا با مشک  اساسی مواجه میمطلق  ضروری ازلی همان ماده فیزیکی است 
شدود و تشدخص وجود مشخص نیست و همیشه به صورت وضع خاص از قبی  حرکت و نیدرو محقدق می

 (.232وجودی ندارد )جوادی آملی، تبیین براهین اثبات خدا، 
شدود، چدون تنهدا بنابراین اص  واقعیت  مطلق  ضروری  ازلی بدر مداده فلسدفی و فیزیکدی منطبدق نمی

شود برای ماده فلسفی و فیزیکی تصور کرد، ضرورت کاتی بوده، کده متقدوم بده بقداء کات و ضرورتی که می
 شود.موضوع است. پس ضرورت أزلی  واقعیت  مطلق فقط بر واجب تعالی منطبق می

نسدان را بده خدود گیریم اص  واقعیت به عنوان اولین مسئله، کهن ا: درگام پایانی، نتیجه میگام چهارم
ای که ناگزیر از تصدیق و اکعان به آن بوده و چون واقعیت به ضرورت ازلی ثابت اسدت، درگیر کرده به گونه

شود. وقتدی اثبدات شدد واقعیدت  مطلدق  اص   واقعیت  مطلق  ضروری أزلی فقط بر واجب تعالی منطبق می
الی به وصف ضرورت أزلی موجود اسدت. شود که واجب تعضروری  ازلی وجود دارد در حقیقت اثبات می

پس بر اساس تقریر علامه طباطبایی ره واضق شد واجب تعدالی بده عندوان تنهدا مصدداق واقعیدت مطلدق 
 ضروری ازلی درصدر مسائ  فلسفی ثابت است.

 
 بداهت وجود خدا از منظر علامه طباطبایی

ضی از مبادی تصدوری و تصددیقی لازم است بع رهقب  از بررسی بداهت وجود خدا در دیدگاه علامه  
 دخی  در دیدگاه علامه ره، بیان شوند.
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 بدیهی -1
امدا  (.3۰/ 4 آید )فراهیددی،بدیهی در لغت به معنای چیزی است که ناگهانی و بدون فکر به سراغ می

شدود. علدم در اصطلاح، بدیهی نتیجه فرآیند یک تقسیم است. علم، تقسدیم بده حصدولی و حضدوری می
ت است از حضور صورت شیء نزد کهن و علم حضوری عبارت است از حضور خود شدیء حصولی عبار

 نزد شخص.
شود. تصور عبارت است از حضور صورت مدرکده از علم حصولی خود به تصور و تصدیق منقسم می

طریق حواس نزد عق  و تصدیق عبارت است از فهم  درستی و صدق  تصورات و نسبت میان آنها در قضدیه. 
شوند. بدیهی شدناختی اسدت از تصور و تصدیق در یک تقسیم دیگری به بدیهی و نرری منقسم میهرکدام 

نهایده که نیازمند فکر و استدلال نبوده ولی شناخت نرری محتاج به فکدر و اسدتدلال اسدت. )طباطبدائی، 
 .(31۰الحکمه، 

صدورات بددیهی شدود. تمعرفت بدیهی هم در شناخت تصوری وجود دارد و هم در تصدیقی یافت می
عبارتند از محسوسات، وجدانیات و انتزاعیات لکن تصدیقات بدیهی در یک انقسام دیگری به بدیهی اولدی 

ای است که صرف تصور صحیق طدرفین و نسدبت میدان آنهدا، شوند. بدیهی اولی قضیهو ثانوی تقسیم می
قضیه، نیازمند تفکدر و اسدتدلال شود و برای اکعان به حکم کافی بوده و حکم به صدق  منجر به تصدیق می

/ 6 ،نیست و حتی نیاز به استفاده از ابزار دیگری مانند حس در آن وجدود نددارد. )مطهدری، مجموعده آثدار
332.) 

در قضایای بدیهی ثانوی بر خلاف بدیهیات اولیه، تصور صحیق طرفین و نسبتشان در تصددیق حکدم 
های حسی یا چیزهدای دیگدری غیدر از تصدور فتن اندامکند بلکه صدق قضیه در گرو به کار گرکفایت نمی

 (.333و  348/ 6اجزاء قضیه است )مطهری، مجموعه آثار، 
 فطری -2

اندد، از ایدن رو لازم علامه در بعضی عبارات خود در مورد وجود خداوند از واژه فطدری اسدتفاده کرده
تفاوت آن با بدیهی روشدن شدده و  است معانی واستعمالات فطری مورد بررسی قرار گیرد تا در طول بحث

 مشخص شود مراد علامه بداهت وجود خداست یا فطری بودن آن.
(. امدا در اصدطلاح، 781/ 2فطری منسوب به فطرت و در لغت به معندای خلقدت اسدت. )جدوهری، 

شود. شهید مطهدری دربداره مدوارد اسدتعمال فطدری چندد وجهدی را فطری در موارد مختلفی استعمال می
 دهد.یتوضیق م

یابدد و . گاهی مراد از فطری ادراکی است که در همه افراد یکسان است. یعنی کهن همه افراد آن را می1
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واجد آن است لذا از جهت کیفیت واجد بودن و واجد نبودن درمیان اکهان اختلافدی وجدود نددارد. شدهید 
ام دارد. مث  اعتقداد بده وجدود فرماید این نوع از ادراکات تصوری و تصدیقی ادراکات عمومی نمطهری می

 تواند نافی آن باشد.واقعیت که حتی سوفسطایی هم در اعماق تفکر خود نمی
. ادراکاتی که ظهور و خفا دارند، برای بعضی فقط بالقوه موجود است لکن برای گروهی دیگر عدلاوه 2

که به واسطه علدم حضدوری  بر بالقوه بودن به فعلیت هم رسیده است. این ادراکات از قبی  معلوماتی است
اند. صددرالمتالهین برای نفس معلوم است و نفس واجد آنهاست ولی هنوز به علم حصدولی معلدوم نشدده

گوییم مرادمدان ایدن ندوع از فطدری اعتقاد دارد که وقتی از فطری بودن معرفت به کات حق تعالی سخن می
 است.
گویندد. یی است که در منطق به آنها فطریدات می. نوع دیگر از موارد استعمال فطری مربوط به قضایا3

شوند. مانند زوج قضایایی که همواره برهانشان همراه آنهاست و هیچ گاه از براهین و قیاسات خود جدا نمی
 بودن برای عدد چهار.

. ادراکات و تصوراتی که خاصیت کاتی عق  است و هدیچ اسدتنادی بده غیدر عقد  نددارد )مطهدری، 4
 .(262/ 6مجموعه آثار، 

 وجود -3
گاهی مراد از وجود، وجود در مقاب  ماهیت است که مح  نزاع در بحث اصالت الوجود و اعتباریدت  

 الماهیت است اما گاهی مراد از وجود، وجود در مقاب  عدم است.
مراد از وجود در عنوان بحث این مقاله، وجود در مقابد  عددم اسدت. در واقدع بصددد آن هسدتیم کده 

 بداهت وجود و هستی خدا را در مقاب  عدم آن اثبات کنیم. 
 ملاک بداهت تصورات وتصدیقات -4

با توجه به مباحثی که حول محور بدیهی داشتیم ما در اینجا هم باید ملاک بداهت تصدورات را تعیدین 
 کنیم و هم بایستی معلوم کنیم ملاک بداهت تصدیقات چیست.

از اینجا ملاک »کند ملاک بداهت تصورات، بساطت است: د میمطهری در شرح مبسوط منرومه تاکی
شود، هر تصور که بسیط باشد و از مجموع چند تصور دیگر ترکیب نشدده باشدد بدیهی بودن هم روشن می

« یک تصور بدیهی است... تصور بدیهی آن عنصر کهنی بسدیط اسدت کده قابد  تجزیده بده اجدزاء نیسدت
ی همچنین با تاکید بر عبارات علامه در اصول فلسفه رئالیسم در بحث (. و34/ 9)مطهری، مجموعه آثار، 

کندد کده واقعیت و هستی اشیاء به تبیین ملاک بداهت در تصورات پرداخته است. استاد مطهری اثبدات می
ای است که وقتی تصوری بسیط باشد دیگر در آن اجمال و ابهامی نبوده و بداهت هم ملاک بداهت به گونه
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(. بندابراین 5۰5/ 6ست لذا ضابطه بدیهی بودن تصورات، بسیط بودن آنهاست )مجموعده آثدار، جز این نی
توان با استناد به شرح استاد مطهری بر متن علامه در اصول فلسفه رئالیسم، اینگونه گفت که طبدق نردر می

 علامه طباطبایی ملاک بداهت بساطت است.
گیرد به گزاره و قضدیه در آن عملیات کهنی صورت میاما در تصدیقات، تصدیق به عنوان فع  نفس که 

تعلق دارد. تصدیق از آن جهت که مرکب از موضوع و محمول بوده و دارای اجزاء است متصف به بسداطت 
شود چون همانطور که در ملاک بداهت تصورات گفتیم بساطت عنوانی اسدت کده بدر مفداهیم  بددون نمی

شود دارای اجمال وابهدام اسدت و چیدزی کده یه به اجزاء متعدد میشود و مفهومی که تجزاجزاء اطلاق می
اجمال و ابهام دارد بسیط نبوده و در نتیجه بدیهی هم نیست. بنابراین قضیه که متوقف بر حصول دو یا چندد 

 تواند بدیهی باشد.تصور است با ملاک بداهت تصورات نمی
موضدوع ثابدت باشدد. بده عبدارت دیگدر ملاک قضیه بدیهی آن است که محمول، بدون واسدطه بدرای 

ای از مبدادی قیداس اندد، چندین قضدیههستند دارای ملاک بداهت« من صمیمه»قضایایی که محمول آنها 
آن قسم از مبادی که تصدیق بدان، ضروری و بدیهی است... بداهت آن اگر ناشدی از عقد  »برهانی است: 

ست که پذیرش و اعتقاد به آن حتماً لازم است مث  محض باشد، بدون استعانت از شیء دیگر، قضیه اولی ا
تدوان گفدت کده (. ازاین رو می84)مصباح یزدی، الشفاء، البرهان، «. اینکه بگوییم ک  از جزء بزرگتر است

باشدد، نده احتیداج بده « مدن صدمیمه»ای است که ثبوت محمول برای موضدوع گزاره بدیهی اولی آن قضیه
ای است که اقتضای ثبوت محمول مصحق درونی بلکه کات موضوع بگونهمصحق بیرونی داشته باشد و نه 

 برای آن وجود دارد.
توان ادعا کرد که تحلیلی بودن، ملاک بداهت اولی است. اساساً بین بدیهی بودن و تحلیلی بدودن نمی

ی، تحلیلی توان مدعی بود که هرگزاره تحلیلی، بدیهی است و هر گزاره بدیهمساوات برقرار نیست یعنی نمی
است. بلکه نسبت بین این دو عام و خاص مطلق است؛ یعنی قطعاً هدر گدزاره بددیهی، تحلیلدی اسدت امدا 

شود که حتی قوام قضدایای تحلیلدی اینگونه نیست که هر قضیه تحلیلی، بدیهی باشد. از این بیان معلوم می
تصددیقی، بدی نیدازی قضدیه از  هم متوقف بر اص  امتناع تناقض است. بنابراین ملاک بداهت در قضایای

اش بدرای ای بدیهی است که محمولدلی  و برهان در اثبات محمول برای موضوع است. به تعبیر دیگر گزاره
باشد. اما باید توجه داشت که این بی نیازی و استغنا از واسطه در ثبوت به جهدت آن « من صمیمه»موضوع 

در قضایای تحلیلی این چنین است، بلکده از آن حیدث  نیست که محمول در موضوع نهفته است کما اینکه
است که نفس در صدق نسبت بین محمول و موضوع مضطر است )جوادی آملی، تبیین براهین اثبات خدا، 

78.) 
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ه نیست. اگر امری بدیهی  نکته مهم و پایانی آن که بدیهی بودن یک تصدیق به معنای بی نیازی آن از مُنبِّ
از لفظ و علامت برای خطور به کهن نیست. بلکه معنای بدیهی بودن یک تصددیق آن  بود به معنای بی نیاز

است که اگر معانی الفاظ به کار گرفته شده در قضیه فهمیده شود برای تصدیق به قضیه احتیاجی به برهان و 
هات علم جدیدی را به وجود نمی  (.244/ 1آورند. )مصباح یزدی، الشفاء، الهیات، حجت نیست. فلذا مُنبِّ

ای است که ثبدوت محمدول ماحص  تحقیق در ملاک بداهت تصدیقات آن شد که گزاره بدیهی، قضیه
و بدون دخالت هرگونه مبدأ تصدیقی باشد. با وجود ایدن ممکدن اسدت قضدیه « من صمیمه»برای موضوع 

ه داشته باشد.  بدیهی نیاز به مُنبِّ
 بداهت وجود خدا -5
ای معتقدد بودندد کده وجدود ود خدا سه دیدگاه وجود داشته اسدت؛ عددهاز دیرباز نسبت به مسئله وج 

خداوند فطری و بدیهی است و نیاز به برهان ندارد و گروهی دیگر هم اعتقاد داشتند وجود خدا نرری بوده و 
از دانندد. نیاز به اقامه برهان دارد و برخی دیگر وجود خدا را بدیهی دانسته و شأن براهین را شدأن تنبیهدی می

ای ها با خدا پیوند یافته اسدت بگوندهها و گرایشنرر بسیاری از دانشمندان، سرشت انسان در دو بُعد بینش
توان خداشناسی و خدداگرایی را از امدور فطدری دانسدت. خداشناسدی فطدری در دو قلمدروی علدم که می

 حضوری و حصولی قاب  بررسی است.
یابندد و ها با علم حضدوری خددا را میهمه انسان در مورد خداشناسی فطری در حیطه علم حضوری،

بینندد. خداشناسدی فطدری بده تر از هر چیز دیگدری میاگر زنگارهای غفلت زدوده شود، وجود او را روشن
 معنای علم حضوری به خدای متعال دارای درجاتی است که درجه نازل و پایین آن در عامه بشر وجود دارد.

(. 172)اعراف، «. و أشهدهم علی أنفسهم ألستُ بربّکم قالوا بلی»شریفه: علامه طباطبایی در کی  آیه 
پس احتیاج آدمی به پروردگاری که مالک »فرمایند: در رابطه خداشناسی فطری در حیطه علم حضوری می

و مدبّر است جزء حقیقت و کات انسان است و فقر به چنین پروردگاری در کات او نوشته شده و ضعف بدر 
مکتوب گشته و این معنا بر هیچ انسانی که کمترین درک و شعور انسدانی را داشدته باشدد پوشدیده پیشانیش 

اند. آری، انسدان در هدر نیست، عالم و جاه ، صغیر و کبیر، شریف و وضدیع، همده در ایدن درک مسداوی
او پروردگداری  کند که بدرایمنزلی از منازل انسانیت قرار داشته باشد از ناحیه کات خود این احساس را می

 (.4۰1/ 8)طباطبایی، المیزان، «. است که مالک و مدبّر اوست
کند که علم حضوری به خدا فطری در جای دیگر در اصول فلسفه رئالیسم تصریق می علامه طباطبایی

 است.
اص  بحث از آفریدگار جهان فطری  –با اینکه فطری است  –اگر اثبات این موضوع را فطری بشر ندانیم »
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خواهد بفهمد که آیا علتدی نماید و میت؛ زیرا بشر، جهان را در حال اجتماع دیده یک واحد مشاهده میاس
کند در مورد مجموعه جهان نیدز های جهانی اثبات میای از پدیدهکه با غریزه فطری خود در مورد هر پدیده

کندد خود از هدر علتدی بحدث میباشد؟ ما می دانیم که به یک فرد انسان که از روی غریزه فطری ثابت می
رسیم که توان گفت استثنائاً در یک مورد، غریزه فطری خود را رها کن! ... ما با این بیان به این نتیجه مینمی

 (.279)طباطبایی، اصول فلسفه، « بحث و گفتگو درباره خدای جهان، فطری انسان است
کند که خداشناسی در قلمروی علدم حضدوری توجه به این عبارات این مُدعا را بیش از پیش روشن می

فطری بشر بوده و غریزه فطری انسان به دنبال آن است. البته لازمه فطری بودن هم آن نیست که در هر وقت 
اندد و و هر فردی به صورت یکسان و متواطئ الصددق وجدود داشدته باشدد. قطعداً غرائدز فطدری کو مراتب

 .صدقشان برافراد بشر به نحو تشکیکی است
خداشناسی فطری در قلمرو علم حضوری زمینه ساز برهان فطرت است. مددعای ایدن برهدان، فطدری 

شود. از همدین رو ادراکداتی کده های غفلت بالفع  میبودن بینش و گرایش به خداست که با کنار زدن پرده
کسدی وجدود کند ادراکاتی است که بالقوه در کهن هدر خداشناسی فطری در قلمرو علم حضوری تولید می

شدود شود یا خلافش موجود است. با این توضیق معلدوم میدارد هر چند بالفع  در کهن بعضی یافت نمی
که خداشناسی فطری در قلمرو علم حضوری از نوع دوم فطریاتی است کده توضدیحش گذشدت )جدوادی 

 (.291آملی، تبیین براهین اثبات خدا، 
فراتر از  ره حضوری همگانی است اما علامه طباطبایی با وجود اینکه خداشناسی فطری در قلمرو علم

کند و آن خداشناسی بدیهی در حیطه علم حصولی است. همدانطور گذشدت دیددگاه علامده این را إدعا می
در بداهت وجود خدا مبتنی بر تقریرشان از برهان صدیقین اسدت. توجده بده سدیر منطقدی کده  رهطباطبایی 

صدیقین داشت و همچنین عنایت به ملاک بداهت تصدیقات، بداهت علم  در تقریرشان از برهان رهعلامه 
کند. علامه طباطبایی در تقریرشان از برهان صدیقین حصولی به واجب تعالی را در دیدگاه علامه روشن می

فرمودند که آنچه به عنوان امری بدیهی مورد اتفاق همه فلاسفه است و مرز بین سفسدطه و فلسدفه را تعیدین 
د، اص  واقعیت است و ایدن واقعیدت، ثابدت و حدقّ بدوده و ضدرورت أزلدی  مطلدق دارد و بده دلید  کنمی

شدود بده طدوری کده حتدی در فدرض انکدار، تدوهم و اش به هیچ وجه منعدم و باط  نمیخصوصیت کاتی
ن حیثُ لایَشعُر واقعیت ثابت می شود. بندابراین چدون واقعیدت، ضدرورت ازلدی دارد و تشکیک واقعیت، م 

شود، همان واجب الوجود بالذات است. چون واجب بالذات یعندی وجدودی کده لذاته منعدم و باط  نمی
 شود.ضرورت ازلی دارد و لذاته منعدم نمی

فرماید: با توجه به این تقریر از برهان د حتی علم حصولی بده د اصد  وجدود علامه در پایان برهان می
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اند. ه شده دیگر، همه در حکم مُنبّه و برطرف کننده غبار غفلتواجب بالذات هم بدیهی است و براهین اقام
و من هنا یرهر للمتأم  أن اص  وجود الواجب بالذات ضروریٌ عند الانسان و البراهین المثبته له تنبیهات »

 (.16/ 6)طباطبایی، حواشی علی الحکمه المتعالیه، «. بالحقیقه
کندد: ه بداهت علم حصولی به واجب تعدالی اشداره میدر کتاب اصول فلسفه رئالیسم هم، ب رهعلامه 

(. )به 279)طباطبایی، اصول فلسفه، «. –با اینکه فطری است  –اگر اثبات این موضوع را فطری بشر ندانیم »
در  رهقرینه عبارت علامه در حواشی حکمت متعالیه مراد از فطری همان ضروری و بدیهی اسدت.( علامده 

کید می اثبات وجود خدا بدیهی است. اثبات هم مربوط به قلمرو علم حصولی اسدت بده کند این عبارت تأ
)همان(. «. اص  بحث از آفریدگار جهان فطری است»فرماید: قرینه اینکه علامه در ادامه همین عبارت می

 که مراد علم حضوری فطری به خداست.
(. 1۰)ابدراهیم، «. ت و الارضأفدی اللده شدکٌ فداطر السدموا»در تفسیر المیزان کی  آیه شدریفه  علامه

و هذا برهانٌ تامٌ سه  التناول حتی للأفهام البسیطه یناله الأانسدان الدذی »عبارتی مُشعر به این مدعا دارند: 
یذعن بفطرته أن للعالم المشهود حقیقۀً و واقعیدۀً مدن غیدر أن یکدون وهمداً مجدرداً کمدا یبدیده السفسدطه 

ه در این عبارت هم با تاکید بر اص  واقعیدت و هسدتی مطلدق کده (. علام297/ 12)طباطبایی، «. والشک
 کند.ضرورت أزلی دارد، واجب تعالی را به عنوان اص  اولی و بدیهی عالم خلقت اثبات می

کند که واجب تعدالی ای إدعا میبه چه ملاک و ضابطه شود که علامه طباطباییحال سؤالی مطرح می
است؟ علامه با تکیه بر سیر از بدیهی، وجود واجب تعدالی را مبتندی بدر به عنوان بدیهی اولی فلسفی ثابت 

اص  واقعیت اثبات کرد اما سؤال اینجاست که چگونه علم حصولی بده وجدود واجدب تعدالی ضدروری و 
 بدیهی است؟ آیا قضیه مذکور ملاک بداهت تصدیقات را دارد؟

ای بدیهی اسدت کده ثبدوت محمدول رهگوئیم درباره ملاک بداهت تصدیقات گفته شد گزادر پاسخ می
بدوده و بدرای « من صدمیمه»برای موضوع بدون واسطه در ثبوت باشد؛ به تعبیر دیگر محمول برای موضوع 

 ترتّب محمول بر موضوع نیاز به مصحق درونی و بیرونی نباشد.
ا واجدد رویم آن ردر بداهت وجود واجدب تعدالی مدی با توجه به این ملاک، وقتی سراغ مدعای علامه

یابیم چون همانطور که در ابتدای تقریر علامه از برهان صدیقین اشاره کردیم، معنای بدیهی اولی ملاک می
بودن مسئله واجب تعالی مبتنی بر اص  واقعیت  مطلق، عدم احتیاج آن به مبادی تصددیقی اسدت و مبدادی 

بدیهی اولی بودن مسئله واجب نیسدتند تصوری که از مفاهیم عامه بوده و شأنیت شرح اللفری دارند، مُخّ  
و علامه هم در تقریرشان از برهان صدیقین نشان دادند که برای اثبات واجب تعالی از هیچ مبددأ تصددیقی  

شد از قبی  اصاله الوجدود و وحددت وجدود( اسدتفاده نکردندد و فلسفی )که در قرائت صدرایی استفاده می
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که با آن دفع سفسطه کردند به این رسیدند که چون ایدن واقعیدت مستقیماً از اص  واقعیت و هستی مطلقی 
شود واجب بالذاتی است که اشیاء در واقعیت و هسدتی بده مطلق، ضرورت ازلی دارد و باط  و منعدم نمی

آن واقعیت مطلق مفتقراند. بنابراین وجود واجب تعالی بدون توقف بر مبدادی تصددیقی، بده عندوان اولدین 
 شود که بالطبع علم حصولی به آن بدیهی اولی است. در کامنت توضیق داده شد.می مسئله فلسفی ثابت

ممکن است سؤال شود که شأن اولی الاوائ  در این نرام شک  گرفته چیست؟ اگر مسئله وجود واجب 
تعالی به عنوان بدیهی اولی ثابت شده است آیا بر قضیه امتناع اجتماع نقیضین توقف دارد؟ آیدا ایدن توقدف 

ّ  بداهت نیست؟  مُخ 
در پاسخ می گوییم شأن قضیه اولی الاوائ  نسبت به بدیهیات اولیه شأن استقرار علم است بده طدوری 

توقدف گدردد. که اگر قضیه امتناع اجتماع نقیضین نباشد هیچ آگاهی حاص  نشده و باب علدم مسددود می
س نرریه تتمیم تصددیق و اسدتقرار علدم بدیهی بر اص  امتناع تناقض استنتاجی و تولیدی نیست بلکه براسا

(. طبق این نرریه رجوع سایر قضدایای بددیهی و نردری بده 348/ 6شود )مطهری، مجموعه آثار، تبیین می
اص  امتناع تناقض برای تتمیم و کام  شدن تصدیق در آن قضایا است. به تعبیر دیگر بدرای اسدتقرار علدم، 

الف »صادق باشد باید « الف ب است»ص  تکیه کنیم. برای اینکه یعنی ادراک مانع از نقیض، باید به این ا
لذا این احتیاج مُخّ  بداهت اولی نیست  شود.کاکب باشد و این از طریق اولی الاوائ  تأمین می« ب نیست

 و بدون واسطه است.« من صمیمه»چون همچنان ثبوت محمول برای موضوع 
ه از برهان صدیقین مبتندی بدر اثبدات اصد  واقعیدت و ممکن است دوباره سؤال شود که تقریر علامه ر

 تواند مُخّ  بداهت اولی مسئله واجب تعالی باشد.ضرورت ازلی آن بود و این خود به تنهایی می
شود. آنچده کده در هایی که برای توضیق تقریر علامه پیمودیم معلوم میجواب این شبهه با توجه به گام

هدای کند، عبارت است از دخالت مبدادی تصددیقی و پدیش فرضاد میای اختلال ایجبداهت اولی مسئله
ای موضوع به همراه قیودش برای مقبول واقع شدن نرری در ثبوت محمول برای موضوع، اما اینکه در مسئله

آورد. در بحث اثبات اص  نیازمند صرف تنبه باشد، ضرر و اختلالی در بداهت اولی آن مسئله به وجود نمی
مچنین ضرورت ازلی آن تاکید کردیم که این دو مدعا با صرف تنبّه بده جواندب قضدیه وتصدور واقعیت و ه

شود. در این صورت اثبات وجود بدرای ضدرورت ازلدی  صحیق از واقعیت و معنای ضرورت ازلی ثابت می
ی  واقعیت  مطلق، متوقف بر مبادی تصوری است که شأن تنبیهی دارند و به هیچ وجه ضرری به بداهت اولد

 زنند.اص   واقعیت  مطلق  ضروری  ازلی نمی
توان، انواع توقف قضایا بدر وسدائط در ثبدوت محمدول بدرای موضدوع را نتیجده گرفدت. در بنابرین می

های تواند مبتنی بدر واسدطهشود، ثبوت محمول برای موضوع میای که محمول برای موضوع ثابت میقضیه
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ائ  باشد. مسلم است که تمام قضدایای موجدود چده بددیهی و چده مبدأ تصوری، مبدأ تصدیقی و اولی الاو
نرری مبتنی بر قضیه اولی الاوائ  هستند و جنس این توقف با ابتنای بر مبادی تصوری و تصدیقی متفداوت 

ای بر اص  امتناع نقیضین از باب استقرار علم است و اگر حتی قضدیه است از آن جهت که توقف هر قضیه
گداهی بده آن شدک  نمیبدیهی ارجاع به ا گیدرد و ولی الاوائ  نداشته باشد، مفادش ثابت و مستقر نشده و آ

اندد کند؛ زیرا وسائطی مُخدّ  بداهتالبته توقف مذکور هیچ اختلالی در بداهت قضایای بدیهی ایجاد نمی
ت و تحقدق که درثبوت محمول برای موضوع به کار گرفته شوند و لکن به کارگیری اولی الاوائد  بدرای تثبید

 آگاهی است.
همانطورکه توقف قضیه بدیهی بر اولی الاوائ  مُخّ  بداهت نیست، توقف بر مبادی تصدوری هدم ایدن 
چنین است. چون مبادی تصوری در مسیر اثبات محمول برای موضوع شأن تنبیهی دارند و دخالتی در نحوه 

لت مستقیم در اتصاف یک قضیه بده و چگونگی ثبوت محمول برای موضوع ندارند اما مبادی تصدیقی دخا
ای مبتنی بر اثبات مبدأ تصدیقی باشد بداهت و عدم بداهت دارند. اگر ثبوت محمول برای موضوع در قضیه

ای بدیهی است که دخالتی از کاشف از آن است که قضیه مذکور دیگر بدیهی نیست. به عبارت دیگر قضیه
ای موضوع وجود نداشته باشد در غیر این صورت آن گزاره جانب مبادی تصدیقی در فرآیند ثبوت محمول بر

بدر هدیچ مبددأ تصددیقی مبتندی « واقعیت  مطلق  ضروری  ازلی موجود است»نرری است. برای مثال قضیه 
نبوده و فقط دانستن مبادی تصوری مث  تصور مفهوم واقعیت، ضروری ازلی و واجب بالذات در اکعدان بده 

ان صدیقین  صدرایی اثبات حق تعالی مبتنی بر مبادی تصدیقی از قبی  اصالت گذاره کافی است. اما در بره
الوجود، وحدت وجود و... است. لذا مسئله واجب تعالی در تقریر صددرایی بده جهدت توقدف بدر مبدادی 

 تصدیقی بدیهی اولی نیست.
تکیده بدر  بنابرین چون علم حصولی به واجب تعالی واجد ملاک بداهت بوده، بدیهی اولی است و بدا

ترین شدود و کوچدکتقریر علامه ره از برهان صدیقین واجب تعالی به عنوان اولین مسئله فلسفی اثبات می
 اند، ندارد.توقفی بر مبادی تصدیقی فلسفی که مُخّ  بداهت اولی

 
 نقدهای بداهت وجود خدا

صددیقین اسدت کده در  عمده اشکالات وارد شده به علامه طباطبایی ره متوجه تقریر ایشدان از برهدان 
رود. چدون صورت به ثمر نشستن اشکالات، بداهت وجود خدا به عنوان اولین مسئله فلسفی زیر سؤال می

درهدر حدال بدا وجدود  همانطور که بیان شد، بداهت وجود خدا نتیجه تقریر ایشان از برهان صدیقین بدود.
ای در ایدن بداره طبایی، نقدهای پراکنددهفقدان نقد و اشکال جدی بر بداهت وجود خدا از منرر علامه طبا
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 شود.ها اشاره میترین آنوجود دارد که به مهم
 . اشکال عدم اثبات واقعیت عینی1

این برهان مستلزم واقعیت کهنی نفس الامر است نه واقعیت عینی آن که ضرورت ازلی دارد؛ زیرا در آن 
لزم ثبوت واقعیت است اما باید دیدد نفدی و رفدع گردد که فرض بطلان واقعیت و نفی و رفع آن مستادعا می

واقعیت و بطلان آن مستلزم چه واقعیتی است. نفی واقعیت صرفاً مسدتلزم واقعیدت کهندی، یعندی مسدتلزم 
ثبوت اعتقاد به عدم واقعیت نفس الامری و ثبوت احتمال عدم آن خواهد بود نه مستلزم ثبوت عیندی. تبیدین 

 اشکال و نقد چنین است:
ی که برای انسان ممکن است آن نفی به حسب اعتقاد و احتمدال اسدت نده نفدی تکدوینی هدر پس نف»

واقعیت و نفس الامری؛ چون اگر اعتقاد به عدم واقعیت و یا احتمال عدم واقعیت نباشدد، در ایدن صدورت 
 نفی واقعیت به حسب اعتقاد و یا احتمال نشده است. پس نفی واقعیت و نفس الامدر بده حسدب اعتقداد و

احتمال مستلزم واقعیت کهنی یعنی مستلزم ثبوت اعتقاد به عدم واقعیت نفس الامری و ثبوت احتمال عددم 
آن خواهد شد نه مستلزم ثبوت نفس الامری تا چه رسد به ثبوت واقعیتی که ضرورت کاتدی دارد تدا واجدب 

اند و وجود آنهدا کیف نفسانیالوجود باشد. واعتقاد و احتمال عدم واقعیت در نفس الامر از امور نفسانی و 
 (.3۰۰)شمس، « ضرورت مادام الذات ندارد تا چه رسد به ضرورت کاتی ازلی

بنابرین چون از اساس واقعیت عینی مطلق ثابت نشد، دیگر موضوعی برای ضرورت ازلی وجود نددارد 
یدرد. از ایدن رو که واجب تعالی بر آن منطبق شده و به عنوان بددیهی اولدی در رأس مسدائ  فلسدفی قدرار گ

 شود.بداهت وجود خدا مبتنی بر واقعیت مطلق عینی ثابت نمی
توان به این اشکال داد، آن است که این نقد متوجه براهینی است که با تکیه بر مفهوم خدا پاسخی که می

ق کنند همانند برهان وجودی آنسلم. به عبارت دیگردر اشکال بین مفهدوم و مصددابر وجود او استدلال می
واقعیت خلط شده است. برهان بر محور مفهوم واقعیت و ضرورت کاتی آن نیسدت بلکده بدر مددار تحقدق 
واقعیت به عنوان اولین مسئله فلسفی است. نفی سفسطه و اکعان به واقعیت به لحاظ مفهوم واقعیت نیست 

شدود ه ثابدت میبلکه براساس مصداق و حم  شایع واقعیت است. بنابرین آنچه که توسط برهدان علامده ر
ضرورت ازلی واقعیت مطلق عینی و نه کهنی بوده که از انطباق آن بر واجب تعالی بداهت اولی وجود خدا 

 سازد.رسد. لذا اشکال فوق ضرری به بداهت وجود خدا وارد نمیبه اثبات می
 . اشکال عدم اثبات واقعیت مطلق2

در حالی که آنچه با انکار اص  واقعیت اثبدات ادعا شد که انکار اص  واقعیت مستلزم اثبات آن است، 
شود، یک واقعیت خاص بوده و اص  واقعیت مطلق نیست و پر واضق است که واقعیت خاص مسداوی می
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با اص  واقعیت مطلق نخواهد بود. و اگر واقعیت مطلق ثابت نشود موضوعی برای بداهت وجود خدا بداقی 
 ماند.نمی

انکار اص  واقعیت مستلزم اثبات آن است، منرور این نیست که آنچده شود پاسخ اینکه، وقتی گفته می
شود همان اص  واقعیت است بلکه مراد این است که با انکار اص  واقعیت، با انکار اص  واقعیت اثبات می

شود و اثبات هر واقعیتی، انکار اص  واقعیت )که به معنای نفی هرگونه واقعیتی هست( را واقعیتی ثابت می
کندد ای که مشتم  بر انکار اص  واقعیت اسدت خدودش را نقدض میتوان گفت گزارهکند. لذا میمی نقض

شود، اص  واقعیدت بده ضدرورت پس باط  است. در نتیجه، چون بطلان اص  واقعیت به تناقض منجر می
رت ازلی ازلی ثابت است زیرا چیزی که بطلان  امکان کاتی آن مستلزم تناقض باشد، حقیقتی است که ضرو

توان نتیجه گرفت. به عبارت دیگر دارد و از ثبوت واقعیت به ضرورت ازلی بداهت وجود واجب تعالی را می
شدود، امکدان کاتدی آن آید و منجر به ضدرورت ازلدی آن میوصفی از شیء که از بطلان آن تناقض لازم می

نتیجه ضرورت ازلی نیز نخواهد داشت. آید و دراست. لذا از بطلان امکان کاتی  من، هیچ تناقضی لازم نمی
آید و چیزی کده بطدلان کاتدی آن مسدتلزم اما در فرض مسئله از بطلان امکان کاتی واقعیت تناقض لازم می

 تناقض باشد، ضروری ازلی است.
 . اشکال حداقلی بودن بداهت واقعیت مطلق3

امتعین کده وجدوب وجدود کاتدی تقریر مذکور، حداقلی است و بیش از اثبات بداهت  واقعیتی مبهم و ن
کندد بدداهت تحقدق واقعیدت  دارد، بر چیز دیگری دلالت ندارد. زیرا حداکثر چیزی که این تقریر اثبات می

ضروری  ازلی است و دلالت بر اوصاف دیگدر مثد  وحددت، بسداط و سدایر صدفات کمدالی بده صدورت 
برد ولی در عمد ، دا را زیر سؤال نمینامحدود ندارد. این اشکال در صورت استقرار، اص  بداهت وجود خ

 کند.بداهت را بی ثمر کرده و آن را برای اثبات باقی اوصاف واجب تعالی نیازمند به براهین دیگر می
گوییم بداهتی که از برهان صدیقین علامه ره ثابت شد، حداکثری اسدت و تمدام اوصداف در پاسخ می

شود و محتاج به براهین دیگر برای اثبات سدایر صدفات می کمالی به واسطه این برهان داخ  در کات اثبات
کمالی نیست. توجه به نتایجی که از برهان صدیقین به قرائت علامه طباطبایی حاص  شد شدبهه مدذکور را 

کند. گفته شد اص  واقعیت به جهت آن که دارای وجود اطلاقی و ضرورت ازلدی اسدت همدان برطرف می
م شد که واجب تعالی وجود مطلق و ضروری ازلی دارد، معنای این اطلاق واجب بالذات است. وقتی مُسلّ 

وجودی و ضرورت ازلی آن است که هیچ حدّی ندارد که او را محدود به حالت، شرط، قیدد و یدا مدوقعیتی 
ماندد و تمدام اوصداف بعددی کند و چون حقیقت مطلق است دیگر هیچ صفت کمالی از کاتش بیرون نمی

چرا که معنای اطلاق در وجود، شمول و در برداشتن تمام اوصداف و کمدالات وجدودی  برای او ثابت است
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است و اگر غیر از این معنی شود خُلف در حقیقت و واقعیت وجود  مطلق  ضروری  ازلی است. بندابراین در 
ّ  اطلاق و عدم تناهی و ضرورت  ازلی  واقعیت  حقه، توحیدد او و سدایر صدفات کمدالی اش بده صدورت ظ 

شود و نیازمند به براهین دیگر نیست و البته با توجه به مطلب مذکور اقامه سدایر نامحدود و مطلق اثبات می
 براهین برای اتصاف کات به کمالات وجودی صرف تنبیه خواهد بود.

کند که چون اص  واقعیت ضرورت ازلدی دارد همدان واجدب علامه طباطبایی به این حقیقت اشاره می
ه دارای اطلاق در وجود بوده و هیچ حدّ و قیدی ندارد و تمام اشیاء در وجود به او نیازمندند بالذاتی است ک

و این از لوازم اطلاق در وجود و ضرورت ازلی آن است و وقتی اطلاق دروجود پیدا کرد باید تمام کمدالات 
؛ همدو، 328مده، و اوصاف برای کات ثابت باشد و چیزی بیدرون از کات نماندد )طباطبدایی، نهایده الحک

(. بنابرین بداهت  واقعیتی حداکثری ثابت شد که مشدتم  بدر تمدام 15/ 6حواشی علی الحکمه المتعالیه، 
 اوصاف کمالی است.

 
 گیرینتیجه

با توجه به ملاک بداهت در تصدیقات، یعنی ثبوت محمول برای موضوع بددون دخالدت هرگونده مبددأ 
بدیهی اولی بوده و به عنوان اولین مسئله فلسفی مطرح است. « خدا هست»تصدیقی، علامه نشان داد گزاره 

این مطلب، نتیجه فرآیندی است که علامه طباطبائی در تقریدر برهدان صددیقین آن را بیدان نمدود و آن را از 
ترین نقطه فلسفه شروع کرد که واقعیت هست و این واقعیت اطلاق در وجدود داشدته و متصدف بده ابتدایی

. حقیقتی که در وجود، مطلق بوده و در نشئه هستی منشأ تمام کمالات وجودی است و ضرورت ازلی است
گردد، به نحوی که اقتضای وجود برای آن مشروط به هدیچ شدرط، حالدت، به هیچ وجه باط  ومعدوم نمی

شدود کده تمدام صورت و قیدی نیست و در یک کلمه ضرورت ازلی دارد، فقط منطبق بر واجب بالذاتی می
 ات، در هستی  خود مفتقر به او هستند.موجود

علامه ره در این تقریر وجود واجب تعالی را بدون اتکا به هرگونه مبددأ تصددیقی اثبدات کدرد اگدر چده 
التفات به مبادی تصوری از قبی  بررسی مفاهیم واجب بالذات، ضروری ازلی و واقعیت مطلق جنبه تنبیهی 

خددا »نداشت. چون اتکا بر مبادی تصدیقی بدداهت اولدی گدزاره داشت اما دخالتی در بداهت یا فقدان آن 
برد، درحالی که مفروض، ثبوت محمول وجود برای واقعیت  مطلق  ضدروری  ازلدی را زیر سؤال می« هست

شود( بدون دخالت مبادی تصدیقی است. بنابراین بدداهتی کده علامده )که فقط بر واجب تعالی منطبق می
 کرد، ثابت شد.وجود خدا در قلمرو علم حصولی ادعا میطباطبائی نسبت به اثبات 
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 چکیده

مورد  یموضوعات مختلف شه،یاند خیاوست. در طول تار یفلسف تیمحور فعال لسوف،یهر ف دگاهیموضوع فلسفه از د
کررده و  یرخش موضوعچ یفلسفه را دچار نوع نیتگنشتایو گیقرار گرفته است. مشهور است که لودو لسوفانیپرداخت ف

داشته  یو ذات یکل یمعنا تواندیگزاره نم کیاو،  تأخرم شهیدر اند نیاست. همچن دهیماقبل خودش شور یفلسفه سنت هیعل
 خیش شهیبا اند یانمونه یموضوع فلسفه در بررس ریتقر طهیدر ح دگاهیتفاوت د نیاست ا دهیگرد یسع قیتحق نیباشد. در ا

به « وجود اهووجود بم» رسدیگردد. به نظر م یبررس ،یاسلام-یفلاسفه سنت نیاز بزرگتر یکینوان به ع نا،یابن س سیالرئ
هرم دوره  یفلسرف یهادگاهیردر مواجهه با د نا،یابن س یچارچوب فکر یمعرفت یهابر فرض هیعنوان موضوع فلسفه، با تک

در معررض  شیاز پر شیخرود را بر یلسفه اسرلاماست ف ازیو ن گرددیم ییهادچار چالش نیتگنشتایمتقدم و هم متأخر و
 فلسفه معاصر قرار دهد. یهاپرسش
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Abstract 

Every philosopher's viewpoint about the subject of philosophy is the axis of his 

philosophical activity. Throughout the history of thought, various subjects have been 

dealt with by philosophers. It is well known that Ludwig Wittgenstein has challenged 

the subject of philosophy and revolted against the traditional philosophy before 

himself. Also, in his later thought, a proposition could not have a universal and 

essential meaning. In this research, an attempt has been made to examine this 

different view in the case of interpreting the subject of philosophy, comparing it with 

the viewpoint of Ibn Ṣīnā as one of the greatest traditional-Islamic philosophers. It 

seems that "Existence qua Existence" as the subject of philosophy, based on the 

epistemological assumptions of Ibn Ṣīnā's intellectual framework, faces challenges 

with the philosophical views of both early and late Wittgenstein. Islamic philosophy 

needs to expose itself to modern philosophical questions more than before. 
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 قدمهم

هرای و تعاریف مختلفی از فلسفه شده است. در میان تنروع و تکررر اطلا  از آغاز تاریخ فلسفه، تعابیر
فررض های مردرن و پسرت مردرن، یرک نکتره و پیشفیلسوفان نسبت به فلسفه، خصوصاً در عصر فلسرفه

مشترک وجود دارد: فلسفه بخشی از تلاش فکری ما برای دریافتن حقیقت است. به دیگر سرخن، فلسرفه را 
اند و در واقع فلسفه در شرناخت حقیقرت و گسرترش دانرش و فهرم کردهلقی میموضوعی معرفت بخش ت

شده است. ابن سینا، در آنچه به عنوان فلسفه سنتی معروف است، دارای جایگاهی با بشری مؤثر دانسته می
اهمیت بنیادین است. از سویی دیگر در منازعه بر سر ماهیت فلسفه، لودویگ ویتگنشتاین به عنوان یکی از 

کند تا پیش بزرگترین فلاسفه قرن بیستم، بنا به سنت مألوف خویش، بی آنکه وارد مشاجرات شود تلاش می
های اساسی و زیربنایی و مورد اجماع را زیر سؤال ببرد. او بر این باور است که ما در رشرد فلسرفه بره فرض

های دارد از رهگررر تردقیق دانرد و ترلاشرسیم. وی وظیفه فلسفه را کشف حقیقرت نمیشناختی تازه نمی
ای برجسرته از زبانی به ترسیم موضوع و رسالت فلسفه بپردازد. در تحقیق حاضر، ابن سینا به عنوان نماینده

فلسفه سنتی و مشخصاً فلسفه جهان اسلام، انتخاب گردیده تا در مقایسه چارچوب فلسفی او با چرارچوب 
تفاوت اعتبار موضوع فلسفه و سیر تحول مفهومی آن در سره  اش،فلسفی ویتگنشتاین در دوره متمایز اندیشه

 ای تبیین گردد.دیدگاه کاملًا متمایز به صورت نمونه
 

 موضوع فلسفه از دیدگاه ابن سینا
اصطلاح متافیزیک در منابع و متون فلسفه اسرلامی برا تعرابیر مابعرد ،فرو ، وراطب الطبیعره، الفلسرفه 

شود. در مراحل اولیه تراملات فلسرفی در اسرلام، بره لحرا  انده میالاولی، الهیات، یا حتی حکمت؛ خو
های یونانی آنها اقتباس شده و بره نظرر تاریخی، تمامی این اصطلاحات به جز اصطلاح حکمت، از معادل

آید نحوه کاربرد این اصطلاحات بیشتر به واسطه نحوه به کرارگیری منرابع یرا الگوهرای یونرانی مولفران می
 ب.13/ 4گشته باشد تا معنای تحت اللفظی یا صحت آن اصطلاحات ،نصر،  مسلمان تعیین

ترین پرداخت به مساله تعیین موضوع ،موضوعاتب دقیق مابعد الطبیعه در فلسفه اسلامی، همان جامع
رود، پرداخت ابن سینا است. اصطلاحی که او جهت نامگراری این رشته مرورد تررجی  طور که انتظار می

اصلاح الهیات است که عنوان بخش مابعدالطبیعه دائرره المعرارف فلسرفی مهرم اوییعنری  دهد؛ قرار می
گاه است تا نام گراری های معمول دیگر در براب مابعرد الطبیعره را نیرز در نظرر الشفاط است. اما ابن سینا آ

ان های مختلف اتخراذ شرده در ایرن خصروص مری زنرد و نشربگیرد و یاز این رو  دست به ترکیب دیدگاه
 ب.12-13/ 4ای واحد نیستند ،همان، های مختلف تصور رشتهها چیزی جز شیوهدهد که این دیدگاهمی
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دهد. در واقرع او فصرل ، ابن سینا مطالبی پیرامون موضوع فلسفه ارائه میالهیات شفادر مقاله نخست 
صل دوم مقاله اول به دهد. سپس در فاول را به آغاز بررسی و جستجو پیرامون موضوع فلسفه اختصاص می

پردازد. با این رویکرد، شیخ قبل از بیان مدعای خود در ارتبرا  برا موضروع فلسرفه، بیان موضوع فلسفه می
داشتن این علم در میان علوم حقیقی دارد. به این معنرا کره بره ترتیرب « انیه»گراری هم بر اهمیت اثبات یا 

دهد، مرلًا علم طبیعی موضوع آن جسم اسرت نره از میعلوم مختلف را به لحا  موضوع مورد بررسی قرار 
جهت وجود داشتن جسم یا جوهر بودن آن و... بلکه از جهت موضوع بودن بررای حرکرت و سرکون ،ابرن 

کند و به تدریج جای خالی پرداخرت بره وجرود ب. بدین ترتیب سایر علوم را نیز موضوع شناسی می5سینا، 
دهرد. بنرابراین اقردام بره جعرل ظرفری داشتن را به مخاطب نشان میداشتن واقعیات صرفاً از جهت وجود 

تواند متکفل چنین موضوعی باشد. از این جهرت از دیردگاه او ترا موضروع نماید به نام فلسفه که این میمی
گردد. وی به نحوی قائل بره نروعی روش و ترتیرب منطقری در آن نیز اثبات نمی« انیه»فلسفه معلوم نگردد، 

ست و در الهیات شفا تعیین موضوع در فلسفه ،وبه طرور عمروم هرر علرمب را مقردم برر بحرث بحث خود ا
داند. ناگفته نماند که این چنین بیانی حاکی از روشرمندی و روش بحرث مردلل پیرامون مسائل فلسفی می

باشد و بدین ترتیب اسباب نقرد و بررسری خواننرده و پشوهشرگر، برا سرهولت اش میشیخ در غالب فلسفه
کند که موضوع در هر علم، محوری است که مسائل آن علم را به گردد. ابن سینا عنوان میبیشتری فراهم می

شود. این تعریف از موضوع مبتنی اسرت برر ها علم واحد تشکیل میکند و با اجتماع آندور خود جمع می
بنرابراین تعریرف،  1هاست.ت آندارد، تمایز علوم به موضوعاآن نظریه مشهور در فلسفه اسلامی که بیان می

لازم است موضوع علم الهی نیز وضوح پیدا کند و معلوم شرود آن موضروع ذات علرت نخسرتین اسرت برا 
 ب.6-5شناخت صفات و افعال و یا چیز دیگری موضوع این علم است ،ابن سینا، 

علروم بره علروم  وی در مقاله اول در بیان سیر اندیشه خود در تعیین موضوع فلسفه پرس از تقسریم کرل
کند. البتره دسرته بنردی مررکور در دوران علوم فلسفی را به نظری و عملی تقسیم می 2فلسفی و غیر فلسفی

اسلامی ،از زمان فارابی به بعدب برای فلسفه شهرت یافته است. ابتردا فلسرفه بره دو دسرته نظرری و عملری 
ته کوچکتر یعنی علوم نظری به طبیعیرات، بندی ثانوی هر یک از دو قسم به سه دستقسیم و سپس در تقسیم

ریاضیات، الهیات و علوم عملی به اخلا ، تدبیر منزل و سیاست مدن تقسیم شرده اسرت. در ایرن تقسریم 

                                                 
باشد. به نقل مؤلف کتاب، این سینا در کتاب منطق المشرقین کهه در  شارات می. این مساله استنباط دکتر احمد بهشتی در شرح نمط چهارم ا1

دانهد و مقصهودا اع علهوم    میلادی برای نخستین بار چاپ شده است، همچنین مقسم علوم را جاودانگی و غیهر جهاودانگی مهی    1910سال 
 (.31-30جاودانه، همان علوم فلسفی هستند )بهشتی، هستی وعلل آن، 

علوم فلسفی همانگونه که در جاهای دیگری »الفلسفیه، کما اشیر الیه فی مواضع اخری من الکتب، تنقسم الی النظریه و الی العملیه.  ن العلوما 2
 (.3)ابن سینا، « شود.اع کتابها اشاره شده است، به نظری و عملی تقسیم می
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بندی به الهیات بالمعنی الاعم و الهیات بالمعنی الاخص تقسیم شده است که بنا بر رأی شریخ مجمروع آن 
مرا »وگراه « مابعد الطبیعره»، «علم اعلی»، «حکمت حقیقی»، «فلسفه اولی»دو را با اسامی مختلفی مرل 

 خواند ،همانب.می« قبل الطبیعه
شود و ابن سینا در بیان تفاوت و توضی  علوم نظری و عملی به تفاوت غایات این دو دسته متمسک می

د، تفراوت انربدین جهت بین شارحین در تبیین این استدلال اختلاف رأی وجود دارد. چرا کره بعیری قائل
شود و این در حالی اسرت کره ظراهر کرلام شریخ ها استنتاج میعلوم صرفاً از طریق تفاوت موضوعات آن

