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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
 علِّي؛ 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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Ibn Taymiyyah Against Ibn Taymiyyah: 

 Contradictory Measures 
Adnan Fallahi, PhD in Islamic Jurisprudence and Principles of Islamic Law, Semnan University 

Email: adnan.fallahi@gmail.com 

 

Abstract 

One of the important features of many of Ibn Taymiyyah’s works is their polemical nature, that is, 

he composed these works in the form of intense theological or jurisprudential polemics against his 

opponents. In these disputes, Ibn Taymiyyah has used arguments to defeat his opponents. This 

research aims to show that these arguments of Ibn Taymiyyah can sometimes turn into measures 

against himself and challenge some of his own most basic intellectual foundations. Our research 

method in this article is such that we follow a pattern of comparative study in Ibn Taymiyyah’s 

works and examine four examples of his polemical arguments against his opponents: arguing with 

Christians over their oral tradition arguing with Sunni jurists on the subject and instances of 

consensus, the issue of criticism and praise (jarḥ wa taʿdīl) of Abū Ḥanīfah, and finally the 

punishment of heretics. In the end, as research findings, we will show the contradictions in some of 

the issues Ibn Taymiyyah has argued over. 

Keywords: Ibn Taymiyyah, salaf, contradiction, consensus. 
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 آفرینتیمیه: تدابیر تناقضتیمیه علیه ابنابن
 

 دکتر عدنان فلاحی
 دانش آموختۀ دکتری مبانی حقوق و فقه، دانشگاه سمنان

adnan.fallahi@gmail.comil: Ema 
 

 چکیده
بودن آنهاست؛ بدین معناا کاه او ایان آثاار را در سایاق تیمیه، جدلیهای مهم بسیاری از آثار ابنیکی از ویژگی 

جادلات، اساتدلالاتی را باه تیمیه در این ممجادلات شدید کلامی یا فقهی علیه مخالفان خود تألیف کرده است. ابن
تواند به تدابیری ی تحقیق این است که این استدلالات، گاه میکار گرفته است تا مخالفان خود را منکوب کند. مسأله

ترین بنیادهای فکری او را گرفتار تناقض کند. روش تحقیق ما در ایان تیمیه بدل شود و برخی از اساسیعلیه خود ابن
کنیم و چهاار نموناه از ایان تیمیاه ییگیاری مایه یک الگوی مطالعاات تطبیقای را در آثاار ابننوشتار، چنان است ک

دهیم: جادال باا مسایحیان بار سار سانت تیمیه علیاه مخالفاانش را ماورد بررسای قارار مایاستدلالات جدلی ابن
وحنیفاه و باالاخره شان، مسألۀ جدال با فقهای اهل سنت بر سر موضوع و مصادیق اجماع، جار  و تعادیل ابشفاهی

تیمیه در برخی مسائلی که وی بر سر آنهاا های تحقیق، تناقضات ابنگذاران. نهایتاً به مثابه یافتهمسألۀ مجازات بدعت
 جدل کرده است را نشان خواهیم داد.    
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 مقدمه
ق.( یکای از 728تیمیه حَرّانای م بن تیمیه، مشهور به ابنتقی الدین احمد بن عبدالحلیم بن عبدالسلا

هاای الاطرافِ قُدَماییِ تاریخ مسالمین اسات کاه بار بسایاری از جریانهای جامعترین شخصیتیرمناقشه
تارین ای اسات کاه یکای از ب ر اسلامی معاصر، تأثیرگذار بوده است. اهمیت و تأثیرگذاری وی به انادازه

اا را « سازندگان جهان اسالام»تیمیه ا به مثابه یکی از عاصر غربی، کتاب خود دربارۀ ابنشناسان متیمیهابن
 برد:گونه به یایان میاین

ساز بود؛ و تاا باه اماروز نیا  چناین اسات. اش، هم خلّاق و هم دوقطبیتیمیه در طول زندگانیابن»   
و سنت ییامبر، در یای یاک بیانش اخلاقای ی قرآن های وی، همچنان مسلمانانی که بر یایهزندگی و نوشته

انگی اند. نقدهای او بر اشعریت، ابن عربای، تشایع، مسایحیت، و مناساک متمای  از اسلام هستند را برمی
تیمیه چه مفیاد باشاد چاه اف اید. ابنمیی اسلامی های داخل و خارج جامعهمربوط به قبور، هنوز بر تنش

 (.Hoover, 146« کندظر بر چیستی معنای اسلام بازی میای در گفتگوهای نامضر، نقش کلیدی
نویسی تاألیف کارده توان فهمید که او این آثار را در مقام ردیهتیمیه، میترین آثار ابنبا نگاهی به مهم   

حِلّای  منهااج الکراماهرا در رد عقایاد شایعه و علیاه کتااب  منهاج السانهتیمیه کتاب است. برای مثال، ابن
ق.( و 606فخر رازی اشعری  تأسیس التقدیسرا در رد کتاب  بیان تلبیس الجهمیه ق.(، کتاب726شیعی 
چنین بسیاری از دیگر آثاار مشاهور را در رد عقاید مسیحیان تألیف کرده است. هم الجواب الصحیحکتاب 

ات یا جدل باا مخالفاان و... نی  در مقام یاسخ به استفتائ الواسطیه، الإخنائیه، الاستغاثه، الحَمَویهوی مانند 
کند که فتاوای وی حالت واکنشای داشاته و در تیمیه نی  به این نکته اشاره میاند. خود ابنبه نگارش درآمده

ام: با اعتقاد مان ام و به هیچ کس نگفتهمن به کسی حمله نکرده»اند: مقام یاسخگویی به دیگران صادر شده
ام. حتی تمام آنچه در هیچ کس را به سخن یا عملی مجبور نکرده موافقت کن وگرنه با تو چنان خواهم کرد.

گر و مراجعۀ مرتب او به مان. ام یاسخ استفتاء بوده است؛ آن هم یس از اصرار شدید یرسشاین مورد نوشته
با (. 3/243، مجموع الفتاویتیمیه، ابن« من عادت ندارم که ابتدا به ساکن مردم را مخاطب خود قرار دهم

 & Ahmed« تیمیه، ذاتااً کلامای یاا جادلی بودنادبرانگی  نیست که بیشتر آثار ابنتعجب»فاصیل، این ت
132Rapoport, .) 

شاود کاه اش علیه مخالفان، گاه به اساتدلالاتی متوسال میهای سهمگینتیمیه در سیاق ردیهاما ابن   
تیمیه منجر خواهد مدعیات خود ابنکردن برخی مبانی و ییگیری نتایج مترتب بر این استدلالات، به سست
تیمیاه را ذکار کارده و تناقضاات حاصال از آنهاا را نشاان شد. ما در ادامه چند نمونه از این استدلالات ابن

 خواهیم داد.
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 ـ دشوارۀ شفاهی و مکتوب1   

 اناد، بسایار متکایتیمیه در آثارش، به احادیث و اخبار آحادی که اهل حدیث تلقی باه قباول کردهابن
ا اگرچاه متاواتر  صحیح مسلمو  صحیح بخاریاو مدعی است که اکثریت احادیث  به همین دلیل،است. 

تیمیاه (. ابن18/17، مجموع الفتااوی؛ همو، 5/81، الفتاوی الکبریتیمیه، اند ابننباشند ا مفید علم یقینی
وافقت حداکثری را دلیال خوانده و همین م« اجماع»در اینجا تصدیق این احادیث از سوی جمهور علما را 

 داند همان(.صحت این احادیث می
ای باین ، مقایسهالجواب الصحیح لمن بدّل دین المسیحهای کتاب تیمیه در یکی از سرفصلاما ابن    

او  1خاوانیم.می« دشوارۀ شفاهی و مکتوب»شود که ما آن را ها انجام داده و وارد موضوعی میقرآن و انجیل
ها حاوی بسیاری از سخنان یس این انجیل»کند: ج جدل با مسیحیان به نکتۀ مهمی اشاره میدر اینجا در او

ها را در ابتدای اند و بلاشک شامل ]مطالب[ غلط هم هستند. یس کسی که انجیلو افعال و معج ات مسیح
یاس هماناا  ی کسانی نبوده باشد که به تعمد در کاذب ماتهم باشاد،امر مکتوب کرده است، هرگاه از زمره

مُحال نیست که یک یا دو یا سه یا چهار نفر از آنها ]= کاتبان نخستین انجیل[ دچار غلط و فراموشی شوند؛ 
های بسیار آن را بازگو کند. یس هماناا نییار خاصه ]دربارۀ[ چی ی که آدمی بعداً بشنود و سپس بعد از سال

ها را تلقی به قبول یا تصادیق کنناد و که انجیلچنین اغلاطی بسیار است و امت معصومی هم در کار نبوده 
 (.3/27، الجواب الصحیحتیمیه، ابن« موجبات علم به آن را فراهم نمایند

گیارد ناه هاا میتیمیاه بار کیفیات تادوین انجیلترین ایرادی کاه ابنبینیم ب ر که در اینجا میچنان   
ی کاملًا  یعنی ییدایش یک دوره  ع( آنها از مسیحی زمانی اش، بلکه فاصلهدروغگو بودن نویسندگان اولیه

که او ابایی ندارد که چهار نفر را هم ماان باه شفاهی( و نی  فقدان تواتر همان منقولات شفاهی است؛ چنان
غلط و فراموشی متهم کند. او در ادامه حتی کمبود تعداد حواریون را نی  م ید بر علت عدم اعتمااد بار کال 

کاه حواریاون کُالا شاود در حالیامت معصوم، بر خطا متفاق نمی»...داند: ها میجیلمنقولات شفاهی ان
 (.3/27، الجواب الصحیحتیمیه، ابن« دوازده مَرد بودند

ی نقل شافاهی را، دلیال تشاکیک در ها و نی  وجود یک فاصلهتیمیه کمبود راویان انجیلبنابراین ابن   
داند؛ و تلقی به قباول محتویاات ایان اناجیال از ساوی جمهاور یها و عدم قطعیت آنها ممحتویات انجیل

 تیمیه حاضر است عواقب این تدابیر خود در نقاد میارا شمارد. اما آیا ابناهمیت میعلمای مسیحی را بی
 تطبیق دهد؟ صحیح مسلمو  صحیح بخاریمسیحیان را بر میرا  شفاهی مسلمانان و اخبار آحاد  شفاهی

                                                 
 The Oral and the« شافاهی و مکتاوب در اسالامِ نخساتین»شناس سوییسای گرگاور شاوئلر باا ناام های اسلام. ما این اصطلا  را از عنوان یکی از کتاب1

Written in Early Islamایم.( اقتباس کرده 
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ا  حدیثی مسلمانان نی  یک دورۀ شفاهی طولانی را یشات سار گذاشاته اسات. شکی نیست که میر   
بسا با گذشت زمان، لفظ ]حدیث[ را فراموش نوشتند و چهسلف، غالباً حدیث را نمی»گوید: فخر رازی می

تیمیاه نیا  دلیال ینهاان مانادن که خود ابن(، چنان4/302الرازی، « کردندو لفظ دیگری را جایگ ینش می
چراکاه ایان »...کند: احادیث از چشم بعضی از ب رگان صحابه و علمای سلف را این چنین بیان می برخی

، رفاع المالامتیمیه، ابن« اندکتبِ مشهور سنن، صرفاً یس از یایان دورۀ امامانِ دارای ییروان، گردآوری شده
کید می(. نی  ابن17 کساانی کاه یایش از »نویسد: یکند و متیمیه بر وجود یک دورۀ شفاهی نقل احادیث تأ

گاه بودناد... و کتاب آنهاا گردآوری این کتب ]حدیثی[ زندگی می کردند، بسی بیشتر از متأخرین بر سنت آ
(. در اینجا تنااقض 18همان، « ها را در بر داشتهایشان بود که چندین برابرِ احادیث موجود در کتابسینه
ها این اسات کاه آنهاا در هماان زماان صحت مطالب انجیل شود: اگر دلیل تشکیک درتیمیه ظاهر میابن

تیمیاه در السلام( مکتوب نشدند و یک دورۀ نقل شفاهی را یشت سار گذاشاتند، یاس چارا ابنمسیح  علیه
هاا را طای کند که روندی مشاابه باا انجیلتشکیک نمی صحیح مسلمو  صحیح بخاریصحت محتویات 

تیمیاه صادق، تضمینی برای صحت روایت نیست یاس چگوناه ابناند؟ و اگر وجود حتی چهار راوی کرده
کاه باه گفتاۀ برخای از داناد در حالیرا یقینی می صحیح مسلمو  صحیح بخاریصحت اکثریت احادیث 

محدثان ب ر ، هیچ حدیثی در این دو کتاب نیست که در سلسلۀ سندش، در هر طبقاه دسات کام دو نفار 
 1داشته باشند؟عادل ا چه رسد به چهار نفر ا وجود 

 ـ دشوارۀ اجماع2

تیمیه با فقهای معاصرش، بر سر برخی مسائل فقهی مربوط به طلاق بود. یکی از مجادلات معروف ابن
تیمیه با جمهور فقهای معاصرش بر سر این قضیه، باعث شد که او مدتی به زنادان بیفتاد ابن مخالفت ابن
طالاق »تیمیاه در قضایۀ فقهای و محدثان اهال سانت، ابن (. بنا به گفتۀ بسیاری از فقها342عبد الهادی، 

ی اهل سنت مخالفت کرده اسات. بارای مثاال ، با اجماع صحابه و نی  اجماع فقهای مذاهب اربعه«ثلا 
گوید که اجمااع بار سار تیمیه ا میق.( ا دو قرن یس از ابن852محد  ب ر  سنّی ابن حجر العسقلانی  

فت عمر بن الخطاب واقع شده است و مخالفت با این اجماع را نادرست این مسأله در زمان صحابه و خلا
(. در این میان، حتی برخای فقهاای سرشاناس اهال سانت از میاان 9/365داند ابن حجر العسقلانی، می

ق.(، قاضی و فقیه 756الدین السُبکی  تیمیه نوشتند. برای مثال تقیهایی علیه ابنتیمیه، ردیهمعاصرین ابن
                                                 

(. گفتنی است کتاب الحازمی به قلم بنده ترجمه 26-25کند الحازمی، ق.( نی  آن را تأیید می594ی  ق.( نقل شده و الحازم354. چنین چی ی از ابن حبان  1
 از سوی نشر احسان تهران منتشر شده است. شروط ییشوایان ینجگانه در یذیرش اخبار آحادو با نام 
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تیمیه[ از ]مسیر[ ییروی ]از قرآن ابن»]تیمیه را به مخالفت با اجماع متهم کرد و نوشت: شافعی، ابنمشهور 
گااذاری خااارج شااد؛ و بااا مخالفاات بااا اجماااع، از جماعاات مساالمین جاادا و ساانت[، بااه سااوی بدعت

ی ایان تیمیاه دربااره(. در واقع السبکی با ییش کشیدن سه ادعا، درصادد ابطاال ر ی ابن6السبکی، « شد
تیمیاه مخالف سخنان علمای معتبار و مشاهور اسات، دوم( ر ی ابنتیمیه مسألۀ فقهی است: اول( ر ی ابن
تیمیه، معتبر نیستند یعنی آنها از فِرَق و ماذاهبی ا مثال معت لاه، فکران ابنمخالف اجماع است، سوم( هم

تیمیه در اینجا چه تدبیری را کند(. اما ابنیدار نمشیعه و... ا هستند که مخالفت آنها اعتبار اجماعِ را خدشه
 برای دفاع از خود برگ یده است؟

گویاد کاه او فقاط در تیمیه میدهد. السبکی برای حمله به ابنتیمیه یاسخ مفصلی به السبکی میابن   
کاه باا بیاورد « امام معتبر»از یک « نقل صریحی»تیمیه، شرایطی حاضر است ر ی خود را تغییر دهد که ابن

 گوید:تیمیه در یاسخ می(. و ابن2/626تیمیه، الرد علی السبکی، تیمیه موافق است ابنر ی فقهی ابن
گوییم: منیورت از امام معتبر چیست؟ و منیورت از معتبر چیست؟ و چاه کسای را به السبکی می»   

دانناد و ساخنانش را تبار مییک از علمای مسلمانان نیست مگر اینکه گروهی او را معدانی؟ هیچمعتبر می
شمارند... ]تازه[ کنند و آن را ضعیف میشمارند و گروه دیگری با سخنان همان عالِم مخالفت میب ر  می

بعد باید دید مراد از اعتبار اقوال چیست: گاهی منیاور از اعتباار اقاوال، نقال ایان اقاوال و اعتباار دادن باه 
. و تمام ایان خوانی این اقوالبه مخالف گاهی یعنی اهمیت دادن آنهاست، گاهی منیور تقلید از آنهاست و

 (.627-2/626، الرد علی السبکیتیمیه، ابن« موارد خود محل اختلاف است
تیمیه مفهوم معتبربودن یک عالِم را مفهومی نسبی دانسته و آن را شایستۀ استناد و استدلال بنابراین ابن   

ق.( و الشاافعی 179ق.(، مالاک  150یش، عدم اعتبار مطلق ابوحنیفه داند. او برای اثبات سخن خونمی
بسیاری از حنفیه و مالکیه در نَسَب و علم و عدالت شافعی رضای »نویسد: زند و میق.( را مثال می204 

اند: شافعی در اجماع، محل توجه نیست. و برای این ادعای خاود شابهاتی هام اند و گفتهالله عنه طعنه زده
اند مانناد قاضای اساماعیل بان اساحاق کاه ها، ن د مسلمین بسایار برجساتهاند. بعضی از اینردهمطر  ک

شاود... و بیشاتر اهال حادیث در ابوحنیفاه رضای اللاه عناه و گفت: به مخالفت شافعی تاوجهی نمیمی
د کاه هاست. کار اهل حدیث به جایی رسیها یر از این طعنهاند که کتابهای مشهوری زدهاصحابش طعنه

همانا آنان از ابوحنیفه و اصحابش چی ی در کتب حدیث روایت نکردند و بنابراین، هیچ ذکاری از آنهاا در 
و کتب سنن نیست... و بسیاری از اهل عراق، در مالک رضی الله عنه طعن  صحیح مسلمو  صحیح بخاری

 (.837-836 همان،« ی مالک است که ساکت باشد و سخن نگویداند: شایستهاند و گفتهزده
اعتباار »گویاد: شناسانه قرار داده و میتیمیه، اساساً کلیت استدلال السبکی را مورد انتقاد معرفتابن   
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شاود ]بلکاه باه گوید توجه نمیسخنان. چراکه به کسی که سخن میشان است و نه صاحبسخنان، به ادله
 (.835همان، « شود[خود سخن توجه می

اهال »و « اجمااع»تیمیه به جاای ییاروی از تیمیه این است که چرا ابنی به ابناما حملۀ دیگر السبک   
تیمیه در یاسخ به این مثل خوارج، معت له یا شیعه را برگرفته است؟ ابن« بدعتگذار»، ر ی مذاهب «جماعت

وید که گتیمیه میترین دستاوی  مخالفانش یعنی مفهوم اجماع یرداخته است. ابناستدلال السبکی، به مهم
کناد: ق.( را رد می310حتی مخالفت یک نفر هم ناقض اجماع خواهاد باود و ر ی منساوب باه الطباری 

داند و به مخالفت یک یا دو طبری در دعوی اجماع، بنیادِ ضعیفی دارد؛ چراکه او قول جمهور را اجماع می»
 (.1/158همان، « کندنفر توجه نمی

هرگاه، یک یا دو یا ساه نفار »نویسد: کند و میحجیت ساقط می را هم از« اجماع سکوتی»تیمیه ابن   
بینیم، یا ]گفتند:[ اختلافی در این مورد نیست؛ چنین چی ی بدین معنا گفتند: ما اختلافی در این قضیه نمی

نیست که تمام امت محمد  ص( از اول تا آخرشان، باید از گمان این شخص تقلید کنند؛ چراکاه بار امات 
هماان، « که از چی ی که شخصی به قطع دریافته است تقلید کنند چه رسد به تقلید از ظن اوواجب نیست 

هماناا »گویاد: (. نی  او در جای دیگری و در نقد رواج ادعای اجماع بر سر بسیاری از مساائل، می2/617
ت، تاک علماساامت، به شناخت و تبلیغ و فهم نصوص اهتمام بسیار داشتند و ایان، بارخلاف ساخن تک

دادناد اماا ماردم بسا علمایی که دائما فتاوا میاند؛ بلکه چهباره اهتمام وافری نشان ندادهچراکه امت در این
حتی یک سخن از آنهاا را هام در اختیاار ندارناد. و هایچ ناص منساوخی نیسات مگار اینکاه ناساخ آن، 

ها، ر بسیاری از این اجماعهای ادعاشده است چراکه وجود ن اع دشده است و این، برخلاف اجماعشناخته
 (1/240، جامع الفصولابن تیمیه، « معروف است

تواناد هایی چون معت له، شیعه، خاوارج و... میرود که آیا مخالفت فرقهتیمیه سراغ این میسپس ابن   
در « اصحاب احماد ]حنبال[»گوید که فقها و از جمله ناقض اجماع فقهای اهل سنت باشد یا خیر. او می

یر دارند و بناابراین اصال مساأله رساند یا نه، اختلاف نها به اجماع ضرری میکه آیا مخالفت این گروهاین
و ایضاً در موضع دیگری، اختلاف علما ا اعم از اصاحاب احماد و غیاره ا را »خود محل اختلاف است: 

 (.842همان، « ایمی اینکه آیا مخالفت معت له و خوارج و شیعه معتبر است یا نه، ذکر کردهدرباره
ها، حاصال تیمیه حتی مدعی است که جمهور علما معتقدند که اجماع بدون حضاور ایان فرقاهابن   

های مسلمانان حتی معت له، شایعه و غیارهم را معتبار بلکه جمهور علما اختلاف تمام گروه»نخواهد شد: 
 (.835همان، « دانندمی

تیمیه حتی یک گام فراتر گذاشته و کند. اما ابنلسبکی را رد میجا، کل استدلالات اتیمیه تا همینابن    
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تک مسلمانان هرکسی که لفظ مؤمن بر او اطلاق شود اعام نهایتاً در تعریف اجماع، آن را معادل توافق تک
یس همانا ادلۀ اجماع، صرفاً بر عصمت مؤمنان ا باا لفاظ »شمارد: از: شیعیان، معت له، خوارج و...( برمی

ن و لفظ امت ]همۀ مؤمنان و جمیع امت[ ا دلالت دارد... و حال که اسم مؤمنان و امت محماد ص( مؤمنا
اند و آنهاا نیا  دینای گیرد و آنها نی  صاحب نیر و استدلالآنها]معت له، شیعه، خوارج و...[ را نی  در بر می

ر ممنوعیات اتکاا بار]ر ی و نیار[ کند، فلذا هیچ دلیلی دال بدارند که آنان را به رسیدن به حقیقت مل م می
 (.662-661همان، « آنها، در دست نیست

الادین السابکی، مخالفات علماای تیمیه در جدل با فقیه با ر  شاافعی تقیبینیم که ابنبنابراین می   
داند ا با آرای اهل سنت را معتبر دانساته و گذار میمذاهب غیر سنّی ا که او در مواضع دیگری آنها را بدعت

شود. در واقع او در اینجا، ر ی و نیر ها حاصل نمیعتقد است که اجماع واقعی، بدون توافق همۀ این گروهم
چنین او استناد به معتبربودن یا شهرت علما داند. همنمی معتبراکثریت ا با جود مخالفت اقلیت ا را حجت 

تیمیاه بارای خاود او ییامد ایان تادبیر جادلی ابنداند و نه در افراد. اما کند و اعتبار را در دلایل میرا رد می
 چیست؟

کوشایده « ائمۀ مشهور»و « ائمۀ معتبر»تیمیه در مواضع متعددی، با کمک گرفتن از الفاظی چون ابن   
اش علیاه فقیاه و قاضای ماالکی تیمیه در ردیاهاست تا ر ی و نیر خود را درست جلوه بدهد. برای مثال ابن

تیمیه به کار گرفته بود. برد که السبکي علیه خود ابنق.( همان تدبیری را به کار می750الدین الإخنائی تقی
تیمیاه، خواند ابنمی« ی مشاهورائمه»تیمیه برای حمله به آرای الاخنائی، نیرات وی را مخالف اجماع ابن

ر آثاار دیگارش، بارای تیمیاه دکناد. ابن( و بدین وسیله، به اعتبار و شهرت علما اساتناد می102، الإخنائیه
، الفتااوی الکباریتیمیاه، کند ابنمنساوب می« ی معتبارائماه»درست جلوه دادن نیرات خود، آنها را باه 

هایی مثل معت له و شیعه، به وفور از عباارت و...(. نی  او برای رد کردن آرای مخالفینش و فرقه4/238،339
ست تا به استناد به ر ی اکثریت، حقانیت نیرات خود استفاده کرده و بدین وسیله، کوشیده ا« اجماع سلف»

 1را در بسیاری از مسائل فقهی و کلامی اثبات کند.
آفرینی را در یایش گرفتاه اسات و در مواضاع تیمیاه تادبیر تنااقضبینیم که ابننتیجتاً در اینجا نی  می   

 ال همان استدلالات یرداخته بود.   اش علیه السبکی به ابطکشد که در ردیهمتعددی، استدلالاتی را ییش می

 ـ دشوارۀ جرح و تعدیل3   
گویاد: ق.( ضمن اشاره به گونااگونی رویکردهاای علماا در مساألۀ جار  و تعادیل، می505الغ الی 

                                                 
تیمیاه، کند ابناساتناد می« اجمااع سالف»های مسلمانان است ا باه ه. برای مثال، وی برای اثبات رؤیت خداوند در آخرت ا که از مسائل محل اختلاف فرق1

 (.3/344، منهاج السنه
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الغ الی، « ها قبل از ما درگذشته است مُحال استهمانا کسب دانایی و اطلاع از احوالات کسی که مدت»
اهرُزوری که حدیث (. هرچند344، المستصفی گویاد ق.( می643شناس ب ر  شافعی، ابن الصالا  الشه

(، محادثان و 107، الشاهرزوریکه مذاهب رجالیون در جر  و تعدیل راویان، غاامض و گونااگون است 
اند ا ها که اثر مکتوبی از خاود باه جاای نگذاشاتهمورخان برای بیان احوال و نیرات ییشینیان ا خاصه آن

 که به سخنان علمای قبل از خود اعتماد کنند.رند ج  اینای نداچاره
بر نیرات محدثان یایش از خاود اعتمااد تیمیه نی  برای بیان احوالات افرادی از قرن دوم هجری، ابن   

ق.(، غایلان 128کرده است. مثلًا او به تقلید از محدثان ب ر  قرن سوم، افرادی چون الجهام بان صافوان 
ق.( ا که همگی به دست حاکمان اموی به قتل رسیدند ا را باه 105لجعد بن درهم ق.( و ا106الدمشقی 

، جاامع المساائلتیمیاه، کند ابنگذار مورد حمله قرار داده و حتای از قتال آنهاا دفااع میمثابه افراد بدعت
اهال »راکه ها ظالمانه نبودند چتیمیه معتقد است که این اعدامابن 1(.4/194، الفتاوی الکبری؛ همو، 5/41

تیمیاه قاادر (. صد البته ابن2/485، مجموع الفتاویتیمیه، اند ابنها اعتراضی نکردهبه این قتل« علم و دین
تار از خاود ابان که ییشها کشف کند ا چنانتک علمای ییش و یس از خود را دربارۀ این قتلنبوده نیر تک

ادند اما مردم حتی یک سخن از آنهاا را هام در اختیاار دبسا علمایی که دائما فتوا میچه»تیمیه نقل کردیم: 
( ا و این ادعای او در حد همان ادعای اجماعی است که فقهایی 1/240، جامع الفصولابن تیمیه، « ندارند

کردند. بنابراین او در اینجا صرفاً مقلّد نیر گروهی از مسالمانان تیمیه مطر  میچون السبکی علیه خود ابن
تیمیاه در تماام یعنی اهل حدیث قرن سوم و کسانی چون احمد حنبال ا اسات. اماا آیاا ابنییش از خود ا 

ی گ ارش احوالات و نیرات تمام افراد سرشناس قارن دوم هجاری، باه ایان رویکارد خاود مواضع و درباره
 وفادار است؟

ه یاا ساایر ائماۀ کسی کاه گماان کناد ابوحنیفا»نویسد: تیمیه درباره نقدهای وارد بر ابوحنیفه میابن   
اناد، در ماورد ایان مسلمین، عمداً و به سبب گرایش به قیاس یا چی  دیگر، با حدیث صحیح مخالفت کرده

(. 20/304، مجموع الفتاویتیمیه، ابن« ائمه دچار خطا شده و از روی ظن یا هوای نفس سخن گفته است
هم شده باشد، صرفاً از سر اجتهادِ مُجااز  تیمیه، کسی چون ابوحنیفه اگر مرتکب اشتباهییس از دیدگاه ابن

 و مشروع بوده و بنابراین طعن یا جرحی متوجه او نیست.
تیمیه برای کشف احوالات کسانی چون الجهم بن صفوان، غیلان الدمشقی و... کاری که ابنبنا بر راه   

خاود از « سلف»ل حدیث و در ییش گرفته است، او برای کشف احوالات ابوحنیفه نی ، باید تابع و مقلد اه

                                                 
 .91ا80تیمیه در خصوص این افراد و نقد دیدگاه وی نک: السمهوری، نی  برای مطالعۀ بیشتر دربارۀ دیدگاه ابن. 1
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بیشتر اهل حدیث »گوید: تیمیه میتیمیه دربارۀ ابوحنیفه چه بود؟ ابنمیان حنابله باشد. اما دیدگاه سلف ابن
هاست و شدت ها یر از این طعناند که کتابهای مشهوری زدهدر ابوحنیفه رضی الله عنه و اصحابش طعن

اناد و از ابوحنیفه و اصحابش چی ی در کتاب حادیث نقال نکرده ها به حدی بوده که اهل حدیثاین طعن
الارد علای تیمیاه، ابن« ها در کتب صحیح بخاری و صحیح مسلم و نی  کتب سنن نیستهیچ ذکری از آن

جا نیازی نیست که انبوه اقوال ب رگان اهال حادیث در قارن دوم و ساوم و حتای (. در این2/837، السبکی
تیمیاه تأییاد چراکاه خاود ابن 1و ذم شدید ابوحنیفه بیان شده است را نقال کنایم چهارم که در طعن و جر 

اهل ر ی »مانند « گذارانیدعتب»ا از « احمد حنبل»ا و از جمله « اهل حدیث»و « اهل سنت»کند که می
خاود (. و البتاه بااز باه گفتاۀ 8/76، جامع المسائل المجموعه الثامنه(تیمیه، کردند ابناجتناب می« کوفه

 (.2/216، بیان تلبیس الجهمیهتیمیه، کسی نبود ج  ابوحنیفه ابن« امام اهل ر ی»تیمیه ابن
 تیمیه از دو حیث دچار تناقض است:ابن بینیممیکه جا چناندر این   
اول( او دو رویکرد متناقض نسبت به سلف خود دارد. از ساویی تماام اقاوال اهال حادیث را درباارۀ    

هم، غیلان و جعد قبول کرده است و از سوی دیگر اقاوال هماین سالف را درباارۀ ابوحنیفاه کسانی مثل الج
دهد که به چه دلیلی، سخنان اهل شمارد. به عنوان نمونه، او توضیح نمیمصداق اتباع ظن یا هوای نفس می

 ذیرد؟ییذیرد اما سخنان همین گروه را دربارۀ ابوحنیفه نمیحدیث دربارۀ غیلان الدمشقی را می
داند که از منهج و رویکرد سلف خود و کسانی چون احماد از یک سو خود را مل م می تیمیهدوم( ابن   

داند که با خلق یک ابوحنیفۀ متخیّلِ موافق با رویکردهاای حنبل ییروی کند و از سوی دیگر خود را مل م می
ابوحنیفاه ساریوش بگاذارد. بناابراین مطابق با میل اهل حدیث، بر انتقادات سلف حنابله و اهل حدیث بر 

تیمیه خاود تیمیه یا باید تمام این انتقادات را منکر شود و یا این انتقادات را توجیه کند. اما از آنجا که ابنابن
های محدثین قرون سوم و چهارم علیه داند که راهی به انکار این حجم از جر دست است، میچیره عالِمی

ن انتقادات را ناموجه و ناشی از ظن یا هوا و هوس برشمرده است. بنابراین، این تدبیر ابوحنیفه نیست فلذا ای
احمد حنبل به اتباع ظن یا هوس.  افرادی مثلشود: متهم کردن دفاع از ابوحنیفه، به تناقض دیگری منجر می

ساتگار کدامشاان رهاا دشامن حادیث هساتند و هیچآن»چراکه احمد حنبل درباارۀ اهال ر ی گفتاه باود: 
گویاد: ق.( دربارۀ اساتادش احماد حنبال می273( و نی  ابوبکر الأثرَم 437،497ابن حنبل، « شوندنمی

گیارد و چیا ی از ساخنان بارها ابوعبدالله]احمد حنبل[ را دیادم کاه از ابوحنیفاه و ماذهب وی ایاراد می»
 (.184الأثرم، « کندابوحنیفه را با حالت انکار و تعجب، نقل می

                                                 
لنیفه و ابوحنیفهگرایی ابوحنیفه؛ گسست میان ابوححدیث. ما این موضوع را در فصل دوم کتاب 1  ایم. به طور مفصل مورد بررسی قرار داده ی متخیّ
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 ی حجتانگاری بدعت، مجازات مجتهد مبتدع و اقامهۀ جرمـ دشوار4
اش بارها به فتاوای فقهاای معاصارش، گرفتاار زنادان و تیمیه به سبب آراء و نیرات کلامی و فقهیابن

گاذاری تیمیه، او را باه خارق اجمااع و بدعت(. این قبیل فقهای مخالف ابن79ا45اضطهاد شد ابوزَهره، 
شد تیمیه ا که گاه با تهدید به مر  نی  تو م میازات وی بودند. فشارهای وارد بر ابنمتهم کرده و خواستار مج
و قتل من شهادت است، و تبعید من  ،همانا زندانی کردن من خلوت است»گوید: ا به حدی بود که وی می

 (.1/153، المستدرک علی مجموع الفتاویتیمیه، ابن« سیاحت است
تیمیه در رفتارهای مخالفانش با وی، غیرشرعی و نادرست است. برای مثال ابنتیمیه معتقد بود که ابن   

ای که علیه فقهای اهل سنت معاصرش دربارۀ مسألۀ سفر به نیات زیاارت قباور انبیاا نگاشاته ردیۀ طولانی
 که فتوای خطا صادر کارده اسات،ای را به سبب اینتوان هیچ مُفتیگوید که نمیاست، در دفاع از خود می

گوید تیمیه می(. ابن27/307، مجموع الفتاویتیمیه،  ابن که بر وی اقامۀ حجت شومجازات کرد مگر این
هام وی و هام »که لازم است دلایال علیاه آن فقیاه را بیاان کارد و یاساخ اعتراضاات وی را داد چارا کاه: 

رف است؛ ج  اینکه کسای توان تعیین کرد که حق با کدام طمخالفانش، برای خودشان دلیلی دارند که نمی
تیمیاه[ اند. یاس اگار مُفتی]ابنتیمیه[ چنین کاری را نکردهبین آنها ترجیح دهد. و اینان]فقهای مخالف ابن

همان(. « اند، چه رسد به حالی که او برحق است و آنها خطاکارندها حجت را اقامه نکردهخطاکار باشد آن
اند حجت داند و معتقد است که مخالفانش نتوانستهامۀ حجت میتیمیه مجازات را منوط بر اقدر نتیجه، ابن

نویساد: کناد و میتیمیه در ادامه، حکم به مجازات خودش را به شکل مطلق نفی میرا بر او تمام کنند. ابن
همانا اگر ادلۀ شرعی برای مفتی تبیین شد و ر ی درسات بارای او آشاکار گشات کاه هایچ، وگرناه کاه او »

اناد. و مشاخص اسات کاه چناین علماایی باه اجمااع لمایی دارد که قائال باه ر ی مرجو الگوهایی از ع
مسلمانان، مطلقاً س اوار مجازات و زندان و منع از فتوا نیساتند. و ایان حکام باه اجمااع مسالمانان باطال 

 (.  308-307همان، « است
ر مقابلاه باا وی تجاوی  تیمیه، برخورد قهرآمی ی را کاه فقهاای اهال سانت معاصارش دبنابراین ابن   

تیمیاه معتقاد اسات کاه مخالفاانش داند. نی  ابنکند و این قبیل رفتارها را نامشروع میکردند تقبیح میمی
تیمیاه حاضار اسات هماین اند او را قانع سازند و اصطلاحاً بر وی اقامۀ حجت کنناد. اماا آیاا ابننتوانسته

