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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(.میرعایت نشده باشد، مقاله به نویسنده برگشت داده « مقالات

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

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

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

 رسد.ها مییه به اطلاع نویسندگان مقالهـ نظر نهایی هیئت احریر 6

 
 
 

 
 

 
 
 

 
 
 

 

 

 

 

 



 
 
 
 
 

 
 

 راهنماي تدوين مقالات
 

هاي نو و اصيل در هايي را منتشر خواهد کرد کر حاوي يافتراين نشرير فقط مقالر 
هاي فلسفر و ک م باشد. هيئم تحريرير همواره از دريافم نتايج تحقيقاد استادان  زمينر

هايشان در نشرير کند. پژوهشگراني کر مايلند مقالرپژوهشگران و صاحب نظران استقبال مي
 فر و ک م انتشار يابد  شايستر اسم بر نكاد زير توجر فرمايند: جستارهايي در فلس

هايي را بررسي خواهد کرد کر قب َ در جاي ديگر چاپ نشده هيئم تحريرير فقط مقالر -1

اي ديگر نيز فرستاده نشده باشد. بديهي اسم پس از تصويب  حق زمان براي نشريرو هم
 چاپ مقالر براي متلر محفوظ اسم.

هاي ن غالب نشرير فارسي اسم؛ ولي در مواردي بنا بر تشحيص هيئم تحريرير مقالرزبا -2

 ارزنده عربي و انگليسي نيز قابل چاپ اسم.
 کلمر(. 8500صفحة متلر باشد )حداکثر  25نبايد بيشتر از  حتم مقالر -3
حداکثر در ها و نتايج( بر دو زبان فارسي و انگليسي چكيدة مقالر )شامل اهداف  روش -4

واژه( بر دنبال هر  7و حداکثر  3هاي مقالر )حداقل سطر ضميمر باشد و کليد واژه 10
 چكيده بيايد.

مصوب فرهنگستان زبان و ادب فارسي )قابل دسترس در « دستور خط فارسي»رعايم  -5
 سايم فرهنگستان( الزامي اسم.

 زاد اسم.آ هيئم تحريرير در اص ح و ويرايش علمي و ادبي مقالر -6
هاي تحصصي و ترکيباد خارجي با ذکر شماره در هاي خاص و واژهشكل لاتيني نام -7

 پاورقي درج شود.
نام کامل نويسنده  رتبة دانشگاهي يا عنوان علمي و نام مؤسسة متبوع وي بر دو زبان  -8

فارسي و انگليسي قيد و همراه با نشاني پستي  شماره تلفن و نشاني الكترونيكي ارسال 

 گردد. در مقالر هاي مشترک  نام نويسنده مسئول قيد شود. 
بر مقصود  ب فاصلر پس از نقل مطلب  ارجاع بر منابع  حاوي حداقل اط عاد وافي -9

 يا اشاره بر آن در درون متن و ميان دو کمان ) ( بيايد.

منظور از حداقل اط عاد  نام صاحب اثر و شمارة جلد و صفحة منبع يا کد متداول  -9-1
 آن اسم؛ 

  در مورد منابع لاتين اط عاد داخل دو کمان بر صورد لاتين درج شود. -9-2



رتي کر از يك نويسنده چند اثر مورد استناد قرار گيرد  لازم اسم با درج نام در صو -9-3

 اثر پس از نام مؤلف در هر مورد رفع ابهام شود.
هاي توضيحي شامل توضيحاد بيشتري کر بر نظر مؤلف ضروري بر نظر يادداشم -9-4
نير بر مأخذي ها چنارسد  با ذکر شماره در پاورقي همان صفحر درج شود. در يادداشممي

 شود.ارجاع يا استناد شود  از همان شيوة ارجاع درون متني تبعيم مي
ضروري اسم فهرسم منابع بر ترتيب الفبايي نام خانوادگي يا نام اشهر نويسندگان  -10

)منطبق با مستند مشاهير ايران يا فهرسم کتابحانة ملي( در انتهاي مقالر بيايد. عناصر 

 ها و ساير مراجع بر شرح زير اسم:ها و گزارشها  کتابقالرکتابشناختي در مورد م
نام نويسنده  عنوان کامل مقالر )داخل گيومر(  نام متلر يا متموعر مقالاد  ها:مقالر -10-1

)با حروف ايرانيك يا ايتاليك(  جلد يا دوره  شماره  سال انتشار  شمارة صفحاد آغاز و 
 انتام مقالر.

نويسنده  عنوان کتاب )با حروف ايرانيك يا ايتاليك(  نام مترجم يا  ها: نامکتاب -10-2
 سال انتشار.  مصحح  نوبم چاپ  محل انتشار  نام ناشر  

 اط عاد کافي و کامل داده شود.  ها و ساير مراجع:گزارش -10-3
اي هاي ذکر شده در مقالر اگر مربوط بر هتري شمسي باشد بدون هيچ نشانرتاريخ -11
کر شوند. در غير اين صورد براي تاريخ هتري قمري از ع مم اختصاري ق. و براي ذ

 مي دي از نشانة م. استفاده شود.
براي ارجاع بر آياد قرآني اسم سوره و شماره آير در داخل پرانتز نوشتر شود. مثال:  -12

 (.2)کوثر:
محتواي داخل آن بدون پرانتز )(  و آکولاد ][ نسبم بر قبل و بعد آن با فاصلر و  -14

شود مگر آن کر نسبم بر نيز همين قاعده رعايم مي»« گيومر در مورد  فاصلر تايپ شود.
 شود.ماقبل نيز با فاصلر نوشتر مي

ع ئمي نظير ويرگول ) (  نقطر ).(  نقطر ويرگول )؛(  و دو نقطر ):(  نسبم بر ماقبل  -15
 هايي نظير پرانتز و گيومر باشد.ها نشانرآنخود بدون فاصلر تايپ شوند؛ حتي اگر ماقبل 

بايد بر صورد « ام  اي  ايم  ايد و اند»و نيز متموعر « نمي»و « مي»پيشوندهايي نظير  -16

 ام.روم؛ خستر؛ نظير: مينوشتر شوند« نيم فاصلر»جدا و با 
ماتي نظير: ( )در کلــٌو  ــٍ  ــًهاي ثانوي خط فارسي گذاردن تنوين )در ميان نشانر -17

اولاً  قب ً  واقعاً  مضافٌ الير  بعبارةٍ اخري(  مدّ روي الف )نظير آرد  مآخذ( و ياي کوتاه 

روي هاي غيرملفوظ )نظير نامة من( الزامي اسم و در بقية موارد )تشديد  فتحر  کسره و 



 
 
 
 
 

 
 

ي/ ضمر( غيرالزامي اسم مگر آن کر موجب ابهام و التباس شود؛ نظير: معين/ معيّن؛ عل
 عِلّي؛ بنا/ بنّا؛ عُرضر/عَرضر؛ حَرف/ حِرَف.

حروفييني شده و براي بارگذاري آن از  wordضروري اسم مقالر بر روي نرم افزار  -18

 طريق نرم افزار سيستم مديريم مت د وب سايم دانشگاه فردوسي مشهد اقدام شود.  
و برخورداري از حداقل پذيرش اولير مقالر منوط بر رعايم راهنماي تدوين مقالاد  -19

 استاندارد پژوهشي و پذيرش نهايي آن منوط بر تأييد داوران و هيأد تحريرير اسم.

 شود.هاي ارسال شده بازگردانده نميمقالر -20
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 چکیده
س ۀدر حوز ديجد یهاهيآوردگاه نظر کیهرمنوت شناخت مبان ریفهم و تف ست.  دارد که  تیرو اهمآناز یکیهرمنوت یهاهينظر یا

مؤلف،  ۀبر ارکان چهارگان یکیمباحث هرمنوت یعنوان محور کانونبه ری. فهم و تفسکندیفراهم م لینقد و تحل یبرا یبستر مناسب
سر و زم ستوار ا نهیمتن، مف س ندياز ارکان چهارگانه در فرا کينقش هر زانیبه م یکیهرمنوت یهاکرديرو زي. تماستا  ریفهم و تف

ستگ سلام شمندياند یکیهرمنوت یآرا یمقاله مبان نيدارد. در ا یب صر ا ستر ،یمعا شب صر  ستیو هرمنوت ،یمحمد مجتهد  معا
اختلاف  دهدینشان م ادشدهي ۀچهارگان یهامحور در یقیتطب یشده است. بررس لیو تحل یهانس گئورگ گادامر، بررس ،یغرب
آن دو  یمبان ی؛ ولو مطلق است ینقش مؤلف، قطع یعني ر،یفهم و تفس ۀگانرکن از ارکان چهار نیو گادامر در اول یشبستر یآرا

متن،  یريپذئتقرا یهاو گادامر در مقوله یهم وجوه اشههتراد دارد و هم افترا . اهم اشههتراکات شههبسههتر گر،يدر سههه رکن د
ستنطا ، دور هرمنوت یمندخيتار ضرورت ا ستهشیپ ریو تأث یکیفهم،  س نديدر فرا هادان شان بر  ریفهم و تف ست و اهم اختلافات ا

 فهم است. نديفرا یمندناروش اي یمندفهم و روش نديحذف آن در فرا اينقش قصد مؤلف  ریسر تأث
.گادامر ،یشبستر ک،یهرمنوت ر،یفهم، تفس ،یمبان: واژگان کليدي
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 مقدمه

سیر، محور سلامی و  کانونی فهم و تف شته، علمای ا ست. در گذ ضر ا سیری و هرمنوتیکی در قرن حا مباحث تف
سفی  سلط بر قواعد زبانی و فنون ادبی بدون نیاز به مباحث نظری و فل سیر متون مقدس را ت اهل کتاب لازمۀ فهم و تف

ستند؛ ازاينمی سیرهای اولیه با هدف ابهامدان صطلاحات غزدايی از مفهوم واژهرو تف صول و قواعد ها و ا ريب و ارائۀ ا
 شد. ادبی برای فهم صحیح متن تألیف می

تغییر و تطور مباحث هرمنوتیک در طول  دلیلرود، بهمحور کانونی دانش هرمنوتیک که فهم و تفسیر به شمار می
ر اسههت. دتوان گفت واژۀ هرمنوتیک مشههترد لفظی ای که میگونهزمان تعاريف متفاوتی را به خود گرفته اسههت؛ به

سیر متون مقدس به شمندان، چرخش مباحث هرمنوتیک از قواعد خاصِ تف سه قرن اخیر با نظريات جديد اندي طول 
شدن به خود فهم و فرايند آن، موجب گسترش دامنۀ آن شد. اين سوی قواعد عام فهم و تفسیر متن و در ادامه معطوف

ستم با نظريه شاگردش گادامرم( 1976تا  1889)های هايدگر دانش در قرن بی مبدل به نوعی م(، 2002تا  1900) و 
ستی سفی و بهه صۀ شناسی فهم و پیدايش هرمنوتیک فل شخ سّر محوری، م شد که مف سفۀ هرمنوتیکی  تعبیر ديگر فل

صلی آن به ست که او در احیای هرحال عمدتاً بهبهتا 1960دهۀ وازۀ گادامر از آيد. آشمار می ا شی ا منوتیک سبب نق
ترين آثار هرمنوتیک قرن ( مشهههورترين اثر گادامر، از مهمحقیقت و روش) Truth and Methodايفا کرده اسههت. 

شناخته می ستم  سفی نه و  با نظريۀ گادامر، هرمنوتیک به فعالیتی کاملًا جديد تغییر ماهیت دادشود. بی هرمنوتیک فل
 (. 96 ویتگنشتاین و گادامر، طحی همگانی شد )لان،يک فعالیت مقطعی و محدود، بلکه عملی مقبول در س

گیری نظريات نوانديشانه در بین انديشمندان گیری و شکلمباحث هرمنوتیک در دنیای اسلام نیز موجب موضع
کید بر بی نیازی اسلامی شد. گروهی از عالمان اسلامی با رويکرد سنتی به متون و منابع اسلامی )قرآن و سنت(، تأ

ستری اين منابع شب شی مانند  معتقدند که گريزی از  1از مباحث نوپديد هرمنوتیک دارند و گروه ديگری با نگاه نواندي
پرداختن و بازخوانی متون دينی بر اساس هرمنوتیک وجود ندارد و بايد مانند گذشته که مسلمانان از طريق مواجهه با 

اسلامی را به وجود آوردند، اکنون در اين عرصه نیز فلسفۀ يونان، فرهنگ غرب، مسیحیت و يهوديت، فرهنگ و تمدن 
شند. شأ اثر با ضور يابند و من سنتی و آرای  2بايد ح ضوعات فهم متن دينی و نقد فهم  شتر پیرامون مو ستری بی شب آثار 

 در دسترس است.  3هرمنوتیکی، کلامی و فقهی خاص متمرکز شده و در وبسايت شخصی ايشان
برانگیزی نظريات جديد هرمنوتیکی در حوزۀ فهم و تفسههیر متن؛ اعم از متون مقدس زايی و چالشتوجه به ابهام

گويی به مسائل مربوط است؛ ازجمله اينکه چه رابطهو غیر آن، مؤيد اهمیت و ضرورت تحقیق در اين عرصه و پاسخ
شۀ اند سلامی با مباحث نوپديد هرمنوتیک در اندي سیر در مطالعات ا شمندان غربی بايد ای میان مباحث فهم و تف ي

                                                 
 گويم؟(با عنوان من چه می 1395آذر  4نامد )سخنرانیفکر نمی. اگرچه ايشان خود را نوانديش يا روشن1
 محقق از فايل صوتی.، برگرفتۀ ها در تفسیر قرآننخستین گام، دانشکدۀ الهیات، میزگرد 1394بهمن  26. مجتهد شبستری، 2
خصی ش]با نظر به اينکه شبستری برای استناد به آرای ايشان فقط وبسايت  www.mohammadmojtahedshabestari.com. وبسايت شخصی محمد مجتهد شبستری: 3

 شده ايشان است[.شده در اين مقاله، وبسايت و آثار چاپداند، مستندات استفادهخود را معتبر می
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با  آورد؟ محققدر چهارچوب دانش جديد هرمنوتیک چه نتايجی را به بار می متون مقدسبرقرار کرد؟ فهم و تفسههیر 
تحلیلی و با هدف شناسايی مبانی هرمنوتیکی فهم و تفسیر در آرای دو انديشمند معاصر از دو روشِ تحقیق توصیفی

مجتهد  ن سهؤال اسهت که بازخوانی تطبیقیِ مبانی فهم و تفسهیر در آرایدرصهدد پاسهخ به اي حوزۀ اسهلامی و غربی
ستری شانهانجامد؟ ای میو گادامر به چه نتیجه شب سیری نظر به قرابت ظاهری و نواندي ستریبودن رويکرد تف در  شب
کید هر دو بر نقش مفسّر و پیش گادامربا رويکرد هرمنوتیکی شناسی و هرمنوتیک حوزۀ دين ها در فرايند فهم فهمو تأ

خوان است. قرابت حداکثری داشته و هم شبستری با گادامر و تفسیر، فرضیۀ اصلی اين است که مبانی فهم و تفسیر
نشان از همت محققان در اين عرصه دارد، ولی در میدان بررسی تطبیقیِ مبانی  پیشینۀ تحقیقبرخلاف اينکه بررسی 

ضور دارند. صلی در فرايند  هرمنوتیکی، محققانِ کمتری ح سر، متن و زمینۀ تاريخی چهار رکن ا ازآنجاکه مؤلف، مف
(، چهارچوب بررسههی و 229تا  228، نظریهٔ تفسیییر متنآيند )واعظی، فهم و تفسههیر هر متن و اثری به شههمار می

 است. مقايسهٔ مبانی هرمنوتیکی شبستری و گادامر در اين مقاله بر اساس همین ارکان چهارگانه انسجام يافته 
 . تعریف اصطلاحات۱

نا ) جمع مبانی غت در (15فیروزآبادی، ج ا، واژهٔ مب تدا و معنایبه ل یاد، 17758، 12دهخدا، ج پايه ) اب (، بن
شود. مبانی فهم گفته می مقدمات و مقومات يک چیزشده است و در اصطلاح به  معنا 4شالوده، بنیان، اساس، ريشه

 صههطلاح مبانی بايعنی مقدمات و مقومات فهم و مبانی تفسههیر يا مبانی هرمنوتیک نیز بر همین سههیا  اسههت. ا
 (. 117تا  94و قواعد متمايز است )دهکردی و ديگران،  اصطلاحات مبادی، اصول

های هستند که مقدمات و مقومات، باورهايی توان گفت: گزارهمی اصطلاح مرکبِ مبانیِ فهم و تفسیردر تعريفِ 
شخور و ذهنی هایزمینهبنیادين، پس شمار می فکریِ  هایآب سیرکردن به  سر برای فهمیدن و تف روند. در اين مقاله، مف

  .است محقق مدنظر همین تعريف مختار
سیرکردن يا تأويلمعنای به hermeneuin، مأخوذ از فعل کلمۀ يونانی  Hermeneuticsواژۀ هرمنوتیک کردن تف
عنوان را به« s»همراه با   Hermeneuticsمعنای تفسیر يا تأويل است. غالباً واژۀبه hermeneiaو صورت اسمی آن 

کنند های وصههفی آن اسههتفاده میرا در کاربرد« s»بدون Hermeneuticنامی برای يک رشههتۀ خاص علمی و واژۀ 
ابلینگ  گرهارددادن و ترجمه کردن اسههت. توضههیح»کردن، ، بیانHermeneuticsترين معنای (. رايج19 ،)پالمر

در دامنۀ عنوان عام تفسیر جمع  ها راگانه کوشید تا آندان و فیلسوف سويسی( ضمن اشاره به اين معانی سه)الهیات
سؤالات بعدی از واژۀ لاتین ستفاده کرد و در جمع  interpretorکند. وی برای جلوگیری از  ضوع گفت که با ندی مو

ضیح و هر زبان بیگانه ضعیتی از طريق گفتار، هر کاربرد زبانی از طريق تو سیر میهر و شود ای از طريق ترجمه، تف
 (. 90و 89 رویکردهایی به تاریخ تفسیر قرآن، ، )ريپین

                                                 
تفسههیر به معنای بیان و  ؛12:460، ج  1414. تفسههیر به معنای شههناختن با قلب)ابن منظور، 6603، فرهنگ بزرگ سییخن؛ انوری، 64، مجمع البحریننک: طريحی، . 4

 (1384:380م(؛ اظهار معنای معقول)راغب اصفهانی،1999توضیح دادن)ابن فارس،
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 نقش مؤلف  .۲

مؤلف و قصديت »تحت دو عنوان  توانشبستری و گادامر در ارتباط با نقش مؤلف را میمبانی فهم و تفسیر اهم 
 مقايسه کرد. « معنابخشیِ مؤلف؛ تعیّن»و « در تولید متن

 الف. مؤلف و قصديت در توليد متن
داند. وی قائل کننده میشبستری در فرايند فهم و تفسیر، دريافتِ مقصود مؤلف از پديدآوردن متن را عامل تعیین

ترين مداخله و با استفاده از قواعد و قوانین مربوط به زبان )قواعد تفسیر( مفسر بايد از طريق پرسش با کم»است که 
 )مجتهد شبستری،« خواسته متن چه هدفی را برآورده سازد؟و روش نقد تاريخی جستجو نمايد که وی )مؤلف( می

ر( در فهم يک متن، يافتن مراد مؤلف از پ53 ،فرایند فهم متون نظر ديدآوردن متن در ( ازنظر شههبسههتری اولین گام )مر
دنبال علم الدلاله و زمان تولید آن اسههت. اگر مفسههر در پی يافتن دلالت مفردات و مرکبات جمله باشههد، در واقع به

شف مراد گوينده )همو، ست نه ک ست؟  رس گفتارد سمانتیک ا سۀ هرمنوتیک جدید چی ستری لازمۀ 39جل شب  .)
قراءت  همو،)داند داشههتن ارادۀ جدی گوينده و دلالت تصههديقیۀ آن می بودن آن و ثانیاً بودن کلام را اولًا بشههریمفهوم
  .(1نبوی

ست. ا هیچگادامر در فرايند فهم،  شی برای مؤلف قائل نی وگو و پرسش و فرايندِ فهم، تابع منطق گفتزنظر وی نق
رخدادِ زبانی و بازیِ صههورت پاسههخ بین مفسههر با متن اسههت که از امتزاج افق معنايیِ مفسههر با افقِ معنايی متن به

 308 ) دهندۀ مرکب واحدی به نام فهم هستندگانۀ فهم، تفسیر و کاربرد تشکیلعناصر سه يابد ومی ديالکتیکی تحقق
, Truth and method ,Gadamer ( يد: وی می طور کلی، معنای يک متن فراتر از آن چیزی اسهههت که به»گو

ازنظر . (372)همو، « معنای خود متن استطور خاص مربوط بهفهم بهمؤلفِ آن در ابتدا قصد کرده است. رسالت 
د تا باب ارتباطات تازه با متن مفتوح باشههد )همو، شههوگادامر معنای متن بايد بدون درنظرگرفتن قصههد مؤلف توجه 

و  (. مؤلف، خود يکی از مفسههران متن اسههت که تفسههیر و فهم او از متن هیچ رجحانی بر ديگر تفاسههیر ندارد395
 (.193)همو،  مفسران ديگر ملزم به تبعیت از تفسیر او نیستند

 معنا بخشیِ و تعيّن ب. مؤلف
ستری جمله شب شکیل میازنظر  شد تا بتوان دهند، بايد گويندههايی که کلامی را ت ای با ارادۀ جدی در ورای آن با

اراده و تعیین کرده، نباشههد و جملات صههرفاً با  ای که معنا راها را بررسههی، تفسههیر يا تحلیل کرد. اگر گويندهآن جمله
قراءت ها ممکن نیست )مجتهد شبستری، گونه قرائتی از آنهیچ در کنار هم پیدا شوند، توالی کلمات و تداعی معانی

 (. 15قرائت نبوی همو، دهند )هايی، متن نیستند و يک فکر را نشان نمیچنین عبارت(. 1نبوی
ست.  ازنظر گادامر، معنای متن سر با متن و کاربرد ا سخ مف تعیّنی از جانب مؤلف ندارد و تابع منطق پرسش و پا

پايانی تنها معنای يگانه و محدودی ندارد، بلکه معانی نامحدود و مفسرانِ نامحدود دارد. معنای متن، صفِ بیمتن نه
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 ( ,298gadamer, Truth and method،دنبال دارد)پايان از مفسههران را بهاز معانی محتملی اسههت که صههفی بی
نهايت است )همو، های متفاوت از متن، بدون هیچ محدوديتی همواره وجود دارد و روندی بیمکان قرائت و خوانشا

طور اصههولی گفت که هیچ اظهارنظر يا حکمی وجود ندارد که مطلقاً توان بهاعتقاد من میبه»گويد: ی میو .(373
ست باشهد )کوزنز هوی،  ای اسهت میان مفسهر و متن و موضهوع آن، زنظر گادامر تأويل )تفسهیر(، مکالمه(. ا67در

 (. 605و  570های محتملِ متن است )احمدی، معنا
 نقش مؤلف مرتبط با تحليل مبانی مقايسه و ج.

فهمیدنِ فعلی که مؤلف با گفتن،  ازنظر شههبسههتری مراد جدی متکلم يا مؤلف، عامل اصههلی تولید متن اسههت و
سوی ست و در واقع تعیّنِ معنای متن از  ست بخش مهمی از فهمیدن کلام او ا ست، انجام داده ا  ارادۀ جدی مؤلف ا

دهد و قائل اسههت که مفسههر در پی فهمِ گادامر در فرايند فهم با حذف نقش مؤلف، نقش اسههتقلالی به متن می ولی
ود مؤلف؛ يعنی متن تعیّنی از جانب مؤلف ندارد، بلکه بايد گفت متن افق معنايی معنایِ خودِ متن اسههت نه مقصهه

 مثابهٔ مفسر است. مؤلف در برابر متن بهبیان ديگر، معنای متن فراتر از قصد مؤلف است و مستقل دارد. به
 

 . نقش متن 3

تعین متن؛ »تفسیر را تحت دو عنوان؛ نقش متن در فرايند فهم و دو انديشمند مورد تحقیق در ارتباط با مبانی اهم 
 توان مقايسه کرد. می« متن و زبان»و « تکثر معنا يا

 الف. متن؛ تعين يا تکثر معنا 
و تاريخ پیدايش  ای بشری استاعم از گفتاری يا نوشتاری پديده شبستری تمام متون زبانی و متون مقدسازنظر 

 (. 11 قرائت نبوی از جهاناند )مجتهد شبستری، انسان، متن شدهصورت گفتار يا نوشتار يک دارند. اين متون به
تأملاتی بر  همو،پذير و قرائت پذيرند )متون، فهمقائل اسههت؛ ازجمله اينکه  هايیشههبسههتری برای متن وي گی

سانی از دین،  صل نبوده و با آن  (؛ هر83قرائت ان ست: معنا از متن منف متنی وجوه متعدد دارد و فهمیدنش بديهی نی
(؛ موضوع اصلی متن در واقع 16،هرمنوتیک ،کتاب وسنت بیگانه نیست؛ متن تنها اساس معنای مدنظر است )همو،

 کند که هیچکید می(. وی تأ15قرائت نبوی  همو،وغمّ خود قرار داده اسهههت )همان اسهههت که ماتِن متن، آن را همّ 
 همو،)شههوند ها وجودی پسههین دارند و باوجودآمدن الفام موجود میمعنايی بدون لفظ تصههورشههدنی نیسههت. معنا

ها در ز نگاه شههبسههتری بدون تفسههیر، هیچ معنايی فهمیده نخواهد شههد و بدفهمیا(. 9و قرائت نبوی 14قرائت نبوی
 (. 53، فرایند فهم متون همو،مکالمات مربوط به نادرست تفسیرکردن است )

گیری کلمات محصههول تدبر نیسههت، بلکه محصههول تجربه اسههت. کلمه، بیانِ روح يا ذهن ازنظر گادامر شههکل
پذير ولی عمل فهم و تفسیر متن، پايان ناپذير است متن فهم (.225نیست، بلکه بیان موقعیت و هستی است )پالمر، 

(Truth and method,373   ،Gadamer ). کلمۀ »گويد: ای برای فهم ندارد. وی میزبان نقش ابزاری و نشههانه
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ای نیست که آدمی آن را وضع کند، همچنین شیءِ موجودی نیست که آدمی برای آن معنايی بسازد و به زبانی، نشانه
ست ست. کلمه، همواره از قبل معنادار ا صوری معنا در خود کلمه نهفته ا شد. جنبۀ ت (. ازنظر 225)پالمر، « آن ببخ

صلت تأملی دارد و  سیار وسیعگادامر، زبان خ ضیهب ست. زبان، امری پويا و زنده ای و گزارهتر از زبانِ ق ای در منطق ا
تواند در زمینهکه گزاره در اظهار معنا محدوديت دارد و تنها میکند، درحالیاست که در همۀ صورِ فهم مشارکت می

ماند و به شههکل واقعی خويش شههود، پنهان میانی که در قالب آن اظهار میای از معای خاص معنا بدهد و پاره
ست که معنای متن می (.Gadamer, Truth and method,469شود )منعکس نمی ستقل و گادامر قائل ا تواند م

(. Gadamer،369و 248)هرش،  متمايز از مؤلف و خوانندهٔ آن باشد و بسته به زمان حال، معانی متعدد داشته باشد
«  تفسههیری درسههت و قطعی وجود ندارد سهها  اسهها»هیچ تفسههیرِ کامل و نهايی و قطعی از متن وجود ندارد: ازنظر وی، 

(Gadamer ، Truth and method  ،359  67کوزنز هوی، و .) 
 ب. متن و زبان 
ستری، شب شکل از نگاه  ستمی از  سی ضعی و  سانی و ست که بهزبانِ ان سانهای اظهارات ا سیلۀ ان پديد آمده و  و

ای اسههت که از حروف و کلمات و منظور از کلام، پديده(. 8قرائت نبوی، شههبسههتری،  مجتهد )تکامل يافته اسههت 
صل می صود و افادۀ معنايی ادا و فهمی از آن حا ست و برای بیان مق شده ا شود )همو، قرائت نبوی، جملات ترکیب 

داند و الاذهانی میقائل نیسههت؛ چون متن و زبان را انسههانی و بین(. وی تمايزی بین متن دينی و مقدس و غیر آن 7
« ای غیر از صاحب ذهن )انسان( برای فهم متن دينی به زبان انسان مسدود استسوی فرض گويندهراه به»گويد: می

شود یای مفروض نباشد، اصلًا کلامی برای مخاطب محقق نم(. وی قائل است که اگر گوينده9 قرائت نبوی)همو، 
معنای کلام معنادار( جز با گويندۀ انسههانی تحقق زبان انسههانی )به»گويد: ( و می2قرائت نبویتا آن را بفهمد )همو، 

 (. 3قرائت نبوی )همو، « ممکن نیست
کید 57دهد )بلايشههر، هرمنوتیک را تشههکیل می گادامر بر آن اسههت که زبان، بحث اصههلی فلسههفۀ (. تکرار و تأ

(؛ , ,Gadamer, Truth and method 474توان فهمید، زبان اسههت )ای که میی مانند: هسههتیهايفراوان عبارت
بان، فصل ممیز انسان و حیوانات ز(؛ 487)همو،  (؛ هستی، زبان است457ما از جهان، زبانی است )همو،  بهٔ تجر

یستند؛ زبان سرشتی تأملی دارد ( و نیز توصیفاتِ زبان ابزار نیست؛ زبان و کلمات نشانه ن228تا  227است  )پالمر، 
سعودی سیر، 176تا  160 ،)م شۀ گادامر دارد. ازنظر گادامر ماهیت فهم و تف شان از اهمیت زبان در اندي (؛ همگی ن

 ,Gadamer, Truth and method« )ها، تفسیری است و تفسیر در زبان جای گرفته استهمۀ فهم»زبانی است: 
ها ها همان امتزاج زباندهد. امتزاج افقای است که در زبان روی میگادامر تجربۀ هرمنوتیکی حادثه عقیدهٔ . به(389

  (.378و پیدايش زبان مشترد است )همو، 
 تحليل تطبيقی نقش متن ج. مقايسه و
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ضوعی و  ست که با وحدت مو ستور زبان ا صلِ چینش الفام و جملات مطابق با د ستری، معانی حا شب ازنظر 
گادامر، نظر به دهند، ولیرا نشان می های مرتبط با هم يک افق ذهنی و يک فکردهد و پیوندمتن را تشکیل میی قصد

ها را وضع کند، بلکه جنبۀ تصوری هايی نیستند که آدمی آننشانه گیری کلمات محصولِ تجربه است. کلماتشکل
 معنا در خود کلمه نهفته است. 

شمند قائل به ستند، ولی با دلايل متفاوت. بهقرائت پذيری وفهم هر دو اندي ستری ٬پذيری معنايی متن ه شب عقیدهٔ 
سش سر با پر سته از مف ستهپیشهای برخا ست، موجب فهم که هايشدان های متفاوت و در هر دورۀ زمانی متفاوت ا

مؤلف و خوانندهٔ آن و بسههته به تواند مسههتقل و متمايز از ازنظر گادامر معنای متن میشههود و از متن میتکثر معنايی 
 زمان حال، معانی متعدد و متکثر داشته باشد. 

غیربشههری قائل نیسههتند؛ ولی ديدگاه آن دو دربارۀ ماهیت و متافیزيکی و شههبسههتری و گادامر برای زبان منشههأ 
شانه ضعی با هويت ن شأ پیدايش زبان را و ستری من شب ست.  ستگاه زبان متفاوت ا داند، ولی می الاذهانیای و بینخا

پذيرد و فصههل ممیز انسههان و حیوان و محل داند )نه ابزاری( که فهم در آن تحقق میگادامر زبان را امری وجودی می
 ها است و سرشتی تأملی دارد. تحقق عالم مشترد انسان

داند که پس از میداند، ولی گادامر متن را واقعیتی مستقلی پیوندهای معنايی متن را مرتبط با ماتنش میشبستری 
سر که افق معنايی مثابهٔ  گويندهبلکه خود به تحقق، ديگر با ماتن و مؤلفِ خودش ارتباط ندارد، ست در مقابل مف ای ا

 دارد. 
 

 . نقش مفسر 4

 فهم متن وپنج عنوانِ مفسر نقش مفسر در فرايند فهم و تفسیر را تحت شبستری و گادامر در ارتباط با مبانی اهم 
ها؛ ها و انتظارمفسر، علاقه؛ هاداوریها و پیشدانستهوگو با متن؛ مفسر، پیشعمل تفسیر؛ مفسر، استنطا  يا گقت

 مقايسه کرد.  توانمفسر و دور هرمنوتیکی می
 الف. مفسر، فهم متن و عمل تفسير

سانی که حتماً تاريخی و  ست که در درون ارتباطات ان ستری، فهم رخدادی ا شب ست، اتفا  ازنظر  اجتماعی ا
ست و رخداد نمیافتد و امری بینمی شناخت تفهّمی الاذهانی ا شد. چنین فهمی، فهمِ هرمنوتیکی و  سبی با تواند ن

  شود )مجتهد شبستری،است و متفاوت است از مطابقت با واقع يا دلالت دال بر مدلول که شناخت تبیینی نامیده می
خرداد  25آورید؟ شییما قرآن را چگونه به فهم در می ، همو،12قرائت نبوی همو،  ، 13،هرمنوتیک ،کتاب وسیینت

1396) 



                                      17                    و گادامر یمجتهد شبستر یآرا یدر مبان یقیتطب یبازخوان: ریفهم و تفس ک،یهرمنوت، دیگرانو  دهقان پور

شود تا متن يا گفتار شفاف شود و معنای خود را نشان دهد، در شناخت تفهّمی، مفسر با عمل تفسیر موجب می
شناخت تبیینی؛ يعنی توضیح متن يا گفتار به ستفاده از قواعد مربوط ولی  شود که عنوان يک پديده با ا ست تا معلوم  ا

 (. 13، هرمنوتیک ،کتاب وسنت اين پديده چگونه واقع شده است )مجتهد شبستری،
شدن با افق معنايی مؤلف و مشارکت در تجربۀ معنوی افقشبستری فهم متن را در گرو بازتولیدِ قصدِ مؤلف و هم

حب متن می مدلانه میصههها یدن ه ند و آن را فهم ئت نبویهمو، نامد )دا (. ازنظر وی، فهمِ از متون، فهمِ فهمِ 9قرا
. فهم و تفسههیر، امری 1396خرداد  25آورید؟ شییما قرآن را چگونه به فهم در می، پديدآورندگان متون اسههت )همو

بدون تفسیر هیچ متنی خود(، 13 ،هرمنوتیک ،کتاب وسنت همو، روشمند و لازمۀ فهم متن، عمل تفسیر آن است )
سّر با انجام آن15کند )همان، نمی خود معنايش را ظاهربه ست که مف سیر، فعلی ا شأ اثر می (. تف سازد دلالت را من

اول اينکه  ؛منظور فهم آن بر سهه نگرش انتقادی اسهتوار اسهتشهبسهتری قائل اسهت که تفسهیر متن به(. 15)همان، 
توان دارد و تفسیرهای متعدد میشدن هر متن تنها با تفسیر آن ممکن است؛ دوم هر متنی وجوه متعدد درست فهمیده

داد؛ سوم اينکه بايد معنای درست متن را تشخیص، انتخاب و توجیه کرد و تفسیرهای نامناسب و معانی نادرست را 
وی توجه به نگرش(. 289همچنین قائل است که تفسیر سه وظیفۀ انتقادی دارد )همان، ( و 16کنار گذاشت )همان، 

سبیب از مطلقهای انتقادی را عامل اجتنا سته )همان، انگاری يا ن ساب متن به  ( و16انگاری معنا دان لازمۀ حفظ انت
متون،  تمام( و قائل است که 11قرائت نبوی داند )همو، شدگی پیشین میمتن ماتن را، تفسیر متن متناسب با فهمیده

ستثنا بدون سیر ا شترد)لفظی و بینمی تف سان زبان م و فهم و  1397تیر  18هانی( ندارند. الاذشوند )همو، خدا و ان
تأملاتی بر قرائت  شود )همو،کثیر از متن می هایقرائت که موجب باشد متفاوت هایگونه تواند بهتفسیرشان هم می

توان اعتقاد، ايمان يا تجربهٔ دينی را به داند که نمیای عقلی و فلسههفی میفهمیدن را مسههئله(. او 83، انسییانی از دین
 شبستری، حقیقت(. از ديدگاه 1396 خرداد 25، آورید؟شما قرآن را چگونه به فهم در می،  گذاشت )همو،جای آن 

سازی دائماً  بايد سازی و باز شود مخدوش بودنشجاودانه تا شود نو ستفاده ابزار و ن  جديد فنون و علوم از آن هم ا
تأملاتی بر قرائت  شود )همو،می پرداخته آن به گسترده و جدی صورتبه امروزه که است هرمنوتیک فلسفی ازجمله

 (. 89  انسانی از دین،
سفی خود  شود. وی در معرفی هرمنوتیک فل صل  ست که فهم لزوماً از طريق روش بايد حا گادامر قائل به اين نی

کنم، روش جديدی در تفسههیر يا تبیین نیسههت؛ بلکه بودن متصههف میگويد: هرمنوتیکی که من آن را به فلسههفیمی
ازنظر گادامر فهم يا تجربۀ هرمنوتیکی،  .(Gadamer, Truth and method , 111)شههناسههی فهم اسههت هسههتی

ست که اتفا  میواقعه ست که با ما به گفتای ا شیا ا صول فعالیت خود ا شیند، نه آنکه وگو میافتد و اين اتفا  مح ن
 (. Gadamer, Truth and method, 465بندد )کار میمحصول اِعمال روشی باشد که فاعل شناسايی به 

ست:  سیر درحقیقت يک چیز ا سیر»در نگاه گادامر، فهم و تف ست. ازاين (interpretation)فهم همواره تف رو ا
ست )همان،  شکار هرگونه فهمی ا شکل آ سیر،  صر کاربرد (. و307تف سیر، عن ی در فرايند فهم، علاوه بر فهم و تف
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(application) منظور گادامر از کاربرد اين اسههت که مفسههر بايد زمینۀ موجود و (. 308د )همان، افزايرا هم می
گادامر عمل فهم و (. 240، درآمدی بر هرمنوتیک، فعلی تفسههیر را در نظر بگیرد، نه بسههتر پیدايش اثر را )واعظی

دارد و بازتولید ذهنیت و قصد داند که فراتر از مؤلفِ آن گام برمیمشترد مفسر و متن می تفسیر را تولید معنای جديد
داوری و کاربرد اثرپذيری فهم از تاريخ و سنت، تأثیر پیش (Gadamer, Truth and method, 296)مؤلف نیست 

بودن فهم ازنظر و تطبیق معنای متن به موقعیت هرمنوتیکی مفسههر و پرسههشههگری مداوم، همگی دلالت بر تولیدی
عقیدهٔ او معیاری برای ترجیح فهمی بر به(. 375، همان« )گشايديی را میهای معناپرسشگری امکان»گادامر است: 

يد: ها وجود ندارد و میسهههاير فهم فهمیم، البته اگر کافی اسهههت که بگويیم ما به طريقی متفاوت با ديگران می»گو
  (.373مان، ناپذيراست )هازنظر گادامر عمل فهم و تفسیر متن، پايان (.297)همان، « اساساً چیزی بفهمیم

 گو با متنو يا گفتب. مفسر، استنطاق 
هايی دربارۀ علائق و انتظارات مؤلف، دستیابی به معنا و مراد مؤلف، متن را با پرسش ازنظر شبستری مفسر برای

صدور گفتار و مخاطبان، داده شرايط تاريخی  ضعیت و  ستنطا  میو کند )مجتهد ها و امکانات زبانی مؤلف و... ا
ستری،  سنتشب سته مخاطبان بفهمند را با تا آنچه که پديدآورندهٔ متن بیان کرده و می (37، هرمنوتیک، کتاب و  خوا

کارگیری اين ابزار، مبتنی بر داوری دربارۀ ابزار و کلید فهم اسههت و به عقیدهٔ وی اسههتنطا ،دسههت آورد. به تحقیق به
توانسههته قصههد کند و چه معنايی را نمیعنايی را میمقصههود گويندۀ متن اسههت که پديدآورندۀ متن، رسههاندن چه م

شخیص آن هم به محک سته؟ ت ضايتهايی نیاز دارد که مباحث آن هنوز بهها و داوریتوان شن صورت ر شی رو بخ
 (. 28تا  25نشده است )همان، 

فرايند ازنظر وی   (Gadamer, Truth and method, 370)داندپرسش می علوم انسانی را منطق گادامر منطق
شود. مفسر در افق معنايی خود ها و افق معنايی اوست( از متن آغاز میداوریفهم با پرسش مفسر )که متأثر از پیش

دهد؛ گرچه اين پاسخ نهايی نبوده اش پاسخی ارائه میافکند و متن هم در افق معنايیسوی متن پیش میپرسشی را به
سر  ست. در ادامۀ اين گفتپبرای و خود برانگیزانندۀ مف شی مجدد ا س سر و وگو با امتزاج افقر ها نوعی توافق میان مف

بسا مؤلف در لحظۀ خلق اثرش آن را فهمی که چه .(375تا  374دهد که حاصل آن، فهم است )همان، متن رخ می
ست. چنین فهمی هیچ شته ا ست نمیملحوم ندا شناخت مطلق د ضای گاه به  يابد؛ چون سرشت ما آدمیان هرگز اقت

« تواند آن را جستجو کندخداوند شايد حقیقت را بداند، اما انسان تنها می»گويد: ادراد تام حقیقت را ندارد. وی می
سرانجام به توافقوگوی هرمنوتیکی، همانند گفتگفت (. چنین134)ريکور،  سر و متن  وگوی واقعی دو نفر،  میان مف

ين توافق، حاصل مشارکت فعال (. اGadamer, Truth and method,388انجامد )و رسیدن به زبانی مشترد می
ست  ستیور، ديالکتیکی طرفین ا گو ويک نبوده، بلکه طرفین به اين گفتکنترل و هدايت ماهرانه هیچو تحت (187)ا
(. ازنظر گادامر فهم، همیشه پاسخ به پرسش است؛ ولی پرسش162، نیچه و ديگران)شوند کشیده  و با آن درگیر می
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 ,Gadamer)سوی معنای درست رهنمون و موجب گشودگی و آشکارشدگی اشیا نشود، انحرافی است هايی که به
Truth and method, 364)  ،(. 220وتنها راه يافتنِ پرسش درست، غور در خود موضوع است )پالمر 

  هاداوریو پيش هاهدانستج. مفسر، پيش
سبتی نمی ستری با مجهول مطلق هیچ ن شب سؤالاز ديدگاه  سر برای  کردن از توان برقرار کرد. به همین جهت مف

ساس پیش ست بر ا ستهمتن که آغاز فهم ا سؤال قرار  هايی کهدان ست، متن را مورد  سبو  به علائق و انتظارات او ا م
را های خود را مرکز معنای متن محسههوب نکرده و معنای آندانسههتهپیش دهد، ولی مفسههر بايد مواظب باشههد تامی

ستری،  شب سنت، تحريف نکند )مجتهد  کید می(. ا23و  22هرمنوتیک، کتاب و شان تأ سر برای بهي ستکند که مف د
که وجود  هايیآوردن معنای مدنظر مؤلف از هرطريقی که بخواهد برود و معنا را کشف و تفسیر کند؛ در واقع از معنا

کند های خود به متن تحمیل میفهمگويد و مدعا اين نیسههت که مفسههر، معنا را متناسههب با پیشدارند، سههخن می
 (. 292تا  291)همان، 

سراغ متن نمی سانی با ذهن خالی  ضۀ پیشازنظر گادامر، هیچ ان ر هايش به متن با آن گفتداوریرود، بلکه با عر
ساطت و دخالت پیشرکند. تلاش برای وگو می ست. داوریهايی از و سیر، نامعقول و ناممکن ا ها در عمل فهم و تف

گفتن با ما آماده شههود. هر تصههورات اسههت، تا معنای متن بتواند برای سههخنگرفتن پیشمعنای بازیتفسههیر، دقیقاً به
سیری بايد خود را با موقعیت هرمنوتیکی  Gadamer, Truth and طبق کندای که به آن تعلق دارد، هماهنگ و منتف

method, 397). ها ناممکن اسههت و راه ها، حذف آنداوریبودن پیدايش پیشغیرارادی دلیلی قائل اسههت که بهو
فاصلۀ زمانی است که  5اغلب»گويد: های درست و نادرست، گذشت زمان است و میداوریتمايزگذاشتن بین پیش

های درست و مولد داوریتوانیم پیشتواند معضل نقد را در هرمنوتیک حل کند؛ يعنی اين مسئله را که چطور میمی
سوءفهم میداوریفهم را از پیش ست که موجب  سیمهای نادر شنا ها داوریجود پیشو .(298)همان،  «شود، باز

قدر که پیشآن(: »47ها بود )بلايشر، دنبال حفظ و بالندگی آنو بايد به هاستضامن پويايی متن و طراوت معانی آن
 (. 74نیچه و ديگران، )« هايمان نیستنداند، داوریمان سهیمها در ساختن هستیداوری

 ها و انتظارها د. مفسر، علاقه
ست، ولی به سیر انکارناپذير ا سر در روند تف ستری علائق و انتظارات مف شب سؤالعقیدهٔ  ها مطرح ازنظر وی اين 

توان به دسههت آورد علاقه و انتظار مفسههر با علاقه و انتظاری که پديدآورندۀ متن در پديدآوردن آن اسههت: چگونه می
داشته، انطبا  دارد؟ مخصوصاً اگر متن در زمان بسیار دوردست نوشته شده باشد. چگونه ممکن است شخص مفسر 

گاه شههود؟ )مجتهد شههبسههتریهای وی را شههکل میو پنهان خود که سههؤالبه همۀ علائق و انتظارات پیدا   ،دهند آ

                                                 
عنوان معیار غالب بهرا  ، فاصههلۀ زمانی را تنها معیار ذکر کرده بود، ولی در چاپ پنجم با تعديل نظر خود، آنو روشحقیقت های قبل از چاپ پنجم کتاب . گادامر در چاپ5

ست و عبارت را از  سنجش پیش»آورده ا ستتنها معیار و ملاد  صلۀ زمانی ا ست که می»عبارتِ ، به «داوری فا صلۀ زمانی ا ضل نقد را در هرمنوتیک حل اغلب فا تواند مع
 ، تعديل کرده است.«کند
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داند که تفسیرکردن را در آن می درست فهمیدن و (. شبستری شرط لازم درست25تا  23هرمنوتیک، کتاب وسنت، 
رار داده و انتقاد ها را در معرض داوری قها، علائق و انتظارات خود را منقح سههازد؛ ثانیاً آندانسههتهمفسههر اولًا پیش

اين مفسر است که بايد در هر مورد نشان دهد ( 33ها با جان و دل بپذيرد )همان، ديگران را برای تصحیح و تنقیح آن
کردن در میان لازمۀ داوری وی(. 25تا  23با هنر تفسیری خود تا چه اندازه بر اين مشکلات فائق آمده است )همان، 

سیرهای متفاوت متن را داور سیرتف ست که گمراه (33داند )همان، ها میی دربارۀ مقدمات و مقومات آن تف و قائل ا
سیر متنی، نتیجۀ گمراه ستهشدن در پیششدن در تف شی از آندان شدن در ها و درنتیجه گمراهها و علائق و انتظارات نا

 (. 24طرح سؤالات است )همان، 
وگويی بین مفسههر و و سههؤال، هیچ گفتداوری رات، علائق، پیشگادامر بر اين باور اسههت که بدون انگیزه، انتظا

های نظر گادامر، اسههتفاده از انتظارات و اندوخته درداوری پیش شههود. معنایگیرد و فهمی حاصههل نمیمتن در نمی
ست و بدون آن نه فهمی ايجاد می سیری ا شروع هر فهم و تف صولًا نقطۀ  ست که ا شی به ذهن ذهنی ا س شود و نه پر

داوری توسههط گادامر مخالفت با ديدگاه (. علت گزينش اين معنا برای پیش303تا  304آيد )ربانی گلپايگانی، می
های قوام آن؛ مقابله با های بنیادين عصر روشنگری و مايهداوریيکی از پیش»داوری بود: ری علیه پیشگعصر روشن

تفاوت پیش منشههأ اختلاف تفاسههیر هم ناشههی از. (Gadamer, Truth and method, 279)« داوری بودپیش
 (. 88)هابرماس، ها و انتظارات مفسر است داوریها، پیشفرض

 رمنوتيکیه. مفسر و دور ه
شتيعنی فهم در يک فرايند دوری و رفت(؛ hermeneutical circle)دور هرمنوتیکی  های متعدد محقق وبرگ

صلاح می ستیابی به فهم و کاملشود. و ا ستری د شتشدن آن را در گروِ رفتشب های فهمهای مکرر بین پیشوبرگ
ها با مرحلۀ قبل متفاوت دانسهتهاين دور هرمنوتیکی، پیش ای که در هر مرحله ازگونهداند، بهمفسهر با معنای متن می

های جديد ها و تفسیرهمواره مجال برای فهم»(. ازنظر وی 21 هرمنوتیک، کتاب وسنت، شود )مجتهد شبستری،می
 (. 293)همان، « آوردن آن معنای موجود از قبل، وجود دارددستبرای به

های داوریها و پیشفهمبه پیشوگوی مفسههر با متن، مفسههر باتوجهگفتگادامر بر اين باور اسههت که در فرايند 
افکند تا فهم اولیه از متن برايش های وی اسههت، پرسههشههی را پیش میداوریاش که متأثر از انتظارات و پیشابتدايی

و مجدداً به متن يابد های قبلی مفسههر تغییر میداوریها و پیشدانسههتهحاصههل شههود. پس از فهم اولیه از متن، پیش
نحو پايانها، بهها و فهمداوریشههود و اين فرايند دور هرمنوتیکی بین پیشرجوع و با فهم جديدی از آن مواجه می

 Gadamer, Truth)شههود های ديگر میداوریتر و بهتر جايگزين پیشداوری درسههتيابد و پیشناپذيری ادامه می
and method, 276).  

تواند ر هرمنوتیکی که مبتنی بر افق مفسههر و متن اسههت، دور مبتنی بر افق مفسههر و سههنت نیز میعلاوه بر اين دو
 (. 123تا  118)مسعودی،  برقرار باشد
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 مقايسۀ دور هرمنوتيکی از ديدگاه شبستری و گادامر: نمودار 
 
  

 
 
 
 
 

 ( دور هرمنوتیکی از منظر گادامر )نوع اول(2نمودار               نمودار ) ( دور هرمنوتیکی از منظر شبستری؛1نمودار )
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 ( دور هرمنوتیکی از منظر گادامر )نوع دوم(3نمودار )
 

 و. مقايسه و تحليل تطبيقی نقش مفسر
متن )مؤلف( شبستری و گادامر هر دو قائل به رخداد فهم هستند، ولی شبستری فهم متن را فهمِ فهمِ پديدآورندۀ 

 داند که مؤلف در آن نقشی ندارد. های معنايی مفسر و متن میداند. گادامر فهم را رخدادی حادث از امتزاج افقمی
ستری فهم را رخدادی می ست، اتفا  میشب سانی که تاريخی و اجتماعی ا افتد و داند که در درون ارتباطات ان

های های انسانر شناخت تبیینی، شناخت تفهمّی از طريق فهم تجربهالاذهانی است و وظیفۀ مفسر علاوه بامری بین
صدِ مؤلف برای همهم ست؛ يعنی بازتولیدِ ق صاحب متن ا شارکت در تجربۀ معنوی  صدور متن و م صرِ  شدن افقع

ست، ولی ازنظر گادامر ست که رخدادیفهم  همدلانه لازم ا شمند، کنترل ا سان در فرايندی نارو ست ان ناورای خوا
صل میشدنی و پايان ناپذير به شد يک  عقیدهٔ وی،بهشود. صورت آنی و اتفاقی حا شناخت با فهم بیش از آنکه يک 
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تفسیر،  چیز هستند.است و فهم و تفسیر درحقیقت يک« بودن»، يک «دانستن»تجربهٔ زيسته است. فهم بیش از يک 
 پذير است وفاً از طريق شرح و تفسیر آن امکانشدن يک متنِ صامت، صرفهمیدهشکل آشکار هرگونه فهمی است و 

ر وگو با متن برای ذوب و امتزاج افقگفتوظیفۀ مفسههر  با افق معنايی متن برای دسههتیابی به فهم مداوم  معنايی مفسههّ
 پايان ناپذير است.  کهو فهم صرفاً تولیدیِ مفسر در افق معنايی متن است تجديدشونده است 

اسههت و  وپاسههخوگو و پرسههشفرايند فهم تابع منطق گفت اند کهدو انديشههمند قائل توان گفت: هردر واقع می
وگوی هرمنوتیکی و حاصل اين گفت های مفسر(دانستهسرآغاز فهم، استنطا  مفسر از متن )با سؤالات متأثر از پیش

های مفسههر )افق معنايی فهمدور هرمنوتیکی بین پیش توافق و همدلی اسههت؛ ولی شههبسههتری اين همدلی را متأثر از
و گادامر اين  پذيردکه در اين فرايند، دو عنصههر فهم و تفسههیر با هم صههورت می داندمی معتايی مؤلفمفسههر( با افق

افق ها و رخداد فهم( يا بین معنايی مفسههر با افق معنايی متن )امتزاج افق افق بیندور هرمنوتیکی  همدلی را متأثر از
س سنت و ر سر و متن و  شترد میمف سیر، کاربرد داند یدن به يک زبان م صر فهم و تف که در اين فرايند علاوه بر دو عن

سوم بههم به ستری محدودۀ پیشصورت همعنوان عامل  شب ستهزمان نقش دارد. البته  ها را علاوه بر متن به حوزۀ دان
داوری دانسههته از مفهوم پیشپیش دهد، ولی گادامر به جایهای مؤلف در تولید متنش نیز تسههری میدانسههتهپیش

داند. هر دو قائل به امکان های مؤلف در تولید متنش را ضههروری نمیدانسههتهبردن به پیشاسههتفاده کرده اسههت و پی
شی از  ستند و اين امکان هم نا سیرهای متعدد از متن ه سیر در ديدگاه آن بودنِ  گومحووگفتتف ست که امکانتف  ها ا

 کند. مفسر را فراهم می زمانۀ با متناسب هایبرداشت ارائۀ
وگويی رخ نداده ها و علائق که خاستگاه سؤال هستند، هیچ گفتاند که بدون انگیزه، انتظارهر دو انديشمند قائل

سری بدون آن ست فهمیدن را ها نمیو هیچ مف سیرکردن و در ست تف سی در سا شرط ا ستری  شب تواند متن را بفهمد. 
ها را داند و گمراهی در آنها، علائق و انتظارات، از طريق عرضههه به داوری و نقد ديگران مینسههتهداتنقیح کامل پیش

سؤال ست میسبب طرح  سخ نادر ست و انتظار دريافت پا ست میهای نادر سیر نادر شود، ولی داند که منتهی به تف
 داند.زمانی میها را برای مفسر غیرممکن و ملاد تشخیص را فاصلۀ گادامر امکان تنقیح آن

 
 مندي فهم(. نقش زمينه )تاریخ5

معنای زمان و مکان در برگیرندۀ متن )گفتار يا نوشههتار( اطلا  معمولًا به ،((contextاصههطلاح زمینه يا بافت 
 (. 147؛ صفوی، 37شود )ساغروانیان، های زبان در آن تولید میاست که جمله شناسی، فضايیدر زبانشود و می

گیرد و برای انسههانی انجام می (contextقائل اسههت که هر کلام و هر عمل انسههانی در يک سههیاِ )شههبسههتری 
هرمنوتیک و تفسیییر دینی از ، فهمیدن متن بايد از محیط و جامعهٔ زمان صههدور متن شههروع کرد )مجتهد شههبسههتری

سانی بین(. 6جهان، شترد جماعت معینی الاذهانی میوی منظور از جهان را جهان ان داند که در واقع همان تجربۀ م
وگو و تفاهم کرد. در جهانِ به اين معنا، زبانِ شخصی توان دربارۀ آن با ديگران گفتها از واقعیت است که میاز انسان
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ای تاريخی است سئلهاند؛ فهمیدن نیز مهای بیان، تاريخی و متحولها و امکانمعنا ندارد. همان طور که زبان و شرط
(. شههبسههتری قائل به ترجمۀ متن در افق 5 قرائت نبوی از جهان، هموهای آن نیز متحول اسههت )ها و امکانو شههرط

ست؛ چنین ترجمه سر ا ست، بلکه ترجمۀ تجربهتاريخی مف ست؛ ها به تجربهای ترجمه از لغتی به لغتِ ديگر نی ها
های حاضران است. وی کلید فهم متون هايی که ناشی از تجربهرسشهای گذشتگان از طريق پيعنی فهمیدن تجربه

( و قائل است 29 هرمنوتیک، کتاب و سنت، ،هموداند )های آن عصر میهای انسانعصرهای گذشته را فهم تجربه
شکل بیان، آن متن ديرين )که ب شگیری کند؛ يکی اينکه بخواهد با حفظ  سر از دو انحراف احتمالی بايد پی رای که مف

بندی و تحويل مخاطبان دهد و ديگر اينکه به جای واداشتن متن به سخنمخاطبان مفسر، فهمیدنی نیست( را شکل
ها تطبیق دهد. ازنظر وی در های خود از متن تأيیديه بگیرد و متن را بر آندانسههتهها و پیشگفتن بخواهد برای پرسههش

(. شبستری قائل به فهم فراتاريخی 30، همانشود )ل نمیشود و فهمی حاصهر دو صورت، متن درست تفسیر نمی
دهد که همۀ آنچه کس حتی به پیامبر)ص( هم اجازه نمیهای زبان به هیچشود محدوديتاز متن نیست و متذکر می

،)همو، توان گفت او در يک عصر بگويد؛ يعنی هیچ مصلحی فراتاريخی و فرازمانی نداريم ها میرا که در همۀ عصر
شترد)لفظی و بین خدا سان زبان م سیر، فهم در واقع (  1397تیر  18الاذهانی( ندارند، و ان ستری زبان، معنا، تف شب

 (. 5نبوی ، قرائت هموداند )های بیان را تاريخی و متحول میها و امکانمتن و شرط
گاهیِ متأثر از تاريخ، سههنت گادامر برای تاريخ های پیشههینیان(، تفاسههیر و فهم)مجموعه مندیِ فهم، از مفاهیم آ

بر آن اسههت که انسههان موجودی تاريخی و معرفتش هم تاريخی  یويالکتیک زبانی و رخداد فهم بهره گرفته اسههت. د
شده و هیچ ست که از پیش به وی داده  شر، گاه نمیا شد )بلاي ست و هیچ 53تواند کامل با سر، مخلو  تاريخ ا (. مف

سههنت شههامل میراثی  .(Gadamer, Truth and method, 32)متصههور نیسههت  رفتی از اين حیطه برای اوبرون
هايی که ما از گذشته به ارث بردهشفاهی و مکتوب است که به ما افاضه شده و وضعیت کنونی، تنها از طريق ديدگاه

کید بر اينکه  (.306تا  300ايم، ديده شههده و به تفهّم در آمده اسههت )همان،  تاريخی اسههت که فهم، فعلی وی با تأ
انديشههی گفتن از اعتبار عینی تأويلات )تفسهیرها(، سهادهگیرد که سهخنهمواره با زمانِ حال مرتبط اسهت، نتیجه می

 (. 55گرفتن امکان فهم از موقفی بیرون از تاريخ است )پالمر، معنای مسلّمدادن اين کار بهاست؛ زيرا انجام
فهم، فعلی مندی فهم هستند؛ به اين معنا که انديشمند قائل به تاريخهر دو : تحليل تطبيقی نقش زمينه مقايسۀ

 دهد. شناسانه به تاريخ میلی گادامر حیثیتی هستیهمواره با زمان حال مرتبط است، و روتاريخی است و ازاين
ها و پیشپرسشگفتن وا دارد، نه اينکه بخواهد برای شبستری معتقد است که مفسر بايد خودش متن را به سخن

گو با متن و رخداد فهم وگادامر قائل به گفتها تطبیق کند، ولی های خودش از متن تأيیديه بگیرد و متن را بر آندانسته
گاهیِ متأثر از تاريخ، سنت   گیرد. و بازی زبانی بهره می های پیشینیان()مجموعۀ تفاسیر و فهماست و از مفاهیم آ
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 مقایسۀ تطبيقی فرایند فهم و تفسير متن. 6

ستری و گادامر، در نگاهی کلی می شب سیر در آرای  سی مبانی فهم و تف سیر را از پس از برر توان فرايند فهم و تف
ها طراحی و تبیین کرد که محقق آن را در نموداری به ترسههیم کشههیده اسههت. قبل از تبیین فرايند، توجه به اين منظر آن

صههورت ند و فهمی را که نتواند بهدانکته حائز اهمیت اسههت که شههبسههتری معیار اعتبار فهم را روشههمندبودن آن می
هايی فهم از اسههتیلای داند، ولی گادامر تمام سههعی خود را وقف ربهره میروشههمند از خود دفاع کند از حقیقت بی

ت که نبايد کند؛ بلکه قائل اسگرچه آن را نفی هم نمیداند، کند و حقیقت را قابل تقلیل به امر روشمند نمیروش می
سید.  شد و بايد فراتر رفته تا به حقیقت ر سی مبانی هرمنوتیک گادامر میدر روش متوقف  توان به فرايند فهم و از برر

مثابهٔ نوعی روش توان بهقالب فرايند را میتفسیر از نگاه وی دست يافت. ازنظر محقق، تبیین اين چگونگی رخداد در 
 توان گفت: ای اين فرايند میشمار آورد. به همین دلیل در تبیین مقايسه مندی بهدر بطن ناروش

ستری شب سیر متن، و گادامر گام اول  ازنظر  ستری متن فرايند تف شب ست؛ با اين تفاوت که  سر با متن ا مواجههٔ مف
سیر می سّ داند، ولی گادامر فهم هر نوع متنی را رخدادی میمبهم را نیازمند به تف سیر می ست. گام داند که بدون تف ر نی

دوم در فرايند، استنطا  از متن است. از نگاه شبستری مفسر با استفاده از قواعد زبانی و تحلیل و نقد تاريخی، متن را 
داوری، معنايی با پیش دهد تا مرکز معنای متن را تشههخیص دهد، ولی از نگاه گادامر مفسههرمورد پرسههش قرار می

مرکز معنای متن را کشف و  در گام سوم و چهارم، مفسر زنظر شبستریپرسد. اصورت پرسش از متن میحدسی را به
ستفاده از قواعد زبانی، برای به ستبا ا شناخت تبیینی از متن بهد کند، ولی عنوان يک پديدهٔ ارتباطاتی اقدام میآوردن 

آمدن فهم اولیه، دسههتبا افق معنايی متن ذوب و امتزاج يافته و با به معنايی مفسههر در اين دو مرحله افقازنظر گادامر 
ستهپیش سر تغییر میداوریها و پیشدان ستریيابد. اهای قبلی مف شب سر می در گام پنجم زنظر  شم، مف ش کوشد تا و 

سانتجربه شارکت بجويد )فهمیدن های همهای ان صاحب متن م صدور متن را فهم کرده و در تجربۀ معنوی  صرِ  ع
تغییر  مفسر های قبلیِ داوریها و پیشدانستهپیشها، بر اثر امتزاج افقدر اين دو مرحله ی  ازنظر گادامر همدلانه(، ول

 زنظر شهبسهتریافکند. اهم جديد، به متن رجوع و معنايی را برای کل متن پیش میها و فداوریکرده و مجدداً با پیش
شتم، شخیص ديدگاه زبان در گام هفتم و ه سیر از طريق ت سر با عمل تف صر مف سفهٔ زبان در ع سیِ مؤلف و فل شنا

آورد و با تشههخیص معنای درسههت متن و توجیه آن، حاضههر، شههناخت تفهمی يا هرمنوتیکی از متن به دسههت می
ست را کنار می سب و معانی نادر سیرهای نامنا گو و تأثیر و ومرحلۀ هفتم، فرايند گفتگذارد، ولی ازنظر گادامر از تف

تر و بهتر داوریِ درستمفسر احساس آشکارشدن معنای متن کند و پیش يابد تاها ادامه میها و فهمداوریتأثرِ پیش
کند و نهايتاً در کند. ازنظر شبستری مفسر در گام نهم، معنای متن را در افق تاريخی مفسر ترجمه میرا جايگزين می

شهههدهٔ متن را با لی ازنظر گادامر مفسههر در گام نهم، معنای فهمشههود، وارائۀ تفسههیر معتبر می گام پايانی موفق به
 ر واقع چنین فهمی پايانی ندارد. دهد؛ دادامه می ناپذير )دور هرمنوتیکی(نحو پايانبهتجديدنظر مداوم 
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 ( مقايسهٔ روند نمای فرايند فهم و تفسير متن در شبستری و گادامر4نمودار )
 گادامر                                                                                    شبستری                                                           

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 مواجهۀ مفسر با متن )گفتار يا نوشتار( 
 

 )گفتار يا نوشتار( نامفهوممواجهۀ مفسر يا متن 
 

 1گام 

استنطاق متن با استفاده از قواعد زبانی و تحليل و  
يخی برای داوری دربارۀ مقصود گوينده  نقد تار

 

صورت پرسش معنای حدسی بهافکندن پيش
گيری افق داوری )شکلسوی متن با پيشبه

 معنای مفسر(

 کشف مرکز معنای متن
ای از معنا را در حوزه دهندۀمتن در جايگاه پاسخ

گيری افق دهد. )شکلاختيار مفسر قرار می
 معنای متن(

 
عنوان يک شناخت تبيينی متن )تبيين متن يا گفتار به

 ارتباطاتی با استفاده از قواعد زبانی مربوط( پديدۀ
 

 عصر صدور متنهای همهای انسانفهم تجربه

مشارکت در تجربه معنوی صاحب متن 
 )فهميدن همدلانه(

تفهمّی يا هرمنوتيکی متن با عمل تفسير شناخت 
شناسیِ مؤّف و فلسفه زبان ]تشخيص ديدگاه زبان

 در عصر حاضر[

درست متن و توجيه آن و تشخيص معنای
کنارگذاشتن تفسيرهای نامناسب و معانی 

 نادرست

يخی مفسر   ترجمه معنای متن در افق تار

با افق معنايی متن و معنای مفسر  امتزاج افق
 آمدن فهم اوليه از متن دستبه

 

های قبلی داوریها و پيشدانستهتغيير پيش
 مفسر پس از فهم اوليه از متن

 
های جديد و داوریرجوع مجدد به متن با پيش

 افکندن معنايی برای متن.فهم جديد و پيش
 

وگو و تأثير و تأثر ادامه فرايند گفت
ناپذير)دور ها، به نحو پايانو فهم هاداوریپيش

 هرمنوتيکی(
 

احساس آشکارشدن معنای متن برای مفسر و 
 تر و بهتر داوری درستجايگزينی پيش

 
پيش شده فرافکندهفهم معنای متن، يافتن اين از

 شود.که دائماْ تجديدنظر می
 

 2گام 

 3گام 

 4گام 

 5گام 

 6گام 

 7گام 

 8گام 

 9گام 

 تجديدنظر مداوم فهم ظاهرشده برای مفسر 10گام  ارائه تفسير معتبر
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 گيري نتيجه

 توان نتیجه گرفت: گفته میهای پیشو تحلیل شبستری و گادامر با تأمل در آرای
هیچ داند؛ مراد جدی متکلم يا مؤلف را عامل اصههلی تولید متن میازآنجاکه گادامر برخلاف شههبسههتری که  .1

شی برای مؤلف در فراين ست کهنق ست و بر آن ا سیر قائل نی ست، نه  د فهم و تف سر در پی فهمِ معنای خودِ متن ا مف
صود مؤلف.  ست ختلاف آرای آنامق سیر )نقش مؤلف(، قطعی و مطلق ا ها در اولین رکن از ارکان چهارگانهٔ فهم و تف

 و هیچ وجه اشتراکی ندارند. 
دومین رکن از ارکان چهارگانهٔ فهم و تفسههیر )نقش متن(، حاکی از  . مقايسههۀ آرای دو انديشههمند دربارۀ نقش2

 شبستریپذيری معنايی متن هستند، ولی قرائت پذيری وفهم هر دو انديشمند قائل بهنظر نسبی است؛ يعنی اختلاف
های معنايی متن با پیوند داند کهالاذهانی میای و بینمنشههأ پیدايش زبان و کلمات متن را وضههعی با هويت نشههانه

داند که پس از تحقق، ديگر با متن و که گادامر متن را واقعیتی مستقل و امری وجودی میمتنش مرتبط است؛ درحالی
شانه ستند که آدمی آنمؤلفِ خودش ارتباط ندارد و کلمات ن صوری معنا در خود هايی نی ضع کند، بلکه جنبۀ ت ها را و

 کلمه نهفته است.
شمند دربارۀ نقش3 شان از  . بررسی آرای دو اندي سر( نیز ن سیر )نقش مف سومین رکن از ارکان چهارگانهٔ فهم و تف

شههدن اند به رخداد فهم، لزوم هم افقها اسههت، نه مطلق؛ چراکه هر دو قائلنظر نسههبی آنلافوجوه اشههتراد و اخت
سر برای فهم متن، تبعیت از منطق گفتمعنايی م ستنطا  متن بهف سرآغاز فهم، امکان ارائهٔ وگو در فرايند فهم، ا عنوان 

کنندۀ انگیزه، نقش تعییندر تفسیر متن، ها داوریها وپیشدانستهکنندۀ پیشتفسیرهای متعدد از يک متن، نقش تعیین
و تفسیر متن. در کنار وجوه اشتراد يادشده،  دور هرمنوتیکی برای فهم نقش در تفسیر متن،انتظارات و علائق مفسر 

 شود: ها در نقش مفسر در موارد ذيل خلاصه مینظر آناختلاف
بازتولیدِ قصههدِ مؤلف و فهم همدلانه( و تسههری محدودۀ معنای فهمِ فهمِ پديدآورندۀ متن )الف. رخداد فهم، به

معنای امتزاج يا ذوب افقنزد شههبسههتری و رخداد فهم بههای مؤلف دانسههتهها علاوه بر متن به حوزۀ پیشدانسههتهپیش
سر و متن  سری پیشضرورت ناپذير وفعالیتی تولیدی و پايانصورت بههای معنايی مف شتن ت ستهندا ها به حوزۀ دان

 .نزد گادامر مؤلف
ب. استنطا  متن با هدف آشکارساختن دلالت سخن و دستیابی به معنا و مراد مؤلف نزد شبستری و ديالوگِ بین 

 کردن قصد مؤلف نزد گادامر.مفسر و متن بدون لحام
سیر و کاربرد را ج. د صر فهم، تف سه عن ستری، ولی  شب ستن در فرايند فهم ازنظر  سیر را مؤثردان صر فهم و تف و عن

 مؤثردانستن ازنظر گادامر.
ضرورت تنقیح ستهپیش د.  ستری و  عنوانعلائق و انتظارات به ها،دان شب سیر درست نزد  سی فهم و تف سا ملاد ا

 ملاد نزد گادامر. عنوانها و فاصلۀ زمانی بهآن تنقیحن بودناممکن
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ها و افق معنايی مفسر با افق معنايی مؤلف نزد شبستری، ولی برقراری هدانسته. برقراری دور هرمنوتیکی بین پیش
 نزد گادامر. ت افق مفسر و متن و سنها و افق معنايی مفسر با افق معنايی متن يا بین داوریدور بین پیش

زمینه )چهارمین رکن از ارکان چهارگانه فهم و تفسیر( نیز نشان از وجوه  بررسی آرای دو انديشمند دربارۀ نقش .4
شتراد و اختلاف سبی آنا شمند قائل به تاريخنظر ن ستند؛ به اين معنا ها دارد نه مطلق؛ چون هر دو اندي مندی فهم ه

ست و ازاينکه  ست.همواره  روفهم، فعلی تاريخی ا ضرورت ترجمۀ تاريخی  با زمان حال مرتبط ا ستری قائل به  شب
گاهیِ متأثر  دهدشناسانه به تاريخ میکه گادامر حیثیتی هستیمتن در افق تاريخی مفسر است؛ درحالی و از مفاهیم آ

 گیرد. و بازی زبانی بهره می های پیشینیان()مجموعۀ تفاسیر و فهماز تاريخ، سنت 
سیر به5 سیم نمودار فرايند فهم و تف ستری و گادامر و تر شب سیر در آرای هرمنوتیکی  سی مبانی فهم و تف  ( از برر

داند، ولی گادامر حقیقت مندبودن آن میدست آمد که شبستری معیار اعتبار فهم و لازمۀ دستیابی به حقیقت را روش
 را قابل تقلیل به امر روشمند ندانسته و قائل به فرارفتن از آن برای رسیدن به حقیقت است. 

ساس نتايج به صه آنکه بر ا ستخلا صلی تحقیق مبنید ضیۀ ا سیربر اينکه آمده، فر ستری با  مبانی فهم و تف شب
بی و در حد متوسههط صههورت نسههها بهتأيید نشههد و قرابت آرای آنقرابت حداکثری داشههته و همخوان اسههت؛  گادامر

 ارزيابی شد. 
بندی مبانی فهم و تفسیر در آرای شبستری و گادامر شرايط بهتری برای نقد و تحلیل در به استخراج و طبقهباتوجه

ست؛ ازاين شنهاد میاين زمینه فراهم ا ضعف مبانی آنبا انجام پ وهششود محققان رو پی ها را هايی، نقاط قوت و 
 بررسی و تحلیل کنند. 
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 چکیده
ملارجبعلی تبريزی ازجمله انديشمندان عصر صفوی و معاصرِ ملاصدرا است. او در موارد متعددی با اصول و مبانی 

معنوی وجود است. حکمت متعالیۀ صدرا به مخالفت برخاسته است. يکی از اختلافات وی با صدرا مسئلۀ اشتراک 
آن پرداخته است. او  شدت با اشتراک معنوی وجود مخالفت کرده و با ادلۀ متعددی به اثبات اشتراک لفظیِ تبريزی به

سئله،  سی اين دو م ضر با برر شتار حا ست. در نو صفات را نفی کرده ا ستناد به روايات،  صفات الهی نیز با ا در باب 
ش ستی ادلۀ تبريزی نمايانده  س شت از ضعف و  ست: بردا شکالات وارد بر ديدگاه تبريزی به اين قرار ا ست. ا ده ا

نکردن به قرائن متصااو و منفصااو در فهب مراد ها، توجهروايات بدون درنظرگرفتن فضااای حاکب بر عصاار صاادور آن
برخی از اند، خروج گرفتن رواياتی که تفساایری کاملاا ايبابی از صاافات الهی عرضااه کردهها، ناديدهحقیقی از آن

 بودن اسما و صفات الهی.ها به مسئلۀ توقیفیروايات از محو بحث و ناظربودن آن
.عنوی وجودم ملارجبعلی تبريزی، ملاصدرا، مکتب اصفهان، اشتراک لفظی وجود، اشتراک :واژگان کلیدي
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 مقدمه
شتراک لفظی يا معنوی وجود از بحث ساس برخی مباحث اين دو حوزۀ معرفتی  های بنیادیا ست و ا سفه و کلام ا فل

آيد که مدنظر فلاسفه و متکلمان قرار گرفته است. قبو از هرچیز لازم است به تعريف اجمالی اشتراک حساب می به
های متعدد و برای معانی متعدد وضاا  شااود، آن لفو را لفظی و معنوی پرداخته شااود. هرگاه لفو واحدی با وضاا 

سی يا لفو عین در عربی که هريک معانی متعددی دارند. اگر لفو واحد  شیر در فار شترک لفظی گويند؛ مثو لفو  م
شترک بین  سان که م شد؛ مثو لفو ان شته با صاديق متعددی دا شود، ولی آن معنای واحد م ض   برای معنای واحدی و

 (.592؛ صلیبا، 400، افراد انسان است، در اين صورت مشترک معنوی است )محقق و ايزوتسو
مسئلۀ اشتراک لفظی يا معنوی وجود از زمان ارسطو مطرح بوده است. او در رسالۀ مابعدالطبیعۀ خود بدان پرداخته و 

(. حکیمانی چون فارابی، فخررازی، خواجه نصاایر سوساای، 89وجود را مشااترک معنوی دانسااته اساات )ارسااطو، 
 اند.ها حکیب ديگر در اين نزاع جانب اشااتراک معنوی را گرفتههملاصاادرا، محقق لاهیبی، ملاهادی ساابزواری و د

ابوحامد، صدرالدين قونیوی و ديگران به اشتراک معنوی وجود تصريح کردند. از  ،الدينهمچنین عارفانی چون صائن
 دارند.( موض  مشابهی 204( و رامانوجا )راسخی، 75میان حکمای هند، افرادی چون شنکره )زروانی و غفاری، 

اند بر ويژه به مسئلۀ تنزيه و تشبیه مربوط است. کسانی که وجود را مشترک لفظی دانستهبه ،اهمیت اين بحث در کلام
شتراک لفظی را نپذيريب لازم می شباهت میان اين باورند که اگر ا شند و اين يعنی  سنخ با آيد تا علت و معلول از يک 

ست صفات حقخالق و مخلوق و چون اين لازم باسو ا صوص اثبات  تعالی ، پس ملزوم نیز باسو خواهد بود. در خ
نیز همین مسئله مطرح است. تبريزی ازجمله کسانی است که سخت سرفدار الهیات تنزيهی است و بر اين اساس به 

یز نظر نگارنده اشتراک معنوی وجود و نانکار اشتراک لفظی وجود و همچنین به نفی صفات از حق پرداخته است. به
صحت آن ست که ادلۀ نقلی و عقلی متعددی بر  صفات برای واجب تعالی امری ا توان ارائه کرد. مقالۀ ها میاثبات 

سقب ادلۀ او بر  صحت و  شه و انگیزۀ تبريزی و همچنین  سی اندي صدد برر ضمن بیان برخی از اين ادله در ضر  حا
 دعاوی او است. 

 
 . تبریزي و تعریف اشتراک لفظی و معنوي1
و نیز بايد دانساات که اشااتراک چند چیز در لفظی از "ريزی در تعريف اشااتراک لفظی و معنوی چنین آورده اساات: تب

ست به شتراک در آن لفو ا شتراک لفو والفاظ يا ا شب. اين ا شتراک لفو عین میان آفتاب و چ آن لفو را  تنهايی؛ مثو ا
ر لفوِ تنها نیساات، بلکه معنای آن لفو هب در میان آن نامند در اين مقام يا اشااتراک آن چند چیز دمشااترک لفظی می

نامند؛ مثو لفو حیوان که مشترک میان انسان و فرس و در چند چیز مشترک است. اين اشتراک را، اشتراک معنوی می
شترک ست که لفو وجود و موجود م ست... و نیز بايد دان شتراک هر دو يک معنا ا اند میان واجب تعالی و ممکن به ا

 (. 48تا  9)تبريزی،  "یلفظ
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گیرد و اشتراک معنوی را با او پس از تعريف اشتراک لفظی و معنوی، وجود را میان واجب و ممکن مشترک لفظی می
رديف شرک داند. ازنظرِ او اشتراک معنویِ وجود، منافی با توحید است و هبشدنی نمیجم  ،ديدگاه تنزيهی که دارد

سد:می1ةلالهیگیرد. در المعارف اقرار می سخن به پس هرگاه بگويیب باری جو "نوي شريکی ندارد، اين  صلاا  شأنه ا
شد بین واجب شترک با ست که م ست که امر واحدی نی شد اين معنا ا تعالی و ممکنات؛ اعب از آنکه آن امر، ذاتی با

ز عرضیات. نفی شريک مطلق وکیف در وجود يا در امر ديگری انظیر زيد و بکر در انسانیت... يا عَرض باشد مثو کب
با نفی همۀ اين موارد اساات والا نه توحید بلکه شاارک خواهد بود و هرکس به چنین چیزی اعتقاد يابد و به آن نزديک 

ست و خداوند او را نمی شرک ا شرک بر خود را نمیشود، پس م شد و خداوند فرمود: همانا خداوند  شد، ولی بخ بخ
 (.71)پیرزاده، " 2ه بخواهدبخشد برای هرکس کرا می غیر آن

دورترين  ،يافتگان حوزۀ درسی تبريزی، معتقدان به اشتراک معنوی وجود و ساير صفات راقاضی سعید قمی از تربیت
اشتراک وجود معنوی است! و به  است نويسد: چقدر دور از حق است سخن کسی که گفتهافراد از حق دانسته و می

 (.43)زادهوش،  3گويندتر است. بسیار برتر است خدا از آنچه ظالمان میجانب سوگند کدام تشبیهی از اين بزرگ
اند و از سرف ديگر داند که از حق دور افتادهشااود قمی سرفداران اشااتراک معنوی را ظالمانی میچنانچه ملاحظه می

 ترين تشبیه شمرده است. را بزرگ اعتقاد به اشتراک معنوی
وجود و نفی صفات از حق اقامه کرده است. وی در  تبريزی روايات مختلفی را بر مدعای خود در باب اشتراک لفظیِ 

يعنی اشااتراک لفظی وجود و  ؛پردازد که ازنظر او شاااهد بر مدعای ویآخر رسااالۀ اثبات واجب، به بیان احاديثی می
  :. احاديث مستند به شرح زير استاست تعالینداشتن واجبصفت

 (.1خطبهٔ البلاغه، . کلام امیرالمؤمنین که فرمود: کمال اخلاص، نفی صفات از او است )نهج1
 (.1/113)کلینی،  .شده در کافی: هر موصوفی مصنوع است و صانِ  اشیا، غیرموصوف است. روايت بیان2
ضرت در خطبۀ اول میبابويه در . دو خطبه از امام رضا)ع( که ابن3 ست. ح فرمايد: اول عبادت کتاب توحید آورده ا

شناخت خدا، يگانه صو  ست و ا شناختن او ست و تمام يگانهو پرستش الله،  ستن او صفتدان سی او، نفی  ها از شنا
دهند به اينکه هر صاافت و موصااوف، آفريده و مخلوق اساات و هر مخلوقی نیز ها گواهی میکه عقو اوساات؛ زيرا

دهد که او را خالقی اسات که آن خالق نه صافت اسات و نه موصاوف و هر صافت و موصاوفی شاهادت هی میگوا
دهد به بودن شااهادت میبودن و حادثدهد به حادثبودن شااهادت میبودن به يکديگر و مقروندهند به مقرونمی

                                                 
ه بعد از نگارش بخشی از اين اثر، المعارف الالهیة اثری است که توسط يکی از شاگردان تبريزی به نام محمد رفی  پیرزاده تحرير شده است. چنانچه در مقدمۀ آن آمده پیرزاد 1

ست ضمن تأيید آن را المعارف الالهیة نامیده ا ستاد پس از مطالعه  ضه کرده و ا ستاد خود تبريزی عر ست، بهآن را به ا ويژه مباحث آغازين آن . درنتیبه آنچه در اين اثر آمده ا
 های تبريزی نیز است. بیانگر انديشه

ات. ذاتیاا کان کزيد و بکر فی فاذا قلنا ان الباری جوّ شااأنه لیس له شااريک اصاالاا فهو انّما يکون بمعنی انّه لیس امر واحد مشااترک بین الواجب تعالی و غیره من الممکن 2
شرکة مطلقاا انّما يکون نفی هذه کوالان ضیات فانّ نفی ال ضّیاا کا لکب و الکیف فی الوجود او فی امر آخر من العر شرکاا و من اعتقده و سانیّه... او عر ها و الّا فلايکون توحیداا بو 

 ن ذلک لمن يشاء. قال به فهو مشرک لايغفره الله تعالی، قال الله تعالی انّ الله لايغفر ان يشرک به و يغفر ما دو
. فما ابعد عن الحق قول من قال انّ الاشتراک معنوی! ولعمری ای تشبیه اعظب من هذا تعالی 3  الله عما يقولون الظالمون علوّاا کبیراا
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هرآنچه کُنه و    :ن خطبه اساات کهو باز در اي 1بودنبودن ازلیت و اين ازلیت ممتن  اساات از حادثممتن  و محال
 (.71بابويه، )ابن .خود معلول است ذاتش شناخته شود، مصنوع است و هر قائب، به غیرِ 

( و باز فرمود: هرآنچه در 71اين خطبه نیز چنین آمده است: هرکه او را وصف کند، محدود ساخته )همان،  در ضمنِ 
ست در خالق آن صانِ  آنشود و هرچه ها يافت نمیمخلوق ا ست؛ در  ست )همان، در مخلوقات ممکن ا ها ممتن  ا

71.) 
دانسااتن اوساات و کمال يگانگی، فرمايد: اولِ دينداری، معرفت اوساات و کمال معرفت، يگانهدر خطبۀ دوم امام می

صوفی گواهی دهد که آن نفی  ست و هر مو صوف ا صفت غیرمو ست که آن  صفتی گواه ا ست؛ زيرا هر  صفات از او
 (.30غیرصفت است )همان، موصوف 

فرمايد: هرکه خدا را به مخلوقش تشاابیه . در روايت ديگری از امام رضااا)ع( که در توحید صاادوق آمده، چنین می4
 (.38کند، مشرک است )همان، 

صدوق به نقو از ابی5 ست. . در توحید  شرک ا شبیه کند، م ست: هرکه خدا را به مخلوقش ت عبدالله)ع( چنین آمده ا
)همان،  .چیزی نیز شبیه او نیست و هرآنچه در وهب آيد، او خلافِ آن استالی به چیزی شبیه نیست و هیچخدای تع

47.) 
ستناد به کلماتی از ائمه)ص( به تأويو رواياتی می ساله، تبريزی با ا صفات برای در پايان ر پردازد که دلالت بر اثبات 

ضرت محواجب تعالی می شدنِ پردازد که فرمود: آيا عالب و قادر خواندهمدباقر)ع( میکنند. وی به ذکر روايتی از ح
ترين های خود در دقیقخاسر اين اساات که علب را به علما و قدرت را به قادران بخشاایدهآ هرآنچه را با وهباو جز به

ات تعالی بخشندۀ حیشود و باریاش مشخص کنید، پس آن مخلوق شماست و به خود شما برگشت داده میمعانی
کند که برای خدا دو شاخک است، چنانچه برای بسا مورچۀ کوچک نیز چنین توهب میو تقديرکنندۀ مرگ است و چه

صور می ست. او ت سیخود او ست برای ک صانی ا شاخک، نق ست ها را ندارد. اينکه آن کند که فقدان آن دو  چنین ا
 (.69/293)مبلسی، 2کنندحال عقلا در آنچه خدا را وصف می

نظر تبريزی اين روايت اولاا تأويلی است بر روايات دال بر اثبات صفات؛ درنتیبه عالب و قادربودنِ خدا به اين معنا از
ست؛ ثانیاا دلالت دارد بر امکان شیده ا شناخت مخلوق خواهد بود که او علب و قدرت را به علما و قادران بخ شتن  ندا

يو ديگری که تبري آورد، بازگرداندن زی با اسااتناد به برخی از کلمات ائمه)ع( مینساابت به خالق، حتی عقلا. تأو
نبودن، قادر يعنی عاجزنبودن و بالاخره اسلاق واجب بر خدا صاافات ايبابی به ساالبی اسااات. عالب يعنی جاهو

 (.۵۵تا  ۵4)تبريزی،  نبودن اوستمعنای ممکنبه

                                                 
صفة و  .1 شهادة العقول انّ کو  صفات عنه ب صو معرفة الله توحیده و نظام توحید الله نفی ال شهادة کو مخلوق انّ له خالقاا لیس اوّل عبادة الله معرفته و ا صوف مخلوق و  مو

 بصفة و لاموصوف و بشهادة کو صفة و موصوف بالاقتران و شهادة الاقتران بالحدث و شهادة الحدث بالامتناع من الازل الممتن  من الحدث.
اوهامکب فی ادق معانیه فهو مخلوق لکب مردود الیکب و الباری تعالی واهب الحیوة و هو يساامی عالماا و قادراا الا انه وهب العلب للعلماء و القدرة للقادرين کلما میزتموه ب. 2

 قلاء فیما يصفون الله تعالی.مقدر الموت و لعو النمو الصغار تتوهب انّ لله تعالی زبانیتین کمالها فانّها تتصور انّ عدمهما نقصان لمن لاتکونان له، هکذا حال الع
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  بررسی و نقد شواهد روایی تبریزي. 2
گیرد؛ اولاا وجود مشااترک لفظی میان واجب و ممکن کند دو نتیبه میبه رواياتی که ذکر میالف. تبريزی با اسااتناد 

داشتنِ واجب تعالی، مستلزم تشبیه میان وجود و صفت است؛ ثانیاا الله تعالی صفت ندارد. ازنظرِ او اشتراک معنویِ 
 خواهد بود. خالق و مخلوق است و چون اين لازم باسو است؛ درنتیبه ملزوم آن نیز باسو 

صول بهباتوجه ضوع و برای و ست بهبه اهمیت مو ستند تبريزی، لازم ا سی اجمالی اين  معنای حقیقی روايات م برر
 . مسئله از منظر آيات و روايات اسلامی بپردازيب

ست. چنانچه ابوالعلاء عفیفی می سخن رفته ا شبیه  سلامی هب از تنزيه و هب از ت ر قرآن د" :گويددر قرآن و روايات ا
که حکمای اسلامی به انديشه مفاهیب مختلفی از تبسیب )تشبیه( يا تنزيهِ مطلق، نسبت به خدا ريشه داشته و هنگامی

سب آيات قرآنی رو صفات خدا بهدر ذات خدا پرداختند با دو ق شبیه بین ذات و  ست آياتی که حاکی از ت رو شدند؛ نخ
بیند و موجب آيات نخسااتین، خدا میکند. بهتنزيهِ مطلق وصااف می سورو مخلوقات اساات؛ دوم آياتی که خدا را به

حال  گیرد و فرشااتگان بهآفريند و بر عرش جلال خود قرار میزند و با دساات توانای خويش میشاانود و حرف میمی
و  در خلال اين آيات به رمز و اشاره، صفات انسانی مانند خشنودی و ناخشنودی، محبت .سبود در خدمتش هستند

دانند. گروه دوم آياتی است که ذات خدا را منزه شود و صفات را جزء ذات مینفرت و امثال آن به خدا نسبت داده می
 (.21 ،)شمس "سازداش از بندگان و آفريدگانش متمايز میکند و او را با صفات مطلق و منزهاز اين صفات معرفی می

فُونَ )مؤمنون: آيات تنزيهیِ متعددی در قرآن وجود دارد؛ ازج بَحَانَ اللِهِ عَمِا يَصااِ بَحَانَهُ وَتَعَالَی عَمِا 91مله: سااُ (؛ سااُ
صِفُونَ )انعام:  صِفُونَ 100يَ سُبَحَانَ اللِهِ عَمِا يَ صافات:  (؛  رَضِ رَبِّ الَعَرَشِ عَمِا 1۵9)

َ
سِمَاوَاتِ وَالَْ سُبَحَانَ رَبِّ ال (؛ 

ا )اسراء: (؛ سُبَحَانَهُ 82يَصِفُونَ )زخرف:  ا کَبِیرا  . ها آيۀ ديگر( و ده43وَتَعَالَی عَمِا يَقُولُونَ عُلُوًّ
فراوانی نیز در قرآن وجود دارد. آياتی که صافات جسامانی و غیرجسامانی در  در مقابو آياتِ تنزيهی، آيات تشابیهیِ 

ست؛ ازجملهآن شده ا سبت داده  سا ها به خدا ن ا )ن ا عَلِیما سَمِیعا (؛ 34(؛ إِنِ اللِهَ عَلِیبٌ خَبِیرٌ )لقمان: 148ء: کَانَ اللِهُ 
يَءه هَالٌِ  إِلِا وَجَهَهُ )قصااص: ۵2هُوَ الَعَلِیبُ الَقَدِيرُ )روم:  َ  10يَدُ اللِهِ فَوَقَ أَيَدِيهِبَ )فتح:  (؛ 88(؛ کُوُّ شااَ (؛ وَجَاءَ رَبُّ

ا )فبر:  ا صَفًّ ا )نساء: (؛ کَلِبَ اللِهُ مُوسَ 22وَالَمَلَُ  صَفًّ  ( و آيات متعدد ديگر.164ی تَکَلِیما
ست؛ به نظر می ضروری ا صحیح معانی آيات مذکور و حتی روايات محو بحث، توجه به دو نکته  آيد که برای فهب 

ساناولاا آيات مربوسه به ضای حاکب بر تفکر ان شود؛ ثانیاا ف ها صورت کامو و گاه چند آيۀ قبو يا بعد آن در نظر گرفته 
 اب خداشناسی در آن دوران نیز ملاحظه شود.در ب

کنیب تا با درنظرگرفتن قبو و بعد، صااورت کامو بیان میبرای نیو به اين هدف، ابتدا تعدادی از آيات تنزيهی را به
نگاهی به فضا و جو حاکب بر زمان صدور روايات خواهیب کرد تا معنای دست آيد و در ادامه نیب ها بهمعنای واقعی آن

 . دست آيد ها بهقعی و مقبول آنوا
ا لَذَهَبَ کُوُّ إِلَهه بِمَا خَلَقَ وَلَعَلَا بَعَضُهُبَ  عَلَی بَعَضه سُبَحَانَ اللِهِ عَمِا يَصِفُونَ  مَا اتِخَذَ اللِهُ مِنَ وَلَده وَمَا کَانَ مَعَهُ مِنَ إِلَهه إِذا