در واقع استکمال قوه نظری در علروم  1باشد.الرئیس بیان استدلال با ذکر تفاوت غایات این دو دسته علم می
 علوم عملی مطلوب بالغیر است.نظری برای نفس، مطلوب بالرات است، در صورتی که این استکمال در 

زمانی که نفس کمال اول را در قوه نظری بدست آورد؛ آماده انجام اعمال مطلوب استکمال قروه عملری 
جکمرت »خواهد شد. غرض شیخ در سیر استدلالش، تبیرین موضروع فلسرفه اولری یرا اصرطلاح ابرداعی 

اید به بررسی موضوع این علم بپردازیم و ب»کند. است و در این راستا اولین پرسش خود را طرح می« مطلقه
بررسی کنیم که آیا موضوع این علم وجود خدای متعال است یا اینکه چنین نیست بلکه وجود خدا یکری از 

 ب.56،مصباح یزدی، « مسائل و مطالب مورد بررسی در این علم است
توانرد دای متعرال، نمیاولین بحث سلبی ابن سینا در ارتبا  با موضوع فلسفه چنین است که وجود خر

موضوع فلسفه اولی باشد، چه اینکه موضوع علم باید چیزی باشد که وجودش در آن علم مورد قبول است و 
شود؛ در حالی که وجود خدا یکی از مسائل این علم و مطلوب فلسفه اولری صرفاً از احوالات آن بحث می

وضوع فلسفه اولی باشد از دو حالرت خرارج است. سیر استدلال شیخ بدین نحو است که اگر وجود خدا م
گیررد و یرا شود و در علم دیگر مرورد بحرث قررار مینیست؛ یا اینکه وجود خدا در فلسفه، مسلم فرض می

شود. از دیردگاه ابرن سرینا شود در حالی که در علم دیگری هم اثبات نمیاینکه در این علم مسلم فرض می
حث از وجود خدا در علمی غیر از فلسفه اولری آن هرم بره عنروان هر دو فرض باطل است؛ چرا که امکان ب

پریر نیست. چه اینکه آن علم یا باید اخرلا  باشرد یرا سیاسریات یرا طبیعیرات و یرا یکی از مسائل، امکان
آید. فرض دوم شیخ منطقیات که در هیچ یک از علوم نامبرده بحث از اثبات وجود خدای متعال به میان نمی

گیرد و از دیدگاه وی این ست که مساله اثبات خدا در هیچ علمی مورد بحث و اثبات قرار نمیبدین ترتیب ا
فرض نیز نادرست باشد. چرا که وجود خداوند در فلسفه نه بدیهی و بین بنفسه است و نه حکما مرأیوس از 

                                                 
نکه عقل بالفعل حاصل آید و حصول عقل بالفعل بواسطه دارا . حکمت نظری آن است که مطلوب اع آن استکمال قوه نظری نفس است تا ای1

شدن علم تصوری وتصدیقی است نسبت به چیزهایی که خود به خود اعمال و احوال ما نیستند. یعنی غایت حکمت نظهری پیهدایر ر ی و   
 (.32ی، اعتقادی در باب کیفیت عمل و یا کیفیت مبد  عمل اع این جهت که مبد  عمل است، نیست )مصباح یزد
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داونرد نیسرتیم. در اثبات آن هستند. بدین ترتیب شیخ مدعی است که ما بی نیاز یا ناتوان بر اثبات وجود خ
 ب.5-6تواند چه در فلسفه و چه در علوم دیگر مسلم فرض شود ،همان، هر حال وجود خداوند نمی

فرض یا نقل قول دوم راجع به موضوع فلسفه اولی، اسباب و علل قصوای موجودات است که ابن سرینا 
اط همان علرل اربعره مرادی، سعی دارد دیدگاه خود را راجع به آن وضوح بخشد؛ منظور از علل قصوای اشی

ها، انواع حالات مختلرف قرائلان صوری، فاعلی و غایی است. وی در ادامه این بحث مشابه سایر استدلال
های مختلرف را بردون مراعرات ب. شیخ بحث پیرامون فرض6-7کند ،ابن سینا، به این فرض را بررسی می

 گردد:ظم تبیین میدهد که البته در این تحقیق به صورت منترتیب ادامه می
فرض نخست چنین است که علل اربعه با این فرض که موجود هستند مورد نظر قائلان باشد. ایرن  -1

رسد. اینکه علل اربعه به جهت اینکره موجرود هسرتند تر به نظر میها معقولاحتمال، نسبت به سایر فرض
هت موجود بودن موضوع فلسرفه موضوع فلسیفه باشند. معنای این حرف چنین است که اسباب و علل از ج

دارد کره موجرود برودن موضروع فلسرفه خواهند بود و نه سببیت، بنابراین این فرض خود به خود اذعان مری
 ب.7شود ،همان، محسوب می

فرض دوم؛ علل اربعه بدون هیچ قیدی ،همچون وجرود داشرتنب موضروع فلسرفه باشرند. اگرر در  -2
نابراین غرض فلسفه بررسی اموری خواهد شد که عارض بر علل یاد شود، ب 1فلسفه از علل به صورت مطلق

مطلق خواهد شد و این ممکن نخواهد بود. به این دلیل که در فلسفه بحری از اعراض خاصه ،اعراض ذاتیهب 
های کلی و جزئری، قروه و فعرل، امکران و وجروب و... و ایرن شود؛ مانند بحثعلل به صورت مطلق نمی

تروان گفرت ودن علل به صورت مطلق برای فلسفه قابل طرح نبودند. مرلًا نمیمباحث در صورت موضوع ب
علت فاعلی یا غایی و ... یا کلی هستند یا جزئی، چراکه کلی و جزئی اختصاص به علرل ندارنرد و ایرن برا 
تعریف ما از موضوع و مسائل علم ناسازگار خواهد بود. وی همچنین دلیل دیگری نیز برای رد این فرض برر 

شمرد؛ اگر موضوع فلسفه علل اربعه فرض شود، بایست ابتدا وجود این علل اثبات شود و در این راسرتا یم
رسرد خرود اصرل سرببیت دو فرض وجود دارد. با اینکه وجودشان بدیهی و بین الربوت است که به نظر می

ب. 79یرزدی، بدیهی نیست و عدم بداهت وجود این سبب هم در جایگاه خود مورد سرؤال اسرت ،مصرباح 
همچنین از نظر شیخ تشخیص علیت بین الف و ب بواسطه حس و تجربه محض، ناممکن است و حس و 

رسد و صرف همزمانی دوپدیده موجب حکم به سببیت یکری از ایرن تجربه صرفاً به همزمانی دو پدیده می
فلسفه قلمداد گردد ،ابن شود. بنابراین وجود این فرض خود نیازمند اثبات است ونمی تواند موضوع دو نمی

 ب.8-9سینا، 

                                                 
 اسباب بما هی اسباب مطلقه 1
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فرض سوم، هر یک از علل از جهت وجود خاص ،هر یک به طور جداگانهب خود موضوع فلسرفه   -3
شود که وجود خاص هر یک از علل اربعره نیرز مطلروب و باشند. با توجه به بحث فرض نخست روشن می

 مساله فلسفه خواهد بود و نه موضوع آن.
فه ترکیب یا مجموعی از چهار علل اربعه باشد. فرض حاضر اشراره بره فرض چهارم؛ موضوع فلس -4

کل مجموع علل دارد و نه کلی، چرا که اگر بحث از کلی باشد بحث از جزئیات آن مقدم بر او نیسرت. امرا 
بحث از جزئیات یک کل بر خود آن کل مقدم خواهد بود. بنابراین خود اجزاط اولی هستند به موضوع برودن 

های پیشینب در فلسفه اثبرات شرود، ه تا مجموع علل و اگر وجود هر یک از این علل ،طبق فرضبرای فلسف
بنابراین نیاز اولویتی برای کل این باقی نخواهد ماند. ،همانب بنابراین فرض دوم نیز، که فرض موضوع بودن 

 واهد بود.اسباب قصوی ،علل اربعهب برای فلسفه بود، بدین ترتیب از منظر ابن سینا مردود خ
اند نره موضروع تا بدین جای بحث واض  گردید که خداوند و نیز اسباب قصوی مطلوب مابعدالطبیعه

باید چیزی باشد که در این علم، مسرلم آن. پس موضوع ما بعد الطبیعه چیست؟ موضوع ما بعدالطبیعه می
تلزم وجرود علمری تواند موضوع خاص خویش را اثبرات کنرد، زیررا مسرفرض شده است: هیچ علمی نمی

تر به عنوان نقطه شروع اثبات است. ابن سینا در ادامه این بحث در فصل دوم الهیات شفا، سرعی دارد عالی
بحث اثباتی خود را برای تعیین موضوع فلسفه ارائه دهد. بدین ترتیب که با بررسی اجمالی موضوعات علوم 

بندی نماید که آن دسرته، متعلرق بره محسوسرات  ای طبقهای از مسائل را در حلقهمختلف سعی دارد دسته
نیست و بایست برای این امور که از منظر شیخ مسائلی هستند که باید در علمی مجرزا بحرث شرود، ،البتره 
پیشاپیش از منظر شیخ مفروض است که این علم، فلسفه اولی استب موضوعی تعیین شود که ایرن مسرائل 

 ند.بتوانند از عوارض ذاتیه آن موضوع باش
باشد از آن جهت که معروض سیر بحث اثباتی یاد شده بدین نحو است، موضوع علم طبیعی جسم می

شود و نه از جهت جوهر بودن جسم یا تشرکیل شردن از مراده و صرورت و علروم حرکت و سکون واقع می
ر هستند زیرشاخه علوم طبیعی ،مانند طبب از خود علم طبیعی به مسائلی چون آیا جسم جوهر است، دورت

پردازند. همچنین در عرصه علوم اخلاقی نیز به موضروع، بره مراترب بره امررال تر میو به موضوعات جزئی
موضوعات یاد شده پرداخته نخواهد شد. موضوع علم ریاضی، مقدار مجرد از ماده در ذهن یا همراه با ماده 

علم نیز راجع به موجودیت مقدار مجررد یرا در ذهن و یا عدد مجرد از ماده و یا همراه ماده است. اما در این 
شود. همه مباحث ریاضیات پرس از پرریرش وجرود مقدار در ماده یا عدد مجرد یا عدد در ماده، بحث نمی

تر هستند. موضوع علم پریرد و همچنین علوم تحت ریاضیات هم به مراتب از این منظور عقبکم انجام می
عقولات اولی هستند. اما جهت بررسی این موضوع، این است که منطق، معقولات ثانی است که متکی بر م
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رسیم و نه این منظور که این معقولات معقول هستند و یرا چگونه با این معقولات از معلومی به مجهول می
 ب.10ها تعلقی به ماده ندارد ،همان، طرح این پرسش که وجود عقلی آن

ودن جسم، موجود بودن مقدار و عدد، امور صوری همچنین مباحری نظیر موجود بودن جوهر، جوهر ب
غیر متعلق به ماده و ... مباحری است که از نظر شیخ جزط علم به محسوسات یا امروری کره وجودشران در 

تواند به شمار رود و نیاز بره علمری شوند، نمیمحسوسات است و در مقام تحدید مجرد از محسوسات می
ای مجزا از متعلقات به مراده بیابرد، ماننرد سینا همچنین سعی دارد عرصهمجزا در این میان وجود دارد. ابن 

وجود جوهر بما هو جوهر، چرا که جواهر هم مادی هستند و هم غیر مادی مانند عدد. همچنرین بحرث از 
نحو و قسم وجودی مقدار، بحث از معنای متعلق به ماده نیست. همچنین موضوع منطرق بره جهرت ذات، 

 ب.12است ،همان،  خارج از محسوسات
بنابراین نیاز است این گونه مسائل، در علمی بررسی شود که قوام آن امور تعلقی به محسوسات نداشته 

توان برای همه این امور موضوع جامعی بیابیم که همه این امور از حالات و عروارض آن باشرد. باشد و نمی
مرل جوهر و کمیت متصل و منفصرل باشرد،  تواند موضوع محققی باشد که شامل همه این مسائلآنچه می

 ب.13حقیقت معنای وجود است ،همان، 
بنابراین موجود بما هو موجود، موضوع اولیه این علم است. این موضوع نیازی به تعریف مفهوم و اثبات 

 وجودی ندارد تا نیازمند علم دیگری برای اثبات آن باشیم.
ب 2ب علل قصوی، یعنی علل هرر موجرود معلرولی؛ ،1،شود: های متفاوت تقسیم میاین علم به بخش

ب مبرادی علروم خراص. 4ب اوصاف وجود؛ ،3یابد، ،علت نخستین، که هر موجود معلولی از آن فییان می
این علم به دو معنا در خور نام فلسفه اولی است: به معنای علم به نخستین موجود، یعنی علرت نخسرتین و 

عنی وجود و وحدت. این علم از آن جا که معرفت بره خداونرد و علرل غیرر به معنای علم به کلیات اولیه، ی
آنچه که پرس »، در معنای تحت الفظی، «ما بعدالطبیعه»است. اصطلاح « الهی»مادی عالم است، علمی 

، اشاره به این واقعیت دارد که اجسام طبیعی یا محسوس، چیزهایی هسرتند کره مرا نخسرت بره «از طبیعت
آنچره کره پریش از طبیعرت »م اما اگر ماهیت این علم را مورد لحا  قرار دهیم بایرد آن را آوریادراک در می

 ب.15بنامیم ،همان، « است
از سویی دیگر با دقت نظر در آرای ابن سینا معنایی دیگر از فلسفه که میان قدما مقبولیت داشرته اسرت 

کند و به دو دسته علمی و نظری تقسیم می را« 1علوم فلسفی»نیز قابل بیان است. وی در ابتدای الهیات شفا 

                                                 
( 189- 191؛ ابهن سهینا،   3ان العلوم الفلسفیه، کما قد اشیر الیه فی مواضع اخری من الکتب، تنقسم الی النظریه و الی العملیهه. )ابهن سهینا،    1 

 آید.که معادل با فلسفه به نظر می« های حکمتاندر چندی علم»کند: همچنین ابن سینا در آغاع دانشنامه علایی بحث را این گونه بیان می
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با این تعبیر علوم طبیعی، ریاضیات و الهیات و از سویی دیگر اخلا ، تدبیر منرزل و سیاسرت مردن، همره 
شوند. اما بحث خاصی که ابن سینا به تفصیل در ارتبا  برا تعیرین موضروع جزط علوم فلسفی محسوب می

صی از این علوم فلسفی است که علم برین ،به تعبیر پارسی دانش فلسفه انجام داده است مربو  به قسم خا
نامه علاییب یا فلسفه اولی یا الهیات است که در این بخش به آن پرداخته شد. با این ترتیب فلسفه از منظرر 
ابن سینا در دو معنا استعمال یافته است؛ معنای نخست کل علوم نظری و عملی و معنرای دوم، الهیرات یرا 

 اولی.فلسفه 
و  موضوع فلسفه به معنای دوم آن، وجود بما هو موجود بود که در ترتیب استدلال شریخ، تبیرین گردیرد

گیرد که ظاهراً مشابه مسائل هر سه دسته علوم نظری این بحث از نیاز ما به بحث پیرامون مسائلی نشات می
یرد، مانند جسم یا جوهر بما هو جسم یا گمورد نظر قرار می« بما هو موجود»باشد با این قید که با تلقی می

تروان قردر رسرد نمیجوهر. در رابطه با تعیین موضوع معنای نخست فلسفه، از نظر ابرن سرینا بره نظرر می
مشترکی میان این علوم به عنوان موضوع فلسفه یافت؛ مگر این که قدر مشترک مزبرور تعریرف بره روش یرا 

ها و استکمال نفس ناطقه با فراهم شدن علروم بیین عقلانی پدیدهغایت باشد؛ بدین ترتیب که آمیختگی با ت
 مختلف و تخلق به اخلا  فردی و جمعی شایسته و مورد نظر است.

 
 1موضوع فلسفه از دید ویتگنشتاین متقدم

گیرد که رویکرد غالب فلسفی، معرفت شناسی اسرت و ای شکل میاندیشه ویتگنشتاین متقدم در دوره
های ویتگنشرتاین، های فلسفی است. به نظر جری. ای. مرور، برا طررح دیردگاهحور اندیشهتوجه به زبان، م

اکنون در فلسفه، یک چرخش در اندیشه انسانی ایجاد شده است که قابل مقایسه بود با آن هنگام کره ابرداع 
 2ب.32دینامیک بوسیله گالیله و هم عصرانش روی داد ،موریس، 

فه سنتی مربو  است و چرا باید آن را فلسرفه خوانرد؟ ویتگنشرتاین در اما این موضوع نو چگونه به فلس
کردند، متفاوت است؛ لیکن شاید کند مسلماً با آنچه فیلسوفان سنتی میپاسخ گفت که هر چند آنچه او می

انرد خواسرتم و آن را برا آنچره انجرام دادهمردم مایل باشند بگویند این همان چیزی است که مرن واقعراً می
پندارند، درست همان گونه که شخصی کوشیده باشد یک زاویه را با خط کرش و پرگرار بره سره ن میهمسا

قسمت تقسیم کند و وقتی برهان عدم امکان آن نشان داده شود، مایل باشد بگویرد کره ایرن چیرز نراممکن 

                                                 
آرای فلسفی ویتگنشتاین در دو برهه اع عمر او به دو دوره متقدم و متأخر تقسیم بندی شده است. در این تحقیق نیز هر دو دوره به جههت   1

 هایر به صورت مجزا مورد بحث قرار گرفته است.تفاوت
2. More, p 32 
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اوت بود ،فن، کوشید انجام دهد، واقعاً متفکوشید انجام دهد، هر چند آنچه او میهمان چیزی است که می
 ب.13

هایی متفاوت در پاسرخ بره این قیاس کاملًا مناسب و روشنگر است. اگر فلسفه سنتی به عنوان کوشش
توان یک پرسشگری سیستماتیک نسبت به های مختلف توصیف شود، پس فلسفه ویتگنشتاین را میپرسش

 1است که او مسائل فلسفی را حرل اند که ویتگنشتاین گفتهها توصیف کرد. اینگونه گزارش دادههمه پرسش
زیررا »کرد. ایرن نکتره آشرکارا در ایرن عبرارت او نشران داده شرده اسرت: می 2کرد، بلکه آنها را منحلنمی

وضوحی که هدف ماست، به واقع وضوحی کامل است. اما این صرفاً یعنی مسائل فلسفی باید کاملًا ناپدید 
 ب.11،فن، « شوند.

عاد مختلف ادعایی که در زمینه چرخش موضوعی فلسفه با ظهور ویتگنشتاین یابی به اببه منظور دست
های این فیلسوف در لزوم تغییر نقطه آغاز فلسفه ارائره متقدم، وجود دارد؛ سعی خواهد شد تبیینی از دغدغه

 گردد.
 د:دارویتگنشتاین در پیشگفتار رساله با قصد توضی  کاری که در رساله انجام داده است، بیان می

های بیان شرده در آن یرا افکرار شاید این کتاب را تنها کسانی بفهمند که خودشان پیشاپیش به اندیشه»
دهنرد کره شریوه اند... کتاب برا مسرائل فلسرفی سرروکار دارد و بره اعتقراد مرن نشران میمشابه، فکر کرده

توانست ترا حردی اب میمان مبتنی است. کل منظور کتبندی این مسائل بر سوط تفاهم منطق زبانیصورت
تروان تروان بره وضروح گفرت و هرر آنچره را نمیبدین گونه تلخیص شود: آنچه را اساسراً بتروان گفرت، می

. از سویی دیگرر ویتگنشرتاین 3ب557،ویتگنشتاین، « اش خاموش ماند.اش سخن گفت، باید دربارهدرباره
اش سخن بگوییم، باید با توانیم دربارهما نمیچه را که جمله رازآلودی در انتهای کتاب درج نموده است؛ آن

اگرچه کار فلسفی مستلزم تحلیل واژگان است، اما انجام غایی این وظیفه،  4پوشی کنیم.سکوت از آن چشم
ویتگنشتاین به قلمرویی  .نشیندای است که در نوعی آگاهی از سکوتِ عاری از کلمه، به جای آن میتجربه

رسرد، ند که به دلایلی قابل بیان بوسیله زبران نیسرت. در نگراه نخسرت بره نظرر میکفراتر از فهم اشاره می
های رایج عصر او از جمله حلقه وین است، اما ویتگنشتاین برا رویکردهای ویتگنشتاین هم مسیر با دیدگاه

طررد و نفری  کند. به این معنا که با رویکرد منطقی به دنبالاقدام به نگاشتن رساله می 5ای عرفانیپس زمینه
                                                 

1 Solve 
2 Dissolve 
3 Wittgenstein, Tractatus, p 557 

 
کند که آیا ویتگنشهتاین دینهدار   این پرسر را مطرح می« هایی اع لودویگ ویتگنشتاین همراه با یک عندگینامهنامه». پائول انگلمن، در کتاب 5

( 19وده است...)اکوان، گوید، مفهوم خدا به عنوان خالق کمتر مورد توجه او بوده است، اما مفهوم روع داوری مورد نظر او ببود؟ در پاسخ می
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های منطقی، قائل به شان همیشگی موضوعات غیر معنادار زبانی نیست. بنابراین وی برخلاف پوزیتویست
پس روش صرحی  فلسرفه را  1خاصی برای قلمروی فراتر از فهم است که الزاماً باید در باره آن سکوت کرد؛

ای از سویی دیگر، به نظر وی تجربره ب.34داند ،مانک، می« تواند گفته شودنگفتن هیچ چیز جز آنچه می»
شود بیان ناپریر است. این برداشت او از تجربه دینی با آنچره برخری که از طریق دین برای آدمی حاصل می

از امر قدسی به عنوان ذاتری ورای ادراک آدمری موافرق اسرت. بره « اتو»اند و نیز با تصور عرفای بزرگ گفته
، این مساله اسرارآمیز اسرت و علرم 2دهدریر وجود دارد که خود را نشان میاعتقاد او در واقع امری بیان ناپ

 ب.454کلام از دادن پاسخ به آن عاجز و ناتوان است ،کواری، 
نمایرد، بردین ای کاملًا بدیع و کرم سرابقه میتوصیه ضمنی ویتگنشتاین به امر متعالی یا اخلا ، شیوه

پریرد و از این مسیر، امر متعالی های ممکن صورت میگفتنیترتیب که تمام کار فلسفی او با هدف اییاح 
و اخلا  به عنوان موضوعاتی که قابل گفتگو نیستند، با اشاره و سکوت مورد توجه قرار گیرند. امرر متعرالی 

شود و هدف اصلی ویتگنشتاین در تراکتاتوس، انجام ناگفتنی بوسیله نمایش روشن امر گفتنی نشان داده می
 ب.32است ،همان،  چنین کاری

در راستای توصیف امر بیان پریر از دیدگاه ویتگنشتاین، فلسفه رفرع و رجروع و مسرائلش یکبرار بررای 
های کهنه بلکه با نشان دادن بدسراخت های نوین به پرسشهمیشه حل خواهد شد، آن هم نه با ارائه پاسخ

ی بیش از سوط تفراهم در منطرق زبانمران ها چیزها و نشان دادن اینکه ریشه طرح آن پرسشبودن آن پرسش
های متافیزیکی به نیست. پیش از ویتگنشتاین، عمده تلاش فلاسفه معاصر وی، نشان دادن بی معنایی نگره

معنرایی همره ها بود. اما ویتگنشتاین قدمی فراتر نهاد و به نشران دادن بیدلیل فهم نادرست از ماهیت گزاره
های فلاسفه بر چنین ها، پرداخت. از نظر او همه پرسششتباه از ماهیت گزارههای فلسفی به دلیل فهم انگره

هایی مبتنی است. همچنین به زعم او، اگر فهم درستی از منطق زبانمان داشته باشیم اصلًا مساله سوط تفاهم
م شود، به نحوی حاصرل عردم فهرفلسفی بوجود نخواهد آمد. با این نگرش، کل آنچه سنتا فلسفه درک می

 ب.26هستند ،مانک،  3کاذب باشند، بلکه مهمل]نه آنکه [های عظیم فلسفه گوییمنطق زبان بود و کلی

                                                                                                                   
ها حاکی اع آن است که حضور وی در جنگ و اسارت در ایتالیا، توجه او را به اناجیل و عرفان معطوف نموده است، تها جهایی کهه    نقل قول

 کند.غایت عرفان و اخلاق به عنوان انگیزه اصلی نوشتن رساله، مویداتی پیدا می
 گوید.کند، سخن میتقسیم می« فنومن»و « نومن»هان را به دو قسم . در این باره او بیشتر مشابه کانت که ج1
انجامد، یعنی کند تا درباره آنچه فراتر اع جهان است و امر ناگفتنی، سخن بگوید و این تلاا او به مهمل گویی می. ماهیت آدمی تلاا می2

با وجود این ما به مرعهای عبان فشار می اوریم و این گرایر )این شوند. های اصیل عرضه میکند که در قالب گزارههایی تولید میشبه گزاره
 (46کند )فن، فشار( به چیزی اشاره می

های مختلفی در اندیشه شارحان وی وجود دارد. بنا بر معنا در فلسفه ویتگنشتاین، مطابق یا مختلف است نظرگاهدر این که معنای مهمل و بی3
معنا و در عین حال مفیهد هسهتند؛ در حهالی کهه     های ریاضیاتی، منطقی و اخلاقی بیضای رساله، گزارهنظر برخی چون جی.ام. انسکوم در ف

 (.67ها مترتب نیست )دباغ، ای نیز بر آنمعنایی، هیچ فایدهاند چرا که علاوه بر بیهای فلسفی و دینی، مهملگزاره
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ها بود. وی بیان اما محور خاصی که ویتگنشتاین در تعیین مرزها به آن تکیه داشت، زبانی بودن اندیشه
ان است. چرا که تعیرین مرزهرای دارد که منظور کتاب، بیان مرزهای اندیشه یا به عبارتی بیان مرزهای زبمی

گردد که بتوانیم به هر دو سوی این مرز ،اندیشیدنی و نیندیشیدنیب نظر کنریم. اندیشه در صورتی محقق می
توان در قلمرو زبان کشید و آنچه را که آنسوی این بنابراین این مرز را تنها می 1،از نظر وی این ممکن نیستب

با این احتساب نقطه آغاز فلسرفه  2ب226بدون معنی دانست ،ویتگنشتاین، توان به سادگی ماند، میمرز می
 ها بوده است.او بازنگری در ماهیت گزاره

باشرد. وی برا ابرداع بدین ترتیب موضوع فلسفه در اندیشه متقدم ویتگنشتاین ماهیت منطقی گرزاره می
هرا را یی از ملاک معناداری گزارهنظریه تصویری زبان سعی کرده است، برای بازنگری در منطق زبان، الگو

در نظریره  کننرد و عرین یکدیگرنرد.بیان نماید که زبان و جهان و ذهرن از ایرن الگروی یکسران پیرروی می
تصویری زبان، یک گرزاره برا تمرام اجرزائش، تصرویر واقعیرت اسرت و در یرک تصرویر، عناصرر تصرویر 

های امور در قالب گزاره های اعیان هستند. ضرورت منطقی حاکم بر جهان، دلیل مطابقت وضعیتنماینده
دیشه با جهان خرارج، مرا ترین واحد معنادار زبانب با اعیان خارجی است. بدین ترتیب در رابطه ان،کوچک

 توانیم تصویر داشته باشیم.صرفاً از وقایع محسوس می
اش را برا انتقراد از سراختار و شرکل مسرائل فلسرفی، از لازم به ذکر است که ویتگنشتاین کار فلسرفی

کند و در درجه نخست قصدی برای تعیرین ماهیرت منطقری جریانی سلبی نسبت به تاریخ فلسفه، آغاز می
اشته است، اما از آن جایی که این نقطه آغاز، بیشتر شبیه غایت و مقصود یک نظام فلسفی است، در گزاره ند

هرا، در نظرر این تحقیق، موضوع فلسفه ویتگنشتاین فعالیت ایجابی وی با عنوان تعیین ماهیت منطقی گزاره
توانرد در نظرر فلسرفه می شود و دغدغه آغازین فیلسوف درپرداخت به امر متعالی، به عنوان غایتگرفته می

 گرفته شود.
 

 موضوع فلسفه از دیدگاه ویتگنشتاین متأخر
مخالفت با نظریه تصویری زبران توسرط ویتگنشرتاین، بره نحروی سررآغاز اندیشره فلسرفی مترأخر او 

                                                 
هها و  طر است که چنین فعالیتی مستلزم احاطه بهه ههر دو قلمهروی اندیشهیدنی    امتناع تعیین مرعهای اندیشه در نگاه ویتگنشتاین به این خا 1

گوید اما به عقیهده او  های عظیم که فلسفه سنتی دچار آن شده است اع مرع اندیشه سخنی نمیگوییهاست و او برای فرار اع کلینیندیشیدنی
رسد ویتگنشتاین متقدم در عبان نیهز دچهار محهیوریت اندیشهه     به نظر میتوان این مرع را در عبان اع طریق تعیین معنا، معین کنیم. گرچه می
توانهد بیهان شهود در    شود و این دو فرق چندذانی در اشکال مزبور ندارند، ولی وی با بیان این نکته که این کتاب بیان چیزی است که نمیمی

ها، بهه عنهوان پلهه صهعود     ها برای فراتر رفتن اع آنگاه که اع آنفهمد، آنهای من بدین گونه است: هر کس که مرا میروشنگری گزاره»گزاره 
سعی در فرار اع این محهیوریت نیهز دارد. اگهر وی بهه خاصهیت موقهت و نردبهانی        « برد.کند دست آخر به مهمل بودن آن پی میاستفاده می

 گشت.بان نیز باع میاا باور نداشت، اشکال طرح شده توسط خود او به مرع عهای ایضاح کننده فلسفهگزاره
2Wittgenestein, Tractatus, p 225 
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باشد. وی در مقدمه کتاب جدیدش اشاره دارد که از شانزده سال پیش، دوباره ذهنم مشغول فلسفه شد و می
هایم وارد نمود به من در ات فاحشی را در کتاب نخستم یافتم و انتقادهایی که فرانک رمزی به اندیشهاشتباه

چرخش موضوعی فلسرفه مترأخر ویتگنشرتاین تکیره برر  1ب.3فهم این اشتباهات کمک کرد ،ویتگنشتاین، 
بران کره های سابق او داشته است. فرض ضرورت منطقی یکسان میران جهران و منطرق و زفروپاشی فرض

های بنیادین ها به گزارهشود، به نحوی که همه گزارهمنجر به قائل بودن ضرورت وجود یک تحلیل نهایی می
بازد. همچنین این باور که هرر گرزاره بایسرت معنرای تبدیل خواهند شد. این دیدگاه در دوره جدید رنگ می

ها مربهم، در زبان واقعی، بسیاری از گزارهشود، چرا که به عقیده او مشخصی داشته باشد نیز طرد و نفی می
خوردند. مرلًا اگر کسی به من بگوید، تقریباً ایرن جرا اند ولی کاملًا به درد اهداف ما میغیر دقیق و نامعین

تواند کارا باشد؟ این واژه اصطلاحی نسبی است در رابطه با یک هدف و یک معیار بایست! آیا این بیان نمی
یعنی چیزی که کمتر هدفش « غیردقیق»دهد. بنابراین نه ،یا یک بازیب خود را نشان میکه در درون یک زمی

شود و حال مسئله این است که هیچ معیار مطلقی برای دقت وضع نشده است. آنچره در پیرروی از نائل می
شود، ممکن است در مقایسه با پیچیردن یرک نسرخه بسریار غیرر یک دستور خوراک پزی، دقیق قلمداد می

به عنوان سند چگونگی و چرایی  2ب. مقاله ،اظهاراتی درباره فرم منطقیب82-83گردد ،فن، دقیق قلمداد می
های ویتگنشرتاین در تراکتراتوس شرواهد مفصرلی از خرود نقرادی و علرل تغییرر رویکررد فروریزی اندیشه

 دهد.ویتگنشتاین به دست می
دوم تفکرر او، مختصرات دیردگاه جدیرد ایرن  های فلسفی به عنوان اثر شاخص دورهاما کتاب پشوهش

دهد. کتاب با گفتاری از اگوسرتین قردیس در رابطره برا نحروه یرادگیری زبران در دوران فیلسوف را نشان می
گردد؛ اینکه در کودکی زبان با تکررار و اشراره بره مطرابق آنهرا بره آغاز می -در کتاب اعترافات-اش کودکی

های خودم بهره گرفته است و سپس یاد گرفتم چگونه از آن برای خواست ترتیب آوایی و معنایی در من شکل
 3ب.5بگیرم ،ویتگنشتاین، 

کند، به این معنا کره در دیدگاه ویتگنشتاین متأخر، بیان اگوستین تصویری ویشه از ذات زبانی عرضه می
یزی است که واژه به جرای آن نامند. هر واژه معنایی دارد. این معنا چهای زبان، چیزها را مییک به یک واژه

گوید، اگر بنا باشد آگوستین طریق یادگیری زبان را بدین ترتیب توصریف کنرد، وی می 4نشیند ،همانب.می
اندیشد و نرام هرای برخری و نام های کسان دیگر می« صندلی»و « میز»در مرتبه نخست به نام هایی چون 

کند. همچنین ها را به امان خدا رها میو بقیه انواع واژه ها و خواص را فقط در درجه دوم در نظرمیگیردکنش
                                                 

1 Wittgenstein, philosophical investigations, p3 
2 Wittgenstein, Some Remarks on Logical Form. 
3 Wittgenstein, Philosophical investigations, p2 
4 Ibid, p2 
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اشاره دارد که پرنج در واقرع چره معنرایی دارد؟ اگرر معمرای دقیرق  1سیب از مغازه دار 5با ذکر مرال خرید 
دار بایست ابتدا اعداد اصلی را بشمارد و برای هرر عردد یرک سریب از مورد نظر باشد مغازه« پنج»مطابقی 

مورد نظر نیست و « پنج»کشوی مربو  بردارد و ... از نظر ویتگنشتاین هیچگاه بحث معنای  رنگ نمونه از
 2ب.3رود ،همان، فقط این مطرح است که این واژه چگونه به کار می

تری از زبان است که برر همره اجرزا از منظر ویتگنشتاین، برداشت آگوستین از زبان، بیان شکل ابتدایی
ایرن  3ب.33کند ،همان، کیفی و شمارش ناپریری مانند زود یا دقیقب دلالت نمیزبان ،به خصوص مفاهیم 

تر است. اما اندیشه متأخر ویتگنشتاین ها نزدیکبرداشت به دیدگاه فلسفه متقدم او به معنای نظامی از نشانه
واقعی، بسیاری از کند. به عقیده او در زبان توجه می 4های زبانیبه جنبه کاربردی زبان در قالب نظریه بازی

خوردند. مرلًا اگر کسی به من بگویرد؛ اند ولی کاملًا به درد اهداف ما میها مبهم، غیر دقیق، و نامعینگزاره
غیرر »تواند کارا باشد؟ ممکن است کسی ایرن بیران را بره مرابره بیرانی تقریباً اینجا بایست! آیا این بیان نمی

به چه معناسرت؟ در حالیکره ایرن « غیر دقیق»ین پرسش هست که مورد انتقاد قرار دهد ولی جای ا« دقیق
واژه اصطلاحی نسبی است در رابطه با یک هدف و یک معیار که در درون یک زمینه ،یا یک بازیب خرود را 

شود. و حال مسئله اینست که هیچ یعنی چیزی که کمتر هدفش نائل می« غیر دقیق»دهد. بنابراین نشان می
دقت وضع نشده اسرت. آنچره در پیرروی از یرک دسرتور خروراک پرزی، دقیرق قلمرداد  معیار مطلقی برای

 ب.82-83شود، ممکن است در مقایسه با پیچیدن یک نسخه، بسیار غیر دقیق قلمداد گردد ،فن، می
به زعم وی، سخن گفتن با زبان بخشی از یک فعالیت یا صورت زنردگی اسرت. چررا کره مرا برا زبران 

دهیم؛ مانند دستوردادن و اطاعرت کرردن، توصریف پیردا شردن فرلان چیرز، یرا می کارهای مختلفی انجام
های آن، گزارش یک رویداد، تأمل درباره یک رویداد، تشکیل و آزمون یک فرضریه، ارائره نترایج یرک اندازه

آزمایش با جدول و نمودار، بازی در نمایشنامه، خواندن آواز، حدس زدن یک معما، سراختن لطیفره، حرل 
ای در ریاضیات عملی، خواهش، تشرکر، فحرش، خوشرامد، دعرا و... ویتگنشرتاین مجموعره طررز همسال

هرای نامد که به نظر او بسیار متکررر هسرتند ،ویتگنشرتاین، پشوهشهای زبانی میکاربردهای زبان را بازی
تغییراتی جردی ب. بنابراین، زمینه زبانی مورد نظر ویتگنشتاین با تغییر برخی مفاهیم دستخوش 45فلسفی، 

ها بره تعبیرر خرودش پردازی در فلسفه قائل نیست چه اینکه پشوهششود. خصوصاً که او دیگر به نظریهمی
یک کل منسجم نیست و بیشتر چیزی شبیه یک آلبوم است: همچنین او کتاب خود را بره یرک آلبروم تشربیه 

                                                 
 

2.Ibid, p 3 
3.Ibid. 
4. language games 
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گراشتن یک کرل یرا نظرام فلسرفی ناامیرد کند و در خلال این بیان بیش از پیش خواننده را از در اختیار می
 کند.می

در نهایت، دغدغه ویتگنشتاین در ارتبا  با امرر بیران پرریر در دوره جدیرد تفکرر او درمران مشرکلات 
ای را پیشه بگیرد که به مرابه یک درمانگر همانند روانکاوی بره موجود زبانی است. فیلسوف، بایست فلسفه

یک روش فلسفی واحرد بررای  هاپژوهش 133گرچه به زعم او در بند  های موجود پرداخت.درمان بیماری
درمانگری بیماری ذهنی متافیزیکی وجود ندارد و همانند روانکاوی که برای هرر بیمراری روش خاصری را 

های مختلفی درمانگری را بکار برد های ذهنی مختلف متافیزیکی بایست روشباید به کاربرد، برای بیماری
، در هر حال نخستین گام درمان بایست شناسایی منبع حیرت فلسفی در آن بیمراری خراص ب 110،همان، 

 باشد که با روشن سازی گونه گزاره همراه خواهد شد.می
شود. امر بیان پرریر های جدیدی مواجه میبا نظر به توضیحات فو ، امر بیان پریر از نظر او با چالش 

کوستین گرشت با روش تحلیلی بدست نمیمعنادار، همانگونه که در نقد او از د آید، وی ناقد یدگاه زبانی آ
پردازی های مفهومی به زبان که مستلزم نظریههای پیشین از جمله، فلسفه متقدم خودش در پرداختدیدگاه

هرا است و یا به زعم او پرت و پلاهایی که فهم در اثر برخورد سر به هوا با حدود و مرزهای زبران دچرار آن
ب. برا ایرن 104گردد است ،ویتگنشرتاین، پشوهشرها، گرارد آشکار میای که او بنیان میاست با فلسفه شده

احتساب، توجه به کاربرد و زمینه اجتماعی وارگان به جای توجه مفهومی دردسرساز به زبران مرورد توصریه 
 اوست.

« وجه به زمینره اجتمراعی زبرانکاربرد یا ت»توان موضوع فلسفه ویتگنشتاین متأخر را همان بنابراین می
 توصیف کرد.

 
 بررسی تحول مفهومی موضوع فلسفه در سه فیلسوف و جمع بندی

موضوع فلسفه در اندیشه ابرن سرینا، در دو  اول اینکه،همان طور که به تفصیل در بخش اول گرشت، 
سرترده برودن در دسته فلسفه مقید و مطلق، قابل استخراج بود. در دسته نخست، موضوع فلسفه بره علرت گ

میان همه علوم نظری و عملی، قابل تخصیص نبود و حداکرر قدر مشترک میران علروم نرامبرده، در روش یرا 
تواند موضروع فلسرفه بره معنرای ها، ملاحظه گردید. اما آنچه میغایت حکم، با عنوان تبیین عقلانی پدیده

ها و بی نیاز از اثبات. پرداختن به هستیخاص آن باشد، موضوعی است جامع و بری از ماده و در عین حال 
گیررد کره موضروع آن ،موجرود بمرا هرو ای مورد نظر قرار میذوات صرفاً از جهت وجود داشتن، در فلسفه

شرود کره ای دیگر آغراز میموضوع فلسفه در اندیشه متقدم ویتگنشتاین از نقطه دوم اینکه،موجودب است. 
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. با این توضی  که کار او بره عنروان یرک فیلسروف تحلیرل زبرانی، بازنگری بر ،ماهیت منطقی گزارهب است
هاست. وی تلاش کرده است برای برازنگری در منطرق ها و سپس اییاح آنمعرفت شناسی فرم واحد گزاره

ها ارائه دهد کره در همره مصرادیق آن، معنرادار و مشرترک باشرد. فعالیرت فلسرفی زبان، تصویری از گزاره
ضوعی فلسفه است. از دیدگاه او اگر گزاره فرم منطقی خود را بیابد، مسائل فلسرفی ویتگنشتاین، چرخش مو

منحل خواهند شد. در هر حال، این ماهیت منطقی گزاره اسرت کره مبردأ و مقسرم مباحرث او در راسرتای 
موضروع فلسرفه از دیردگاه ویتگنشرتاین  سوم اینکه؛توصیف امر بیان پریر و معنادار در رساله خواهد بود. 

متأخر با حفظ دغدغه شناخت هویت زبان، ،جنبه اجتماعی زبان یا کاربردب آن است. بره تفصریل توضری  
داده شد که فعالیت شناخت زبان در اندیشه متأخر ویتگنشتاین از سطحی منطقری، مسرتحکم و دقیرق، بره 

مقسرم و مبردأ  سطحی منطق گریز و سیال و غیر دقیق به عنوان کاربرد اجتماعی زبران تغییرر یافرت. آنچره
هرای فلسرفی و اندیشره مترأخر اوسرت، کراربرد و جنبره در پشوهش 1مباحث غیرمنجسم و آلبروم گونره او 

 اجتماعی زبان است.
ای از اما در باب بررسی سه اندیشه حاضر درباره موضوع فلسفه، با این رویکرد کره ابرن سرینا نماینرده

ای در های فلسرفه مردرن و ویتگنشرتاین مترأخر نماینردهای در مرزفلسفه سنتی، ویتگنشتاین متقدم نماینده
توانرد ب و بررسری موضروع فلسرفه در سره سرنت فکرری غالرب می87فلسفه پست مدرن  هستند ،ندرلو، 

 مرزهای معرفتی را وضوح ببخشد، بحث را بسط خواهیم داد.
ن ابتردا یرک رسد تحول مفهومی موضوع فلسفه به ترتیب فلسفه سنتی، مدرن و پسرت مردربه نظر می

-دغدغه هستی شناسانه معروف و قدیمی است مشابه پریش سرقراطیان و فلاسرفه مشرهور بعرد از سرقرا 
ای معرفتری در تبیرین نسربت زبران و که در دوران مدرن به اییاح گزاره -شودسقرا  در این میان استرنا می

در نهایت در ساحل یرک دغدغره  رود اماکند و بدین ترتیب در لاک مسائل معرفتی فرو میجهان تغییر می
پست مدرن یعنی زبانی که معنای کلی و ذاتی ندارد و نسبت به دوران قبل بیش از حد انسانی و وابسرته بره 

اندازد به نحوی که این زبان در مسیر تاریخ فلسفه بیمار شده است و بیش تعاملات اجتماعی است لنگر می
ترین عامل تحول مفهرومی موضروع فلسرفه در ایرن ن دارد. مهماز هر چیز در شناخت واقعیت، نیاز به درما

ای در تفاوت تمرکز بر وجوه فلسفی متفاوت هستی شناسی و معرفت شناسی اسرت. موضروع بررسی نمونه
های هستی شناختی با تکیه بر معرفت شناسی ارسطویی است. اما فلسفه از دیدگاه ابن سینا، ناظر به دغدغه

که در فلسفه چرخش موضوعی ایجاد کرده اسرت. بره ایرن ترتیرب کره پرسرش از ویتگنشتاین مدعی است 
های فلسفی یا نقادی فلسفه سنتی ترتیب جدیدی را در فلسفه ورزی، رقم می زنرد. در ویتگنشرتاین پرسش

                                                 
 Ibid., p1ها تشبیه کتاب به آلبومی برای دیدن است. د ویتگنشتاین اع پژوهرتعبیر خو1
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کند کره متقدم، باور به پیشینی بودن ضرورت منطقی میان زبان و جهان، دیدگاهی را در فیلسوف تقویت می
ناسی ماهیت منطقی گزاره، ،به جهت قائل بودن به عینیت و مطابقت پیشرینی زبران و جهرانب نگراه با بازش

کند بنابراین تمرکز فیلسروف برر شرناخت جهران از تر میجامعه فلسفی و معرفتی را به این مطابقت نزدیک
خود را در جای  های زبانیعینک زبان و مسائل معرفتی است. اما در ویتگنشتاین متأخر، احساس گرفتاری

دهد که آن، جایگزینی باور قطعی او به پیشینی بودن ضررورت منطقری میران جهران و زبران دیگر نشان می
هرای زبرانی و برخرورد توجهی به رشد و ایجاد طبیعری زبران در بازیهای زبانی به دلیل بیاست. آشفتگی

بان، از انحراف او و ایجاد مسائل فلسرفی گیرد و توجه به کاربرد و جنبه اجتماعی زمفهومی با آن، شکل می
رسد ویتگنشتاین در این حیطه، بیش از پیش به آرمان خرود در حفرظ طبیعرت کند. به نظر میجلوگیری می

ها های فلسفی را بار اضرافی برر اندیشرهشود و وراجیزبان با شاخص یادگیری از دوران کودکی نزدیک می
معرفتی است؛ اما منطق سنتی و مدرن که از -رکز هنوز مسائل زبانیکنیم که تمکند. ملاحظه میاطلا  می

 شود.کند، از پس زمینه زبانی محو میارتبا  ضروری جهان و زبان و منطق دفاع می
های معرفتی متفاوت در هرر توان علت تفاوت دیدگاه در سه اندیشه مزبور را در پیش داشتههمچنین می

 هاست که؛  ،وجود بما هو موجودب در بردارنده این پیش داشتهاندیشه جستجو کرد. از جمله، اطلا
ترین موضوعات معرفتری ،در فلسرفهب در فاصرله گررفتن از مادیرات بره سرمت اعتبرار از سویی؛ مهم 

آیند. از سوی دیگر فرض دو گانه وجود و ماهیتی واقعیت بره شرکل گیرری ایرن وجوداتی مجرد حاصل می
ند و در نهایت امکان ساخت مفاهیم بسیار کلی از همره موجرودات از کموضوع محوری فلسفی کمک می

 هاست.جمله مهمترین این پیش داشته
این در حالیست که در ویتگنشتاین متقدم؛ گزاره به عنوان کروچکترین واحرد معنرادار زبرانی در بسرتر  

گیررد و ورد توجه قررار مینظریه تصویری زبان با تاکید بر متعلق حواس یا مادیات به عنوان موضوع فلسفه م
های آنچه اساساً خارج از دایره علوم تجربی باشد، معنرادار و بیران پریرنیسرت. گرچره ویتگنشرتاین حیطره

هرایی را کند این چنین گزارهشود بلکه تنها سعی میخارج از متعلق حواس را به هیچ وجه نه تنها منکر نمی
 کیک کند.از حیطه فلسفه به عنوان امور قابل اشاره تف

آنچه در هر دو پرداخت به عنوان نقطه وفا  قابل ذکر است یرک واقعیرت روشری و دغدغره فیلسروفانه 
مشترک است. هر چند این دغدغه در نماهایی مختلف خود را نشان داده است. از آنجرایی کره ابرن سرینا و 

هور معراد جسرمانی اقامره ابن سینا در مساله مش-شوند گرا محسوب میویتگنشتاین هر دو به نحوی ایمان
کند. بره برای برخی مفاهیم و چیزها استفاده می 1و ویتگنشتاین متقدم از مفهوم اشاره کردن -کندبرهان نمی

                                                 
1.Referring 
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های زبان و امر بیان پریر را مورد توجه دارند و این مزیتی خاص برای رسد هر دو فیلسوف چارچوبنظر می
، اما توجه ابن سرینا بره جهرت محردودیت عصرری معرفرت ابن سینا نسبت به سایر فلاسفه اسلامی است

های فلسفی با غرور و بی پروایی و محردودیت کمترری از ذهرن ، به صورت ضمنی است و گفتنی1شناسانه
کند. اما توجه ویتگنشتاین بر تعیین حدود امور بیران پرریر زمینره اصرلی کرار معرفتری فیلسوف تراوش می

یابرد در حالیکره نقادانه با مسائل معرفرت شناسرانه جایگراه خرویش را میاوست. امر بیان پریر از برخورد 
های مدرن فلسفی گشودگی بیشتری دارد، اما باب نقرادی معرفت شناسی ابن سینا با اینکه نسبت به دغدغه

ای برر فلسرفه او تواند نقرد منصرفانهدهد. با اینکه این نکته نمیمرزهای معرفت ممکن را زیاد وسعت نمی
تواند اذهان را به سمت ظرفیت توجه سنت فلسفی سینوی نسبت به سایر فلاسفه اسرلامی، برر اما می باشد

 دغدغه تبیین امر بیان پریر بیشتر سو  دهد.
از سویی دیگر با توجه به مبانی اندیشه ویتگنشتاین در دوره متأخر، هیچ وقت یک گزاره، معنای واحد و 

برد. در حرالی ها را با واقعیات از بین می، مطابقت یا اعتبار سنجی گزارهمطلقی ندارد و توجه به کاربرد زبان
هرای که اعتبار کردن ،موجود بما هو موجودب همان طور کره در اسرتدلال شریخ گرشرت، مسرائل و نظرگاه

کنیم که بنا بر دیدگاه متأخر شود. ملاحظه میفلسفی با لحا  کلیت ذاتی ،بما هو موجودب در نظر گرفته می
حقیقی وجود ندارد. به همین خاطر اسرت کره او رسرالت فلسرفه را  -ویتگنشتاین، هیچ ذات مشترک زبانی

داند که در طول تراریخ فلسرفه ایجراد درمانگری زبان و نجات او از اسارت تصویری از واژگان در ذهن می
های مطررح دیردگاه رسد موضوع فلسفه سنتی در چارچوب اندیشه سینوی براشده است. بنابراین به نظر می

شده در دو دوره متقدم و متأخر اندیشه ویتگنشتاین به جهاتی ناسازگار اسرت و چنرین تیرادی زمینره سراز 
 هایی جدی و انقلابی در این زمینه خواهد شد.بحث

به بیان دیگر در سیر توجه این دو فیلسوف به امر کلی، اولًا ابن سینا، این امرر کلری را در حروزه وجرود 
ای از کند. دوما، دیدگاه ویتگنشرتاین متقردم در حروزهو به عنوان ذوات موجود خارجی تعریف می شناختی

خارجی مورد توجه قرار  -مباحث زبانی و معرفت شناختی و به عنوان حقایق تصویری و به هم پیوسته ذهنی
ز مباحرث زبرانی و ای سیال ،به لحا  مصادیقب ادهد. سوما، ویتگنشتاین در اندیشه متاخرش در حوزهمی

کند که نتیجه اولیه آن نفی ذوات خارجی به عنوان موضروعات قابرل بررسری در کاربرد محور ورود پیدا می
 فلسفه است.