اش، بندد و با مبانی نیری مجازات کاردن مخالفاان عقیادتیاستدلالات را به سود مخالفان خود نی  به کار 
 مخالفت کند؟ 

ها یرداختاه گاذاران و مبلّغاان بادعتتیمیه در مواضع متعددی از آثارش به مسالۀ مجازات بدعتابن   
کناد کاه بارای دیان ماردم ضارر دارد، مجاازات کسی که به بدعتی دعوت می»نویسد: تیمیه میاست. ابن
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(. بنابراین، هیچ عذری 10/375همان، « نفسه به سبب اجتهاد یا تقلید معذور باشداینکه او فیشود ولو می
گذاران نیست. طبعاً این مجازات شامل کسانی است که آنهاا راه اعم از اجتهاد یا تقلید مانع مجازات بدعت

تیمیاه عنوان نموناه، ابن شمارد. بهتیمیه مسلکشان را مصداق بدعت میدانند اما ابنو روش خود را حق می
 ازدواج موقت( یا شُرب نبیاذ، از زمارۀ مساائل اختلافای یذیرد که مسائلی مانند نکا  متعهکه میبرغم این

الفتااوی داناد همو، اند، اما تقلید از آنهاا را ناجاای  میها بودههستند و برخی از متقدمین قائل به جواز این
، مجماوع الفتااوینوشاد همو، به مجاازات کسای اسات کاه نبیاذ می ( و براي نمونه، قائل6/96، الکبری

رد و « لا انکار فای مساائل الخالاف»تیمیه معتقد است که در این قبیل موارد، اِعمال قاعدۀ (. ابن28/181
مخاالف باا سانت یاا »اختلاف جای  نیست( صحیح نیست و باید با سخن یا عمالِ انکار، در مسائل محل

نویساد: او اطلاق این قاعاده را باه نقاد کشایده و می 1(.6/96، الفتاوی الکبریهمو، مقابله کرد « اجماع
انکار در مسائل اجتهادی جای  نیست مگر به واسطۀ بیان حجت و آشکار کردن شیوۀ صحیح. انکاری کاه »

 همو،« صرفاً برآمده از تقلید محض باشد جای  نیست، و همانا چنین کاری، روش اهل جهل و هواها است
 (.213-35/212، مجموع الفتاوی

کند و مذهب ها معاف نمیتیمیه مجتهدان را نی  از این قبیل مجازاتکه در بالا آوردیم، ابناما چنان      
گر به بدعت باشد یس به سبب دفع ضررش از مردم، هرکسی که دعوت»کند: اهل حدیث را نقل و امضا می

هاا را (. او طیف وسایعی از مجازات7/365همان، « جتهد باشدمستحق مجازات است، ولو اینکه باطناً م
گذاران ا خواه مجتهاد باشاند یاا برای مقابله با مسلمانان دگراندیش اهل تأویل( یا به قول وی همان بدعت

شان، عا ل ها، خودداری از عیادتشان، یرهی  از تشییع جنازهنشینی با آنکند که از ترک هممقلّد ا تجوی  می
و بسته به شرایط ممکن است گاه به زندان و اِعمال خشونت و حتی قتل  2شوداصب فتوا و...  شروع میاز من

گر به بدعت، به اتفاق مسلمانان مستحقّ مجاازات اسات و مجاازات وی، گااه قتال و دعوت»نی  بینجامد: 
 (.35/414همان، « تر از قتل استگاهی یایین

تیمیاه از گاذار و مقلدانشاان متنااقض اسات. ابنرابر مجتهدان بدعتتیمیه در بدر نتیجه، تدابیر ابن   
تیمیه دست گذار خوانده و خواستار مجازات وی بودند ا و در دوران ابنسویی دیدگاه فقهایی که او را بدعت

ی هاخوانَد، و از سوی دیگر همین رفتار را علیه مخالفان دیدگاهبالا را هم داشتند ا نادرست و غیرشرعی می
                                                 

که در بالا نی  آوردیم ا خود وی دربارۀ تعریف و مصادیق اجماع، باا بسایاری از فقهاای اهال سانت تیمیه این سخن را در حالی ایراد کرده است که ا چنان. ابن1
کوشاد کاه باا ، میرفع الملامداند و از همین رو در رسالۀ مشهورش ث و سنت را نی  موضوعی اختلافی میتیمیه مقولۀ ییروی از حدیاختلاف دارد. همچنین ابن

تیمیه در همین رساله، یس از ذکر چنادین نموناه از احاادیثی کاه بار برخای از ذکر بیش از ده سبب، مجتهدان امت را در ییروی نکردن از سنت معذور بداند. ابن
ترناد. ترین افراد امت بودند و افاراد بعادی، از اینهاا یایینترین و باتقواترین و فاضلها]صحابه[ داناترین و فقیهاین»نویسد: نده بود، میب رگان صحابه یوشیده ما

 (.  17، رفع الملامتیمیه، ابن« ماندن بخشی از سنت بر متأخرین، س اوارتر است و نیازی به توضیح نداردبنابراین یوشیده
 .91ا72باره نک: السمهوری، عۀ ج ییات بیشتر در این. برای مطال2



            21  /نیآفرتناقض ری: تدابهیمیتابن هیعل هیمیتابن ؛فلاحی               

 

 دهد.کلامی و فقهی خودش تجوی  کرده و آن را مشروع جلوه می
اند او کند که آنها نتوانساتهتیمیه آشکارا فقهای مخالف خود را متهم میی دیگر این است که ابننکته   

القضات مالکی مصر را قانع کرده و بر وی اقامۀ حجت کنند. در حالی که این دسته از فقها ا از جمله قاضی
کاه در باالا از وی الدین الإخنایی ا دلایل و تبیینات خود را مفصلًا ارائه داده بودند. با وجود این ا چنانتقی

تیمیه این ارائۀ دلایل و مستندات از سوی فقهای معارضش را مصداق اقامۀ حجت ندانساته نقل کردیم ا ابن
داند. این در حالی است یل دو طرف( میو بلکه در بهترین حالت، آن را مصداق تکافوی ادله برابرآمدن دلا

ها کار بیشتری نکرده است. بنابراین، عملکرد او هایچ تیمیه نی  به ج  ارائۀ دلایل خود و تبیین آنکه خود ابن
اناد. در ها هم دلایل خود را ارائه و تشاریح کردهتفاوتی با عملکرد فقها و علمای مخالفش ندارد، چراکه آن

مخالفاان وی نیا   1اند بر او اقامۀ حجات کنناد،کند که نتوانستهمیه مخالفانش را متهم میتینتیجه، اگر ابن
کند که اقاماۀ حجات گااه بسایار تیمیه نمایند، خاصه که خود او اقرار میتوانند همین اتهام را متوجه ابنمی

 (.26/202دشوار و حتی مُحال است همان، 

 گیرینتیجه
اند. بنابراین، نویسی تألیف شدهتیمیه در مقام جدل و ردیهیت مطلق آثار ابنکه در ابتدا گفتیم اکثرچنان

او در جدلیاتش ناچار است که هر استدلالی را کاه بارای شکسات مخالفاانش مفیاد اسات مطار  کناد. 
ی او بار ادلاۀ اصاول فقاه، کالام، و مباحاث حادیثی و العادهجامعیت، هوش و ذکاوت بالا، و اشراف فوق

او این امکان را داده است تا با به کارگیری تدابیری چند، این استدلالات را به بهترین شکل علیه  تاریخی، به
تیمیه متوجه نیست که ایان تادابیر، در مواضاع رسد که ابنمخالفانش به کار گیرد. با وجود این، به نیر می

 دیگری ممکن است علیه خودش کارگر افتند و وی را گرفتار تناقض کنند.
چهاار نموناه از ایان با ارائۀ یک خوانش تطبیقای از آثاار وی، ما نی  در این یژوهش تلاش کردیم که    

تیمیه، و بازخوانی میرا  تیمیه را تبیین کنیم و مسیر جدیدی را در حوزۀ مطالعات ابنآفرین ابنتدابیر تناقض
 او بگشاییم.
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Abstract 

In order to find a way to analyze metaphysics, Kant introduced four types of propositions in his 

philosophy. After analyzing these propositions, only analytic a posteriori propositions can be 

considered as a general title for all propositions and through them, a more accurate way to measure 

external truth and falsehood of propositions can be proposed. Since analytic a posteriori 
propositions include metaphysical propositions such as “God exists”, the metaphysical propositions 

are certainly true, but other types of propositions are determined to be true or false, depending on 

whether their predicate is sensory or inductive. The analytic a posteriori propositions can result in 

provability of metaphysics through dependence on a posteriori cognition of “existence”, followed by 

the provability of God with the metaphysical argument which is certainly true and in correpondense 

with reality, with no possibility of being false. In this article, after explaining Kant’s propositions, 

they have been criticized and analyzed so that it is possible to prove God through a certainly true 

argument. 
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 پذیری وجود خدا در فلسفۀ کانتارزیابی اثبات
 

 طیبه خسروی 
 دانشجوی دکتری فلسفه و کلام اسلامی دانشگاه قم )نویسندۀ مسئول(

Tasnimkhosravi1400@gmail.com ail:Em 
 دکتر فرح رامین

 دانشیار گروه فلسفه و کلام دانشگاه قم 
 دکتر علی الله بداشتی
 استاد گروه فلسفه و کلام دانشگاه قم

 چکیده
در فلسفه خود معرفی کرد که بعد از تحلیل  کانت در پی یافتن راهی برای واکاوی مابعدالطبیعه چهار قسم قضیه 

توان به عنوان یک عنوان کلی برای همۀ قضایا قاب  قبول دانست و توسل  این قضایا تنها قضایای تحلیلی پسینی را می
که در قضایای تحلیللی پسلینی  تری برای سنجش صدق و کذب خارجی قضایا ارائه داد. با توجه به اینها راه دقیقآن

نیز جای دارند  قضایای مابعدالطبیعی  مطابق با واقع و یقینی هستند « خدا وجود دارد»مابعدالطبیعی مانند قضایای 
هلا ها حسی باشد یا نیاز به ارائه دلی  اسلتقرائی باشلد  صلدق و کلذب آنکه محمول آنو مابقی قضایا با توجه به این

ت شدن مابعدالطبیعه به واسطه نیازمند بودن به ادراک پسینی شود. ثمره قضایای تحلیلی پسینی در قاب  اثباتعیین می
باشد و به دنبال آن اثبات پذیری خدا با برهان مابعدالطبیعی یقینی و مطابق با واقلع کله احتملال خللا  می« وجود»

ت تلا امالان ها پرداخته شلده اسلواقع در آن راه ندارد. در این نوشتار پس از تبیین قضایای کانت  به نقد و تحلی  آن
 اثبات خدا از طریق برهان یقینی و مطابق واقع  اماانپذیر باشد.

 : مابعدالطبیعه  کانت  اثبات خدا  قضایای تحلیلی  علیت  وجودواژگان کلیدی
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 مقدمه
کانت در برای تبیین مابعدالطبیعه  ابتدا چهار قسم قضیه را در فلسفۀ خود معرفی کرد که بعد از تحلی  

ها قضایای تحلیلی پسینی را عنوانی عام برای همۀ قضایا معقول دانست و برای صلدق و کلذب این قضایا تن
که در قضایای تحلیلی پسینی  قضایای مابعدالطبیعی نیز جای قضایا ملاک دیگری ارائه داد. با توجه به این

ها نیلاز بله تبار آنباشند  سنجش اعمی« وجود»که حاص  تصور بدیهی و مطابق با واقع دارند  به سبب این
ها حسی باشد یا نیاز به ارائلۀ دلیل  که محمول آنمراجعه به عالم خارج ندارد و مابقی قضایا با توجه به این

در « تحلیللی پسلینی»شود. بله بیلانی دیگلر  ثملرۀ قضلایای ها تعیین میاستقرائی باشد  صدق و کذب آن
خدا  باشد که به دنبال آن  اثباتمی« وجود»ادراک پسینی  پذیری مابعدالطبیعه به واسطۀ نیازمند بودناثبات

شلود. با قضایای مابعدالطبیعی یقینی و مطابق با واقع که احتمال خلا  واقلع در آن راه نلدارد  میسلر ملی
داند و معتقد است علیت حاص  حس کانت در اصول منطق استعلایی خود  علیت را ویژگی قوۀ فاهمه می

چه در حیطۀ حس و اثبات تجربی نگنجد  نامعتبر و غیر قاب  اثبات بلرای این اساس آن و تجربه نیست و بر
انسان دانسته است؛ از جمله اثبات خدا که از راه براهین وجودی و یا علیلت قابل  اثبلات نیسلت. بلر ایلن 

تلوان مبنلایی ها ملیتوان ریشۀ این نظر را در اقسام قضایای چهارگانه دانست و بعد از تحلی  آناساس  می
های او را نسبت به هستی توجیه کند و هلم انسان پیدا کرد که هم معرفت معتبرتر برای مبانی فاهمه و ادراک

ای که نیاز به فرض پیشینی بلودن هلیم معرفتلی بلرای انسلان معرفت او را نسبت به خدا تبیین کند؛ به گونه
 نیست. 

تصلور کانلت  بلرای درک مفلاهیم مابعلدالطبیعی  یابی به این هد   لازم است بر خلا  برای دست
گیری از برهانی کاملًا مابعدالطبیعی که نیازی به مطابقت با خارج مبنایی حسی را ثابت کنیم و سپس با بهره

 ندارد  خدا را اثبات کنیم.
این پژوهش نگاهی تحلیلی و انتقادی به فلسفۀ کانت داشته و سعی شده است تا به طلور زنجیلروار از 
قضایا و نقایص آن شروع کند تا بتواند خل  جدی را که در فلسفۀ کانت مانع ارائه برهانی برای اثبلات خلدا 

 شده است  بیابد.

 اقسام گزاره ها در فلسفۀ کانت

نتیجۀ تلاش کانت بر روی قضایا به هلد  واکلاوی مابعدالطبیعله و بررسلی امالان آن  ایلن بلود کله 
-که در آن احاام تألیفی پیشینی ممان باشد؛ زیرا مابعدالطبیعه نیز می ستمابعدالطبیعه در صورتی معتبر ا

هللا بسللنده توانللد بلله تحلیلل  مفهللومخواهللد دامنللۀ شناسللایی را هللر چلله بیشللتر گسللترش دهللد و نمللی
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 (.114  سنجش خردنابکند)کانت 
یای تحلیللی به همین جهت  کانت حام را به دو دستۀ تحلیلی و تألیفی تقسیم کرد. در فلسفه او قضلا

ای است که صدق آن از راه تحلی  معانی الفاظ به کار رفته در آن   که قضیه«هر جسمی ممتد است»مانند: 
گر و بیان کنندۀ موضوعند  چیزی بر معلوملات ملا که محمول این قضایا روشنشود و به دلی  ایناحراز می

برخلی اجسلام »ول  عین موضوع نیست. ماننلد افزاید و دستۀ دیگر  قضایای تألیفی قرار دارند که محمنمی
 ؛ زیرا در مفهوم مس  معنی هدایت برق وجود ندارد.«مس هادی برق است»یا « سنگین هستند

گوید: چلون دو راه توجیله توانیم باور خودمان را توجیه کنیم؟ وی میکه از چه راهی میاما در مورد این
 اند:دسته قاب  تقسیم توان گفت معلومات ما به دووجود دارد  پس می

 .معلومات مقدم بر تجربه)پیشین(                1
 .معلومات مؤخر از تجربه)پسین(                  2

کنیم از راه تجربه به ها اقامه میها دلیلی را که برای آناو معلومات پیشینی را ذاتی عق  دانست که در آن
ایلم. در گلام اتی هستند کله دلیل  را از راه تجربله بدسلت آوردهایم و معلومات پسینی  معلومدست نیاورده

  و (necessary)انلدگوید: معلومات عقلی ضلروریکند و میبعدی  کانت دو اصطلاح دیگر را جع  می
 .(contingent)اندتمام معلومات تجربی ممان

 رد:سپس از ترکیب دو نوع حام و دو نوع نحوۀ ادراک  چهار دسته قضیه را معرفی ک
ای که محمول مندرج در موضوع است و برای صدق و کلذب نبایلد قضایای تحلیلی پیشینی؛ گزاره  -1

 به عالم خارج رجوع کنیم.
ای که محمول مندرج در موضوع باشد و برای صلدق و کلذب آن بله قضایای تحلیلی پسینی؛ گزاره -2

 ای از نظر کانت وجود ندارد.عالم خارج رجوع کنیم. چنین قضیه
ای که محمول مندرج در موضوع نیست و بلرای صلدق و کلذب آن قضایای ترکیبی پیشینی؛ گزاره  - 3

 نباید به عالم خارج رجوع کنیم.
ای که محمول مندرج در موضوع نیست و برای صدق و کذب آن باید قضایای ترکیبی پسینی؛ گزاره -4

 (.91 /3به عالم خارج رجوع کنیم)ملایان  
 ,Kantاند)اند و قضایای تحلیلی بی نیاز از تجربهکه قضایای تجربی همواره تألیفی کانت معتقد است

Critique of Pure Reason,111تلوان (. زیرا شناسایی تجربلی هملواره جزئلی و اتفلاقی اسلت و نملی
ها انجام داد؛ بنابراین  یک قضیۀ تجربی از کلیت برخلوردار نیسلت و نهایلت های کلی در مورد آنقضاوت

 ,Kantچنین است)ایم  اینجا که ما تا کنون مشاهده کردهتوان داد این است که بگوییم تا آنحامی که می
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Critique of Pure Reason, 2 کانت قضایای ریاضی و هندسه را در قضایای تألیفی پیشینی قلرار داد؛ .)
تیاج نیست کله بله علالم یعنی قضایایی که محمول مندرج در موضوع نیست  اما برای صدق و کذب آن اح

ها در موضلوع منلدرج نیسلت  املا بله صلورت که معنای محمول آنرغم اینخارج رجوع کنیم. یعنی علی
 (. 20شوند)هارتناک پیشینی درک می

توانلد منحصلراً گیرد که شناسلایی نملیسان  ضمن قائ  شدن به احاام تألیفی پیشینی  نتیجه میبدین
سی باشد  زیرا هر حامی که گزارش تاثیرات حسی دریلافتی ملا باشلد  فقل  عبارت از دریافت تأثیرات ح

تواند اعتبار کلی داشته باشد و بالضروره صادق باشد و چون تواند تألیفی مؤخر از تجربه باشد و لذا نمیمی
ای کللی و ضلروری بلود  بنیلادی جلز تجربله شناسایی حسی همواره جزئی و اتفلاقی اسلت و اگلر قضلیه

 (.73   دارد)راس
بندی خود  دو مقوله برای حس یعنی زمان و ماان را سپس در راستای همین اعتقاد  برای توجیه تقسیم

داند و دوازده مقوله را هم بلرای داند که بدون این دو مقولۀ حسی اماان شناخت را ناممان میضروری می
ۀ ایلن دو مقوللۀ حسلی و واسلط(. در نتیجله بله132-117  سنجش خردنابداند)کانت عق  ضروری می

-شود و به تَبَع آن مابعدالطبیعه چون در حیطۀ این دو مقوله در نمیمقولات فاهمه اماان شناخت فراهم می

 (. Kant, Critique of Pure Reason, 500؛249آید  از قلمرو علم انسان خارج است)کورنر  

 تحلیلی از تقسیم بندی کانت در قضایا

ای م را در دو دستۀ تحلیلی و تألیفی قرار داده است و قضلایای تلألیفی را قضلیهکه او احاااز جهت این
شود که او تصلدیق را نیلز از اقسلام عللم دانسلته داند که محمول در موضوع مندرج نیست  استنباط میمی

( که گاهی بدیهی و غیر اکتسابی است و گاهی 190که علم در واقع  تصور است)احمدی  است؛ در حالی
شود  نیاز به سنجش صدق و کذب دارد. به همین جهت  تسابی است و زمانی که در قالب قضایا بیان میاک

ای که هیم قضلیهکانت دو شرط پیشینی و پسینی را برای سنجش صدق و کذب قضایا ارائه داد. غاف  از این
که کانلت چله ملاکلی  ای در اینجا مطرح استطور پیشینی  صدق را در ذات خود ندارد و همچنین شبهبه

صورت با اعتقاد خودش که هلیم شلناخت بلدون برای پیشینی بودن دارد؟ آیا زمانی قب  از تولد؟ که در این
پذیر نیست در تناقض است. بنابراین اگر پیشینی بودن را به معنلای عللم بله موضلوع و حس و تجربه اماان

هند شد و در یلک زملانی پسلینی هسلتند و بله محمول قضیه بدانیم  همۀ قضایا در یک زمانی پیشینی خوا
 همین جهت این اعتبار کانت  یک ملاک نسبی است که کاربردی در سنجش صدق و کذب ندارد. 

کله ایلن قضلایا نیاز از تجربه و حس دانسته است. در صورتیعلاوه بر این  کانت احاام تحلیلی را بی
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حسی است. به همین جهت  هلیم عللم پیشلینی بلرای  نیاز به علم تصوری پیشینی دارد و وابسته به ادراک
دانلد ماننلد نیاز تجربه ملیتوان متصور شد. بدین جهت  بسیاری از قضایایی که او تحلیلی و بیانسان نمی

  هر چند در صدق و کذب آن تنها نیازمند عللم تصلوری «طلا زرد است»و « همۀ خواهران مونث هستند»
کله چنانقرا نیاز نداشته باشیم  به هلر حلال بلدیهی و پیشلینی نیسلتند. همپیشینی و یا حس باشیم و به است

تحلیلی نیسلت و نیلاز بله عللم بله  مفلردات گلزاره « هر مجردی متأه  نیست»کارناپ معتقد است گزارۀ 
 .(Carnap, 259)دارد

موضلوع و  داند  نیازمند علم تصلوری بلهها را تحلیلی پیشینی میلذا بسیاری از قضایایی که کانت آن
م بله تصلور موضلوع و محمول است و در غیر این صورت نمی توان آن را پیشینی دانست و بلرای غیلر علالب

که کانت از قضایای تحلیللی انتظلار دارد  اگرچله مفهلوم محملول در چنانمحمول قضیه پسینی است و آن
ردات قضلیه  صلدق قضلیه موضوع مندرج است  اما به علم پسینی نیاز دارد و بعد از علم تصلوری بله مفل

چه کانت از آن غفلت کرده است  مرحلۀ قب  از علم بدیهی است  نه از جهت پیشینی بودن آن. بنابراین  آن
تصوری و بعد از علم تصوری است و با این نگاه  همۀ قضایا بعد از علم تصلوری بله موضلوع و محملول  

 Kant, Critique of Pure) ت تصور کلرده اسلتگونه که کانکنند! و آنحام قضایای تحلیلی را پیدا می
Reason, 47) کنند عقیلدۀ که علت تحلیلی بودن این قضایا این است که از اص  امتناع تناقض پیروی می

باطلی است  زیرا همۀ قضایا بر اص  امتناع تناقض تایه دارند و هیم محمولی بر موضوعی بدون این اص  
 قاب  حم  نیست.

سمی با عنوان قضایای تلألیفی ملی خطای دیگری که در باشلد. تقسیم قضایا مشهود است  قرار دادن قب
طور که ذکر شد  در همۀ قضایا تا زمانی که محمول در موضوع مندرج نباشد  حملی صحیح نیست. همان

حتی در قضایای تجربی که تایه بر استقرا دارند نیز بعد از یک علم یقینی ظنی  محمول بر موضلوع حمل  
 گیرند و مبتنی بر اص  امتناع تناقض هستند.شود. لذا همۀ قضایا در قسم تحلیلی قرار میمی

طور که گفتیم هد  کانت از قرار دادن این اقسلام  یلافتن راهلی بلرای صلدق و کلذب قضلایا و همان
گیرد. در نمییک از قضایا  قرار مطابقت با خارج بوده است تا به وسیله آن ادعا کند که مابعدالطبیعه در هیم

 توان معیاری برای صدق و کذب قضایا ارائه داد. که با یک ضابطۀ کلی میصورتی
سینا علم حقیقی  علم بدیهی و یقینی و مطابق واقع است که احتمال خلا  آن نباشد؛ زیلرا از نگاه ابن

ر آن بلرود  در این علم  نسبت محمول به موضوع  به سبب ذات موضوع است و علمی که احتمال خلا  د
(. این علم اکتسلابی لازم اسلت مللازم علتلی باشلد تلا عللم 15  شفاسینا  علم اکتسابی و ظنی است)ابن

شویم و این استقرا از دو حال خارج نیست: یا نسلبت محسوب شود که برای علم به آن به استقرا متوس  می
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ن و بدون سبب است که ثبوت محمول بر موضوع ناشی از حس است و  محمول به موضوع  خود به خود بیِّ
(. با این ضابطه ما هیم عللم پیشلینی نلداریم و بلرای 96یا سبب دارد که راه کشف آن استقرا است)همان  

کله بلین تلألیفی و توان استفاده کرد  بدون اینصدق و کذب همۀ قضایای پسینی و مؤخر از تجربه از آن می
 تحلیلی بودن قضایا تمایزی قائ  شویم.

گیلرد و بله هملان های پیشینی کانت قرار نمینیز در دستۀ گزاره« 2+2»که گذشت؛ سان  به بیانیبدین
دو و »  پسینی هستند. از نظر راسل   «انسان حیوان ناطق است»های دیگر نظیر اندازه پسینی است که گزاره

دو جفتلی تشلای  هر »در مرتبۀ اول به صورت جزئی درک شده است و بعد کلی شده  که « دو چهار است
گیرد. همین در منطق جریلان دارد؛ و اگر تصوری از اعداد نباشد  تصدیقی نیز صورت نمی« دهدچهار می

دیلروز پلانزدهم بلوده  پلس املروز »گویید: ؟شما می«امروز چندم است»فرض کنید کسی از شما بپرسد: 
  پلس آن صلحیح «ن صلحیح اسلتاگر این دلالت بر آن داشته باشد و ایل»و از آن اص  «. شانزدهم است

(. بلا 84خواهد بود. یعنی هر چیزی که از موضوع صحیحی نتیجه شده باشد صحیح خواهلد بود)راسل   
شود  زیلرا این تفاوت که در قضایای ریاضی با یک بار علم تصوری از اعداد  تصور دچار تغییر و زوال نمی

تواند تغییر کنلد. زیلرا اگلر عللم دوم این علم می اعداد از جنس معقولات ثانی فلسفی هستند. اما در قضیۀ
هلای تحلیللی و کند. بنابراین  در پسینی بودن  فرقی بین گلزارهتصوری تغییر کند  صدق قضیه نیز فرق می

ها وابسته به علم تصوری دارد. به همین سبب  قضایا نیاز به تشلییص تألیفی کانت وجود ندارد و صدق آن
حق و باط  فق  به قضایا »نویسد: کنند؛ پ  فولایه در این باره میواقع پیدا می صدق و کذب و مطابقت با

 (.345فولیاه  «)گیردتعلق می
شرح مبسوط دانیم که با واقع ونفس الأمر مطابق باشد)مطهری  ای را صادق میبه همین جهت  قضیه

ون رب  و نسبت آن به امر دیگر صورت علمی اگر در حدّ ذات خود و بد»(. به تعبیر دکارت 2/416 منظومه
تواند خطا باشد  زیرا که خواه من بُلزی را بله تییّل  آورم یلاحیوان موهلومی را  در ایلن ملاحظه شود  نمی

آید. بدین وجه  فق  دربارۀ احاام است که ملن بایلد کملال کنم تفاوتی پدید نمیحقیقت که من تییّ  می
ترین خطایی کله ممالن اسلت در ترین و معمولکه مهماص  آنمراقبت را داشته باشم تا خطا نانم. پس ح

های علمی که در من موجود است با اشیای خارجی حام واقع شود این است که من حام بانم که صورت
هلایی از فالر خلود های علمی را فق  حالات یلا نحلوهشبیه یا مطابق است  زیرا که محققاً اگر من صورت

بلله چیللزی خللارجی نسللبت بللدهم  دیگللر تقریبللاً مللوردی بللرای خطللا بللاقی  هللا راآن کلله آنبللدانم  بللی
(. به همین جهت  در قضایا سنجش صدق و کذب مطلرح اسلت و 34؛ پ  فولایه  40ماند)دکارت  نمی

خطا در تصور راه ندارد  حتی اگر مطابق با واقع نباشلد  املا در تصلدیق بلین علین و ذهلن  تطلابق وجلود 
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 (. 13/866  رمجموعه آثاندارد)مطهری 
کله بایلد دانسلت اند به این ناته توجه داشتند  در حلالیای که تنها تصور را علم شمردهبنابراین فلاسفه

گیری از تصدیق ندارد  بحث ما در علوم بشری است و بشر برای علم به طبیعت و عالم خارج راهی جز بهره
گلاه بلود کله عللم عبلارت اسلت از لذا باید تصدیق را نیز جزء اقسام علم حصولی دانست. بناب راین بایلد آ

و رابطۀ علم با معلوم بسان رابطۀ وجود اسلت بلا آن  های اشیاء در پیش ذهن دانا و شناسندهحضور صورت
گونه که هستی با چیزی که هستی را پذیرفته)ماهیت( در ذات یگانه و متحد است و مغلایرت ماهیت؛ همان

گونه شناخت )علم( و چیزی که بله وسلیلۀ شلناخت شناسلائی ست؛ همانها تنها ذهنی و تحلیلی امیان آن
هلا تنهلا بلا تحلیل  ذهنلی مشلیص اند و مغایرت و دوگلونگی میلان آنشود)معلوم( ذاتاً متحد و یگانهمی
 ( و قطعاً علم حقیقی جز تصور مطابق با واقع نیست.3  تصور و تصدیقگردد)صدرا  می

ها حاصل  اسلتدلال و ل در خارج یای هستند  اما تصدیق نسبت آنبنابراین  هر چند موضوع و محمو
منطلق سلینا  که تصدیق  تصوری است ملزوم حام)ابنسان  به سبب اینقیاس و تحلی  ذهنی است. بدین

آیلد. للذا تصلدیقات اکتسلابی توسل  حجلت (  تصدیق جز به حجت به دسلت نمی37_36  المشرقیین
سلینا  یلا برهلان( کله در هلر کلدام درجلاتی از یقلین را در پلی دارد)ابن شوند)استقرا یا تمثی  وحاص  می

کنلد و هلر چله عللم تصلوری ( و از اتحاد موضوع و محمول در خلارج حاایلت می192؛ حلی  16 شفا
شلد  املا کند. زمانی زمین ثابت تصور میگسترش پیدا کند  ذهن مطابقت بیشتری با جهان خارج پیدا می

شود)مصباح یزدی  وری نسبت به حرکت زمین  جهان بر اساس علم جدید تفسیر میپس از تغییر علم تص
 (. 389  تعلیقة علی نهایة الحامة

کانت معتقد است که در مورد علوم طبیعی تا به حال فرض بر این بود که شناخت ما باید تابع طبیعلت 
نی از طریق مفاهیم بدانیم  تا از طریق آن ها در این راه که دربارۀ اشیاء چیزی را به نحو پیشیباشد  اما تلاش

نتیجه ماند و مشیص شد که اشیاء باید تابع فهم ملا باشلند و بایلد طبیعلت را شناخت ما گسترش یابد  بی
دست گیرد؛ زیرا در که اجازه داد تا طبیعت افسارش را بههای ما پاسخ دهد  نه اینملزم ساخت تا به پرسش

-اند  بله هلیمای انجام نگرفتهدفی که مطابق با هیم نقشۀ از قب  تعین شدهصورت  مشاهدات تصاغیر این

شوند. لذا عق  مانند یلک قاضلی رسلمی اسلت کله وجه در ذی  یک قانون ضروری با یادیگر مرتب  نمی
دهد. به این ترتیب بود کله عللم کند به سؤالاتی جواب دهند که او در مقابلشان قرار میشاهدان را ملزم می

  نقدعق  محضها حیرت  برای اولین بار به مسیر مطمئن علم کشیده شده است)کانت  عی بعد از قرنطبی
شد که ک  شناخت ما باید خود را با کند که تا به حال فرض میکنیم که کانت استنباط می(. ملاحظه می47

کله از هلا بلرای اینت که تلاشگونه آن را به مابعدالطبیعه تعمیم داد و نتیجه گرفاشیاء هماهنگ سازد و این
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چنلان ایلن اسلت کله طریق مفاهیم چیزی را به نحو پیشینی بدانیم  بی نتیجه ماند  زیرا خطای کانلت هلم
 داند.مابعدالطبیعه را علمی پیشینی می

کند  هملان بنابراین  آن چیز اضافه که کانت در پی آن بود که ارتباط بین موضوع و محمول را برقرار می
حام است که ناشی از یک قیاس عقلانی است که مبتنی بر اصل  امتنلاع اجتملاع نقیضلین اسلت.  ویژگی

طور که خود کانت تصریح کرده است_ در همۀ قضایا ایلن اصل  جلاری اسلت  املا او در بنابراین _همان
ر پیشینی ها را پیشینی دانسته است که اص  امتناع تناقض را مؤثر دبدین جهت آن« تحلیلی پیشینی»احاام 

شود. تحلیلی تر میکه خود این قضیه یک قضیۀ پسینی است که در ادامه روشنبودن دانسته است؛ در حالی
هلا اعلم از تحلیللی و بودن آن نیز به دلی  این است که هر حملی یک تصور واحد است که در همله حمل 

تصور طرفین قضلیه. بنلابراین  تألیفی  محمول در موضوع مندرج است  با تفاوت در بداهت و کسبی بودن 
تحلیلی بودن یک قضیه به معنی بی نیازی از کسب و تجربه نیسلت. بلاله هملۀ قضلایا اعلم از تجربلی و 

 مابعدالطبیعی  تحلیلی هستند.