 (. 91)مؤمنون: 
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بَنَاته بِغَیَرِ عِلَبه سُبَحَانَهُ وَتَعَالَی عَمِا يَصِفُونَ )انعام: وَجَعَلُوا لِلِهِ شُرَکَاءَ الَبِنِ   (. 100 وَخَلَقَهُبَ وَخَرَقُوا لَهُ بَنِینَ وَ
فُونَ )صااافات:  بَحَانَ اللِهِ عَمِا يَصااِ هُ (. آيات قبو از اين آيه چنین اساات: أَلَا إِنِهُبَ مِنَ إِفَکِهِبَ لَیَقُولُونَ، وَلَدَ اللِ 1۵9سااُ

إِنِهُبَ لَکَاذِبُونَ، أَصَطَفَی الَبَنَاتِ عَلَی الَبَنِینَ، مَا لَکُبَ کَیَفَ تَحَکُمُونَ، أَفَلَا تَذَکِرُونَ، أَمَ لَ  کُبَ سُلَطَانٌ مُبِینٌ، فَأَتُوا بِکِتَابِکُبَ وَ
ا وَلَقَ  بَیَنَ الَبِنِةِ نَسَبا  دَ عَلِمَتِ الَبِنِةُ إِنِهُبَ لَمُحَضَرُونَ.إِنَ کُنَتُبَ صَادِقِینَ، وَجَعَلُوا بَیَنَهُ وَ

رَضِ رَبِّ الَعَرَشِ عَمِا يَصِفُونَ )زخرف: 
َ
(. آيۀ قبو از اين آيه چنین است: أَمَ يَحَسَبُونَ أَنِا 82سُبَحَانَ رَبِّ السِمَاوَاتِ وَالَْ

 .کَتُبُونَ، قُوَ إِنَ کَانَ لِلرِحَمَنِ وَلَدٌ فَأَنَا أَوِلُ الَعَابِدِينَ لَا نَسَمَُ  سِرِهُبَ وَنَبَوَاهُبَ بَلَی وَرُسُلُنَا لَدَيَهِبَ يَ 
ا )اساراء:  ا کَبِیرا بَحَانَهُ وَتَعَالَی عَمِا يَقُولُونَ عُلُوًّ فَاکُبَ  قبو از اين آيه چنین آمده اسات: 42تا  40(. در آيات 43ساُ أَفَأَصاَ

کُبَ بِالَبَنِینَ وَاتِخَذَ مِنَ الَ  ا لَابَتَ رَبُّ ا... قُوَ لَوَ کَانَ مَعَهُ آلِهَةٌ کَمَا يَقُولُونَ إِذا ا إِنِکُبَ لَتَقُولُونَ قَوَلاا عَظِیما غَوَا إِلَی ذِي مَلَائِکَةِ إِنَاثا
 .  الَعَرَشِ سَبِیلاا

ست میها به از ملاحظۀ کامو آيات و ما قبو از آن صِفُ »آيد که عبارات د سُبَحَانَهُ وَتَعَالَی » يا « ونَ سُبَحَانَ اللِهِ عَمِا يَ
ها تصريح شده است؛ نظیر فرزندداشتن خدا، شود که در آيات به آنهايی مربوسه میبه توصیف و گفته« عَمِا يَقُولُونَ 

ترديد ها و... . بیوجود اله ديگر در کنار خدا، انتخاب دختران توسااط خداوند، ناآگاهی خدا به ساارّ و نبوای انسااان
تعالی تواند دلیو بر نفی صاافات از حق اما اين مطلب نه می ،ند متعال از چنین مسااائلی منزه و مقدس اسااتخداو

 صورت مطلق. باشد و نه دلیو بر عدم اشتراک معانی صفات میان خالق و مخلوق به
وجود داشاات، هايی که در باب خداشااناساای در زمان بعثت و بعد از آن از سااوی ديگر توجه به جوّ حاکب و ديدگاه

تواند در فهب معانی صااحیح آيات و روايات تنزيهی مؤثر باشاااد. برای نیو به اين منظور به ذکر چند روايت که می
 پردازيب:ها فضای حاکب بر خداشناسی آن عصر توصیف شده است، میدرآن

صر بعثت را اين سی مردم ع شنا صیف میعلی)ع( تفکر خدا رای مذاهب پراکنده و کند: مردم در آن هنگام داگونه تو
سته شبیه کرده و گروهی به الحاد در نامای خدا را به پديدههای متفاوت بودند. عدههای گوناگون و روشخوا های ها ت

 (.1 طبهٔ،البلاغه، خ)نهج.کردندالهی گرفتار بودند و برخی نیز به غیر خدا اشاره می
يدحکب میبنهشاااام مام صاااادق)ع( بودم. : گو يةنزد ا عاو مام صاااادق)ع( و بنم حاب معروف ا هب از اصاا و

وهب دربارۀ دو روايت که يکی بیانگر اين اساات که پیامبر خدا را ديد و اعین وارد شاادند. معاويةبنابنعبدالملک
صورت ديده میگويد: مؤمنان در قیامت خدا را میديگری می سؤال کرد که خداوند به کدام  شودآ بینند. از امام)ع( 

ای معاويه، چقدر قبیح است بر کسی که هفتاد و يا هشتاد سال در قلمروِ »که تبسّب بر لب داشت فرمود: درحالیامام 
ستفاده کند، ولی خدا را آنملک الهی زندگی کند و از نعمت سدهای او ا شنا ست ن گاه امام)ع( آن 1«.گونه که حق او

 (.۵۵تا  4/۵4فرمود: مقصود رؤيت قلبی است نه بصری )مبلسی، 
سط عبدالملکعتیک نقو میابن شتب و تو صادق)ع( نامه نو ستادم و گفتب: مردمی در عراق بنکند که به امام  اعین فر

                                                 
کو من نعمة ثب لايعرف الله حق معرفتهيا معاويه ما اقبح بالرج .1   .و يأتی علیه سبعون او ثمانون سنة يعیش فی ملک الله و يأ
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ست خداشناسی را برايب دانید، خدا مرا قربانت کند، روش درکنند. اگر صلاح میخدا را به شکو و ترسیب وصف می
سؤال کردی  صرت  سی و عقیدۀ مردم معا شنا شت: خدايت رحمت کند از خدا ضرت به من چنین نو مرقوم داريد. ح

صیف صیف کنند، تو ست از آنچه تو شبیه کنند و بر او تهمت زنند و بدان ...... برتر ا کنندگانی که او را به مخلوقش ت
 .(1ح/1)کلینی، 1بطلان و تشبیه را نفی کن ،پس از خدا .ن آمدهمذهب صحیح در توحید همان است که در قرآ

سین گويندمحمد خزاز و محمدبن شرف: ح ضا  ضرت نقو کرديب روايتی که خدمت امام ر شديب و برای آن ح ياب 
سالب و صاحب سلاق و بنساله ديده و گفتیب: هشامصورت جوان آراسته سیگويد: محمد)ص( پروردگارش را بهمی

تو را  .خالی بود و باقی تنش پر بود. حضاارت به ساابده افتاد و فرمود: منزهی توگويند: خدا تا ناف، میانمیمیثمی 
شااناختند به آنچه خود را اگر تو را می .رو برايت صاافت تراشاایدند. منزهی تواينات ندانسااتند. ازنشااناختند و يگانه

صیف کرده صیف میتو شت خدا را غیر آن دانید ...... ای محمد هنگامیخاسرتاکردند ...... هرچه بهای، تو که ن گذ
 (.3ح/1 ،)همان2سالگی بودرسول خدا)ص( به عظمت پروردگارش نظر افکند، جوان آراسته و در سن سی

ضای حاکب بر زمان بعثت و دهه ،روايات مذکور شبیه خوبی ترسیب میهای بعد از آن را بهف سئلۀ ت کند. روايت اول م
وهب باوجوداينکه از اصحاب برانگیز اين است که معاويةبننکتۀ توجه ،کند. در روايت دومرا بیان میدر عصر بعثت 

صادق)ع( به ساب می امام  سؤالی را مطرح میح صادق)ع( چنان تفکری دارد، آمد اما چنان  صحابۀ امام  کند! وقتی 
سمی شنا شت يا در روايت چهارم عقیدۀ توان حدس زد که تودۀ مردم چه تفکر نامعقولی را در باب خدا ی خواهند دا

سینامعقول و نادرست رؤيت خدا به  سته و  صیتشکو جوان آرا شخ صر سرح میساله از  شود. با های بزرگ آن ع
های کاملاا انسااانی و تصااور دلیو فضااای حاکب در آن زمان و توصاایفتوان نتیبه گرفت که بهملاحظۀ اين نکات می

ب خدا، تمامی تعابیری که از سااوی ائمه)ع( در باب نفی توصاایف الهی شااده اساات، متوجه انگارانه در باانسااان
ترديد برای بی« الله عما يصفونتعالی»های حاکب در آن زمان بوده نه مطلق توصیف؛ درنتیبه تعابیری چون توصیف

  .ها اشاره يا تصريح شده استهايی است که در روايات فوق به برخی از آننفی توصیف
توجهی دارد که در ضمن آن، فلسفه و علت حاکمیت الشأن، علامه سباسبائی در اين زمینه بیان درخور فیلسوف عظیب

شود که والفت زندگی انسان با حس و محسوسات موجب میکند: انسچنین تصوری را در باب خداشناسی بیان می
سان همه صورات چیز را بهان صور کند و ت سی و مادی ت شروط به حدود و قیود صورت ح و تخیلات او محدود و م

سمانی و مکانی باشد. ازاين سان حتی اموری مثو کلیات عقلی و حقايق برتر از حس و خیال را نیز بهج صورتی رو ان
صور می سی و مقید به قیود مادی به ت سان موجب میح شد. اين ويژگی ان صورتی خیالی ک شود برای خداوند نیز 

                                                 
شبهون الله بخلقه المفترون سالت رحمک الله عن التوحید و ما ذهب الیه من قبلک فتعالی الله الذی لیس کمثله شیء و هو السمی  البصیر تعالی عما يصفه الواصفون الم  .1

 (.1ح/1، و عز فانف عن الله البطلان و التشبیه فلانفی و لاتشبیه )کلینی اعلب رحمک الله ان المذهب الصحیح فی التوحید ما نزل به القرآن من صفات الله جوعلی الله ف
)ص( رأی ربّه فی صااوره الابیالحسااین قالا: دخلنا علیمحمد الخزّاز و محمدبن. 2 شاااب الموفق فی ساانّ انباء ثلاثین ساانة و قلنا انّ الحساان الرضااا)ع( فحکینا له انّ محمداا

جو ذلک و صاافوک سااالب و صاااحب الطلاق و المیثمی يقولون انّه اجوف الی السااره و البقیه صاامه. فخّر ساااجداا لله ثب قال ساابحانک ما عرفوک و لاوحّدوک فمن ابنهشااام
ء فتوهمواالله غیره ...... يا محمد انّ رسول الله)ص( حین نظر الی عظمه ربه کان فی هیئة الشاب سبحانک لوعرفوک لوصفوک بما و صفت به نفسک ...... ما توهّمتب من شی

 (.3ح/1الموفق و سن ابناء ثلاثین سنه. )کلینی، 
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آسااانی نتواند موجودی مطلق و و الفت دارد، تصااور کند و بهها انس ادی و محسااوس که با آنمتناسااب با امور م
سانبی سمانی ادراک کند. اين تلقیِ ان شروط مادی ج شرط را به دور از قیود و  وارانگارانه و آلوده به حدود و قیود قیدو

شتر موحدان نیز از آن دمادی، به ست که حتی بی شديد ا سان  احت سر امان نبوده، بااينکه معتقد به تعالی قدری در ان
سب و ويژگی صورتی مبهب و خیالی جدای از عالب قدس الهی از ج ستند در ذهن خود برای خداوند  سمانی ه های ج

شود. کنند و هنگام دعا و نیايش و درخواست از خداوند، همان صورت از خدا به ذهنشان متواتر میهستی تصور می
س سمانی، موجودی نیرومندتران میبنابراين وقتی ان تر وجود دارد، تواناتر و بزرگ ،شنود که فراتر از سبیعت مادی و ج

 (.10/261)سباسبائی، 1های جسمانی استکند که مشابه اوصاف و نسبتها چیزی دريافت میاز تمامی اين
صفات در برخی  ترديد منظور از نفیتوان معانی روايات مستند تبريزی را بهتر دريافت. بیبه آنچه گذشت میباتوجه

 ها، نفی صفاتی است که شايستۀ مقام ربوبی نیست ولی بر اذهان حاکب بوده است. از آن
سئلۀ توقیفی صیف الهی در برخی روايات، به م ست و ارتباسی به ب. نهی از تو صفات الهی مربوط ا سما و  بودن ا

تر از آن است تر و بزرگخداوند عالی: فرمايدجعفر)ع( میبنموسی ها ندارد. چنانچه در روايتی امامشناسی آنمعنی
صف کرده و از غیر آن خودداری کنیدکه به کُ  صف کنید به آنچه خودش را و سید. پس او را و صفتش ر )کلینی،  2نهِ 

 (.6ح/1
ه از آنچااه در قاارآن آمااد»در رواياات ديگااری ابوالحساان)ع( در پاسااخ مفضّااو در باااب صاافات خاادا فرمودنااد: 

 (.7ح/1)همان، « تباوز نکنید
سوی برخی می صوص توصیف نادرست الهی از  صف شناختند، آناگر تو را می»فرمايد: امام رضا)ع( در خ گونه و

 (.3ح/1)همان، « ایکردند که تو خود را چنان وصف کردهمی
سته از روايات، ناظر به توقیفیچنان ست اين د صفت از که پیدا سب يا  ستند و در واق  جعو ا صفات ه سما و  بودن ا

 شناسی صفات است. شمارد. اين موضوع غیر از مسئلۀ معنیسوی مخلوقان را مردود می
ها جود دارد که دقت در آنقرائنی و ،ج. در بسیاری از اين روايات که برخی محو استناد تبريزی و همفکران او است

؛ صفت او را حد معینی نیست )نهج «لیس لصفته حد محدود»در فهب مراد روايات بسیار مهب است. عباراتی چون 
 ؛ حمد و سپاس بر خدای را که از شباهت مخلوقان برتر«الحمدالله العلی عن شبه المخلوقین»(، 1طبهٔ البلاغه، خ

(، 1طبهٔ کنند )همان، خکنندگان ادا نمی؛ حق او را کوشش«قّه المبتهدونلايودی ح»(، 213طبهٔ است )همان، خ
؛ حمد و سپاس بر خدای را که تمامی صفات از بیان حقیقت «الحمدلله الذی انحسرت الاوصاف عن کنه معرفته»

دانیب ی؛ پس ما ذات و حقیقت عظمت او را نم«فلسنا نعلب کنه عظمته»(، 1۵۵طبهٔ اند )همان، خذاتش در مانده
های بزرگ را از شناخت ماهیت ؛ انديشه«و ردع خطرات هما هب النفوس عن عرفان کنه صفته»(؛ 160طبهٔ )همان، خ

ها بر او احاسه ندارند )همان، ؛ وهب«لب تحط به الاوهام»(، 19۵طبهٔ و حقیقت صفاتش بازداشته است )همان، خ

                                                 
 .5/138 فلسفه، اصولنک:   1
 (.1/6)کلینی، انّ الله اعلی و اجوّ و اعظب من ان يبلغ کنه صفته فصفوه بما وصف به نفسه و کفواا عما سوی ذلک   2
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الله عما يصفون تعالی»(، 2ح/1شود )کلینی، وصف نمی؛ به هیچ حدومرزی «لا يوصف بمحدودية»(، 227طبهٔ خ
(، 1کنند )همان، حکنندگان او به خلقش، او را وصف می؛ برتر و منزه است خدا از آنچه تشبیه«المشبهون الله بخلقه

عبز »(، 6تر است از اينکه به ذات و حقیقت صفتش دست يافت )همان، ح؛ بزرگ«اعظب من ان يبلغ کنه صفته»
ها عبارات ( و ده2ح /1 ،کنندگان از بیان حقیقت و ذات صفت او عاجزند )همان؛ توصیف«ون عن کنه صفتهالواصف

 . هانظیر اين
شبه المخلوقین، کُ واژه صفته و امثال ايننه عظمته، کُ نه معرفته، کُ هايی چون حدّ محدود،  صور عقو را از نه  ها اولاا ق

صفات الهی می شن می رساند؛ ثانیاا فهب کُنه  شبیه منفی را رو صفات الهی فهب کند؛ توضیح اينکه ادعای قابوت بودن 
ست که حقیقت ذات آن ست، نه به اين معنا نی شناخت کلیات و مفاهیب ا صولاا کار عقو  ست. ا ها برای ما معلوم ا

مصااداق و اما اين تشاابیهِ منفی به  ،مصااداق خارجی. از سااوی ديگر از ساااحت ربوبی هرگونه تشاابیهی منفی اساات
شابهتی با مخلوقات ندارد نه اينکه  صداق آن هیچ م ست؛ به اين معنا که حقیقت ربوبی و م حقیقت خارجی مربوط ا

 در حوزۀ مفاهیب چنین باشد. 
مخلوق کاربرد دارند،  و صورت مشترک میان خالقتصريح شده است صفاتی که به ،د. چنانچه در برخی از روايات

صداق متفاوتبه شبیه مید نه بهانلحاظ م ست پس از آنکه امام)ع( به رد نظريۀ ت پردازد لحاظ معنا. در روايت آمده ا
سؤال می سی  ست و از سرف ک صمد ا شوم، فرموديد: خدا احد و  شبیه خدا ديگر فرموديد: هیچکند فدايت  چیزی 

ست، اما همچنان صیف مینی صیکه خدا به واحدبودن تو سان نیز به واحدبودن تو شودآ! امام)ع( در ف میشود، ان
فرمايد: انّما التشبیه فی المعانی فامّا فی الاسماء فهی واحده ....... . و ذلک انّ الانسان و ان قیو واحد فاّنه پاسخ می

يخبر عنه جثه واحده و لیس باثنین و الانساااان نفساااه لیس بواحد لّان اعضاااائه مختلفه و الوانه مختلفه ....... دمه 
سان واحد فی الاسب و لاواحد فی المعنی و  غیرلحمه و لحمه شره ....... فالان شعره غیرب صبه غیرعروقه و  غیردمه و ع

 (.1ح/1، 160)کلینی، 1جلاله هو واحد لاواحد غیره لااختلاف فیه و لاتفاوت و لازيادة و لانقصانالله جوّ 
صفات الهی به شدهه. در برخی از روايات،  ضیح داده  شت، اند. صورت ايبابی تو ضا)ع( گذ در روايتی که از امام ر

بودن صفتی است و قديب: فرمايدامام برخی از صفات؛ ازجمله قائب، لطیف، قديب و ظاهربودن خدا را چنین معنا می
 بودن نیست )همان(.کند بر اينکه چیزی قبو از او نبوده و چیزی با او در همیشگیکه عاقو را دلالت می

ستمعنای ربودنِ او بهقائب ساق آنا ستادن بر  شیا قائب میبودن و اي ست، بلکه قائبگونه که ا معنای بودنِ او بهشوند نی
سی که میحافو ست؛ مثو قول ک ست( و اما لطیف بودن او ا ست )يعنی حافو امور ما ا گويد: فلانی قائب به امر ما ا

نشدنی است؛ چنانچه به مردی گويی: اين رکمعنای نفوذ در اشیا و دمعنای کمی و باريکی و خردی نیست، بلکه بهبه
امر از من لطیف شد و فلانی در مذهب خود لطیف است، اين قول به اين معنا است که عاقو در آن درمانده و جستن 

                                                 
داند، نه در سان را در اسب واحد میلازم به ذکر است که مراد از اسب و معنا در روايت، همان مفهوم و مصداق است. اين نکته از بیان معنی انسان در روايت، پیداست؛ زيرا ان .1

ضیح می سان را تو ضای مختلف و بخشمعنا. آنباکه معنای ان صب و... میهای متفاوت وجود ادهد به اع شت، ع سان چون خون، گو ست که معنا را همان ن پردازد، سبیعی ا
  اند. مصداق خارجی گرفته
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ست از اينکه به ساس خداوند لطیف ا ست رفته ....... بر اين ا شود يا به توصیف آيد )همان( و از د سطۀ حد، درک  وا
ست که او روی چیزهاما ظاهر نه ب شد، بلکه ها برآمده و بر آنخاسر اين ا سته و به پله برآمده با ش شده و ن سوار  ها 
گويد: بر دشمنانب ظاهر شدم ها است؛ مثو قول مرد که میمعنای قهر و غلبۀ او بر اشیا و قدرت او بر آنظاهربودن به

 (.2ح/1، 162تا  160 ،غلبه است )همانمعنای پیروزی و و خداوند مرا بر دشمنانب ظاهر کرد که به
ها اساات)همان(. آوردن از آننکتۀ شااايان توجه در برخی روايات مسااتند امام به گفتمان رايج در میان مردم و مثال

 . در تفسیر قديب درخور توجه است« دلّت العاقو»همچنین در روايت ذکرشده تعبیر 
ست که معانی متعار سیاق قرآن و روايات اين ا ست. مفاهیمی را که قرآن و روايات به کار میو.  برند، فِ عرفی مراد ا

اند، بلکه اصولاا امکان ندارد غیر اين باشد. فیلسوف معاصر مصباح يزدی در مفاهیمی هستند که برای مردم قابو فهب
است دقت کند، گويیب کسی که در قرآن مرور و در آياتی که دربارۀ صفات و افعال خدا می: نويسداين خصوص می

هايی سااخن فهمند و راج  به چیزها را میکند که مردم معنای آنشااود که قرآن مفاهیمی را عرضاااه میمتوجه می
گويند که توق  دارد شنونده آن را درک کند و بپذيرد. اين چنین نیست که خداوند فقط الفاظی را دربارۀ خود به کار می

شید؛ مثلاا آنبايی که میبرد و بگويد اين الفاظ را به کار ببر شته با أَلَا يَعَلَبُ مَنَ خَلَقَ وَهُوَ »فرمايد: يد و به معنا کار ندا
سؤال می(، از وجدان مردم، از عقو آن14)ملک: « اللِطِیفُ الَخَبِیرُ  ست کند که آيا آنها  کس که اين جهان را آفريده ا

يدآ آيا که آفريده اساااتآ با اين جمله چه می آ آيا علب ندارد آن کساای«الايعلب من خلق»علب نداردآ  خواهد بگو
خواهد لفظی را بگويد دانید يا اينکه میگويد بايد معتقد بشااويد که خدا علب دارد به همان معنايی که از علب میمی

بفهمیب و توانیب فهمیبآ يعنی متعبد هسااتیب که بگويیب خدا علب دارد، اما معنای اين جمله را نمیکه معنايش را نمی
 (.89/ 1نبايد بفهمیبآ )مصباح، 

شان در ادامه می ست منظور اين بوده که مردم خدا را با اي صفاتی را که قرآن برای خداوندآورده ا گويد: 
صاف می سند؛ يعنی با همان معنايی که مردم از آن او شنا صفات ب فهمند، نه اينکه الفاظ دال برآن آن 

 (.89معنا باشند )همان، اوصاف بی
صیلی دربارۀ خدا به  صفات تف شريفۀ متعددی  سن الخالقین، ارحب ز. در آيات  ست نظیر اعلب، اکرم، اح کار رفته ا

ها میان خالق و الراحمین، احکب الحاکمین. سبیعی اسااات که اين صاافات بیانگر اشااتراک مفهومی و معنايی آن
 بود.معنا خواهد در غیر اين صورت، آوردن صفت تفضیلی بی. اندمخلوق

 
 گیرينتیجه

نداشتن خداوند به بودن وجود میان واجب و ممکن و نیز صفتتبريزی برای اثبات مدعای خود؛ يعنی اشتراک لفظی
ها بیان شد استنباط آن مدعا از روايات مذکور به دلايو زير محو رواياتی استناد کرده است، اما چنانچه در بخش نقد

 تأمو جدی است:
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ر صدور روايات کاملاا ناديده گرفته شده و نفی تشبیه پس از تحقق تشبیه صورت گرفته است، . فضای حاکب بر عص1
 .پس منطقاا بايستی ناظر به همان تشبیه محقق باشد

توان تشبیه منفی را از هايی در روايات آمده که می. قرائن متصله و منفصله در مسئله، ناديده گرفته شده است و قید2
 .ها استنباط کردآن
 .اندبودن اسما و صفات مربوط. بخشی از روايات وارده در زمینۀ نفی تشبیه، از محو بحث خارج بوده و به توقیفی3
شی از روايات4 شت در بخ شترک  ،. چنانچه گذ صفاتی که میان خالق و مخلوق کاربرد م ست که  شده ا صريح  ت

 .لحاظ مفهوم يکی بوده و اختلاف در مصداق استبه ،دارند
صفات الهی به . در۵ ست. نمونهبرخی ديگر از روايات،  شده ا ضیح و تبیین  ای از صورت کاملاا ايبابی و اثباتی تو

 اين دسته روايات در متن مقاله ذکر شد. 

کند که معانی متعارف عرفی از صفات مشترک میان خالق و مخلوق مراد باشد؛ يعنی . ظاهر و منطق حکب می6
سخن گفته  ست که مخاسبان آن خداوند با کلامی  سترا میا صريح شده ا نکتۀ  .فهمند. به اين نکته در روايات نیز ت

شترک معنوی ضیلی در قرآن و روايات نیز بیانگر م صفات تف صفات بودن آنآخر اينکه کاربرد  ست وگرنه آوردن  ها ا
 بود.معنا میصورت تفضیلی بیبه
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Abstract 

Nicholas Rescher is one of the pioneers among Western scholars who has studied and written about the logic 

in the Islamic period. He distinguishes four main pivots for describing the situation of logic in the Islamic 

period: 1. Choosing the title of Arabic logic for naming the logic of the Islamic period; 2. Creating an East-

West dichotomy to separate the post-Avicenna logicians; 3. Loss of the logic studies after the tenth century; 

4. Listing the names of logicians and their works. In this paper, the model of Rescher’s research in the study 

of the logic in the Islamic period is examined. The most important criticisms of his narrative of this period 

are as follows: 1. Rescher’s reasons for preferring the title of Arabic logic to the logic of the Islamic period are 

not justified; 2. Unlike Rescher, by Western logicians, Ibn Sīnā did not mean the thinkers of Baghdad school 

and their followers, rather, the Greek philosophers and those who were mere followers of them. The basis for 

Rescher’s East-West dichotomy of post- Avicenna logicians is also the consistency between the philosophical 

and logical ideas of these individuals, which has led to the misclassification of some Eastern logicians in the 

Western category and vice versa; 3. Due to his lack of access to original sources and manuscripts, as well as 

his ignorance of the studies of logic in non-logical works such as philosophy and principles of Islamic 

jurisprudence, Rescher mistakenly thought that the study of logic had been forgotten after the tenth century; 

4. Rescher’s account of the names and number of works of logicians also suffer from some shortcomings. 

Keywords: two-part logic, Eastern-Western logicians, logic in Islamic period, Ibn Sīnā, Arabic logic, Rescher 
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 چکیده
شر در م کولاسین ست که دربار یشگامانیاز پ یمحققان غرب انیر سلام ۀمنطق دور ۀا ست. او چهار  دهیشیاند یا و قلم زده ا

منطق  یگذارنام یبرا یمنطق عرب. انتخاب عنوان 1: شماردیبرم یاسلام ۀمنطق در دور تیوضع فیتوص یرا برا یمحور اصل
سلام ۀدور ش3 نا؛یسدانان پس از ابنمنطق کیتفک یبرا یغرب-یشرق ۀدوگان جادی. ا2 ؛یا سد یپژوهمنطق ی. خامو  ۀپس از 

 دانان و آثارشان.منطق ی. ذکر اسام4دهم؛ 
شتار الگو نیا در س یپژوهمنطق ینو شر در برر سلام ۀمنطق دور یر ست. مهم یابیارز یا وارد بر گزارش  ینقدها نیترشده ا

موجه و مسرتد   یاسرلام ۀمنطق دور یجابه یعنوان منطق عرب حیترج یرشرر برا لی. دلا1قرار اسرت:  نیدوره به ا نیرشرر از ا
شر، منظور ابن2 ست؛ین از  یراد وها نبوده، بلکه مآن روانیمکتب بغداد و پ شمندانیاند ،یدانان غرباز منطق نایس. برخلاف ر

دانان پس از منطق ی  غرب-یشرررق ۀدوگان یرشررر برا یآنان اسررت. مبنا یهاصرررف آموزه روانیو پ یونانیدانان فلسررفه ان،یمغرب
سف یهاشهیاند یهمخوان زین نایسابن س نیا یو منطق یفل ست که  س ببافراد ا ست برخ ی  بندمیتق شرقمنطق ینادر در  یدانان 

ست؛ و به یغرب فیط شده ا شر به3عکس  س لیدل. ر ستر شتنید ست ندا سخهبه منابع د گاه زیو ن یخط یهااو  و ن از  یناآ
 هدهم ب ۀپس از سررد یپژوهاشررتباه گمان کرده اسررت که منطقچون فلسررفه و علم اصررو ، به یرمنطقیدر آثار غ یپژوهمنطق

 دارد.  ییهاکمبود زیدانان نو تعداد آثار منطق یاسام ی. گزارش رشر در معرف4است؛  دهییگرا یفراموش
.رشر ،یمنطق عرب نا،یسابن ،یاسلام ۀمنطق دور ،یغربیدانان شرقمنطق، منطق یدوبخش یالگو: واژگان کلیدي
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 مقدمه

ای کیفی تغییر و تحو  گسررتردهمیراث فلسررفی و منطقی  یونان پس از انتقا  به جهان اسررلام، از لحای کمی و 
سلامی به  سده، حوزۀ فرهنگ و تمدن ا سترش دادند و طی چند  سط و گ سلمان آن را برگرفته و ب شمندان م یافت. اندی

ها و مکاتب گوناگون مبد  شد. شناخت سهم اندیشمندان مسلمان در توسعۀ بستری برای ظهور و بروز آثار و دیدگاه
شهی نظامدانش منطق، نیازمند مطالعات سط و توسعۀ اندی ستد  از ب ستند و تبیینی م ست تا توصیفی م سترده ا مند و گ

 های منطقی  متفکران حوزۀ فرهنگ اسلامی به دست آید. 
شنایی با میراث یونانی، مواجهۀ فعالانه شمندان این دوره از آغاز آ ستردهدان شتند و تلاش علمی  گ ای از خود ای دا

ست، آثار  شان دادند. نخ سطو و نیز مدخل فرفوریوسن ها دقت ترجمه کردند که برخی از این ترجمهرا به 1منطقی ار
سین شهواقعاً تح شارحان یونانی پرداختند. در این میان، اندی سطو در پرتو   شرح آثار ار برانگیزند. آنان در گام بعد به 

سنیز به 3و رواقی 2های مگاری شنایی م شی از میراث یونانی در آ دانان  لمانان با دانش منطق مؤثر بود. منطقعنوان بخ
های منطقی روی آوردند. آنان در توسرعۀ گذاری  نظامدورۀ اسرلامی در گامی دیگر به اراۀۀ آرای مسرتقل منطقی و پایه

بلکه مسراۀل فراوانی را مطرح کرده و نظریه ،های ارسرطو بسرنده نکردنددانش منطق صررفاً به ترجمه و شررح دیدگاه
های کامل تألیفی، شروح، حواشی در این گستره را رواج بخشیدند. حجم وسیع آثار منطقی اعم از مجموعه پردازی

 ها در موضوعات و مساۀل مهم منطقی گواه این مدعا است. نگاشتهها و تکو نیز رساله
رایش به این رشرر یکی از دلایل گ اسرت. 4نگاری  منطق دورۀ اسرلامی، نیکولاس رشرریکی از پیشرگامان تاریخ

کر بودن منطق خواند پژوهی دورۀ اسررلامی و عدم توجه محققان معاصررر به آثار این دوره میحوزۀ مطالعاتی را در ب 
دلیل تقدم و نیز تأثیر فراوان بر مطالعات آثار وی به(. 112، مطالعات من در زمینۀ منطق و فلسفف ۀ لامفف م )رشررر، 

سی و البته نی ستۀ تقدیر و برر شای سین،  ست. پ م م ۀدور منطق خیدر تار  مطالعاتازمند نقد و ارزیابی ا  ریمو  5 لا
ررنگی است که سهم پ   7دو اثر اصلی و مهم رشر در خصوص معرفی تاریخ منطق اسلامی 6، لام م ۀدور در منطق

 های وی در بیان تاریخ منطق این دوره خواهد داشت.های ما از دیدگاهدر گزارش
گذاری منطق این دوره میاصررطلاح منطق عربی از سرروی رشررر برای نام انتخابدر این نوشررتار، ابتدا به تحلیل 

ضعف ستیپردازیم و با اراۀۀ دلایل،  شان میهای این نامها و کا سبگذاری را ن ترین دهیم. ما با دلایلی معتقدیم منا

                                                 
1. Porphyry 
2. Megara 
3. Stoic 
4. Nicholas Rescher 
5. Studies in the History of Arabic Logic 
6. The Development of Arabic Logic 

صار تعبیر . 7 سلامی»گاه جهت رعایت اخت ست که این منطق بههیچایم که منظور از آن بهدهکار بر را به« منطق ا ستقیم از آموزهروی این نی شده طور م ستنباط  سلامی ا های ا
 اند.باشد؛ چراکه ریشۀ آن یونانی بوده و بعداً دانشمندان، در دوره و تمدن اسلامی آن را توسعه داده



  48                                            104 یاپیپ ۀ، شمار1، شماره دوم، سال پنجاه و جستارهایی در فلسفه و کلام هینشر 

غربی رشررر در -ر بخش بعد، به تحلیل دوگانۀ شرررقیاصررطلاح برای این دورۀ منطقی، منطق دورۀ اسررلامی اسررت. د
بندی، موافقت و مخالفت با اندیشهپردازیم. ملاک او برای این دستهدانان دورۀ اسلامی میبندی منطقخصوص دسته

سی میهای ابن شر برر سقم این ادعای ر صحت و  ست. در ادامه،  سدۀ دهم هجری را پایان منطقسینا ا شود که 
نویسی مشغو  بودند. در پایان، نقاط ضعف داند و معتقد است اندیشمندان صرفاً به شرحن اسلام میپژوهی در جها

 دانان این دوره و آثارشان بیان خواهد شد. گزارش رشر از تعداد منطق
 

 منطق عربی یا منطق دورۀ اسلامی. ۱

 ,Development of Arabic  TheRescherاسررتفاده کرده ) 1رشررر در غالب آثار خود از تعبیر منطق عربی
Logic, 15; The Studies in the History of Arabic Logic, 13 دلانشففنامۀ (؛ اما در ضررمن مقالۀ خود در

(. البته وی  ,Logic in the Islamic WorldRescher را به کار برده است ) 3عنوان منطق در جهان اسلام 2فلس ه
باره  آن را منطق عربی در اثر دیگری از عنوان منطق اسررلامی هم  بهره گرفته اسرررت، گرچه درضررمن مباحب، دو

ند )می جای منطق عرب ,Islamic LogicRescher ,640خوا به  خاب منطق عربی  یل انت جای  4(. دل را وی در 
صوص ترجیح انتخاب واژۀ دیگری بیان می سفۀکند، آنجا که در خ سفۀربی به جای ع فلا ضیح می فلا دهد. عرب تو

سیار سفهچون ب سه ویژگی اند، نمیدانان عربی، عرب نبودهی از فل سوفان عرب نامید، اما همگی در  توان آنان را فیل
 Rescher, Three Commentaries ofمشررترکند: دین اسررلام، سررنت فلسررفی  یونانی و نگارش به زبان عربی )

Averroes, 440)بهتر اسررت فیلسرروفان عربی نامیده  نگاشررتند،لذا چون همۀ آنان آثار خود را به زبان عربی می ؛
رشر به سه دلیل واژۀ عربی  5اند.شوند. برخی از مستشرقان نیز به همین دلیل واژۀ عربی را بر واژۀ اسلامی ترجیح داده

دانان است و دانان و فلسفهرا بر واژۀ اسلامی مقدم دانسته است: نخست آنکه، زبان عامل اصلی  پیوند میان این منطق
اند؛ دوم آنکه، بسیاری از متکلمان مسلمان دانان متقدم، مسیحی یا پیرو ادیان دیگر بودهچراکه برخی از منطق نه دین؛

سلام تلقی کرده ضد ا شۀ یونانی آن،  شأ و ری سخن نک: اند )منطق را به دلیل من صیل  شهزراعتبرای تف مطالعات  ، پی

                                                 
1. Arabic Logic 
2. Encyclopedia of Philosophy 
3. Logic in Islam 
4. Arab Logic 

طریق، اولًا مانع خروج ترسایان، جهودان، صابئان و  اند. بدینهای عربی خواندهزبان عربی، دانشدلیل نگارش کتب بهسبب انتساب به قوم عرب، بلکه به. یعنی علوم را نه به5
سازند )نک: ویژه ریاضیات، نجوم، طب و فلسفه سهم دارند و ثانیاً تألیفات غیرعربی همچون فارسی و ترکی را خارج میه که در علوم و تألیفات عربی بهپیروان دیگر ادیان شد

 (.23تا  ۲۲ ،تاریخ نجوم لام م نالینو، 
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سوم آنکه، وی مدعی است این منطق و فلسفه تماماً غربی و کاملًا  1؛(94 ،در تاریخ منطق عرب  و گزلارشات لانتقادی
 (. Rescher, The Studies in the History of Arabic Logic, 11برگرفته از سنت یونانی است )

 ترجیح عنوان منطق عربی بر منطق دورۀ اسلامی از چند جهت محل نقد و تأمل است: 
سلامی از یکالف.  سوی دیگر، سو، مانع  اگر لفظ ا شده و از  سی  خروج تألیفات منطقی  غیرعربی مانند فار

سلمانان را خارج می ست را کنار میتألیفات منطقی  غیرم ستۀ نخ ستۀ دوم را داخل و د  .گذاردکند، لفظ عربی نیز د
صرف این دلیل موجب ترجیح یکی بر دیگری نمیازاین شر به دلخواه و ارادۀ خویش گروهرو،  دوم را  شود جز آنکه ر

. نداشتن (94 ،مطالعات  در تاریخ منطق عرب  و گزلارشات لانتقادی، پیشهزراعت) داخل و گروه نخست را خارج کند
گذاری منطق این دوره در برخی از آثار رشررر نمایان در نام، بخواهانۀ رشرررمعیاری مسررتد  و مشررخر و رویکرد د 

ست. برای نمونه، او در کتاب  م م موجهات زمان  در منطا ساۀل، از در جای 2ق دورۀ لا جای کتاب و اثنای بیان م
آنجا که در بیان دلیل   ؛کندکند؛اما تنها در یک جا از اصطلاح مسلمان استفاده میدانان عربی استفاده میتعبیر منطق

کاتبی که در ترجمه و بیشتر متون عربی  منطق صورت گرفته است و حدوداً چهار  رمالۀ شمسیۀمفقودشدن بخشی از 
ها در مدارس نشردن این قسرمت(. این امر موجب تدریسلالرمفال  لالشفمیسف ، کاتبی قزوینیپاراگراف اسرت )نک: 

داند، اما اعتقاد می 3بودن این مباحب برای آموزگاران مسلمانکنندهاسلامی شده است و این را دلیل دشواری و خسته
ست. رشر بدون توجه به اینکه این مباحب در حوزۀ  سزایی برخوردار ا دارد که این مباحب برای ما غربیان از اهمیت ب

دانان دورۀ دلیل را به منطقزنی شررخصرری و بیاسررلامی به پختگی و بالندگی چشررمگیری رسرریده اسررت، این گمانه
سبت می سلامی ن سخن نک:دهد )ا صیل  -Rescher, Temporal Modalities in Arabic Logic, 1 برای تف

2.)4 
هایشرران بوده اسررت، تصررور خام و دانان صرررف زبان  نگارش کتاباینکه گمان شررود عامل پیوند این منطق ب.

های گوناگون را حو  محور و هدف دانان از اقوام و نژادها و زبانای است. آنچه طیف گسترده و متنوع منطقنسنجیده
سانی گرد هم آورده، انقلاب فکری و تحو  انگیزشی  واحد بوده ا شد نه زبان، یک ست. آنچه موجب انقلاب و تحو  

ها شررد و ثمرۀ آن، انقلاب در علوم بود. البته که ها و انگیزهبلکه آیین جدید اسررلام بود که منجر به تغییر در نگرش

                                                 
مطالعات  در تاریخ منطق عرب  و گزلارشات پیشه، ها در زراعتپیوست 9دهد )نک: شمارۀ را به مکاتبات شخصی خود با رشر ارجاع میمؤلف در ذکر منبع این مطلب، آن. 1

 (.100 لانتقادی،
2. Temporal Modalities in Arabic Logic 
3. Muslim schoolmaster 

چاپ رسیده و در دسترس رشر قرار داشته است. اسپرنگر در  ( بهAloys Sprengerحدوداً یک سده پیش از نگارش کتاب رشر، توسط اسپرنگر ) رمالۀ شمسیه. متن عربی 4
 simple [or: even]در برگردان اسررپرنگر سرره بخش اصررلی و مهم در جهات زمانی، یعنی عکس مسررتوی ) دهد.همان چاپ، برگردانی به انگلیسرری از متن عربی اراۀه می

conversion( عکس نقیض ،)conversion by contradictionهای مختلطه( )( و مختلطات )قیاسmixed [syllogisms] از قلم افتاده که توسررط رشررر اضررافه شررده )
 چاپ رسیده است:است. برگردان اسپرنگر با مشخصات زیر به 

Sprenger, Aloys, (1862), “dictionary of the technical terms used on the sciences of Musulmans”, Part 2, Calcutta. 
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ای را موجب صرررف انتقا  یک علم از جایی به جایی دیگر و از زبانی به زبان دیگر چنین تحو  بنیادین و گسررترده
شت. نخواهد  سلامی را نیز به تحرک علمی وادا ساکن در قلمروی ا سلمانان   ست که حتی غیرم شد. این دگرگونی ا

بررمفف  موردوهونانۀ فرامرز قراملکی، سررازی در تعین معرفتی  منطق نیسررت )زبان مهم اسررت؛ اما عامل سرررنوشررت
م م  ه منطق روی آورد و چند رسالۀ منطقی عنوان یک عرب بمثلًا آیا غزالی به(. 1۲0، گزلارش رشر لاز منطق دورۀ لا

برای آنکه بتواند یک حجت منطقی  لالقسطاس لالمستقیمتعبیر خود، در نوشت؟ البته که جواب منفی است. غزالی به
لالقسففطاس پردازد و اصررلًا منطق را جایگزین حجتی کند که اسررماعیلیه طرفدار آن بودند، به پژوهش منطقی می

ستقیم ست. لذا گفتگویی میان غزال لالم سلامی ا سم این کتاب، گویای تأثیر فرهنگ ا ست. خود، ا ی و یک باطنی ا
(. برخی از دانشمندان لالقسطاس لالمستقیمغزالی، بنیان این دورۀ تاریخی را باید در تمدن اسلامی جستجو کرد )نک: 

سلمان نبوده شد یافتهاین دوره م صیل کرده اند و ر ست که در کی از دانشاند. منطق یاند، اما در این تمدن تح هایی ا
یافته اسرررت، ازاین پدید آمدهاین تمدن توسررعه و تطور  که در این دوره  ثار منطقی  ند حتی اگر توسررط رو، همۀ آ ا

بررمفف  فرامرز قراملکی، اند، در واقع همگی به تمدن و فرهنگ اسررلامی تعلق دارند )نامسررلمانان هم نوشررته شررده
  (.1۲0 ،ورۀ لام م موردوهونانۀ گزلارش رشر لاز منطق د

به زبان عربی هم برای عربی علاوه بر این، صرررف نامیدن منطق دورۀ اسررلامی، لازم و کافی تعلیم و تدریس 
صی آن به غیر از عربی به  ص سیاری از تعبیرهای تخ شدند، ب سلامی پس از آنکه اقتباس  ست. مباحب منطق دورۀ ا نی

 لالإقتباسلامففاساند. برای نمونه، یا ترجمه شررده 1برداریاردو نیز گَرتههای دیگر مانند فارسرری، ترکی، عبری و زبان
دلیل آنکه اثری مهم در منطق دورۀ اسلامی خواجه نصیرالدین طوسی اگرچه به فارسی نوشته شد، در سدۀ پانزدهم به

سوب می سنت را فرگه پایهمح شد. همچنین منطق جدید در  که اغلب در گذاری کرد شد، به عربی ترجمه و تدریس 
شررود، منطق عربی نیسررت. علاوه بر این، اگر درسررت باشررد که های مدرن عرب به عربی تدریس میاکثر دانشررگاه

نوشررتند که در روم های منطقی را به عربی و فقط بر اسرراس  منطقی میسرردۀ هجدهم فقط رسرراله 3و2هایمارونی
 (.  Street, Arabic Logicنگاشتند )نک: ه عربی میها منطق لاتین و نه منطق عربی را بتحصیل کرده بودند، آن

 ,?Bäck, Islamic Logicشررود؟) )چرا باید عنوانی برگزینیم که تألیفات منطقی  غیرعربی را شررامل نمی ج.
شمند مطالعه ن260 شر شو( مگر نه آنکه اگر همۀ تألیفات یک دان شناخته خواهد ماند؟ ر شۀ وی نا د، ابعادی از اندی
و ازآنجاکه غالب آثار منطقی  آنان به زبان  4ایرانیان مسلمان در تطوّر و توسعۀ این منطق را نادیده انگاشته استسهم 

                                                 
صطلاحات زبان دیگری، تجزیه میبرداری نوعی وام. گَرته1 صورت ترکیبی یا ا ست که در آن،  صطلاح، یک معاد  قرار داده شود و برای هریک از کلمهگیری زبانی ا های آن ا

 شود.گیرنده ترجمه میشود و عبارت، به زبان واممی
 و عمدتاً در لبنان امروزی هستند. سرزمین شاممذهبی در -ها گروهی قومی. مارونی2

3. Maronites 
شاره دارد. این نکته4 ستریت نیز به آن ا ست که تونی ا شدند، برخی اعتقاد دارند که بهتر گوید: چون آثار منطقی به. وی میای ا شته  سی نو طور خاص به دو زبان عربی و فار

 (.Street, Arabic Logic, 6است از تعبیر منطق اسلامی استفاده کنیم )برای تفصیل سخن نک: 
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انگاری  میراث علمی  اند. عربیعربی اسررت، او و برخی دیگر از مورخان، منطق دورۀ اسررلامی را منطق عربی نامیده
دلانشنامۀ اند از: هایی از آثار فارسی در دانش منطق عبارتدورۀ اسلامی عوامل گوناگون سیاسی و فرهنگی دارد. نمونه

 ۵43فخرالدین رازی )رمالۀ کمالیۀ (؛ ق.۵۶7تا  ۵04ساوی )ن مه تبصرۀ لابن(؛ ق.4۲8تا  370سینا )ابن ع ی 
ضل منهاج مبین(؛ ق.۶0۶تا  شانی )اف ماس(؛ ق.۶۶7تا  ۵7۶الدین محمد مرقی کا صیرالدین  لالإقتباسلا خواجه ن

قطب الدین درّة لالتاج بن محمد ریزی )نیمۀ دوم سرردۀ هفتم(؛ اسررماعیلحیات لالن وس (؛ ق.73۲تا ۵89طوسرری )
 تح   لالس طین(؛ ق.740تا  71۶میرسیدشریف جرجانی )کبرلای  (؛ دو رسالۀ صغرا وق.1۶/711تا  ۶34شیرازی )
صفهان(؛ محمدبن صاری )دورۀ ا ضل هندی ) حکمت خاقانیۀجابر ان شکال لالمیزلان(؛ ق.113۵تا  10۶۲فا فرصت  لا

گاهان آن ،حسررینی شرریرازی )دورۀ قاجار(. غالب این آثار ها را متونی عربی اسررامی عربی دارند و به همین سرربب ناآ
 1اند. پنداشته

صر خویش مخالفانی دارد و به د. ای ای دیگر یا دایرهتوان آن را به فرقهصرف وجود مخالف نمی هر علمی در ع
از آن در یونان نیز  ، پیششررردای مواجه های پراکندهتر نسرربت داد. اگر منطق در جهان اسررلام با مخالفتکوچک

علاوه چگونه ممکن اسررت که توان انتسرراب آن به یونانیان را نفی کرد. بهحا  نمیهایی برانگیخت، با این مخالفت
ساقط می سلامی را  ساب آن به جامعۀ ا سلمانان، انت شهوجود مخالفان  منطق در میان م بودن  ای به عربیکند، اما خد

شته کند، در حالی کهآن وارد نمی شه، )زراعتاند؟) این مخالفان خود عرب بوده و به عربی نگا مطالعات  در تاریخ پی
 (.94، منطق عرب  و گزلارش لانتقادی

ادعای دقیق و  ،این سخن که منطق و فلسفۀ دورۀ اسلامی تماماً غربی و کاملًا برگرفته از سنت یونانی است هررر.
کند که رشد را دلیلی بر این امر تلقی میسینا و ابندرستی نیست و ناشی از ناآگاهی  مدعیان است. رشر مباحب ابن

سررینا از دارد که بحب ابنمگاری قرار داشررته و اذعان می-تأثیر سررنت رواقیمنطق دورۀ اسررلامی، مسررتقیماً تحت
کند، حا  آنکه چنین امری در سررنت ارسررطوگرایی لاتین دیده شررن میخوبی روهای شرررطی این نکته را بهگزاره
شرطیات ولتوننمی صدق گزارهرا نقل می 2شود. او در اثبات این ادعا، بحثی از  شرطی را بر مبنای کند که تابع  های 

ضوع سیع آثار و نظریهمحمولی در نظر می-تحلیل مو سلمان های منطقها و نوآوریگیرد. حجم و گواه بطلان دانان م
های مختلف کاهش تکرار مباحب در رسرراله. 1سررینا که شررامل: این مدعاسررت. برای نمونه، توجه به نوآوری ابن

تقدیم حد و رسم بر قضیه و قیاس؛ . 4بخشی به حد و رسم؛ استقلا . 3حذف مقولات از آثار منطقی؛ . ۲ارگانون؛ 
تقدیم بحب مواد . 7نشررینی تقابل و عکس؛ اسررتقلا  و هم .۶جایی بحب عکس از قیاس به پیش از قیاس؛ جابه. ۵

اقیسرره )تحلیل حیثیت مادی قیاس( بر قیاس، تحو  تقسرریم قیاسرری به حملی و شرررطی به تقسرریم آن به اقترانی و 
دانان منطق دورۀ اسلامی دهندۀ تحو  ساختاری در منطق یونانی توسط یکی از منطقشود فقط نشاناستثنایی و... می

                                                 
 ویک به بعد[.، ]مقدمۀ مصحح صفحۀ بیستتح   لالس طین: انصاری، . نک1

2. J. Wolton 
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مینا و تأثیر تاریخ  آن در تمدن نگاری لابنتحول ماختاری در منطقرای تفصیل سخن نک: فرامرز قراملکی، باست )
م م ، شر نیز در جای(. ۶0تا  41 لا ست که حتی خود ر صریح کرده ا جای  آثار خویش به این نکته اعتراف دارد و ت

رحجم  مسررلمانان در منطق را نمایان   Rescher, The Studies in theسرررازد )میکتابش تنها بخشرری از کار پ 
11, History of Arabic Logic.)1 

 
 غربیدانان شرقیمنطق. 2

دانان با عنوان مکتب غربی و مکتب شرقی رشر سیر منطق دورۀ اسلامی را در سایۀ تمایز میان دو طیف از منطق
دانان دورۀ بندی منطقمفهومی اسرراسرری برای دسررته به  مثاغربی بهدانان شرررقیوی از تقابل میان منطقکند. تبیین می

دانان مکتب بغداد، تقابل های منطقسررینا بر آموزهکند. ازنظر او، با انتقادهای شررردید  ابناسررلامی اسررتفاده می
دانان سنت اسلامی استمرار یافت های بعد نیز در آثار منطقصورت کاملًا برجسته پدیدار شد و در سدهغربی بهشرقی

(Rescher, The Studies in the History of Arabic Logic, 17رشررر بیان دقیقی از معیار دسررته .)  بندی
توان دریافت که وی این دوگانه را بر دو پایۀ اصررلی بنا دهد، اما از مجموع سررخنان وی میغربی اراۀه نمیشرررقی

ست، انتقاد ابنمی شسینا از منطقنهد: نخ سنت  سطو و مرجعیت آنرحدانان مکتب بغداد که  سی بر آثار ار ها را نوی
صریح آنسرلوحۀ کار خویش قرار داده ست. بر این های منطقی ابنها با آموزهاند؛ دوم، موافقت یا مخالفت  سینا ا

ساس، منطق صریحاً از آموزهدانانی که پس از ابنا دانان غربی و کردند در طیف منطقهای منطقی وی انتقاد میسینا 
 Rescher, The Studies in theگیرند )دانان شرررقی جای میسررینا، در گروه منطقهای منطقی ابنن آموزهپیروا

History of Arabic Logic, 66-70 .) 
معنای جغرافیایی آن به کار برده اسررت که منظور از آن، شرررق و غرب جهان رشررر دو تعبیر غربی و شرررقی را به

سینا (. تعابیر مشرقی و مغربی را خود ابنRescher, The Development of Arabic Logic, 154اسلام است )
تاب  کار برده اسرررت. وی در ک ثاتبه  باح مه لالم نا به ابوجعفر به این دو واژه تصررریح کرده اسرررت و در  که  ای 

 گوید: مرزبان الکیا نگاشته، چنین میبنحسینمحمدبن
صافمن کتابی را با نام  شته لالإن شمندان را به دو گروه طبقهنو شرقیان و بندی کردهام که در آن دان ام: مغربیان و م

کردم خاسررت، من انصرراف را پیشرره میام و چون میانشرران دشررمنی بر میمشرررقیان را به مقابله با مغربیان فراخوانده
 (. 1۲1 ،لالمباحثات، سینا)ابن

های ها تلاش کرده دیدگاهز آثار خویش نیز به کار برده است که در آنگذاری  برخی اشرقی را در نام سینا تعبیرابن

                                                 
ای نوشررته ها مقدمهرا به فارسرری ترجمه کرده و رشررر نیز برای هرکدام از این ترجمه مففیر منطق دورۀ لامفف م و  مطالعات تاریخ  در منطق دورۀ لامفف م . نگارنده، دو کتاب  ۲

رسد رشر هرچه به نظر می برد. بهق به منطق این دوره نام می( برای اطلاLogic in the Islamic World) در جهان اسلاماست. رشر در هر دو مقدمۀ خود از عبارت منطق 
 گذاری منطق این دوره به منطق عربی تجدیدنظر کرده است.سیر مطالعاتی خود دربارۀ منطق دورۀ اسلامی افزوده است، در اعتقاد نخستین خود در خصوص نام
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اند. در منطق با این هدف نوشته شده منطق لالمشرقییندر فلسفه و  لالحکم  لالمشرقی خاص خود و مشرقیان را بیاورد، 
سررینا از منظور ابننیز تلاش کرده میان آرای مشرررقیان و مغربیان داوری کند. در باب اینکه  1لالإنصففافوی در کتاب 

نظر وجود دارد. برخی اصطلاح مشرقی را مشرقی و مغربی چیست و مغربیان و مشرقیان چه کسانی هستند، اختلاف
سته و حتی تلاش کردهبه شراقی دان سیر کنند اند آن را بهمعنای ا سروانی تف ستان و حکمت خ سفۀ ایران با معنای فل
بحب  2«سینا؟فلسفۀ شرقی یا اشراقی ابن»(. نالّینو در مقالۀ مشهور خود ۲81تا  ۲74، تاریخ فلس ۀ لام م کربن، )

 ’Nallino, Filosofia Oriental od lluminative d)مفصررلی کرده و این دیدگاه را پذیرفتنی ندانسررته اسررت )
Avicenna,  367-400 .درخور نقد سینا و اصطلاح اشراقی نزد سهروردی، دانستن  اصطلاح شرقی نزد ابنیکسان

(. برخی دیگر معتقدند 144تا  1۲۵، مففینامعنا و م هوم حکمت مشففرق  لابنبارانی و کوچنانی، نک: و تأمل اسررت )
منظور از مشرقیان، حکمای بغداد و منظور از مغربیان شارحان یونانی  ارسطو و افلاطون هستند و تفاوت این دو صرفاً 

(. این دیدگاه 3۶، مینامشرقی  و مشرقیین و مغربیین در لاصط ح لابنحکم  لالصفا، در شیوۀ شرح آرای ارسطو است )
ست؛ زیرا ابن سوف نمینیز پذیرفتنی نی ستۀ عنوان حکیم و فیل شای ساً  سا داند و سینا حکمای بغداد و پیروان آنان را ا

 گوید: تازد. وی دربارۀ حکمای بغداد چنین میهایشان میسخت به دیدگاه
صاف کتاب  شتمل لالإن ضعف بغدادیین و خطاها و جهل آنان بود )ابنم ضع   ،لالمباحثات، سینابر تلخیر موا

1۲۲ .) 
ست، منظور ابنتوان گفت آنلذا نمی شته ا شر پندا شمندان مکتب بغداد و پیروان گونه که ر سینا از غربی، اندی

دانان یونانی و پیروان  لسررفهرسررد مراد وی از مغربیان، فسررینا، به نظر میبه تصررریحات خود ابنهاسررت. باتوجهآن
رچرای  آموزهوچونبی یونانی بر آرا و آثار غربیان هم از حیب محتوا و هم  قلم و  های آنان است. سیطرۀ اندیشۀ غربی 

الرۀیس سخت با آن مخالف است و منظور او از شرقیان آن دسته هاست که شیخقالب و ساختار، مشخصۀ بارز غربی
یونانی نیستند و ثانیاً مستقل ررر  وچرای  آموزهای غربیچوناند که اولًا شارح صرف و پیرو بیماز حکمای جهان اسلا

نحوی که آرا و آثارشرران، اگرچه تا حدودی، از حیب محتوا و قلم و سرراختار نگارش، اندیشررند، بهو بدیع و بومی می
 متفاوت از مشرب یونانیان است. 

ها به گذاری  آننگاران به دو دسته و نامبندی  منطقرۀ اسلامی از حیب طبقهنگاری  منطق دوالگوی رشر در تاریخ
صریحات خود ابن شرقی، موجه بوده و برگرفته از ت سایی غربی و  شنا صداق و  ست؛ اما او از لحای تعیین م سینا ا

ضیح تفاوت فارابی با ابندانان پیرو این دو مکتب، بهمنطق شر در تو ست. الگوی ر سینا و تفاوت خواجۀ خطا رفته ا
الدین طوسرری با فخر رازی تا حدود زیادی موفق بوده اسررت؛ اما برای مثا  نتوانسررته تفاوت خواجۀ طوسرری با قطب

                                                 
سررینا، گفته مشررتمل بر بیسررت بخش اسررت و در حملۀ غزنویان به اصررفهان از بین رفته اسررت )ابن لالمباحثاتسررینا در ، کتاب مهمی بوده که بنابر آنچه خود ابنلالإنصففاف. 1

 (.1۲1، لالمباحثات
 به عربی ترجمه کرده است.« محاولة المسلمین ایجاد فلسفة شرقیة»عنوان تحت لالترلاث لالیونان  ف  لالحضارة لالإم می این مقاله را عبدالرحمن بدوی در . 2
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شر همۀ این منطق سوی دیگر را تبیین کند. ر سو و ابهری و کاتبی از  ها جای دانان را در مکتب غربیشیرازی از یک 
(، درحالی که تفاوت Rescher, The Studies in the History of Arabic Logic, 17-18 )نک: داده اسررت

تعدیل بندی کرد. نصیرالدین طوسی کتاب ها را ذیل یک مکتب دستهراحتی آنتوان بهاین دو آنقدر زیاد است که نمی
و اسررتادش ابهری نوشررته اسررت و در آن به تفصرریل و با شرردت به آرای ابهری  تنزیل لالأفکاررا در نقد کتاب  لالمعیار

ضع گوناگون به دیدگاه ست. کاتبی قزوینی نیز در موا ست. دو نمونۀ دیگر، خونَجی تاخته ا سی حمله کرده ا های طو
شر او را در زمرۀ پیروان مکتب غربی به ست که ر سته شمار آورده و در نتیجه از مخالفان ابنیکی فخر رازی ا سینا دان

و دیگری خواجۀ طوسی است که رشر  1سینا استف فلسفه، پیرو ابناست؛ در حالی که، فخر رازی در منطق برخلا
شرق و درنتیجه پیرو ابن سفه، او را از پیروان مکتب  سی در منطق برخلاف فل ست؛ درحالی که طو سینا تلقی کرده ا

 سینا است. منتقد ابن
اند، به این صورت که سیر منطق جای الگوی رشر تصویر کردهپژوهان منطق، الگوی دیگری را بهبرخی از تاریخ

سلامی را در دو خط منطق هدورۀ ا شی و منطقنگاری  ن  شی دنبا  کردهبخ هاند. منطقنگاری  دوبخ شی تابع نگاری  ن  بخ
ست و منطق سطویی ا شی مبتنی بر ساختار ار شارلات و لالتنبیهاتساختار کتاب نگاری  دوبخ ست. ابن لالإ سینا ا

نگاری سینا با تأمل روشمند در ساختار سنتی  منطق ارسطویی و با انجام تفکری نقادانه به اصلاح و تکمیل منطقابن
ه بخشی پرداخت. وی با توجه به دوگانگی  اندیشه، دانش منطق را دوبخشی دانسته است. علم به دو قسم تصورات و ن 

نحو عبور از تصورات پیشین به تصوری جدید رو تفکر نیز دوگانه خواهد بود: تفکر بهشود، ازاینتصدیقات تقسیم می
ست، از هویتی دوگانه و تفکر به شه ا صدیقی جدید. پس منطق نیز که ناظر به اندی صدیقات قبلی به ت نحو عبور از ت

شۀ موصل به ت صدیق جدید. برخوردار خواهد بود: منطق ناظر به اندی شۀ موصل به ت صور جدید و منطق ناظر به اندی
الرۀیس آن را کشررف کرد این اسررت که دوگانگی در فکر و اندیشرره موجب دوگانگی  قواعد و مباحب ای که شرریخنکته

توان امری را واسررطۀ مقدمات تصرردیقی میتوان امری را اثبات کرد و نه بهشررود. نه از طریق تصررورات میمنطقی می
ستدلا ، دو منطق مجزا میتعری ستدلا . ابنف کرد بلکه هریک از تعریف و ا سینا با طلبند: منطق تعریف و منطق ا

سرررآغاز این روش نوین در  لالإشففارلات و لالتنبیهاتآورد. کتاب نگاری  دوبخشرری روی میاخذ چنین مبنایی به منطق
 2. نگارش کتب منطقی است

ه ضی با انتقاد از الگوی ن  شی و بع ساختار و بخ ست، مبتنی بر  شی معتقدند که چنین الگویی در درجۀ نخ دوبخ
دانان دورۀ اسلامی است. بر اساس این رویکرد، دو ساختار اساسی در نحوۀ سازماندهی و تبویب آثار منطقی منطق

ون . مت1شررود: ارز این دو سرراختار، دو مکتب منطقی برجسررته میمتون منطقی این دوره تشررخیر داده شررده و هم

                                                 
 .1381، ]مقدمه[، تهران: انتشارات دانشگاه امام صادق)ع(، منطق لالملخصنک:  نگاری  فخر رازیمنطقی و نظام منطق یبرای مطالعه در خصوص آرا. 1
ه2 نک: فرامرز قراملکی، الإشارات  ]مقدمه[؛ حدود لالمنطق،پژوه، دانشکار برده است )نک: پژوه به بار محمدتقی دانشبخشی را برای نخستین. تعبیر منطق دوبخشی و منطق ن 

 (.، ]مقدمه[لالتنقیح ف  لالمنطق؛ فرامرز قراملکی، ۵0تا  38و التنبیهات سرآغاز منطق دوبخشی، 
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ه بخش که بهمنطقی های قاطیغوریاس، العبارة، آنالوطیقای اولیٰ، آنالوطیقای ثانی، برهان، ترتیب بخشای که در ن 
شده؛  شعر تنظیم  صوری یا ۲جد ، خطابه و  ساس نیل از مجهو  ت ستدلا ، بر ا . متونی که در دو بخش  تعریف و ا

کید دارد و تمایزی بنیادی و اند. این الگو بیشتر بتصدیقی به معلوم، آورده شده ر انسجام و یکپارچگی متون منطقی تأ
هاساسی میان آموزه کند و به همین دلیل، این الگو جهتبخشی و دوبخشی، ترسیم نمیهای متون منطقی، در سنت ن 

هدهد. لذا در الگوی دانان دورۀ اسلامی را نشان نمیهای منطقی  منطقهای آموزهها و تقابلگیری بخشی و دوبخشی ن 
سلامی بیان نمیمطلب چندانی دربارۀ محتوای منطقی  منطق ضیح و تبیین شود؛ ازایندانان دورۀ ا رو، در این الگو تو

سیر منطق به  صی از  ست نمیخا ش نگان  لانتقادی به لالگوی نُهوردی، شاهنک: دهد )د م  -بخ ش  در برر دوبخ
 (.100تا  99، منطق دورۀ لام م 

هالگوی  ست، بلکه ن  ساختار نی صرف  ست، اما مراد از آن  ساختار ا شی اگرچه عنوانی ناظر به  شی و دوبخ بخ
ست. برای نمونه می شده ا سیر نگارش کتب منطقی نزد ابنموجب تفاوت در محتوا نیز  توان به جایگاه مقولات در 

ارسطو است، آوردن  لارگانونغالباً شرح بر نگاری که سینا در سنت منطقسینای متقدم و متأخر اشاره کرد. پیش از ابن
که اثری مطابق با  شفف اسررینای متقدم نیز مقولات را در منطق  مقولات در آغاز مجموعۀ منطقیات معمو  بود. ابن

ه منطق  ،قصففیدة مزدوج  ،عیون لالحکم بخشرری منطق اسررت، پس از مدخل و پیش از قضررایا آورده اسررت. الگوی ن 
سالۀ منطقی در  ش ابیش مانند وکم لالهدلای لالمهج  و و  لالموجز ستین تحو  علمی در حذف مقولات در ر ست. نخ ا

ستقلدیده می م اتیح لالخزلائن گانه و در نبودن بحب مقولات و گنجاندن آن در میان مباحب کلیات پنجشود، یعنی م
آورد. این نشرران از برهان میو در میان مباحب  نجاتضررمن بحب از اجناس عالیه. بوعلی متأخر، این بحب را در 

داند و اعتقاد انگاری مقولات دارد؛ یعنی او تفکیک مبادی از مسرراۀل را در این تغییر  الگو مهم میدرنگ او در مسررئله
سرّ حذف مقولات از علم منطق، مبادی ست )ابنبودن آندارد که  (. وی در آثار 10 ،لالاشارلات و لالتنبیهات سینا،ها ا

کند. مقولات را از منطق حذف می ،لاشففارلاتو  دلانشففنامۀ ع ی  ،نکت لالمنطق ،لالمشففرقین منطق متأخرش یعنی در
هسینا از منطقدرنتیجه، دگرگونی و تحو  در محتوای نگارش کتب منطقی  ابن شاهده نگاری ن  شی م شی به دوبخ بخ

 (. ۲۲۶ تا ۲۲3 ،دلانان مسلمانجستار در میرلاث منطق قراملکی،فرامرز شود )نک: می
ه شی، در بحب از مقولات نزد منطقاین تأثیرپذیری از الگوی ن  شی و دوبخ سینا نیز ملاحظه دانان پس از ابنبخ

همی بخشی شود. دو شارح آثار بوعلی، یعنی فخر رازی که پیرو الگوی دوبخشی و خواجه طوسی که نمایندۀ الگوی ن 
سیر سنت حاکم متفاوت در تف ست با دو پارادایم یا  اند. فخر رازی، ازآنجاکه خود، در باب مقولات اظهارنظر کرده ا

ها از ها و احوا  اموری که انتقا گوید منطق از انتقا سینا بر این باور است که مقولات از منطق نیست، او نیز میابن
ید بحب از جنس، دان باکند و نه آنکه منطق از خود آن امور سررخن بگوید. منطقگیرد، بحب میها صررورت میآن

ضوع و محمو  ضی، مو صل، ذاتی، عر ساۀل منطقی در اند و مانند آنبودن مفردات که همان اجناس عالیهف ها را از م
سام آن ستی، چگونگی انق ها را فراتر از ها به انواع و دیگر خواص آننظر بگیرد؛ اما بحب از حقایق این امور، بیان چی
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شففرح  دان باید به بحب از معقولات ثانی بپردازد و نه معقولات او  )فخر رازی،، منطقعبارت دیگرداند. بهمنطق می
کاربردن  قوانین خود، در به دان در به(. در مقابل خواجه طوسرری اعتقاد دارد منطق۲0 تا 18 ،لالاشففارلات و لالتنبیهات

دان، امر آن اسرررت که اگر منطق دسرررت آوردن  حدود و مقدمات قیاس، به اجناس در مقولات نیاز دارد. وجه نیاز
تواند فصولی شده را نشناسد و نداند هریک از دو حدّ مطلوب وی، ماهیتاً، از کدام جنس از اجناس است، نمیتحدید

شررود؛ اما اجناس متوسررط و ها ترکیب میدسررت آورد که مرتبط با آن و دیگر محمولاتی اسررت که تعریف از آن را به
شود، به بیان آنشمارند و چون سافل بی سی،جنس عالی بیان  ست )طو شارلات و لالتنبیهات ها نیازی نی  ،شرح لالا

ه84 بندی دگرگون شده بخشی و دوبخشی به این معنا نیست که کل محتوای منطق در این تقسیم(؛ البته اراۀۀ الگوی ن 
ست، بلکه این الگو نماد سبرای تفکیک دو مکتب در منطق یا سلامی مح هشود. منطقوب مینگاری دورۀ ا نگاری ن 

سیس یک جریان جدید در منطق شی در پی تأ ست و الگوی دوبخ ستای تداوم منطق ارسطویی ا شی در را نگاری بخ
ست ساختار و چه محتوا ا شتر در این زمینه نک: فرامرز قراملکی و عابدی،  چه از حیب  سب آگاهی بی شرح )برای ک

 . (308تا  ۲99، 1، جمبسوط منطق لاشارلات: تعریف منطق
 پژوهان دورۀ متأخرغفلت از منطق. ۳

سدۀ  سلامی را تا نیمۀ  شر گزارش خود از تاریخ منطق دورۀ ا شر بر این گمان پایان می م به1۶ق/10ر بَرَد. گویا ر
سلامی از این زمان به سلمان منطقبوده که منطق دورۀ ا شمندان م شی گراییده و اندی ها کلی رپژوهی را بهبعد به خامو

صوص میکرده سد: اند. وی در این خ سا  »نوی سا  700م ]1300شاید بتوان از  ق[ را آخرین 90۶م ]1۵00ق[ تا 
ست؛ یعنی دوره سلامی دان سجامی تام یافت. اکنون، دیگر دورۀ منطقدورۀ منطق ا شکل و ان دانان ای که دانش منطق 

سی سرآمده و نوبت به آموزگاران منطق ر سدۀ ده تا بر کتابخلاق و مبتکر به  شرح7م ]13های مرجع   شرحق[   1هاال
 Rescher, The Studies in the History)« بنگارند، شروحی که اینک مبنای آموزش منطق نزد مسلمانان است

of Arabic Logic, 18شر، اگر بخواهیم دربارۀ منطق سخن بگوییم باید واژۀ (. ازنظر ر سلمان در این دوره  دانان م
کار ببریم که آموزگاران را نیز شامل شود. منظور کسانی هستند که فعالیت اصلی   تر بهدان را در معنایی گستردهمنطق

ترین دستاورد این دوره مربوط به چینش و تثبیت آنان تحقیق علمی نیست، بلکه تدریس منطق است. درنتیجه، اصلی
دار  مفاهیم جدید دهد، بلکه صرفاً حاکی از سیل ادامهن نمییک سنت است که هیچ پیشرفتی را در دانش منطق نشا

(. ما معتقدیم این تصور فاقد ارزش منطقی است Rescher, The Development of Arabic Logic, 50است )
 کرد:جووجستو ریشۀ این اندیشۀ نادرست را باید در دو امر 

ضعف منابع صان و  شر اول، نق شر به :ر سیدلیل ر ستر ستد شتن به منابع د سخهندا های خطی، او  و نیز ن
خوبی شررناسررایی نکرده و از بسرریاری آثار منطقی  قوی و سررودمند  این دوره بیپژوهان این دوره و آثارشرران را بهمنطق

                                                 
1. super-commentaries 
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ه با اثر یوسف تهرانی کتلخیص لال صول  نقد لالأصول ونوشتۀ جابر انصاری؛  تح   لالس طینمثلًا  ؛اطلاع بوده است
طور اثر ملاشمسای گیلانی که به رمال  ف  لاقَسام لالقضایاسینا نوشته شده است؛ ابن یرویکردی انتقادی نسبت به آرا

اثر علی کاشف الغطاء که متعلق به روزگار نزدیک ماست و  نقد لالآرلاء لالمنطقی خاص به تحلیل قضیه پرداخته است؛ 
 دانان مسلمان است. طقبودن  نگاه انتقادی در میان مننشانگر زنده

ثار غیرمنطقیدوم، تداوم منطق به نگارش متون درسرری، منطق :پژوهی در آ باً  نگاری در این دوره اگرچه غال
شد، اما منطق شجویان محدود  ساتید و دان سودمند برای ا شی   های ناظر به پژوهی که همانا پژوهشتلخیر و حوا

سپس  سفی و  ست، در آثار فل ساۀل منطقی ا صو  و کلام جای گرفت که بهم طور خاص پس از کتب مربوط به علم ا
(. لذا تأملات Street, Arabic Logic, 2؛ 1388، ، رشففر و تاریخ منطقفرامرز قراملکیغزالی آغاز شرررده بود )

ستره شمندان به گ سوب مثا ، علیهای دیگر درآمد. برای منطقی  اندی اند کردهرغم اینکه رسالۀ کوتاهی به میرداماد من
ندارد، کتاب  فق لالمبین  و ظاهراً وی هیچ اثر منطقی  دیگری 

ُ
وی مملو از آراء و تأملات منطقی مانند تمایز حمل  لالأ

فق لالمبین، میردامادگو و بسیاری مساۀل دیگر است )نک: اولیٰ و شایع، پارادوکس دروغ
ُ
ملاصدرا  لام ار( یا اینکه لالأ

است یا آثار اصولیان هم سرشار از مطالعات بسیار در موضوعات منطقی است،  نیز مشتمل بر تأملات منطقی فراوان
ضایای حقیقیه و خارجیه که به ست )مثلًا ق شده ا صولی  متأخر بحب  صیل در کتب ا شیرازی،تف صدرالدین   نک: 

 (. 119 ،رشر و تاریخ منطق ؛ فرامرز قراملکی،لالحکم  لالمتعالی 
 دورۀ اسلامی و آثارشاندانان گزارش نادقیق از منطق. 4

شر از آثار منطق ست. برای نمونه، برخی گزارش ر ست و نامطمئن ا ضی مواقع ناقر ا سلامی در بع دانان دورۀ ا
الدین نحو نادرستی به ذکر آثار افضلالدین کَشی به. رشر در بیان آثار زین1اشتباهات تاریخی رشر از این قرار است: 

ساله شانی که ر ست منهاج لالمبینای در منطق به نام کا شاره کرده ا شته، ا  Rescher, The Development of) نو
Arabic Logic, 191-192.) ۲ ست که  م(8۶0ح -800)حبهریز های منطقی  ابنیک از نوشتههیچ». او معتقد ا

میزلان کتاب . 3 .او در دسررترس بوده و به چاپ رسرریده اسررت حدود لالمنطق(، اما Ibid, 100« )باقی نمانده اسررت
سطاس شمس لالق شر به  سبت میکه ر سمرقندی ن سطاس لالأفکار ف  همان  (Ibid: 209نک: )نک:  دهدالدین  ق

ست که او به تحقیق لالأمرلار ست. ناما سته ا شتۀ قونوی دان ستی آن را نو شده نادر های دیگری نیز برای این کتاب ذکر 
ست شندمان ؛ا شتباه با سطاس فی المنطق که احتمالًا همگی ا سطاس و الق سطاط، میزان الق شتباه رشر به. 4 .ند الف ا
-Ibid: 215است )نک:  را جدا و مستقل پنداشته رازیالدین قطب تحریر لالقولائد لالمنطقی و  لالرمال  لالشمسی شرح 
ستند و نام کامل آن درحالی (،216 سیّ تحریر که این دو، یکی ه شم مال  لال شرح لالر ست؛  لالقولائد لالمنطقیّ  ف   . ۵ا

ست که کتاب  شر مدعی ا صیرلالدین و لالرلازیر ستری لالمحاکم  بین ن ق( در تهران چاپ 1304م )188۶سا  به از ت 
  .اما این اثر را نیافتم و گویا چنین چیزی اساساً صحت ندارد (،Ibid: 214)نک:  شده است
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 رمال  لال لس   لالاول کندی:  ؛دانان دورۀ اسلامی نکرده استبرخی از آثار مهم منطقای به رشر همچنین اشاره
خواجه طوسرری:  ؛کشففف لالحقائق ف  تحریر لالدقائقو  لالأفکارتنزیلابهری: نا؛ رمففال  ف  حدود لالأشففیاء و رمففومو 

که بخش حکم  لالإشففرلا   شففرحو  درّة لالتاج لغرّة لالدّباجالدین شرریرازی: قطب ؛تعدیل لالمعیار ف  نقد تنزیل لالأفکار
شرحی بر  شَهرَزوری:  ست؛  ست آن در منطق ا شرلا  نخ شته که بخش او  آن در منطق حکم  لالإ سهروردی نیز نو

ست؛ غیاث شیرازی: ا صور  شمندان را به ،تعدیل لالمیزلانالدین من همراه نظرات خود وی در این اثر آرای برخی از دان
  .خواجه نصیر است شرح لالإشارلات در باب منطق بیان کرده است؛ دیگری

شامل  10رشر در گزارش خود نام  ست را از  ۲0اثر از بوعلی را ذکر کرده و بقیۀ آثار منطقی  وی که گویا  ساله ا ر
لاجَوب  عن  ،قیاس  :لالخیرمففعید لاب لاجَوب  لالشففیخ لالرئیا لال  لاب ند از: اها عبارتقلم انداخته اسررت. برخی از آن

ضع  ،لالمنطقتعالیق ف  ،لالقصفیدة لالمزدوج  ،بیان ذولات لالجه  ،لالمنطقلالبهج  ف  ،هلالمسفائل لالعشفرینی تعقب لالمو
  .لالهدلای  ،نکت لالمنطق ،لاصول لالمنطقلالموجزة ف  ،منطق لالموجز ،م اتیح لالخزلائن ،مختصر لالأومط ،لالجدل 

شففرح تجرید گزارش رشررر از علامه حلی و آثار منطقی وی هم بسرریار نادقیق و ناقر اسررت. او تنها از دو اثر 
 ,Rescher کند )نک:عنوان دو اثر منطقی علامه حلی اشاره میکاتبی قزوینی به رمالۀ شمسیهو شرحی بر  لالمنطق

The Studies in the History of Arabic Logic, 211-212 )، حال ثار یدر گارش آ مه حلی در ن که علا
سیم ست. در یک تق سیم بندی، آثار منطقی علامه حلی را میمنطقی، محققی پرکار بوده ا د: کرتوان به چهار گروه تق

تک هتاو ، متن  با ج گاری  فان ف گیری آموزشرری: ن لدرّ لالمکنون ف  ،علم لالمیزلاننهج لالعر قانونلا نور و  علم لال
شرررح منطق شرررح رسررالة الشررمسرریة و الجواهر النضررید فیآثار منطقی: القواعد الجلیه فیدوم، شرررح بر  ؛لالمُشففر  

مرلاصففد لالتدقیق و  ،علوم لالعقلی لالامففرلار لالخ ی  ف التجرید؛ سرروم، متن جامع سرره دانش  منطق، طبیعیات و الهیات: 
لالمحاکمات بین نویسرری: کمهچهارم، محا ؛معرف  لالعلوم لالث ثلالابحاث ف ( تنقیح)یا  تحریرو  مقاصففد لالتحقیق
شارلات سخن دربارۀ منطق) شرّلاح لالا صیل  م   پژوهی حلی و گزارش آرا و آثار او نک: فرامرز قراملکی،برای تف برر

 (.3۲تا  30 ،موردوهونانۀ گزلارش رشر لاز منطق دورۀ لام م 

آورده است، این فهرست را مینگاران دورۀ اسلامی را فراهم نفر از منطق 1701همچنین رشر فهرستی مشتمل بر 
نگاران دورۀ اسلامی تدوین توان در نوع خود نخستین فهرست دانست. پیش از این، فهرست مستقل و خاص از منطق

ست ست غالباً از منابع د شر در گردآوری اطلاعات مربوط به این فهر شده بود. ر شتر به ن ست. او بی دوم بهره برده ا
ست؛ ازاینشو دیگر گزار 2گزارش بروکلمان سان غربی تکیه کرده ا سیاری مواقع نامطمئن نوی رو، اطلاعات وی در ب

ستقیم به آثار و رساله ست. برای تهیۀ چنین فهرستی به مراجعۀ م شیوه که ها و کتب منطقا ست؛ اما این  نگاران نیاز ا

                                                 
شامل . 1 ست که منطق 170فهرست رشر  صلی و نفر به 1۶۶دان ا صورت که آننفر را به 4صورت ا دان دیگری ها را همراه و در کنار منطقصورت فرعی گزارش کرده، به این 

 میر منطق دورۀ لام م (.از فهرست رشر در بخش دوم  کتاب  113و  ۶۵، 3۲، 1۶های ذکر کرده است )نک: شماره
2. Carl Brockelmann 
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ستمطمئن ست بهترین روش در ثبت چنین فهر شر دیده میهایی ا بودن الرویهب علت ناقر شود.ندرت در کار ر
ست شر را در بیاین فهر سی ر سدهنوی سلامی   شکلتوجهی او به تجزیه و تحو  در منطق دورۀ ا گیری  های بعدی و 

نت قا و... میسرر ما  آفری ند، شرر یه، ه مایز در ایران، ترک ند )های منطقی مت  El-Rouayheb, Relationalدا
Syllogisms and the History of Arabic Logic 900-1900, 10-12 الرویهب در اثر دیگر  خود سرریر .)

معتقد است که منطق در دورۀ جدید یعنی سدۀ نوزدهم، جایگاه رفیعی داشته  1(1۲00تا  1800)منطق دورۀ لام م  
سلامی از فاس صلی آموزش مدارس در تمامی مراکز یادگیری ا ست و جزء دروس ا )مراکش( و تونس در غرب تا  2ا

1200The Development of Arabic Logic Rouayheb, -El-)هند( در شرررق بود ) 3ن( و لکهنوقم )ایرا
15, 1800 .) 

های منطقی و آثارشرران نیازمند نگاران دورۀ اسررلامی، زندگی، فعالیتاصررلاح و تکمیل فهرسررت رشررر از منطق
دانان دیگری را نیز توان نام منطقمی حا ،پژوهش  مفصل و جامعی است که فرای مجا  و توان این گفتار است؛ بااین

شیده مانده و از قلم افتاده شر پو ست افزود که از دید ر سایی کتب  ینگارنده در کاراند. به این فهر شنا شی و  پژوه
م م دان دیگر را در ترجمۀ کتاب منطق ۵0نام تاریخی،  ست.  میر منطق دورۀ لا شر نیامده ا آورده که در گزارش ر

بنم(، جبرۀیل۵71/۵73پولس فارسرری )ف.عنوان بخش پایانی نوشررتار عبارتند از: این اسررامی به ترتیب تاریخی به
ق(، 4مقدسرری )سرردۀ طاهربنق(، مطهربن337 تا ۲۶0/۲7۶جعفر )بنق(، ابوالفرج قدامة213بختیشرروع )ف. 

سحاق سدۀ ابراهیم کاتب )ف. ابنا شیبانی کرمانی )ف. 4واخر  هندو طبرستانی )ف. بنابوالفرج علیق(، 408ق(، 
ق(، ابوالعباس فضل4فریغون )سدۀ ق(، شعیاابن4۲1 تا 3۲0/330مسکویه رازی )ابوعلی احمدبن، ق(410/4۲0

مد لوکری )سررردۀ بن بدالعزیزبن۵مح بدالعزیزبن۵33نسررفی )ف. بنابراهیمق(، ع نسررفی )ف. بنابراهیمق(، ع
ق(، رشرریدالدین ۵70ق(، مجدالدین جیلی )ف.ح۵۶۵ تا 499یا  490زید بیهقی )بنق(، ابوالحسررن علی۵33

ق(، شرف۵8۵/۵87اسحاق ابیوردی خاورانی متخلر به انوری )ف. بنق(، اوحدالدین علی۵78ح-481وطواط )
سدۀ  سعودی ) سد۶الدین م الدین محمد واهبژی، برهانبنق(، ابومحمد عبداللّه۶ۀ ق(، فریدالدین غیلانی بلخی )

بدالرحمن87۶نسررفی )ف.  ان )سررردۀ بنق(، ع یّ لدین حسررنق(، تقی7د ق(، 707از پس-۶47داود حلی )بنا
الدین ق(، بهاء749 تا ۶74عبدالرحمن اصررفهانی )الدین محمودبنق(، شررمس747صرردرالشررریعة بخاری )ف. 

مد بدالصرر مان ابنع مدق(، شررمس749سررفراینی )ف. عث لدین مح فانی )ف. بنا ق(، 749ابراهیم انصررراری اک
ق(، ملاعبداللّه 830/83۵تا770محمد خجندی )بنالدین علی، صرراۀن(ق7۵۶ تا 701/708)عضرردالدین ایجی 

ق(، ملاصدرا شیرازی 10۵0 تا 970)ح  ق(، ابوالقاسم میرفندرسکی1041 تا 9۶0ق(، میرداماد )ح981یزدی )ف. 

                                                 
1. The Development of Arabic Logic (1200-1800) 
2. Fes 
3. Lucknow 
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الدین ق(، شررمس1080ق(، ملارجبعلی تبریزی )ف. 10۵1 تا 9۶۵خان تفریشرری )علیق(، مرادبن10۵0 تا 979)
سدۀ  ساری )11محمد گیلانی ) سین خوان شیروانی )ق(، محمدبن1098/1099 تا 101۶ق(، آقاح سن   تا 1033ح

ساری )ف. بنالدینق(، آقاجما 1098 سین خوان سراب تنکابنی )11۲۵یا  11۲۲ح ق(، 11۲4تا  1040ق(، محمد 
 1۲1۲ق(، ملاهادی سبزواری )1۲۵7ق(، ملاعبداللّه زنوزی )ف. 1۲0۵ملاعبداللّه جیلانی، اسماعیل کلنبوی )ف. 

مدانی )ف. 1314 تا 1۲38ق(، میرزاابوالحسررن جلوه )1۲89تا  مد ه هادی مح ق(، علی 1331/1333ق(، عبدال
تا  130۶ق(، میرزامهدی آشررتیانی )13۶0 تا 1۲80ق(، محمدطاهر تنکابنی )13۵0 تا 1۲۶8الغطاء )حکاشررف 

بر فهرسررت منطقق(. علاوه 140۶ تا 13۲1ق(، محمود شررهابی )1383  تا 13۲۲ق(، محمدرضررا مظفر )137۲
شاره کرد که احتدانانی که از آن شخاص دیگری هم ا ست به ا شد، ممکن ا اند؛ اما مالًا به منطق پرداختهها نام برده 

ق(، 37۵احمدی طبری )ف. بنق(، حسررن1بدر )سررردۀ بنعمرمحمدبنها موجود نیسرررت: اطلاع چندانی از آن
کدّ  ق( که نگارندۀ رسررالۀ13۵4 تا 1۲8۲ق( و حسررین ظهور بارهوی )37۵احمد دارکی )ف. بنابوالحسررین حسررن

 1.استلالقلم ف  حل لالجذر لالأصم 
 

 گیرينتیجه
ضعف  سلامی نقاط قوت و  شر از منطق دورۀ ا شگامی در ورود به قلمرو  داردگزارش ر تر ای که کممطالعاتی . پی

شهشناخته ست رهیافت تاریخی و توصیفی در معرفی های منطقی  منطقشده و از اندی ست و نیز کارب دانان این دوره ا
اگرچه مطالعه در آثار فلسفی و علمی مسلمانان در سدۀ گذشته، ها، جزو نقاط قوت گزارش رشر است. این اندیشه

حوزۀ وسرریعی را به خود اختصرراص داده بود، اهتمام چندانی به منطق آنان نشررده اسررت. تعداد بسرریار اندکی از 
صان این حوزه، خود را درگیر نظرات و متون منطقی کرده ص ضوعات فرعی و اند و حتی این تعمتخ داد اندک نیز به مو

اند؛ درنتیجه انبوه مطالبی که بازتاب کار منطقی  مسلمانان است، کاملًا ناشناخته باقی مانده است. ای پرداختهحاشیه
ضعیت، دغدغه سلامی را مند قرار میای واقعی را پیش روی محققان علاقهاین و داد. رشر وظیفۀ معرفی منطق دورۀ ا

ست یابیم که قیاسبرای غرب برع شی جامع و مطمئن در منطق این دوره د ست به دان شدنی با هده گرفت. اگر قرار ا
ست حداقل نمونه شد، بهتر ا سلمانان با سازی  م ضی و دارو سیع مثلًا علم ریا ای از کاری که باید روی این حوزۀ و

 مانند آثار رشر در دسترس باشد. انجام گیرد، به

                                                 
، ابوالحسررن نسرروی ق(381تا300ابوالحسررن عامری )اند از: دان را به فهرسررت رشررر افزوده اسررت که عبارتمنطق 1۶محمد مهران مترجم عربی  کتاب رشررر نیز نام . 1

الدین خسررروشرراهی تبریزی ق(، شررمس۶41)ف.الدین جیلی ق(، رفیع۶18الدین مغربی مصررری )ف.ق(، قطب۵30رحمون مصررری )ف.بنق(، ابوالخیر سررلامة4۲1)ف.
الدین محمد ق(، شررمس714تا  ۶31ق(، علی باجی )۶88تا  ۶1۶الدین اصررفهانی )ق(، ابوعبداللّه شررمس۶81تا  ۶00الدین سررامری )ق(، ابویوسررف موفق۶۵۲تا  ۵80)

شمس819تا  7۵9یا  749جماعه )بکربنابیق(، محمدبن7۵4خلخالی )ف. ساطی )ق(، ابویوسف  شاهرودی )ق(، علاء84۲تا  7۶0الدین ب ق(، 87۵تا  803الدین علی 
شروانی )ف.شهابالدین محمدبنشمس شبندی )ف.89۲الدین  ستری نق شب شمس91۵/917ق(، ابراهیم  ق؛ 9۵7یا  94۲یا  93۵احمد خفری )ف.الدین محمدبنق(، 

 (.118تا  10۶، تطوّر لالمنطق لالعرب ، مهران) (114است: مهران ق گزارش کرده 810اشتباه تاریخ فوت او را محمد مهران به



                                      61                                                       یاسلام ۀمنطق دور ریگزارش رشر از س لینقد و تکم ل،یتحل، دیگرانو  عبادی

، گزارش رشر از منطق دورۀ اسلامی نیازمند تحلیل، تکمیل و چند نکتۀ انتقادی است که افزون بر این نقاط قوت
 اند از:عبارت
شر در اکثر آثار منطقی خود برای نام1 ستفاده می. ر صطلاح منطق عربی ا سلامی از ا . کندگذاری منطق دورۀ ا

کند، تألیفات منطقی  غیرعربی را داخل می ،لفظ اسررلامیبر نظر رشررر اگر  او ، بنا دارد؛ شررکالاتیاگذاری این نام
سلمانان را خارج می ست را کنار کتألیفات منطقی  غیرم ستۀ نخ ستۀ دوم را داخل و د ند. ما معتقدیم لفظ عربی نیز د

صرف این امر موجب ترجیح یکی بر دیگری نمیگذارد؛ ازاینمی شر بهرو،  بخواهی و نه صرف د شود؛ جز آنکه ر
متقن، اراده کرده گروه دوم را داخل و گروه نخسرررت را خارج کند؛ دوم، این ادعا که عامل پیوند این دلایل موجه و 

اندیشانه و خام و نسنجیده است. این انقلاب ای سادههایشان بوده است، انگارهدانان صرف زبان  نگارش کتابمنطق
ها و زباندانان از اقوام و نژادرده و متنوع منطقآوری طیف گستفکری و تحو  انگیزشی  واحد است که منجر به گردهم

شررود. آنچه موجب انقلاب و تحو  شررد زبان نبود؛ بلکه آیین جدید های گوناگون حو  محور و هدف یکسرران می
سلام بود که منجر به تغییر در نگرش سوم، انتخاب عنوان منطق ها و انگیزها شد و ثمرۀ آن، انقلاب در علوم بود؛  ها 

انگاری تألیفات منطقی  غیرعربی اسررت. مگر نه آنکه اگر همۀ تألیفات یک دانشررمند مطالعه معنای نادیدهی بهعرب
نشود، ابعادی از اندیشۀ وی ناشناخته خواهد ماند؟ رشر سهم ایرانیان مسلمان در تطوّر و توسعۀ این منطق را نادیده 

ان عربی است، او و برخی دیگر از مورخان، منطق دورۀ اسلامی انگاشته است و ازآنجاکه غالب آثار منطقی  آنان به زب
، پیش از آن در شرردای مواجه های پراکندهاند؛ چهارم، اگر منطق در جهان اسررلام با مخالفترا منطق عربی نامیده

وه چگونه علاحا  ممکن نیسررت که انتسرراب آن به یونانیان را نفی کرد. بههایی برانگیخت؛ بااینیونان نیز مخالفت
ساقط می سلامی  ساب آن را به جامعۀ ا سلمانان، انت ست که وجود مخالفان  منطق در میان م شهممکن ا کند، اما خد

پنجم، این سخن  ؛اند؟)که این مخالفان خود عرب بوده و به عربی نگاشتهکند؛ درحالیبودن  آن وارد نمیای به عربی
سلامی تماماً غربی  سفۀ دورۀ ا ستکه منطق و فل سنت یونانی ا ست و  ،و کاملًا برگرفته از  ستی ا ادعای نادقیق و نادر

دانان مسررلمان گواه بطلان این های منطقها و نوآوریناشرری از عدم اطلاع  کافی اسررت. حجم وسرریع آثار، نظریه
 مدعاست. 