های معاصر و زنده دنیا، فلسفه پردازی به هر دو شیوه ،قائل بودن به با توجه به این که در مباحث اندیشه

                                                 
. منظور اع محدودیت عصری معرفت شناسانه این است که در عصر ابن سینا دغدغه هستی شناسی بر معرفت شناسی غلبه دارد. شکاکیت در 1

 معاصر است.معرفت و معنا به خصوص در فلسفه عبان ویتگنشتاینی، دغدغه 
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عدم قائل بودن به آن همانند فیلسوفان اگزیستانسیالب مشابه تفکر امر کلی همانند فیلسوفان تحلیل زبانی و 
رسد متقدم و تفکر متأخر و وجود دارد و هر یک فواید و تبعات خاصی در معرفت شناسی دارند، به نظر می

جای هر دو زاویه دید با تاکیدی که بر زبان دارد در فلسفه سینوی خالی اسرت و برا اسرتحکامی کره مبرانی 
ئی از آن برخوردار است، بی تردید با لحا  کردن برخی تدقیق ها، انسجام این سیستم فلسفی حکمت مشا

های زنرده بیشتر خواهد شد. همچنین سنت سینوی برای ادامه حیات و تعمیق و قابل رقابت بودن با فلسرفه
زان اعتبرار مفراهیم و دنیا، نیاز به توجهاتی از جمله تدقیق محدوده عقل نظری و یا امر بیان پریر، نقادی میر

ها و فلسفی، رابطه زبان و جهان منطق و ... دارد. این تعمیق -های منطقیدر گزاره« هر»حقایق کلی و سور 
شرود. تغییرر یرا تردقیق موضروع فلسرفی برا قیرد تغییرات محتمل در چند بخش فلسفه سنتی پیش بینی می

ت به مرزهای زبان یکی از مهمتررین تغییررات های معاصر نسبوجودشناسی بیان پریر با توجه به شکاکیت
ای تراریخ مصررف دار کنرار گراشرته محتمل خواهد بود. در غیز اینصورت در مراحل اولیه به عنوان فلسفه

ها و قوت استدلال ورزی سینوی بسریار شایسرته ارائره در محافرل روز فلسرفی خواهد شد درحالیکه تدقیق
ای تکمیل کننده یا اصلاح گرر، بررای ایرن سرنت فلسرفی ت یا نحلهاست. به عقیده نگارندگان، ایجاد حرک

های ایرن مسریر تکمیلری، ممکرن اسرت گردد. در طی نوزاییبزرگترین خدمت به این اندیشه محسوب می
تر شود چون اهمیت ای از مسائل فربهای از مسائل فلسفی کنار گراشته شود چون مبحث عقول، دستهدسته

ابن سینا و همچنین امکان باروری مسائل جدید با حفرظ رویکررد وجرود شناسرانه  زبان منطقی در اندیشه
رسد، آرای فلسفی حکمرت طلبد. در مجموع به نظر میهای مستقلی را میهمچنان وجود دارد که پشوهش

هایی قرار دهرد و اش را در معرض چنین پرسشسینوی، چه نیکوست که دیر یا زود، پیکره نیرومند و قدیمی
 های تازه و متناسب با فرهنگ خویش، مهیا و هموار سازد.را برای ایجاد توسعه درونی و اندیشه راه
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 چکیده
انجام گرفت.  یویبه امور دن انیعلم برزخ رامونیکلمان اهل سنت پمت دگاهید یابیو ارز نییپژوهش حاضر با هدف تب

شده است. اعتقاد به ارتباط عالم برزخ  نییتب یاسیق لیاست که به صورت تحل یفیک یمحتوا لیروش پژوهش حاضر، تحل
و  یت سدلفاز جماعد یاست؛ اندد  شدمار یمورد اتفاق جامعه اسلام ایانسان و عالم دن یاز مراحل زندگ یکیبه عنوان 

نسبت بده  انیآن که ناظر به علم و ادرا  برزخ یقیحق یانسان به معنا اتیبه انکار استمرار ح انیم نیدر ا یریتکف تیوهاب
قبور،  ارتیدر حوزه توسل، ز یاسلام دیدر مردود شمردن مسلمات عقا شیخو ینظر یاست پرداخته و آن را مبنا ایاهل دن

اسدتمرار ادرا  و  رامونیاهل سنت پ شمندانیاند دگاهید لیو تحل نییپژوهش، افزون بر تب نیا جهیاند. نتتبر  و... قرار داده
 لیو تفصد نیدیقابل ذکدر بدوده و بدر آن اسدت کده تب یریتکف یهاانیجر یفکر یاز جهت نقد مبان ،یبرزخ اتیعلم در ح

در حوزه  یو تشتت رفتار یلافات عملدر برون رفت اخت یسهم تواندیمرگ انسان، م ازپس  اتیدر حوزه ح یمباحث نظر
 شده داشته باشد. ادیمباحث 
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Abstract 

The aim of this study was to explain and evaluate the views of Sunni theologians on 

the knowledge of people in Barzakh (purgatory) about the incidents happening in 

this world. The method of the present study is qualitative content analysis which has 

been explained as deductive analysis. The belief in the connection between the 

purgatory world as one of the stages of human life and the material world is common 

to the Islamic society; a small number of Salafi and Takfiri Wahhabi denies the 

continuity of human life in its true sense-which necessitates that the people of 

Barzakh be aware of the people of the world-and thus, uses it as their theoretical basis 

for rejecting the definitive Islamic tenets such as Tawassul and Ziyarat, Tabarruk. The 

result of this study, in addition to explaining and analyzing the views of Sunni 

thinkers on the continuity of perception and knowledge in purgatory, is noteworthy 

for criticizing the intellectual foundations of takfiri movements. This paper suggests 

that explaining and elaborating the theoretical issues concerning the life after human 

death can contribute to solve the practical disputes and behavioral disparities in such 

issues. 

 

Key Words: Barzakh (Purgatory), Purgatory Life, Knowledge, Wahhabism, Sunni 
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 مقدمه

هدفمندی نظام هستی و آفرینش منطبق برحقانیت از باورهدای تفکدر توحیددی و مبتندی بدر حکیمانده 
( به خلاف رویکرد مادی گرا که مدرگ را پایدان هسدتی آدم دانسدته، 27دانستن افعال الهی است )سوره ص/

نموده و از نظریه خلقت نصوص دینی میل فطری بقاء در انسان را با مبانی نظری و رهنمودهای تبیینی همراه 
آورد؛ هر چند در  حقیقت همه ادوار و اطوار زندگی انسدان انسان برای بقاء و جاودانگی سخن به میان می

از میزان وضوح یکسانی برخوردار نیست و راه فهم چیستی و حقیقت مراحل پسین حیات در نشئه دنیا، بده 
ه این که در  انسان محدود بوده و در امور و عدوالمی میزان بهره صحیح از منابع دینی میسر خواهد بود؛ چ

که با حس قابل شناخت نباشد، طریق وحی و اخبار غیبی راهگشا است. قرآن کریم و اخبدار نبدوی، اولدین 
ذکر نموده و به روشنی حتمیت آن را اثبات نموده است. کدلام « برزخ»مقطع بعد از مرگ انسان را با یادکرد 

بیان داشته که انسان در مرتبه بعد از مرگ تا قیامت از نوعی حیات برخدوردار اسدت وحی در آیات متعددی 
که این حیات در استمرار حیات دنیا و در ارتباط با آن است و بر همدین اسداا اعتقداداتی نظیدر توسدل بده 
 اولیای الهی پس از مرگ مشروع و مورد سفارش است. اند  شماری از جامعه اسلامی که مسلماتی نظیدر

شمارند، منکر ارتباط عالم برزخ و دنیا بوده و در بیدان ادلده حرمدت توسل، تبر  و زیارت قبور را مردود می
اند؛ هرچند اثبات توسل توسل به اموات، ادعای عدم ارتباط بین عالم برزخ و حیات دنیا را نیز مطرح نموده

جواز طلب و استغاثه از غیر خددا و..، خدواه از افزون بر اثبات ارتباط برزخیان با دنیا، به مبانی دیگری نظیر 
 طلبد.فرد زنده و یا از مرده باشد نیازمند است که خود مجال دیگری می

تفکر مبتنی بر عدم ارتباط اموات با عالم دنیدا کده امدروزه از سدوی وهابیدت تکفیدری تبلیدی و تدروی   
یر توسل، زیارت و... به حکم شر  و کفدر از های اصیل دینی نظای از آموزهگردد و به دنبال آن مجموعهمی

شود، خاستگاهی تاریخی دارد و به امیران امدوی )طبدری، تهد یب دایره اعتقادات مسلم مسلمانان طرد می
« شجره ملعونده»گردد که در روایات از آنان به عنوان ( باز می30/ 19؛ عینی، عمدة القاری، 621/ 5الآثار، 

؛ ابدن عسداکر 59/ 1؛ سدمهودی، 422/ 5؛ ابدن حنبدل، السدن ، 560/ 4ی، یاد شده است )حاکم نیشابور
 (.249/ 57م، 1995دمشقی، 

شدود، بدن درعصر کنونی نیز قطع ارتباط بین برزخ و دنیا، از سوی بازماندگان جریان تکفیر تصریح می
 نویسد:باز می

کندد، ایدن اصدل و بدر او سدلام می بیند کسی را کدهو امّا اینکه پیامبر )صلی الله علیه و سلّم( می»...  
مدرکی ندارد، و در آیات و احادیث شاهدی بر آن موجود نیست، همان گونه که پیامبر علیه الصلاة و السلام 

گردد )بدن شود اطلاعی ندارد؛ زیرا میت ارتباطش با دنیا قطع میاز احوال اهل دنیا و آنچه در آن حادث می
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 (.765/ 2باز، مجموع الفتاوی، 
الایدات البیندات »را در مقدمه کتاب « عدم ارتباط با عالم برزخ»بانی وهابی نیز نفی توسل، بر مبنای ال

 چنین بیان نموده است:« فی عدم سماع الاموات
بعد از آنکه اهمیت موضوع بحث برای تعدادی از اهل فضل و علم روشن شد و احتیاج مدردم بده »... 

کنند، اهمیت بحث در مباحثی از های جاهلیت زندگی میه در باتلاقاطلاع از آن، به ویژه کسانی که همیش
ها، به توهّم اینکه آندان صدایشدان را قبیل: استغاثه به غیر خدا، استعانت از ارواح انبیا و صالحین و غیر این

 )آلوسی، الآیدات البیندات فدی« شود.شنوند و اینکه آنان بر اجابت درخواستشان قدرت دارند روشن میمی
 عدم سماع الأموات، مقدمه(.

مسأله این نوشتار این است که حقیقت حیات برزخی از لحاظ ارتباط ادراکی بین عدالم بدرزخ و عدالم 
توان استمرار ادرا  عالم بدرزخ های گوناگونی وجود دارد، میدنیا چگونه است؟ برای پاسخ به این سؤال راه
توان بر طبق احادیث نبوی و تعالیم اهل فسران تبیین نمود، میبا دنیا را از طریق آیات کلام وحی و دیدگاه م

توان نظرگاه متکلمان اسلامی را در این خصدوص بیت علیهم السلام به پاسخ این مهم دست یافت و نیز می
کید بر دیدگاه متکلمان است؛ چه این که شداید بتدوان گفدت بده  تبیین و تحلیل نمود. رویکرد این نوشتار تأ

هایی چون وجود شناسی و حیات و از جمله حیات برزخدی، پ یری متکلمان از فلاسفه در بحث دلیل تأثیر
این طیف جامعه اسلامی، بیشتر از مفسران و محدثان درگیر این مسأله بودند و این موضوع در کلام جایگاه 

 متمایزی یافته است.
( هدی  جدای 100شده )مؤمنون/ قابل ذکر این که اصل حیات برزخی که در قرآن به صراحت از آن یاد

تردید و مناقشه نیست و ل ا از طرح ادله متعددی که مثبت حیات برزخی اسدت صدرف نظدر شدده و پدیش 
 فرض این نوشتار اثبات نقلی حیات برزخی است.

های حیات برزخی به چه صورت کند و کیفیت و ویژگیاین که انسان در عالم برزخ چگونه زیست می 
ی در تبیین آموزه حیات برزخی است. ضمن بررسی گسترده کتدب و مقدالات، پیشدینه است محورهای فرع

گونه شناسی ادله روایی سماع موتی در منابع اهل »خاص مقاله حاضر یافت نشد، برخی آثار از قبیل مقاله 
اثر سعید ملک محمد، با رویکرد ایجابی و بدون تحلیل دیدگاههای مخالفین، روایات سماع مدوتی « سنت

نوشته اکبر اسدد « اثبات ارتباط برزخیان با اهل دنیا با رویکرد کلامی»را تحلیل و تنویع نموده است؛ مقاله 
علی زاده با رویکرد درون م هبی به تبیین موضوع پرداخته و اعتقادات اهل سنت و اشکالات و شبهات آنان 

ستخراج مبانی نظری وهابیدت در انکدار توان رویکرد این نوشتار به لحاظ امورد اهتمام نویسنده نیست. می
جواز ارتباط با اموات، تمرکز بر منابع اصلی و مرجع اهل سنت به لحاظ این که وهابیت خدود را از جامعده 
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هدای علمدی ایدن نمایند، گسدتره تتبدع و دقدت در تحلیدل و ارزیدابی آراء را از نوآوریاهل سنت معرفی می
 پژوهش دانست.

 
 مفهوم شناسی

(، 465/ 4ن عرب و مفهوم شناسان نقل، برزخ را بین هر دو شیء )ابن ادریس الصنهاجی، لغت شناسا
( 270/ 7(، یا در معنای کلدی حداجز )الأزهدری، 338/ 4یا به هر حاجز و مانع بین دو شیء )الفراهیدی، 

فتده رابیدان اند. ابن منظور برزخ، حاجز و مهلت را متقارب المعنا دانسته و همان معندای پدیش گمعنا نموده
 (.8/ 3داشته است )ابن منظور، 

ها دوره پسامرگی لحاظ شده اسدت. بیاندات در تبیین اصطلاحی برزخ اقوالی وجود دارد که در همه آن 
 متعدد چنین است:

؛ 490/ 5برزخ بین مرگ تا بعث است )ابن جدوزی،  -2(؛159/ 1برزخ، ادامه دنیا است )ابن السری، 
( 434/ 2؛ مجاهدد، 3/ 1مراد قبوراست )ابن ابی حاتم، تفسیر القدرآن،  -3( 11/ 1سیوطی، شرح الصدور، 

بدرزخ بدین دونفخده  - 5(؛ 599/ 1؛ سدعدی، 108/ 1برزخ بین دنیا و آخرت را گویند )زرعی دمشقی، -4
؛ طبری، جامع 67/ 4برزخ زمان امهال تا روز قیامت است )ماوردی،  -6(؛ 211/ 3است )ابن ابی زمنین، 

زمان بین دو نفخه -8 (؛485/ 4برزخ حاجز بین مرگ و رجوع به دنیا است )نحاا،  -7(؛ 52/ 18 البیان،
 (.150/ 12که چهل سال است را برزخ گویند )ابن عبد البر، 

 
 الف. کیفیت حیات برزخی

از دیدگاه اسلامی مرگ انتقال و جابجایی از منزلی بده مندزل دیگدر و ورود انسدان بده بدرزخ بده عندوان 
ای از حیات انسان است، این مبنا که کارکرد نظری آن در جاودانگی انسان و زیست همیشدگی بدروز همرحل

داشته و رهیافت عملی آن در سیرکمالی و سعادت محوری ظهور دارد، هرگونه فنا و نیستی را نفی و بر حسن 
کید می زخدی بده تبدع عملکدرد (. مراتدب حیدات بر229/ 5نماید )نک: أبونعیم الاصبهانی، رفتار انسان تأ

ها متفاوت است. فارغ از آن چه در باب نعم و نقمت دوزخی در نصوص دینی مطرح اسدت، در ایدن انسان
ای محور به ایضاح مفهوم حیات در برزخ برای عموم افراد غیر از انبیاء و اولیای الهی و شهدا که از نوع ویژه

در این بحث، محدور کنکداش در متدون اهدل سدنت  های مختلفپردازیم. دیدگاهاز حیات برخوردارند می
 است:
 . روحانی و جسمانی بودن حیات برزخی1
برخی اندیشمندان اهل سنت جسمانی و روحانی بودن حیات برزخی را به عنوان نظرگاه حتمی مطرح  
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ان بدر اند، از جمله زرعی ضمن بیان اطلاع و اشراف برزخینموده و مخالف آن را منکر ربوبیت الهی دانسته
احوال دنیا، برزخ را روحانی و جسمانی دانسته و ع اب یا نعیم برزخ را متوجه جسدم مدادی و روح دانسدته 

 است:
نعمت یا ع اب )برزخی( برای مصلوب، غریق، محروق و یا کسی که بدنش توسط جانوران وحشدی »

و ع اب و نعم از این اجزاء  کندخورده شده وجود دارد؛ خداوند در هر حال امر به تجمع اجزای پراکنده می
« نیز فوت نخواهد شد... هر کس منکر این امر باشدد پروردگدار متعدال و ربوبیدت او را منکدر شدده اسدت

 (.73/ 1)زرعی دمشقی، 
یکی دیگراز اندیشوران اهل سنت با استناد به لدزوم همراهدی بددن بدا روح در احکدام برزخدی، مانندد 

 نویسد:جسمانی بودن حیات برزخی را مستفاد گردیده و می همراهی روح با بدن در احکام دنیوی
خداوند سه دار دنیا، برزخ و دار قرار را ایجاد نموده و برای هر مرحله احکامی قرار داده که مخدت  بده 

باشد. احکام دنیا را بر ابدان و ارواح تابع آن قرار داده و احکام شرعیه را بر آن چه از حرکات انسدان و آن می
شدود باشدد؛ همچندین شود مترتب نموده است، هر چند در نفس خلاف آن چه ظداهر میح ظاهر میجوار

خداوند احکام برزخ را بر ارواح و به تبع آن بر ابدان قرار داده است، پس ارواح در برزخ به طور مباشر نعدیم 
احکدام بدر ابددان حکدم  یابد؛ همچنان که در دنیاها سرایت میدارند و سپس به بدنو ع اب را دریافت می

 (.204/ 1یافت )منبجی احنبلی، شد و سپس به ارواح سرایت میمی
های تفصیلی ابن تیمیه در تبیین حیات برزخدی، قدول بده جسدمانی و روحدانی بدودن از مجموع بحث

(؛ هرچند بیانات متفاوت و گاه متناقض 285/ 4گردد )ابن تیمیه، مجموع الفتاوی، حیات برزخی منت  می
و نشانگر این است که زعیم فکری وهابیت نتوانسته به مبنای نظری روشدنی در خصدوص حیدات برزخدی ا

دست یابد؛ چه این که مبنای رفتاری او در انکار توسل به اولیای الهی در برزخ نیز بیان گر همین امر اسدت 
 (.156)ابن تیمیه، زیارة القبور، 

ا وجود باور به حیات جسمانی و برزخی در عالم برزخ، گران عرصه مفاهیم دینی نیز ببرخی از پژوهش
اند. از جمله یکی از اندیشمندان قرن هفتم بعد از بیان حتمیت عد اب آن را به معنای حیات مألوف ندانسته

نویسد: اعتقاد به برزخ واجب بوده و عقل راهی به در  کیفیت آن ندارد و در برابر آن متحیر و نعیم برزخ می
ای غیر مألوف است )ابن ابدی اکه عود روح به بدن بر وجه معهود در دنیا نبوده و این اعاده، اعادهماند چرمی

 (.452/ 1العز الحنفی، 
حیات جسمانی روحانی »از تحلیل منابع و دیدگاه متکلمان اهل سنت چهار احتمال زیر درباره کیفیت 

 گردد:مستفاد می« برزخ
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هر از بین رفته است، ولی از قدرت خداوند خارج نیست که در الف. مراد همین جسدی است که به ظا
آن حیاتی که سبب حس و ادرا  شود را ایجاد نماید و لو این که ما جسد را به صورت مطروحه بر زمدین و 

 (.20/ 2فاقد علامات حیات ببینیم؛ چرا که برزخ از حیطه اذهان و ادرا  ما به دور است )آلوسی، 
عه قبر متوفی مؤمن تا جایی که در محدوده دید او قرار دارد نیز ناظر به همین باور احادیث مربوط به توس

رسد و توسعه قبر مصداقی از رفع نیاز است، با این توضیح که نعیم برزخی بر جسم مادی و روح متوفی می
، ؛ بیهقدی365/ 12؛ صالحی شدامی، 256/ 3جسد متنعم از محدودیت مکانی است )نک: ابن ابی شیبه، 

1 /38.) 
بازگشدت روح بده »شارح صحیح بخاری در تحلیل حیات جسمانی روحانی و جهت تقریب به ذهدن 

 نویسد:می« بدن در برزخ
شدود. گردد و ع اب برزخی نیز بر همه یا بخشی از جسدم واقدع میروح به همان جسم معهود باز می 

یا آتش سوزی و موارد دیگر از بدین رفتده  این که بدن میت در برخی از انواع مرگ مانند مرگ توسط درندگان
باشد، مانعی در بازگشت روح به جسم نیست و پروردگار سبحان قادر بر تجمیع مجدد اجدزای بددن اسدت 

 (.201/ 17)نووی، 
گردد. مستند این قول روایتی از نبدی ب. رأی دیگر این که روح به جسدی دیگر به صورت پرنده باز می

فرماید: همانا ارواح شهداء به صدورت پرنددگان سدبزی ه و آله وسلم است که میمکرم اسلام صلی اله علی
؛ ابدن ابدی حداتم، 265/ 1آید )ابن حنبل شدیبانی، العقیددة، است که اطراف قنادیل بهشت به پرواز در می

 (.267/ 3تفسیر القرآن، 
ای که هر کدس د؛ به گونهشوها داده میج. دیدگاه دیگر آن که جسدی دیگر مطابق با صور دنیایی به آن

 (.21/ 2گوید: این همان فلان شخ  است )آلوسی، یکی از آنها را ببیند می
د. نظرگاه دیگر بازگشت روح به بدن و حیات جسمانی روحانی برزخی بددون کیفیدت معهدود اسدت؛ 

دارد و غیر از  نویسد: این که روح به جسد بازمی گردد، غیر از تعلقی است که روح در دنیا به بدنزرعی می
 (.50/ 1تعلقی است که روح به بدن در خواب دارد، بلکه این امری خاص برزخ است )زرعی دمشقی، 

 . حضور روحانی انسان در برزخ2 
نگرش دوم به روحانی بودن حیات انسان در برزخ معتقد اسدت و محددوده جسدم دنیدایی را تدا پایدان 

پس از طرح آیات چندی که از نعیم یا ع اب برزخیان سخن بده داند. ابن حزم زندگی دنیوی و نه بیشتر می
 نویسد:میان آورده بیان استدلالی خویش را با مضمون زیر می
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شود، چه ایدن کده در از بدین رفدتن اجسداد آل فرعدون و آتش، نعیم و فرح بر نفس برزخیان عرضه می
ان بعد از خروج از اجساد به نعیم یا اجساد مقتولین در راه خدا شکی نیست؛ در نهایت باید گفت نفس انس

 (.372/ 2شود و حضور وی در برزخ روحانی است )نک: ابن حزم، الفصل فی الملل، ع اب منتقل می
طبری و عبدالله بن کرام نیز اعاده روح بر جسم را لازم ندانسته و به برزخ روحانی باورمندند؛ )ندووی، 

17 /201.) 
روحانی انسان در برزخ، از اتصال و احاطه آن بر جسدم بددون  بعضی از محققین با محوریت حضور 

 اند:اعاده به بدن سخن گفته
روح داخل جسد میت نیست ولی به آن اتصال مستمر دارد، تا جایی که اگر بین جسد و سرر او  

یق شود روح به همه اجزا و اعضا متصل است )ابرن حررهیممری،  جدایی افتد، یا اعضای میت تفر
2 /9.) 

اند؛ با این تبیدین کده ارواح در ن چه برخی نیز احتمال تمثیل خود روح درعالم برزخ را طرح نمودهچنا
ها قوه تجسد وجود دارد چنان چه روح جبرئیل امین به صورت دحیه کلبی متمثدل اند و در آنغایت لطافت

 (.7/ 4شد )نک: غرناطی، 
 

 های حیات برزخیب. ویژگی

است که عقل راهی به در  آن ندارد؛ اما بر اساا منابع دیندی، کلیدات و  هرچند عالم برزخ از اموری 
هدای حیدات برزخدی مدورد اشداره و قبدول اکثدر هایی از این عالم ارائه شده است. برخدی از ویژگیویژگی

هدای حیدات هایی درخصدوص برخدی از ویژگیتوان به پاسخاندیشمندان اسلامی است و از تحلیل آن می
 ت.برزخی دست یاف

نکته مشتر  اقوال در باره ارواح برزخی این است که افراد به حسدب عملکدرد خدویش در دار تکلیدف 
های برزخدی و های برزخی متفاوتی برخوردار هستند و میزان بهره مندی مؤمنین از نعمتدنیوی، از قابلیت

ن است؛ سیوطی دیدگاه خود های الهی، منوط به مراتب ایمان و کفر آنایا استحقاق کفار و فاسقین از ع اب
 از تفصیل ارواح در برزخ را چنین ارائه داده است:

ارواح در برزخ بر چهار گونه هستند؛ ارواح انبیاء از جسد خارج شدده و بده صدورت خدود در بهشدت  
آشامد؛ ارواح شهدا از جسد خارج شده و به صورت پرندگانی سبز در بهشت به خورد و میمتنعم بوده و می

خورند آیند و متنعم به نعم بهشتی هستند؛ ارواح مؤمنین در چمن زار بهشت هستند چیزی نمیدر می پرواز
گر بهشت باشند؛ أرواح عصات مؤمنان بین آسدمان و زمدین در توانند نظارهو متمتع از نعم نیستند؛ لکن می
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بیندد و اجسادشدان نان ع اب میجو هستند؛ و اما ارواح کفار در زندانی زیر زمین هفتم قرار دارند، ارواح آ
 (.244/ 1شود چنان چه خورشید در آسمان است و نورش در زمین )سیوطی، شرح الصدور، متألم می

هدایی تنویدع نمدوده اسدت؛ ها را در گروهترم ی ارواح را بعد از مرگ دارای مراتب مختلف دانسته و آن
گاه میگروهی در برزخ در جولان ها بدا آندان سدخن باشدند و ملائکده از احدوال انسداناند و به احوال دنیا آ

باشند. این مراتب به میزان سعی و اند و احوالی که در بهشت در پرواز میگوید؛ ارواحی که تحت عرشمی
 (.260/ 2تلاش دنیوی افراد متغیر و به میزان عبودیت آنان بستگی دارد )ترم ی، نوادر الأصول، 

قالب تعدد صور برزخی مطرح نموده و در مورد ارواح اولیای الهی بر  صوفیه تعدد مراتب برزخی را در
شوند؛ تا جدایی کده این باور هستند که چون روحانیت آنان بر جسمانیت غلبه دارد در صور کثیره ظاهر می

 (.9/ 2گردد )ابن حجرهیثمی، روح پیامبر در هفتاد هزار صورت ظاهر می
از اموری است که غالب اندیشمندان اسلامی بر آن صحه سؤال و جواب در قبر و عذاب قبر نیز 

اند )نک: ابن رجب حنبلری، اهروال القبرور، گذاشته و روایات متعدد آن را در منابع خود ذکر نموده
 .(117و  128؛ ابن قیم، 111/ 5؛ تفتازانی، 44-47

 ج. دیدگاه متکلمان اهل سنت پیرامون علم برزخیان نسبت به امور دنیوی
تلافی مباحث مرتبط با برزخ، موضوع ارتباط برزخیان با دنیرا و اسرتمرار ادراو و علرم محور اخ

برزخیان به اهل دنیا است؛ چه این که این ارتباط از سوی وهابیت با تعابیر متعدد نفری شرده اسرت، 
گاه بدون طرح موضوع مشخص، ارتباط برزخیان با دنیا کلًا منتفی و امر محال دانسته شرده، )نرک: 

( گاه ارتباط برزخیان با دنیا در انکار استغاثه و مدد خواهی از اموات انکرار شرده، ویرا 246اعی، رف
این مسئله در موضوع شفاعت گرفتن از اموات، طرح شده و شفاعت گرفتن از مردگان از جهت ایرن 

 .(253/ 1که فاقد ادراکات اعم از سمع و فهم و تعقل هستند شرو دانسته شده است )آل شیخ، 
در مجموع بررسی دیدگاه اندیشمندان اهل سنت سه دیدگاه غالب ارائه و با استناد به مندابع اهدل سدنت 

 شود:تحلیل و ارزیابی می
 . عدم ادراو مطلق برزخیان به اهل دنیا1

باور به قطع ارتباط مرده با دنیا و نفی هرگونه ادرا  از قبیل سمع و رؤیت، افزون بر ایدن کده دیددگاهی 
لجنده »بیان ویژگی برزخیان است، کاربست عملی آن در فتاوی فقهدی مشهوداسدت؛ چندان چده  نظری در

عددم شدنیدن »نویسدد: اصدل بدر عربستان در بیان علت عدم جواز زیارت اموات می« دائمی بحوث علمی
؛ 52فرماید: تو قادر بر رساندن سخن خود به مردگان نیستی )روم: است، خداوند به رسول خود می« اموات
 (.80/ 9()درویش، 22فاطر: 
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، علم و ادرا  پیامبر صلی الله علیه و آله وسدلم، پدس «القول المفید علی التوحید»همچنین در کتاب 
هُ عَمَلَکمْ وَ رَسُولُه»از وفات ایشان نفی شده و استناد به آیه  ( در رؤیدت 105)توبده: « وَ قُلِ اعْمَلُوا فَسَیرَی اللَّ

م صلی الله علیه و آله و سلم، به زمان حیات ایشان محدود شده و بر این مبنا توسعه اعمال توسط پیامبر اکر
مصداقی رؤیت اعمال، از رؤیت در زمان حیات پیامبر اکرم به پس از وفات حضرت، خطا، جهل و کد ب 

 (.542/ 2دانسته شده است )عثیمن، 
امت و ارتباط معنوی پیروان  همچنین استغفار پیامبر که نمودی از وساطت حضرت در بخشش گناهان

دهَ وَ اسْدتَغْفَرَ »حضرت با این بزرگوار است و طبق اطلاق آیه  هُمْ إِذْ ظَلَمُوا أَنْفُسَهُمْ جاؤُ  فَاسْتَغْفَرُوا اللَّ وَ لَوْ أَنَّ
اباً رَحیماً  هَ تَوَّ سُولُ لَوَجَدُوا اللَّ تسدری اسدت، در ایدن ( به بعد از حیات پیدامبر نیدز قابدل 64)نساء: « لَهُمُ الرَّ

 (.102شود )بن باز، العثیمن، نظرگاه امر متع ر و ناممکنی قلمداد می
البانی که از اندیشمندان صاحب نام سلفیه است، اموات صالحین و اولیای الهی را به اصدنام مشدرکین 

 (.760/ 3تشبیه نموده و آنان را فاقد هر گونه قوای ادراکی دانسته است )البانی، 
منابع نیز نفی توسل به اموات و درخواست از آنان در باب قضای حوائ  یا گشایش امدور، بده در برخی 

( و 53اعتبار عدم ارتباط مطلق برزخیان با دنیا و غفلت امدوات از امدور دنیدایی مطدرح شدده )آل الشدیخ، 
یدا باشدد نهدی و اهدای قرائت قرآن به اموات ودیگر مصادیقی که مستلزم ادرا  اموات و ارتباط آندان بدا دن

 (.98م مت شده است. )عسقلانی، 
یابی  تحلیل و ارز

، آیاتی است که سمع و شدنیدن را توسدط مردگدان «رد پ یرش ارتباط برزخ و دنیا»اصلی دیدگاه  برهان
دک لا تُسْدمِعُ الْمَدوْتی»نفی نموده است. از نظر آندان آیدات  دک لا تُسْدمِعُ الْمَدوْتی»( و 80)نمدل،« إِنَّ « فَإِنَّ

است، روشن اسدت بدا انکدار شدنیدن « نفی ادرا  مردگان و عدم ارتباط آنان با دنیا»( نمونه بارز 52)روم،
صدای زندگان، هر گونه تعامل دیگر از جمله صدا زدن، زیارت رفتن، متوسل شدن و... لغو و بیهوده اسدت 

های بی جسم و روح، عملی و به جهت شباهت آن با رفتار مشرکان در تقرب جستن به خداوند از طریق بت
نویسد: صداکردن اموات به این باور کده ی وهابیت میشود. بنیان گ ار مکتب فکرشر  آلوده محسوب می

هدا شدبیه و از بزرگتدرین محدالات عقلدی و موردانکدار شنود و حواا وادرا  دارد، به صدا کردن بتاو می
 (.165فطرت انسانی است )عبدالوهاب، 

برداشدت ظداهر  قول به نفی ارتباط برزخیان با دنیا، بیش از آن که با استدلال نقلی و عقلی همراه باشد،
گرایانه از آیات متشابه است که بدون استدلال کلامی، پیش فرض عالمان وهابی در صددور احکدام فقهدی 
مربوط به آن قرار گرفته است. در حالی که استناد به آیات قرآن کریم با برداشت ظاهر گرایانه مدورد مد مت 
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 (.7ن دانسته شده است )آل عمران: پروردگار قرار گرفته و تمسک به آیات متشابه، شیوه بیمار دلا
لا تسدمع »از آیده « نفی سمع و ارتباط اموات با دنیدا»اندیشمندان کلامی اهل سنت، برداشت مبتنی بر

عدم اجابت دعدوت هددایت پیدامبر از سدوی »اند. تحلیل آنان از این آیات، را ظاهر گرایانه دانسته« الموتی
دنیا، فرصدت هددایت از آدمدی سدلب و پروندده اعمدال وی بسدته است؛ همان گونه که با انقطاع از « کفار

اندد. گویدا خداوندد بده پیدامبر شود، کافران نیز راه هدایت و پ یرش دعوت نبوی را بر خویش سدد کردهمی
کنند، امیدی به هددایت ایدن کدافران نیدز نیسدت. فرماید همان گونه که مردگان دعوت تو را اجابت نمیمی

متصل به کلام از جمله ادله قاطعی است که تفسیر گران قرآن بده آن اسدتناد نمدوده و بده سیاق آیات و قرائن 
 (.167/ 4؛ بیضاوی، 513/ 3اند )بغوی، روایات صحیح نبوی متمسک شده

در آیده شدریفه را کدافر « مدوتی»ماتریدی از متکلمان قرن چهارم هجری، چون دیگر مفسران، مصداق 
 نماید:چنین ارائه میدانسته و بیان تحلیلی خود را 

پروردگار متعال کافران که جان خویش را در راه عبادت و اطاعت الهی به کدار نگرفتده و از قبدول حدق 
داند؛ چدرا کده آندان از معرفی کرده و آنان را مرده می« عمی»و « بکم»، «صم»ورزند را به وصف امتناع می

همچنان که در آیه دیگر، کافران به چهارپایان تشدبیه اند؛ ای نبردهحواا خود چون سمع و بصر، نفع و بهره
 (.233/ 3؛ هواری، 571/ 24؛ و نک: فخر رازی، 135/ 8اند )ماتریدی، تأویلات اهل السنه، شده

دلیل دیگر در بطلان ادله منکرین ارتباط برزخ و دنیا، روایاتی است که از عرضه اعمال بر امدوات خبدر 
حنبل در مسندش از پیامبر صلی الله علیه وآلده وسدلم روایدت آورده کده  دهد، امام اهل سنت احمد بنمی

گاه هستند، )ابن حنبل، اموات از اعمال نزدیکانشان که از دنیا رفته ؛ هیثمی، 129/ 4؛ طبرانی، 164/ 3اند آ
؛ حداکم 9/ 1شدوند )قرشدی، ( از اعمال صالح خشنود و نسبت به اعمدال ناشایسدت ناراحدت می328/ 2

 (.342/ 4ی، نیشابور
 ای برزخیان نسبت به اهل دنیا. علم واسطه2

از تحلیل مفهومی دیدگاه برخی از اندیشمندان اهل سنت، نظریه دومی در نحوه ارتبداط بدرزخ بدا دنیدا 
گردد، در این باور، اموات ارتباطی با دنیا ندارند و تمامی ابزار ادراکی که در تعامل برزخ بدا دنیدا مستفاد می

شود. این ویژگی عموم برزخیان، در خصوص نبی مکدرم اسدلام صدلی ، پس از مرگ زایل میمفروض است
شود و آن حضرت به وساطت فرشتگان الهی از احوال دنیدا الله علیه و آله و سلم )نه همه اموات( استثنا می

حکم داده « مبرنسبتِ شنیدن به پیا»بر عدم جوازِ « مجموع الفتاوی و المقالات»شوند. در کتاب با خبر می
شده است، به استناد این فتوا، این باور که پیامبر پس از مرگ ارتباطی با اهل دنیا دارد مشدروع نبدوده و تنهدا 
قول مشروع در ارتباط حضرت با زندگان، ابلاغ سلام وتحیات به پیامبر توسط فرشتگان الهی است )بن باز، 
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 (.394/ 2مجموع الفتاوی، 
مانند دیدگاه گ شته ارتباط برزخیدان بدا اهدل دنیدا منتفدی اسدت و هدی  یدک از بر اساا این نظر نیز  

برزخیان حتی نبی مکرم اسلام صلی الله علیه و آله و سلم هی  قدرت و ادراکی نسبت به امور دنیوی ندارند 
و اطلاع مستقیم از احوال دنیا منتفی است؛ تفاوت این دیددگاه، امکدان اطدلاع و تعامدل محددود شدخ  

 مبر به واسطه فرشتگان در یک عرصه بسیار محدود و آن هم رساندن سلام و تحیات افراد به پیامبر است.پیا
لَام، فلَان سدلم »مستند این قول روایت  رْض یبلغون عَن أمتِی السَّ

َ
إِن لله عزوجل مَلَائِک  سیاحین فِی الأ

ردگدار فرشدتگان در گردشدی دارد کده است. بر طبق این حددیث پرو« عَلَیک، وَیصلی عَلَیک، وَسلم عَلَیک
؛ صدنعانی، 219/ 10نمایند )نک: طبراندی، سلام امت را از سراسر گیتی دریافت نموده و به ایشان ابلاغ می

2 /215.) 
 تحلیل و بررسی

مستند روایی این حدیث با اشکالاتی چون ضعف رجال حدیث و مفرد بودن سند حدیث مواجه است. 
دات زَاذَان،... »ق( ذیل روایت چنین نوشته است:  507)م صاحب کتاب ذخیره الحفاظ  رَوَاهُ أبدویحیی القَتَّ

( بزار نیز از این حدیث با عنوان حدیث مفرد یاد کرده و چندین 958/ 2)ابن قیسرانی، « وأبویحیی ضَعِیف. 
/ 5)بدزار، « وه ا الحدیث لا نعلمه یروی عن عبد الله إلا من ه ا الوجده بهد ا انسدناد»بیان داشته است: 

307.) 
نکته دوم آن که به فرض پ یرش روایت و اثبات صدوری حدیث؛ همچنان که برخی از حدیث گراهای 

کید دارند )ابن قیم،  (، نهایت چیزی که در تحلیل دلالدی ایدن حددیث بده دسدت 28/ 3اهل سنت بر آن تأ
تدوان الله علیه و آله وسلم؛ و نمی آید ابلاغ سلام توسط فرشتگان است نه انحصار ارتباط با پیامبر صلیمی

از ابلاغ سلام فرشتگان به پیامبر، عدم ادرا  پیامبر و انحصار تعامل حضرت با اهالی دنیا توسط ملائکه را 
 نتیجه گرفت.

آید که وی دو نوع احاطه و تعامل برزخیان با اهل دنیا را مطدرح از تحلیل گفتار ترم ی نیز به دست می
که این نحوه ارتباط را از اختصاصات پیامبر بداند و یا تعامل پیامبر را منحصدر در واسدطه نموده و بدون این 

 نویسد:گری فرشتگان بداند می
تواندد رود، حتی به جسدش نیدز میارواح مؤمنین در برزخ به هرکجای زمین و آسمان که بخواهد می»

روندد و بدا او بده د آنان رسد بده ملاقداتش میبازگردد؛ همچنین از احوال احیاء خبردار هستند و اگر میتی نز
کند که اخبار احیاء و آن چه در دنیا برای آنان ای را بر آنان وکیل مینشینند. و نیز پروردگار ملائکهگفتگو می

 آید را برایشان عرضه نماید.هایی که به واسطه گناهان پیش میاز مصائب و سختی
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شود: نخست آن که ارواح مؤمنین حتی در ادنی مرتبده کده می در گفتار فوق دو نحو عرضه اعمال دیده
گاه بوده و بر دنیا اشراف دارند؛ دوم آن که پروردگار ملائکده ای را فقط جولان در برزخ است از احوال احیا آ
باشد، برای عرضه اعمال بر اموات موکل ساخته است. با وجودی که مانعی در قائل شدن به هر دو وجه نمی

توان گفت اصل ارتباط اموات با عالم دنیا و آگاهی آنان از احوال زندگان در این بحث مهدم اسدت و اما می
 (.259/ 2)ترم ی، نوادر الأصول، « ضرورتی در التزام به یکی از اقوال مطرح نشده نیست.

رت دلالت ارزیابی سوم این دیدگاه به استناد روایاتی است که در برابر این حدیث، بر ارتباط فراگیر حض
کندد؛ چنانچده حضدرت نموده و افزون بر رؤیت اعمال امت، بر طلب خیدر و رحمدت ایشدان دلالدت می

شوم و نسبت به آن بینم مسرور میفرمایند: وفات من برای شما خیر است؛ آن چه از اعمال نیک شما میمی
کنم )هیثمی، مجمدع لب میبینم استغار نموده واز پروردگار بخشش ومغفرت طچه از اعمال ناپسندتان می

 (.24/ 9الزوائد، 
 . اثبات علم برزخیان به اهل دنیا3

استمرار ادار  و علم برزخیان نسبت به اهل دنیا، عقیده عموم متکلمان اهل سنت است و ابن کثیدر بدا 
هدل ها کیفیدت زیدارت ااستناد به اخباری در باب خطاب پیامبر با اهل قبور و نیز روایاتی که حضرت در آن

/ 3قبور را به مسلمانان تعلیم داده، ارتباط مبتنی بر ادرا  برزخیان را اجماع سلف دانسته است )ابدن کثیدر، 
های یاد شده، مبتنی بر تعامل برزخیان با دنیا و قائل به حفظ ادراکدات امدوات (. این نظر از بین دیدگاه439

ت به آراء دیگرنمی دهد؛ چندان چده طبدری در حیات برزخی است و با مستندات نقلی و عقلی، مجال تثبی
ضمن تصریح بر ادراکات اموات و ازجمله شنیدن صدای زندگان، هر گونه گمان غیر از این را باطل دانسدته 

 (.519/ 2است )طبری، ته یب الآثار، 
مقوله محوری درتبیین ارتباط برزخیان با دنیا، ارائه تحلیلی از علمدای اهدل سدنت در اثبدات ادراکدات 

ای که بتوان بر مبنای آن از معقول بودن تکلم با مردگدان و ردگان و حفظ شعور و سماع آنان است؛ به گونهم
درخواست نمودن از آنان سخن گفت و افزون بر آن از مشروعیت و رجحان ارتباط با اولیدای الهدی پدس از 

 مرگ سخن به میان آورد.
 نویسد:اا انسان تصریح نموده و میابن حزم در تفصیل معنای موت، بر حفظ و ارتقای حو

پندارندد موت چیزی جز جدایی روح از بدن نیست و مرگ به خلاف آن چده اهدل جهدل و الحداد می»
رود بلکده حدواا و علدم باشد. حس و علم انسان پس از مرگ نه تنها از بدین نمدیمعدوم شدن انسان نمی
 (.269/ 3الملل،  )ابن حزم، الفصل فی« شود.تر میانسان پس از مرگ کامل

افزون بر اطلاع برزخیان از اهل دنیا، عکس العمل اموات نسبت به امور اهل دنیا نیز مورد توجه برخدی 
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دانندد و از آن چده از شددت، سدختی، فقدر و از متکلمان است، با این توضیح که اموات احوال احیاء را می
الدم آندان انددوهگین و از شدادی آندان در بدرزخ شود مطلع هستند، تا جایی که از استغنا بر آنان جاری می

/ 5؛ منداوی، 267-266/ 2شوند، همچنان که در دنیا چندین بودندد )ابدن ادریدس صدنهاجی، مسرور می
487.) 