 ناپذیری مابعدالطبیعهخطای کانت در شناخت

قضلایا را پیشلینی  گونه کله کانلت قسلمی ازدر راستای اثبات پسینی بودن مابعدالطبیعه  لازم است آن
شلوند  مابعدالطبیعله که همۀ اقسام قضایا به نحو پسینی ادراک میدانسته است باط  کنیم  تا در ضمن این

نیز تابع همین حام کلی باشد. زیرا اگر کانت قضایای مابعدالطبیعی را نتوانسته در قسلم قضلایای پیشلینی 
که غیر قاب  انتظار است. کانت در پی تلاش برای ایننیز « تحلیلی پیشینی»قرار دهد  اساساً فرض قضایای 

روند که فرض کنلیم اشلیاء بایلد خلود را بلا بفهمد  آیا مسائ  مابعدالطبیعه هم از این طریق بهتر پیش نمی
جا پیدا نشده است؛ زیرا این امر با امالان شناخت ما سازگار کنند و چرا تا به حال مسیر مطمئن علم در این

ه ملا داده کله اشلیاء بلها بسی بهتر مطابقت دارد  شناختی که بایلد قبل  از آنیشینی از آنحصول شناخت پ
جا دقیقاً مانند تفارات اولیۀ کوپرنیک است؛ زیرا او بعلد ها بیان کند. وضع در اینشوند  چیزی را دربارۀ آن

چرخنلد  توفیلق اظر میکه در توضیح حرکات اجرام سماوی  بر اساس این فرض که ستارگان به دور ناز آن
نیافت  تلاش کرد تا ببیند به نحو بهتری موفق نیواهلد شلد اگلر نلاظر را دوران دهلد و سلتارگان را سلاکن 

ای مشابه عم  کلرد. اگلر قلرار باشلد کله توان در متافیزیک  در مورد شهود اشیاء به شیوهبگذارد؟ حال می
هم نیست که چگونه انسان قلادر خواهلد شلد بله نحلو شهود  خود را بر اشیاء منطبق سازد  برای من قاب  ف

ها بداند. اما برعاس  اگر اشیاء)از آن حیث کله اُبلژۀ حلواس هسلتند( خلود را بلا پیشینی چیزی دربارۀ آن
شلود. املا چلون ملن در ایلن نلوع ساختمان قوۀ شهود ما سازگار کنند  این اماان برای ملن بازنملایی ملی
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هلا را توانم توقف کنم  بلاه بایلد آنهایی تبدی  شوند  نمیند به شناختشهودات  اگر این شهودات بیواه
هلا متعلین ها  به چیزی به منزلۀ اشیاءشان نسبت دهم و این اشیاء را از طریق آن بازنماییبه عنوان بازنمایی

آورم در می ها من این تعین را به مرحلۀ اجراتوانم فرض کنم که مفاهیمی که از طریق آننمایم. همچنین می
شوم که به چه طریق باید بتوانم نیز بر اشیاء منطبقند. در نتیجۀ این فرض من دوباره به همان بحران دچار می

 (.49  نقدعق  محضبه نحو پیشینی درباره اشیاء چیزی بدانم)تسلس ()کانت  
بلا کنیم که کانت اندیشید کله حصلول عللم تجربلی چگونله ممالن اسلت و تفلاوت آن ملاحظه می

مابعدالطبیعه چیست که یای معتمد است و دیگری شبه علمی است که جز زایندگی ملعون چیزی نلدارد و 
نهایتاً به این نتیجه رسید که مابعدالطبیعه ممان نیست و وادی مظلمی اسلت کله در آن هلیم جهتلی پیلدا 

رانجام کانلت توان رفت و هیم جهتلی از جهلت دیگلر معتملدتر نیسلت و سلنیست و لذا به هر جهت می
 ,Kant, Prolegomena to Any Future Metaphysicsدانلد)متافیزیک را علمی عبث و بی اعتبار می

115.) 
حال جای این سؤال هست که بپرسیم مقولاتی را که کانت برای فاهمه ضلروری دانسلته اسلت از چله 

ر انسلان بلدون شلهودات راهی به دست آورده است؟ زیرا کانت خودش معتر  به این است که فاهمه و فا
معنا و توخالی است. غفلت کانت این است که رسیدن به مقولات فاهمه نیز مسلیری از علین بله حسی بی

( (Kant, Critique of Pure Reason, 425ذهن دارد. همین چیزی که کانت آن را محال دانسلته اسلت
ت را ملی رسلاند  ضلروری لذا کانت بلرای رهلایی از شلااکیت  مقلولات فاهمله را کله کلیلت و ضلرور

که کلیت و ضرورت حاص  قیاس عقللی اسلت کله پلس از ادراک حسلی (؛ در حالی10دانست)هارتناك  
 گیرد.صورت می

  حقیقلت ملادی اشلیاء اسلت  ایلن «اشیای فی نفسه»یا « نومن»از سوی دیگر  اگر مقصود کانت از 
بلاره بلرای نا که ذات ماده اقتضای فهلم یلکگردد. بدین معبحث به ماهیت علوم تجربی و عالم ماده بر می

پلذیر جا علم تصوری بله آن امالانفاهمه ندارد و به دلی  تدریجی که در ماده است و به طور جمعی و یک
 به مابعدالطبیعه نرسیده پیدا کرد. « نومن»که کانت از تعبیر توان توجیهی برای ایننیست  می

اگر فنومن را بیشی از نومن بدانیم که قابل  شلناخت و تجربلۀ کند که که کانت بیان میمضا  بر این 
 Kant, Critique of)ناپذیر است  هر چند به چنگ تجربله در نیایلد)حسی است اعتقاد به نومن اجتناب

Pure Reason, 252 اشلیا فلی »که شناسایی هر پدیداری بستگی به اعتقاد به وجود و معتر  است به این
( و این دو برداشلت کانلت از یلک حقیقلت واحلد در خلارج 125   ش خرد نابسنجدارد)کانت  « نفسه

چله بلرای دلالت بر میزان فهم بالفع  اشیا دارد و فنومن در حقیقت میزان فهم ما از نلومن اسلت. یعنلی آن
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رسلد مقصلود کانلت از نلومن  (. بنابراین  بعید به نظلر ملیGraham, 37یافتنی شده است)فاهمه دست
باشد. بنابراین  اگر نومن را به معنی ذات اشیاء بدانیم که متعلق شناخت حسی واقلع « و وجودوجود بما ه»

درک شدنی نیست و اگر درک نومن به معنای شهود عقلی محض باشد نیز کانلت « وجود»شوند  یعنی نمی
دانلد و پذیر میانتوان استنباط کرد که کانت تنها شناخت مادی وجود را اماسان  میآن را قبول ندارد. بدین

هلای مجلرد از ملاده و ملادی که اشیا از جنبلهبرای حقیقت وجود  تنها حقیقت مادی قائ  است؛ در حالی
-امالان« وجلود»برخوردار هستند که هر دو جنبه به یک وجود  موجود است. لذا درک وجود مادی بدون 

و واقعی است که انسان آن را در ارتباط با پذیر نیست. زیرا وجود یک امر انتزاعی نیست  بلاه یک امر عینی 
کند. به همین سبب  مابعدالطبیعه نیز علمی است کله بله ایلن وجلود محسلوس حقایق خارجی ادراک می

 پردازد.پردازد  اما از حیثی که ثابت است و به بیش مادی وجود نمیعینی خارجی می
ایک قضایا به دو بیش تحلیلی و تلألیفی طور که در بیش پیشین خطای کانت را در تفبنابراین  همان

بندی قضایا به دو دسلتۀ پیشلینی و ناپذیری مابعدالطبیعه  ناشی از تقسیمبیان کردیم  خطای کانت در درک
کله پلذیر دانسلته در حلالیهای پیشینی را در حیطۀ مقولات فاهمله امالانپسینی است. از طرفی  او گزاره

ته است. اشاال او در این است که زملان و مالان و مقلولات فاهمله را مابعدالطبیعه را موجب تناقض دانس
داند و به دنبال آن درک مابعدالطبیعه را از حیطۀ مقولاتش و بله تَبَلع از مقولات پیشینی و مستق  از حس می

که ماان و زمان از لوازم درک اص  امتناع تناقض اسلت و درک داند. در حالیحیطۀ ادراک فاهمه خارج می
کنلد؛ پایۀ این اص  است  چرا که هر موجودی وجود و تمایز وجودهای پیرامون خلود را درک ملی« وجود»

و کسلی کله « انیة الوجود اجلی الاشیاء حضوراً و کشلفاً »گفته است: « وجود»طور که صدرا در مورد همان
و تعاریف خواهد  هاوجود را شرط اساسی ادراک نداند  موجب جه  به همۀ معار  ضروری و ارکان قیاس

 (. 4  المشاعر؛ همو  49 /1  اسفارشود)صدرا  بود  زیرا همه چیز به وجود شناخته می
و تمایز در اشیای خلارج  هملان درک زملان و « شدن»و « نیست»و « هست»  «نبود»و « بود»مفهوم 

شلود  ملی ای کله نیسلت و هسلت(. زیرا پدیده25 /3؛ همو  3/189  اصول فلسفهماان است)طباطبایی 
نشانۀ تمایز زمانی و ماانی بین این دو رویداد است. بنابراین  خود درک ماان و زمان مقارن با درک وجلود 

 توان مقولات ماان و زمان را بدون درک وجود برای ادراک حسی متصور شد. است و نمی
ک زمان مشروط تعریف کرده است؛ یعنی در« شمارش حرکات بر اساس قب  و بعد»ارسطو نیز زمان را 

( و شهید 105 /1افتد)گمپرتس  به درک قب  و بعد و تغییر است که این تعاقب قب  و بعد در ماان اتفاق می
( و صلدرا 183 /2  حرکت و زملاناند)مطهری  مطهری و بسیاری از فلاسفه به بداهت درک زمان نظر داده

داند)مصباح یزدی  آن را یک تحلی  ذهنی میداند و تحلی  زمان و ماان و وجود را به یک وجود موجود می
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ای در زملانی هسلت و در مندند و هملین کله شلی( و معتقد است روح اشیاء زمان155 /2  آموزش فلسفه
تلوان (. بنلابراین  نملی111  حرکت و زمانمند هستند)مطهری  دهد که اشیاء زمانزمانی نیست  نشان می

شلود کله ها را از مقولات ماتقدم دانست. لذا مشلیص ملیدرک کرد و آن زمان و ماان را بدون درک اشیاء
که کانت پنداشته که خارج از ادراک انسلان اسلت و ثانیلاً چنانیک ادراک حسی است  نه آن« وجود»درک 

 ها را از هم متمایز کرد.توان آنشود و نمیزمان نیز درک می« وجود»که با ادراک این
فاهمه  بر خلا  تصور کانت  مفلاهیمی پیشلینی نیسلتند  بلاله بلا حلس و در  که مقولاتتر اینمهم

است. بنابراین  ما گلزارل پیشلینی « وجود»ها مبتنی بر درک شود. اما درک آنارتباط با عالم  خارج درک می
را بایلد های مابعدالطبیعه نیز پیشینی نیستند و تنها عام  پیشلینی در ادراک انسلان مطلق نداریم. حتی گزاره

کند و به نحو پیشینی قوۀ فاهمه او بدانیم و مقولات حس و فاهمه کانت در اثر ارتباط حسی فعلیت پیدا می
سینا قائ  به علم فطری پیشینی نیست؛ یعنی انسان هیم معلوم تصوری و گونه که ابندر فاهمه نیستند. همان

 (.501و17  تاشاراسینا  داند)ابنتصدیقی ندارد و علم را اکتسابی می
بنابراین با توجه به اعتقاد خودب کانت که انسان ادراک مستق  از حس ندارد  از جملله قضلایایی کله در 

هلا را نله گیرند احاام مابعدالطبیعی است؛ بر خلا  نظر کانت کله ایلن قبیل  گلزارهقسم تحلیلی قرار می
گلری نها نقش راب  قائ  است که جنبۀ حاایتها تدر این گزاره« وجود»داند و برای تحلیلی و نه ترکیبی می

 (. Kant, Critique of Pure Reason, 423واقعیت خارجی را ندارد)
اش نباشلد  مشلاهدۀ سلادۀ او هیوم نیز معتقد است اگر راهنمای آدمی از قب   صورتی کللی از فاهمله

-ت که معرفت علمی پایهشود که این مشاهدات پایۀ قوانین شوند. بر همین صورت پیشینی اسموجب نمی

های علمی تفایک بین رکن صوری)پیشینی( و رکن عینی کله طور خلاصه  در همۀ گزارهشود. بهگذاری می
های حقایق ضروری)که در ذهن و ضمیر آدمی یافلت گاه آن در تجربه است  لازم است؛ سرچشمهخاست

لیت. اما هیوم مانند کانلت بله پیشلینی شوند  همچون ماان  زمان  عشوند( تصورات بنیانی نامیده میمی
 .(Kockelmans, 47)ها اعتقاد نداشتبودن آن

سلان  حتی تصورات بدیهی مانند درک وجود و مفاهیم بدیهی چون علیت مسبوق به حس است. بدین
اسلت  و تصلدیق « وجلود»دنبال ادراک حسی  علم یقینی و مطابق بله حس شروعی برای ادراک است؛ به

(؛ که مبدأ همۀ علوم 365 /3  اسفارافتد)صدرا بر اثر قیاس عقلی مبتنی بر حس اتفاق می« قضامتناع تنا»
 (.(Leibniz, 2/361آمده است« حقایق اولیۀ عق »است و در لسان لایبنیتز با عبارت 

بنابراین  هیم شناخت پیشینی برای فاهمه جز خودب فاهمه وجود ندارد. زیرا قوۀ عاقله مسلئولیت تبلدی  
( و عق  پس از ادراک حسی  و ارتبلاط بلا 478رات مادی و جزییات به کلیات را بر عهده دارد)دهباشی  کث
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کند  زیلرا ادراکلات انسلان ابتلدءاً در جهان ماده  علیت را در ضمن قیاس عقلی ادراک می« هستی مطلق»
سلینا  ابلن ( و بله تصلریح487 /3  اسلفاررسد)صلدرا جزئی است و با کمک عق  به مفلاهیم کللی ملی

امری مشترک میان همۀ موجودات است و جوهر و عرض  واحد و کثیر  قوه و فع   کللی « حقیقت وجود»
 (.13  شفاسینا  و جزئی و ممان و واجب از حالات و عوارض آن هستند)ابن

گرفلت. بندی قضایا در نظلر ملیشود که کانت تعیین ملاک صدق و کذب را نباید در تقسیمروشن می
های مابعلدالطبیعی ایلن مللاک بله تصلور بلدیهی ملاک سنجش قضایا با هم متفاوت است. در گزارهزیرا 

شود  زیرا در این تصور احتمال خلا  واقلع نیاز از سنجش صدق و کذب است  مربوط میکه بی« وجود»
نیازمنلد  رود و عین و ذهن بر هم منطبق است. بدین معنا که در تصور بدیهی  انسان بلرای تحصلی  آننمی

باشد؛ مانند تصلور وجلود و علدم)حلی  دیگر معلومات تصوری نیست و مفهوم آن خود به خود معلوم می
(. همچنین تصور بدیهی اولی قاب  تعریف به حد و رسم نیست  زیلرا نله جلزء دارنلد و نله مفهلومی 192

 (.443 /3  اسفارها وابسته به تصور دیگری نیست)صدرا ها وجود دارد و تصور آنتر از آنروشن
هلای داننلد  اثبلات وجلود و گلزارهپلذیری ملیهلا را اثبلاتبنابراین  در مااتبی که ملاک صدق گلزاره

-است  حاصل  ملی« وجود»مابعدالطبیعی با تایه بر اص  امتناع تناقض که مبتنی بر درک تصوری بدیهی 

نای روش تجربی نلدارد. در مقابل   پذیری به معشود و نیازی به مراجعه به خارج و مشاهده حسی و اثبات
باشد  زیرا اساساً این دو علم نظر به دو حیطۀ متفلاوت های تجربی نیز نمیپذیری ملاک ضعف گزارهاثبات

ها نیست. تنازع و روش مشترک در اثبات در صورتی قاب  پذیرش بود که این در جهان دارد و تنازعی بین آن
است و قلملرو عللوم تجربلی « وجود محض»ما قلمرو مابعدالطبیعه دو علم در یک قلمرو مشترک باشند. ا

 است که هر دو جنبه از وجود  به یک وجود واحد  موجودند.« وجود مادی»
گاه به واقعیت علالم ملاده نیواهلد در عالم ماده عدم تطابق عالم عین و ذهن مطرح است و انسان هیم

توان در مورد خواص و آثلار شود و نمیی انسان معلوم نمیگاه به نحو جمعی براهیم سان  مادهرسید. بدین
آن نیز حام ثابت داد  چرا که ماده در زمان و ماان منتشلر اسلت و حضلور تلدریجی و متفلرق دارد  للذا 

-همواره با علم ظنی قاب  شناخت اسلت و بلدین جهلت مسلألۀ علدم مطابقلت ذهلن و علین مطلرح ملی

هلای کند. لذا هر علمی بلا روشها پیدا مینجش صدق و کذب گزاره( و نیاز به س2 /3  اسفارشود)صدرا  
توان با روش دیگری اعتبار و یا ضعف بیشید. به همین سلبب  کانلت در خود اعتبار دارد و هر کدام را نمی

مورد مابعدالطبیعه معتقد است عق  قادر نیست خطای خود را کشف کند  چون از مرزهای تجربله خلارج 
پایان است که عق  هیم محای برای صدق آن ندارد)کانت  الطبیعه عرصۀ این منازعات بیشود و مابعدمی

(. یعنی تمام هد  او این است که راهی پیدا کند کله مابعدالطبیعله هلم ماننلد عللوم 33  نقدعق  محض
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وع طبیعی تابع فهم ما باشد. اما کانت از این ناته غاف  اسلت کله مابعدالطبیعله و عللوم طبیعلی دو موضل
توان بر هم منطبلق های این دو علم متفاوت است و روش این دو علم را نمیمتفاوت دارند و راه صدق گزاره

 کرد. 
تلوان در ایلن خلاصله کلرد کله او سان  عمده خطای کانت و تناقضی که با آن مواجه بلود را ملیبدین

ست  و فارغ از هر عنصلر تجربلی و داننیاز از تجربه و عقلی محض میمابعدالطبیعه را علمی پیشینی و بی
نیاز از هر تجربه و حسی باشلد. بله هملین جهلت  حسی. لذا به دنبال شناختی بود که به نحو پیشینی و بی

پرسلید کرد و همواره این سؤال را از خود میهای علوم دیگر مقایسه میها و موضوع آن را دائماً با گزارهروش
 توانند داشته باشند؟ها چه ارزشی مییشینی حاص  کند و این شناختتواند شناخت پکه فاهمه چگونه می

توانلد خورد این است که او از این مفاهیم پیشینی نمیناتۀ مهمی که در بین سینان کانت به چشم می
ثمر است. او این شگفتی خود ها بیابد  بیکه بتواند راهی برای پسینی بودن آنرها شود و هر تلاشی برای این

-های پیشینی حتی در میلان تجربلهگونه توصیف می کند که این شناختاز پیشینی بودن این مفاهیم این را

ها باید پیشلینی باشلد و شلاید فقل  بلرای ایلن مناسلب هسلتند کله اند  چرا که منشأ آنهای ما در آمییته
چله را بله حلواس د هلر آنهای حواس ما را به یادیگر پیوند بزند. زیرا حتی اگر ما از تجارب خلوبازنمایی

ماند که بایلد کلاملًا ها باقی میاند  حذ  کنیم  هنوز برخی مفاهیم اصلی و احاام مشتق شده از آنمتعلق
توانلد دربلارۀ ها است کله انسلان ملیپیشینی و مستق  از تجربه تاوین یافته باشند؛ زیرا به واسطۀ وجود آن

آموزد و نیز از آن چیزهایی سین بگوید که از تجربۀ محض میشوند  بیشتر اشیایی که بر حواس نمودار می
کنند که شناخت هاست که احاام ما چنان کلیت حقیقی و چنان ضرورت دقیقی پیدا میبه واسطۀ وجود آن

 (.70  نقد عق  محضتواند فراهم آورد)کانت  تجربی محض هرگز نمی
هلا را کند منشا ایلن شلناختما همواره بیان میکند  اها اعترا  میکانت به با ارزش بودن این شناخت

شمارد که تا چه حد انسان را به جلو های پیشینی میدانیم و ریاضیات را مثال درخشانی از این شناختنمی
هملین جهلت  هملواره کشلف راز قضلایای تلألیفی پیشلینی را گشایشلی بلرای رمزگشلایی برده است. بله

ما خطای او دراین بود که این رمزگشایی را منحصر در یافتن ارتبلاط آن (. ا75داند)همان  مابعدالطبیعه می
هلای پیشلینی را صلرفاً دانست  بدون اختلاط با هیم تجربه حسی. یعنلی ایلن شلناختبا عق  محض می
 دانست. محصول عق  می
-خت(  اما مقصودش شلنا79شود)همان  که اذعان دارد که هر شناختی با تجربه آغاز میاو ضمن این

یک گزارۀ پیشلینی « هر تغییر علتی دارد»های کاملًا مستق  از تجربه است. به عنوان نمونه  معتقد است که 
چه اتفاق هر آن»است  اما محض نیست. زیرا تغییر مفهومی است که فق  از تجربه استیراج می شود. اما 
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م چیلزی کله اتفلاق افتلاده اسلت  مستق  از تجربه است. یعنی مفهوم علت  در مفهلو« افتد  علتی داردمی
-ای کلیت بدهد  بلاله فقل  کلیلت نسلبی ملیتواند به گزاره( و تجربه نمی74مندرج نشده است)همان  

دهد)استقرا(. بنابراین  اگر حامی کلیت داشت  از تجربه استیراج نشده است  بلاه مطلقاً به نحو پیشینی 
دانلد و معتقلد دهیم ناشی از یک شناخت پیشینی میربی میاعتبار دارد و حتی کلیتی را که ما به احاام تج

آید و چه قب  از آن میافتد با آنچه اتفاق میاست اگر بیواهیم مانند هیوم مفهوم علت را از تداعی مارر آن
 (.82رفت)همان  ها استیراج کنیم  مفهوم علت به کلی از بین میهمچنین از عادت به پیوند زدن پدیده

جای تقسیم قضایا به پیشینی و پسلینی  همله را پسلینی برای رفع خطای کانت لازم است به سان بدین
باشد و تنها در ملاک صلدق و کلذب و مراجعله بله پذیر میصورت  مابعدالطبیعه نیز اماانبدانیم؛ در این

ت تصلور علت تایه بر بلداهشوند و قضایای مابعدالطبیعی بهخارج برای تعیین صدق و کذب متفاوت می
هایی یقینی مطابق واقع هستند و نیازی به سنجش صدق و کلذب ندارنلد و تایله بلر اصل    گزاره«وجود»

 امتناع تناقض دارد؛ به همین جهت  عالم ذهن و عین مطابقت دارد و خطا در آن راه ندارد.

 پذیری خدا پس از رفع خطاهای فلسفۀ کانتاثبات

داند  در نهایت موفق به ارائلۀ جدا و غیر قاب  درک برای انسان میکانت که مابعدالطبیعه کاملًا از حس 
برهانی قاب  قبول در باب اثبات خدا نشد؛ لذا بر خلا  تصور او باید بگوییم که مابعدالطبیعه چیلزی جلز 
ارتباط فاهمه با حس نیست و با شرحی که بر ایرادات وارده بر منطق نظری کانت آوردیم  ریشۀ ناموفق بودن 

همین دلی   کانت تلاش کرده است تا از طریق برهان اخلاقی خدا را اثبات کنلد. او در را شرح دادیم. به آن
کنلد. و دلیل  او ایلن اسلت کله ملا چلون در درون خلود این برهان خدا را اص  و مبنای اخلاق معرفی می

کند و چون در این دنیا ای در وجود ما هست که ما را به فضای  دعوت میکنیم و غریزهاحساس تالیف می
اماان سعادت و فضیلت فراهم نیست  باید عالمی ورای این عالم باشد تا نقض عدالت نشود و عالم دیگر 

 (. 120 /3دلی  وجود خداست)ملایان  
چه را فراتر از تجربله حسلی که کانت آنای از برهان اخلاقی کانت  با توجه به اینبعد از طرح خلاصه

داند  باید از کانت بپرسیم چگونه بدون هیم دلی  معتبری  به عالمی ماورای این عالم یقین یباشد نامعتبر م
توان بله هلر راستی  اگر خدا به طور یقینی اثبات نشود  چه طور میپیدا کرد و خدا را ثابت کرده است؟ و به

بینیم که سان  میود؟ بدینشمند مینظام اخلاقی پایبند بود؟ چگونه اخلاق بدون یقین به وجود خدا ارزش
ای را ارائله داد کله نله کانت چه بسیار در فلسفۀ خود بلا انلواع تناقضلات مواجله اسلت و سلرانجام فلسلفه

 مابعدالطبیعه را نجات داد و نه خدمتی به مسألۀ اثبات خدا داشته است.
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زم برای پایبندی بله که برهان اخلاقی کانت در شأن یک فیلسو  نیست و یقین لابنابراین  به جهت این
کند  در ادامه از نقدی که بلر قضلایای کانلت وارد شلد در یک نظام اخلاقی هر چند عادلانه را تجویز نمی

گیریم؛ چرا که به همین هلد  بررسلی اقسلام قضلایای کانلت را پشلت سلر جهت اثبات خدا نیز بهره می
 ها در کاربرد آن در باب اثبات خدا برسیم. گذاردیم تا بعد از بیان خطاهای کانت  به ثمرات رفع این خطا

خلدا »ای ماننلد ترین موانع در اثبات پذیری خدا در فلسفۀ کانت این است که او در گزارهیای از عمده
داند و برای آن وجود حقیقی دهد  این وجود را یک راب  میمی« وجود»  که محمول آن خبر از «وجود دارد

هلا تحلیللی ه براهین وجودی  قاب  تصور نیستند. او معتقد است این گلزارهقائ  نیست و لذا معتقد است ک
 Kant, Critique of Pure)صلورت بایلد مفهلوم وجلود در موضلوع منلدرج باشلدنیسلتند زیلرا در ایلن

Reason, 623)های تألیفی دارای محمول حقیقی بلوده که معتقد است گزاره. همچنین کانت به سبب این
دانلد؛ در هلا را تلألیفی نیلز نمیدهد  لذا ایلن گلزارهعات جدیدی در مورد موضوع میاین محمولات اطلا

یلک محملول حقیقلی اسلت  یعنلی در « وجلود»که بعد از مقدمات شرح داده شده روشن است که حالی
 (.28  نهایةالحامة  وجود معنای حقیقی و عینی دارد)طباطبایی  «ه  بسیطه»قضایای 

پلذیر نیسلت و خلدا قابل  برای اثبات خدا مانند عل  مادی  برهان لمی اماانکه همچنین به دلی  این
طور که ملاصدرا بدیهیات را قضایای یقینی و مطابق مشاهدۀه حسی نیست  برای اثبات این گزاره باید همان

را در ترین معار  بشلر و اسلتحالۀ اجتملاع نقیضلین و ارتفلاع آن داند و بدیهیات اولیه را حقیقیبا واقع می
هلا بهلره (  از آن140  مفاتیح الغیلبداند)ملاصدرا  ترین علم و مبنای همۀ علوم میبدیهیات اولیه حقیقی
توانلد صورت ملاکی برای مطابقت با واقع نداریم و اثبات موجودی غیلر ملادی نملیبرد؛ چون در غیر این

ن اسلتدلال مجلرد از ملاده را نداشلته مبتنی بر استدلالی تجربی و مادی باشد و اگر فاهمۀ انسان قدرت ایل
پذیر نیست؛ املا ایلن طور که کانت معتقد بود از طریق مقولات فاهمه اماانباشد  مسألۀ اثبات خدا همان

که دانستیم که مقولات محال بودن هنگامی است که مقولات را اموری پیشینی برای فاهمه بدانیم. در حالی
علمی پسینی است و اماان ندارد قبل  از درک جهلان محسلوس   است« وجود»فاهمه که در رأس آن درک 

گلذاری مابعدالطبیعله اشلاره بله   قاب  اثبات باشند. حتی نام«واجب الوجود»حقایق نامحسوس  از جمله 
انلد  گونه که فلاسفۀ حس گلرا در پلی اصلالت دادن بله حلس و عللوم تجربلی بلودههمین عقیده دارد و آن
 (.47  فلسفه چیستان اصالت را به ادراک حسی داده است)یثربی  مابعدالطبیعه قب  از آن

گیرد)قیاس عقلی( که ذاتلی ادراک انسلان صورت  استدلال بر اساس اص  عدم تناقض شا  میبدین
 (.62است  بدون نیاز به هر دلیلی  زیرا خود دلی  و علت است برای کشف همه حقایق دیگر)حقی  

ض که اشاره به این دارد که هر وجودی متمایز از وجلود دیگلر اسلت و بله بعد از تبیین اص  امتناع تناق
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شلود کله در سازد  اص  علیت استیراج ملیها قاب  درک میطور بدیهی و یاسان وجود را برای همۀ انسان
کنلد کله هلر حقیقت بیان علمی همین اص  است. بدین بیان که عق  توان بر قیاس بین وجودهلا پیلدا ملی

توانلد عللت وجلودی خلودش و متمایز از وجود دیگلر اسلت و هلر وجلودی خلودش نملیوجود مستق  
 بریم. پی می« هر وجودی علتی دارد»باشد)ابطال دور(. بنابراین  به قضیۀ 

چله از تجربله کنیم ناشی از یلک حالم پیشلینی اسلت  یعنلی آناز نظر کانت حامی که ما صادر می
تطابق دارد. بنابراین  ما بر اساس مابعدالطبیعه از وجلود علیلت  حاص  شده با مفهوم پیشینی قب  از تجربه

ایم. در نظلر کانلت ایم  اعتبار دادهچه دریافتهایم  بلاه به طریق استعلایی رابطۀ عین و ذهن به آنخبر نداده
ابل  تواند احاام تألیفی صادر کند. بنلابراین  او منطلق اسلتعلایی را در مقفاهمه قدرت خلاقیت دارد و می

توانلد احالام تلألیفی یعنلی دهد. زیرا منطق صوری فاقد عینیت است و عملًا نه ملیمنطق صوری قرار می
(. زیرا منطق صوری متالی 42خلاقیت ذهن را توجیه کند و نه مطابقت ذهن را با امور خارجی)مجتهدی  

آیلد بلر های آن حاص  میبه اص  امتناع تناقض است و اما در منطق استعلایی کانت  احاامی که از قیاس
کند و این احالام چلون شود و امور خارجی را با یادیگر تالیف میاساس مقولات پیشینی فاهمه صادر می

تلوان شلک داشلت)مجتهدی  بر اساس یای از مقولات پیشینی فاهمه صادر شده است  در عینیت آن نمی
43.) 

کرد  قطعاً در مسلألۀ اقض و علیت را اثبات میطبق این بیان  اگر کانت از طریق پسینی  اص  امتناع تن
شد. یعنی علیتی که کانت برای آن به زحمت زیادی افتاد  بلر اثبات خدا با این تناقضات پیچیده مواجه نمی

ای بنیلادین در عللم و الهیلات و مابعدالطبیعله پذیر است و مقوللهاساس یک ادراک بدیهی در فاهمه اثبات
کانت مقولات فاهمه به خودی خود جز صُوَر خالی محض چیزی نیستند و فقل   که از نظراست؛ در حالی

-ها سلب میهای حسی قاب  اعمال هستند و ورای پدیدارها هرگونه اعتباری از لحاظ شناسایی از آنبر داده

شود. اموری که ورای پدیدارها تصور شلود  دیگلر بلا مقلولات فاهمله مطابقلت نلدارد و ماهیلت مسلائ  
ها بلا شاسلت آید  دربارۀ آنچه در امور طبیعت ضابطۀ یقین به حساب میطبیعه چنان است که آنمابعدال

 (.70سد)مجتهدی  رروبرو شده و به نتیجه معقولی نمی
ها و حلواد  ما در خارج به وسیلۀ حواس خود فنومن»کنند: شهید مطهری نیز در تبیین علیت بیان می

کنیم  قهراً مقارنله یلا تعاقلب ایلن بینیم و چون زمان را درك میها را میبدی کنیم  تغییرها و ترا مشاهده می
دارنلد  قابل  « تلأثیر»که بعضلی از ایلن حلواد  در بعضلی دیگلر کنیم. اما اینمحسوسات را نیز درك می

ای از علوارض را هلا هلم مجموعلهاحساس نیست. مثلًا ما به وسیلۀ حلواس خلود آتلش و فلز)البتله از آن
کنیم  نه چیز دیگر( و تماس آتش با فلز و حرارت و افزایش کمّی فلز)انبساط( و مقارنۀ افلزایش س میاحسا
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وسلیلۀ هلیم حسلی درك که علّیت و تأثیری هم در کلار هسلت  بلهکنیم  اما اینکمّی و حرارت را درك می
خواهد  با کمك ودی میعلت و مؤثر وج« هر چیزی که نبود و بود شد»کنیم. اما چون اذعان داریم که نمی

هلای خلاص  و روابل  عللت و معللولی اشلیاء را های خاص برای معلولتوانیم علتاحساس و تجربه می
 (.6/302  مجموعه آثارمطهری  «)کشف کنیم

در ادامه  بعد از تبیین علیت که در اثبات خدا نقشی ضروری دارد؛ برای اثبات خلدا بله یلک صلغرایب 
 «.هستی علتی دارد ⟸هستی موجود است؛ هر وجودی علتی دارد » بدیهی دیگر نیاز داریم:

-ها بله واجلب الوجلود ملیو در مرحلۀ آخر برای اثبات واجب الوجود  با امتناع تسلس  سلسله علت

 (.3/66  اشاراتسینا  رسد)ابن
سان  یک برهانب بدون نیاز به هیم علم تصلوری و تصلدیقی غیلر بلدیهی در اثبلات خلدا توسل  بدین

که در آن از هلیم توان ارائه داد. فلاسفۀ مسلمان این برهان را به سبب اینضایای مابعدالطبیعی و یقینی میق
اند  زیرا عق  ذاتی بشر  قلادر بله ترین براهین اثبات خدا دانستهمفهوم ماهوی استفاده نشده است  از یقینی

موثر بر توانایی عق   تأثیری بر ایلن درک  درک بدیهیات اولیه است و تفاوت در استعدادها و عوام  میتلف
-(. ابلن24شلود)دینانی  ها  مانع درک حقیقت وجود و بدیهیات نمیمشترک ندارد؛ لذا مراتب عق  انسان

-سینا نیز قب  از بیان برهان وجوب و اماان رسیدن به حقایق نامحسلوس را از راه محسوسلات ممالن ملی

 (.436  سفۀ اسلامیانتقادی فلتاریخ تحلیلیداند)یثربی  
بیلش بله موجلودات اسلت. وجلود گونه که هایدگر معتقد است  وجود عامل  تعلینسان  همانبدین

-موجودات خود یک موجود نیست و انسان به واسطۀ عق  و ادراک خود به نحو پسینی  وجود را ادراک می

تلرین ستی خلود آدملی را نزدیلکجا که به وجود فی نفسه  دسترسی نداریم  هکند. از نظر هایدگر ما از آن
تلوانیم توان مفهوم وجود را از آن اخذ نمود. لذا ما برای درک وجود و اثبات آن نملیداند که میای میهستی

یابیم  لان این به معنی آن نیست که مان وجود را درمیاز افق وجود خارج شویم. درست است که ما با فهم
ادراک « شلرط»نلی ادراک شلرط وجلود نیسلت بلاله وجلود شلود. یعوجود چیزی اسلت کله ادراک ملی

هلای انسلان از (. هایدگر نیز تلاش کرده است تا نشان دهد نقطۀ شروع در پژوهش45است)عبدالاریمی  
 جمله اثبات خدا  وجود و هستی است.
ول بله که کانت برهان وجودی اثبات خدا و یا براهینی کله از راه معللبنابراین  مشهود است که دلی  این

ترین رکن شناخت انسان و به تبع ایبه عنوان پایه« وجود»پذیرد همین مبنا قرار ندادن رسند را نمیعلت می
کاملًا حسی و تجربی است و بدون حس  « وجود»آن  علیت و اثبات خداست و بر خلا  تصور او  درک 

عرفلت و عللم و علیلت برسلد  که از این وجود بله کسلب مانسان درکی از وجود نیواهد داشت؛ ولی این
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ویژگی ذاتی ادراک اوست که این بیش از ادراک پیشینی است  اما درک وجود و عدم و همچنین قیاس بلین 
چنان برای کانت باقی است که (. اما این سؤال هم186شود)احمدی  وجود و عدم به نحو پسینی انجام می

ناپذیری خلدا از ن است؟ که ثمرۀ این ابهام در اثباتمابعدالطبیعه به منزلۀ یک استعداد طبیعی چگونه مما
 باشد و نهایتاً کانت به مرحلۀ اثبات خدا از راه عق  نظری موفق نشد.طریق برهان وجودی می
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 .1390  صدرا  تهران  اصول فلسفه و رئالیسم________  
 .1359  جامعۀ مدرسین  قم  اصول فلسفه و رئالیسم________  

 .1375  دانشگاه تهران  تهران   3  چاساس الاقتباسطوسی  نصیرالدین  
 .1381  نقد فرهنگ  تهران  هایدگر و استعلاعبدالاریمی  بیژن  

 .1376  ترجمۀ غلامعلی حداد عادل  مرکز نشر دانشگاهی  تهران  تمهیداتکانت  ایمانوئ   
 .1367  ترجمه میرشمس الدین ادیب سلطانی  امیرکبیر  تهران  سنجش خرد ناب_________  
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 .1375 ترجمۀ محمد حسن لطفی  انتشارات خوارزمی  تهران  متفاران یونانیگمپرتس  تئودور  
 ق.1405  مؤسسۀ در راه حق  قم  امةتعلیقة علی نهایة الحمصباح یزدی  محمدتقی  

 .1396  بین المل   تهران  آموزش فلسفه__________  
 تا.  دارالتعار  للمطبوعات  قم  بیالمنطقمظفر  محمدرضا  

 .1389  هرمس  تهران  سیرحامت در اروپافروغی  محمدعلی  
 .1396  ترجمۀ یحیی مهدوی  دانشگاه تهران  تهران  فلسفۀ عمومیفولایه  پ   

 .1363 هما  تهران  1  چفلسفۀ نقادی کانتمجتهدی  کریم  
 .1376  صدرا  تهران  آشنایی با علوم اسلامیمطهری  مرتضی  

 .1390  صدرا  تهران  مجموعه آثار________  
 تا.  صدرا  تهران  بیشرح منظومه________  
 .1371ان    انتشارات حامت  تهرحرکت و زمان در فلسفۀ اسلامی________  

 م.1981  دار إحیاء الترا   بیروت  الحامة المتعالیة فی الأسفار العقلیة الأربعةابراهیم  ملاصدرا  محمدبن
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Abstract 

In the process of reasoning, the self-analysis of reason is common in all schools of Islamic 

philosophy. Some have succeeded in this difficult test and some have failed and have been doomed 

to skepticism and agnosticism. The question of the union of the intellecting subject and the 

intelligible object is among those issues in which the intellect deals with the ability, realm and 

quality of its own reasoning. Various aspects of epistemology, ontology and psychology are 

manifested in this issue. This has made theorizing this doctrine doubly difficult. Influenced by the 

inadequacy of some of his principles, Ibn Ṣīnā has considered part of its realm as absurd and 

accused the one who believes in it to lack understanding. Only Mullā Ṣadrā has tried to revive and 

reconstruct this doctrine, both on the basis of the principles of the common philosophy, even those 

accepted by Ibn Ṣīnā, and on a higher level on the basis of the specific principles of his own 

Transcendent philosophy. In Transcendent philosophy, important epistemological and 

anthropological results are expected and the rational justification of some original religious beliefs is 

subject to a transcendent analysis of it. A researcher has considered either side of the dispute 

incapable to prove their claim and has himself claimed the deferment of judgment. An analysis 

shows that this claim is based on misinterpretations of the positive arguments proposed by Mullā 

Ṣadrā, and the claim of equality between arguments for and against the doctrine of the unity of the 

intellect, the intellecting subject and its intelligible object can be rejected. 