دانان بندی، منطقاین دستهکند. او در سینا را به دو دستۀ شرقی و غربی تقسیم میدانان پس از ابنمنطق ،. رشر۲
شمندان مکتب بغداد و پیروان آن ستند؛ درحالیهای ابنگیرد که منتقد دیدگاهها در نظر میغربی را اندی  که باسینا ه

صریح خود ابنبه توجه  شخر میت سفهسینا م چرای وچوندانان یونانی و پیروان بیشود که مراد وی از مغربیان، فل
بودن آراء فلسفی و بندی را در یکسانبندی دوگانه، ملاک این دستهاست. همچنین رشر در این تقسیمهای آنان آموزه

سلامی در نظر می شمندان دورۀ ا شهگیرد، این ملاک باتوجهمنطقی اندی سفی و منطقی نزد این به تفاوت اندی های فل
شده، افراد ست که منجر  سایی منطق ا شنا صداق و  شد و به پیرو   داناناو در تعیین م شتباه این دو مکتب خطا کرده با ا

 دانان مرتبط به مکتب شرقی را وابسته به مکتب غربی در نظر گیرد و بالعکس. برخی از منطق
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های غیرمنطقی چون پژوهی در کتابدانان و غفلت از منطقنشرردن با خود آثار منطق. رشررر به دو دلیل  مواجه3
سدۀ صولی پس از  سفی و ا سپرده  دهم، به کتب فل شی  ستی گمان برده پژوهش منطقی پس از این دوره به فرامو نادر

 شده است. 
نویسان غربی بوده است. این . توصیف رشر از منطق دورۀ اسلامی صرفاً با تکیه بر گزارش بروکلمان و گزارش4

جای گذاشتهآثاری که از خود به دانان و همگزارش او از این دورۀ منطقی، هم در تعداد منطق است که کار منجر شده
 اند، ناقر و نامطمئن باشد.
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Abstract 

The study of Islam, especially from the mystical point of view, reflects the fact that history, like the phenomena 

of the world, is purposefully evolving towards a monotheistic world community, coming back to Divinity. Its 

path is disposed to ups and downs in terms of its creaturely aspect (human free will) and is constantly 

perfecting in terms of its Divine aspect. With a descriptive-analytical method, this research studies the quality 

of this change from Ibn ʿArabī’s point of view. In his view, the manifestation of the Divine Essence is from 

behind the veil of Names, creation is formed by the system of Names, and society is subject to this system 

either. Due to the difference between Names in generality and particularity, their manifestations become 

different. Society, in its evolution, is moving towards the most general Names, and its main driving force in 

terms of its Divine aspect is the prophets. According to Ibn ʿArabī, it is the prophets and their trustees who 

can establish the Ideal City. The most important periods of history are formed by Arch-Prophets, and each 

prophet, due to his specific rank, promotes the society to the manifestation of his Name. The Seal of the 

Prophets is the manifestation of the all-comprehensive Name of Allah. By the sealing of the prophethood, the 

period of guardianship (manifestation of the inner secrets of religion) begins and gradually moves towards the 

sealing of the guardianship and the ideal society  . 
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 چکیده
سلام به ۀمطالع ست که تار قتيحق نیا انگرینما ،یاز منظر عرفان ژهیوا  ۀسمت جامعجهان، هدفمند به یهادهیهمانند پد خیا
 یحق ۀو از جنب بيها( دچار فرازونش  انس  ان اري)اخت یخلق ۀآن از جنب ري. س  ابدییدر رجوع به حق تکامل م یديتوح یجهان

 رو به کمال است.  وستهيپ
ش یعربتحول از نگاه ابن نیا یپژوهش چگونگ نیا در ست. از د یبررس یليتحلیفيتوص ۀويبه  ذات حق  یاو، تجل دگاهیشده ا

و  تيتفاوت اسما در کل ليدلنظام است. به نیتابع ا زيشکل گرفته و جامعه ن یاز وراء حجاب اسما است، خلقت با نظام آسمائ
ست. جا زيمظاهرشان ن ت،يجزئ س نیتریکل یسوبه شیدر تکامل خو زين معهمتفاوت ا سما  س کندیم ريا صل ۀردهنديو  آن  یا

شک ايانب ،یالحقیلی ۀاز جنب ستند. ت ضله از نگاه ابن ۀنیمد ليه صلاح یعربفا ص ايانب تيدر  ست. مهمآن اءيو او ادوار  نیترها
 امبري. پبخش  دیاس  م خود ارتقا م تیرا تا مظهر جامعهتفاوت رتبه،  ليدلبه یو هر نب رديگیاولوالعزم ش  کل م اءيبا انب خیتار

به خاتم  جیتدر( آغاز و بهنید ی)ظهور اس  رار با ن تیخاتم)ص( مظهر اس  م جامع الله بوده اس  ت، با ختم نبوت دوران وا
 . شودیم یمنته یآرمان ۀو جامع تیوا
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 مقدمه

نهایت تاریخ بحثی جدی در فلس فۀ نظری تاریخ اس تد دانش ی که رس الت تبيين تحوات و تطورات جوامع و 
سفۀ نظری تاریخ عهدهعبارتی، اگر تاریخ را بهقوانين حاکم بر آن را برعهده دارد. به عنوان پدیدۀ متحرک نگاه کنيم، فل

ست که چگونگی د ست و به ار این ا سم این حرکت چي شان دهد مکاني صویر کرده و ن این حرکت و منازل مهم آن را ت
 ای باید برسد؟ چه نقطه

شته عبور کرده و به قواعد و سنن حاکم بر  سادۀ علم به وقایع و حوادث گذ صر نگاه به تاریخ از نگاه  در قرون معا
ای دیگر و قوانين حاکم بر آن تحوات معطوف شده است. مرحلهبه ای این وقایع و علم به تحوات جامعه از مرحله

این نگاه افزون بر نگریس  تن به حقيقت تاریخ از زوایای مختلو و ارائۀ تعاریو با رویکرد علمی، فلس  فی، جامعه
ست. برخی متفکران  شکل داده ا سفۀ نظری و تحليلیِ تاریخ  سی، علوم مختلفی را در ارتباط با تاریخ همچون فل شنا

سله امور پراکنده میغرب سل سپير و فلورانس گيچاردینی، تاریخ را امری اعتباری و یک  شک دانندد اما مهمی همچون 
شهيد  صدر و  سيدمحمدباقر  شهيد  سفۀ تاریخ همچون هگل، آرنولد توینبی و هایدگر در غرب و  ترین متفکران فل

 اند. ستهمطهری تاریخ را امر حقيقی، پيوسته و مرتبط با ماوراء  بيعت دان
ها پذیرد و این س  لااات راجع به آناز دیدگاه این فلاس  فه، تحوات تاریخ بر مبنای قوانين خاص  ی ص  ورت می

رود؟ آیا س  ير تاریخ و جوامع انس  انی از ابتدا تاکنون و از اکنون تا انتها منطق و قانون مطرح اس  ت: تاریخ به کجا می
تواند قهقرایی ارد؟ آیا تحوات تاریخی لزوماً تکاملی اس  ت یا میخاص دارد یا س  يری بر اس  اا تص  ادف و اتفا  د

سبت به حقيقت تاریخ و  سان ن شی دارد؟ معرفت ان سرعت و کندی آن چه نق سان در نوع حرکت،  شد؟ اختيار ان با
تواند داش  ته باش  د؟ آیا برای این حرکت نهایتی متص  ور ها میچگونگی حرکت آن چه نقش  ی در زندگی اجتماعی آن

ص  ورت قطعی و قانونمند ناظر به غایت خاص  ی اس  ت یا تاریخ، حوادث ت؟ به این معنا که آیا حرکت تاریخ بهاس  
سته و بی س صورت پذیرش غایت خاص، بحث نهایت تاریخ مطرح میگ ست. در  شود. این بحث در ادیان ارتباط ا

سمانی بحثی جدی بوده و پایان تاریخ را رسيدن به جامعه شآ سته از  ست و قرآن رسيدن به ای پيرا سته ا رک و ظلم دان
شر را زندگی سرشار از محبت، عدالت، چنين جامعه سته و آیندۀ زندگی ب شکيل امت واحده را ميوۀ خلقت دان ای و ت
صالحان میتکامل عقل ستلزم قبول حقيقت تاریخ و تکاملیها و حکومت  بودن حرکت داند. باور به نهایت تاریخ، م

ست، اما از این سفهمنظر هيچ آن ا سفۀ تاریخ از فل ست. فل شده ا ضاف و مطرح در قرون جدید در گاه بحث ن های م
صورت مستقيم بحثی از تاریخ و فلسفۀ آن سينا، فارابی و ملاصدرا بهاروپا است، لذا فيلسوفان مسلمان همچون ابن

آخرالزمان، پژوهش  گر را آل حض  رت مهدی)عج( در عربی از حکومت ایدهتص  ویر زیبا و تفص  يلی ابنندارند. 
اجمال در عرفان او برانگيخت تا با مدد س  ایر مباحث او، مبانی و اص  ول رس  يدن به جامعۀ موعود انبيا را هرچند به

ضر انگيزهبيابد. ا صر حا سط فوکویاما در ع سویی،  رح پایان تاریخ تو سۀ آن با پایان تاریخ ادیان بهز  ای برای مقای
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 ور مستقيم به تاریخ گذار عرفان نظری نه خود و نه شارحانش بهعنوان پایهعربی بهابن. خصوص از نگاه عرفانی بود
بودن جامعه و تاریخ و تعریو تاریخ را از نگاه ابناند، اما پژوهش  گر بر آن اس  ت که حقيقیو مباحث آن نپرداخته

ئی باشدد چون اندیشۀ او مبتنی بر وحدت عربی بيابد. در این صورت سير جامعه و تاریخ انسانی باید تابع نظام آسما
و تکامل دليل جایگاه خاص وایت و نبوت وجود است، هر موجود حقيقی مظهر اسمی از اسماء خداوند است و به

توان راهی به مبانی و اص  ول مکتبش در حرکت میر مکتب او تدریجی ش  رایع با تکامل جوامع و تاریخ انس  انی، د
 تاریخ تا رسيدن به نقطۀ نهایی یافت. 

تنظيم معارفی ای برای بازخوانی تفکر او در مس  ائل اجتماعی، س  ياس  ی و ازجمله فوائد این بحث ایجاد زمينه
سیهمچون جامعه ست تا این خلأ جدی در عرفان اشنا سی و... از نگاه عرفان ا سيا سفۀ  سلامی تاحدی جبران ، فل

 شود. 
 

 با زمان . چيستی تاریخ و رابطۀ آن1

تدریج در حوزۀ اس  لام قبل از تعریو تاریخ باید به مفهوم زمان و رابطۀ آن دو در عرفان توجه کرد. مفهوم زمان به
فرهنگی فکری با مصادیق این مفهوم در ادبيات قرآنی و مبارزه با مفاهيم دهر و کون جاهليت شکل گرفت و با ميراث 

صوف ایرانی، یونانی صور زمان در ت ضم این درون347ها و ایرانيان درآميخت )لویزن،ت (. عارفان پس از جذب و ه
شور تجربهها با گذراندن آنمایه شت عرفانی هایی برای پدیدۀ متناقضحلهای عرفانی، راهها از من نمای زمان در بازگ

سی( یافتند )همان،  ستيز353)گنو ستيابی به(. گنو سان را در گروِ د ست که نجات ان نوعی م از مکاتب دینی اتينی ا
شدت الهيات یهودی، مسيحی هایشان بهگيرد. آموزهداند که در اختيار برگزیدگان قرار میمعرفت پوشيده و سرّی می

سلامی را تحت سال بعد عرفان ا ست و در حدود هزار  ستها ری این مکاتب، اعتقاد ترین ویژگی نظتأثير قرار داد. برج
نا، گرفت )هادینوعی ثنویت بود که س  رتاس  ر هس  تی از قلمروِ الوهيت تا وجود انس  ان و ارکان جهان را در برمیبه

117 .) 
صور او از زمان در متن ثنویت ایرانی دربارۀ  ضاة همدانی بود که ت از عرفای مهمِ تأثيرگذار در این زمينه، عين الق

های هس  تی تا ذات احدیت و در قالب ص  فات جمال و و این ثنویت را به همۀ س  احت نور و ظلمت ش  کل گرفت
(. نظریۀ جهان پيدایی اس  ماعيليه نيز با  رح زروانی متناظر بوده و این مراتب عالم 359جلال بگس  تراند )لویزن، 

به بداع  يه نقش اس  ماء الهی در حکمت ابنا بد )کوربن، عربی میعنوان اقنوم، نقش  ی ش  ب که (. همچنان257یا
(. در 2/192ش  مارد )لویزن، را واس  طۀ جهان میس  عيدالدین فرغانی نيز ثنویت را تا اس  ماء الهی س  رایت داده و آن 

اس  ماعيليه این س  اختار ثنایی با انطبا  عالم ابداع با عقول فلاس  فه، هم پيدایش جهان و هم مراتب س  لس  لۀ با نی 
(. پيامبر با عقل اول، وص  ی او با عقل دوم منطبق 243ن تبيين ش  د )کوربن، دعوت با جایگاه پيامبران و اوص  ياء آنا

عنوان نبودن حق و ض  رورت وجود حقيقتی به(. وجوه مش  ترک همۀ مکاتب گنوس  ی دردس  ترا203اس  ت )همان، 
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بخش سلسلهالغيوب و سامانمظهر حق و واسطۀ تجلی است. در مذهب اسماعيليه، عقل اول نخستين تجلی غيب
(. عقل یا فرشتۀ سوم با امام منطبق و مابازایِ آدم روحانی است که ابليس، درون او 433ز تجليات است )همان، ای ا

دليل تردید در تقدم وجودی عقل اول و دوم و پيروزی ظلمت بر (. به272پنهان است و باید از خود دور کند )همان، 
(. رکود این فرشته 247شود )همان، ریخ و مدبّر جهان ما میاو، به مرتبۀ عقل دهم سقوط کرده و مبدأ همۀ اسطورۀ تا

صله جای می شد که هفت عقل دیگر در این فا صله در عالم ابداع  ها منطبق با هفت دورۀ گيرند، تعداد اینسبب فا
ست )همان،  ند اائلمند قعنوان عالم الوهيت( و کرانه(. این مکاتب به دو زمان ازلی )زمان مطلق به2۵۵دایرۀ نبوت ا

ست )کوربن، (. زمان ازلی رب330)لویزن،  (. ازليت در اثر تردید و بهت 308و  110النوع و الگوی زمان محدود ا
شود که زمان نجات عالم است. فاصلۀ ميان هفتنوعی زمان ادواری می صورت پيدایش ظلمت، تبدیل بهفرشته به

کند، مان ازلی عالم ابداع به زمان تاریخی نجات را تعيين میش  دن زهای هفت دوران نبوت، تبدیلمرتبه، ميزان تپش
بازگش   تولی این زمان دوم، زمان خطی، بی به درون پایان و متکامل ما نيس   ت. این زمان، زمان دوری و  کننده 

شت ست )همان، )بازگ ستين مظهر زمينی آدم روحانی یا رب275پذیر( ا ست که (. آدم اول کلی، نخ سانی ا النوع ان
ترین  رح زمان ادواری مشتمل است بر یک (. ساده365های جزئی هر دوره ظاهر شده است )همان، قالب آدم در

ها با یک نا ق )پيامبر مبلغ ش  ریعت نوین(، یک وص  ی که دور واحد با هفت دوران یا هزاره که هریک از این دوران
 یا با ن ش  ریعت به هفت امام از نس  ل ش  ود. وص  ی در دوران خویش با انتقال س  رّ اس  اا امامت اس  ت، آغاز می

شود: (. این تاریخ ادواری در هر دور، تکاملی صعودی داردد زیرا بيان می3۵9خویش، یاور این نا ق است )همان، 
شر را به ربرب سط همتای زمينی خود یعنی امام نوع ب سانی در هر دوره تو شیالنوع ان شده بر میالنوعی که از آن نا

شد )همان، مرتبه ارتقا میو جایگاه خود را از مرتبۀ دهم یک (3۶۵گرداند )همان،  سوم 272بخ (. این ارتقا تا مرتبۀ 
او انس  ان کامل را  (.284)همان، عربی با اس  ماعيليه قرابت دارد ابن یابد. افکارکه مرتبۀ اص  لی اس  ت اس  تمرار می

صاحبقطب، مرآة سرّاالوقت، عينالحق،  ستدال (. 358خواند )همان، لقدر میالزمان و  تاریخ از نگاه او بعد از ا
 شود. بودن آن بهتر تبيين میبر حقيقی

 

 بودن تاریخ. حقيقی2
بودن توان حقيقیعربی اس  ت. با دو دليل میبودنِ جامعه و تاریخ از نگاه ابناولين نکتۀ مهم، حقيقی یا اعتباری

 تاریخ از نگاه او را استنتاج کرد: 
اس  تعداد جامعه را اس  تعدادی حاص  ل از اس  تعداد کل افراد بيان  تجلیات الالهیةعربی در کتاب ابن :دليل اول

ند و میمی ید: ک کل عص  ر یخت  »گو هل  ممهم و ذلک لن ا و إن اختلو أدیانهم و ش  رائعهم لجل اختلاف أم
صر و قابلية معين ستعدادات أفراد أهل ذلک الع شمل ا ستعداد کلی خاص ی صر و با سب ذلک الع ة کذلک و مزاج ینا
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قابلية معينة کذلک و مزاج یناس  ب ذلک العص  ر و النبی المبعوث إليهم إنما یبعث بحس  ب قابلياتهم و اس  تعداداتهم 
شرائعهم باختلاف القوابل صوص الحکم این 300، تجلیات الالهیةعربی، )ابن« فاختلفت  شرح ف صری نيز در  (. قي

تجلیات عربی،  لبد )ابنداند که ش  ریعت خاص و نبی خاص میفراد را مزاجی میقابليت حاص  ل از اس  تعداد ا
شدد زیرا این حقيقت باید جامعه یا به بنابراین(. 300، الالهیة شته با شان مزاج، حقيقتی ورای حقيقت افراد دا تعبير ای

شریعتی خاص می ضای  سماء الهی میاقت سمی از ا شریعت را مظهر ا صوص الحکم، عربی،)ابنداند نماید و هر   ف
تواند زمينۀ ظهور آن اسم باشد. بر اساا این (. این استعداد اگر وجودی حقيقی و ورای افراد نداشته باشد نمی179

ها، ها، عا فهها، اندیشهتواند ترکيبی اعتباری باشد، بلکه با جمع افراد و ترکيب روحتعبير، ترکيب جامعۀ انسانی نمی
سته ستقلی از افراد دارد که از آن تعبير به مزاج میها تأثير و تأثر جدید پيدا میهها و ارادخوا کند که شود که حقيقت م

  لبد. اسم خاص و لوازم خاص آن اسم را می
عربی در تصویر حکومت حضرت مهدی)عج( تفصيل خواهد آمد ابنکه در ادامۀ این مباحث بهچناندليل دوم: 

ید می ای آرمانی راتش  کيل جامعه (. الزامات این باور چند گزاره 3/327عربی،فتوحات، دهد )ابندر آخر زمان نو
ست:  ستد  .1ا ست که دارای حرکت ا ست، . این حرکت قهقرایی و هم2تاریخ حقيقتی ا چنين دوری غيرتکاملی ني

 شود. چون در این دو صورت به جامعۀ آرمانی ختم نمی
زآنجاکه شریعت هر نبی را مناسب مزاج اهل یک دوره )نه را استخراج کرد. اتوان تعریو تاریخ از تعبير مزاج می

جوامع مختلو در س  ير تاریخ در یکدیگر تأثير  ش  ود(، معلوم می300داند )قيص  ری، یک موقعيت جغرافيایی( می
تعبير او مزاج دوره را یخ یا بهای از پيوند به نام تارها و عوا و انسانی با تأثير و تأثر بر هم نظام گستردهاند، ارادهداشته

 آورند. پدید می
سطحی از تأثير اراده سویی تاریخ،  صی فراتر رفته و نمایانگر برایند از  ست که از زمان و مکان خا سانی ا های ان

سنن جلوهاراده ست و این  سنن الهی حاکم ا سوی دیگر، بر تاریخ  ست و از  ای از حاکميت ارادۀ حق بر تاریخ ها ا
ست و  سماعيليه عربی بهکه در ادامۀ مبحث خواهد آمد، ابنچنانا به نقش پيامبران ( 284)کوربن، جهت قرابتش با ا

 های انسانی در حوزۀ حاکميت ارادۀ خدا است. در تاریخ نگاهی ویژه داردد تاریخ از نگاه او برایند ترکيب اراده
جریان است که از گذشته آغاز شده و ادامه دارد و گوید: علم به یک نيز چنين می فلسفۀ تاریخشهيد مطهری در 

شيده می شکيل شود. زمان برای اینتا آینده ک سائل را ت عد از ابعاد این م ست، بلکه یک بم صرفاً ظرف ني سائل  گونه م
گوید: علم تاریخ در این کوشش است که وحدت تاریخ را درک کند و تاریخ جهان (. کارل یاسپرا می77دهد )می

 (. 34۵ن واحدی کامل بيندیشد )یاسپرا، را همچو
تاریخ نيز می فان مهم  يان فيلس  و تاریخ را در م تاریخ بين ابناین تعریو از  نابراین واژۀ  فت. ب یا عربی و توان 

ای داردد چون از سویی تحقق تاریخ را در ذیل ارادۀ حق فيلسوفان تاریخ، مشترک لفظی نيست. هگل نيز چنين عقيده
گوید: س  ير تاریخ جهانی، تابع عقل اس  تد آن هم نه عقل ذهنی و جزئی، بلکه عقل خدایی و مطلق بيند و میمی
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 هر قوم وکند: گونه بيان میها و جوامع را در تحقق تاریخ اینهای انس  ان( و از س  ویی نقش برایند اراده31)کيمپل، 
ای از و مرحله( 68ای از زنجير روح جهانی )هگل، روح ویژۀ هر قوم حلقه ،ملتی افزون بر روح فردی، روحی دارد

شود و این ميوه دوباره دانه آورد. این ميوه در دامن قوم دیگر پرورده میای به بار میزندگی هر قوم ميوه .تحقق آن است
تر ها به مظاهر کاملرس  اند و روح جهانی با گذر از این تعيّنۀ پختگی میای که دیگر اقوام را به مرحلش  ود، دانهمی

(. در هر عص  ری ملتی هس   ت که وظيفۀ گذراندن جهان را از مرحلۀ دیالکتيکی که بدان 81یابد )همان، اعتلا می
 (. 108رسيده است، برعهده دارد )همان، 

 فلسفۀ نوین تاریخ، تاریخ تجلی خداوند است )توینبی، در نگاه توینبی، استاد برجستۀ فلسفۀ تاریخ نيز از سویی
دهد و تمدن کش  و قوانين تاریخیِ حاکم بر جوامع، تمدن قرار می را برای بررس  ی (. او واحدِ مطالعۀ تاریخی130

نوایی در کنار یکدیگر درون آن زندگی ای که کل بشر بتواند با همازنظر وی عبارت است از تلاش برای آفریدن جامعه
 (. 444 بررسی تاریخ،کند )همو، 

 
 . تصویر نهایت تاریخ 3

ست که حرکت تاریخ ناظر به آن میباتوجه سيدن به غایتی ا ستی و حقيقت تاریخ، پایان تاریخ ر شد. دبه چي ر با
شامل هفت سماعيليه، دورِ نبوت  ست. همتای زمينیِ آدم ر حکمت ا ست که همۀ نفوا دورِ فرعی ا وحانی، امام ا

ها )دور اعظم( قائم قيامت اس   ت به او کنندۀ دور دوریاران خویش را از دوری تا دور دیگر تا آخرین امام که ختم
س  وی جایگاه اص  لی خویش )تا مرتبۀ مرتبه به( و هر دور، او یک249گرداند )کوربن، )یعنی آدم روحانی( باز می

ید: در حکمت و پایان تاریخ، دور کش  و و حاکميت نور اس   تد زیرا می (272ن، یابد )هماس  وم( ارتقا می گو
ستر را موجب می شو و  شتۀ مدبر عالم ما تناوب ادوار ک سماعيليه دو مرحلۀ نور و ظلمت فر (. 324شود )همان، ا

رفتن نيروی ظلمت محض، ش  بيه هم اس  ت و آن ازميان ییِ فرجام اخروی دور کنونی در آیين زروانی و در آیين مزدا
اس  ت. اهورامزدا از زمان ازلی، زمان متناهی را برای مقابله با س  رکش  ی اهریمن آفرید. در این دورۀ نه هزارس  اله 

دهد خواهد انجام میکند، پس از این دوره او حاکم خواهد شد و آنچه را میاهورامزدا حاکم است، اما حکومت نمی
  .(324)همان، 
کند. با نهایت تاریخ را ظهور خاتم اوليا )مظهر انس  ان کامل( تص  ویر می فتوحات،جای عربی نيز در چند ابن

شریعت به ظهور می شيند. با ظهور تامۀ وایت الهی و هماهنگی نظام حاکميت او بر جامعۀ جهانی، کمال احکام  ن
سان سمان و زمين در حد قابليت دنيا، اعم ازاجتماعی ان ستی، برکات در آ علم، معرفت، محبت، توحيد  ها با نظام ه

 (. 3/327، فتوحاتعربی، کند )ابنو... ظهور می
های مادی ای پيراسته از شرک، کفر، ظلم و سرشار از نعمتهمۀ ادیان آسمانی، پایان تاریخ را رسيدن به جامعه

ر را شرافتمندانه، سرشار متفکران اسلامی بر  بق نگاه قرآن آیندۀ تاریخ را روشن، آیندۀ زندگی بشدانند. و معنوی می
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(، تکامل 2/2089خواهی، عدالت )ابوداود، جویی، آرمان(، حق60از محبت، کرامت، ص  ميميت )مائده: 
شهعقل سی، ها و اندی ص : 55( و پيروزی کامل خط انبيا )نور: 52/336ها )مجل صالحان )ق (، زمين را ارث 

 تشکيل امت واحده ميوۀ اصلی جهان خلقت است.  دانند، گویا( می106و  105د انبيا: 5
گوید: رو میصورت ضروری قبل از ظهور قيامت، تاریخ بشریت به این نقطه ختم شودد ازاینعربی بهدر نگاه ابن

کنده شده، از قسط و عدل پر میای است که خروج میخدا را خليفه»...  کند. حتی کند و زمين را که از ظلم و ستم آ
شد، خداوند آن روز را چنان  وانی میاگر یک  سدروز از دنيا باقی مانده با عربی، )ابن« سازد تا خليفه به وایت بر
این غایت از نگاه هگل وقتی اس  ت که انس  ان در حکومتی به س  ر برد که در س  ایۀ قانون باش  د (. 3/327، فتوحات

( و بين او و خداوند بيگانگی در ميان 90تا  89ان، ( و به آگاهی، آزادی و برابری کامل رسيده باشد )هم۵4)کيمپل، 
شد )هگل،  سيحيت به۶۶نبا ست (. در نگاه توینبی هدف نهایی تاریخ، حاکميت م عنوان دین جهانی و عدل الهی ا

 (. ۶تا  ۵داند )احمدی، روشدن انسان با نهایت شکوفایی هستی می( و هایدگر پایان تاریخ را روبه30)توینبی، 
 

 تاریخ . تکامل4
سته سير در امر خاص دان سوفان تاریخ هریک تکامل تاریخ را  صل تکامل به این معنی اند. هگل میفيل گوید: ا

(. 166کيمپل، تدریج به واقعيت بپيوندد )است که تعيّنی درونی و وضعی نهفته )در سير تاریخ( وجود دارد که باید به
( و تکامل تاریخ، س  ير در رس  يدن به 46داند )همان، دی انس  ان میاین س  ير تکاملی را اواً در تکامل آگاهی و آزا

ای از شناخت خداوند دست ای است که بتواند آزادی انسان را تحقق بخشدد ثانياً انسان در این جامعه به مرتبهجامعه
ل بش  ر بتواند با همداند که کای مییابد که بين او و خداوند بيگانگی نباش  د. توینبی این تکامل را آفریدن جامعهمی

 (. 444فلسفۀ نوین تاریخ، نوایی در آن در سایۀ عدل الهی زندگی کند )توینبی، 
ها بر مبنای قوانين خاصی صورت این است که تحوات اجتماعی انسان عربیمنظور از تکامل تاریخ در نگاه ابن

شار از نعمتمی سر شرک، ظلم،  سته از  های مادی و معنوی پذیرد و درنهایت همۀ جهان به جامعۀ واحد آرمانی پيرا
 (. 3/327، فتوحاتعربی، اعم از عدالت، علم، محبت، معرفت، آزادی و... خواهد رسيد )ابن

 
 عربیکت تکاملی تاریخ از نگاه ابن. منطق حر5

 این روند تکاملی تابع قوانين خاص زیر است: 
یخ از سير جهان هستی1. 5 عربی، تابع سير جهان هستی در جهت رجوع : تاریخ از نگاه ابن. تبعيت سير تار

ست. این گزاره را از این مقدمات می شد که در نگاه او جامعهبه حق ا ستد  توان نتيجه گرفت: اثبات  امری حقيقی ا
(. در جهان، 43ش  ود )آش  تيانی، چيز بر مبنای توحيد و تجلید یعنی ظهور کماات حق تفس  ير میدر عرفان او همه



                                      75                                                          اءیانب یاسمائ یهابا جلوه یعربدر مکتب ابن خیتار تینها، دیگرانو  شایسته

صيرورت وجودی به ست. تاریخ هدف موجودات  سوی کمال مطلق، خداوند هادی و رب موجودات در این جهت ا
 جهت رجوع به حق یعنی تشکيل جامعۀ توحيدی حرکت کند.  عنوان حقيقت مستقل باید در سایۀ تدبير او درنيز به

یخ مظهر اسمی از اسما2. 5  . جامعه و تار
ر نگاه او رابطۀ خداوند با موجودات، (. د27عربی مبتنی بر وحدت ش  خص  يه وجود اس  ت )همان، اندیش  ۀ ابن

ف   فصوووص الحکم،و  د2/278عربی، فتوحات، و عالم، مراتب ظهور اس  ماء حق تعالی اس  ت )ابنرابطۀ تجلی 
آشتيانی، جود حقيقی از آن خدا و بقيۀ موجودات برخاسته از کمال حق و مظهر اسمی از اسمای او هستند )آدمی(. و

 تواند از این اصل خارج باشد. عنوان موجودی حقيقی نمیجامعه و تاریخ انسانی به(. 43
یخ3. 5  . نظام اسمائی و سير تکاملی تار

د 59، فصوووص الحکمعربی، ند )ابناازنظر ش  مول و احا ه، کليت و جزئيت، متفاوت هااس  ما و مظاهر آن
 عربی،دهد که تحوات هس  تی )ابن(. این تفاوت و تقدم و تأخر در بين اس  ما، نظامی را تش  کيل می261غراب، 

(، به  بع جامعه و تاریخ بر  بق 48، ف  آدمی،  فصوص الحکمعربی، (، تکامل فرد انسانی )ابن3/441، فتوحات
 گيرد. این نظام اسمائی شکل می

سمائی این سيم اجمالی این نظام ا شاره تر سمِ هو به ذات الهی ا ستی، ا ست: در رأا هرم یا مرکز دایرۀ ه گونه ا
گاه نيست، غيب (. در مرتبۀ 11الهدایة، ح مصباد خمينی، 206شود )آشتيانی، الغيوب ناميده میدارد که کسی از آن آ

(. 246ند )قيصری، ابعد اسمِ الله متصو به وحدت محض است که تمام اسماء حق در این مرتبه فانی و مستهلک
( و امهات اس  ماد یعنی اس  م حی، 2/133عربی،فتوحات، ترتيب اس  م رحمن و رحيم ذاتی )ابنپس از اس  م الله به

صير، متکلم، قر سميع، ب صری، 1/100ار دارد )همان، عليم، قدیر، مرید،  سما در مراتب بعد 14تا  13د قي (. تعداد ا
)آشتيانی،  18000( و 4/106ابی جمهور، )ابن 4000(، 22سرّ الصلاة، )خمينی،  1000(، 1/715عربی، )ابن 99

عربی یابند و درنهایت ابن( است. بر  بق همين تعداد، عوالم هستی ظهور می 448( اسم ذکر شده )قيصری، 448
 (. 164تا  159ند )فناری، انهایت است که مظهر اسماء حقنهایت اسما است که ناظر بر موجودات بیقائل به بی
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صورت عمودی نيست تا خداوند در رأا عالم و جدای از هستی باشد، بلکه هرمی است که رأا آن این هرم به
 است که جانِ جانِ عالم است. « هو»عمق عالم یا مرتبۀ 

یت اسماء جزئی به4. 5 یخ از مظهر  سوی اسماء كلی . سير تکامل تار
صورت می شدیدترین مراتب ظهور آغاز و به  ور  بيگيرد، این تجلی بهازآنجاکه خلقت بر مبنای تجلی  عی از 

ترین مرتبه، مراحل وجود شود، دوباره از ضعيوترین مرتبۀ خلقت رسيده است و چون فيض حق منقطع نمیضعيو
شته و به عالی سر گذا شت  سير میرا پ شدت  صعود و نزول تعبير میترین مراتب  سير به قوا  شود. کند. از این دو، 

 (. 132ترکه اصفهانی، « )ز محبت حق استسير هر دو قوا ناشی ا»
سان به بعد ابن سان ذکر کرده و از ان سير نزولی عالم را تا ایجاد مواليد ثلاثه )معادن، نباتات و حيوانات( ان عربی 

( که با گذر از عالم  بيعت و درنوردیدن عوالم 3/443 فتوحات،عربی، آورد )ابنحس  اب میرا س  ير ص  عودی به 
گونه که در س  ير نزولی، ظهور  گيردد همانالله و بقاء بالله ص  ورت میملکوت و جبروت و رس  يدن به مقام فناء فی

سماء الهی از کلی سماء بها شکل میترین ا ستی را  سماء جزئی تحوات ه صعود منطبق با سوی ا دهدد چون قوا 
سماء جزئی بهسير نزو سير از ا ست، در رجوع الی الحق  ست. ل ا سماء کلی ا سيری در سوی ا سير تکاملی تاریخ، 

سيدن به کلی سماء برای ر سيدن جامعه به ا ست. آخرین نقطۀ کمال تاریخ، ر سم الله ا سم حق تعالی یعنی ا ترین ا
 (. 2/120)همان، مظهریت اسم الله است 

 لی و سير اسمائی جامعهنقش پيامبران در روند تکام. ۵. ۵
ترین تفاوت در بين فيلس  وفان تاریخ همچون هگل، توینبی، هایدگر، عدم نگاه جدی به نقش پيامبران در مهم

سيحيت و آن شریت را از مکتب م ستد تعليم آزادی و آگاهی به ب )توینبی، دانند را نهایت تاریخ می حرکت تاریخ ا
سفهٔ نوین تاریخ صيو می عربیاما ابن د(30، فل شریعت آنان تو ساا روند تکاملی تاریخ را با انبيا و  کند. او مهما

شری با تاریخ انبيا رقم میگونهداند، بهترین نقش در روند تکاملی تاریخ را از انبيا می شت تاریخ ب سرنو خورد. ای که 
 دليل اهميت این بخش برای اثباتش به مباحث زیر نيازمندیم: به

يامبران و جنبۀ  یخ: الحقی و یلییلیپ تار الخلقی( و س  ير تکاملی تاریخ، جنبۀ خلقی )یلیالخلقی حركت 
ست، جنبۀ یلی الحقی( دارد.فراخلقی )یلی سانی ا سانی با الخلقی تابع اختيار ان سان و جامعۀ ان خداوند اراده کرده ان

و در عرض ارادۀ حق نيس  تد لذا  اختيار و خواس  ت خویش توحيد و حاکميت خدا را بپذیرد، اما این اختيار، مطلق
الربی تابع ارادۀ تدبيرگر و هدایتگر حق است و رسوان الهی را با شریعت خود مأمور هدایت افراد در جنبۀ یلی تاریخ

سانی می سير جوامع و کند. در نگاه ابنو جوامع ان سانی و  شریعت، حاکميت دین بر جامعۀ ان سفۀ وجود  عربی فل
گيری ارادی انسان در پذیرش و تکذیب پيامبران، دو جریان حق و (. موضع12و  11)همان، سوی حق است تاریخ به

 کند. ها، حرکت تکاملی تاریخ را دچار فرازونشيب میختيار انساندهند. ابا ل یا دو قطب تاریخی را تشکيل می
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ضله و دخالت عربی حق حکومت و صلاحيت تشکيل مدینۀ فا: ابنحق حکومت و حاكميت شأن نبی و ولی
 شمارد. داند و حق حاکميت را برای قوانين الهی میدر جميع شئون بشری را شأن انبيا می

ست که حق به سول الهی، قطبی ا سطۀ او به مردم نظر کرده تا این نوع را بهر سطۀ او در جهان باقی نگهدارد، وا وا
بر احکام الهی های الهی، حاکميت مبنی(د ازجمله رحمت3/84 فتوحات،عربی، ولو آنکه دیگران کافر ش  وند )ابن

، ف  فصوص الحکمعربی، است. همان  ور که حکمت رحمانيه را به حضرت سليمان)ع( نسبت داده است )ابن
سليمانی(د یعنی رحمت رحمانيه حق، در شخصيت پيامبری ظهور یافته که صاحب ملک و سلطنتی وسيع بوده و بر 

 اسوورا (. در کتاب 3/84عربی، فتوحات، کرده اس  ت )ابنين، هوا، پرندگان و حيوانات حکومت میانس  ان، جن، زم
ست )ابن سفر قلب تنها مرکب حرکت در تکامل فرد و در زندگی اجتماعی، قوانين الهی و دین او ا  کتابعربی، باب 

 (. ۵، التجلیات
عربی علت صلاحيت انبيا و اوليا ابن يا:توسط اول های چهارگانۀ عرفانی علت صلاحيت رهبری جامعهسفر

سير معنوی آن شکيل حکومت،  سماء الهی میرا برای ت صور »گوید: داند و میها در ا ست که تمام  سی ا سلطان ک
( و حاکميت، حق 1/137 فتوحات،عربی، ابناس  ماء الهی که ملاثر در عالم دنيا هس  تند، در او ظهور یافته اس  ت )

(.  ی این مراتب، کمال در چهار سفر معنوی شکل 654)قيصری، « قطبيت نائل شده استکسی است که به مقام 
سفر حق حاکميت بر مردم میمی شریعتی با  ی چهار  صاحب  صری میگيرد. هر پيامبر  حاکميت »گوید: یابد. قي

به اسرار قضاوقدر شدن از آن کسی است که با  ی سفر اول تا سوم و رفع حجب ظلمانی و نورانی، فنا در حق، واقو
رسد و با  ی سفر چهارم، خلایق، آثار و لوازم آن و سير در همۀ عوالم جبروت و ملکوت و ناسوت به سفر چهارم می

کند، چنين برده و خلق را به مقام جمع دعوت میرا شهود کرده و به منافع و مضار اجتماع بشری و احوال حکومت پی
توار بر حقيقت را دارد و شأن او است که در جميع مسائل اجتماع بشری شخصی صلاحيت تشکيل مدینۀ فاضلۀ اس

 (. 668)آشتيانی، « مداخله کند
داند که برخی ای مشتمل بر دو امر متناهی می: قيصری نبوت را دایرۀ تامهو جایگاه انبياء اولوالعزم تفاضل انبيا

ازنظر مقام، اشرف است و دایرۀ وایت انبياء اولوالعزم تر باشد ند. هرچه دایرۀ وایت نبی وسيعامحيط و برخی محاط
تر، مأخذ علم و حظ او از ملکوت بيش  تر اس  ت تر اس  ت. نبی اش  رف، احکام ش  ریعت او تماماز س  ایر انبيا تمام

 (. 669تا  668)آشتيانی، 
سم حق:  یعت هر نبی دولت یک ا شر سماء الهی،  سمی از ا هر » گوید:می فکوکقونوی در هر نبی مظهر ا

سماء حق سمی از ا ستند به حقپيغمبری مظهر ا ست که نبوت، رسالت، معجزات و کتاب او متعين و م تعالی تعالی ا
 ، فک محمدی(. فکوک)قونوی، « شوداز حيثيت آن اسم می

 ور مثال ش  يث را مظهر وهّاب و فتّاح )ابنبه برخی از این اس  ما اش  اره داردد بهفصوووص الحکم عربی در ابن
 داند )همان، ف  محمدیه(. عربی، ف  شيثيه(، پيامبر اکرم)ص( را مظهر اسم جامع الله می
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(. امهات اسماء، اسمائی است که هيچ موجودی از 437اند )قيصری، مظاهر امهات اسماء حق انبياء اولوالعزم
(. این اسما داخل در 14تا  13د قيصری 40ها خارج نيست و مبدأ سایر اسما و صفات دیگر است )جامی، حيطۀ آن

 (. 437همان، )اسم اعظم الله است که مظهر آن حقيقت محمدیه)ص( است 
ای که با آمدن ش  ریعتی، گونهش  ریعت هر نبی دولت یک اس  م اس  ت، به»گوید: عربی در ف  نوحی میابن

های انبياء پيشين در مقام فرقان و کتاب رسول الله)ص( در مرتبۀ شود. روی همين اصل کتابشریعت دیگر نسخ می
 فرقان قرآن قرار دارد که مقام فر  و جمع است )ف  نوحی(. 

دهند. در عرفان، میانبيا، امت را تا مظهریت اسم خود سير راهبری هر رسول متناسب با اسم حاكم بر خود: 
سوی خلق شده تا امت را کند. رسول کسی است که مبعوث بهذات الهی، خلق را از مشکات وجود انبيا ربوبيت می

ساندد لذا هر نبی به ستعداد خود، امت را باا میبر کماات ایق خود بر صری، اندازۀ ا (. نبیِّ متحقق به 437برد )قي
محقق به مظهریت »کندد مثلًا اسم را ظاهر در وجود و حاکم بر عالم مشاهده میمظهریت هر اسم، در سفر اول آن 

شاهده می سم رحمان را حاکم بر عالم م سفر اول، ا سم رحمان در  شيا در ا ستهلاک ا سفر دومِ او به ا کندد درنتيجه، 
مظهر اسم الله است شود، لذا دورۀ نبوت او محدود است. ولی دورۀ نبوت رسول الله)ص( که اسم رحمان تمام می

 (د درنهایت، تاریخ به437ها هس  تند )قيص  ری، ( و امت او بهترین امت669تا  668محدودیت ندارد )آش  تيانی، 
سم اعظم الهی حرکت می سير خود ادامه سمت ظهور ا ست به  سم الله ا کند و با ظهور نبی خاتم که مظهر ظهور ا

( و دین و شریعت او را ناسخ 2/120عربی، داند )ابنهور این دوره میهای قبلی را تمهيدی برای ظدهد و همۀ دورهمی
 (. 1/184)همان، « همۀ ادیان و شرایع دانسته است

یخی در نظام اسمممائی:دوره یخ بهیلی ازنظر های تار دليل فرازونشمميب متأ ر از اختيار الحقی، حركت تار
یکزاكی اسممت. پيامبران، مددكنندح حركانسممان یخ ازنظر یلیها، حركتی ز اند و هر پيامبر بعدی الربیت تار

یت اسممم حاكم بر خود اسممت و از مجموع انبيا، انبياء اولوالعزم و صمماحب  برایند قابليت امت و مظهر
یعت، تعيين یخشر شانكنندح مقاطع تار یعت ای شر سایر انبيا تابع و مأمور تبليغ و  تا  11عربی، اند )ابناند و 

دهد. به اعتباری، این انابام با اسممم های مختلف با اسممماء متفاوتی انابام میاعتبار بهها را (. این دوره12
، فص فصمموا الحکمعربی، )ابنظاهر و باطن و جمع آن دو یا اسممماء تنزیهی و تشممبيهی و جمع آن دو 

 كند. اعتبار دیگر را به اسماء ذات، صفات و افعال منتسب می و به نوحی(
شود. دورۀ اول از آدم تا نوح، ظهور اسماء بر اساا اسماء ذات، صفات و افعال، هفت دورۀ تاریخی ترسيم می

افعالی، چهار دورۀ دیگر مظهر امهات اسماء صفاتی در انبياء اولوالعزم غير نبی اکرم)ص( است که ایشان مظهر اسم 
 این اسم با ظهور اسرار با نی شریعت اسلام است.  ذاتی الله در دورۀ ششم و دورۀ هفتم، دورۀ وایتِ استمرار

سيم این ست: ابنتعليل این تق سما در کتاب گونه ا سماء  تدبیرات الهیهعربی در جدول ا سماء ذات را مقدم بر ا ا
 کند، در قوا صعود لزوماً باید این سير بالعکس باشد. صفات و صفات را مقدم بر اسماء افعال می
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داندد بنابراین جامعه لزوماً ش  ریعت دارد و نيز اولين پيامبرِ ص  احب ش  ریعت را نوح میعربی معتقد اس  ت ابن
ای که نيازمند قانون شود. جامعه به وسعت جامعهجامعۀ انسانی از عصر آدم تا حضرت نوح، در حد بيت گسترده می

 فکوکردی است. قونوی در باشد، نرسيده است. نبوت حضرت آدم در حدِّ توحيد فطری و معارف عبادی و اخلا  ف
سیمی شدد زیرا ک سترده ن شود، جز  گوید: خلافت حکمش دربارۀ آدم)ع( گ ستوار  که احکام مرتبۀ او ]آدم[ بر وی ا

رو، خلافت وی فراگيرِ مرتبۀ رس  الت نبود و در وی و در نس  ل پس از او تا زمان افراد اندکی از فرزندانش نبود. ازاین
ضرت نوح که اولين مرسل و والعزم را تا قبل از پيامبر ( و چون دورۀ پيامبران اول129شده بود، بالقوه ماند )فرستاده ح

داند، پس این دوره لزوماً دورۀ ظهور اکرم)ص( مظهر اس  ماء ص  فاتی و دورۀ نبی اکرم)ص( را مظهر اس  ماء ذاتی می
 اسماء افعالی است. 

رت نوح، ابراهيم، موسی و عيسی)ع( است که مظهر چهار دورۀ بعدی تاریخ مخصوص ین انبياء اولوالعزمد حض
 انشا  الدوائرعربی در ترین اسماء و صفاتد یعنی چهار صفتِ حی، عليم، قدیر و مرید هستند. اکثر عرفا و ابنعمده

تا  13اند از: حی، عالم، مرید، قادر، سميع، بصير و متکلم )قيصری، اند که عبارتامهات اسما را هفت اسم دانسته
سم از اهميت افزون(. د14 سم کلی، چهار ا شود، تری برخوردارندد چراکه حقيقت الوهيت محقق نمیر بين هفت ا

(. این چهار اس  م در 50مگر برای ذاتی که چهار ص  فتد یعنی حيات، علم، اراده و قدرت را داش  ته باش  د )جندی، 
است و اراده  مرید و قدیر عالم، حی،بر چهار اسمِ  ميان خود ترتيباتی دارندد زیرا سه اسمِ سميع، بصير و متکلم، فرع

و قدرت مش  روط به دو ص  فت علم و حيات اس  ت و علم نيز خود فرع بر حيات اس  ت. بنابراین حيات مقدم بر همۀ 
 (.14)قيصری، « شودها محسوب میاسما و امام آن

ض سم مرید، ح ضرت نوح ظهورِ ا ست. مقطع تاریخیِ ح صعود ا سم حرکت تاریخ در قوا  رت ابراهيم ظهورِ ا
قادر، حضرت موسی ظهورِ اسم عليم و حضرت عيسی ظهورِ اسم حی است که هرکدام آثار فراوان و اسامی فرعی 

سيار دارد که فرغانی در مقدمۀ  ست منتهی المدارکب شيده ا صویر ک سم به ت سم را در نودونه ا ( 40)، فروعات هفت ا
  لبد. که تطبيق آن با ظهور پيامبران و تبيين آن، پژوهش تفصيلی دیگری می

سم ذات)الله( به یت ا یخ حركت جامعه تا مظهر شم تار ش سيلۀ نبی خاتم: دورح  شد و همان  ور که ذکر 
 نبی خاتم، مظهر اسم الله و همان گونه که حقيقت وجودش آغاز آفرینش و واسطۀ فيض است، در عالم شهادت نيز»

(. 685)آشتيانی، « شود، مظهر اسم اعظم و صاحب وایت مطلقۀ الهی استوقتی به مقام رسالت و نبوت ظاهر می
سم الله که جامع همۀ خيرات بهاو می شد. معارفی تواند جامعه را تا مظهریت ا ست، تکامل بخ گونۀ کامل و متعادل ا

که جبرئيل نيز قدرت ورود  اس  ت، جایی« او أدنی»در مقام  آورد در بااترین مرتبه اس  ت، لذا قرآن اوکه این نبی می
 ، ف  نوحی(. فصوص الحکمعربی، ندارد )ابن
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سما علامه  با بایی در  سالۀ ا ست و این همان ترین توحيد خداوند از ویژگیفرماید: عميقمی ر سلام ا های ا
ست که ویژۀ محمد)ص( و خاندان پاک او)ع( می شد و ميرامقام محمدی ا سانی از امت او که به با ست برای ک ثی ا

 (. 39یابند )مقام وایت راه می
یجی تدر یخ دوران ولایت منقاع از نبوت و  تار ین دورح  يا »: بودن آنآخر با ن نبوت اس   تد انب یت،  وا

شریعت سرار و حمبعوث به تبليغ احکام  ست. اگر از انبيا، ا سرار و حقایق با نی آن احکام ا قایق اند و وایت جنبۀ ا
عربی، )ابن« ش  اند زیرا مقام نبوت فرع مقام وایت اس  تها اس  ت نه از مقام نبوتاظهار ش  ود، از مقام وایت آن

ها، ش  ود، گرچه ص  احب تمام وایت(. بعد از خاتم نبوت، دوران وایتِ منقطع از نبوت آغاز می1/195فتوحات، 
او خود ص  احب تمامی این وایات اس  ت، ليکن در رغم آنکه علی»ها حقيقت محمدی اس  ت. ها و رس  التنبوت

کسوت نبوت و رسالت، دورانش به پایان رسيد و شأن وایت کليه او در کسوت اوصيا و اولياء بعد از او ظهور یافت. 
شود، او واسطۀ ظهور وایت تا روز قيامت است. ظهور بدین ترتيب با نبوت او دورۀ نبوت تمام و دورۀ وایت آغاز می

 (. 1/96فتوحات،  )همان،« یابدت محمدی برای کسوت وایت تامۀ الهيه در آخرالزمان تحقق میحقيق
شود تا به مرحلۀ اوج و اتمام آن برسد )آشتيانی، تدریج ظاهر میها بهوایت منقطع بر اوليا برحسب استعداد آن

کم این نور رسالت از زمان آدم بوده کمظهور نور نبوت و »گوید: می جامع اسرار(. سيد حيدر آملی در 668تا  663
ش  دت یافت تا به ظهور نور نبوت محمدی منتهی ش  د. ظهور نور وایت محمدی)ص( نيز از علی)ع( ش  روع و به 

شده و به سدظهور نور وایت محمد ثانی مهدی موعود)عج( کامل  شانی، 31۶)اهيجی « نهایت کمال خود ر د کا
 (. 1۵۶د آشتيانی، 460تا  459د آملی، 44

 
 . نهایت تاریخ و جامعۀ آرمانی 6

پس از نقل ابياتی « معرفة منزل وزراء المهدی... »عنوان ازجمله در بابی تحت فتوحاتعربی در چند جای ابن
ست که بيرون میپس بدان برای خدا خليفه»گوید: می شدن زمين از جور و ظلم، آن را پر از عدل ای ه آید بعد از پر
سينکند. این می سول و جدش ح سم ر سمش ا سول، از ولد فا مه، ا ست. او ابیبنعلیبنخليفه از عترت ر  الب ا

دمد، اسلام را پس در آفرینش شبيه رسول الله و در اخلا  نازله وجود رسول خدا است. مهدی، روح را در اسلام می
صفاتاً 327 /3، فتوحاتعربی، ماند )ابندهد... و جز دین خال  باقی نمیاز ذلت، عزت می (. محمد)ص( ذاتاً و 

ست سر ملک او ]محمد)ص([ موقوف بر ظهور مهدی ا سرتا ست،   القواص، بلغة )همو،« برای جهانيان رحمت ا
60 .) 

یع: با ظهور خاتم اوليا )مظهر اس  م الله( و  جامعۀ آرمانی توحيدی نتيجۀ هماهنگی عالم تکوین و تشممر
نش  يند. جامعۀ بش  ری ازنظر رش  د روحی و عقلی ام ش  ریعت به ظهور میحاکميت او بر جامعۀ جهانی، کمال احک

ستگی بهره شای سماء الهی را بهترقی و  سرار الهی و حقایق به کمال ای متعادل پيدا میگونهمندی از تمام آثار ا کند. ا
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سمان شریع بروز میها و زمين بهظهور رسيده و تمام برکات آ (. در 96)اعراف:  یابدسبب هماهنگی عالم تکوین و ت
ها شئيا اا مداراً و یرضی عنه ساکن السماء و ساکن اارض ایدع السماء من قطر»صفت حضرت مهدی)ع( فرمود: 

 (. 316تا  315)شبستری، « ها شيئاً اا اخرجته حتی یتمنی ااحياء اامواتا تدع اارض من نبات
یع و تکوین: ها گيرد که برخی از آنابعاد گوناگونی ص  ورت می این هماهنگی در ابعاد هماهنگی عالم تشممر

 اند از: عبارت
سبيحِ خداوند می1 سبيح 1کند )تغابن: . همان گونه که کل نظام عالم، ت سان هم با عقل و اختيار خویش، ت (، ان

 کند. حق و تبعيت از قوانين اجتماعی اسلام را انتخاب می
 59، فصوص الحکمعربی، ها )ابنو مسلط بر استعداد انسان . مقام وایت که واسطۀ فيض همۀ عالم، شاهد2

گيرد. جامعۀ انس  انی، با آزادی از عهده می، هدایت اجتماعی را نيز بهها اس  ت(، هادی امر و ملکوت آن71و  60و 
ستورات خداوند و ولیِّ او تبعيت می بهره شود، ظرفيت نهایتشان به عبادت تبدیل میکنند. همۀ اعمال اجتماعید

 کند. مندی از فيوضات الهی را پيدا می
ای از خلق( با محبت و توجه تام به ای از حق غافل و نه لحظهالجمع دارد )نه لحظه. انسان کامل که مقام جمع3

 ورزند. ( و امت نير به او عشق می7تا  4کند )نسفی، همۀ افراد، جامعه را اداره می
شودد ها توجه میاامری و تکوینی آنشود و آثار و مصالح نفسض خارج می. احکام تشریعی، از اعتباریِ مح4

صری، چون ولی و حاکم به  ست )قي گاه ا شری آ ضار اجتماع ب صيل منافع و م صورت با احکام و 648تف (. در این 
 کند. (، سنخيت پيدا می16 /2عربی، فتوحات، قوانين تکوینی عالم هستی که بر مبنای عدالت است )ابن

 
 . نگاهی به عصر حاضر و نهایت تاریخ7

الحقی، ظرفيت حاکميت ش  ریعت جهان اس  لام و تجلی کامل مظهریت اس  ماء دورۀ کنونی تاریخ از جنبۀ یلی
رفتن ها در حاکميت قانون، برخورداری از عدالت و ازبينالله و آثار بسيار وسيع آن را دارد. آگاهی، برابری همۀ انسان

های مشترک این حکومت آرمانی در ميان متفکران آزادی است و در مکتب ابنانسان از شاخ  بيگانگی بين خدا و
عربی محرک ها انتش ار تمام اس رار و حقایق واقعی دین توس ط خاتم اوليا اس ت. اما ازآنجاکه ابنعربی افزون بر این

برکات این اس  م مش  روط به تلاش و پذیرش داند، ظهور کامل ها در بس  تر ارادۀ الهی میتاریخ را برایند ارادۀ انس  ان
سان ست و چنانان ست که گفتهها  شرط اعتدال ا شروط به  سمی کلی یا جزئی و احکام و آثارش م اند: ظهور هر ا

هایی فراهم شده استد ازجمله تکيه بر (. در دورۀ کنونی برای تحقق این اصول زمينه173 مشارق الدراری، )فرغانی،
شکل شر و  سازمان رفع بیهای جهانی برای رفع کمبودسازمان گيریحقو  ب شریت همچون  سوادی یا فقر های ب

ها است. رشد علم و دانش بشری، گسترش سيستم ارتباط جمعی، امکان تعامل و جهانی نشانۀ پذیرشِ برابری انسان
شکيل حکومت بر مبنای قانون و رأگفت صلوگوی جهانی زمينۀ آگاهی را فراهم کرده و پذیرش ت قرارگرفتن ی مردم، ا
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فت عدۀ برد در روابط جمعی و روابط بينگ قا مذاکره بر اس   اا  نۀ آزادی را فراهم کردهوگو و  با المللی، زمي ند.  ا
های مختلو عرفان و معنویت در سطح ها و رشتهشدن عرفان از زبان اختصاصی و محرمانه و تشکيل کرسیخارج

ش  دن ادبيات و زبان همۀ جهان در زمينۀ  نی دین فراهم ش  ده اس  ت. نزدیکجهان، زمينۀ انتش  ار اس  رار و حقایق با
شورا، گفتدانش صطلاحات عمومی زندگی همچون نرخ تورم، نقدینگی، رأی، انتخابات،  صی و ا ص وگو، های تخ
ردن کهای مختلو اقتصادی، سياسی، اجتماعی و مدیریت، افزون بر نزدیککردن فعال و موارد فراوان در زمينهگوش

ها به امت واحده، زمينۀ تعامل علوم و قرآن را برای حل متغيرات زمان بر مبنای دین فراهم کرده اس  تد زیرا انس  ان
ای، تدبر ميان ای، تدبر س  ورههای مختلو همچون تدبر بر اس  اا روح معنا، تدبر واژهآوردن به روشامروزه با روی

دنبال فهم عميق منطبق با زمان در قرآن هس  تند. این ، دینداران بهش  ناس  ی و...ای، تدبر بر اس  اا قواعد زبانس  وره
های زمان های مش ترک برای رجوع به قرآن و حل مش کلات و متغيرها س لاالادبيات مش ترک جهانی در ميان انس ان

ست و این آیۀ قرآن را که می سَانِ »فرماید: فراهم کرده ا ولٍ إِاَّ بِلِ سم سَلْنَا مِنْ رَ کندد ( تبيين می4)ابراهيم: « قَوْمِهِ وَمَا أَرْ
 چون دین پيامبر، دین خاتم قوم او، همۀ جهان است و لسان قوم او این ادبيات مشترک است. 

عربی مزاج( در تاریخ و تأثير خاتم تعبير ابنها )بههای آنها و برایند تأثير و تأثر ارادهاین آثار، اثر تلاش انس   ان
سطۀ اوليا به ست. او همان گونه که فيض را به همۀ عالم میعنوان وا ساند )ابنفيض ا صوص الحکمعربی، ر ( ۶8، ف

رس  انی به ميزان کند، اما فيضمند میتعبير روایی همچون خورش  يدِ پش  ت ابر، جامعه و تاریخ انس  انی را نيز بهرهبه
ستد زیرا همۀ آنچه که از علم به نبی یا ولی داده می شودد بلکه به ميزان قابليت امت ار نمیشود، اظهقابليت امت ا

ها در راس  تای (. بنابراین هرچقدر تلاش کرده اس  ت که تعاملات و برایند اراده347زاده آملی، یابد )حس  نظهور می
شد، بهره ستعداد امت جهانی با سم الله باارفتن قابليت ا شتر خواهد بود و آثارا سا ت فيض خاتم اوليا بي گيری از و

شان آفرینیها با نقشها صور متفاوتی داردد ازجمله آشنایی انسانکند. این تلاشتر ظهور میهانی سریعدر جامعۀ ج
صورت مهم دیگر آن شریعت الهی. یک  توان را می در تاریخ، مبارزۀ جدی با هر ظلم کوچک و بزرگ، پذیرش کامل 

دموکراس  ی، مظهر آزادی و برابری انس  ان بوده و این کند مکتب ليبرال گونه ترس  يم کرد: امروزه فوکویاما ادعا میاین
(. این مکتب با 43تا  41د مرادخانی، 35تا  34آخرین برگ تاریخ اس  ت و همۀ جهان باید به آن بپيوندند )فوکویاما، 

های اس  تبدادی و س  ازوکار اِعمال حاکميت های زیادی در حذف حکومتتکيه بر اص  ول برابری و آزادی، موفقيت
رو کرده است. کرامت و جلوگيری از تمرکز قدرت و فساد آن برداشته، اما بشریت را با مشکلات اساسی روبه هاانسان

انسانیِ مدنظرِ هگل در سایۀ اومانيسم، به جنبۀ بشری معطوف و هویت الهی و ابدی او که در  ول تاریخ، انبيا برای 
ست. آز شده ا ستادگی در احيای آن تلاش کردند، در تمدن امروز فراموش  ادی که در نگاه هگل تبعيت از وجدان و ای

عد فرهنگی، مشروعيت عدالتی گری و در حيطۀ اقتصادی سبب بیبخشِ ولنگاری و اباحهمقابل تمایلات است، در بم
 داندنياز میو تکاثرِ ثروت شده است. بشر امروز، با تجربۀ حکومت آزاد و تکيه بر عقل خود، بنياد خود را از وحی بی

گاهی انس   ان بی بۀ جمهوریت و س   ازوکار تحقق آزادی، ارتقای انتخاب و آ نداران امروز، خود را از تجر ياز و دی ن
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وگو و تبادل فرهنگی با  رح هویت الهی انس  ان و لوازم برابری و آزادی دانند. اگر در س  ایۀ ارتباط جهانی و گفتمی
ش  ود و به زمان ظهور تر میها قویيمد این مزاج و برایند ارادهرفت از این مش  کل را فراهم کنهای برونواقعی، زمينه

 تر خواهيم شد. خاتم اوليا نزدیک
 

 گيرينتيجه

عربی بر وحدت شخصيۀ وجود، وجودِ حقيقی از خدا و بقيۀ موجودات برخاسته از بودن اندیشۀ ابندليل مبتنیبه
ست و همچون هر امر  ستندد چون جامعه و تاریخ در نگاه او امری حقيقی ا سماء او ه سمی از ا کمال حق و مظهر ا

زئيت ها ازنظر ش  مول و احا ه، کليت و جحقيقی دیگر، مظهر یکی از اس  ماء الهی اس   ت و اس  ما و مظاهر آن
شکيل میمتفاوت سما ت سانی، جامعه و تاریخ بر اند. این تفاوت، نظامی بين ا ستی، تکامل فرد ان دهد که تحوات ه

های انسانی در حوزۀ حاکميت ارادۀ گيرد. تعریو تاریخ در نگاه او، برایند ترکيب اراده بق آن نظام اسمائی شکل می
ست و تاریخ جهان علی سير رغم جدایی جوامع، خدا ا ست که همراه با تحولی تکاملی در م سجم ا فرایند یگانه و من

 رود و روزی به ایستگاه نهایی خود خواهد رسيد. رجوع به حق پيش می
کند و درنهایت سير تاریخ در قوا صعودِ هستی استد لذا  بق نظام اسمائی از اسماء جزئی به کلی حرکت می

تر اس  ت، آثار و برکات یابد. اس  امی الهی هرچقدر کلیله تکامل میترین اس  م الهی یعنی اس  م البه مظهریت کلی
شتری دارد. جامعه ست، جامعهبي سم ا شار از نعمتای که مظهر این ا سر شرک و ظلم و  سته از  های ای واحد و پيرا

وابس  ته مادی و معنوی اس  ت. این س  ير تکاملی، دو جنبۀ خلقی و فراخلقی دارد. از جنبۀ خلقی که به اختيار انس  ان 
شود، اما از جنبۀ فراخلقی که به ارادۀ حق است، پيوسته رو به کمال است. محرک اصلی است، دچار فرازونشيب می

 عربی تشکيل مدینۀ فاضله در صلاحيت آنان و اوصياءشان است. الحقی انبيا هستند که در نگاه ابنآن از جنبه یلی
سماء حاکم بر انبياء سير در ا ساا حرکت تاریخ،  شان و  ا شریعت ای سایر انبيا، برای تبليغ  اولوالعزم و تلاش 

ملاک یک دورۀ تاریخی  حاکميت اسم ایشان است. انبياء اولوالعزم غير از حضرت خاتم، مظهر امهات اسما هستند.
سما در آن مندرج و مخفی سایر ا ست که  سما ا سم از امهات ا سماند. اظهور یک ا سير تا پيامبر خاتم که مظهر ا  ین 

تدریج به خاتم جامع الله اس  ت ادامه یافته و با ختم نبوت، دوران وایت )ظهور اس  رار با نی دین( آغاز ش  ده و به
رسد. با آل میالربیَ به جامعۀ جهانی ایدهشکل ضروری و قانونمند با جنبۀ یلیوایت رسيده استد یعنی درنهایت به

شری با ایجاد امت عربی مظهور خاتم، وایت مطلقه که از نگاه ابن ست، تاریخ ب ضرت مهدی)عج( ا صدا  آن ح
حاکميت اس  م الله اعظم بر جامعه نهایت ش  کوفایی خود در همۀ ابعاد مادی و معنوی خواهد رس  يد. واحده به 

سترده دارد. ا سان)نهایت تاریخ( آثار و برکاتی گ سيع نتيجۀ هماهنگی نظام اجتماعی ان ها با نظام تکوینی ین برکات و
ها قرارگرفتن مقام واسطۀ فيض در رأا جامعه، انطبا  احکام تشریعی ترین آنلم در جهات مختلو است که مهمعا

صالح نفس ست. درنتيجۀ این با م سبيح خداوند ا سنخيت با قوانين تکوینی و هماهنگی با موجودات در ت اامری و 
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ترین جامعۀ آرمانی بهعنوان عالیاین جامعه را بهعربی چگونگی کند. ابنهماهنگی، برکات آسمان و زمين ظهور می
 تفصيل در بحث وزرای مهدی ترسيم کرده است. 

 های بسياری برای تحقق کامل مظهریت ها، زمينههای انساندر عصر حاضر از اثر وجودی خاتم اوليا و تلاش
گاهانه می  ایند را به حداقل رساند. توان زمان این فراسم الله فراهم شده است و با تلاش و تعاملات آ
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Abstract  

One of the criticisms of the intellectual traditions opposing Islamic philosophy is that all the different schools 

of Islamic philosophy are influenced by elements of Greek philosophy. Referring to common principles and 

foundations between Islamic and Greek philosophy, the followers of maktab-e tafkīk (school of separating 

religious and 'foreign' or secular sciences) claim that Islamic philosophy is against and in contrast to the pure 

teachings of Ahl al-Bayt (P.B.U.T.). According to them, Islamic philosophy is an expansion of Greek 

intellectual principles that have no divine origin and its purpose is to compete with the pure ideas of Ahl al-

Bayt (P.B.U.T.). The most important basis of maktab-e tafkīk in opposition to Islamic philosophy is the 

existence of these common foundations between Islamic and Greek philosophy. The question now is whether 

maktab-e tafkīk itself has something in common with Greek philosophy, and if such similarities exist, can this 

be regarded as evidence of non-originality and secularity of this theological approach? By scrutinizing the 

works of Plotinus and the writings of the followers of maktab-e tafkīk, this paper examines the commonalities 

of these two intellectual approaches in the two realms of theology and psychology. According to the 

achievements of this research, many of the principles and foundations of maktab-e tafkīk have been clearly 

stated in the words of Plotinus, as if the word of Plotinus had appeared in another language in the written 

works of maktab-e tafkīk. According to the authors, the existence of these commonalities is not a proof of the 

non-originality and secularity of this school; rather, finding sources of one’s thought in the words of the 

ancients or in other cultures shows the wide scope of that thought and indicates that the course of human 

thought can be of a continuous, trans-temporal and trans-spatial course. 

Keywords: maktab-e tafkīk, Plotinus, God, intellect, soul, spirit, knowledge 

 

 

HomePage: https://jphilosophy.um.ac.ir/              Vol. 52, No. 1: Issue 104,  Spring & Summer 2020, p.87-104 

Print ISSN   2008-9112                                                                                                   Online ISSN   2538-4171 

 

Receive Date: 01-03-2020               Revise Date: 14-06-2020                   Accept Date: 24-08-2020 

DOI: 10.22067/epk.2020.40108                                                       Article type:  Original Research 

https://portal.issn.org/resource/ISSN/2008-9139
https://portal.issn.org/resource/ISSN/2538-3892


 جستارهایی در

 فلسفه و کلام

 
  کیمکتب تفک یفکر یدر مبان ینیعناصر فلوط یواکاو

 یشناسو نفس یبر مباحث خداشناس دیبا تأک

 یانیرستم یعل
 مشهد یاسلامي دانشگاه فردوس دانشجوي دكتري مدرسي معارف

Email: rostamiani@mail.um.ac.ir 
 فخار نوغاني)نويسنده مسئول( دهیدكتر وح

 مشهد یاستاديار دانشگاه فردوس
Email: fakhar@um.ac.ir 

 چکیده
 یاز عناصر فلسف یاسلام ۀمکاتب مختلف فلسف یريرپذیبه آن، تأث یاسلام ۀمخالف فلسف یفکر یهااز جمله انتقادات سنت

ست. پ وناني صول و مبان کیمکتب تفک روانیا ستناد به وجود ا شترک م یبا ا سف انیم سلام ۀفل مخالفت و  یمدع ،یونانيو  یا
است كه  یوناني یاصول عقل ۀافتيگسترش ،یاسلام ۀنظر آنان فلسف( هستند. بهع)تیببا معارف ناب اهل یاسلام ۀتقابل فلسف

شأ اله ست. مهمتیبناب اهل یهاشهيندارد و هدف آن رقابت با اند یمن سف کیمکتب تفک یمبنا نيتر)ع( ا  ۀدر مخالفت با فل
سلام سف یهاشهير نیهم یا شترک فل سلام ۀم سش ا یونانيو  یا ست. حال، پر ست  نيا خود، وجوه  ک،یمکتب تفک ايآ كها
شتراك سف یا صورت وجود چن یوناني ۀبا فل شتراكات نیندارد و در  صیو غ یرالهیبر غ یديرا مؤ نيا توانیم ايآ یا  نيا بودنلیرا

کرد يدو رو نينقاط اشتراک ا ک،یمکتب تفک روانیپ فاتیو تأل نیپژوهش با تتبع در آثار فلوط نيكرد؟ در ا یتلق یاتیاله کرديرو
سئل یفکر س ۀدر دو م شنا سو نفس یخدا س یشنا ستاوردشودیم یبرر س نيا یها. مطابق د صول  یاز مبان یاریپژوهش، ب و ا

ضوح در كلام فلوطبه کیمکتب تفک ست، به مطرح نیو در آثار مکتوب اهل  گريد یزبانبه نیكلام فلوط ايكه گو یاگونهشده ا
مکتب  بودنیو الحاد لیراصتتیبر غ یلیتنها دلوجوه اشتتتراک نه نيوجود ا ندگان،كرده استتت. ازنظر نگار دایظهور پ کیتفک
امتداد و  ۀدهندنشتتان گريد یهانیدر ستترزم اي انینیشتتیدر كلام پ یتفکر یهاستترمنشتتأ افتنيبلکه  رود،یبه شتتمار نم کیتفک

 است.  یو فرامکان یانو فرازم وستهیپ یریتفکر بشر س ریمطلب است كه س نيا انگریآن تفکر و ب یگستردگ
.خدا، عقل، نفس، روح، معرفت ن،یفلوط ک،یمکتب تفک: واژگان کليدي
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 مقدمه

های مختلف مشتتترک استتت و همواره از آن ترين مستتایلی كه در میان پیروان مکتب تفکیک در دورهيکی از مهم
كنند، مستتئلۀ ستترمنشتتأ و آبشتتخور های تفکر در عالم استتلامی ياد میعنوان برتری روش تفکر خود بر ستتاير روشبه

دارند كه منشتتأ و منبع روش تفکر فیلستتوفان، مبانی الحادیذ اخذشتتده از فیلستتوفان  تفکرات استتت. اين گروه اصتترار
سلمان و خرده سوفان م ستاويزی برای تاختن به فیل ست؛ اين ادعا همواره د ست. يونانی ا شمار رفته ا گرفتن بر آنان به 
ش الهیات الهی و الهیات بشتتری برخی از متفکرانذ اين مکتب چنان بر اين نکته اصتترار دارند كه الهیات را به دو بخ

ها خود را پیروذ الهیات الهی استتلامی و برحق می ند )حکیمی، تقستتیم كرده و تن گاه افراطی برخی از 25دان (. از ن
تبع آن ظهور تفکر فلسفی در جهان اسلام، از گیری نهضت ترجمهٔ آثار فلسفی و بهانديشمندانذ مکتب تفکیک، شکل

سی بهخدعه شیعه)ع( انجام های خلفای عبا ضعیف جايگاه امامان  ست كه به نیت ت ست ويژه مأمون بوده ا شده ا
 (.43، الهدی ابواب)اصفهانی، 

سخ سلمان پا سوفان م شتر جنبۀ اهای گوناگونی به اين مدعا دادهفیل سلیم در برابر اند كه بی نفعالی دارد. برخی با ت
تعبیر ديگر، فلسفۀ اسلامی دانند كه متعلق به دوران اسلامی است. بهای از فلسفه میاين ادعا، فلسفۀ اسلامی را دوره

، فلسفه مقامو در دورۀ اسلامی به اين شکل شرح و بسط يافته است )داوری، ها ذاتاً يونانی است همانند ساير فلسفه
شدۀ فلسفۀ يونان محسوب شده است گرايانه فلسفۀ اسلامی ترجمه و شرح نادرست و تحريف(. از منظری افراط26

می، فلسفۀ اند كه ساختار اصلی فلسفۀ اسلا(. برخی ديگر ضمن پذيرش اصل ادعا، بیان داشته67، فارابی)داوری، 
 مقالاتلحاظ كمی و كیفی دستتخوش تحوتتی عظیم شتده استت )مطهری، يونانی و استکندرانی استت كه البته به

سفی سیم كرده3/36، فل سلامی را به دو بخش تق سفۀ ا سفۀ يونان (. برخی ديگر نیز فل شی كه برگرفته از فل اند؛ بخ
م آن منوط به آشتتنايی با استتلام استتت )جوادی آملی، استتت و بخشتتی ديگر كه برگرفته از مبانی استتلام استتت و فه

توان الجمله میهای تفکر فلسفی را بايد در مشرق زمین جست و فی(. گروهی ديگر بر اين اعتقادند كه ريشه1/345
(. 1/28های شرقی بوده است )مصباح، وبیش متأثر از عقايد مذهبی و فرهنگهای فلاسفۀ يونان كمگفت كه انديشه

جنبان تفکر و انديشۀ فلسفیذ بشر خصوص مصر، ايران و هند را سلسلهاند كه مشرق زمین بهاين گروه سعی كرده لذا
اول در فلسفۀ اسلامی، قرآن، (. گروهی ديگر بر اين باورند كه منابع و مآخذ دست30معرفی كنند )ابراهیمی دينانی، 

(. برخی نیز ستتعی 304اصتتول كافی و... استتت )خمینی، البلاغه، صتتحیفۀ ستتجاديه و ديگر كتب روايی مانند نهج
اند شواهد متعددی از وجود آيات و روايات در كتب فلسفی را ارایه دهند و ضمن مقايسهٔ قواعد عقلیذ مطرح در كرده

 (.1/22اند )خرمیان، ها خبر دادهفلسفۀ اسلامی با روايات، از همسانی آن
بودن يا نبودن فلستتفۀ شتتده در خصتتوص يونانیدعای مطرحوستتقم اهدف اصتتلی اين پژوهش بررستتی صتتحت

مانده، چه  رسد در اين میان مغفول باقیشده نیست. آنچه به نظر میهای مطرحاسلامی يا داوری در خصوص پاسخ
بپذيريم منشأ تفکر فلاسفۀ اسلامی يونان بوده، چه نپذيريم، اين است كه سرمنشأ تفکرات مکتب تفکیک كجاست؟ 
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توان منشأ تفکر تفکیکیان را همچون فلسفۀ اسلامی در كلام فیلسوفان يونان يافت؟ آيا صرف اتخاذ يا مشاهدهٔ یآيا نم
بودن آن استتت؟ اگر بتوان اثبات كرد كه مبانی تفکرات يک قاعده يا اعتقاد در كلام فیلستتوفان يونان، دلیلی بر بشتتری

ته، تفکیکیان خواهند پذيرفت كه الهیات آنان نیز بشتتری و مکتب تفکیک نیز در تفکرات فیلستتوفان يونان وجود داشتت
 الحادی است؟ 

ها بپردازيم و با بررسی كلام فلوطین و مقايسۀ آن با در اين مختصر قصد داريم هرچند كوتاه به پاسخ اين پرسش
ونانی اين مکتب های يهای فراوان اين دو تفکر را نشتتان داده و ريشتتهبرخی از مبانی فکری مکتب تفکیک؛ شتتباهت

 فکری را برشماريم. 
شناسی به طور مختصر و تنها در دو مبحث خداشناسی و نفسبه فراوانی موضوعات و مسایل مشترک، بهباتوجه

 پردازيم. اين بررسی تطبیقی می
های يک نظريه يا ستتبک تفکر در تزم به ذكر استتت كه از منظر نگارندگان اين پژوهش، يافتن اصتتول و ريشتته

شه شینیان، نهاندي سوب نمیتنها نقطههای پی سفه ضعف آن مح سترۀ آن تفکر دارد. فل شان از امتداد و گ شود، بلکه ن
شود. فلسفه در ماهیت و اين وصفذ بارز شناخته می معنای عام و وسیع كلمه، تفکر و انديشیدن است كه آدمی بهبه

شته و ندارد. قدمت  صی ندا شخ صاص به هیچ قوم، نژاد و حتی زمان م شرقی و اخت ست و نه  ذات خود نه غربی ا
 پیدايش فلسفه به قدمت پیدايش بشر و حاصل تلاش قوۀ عاقلۀ انسان برای يافتن حقايق جهان هستی است. 

لوطین و مقايسۀ آن با متفکران و فیلسوفان مسلمان، مقاتت بسیار زيادی نوشته شده است در زمینۀ آرا و افکار ف
صرتوان به مقالۀ ها میكه ازجمله آن ضی سلبی الهیات در فلوطینی عنا ستمی در مجلۀ  ،قمی سعید قا شتهٔ ژيلا ر نو

از محمد نصر اصفهانی و نیز  های نفسمقایسهٔ دیدگاه افلوطین و ملاصدرا دربارۀ ویژگیفلسفی، مقالۀ  هایپژوهش
نگاشتتتۀ بتول احمدی در مجلۀ حکمت معاصتتر اشتتاره كرد. در  جاودانگی روح از منظر افلوطین و سهههروردی مقالۀ

توان به آثاری همچون؛ خصوص تبیین يا نقد آراء متفکران مکتب تفکیک نیز مقاتت زيادی نگاشته شده است كه می
 دیدگاه بررسههی و نقداثر محمدحستتن نوروزی در مجلۀ بازتاب انديشتته، مقالۀ  خداشههناسههی فمری متفک کفتی 

 کمبیقی بررسههیاز امیر قربانی در مجلۀ حکمت استتراء و همچنین مقالۀ  اصههفهانی مهدی میرزا شههناخفیمعرفت
سفگاه شاره كرد؛  نوشتۀ جعفر نکونام دراخباریگری  و کفتی  متفک دو پیدایش کاریخی خا صلنامۀ پژوهش دينی ا ف

شه سی ري صوص برر های يونانی مبانی فکری مکتب تفکیک و مطالعۀ تطبیقی اين دو مکتب فکری اما تاكنون در خ
 ای نوشته نشده است. مقاله

 
 . فلوطين۱

شهر میلادی در  205تتتتا  203فلوطین كه نزد فیلسوفان مسلمان به الشیخ الیونانی مشهور است در حدود سال 
سالگی بتتته اسکندريه رفت و يازده سال در محضر فیلسوف  28لیکوپلیس مصر ديده بتتته جهان گشتتتود. وی در 
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سپرس،  سفه پرداخت )يا ساكاس، بتتتته فراگیتتتتری فل سکندرانی، آمونیوس  شتیاق به سالگی به 39(. در 10ا سبب ا
م كه قصد لشکركشی به ايران را داشت، روی به آشنايی با فلسفۀ ايرانی و هندی همراه سپاهیان گرديانوس امپراتور رو

شته سال ايران نهاد، اما پس از ك رفت و  رُممیلادی به  244شدن گرديانوس از ايران گريخت و به انطاكیه رفت و در 
میلادی آغاز به  253بار در حدود ستتال ت. فلوطین برای نخستتتیندر آنجا به مدت ده ستتال به تدريس فلستتفه پرداخ

عنوان يکی از ها را سامان دهد و فرفوريوس بهرساله نوشت؛ اما خود فرصت نیافت آن رساله 54تألیف كرد و حدود 
سته شتهبرج ستاری نو شاگردان او به گردآوری و ويرا ستادش پرداخت. فرفوريوس، ترين  ساله را ب 54های ا شش ر ه 

شامل می ساله را  سیم كرد كه هر گروه، نُه ر شت. فرفوريوس آن مجموعه را گروه تق صل دا ساله چندين ف شد و هر ر
س يعنی نُه ئادذ نِّ  (.39تا  29پس به اين عنوان شهرت يافته است )رحمانی، ها نامیده كه ازآنگانهاذ

صلی در اين تحقیق مجموعۀ انئاد ست كه در قالب منبع ا سن لطفی ترجمه  فلوطین آثار رهٔ دوها ا به قلم محمدح
 و در انتشارات خوارزمی به چاپ رسیده است. 

 
 . مکتب تفکيک۲

ور نظیر میرزا مکتب تفکیک، مجموعه معارف و اصتتولی استتت كه در قرن اخیر توستتط عالمانی فقیه و انديشتته
صفهانی ) شیخ مجتبی قزوينی )1380تا  1305اكبر الهیان تنکابنی )ق(، علی1365تا  1303مهدی ا تا  1318ق(، 

ق(، شیخ محمدباقر ملکی و برخی ديگر از عالمان معاصر ارایه شده 1339تا  1270ق(، شیخ هاشم قزوينی )1386
لحاظ منبع و محتوا پای فشرده است و بیش از هر گروه و مکتبی بر جدايی معارف فلسفی و عرفانی از معارف دينی به

 اند. مکتب تفکیک گذاشته و رسماً نام اين تفکر را
به آنکه نظرات اين مکتب در آثار مختلف پراكنده استتت و منبعی مدون و منستتجم از مجموعه تفکرات توجهبا

مورد از آثار مکتوب بزرگان اين مکتب در اين مقاله صتتورت متناوب و موردبهمکتب تفکیک وجود ندارد، ناگزير به
شناسی ت و مسایل الهیات، در اين مقاله بر دو موضوع خداشناسی و نفسسبب گستردگی موضوعااستفاده شده وبه

ترين اصتتول فکری مکتب تفکیک در اين دو موضتتوع را بیان كنیم و با ارایۀ تمركز شتتده و تلاش شتتده استتت تا مهم
ده است. شواهدی از متن آثار فلوطین و مکتب تفکیک نشان دهیم كه اين مبانی در اصول فلسفۀ فلوطین نیز مطرح بو

دلیل پرهیز از شتایبۀ تفستیر به ر ی و ستوءبرداشتت از آثار مکتب تفکیک و فلوطین، در مواردی تزم به ذكر استت به
 شده است. صورت مستقیم ارایه هايی از هركدام بهقولاندک نقل

 
 . خداشناسی۳

كید دارند و در مکتوبات مختلف خود به  سی تأ سا صل ا سی پیروان مکتب تفکیک بر چند ا شنا در مبحث خدا
توان به مواردی همچون ناكارآمدی عقل و براهین عقلی در شتتناخت اند؛ ازجمله اين مباحث میها پرداختهتبیین آن

http://wikifeqh.ir/رم
http://wikifeqh.ir/رم
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بودن خداوند اشتتاره كرد لی و خود تعريفتعانداشتتتن شتتناخت ايجابی خداوند، وراء وجودبودن حقخداوند، امکان
گذاران و پیروان كه بنیان(. درحالی56؛ ستتیدان، 29، 3،جالفرقان بیان؛ قزوينی، 46، الهدی ابواب)اصتتفهانی، 

توجه میان اصول های درخورمکتب تفکیک قایل به اصالت اصول و مبانی مکتب فکری خود هستند، وجود شباهت
توجهی از اين اصتتول را دهد؛ چراكه بخش شتتايان فلوطین، اين ادعا را محل تأمل قرار میو مبانی يادشتتده با آراء 

ضوح در آثار فلوطین میبه ست و شد. تزم به ذكر ا شاره خواهد  شواهد ا شاهده كرد. در ادامه به برخی از اين  توان م
موارد، عین ستتخنان فلوطین و دلیل اهمیت تطبیق و مقايستتۀ نظرات در اين پژوهش، تلاش شتتد در برخی از كه به

 صاحبان اثر مکتب تفکیک ذكر شود تا شایبۀ تفسیر به ر ی و سوء فهم پیش نیايد. 
 

 . اصول مشترک الهيات فلوطين و مکتب تفکيک۴

 . وراء وجودبودن احد يا خداوند۱. ۴
ساير رويکرداز مهم سبب تمايز آن از  صول الهیات فلوطین كه  ست، مترين ا سئلۀ وراء وجودبودن های الهیاتی ا

ست؛ زيرا وجودذ همۀ موجودات از  ست، بلکه فوق وجود ا ست. خداوند نه موجود و نه حتی وجود ا احد يا خداوند ا
شئت می ستی گیرد و بنابراين احد نمیاحد ن ستین، فوق ه ساس، واحدذ نخ شود. بر همین ا تواند فردی از وجود تلقی 

مثابهٔ يکی از موجودات توان به(. خداوند را نمی2/702آثار فلوطین، و اصتتل و مبد  هستتتی استتت )فلوطین، دورۀ 
شی می سوب كرد؛ زيرا آن چیزی كه همۀ افراد از او نا ست، بلکه غیر از همۀ افراد و پیشمح تر از شوند، خود فرد نی

ها موجود ه در آنهاست؛ نه همچون اصلی كها است، اصل و مبد  آنتر از همۀ اين چیزآنچه پیش»ها است. همۀ آن
 )همان(.« هاباشد، بلکه همچون منشأ صدور آن

ستن رتبۀ فوق وجودبودن خداوند در آثار مکتب تفکیک نیز مطرح  صفهانی با متأخردان ست. میرزا مهدی ا شده ا
مکتب  هایترين تفاوترا از اصتتلیكرات به اين نکته اشتتاره كرده استتت و آن وجود از خالق، رب و مالکذ وجود، به

نظر اصتتفهانی، خداوند، مالک و خالق وجود، علم و عقل استتتت داند. بهالهی خود با مکاتب فکری بشتتری می
صفهانی،  ست )همان، 67، الهدی ابواب)ا ست و نه عدم، بلکه رب و مالکذ وجود ا (. 87(. او )خداوند( نه وجود ا

وجود از رتبۀ خالق متأخر است و برای همین است رتبۀ »وجود در مرتبۀ مخلوقیت است و خداوند در مرتبۀ خالقیت. 
كه خالق، امر ثالث بین وجود و عدم نیستتت تا خداوند رافع نقیضتتین باشتتد، بلکه رتبۀ وجود مخلوقیت استتت و رتبۀ 

 (.100)همان، « خداوند خالقیت
 ها. مغايرت حق و خلق و نبود سنخیت میان آن۲. ۴

به قات و  با مخلو ند  خداو غايرت  یک، م تب تفک یات فلوطین و مک قاط مشتتترک اله تعبیر ديگر نبود از ديگر ن
 سنخیت و تشابه میان خداوند با ساير مخلوقات است. 

ست و  صفات منزه ا ست. در نظام فکری فلوطین، احد از همۀ  شابه احد با مخلوقات معتقد ا فلوطین به عدم ت
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ها است شود؛ چراكه او نه فردی از افراد بلکه منشأ صدور افراد و غیر از آنر او اطلاق نمیيک از صفات بشری بهیچ
ها حیات آفريند و بدانها را می(. ماهیت او غیر از ماهیت موجوداتی است كه آن2/702)فلوطین، دورۀ آثار فلوطین، 

ه وصتتفی. احد نه نامی دارد و نه چیزی گون(. خداوند واحد مطلق استتت بدون هیچ662بخشتتد )همان، و نظم می
حال ناچاريم كه بر او آيد، درعیناش گفت. نه قابل شتتناختن استتت و نه به احستتاس و تصتتور در میتوان دربارهمی

سمی بنهیم )همان،  ساس و هايی كه بر خداوند اطلاق می(. به اعتقاد فلوطین همۀ نام1672ا سیر و بیان اح شود، تف
ها چیزشتتود احد فراستتوی همۀ (. حتی زمانی كه گفته می1082كنیم )همان، ما خود پیدا میای استتت كه تجربه

(. درنهايت، 704ها نیست و نامی برای او وجود ندارد )همان، يک از همۀ اين چیزاست؛ به اين معنا است كه او هیچ
 (.1082بنامیم )همان، « او»سخن دقیق اين است كه حتی حق نداريم او را 

مراتب ستتتازد و ارزش او بهكند و منظم میآفريند و زنده میهايی كه میهیت خود او غیر از ماهیت آن چیزما«
 (.1/662)همان، « چیزها است همۀ آن ارزش از بیش

انديشمندان مکتب تفکیک نیز قایل به غیريت حقیقی اسما و صفات، اعم از صفات لفظی يا وجودی با خداوند 
ه مرحوم حلبی به جای مباحث اعتقادی خود ك(. میرزا مهدی اصتتفهانی در جای53، یراتکقرهستتتند )اصتتفهانی، 

صاف  صفات. اين او ست نه مجموعۀ ذات و  ست. خداوند فقط ذات ا ست، به اين مبحث پرداخته ا تقرير در آورده ا
 (.68شود )همان، تعیّنات خداوند است؛ اما او با اين صفات متعین نمی

ست. میان علت و معلول هیچمبنای اين ديدگاه نی صنوع از همۀ جهات ا صانع و م ست؛ ز تباين  سنخیتی نی گونه 
ترين واضحات عقلی است )همان، چراكه هرگونه سنخیتی مستلزم تشابه است و عدم تشابه خالق و مخلوق از بديهی

سیدان به17 سیدجعفر  صلی(.  ثر مکتوب خود، توحید ترين اعنوان پرچمدار مکتب تفکیک در دوران كنونی نیز در ا
 (. 85داند )سیدان، را تمايز و تباين ذاتی و وصفی میان خالق و مخلوق می

تعالی در ذات و صتتفات و شتتئون حقیقتاً از منظور از تباين ذاتی و وصتتفی میان خدا و خلق، آن استتت كه باری»
 (.85)سیدان، « یستگونه سنخیت و مشاركتی میان خالق و مخلوق نآفريدگان خود متمايز است و هیچ

 . عدم كارايی عقل و براهین عقلی در شناخت خداوند۳. ۴
مسئلۀ شناخت خداوند نیز ازجمله مبانی مشترک اين دو رويکرد الهیاتی است. محدودۀ شناخت عقل در قلمروذ 

شنا ست، هرگونه  ست و ازآنجاكه از منظر اين دو رويکرد الهیاتی، مرتبۀ خداوند فوق وجود ا خت عقلی موجودات ا
ست. به شر و تعقل محدود او غیرقابل فهم، توصیف چنانحقیقت احد آن»نظر فلوطین غیرممکن ا ست، برای ب كه ه

(. احد برتر از سخن عقل و ادراک است؛ زيرا عقل و ادراک دادهٔ اوست و او 2/705)دورۀ آثار فلوطین، «و بیان است
 ها نیست. يک از اينهیچ

داند؛ اما ازنظر او شتتناخت خداوند را از وجهی برای بشتتر ممکن می معارف القرآنمیرزا مهدی اصتتفهانی در 
(. در موضعی ديگر نیز 6، معارف القرآنگونه كه حقیقتاً هست، ممتنع است )اصفهانی، شناخت حقیقی خداوند آن
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اخت خداوند و شناخت كماتت و افعالش كند كه شنصراحت بیان میدر باب ناكارايی عقل در كسب معرفت حق به
صورات و بافتهنه شناخت در علوم الهی به نور تنها با تعقلات و ت ست، بلکه حتی اين  شری غیرممکن ا های خیالی ب

 علم و عقل نیز ممتنع است. 
ست» شناخت كماتت و افعالش، در علوم الهی به نور علم و عقل ممتنع ا شناخت خداوند و  ، )همو« بدان كه 
 (.69، الهدی ابواب
 . عدم امکان شناخت ايجابی خداوند۴. ۴

كید دارد كه امکانفلوطین در بخش شناخت ايجابی از احد وجود ندارد  های متعددی از آثار خود بر اين نکته تأ
وند سخن تعبیر ديگر هرچند انسان از خداتوان دربارهٔ احد بیان كرد اين است كه او چه نیست. بهو تنها چیزی كه می

دهد؛ زيرا كه انسان قادر به شناخت خدا كدام از اين سخنان شناخت ايجابی را از او به دست نمیگويد، اما هیچمی
ناپذيری شتتناخت ايجابی خداوند (. البته امکان2/1082 و انديشتتیدن دربارۀ او نیستتت )فلوطین، دورۀ آثار فلوطین،

گیرد؛ بدان معنا نیستتت كه وند در حیطۀ شتتناخت انستتان قرار نمیمعنای نفی وجود او نیستتت. اين امر كه خدابه
 وجه شناختی از خداوند ندارد. حیطۀ شناخت انسان تا آن اندازه است كه از وجه سلبی او را بشناسد )همان،هیچبه

ی (. تعالی او از مخلوقات ستتبب شتتده استتت تا هرگونه ستتخن ايجابی دربارۀ او غیرممکن باشتتد. او را نه هستتت705
نه حیات )همان، می نه ماهیت و  نامید،  بارۀ او می1/451توان  كه در كه هیچ (. تنها چیزی  توان گفت اين استتتت 

 (1055)همان،  0توان گفتنمی
توان نامید، نه ماهیت، نه زندگی؛ زيرا برتر از همۀ توان گفت، نه او را هستتتی میاش نمیهیچ ستتخنی درباره»

 (.1/451)همان، « هاستآن
صفهانی نیز بارمیرز ست. از نگاه وی رسیدن به توحید حقیقی در گروذ هاوبارا مهدی ا شاره كرده ا ها به اين نکته ا

كند كه شناخت خداوند به اين است خود چنین بیان می کقریرات اعفقادیتعالی است. او در نفی همۀ صفات از حق
صافش با آنكدام از آفريدهكه به هیچ شباهت ندارد و در جمیع او شناخت ها مباين و از آنهايش  ست. اين  ها منزه ا

صفهانی،  ست )ا شبیه ا شرع به نفی نظر او باتوجه(. به69، کقریراتسلبی، معنای خروج از حد ت صاحب  به اينکه 
ست )همان،  صفات از او ا ست، پس توحید او نفی  صفات و حوادث متجدد نظر داده ا (. 40همۀ علایم امکانی و 

صفهانی در عنوان يکی از بزرگشیخ مجتبی قزوينی نیز به شارح كلام میرزا مهدی ا شوران مکتب تفکیک و  ترين دان
ست كه خدا را نمی بیان الفرقان شیئیت و علیت تعريف كرد يک از عناويتوان به هیچمعتقد ا ن حتی وجود، ماهیت، 

و شتتناخت. تمامی مفهومات و معقوتت و متصتتورات، غیر ذات مقدس او استتت و شتتناخت خداوند به غیر خود، 
پس خدا را نتوان شناخت و تعريف كرد به وجوه و عناوين حتی به وجود و ماهیت و شیئیت و »محال و ممتنع است. 