نیز ضمن اثبات ادراکات مثل علم و سمع بدرای همده مردگدان، انبیداء و شدهدا را « سیره حلبیه»مؤلف 
/ 2استناد کرده است )حلبی، « الانبیاء احیاء فی قبورهم»به روایات  دارای قدرت بر افعال اختیاری دانسته و

دهد که بدن آلتی برای شنیدن و سایر ادراکدات (. ابن جوزی نیز در بحث ادراکات مردگان توضیح می432
ای دیگر، ادراکات را به روح برسداند تواند بدون آلت و وسیله و یا با وسیلهانسان است، پروردگار متعال می

 (.148/ 1)ابن جوزی، 
برخی نیز علیرغم تصریح به ارتباط برزخیان بر احوال و اعمال اهل دنیا، بر روشن نبدودن کیفیدت ایدن 

 نمایند:امر اشاره می
شوند، از احوال غالب زندگان با خبر هسدتند... احتمدال دارد کده تمام کسانی که به آخرت منتقل می»

ها به آنان باشد و غیر این صورت نیز احتمال دارد ضه شدن اعمال زندهعلم آنها به احوال زندگان، هنگام عر
و خبر دهنده راستگو )پیامبر صلی الله علیه وسلم( از عرضه شدن اعمال بر آنها خبدر داده؛ پدس بایدد ایدن 

 (.259/ 1)ابن الحاج، « داند.قضیه واقع شود اما کیفیت آن معلوم نیست و خدا بهتر می
 

 گیرینتیجه
گردد که اعتقاد به برزخ و حیات حقیقی انسان به عنوان یکدی از مراحدل جموع مباحث مستفاد میاز م

زندگی انسان مورد اتفاق جامعه اسلامی اسدت و ادلده متعدددی ایدن موضدوع را بددون هدی  تردیدد تبیدین 
شدری اسدت اند؛ نهایت تفصیل و جزئیات عالم برزخ که از عوالم غیبی و خارج از فهم عرفی عقدل بنموده

هایی وانهاده که در مجموع استنباط آندان از کتداب و سدنت و یدا ها و ایدهدانشمندان دینی را به طرح دیدگاه
تحلیل عقلی از مجموع رخدادهایی است که در متون دینی گزارش شده اسدت. اسدتنتاجات تفصدیلی زیدر 

 محور مباحث پیش گفته است:
دانندد، ای بدرزخ را صدرفاً روحدانی میانسته و عدهبرخی حیات برزخی را زندگانی روح و جسم د -1

گروهی از دانشوران نیزخود را از تعیین کیفی حیات برزخی برکندار داشدته و آن را کیفیتدی خداص دانسدته و 
کنند این که روح به جسد بازمی گرددغیر از تعلقی است کده روح در دنیدا بده بددن دارد و غیدر از عنوان می

 دن در خواب دارد، بلکه این امری خاص برزخ است؛تعلقی است که روح به ب
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هدای برزخدی برخدوردار ارواح برزخی به حسب عملکرد خویش در دار تکلیف دنیدوی از قابلیت -2
باشند. ایدن مراتدب بده میدزان سدعی و هستند و به عبارت دیگر ارواح بعد از مرگ دارای مراتب مختلف می

 آنان بستگی دارد؛ تلاش دنیوی افراد متغیر و به میزان عبودیت
دیدگاه اختلافی م اهب اسلامی پیرامون ارتباط برزخیان با دنیا است؛ اندیشمندان وهابیت بر نفی  -3

هرگونه تعامل بین عالم برزخ و دنیا حکم داده و نتای  کاربردی این باور در احکام فقهی آنان نظیدر حرمدت 
امبر اکرم با واسطه فرشتگان قائلند و کلام خود را توسل و استغاثه به اموات مشهود است؛ برخی به ارتباط پی

نمایند. قول سوم که دیدگاه عموم اندیشمندان اهل سنت است بر ارتباط برزخیان با دنیدا مستند به روایت می
 کند؛حکایت می

مرگ و انتقال به عالم برزخ به معنای قطع ارتباط برزخ و دنیا نیست و اهالی برزخ به حسب میدزان  -4
ه نتای  رفتار آنان در حیات دنیایی است از احوال دنیا اطلاع داشدته و نسدبت بده امدور دنیدا بداخبر آزادی ک
 هستند؛

در مقام نفی ادرا  از مردگان نیست و ادله قائلین آن مخدوش « انک لا تسمع الموتی»آیاتی چون  -5
لالدت دارد؛ همچندان کده است، این آیه بنا بر دیدگاه مفسران و متکلمان اهل سنت، بر عدم هدایت کفدار د

 اند.امیدی به هدایت مردگان نیست، کافران نیز راه هدایت بر خویش سد نموده
ای که بر سمع و حواا برزخیان دلالت نموده و مسموعات و محسوسات آندان را از امدور دنیدوی ادله

 م برزخ است.برمی شمرد و نیز اموری چون عرضه اعمال بر اموات از جمله ادله مثبت ارتباط با عال
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 چکیده
تنها به برهان وصل  و فلل   ولایهشت برهان بر اثبات ه انیخود از م یو کلام یفلسف یهاکتاب یدر تمام یجیلاه

مسللهه از  نیلبلر سلر ا دیلاست که بر خلاف دأبش در شرح تجر یبه حد   اضیان نزد فبره نیاکتفا کرده است. استحکام ا
 اشیاست. با وجود آنکه خواجه در کتب فلسف دهینقد خواجه را به چاهش کش ی. وکندیم دایخواجه فاصله پ یدگاههاید

 نیکرده است که در ا نییبعلت مخاهفت خواجه را ت یجیاست. لاه ولایمخاهف وجود ه دیاست در کتاب تجر ولایه دیمؤ
 یبلادسلس  م  ،یلده« اهحلدود یفل تشارکانیاهحد و اهبرهان »مقاهه بر اساس قاعده  نینوشتار به آن پرداخته شده است. ا

از دو  ولایلکرده و نشان داده اسلت مخاهفلان ه یانتقاد  یو تحل قیدق فیرا توص ولایدر اثبات ه اضیف یقیو تلد یتلور
وجلود دارد، املا در  یمقاومت اطلاعلات کلاف اسیاند. در باره قبهره برده ولایعارضت در انکار هم اسیمقاومت و ق اسیق
 است. نهیزم نیدر ا شرویپ قاتیو نقد آن مغتنم و جزء تحق یدر بررس اضیمعارضت، پژوهش ف اسیق

 
 برهان مقاومت، برهان معارضت. ولا،یه ،یجیعبداهرزاق لاه: هاکلیدواژه
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Abstract 

In all of his philosophical and theological books, Lāhījī has only accepted the 

"argument through joining and separation" from among the eight proofs for the 

existence of hyle. This argument is so strong for Fayyāḍ that, on this issue, unlike his 

manner in his commentary on Tajrīd al-Iʻteqād, he distances himself from Khāja's 

views. He has challenged Khāja's criticism. Although Khāja supports hyle in his 

philosophical books, he opposes its existence in his book Tajrīd al-Iʻteqād. Lāhījī has 

explained the reason for Khāja's opposition, which is discussed in this article. This 

article, based on the principle of "the definition and proof are the same in terms of 

their limits", describes and critically analyzes Fayyāḍ's argument for proving the hyle 
and also its conceptual and propositional principles and will demonstrate that the 

opponents of hyle have used two syllogisms of resistance and opposition in rejecting 

the hyle. There is enough information about the syllogism of resistance, but as for the 

syllogism of opposition, Fayyāḍ's study in terms of its review and critique is 

invaluable and one of the leading researches in this field. 
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 قدمهم

ترین، بحلث انگیزتلرین و اثرگلتارترین مسلال  فلسلفی اسلت. فیلاض بحث از هیولا یکی از قلدیمی
تفاوت باشد. امروزه نیز تواند نسبت به این بحث بیکند نمیلاهیجی که در پارادایم کلام فلسفی حرکت می

رد. علامله طباطبلایی گیاین مسلهه طراوت خود را از دست نداده است و همچنان مورد نقض و ابرام قرار می
( و مطهلری 87/ 2( و ملباح یزدی )ملباح یزدی، 94بدایه اهحکمة،  از موافقان وجود هیولا )طباطبالی،

 آیند.( از مخاهفان آن به شمار می732/ 6)مطهری، 
لم»و « مطلب ه  بسیطه»این نوشتار از میان مسلهه های مرتبط با معض  هیولا دو مسلهه  را « مطللب هم

گزیند. علت این برگزیدن نیز اوهویت معرفتی این دو مسللهه در ه فیاض لاهیجی برای پژهش بر میاز دیدگا
های مرتبط با مبحث هیولا است. اهبته دغدغه فیاض لاهیجلی نیلز در موضلوی هیلولا، ایلن دو میان مسلهه

یگلر پرداختله اسلت. مسلهه است و بر این اساس، به دو مسلهه مبانی و أدهه اثبات هیولا بیشتر از مباحلث د
باشد؛ زیرا دهی ، نشانگر تلور فرد از مدعا تلم  در مبانی و ادهة هیولا یک اص  روش شناختی مهم نیز می

های حکمت توضیح داده باشد. این اص  توسط قاعده اهحد و اهبرهان یتشارکان فی اهحدود در کتابنیز می
های خود بر اساس دهیل  وصل  و فلل  بله کتاب(. از آنجا که لاهیجی در 208/ 1شده است )سبزواری، 

دهی  آوری بر هیولا اهتمام کرده است ما نیز بر اساس قاعده فوق مبلادی تللوری و تللدیقی وی را ملورد 
ل توجه قرار می دهیم. برای اینکه بدانیم لاهیجی و کسانی که ل بلا دهیل  مقبلول نلزد وی ل هیلولا را مسلتد 

توان به ادهة لاهیجی در اثبات هیولا مراجعه کرد. علامه طباطبایی نیز ارند میاند چه تلوری از هیولا دیافته
به واسطه همین اص  روش شناختی اثبات هیولا کرده اسلت و هلم آن را تعریلف نملوده و نیلز رابطله بلین 

 (.94بدایه اهحکمة،  صورت و هیولا را مشخص کرده است )طباطبالی،
های فیاض لاهیجی است و ضرورت دارد در منظومه تر دیدگاهیقاین مقاهه بخشی از فرایند شناخت عم

 فیاض پژوهی مورد توجه قرار گیرد.
 های اطلاعاتی وجود ندارد.در پیشینه تحقیق، تحقیقی مستق  در این مسلهه در پایگاه

ته در عربی است. ماده یعنی چیزی کله پیوسل« ماده»در فارسی و « مایه»ای یونانی به معنای هیولا واژه
(. در اصطلاح، فیاض لاهیجی به تبل  خواجله، 19927/ 13؛ همان، 23612/ 15رساند )دهخدا، مدد می
شوارق الاههام  )لاهیجی،« داند که مح  برای جوهر دیگری به نام صورت استجوهر مقارنی می»ماده را 

رن را مقلارن بلا در دید لاهیجی و قوشجی متفاوت است. لاهیجی معنلای مقلا« مقارن»( منظور از 32/ 3
گوید: تعریف ملاده گیری بر قوشجی میداند. لاهیجی در مقام خُردهوض  و قوشجی آن را مقارن با ماده می

تعریفی دوری است. مقارن با وضل  یعنلی قابل  اشلاره حسلی اسلت بله « چیزی که مقارن ماده است»به 
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دیگری نیز اشاره شده است. به تعبیر دیگر  ای که اگر به یکی از دو متحد )ماده و صورت( اشاره کنید بهگونه
م به صلورت  ماده جوهری است که قاب  اشاره حسی است و مح   برای جوهر دیگر )صورت( است و متقو 

 (.32/ 3شوارق الاههام،  است )لاهیجی،
کنلد. مبلادی تللوری و تللدیقی فیلاض های معرفتی ذی  را رفل  میاین مقاهه پ  از بررسی، رخنه

موضوی هیولا کدام است؟ با توجه به تحولاتی که در اندیشه و علم بشر صلورت گرفتله اسلت،  لاهیجی در
پ  از لاهیجی آیا مبادی تلوری و تلدیقی وی در اثبات هیوهی مورد نقض و ابراملی قلرار گرفتله اسلت، 
 نقض مبادی فیاض کدام است؟ ادهه اثبات هیولا نلزد لاهیجلی چیسلت و آیلا دهیل  وی بلر اثبلات هیلولا

های لاهیجلی را رصلد، بررسلی، همچنان کارایی خود را حفظ کرده است یا خیر؟ ما در این مقاهله پاسل 
 کنیم.گزارش و نقد می

 
 دلیل اثبات هیولا نزد فیاض لاهیجی

طللب « چرا»یک پرسش مرکب است. گاهی مراد از « چرا فیاض معتقد به وجود هیولا است؟»مسلهه 
ه امری است و گاه پرسش از علت تحقق یک أمر است. در این جا منظلور دهی  برای تلدیق علمی نسبت ب

 طلب دهی  برای تلدیق علمی نسبت به وجود هیولا است.« چرا»از 
هلای قلوه و برای تلدیق علمی نسبت به وجود هیولا دو برهان معروف اقامه شده اسلت کله بله برهان 

نیز بر اثبات هیولا اقامله شلده اسلت. فخلر رازی فع ، وص  و فل  معروفند. با این وجود براهین دیگری 
رسلاهة فلی »( خفلری در 206-201/ 6برای اثبات هیولا پلن  اسلتدلال )فخلر رازی، اهمطاهلب اهعاهیله، 

اهحکمة اهمتعاهیلة،  هفت برهان )مخطوط( و ملاصدرا در اسفار اربعه هشت استدلال )ملاصدرا،« اههیوهی
( استناد کرده اسلت. 60-33  برهان )ملاصدرا شرح اههدایة الاثیریة، ( و در شرح هدایه اثیریه به پن77/ 5

پردازد و این دهیل  را بلرای اثبلات هیلولا کلافی فیاض لاهیجی در آثار خود تنها به برهان وص  و فل  می
داند )نک: شوارق و مخطوط شرح تجرید و حاشیه بر شرح اشارات و گوهر مراد(. اما چلرا لاهیجلی در می

کند در صورتی که در مسلهه کم أثرتری همچون رد  جلزء آوری تنها به برهان وص  و فل  اکتفا میاستدلال
دانسلته های دیگر اقامه شده بر وجود هیلولا را ضلعیف میکند؟ آیا دهی لا یتجزی، بیش از ده دهی  ذکر می

قوه و فع  دارای مزیلت رسد دهی  وص  و فل  از دیدگاه فیاض لاهیجی بر برهان است یا خیر؟ به نظر می
است. اما اینکه مزیت آن به دهی  قوت استدلال است یا به دهی  سهوهت درک برهان برای مخاطبلان، دهیللی 
در عبارات فیاض یافت نشد. اما آنچه مشخص است این است که از دید لاهیجی، برهان وص  و فل  بلر 

گترد. از ایلن رو، ن دهی  قوه و فع  عامدانه میبرهان قوه و فع  مزیتی دارد که فیاض لاهیجی از مطرح کرد
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 (.147/ 3وی برای اثبات هیولا این دهی  را کافی دانسته است )لاهیجی، شوارق الاههام، 
سؤال پیش رو این است که جایگاه برهان وص  و فل  در میان أدهة اثبات هیولا چیسلت؟ آیلا دیلدگاه  

 سایر أدهه، پتیرفتنی است؟فیاض در مزیت دار بودن برهان وص  و فل  بر 
 

 پیشینه و جایگاه دلیل وصل و فصل در میان أدلة اثبات هیولا

بر اساس بررسی انجام شده، اوهین کسی که برهان وص  و فل  را به صلورت یلک قیلاس و اسلتدلال 
ر پ  از بررسی ایلن برهلان د« ابتکارات ابن سینا»باشد. کتاب بندی کرده است، ابن سینا میعقلی صورت

(. نظلر 250شمرد )کلرد فیروزجلالی، های ارسطو، برهان وص  و فل  را از ابتکارات ابن سینا بر میکتاب
کند. بدوی معتقد است ارسطو در میان ادوار تاری  کُرد فیروزجالی را دیدگاه عبداهرحمن بدوی پشتیبانی می

استناد آن به ارسطو قابل  بحلث متفاوت بوده است از جمله کتاب لام که بحث صورت و ماده در آن است، 
تواند دیدگاه فیروزجالی را تلیید کنلد و ایلن بحلث نیازمنلد تحقیلق ]مقدمه[(. نگارنده نمی7است )بدوی، 

ا برای نگارنده مشخص است  بیشتری است که آیا برهان وص  و فل  از ابتکارات ابن سینا است یا خیر؟ ام 
رد آورده اسلت که در میان اندیشوران مسلمان، اوهین کسی ک ه مقدمات برهان وص  و فل  را در کنار هم گم

باشد. با تفحص در کتاب عیون اهمسال  فارابی، اهواحد و اهوحده و فلوص اهحکمه. نیز هفت ابن سینا می
هلای کتاب زکریای رازی، اهکندی، مابعداهطبیعله و شلرح آن )نوشلته ارسلطو و شلرح ابلن رشلد( و کتاب

 استدلال یافت نشد.ابوریحان بیرونی، این 
های پیش از شی  اگر چه مقدمات استدلال وجود دارد مثلًا در کتاب اهواحد و اهوحده فارابی در کتاب 

مقدمات برهان که وص  و فل  داشتن اشیاء، وحدت اتلال و دیگر مقدمات برهان وص  و فلل  مطلرح 
 (.47فارابی، اهواحد و اهوحدة، اند )اند اما به صورت قیاس و استدلال عقلی صورت بندی نشدهشده

 کنلد )ابلن سلینا،ابن سینا در کتاب شفا ابتدا برهان وص  و فل  و سس  برهان قوه و فع  را مطرح می
(. در 57پردازد )ابلن سلینا، ( در کتاب اشارات تنها به برهان وص  و فل  می67-66اهشفاء )الاههیات(، 

(. در کتلاب نجلات هلر دو 15کند )ابلن سلینا،   را ذکر میاههیات دانشنامه علایی تنها برهان وص  و فل
(. کثرت استدلال به برهان وص  و 501-498آورد )ابن سینا، برهان وص  و فل  و برهان قوه و فع  را می

فل  و ذکر برهان قوه وفع  تنها در شفا و نجات نشان از جایگاه والاتر برهان وص  و فل  بر قوه و فع  نزد 
 د.ابن سینا دار

گیرد. وی پل  از های هیوهی است و اثبات آن را مفروض میدغدغه بهمنیار در اهتحلی  بیشتر ویژگی
گیرد که قول حکما مبنی بلر ترکیلب جسلم از هیلوهی و صلورت کند نتیجه میآنکه جزء لایتجزی را رد می
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کنلد و یر؟ بررسلی میتواند باشد یا خصحیح است و مستقیماً نحوة وجود آن را که آیا عاری از صورت می
 (.331گتارد )بهمنیار، آن را وامی« مطلب ه  بسیط»

کند وهلی بلرای نشلان دادن در مقام استدلال بر وجود هیولا از برهان وص  و فل  استفاده می 1هوگری 
 (.57و  47کند )هوگری، شود به برهان قوه و فع  استناد میاینکه هیولا از صورت خاهی نمی

کند اما در مقام رد بیشتر به برهان وص  و فل  نظر دارد. اشکال عملده وی لا را رد میشی  اشراق هیو 
این است که در جسم طبیعی اتلال مقاب  انفلال نیست و مشاء در استدلال خود گرفتلار مغاهطله هفظلی 

(. شی  اشراق معتقد است که اتلال و انفلاهی که در هیولا مطرح اسلت ضلد 74/ 2است )شی  اشراق، 
(. توضلیح آن کله شلی  اشلراق 75-74/ 2یک دیگر نیستند و تقابلی بین آنها وجود ندارد )شلی  اشلراق، 

( گاهی مراد از اتلال این است که دو جسم جدا از هم بله یکلدیگر متلل  1گیرد: اتلال را به دو معنا می
آن کله ملراد از اتللال، ( دوم 2گردند، که این اتلال در مقاب  انفلال است اما جزء مبادی هیولا نیسلت. 

امتداد و ثخن و توپُری جوهری باشد. این اتلال همان صورت جسمیه در دیدگاه مشاء است. ایلن معنلا از 
اتلال در مقاب  انفلال نیست، بلکه قبول کننده آن است. )همان( فیاض لاهیجی چنانکه خواهد آملد، بلا 

 کند.ا رد میکند این اشکال شی  مقتول رتلملی که در واژه اتلال می
گیلرد. وی ابواهبرکات بغدادی در کتاب اهمعتبر هیولا را به معنای هیولای باهمعنی الأعم و جسمیت می

ای عقلانلی جلز قبلول هیلولا نداشلته ای که ما چلارهمعتقد است: دهیلی بر هیوهی باهمعنی الأخص به گونه
کند. بغدادی در رد قاللان به هیولا تنهلا می باشیم، وجود ندارد. وی دیدگاه ارسطو را نیز بر کلام خود حم 

استدلال به وص  و فل  را رد کرده است. اشکال عمده وی از طریق تحلی  واژه اتلال در صورت جسمیه 
 (.203-201/ 3اهمعتبر،  است )اهبغدادی،

 ذکلر پتیرد. وی در کتاب مطاهب اهعاهیة پن  اسلتدلال بلر اثبلات هیلولافخر رازی قول به هیولا را نمی
شمرد. اما بیشترین بررسی و انتقاد وی، به برهان وص  و فل  مربوط است )فخر کند و آنها را مردود میمی

ترین دهی  اثبات هیولا از منظلر (. بنابراین برهان وص  و فل  عمده206-201/ 6اهمطاهب اهعاهیه،  رازی،
 فخر رازی است.

و دهی  وی برای قبول هیولا برهان وص  و فل  است  های فلسفی خود هیولا را پتیرفتهخواجه درکتاب
(. خواجه در پاس  به اشکال یازدهم رکن اهدین استرآبادی 36/ 2شرح الاشارات،  )از جمله خواجه طوسی،

بلرد دهد و برهان وصل  و فلل  بلر اثبلات آن بهلره میبر اثبات هیولا و صورت، واژه اتلال را توضیح می
هیلولا را رد « تجریلد الاعتقلاد»(. وی در کتلاب کلاملی خلود 60-59ریه، )طوسی، أجوبه مسال  اهنللی

                                                 
 منسوب به لوگر، شهری در افغانستان امروزی که به جهت تعریب لوکر خوانده شده است. .1
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(. وی برای رد هیولا به برهان وص  و فل  نظر دارد و با رد آن، قول به هیلولا 146کند )خواجه طوسی، می
 را مردود دانسته است )همان(.

کند و انتقلادات تلریح میپتیرد، وی برای استدلال تنها به برهان وص  و فل  ابن کمونه هیولا را می
 (.336داند )ابن کمونه، بر آن را نادرست می

پلردازد و یاقوت الأهری در کتاب الأقطاب اهقطبیه از طریق برهان وص  و فلل  بله اثبلات هیلولا می
(. الأهری را به واسلطه دیلدگاههایش در زملرة اشلراقیون 13استدلاهی بر اساس قوه و فع  ندارد )الأهری، 

 اند با این وجود در بحث هیولا تاب  مشالین است )همان(.ی کردهدسته بند
اثیراهدین ابهری در کتاب هدایه تنها به برهان وص  و فل  استناد کرده است و اثری از برهان قوه و فع  

 (.34شرح اههدایة الاثیریة،  وجود ندارد )ملاصدرا،
آمده است. وی در این کتلاب بله هلر دو بحث مفل  میرداماد در مسلهه هیولا در کتاب ایماضات وی 

برهان وص  و فل  و قوه وفع  استناد کرده است؛ اما دغدغه و بحلث مفلل  وی در ایلن کتلاب بررسلی 
 (.56-48/ 1اشکالات وارد بر برهان وص  و فل  و رد آنها است )میرداماد، 

شلرح اههدایلة  ا،مباحث مبسوط ملاصدرا در بحث هیولا در دو کتلاب شلرح هدایله اثیریله )ملاصلدر
( آمده است. وی در کتاب اسفار به قرالتی 77/ 5اهحکمة اهمتعاهیة،  ( و اسفار اربعه )ملاصدرا،31الاثیریة، 

هشت و به قرالتی هفت استدلال بر اثبات هیولا اقامه کرده است اما بیشترین بررسلی وی در ایلن دو کتلاب 
 .اشکال و جواب پیرامون برهان وص  و فل  است )همان(

 های خود تنها به برهان وص  و فل  پرداخته است )از جمله نک: لاهیجلی،فیاض لاهیجی در کتاب
 (.147/ 3شوارق الاههام، 

یابد. وی در کتلاب اصلول اهمعلارف بلرای از زمان فیض کاشانی است که برهان قوه وفع  اهمیت می
(. وی در کتاب عین 81اصول اهمعارف،  اثبات هیولا تنها به برهان قوه و فع  پرداخته است )فیض کاشانی،

اهیقین اگر چه به برهان وص  و فل  اشاره دارد اما برهان عمده وی، برهان قوه و فع  است )فیض کاشانی، 
 (.184/ 1عین اهیقین، 

شلرح  ملاهادی سلبزواری هلر دو اسلتدلال وصل  و فلل  و قلوه و فعل  را آورده اسلت )سلبزواری،
 (.144/ 4اهمنظومة، 
پلردازد و از پلرداختن بله طباطبایی نیز در دو کتاب بدایه و نهایه تنهلا بله برهلان قلوه و فعل  میعلامه 

 (.114/ 2؛ همو، نهایة اهحکمة، 94بدایه اهحکمة،  گترد )طباطبالی،استدلال وص  و فل  عامدانه می
د است جوهری بله داند. اگر چه ایشان معتقترین برهان اثبات هیولا را قوه و فع  میملباح یزدی قوی
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 (.185-181/ 2آموزش فلسفه،  نام هیولا وجود ندارد )ملباح یزدی،
/ 6کنلد )مطهلری، داند وهی این برهان را رد میترین دهی  وجود هیولا را قوه و فع  میمطهری نیز قوی

732.) 
دهی  بلر  ترینبر این اساس برهان وص  و فل  از زمان صورتبندی تا زمان فیض کاشانی به عنوان قوی

اثبات هیولا مورد توجه موافقان و مخاهفان هیولا قرار داشته است اما از زمان فیض به آهستگی سدره نشینی 
و برتری خود را از دست داده است و تا زمان معاصر نه موافقان هیولا و نه مخاهفلان، أر  سلابق را بلرای آن 

هی خود را از دست بدهد یا خیر؟ مسلهة این قال  نیستند. تحلی  اینکه آیا شایسته است این برهان ج ایگاه او 
طلبد. آن چه مشخص است این است که از دید فیاض لاهیجی ل همچون نوشتار نیست و مجال دیگری می

 دیگر حکمای پیش از وی ل برهان وص  و فل  کارآمدترین استدلال بر اثبات جوهری به نام هیولا است.
 

 ض لاهیجیبرهان وصل و فصل به قرائت فیا

لاهیجی کسی نیست که تیر در تاریکی بیاندازد، بلکه وی در مقام اثبات وجود هیولا ابتدا تلویر خود 
کند. از دید وی هیولا دو اصطلاح دارد که یکی فراگیرتر از دومی اسلت. در معنلای را از هیولا مشخص می

جزلی اسلت بلرای جلوهر جسلم. وی  اول که فراگیر است هیولا به معنای قاب  است. در معنای دوم هیولا
معتقد است در وجود هیولا به معنای فراگیر، اختلافی نیست و همه حکما معتقدند که در جسم بایلد یلک 

ل  اسلت»معنای قابلی وجود داشته باشد. وی بر این ادعای خود از فهم عرف از گفتار  کملک « حیوان از گم
 گیرد )همان(.می

مقدمه را به اجمال در کتاب حاشیه بر شلرح اشلارات و بله گونله  4لاهیجی برای برهان وص  و فل  
 کند:مفل  در شوارق ذکر می

 
 مقدمات برهان به روایت لاهیجی

 مقدمه اول:
ترین اسلت. در نوشلتار لاهیجلی طلولانی« اتللال»مقدمه اول برهان از نگاه لاهیجی توضیح معنای 
کند. قلد وی در ایلن لال را به چهار قسم تقسیم میمقدمه، مقدمه اول است. وی هر کدام از اتلال و انف

ظریف بینی آن است که نشان دهد کدام قسم از اقسام اتلال و انفلال است کله در برهلان وصل  و فلل  
 مورد نظر معتقدان به این برهان است.

 وی معتقد است: اتلال دو قسم است: اهف( اتلال حقیقی؛ ب( اتلال اضافی. 
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شیء اهف، بدون هحاظ شیء دیگر اتلاهش ثابت است مث  یک صفحه کاغلت؛ در اتلال حقیقی خود 
شود جسمی متل  حقیقی است یعنی آن که آن جسم همانند یک مشلت آرد به عبارت دیگر وقتی گفته می

ای نیست، بلکه یک واحد متل  است. در اتلال اضافی ایلن شلیء بلا شلیء یا سنگ ریزه اجسام پراکنده
 Bزاویه، به ضلل   Aشود شیء اهف، به شیء ب، متل  است. مثلًا ضل  گفته می شود ودیگری هحاظ می

 شود، متل  هستند.زاویه در جایی که زاویه تشکی  می
 شود:متل  حقیقی خود به دو قسم تقسیم می

 ( ذو مقدار.2( مقدار؛ 1
فرضلی  توانند به صلورت فرضلی تقسلیم شلوند. اجلزاءمقدار همان کم متل  است. اشیاء متل  می

باشلند. ایلن حلدود در جسلم حدود مشترکی دارند که نهایت یک جزء فرضی و بدایت یک جزء دیگلر می
تعلیمی و سطح و خط قاب  رصد هستند. در مقاب  کم متل ، کم منفلل  قلرار دارد. در کلم منفلل ، در 

رکی را یافلت کله تلوان حلد مشلتتوان حد مشترکی را یافت مثلًا در بین عدد شش و پلن  نمیأجزاء آن نمی
انتهای پن  و ابتدای شش باشد. در کم متل  أجزاء فرضی و حدود مشترک فرضی هستند، بر این اساس در 
لم منفلل   کم متل  )مقدار( انفلال باهفع  نداریم و مفاص ، باهفرض و باهقوه وجود دارند. بر خلاف ک 

لم  که مفاص  باهفع  وجود دارند. نکته دیگر این که نسبت دو مفهوم م آن است که، اتللال مقس  اتلال و ک 
م را به دو قسم کم متل  و کم منفل  تقسیم می کند. و نسبت مقدار بله اتللال نیلز مقسلوم کم است و ک 

بودن است یعنی متل  نسبت به مقدار مقسوم است. مقسوم یعنی حاص  تقسیم و قسلمت شلده و بلر اثلر 
 (.149/ 3 شوارق الاههام، تقسیم پدید آمده است )لاهیجی،

معنای دوم متل  حقیقی، ذو مقدار است. شیئی اگر بتواند معلروض اتللال واقل  شلود آن را حقیقتلاً 
متل  می دانیم وهی اصاهتاً اتلال از آنم آن شیء نیست و چون اتلال بر آن عارض شده است آن را متلل  

یلک موجلود بلاهفعلی می دانیم. به طور مثال حقیقت صورت جسمیه اتلال نیست بلکه صورت جسلمیه 
شود. بر خلاف معنای اول اتلال که مقدار، ذاتش است که جوهرش امتداد است و اتلال بر آن عارض می

اتلال است. اهبته معنای صاحب مقدار بودن این نیست که مقدار علرض آن باشلد، بلکله مقلدار ذاتلی آن 
نیلز در تقسلیم فیلاض از اقسلام متلل  آید. این قسم باشد. توضیح بیشتر این قسم در مقدمه چهارم میمی

 حقیقی است )همان(.
ای که در انتهلا بلا هلم برخلورد کننلد و در ( اتلال دو مقدار به گونه1متل  اضافی نیز دو گونه است. 

 ای که اگر یکی را حرکت دهیم دیگری نیز حرکت کند.( اتلال دو جسم به گونه2نهایت یکی شوند. 
وضیح آن که: در مقاب  اتلال حقیقی ذاتی )مقدار( ل یعنلی آن چله کله انفلال نیز چهار گونه است. ت
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فل   باهفع  ندارد ل انفلال حقیقی ذاتی قلرار دارد مثلال آن نیلز علدد اسلت. در مقابل  اتللال حقیقلی  م 
عارضی، منفل  حقیقی عارضی است مثال آن نیز جسمی اسلت کله شکسلته و کوچلک شلود. در مقابل  

، انفلال اضافی است مث  دو خط موازی که هیچ برخوردی با هم ندارنلد. مثلال اتلال اضافی از قسم اول
 کند.مقاب  اتلال اضافی از قسم دوم، اجسامی است که یکی با حرکت دیگری، حرکت نمی

 حال سؤال آن است که در برهان وص  و فل  کدام اتلال مطمح نظر قاللین به این برهان است؟
توانند مورد بحث در برهان وصل  و ست هر دو قسم متل  حقیقی میخواجه در شرح اشارات معتقد ا

 (.41/ 2شرح الاشارات،  فل  باشند )طوسی،
گیرد و معتقد است: اتلال ل کله مبحلث محلوری در اش جانب خواجه را میفیاض در ابتدای بررسی

بحلث باشلد.  تواند هم در مقدار و هم ذی اهمقلدار )جسلم طبیعلی( ملوردبرهان وص  و فل  است ل می
محور استدلال ایشان آن است که بین جسم تعلیمی )مقدار( و جسم طبیعی )ذی اهمقدار( فرقی که بتوانلد 
برهان وص  و فل  را عوض کند، نیست. جسم تعلیمی همان جسم طبیعی است و فرق باهتاتی بلین آنهلا 

ن صورت که: جسم تعلیمی متعین کند بلکه فرقشان به ابهام و تعین است به اینیست یعنی ذاتشان فرق نمی
شده همان جسم طبیعی است. مانند موم که دارای امتداد هسلت املا یلک حاهلت ملبهم دارد و بله واسلطه 

گردد. هتا هلر دو اتللال حقیقلی شود از حاهت ابهام درمی آید و متعین میهایی که بر آن عارض میشک 
 (.150/ 3شوارق الاههام،  توانند در برهان وص  و فل  مدنظر باشند )لاهیجی،می

اما فیاض در پایان تحقیق خود در این زمینه معتقد است: حق این است که متلل  در برهلان را هملان 
ل  متل  جوهری قرار دهیم یعنی جسم ذو مقدار، نه متل  حقیقلی کله هملان مقلدار اسلت؛ زیلرا مُسلتدم

که برای جسم )طبیعی( ملاده اوهلی را ثابلت خواهد برای مقدار هیولا را ثابت کند بلکه در پی آن است نمی
 در برهان، متل  حقیقی از نوی قسم دوم است )همان(.« متل »کند. هتا 

 مقدمه دوم:
شلود. فیلاض معتقلد دهد جسم هنگام عروض انفلال به صورت کلی نلابود نمیمقدمه دوم نشان می

(. وی از ایلن مقدمله نتیجله 151/ 3شلوارق الاههلام،  است این مقدمه، یک امر بدیهی اسلت )لاهیجلی،
گیرد: اتلال حقیقت جسم نیست، زیرا اگر حقیقت جسم بود با عروض انفلال، جسم به صورت کللی می

یابیم جسمی که تقسیم شده است با عروض انفلال به صورت رفت در صورتی که به بداهت میاز بین می
ر دیگری وجود دارد که باقی مانده اسلت شود. حاص  آن که که به جز اتلال، در جسم، أمکلی نیست نمی

و با عروض انفلال از بین نرفته است. از دید فیاض از بین نرفتن جسم با عروض انفلال، یک املر بلدیهی 
 کند:است با این حال برای توجه دادن به این امر بدیهی تنبیه زیر را ذکر می
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آیلد ، انعدام جسم باشلد لازم میاگر جسم اتلال )تنها صورت جسمیه باشد( باشد و عروض انفلال
که جسم معدوم شود و دو جسم دیگر مستقلًا حادث شوند وهی اگر انفلال، جسلم را منعلدم نکنلد بلکله 
ل  ل شلیءه هسلت. یعنلی مبلد  تقسیم کند در این صورت انعدام شیئی و حدوث شیء دیگر نیست بلکه تبلد 

 شدن یک جسم به جسم دیگر )همان(.
ه کردیم زوال و حدوث بر آن عارض شلده یلا تبلدی  شلده کنیم آیحال سؤال می  ا اگر یک چیز را دو تک 

 است؟
 شود نه آنکه زوال و حدوث یابد.فیاض در پاس  معتفد است در تقسیم، شیء مبدل می

 مثال بر مقدمه دوم
ل می د: یابد، مثاهی می زنلشود نه آنکه زوال و حدوث میوی برای آنکه نشان دهد شیء در تقسیم مبد 

ای آب بود و ما آن آب را در دو کوزه ریختیم این آبها که در دو کلوزه هسلتند بله خُملره نسلبت اگر در خمره
شود این دو آب داخ  کوزه، همان آب داخ  خمره هستند. هلیکن ایلن دو آب، بله آب دارند، یعنی گفته می

ل شدة آب دریا هسدریا نسبتی ندارند و گفته نمی اند بلکه تند. چون از دریا گرفته نشدهشود: این دو آب مبد 
 (.151از خمره به درون دو کوزه ریخته شده است )همان، 

 توان به شک  یک قیاس استثنالی صورت بندی کرد:این کلام تنبیهی لاهیجی را می
 اگر دو تکه کردن یک جسم، نابود کردن جسم باشد )مقدم(

آید ختیم و آب واحدی را تبدی  به دو آب کردیم، لازم میبعد از اینکه آبهای یک خُمره را در دو کوزه ری
 که نسبت این دو آب متفرق به خُمره مانند نسبت همان دو آب به دریا باشد )تاهی(

هکن تاهی باط  است )إسناد آب در دو کوزه به خُمره جلایز اسلت املا إسلناد ایلن دو آب بله آب دریلا 
 صحیح نیست(

 پ  مقدم نیز باط  است.
 دهد )همان(.کند و به آن پاس  میبر مقدمه دوم یک اشکال میلاهیجی 

 اشکال بر مقدمه دوم:
ای نادرسلت اسلت، رود، گزارهشود: جسم با عروض انفلال به صورت کلی از بین نمیاینکه گفته می

 زیرا فرد استدلال کننده به برهان وص  و فل ، خود معتقد است جسم از ترکیب اتلال به هملراه هیلولایی
که وحدت شخلیه دارد تشکی  شده است، در این صورت با عروض انفلال علاوه بر اتلال، هیولا نیز ل 

 گردند.شود و دو هیولا دیگر که غیر آن اوهی هستند، حادث میکه وحدت شخلیه دارد ل نابود می
 پاسخ لاهیجی به اشکال بر مقدمه دوم:

که ماده اوهی )هیولا( واحد شخللی اسلت املا دهد که درست است لاهیجی به این اشکال پاس  می
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ص معین پیدا کند. در مثال فوق وقتی آب خمره تبدی  بله دو یک واحد شخلی مبهم است و می ل  تواند حم
شلود. رود بلکه دو تکه شدن، موجب حلله حلله شلدن هیلولا میشود هیولای واحد از بین نمیآب می

شود نله آنکله از بلین بلرود. لا با دو تکه شدن حله حله میرود وهی هیواتلال با دو تکه شدن از بین می
درست است که هیولا واحد شخلی است هیکن امری مبهم است، پل  وقتلی کله هیلولا، ملاده آب قلرار 

شود، با گرفتن صلورت آب حلله گیرد فرقی در آن ایجاد نمیگیرد با زمانی که هیولا، ماده آتش قرار میمی
 (.151کند. اما هیولا، همان هیولا است )همان، آتش حله دیگری پیدا می از هیولا و با گرفتن صورت

 مقدمه سوم:
لاهیجی در این مقدمه به دنبال آن است که نشان دهد: اگر جسم صلرف الاتللال )صلورت جسلمیه( 

 (. توضیح آنکه:152باشد با عروض انفلال از بین خواهد رفت )همان، 
این است که هر کجلا وجلود « شخص با وجود متحد استت»تشخص با وجود متحد است. منظور از 

آید. و اگر تشخص آمد وجود هم هست زیرا این دو با هم متحد هستند. بله ایلن نکتله آمد، تشخص نیز می
نتیجه آن است که ماهیت بلا وجلود و تشلخص متحلد «. وجود با ماهیت متحد است»کنیم که: اضافه می

جود با ماهیت متحد است، پ  ماهیلت بلا وجلود و تشلخص است زیرا تشخص با وجود متحد است و و
 رود.متحد است. بر اساس این نتیجه اگر ماهیتی باط  شود، وجود و تشخص آن نیز از بین می

بر اساس مقدمه سوم، اگر جسم صرف الاتلال باشد نه شیء متل  )همان گونه کله منکلرین هیلولا  
رود؛ زیلرا عروض انفلال، ماهیت جسم اساساً از بین میگویند( اتلال، ماهیت جسم خواهد بود و با می

انفلال با اتلال ناسازگار است. و براساس نتیجه پیشین اگر اتللال کله ماهیلت شلیء اسلت از بلین رود، 
شوند. هیکن این کلام نادرست است و شیء بلا وجود و تشخص آن نیز که متحد با ماهیت هستند باط  می

شود: این جسم از جسم قب  گرفته شده است معلوم شود؛ زیرا وقتی گفته میعروض انفلال ذاتاً نیست نمی
شود که چیزی از جسم قب  در بعدی باقی مانده است. نتیجه آنکه جسم صرف الاتللال نیسلت، بلکله می

 یک چیز دیگری همراه اتلال هست و آن هیولا است.
شلود. املا د و وی وارد اسلتدلال میشوبا مقدمه سوم، مقدمات برهان وص  و فل  لاهیجی تمام می 

 کنیم:کند که آنرا به عنوان مقدمه چهارم ذکر میوی پیش از آنکه به اص  دهی  بسردازد، مطلبی را ذکر می
 مقدمه چهارم:

جسم، باهتات متل  است. یعنی اتلاهی که در صورت جسمیه است ذاتی صورت جسمیه است، نله 
دمه است زیرا اگر اتلال عارض صورت جسمیه باشد، با انفللال عارض آن. لاهیجی در پی اثبات این مق

 شود، بلکه آن عارض از بین رفته است.و از بین رفتن اتلال، صورت جسمیه باط  نمی
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شیوه استدلال لاهیجی برای اثبات اتلال باهتات جسم آن است کله نقطله مقابل  آن را یعنلی اتللال 
چنین است: اگر جسم به وسیله عارضی متلل  شلود چلون  کند. عبارت ویباهعارض بودن جسم را رد می

ن ذات جسلم حاصل  اش بعد از معروض است پ  اتلال هلم بلرای جسلم بعلد از تکلهر عارضی رتبه و 
اش مؤخر از موضوی خود است. پل  اگلر قب  و بعد رُتبی است. هر عرضی رتبه« بعداً »شود. منظور از می

اتلال عارض جسم باشد قب  از اینکه عرض اتلال عارض شود، جسم اتلاهی نداشته است. حلال سلؤال 
اس  دو فرض معقول اسلت. یلا شود، جسم در رتبه ذات پیش از عروض اتلال چگونه بوده است؟ در پمی

انفلال داشته است یا نه انفلال و نه اتلال داشته است. هر دو فرض باط  است، زیلرا اگلر جسلم قبل  از 
آید که جسم مرکلب از اجلزاء لا یتجلزی بلوده عروض اتلال، انفلال داشته است در این صورت لازم می
 شمرده شده است. باشد و ترکیب جسم از اجزاء لا یتجزی در جای خود مردود

و اگر جسم قب  از عروض اتلال، نه اتلال و نه انفلال داشته باشد در این صورت چیزی کله قبل  از 
عروض اتلال نه شلن انفلال داشته و نه شلن اتلال این موجلودی مجلرد اسلت. و اگلر موجلودی مجلرد 

 کند.اً اتلال را قبول میکند هیکن فرض آن است که جسم بعدباشد، عرض اتلال را بعداً هم قبول نمی
پ  اساسلاً جسلم قبل  از علروض »گیرد: با توجه به رد دو فرض معقول در مسلهه، لاهیجی نتیجه می

اتلال وجود نداشته است یعنی اتلال ذاتی جسم است. پ  جسم متل  بتاته است نه اینکله متلل  بلا 
 (.153/ 3شوارق الاههام،  )لاهیجی،« عروض عارض باشد

 
 ل و فصلبرهان وص 

از آنجا که جسم متل  بتاته است )مقدمه چهارم( اگر انفلال عارض بر آن شود، به صلورت کللی از 
رود )مقدمه دوم(. بنابر این رود. اما بر اساس مقدمه دوم جسم با عروض انفلال به کلی از بین نمیبین می

تلال نیست و همراه بلا هیلولا برای آنکه جسم به صورت کلی از بین نرود باید پتیرفت که جسم صرف الا
رود، املا باشد. در این صورت با عروض انفلال، جزلی از جسم که صورت جسمیه باشلد از بلین ملیمی

شود. توضیح برهان به عبارت دیگر این گونه شود و از این رو جسم به طور کلی نیست نمیهیولا باط  نمی
با مجاورش )صورت جسمیه( متل  به حساب بیایلد،  توانداست: یا چیزی را که ذاتاً متل  نیست اما می

پتیرید. اگلر نستیریلد تلاهی فاسلد دارد )بله بیلان بلالا( پل  نتیجله پتیرید یا نمیکنار صورت جسمیه می
گیریم که باید چیز دیگری کنار این امری که متل  بتاته اسلت پتیرفتله شلود، و آن چیلز هیلولا اسلت می

 )همان(.
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 هیولا نزد لاهیجیمبادی تصوری و تصدیقی 
ها و تحلی  آن مفلاهیم، رهیافلت ها و مفاهیم استوار است. فهم آن گزارهای از گزارهای بر عدههر نظریه

یابیم دهد. بر اساس قاعده اهحد و اهبرهان یتشارکان در میتر نظریه به دست میروشن گری برای فهم عمیق
 چه بوده است. که مبنای تلوری و تلدیقی لاهیجی در اثبات هیولا

 مبادی تصوری
مبادی تلوری هیولا مجموعه مفاهیم بدون حُکمی است که ذهن با اتکای به آنهلا و بلا پیونلد دادن و 

 (.490آید )منتظری مقدم، تنظیم آنها به کشف هیولا )مجهول( نال  می
  وصل  و فلل  کنلد دهیلترین دهیلی را که لاهیجی بر وجود هیولا اقامه می( اتلال و انفلال: قوی1

است. بر اساس اص  روش شناختی توجه به دهی  برای یافتن تلور فرد از آن مفهوم، اتلال و انفلال یلک 
ای نزد لاهیجی برای درک مفهوم هیولا است. در اینکه اتللال و انفللال یلک مفهلوم ملاهوی و مفهوم پایه

وجود دارد. استاد ملباح یلزدی عرض خارجی است یا یک مفهوم تحلیلی و معقول ثانی فلسفی، اختلاف 
معتقد است که اتلال و انفلال مانند مفهوم إمکان، یک عرض تحلیللی و معقلول ثلانی اسلت و نیازمنلد 

(. بنابر این دیدگاه، اتلال و انفللال نیلازی بله 91/ 2شرح اههیات شفا،  باشد )ملباح یزدی،موضوی نمی
 موضوی و مح  خارجی ندارند.

)اتلال( به این معنا تحلیلی است که دو چیز را در مقایسه با هلم بله اتللال و  گوید:استاد ملباح می
ایم؛ مثلًا اگر یک چوب دو متری را به دو چوب یلک متلری تقسلیم کنلیم آنلرا منفلل  انفلال آن رأی داده

م توان آن را دوباره به دو قسمت نلیایم، و این دو چوب منفل  هستند، وهی متل  هم هستند چون میکرده
هلا انتلزای توان انفلال را و نیز اتلال را از آنمتری تقسیم کرد بنابراین این دو چوب به نحوی هستند که می

)هملان(؛ املا لاهیجلی « کرد، و اینگونه نیست که اتلال و انفلال خود یک مابإزاء خارجی داشلته باشلند
شلوند نیازمنلد ض میمعتقد است: اتلال و انفلال یک علرض خلارجی اسلت و هلتا در جسلم کله علار

 (.130/ 2؛ همان، 96/ 2شوارق الاههام،  باشند )لاهیجی،موضوعی خارجی به نام هیولا می
توانند جزء مبادی تلوری در موضوی هیولا باشند اما از آنجا که جزء مبلادی دو مبنای تغیر و مح   می

لور از هیولا بله گونله علام شوند و جزء مبادی بعید در تقریب برای لاهیجی به طور خاص محسوب نمی
 هستند از پرداختن به آن صرف نظر شد.

 مبادی تصدیقی
هایی است که با پیوند دادن و تنظیم آنها به کشف مجهوهی بله منظور از مبادی تلدیقی مجموعه گزاره

 (.490شویم )منتظری مقدم، نام هیولا نال  می
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 ی  است:مبادی اصلی اثبات هیولا نزد فیاض لاهیجی به ترتیب ذ
 ها را یافت.توان با ادراک حسی در جهان خار ، اتلالمی -1
 هر جسمی قاب  انفلال است.  -2
 هر جسم دارای وحدت شخلی است. -3
 دیدگاه جزء لا یتجزی و جوهر فرد نادرست است. -4
 

 نقد و بررسی مبادی لاهیجی
آن و هوازمش. نقلد ایلن ای باید به سه ضل  عمده توجه نمود: خود نظریه، مبانی در مقام نقد هر نظریه

ها بر نوشتار در این بخش متوجه مبادی لاهیجی است. نظریه وجود هیولا نزد لاهیجی همچون سایر نظریه
های آن موجلب اتقلان و یلا ها و مفاهیم استوار است که استحکام و عدم استحکام پایلهای از گزارهمجموعه

ی و تلدیقی لاهیجلی در ایلن مسلئله از ایلن قلرار سستی نظریه است. دو سؤال مهم در برابر مبادی تلور
 است:

 مفهومی انتزاعی است یا خیر؟« اتلال»اول: آیا 
 یابیم، واقعاً یک امر متل  است؟دوم: آیا جسم آن گونه که آن را می

 تواند دو اشکال عمده بر مبانی تلوری و تلدیقی لاهیجی را برطرف سازد.پاس  به این دو پرسش می
 تصوری تحلیل مبنای

دهد، اتلال یک مفهوم انتزاعی است و ملا نشان می« اتلال»آنگونه که تحقیق استاد ملباح در مفهوم 
(. به عبارت دیگر؛ اتلال یک عرض تحلیللی 91/ 2شرح اههیات شفا،  بإزاء خارجی ندارد )ملباح یزدی،

تلال و انفلال دو مفهوم انتزاعی دانیم اگر اآید. آن گونه که میاست و از معقولات ثانی فلسفی به شمار می
باشند دیگر نیازمند موضوی خارجی نیستند و اگر نیازمند به موضلوی نباشلند دیگلر در ماهیلت جسلم، ملا 
نیازمند به اعتبار یک جوهر باهقوة به نام هیولا برای آنکه موضوی اتلال و انفللال باشلد، نیسلتیم. در ایلن 

 نخواهد بود.صورت قال  شدن به هیولا یک ضرورت عقلی 
معقولات ثانی فلسفی مفلاهیمی هسلتند کله توضیح آن که: در تعریف معقول ثانی فلسفی می گویند: 
 (.165/ 2شرح اهمنظومة،  اتلافشان درخار ، وهی عروضشان در ذهن است )سبزواری،

آیا اتلال یک امری است که در ذهن بر جسم حم  شده است « اهجسم متلً  »حال وقتی می گوییم: 
 ایم؟ در اینجا دو دیدگاه وجود دارد:اتلال را از حاق  جسم أخت کردهو 

دیدگاه اول معتقد است که اتلال و انفلال دو معنایی هستند که از رابطة بعض اجزاء بلا بعلض دیگلر 
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ای هسلتند کله ای دارد و این اجلزاء بله گونلهگیریم که أجزاء باهقوهشوند. وقتی شیئی را در نظر میانتزای می
توانند از هم جدا نشوند، و هیچ جزء باهفعلی وجود ندارد، ملادامی کله از توانند از هم جدا شوند، و مییم

گوییم: اجزاء اتلال دارند. و معنلای آن ایلن اند و جزء باهفعلی تحقق نیافته است میهم انفکاک پیدا نکرده
گوییم: انفلال پیدا کلرده کند میپیدا می است که اجزاء باهقوه این جسم با هم متللند. و آن گاه که انقسام

(. در واقل  اتللال و انفللال هلر دو ماننلد صلفت 92/ 2شرح اههیلات شلفا،  است )ر.ک ملباح یزدی،
معنایش این نیست که ماهیت برای امکان، « اهماهیة ممکنة»گوییم: برای ماهیت هستند. وقتی می« امکان»

، یک صفت انتزاعلی از ماهیلت اسلت. «امکان»یابد. بلکه میموضوی یا ماده است که امکان در آن تحقق 
اند. و جسلم وقتی جسمی به دو قسمت تبدی  شد در واق  اجزاء آن اکنون اتلال ندارند و انفلال پیدا کرده

ای که شود، یا وقتی اجزاء به هم نزدیک بودند به گونهای است که مفهوم اتلال از آن انتزای نمیاینک به گونه
کنیم. انفلال و اتلال دو مفهومی هستند کله از ای بین آنها نبود مفهوم اتلال را از آن انتزای میاصلههیچ ف

کنیم و این گونه نیست که اتلال چیزی غیر از جسم باشد. اتلال هماننلد حلرارت و حاق  جسم انتزای می
 کنیم )همان(.جسم نیست، بلکه ما از خود جسم، اتلال را انتزای می

کند و از این جهت نقد س این تحلی  از مفهوم اتلال، ضرورت عقلی حکم به وجود هیولا نمیبر اسا
 بر این مبنای تلوری لاهیجی وارد است.

دیدگاه دوم که عبارات لاهیجی نیز با آن سازگار است معتقد است: در صلورتی کله مفهلوم یلک املری 
/ 1گیلرد )لاهیجلی، شلوارق الاههلام، ر میتوسط یک ح  یا حواس به دست بیاید جزء معقولات اوهی قرا

( و از آنجا که، اتلال و انفلال دو مفهومی هستند که از طریق ح  لامسله و بینلایی ملدرک انسلان 292
 باشند.گردند، پ  معقول اوهی بوده و نیازمند موضوی خارجی میمی

هی مفهلومی اسلت کله توسلط معقول او»رسد اگر ما این قاعده را بستیریم که در مقام داوری به نظر می
؛ در این صورت انفلال و اتلال دو مفهلومی هسلتند کله «یک ح  یا حواس برای انسان قاب  درک باشد

باشند. اتلال و انفلال به واق  دو مفهومی نیستند که در بازی واقعاً در خار  موجودند و با هم متفاوت می
بر جسم حم  کند، بلکه هنگام حکم به اتللال  زبانی و ذهنی، ذهن در فضای خودش اتلال و انفلال را

ای را که با ح  درک شده است، بر جسم حمل  کلرده یابد که وصف خارجییا انفلال یک جسم، فرد می
پتیرد صفتی را که با ح  درک شده است است. به دیگر عبارت، جسم در خار  وقتی اتلال یا انفلال می

رسد قول اوهی یا ثانی فلسفی بودن اتلال و انفلال، به نظر میپتیرا شده است. بر این اساس در معض  مع
 ای بر دیدگاه وجود هیولا وارد باشد.دهد خردهای که فیاض به دست میبر اساس دیدگاه و قاعده
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 تحلیل مبنای تصدیقی
اض لاهیجی آن است که جسم محسوس یک أمر متل  اسلت )لاهیجلی، شلوارق  مبنای تلدیقی فی 

ها هایی تشکی  شده و اتم(؛ اما از دیدگاه دانش تجربی معاصر، هر جسم محسوسی از اتم145/ 3الاههام، 
گردند. در واق  جسم یک شیء متلل  نیسلت نیز خود دارای هسته و ذراتی هستند که به دور این هسته می

 شمار تشکی  شده است.بلکه از ذرات بی
که چون مبنای علمی فیلاض براسلاس فیزیلک قلدیم توان حکم کرد با توجه به تضاد این دو مبنا آیا می

نای این مبنا که اثبات هیولا است نیز اشتباه می  باشد؟است و مورد تلیید نیست، پ  بم
در بررسی و پاس  به این سؤال باید بین دیدگاه علمی و دیدگاه فلسفی فیاض تفاوت گتاشت. لاهیجی  

سم محسوس، ملداق حقیقی و باهتات جسم اسلت. بر اساس فیزیک ابتدایی قدیم معتقد است که این ج
با ضمیمه کردن این گزاره به کبرای کلی فلسفی لاهیجی که هر جسمی مرکب از هیولا و صورت است زیلرا 

گیرد: پ  همین جسم محسوس خارجی مرکلب از هیلولا و صلورت پتیرد، نتیجه میانفلال و اتلال می
 است.