Keywords: the doctrine of the unity of the intellect, the intellecting subject and its intelligible object, 

substantial motion of the soul, essential perfection of the soul, Subjectivism, the doctrine of the 

reality and the tenuity 
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 چکیده
اسلامی است. برخی در این   ۀدر فرایند خردورزی، خودپردازی عقل، امری معمول و رایج در همه مکاتب فلسف

اتحناد عقنل و عا نل و  ۀند. مسئلاآزمون دشوار سرفراز و برخی ناکام مانده و به تردید گرفتار و به تعطیل فرجام سپرده
پنردازد. ابعناد ملتلفنی از مسائلی است که عقنل بنه تواننایی  لمنرو و کیفینت خنردورزی خنود می ۀمعقول در زمر

پردازی را دچنار نظرینه ،شناسی در ای  مسئله بنروز و نمنود دارد. همنی  امنرشناسی و نفسشناسی و هستیمعرفت
با تأثیر از نارسایی برخی مبانی خود، بلشی از  لمرو آن را پوچ و  ائل بنه آن  سینادشواری مضاعف نموده است. اب 

سنینا  و سنپس در حند را به عدم فهم متهم کرده است. فقط صندراممتأمهی  بنر اسناب مبنانی  نوم، حتنی خنود اب 
ت. در حکمت متعامیه و بازآفرینی آن اهتمام ورزیده اس ءبه احیا ،استوار بر مبانی خاص حکمت متعامیه ،تریپیشرفته

است و توجیه خردپسند برخی باورهای اصیل دینی به تحلیل متعامی  شناختی از آن مدنظرنتایج مهم معرفتی و انسان
ای هردو دیدگاهِ مُثبت و نافی را ناتوان از تحکیم مطلنو  انگاشنته و ادعنای تو نف و از آن منوط شده است. پژوهنده

های نادرسنت از دهد ای  ادعا مترتب بنر برداشنتترتب کرده است. واکاوی نشان میپردازی را بر آن متعطیل نظریه
 ترازی مردود است.اثباتی صدراممتأمهی  است و ادعای تکافؤ و هم ۀادم
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 مقدمه

بنیناد و دیرپنا در مکاتنب ملتلنف فلسنفی اسنت. و عا ل و معقول، از مسائل ژرفمسئلۀ اتحاد عقل 
امرئیس مهری شندید شنیخسینا به فرفریوب صوری معطوف است که مورد بیپیشینۀ ابتکار بنا به روایت اب 

( سنبب شند تنا مسنیر خنردورزی راه 328، امنفس؛ 295 /3، الاشاراتسینا ، اب  رار دارد. سلنان تند او)
عراض از آن پیش بگیرد و تا صدراممتأمهی  کسی به آن توجهی بروز ندهد. دامنۀ تجلی خنردورزی در این  ا

آید که در مقبومیت اصنل مسنئله مسئله، منحصر به حکمای متعامی است. از مجموع نظر همه چنی  بر می
ایر معقنولات، هنی  در هر دو مرحلۀ تعقل، یعنی تعقل صُوَر معقول به ذات خود و تعقل نفس نسبت به سن

اختلافی نیست. اگرچه بر اثر برخی منا شات، دامنۀ ادمه کاهش یا افزایش یافته، یا ادمنۀ دیگنری جنایگزی  
از نفائس فلسفه امهی است و در موارد زینادی »شده است. در منظر حکمای متعامی، اتحاد عا ل و معقول 

جنا (. این  اهمینت آن129، آراء فلسفی ملاصدرا شرح حال وآشتیانی، «)ای را نتیجه داده استمبانی مهمه
مطنامبی کنه »شناسی توجه ژرف مصروف گردد. نماید که به مبانی خاص حکمت متعامیه در هستیرخ می

در کتب او]صدراممتأمهی [ مندرج است و اختصاص به او دارد به سبک ملصوصی است و کاملًا از مبانی 
انیِ ممتاز است که نقش منحصر به فرد در اثبنات مسنئله و دفن  (. ای  مب129همان، «)دیگران ممتاز است

شبهات از آن دارد. صدراممتأمهی  مضاف بر زیربنا  رار دادن نظام فلسفی خود، پیشاپیش و در ضم  آن نیز، 
برخی از مبانی مستقیم دخیل در مسئله را خاطرنشان کرده، که عبارت اسنت از: اصنامت وجنود، تشنکیک 

(، 319 /3، الاسنفار، صندراممتأمهی جود، امکان انتزاع مفاهیم متعدد از ینک مصدا))اشتدادی حقیقت و
-78 /1(، تقسیم وجود به نفسی و رابط و رابطی)همان، 51 /8؛ 325-324 /3یگانگی نفس با  وا)همان، 

(، حرکننت جوهری)همننان، 302-282 /5(، ترکیننب اتحننادی منناده و صننورت)همان، 330-327؛ 82
(، رابطنۀ حقیقنت و 393، 8/347امبقا بنودن نفس)همنان، امحدوث و روحانیتیت(، جسمان3/93-105

(، 154، مقدمه بر اصول اممعارف؛ آشتیانی، 301-2/299؛ 286، 3/94ر یقت بی  علت و معلول)همان،
کید بنر علنم حضنوری و تجردی) (،  ینام صندوری صنور علمنی بنه 3/298، الاسنفار، صندراممتأمهی تأ

 (.129، شرح حال و آراء فلسفی ملاصدراآشتیانی،  ؛344-3/335نفس)همان، 
بنا همنه فنراز و نشنیب در سسنتی و  1واکنش متعدد موافق و ملامف، به ای  مسئله در نشریات علمنی

ها بندون توجنه بنه مبنانی اممنال بنودن آن دارد. برخنی از مقامنهاستحکام، نشان آشکار از اهمیت و صعب
اند که هی  رجحانی بنر مۀ موافق و ملامف را منتهی به تکافؤ پنداشتهسویه ادهای یکمستحکم، با برداشت

                                                 
حسنینی امنی ، ؛ هامقنالات و بررسنی حائری یزدی،  حکمت معاصر ؛ توکلی،ا انتقادی و ملامف ، عبارتند از: موافق یتبیینی و برخی از مقالات با رویکرد  -1

 امدینی، حکمت معاصر؛ مردیها، آیی  حکمت. معی  حکمت معاصر؛

https://www.noormags.ir/view/fa/creator/145606/%d9%85%d9%87%d8%af%db%8c_%d8%ad%d8%a7%d8%a6%d8%b1%db%8c_%db%8c%d8%b2%d8%af%db%8c
https://www.noormags.ir/view/fa/creator/145606/%d9%85%d9%87%d8%af%db%8c_%d8%ad%d8%a7%d8%a6%d8%b1%db%8c_%db%8c%d8%b2%d8%af%db%8c
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یکدیگر نداشته و درنتیجه، تعطیل عقل و سکوت بر خرد، در ای  نگره بایسته و تکلیف است. ای  نظرگاه بنر 
همه ادمۀ معارض و موافق به سادگی خط بطلان کشیده و ادعنای ابتکنار عمنل را نینز بنرای خنود مسنجل 

 با پشتوانۀ ای  ادعای آسنانداند که سکوت را ست! و با ای  روند برای خود ای  استنتاج را مدمل میپنداشته ا
تری  فلاسنفۀ حکمنت دوازده دمیل برای اثبات اتحاد عا ل و معقول از مهم»که  به پیشگاه خرد تکلیف کند

ی مورد نقد  رار گرفته متعامیه: صدراممتأمهی ، ملاهادی سبزواری، محمدحسی  طباطبایی و مرتضی مطهر
در راسنتای  (.199، 197ارشندریاحی،«)ها با چند اشنکال واضنش شنده اسنتو بطلان هر یک از آن دمیل

توجیه مدعا، ادمۀ صدراممتأمهی  را منحصر در سه دمیل  لمداد کرده و امبته مدعی است فقط دمینل تضنایف 
همت نگارندۀ مقامه از گوشنه کننار همنان دمینل دمیل برجسته و دارای نام و نشان است و دو دمیل دیگر، به 

تضایف، سر و سامان یافته و شکل دمیل به خود گرفته و صد امبته هرسه دمیل ملندوش و ناتمنام اسنت! در 
سویۀ مقابل ادعا کرده با همی  رویه، ادمۀ ملامف را تار و مار کرده و ضعف آنها هرکدام را بنا ابنداع خنود، 

اره برملا ساخته است! با ای  روند ادعا کرده، نه به سود و نه به زیان ای  مسنئله طی چند جمله و با اندک اش
هی  مطلبی وجود ندارد و باید به سکوت و تعطیل خردورزی فرجام سپرد! همان دو دمیلی که مقامه مندعی 

 اید. ها راه را به سوی حقیقت بگشآزمایی آنها است، مورد کاوش ای  نوشتار است تا راستاکتشاف آن

 . تصویر مخدوش مقاله از مسئله1

تصویر ملدوش مقامه از گزارش دو دیدگاهِ متقابل و مورد انتقادش آشکار اسنت. سنویۀ نلسنت نظنر 
 ائلان به اتحاد عا ل و معقول است، که به نظر مقامه همگی حتی صدراممتأمهی  از ابتدا تا پایان، ای  اتحاد 

 انند:   درا منحصر در اتحاد ماده و صورت می
فس انسان موجودی است بامقوه که به وسیله صُوَر ادراکی به فعلینت گویند: نمعتقدان به ای  نظریه می

بلشند. هر صورت ادراکنی کنه بنرای های ادراکی جوهرند و وجود نفس انسان را  وام میرسد. صورتمی
بنر صنوَر ادراکنی نفنس شود و هر چنه شود، با نفس متحد شده، نفس عی  آن صورت مینفس حاصل می

 (.199رسد)ارشدریاحی، که به تجرد تام میشود، تا ای تر میافزوده شود، مرتبۀ وجودی نفس  وی
توانند تصنویر مسنئله را در حکمنت ای  تصویر که مبنای علم حصومی در آن نمایان است، چگونه می

راحل ویژه و نهایی؟!  براساب کندام پردازی مراحل بدوی نشان دهد تا چه رسد به ممتعامیه، حتی در نظریه
خواهد چنی  تصویر نا ص را منتسب به حکمت متعامیه بنماید؟ در سویه دیگر نظر ر یب پشتوانه مقامه می

 دهد: را چنی  گزارش می
از طرف دیگر، منکران ای  نظریه معتقدند که نفس انسان از ابتدا جوهری است بامفعل و صُوَر ادراکنی 
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م نفس باشند. بنابرای ، رابطۀ عامم و معلوم از  بیل ارتباط جنوهر و بر آن عارض می شوند، بدون ای  که مُقوِّ
 (. 199عرض است، نه اتحاد ماده و صورت)همان، 

نگرنند کنه های برخی با حکمت متعامیه نمایان است، که چنی  به صدراممتأمهی  میاز جرح و خدش
هنای نظرینۀ محک و معیارهای عقلاننی نسننجیده اسنت! چامش جه نظریۀ ر یب را ندیده و باووی به هی 

تجرد ذاتی نفس و جوهریت بامفعل آن در بدو حدوث و رابطه عرض و معنروض دربنارۀ صُنوَر ادراکنی بنا 
امننفس نفس، بیش از آن است که صِرف ای  گزارش بتواند نظرینۀ حکمنت متعامینه را در جنای جنای علم

کند در وهلۀ نلسنت نظرینۀ صدراممتأمهی  ا تضا می مندیکه هوشه ای متعامی، از صحنه اخراج کند. ویژ
پردازی ر یب استوار سازد و در ای  راستا بر نقش صُوَر ادراکی به وینژه صُنوَر خود را بر نقاط مثبت در نظریه

کید می ا گیری ملامف، این  اسنتکمال رسینا هم با همۀ موض کند که اب عقلی در استکمامی ذاتی نفس تأ
(. سپس در ای  درباره سل  بنه مینان خواهند 349-346 ،الامهیاتسینا، اب ممک  و موجه دانسته است)

 آمد. 

 . استکمال ذاتی نفس در اتحاد با صُوَر معقول2

مقامه با ادعای احصاء ادمۀ صدراممتأمهی  دربارۀ اتحاد عا ل و معقول، به بازسنازی دو دمینل از پاسنخ 
امرئیس پرداخته است. مقایسۀ مدعای مقامه با عبارت صندراممتأمهی ، نشنان یختحلیلی وی، به احتجاج ش

شنمار دهد چقدر برداشت مقامه از عبارت، بیگانه بلکه در سویۀ مقابل است و جنز تحرینف چینزی بهمی
امرئیس، به مواض  خود او استناد جسته و در ای  فضا ای  آید. صدراممتأمهی  در پاسخ به احتجاج شیخنمی

برداشت مقامه و تقریر نارسا، تمام چیزی است که مقامه به تصویرگری آن از سلنان صدراممتأمهی  پرداخته 
 است:

اگر صُوَر ادراکی با نفس انسان متحد نشوند و آن را تکامل نبلشند، بلکه فقط اَعراضی باشند که برنفس 
امبر با نفس طفل تنازه متومند شنده از شوند، در ای  صورت باید نفس انسان کامل، برای مثال، پیعارض می

نظر جوهر و درجۀ وجود یکسان باشند و تفاوت آنها فقط به اعراض باشد. اما اگر  ائنل بنه اتحناد عا نل و 
دهند و هرچه صُوَر بیشتری در نفنس حلنول کنند، معقول شویم، اطلاعات صُوَر ادراکی نفس را فعلیت می

ای  رو، فعلیت و مرتبنۀ وجنودی دو انسنانی کنه صُنوَر ادراکنی  یابد، ازمرتبۀ وجودی آن شدت بیشتری می
 (.204متفاوتی دارند، متفاوت است)ارشدریاحی، 

با انتسا  ادعایی زیربنا بودن نظریۀ حلول صُوَر ادراکی در نفس در مسئلۀ اتحاد به صدراممتأمهی ، نقد 
 ادعایی و در حقیقت ایراد بر ای  تصور برساخته، نیز شنیدنی است:
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توان گفت: تکامل و رشد انسان به حصول صُوَر ادراکی نیست. اگر انسانی به اشیاء خارجی بیشتری یم
یابند. یابد، بلکه تنها صنفت علنم او افنزایش میعلم حصومی پیدا کند، نفس او از نظر وجودی توسعه نمی

فنس اوسنت، از تکامل نفس به علوم حضوری است، زیرا علم حضوری انسان به نفس خود، همان وجود ن
مِم است. در علم حضوری انسان به علت حقیقی تر باشد، نشانۀ شدت وجود عارو هر چه ای  علم  ویای 

گذر، هرچنه این  علنم مرتبنۀ کند و از ای  رهخود نیز هر کس به اندازۀ سعۀ وجودی خود، علت را درک می
در علم حضوری هم حکما اتحاد عا ل  بالاتری برخوردار باشد، نشانۀ گستردگی و  وّت وجود عامِم است.

و معقول را  بول دارند. لازمۀ انکار اتحاد عا ل و معقول ای  نیست که مرتبۀ وجودی پیامبر و طفنل یکسنان 
انند و مراتنب سنیر و باشد، بلکه لازمۀ آن ای  است که دو انسانی که هر دو در شرایط یکسانی زنندگی کرده

ها فقنط بنه اعنراض یکی به اشیاء خارجی بیشتری علم دارد، تفاوت آن اند، ومیسلوک یکسانی را طی کرده
 (. 204ای  ابل  بول است)همان، باشد و چنی  لازمه
 ای است که مدعی در ابطال ای  دمیل هزینه کرده است.ای  همۀ مؤونه

 . واکاوی ادعا1. 2
می، چه در مبحث وجنود اندک تأمل در مواض  تفصیلی و اجمامی صدراممتأمهی  و سایر حکمای متعا

سازد که ای  گزارش چقدر واژگونه است و ایراد هم بر همان گنزارش ذهنی و چه در مبحث علم، بر ملا می
دهد، کجا از  یام حلومی صور به وارون مترتب است. در تصویری که صدرا از اتحاد عا ل و معقول ارائه می

با مطامب مبسوط صدرا در مواض  ملتلف بنه وینژه در توان اثری دید؟ ای  تقریر انحرافی چگونه نفس، می
( و تبینی  159-150، امشنواهدامربوبی ؛ همنو، 326-1/263، الاسنفارتقریر وجود ذهنی)صدراممتأمهی ، 

-6/161( و چگونگی پیدایش علنوم بنرای نفس)همنان، 382، 3/97، الاسفارکیفیت وجودی علم)همو، 
جانبنه کنرد کنه همنۀ صندرایی را درهنم کوبیند و ادعنای همه توان پایگاه( سازگار است و چگونه می167
 های اتحاد عا ل و معقول ملدوش و مردود است؟دمیل

در عباراتی هم که به ظاهر به عنوان نقد، برای رد نظر صندراممتأمهی  تندارک شنده، ادعاهنای عجینب 
اتحناد عا نل و معقنول را کند تا متانت تعنرض بنر نظرینۀ ها کفایت میمشهود است. اشاره به برخی از آن

 آزمایی کند.راست
کننه اشنناره شنند، در عبننارت صنندراممتأمهی  طبننق ارجنناعی کننه مقامننه منندعی نقننل از آن . چنان1

(، هی  اثری از نقش علم حصومی در مسئلۀ اتحناد عا نل و 329 -3/328، الاسفاراست)صدراممتأمهی ، 
 انتسابی ابا دارد.معقول نیست. نیز واجد شمّ حکمت متعامی از پذیرش چنی  

شنناختی و . ادعای ای  که علم حضوری سبب تکامل و رشد جوهری نفس است، بدون مبانی هستی2
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تواند ای  ادعنا شناختی صدرایی به ویژه حرکت جوهری، ادعایی گزاف و مردود است. چطور مقامه مینفس
را متهم به تنأثیر علنم حصنومی در این  را علیه خود صدرا به کار برد و ادعای موجه ارائه داده باشد؟ اما صد

 شمار آید؟زمینه گشته و نظرش مردود به
را مقامه طبنق « در علم حضوری همۀ حکما اتحاد عا ل و معقول را  بول دارند». ای  ادعای عجیب: 3

 سینا بناکدام تفحص و تتب  به دست آورده و سند مستور آن را، چرا کتمان کرده و رونمایی نکرده است؟ اب 
که در علم ذات به ذات  ائل به اتحاد عا ل و معقول است، در علم حق به ماسوا،  ائل به صنور مرتسنمه ای 

تر، شننیخ اشننرا) کننه  ائننل بننه علننم حضننوری بعنندالایجاد بننرای حننق متعننال اسننت نننه اتحنناد. واضننش
 (، چگونه  ائل به نظریۀ اتحاد است؟1/487است)سهروردی، 

تنوان می»به مطلو  و جدل آمیز است. در صدر ادعنا این  عبنارت:  . صدر و ذیل ای  مدعا مصادره4
گفت: تکامل و رشد انسان به حصول صُوَر ادراکی نیسنت. اگنر انسنانی بنه اشنیاء خنارجی بیشنتری علنم 

، تکنرار «یابدیابد، بلکه تنها صفت علم او افزایش میحصومی پیدا کند، نفس او از نظر وجودی توسعه نمی
نها هی  دمیلی بر آن ا امه نشده ،که ادمۀ نظر ر یب نیز نقد نشده است. ذیل عبارت نیز کنه مدعا است و نه ت

لازمۀ انکار اتحاد عا ل و معقول ای  نیست که مرتبنۀ وجنودی پینامبر و طفنل »بر ای  نکته پافشاری کرده: 
ای بیّ  یا غیربیّ  ، تکرار اصل مدعا است و مصادره به مطلوبی بیش نیست، زیرا هی  ملازمه«یکسان باشد

تر که تفناوت را در اَعنراض خلاصنه کنرده و بر مدعا ارائه نکرده و اصل مدعا را دمیل  رار داده است. جامب
ناخواسته موض  صدرا را تأیید کرده است. صدرا هم به همی  نظر دارد که اگر تفاوت فقط به اعراض باشند، 

تواند تحمل رسامت که غیر  ابل پذیرش است. نفسی می جوهر نفس پاک پیامبر با دیگران باید یکسان باشد
وجنه را داشته باشد که تجوهر ذاتی او از سنلیت با مجردات برخوردار باشند و مشنابهت عرَضنی بنه هی 

شناخت خود، مبادی و موازم نظریۀ خود را تبیی  کرده و کند. صدراممتأمهی  با نظام فلسفی نفسکفایت نمی
وآمه( با تجوهر به علنوم وحینانی بنه نهاینت کمنال علیهاملهکرده ذات مقدب نبی)صلیگذر اعلام از ای  ره

 (. 97-9/94؛ 443-3/433، الاسفاررسیده و نفس شریف او جوهر دیگری است)صدراممتأمهی ، 
 . تحلیل و بررسی بر اساب مبادی مشترک2. 2

سینا عطف توجنه ی  موض  با اب نیاز است اندکی درنگ کنیم و به منطق مواجهۀ صدراممتأمهی  در هم
کنند تنا (، اسنتناد می346-349، الامهیاتسینا ، سینا  به سلنان خود او)اب کنیم. صدرا در مواجهه با اب 

سنینا  این  را بر انکار نظریۀ اتحاد، تحلیل و نقد کند. سل  اب « الاشارات»احتجاجش در کتا  مستطا  
« امف»کند آیا عا ل هنوز همان است که  بل از تعقل ا تعقل میر« امف»است که هنگامی که جوهر عا ل، 

 بود یا آن حامت باطل شد؟
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گزینیم کنه او همنان اسنت کنه  بنل از دهد: ما ای  شق را بر میصدرا به عنوان  ائل به اتحاد پاسخ می
ودک که و تی بنه و اتحاد با آن بود، و از او جز  صور و نقص چیزی از بی  نرفته است. مانند ک« امف»تعقل 

امرئیس خنود بنه آن گردد. این  مطلبنی اسنت کنه شنیخرسد، جز عدمیات از او زایل نمیس  مردانگی می
اعتراف کرده و گفته است: وجود یافت  شیئ از شیئی دوگونه است: یکی به ای  است که به طنور طبیعنی بنه 

شود، است و هنگامی که مرد میسوی استکمال متحرک است مانند کودک که در طریق مردانگی در پویش 
رسد. در ای  گونه شدن، جوهری کنه بنرای وجنود اومینه گردد، بلکه به کمال میوجود پیشی  او فاسد نمی

گیرد که موجنود شندن است عیناً در وجود دوم موجود است)همان(. صدرا از صراحت ای  سل  نتیجه می
جنا اسنت کنه پیشی  با وجود پسی  است. شنگفت ای چیزی از چیز دیگر در ای  موارد بر اثر اتحاد وجود 

منکر ای  گونه شدن است. به ای  تصور که اگر ای  وجود همنان  اشاراتسینا  در مسئلۀ اتحاد، در کتا  اب 
وجود است پس چه تعقل روی دهد یا ندهد، هی  فر) ندارد. حال آن کنه این  سنل  در صنورتی صناد) 

ی کمامی نباشد همانند حامت  بل از تعقل که مصدا) بنرای آن نبنود. است که ذات عا ل عیناً مصدا) معنا
امرئیس ابراز داشته که با همه عظمت شأن و منزمت، چگونه حکنم در ای  فضا صدرا شگفتی خود را از شیخ

کرده نفس انسانی از مبدأ پیدایش تا نهایت وجودش نسبت به همۀ ادراکات، از احساب و تلینل گرفتنه تنا 
یابند کنه بنر ذات نفنس بندون ای تحول نمیماند و به گونهگردد، بامقوه با ی میا ل بامفعل میزمانی که ع

وساطت چیزی، یکی از اشیائی که در اوایل پیدایش بر آن صاد) نبود، صاد) باشد. بنا این  تصنور، حتنی 
و حقیقنت امسلام( با نفوب مجانی  و کودکنان، در ینک درجنه از تجنوهر ذات نفوب مقدب انبیاء)علیهم

گنردد. صندرا بنه اصنول گیرند و تفاوت فقط به عنوارض بیگاننه و دور از ذات منحصنر میانسانی  رار می
جا نیز چنان عنایت دارد، تا مبادا از مدار نظام فلسنفی خنود، شناسانه خود در ای مستحکم و مبره  هستی

  کمالات وجودی که با نفس متحند داند که ایخارج شود. بر ای  اساب، یادآوری ای  نکته را ضروری می
که مقامه با ای  پنندار بنه تعنرض روی آورده اسنت. گردد، از سنخ مفهوم و تصورات ذهنی نیست، چنانمی

، الاسنفارمفهوم ای  کمالات با مفهوم و ماهیت انسانیت بدون شک مغایر است، نه متحد)صندراممتأمهی ، 
3/327- 328  .) 

 . کاربست مبانی متعامی3. 2
امرئیس اسنت، اصنامت وجنود و مبنانی پذیری پاسخ به انکار شنیخچه محور ثقل استدلال و توجیهنآ

شناخت حرکت جوهری است که صدرا از همان ابتدا به عنوان کلیند حنل اشنکالات بنه آنهنا توجنه هستی
رنشی  دهد و پس از آن، معنای صحیش اتحاد و امکان مصدا) بودن وجود واحد برای معانی متعدد، صدمی

(. کاربست ای  مبانی و اصنول از سنوی صندرا، 3/324ورود به پاسخ از آن احتجاج منکرانه است)همان، 
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دهند ورزی خود را نشان میجا در فلسفهآمیز است. مشکل منکران حرکت جوهری جابهآموختنی و تحسی 
سنان مسنئلۀ اما در پهنۀ حل مسائل مهم فلسنفی به داند.گونه استکمال را روا میکه ای امرئیس با ای و شیخ

بینی صدرایی نیازمند است تا راه حنل را حتنی از لابنلای شود و ای  به تأمل و ژرفاتحاد، دچار چامش می
سبزواری، «)اشتراک در بدایات و افترا) در غایات»مدعاهای منکران ارائه دهد و به روش پیروزمند خود در 

سازد که در تحقق صُوَر کمامی به وجود نفس بر اثر ی  راستا، صدرا خاطر نشان می( نمود بلشد. در ا483
امرئیس در این  احتجناج خنود ابنراز کنرده، توجینه حرکت تدریجی جوهری، هی  کدام از موانعی که شیخ

ج های احتجناحِکمی ندارد. نه موانعی که برای استکمال جوهری نفس در سایر مواض  ابراز کرده و نه پاینه
 در ای  موض   ابل پذیرش است. 

بازد و صدرا با تکینه بنر امرئیس برای احتجاج خود برگزیده با تحلیل متعامی رنگ میای که شیخدو پایه
کند کنه تحقیقات اساسی در مباحث  وه و فعل و حرکت در مقولات، به ویژه حرکت جوهری، یادآوری می

که ذات و وجود پیشی  آن ابطال گردد و بنه ذیر باشد بدون ای ای باشد که تجددپتواند به گونهذات شیء می
ذات جدید کاملًا متفاوت و مغایر مبدل گردد. اگرچه امور عدمی، که از سنخ  وه و اسنتعداد اسنت، از بنی  

رود و ای  ویژگی حرکت اشتدادی است. بر ای  اساب تصور د یق موجود متحرک به حرکنت تندریجی، می
د و صدرا در ای  موض ، نکات رئیسی را گوشزد فرموده است. از جملنه این  نکتنه بنرای زدا خواهد بوشبهه

تصور د یق مسئله، لازم است که منظور از اتحاد در حرکات اشتدادی معلوم گردد. با نفی مصادیق انحرافی 
ه وجنود واحند توانند باتحاد، منظور از اتحاد ای  است که ماهیاتی که فقط دارای مفاهیم متعدد هستند، می

موجود گردند، مگر ای  که برهان بر امتناع آن  ائم باشد، مانند اتحاد  وه و فعنل ینا جنوهر و عنرض ینا دو 
متضاد. بنابر ای ، انکار اتحاد برخاسته از تصورهای انحرافی از آن است، هماننند این  کنه تصنور شنود دو 

توانند بنه ینک وجنود اما چنند مفهنوم می گردند،وجود به یک وجود یا دو ماهیت به یک ماهیت متحد می
موجود گردد. مانند حیوان و ناطق که در وجود انسان به یک وجود موجود هستند. بر ای  اسناب اسنت کنه 
نفس انسان با وجود واحد بسیط، مصدا) عامم و  ادر و محرک و سنمی  ... اسنت و وجنود بسنیط واجنب 

(. مضاف بر 329-3/326، الاسفاردراممتأمهی ، تعامی مصدا) همه معانی کلی و صفات حُسنی است)ص
های اتحناد ای ، اتحادی که در ای  موض  در نظرگاه ویژه حکمت متعامیه مطنرح اسنت، متفناوت از گوننه

 مرسوم است:
و موضوع است،  ای  اتحاد غیر از اتحاد ماده با صورت و غیر اتحاد وجود با ماهیت و غیر اتحاد عرض

 و باط  و ظهور و تشنأن است)آشنتیانی، ا ر یقت، که وجودی واحند دارای ذاتبلکه اتحاد حقیقت است ب
 (.154، مقدمه بر اصول اممعارف
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امنفس بنر گردد که در علمکاربست تفصیلی ای  گونه اتحاد در مبحث عقل و معقول به مباحثی بر می  
پردازی در رونند نظرینه (. بر ای  اساب است که صدرا26 -3نیا، مسند تفصیل نشسته است)رک: ارشادی

کند عامل مباشر برای درک کلیات و جزئیات یعنی مُندرکِ معقنولات و محسوسنات، دربارۀ نفس اعلام می
تغذیه و رشد و تومید مثنل و خود نفس است. نیز نفس عامل مستقیم حرکت و اعمال حیاتی در بدن همانند 

نفس بنه تنهنایی همنه »کند: فشرده خلاصه میاست و با ای  طریق، تمام سل  را در ای  جملۀ  حفظ مزاج
 (.8/127، الاسفارصدراممتأمهی ، «)گردندجواهری است که در خارج به صورت نوع مستقل موجود می

وَ إِنْ مِنْ  »پشتوانۀ ای  مطلب تحلیل صدرا دربارۀ سیر نزومی حقایق در مراتب ر ایق است. آینۀ کریمنۀ 
مُهُ إِلّا بِقَدَرٍ مَعْلُومٍ  ءٍ إلّا عِنْدَنا خَزائِنُهُ وَ شَيْ  محوریت هدایت به مطلو  را به دسنت دارد. [« 21]حجر:ما نُنَزِّ

های جزیی جسمانی، حقایق کلی و اصیل در عنامم امنر و  ضنا، و با ای  نگره برای همۀ صُوَر حتی صورت
ت کنه از مقنام ر ایق جزیی با اندازه و وض  و زمان ملصوص وجود دارد. نفس نینز از همنی  حقنایق اسن

گونه، وحندت و کند. بدی حقیقت خود، به مقام  وای ادراکی و حرکتی یعنی به مراتب ر یقت خود تنزل می
 گردد.ارتباط نفس با بدن و  وای ملتلفش بدون کمتری  دوگانگی تفسیرپذیر می

و زمنانی منتقنل  باید توجه داشت که در فرایند تنزل، حقایق با وجود کلی و امهی بری ، به عامم  ندَری
آیند. ر یقنه همنان کنرده و بنه  امنب اشنباح و اجنرام در میها به سایر مراتب تنزل شوند بلکه ر ایق آننمی

حقیقت است، و حقیقت همان ر یقه است و تفاوت منوط به مراتنب ینا مظناهر تشنکیکی اسنت. بنا این  
رتبه با طبای  و حواب، بلکه کند و همتصویر، نفس از بالاتری  مراتب تجرد به مقام طبیعت و حس تنزل می

کننده و به هنگام بوییدن و چشیدن، عی  بوینایی گردد و مثلًا به هنگام ممس، عی  عضو ممسها میعی  آن
تری  مراتب حواب، ای  است، مطلنب دربنارۀ عینینت گردد، و هنگامی که حال نفس با پایی و چشایی می

 (. 8/136تر است)همان، ادراک مانند تلیل و تعقل واضش نفس با سایر مراتب والاتر و فراترِ 
صدرا در صدد است با کاربست مبانی ویژه، وحدت نفس را با اعضا و جوارح بدنی در افعال بندنی، و 
عینیت آن را با  وای حسی در همۀ ادراکات، تبیی  کند و نفس را در همه، هویت واحد فعال ببیند، و اتحناد 

اش توجیه کند. پهنۀ ای  دامنه چنان است کنه نفنس در آنِ فس در فراز و نشیب وجودیرا با نزول و صعود ن
آیند. کند و در عی  حال به مرتبۀ عقنل فعنال و منافو) آن برتواند هم به مرتبۀ حواب و اعضا تنزل واحد می

وناگون متطنور کند که به شئون و اطوار گسعۀ وجودی نفس و بسط نور آن برای نفس ای  امکان را فراهم می
ها شود و در رجوع به ذات خود، همنه را بنه گردد. با امر امهی به منازل  وا و اعضا تنزل یابد و تاب  حکم آن

 (.9/190طور کثرت در وحدت در خود گرد آورد)همان، 
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 . کاربست تمثیل3

سینا   ابل برداشت ب گویی به ادمیل ضمنی دیگر، که به ادعای مقامه از سلنان صدراممتأمهی  در پاسخ
 است، استفاده از تمثیل در اثبات مطلو  است.  