)قزوينی، « ه دانستتته شتتد آنچه مفهوم و معقول و متصتتور استتت، غیر ذات مقدس اوستتتعلیت و امثال آن؛ زيرا ك
1/236.) 
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 های معرفت خداوند. راه۵. ۴
های معرفت خداوند اشتتاره كرد. هرچند از منظر توان به راهازجمله مشتتتركات ديگر اين دو رويکرد الهیاتی می
های شتتناخت وند استتت؛ معرفت فطری و شتتهودی از راهالهیات فلوطینی و تفکیکی، عقل ناتوان از شتتناخت خدا

 خداوند است. 
 . معرفت فطری خدا۱. ۵. ۴

شده در عالم ذر است، بدان معنا است كه خداوند معرفت خود را در اين نوع از معرفت كه همان معرفت حاصل
لفعل و فعال كنند. از نگاه نهاد همۀ بندگانش قرار داده استتت و تنها تزم استتت بندگان همان فطرت خداشتتناس را با

به كنند كه بی او زنند و احستتتاس میاقتضتتتای طبیعت، حدس میفلوطین همۀ موجودات در طلب او هستتتند و 
شته كه به« نیک»توانند بود. ولی نمی صد و غايت طلب مادرزاد در نهاد ما گذا شه در ما عنوان مق ست، همی شده ا

  اصطلاح در خوابیم.است حتی زمانی كه به
شان می» شان مجبور ستند و طبیعت ساس كند؛ چنانچه گويی حدس میهمۀ موجودات در طلب او ه زنند و اح

 (.2/734 دورۀ آثار فلوطین، )فلوطین،« توانند بودكنند كه بی او نمیمی
ست. به سان نهاده شده ا  نظر میرزا مهدی خداوند خوددر مکتب تفکیک نیز معرفت فطری در عالم ذر در نهاد ان

سان ساند و ان شنا شناخت و ها نیز او را به معاينه درک كردند؛ اما پسرا در عالم روحانیت و ذری به بندگان  ازآن اين 
يت را از ياد و خاطر آنان برد و معرفت را ها ثابت گردانید. بر همین استتتاس نیز هر كودكی بر معرفت در دل آن رؤ

به خلقت انسان در مرتبۀ  بیان الفرقان( شیخ مجتبی قزوينی نیز در 85، القرآن معارفشود )اصفهانی، فطری زاده می
شاره میعالم ذر و نهاده سان در اين مرتبه ا شر را در »كند. شدن معرفت خدای متعال در ذات ان خداوند متعال قبلًا ب

 (.1/83)قزوينی، « صورت ذری خلق فرموده و معرفت خود را در ذات آنان قراردادعالم ذر به
 . معرفت شهودی خدا۲. ۵ .۴

ستدتل  ست، هرگونه ا ستی و برتر از وجود ا سوی ه شناخت ذات مبرا از تركیب كه فرا بنا بر نظر فلوطین برای 
باط معنوی و بیمنطقی و برهان عقلانی، بی ها از راه نوعی ارت طال وقت استتتت و انستتتان تن يده و عقیم و اب هیچ فا
صل اول می ستدتلی به ا سد. ازاينا ست؛ چون مبد  رر و فلوطین هیچ برهانی برای اثبات وجود خدا مطرح نکرده ا

(. فلوطین از اين نوع كشتتف و شتتهود عرفانی به تابش نور بر 202توان دريافت )رحمانی، مطلق را تنها با تجربه می
ست.  شنايی بر او نتابد بی»روح افراد ياد كرده ا ست، ولی اگر بتاگر آن رو سته ابد آنچه را میخدا و بیگانه از خدا ج

 (.2/711دورۀ آثار فلوطین،)« يافته است
شهودی در  ست. اين معرفت  شته ا شاره دا شهودی ا سبذ معرفت  صفهانی نیز در موارد متعدد به ك میرزا مهدی ا

صل می سیر برهان و عرفان حا شناخت خداوند از م صفهانی، پی عجز و اعتراف عقل به ناتوانی از  ، کقریراتشود )ا
تواند خودش را به انستتان يابد كه تنها خداوند استتت كه میدر اين مرتبه، انستتان تنها راه شتتناخت را در اين می(. 27
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 بنماياند. 
كه عقل به انستتداد ابواب برهان و عرفان به استتتقلال حکم كرد و نیز شتتناخت و معرفت خدا محتمل بر آنگاه »

ست، قطعاً به ساختهٔ او نی ستقلال حکم می فرض وجودش در متن واقع،  شناخت آن، آن ا صر در  كند كه طريق منح
 )همان(.« ای ندارد كه با تضرع از او بخواهد كه خود را به من بشناساناست كه خود، خود را معرفی نمايد. لذا چاره

اشته كرده و اذعان د علاوه بر معرفت فطری، به شناخت شهودی اشاره میزان الممالکمیرزا جوادآقا تهرانی نیز در 
خدای متعال به معرفی خود به مردم در عالم سابق »دهد. است كه اين معرفت در اين عالم برای گروه خاصی رخ می

و مفطورنمودن آنان را به معرفتش اكتفا نفرموده، بلکه در اين عالم نیز ذات مقدستتش را برای طايفۀ خاصتتی به نفس 
 (.60« )فرمايدمقدسش معرفی می

تفکیکی مبتنی بر كلام نقلی متفاوت شتتناستتی شتتناستتی عرفانی فلوطین با مبانی نفسانی نفسبه اينکه مبباتوجه
ست و از  ست. ازنظر مکتب تفکیک، ذات نفس مظلم و تاريک ا شهودی كاملًا متفاوت ا ست، نگاه آنان به معرفت  ا

نمايد. ملًا دشتتوار میگونه تجردی برخوردار نیستتت. بنابراين تبیین مستتئلۀ معرفت شتتهودی در اين رويکرد كاهیچ
، میزان الممالک)تهرانی، « توان حقیقت آن را بیان كردكلی مجهول استتتت و نمیكیفیت اين عرفان و معرفت، به»

69 .) 
باتوجه ما از منظر فلوطین،  تاستتوعات، ا مان، ( و الهی1/2/4به تجرد نفوس ) ( و نیز تبیین 10/1/5بودن آن )ه

نفس از عقل و عقل از احد، تبیین علم انسان در عوالم فراتر از طبیعت بر اساس  مراتب عالم بر اساس فیضانسلسله
 شدنی است. (، كیفیت اين معرفت شهودی تبیین4/4/1علم حضوری و عدم غیبت )همان، 

 
 شناسی. نفس۵

شتتناستتی استتت. دانشتتوران اين مکتب در اين موضتتوع نیز يکی ديگر از مباحث مهم در مکتب تفکیک، نفس
اختلافات بستتیار عمیقی با فیلستتوفان مستتلمان دارند و اصتترار دارند كه مبانی تفکر خود را در اين مبحث از آيات و 

انگاری وجود انستتان و گانهر، ستتهاند. مستتایلی همچون خلقت نفس پیش از جستتم، وجود عالم ذروايات اخذ كرده
رغم اين هايی از اين موارد استتتت. در اين بخش نیز علیجدايی عقل و علم از روح، هبوط نفس به عالم ماده نمونه

 شناسی از منظر الهیات فلوطین و مکتب تفکیک اشاره خواهد شد. ادعا، به برخی از مبانی مشترک در نفس
 بدن . جدايی و استقلال روح از۱. ۵

صرفاً يک رابطه بین  ست و  شته ا ستقل دا صیل و م ست روح پیش از ورود به قالب تن، وجودی ا فلوطین معتقد ا
صل  ستقل و بدن حا شد. اين موجود م ست كه پس از مدتی اين رابطه قطع خواهد  روح ما پیش از دخول به »شده ا

 (.1/495دورۀ آثار فلوطین، )« قالب تن، وجود اصیل و مستقل داشته است
عیناً به اين مطلب اذعان كرده است. روح در وجود مستقل از  فلسفۀ بشری و اسلامیمیرزا جواد آقا نیز در كتاب 
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ست )تهرانی،  ست به بدن محتاج نی سلامیبدن و در تحقق و زي شری و ا سفهٔ ب ستی روح با 26، بحثی در فل (. همزي
 بدن غیر از لباس و مستقل از آن است. كه وجود بدن همچون همزيستی بدن با لباس است، درحالی

 حدوث نفس قبل از بدن. ۲. ۵
ازجمله نقاط اشتتتراک مکتب تفکیک و فلستتفۀ فلوطین، قول به خلقت نفس قبل از بدن استتت. فلوطین در رد 

عنوان كمال اول شتتمرده شتتود، كند كه اگر نفس بهتعريف نفس به كمال اول برای جستتم طبیعی آلی استتتدتل می
صورت برای بدن خواهد بود و درنتیجه تزم میبه شیامنزلۀ  شود؛ زيرا انطل  1آيد كه در هنگام خواب، روح از تن دور ن

پذير نخواهد بود )فلوطین، دورۀ آثار فلوطین،  رفتن موجودات امکانخواببايد همواره با تن پیوسته بماند و درنتیجه به
اش روند. پس روح، جوهر استتت و هستتتیير حیوانات به خواب می(. اين در حالی استتت كه انستتان و ستتا1/628

متوقف بر هستتتیذ جستتم نیستتت؛ بلکه پیش از آنکه در كالبد موجودی زنده درآيد، وجود دارد. بنابراين تن يا جستتم 
اش بر هستی جسم نیست، بلکه وجود دارد پیش از روح جوهر است و هستی»تواند باشد. سبب پیدايش روح نمی

 (.1/630)همان، « تواند بودر كالبد موجودی زنده درآيد، بنابراين تن سبب پیدايی روح نمیآنکه د
شده در نگاه مکتب تفکیک نیز قبول هم سلام  سفه وارد ا ست كه از فل زمانی خلقت نفس و بدن خطای بزرگی ا

 ول المبدأ و المعادکنبیهات حاستتت و با آيات و روايات، مخالفت صتترير دارد. شتتیخ حستتنعلی مرواريد در كتاب 
لبقاءبودنذ نفس بدان معنا كه نفس به حدوث بدن كند كه نظريۀ جستتمانیت الحدوث و روحانیت اتفصتتیل بیان میبه

سمانیات به معنای حقیقی مجرد شود تا به كمال خود نایل حادث شود و سپس در فرايند حركت جوهری از ماده و ج
چ برهان خاصتتی بر اين نظريه اقامه نشتتده استتت و روايات متعددی كه نظر او هی(. به192شتتود، پذيرفتنی نیستتت )

 دتلت بر خلق نفس قبل از بدن دارد، شاهدی بر بطلان اين نظر است. 
 . تفاوت و جدايی روح و عقل۳. ۵

ست. فلوطین روح و عقل را دو امر متفاوت  شرب فکری ا شتركات اين دو م تمايز و تفاوت روح و عقل از ديگر م
ست كه روح میداندمی ستقلی ا شد. روح، عقل محض مند يا بیتواند از آن بهره. در اين نگاه، عقل موجود م بهره با

نیستتت، بلکه مانند هر ذات ديگری، عمل و فعالیت خاص خود را دارد؛ بنابراين فعالیت روح خردمند، انديشتتیدن 
ست، ولی درعین ست وگرنه فرقا شیدن نی صر به اندي ی میان روح و عقل وجود ندارد )فلوطین، حال آن فعالیت منح
اند، ولی علاوه بر انديشتتیدن به تدبیر بدن و (. از نگاه فلوطین عقولذ جزیی، انديشتتۀ محض1/643دورۀ آثار فلوطین، 

 پردازند. تصرف در كالبد جسدانی خويش نیز می
به اينکه فقط وابسته ت و باتوجهاز منظر فلوطین، عقل اولین و نخستین موجود است كه از احد به وجود آمده اس

(. عقل صتتورت احد استتت و در صتتفات به او 5/1/6،کاسههوعاتبه احد استتت، بزرگتر و برتر از همهٔ چیزها استتت )
                                                 

1 .Entelechiea معنای آنچه هدف و غايت خود را در خود دارد. مراد فلوطین اينجا اشاره به عقیده است كه ارسطو در رسالۀ نفس خود اظهار داشته ای است يونانی بهكلمه
 شود.موجب آن روح عبارت است از صورتی كه در ماده متحقق میاست و به
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حکم سنخیت میان علت و معلول بايد شباهتی با او داشته شباهت دارد؛ زيرا اولین موجود پديدآمده از احد است و به
 (.1/5/7شود )همان، احد مستقل نیست و از آن جدا نمیباشد. علاوه بر اين عقل از 

در نفس انستتان وجود دارد، اما اين حضتتور، حضتتور زمانمند و  -ناپذير استتتو البته احد كه از آن جدايی–عقل 
صورت و به صورت در  صاحب  شید در فروغ آن يا  ست؛ بلکه همچون وجود خور ضور تعبیر دقیقمکانمند نی تر ح

 ست. حقیقت در رقیقت ا
از نگاه مکتب تفکیک عقل، نوری خارجی، مجرد و بستتیط، ظاهر بالذات و مظهر غیر و خارج از نفس انستتان 
صفهانی،  صديق حق و تکذيب باطل را دارد )ا شناخت جزییات و ت سن و قبر افعال،  شخیص ح ست كه قدرت ت ا

س15تا  14، ابواب الهدی ست كه خداوند بر ان ضه می(. در تعريفی ديگر عقل، نوری ا كند و خارج از حقیقت ان افا
 .)26و  21و 13انسان است )مرواريد، 

شاره سان كه میشیخ مجتبی قزوينی نیز عیناً به تمايز و تفاوت روح و عقل ا ست و بین روح ان تواند تعقل كرده ا
نسبت به عدم كند و عقل كه سراسر تعقل است، فرق گذاشته است. اين تمايز از خطاب امر الهی به تفکر و نکوهش 

به اينکه ذاتاً كه عقل نیز باتوجهستتم انستتان قابلیت خطاب و امرونهی را ندارد، چنانشتتدنی استتت. جتفکر، استتتنباط
ست، نمی شنده ا سرزنش بهموجودی اندي شیدن يا  سبب عدم تفکر قرار گیرد تواند مورد خطاب امر الهی برای اندي

 ديگری به نام روح است كه متمايز از جسم و عقل است.  (. بنابراين مورد خطاب مرتبۀ1/183)قزوينی، 
سرزنش از تعقل» ست كه خطاب و  سم قابل بديهی ا ست؛ زيرا ج سم نی نکردن يا امر به تعقل راجع به بدن و ج

ست؛ زيرا نتوان گفت: ای عقل، چرا تعقل مخاطبه و امرونهی نمی ست كه مخاطب عین عقل هم نی شد و معلوم ا با
شنی نمیكه نور را مخاطب نمیكنی، چناننمی ستی يا رو شن نی سان توان كرد كه چرا رو دهی، پس مخاطب، روح ان

 )همان(.« است. اگر روح عین عقل بود خطاب غلط بود
 . تفاوت خواص و عوارض روح و جسم با يکديگر۴. ۵

داند و شتتود و آن اينکه فلوطین روح را مجرد مینظری در بین اين دو مکتب ديده میدر اين موضتتوع اختلاف
رو كه در مجموعۀ آثار فلوطین همچون آثار تفکیکیان شتتمارد؛ اما ازآنرو عوارض آن را متفاوت با جستتم بر میازاين
د گفت كه در اين موضتتوع آنچه در بین اين دو گروه درستتتی و دقت تعريفی از تجردذ مدنظر يافت، بايتوان بهنمی

ست كه هر دو به سم ا ست؛ همان تمايز و تفاوت بین عوارض روح با ج شترک ا اند. از صراحت به آن اذعان كردهم
 منظر فلوطین، طبیعت روح عاری از هرگونه عوارض جسمانی است. 

نه رنگ دارد و نه شتتکل و نه به ياری حس ازآنچه گفتیم روشتتن شتتد كه روح، طبیعتی خدايی و ابدی استتت. »
 (.1/631 دورۀ آثار فلوطین، )فلوطین،« توان آن را دريافتتمسه می

ستاد خود، بار شارهشیخ مجتبی قزوينی نیز همچون ا كرده كه حقیقت روح امری لطیف و رقیق  ها به اين نکته ا
(. حقیقت روح، جسم لطیف و رقیقی 1/60نی، است كه ازلحاظ آثار و خواص با اجسام مشهود متفاوت است )قزوي
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 غیر از اجسام مشهود است و آثار و خواص آن نیز غیر از آثار و خواص اجسام مشهود است. 
 . بساطت و عدم تركیب روح۵. ۵

صوص با فلوطین از ديگر اعتقادات مکتب تفکیک دربارۀ روح می شاره كرد كه در اين خ ساطت روح ا توان به ب
ست. به ر یكاملًا هم ست. ا سیط ا ست چون »نظر فلوطین روح هر موجودی، امر واحد ب روح هر موجودی يکی ا

ست و به ضر ا شد و جزیی تمامی آن در همۀ جای تن حا ضو با ست كه جزیی از آن در اين ع ستی هم يکی بیش نی را
 (.1/653 دورۀ آثار فلوطین، )فلوطین،« ديگر در عضو ديگر

روشتتنی اصتتفهانی كستتی كه با علم، به ذات، انیّت و حقیقت خويش توجه كند، به كه از منظر میرزا مهدیچنان
 (.86، الهدی ابوابكند )اصفهانی، بودن روح را درک میبساطت و غیرمركب

 . ملاک هويت و تشخّص انسان۶. ۵
شخّص و اين سفی و رويکردمعیار ت سایل مهم در مکاتب فل سان ازجمله م ست. بهمانی ان نظر ههای الهیاتی ا

سان به شیفلوطین، ان سدانی، بلکه  ست و نه تن مادی ج سیذ ظاهری، نه روح فردی ا ء عنوان موجود دارای ادراک ح
سی می سش از آنکه ادراک ح سخ به پر ساس در پا ست. بر اين ا ست كه از تركیب آن دو به وجود آمده ا كند، ثالثی ا

 (.1/49است )فلوطین، دورۀ آثار فلوطین، دهد: آن از تركیب تن و روح پديد آمده كیست؟ پاسخ می
سمانی او به سان به روح يا بدن ج شخّص ان شخّص، برآمده از در مکتب تفکیک نیز ت ست؛ بلکه اين ت تنهايی نی

ست )مرواريد،  سمانی ا ساخته132روح و بدن ج سان آفريده و  شده از اجزای مختلف مانند بدن، علم و عقل (. ان
(؛ لذا تشخّص انسان برآمده از 1/180؛ قزوينی، 108، کقریراتشود )اصفهانی، واحد میاست، اما با اجتماع، شیء 

 روح و بدن اوست. 
 گیرد.. تناسب روح با بدنی كه به آن تعلق می۷. ۵

صتتورت مستتتقل به حیات خود به آنکه از منظر اين دو مکتب، روح پیش از خلقت بدن ايجاد شتتده و بهباتوجه
گیرد، توضیحی ارایه شود وگرنه اين ين خصوص كه چرا روحذ مشخص به بدنذ خاص تعلق میموجود است، بايد در ا

 اشکال وارد است كه انتخاب يک بدن از بین ابدان برای ارواح موجود، ترجیر بلامرجر خواهد بود و غیرممکن. 
واند به غیر آن تعلق تشده است و لذا روح نمی نحو اختصاصی برای روحذ خاص آمادهفلوطین معتقد است تن به

ست و وارد تنی میگیرد. روح در زمان معیّن و مقرر نازل  ست نوع او و برايش در نظر گرفته شود كه همشده ا شده ا
(. در مکتب تفکیک نیز چنین تناستتبی میان روح و بدنی كه قرار استتت به آن تعلق گیرد، 1/499)دورۀ آثار فلوطین،

ست )مرواريد،  شده ا سب آفريد؛ (. 320لحاظ  سال، برای هر روح بدن منا خداوند پس از خلق ارواح به دو هزار 
شتتده از ستتجین و ملر يعنی برای روح مخلوق از علیین و از آب شتتیرين، بدنی از علیین آفريد و برای روح آفريده

 اجاج، بدنی از سجین آفريد )همان(.
 . تعلق روح به بدن در عوالم پیش از عالم ماده۸. ۵
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گیرند و سپس به عالم ماده وارد ۀ فلوطین، ارواح پس از خروج از جهان عقل به تن خاصذ خود تعلق میدر فلسف
ازآنکه در آنجا تنی  شوند و پسكه ارواح از جهان عقل بیرون روند، نخست وارد جهان آسمان میهنگامی»شوند. می

 (.1/501 دورۀ آثار فلوطین، )فلوطین،« شوندهای خاكی میپذيرفتند، از طريق آن تن وارد بدن
پیروان مکتب تفکیک نیز بر اين نظرند كه روح انستتان پیش از هبوط به عالم ماده در عالمی كه در متون دينی به 

وسیلۀ آن توانسته است به معرفت الهی دست يابد. میرزا گرفته است كه به عالم ذر معروف است، به بدن ديگر تعلق
صفهانی در دروس اعت شاره قادی خود به چندگانگی عوالم و وجود بدن ذری قبل از عالم ماده اينمهدی ا كرده گونه ا

عالم ذر اول، خلقت روح بدون بدن بوده استتت، عالم ذر دوم، خلقت روح با تعلق به بدن و عالم ذر ستتوم، »استتت: 
 (.219، کقریرات)اصفهانی، « خلقت روح با بدن دنیوی در صلب حضرت آدم

شده است و باشد اين است كه انسان در عالمی قبل از اين عالم خلق شريفه و روايات مستفاد می آنچه از آيات»
طور كه در اين عالم خداوند متعال قبل از اين هر انستتانی را به وجود ذری خلق فرمود و او را مکلف ستتاخته و همان 

 (.3/28قزوينی، )« باشد، در عالم قبل نیز دارا بوده استدارای بدن و روح و عقل می
شناسی و تبیین مراتب هستی، به مبانی فکری فلوطین و مکتب تفکیک در هستیالبته تزم به ذكر است كه باتوجه

های عالم ذر در اين دو مکتب فکری با يکديگر متفاوت استتتت؛ برای نمونه ازنظر مکتب تفکیک، تجرد تام ويژگی
ساير موجودات هیچ مرتبه ست و  ستند ی از تجرد را ندارند، بنابراين بدنامختص خداوند ا سمانی ه های ذری نیز ج

كند )تاستتوعات، كه فلوطین اوتً بر استتاس نظريۀ فیض، مراتب عالم را ترستتیم می(. درحالی248و 218)مرواريد، 
ار استتت به اين نظريه، نفس كه از فیضتتان عقل پديد آمده استتت، از مراتبی از تجرد برخورد( و ثانیاً باتوجه5/1/6

 (. 1/2/4)همان، 
 مثابهٔ زندان روح. بدن به۹. ۵

ست. از نگاه  سفۀ فلوطین ا شتراک مکتب تفکیک با فل كیفیت تعامل روح و بدن در جهان مادی، از ديگر وجوه ا
سیر زندان دنیوی و گرفتار قفس مادی می ست كند. تن بهفلوطین، روح با ورود به بدن مادی، خويش را ا منزلۀ گور او

كند و های تن را تحمل میهمچون زنجیری بر دست و پای او نهاده شده است. روح انسان انواع مصایب و بدبختیو 
منزلۀ غار و زندان (. جهان به1/642ها و شتتهوات گرفتار استتت )فلوطین، دورۀ آثار فلوطین، ها، امیال، ترسدر بند

(. بدن 83، الهدی ابوابن وجود دارد )اصتتفهانی، روح استتت. در مکتب تفکیک نیز چنین ديدگاهی نستتبت به بد
سان به ست. البته اين ابتلایات بهمثابهٔ زندان و برای ابتلای روح به فتنهان سان و گذر از امتحانات ها ا منظور تکامل ان

 سخت الهی است. 
 . نحوۀ ارتباط روح و بدن۱۰. ۵

ان به استتتقلال روح از بدن و تفوق و برتری آن بر بدن تواز ديگر مبانی مشتتترک میان اين دو رويکرد الهیاتی، می
پس از شدت و قوت روح اشاره كرد. از منظر فلوطین، بدن ابزار روح است و اين روح است كه بر بدن استیلا داشته و 



                                      101    ... و  یبر مباحث خداشناس دیبا تأک کیمکتب تفک یفکر یدر مبان ینیعناصر فلوط یواکاو، فخار نوغانیو رستمیانی 

عنوان ابزاری برای رستتیدن به اهداف و مقاصتتد خويش به كار دهد. روح فردی، بدن مادی خود را بهبه آن فرمان می
هايی كه گونه كه صنعتگران از تأثر آورد، متأثر شود؛ همانهايی كه به ابزارش روی میگیرد؛ لذا تزم نیست از تأثرمی

راند و آن را (. روح بر تن فرمان می1/45شتتوند )فلوطین، دورۀ آثار فلوطین، آورد، متأثر نمیبه ابزارشتتتان روی می
 (.1/628ورزد )همان، دورۀ آثار فلوطین، اومت میكند و حتی گاهی در برابر آن مقرهبری می

ست و ثانیاً روح فرمان ست. در اين ديدگاه، در مکتب تفکیک نیز اوتً رابطۀ روح و بدن، رابطۀ آلی ا فرمای بدن ا
يد، واسطۀ آن انجام دهد )مروارهای مناسب با دنیا را بهمنزلۀ مركب و آلت برای روح تعبیر شده است كه كاراز بدن به

شده است. كاركرد بدن منحصر به دوران ضعف روح و تعلق آن  (. اين مطلب گاهی با صراحت بیشتری مطرح256
ست كه به سته شده ا بحثی در يافتن مجدد روح، ديگر نیازی به آن نخواهد بود )تهرانی، محض قوتبه عالم مادی دان

سلامی شری و ا سفۀ ب تواند بدون ابزاری همچون مغز تفکر كند و به هايی میتن(. روح هنگام جدايی از بدن به38، فل
 ادراک امور و اشیا نایل شود. 

 . هبوط نفس از عالَم عقل و فراموشی معارف در اين عالم۱۱. ۵
از منظر فلوطین، ارواح فردی قبل از هبوط به عالم جستتمانی و در عالم معقول همۀ حقايق را مشتتاهده و نظاره 

ستند هم چیز علمرو به همهاند و ازاينكرده سانی باوجود اينکه از آن جهان آمده و متعلق به آنجا ه دارند؛ اما ارواح ان
اند. علت اين فراموشی نیز شادمانی كودكانهٔ استقلال روح و دوری از خود و هم از پدرذ خود، يعنی خدا فراموش كرده

ست و ارواح همچون كودكانی كه زمان درازی  شده ا سبب گمراهی روح  صل  ست. مخالفت و دوری از ا صل ا از ا
شند، نه خود را می شده با سرزمین بیگانه بزرگ  سند و نه پدر و نه وطن حقیقی خود را. همچنینجدا از پدر در   شنا

ست كه جهان برين را به شده ا سبب  شمردن خودذ خويش  سوس و حقیر ستگی به اين جهان مح كلی از ياد ببرند دلب
رفتن اين غفلت و بازگشتتت روح به اصتتل خود، نظر فلوطین تنها راه ازبین(. به2/661)فلوطین، دورۀ آثار فلوطین، 

(. بر اين اساس، آدمی بايد اصل و منشأ روح و ارج 661تذكر و يادآوری ارزش و جايگاه روح به انسان است )همان، 
 را به ياد آورد و خود را برای صعود و عروج آماده كند.  آن

شتتده استتت كه انستتان در عالم ذر، معرفت را كستتب كرده طور كامل پذيرفته در مکتب تفکیک نیز اين اصتتل به
ست؛ اما پس از هبوط به زمین و تعلق سا صلی اين تهگرفتن به بدن مادی، دان ست. عامل ا های خود را فراموش كرده ا

خود حقیقت آموختن را تذكر و يادآوری  کنبیهاتالله مرواريد در كتاب فراموشی نیز عصیان و توجه به غیر است. آيت
سان در عالمی ديگر فراهم داند كه پیشآن چیزی می ست ) از اين برای ان ست اموری 27شده ا (. حلبی نیز معتقد ا

كه (، چنان9طوركلی معاصتی ستبب حجاب عقل انستان و فراموشتی او استت )شتهوت، غضتب، طغیان و به چون
به غیر می ند )قزوينی نیز عامل فراموشتتی معرفت فطری را غفلت و توجه  (. بر اين استتتاس چون نفوس 1/238دا

باشند ند، نیازمند مذكری میاكاری و ساير مقتضیات بشری، محجوب گشته و از درک حقايق بازماندهواسطۀ گناهبه
شتتتدن نور عقل و يادآوری (. درحقیقت رفع حجاب عامل روشتتن76كه حجاب ظلمت را از میان بردارد )همان، 
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 معرفت از ياد رفته است. 
 

 گيرينتيجه

منظور نقد ادعای های مکتب تفکیک بههمچنان كه در تبیین مسئله اشاره شد، واكاوی عناصر فلوطینی در انديشه
سمیتمکتب تفکیک در به شناختن و الحادیر سلامی بهن سفهٔ ا ستن فل شترک میان دان سایل م دلیل وجود مبانی و م

 فلسفۀ اسلامی و يونانی است. 
های جدی بر مکتب ستتاز نقدتواند زمینهکتب تفکیک با فلستتفۀ فلوطین میمروری بر نقاط مشتتترک فراوان م

شبیه نقد سیار  شد كه ب ست. نقدتفکیک با سوی مکتب تفکیک ا سلامی از  سفه و عرفان ا شده بر فل هايی های وارد
مکتب،  بودن اينها، الحادی و بشتتریهای مکتب تفکیک و تأثیرپذيری از ستتاير انديشتتهمانند عدم اصتتالت انديشتته

جهت تبعیت و پیروی از مکتب نوافلاطونی يونان، برداشت ناصواب از كلام معصومان)ع( از سوی مکتب تفکیک به
 هايی از آن است. ها با فلسفۀ فلوطین و درنهايت تفسیر به ر ی كلام معصومان)ع( نمونههمسويی اين برداشت

شناسی شناسی، خداشناسی و نفسترين مسایل هستیمهمقطعاً وجود مبانی عقلی و تبیین خردپذير و عقلانی از 
سان سفۀ فلوطین مانع از يک ست؛ درحالیدر فل ست. ديدگاه فلوطین، ديدگاهی عرفانی ا ستن اين دو رويکرد ا كه دان

ست. در حوزۀ مبانی نفس سلفی ا سیر كلامی نقلی  سی ازنظر تفکیک، تجردذ تام مختص رويکرد تفکیکیان، تف شنا
به كه ازنظر فلوطین باتوجهرو نفس مجرد نیستتت، بلکه امری جستتمانی استتت؛ درحالیاستتت و ازاينخدای متعال 

مراتب نزولیذ هستی، نفس انسان مراتبی از تجرد دارد. بساطت نفس، تعلق نفس به بدن درنتیجهٔ شوق نفس به سلسله
س سل ساس  سیر نزولی عقل بر ا سیم  صیلی طبیعت، تر شاهدهٔ مراتب تف ستی ازجمله موارد لهمطالعه و م مراتب ه

ست؛ درحالیمطرح شهشده در تفکر فلوطین ا ساً به چنین های تفکیکی يا با آنكه در اندي سا شده يا ا ها مخالفت 
ست. اين تفاوت شده ا سبب مینکات دقیق و مهمی توجه ن ساً مکتب تفکیک كه در تبیین های مبنايی  سا شود تا ا

گونه ه خوانش ستتطحی و ظاهری از روايات معصتتومان)ع( بستتنده كرده استتت و هیچعوالم فراتر از طبیعت، تنها ب
های حکمی و يک از رويکرداند، در رديف هیچبیت)ع( نداشتتتهتوجهی به مبانی عقلی و خردپذير معارف ناب اهل

 عرفانی قرار نگیرد. 
نان و ستتاير مکاتب فکری امری بديهی استتت كه وجود برخی از اشتتتراكات فکری بین فلستتفۀ يو همچنین اين

سفی و الهیاتی، نه سوب نمیفل ضعف يا انحراف آن مکاتب مح شانگر شود، بلکه برعکس میتنها دلیلی بر  تواند ن
عمق و گسترۀ وسیع آن تفکر باشد و بیش و پیش از آنکه با فرضیۀ انحراف انديشمندان اسلامی از معارف ناب اسلام، 

توان اين فرضتتیه را مطرح كرد كه بستتیاری از متفکران و فیلستتوفان بزرگ يونان یم، میآنان را به چوب الحاد و كفر بران
اند. علاوه بر اين هرچند اند و به منبع وحی الهی دستتترستتی داشتتتهحقیقتاً يکی از انبیا يا يکی از اولیای خداوند بوده

صالت يک مکتب می صرا سایل منح ساس وجود مبانی و م شود، اما اين امر فرد در آن بهتواند بر ا سنجیده  مکتب 
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Abstract 

In this article, the ontology of knowledge is discussed in a Sadrian approach. According to Mullā Ṣadrā, 

knowledge is not of any essential kind and does not belong to the category of relation or psychic quality and 

does not fall under any category, rather, it is an existential and trans-categorial truth. The commentators of 

Transcendent philosophy have different views in explaining the trans-categorial truth of knowledge. According 

to some later commentators, the existentiality of knowledge means that it is of the type of external existence, 

not mental, and its abode is in the soul; from this point of view, cognitive forms and mental beings are not 

knowledge, but the shadowy existence of knowledge. Another group does not consider the difference between 

knowledge and the mental form to be actual, but deems it as a mental consideration and maintains that the 

mental form is knowledge in terms of existence, and is the true known object in terms of essence. Others 

consider knowledge as an illuminative relation and therefore think of it as an existential thing capable to 

create a side of relation, and consider cognitive and mental forms as the results of the soul illumination. 

Examining these explanations and their strengths and weaknesses, one can say that if we rely on the real 

distinction and existential multiplicity between knowledge and the cognitive form to explain the trans-

categorial truth of knowledge, we will encounter problems and ambiguities. To solve these problems, this 

should be explained in a different way. Given that the illuminative relation is an existential thing, this 

explanation for the trans-categorial and existential truth of knowledge is more comprehensive so that we 

consider knowledge or cognitive form to be the result of the soul illumination. 
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 چکیده
شتار با رو نيدر ا ست يیصدرا یکردينو سیبه مبحث ه صدرا، علم امر یشنا ست. ازنظر ملا شده ا و از  یماهو یعلم پرداخته 
است. شارحان  یو فرامقول یوجود یبلکه امر رد،يگیقرار نم یامقوله چيو اساساً تحت ه ستين ینفسان فيک اياضافه  ۀمقول

 نيعلم به ا بودنیرحان متأخر، وجودشااا یدارند. ازنظر برخ یمتفاوت یهادگاهيد لمع بودن  یفرامقول نييدر تب هيحکمت متعال
و  یمنظر صااور علم نيآن در صااقن نفس اساات  از ا گاهيو جا یاساات نه وجود نهن یمعناساات که علم از ساانو وجود خارج

 کنند،یقلمداد نم یقيرا حق ینهن تعلم و صور انيم ريتغا گريد یاند. گروهعلم یبلکه وجود ظل ستند،يعلم ن ،یوجودات نهن
معلوم بالذات اساات.  ،یلحاظ ماهوعلم و به ،یلحاظ وجودبه یو معتقدند صااورت نهن دانندیم یرا اعتبار ريتغا نيبلکه ا

را حاصل  یو نهن یو صور علم کنندیم اشیساز تلقو طرف یوجود یامر نيو بنابرا دانندیم یاشراق ۀعلم را اضاف گريد یبرخ
 بودن  یفرامقول نييتب یگفت که اگر برا نيچن توانیم شااانيهاها و ضااعفو قوت هادگاهيد نيا ی. با بررساادانندینفس م شااراقا

 یشد. برا ميمواجه خواه یبا اشکالات و ابهامات م،ييتمسک جو یعلم و صورت علم انيم یو تعدد وجود یقيحق زيعلم به تما
شکالات با نيرفن ا ضاف نکهيبه اداخت. باتوجهعلم پر بودنیفرامقول نييبه تب گريد یاگونهبه ديا شراق ۀا ست،  یوجود یامر یا ا

 .ميرا حاصل اشراق نفس بدان یصورت علم ايتر است که علم علم جامن بودنیو وجود بودنیفرامقول یبرا نييتب نيا
.نفس ،ینفسان فيک ،یعلم، فرامقوله، اشراق، صور نهن: واژگان کليدي
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 مقدمه

شناختی لغت بهعلم در  سفه، مبحث علم در دو حوزۀ وجود ست. در فل شيا ا معنای دريافتن و رسيدن به حقايق ا
ستی علم پرداخته میشناختی مطرح میو معرفت شناختی به تبيين هويت و چي شود و در حوزۀ شود. در حوزۀ وجود

شتار به تبيمعرفت ست. در اين نو شفيت از واقن ا سخن از مطابقت و کا ستیشناختی  ين حقيقت علم در حوزۀ ه
ستی شناختی از منظر حکمت متعاليه می ست يا ه صرف ا ست؟ ماهيت  صدرا حقيقت علم چي پردازيم  ازنظر ملا

 بودن علم ازنظر وی به چه معنا است؟ دارای ماهيت است؟ يا اينکه هستی صرف است؟ فرامقوله
پرداخته است  علم و مباحث مربوط به آن در فلسفۀ  ای متفاوت با ديگران به تحليل حقيقت علمگونهملاصدرا به

صل جداگانه سلامی پيش از ملاصدرا جايگاه و ف ستقل در خصوص ا صاص مبحثی م شان با اخت شت، ولی اي ای ندا
 نحو برجسته و مستقل مطرح کرد. را به علم، آن

لاصدرا در باب علم و ادراک، بيش بريم که مجموع سخنان مبا مراجعه به آثار متعدد ملاصدرا به اين نکته پی می
تنها مکمل يکديگر نيسااتند، بلکه در تعارب با هم طلبد که البته اين نظريات در برخی از موارد نهاز يک نظريه را می

صدرا گاهی همچون جمهور حکما، علم را از مقولۀ کيف و گاهی هم برخلاف آن ستند  برای نمونه ملا ها، علم را ه
ای داند. برخی از عبارات وی حاکی از آن است که هرچيزی که بهرهق با آن و خارج از مقوله میاز سنو وجود، مساو

ماده از وجود دارد، بهره گاهی و ملاک  آن را تجرد از  ای از علم نيز دارد و در برخی موارد، علم را عين  حضااور و آ
سؤال مواجه میگونه اقوال متعاکند. اينداند و ماده را عامل  غيبت معرفی میمی کند که آيا ملاصدرا رب، ما را با اين 

به همۀ اين سخنان در زمان واحد اعتقاد داشته است؟ پاسو منفی است. ضمن اينکه نکر اين نکته لازم است که بايد 
عنوان معلم و اسااتاد فلساافه بوده و حکمت متعاليۀ متأخر که بين حکمت متعاليۀ متقدم که نقش ملاصاادرا در آن به

پرداز ماهری بوده اساات، تفاوت قا ل شااويم  زيرا هيچ عنوان مؤسااس مکتج جديد و نظريهآن به ش ملاصاادرا درنق
کند، بلکه نظرياتی که مورد وفاق جامعۀ علمی معلمی در مقام تعليم و آموزش لزوماً نظريات خاص خود را ارا ه نمی

 دهد. است را در اختيار متعلمان قرار می
ست که وی در آثار خويش بيان میادعای مذکور بر ا شواهدی ا سفار چنين میکندساس  گويد   برای نمونه در ا

شيوه را  سط آن با جمهور حکما همراهی کرده و در انتها نظريۀ خاص خود را بيان کرده و اين  که در آغاز مباحث و اوا
(. در مقدمۀ 1/85، المتعالیة الحکمةداند )صاادرالدين شاايرازی، کردن با مخاطبان خود ضااروری میبرای همراهی

شاره می شواهد نيز به اين نکته ا سفر به کتاب  ضت و  صل مجاهدت، ريا کند که نظريات خاص و دقيق خود که حا
درک صحيح  ام تا طباين غيرمهذبی که ازها و آثار خويش آوردهصورت پراکنده در کتابعالم معانی و اسرار بوده را به

 (. 4، الربوبیة الشواهد)همو، را حيف و ميل نکنند  ها عاجز است، آنآن
ملاصدرا در مسئلۀ علم و ادراک نيز همچون مسا ل فلسفی ديگر در ابتدا و در مقام تعليم، علم را از مقولۀ کيف 

که نظريۀ نهايی وی در باب علم، متفاوت از دانسااته و به دفن اشااکالات وارد بر وجود نهنی پرداخته اساات، درحالی
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تنها خارج از مقولۀ کيف، بلکه اساااساااً خارج از مقولات و از ساانو وجود مای پيشااين اساات  ازنظر وی علم نهحک
 است. 

سش باقی می ست جای اين پر سنو وجود ا ست يا مادی؟ چه نوع وجودی اگر علم از  ماند که آيا وجود مجرد ا
ها را در قسمت بعدی پاسو اين پرسش 1است؟ بخشی دارد و رابطۀ آن با فاعل شناسايی يا نفس چگونهويژگی آگاهی

 اين نوشتار که تبيين حقيقت علم از منظر ملاصدرا است، دنبال خواهيم کرد. 
 

 پيشينۀ بحث

طور مختصاار به دو نظريۀ مهمی که پيش از ملاصاادرا قبل از تبيين نظريۀ ملاصاادرا در باب علم، لازم اساات به
 ای داشته باشيم. دربارۀ چيستی علم مطرح بوده است، اشاره

ای است که الف. نظريۀ اضافه: بر اساس اين نظريه، علم صورت حاضر در نهن و مانند آن نيست، بلکه اضافه
شود. بنابراين اگر معلوم، نات عالم باشد بدون اينکه نيازی به حصول صورت در باوجود دو طرف  اضافه حاصل می

ضافه بين عالم و معلوم برقرار می شد، ا صل نهن با صورتی در نهن حا شد ناگزير بايد  شود و اگر معلوم، غيرعالم با
 (. 1/331ای است که زا د بر آن است )فخر رازی، شود که در اين حالت علم همان صورت نهنی نيست، بلکه اضافه

ن باور و معتقدند که وی بر اي برخی فلاسفه از نظريۀ اضافه که منسوب به فخر رازی است، استنباط ديگری داشته
بوده است که در هنگام ادراک، چيزی در نهن موجود نشده است و علم عبارت است از اضافه به خارج )سبزواری، 

(  ولی حق اين است که اسناد  انکار وجود نهنی به فخر رازی، 47، الحکمهنهایة   طباطبايی، 2/128، منظومه شرح
ازنظر خلطی اساات که ميان مبحث وجود نهنی و علم شااده اساات  زيرا فخر رازی ماهيت علم را اضااافه به معلوم 

ی، داند )جوادی آملداند ولی در مبحث وجود نهنی، منکر وجود نهنی نبوده و معلوم را به وجود نهنی موجود میمی
 (. 1/352، مختوم رحیق

ضافه به ستقلالی در وجود ندارد  بلکه شود و بهتنهايی محقق نمیدر نقد اين نظريه بايد گفت که ا تعبير ديگر، ا
ضافه بين ما و  ست که در علم خود به نات خود، ا ست و اين درحالی ا سته ا ضايفان واب به دو طرف خويش يعنی مت

ضافهنات ما معنايی ندارد و در واقن  ای بين ما و نات ما به جز اعتبار نخواهد بود  همچنين در مواردی از علوم هيچ ا
ها امور عدمی )نظير ممتنعات( اساات، يک طرف اضااافه که همان موضااوع و متعلق علم ما که متعلق و موضااوع آن

 2ه تحقق داشته باشدالياش اين است که اين اضافه )علم( بدون مضافاست در خارج قابل تحقق نيست  يعنی لازمه
                                                 

شد  مطلج اول اينکه علم، شناسی  علم و بيان هويت و ماهيت آن است. بنابراين بايد بين دو مطلج تفکيک قا ل . شايان نکر است که محور اصلی ما در اين نوشتار، هستی1
 علم(.ای از علم دارد )مصاديق امری وجودی و فرامقولی و از سنو وجود مجرد است )هويت علم( و مطلج دوم اينکه علم، مساوق وجود است و هر موجودی بهره

که معلوم از امور عدمی باشد  چون علم از سنو کند که حتی درصورتییناگفته نماند که فخر رازی به اين مطلج توجه داشته و در ادامۀ نظريۀ خويش به اين نکته تصريح م .2
ضافه بين موجود و معدوم معنا ندارد، پس به ست و ا ضافه ا شته ا صورتی از آن معلوم  معدوم در نزد عالم وجود دا ضافهناچار بايد  سبت و ا شد تا به اين ترتيج ن ای که بين با

 (.1/331دو نيز حاصل شود )فخر رازی،  عالميت و معلوميت برقرار است بين آن
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معنای عدم مطابقت ادراک با واقعيت و نقد ديگر اينکه بر اساس اين نظريه نبايد خطايی در علم رخ دهد  زيرا خطا به
، المتعالیة الحکمهشااويم )صاادرالدين شاايرازی، کرات دچار خطا میخارجی اساات و ما در زندگی روزمرۀ خود به

 . (47، الحکمه نهایة  طباطبايی، 3/290
ها غير از وجود خارجی، وجود طرفدار اين ديدگاه بر اين باورند که ماهيتب. نظريۀ وجود نهنی: فيلسااوفان 

های موجود در نهن، وجود شااود و به اين ماهيتها مترتج نمیديگری نيز در نهن دارند که آثار وجود خارجی بر آن
 (. 47همان، ماهيت اشيا است )شود. بنابراين وجود نهنی همان علم ما به می نهنی گفته

بندد که مشهور ميان فلاسفۀ اسلامی اين است که ورای وجود خارجی اشيا، صورتی از آن اشيا در نهن نقش می
کند شود. اين صورت يا وجود نهنی، از ماوراء خودش حکايت میهمان صورت، باعث علم به ماهيات خارجی می

نفسه نه موجودند و اختصاص به ماهيات دارد  چون ماهيات هستند که فی بدون اينکه آثار محکی بر آن مترتج شود
نه معدوم. پس اين وجود، در جايی فرب دارد که محکی  آن يا وجودی در خارج يا وجود تقديری داشااته باشااد. پس 

حيثيت ها اين اساات که فقط در خارج موجود باشااند )مثل نفس وجود عينی( يا اموری که اموری که حيثيت نات آن
 الحکمةها، حيث بطلان و فقدان است )مثل عدم مطلق(، وجود نهنی ندارند )صدرالدين شيرازی، نات مفروب آن

 (. 52، الحکمة نهایة  طباطبايی، 1/306، المتعالیة
گويد: علم و ادراک عبارت اساات از تمثل حقيقت سااينا که مدافن اين نظريه اساات در تعريف علم چنين میابن

شد يا نه )مدرَک در ن شته با شبه دا شکل و  شاراتزد مدر ک  اعم از اينکه مدرَک  (. وی تعاريف 1/308، و تنبیهات ا
دهد  ازجمله اينکه علم و ادراک، حصول صورت مدرَک در نات مدر ک است، البته مشابه ديگری دربارۀ علم ارا ه می

صل می صل میآنچه در نفس حا سوم آن در نفس حا ست، بلکه آثار و ر ، التعلیقاتشود )همو، شود نات مدرَک ني
82 .) 

ضمن اينکه اين شت که  ضوری نمی بايد توجه دا شامل علم ح ست و  شود، تعريف از علم، تعريف جامعی ني
سو شکالات متعددی را در پی دارد که البته پا سوهايی هم به آنا صدرا اين پا ست که به گفتۀ ملا شده ا ها نهها داده 

شکلی را حل نکرده شيرازی، تنها م صدرالدين  ست ) شکلات قبلی افزوده ا شکلی به م ، لمتعالیةا الحکمةاند، بلکه م
3/323 .) 

شااايان نکر اساات که شاابهات وجود نهنی، ناظر به نساابت صااور نهنی با واقن خارجی و معطوف به حقيقت 
شاف و وجه علم ست، درحالیانک ست  بودن علم ا سه ا صور نهنی بنف که بحث از ماهيت و حقيقت علم، بحث از 

يت و ماهيتی دارد؟ آيا از ساانو ماهيات و امور يعنی سااخن از اين اساات که آنچه که در نهن ما وجود دارد چه هو
ست يا فراتر از آن صرفاً يک حيثيت مقولی ا ست يا  ست؟ آيا دارای دو حيثيت ماهيت و وجود ا ستی ا سنو ه ها و از 

سبت دارد؟ ازآنجايی شبهات وجود نهنی که ناظر به ن ست، لذا به  شتار تبيين هويت و ماهيت علم ا که هدف اين نو
سبت آنصور نهنی با  صور و ن شناختی اين  شد، بلکه حيثيت وجود ست پرداخته نخواهد  ها با نفس واقن خارجی ا
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 مدنظر اين مقاله است. 
سانی می صدرا در مبحث وجود نهنی برای همراهی با جمهور حکما، علم را از مقولۀ کيف نف داند  ولی در ملا

سفار به سوم ا ستقل به تبيين حقيقت علم میجلد  دهد که ای نوين و جديد دربارۀ علم ارا ه مید و نظريهپردازطور م
پاسخگوی تمام اشکالات وارد بر وجود نهنی است. در ادامۀ اين نوشتار به تبيين دقيق نظريۀ ملاصدرا در خصوص 

 پردازيم. علم می
 

 . حقيقت علم از منظر ملاصدرا1
سفی ضوع آن، موجود بما ملاک فل ست که مو سئله اين ا شود  يعنی مقيد به قيد بودن يک م شمرده  هو موجود 

ست و يکی از آن شد. اين موجود دارای عوارضی ا ضی نبا ست  بنابراين ها علم، عالم و معلومطبيعی يا ريا بودن آن ا
 (. 3/278، المتعالیة الحکمةشود )صدرالدين شيرازی، بحث از علم از مسا ل فلسفۀ اولی شمرده می

های تنها در مبحث وجود، بلکه ازجمله نخستين تقسيمل فلسفی، مسئلۀ علم را نهبندی مسا ملاصدرا در تقسيم
سته و علم و عالم و معلوم را از عوارب ناتی وجود به  ای بر اين مطلج آورد. عبارت مذکور قرينهشمار میوجود دان

 است که علم از عوارب تحليلی وجود و مساوق آن و لذا از سنو وجود است. 
بودن علم، اين سااؤالات مطرح اساات که اگر علم امر وجودی باشااد آيا در نيل عناوين مقولی وجودیبا فرب 

ديگر آيا علم وجود اساات يا موجود؟ پاسااو عبارتگيرد يا اينکه امری فرامقولی اساات؟ به)جوهر يا عرب( قرار می
تعبير ديگر از علم وجود است و بهطور نيست که ماهيتی باشد که دارای مختصر اين است که علم وجود است و اين

از ساانو ماهيت نيساات که البته در ادامۀ اين نوشااتار به تبيين دقيق اين مطلج و نکر شااواهدی از بيانات ملاصاادرا 
 پردازيم. می

صوص علم را مطرح و تک شين در خ سفار، نظر حکمای پي صلی جداگانه در ا صدرا در ف ها را نقد و تک آنملا
سانی عقيدۀ وی، نظرات هريک از فلاسفه مبنیکند. بهبررسی می سلبی قلمداد کرده يا کيف نف بر اينکه علم را امری 

کنند، خالی از اشااکال نيسات و را اضااافۀ محی يا حتی کيفيت نات اضااافه لحاظ می عارب بر نفس دانسااته يا آن
ظاهر رسد که همۀ اين اقوال  به میبندی پوشی به اين جمنو چشم ضمن بيان اشکالات وارد بر هر نظريه با مسامحه

علم عبارت است از وجود »ها، قابل تأويل و ارجاع به اين مطلج است که متناقی به شرط اصلاح باطن و درون آن
شد، علم  سه با شی، وجودی لنف سلوب از غوا ست که اگر اين وجود  مجرد م شی ا سلوب از غوا مجرد، وجودی که م

ست و اگر وجودی لغيره  سه ا ست مانند اعرابلنف شد، علم لغيره ا نحو مطلق و اجمالی اين تعريف از علم به«. با
 (. 3/286است )همان، 

ست، بهوی در ادامه چنين می صورت مجرد  امری ني صور گونهگويد که علم، نفس مفهوم  ای که اگر آن مفهوم ت
جود مجرد از ماده و همان طور که شود چنين گمان رود که علم حاصل شده است  بلکه علم عبارت است از نحوۀ و
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نه و حقيقت وجود از طريق صااورت و مثال نهنی نيساات، مگر اينکه همان هويت وجودیمی آن دانيم رساايدن به که
 (. 3/294نحو حضوری معلوم را درک کند )همان، درک شود  يعنی عالم به

شکالی ديگر، بر وجودی سو به ا کيد میصدرا در پا ای از وجود گويد که علم، نحوهين میکند و چنبودن علم تأ
 توان از طريق صورتی ديگر به آن نا ل آمد )همان(. و هستی است که بايد خود  آن به ادراک در آيد و نمی

در تعريف علم پردازد و عنوان معنای علم، به تبيين بيشاتر اين مطلج میوی سارانجام در فصالی جداگانه تحت
سلبی مانمی ضافیگويد: علم، امری  ست 1ند تجرد از ماده يا امری ا ست  بلکه علم، امری وجودی ا و آن هم از  2ني

شوب به عدم و هر اندازه که از ماده و  نوع وجود بالفعل نه بالقوه و البته نه هر وجود بالفعل، بلکه وجود خالص غير م
 (. 3/297)همان،  3تر استبودن نيز شديدتر و قویتر باشد، در علمشوا ج عدم به دور و خالص

پاسو اين سؤال که آيا علم از سنو وجود بالفعل است يا بالقوه نيز مشخص است که علم از سنو وجود بالفعل 
يک از اقسام وجود بالفعل است؟ از سنو ماده، شود اين است که از کداماست. سؤال ديگری که در ادامه مطرح می

س ست؟ در پا صورت نوعيه يا عرب ا سميه،  سؤال بايد گفت که هيچصورت ج ست، و اين  سام مذکور ني کدام از اق
های که وجودبلکه وجود بالفعل خالص است  به اين معنا که وجود مجردی است که مشوب به عدم نيست، درحالی

تعبير ديگر، جسم حقيقتی افتراقی است و علم حقيقتی جمعی است  بنابراين مادی مذکور مشوب به عدم هستند. به
(. اجزای جساام از يکديگر 88، الالهیة المظاهر  همو، 3/298ر از جساام و وجودی مجرد اساات )همان، علم غي

ضن و مکان و حکم جداگانه  سم، و ستی  خود، يگانگی ندارند و هر جز ی از اجزای ج غيبت و جدايی دارند و در ه
که حقيقت آن دوری و جدايی دارند و هيچ جز ی نه برای جزء ديگر حاصل است و نه برای کل حاصل است  چيزی 

ست )همو،  سازگار ني ست  ضور و اجتماع ا ست، با علم که ح ، الالهیة المظاهر  همو، 3/298، المتعالیة الحکمةا
 (. 120  حا ری يزدی، 88

شناسی علم ازنظر ملاصدرا مبتنی بر اين سه مطلج است  علم امری عدمی نيست  علم از خلاصه اينکه هستی
 از سنو مفهوم يا ماهيت  علم از سنو وجود مجرد است. سنو وجود است نه 

شدن شیء کافی نيست  بلکه کند که صرف وجودبودن، در مدرَک واقنصراحت به اين نکته اشاره میملاصدرا به
به عقيدۀ وی ماده و فعل و انفعالات مادی،  4شااود.ای ندارد و مجرد باشااد، مدرَک واقن میوجودی که وضاان مقوله

 ای حصول علم و ادراک است. مقدمه بر

                                                 
 توان امری وجودی لحاظ کرد.. البته منظور از اين اضافه، اضافۀ مقولی است و اضافۀ اشراقی را می1
شاره می .2 ستقل د گردد  علم حقيقتی وجودیکند که حقيقت علم به حقيقت وجود بر میو يا در جايی ديگر به اين مطلج ا ست که برای موجود م صل میا شود ر وجود حا

 (.108، الغیب مفاتیح)صدرالدين شيرازی، 
 بودن علم است  يعنی علم همچون وجود مقول به تشکيک است و اين يکی از لوازم مساوقت علم و وجود است.. اين عبارت دال بر تشکيکی3
شی .4 صل الوجود لايکفی فی کون ال شیء مدرکاً و مفعلم مما نکرنا أن أ شینالًا ل ضن بالمعنی الذی هو من المقولة فالوجودالقوی ء بل وجوداً غير نی ء يدرکه و يناله نلک ال و

 (.3/299، لیةالمتعا الحکمة)يعنی مجرد( الذی لايصحبه هذه الشوا ج العدمية هو عبارة عن الإدراک )صدرالدين شيرازی، 
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عقيدۀ داند؟ پاسو اين است که بهاين سؤال مطرح است که چرا ملاصدرا ملاک علم و ادراک را تجرد از ماده می
او تنها مانن ادراک، ماده و لواحق آن اساات  زيرا اجزای مادی نساابت به اجزای ديگر، بيگانه و همه از يکديگر پنهان 

اين مانن )ماده( وجود نداشته باشد و موجودات از ماده و لواحق آن مجرد باشند، حضور،  هستند و بنابراين هرجا که
شتر خواهد شهود، علم و ادراک تحقق می ضور و علم وادراک نيز بي شد، ح شتر با يابد و هرچه ميزان تجرد از ماده بي

ترين برای مدر ک خواهد داشت. پايينتر باشد، حضور و ظهور بيشتری ءبود. صورت علمی هر اندازه که از ماده بری
ست که همراه با ماده و عوارب مادی می سه ا سو صور مح ضور مربوط به  صور مرتبۀ ظهور و ح شد و پس از آن  با

متخيله، حضور بيشتری دارد و بالاترين درجۀ تجرد و حضور، مربوط به معقولات است. ماده همچون پرده و حجابی 
 (. 101، المشاعرشود کشف و حضور هم بيشتر خواهد بود )صدرالدين شيرازی، است که هرچه بيشتر کنار زده 

داند  ولی با توان گفت که علم و وجود، مساوق يکديگرند. ايشان علم را مجرد میبه آنچه که بيان شد میباتوجه
وجود شد. بر اساس باور توان قا ل به مساوقت علم و کند، میاستناد به اين بيان که علم را امری تشکيکی قلمداد می

توان مدعی شد که هرجا هستی محقق است، به اين اصل که وجود، اصيل و حقيقت  وجود، واحد و بسيط است، می
ست، می سج با همان مرتبه تحقق دارد و چون علم ازجمله کمالات وجودی ا ستی نيز متنا توان به جمين کمالات ه

 اين اساس، ديدگاه ملاصدرا را مساوقت علم و وجود دانست. عموميت علم در جمين موجودات حکم کرد و بر 
 

 . جمع مادیت و علم در نظر ملاصدرا2
ن اين مطلج اسات که وجود در هر شايئی، عين علم و قدرت و سااير صافات  برخی از عبارات ديگر صادرا مبين

(. 11، الربوبیة الشواهد مند است )همو،حسج مرتبۀ خويش از اين صفات کمالی بهرهکمالی است و هر موجودی به
سش باقی می شان از يکجای اين پر شرط علم را وجودی خالص و مجرد از ماده می ماند که چگونه اي داند و طرف 

رسد که ملاصدرا در عبارتی از اسفار به تبيين اين از سوی ديگر انعان دارد که هر نوع وجودی، علم است؟ به نظر می
 پردازد. مطلج می

کند که و بلافاصله به اين نکته اشاره می 1ای از وجود استگويد که علم، قسم و نحوهسفار چنين میايشان در ا
ست  به اين به بيان دقيق ستند، ولی در برخی موارد، وجود اعم از علم ا ساوق هم ه شيئی واحد و م تر علم و وجود، 

اجسااام مادی(، در اين صااورت از قوای معنا که اگر وجودی ضااعيف و با نقص و کاسااتی همراه شااد )مانند وجود 
شااود. دليل آن اين اساات که اجسااام مادی، وجود جمعی ماند و متعلق علم واقن نمیادراکی محجوب و غايج می

ست و باتوجه شیندارند و هر جز ی از جزء ديگر غايج ا ضور  شیبه اينکه ح ضور آن در ء در نزد  ء ديگر، فرع بر ح
سام که در  ست  اج ستند و لذا نزد خودش ا ضر ني ضور ندارند، به طريق اولیٰ در نزد قوای ادراکی هم حا نزد خود ح

                                                 
 يعنی وجود، نوری مجرد از ماده..   1
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شود  بنابراين وجود اعم از علم ها اطلاق میکه عنوان وجود بر آنشود، درحالیها بار نمیعنوان علم يا معلوم بر آن
 (. 6/150، المتعالیة الحکمةاست )همو، 

سمی صدرا در ابتدا علم را ق کند  در ادامه با بيانی از وجود، يعنی وجود نوری مجرد از ماده لحاظ می اگرچه ملا
شود، ديگر نام علم و معلوم بر کند که علم و وجود يکی هستند، جز اينکه وقتی وجود ضعيف میتر تصريح میدقيق

سلشود  چنانچه بر هيولا نام عالم اطلاق نمیآن اطلاق نمی سبزواری، شود، نه اينکه حقيقت علم از آن  شود ) ج 
 (. 6/150، المتعالیة الحکمة علی تعلیقه

شااايان نکر اساات که مساااوقت علم و وجود از محکمات حکمت متعاليه اساات و اگر در سااخنان ملاصاادرا 
شااود که در شااود بايد به همين محکم ارجاع داده شااود. بنابراين اگر در مواردی چنين گفته میمتشااابهاتی ديده می

ها بسيار ضعيف است، شهود و حضور م و آگاهی راه ندارد  مقصود اين است که چون وجود آنموجودات مادی عل
ضعيف بوده و علم کامل و قوی ندارند  يعنی تا اندازه ست که نمیای علم در آننيز در آنجا  ضعيف ا توان نام علم ها 

صلًا در آن شاهده میبر آن نهاد، نه اينکه علم ا سنت م شواهدی در کتاب و  شود که حاکی از اين ها راه ندارد  زيرا 
نْ لَا تَفْ  ه  وَلَک  حَمْد   ب 

حه ب  سااَ لِا يه يْءِّ ش  نْ شااَ نْ م  ش  گاه و مدر ک اساات )وَ مْ(، اساات که سااراساار عالم هسااتی آ يحَهه ب 
ونَ تَسااْ قَهه

 (. 18تا  6/1، اربعه اسفار متعالیة حکمت شرح)جوادی آملی، 
توان گفت که موجودات مادی ازنظر حرکت قطعی و سيلانی خويش وجود جمعی ندارند از منظری ديگر نيز می

و انسااجام باعث ها وجود جمعی دارند و همين وحدت لحاظ حرکت توسااطی، اجزاء آناند، ولی بهو ازهم گساايخته
ها خواهد بود و بر اين اساااس هر موجودی اعم از مادی و ها اساات و باعث حضااور و شااهود و علم اينحضااور آن

 (. 6/150، المتعالیة الحکمة علی تعلیقهمجرد، عالم و علم خواهد بود )طباطبايی، 
ست و در هر  شارحان وی، علم نيز مانند وجود، بالاتر از همۀ مقولات ا صدرا و  ساس مجموع عبارات ملا بر ا

 موجودی اعم از مادی يا مجرد، لنفسه يا لغيره عين همان وجود است. 
 

 بودن علم. تبيين فرامقولی3

ستی سا ل مهم در بحث ه ست  يکی از م سی علم، ارتباط علم با وجود نهنی ا اينکه آيا علم همان وجود شنا
ست آن سانی ا ايين مینهنی و از مقولۀ کيف نف شن صورت نهنی طور که م گويند يا اينکه امری فرامقولی و متمايز از 

 است؟
سير متعددی دارد که به نظر مینظريۀ فرامقولی سنو وجودبودن علم تفا سه گروه بودن و از  سير در  سد اين تفا ر

 شود: می تقسيم
 تمایز میان علم و وجود ذهنی. 1. 3

بر اساس اين نظريه، ميان علم که امری نفسی و وجود  نهنی که امری قياسی است، تفاوت وجود دارد و تفکيک 
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اين دو مبحث از يکديگر از مظاهر اعتلای حکمت متعاليه اساات  زيرا وجود نهنی غير از علم اساات که وجودی 
 (. 18 /1، مختوم رحیقآملی، خارجی است ولی موطن آن نفس است )جوادی 

بيشتر حکما معتقدند که علم ماهيتی است که دارای وجود است و آن ماهيت بنا بر نظر برخی، از مقولۀ اضافه و 
ست. اين اختلاف سانی ا شهور، از مقولۀ کيف نف ست  ها مبتنی بر قبول ماهوینظربنا بر نظر م بودن حقيقت علم ا

ست. بر ست   زيرا ماهيت مثار کثرت ا ست که دارای وجود ا مبنای نظر ملاصدرا در حکمت متعاليه، علم ماهيتی ني
(. ابتکار صاادرا اين اساات که علم را امری 1/175شااود )همان، بلکه وجودی اساات که از آن مفهوم علم انتزاع می

اند و اين تنزه به دداند، بلکه با اثبات مسااوقت علم و هساتی، آن را منزه از ماهيت مصاطلح میماهوی و مقولی نمی
شود ماهيت نيست، بلکه مفهوم است  مفهومی که از نحوۀ وجود آن انتزاع اين معنا است که آنچه از علم فهميده می

 (. 1/95شود )همان، می
در نفس عالم، نوری وجود دارد که بنا بر نظر جمهور حکما ماهيت علم و بنا بر نظر صااادرا، مفهوم علم از آن 

کند  بنابراين در موارد چون اين نور حقيقت نات اضافه است متعلق خود را در حوزۀ نفس روشن می شود وانتزاع می
 حصول علم سه امر محقق است: 

 الف. واقعيتی که در نفس تحقق پيدا کرده )وجود علم(  
 شود )به نام مفهوم علم(  ب. مفهوم يا ماهيتی که از آن واقعيت وجودی نفس انتزاع می

شود )همان، شود  مثلًا ماهيت درخت وقتی که علم به آن حاصل میمعلوم که در پرتو  علم ظاهر میج. ماهيت 
1/97 .) 

بودن  صااورت نهنی و معلوم بر معلوم بالذاتشااايان نکر اساات که اگر اين تمايز لحاظ شااود، گفتار حکما مبنی
صدرايی آنچه که علم ناميده میتری پيدا میبودن  حقايق خارجی معنای دقيقبالعرب ساس حکمت  شود کند و بر ا

شود  وجود علم است نه صورت نهنی. بر اين اساس وجود علم، علم و معلوم بالذات است و و عالم با آن متحد می
 (. 99تا  1/98صورت نهنی، معلوم بالعرب و واقعيت خارجی به دو واسطه معلوم بالعرب است )همان، 

برانگيز اين است که وجود نهنی، سايه و ظل  وجود خارجی نيست، بلکه سايه و ظل  وجود علم است ۀ تأملنکت
 (. 1/24که در نفس انسان، کيف نفسانی يا از مقولۀ ديگر يا حقيقتاً خارج از مقوله است )همان، 

اضاال قوشااچی دربارۀ وجود هايی که برخی از متکلمان و فلاساافۀ پيشااين همچون فعقيدۀ جوادی آملی تلاشبه
اساات. مرحوم  اند، در تفکرات ملاصاادرا در اين باب تأثير فراوانی داشااتهنهنی و اشااکالات مربوط به آن انجام داده

کند نه يک چيز  يکی از قوشااچی نيز بر اين عقيده اساات که در هنگام علم به امری دو چيز در نهن تحقق پيدا می
صل در نهن يا هماآن ست. بهها ماهيت حا ست و ديگری موجود خارجی قا م به نهن يا همان علم ا تعبير ن معلوم ا

ديگر، علم غير از معلوم است  علم و معلوم هر دو در نهن تحقق دارند، ولی با اين تفاوت که علم قا م به نهن است 
ر نهن اساات و که معلوم، حاصاال دشااود، درحالیو مانند يک صاافت در نهن وجود دارد که نفس با آن متحد می
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 1شود. همچون مظروف در نهن وجود دارد و نفس به آن متصف نمی
 لحاظ ماهوی، معلوم بالذات است. لحاظ وجودی، علم و به. صورت ذهنی به2. 3

ست و وجود فی ست در حکمت متعاليه، علم همان وجود غيرمادی ا صلی ني سی يا ف سه يک طبيعت کلی جن نف
شدن اعراب به افراد منقسم شود  بلکه هويت واسطۀ ضميمهبه انواع گوناگون يا بهشدن فصول واسطۀ ضميمهکه به

 گيرد. ای قرار نمیشخصی بسيط است که تحت هيچ معنای کلی ناتی
نيست، ولی ازنظر اينکه  -جوهر يا عرب-مطابق ديدگاه ملاصدرا علم بما هو علم مندرج در هيچ مقولۀ ماهوی 

شود و معنای اين سخن اعتبار تقسيم معلوم، تقسيم میبه -چون اتحاد وجود و ماهيتهم-علم با معلوم متحد است 
)صدرالدين شيرازی،  2شود، از اين بيان استنباط می«علم به جوهر، جوهر است و علم به عرب، عرب»فلاسفه که 

 (. 322، الحکمة نهایة  طباطبايی، 3/382، المتعالیة الحکمة
آورد که علم و معلوم ی شاارح منظومه در تفسااير سااخن قوشااچی اين عبارت را میحکيم ساابزواری نيز در پاورق

بالذات، اگرچه از وجهی باهم متحدند  از جهت ديگر با هم متغايرند همچون تغاير وجود و ماهيت  يعنی صااورت 
 (. 2/130، منظومه شرح)سبزواری،  3نهنی ازنظر وجود، علم است و ازنظر ماهيت، معلوم بالذات است

ست  آنچه که از ع ضی بيرون ا سنو ماهيات و مقولات جوهری و عر ست که از  لم، امری وجودی و فرامقولی ا
شود برای علم نيز حاصل است. در مباحث وجود وحدت و کثرت و ساير احکام وجود برای حقيقت وجود گفته می

ه با جوهر، جوهر و با عرب، عرب شود که وجود امری نومراتج است و ناتاً نه جوهر است و نه عرب، بلکگفته می
اساات. همين حکم دربارۀ حقيقت علم که از حوزۀ ماهيات بيرون اساات و در قلمرو  حقيقت وجود قرار دارد، جاری 

 (. 120يزدی،   حا ری9/349است )مطهری، 
گفته شود که علم گونه گفت که علم را از مقولۀ کيف دانستن منافی با اين نيست که در جای ديگر شايد بتوان اين

چون بالاخره هرچه باشااد، وجود  امکانی »ازنظر وجود و ظهور برای نفس، اضااافۀ اشااراقی و از ساانو وجود اساات  
ای که هساات، به حد و ماهيت حقيقی آن آميخته اساات و مانعی ندارد چيزی که اساات و وجود  امکانی در هر مرتبه

 (. 148)همان،  4«ماهيتش کيف است، وجودش نور و اضافۀ اشراقی باشد
لحاظ ماهوی، لحاظ وجودی، علم و بهدر اين ديدگاه سعی در تبيين اين مطلج است که يک حقيقت داريم که به

ست، ولی  صورت گرفته ا صورت نهنی  ست  يعنی در عين اينکه تمايزی ميان علم و معلوم يا همان  معلوم بالذات ا
                                                 

 (.1/320، مختوم رحیقآملی، . زيرا شرط اتصاف قيام است نه حلول )جوادی1
ست که علم يک2 سان چنين ني سان در واقن محتوای همان علم را بيان می . مثلًا در علم به ان شد، ان سان چيز ديگری با ست چيز و ان و آن دو درحقيقت کند و با آن علم متحد ا

شکيل می ست و بهيک واقعيت يگانه را ت شاف و نور ا ست و بهدهند  واقعيتی که عين انک شيروانی، نمايد و ارا ه میلحاظ آنچه میلحاظ وجودی، علم ا ست ) سان ا دهد ان
3/172.) 
 شود.ر ادامه به آن اشاره میدهد که دبودن علم ارا ه میای از وجودی. شايان نکر است که حکيم سبزواری تفسير ويژه3
سخن نيز تأمل4 سبزواری در باب فرامقولی. اين  ست که مبانی آن از نظريۀ حکيم  شاره خواهد بودن و وجودیبرانگيز ا شتار به آن ا ست که در ادامۀ نو شأت گرفته ا بودن  علم ن

 شد.
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ست، درحال کيد مییاين تمايز، تمايز و انفکاکی حقيقی ني سد که نظر میشود. بهکه در نظريۀ قبلی به اين تمايز تأ ر
 کنندۀ آن است. کننده و تبيينکند که تکميلاين ديدگاه زمينه را برای ديدگاه سومی آماده می

 . علم، اضافۀ اشراقی و امری وجودی است. 3. 3
ها برای نفسااه اين صااور  نهنی و وجود آنفیازنظر حکيم ساابزواری، علم از مقولۀ کيف نيساات  زيرا بين وجود 

تعبير ديگر، وجود و ظهور به 1ها برای نفس است.ها همان وجود و ظهور آننفسه آننفس، تمايزی نيست و وجود فی
ور برای نفس، زا د  بر وجود نفس نيساات به ای که کيف برای آن محسااوب شااوند  يعنی در صااورتی اين گونهاين صااه

سوب  ست و ظهور اين شوند که ظهور آنمیصور، کيف مح شد و چون چنين ني ها بر نفس، زا د بر وجود نفس با
 (. 65، غرر الفرائد شرح)سبزواری،  شوندصور برای نفس، همان وجود نفس است کيف نفسانی محسوب نمی

اولیٰ، هيچ که هيچ جوهر حقيقی در نفس نيست، مگر جوهر به حمل گويد که همچنانايشان در ادامه چنين می
کيف حقيقی هم در نفس نيساات  زيرا وجودی جز وجود نفس نداريم و اين در حالی اساات که کيف از محمولات 

 (. 65است )همان،  2بالضميمه
ها همان وجود نفس اساات و برانگيز اين اساات که حکيم ساابزواری ميان اين صااور نهنی که وجود آننکتۀ تأمل

ضميمه که وجود فی سه لغيره دارند  يعنی وجود آنکيف يا محمول بال ضميمه و زا د بر نف ضوع،  ها برای نفس يا مو
 نفسه خودشان است، تفاوت قا ل است. وجود فی

اگر علم، ظهور و وجودی برای نفس محسوب شود، اين سؤال مطرح است که نسبت وجود علم با نفس، مقولی 
ست يا نه؟ صورت مقولی 3ا ست نه کيف و اين نظريهدر  ضافه ا ست که همه از آن اجتناب بودن، ماهيت علم ا ای ا

ست و  ست. نور همان وجود ا شد، علم از مقولۀ وجود و نور ا شراقی از جانج نفس با ضافۀ ا سبت ا دارند. اگر اين ن
 مراتج وجود، مخصوصاً وجود صوری مجرد همان نور است )همان(. 

گويد که ظهور صور در نزد نفس )لدی النفس( به اين معنا است ی در توضيح اين مطلج چنين میزاده آملحسن
ضميمه و امر زا د ديگری  صور،  ست و برای ظهور  صور، همان موجوديت و تحقق نفس ا که موجوديت و تحقق آن 

اين نسبت يا مقولی يا اشراقی  ها با نفس است کهها برای نفس )للنفس(، نسبت آندر کار نيست  اما مراد از ظهور آن
                                                 

ها برای نفس( ها( و ديگری وجود بالعرب )يعنی ظهور آننفسااه آنوجود بالذات )يعنی وجود فی ها. صااور علميه در نفس دو نحوۀ وجود ندارند  به اين معنا که يکی ازآن1
را کيف بالذات دانسااته و صااور علميه را کيف بالعرب بدانيم، ما  و آن باشااد وآن ماهيت را علم لحاظ کنيمای که اين وجود بالعرب ماهيتی به نام کيف داشااته گونهباشااد  به

 (.293، غرر الفرائد شرح بر تعلیقهزاده آملی، يابيم که غير از ظهور صور علميه برای نفس، امر زا د ديگری موجود نيست )حسندر خويش می طور وجدانیبه
 شود.ای دارد که عارب بر وجود موضوع مینفسه. يعنی وجود فی2
ستقل و دو وجود جداگان3 ضافی، دو موجود م ضافة مقولی دو طرف مفهوم ا سر است. اما . در ا سته به وجود پدر و پ ت که تحقق آن واب ضافی ابون ستند  مانند مفهوم ا ه از هم ه

ای از دستاوردهای عارفان مسلمان است، دو طرف اضافه و دو موجود مستقل و جدای از هم نيستند، بلکه تنها يک سمت اضافه گونهاضافة اشراقی که ميراث فلاسفة اشراق و به
سويی، طرف قرار گرفته است و سوی اين رابطه در عين بیای بين علت و معلول وجود دارد  درحقيقت يککند. در اضافة اشراقی اگرچه رابطۀ دوسويهمی طرف ديگر را ايجاد

شراقی موجود میبه ضافۀ ا ضافبه شود.محی ا ضاف و ديگری م ستقل نداريم  يکی م شراقی دو چيز م ضافۀ ا ستعبير ديگر در ا شان اليه که امر  سبت ميان ومی به نام رابطه و ن
ضاف ضه و ايجاد خود، م ست که با افا ضاف ا شد، بلکه م ضافاليه را میتحقق پيدا کرده با سته میآفريند و وجود آن م ست. از اينجا دان شود که اليه چيزی جز همان ايجاد ني

 اضافه، نه مقولۀ کيف و نه ديگر مقولات.يک از مقولات نيست نه مقولۀ اضافۀ اشراقی از سنو وجود است و داخل در هيچ
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ست. سبتی  1ا صور علميه که هرکدام وجود خاص خود را دارند ن ست که ميان نفس و  سبت مقولی اين ا منظور از ن
صل می شراق نفس حا صور از ا ست که اين  شراقی اين ا سبت ا ست و منظور از ن شراقی ا سبت ا شوند. بنابراين در ن

، يک چيز و صور علميه، چيز ديگری باشند که بين اين دو نسبتی برقرار برخلاف نسبت مقولی چنين نيست که نفس
شراق آن، چيز  ست که به جز نفس و ا ست. حقيقت اين ا صورت علميه عين نفس ا ست که  شد، بلکه به اين معنا ا با

مقولی  شود. خلاصه اينکه اگر نسبتديگری حاصل نيست ولی از اين اشراق و اضافه، ماهيات صور علميه انتزاع می
شراقی را در نظر بگيريم علم از مقولۀ وجود  سبت ا ست و اگر ن ست و کيف ني ضافه ا را در نظر بگيريم علم از مقولۀ ا

 (. 295تا  294، غرر الفرائد شرح علی تعلیقهزاده آملی، است و سخن حق، مورد دوم است )حسن
دارد و علت ايجاد صااور علميه اساات،  نظر ايشااان، نفس با منشاائات خويش اضااافۀ اشااراقيه و معيت قيوميهبه

سی آن سی ندارند و وجود نف شئات وی وجود نف ست و بهها عين وجود رابطی آنبنابراين من تر، وجود تعبير دقيقها ا
ها عين وجود نفس است. اضافۀ نفس با منشئاتش اضافۀ مقولی نيست، بلکه همان وجود نفس است با اشراقات آن

علم، وجود است  چون با حقيقت نفس ناطقه که وجود »اند  نتيجه اينکه: و که صور علميهوجودی او و اشعۀ نوری ا
عينی خارجی دارد يکی شااد و هر دو با هم يک نحو وجود تجردی دارند که همان نحوۀ تجرد اعيان خارجی طبيعی 

سبت به آن سم علمی که نفس ن ست در ماورای طبيعت اعنی عالم نفس ناطقه، خواه آن ق ست و ها ا ظهر ا صدر و مه م
ها مَظهر اسات و چون علم حقيقت وجود اسات، اند که نفس نسابت به آنخواه آن قسام علمی که از کليات مرساله

 (. 159، معقول به عاقل اتحاد دروس)همو، « خارج از مقوله است
عقيدۀ وی اين سااخن که علم از مقولۀ کيف  آورد. بهبودن علم میحکيم ساابزواری تشاابيه جالبی برای فرامقوله

صی  ست که در مقولۀ خا ست والا علم امری وجودی ا شبيه ا ستند فقط برای ت صور علميه، کيف ه ست يا اينکه  ا
صر نمی ست. همان طور که شود. بهمنح ستی ا سط در جهان ه سانی همچون وجود منب عقيدۀ وی علم در عالم ان

حال بر ماهيات جوهری و عرضاای انبساااط و سااريان نيساات، ولی بااين فيی منبسااط در نات خود جوهر و عرب
يابد و با جوهريت جوهر، جوهر اساات و با عرضاايت عرب، عرب اساات  همچنين علم که وجود منبسااط بر می

شراق  شد و نيز ماهياتی که ا ست که جوهر يا عرب با ست و برتر از آن ا شراق نفس ا ست، فيی و ا ماهيات نهنی ا
ستند  بلکه عنوان معلوم برآنها نفس برآن ساط يافته، کيف ني سبزواری،  2شودها اطلاق میانب ، غرر الفرائد شرح)

  .(2/145، منظومه شرح  همو، 65
 

                                                 
ها و از حيث معلوليت و نسبت آن« لدی النفس»ها برای نفس از تعبير . شايان نکر است که اين صور هم معلول نفس هستند و هم معلوم نفس. از حيث معلوميت و ظهور آن1

 استفاده شده است.« للنفس»برای نفس از تعبير 
سط لاجوهر و لاعرب و مفالحق أن کون العلم ک. »2 شبيه. فکما أن فيی الله المقدس أعنی الوجود المنب سبيل الت صور المعلومة بالذات کيفيات أنما هو علی  ن نلک يفاً أو ال

تعينات فکذلک ششااراق النفس انبسااط علی جمين ماهيات الجواهر و ارعراب و کذا فيضااه ارقدس الذی يظهر به بوحدته کل التعينات فی المرتبة الواحدية لاهو کيف و لاال
 «ومات.المنبسط علی کل الماهيات المعلومة لها ليس بجوهر و لاعرب فليس کيفا و هو علم و لاالماهيات المنبسط عليها ششراقها کيفيات، و هی معل
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 ها. نقد و بررسی دیدگاه4

کيد در ديدگاه و نگرش اول، شااکاف و فاصااله ای ميان علم و وجود نهنی برقرار اساات و بر تمايز ميان اين دو تأ
لحاظ لحاظ اعتبار و حيثيت نيساات، بلکه بهجوادی آملی معتقد اساات که تغاير ميان علم و وجود نهنی بهشااود. می

اساات  ازجمله  تعدد وجود اساات. ايشااان از تعابير مختلفی برای تبيين تمايز ميان علم و وجود نهنی اسااتفاده کرده
 رحیق)جوادی آملی، « فاوت وجود داردميان علم که امری نفساای و وجود نهنی که امری قياساای اساات، ت»اينکه 

که وجود نهنی، وجود ظلی ( يا اينکه علم، وجودی خارجی اساات که موطن آن نفس اساات  درحالی1/18، مختوم
اساات نه خارجی. البته غرب از آنکه علم موجود خارجی اساات اين نيساات که قا م به نفس اساات و قا م به نفس، 

ست  بلکه به اين معنا  ست  موجود خارجی ا ست ولی جايگاه آن نفس ا شأ اثر ا ست که علم موجود خارجی و من ا
 (. 1/41)همان،  1نظير قدرت که موجود خارجی است ولی جايگاه آن نفس قادر است

بر معلوم همان طور که اشاره شد ايشان با تمايز وجودی ميان علم و صورت نهنی معتقدند که گفتار حکما مبنی
کند و بر اساااس حکمت صاادرايی وجود علم، علم و معلوم تری پيدا میمعنای دقيقبودن صااورت نهنی، بالذات

تا  1/98بالذات است و صورت نهنی، معلوم بالعرب و واقعيت خارجی به دو واسطه، معلوم بالعرب است )همان، 
99 .) 

ست، بلکه در مرتبۀ وجود  شیء در مرتبۀ علم ني ست که ماهيت  سی  اين نظريه اين ا سا شکال ا نهنی )که ظلن ا
تعبير ديگر ماهيت معلوم، علم و معلوم بالذات نيست  بلکه اين ماهيت معلوم که در مرتبۀ نهن علم است( است. به

آمده و صورت نهنی شده است، معلوم بالعرب است. اگر ايشان چنين نظری داشته باشند که البته از عباراتشان نيز 
ستنباط می صورت با ايچنين ا سی روبهشود، در اين  سا شکال ا ست؟ اگر ن ا ست که بالاخره معلوم بالذات چي رو ا

معلوم بالذات غير از ماهيت شیء يا صورت نهنی است، پس در اين حالت علم به ماهيت شیء تعلق نگرفته است 
ست و و ما از ماهيت شیء بی ست، پس ماهيت شیء معلوم بالذات ا خبريم و اگر علم به ماهيت شیء تعلق گرفته ا

شد  درحالیبا ست و درعينيد در مرتبۀ علم با شان معتقدند که علم معلوم بالذات ا ست و که اي شیء ني حال ماهيت 
شااود که علم به چه ماهيت، معلوم بالعرب اساات. اگر علم و ماهيت معلوم، دو امر هسااتند، اين سااؤال مطرح می

شود گفت که به ماهيت شیء علم دارم يا می چيزی تعلق گرفته است؟ اگر علم به ماهيت شیء تعلق گرفته است، آيا
نه؟ اگر پاسو منفی است، اين سؤال همچنان به قوت خود باقی است که بالاخره علم به چه چيزی تعلق گرفته است 

شود به ماهيت شیء علم شود که چگونه میو اگر پاسو مثبت است و به ماهيت شیء، علم دارم اين ابهام ايجاد می
ی ماهيت شیء معلوم بالذات نباشد و معلوم بالعرب باشد. اشکال اساسی اين نظريه اين است که داشته باشيم، ول

                                                 
ساات و بهتر اساات که از مبانی فلساافی صاادرايی برای اثبات بودن علم در حد اشاااره اساات و از تبيين کافی برخوردار نيبر خارجیرسااد که دلايل ايشااان مبنیبه نظر می  .1

 بودن علم استفاده کرد، چنانچه حکيم سبزواری از اين طريق استفاده کرده است.وجودی
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کيد دارد که  1ماهيت معلومه يا صااورت نهنی، معلوم بالعرب اساات نه معلوم بالذات. جوادی آملی به اين نکته تأ
همچون عدل و تقوا و... به وجود نهنی، ظل وجود علم است نه ظل وجود خارجی. علم مانند ديگر صفات نفسانی 

سنو نور  ست که چون علم از  سانی در اين ا صفات نف ست، ولی تفاوت آن با ديگر  وجود خارجی در نفس موجود ا
کند و بنابراين وجود نهنی در اثر علم ايجاد اساات و ظاهر به نات و مظهر غير اساات، متعلق خود را نيز روشاان می

نفس را منفعل دانسااته و لذا وجود علم )نی ظل( را برای نفس پديدار (. فلاساافۀ پيشااين، 1/42شااود )همان، می
که حکمت متعاليه کند  درحالیدانستند و معتقد بودند که نفس، وجود علم را از عالم خارج دريافت میخارجی می

ه وجود بر آن است که مشاهدۀ خارجی علت اعدادی است تا نفس، علم )نی ظل( را ايجاد کند و درنتيجه ظل آن، ک
ست پديد آيد. لذا اقتدار نفس بر ايجاد علم در مقدمۀ وجود نهنی در غالج کتاب ست نهنی ا صدرا آمده ا های ملا

 (. 1/43)همان، 
شااارحان حکمت متعاليه برای تبيين اينکه وجود نهنی ظل وجود علم اساات نه وجود خارجی، به اين عبارت 

)صدرالدين « وم فی الذهن صورهٌ لا هويه و الوجود الظلی لامتأصلانن الحاصل من المعل»کنند که صدرا استناد می
 (. 1/311، المتعالیة الحکمةشيرازی، 

يک از آثار خود شااايان نکراساات که اگرچه ملاصاادرا از وجود نهنی به وجود ظلی تعبير کرده اساات  در هيچ
ست، بلکه باتوجه ست که وجود نهنی ظل علم ا صريح نکرده ا شويم که منظور وی به عبارات قبل و بعد متوجه میت

ظل وجود خارجی اساات نه ظل علم. علاوه بر اينکه اگر ماهيت يا وجود نهنی، ظل علم باشااد، همان اشااکالات 
 مذکور را در پی خواهد داشت. 

شراقی میتوجهبا ضافۀ ا ی را ظل نفس بدانيم تری از ظل ارا ه داد و ماهيت يا وجود نهنتوان تبيين دقيقبه نظريۀ ا
نه ظل علم، چنانچه حکيم سبزواری نيز در نظريۀ اضافۀ اشراقی قا ل به چنين نظری است و معتقد است که صورت 

تعبير ديگر اگر بگوييم که صااورت تعبيری رقيقۀ نفس اساات. بهنهنی، فعل نفس و اضااافۀ اشااراقی، نفس اساات و به
شود که خود علم چيست و نسبت آن ين صورت اين سؤال مطرح مینهنی ظل علم و اضافۀ اشراقی علم است، در ا

شود  يعنی لازمۀ اين سخن آن است که ماهيت، با نفس چيست؟ و در اين صورت باز هم اشکال پيشين مطرح می
 معلوم بالعرب باشد و در مرتبۀ علم نباشد. 