ای هم هست بر دیدگاه علملی وی وارد فی لاهیجی اگر خردهبر اساس تفکیک بین دیدگاه علمی و فلس
تواند از غیر جسم تشکی  شود، و آنچله جسلم را تشلکی  است. توضیح آن که: از دیدگاه فلسفی جسم نمی

دهد خود جسم است. اگر چه این جسم محسوس، ملداق باهتات جسم نباشلد و بسلتیریم کله جسلم می
ه باشد. بنابر این بحث را به همان مللداق باهلتات جسلم انتقلال محسوس از ذرات بسیار ریز تشکی  شد

اتم یا انرژی ل که مورد ادعای فیزیلک جدیلد اسلت ل دهیم و می گوییم آیا در پروتون یا نوترون یا هستهمی
توان ابعاد سه گانه را فرض کرد؟ اگر بتوان، پ  قاب  اتلال و انفلال، یا دارای قوه و فع  هسلتند. پل  می

موضوعی که حام  این دو صفت یعنی اتلال و انفلال، موجود باشد و آن موضوی هیولاست. علامله  باید
بدایله  گیلرد )طباطبلالی،طباطبایی نیز ملداق حقیقی جسم را نه جسلم محسلوس بلکله هملان ذرات می

 ست.(. بر این اساس خللی بر دیدگاه فلسفی وارد نیست اما دیدگاه علمی لاهیجی مردود ا94اهحکمة، 
در نتیجه با وجود رد دو اشکال عمده بر دو مبنای تلوری و تلدیقی فیاض لاهیجی، همچنان بحلث 

 باشد.از هیولا قاب  طرح است و از این جانب خللی بر دیدگاه فیاض وارد نمی
 

 معارضت خواجه با دلیل وصل و فصل در کتاب تجرید

شلرح  موافلق مشلاء دارد )طوسلی، خواجه در کتاب شرح اشارات کله کتلاب فلسلفی اوسلت دیلدگاه
(. 146تجریلد الاعتقلاد،  (؛ اما در کتاب تجرید، وی مخلاهف وجلود هیولاسلت )هملو،41/ 2الاشارات، 
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اند که برای جسلم خواجه در تجرید معتقد است: اتلال باهتات جسم و قبول انفلال جسم دو خلوصیت
معنای مشالی را نلدارد )هملان(. وی معتقلد ثابت هستند اما این دو خلوصیت اقتضاء ثبوت ماده اوهی به 

است: خود جسم و نه جزء آن، ماده و هیولا به معنای فراگیر است و نیازی به وجود هیولا با دو خلوصیت 
« قیاس معارضلت»جزء جسم و مح  صورت جسمیه بودن نداریم )همان(. وی برای اثبات دیدگاه خود به 

کند معارضتی است که پلیش از وی فخلر رازی تجرید مطرح میکند. استدلاهی که خواجه در استدلال می
 (.205/ 6اهمطاهب اهعاهیه،  در کتاب مطاهب اهعاهیه آن را مطرح کرده است )فخر رازی،
بلرای رد نظریله هیلولا بهلره « قیاس مقاوملت»تا پیش از این اکثر مخاهفان هیولا به تب  شی  اشراق از 

بندی کرده است بر اسلاس ملتن عبلارت عارضتی که خواجه صورت(. قیاس م74/ 2بردند )سهروردی، می
 (.155/ 3شوارق الاههام،  تجرید پر ابهام است و شرح فیاض توانسته آن را از ابهام خار  کند )لاهیجی،

 
 روایت لاهیجی از دلیل معارض خواجه

یم، دو صورت کنکنیم یعنی صورت جسمیه را منفل  میهر گاه ما یک جسم را به دو جسم تقسیم می
آیند. هر کلدام از صلورتهای جسلمیه بله خلاطر حجلم و تر بر اثر این انفلال به وجود میجسمیه کوچک

باشند. تر دارای دو مکان میکنند. پ  این دو صورت جسمیه کوچکامتدادی که دارند مکانی را اشغال می
سلمیه، منفلل  نشلود لازم حال، اگر هیولای صورت جسمیه قب  از انفلال، بعلد از انفللال صلورت ج

اند و هر کدام مکلانی دارنلد. های جسمیه دو تا شدهآید که هیولای واحد در دو مکان باشد زیرا صورتمی
آید که هیولا که شیء واحد است در دو مکلان باشلد. وجلود یلک شلیء در دو مکلان واضلح پ  لازم می

 اهبطلان است.
شود، هیولای آن نیز منفل  میه تقسیم و منفل  میگیریم که همان گونه که صورت جسپ  نتیجه می

 شود )همان(.می
شلوند یلا شود، حادث میکنیم: دو هیولای منفل  شده هنگامی که انفلال عارض میحال سؤال می 

شلود؟ اگلر در پاسل  قب  از انفلال موجود بودند و با عروض انفلال، منفل  بلودن دو هیلولا ظلاهر می
آید. و اگر در پاس  بگولیلد از قبل  دو شوند، تسلس  لازم میدو هیولا حادث می بگولید با عروض انفلال

آید بی نهایت هیولا در عرض هلم در شوند، لازم میاند و با عروض انفلال، ظاهر میهیولای منفل  بوده
رد هم آیند، و هر دو گزاره باط  می  باشند.یک جسم گم

 بطلان گزاره اول:
ن دو ماده حادث هستند. در جای خود ثابت است که هر حادثی مسلبوق بله فرض اول این است که ای
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ماده است. پ  این مادة حادث، مسبوق به ماده است. و مادة دومی نیز که حادث اسلت مسلبوق بله ملاده 
مسبوق به ماده است و این سلسله تا بی نهایت « ک  حادث مسبوق بمادة»است و این مسبوقیت بنابر قاعدة 

 آید )همان(.ابد و تسلس  لازم مییادامه می
آید یا وجلود در متن تجرید عبارت خواجه تلریح دارد: اگر هیولا وجود داشته باشد یا تسلس  لازم می

(. اما خواجه مشخص نکلرده اسلت کله چگونله تسلسل  لازم 146تجرید الاعتقاد،  ما لا یتناهی )طوسی،
 تسلس  را نشان داده است.« وق بمادةک  حادث مسب»آید. فیاض با استمساک به قاعدة می

 بطلان گزاره دوم:
اند. اند نه آنکه پ  از تقسیم موجود شدهفرض دوم آن است که این دو ماده پیش از تقسیم موجود بوده 

شوند نه حادث شوند. این فرض نیز نادرست است، زیرا تملام کسلانی یعنی دو هیولا با تکه شدن ظاهر می
دانند، معتقدند که جسم قابلیلت ل نله دانند و جسم را متل  میجزاء لا یتجزی نمیکه جسم را مرکب از ا

هلا از قبل  بله وصلف دو تکله بلودن فعلیت ل تقسیم به بی نهایت را دارد. حال بر اساس فرض دوم که ماده
ه از قبل  موجود هستند اگر قابلیت انفلال را در جسم به فعلیت درآوریم و جسم را دو پاره کنیم، دو ماده ک

شوند، این قابلیت تقسیم، بی نهایت است پ  اگر ما این قابلیت را تا بی نهایلت بله موجود بودند ظاهر می
آید کله جسلم بله خلاطر اینکله بلی نهایلت تقسلیم شود. و لازم میفع  دراوریم، بی نهایت ماده ظاهر می

ر انفلاهی کاشف از وجود دو ماده در قب  پتیرد بی نهایت ماده در همین آن و باهفع  داشته باشد؛ زیرا همی
 نهایت ماده نخستین باهفع  در یک جسم، محال است )همان(.است، در صورتی که بی

 
 تحلیل دیدگاه خواجه در نفی هیولا

بندی شوند: دوره اول از زمان صلورتمنکران هیولا بر اساس برهان وص  و فل  به سه دوره تقسیم می
ی  اشراق است؛ دوره دوم: از زمان فخر تا خواجه است؛ و دوره سوم: زمان معاصر این برهان تا اشکالات ش

باشد. در دو دوره اول و سوم نقد برهان وص  و فل  به واسلطه قیلاس مقاوملت بلوده اسلت. در قیلاس می
(. 190اهجلوهر اهنضلید،  گیرد )طوسی و حللی،ترین مقدمه دهی  مورد انکار مستدل قرار میمقاومت قوی

کنلد تلرین مبنلای تللوری برهلان وصل  و فلل  اسلت انتقلاد وارد میکله مهم« اتلال»اشراق در  شی 
(. در دوره معاصر نیز علاوه بر آنکه اتلال جسم، یک مفهوم تحلیلی نه خارجی دانسته 74/ 2)سهروردی، 

مروزی شود مبنای تلدیقی برهان وص  و فل  که متل  و واحد بودن جسم است نیز بواسطه فیزیک امی
گردد؛ اما تعلیلی که خواجه برای نفی نفی شده است. بر این اساس نیز برهان با یک قیاس مقاومت نفی می

شلود بلکله بله هیولا آورده است برهان معارضت است در برهان معارضت به استدلال رقیلب تلوجهی نمی
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(. 191جلوهر اهنضلید، اه گلردد )طوسلی و حللی،صورت مستق  یک برهان بر نفی دیدگاه رقیب اقامه می
خواجه طوسی در تجرید به چنین کاری دست یازیده است. در میان هفت شرح تجرید تنها فیاض لاهیجی 
است که به نقد دیدگاه خواجه پرداخته است. بر این اساس دانستن دیدگاه خواجه که در دوره دوم قرار دارد و 

 رسد و اثر بخش است.نقد لاهیجی مهم به نظر می
 

 واجه به روایت فیاض لاهیجینقد خ

لاهیجی معتقد است که استدلال خواجه بر نفی هیولا ضعیف است زیرا هیولا نه ذاتاً متل  است و نه 
ض جسلم متلل ، متلل  156/ 3منفل  )لاهیجی شوارق الاههام،  لر  (. وقتی با جسم متل  است بله ع 

سلت. ذات هیلولا بلا هلر دو حلال است و وقتی با دو جسم منفل  است به عرض این دو جسم، منفل  ا
اتلال و انفلال موجود است اهبته در یک حاهت با صفت انفلال ل که این انفلال نیز از آنم خودش نیست 
ل منفل  است و در موضعی دیگر با صفت اتلال ل که این اتلال نیز از آنم خودش نیست ل منفل  است. 

شلود گویلا شوند هیولا منفلل  میگاه که معتقد می مخاهفان وجود هیولا )از جمله خواجه در تجرید( آن
اند. بر اساس اینکه هیولا نه متل  باشد و نه منفل  در ایلن صلورت دانستهقب  از انفلال آن را متل  می

آید همان هیولایی که با متل  بود همان هیولایی است که در دو منفل  هست و دیگر نه تسلسلی لازم می
ک هیولا است که هم متل  است و هم منفل  )همان(. لاهیجی در پاس  به اینکه آیا ای. یو نه تکرار ماده

خواجه طرفدار هیولا است یا مخاهف هیولا؟ معتقد است خواجه در تجرید به پیروی از متکلمان است کله 
 (.157/ 3باشد )لاهیجی، شوارق الاههام، نافی هیولا است، اما به واق  طرفدار هیولا می

 وجود هیولا توسط خواجه در کتاب تجرید از دیدگاه فیاض تبیین نفی

خواجه طوسی در کتاب تجرید معتقد است هیولا به معنای مشالی آن وجلود نلدارد )طوسلی، تجریلد 
(. دهیلی که خواجه در تجرید آورده است همان دهی  فخلر رازی اسلت کله خلود خواجله در 146الاعتقاد، 

 (.41/ 2شرح الاشارات،  سی،شرح اشارات آن را رد کرده است )طو
ای آید این است که خواجه طرفدار کدام نظر است، در اشارات به گونهدو سؤاهی که در این جا پیش می

و در تجرید به گونه دیگری رأی داده است؟ و سؤال دوم آنکه خواجه چرا چنین دو رأی متفاوتی را ابراز کرده 
 است؟

 ه است.فیاض لاهیجی به هر دو سؤال پاس  داد
 توان مطرح کرد:در پاس  به این دو سؤال دست کم سه فرضیه را می 
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 فرضیه اول: تبدّل رأی خواجه
از آن جا که شرح الاشارات پیش از تجرید الاعتقاد نوشته شده است، خواجه در ابتدا معتقد بله وجلود 

 هیولا بوده است اما در تجرید الاعتقاد معتقد به نفی هیولا شده است.
دگاه فیاض لاهیجی این فرضیه نادرست است. وی استدلاهی را که بر نفی هیولا شلده اسلت را بلا از دی

اش آشکار است دهد. فیاض معتقد است ضعف استدلال بر نفی هیولا ناتوانیپاس  می« لا یخفی ضعفه»
اسلت  کند همان پاسلخی(. نقدی که لاهیجی در شوارق بر خواجه می156/ 3شوارق الاههام،  )لاهیجی،

که خود خواجه در اشارات به فخر کرده است. بنابر این فیاض این فرضلیه را کله خواجله تبلدل رأی داشلته 
توانسته همان( و خواجه با چنین مرتبة علمی نمی«)ضعف آن آشکار است»پتیرد چرا که به تعبیر وی: نمی

 د.است قال  به نفی هیولا شده و در نتیجه تبدل رأی در دیدگاه داشته باش
ید نوشته خواجه نیست.  فرضیه دوم: کتاب تجر

(. 415/ 1این فرض طرفدارانی دارد. از جمله آنان تفتازانی در کتاب شرح اهمقاصلد اسلت )تفتلازانی، 
بعضی معتقدند که کتاب تجرید نوشته یکی از شاگردان خواجه است و نه خود خواجله و هلتا رأیلی کله در 

باشد. آنان آراء خواجه در تجرید را کله متضلاد بلا آراء وی در نمیتجرید منعک  گردیده است رأی خواجه 
همة کتب دیگرش هست مانند نفی هیولا، نفی قاعلده اهواحلد، نفلی ادهلة اثبلات عقلول، دهیل  ایلن ادعلا 

(. 423کنند )ر.ک ملدرس رضلوی، اند. این عده قراین نسخه شناسی را نیز به فرضیه خود منضم میدانسته
اسلرار اهحکلم،  کند )سلبزواری،در کتاب اسرار اهحکم فرضیه دوم را با قاطعیت رد می ملاهادی سبزواری

234.) 
از دیدگاه فیاض لاهیجی استناد این کتاب به خواجه أمری محرز است.. وی در موارد متعدد در کتلاب  

ف تجرید یاد کرده است. وی اساساً کتاب حاشیه بلر شلرح  تجریلد شوارق از خواجه طوسی به عنوان ملن 
قوشجی و حاشیه بر حاشیة خفری بر تجرید و کتاب مشهور شوارق الاههام را با پیش فرض قطعی آنکه این 

 کتاب از آنم خواجه است، تلهیف کرده است.
 فرضیه سوم: تفاوت خواجه در مقام کلامی و در مقام فلسفی

اد متفلاوت اسلت زیلرا ادعا در فرضیه سوم آن است که خواجة شرح اشارات با خواجلة تجریلد الاعتقل
خواجه در مقام کلام گویی با خواجه در مقام فلسفه گویی متفاوت است. ایلن فرضلیه اشلاره بله ایلن مثل  

خواجه در تجرید طرفداری و پیروی از متکلملین « که هر کلام جایی و هر نکته مقامی دارد.»معروف دارد 
قعاً طرفدار هیولاست. وی در تجرید خواسته در مقلام کرده است و نخواسته که دیدگاه آنان را رد کند و إلا  وا

 یک متکلم، از منظر کلامی حرف بزند.
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خواجه برای پیروی از متکلملان قالل  بله نفلی »گوید: فیاض لاهیجی موافق این فرضیه است. وی می
(. بلر 154/ 3شوارق الاههام،  لاهیجی،«)هیولا شده است زیرا نفی هیولا با قواعد علم کلام سازگارتر است

 اساس این دیدگاه خواجه معتقد به وجود هیولا است.
در باره اینکه چه کسی نخست معتقد شده است که خواجله در مقلام کلاملی غیلر از خواجله در مقلام 
فلسفی است؛ بررسی شرح تجرید قوشجی، استرآبادی، شیرازی راه به جایی نبرد و اطلاعاتی کله حلاکی از 

مناب  یافت نشد. احتمال دارد که فیاض لاهیجی در شوارق الاههام اوهین نفری این فرق گزاری باشد در این 
 بوده باشد که این فرق گزاری را انجام داده است )همان(.

)همان(؛ منظلور « نفی هیولا سازگارتر است با قواعد علم کلام»گوید: نکته دیگر اینکه وقتی فیاض می
رده است که نفی هیولا با کدام قاعده کلامی سلازگارتر کدام قاعده کلامی است؟ لاهیجی خود مشخص نک

« هیچ قدیمی جز خدا نیست»است تا انگیزه خواجه برای قول به نفی هیولا شده باشد. اما به گمان ما قاعدة 
که در علم کلام قاعده محترمی است، مورد اشاره فیاض است. بر اساس این قاعده متکلملان معتقدنلد کله 

تواند قدیم باشد و هر چه قدیم است واجب اهوجود است. اگلر هیلولا بخواهلد نمیهیچ موجودی جز خدا 
وجود داشته باشد، چون حادث نیست پ  باید قدیم باشد. ممکن است اشاره فیاض به این قاعلده کلاملی 

 (.154/ 3باشد، اگر چه وی تلریحی در این زمینه ندارد )لاهیجی، شوارق الاههام، 
 

 گیرینتیجه

های تحقیق در موضوی هیولا به دو مسلهه ه  و هم اهتمام ورزیده اسلت. جی از میان مسلههفیاض لاهی
توجه به دهی  فیاض برای اثبات هیولا یک اص  روش شناختی در این مقاهه است کله بلر اسلاس آن دیلدگاه 

فلل  بهلره  گیرد. لاهیجی در کتب خود برای اثبات هیولا تنها از برهان وص  وفیاض مورد تحلی  قرار می
داند. این مقاهه نشان داد که تلا زملان فلیض کاشلانی ترین دهی  برای اثبات هیولا میبرده است و آن را قوی

چنین داوری در میان ادهه اثبات هیولا حاکم بوده است و پ  از فیض کاشلانی در کتلاب اصلول اهمعلارف 
هان وص  و فل  سله دوره را پشلت است که دهی  وص  و فل  صدر نشینی خود را از دست داده است. بر

دهد که وی در میان دورة میانی از سله دوره فلراز و فلرود سر گتاشته است و بررسی دیدگاه فیاض نشان می
این برهان قرار دارد و به دهی  بررسی اندک و اطلاعات کلم از ایلن دوره، تحقیقلات و بررسلی و نقلدی کله 

کند، حالز اهمیت است. سله فرضلیه در تبیلین مطرح می فیاض در کتاب حاشیه بر شرح اشارات و شوارق
دهی  تفاوت دیدگاه خواجه در کتاب تجرید و کتب دیگر وی از جمله شرح اشارات، مطرح است که فیلاض 
از میان سه فرضیه تبدل رأی خواجه، عدم انتساب کتاب تجرید به خواجه و تفاوت در مقلام کللام و فسللفه 
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 است و احتمال دارد وی اوهین فردی باشد که این تفاوت را ذکر کرده است. گویی؛ فرضیه سوم را برگزیده
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Abstract 

One of the issues raised in Islamic philosophy is the primacy of existence or the 

primacy of quiddity. Qāḍī Saʿīd Qummī is one of the proponents of the originality of 

quiddity for which he has argued. On the other hand, there are many expressions in 

his works that indicate the primacy of existence. Some have considered such 

statements contradictory because he has had various teachers with different 

backgrounds. But the reason must be sought somewhere else: first, the superiority of 

the Qāḍī's mystical power over his philosophical power which implies his inability to 

interpret mystical findings; second, the graded nature of his words, which necessitates 

that we should not consider a word of him regardless of the totality of his works. In 

other words, interpreting the originality of quiddity as the true unity of existence and 

the fact that by the originality of quiddity he meant to emphasize the unity of 

existence not a trivial meaning of the primacy of quiddity, and also the existence of 

lexical conflicts in the dispute over the primacy of existence or quiddity and that it is 

only a difference in wording. 
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 قدمهم

هر در مباحه   یکی از حکما و عرفای ایران در دوران صفویه، قاضی سعید قمی است که علاوه بهر تبحر
ف و عرفان مدتی در منصب قضاوت اشتغال داشته است. نام او محمد فرزند مفید  و مشهور بهه سهعید تصور

ی )متولد سال  هجری قمری( بوده و در مقدمه آثارش خویش را به عنهوان محمهد المهدعو  1104شریف قمر
 نماید.بسعید الشریف القمی معرفی می

گفته شده است که قاضی سعید در علوم عقلی از شاگردان سه دانشمند معروف عصر صفویه: حکهیم و 
ملامحسن فیض و فیلسوف آخونهد مهر رجبعلهی تبریهزی و حکهیم عارف و فقیه و مفسر و محدث آخوند 

محقق و فیلسوف آخوند مر عبدالرزاق لاهیجی است که در عرفانیهات و حکمهت متعالیهه متهاثر از فهیض 
کاشانی و در حکمت بحثی و مشائی از محضر ملارجبعلی و مر عبدالرزاق بهره برده و احتمهالا  برخهی از 

 (.3ر عبدالرزاق خوانده است )ر.ک: قاضی سعید قمی، تعلیقات بر اثولوجیا، آثار شیخ اشراق را نزد م
( حکمه  الاشهراق خوانهده باشهد، مهورد 1051اما اینکه آیا قاضی سعید نزد ملاعبدالرزاق لاهیجی )م 

اختلاف است. افندی در ریاض العلمها  و بهه نقهل از وی صهاحب روضهات الجنهات و ررائهق الحقهائق 
اند. هانری کربن و مرحوم سید جلال (، وی را شاگرد فیاض به حساب آورده284/ 2انی، )الافندی الاصفه

ر از درس اشراق فیاض دانسته (؛ امها از آثهار قاضهی 165/ 2اند )کهربن، الدین آشتیانی، قاضی سعید را متاثر
سعید به رغم تصریح به شاگردیش در محضر رجبعلی و فیض، شهاگردی در محضهر صهاحب شهوارق بهه 

آید، به علاوه ولادت قاضی تنها دو سال قبل از وفات فیض اتفاق افتاده، چگونه این رفل دوساله ست نمید
 (.1374به درک محضر فیاض، نائل آمده است؟ )کدیور، 

به رور کلی قاضی سعید بیشتر از مهولی رجبعلهی متهاثر اسهت تها از فهیض. مهولی رجبعلهی تبریهزی 
ص به واحد از شاگردان حکیم  ( از حکمای نامدار عصهر 1050میرابوالقاسم فندرسکی استرآبادی )م متخلر

 صفوی و مورد احترام سلارین صفوی بوده است.
است. وی در برخی آثار خود اصالت « اصالت ماهیت»یکی از اعتقادات منتسب به قاضی سعید قمی 

است. از ررف دیگر عبهارات وجود در مورد ممکنات را رد کرده و بر اصالت ماهیت آنها برهان اقامه نموده 
بسیاری در آثار ایشان ذکر شده که دلالت بر اصالت وجود دارد. ممکن است این قبیل مسهائل بهر تنهاقض 
گوئی قاضی سعید قمی تلقی شود. حل این مساله نیازمند تامل و بررسی دقیق است. این پژوهش با غور در 

هایی برای حل تناقضهات در گفتهار حلاو و یافتن راه آثار قاضی سعید قمی به دنبال بررسی و تحلیل دیدگاه
شود اثرات مستقیمی است. از آنجا که این امر به عنوان مبنای فکری محسوب می« اصالت ماهیت»وی در 

در سایر آرا و عقاید و تبیین مسائل مختلف فلسفی و کلامی دارد لهذا پهرداختن بهه آن ضهروری و شهناخت 
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ن است. تاکنون پژوهشی خاص در این مورد نگاشته نشده اسهت. عمهده آثهار موضوعات فراوانی منوط به آ
موجود پژوهشی در مورد الهیات تنزیهی فاضی سعید است و اثری خاص در مورد مبانی فکری و فلسهفی و 

 است.از جمله آنها بح  اصالت ماهیت ارائه نشده
 

 برخی اشتباهات تاریخی در مورد قاضی سعید قمی

از پیرامون تاریخ احوال و گزارش زندگی بسیاری از دانشمندان اسلام خطاها و اشتباهات اگرچه از دیر ب
گوناگون رخ داده، اما آنچه درباره محمد سعید قاضی قمی شارح کتاب توحید صدوق، واقع شهده از نهوعی 

م خاص و از عجائب اشتباهات است. از این دانشمند عارف مسلک و محقق برجسته که در رهول نیمهه دو
یهک از کتهب و گونه نام و نشهانی در هیچسده یازدهم هجری قمری و بخشی از دوازدهم زیسته است، هیچ

شاگردش « تحف  العشاق»شود، مگر تنها چند کلمه در کتاب مانده از آن دو قرن دیده نمیآثار گوناگون باقی
بسیار، در ایهران و جاههای محمد کریم قمی، وهر آنچه از سده چهاردهم تا حال حاضر در کتب و فهارس 

شود همه اشتباه بوده و هیچ ربطی دیگر، درباره احوال و سرگذشت او با عنوان حکیم کوچک گفته شده و می
 ندارد.« التوحید»با شارح کتاب 

تمام احهوال و آثهار -با بی دقتی -اندنویسندگان از آنجا که به دنبال کشف سرگذشت قاضی سعید بوده
یعنهی میهرزا محمهد -تی امتیازات شخصی و خانوادگی و تحصیلی دانشمند قمی دیگریمنظوم و منثور و ح

را که از لحاظ سن و سال و جاه و جلال، مقدم بوده، در پهی اسهتفاده -سعید حکیم پزشک درباری آن زمان
« التوحیهد»الاسهلام قهم یعنهی شهارح کتهاب همه را به شیخ« ریاض العلما »نادرست از عبارتی در کتاب 

اند. نمونه جامع اشتباهات صورت گرفته را در شرح حالی که درآغاز دیهوان اشهعار محمدسهعید ت دادهنسب
اشعار محمد سعید حکیم را به نام دیوان اشعار « 1383سال »توان دید. دانشگاه تهران حکیم آمده است می

اشهتباه، اوصهاف  های ادبی، عرفانی، حهدیثی، بها همهانقاضی سعیدقمی چاپ کرده است. جدای از جنبه
الخاقانی و حتی حبس و تبعیهد و انهزوای در الزمانی، خانی و مقربشاعری، سخنوری، پزشکی، جالینوس

قم را به قاضی سعید نسبت داده و هرکجا نام و نشانی از محمهد سهعید قمهی دیهده شهده بهه قاضهی سهعید 
 منسوب گشته است.

تهرش گفتنهد، در مقابهل بهرادر بزر می« کحکیم کوچ»مردم زمان میرزا محمدسعید پزشک، به وی  
باشی اول دربار را به او داده بودند. این دو برادر در رول زمهان در سراسهر میرزا محمدحسین که لقب حکیم

اند، اگرچه آنها ههم نهزد آخونهد ایران و نزد خاص و عام، اشتهار داشته و دارای احترام و اعتبار بسیاری بوده
، درس خوانده و خیلی هم به او «توحید»(، یکی از استادان شارح کتاب 1080فی ملارجبعلی تبریزی )متو
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 گونه ربطی به قاضی ندارند.اند اما آنها اشخاص دیگری از مردم قم هستند و هیچنزدیک بوده
پس آنچه در مورد احوال قاضی سعید معتبر است تنها تالیفات و آثاریست که همه آنها به زبهان عربهی 

و اشهعار « اسرار الصنایع»و « کلید بهشت»که تحقیق شده چیزی به فارسی ننوشته، وکتاب اییاست و تا ج
را هم که همه از آن میرزا محمدسعید حکیم اسهت پیهرو « تعلیقات اثولوجیا»و نیز « دیوان اشعار»فارسی و 

 (9اند. )روضاتی، همان خطاها، به او نسبت داده
بهه برخهی از ایهن اشهتباهات اشهاره دارنهد وی در ایهن زمینهه  برخی از علما همچون امام خمینی نیهز

کتاب کلید بهشت که اکنون به معاونت مشکوة به نام قاضی سعید به چهاپ رسهیده اسهت، »... فرماید: می
داند که این کتاب از او نیست؛ چنانکه در سیاح  البوسهتانیه گفتهه هرکسی که به مذاق قاضی آشنا باشد می

 (.133/ 2)امام خمینی، تقریرات فلسفه « از ملای تبریزی است.شده که این کتاب 
 

 مقام علمی قاضی سعید

بعضی از اندشمندان اسلامی به مناسبت از مرحوم قاضی سعید نام برده و در همه موارد از وی به نیکی 
این مورد اند. مرحوم آشتیانی در یاد نموده و مراتب فضل و حکمت، قوت سلوک و علو شان ایشان را ستوده

باید در نظر داشت که قاضی سعید، دارای مشرب عرفانی است و ذوق او در عرفانیات کم نظیر و »اند: گفته
هوش و استعدادش در ذوقیات گاهی حیرت آور است، ولی در مباح  عرفانی نیهز گهاهی مطالهب او کهم 

 (.207)آشتیانی، « ای از موارد سست و مختل الأساس است.اهمیت و در پاره
الخطاب بحه  عینها  نقهل امام خمینی نیز در بعضی از مهوارد نظهر قاضهی سهعید را بهه عنهوان فصهل 

فرماید. آنجا که جای نقد بعضی نظرات اوست با احتهرام تهام و اجهلال تمهام او را مهورد خطهاب قهرار می
کتهاب در جلهد سهوم از »... فرمایهد: دهد. ایشان در خصوص شرح قاضی سعید بر توحید صهدوق میمی

شرح توحید شیخ ما صدوق قمی )ره( چنین گفته است در حالیکه این کتابی عزیز، کریم، و بی همتا در باره 
)امهام خمینهی، مصهباح ...« اسما  خداوند تعالی و فرق بین معانی آنها و معانی اسهما  مخلهوقین اسهت 

خداوند تعالی از -صدوق رایفه کتاب شرح توحید شیخ قمی ما »...اند: (. در جای دیگر گفته24الهدای ، 
)امام « باشد...های شیعه در معارف میاز بزرگترین مصنفات آن عارف و از والاترین کتاب -او راضی باشد

 (.128خمینی، التعلیقه علی الفوائد الرضوی ، 
همچنین کلام مرحوم قاضی سعید را در استدلال بهر سهخن ارسهطارالیس مبنهی بهر اسهتداره حقهایق 

 (.38 - 37الهدای ، اند )امام خمینی، مصباحتعبیر فرموده« نردبان فهم حقایق اسما  الهیه»بسیطه، 
وی در »...انهد: در مورد مقام عرفهانی قاضهی سهعید حضهرت امهام خمینهی در مهورد وی چنهین گفته
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فهاق الدین عربهی اتخصوصیتی که داشته است بی نظیر است؛ ... انظار عرفانی وی به حالی که برای محیی
 (.133/ 2)امام خمینی، تقریرات فلسفه « رسیده،...افتاده است میمی

به رور کلی قاضی سعید به واسطه درک محضر درس علامهه فهیض، در کثیهری از مبهانی از ملاصهدرا 
های استاد خود را پذیرفته اسهت. جمهع تبعیت نموده و به مناسبت شاگردی مر رجبعلی بسیاری از اندیشه

اند قطعها  مشهکل بهوده  رجبعلی و فیض و تاثرپذیری از این اعامم که دارای مشارب مختلفبین افکار مر
 است.

 
 قاضی سعید قمی و اصالت ماهیت

« اصهالت ماهیهت»یکی از آرای بارز قاضی سعید قمهی و بهه تعبیهر دیگهر یکهی از مبهانی فکهری وی 
صهفات خداونهد و تبهاین خلهق و خهالق  توان ریشه این قول را در دیدگاه تنزیهی وی در بهابباشد. میمی

که وی قائل به تباین میان خلق و خهالق اسهت )ر.ک: قاضهی سهعید قمهی، شهرح جستجو نمود. از آنجایی
تواند برای مخلوقات وجودی در برابر وجود خدا قائل باشد و بدان اصالت ( نمی81-80/ 1توحید صدوق، 

 ببخشد.
شهود پهس وجهود تهابع ند: وجود بر ماهیهت حمهل میکقاضی سعید قمی در اصالت ماهیت بیان می

شود و این از ماهرترین بدیهیات است و قهول بهر اصهالت وجهود نهه ماهیت و صفتی برای آن محسوب می
اصلی دارد و نه در توحید خاص نیازی به مشقت اخذ آن است زیرا در اخذ حق هیچ تکلفی وجهود نهدارد. 

برداشت از کلام سابقین است. )قاضی سعید قمی، الاربعینیهات، قول بر اصالت وجود از کمیِ تدبر و سو  
دارد از آنجایی که ماهیت اصیل است پس همه احکام عامه ابتدائا برای آن ( وی در ادامه چنین ابراز می125

باشهد بهرای ماهیهت است و برای توابع غیر از خودش به واسطه ماهیت است. زیرا وجود که اعهم عهوام می
 (.126ور تابعه در صدق بر ماهیت به خارر وجود است که آن هم برای ماهیت است )همو، است و همه ام

گوید: ... ترین دلیلی را که قاضی سعید بر اصالت ماهیت آورده است در مساله جعل است. او میمهم
جعل بالذات برای ماهیت است چون جعل وجود معنی ندارد زیرا اگر جعل به ماهیهت صهورت نگیهرد یها 

لقا  به خارر استغنا  ماهیت از جعل است که این بطلانش ماهر اسهت چهون دارای ذات بهدون فاعهل و مط
همهانطور کهه بعضهی چنهین -مستغنی از قیوم خواهد شد و یا اگر جعل بالعرض بهه ماهیهت تعلهق بگیهرد

ی به متبوعیت ایم پس ماهیت اولکه ماهیت را اصل دانستهاین نیز فسادش پنهان نیست هنگامی -اندپنداشته
 است.

گویهد: دانهد و در اسهتدلال بهرای آن میقاضی سعید مصحح حمل وجود بر ماهیت را فقه  فاعهل می
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دو که نه حمل و نه امر دیگری نیست چون با قطع نظر از همه امور خهار  از آنفاعل، موجود است هنگامی
ه جز صدور از فاعل و انتسهاب شود، و مصحح حمل ب)ماهیت و وجود( بر آن )ماهیت( حکم به وجود می

بدان نیست و این مراد از جعل است. پس جعل که متوس  در حمل و مصحح حمل است متقدم بر وجهود 
باشد و ماهر است که قبل از وجود چیزی نیست که صهلاحیت است زیرا با جعل، حمل وجود صحیح می

است و برای وجود بهالعرض و تبعیهت  تعلق جعل را داشته باشد. پس جعل بالذات و بالاصال  برای ماهیت
است، همانطور که آن شایسته مرتبه ماهیت است. و از آنجا که دانسته شد که جعل بالهذات بهرای ماهیهت 
است پس بدان که حق در جعل ماهیت این است که بسی  باشد زیرا قول به جعل مرکب سخافت در کهلام 

 (.126است بلکه هیچ کس قائل بدان نشده است )همو، 
دارد: قهومی کهه گمهان کردنهد چنین بیان می« النفحات الالهی  و الخوارر الالهامی »وی در نفحه اول 

وجود، اصل و ذات است و اعتقادات زیادی را بر آن استوار ساختند گمهراه شهدند. آیها ایشهان در خودشهان 
وصوفی غیر از صفات شود که هر مشود و شهادت داده میتوصیف می« ذات»، «وجود»تفکر نکردند که با 

دورتهر از نسهبت بهین زمهین و « ذات»بهه « بودن ذات»اند که بدانند نسبت است! آیا به ذات خود بازنگشته
 بوده و این امر از بدیهیات است.« شئ»غیر از خود « بودن شئ»ها است. زیرا آسمان

قهل بهه آن حکهم گوید: ذات و اصل، ماهیت است. واین کلامی قهارع اسهت کهه عودر نفحه دوم می 
دهد، پس ماهیت بهه منزلهه وجهوب کند همانطور که زبان علمای ادبیات و علوم نقلی به آن شهادت میمی

است و وجود استحباب، و ماهیت تشخص است و وجود شکل و صورت و هر فضیلتی از رریق ماهیت بر 
ود. پهس ماهیهت اصهل شهگردد و بعضی از احکام نیز از رریق وجود بر ماهیت حمهل میوجود ساری می

است و وجود فرع آن. از اینرو در هر امری از جمله جعل تابع ماهیت است و این قول را هرکسهی کهه فهرق 
فهمد. در نفحه سوم نیز شبیه به دلیل قبلی ذکر شده عبهاراتی را در اثبهات داند میبین جدایی و اتصال را می

 (.160کند )همو، اصالت ماهیت ذکر می
سعید برای ماهیت احکامی قائل است. در نزد وی همه احکامی که بهر ماهیهت جهاری مرحوم قاضی  

شود و بهرای ماهیهت است بعد از جعل ماهیت است و بر همین اساس اولین چیزی که بر ماهیت حکم می
کنهد و ثانیها  باشد وجود است زیرا اولا  وجود تابع جعل است و در احکهام از جعهل تبعیهت میصحیح می

تر از هر عام دیگری است و به همین جهت حمل وجهود بهر ماهیهت از حمهل همهه تر و گستردهموجود عا
 احکام دیگر تقدم دارد.

« تشهخص»و « تعهین»و « تقید»شود در دیدگاه قاضی سعید از جمله احکامی که بر ماهیت حمل می 
شوند. در اثبهات ایهن امهر است و با توضیحی که داده شد این احکام بعد از جعل و وجود بر ماهیت بار می
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 کند که عبارتند از:نیز چند دلیل بیان می
و « مقیهد»، «ربیعهت»است یعنی هرگهاه « ربیعت« »تقیدِ »و « تعین»، حاصلِ «فرد»دلیل اول: چون  

 است.« فرد»گیرد پس جعل ماهیت مقدم بر جعل شکل می« فرد»شود « متعین»
بهرای « ماهیهت»برای او، و بر بودنِ « قید»است بر بودنِ برای خودش مقدم « ماهیت»دلیل دوم: بودنِ  

است بنابراین جعل ماهیت بر جعل افهراد « هلیه مرکبه»و دومی « هلیه بسیطه»زیرا اولی مفاد قضیه « افراد»
 تقدم دارد.

کنهد را ایجاد می« ربیعت»از  -فرد همان ربیعت مقیده است-«فردی»دلیل سوم: هنگامی که جاعل،  
ابل فرض است اول اینکه جاعل، قید را جعل کند دوم اینکه جاعل ماهیهت را مجعهول نمایهد و سه حالت ق

سوم اینکه جعل به مجموع مرکب از آن دو تعلق گیرد. اما اگر جعل واحد فرض شود حالهت سهوم محهال و 
ل بهه بارل است. و همچنین در بطلان حالت سوم اینکه جعلِ مرکب به جعل اجزایش است نه غیر آن، و قو

ترکیب اتحادی قول بارلی است و دلیل و برهانی برای آن نیست، زیرا اتحاد دو شئ به رهور بهدیهی محهال 
است، مگر اینکه گفته شود که حاصل از اجزا  شیئی واحد است که این در اینجا نفعی ندارد پس جعهل بهه 

دو حالهت دیگهر بهاقی تحقق پذیرفتهه و حالهت سهوم صهحیح نیسهت. و « فرد»و یا « ربیعت»اجزا  یعنی 
انهد از توابهع ماهیهت محسهوب ماند. اما آشکار و واضح است کهه قیهد و تعهین کهه از صهفات ماهیتمی
ها است، پس اگهر مجعهول شوند، و ذات متقدم بر صفات است و همچنین جعل آن متقدم بر جعل تابعمی

بنابراین ماهیت هم به خودش ههم ماند، باشد بارل است، و اینکه ماهیت مجعول باشد باقی می« قید»اول 
 کند.به جعل و هم به وجودش متقدم بر صفات است و گرنه صفت وجودی بر آن صدق نمی

داند به معنای آن نیست که دو بار جعهل البته اینکه قاضی سعید جعل ماهیت را بر جعل افراد مقدم می 
گیرد و ثانیا  و بالعرض ات به ماهیت تعلق میداند که ابتدائا  و بالذشود بلکه وی جعل را واحد میانجام می

، و «ماهیهت»رور که در اینجا وجهودِ واحهدی اسهت کهه اولا  و بالهذات بهه بدین معنی که همان« فرد»به 
از مجعهول « فرد»پس مراد از تبعیت «. جعل»روراست در مورد شود، همین، منتسب می«قید»بالعرض به 

 (.127ت )همو، این است که در اینجا جعلی واحد اس
 

 تحلیل و نقد بیان قاضی سعید در اصالت ماهیت
آید که وجهود بهیش از یهک ( چنین بر می126از بیان گذشته قاضی سعید )قاضی سعید، الاربعینیات، 

حقیقت عینی شخصی نیست و آن حقیقت همان واجب تعالی است و ماهیاتِ ممکن به واسهطه یهک نهوع 
یابند. در جایی دیگر وی به صراحت وجهود را بهه دو قسهم ت و واقعیت میانتساب به آن وجود یگانه، اصال
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. )قاضهی سهعید، 1دانهدوجود معلوم بدیهی و وجود خاص تقسیم کرده و خداوند را عین وجهود خهاص می
داننهد ( همچنین در عباراتی دیگر ایشان وجود خداوند را وجودی حقیقهی می365/ 1شرح توحید صدوق، 

بر واجهب تعهالی بهدین « موجود»(. بنابراین، ارلاق 383و  23/ 1)همو،  2متفرد است که در این امر خدا
بر ماهیاتِ ممکن بدان معناسهت کهه آنهها منتسهب بهه « موجود»معناست که او عین وجود است، وارلاق 

تعهالی اسهت. حاصهل آنکهه شهوند همهان واجبوجودهستند؛ و آن وجودی که ماهیات بدان منتسهب می
گردنهد شوند وبه واسطه همین انتسهاب ههم اصهیل میندارند بلکه فق  منتسب به وجود میماهیات وجود 

 (.126/ 1)ر.ک: همو، 
این نظریه قابل خدشه است زیرا انتساب ماهیت به خدای تعالی از دو حال بیرون نیسهت: یها مسهتلزم  

باشد که یک حقیقت عروض یک حقیقت خارجی بر ماهیات هست و یا نیست. اگر این انتساب مستلزم آن 
خواههد بهود، زیهرا « وجهود»عینی در خار  تحقق یابد و عارض بر ماهیت شود، آن حقیقت عینهی همهان 

ماهیتِ اصالت یافته دو حیثیت بیشتر ندارد: یکی حیثیت ماهیت و دیگری حیثیت وجود، و چون ماهیت در 
همان است که شیئیت شئ به  ماهیت»گوید: حد ذات خود چیزی نیست چنانکه وی در تعریف ماهیت می

آن است ومرتبه ذات ماهیت چیزی جز ماهیت نیست پس ماهیت از جهت خودش نهه واجهب اسهت و نهه 
ممکن، نه واحد است و نه کثیر، نه کلی است نه جزئی و همچنین است سایر احکام؛ زیرا اگر یکهی از ایهن 

دههد یها از قهلاب در ذات روی میها باشد اتصاف به ررف مقابهل ممتنهع خواههد بهود وگرنهه ان« ررف»
( در نتیجه اصالت از 807/ 2و  108/ 2؛ همچنین ر.ک: همو، 127)همو، «. کندمقتضای خود تخلف می

 آنِ وجود خواهد بود.
و اگر انتساب یاد شده مستلزم تحقق چیزی نباشد و ماهیت، پیش از انتساب و پس از انتساب بهر یهک 

اجب چیزی بر آن افزوده نشده باشد در این صورت اصالت یافتن ماهیت حال باشد و به واسطه انتساب به و
 (.58باشد )ر.ک: رباربایی، نهای  الحکم ، به واسطه انتساب به واجب، انقلاب است و انقلاب محال می

 
 شواهدی در آثار قاضی سعید مبنی بر اصالت وجود

ه اسهت شهواهدی در آثهار وی یافهت علیرغم اینکه قاضی سعید قمی بر اصالت ماهیت دلیل اقامه کرد
« وجهود»آید که عبارتند از: کاربرد لفظ وجود برای خدا، سببیت خدا در شود که اصالت وجود از بر میمی

                                                 
زّه عن صدق ذلک الوجود علیه لا شک انّ الوجود المعلوم البدیهی حال من الأحوال لأنّک تقول حال الوجود و حال العدم؛ فاللّه سبحانه من و .1

. و کمال الذذّات علذی   الصّفاتو ذلک بسبب کونه عز شأنه ذا الکبریاء و العظمة، و قد دریت آنفا انّ الکبریاء کمال الذات کما انّ العظمة کمال 
عین ک انّه لو کان ماهیة الباری تعالی سوی ذاته. و لا ش ءیشالنحوالأشراف هو أن لا یفتقر فی تذوّته فی نفس الأمر و لا عند أحد، الی اعتبار 

علی المبدأ الأول، لکان مفتقرا فی صدق الموجود علیه  صدقبه و انّ الوجود العام سواء قلنا بکونه أمرا خارجیا أو اعتباریا لو ی الوجود الخاص
 شأنهائه تعالی الی اعتبار ذلک الوجود و صدقه علیه أو انتزاعه منه، و ذلک ینافی کمال الذّات و یناقض کبری

 بذالوجود  تعذالی  تفذردّه  علذی  بإجمالها دلتّ الشّریفة فاللفظة جوده، رشحات و وجوده، شعاع من هو فانّما وجود، کمال کلّ و وجود کلّ أنّ  2
 .بذاته الوجود کمالات و للوجود مستحقّ غیر سواه ما کلّ أنّ و الحقیقی؛
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حقایق، سنخ واحد وجود خدا و ممکنات، فیضان وجود از جانب خدا، قوس صعود و نزول وجهود، واحهد 
یقت برای وجود، تشکیک وجود )مراتب داشتن شخصی بودن عالم، وحدت مراتب هستی، کاربرد لفظ حق

 وجودشی واحد(
 کاربرد لفظ وجود برای خدا -الف

ایهن »قاضی سعید در جاهای مختلف برای خداوند از لفظ وجود استفاده کرده است مانند این عبارت: 
...« از فضل و جود محض صهادر گردیهد  وجودکه از مبدأ صورت شریف )نفس الهی( عقل است هنگامی

 (.272قاضی سعید قمی، الأربعینیات، )
بنابراین وجود با قید ارلاق در نزد قاضی سعید اعتباری نیست. به عبارت دیگهر وجهود بهرای خداونهد 

 اصالت دارد.
 حقایق« وجود»سببیت خدا در -ب

داند. برخی عبارات او در این زمینه چنهین مرحوم قاضی سعید خداوند را مسبب وجود همه حقایق می
که در مرتبه احدیت اینچنین بهود و ذات او ذاتهی بهدون نشهانه بهود، خهدای و به رور کلی هنگامی»است: 

حقهایق بها  وجوود سبحان به خودش نظر افکند و دید که ذاتش اوست، همه اشیا  از او سرازیر شد و مسبب
 (.149)ر.ک: امام خمینی، التعلیق  علی الفوائد الرضوی ، « همه جزئیاتشان گردید...

ی وجودی لنفسه دارد که از »... عبارت دیگر:  و و به رور کلی از همه این بیان برای تو روشن شد که کلر
فاعل و قابلش منبع  است و وجودی لغیره دارد که بودنش در ماده قابلیست که در شان اوست، و وجهودی 

شده است و منتسب بهه ذات گفته شود زیرا از جاعلش صادر « وجود الهی»را دارد که به آن که شایستگی آن
قیوم و بارئ اوست، و وجود دوم مناسب است که به آن وجود ربیعی گفته شود زیرا آن عبارت است از بودن 

شهود بها در حاملش، و در این وجود عین فردش است، و گرچه در وجود اول نیز که از جهاعلش صهادر می
 (.167اضی سعید قمی، الأربعینیات، )ق« باشد.اش میمشارکتی از حی  قابلیت از ناحیه ماده

داند. بدیهی است آنچهه از در عبارات مذکور قاضی سعید وجود همه اشیا  را متسبب از ناحیه خدا می
 تواند اعتباری باشد.ناحیه خدا باشد اصالت و حقیقت دارد و نمی

 سنخ واحد وجود خدا و ممکنات-ج
صالت وجود ممکنات دارد زیرا وجهود خداونهد سنخیت واحد وجود خدا و وجود ممکنات دلالت بر ا

اصیل است اگر وجود ممکنات همسنخ وجود خدا باشد آنگاه وجود ممکنات نیز اصیل خواهد بود. برخی 
 رساند چنین است:از عبارت قاضی سعید که همسنخی را می

 (49)همو، « شود.از خدای بلند مرتبه شروع شده و به اکوان منتهی می وجود،»... 
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داند که یهک رهرف آن خداونهد و ین عبارت مرحوم قاضی سعید وجود را همچون امری واحدی میدرا
دهد وجود امر واحدیست از ررف دیگر آن کائنات است. اینکه وجود از خدا تا اکوان کشیده شده نشان می

 اند.آنجا که وجود خدا اصیل است وجود مکنات نیز به تبع خدا اصیل
کنهد و ی درک مساله رابطه میان خداوند و مخلوقات از تمثیل آیینهه اسهتفاده میدر جای دیگر ایشان برا

ای است غیر از چشمی که از آنِ بیننده است نیست دارد که این چشمی که از آنِ صورت آیینهچنین ابراز می
نیسهت و عین همهان نیهز –همانطور که عقلا بر آن اجماع دارند  -زیرا در آیینه حسی، انطباع صورت نیست

شود از اینرو بین عقلا در ری کند. با این بیان موضوع مشکل میزیرا عقل خالص به دوگانگی آنها حکم می
روزگار در این مساله اختلاف وجود داشته است. تبیین رابطه خداوند و مخلوقات با این تمثیل از زبان خهود 

دراینجا متغایرند در حالیکه دانسهتی  پس بدان شکی نیست که بیننده و دیده شده»قاضی سعید چنین است: 
در اینجا صورتی در آینه یا در هوا منطبع نیست و نیز از قبیل مغایرت عالم و معلوم در علم شئ بهه خهودش 
نیست زیرا جدایی بین آنها اعتباری است و آنچه محل بح  ماست اعتباری محض نیست، بنابراین روشن 

است. شیئیت با لحاظ بیننده و لاشیئیت به لحهاظ ذات خهودش، ای، شیئی لا شئ شود که صورت آیینهمی
ای برای دیدن حق در هر چیزی، و نیهز هالهک و واین قیاس حق با خلق است پس این آیینه در حقیقت آیینه

ههیچ »توان استشهاد کرد: باشد، و به این گفتار حضرت امیرالمؤمنین در این زمینه میفانی دیدن آن شئ می
 (.277 - 276)همو، رساله الطلایع و البوارق، «« مگراینکه خداوند را در آن دیدم چیز را ندیدم

این عبارات نیز دلالت بر همسنخی دارد زیرا جنبه شئیت اشهیا از خداسهت بنهابراین از آن جنبهه سهنخ 
د واحد است. همین امر دلالت بر اصالت وجود دارد. زیرا آنچه خدا به اشیا  داده وجود است و آنچهه خهو

 دارند ماهیت است.
در عباراتی دیگر که دلالت بر سنخیت دارد قاضی سعید وجود ممکنات را شعاع وجود خدا و رشحات 

 خواند:جود خدا می
الله اسمی است برای ذات که مستجمع همه صفات کمالی، منعوت به نعوت ربوبیت، مقهدس از »... 