ضعیف نشان دادن منطق صدرایی در اثبات نظریۀ اتحاد، همانند متهم نمودن وی به استفاده از تمثینل، 
رهاوردی است که مقامه در پی اثبات آن است. از بی  همۀ مواض  تحلیلی و اثباتی صندرا، مقامنه بنه چنند 

تاه بسنده نموده و با گزارش فروکاسته، آن را در ردیف دلایل اصلی وانمود کرده و سپس آن را تمثیل جملۀ کو
به شمار آورده و به زعم خود تمثیل را به کلی از اثبات مطلو ، عقیم دانسته و با چنی  فرجامی، همنۀ ادمنۀ 

بنه عننوان دمینل صندراممتأمهی  اثباتی نظریۀ اتحاد، از دور اثربلشی اخراج گشته است! همۀ آنچنه مقامنه 
انگاشته، ای  عبارت پرسایش و کاهش است که آن را ناصنحیش انگاشنته و در منصّنۀ اینراد خنود  نرار داده 

 است:
اگر نفس با صُوَر ادراکی متحد نشود، در ذات خود فا د صُوَر ادراکی خواهد بود و چنی  نفسنی محنال 

توانند ببینند. ذاتنی کنه تارینک و فا ند ور که چشنم کنور نمیاست بتواند صُوَر ادراکی را درک کند، همانط
 (.204تواند درک کند؟)ارشدریاحی، روشنایی است، چگونه می

 . واکاوی مدعا1. 3
، در «اگر نفس با صُوَر ادراکی متحد نشود، در ذات خود فا د صُوَر ادراکی خواهند بنود»از ای  جمله: 

توان یافت. صرف نظر از ای  که مفهنوم محصنلی نندارد و از هی  کجا از عبارات صدراممتأمهی  اثری نمی
افادۀ معنای درست ناکارآمد است. سل  صدرا در بیان شرایط عا ل بامفعل بودن نفنس، نسنبت بنه صنور 

یابی به مقصنود در نظرینۀ اتحناد اسنت، معقول بامفعل است و با ای  جملۀ نارسا، که حاکی از عدم دست
پرداخت و ای  گزارش فروکاسته، بدون توجه به اصول و مبانی حکمت متعامیه بنه توان به خدش و ایراد نمی

گیری کنندۀ هندفورزی و نگارگری است، ترسیمویژه بدون نظر به فضایی که صدراممتأمهی  در حال فلسفه
 شده است. غرضِ از پیش تعیی 

وصنیات هنر  سنم را توضنیش صدرا از بدو ورود در ای  مبحث، صُوَر را به دوِ سم تقسیم کنرده و خص
. صُوَر مجرد تنام کنه معقنول بامفعنل 2. صُوَر مادی که با وجود مادی محال است معقول باشد. 1دهد. می

نفسه صُنوَر معقنول است و صُوَر مجرد نا ص که محسوب یا متلیل است. به اجماع همۀ حکما وجود فی
دی بینشنان متصنور نیسنت. بنرای معقنول بامفعل با وجودشان برای عا ل یکی است و هی  دوگانگی وجو

بامفعل وجود دیگری غیر از همی  وجودی که به وسیلۀ ذات خودش معقول است، نه به وسیلۀ شیئی دیگر، 
نیست. معقول بودن نیز جز به وجود عا لی برای آن نیست. اگر عا ل مغایر با معقول باشد، پس معقول  ط  
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نیست در حامی که فرض ای  است کنه صنورتِ عقلنی اسنت. نظر از عا ل غیرمعقول است و وجود عقلی 
معقول، بامفعل معقول است چه آن را عا ل خارجی تعقل کند یا نه. هویت ای  صورت بدون نیاز بنه عا نل 

که معقول بامفعل است، عا ل بامفعنل بیرونی، جز معقومیت چیزی نیست. بر ای  اساب، ای  صورت چنان
انجامد. در حامی که متضایفان در درجۀ وجنودی بامفعل از عا ل بامفعل میاست و گرنه به انفکاک معقول 

از جهت بامفعل و بامقوه و ثبوت و عدم ثبوت متکافی هستند. پس از ای  است که صدرا نظریۀ مقابنل را بنه 
گیرد که چگونه ممک  است نفس انسان به عنوان جوهر منفعل صرفا با برخورد با صور عقلی بنه پرسش می

اک عقلی دست یابد؟ چگونه ممک  است ذات عاری از صور عقلی و غیرنورانی با نور عقلی، صوری را ادر
کند، به مثابۀ ای  درک کند که معقول صِرف است؟ اگر نفس به خودی خود صورت عقلی نوری را درک نمی

سنت مشناهده کند؟ چشم نابینا چگونه ممکن  ااست که ذات عاری عامی جاهل نابینا صور علمی را درک 
اما اگر نفس ای  صورت را «. که خداوند برایش نوری  رار ندهد برایش نوری نیستپس کسی»کند و ببیند؟ 

که بدون نیاز به هنی  صنورت کند، آن صورت، عا ل بامفعل است چنانبا نورِ همان صورت عقلی درک می
 (.327،امشواهدامربوبی و، ؛ هم318 -3/313، الاسفاردیگری معقول بامفعل است )صدراممتأمهی ، 

 . واکاوی شبهه2. 3
ای از بیان مفصل و مبی  صدراممتأمهی  شنیدنی است. به ویژه با توسل به زدۀ مقامه بر گوشهایراد شتا 

 !1«گفتۀ به حق یکی از معاصران»
ر رد آن که یکی از معاصران به حق گفته است: بیشتر به بیان تمثیلی شبیه است تا بیان برهنانی و دچنان

ی را درک کنند، توانند صُنوَر ادراکنتوان گفت: اگر نفس در ذات خود فا د صُنوَر ادراکنی باشند، بناز میمی
همانطور که چشم سامم در ذات خود فا د صُوَر ادراکی است، اما در اثر عروض تصاویر اشیاء، آنها را درک 

کند کنه صُنوَر زمانی بامفعل ادراک میکند. چنی  چشم هر چند سامم است و  درت دیدن را دارد، ومی می
 (.205بینایی بر آن عارض شود)ارشدریاحی، 

. در وهلۀ نلست، نگرش مقامه نسبت به تمثیل  ابل تأمل است. مقامه باید پاسخ دهد، بر طبق کندام 1
اصل یا موض  منطقی، مدعی است تمثیل به کلی از افناده عقنیم اسنت؟ در منطنق  رآننی تمثینل یکنی از 

دانان اسلامی نیز بر اساب ای  آمنوزۀ ای رایج بلکه پر دوران در اثبات مطلو  است و حکما و منطقهروش
جنا از اعتبنار سنا ط اند. تمثینل، آنوحیانی، تمثیل را در چارچو  خاص و شرایط ویژه، مفید فایده دانسته

ل ل و ممثَّ اشد. بنه عبنارت دیگنر، دو شنیء به نباست و کاربرد ندارد که دارای وجه جام  و مشترک بی  ممثَّ

                                                 
 .361، . مصباح یزدی، تعلیق  علی نهای  امحکم 37حکمت معاصر، رک: توکلی،  -1
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باید دارای وجه جام  باشند تا از یک حکم برخوردار باشند و با وجود وجه فنار)، تمثینل و تشنبیه آن دو و 
دانان تمثیل معتبنر امفار) مشهور است. در ای  راستا، برخی منطقتسرّی حکم مردود است، که به  یاب م 

های معتبر از غیر معتبر، ملاک اعتبنار (. برخی دیگر با شمردن گونه142 /1اند)فارابی، را به  یاب برگردانده
اند، نه صِنرف وجنود وصنفی کنه حناکی از تشنابه آن دو را احراز وجود علت حکم در هر دو طرف دانسته

اعتبنار توان تمثیل را به طور مطلق بی(. بنابرای ، نمی65، رسام  فی تعقب امموض  امجدمیسینا ، باشد)اب 
ت، بلکه پشتیبان برهان و تسهیل کنندۀ نتیجۀ مفاد برهانی اسنت. برخنی محققنان هماننند توشنیهیکو دانس

ایزوتسو، کاربرد تمثیل از سوی حکمای اسلامی را در مباحث امهیات، به ویژه در تبینی  رابطنۀ مسنائل بنه 
اربسنت صنحه و بنر درسنتی این  ک ای متنداول اعنلام کنردهظاهر متنافی همانند وحدت و کثنرت، شنیوه

 (. 143-119اند)بابایی، گذاشته
امفار) داند، خود از تمثیل م که تمثیل را به کلی از مدار اعتبار در استدلال خارج می. مقامه در حامی2

ها بسیار نادرست است. این  کند!  یابِ نسبت نفس به معقولات با نسبت چشمِ سامم به دیدنیاستفاده می
که ای   وۀ بینایی است که بر دیدن توانا است و  وۀ بینایی هم یکی از  وای نفس بیند، بلچشم نیست که می

است و اگر نفس ای   وه را نداشته باشد، چشم به خودی خود  ادر به رؤیت اشیاء نیست. سل  صدرا این  
گناه است، چشمی که فا د توانایی ادراک مبصَرات است و نسنبت بنه مبصنرات حتنی بنامقوه نیسنت، هی 

گوید: اهد توانست ببیند. ای  سل  چه نقض یا نقصی بر آن وارد است؟ اما مقامه به جدل برخاسته مینلو
بیند؟ اگر منظور از سلامت، چشمی که سامم است و فا د صُوَر ادراکی است بعد از به کارگیری، صور را می

ی کنه از نظنر طبنی هایسلامت جسمانی و ظاهری است، ای  سل  دربارۀ آن صاد) نیست. چه بسا چشم
تِني »سامم است، اما توانایی بینایی ندارد. به تعبیر  رآن کریم:  بْصَارُ وَمَکِ  تَعْمَی امْقُلُنوُ  امَّ

َ
هَا لَاتَعْمَی الْْ فَإِنَّ

دُورِ )امحج: و اگر سلامت به معنای توانایی بر دیدن است، ای  توانایی از آنِ نفس اسنت کنه (.« 46فِي امصُّ
شود و ای  همان سل  صدرا است که مقامه سل  خنود او را علینه وی بنه کنار زده ده میبه چشم نسبت دا

 است. 
گوید: ، اما مقامه می«نفسی که بدون نور عقلی باشد مانند چشم کور است». سل  صدرا ای  است: 3

ینا نفس بدون نور عقلی مانند چشم سامم است! ای  تحریفات ظناهر و بنیّ  از سنلنان و مواضن  صندرا، آ
تواند ای  ادعا را ثابت کند که ای  دمیل نیز مثل ادمۀ پیشی  بر اثبات اتحاد، ناتوان اسنت؟! و ادمنۀ صندرا می

 کدام به اثبات مطلو  نینجامیده است؟!هی 

 گیرینتیجه
کندام ننه در مقنام گنردآوری و ننه درمقنام منا شاتی که مقامه بر ادمۀ صدراممتأمهی  تدارک دینده، هی 
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منطق نقد استوار نیست. در مقام گردآوری، مقامه فقط به یک منب  در یک موض  بسنده کرده، در  داوری، بر
که تتب  لازم را در سایر آثار صندراممتأمهی  کننار نهناده اسنت. بننابرای ، منحصنر پنداشنت  مباحنث حامی

ه به تتب  لازم و کافی ، بر نامستند بودن ادعای مقاماسفارصدراممتأمهی  فقط به مطامب ای  مبحث در کتا  
در مقام گردآوری دلامت تام دارد. پیامد مترتب بر آن، یعنی ادعای نارسا بودن همۀ ادمۀ اثباتی مسئلۀ اتحناد 

ای، خود از نارسایی بر خوردار است. ایراد بر دمیل اول مورد بررسنی، براسناب تصنویر نیز با چنی  پشتوانه
کنه صدرا، چیزی جز دور و مصادره به مطلو  نیست. در حامی نا ص و بازسازی شده از  سمتی از مواض 

صدرا مبانی نظریۀ حریف را به چامش کشیده و مبتنی بر مبانی استوار حکمت متعامیه به نظریۀ اتحاد عا نل 
و معقول  ائل شده است. ایراد بر استفاده از تمثیل نیز موجه نیست؛ زیرا صدرا جهت تقریب به ذه ، تمثیل 

ا امۀ برهانِ مبتنی بر مبانی ویژۀ حکمت متعامیه، به کار برده که کاری علمی، فنی و رایج در علنوم را پس از 
عقلی و استدلامی است. اما مقامه نام برهان مستقل به آن داده تا مجامی برای ایراد بیابند. مُضناف بنر این ، 

  برخنوردار اسنت، امنا مقامنه تمثیل با رعایت شرایط خاص خود از اعتبار نسبی در تبیی  و تقریب مطلنو
بدون منطق استوار، تمثیل را از دور فایدۀ اثباتی به کلی خارج پنداشته و در کاربرد تمثیل از سوی صدرا نینز 
به تحریف توسل جسته و تمثیلی مغایر و دگرگون از تمثیل صدراممتأمهی  را به نمایش گذاشته تا خدشۀ خود 

زی ادمۀ اثباتی و سلبی در مسئلۀ اتحاد عا ل و ترالوم گشت که ادعای همرا موجه نشان دهد. با ای  روند، مع
بست پنداشت  اثبات مطلو  و امزام به تعطیل پژوهش و چنی  بُ معقول خامی از وجاهت منطقی است. هم

خردورزی در ای  مسئلۀ متعامی و بسیار مهم، تکلیف بدون ملاک به خبرگنان و ورزیندگان حکمنت امهنی 
 است. 
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Abstract 

In Islamic philosophy, cause is divided into efficient cause (‘llat-e ījādī) that bestows existence, and 

occasional or preparatory cause (‘llat-e i‘dādī). Based on the definition and criteria of cause 

proposed by Muslim philosophers, preparatory cause is only metaphorically called a cause. In this 

article, with a philosophical method and with the aim of explaining the real position of the 

preparatory cause among the causes and rereading some philosophical issues concerning causality, it 

is proved that causality is a graded reality that enjoys a wide range of intense and weak levels. 

Causality is consistent and harmonious with existence in this sense; cause and effect are among the 

modes of existence, and existence is graded. High levels are efficient causes and weak grades are 

preparatory causes. Therefore, though possessing a weak and low level, the occasional cause is also a 

real cause. According to the criteria of a cause, “co-existence” (ma‘iyyat) and/or “being directly and 

originally created” (ibdā‘) are not conditions of being a cause, and considering these two as the 

criteria of causation is due to the part-to-whole fallacy. The method of this research is analytical-

rational and its purpose is to explain the true position of the preparatory cause among the real 

causes. 
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 چکیده 
شود. در فلسفۀ اسلامی، بر اساس تعریف  و معیفار علفت، علفت علت به دو قسم ایجادی و اِعدادی تقسیم می

شود. در این مقاله با روشی فلسفی و با هدف تبیین جایگاه واقعی علت اعدادی در بین یده میاعدادی مجازاً علت نام
شود که علیت امری تشکیکی است کفه دارای ییففی علل و بازخوانی برخی از مسائل فلسفی بحث علیت، اثبات می

-کام وجود به شفمار مفیوسیعی از مراتب قوی و ضعی  است. وزان علت به وزان وجود است. علت و معلول از اح

روند و وجود نیز مشکک است. مراتب قوی، علل ایجادی و مراتب ضعی  آن علل اعدادی هستند. بنفابراین، علفت 
شفر  « ابداعی بفودن»یا « معیت»بر اساس معیارها، اعدادی نیز به یور حقیقی علت اما در مرتبۀ ضعی  آن است. 

لیت ناشی از تسرّی حکفم جفزب بفه کفل اسفت. رو  ایفن پفژوه ، علت نیست و قرار دادن این دو در معیارهای ع
 عقلی است و هدف آن نیز تبیین جایگاه واقعی علت اعدادی در بین علل حقیقی است.-تحلیلی

 .: علت، علت اعدادی، علت ایجادی، علت معدواژگان کلیدی
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 مقدمه
لول به جهفت پیونفد آن بفا یکی از مباحث مهم فلسفه بحث از علل و اقسام آن است. بحث علت و مع

تفرین گذارد، یکفی از اساسفیبسیاری از مسائل فلسفی و آثار و نتایجی که در مباحث مختل  بر جای می
آید. بحث علّیت یکی از مباحث اصیل فلسفی است، چرا کفه موضفوع فلسففه مباحث فلسفی به شمار می

لول. و چون تقسیم علفت و معلفول، بفر بدون هیچ قیدی یا علت است و یا مع« وجود بما هو وجود»یعنی 
-آید. از ایفنشود، بنابراین، یک بحث کاملًا فلسفی به شمار میای عارض میخود وجود بدون هیچ واسطه

گیرنفد. از منرفر فیلسفوفان مسفلمان که در یکی از این دو قسم جای مفیرو، هیچ موجودی نیست مگر این
(، 1/382، مجموعفه آثفارتعری  و استدلال است)مطهری،  نیازمفهوم و اصل علّیت یک اصل بدیهی و بی

بنابراین، کسانی مانند اشعری در جهان اسلام یا هیوم از فیلسوفان مغرب زمین که اصل علیت را بفه نحفوی 
اند. با وجود این، تعاریفی که برای علیت اقامه شده، به اند، در مقابل یک امر بدیهی موضع گرفتهانکار کرده
، تعلیقفه بفر شفرن منرومفهی  اسمی شناخته شده و از سنخ تعریف  حقیقفی نیستند)آشفتیانی، عنوان تعار

که هر چیزی که به شفیب (. یکی از این تعاری ، تعریفی است که حکیم سبزواری ذکر کرده و آن این2/54
ورت تام باشفد که این نیازمندی در صدور باشد یا در قوام، به صدیگر به نحو مطلق نیازمند باشد اعم از این

شفرن گویند)سفبزواری، یا ناقص، به شیب مفتقر و نیازمند معلول و به شیئی نیاز به جانب اوست، علت می
 (.2/406، المنرومة

گیرد، امفا از دیفدگاه فلاسففه، تقسفیم علفت بفه علت از جهات مختل  تقسیمات متفاوتی به خود می
چرا که در اصطلاحات فلسفی، بنا بفه تعفاری  و  آید،اعدادی و ایجادی یک تقسیم حقیقی به حساب نمی

گیرد. در این شود و علت اعدادی مجازاً در ذیل این عنوان قرار میملاک، علت فقط شامل علل ایجادی می
مقاله با تبیین اقسام علل اربعه و بازخوانی بحث علیت و تبیین ماهیفت حقیقفی علفت اعفدادی، برخفی از 

گیرد. بر این أساس، علیت اعدادی در امتداد علفل عدادی، مورد نقد قرار میمعیارهای مشهور دربارۀ علت ا
ایجادی و به معنای حقیقی، علت است. چرا که علیت امری تشکیکی است و علت اعفدادی جفزب مراتفب 

یور که از محتوای مقاله و استناداتِ موجود در آن روشن خواهد شد، رود. همانضعی  علیت به شمار می
نام مسلمان از بوعلی گرفته تا اندیشمندان معاصر در اصل این مطلب کفه علفت اعفدادی صاحبفیلسوفان 

القول هستند و هم صراحت دارند. بنفابراین، در ایفن مقالفه بفه یک علت مجازی است نه حقیقی، هم متفق
با این دیدگاه ها در آثار خود مطالبی دارند که ها استناد شده است. از یرف دیگر، غالب آنهای آنصراحت

ها سازگاری ندارد. بنابراین، میان تصریحات حکما و لوازم برخفی از مطالفب آنفان نفوعی و با این صراحت
تعارض وجود دارد. در این مقاله تلا  شده است که اولًا این تعارض روشن شود و ثانیاً حقیقی بودنِ علت 
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القفدر اسفتفاده ه از خود همین فیلسفوفان جلیلاعدادی اثبات گردد. این تلا  مبتنی بر اخذ ملاکی بوده ک
هایی هم روبرو بوده، مانند مسفئلۀ سفنخیت و مسفئلۀ شده است. البته ادعای این مقاله با سؤالات و چال 

معیت علت و معلول حقیقی با یکدیگر که باز تفلا  شفده بفر اسفاس مبفانی فلسففۀ اسفلامی، خصوصفاً 
. پس اگر ملاک، تصریحات فلاسفه باشد، فیلسفوفانی کفه مفورد ها پاسخ داده شودصدرایی، به این پرس 

استناد قرار گرفته و بلکه غالب فیلسوفان مسلمان موافق مجازی بودن علتِ اعدادی هستند و نویسندگان این 
 مقاله بر اساس کلمات و معیارهای موجود در آثار حکما، با این نرر مخالفت دارند.

 
 چیستی علت اعدادی -1

مات علت، تقسیم آن به تامه و ناقصه است. در علت تامه با وجود علفت، وجفود معلفول یکی از تقسی
شود. مانند: علیت صادر اول برای صادر دوم؛ ولی وجودِ علت ناقصفه مسفتلزم وجفود معلفول ضروری می

(. علت ناقصه به چهار قسم: علت فاعلی، غایی، صوری و مفادی تقسفیم 2/127، اسفارنیست)ملاصدرا، 
علفت ففاعلی و غفایی علفل خفارجی، و علفل مفادی و صفوری علفل قفوام شفی  (.129)ارسفطو، شودمی

بفا (. علفت ففاعلی در فلسففه 1/61، الشفواهدالربوبیة؛ همفو، 342، مجموعفة الرسفائلهستند)ملاصدرا، 
کنندۀ وجود معلول است، اصطلان یبیعی آن تفاوت دارد. فاعل در اصطلان حکمای الهی به معنای افاضه

، الحاشفیة علفی الهیفات الشففابباشد)ملاصفدرا، اصطلان یبیعیون به معنای مبدأ حرکت شیب می اما در
-غالب فلاسفۀ اسلامی، عللِ ناقصه را منحصر در علفل اربعفه مفی(. 218، سه رسائل فلسفی؛ همو، 223

وجه حصفر را  ها(. آن224، الحاشیة علی الهیات الشفاب؛ ملاصدرا، 244،  رسائل ابن سینا سینا،دانند)ابن
کردند که علت یا داخل در قوام معلول یا خارج از آن است. اگفر داخفل در وجفود معلفول گونه تبیین میاین

است، یا بالقوه است)ماده( یا بالفعل)صورت( و اگر علت شیب خارج از وجود معلفول باشفد، دو صفورت 
رسفائل سینا، )ابنوجود آمده است)غایت( دارد: یا معلول به واسطۀ آن ایجاد شده)فاعل( و یا به خایر آن به

(. کسانی چون سهروردی با افزودن شر  و مانع علل ناقصفه را بفه شف  قسم)سفهروردی، 244، ابن سینا
-( و برخی با افزودن علت معد، آن را به هفت قسم تقسیم می 62-63 /2، مجموعه مصنفات شیخ اشراق

معتقدان به حصر علل اربعفه، مفوارد ففوق را)شفر ، (. 1/224،  تعلیقة علی شرن المنرومةکنند)آشتیانی، 
، 503، الشواهدالربوبیةدهند)ملاصدرا، فقدان مانع و علت معد و ...( به شرایط فاعلی و صوری ارجاع می

اند: یکی شفر  فاعلیفت فاعفل کفه بفدون آن (. بر این اساس، شرو  دو گونه26تعلیقۀ سبزواری؛ زنوزی ،
را انجام دهد، مانند تأثیر علم در افعال اختیاری انسان و دیگر شر  قابلیفت قابفل تواند کار خود فاعل نمی

یعنی چیزی که باید در ماده تحقق یابد تا قابلیت دریافت کمال جدیدی از فاعل پیفدا کنفد، م فل وضفعیت 
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( در یک تقسیم بندی دیگفر، علفت یفا 20-2/19، آموز  فلسفهجنین نسبت به قبول رون)مصبان یزدی، 
شود که وجود معلول وابستگی که، گاهی علت به موجودی ایلاق مییقی است و یا اعدادی. توضیح آنحق

های ای که جدایی معلول از آن محال است، مانند علیت نفس برای اراده و صورتگونهحقیقی به آن دارد، به
« علفت حقیقفی»، آن را توانند جدای از نفس تحقق یابند و یا بفاقی بماننفد، در ایفن صفورتذهنی که نمی

شود که در فراهم آوردن زمینۀ پیدای  معلول مؤثر است، ولی وجود نامند و گاهی به موجودی ایلاق میمی
علفت »ناپذیر به آن ندارد، مانند پدر نسبت به فرزند، در این صورت آن را معلول وابستگی حقیقی و جدایی

علت اعدادی گاهی با عناوین دیگفری ماننفد علفت معفد،  (. از19گویند)همان، می« مُعِد»و یا  1«اِعدادی
ب و علت مُعین نیز تعبیر می اِعداد به حسب لغفوی  (.435شود)ملاصدرا، شرن الهدایة الأثیریة، علت مُهَیِّ

گذاریِ اصطلاحیِ علت به معد نیز بر حسب ( وجه نام157سازی است)معین، به معنای آماده کردن و زمینه
 آملفی، جفوادیآورد)این است که علت اعدادی زمینفۀ پیفدای  معلفول را ففراهم مفیهمین معنای لغوی 

 اسفت حقیقتی – است آن بر متوق  امور یبیعی تحقق که است اموری از یکی که -  معده علت(. 7/335
دانسفت)دلذذیر،  المانع دیگر آن را نسبت به تحقق معلول، عدم به لحاظ و شر  به لحاظی را آن توانمی که

سفاز (. بنّاب نسبت به ساختمان، پدر و مادر نسبت به فرزند، از جمله علل اعدادی هستند که تنهفا زمینه86
ب اسفت بفه یفور که به منزلۀ مراحل و منازل عبور یف  شفی وجود شرایط و معدّات پیدای  معلول هستند.

ها در ی  مرحله از مراحفل هستند و مراد از نسبی این است که وجود هر ی  از آن نسبی شر  وجود معلول
 6، مجموعه آثارضروری است)مطهری،  –ها نه در همۀ مراحل و زمان –تکوّن معلول و در یک زمان خاص 

(. تحقق علت معد مربو  به عالم مادی است و همۀ فعل و انفعفالات عفالم مفادی، بفرای پیفدای  588 /
، زیرا تفأثیرِ علفت مفادی متوقف  بفر وجفودِ روندصورت و فعلیت جدید، از نوع علت اعدادی به شمار می

 علفتشفود. ها معلول در ایفن عفالم محقفق مفیهای گوناگونِ مادی است که با مجموع آنشرایط و زمینه
بخ  به معلول و نیفز در آمفاده اعدادی در وجود معلول دخالتی ندارد، بلکه تنها در تقریب اثرِ علتِ هستی

  نویسد:باره میبخ  دخالت دارد. ملاصدرا در این هستیکردنِ معلول برای اثرپذیری از علتِ 
بأن العلة قد تکون معدة و قد تکون مؤثرة أما المعدة فیجوز تقدمها علی المعلول إذ هي غیر مؤثرة ففي »

وجود المعلول بل هي تقرب الأثر إلی المعلول ...المعدة هي الحرکة السفابقة علفی ذلف  الوصفول فبهفذه 
بواسطة حرکة یقرب العلة إلفی المعلفول و یجعفل المفادة مسفتعدة لقبفول  -ناد الحوادثالطریقة یمکن است

 2، اسففارملاصدرا، «)التأثیر إلی سبب قدیم مؤثر في وجود العالم بجمیع أفراده و أجزائه السابقة و اللاحقة

                                                 
1   . preparatory cause 
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/137    .) 
و صفرفاً آن را بفه عنفوان دانسفتند که حکما، علت اعدادی را دخیل در وجود معلول نمفیبا توجه به این

بر امرِ مُعد ابفا داشفتند و آن را صفرفاً از « علت»دادند، از ایلاقِ حقیقیِ عنوان ساز مورد توجه قرار میزمینه
که این نوع از علت از باب تسامح نامیدند. استاد مطهری در توضیح علت اعدادی و اینباب مَجاز علت می

 کند:چنین روایت می شود، کلام فلاسفه راعلت خوانده می
نرر فلاسفه، ما دو نوع علت و معلول داریم که نوع اول را ابا دارند علت و معلول بنامنفد؛ اگفر هفم از »

نامنفد و گفاهی مفی« معدّات»ها را بیشتر گویند با نوعی تسامح است. اینها علت و معلول میاحیاناً به آن
توانیم دانفۀ گنفدم را کفه از آن گویند. آیا ما میمی« مهیّئه»ی و به تعبیر بوعل« علل اعدادی»یا « علل معدّه»

-آید علت بوتۀ گندم به شمار آوریم؟ یا در همان تخم مرغ که مرغ از آن به وجود مفیبوتۀ گندم به وجود می

گوینفد علفل، ها معدّات هستند و اگر هم میآید آیا مرغ علت تخم مرغ است؟ در اصطلان این فلاسفه این
ن علل اعدادی است نه علل ایجادی. به همین معناست که م لًا پدران و مادران علت فرزندان هستند مرادشا

یعنی علفل اعفدادی هسفتند. پفدر در مفوقعی وجفود  ضفرورت دارد و بعفد از آن دیگفر هفیچ ضفرورتی 
 (.11/174، مجموعه آثارمطهری، «)ندارد

 ن کرد: توان خصوصیات علت اعدادی را چنین بیابر این اساس می
 آورد.علت اعدادی زمینۀ پیدای  معلول را فراهم می -1
 تلازمی بین علت معد و معلول آن وجود ندارد. -2
 شود. معلول با نبود علت اعدادی معدوم نمی -3
 محدودۀ علت اعدادی عالَم ماده است.  -4
 توان شر  یا عدم مانع نسبت به معلول دانست.علت اعدادی را از جهات دیگر می -5
 مجازاً علت است.  علت اعدادی -6

 
 بررسی وجه مجازی بودن علیت در علت اعدادی -2

)بهمنیار، در فلسفۀ اسلامی علت اعدادی، علت حقیقی نیست و ایلاق علیفت بفر آن مجفازی اسفت
(. علامفه یبایبفایی دربفارۀ مجفازی بفودن علیفت علفل اعفدادی 174، /1، مجموعه آثفار، مطهری، 527

 نویسد: می
للًا تجوز فلیست عللًا حقیقیه و انّما هی مقربفات تقفرب المفاده الفی افاضفه و فی تسمیه المعدات ع»

 (.112، البدایة الحکمةیبایبایی، «)الفاعل
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ترین وجه مجازی شمردنِ علیت برای علت معد، مبتنی بر رابطۀ تضای  بین علت و معلول است. مهم
جود و عدم متکافیب هستند)سفبزواری، اند و امور متضای  در قوه و فعل و نیز در وعلت و معلول متضای 

(. بر این اساس، چون علت با معلول در وجود و عفدم تکفافیب دارد، یعنفی هرگفاه 3/565، شرن المنرومة
علت موجود باشد، معلول هم ضرورتاً موجود است و بالعکس با وجود معلول، وجود علت قطعی و یقینفی 

مرۀ علل حقیقی شمرده شود، تردید پیفدا خواهفد شفد، زیفرا که علت معد، در زخواهد بود، بنابراین، در این
علل اعدادی با معلول معیت ندارند، و وجود معلول دلیل قطعی و یقینی برای وجودِ علت اعفدادی نیسفت. 

شود و قاعدۀ فلسفی شود و بر این اساس، علیت آن مجازی شمرده میم لًا فقدان پدر سبب عدم فرزند نمی
؛ 265،  الحاشیة علی الهیات الشففابدال بر همین مطلب است)ملاصدرا، « هاعلولکل علة بالذات مع م»

 (. 522،  درةالتاجشیرازی، 
 نقد و بررسی

که میان علت و معلول تضای  وجود دارد قابل خدشه نیست، زیفرا تصفور علفت، مسفتلزم تصفور این
چه کفه حقیقتفاً علفت ابراین، هر آنیور که تصور معلول، تصور علت را به همراه دارد. بنمعلول است همان

علت باشد،  -و نه مجازاً  -باشد، با معلول خود تقابل تضای  دارد، بنابراین، اگر علت اعدادی هم حقیقتاً  
 باید با معلول خود تضای  داشته باشد و لازمۀ تضای  ،تکافیب در قوه و فعل و نیز در وجود و عدم است.

تفوان در ملزوم)یعنفی تضفای ( شفک کفرد، زیفرا در امر اعدادی، نمیبرای اثباتِ حقیقی بودنِ علیت 
تضای  میان علت و معلول یک امر وجدانی است و قابل تردید نیست. بنابراین، قفائلان بفه حقیقفی بفودنِ 
علیت برای امر اعدادی باید به مسئلۀ معیت علت و معلول پاسخ دهند و این نوشتار که ادعای حقیقی بودنِ 

پذیرد، در پی پاسخ به این مسئله است. بنابراین، پرس  منکران ایفن اسفت کفه ر اعدادی را میعلیت در ام
-باشد، عدم همراهی و معیتِ علت و معلول را چگونه می –و نه مجازی  –اگر علیتِ اعدادی، امری حقیقی 

-هفا مفیه این پاسخشود که در ادامه بتوان توجیه کرد؟ در این مقاله سه پاسخ برای چنین پرسشی تبیین می

 پردازیم.
این پاسخ ناظر بر این است که کلمات حکمفا در تعریف  علیّفت مشفتمل بفر قیفد معیّفت  پاسخ اول:

نیست، بنابراین با توجه به تشکیک در نرام وجود و مشکک بودن مراتبِ علیت، معیتِ علت و معلول تنهفا 
را در اصل علیت دخیفل دانسفت. بفرای روشفن  توان آنرو نمیدر برخی از مراتب علیت وجود دارد. از این

شود تا روشن شود کفه آیفا شدنِ ارکانِ علیت، ابتدا معنای جامع علیت در کلمات حکما و فلاسفه تبیین می
 معیتِ میان علت و معلول، از ارکان علیت است یا خیر. 

 گوید:سینا در تعری  علت میابن
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ب داخفلًا ففی غیفر أن یکفون وجفود ذلف  الشفیب مفن السبب هفو کفل مفا یتعلفق بفه وجفود الشفی» 
 (. 51، عیون الحکمةسینا، ابن«)وجوده

در مواضفع  –سفینا ای تفسیر شود که علت اعدادی را هم دربر گیرد، اما ابنتواند به گونهاین تعری  می
ر اسفاس رو، بف(، از ایفن411 /2، الشففاب)یبیعیات(داند)ابن سفینا، علل اعدادی را مجازاً علت می-دیگر 

شود. سهروردی، ایلاق اسم علت را بر هفر یفک سینا، علت فقط شامل علل ایجادی و ناقصه میمبنای ابن
 کند:تعری  می« ما یتوق  علیه وجود الشیب»داند و علت را به از اقسام علل اربعه حقیقی می

کون کفلّ مفا یجفب بفه وجفود ب علیه، و هذا امّا ان یو العلّة قد یقال و یعنی بها ما یتوقّ  وجود الشي»
 (.1/377، مجموعه مصنفات شیخ اشراق)سهروردی، «ب او جزب ما یجب به وجود الشيالشي

 نویسد:ملاصدرا در تعری  علت می
ب آخر من حیث هو وجوده وجود شي ب الذي یحصل من وجوده، أحدهما هو الشيالعلة لها مفهومان»

ب فیمتنففع بعدمففه و لا یجففب ا یتوقفف  علیففه وجففود الشففيب آخففر، و ثانیهمففا مففو مففن عدمففه عففدم شففي
 (. 222، الحاشیة علی الهیات الشفاب؛ همو، 281، شرن الهدایة الأثیریةملاصدرا، «)بوجوده

 گویند:ای از متأخرین در تعری  جامع از علیت میعده
، و ذلک الامر المحتاج العلة امر یحتاج الیه او متوق  علیه امر آخر بما انه محتاج الیه و متوق  علیه »

 (. 226، تعلیقة علی  النهایةمصبان یزدی، «)او المتوق  هو المعلول بما انه محتاج و متوق 
گیفرد. بفا تأمفل در تعفاری  این معنا از علیت شامل علت به معنای اعم است که همۀ علل را در بر می

توق  وجود چیزی به چیز دیگفر »شود که قدر جامع معنای علیت عبارتست از: مختل  علیت، روشن می
، شرن المنرومفةسبزواری، «)یا مدخلیت وجود چیزی در چیزی دیگر یا احتیاج وجود چیزی به چیز دیگر

به عنوانِ شر  تحقق علیت « ابداعی بودن»یا « معیت»(. در هیچ یک از این تعاری  3/12، رازی، 2/406
سفرایت حکفم برخفی از مصفادیق بفه همفۀ  ناشفی از« معیفت»به« علیت»ذکر نشده است. مشرو  کردن

مصادیق است. اگر چه، برخفی از مصفادیق علیفت دارای معیفت هسفتند، امفا ایفن مسفتلزم اشفتراک ایفن 
خصوصیت در همۀ اقسام علل نیست. علیت با این توضیح مفهفوم عفامی اسفت کفه شفامل انفواع علفل از 

ه چیز دیگر یا مدخلیت وجفود چیفزی در توق  وجود چیزی ب»شود و معنای عام آن ایجادی و اعدادی می
کند این است که حکما علت ناقصه را حقیقتاً یکی از شواهدی که این دلیل را تأیید میاست. « چیزی دیگر

دانند، در حالی که وجود علتِ ناقصه لزوماً با وجود معلول معیفت نفدارد چفرا کفه علت می -و نه مجازاً  –
 مستلزم وجودِ معلول نیست.

یور که میان علت و معلول وجود دارد، در بین امر متقدم و امر متفأخر تقابل تضای  همان وم:پاسخ د
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هم محقق است. از نرر فلسفی تصور متقدم بدون تصور متأخر ممکن نیست و بالعکس، یعنی تصفور امفر 
ل تردیفد متأخر تنها با تصور امر متقدم ممکن است. بنابراین، اصل تضفای  در میفان متقفدم و متفأخر قابف

نیست. از یرف دیگر، تکافیب و معیت متضائفان از لوازم تضای  است. پس لازم است که متقدم و متفأخر 
هم متکافیب و هم دارای معیت باشند. در تقدم و تأخر غیرزمانی، تبیین معیت دشوار نیست، م لًا اگفر چفه 

بر معلول تقدم دارد، اما از نرر زمانی میفان  علت رتبتاً  –که تقدّم علت تامه بر معلول است  –در تقدم بالعلّیة 
ها معیت حاکم است. مشکل در تقدم و تأخر زمانی است که عبفارت اسفت از تقفدم بعضفی از اجفزای آن

فرضی زمان نسبت به برخی دیگر یا یک امر زمانی بر یک امر زمانی دیگر. در ایفن قسفم از تقفدم و تفأخر، 
کفه مف لًا اگفر یک مسئلۀ مورد اختلاف تبدیل شده اسفت. توضفیح آنتوجیه معیت میان متقدم و متأخر، به 

تقدم دارد، پس به حکفم تضفای  بایفد معیفت هفم  –که اجزای فرضی زمان هستند  –دیروز نسبت به امروز 
داشته باشند، در حالی که تا دیروز سذری نشود، امروز محقق نخواهد شد و به حسفب ظفاهر هفیچ معیتفی 

ق یوسی در این مورد و در توجیه معیت چنین بیان نمفوده کفه در تضفای ، تصفور قابل توجیه نیست. محق
یکی از متضایفین مستلزم تصور دیگری است. بنابراین، تضای  مربو  به مقفام تصفور و ذهفن اسفت. بفر 
همین اساس، لازمۀ تضای  یعنی معیت هم باید در مقام ذهن محقق باشد. بر همین اسفاس، اگفر چفه در 

ها را بفا هفم تصفور توان آنگونه معیتی ندارد، اما در مقام ذهن میز ذهن، دیروز با امروز هیچجهان خارج ا
 (.2/146کرد، پس معیت در ذهن حاصل است)یوسی، 

شود که وی تضای  میان اجزای زمان را تنها در مفهوم، صرف نرفر از از پاسخ خواجه نصیر معلوم می
ه معیت اجزای زمان در ذهن فتوا داده است. باید توجه کفرد کفه داند و به همین سبب بمصادیق، جاری می

تضای  میان مفاهیمِ بریده از مصداق، در جایی که مفهوم تحلیلی باشد، بدون اشکال اسفت مف لًا مفهفوم 
یور که در دل مفهفوم است همان« دارای معلول بودن»، صرف نرر از مصادیق آن، متضمن مفهوم «علت»
ت» ت»پوشی کنیم، مفهوم از مصدق آن چشم ، حتی اگر«اُبُوَّ وجود دارد. با این حساب، مفهوم اجزای « بُنُوَّ

زمان مانند دیروز، امروز و فردا از منرر خواجه نصیر، مفاهیمی تحلیلی هسفتند کفه بفدون در نرفر گفرفتن 
زمفان، توان این مطلب را چنفین مسفتدل کفرد کفه اجفزای مصادیق، با یکدیگر تضای  و معیت دارند و می

اجزایی فرضی هستند چرا که زمان در عالم واقع، یک حقیقت سیال و متصرم است که قرار و ثباتی بفرای آن 
تواند برای این حقیقت سیال، اجزایی را فرض کند و این اجزا، از آن جهت کفه شود. اما ذهن میتصور نمی

بفرای دیگفری صفرفاً در مفهفوم جفاری جزب هستند، صرفاً امور ذهنی هستند. بنابراین، استلزام تصور یکی 
 است و ارتبایی با مصداق خارجی ندارد.