سبزواری و جوادی آملی به کار صه اينکه تعبير ظل که در نظريۀ حکيم  سير متفاوتی دارد و بهتر می خلا رود تفا

                                                 
سبت اين ماهيت که بهسؤال ديگری که مطرح می  .1 ست که ن شان اگر علم برای شود اين ا ست؟ مطابق بيانات اي سبتی ا ست، با خود علم چه ن صورت نهنی ا شان  تعبير اي

شد با اين ابهام مواجه می شد  صورت نهنی يا ماهيت، علت با ست که ظل يک امر وجودی، يک امر ماهوی با صل و نی ظل و علت، وجود شويم که چگونه ممکن ا يعنی ا
آيد ها نباشد. اگر هم فرب شود که ماهيت يا صورت نهنی، علت علمی است که در صقن نفس است اين ابهام پيش میباشد و ظل و معلول، ماهيت باشد و سنخيتی ميان آن

 ظريه در نحوۀ ارتباط ميان علم و صورت نهنی است که تبيين روشنی ندارد.که چگونه ماهيتی که معلوم بالعرب است علت برای معلوم بالذات باشد. اشکال ديگر اين ن
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 1است که برای جلوگيری از ابهام، وجود نهنی را ظل نفس بدانيم نه ظل علم. 
ست،  مطلج ديگر اينکه ازنظر جوادی آملی تمايز ميان علم و وجود نهنی که از مظاهر اعتلای حکمت متعاليه ا

نمونه در نظريۀ اتحاد عاقل و ا حل کرده است  برای مسا ل و مشکلات فلسفی همچون نظريۀ اتحاد عاقل و معقول ر
طور کامل تعبير ايشان صورت علمی بهشود، وجود علم است نه صورت علمی و بهمعقول آنچه که با عاقل متحد می

 (. 100و  1/42، مختوم رحیقآملی،  ها فاصله دارد )جوادیاز حريم اتحاد عالم و معلوم فرسنگ
شاره کرده اگرچه اتحاد وجود علم ست که جوادی آملی به آن ا سوی  با عالم و معلوم عبارت دقيقی ا ست  از  ا

صورت علمی به سنگديگر اين عبارت که  صله دارد، درخور تأمل و طور کامل از حريم اتحاد عالم و معلوم فر ها فا
چه نسبتی با نفس  بررسی است. در صورت قبول ادعای مذکور اين سؤال مطرح است که بر اين اساس صورت نهنی
 دارد؟ آيا صورت نهنی عارب بر نفس و بيرون از حقيقت نفس است يا اينکه با آن متحد است؟ 

بر اساااس مبانی صاادرايی، صااورت علمی عارب بر نفس نخواهد بود و حتی اگر بنا بر فرب عارب بر نفس 
ست و بنابراين نمی شئونات جوهر ا صدرايی عرب از  ستگاه  شد، در د را بيرون از جوهر فرب کرد  به اين  توان آنبا

ست و بگوييم اين يک ستقل از جوهر دان صورت علمی را منحاز و م ست، معنا که  ست و جوهر چيز ديگری ا چيز ا
بنابراين صورت علمی متحد با نفس و عين نفس است. اگرچه قطعاً منظور ايشان هم اين نبوده است که صور علمی 

ست، بلکه بايد  صورت علمی و علم در نکر اين مطلج که عارب بر نفس ا شان بر تمايز ميان  کيد اي در »گفت که تأ
، «طور کامل از حريم اتحاد بيرون استاتحاد عالم و معلوم، اين علم است که با عالم متحد است و صورت علمی به

توان گفت میممکن اساات باعث ايجاد ابهامات و اشااکالاتی در نهن مخاطج شااود. سااؤال ديگر اين اساات که آيا 
شود؟ پاسو منفی است  زيرا اگر مورد تعقل واقن نشود، صورت علمی که متحد با نفس است، مورد تعقل واقن نمی

شود صورت علمی واسطه در دهيم. آيا میرا واسطۀ علم قرار میکنيم و آن پس ما چگونه از طريق آن علم حاصل می
شت شد ولی خودش هيچ هويت علمی ندا صور علمی مورد تعقل واقن میثبوت علم با شد؟ بنابراين  شوند و بهه با

 حکم اتحاد عاقل و معقول با نفس متحدند. 
شاود که کارگشاای بساياری از مساا ل در اين ديدگاه به نکات دقيقی بر تمايز ميان علم و وجود نهنی اشااره می

ست، ولی بااين سفی ا شکاف آنفل ست که مخاطج ارتباط ميان علم و قدر حال در برخی موارد اين تمايز و  عميق ا
رسد اگر اين تمايز با نظريۀ يابد. تبيين دقيق اين تمايز کار دشواری است که به نظر میسختی در میوجود نهنی را به

                                                 
وجود اشکالات وارد بر اينکه به ديدگاه جوادی آملی نزديک است ولی بااين توان استنباط ديگری داشت که ضمننظر نگارنده از نظريۀ حکيم سبزواری و شارحان وی میبه .1

استنباط، علم همان اضافۀ اشراقی است و معلومات يا صور علمی حاصل اين اشراق يا همان علم هستند و در عين اينکه متمايز از اين اضافه آن نظريه بر آن وارد نيست. در اين 
لاصااه اينکه علم همان ها از يکديگر نيساات، بلکه صااور علمی، معلول و متقوم به علم يا همان اشااراق نفس هسااتند  خمعنای انفکاک کامل آناند ولی اين تمايز بهو اشااراق

حال تمايز لی درعينصورت نهنی نيست، بلکه صورت نهنی حاصل علم و معلول آن است. بر اين اساس ضمن اينکه، صور علمی ظل علم هستند )شباهت با ديدگاه اول(، و
ست )تفاوت ست، بلکه تمايزی اعتباری ا صورت علمی، تمايز و تعدد وجودی و حقيقی ني شکالات وارد بر ديدگاه اول بر اين نظريه  و تعدد ميان علم و  با ديدگاه اول( و لذا ا

 وارد نيست.
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ضافۀ اشراقی شود، به ديدگاه جامنا سوم( تبيين و تحليل  ست يافت که تری میتر و پذيرفتنیبودن علم )ديدگاه  توان د
بودن و از ساانو وجودبودن علم تبيين مبانی صاادرايی سااازگارتر خواهد بود و بر اساااس آن ضاامن آنکه فرامقولیبا 

 شود. شود، بسياری از مسا ل فلسفی هم حل میمی
حسج اعتبار است. در واقن گيرد تفکيک بهمطابق ديدگاه دوم، تفکيکی که ميان علم و صورت نهنی صورت می

به چيز بيشااتر نداريم يک بهکه  نام علم و  نام معلوم يا صااورت نهنی برآن اطلاق لحاظ وجودی،  لحاظ ماهوی، 
ستند، در عالم نهن نيز يک شود. همان طور که در خارج يکمی شتر نداريم و وجود و ماهيت با هم متحد ه چيز بي

شتر نداريم که به ست و بهحقيقت بي ست  بهدهد، معلولحاظ آنچه ارا ه میلحاظ وجودی، علم ا صورت نهنی ا م يا 
لحاظ متعلق علم، معلوم يا صااورت لحاظ وجودش برای نفس، علم اساات و بهتعبير ديگر يک حقيقت داريم که به

 نهنی است. 
تر بايد ميان دو مطلج تفکيک قا ل شااد: يکی ماهيت علم و ديگری به مطالج مذکور در بررساای دقيقباتوجه

شااناختی به علم بنگريم، علم از لحاظ هسااتیتر بهعبارت دقيقنظر بگيريم و به ماهيت معلوم. اگر ماهيت علم را در
نمايی به علم بنگريم، در ديگر از حيث واقنعبارتساانو وجود اساات  ولی اگر ماهيت معلوم را در نظر بگيريم و به

صورت به ست و علم بدليل اتحاد علم با معلوم گفته میاين  ست. شود که علم به جوهر، جوهر ا ه عرب، عرب ا
شااناختی البته بايد توجه داشاات که در اين نوشااتار بررساای و تحقيق پيرامون ماهيت علم يعنی توجه به حيث هسااتی

 شود. علم، نه ماهيت معلوم بيان می
سيم میبه سيم معلوم تق ست و علم به تعبير ديگر از اين بيان که علم با تق شود و بنابراين علم به جوهر، جوهر ا

توان داشت: يکی اينکه ماهيت و مقولۀ علم مطابق با مقوله و ماهيت معلوم عرب است، دوگونه برداشت می عرب،
اساات  يعنی علم ماهيتی دارد که همان ماهيت معلوم اساات که اگر اين معنا در نظر گرفته شااود، همان نظريهی دوانی 

شت  ديگر اين شکالات خاص خودش را در پی خواهد دا ست خواهد بود که ا که علم به حمل اولیٰ از مقولۀ معلوم ا
شاود اين گشاايد  زيرا آنچه که درنهايت اثبات می)يعنی حيثيت مرآتی علم( که اين ساخن نيز گرهی از مسائله نمی

شاين  سئله را که خود علم به حمل  صل م ست و ا ست يا به حمل اولیٰ عرب ا ست که علم به حمل اولیٰ جوهر ا ا
 دهد. ت را پاسو نمیداخل در کدام مقوله اس

صورت  صدرا پيرامون حقيقت علم  ست که جمن ميان دو نظريۀ متقدم و متأخر ملا سعی بر آن ا در اين ديدگاه 
کيد میشود، به وجودیبودن علم نفی نمیپذيرد  يعنی ضمن اينکه نظريۀ کيف نفسانی شود، بودن حقيقت علم نيز تأ
بودن و از سنو وجودبودن اين ديدگاه اين است که به تبيين دقيق فرامقولیولی همان طور که اشاره شد اشکال وارد بر 

کيد میعلم نپرداخته است و فقط به وجودی  شود. بودن علم اشاره و تأ
شود که وی صور علمی را کيف نفسانی به نظر نگارنده اگرچه از ظاهر برخی عبارات ملاصدرا چنين استنباط می



  122                                           104 یاپیپ ۀ، شمار1، شماره دوم، سال پنجاه و جستارهایی در فلسفه و کلام هینشر 

سانیتر بداند  در نگاه دقيقمی شان ميان کيف نف ست.ايد انعان کرد که اي ساير کيفيات تمايز قا ل ا به 1بودن علم با 
ها دارد  گويا اينکه دو نحوه وجود دارد ولی ها تمايزی با وجود لغيره آننفسه آنعقيدۀ وی، در ساير کيفيات وجود فی

سفار در بيان برهان ا ست. ملاصدرا در ا کند صراحت اعلام میتحاد عاقل به معقول بهدر مقولۀ علم چنين تمايزی ني
ها ارتباط حال و محل، مثل سااياهی که عالم و معلوم دو وجود مغاير و دو هويت مغاير از يکديگر ندارند و ارتباط آن

شيرازی،  صدرالدين  ست ) ست، ني سياهی ا سمی که محل  (. نتيجه اينکه اگر قا ل به 3/314، المتعالیة الحکمةو ج
ها باشيم، در اين صورت علم امری وجودی و فرامقولی است که حاصل اشراق ميان علم و ساير کيف چنين تمايزی

ساير اعراب و کيف صوص  سخن در خ ست و اين  ست.نفس ا صادق ني سنبه 2ها  صور علميه در تعبير ح زاده آملی 
ها و ديگری وجود نفساااه آنفیها وجود بالذات يعنی وجود نفس دو نحوۀ وجود ندارند  به اين معنا که يکی از آن

ای که اين وجود بالعرب، ماهيتی به نام کيف داشااته باشااد و آن گونهها برای نفس باشااد، بهبالعرب يعنی ظهور آن
طور وجدانی در را کيف بالذات دانسااته و صااور علميه را کيف بالعرب بدانيم، ما به و آن ماهيت را علم لحاظ کنيم

 بر تعلیقهزاده آملی، ز ظهور صااور علميه برای نفس امر زا د ديگری موجود نيساات )حساانيابيم که غير اخويش می
 (. 293، غرر الفرائد شرح

ها از جامعيت بيشتری شود که ديدگاه سوم در مقايسه با ساير ديدگاهگانه چنين استنباط میبا بررسی نظريات سه
ست و تنها به نکر فرامقولی ست، بلکه بهبودن علم اکتفا برخوردار ا شده ا سی و تحليل اين مطلج ن طور دقيق به برر

 پرداخته است که علم امری وجودی و فرامقولی است. 
ای است ساز است. اضافۀ اشراقی اضافهدر فلسفۀ صدرايی، علم اضافۀ اشراقی و بنابراين امری وجودی و طرف

اليه چيزی جز همان ايجاد نيست  و وجود آن مضافآفريند اليه را میکه در آن مضاف با افاضه و ايجاد خود، مضاف
 يک از مقولات نيست. شود که اضافۀ اشراقی از سنو وجود است و داخل در هيچاز اينجا دانسته می

بودن علم با مبانی داند، اين تبيين از فرامقولیبه اينکه ملاصااادرا صااور علمی را از منشاائات نفس میباتوجه
عنی اگر علم از سنو هستی و نوعی اضافهی اشراقی باشد ناچار بايد قا ل به خلاقيت نفس ملاصدرا سازگارتر است  ي

که بين صااورت نهنی و نفس مدر ک، نوعی عليت و معلوليت برقرار باشااد و حضااور آن برای نفس، صااورتیشااد به
  3حضور اشراقی و قيام آن به نفس قيام صدوری باشد. 

ها را در عالم مثال از حسی و خيالی، وجودات مثالی هستند که نفس، آن ازنظر ملاصدرا صور علمی  جز ی، اعم
                                                 

ست  يعنی باتوجهتر، ميان کيفتر و دقيقتعبير عام. و به1 ساير کيفيات و اعراب تمايز قا ل ا سانی با  صدرايی، وجود فیالقویبه نظريۀ کلهای نف سه بودن نفس در حکمت  نف
 ها ندارد.و قدرت و اراده و...، تمايزی با وجود لغيره آن های نفسانی همچون علمکيف

کند و معتقد است که علم )يا همان صورت معلوم بالذات( را از سنو کيف دانستن، بر سبيل تشبيه است همان طور که قبلًا اشاره شد، حکيم سبزواری به اين تمايز اشاره می  2
 (.65، الفرائد غرر شرح)سبزواری، 

ء لايکون شلا بعلاقة ناتية بينهما و ليست العلاقة الذاتية شلا العلية و المعلولية و لکن نسبة الصورة المدرکة ء لشیء هو وجوده للمدرک و وجود شیأن شدراک الشی قد علمت. »3
سبة الحلول و الانطباع کما علمت نلک فی مباحث الوجود الذهنی سبة المجعول شلی الجاعل لان صار و غيرهما. و فی شلی الذات العالمة ن شيرازی،« مباحث الإب صدرالدين  ( 

 (.8/351، المتعالیة الحکمة
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يابد و ها دست میکند و صور علمی  کلی همان عقول کلی است که نفس به وجود خارجی آناصغر خويش انشا می
ها س مَظهر آننحو قيام صادوری نيساتند، بلکه نفتر از نفس دارند، قا م به نفس بهکه اين عقول، وجود قویازآنجايی

 (. 1/285، المتعالیة الحکمة بر تعلیقهاست )علامه طباطبا ی، 
صدرا به ست که اگرچه ملا صل خلاقيت نفس صراحت بيان میشايان نکر ا سی و خيالی حا صور ح کند که 

 1است. شود که آشکارا اعلام کند که صور علميهی کلی از منشئات نفساست، ولی عباراتی از بيان ملاصدرا يافت نمی

سه حالت  صور کلی  سبت به درک  صور عقلی معتقدند که نفس ن صوص  شارحان حکمت متعاليه در خ برخی از 
شاهده می صور عقليه را از دور م صورت که در مرتبۀ اول،  سپس با آندارد، به اين  شود و در مرتبۀ ها متحد میکند و 

 (. 353، معقول به عاقل اداتح دروسزاده آملی، )حسن 2شودنهايی، خلاق صور عقليه می
سی و خيالی و هم در ادراکات  شراقی را هم در ادراکات ح ضافۀ ا صدرا تعبير ا ست که ملا نکر اين نکته لازم ا

برد، ولی نحوۀ کاربرد آن در ادراکات حسی و خيالی متفاوت از ادراکات عقلی است. اضافۀ اشراقی عقلی به کار می
شااود  زيرا نفس در اين ها توجيه میبر مبنای رابطۀ علی و معلولی ميان آن نفس با مدرَکات حساای و خيالی خويش

نوع ادراکات، فاعل و مصاادر اساات و اين مدرَکات، حاصاال خلاقيت نفس هسااتند و چون اين ادراکات برای نفس 
 . توان علم حضوری و درنتيجه اضافۀ اشراقيۀ نفس به مدرکات حسی و خيالی خود را پذيرفتحضور دارند، می

اما رابطۀ نفس با مدرکات عقلی خود از نوع رابطۀ علی و معلولی نيسااات  يعنی کليات عقلی، اشاارف از اين 
شود )کديور، نحو ديگری تبيين میهستند که معلول نفس واقن شوند، بنابراين اضافۀ اشراقی در اين نوع از ادراکات به

صدرا در ادراکات عقلی نيز رابطۀ نفس با مدرکا44 شراقی می(. ملا ضافۀ ا گويد داند و چنين میت عقلی را از نوع ا
شااود )صاادرالدين که ادراک عقلی با تحقق اضااافۀ اشااراقی ميان نفس و نوات عقلی واقن در عالم ابداع حاصاال می

ضوری مدر ک به مدرَک 1/288، المتعالیة الحکمةشيرازی،  شراقی در اين جمله دال بر پذيرش علم ح ضافۀ ا ( تعبير ا
ض ضوری در و ح صاديق علم ح ست که يکی از م ضوری به اين گونه ا ست. توجيه اين علم ح ور معلوم برای عالم ا

شته  شئ با يکديگر اتحاد وجودی دا شد  به اين معنا که اگر دو  شئ رابطۀ اتحادی برقرار با ست که ميان دو  هنگامی ا
اهد بود. حکيم سبزواری نيز در تعليقۀ خود ها از نوع حضوری خوباشند، برای يکديگر حضور داشته و علم ميان آن

کند که مراد از اتحاد نفس با مدرکات عقليه، اضافۀ اشراقی و علم حضوری صراحت به اين نکته اشاره میبر اسفار به
ست.  شهودی ا ضوری از  3و  صه اينکه نفس با ارتقا به عالم عقول و اتحاد با حقايق مجرد در آن عالم، با علم ح خلا

                                                 
ندفن کثير من المشکلات المتعلقة بإدراکها . قد مر فيما سبق أن النفس الإنسانية بالقياس شلی مدرکاتها الحسية و الخيالية أشبه بالفاعل المخترع منها بالقابل بل المتصف و به ا1

الوجود فهی بمجرد شضافة شهودية انکشافية و نسبة نورية حضورية يحصل لها لية و الآن نقول أما حالها بالقياس شلی الصور العقلية للأنواع الجوهرية المتأصلة فیللأمور الانفعا
 (.113، الغیب مفاتیحشلی نوات نورية عقلية و صور مفارقة واقعة فی عالم الإبداع موجودة صقن الإلهية )صدرالدين شيرازی، 

گويد که حقايقی ديگر چنين میسازد که نسبت اين صور با نفس، اضافۀ اشراقی است. ايشان در جايی کند و صور عقلی را میسازی می. يعنی در حالت سوم، نفس صورت2
ستند به مَظهربودن نفس شای نفس و حقايقی که مافوق نفس ه ستند به ان ستکمال، وجودی ظهر آناند  يعنی نفس در ابتدا مَ که مادون نفس ه شتداد و ا صورت ا ست و در  ها ا

 (.160، معقول به عاقل اتحاد دروسآملی، زادۀ مافوق مَظهربودن است و صاحبان قوۀ قدسيه چنين هستند )حسن
ودی. لانَ العلم الحضوری له موردان، الاتحاد و العلية. لکن اما المدرکات الکلية، ادراکها بالاتحاد و هذا الاتحاد هو مراده من الاضافة الاشراقية و العلم الحضوری و الشه» .3
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شراقی ميان نفس و آنمدرکات  ست نوعی رابطۀ ا صورت ا شايان ها برقرار میعقلی خود آگاهی يافته و در اين  شود. 
ضافۀ اشراقيه در ادراکات عقلی به ست که کاربرد ا ضور مدرک در نزد نکر ا صرفاً دال بر ح صطلح آن نبوده و  معنای م

شرا ضافۀ ا ست و معنای حقيقی ا ضوری نفس به مدرک ا ست در اين مدرک و علم ح شراق و فاعليت ا قيه که دال بر ا
 (. 45تا  44)کديور،  1رودمورد به کار نمی

ست که يکی از لوازم فرامقولی ست که شايان نکر ا ستيم علم، وجود مجردی ا ست که وقتی دان بودن علم اين ا
گانۀ ادراک، چيزی جز شهود مرتبۀ وجودی آن فوق مرتبۀ ماديات است، درک اين نکته آسان خواهد بود که مراتج سه

ساس در هر مرتبه از ادراک به ست. بر اين ا سان ني ضور وجود مجرد در نزد ان ضور نفس در آن مرتبه و و ح سبج ح
يابد. ملاصدرا افزون بر اينکه به علم حضوری نفس به مدرکات حسی و اتحاد با حقايق آن، علم حضوری تحقق می

( اين علم حضااوری را دربارهی مدرکات عقلی پذيرفته 308و  1/301، المتعالیة الحکمةکند، )همو، خيالی اشاااره می
 (. 1/412، المتعالیة الحکمةاست )صدرالدين شيرازی، 

 
 گيرينتيجه

حال نظريۀ ملاصدرا در باب حقيقت علم و تبيين درک حقيقت علم در حکمت متعاليه، پيچيده و دشوار و درعين
يابيم که مجموع سخنان ايشان در ژرف است. با مراجعه به آثار متعدد ملاصدرا در می بودن آن بسيار دقيق وفرامقولی

با جمهور حکما، علم را از مقولۀ کيف باب علم و ادراک، بيش از يک نظريه را می طلبد  زيرا وی در ابتدا همگام 
را امری وجودی و فرامقولی آن  تری از حقيقت علم ارا ه ونهد و تبيين دقيقداند و سااپس گام فراتر مینفساااانی می

کند که علم و عالم و دادن بخش مستقلی در خصوص علم، به اين نکته اشاره میکند. صدرا با اختصاصمعرفی می
نه که ازنظر وی، علم از عوارب تحليلی معلوم از عوارب ناتی وجود بوده و اين خود قري لج اسااات  ای بر اين مط

 وجود است. وجود و مساوق آن و لذا از سنو 
در حکمت صدرايی، علم امری وجودی و از نوع وجود بالفعل خالص و غيرمشوب به عدم است که هر اندازه از 

های متعددی از تر اساات. شااارحان حکمت متعاليه تفساايربودن نيز قویماده و شااوا ج عدم به دور باشااد، در علم
شتری برخوردار بوده به اين دليل  اند که در اين ميان نظريۀبودن علم ارا ه دادهفرامقولی سبزواری از جامعيت بي حکيم 

سنده نکردهکه فقط به نکر فرامقولی سنو وجودبودن علم ب سی و تبيين دقيق اين مطلج  بودن و از  ست، بلکه به برر ا
ری وجودی بودن علم به اين معنا است که علم از نوع اضافۀ اشراقی و اممهم پرداخته است. بر اين اساس، فرامقولی

                                                 
 (.1/288، المتعالیة الحکمة علی تعلیقه )سبزواری،« العلية غير مناسبه... فبقی الاتحاد

توان اين دريافت را از شااود و بر اساااس ظرف وجودی خودش، دريافتی از آن نوات عقلی دارد که میگونه تبيين کرد که نفس با نوات عقلی متحد میتوان اينيا اينکه می .1
سوب کرد  به د و آن حقيقت عقلی به تمام معنا در نزد نفس شوبرقرار می تر در اثر ارتباط و اتحاد نفس با آن حقيقت عقلی، تفاعلی ميان نفس و اوتعبير دقيقاشراقات نفس مح

ضر نمی ن پيدا میشود، بلکه بهحا ن که در وعاء نفس اندازۀ ظرف نفس تعين ست و آن تعين ن، فاعل ا سبت با آن تعين ست، نفس ن کند و از آن حيث که نفس در اين تفاعل دخيل ا
 اتفاق افتاده، معلول نفس و از اشراقات آن است.
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شند. به شته با ست که وجودی زا د بر وجود نفس دا ستند و چنين ني شراق نفس ه صل ا صور نهنی، حا ست   تعبير ا
ديگر به جز نفس و اشراق آن، چيز ديگری نيست و صور علمی که حاصل اشراق نفس هستند، در عين اينکه متمايز 

ستند  ولی اين تمايز به شراق ه ضافه و ا صور علمی متقوم فکاک کامل آنمعنای اناز اين ا ست، بلکه  ها از يکديگر ني
داند، اين تبيين از به اينکه ملاصدرا صور علمی را از منشآت و اشراقات نفس میبه همان اشراق نفس هستند. باتوجه

ناچار  بودن علم با مبانی ملاصدرا سازگارتر است  يعنی اگر علم از سنو هستی و نوعی اضافۀ اشراقی باشدفرامقولی
که بين صااورت نهنی و نفس مدر ک، نوعی عليت و معلوليت برقرار و  صااورتیبايد قا ل به خلاقيت نفس شااد، به

 حضور آن برای نفس، حضور اشراقی و قيام آن به نفس، قيام صدوری باشد. 
ستنباط می صدرا چنين ا ست که اگرچه از ظاهر برخی عبارات ملا صور علمی شايان نکر ا را کيف شود که وی 

های تر، ميان کيفتر و دقيقتعبير عامبودن علم )و بهتر، ايشااان ميان کيف نفسااانیداند، اما در نگاه دقيقنفسااانی می
ست. به ساير کيفيات تمايز قا ل ا سانی( با  ساير کيفيات، وجود فینف سه آنعقيدۀ وی در  ها تمايزی با وجود لغيره نف

ست  يعنی باتوجه ها دارد  گويا اينکه دو نحوۀآن صدرايی، وجود دارند، ولی در مقولۀ علم چنين تمايزی ني به مبانی 
تعبير ديگر نفس ناطقه با منشاائات خود اضااافۀ ها برای عالم اساات. بهنفسااه صااور علمی، همان وجود آنوجود فی

شئات وی وجود نف ست. پس من صور علمی ا شای  شراقيه و معيت قيوميه دارد و علت ايجاد و ان سی ندارند و وجود ا
ها عين وجود نفس اساات. بر اين اساااس، علم تر وجود آنتعبير دقيقها اساات و بهها عين وجود رابطی آننفساای آن

 امری وجودی و فرامقولی است که حاصل اشراق نفس است. 
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 چکیده

شابه د نيدر ا صوص اراده، به دگاهيپژوهش، وجوه اختلاف و ت شوپنهاور در خ صمولانا و  سیفيروش تو س یريتف شده  یبرر
 است. 

ها و كوشش انيبشر و بن یاساس یرويعنوان نصراحت اصالت را به اراده داده و آن را بهاست كه به یاازجمله فلاسفه شوپنهاور
معطوف  ۀاراد»و « جهان تمثّل اراده» رينظ یخود از عبارات یدر نظام فلسف یاست. و رفتهيپذ دن،يشياو، ازجمله اند یهاتيفعال

از  یو وجدان یحس ،یعقل ،ینيد ليدلا انيبا ب زين ی. مولوشودیم یقتل اشیبهره برده است كه شاخص نظام فلسف« به قدرت
سان دفاع و او را موجود ۀاراد ست. او حت یمختار معرف یان . ازنظر داندیشکر نعمت حق را اراده م ۀنيدر زم كردنیسع یكرده ا
شق با م زياو ن شوقم ۀخود را در اراد ۀاراد ار،يو اخت ليعا س. با سازدیم یفان ع اراده، نکات و وجوه  ۀدو دربار نيا دگاهيد یبرر

مخاطبان  یموضوع و رفع ابهامات مربوط به آن را برا نيبا ا شتريبهرچه يیآشنا ۀنياست كه زم یشدناستخراج یمشترک و مختلف
 . سازدیفراهم م
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 مقدمه

شترک ميان صلی و م سفه وعرفان و ازجمله مقولات ا سائل مهم در فل شتهاراده يکی از مفاهيم و م ست كه ر ای ا
شی دارد؛ اما اين  سفۀ جديد بعد از دكارت، اراده بر عقل پي ست. در فل شرقی بوده ا همواره مدنظر متفکران غربی و 

شتری پيدا می سان اهميت بي سبت نه در خدا، بلکه در ان شتن او از مركز  كند ون شی خدا و كنارگذا در كنار آن، فرامو
اگزيسووتانب به اوج  ويژه از منظر اراده و عقل در نگرش افرادی نظير شوووپنهاور و ني ه و فلاسووفۀهای نظری بهبحث

ی ا(. شوپنهاور ازجمله فلاسفه46ورزی، عنوان عقل عملی ارائه دهد )سلاحرا تحترسد. كانت نيز كوشيد تا آن می
ست كه به صالت را به اراده داده و اراده را بهصا ششراحت ا شر و بنيان كو سی ب سا های او ها و فعاليتعنوان نيروی ا

و « جهان تمثّل اراده»(. وی در سيستم فلسفی خود از عباراتی نظير 54نظير انديشيدنِ وی پذيرفته است )شوپنهاور، 
(. ازنظر او گياهی كه 49ورزی، شود )سلاحاش تلقی میام فلسفیبهره برده كه شاخص نظ« ارادۀ معطوف به قدرت»

به جسووتیوی خوراک میسوومت آر ريشوووه میبه رود، جزرومدّ دريا همه تیلی اراده اسوووت دواند، حيوانی كه 
(. او در جای ديگری از كتار خود معتقد است كه علت شدت رنج، شدت اراده است؛ هرچه ارادۀ 54)شوپنهاور، 
 (. 23ه باشيم، رنج كمتری داريم )همان، كمتری داشت

شود و در نظام احسن و اتقنِ هستی از ترين صفات حضرت حق مطرح میدر عالم اسلام نيز اراده يکی از مهم
سانی از رابطۀ ارادۀ آدمی با فعل و عمل او  ضای معرفت ان ارادۀ كلی و مطلق مبدأ عالم و حاكميت آن بر جهان و در ف

ضرت حق گفتو هم نين نوع راب سلوک عرفانی نيز اراده بهوگو میطۀ آن با قاهريت ارادۀ ح سِيرو صورت شود. در 
ستگی او به ارادت، يکی از مهم ست كه در همين زمينه از مريد و چگونگی رابطه و دلب ترين مقامات و منازل عرفانی ا

گويد صراحت در اصالت اراده سخن میرود. ابوغزالی بهمراد و وظايف هريک از اين دو نسبت به يکديگر سخن می
نخسووتين تیلی تات الهی در عالم كائنات انديشووه نبوده، »گويد: داند. او میو نخسووتين تیلی تات حق را اراده می

ست )حناالفاخوری و خليل الیر،  شده ا ست كه از آن به لفظ كُن تعبير  سوف (. ابن551بلکه اراده بوده ا سينا، فيل
ست و آن نامدار قرن پنیم ني شارات به تبيين اراده پرداخته ا ستين درجۀز در نمط نهم ا داند سلوک عارفان می را نخ

سی و وجدانی از ارادۀ 446تا  445سينا، )ابن سلامی با بيان دلايل دينی، عقلی، ح (. مولوی، عارف والای عرفان ا
داند و در زمينۀ شکر نعمت حق را اراده می كردنكند. او حتی سعیانسان دفاع و انسان را موجودی مختار معرفی می

 (. 96سازد )همايی، نيز ازنظر او عاشق با ميل و اختيار، ارادۀ خود را در ارادۀ معشوق فانی می
های مختلف را به خود ای است و توجه انديشمندان برجستۀ حوزهرشتهبه اينکه موضوع اراده مبحثی ميانباتوجه

های های متفکران غرر هم ون شوپنهاور و مقايسۀ آن با ديدگاهه كرد كه بررسی ديدگاهجلب كرده است، بايد مطالع
 همراه داشته باشد.  تواند چه وجوه معرفتی را بهمکاتب بومی نظير عرفان اسلامی مانند مولوی می

ه تا جايی بارهای متفکران مختلف دراينهای اراده و اختيار انسووان و بررسووی ديدگاهمعرفت و شووناخت حوزه
شناخت ما از عالم، نظام معرفت ستیاهميت دارد كه بر  سيرمان عبارتمان و بهشناختیشناختی و ه ديگر تعبير و تف
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ستی به ستقيم میاز عالم ه صول اعتقاديمان تأثير م شت؛  گذارد و لوازم و نتايج خاص آنويژه در ا را در پی خواهد دا
سؤال از تقدم علم يا قدرت خدا و شه برای  زيرا  سان همي سئلۀ جبر يا اختيار و ارادۀ ان سان و طبيعت يا م ارتباط او با ان

 انسان مطرح بوده است. 
شده  شته  ست. مقالات متعددی در اين زمينه نگا شوار كلامی ا سان و تعيين حدود آن از مباحث د بحث ارادۀ ان

های مشترکِ مدنظر متفکران غرر و شرق و بررسی نقاط مشترک يا عنوان يکی از مقولهاست؛ اما بحث دربارۀ اراده به
ای كه ازنظر تطبيقی ندرت وجود دارد. تنها مقالهنه بهمختلف فلسفی و بررسی تطبيقی ديدگاه انديشمندان در اين زمي

اراده ازنظر شوپنهاور و مقايسۀ آن »به بررسی كيفی ديدگاه شوپنهاور و ديدگاه متفکران اسلامی پرداخته است، مقالۀ 
كيد بر نظر غزالی متفکران  ديدگاه شوووپنهاور و مقايسووۀاسووت؛ هرچند كه اين مقاله به« با نظر متفکران اسوولامی با تأ

سۀ ست، اما از مقاي سلامی پرداخته ا ست. در مثنوی مولانا به  ا ديدگاه وی با عرفای بزرگی هم ون مولوی باز مانده ا
شرح ديدگاه چند بُعدی مولوی  ست. محققان زيادی به  شده ا سته  ضوع از ديدگاه كلامی و عرفانی با هم نگري اين مو

های مثنوی ازجمله شوورح مثنوی شووريف اند. در همۀ شوورحنيز پديد آوردهبهايی اراده پرداخته و آثار گران دربارۀ
فروزانفر، شوورح جامع مثنوی زمانی و تفسووير و نقد و تحليل مثنوی علامه جعفری مطالب زيادی دربارۀ آزادی ارادۀ 

ست؛ اما باتوجه سان آمده ا شرحان ست، مباحث آن به ماهيت اين آثار كه  ضيح ابيات ا اراده و اختيار ها دربارۀ و تو
اند. علامه جعفری بحث دربارۀ اراده پرداختهمند و دربرگيرندۀ ديدگاه كلی مولوی نيسووت و در حد فهم بيت به نظام

شان نيز جنبۀ كلامی و فلسفی دارد و بهبه مقايسۀ تطبيقی آن طور گسترده به اين موضوع پرداخته است، اما مباحث اي
 حوزه نپرداخته است.  نظران اينبا ديدگاه ساير صاحب

 
 . اراده از منظر شوپنهاور۱

های فلسووفی غرر از يونان، از دكارت به بعد بحث اراده جايگاه ويژه و درخور توجهی يافت. او در آغاز در نظام
(. پب از او 46ورزی، كردن بود )سوولاحكردن حکم كرد و اين خود نمودی از ارادهتأسوويب فلسووفۀ خود به شووک

صالت اراده را آموزش میشوپنهاور در  سفۀ خود رسماً اعتقاد به ا ست جهانِ بیفل سطهدهد و معتقد ا ای كه اكنون وا
سان می ساختارش در واقع در گروِ واقعيت ان ست؛ زيرا  سمت تیلی ثانوی اراده ا ست، اما ق نگريم، كلًا تیلی اراده ا

ست  شنی ا(Adman, 99)ا ست كه رو شوری ا سان مانند من ست يا جهان، طيفی از . ازنظر او ان سته ا شک راده در او 
آورد. شوووپنهاور، سوواختار درونی انسووان را كه سوورچشوومۀ اراده اسووت كه سوواختار درونی بشووری را به وجود می

شدن صل جهت كافی میپديدار ست، ا شوپنهاور، ها ا سان 88نامد ) (. به همين دليل وی به جهان در مقام تمثيل ان
سمت رؤيای ط شاره دارد كه ق ست. اگرچه رنگ بيعی آنا شور به وجود میرا در درون ايیاد كرده ا آيند، ها درون من

طور تاتی شود، هنوز بههرحال صُور نور هستند. به همين سان هرچند جهان محسوس درون انسان موجود میها بهآن
 اراده است. 



                                      131                                                                                      اراده از منظر شوپنهاور و مولانا ۀسیمقا، میر و کریمی

اخت فلسووفی رسوويده باشوويم كه نيروی اگر به اين شوون»گويد: شوووپنهاور در تبيين معنای اراده از منظر خود می
عنوان طبيعت درونی خودمان ای معيّن از آن ه بهيافتگی اراده اسوووت؛ يعنی درجهای معيّن از عينيتطبيعت، درجه

ها، خارج از زمان و مکان قرار های آنهای خود و صووورتنفسووه و سوووای پديدارشووناسوويم و اينکه اين اراده، فیمی
ست نه به آن تعلق دارد و نه به گيرد و بدين ترتيبمی ستقيم به عينيتتکثّر كه مقيد به زمان و مکان ا يافتگی صورت م

صور و تنها به پديدار صور تعلق داردآن؛ يعنی ت سل، « های ت شوپنهار در اين مبحث از اراده؛ يعنی جهان 97)را  .)
ای است كه آنکه فهم، توانايیِ سوژه يا شناسنده معنایدارد؛ بهشناخت خود را به ما عرضه می هم ون تمثّل نيز نظريۀ

ضر میبه سوس در برابرش حا شياء مح سيلۀ آن ا ست. خرد برای ايیاد و سنده( ا شنا سوژه )يا  شوند. خرد، قدرت 
ضاوت صری، كردن، قدرتِ تعميمتمثيل و ق ست )ن شوپنهاور، خرد نمی58دادن تمثلات ادراک ا تواند (. از ديدگاه 

های نوعی اند كه هم ون نمونهاراده واسطۀهای افلاطونی، صُور بیناسد و ادراک صرف نيز نيست. ايدهها را بشايده
ست اين ايده شوپنهاور آن را هنر آرمانی همۀ كيفيات موجودند؛ اما خرد قادر ني سد. فقط قدرت درونی كه  شنا ها را ب

كنندگانِ آثار او را كم هنرمند و درکده دارد كه هنر، دسووتباره عقيها را نمايان سووازد. وی دراينتواند آننامد میمی
ضطراربه شرور رهاند؛ اما هنر آنهای زندگانی میها و رنجطور موقت از ا سان را كاملًا از  ست تا ان چنان نيرومند ني

ست كه میجهان ر سان را تعهد كند )تافه، هايی دهد و فقط زندگی پارسايانه ا به همين دليل  (.63تواند رستگاری ان
 توان گفت ديدگاه شوپنهاور به عرفان شرقی نزديک شده است.است كه می

نفسه كه آزاد مطلق است فی توان گفت: در ديدگاه شوپنهاور دو نوع اراده وجود دارد؛ يکی ارادۀطور خلاصه میبه
ست؛ ديگر اراده ستو تابع هيچ امرِ زمانی و مکانی يا عليت ني صل جهت كافی بر آن حاكم ای كه تابع جبر ا ؛ زيرا ا

سمت رسد آن ه دكارت و اسپينوزا را بهبه نظر می»كند: گونه بيان میاست. او تفاوت خود را با دكارت و اسپينوزا اين
های اراده به توانايی اثبات و نفی )توانايی داوری و قضوواوت( سوووق داد، وابسووتگی توان گيریدادن تصووميمنسووبت

سان به ق ضاوت وۀسنیش ان ستكردن و نتيیهتفکر انتزاعی و هم نين قدرت ق (؛ تا جايی كه 27)همان، « گرفتن ا
 ها را استنتاج كردند. هانگيزشدن اراده از طريق قيدوبند اراده و اسپينوزا نيز مشخصدكارت از اين مسئله، آزادی بی

صيل صالت اراده اعتقاد دارد. او برای ا سياری دارد كه )نفب( و فرعی بودن ارادهشوپنهاور به ا بودن تعقل دلايل ب
ويژه حبّ حياتی كه بنا ها و تمايلات، بنيادش حبّ حيات است، به. اراده كه عبارت است از خواهش1اند از: عبارت

شخص می ست كه  سيلۀ توليد مثل خود را باقی بدارد خواهد وجود خود را حفظ كند و بهبر آن مدار جهان بر اين ا و
وبيش ندارد و حال آنکه عقل و شعور در اشخاص . اراده در همۀ جانوران به يک اندازه است و كم2(؛ 12نهاور، )شوپ

ست )همان، به درجات كم ست )همان، 3(؛ 13وبيش ا سان تعقّل دائم ني سته می4(؛ 14. ان شود و نه . نفب نه خ
نفب، مزاحم عقل و بر او غالب اسوووت  .5(؛ 15كند، اما تعقل هم خسووتگی آرد و هم غفلت )همان، غفلت می

كند؛ مگر . عقل ادراک نمی6(. مسوولماً اين همه كشوومکش مردم در امر زندگانی مبتنی بر عقل نيسووت؛ 16)همان، 
آن ه را نفب خواهان اسووت. بديهی اسووت كه از منظر او در واقع عقل از اراده توليد شووده اسووت و اراده در جميع 
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صورت قوۀ نموّ، حركت و حب طبيعت و در گياه و جانور به صورت قوایمادات بهموجودات هست، جز اينکه در ج
اراده  ها جز ميل و خواهش چيزی نيسووت. به اين ترتيب شوووپنهاور به تبيين ديدگاه خود دربارۀاسووت؛ اما همۀ آن

 كند. نظران ديگر فراهم میپردازد و زمينۀ بحث و تبادل افکار را برای صاحبمی
 

 از منظر مولانا . اراده۲

معنای خواستاری و جويندگی است و اگر با مهرورزی و سرسپردگی همراه شود، از آن اراده در عرفان اسلامی به
کههاسوویکهکیده)دهفانیبه اهف وومهبه استهاسووت هادا)یه)دها، ه    ه(.هازآنجی96شوو )همایی،  هبه ارادت تعبير می

شووود و جان تشوونۀ می(هتعسیاه27مکیشووین  ه«هجیاةه  هنیدهالیاسة»یهکهه ههگیا) هتیهآنجخ )ه  دنگهبه عنی، هتیزیه ه
سيرار می سان طالب حقيقت را  شق درنوردد؛ به كند و او را توان میان صعود را با ع سير كمال و قوس  شد تا م بخ

سالکِ كوی محبور، مريد خوانده می صاری در تعريف آن میهمين دليل  سدشود. خواجه عبدالله ان الإرادة » :نوي
به اين معنا، ارادت پاسووخ (. باتوجه43« )من قوانين هذا العلم و جوامع أبنيته و هی الإجابة لدواعی الحقيقه طوعاً 

عربی نيز به طرح اين مبحث شووود. ابندهد و پذيرای آن میمثبتی اسوووت كه طالب حقيقت به منادی حقيقت می
ست:  شته ا ها المريدُ من أهل هذه الطريقة يحولُ بينه و بين ما كان عليه مما يیدُ  الإرادة عند القوم لوعه  »پرداخته و نو

افتد و با ای است در قلب كه در آغاز سيروسلوک به جان مريد میسوزاننده يعنی اراده، شعلۀ؛ «يحیبهُ عن مقصوده
ست )ابناين گرايش به مراد و محبوبی تعلق پيدا می شقان 2/510عربی، كند كه از نگاه ديگران مخفی ا سير عا (. تف

سان ساير ان سير  ها فرق دارد. افراد عامه خود را در زندگی دنيوی مختار و در مراحل بعدی حيات، میبور از خدا با تف
يافتن به كمال و رسويدن به وصوال محبور، خود را مقهور اراده و ها برای دسوتپندارند. آنو مقهور ارادۀ خداوند می

شوق می ست مع شق، آنان را بهطوریبهبينند؛ خوا شوق جذر میكه قدرت ع صال سوی مع كند و تنها زمانی كه به و
گردد و در انسوووان آغاز می 1تر با موجبيتزندگی در زمينۀ نازل»بينند، معشوووق رسوويدند، آنگاه خود را مختار می

سد؛ آنیا كصورت قدرت انتخارِ آزاد تکامل میبه سان آزادی خويش را در طَبق يابد تا باز به موجبيتی والاتر بر ه ان
 (. 89)عبدالحکيم، « گذارداخلاص می

ای كه در آن ارادۀ معشووق و عاشوق از ديدگاه مولوی، اين مرتبه بالاترين مرتبۀ اراده و اختيار انسوان اسوت؛ مرتبه
 خواهد: شود و هرچه معشوق بخواهد عاشق نيز همان را میيکی می

 گه شویاختيار آنخود و بینوی/بیيابی جهد كن كز جام حق
 وارآنگه آن ميرا بود كل اختيار/تو شوی معذور مطلق، مست

 (224باشد آن )باشد آن/هرچه روبی رُفته میهرچه گويی گفته می
                                                 

های مختلف اخلاقی؛ رو اهميت دارد كه لوازم و نتايج آن در حوزهاخلاقی قرار دارد. تشريح نظريۀ موجبيت اخلاقی ازآن آزادیاخلاقی در برابر  جبرگرايیموجبيت يا . 1
 .واهد گذاشتدر عمل اخلاقی تأثير خ خداوندبا ارادۀ  انسان، نسبت ارادۀ تکليفازجمله مسئوليت اخلاقی، 
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را بر جبر كلامی مولوی در موارد متعددی با دلايل عقلی، دينی و حسووی از اراده و اختيار انسووان دفاع كرده و آن 
ترجيح داده است، اما در مواردی از جبر عرفانی نيز دفاع كرده و مفهوم عرفانی جبر را به تصوير كشيده است )چيتک 

كند. او انسووان دفاع و انسووان را موجودی بااراده و مختار معرفی می وجود او از اراده و اختيار(. بااين254و ديگران، 
سان با ارادۀ ساختن رابطۀمنظور ملموسبه شان ان وَمَا رَمَيْتَ إِتْ رَمَيْتَ » نداشتن اين دو اراده، به آيۀدادن تناقضخدا و ن

هَ رَمَی ساس اين آي17)انفال: « وَلَکِنَّ اللَّ ست. بر ا ستناد كرده ا صل بين جبر و اختيار مطلق ( ا سان حد فا ه، عمل ان
 انسان در طول ارادۀ الهی و عمل او از يک سو جبری و از سوی ديگر اختياری است.  است؛ يعنی ارادۀ
شکوهمندترشدن میتأثير عقايد پدرش بهاءمولوی تحت ساير الولد، آفرينش موجودِ مختار را موجب  داند؛ زيرا 

، فرشووته، جماد و نبات در فعل خود مقهور ارادۀ خداوند هسووتند، اما انسووان برخلافِ آنان در ها اعم از حيوانآفريده
كند. گيری دارد و به اراده و اختيار خود، پرسووتش خداوند يا عصوويان را انتخار میعمل نيک و بد، قدرت تصووميم

قوت و اختيار گويی. با آنکه همه عاجز گاه گفته باشووی كه بنده را و تو الله را صووفت كمال آن»نويسوود: الولد میبهاء
 (.228الدين الولد، )بهاء« تر باشد از قادر بر عاجز میبوراند از آنکه قادر بر قادر مُختار، قویمشيت

 گويد: باره میمولوی نيز دراين
 هست هر مخلوق را در اقتدار/2اختيارحاكمی بر صورت بی

 (. 3089وار )اختيارش بنده نادر اين باشد كه چندين اختيار/ساجد اندر
اجتماعی و بار سوونگين امانت وی اشووواره  ایمولوی در بحث از اراده نيز در قلبی منفی و نامطلور به مسووئله

 عقيدۀشان است. بهنکردن به وظايف انسانی و اجتماعیها از مسؤليت و عملكند. اين مسئله فرار برخی از انسانمی
سووازند، بلکه گروهی ديگر نيز معشوووق خود فانی می خود را در ارادۀ اختيار، ارادۀكه به مولوی تنها عارفان نيسووتند 

سنگينی آن و پيمودن اين راه میاين ستند: برخی در عمل از اختيار، عظمت و  ستی و گونه ه گريزند؛ گروه ديگر به م
صلی اين دو گروه )عرفا خودی و ترک اختيار روی میبی شوق آورند، اما تفاوت ا و گروه ديگر تاركان اراده( در نوع مع

سته شوق گروه دوم خوا ست، ولی مع شوق عارفان، خداوند ا ست. مع ها های نفب، بادۀ انگوری يا مواد افيونی آنا
ست. آن ستی ناپايدار رویا سانی و م سنگين آنآورند تا لحظهمی ها به اين خواهش نف ساس اختيار و بار  ها ای از اح

 شود: ها میما ازنظر مولوی، اين خوشی موقتی عاقبت سبب هلاكت و شقاوت ابدی آنها شوند، ار
 گريزند در سر سرمست خودجمله عالم ز اختيار و هست خود/می

 نهندوارهند/ننگ خمر و زمر بر خود میتا دمی از هوشياری 
 جمله دانسته كه اين هستی فخ است/فکر و تكر اختياری دوزخ است

 (. 224خودی/يا به مستی يا به شغل ای مهتدی )بی درخودی گريزند از می

                                                 
 . اشاره به مسئلۀ جبرواختيار در مکتب عشق دارد.2
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البته مولوی گاهی از اراده و اختيار انسوان شوکايت دارد؛ زيرا عامل و علت اصولی جدايی انسوان از حضوور در 
ها مانداند. از ديدگاه مولوی اراده و اختيار همان امانتی بود كه به آسوستيز در جهان میپيشگاه معشوق ازلی را جنگ

ها از سنگينی اين بار امانت ترسيدند و آن را نپذيرفتند و انسان آن را پذيرفت و گرفتار فراق و زمين عرضه شد، ولی آن
 و تکليف شد: 

 من كه باشم چرخ با صدكار و بار/زين كمر فرياد كرد از اختيار
 كای خداوند كريم و بردبار/ده امانم زين دو شاخه اختيار

 اط المستقيم/به ز دو راه تردد ای كريمراهه صرجذر يک
 (. 200ها )در نبی بشنو بيانش از خدا/آيت اشفقن اين يحملن

الهی ايستادگی  خود در برابر ارادۀ های غافلی هم ون فرعون و نمرود كه با ارادۀدر طول تاريخ نيز سركشی انسان
ستادگی و مقاومكردند، از نمونه ست. اي شهود آن ا جز جدايی و ترديد به بار روز برای آنان، تی كه روزبههای كاملًا م

 آورد. نمی
شرف مخلوقات و مقام او را برتر از مقام  سان را ا از ديدگاهی ديگر، پذيرفتن امانت الهی؛ يعنی اراده و اختيار، ان

ستايش اختيار می ست؛ لذا مولوی به  شده ا شق در عالم  سبب ظهور ع ساخته و  شتگان  شکافر يت او به پردازد و 
شمول لقب شکرگذاری تبديل می سان را م ست. چنان« كرّمنا»شود؛ زيرا اختيار، ان ساخته ا كه و منظور نظر خالق 

سان را به محنت تردّد و دودلی دچار می»گويد: كور میزرين سو ان شق كه اختيار از يک  سوی ديگر با ع سازد و از 
 (.549گرداند )ۀ عاری از ترديد باز میهايی است، وی را به تسليم عاشقانلازمۀ ازخودر

 گويد: باره میمولوی دراين
 زانک كرّمنا شد آدم از اختيار/نيم زنبور عسل شد نيم مار

 مؤمنان كان عسل زنبوروار/كافران خود كان زهری هم و مار
 دار و ببينقدرتت سرمايه سودست هين/وقت قدرت را نگه

 (. 332عنان اختيار ) آدمی بر خنگ كرّمنا سوار/در كف دُركش
ساند و هم به حظيظ و ورطۀاز منظر مولانا، اراده می سان را به عزت بر شاند. به اين ترتيب  تواند هم ان نابودی بک

 پردازد. های خود دربارۀ مسئلۀ اراده میمولانا در مثنوی خود به بيان ديدگاه
 

 ارادهو مقایسه دیدگاه شوپنهاور و مولانا در باب اصالت اراده 

آيد، موضوع اصالت اراده و مشيت الهی است. اين مسئله ازجمله مباحث مهمی كه در اشعار مولانا به چشم می
وفور تیلی يافته است. از ديدگاه وی، اموری در سبب جايگاهی كه در تفکر عارفانۀ مولانا دارد، در اشعارش نيز بهبه

تعالی هستند؛ چنين بينشی كه برآمده از آيات قرآن ه و اختيار حقشوند كه صرفاً در حيطۀ ارادعالم هستی ترسيم می
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معنای شود. البته مولانا منکر اراده و اختيار آدمی بهجای اشعار مولانا در مثنوی و ديوان شمب ديده میاست در جای
سان و افعالش در برابر قدرت  شان از اعتقاد وی بر ناچيزی ان سرايش چنين ابياتی ن ست و  مطلق خداوند دارد تام ني

 (. 296زاده و همکاران، )معينی
ها مطابق با بستر داستانی است گرفته بايد گفت: بازنمود ارادۀ الهی در ترسيم نگارههای صورتبه بررسیباتوجه

سوووی دريافت های روايت، تهن بيننده را بهكه در اشووعار وجود دارد و هنرمند با انتخار و نمايش برخی از صووحنه
انسان موافق  دهد. مولوی با عقيدۀ ارادۀان و در واقع مفهومی كه شاعر در ورای آن مدنظر داشته است، سوق میداست

ست؛ اراده سان میا ستگاری ان سبب هدايت و ر شدن از حقيقت اشود، اما ارادهای كه  شی و دور سرك سبب  ی را كه 
كند، فنای ارادۀ بنده و معيّت با حق در كنار اختيار قبول میپذيرد. او با اينکه جبر عرفانی را نيز در مفهوم شووود، نمی

داند؛ زيرا اراده، انسان را اشرف مخلوقات ساخته است. او بعد های كامل میاراده را برازندۀ مقام اوليای خدا و انسان
شکايت از اختيار می سان به  شده و از اثبات ارادۀ ان سان  عالم را به دو قطب خير و پردازد؛ زيرا اختيار عامل ابتلای ان

ست. از ديدگاه مولوی امانتی كه خداوند در روز  شته ا ضور خداوند دور نگه دا سان را از بزم ح سيم كرده و ان شر تق
 (. 22الَست به انسان داد، همان اراده و اختيار است )محرمی، 

چون اصالت اراده در شدنِ دائم  ديگر، جهانعبارتشده از اراده است؛ بهدر ديدگاه شوپنهاور نيز جهان تشکيل
ها، ای در درون اين اراده قرار دارد. او بر اين عقيده اسووت كه عالم پديدارومهرهبرد و فرد نيز هم ون پيچبه سوور می

علت همۀ چيزها است و چنان ه زايل شود جهان نيز از ميان خواهد رفت. خصلت تیلیِ اراده است. اراده، علت بی
ای، نوعی (. از هر خواهش كهنه270تواند سيرار شود )كاپلتسون، مان خواهش دائم است كه نمیعمدۀ اين اراده ه

 وقفه مشغول تغييرات و تبديلات است. آيد و اين وضعيت به ماشينی شبيه است كه بیخواهش جديد به وجود می
شوپنهاور به شۀ  ست؛ چيزی كه میاراده در اندي سمانی ا جای آن از نيرو يا انرژی بهتوان معنای باطن حركات ج

شدن يک سنگ تا اعمال داند؛ از پرتجان( را تیلی اراده مینيز نام برد. او سرتاسر جهان آلی و غيرآلی )باجان و بی
شيد تا همۀ وقايع طبيعی روی زمين. هر  شتعال خور شانی و ا شيد تا نوراف سانی، از حركت ماه و زمين به دور خور ان

شناخت حركت و قدرتی حاوی ا ست كه نزد آگاهی و  سان چون بازنمودی ا ست و ارادۀ ان ست؛ در واقع، خوا راده ا
اند از نمودِ يک خواستِ جان و چه جاندار( همگی پديدار بوده و عبارتگر شده است، پب تمامی عالم )چه بیجلوه

 (. 270مابعدالطبيعی )همان، 
سئلۀ ار شوپنهاور و مولانا در ارتباط با م شابه و نيز تمايزی وجود دارد كه بهميان نگرش  سطۀاده، وجوه ت ها آن وا

دادن شووايد بتوان ديدگاه اين فيلسوووف غربی را از جهاتی با ديدگاه مولانا مقايسووه كرد. البته در اين مقايسووه، مطابقت
دادن وهجلكردن يا ارزندهكردن ديدگاه اين دو انديشوومند هدف نيسووت؛ همان طوری كه مقصووود غفلتمطلق و يکی

كيدكردن بر وجوه اشتراک و نشان انديشۀ  ازپيش هستيم. دادن اهميت آن بيشخاصی نيست، بلکه در پی تأ
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 ها شباهت  .1
 الف. هر دو به اصالت اراده معتقد هستند. 

 دهند. ر. هر دو اراده را بر عقل برتری می
 گاه شوپنهاور مطلق و كلی است. منفی اراده اشاره دارند؛ هرچند اين جنبه در ن ج. هر دو به جنبۀ

شمند وجود آن را  د. هرچند جبر حاكم بر ارادۀ ست؛ اما هر دو اندي شوپنهاور و مولانا متفاوت ا سان از منظر  ان
 اند.ضروری دانسته

ست كه مولانا به يکی ضح ا شعر خود باره. وا ست و در  شت همۀ آدميان معترف ا سر ها به اين حقيقت بودن 
 معترف بوده است: 

 (. 224گريزند در سر سرمست خود )جمله عالم ز اختيار و هست خود/می
افراد بشوور هم ای اسوووت از تات مطلق يا نومن؛ پب هر فردی از نظر شوووپنهاور نيز هر چيزی در دنيا جلوهبه

ای از تات مطلق است و ازآنیاكه تات مطلق، واحد و عاری از افتراق و انقسام است و در همه چيز يکی است، جلوه
شت درونی يکی  سر ست. ازنظر وی همۀ ما در  سترس و نومنی همۀ آدميان يکی ا شت نهايی و بيرون از د سر پب 

اخلاق، يگانگی يا وحدت  نسبت به همديگر است. پب پايۀ خواری و شفقت ماهستيم و اين خود دليلی بر لزوم غم
 11راستی توأم با از خودگذشتگی يا وحدت هستی است )شوپنهاور، هستی ما است و محرک ما در رفتار اخلاقی به

 ها اعتقاد دارند. (. بنابراين هر دو به يگانگی و وحدت سرشت انسان17تا 
حال هم ون مولانا برای (؛ ولی درعين90داند )همان، رای انسان ممکن نمیو. شوپنهاور با آنکه آزادی اراده را ب

 انسان، شبه آزادی قائل است: 
 من كه باشم چرخ با صدكار و بار/زين كمر فرياد كرد از اختيار

 (. 200كای خداوند كريم و بردبار/ده امانم زين دو شاخه اختيار )مولوی، 
های كاملی اسوت كه مظهر حقيقت ابدی ها يا مدلدنيا وجود دارد، نمونهز. ازنظر هر دو اصول و منشوأ آن ه در 

های شووباهت به ايدههسووتند و عالم ناديدنی معقولات از آن تشووکيل شووده اسووت. در واقع بحث تعيين وجود بی
 شوپنهاور )كه نخستين تعيّن اراده است( نيست. 

 وجوه اختلاف .2
صلی  سان را نقطه و مركز ا شوپنهاور ان شته همهالف.  شری را مدنظر دا صرف وجود اين جهان ب چيز قرار داده و 

عنوان (، حال آنکه مولانا با تلقیِ انسان به365ها است )مگی، كه ازنظر وی انسان سرچشمۀ پديدارشدناست؛ چنان
 توجه كرده است:انیامد، خدا كه بايد تحت فرمان و تابع قدرت و ارادۀ پروردگار خود باشد به راهی كه به او می بندۀ

 اختيار/هست هر مخلوق را در اقتدارحاكمی بر صورت بی
 (. 308وار )مولوی، نادر اين باشد كه چندين اختيار/ساجد اندر اختيارش بنده
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مولانا  شوووپنهاور فقط خواسووت حيات و ميل نفسووانی در قالب اراده اسووت، اما ارادۀ از همين رو اسووت كه ارادۀ
سم، سلاح به مرتبۀ بالاتری يعنی ارادۀ علاوه بر اين دو ق شاره دارد ) (. لذا از منظر عرفان و 64تا  45ورزی، الهی نيز ا

صل به خداوند تعلق میبه سان در ا صوص مولوی، اراده افزون بر ان شانهخ سانگيرد و از ن های متعالی، فنای های ان
 الهی است.  ايشان در ارتباط با ارادۀ ارادۀ

طور مستقيم بر عقل برتری و مولانا ر هر دو انديشمند بر عقل برتری دارد؛ اما شوپنهاور اراده را بهر. اراده از منظ
ای كور سوار است كه دهد. از منظر شوپنهاور عقل بر ارادهعشق اين كار را انیام می واسطۀبه شکل غيرمستقيم و به

های اراده را توجيه كند، اما مولانا اراده را سوزش آتش تبرد و كار عقل فقط آن است كه اين حركاو را به هر طرفی می
خاص خود را داشووته و عشووق بر آن برتری دارد، از  كه در عرفان، عقل محدودۀداند )همان( و ازآنیايیعشووق می

ماند؛ بلکه اراده كه سوزش آتش عشق است به حركت خود بعد ديگر میالی برای حركت عقل با اراده نمیای بهنقطه
ست كه فرد عاقل با ارادۀادامه می شق خير. فرد ابتدا با اراده اراده نمیخود بی دهد. از همين رو ا شخص عا شود؛ اما 

سلوک قرار می سيرو ستند در  صفت تات الهی ه شريعت. پب از آن عقل و عقل كه دو  شبيه به  گيرد؛ يعنی چيزی 
كه بااراده،  رودنی چيزی شووبيه به طريقت تا جايی پيش میوبوی عشووق را گرفته اسووت؛ يعای كه رنگماند و ارادهمی

ست می اش را در ارادۀاراده شوق از د شقی تیلیِ اراده را به اوج وتعالی میدهد و بالمع ساند و درعينهای عا حال ر
 الله و بقاء بالله. شود؛ يعنی چيزی شبيه به رسيدن به حقيقت يا فناء فیفرد عاشق نيز متعالی می

صويری يکج.  شوپنهاور از جهان، ت صوير  سفت ست؛ تا جايی كه برای سويه و ا باریِ مطلق در قالب اراده ا
سعادت، رویهايی از رنجر صنعت را تیويز میهای دنيا و رسيدن به  شوپنهاور، آوردن به هنر و  (. ديدگاه 110كند )

نعمت و فروانی كه در نظر او برای آزمايش  سوويه اسوت؛ يعنی در شوعر او توجه به سوختی و رنج انسوان ومولوی دو
 انسان جهت تکامل روحی وی آمده، دليل بر اين مدعا است:

 گريزند در سر سرمست خودجمله عالم ز اختيار و هست خود/می
 (. 224نهند )مولوی، وارهند/ننگ خمر و زمر بر خود میتا دمی از هوشياری 

ارادگی است و هم مسئوليت و متظاهر به بیدر خدمت ظالمان و افراد بی ای كهمنفی بنابراين مولوی، هم به ارادۀ
سلوک وی تا جايی كه بااراده، اراده به ارادۀ سيرو سان و حتی  اش را تقديم و فانی در مثبتی كه باعث تلاش و حركت ان

 صاحب اراده يعنی خداوند كند، اشاره دارد.  ارادۀ
يعنی ارادۀ باطن جهان و خود هستی است، نه چيزی برتر از جهان )مگی،  نفسهد. در ديدگاه شوپنهاور، شیء فی

 داند: تعالی میبرتر و مطلق را مختص باری كه مولانا تعريف ديگری از اراده دارد و ارادۀ(؛ درحالی350
 من كه باشم چرخ با صدكار و بار/زين كمر فرياد كرد از اختيار

 (. 200زين دو شاخه اختيار )كای خداوند كريم و بردبار/ده امانم 
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باشوود و ارادۀ مطلق خارج از عالم علت اسووت؛ چون علت مربوط به عالمِ نمود میه. اراده در نظر شوووپنهاور بی
(. اما در نزد مولوی اراده در انسان ناشی از افعال انسانی است و در خدا ناشی از هستی او 462نمود است )راسل، 

 (.22ی، است كه هستی مطلق است )هماي
(، اما 456نظر شوپنهاور عفت و رياضت و فقر، داوطلبانه فروشکستن ارادۀ فردی خويشتن است )راسل، و. به

سته به منبع دهد؛ درحالیاو اين كار را برای هماهنگی با خدا انیام نمی ستن ارادۀ فردی از منظر مولانا واب شک كه فرو
 (. 78عشق است )همان، 

 
 گيرينتيجه

های علوم انسانی مطرح بوده و علمای ای است كه در برخی از شاخهازجمله مقولات مهم و پرجاتبه الف. اراده
غرر  اند. شوپنهاور ازجمله كسانی است كه در فلسفۀغرر و شرق هركدام از منظر خود به شرح و تفسير آن پرداخته

چيز، را بر همهدهد و آن اراده را آموزش می به طرح اين مبحث پرداخته است و در فلسفۀ خود رسماً اعتقاد به اصالت
دهد، ديدگاه او نسووبت به اصوول جهت كافی و دهد. آن ه او را به لايب نيتب و كانت پيوند میحتی عقل برتری می

شوپنهار در اين مبحث از اراده، يعنی جهان هم ون تمثّل نيز  سفی او دارد.  ستم فل سي صل در  ست كه اين ا اهميتی ا
شناخ ضه مینظريۀ  سد و ايدهتواند ايدهدارد. از ديدگاه وی خرد نمیت خود را به ما عر شنا های افلاطونی نيز ها را ب

نامد، اراده می واسطۀيافتگی بیها را واقعيتهايی مکانی و زمانی. دليل آنکه شوپنهاور آناند نه نمونههمۀ اشياء مادی
ست. آن صُور بیهمين ا سطۀها  های نوعی آرمانی همۀ كيفيات موجودند؛ اما خرد قادر هم ون نمونه اند كهاراده وا
ها منحصوراً در اشويای ادراكی نمايان خواهند شود؛ فقط قدرت درونی كه ها را بشوناسود. گرچه ايدهنيسوت اين ايده

انسان را كاملًا از چنان نيرومند نيست تا هرحال هنر آنها را نمايان سازد. بهتواند آننامد، میمی« هنرش»شوپنهاور 
ست كه میشرور جهان ر ست هايی دهد. فقط زندگی پارسايانه ا سان را تعهد كند. به همين دليل ا تواند رستگاری ان

صالت ارادهكه می ست و به ا شده ا شرقی نزديک  شوپنهاور به عرفان  ای منفی اعتقاد دارد؛ يعنی توان گفت ديدگاه 
هايی سازد و برای رگر میكننده را جلوهناپذير و كسلحيات و ميل نفسانی سيریكه خواست  ایهطسیع هبهتینّ اراده

 انسان بايد حذف و هيچ شود. 
ر. در عرفان اسوولامی نيز توجه به مبحث اراده از جايگاه رفيعی برخوردار اسووت. اين مفهوم از ديدگاه عرفانی 

گونه كه اراده و اختيار  ول او نيسوووت. از منظر او همانطور مطلق مورد قبمولوی، ابعاد و مفاهيم متعددی دارد و به
كننده و سبب شقاوت تواند گمراهشود، به همان ميزان میها میمحاسنی دارد و سبب هدايت و سعادت برخی انسان

و ارادۀ بودن اراده و اختيار را بر سرشت انسان قبول ندارد؛ بلکه تلفيقی از ارادۀ خداوند برخی ديگر شود. مولوی مطلق
صله می ستند، فا سان ارزش قائل ني شاعره كه برای ارادۀ ان سان را قبول دارد. از اين نظر او هم از ديدگاه ا گيرد و هم ان

های كلامی كه از پذيرد. برخلاف اغلب فرقهديدگاه معتزله كه معتقد به اراده و اختيار مطلق انسووان هسووتند را نمی
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فاع می يار د کان جبرواخت ند و ام پذيرفتنی میكن به هر دو را ن مل  ند، مولوی تلفيق جبر محمود تلفيق آن دو و ع دان
سان جايز نمی صب و داند. عرفان و حقيقتعرفانی را با اراده و اختيار ان ست كه مولوی بدون تع شده ا سبب  طلبی 

 تعصووبانه از عقيدۀ فرقۀرا طرح كند و مجانبداری به طرح مسووئلۀ اراده و اختيار بپردازد و جوانب منفی و مثبت آن 
اراده و اختيار انسووان، ديدگاه عرفانی  كلامی خود دفاع نکند و حقيقت را فدای نام آن فرقه نسووازد؛ لذا او در مسووئلۀ

ای از آن دو دارد. از اين خاص و نزديک به ديدگاه شوويعه؛ يعنی نه جبر مطلق و نه اراده و اختيار مطلق، بلکه آميزه
شووود كه اگر ای الهی دارد و اراده امانتی الهی در روز السووت و از صووفات تاتی حق قلمداد میمنظر، انسووان گذشووته

صاحب اراده، باارادۀ شناخت كامل  سان با  شود و بهخويش بی ان سوزش آتش تعبيری ديگر با ارادهاراده  ای كه تیلی 
مطلق جهان و صاحب اراده دهد، با فنای ارادۀ  ۀعنوان ارادعشق و برتر از عقل است، اراده را به اراده؛ يعنی خداوند به

مثبتی موجب تلاش انسان  كند. چنين ارادۀشود و تعالی پيدا میيابد و هست میالهی دست می خويش به بقا با ارادۀ
سان تا نقطه ؛ اش را به صاحب اراده هديه دهدشود كه بااراده، ارادهای میدر مراحل زندگی و درنهايت سيروسلوک ان

شامل میهرچند در كنار اين ارادۀ مثبت، ارادۀ منفی ست و افرادی را  شود ای نيز وجود دارد كه در خدمت ظالمان ا
 كنند. ارادگی میپذيری، تظاهر به بیكه حتی برای فرار از مسئوليت

شابه و تمايزی قرار دارد شوپنهاور و مولانا وجوه ت سئلۀ اراده، ميان نگرش  شايد مدد آنكه به ج. در ارتباط با م ها 
بتوان ديدگاه اين فيلسوووف غربی را از جهاتی با ديدگاه مولانا مقايسووه كرد. البته در اين مقايسووه ظاهراً كلمۀ اراده يا 

 اند از: طور خلاصه اين وجوه عبارتصرفاً صوری مدنظر نيست. به مقايسۀ
شابه:  سان، آزا .1الف. وجوه ت شوپنهاور ارادۀ ان ست. هم نان كه از ديدگاه  ست، بلکه جبر بر آن حاكم ا د ني

ست؛  صل معتقد ا صالت اراده معتقدند؛ 2مولانا نيز به اين ا شوپنهاور و مولانا هردو به ا . هر دو اراده را بر عقل 3. 
. 5منفی اراده اشاره دارند؛ هرچند اين جنبه در نگاه شوپنهاور مطلق و كلی است؛  . هر دو به جنبۀ4دهند؛ برتری می

. شوووپنهاور با آنکه آزادی اراده را برای انسووان ممکن 6بودن سوورشووت همۀ آدميان معترف هسووتند؛ هر دو به يکی
. ازنظر هر دو اصل و منشأ آن ه در دنيا وجود دارد، 7داند، ولی هم ون مولانا برای انسان شبه آزادی قائل است؛ نمی

ست كه مظهر حقيقت ابدها يا مدلنمونه ست. های كاملی ا شده ا شکيل  ستند و عالم ناديدنی معقولات از آن ت ی ه
 های شوپنهاور نيست. شباهت به ايدهدر واقع بحث تعيين وجود، بی

فۀ دورۀ1ب. وجوه اختلاف:  بل انسوووان قرار دارد  . فلاسوو قا كه در م ئل علمی بشوور  به مسوووا جديد عموماً 
شيده سان بهاندي بندۀ خدا كه بايد تحت فرمان و تابع قدرت پروردگار خود باشد عنوان اند؛ حال آنکه مولانا با تلقی ان

سويه است كه در مقابل . تصوير شوپنهاور از جهان، تصويری يک2انیامد، توجه كرده است؛ به راهی كه به او می
ست؛ درحالی ستمی هم ون هگل ا سختی، رنج سي شعر او توجه به  ست. در واقع در  سويه ا كه ديدگاه مولوی دو

سان ست؛ ان سان جهت تکامل روحی او آمده، دليل بر اين مدعا ا شوپنهاور 3، نعمت و فراوانی كه برای آزمايش ان  .
ستقيم و بهاراده را به شکل غيرم ستقيم بر عقل برتری و مولانا به  سطۀطور م شق اين كار را انیام می وا . در 4دهد؛ ع
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. اراده در نظر شووپنهاور 5سوت، نه چيزی برتر از جهان؛ نفسوه يعنی ارادۀ باطن جهان اديدگاه شووپنهاور، شویء فی
علت است. چون علت مربوط به عالم نمود و ارادۀ مطلق خارج از عالم نمود است. آن ه در ای ندارد؛ يعنی بیزمينه

ی كه در نزد مولوی اراده در انسووان ناشووی از افعال انسووانمطلق اسووت؛ درحالی عالم نمود اسووت، ظهور و جلوۀ ارادۀ
. ازنظر شوپنهاور عفت و رياضت و فقر، داوطلبانه 6است و در خدا ناشی از هستی او است كه هستی مطلق است. 

 كه مولانا برخلافِ آن اعتقاد دارد. فروشکستن اراده فردی خويشتن است؛ درحالی
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Abstract 

Intercession is one of the firmly established beliefs in Islam and its existence is unquestionable. In the process 

of intercession, in order to dispose of the punishment or increase the reward, the interceded connects his 

power with the power of the intercessor and this leads to the evolution and promotion of his existence. 

Therefore, the capable souls are saved from darkness by seeking help from those who approach to God as 

much as possible and thus join the infinite mercy of Him. Since the human soul needs potency and readiness 

to receive a new status and reach perfection, whenever this readiness arises, the opportunity is provided for 

the inner enlightenment and progress by removing obstacles and veils, and there occurs intercession. As a 

result, intercession is one of the ways through which the soul can progress and develop after death. Now, the 

question arises whether there is potentiality and matter in the world of barzakh 

(isthmus), especially in the Hereafter? Transcendent philosophers have tried to answer this question. In the 

present article, after a descriptive-analytical review, each of these answers will be evaluated, and the more 

plausible one will be explained. 
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 چکیده

اسقاط عقاب  یشونده براشفاعت ند،یفرا نیاست. در ا ریدناپذیو اصل آن ترد رودیاسلام به شمار م نیشفاعت از مسلّمات د
سبب تکامل و ارتقاگره می عيشف رویيخود را با ن رویيپاداش، ن شیافزا ای ست یزند و  ستعد  نی. بنابراشودیخود م یه نفوس م

 ینجاكه روح انستتان برا. ازآوندنديپیم یاله کرانيو به رحمت ب ابندییظلمت نجات م ازاز مقربان درگاه حق  جستتتنیاریبا 
با رفع موانع و  د،یبه وجود آ یآمادگ نیاستتت، هرگاه ا یاستتتعداد و آمادگ ازمنديبه كمال، ن دنيو رستت دیجد تيوضتتع افتیدر

شف شودیآن فراهم م یباطن و ترق شدنینوران یبرا تيها، موقعحجاب  یهااز راه یکیشفاعت  رو،نی. ازادهدیرخ م اعتو 
آخرت  ۀدر نشئ ژهیوكه مگر در عالم برزخ و به شودیپرسش مطرح م نی. حال، ارودیو تکامل نفس بعد از مرگ به شمار م یترق

سو نیقوه و ماده وجود دارد؟! به ا زين سوفانيف یپرسش از  سخ هيحکمت متعال رو  يپ ل س ییهاپا شده ا ضر،  ۀ. در مقالتداده  حا
 شود.  نييبتر تمناسب دگاهیو د یابیارز ،یليتحلیفيروش توصها پس از مرور بهپاسخ نیاز ا کیهر
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 مقدمه

تصریح آیات متعدد قرآن كریم و روایات فراوان به شفاعت، نشانگر اهميت آن است تا آنجا كه برخی از روایات، 
ضروریات دین و بی ستهرا  اعتقادی به آنآن را یکی از  شيع دان سی، برابر با خروج از ت گروه معتزله  (.223اند )مجل

منظور افزایش پاداش برای افراد باایمان است. ازنظر خواجه نصيرالدین طوسی عقيده به شفاعت اند: شفاعت بهگفته
تبریزی، منظور افزایش پاداش باشتتد و خواه برای استتقاط كيفر )ستتبحانی از عقاید صتتحيح استتلامی استتت، خواه به

 های نجات گناهکاران  اهل توحيد را از آتش جهنم، شتتفاعت دانستتته استتتتصتتتدرالمتیلهين یکی از راه (.192
(. ازنظر او شتتفاعت برای دفع ضتترر و استتقاط عقاب و عذاب از م منان 217، اسررراالآاات   )صتتدرالدین شتتيرازی،
داند )همان، ها حتی انبيا و اوليا میز همۀ انستتانرا نيا( و آن 3/319، تفسرر رلآارآر الآاريرت  گناهکار استتت )همو،

ست می4/6 صر به نجات از عذاب نمی(. از نکتۀ آخر به د شفاعت منح شۀ او نيز  شود و برای ارتقای آید كه در اندی
 درجه نيز كاربرد دارد.

شونده باید آمادگی دریافت آن را داشته باشد، پس روح فرد شفاعتبرانگيز این است كه چون مسئلۀ مهم و تیمل
ستمداد از اوليای الهی می ست كه با ا صورت ا ست. در این  ضعيت ا ستعداد و تغيير حالت و و تواند آن همراه با ا

ست كه چگونه میسوی كمال، ارتقا یابد. به سش مطرح ا شرفت بهاین پر شفاعت را پي ست و توان  سوی كمال دان
ست،  ستعداد ا ستامکانچگونه تکامل نفوس در عالمی كه فاقد ماده و قبول ا شمندان پذیر ا ؟ با كنکاش در آثار اندی

  شود این مسائل تبيين و ارزیابی شود.در مقالۀ حاضر تلاش میهایی به این پرسش رسيد كه به پاسخ توانمی
 

 سنت دربارۀ شفاعت . دیدگاه اندیشمندان شيعه و اهل1

شيخ مفيد گفته  ست.  صل آن اختلاف ني ست و در ا سلّم قرآنی ا شفاعت از معارف م شد،  شاره  همان گونه كه ا
ست: اماميه به شفاعت خواهد جز افراد نادر، اتفاقا نظر دارند كه پيامبر)ص( در قيامت برای اهل كبائر از امت خود 

كنند. م من نيک نيز برای دوستتت ان شتتفاعت میكرد و افزون بر این، علی)ع( و ائمۀ معصتتومان)ع( برای گناهکار
شفاعت و اخبار كند و خدای متعال شفاعت او را میگناهکار خود شفاعت می پذیرد. از مجموع آیات شریفه دربارۀ 

شکار می شفاعت م من نيک دربارۀ م من فراوان آ ست؛ برای مثال كفار بعد از دیدن  سلّم ا شفاعت امری م شود كه 
سرت خو ينَ »رده، گویند: گناهکار ح ع  شَاف  نْ  يمٍ  فَمَا لَنَا م  یقٍ حَم  صَد  شعرا: « و َلََ  إنّی »( و پيامبر)ص( فرمود: 101)

شفع... شفع یوم القيامة فاُ شفاعت می«اَ شفاعتم پذیرفته می؛ من در روز قيامت  شفاعت قبول كنم و  شود و علی)ع( 
 (.47شود )مفيد، پذیرفته می كند وكند و كمترین م من دربارۀ چهل م من شفاعت میمی

سمرقندی بعد از آوردن آیۀ كریمۀ  صور ماتریدی  شَفَاعَة  »ابومن نْهَا  لَا »( و آیۀ 48)بقره: « وَلََ یُقْبَلُ م  شْفَعُونَ إ  وَلََ یَ
مَن  ارْتَضَی عت وجود كند، به دلَلت آیۀ دوم در اسلام شفاگوید: گرچه آیۀ اول شفاعت را نفی می( می28)انبياء: « ل 

 دارد.
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همچنين تاج الَستتلام ابوبکر كلابا ی در ضتتمن نقل اتفاق علما گفته استتت: اقرار به برخی از آنچه كه دربارۀ 
كَ فَتَرْضَی»دليل آیات كریمۀ شفاعت پيامبر)ص( در قرآن و روایات آمده است، به يكَ رَبُّ (، 5)ضحی: « وَلَسَوْفَ یُعْط 

كَ » سَی أَنْ یَبْعَثَكَ رَبُّ سراء: « مَقَامًا مَحْمُودًاعَ ضَی»(، و آیۀ 79)ا مَن  ارْتَ  ل 
لَا شْفَعُونَ إ  ( و نيز حدیث 28)انبياء: « وَلََ یَ

ن اُمتّی»نبوی معروف  ر  م  هل  الکَبائ  َ
سَفی گفته است: 60)صدقی الَنق، « شَفاعَتی لَ  ( واجب است. امام ابوحفص نَ

تفتازانی نيز در شتترح عقاید « دليل اخبار مستتتفيث ثابت استتت.بهشتتفاعت بر رستتولَن و اخيار در حق اهل كبيره »
 نَسَفيه این رأی را تییيد كرده است.

سير آیۀ  شری در تف نْهَا عَدْل  »زمخ شَفَاعَة  وَلََ یُْ خَذُ م  نْهَا  كردند یهود خيال می»گوید: ( می48)بقره: « وَلََ یُقْبَلُ م 
؛ توضيح سخن زمخشری این است «ند )اما توسط این آیه( مییوس شدند.كنكه پدران پيامبرشان بر آنان شفاعت می

ست، اما نه آن شفاعت ه ضی عياضكه  ست. قا سی مبنگونه كه یهود معتقد ا سنت جواز گوید: مذهب اهلیمو
ست؛ زیرا عقل، قرآن و روایات  متواتر به صالح نيز بر آنشفاعت بر م منان گناهکار ا سلف   صراحت بر آن دلَلت و 

سهاجماع دارند. ابن ست: در روز قيامت بر پيامبر)ص(  سوم گفته تيميه گفته ا شفاعت  ست و دربارۀ  شفاعت ا گونه 
شفاعت می ست،  ستحق آتش ا سی كه م ست كه پيامبر دربارۀ ك سير آیۀ كند. ابنا شقی در تف ي »كثير دم ذ 

مَنْ َ ا الا
ه   ْ ن  إ   ب 

لَا نْدَهُ إ  شْفَعُ ع  ته است: كسی جرأت شفاعت در نزد خدای متعال ندارد، مگر با ا ن او. همان ( گف255)بقره: « یَ
افتم تا اینکه به آیم، به حال سجده میطور كه پيامبر)ص( در روایتی فرموده است: )در قيامت( به زیر سایۀ عرش می

را وارد بهشت  شود و من آنانگویند شفاعت كن كه شفاعت تو قبول است. سپس گروهی از مردم مشخص میمن می
 (.61كنم )همان، می

جز دو فرقۀ معتزله و ها بهتستنن نيز اصتل شتفاعت را قبول دارند و بيشتتر آنبه این وجه، عموم اندیشتمندان اهل
عذاب میخوارج، آن  کاران از  ناه جات گ مل ن عا بهرا  ند. معتزله آن را  مان دان باای پاداش برای افراد  منظور افزایش 

 (.192انی تبریزی، اند )سبحدانسته
 

 . حقيقت شفاعت و شرایط تحقق آن2

شَفَع به شۀ  شفاعت از ری سپس به معنای تكشده و نقطۀ مقابل آن، وتر بهمعنای جفت گرفتهواژۀ  ست.  وتنها ا
ضعيفشدن فرد برتر و قویضميمه ستتر برای كمك به فرد  شده ا شيرازی،  تر اطلاق  صی كه 224)مکارم  شخ  .)

رو نيروی خود تنهایی ناقص و ضعيف است؛ ازاینشود، چون برای رسيدن به هدف، نيروی او بهيع میمتوسل به شف
، ترجمهٔلآتفسرر رلآارم ناا رستتد )طباطبایی،خواهد میرا دوچندان كرده و به آنچه می را با نيروی شتتفيع گره زده، آن

1/238.) 
شتتود این استتت كه مقام و موقعيت وستتاطت شتتخص برای نجات گناهکار، شتتفاعت گفته میدليل اینکه به

شوند باشد( ضميمه می شونده هست )هرچند كمكننده و نيروی تیثير او با عوامل نجاتی كه در وجود شفاعتشفاعت
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توان گفت: پس می. (171 ،شتتوند )ستتبحانی تبریزیكمک هم موجب خلاصتتی شتتخص گناهکار میو هر دو به
طرف خود كند، نور ولَیت با نور شتتخص م من جفت و مزدوج شتتده و او را بهكه ولی خدا شتتفاعت می هنگامی

تا  3/267 آید؟ )اردبيلی، النورین به عمل میبرد و اگر این بنده از خود، نوری نداشته باشد، چگونه شفع و ازدواجمی
268 .) 

صدرالمتیلهين ایمان ح سالت پيامبر اكرم)ص(، هيئتی را در نفس به وجود میازنظر  آورد كه قيقی و اعتراف به ر
شتتود و این امری وستتيلۀ آن نفس مستتتحق نور رحمت و نجات از عذاب و م ثر در شتتفاعت پيامبر اكرم)ص( میبه

 (. 3/323، تفس رلآارآر الآاريرت جدای از  ات م من نيست )صدرالدین شيرازی، 
دهد و مانند امور دنيوی نيستتت كه صتتاحب نفو ی، مرتکب جرم را با آنکه شتتفاعت از روی تصتتادف رخ نمی

ضروری خواهد بود  ستحقاق  عقوبت دارد از مجازات نجات دهد؛ چراكه در آخرت ترتّب هر اثری بر مبدأ اثر خود  ا
شتيانی،  شفعا باید در 521)آ شفاعت و مبدأ ظهور و بروز نور  ستحقاق  شد )همان، (. ا سانی موجود با باطن نفس ان

واستتطۀ شتتفاعت نيز اعتباری نيستتت. عقاب از لوازم  ات امور آخرتی، اعتباری نيستتتند و دفع عقاب به(؛ چراكه 68
دليل شتتخص استتت و هویت او طبق بروز و ظهور لوازم ملکات خواهد بود و كستتی كه استتتحقاق عقوبت دارد، بی

 (.268تا  3/267شود )اردبيلی، شفاعت نمی
كه مغفرت و رحمت او هم حقيقی است، بلکه اصلًا حقيقت رو ا ن الهی به شفاعت، حقيقی است؛ چنانازاین

و خارجيت دارد؛ چون آنجا جای اعتباریات نيست و استحقاق عقوبت آنجا حقيقت دارد و عقوبت از لوازم هویت و 
ست )همان سم اعمال خود ا269 ،ملکات  ات ا شفاعت، تج سب ایمان و محبت (. پس  ست كه از طریق ك سان ا ن

 (.10،شف عتلآدالآقر ا ،شود )مصباحاوليای خدا در دنيا فراهم می
شفاعت ست از  ست؛ یعنی تیثيری ا شفاعت حقيقتی تکوینی ا شفاعتبه این ترتيب،  ساس كننده بر  شونده بر ا

سمتی كه تا كششی از طرف آدمی به شودشود و موجب میاتحاد و ارتباط تکوینی ميان شفيع و كسی كه شفاعت می
شفاعتشفاعت ست كه بين  شفاعت، پيوندی ا شرط  شود. البته  ست، پدیدار  شفاعتگر در آنجا شونده در كننده و 

ستنخی داشتته باشتند تا آثار دنيا برقرار شتده استت و آن هنگامی استت كه آن دو روح در عقيده و اخلاق و نيّات هم
شفاعت شفاعتروحی  شفاعتكننده در  ساب،  شود كه در موقف ح سبب انجذابی  سوی شونده بهشونده جاری و 

شونده انجام گيرد، همان طور سوی خدا برای شفاعتتر سير بهتر شود و سریعكننده سير كند و به حق نزدیکشفاعت
  (.99 ،)طاهرزادهكه در دنيا این ارادت كارساز است 

صی دارد و هيچبدین شرایط خا سلام روی آورده و به یک از سان،  ستند، مگر آنان كه به ا ستحق آن ني مجرمان م
ست؛ درنتيجه،  ضای خدا از بندگان، ایمان و توحيد ا شرط ر شند.  ضای او با شته و مورد ر وحدانيت خداوند اقرار دا
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ینکه (. نتيجه ا3/334، تفس رلآارآر الآاريرت )صدرالدین شيرازی،  1شوداین شفاعت شامل حال م من فاسق نيز می
جذب رحمت حق  اللّه و عشتتق به پاكان استتت، باعثباور به توحيد كه استتاس نورانيت در روح و محبت به اهل

شود و انکار آن، اساس دوری از حق است و اعمال در درجۀ دوم اهميت قرار دارند. به همين دليل از سنی و شيعه می
(. كسانی كه 521، شرحلآحدتثلآجنودلآعآللآولآجهل خمينی،ماند )متواتر است كه قائل به توحيد، در آتش مخلّد نمی

شد و گناهکاران نيز اگر كدورت گناه آنبهرهاز نور توحيد و ولَیت بی شفاعت نائل نخواهند  ها را زیاد فرا اند، به نور 
 (.374مند شوند )همان، های مدیدی از شفاعت بهرهگرفته باشد، ممکن است پس از مدت

صی رخ می شرایط خا سير دهد شفاعت با  ست كه در زمان حيات ازنظر اعتقادی در م سانی ا صوص ك و مخ
صالح، خود را مهيای بهره ست و اعمال  شتتند و با باورهای در شفاعت مندی از آن كردهصحيحی قرار دا اند. نفو  

شامل موحّدان و مسلمانان  آلوده به گناه  شفيعانی چون انبيا و فرشتگان نيز تنها در غيرشرک و كفر و نفاق است و فقط
صيبش این (. البته4/244شود )جوادی آملی، می شفاعت ن شد، باز  سان هرچه ظلم و گناه كرده با ست كه ان گونه ني

 نباید با اميد به شفاعت راجع به اعمال خود غفلت ورزید.( و 3/267شود )اردبيلی ، 
دليل درک نادرستتت آن از دو جهت ردید گروهی در آن تردید بهاصتتل شتتفاعت مورد انکار مستتلمانان نيستتت و ت

 بودن آن.ضابطهاست: نگاه استقلالی به آن؛ بی
پندارند كه پيامبر اكرم)ص( و ائمۀ اطهار)ع( متنفذهایی هستتتند كه در به همين ستتبب بستتياری از عوام مردم می

عمال نفو  می ولی در این بحث معلوم شتتد  كنن،و قانون را نقث می دهندكنند، ارادۀ خدا را تغيير میدستتتگاه خدا ا 
تصور اینکه در كنار دستگاه سلطنت رُبوبی، سلطنت دیگری هم وجود دارد چيزی كه هر دو این گمان اشتباه است و 

شرک نخواهد بود )مطهری شفاعت (224، جز  ست،  ست كه آنچه در قيامت منتفی ا صل جمع آیات قرآن این ا . حا
  (.236ای كه شافع بخواهد مستقلًا و بدون ا ن خدا وساطت كند )آشتيانی، گونهبهاستقلالی است؛ 

 
 . سلسله مراتب در شفاعت3

خدای منّان همچنان كه سرمنشی جهان هستی است، تنها شفيع حقيقی نيز است. ازنظر علامه طباطبایی معنای 
صفات خدا ست؛ چون هریك از  صادق ا شفاعت، در حق خدای تعالی  ضۀ حقيقی  سطۀ بين او و خلق او در افا ، وا

يعاً »صراحت فرموده: جود و بذل وجود هستند. پس همچنان كه خود به فاعَةُ جَم  ه  الشا
لا درحقيقت شفيع علی  ؛«قُلْ ل 

يعٍ »(. همچنين فرموده: 44الَطلاق او استتت )زمر:  ف 
يٍّ وَ لَشتتَ نْ وَل  ه  م  نْ دُون  ی جز خدا(؛ به4)ستتجده:  «ما لَکُمْ م 

                                                 
الکبيرة اتّخذ عند الرحمن عهد  صاحبأي المجرمون لَیستحقّون أن یشفع لهم إلَّ إ ا كانوا قداتّخذوا عند الرحمن عهداً، فکلّ من اتّخذ عهداً عنده وجب دخوله في الآیة، و . 1

مَن    ل 
لَا شْفَعُونَ إ  صفة الملائکة: لَیَ سلام، فوجب أن یکون داخلًا... و من  لك قوله تعالی في  ضی التوحيد و الإ ضی عند اللّه من حيث إیمانه و  ارْتَ صاحب الکبيرة مرت بيانه إنّ 

إنّه مرتضتی عنده، ننّ مفهوم المطلق جزء مفهوم المقيّد، فمتی صتدق المقيّد صتدق المطلق، فثبت انّ توحيده و كلّ من هو مرتضتی عنده بحستب هذا الوصتف صتدق عليه 
 الم من الفاسق مرتضی عند اللّه، فهو داخل في شفاعة الملائکة، و من دخل في شفاعتهم دخل في شفاعة النبي)ص(، إ  لَقائل بالفرق.
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، ترجمهٔلآتفس رلآارم نااتعالی هركس شفيع شود و دارای این مقام گردد، به ا ن او و به تمليك او شده است )طباطبایی، 
1/244.) 