هر وجود و هر کمال وجهودی از شهعاع وجهود و شریک در وجود و کمال و در صفات و افعال است؛ و نیز 
رشحات جود اوست، پس این لفظ شریف بها اجمهالش دلالهت دارد بهر اینکهه وجهود حقیقهی تنهها از آن 

)قاضهی سهعید قمهی، شهرح « خداست و هر چیزی غیر او بالذات سزاوار وجود و کمالات وجهود نیسهت.
ت وجود حقیقهی و بالهذات را از آنِ خداونهد (. قاضی سعید در این عبارت به صراح23/ 1توحید صدوق، 

اند و به تعبیر دیگر بالغیر وجهود دارنهد. وایهن گیری از این وجود موجود شدهداند که مابقی اشیا  با بهرهمی
 رساند.بیان نیز چیزی جز هم سنخی و نیز اصالت وجود را نمی
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 فیضان وجود از جانب خدا -د
از جانب خداوند سخن گفته است گام در مسیر اصهالت وجهود آنجا که قاضی سعید از فیضان وجود  

گذاشته است. بدیهی است که آنچه از ناحیه خداوند فیضان دارد اعتباری نیست. وجود خهدا اصهیل اسهت 
و »... خهوانیم: تواند اعتباری باشد. فیضان وجود را در این عبارات میبنابراین فیضان این وجودِ اصیل، نمی

ی باشد یعنی وجودی که فی نفسه است به تحقیق از باری قیوم فیضان میهنگامیکه وجود ب یابد پس رای کلر
نهیم؛ و اگر وجود دوم باشد یعنی وجود رابطی برای آن، که در ربهایع اسهت این وجود را وجود الهی نام می

 (.137)قاضی سعید قمی، الأربعینیات، .« نامیم... را وجود ربیعی میپس آن
تر و با دو چشهمت نگریسهته باشهی در تر و تمامکه با نظر دقیقهنگامی»... ر گفته است: در جایی دیگ

حالی که این چشمان با نور قِدم آراسته شده و بصیرتی که به این چشمان کمک کرده باشد در حالیکهه ایهن 
لمهی رهی کهرده  است، و این مقصد را با دو چراغ برههان انهی و بصیرت با نور الهی و علم لدنی تایید شده

یابی که اشیا  دارای دو جهت است که به اعتبار هر کدام از آن جهات، وجودی، محقق است نهه باشی، می
اینکه دو وجود )مستقل( باشند زیرا چنین امری محال است، بلکه یکی از آنها وجودی لنفسه و بها نظهر بهه 

مینش وجودی رابطی است که این وجود شود و دوخداوند باری است از حیثی که از خدای تعالی صادر می
ای که تهک الیقین یافتهالیقین نگریسته باشی به حقباشد. پس اگر به عینرا در مقام مقایسه با غیرش دارا می

 (.150)همو، « تک و همه فرد فرد آنها در وجود به اعتبار اول است.
ند از جایگاه حقیقی و اصیل وجود کار گیری لفظ فیضان و صدور برای وجود ممکنات از ناحیه خداوبه

 حکایت دارد. اگر وجود اعتباری بود کاربرد این الفاظ برای آن صحیح نبود.
 قوس صعود و نزول وجود-ح

چنانچه گذشت قاضی سعید ربعی عرفانی داشته و این ربع در آثار فلسفی و کلامی او نمایان است. از 
به آن اشارت داشته اسهت دایهره نزولهی و صهعودی در وجهود جمله نظریاتی که او قبول دارد و در آثار خود 

است بدیهی است که پذیرش این مطلب متناسب با اصالت وجود است نه اصال ماهیت. به عنون نمونهه او 
عنایت حقه الهیه اولی، وجود هیولی واجب نمود بهه نحهوی کهه صهور مهورد نظهر خهود را کهه »گوید: می

اش را به سوی مسجد اقصی سیر دهد )اشاره به آیه د و در این شب بندهوجودشان در عالم سفلی است بپذیر
دههد کهه( بهه ایهن سوره اسرا (، و بعد از آن )دایره وجود را( به سوی عالم علوی، و انوار قدسی )سیر می 1

ترتیب دایره نزول و صعود تمام شده و آثار وجود در عالم شهود حاصل شهود. و اگهر ایهن عنایهت نبهود نهه 
شهد و نهه موجهودات ت و نه کمال و نه فعل و نه انفعالی بود ونه آثار اسما  در کون و شهود مهاهر میحرک

شدند؛ و به رور کلی نه زمین و نه آسمان و نه آخهرت و نهه دنیهایی سفلی به نور خورشید وجود مستنیر می



            225        ...                یو چگونگ تیدر اصالت ماه یقم دیسع یقاض دگاهید یبررس     1398و زمستان  زییپا

 (.174)همو، « بود.
کند بنابراین وجود از ناحیه دا وجوب پیدا میآید که وجود هیولی از ناحیه خاز این عبارت چنین بر می 

 خدا و اصیل است.
قوس صعود و نزول را قاضی سعید قبول دارد اگر برای قوس مبدایی نباشد صعود و نزول را نسبت به چه 

ایم. بنابراین سنخیتی باید وجود داشته باشد تا قوس صعود و نزول معنا داشته باشد. وچون چیز تعریف کرده
 ها هستند حقیقی است.حقیقی است وجود ممکنات نیز که در این قوس وجود خدا

همچنین وجود اگر اصیل نبود اثر نداشت. اشاره قاضی سعید به آثار الوجود دال بر اصیل بهودن اسهت. 
 اصیل بودن به معنای دارای اثر بودن است.

 واحد شخصی بودن عالم -ط
جود است زیرا اگر ماهیت اصیل بود از آنجاییکه اینکه عالم یک واحد شخصی است دلیل بر اصالت و

گرفت. قاضی سعید عالم را به عنوان یک واحهد ماهیات به تمام ذات با هم مباین هستند واحدی شکل نمی
الوجودی شده است. برخی عبارات وی کهه کند. از این جهت وی در این مجال اصالتشخصی معرفی می

 د چنین است:کنبه شخصی بودن نظام وجود اشاره می
را و آمادگی جواهر نظام کلی وجود پس هیولی به تحقیق از عقلی صادر شد از جهتی که آن عقل قبول »

تهرین تهرین وجهه و متقنعقلیه و انوار الهیه برای بارز شدن در مشهد شهود را تعقل کرده وجودی بر محکم
 (.177)همو، « سبیل.
و مصمت است که انفصال و تفرق و تشققی در آن  ای واحد، شخصی، متصل،اش کرهپس عالم همه»

 (183)همو، ...« نیست 
 وحدت مراتب هستی-ی

هستی در نظر قاضی سعید دارای مراتبی است این مراتب جدای از ههم نیسهتند بلکهه وحهدت دارنهد. 
هها اتحاد و همسنخی مراتب وجودی با اصالت وجود همسوئی دارد نه اصالت ماهیت. پس در این جایگاه

یز قاضی سعید خواسته یا ناخواسته بر سبیل اصالت وجود قدم نهاده است. مراتب هسهتی و وحهدت بهین ن
 آنها در این عبارات قابل مشاهد است:

پس بدان نفس، عقل بالذات است همانطور که عقل نفس بالعرض است و همچنین معقهول عقهل »...
پس نفهس و عقهل و معقهول بهه ضهرورت بالذات است همانطور که عقل بالعرض، همان معقولات است، 

 (.249همو، «)واحدند پس نفس در وحدتش کل اشیا  است.
باشهد و ایهن در چیزی است که ذات احدیت نائب مناب کل و قائم مقام کوچهک و بهزر  می وآن»... 
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اش علهم و ذاتی عالم، سمیع، بصیر است همهه»السلام است که خدای تعالی غرض گفتار اهل بیت علیهم
کند کمالی را بعد از کمهالی و سخنانی مشابه این سخن، صورت مرآتی حکایت می« اش قدرت استهمه

ماهر  سلسله وجودکند مقالی بعد از مقال را تا جایی که در تا نهایتی که در عوالم شهود است و تشریح می
 (.271)همو، « شود.می

د و وجود بهه عنهوان یهک سلسهله واحهد بواگر ماهیت اصیل بود نباید وحدتی در بین مراتب هستی می
 شد.مطرح نمی

 کاربرد لفظ حقیقت برای وجود-ه
نهام « حقهایق وجهودی»و یا « حقیقت وجودی»در بعضی مواضع قاضی سعید قمی از وجود با عنوان 

برده است. روشن است که حقیقت در مقابل اعتباریت قرار دارد پس در این مواضع نیز اصالت خودنمهایی 
و آن به این دلیل است که نفسِ عقلی هنگامی »... بینیم: ک نمونه از این کلام را در این عبارت میکند. یمی

اش که همان ذاتش بود چیهزی را از او شهنید اش بود به ذاتش نگریست پس با قوه شنواییکه در عالم عقلی
به آن قیهام دارد بهود. پهس بهر  که برای آن به سخن درآمده و آن بیان فقر و فاقت و خالی بودن از آنچه ذاتش

اش را که همان ذاتش بود بهه حسب مطالبه ذاتش، مشتاق آن حقیقت شد به این صورت که دو دست عقلی
باشهد دراز ای که خزائن رحمت خداوند و کلیدهای درهای فضل خدای عزیز و بهزر  میسوی عالم عقلی

اسهت را رلهب نمهود پهس عقهل بها اذن ق وجوودی حقایای که مُثُل نوری برای کرد و از قیومش انوار الهی
« را پذیرفت و جذب و نگهداری نمهود و آن از اجهزای ذاتهش گردیهد.اش بر او فیضان کرد سپس او آنبارئ

 (.254)همو، 
شود در این عبارت، قاضی سعید از وجود با عنوان حقایق وجودیه نام برده که اگر رور که دیده میهمان

 کرد.ود از این عنوان نباید استفاده میاعتباری محض ب« وجود»
 تشکیک وجود )مراتب داشتن وجودشی واحد(-و

قاضی سعید قمی در برخی عبارات شئ واحد را دارای وجودهایی مشکک در مراتهب مختلهف دانسهته 
است. اصالت ماهیت با این امر سازگاری ندارد. با اصالت ماهیت تنها یک وجود از آن ماهیت معین است 

رلبد. به عنوان نمونه وی در بح  جبرو اختیهار مقهدماتی را بیهان دهای متعدد ماهیات متعدد را میو وجو
کنهد. ایشهان چنهین ابهراز داشته است که این مقدمات به تشکیک وجودی شئ واحد به صراحت اذعان می

 داشته است:
، مثلا  زید وجودی در عالم جسهم دارد کهه آن، موجهودی حسهی و انسه»...  انی ربیعهی اسهت، و ثانیا 

وجودی در عالم نفس دارد و آن، موجودی روحی دارای نفس نارقه است، و وجودی در عهالم عقهل دارد و 
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آن، انسانی عقلی است، و وجودی در عالم اله دارد که آن، موجهودی باللهه و شهیئی باللهه اسهت، و وجهود 
ود دارد که ایهن شهرک و کفهر اسهت، و اش است وگرنه بدون خدا مستقلا  وجاش همان وجود فی نفسهبالله

ای نیست مگر به خدای علی و عظیم... )قاضی هیچ شیئی وجود و ذاتی ندارد مگر بالله، و هیچ حول و قوه
 (.189-187/ 2سعید قمی، شرح توحید، 

پس این عبارات دلالت بر اصالت وجود دارد. زیرا اگر ماهیت اصیل بود و وجود اعتباری، وجود بایهد  
بود در صورتی کهه وجهود شهئ را در همهه مهراتبش یهک حقیقهت راتب مختلف نیز مشترک لفظی میبین م

 داند نه حقایق مختلف.می
 

 کشف مسأله و رفع مشکل

به منظور رفع مشکل تناقض گفتار مرحوم قاضی سعید در اعتباریت یا اصالت ماهیت دو مسیر کلی را  
ره را بپذیریم و به دنبال تبیین عوامل و علل ایجاد آنها باشهیم. توان اتخاذ نمود. اول اینکه تناقضات مربومی

های متفهاوت در زمینهه بیهان دو راه حل یعنی عدم توجه به اعتبارات وجود، و تلمذ از اساتید دارای مشهرب
شود. دوم اینکه وجود تناقض در آرای قاضی سعید را نپذیریم و به نحوی درصدد جمع بین این آرا بوده و می
یک نقطه مشترکی برسانیم. راه حل سوم و چهارم با عناوین لهزوم جهامع نگهری در آثهار اندیشهمندان، و به 

 تفاوت مقام احدیت و واحدیت در همین راستا ذکر خواهد شد.
 عدم توجه به اعتبارات وجود-حل اولراه

از موضهوع کند کهه ابتهدا تعریهف صهحیحی اگر مساله و یا مسائلی مورد منازعه است منطق حکم می
ها بر آن اقدام شود. در دعوای اصالت وجود یها ماهیهت صورت گیرد وسپس به بررسی و بنا نهادن استدلال

دانند همان تعریف را از ابتدا باید مشخص کرد که مراد از وجود چیست. آیا کسانی که وجود را اعتباری می
 اند؟وجود دارند که قائلین به اصالت آن به آن ملتزم

 ود چند معنی قابل تعریف است:برای وج
. معنای مصدری یعنی همان وضع و حالت بودنِ چیزی در خار  از ذهن، و پیداست که این وضع و 1

حالت فق  اعتبار و التفات ذهن به عین یا واقعیت خارجی است و همان است کهه سههروردی، میردامهاد، 
ن است که هیوم و کانت حمل آن را بر موضهوع دانند و نیز همالاهیجی و حتی خود صدرا آن را اعتباری می

ه( را مفید معرفت نمی  داند.و قضیه ساخته شده از آن )قضیه وجودی یا کان تامر
 . واقعیت خارجی، عین مقابل ذهن، هویت، کون، حقیقت منشا تاثیر و علیت.2
لهت مهدرک . یافت شدن و ادارک شدن چیزی در بیرون از ذهن، پیداست که وجود به ایهن معنهی حا3
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گهوهر »( و در 21فیاض لاهیجی، سرمایه ایمان، «)سرمایه ایمان»است وقیام به او دارد. لاهیجی در کتاب 
یا موجودَ من »( یک معنای وجود را همین دانسته است. ماهرا  مراد از عبارت 190)همو، گوهر مراد، « مراد

در دعای مجیر هم همین « ت یا موجودتعالی»در دعای بعد از زیارت حضرت رضا )ع( و از عبارت « رلبه
 یابد.باشد یعنی کسی که هر کس او را بجوید می

شناختی یها بینیم ماهیت و وجود هر دو، در معنای اول و سوم، وابسته به ذهن، معرفترور که میهمان
اپیستمولوژیک، بدون تاثیر و تاثر عینی و خارجی، وبهه یهک سهخن، اعتبهاری محضهند و بهر ایهن اسهاس 

ق جعل یعنی موجود شدن و تحقق یافتن در خار  مین توان آنها را اصیل یعنی منشا تاثیر در خار  و یا متعلر
 از ذهن دانست.

همچنین ماهیت و وجود هر دو، در معنای دوم، باصرف نظر از تفاوت در لفظ، همان عین، واقع، کهون 
ق جعل است. و حقیقت خارجی است که منشا تاثیر و تاثر، فعل و انفعال، علت  و معلولیت و نیز متعلر

ها بر سر اصالت وجود یا اصالت ماهیت و همچنین بر سر این مساله که جعل رسد همه نزاعبه نظر می
گیرد یا به ماهیت، از عدم تفکیک این معانی از یکدیگر است و گرنه با تفکیهک یهاد شهده به وجود تعلق می

دانهد، همهان را سههروردی )سههرودی، را اعتباری میصدرا آنشود که همان وجود یا ماهیتی که روشن می
( و قاضی سعید قمی ههم 21( و لاهیجی )فیاض لاهیجی، سرمایه ایمان، 504(، میرداماد )میرداماد، 186

گیرد، همچنین همان وجودی که صهدرا آن دانند که نه منشا تاثیر است و نه جعل به آن تعلق میاعتباری می
ق داند در حقیقت و لبر واقع همان چیزی است که اعهامم یهاد شهده آن را بها نهام جعل می را اصیل و متعلر

توان گفت نهزاع، نهزاع لفظهی اسهت. )ر.ک: مجموعهه دانند و بنابراین میماهیت، اصیل و متعلق جعل می
د ( قاضهی سهعی180نویسندگان )مقاله احمد احمدی(، جستاری در آرا  و افکار میرداماد و میرفندرسکی، 

الشئ غیر از شئ است از در عباراتی که در استدلال اصالت ماهیت از وی نقل شد بیان داشت که اینکه کون
( که 160  من أجلی البدیهیات.()قاضی سعید قمی، الأربعینیات،   غیر الشیبدیهیات است )إذ کون الشی

نین وجود را بهه عنهوان صهفت ، نزد وی ماهیت است. او همچ«شئ»و مراد از « وجود»مراد از کون الشئ، 
ای جز معنای مصدری از وجود در نظر متبادر نخواههد کهرد کهه ربیعتها  معرفی نمود و این نحو کلام معنی

 چنین امری اصالت نخواهد داشت.
اند و به اعتبار استناد بهه واجهب منشها اصالت وجود جز بدین معنی نیست که ماهیات به نفسها هالک

ره آنها انتساب به واجب است که به واقع مرادف وجود است؛ زیرا وجود واجب است و آثار هستند و تنها به
عدم ممتنع و موجودات ممکن تجلیات و شؤون واجب هستند و این معنی در کلام قاضی سهعید بها عنهوان 

 (.150و  137فیض و... مشاهده شد. )ر.ک: همو، 
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خود قاضی سعید دچار اشتباه در بیان شده و  عدم توجه به این اعتبارات در مساله مورد بح  سبب شده
درجایی سخن از اصالت وجود و در جایی دیگر آنرا اعتباری بداند و نتوانهد انسهجام در ارائهه آرای خهود را 

کهرد تناقضهات گفتهاری وی حفظ کند. بالطبع اگر ایشان در تبیین و تفکیک اعتبارات وجهود ورود پیهدا می
 شد.کاسته می

 های متفاوت منشا برخی تناقضاتذ از اساتید دارای مشربتلم-حل دومراه
در عبارات گذشته قاضی سعید قمی به صراحت شروع وجود را از مبدأ تا به اکوان دانسته اسهت )ر.ک: 

(؛ امها در 150و  137( و با عباراتی مانند فیضان وجود از خهدا در آثهار یهاد کهرده اسهت )همهو، 49همو، 
، از شرح توحیهد 453)احمدی قاسم،  1خواند.چنین تعابیری را شرک و یا کفر می عباراتی دیگر به کارگیری

اند. مثلا  مرحوم آشتیانی ( برخی وجود چنین تعارضاتی را دال بر آشفتگی آرای وی دانسته66/ 2الصدوق، 
ر به واسطه درک محضر درس علامه فیض، در کثیری از مبهانی از مه -قده -قاضی»گوید: در این مورد می

ری که از استاد، مر رجبعلی پذیرفته است، این قبیل از هفواتی که ذکهر  صدرا تبعیت نموده و به مناسبت تاثر
شهود و آثهار او مشهتمل شد را در کلمات خود آورده است ... لذا در آثار نفیس او، مطالب متناقض دیده می

 (.206)آشتیانی، « است بر غ ر و ثمین و التزام به مبانی متناقض، از خواص اوست.
توان وجود اختلاف بیانات قاضی سعید در اصالت یا اعتباریت وجود را به در مساله مورد بح  نیز می

های علت وجود تناقضات قاضهی های اساتید آن استناد نمود و این راه نیز به عنوان یکی از راهتفاوت دیدگاه
 سعید برشمرد.

 دیشمندانلزوم جامع نگری در آثار ان -حل سومراه
ای را شود صرفا  یهک عبهارت را اخهذ نمهود و از آن قاعهدهدر استخرا  و تبیین نظرات اندیشمندان نمی

 شکل داد و سپس به صورت کلی منتسب به کل افکار و اعتقادات او نمود.
تر از فلسفه اسهت و گرچه وجود تناقضات در آثار قاضی سعید محتمل است زیرا وی در عرفانیات قوی

ها به دلیل همین امر تناقضاتی داشته باشد ولی در داوری و انصاف و تدوین ابتدا است در تقریر یافته ممکن
باید دید که آیا این آرا  و نظرات قابل جمع هستند یا خیر و این مهم، تامل و تدبر بیشتر در آثار این بزرگان را 

ثار خود مباح  خود را بها تشهکیک در وجهود رلبد. به عنوان نمونه حکیم ملاصدرا شیرازی در ابتدای آمی
                                                 

لا أو بالعکس، و المعلول هو الوجود بشرط شذیء، و کذذا القذول بذأنّ     و أمره هو الوجود بشرط القول بأنّ المبدأ هو الوجود بلاشرط»مانند:  .1
المبدأ هو الوجود الشخصی المتشخّص بذاته الواقع فی أعلی درجات التشکیک المشتمل علی جمیع المراتب السافلة، و بالجملة فالقول بکون 

بیة و کذا القول بالجزئیة سواء کانت من طرف العلة أو المعلول و القول بالأصلیة و الفرعیة و المعلول عین العلة بالذات و غیره بالاعتبارات السل
الشرک القول بالسنخیة أو الترشحّ أو العروض سواء کان الأخیر من جهة العلة أو المعلول، و القول بالکمون و البروز و ما یضاهی ذلک علی حدّ 

و « عزیذر ابذن ا   »حقیقی و موجب لتهودّ القائل به و مستلزم لتنصّر الذاهب إلیه حیث قذال الیهذود:    و الکفر و کلّ ذلک تولّد معنوی و تناسل
 «.المسیح ابن ا »النصاری 
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الوجود داند که اعلی مرتبه آن ذات متعالی واجهبکند و حقیقت آنرا یک امر واحد دارای مراتب میآغاز می
تر خود )در مباح  علت و معلول( از وحدت تشکیکی عبهور کهرده و وحهدت است. اما در مباح  عمیق

ان بیان عرفا بیان کرده است و بیش از یک حقیقت حقه را قبول شخصی وجود را به عنوان نظر خویش با هم
ندارد. او آنچه را در مباح  ابتدایی ذکر نموده را از باب تعلیم و مدرسی خوانده اسهت. )ر.ک: صهدرالدین 

(. این امهر را نبایهد از جههت 49-50؛ همو، الشواهد الربوبی ، 209-301/ 2المتعالی ، شیرازی، الحکم  
همان رور که با اثبهات اصهالت و »گوید: خصوص میگفتار تلقی نمود. علامه رباربایی در اینتناقض در 

ای در آمد، مساله وحهدت شخصهی وجهود تشکیک وجود، احکام ماهیت از بین نرفت، بلکه به سبک تازه
نسبت به وحدت تشکیکی وجود، نظری ادق است در مقابهل نظهر دقیهق، لهذا احکهامی کهه روی مسهلک 

وجود اثبات شده، درجای خودشان ثابت و به نظر ادق موضوعشان مرتفع است نه اینکه بها حفهظ تشکیک 
 (.172)رباربائی، توحید علمی و عینی، « موضوع، حکمی مناقض پیدا کرده باشد

در خصوص قاضی سعید چنانچهه گفتهه شهد وی از شهاگردان فهیض و مهر رجبعلهی تبریهزی اسهت. 
دش به توحید عرفانی شهرت دارد. ملارجبعلی نیز از حکمهائی اسهت کهه های عرفانی فیض و اعتقاگرایش

هم خود در وادی عرفان عملی قدم برداشته و هم به مبانی تصوف، گرایش زیادی داشته است و نویسهندگان 
ف هستند ماند ملاصهدرا و فهیض و شهیخ بههائی، هم دوره وی، او را در ردیف کسانی که دارای مشرب تصور

ر از وی اسهت و 253 - 252؛ مکارم، 242رک: جعفریان، اند. )دانسته (. وی شاگرد میرفندرسهکی و متهاثر
را کهه سراسهرش توحیهد غلهیظ « جهو »میرفندرسکی از موافقین سرسخت وحدت وجود است که کتاب 

گوید: چون ز قرآن گذشتی و اخبار/نیست کس را بهدین نمه  عرفانی است ترجمه نموده و در مقدمه آن می
 (.29)فندرسکی، گفتار. 

سینا بسیار مانوس بوده و بر تدریس آن مداومت میرفندرسکی و ملارجبعلی در عصر خود با آثار بوعلی
گرفتن از همان اصطلاحات، مبانی عرفانی را توجیه نماینهد و گویها کنند با بهرهاند و معمولا  تلاش میداشته

لات زیربنائی ملاصدرا از دید اتباع ایشان مخالف  باشد.توحید صرف و تنزیه کامل می تحور
ی جز  مدافعان سرسخت محیی باشهد و کتهب وی الهدین عربهی و آرا  وی میمرحوم قاضی سعید قمر

ک به کلمات محیی ( و از وی بهه 82الأربعین، الدین است )مانند: قاضی سعید قمی، شرحمشحون از تمسر
بهرد و عبهاراتی در دفهاع از تشهیع وی نقهل م می( نها257و  58)همو، « الله عنهالدین رضیالشیخ محیی»

هین این است که وی گاه در بیان حقیقت توحید کوتهاه آمهده و می نماید. یکی از اعتراضات او به صدرالمتالر
 حق مساله را ه که همان نظر عرفاست ه بیان ننموده است.

تعبیر مرحوم قاضی سعید ه  ه به« اهل معرفت و تحقیق»قاضی سعید به تبع محیی الدین عربی و سائر  
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معتقد به اشتراک لفظی موجود و أصالت ماهیت است، ولی نه به معانی سسهت و بهی ارزشهی کهه برخهی 
گویند؛ بلکه إجمالا  معتقدند که چون وجود حقیقی منحصر در خداونهد اسهت و در کنهار ستیزان میفلسفه

ند؛ دیگهر جهائی بهرای سهخن گفهتن از باشوی چیزی نیست که دم از وجود زند و همگی مهورات وی می
هه حقیقیه  غیهر اشتراک وجود بین خالق و مخلوق و اصالت وجود مخلوقات باقی نمی مانهد و وحهدت حقر

نمایند که از این نظر به اصالت ماهیت عرفهانی و اشهتراک عددیه خداوند را نیز به همین شکل تصحیح می
را  در عبهارات خهود شود و روی همین جهت است کهلفظی عرفانی تعبیر می ه مرحهوم قاضهی سهعید مکهرر

شهانه سرر آن، چیزی است که به صهورت مکهرر گفتهه»... فرماید: می ایم همهه چیهز بهه نسهبت خهدای عزر
 (.144/ 1)قاضی سعید قمی، شرح توحید، « اند پس چیزی با او نیست تا اینکه دومین باشدمستهلک

دارد: یکی اینکه خدای سبحان اول و آخر و مهاهر و بهارن و در آن دو اشاره وجود »... گوید: و نیز می
اند هر شیئی هالک است مگر است و دوم اینکه در وجود جز ذات و کمالات او نیست و بقیه لا شئ محض

 «وجه او
؛ 330/ 1)قاضی سعید قمی، شهرح توحیهد، « لم یزل واحدا  لا شی  معه و لا یزال کذلک»و در شرح: 

 گوید:(، می279همو، شرح الاربعین، 
اگر معلول بالذات با علت باشد بدون او به صورت ذات مستقل قوام خواهد داشت زیرا معیت ذاتی به »

وجهی استقلال و انفراد را اقتضا  دارد و این از امور محال است پس ذات و صهفات او در علهت مسهتهلک 
با بقای او باقیست و شئ تام از ذات است، لکن هنگامیکه او مهور علت و شؤون اوست و با ابقای او بلکه 

باشد و معلول و لوازم ذات و مهورات ذات منفصل نیست زیرا او ضرورتا  با آن است پس علت با معلول می
 (.281)همو، « با علت نیست

آثار مرحوم قاضی سعید مشحون از توحید خالص عرفانی و دعوت به فنا  ذاتی است و ایشان همچون 
اند نه فقه  ل سیر در عوالم قرب بوده و از آبشخور معارف قرآن و عترت استفاده نمودهسایر اشخاصی که اه

مین پیشین را  داند، بلکه مطالهب بلنهدی را کهه ملاصهدرا در می« علی حد الشرک و الکفر»اعتقادات متکلر
ه اوائل اسفار و برخی کتب خود برای مماشات با اهل ماهر آورده ه همچهون اصهالت وجهود و تشهکیک 

ت و معلول بیان می کنهد )قاضهی مستلزم شرک و کفر شمارده و حق را همان نظر نهائی ملاصدرا در باب علر
 (.492 - 491الأربعین، سعید قمی، شرح

توان آنجا که قاضی سعید از اصالت وجود و سنخیت وجود ممکنات و خداوند سخن گفته بنابراین می 
ت وجود ممکنات لیسیت آنها و تفرد وجود در ذات الهی دم زده نظر متوس  وی و آنجا که وی از عدم اصال

 نظر نهایی او فرض نمود که باید بین آنها تمییز قائل شد.
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 تفاوت مقام احدیت و واحدیت-راه حل چهارم
قاضی سعید برای خداوند بین دو مقام واحدیت و احدیت تفاوت قائهل اسهت. ذات خداونهد را مقهام  

خواند. او تباین را بین مقام احهدیت و مخلوقهات فات الهی را مقام واحدیت میاحدیت و عالم اسما  و ص
داند. وی در تبیین اخباری که صفات الههی را داند اما مقام واحدیت خداوند را با مخلوقات همسنخ میمی

است کهه وارد شده  واحدیتهمانا این اخبار در بیان مرتبه »... اند از این تفاوت سخن گقته است: برشمرده
شهود کهه جهامع همهه اسهما  و نامیهده می« مرتبه الوهیت»متاخر از مرتبه احدیت صرف است و همچنین 

ههَ أَوِ ادُعُهوا « الله»صفات مشتمل بر کافه مراتب و کمالات است که لفظ  بر آن دلالهت دارد، قُهلِ ادُعُهوا الل 
سُماُ  الُحُسُنی و

َ
حُمنَ أَیا ما تَدُعُوا فَلَهُ الُأ این احاط احاره الهی سهرمدی اسهت و ایهن وحهدت وحهدت  الر 

جمعی لایزالی است، پس کل برای اوست از حیثی کهه کثرتهی در آن نیسهت. و بهه رهور کلهی، ههر زمهان 
شریعت مقدس با ذکر صفات و اسما  سهخن گفهت و جمیهع آنچهه حکمها  افاضهل از عینیهت و احتهوا  

باشند، هنگامیکه خدا دلالت و هدایت به بالای آن منزل مکلف نمیاند و در اند، این مرتبه را اراده کردهگفته
هُ »در  هُ لا إِلهَ إِلا  الل  تصریح کرده است. و مؤید آنچه ما گفتیم چیهزی اسهت کهه در « الله»به لفظ « فَاعُلَمُ أَن 

نا»وارد شده است هنگامیکه ذکر کرد: « رب»و « الله»این اخبار از لفظ  ه ربر و به خهارر همهین « لم یزل اللر
نمایند، و هنگامیه که در شود که کثیری از فضلا در این مرتبه متوقف شده و از این درجه تجاوز نمیدیده می

شهود کهه گمهان هایشان برداشهته شهود از خهدا چیهزی برایشهان آشهکار میروز قیامت پرده از مقابل چشم
 (.292الأربعین، )قاضی سعید، شرح« کردند.نمی

توان بخشی از اختلافات و تناقضات در آثار او را به عدم تفکیک بین ایهن دو مقهام ارجهاع می رواز این
داد. مثلا  آنجا که از سنخیت وجود خدا و مخلوقات و تشکیک وجود و قوس صعود و نزول و قاعده معطهی 

حدیت دانسهت و کند باید همه را مربوط به مقام الوهیت یا همان مقام واشئ فاقد شئ نیست و... بح  می
آنجا که قائل به تباین کلی بین خهدا و مخلوقهات و نفهی صهفات از خهدای تعهالی و اصهالت ماهیهت و... 

 باشد باید همه را در مقام احدیت توجیه کرد.می
 

 گیرینتیجه

قاضی سعید قمی در مورد اصالت یا اعتباری بودن ماهیت قائل به اصالت ماهیت است و بر آن برههان 
است. اما این برهان به لحاظ فلسفی مخدوش است و قابل استناد نیست. از ررفی در آثار قاضی  اقامه کرده

سعید با جملاتی روبرو هستیم که دلالت بر اصالت وجهود دارد. بهرای حهل ایهن مسهاله چنهد راه بهه نظهر 
یرش وجهود عهدم پهذ-پذیرش اختلاف و تناقض واقعی؛ دوم -اند: اولرسد. که در دو راستا قابل تقسیممی



            233        ...                یو چگونگ تیدر اصالت ماه یقم دیسع یقاض دگاهید یبررس     1398و زمستان  زییپا

 اختلاف و تناقضی واقعی و تلاش برای توجیه آن.
توانهد داشهته اگر بپذیریم که وجود اختلاف در آرای قاضی سعید واقعی است این امهر چنهد منشها می 

باشد. منشا اول اینکه اصل دعوای اصالت ماهیت و وجود دعوای حقیقی نیست بلکه لفظی اسهت از اینهرو 
گویی بندی و ارائه مطالب دچهار تنهاقضار اندیشمندی نشده باشد بالطبع در جمعاگر توجه به این امر در آث

ها قاضی سعید قمی است. منشا دوم وجود اختلاف در آرای قاضهی سهعید تربیهت اند که از جمله اینشده
علمی وی نزد علمای دارای مشارب مختلف بوده که این اختلاف منجر اخهتلاف در آرا  و نظهرات او شهده 

 است.
اما اگر قائل با وجود اختلافی حقیقی در آرا و آثار قاضی سعید نباشیم و آنرا تنها یک انگاره بدانیم برای  

حل آن چند مسیر وجود دارد. اول اینکه وجود برخی اختلافات را به سطح و درجه ارائهه آرا احالهه دههیم و 
است که برخهی ادق و طح ارائه کردهبگوییم که قاضی سعید نیز همچون ملاصدرا مطالب خود را در چند س

 برخی دیگر دقیق است.
اما این راه یک راه اجتهادی است و سندی از خود قاضی سعید بافت نشده که چنهین قصهدی را دنبهال  

 کرده باشد.
حل مساله تناقض در برخی آثار قاضی سعید که در مورد مساله مورد بح  ایهن نوشهتار نیهز دومین راه

که قاضی سعید بین دو مقام احدیت و واحدیت خداوند تفکیک قائهل شهده کهه ههر  جاری است این است
ترین حکم مقام احدیت تباین مطلق ذات الهی و ماسوای اوست کهه کدام احکام خاص خود را دارند. مهم

کند اما در مقام واحدیت ارتبهاط و پیوسهتگی در این مقام اصالت ماهیت با تقریری که گذشت معنا پیدا می
 ود خداوند با سایر موجودات وجود دارد و خبری از تباین مطلق نیست.وج

های ذکر شده بهترین آنها که قابل دفاع کامل بوده و مستندات و شواهد کافی رسد از میان راهبه نظر می 
 حل است. چون اولا  در موضوع مورد بح  ایندر مورد آن در آثار و تالیفات قاضی سعید وجود دارد این راه

نوشته به آثار مسلم قاضی سعید رجوع شهده و ایهن تفکیهک رعایهت شهده بنهابراین خله  آثهار دیگهری در 
ای دیدگاه قاضی سعید درباره اصالت ماهیت در این نوشتار وجهود نهدارد. ثانیها  در بهاره وجهود نهوع مساله
و یک امر اسهتنباری  بندی در آثار قاضی سعید دلیل مستند و تصریح شده از قاضی سعید وجود نداردسطح

ح میحل آخر باقی میاست. پس تنها راه  شود به آن تکیه داد.ماند که به عنوان راهی متقن و مصرر
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 چکیده
است. در  پژوهاننیو د لسوفانیف یهایاز دل مشغول یکیهمواره  ینید یباورها ینشان دادن ارزش معرفت یتلاش برا

 یعرفرت شرناختبرر اتتارار م زین یگریگروه د کنندیم یرا نف ینید یباورها یپژوهان ارزش معرفت نیاز د یکه گروه یحال
باورهرا برا  یمعرفت شناخت یابیخود در باره ارز یارهایاگر چه در مع وهدو گر نیاز ا کی. هرندینمایم دیتاک ینید یباورها

یترلاش مر سرمیمکتب پراگمات انیم نیاشتراک دارند. در ا گریکدیبا  اریمع نیبودن ا ینیشیاختلاف دارند اما در پ گریکدی
حاضرر  قیقرار دهد. هدف تحق یابیبر تمل مورد ارز هیرا با تک ینید یباورها یترک، ارزش معرفتنقطه مش نیا یبا نف کنند

رابطره  نیراسرت. در ا یقرآنر یهرابرر اسراآ آموزه ینید ینسات به باورها یستیپراگمات دگاهیاتتاار د یبررس یتلاش برا
 یارزش معرفتر یابیو ارز نییدر تع یاریتنوان معبه  سمینشان خواهد داد پراگمات میقرآن کر اتیآ یبر اساآ برخ سندهینو

 نیا کردیدارد. رو یستیآهنگ پراگمات میاز قرآن کر یمتعدد اتیو بلکه آ ستیناسازگار ن یقرآن یهاآموزه اب ،ینید یباورها
در  یستیماتپراگ اریناودن مع دیآن است نشان دادن تهد افتنیکه به دناال دست  یاجهیاست و نت یانتقاد لیپژوهش بر تحل

و  یجرابیا وهیبره دو شر مینشان داده خواهد شد که قرآن کرر ابطهر نیاست. در ا یاسلام ینید یحوزه نظام معرفت شناخت
 .دهدیقرار م دییآنها را مورد تأ ینیت جهیبا تمسک به نت یارائه استدلال منطق یباورها بجا یابیدر ارز یسلا

 
 معرفت، تمل. ،ینید یاباوره سم،یاسلام، پراگمات: هاکلیدواژه

                                                 
 .06/03/1398: یینها بیتصو خی؛ تار26/12/1397وصول:  خیتارمقاله پژوهشی؛ *. 
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Abstract 

Trying to show the epistemological value of religious beliefs has always been one of 

the preoccupations of philosophers and theologians. While a group of philosophers of 

religion denies the epistemic value of religious beliefs, others emphasize their 

epistemic validity. Although each of these two groups differ in their criteria for the 

epistemological evaluation of beliefs, they all consider the nature of such criteria to be 

a priori. In the meantime, by denying this common point, the school of pragmatism 

tries to evaluate the epistemic value of religious beliefs based on their practical 

aspects. The aim of the present study is to try to examine the validity of pragmatic 

views in evaluating religious beliefs based on the Quranic teachings. In this regard, 

based on some verses of the Holy Quran, the authors will show that pragmatism as a 

criterion in determining and evaluating the epistemic value of religious beliefs is not 

incompatible with the Quranic teachings, but several verses have pragmatic aspects. 

The approach of this research is critical analysis and its result is to show that 

pragmatism as a criterion for evaluating the epistemological value of Islamic beliefs 

should not be considered as a threat. In this regard, it will be demonstrated that, in 

evaluating beliefs both affirmatively and negatively, the Holy Qur'an judges them 

based on their practical results, rather than presenting logical arguments. 
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 قدمهم

ها برای بررسی اتتاار معرفت شناختی باورها و باورهای دینی در تصر جدید در فرهنرگ فکرری تلاش
تقل گرایی دکارت و تجربره گرایری جران لاک و نیرز نظرام معرفرت  –های مذکور غرب تحث تأثیر اندیشه

توان بره مکترب پراگماتیسرم له میقرار داشت و الاته مکاتب دیگری نیز ظاهر شدند از جم -شناختی کانت
هایی از ظهور یک فلسفه جدید با تنوان پراگماتیسم بوسیله ویلیلام جیمز اشاره نمود. در قرن نوزدهم نشانه

های تملی و دیگران در آمریکا هویدا شد که فواید تملی را مورد هدف قرار داد. در نتیجه استفاده از راه حل
ای برخوردار شد و به صورت تقیده تمومی در آمرد و بره یرک تمایرل ویژه در این فرهنگ جدید از جایگاه

همیشگی در تفکر آمریکایی نمایان گردید. این مکتب حرکت خود را از مااحث قدیمی فلسفه چون معرفت 
های تملری چرون شناسی و وجود شناسی آغاز نمود و بره سررتت از ایرن حروزه خرار  شرده و بره زمینره

های مختلف تلوم از جمله در دیرن نمایران شرد. و پرورش گام نهاد وکم کم در حوزهروانشناسی و آموزش 
این مکتب با اتتراف به غیر ممکن بودن نشان دادن صدق منطقی باورها به ویژه باورهای دینی آنها را با توجه 

رایج در خصروص پذیرد. برهمین مانا در نتیجه تصور سنتی و دهد و میبه کاربردشان مورد ارزیابی قرار می
صدق و درستی هر نظریه و باور را که بر اساآ انطااق آن با واقعیت و نادرستی آن را بر اساآ تدم انطاراق 

داد بوسیله این قایل متفکران به چالش کشیده شد. صدق هر گرزاره، فقر  آن با واقعیت مورد بررسی قرار می
اقعیت خارجی. در نظر مکتب پراگماتیسم، افکار و شود نه در مقایسه با وتوس  نتایج تملی آن سنجیده می

تقاید همچون ابزارهایی هستند برای حل مسائل و مشکلات بشر؛ تا زمانی که اثر مفیدی دارند، صرحی  و 
 شوند.اند و پس از آن غل  و خطا میحقیقی

تی چره در دین اسلام که قرآن کریم یکی از منابع اصلی هردایت و رسرتگاری اسرت معیرار پراگماتیسر
توان با نظرام معرفرت شرناختی اسرلام تواند بیابد؟ به تاارت دیگر آیا مانای پراگماتیستی را میوضعیتی می

تواند جزء مهمی در تعیین و ارزیرابی اتتارار گرایانه میسازگار دانست و در نظام فکری اسلام آیا معیار تمل
 باورهای دینی در نظر گرفته شود؟
تواند فرصتی در نشان دادن شود تا نشان داده شود که معیار پراگماتیسم میدر پژوهش حاضر تلاش می

ارزش و اتتاار باورهای دینی باشد. در این رابطه بیان خواهد شد نتیجه تأمل در برخی آیات قرآن کریم نشان 
قق در ایرن دهد که معیار پراگماتیست به دو شیوه ایجابی و سلای در کلام الهی بکار رفته است. الاته محمی

پژوهش با التزام به متد تحلیل انتقادی بر اساآ آیات قرآن کریم در تایین و دفاع از نظریره همخروانی میران 
 قرآن و معیار پراگماتیستی تلاش خواهد نمود.
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 تفکر پراگماتیستی در معرفت شناسی

هرای فلسرفی برا شقال از بیان همخوانی میان نظریه پراگماتیسم به تنوان معیاری در حرل نمرودن چال
آموزهای قرآنی جا دارد به طرور مختصرر نظریره مرذکور در معرفرت شناسری بیران گرردد. ارزش معرفرت 
وشناخت در هیچ فرهنگی مورد غفلت قرار نگرفته است. میل و گرایش آدمی به شناخت یرک میرل تاتری و 

دگی انسران اسرت امرا برا درونی است. چنین میلی اگر چه تا حدودی وابسته به فواید تملی شناخت در زن
وجود این آدمی در بسیاری از موارد برای دانستن اموری که ظاهراً بطور مستقیم در زندگی او فایده تملری و 

(. این گفتره ارسرطو کره goldman,1999,p.3دهد )ملموآ ندارد تلاقه و تمایل تمیق از خود نشان می
(. مویرد همرین واقعیرت در زنردگی Aristotle,1924,Book,Iمیل به دانستن ویژگی همه آدمیان اسرت )

انسان است. آدمی نه تنها میل تاتی برای دانستن و شناخت دارد بلکه دست یافتن معرفت حقیقی همواره از 
تمایلات تاتی بشر بوده است. جستجوی یقین جزء مهمی از تاریخ فلسفه اسرت. فررا اساسری در مرورد 

داشرتن معیراری در مرورد یقرین، همره ادتاهرا در مرورد معرفرت معرفت یقینی این بود که بدون در اختیار 
های انسان و یافتن ارزش انواع باورهرا و تعیرین شناسی در اصطلاح درباره شناختاساآ است. معرفتبی

(. برخی دیگر نیز در تعریرف معرفرت pappas,1998,p.371کند )ملاک صحت و خطای آنها بحث می
است که به ارزشیابی معرفت بشری، حدود، ماانی و ابرزار، مارادی دور و ای از فلسفه شناسی گفتند: شاخه

( و در یک سخن میزان توانایی تقل pastin,1979, p.151پردازد )می… نزدیک آن و میزان اتتماد به آن و
کند. با این حال معرفرت شناسری از چنرد طریرق بره و دستگاه ادراکی بشر در رسیدن به واقع را بررسی می

باشد. در طول تراریخ دو منارع مهرم پردازد که یکی از این مسائل بیان منابع شناخت میشناخت میمساله 
گرایی مانند هیوم و تقل گرایی مانند دکارت را در تحصیل شناخت پدیرد آورد. حس و تقل فیلسوفان تجربه

بره نرام  های معرفت شناسری در قررن نروزدهم دچرار تغییراتری شرد. در ایرن دوران مکترب جدیردیروش
گرایی ها خود فلسفه خویش را در تقابل دو جریان تقلگرایی به وجود آمد. پراگماتیستپراگماتیسم یا تمل

گرایی دانستند. کم کم با گستردگی در میان فیلسوفان معرفت شناسی در هر مکترب فلسرفی تعیرین و تجربه
بسرزایی در شریوه فلسرفیدن دارد. تلرم  کننده مرزهای آن مکتب شد. تعیین نوع نگاه معرفت شناسانه ترأثیر

تروان معرفت شناسی نه تنها بر وجودشناسی، بلکه بر تلوم نظری دیگر نیز تأثیر تمیق دارد به طوری کره می
آن را سنگ زیربنای تلوم دیگر یا به تعایری، مادر سایر تلوم دانست. معرفت شناسری بره تنروان یرک تلرم 

های تحقیقات نظام مند این تلرم در چرارچوب یرک تلرم ارد. ریشهمستقل، سابقه زیادی در میان تلوم ند
های دکارت، لاک و لایپ نیتس یافت. از آن به بعد بود که معرفت شناسری بره توان در اندیشهمستقل را می

ها ای از تلوم فلسفی به معرفت شناسی مطلق، تام وخاص و مضاف در آمد. یکی از این شراخهمثابه شاخه
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کنرد و از مارادی تصروری، ینی است که شخص معرفت شناآ، به معارف دینی نظرر میمعرفت شناسی د
دهد. برخی از اندیشمندان، معرفرت شناسری دینری را ایرن گونره تصدیقی، احکام و توارا آن گزارش می

اند: معرفت شناسی دینی تاارت است از نگرش تحلیلی و تاریخی از بیرون به آنچه در معرفت تعریف کرده
معرفرت دینری تالمران »گذرد. متعلق آن نه دین است و نه ایمان مؤمنان بلکه متعلق و موضروع آن میدینی 

است اتم از این که معرفت آنها صحی  و مطابق برا واقرع باشرد، یرا خطرا و غیرمطلروب. بطرورکلی « دین
بره آن قررار  های مربرو توان گفت معرفت شناسی دینی به آن بخش از شناخت که در حوزه دین و گزارهمی
پردازد. در هر حال معرفت مفهوم تامی است که بوسیله قیدهایی به یک مفهروم خراص تاردیل گیرد میمی
گرردد گردد. معرفت دینی یکی از این مفاهیم است که با افزودن مفهوم دیناز تام خار  شده و خاص میمی

ت تلمی( مفهوم خاص دیگری را ارائره توان مفهوم معرفت را با افزودن مفهوم تلم )معرفهمانطوری که می
نمود. معرفت دینی یا معرفت تلمی در مقایسه با مفهوم معرفرت نسرات ترام و خراص دارنرد. در معرفرت 

هایی در باره معرفت به معنای ترام پاسرخ دهرد امرا در معرفرت کند تا به پرسششناسی فیلسوف تلاش می
های شناختی در باره باورهایی که در قلمرو دین قرار نماید تا به پرسششناسی دینی معرفت شناآ تلاش می

ترین این باورها باورهایی هستند که در رابطه با خداوند هستند بخصوص این باور کره دارد پاسخ دهد. مهم
 «.خدا وجود دارد»

یکی از تناصر اصلی از تناصر سه گانه معرفت اسرت. بردین معنرا کره اگرر « صدق»در تصور سنتی، 
ترین آید. تمدهباور دارد و حتی آن باور موجه نیز باشد اما صادق نااشد معرفت به دست نمی pبه  sشخص 

مااحث معرفت شناسانه به ماهیت صدق مربو  است که از زمان ارسطو تراکنون مطررح بروده اسرت و در 
راگماتیسم ها و نظریات مختلفی از جمله نظریه انطااق، نظریه انسجام و نظریه پزمینه ماهیت صدق نگرش

مطرح شد. انطااق )یا مطابقت( برمطابقت گزاره با واقعیت تاکید دارد. بر اساآ این نظریه معیرار صردق و 
کذب جناه وجودی دارد بدین معنا که به ازاء هر گزاره، واقعیتی وجود دارد که گزاره برآنها منطاق است و اگر 

ترین تب خواهد بود. نظریه انسجام به تنوان مهمواقعیتی وجود نداشته باشد در اینصورت گزاره مفروا کا
ای گیرد. بر اساآ نظریه انسجام گرایری، صردق و حقیقرت خصیصرهرقیب در مقابل نظریه انطااق قرار می

شود. باورها درصورت فقردان ناسرازگاری میران با یکدیگر مشخص می –احکام  -است که از نسات باورها
(. حال در این میان 1395ای منسجم تلقی خواهند شد )مهدوی آزادبنی، ای از باورهآنها به تنوان مجموته

شود و همانند نظریه انسجام نظریه پراگماتیسم نیز به تنوان یک نظریه رقیب در برابر نظریه انطااق ظاهر می
به نظر صاحاان این فلسفه غرا از حیات همان تمل است نه نظرر در  1به اندازه کافی دارای شهرت است.

                                                 
. و 1842ویلیام جیمز  2. 1839تون نهضت پراگماتیسم را بیشـتر نتیجـة تـلاش سـه اندیشـمند مشـهور یعنـی چارلز ساندرس پیرس کاپلس 1
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یجه فعالیت تقل اولًا و بالاصالة در منشأیت اثر تملی است و کار تقل در این است که بره امرر حیرات و نت
تسهیل معیشت و به ارضای تمایلات مختلف ما مدد رساند. بنابراین تلم قردر و اتتارار تملری دارد و کرار 

وسائل تأثیر و تصرف در آنها  تلم این نیست که ماهیت اشیاء را به ما بشناساند بلکه تاارت است از این که
 را به دست بدهد و آنها را با حوائج ما سازگار و موافق سازد.