تواند پاسخ ممکن است تصور شود که پاسخ خواجه نصیر به مسئلۀ معیتِ میان امر متقدم و متأخر، می
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مناسبی برای مسئلۀ مورد بحث در این بخ  از مقاله باشد، به این بیان کفه اگفر چفه میفان علفت و معلفول 
جود دارد و تضای  مستلزم معیت است، اما لزومی ندارد که این معیت در جهفان خفارج باشفد. تضای  و

کند حتی اگفر بلکه همین که در مقام تصور و ذهن میان علت و معلول معیت وجود داشته باشد، کفایت می
معیت میفان  یعنی –که ملاک علیت از منرر حکما این علیت، علیتِ اعدادی باشد. بر این اساس، بدون این

 گیرد.مخدو  شود، علیت اعدادی هم به معنای حقیقی در زمرۀ علل قرار می –علت و معلول 
ترین اقفوال، زمفان معقفول ثفانی فلسففی اسفت، البته باید به این نکته توجه کرد که چون بنا بر صحیح

باشد، است، میاساس این پاسخ چندان موجه نیست، زیرا بحث بر سر علیت اعدادی که حقیقتی خارجی 
 بنابراین، تضای  و معیت ذهنی از محل نزاع خارج است.

 –اگر چفه بایفل نیسفت امفا  –در مسئلۀ معیت میان امر متقدم و متأخر پاسخ خواجه نصیر  پاسخ سوم:
رو تری اسفت. از ایفنشود و او به دنبال پاسخ شایستهمورد پسند و رضایت صدرالمتألّهین شیرازی واقع نمی

معیت میان امر متقدم و متأخر را در  –بتنی بر برخی از مبانی حکمت متعالیه مانند تشکیک در وجود م  –وی 
جا که نرام هستی مبتنی بر شدت و ضعِ  وجودی است گوید از آنکند و میجهان خارج از ذهن تبیین می

بفه مرتبفۀ خاصفی از  و هر مرتبه از وجود کمالاتی دارد که برخی به اصل وجود مربو  است و برخی دیگفر
مراتب اختصاص دارد، بنابراین، باید معیت امر متقدم و متأخر در عرصۀ زمان به حسب رتبۀ وجودی زمفان 

های عالی وجودی با معیت میفان تبیین گردد. بنابراین، صحیح نیست که معیت میان علت و معلول در رتبه
که چون وجود دیگر اشتراک دارند. توضیح آناجزای فرضی زمان مقایسه شود، اگر چه در اصل معیت با یک

زمان یک وجود ضعی ، سیّال و پراکنده است، بنابراین، معیتِ میان اجزای فرضی زمان هم به همین نحفوه 
از وجود مرتبط است و این معیت عین سیّالیت، تجدد و تقضی است. همین سخن درباب وحدت زمان بفه 

زمففان، وحففدتی اسففت کففه عففین تجففدد و تصففرم  عنففوان یففک موجففود خففارجی صففادق اسففت و وحففدت
 (.61، الشواهدالربوبیةاست)ملاصدرا، 

کفه همین پاسخ حکیم شیرازی در جواب مسئلۀ مورد بحث در این مقاله، پاسخ مناسبی است و آن این
چون علت اِعدادی تنها در عالَم ماده که عالم تفرقه و پراکنفدگی اسفت، معنفا دارد بنفابراین، معیفت علفت 

دی با معلول خود قابل قیاس بفا معیفت علفت ایجفادی بفا معلفول نیسفت، اگفر چفه هفر دو در اصفل اعدا
برخورداری از معیت مشترکند، اما معیت علت اعدادی با معلول در بستر زمان به وجفود متففرق و پراکنفده 

ل و گفذرا ای که دارند، از وجودی سفیاتحقق دارد؛ به عبارت دیگر، چون موجودات زمانی، به حسب مرتبه
شفود. بنفابراین، ها هم بر اساس همین پراکندگی و عدم ثبات تفسیر مفیبرخوردارند، همۀ شئون وجودیِ آن

علت اعدادی هم در زمرۀ علل حقیقی قرار دارد و چون وزان علیت، وزان وجود است و وجود امری مشکک 
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عیتِ میان علت اعدادی از نرفر ظهفور ای آثار و احکام خاص خود را داراست، بنابراین، مباشد که مرتبهمی
خارجی با معیت مراتب بالای از علیت، متفاوت است اما در عین حال همۀ مراتب علیت، از اصل معیت با 

 معلول برخوردارند.
اما درباب تکافیب علت و معلول از جهت وجود و عدم، باید گفت که در علل ایجفادی کفه نسفبت بفه 

آیفد، تکفافیب وجفودی و عفدمی، لول از شئون وجودی علت به شمار میمعلول احایۀ وجودی دارند و مع
مشخص و واضح است به این معنا که وجود خارجی علت بدون وجود خارجی معلول قابل تصور نیست و 

یلبد و عدمِ هیچ یک با وجود دیگری جمع بالعکس، یعنی وجود معلول از باب استدعاب، وجود علت را می
اعدادی به دلیل ضع  وجودیِ علت و ضعِ  تأثیرِ علتِ اعدادی بر معلول، تکفافیب شود. اما در علل نمی

کند، به یوری که گاهی علت اعدادی به حسب ظفاهر معفدوم وجودی و عدمی در خفاب بیشتری ظهور می
شده اما معلول همچنان پابرجاست، مانند وجود فرزند بعد از مرگ پفدر. در حفالی کفه بفر هفیچ منصففی 

رود. البته به دلیل ست که اثرات وجودی پدر در وجود فرزند موجود است و با مرگ پدر از بین نمیپوشیده نی
-که وجود پدر محیط بر وجود فرزند نیست، بر خلاف علل ایجادی عالیه، چنین تکافئی همه جانبه نمیاین

نفای عفدم تکفافیب تواند باشد و وجود خارجی فرزند وابسته به وجود خارجی پدر نیسفت، امفا ایفن بفه مع
 نخواهد بود.

 
 محورهای تقریر رأی برگزیده درباب علیت اعدادی -3

 شود:شود متشکل از پنج مطلب است که در ادامه تبیین میتقریری که از بحث علیت داده می
 اول: خلط تسری حکم برخی از مصادیق به همۀ مصادیق

در بیان مشهور ایجادی یا اعفدادی  چه کهیور که گذشت معیت در همۀ مصادیق علت اعم از آنهمان
بفه نرفر کند؛ بنفابراین، شود، وجود دارد اما در هر مقامی به حسب همان مقام و مرتبه ظهور میخوانده می

رسد که مشرو  کردن علیت به معیتِ متناسب به یک مقام خاص و نیز مشرو  کردن آن به ابداعی بودن می
ی حکم برخی از مصادیق به همۀ مصادیق علیت است. وقتی علیت در برخی از اقوال، ناشی از مغالطۀ تسرّ 

محدود شد، ابداعی بودن و معیتِ متناسب با موجفودات ثابفت نیفز از  -سازی و نه زمینه –در محور ایجاد 
شفود، بنفابراین، لوازم آن خواهد بود. در حالی که قدر جامع مفهوم علیفت شفامل علفت اعفدادی نیفز مفی

شود. برخی از مصادیق علیت، ابداعی و از نرر زمفانی دارای تر و شرو  آن کمتر میردهمصادیق آن نیز گست
که معیت هستند، اما این امر مستلزم اشتراکِ همۀ مصادیق علت در این خصوصیت نخواهد بود. توضیح آن

اد و های تشخیص مصادیق یک ماهیت خاص، تحلیل تعری  و حد آن ماهیت و تطبیق آن بر افریکی از راه



 106،  شمارة پیاپی 1، شماره سوم، سال پنجاه و در فلسفه و كلام يیجستارهانشريه  / 72

 

تفوان آن را بفر اففراد مصادیق خارجی است. وقتی حد انسان یعنی حیوان نایق مورد توجه قفرار گیفرد، مفی
خارجی و مورد شک تطبیق داد تا بتوان افراد انسانی را از غیر آن بازشناخت. اگر چه در بسفیاری از مففاهیم 

هیت نباشند، اما تعریفی که جفامع فلسفی، حد و تعری  منطقی معنا ندارد، چرا که ممکن است از سنخ ما
گونفه کفه همانتواند این مهم را به انجفام رسفاند. و مانع باشد، حتی اگر از ذاتیات شیب حکایت نکند، می

حقیقت علم به انکشاف است و در اصل این تعری  مصادیق و خصوصیات خارجی از قبیفل: حضفوری و 
حصولی، فعلی یا انفعالی، علم بعد از ک رت و قبل از ک رت،کلی و جزئی، مسبوق به ماده و عدم مسبوقیت 

واهد بود، نه مقوّم اصلِ علم. اگفر به ماده، راه ندارد، بنابراین، این خصوصیات مربو  مراتبِ مختل  علم خ
خصوصیاتِ یک مصداق م لًا حضوری بودن در مفهوم علم را اخذ کنیم، بسیاری از علفوم، بفدون دلیفل از 

توان پاسخی برای ابهامات موجود یافت و در بحث حاضر نیز با همین رو  میشوند. دایره علم، خارج می
ادی نیز صادق است، اما معیت به معنفای خفاصِ آن کفه در اثبات کرد که اگر چه تعری  علت بر علل اعد

مراتب عالیۀ وجود تحقق دارد، در علل حاضر در مراتب نازلۀ وجود تحقق ندارد و ایفن امفر سفبب خفروج 
علل اعدادی از دایرۀ علل حقیقی نخواهد شد، زیرا مفهوم علیت که یک مفهوم مشترک اسفت، در مصفادیق 

رو، آثار و لوازم علیت نیز به نحو تشفکیکی در مصفادیق هور دارد، از همینمختل  و با درجات گوناگون ظ
کند. بنابراین، معیّت هم، که نه مقوّم علیت بلکه از لفوازم وجفودِ خفارجیِ آن اسفت، بفه مختل  ظهور می

ای افزودن قید معیت به همان نحفوه کند. با این حساب،وجوه مختل  در مراتب شدید و ضعی  ظهور می
ر مراتب عالیۀ علل ظهور دارد، در برخی دیگر از مصادیق ناشی از تسری حکم برخفی از مصفادیق بفه که د

شفود کفه سایر اقسام است و دلیلی بر مشرو  کردن علیت به این قید وجود ندارد. علیت زمانی محقق مفی
کفه در ز اینچیزی به چیز دیگر توق  داشته باشد یا چیزی در چیزی دیگفر مفدخلیت داشفته باشفد، اعفم ا

 سازی برای چیزی. وجود باشد یا در زمینه
 دوم: تشکیکی بودن علت

بر اساس این معیار، علیت دارای مراتب و مصادیق مختل  است، چرا کفه وزان علفت بفه وزان وجفود 
اسفت. از یرففی، وجفود نیفز مشفکک اسفت، « وجود بما هو وجفود»است، یعنی علیت از عوارض ذاتی 

که وجود دارای سلسله مراتبی از شدید و ضعی ، مستقل و وابسفته، غنفی و فقیفر و ...  بنابراین، همان یور
ترین مراتب شود، یی  وسیعی از علل از شدیدترین تا ضعی است، علت نیز که در مراتب وجود واقع می

یور که وجود دارای مراتب شدید و ضعی  اسفت و در عفین حفال وجفود بفه نحفو گیرد. همانرا در بر می
-ای که در مرز نیستی است، یعنی مادۀ اولی ایلاق مفیبر همۀ مراتب آن حتی مرتبه -و نه مجاز  –حقیقت 

شود، در بحث علیت نیز همان معیار جاری است، چرا که علیت نیز مشمول حکم تشکیک اسفت، کفه در 
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س نگر  تشکیکی صدر سلسلۀ علل، علل ایجادی قرار دارند و در ذیل آن علل اعدادی تحقق دارند. براسا
یور کفه وجفود باشفد، همفانبه علیت، علت معد نیز حقیقتاً علت است، اما بهرۀ آن از علیت، ضعی  می

مادۀ اولی واقعاً موجود است، اما بهرۀ آن از هستی ضعی  است. علل اعدادی در سلسلۀ عرضی عالم ماده 
ی با یکدیگر ندارند، اما در عین حفال در یک بر دیگری احایه ندارد، رابطۀ ایجادشوند و چون هیچواقع می

جا که علل اعدادی مرتبفۀ نفازلی از علفل حقیقفی بفه شفمار آینفد، تحقق شیب به نوعی دخیل هستند. از آن
تواند در مورد علل اعدادی جهت هستند، میاحکامی از علل ایجادی که در منا  حکم با علت اعدادی هم

شفرن حکمفة شفیرازی، «)کل ما کان علته اکمل فهو اکمل»ۀ فلسفی نیز صادق باشند، به عنوان م ال، قاعد
شده در مورد علفل (. در مورد علل ایجادی است، اما این قاعده نیز بر اساس توضیحات گفته310،  الاشراق

اعدادی نیز صادق است، اما باید در حی یت صدق آن دقت شود. علل اعفدادی از آن حی فی کفه در معلفول 
شود. سایر احکفام نیفز ها سبب نقص در معلول میها سبب کمال معلول و نقص آنال آنمؤوثر هستند، کم

  به همین ترتیب با احراز منا  تسری حکم، در مورد علل اعدادی نیز صادق خواهد بود. 
 سوم: معیت علت معد با معلول در مرحلۀ حدوث

بفالای وجفود تحقفق دارد، در همفۀ  گونه که در مراتببنا بر آنچه که گذشت، معیتِ علت با معلول، آن
مراحل وجودیِ معلول، ضرورت ندارد. بر این اساس، باید دانست کفه علفل اعفدادی از جهفت معیفت بفا 

گیرند: ال ( مرحلۀ حدوث؛ ب( مرحلۀ بقا. علت اعدادی معلول در دو مرحله مورد بررسی و توجه قرار می
این مطلب باید حی یت اثرگفذاری علفت معفد در  در مرحلۀ حدوث با معلول معیت دارد. برای روشن شدن

یابیم کفه علفت اعفدادی نیفز معلول مورد مداقه قرار داد. وقتی حی یت اثرگذاری علت را لحاظ کنیم، در می
علت حقیقی است که با معلول معیت دارد؛ به عنوان م ال، حرکت دست بنّاب علت انتقفال مفواد اسفت و از 

مجموعفه مصفنفات زمان حدوث ساختمان حضفور دارد)سفهروردی، این جهت، علت حقیقی است و در 
(. بنّاب نسبت به حرکت مواد و مصالح بفا 232، صتعلیقة علی النهایة؛ مصبان یزدی، 1/408، شیخ اشراق

معلول معیت دارد و فقدان علت، سبب فقدان معلول است، اما از جهت نسفبت بنّفاب بفا بقفای سفاختمان، 
نّاب علت بقای ساختمان نیسفت، بلکفه یبوسفت و خشفکی مصفالح علفت بقفای معیتی وجود ندارد، زیرا ب

(، که این خشکی با بقای ساختمان دارای معیّت است. همچنین یک نقا ، 2/186ساختمان است)همان، 
فاعل بالتحریک آثار منقوشه بر روی صفحه است و حرکت دست با انتقا  صُفوَر بفر روی صففحه یفا بفوم 

شفود کفه تمفام . بنابراین، اگر حی یت اثرگذاری مورد توجه قفرار گیفرد، معلفوم مفینقاشی معیت وجود دارد
شود، وجفود دارد و کسفانی چه که علت معد خوانده میدر آن –از جمله معیت  –خصوصیات علت حقیقی 

کننفد، در حقیقفت حی یفت پندارنفد و معیفت آن را بفا معلفول انکفار مفیکه علت معد را علت مجازی می
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اند، م لًا پدر که فاعل بالتحریفک بفرای نطففه اسفت، در زمفان علت را با یک امر عام لحاظ کرده اثرگذاری
تحریک، حضور دارد و نبودِ پدر به معنای عدم تحریک نطفه خواهد بود. بنفابراین، علیفت پفدر نسفبت بفه 

یات علفت فرزند، صرفاً در تحریک نطفه است و اگر این علت با همین معلول لحاظ شفود، تمفام خصوصف
حقیقی در آن ظهور و تجلی دارد در حالی که اگر این علت یعنی پدر را با وجود فرزند به صورت مطلق اعم 

شود که برخی از خصوصیات علت حقیقی از مراحل تکوّن آن تا مراحل بعد از تولد مقایسه شود، گمان می
د. در حالی که میان وجفود پفدر و بقفای در وجود پدر مفقود است و فقدان پدر، عدم فرزند را به دنبال ندار

 فرزند اساساً علیتی نیست، تا نبودِ پدر مستلزم آن باشد یا نباشد. 
 چهارم: انفکاک معلول از علت در مرحله بقاب

شود که علت معد با تحریکات و تمهیداتی که در معلول ایجفاد با تأمل در ماهیت علت معد روشن می
گذارد. به عنوان م ال، در انتقال نطفه از پدر، انتقال حرارت آت  بفه به جا میرا در معلول « آثاری»کند، می

شود و بفا تغییفر آب، منتقل شدن نیرو از محرک به سنگ در حال پرتاب، آثاری از علت به معلول منتقل می
کند و یا گاهی ممکن اسفت شفدت و ضفع  گذارد نیز تغییر میعلت معد، اثری که در معلول بر جای می

پیدا کند. هر چه علل اعدادی حضور بیشتری در معلول داشته باشند، آثار آن نیز شدیدتر خواهد بود. میفزان 
ظهور حالات پدر در فرزند در افراد مختل  متفاوت است، آثار این ظهور نیز از همین جهت دارای شفدت 

شوند. اما ی خود ظاهر نمیو ضع  است. همچنین دو نقا  یا دو معمار به یک اندازه در نقاشی یا معمار
توان به عنوان معیّت علت معد بفا معلفول بفه شفمار آورد، با این وجود، این اثرگذاری و بقای این اثر را نمی

زیرا، اولًا امر معد در مقام بقای معلول، به عنوان علت، هیچ نقشی ندارد و ثانیفاً اگفر صِفرف وجفودِ اثفر در 
کند. م لًا در صدر نرام همین مطلب به مراتب دیگر علت سرایت میمعلول برای صدق معیّت کفایت کند، 

علّی و معلولی، لازم نخواهد بود که علت ایجادی با معلول باشد، بلکه چون اثر آن در معلول هست و بلکه 
کند که علت هم وجود دارد ولو بنابر ففرض، خفود علفت عین معلول است، پس با وجود معلول، صدق می

یور که گذشت علت معد در مقام بقای معلفول هفیچ نقف  علّفی رفته باشد. بنابراین، همان ایجادی از بین
که علت معفد، معفدوم ندارد و همین نق  نداشتن، به معنای انفکاک علت معد از معلول است، اعم از این

 چنان موجود باشد.شود یا هم
اتب بفالاتر، نریفر تفأخر وجفودی انفکاک معلول از علت در موجودات مادی و عدم انفکاک آن در مر 

غایت از فعل در موجودات مادی و عدم تأخر آن در مراتب بالاتر غایت است. در همۀ انفواع علفل اعفدادی 
شفود و بفا شود پس از انتقال، اثر، جزب وجود معلول میآثاری از علت با تفاوت مراتب در معلول منتقل می

 علت معیت ندارد.
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  در معلولپنجم: انحاب حضور علت معدّ 
های مختلفی وجود دارد. علت معد، علت مقفرّب مفاده در مورد نحوۀ تأثیر علت معد در معلول، تبیین

برای افاضۀ صور و فعلیت جدید است. معدات با فراهم کردن استعداد در اشیاب زمینه را برای افاضفۀ صفور 
معد، ایجفاد اسفتعداد در مفاده اسفت.  (. بنابراین شأن2/411 ،الشفاب)یبیعیات(سینا، ابنآورند)فراهم می

(، از یفرف دیگفر، اسفتعداد 297شود)عشاقی، استعداد نیز امری بالقوه است و با وجود بالفعل جمع نمی
(. 3/613، الحکمفةنهایةمربو  به عالم ماده است، پس علت اعدادی نیز متعلق به مفاده اسفت)یبایبائی، 

ا انصرام و گذر آن زمینه را برای حدوث شیب در آینده فراهم م ال این موضوع حوادث زمانی سابق است که ب
کفه علفتِ کنفد و آن این(. ملاصدرا نق  دیگری را هم برای علت اعدادی ذکر مفی 1/613)همان، آوردمی

(، بنابراین، و با تقریفری دیگفر 137/ 2، اسفاراعدادی در تقریب اثرِ علت به معلول دخالت دارد)ملاصدرا، 
شفوند. در اعدادی را به دو قسم تقسیم کرد؛ برخی از علل اعدادی در نق  فاعلی ظفاهر مفی توان علتمی

گفری آفرینی نه از جهت مواد مصالح، نوعی فاعلیفت ایجفادی و صفورتاین مورد، علت از جهت صورت
سازد می دارد. در این مورد، علت معد در تحققِ صورتی که نبوده مؤثر خواهد بود، مانند بنّایی که ساختمان

و در صورت ساختمان از آن حیث که صورت جدیدی است، اثرگذار است. برخی دیگر از علل اعدادی در 
آورند. مانند نق  پدر برای افاضۀ رون یا شوند و زمینه را برای افاضۀ صورت فراهم مینق  قابلی ظاهر می

زمینه را برای افاضۀ صفورت جدیفد سازی کشاورز برای اعطای صورت نباتی. در این موارد علت معد زمینه
 کند. فراهم می

مربو  به عالم مجردات است. م لًا  -نه فاعل به اصطلان یبیعیون  –های الهی افاضۀ صورت در فاعل
کنفد. در اگر مادۀ مناسبی در عالم یبیعت وجود داشته باشد، عقل مجرد صورت مناسبی را به آن افاضه مفی

لت اعدادی اثرِ علت ایجادی)عقل مجرد( را به ماده نزدیفک کفرده اسفت. توان گفت که عاین صورت، نمی
جا علفت اعفدادی بنابراین، علت اعدادی که در جهت فاعلی نق  دارد، در اینجا تحقق ندارد، بلکه در این

های یبیعی در به وجود آمدن کند، تحقق دارد. اما در صناعات که فاعلکه ماده را برای قبول فیض آماده می
ها دخالت دارند، افاضۀ صورت از عالم بالا معنا ندارد، م لًا صورت ساختمان افاضۀ عقل مجرد نیست، نآ

باشد. در این مورد، هم علت اعدادی که نق  فاعلی داشت، محقق اسفت و بلکه مربو  به همین عالم می
 کند. هم علت اعدادی که ماده را برای قبول فیض مهیا می

 
 ثمرات این رویکرد  -4

رو، شود که علت اعدادی نیز از مراتب علیت است. از همفینشده، روشن میبر اساس مبانی گفته -1
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شفود اگفر چفه بفه دلیفل رتبفۀ تمام احکامی که مربو  به اصل علیت است، بر علل اعدادی هم مترتب می
وجودی نازل و خسیس علل اعدادی، این احکفام از ضفع  بیشفتری نسفبت بفه احکفام موجفود در علفل 

شود، اما توان گفت که این احکام در علل اعدادی به صورت رقیقه یافت میجادی، برخوردارند و بلکه میای
 توان انکار نمود.  ها را نمیاصل وجود آن

در کلمات حکما و فلاسفه، تسلسل در سلسلۀ عرضی علل و معالیل که همفان علفل اعفدادی بفه   -2
به دلیل فقدان شرایط لازم مانند اجتمفاع در وجفود و ترتفب  آیند، محال نیست و این عدم استحالهشمار می

(. با حقیقی بفودنِ علفل اعفدادی، عفدم 2/181، مجموعه مصنفات شیخ اشراقوجودی است)سهروردی، 
چنان رأی بر این است که تسلسل در سلسلۀ علفل ها مخدو  نخواهد شد، بلکه هماستحالۀ تسلسل در آن

علل اعدادی تنهفا در مقفامِ حفدوث بفا معلفول  –یور که گذشت همان –اعدادی و عرضی جایز است. زیرا 
چنان شریی ماننفد اجتمفاع رو، هممعیت دارند و در معیت در بقاب در علیتِ اعدادی منتفی است. از همین

وجودی در این سلسله از علل، منتفی است و با فقدان شر ، لزومِ مشرو )اسفتحالۀ تسلسفل( هفم منتففی 
 خواهد بود.

، الحاشیة علفی الهیفات الشففابملاصدرا، «)العلم بالعلة یوجب العلم بالمعلول»اساس قاعدۀ  بر -3
( 169( اگر علم به علت حاصل شود، علم به ماهیت و انیت معلول هم حاصل خواهد شفد)میرداماد، 158

رگذاری و و این حکم درباب همۀ علل حقیقی صادق است. البته باید توجه داشت که ضرورتاً باید حی یت اث
گفذارد، علفم بفه علیت مورد لحاظ قرار گیرد. به عبارت دیگر، تنها از آن جهت که علت در معلول اثفر مفی

علت مستلزم علم به معلول خواهد بود، علم به جهات و حی یات دیگر از وجود علت که تأثیری در معلفول 
از آن جهفت  –علم به علت اعفدادی نداشته است، مستلزم علم به معلول نخواهد بود. بر همین اساس، اگر 

حاصل شود، به همان میزان علم به خصوصفیات و آثفار معلفول هفم  –که در معلول خود اثرگذار بوده است 
 حاصل خواهد شد.

المعلفول یجفب أن »یکی دیگر از قواعدی که در فلسفه و درباب علت و معلول وجود دارد، قاعدۀ  -4
کید می64کاشانی، است)فیض« یکون مناسباً للعلة جا که کند. از آن( که بر سنخیت میان علت و معلول تأ

علت اعدادی نیز در زمرۀ علل حقیقی قرار دارد، بنابراین، سنخیت میان علت و معلول در علل اعفدادی نیفز 
یعنی شهرزوری و قطب شیرازی قاعدۀ مذکور را بفه صفورت  حکمت اشراقکه شارحان ضروری است. این

شفهرزوری، «)فانّ المعلول لا بدّ و ان یکون مناسباً للعلة من بعض الوجوه»اند کهن داشتهمقید پذیرفته و بیا
اعفم از جهفت  –(. به این دلیل است که معلول را از همۀ جهات 323، شرن حکمةالاشراق؛ شیرازی، 345

از انتسفاب  اند و بر ایفن اسفاس، چفونمورد توجه قرار داده –نقص و کمال و نیز اعم از جهت حدوث و بقا 
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اند، این در حفالی اسفت کفه اگفر تنهفا اند، قاعدۀ مذکور را مقید کردهجهات نقصِ معلول به علت ابا داشته
-حی یت اثرگذاری علت بر معلول و نیز اثرپذیری معلول از علت مورد توجه قرار گیرد و از احکام و ویژگفی

، بفه نحفو کلفی و مطلفق قابفل پفذیر  هایی که خاصِ مقام معلول است، صرف نرر شود، قاعدۀ مناسبت
 خواهد بود.  

 
 شناختیهای انساندلالت -5

نحوۀ علیت انسان در تحقق افعال جوارحی و صنایع از نوع علت اعدادی است. انسان افعال جفوارحی 
سازی و تحقق شرایط و فعلیت اراده، زمینه بفه وجفود آمفدن افعفال کند، بلکه با زمینهو صنایع را ایجاد نمی

های انسانی عمدتاً همراه نوعی فعالیت بفدنی اسفت کفه علیفت انسفان شود. کن رحی وی محقق میجوا
جا که علیت انسان در این امور مسبوق به ادراک و اراده و غایات انسفانی ها اعدادی است. از آننسبت به آن

اوصاف و احفوال انسفان،  است، لذا با سایر علل اعدادی که فاقد ادراک، اراده و غایت هستند تفاوت دارند.
کنفد؛ بنفابراین، از آن حی یتی که در تحقق شیب مؤثر است، متناسب با ظرفیت قابل در معلول سفرایت مفی

تفر شود؛ هر چه فاعفل قفویهمواره خصوصیت فاعلیت انسانی از حیث تأثیرگذاری در معلول منعکس می
بی  از حضور فاعلِ ضعی  در معلول است. باشد، اثر آن بیشتر است و میزان حضور فاعلِ قوی در معلول 

نحوۀ تأثیر و کیفیت تأثیر و شدت تأثیر متوق  بر شفرایط ففاعلی انسفان و قفابلی متففاوت اسفت. حضفور 
اوصاف فاعلی انسان در برخی از علل اعدادی از برخی دیگر شدیدتر است، م لًا حضفور صففات پفدر در 

هفا را سان نسبت به صفنایع علفت اعفدادی اسفت، آنفرزند بی  از حضور صفات نجار در تخت است. ان
سفازد، حی یفت علمفی او در ساز تحقق صنایع است. وقتی انسان صفنعتی را  میکند، بلکه زمینهایجاد نمی

کند. صنعت حاصفل از حکمفت انسفان، بفه نفوعی ظهفور حکمفت انسفان اسفت. صنعت ظهور پیدا می
سنخیت است، در علل اعفدادی نیفز ایفن حکفم جفاری گونه که بین علت و معلول کمال ملائمت و همان

است، اما ممکن است به لحاظ تجربی سنخیت بین علل اعدادی و معلول احراز نشود. تجربفه و آزمفای ، 
قادر به تبیین چگونگی سنخیت بین فاعلیت انسانی در صنایع خود نیست، اما بر اسفاس قاعفدۀ عقلفی کفه 

ین علت و معلول سنخیت وجود دارد، اصل این قاعفده نیفز در علت اعدادی به یور حقیقی علت است و ب
 مورد نسبت انسان با افعال و صنایع وی صادق است. 

اگر چه علیت همۀ موجودات عالم ماده، در زمرۀ علل اعدادیِ حقیقی هستند، اما درجفه و مرتبفۀ علفل 
ند که تفأثیر آن نیفز بفه عنفوان کیانسان بر حیوانات و نباتات اقتضا م یوجود یاعدادی یکسان نیست. برتر

تر از نباتات و حیوانات باشد. تأثیراتی که علتِ معدّۀ انسانی در مصفنوعات ، متفاوت و عمیقیعلت اعداد
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گذارند. از گذارد، بسیار بیشتر از آثاری است که حیوانات و نباتات بر اشیای دیگر باقی میخود به جای می
حد اما مشکک و ذومراتب است، بنابراین، آثاری که از مراتب عالی جا که حقیقت انسان، یک حقیقت واآن

تر از آثاری است که از جهتِ نازلِ تر و شری ماند، قویوجودیِ انسان م ل بُعد عقلانی او بر اشیاب باقی می
 که هر انسانی از مراتب و شئون وجودی متعددی برخوردار اسفت کفهماند. علاوه بر اینوجودیِ او باقی می

های مختل  هم نسبت به یکدیگر در یفک رتبفه و ها نسبت به برخی دیگر شرافت دارند، انسانبرخی از آن
مقام وجودی نیستند. بنابراین، انسانی که از جهت فضایل علمی و عملی جایگاه والاتری دارد، بفه عبفارت 

دهد)سفبزواری، ظهفور مفیتفری از خفود در فعفل دیگر، از رتبۀ وجودی بالاتری برخوردار است، آثار قوی
(. بر همین اساس، فاعلیت انسان نیز به م ابه فاعلیت خداونفد، دو گونفه اسفت؛ فاعلیفت 30، أسرارالحکم

کند و فاعلیت خَلقی و اعفدادی ماننفد امری و ایجادی مانند هنگامی که صورتی عقلی را در ذهن انشاب می
 رساند.جام میهنگامی که با اعضاب و جوارن مادی خود فعلی را به ان

های دینی و گفتفار بزرگفان شناختی علل اعدادی، شواهدی از آموزهبرای تبیین اهمیت آثار انسان نکته:
شود: یکی از شواهدی که در قفرآن کفریم دلالفت بفر اهمیفت جایگفاه علفت دربارۀ علت اعدادی ذکر می

قْفویلا تَقُمْ فیهِ »دارد، نهی از اقامۀ نماز در مسجد ضرار است.  یاعداد سَ عَلَی التَّ لِ   أَبَداً لَمَسْجِدٌ أُسِّ مِفنْ أَوَّ
رینَ  هِّ هُ یُحِبُّ الْمُطَّ رُوا وَ اللَّ ونَ أَنْ یَتَطَهَّ (. اگر چه این حکم از 108التوبة:«)یَوْمٍ أَحَقُّ أَنْ تَقُومَ فیهِ فیهِ رِجالٌ یُحِبُّ

شفود، یور که از آیۀ شفریفه فهمیفده مفینآید، اما هماای علیه منافقان به حساب میجهت سیاسی، هجمه
کید است و این جهت از امر به اقامۀ نماز در مسجدی که بر اسفاس تقفوی بنیفان  جهت دیگری هم مورد تأ

شفود. تقفوای گزینند، روشن میهایی که به پاکی ویهارت گرای  دارند، مأوی مینهاده شده و در آن انسان
های پاک در فضفای مسفجد و در و دیفوار آن اثفر گفذار اسفت. در نسانگذار و رفت و آمد اهای بنیانانسان
در هنگام ذبح حیوان و « بسملة»های دینی نیز نق  علت اعدادی انسان در افعال مورد اهمیت است. آموزه

ف»در مقابل نهی از خوردن گوشتی است که در هنگام ذبح آن، یاد خدا نشده است:  ا ذُکِرَ اسْفمُ اللَّ هِ فَکُلُوا مِمَّ
یایینَ »( و118انعام:«)عَلَیْهِ إِنْ کُنْتُمْ بِآیاتِهِ مُؤْمِنینَ  هُ لَفِسْقٌ وَ إِنَّ الشَّ هِ عَلَیْهِ وَ إِنَّ ا لَمْ یُذْکَرِ اسْمُ اللَّ کُلُوا مِمَّ وَ لا تَأْ

کُمْ لَمُشْرِکُ  لَیُوحُونَ إِلی (. برخفی از مفسفران، دربفاب 121انعفام:«)ونَ أَوْلِیائِهِمْ لِیُجادِلُوکُمْ وَ إِنْ أَیَعْتُمُوهُمْ إِنَّ
که این ضمیر به عفدم ذکفر خفدا در اند؛ اول ایندو احتمال مطرن کرده« إنّه لفسقٌ »مرجع ضمیر در عبارت 

که خوردن از این گوشت، فسق خواهد هنگام ذبح برگردد، که این امر فسق و فاعل آن فاسق است، و دوم این
رسد که این احتمال دوگانه، معقول باشد، زیرا فسق کسفی کفه عمفداً از ی(. به نرر م4/172بود)جصاص، 

کند در گوشت حیوان ذبح شده، مفؤثر خواهفد بفود و خفوردن از ایفن گوشفت، آثفار ذکر خداوند پرهیز می
وضعی و تکوینی خاصی به دنبال دارد، از همین جهت از آن نهی شده است. در کلمات ائمۀ هفدی)علیهم 
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البی بسیار زیادی آمده است که به وضون بر اثرگذاری حالات روحفی و فضفایل و رذایفل صلوات الله( مط
کولات و افعال او دارد. به برخی از این روایات در ادامه اشاره می شفود. در اخلاقی انسان در مصنوعات، مأ

ی الله علیه و آله(کتاب  غفذای انسفانِ « امُ الْبَخِیلِ دَابیَعَامُ الْجَوَادِ دَوَابٌ وَ یَعَ »آمده است که  یب النبی)صلّ
اند که ذوالنّفون (. آورده21جواد و بخشنده، درمان، و غذای انسانِ بخیل، درد و مرض است)مستغفری، ص