خواه واسطه شود تا حال او را بازگشت شفاعت به این است كه یکی از صفات خدا، بين خدا و شخص شفاعت
بين او و بندۀ گنهکار تا او را از وبال گناه و عذاب نجات بخشد شدن رحمت و مغفرت خدا اصلاح كند؛ مانند واسطه

شفاعت به او منتهی می سی كه امور بندگان  محتاج به  شفاعت و تنها ك ست؛ اما غير او هنگامی مالك  شود، خدا ا
و شود كه باز آن مالك راضی و به وی اجازۀ شفاعت داده باشد. پس هر شفيعی كه فرض شود، مملوك خدا است می

 17/411شود )همان، اگر او به كسی اجازۀ دخالت در چيزی را بدهد، در آن صورت آن شخص، مالك  عاریتی آن می
 (.410تا 

شفاعتبه سم  بيان دیگر،  شّفيع»درنتيجۀ تجلی حق به ا صل « ال شفعا حا صورت  در مظاهر كلی وجود و در 
ستمی ست، او ا شفاعت شود و ازآنجاكه م ثر در وجود فقط حق اول ا شفعا  مَنْ َ ا » كند و آیۀ كریمۀ كه در مظاهر 

ي یَشْفَعُ  ذ 
كند، پس شفيع حقيقی اواست ( مثل آیاتی است كه افاضۀ اصل وجود را به خدا منحصر می255)بقره: « الا

 (. در مرتبۀ بعد، شتتفاعت مخصتتوص ملائکه، انبيا و كاملان در ایمان استتت. بر این استتاس، پيامبر520)آشتتتيانی، 
سياری از خطاكاران و م منان گناهکار را با  ستند و خداوند ب شفاعت مقبول ه اكرم)ص( و ائمۀ اطهار)ع( دارای مقام  

)صتدرالدین  2دهدشتفاعت پيامبر)ص( و منتجبان از صتحابه و ائمۀ اطهار)ع( و م منان صتالح و ملائکه نجات می
 (.3/319، تفس رلآارآر الآاريرت  شيرازی،

شفياز مهم ست كه در آیهترین  ست، عان، خاتم الَنبياء)ص( ا صوص او ا شفاعتی كه فقط مخ ای دیگر به مقام 
لَةً لَكَ عَسی»اشاره شده است:  ه  ناف  دْ ب 

يْل  فَتَهَجا نَ اللا كَ مَقاماً مَحْمُوداً  وَ م  (. ابوسعيد خدری 79)اسراء: « أَنْ یَبْعَثَكَ رَبُّ
ل این آیه كه فرمود: خدای متعال، گروهی از م منان را كه گرفتار آتش روایت كرده استتت از رستتول خدا)ص( در  ی

كند و مراد از مقام محمود همين اند، به شفاعت محمد)ص( از آتش دوزخ خارج میجهنم و اهل ایمان و نماز و قبله
 .(1/166، حسينی فيروزآبادیشفاعت است )

محمودبودن  مقام  آن جناب را مطلق آورده و هيچ قيدی به  گوید: در اینجاعلامه طباطبایی در تفستتير این آیه می
پستتندد و معلوم استتت كه وقتی فهماند كه مقام مذكور مقامی استتت كه هركس آن را میآن نزده استتت و این خود می

شان بياید و همهمقامی را حمد می ش سير كردهكنند كه از آن خو شود و به همين جهت آن را تف به اند كس از آن منتفع 
ست كه روز قيامت در آن مقام مقامی كه همۀ خلائق آن را حمد می شفاعت كبرای رسول خدا)ص( ا كنند و آن مقام 

نظر دارند )ترجمهٔ تفستتير گيرد و روایات وارده در تفستتير این آیه از طرق شتتيعه و ستتنی همه بر این معنا اتفاققرار می

                                                 
وآله شتتفاعة مقبولة عليهاللّهملائکة و اننبياء و الکاملين من أهل الَیمان... و بالجملة الَمّة مجتمعة علی أنّ لمحمّد صتتلّیإنّ النصتتوص دالّة علی أنّ الشتتفاعة ثابتة لل. 2

ستحقّيه من مذنبي الم منين... و هي في سقاط العقاب عن م ضارّ و إ صّة بدفع الم صحابه ثابتة عنالآخرة، و إن اختلفوا في كيفيّتها. فعند المحقّقين هي مخت دنا للنبي)ص( و ن
 المنتجبين و للأئمة من أهل بيته الطاهرین و لصالحي الم منين و الملائکة و ینجّي اللّه بشفاعتهم كثيراً من الخاطئين.
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يامبر اكرم)ص( 13/242الميزان،  فرمایند: نيز در خصتتوص شتتفاعت  اهل كبائر امت كه می(. حدیث معروف پ
ام )طوستتی، ؛ یعنی من شتتفاعتم را برای گناهکاران بزرگ امتم  خيره كرده«نهل الکبائر من أمتي ادّخرت شتتفاعتي»

دهد. دربارۀ اهميت شتتفاعت  پيامبر الشتتین استتلام)ص( خبر می(، از اهميت و قدرت شتتفاعت پيامبر عظيم62
داند كهاز شتتفاعت آن ستترور و اهل بيت معظّم او چه خذلَن ئمه اطهار)ع( گفته شتتده استتت: خدا میاكرم)ص( و ا

بزرگی استتت. گمان مکن كه بدون شتتفاعت و حمایت آن بزرگوار كستتی روی رحمت حق و بهشتتت موعود را ببيند 
 (. 426، شرحلآچهللآحدتث)خمينی، 

 
 . شفاعت در عالم برزخ 4

در حدیثی از امام شده پيرامون برزخ این است كه آیا شفاعت در برزخ نيز وجود دارد؟ های مطرحازجمله پرسش
سبت به همۀ م منان وعده داده  صی او ن شفاعت پيامبر اكرم)ص( یا و ست كه در قيامت به  شده ا صادق)ص( نقل 

«  اما در برزخ بر شتتما بيمناكم»از عبارت ای عده (.410شتتده استتت، اما در برزخ بر شتتما بيمناكم )فيث كاشتتانی، 
شت كرده شفاعت در چنين بردا شد كه  شاید بيانگر این نکته با سخن  شفاعتی وجود ندارد. ولی این  اند كه در برزخ 

شند.  سيده با شفاعت نر ست همه به آمادگی روحی برای دریافت  م ید این ادعا برزخ عموميت ندارد؛ زیرا ممکن ا
صادق)ع( است كه بيانگر این است كه شفاعت به قيامت اختصاص ندارد: خدای تعالی قبل حدیث دیگری از امام 

 (.201از برپایی قيامت، ا ن شفاعت را به پيامبر اكرم)ص( داده است )قمی، 
ها محبوس خواهد شتتد و های ظلمانی در برزخدليل وجود حجابازنظر صتتدرالمتیلهين، انستتان پس از مرگ به

، ارحيمةلآارمتع ر ةلآفيلآالأسررف ا )صتتدرالدین شتتيرازی، 3ایی و به كمال رستتيدن او شتتفاعت استتتهای رهیکی از راه
محدود به زمان و عالم و  رخ می دهدشفاعت در هر سه عالم )دنيا، برزخ و آخرت( توان گفت: (. بنابراین می9/197

ه  خاصی نيست، بلکه وابسته به شرایط نفس است. ممکن است در همان آنی كه مرگ فرا رسيد، بلافاصله نور ولی اللا
شاید این توفيق در برزخ  شفاعت پيش آید و  شود و  شت، مزدوج  با آن نوری كه م من در حين خروج نفس از بدن دا
رخ دهد كه نور ایمان ساطع شود و ممکن است در قيامت یا در یکی از مواقف آن، این توفيق حاصل شود )اردبيلی، 

در مواقف، طول عالم برزخ و طول روز قيامت برای این استتتت كه در بين راه  جهنم  (. مواقف، طول انتظار3/267
بر  (.270تا  268تصفيه شود و كار به جهنم نرسد و شفاعت در این بين و قبل از دخول به جهنم حاصل آید )همان، 

ازنظر وی داند. های تکامل و ترقی نفس در برزخ را شتتفاعت میزاده آملی یکی از راهستتتاد حستتن، اهمين استتاس
های جهنمی یا بهشتتتی و وصتتول به كمالَت  اتی و رفع عذاب بعد از انتقام، همگی ایجاد ترقی شتتدن برزخحاصتتل

 (. 688 ،زاده آملی)حسنكند می
                                                 

و  الدارین الدنيا و العقبی مدة طویلة أو قصتيرةفالموت أول منازل الآخرة و آخر منازل الدنيا و الإنستان بعد خروجه عن الدنيا، قد یکون محبوستاً في البرازخ المتوستطة بين . 3
 ربما یرتقی سریعاً بنور المعرفة أو بقوة الطاعات أو بجذبة ربانية أو بشفاعة الشافعين و آخر من یشفع هو أرحم الراحمين.
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 . رابطۀ شفاعت و تکامل نفس 5

از نوعی تغيير حالت و استعداد و شونده باید آمادگی دریافت شفاعت را داشته باشد، د شفاعتروح فرازآنجاكه 
شامل موجودی می شفاعت  صورت تکامل ناگزیریم. پس  شد. در این  شته با سيدن به كمال را دا ستعداد ر شود كه ا

ستمداد از اوليای الهی می ست كه با ا شۀتواند بها سی، آیات و  سوی كمال ارتقا یابد. در اندی صيرالدین طو خواجه ن
روایاتی كه دربارۀ خروج از آتش و نيز آنچه دربارۀ شتتفاعت استتت، راجع به تکامل برزخی و شتتفاعت یعنی تکامل 

 (.166، برزخی است، اما شفاعت را باید از دنيا با خود ببری )نصيرالدین طوسی
ست،  صدرا به نکات مهمی كه دال بر پذیرش تکامل در برزخ ا ست. او یکی از راهملا شاره كرده ا های رهایی و ا

سان پس از مرگ را شفاعت میبه كمال (. 9/197 ارحيمةلآارمتع ر ةلآفيلآالأسف ا،داند )صدرالدین شيرازی، رسيدن ان
گردد. ایمان به خدا و نبوت در اندیشتتۀ او همۀ آنچه مربوط به شتتفاعت استتت، به استتباب  اتی و امور داخلی بر می

، تفسرر رلآارآر الآاريرت )همو،  4شتتودواستتطۀ شتتفاعت میاستتتحقاق نفس به نور رحمت و نجات از عذاب بهباعث 
وی با تمثيل نفس در برزخ به حال نطفه در و بذر در زمين، به تکامل در برزخ اشتتارۀ صتتریحی دارد. پس (. 3/323

 5رسدر قبر برزخی، رشد یافته و به ثمر میكند، نفس نيز دهمان طور كه نطفه در رحم یا بذر در زمين، رشد و نمو می
عربی آمده است: مدت برزخ نسبت به نشئۀ همين مطلب در اسفار نيز از قول ابن (.1/323، ارشواهدلآارربوب ة )همو،

ای پس از نشتتئۀ دیگر ایجاد منزلۀ دوران حمل جنين توستتط زن در شتتکم او استتت كه خدا جنين را نشتتئهآخرت به
ارحيمةلآارمتع ر ةلآفيلآ یابد )همو،شتتود تا اینکه در قيامت تولد مییت برای او مختلف میكند. پس شتتکل نشتتمی

های تکامل و ترقی نفس، شتتفاعت استتت كه با یکی از راهگفته شتتده استتت:  برهمين استتاس،(. 9/336، الأسررف ا
واع تجليات، ترقی ایجاد ها به كمالَت  اتی و شتتهود انها و وصتتول آنها و ظهور احکام اعمال انستتانكناررفتن پرده

 (.688 ،زاده آملی)حسنشود می
 یافتن انستان از راه شتفاعت در واقع تحولی مهم و تکاملی بزرگ در مستير صتعود نفس به جایگاه قرب بهنجات

ساب می سایط هدایت و ح ست: خدای متعال، پيامبر اكرم)ص( و دودمان او را و شده ا ساس گفته  آید و بر همين ا
 دابلآيم و نقصتتمان را تتميم فرماید )خمينی، ها قصتتور ما را ترموستتيلۀ شتتفاعت آنراهنماهای ما مقرّر كرده تا به

 (.380، ارصلاة
های ر یله از نفس انستتان های ظلمانی و هيئتشتتدن حجابمعنای زایلتوان گفت: شتتفاعت بهبه این وجه می

ست كه عامل تکامل نفس خواهد بود. نفس های كامل از قبيل نفوس پيامبران)ع( كه همۀ درجات كمال را پيموده و ا
های شوند تا آنان نيز هيئتهای مادون واسطه میو علت اند، بين مبدأ فيثهایی كه ممکن بوده رسيدهفعاليت به همۀ

                                                 
الرسول)ص( شفيعاً إنّ الَیمان بحقيقته و الَعتراف برسالته یوجب هيئة في  . إنّ جميع ما ورد في باب الشفاعة یوم القيامة یرجع إلی أسباب  اتيّة و امور داخليّة. فإنّ معنی كون4

عليه و آله و ليست أمرا منفصلا عن  ات النفس بها یستحقّ لنور الرحمة و النجاة من عذاب النار و الم ثّر في الشفاعة صورة النبي، الحاصلة في النفس العارفة به صلوات اللّه 
 ئر الشفعاء و الَخلّاء یوم الدین.الم من و كذا الحال في سا

 انرض ینبت فيها و یثمر علی ما في أصلها جاءت من ظهر أبيها. و البذر في فحال النفوس في هذه القبور كحال النطفة في الرحم. 5
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 (. 1/279، ترجمهٔلآتفس رلآارم ناا )طباطبایی، زشتی را كه برخلاف  اتشان در نفوس ضعيفشان پيدا شده را زایل سازند
شف ست؛ یعنی  ساً تتميم قابليت قابل ا سا شفاعت ا ضا يع كاری میماهيت  كند كه قابل از نقص برهد. عقل اقت

دارد كه اگر موجودی فاقد كمالی بود، باید آن كمال را از مبدئی كه عين كمال است، دریافت كند و اگر نصاب لَزم را 
شفاعت بهبرای كمال ساند. پس  صاب بر سایلی قابليت خود را به حد ن سایط و و ستمداد از و معنای یابی ندارد، با ا

ست؛ بها سلب كندگونهیجاد تغيير و تحولی در مجرم ا ستحقاق كيفر را از او  بيان (. به4/264)جوادی آملی،  ای كه ا
شتتفيع، به این ترتيب، كند. له را فراهم میدیگر، شتتفيع با تتميم نصتتاب قبول، شتترایط رشتتد و رفع نقص مشتتفوع

 ،)مصباح كنده وضعيتی مطلوب همراهی و یاری میشونده را برای رهایی از وضعيت نامطلوب یا رساندن بشفاعت
سیخدا شرایط به( و با فراهم220 ،شن  سيلۀ زوال موانع و حجابكردن  سند و هایی همچون تعلقات و اخلاقيات ناپ
 زمينه را برای رشد و تکامل نفس فراهم سازند.توانند می

 . تبیین رابطۀ شفاعت و تکامل نفس 1. 5
ای وجود ندارد كه به فعل های پس از مرگ كه از عوالم تجرد است و قوهاینک این پرسش مطرح است كه در نشئه

افتد؟ به این پرستتش، به چه معنا استتت و چگونه تکامل اتفاق میهای ظلمانی حجابها و تبدیل شتتود، نقصتتان
 از:ند اها عبارتترین آنهایی داده شده است كه سه مورد از مهمپاسخ
. نفس درحقيقت امری بالقوه استتت و خود آن، چه در عالم ماده و چه در عالم مثال و چه در آخرت، موضتتوع 1

دهد؛ ولی در عالم برزخ و قيامت قوه و استعداد است؛ با این تفاوت كه در عالم ماده، این حركت در بستر ماده رخ می
صورت می ستکمالی در بدن برزخی و اخروی  ستکمال خود در پذیاین حركت ا رد؛ یعنی همان طور كه نفس برای ا

ستفاده می ستکمال خود از بدن غيرمادی بهره میعالم ماده از بدن مادی ا برد كه همان ظهور كرد، در آن عوالم برای ا
ملکاتی است كه نفس در جهان مادی كسب كرده است؛ زیرا هر عالمی نظام و قوانين خاص خود را دارد. بنابراین در 

توانيم موضتتوع قوه را همان ها قائل به قوه شتتد؛ زیرا میتوان در آنالم غيرمادی، ماده وجود ندارد؛ اما باز هم میعو
تعبير ملاصتتدرا محل و موضتتوع ملکات اخلاقی استتت و در برزخ و قيامت نيز همان نفس بدانيم كه در دنيا نيز به

(. مطابق با این دیدگاه، 72، ند )رسولی شربيانی و هنریشومنزلۀ تجليات و ظواهر وجودی نفس ظاهر میملکات به
منزلۀ تجليات و ظواهر وجودی نفس در عالم برزخ، نفس، موضتتوع و محل ملکات اخلاقی استتت و این ملکات به

هستند. پس نفس موضوع قوه و استعداد است، ولی نه در بستر ماده كه نياز به قوۀ جسمانی باشد، بلکه در بستر بدن 
 ی.غيرماد
گوید: ایجاد امور اخروی به سنت الهی كه همان ابداع رت ابداع است. ملاصدرا میصو. ایجاد عالم آخرت به2

الوجودند و اشخاص اخروی تر از امور دنيایی است و امور اخروی، چه در حدوث و چه در اكمال، دفعیاست، شبيه
(. آخرت 416 ،ارمبدألآولآارمع د ،بند )صدرالدین شيرازییاهم به ا ن الهی بدون هيچ مهلتی و در آن  واحد، وجود می

ستتوی ها بهشتتوند و در مراحل بعدی، ترقی آنعالم امر استتت، نه عالم خلق؛ موجودات آن، در آن  واحد ایجاد می
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نيازمند وجود قوۀ انفعالی و  ،صتتورت دفعی استتت و چون این ترقی ملازم با حركت نيستتتمراحل بالَتر )اكمال( به
استت كه در آن  « كن فيکون»نيوی هم نخواهد بود. آن عالم در واقع نشتئۀ حركت و تجدد نيستت، بلکه نشتئۀ مادۀ د

شتتوند. پس اگر اكمالی هم در آن عالم رخ دهد، مانند تکامل دنيوی واحد بدون واستتطه، وجودها در آن یافت می
 ،یابد )امامی جمعه و ودادر دفعی تحقق میطوچيز بهشتتدن نخواهد بود، بلکه همهشتتيوۀ حركات و از قوه به فعلبه

 (.117و  104
. منظور از تکامل، وجود هرگونه ترقی به مراتب بالَتر است و منحصر به حركت و خروج از قوه به فعل نيست. 3

ستکمال به سيم كرده و در آثار خود به ا صدرا تکامل را بر علمی و عملی تق ستا، ملا سطۀ هریک از علم و در این را وا
. شدن باطن و تکامل عملی سبب تجرد از دنيا خواهد بودعمل اشاره كرده است. ازنظر او تکامل علمی سبب نورانی

ست كه بهتکامل علمی، تکامل به ست؛ ولی دیگری تکاملی ا شد معرفت ا سطۀ قوۀ نظری نفس و ر سطۀ اعمال وا وا
عراض از امور دنيوی جسمانی و ترک منهيات وحيانی و (. 102 ،هماندهد )انجام واجبات الهی رخ می جوارحی یا ا 

ای برای تکامل عملی نيست تا انسان با انجام كاری رو گفته شده است: در عالم پس از مرگ و حتی برزخ، زمينهازاین
واجب یا مستتتحب به كمال برتر عملی برستتد، ولی راه تکامل علمی باز استتت؛ نظير آنچه در رایا برای روح معلوم 

های بدنی در زمان بيداری راه ندارد و بسياری از علوم و برای آگاهی به آن، حركت فراگيری از قبيل كوشششود و می
 (.1/245ها روشن و مشهود خواهد شد )جوادی آملی، معارف دین در آنجا برای انسان

كه عالم آخرت، ازآنجانظر صدرالمتیلهين، قوام نشئۀ آخرت به علم و معرفت و هستی  آن از نوع ادراک است و به
)صدرالدین شيرازی،  6اندازۀ نور معرفتش، قدرت و سرعت پيمودن منازل آخرتی را داردعالم علمی است، هركس به

(. پس قوام زندگی پس از مرگ و جدایی از این نشئۀ زایل به معارف و تصدیق به حقایق اشيا است 178، اسراالآاات  
و بدون شفاعت پيامبر اكرم)ص( برای نجات از عذاب الهی ناممکن است و زمانی تنهایی (. این تکامل به3)همان، 

تفسرر رلآارآر الآ)همو،  7در نجات انستتان م ثر خواهد بود كه همراه با طلب فيث حقایق علمی از معدن نبوت باشتتد
والم پس از مرگ (. بر اساس این دیدگاه، شفاعت در واقع شرایط را برای رسيدن به كمال علمی در ع4/130، اريرت 

 كند.فراهم می
واستطه یا رفع حجب و ملاصتدرا از عوامل م ثری در تکامل علمی مانند موهبت الهی، جذبۀ ربانی، كشتف بی

نام برده )همو،  ف ت حلآارغ بموانع  كه جوهری 144، م قل هيولَنی  حد ع قه، از  ناط ( و طيف گستتتردۀ ترقی  نفس 

                                                 
ر له و اعلم أن دار الآخرة دار حيوانية علمية، و وجودها وجود إدراكي، . قوام النشتتیة و حياة القلب أنما یکون بالعلم و المعرفة فمن لَعلم له لَقوام لنفستته و لَحياة لقلبه و لَنو6

يَ الْحَيَوانُ لَوْ كانُوا یَعْلَمُونَ  ليست كدار الدنيا التي هي دار الموت و الزوال و الجهل و الظلمة، قال تعالی رَةَ لَه  ارَ الآخْ  نا الدا  ، فبقدر نور المعرفة تکون قوة السعي و سرعة المشيإ 
نات  یَسْعی إلی منازل الآخرة، قال ينَ وَ الْمُْ م  ن  مْ  یَوْمَ تَرَی الْمُْ م  ه  یَیْمان  مْ وَ ب  یه   ، فمن لَنور له لَعيش له هناك.نُورُهُمْ بَيْنَ أَیْد 

صلّی. 7 شفاعة و معنی كون النبي  شفاعة منعليهاللّهو من هنا یظهر معنی ال سان وآله می ونا فيها و معنی كون ال صالة، فإن النجاة من العقاب الدائم لَیمکن للإن صراً فيه بان ح
صلوات ضة الحقائق العلمية من معدن النبوّة الختمية  ستفا سب الکمال العلمي للقوة النظریة و هو المراد من الَیمان، إلَ با سطةبح صادع بها و آله، إما بغير وا كما  -اللّه علی ال

 أو بحسب الحکایة و التمثيل كما للعوام المسلمين. -لماءأو بواسطتهم كما للع -للأولياء
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سانی، ولی ماده ستبالفعل نف صورت همۀ موجودات  تا حد عقل بالفعل كه جوهری نورانی ای روحانی ا ست كه  ا
 (. 3تا  2، اسراالآاات  )همو،  كندنحو مقدس در آن وجود دارد را مطرح میبه

وی تعبير مادۀ روحانی در مقابل مادۀ جستتمانی را افزون بر آنچه بيان شتتد، در چندین موضتتع دیگر به كار برده 
ست، ولی ازآنجاكه معمولًَ  سم به  ا ساب میماده از اجزای ج گویی رسد كه این تعبير نوعی تناقثآید، به نظر میح

ست می صدر به د شد. از اقوال ملا ست، بلکه با ستعداد ني آید كه منظور او از مادۀ روحانی، فقط ملازمت با قوه و ا
سير تکاملی نفوس، هر مرحلۀ كامل ست، مرحچون در  سبت به مرحلۀ قبلی فعليت ا شين در حکم ماده و تر ن لۀ پي

های غيرجستتمانی و آید. درستتت استتت كه در تکامل دنيوی نفوس، این ماده پذیرای صتتورتقابل آن به حستتاب می
معنای مجازی و در واقع تواند بهها قوه و استعداد است؛ ولی پس از مرگ، اطلاق قوه و قابليت مینسبت به فعليت آن

 نوعی تقدم زمانی و رتبی باشد.
ست كه در یکی از آنبرا سته ا شفا تفاوت دو نوع غایت را در این دان شيۀ بر الهيات  ها قابل، مادۀ ی مثال، در حا

ست كه در آن مغایرت جهت قبول و انفعال با جهت فعل و فاعليت، به مباینت  سمانی و در دیگری، مادۀ روحانی ا ج
اینکه »د از جهتی ماده و از جهت دیگر صورت باشد. توانچيز می (. بنابراین یک1/261نيست؛ بلکه اعتباری است )

، تفسرر رلآارآر الآاريرت  )همو، 8«یک چيز در عالم ادنی صتتورت و در عالم اعلی ماده باشتتد، انکارشتتدنی نيستتت
4/294 .) 

صدرا هر ماده سمانی و چه روحانی بهدر نگاه ملا صورتای، چه ج سطۀ  صل و مقوّم  خود، موجود وا های مح
های واستتطۀ صتتورتهای حستتی باشتتد، بهشتتود. اگر مادۀ جستتمانی و از مواد این عالم و قابل صتتورتمیبالفعل 

های روحانی، اخلاق و ملکات، تقوم و تکامل واستتطۀ صتتورتیابد و اگر مادۀ روحانی باشتتد، بهمحستتوس قوام می
است كه هم از جهت وجود و هم از  هاییهای عقلی برای معلوماند یا خيالی. صورتها یا عقلییابد. این صورتمی

اند یا برگرفته از امور جستتمانی های خيالی یا حکایت از عقليات محثاند و صتتورتجهت تیثير، مجرد از اجستتام
 (.3تا  2، اسراالآاات  ؛ همو، 294تا  295)،  9اندهای حسیهای جزئی و صورتمتعلق به معلوم

يابی ديدگاه1. 1. 5  شفاعت و تکامل نفس  ها دربارۀ رابطۀ. ارز
تواند موجه باشتتد؛ دانند، نمیبه دور از قوه و استتتعداد می آخرت را مجرد وكستتانی كه عالم ازنظر . دیدگاه اول 1

                                                 
 ء واحد صورة في عالم أدني و مادّة في عالم أعلی فهو غير مستنکر.قلنا:  لك مسلّم في وجود واحد و نشیة واحدة، و أما كون شي. 8
صّلة موجودة بالفعل بصورة تحصّلها و تقوّمها. فإن كانت مادّة جسمانية من مواد هذا فإنما تصير مح -جسمانية أو روحانيةسواء كانت  -فإ ا تحقّق ما  كرنا فنقول: كل مادة. 9

سوسة هي كمالها انول، و ما یتبعها هو الکمال الثاني صور مح سيّة فهي إنما یتقوّم ب صور الح صریة و ما یتبعها من الکيفيات، .... و إن كانت مادة  -العالم قابلة لل صور العن كال
ن( و الملکات، و هي إما صور عقلية لمعلومات مفارقة الذوات عن انجسام وجودا و تیثيراً كالإله  -ما یتقوّم و یستکمل بالصور الروحانية و انخلاق )الَخلاقاتروحانية فهي إنّ 

سبة لها -ضرب من الملائکة المقرّبينو  صور خيالية، و هي  -شق الروحاني و المحبة الإلهيةكالعبودیّة التامة و الزهد الحقيقي و الفناء و الهيمان و الع -و أخلاق منا و إما هي 
فالَولی كما للعرفاء و الثانية كما للصتتلحاء و الثالثة كما  -إما حکایة عن العقليات المحضتتة، أو میخو ة عن انمور الجستتمانية متعلقة بالمعلومات الجزئية و الصتتور الحستتيّة

 للعوام.
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ست. ولی به نظر می سب ا شفاعت و تکامل در عالم برزخ منا به دیدگاه برخی از البته باتوجهرسد در تبيين چگونگی 
شمندان دربارۀ تجرد عالم  شفاعت از طریق تکامل در این مرتبه نيز میاندی سئلۀ  شد؛ برزخ، م شه با تواند محل مناق

به نظر امام خمينی با فرارسيدن مرگ، موجود بدون ماده و بدون قوۀ سير به كمال، از بدن انسانی جدا و به  برای مثال،
ست. پس تنزل و ترقی برای چنين  شده ا ستغنای از ماده، غيرمادی  ست؛ چون جهت  قوه ندارد و موجودی محال ا ا

(، حركت مخصتتوص طبيعت استتت، هنگامی كه وجودی به عالم برزخ 3/167)اردبيلی،  فقط جهت  فعليت استتت 
سم طبيعی انتقال یافت، متوقف می شد و بنابراین آنجا محل توقف ج ست تا حركت با شود. در برزخ، قوه و هيولَ ني

دیگر، چون تکامل مشروط به استعداد و ماده است، هرجا كه امکان  بيان(. به575در جسميت برزخی است )همان، 
ميرد و برای نباشتتد، تغيّر و حركت وجود ندارد. تا ماده هستتت، حركت هستتت و چون ماده مُرد، حركت هم می آن

 (.133 ،شود )همانصورت، وقوف حاصل می
چنين امکانی وجود نخواهد داشتتت.  اولی در عالم آخرتطریق بهاگر در برزخ امکان حركت و تکامل نيستتت، 

ست: دراین شده ا سلب نمیباره گفته  سی كمال دارد، از او  ست، به او كمال در آنجا اگر ك شود و اگر دارای كمال ني
 (.12، شف عتلآدالآقر ا ،دهند )مصباحنمی

ها حل آن چالشبرانگيز است و ویژه در عالم برزخ، هم از جهت شرعی و هم عقلی چالشقول به تجرد  كامل به
اند. این افراد بستتيار اندک هستتتند آستتان نيستتت، مگر آنکه منظور، تجرد افرادی باشتتد كه به مرحلۀ عقلی رستتيده

شيرازی،  صدرالدین  طور كامل مجرد (. برای مثال، نفس، چه در برزخ و چه در آخرت، اگر به353، ارمبدألآولآارمع د)
بنابراین چه حاجتی به طلب مغفرت برای اموات، دادن خيرات و  باشتتد، در این صتتورت از هر جهت فعليت دارد و

 بودن آنشفاعت است؟ همچنين معاد جسمانی از مسلّمات اغلب مسلمانان است و ملاصدرا كوشيده است معقول
گاه بيگانه از بدن، هرچند بدن  مثالی نيستت و شتاید استتعداد و قوۀ دریافت را اثبات كند؛ با این حستاب، نفس هيچ

 شفاعت و تکامل، همين بدن باشد.
ست وجود نوعی امام خمينی  شيده ا ست(  ترقی وكو صوص عالم دنيا ا تکامل را كه به دور از قوه و ماده )كه مخ

این از حل ستتوم؛ یعنی تکامل علمی باشتتد. تواند در راستتتای راهاین كوشتتش میدر عوالم برزخ و قيامت تبيين كند. 
ها و وسيلۀ فشار قبر، عذابهای ظلمانی بهها و هيئتها، كدورتواسطۀ رفع حجابتکامل، به زیادشدن  درجات به

ست )خمينی،تجلّيات بعد از پاک شفاعت كبرا ا ست. این فرایند در واقع  شده ا  جنود حدتث شرحلآشدن آینه تعبير 
 (. 159 ولآجهل، عآل

معنا استتت. ستتير صتتورت دفعی و به دور از تدری ، بیحل دوم با این چالش مواجه استتت كه تکامل  به. راه2
ماده و استتتعداد، امکان با وجود  ها  با حركت و تغيّر استتتت و تن پذیر خواهد بود )اردبيلی، تدریجی همواره همراه 

مل دفعی را نيز ه1/133 کا يل ت به این دل ندان،  ندیشتتم با حركت می(. برخی از ا كه هر تغيّر دفعی، هم مراه  ند  دان
شد و خروج را بپذیرد و هم نيازمند قوهموضوعی لَزم دارد كه آن  شته با ست كه پيش از حدوث آن تغيّر، وجود دا ای ا
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 (.255 ارحيمة، نه تةلآ،شیء از قوه به فعل به هر صورت كه در نظر گرفته شود، بدون حركت نخواهد بود )طباطبایی
ست برای موجه. نظ3 شی ا ش به  ای كهگونهشفاعت و تکامل نفس به مراتب بالَتر، به كردنریۀ تکامل علمی كو

داند و به همين دليل نمیرو، تکامل را صتترف خروج از قوه به فعل ازاین. دتجرد نفس پس از مرگ خدشتته وارد نشتتو
معنای مجازی و در واقع نوعی تقدم زمانی د بهتوانگفته شد در این نگرش، اطلاق قوه و قابليت برای پس از مرگ، می

 و رتبی باشد. 
نگر به همۀ نقطۀ قوت این نظریه آن استتت كه منحصتتر به عالم برزخ و افراد ناقص نيستتت، بلکه با نگاه جامع

های كامل توجه دارد و در پی تبيين تکامل به دور از قوه و ماده مراتب و مراحل تکامل پس از مرگ و همچنين نفس
ورزی جایگاهی ویژه دارد، ولی چگونگی استتت. این رهيافت به نکات ظریف و معقولی پرداخته و از جهت فلستتفه

چگونه موجود، بدون آمادگی  خوبی تبيين نشده است.فعليت نفس بدون آنکه در آن استعدادی وجود داشته باشد، به
ست میسير به كمال، كمال ست به د شته ا شد نفس پس از دریافت  مگرآورد؟ هایی را كه ندا ست كه گفته  جز این ا

یافتن چيزی كه فعليت دارد، یابد؟ فعليترستتد و تکامل میهای روحانی و اخلاق و ملکات به فعليت میصتتورت
هایی تعلق دارند كه هم از حيث وجود های عقلی به معلومتحصيل حاصل خواهد بود. ملاصدرا گفته است: صورت

(؛ ولی آنچه 295تا  4/294، تفسرر رلآارآر الآاريرت  اند )صتتدرالدین شتتيرازی،د از اجستتامو هم از جهت تیثير، مجر
شکار می شکال علامه طباطبایی بر تکامل دفعی در اینجا نيز آ ساب، ا ست، با این ح شود. ازهرجهت مجرد از ماده ا

 .بپذیردرا ای است كه آن هر تغيّری در هر صورت نيازمند موضوع یا قوهاشکال این بود كه 
ست و ازاین ضای بحث چنين ا كيد كرد. بیرو باید بهاقت سير تی سير عقلانی در این م ست كه سختی   جهت ني

سائل آن سياری از بزرگان، درک و فهم عقلانی عوالم پس از مرگ و م سته ب سخت و حتی غيرممکن دان سيار  اند را ب
 (.22)نک: حسينی اردكانی، 

توان برای این دربارۀ دو نوع غایت جستتمانی و تصتتوری مطرح كرده استتت، می ای كه ملاصتتدرابه نکتهباتوجه
كنيم، تشبّه به معشوق كامل یاد می ای كه از آن بهگرایانهغایتدر سایۀ نظریۀ تری به دست داد و رهيافت، وجه معقول

 .كندلمی را تکميل میتر نمایاند. این راهکار در واقع دیدگاه تکامل عرنگوابستگی به قوه و انفعال را كم
كند، غایت تصتتوری را تبع آن غایت نفس را به جستتمانی و تصتتوری تقستتيم میملاصتتدرا پس از آنکه فعل و به

ستتبب غایتی كه عبارت استتت از تشتتبيه به كامل ازهرجهت، به زند: نفس فلک، طبيعت فلکی را بهچنين مثال میاین
دهد و آخرین غایت، همان ادراک حصتتول به درپی رخ میتصتتورهای پیها و آورد و این از طریق ارادهحركت در می

ست شوق خير ا شيرازی، 10مع صدرالدین  ش هلآ) شف ء، اره    علی ارح  ساس می(1/261 ار توان گفت: با . بر این ا

                                                 
سانية غا. ... 10 صوري و كذا غایة  لك الفعل  یتان و بالحقيقة كما أن  اته الوحدانية مركبة من جزءین فکذا فعله مركب منیکون نفعاله النف سماني والآخر ت فعلين أحدهما ج

جسمانية من القوة إلی الفعل اع الغایتان كالحركة الصادرة عن الفلك فإن نفس الفلك یحرك الطبيعة الفلکية نجل غایة هي التشبيه بالکامل من جميع الوجوه باستخراج انوض
 و  لك بإرادة بعد إرادة و تصور بعد تصور و وضع بعد وضع فالغایة انخيرة لنفسه هي إدراك حصول التشبه بالمعشوق الخير.
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خصوص در آخرت هيچ قوه و انفعالی وجود نداشته باشد، تکامل نفوس با نوعی كشش فرض اینکه پس از مرگ و به
هرچه نفوس تجرد بيشتتتری یابند، پذیرد و تر صتتورت میمنظور تشتتبّه به معشتتوق خير و نيل به عوالم كاملی بهدرون

 شود.سوی كمال هموارتر میمراتب بالَتر بيشتر و شرایط سير نفوس انسانی به ها بهشوق آن
ستتاختن باشتتد و هم در فراهمها و افزودن تجرد تواند هم در رفع موانع و حجابنقش شتتفاعت در این فرایند می

ای كه نسبت به وجود مطلق و كامل دارد، توسط شفيع، طالب علت علقهبه این صورت، نفس م من به چنين غایتی.
سير تکاملی نفوس، تقویت ها را ندارد و راه فراهمشود كه آنآن وجود  مطلوب و همچنين كمالَتی می شرایط  شدن 

 تضعيف تعلقات و علایق نفسانی توسط شفيع است.  ها به عالم عقول وطلب و شوق آن
ست: نفس صال هایی كه هنوز به تکامل عقلی نرسيدهملاصدرا حتی دربارۀ نفوس ناقص گفته ا شوق و اند، ولی 

شتياق از آن شرط به عقليات را دارند، در جهنم معذب خواهند ماند تا آنکه یا این ا شوند؛ به  صال نایل  ها زایل یا به و
ضعيف علائق به آننایت الهی بهآنکه ع شوق و ت شش ربانی برای تقویت  سدكمک جذبه و ك  ارحيمة)همو،  11ها بر

گوید: با علامه طباطبایی در حاشتتيۀ استتفار در توضتتيح تقویت شتتوق نفوس می (.9/248، الأسررف ا في ارمتع ر ة
و اتصتال به عقل فعال حاصتل  شتفاعت ملائکه و توجه و شتفاعت انستان كامل، برای انستان صتفا و دریافت جذبه

سرعتمی شتياق به  شوق، همان ا ست )طباطبایی، تعليقاتشود و معنای تقویت  سير و تکامل ا  ارحيمهبر  یافتن 
 (.9/248 ارمتع ر ة،
ست،  صدرالمتیلهينالبته  صل ا صل و به وجهی غيرحا شوق را فقدان  همراه با وجدان و كمال آنچه به وجهی حا

سیمی ست و به داند؛ زیرا ك شتاق آن ني ست، م ستجویش جهت محالكه چيزی را دارا ا صل، ج صيل حا بودن تح
آید كه چگونه شوق به كمال كه این س ال پيش می(. 237و  2/591 ارربوب ة، ارشواهدلآكند )صدرالدین شيرازی،نمی

بسا پرسش بسيار سخت و چهتواند نارسایی تکامل علمی را حل كند؟ پاسخ به این دهندۀ فقدان و قوه است، مینشان
مرور كردیم، شاید بتوان عامل اصلی  ملاصدراهایی كه از از توان عقل بشر فراتر باشد؛ ولی با نگاه به برخی از عبارت

معنای فقدان رو لَزم نيستت حتماً دارای قوه بهاین تکامل را غایت تشتبّه به كمال برتر و معشتوق خير دانستت و ازاین
كند. ملاصدرا گفته است: واقع این است كه زمينه را برای رسيدن به كمال و آن غایت فراهم می باشد. نقش شوق در

تواند دو نوع غایت داشتتته باشتتد: غایتی كه صتتورت یا حالتی در ماده استتت و غایتی كه فاعل برای فعل طبيعی می
(. 1/261، ارشف ء اره    لیع ارح ش هنفسه است كه در واقع همان غایت تصوری است )همو، صورت و حالت فی

 تر خواهد بود.حال اگر فاعل فراتر از طبيعت باشد، تصور غایت بدون قوه و انفعال برای آن آسان
 

                                                 
اً بالعذاب انليم ثم یزول عنها الشوق إلی العقليات الغير البالغة إلی كمالها العقلي فهي مترددة في الجحيم معذبة دهراً طویلًا و قصير -و أما النفوس المشتاقة إلی العقليات. 11

ضعف العلائق أو بطول المکث في شوق و  سانية لقوة ال شفاعة ملکية أو إن صول إليها إن تداركته العنایة الإلهية بجذبة ربانية أو  سفلية و الَستيناس إليها فيزول  إما بالو البرازخ ال
 رجة العليا و إما إلی المهبط اندنی فيحشر إلی الله من جهة أخری من غيرتناسخ كما سيظهر.عنها العذاب و یسکن عند المآب إما إلی الد
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 گيرينتيجه

معنای ارتقای معنای استتقاط عذاب و چه بهنظران حکمت متعاليه ضتتمن تییيد مستتئلۀ شتتفاعت، چه بهصتتاحب
سان بهرا موجب  درجات و افزایش پاداش، آن سير ان صلی خود كه قرب الیتکامل نفس و  ست،  سوی هدف ا الله ا

سطۀ آن نفوس م منان با یاریدانند؛ زیرا بهمی صان رهایی میوا شفيعان، از ظلمت و نق ستن از  یابد و به رحمت و ج
است و هر تغييری  كه شفاعت همراه با تکامل و تکامل درآميخته با تغيير و حركتازآنجا شود.غفران الهی متصل می

ها را به خود مشتتغول كرده كه در عالمی كه ماده و استتتعداد وجود ندارد، این نياز به قوه و ماده دارد، این پرستتش  هن
 ند از:اها عبارتترین آنهایی ارائه شده است كه مهمحلمنظور حل مسئله، راهپذیر است؟ بهامر چگونه امکان

ستعد1 ستر قوه و ا شفاعت در ب ضوع ماند، تحقق میادی كه در نفوس پس از جدایی از بدن باقی می.  یابد و مو
ست؛  ستر بدن غيرمادی ا ست و بنابراین همان گونه كه در ابتدا موجودات 2قوه همان نفس در ب . آخرت، عالم امر ا

ست؛ بهسوی عوالم بالَتر)اكمال( ها بهشوند، در مراحل بعدی نيز ترقی آنآن در آن  واحد ایجاد می صورت دفعی ا
چون تدری  لَزمۀ حركت استتت و در آخرت تدری  وجود ندارد، تکامل در آن نيز ملازم با حركت نيستتت و نيازمند 

ها، شفاعت همراه با نوعی تکامل علمی است كه شفيع با رفع موانع و حجاب. 3وجود قوۀ انفعالی هم نخواهد بود؛ 
واسطۀ حركت كه نيازمند قوه است، اتفاق كند. این تکامل بهده فراهم میششفاعتشدن باطن  نورانی شرایط را برای

تفصيل كه بهای دیگر به ترقی خود ادامه دهد،ولی چنانگونهتواند بهافتد و بنابراین نفس پس از مفارقت از بدن مینمی
های استتخ قطعی به پرستتشدليل صتتعوبت مستتئله، پبه و اندهایی مواجهها با چالشبيان شتتد هریک از این دیدگاه

تنهایی برای تبيين مسئله كافی نيست، ولی با نگاه با آنکه به دیدگاه سومشده بسيار مشکل است. در این ميان، مطرح
رسد بر اساس آن الزامی نفسه كه به نظر مینگری تصوری و فیدر پرتو  نوعی غایتهای ملاصدرا به برخی از دیدگاه

تر جلوه داد و درنتيجه وجهی برای معقوليت رنگتوان وابستتتگی به قوه و انفعال را كممیبه قوه و استتتعداد نيستتت، 
كه با جستجو در برخی آثار ملاصدرا به دست آمد شفاعت در گسترۀ تکاملی آن به دست آورد. بر اساس این نگرش 

شبّه به كامل؛ یعنی  از آن به و شبه به ت صول ت سرانجام ادراک ح شد،مراتب بالَتر و  شوق خير یاد  شوق نفس  به مع
 كند. زمينه را برای رسيدن به كمال و تحقق آن غایت فراهم میمراتب بالَ به
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صل، عباس،  صدرالمتیلهين»فنی ا ش راز، «شفاعت از دیدگاه  شگ هلآ شۀلآدتنيلآدان صلن مۀلآاندت ستان 33، شف صص 1388، زم  ،
 .130تا  109

 ق.1415، تهران: مکتبة الصدر، ، مقدمه و تصحيح حسين اعلمیارص في تفس ر، مرتضیشاهبنفيث كاشانی، محمد
 .1363تحقيق طيب موسوی جزایری، قم: دار الکتاب، ، بهارآمی تفس رابراهيم، بنقمی، علی
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 چکیده
سانيبا روش پد فوسيدر وبرتيه شنا ست، دو پارادا یو مرلوپونت دگريه یهاخود كه برگرفته از آموزه ۀدار صنوع ميا  ،یهوش م
شدیرا به نقد م يیوندگرايو پ يینمادگرا یعني صنوع ميرا از پارادا یانيسپس جر ی. وك صنوع اتيح یعني ،یسوم هوش م با  یم
 فوسيدر یهانقد یاجمال انيمقاله با ب نيمشهور است. در ا یدگريه یبه هوش مصنوع انيجر ني. ارديپذیم ژهيو یشروط ديق

صنوع ميبر دو پارادا ست هوش م صوص امکان پذ یو يینها یرأ ،ینخ صنوع رشيدر خ س یدگريه یهوش م . شودیم یبرر
را نشان داد.  فوسيدر اتينظر یبر مبنا یدگريه یامکان هوش مصنوع توانیم قيكم به سه طرمقاله، دست نيا ۀسندينظر نوبه

جان سرل  دگاهيراهکار دوم با استناد به د شود؛یارائه م يیسوسر و بر اساس تعاملگرا ليدن افتيراهکار نخست با استفاده از ره
صنوع کيو تفک ضع یقو یهوش م سوم باتوجه شود؛یم انيب فيو  گاهانيم ،یتحققهم ۀبه آموزراهکار  و رفتار  یهوشمند ،یآ

 است.  سّريم بيامکان به چه ترت نيكه ا دهدینشان م شمندانههو
 

گاه ،یدارشناسيذهن، پد ۀفلسف ،یدگريه یهوش مصنوع فوس،يدر وبرتيه ،یهوش مصنوع: واژگان کليدي .یآ
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 مقدمه

نيز به  3و مرلوپونتی 2فيلسوف و پديدارشناس آمريکايی معاصر است كه از شارحان هيدگر 1هيوبرت دريفوس،
و اقبال پژوهشممگران به آن، بررسممی فلسممفیپ اين پديده نيز مدنظر  4رود. با ظهور پديدۀ هوش مصممنوعیشمممار می

ای اسممت كه بيا از هرچيز با مسممآلۀ آگاهی مرتبت اسممت. تلقی ما از ی پديدهفيلسمموفان قرار گرفت. هوش مصممنوع
سی كنيم. بهسازوكارپ آگاهی كمک می صه چهار نوع تعريف از كند تا بتوانيم امکان تعميم اين مفهوم را برر طور خلا

پژوها در انديشممند؛ دوم هايی كه شممبيه انسممان میپژوها در سممامانهتوان داشممت: نخسممت هوش مصممنوعی می
سامانهای عقلانی میگونههايی كه بهسامانه سوم پژوها در  شند؛  سان رفتار میاندي شبيه ان كنند؛ چهارم هايی كه 

ای كه در اين ميان مسممآله .Russell and Norvi,  2))كنند ای عقلانی رفتار میگونههايی كه بهپژوها در سممامانه
تبع آن ارتباط ذهن و بدن اسممت، هرچند كه ارتباط ذهن و بدن بهيت ذهن و بهای دارد، مسممآلۀ ماهكنندهنقا تعيين

نحو مسممتقيم با ماهيت ذهن مرتبت اسممت. فری كنيد كه ذهن چيزی بيا از برنامۀ كامپيوتری نيسممت و میز چيزی 
سخت ست، در اينجا ماهيت ذهن را چيزی مانند برنامۀ كامپيوتری قلمداد كردهشبيه به  نتيجۀ اين تلقی از ايم. افزار ا

ست كه اگر ذهن برنامه سختذهن اين ا ست كه روی  ساخت كه افزار میز اجرا میای ا شود، چرا نتوان موجوداتی 
شند؟ اين ايدقادر به اجرای برنامه ساختار خود با شان دادند و ههای مختلف روی  ای بود كه نمادگرايان به آن علاقه ن

( بنابراين اهميت ,Turing 1ها توانايی تفکر دارند؟ )نهادی را داد كه آيا ماشممينبار آلن تورينگ چنين پيشممنخسممتين
تعيين ماهيت ذهن در اينجا كاملًا روشن است. ازآنجاكه مسائلی مانند آگاهی و ماهيت ذهن ازجمله مسائل فلسفی 

صنوعی خيلی زود وارد بحث ستند؛ عرصۀ هوش م سفی و نوشتهه شد. های فل سوفان  از اين جمله هيوبرت های فيل
شت. دريفوس بود كه از آغازپ ظهور اين پديده، همواره نگاهی انتقادی به رويکرد صنوعی دا شگران هوش م های پژوه

شمندی و امکان آگاهی كامپيوتر صنوعی در بحث وی ناظر به امکان هو ست. هوش م شمند ا سايل هو ها و ديگر و
اند از: (. اين سه پارادايم عبارتclarck، 3ارادايم را گذرانده است )كم سه دوره يا پطول دورۀ هفتادسالۀ خود دست

دريفوس دو پارادايم  7. پارادايم حيات مصممنوعی.3 6. پارادايم پيوندگرايی؛2گرايی(؛ )نشممانه 5. پارادايم نمادگرايی1
موسوم  8مصنوعی هيدگریرا كه به هوش  كشد اما با رويکردی محتاطانه جريانی از پارادايم سومنخست را به نقد می

                                                 
1 .Hubert Dreyfus (1929-2017).ند از: پديدارشمناسمی، اهای مطالعاتی وی عبارتزمينه : فيلسموف و پديدارشمناس معاصمر، اسمتاد فلسمفه دانشمگاه بركلی كاليفرنيا

سفۀ روان سم، فل سيالي ستان شناختهاگزي صنوعی. دريفوس از  سی و همچنين هوش م شارحان هيدگر به شدهشنا های رود تا جايی كه وی را دريگر )مركب از نامشمار میترين 
 هوش مصنوعی شناخته شده است.سبب نقدهايا بر اند. وی همچنين بهدريفوس و هيدگر( ناميده

2. Heidegger, Martin.  
3. Merleau-Ponty, Maurice.   
4. Artificial Intelligence: AI. 
5. symbolic AI. 
6. connectionist AI. 
7. Artificial life. 
8. Heideggerian AI. 
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 پذيرد. است با قيد شرايطی ويژه می
ست كه نقد ست كه وی معتقد ا ست دريفوس بدين معنا ا صنوعی تو هايا بر دو پارادايم هوش پذيرش هوش م

نحوی مصممنوعی كلاسمميک در اين جريان برطرف شممده اسممت؛ لذا بايسممتی در نظر وی هوش مصممنوعی هيدگری به
شود كه در فهسامان شد. همچنين بايد در جهان بهدهی  شترک با ای عمل كند كه قادر به فعاليت گونهم ما از جهان م

معنای بالاترين سممطد درگيری با جهان همانند انسممان نيسممت، اما ماهرانه در زندگی روزمره باشممد. اين مهم لزوماً به
 را ارائه كند.  ای از اين تفاهم و اشتراک فهم از جهانشدهبايستی در نظر وی سطد پذيرفته

های دريفوس بر دو پارادايم نخسممت را بيان و سممپس نحو مختصممر نقددر اين مقاله تلاش بر اين اسممت كه به
سين وی مبنی ست سازگاری رأیپ واپ شين او در نقد دو پارادايم نخ ضع پي صنوعی هيدگری را با موا بر پذيرش هوش م

شان دهيم كه پ سه راهکار ن شين وی در نقدبررسی كنيم و با ارائۀ  ضع پي صنوعی هيدگری با موا هايا ذيرش هوش م
 پذير است. بر هوش مصنوعیپ نمادی و پيوندگرا، سازگار و امکان

 
 گرایی(. پارادایم نمادگرایی )نشانه1

 های نمادگرایی. ویژگی1. 1
پارادايم اين اسمممت كه كار ذهن و رايانه پردازی ها و دادهدادهكاری های ديجيتال، دسمممتايدۀ محوری در اين 

شانه ست. بهها و نمادن صوری ا ست كه های  ست. در واقع محل نزاع اين ا سخن، ذهن نوعی رايانۀ ديجيتال ا ديگر 
كند، ذهن ها را پردازش میهای منطقی و توابع رياضممياتی، آنكاری نمادهمان طور كه برنامۀ كامپيوتری با دسممت

پردازی، ويژگی اصمملی ذهن و رايانۀ ديجيتال اسممت. اين نوع تلقی از ذهن و اين داده كند وپردازی میانسممان نيز داده
بنابراين  1كنند.بودن تعريف میهوشمندی، ناظر به آن دسته از تعاريفی است كه هوشمندی را با معيار شبيه به انسان

كيد اين پارادايم بر شبيه به انسان فکركردن است. اين پارادايم نخستين  آغاز شد.  2های آلن تورينگبا پژوها بارتأ
هايی هسممتند كه كارشممان دادههای ديجيتالی هر دو سمميسممتمنمادگرايان بر اين باورند كه ذهن و كامپيوتربنابراين 
شانهپردازیپ نماد ست؛ نمادها و ن صوری ا اند، در واقع در اين تلقی، كار ذهن های جهان خارجهايی كه بازنمودهای پ

 (.What computers still can’t do,Dreyfus ,(302شبيه كامپيوتر است  بسيار
يت كه اطلاعات و ب يان معتقدند  مادگرا نهن يا كه را ند، میها پردازش میهايی  نۀ هرچيزی حتی كن ند نشممما توان

ای از مجموعههن نيز همچون كامپيوتر واجد برنامه با ذی ذهن، در مدل كامپيوتر»اوصاف جهان خارج باشند؛ يعنی 

                                                 
يا آنگونه كه ريچارد بلمن  و (Haugeland, 2)های متفکر و با حس كامل كامپيوترهايی متفکر، ماشينانگيز برای ساخت تلاش جديد و هيجانتعاريفی از اين دست مانند  .1

 بودن متمركز هستند.بر معيار مانند انسان (1978گيری، حل مسآله و يادگيری )بلمن،هايی مثل تصميمهای مرتبت با تفکر انسان، فعاليتخودكارسازی فعاليتگويد مي
2. Turing, A. M. ‘Computing machinery and intelligence’. 
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از پيشگامان 2و هربرت سايمون  1رود. آلن نوويلپردازی تصورات يا ديگر علائم به شمار میقواعد است و تفکر، داده
تنها نه، بردكار می پردازی بهكه هر كامپيوتر ديجيتالی جهت داده هايیاين رهيافت به اين نتيجه رسمميدند كه بيت

توانند نشانگر هرچيز ديگر و ازجمله اوصاف جهان خارج باشند. علاوه بر اين، برنامهمینشانگر اعداد هستند، بلکه 
هاسممت... نوويل و سممايمون با نگارش مقالۀ معروف رود، نمايانگر روابت ميان بيتكار میای كه در اين كامپيوتر به 

سان و كامپيوتر ديجيتال در هما ضيه را بنيان گذاردند كه میز ان شان كاملًا با خود اين فر ساختار و مکانيزم ن حال كه 
را  توان آنها، میز دستگاهی است كه میتوان مشترک دانست. بر اساس نظر آنهم متفاوت است، كاركردشان را می

 (. 28)طهماسبی، « پردازی اين علائم است. كار میز، دادهگذاشتنام  3سيستم علائم فيزيکی
كند، چنانچه با مطالعات هايی كه دريفوس بر تلقی نمادگرايان بيان مینقدبايسممتی اين نکته را اضممافه كرد كه 

دهد پردازی مقايسه شود، بسا نادرست و ناكافی بنمايد. اين مطلب از آن جهت رخ میجديد در دانا كامپيوتر و داده
اما بايسممتی اين  دادن هسممتند؛ای در هوش مصممنوعی با سممرعتی زياد در حال رخهای تکنيکی و نظريهكه پيشممرفت

ياد داشممته باشمميم كه تلقیپ نمادگرايان از ذهن و ارتباط آن با آگاهی به همين نحو بوده اسممت كه دريفوس  مطلب را به
نظر برسممد كه در حال حاضممر در هوش مصممنوعی كند. لذا ممکن اسممت در برخی موارد به ها را نقد میبيان و آن
ها وارد نباشد، اما اين نکته ضروری است كه های دريفوس نيز به آنه بعضاً نقدهای نوينی باشد كها و پديدهرهيافت

 كند. كند، بلکه تلقیپ خاصی را بيان و نقد میبدانيم دريفوس مطلق هوش مصنوعی را نقد نمی
ستند، پس نمادگرايان دهد و اين دادهپردازی علائم فيزيکی را انجام میچنانچه میز داده با چنين ها همان ذهن ه

پذير ريزی، امکانهای دارای قابليت برنامهتلقی از ذهن بدين نتيجه رسمميدند كه تعميم موجودات هوشمممند به رايانه
ست صوری د ست كه چنين ت ست. اما دريفوس معتقد ا سه پياا شدهفری دارد كه هيچكم  اند. اين كدام توجيه ن

ها به هم شناسانه. اين فری. فری هستی3شناسانه؛ ری معرفت. ف2شناسانه؛ . فری روان1اند از: ها عبارتفری
فری شناسانه، پياشناسانه و فری هستیفری فریپ روانشناسانه پياصورت كه فری معرفتاند؛ بدين مرتبت

تواند گويد كه ذهن میمی 4شممناسممانهفری روان»ها چيسممتند؟ شممناسممانه اسممت. اما ببينيم اين فریفریپ معرفت
شود كه با بيت سته  ستگاهی نگري صوری عمل میهمچون د سری قواعد  كند. فری هايی از اطلاعات مبتنی بر يک 

سانهمعرفت ست كه همۀ 5شنا ضمون آن اين ا صوریدانا می كه م ستیتواند  شود و فری ه سانهسازی  كه  6شنا
چه هسمممت، مجموعهمی يد هر آن يتگو قاً ای از واقع يک منط كه هر ندهايی اسمممت  کديگر هسممت قل از ي  « مسممت

                                                 
1. Allen Newell (1927-92). 
2. Herbert A. Simon (1916-2001). 
3. Physical signs system. 
4. Psychological assume.  
5. Epistemological assume. 
6. Ontological assume.  
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(Dreyfus, What Computers Can't Do, 68)   
 شناسانه. نقد فرض روان2. 1

دريفوس بر اين باور اسمممت كه اين فری الگويی اسمممت كه در آن ذهن كاركردی همچون رايانۀ ديجيتال دارد؛ 
سان و كه هم ذهن و هم رايانه اطلاعات را پردازش می روازآن شگری در ان ست كه معنای پرداز كنند، اما وی معتقد ا

ست و نمی ست. در آثار دريفوس دو نقد بر فری روانرايانه متفاوت ا سانه ديده توان اين دو نوع را مانند هم دان شنا
ای . پردازشممگری ذهن با برنامۀ رايانه2 (؛Ibid, 77) رد. پردازشممگری رايانه با امر معنادار سممروكار ندا1شممود: می

  (.78سروكار ندارد )همان، 
روشنی معنا را نظر وی اين تآوری به به كه كنداشاره می 2در سايبرنتيک 1تآوری كلود شانون استناد به دريفوس با

ست گيرد. اش ناديده میدر معنای معمولی شگری اطلاعات در نخ ضياتی، هيچ رايانه بهتعريف پرداز مثابۀ تابعی ريا
تواند وجه نمیهيچشناسی فلسفی بهنيازی به فهم و ادراک معنادار انسانی ندارد، اما هر تآوری در فلسفۀ ذهن يا روان

خود هيچ خودیكاررفته در عمليات محاسباتی بههای رياضياتی بهفهم و ادراک معنادار انسانی را ناديده بگيرد. متیير
سانی و پردازشگری بی 3حتوای درونی و معناداری ندارند.م سباب خلت پردازشگری معنادار ان ای معنای رايانهآنچه ا

شبکه بهگرفتن نقا برنامهآورد، ناديدهرا فراهم می شد تا  ست )در پارادايم پيوندگرايی كوشيده  نحوی طراحی نويس ا
صبی میز، خود بتواند در شود تا مطابق الگو های خاص، خروجی را حدس بزند(؛ اين مقابل دريافت ورودیهای ع

نويس اسممت كه گذر از جملاتی را كه معنادار هسممتند )شممامل اطلاعات در معنای معمولی( به دقيقاً نقا برنامه
هن با دوم اينکه ذ. )همان( سممازدكنند، ممکن میها كار میها با آنمعنا كه رايانههای گسممسممتۀ بیهايی از بيترشممته

ای گونه كه نمادگرايان مدعی هستند، سازوكار ذهن مانند سازوكار برنامۀ رايانهای سروكار ندارد؛ يعنی آنبرنامۀ رايانه
ستی تلقی ما از برنامۀ رايانه ست. البته باي شد كه با ملاحظۀ تلقیپ خاص نمادگرايان مدنظر قرار گيرد. ای بهني نحوی با

باور ايشان دارد. به 4شناسان پيروپ گشتالتدريفوس نظر به پديدارشناسان و همچنين روانشناسانه، در نقد فری روان
سان،  شکل تجربۀ ادراكیپ ان سته 5زمينه–ساختارپ  شکل برج سترۀ آگاهی در دارد. در هر تجربۀ ادراكی،  شده و باقیپ گ

گيرد، مبهم و نامتعين اسممت و ينه جای میگيرد. آنچه در زمجای می 6تعبير پديدارشممناسممان در افق بيرونیزمينه يا به
شگرانه از آن نمیبی شگری رايانهشک آگاهی پرداز شگری رايانه با امری تواند از جنس پرداز شد؛ بنابراين پرداز ای با

شخص و نامبهم ارتباط دارد، درحالی سان اينم ستر و زمينه دارد. كه تجربۀ ادراكی ان سان، ب ست. آگاهی در ان گونه ني
                                                 

1. Claude Shannon (1916-2001). 
2. Cybernetic. 

گاهی مراجعه كنيد كه ناظر به اين تلقی از ذهن است كه ذهن صرفاً . برای مطالعۀ بيشتر به استدلال3 ديجيتال رايانۀ های جان سرل، خصوصاً استدلال اتاق چينی در كتاب راز آ
 واقع مدافعی ندارد. است. البته وی معتقد است كه اين تلقی در اوايل ظهور هوش مصنوعی بود اما در حال حاضر به

4. Gestalt psychologist. 
5. figure – background. 
6. outer horizon. 
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كنيم، آن را همانند كلی بر اين، پردازشگری معنادار در انسان از كُل به جز است. وقتی اتومبيلی را مشاهده می افزون
شت آن را نبينيم، هنگامی كه از روبهدر نظر می سان به اين چيزی رو به آن نظاره میگيريم حتی اگر پ كنيم. پديدارشنا

شکل ادراكی، افق درونی شويم و اگر بخواهيم صورت كل مواجه میی ما ابتدا با يک ابژه بهگويند؛ يعنمی 1بيا از 
كنيم. اما يک ماشين ازجمله هر رايانه كه چيزی معادل كه آن را بهتر بشناسيم، پشت و جزئيات آن را نيز ملاحظه می

به ندارد، اين پردازش اطلاعات را  به صممورت برعکس انجام میافق درونی  . (Ibid, 241)كل دهد؛ يعنی از جز 
 ای ديجيتال نيست. شناسانه ازنظر دريفوس مخدوش است؛ يعنی ذهن، رايانهبنابراين فری روان

 شناسانه. نقد فرض معرفت3. 1
صوری شری قابل  ست كه تمام دانا ب ست؛ يعنی اينکه میگفتيم كه محتوای اين فری اين ا توان تمام سازی ا

تواند توست سيستمی هوشمند مانند رايانۀ های منطقی نيز میكرد و اين گزارههايی منطقی تبديل دانا بشر را به گزاره
شممود. بنابراين چنانچه اين شممناسممانه تلقی میفری فری روانپردازی شممود. همچنين اين فری، پياديجيتال داده

 شناسانه نيز ملیی قلمداد خواهد شد. فری تأييد نشود، فری روان
صوری را  صوری میموفقيت دانادريفوس علت چنين ت سی توان از فيزيک و زبانداند؛ برای مثال میهای  شنا

سممازی در فيزيک ارتباطی با جهان معنادار انسممانی ندارد، اما در خصمموص زباننام برد. به باور دريفوس، صمموری
سکی شاره به چام ست. دريفوس با ا سی بحث متفاوت ا شتاریو ديگر زبان 2شنا سان گ ها كند كه آنبيان می 3شنا

توانند ها میهای جزئی، آنكارگيری جملات جزئی در موقعيتانسانی؛ يعنی به 4اند كه با انتزاع از اجرایكشف كرده
سمماخت و كنارگذاشممتن موارد آنچه را كه باقی مانده اسممت؛ يعنی توانايی شممناخت دسممتور زبانی جملات خوش

اما وی با  ،)Ibid ,110(زبانی فراهم آورند  5د تآوری برای توانايیتواننها میسازی كنند؛ يعنی آنبدساخت، صوری
شيدن بحثپ داناپيا شان می 6های مهارتیك سياری از دانان صوریدهد كه ب شری تن به  دهد. سازی نمیهای ب

ها امری نيستند؛ مثلًا استعمال استعاری واژه 7ایهای گزارههای مهارتی قابل تبديل به داناعقيدۀ وی، اساساً دانابه
صوری ست كه درخور  شرفتا ست )اين امکان در پي ست؛ اما آن سازی ني سترس ا صنوعی در د های اخير هوش م

دانشی از هوش مصنوعی كه محل نقد دريفوس بوده است، چنين قابليتی نداشته است(، حتی جملات بدساخت و 
 ا را دارند. ناقص نيز توانايی انتقال معن

 پذيرد. شناسانه را نيز نمیسازی دانا بشری، فری معرفتبنابراين دريفوس با رد امکان صوری
                                                 

1. Inner horizon. 
2. Noam Chomsky (1928-). 
3. Transformational.  
4. Performance. 
5. Competence. 
6. know-how. 
7. know-that. 
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 شناسانه. نقد فرض هستی4. 1
« خود مستقل از هم است.خودیآنچه هست، واقعياتی منطقاً جدا و به»شناسانه ناظر بدين بود كه فری هستی

سفۀ غرب اعم از معرفتفریپ فریپ گفتيم كه اين شرط، پيا سنت فل ست كه كل  ست. دريفوس معتقد ا سانه ا شنا
گرا در اتميسم منطقی راسل به گرا و تجربهمکاتب عقل»رود؛ شمار می گرايی پشتوانۀ اين فری بهگرايی و عقلتجربه

واسممطۀ يافت؛ جايی كه جهان به 2ويتگنشممتاين 1ترين بيانا را در تراكتاتوسنقطۀ مشممترک رسمميدند و اين ايده، كامل
ترين های منطقاً مستقلی بيان شود. اين خالصتواند در گزارهشود كه میهای اتمی تعريف میای از واقعيتمجموعه

ندادن تمايز باور دريفوس، تشخيصريشۀ اين فری به .(Ibid, 123)« شناختی استسازی از فری هستیصوری
در جداسازی بين آنچه كه از سوی يک چيز در موقعيت انسانی »ديگر سخن، ناتوانايی هاست. ب 4و جهان 3ميان عالَم

(؛ يعنی ما از سممويی با عالم كه 125)همان، « شمموددسممت داده میو آنچه از سمموی يک حالت فيزيکی سممامانه به 
همديگر مرتبت است و ازنظر اند، مواجه هستيم و از سوی ديگر، جهان معنادار انسانی كه با واقعيات فيزيکی مستقل

های فلسفی كه رويکردی انتقادی نسبت معنايی و مفهومی وابسته به يکديگرند. در اين ميان دريفوس با ياری مکتب
سفی دكارتی سنت فل سم و به-به  سيالي ستان سی به نقد فری اروپايی دارند؛ يعنی هرمنوتيک، اگزي شنا ويژه پديدار

ستی سه سانه مبادرت ورزيده ا صورتت. ازجمله میشنا شتاين متأخر و نظريۀ  وی در  5های زندگیپ توان به ويتگن
دهد؛ های اين فيلسمموفان نشممان میگرفتن از آموزهكه دريفوس با ياریچناناشمماره كرد.  6های فلسفف  پژوهشكتاب 

، آميخته به ارزش، مند، معنادارجهانپ انسممانی كاملًا متفاوت با عالم فيزيکی اسممت. جهان انسممانی، جهانی زمان
معنا، خنثی، زمان، بیهای بیای از واقعيتتواند به عالم فيزيکی كه مجموعهكه نمی گرايانه اسممتبسممتر و كلدارای

 (.113خلج،  فارغ از بستر و اتمی است، فروكاسته شود )محمدعلی
شناسانه مخدوش فری هستیكه  شناسانه است؛ بنابراين هنگامیفریپ فریپ معرفتشناسانه، پيافری هستی

شناسانه شناسانه بر پايۀ فری معرفتشود و ازآنجاكه فری روانشناسانه نيز مردود میتبع آن فری معرفتشود، به
اساس و ناپذيرفتنی خواهد بود. بنابراين محتوای آنکه ناظر بر نوعی اينشناسانه نيز بیاستوار شده است؛ فری روان

شود. پردازند، بود نيز رد میپردازی اطلاعات میروی كه هردو به دادهو رايانۀ ديجيتال ازآن همانی كاركردی ميان ذهن
شناسانه توست دريفوس، پارادايم نمادگرايی ازنظر شناسانه و هستیشناسانه، معرفتبا مردودشدن هر سه فری روان

هايی كه دريفوس ناظر به هوش ه نقدوی كاملًا ناپذيرفتی و ناممکن اسممت. البته ذكر اين نکته ضممروری اسممت ك

                                                 
1. Tractatus Logico-Philosophicus (1922). 
2. Wittgenstein, Ludwig (1889–1951). 
3. Universe. 
4. World. 
5. Forms of life. 
6. Philosophical Investigations (1953). 
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شرفت دانا ست با پي شته ا صنوعی نمادی ابراز دا ستند. اين مهم را م صنوعی، امروزه وارد ني های مرتبت با هوش م
توان در رأی نهايی دريفوس در پذيرش هوش مصممنوعی هيدگری مشمماهده كرد. البته بايسممتی دقت كنيم كه همان می

شد دريفوس، مطل صنوعی را نقد نمیطور كه ذكر  سادهقپ هوش م شگرانپ نمادگرا را كند، بلکه آن تلقیپ  انگارانۀ پژوه
 كند. انتقاد می

 
 . پارادیم پيوندگرایی2

برخلاف نمادگرايان، پيوندگرايان بر اين باورند كه ذهن و رايانۀ ديجيتال از دو ساختار كاملًا متفاوت برخوردارند. 
ست كه نمادگرايان در پيا گرفته بودند. كامپيوترلحاظ روند آن پيوندگرايی به ست عکس طريقی ا ست در هايی كه تو

يافتند، اما از انجام اموری كه هر شممد در انجام برخی امور مثل بازی شممطرنج توفيق میريزی مینمادگرايان برنامه
به جام میفردی در زندگی روزمره  ندراحتی ان جان هوگل ند.  ناتوان بود هد  ناي 1د بازی شممطرنج را یتوا هايی نظير 

پيوندگرايان درصممدد سمماخت سمميسممتمی هوشمممند بودند كه  .)Graham, 85(جداافتاده از مابقی زندگی نام گذاشممت 
شد؛ يعنی با دريافت برخی ورودی شته با های های مرتبت با آن، بتواند با دادن ورودیها و خروجیقابليت يادگيری دا

شممده توسممت رهيافت نمادگرايی، فاقد آن های سمماختهدهد. اين ويژگی بود كه رايانه ها را تشممخيصمشممابه، خروجی
ها میز انسممان سمماختمانی متفاوت از كامپيوتر الکترونيکی دارد. میز از ميليون»بودند. پيوندگرايان معتقد بودند كه 

نحوی كه اين مجموعه ها همگی با يکديگر ارتباط دارند؛ بهتشکيل شده است كه اين نورون 2سلول عصبی يا نورون
 ها اسمت. هنگامیپيچيده از نورونای يگانه و درهمآورند كه شمبکهوجود می ها با هم يک كلِّ درهم تنيده را بهنورون

های حسممی پيام عصممبی را به میز ، نورونشمموندهای حسممی بدن از يک محرک خارجی در محيت متأثر میكه اندام
شوند. اين تأثير، كل شبکۀ عصبی میز را در بر های میز میكنا در نوروندهند و به اين ترتيب سبب ميان انتقال می

شممود. در میز برخلاف كامپيوتر، واحد خاص جهت گيرد. در اينجا تفاوت مهمی ميان كامپيوتر و میز ديده میمی
كه اين شمموند؛ درحالیپردازش می 3نحو موازیديگر، اطلاعات در میز بهعبارتات وجود ندارد. بهپردازش اطلاع

های مختلف میز بر روی اطلاعات واصله، شود. در واقع قسمتيا متوالی انجام می 4صورت سریكار در كامپيوتر به
(. 42)طهماسممبی، « شمموداحد، پردازش نمیدهند و همۀ اطلاعات در نقطۀ وپردازی را انجام میزمان عمل دادههم

شين شمند نياز به آموزش دارند تا بتوانند طرحدر اين پارادايم، ما شد های هو ها را از يکديگر تميز دهند )هرچند با ر
تد پارادايم هوش مصممنوعی، م قد اين  به ن كه دريفوس  گامی  ما هن ندارد، ا به آموزش  ياز  كه ن هايی وجود دارد 

هايی البته طراحی نشده بود(، پيوندگرايان برای اين مهم از میز انسان الگوبرداری كرده بودند. ين متدپرداخت، چنمی
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ستند كه پاره شود. های مختلفی از میز پردازش میهای مختلف اطلاعات در بخاپيوندگرايان، موافق اين ديدگاه ني
توان برای اطلاعات رو نمیتافته جای دارد و ازايندرهم عنوان كلّ زعم آنان، تمامی اطلاعات در كل شبکۀ عصبی بهبه

ها ای را در میز نشان داد. پيروان اين رهيافت معتقدند كه میز انسان بر اساس تصورات يا بازنمودخاصی، جای ويژه
 .(Lowe, 221-227)كنند ها را رد میكند و طرز تلقی مبتنی بر تصورات و باوركار نمی

صببا كاربه اين پارادايم  سی به های ع شبکه 1نامپ دونالد هبشنا صبیكه بر روی يادگيری  كرد، كار می 2های ع
دارد و سمميسممتم در اين پارادايم پس از  3گرايانهاين رويکرد در مقابل رويکرد نمادی، وجهی كل .)Hebb(توجه شممد 

ستمتر میدادن عمليات، خبرههربار انجام سي ست كه  كردند، هايی كه بر پايۀ نمادگرايی كار میشود. اين در حالی ا
چه بار نخسممت و چه بار هزارمپ انجام عمليات، هيچ تأثيری در خبرگی آنان نداشممت. اما پيوندگرايی با الگوبرداری از 

ای سممازماندهی شممده بود كه قادر به يادگيری و عملکرد آن رو به پيشممرفت بود. بنابراين گونهسمميسممتم عصممبی میز به
سانی را كه به» ست اين ويژگی زندگی ان صدد ا شتر پيوندگرايی در شتر به مهارت هرچه بي موجب آن تجربۀ هرچه بي

سوی بهبود نتايج پيا های آموزشی، هر بار بهرو مبتنی بر يک سری الگوريتمسازی كند. ازاينشود، پيادهمنتهی می
اسممت. در اين رابطه در هر پردازشپ آموزشممی، كل شممبکۀ رود. گويی شممبکه هر بار در يافتن پاسممخ، ماهرتر شممده می

 ,Clark)« تری بدهدای اصلاح شود كه شبکه، پاسخ مناسبگونهها بههای ميان نورونعصبی درگير است تا پيوند
8). 

ست به ست: نخ صنوعی نمادی متفاوت ا سفی، پيوندگرايی از دو جهت با هوش م جهت بنابراين از نظرگاهی فل
  (.115خلج، يافتن مهارت در عمل )محمدعلیسازی آموزشجهت پيادهگرايانه و دوم بهلبازنمايی ك

رغم اين ملاحظات، برخی مشکلاتی كه دريفوس به آن اشاره كرده بود در اين پاراديم مرتفع شده است؛ اما علی
 كند. دريفوس در برابر اين رهيافت نيز موضعی منتقدانه اتخاذ می

 پیوندگرایی. نقد 1. 2
همۀ پيوندگرايان مشممهور اسممت.  4گذارد كه به تعميمدريفوس در نقد پارادايم پيوندگرايی دسممت روی ويژگی می

های بندی با دادن مثالپذيرند كه شممبکۀ هوشمممند بايد بر تعميم توانا باشممد. برای نمونه، برای انجام يک طبقهمی»
های ديگر از همان نوع را به همان ، شممبکه بايد خودپ ورودیهای مرتبت با يک خروجی مشممخصمناسممب از ورودی

های مبتنی بر نظر دريفوس، شبکه. به)xxxvi ,  t do’what computers still can,Dreyfus(« خروجی مرتبت سازد
پارادايم پيوندگرايی فقت با دخالت طراح شممبکه قادر به انجام تعميم مناسممب و درخور هسممتند. در واقع، وی با بيان 
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دهد كه پيوندگرايی در فهم ما از جهان انسانی اشتراک ندارد. وی در برابر نمادگرايی از پيوندگرايی هايی نشان میمثال
ای اسمممت كه درنهايت پيوندگرايی را نيز در جايگاهی مشمممابه با نمادگرايی قرار گونهند؛ اما رويکردش بهكدفاع می

ما از جهان شممريک باشممد تا در درک ما از تعميم  1يک شممبکه بايد در فهم عقل متعارف»نظر دريفوس دهد. بهمی
های عصبی در اين موقعيتشان گران شبکهبنابراين پژوهش»گيرد كه دريفوس نتيجه می .(Ibid)« مناسب شريک شود

رسممد در همان جايگاه پژوهشممگران هوش نظر میبه ، ای اصممولی برای تعميمهای كوچک بدون شمميوهبا پيروزی
 .)xxxvii ,Ibid(« ها كردمشروع به نوشتن دربارۀ آن 1990مصنوعی كلاسيک باشند، هنگامی كه من در 

های درخور توجه باز هم نتوانست موقعيتی فراهم كند تا در رغم پيشرفتعلیبرای دريفوس، پارادايم پيوندگرايی 
سان در نياز شت كه با ان ستمی دا سي شد. به آن بتوان  شته با شتراک دا سات و فهم از جهان، ا سا نظرپ ها، عواطف، اح
جهان مشترک باشد، قادر  هايی داشته باشد؛ يعنی در فهم هر روزۀ ما ازدريفوس تنها سيستمی كه بتواند چنين ويژگی

اند چنين شممروطی را تحقق بخشممند. كدام نتوانسممتهبه امکان هوشمممندی اسممت و نه نمادگرايی و نه پيوندگرايی هيچ
ست؛ چراكه هركدام از اين پارادايمتوان گفت كه به نمی ای موفق بوده ها تا اندازهواقع دريفوس در اين داوری بر حق ا

سته شند. در اينجا به و توان شته با سد رويکرد دريفوس، رويکردی نظر میاند فهمی هرچند اندک در درک جهان دا ر
اين پارادايم در تحقق شممرايت  رغم نقد خود بر پيوندگرايی به پيشممرفتحداكثری اسممت. البته ديديم كه دريفوس علی

 نمايد. كند اما اين برای وی ناكافی میمذكور توجه می
 

 صنوعی هيدگري. هوش م3

ای از پارادايم سوم هوش مصنوعی؛ يعنی حيات مصنوعی است. اين پارادايم سه هوش مصنوعی هيدگری شاخه
ست.  4و نرم 3سخت 2گرايا دارد كه به رويکرد خيس، شهور ا ست، پژوها برای پياده»م سازی رفتار گرايا نخ

شمند را بر روی بافت شيمیگيرد. اين های زندۀ جانداران پی میهو شی به بيو ست 5گرايا بيا از هر دان سته ا « واب
(Dennett, 155, 268, 271) های زيسممتی بسممازد. اين هايی با توانايیگرايا دوم درصممدد اسممت تا ربات»، اما

افزاری در پی تحقق جريان حيات در يک جاندار اسمممت. در اين نگرش، ربات و محيطا گرايا در تراز سممخت
سته می ستر محيطی در نظر گرفته میسامانۀ واحد دان (. 118خلج، )محمدعلی« شودشوند و ربات همواره در يک ب

سوم  شبيه»گرايا  ست و طول تکامل میسازی نرمبه مطالعه و  پردازد و افزاری رفتار جاندار در عری كل محيت زي
داند. اين گرايا در امل میرفتار هوشمممندانه را فرآوردۀ درآميختگی و دادوسممتد جانداران با اين محيت در حال تک
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 .(clark, 9-14)« پردازدافزاری به پژوها میمحدودۀ نرم
افزاری دانست. نخستين كسی كه اين نام را به اين توان جريانی ذيل گرايا سختهوش مصنوعی هيدگری را می

يک سری از  گويدمی گرادكه وينوچنانبود كه از هوش مصنوعی كلاسيک نااميد شده بود.  1جريان داد، تری وينوگراد
تأثير پذيرفتند. دريفوس دو ويژگی كلی برای هوش های هوش مصممنوعی بهجريان صممورت مسممتقيم از دريفوس 

. شممعار جان 2اند؛ . اينکه نقد هيدگر بر بازنمودگرايی درونی دكارتی را پذيرفته1»مصممنوعی هيدگری قائل اسممت: 
) ,Dreyfus« دهنداسممت، سممرلوحۀ عمل قرار می 3مندو موقعيت 2مندانهبر اينکه شممناخت، بدنهوگلند را مبنی

Overcoming the Myth of the Mental , 7). 
ست كه برای  شخص ا ستند. از اينجا م شرط فوق ه شد، دو  شروطی ويژه كه در ابتدای اين مقاله ذكر  بنابراين 

مند باشمد. اين و دارای سماختار و موقعيت مندانه و بسمترمندپروژۀ هوش مصمنوعیپ هيدگری، شمناخت بايسمتی بدن
مندی در دريفوس متأثر از مرلوپونتی كند. اهميت بدنتبع هيدگر و مرلوپونتی بيان میواقعيتی اسممت كه دريفوس به

پذيرد. مندانه صممورت مینحو بدنبرای ما به 4اسممت. از نگاه مرلوپونتی حضممور ما در جهان؛ يعنی بودن در جهان
سترمندیهمچنين آموزۀ  ست با ب شناخت 6زمينهيا پس 5بودن در جهان برای هيدگر همراه ا ساختارمندبودنپ  شتن و  دا

 باور دريفوس، هر شناختی بايستی دارای ملاحظات فوق باشد. و آگاهی؛ لذا به
رار بنا بر شممرح پديدارشممناسممانۀ دريفوس از رفتار هوشمممندانه، ما همواره در تعادلی درونی و بدنی با جهانمان ق

آنکه نياز به تحليل بازنمودی امر بيرونی داريم. هرگاه اين وضممعيت تعادلی و تسمملت ما بر پيرامونمان بر هم بخورد بی
ای كه سمموی حداكثر تعادل با محيت و حداكثر تسمملت بر آن سمموق خواهد داد. نمونهباشممد، حسممی درونی ما را به
ستن به تابدريفوس از مرلوپونتی وام می شيم خودبهگيرد، نگري شده با ست. اگر ما زياد به تابلو نزديک  شی ا لوی نقا

نکنيم. حس رويم تا تابلو را تار ادراک نياز به تأمل كمی جلو میو اگر زياد دور باشمميم، بی رويمخود كمی عقب می
ين تنظيم باور دريفوس، اسمموی حداكثر تعادل هدايت خواهد كرد. بهدرونی تشمموياپ حاصممل از ادراک تار، ما را به

 .(Dreyfus, Why Heideggerian AI Failed, 16)تعادل از درون، ويژگی كلیپ نسممبت انسممان و جهان اسممت 
 7كند كه به الگوی نورونی فريمنعنوان مصممداق چنين سمميسممتمی معرفی میای را بهدريفوس الگوی نورونی ويژه

متناظر با حس درونی ما از تعادل با محيت كه  كندگونه توصيف میمشهور است. وی سازوكار چنين سيستمی را اين
در شممرح مرلوپونتی و هيدگر، در الگوی فريمن حداقل انرژی در هر غشممای میزی قرار دارد. متناسممب با هر محرک 
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كنند. زمانی كه گيرند كه پاسخ به محرک را هدايت میهايی نورونی در بخا مربوطه در میز شکل میبيرونی، شبکه
سخ ما به مح ساحت پديداری حس رک، فعاليت میز را در حداقل انرژی قرار نمیپا ست كه در  دهد، همان زمانی ا

سلت ما بر محيت و تعادل شويا را ندارد و ت ست. در اين زمان كل بخا درونی ما حداقل ت مان با آن بر هم خورده ا
سممخی مناسممب بدهد و وضممعيت ای جديد كه به محرک پاشممود و تا ايجاد شممبکهنظمی نورونی میمدنظر وارد بی

رسمميدن به حداقل  سممببهايی كه بهيابد. اين كنا و واكنانظمی ادامه میفعاليت را به حداقل انرژی برسمماند، بی
باور دريفوس در تراز پديداری با كوشمما در راسممتای رسمميدن به كمترين پذيرد، بهانرژی در تراز نورونی صممورت می
  .(Ibid, 19-25)متناظر است  تشويا و بيشترين تعادل با محيت

باتوجه نابراين  پارادايم نخسمممت هوش به ملاحظات اخير، دريفوس پس از واردسممماختن نقدب به دو  های خود 
شروط دوگانه می صنوعی هيدگری را با قيد  صنوعی، درنهايت هوش م شانم سآلۀ ما در اينجا ن دادنپ اين امر پذيرد. م

ست كه اين پذيرش می شد. در بخا بعد میا شين وی با ضع پي سو و همخوان با موا سه تواند هم شيم تا با ارائۀ  كو
هايا بر هوش مصنوعی كلاسيک و موضع توان ميان مواضع پيشين دريفوس در نقدراهکار نشان دهيم كه چگونه می

 اخير وی در پذيرش هوش مصنوعی هيدگری، سازگاری برقرار كرد. 
 

 هاها و رهيافت. راهکار4

ها بتواند در درک جهان و فهم ما از جهان اشتراک رسد كه تصور سيستمی كه با ما انساننظر می در ابتدای امر به
شته و در درک عواطف، نياز ست. در واقع، ها، تناها، آرزودا شوار ا سيار د شد، ب سهيم با ها و بودن در جهان با ما 

سآله ست كه بهچنين م سوق دهد و ای گاه چنان بديهی ا سازگاری  شتن  ست رأی ما را به امکان ندا سادگی ممکن ا
ای كه نظريات دريفوس را نوعی دوگانگی و میايرت در مواضمع پيشمين و اخير تلقی كند؛ اما چنانچه به شمروط ويژه

ست برگرديم، میوی به آن شته ا كيد دا سوسر اتوان راهکارها تأ ستين رهيافت، رهيافت دنيل  ست كه هايی يافت. نخ
 در ادامه آن را توضيد خواهيم داد. 

 . رهیافت دنیل سوسر1. 4
سر، سو سيلوانيا، رهيافتی برای جمع 1دنيل  شگاه پن ستاد دان صنوعی و ا سازگاری پذيرش امکان هوش م كردن و 

كه  2هاردبيکگيری از نظريات مارک دهد. وی با بهرههای پيشين آن را ارائه میهای دريفوس بر پارادايمنظريات و نقد
كوشد تفسير و تعميمی از نظريات دريفوس ارائه كند كه در پی آن هم بتوان گراست، میيا تعامل 3يک اينتراكتيويست

 امکان هوش مصنوعی هيدگری را از ديد وی پذيرفت و هم اينکه شبهۀ ناسازگاری ميان دو رأی وی را نيز مرتفع كرد. 
                                                 

1.Daniel Susser شکد:  ستاديار دان ضو هيآت ۀا شی و ع شيار پژوه صلی در معلوم و فناوری اطلاعات، دان ضو هيآتؤعلمی ا سۀ اخلاق راک و ع سته در گروه س علمی واب
 فلسفه در دانشگاه ايالتی پن.
2 .Mark Bickhard با نام اصلی :Henry R. Luce دانا در دانشگاه ليه. ۀهای شناختی و نيز استاد فلسف، استاد ربات  
3. Interactivist.  
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ها و ملاحظات برای كسممانی كه نقد»نويسممد: صممنوعی انسممانی میسمموسممر دربارۀ نقا بدن در ايجاد هوش م
اند، پرسا از توليد هوش مصنوعی انسانی از ديدگاه فلسفی متوقف و به مهندسان دريفوس را خوانده و صادق دانسته

  ,Susser)«واگذار شمده اسمت تا بدنی بسمازند كه مانند بدن انسمان بتواند در تعامل با جهان اطراف خويا باشمد
سانی278(  سانی با بدن غيران صنوعی ان شيم، آيا می 1؛ اما اگر بخواهيم هوش م شته با های دريفوس به توان با كاردا

شت؟ وی ادامه می سياری از اين»... دهد كه: توليد آن اميد دا سانی را همگونه هوشب توان در اكنون نيز میهای غيران
سگ شاهده كرد.  شمندانهها اغلب، رفتارها، برخی پرندگان و اختاپوسنها، دلفيها، گربهاطراف م از خود  2های هو

كه انسان واجد آن است داشته  گونهتوانيم هوش مصنوعی با بدن انسانی؛ يعنی آندهند. بنابراين اگر ما نمینشان می
ی مانند انسان داشته باشيم، آيا توانيم هوشتواند وجود داشته باشد؟ اگر نمیباشيم، آيا اَشکال ديگر اين هوش نيز نمی

ست، بههوش سگ و نه دلفين؟های ديگر نيز ممکن ني شد و نه  سان با اگر اين  . (Ibid, 278)« نحوی كه نه مانند ان
ستدلال سيم كه آيا و چگونه ا ستی از دريفوس اين را بپر سی كنيم، باي سانی مورد را بخواهيم برر های او برای هوش ان

عنوان اسممماس و بنياد هريک از وجوه اين زندگی به 3ويژه اگر بدنهايی باشمممد، بهنين آلترناتيوتواند مناسمممب چمی
تواند اين باشد كه بدن مصنوعی غيرانسانی شبيه به چيست و چگونه است؟ آن هوشمندانه باشد؟ بنابراين پرسا می

انسممان، بدن سممگ و اختاپوس چيسممت كه تمامی موجودات دارای هوش در آن مشممترک هسممتند؟ چه چيزی در بدن 
روشنی طور شفاف بحث نکرده است و پاسخی برای آن بهمشترک است؟ آثار هيوبرت دريفوس هرگز اين مسآله را به

سانۀ دريفوس به توان يافت. در اثرنمی شنا ست. اگر نظر میهای پديدار سانی ا صودش از بدن، بدن ان آيد كه وی مق
سانی د صنوعی غيران شيم و با اينبخواهيم هوش م شته با باره را درست تلقی های دريفوس دراينحال همچنان بيناا

 .(Ibid, 277-8)كنيم، بايستی كه آناليز و تحليل او از اين بحث را توسعه و گسترش دهيم 
وگو هارد كه اينتراكتيويسممت اسممت وارد گفتكند تا هيوبرت دريفوس را با مارک بيکسمموسممر در ادامه تلاش می

ست كه تآوری بيکكند.  سبت به آنچه دريفوس مدنظر دارد، تفاوت اين دو در اين ا سطد بالاتری از تعميم ن هارد بر 
نحو مبنايی و گسترشدريفوس به 4هارد شبيه تآوری فعاليت ماهرانهمتمركز است. در واقع نظريۀ شناخت مارک بيک

های طور كلی بر سيستمهوش انسانی و بدن انسانی بهشدن در قالب جای ساخت يافتههارد بهتبيين بيک .يافته است
سی بدن 5فيزيکی سا صوير دريفوس از ويژگی ا ست. بنابراين اين نظريه، ت شد و میها را بيرون میقرارگرفته ا گويد ك

هارد، نظريۀ شناختی را كه در روح نظريۀ بيکمند هوشمند، واجد چه ويژگی مشتركی هستند. كه همۀ موجودات بدن
سترش داد. به  شت، گ سانی بهفعاليت ماهرانه دريفوس قرار دا شتن هوش ان مثابۀ ابژه مورد تحليل قرار جای درنظردا

                                                 
1. non-human. 
2. intelligent behavior. 
3. Body.  
4. skillful coping. 
5. Physical systems. 
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تر بررسی را بسيار گسترده 1هارد در نظر دارد تا ساختار هوشورزيد، بيکگونه كه دريفوس بدان مبادرت میگرفته، آن
های دهد؛ يعنی در قالب واژهتر از آنچه دريفوس در نظر دارد انجام مینابراين وی نظريۀ خود را بسمميار كلیكند. ب

های واقعی هر هارد نيازمندیهای فيزيکی. تآوری بيکهای فيزيکی و سمميسممتمهای پردازشها و عملکردسمماختار
لزوماً ها كند. اين سيستمد را داشته باشد، توصيف میسيستم فيزيکی را برای اينکه ظرفيت ايجاد شکل و فرم هوشمن

ها باشند مانند انسان اینيازمند اين نيستند كه فقت شبيه به انسان باشند، بلکه صرفاً لازم است كه در چنين سطد پايه
 .(Ibid, 278-279)های سازمانی مشترک با هم دارند ها و مشخصهچنينی، يک سری ويژگیو هر سيستم اين

ستم آزاد ]باز[ ترموديناميکیمدل بيک سي ساختار اتلافی 2هارد به مركزيت نوعی از  ست كه به  ست.  3ا شهور ا م
شرايت دور از تعادل ترموديناميکی ست كه در  ستمی با اين واقعيت تعيّن يافته ا سي كند و اگر چنين عمل می 4چنين 

) ,Bickhardكند می 5اصممطلاح موجودبودن را متوقفبه كند ياشممرايطی برقرار نباشممد، ادامۀ فرايند را متوقف می
ها برای طوری كه آنانتقال گرما اسممت، به های سممادۀكردن سمميسممتمهايی، تنظيمای از چنين سمميسممتمنمونه . (11

 6های زنده.های جهان؛ يعنی ارگانيزمترين سيستمگو باشند و همچنين تا پيچيدههای[ باد و باران پاسخ]وضعيت
ستم سي سپس به دو نوعپ متفاوت از چنين  شاره میوی  ستمهايی ا سي نگهداری هايی كه توانايی خودكند؛ يعنی 

های ها هستند. افزون بر آن، درون سيستمهايی كه برای رسيدن به تعادل، نيازمند دخالت ديگر سيستمدارند و سيستم
ستمهايی كه نيازمند دور از تعادل، تمايزی ميان آن سي صريد و قاطع  شرايت دور از  هایمداخلۀ  ستند تا از  ديگر ه

ها را ها و دستکاریهايی كه قادرند تا برخی گسترشتعادل برخوردار شوند، يعنی به شرايت دور از تعادل برسند و آن
شان اعمال كنند، می شرايت بر خود شود. مثالی برای برای برقراری اين  ستمتواند ايجاد  هايی كه نيازمند مداخلۀ سي

شود طور ثابت و يکنواخت، مادۀ شيميايی خاص به آن پمپاژ میاست كه به 7ها هستند، حمام شيميايیديگر سيستم
ای شمع را كه هايی كه نياز به مداخله ندارند، شعلهای از سيستمرا در شرايت دور از تعادل نگه دارد و برای نمونه تا آن

را تا فتيله بالا برده  كند تا اينکه آندر نظر بگيريد. اين شعله، موم را ذوب می 8دارد،انۀ احتراق را بالا نگه میدمای آست
باعث انتقال گرما  9كند تا بسمموزد، سممپس در شممرايت گرانشممی جوی اسممتانداردو بچسممباند و موم را تا فتيله بخار می

حال بااين (Ibid, 11)شممود كند و از ضممايعات آن نيز خلاص میشممود كه ]در پی آن[ اكسمميژن تازه را وارد میمی

                                                 
1. Intelligence construed. 
2. open thermodynamic system. 
3. Dissipative structure. 
4. Far-from-thermodynamic-equilibrium. 
5. Cease to exist. 
6. living organisms. 
7. Chemical bath. 
8. Maintains above combustion threshold temperature. 
9. Standard atmospheric gravitational conditions. 
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كنند. تر تعامل مینحوی پيچيدههای بسيارپ ديگری غير از شعلۀ شمع را نام برد كه با محيت پيرامون بهتوان سيستممی
از تصوير دريفوسی  توانيم فهمی مشترک از هوش رااكنون میما هم كه من باور دارم»كند كه: امه ذكر میدسوسر در ا

شاهده كنيم. ازآنجاكه در هر دو تآوری، كمآن و تآوری بيک ضوع و مادۀ عمل ماهرانه وبيا هوش بههارد، م مثابۀ مو
ست تا آنچه را فرد می شته شده ا سازد و درجايی كه اين كار را انجام خواهد و بدان علاقهدر نظر دا ست، محقق  مند ا

« مند شده استناپذيری، موقعيتطور اجتنابنحو اساسی و بهجهان دارد كه شخص به دهد، يعنی تعاملی پويا بامی
(Susser, 284). 