کند که اگر مفهومی نتیجه تینری نداشرته باشرد در آن صرورت پیرآ به تنوان پدر پراگماتیسم بیان می 
وه یرا بالفعرل آن فاقد معنا است. بر اساآ این دیدگاه تعریف یک مفهوم یا اصطلاحی با تکیه برر آثرار برالق

 شود.انجام می
نمایرد: بررای بدسرت بندی میجیمز اندیشه پراگماتیستی را در قالب یک جمله به صورت زیر صورت 

آوردن معنای یک اندیشه صرفاً کافی است تا آن نوع تمل و رفتاری را کره اندیشره مفرروا متناسرب برا آن 
( از این رو در نزد جیمز پراگماتیسم هرم یرک barry,1998,p.64شود را نشان دهیم )است و ساب آن می

 نظریه در مورد معنا است و هم یک نظریه در مورد صدق است.
بدین قرار حقیقت یا همان صدق در این نظریه با آنچه به طور متعارف فلاسفه در باره آن اتتقاد داشرتند 

های موجود در فلسرفه غالب چالش متفاوت بود. از نظر جیمز پراگماتیسم بهترین وسیله و راه کار برای حل
های گذشرته ( گاهی مکاتب فکری قرن بیستم واکنشری کره نسرات بره فلسرفهayer,1982,p.71است. )

را نره در مفراهیم  داشتند تکس العملی تلیه هر نوع تقل گرایی بوده اسرت. فلسرفه بهتررین راهنماسرت امه
ها مانای کار خود را زندگی و تمل قرار یستانتزاتی بلکه در زندگی کردن کوشش و تصمیم گرفتن. پراگمات

اند. تر از فکرر دانسرتهاند و چیزی بی همتا و گستردهدادند. گاه به اصالت حیات که حیات را محور قرار داده
گاه به تمل گرایی و گاه به ابزارانگاری سودمندی تملری حتری در منطرق و حقیقرت. در واقرع پراگماتیسرم 

دهد و بره است؛ یعنی در فرایند شناخت وقوع تغییرات تینی تملی را مانا قرار می سازی فلسفهای تینیگونه
دانند و به ها، فکر را تابع تمل میداند: همه این پراگماتیستنحوی تمل و تجربه را اصل و نظر را وسیله می

هیم مقدم بر تجربه بلکه ها در نگرش تجربه گرایند و آرای خود را نه بر پایه مفابرند. آنگرایی حمله میتعقل
های ایده آلیستی و مکانیستی از جهان را مردود شرمرده اند به یک اندازه برداشتبر تجربه زنده ماتنی ساخته

کنرد.. داننرد کره واقعیرت متحرول و پویرا را تعریرف میهایی انتزاتی و تعقرل گرایانره میو آنها را برداشت
هاست؛ چرا کره وقتری بره دهند نیز به نظر جدای با دیگر فلسفهیتصویری که پراگماتیستها از جهان ارائه م

                                                                                                                   
این نهضت بـوده اسـت و حتـی خود جیمز و دیوئی نیز خویش را مرهـون  مؤسسو عقیده دارد که پیرس  داندمی 1859.یجـان دیـوئ 3

 یروش فلسف کیبه عنوان  ،یلادیدر اواخر قرن نوزدهم م شهیاند این(. 334 ص، 1382. )کاپلستون،انددانستهمی پیـرسافکـار و تـلاشهـای 
و با  یافتتکاملو  رشد« مزیج امیلیو» توسطوسپس گرفتشکلوجود آمد و  به« رسیپ» وسیلهنخست به  کایآمر در« سمیپراگمات» بهموسوم 

 باز کرد یتیو ترب اجتماعیو  یفلسف هایمکتب انیخود را در م یو جا دیرس خودترقیبه اوج  «یوئیجان د» آثارنشر 
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شود توجه کنیم به یرک جهران شرناختی جردای از دیگرر جای توجه به کلیات به آنچه در تجربه نمودار می
درایرن قسرمت بره ارتارا  پراگماتیسرم و ترأثیر آن در دیرن  1(109-113انجامد. )نقیرب زاده، ها میفلسفه

 پردازیم.می
 

 های قرآنیگماتیسم و دین: آموزهپرا

های فلسفی ظاهراً نتوانست اختلاف اندیشمندان را در جیمز معیار پراگماتیستی را در تصری که تلاش
مورد باورهای دینری حرل نمایرد در مرورد باورهرای دینری بکرار بررد و از نظرر او نتیجره بکرارگیری معیرار 

ت. درست زمانی که فروید در حال نشران دادن خاسرتگاه پراگماتیستی آشکار شدن اتتاار باورهای دینی اس
بشری و طایعی برای دین و باورهای دینی بود او با تکیه بر معیار مرذکور از حقانیرت باورهرای دینری دفراع 
نمود. الاته روشن است که برای یک پراگماتیست حقانیت باورها نسات به آنچه کره در نظرام فکرری تصرر 

های زنردگی هرا و نتیجرهمیوه»کنرد یی متفاوت دارد. جیمز به صراحت بیران میجدید رایج بوده است معنا
 (.149)جیمز، « معنوی بهترین نشانه و میزانی است از ارزش آن

گردد. در این رابطه گروهری سابقه برقراری سازش میان پراگماتیسم و اسلام به برخی از متفکرین بر می
اگماتیسم بخصوص در حوزه دموکراسی و مسائل اجتماتی همخوانی از محققان اتتقاد دارند بین اسلام و پر

وجود دارد و میران آن دو ناسرازگاری وجرود نردارد. از نظرر آنهرا ایرن اندیشره برخری کره مدرنیتره و نظرام 
شناختی رایج در آن برای تعیین سرنوشت و اتتاار باورهای دینی شانس بیشتری بره همرراه دارد یرک معرفت

ست و در توا اتتقاد دارند ارزیابی باورهرای دینری برر اسراآ معیرار پراگماتیسرتی برا اندیشه نادرستی ا
( در 56موفقیت همراه است و قادر است تا دفاع قابل قاولی را فراهم نماید. )نصر، اسلام و دموکراسی، ص 

آن بکرار  هرایی کره درحوزه اندیشه سیاسی بازرگان به همخوانی اسلام و دموکراسی به تنوان یکری از حوزه
(. اتتقاد 16گیری پراگماتیستی مقرون به توفیق و نتیجه است اتتقاد داشت )بازرگان، اسلام و پراگماتییسم، 

دهند نره تنهرا تهدیردی بررای ها برای ارزیابی باورها ارائه مینویسنده این است که معیاری که پراگماتیست
فاع از حقانیرت باورهرای دیرن فرراهم نمایرد. الاتره تواند ابزار مناسای برای دباورهای دینی نیست بلکه می

نویسنده در این اتتقاد خود به چالشی که تاتاً بین نظام فکری تصر مدرن و یک نظریه پرداز کاملًا مطیرع و 
تابع پراگماتیسم وجود دارد نظری ندارد. به تاارتی این بحث که براسراآ میررام معرفرت شرناختی تصرر 

                                                 
 انِیاست که در جر یحل مشکلات یما کوشش برا یعقلان یهاتی( غرض و منظور از فعالسمی)پراگمات یاصالت صلاح عمل هیبنابر نظر 1

که انسان در  یو رفع مشکلات یحل مسائل زندگ یبرا یفلسفمتعارف  اتیاز نظر بسیاری. نمایدمیتجربه رخ  یبررس یو جهد ما برا یسع
است که هر گاه مطابق آن  یقیحق یو تنها زمان یدر صورت دهیعق کی مزیج دگاهیارزش است. از د یب ایارزش  کمتجربه با آنها روبه روست 

 اریبس ایرابطهما  باورهای. از آنجا که شودمی انینما قتیاست که حق یبخش و محسوس داشته باشد. در تجربه عمل تیرضا جیعمل شود نتا
 .میآن آگاه شو قتیو از حق میخود دست به خطر بزن یهادر باور دیتنگاتنگ با عمل دارند با
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باورها  –های تجربه گرا های خرد گرا یا مدلخواه مدل –ارهای از پیش تعیین شده جدید در غرب، باید با معی
را به طور تام و باورهای دینی را به طور خاص مورد ارزیابی قرار داد موضوع توجه و و بحث نیست و با فارغ 

پرردازد. اتتقراد یدانستن خود از آن مدتایی را که در این مقاله مطرح نموده است بره دفراع و تایرین از آن م
ای از مستندات قرآنی به طور آشکار به دو شیوه ایجرابی و سرلای برر پراگماتیسرم نویسنده این است که پاره

منطاق است و مخاطاان خود را بر اساآ معیار پراگماتیستی یعنی مطابق با پیامدهای تینی ملمروآ مرورد 
 دهد.خطاب قرار می

 
 سم و قرآنمدل ایجابی همخوانی میان پراگماتی

های قرآنی این است با توجه به مطالب مذکور در بخش قالی مراد از همخوانی بین پراگماتیسم و آموزه
هرای که تمسک به نتیجه تینی یک باور به تنوان مانای نهایی در ارزیرابی آن راه حرل اساسری بررای چالش

در خصروص باورهرای دینری و  فلسفی است. حال معنای ادتای مطرح در این مقاله این است که اختلاف
 تعیین اتتاار آنها به شیوه مذکور به تنوان یک معیار و قالب فکری مورد تأیید قرآن کریم است.

همانطور که در بخش بیان مساله اشاره گردیرد در ایرن تحقرق بره دو شریوه ایجرابی و سرلای رویکررد  
ن قسمت موضوع تأمل است این است که قرآن گردد. مراد از شیوه ایجابی که در ایپراگماتستی قرآن بیان می

کریم در موارد متعددی به منظور تشویق مخاطاان خود جهت تعهرد و پایانردی برخری اصرول ارزشری یرا 
ترین آیات در این زمینه کند. مهماتتقادی به نتایج ملموآ و تینی آنها در زندگی این جهانی انسان توجه می

رهِ آتل مَا أُوحِی إِلَ »تاارتند از:  لَاةَ تَنْهَی تَنِ الْفَحْشَاءِ وَالْمُنْکرِ وَلَرذِکرُ اللَّ لَاةَ إِنَّ الصَّ یک مِنَ الْکتَابِ وَأَقِمِ الصَّ
هُ یعْلَمُ مَا تَصْنَعُونَ  کاَرُ وَاللَّ  «أَ

آنچه از کتاب به سوی تو وحی شده است بخوان و نماز را برپا دار که نماز از کار زشرت و ناپسرند براز 
 (45کنید )سوره تنکاوت آیه داند چه میقطعاً یاد خدا بالاتر است و خدا می دارد ومی

در این آیه به طور آشکار قرآن کریم در تشویق و ترغیب به نسات به نماز بره نتیجره و آثرار نمراز توجره 
رذِینَ : »نمایردنماید. در نمونه دیگر قرآن کریم در رابطه با تکر و یاد خداوند نیز به همین نحو تمل میمی الَّ

هِ تَطْمَئِنُّ الْقُلُوبُ  هِ أَلَا بِذِکرِ اللَّ بُهُمْ بِذِکرِ اللَّ  «آمَنُوا وَتَطْمَئِنُّ قُلُو
گاه باش کره برا یراد خردا دلهرا آرامرش اند و دلهایشان به یاد خدا آرام میکسانی که ایمان آورده  گیرد آ

 (28یابد )سوره رتد آیه می
ذِی خَلَقَکمْ مِ »  «نْ نَفْسٍ وَاحِدَةٍ وَجَعَلَ مِنْهَا زَوْجَهَا لِیسْکنَ إِلَیهَا.هُوَ الَّ

اوست آن کس که شما را از نفس واحدی آفرید و جفرت وی را از آن پدیرد آورد ترا بردان آرام گیررد.... 
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 (189)اتراف آیه 
گیرد. تسکین نفس به تنوان نتیجه ملموآ و تملی زوجیت در ترغیب و تشویق به آن مورد توجه قرا می

 شود:همین آموزه در نمونه دیگر نیز یافت می
ةً وَرَحْمَةً إِنَّ » یََاتٍ وَمِنْ آیاتِهِ أَنْ خَلَقَ لَکمْ مِنْ أَنْفُسِکمْ أَزْوَاجًا لِتَسْکنُوا إِلَیهَا وَجَعَلَ بَینَکمْ مَوَدَّ  فِی تَلِک 

 «لِقَوْمٍ یتَفَکرُونَ 
همسرانی برای شما آفرید تا بدانها آرام گیرید و میانتان دوستی  های او اینکه از ]نوع[ خودتانو از نشانه

 (21هایی است. )رم آیه اندیشند قطعاً نشانهو رحمت نهاد آری در این ]نعمت[ برای مردمی که می
چنانچه روشن است در آیات فوق قرآن کریم در تعلیل ارزش مناسک یا باور و اتمالی چون زوجیت و 

دهد. آیات زیرادی از قررآن کرریم کره برا ند تکر و مانند آن به آثار تملی آنها ارجاع مینیز اتمال تاادی مان
دهد نیز از منظر چنین دیدگاهی است ها را مورد خطاب قرار میادباتی مانند نفع و خسران و مشابه آن انسان

آرامش کره امرروزه در  که قرآن در تعامل با مخاطاان خود با چنین زبانی ارتاا  برقرار نموده است. همچنین
ها ترین نیازهای بشر شناخته شده است در آیات قرآنی قرنهای روان شناختی به تنوان یکی از اساسیبحث

قال مورد توجه قرار گرفته است و شیوه تحصیل آن نیز بیان گردیده است. آرامش به تنوان یک نتیجه تینری و 
گذارد. تجربه تدریجی آثار تینی و در حقانیت آن بجا نمی ملموآ یاد خداوند و باور به او در واقع تردیدی

( که بره صرورت آرامرش در وجرود فررد تجلری 28ملموآ یک باور دینی مانند نماز یا تکر الهی )رتد آیه 
سازد. الاته در حوزه اندیشره پراگماتیسرتی کند ارزش و اتتاار باور مفروا را برای وی متقاتد کننده میمی

شود نااید گمان نمود که مراد از حقانیت صردق اسرت. اساسراً در یک باور سخن گفته میوقتی از حقانیت 
شود. چرا که از نظر اندیشمندان اندیشه پراگماتیستی مفهوم صدق به معنای مطابقت با واقع کنار گذاشته می

هرایی کره چالشهای صدق وارد شده اسرت و نیرز برا توجره بره این نظریه با توجه به انتقاداتی که بر نظریه
های معرفت شناختی در باره مفهوم توجیه بوجود آمده است مکتب پراگماتیسم به تنوان یک راه بررون نظریه

نماید تا مانا و اساآ دیگری را برای تعیین اتتاار و ارزش باورها ارائه نماید. ها تلاش میرفت از این چالش
های ها و بن بست های بوجرود آمرده بررای نظریرهچالشدر واقع پراگماتیسم یک نظریه است تا با توجه به 

یابرد و ایرن هردف را از ایرن معرفت شناختی در باره توجیه و صدق، از دام شکاکیت و مرگ باورها نجرات 
نماید که بخلاف مکاتب معرفت شناختی موجود بجرای اینکره معیراری از پریش تعیرین طریق جستجو می

دهرد کره ارزش باورهرا را بایرد در مرحلره تمرل نماید که ارزش باورها واجد چه ویژگی است پیشنهاد می
تنوان یک نظریه اخلاقی دارد این است که سود آزمود. در این رابطه تفاوتی که پراگماتیسم با سود گروی به 

ها است در حالی که دغدغره پراگماتیسرتی در حروزه باورهرا و شرناخت گروی ناظر به اتمال و رفتار انسان
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 است.
تأمل در این قایل آیات نشان می دهدکه آیات مذکور در بردارنده دو نروع مضرمون متفراوت هسرتند بره 

ای از رزیابی باورها اشاره دارد و دیگری با تکیه برر چنران معیراری، نمونرهنحوی که یکی به قالب و معیار ا
 توان بیان نمود:دهد. این دو مضمون را به این صورت میباورها را مورد سنجش و ارزیابی قرار می

 الف( توجه و تمسک به نتایج و آثار تینی و ملموآ باورها و امور )مضمون معیار گرا( در ارزیابی آنها
بررسی ارزش و اتتاار یک نمونه از باورها یرا رفتارهرا برر اسراآ معیراری کره ارائره شرده اسرت.  ب (

 )مضمون مصداق گرا(
بر اساآ مضمون اول، اگر چه ظاهر این قایل آیات بر تشویق نسات به رفتار یا باور خاصی دلالت دارد 

نهرد. بره تنروان را نیز در اختیرار می اما در ضمن تشویق و ترغیب، الگو و پارادایم سنجش و میزان ارزیابی
مثال دتوت به نماز با تکیه بر خاصیت بازدارندگی آن از فساد و فحشا و نیز دتوت به تکر الهری برر اسراآ 

کند )در بخش بعد به آیات مربو  به آین دو نمونه اشراره خواهرد خاصیت آرامش بخشی آن صرفاً بیان نمی
ورها یا اموری هستند که از نظر قرآن دارای اتتاار هستند. بلکه این آیات شد( که نماز و تکر الهی در زمره با

تروان برا به طور پیشینی بیانگر نوتی معیار در سنجش باورها هستند و اصولًا پذیرفته است که باورهرا را می
 1گذارند ارزیابی نمود.تکیه بر آثاری که از خود بجا می

ار باورها یا رفتارها به تنوان معیار پسرینی و کراربرد آن در حروزه تاکید نظریه پراگماتیسم درباره نقش آث
باورها و رفتارهای دینی ممکن است ساب طرح این پرسش گردد که اگر ارزش نماز یا تکر الهی بواسطه آثار 

بد یاآورد اما آثار مفروا تحقق نمیگیرد پس در باره نمازگزاری که نماز بجا میتینی آن مورد تأیید قرار می
ها باید در نظرر داشرت آنچره در نظریره پراگماتیسرم تاکیرد توان گفت. در پاسخ به این گونه پرسشچه می

شود اجتناب از اقتااآ معیار پیشینی در سنجش باوره ها است بلکه باورها را باید برا تکیره برر آثارشران می
ن نمونره نمراز در تمرل آثراری را بره شود به تنواارزیابی نمود. حال در حوزه دین تلی رغم اینکه تاکید می

گردد اما فقدان ایرن نقرش در برخری نمرازگزاران قرادر دناال دارد که مطابق پراگماتسیم موید اتتاار نماز می
تواند متعدد باشد از جمله های احتمالی مینیست معیار پراگماتیسم را از بین بارد. چرا که در این باره پاسخ

 های اصلی نماز ناوده است.گزاران واجد ویژگی اینکه نماز این گونه نماز
نکته دیگری که درباره کاربرد نظریه پراگماتیسم در حوزه دین بویژه با نظر بره ادبیرات کلامری و فکرری 
جهان اسلام باید در نظر داشت این است که بحث پراگماتیسم و کاربرد آن در حوزه دین نااید با یک بحرث 

                                                 
ای که جا دارد بدان اشاره شود این است که نتیجه بخشی نماز و دعا در مرحله عمل همانند هر عمل دیگری دارای شرایطی است البته نکته 1

گیرند. آنچه که در این بخش مقاله مورد تاکید یابد. در منابع اخلاقی و روایی این قبیل شرایط مورد توجه قرار مینظر به آن تحقق میکه با 
 دهد.نتیجه بخشی عملی آنها را مورد استناد قرا می برخی اعمال یا باورها گیرد این است که قرآن هنگام توصیه بهقرار می
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آمیختره گرردد. در اندیشره اسرلامی در کنرار « رابطه ایمان و تمل»می به تنوان مهم و رایج در اندیشه اسلا
بحث چیستی ماهیت ایمان، بحث رابطه آن با تمل نیز وجود دارد که منشاء برروز مختلرف نرزد متکلمرین 

( گروهی مانند مرجئه اساساً منکرر نقرش تمرل نسرات بره 306مسلمان گردیده است. )معروف الحسنی، 
اند. باید بخاطر داشت های دیگر نظریات دیگری ارائه نموده( و گروه314/ 2اند )ولوی، شدهحقیقت ایمان 

که بحث پراگماتیسم و کاربست آن در حوزه دین با بحث مذکور متفاوت است. این بحث در مقام ارزیرابی 
امرا بحرث رابطره گیرد و ارزشگذاری باورها و رفتارهاست و در واقع در حوزه معرفتش شناسی دینی قرار می

ایمان با تمل این گونه نیست. نظریه پراگماتیسم محدود به مقوله ایمان نیست بلکه نخست به طور ترام در 
شود سپس در گام بعد به طرور خراص در ای درباره باورها و رفتارها به تنوان یک معیار معرفی میهر حوزه

 رود.حوزه دین در باره باورها و رفتارهای دینی بکار می
 

 مدل سلبی همخوانی میان پراگماتیسم و قرآن

مراد از شیوه سلای این است که در قرآن کریم تلاوه بر اینکه توجه به آثرار تینری و ملمروآ یرک براور 
معیار ارزیابی آن است همچنین بی خاصیت بودن و فقدان تأثیر و تدم ایفاء نقش در زندگی آدمی به واسطه 

شود. الاته در آیات بسیاری قرآن کریم ممکن اتتااری آن در نظر گرفته می تصدیق و پذیرش باوری معیار بی
ها قرار است به نتایج و آثار آخروی باورها و رفتارها توجه نماید و این امر را تاملی در تشویق یا انذار انسان

هاسرت کره مانرای دهد. اما در شیوه ایجابی یا سلای مراد آثار تینی و ملموآ این جهانی باورها و رفتارمی
رهِ مَرنْ لَا »ترین آیات در این زمینه تاارتند از: گیرد. مهمارزیابی قرار می نْ یردْتُو مِرنْ دُونِ اللَّ وَمَنْ أَضَلُّ مِمَّ

 «یسْتَجِیبُ لَهُ إِلَی یوْمِ الْقِیامَةِ وَهُمْ تَنْ دُتَائِهِمْ غَافِلُونَ 
دهرد و خواند که تا روز قیامت او را پاسرخ نمیمیتر از آن کس که به جای خدا کسی را و کیست گمراه

 (۵آنها از دتایشان بی خارند )سوره احقاف آیه 
ها قرادر نیسرت جروابی چنانچه روشن است در آیه مذکور معاود قرار دادن هر چیزی که به درخواسرت

و بی خردی براور دهد نوتی گمراهی در نظر گرفته شده است. گمراهی در آیه مذکور به معنای فقدان اتتاار 
و رفتار مورد بحث است. این آیه به طور آشکار قالای از محاساه و ارزیرابی امرور و باورهرا را در تات خرود 

ها از باورها و اموری که فاقد خاصیت در زندگی این جهانی یا آن جهانی نماید. پرهیز دادن انسانترویج می
ینکه قرآن اصل پذیرش یا رد نمودن باورهرا و امرور را برا انسان هستند به طور ضمنی دلالت آشکار دارد بر ا

 تکیه بر آثار آنها را به تنوان یک قالب و معیار ارزیابی پذیرفته است.
چنانچه در شیوه ایجابی بیان شد در این مورد نیز این قایل آیات در بردارنده دو نروع مضرمون متفراوت 
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باورها اشاره دارد و دیگرری برا تکیره برر چنران معیراری، هستند به نحوی که یکی به قالب و معیار ارزیابی 
تروان بیران دهد. این دو مضمون را به ایرن صرورت میای از باورها را مورد سنجش و ارزیابی قرار مینمونه
 نمود:

 الف( توجه و تمسک به نتایج و آثار تینی و ملموآ باورها و امور )مضمون معیار گرا(
نمونه از باورها یرا رفتارهرا برر اسراآ معیراری کره اراده شرده اسرت.  ب ( بررسی ارزش و اتتاار یک

 )مضمون مصداق گرا(
رهِ لَا یخْلُقُرونَ شَریئًا وَهُرمْ »توان توجه نمرود: به تنوان نمونه در آیه زیر می رذِینَ یردْتُونَ مِرنْ دُونِ اللَّ وَالَّ

 «یخْلَقُونَ 
شوند )سوره نحل، آیه حالی که خود آفریده می آفرینند درخوانند چیزی نمیو کسانی را که جز خدا می

۲۰) 
دهرد و برر بر اساآ مضمون اول )الف( این آیه قدرت آفرینشگری را مانای ارزیابی و محاساه قررار می

اساآ مضمون دوم )ب( پرستش موجودی یا دتا از موجودی که فاقد معیار مرذکور )قردرت آفرینشرگری( 
 گیرد.و مورد مذمت قرار میشود اقدام نادرست در نظر گرفته می

ها نیز برر ترأثیر های بکار گرفته شده نه تنها رویکرد کارکردگرایانه دارد بلکه خود واژهدر آیات دیگر واژه
ها هستند که در آیه زیرر بکرار بررده شرده اسرت: های نفع و زیان از جمله این واژهگذاری دلالت دارد. واژه

هِ مَا لَا » لَالُ الْاَعِیدُ یدْتُو مِنْ دُونِ اللَّ هُ وَمَا لَا ینْفَعُهُ تَلِک هُوَ الضَّ  « یضُرُّ
دهرد ایرن اسرت همران رسراند و نره سرودش میخواند که نه زیانی به او میبه جای خدا چیزی را می

 (۱۲گمراهی دور و دراز )سوره حج، آیه 
آورد ضرلالت ن حاصل نمیبر اساآ این آیه دتا یا پرستش نمودن مادائی که سود و زیانی را برای انسا

پردازد )مساله دترا یرا پرسرتش( قرالای کره در )گمراهی( است. صرف نظر از موضوتی که این آیه بدان می
 گیرد قابل توجه است.ارزیابی دتا و پرستش نسات به یک مادائی مورد استفاده قرار می

ه است. الاته در زمران تصرر چنانچه دقت شود هر دو مضمون الف و ب در این آیه نیز بکار گرفته شد 
ای که قرآن در آن نازل گردیده است دچار نروتی از باورهرا و رفتارهرای شررک آمیرز نزول قرآن کریم جامعه

ها در قرآن با نظر به نتیجه تملی مورد ارزیرابی قررار ها بوده است. لذا این نمونهمانند تاادت و پرستش بت
گیررد. در آیرات قالری از جملره سروره در قرآن مورد توجره قررار میهای دیگری نیز گرفته است. الاته نمونه

در مورد نماز به تنوان امری که در نظام تشریع تاادی در رأآ امور قرار دارد آنچه در رابطه  45تنکاوت آیه 
گیرد نتیجه تملی آن است و همین امر را مانای تشویق و ترغیب با حقانیت و اتتاار آن مورد تمسک قرار می
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آید همچنان قرآن کریم مسراله تارادت و دترا را در دهد. از این رو در دو آیه دیگر نیز که در تیل میرار میق
برد ماتنی برر واژه نفرع و هایی را که بر بی اتتااری و فقدان ارزش آن بکار میدهد و واژهکانون توجه قرار می

هِ مَا لَا ینْ »زیان است:  یعْاُدُونَ مِنْ دُونِ اللَّ هِ ظَهِیرًاوَ هُمْ وَکانَ الْکافِرُ تَلَی رَبِّ  «فَعُهُمْ وَلَا یضُرُّ
رساند و کافر همواره در برابرر دهد و نه زیانشان میپرستند که نه سودشان میو غیر از خدا چیزی را می

 (۵۵پروردگار خود همپشت ]شیطان[ است )سوره فرقان، آیه 
هُ أَقْرَبُ مِنْ نَفْ »  «عِهِ لَاِئْسَ الْمَوْلَی وَلَاِئْسَ الْعَشِیرُ یدْتُو لَمَنْ ضَرُّ

خواند که زیانش از سودش نزدیکتر است وه چه بد مولایی و چه بد دمسازی )سروره حرج، کسی را می
 (۱۳آیه 

تأمل در آیات مذکور چه به شیوه ایجابی و چه به شیوه سلای نشان دهنده این نکته است کره در ادبیرات 
بگری در مواجهه با باورها و رفتارها تعایه شده است و اساساً محاساه بر اسراآ فکری قرآن کریم روح حسا

آثار و نتیجه تینی و ملموآ باورها و هر امری که در نهایت مترأثر از باورهرا اسرت یرک پرارادایم فکرری و 
شود. یعنی مضمون اول )الرف(. تامرل اصرلی در ایرن امرر رفتاری برای انسان در قرآن کریم محسوب می

ای ها بره گونرهها دارای چنین خصوصیتی هستند و اگر غالب انساناید این واقعیت باشد که غالب انسانش
آفریده شده باشند که در ارزیابی امور و باورها تابع خصلت محاساه گری بر اساآ نتیجه تینری و ملمروآ 

ها و طرح مجموته انسان آن چیز باشند، طایعی و بدیهی است که خالق هستی خود نیز در خطاب قرار دادن
نظامی از باورها و رفتارها به چنین معیار تام و همگانی توجه نماید. این شیوه امتیازی که دارد این است که 

نماینرد در خود را از مهمترین نقدی که غالااً ایمان گرایان بر ضد تفکر تقل گرایی در حوزه ایمان مطرح می
تواند مانای درست و مناسرای در مان گرایانی چون کی یر کگور تقل نمیدارد. زیرا بر اساآ ایامان نگه می

شود تا همگان ارزیابی ایمان محسوب گردد زیرا خاصیت حسابگری نظری تقل و شرای  این امر ساب می
در زندگی خود فرصت استفاده از آن را نداشته باشند و در واقع تفکر تقل گرایی در حوزه ایمران معیراری را 

های زنردگی روز مرره فراغرت نهد که همگان قادر به استفاده از آن نیستند چرا که معیشت و دغدغهپیش می
آیرد نره تنهرا چنرین کند. اما در طرح و معیار پراگماتیسرتی بره نظرر میمورد نیاز برای این امر را فراهم نمی

های زندگی است و دغدغهچالشی وجود ندارد بلکه اساساً خوی حسابگری تمل گرایانه متناسب با همگان 
 روز مره مانعی برای بکار گیری آن نیست.

 
 پراگماتیسم: فرصت یا تهدید

در این پژوهش تلاش شد تا ضمن بیان مختصر نظریه پراگماتیسم کاربست ایجابی و سلای آن در قرآن 
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د باورهرای کریم بیان شود. رویکر محقق در پژوهش حاضر این است که پراگماتیسم نه تنها تهدیدی بر ض
دینی نیست بلکه فرصتی در تایین ارزش و نشان دادن اتتاار باورهای دینی است و الاته در این رابطه اتتقراد 
نویسنده این است که این قالب در ارزیابی باورها در آیات قرآن کریم مرورد اسرتفاده قررار گرفتره اسرت. در 

آنچه نویسنده در مقاله حاضر قصد دارد مورد ترضه تواند از ابهام توضی  این مساله توجه به نکات تیل می
 نماید:قرار دهد جلوگیری می

ای که نویسنده بدان تمسک نموده اسرت ترا کاربسرت پراگماتیسرم را در های ایجابی و سلاینمونه – 1
تنروان  آیات قرآن نشان بدهد منو  به این امر نیست تا بیان نماید آیا اساساً قرآن کریم به نظریه مطابقت بره

ای در باره صدق اتتقاد دارد یا نه. اگر نظریه پراگماتیسم یک نظریه بشری در تعیین اتتاار باورها است نظریه
نظریه مطابقت نیز همین وضعیت را دارد. قطعاً باور نویسنده این است کره قررآن کرریم بره لحرای هسرتی 

نوان یک مکتب در تعیین اتتارار باورهرا و واقرع نماید و بین پراگماتیسم به تشناختی واقع گرایی را ارائه می
 گرایی هستی شناختی ناسازگاری وجود ندارد.

نکته دوم اینکه با نظر به نکته قال کسی که به کاربست پراگماتیسم در آیات قرآن اتتقاد دارد مستلزم  – 2
تعیرین اتتارار باورهرا  تروان هرر دو روش را دراین نیست تا نظریه مطابقت را نفی نماید. بلکه فی نفسره می

استفاده نمود. اما باید در نظر داشت که بینیانگذاران مکتب پراگماتیسم نظریه تمل گرایی را در یک فضرای 
ای اتم از نظریه مطابقت یا غیره که از قال معیار صردق را های معرفت شناختیبی اتتمادی نسات به نظریه

ها، پراگماتیسرم بره تنروان یرک راه ه بن بست های این نظریهاند. یعنی با توجه بسازند مطرح شدهمعین می
نمایرد بوجرود آمرده برون رفت که از دچار شدن به شکاکیت و پوچ گرایی معرفت شرناختی جلروگیری می

 است.
نکته سوم و آخر این مساله است که پذیرش نظریه پراگماتیسم به تنروان معیراری در تعیرین ارزش  - 3

آن در قرآن کریم به معنای این نیسرت کره قررآن را برر یرک مکترب بشرری منطارق  باورها و یافتن کاربست
تر از این نظریه بر پیامار اکرم وحی شرده اسرت و فهرم آن ها قالایم. چرا که قرآن به لحای زمانی قرننموده

ار ندارد. تواند به طور تدریجی بر یک فرایند زمانی رخ دهد. این فهم در انحصار کسی قربوسیله مومنان می
شرود کاربسرت قرآنری ایرن اند ساب نمیحال اگر بنیانگذاران این نظریه در جامعه غربی آن را مطرح نموده

ها قال رخ داده است نوتی وابستگی وحی بر مکاتب بشری باشرد. بررای توضری  شراید ایرن معیار که قرن
دی در مورد جهران طاعیرت دسرت تمثیل به فهم مساله کمک نماید: دانشمندان تلوم تجربی به حقایق زیا

های تلوم طایعی را در آیات قرآنی نشان بدهرد آیرا ایرن امرر بره اند. اگر محقق تلوم قرآنی وجود آموزهیافته
معنی وابسته ساختن قرآن به تلوم طایعی است؟ پاسخ نویسنده منفی است اگر چه اتتقاد دارد که هرر نروع 
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توان به سادگی آن را بر قرآن کریم تطایق نمود چرا کره مایند نمینکشفی که دانشمندان تلوم طایعی بیان می
کند. اما گاهی وضعیت متفاوت است و کشفی را دانشرمندان تلروم دانش تجربی فرایند تدریجی را طی می

ای در نمایند و در قرآن کریم بدان تصری  شده است. حال آیا اتتان به وجرود چنرین آمروزهطایعی بیان می
نشانه نوتی وابستگی قرآن بر تلم تجربی است؟ قطعاً پاسخ منفی است چرا که نرزول قررآن بره قرآن کریم 

تر از ظهور تلم جدید رخ داده است. به تنوان مثال روزگاری در تلم نزاع بر سر این ها قاللحای زمانی قرن
کن بودن زمرین دلالرت بود آیا زمین دارای حرکت است یا ساکن؟ دیدگاه رایج و سنتی نزد دانشمندان بر سا

انرد. محققران تلروم قررآن نیرز داشته است تا اینکه در تلم جدید دانشمندان به متحرک بودن زمین پری برده
اند که در قرآن کریم آیاتی وجود دارد که بر حرکت زمین دلالت دارد: الذی جعرل لکرم الارا متوجه شده

 (53مهدا )سوره طه آیه 
ایم. امرروزه معنای این نیست که قرآن را بر دانرش تجربری تطایرق نمرودهحال آیا پذیرش این مساله به  

محققان تلوم قرآن از اتجاز تلمی سخن می گویند خود در حال تادیل به گرایش مستقل در قررآن پژوهری 
 است.

های تلمی دیگر از جمله در مورد موضوع بحث این مقالره خلاصه کلام اینکه به همین طریق در حوزه
ت پراگماتیسم )به تنوان یک نظریه نزد متفکران غربی( در قرآن کریم به معنای تطایق قرآن بر یک اگر کاربس

 مکتب بشری نخواهد بود.
 

 گیرینتیجه

های فیلسوفان معرفت گرا برای نشان دادن امکان دسترسی بشر به معرفت و تمرایز در طول تاریخ تلاش
تب و فاقد اتتاار بر تعیین معیاری از قارل معرین شرده تاکیرد های کاهای معتار و صادق از گزارهمیان گزاره

داشتند و تلی رغم اختلاف میان آنها در این نکته با یکدیگر اشتراک داشتند. تدم اجماع فیلسوفان معرفرت 
گرا در نشان دادن راه و روش دسترسی انسان به معرفت و او  گیری اختلافات معرفت شناختی ساب شد تا 

های جدید به نام پراگماتیسم در تاریخ فلسفه پدید آید که در بر دارنده میزان و معیار جدیرد و یکی از نظریه
ها را نره از طریرق ارائره یرک متفاوتی در ارزیابی و سنجش باورها بود. این معیار، معناداری مفاهیم یا گزاره

کند. در این پژوهش ترلاش جو میپیشینی و تطایق آنها با معیار بلکه در نتیجه تملی آنها جست -معیار کلی 
شد تا بیان گردد اگر تفکر پراگماتسیتی به تنوان میزان و معیار سنجش باورها در حوزه دین و باورهای دینری 

آید؟ در این پرژوهش نویسرنده پاسرخ ایرن مورد استفاده قرار گیرد آیا از آزمون پراگماتیستی پیروز بیرون می
ها برای نشان دادن این پاسخ بود که آیات بسیاری دناال نموده است و تلاشپرسش را با توجه به آیات قرآنی 
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در قرآن کریم در سنجش باورها آهنگ پراگماتیستی دارد. با توجه به فرضیه تحقیق، پژوهش حاضر بره ایرن 
نتیجه رسید که تفکر پراگماتیستی با کنار نهادن معیارهای معرفت شناختی موجرود، در ارزیرابی و سرنجش 

ورها و طرح نهادن میزان پراگماتیستی نه تنها تهدیدی برای دغدغه معرفت شناختی قرآن نیسرت بلکره در با
قرآن کریم آیات متعددی وجود دارد که به دو شیوه ایجابی و سلای چنرین معیرار و میزانری را در سرنجش و 

معیاری استفاده شده است ناظر  هایی که در قرآن به طور آشکار از چنینگیرد. نمونهارزیابی باورها بکار می
ترین غایات دین است. همچنین در مورد سنجش اتتاار به مساله تاادت و پرستش است که یکی از محوری

ای کره از تکر، نماز و بی اتتااری شرک به معیار پراگماتیستی تمسک گردیده است و از طریق آثرار و نتیجره
 گردید. گذارند ارزش و اتتاار آنها مطرحخود بجا می
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 چکیده

کون و فساد و نقش  ر،ییاز متفکران را به خود مشغول داشته بود، مسئله تغ یاریکه در دوران باستان ذهن بس یائلاز مس
چون انکار حرکت و هرگونه تقرر در موجودات هم یبه تناقضات نینخست لسوفانیف یبود. مواضع برخ ندهایفرا نیدر ا یمباد

ماده و صوورت را بوه ونووان مبودع و ولوت  نکهیو با وجود ا داندیت محرک ضرا در معر عتیمنجر شده بود؛ اما ارسطو طب
و کوون و فسواد در  رییوتغ یبرا زیرا ن« ودم»با ونوان  یونصر سوم نیهمچن رد،یگیدر نظر م یرییو تغ جادیهرگونه ا یاصل

 انیوو صوورت در م مواده. چنانکه مشهور است، کندیفوق را حل م یمیقد یمعما قیطر نیدانسته و از ا یضرور عتیطب
 یبررسو کوهیدرحوال ست؛یمورد جزو ولل ن نیدرباره ودم، ا حیمطالب صر رغمیول یولل چهارگانه ارسطو قرار دارند ول

فوراهم  اءیاشو رییو تغ جادیا یرا برا نهیزم رایولت در نظر گرفت، ز یبه مثابه نوو زیآن را ن توانیکه م دهدینقش آن نشان م
در موجوودات  رییوو تغ شیدایوکوه بودون آن پ مینشان ده عتینقش ودم در طب یبا بررس میکوشیم قالهم نی. در اآوردیم

 ولت است. یو در واقع نوو ستیممکن ن
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Abstract 

One of the issues that occupied the minds of many thinkers in ancient times was the 

issue of change, generation and corruption, and the role of principles in these 

processes. The positions of some early philosophers led to contradictions such as the 

denial of motion and any stability in existents. Aristotle, however, considers nature to 

be subject to motion, and although he considers matter and form as the source and 

main cause of any creation and change, he also considers a third element called 

"privation" necessary for change and generation and corruption in nature. In this 

way, he solves the old puzzle above. As it is well known, matter and form are among 

Aristotle's four causes; but in spite of the explicit statements about privation, it is not 

considered as a cause, while the study of its role shows that it can also be considered 

as a kind of cause, because it provides the basis for the creation and change of 

objects. In this article, by examining the role of privation in nature, we try to show 

that without it, creation and change in existents is not possible and in fact it is a kind 

of cause. 
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 قدمهم

مبحث تغییر، حرکت و ولیت از جمله موضوواتی است که ارسطو در فلسفه خود به آنها توجوه بسویار 
کند. اگرچه ارسطو نخستین کسی نبود که این مباحث را در جهان پیرامون ما مطرح کرده است. پویش از می

ی و ولل آنها بود. افلاطون وی نیز تحقیق در جهان طبیعی، شامل مسائل مرتبط با تغییر در پدیدارهای طبیع
تحقیق درباره ولول »شود وبارت است از، سازد آنچه تحقیق در طبیعت نامیده میخاطرنشان می فایدوندر 

(. در ایون 96)افلاطوون، « رود و چرا وجوود داردآید، چرا از بین میهر چیزی، چرا هر چیزی به وجود می
و  فیزیک شد؛ ارسوطو هوم در مطرح می« چرایی»ؤال سنت تحقیقی، پژوهش درباره ولیت، در پاسخ به س

دهد و بر این باور است بورای اینکوه بتووانیم بوه شوناخت کواملی این سنت را ادامه می مابعدالطبیعههم در 
 درباره شیء دست یابیم، باید مبدع و ولل بوجود آورنده آن را بشناسیم.

ر معرض حرکتند و حرکت در معنای وسیع طبیعت در نظر ارسطو شامل تمام اشیاء فیزیکی است که د 
ولت فراینودهای طبیعوی تغییور و  فیزی او در  1شامل بوجود آمدن )کون( و از میان رفتن )فساد( نیز است.

چنوین هور نوو  کند. ارسطو بر این باور است که برای شناخت کون و فسواد و همکون و فساد را بررسی می
)ارسووطو، « شووناخت نخسووتین ولوت آن اسووت»ایوون بووه معنوای  تغییوری، بایوود چرایووی آن را درم کنویم و

و نیز « چرایی»، «چیستی»مسئله »ای بیان کرد که توان در قالب گزاره(. پس ولت را می194مابعدالطبیعه، 
 (.Leth,7« )دهدو نیز نحوه تغییر و حرکت آن را توضیح می وجود شیء

کند و تاکیدش بر ولت مادی مبادی مطرح میولیت را در قالب مبحث  فیزی ،ارسطو در آغاز کتاب  
از نظر ارسطو باید شماری مبادی بنیادین در طبیعت وجود داشته باشد که بتوان بر اسوا   2و صوری است.

آنها فرایندهای طبیعی، حرکت و انوا  تغییر را توضیح داد. اما مبادی چیستند و اشیاء چگونه از آنها به وجود 
موههب و اهول ین به این موضو  توجه بسیار داشتند. ایون فیلسووفان ومودتاا مادیآیند؟ فیلسوفان نخستمی

هوا مبوادی را یوا از اضوداد گرفوت. آنطبیعت بودند و نظر آنها درباره مبادی نیز از این آبشوخور نشو ت می
 (.62دانستند؛ مثل وشق و نفرت و یا نووی ماده اولیه )رع ، می

ر خود، در صدد است به ایرادهای مطورح شوده توسوط فیلسووفان ارسطو در این موضو  ضمن ارائه نظ
گفت جهان به وجود نیامده است و هر ایجوادی پیشین، از جمله پارمنید  هم جواب دهد. پارمنید  می

                                                 
اند. گروهی ساخته طبیعتند و مبدأ و علت حرکت را به صورت درونی دارا هستتند؛ امتا   جسام طبیعی دو دسته. از نظر ارسطو موجودات و ا1

مصنوعات و محصولات حاصل از آنها نیز از طریق ماده خود، که جسمی طبیعی است، دارای چنین مبدایی هستند. مثلاً تخت مبتدأ حرکتت   
(. اگرچه برای اجسام محترک ختارجی نیتز رتروری     365رای محرک است )کاپلستون، درونی ندارد اما چون تخت از چوب ساخته شده، دا

 است.
. گویی غایت و فاعل امری خارج از طبیعت هستند؛ در سنت فلسفه اسلامی نیز علل به دو بخش داخلی یتا علتل اتوام و ختارجی تقستی       2

 اند.شده



 103 شمارة                                       در فلسفه و کلام ییجستارها                                                           256

رود. ارسطو با بررسی نظریه مبادی و ولل آید و نه از بین میتوهم است. بنابر باور او، نه چیزی به وجود می
د نحوه به وجود آمدن و تغییر را تبیین کند و به این ایراد معماگون الئائیان نیز پاسخ گویود. او کوشاشیاء، می

پهیرد، اما نظریه خواص خوود را، کوه تعوداد مبوادی اگرچه دیدگاه پیشینیان درباره اضداد بودن مبادی را می
هم به آنهوا  3«ودم»نام  کند و در ضمن ونصر سومی بهاست، بیان می 2و صورت 1محدود و وبارت از ماده

افزاید. در ادامه مقاله روشن خواهد شد که منظور او از ودم، ودم مطلق نیست که در مقابل وجوود قورار می
آید. بلکه معنایی دارد؛ زیرا او نیز درباره ودم مطلق با الئائیان موافق است که چیزی از لاوجود به وجود نمی

گنجاند و از ایون را در جوهر می قابلیتی»این نو  ودم،  است که« بیودم نس»کند، که او از ودم منظور می
(. در واقع، ودم نسبی به مثابه صفتی همراه ماده یا زیرنهواد Bechler,70« )یابدطریق در جوهر سکنی می

حضور دارد. بنابراین از نظر ارسطو، برخلاف موضع پارمنید ، اشیاء دائماا در حال تغییر و به وجود آمودن 
های تواننود صوورتاند کوه میاز میان رفتن هستند و دلیل آن نیز این است که آنها از موادی ترکیوب شوده و

نوینی بپهیرند. اما این امر، نه از ودم مطلق، بلکه از ودم نسبی که همان فقدان صفتی در ماده است، بوجود 
 دخیل است.آید. پس در فرایند این ایجاد، ولاوه بر ماده و صورت، ودم نیز می

دهنده هر چیزی و از ولل ، ماده و صورت را اجزاء اصلی تشکیلفیزی ارسطو در فلسفه خود از جمله  
اما ودم، باوجود نقشش در امر تغییر و بوجود آمدن، جوایی در میوان ولول ارسوطو پیودا ، شماردآنها بر می

در حوالی اسوت کوه او در شوود. ایون کند و در فلسوفه وی، بصوورت پررنو  و برجسوته مطورح نمینمی
ولل و مبادی سه تا هسوتند: دو توا اضودادند کوه »نیز از ودم به مثابه ولت سخن گفته است:  مابعدالطبیعه

(. حوال 1069)ارسوطو، مابعدالطبیعوه، « یکی مفهوم و صورت است و دیگری ودم و سوومی مواده اسوت
توان ودم را که در ایجاد اشیا و تغییور میو طبیعت،  فیزی شود این است: آیا در سوالی که اینجا مطرح می

کوشیم به این سؤال پاسخ دهیم. بورای نیول ها مؤثر است، به مثابه ولت در نظر گرفت؟ در این مقاله میآن
 کنیم.های مبادی پدیدآورنده اشیاء را از نظر ارسطو بررسی میبه این هدف، ویژگی

 
 دلایل ارسطو بر مبادی بودن اضداد

پهیرد. او در یک توان اضداد را به ونوان مبدع در نظر گرفت، میه فیلسوفان پیشین را که میارسطو دیدگا
چه آنان که »گوید: کند و میهای فکری قبل از خود را بیان میگانه، تقریباا وقاید اغلب نحلهبندی سهتقسیم

د و اتمیان که به مولاء و خولاء دانند، چه آنان که به تکاثف و تخلخل معتقدنموجود را واحد و نامتحرم می
                                                 

1. Hole 
2. Morphe/ Eidose 
3. privation 
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(. به اضداد بودن مبادی معتقدند. در این میان برخی از ایون فیلسووفان بوه 188a)ارسطو، فیزیک، « قائلند
تمایز میان این اضوداد گواهی اوقوات بوا حووا  »البته،  1ای به اضداد ثانوی،اضداد اولیه توجه دارند و پاره

اضداد اولیه( منظوور ایون اسوت کوه کلیوات بوا «)با تعریف و بیان شود )اضداد ثانوی( و گاهیشناخته می
(. در ایون Charlton, 65شناسیم )تعریف قابل شناخت هستند، ولی ما امور جزیی را از طریق حوا  می

کنند و بعضوی دیگور فورد و میان، بعضی گرم و سرد یا تر و خشک را ولت به وجود آمدن چیزها قلمداد می
 را.زوج یا مهر و کین 

گرایان، یقیناا پارمیند  است؛ شاید برای برخی اضداد دانستن مبادی از سوی منظور ارسطو از وحدت 
ای غامض باشد؛ زیرا پارمیند  به وحدت موجود قائل است. اما توجیه و او نسبت به دیگر متفکران، مسئله

شومارد و ش و خام و جزء مبوادی میتبیین این نکته از این قرار است که پارمیند  نیز گرم و سرد را ذیل آت
مبادی نیز ضد هم هستند. منظور ارسطو از معتقدین به تکاثف و تخلخل نیز آناکساگورا  است که اضداد 
بودن مبادی در نظر این متفکر، امری روشن است. منظور ارسطو از اتمیان که در اداموه هموین فقوره آموده، 

گویود: خولاء و مولاء در نظور دانود و میبوودن مبوادی می دمکریتو  است که او را نیوز قائول بوه اضوداد
دمکریتو  یکی وجود و دیگری لاوجود است؛ حتی به وقیده او، اختلاف و وضع و شکل اجناسی هسوتند 

داسوتان بوا فیلسووفان پویش از که انوا  آنها اضدادند، مثلاا پایین و بالا، پیش و پس و.... بنابراین ارسطو هم
 پهیرد.داند و نظرات آنها را میدی میخود، اضداد را مبا

گوید: در طبیعت نه چیزی بور حسوب اتفواق ایجواد استدلال دوم، مبتنی بر استنتاج است. ارسطو می 
آید و یا از چیزی گردد، بلکه یک شیء همواره یا از اضداد به وجود میشود و نه به چیزی دیگر مبدل میمی

ای کاملاا منطقوی اسوت ای تجربی درباره نظم جهان نیست، بلکه آموزهواسطه میان آنها. این امر فقط آموزه
و « هنرمنودنه»از « هنرمنود»گیورد. موثلاا که بر اسا  آن، هر تغییری در درون محدوده معینی صوورت می

آید یوا از پدید می« هنربی»آید، ولی نه از هر چیزی که غیر از هنرمند است، بلکه از پدید می« غیرهنرمند»
های ارسوطو توان یکی از روش(. این شیوه را می188)ارسطو، فیزیک، « التی که واسطه میان آن دو باشدح

(. توجه ارسطو Charlton,65دهد، محسوب کرد )ای که تغییر در آن روی میبرای درم نو  شیء یا مقوله
باشد. تمایز او از پیشاسوقراطیان شود تا او از برخی از پیشاسقراطیان و افلاطون متمایز به این امر، باوث می

در این است که ارسطو برخلاف آنها به ایجاد اشیاء از مبادی متضاد اما مشابه معتقد است و بر این اسوا  
کید او بر این امر که سفید فقط از سفیدی، البته بحث را از حوزه تجربی به قلمرو فلسفی منتقل می سازد و ت 

 سازد.او را از افلاطون متمایز می آید،حالت متضاد آن به وجود می

                                                 
 و ثانویه در ادامه همین مقاله و دلیلِ چهارم تعداد مبادی آمده است. فرق ارداد اولیه - 1
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کوینا  دلایول ارسوطو بور مبودع بوودن اضوداد را چنوین  پس تا اینجا دیدیم که مبادی اضداد هستند؛ آ
آینود، اضداد از همدیگر هوم پدیود نمی - 2آیند، اضداد از چیزهای دیگر پدید نمی -1خلاصه کرده است: 

(. از آنجایی که این امور فقط در مورد اضوداد اولیوه Aquinas,43آیند )همه اشیاء از آنها به وجود می -3
خواهیم تعوداد ایون مبوادی را توان آنها را به مثابه مبادی در نظر گرفت. اینک میکند، بنابراین میصدق می

 .بررسی کنیم
 

 تعداد مبادی

و، مبوادی نوه کنود. از نظور اارسطو پس از اثبات مبادی بودن اضداد، مبحث تعداد مبادی را مطرح می
مبدع ممکون نیسوت واحود باشود؛ »گوید: واحد هستند و نه نامتناهی. او برای اثبات واحد نبودن مبادی می

(. گفتویم کوه چوون ارسوطو اضوداد را از مبوادی 188b)ارسوطو، فیزیوک، « زیرا ضدی واحد وجود ندارد
ی طورف مقوابلی نیوز وجوود داند، لها معتقد است ممکن نیست که ضد واحد باشد، بلکه همیشه بایستمی

داشته باشد. این موضو ، امری بدیهی است. اما دلایل متنواهی و محودود بوودن مبوادی از نظور ارسوطو را 
 توان به شرح زیر بیان کرد:می

شمار باشند، زیرا در ایون صوورت هسوتی قابول شوناخت نخواهود بوود. در . مبادی ممکن نیست بی1
بهترین نو  شناخت را، شناخت  مابعدالطبیعهم ارسطو در کتاب اول توضیح این مطلب لازم است اشاره کن

کند، بر این اسا ، برای شناخت بهتر یک چیوزی بایود اصوول، مبوادی و به مبادی و ولل اشیاء قلمداد می
نامتنواهی، »ولل آن را شناخت. روشن است که شناخت ولل نامتناهی از توان آدمی بیرون است. در واقوع، 

و اگر مبادی هم نامتناهی باشند، ناشناختنی خواهند بود. پوس اشویائی هوم کوه از آنهوا بوه  ناشناختی است
(. این مطلب Aquinas,48« )آیند، ناشناختنی بوده، در نتیجه جهان غیرقابل شناخت خواهد بودوجود می

نامتنواهی نیز آمده است که بر اسا  آن، چیزی که از حیث کثورت یوا انودازه  a 188در کتاب فیزیک فقره 
توان آن را شناخت. همچنین، اگر از جنبه تعدادِ نوو  نامتنواهی باشود، از لحواظ باشد از لحاظ کمیت نمی

رو، اگر مبادی نیز از لحاظ کثرت و نو  نامتناهی باشند، اشیایی کوه کیفیت ناشناختنی خواهد بود. از همین
 آیند، غیرقابل شناخت خواهند بود.از آنها پدید می

دوم ارسطو در باره محدود بودن مبادی چنین است: در هر جنسی یک ضد وجود دارد و جوهر  . دلیل2
طور که قوبلاا اثبوات همان»نویسد: هم یک جنس است. توما  این دلیلِ مختصرِ ارسطو را بسط داده و می

ته هسوتند. از شده است، مبادی باید از اضداد اولیه باشند و اضداد اولیه به جنس اول که جوهر است، وابس
تواند یک ضد داشته باشد. لها با توجه به طورف مقابول مبوادی جایی که جوهر یک جنس است فقط میآن
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 1(.Ibid« )شمار باشندتوانند بینمی
توان آن را به ونوان دلیل مستقل به حسواب آورد: دهد که می. ارسطو مبحث فوق را طوری خاتمه می3

پدید آمدن اشیاء کافیست، دیگر لزومی ندارد کوه بورای ولول پدیود آمودن  وقتی تعداد مبادی متناهی برای»
دانان امروزی، طبیعت (. به اصطلاح فیزیک189b)ارسطو، فیزیک، « اشیاء به دنبال اصول نامتناهی برویم

کند و از هموین روسوت کوه ارسوطو مبوادی متنواهی امپودوکلس را بوه ولول نامتنواهی از راه ساده ومل می
جایی که ممکن باشد تبیین ساده از تبیین پیچیده بهتر »دهد. در واقع به بیان رع ،   ترجیح میآناکساگورا

 (.110)رع ، « است
ها نخستین بار تر از اضداد دیگرند و اینتر و آغازینبعضی از اضداد اصلی». اما دلیل چهارم ارسطو: 4

« که مبدع باید به حالتِ مبودع بواقی بمانوددر حالی –مانند تلخ و شیرین و سفید و سیاه  –آیند از آنها پدید می
(. از بیان ارسطو واضح است که منظور او این است که اضداد ثانویوه از اضوداد اولیوه پدیود 189a)همو، 

اگر مبوادی اضوداد و نامتنواهی باشوند »گوید: آیند و نباید آنها را به مثابه مبدع در نظر گرفت. توما  میمی
زیرا مبادی باید اضداد  -1ه اضداد مبادی باشند، اما این امر به دو دلیل ممکن نیست: ضروری است که هم

اینکه اضداد نباید از  -2تر از بعضی دیگر هستند. اولیه باشند، اما همه اضداد، اولیه نیستند و بعضی پیشین
شویرین و سویاه از سوفید  آیند، مانند تلخ کوه ازهمدیگر پدید آیند، اما بعضی از اضداد از همدیگر پدید می

توانند از هوم پدیود آینود؛ البتوه در (. این موارد چون اضدادثانویه هستند میAquinas,48« )آیندپدید می
پهیر است کوه موضوووی در اینجا باید توجه داشت که این پدید آمدن از همدیگر نیز تنها در صورتی امکان

شود، اموا خوود سوفیدی هرگوز که چیز سفید بعداا سیاه می کنار اضداد در نظر گرفته شود. به این دلیل است
 آیند اما این امر در اضداد ثانویه ممکن است.(. پس اضداد اولیه از هم پدید نمیIbid,88شود )سیاه نمی

و موضوو   2بنابراین ارسطو پس از اثبات محدود بودن مبادی، از لزوم وجود مبدئی بوه ونووان زیرنهواد 
دهد: نخست، اگر مبادی متضواد را بوه مثابوه و به این منظور سه دلیل ارائه می 3گویدبرای اضداد سخن می

                                                 
. ابلاً گفتی  جوهر رد ندارد. این سخن بدین معنی است که جوهر کامل مرکب از ماده و صورت، رد ندارد اما از جهتت صتورت، دارای   1

صورت منفی( و به سمت آن حرکتت  )الف را ندارد ای است که صورت ماده« شدنِ»عبارت از « شدن»رد است )فقدان صورت مثبت( یعنی 
کنتد، منظتور    کند )صورت مثبت(. برای روشن شدن مطلب به این نکته اشاره کن  که ارسطو گاهی از عدم به عنتوان صتورت یتاد متی    می

 (.193aتواند کسب کند )می« شدن»صورت منفی و فقدان صورتی است که ماده پس از 
2. Substrate 

خواهد ر اینجا به این نکته توجه داشته باشی  که ارسطو در این مرحله هنوز درباره طبیعت مبادی سخنی نگفته است و فقط می. لازم است د3
کند که منظور او از زیرنهاد همان ماده است. اردادی ه  که به عنوان مبتدأ در  تعداد آنها را مشخص کند. او در ادامه بحث خود مشخص می

شود و در وااع، عدم و رد دوم نتیجه این تغییر یتا کتون یتا همتان     پذیرد و یا بنا به اول ارسطو، میچیزی که تغییر میگیرد یکی آن نظر می
 صورت است.
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ها نخواهند توانسوت بور همودیگر خصایصی چون تکاثف و تخلخل و یا وشق و نفرت در نظر بگیریم، آن
 ت ثیر بگهارند، مگر اینکه شیء سومی نیز باشد که ت ثیر بر روی آن صورت بگیرد.