بان بفرای وی فرسفتاد، او نخفورد و بعفد ای غذایی به وسفیلۀ زنفدانمصری گرسنه و زندانی بود. زن صالحه
گری آوردند، یعنی نیرویفی کفه غفذا را بفه مفن رسفاند پفا  تمعذرخواهی کرد و گفت: غذا را روی یبق س

کنفد کفه گففت: ابفوبکر القاسم از پدر  نقفل مفی (. محمد بن ابی3/249، راه روشنکاشانی، نبود)فیض
صنحاجی شخصی را به سوی یحیی بن عمر بن المعتصم که از دوستان نزدیک او بود، فرستاد تا مقداری از 

او بفرستد. یحیی آن را برای او فرستاد. هنگامی که خرمفا را در مقابفل ابفوبکر  خرمای براری)وحشی( برای
قرار دادند، از خوردن آن امتناع ورزید. وقتی از علت امتناع پرسفیدند، گففت: آن را یفک زن حفائض چیفده 
است. ابوالقاسم گفت: من بار دیگر شخصی را فرستادم تا مقداری دیگر خرمفا بفرسفتد. و تعفدادی خرمفا 
برای من در بشقاب فرستاد. ابوبکر آن را خورد و گفت: این خرما را پسفر  علفی چیفده اسفت. ابوالقاسفم 
گفت: بلافاصله به خانه ابو زکریا رفتم، و از او در مورد خرماهای اول و دوم سؤال کردم. او به من گفت: من 

 (. 250خرمای اول را توسط زنی برداشتم و دومی را فرزندم علی برداشت)تادلی، 
 

 نتیجه گیری 

کید شد:   در این پژوه  بر نکات زیر تأ
شود. در دیدگاه رایفج، علفت اعفدادی مجفازاً علفت علت به دو قسم اعدادی و ایجادی تقسیم می -1

جا که رابطۀ تضای  بین علت و معلول است. امور متضای  در قوه و فعفل و وجفود و شود. از آننامیده می
شفود و بفر ایفن دادی با معلول معیت ندارند. فقدان پدر سبب عدم فرزند نمفیعدم متکافی هستند. علل اع

علیفت علت اعدادی به یور حقیقی علت است و اساس علیت آن مجازی است. بر اساس دیدگاه برگزیده، 
گیرد. علیت اعدادی از مراتب ضفعی  علیفت امری تشکیکی است که از مراتب قوی و ضعی  را در بر می

 است.
شفود کفه قفدر جفامع معنفای علیفت عبارتسفت از: در تعاری  مختل  علیت، روشن میبا تأمل  -2

توق  وجود چیزی به چیز دیگر یا مدخلیت وجود چیزی در چیزی دیگر یا احتیاج وجود چیزی بفه چیفز »
شر  علت نیست. بر این اسفاس، « ابداعی بودن»یا « معیت»بنابراین، در هیچ یک از این تعاری  «. دیگر

علفت ناشی از تسرّی احکام برخی از مصادق به همۀ مصفادیق اسفت. « معیت»به « علیت»ردن مشرو  ک
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کنفد، تحریکفات و تمهیفداتی کفه در معلفول ایجفاد مفیمعد در حدوث همراه با معلول است و در بقاب بفا 
 گذارد.را در معلول به جا می« آثاری»

مرتبۀ قفوی علفت، علفت ایجفادی  بر اساس دیدگاه برگزیده، علت اعدادی از مراتب علیت است. -3
است که در آن، تمام وجود علت به معلول وابسته است و مرتبۀ ضفعی  علفت، علفت اعفدادی اسفت کفه 

تواند در بقا استمرار وجودی داشته باشد. برخی از احکام علل ایجادی نیز به یور رقیقفه معلول بدون آن می
شفود، در علفل کمالات علت در معلفول ظفاهر مفی یور که در علل ایجادیدر این علل وجود دارد. همان

 اعدادی نیز چنین است. 
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Abstract 

Moral cognitivism is one of the topics of moral philosophy and epistemology of ethics and Naṣīr al-

Dīn al-Ṭūsī is among the moral cognitivists because: first, he refers to various ways for knowing the 

reality such as reason, fame, experience, revelation and intuition; second, he deals with the middle 

term as a criterion for knowledge; third, he accepts the demonstrability of the rational moral 

statements; and fourth, he adheres to moral absolutist. Since he is a moral cognitivist and given that 

all moral cognitivists are considered moral monists, Ṭūsī is also considered a moral monist; it 

seems, however, that Ṭūsī, in explaining the demonstrability of moral statements, has not proved 

the real relationship between the granting of divine blessings and the necessity of gratitude, and has 

come to the conclusion by claiming that this relationship can be considered the result of a causal 

relationship between moral act and its result; that is, every moral act, such as thanksgiving, causes 

happiness and perfection of human beings, and the obligation of thanking God shows the causal 

relationship between gratitude and the resulting happiness for the grateful person. Therefore, if it is 

asked why thanksgiving is obligatory, the answer is that this thanksgiving is obligatory because it 

can lead to happiness and perfection. 
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 چکیده
 شلاود وشناسلای اخلالا  موسلاوی میگرایی اخلاقی یکی از مباحث فلسفۀ اخلالا  و مررفتشناخت

هلاای گوالااگون شلاناخت گیلارد  زیلارا وی او ب  لاا را گرایان اخلاقی قلارار میموقق طوسی در زمرۀ شناخت
عنوان مریلاار شلاناخت چون عقل، شهرت، تجر ا و وحی و الهام اشار  دارد  ثاایاب  ا حدوسط  اواقریت هم

 ند گرایی اخلاقی پایاب  ا مطلقپذیرد و را رپذیری جملات اخلاقی عقلاای را میپرداختا است  ثالثاب  رهان
گرای گرایان اخلاقلای، وحلادتکلاا تملاام شلاناختگرا  ودن موقلاق طوسلای و ایناست   ا توجا  ا شناخت

گیلارد  املاا  لاا ا لار گرایان اخلاقلای قلارار میشواد، موقق طوسی ایز در زمرۀ وحلادتاخلاقی موسوی می
، را طلاۀ حقیقلای میلاان اعطلاای ارلام الهلای و پذیری جملات اخلاقلایرسد موقق طوسی در تبیین  رهانمی

توان ایلان را طلاا را اتیجلاۀ را طلاۀ وجوی شکر را  رهاای اکرد  است و  ا ادعایی  ا اتیجا رسید  است کا می
علّی لا مرلولی قلمداد کرد کا میان فرل اخلاقلای و اتیجلاۀ آن وجلاود دارد، یرنلای هلار فرلال اخلاقلای ماانلاد 

شود و این وجوی شکرگزاری خدا مبین را طلاۀ رسیدن ااسان می  خشی و  ا کمالشکرگزاری سبب سرادت
علی و مرلولی میان شکر خدا و سرادت حاصل از آن  رای شکرگزار خواهد  ود  پس اگر پرسید  شود چلارا 

 شود  رای کسب سرادت و کمال، این شکرگزاری واجب است شکر مُنرِم واجب است، پاسخ داد  می
گرایی گرایی اخلاقی، مطللاقشناسی اخلا ، شناختلسفا اخلا ، مررفت: موقق طوسی، فواژگان کلیدی
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 مقدمه
پلاردازد  وی دااد کلاا  لاا چگلاواگی کسلاب اخلالا  خلاوی میمی علم اخلا  را صنرتیموقق طوسی 

اخلالا  گیرد)طوسلای، داالاد و آن را جلاوهری مسلاتقل از جسلام در ا لار میموضوع علم اخلا  را افس می
واسلاطا داالاد کلاا افرلاال افلاس ااسلااای  اای میرای قوای خاصی است  او خُلق را ملکاکا دا (48، ااصری

ترین و اهمیت عللام اخلالا  را  لاا عنلاوان شلاری ( 101شواد)همان، سهولت صادر می رخورداری از آن  ا
 ( 106کند)همان، صنرت گوشزد می

هلاا ایلان  اشلاد کلاا  وث آنشمارد کا موضوع های اخلاقی میموقق طوسی جملاتی را در زمرۀ جملا
(  وی  لاا تبیلاین قلملارو 100-99رسلاد)همان، ااسان از طریق کدام فرل اختیاری  لاا سلارادت ااسلااای می

دااد  او تمایز اخلا  را از آدای در واقریت داشتن اخلالا  و اعتبلااری اخلا ، آن را از آدای و فقا متمایز می
 کند  ودن آدای قلمداد می

دااد  اصل، وضع و طبع  و مفسدۀ افرال اختیاری اوع  شر را سا چیز میموقق طوسی مبدأ مصلوت 
توان  ا آن رسید و  ا سبب تغییلار زملاان، دااد کا  ا عقل عملی میاو مبدأ افرال اخلاقی را طبیرت  شری می

مکان و     متغیر اخواهد  ود، چون این احکام  ر اساس طبیرت اوع  شر حاصل شلاد  اسلات، املاا آدای و 
م مبتنی  ر وضع و اعتبار جماعتی است کا  ا تغییر آن جماعت یا تغییر ا ر آاان، آن آدای و رسلاوم هلام رسو

کند  گاهی ایز مبدأ یک فرل اختیاری حاصل از اصلی است کا رأی و  لااور  زرگلای، قلاااوای را  نلاا تغییر می
شود کا این قوااین الهلای ایلاز مید  میاهاد  است کا اگر آن قااون از طریق امام یا پیامبر  اشد، قااون الهی اا

ااد اگر راجع  ا اشخاص  اشد، قوااین عبادی و اگر راجع  ا خااواد   اشد، قوااین تد یر منزل و اگلار سا دستا
شود  این قوااین در  یان موقق طوسی ذیل عللام ها  اشد، قوااین مُدُن اامید  میراجع  ا اهل شهرها و اقلیم

شود  موقق طوسی مباحلاث ( و امروز از آن  ا احکام ثااوی فقهی ایز یاد می41-40فقا آمد  است)همان، 
کند   ا عبارت دااد  اما اخلا  را تغییرااپذیر و  ر اساس طبیرت قلمداد میعلم فقا و آدای را قا ل تغییر می

 پردازد ی میدیگر، در دیدگا  موقق طوسی اخلا   ا امور افساای و دروای و فقا  ا امور  دای و  یروا
موقق طوسی افزون  ر مباحث فلسفی در ارۀ افس و قوای آن، پرداختن  ا غایت و کمال افس از طریق 

گواا مباحلاث را مقلادم  لار عللام دااد  لذا این رهان را ممکن و فایدۀ آن را  یشتر و وسیرتر از علم اخلا  می
مندی ارائا قق طوسی، توقیقات ارزش(  در ارۀ مباحث فلسفۀ اخلا  مو48کند)همان، اخلا  مطرح می

توسلاط آقلاای حسلاین اتلار   ا ریۀ اعتلادالشد  است  مااند اینکا اوآوری وی در مریار حد وسط در کتای 
اادیشلاا تشریح شد  است  همچنین تأملات موقق طوسی در اخلا  را قاسم پورحسن در اشریۀ پژوهشی 

ت اخلاقی از من ر وی مورد پلاژوه  قلارار گرفتلاا کا  رخی اصطلاحا ررسی کرد  است  افزون  ر این دینی
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 لاا مفهلاوم  تلااریخ اسلالام ا عدالت و اشریۀ پژوهشلای های اخلاقی پژوه کا اشریۀ پژوهشی است چنان
شناسی اخلا  را از من لار موقلاق طوسلای در ردائت از من ر وی پرداختا است  همچنین رهام شرف هستی

گرا  ودن یا ابودن موقلاق طوسلای توقیقلای ما در ار  شناخت ررسی کرد  است  ا ااما اخلا پژوه اشریۀ 
 گرا  ودن وی را در اخلا   ررسی اماید ارائا اشد  است و این مقالا در صدد است، شناخت

 گرایی اخلاقشناخت
گرایی و ااشناختگرایی شناسی اخلا   ا مباحثی در ارۀ شناخت احکام اخلاقی مااند شناختمررفت

شود کا  ا امکان شناخت  رخی احکلاام اخلاقلای ثا لات و ای اطلا  میگرایی،  ا ا ریاپردازد  شناختمی
ااد کا یا واقریت عینی  و ثا تی داشتا یا  ر واقریلات مبتنی  ر خارج مرتقد  اشد  زماای احکام اخلاقی ثا ت

طوسی در مررفت شناسی اخلا   لاا پلارداختن  لاا (   موقق 192-191عینی و ثا تی مبتنی  اشند)احمدی، 
گرایی مباحثی مااند را  شناخت، مریار اثباتی اخلا ، توجیا اخلاقی، اطلا  و اسلابیت اخلاقلای و وحلادت

گرا  لاودن وی جا  ا ادللاۀ شلاناختگرایان اخلاقی قرار داد  است کا در ایناخلاقی، خود را در زمرۀ شناخت
 پرداختا خواهد شد 

 گرایی اخلاقی از طریق راه شناختتاثبات شناخ

های شناختی چون فطرت اخلاقلای، عقلال، شلاهرت، تجر لاا و موقق طوسی در مکتو ات   ا تبیین را 
های شناخت یادشلاد ، در وحی و الهام  رای شناخت احکام اخلاقی پرداختا است  وی  ا توجا کردن  ا را 

های شلاناخت یادشلاد   ا اوو   یان موقق طوسی  ا را  جاگیرد  در اینگرایان اخلاقی قرار میزمر  شناخت
 گرایی موقق طوسی پی  ریم های شناخت  ا شناختشود تا از تبیین را پرداختا می
 فطرت

کا  داایم دیدگا  موقق طوسی در ار  فطرت اخلاقی چیست، اخسلات  ایلاد توجلاا کنلایم کلاا  رای این
کا آیا هر ااساای وث را موقق مطرح کرد  است: یکی ایندر ارۀ فطرت دو گواا  وث امکان دارد و هر دو  

کلاا رواقیلاون چنلاین دیلادگاهی از ا تدای خلقت خود فطرتاب دارای فضایل اخلاقلای خللاق شلاد  اسلات، چنان
ها  لاا فضلاایل اخلاقلای و  رخلای  لاا رذایلال ها تفاوت دارد   رخی ااسلاانااد، یا طبیرت وجودی ااسانداشتا

کا ااسان فطرتاب اا خوی است و الاا  لاد، کا جالینوس مرتقد است، یا اینچنانشواد، اخلاقی ذاتی خلق می
کا ارسطو  لاا ایلان کلالام قائلال سازد، چنان لکا  ا اختیار خود و  ا تهذیب اخلا ، خلق و خوی خود را می

-102، اخلالا  ااصلاریپذیرد)طوسلای، های یادشد ، دیدگا  آخلار را میاست  موقق طوسی  ا اقل دیدگا 
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کا ااساای از آغاز شود  قضیا اول اینوی میان دو قضیۀ ذیل،  ا رد اولی و امکان دومی تمایز قائل می ( 104
ها استرداد  ا تری در پذیرش فضلاایل کا  رخی ااسانمند آفرید  شد   اشد و دوم اینخلقت فطرتاب فضیلت

 ( 152داشتا  اشند)همان، 
ای آفرید  شد  است کلاا ود ااسان از  دو خلقت،  ا گواا وث دوم در ارۀ فطرت این است کا آیا در وج

 افرال و صفات خوی را از  د تشخیص دهد؟
ااد، اما تمایز  وث اول و دوم در این است کا در  وث اول اگرچا دو دیدگا  اول،  ا فطرت مرتقد شد 

 د ایسلاتیم،  (   ا خلاف  وث دوم، دابال فطرت خوی و102فطرت تشخیص خوی و  د را اداراد)همان، 
 لکا در جستجوی فطرتی هستیم کا خوی و  د را از یکدیگر تشخیص دهلاد   ولاث اول  لاا روان شناسلای 

شود و ذیل عنوان قلمرو اختیار ااسان ایز  وث شلاد  اسلات  املاا  ولاث ادرا  و مباحث کلامی مر وط می
 اسی اخلا  است آید، درحالی کا  وث دوم از مباحث مررفت شنمررفت شناسی اخلا   ا حسای امی

موقق طوسلای در  ولاث دوم، الاافی فطلارت اخلاقلای  لاا عنلاوان را  شلاناخت خلاوی از  لاد در ااسلاان 
کنلاد  (  وی  ا وجود فطرت اخلاقی  رای تشخیص کمال در اباتات و حیوااات اذعان می58است)همان، 

د  عقلال هلاا قلاوۀ عاقللاا  لارای تشلاخیص کملاال ادارالاد، املاا تشلاخیص کملاال  لارای ااسلاان  لاا عهلازیرا آن
 ( 64 اشد)همان، می

 عقل
دااد کا  ا حیوااات در آن اشتراکی ادارد  او مرتقلاد اسلات موقق طوسی، عقل را قوۀ خاص ااساای می
کا ااسان یک قوۀ عاقلا  یشتر ادارد و موقلاق ااد، درحالیعقل عملی و ا ری  ا اعتبار مدرَکات تقسیم شد 

(   عقل از آن جهلات کلاا  لاا حقلاایق موجلاودات و 109همان، کند)طوسی از آن  ا مدرِ   الذات تربیر می
ای عقلال را کلاار آید و موقق، کارکرد اینگوالااکند، حکمت ا ری پدید میاصناف مرقو ت آگاهی پیدا می

دهد و امور مرلااش دااد  اما عقل از آن جهت کا مصالح و مفاسد اعمال را تشخیص میقوۀ عقل ا ری می
ای عقل را کار قوۀ عقل عمللای آید و موقق، کارکرد اینگوااحکمت عملی پدید می کند،را تن یم و تد یر می

 ( 60-59، اخلا  موتشمیو همو،  80-77، قواعد الرقائد  همو، 57دااستا است)همان، 
موقق طوسی در تبیین کارکرد عقل عملی مرتقد است کا عقل عملی، قلاوا و افرلاال خلااص خلاوی  را 

اخلالا  شان را داشتا  اشند و  لار یکلادیگر غلبلاا اکنند)طوسلای، ی کا ااسجامکند  ا طورمن م و مرتب می
شهویا و غضبیا لا را توت سلایطرۀ عقلال قوۀ (  وی  ا این تبیین، عملکرد تمام قوا لا عقل ا ری، 70، ااصری

کا عقل عملی تد یر افلاس و قلاوای آن را ااجلاام داد یرنلای افرلاال جلاوارحی و دهد   رد از اینعملی قرار می
رسد، کا تلاد یر املاور منلازل و سیاسلات ملادن را در ااوی فردی را سامان  خشید،  ا درجۀ اکمال غیر میجو
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خوااد و حکمت عملی را کمال کا موقق، حکمت ا ری را کمال اول میگیرد)همان(   ا توجا  ا این رمی
 ی ملااد  و ملاادۀ  لای کا صورت دوم، پس کمال اول  ا منزلۀ صورت و کمال ثاای  ا منزلۀ ماد  است  چنان

صورت ثبات و ثبوتی اداراد، عقل ا ری و عقل عملی ایز چنلاین ارتبلااطی  لاا یکلادیگر دارالاد، یرنلای عللام 
عمل ضایع و  یهود  است و عمل از روی  صیرت و آگاهی اداشتن ایز مفید ایست و عمل مضر ایلاز  لار  ی

پس علم مبلادأ عملال اسلات و عملال شود  شود و  دون علم، عملی موقق امیپایۀ علم اادرست شروع می
 آید)همان( کنندۀ علم  ا حسای میتمام

دهد: عاقل ااقص، عاقل مقلد و عاقل شان در سا دستا قرار میها را  ا واسطۀ عقلموقق طوسی ااسان
کننلاد، عاقلال الااقص  لاا دلیلال عقلال گو را ملادح میهای افا  کا دروغمستبصر  وی مرتقد است در میدان

شود، عاقل مقلد ایز  ا دلیل تقلید کردا  احتمال خطا در او زیلااد اسلات و للاذا او ایلاز از ااقص  گمرا  می
یا د، پس  اید در زمرۀ عاقل مستبصر قرار جا تنها عاقل مستبصر اجات میگردد و آنعاقل مستبصر جدا می

ئل شد)طوسلای، ترین وظیفا و شأن عقل کا تشخیص حسن و قبح از یکدیگر است، ااگرفت تا  توان  ا مهم
 ( 60، اخلا  موتشمی

دهلاد  وی در اسلاتفاد  از موقق طوسی تبیین ذیل را در چگواا  ا مقام عاقل مستبصر رسیدن تلاذکر می
کا عقل را  ا هرچیلازی سلارگرم کنلایم، در شود مااند اینکند کا مر وط  ا عمل میعقل، اکاتی را گوشزد می

شلاویم و اگلار در را  ول  کنلایم، در هملاان را  موفلاق میشویم، اگر در را  راسلات مشلاغهمان چیز موفق می
کنلاد کلاا عقلال را در شلاناخت غیرصویح مشغول  اماییم، در همان را  موفقیت پیدا کنیم، وی پیشنهاد می

مباحثی مااند شناخت حسن و قبح اخلاقی مشغول کنیم)همان(، زیلارا اگلار  لاا چیلازی غیلار ایلان شلاناخت 
 مااد می مشغول شود، از شناخت حسن و قبح  از

ای را  یان کلارد  اسلات کلاا در آن ادللاا  لار موقق طوسی در رد شرعی ابودن شناخت حسن و قبح، ادلا
(   ا عنلاوان اموالاا، 341-339، تلخیص الموصلعقلی  ودن شناخت حسن و قبح تصریح دارد)طوسی، 

داالاد  ی و  د میگویی  رای اجات پیامبر را دلیلی  ر عدم امکان شناخت عقلی خوفخر رازی تجویز دروغ
گویی  د  ود، اباید اینجا اسلاتثنا  خلاورد، کا اگر دروغ دین  یان کا احکام عقلی استثناپذیر ایستند، درحالی

شود، پس خوی و  د متغیلار هسلاتند و گویی  رای اجات پیامبر خوی دااستا میکا دروغپس  ا توجا  ا این
ی  رای امکان شناخت خوی و  لاد، مرتقلاد اسلات قا ل شناخت عقلی ایستند  موقق طوسی در پاسخ  ا و

کند در تلازاحم  لاین دهد، عقل حکم میجایی کا تزاحم  ین  د و  دتر رخ میگویی  د است، اما از آندروغ
کند و  دین وسیلا، اعتقادش اهم و مهم، اهم مقدم شود و ارتکای  د را  رای مرتکب اشدن  دتر تجویز می

 کند)همان( و  د  یان میرا  ر امکان شناخت عقلی خوی 
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ترین کارکردهای عقل عملی، شناخت حسن و قبح شمرد  شلاد  موقلاق طوسلای  ا  یاای دیگر، از مهم
شلاود، مرتقد است عقل  ا وسیلۀ قاعدۀ اعتدال یا مریار حد وسط، کا در مریار شناخت  لاا آن پرداختلاا می

( و در  یان گذشتا  ا توجلاا  لاا 108، اخلا  ااصریدهد)طوسی، ها را تشخیص می سیاری از حسن و قبح
 ( 341، تلخیص الموصلتقدم اهم  ر مهم  ا این شناخت واصل شد)طوسی، 

 شهرت
 ا اعتقاد موقق طوسی، حسن و قبح  رخی افرال از طریق عقل و  رخی دیگر از طریق شهرت شناختا 

ملالا  صلاد  و کلاذی در کننلاد  املاا شواد  لذا  رخی قضایای اخلاقی را در زمرۀ مشلاهورات ذکلار میمی
، شلارح اشلاارات اشد، اا مطا قت  لاا عقل)طوسلای، قضایای مشهور ، موافقت یا مخالفت  ا آرای عقلا می

ها یلاا ای، مصلوت عمومی داشتن آن است و مصلوت عمومی داشتن آن(  دلیل مشهور شدن قضیا1/221
قل لا مااند حمیت و حیلاا لا کلاا  ا سبب عادات ایکو داشتن است یا اخلا  جمیلا داشتن یا  ا حسب غیرع

هلاا شلاان  لاا آنها جهت عقلاای هم داشتا  اشند  اما زماای کا از حیث شهرتممکن است هر کدام از این
شود (، اما حذف امی347-346، اساس ا قتباسمااد)طوسی، ها مغفول میشود، جنبۀ عقلی آنتوجا می

کا حلااکی از واقریلات خلاارجی قی  ا دلیل اینو شهرت صِرف، در اخلا  حجیت ادارد،  لکا شهرت اخلا
است، حجیت دارد   ا همین دلیل، موقق مرتقد است شهرت صِرف کا  ر واقریت خارجی متکی ایست، 
تنها  رای وضع آدای مفید است، اا اخلا  کا  ر واقریلات و طبیرلات لا اعلام از ملاادی و غیرملاادی لا ا تنلاا 

 ( 41، اخلا  ااصریدارد)طوسی، 
 تجر ا

طوسی اق  تجر ا را ایز در اخلا  مشخص کرد  است  وی، مبادی مصالح اعمال اخلاقلای را موقق 
یا ی تجر لای  لاا (  پلاس امکلاان دسلات41-40دااد کا  ا مقتضای عقل و تجر ا هستند)همان، طبیرت می

توااد حکم کند و حکم کردن در  رخی مبادی احکام اخلاقی وجود دارد اگرچا تجر ا  دون کمک عقل امی
 ( 14، تلخیص الموصلضایا کار عقل است)طوسی، ق

 وحی و الهام
گیراد یا ذیل تجر لاا  یرنلای وحی و الهام از حیث واقریت یک اوع هستند یا ذیل علم حضوری قرار می

کنلادۀ عللام حضلاوری دارد  در الهلاام ایلاز شود اسبت  ا پیامی کا دریافت می رای پیامبر کا  ا او وحی می
های دیگر کا  لاا شد ، شهود شد  است اما  رای ااسانشود ایز پیام الهاماو الهام می اسبت  ا آن کسی کا  ا

آید، یرنلای ملاثلاب از طریلاق کنند تجر ا  ا حسای میواسطۀ پیامبر یا اولیای الهی  ا آن پیام دسترسی پیدا می
ها ن  لاا واسلاطا  لاا ااسلاان راد  البتا میان اقل و تجر ا تمایزهایی وجود دارد کا اقل چوشنیدن  ا آن پی می
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طورکا میان وحلای و الهلاام ایلاز شود صِرف شنیدن ایست تا از اقسام تجر ا  ا حسای  یاید، همانمنتقل می
تر و  لاا ادعلاا ابلاوت هملارا  اسلات، املاا الهلاام شلاناخت تمایزی وجود دارد کا وحی از حیث قلمرو، گسترد 

بوت ایست  توجا  ا کارکرد وحی و الهام ازد کند و صاحب الهام مدعی امودودتری را اصیب صاحب  می
های اخلاقی را کا حاکی از حقایق اخلاقلای هسلاتند از طریلاق دهد  سیاری از گزار موقق طوسی اشان می

آیند و در تبیین مراتب کمالی ااسان مرتقد است ااسان  ا مقتضای ااطق  ودا  کارهلاای وحی  ا دست می
 رد تا از اقصان  لاا کملاال و فضلایلت را  یا لاد، املاا کسلااای پی  می اختیاری خود را  ر اساس عقلاایت  ا

کنند  این اهایلات ملادارج الاوع تر خواهند  ود کا  ا وسیلۀ وحی و الهام، مررفت حقایق را دریافت میکامل
، اخلالا  ااصلاریشود)طوسلای، ااساای است کا اتصال  ا عالم اشرف و عقول و افوس مجرد موسوی می

کا اخست  اید از عقل یین، مقام استفاد  از وحی  ا تر از استفاد  از عقل است  اما این(   ا این تب62-63
 ا حجیت وحی حقیقی رسید، جای مناقشا ایست کا در تبیین مراتب کمالی ااسان  ا عبور از عقل  ا وحی 

 رسید  است 
از وحلای ایلاز  زم  افزون  ر مطلب فو ، کساای کا آرزوی وصول  ا کملاال حقیقلای را دارالاد، اسلاتفاد 

کلاا کند و  اید از شرع و وحی اخلاذ کلارد  ماانلاد ایناست  زیرا  سیاری از حقایق اخلاقی را عقل در  امی
(  این تبیین منافاتی 1/221، شرح اشاراترا شرع  یان کرد  است)طوسی، « آزار حیوان  دون دلیل  د است»

کا تمام مصالح و مفاسلاد  شلاری را ز  ر اساس این ا عقلی  ودن حقایق اخلاقی ادارد  زیرا شارع مقدس ای
کند، لذا حکم او مبتنی  ر عقل اسلات  زیلارا او ب عقلال، دااد، مطا ق  ا مصالح و مفاسد  شری حکم میمی

دااد کا مطا ق مصلاالح و مفاسلاد  شلاری دهد، ثاایاب عقل، شرعی را حجت میحجیت شرع را تشخیص می
ل صلاریح لا ماانلاد تکلیلا   ما یطلاا  لا ملاردود است)طوسلای، حکم کند، لذا احکام شرعی مخال  عق

 ( 340-339، تلخیص الموصل

 گرایی اخلاقی از طریق معیار شناختاثبات شناخت

گرایان اخلاقی قلارار موقق طوسی  ا تبیین مریار شناخت خوی از  د اخلاقی، خود را در زمرۀ شناخت
  توجلاا  لاا 2  توجا  ا حلاد وسلاط 1دااد  یز میداد  است  وی مریار شناخت خوی از  د اخلاقی را سا چ

(  111-110، اخلالا  ااصلاری  سرایت فضیلت  ا دیگران در اخلالا  اجتماعی)طوسلای، 3حسن فاعلی و 
 پردازیم ترین مریار شناخت خوی از  د میاخست  ا حدوسط در دیدگا  موقق طوسی  ا عنوان مهم

ار رد دارد  مرنای اول کا حد وسط، مطللاق موقق طوسی مرتقد است حداقل دو مرنا  رای حدوسط ک
گیرد و مرنای دوم حد وسط،  ا مرنای اضافی و فی افسا وسط است مااند چهار کا وسط دو و ش  قرار می
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ها مرتقداد اعتدال مزاج هلار و اسبت  ا اشخاص متغیر است، مااند اعتدال مزاجی اشخاص ازد اطبا کا آن
یگران متفاوت است  حلاد وسلاطی کلاا مریلاار ارزش اخلاقلای  لاا شخصی اسبت  ا مزاج موجود  دا   ا د

آید، مرنای دوم حد وسط است  زیرا اسبت  ا شرایط واقریِ متغیر، هنجارهای اخلاقی ایز تغییر حسای می
 ( 188کند)همان، می

موقق طوسی،  ا روش اعتدال  رای وصول  ا سرادت و  ا عنوان مریار ارزش، اق  مهمی قائل اسلات 
کند،  لاا شلارطی کسلاب رسد و فضایل حسی را کسب میکا حتی کسی کا  ا سرادت دایوی می ا طوری 

شود کا از اعتدال کسب موسوسات خارج اشود تا  تواالاد از تفکلار در موسوسات او فضیلت موسوی می
(  وی اق  اعتدال رفتاری در اعتدال مزاج و قوام حیات را ایلاز  یلاان 90-89این طریق استفاد  کند)همان، 

 ( 108(  او اعتدال افس ااطقا را  رای کسب فضایل  زم دااستا است)همان، 75کرد  است)همان، 
موقق طوسی  رد از  یان حد وسط  رای وصول  ا فضایل اخلاقی، حد وسط فضیلت عدالت را  ا حد 

دااد  وی مرتقد است حد وسط در فضایل اخلاقی غیلار علادالت، حلادی وسط در دیگر فضایل متفاوت می
شود و خارج از این مرکلاز، حلادود افلاراط و تفلاریط  لاا ست میان افراط و تفریط کا حد وسط مرکز دایر  میا

توان  رای افلاراط و تفلاریط علاددی را مرلاین کلارد،  لکلاا رذایلال اخلاقلای اامتنلااهی آیند، کا امیحسای می
تفلاریط مشلاخص  (، اما اگر  خواهیم حدی را  رای افلاراط و حلاد دیگلاری را  لارای120-118هستند)همان، 

شود  زیرا کنیم،  رای غیرعدالت امکان دارد، اما تنها یک عدد  رای غیرعدالت وجود دارد کا جور اامید  می
(  در غیرعدالت، طرف زیلاادت غیلار از طلارف 143جور هم طرف زیادت است و هم طرف اقصان)همان، 

 اقصان است 
است  افزون  لار دیلادگا  مشلاهور کلاا  های موقق طوسی در حد وسط، توجا  ا کیفیتیکی از اوآوری

کرداد و دو طرف حد وسط را افراط و تفریط یرنی زیلاادت و اقصلاان در فضلایلت حدوسط را کمّی تبیین می
دااستند، وی  ا کیفیت هم توجا کرد  است  وی افزون  ر افراط و تفریط،  ا خارج  ودن ویژگی ردائت از می

سط  ا مرنای اقطۀ اعتدال از حیث کمّی لا افراط و تفریط لا و کند و مرتقد است حدوحدوسط ایز اشار  می
(  168داالاد)همان، آید  پس ردائت را ااوراف کیفی از حدوسط میاز حیث کیفی لا ردائت لا  ا حسای می

ردائت  رای هر یک از قوای افساای  ا اوو ذیل قا ل تبیین است   ا عنوان امواا، غضب کردن  ر حیوااات، 
آیلاد و جملااع  لاا حیواالاات و و اباتات کا شرور اداراد، ردائت قلاوۀ غضلابیا  لاا حسلاای می اوزاد، جمادات

فاید  همچلاون آید و تفکر و ترقل در علوم  یخودارضایی، خوردن کثافات، ردائت قوۀ شهویا  ا حسای می
 شود گیری، ردائت قو  عاقلا موسوی میکهاات و فال

،  رای طرفین حد وسط، افراط و تفریطی کمّلای در ا لار کرداد ر اساس حد وسطی کا قدما مررفی می
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کرداد، املاا موقلاق طوسلای  لاا گرفتند و رذایل اساسی را  ر اساس سا قو   ا صورت مودود شمارش میمی
دااد  وی، رذایلال اساسلای را ماانلاد ها را اامتناهی میتوجا  ا مریار کیفی ردائت کا ارائا کرد  است، رذیلت

( و رذائل اساسی قوۀ عاقلا را کا کارش تمییز حق از  اطل 168کند)همان، داد میفضایل اساسی  سیط قلم
 اماید:است، چنین تبیین می

چا ترلق  لاا ا لار دارد و املاا تفلاریط در آن  ود در آن 2و دَها 1افراط در قوت تمییز، مااند خبث و گُرُ زی
اجلارای احکلاام موسوسلاات  لار چون  لاهت و  لادت در عملیلاات و قصلاور ا لار از مقلادار واجب،ماانلاد 

مجردات در ا ریات و اما رداءت قوت چون شو   ا علومی کا مثمر یقین و کمال افلاس ابلاود، ملاثلاب عللام 
جدل و خلاف سفسطا  ا اسبت  ا کسی کا آن را  ا جای یقینیات استرمال کند و چون علم کهاالات و فلاال 

-168وصول  ا شلاهوات خسیسلاا  ود)هملاان، گرفتن و شربد  و کیمیا  ا اسبت  ا کسی کا غرض او از آن 
169   ) 

دومین مریار شناخت خوی از  د اخلاقی از من ر موقق طوسی، توجا  لاا حسلان فلااعلی اسلات  وی 
شود  گاهی  ا جلاای خلاوی فرللای و فلااعلی، مرتقد است خوی اخلاقی  ا خوی فرلی و فاعلی تقسیم می

ی این است کا فرل جلادای از ایلاتِ فاعلال، خلاو ی رود  من ور از حسن فرلحُسن فرلی و فاعلی  ا کار می
داشتا  اشد، کا موقق طوسی  ا حُسن فرلی در افرال اخلاقی مرتقد است  حسن فاعلی  لاا هملاان عللات 

شود و عمل  ا آن ایت ااجام شود و در آغاز هر عمل اختیاری  ا عنوان ایت در ا ر گرفتا میغایی  گفتا می
ق ایت، قری امی لهی  اشد، حسن فاعلی وجود دارد و اگر  ا ایتی غیر از تقری الهلای ااجلاام شود  اگر مترلَّ

 شود، حسن فاعلی ادارد و کار ارزشی ادارد  یرنی ارزش فرلی آن هم آثاری  رای فاعل آن اخواهد داشت 
کند،  ا را واسطۀ میان علم و عمل قلمداد می« قصد»گیرد و می« قصد»موقق طوسی ایت را  ا مرنای 

زالاد  او مرتقلاد اسلات توااد قصد کند و اگر قصد اکند، کلاار از او سلار امیي کا اگر کسی ادااد، امیاگواا
فاعل اخلاقی در سیر و سلوک  مقصد مرینی را  اید قصد و ایت کند کا آن مقصد، حصول کمال اسلات و 