شدۀ فوق در جايی كه هر سيستم فيزيکی از شرايت هستی خود توست سيستم های توصيففرايند، نظر سوسربه
سوی رهيافت پيشين كه رهيافت انجام كند و با گرايا بههای سالم و سمی مراقبت میميان محيت 1گذاری موفقتميز

ترين شکل آن است، شرح و توصيفی از فعاليت ماهرانۀ دريفوس است كه در بالاترين سطد فعاليت ماهرانه در ساده
سازی و توصيف صفات اختصاصی بنابراين من مايلم كه پيشنهاد كنم كه مشخصه»از گستردگی قرار گرفته است. 

ستم فيزيکی خبيک سي شتینگهودهارد از  ست برای آنچه بهبه 2،دار بازگ طور فيزيکی هر بدن را قوام خوبی تعريفی ا
 .(Ibid, 284)  «بخشدمی

خوبی آنچه مدنظر دريفوس بوده را توسممعه داده اسممت: هارد بهتوان دربارۀ اين دو ديدگاه نتيجه گرفت كه بيکمی
ستآنچه دربارۀ ديدگاه بيک» ضروری ا ست كه ، هارد  سیپ فعاليت ماهرانه حتی در ابتدايیاين ا سا ترين اين اجزای ا

سم ضور دارند و بيکتج شان نيز اجمالًا ح ستعاری به چينا از پايينهارد نههاي شارۀ ا شناختی  3ترينتنها با ا كاركرد 
سان و حيوان ستند؛ يعنی آنكه در آن ان شريک ه سان  شرهای غيران يد دقيق گونه كه دريفوس مدنظر دارد، بلکه با ت
طور هوش ممکن اسممت به 4كنند و اينکه چگونه بالاترين سممطدهای ابتدايی و اوليه كار میاينکه چگونه چنين هوش

جای سمماختن دهد تا دربارۀ سمماخت هوش مصممنوعی به موجه و باورپذير از آن برخيزد. اين به ما راهی را نشممان می
 .(Ibid, 284-285)« وار بيانديشيمهوش مصنوعیپ انسانی يا انسان

ماهرانۀ وی،  های دريفوس و نظريۀ فعاليتدر اين رويکرد مشممماهده كرديم كه با خوانشممی خاص از روح نقد
كيد دارد، می شد. اين خوانا بر نقا بدن تأ صنوعی قائل  سازگاری ميان دو رويکرد دريفوس دربارۀ هوش م توان به 

شرط نمی سانی را  شد كه بدنچنانچه خوانا ما از دريفوس به ند.دااما مانند دريفوس لزوماً بدن ان مندی را نحوی با
لزوماً انسانی تلقی كنيم و در اين خوانا نگاه ما به اقتباس دريفوس از مرلوپونتی باشد، بلکه نقطۀ مشترک ميان همۀ 

گيرد و درنهايت با اين واقعيت كه بارزترين ويژگی بدن، تعامل با جهان اطراف مند را معيار در نظر میموجودات بدن

                                                 
1. Successfully discriminating system. 
2. Recursively self-maintaining physical systems. 
3. Lower . 
4. Higher level. 
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 كند. يابی به امکان هوش مصنوعی از نوعی كه دريفوس مدنظر دارد نيز فراهم میسوی دستاست، راه را به
 مندی قوی و ضعیف. رهیافت دوم: بدن2. 4

ستمدر اين بخا می شيم با ا سرل،كو سوف آمريکايی كه با هيوبرت دريفوس نيز گفت 1داد از جان  های وگوفيل
سازگاری دو رأیپ به ست، راهکاری را برای  شته ا سازگار دريفوس ارائه دهيم. البته در اين كار تنها با زيادی دا ظاهر نا

سعی مینظر به طبقه صنوعی  سرل از هوش م شخيص دهيم و بندی را نيز در دكنيم چنين درجهبندی جان  ريفوس ت
سرل  صنوعی هيدگری ارائه كنيم. اما ابتدا ببينيم جان  شان و امکان هوش م ساختن دو رأی اي سازگار رهيافتی جهت 

 دهد. بندی را ارائه میدربارۀ هوش مصنوعی چه تقسيم
شته سرل در نو سفۀ ذهن ورود كرده و نظريات گوناگوهای خود بارجان  ضوعات مطرح در فل شته ها به مو نی دا

ست. از صنوعی رابطها سرل نيز دراينآنجاكه هوش م سفۀ ذهن و آگاهی دارد؛  سائل مطروحه در فل ای تنگاتنگ با م
سرل در كتاب باره نظريات خواندنی و تأمل شکلاتی كه دامن 2راز آگاه انگيزی دارد. جان  شمردن م گير در حين بر

سندارائۀ نظريه شان میكننده از ای باورپذير و خر صنوعی نيز واكنا ن ست، به مقولۀ هوش م شده ا دهد. وی آگاهی 
كنند معنای واقعی كلمه برای ذهن... كه بسياری هنوز فکر میاشتياق به استفاده از استعارۀ كامپيوتری به»نويسد: می

ست، هرچند اين نقطه گاه، برنامۀ كامپيوتری ا شبختانه نمیز، كامپيوتر ديجيتال و ذهن آ سبت به يک دهۀ قبل نظر خو
شيوه، ذهن برای میز به ست. با تعبير به اين  سختعنوان نرمچندان متداول ني ست. نظرات متفاوتی افزار برای  افزار ا

ام: ذهن صرفاً ( مطرح كرده1997ها موردی است كه تازه )دربارۀ نظريۀ محاسباتی ذهن وجود دارد. قدرتمندترين آن
را از اين  نامم تا آنمی 3نظر را هوش مصنوعی قویجا چيز ديگری وجود ندارد. اين نقطهبرنامۀ كامپيوتری است. در آن

سيلهنقطه شبيهنظر متمايز كنم كه كامپيوتر و سودمند برای  ست. همانای  شبيه سازی ذهن ا سازی هرچيزی طور كه 
ضيحا دهيم؛ برای مثال الگو ست. اين  وهوايی يا جريان پولهای آبكه بتوانيم دقيقاً تو سودمند ا صاد امری  در اقت

 (.21)سرل، « نامممی 4تر را هوش مصنوعی ضعيفنظرپ محتاطنقطه
سممرعت رد كرد. اين توان بههوش مصممنوعی قوی را می»پردازد: سممرل در ادامه به نقد هوش مصممنوعی قوی می

شته در  سال گذ ست كه طی پانزده  كامپيوتر  6ام. طبق تعريف،داده های ديگر انجامو جا 5نیویورک كتابنقد كاری ا
كند... ، اما نکتۀ مدنظر در حال حاضر اين است كه آن سازوكار های صوری را دستکاری میای است كه نمادوسيله

ای نحوی از شود، صرفاً مجموعهگونه تعريف میای كه اينشود. محاسبهها تعريف میتماماً برحسب دستکاری نماد

                                                 
1. Searle, John (1932– ). 
2. The mystery of consciousness. 
3. Strong AI. 
4. Weak AI. 
5. The New York Review of Books. 

 كردند.. البته تعريفی كه نمادگرايان در ابتدا ارائه می6
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ست؛ به اين معنعمل صوری يا نحویهايی از نمادا كه تنها آن ويژگیها سازی برنامه اهميت دارند، اند در پيادهها كه 
ها رسمماند. ذهنانجام می های صمموری را بهايم كه ذهن، چيزی بيا از دسممتکاری نماداما ما از طريق تجربه فهميده

گذرند صممرفاً ی انگليسممی كه از ذهن ما میهاژهكنيم، آن وامايه دارند؛ برای مثال وقتی به انگليسممی فکر میدرون
ها معنايی دارند و دانيم كه از چه معنايی برخوردارند. برای ما واژههای صمموری تعبيرنشممده نيسممتند؛ بلکه مینماد

ست. ذهن نمی سی در كار ا شنا شد، چون نمادمعنا صوری برنامۀ كامپيوتری، بهتواند تنها برنامۀ كامپيوتری با های 
)همان، « دهد، كافی نيستندهای واقعی رخ میمايۀ معناشناختی كه در ذهنخود برای تضمين حضور آن درونیخود
بندی هوش مصممنوعی به قوی و ضممعيف، ضمممن ردپ هوش مصممنوعی قوی با (. بنابراين جان سممرل با درجه22

ستدلال شد و ازجمله میا شی از آن ذكر  ستدلال های مختلف كه بخ شت، هوش  1اتاق چينیتوان به ا شاره دا نيز ا
سازی سازوكار ذهن سودمند هستند عنوان مدلی برای شبيهها بهمصنوعی قوی را رد كرده و در مقابل، اينکه كامپيوتر

كنيم تا رهيافتی بندی تلاش میكمک اين تقسمميمپذيرد. بهرا كه هوش مصممنوعی ضممعيف ناميده بود، محتاطانه می
 ريفوس ارائه كنيم. مشابه را در نظريات د

عنوان هوش مصممنوعی هيدگری ای را كه بر پايۀ الگوی نورونی فريمن بازسممازی شممده باشممد بهدريفوس برنامه
آمده های پيادانيم برای تعامل با جهان اطراف به دانشممی نامتعين نيازمنديم كه در موقعيتپذيرد و میراسممتين می

روی كه در روح پديدارشممناسممی های اطراف تطبيق دهد و ازآنا با موقعيتنحو ماهرانه عمل كند و خود ربتواند به
های مندی برای آگاهی، بيشممتر مختص انديشممهدانيم كه شممرط بدننحو اكيد وجود ندارد و میمندی بههيدگری، بدن

توان نتيجه ذا میداند؛ لمرلوپونتی اسممت و مرلوپونتی، بدن را وجودی نه ذهنی و نه مادی، بلکه نوع سممومپ وجود می
سی میگرفت كه بدن ستمندی در خوانا دريفو ساس اين تواند د شد. بر ا شته با سير دا كم دو قرائت، خوانا و تف

 توان دربارۀ سازگاری يا ناسازگاری نظريات دريفوس اظهارنظر كرد. تفاسير دوگانه می
نگاه ما به اقتباس وی از مرلوپونتی  اگر بدن در خوانا دريفوسممی لزوماً بدن انسممانی تلقی شممود؛ يعنیالف. 

شد، آن ضور ما در جهان را بدنبا سوژه و ابژه در بدن ما از بين مندانه میگونه كه وی ح ست و معتقد بود كه تمايز  دان
ای اسمممت، نتيجه بگيريم كه مندانهو از مواردی كه ناظر به چنين حضممور بدن Merleau-ponty), (167رود می

بدن، بدن انسممانی اسممت؛ بديهی اسممت كه تا زمانی كه نتوان بدنی انسممانی را در پروژۀ هوش مقصممود دريفوس از 
توان نظر صورت میمصنوعی كاملًا داشت، شرط دريفوس برای پذيرش هوش مصنوعی تحقق نخواهد يافت و بدين

آن را عدول از توان اخير وی در پذيرش هوش مصممنوعی هيدگری را ناسممازگار با نظريات پيشممين وی دانسممت و می
به اينکه گرايی را علت اين چرخا نظری دريفوس دانست. اما باتوجهمواضع پديدارشناسانۀ قبل و گرايا به طبيعت

پذيرش اين نظر كه ديدگاه وی  2داند،دريفوس فعاليت روزمرۀ ماهرانه را يک بايد برای تحقق هوش مصممنوعی می
                                                 

1. Chinese room Argument. 
نقدی كه وی در پارادايم نمادی به اين ديدگاه دارد ناظر بر اينکه حضور ما در جهان  بهرسد كه مقصود دريفوس نوعی كاركردگرايی است، اما باتوجهامر به نظر می بتدایدر ا .2
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دان موجه نخواهد بود و لزوماً دليلی بر تفکيک بدن به انسمممانی و لزوماً ديدگاهی حداكثری دربارۀ بدن باشمممد، چن
غيرانسممانی وجود ندارد. اينکه دريفوس با پذيرش امکان هوش مصممنوعی هيدگری متوجه اين تناقو نبوده باشممد نيز 

ست؛ لذا به  ساس تفکيک بدنظر نمیدور از ذهن ا سيری درست قلمداد كرد و حتی ا سير را تف ن به رسد بتوان اين تف
هايا با جان وگوتأثير گفتانسانی و غيرانسانی نيز چندان وجهی ندارد. البته اين امکان وجود دارد كه دريفوس تحت

گرايیپ زيسممتی را مورد مداقه قرار داده باشممد، اما اينکه او چنين رويکردی را پذيرفته باشممد از سممرل، نوعی از طبيعت
شته شهود اهايا بر نمینو ضمن گفتآيد و آنچه م سانه در  شنا ضع پديدار سرل وگوست دفاع وی از موا هايا با 

ناميم و مقصممود اين اسممت كه مندی قوی میانسممانی از بدن يا بدناسممت. بنابراين، اين تفسممير از بدن را تفسممير تمام
سازگاریچنانچه منظور از بدن سانی تلقی كنيم، لاجرم بين آرای وی نا شت.  مندی در دريفوس را كاملًا ان خواهيم دا

 به آيندۀ هوش مصنوعی، حتی اين نوع از تحقق نيز دور از ذهن نخواهد بود. باتوجه
شرايت بدنب.  سيری از  سانمندی، موقعيتچنانچه تف شکلی و نه لزوماً ان وار در نظر مندی و تعامل را در هر 

شيم، می شته با شادا شروط ذكرشده اي سير از دريفوس با  صنوعی، ن در نقد پارادايمتوان گفت كه اين تف های هوش م
توان اسممتدلال كرد كه رأی او در باب پذيرش هوش مصممنوعی هيدگری بر پايۀ الگوی واجد سممازگاری اسممت و می

نورونی فريمن در ادامۀ رويکرد پيشين وی و بر طبق مواضع پديدارشناسانه و همخوان با خوانا او از پديدارشناسی 
صورت كاف ست. بدين  شين را تمامهيدگر ا شروط پي سير وی از  ست تف سانی ندانيم، بلکه آنی ا سيرپ تحققیان  1را تف

سازد، می شروط را محقق  ستمی كه بتواند اين  سي شود؛ خواه اين  هوشتواند واجد بدانيم؛ به اين معنا كه هر  تلقی 
هايی را كه ما در توان آن دسممته از هوشسمميسممتم زيسممتی باشممد، خواه فيزيکی يا هر گونۀ ديگری. در اين خوانا می

سممان هر سممازوكاری كه بتواند شممروط شمممار آورد و بدينبينيم نيز نوعی هوشمممندیپ درخور توجه به طبيعت می
بودن، قابليت مندی، قادر بر انجام فعاليت ماهرانهمندی، موقعيتدنگرايی، بهوشمممندی مدنظر دريفوس؛ يعنی كل
تواند امکان هوش مصنوعی هيدگری را فراهم آورد و لزوماً نياز نيست كه بدنيادگيری، تعميم و... را داشته باشد، می

عنی هر بدنی خواه مندی ضممعيف مدنظر ما اسممت؛ يمندیپ انسممانی تلقی كنيم، بلکه در اين تقرير، بدنمندی را بدن
معنای صرف كاركرد نيست؛ شود، اما بهانسانی يا خواه غيرانسانی. در اين خوانا البته نوعی كاركردگرايی لحاظ می

های جزئی، از گيری در موقعيتهايی مانند توانايی يادگيری، توانايی تعميم و قدرت تصممميمبلکه با برقراری معيار
 است.  كاركردگرايیپ صرف متمايز شده

سيم شد. به اين ترتيب همانبا الهام از تق سير از نظريات هيوبرت دريفوس ارائه  سرل، دو تف گونه كه  بندی جان 
جان سرل، هوش مصنوعی قوی و ضعيف را از هم تميز داد، ما نيز دو تفسير از نظريات دريفوس را شرح داديم كه بر 

شرط لازم هر برنا سانی  ست؛ بدن ان سير نخ ست كه آن مبنای تف صنوعی ا شی هوش م سير تماممۀ پژوه سانی را تف ان
                                                 

 دانست. صرف گرايیتوان از نوع کارکردتواند با معنا برابر گرفته شود، اين تلقی را نمیمعنادار است و صرفاً كاركرد نمی
1. satisfactory rendering. 
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صنوعی مندی قوی ناميد، آنتوان آن را بدنتبع سرل میناميديم، )يا به صنوعی نمادی را، هوش م گونه كه وی هوش م
قوی ناميد( و در تفسير دوم، تحقق شروط پديدارشناسانۀ آگاهی، تحت هر بدن ممکنی شرط امکان هوش مصنوعی 

 مندی ضعيف ناميده شود(. تواند بدنتبع سرل میداد شده است )كه بهقلم
ست كه بدن شدنی ا كيد سانی اين نکته تأ ست، اما اينکه بدن لزوماً بدن ان سیپ اين رويکرد ا سا شرط ا مندبودن 

شد منجر به تعاری ميان ديدگاه سآله گويی و عدم توجه وی به اشدن به تناقوهای دريفوس و ناچار به قائلبا ين م
 خواهد شد. 

 1سویهتحققی یک. رهیافت هم3. 4
سوم با عطف به مفهوم هم ضيد داده میرهيافت  ست كه آگاهی و تحققی تو صود اين ا شود. در اين رهيافت مق

شمندی با بروز رفتار شمندانههو صل دارد كه وقتی دو و جزئی هم های هو كيد بر اين ا ست. اين رويکرد، تأ تحقق ا
صورتیاگر همچيز حتی  شند، در صداق نبا شد، با هم اتفاق میكه تحقق آنم زمان ها همداد آنافتند و رخها با هم با

زند، مثال خرگوش و عضو جدانشده از بدن خرگوش مثلًا دست خرگوش است؛ باره میدراين 2است. مثالی كه كواين
ضو جد شی از مکانی عبور كند، لزوماً ع صورت كه هرگاه خرگو شده از خرگوش نيز از آن مکان رد میبدين  شود. ان

شده خرگوش هم ضو جدان ستند اما همخرگوش و ع صداق ني ستند.م شد، بااين 3تحقق ه شی با حال، هرجا خرگو
ضوی  ضرورتاً مفهوم ع شده از خرگوش هم خواهد بود. اگر مفهوم خرگوش تحقق پيدا كند،  ضوی جدان ضرورتاً ع

شده از خرگوش هم تحقق پيدا  سلين، میجدان شان54كند )م شمندانه كه ن شمندی و رفتار هو دهندۀ (. دو مفهوم هو
تحقق مفهوم نيسممتند؛ اما لزوماً هممصممداق و همتعامل با محيت اطراف و درنتيجه اشممتراک در فهم جهان دارد، هم

نيز تحقق پيدا دهند؛ يعنی چنانچه رفتار هوشمممندانه تحقق پيدا كند، ضممرورتاً هوشمممندی هسممتند و با هم رخ می
شان میسويه ازاينخواهد كرد. عبارت يک ست كه ن ستی اين رو ا ست و باي صادق ني دهد عکس اين عبارت لزوماً 

سممويه در نظر گرفت. به توصمميفات دريفوس در بخا سمموم همين مقاله دربارۀ الگوی نورونی فريمن داد را يکرخ
های متناظر ها مفهوماً با فعاليتحضممور دارند. اين سممازوكار های میزی در هر تجربه و فعاليت مابنگريد. سممازوكار

تحقق هسممتند. هرجا فعاليتی هوشمممندانه و ماهرانه وجود داشممته باشممد، ها همخود يکی نيسممتند؛ اما ضممرورتاً با آن
ماهرانهشکل های جزئی به نحوی است كه بتواند در موقعيتضرورتاً هوشمندی نيز وجود دارد. اين امر خصوصاً به

توان چنين نتيجه گرفت كه اين رويکرد، هم هوش مصممنوعی هيدگری و شممروط ای عمل كند. از اين توضمميحات می
نۀ آن را در نظرپ دريفوس ارضممما می مادگرايی و پيوندگرايی نمیدوگا به دام ن ند و هم  كه شممرط ك تد؛ از آن روی  اف

                                                 
1. unilateral Co-Instantiation.  
2. Quine, Willard Van Orman (1908-2000). 

ممکن اساسی  ۀها لحاظ شده است كه همگی در رابطای از كيفيات و ويژگیعنوان مجموعهتحققی، شیء انضمامی را در نظر بگيريد كه بهتر از مفهوم همبرای بيانی كافی 3.
ها با يکديگر شییوند ی اين یي گیها نیز مققش میکه هنگامی که شیییم مققش شییود، تمامی ديگر یي گی معنا بدين ؛تحقق هسممتندها با يکديگر همقرار دارند كه اين ويژگی

 کنند.اما با هم تققش پیدا می ؛مفهوم نیستندهم



                                      181                                                 فوسیدر وبرتیه یدر آرا یدگریه یامکان هوش مصنوع یو بررس لیتحل، مقدس

م باشد. از اين نظر چنانچه سيستمی بتواند اين شروط را تحققی، رفتاری است كه بتواند در درک ما از جهان سهيهم
هايی كه در رهيافت نمادگرايی و پيوندگرايی تحقق خواهد بود، اما ماشينارضا كند، با مفاهيم آگاهی و هوشمندی هم

ار كنار را در رفت 1طراحی شممده بودند، تعامل هوشمممند و معناداری با محيت اطراف نداشممتند. نمادگرايی، هرگونه معنا
كيد شده مندی و همچنين بر كلگذاشته بود، اما در هوش مصنوعیپ هيدگری بر بسترمندی و موقعيت گرايی آگاهی تأ

شرط بدن ست و  شده كه نقا بدن در تعامل پويا با جهان، يعنی تعاملی كه ا شناخت از آن روی در آن لحاظ  مندیپ 
های مناسممب از خود نشممان دهد بسمميار حائز اهميت اسممت و از رفتارهای جزئی، معنادار باشممد و بتواند در موقعيت

شت به پاراديم صاف، بدنهای نمادی و پيوندگرايی جلوگيری میبازگ سانی هر دو كند. با اين او سانی و غيران مندی ان
بر مفهوم هممفهوم نيسممتند. با تکيه مصممداق و هميک با آن همتحقق باشممند؛ اگرچه هيچتوانند با هوشمممندی هممی

دهندۀ سممازگاری نظريات وی در نقد هوش مصممنوعی توان خوانشممی از دريفوس ارائه داد كه نشممانتحققی نيز می
 كلاسيک و پذيرش هوش مصنوعی هيدگری باشد. 

 
 گيرينتيجه

های دريفوس بر هوش مصممنوعی نمادگرا و پيوندگرا و سممپس نظر نحوی اجمالی نقددر اين مقاله كوشمميديم به
ضيد دهيم.  صنوعی قرار دارد، تو صنوعی هيدگری كه ذيل پارادايم حيات م دريفوس را دربارۀ پذيرش جريان هوش م

پذيرد. سممپس بررسممی كرديم كه آيا امکان ارائۀ خوانشممی گفتيم كه دريفوس اين جريان را با لحاظ شممروطی ويژه می
صنوعی  شين و اخير دريفوس؛ يعنی نقد هوش م صنوعی هيدگری سازگار از نظريات پي سيک و پذيرش هوش م كلا

سه  ستی چنين تلقی كرد كه در نظريات وی تناقو و ناهمخوانی وجود دارد؟ درنهايت با ارائۀ  وجود دارد يا اينکه باي
رهيافت نشممان داديم كه امکان هوش مصممنوعی هيدگری بر طبق مبانی دريفوس در خوانا وی از هيدگر و همچنين 

صدر نقد شين های او از هوش م سنت فکری پي سين وی را در ادامۀ  ستی اين رأیپ واپ سيک وجود دارد و باي نوعی كلا
كيد دارد و مفهوم آگاهی را در سمميسممتموی دانسممت. رويکرد نخسممت، بر نقا تعامل های فيزيکی گرايی با محيت تأ

شريد می شان میت ستمكند و ن سي شمندانههای فيزيکی از خود رفتاردهد كه چگونه  دهند. رهيافت بروز می های هو
شرط بدن سانی را ذيل بدندوم،  مندی لزوماً گويد كه نظريات دريفوس بر بدنكند و میمندی قوی مطرح میمندی ان

كيد ندارد، بلکه مطلق بدن گاهی در هر بدنی كه مندی را مدنظر خويا دارد و ويژگیانسممانی تأ های شممناخت و آ
كند و هم مطابق با نظريات پيشممين وی اسممت. نوعی هيدگری را ارضمما میتحقق يابد، هم شممروط دوگانۀ هوش مصمم
گويد كه آگاهی و هوشمممندی با رفتار و تعامل هوشمممندانه همتحققی میرويکرد سمموم نيز با اسممتفاده از مفهوم هم

صداق و هم ستند؛ اما الزاماً همم شمندی، اممفهوم ني ستم هو سي شروط در هر  صرف تحقق اين  ستند.  کان تحقق ه

                                                 
1. Meaning.  
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هوشمندی ازنظرپ دريفوس را فراهم ساخته است و رويکرد وی در پذيرش هوش مصنوعی هيدگری، رويکردی سازگار 
دهندۀ امکان هوش مصممنوعی هيدگری بر مبنای های نمادی و پيوندگرا و نشممانبا مواضممع پيشممين وی در نقد پارادايم

 نظريات دريفوس است. 
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Abstract 

Religious intellectualism in the last two centuries has criticized and refined the Islamic heritage. The wide 

range of its members and their critiques of the Islamic tradition is one of the most important issues in the 

study of contemporary Islamic thought. The Qur’anists, as a group of Muslims who claim to have emphasized 

the centrality of the Qur'an more than other Islamic groups, has attracted the attention of religious scholars. 

Since Qur'anists claim to fight against superstition, they have invalidated and rejected many Shia beliefs 

because they think that they are conflict with the Qur'an. The most important issue that has been criticized 

in this course is the Imamate of the Ahl al-Bayt. By relying on several verses of the Qur'an, the Qur'anists 

have tried to challenge the theory of the Shiite Imamate and introduce it as a belief contrary to the Qur'an. 

By evaluating the Qur'anists’ refutations of the notion of clear appointment of Imams, it becomes clear that 

none of these arguments can deny this notion and their evidence do not contradict the clear appointment of 

Imams. 
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 بودن امامتدر نقد منصوص رانیا انیقرآن ۀادل یبررس
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 چکیده
سلام راثیم شیبه نقد و پالا ریدر دو قرن اخ ینید شانینواند ستردگپرداخته یا آنان بر  یهاو نقد ینید شانینواند فیط یاند. گ

سلام ضوعات یسنت ا س یاز مو سلام ۀشیمهم در مطالعات اند اریب ست. قرآن یا صر ا سلمانان که  یعنوان گروهبه انیمعا از م
ک یاسلالالام یهافرقه گریاز د شیقرآن ب تیبر محور اندیمدع اند. را به خود جلب کرده ینیتوجه پژوهشلالاگران د اند،دهیورز دیتأ

 یتعارض با قرآن باطل و مردود معرف لیدلرا به یعیشلالا یهااز باور یاریمبارزه با خرافات را دارند، بسلالا یۀگروه داع نیازآنجاکه ا
از قرآن  یمتعدد اتیبا تمسلالاب به آ انیاسلالات. قرآن تیباهل متنقد شلالاده، اما انیجر نیکه در ا یموضلالاوع نیتراند. مهمکرده

 ینقضلالا یهااشلالاکا  یکنند. با بررسلالا یمخالف قرآن معرف یرا به چالش بکشلالاند و آن را باور یعیامامت شلالا یتئور انددهیکوشلالا
و مستندات آنان با نصوص  ستیوجود نص بر امامت ن یها نافاز آن بیچیکه ه شودیبودن امامت روشن مبر منصوص انیقرآن

 ندارد.  یامامت تضاد و تناف
 

.ینید یشینواند ،ییطباطبا یقلمداران قلمداران، مصطف یدرعلیح ،یابوالفضل برقع ان،یقرآن: واژگان کليدي
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 مقدمه

قرآنیان عنوانی است برای کسانی که همگی وجهی مشترک دارند و آن تردید یا انکار حجیت سنت/روایات است 
صلی)فی سانی که قرآن را ا دانند و با میراث حدیثی چندان ترین و اولین منبع معرفت دینی میالجمله یا بالجمله(؛ ک

شبه صر( بهقارۀ همیانۀ خوبی ندارند. طیف افراطی این جریان )در  کلی منکر حجیت و اعتبار میراث حدیثی و ند و م
نفر؛ سیدابوالفضل مدعی انحصار اسلام در قرآن هستند. طیف اعتدالی این تفکر که در ایران نضج پیدا کرد با نام سه 

ست. ادعای اینان تقدم قرآن بر دیگر منا سینی طباطبایی پیوند خورده ا صطفی ح بع برقعی و حیدرعلی قلمداران و م
سلالابب مخالفت با قرآن، مردود تلقی شلالاود. قرآنیان با شلالاود بسلالایاری از احادی  بهمعرفت دینی اسلالات که موجب می

بودن امامت در تضاد با این شواهد استناد به برخی نصوص موجود در مصادر شیعی، مدعی هستند عقیدۀ منصوص
صب امام، مدعایی اثبات شیعه، در وجوب ن ست و باور  ست و ا سیاری از آثارش شدنی نی معارض دارد. برقعی در ب

صنمهمچون  سر ال صوص ک شیعه دربارۀ من صل خویش با به نقد ادلۀ  بودن امامت پرداخته است. قلمداران در اثر مف
اند. در این مقاله اهم طور پراکنده به نقد مدعای شلالایعه پرداختهو مصلالاطفی طباطبایی نیب به حکومت در قرآننام 

 شود. مامت منصوص نقل و بررسی میاشکالات وارد بر ا
 

 اشکال اول: نامۀ ششم نهج البلاغه و تأیيد حکومت شورایی 

ای است که امام علی)ع( به معاویه های قرآنیان برای انکار نص در مسئلۀ امامت، نامهترین دستاویبیکی از مهم
س سببیتِ آن برای تعیین خلیفه و حاکم ا شورا و  ضوع  شته و در آن به مو ست. امام در این نامه، نو شده ا شاره  لامی ا

صار را برای انتخاب خلیفه تأیید کرده و فرد انتخاب ضای خدا شورای مهاجران و ان شورا را مورد ر سط این  شده تو
سته ست دان سته ا ضمن اینکه انعقاد خلافت خویش را همچون خلافت ابوبکر و عمر و عثمان با بیعت مردم دان اند. 

؛ همو، 33، الله نوریالدین اسدآبادی و شیخ فضلسیدجمال؛ برقعی، 67؛ همو، 35، و امامت خلافت)قلمداران، 
؛ 97، بررسووع علمع در احادیم میدی؛ همو، 959و  958و  764و  763، عرض اخبار اصووول بر قرآن و علول

درسلالاتی شلالاورا برای انتخاب خلیفه با بطلان نص بر امامت  1(.13 کوته بینع و زیاده روی دربارهٔ علع)ع(،طباطبایی، 
ست  صار را تأیید کرد و لازمۀ چنین تأییدی آن ا شورای مهاجران و ان فرد/افراد خاص ملازمه دارد؛ زیرا امام علی)ع( 

 گونه که امامیه مدعی است، نصی وجود ندارد و عقیدۀ امامیه باطل است. که در موضوع خلافت و امامت آن
 کنیم این نامه در چه منابعی ثبت شده است.: ابتدا بررسی میی و نقدبررس

مباحم منقری ذکر کرده است )آ  کاشف  نصربن صفین وقعۀشیخ هادی کاشف الغطاء مأخذ این نامه را کتاب 
بعی که این نامه خان عرشی نیب الامامة السیاسة، الاخبار الطوا  و العقد الفرید را نیب به منا(. امتیاز علی174الغطاء، 

                                                 
کید کرده1 شیعه دیده می البلاغه نیجاند: این نامه علاوه بر . قلمداران تأ صربن صفین وقعۀشود که آن در یکی از کتب معتبر و قدیم  هجری قمری  412مباحم متوفای تألیف ن

 (.36، خلافت و امامت است )قلمداران،
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ترین منبع این نامه کتاب (. طبق این تحقیقات، قدیمی3/22اند، اضلالاافه کرده اسلالات )حسلالاینی جلالی، را ذکر کرده
ست. او نامه را این صفین وقعۀ ست: ا شام لانه بایعنی »چنین نقل کرده ا اما بعد فان بیعتی بالمدینه لبمتب و انت بال

بابکر و عمر  بایعوا ا لذین  یهالقوم ا ما بویعوا عل مان علی  بارت در 29مباحم منقری، )نصلالاربن« و عث نیج (. این ع
ست: این البلاغه شده ا شروع  ضرت ایناز.« انه بایعنی القوم... »گونه  رو قلمداران و دیگران چنین گمان کردند که ح

مباحم دیده شد متن نصربن صورت جملۀ استینافیه به بیان مسئلۀ شورا پرداخته است، حا  آنکه همان گونه که دربه
ست، نه بهعبارت به شده ا ستینافیه؛صورت تعلیل جملۀ قبل )لانّه( وارد  ست که سیدرضی ازآن 1صورت جملۀ ا رو ا

کرده اسلالات؛ لذا ، کلمات و عباراتی را که ازنظرِ بلاغتی و ادبی مورد اعتنای او نبوده، حذف مینیج البلاغهدر تدوین 
سط سبحانی،  صدر نامۀ امام نیب تو ست ) شده ا ضی حذف  ستناد در  نیج البلاغه( و 65سیدر دقت لازم را برای ا

 مباح  علمی ندارد.
شن می ضرت رو شود. معاویه برای توجیه اگر به نامۀ معاویه خطاب به امام علی)ع( رجوع کنیم، مفهوم نامۀ ح

ذِینَ بَایَعُوکَ وَ أَنْتَ بَرِیلَوْ بَایَعَبَ ا»نپذیرفتن خلافت و حکومت حضلالارت چنین اسلالاتدلالی کرد که:  ءٌ مِنْ دَمِ لْقَوْمُ الَّ
ارَ فَ  نْصلالاَ

َ
بَ أَغْرَیْتَ بِعُثْمَانَ وَ خَذَلْتَ عَنْهُ الْْ أَطَاعَبَ الْجَاهِلُ وَ قَوِیَ بِبَ عُثْمَانَ کُنْتَ کَأَبِی بَکْرٍ وَ عُمَرَ وَ عُثْمَانَ وَ لَکِنَّ

عِیفُ وَ قَدْ أَبَی أَهْلُ الشَّ  (. معاویه در این نامه بیان کرده که اهل شام خواهان 3/88الحدید، ابی)ابن« امِ إِلاَّ قِتَالَبالضَّ
جنگ با تو هسلالاتند و تو بر من حجتی برای پذیرش حکومت نداری؛ زیرا طلحه و زبیر با تو بیعت کردند، ولی من 

 ه گردنشان نیست.بیعت نکردم و اهل بصره با تو بیعت کردند، ولی اهل شام چنین بیعتی ب
سخِ چنین ادعایی یادآور می دلیل بیعت مردم شود که اگر خلافت در حکومت خلفای قبل از مرا بهامام نیب در پا

نان را برای دیگر  پذیرش حکومت آ که اطاعت و  مان گونه  عت کردند و ه با من نیب بی مان مردم  پذیرفتی، ه نان  با آ
عت نکرده بودند،  که بی ناطق امت اسلالالامی  نه و البامی میم مدی دیدی، الان نیب حضلالاور تو در شلالالاام و دوری از 

رو کلام امام با معاویه در نکردن در بیعت با من، عذر موجهی برای رد خلافت و حکومت من نیسلالات؛ ازاینشلالارکت
از سوی امام صورت  2ایگونه تقیهقالب احتجاجی جدلی و با استفاده از مقبولات و مسلّمات او صورت گرفته و هیچ

وگوی ابراهیم با قومش توان در گفت(. نمونۀ این احتجاج را می1/88؛ سلالالمان، 64تا  63نگرفته اسلالات )سلالابحانی، 
 ( که بر اساس مقبولات خصم برای ابطا  ادعای آنان صورت پذیرفته است. 79تا  76مشاهده کرد )انعام:
روعیت؛ برخی پژوهشگران علوم حدی  دربارۀ این سخن حضرت ناظر به مقبولیت است نه مش پاسخی دیگر:

زیرا این »اند که این کلام حضلالارت ناظر به مقبولیتِ مردمی اسلالات، نه مشلالاروعیت مردمی؛ نامه چنین جواب داده
معنای کنندۀ مقبولیت عمومی نسلالابت به فرد یا حکومت اسلالات، اما این اتفا  بهاجتماع ]مهاجران و انصلالاارت تبیین

                                                 
عبدربه، ؛ ابن81جوزی، ؛ ابن1/288احمد، ها گویا اسلالات )قاضلالای عبدالجباربنبودن کلمۀ لانّه در آنروشلالانی تعلیلیاند که بهصلالاورت کامل آورده. منابع دیگر نیب نامه را به1
6/80 .) 
 (.14/136اند )کردهالحدید از برخی عالمان امامیه نقل کرده که این بیانِ امام را حمل بر تقیه ابی. ابن2
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شروعیت شیدن نم ستند. بنابراین کلام بخ سط مردم ه صدد اثبات مقبولیت حاکم تو ست. در این احتجاج تنها در ی
شلالاود که مقبولیت حاکم سلالابب حفا نظام اجتماعی اسلالات که خداوند نیب از آن امیرالمؤمنین بر این معنا حمل می

شنود خواهد بود شبیات پیرامون نیج البلاغة)طباطبایی، « خ سع  شان برای دفاع از 113تا  112 ،نلد متن و برر (. ای
البلاغه و دیگری  نهج 4در خطبۀ « لابد للناس من امیر»تبیین خود به دو کلام از امام استناد کرده است؛ یکی عبارت 

 را بهتر از فتنه و آشلالاوب دانسلالاتهنقلی از امام علی)ع( که دا  بر ضلالارورت وجود حاکم، هرچند ظالم اسلالات و آن 
 (.112)همان، 1است

ورَی ن پاسخ: بررسی ای مَا الشُّ این تبیین از کلام امام مقبو  نیست؛ زیرا هم خلاف ظاهر است و عبارت امام )إِنَّ
ا( دا  بر رضلالاا هِ رِضلالاا وْهُ إِمَاماا کَانَ ذَلِبَ لِلَّ مَّ ارِ فَنِنِ اجْتَمَعُوا عَلَی رَجُلٍ وَ سلالاَ نْصلالاَ

َ
یت الهی اسلالات که لِلْمُهَاجِرِینَ وَ الْْ

شود، نه مشروعیت مردمی و هم ادامۀ فرمایش حضرت نیب تبادر مشروعیت الهی ن متبادر میمشروعیت الهی به ذه
جویی یا بر اثر بدعتی از فرمان ایشلالاان ]حاکم منتخبت سلالار سلالابب عیباگر کسلالای به»کند؛ زیرا فرمود: را تأیید می

سلالابب آنکه غیر راه مؤمنان را پیروی جنگند، بهها را نپذیرفت با او میپیچد، او را به اطاعت وادار کنند و اگر فرمان آن
ب مؤمنان ]مهاجران و انصارت صلاحیت الهی نداشته (. اگر امام یا خلیفۀ منتخ5/841)فیض الاسلام، « کرده است

سرپیچان و درنهایت جنگ با آن شد، مجوزی برای وادارکردن مخالفان و  ها وجود دارد؟ آیا البام و اجبار یا جنگ و با
شروعیت الهی  شورایی مؤمنان برای بیعت از حاکم و امامی که م شیان و متمردان از حکومتِ منتخب و  شور قتا  با 

 د، وجه معقو  و منطقی دارد؟ ندار
شلالادنی اسلالات. ایشلالاان شلالار  آنچه که بر پژوهشلالاگران مخفی مانده با تأمل در عبارت حضلالارت حلنظر مختار: 

صار بر چیبی یا فردی  ستند و اگر همۀ مهاجران و ان شورا را اجتماع و اجماع بر فرد واحدی دان رضایت خدا از نتیجۀ 
سب خل در اجماعبیت نیب دااجماع کنند، ازآنجاکه اهل ضای خدا خواهد بود. لذا تم ستند؛ قطعاا مورد ر کنندگان ه

سب به اهل سین، به چنین اجماعی عین تم ست )میرحامد ح شعر به 22/856بیت ا ضرت را م (. برخی نیب کلام ح
 (.179)نراقی،  2اند؛ زیرا بر خلافت ابوبکر و عمر و عثمان اجماعی وجود نداشتبطلان خلافت خلفا دانسته

 
 اشکال دوم: توصيۀ حضرت علی)ع( به انتخاب امام، در تعارض با نص است. 

ستناد می صابی به عبارتی از امام علی)ع( ا شان امر قلمداران و برقعی برای نقد خلافت و حکومتِ انت کند که ای
ست:  ضرت چنین ا ست. عبارت ح شته ا هِ وَ حُکْمِ »انتخاب حاکم و والی را برعهدۀ مردم گذا الْوَاجِبُ فِی حُکْمِ اللَّ

لِمِینَ بَعْدَ مَا یَ  لَامِ عَلَی الْمُسلالاْ سلالاْ مِ أَوْ حَرَامَ الِْْ الاک کَانَ أَوْ مُهْتَدِیاا مَظْلُوماا کَانَ أَوْ ظَالِماا حَلَاَ  الدَّ مُوتُ إِمَامُهُمْ أَوْ یُقْتَلُ ضلالاَ
یْ  مُوا یَداا وَ لَا رِجْلاا وَ لَا یَبْدَءُوا بِشلالاَ مِ أَنْ لَا یَعْمَلُوا عَمَلاا وَ لَا یُحْدِثُوا حَدَثاا وَ لَا یُقَدِّ هِمْ إِمَاماا ءٍ قَبْ الدَّ نْفُسلالاِ

َ
لَ أَنْ یَخْتَارُوا لِْ

                                                 
 (.72/359سُلْطَانٍ ظَلُومٍ وَ سُلْطَانٌ ظَلُومٌ خَیْرٌ مِنْ فِتَنٍ تَدُومُ )مجلسی،  خَیْرٌ مِنْ  . عبارت چنین است: أَسَدٌ حَطُومٌ 1
 (.8/353؛ عضدالدین ایجی، 169الحرمین، ؛ امام 23کنند )ماوردی، صراحت اجماع بر خلافت ابوبکر را رد میسنت بههای کلامی و فلسفۀ سیاسی اهل. استوانه2
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ة نَّ  (.2/752قیس هلالی، بن)سلیم 1«عَفِیفاا عَالِماا وَرِعاا عَارِفاا بِالْقَضَاءِ وَ السُّ
شلالاود علی)ع( امامت را امری که ملاحظه میدر اینجا هم چنان»نویسلالاد: قلمداران پس از نقل این عبارات می

؛ همو، 44، خلافت و امامت)قلمداران، « شلالاده از جانب خداشلالامارد، نه انتصلالاابی و تعییناختیاری و انتخابی می
الدین اسوودآبادی و شوویخ سوویدجمال ؛ برقعی،79و  70، ارمغان آسوومان؛ همو، 254و  115، حکومت در اسوولا 

 2(.40، الله نوریفضل
سلیمبررسی و نقد:  ست. این عبارت تنها در  بحارالانوارو  قیسبنقلمداران این عبارت را به کتاب  ستناد داده ا ا

به سلالالیم تاب منسلالاوب  ند بنیب منبع؛ یعنی ک قل کرد نابع همگی از او ن مده اسلالالات و دیگر م قیس هلالی آ
(. روشن شد که این نقل فقط 7/123و  6/14؛ نوری، 86/196و  33/144؛ مجلسی، 2/752هلالی، سقیبن)سلیم

سند دارد؛ آن سلیم یب منبع و  سوب به  صیت قیسبنهم کتاب من شخ شات موجود دربارۀ  ست. اگر از مناق هلالی ا
سه نکته ازنظرِ نقد متن و فقه 3سلیم و اعتبار کتاب او بگذریم، ست  شود؛ نکتۀ او  الدلالازم ا سند قلمداران گفته  لهٔ 

«  ان معاویه دعا ابا الدرداء و نحن مع امیر المؤمنین بصفین»آنکه در ابتدای این نقل به نقل از سلیم چنین آمده است: 
فوت کرده اسلالالات  33یا  31زید( در سلالالاا  عامربنکه ابودرداء )عمربن(، درحالی2/748هلالی، قیسبن)سلالالیم
توان پذیرفت او در جنگ صلالافین و در زمان خلافت امام (. پس چگونه می2/337؛ ذهبی، 165 خیا ،بن)خلیفة

 علی)ع( زنده بوده است؟ 
نکتۀ دوم آنکه در متن کتاب سلالالیم، این نامه در پاسلالاخ نامۀ معاویه بوده اسلالات. معاویه در آن نامه از اعتقادش به 

 (.2/749هلالی، قیسبنم سخن گفته است )سلیماولویت امام در خلافت و بیعت مهاجران و انصار با اما
هایی از دوستداران عثمان که در سپاه تو هستند به دست دوباره معاویه به امام نوشته که هم جاسوسانم و هم نامه
فرسلالاتی ولی دربارۀ عثمان کنی و بر آن دو نفر رحمت میمن رسلالایده اسلالات که تو ولایت ابوبکر و عمر را اظهار می

 (.20/750گویی )همان، چیبی نمی
ست که امام پس از هر خطبه سیده ا ستش ر ست اخباری به د خواند قبل از ای که برای مردم میمعاویه مدعی ا

خدا قسلالام من سلالاباوارترین مردم به آنان هسلالاتم و از روزی که پیامبر از دنیا رفته اسلالات، گوید: بهآمدن از منبر میپایین
 (.20/250همواره مظلوم بودم )همان، 

طبق این نقل، امام نیب در پاسخ به نصب الهی خویش برای امامت تصریح کرده و فرموده است: خداوند در قرآن 
 (.2/753و سنت پیامبر، امر به اطاعت من کرده است )همان، 

                                                 
 . قلمداران عبارت امام را تا همین جا نقل کرده است.1
 (.23اند )کاتب، . به این قطعه از بیان امام علی)ع( بعدها برای اثبات مشروعیت شورا توسط امام، منتقدان تشیع استناد کرده2
سلیم از قدیم مدنظر ببرگان امامیه بود3 ست. نب: . اعتبار کتاب  سلیم»ه ا شی دربارۀ  سلامع، عبدالمهدی جلالی، «قیس هلالیبنپژوه صلنامۀ مطالعات ا ستان 6، شف ، تاب

1382 . 
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 کند این است: هایی که از مطالعۀ این موارد به ذهن خطور میپرسش
صار با امام اقرار 1 سئلۀ خلافت و همچنین به بیعت مهاجران و ان . معاویه در این نقل، به قبو  اولویت امام در م

ست. این اقرار به ست، حا  آنکه معاویه در نامۀ دیگری که آن هم در نوعی اقرار به کرده ا ضرت ا ستیِ خلافت ح در
شده بود زیرِ بار خلافت قان شته  صفین به امام نو شان جنگ  ونی امام نرفته بود و خود را ملبم به بیعت و اطاعت از ای

شخص و در یب برهۀ نمی سؤا  دارد. آیا این دو ادعا از یب  ضع از معاویه آن هم در برهۀ واحد جای  دید. این دو مو
 شدنی است؟ زمانی جمع

یرۀ امام علی)ع( قرینه و شلالااهدی کند. آیا در سلالا. معاویه به امام نسلالابت داده که اظهار ولایتِ ابوبکر و عمر می2
معتبر برای چنین رفتاری از امام در قبا  شیخین وجود دارد تا پذیرش این نقل موجه شود؟ ممکن است اظهار ولایت 

ضرت مبنی سیرۀ ح شاهد دیگری از  شود، ولی اگر  ساس تقیه توجیه  ستی با ابوبکر و عمر آن هم علنی بر ا بر و دو
شوار میتمجید و تجلیل و ترحمِ عل شیم پذیرش این متن کمی د شته با ویژه آنکه امام شود، بهنی بر ابوبکر و عمر ندا

 به این اتهامِ معاویه هیچ پاسخی ندادند و گویا آن را تأیید کردند. 
. معاویه در ادامۀ ادعای بالا )اظهار ولایت و دوسلالاتی علنی با شلالایخین( به امام نسلالابت داده که در خلوت با 3

مان بیباری میازرخواص و هم حارم اسلالارار خود از ابوبکر و عمر و عث ید و آنها و م مان ها را لعن میجو ند )ه ک
(. سلالاؤا  مهم آن اسلالات که معاویه چگونه از این ماجرا مطلع شلالاده اسلالات؟ اگر این رفتار حضلالارت در جمع 2/750

 خواص و محارم اسرار بوده است، چگونه اخبار آن به بیرون منتقل شده است؟ 
معاویه مدعی شده است که امام پس از هر سخنرانی خویش به مظلومیت خود اشاره و به اولویت خویش در . 4

کند. پرسلالاش این اسلالات که گفتن این مطالب آیا موجب اختلاف و پراکندگی در سلالاپاه و ولایت جامعه تصلالاریح می
به نصب الهی خویش است. آیا  شده است؟ نکتۀ مهم دیگر اشارۀ امام به تصریح قرآن و سنتاطرافیان حضرت نمی

 شده است؟ کردن خلفای پیشین به غصب خلافت و نباع بین اصحاب حضرت نمیاین سخنان، موجب متهم
ترین اشلالاکا  به اسلالاتدلا  قلمداران، تقطیع فرمایش حضلالارت اسلالات که معنای عبارت را کاملاا نکتۀ سلالاوم: مهم

سْلَامِ عَلَی »چنین است: دگرگون کرده است. عبارتِ کامل حضرت در پاسخ معاویه  هِ وَ حُکْمِ الِْْ الْوَاجِبُ فِی حُکْمِ اللَّ
الاک کَانَ أَوْ مُهْتَدِیاا مَظْلُوماا کَانَ أَوْ ظَالِماا حَلَا  عْدَ مَا یَمُوتُ إِمَامُهُمْ أَوْ یُقْتَلُ ضلالالاَ لِمِینَ بَ مِ أَنْ لَا الْمُسلالاْ مِ أَوْ حَرَامَ الدَّ َ  الدَّ

یْ  یَعْمَلُوا عَمَلاا  مُوا یَداا وَ لَا رِجْلاا وَ لَا یَبْدَءُوا بِشلالاَ هِمْ إِمَاماا یَجْمَعُ وَ لَا یُحْدِثُوا حَدَثاا وَ لَا یُقَدِّ نْفُسلالاِ
َ
ءٍ قَبْلَ أَنْ یَخْتَارُوا لِْ

ةِ یَجْمَعُ أَمْرَهُمْ وَ یَحْکُمُ  نَّ اءِ وَ السلالاُّ الِمِ وَ یَحْفَاُ  أَمْرَهُمْ عَفِیفاا عَالِماا وَرِعاا عَارِفاا بِالْقَضلالالاَ بَیْنَهُمْ وَ یَأْخُذُ لِلْمَظْلُومِ مِنَ الظَّ
یْ  قَاتِهِمْ ثُمَّ یَحْتَکِمُونَ إِلَ دَ تَهُمْ وَ جُمْعَتَهُمْ وَ یَجْبِی صلالالاَ ماا أَطْرَافَهُمْ وَ یَجْبِی فَیْئَهُمْ وَ یُقِیمُ حِجَّ مَامِهِمُ الْمَقْتُوِ  ظُلْ هِ فِی إِ

یَائِهِ بِدَمِهِ وَ إِنْ کَانَ قُتِلَ ظَالِماا أُنْظِرَ کَ لِیَحْکُمَ بَیْنَهُمْ بِ  وْلِ
َ
مَامُهُمْ قُتِلَ مَظْلُوماا حَکَمَ لِْ یْفَ کَانَ الْحُکْمُ فِی الْحَقِّ فَنِنْ کَانَ إِ

َ  مَا یَنْبَغِی لِلْمُسْلِمِینَ أَنْ یَفْعَلُوهُ أَنْ یَخْتَارُوا إِمَاماا یَجْمَعُ أَ  مْرَهُمْ إِنْ کَانَتِ الْخِیَرَةُ لَهُمْ وَ یُتَابِعُوهُ وَ یُطِیعُوهُ وَ إِنْ هَذَا وَ إِنَّ أَوَّ
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ظَرَ فِی ذَلِبَ وَ الِا  هَ قَدْ کَفَاهُمُ النَّ ولِهِ فَنِنَّ اللَّ هِ عَبَّ وَ جَلَّ وَ إِلَی رَسلاُ ضِیَ کَانَتِ الْخِیَرَةُ إِلَی اللَّ هِ ص قَدْ رَ وُ  اللَّ خْتِیَارَ وَ رَسلاُ
بَاعِه لَهُمْ   (.753تا  2/752)همان، « إِمَاماا وَ أَمَرَهُمْ بِطَاعَتِهِ وَ اتِّ

شرو  ضرت در م ستوری، بیسخن ح ستدلا  به مقطع او  بودن چنان د ست؛ لذا ا ضافی ا ضیح ا نیاز از تو
فرمایش حضرت و ذکرنکردن شر  منجر به مغالطۀ تقطیع و تحریف کلام شده است و سخن حضرت هیچ دلالتی 

 بودن خلافت و امامت ندارد. شوراییبر 
 

 اشکال سوم: حضرت علی)ع( مدعی اولویت خویش بود نه انحصار خلافت به خود. 

قلمداران یکی از دلایل و شلالاواهد فقدان نص بر امامت حضلالارت علی)ع( را ذکرنشلالادن نص در بیان اصلالاحاب 
نفرِ ادعاشلالاده که از بیعت ابوبکر تخلف تر آنکه حتی همان چهلعجیب»داند. عبارتش چنین اسلالات: حضلالارت می
و حجتی از این باب اقامه گاه از منصوصیت و منصوبیت علی)ع( از جانب خدا و رسو  سخن نگفته ورزیدند، هیچ

 (.67، شاهراه اتحاد)قلمداران، « شناختندنکردند، جب آنکه حضرت علی)ع( را برای این مقام احق و اولیٰ می
شان را تنها و برتر بر ابوبکر می بررسی و نقد: ضرت علی)ع(، ای صحاب ح ست ا ستند، نه قلمداران مدعی ا دان

 شود:بدانند. این مدعا اشکالاتی دارد که طی چند نکته ارائه می اینکه امامت و خلافت را متعین در ایشان
ست 1 شده ا ضع  شیء در یب معنا و زیادت یکی بر دیگری در آن معنا و شتراک دو  ضیل برای ا صیغۀ افعل تف  .

سمر،  ست که تنها اولویت یکی بر دیگری را می(. این دلالت گاه به5/2319؛ ابوحیان، 148)ا ساند و گاه نحوی ا ر
توان به این جمله مثا  زد: الشمس اعظم من الارض. در این مد  وجوب و تعیّن یکی بر دیگری را. برای قسم او  می

جملات، هیچ تعیّن و انحصلالااری وجود ندارد و با اعتراف به ببرگی خورشلالاید و زمین به تقدم و اولویت خورشلالاید در 
سم دوم می ست. برای ق شده ا شاره  شاهد آورد: زید أحق بمالهتوان این جمله رببرگی ا ضی 2/144)فیومی، 1ا  ؛ مرت

ست، نه اینکه زید در مالکیت اموا  خود  2(.13/87زبیدی،  صراا متعلق به خود زید ا ست که ما  زید منح شن ا رو
 فقط اولیٰ از دیگران باشد. 

روزه بر . صلالایغۀ افعل تفضلالایل بدون معنای مفاضلالاله، بسلالایار در قرآن اسلالاتعما  شلالاده اسلالات؛ ازجمله تفضلالایل 2
(؛ تفضیل فسادنداشتن و عدالت 221(؛ تفضیل ازدواج با کنیب مؤمن بر زن آزاد مشرک )بقره: 184نداشتن )بقره: روزه

(؛ تفضیل ارباب متفرقه 109(؛ تفضیل بنای بر تقوا بر بنای مشرف بر آتش دوزخ )توبه: 85در بیع بر غیر آن )اعراف: 
ها )فرقان: (؛ تفضلالایل خدای واحد بر بت15ر آتش دوزخ )فرقان: (؛ تفضلالایل بهشلالات ب39بر خدای واحد )یوسلالاف: 

                                                 
 (.20/271؛ صافی،  5/2326 ابوحیان، ؛148 اسمر،اند )شود، عالمان ادب عربی تصریح کرده. این مطلب که گاه افعل تفضیل از معنای تفضیل عاری می1
دربارۀ آن به کار رفته است. آیۀ « ذلب خیر لکم و اطهر»دادن، قبل از نجوا با پیامبر امر شده بود؛ ولی باز عبارت مجادله استشهاد کرد. صدقه 12این قسم به آیۀ  توان برای. می2

ب ثروتمندبودنشان شایستۀ فرمانروایی هستند، نه اینکه سباسرائیل مدعی بودند که آنان بهبقره نیب شاهد خوبی برای استعما  افعل تفضیل در معنای انحصار است. بنی 247
رو بااینکه واژۀ احق اسلالاتفاده شلالاده اسلالات، معنای صلالالاحیتی او برای فرمانروایی دانسلالاتند. ازاینبودن طالوت از ثروت را دلیل بیبهرهبرای این مسلالائولیت اولویت دارند؛ زیرا بی

 تفضیل ندارد.
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صلت: 24 ضیل حا  مؤمنان بر حا  دوزخیان )ف شرک، حرام 40(؛ تف ست که روزه، واجب و ازدواج با م (. بدیهی ا
ها بر الله متعا  هیچ وجه مشلالاترکی ( و فسلالااد و ظلم، ممنوع اسلالات و دوزخ هیچ نفع و خیری ندارد و بت221)بقره: 

رو و بر اسلااس ازاینها با صلایغۀ تفضلایل از یکی یاد کرده اسلات؛ ندارند؛ اما با این وصلاف، قرآن در مقام مقایسلاۀ آن
صیت را فرهنگ قرآن نمی صو صوبیت و من شان، نفی من صحاب ای سط امام یا ا ستعما  کلمۀ اولیٰ و احق تو توان از ا

 نتیجه گرفت. 
ص3 ست؛ زیرا از . اگر فرض کنیم ادعای قلمداران کاملاا  سوی خدا و رسو  نی شد، منافی نص خاص از  حیح با

سلمانِ خردمندی با مطالعۀ نص، چیبی بیش از این انتظار نمی صلح را معرفی کند. هر م رود که فردِ احق و اولیٰ و ا
گاه می هترین شود و کارکرد نص آن است که فردی را که بقرآن و روایات فریقین، از شرو  و خصائص امام و حاکم آ

صلاحیتو کامل شترین  ضرت مبنیترین و واجد بی ست، معرفی کند. پس ادعای ح سئولیت ا صدی م بر ها برای ت
 تنها نافی نص نیست، بلکه اشارۀ لطیفی به نص نیب دارد. بودنش در خصوص خلافت نهاولیٰ و احق

صلح، انتخاب و تبعیت از غیر او عقلاا و نق4 ست. حکم عقل به قبح چنین . باوجود فرد اولیٰ و احق و ا لاا قبیح ا
آیا اگر  1شلالاود.یونس ثابت می 35دلیل قبح ترجیح مرجوح بر راجح اسلالات و قبح نقلی آن با اسلالاتناد به آیۀ انتخابی به

شدۀ دین بود، خداوند با عبارت  شروع و تأیید ضور اولیٰ و احق، رجوع به غیر او مقبو  و م فما لکم کیف »باوجود ح
پرداخت؟ درنتیجه حتی اگر هیچ نصلالای بر تعیین فرد خاصلالای برای یخ پیروی از فرد فاقد هدایت میبه توب« تحکمون

خلافت و امامت هم نبود، اصلحیت و احقیت حضرت علی)ع( برای چنین مسئولیتی، مساوی با تعیّن و انحصار در 
 شود. خلافت و امامت در شخص ایشان است و تصدی دیگران غضب و ظلم محسوب می

داند و در توضیح منبلت آنان چنین آورده های خدا میها را حجتبیت، آنلمداران در تبیین جایگاه ائمۀ اهل. ق5
ست:  صومان را حجت»ا صحیحما ائمۀ مع صاد  و  القو  احکام خدا و های خدا و هادیان مردم به راه حق و راویان 

دانیم و این الله میف و مبیّن آیات و اخبار و سنت رسو حافظان شریعت از تبدیل و تغییر و مراقبان از تصرف و تحری
معنای حکومت است. البته در زمان حضور ایشان بر تمام امت واجب است که ایشان مقام خیلی والاتر از امامت به

نان عنوان خلافت و امامت پذیرفته و اطاعت کنند، اما هرگاه متصدی امر امامت نشدند، مقام والای ایشان همچرا به
الله هسلالاتند جمعاا و فرداا در تمام ازمنه و اعصلالاار، نه امام خاص های خدا و هادیان الیمحفوظ اسلالات؛ یعنی حجت

 (.92تا  91، حکوت در اسلا )قلمداران، « زمانی خاص
بالا دیده می داند و پذیرش های خدا و مبیّن آیات و اخبار میشلالاود قلمداران ائمۀ اطهار را حجتدر عبارت 

شان توسط امت را واجب و اطاعت آنان را لازم شمرده است. سؤالی که در اینجا مطرح میاما شود مت و خلافت ای
ست که باتوجه ضیحی که قلمداران دربارۀ اولویت و احقاین ا ضرت علی)ع( داد، چگونه میبه مبنا و تو توان بودن ح

                                                 
 تعبیر فنی، ارشاد به حکم عقل است.عقل است نه مطلبی تعبدی و خردگریب؛ لذا به که درحقیقت مضمون این آیه همان حکم .1
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 مت سخن گفت؟ از وجوب پذیرش خلافت و امارت ائمه و لبوم اطاعت آنان توسط ا
معنایی که قلمداران تبیین دانیم که وجوب پذیرش خلافت و حاکمیت کسلالای با اولویت یا احقیت او بهنیب می

معنای انحصار و نصب بدانیم یا دست از وجوب اطاعت رو یا باید اولویت و احقیت را بهکرد، سازگاری ندارد؛ ازاین
 بیت برداریم. اهل

سخ به ا6 ضرت علی)ع( نبود، پس آن همه . قلمداران در پا ین پرسش که اگر حکومت و خلافت، حق خاص ح
های ایشان دربارۀ این مسئله برای چه بوده است؟ چنین نگاشته است که اولیای خدا خیرخواه و احتجاج و مجاهدت

صالح دانست که حکومت برند؛ لذا حضرت چون میعاشق سعادت جوامع بشری هستند و از گمراهی مردم رنج می
ست، به این سلامی ا سعادت امت ا ست به تنها عامل  سخنانی که حاکی از حق خود ا سف بود و  شه متأ سبب همی

بینید فرمایش می»( آورده اسلالالات: 152( و پس از ذکر شلالاواهدی از نهج البلاغه )همان، 151آورد )همان، زبان می
سؤا  را می سد نااهلادهد که میامیرالمؤمنین چگونه جواب این  سارت به بار تر شوند و خ صدی امر خلافت  ن مت

مند برای ماند که از سلالاویی این چنین امام علی)ع( دلسلالاوز و دغدغه(. انسلالاان در شلالاگفت می153)همان، « آورند
سعادت امت اسلام معرفی شود که از گمراهی مردم در رنج باشد و لذا مکرر از حق خود سخن بگوید ولی از سوی 

 توان بود! دیگر منکر نص خاص هم ب
طور خاص به فکر گمراهی و سعادت امت اسلام نبوده که فرد اصلح و اکمل را به اندازۀ بشرآیا خداوند حکیم به

تر و تبعیت و انتخاب و اطاعت او امر کند؟ اصلالاولاا آیا برای نص و نصلالالاب امام، کارکردی مهممعرفی و امت را به
سی سا شود؟  توان یافت که مانع انحرافتر از این میا سعادت آنان فراهم  شود تا زمینۀ  امت در تعیین امام و حاکم 

شته سط نااهلان خوف و نگرانی دا صدی حکومت تو ضرت علی)ع( از ت ست که ح سبحان چگونه ا ، ولی خدای 
بر وجور توان کلام امام را که از ظلماست؟ چگونه می و اختیار انتخاب حاکم و امام را به خودشان سپرده چنین نبوده

شریف سخن گفته ) ضی، خویش  صرفاا پذیرش 1/270؛ طبری، 74، خطبۀ 102الر سئلۀ فقدان نص خاص و  ( با م
 اولویت و احقیت توجیه کرد؟ 

 
 نداشتن حضرت علی)ع( به خلافت نشانۀ فقدان نص است. اشکال چهارم: رغبت

ستناد کرده که گویای بیقلمداران به خطبه ضرت ا شان به خای از ح ست و چنین نتیجه رغبتی ای لافت و ولایت ا
اگر علی از سلالاوی خدا برای خلافت و ولایت تعیین شلالاده بود، چرا میل و رغبت نداشلالات و از آن »گرفته اسلالات که 

؛ 37، خلافت و امامت)قلمداران، « میل و رغبت بود؟الله هم به نبوت و رسلالاالت خود بیگردان بود؟ آیا رسلالاو روی
 (.13، روی دربارۀ علع)ع(بینع و زیادهکوتهطباطبایی، 

سلالابب ای اسلالات که پس از اعتراض طلحه و زبیر به امام بهمسلالاتند قلمداران بخشلالای از خطبه بررسییی و نقد:
شورت ست. امام پس از گلهم شده ا شان در امور حکومت ایراد  شکایت از آن دو نفر و طرح چند  نکردن امام با ای و 
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«  ها و حملتمونی علیهارغبة و لا فی الولایة إربة و لکنکم دعوتمونی إلی والله ما کانت لی الخلافة»پرسش فرمودند: 
 1(.205، خطبۀ 322الرضی، )شریف

شان از  سوی امام، مراد ای صدور آن از  صورت  ست؟ در  شده و ثبوت آن قطعی ا صادر  آیا این عبارت از امام 
ط شیعیان یا توسط خود حضرت است؟ رغبتی به خلافت چیست؟ آیا این کلام حضرت منافی عقیده به نص توسبی

سی انجامازآنجا ست؛ باید کمی در که طبق برر شده ا شکا  پرداخته  شد در آثار موجود کمتر به این ا شده ملاحظه 
 پاسخ این اشکا  درنگ کنیم. 

شان میت .1 ست که عبارتدهد این عبارت تنها در چند منبع از اهلتبع نگارنده ن اند از: سنت و زیدیه آمده ا
سکافی )94عقده )کتاب ابن 2(؛7/11؛ 7/41الحدید )ابیابن شرح نیج البلاغۀ ساس 114(؛ کتاب ابوجعفر ا (. بر ا

ست نمی شیعۀ امامیه را به مطلبی که از طریق او نی ضی روش قلمداران  سیدر توان البام کرد؛ زیرا تنها دو منبع قبل از 
سک ضرت علی)ع( نقل کردند )ا سخن را به نقل از ح عقده( که یکی معتبلی و دیگری زیدی جارودی افی و ابناین 

 گنجانده است.  نیج البلاغهاست و به احتما  قوی نیب سید چنین عبارتی از امام را از کتب این دو نفر اخذ کرده و در 
گوییم: قرآن دربارۀ صلالاحابۀ پیامبر فرموده بااینکه دسلالاتور . با فرض پذیرش صلالادور این خطبه از حضلالارت می2

ها کراهت داشت؛ لذا آنان (؛ خداوند از حضور آن41ها داده شده که با ما  و جان خود جهاد کنند )توبه: د به آنجها
شین کرد )توبه: را خانه شده و هم خدا از 46ن شکا  دارد که چرا هم امر به جهاد  سخی برای این ا (. قلمداران هر پا

 کراهت حضرت از خلافت نیب هست. علت حضور آنان در جهاد کراهت دارد. پاسخ ما به
سلالاا  پس از رحلت پیامبر فرمود و نه پس از رحلت ایشلالاان که زمانۀ  25. حضلالارت علی)ع( این سلالاخنان را 3

رغبتی و اعراض حضرت علی)ع( از خلافت در ساز تعیین حاکم اسلامی بود. حتی یب نقل تاریخی از بیسرنوشت
ها، تحولات و حوادث بسیاری بر امت اسلامی و فرهنگ و تفکر و ن سا ایام پس از رحلت پیامبر وجود ندارد. در ای

شوار میسبب زندگی آنان رفت که حکومت و امامت بر چنین جامعه شرایط ای را د ضرت خود به این  ساخت. ح
تقوم له فننا مستقبلون أمرا له وجوه و ألوان لا :»کند خاص اشاره و علت امتناع خویش از پذیرش حکومت را بازگو می

(. ایشلالاان 92الرضلالای، خطبۀ )شلالاریف« القلوب ولا تثبت علیه العقو  و إن الآفا  قد أغامت والمحجه قد تنکرت
( و نبد خدا شلالاهادت 105؛ اسلالاکافی، 1/243؛ مفید، 136خواسلالات )همان، خطبۀ حکومت و مردم را برای خدا می

جب برای اقامهٔ ؛ لذا حکومت و خلافت را به(131الرضی، خطبۀ داده بود که قصدش نبرد برای قدرت نیست )شریف
( و اسلالاتخوان خوک در 3بینی بب )همان، خطبۀ ( و آب33تر از کفش کهنه )همان، خطبۀ ارزشحق یا ازالۀ باطل، بی

شده در ابتدای شروع حکومتشان بوده، داند. ایشان در سخنانی که گفته( می233دست فرد جذامی )همان، حکمت 
                                                 

شیعه مبنی1 شواهد را دلیل بطلان ادعای  ستناد کرده و این  صرالدین قفاری در کتابش به این خطبه و دیگر عبارات موهمِ نفی نص، ا صوص. نا بودن امام علی)ع( و ائمه بر من
 (.701تا  2/700داند )قفاری، می

ما کانت لی فی الولایة رغبة »چنین است:  اسکافع، ولی در متن کتاب «ما کانت لی فی الولایة رغبة». در موضع او ، عبارتی که از ابوجعفر اسکافی نقل کرده، چنین است: 2
 (.114 ،اسکافع)« و لا لی فیها محبة
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و انی لاخشلالای ان تکونوا فی فتره و قد کانت امور مضلالات ملتم فیها میلة کنتم فیها عندی غیر »د: چنین بیان داشلالاتن
« محمودین و لئن رد علیکم امرکم انکم لسلالاعداء و ما علی الا الجهد و لو اشلالااء أن اقو  لقلت عفا الله عما سلالالف

شما از اینکه در غرور و جهل قرار بگیرید می178)همان، خطبۀ  شت که در تر(؛ من بر  شما گذ سم؛ زیرا اموری بر 
آن تمایلاتی پیدا کردید که ازنظر من پسندیده نبود، ولی اگر امور شما به مسیر اصلی باز گردد سعادتمند خواهید شد. 

 «گویم خداوند از آنچه گذشت بگذرد.وظیفۀ من جب تلاش و کوشش نیست و اگر بخواهم چیبی بگویم می
هجری اوضاع فرهنگی، سیاسی و فکری چنان تغییر کرده  35دهد که در سا  میعبارت صریح حضرت نشان 

و اجرای سنت پیامبر است، مقدور هرکسی نیست و حضرت  بود که پذیرش حکومت که غرض اصلی آن اقامۀ عد 
ست که اجرای عدالخوبی میقرن پدید آمده بود، بهنیب با اطلاع از تغییر و تحولاتی که در این نیم شت به دان ت و بازگ

رو با مردم اتمام حجت کرد ازاین 1سنت خالص نبوی و ادارۀ حکومت بر اساس قرآن و سنت کاری بس دشوار است؛
ها توجهی کنم و به سلالاخن هیچ گوینده و به سلالارزنشدانم رفتار میکه اگر حکومت را بپذیرم طبق آنچه خودم می

 (. 92کنم )همان، خطبۀ نمی
ستیِ حدس ام سانید و با بیعتتاریخ، در شکار کرد ام را به اثبات ر شکنی طلحه و زبیر و ایجاد جنگ علیه امام آ

رو مراد حضلالارت نه (؛ ازاین137که حکومت عد  علوی در توان صلالاحابۀ درجه او  پیامبر نیب نبود )همان، خطبۀ 
ی حکومت و امارت( و اظهار معناامامت الهی )که ابداا سلالاخنی از آن بر زبان نیاوردند(، بلکه خلافت و ولایت )به

سا   ست که در  شت  35کراهتی ا شاهد این بردا سا  یازدهم هجری.  شت، نه در  هجری پس از قتل عثمان بیان دا
ست که حتی جمله شان مبنییکی آن ا ست بر بیای از ای شده ا رغبتی در خلافت و ولایت پس از رحلت پیامبر نقل ن

 2(.33تر است )همان، خطبۀ کفش کهنۀ من از حکومت بر شما محبوبعباس فرمود: و دیگر آنکه در پاسخ ابن
رغبتی خود . حضلارت در این عبارت هیچ سلاخنی از نبود حق خویش در خلافت و ولایت نفرمود و تنها از بی4

خود به ولایت را  3نداشتن و احتیاجدر خصوص خلافت )آن هم معنایی که در بالا بیان شد( پرده برداشت و حاجت
شت و نه برای او غایت بود؛ ازاین بیان ضرت به خلافت نه نیاز و حاجتی دا شت. تردید نداریم که ح رو از عبارت دا

 شود، چه رسد نفی نص بر امامت. گونه نفی حق در خلافت و امارت استفاده نمیایشان هیچ
ط قلمداران روشلالان بودن قیاس خلافت و حکومت با مسلالائلۀ نبوت و رسلالاالت توسلالاپایه. از آنچه گفته شلالاد بی5

سئلۀ خلافت و حکومت که هم ناظر می ست و این با م شأ تکوّن دین ا ست که من شود؛ زیرا نبوت، ابلاغ وحی الهی ا

                                                 
خواستند خود مردم آمادگی داشته نداشتن مردم دانسته است؛ زیرا امام همیشه میسبب آمادگیخلافت را بههایش امتناع امام از پذیرش . مصطفی طباطبایی در یکی از خطابه1

 باشند )سخنرانی توضیحاتی دربارۀ عاشورا(.
ر آنکه حقی را اقامه یا باطلی را . لذا منظور حضرت این است که آن خلافتی که دیگران برای تصاحب آن تلاش کردند و بر آن حریص بودند مطلوب و خواستۀ من نیست؛ مگ2

 (.181زایل کنم )سلمان، 
 (.10/89فارس، . اربة: حاجة )ابن3
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 1به اجرای دین و اقامۀ شریعت و هم متکی و مشرو  به حمایت و نصرت مردم است، تفاوت بسیاری دارد.
 

 اشکال پنجم: حضور امام در شوراي خلافت دليل فقدان نص است. 

سازگار با وجود نص جلی و  شورای خلافت پس از قتل خلیفۀ دوم را معارض و نا ضور امام علی در  طباطبایی ح
 (.14، کوته بینع و زیاده روی درباره علع)ع(داند )طباطبایی، تعیین الهی حضرت می

شورای خلافت1 بررسی و نقد: سا   .  سلامی  22پس از قتل خلیفۀ دوم در  ست که دو حاکم بر جامعۀ ا بوده ا
صی می صوص نیب وجود میحکومت کردند و از دنیا رفتند. آیا اگر ن شت، معقو  بود که دوازده بود و التبام به آن ن دا

دسلات کسلاانی باشلاد که منصلاوب و منصلاوص نیسلاتند؟ پس شلارکت حضلارت در شلاورا سلاا  حکومت و قدرت به 
 ای با فقدان نص جلی ندارد. وجه ملازمههیچهب

ستناد کردند؛ ازجمله ولایت الهی خویش به امر 2 صوص فراوانی ا شورای خلافت نیب به ن ضرت در همان  . ح
سی،560بابویه، خدا )ابن شامی،556تا  554و  546( و حدی  غدیر )طو ضور 114مغازلی، ؛ ابن332؛  (. اگر ح

 لی بود دیگر استناد به آن در آن مجلس وجهی نداشت. معنای نفی نص جدر شورا به
. حضور در مجلس شورای خلافت به غرض اتمام حجت و بیان نصوص امامت و ولایت الهیِ حضرت کاملاا 3

صرفاا برای اتمام حجت و منطقی و معقو  به نظر می ست که برخی افعا   سیاری از قرآن حاکی از آن ا سد. آیات ب ر
به که پیامبر را به 43فته اسلالات؛ ازجمله آیۀ کشلالاف حقیقت صلالاورت گر دادن به برخی مسلالالمانان برای دلیل اذنتو

ها با اجازۀ تو از جهاد انصراف دادند کند. خداوند بیان داشته است: اکنون که آنحضورنداشتن در جهاد سرزنش می
شناخته نمیدیگر ماهیت منافقانه سه شود. همۀ اینشان  ست که  فرماید: خداوند به خروج آیۀ بعد میها در حالی ا

با مؤمنان موجب تردید، این ها و جهادشلالالاان راضلالای نبوده و در آیۀ بعد تصلالاریح کرده که حتی همراهی این گروه 
 شد. گری، نفا  و تفرقه در سپاه اسلام میاضطراب، فتنه

اسرائیل در پاسخ به فلسفۀ نهی نیاعراف استشهاد کرد که برخی مؤمنانِ ب 164توان به آیۀ ازجمله آیات دیگر می
شتند: به سقان بیان دا سقان را از منکرِ فا شود، فا سخنان ما مؤثر واقع  شاید  شگاه خدا و اینکه  دلیل اتمام حجت در پی

 کنیم. نهی از منکر و موعظه می
امرِ همۀ عالمیان (. خداوند متعا  از حقیقتِ 116مریم است )مائده: بنآیۀ مستند دیگر مکالمۀ خداوند با عیسی

ست و هیچ ست )آ مطلع ا شگری تنها برای 38؛ ابراهیم: 5عمران: چیبی از او مخفی نی س (؛ ولی این مکالمه و پر
اتمام حجت بر مسیحیان است که بدون حجت و برهان، مسیح را به خدایی گرفتند. خلاصه آنکه مضمون بسیاری از 

                                                 
عهده ( امام هنگام بیعت مردم با ایشان نیب استناد کرده و گفته است: چرا وظیفۀ خدایی خود را به92، خطبۀ 136الرضی، . قلمداران به عبارتِ دعونی و التمسوا غیری )شریف1

رسد پاسخ این اشکا  نیب همان مطلب مطرح در جواب اشکا  کنونی باشد و نیازی به تکرار نیست )نب: سبحانی، ( به نظر می39، خلافت و امامت)قلمداران،  گرفت؟نمی
 (.181تا  173؛ سلمان، 48تا  41
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کران خدا به ایمان و ر بندگان اسلالات و این هیچ منافاتی با علم بیآیات قرآن به غرض اتمام حجت از سلالاوی خداوند ب
 1(.165ها ندارد )نساء: کفر انسان

 
 گيرينتيجه

صوص به آن شه در امامت من ستنداتی که قرآنیان برای خد ستناد کردهم ست و از اند، واها ا صود آنان نی فیِ به مق
ستناداها نمیآن سید. در برخی ا ست. در برخی دیگر، توان به انکار نص ر شده ا صدور ن ضای  ت، توجه کافی به ف

تقطیعِ مخلّ و در برخی شلالاواهد هم خلط امامت و خلافت صلالاورت گرفته اسلالات که منجر به مغالطه شلالاده اسلالات. 
اعتباری عقیدۀ امامت عرضلالاه شلالاده اسلالات، اشلالاکالات و عنوان شلالاواهدِ انکار امامت منصلالاوص و بیبنابراین آنچه به

 برد. ها برای اثبات مدعای قرآنیان را زیر سؤا  مید که اعتبار علمی آنهای بسیاری دارضعف
 

 منابع
 قرآن کریم

الله مرعشلالای تحقیق محمد ابوالفضلالال ابراهیم، قم: کتابخانۀ آیتبه ،شوورح نیج البلاغةهبةالله، الحدید، عبدالحمیدبنابیابن
  .1404نجفی، 
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  . 1418قم: شریف الرضی،  ،تذکرة الخواصقباوغلی، بنجوزی، یوسفبنا

  .1404نا، تحقیق عبدالحمید الترحینی، بیروت: بیبه ،العلد الفرید عبدربه،ابن
  .1424دلیل ما،  تحقیق محمدحسین حرزالدین، قم:به ،امیرالمؤمنین فضائلمحمد، عقده، احمدبنابن
  .1404تحقیق عبدالسلام محمد هارون، قم: مکتبة الاعلام الاسلامی، به ،اللغة ملاییس معجمفارس، فارس، احمدبنابن
  .1424بیروت: دارالاضواء،  ،ابیطالببن، مناقب الاما  علعمحمدبنمغازلی، علیابن

  .1418تحقیق رجب عثمان محمد، قاهره: مکتبة الخانجی، به ،ارتشاف الضرب من کلا  العربیوسف، بنابوحیان، محمد
  .1402نا، تحقیق محمدباقر محمودی، بیروت: بیبه ،المعیار و الموازنةعبدالله، اسکافی، محمدبن

  .1413بیروت: دارالکتب العلمیة،  ،المعجم المفصل فع علم الصرفاسمر، راجی، 
  . 1416بیروت: دارالکتب العلمیة،  ،شاد الع قواطع الادلةالار ،عبداللهبنامام الحرمین، عبدالملب

  .1436نجف: مؤسسۀ کاشف الغطاء،  ،مدارک نیج البلاغةآ  کاشف الغطاء، هادی، 
 تا.نا، بیجا: بیبی ،بررسع علمع در احادیم میدیبرقعی، سیدابوالفضل، 

                                                 
دانسلالات که چه چیب ابلیس را از سلالاجده بازداشلالات؛ ولی ظاهراا خدا می»نویسلالاد: نکردن بر آدم میاعراف دربارۀ سلالاؤا  خدا از ابلیس از دلیل سلالاجده 12. طباطبایی ذیل آیۀ 1

شودمی ست تا او آنچه را در د  دارد بازگو کند و کفرش برملا  شورای خلافت را از (. آیا نمی4/12، بیان معانع در کلا  ربانع )طباطبایی،« خوا ضرت امیر در  ضور ح توان ح
 حقایق دانست؟ ها یا برملاشدنسنخ همین اتمام حجت
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 چکیده

مطلق خداوند مطرح شده است.  ۀانسان با اراد ۀاراد ۀرابط یبررس یتوان انسان در ارتکاب فعل، برا یمعناموضوع استطاعت به
ست. امام انیدر م ربازیموضوع از د نیا سلمانان مطرح بوده ا شان ن هیم سائل دور نبوده نیاز ا زیو متکلمان  یفیط بارهنیاند. درام

سلمانان و هم در حلقه تیکل انیهم در م انهیاراده، جبر و راه م یآزاد ات  یاز نظر ست، چندان که ا هیامام یهام شده ا  نیمطرح 
منسوب  دیبه عقا یمقاله با نگاه نیدانست. در ا یمتکلمان امام یدرون یهایزبندمر ییشناسا یبرا یدیکل توانیموضوع را م

شته صادق)ع( در نو صحاب امام  سنج نگارانهمتکلمان و فرق یهابه ا  یاند، در پنقل کرده هیکه خود امام یاتیها با رواآن دنیو 
 یکه آزاد افتیدر توانیرهگذر م نیاند. از امطرح کرده بارهنیدرا یکه متکلمان امام مییآیبرم ییهایبندشننناخت صننورت

 داشته است.  یقائلان هیامام انیدر م هیربه جب هیشب یاندک یهاشی( و گرانیالامرنی)امر ب انهیراه م زیمطلق اراده و ن
 

صادق)ع(، : واژگان کليدي صحاب امام  صادق)ع(، ا ستطاعت، امام  شام ن،یاعزرارةبنا حکم، متکلمان بنمؤمن الطاق، ه
.یامام
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 بحث  ۀنيشيپ

شگاهی  ضاهای علمی و دان صادق)ع( در دورۀ اخیر در ف صحاب ائمه)ع( ازجمله امام  نظریات کلامی و فقهی ا
ست. پژوهش صادق)ع( نیز اندکهای انجامجذابیت پیدا کرده ا صر امام  شاهد شده دربارۀ نظریات متکلمان  ع اند. 

لای آرای معتزله، جبریه، جهمیه، در لابه اسننت که دایرة المعارف بزرگ اسلالای  بر این مدعا، مقالۀ اسننتطاعت در 
شاره صر ا سوفان به آرای متکلمان امامی این ع شاعره و فیل ست. در مقالۀ ا شده ا ای گذرا کرده و وارد جزئیات بحث ن

باب  امامیه در همان دایرة المعارف نیز صرفاً به این موضوع اشاره شده است که متکلمان  نخستین، نظرات خاصی در
حکم بن( فقط نظریات هشام194تا  192) نشأة الفکر الفلسف  ف  الاسیماند. علی سامی نشار در کتاب هقدر داشت

کیم حکم دانسته است. یوزف فان اس در کتاب بسیار مهم بناشتباه، زراره را نیز پیرو  هشام باره را بیان کرده و بهدراین
ستفاده کر و جا عه سی آن ا سیاههدهکه اینجا از ترجمۀ فار صرفاً  ای از عقاید و نظریات افراد ارائه کرده که البته ایم، 

شیعیان و خوارج  شیۀ مقالۀ نقش  ست و باید مبنای هر تحقیقی قرار گیرد. ویلفرد مادلونگ نیز در حا سیار باارزش ا ب
سلامی ) شام183تا  182در کلام ا صحاب را بهحکم را به بن( نظر ه سبی و نظر دیگر ا صیل ن اجمال بیان کرده  تف

شی متأخر، در کتاب  ست. در پژوه شیعا سبات فکری ت شده که تنوع گزارش90) نخستین  نا کید  ها ( بر این نکته تأ
 باره است که نیاز به پژوهش مستقل دارد.گرفتن گفتمان خاصی درایندر بحث استطاعت نشانگر شکل

 
 مقدمه

خود مشغول کرده است. اینکه  ها را بهکه از دیرباز اندیشهترین مباحث کلامی است بحث جبرواختیار از قدیمی
شواهد  ست. برخی  سفی و کلامی ا سائل مهم فل سان تا چه حد در رفتارهای خود آزادی اراده دارد تا امروز نیز از م ان

(. در 91جزیرۀ عربسننتان مطرح بوده اسننت )ناجی، دهد که این بحث حتی پیش از ظهور اسننلام در شننبهنشننان می
شد که فرد توان/ قدرت انجام هر کار را از کجا هارچوب این بحث در فضای اسلامی  متقدم، این موضوع مطرح میچ

 شد.به دست آورده است. از این موضوع به استطاعت یاد می
 

 . معناي لغوي و اصطلاحی استطاعت1

شود. راغب شی یا محقق می( وجودداشتن  چیزی است که فعل از آن نا310گفتۀ راغب اصفهانی )استطاعت به
شننده را برای انسننان چیزی که تحقق فعل  اراده افزاید که اسننتطاعت نزد اهل تحقیق نامی اسننت برای آندر ادامه می

صورکردن فعل؛ ماده»سازد عملی می ست؛ ت صوص فاعل ا ست: نیرویی که مخ ای که پذیرندۀ تأثیر و آن چهار چیز ا
دهد که در صننورت تأمین (. راغب ادامه می)همان« آن تحقق فعل ابزاری لازم دارد فعل باشنند؛ ابزار انجام فعل، اگر

ها، مطلقاً عاجز و در صننورت وجود برخی و فقدان برخی دیگر، هر چهار شننر ، فرد مطلقاً مسننتطیب و با فقدان آن
ستطیب و بهبه ست. لحاظی م ست»لحاظی عاجز ا ستطاعت»( و )همان« و عاجزخواندنش اولیٰ ا اخص از قدرت  ا
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ست سان می(. ابن)همان« ا صوص ان ستطاعت را مخ سان را درست داند و بهمنظور نیز ا کارگیری این لفظ برای غیران
 (.8/220داند )نمی

جام می کاری را ان که وقتی کسننی  حث بر سننر این بود  مان، ب جام در اصننطلاح متکل نایی  ان هد، اولًا توا د
نیاً در چه زمانی به این توانایی/استطاعت دست یافته است؟ پاسخ پرسش نخست آن/استطاعت را از کجا آورده و ثا

باره بحثی نداشننت که این توانایی خدادادی اسننت. اما پرسننش دوم روشننن بود و در میان مسننلمانان کسننی دراین
ی، متکلمان تعبیر(. به96تا  92سنت، نک: ناشی، اختلافات بسیاری را در پی داشت )دربارۀ نظریات متکلمان اهل

کید میعمل انسان را کاملًا مستقل از خداوند نمی سان، توان )استطاعت( ارتکاب فعل را از دانستند و تأ کردند که ان
های مختلفی باره که این توان )استطاعت( در چه زمانی و چگونه به انسان داده شده بحثخداوند گرفته است و دراین

هایی که در باب ترین رسنناله(. این موضننوع در یکی از کهن32تا  3/26 حزم،نک: ابن (Wolfson, 622داشننتند 
سوب به ابوحنیفه نعمان صیة من سیده؛ یعنی و سف150تا  80ثابت )بنعقیده به ما ر سمتی، مطرح بنق( به یو خالد 

 شده است )نک: ادامۀ مقاله(.
 