موضو  و زیرنهاد در اضداد چنین است: اضداد جوهر شویء و موجوودات نیسوتند و  دلیل دوم بر لزوم 
دانیم جوهر، ضد جوهر نیست. اگر اضدادی چون گرمی و سردی، غلظت و تکواثف جوواهر را تشوکیل می

دهند، غیرجوهر مقدم بر جوهر خواهد بود. چون غیرجوهر، همان ورض هستند، در نتیجه، مبادی جواهر، 
د بود. اما اگر اوراض به ونوان مبادی باشند، پس مقودم بور جووهر خواهنود بوود و ایون امور اوراض خواهن

(. از سووی دیگور مبودع نبایود Philoponus, 84« )جوهر در ذات خود مقدم است»غیرممکن است، زیرا 
د محمول موضووی باشد، زیرا اگر مبدع را محمول در نظر بگیریم، برای خود این مبودع، مبودئی دیگور وجوو

موضو  مبدع است »گوید: خواهد داشت زیرا موضو  مقدم بر محمول و شرط وجود آن است، از این رو می
بدین ترتیب به وجود یک موضو  و زیرنهاد در مبادی  1 (.189a)ارسطو، فیزیک، « و مقدم بر محمول خود

 گهارد.صحه می
دانود و بوا ارائوه مثوالی ر را مشوکل میبرای وضوح بیشتر باید اشاره کنم ارسطو ت ثیر دو ضد بر یکدیگ 

تواند بر سیاهی اثر بگهارد و آن را به سفیدی تبدیل نماید؟ جواب این است کوه پرسد سفیدی چگونه میمی
(. پوس، بوه ناچوار بایود 89این امر ممکن نیست، زیرا سیاهی مفروض هنوز بالفعل وجود ندارد )جانکار، 

ئل شویم که تغییر در آن موضو  و زیرنهواد انجوام شوود. اموا ایون همانند فیلسوفان نخستین به موضووی قا
گیرد که مبادی بیش از سوه های مفصل نتیجه میارسطو پس از بحث 2موضو  وناصر چهارگانه هم نیستند.

نیستند که وبارتند از یک زیرنهاد برای منفعل شدن و دو ضد. زیرا اگور چهوار مبودع داشوته باشویم یعنوی دو 
ر جفتی به مبدع دیگری به ونوان طبیعت واسطه این جفت نیاز خواهد داشت کوه در ایون جفت ضد، پس ه

صورت نه چهار مبدع، بلکه شش مبدع خواهیم داشت. از طرف دیگر اگر مبادی در هر جفوت بتوانود بودون 
ه ضود ها زائد خواهد بود. البته باید توجوه داشوت کومبدع سوم از همدیگر اشیا را ایجاد کنند، یکی از جفت

ای کوه تواند بر روی ضدی دیگر ت ثیر بگهارد. منظور ارسطو این است که یک ضد با ت ثیر بر روی مادهنمی
(. بنوابراین، در هور Ross, 491آورد )شود، محصول جدیدی بوه وجوود مویتوسط ضد دیگر مشخص می

                                                 
ای نیز وجود داشته باشد، امتا  کنند که علاوه بر ارداد بایستی شیء زیرایستاده. البته باید توجه داشت که دو استدلال اخیر ارسطو اثبات نمی1

توان به مثابه مبادی در نظر دهند که اشیائی که به دنبال مبادی آنها هستی  جوهر هستند و ارداد نامعینی چون گرمی و سردی را نمیینشان م
 گرفت.

آب، هوا و آتش( ) گوید: حتی آنها ه  فقط سه عنصر. ارسطو در ابتدای ِ کتاب اول فیزیک در بررسی نظر فیلسوفان طبیعی پیش از خود، می2
کند؛ ارسطو خود عقیده دارد چون این چهار عنصر حاوی دو جفت رد دانستند و هیچ کس خاک را جزو مبادی تلقی نمیجزو مبادی می را

 رود و خاک میل به مرکز زمین دارد.گوید مثلاً هوا بالا می( رأس در تفسیر این مطلب می189aهاست )هستند پس موروع غیر از این



            261                                                ارسطو کیزیعدم به مثابه علت در ف                        1398و زمستان  زییپا

وارد مبحوث ماهیوت ارسطو با اثبات تعداد مبوادی،  1تغییری یک جفت ضد و یک زیرنهاد خواهیم داشت.
 شود.آنها می

 
 ماهیت مبادی

کند و به طور که در بالا دیدیم، ارسطو مبادی را شامل یک جفت ضد و یک زیرنهاد محسوب میهمان 
 2«به وجود آمودن»پردازد و برای اینکه بتواند به طور دقیق به این مسئله پاسخ گوید، بررسی ماهیت آنها می

؛ در نظر او شناخت کلیات همواره مقدم بر امور جزئی است و از ایون طریوق کندرا به طور کلی بررسی می
کوشد ووامل مشترم تمامی ایجادها و ماهیت دقیق آنها را مشخص سازد. وی به وجوود آمودن را در دو می

تووان را می 3شوود کوه اسوتحالهکند: نخست، این امر باووث ایجواد تغییور در اووراض میگروه بررسی می
(. به Charlton,73گیرد )از آن دانست و دوم، تغییری که به منظور کسب صورت جدید انجام میای نمونه

صوفات نیوز تحقیوق « به وجوود آمودن»ذاتی، بلکه در خصوص « به وجود آمدن»این منظور نه تنها درباره 
یرد )ارسطو، فیزیک گکند و این امر را نه فقط در مورد امور بسیط، بلکه درباره امور مرکب نیز در نظر میمی

190a.) 
کند که مشهورترین آنها ارسطو توضیح خود درباره به وجود آمدن به طور کلی را با چند مثال شرو  می 

هنور، انسوان هنرمنود شوود، ج: انسوان بیهنر، هنرمند میشود، ب: بیوبارتند از: الف: انسان، هنرمند می
شوند و مثال سوم به امور مرکب. اما درباره بسیط مربوط می ها دو مورد نخست به امورشود. از این مثالمی

انسوان »تووانیم بگووییم کوه های بسیط توجه به این نکته لازم است که در مورد مثال نخست، فقط میمثال
که در مورد مثال سوم، نوه در حالی«. شودهنر میاز انسان بی»توانیم بگوییم اما هرگز نمی« شودهنرمند می

از »گووییم چنین میشود بلکه همیعنی انسان هنرمند می «شوداین شیء، فلان شیء می»گوییم که تنها می
ایون شویء فولان »گووییم کوه وقتوی می»آید. در واقع، هنر بوجود مییعنی از انسان بی«. شوداین شیء می

د ]مثوال اول.. و بوار روماند و از بین نمویسخن ما یک بار بدان معنا است که خود شیء باقی می« شودمی
)همو(. پس مثال نخسوت یوک معنوی « ماند ]مثال دوم.دهد که خود شیء باقی نمیدیگر، این معنی را می

دارد، یعنی انسان ثابت است، وقتی هم که هنرمند شد، باز هم انسان است. در مثال دوم نیز یک معنی دارد، 
                                                 

توان بته طتور مستتقی  بته ااامته      کند که در آن نمیتایی بودن مبادی را از نوع برهان خلف محسوب میارسطو بر سه. فیلوپونوس استدلال 1
 -: برهانی برای اثبات امری پرداخت و به تفصیل استدلال ارسطو را بر مبنای این برهان مورد بحث ارار داده است. برای مطالعه بیشتر ببینید

Philoloponus (2014), On Aristotle Physics 1.4-9, pp.84-86 

 
2 .Coming to be 

3. Alteration 
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شوود و هنوری میماند یعنی هنرمندی جایگزین بیهنر( باقی نمیفقط در این مثال، چیزی از موضو ، )بی
 رود.هنری از میان میبی

گیرد که در هر ایجادی همواره چیزی به ونوان زیرنهاد یا های اول و سوم چنین نتیجه میارسطو از مثال 
 در واقع، همواره باید چیزی باشد که متحمول فراینود تغییور«. شودمی»موضو  وجود دارد، یعنی چیزی که 

، انسان است. البته تعدادی از مفسرین ماده و ودم را، «هنرمند»هایی همچون شود که گاهی ماده و در مثال
کنند؛ به نظر آنها، در واقع ماده و ودم یکی هستند و اندیشه آنها را به ونوان با هم، به ونوان زیرنهاد تلقی می

تغییر از نظر تعداد یکی است، اما از لحاظ صورت دهد. به وبارت دیگر زیرنهاد دو مورد جداگانه تمییز می
و ودم در ماده قرار دارد و وجهی از آن است. در تغییرات از یک سو، ونصری داریوم کوه در  1متفاوت است،

ماند، و از سوی دیگور ونصوری کوه بوا صوورت تقابول دارد )وودم(، بواقی طول فرایند تغییر ثابت باقی می
دهد. بنابراین ودم، وجهوی از زیرنهواد اسوت کوه بوا صر بعدی )صورت( میماند و جای خود را به وننمی

 رود، اما ماده ثابت است.صورت تقابل دارد از بین می
بوه « شوودانسوان هنرمنود می»کنود کوه ها روشون میارسطو پس از طرح این تمایزات بر اسا  مثال 

و وووض شوده اسوت. در اداموه ایون شود، چون انسان باقی است فقط یکی از صوفات ااستحاله مربوط می
شوود. در ایون فراینود برد که بر اسا  آن، مجسمه از فلز ساخته میمطلب، از مثال مجسمه برنزی بهره می

آید. در واقع، در این فرایند با ایجاد شیء جدیودی مواجوه چیز جدیدی که همان مجسمه باشد به وجود می
سازد کوه و نو  تغییر )استحاله و به وجود آمدن( خاطرنشان میشویم. ارسطو برای بیان تمایز میان این دمی

از فلز مجسمه ایجاد »رود به جای اینکه بگوییم ماند و از میان نمیای که در طی تغییر باقی میدر مورد شی
ولی در کون، یعنی آنجا که چیوزی «. شودانسان هنرمند می»یا « شودفلز، مجسمه می»گوییم می« شودمی

کنیم، یعنوی هوم شود هر دو نحوه بیان را استفاده مویی که با آن تقابل دارد مبدل و در نتیجه نابود میبه چیز
هنر هنرمنود از بی»توان گفت یعنی، هم می«. شوداز این، آن ایجاد می»و هم « شوداین، آن می»گوییم می
کنود بت بودن زیر نهواد را بیوان میای که ثاشکل اخیر به جمله«. شودهنر، هنرمند میبی»و هم: « شودمی

 هنری از بین رفته و فردی هنرمند بوجود آمده است.شبیه است، اما در واقع، بی
کنود بیشتر در مورد چیزی صودق می« از این شدن»ها، درکل و غالباا اما فارغ از جزئیات و برخی مثال 

بیشتر با امر ثابوت سوازگارتر اسوت، زیورا « شوداین شیء فلان می»ماند. وقتی هم که بگوییم که باقی نمی
شود. ارسطو در اینجا به نووی از زبان متعارف برای بیان تموایز میوان شیء ثابت باید آن چیزی بشود که می

                                                 
توان به معنای دایق کلمه از تفاوت در صورت سخن گفت، زیرا ماده کاملاً فااد . سیمپلیکوس بر این باور است که در مورد مایه و عدم نمی1

 (.Code, 25-26)دهد یم ارائهی کود نیز چنین تفسیر (.Simplicius,91)صورت است و عدم نیز فقدان صورت 



            263                                                ارسطو کیزیعدم به مثابه علت در ف                        1398و زمستان  زییپا

 (.Philoponus,90برد )امر ثابت و متغیر ایجاد بهره می
رضی چون کمیت، کیفیت، توان در تغییرات وگانه را فقط میشاید چنین به نظر برسد که این مبادی سه

توان به وجود زیرنهواد نسبت یا زمان و مکان مشاهده کرد و چون جوهر قابل حمل به موضووی نیست نمی
بینیم اگر دقیق باشیم می»پهیرد: در جوهر اقرار کرد، اما ارسطو وجود زیرنهاد را در تغییرات جوهری نیز می

شوود، از موضوووی یوا توان گفت میاش به نحو مطلق میکه جوهر نیز و همچنین هرچیز دیگری که درباره
دهود (. در واقع، ماهیت دوگانه زیرنهاد این امکان را به موا می190b)ارسطو، فیزیک، 1«شودزیرنهادی می

توانود هوم اسوتحاله که دریابیم ارسطو چگونه توانست به این اندیشوه دسوت یابود کوه تغییور واحودی، می
یابد گیریم استمرار میقتی که هستومندی که آن را به مثابه زیرنهاد در نظر میمحسوب شود و هم پیدایش. و

کنود، اسوتحاله اسوت. از سووی )یعنی، هنگامی که زیرنهاد ماده است( و تنها یکی از اوراض آن تغییور می
ی نمانود و ایم بواقدهد که چیزی که آن را به مثابه زیرنهاد در نظر گرفتهدیگر، پیدایش و کون زمانی روی می

کل آن تغییر کند و خصایص ذاتی خود را از دست بدهد )یعنی، هنگامی که ودم به مثابوه زیرنهواد در نظور 
در اینجا وودم بوه »ماند، چرا که گرفته شود(. اما این امر بدان معنا نیست که چیزی در طول تغییر باقی نمی

« مانوداصولی و اولیوه آن )مواده( بواقی میمثابه زیرنهواد در نظور گرفتوه شوده اسوت و زیرنهواد در معنوای 
(Code,26-31.) 

هایی، زیرا در یک سو چیزی هست کوه توان نتیجه گرفت که هر ایجادی مرکب است از مولفهپس، می 
و آن زیرنهواد اسوت و در ایون « شوودمی»شود که صورت است و در سوی دیگر چیزی هست که ایجاد می

مان ودم است: یعنی ضد صورت، که قابلیت تبدیل به صوورت را دارد زیرنهاد وجهی دیگر وجود دارد که ه
پهیرد و آن ماده است. از آنجایی که زیرنهاد ضد صورت نیست، بوا ورود و دیگری، چیزی که صورت را می

ماند. از سوی دیگر، چون ودم ضد صورت است و ناسازگار با آن، با ورود صورت از میان صورت باقی می
دهود و صوورت آن (. در واقع، ماده زیرنهادی است که دگرگوونی در آن روی میSimplicus, 90رود )می

و در واقع، ودم و  2آید و ودم وجه دیگر زیرنهاد که در تقابل با صورت قرار داردچیزی است که به وجود می
ین بواور اسوت گیرد و بر افقدان صورت است. ارسطو این وناصر را به مثابه ولت و مبادی اشیاء در نظر می

آید. ارسطو این چنین ماده، که اینها چیزهایی هستند که هر شیء طبیعی در وهله نخست از آنها به وجود می
کند. اما ودم در آثوار صورت و ودم را به ونوان مبادی اشیاء ذکر کرده و نقش آنها رادر ایجاد اشیا تعیین می

کنکاش بیشتر در خصووص وودم بوه ونووان مبودع، بوه ارسطو در معانی مختلفی بکار رفته است که قبل از 
                                                 

رسد منظور این است که چون در نظر ارسطو، ماده اولی ادی  و ازلی است و هتیچ چیتزی حتتی جتوهر نیتز از عتدم مطلتق        به نظر می - 1
 تواند بوجود آید پس جوهر ه  باید از زیرنهادی کائن شود.نمی
 توان صورت تلقی کرد.ا به چه معنی میدر مطالب گذشته و صورت مثبت و منفی، گفتی  که عدم ر - 2
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 پردازیم.بررسی آنها می
 

 معانی متفاوت عدم

به ونوان مبدع مودنظر دارد، متموایز از فیزی  در مقدمه همین نوشته گفتیم معنایی که ارسطو از ودم در 
منظور خود از  الطبیعهمابعداند. ولاوه بر لاوجود، او در است که الئائیان درباره آن سخن گفته 1ودم مطلقی

اگر انسانی هر دو چشمش فاقد بینایی باشد ودم مطلق بوه »دهد: این ودم را با ذکر مثالی چنین توضیح می
کوه در چنانتوان نابینا گفوت. همشود و گرنه به کسی که یک چشمش فاقد قوه دید باشد، نمیاو خطاب می

ست؛ زیرا در اینجا یک مرتبه میانه و حود وسوط نیوز بحث انسان خوب و بد و وادل و ظالم، ودم، مطلق نی
کوه معوادل وا ه یونوانی  شوودمربووط می 2(. معنای مودنظر ارسوطو بوه وودم نسوبیa 1023« )وجود دارد

στέρησις )مندی بهره در مقابل )استرسیس(ἔξις)  و به معنوای فقودان و یوا محوروم بوودن از چیوزی
. به این معنا که فلان موجود از جهتی، شیء معینی نیست یعنی ودم و لاوجود در یک موضو  خاص است،

برد و فاقد صفتی است که بر طبق ذات خود بایسوتی و صورت خاصی را ندارد؛ در اصل، از ودمی رنج می
کنود و (. ارسطو این قسم از ودم را جزو مبادی اشیاء محسوب میBunin, 2004, 561بود )آن را دارا می

کند که ماده و زیرنهاد در جریان تغییر و شودن خوود آن ای قلمداد می، غیاب خصیصهآن را در ابتدای تغییر
که قادر به دریافت آن بوده اسوت. البتوه، وودم در آثوار ارسوطو « شودمی»کند و یا آن خصیصه را کسب می

 معانی متعددی دارد که در اینجا نگاهی گهرا بر هر کدام از آنها خواهیم داشت:
رود ای بوه کوار موی: زمانی ودم به یک معنوی در مقابول شویطبیعت نوعی شیء. عدم برخلاف 1

کهشی، فاقد خصوصیاتی است که مقتضای طبیعتِ نو  است. هر چنود خوود آن شویء بوه سوبب طوبعش 
گووییم کوه شویء (. زمانی از ایون وودم سوخن می1022قابلیت داشتن آن را ندارد )ارسطو، مابعدالطبیعه،

ر طبیعت نو  خود شایستگی داشوتن آن را دارد، نداشوته باشود، اگرچوه آن خصیصوه ای را که بنا بخصیصه
 (.Aquinas,376بالهات برای خود شیء که فاقد آن است در نظر گرفته نشده باشد )

ای بر اسوا  طبیعوت خوودش یوا در اینجا منظور آن است که شی . عدم برخلاف طبیعت جنس:2
داشت اما ندارد، مثلاا مووش کوور بورخلاف جونس خوود فاقود بینوایی اسوت جنس خود باید چیزی را می

 (.1022b)ارسطو، مابعدالطبیعه،

                                                 
1. Nothing 

2. Privation 
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منظور از این ودم آنجاست که شیء بر اسا  طبیعوت خوود بایود  . عدم بر اساس شرایط و زمان:3
، انسان بینایی را باید در زمانی خصیصه ای را دارا باشد و زمانی که بالطبع باید آن را داشته باشد، ندارد. مثلاا

گوینود کوه در هور سونی و بور ها؛ یعنی، نابینا به کسی نمیداشت ندارد، نه در همه زمانخاص که باید می
دهد ولی روشون اسوت توضیح نمی اسا  طبیعت خود از آن محروم باشد )همان(. ارسطو در اینجا بیشتر

تواند به کمال ببیند و در زمانی شود و میکه بینایی بعضی از حیوانات یا حتی انسان در سن خاصی قوی می
بینود. البتوه ایون وودم فقوط دید اموا نمیخاص از دیدن واجز است. ودم در اینجا زمانی است که باید می

 ره امور دیگری چون مکان و ... نیز در نظر گرفت.توان آن را دربامحدود به زمان نیست و می
کند )همان(. این نو  ودم گرفتن یا در ربودن قهرآمیز هر چیزی تعریف می . عدم در اثر قهر و قسر:4

 (.Aquinas,376در واقع، سلب خصیصه بالاجبار است و امر جبری در مقابل انگیزه طبیعی قرار دارد )
و « نوا»شوود و بوا پیشووند ر ارسطو، هر آنچه را که از شیء سولب میدر نظ . عدم به مثابه نقصان:5

توان به ونوان ودم تلقی کرد؛ مثل نابرابر، که برابور نیسوت اموا قابلیوت برابوری را دارد. یوا آید، میمی« بی»
چنوین، رن  باشود کوه قابول دیودن نباشود. همگویند که فاقد رن  باشد و یا آنقدر کمنامریی به چیزی می

منود اسوت اموا طلاح ودم ممکن است برای چیزی استفاده شود که شئی مقداری از یک خصیصوه بهرهاص
(. مثلاا شئی چیزی را خوبی و یا بوه حود کوافی 1022bمندی اندم است )ارسطو، مابعدالطبیعه،این، بهره

 کالری باشد.ای که فاقد ویتامین یا کمندارد. مثل میوه

در بحوث از معوانی  مابعدالطبیعهر فصل دوم و چهارم کتاب ششم ارسطو د . عدم به معنی کاذب:6
کند که بر این اسا  ضود آن، )یعنوی وودم( بوه موجود، صادق بودن را یکی از معانی موجود محسوب می

معنی کاذب خواهد بود. به بیان دیگر، وقتی صادق بودن، مساوی موجود بودن باشد، کواذب بوودن نیوز بوه 
هایی در جاهای دیگر از جمله در مبحوث کثیور و واحود، وودم معنوی چنین ودمودم دلالت خواهد کرد. 

 (.1051bخاصی دارد که از مقصود بحث ما خارج است )ارسطو، مابعدالطبیعه،
آن شیء چیزی را، در آنچوه و از حیوث »برند که ای بکار میاین ودم را در مورد شی. عدم حقیقی: 7

)ارسووطو، « بوور حسووب طبیعووتش بایوود داشووته باشوود، نوودارد آنچووه و بووه آن نحووو کووهآنچووه و نسووبت به
به خوودی خوود، یوا در پیونود بوا »شرف این فقره را به صورت ترجمه کرده است:  .(1022bمابعدالطبیعه،

هور چنود »و در پواورقی آورده کوه « دیگری، یا آنچنان که به حسب طبیعتش باید دارا باشد، نداشوته باشود
اهراا اشاره به انسان کور است و مراد این است که انسان از آن جهوت کوور موضو  مثال روشن نیست، اما ظ

تواند آوازها را ببیند ببیند، یا نمی« هایشگوش»تواند با تواند در تاریکی ببیند با نمیشود که نمینامیده نمی
« تریکوو»و های رع  (. لطفی بند فوق را از ترجموه174تواند چیزهای پشت سرش را ببیند )شرف، یا نمی
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نامند که حس بینایی طبیعی را در محیطی کوه، در وضووی کوه، در کند: انسانی را نابینا میچنین تفسیر می
ای که بر مطلوب نسبت به موضووی که، و تحت شرایطی که باید داشته باشد، را ندارد و از تریکو در حاشیه

ایط آن به وجه دقیق بیان شده است )لطفی، کند: ودم به این معنی ودم حقیقی است؛ زیرا شرنوشته نقل می
کند مقصود از محیط، محیط روشون بووده و قصود وی از وضوو، مردموک (. لطفی خودش اضافه می218

توانود صودا را ببینود، نابینوا چشم است و منظور از موضو ، شویء دیودنی اسوت. پوس، کسوی را کوه نمی
مانع باشد. اگر فردی در این شرایط نتوانود ببینود واقعواا خوانند؛ بلکه شیء باید در مقابل بیننده و بدون نمی

 کور است.
کنیم که تلقوی او از وودم دخیول در رونود با مشخص شدن معانی ودم در فلسفه ارسطو، ملاحظه می 

تغییر، ودم نسبی است که به زوم وی، قابلیت حرکت به سوی صورتی را دارد، نه وودم مطلوق یوا آنچوه در 
 رفته است، مثل اطلاق کاذب به جای معدوم. معنای مجازی به کار

 
 نقش علیّ عدم

تا اینجا مشخص شد که در هر تغییری سه مبدع وجود دارد: ماده و زیرنهاد در مقام پهیرنده، صوورت و  
ودم. جایگاه ماده و صورت در میان ولل ارسطو مشخص است. اینک به کنکاش بیشتر دربواره نقوش ولوی 

 پردازیم.دلیل نقشش در تغییر و ایجاد، همچون ولت تلقی شده، می ودم که در این مقاله، به
، مثلاا حیوانات «شودمی»ای از زیرنهاد و ماده« شودمی»توانیم بگوییم هر آن چیزی که بطور مطلق می

، خانوه از «شوودمی»، مجسمه هرمس از طریق بریدن و جدا کوردن از سون  «شوندمی»و گیاهان از تخم 
همچنین در موارد استحاله، مانند استحاله شوراب بوه سورکه، از طریوق «. شودمی»ن اشیاء طریق وصل کرد

در این فرایندِ تغییر، غیر از زیرنهاد و صورت، یک متقابل و یا ودم وجوود دارد کوه ایفوای «. شودمی»تغییر 
بودن است کوه بوا « نرهبی»غیر از « انسان بودن»شود، گوییم انسان هنرمند میکند. مثلاا وقتی مینقش می

وجوود ذاتوی نودارد، بلکوه « صورت»و « موضو »این ودم، مثل » :گویدهنرمند تقابل دارد. اما ارسطو می
( و موجب حرکت ماده و موضو  بوه سووی صوورت جدیود اسوت. 190b)ارسطو، فیزیک،« ورضی است

توا، و وودم نیوز جوزو مبوادی  کند به یک معنی، مبادی دوتا هستند اما به معنای دیگر، سهارسطو اضافه می
دو، مبادی متفاوت محسوب است )همو(. و ماده به ونوان زیرنهاد، همواره ودم صورتی را با خود دارد و این

ماند و از میان ترین تمایز آنها در این است که ماده مبدع ثابتی است که در طول تغییر باقی میشوند؛ مهممی
 شود.رود و نابود میصورت از میان می که ودم با ایجادرود، در حالینمی

شوود شود موضو  از نظر تعداد یکی است به این ولت است آنچه که شمرده میاما اگر گاهی گفته می 
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شود، زیورا ایون شویء چیوزی دوگانگی وجوه زیرنهاد نیست، بلکه فقط یک چیز است که متحمل تغییر می
کوه وودم صورت( نسبت به آن بوالعرض نیسوت، در حالی آید )یعنیبیش از ودم است و آنچه به وجود می

(. اگرچه زیرنهاد اولیه ماده است و ودم در کنار ماده حضوور دارد Ross,493نسبت به آن بالعرض است )
شووند. )پیش از تغییر(. بر این اسا  این دو در طول مدت زمان حضور، از نظر تعداد یکوی محسووب می

، در مورد مثال انسان هنر مند، انسان ماده تغییر است و صورت، انسان هنرمنود اسوت. مواده و صوورت مثلاا
مکانی متفاوت شیء یکسانی هستند و همان شیء مستمر در زمان و مکان یعنی انسان. این  -اجزای زمانی

مکانی انسان نیز به  -هنری جزء زمانیهنری در هر لحظه مفروضی که بیامر بدان معنا است که انسان و بی
باشند. شاید بتوان این نکته را آید از نظر تعداد یکی هستند و به قول ارسطو منطبق بر یکدیگر میمیحساب 

همانی زماناا مستمر وجود دارد که قبل از تغییر میان ماده و ودم حکمفرماست نووی این»چنین شرح داد که 
محموول صوریحی « اد اولیه تغییرزیرنه»شود. و اینکه محمول و بعد از تغییر میان ماده و صورت حاکم می
محمولی ضمنی است که هم بر ماده و هم بور « ماده تغییر»که است که فقط بر ماده صادق است، در حالی

 (.Code, 30« )کندودم صدق می
به ماده تعلق دارد؛ زیرا اگر ودم به ماده تعلق نداشت، هیچ شودنی  1از سوی دیگر، ودم به مثابه صفت 

دهد که خصایص خاصی نودارد و بالطبیعوه بوه نحووی شوکل ا شدن از آن چیزی روی میدر کار نبود؛ زیر
گیرد که آنها را کسب کند. گفتن اینکه چیزی ودم صورت خاصی را دارد، بدان معنا اسوت کوه آن شویء می

برخوردار از مجمووه خصایصی است که قابلیت رشد در جهت خاصی را دارد تا به آن صورت دست یابد. 
باید اضافه کنیم که صورت و طبیعوت بوه »نامد: جهت است که ارسطو ودم را به معنایی صورت می به این

(. ودم بوه معنوی 193b)ارسطو، فیزیک،« رود، زیرا ودم نیز به یک معنی صورت استدو معنی به کار می
محرومیت و فقدان صورت مثبت است و به یک معنی دیگر صورت است، یعنوی صوورت منفوی )پویش از 

گیریم، اما وجه سوم، یکوی شدن(. پس در حقیقت درست است که در تمامی موارد، زیرنهادی را فرض می
دهد اما ذیل توصیف متفاوتی و هور شویء محسوسوی مرکوب از اضداد )ودم( است و تغییر در آن روی می

ه بیان ساده، شود و یا بیکی از دو امر متضاد مشخص می ای که در هر لحظه مفروضی، توسطاست از ماده
ای توسوط یابد که امری وارضی است. اینکوه شویتوانیم بگوییم که توسط صورت و فقدان آن تعین میمی

شود بیانی سلبی نیست، بلکه بدان معناست که مواده قابلیوت آن را دارد کوه بوه آن ودم صورتی توصیف می
شوود کوه ود کوه مشوخص میرای پویش مویماهیت آن از قبل به گونه»صورت خاص تحقق بخشد، یعنی 

 (.Guthrie,121« )کارکرد کامل آن چه باید باشد

                                                 
1. Attribute 
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شود، مبدئی وارضی است. اگر وودم نوه صوفت ودم برخلاف ماده که مبدع ذاتی پیدایش محسوب می 
رفت، زیرا زیرنهواد بوا از دسوت دادن صوفت ماده، بلکه ذاتی آن بود، با از میان رفتن آن، ماده نیز از بین می

شود، بلکه فقوط (. در حقیقت ودم مبدع ذاتی محسوب نمیSimplicus,91م به از بین رفتن بود )ذاتی ملز
آید؛ زیرا با وجود اینکه شالوده ودم در ماده قرار دارد، اما چیوزی از خوود بورای بالعرض مبدع به حساب می

صورت در تقابول بوا فرایند ایجاد ندارد بلکه این فقدان موجب حرکت و بدست آوردن صورتی است که این 
 فقدان است.

به نظر ارسطو، پارمنید  از فهم اصل ودم بازماند و افلاطون کمی به آن نزدیوک شود، اموا نتوانسوت  
کرد ودم صورت، یکی از خصایص و تعینات بنیادین ماده است. اصل ماده را از ودم جدا کند. او تصور می

مواده در حوالتی کوه خوود مفعوول »فواوت هسوتند؛ اما حقیقت این است که ماده و ودم صورت دو امر مت
صورت است، جاویدان و غیرقابل نیست شدن است و به ونوان نقطه شرووی برای پهیرش هسوتی و نقطوه 
پایان، یعنی، ودم و از میان رفتن. این همان چیزی است که پیوسته در تمامی مراحل تغییر موجود است و از 

چنان که وجوود صورت در بیرون از همدیگر قابل تفکیک نیستند، هم (. ماده و92)جانکار، « رودبین نمی
ماده، بدون صورت، قابل شناختن فیزیکی نیست و بیشتر یوک مفهووم متوافیزیکی اسوت کوه توسوط وقول 

شود، اما با ودم فرق دارد. بنابراین، بر اسا  تمایزهایی که میان مواده و وودم وجوود دارد تشخیص داده می
 گرفت که مبادی پیدایش از نظر ارسطو بر سه قسم هستند. باید چنین نتیجه

 
 ابهام پارمنیدس و پاسخ ارسطو بر آن

های مطرح شده در این موضو  در وین اینکه مسئله تغییر و حرکت را در نظوام ارسوطویی تبیوین بحث
ه اشاره کردیم که دهد. در مقدمه به طور خلاصکند، همچنین به ایرادات فیلسوفان قبل از او نیز پاسخ میمی

وجود آمدن و از میان رفتن وارد کرده پارمنید ، فیلسوف بزرگ الئائی، در فلسفه خود ایرادی را برای نحوه به
آید یا باید از موجود بوه وجوود چیزی که به وجود می»کند: بود. ارسطو ایراد پارمنید  را چنین خلاصه می

تواند به وجود آید )زیورا موجوود یرا چیزی که موجود است نمیآید یا از لاوجود و این هر دو ممتنع است. ز
آید )زیرا در این صورت، لاوجود باید قبلاا چیزی بوده باشد کوه است( و از لاوجود نیز چیزی به وجود نمی

(. 191a)ارسوطو، فیزیوک،« این تناقض است و به هر حال چیزی باید بوه ونووان زیرنهواد موجوود باشود(
هایی اسوت کوه پارمنید  پیدایش محوال اسوت. از نظور ارسوطو، ایون یکوی از اسوتدلال بنابراین، از نظر

کند کوه حل بر این ایراد اقامه میگهشتگان را به انحراف کشانده است. ارسطو با بحث تغییر و حرکت دو راه
ذاتوی و ورضوی کند؛ زیرا چیزها یا بر اسوا  با ودم در ارتباطند و مبتنی بر تمایزاتی هستند که او مطرح می
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(. در مطالب گهشته Simplicus, 120بودن از همدیگر متمایز هستند و یا بر اسا  بالقوه و بالفعل بودن )
توان ودم را بوه ونووان دیدیم که ودم مبدایی ورضی است و همچنین امر بالقوه، ودمِ فعلیت است. پس می

 نووی ولت و مبدع در نظر گرفت اما ورضی.
حل ارسطو مبتنی بر تمایزی است که او میوان وجوود : نخستین راهود بالعرضحل نخست: وجراه. 1

آید بایود هوم از وجوود بوه دهد آنچه که به وجود میکند و بر طبق آن نشان مینفسه و ورضی مطرح میفی
وجود آید و هم از لاوجود، یعنی از چیزی که به نووی هم هست و هم نیست. این امر مستلزم این است که 

. ارسطو خود با الئائیان موافق است که از ودم مطلق چیزی به 1ا از لاوجود به وجود نیایند مگر بالعرضاشی
توان گفت که چیزی از لاوجود بوه ما خود در این نکته با آنان موافقیم که به طور مطلق نمی»آید: وجود نمی
وجود آید منتها به صوورت ورضوی. آید. با این همه معتقدیم که ممکن است چیزی از لاوجود به وجود می

دهنده آنچه به آنکه ودم به سان وامل تشکیلآید بینفسه لاوجود است چیزی به وجود میزیرا از ودم که فی
نفسه، بلکوه از (. پس از نظر او، وجود نه از وجود فی191a)ارسطو، فیزیک،« وجود آمده است باقی بماند

آیود. ییم، وجود نه از ودم مطلق بلکوه از وودم نسوبی بوه وجوود میتر بگوآید. اگر واضحودم به وجود می
آیود، زیورا در ایون نفسه و آنچه قبلاا موجود اسوت بوه وجوود نمیگوید که وجود از وجود فیبنابراین، او می

آیود، بلکوه از مواده و است. پس، چیزی از ماده به وجود نمی« دور»صورت، قبلاا موجود بوده و این سخن 
حول نخسوت ایون همراه ماده است. نتیجه کلوی راه« بشود»آید، زیرا ودمِ صورتی که باید جود میودم به و

آید که این ماده همراه با وودمی اسوت است: آنچه بالعرض از چیزی که هست، یعنی، از ماده، به وجود می
آیود کوه جوود میکه به آن تعلق دارد. در وین حال، آنچه بالعرض از چیزی که نیست، یعنوی، از وودم بوه و

آید که به ماده آید، بلکه از ودمی به وجود مینفسه از ودم مطلق به وجود نمینفسه هیچ نیست؛ زیرا فیفی
 (.Ross, 494تعلق دارد )

دهد و به نووی ایرادات پارمنید  را نیوز حل دیگری که ارسطو ارائه میراهحل دوم: قوه و فعل: راه. 2
)تو دونامی ان( مبتنوی اسوت؛ یعنوی آنچوه بوالقوه اسوت. اموا  δυνάμει όνόΤ کند، بر مفهومرفع می

قابلیت وجود وبارت از قابلیت وجود چیزی است، زیرا از نظر ارسطو و نیز پارمنید  یا هور کوس دیگوری 
تواند از ودم معنی است. هیچ چیز نمیتواند بالقوه وجود داشته باشد، امری بیاین امر که لاوجود مطلق می

اند: به وجود آید، بلکه باید زیرنهادی وجود داشته باشد. برای قوه در فلسفه ارسطو دو معنی ذکر کردهمطلق 
قوه به معنی امکان، یعنی، توانایی اینکوه شوی از حوالتی بوه  -2توانایی ایجاد تغییر در چیزی یا در خود  -1

داشته باشد ممکن است. اما قوه میوان حالتی دیگر تغییر یابد که این قسم اخیر فقط در جایی که ماده وجود 

                                                 
1. Accidentally 
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( که آن نیز با صورت ملازم است؛ فعلیوت 175وجود و لاوجود یک حد وسط را توجیه نمود )قوام صفری، 
(Entelekheiaفعلیت در هنگام شدن و تغییر ماده و قبول صورت به وقو  می .).پیوند 

ای میان همیشه حالت واسطه»گوید: می همابعدالطبیعکند و در ارسطو با ایراد پارمنید  مخالفت می 
ارسوطو، «)وجود و لاوجود وجود دارد، پیدایش و ماده در حال تکاملی میوان آنچوه هسوت و آنچوه نیسوت

تواند قابلیت یا فعلیت وجودی را در حالت خاصی داشته باشد و شدن (. یک شیء می994aمابعدالطبیعه،
ت که از قبل در خود، قابلیت آن را داشت. هر چیزی که تون و تغییر تنها به وجود آمدن فعلیت موضووی اس

کند، بنابراین نه تنها این امکوان بورای شویء وجوود دهد از وجود بالقوه به وجود بالفعل سیر میبه تغییر می
تواند از وجود به وجود آیود، دارد که از لاوجود به وجود آید، بلکه این امر نیز صادق است که هر چیزی می

از وجودی که بالقوه است اما هنوز فعلیت نیافته است. البته باید توجه داشت که اگور چیوزی بوالقوه منتهی 
آینود وجود دارد آن قابلیت هر شیء و هر چیزی را نودارد. اشویای متفواوت از اموور متفواوت بوه وجوود می

ت آن را و این تمایز از مواده آید دارد و نه فعلی(. بنابراین، ماده قابلیت آنچه را که به وجود می1069b)همو،
آید. گرفته شده است، زیرا ماده بالقوه، آن چیزی است که موجود است و نه فعلیت آن چیزی که به وجود می

شوود و از آنجوایی ولت اینکه ماده چنین ماهیتی دارد، ودم است که در واقع غیاب آن فعلیت محسووب می
ه واقع امر بالقوه در چیزی قرار دارد که در طبیعوتِ خوود، که ودم، غیاب آن چیزی است که بالفعل است؛ ب

(. وجوود بوالقوه بوا Simplicius,125مند است و قابلیوت رسویدن بوه آن را دارد )از خصیصه خاصی بهره
 یابد.دریافت صورت است که به فعلیت نهایی خود دست می

شویء موجوودی در جهوان محسوو  بر این اسا ، آموزه قوه و فعل به نحو لاینفکی با این امر که هر  
ای ها فقط دو نحوه بررسی شویء واحود هسوتند، اگور شویخورد. آنترکیبی از ماده و صورت است گره می

طبیعی را به صورت ایستا در نظر بگیرید و ساختار آن را در لحظه مفروضی تجزیه و تحلیل کنید درخواهید 
ر تغییر و رشد و در واقع از منظر پویایی به آن بنگریود یافت که مرکب از ماده و صورت است، اما اگر از منظ

کوشد به فعلیت خود دست یابود. اصوطلاح فعلیوت یوا ای است که میتوان گفت که آن شیء امر بالقوهمی
رسواند، آنگونوه کوه طبیعوت بوه آن توان برای کل مرکبی به کار برد که سیر خود را به کمال میفعالیت را می

ای را تعیوین دارد که در مقام ونصوری کوه ماهیوت خواص شویینکه صورتی را دریافت میتمایل دارد و یا ا
توان به معنایی به مثابه خود آن شی در نظر گرفت. ماده را باید به مثابه زیرنهاد فاقد صوورتی در کند و میمی

 نظر گرفت که چیزی نیست مگر اینکه صورتی را دریافت دارد.
 

 گیرینتیجه

ترین مباحوث مطورح در میوان هوای آنهوا از قودیمیآورنده اشویاء و موجوودات و ولت وجودمبادی به
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فیلسوفان بود که در ارسطو، شکل مدون خود را پیدا کرد. ارسوطو ولول را در چهوار قسوم موادی، صووری، 
 . با در نظر گرفتن مطلب1گوید: قبل از او فقط دو ولت شناخته شده بودکند و میفاولی و غایی منحصر می

فوق، و لحاظ این نکته که در نظر ارسطو طبیعت با پویشی درونی، مبدع حرکت را در خود دارد و بوه سووی 
وجود آمودن اشویاء دخالوت دارنود، مواده و غایتی )فعلیت( روان است. اما مبادیی که از درون در تغییر و به

دهند، نیازمند ونصر سومی هسوتند صورتند، ولی این دو ولت و مبدع برای اینکه بتوانند نقش خود را انجام 
هوای پیشوینیان و گیوری از آموزهتوان آن را نیز ولت محسوب نمود. بنابراین، ارسوطو بوا بهرهکه به نووی می

کوشد معمای تغییور در طبیعوت را افزاید و میبر آنها می« ودم»تکمیل مبادی والم، ونصر سومی با ونوان 
 حل نماید.

و « شودن»شود که وقل و اندیشه بشوری، آن را بورای تبیوین ی محسوب میودم در فلسفه ارسطو مبدئ
دهد. از نظر او حرکت، کمال اول برایشی بالقوه است و ماده قوه محضی اسوت تغییر، در بطن ماده تمیز می

کند. اما با توجه به نظوامِ طبیعوت در فلسوفه که برای به دست آوردن صورت که غایت آن است، حرکت می
پویش درونی آن، وجود ودم برای تبیین حرکت ضروری است. باید دلیل مرجحوی بورای حرکوت ارسطو و 

کند. بنوابراین وجود داشته باشد که همان نبودِ صورت است و ماده برای بدست آوردن آن کمال، حرکت می
بوه منزلوه تووان شود. اگرچه این مبدع را نمیودم به این معنا، مبدع و ولت محسوب می فیزی در طبیعت و 

ونصر شیء یا ولتی ذاتی همچون ماده و صورت محسوب کرد، زیرا ودم مبدایی نسبی است و در محصول 
رود. تنها ماده و ماند، بلکه در طی فرایند تغییر از میان مینهایی به ونوان جزء تشکیل دهنده آنشی باقی نمی

گویود اید به این دلیل باشد که ارسطو میدهنده اشیاء طبیعی هستند. شصورت به ونوان مبادی ذاتی تشکیل
کند. اموا ای نمیآید، ترکیبی از ماده و صورت است و به ودم به ونوان ولت اشارههر چیزی که به وجود می

دهد و بر این باور است که هر چیزی در تبیین وجود شیء و تغییورات با توجه به تعریفی که از ولت ارائه می
تووان وودم را نیوز بوه مثابوه شود، پس مید، به ونوان ولت آن شیء محسوب میروی داده در آن دخیل باش

ارسطو با نقشی که در فرایند پیودایش و  فیزی طور که دیدیم، ودم در نووی ولت در نظر گرفت، زیرا همان
 آورد.تغییر بر وهده دارد، در واقع به نووی امکان این فرایندها را فراهم می

مهم دیگر فلسفه ارسطو یعنی وجود نسبی و قوه و فعل مرتبط اسوت. در واقوع، این موضو  با دو بحث 
قوه همان ودم فعلیت و فقدان صورتی در ماده است. ارسطو از طریق این آموزه، به معموای الئائیوان پاسوخ 

ر یوا از لاوجوود. د -2یا باید از وجود ناشوی شوود  -1شود گفتند اگر چیزی موجود میدهد. الئائیان میمی

                                                 
از فیلسوفان پیشین، لااال افلاطون علاوه بر علت مادی صوری، دمیورژ را به عنتوان علتت    . البته این سخن جای اشکال و نقد جدی دارد.1

 یی مطرح کرده بود.فاعلی، و مثال خیر را به نوعی به عنوان علت غا
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معنی است. در صورت دوم نیز لاوجود و صورت نخست، آن قبلاا موجود بوده و صحبت از موجود شدن بی
ودم باید قبلاا چیزی باشد تا موجود از آن بوجود آید و این تناقض است. با بحث ودم نسبی و همچین امور 

آید، اما ایون ودم نسبی بوجود می شود. در نظر او، وجود نه از ودم مطلق، بلکه ازبالقوه ایراد پاسخ داده می
طور که گفته شد ودم، ولتی ذاتوی همچوون مواده و رود. در واقع، همانودم با حصول صورت، از میان می

صورت نیست، بلکه وجودی نسبی و وابسته به این دو دارد. همچنین، امر بالقوه نیوز در واقوع، هموان وودم 
طریق ضومن رفوع شوود بودینصورت را دارد. ملاحظوه می صورتی است و ماده قابلیت بدست آوردن آن را

توان از ودم، به ونووان نوووی ولوت یواد وویصه دیرین فلسفه، در مبحث تغییر و کون و فساد، همچنین می
 نمود.
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