 . دو نظریۀ اصلی در باب استطاعت2

اند: گفته در باب اسننتطاعت داده پیش  جمالی دو پاسننخ متفاوت به پرسننشمتکلمان مسننلمان در نگاهی کلی و ا
نظر (؛ توضننیآ آنکه به230دانند )اشننعری، گروه نخسننت که معتزله بودند به اجماع، اسننتطاعت را پیش از فعل می
یا همان توان دنیاآمدن انسننان، اسننتطاعت معتزله که مدافب آزادی اختیار و ارادۀ انسننان بودند، خداوند در آغاز به

دهد ارتکاب فعل را به او بخشیده است و انسان با کمک این استطاعت خدادادی همۀ کارها را به ارادۀ خود انجام می
 (.193)گذشته، 

ق( که جبرگرای افراطی بود و هیچ استطاعتی برای 128صفوان )بنجز جهمگروه دوم جبرگرایان )مجَبّره( بودند به
سان قائل نبود )ابن ضی، 3/22حزم، همان، ان شریف مرت سان گفتند: خداوند هم(، می181؛  زمان با نیت و ارادۀ ان

(. ابوالحسن 193؛ گذشته، 182بخشد )همان، برای ارتکاب هر فعل، توان ارتکاب آن فعل/استطاعت را به انسان می
نظر او نویسد که به( میهمانپرداز اصلی این گروه )محمد نجار، نظریهبنق( در توضیآ عقاید حسین324اشعری )

و یاری )العَون( از خدای سننبحان در حین تحقق فعل و همراه آن حاد  »تواند مقدم بر فعل باشنند اسننتطاعت نمی
ستطاعت دو فعل رخ نمیمی ست و با یک ا ستطاعت همین ا ستشود و ا ستطاعتی ا شعری، « دهد و هر فعلی را ا )ا

صیة ابو283 سالۀ و سف(. همین عقیده در ر شاگردش یو سوب بنحنیفه که خطاب به  شته یا به او من سَمتی نو خالد 
که ونسینک نشان داده الف(. این رساله اگر هم از ابوحنیفه نباشد، چنان 69شده نیز آمده است )نک: ابوحنیفه، برگ 

 (.Wensinck, 187است متعلق به نیمۀ دوم قرن دوم هجری است )
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 ستطاعت. نظر متکلمان امامی در باب ا3

شتند، نظریات متفاوتی دربارۀ  شات کلامی دا ضوری پررنگ در مباحث و مناق متکلمان امامیه نیز که از دیرباز ح
توان ادعا کرد که موضننوع اسننتطاعت، میدانی اسننت که اند. با بررسننی این نظریات میاین موضننوع مطرح کرده

به نظریات متکلمان امامی عصننر امام صننادق)ع(  کند.های گوناگون کلام شننیعی را از هم جدا و متمایز میجناح
 پردازیم.دربارۀ این موضوع می

 . زراره و آل اعین1. 3
اعین از اصحاب امام باقر)ع( و امام صادق)ع( آن است که استطاعت عبارت است بنشده به زرارةنظر منسوب

اشعری در گزارش خود نتیجۀ این (. 43از صحت جسمانی )یعنی تندرستی شخص( و مقدم بر فعل است )اشعری، 
لحاظ جسمی سالم باشد، مستطیب و توانا به انجام کار است. جالب است که اشعری داند که هرکه بهسخن را آن می
اند )همان(. داند که همه از آل اعینبُکیر، برادرزادۀ زراره میبناعین و عُبید، پسننر زراره و عبداللهبناین را نظر زرارة

شابه ای سین خیا  )م سلمان دیگری، ازجمله ابوالح شر80ن نظریه را متکلمان م ستانی، بن( و ب شهر ( 1/64معتمر )
 ای، پذیرش آزادی مطلق ارادۀ انسان است.اند. لازمۀ چنین عقیدهنیز مطرح کرده

جُّ »بینیم که زراره برای اثبات نظر خود از آیۀ در روایات نیز می اس  ح  ه  عَلَی النَّ
لَّ یلًا وَل  سَب  لَیْه   سْتَطَاعَ إ  ؛ «الْبَیْت  مَن  ا

کند (، استفاده می97برای خدا، حج آن خانه بر کسانی که قدرت رفتن به آن را داشته باشند واجب است )آل عمران: 
گونه بوده اسننت: در این آیه (. ظاهراً اسننتدلال او این234، ش168؛ 229، ش166 اختیار  عرفة الرجال، )طوسننی،
بر حج، امری مربو  به بندگان و متوقف بر سلامت آنان است و ارادۀ الهی در آن لحاظ نشده است و اگر  استطاعت

سی واجب نمی شد حج هرگز بر ک ستطاعت بر عمل همراه با فعل با ستدلال 1/472شد )نک: فان اس، قرار بود ا (. ا
، فقیه و متکلم شیعی، هم این آیه را ابطال ق(460تا  385به این آیه در میان معتزله رواج داشته است. شیخ طوسی )

گوید: خداوند حج را بر مسننتطیب واجب کرده اسننت و کسننی که پیش از عمل حج شننمرد و میمذهب مجبره می
(. فخر رازی در توضیآ استدلال معتزله به 2/538 التبیان، شود )همو،استطاعت نداشته باشد، حج بر او واجب نمی

دانند؛ چون اگر استطاعت همراه فعل بود، له با استناد به این آیه، استطاعت را پیش از فعل میگوید که معتزاین آیه می
کسی که حج انجام نداده است مستطیب نبود )چون زمان استطاعتش فرا نرسیده( و دیگر مخاطب این آیه محسوب و 

زودی برداشننت (. به8/304 شنند و این به اتفاق امت، خلاف مقصننود آیه اسننت )فخر رازی،حج بر وی واجب نمی
 دیگر راویان از این آیه را با برداشت زراره مقایسه خواهیم کرد.

ست )نجاشی،  سبت داده شده ا ستطاعت و جبر نیز به زراره ن ( که 134 الفهرست، ؛ طوسی،175کتابی دربارۀ ا
شته ست و اهل بغداد از آن اطلاع ندا عمیر بوده و فقط یک ابیکتاب ابن(. راوی این اند )هماندر میان اهل ری بوده ا

معاویه ها، یزیدبن(. بر اساس گزارش660 الا ال ، روایت با مضمون و سند مشابه به ما رسیده است )نک: طوسی،
 اختیار  عرفة الرجال، نظر با زراره بوده اسننت )همو،ق( از دیگر متکلمان اصننحاب نیز در این باب هم148)پیش از 
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ست )نک: (. ر236، ش170تا  169 شده ا شیعه نقل  ستطاعت از امامان  شت از ا وایاتی نیز در رد و تأیید این بردا
( که بیش از هرچیز نشننانگر نفوز زراره و اقبال شننیعیان کوفه به روی او اسننت. این 356تا  346، التوحید بابویه،ابن

و  به قضاوقدر در تفکر شیعی یافتههای مربو  دهد که برخی از اصحاب، این نظریه را خلاف آموزهروایات نشان می
از مجموع این روایات  (.243، ش172تا  171 اختیار  عرفة الرجال، اند )طوسننی،مسننهله را با امام در میان گذاشننته

شود که موضب امام صادق)ع( دربارۀ این نظر منفی است. شاهدی نداریم که نشان دهد زراره نظر چنین برداشت می
شان میباره تغخود را دراین شواهد ن شد، بلکه برخی  ست؛ ازجمله ییر داده با دهد که زراره نظر خود را تغییر نداده ا

ستطاعت می صحاب دربارۀ ا ضا)ع( که حدود نیم قرن بعد از یکی از ا پرسد و نظر زراره در این باب روایتی از امام ر
 (.229، ش166شمرد )همان، را خطا می

شعری در این عقیده ظاهراً در میان متکلما سن ا ست. ابوالح شته ا صادق)ع( طرفداران کمی ندا صحاب امام  ن  ا
سالم بنبکیر، هشامبنحکیم، عبداللهزراره، محمدبنبناعین، نظر عبیدبنگفتۀ خود، این را افزون بر زرارةگزارش پیش

سننالم بنین افراد، هشننام(. در میان ا43داند )اشننعری، رباح و شننیطان الطاق )مؤمن الطاق( میجوالیقی، حمیدبن
شان نقل کرده که جوالیقی که از سرشناس ترین متکلمان امامیه در دورۀ امامت امام صادق)ع( است، دو روایت از ای

(. اما اشعری دربارۀ مؤمن الطاق در 352 التوحید، بابویه،ها به تقدم استطاعت بر فعل تصریآ شده است )ابندر آن
کید گزارش پیش پذیرفت کند که مؤمن الطاق نظریۀ زراره در باب اسننتطاعت را با افزودن این قید میمیگفتۀ خود تأ

(. با تأمل در این قید در 43مشیت خداوند محقق نخواهد شد )لایکون الفعل إلا ون یشاء الله( )اشعری، بی فعل، که
ست، می سمانی نی صحت ج ستطاعت چیزی جز  ضمن پذیرش اینکه ا انجام فعل را مقید به یابیم که مؤمن الطاق 

توان آن را تفویضننی دانسننت، تفاوت آشننکار دارد؛ یعنی داند و این با نظریۀ زراره که تقریباً میخواسننت خداوند می
کید می کند که تحقق خارجی فعل مؤمن الطاق در عین پذیرش رابطۀ اسننتطاعت بر انجام فعل با ارادۀ آن در فرد تأ

ممکن است کسی استطاعت انجام عملی را داشته باشد، اما این کافی نیست و تا مربو  به مشیت الهی است؛ مثلًا 
شت  سر نخواهد زد. البته باید به این نکتۀ مهم توجه دا شیت خداوند به تحقق عمل تعلق نگیرد آن عمل از او  وقتی م

نه خود اسننتطاعت؛  افزاید، مربو  به تحقق خارجی و عملی فعل اسننت وکه قیدی که مؤمن الطاق به نظر زراره می
داند. اهمیت این نکته را برای تحقق خارجی فعل کافی نمییعنی او تعریف زراره از استطاعت را کاملًا پذیرفته اما آن 

 تر خواهد شد.حکم روشنبنبا توضیآ نظر هشام
صیر یحیی ست، ابوب ضمون نقل کرده ا صیت امامی دیگری که روایتی در تأیید این م سدیبنشخ سم ا ست  قا ا

(. البته ابوبصننیر را بیشننتر در خط راویان حدیث یا 344؛ مقایسننه کنید با: همان، 352، التوحیدبابویه، )نک: ابن
 محدثان متکلم باید نام آورد نه متکلمان.

 حکمبنهشام. 2. 3
شام ست ه ستطاعت پرداخته ا ضوع ا شیعه و حکم از بزرگبناز دیگر متکلمانی که به مو ترین متکلمان تاریخ 
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بلکه تاریخ اسلام است که در بسیاری از مسائل کلامی و طبیعی و فقهی، نظریات خاص خود را داشته است )برای 
 ای در باب استطاعت نوشته. هشام رساله(249تا  57اسعدی، ، 585تا  1/514ای از عقاید او نک: فان اس، سیاهه

شی،  ست )نجا شربنModarresi,267؛ 433ا ست معتمر، متکلم معتزلی، ردیه(. ظاهراً ب شته ا ای بر این کتاب نو
 (.205ندیم، )ابن

ای پیچیده است. حکم دربارۀ استطاعت نظر منحصر به فردی دارد که در قیاس با نظریات رقیب، نظریهبنهشام
صننحت، رفب موانب )تخلیة الشننؤون(، مدت در »داند: چیز میحکم اسننتطاعت را پنجبنزارش اشننعری، هشننامبه گ

صورت ست که ابزار  بر  شود؛ مانند د ضافی[ وقت، ابزاری که فعل با آن انجام  سبب مؤثر ا ج ] ّ
سبب مُهَی  ست و  زدن ا

یکون الفعل(، پس اگر این همه جمب شدند فعل شود )من اجله آید و برای آن است که فعل محقق میکه از بیرون می
شی از آن در حال فعل ایجاد می ست و بخ ستطاعت پیش از فعل موجود ا شی از ا ست، پس بخ شود که رخ داده ا

را  دهد و اگر این سبب موجود شد و خداوند آنپنداشت که فعل جز با سبب حاد  رخ نمیهمان سبب است و می
کند همین سننبب اسننت و دیگر عناصننر  خواهد شنند و آنچه فعل را ایجاب می حاد  سنناخت، قطعاً فعل محقق

(. بدین ترتیب اسننتطاعت بر انجام هر عمل، امری بسننیط 43تا  42)اشننعری، « کنداسننتطاعت آن را ایجاب نمی
ست؛ بلکه چند جزء دارد که برخی از آن صلینی سبب مهیج میترین  آنها پیش از فعل و ا شام آن را  امد، در نها که ه

سی بخواهد ظهر روز جمعه غذا بپزد، برای پختن حین فعل محقق می ست؛ مثلًا اگر ک سان ا شود و خارج از ارادۀ ان
غذا در روز جمعه باید فرد توانایی غذاپختن داشننته باشنند )صننحت(، روز جمعه برسنند )وقت(، ابزارهای لازم برای 

بزار(، همۀ موانب دیگر  پختن غذا برطرف شود )رفب موانب(. همۀ پختن غذا مانند آتش و ظرف و مواد را داشته باشد )ا
شپزی در روز جمعه لازم میاین امور به حوزۀ ارادۀ فرد مربو  می سی این کارها را بکند، شود؛ یعنی ارادۀ آ آورد که ک

خواهد شنند؛ چون گوید با تحقق همۀ این امور لزوماً در روز جمعه غذا پخته نحکم بپرسننیم میبناما اگر از هشننام
ممکن است مثلًا روز جمعه برسد و درحین پختن غذا ناگهان گاز قطب شود یا اجاق از کار بیفتد یا اتفاق دیگری افتد 

ریزی فرد باشنند. این یعنی تحقق فعل در خارج دو بُعد دارد: بُعد درونی که ارادۀ انجام فعل که خارج از اراده و برنامه
نظر تحقق آن برابر اسننت و بهکه امری خارج از ارادۀ فرد اسننت و احتمال تحقق با عدم در فاعل اسننت؛ بُعد بیرونی 

سخنی می شرح، متوجه  سازد. با این  شام این بُعد بیرونی را خداوند باید محقق  حرب، متکلم شویم که جعفربنه
سان از وجهی اختیاری و هشام می»بزرگ معتزلی از هشام نقل کرده است:  از وجهی دیگر اضطراری گفت: افعال ان

دهد، مگر جهت که رخ نمیو اکتساب کرده و اضطرار است ازاین جهت که اراده)اجباری( است. اختیار است ازاین
شود سبب مُهیّج )برانگیزنده( برای آن عمل حاد   شعری، « آنکه  شی اکبر در 41تا  40)ا ست که نا ( و این همان ا

ست:  سبت داده ا صلی »کتاب خود به گروهی ن سبب ]علت ا سان بر فعلی که با ابزار ایجاد کرده قدرت دارد اما بر  ان
 (.96)ناشی، « تحقق فعل[ و ترک فعل قدرت ندارد

 قالات دو قول دیگر، یعنی قول سننوم که قول ابومالک حضننرمی اسننت و قول چهارم منقول در همین بخش از 
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 (.183گ، حکم است )مادلونبننیز همان قول هشام اشعری الاسی یین
یه، ؛ ابن1/160همین برداشننت از اسننتطاعت در روایتی از امام رضننا)ع( )کلینی،  ( و امام 348، التوحیدبابو

قاداتکاظم)ع( )همو،  مام  (38، الاعت هادی)ع( آن را از ا مام  تأخر نیز ا نابب م قل شنننده اسنننت. در روایتی در م ن
(. در این روایات، منظور از اصننل  امر 5/22، الانواربحار ؛ مجلسننی، 451کند )طبرسننی، صننادق)ع( روایت می

شده و نظریهالامرین که در روایات اهلبین کید  سیار تأ سوب میبیت)ع( بر آن ب شده، ای در برابر جبر و تفویض مح
الامرین نیز در روایات متعدد نقل شننده که ربط چندانی به همین دانسننته شننده اسننت. البته تقریر دیگری از امر بین

(. 47تا  46؛ مفید، 362تا  361، التوحیدبابویه، استطاعت ندارد و اساساً خارج از موضوع بحث ما است )نک: ابن
شامباتوجه شد که چنین تقریری ابداع خود ه شاید بتوان مدعی  ستطاعت،  شت دوم از ا حکم بنبه فراوانی  این بردا

جا به امام نهایی همه بندیاند چندان که همچون صننورتههای بعد امامان شننیعه آن را تأیید کردبوده که در دوره
(. آنچه مستقیماً 1/63؛ شهرستانی، 1/114، عیون اخبار الرضا)ع( بابویه،صادق)ع( نسبت داده شده است )نک: ابن

(؛ به گفتۀ شننیخ مفید 362، التوحیدبابویه، ؛ ابن1/160باره از آن حضننرت روایت شننده اسننت )نک: کلینی، دراین
حکم به امام صادق)ع( بن( مرسل و درنتیجه ضعیف است. البته هشام2/193 رآة العقول، ( و علامه مجلسی )46)

کید می شیب کرده با نظریهکند که تلاش میتأ سجمی برای ت شیعه)ع( منظومۀ کلامی من پردازی در پرتو  بیانات امامان 
(. این نکته از این روایت شیخ صدوق نیز 210تا  206؛ نک: مدرسی طباطبائی، 171تا  1/170پردازش کند )کلینی، 

شن شام»شود: می رو شده که ابوهذیل علاف به ه شر  که اگر بر حکم گفت: با تو مناظره میبنروایت  کنم به این 
صاف درنیامدی. با تو  شام گفت: با من به ان من غلبه کردی به مذهب تو درآیم وگر من غلبه کردم به مذهبم درآیی. ه

کنم به این شر  که اگر بر تو غلبه کردم به مذهبم درآیی وگر بر من غلبه کردی سراغ امام خویش روم ]و از ناظره میم
 (.43، الاعتقاداتبابویه، )ابن« او سؤال کنم[

شعری ابومالک  سیاری پس از او پیدا کرد. در گزارش ا ضای فکری امامی، موافقان ب شام در درون ف این نظریۀ ه
حکم دربارۀ استطاعت مطرح کرده است. ابومالک در بسیاری از مسائل دیگر بنز نظری شبیه نظر هشامحضرمی نی

حکم بوده اسننت و در بنحکم نزدیک اسننت. بر اسنناس گزارش کلینی، او از اصننحاب هشننامبنکلامی نیز با هشننام
سهلهابینظر او با ابناختلاف سر م شام نظر ابوعمیر بر  ؛ نک: 1/410مالک را تأیید کرد )کلینی، ای در باب امامت، ه
 (. 494، ش291، اختیار  عرفة الرجالطوسی، 

سل سندر میان ن شی در معرفی ح شهور 310تا  300موسی نوبختی )بنهای بعد، نجا سندۀ کتاب م فرق (، نوی
این زمینه نوشته است دهد که او کتابی در داند و گزارش میحکم در مسهلۀ استطاعت میبن، او را پیرو  هشامالشیعه

 المقالات و الفرقعبدالله اشعری، نویسندۀ (. جالب اینجا است که سعدبن165تا  125؛ نک: اقبال، 63)نجاشی، 
شیعه که تحریر دیگری از کتاب  شامفرق ال ست از مخالفان خط فکری ه شامبنا سالم بنحکم بود و به خط فکری ه

( که شنناید بتوان چنین 357ای در باب اسننتطاعت دارد )نجاشننی، هجوالیقی و مؤمن الطاق گرایش داشننت، رسننال
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 را در نقد این نظریه نوشته است.برداشت کرد که آن 
یعقوب کلینی ، محمدبنآید این تقریر از اسننتطاعت را پسننندیدههای مهمی که به نظر میاز دیگر شننخصننیت

دهد و اساساً روایات ای نشان میاستطاعت توجه ویژهبه این تقریر از کاف  است. او در کتاب  کاف گردآورندۀ کتاب 
 (.105تا  102؛ نک: رضائی، 162تا  1/160کند )نک: کلینی، مربو  به تقریر دیگر را نقل نمی

 . محدثان اهل كلام3. 3 
های کلامی را از درون روایات در کنار این دو گروه، گروهی از محدثان حضننور داشننتند که پاسننخ دغدغه

اند که (. برخی پژوهشگران معاصر نشان دادهModarresi, 146-150؛ 58تا  53جستند )نک: قوام کرباسی، می
به نظریۀ جبریه نزدیک اسننت )نک: خصننوص در امور تکوینی بیشننتر شننده از امام از طریق این گروه بهروایات نقل

ها (. در این روایات بر تقدم سعادت و شقاوت بر اعمال انسان100، ا ام صادق)ع( و تدوین عقاید جعفری پاکتچی،
بودن طینت افراد (، معلوم1/154ها )همان، (، تقدم خلقت خیر و شننر بر اعمال انسننان154تا  1/152)نک: کلینی، 

کید شده است. شاید روایات منقول از ائمه)ع( که در آن از پرداختن به 6تا  2/2)همان،  پیش از اعمالشان در دنیا ( تأ
 یابد.( در همین چهارچوب، معنا می344، التوحیدبابویه، کنند )نک: ابنموضوع استطاعت نهی می

ه  »ای که در بحث ما اهمیت دارد، آن چیزی اسننت که این گروه دربارۀ تفسننیر آیۀ نکته
لَّ جُّ الْبَیْت  وَل  اس  ح   عَلَی النَّ

یلًا  ب 
لَیْه  سننَ تَطَاعَ إ  عقیده با او در باب اند. پیشننتر دیدیم که زراره و افراد هم( از امام نقل کرده97)آل عمران: « مَن  اسننْ

، 166، اختیار  عرفة الرجال کردند. از مقایسننۀ آنچه متکلمانی نظیر زراره )طوسننی،اسننتطاعت به این آیه اسننتناد می
شام234، ش168، 229ش ستطاعت در این 350تا  349 التوحید،بابویه، حکم )ابنبن( و ه ضیآ معنای ا ( در تو

سانی همچون عبدالرحمانآیه از امام)ع( نقل کرده شی، بناند، با آنچه ک سلم و ( و نیز محمدبن1/193سیّابه )عیا م
مان مانبنعبدالرح جاج )ه که همگی بیشح جالبی فقهی دارند، روایت کردهغۀ حدیثیاز هرچیز دغد (  تۀ  ند نک ا
شت می شت کلامی کردهبردا ست، متکلمان از آن بردا سان ا اند و شود: با اینکه الفاظ روایت منقول از امام تقریباً یک

اهل حدیث برداشت صرفاً فقهی در باب استطاعت برای حج. جالب اینجا است که بر اساس روایتی وقتی برداشت 
ضه میزراره  ضرت بهاز این روایت به امام عر ضب میشود، ح گوید که گیرد و خود  زراره نیز میشدت در برابر آن مو

 (.234، ش168، اختیار  عرفة الرجال برداشتش از روایت خلاف نظر امام بوده است )طوسی،
ست که ابوالحسن اشعری سیابه از محدثان کوفی ابنبرای توضیآ بیشتر این نکته افزودنی است که عبدالرحمان

اند، پیروان فرقۀ دوم سننیابیه»نویسنند: در گزارش خود دربارۀ اختلافات شننیعیان بر سننر مسننهلۀ صننفات الهی می
پندارند که قول صحیآ در این باب همان چیزی است کنند و میسَیّابه که در همۀ این معانی توقف میبنعبدالرحمان
«  کنندید سننخنش هرچه باشنند باشنند و در این باب نظری را تأیید نمیمحمد ]امام صننادق)ع([ بگوکه جعفربن

ای گوید که هر مسهلهق( نیز اهل کوفه بوده است. او خود می150تا  80مسلم ثقفی )حدود(. محمدبن36)اشعری، 
سیده آن را از امام میبه زهنش می سی،ر ست )طو سیده ا دیگر ( و از روایتی 276، ش184، اختیار  عرفة الرجال پر
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(. از بررسی 277، ش184کرده و او را با روی کاری نبوده است )همان، شود که در فقه فقط به نقل عمل میروشن می
حکم آنکه اهل حدیث اسننت، در درجۀ اول فقیه اسننت؛ شننود که او بهمسننلم روشننن میروایات منقول از محمدبن

ست؛ هرچند  شده علیههای کلامی نیز دارد. چند روایت نقلهرچند دغدغه شانگر نوعی توجه کلامی در او ا او نیز ن
ست )نک: ابن ضدکلامی از امام باقر)ع( ا ای که از (. از روایات کلامی455، التوحیدبابویه، خود از راویان روایات 

شن می ست او به جای مانده رو شات جاری در کوفه بوده ا سخ و نظر امام دربارۀ مناق شتر در پی یافتن پا و شود که بی
آنکه شخصاً اهل تأمل کلامی نیست، مسائلی را که بعداً در زمان امام صادق)ع( در میان متکلمان رغم برای همین به

ست. با این همه در روایات نقل شته ا شد با امام در میان گذا سلم همشده علیه او، محمدبنکوفه مطرح  عقیده با م
ست )طوسی،  شده ا ستطاعت خوانده  سبتی به 282، ش188، یار  عرفة الرجالاختزراره در باب ا (. پذیرش چنین ن

شاید آنمحمدبن ست و  شوار ا سلم د سلم مانند زراره از فقیهان طراز اول گونه توضیآ داد که محمدبنرا بتوان این م م
صله گرفت، ویژه در مرحلۀ دوم حیات زراره که در آن از کلام فاشیعیان در کوفه بوده و این نزدیکی در فقه و حدیث، به

 باره بوده است.عقیده دانسته شوند و این صرفاً اجتهاد راوی دراینباعث شده که آنان در برخی مسائل هم
 

 گيرينتيجه

صادق)ع( از پررنگ ست. در این دوره، متکلمان امامی دربارۀ ترین دورهدوران امام  های تاریخ کلام امامی بوده ا
اند. یکی از کردهنظر خود را دربارۀ مسنننائل جاری کلامی آزادانه ابراز می پردازی ومسنننائل گوناگون کلامی نظریه

 مسائل مهم کلامی که در این دوره مطرح بود، مسهلۀ استطاعت است که پیوندی تنگاتنگ با آزادی ارادة بشر دارد.
سته میهای متکلمان امامی درایننظریه سیم کرد: نظریۀ زرارةبنباره را به دو د سیاری از متکلمان اعتوان تق ین و ب

سمانی و امری خدادادی در آغاز خلقت دیگر که دراین سلامت ج رف  ص  ستطاعت را  سخن وی را پذیرفتند و ا باره 
 و فعل انسان بود. بشر دانستند. نتیجۀ این نظریه، آزادی مطلق اراده

یا تلاش میبننظریۀ دیگر متعلق به هشنننام مرین را در چهارچوبی نظری الاکرد اصنننل  امر بینحکم بود که گو
ست که برخی از آن شکل از پنج جزء دان ستطاعت را مت ستا، ا ها پیش از ارتکاب فعل و برخی بگنجاند. او در این را

های بعدی متکلمان امامی نیز شننود. این نظریه با تأیید ائمه)ع( مواجه شنند و در نسننلدیگر در حین آن محقق می
 طرفدارانی داشت.

های کلامی از خود نشننان شنندند هرچند گاه دغدغهانی که در درجۀ اول محد  شننمرده میدر مقابل، کسنن
بیت)ع( خودداری از پرداختن به این دادند؛ از این موضوع فاصله گرفتند و گویا برداشت کلی آنان از روایات اهلمی

 موضوع بود. 
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Abstract 

Mullā Ṣadrā introduces philosophy as a knowledge for the perfection of all human souls and does not limit to 

a certain group; the complexity of philosophical issues and the difficulty of understanding them due to their 

abstract nature, however, is not hidden. Nevertheless, according to Mullā Ṣadrā, the power of imagination and 

speech are two divine gifts that make it possible for different audiences to understand and convey such complex 

issues. The power of imagination, by analyzing and combining forms and meanings, is constantly creating 

new forms and meanings, and language, with a wide range of mental creativity, through continuous changes 

in form and content, is a tool at the service of the speaker’s mind to convey meanings to the audience. Story 

is a format which is distinguished from other texts by the two elements of imagination and speech. In this 

article, the elements of story are explained from the perspective of Ṣadrā’s philosophy in a descriptive-analytical 

way, and its narrative capacities are examined. The existence of allegories in Ṣadrā’s philosophy and its 

presentation in the form of four journeys makes it possible to have a narrative reading of it using the old 

narrative archetype of “hero’s journey.” 
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 چکیده
سفه را علم ستکمال هم یبرا یملاصدرا فل سان ۀا ص كندیم یمعرف ینفوس ان  یدگيچياما پ داند؛ینم یو آن را مختص گروه خا

و  اليخ ۀاست كه ازنظر ملاصدرا قو یدر حال نی. استين دهيپوش یبر كس بودنیانتزاع ليدلفهم آن به یو دشوار یمسائل فلسف
 اليخ ۀ. قوكندیم جادیمخاط ان مختلف ا یمسخخائل را برا گونهنیفهم و انتقال ا ناسخخت كه امکا یقدرت سخخخن دو موه ت اله

ستهيپ ،یصور و معان بيو ترك هیكمک تجزبه ستره دیجد یصور و معان جادیدر حال ا و ست و زبان با گ  تيخلاق یپهنابه یاا
ست در خدمت ذهن گو یمداوم در فرم و محتوا، ابزار راتييذهن، با تغ ستان قال  یانتقال معان یبرا ندهیا  یبه ذهن مخاطب. دا

صر خ ست كه دو عن صل مم اليا سخن ف ست. در ا گریآن از د زي  و  صدرا نیمتون ا ستان از منظر حکمت  صر دا  ییمقاله، عنا
و  ییدر حکمت صدرا لاتيشده است. وجود تمث یآن بررس شدنیداستان یهاتيظرف زيشده و ن نييت  یليتحلیفيروش توصبه
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 مقدمه

سفی به صيلدليل پيچيدگی و انتزاعیم احث فل صی از تح شر خا ست و بودن فقط مدنظر ق كردگان جامعه بوده ا
سی را می شود و بين زندگی روزمره و وقایع از ميان همين جمع، كمتر ك صِرف خارج  ضای نظری  توان یافت كه از ف

سفه پيوند برقرار كند. لازمۀ ازبين سادهاطراف خود با فل شکاف، ابتدا  سانبردن این  سفی و آ سازی سازی م احث فل
ها برای انتقال تر از درا معقولات اسخخت، یکی از روشفهم آن اسخخت. ازآنجاكه درا امور محسخخوس همواره سخخاده

صال بين  ست. نقطۀ ات سوس ا ش يه معقول به مح سفی ت ست؛ چراكه مفاهيم فل سوسات، قوۀ خيال ا قوای عاقله و مح
شکل میاولًا پایه ضای ذهن  ست و ثانياً تخيلات همچون معقولات در ف سوسات ا صلی تخيل، برگرفته از مح های ا

سوی دیگر مهم ست كه متناظر با خلاقيت ذهن، گيرد. از  سخن ابزاری ا ست.  سخن گفتن ا ترین راه انتقال معانی، 
 دهد. هایی خلاقانه قرار میا در قالبمعانی ایجادشده ر

( و در طول تاریخ، یکی از 28داسخختان، قال ی اسخخت كه دو م لفۀ خيال و سخخخن را در خود جمع كرده یایرانی، 
قال ی سخخخاده و جذار برای روش عارف عميق و دارای بطن در  يان م عانی حتی برای ب فاهيم و م قال م های موفق انت

ست. این ر ست و یکی از راهمخاط ان بوده ا شده ا سوی خدای متعال نيز تأیيد  ستانوش از  های دعوت به تفکر را دا
رُونَ یاعراف: گویی می هُمْ یَتَفَکَّ صَصَ لَعَلَّ صُصِ الْقَ ست كه 176داند؛ فَاقْ ستان برای انتقال معانی چنان ا (. ظرفيت دا

ّو  ا طیر رسااة  توان به ها میۀ آناند؛ ازجملحکما نيز برای بيان معارف خود از آن اسخختفاده كرده از ابن یقظةنبنحی 
شراق همچون  شيخ ا سائل تمثيلی  سیمرغسينا و نيز ر سياری از  جبرئیل پر آواز، سرخ عقل، سفیرّ شاره كرد. ب و... ا

ستفاده كرده سفی خود از قالب رمان ا صر نيز برای بيان نظام فل ستان فلاسفۀ معا ورود اند. ملاصدرا خود به عرصۀ دا
هایی برای فهم آسان پيدا نکرده است؛ اما بر اساس آنچه بيان شد این امر بر پيروان مکتب فلسفی او برای ایجاد زمينه

ضروری به نظر می سفهٔ وی  شتن این مقاله ایجاد زمينهفل سد. هدف از نگا سخر ضرورت و ای برای پا گویی به این 
نظور، نس تِ بين حکمت صدرایی با داستان بررسی شده است؛ به این ورود به این عرصه است. برای رسيدن به این م

های فلسخخفهٔ او را برای ترتيب كه ابتدا عناصخخر اصخخلی داسخختان را بر اسخخاس حکمت ملاصخخدرا ت يين و سخخ   ظرفيت
 كنيم. شدن بيان میداستانی

صخخورت یی نه بهگرفته، پيش از این پژوهش، نسخخ تِ بين داسخختان و حکمت صخخدراهای صخخورتط ق جسخختجو
ستانی در این زمينه كتار  ست. تنها كتار دا ستانی قرار گرفته ا شده و نه در قالب دا شی بررسی  مردیّدرّتبعیدّپژوه

نوشختۀ نادر ابراهيمی اسخت كه زندگينامۀ ملاصخدرا را در قالب داسختانی به رشختۀ تحریر درآورده و در بين آن به  ابدی
ست. سفی او پرداخته ا ستان برخی م احث فل سلامی و دا سفۀ ا شی با محوریت رابطۀ فل شده پژوه گویی نيز انجام ن

اند. سخينا و شخيخ اشخراق پرداختهعرفانیِ ابنهای تمثيلیاسخت و تنها معدود مقالاتی به رمزگشخایی و تحليل داسختان
سان» سفی ابننمود ان سی فل ست كه فروغمقاله« عرفانی او-های تمثيلیسينا در رسالهشنا سادات رحيم ای ا پور و ال

عرفانیِ او جستجو های تمثيلیشناسی را در داستاندر حوزهٔ انسان سيناابنهای فلسفیِ افسانه لاچينانی در آن دیدگاه
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سنقر كلایه نيز در مقالهٔ كرده سی رسالهٔ »اند. فاطمه  دليل زبان نمادین و رمزی حکما را بيان « آواز پر ج رئيلّرمزشنا
 كرده و به رمزگشایی این رسالهٔ شيخ اشراق در زمينۀ معارف فلسفی او پرداخته است. 

سلامی و هم بهمقالۀ پيش سفۀ ا ستان و فل س ت دا ضوع با رو هم ازنظر بيان ن س ت این دو مو طور خاص ازنظر ن
 یع و بدون پيشينهٔ مشابه است.محوریت حکمت صدرایی كاملًا بد

 
 . چيستی داستان و اهميت آن از دیدگاه فلاسفه۱

اش ادبيات داستانی در معنای جامع آن به هر روایتی كه خصلت ساختگی و ابداعیِ آن بر جن ۀ تاریخی و واقعی
هایی در فرم و ای اسخخت كه بر اسخخاس متغير(. داسخختان مجموعۀ گسخخترده21شخخود یميرصخخادقی، غل ه كند، اطلاق می

ستان كوتاه و... را  شت، رمان، رمان ، دا سرگذ سانه،  سطوره، حکایت، اف صه، ا محتوا، عناوین مختلفی؛ ازجمله ق
 كنند: ها را از سایر متون متمایز میهای متون داستانی هستند كه آنشود. كلام منثور و خيال، فصل مميزشامل می

ستان به هر اثر هنری منثور گفته می شد، آفریده و ابداع دا شته با شود كه بيش از آنکه ازلحاظ تاریخی واقعيت دا
 (. 28نيروی تخيل و هنر نویسنده است یایرانی، 

نامه و سخخفرنامه در این اسخخت كه در داسخختان، نویسخخنده میفرق داسخختان با گزارش، مقاله، تاریخ، خاطره، زندگی
ستفاده از نمایش یا نقخواهد به صيتكمک تخيل و با ا شخ سازی و  ضا ساس ل یک یا چند رخداد، ف پردازی بر اح

سازد، اما امر اخير با خواننده تأثير بگذارد و چه شی مواجه  س سا معنا و مفهومی را به او منتقل و القا كند و او را با پر ب
صورت نمی ستانابزار و امکانات منطقی  ست... تخيل تا آن حد در دا نقش دارد كه  گيرد و تابع زبان ارجاعی علم ني

های داسخختان برانگيزیِ حاصخخل از آن، ویژگیگيری از تخيل و احسخخاسخواند. پ  بهرهنيچه كل داسخختان را دروغ می
 (. 16تا  15نياز، است یبی
ستند. برخی در تعریف همان ستانی ه صلی متون دا شد، لفظ و خيال دو م لفۀ ا ستان بيان  گونه كه در تعریف دا
كيد دارند و برخی آن را اعم از منثور یا منظوم میداستان بر  دانند، اما آنچه در همۀ تعاریف مشترا است منثوربودن تأ

گيری از داستان برای بيان معارف انتزاعی با استفاده از ظرفيتتکيه بر هنرِ لفظیِ برگرفته از خيال دارد. فلاسفه در بهره
كند: اما توصيف اند. افلاطون در رسالۀ فدروس به این نکته اشاره میههای آن در تش يه معقول به محسوس غافل ن ود

توان با تمثيل و اشخخاره از آن خواهد كه در توانایی آدميان فانی نيسخخت ولی به زبان آدميان مینف ، نيروی بيانی می
 (. 137، رسة ه چهةرحکایت كرد یافلاطون، 

سطو  ست كه ار ستان و روایت تاحدی ا ستان 23اهميت دا ضعف در دا ست كه  شته ا گویی قرن پيش بيان دا
نهادن در وادی (. شيخ اشراق به سالکی كه قصد قدم10كی، موجب سقوط و انحطاط اجتماعی است یبه نقل از مک

كند از رسائل تمثيلی و داستانی او بهره گيرد: در اثنای قرائت حکمة الاشراق نيکوست كه حکمت را دارد، توصيه می
كند، مطالعه كند. این رسائل ها( رمزی را كه م ادی اصلی حکمة الاشراق را برای او متصور میسائل یداستانمرید، ر
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انگيزد یبه نقل از ها كوشخخش مرید را برای اینکه به مشخخاهدۀ انوار قاهر برسخخد بر میرا فایدۀ عظيم اسخخت؛ زیرا كه آن
 (. 231تا  230پورنامداریان، 

ستان رمزی ابن سةل سلامةنو  ا طیر رسة  ، یقظةنبنحیينا، یعنی سسه دا سلوا عرفانی و وّاب ، دورۀ كاملی از 
شان می شراقی را ن ستان را برای بيان معارف خود انتخار كردها صر نيز قالب دا سفۀ معا سياری از فلا اند. پل دهد. ب

را بررسخخی كرده اسخخت یبنيامين و  ، مسخخائل مربوط به داسخختانرمةنّوّروایتعنوانِ در كتابی سخخه جلدی تحت 1ریکور
نوعی به نةمّگلّساارخمتخصخخص فرهنو و فلسخخفۀ اروپای قرون وسخخطی با نوشخختن رمانِ  2(. اوم رتو اِكو27دیگران، 

، تهوعمتفکر اگزیستانسياليست برای ت يين فلسفۀ خود رمانِ  3كشد. ژان پل سارترفلسفۀ قرون وسطی را به تصویر می
شولوخوف سم رمان معروف و پرمخاطب  4ميخائيل  سوسيالي سترناا دُنِّآرامدر دفاع از  در به  5و در مقابل بوری  پا

 اند. های بشردوستانهٔ كمونيسم، رمان دكترژیواگو را تأليف كردهكشيدن ادعاچالش
ست، رمان  سفه پرداخته ا شتر به تاریخ فل سوفینمونۀ موفق و پرمخاطب دیگری كه ال ته بي شتۀ ی دنیةیّ ستين نو ا

بودن كردن و متفاوتگونه از تاریخ فلسفه است؛ اما همين مقدار تلطيفاست. این كتار بيشتر روایتی داستان 6گوردر
ست كه چرا فلاسفه و متفکران دینی  سی تأمل ا ست. جای ب شده ا ستق ال مخاط ان  سفی، باعث ا سایر كتب فل آن با 

اند؟ وی خود را صخخرف پرداختن به ادبيات و داسخختان كردهسخخرشخخناس چه در گذشخخته و چه در زمان حال، وقت و نير
صله دارد كتابی تحقيقی را  سی حو ست. كمتر ك سان، جذار و مایۀ تفرج خاطر ا ستان در اغلب موارد، آ خواندن دا

كند. همين قابليت جذر و مق وليت مطالعه كند اما داسخختان با ایجاد كشخخش و تعليق، مخاطب را مجذور می
 وجب شد كه بسياری از متفکران برای بيان م احث فکری به این قالب روی بياورند. اجتماعی رمان م

سفه را بهدليل مهم ستانتری كه فلا ست. سمت دا ست، بازتارِ درونياتِ هنرمند در آثارش ا سوق داده ا سی  نوی
باشخخخد، اثری گران كند و هرچه این خود ازنظر مرت ۀ وجودی بالاتردرحقيقت هنرمند خود را در آثارش متجلی می

شود؛ لذا در حکم گذارد. این روند تا آنجا ادامه پيدا میتر را بر جای میسنو شخص همان حق و حقيقت  كند كه 
دهد. این همان مطل ی است كه ملاصدرا در بار كلام برای انسان قائل آید كه تنها حقيقت را بازتار میای در میآینه

برسد كه به عقل فعال متصل شود، جز حقيقت نخواهد گفت یصدرالدین شيرازی،  ایشده است؛ انسان اگر به مرت ه
تواند ملهَم از عالم غيب باشد و به قول حافظ: (. هنرمند نيز از این قاعده مستثنا نيست و می21تا  20، ا غیب مفةتیح

 « گویماند/ آنچه استاد ازل گفت، بگو میدر پ  آینۀ طوطی صفتم داشته»

                                                 
1.Paul Ricoeur. 
2.Umberto Eco.  
3 Jean-Paul Sartre. 
4 Mikhail Sholokhov. 
5 Boris Pasternak. 
6 Jostein Gaarder. 
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شراق  شاره مینيز به ملهَمشيخ ا ت یابد، برای نف  ناطقه »كند: بودن برخی آثار و نقوش ا شواغل قل  پ  چون 
سه سریعاً منطوی مینماید و از غيب نقش میجانب القدس روی میای به خل شی غي ی كه گاه  شود و گاه پذیرد، نق

شنی می شد و گاه بر خيال میبر ذكر رو صورتی آنجاكه خيال بر لوگذرد و ازبخ سلط دارد، بر آن  شترا ت ح ح  م
سن و زینت و در كاملترسيم می شاهده و ترسيم كند در غایت ح صورت آن امر غي ی را م ترین و زی اترین هيئات یا 

 (. 104تا  1/103سهروردی، «ینگاردكند یا بر س يل كتابت سطری میمی
شاعران این صوص  شعار( »یگوید: گونه میسقراط نيز در خ شی از الهامی این ا ست، بلکه نا سانی ني زادۀ هنر ان

یافلاطون، « تواند سخخرودگيرد، شخخعر میرو هر شخخاعری فقط موافق الهامی كه از خدای هنر میاسخخت خدایی و ازاین
 (. 612تا  2/611، دورۀّآثةر

ستند و جلوهكار هنرمند، تمث ل ست. حقایق متعالی عين تقدس و زی ایی ه شيدن به حقایق قدسی ا گری برای بخ
سيه از طریق او در این عالم تجلی آن صيقل دهد، این انوار قد ست و اگر هنرمند آینۀ وجود خویش را  ها امری ذاتی ا

 (. 1/201یابند، آن سان كه گویی این تلأل ، ذاتیِ خود اوست یآوینی، می
مخاط ان، ورود حکما و متألهين بخشی برای سازیِ معارف همراه با لذتشده و لزوم سادهبه م احث بيانباتوجه

ضروری می صۀ هنر امری  شد كه حکيم متأله آن را نماید تا آنچه به مخاط ان منتقل میبه عر شود، حق و حقيقتی با
صاحب اثر، پرواز می سانيات  سوبژكتيوی كه مخاطب را تنها در عالم خيالِ نف شی از  صویر كژِ نا ست نه ت شته ا نگا

 دهند. 
ستان، چگونه ستان، عمدۀ این نقش را با بهرهدهد؟ به نظر میما را در فهم معارف انتزاعی یاری می اما دا رسد دا

كند و سخخ   تناظر ناگسخخسخختی ميان ذهن و زبان، قابليت انتقال معارفِ گيری از قوۀ خيال و عناصخخر خيال ایفا می
سوس ستان؛ شده را به دیگران فراهم میمح صلی دا شناخت دو م لفۀ ا سخن و تناظر بين این كند. لذا  یعنی خيال و 

 رسد. دو ضروری به نظر می
 

 . تناظر ذهن و زبان در توليد فرم و محتوا۲
ذهن انسخخان در طول تاریخ، مدام در حال ایجاد معانی جدید اسخخت و این كلام و سخخخن اسخخت كه متناظر با 

برای انتقال، افشخخا و ابراز معانی جدید به  های جدیدی از محتوا و فرم، پشخختي ان اذهانخلاقيت ذهن با ایجاد تركيب
كند و برای معانی معقول، مابازاء عنوان واسخخطۀ بين محسخخوسخخات و معقولات عمل میخيال به قوۀدیگران اسخخت. 

ل قرار می دهد. ازطرفی عناصر خيال برانگيزانندۀ احساس انسان است، احساسی تجریدشده كه در محسوس و متخي 
گيرد و درحقيقت حد واسخخط بين حواس و پنجگانه قرار دارد و در فضخخای ذهن شخخکل میای پ  از حواس مرحله

گيری از قوهٔ خيال و برانگيختن احساس مخاطب، در مرحلۀ بعد او را به تفکر تواند با بهرهمعقولات است. داستان می
ستان بيش از آنکه بيان دقيق واقعيت شد: دا شد، به  و تأمل وا دارد و پلی به عالم معقول با برای تأثيرگذاردن بر عقل با



                                      221                                           سفر قهرمان یبر اساس الگو ییصدرا ۀنو از اسفار اربع یخوانش، صادقی و لب خندق

كيد دارد. در همۀ داسخختان ها اصخخل بر این اسخخت كه به خواننده آفرینش فضخخایی تخيلی برای انگيزش ح  خواننده تأ
 (. 16نياز، ها شوند یبیكردن بدهند و در مرحلۀ دوم موجب تفکر و تأمل آنامکان ح 

ب امری اسخخت كه ارسخخطو نيز در فن خطابه آن را یکی از انواع انتقال معانی از طریق برانگيختن احسخخاس مخاط
سایل اقناع، تحت سی»عنوان پاتوس و سا سطو، می« اح سی و ورود مخاطب به 31داند یار سا (. اما این انگيزش اح

ده بيان دیگر پل ارت اطی بين ذهن مخاطب و گوینافتد؟ بهانگيز نویسنده یا گوینده از چه طریق اتفاق میفضای خيال
چيست؟ ابزاری كه وظيفۀ برقراری ارت اط و انتقال معانی بين اذهان را برعهده دارد، سخن است. تناظر ذهن و زبان از 

اند. زبان با اسخختفاده از حروف و واژگانی محدود، معانی و مسخخائلی اسخخت كه بسخخياری از اندیشخخمندان بدان پرداخته
 گيرد.  اط با انعکاس جریان اندیشه در آن شکل میكند. این خلاقيت در ارتجملاتی نامحدود خلق می

تواند از آنچه مورد ای از واژگان است. انسان در پرتوِ توانایی زبان میزبان چيزی فراتر از صرف و نحو و مجموعه
سان با جهان پيرامون، محدود و  ست یابد. اگرچه تماس ان ست فراتر رود و به معانی معقول د شده ا شاهده او واقع  م

های او آگاهی ۀهای جهان تماس مستقيم داشته باشد باز هم دایرختصر است؛ اما با فرض اینکه بتواند با همۀ پدیدهم
ها و ارت اطات مسخختقيم او اسخخت. بنابراین ط يعت كلام غير از ط يعت امور دیگر تر از دایرۀ تماسمراتب گسخختردهبه

سخن به ست و  شت خود فرارونده و ا سر سب ذات و  سلات راه ح سخن به جهان مجردات و عالم مر ست.  فراگير ا
 (. 383تا  379دارد یابراهيمی دینانی، 

اند؛ لذا برای انتقال آن به ها مشخخترااند: برخی از ق ل در اذهان، موجود و بين آندیگر معانی دو گروهع ارتبه
و صریح مخاطب را به آن معنا منتقل كند؛  طور مستقيمشده برای آن بيان شود تا بهمخاطب كافی است كه لفظ وضع

ای شخصی است، اینجا است كه خلاقيت واسطۀ ادراا یا تجربهاما برخی معانی تنها منحصر به ذهن شخص و به
گيری از عناصر خيالی همچون تش يه، استعاره، كنایه، مجاز، رمز و... ذهن شتابد تا با بهرهكمک گوینده میسخن به

شينمعنمخاطب را به صور خيال تنها برای زی ا و دلن رود، بلکه كردن كلام به كار نمیای مدنظر نزدیک كند. بنابراین 
هدف معقولِ آثار تخيلی،  7گفتۀ سخخيموئل جانسخخنشخخود. بهبرای توضخخيح و انتقال معانی پيچيده نيز اسخختفاده می

 (. 12نقل از ایرانی، ساختن حقيقت است یبهمنتقل
كند. زبان با ذهن و ذهن با هسخختی متناظر اسخخت؛ يت خود، امکان تط يق با معنا را فراهم میزبان با ویژگی خلاق

شود: درست به همان لذا پيوند بين زبان و هستی نيز پيوندی عميق است و خلاقيت زبان نيز بر همين م نا تعریف می
هایی كه در ایجاد آرایش نو به واژهماند، زبان بشخخری نيز هر لحظه با ای از حركت باز نمیشخخکل كه آفرینش لحظه

های تازه در معانی حقيقی و مجازی، های نو و افزودن جملهها و اصطلاحكاررفته و با قراردادن واژههای پيش بهجمله
شی بی صِرف در كار زای شدۀ  صول توليد ست خلاق و نه یک مح ست: زبان نيرویی ا ست. هوم ولت گفته ا وقفه ا

                                                 
7. Samuel Johnson. 
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 (. 73، یخاقانی اصفهانی
شکيل می سخن، ذاتيات آن را ت ست كه خيال و  ستان و روایت ماهيتی ا های این دو م لفه در دهند؛ لذا ویژگیدا

های نامربوط ميان تواند گسترۀ وسيعی از معارف را منتقل كند. استعاره از طریق برقراری نس تاند و میآن جمع شده
كمک طرح و طراحی داسخختان و در آورد و روایت نيز بهجدید به وجود میكلمات و در تقابل با مقاومت زبان، معانی 

  .(28تا  27دهد یبنيامين و همکاران ،تقابل با مقاومت زمان، همين كار را انجام می
 

 هاي هنري از دیدگاه ملاصدرا. نقش خيال در آفرینش۳
بردان دقيق گاه عک و خلاقيت است. هيچشود یک اثر، هنری تلقی شود، ميزان استفاده از تخيل آنچه باعث می

سی و فيلماز عالم خارج اثری هنری قلمداد نمی سد عک برداری كه به نظر میشود، حتی در هنر عکا بردان عينی ر
 دهد.از عالم خارج است، درحقيقت زاویۀ دید عکاس یا فيلم ردار است كه جلوۀ هنری به آن می

رود كه هر دو جوهری مجرد و مشتمل بر شناسانه به دو معنا به كار میهستی معنایدر فلسفهٔ ملاصدرا، خيال به
شود، ساحتی وجودی از عالم هستی است عنوان خيال منفصل شناخته میصور مثالی هستند: معنای اول كه تحت

ستقل از نفوس و قائم  ست كه به كه بين عالم ماده و عالم عقل قرار دارد. این عالم، عالمی بيرونی و عينی، م به خود ا
سيار عظيمآن عالم ملکوت یا مثال نيز می ضی گویند. عالم مثال ب ست كه بع شتری از عالم ماده ا تر و دارای مراتب بي

شيرازی، از ط قات آن لطيف صدرالدین  ست ی شفةتر از ط قات دیگر ا (. این عالم حد 187، ا حةشی ّعلیّا هیةتّا 
ست سط بين عالم ماده و عالم عقل ا ست موجود ماده و ح  عالم در ؛ لذا آنچهوا  اتم اعلیٰ و نحوبه مثال عالم در ا

ست؛ درنتيجه عالم موجود سيار مثال ا شتری مراتب دارای و ترعظيم ب ست اما از ميزان تجرد كمتری  بي از عالم ماده ا
 نس ت به عالم عقل برخوردار است. 

ساحت وجودی معنای دوم آن تحت صل، به  سان مربوط میعنوان خيال مت سان و ان شود. این قوهٔ ادراكی بين ان
ست و ازآن شترا ا صل حيوان م ست، خيال مت صل به آن ا ضر و مت ست و در عالم نف ، حا رو كه از نف  جدا ني

است یهمو،  بدن كل آن موضع تصرف حركت... و و ط يعت عالم و عقل عالم از غير است شود. عالمیناميده می
سفةر ص8/214، ا صل پيوند عميقی برقرار می(. ملا صل و منف صورت با كند. بهدرا بين خيال مت نحوی كه ادراا هر 

داند: ادراا انسان در هر مرت ه از صور این عالم، همان اتحاد هر مرت هٔ وجودی را، اتحاد نف  با عالم آن صورت می
ضی عقلی ه ضی مثالی و بع سی، بع ضی ح ست و این وجودات بع سان با آن عالم ا پ  ترتيب عالم وجود،  ستند.ان

شخخود، سخخ   شخخوند، پ  نف  یهنگام ادراا( ح  میها دایر بر نف  میعقل، نف ، ح  و ماده اسخخت كه همين
ست، بالا میشود. بنابراین بهشود، بعد از آن عقل مینف  می رود و خداوند هم م دأ سوی آنچه از آن ه وط كرده ا

 (. 351 /8است و هم غایت یهمو، اسفار،
صل، خلاقيت نف  را  ستفاده از خيال مت سان با ا ست؛ چراكه ان صل ا منظور از خيال در این پژوهش، خيال مت
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آفریند؛ اما باید دانست كه خيال متصل كاملًا مرت ط با خيال منفصل است و دهد و آثار هنری خویش را میشکل می
رو اسخت كه در سخاحت هنر، هرچه هنرمند آیينهٔ وجود خود را صخيقل دهد، خيال شخود؛ ازاینپيوند با آن معنا می در

صدرا نقش صل خواهد بود. ملا شتری از عالم خيال منف صل او بازتار بي صل قائل مت های مختلفی برای قوۀ خيال مت
 هایی است: گيری اثری هنری كاملًا وابسته به چنين قابليتاست كه شکل

صور:  صور میالف. خلق  صدرا نف  را خلاق  سانی را بر مثال خود ملا ست خداوند نف  ان داند و معتقد ا
دليل ضخخعف وجودیِ ناشخخی از مراتب نزول آن و كند، اما بهنحوی كه هرچه را بخواهد خلق میآفریده اسخخخت به
سطه شده و افقرارگرفتن وا سته  ست یهمو، ها بين او و خالقش، نيرویش كا ضعف وجودی ا عال و آثارش درنهایت 

ها محدود به خلق صور است و نه خلق دليل همين ضعف وجودی است كه توانایی اغلب انسان(. به1/266، اسفةر
محض اراده، صورت موجودات خارجی. ال ته خلق صور در ذهن، متناظر با عالم امر الهی و كُنِ وجودی است كه به

ست، در ای برای عالم خلق و تدریج میمدنظر خلق و مقدمه صورتی را كه دفعتاً در ذهن ایجاد كرده ا سان  شود. ان
 پوشاند. تدریج ل اس هستی میعالم خارج به

ماندن (. ملاصخخدرا دليل باقی8/211نقش دیگر قوۀ خيال، حفظ صخخور اسخخت یهمان، ب. حفظ صووور ااوویا: 
شيا در ذهن را وجود حقيقت اعيان خارجی  صل( میصورت ا داند. ازآنجاكه عالم ماده در عالمی بالاتر یخيال منف

صورت آنچيرگی و غل ۀ آن عالم قوی شود،  ست، حتی اگر جهان مادی نابود  سان میتر ا ماند یهمو، ها در ذهن ان
شود ن میماندن صور اشيا در خيال متصل، بر م نای تفسير او از خيال منفصل ت يي(. بنابراین باقی29، ا غیب مفةتیح

شاهده صور م ست كه  صل ا ست برای كند. این توانایی قوهٔ خيال، زمينهشده را در خود حفظ میو این خيال مت ای ا
شيا توانمندی صورت ا شتری دارند؛ به این معنا كه قوهٔ خيال ابتدا باید بتواند  های دیگری كه در آفرینش هنری نقش بي

 و تركيب یا ارت اط صور با معانی ب ردازد و اثری هنری را خلق كند.  را حفظ كند تا در مرحلهٔ بعدی به تجزیه
ره ناميده میج. تجزيه و تركیب صووور:  شخخود به قوۀ خيال كه در مقام تجزیه و تركيب صخخور، قوۀ متخيله یا مفک 

جدیدی  ها را با یکدیگر تركيب و صخخورتدهد تا صخخور محفوظ را تجزیه و سخخ   اجزای آنانسخخان این امکان را می
، اساافةرمثال حيوانی را تصخخور كند كه سخخر او انسخخان، بدنش اسخخب و دارای دو بال باشخخد یهمو، عنوانایجاد كند؛ به

تواند صخخورتی را با صخخورت دیگر، صخخورتی را با (. قوۀ متخيله، قدرت تصخخرف در صخخور و معانی را دارد و می8/214
(. تركيب و تجزیۀ صخخور و معانی در صخخنایع، ایجاد 219یهمان،  معنایی دیگر یا معنایی را با معنای دیگر تركيب كند

های جدید، ابداع آثار هنری و... بسخخيار حائز اهميت اسخخت؛ چراكه نوع تصخخرف هنرمند در واقعيت، ميزان نظریه
كند. او با تجزیه و تركيب صور و معانی، حقایقی متفاوت از واقعيات خارجی ارزشمندی اثر هنری او را مشخص می

 ها و درونيات او است. دهد كه آینۀ دیدگاهارائه می
صور:  صور و معانی، ارت اط برقرار مید. ارتباط بین معانی و  نحوی كه این ارت اط گاهی كند؛ بهقوۀ خيال بين 

های موجود در خيال را به طل د تا صورتاز صورت به معنا است و آن هنگامی است كه قوۀ وهم از متخيله یاری می



  224                                           104 یاپیپ ۀ، شمار1، شماره دوم، سال پنجاه و جستارهایی در فلسفه و کلام هینشر 

ها، آن معنا را ادراا كرده بر وی عرضه شود، آن معنا در ذهن آشکار هایی كه با آنكه صورتاو عرضه كند و هنگامی
شود و گاه از معانی به صور است؛ یعنی با ادراا معنایی، صورتی را كه پيش از آن، آن معنا را تداعی كرده بود در می

ت قوۀ خيال بسيار ارزشمند است؛ زیرا قابليت تلفيق معانی و مفاهيم (. این فعالي218كند یهمان، خيال جستجو می
سان فراهم می سات را برای ان سو صور مح سی انتزاعی با  شود كه مابازاء ح سان با معنایی انتزاعی مواجه  كند. اگر ان

سعی در انتقال مفهوم درابرای آن وجود ندارد، به ند. تمثيل، كنایه و كشده به دیگران میكمک این قابليت قوۀ خيال 
ستعاره ازجمله هنر ست كه از این قابليت بهره میا برد. قرآن نيز برای بيان معارف خود از این توانایی بهره های بيانی ا

صوص می سيد قطب در این خ ست.  سوس و خيالگوید: قرآن معانی انتزاعی را بهگرفته ا صاویر، مح انگيز میمدد ت
أن  الألفاظ وضعت لأرواح المعانی »(. امام خمينییره( نيز با بيان قاعدهٔ 44، درّقرآنآفرینشّهنریّكند یسيد قطب، 

اند، اما همين معانی كند كه الفاظ برای حقایق مجرد و حقيقی خود وضخخع شخخدهاین مطلب را بيان می« هاو حقائق
سوس و مادی آن شان رهنمون میمح صبةحشود یخمينی، ها ما را به معانی مجرد ضعِ (؛ برای 39، ا هدای  م مثال وا

را برای آتش دنيایی وضع نکرده است؛ اما آنچه اس ار انتقال او به حقيقت آتش شده است، همين آتش  لفظ آتش، آن
دنيا بوده است. بنابراین از دیدگاه امام، وسيلهٔ انتقال واضع به حقيقت الفاظ مثلًا آتش، مصادیق محسوس آن است. 

 ای برای انتقال ما به روح معانی هستند. نحو استعاری و تمثيلی وسيلهلفاظ بهط ق این قاعده، ا
توان خوار و رؤیا را مثال زد. ملاصدرا برای فهم بهتر این توانمندیِ قوهٔ خيال یعنی ارت اط بين صور و معانی، می

سان، می صل در نف  ان صور از عالم خيال منف ست انط اع  شتغال  تواند در عالم خوارمعتقد ا اتفاق افتد؛ چراكه ا
ت می شریف روحانی مینف  به بدن قل  صال با جواهر  ستعد ات ها شود كه نقوش همهٔ موجودات در آنیابد و نف  م

ست. پ  هنگامی شد، نقوش آنموجود ا صل  صُوَری ها را میكه نف  به این جواهر مت پذیرد؛ لذا در آینهٔ نف ، آن 
ستند سب و محاذی با او ه شند و حافظۀ آننقش می كه منا صور، جزئی با شکل و بدون بندند. اگر این  ها را به همان 

ها تصرف قوهٔ متخيله حفظ كند، رؤیای صادقه است و اگر ادراا نف  از آن صورت ضعيف باشد یا قوهٔ خيال بر آن
صورت شير، رای مثال، علم را بهكند؛ بصورت مثال و نماد بيان میها را بهغل ه كند، قوهٔ متخيله با دخل و تصرف، آن

گونه بين صخخور و معانی ارت اط دهد و اینشخخکل دریا و كوه نشخخان میدشخخمن را به هيئت مار و مُلک و پادشخخاهی را به
ضغاث احلام ناميده میكند. ال ته خواربرقرار می سایر عوالم هایی كه ا سی در  سا صل و ا شوند نيز وجود دارند كه ا

 (.150تا  149، الا هی  ا مظةهریيدهٔ تخيل انسان هستند یصدرالدین شيرازی، ندارند و صرفاً زا
سان رقم میمجموع این كاركرد صفت خلاقيت را برای ان ست. های قوۀ خيال،  صلی آثار هنری ا زند كه م نای ا

ضای الهی به خلافت صفت را در وجود خليفۀ خویش به ودیعت نهاد: ق ست و این  نائ ی  خداوند خالق هر چيزی ا
تعلق گرفت كه در تصرف، ولایت، ایجاد، حفظ و رعایت نائب باشد... بنابراین همۀ افراد بشر اعم از ناقص و كامل، 

اند كه خداوند در آینۀ ها مظاهر جمال الهیمندند. بالاترین آنبه مقدار برخورداری از انسخخانيت، از این خلافت بهره
ها در ایجاد صنایع مانند نانوایی، خياطی، بنایی و... جانشين خداوند یدر ترین آنها تجلی كرده است و پایينقلب آن
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سان آن ستند. خداوند گندم را خلق كرد و ان را به آرد، خمير و نان ت دیل كرد و خداوند پن ه را آفرید و  خلق و ابداع( ه
 (. 110، الآیةت اسراردوزد یهمو، را رشته، بافته و میانسان آن

 
 خن از دیدگاه ملاصدرا . س۴

همان گونه كه پيش از این بيان شد، ذهن و زبان در تناظری ناگسستنی از یکدیگر، نقش انتقال مفاهيم به دیگران 
كنند. سخن، دومين مميزۀ داستان از سایر متون و پل ارت اطی بين ذهن مخاطب و گوینده است. ملاصدرا را ایفا می

ات الهی، تفسير قرآن و چرایی انزال رُسل، دیدگاه خود در خصوص چيستیِ سخن های مختلف مانند صفبه مناس ت
 هایی كه مرت ط با بحث است، بيان خواهد شد. طور مفصل بيان كرده است كه در ادامه بخشرا به

مراتب  (؛ ثانياً آن را در11و  7/2، اسفةرداند یملاصدرا م تنی بر نظام فلسفی خود اولًا سخن را امری وجودی می
(؛ ثالثاً بر م نای حركت جوهری 16كند یهمان، مختلف و در دو قوس صخخعود و نزول متناظر با عالم هسخختی معنا می

سخن می ست كه  صعود، مخاطب را از مرت ۀ لفظ بها ست كه تواند در قوس  ساند یهمان(. او معتقد ا مرت ۀ معنا بر
سان می صویركردن آنصورتتواند به درجۀ عقل بالفعل برسد كه كارش ان ست كه دادن معانی عقلی و ت ها بر نف  ا

(. بنابراین سخن، از 21تا  20، ا غیب مفةتیحدادن حقایق نيست یدر این صورت برای كلام او مقصودی جز صورت
صورت ست كه قابليت  سبدادن حقایق و انتقال آنحقيقت وجودی برخوردار ا ها به دیگران را دارد. درحقيقت، منا

سانین پل ارت اطی بينتر سطح را منتقل كند، كلام و الاذهانیِ ان سطح تا پایين  ها كه بتواند انواع معارف از بالاترین 
 سخن است. 

شنيده میابتدایی ست كه در قالب الفاظ، بيان یا  سخن آن چيزی ا شناخت از  صدرا معتقد ترین  شود؛ اما ملا
سخن سان ارادۀ  ست هنگامی كه ان سير نزولی از عالم عقل تا عالم الفاظ را طی میكگفتن میا سان ند،  كند. ارادۀ ان

سخن ست كه بهبرای  سيط عقلانی ا صورت ب شی از  صل میگفتن، نا س   نحو اجمال در قوای ناطقۀ او حا شود. 
رِ بدن اسخخت، به وجود می ی اسخخت كه آید. مرت ۀ سخخوم، تأثيراثری از قوای ناطقۀ او بر قل ش كه منظور همان نف  مدب 

شخود. این صخورتِ خيالی بهگذارد و باعث ایجاد صخورتی خيالی در مغز انسخان مینف  یقلب( بر روح حيوانی می
ضا به صار و اع سطۀ فرمان مغز به اع صداوا شکافتن هوا و خروج  سوس درآمده و الفاظ در اثر  هایی از شکل مح

سير رمخارج مختلف به وجود می شت از عالم ح  به ا بهآید. او برای مخاطب همين  سير بازگ صعودی و در م نحو 
(. پ  این دو قوس صخخعود و نزول، دو قوسخخی هسخختند كه م دأ اولی بعينه 28تا  27كند یهمان، عالم عقل اث ات می

 (. 7/16، اسفةرهای دومی است یمنت
 . اضلاع انديشۀ صدرا در باب كلام، لفظ و معنا۱. ۴

شود. او این مطلب را راجع به قرآن مثال ای خاص رهنمون میرا به معنا و مرت هملاصدرا معتقد است هر لفظ ما 
كه انسان كامل، حقيقت واحدی است كه در قوس صعود،  داند: همچنانزند و س   دربارهٔ انسان نيز صادق میمی



  226                                           104 یاپیپ ۀ، شمار1، شماره دوم، سال پنجاه و جستارهایی در فلسفه و کلام هینشر 

نيز حقيقتی واحد است  های مختلفی دارد، قرآنها اسامی و نامحسب آندارای مراتب و مقامات مختلف است كه به
سب با مراتب نزول، نام شئهكه متنا ای به نامی كه درخور آن مقام و ویژۀ آن عالم های متفاوتی دارد كه در هر عالم و ن

شخخود... قرآن در عالمی به نام مجيد و در جهانی دیگر نامش عزیز، در دیگری علی حکيم و در اسخخت شخخناخته می
 (. 23، ا غیب مفةتیحران هزار نام است یدیگری كریم است... او را هزا

ستفاده از  صوص ا ست. بنابراین در خ ش يه ا سان قائل به تناظر و ت سخن، برای خدا و ان ملاصدرا در همۀ مراتب 
توان این تناظر را در نظر گرفت. همان گونه كه خداوند گفتن برای نيل شنونده به حقيقت نيز میهای مختلف سخنراه

سان نيز میاز كلمات مختل ست، ان ستفاده كرده ا تواند برای بيان حقيقتی واحد از الفاظ ف برای بيان حقيقت واحد ا
س کیا قالب ستفاده كند. او با معرفی  های بيانی قرآن، این الگو را برای انتقال معارف به دیگران حائز های مختلف ا

 داند: اهميت می
ها همراه شخخد وگرنه خاا را چه نسخخ ت با عالم پاا؟. ... پ  در هر نقرآن به فهم و درا مردم نزدیک و با ذوق آ

حرفی از حروفش هزاران رمز و اشخخاره و ناز و كرشخخمه برای جذر قلور اهل حال وجود دارد... برای صخخيد پرندگان 
داد... رزقی  ای خاص قرارهای معانی پهن كرد و برای هر پرنده، رزق و دانهآسخخمانی، دام حروف و اصخخوات را با دانه

شخخود، پ  همان گونه كه در آن حقایق، كلام و لطایف حِکَم كه نيسخخت مگر آنکه در قرآن بخشخخی از آن یافت می
های ظاهری از ق يل داسخختان و شخخود، معارف جزئی و داروها غذای روح و قوت قلور اسخخت یافت میشخخناخت آن

 (. 11تا  10شود یهمان، رساندن به متوسطان و عوام نيز یافت میاحکام برای نفع
داند؛ بدین نحو كه مظاهر و شخخئوناتِ حقيقت واحد، واسخخطۀ ماهيات میازطرفی او شخخناخت مراتب وجود را به

ن قرار می زنند كه ميزان بازتار او از گيرند و مرت ۀ وجودی خاصخخی را رقم میهركدام در یک قالب و با حدود معي 
ست. م سب با مرت ۀ او ا سخن نيز همين روال را طراحی میواقعيت، متنا صوص  كند كه حقيقتی واحد لاصدرا در خ

توان با بسط این (. می23كند یهمان، گيرد و هر مرت ه به وجهی از وجوه آن اشاره میدر قالب الفاظ مختلف قرار می
قيقت را منعک  های مختلفی وجود دارد كه هر قالب وجهی از وجوه حنظر گفت كه برای بيان حقيقت واحد، قالب

تواند از به اهميت نقش مخاطب در دریافت معنا، هر مخاطب متناسب با ظرف وجودی خود میكند و نيز باتوجهمی
سب با ادراا خویش بهره شود؛ برای قالب متنا صویر یاعم از ثابت یا متحرا(، تمثيل و مثال قالبمند  هایی مانند ت

تواند مورد استفادۀ مخاط ان مختلف ون انتزاعی و... برای انتقال یک معنا میتش يه، استعاره، داستان، متن صریح، مت
تب مختلف نيز می به قرار گيرد. همچنين لفظِ دارای بطون و مرا فاوت را  تب وجودی مت با مرا عددی  عانی مت ند م توا

طب، دریافتی مخاط ان مختلف منتقل كند كه هر مرت ه از معنای آن، روح معنای ق لی محسخخور شخخود و هر مخا
 متناسب با ظرفيت وجودی خویش از آن داشته باشد. 

 . اهمیت نقش مخاطب۲. ۴
ضلاع آن قرار دارند. بنابراین مخاطب به سخن و مخاطب در رأس ا ست كه گوینده،  اندازۀ انتقال معانی، مثلثی ا
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گذرانده و در پاسخ به این س ال كه اگر گوینده در چگونگی انتقال معانی م ثر است. ملاصدرا نيز این نقش را از نظر 
سخن سيری طراحی میدر  شنونده بهگفتن م شود، پ  شود تا  ست نائل  سيطی كه مدنظر گوینده ا صورت عقلانی ب

اش منتقل میگوید: هنگامی كه سخنی از گوش مخاطب به سينهشوند؟ میچرا همۀ مخاط ان به این درجه نائل نمی
سب با ملکاتی كه سخن یا وارد باغی از باغ شود، متنا ست آن  شت میفرد برای خود ایجاد كرده ا شود كه های به

 مفةتیحها است ینشين شياطين و ظلمتگيرد كه همهای دوزخ قرار میاند یا در گودالی از گودالنشين آنملائکه هم
 (. 30تا  29، ا غیب

سيط ملاصدرا در این بيان، نقش مخاطب را در نيل به صورتی داند؛ بهعقلانی مدنظرِ گوینده، م ثر میصورت ب
صلی خود قرار  سير ا سته و در م ش سخن در جان او ن شد، این  سخن حق آماده با كه اگر ظرف مخاطب برای پذیرش 

صعودی بهمی سيری  شنونده را در  سب صورت عقلانیِ مدنظر رهنمون میگيرد و  شود. اما اگر ظرف مخاطب منا
ان صورت بسيط عقلانی ن اشد، مخاطب در مسيری مناسب با تخيلات و ادراكات خود پذیرش حقيقت سخن یا هم

تر از قرآن گيرد كه حتی ممکن است آن سخن حق، او را در ضلالت خویش بيشتر فرو برد. سخنی شفابخشقرار می
 (. 82راء: كند كه این كلام برای ظالمان جز خسارت و زیان نيست یاسوجود ندارد؛ اما خود قرآن اذعان می

شخخود، همين مطلب ها میمولانا نيز در بيانی نغز و شخخيرین در قالب داسخختانِ مرد دباغی كه وارد بازار عطرفروش
ك  كه ط يعت خود را بهكند كه هر محتوایی ملائم ط ع هر شخخصخی نيسخت، بلکه آنفلسخفی و حکمی را بيان می

تواند ط يعت او را تغيير دهد، های مادی و معنوی نيز نمیو غذاها ها سوق داده باشد، حتی بهترین عطرسمت پليدی
های مختلف و متناسب با سعۀ تر كند؛ لذا اگرچه انتقال معارف عميق با استفاده از قالببسا حال او را وخيمبلکه چه

خود انسخخان  شخخود، بلکهنماید اما این امرِ نقش مخاطب در پذیرش معارف را منکر نمیوجودی مخاط ان لازم می
 كند: است كه با افکار درونی یا اعمال بيرونی خود زمينۀ الهامات الهی یا القائات شيطانی را فراهم می

هایی است. پ  دشمن بر هر انسانی متناسب با شهوت، غضب، هوای برای ملائکه و شياطين، س اهيان و گروه
سانی، آرزو سلط مینف شيطان قرار میشود و قهای مذموم و اخلاق زشت او م گيرد، اما اگر با هوای لب او در اختيار 

واسخخطۀ علم، پاكی، تقوی و یاد خدا نف  و شخخهوات خود م ارزه كند و در راه خدا سخخلوا كند و به اخلاق ملائکه به
شود كه ملائکه در آن مستقر هستند و محل ه وط الهامات و معدن معارف ش اهت پيدا كند، قل ش مانند آسمانی می

ها یعنی شيطان و مَلک آشنا شدی شود. بنابراین با معنای وسوسه و الهام و م دأ فاعلی آنلهی و اشراقات عقلانی میا
 (. 247، شرحّاصولّکةفییصدرالدین شيرازی، 

 
 هاي داستانیِ حکمت صدرایی. ظرفيت۵

 ها برای استفاده در داستان. تمثیلات جزئی و ظرفیت آن۱. ۵
سينا و سهروردی با دو مشی فلسفیِ متفاوت از قالب داستان برای بيان م احث خود، جای ابن رغم استفادۀعلی
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ستان سفی با خطخالی دا ساس میهای فل سيار اح شی حکمت متعاليه ب ست م صدرا در د شود. اثر مکتوبی از ملا
شان دهد؛ اما این به ستفادۀ او از این روش را ن ست كه ا ستانني ست. او در یمعنای ن ود ظرفيت دا سفۀ او ني شدن فل

ستفاده از تمثيلات و در نگاهی كلی سيمنگاهی جزئی با ا سفر كه همتر با تق سفۀ خود به چهار  شينی و همبندی فل ن
جای گذاشخخته اسخخت.  زبانی بسخخياری با داسخختان بلند دارد، جای پای نگاهی تمثيلی و داسخختانی را در فلسخخفۀ خود به

تواند داستان بلندی را های چهارگانۀ ملاصدرا است میای كه م تنی بر سفرپيرنوِ سفرنامه تمثيلات جزئیِ او در كنار
ست. نمونه سفۀ او ا ف فل شکيل دهد كه معر  سادهت صدرا برای  سازی فهم معارف خود به كار ای از تمثيلاتی كه ملا

 اند از: برده است ع ارت
كند و آینه را امری عجيب ممکنات، از مثال آینه استفاده می ملاصدرا برای چگونگی رابطۀ واجب الوجود باآينه: 

شگفت می صدرا برای رابطۀ حق و داند كه خداوند آن و  ست كه ملا ست. وجود مرآتی مثالی ا را برای ع رت آفریده ا
انند توان متوان گفت صخخور موجود در آینه هيچ وجود خارجی ندارند، نمیكند؛ همان گونه كه نمیخلق اسخختفاده می

های مشخهود در آینه وجود دارند اما برخی عرفا برای موجودات خارجی هيچ وجودی قائل نشخد، بلکه مانند صخورت
شان وجودی ت عی و حکایت شيرازی، وجود صدرالدین  ست ی شهور و 40، شواهدگرِ موجودی دیگر ا (. در رمان م

ۀ سخخوفی كه تنها صخخورتی ذهنی اسخخت با هيلده كه از این مثال برای رابط 8نيز یاسخختين گوردردنیةیّسااوفیّپرطرفدار 
 كند. شخص خارجی است، استفاده می

ها مثالی اسخخت كه ملاصخخدرا برای ت يين بسخخياری از امهات م احث خود؛ مانند م حث اعداد و روابط آنعدد: 
سيطة الحقي شکيک وجود، مراتب وجود، رابطۀ حق و خلق و مظهریت موجودات، قاعدۀ ب صالت وجود، ت قة و... از ا

شخخود؛ واحد برد. افاضخخۀ كثرات از واحد ما را به چگونگی افاضخخۀ موجودات از واجب الوجود رهنمون میآن بهره می
حقيقی با تکرار خود، علت و مفيد وجود عدد اسخخت و حصخخول عدد از تکرر واحد، نمونه و مثال بارزی اسخخت برای 

شدنِ واحد در كثرات (. متجلی66تجلی او در صور اشيا یهمان،  وسيلۀ ظهور وایجاد اشيا از ناحيۀ واجب الوجود به
 شدن واجب در موجودات و شأن مظهریت مخلوقات است. نيز مثالی زی ا برای متجلی

سهل ستفاده از مثال اعداد  ست. همان گونه كه تر میمفهوم دیگری كه فهم آن با ا شود، ظهور وجود در ماهيات ا
گيرد یهمان(. شخخاید بهترین شخخدن قرار مییابند، وجود نيز توسخخط ماهيت در مقام شخخناختهاعداد با معدود ظهور می

صلی  ضيح مف شد. ملاصدرا با تو سيطة الحقيقة را ت يين كند، مثال اعداد با مثالی كه بتواند مراتب وجود و نيز قاعدۀ ب
او دليل پرداختن فيثاغورث به  (.67تا  66داند یهمان، در این خصخخوص، مراتب وجود را مانند مراتب اعداد می

ها برای شناخت داند و بر ضرورت شناخت سلسلۀ اعداد و خواص آنم حث اعداد را مشابهت آن با عالم وجود می
كيد می  (. 239، ا غیب مفةتیحكند یوجود و خواص آن تأ

                                                 
8. Jostein Gaarder.  
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شکيک وجود و چگونگی وحدت مابهنور:  صدرا ت شتراا و مابهملا ستفاده از الامتياز در مراتب والا جود را با ا
گاه آن را نور دهد. همان گونه كه نور شدید مشتمل بر انوار مادون خود است و ما هيچشدت و ضعف نور توضيح می

كنيم كه از دانيم كه اجزای مختلفی اعم از نور متوسخخط و ضخخعيف و... دارد، بلکه همه را یک نور تلقی میمرك ی نمی
س ضعف افول پيدا كرده ا ست. همان گونه كه تفاوت نور شدت به  شتمل بر مراتب مادون خود ا ت؛ وجود قوی نيز م

ست، تفاوت مراتب وجود نيز به شدت نور ا ست ی ضعيف با نور قوی در  ضعف در خود وجود ا ، شواهدشدت و 
228 .) 

ش يهی زی ا عالم را دفتری می :كتاب صدرا در ت ست. جوهری كهملا سته ا مثابۀ به داند كه كلماتی در آن نقش ب
ستعداد ست، همان ا شده ا شته  ست و نقوش این دفتر با آن نگا ست. همان كلمات بالقوه ا های مختلف موجودات ا

ستعدادطور كه هر نقش و كلمه ساس ا های خود، مرت ه و ای، مرت ه و معنایی مجزا از دیگری دارد؛ موجودات نيز بر ا
 (. 29، ا غیب مفةتیحاند یر دفتر عالم رقم زدهاند و نقشی را دمقامی در عالم وجود اشغال كرده

ست، لذا تنها به نام ست كه از حوصلهٔ این مقاله خارج ا سيار فراوان ا بردن تعدادی از تمثيلات جزئیِ ملاصدرا ب
كنيم. ملاصدرا جوهر این عالم را مثالی برای ذات پروردگار و اعراض را صورت و مثالی برای صفات ها بسنده میآن

داند. متای عالم مثالی برای ازليت او، أین عالم صخخورتی برای اسخختقرار او بر عرش، كم  عالم مثالی برای عدد یاو م
ضع عالم مثالی برای قيام او به ذات خویش، جدهٔ عالم  ضب خداوند، و ضا و غ صورتی برای ر سماء او، كيف عالم  ا

بيتش، أن یفعل صخخورتی برای ایجاد او و درنهایت أن صخخورتی از مالک الملکی او، اضخخافهٔ این عالم مثالی برای ربو
(. او همچنين حواس پنجگانه را در اطاعت از 42، ا ربوبی  شااواهدینفعل این عالم مثالی برای اجابت دعا اسخخت ی

ش يه می ضرت حق ت شيدای ح شتگان و اله و  ضيح وحدت جمعيهٔ 152كند یهمان، نف  به فر صدرا برای تو (. ملا
( و برای رفع تناقضِ علم ثابت 153داند یهمان، هتر از صورت كليهٔ ن اتيه یا صورت كليهٔ حيوانيه نمیعقل، مثالی را ب

ر، مثال علم دفعی به محتوای كتار و التفات جزئی به صفحه، صفحهٔ آن را بيان می  ا مبدأّوكند یالهی به كثراتِ متغي 
 (. 107، ا معةد
 . اسفار اربعه و تطبیق آن با كهن الگویِ سفر قهرمان ۲. ۵

هایی از م احث فلسخخفی آن با تواند برای اسخختفاده در داسخختانی كه بخشتمثيلات ذكرشخخده در نگاهی جزئی می
شود، استفاده شود؛ اما ظرفيت و بستر درخور توجهی كه در فلسفۀ ملاصدرا موجود است، استفاده از مثال ت يين می

سيمتر نمایان مینگاهی كلی با ست از تق سفهشود كه ع ارت ا سفر. این ظرفيت هنگامی بهتر بندی فل اش در چهار 
فن داستان معرفی شده است،  های داستانی مختلفی كه از جانب اُدبا و علمای اهلشود كه بدانيم در الگوشناخته می

ها را  اهت بسياری با اسفار اربعۀ ملاصدرا دارد. كهن الگوكهن الگویی به نام سفر قهرمان وجود دارد كه تطابق و ش
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 مورد توجه و ت يين قرار داد.  9ابتدا روانشناسی به نام یونو
سطوره سياری از ا صلی ب سفر قهرمان كه پيرنو ا ستانكهن الگوی  شکيل میها و دا دهد، های كهن و مدرن را ت

طور مفصل به واكاوی به هزارچهره قهرمةنآمد. وی در كتار صورت مدون در معرفی شد و به 10توسط جوزف كم  ل
صه سی ق سفر قهرمان پرداخت و با برر سانهكهن الگوی  شان داد كه چگونه این كهن الگو در هر ها و اف های جهان ن

كند. او كند تا انسان را به سير و سفر درونی و شناخت نف  راهنمایی زمان و مکان، خود را در قال ی جدید تکرار می
سی  سا شت و هفده گام فرعی تعریف كرد. نکتۀ ا شرف و بازگ صلی عزیمت، ت سه بخش ا سفر قهرمان،  برای الگوی 

سفر قهرمان از چهارچوبی كلی و جهانی پيروی می ست كه هرچند  شکلكند، میدر ت يين این كهن الگو آن ا تواند 
يتهای بی كه خلاق نا  بدین مع به خود بگيرد؛  هایت متنوعی  نه برای هنرمند در خلق عرصخخخه ن های نوین و م تکرا

ها، رمز آفرینش آثار داستانی با این پيرنو است و به همين علت است كه كم  ل، گانه و اجزای آنطراحی مراحل سه
صيتی هزار چهره معرفی می شخ سفر قهرمان اینقهرمان را در كتار خود،  گوید: گونه میكند. او در تعریف الگوی 

های ماوراء الط يعه را آغاز میآميز به حيطۀ شخگفتیكشخد و سخفری مخاطرههرمان از زندگی روزمره دسخت مییک ق
یابد. هنگام بازگشت از این سفر پررمز شود و به پيروزی قطعی دست میرو میهای شگفت در آنجا روبهكند، با نيرو

 (. 40ل نازل كند یكم  ل، را دارد كه به یارانش بركت و فضو راز، قهرمان نيروی آن 
ستان سيار بهره بردهعرفا و حکمای ما نيز در دا سفی خود از این الگو برای بيان معارف خود ب اند. های عرفانی،فل

سفر قهرمان، م احث نف  ا طیر رسة  سينا در ابن ستفاده از الگوی  سی خود را برای مخاطب بازگو میبا ا كند. شنا
با الگوی سخخفر ساارخّ عقلفلسخخفی خود در بار نظام خلقت و آفرینش را در داسخختان  همچنين شخخيخ اشخخراق م احث

كند. نمونۀ آشکار دیگر، بيان هنرمندانه م حث وحدت وجود توسط عطار در داستان سيمرغ كتار قهرمان مطرح می
م الگو با هر هفده توان انتظار داشت تماشده توسط كم  ل بسيار گسترده است و نمیاست. الگوی ارائه ا طیر منطق

صيت شخ سب  شد، بلکه برح شته با ستان قهرمانی وجود دا ستان، تعدادی از آنگامش در هر دا ها را ها و محتوای دا
های غي ی، ع ور از نخستين آستانه، اند از: دعوت با آغاز سفر، رد دعوت، امدادشوند. این هفده گام ع ارتشامل می

سهها، شکم نهنو، جادهٔ آزمون سو شتی و یگانگی با پدر، خدایگان، بركت ملاقات با خدابانو، زن در نقش و گر، آ
شت، اربار دو جهان و آزاد در  ستان بازگ ست نجات از خارج، ع ور از آ شت، فرار جادویی، د نهایی، امتناع از بازگ

 اند از: زندگی. سه بخش اصلی این الگو نيز ع ارت
شناییعزيمت ست از جریان آ ستان و وقایعی كه منجر به تغيير روال زندگی او می : ع ارت ا شود تا با قهرمان دا

سفری می صميم به جدایی از موطن خود گرفته و پای در راه  سان عادی ت دیل به یک آنجا كه او ت گذارد كه او را از ان
سفر از خلق بهقهرمان می صدرا؛ یعنی  سفر اول ملا سفر قهرماكند.  ن را برای ما تداعی سوی حق، همين مرحله از 

                                                 
9. Yung. 
10. Joseph Campbell. 
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كند شود كه او را از روزمرگی جدا میساز از هستی مواجه میهایی سرنوشتای كه قهرمان با پرسشكند؛ مرحلهمی
 تا برای یافتن پاسخ، راهیِ سفر شود. این سفر اعم از سفر بيرونی یا درونیِ قهرمان است. 

های مخالف و های او با نيروو جنو و جدال بخش دوم؛ یعنی تشخخرف، بيانگر مراحل سخخفر قهرمانتشوور : 
های یاریگری اسخخت كه او را تا تشخخرف به هدفش همراهی های امدادی و دسخختاهریمنی و از طرف دیگر كمک نيرو

گاه به سرنوشت و راضی به آن خواهد شد و س   در مرحلۀ آشتی می كنند. پ  از تشرف او در ملاقات با خدابانو، آ
واسطۀ حق شود. سفر در حق بهنشيند، گویی خليفهٔ او و متصف به صفات او میدر جایگاه پدر می و یگانگی با پدر

های جهل و دستيابی عنوان سفر دوم ملاصدرا است كه منط ق با این مرحله است. سالک یا قهرمان با گذر از تاریکی
 كند. شود و در افعال و صفات او سير میبه بينشی صحيح به محضر حق مشرف می

كند كه اكنون ت دیل به قهرمان شده است و برای اتمام رسالت خود، این بخش انسانی را توصيف میبازگشت: 
گذارد. آن هدف ع ارت اسخخت از دسخختگيری از افراد قدم در مسخخير بازگشخخت به موطن اوليه خود برای هدفی والا می

س شده ا سيری كه خود موفق به طی آن  سلوا آنان در م سفر بيان میجامعه و  صدرا این بخش را در دو  كند؛ ت. ملا
سفری در بين خلق بهسفری از جانب حق به سفار اربعه در قوس نزول، سوی خلق و  سافرِ ا سطۀ حق و حقيقت. م وا

صيتی متفاوت به موطن خویش باز می شخ صعودی كه طی كرده بود این بار با  سير  سفر چهارم متناظر با م گردد تا 
مراحل سفر قهرمان  11ن خلق برای طی  طریقی كه خودش انجام داده است را آغاز كند. كریستوفر وگلر،كردیعنی روانه

 كند: گونه بيان میطور خلاصه اینرا به
اند ميلها در آغاز بیكنند. آنشخخوند، جایی كه دعوت به ماجرا را دریافت میقهرمانان در دنيای عادی معرفی می

شوند به ع ور از نخستين آستانه و وارد دنيای ویژه میاست اما ازطرف یک استاد تشویق می ها ردِ دعوتو پاسخ آن
ترین ترین غار یسخخختیابی به ژرفشخخوند. بعد از راهرو میها، متحدان و دشخخمنان روبهشخخوند، جایی كه با آزمون

ستانه ع ور می سر میآزمون(، از دومين آ شت  گاه پاداش خود را به چنو میرند. آنگذاكنند، جایی كه آزمایش را پ
كنند و نوعی تجدید حيات ها از سومين آستانه ع ور میشوند. آنآورند و در مسير بازگشت به دنيای عادی تعقيب می

سر می سير با خود عطيه یا گنج شوند. آنگذرانند و از رهگذر این تجربه دگرگون میرا از  شت با اك ها در مرحلۀ بازگ
 (. 49آورند یوگلر، ی را برای دنيای عادی میارزشمند

ستفاده از خلاقيت ذهن و نيز به ست، میبا ا صدرا برای ت يين م احثش به كار گرفته ا توان یاری تمثيلاتی كه ملا
صدرا طراحی كرد. قهرمانی كه با پرسش سفۀ ملا سفر قهرمان برای فل ستانی با الگوی  ستی مواجه دا های جدی از ه

سفر میشود و می سخ راهیِ  صالت وجود كه م ناییبرای یافتن پا صالت ماهيت و اث ات ا ترین شود. ع ور از قاعدهٔ ا
ست، می صدرا ا ستين تواند تداعیبحث ملا شد. قهرمان پ  از ع ور از نخ ستانه با ستين آ كنندۀ مرحلۀ ع ور از نخ

                                                 
11. Christopher Vogler. 
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ها باید به محضر استادی مشرف شود. تن پاسخ آنشود كه برای یافهایی مواجه میآستانه، در جدالی درونی با پرسش
تواند مرحلۀ تشرف قهرمان به محضر استاد باشد. حركت جوهری اتصال نف  به عقل فعال و افاضۀ صور به نف  می

شدن او به انسانی و وجود سيالی كه هر آن متفاوت از ق ل است، بيانگر تغيير و تحولات قهرمان در طی سفر و ت دیل
بار با دیدۀ حق در ميان  داند به موطن خویش بازگردد تا اینت. قهرمان در قوس نزول، خود را موظف میدیگر اسخخخ

ست، قرار دهد. همۀ عناوین مطرحخلق زندگی كند و آن سيری كه خود طی كرده ا سط كم  ل نمیها را در م شده تو
صلی الگو سه بخش ا شود؛ ولی  ستفاده  سفی ا سفار اربعۀ تواند برای بيان معارف فل سفر قهرمان كه منط ق با ا ی 

ستفادۀ تمثيلی تعدادی از گام ست و نيز ا صدرا ا ستانیهای فرعی میملا س ی برای دا سيار منا شدن تواند ظرفيت ب
 فلسفۀ صدرایی فراهم كند. 

 
 گيرينتيجه

سفی و ورود آنساده ست. قوۀ خسازی م احث انتزاعی فل سودمند ا سط يال بهها به بطن جامعه، امری  عنوان وا
كند و ها ایفا میتر آنترین نقش را در تش يه معقولات به محسوسات برای فهم سادهبين قوۀ عاقله و محسوسات، مهم

ها است؛ چراكه عالم خيال، ساحتِ امری انسان است كه محدود به ترین عامل در توسعه و تعالی انسانازطرفی مهم
كند، انسان ای ایجاد میه خداوند با كلمۀ كُن هرآنچه را اراده كند بدون هيچ فاصلهزمان و مکان نيست؛ همان گونه ك

صورتی را كه بخواهد در ذهن ایجاد می ستفاده از قوۀ خيال هر  شد حتی حجار نيز با ا سته با سانی وار كند و اگر ان
شته می صۀ ایجاد او، عالم خارج خواهد بود. پ  از ذهن نيز از او بردا شیء در عالم خيال شود و عر صورت  ایجاد 

مثال انسان در زمينۀ وساز او ط ق صورت خيالی است؛ برای یعالم امر انسان(، عالم خلق و تدریج، عرصۀ ساخت
كند یا در زمينۀ تعالی، خود را توسخخعه، مصخخنوعی را در ذهن تصخخور و سخخ   در عالم خارج اقدام به سخخاخت آن می

صو سانی متخلق به اخلاق الهی ت ش اهت بهر میان صدد  ست كه صورتِ مطلور برمیكند و در آید. این قوۀ خيال ا
كند. ازطرفی سخخخن و كلام، امکان تركيب و تجزیۀ صخخور و درنتيجۀ پردازش هنرمندانۀ مسخخائل را برای ما فراهم می

ست كه دو م لفۀ خيال و ستان، قال ی ا صل  بالاترین ظرفيت را برای انتقال معانی به مخاطب دارد. دا سخنِ منثور، ف
سور می ضایی لذتمميز آن مح ست معارف پيچيده و انتزاعی را در ف بخش به مخاطب منتقل كند و شوند و قادر ا

درنتيجه با سير مخاطب در فضای متخيلی كه پشتوانۀ آن حق و حقيقت است، او را در توسعه و تعالی در عالم خارج 
اند. فلسفۀ صدرایی در این قالب قرار و حکما از این روش استفاده كردهیاری دهد، همان گونه كه بسياری از فلاسفه 

نگرفته اسخخت؛ اما وجود تمثيلات و تشخخ يهات و ازطرفی قرارگرفتن فلسخخفۀ وی در چهار سخخفر، ظرفيت مناسخخ ی برای 
بسياری از ادبا كند. تطابق اسفار اربعۀ ملاصدرا با كهن الگوی سفر قهرمان كه مورد استفادۀ شدن فراهم میداستانی

 تواند متخصصان این حوزه را در نيل به این هدف یاری كند. و حکما در طول تاریخ قرار گرفته است، می
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