ق ایت  اید طلب قری  در چیستی کمال، توجا  ا کامل مطلق را  زم می ا حق ترالی  اشلاد دااد  پس مترلَّ
طلبی، ارتباط آن طلب کملاال را  لاا کاملال مطللاق کا او کامل مطلق است  او افزون  ر ارائۀ  یان عقلی کمال

رو، ایلات  لادون عملال از تبیین کرد  است  وی مرتقد است ایت  رای عمل مثل جان  رای  دن است  ازاین
ا است و اا  رعکس  وی افزون  ر کلام سا ق،  ا رسد، زیرا زادگی تن  ا جان وا ستعمل تنها  هتر  ا ا ر می

                                                 
 ست)دهخدا، واژ  گر زی و جر ز ( کاری ا  گر زی  ا مرنای جر ز  و فریب1
 طور کا دهخدا  ا شرر ذیل از خاقاای مثال زد  است:  دها  ا مرنای ایراگ و فریب آمد  است، همان2

 )دهخدا، واژ  دها( من زو چنین رمید  ز مکر و دها شدم    مکر است  یشمار و دها مر زمااا را
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طور کلالاا ارزش جلالاان از تلالان  لالاا تر داالالاد، هملالاانتمسلالاک  لالاا روایلالاات، ارزش ایلالات را از عملالال  لالاا تر می
 ( 16-15، اوصاف ا شرافاست)طوسی، 

داالاد کلاا اگلار موقق طوسی  ا توجا  ا ادلۀ عقلی و روایات، اساس اخلا  را ایت و حسلان فلااعلی می
و عمل داشتا  اشد، اما ایت خالصااا اداشتا  اشد، مااند این است کا دااا  رای کاشتن دارد و آن کسی علم 

، اخلا  موتشلامیکارد، اما آی ادارد کا کشت  حاصل دهد و او را  ا سرادت حقیقی  رسااد)همو، را می
  پس ایت سبب خوی یا  د شدن عمل اسلات و ملالا   لاا سلارادت حقیقلای رسلایدن موسلاوی (69-72
 خ  شود  اگرچا تمام علت ایست، اما جزء اصلالی اسلات کلاا عملال ایلاک،  لادون آن ایلات، سلارادتمی

 اخواهد  ود 
افزون  ر آن، موقق طوسی  ا کیفیت حصول حسن فرلی از حسن فاعلی ایز اشار  کرد  است: ا یمان 

ن النفس للوق علی سبیل التصدیق لا  الیقین و متی صار ملکلا  لللانفس فهالاا سلایؤدیا اللای الرملال هو اذعا
الصالح الموافق: ایمان، اعتراف یقینی افس  ا حق را گویند و زماای کا این حالت  رای افس ملکا شود،  ا 

 ( 72عمل صالح کا موافق حق است منجر خواهد شد)همان، 
ت، مرتقد است کسی کا ایت صویوی در ااجام فضایل اداشتا  اشلاد، موقق طوسی در تبیین اق  ای

زاد  ا شخصی کا عمل عفیفااا شود  او مثال میعمل  شبا فضایل است و فضیلت اخلاقی موسوی امی
دهد، اما عفی  النفس ایست، زیرا  ا جهت تقلید یلاا غرضلای غیلار از ایلات واقرلای در اخلالا  را ااجام می

 ( 72-69ان، کند)همعفت  را حفظ می
سومین مریار  رای شناخت خوی از  د اخلاقی الازد موقلاق طوسلای، سلارایت فضلایلت  لاا دیگلاران در 

ااد گاهی فضایل، خوی اخلاقی هسلاتند و اخلا  اجتماعی است  وی مرتقد است فضایل ااساای دو گواا
اهی ایسلاتند  گاهی صفت خوی اخلاقی را اداراد   ا عبارت دیگر، گاهی فضایل مستوق مدح هستند و گ

اگر فضیلت از ذات فرد تجاوز اکند و  ا دیگران ارسد، مستوق مدح ایست، پس فضیلت اخلاقی علاو   ر 
دو اشااۀ فو  لا حدوسط اعمال اختیاری و توجا  ا مترلق ایت لا اشااۀ دیگری دارد کا  اید آثار این فضیلت 

زالاد کلاا اگلار قی،  ا سخاوت مثلاال می ا دیگران سرایت کند  وی در توضیح این اشااا فضیلت خوی اخلا
شود و کنند  خوااد  میشود،  لکا اافا صاحب این صفت، خیرش  ا دیگران ارسد سخاوت موسوی امی

یا شجاعت اگر ظهوری اداشتا  اشد، صاحب آن صفت را غَیُور خوااند، اا شجاع و همچنین اگر حکملات 
ز آثار  یروای فضلایلت اخلاقلای ایلان اسلات کلاا سلابب ظاهر اشود، صاحب آگاهی را مُستبصِر خوااند  اما ا

شود، مثلاب سخاوت سبب رجا، شلاجاعت سلابب خلاوف و عللام سلابب خوف یا رجا یا هر دو در دیگران می
اخلالا  شود  اگر خیر فضیلت  ا دیگران ارسد، این آثار را  ا دابال اخواهلاد داشلات)همو، خوف و رجا می
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 ( 111-110، ااصری
کس از وجود این کمک  اخبر مخفیااا  ا فقیری کمک کند   ا طوری کا هیچ  ا عبارت دیگر، اگر کسی

های آن فقیر را مخفیااا پرداخت کنلاد، هلار اشود، مااند اینکا  دون اطلاع  ا صورت ااشناس،  رخی  دهی
کنند   ر او صویح است، املاا  لاا او اصلاطلاحاب سلاخی شود و اصطلاح اافا چند ایازی از فقیر  رطرف می

هلاای ملان م و ترللایم فنلاون شود  زیرا امیدی ایجاد اکرد  است  همچنین اگر شخصی  ا ورزشامی اطلا 
ای اکند و سبب ترس دیگران اشود، رزمی، قدرت دفاع و حملۀ  ا یی داشتا  اشد، اما از این قدرت استفاد 

ر عمل مثلاب از م للاومی شود ،تا زماای کا دشود،  لکا اصطلاح غیور  ر او اطلا  می ا او شجاع گفتا امی
دفاع کند و  اعث ترس ظالمان شود تا اطلا  شجاع  ر وی صویح  اشلاد  واضلاح اسلات کلاا ایلان ویژگلای 

ها اثرگذاری در طرف مقا ل  اشلاد، الاا صلافاتی کلاا ماانلاد  رخلای مخصوص صفاتی است کا از ویژگی آن
 را اداراد  آیند و اثرگذاری در فرد دیگرصفات از اخلا  فردی یا الهی  ا حسای می

 گرایی اخلاقی از طریق توجیه اخلاقیاثبات شناخت

پلالاذیری و شناسلالای اخلالالا ، توجیلالاا اخلاقلالای اسلالات و اعتقلالااد  لالاا  رهانیکلالای دیگلالار از مباحلالاث مررفت
(  موقق طوسی در ارۀ 200شود) کر، گرایی موسوی میپذیری جملات اخلاقی، از لوازم شناختتوجیا

پذیری جملات اخلاقلای، خلاود را ثی را مطرح کرد  است و  ا قبول  رهانهای اخلاقی ایز مباحتوجیا جملا
های اخلاقی در  یان وی در زملارۀ مشلاهورات شلامرد  گرایان اخلاقی قرار داد  است  جملادر زمرۀ شناخت

ااد و سلابب ااد و قسمی از مشهورات، مشهورات حقیقی هستند کا  ا حسب مصالح مردم شهرت یافتاشد 
ا عاداتی ایکو است یا اخلا  جمیلا و یا اینکا  ا حسب غیرعقل لا ماانلاد حمیلات و حیلاا لا شهرتشان هم ی

ااد  اگر از طریق عقل حاصل شد   اشند، دیگر اام مشهورات را اخواهند داشت  لکا یک قسم مشهور شد 
پس از یقینیات گیراد کا قسیم یقینیات هستند از یقینیات خواهند  ود  اما مشهورات، ذیل م نوااتی قرار می

 ایستند 
توااند صلااد   اشلاند  املاا صلااد   لاودن موقق طوسی افزون  ر تبیین فو ، مرتقد است مشهورات می

 ودن است و شنیع  ودن قضیا یرنی شهرت کاذی  ودن را داراست  پس صد  « شنیع»مشهورات در مقا ل 
شلاهورات حقیقلای الازد عقلال عمللای در مشهورات غیر از صد  در یقینیات است  وی اعتقاد دارد کا تمام م

صاد  هستند و  رخی مشهورات حقیقی ازد عقل ا ری ایز صاد  هستند کا اگر از این جهت لا از جهلات 
توان از آاها استفاد  کرد و از جهت شهرتشان  ا آاهلاا توجلاا عقل ا ری لا  ا آاها اگریستا شود، در  رهان می

ااد،  ا آاها اگریستا شد  است)طوسی،  ا دست آمد  اشد  است،  لکا از جهت اینکا از طریق عقل ا ری
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 ( 347-346، اساس ا قتباس
هایی هستند کا در اگا   دوی مشهور و صلاویح مشهورات ظاهری در مقا ل مشهورات حقیقی، جملا

یلااری رسلااادن  لاا  لارادر، » ودن آن پی  رد  مااند جملا ذیل کا « شنیع»توان  ا هستند، اما  ا دقت ا ر می
فهمیم کا یاری رساادن  ا  رادر ظالم در ظلم   د است  پلاس توجلاا  لاا ، اما  ا دقت ا ر می«است خوی

 ( 348مشهورات ظاهری را  ا مشهورات حقیقی کا صاد  هستند، تبدیل کرد)همان،  توانقیود، می
ن های اخلاقی در دیلادگا  موقلاق طوسلای تبیلاین شلاد، را  امکلااکا امکان صد   رخی جملا رد از این

پلاذیری های اخلاقی کا از طریق عقل ا ری در دیدگا  وی پذیرفتا شد  اسلات،  رهانوصول  ا صد  جملا
 گیرد اام می

داالاد  زیلارا وی ایملاان را از موقق طوسی وجود یقیین  رای رسیدن  ا سرادت را ممکلان  لکلاا  زم می
ا مرنای  اور داشتن و ازد اهل توقیق کند و ایمان را در لغت  مقدمات  زم  رای سرادت ااساای قلمداد می

شمرد و آن تصدیق  ا علم قطری من ور است، مااند تصدیق  ا مررفت پروردگار و پیامبر تصدیق خاص می
طلبلاد، وآلا(  این حداصای ایمان  رای هر شخصی کا  ا سرادت رسیدن واقری را میعلیااللاخاتم)صلي

کمال ایمان شود  پس موقق طوسی  لارای ایملاان مراتبلای قائلال   زم است و زیادتر از این، سبب زیادی در
پلاذیری جملالات است کا  رخی مراتب آن مااند ایمان ز اای، مفید اخواهلاد  لاود  املاا ایلان اکتلاا در توجیا

کند  زیرا در حداصای ایمان  لارای وصلاول  لاا سلارادت، ایملاان تقلیلادی هلام کفایلات اخلاقی کفایت امی
(  یرنی اگرچا از طریق عقلی  ا یقلاین ارسلاید   لکلاا یقیلان  را از 11-9 ،اوصاف ا شرافکند)طوسی، می

های اخلاقلای کلاافی پذیری جمللااطریق غیر عقلی کسب کرد   اشد و این یقیین در توجیا اخلاقی و  رهان
 کند پذیری جملات اخلاقی کفایت میایست، اما تبیین قبلی در  رهان

« ال لم قبلایح»و « الردل حسن»هایی مااند است و جملا موقق طوسی  دیهیات در اخلا  را اپذیرفتا
(  وی مرتقلاد اسلات امکلاان 232دااد کا از اولیات و  دیهیات عقل ا ری ایسلاتند)حلی، را از مقدماتی می

عنوان فاعلال  القصلاد،  رهلاان مر وط  ا ااسان  لاا« الردل حسن»های اخلاقی مااند دارد  رای  رخی جملا
 ت عقل ا ری مبتنی هستند)همان( اقاما کرد، پس  ر  دیهیا

های اخلاقی او ب  دیهی عقل ا لاری ایسلاتند و ثاایلااب مُدرِکشلاان عقلال موقق طوسی مرتقد است جملا
ایز  ا این  وث پرداختا است  دلیلال  قواعد الرقاید(  وی در 339، تلخیص الموصلعملی است طوسی، 

گلاویی  لاد دروغ»و « گویی خلاوی اسلاتراسلات»ت دااد کا مرتزلا  ا  لاداهاعتقاد  ا عقل عملی را این می
هر چیزی از جلازئ   زرگتلار »ااد کا اگر  دیهی عقلی است مااند مرتقد شداد و اشاعر  اشکال کرد « است
گویی  ا د یل و مصالوی، قبیح ایست  موقق طوسی اباید استثناء  خورد، درحالی کا گاهی دروغ« است
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دشد ،  دیهی عقل ا ری ایست، اما مُدرِک  عقلال عمللای اسلات و های یاشود کا جملادر پاسخ مرتقد می
کنلاد و در حکلام کلاردن، مصلاالح عقل عملی طبق مصالح و مفاسد اتایج، حکم  ا خو ی و  دی افرال می

 ( 63-62، قواعد الرقائدگیرد)طوسی، فردی و اجتماعی را در ا ر می
دااد، زیرا او قی را ضروری عقلی میهای اخلارسد موقق طوسی  رخی جملادر اگا   دوی  ا ا ر می

را « احسان کردن خوی است»کند کا  رای استد ل  ا عقلی  ودن در  حسن و قبح  ا این جملا استناد می
از طریق غیرشرع یرنی عقل، قا ل فهم  لکا ضروری است و شلاک در لاارۀ «  د  ودن ظلم»فهمند و هما می

یهی ابود، استناد  ا آن صویح ابلاود و دلیلال منطقلای  لاا حسلاای آن امکان ادارد، یرنی  دیهی است واگر  د
عدالت خوی »هایی مااند جملا شرح اشاراتکا موقق طوسی در (  اما  ا توجا  ا این303آمد)حلی، امی

ها را مشهور شمرد  است)طوسی، را،  ا تبع ا ن سینا، از اولیات خارج دااستا و آن« ظلم  د است»و « است
و  949چنین امکان  رهان  ر  رخی جملات اخلاقی را پذیرفتا اسلات)همان، ( و هم3/952، شرح اشارات

گیریم کا ضروری  ودن حسن (، پس  دیهی دااستن آن در دیدگا  موقق طوسی دلیلی ادارد  اتیجا می952
ها ایست  لکا  ا مرنای یقینی  ودن آاهاست  در هر صلاورت، موقلاق عدل و قبح ظلم  ا مرنای  داهت آن

پذیرد و آن  رهان را مخصوص  رخلای طوسی امکان  رهان  ر  رخی مشهورات مااند دو جملۀ یادشد  را می
 دااد)همان( ها میااسان

در مقا لال  لادیهیات عقلال ا لاری اسلات و « الردل حسلان»قضایای مشهور  از جملا آراء مومود  مثل 
(  952ت و یا وجداایات دااسلات)همان،  نا راین، اباید قضایای حاوی حسن و قبح عقلی را داخل در اولیا

-949های اخلاقی را پذیرفتلاا اسلات)همان، چنین موقق طوسی امکان  رهان آوردن  رای  رخی جملاهم
های عقل ا ری ماانلاد های اخلاقی  ا جملاهای حاصل از عقل عملی مااند جملا(، پس را طۀ جملا952

توان گفلات را طلاۀ میلاان  ایلاد و کند  دراتیجا، میقلمداد میها را  رهاای پذیرد کا این جملا دیهیات را می
هست را پذیرفتا است  اگرچا چگواگی این را طا ازد وی تبیین اشد   اشد  وی امکان  رهاای شدن  رخلای 

 ( 952-949پذیرد)همان، ها را میهای اخلاقی توسط  رخی ااسانجملا

 قیگرایی اخلاگرایی اخلاقی از طریق مطلقاثبات شناخت

گرایی و ای کا میان مطلقشود،  ا گوااگرایی اخلاقی موسوی میگرایی اخلاقی از لوازم شناختمطلق
گرایان گرایی اخلاقی، در زمرۀ شناختگرایی تساو  وجود دارد  لذا موقق طوسی  ا التزام  ا مطلقشناخت

آورد،  لاا یرااپذیر  لاا حسلاای ملایکا سرادت را یک حقیقت تغی  وی افزون  ر اینآیداخلاقی  ا حسای می
وجود احکام تغییرااپذیر اخلاقی ایز مرتقد است  اگرچا وی  ا مراتب مختل  مصدا  سلارادت  لاا دلیلال 
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هلاا و هلاا، همتکا افلاراد در طبلاایع، علاادات، مررفتاختلاف ظرفیت افراد ایز اشار  دارد  د یلی مااند این
ر صورت سرادت حقیقی اوع  شلار، وصلاول  لاا قلاری الهلای ها  ا یکدیگر متمایزاد  اما در هتومل مشقت

(  پلاس مرنلاای خیلار اضلاافی 90، اخلا  ااصریآید)طوسی، است کا فضیلت الهی موض  ا حسای می
 ودن سرادت در کلام وی، اسبی  ودن اخلا  ایست،  لکا  ا این مرناست کا مرتبۀ سرادت هلار شخصلای 

( و افرال ما حرکت  ا 99و  81لق خداست)همان، غیر از سرادت دیگری است و خیر مطلق و سرادت مط
ها  ا د یلی کا شمرد  شد، از یکدیگر متفاوت است، پس مرتبۀ سمت سرادت مطلق است و حرکت ااسان

کا هدف کللای چنلاد شود و متمایز خواهد  ود، اا اینسرادت هر شخصی  ا اضافا  ا خودش مشخص می
 ( 81چیز  اشد)همان، 

ها  خلات و اتفلاا  را داخلال رسد کا آنرو سرادت در دیدگا  رواقیون  ا این اتیجا میثاایاب وی در رد قلم
داالاد  پلاس شان را تغییر  خت و اتفا  میشان مردود است و دلیل مردود  ودن کلامااد و کلامسرادت کرد 

ا در اخلالا  هلاگرایی اخلاقی را  ا تکیا  ر وجود واقریت را طۀ سبب و مسببی  لاین افرلاال و اتلاایج آنمطلق
(  در هر 84و  82-81دااد)همان،های اتفاقی را سرادت حقیقی امیپذیرفتا است و  ا همین دلیل، خوشی

دااد شواد  رای وصول  ا سرادت حقیقی  زم میهای  دای را کا  ا اعتدال حاصل میصورت، وی سرادت
وی اصلال صلاوت جسلامی را سلارادت و این سرادات  دای  رای افراد و گاهی یک فرد ایز متغیر است، اما 

 ( 89-88آورد کا تغییرااپذیر است)همان،  دای  ا حسای می
گرا  ودن موقق را عباراتی از موقق طوسی حاکی از امکان تغییر در احکام اخلاقی است و شبها اسبی

ایلان  گیرد کلاا هرچلاا خلاارج ازای قرار میکا وی مرتقد است فضیلت وسط دایر کند  مااند اینتقویت می
آید، وسط  ودن  ا دو مرناست، یکی وسط  ودن فی افسا مرکز است، مرض و رذیلت اخلاقی  ا حسای می

مااند چهار کا وسط دو و ش  است و یکی هم وسط  ودن اضافی کا  ا ازای هلار شخصلای متغیلار اسلات  
اضلاافی  موقق طوسی اعتقاد دارد کا وسط  ودن فضیلت اخلاقی  ا مرنای دوم درست است، یرنلای وسلاط

شود کا آیا فضیلت اخلاقی اسلابی اسلات و اسلابت  لاا اشلاخاص گرایی تقویت میجا شبهۀ اسبیاست  این
دهلاد شود  زیرا وی توضلایح میگرا موسوی امیمتغیر است؟ اما  ا توجا  ا توضیح موقق طوسی او اسبی

ازمنلاا و غیلارآن کا شرایط هر فضیلتی  ا حسب و اضافا  ا هر شخصی  ا سلابب اخلاتلاف افرلاال، احلاوال، 
(  یرنی اسبای تغییر را ایلاز ذکلار کلارد  اسلات کلاا شلارایط واقرلای 69-167و  118شود)همان، مختل  می

شود کا تغییر احکام اخلاقی  ا سبب شرایط واقرلای، گرایی  یان میکا در تبیین مطلقهستند   ا توجا  ا این
 شود قی امیگرایی اخلاگرایی ایست، پس این تغییرات سبب اسبیمخل  ا مطلق

گرایی را دارد، این اسلات کلاا وی تملاایز های موقق طوسی کا امکان تقویت شبهۀ اسبیاز دیگر دیدگا 
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های اخلاقلای ایلاز از دااد کا اولیات، تغییرااپذیراد، اما مشهورات کا جملااولیات و مشهورات را در این می
گرایی (  در دفاع از مطللاق1/221، اشاراتشرح این قسم هستند، مااند قضایای ا ری تغییرپذیراد)طوسی، 

رسااد، زیلارا وی مرتقلاد اسلات گرایی اخلاقی را امیدیدگا  موقق طوسی  اید  یان کرد کا این تغییر، اسبی
همااطور کا در قضایای ا ری  ا تغییر حدوسط یرنی علت، امکان تغییر مرلول یا همان ثبوت اصلاغر  لارای 

ر علت و مصلوت تغییر کرد، حکم اخلاقی ایز کلاا مرللاول آن مصلالوت اکبر وجود دارد، در اخلا  ایز اگ
شلاود، زاد  ا حکم دروغ کا گاهی  ا دلیل مصلالوتی، خلاوی میکا وی مثال میکند  چناناست، تغییر می

پلاذیری مشلاهورات کلاا موقلاق طوسلای  رهاناگرچا غالباب دروغ  د است)همان(  افزون  ر مطلب فو ، این
 ا توضیح آن  یان شد پذیرد کاخلاقی را می

 یگیرنتیجه

گرایان اخلاقی قلارار شود، در زمرۀ شناختجا ذکر میموقق طوسی  ا تبیین فو  کا  ا طور خلاصا این
چون عقل، شهرت، تجر ا و وحلای و الهلاام اشلاار  های گوااگون شناخت همکا ایشان را گیرد  مااند اینمی

امکان دسترسی  ا شناخت اخلاقی را تبیین کرد  است  وی فطرت اخلاقی  ا مرنای تشخیص فطری دارد و 
کند  او در مریار شناخت خوی از  د اخلاقلای  لاا  ولاث کیفیلات در حلاد خوی و  د توسط ااسان را رد می

ت پلاذیری  لارای جملالاوسط توجا داشتا است  موقق طوسی  ا  دیهیات اخلاقی مرتقد ایست، اما  رهان
گرای رو،  ا اعتقلااد  لاا تغییرااپلاذیری در احکلاام اصلایل اخلاقلای، مطللاقپذیرد  ازایناخلاقی عقلاای را می
پلاذیری های شلاناخت، ارائلاۀ مریلاار شلاناخت،  رهانآید  موقق طوسی  ا پذیرش را اخلاقی  ا حسای می

رد  وی  لاا توجلاا  لاا گیلاگرایان اخلاقلای قلارار میگرایی اخلاقی در زملارۀ شلاناختجملات اخلاقی و مطلق
گرایان اخلاقلای، شود  زیلارا تملاام شلاناختگرای اخلاقی موسوی میگرا  ودن در اخلا ، وحدتشناخت
 آیند گرای اخلاقی  ا حسای میوحدت

و « ظللام  لاد اسلات»پذیری جملالات اخلاقلای ماانلاد گرایی موقق طوسی،  رهانیکی از ادلۀ شناخت
کا وی قبح ظلم و حسن عدالت را قا ل در  عقلاالای گر، این اشد   ا عبارت دیمی« عدالت خوی است»

رسد در تبیین در  عقلاای یادشلاد ،  لاا  یلاان ذیلال گرایی اخلاقی اوست   ا ا ر میدااد، دلیل شناختمی
داالاد کلاا یکلای از ای مفقود مااد  است  وی دلیل ذاتی  ودن قبح ظلم یا حسن علادالت را در ایلان میحلقا

دهد و ما اخذ هایی خدا میی ما در قبال اعطای خالق است   ا عبارت دیگر، ارمتمصادیق عدالت، اعطا
کنیم، اگر در قبال آن گرفتن، اعطایی صورت اگیرد، رفتار ما خارج از ااصاف و عدالت خواهد  ود، پس می

کا  رای خدا حقی ثا ت است  را طۀ میان اعطای خالق و مخلو ، را طۀ میان مالک حقیقی و ملک  است 
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ای  رای خالق ادارد، پلاس ایلان اعطلاا شود، اا اعتباری  اعطای مخلو ، فاید ای حقیقی موسوی میرا طا
آید؟ موقق طوسی اعتقاد دارد استوقا  مدح ارلام الهلای و چا  اید  اشد کا اگر اباشد، ظلم  ا حسای می

وت عین عدالت است و هاست کا از  ای اشر ثنا، ذکر مناقب و  ذل اصیهای وی شکرگزاری ارمتخو ی
ها وجود دارد و اگر این شکر ااجام اشود، ظللام این را طۀ حقیقی میان ارم الهی و استوقا  مدح داشتن آن

ها وضلاری ایسلات،  لکلاا حقیقلای حقیقی موقق شد  است و استوقا  ذم حقیقی دارد  پس این استوقا 
 ( 139-138، اخلا  ااصریاست)طوسی، 

هلاای خلادا، را طلاۀ تکلاوینی میلاان فرلال اعتقلااد دارد یکلای از ارمت  ا عبلاارت دیگلار، موقلاق طوسلای
هلاای خلادا  خشی آن  ا وسیلۀ خدا  ا ما ارزاای شد  است و ااسان در قبلاال ارمت خ  و سرادتسرادت

مااند ارمت یادشد ، مسئول است، یرنی  اید شکر خدا را  ا جا آورد و این ضلارورت شلاکرگزاری دو اکتلاا 
ا طبق قاعدل عدالت، این شکرگزاری ضروری است، یرنی ااسان در قبال اعطای خدا کاساسی دارد: اول آن

کند،  ر اساس عدالت،  اید اعطایی داشتا  اشد  اعطلاای ااسلاان اشلار ثنلاا، ذکلار مناقلاب و  لاذل کا اخذ می
 خ [ است، پس از این جهلات، را طلاۀ حقیقلای وجلاود اصیوت]مااند استوقا  مدح داشتن فرل سرادت

زاری واجب است، اگر ااجام اشود، سرادت ااساای حاصل اخواهد شد،  لکا ااسان ظلاالم  لاا دارد و شکرگ
زاست، مذموم کا فرل اقصانجاییآید، زیرا در پاسخ  ا اعطای خدا اعطایی اداشتا است و از آنحسای می
کرد  مذموم  گوید قبح ظلم ذاتی آن است و فاعل ظلم ایز  ا تبع ظلمی کارو، موقق طوسی میاست  ازاین

ای  رای خدا ادارد  زیرا را طۀ مخلو   ا خالق، را طۀ مُلک فاید  کا شکرگزاریو مراقب خواهد  ود  دوم آن
گلاا  ایاز است  پس اعطای مُلک  رای قرار گرفتن خلاودش در جای ا مالک است، مالک از اعطای مُلک  ی

اعطای  ند  را دعای خالصااا، اشر ثنلاای الهلای،  واقری خود  ا آن اعطا ایاز دارد  ا همین دلیل، موقق اوع
 دااد)همان( ذکر مناقب،  ذل اصیوت، تشبا  ا او در تد یر امور و      ا قدر طاقت  شری می

دااد  ا طوری کلاا  نا  ر  یان فو ، موقق طوسی را طۀ میان اعطای خالق و مخلو  را را طۀ حقیقی می
کلارد  اسلات کلاا الاام آن اعطلاای تلاام و اامتنلااهی ارلام الهلای، خداواد  ا عنوان مالک  لاا ملکلا  اعطلاایی 

هلاای شود و در قبال هر ارمتی، شکری واجب است، چلاا  رسلاد  لاا ارمت خشی ااسان اامید  میسرادت
هلاای الهلای از جاالاب مخللاو ، هاست  این شلاکر ارمتترین واجباامتناهی الهی کا شکرشان از واجب
او ب موقق طوسی تبیین منطقی از را طلاۀ حقیقلای ادعاشلاد  ارائلاا آید، اعطای متقا ل مخلو   ا حسای می

کند،  دین اوو کا اگر ااساای  ا ما ارمت دهد، شلاکر ای را ادعا میاکرد  است و تنها  ا آوردن مثالی اتیجا
های اامتناهی حضرت حق از اوجب واجبات خواهلاد  لاود و داایم، پس شکر ارمتارمت او را واجب می

آید  در صورتی کلاا ایلان مثلاال ارمت  ا وسیلۀ  یان یادشد ، عدالت حقیقی  ا حسای میوجوی این شکر 
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شلاد  ثاایلااب اینکلاا آید  چا خوی  ود ارتباط منطقی یادشد   یان می رای فلاسفا تبیین منطقی  ا حسای امی
ز در ایلان جمللاا ایلا«  اید»شود و مرنای شکر هر ارمتی واجب است خود یک جملۀ اخلاقی موسوی می

هلاای اخلاقلای توااد مبنای  وث قرار گیرد و  ر اساس آن، وجویمول  وث است، این جملۀ اخلاقی امی
 آید، کا مردود است دیگر مرنا پیدا کنند، زیرا در این صورت، دور موال و  اطل پی  می

کلاا  توان  ا آن اشار  کرد، این استگرایی موقق طوسی میحلقۀ مفقودۀ دیگری کا در  ررسی شناخت
پذیری جملات اخلاقی تبیین و مثالی ایاورد  است  تنها ادعلاای کللای امکلاان وجلاود وی  رای  وث  رهان

شود، اما اگر  رای این را طا مثالی زد  شلاود، از  یان او اتیجا گرفتا می« هست»و «  اید»را طۀ منطقی میان 
دیدگا  موقلاق طوسلای ملابهم اخواهلاد های عقل ا ری و عملی از طریقۀ استد ل و را طۀ منطقی میان داد 
 را  ا  یان ذیل ارائا کرد کا:« هست»و «  اید»مااد  شاید  توان استد ل منطقی میان 

شلاود، چلاون مقدمۀ کمال است  این مقدما، جملۀ غیراخلاقی موسوی می مقدمۀ اول: عدالت داشتن
 مومول مفاهیم ارزشی یا لزومی ایست 

دن  ا کمال ضرورت دارد  این جملا، اتیجۀ مفاد اصل علیت اسلات مقدمۀ دوم: مقدمۀ کمال  رای رسی
 شود کا  رای ایجاد مرلول، وجود علت ضرورت دارد، لذا این ایز جملۀ اخلاقی موسوی امی

شلاود، زیلارا موضلاوع  رفتلاار اتیجا: عدالت داشتن ضرورت دارد  جملۀ اتیجا، اخلاقی موسوی می
 اشلاد، درمجموع،  رای هدف اخلا  کا زادگی مطللاوی می اختیاری و مومول ، مفهومی لزومی است و

  یان شد  است 
هلاا « ایلاد»ها و اتیجلاا را کلاا از «هست»منطقی میان مقدماتی را کا از را طۀ توااد درواقع  یان فو  می

را  ا صورت وقوعی اشان دهلاد  « هست»و «  اید»منطقی میان را طۀ تشکیل شد  است تبیین کند و امکان 
علادالت »ح کا جملات اخلاقی لزومی  یان کنندۀ قضیۀ حقیقیا و مشروطا هستند  پس جمللاۀ  دین توضی

 خواهد  ا کمال  رسد عدالت داشتن وی ضرورت دارد یرنی اگر کسی می« داشتن ضرورت دارد
پذیری جملات اخلاقی، را طۀ حقیقی میان  ا تبیین فو  مشخص شد کا موقق طوسی در تبیین  رهان

تلاوان ایلان هی و وجوی شکر را  رهاای اکرد  است و  ا ادعایی  ا اتیجا رسلاید  اسلات کلاا میاعطای ارم ال
مرلولی قلمداد کرد کا میان فرل اخلاقی و اتیجۀ آن وجود دارد  یرنلای هلار فرلال -را طا را اتیجۀ را طۀ علّی

رگزاری شود و ایلان وجلاوی شلاک خشی و  ا کمال رسیدن ااسان میاخلاقی مااند شکرگزاری سبب سرادت
خدا مبین را طۀ علی و مرلولی میان شکر خدا و سرادت حاصل از آن  رای شکرگزار خواهد  ود  پلاس اگلار 

شود  رای کسب سرادت و کمال، ایلان شلاکرگزاری پرسید  شود چرا شکر منرم واجب است، پاسخ داد  می
 واجب است 
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Abstract 

That “what makes an individual being the one it is” has been a question great thinkers have long 

tried to resolve. As the innovator or strong advocate of the doctrine of existential primacy of 

existence over the quiddity, Mullā Ṣadrā Shīrāzī maintains that the individuation of a thing depends 

on the mode of its existence. He believes that this standpoint was also held by Fārābī. He has 

confirmed this attribution in eight of his works: asfār, sharḥ al-ḥidāya al-athīriyya, al-rasāʾil al-tisʿa, 

al-ḥāshīya ʿalá ilāhiyyāt al-shifāʾ, al-mabdaʾ wa al-maʿād, risāla fī al-tashakhuṣ, risāla al-limmiyya and 

risāla fī ittiṣāf al-māhiyya bi al-wujūd; however, he does not mention any evidence for this 

attribution. By reviewing the documents, this writing evaluates this Mullā Ṣadrā’s explicit 

attribution and shows that it is not the case. This evaluation results from three arguments and 

pieces of evidence: some other attributions of Ṣadrā, the explicit opinions of Fārābī himself, and 

reviewing this viewpoint based on the principle of recognizing the predecessors in the light of the 

successors. These indicate that Mullā Ṣadrā is the first who has made such a claim. This article is 

not limited to description only, rather, based on a general principle, it provides an explanation why 

such an invalid attribution has been occurred. 
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 تشخص ۀبررسی و نقد گزارش تصریحی ملاصدرا از دیدگاه فارابی در مسأل
 ذنؤدکتر سید رضا م

 (مسئول ۀنویسند)اصفهان ، دانشگاهدکتری حکمت متعالیه ۀآموختدانش
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 جعفر شانظریدکتر 
 دانشیار دانشگاه اصفهان

 چکیده 
دور دارد و اندیشممندان ززرگمی  ۀالی است که ریشه در گذشتؤس ،کند که هستکه چه چیز شخص را  آن میاین

تکمر یما ممداف  مبوی اند. ملاصدرای شمیرایی یکمی ای اینمان اسمت. زرای یافتن هویت و واقعیت اشیاء آن را کاویده
وجمود آن اسمت.  ۀمعتقد است تشخص شی زه نحو وسرسخت نظریۀ اصالت وجود در مقازل اصالت ماهیت است 

اول زه صورت نقل رأی ای فارازی و دوم زمه صمورت  :تشخص خود را زه فارازی نسبت داده است ۀوی زه دو گونه، نظری
مبمدأ و ، ءحاشیه زر الهیات شفاو  رسائل تسعه، اثیریه ۀشرح هدای، اسفار گزارش تصریحی. ملاصدرا در هشت کتاب  

کید کرده است اتصاف الماهیة زالوجود ۀرسال، اللمیه ۀرسال، تشخص ۀرسال، معاد  ،اما زا وجود این ،این انتساب را تأ
ستناد تصریحی ملاصدرا را زر دایمرکند. این نوشتار زا زررسی ا  سندی زرای این انتساب نقل نمی ک قمرار محم ۀسناد، ا 

صریح  یداده است و زا زه میان آوردن سه شاهد شامل زررسی زعض دیگر ای استنادات صدرا، زررسی این حکم در آرا
شناخت سلف در پرتو خلف، انتساب این دیدگاه را زه معلمم ثمانی ممورد  ۀقاعد ۀفارازی و نیز زررسی این نظریه زر پای

این نوشتار زمه توصمیف اکتفما  .تا پیش ای خود در این قول منفرد استدهد که ملاصدرا دهد و نشان میتردید قرار می
 دهد که چرا چنین استناد نامعتبری واق  شده است.تبیین ارائه می ،کند و در پرتو یک قانون کلینمی

 .تعین، تشخص ،عوارض وجود ، وجود، فارازی، ملاصدرا: واژگان کلیدی
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 مقدمه
زمه فمارازی، اممری « تشخص شئ زمه نحموۀ وجمود»نتساب نظریۀ در ادزیات فلسفی پس ای ملاصدرا، ا

، نهایة الحکمة؛ همو، 84، زدایة الحکمة؛ طباطبایی، 4/224متداول است)زه عنوان نمونه، نک: سبزواری، 
( اما آیا این احتمال وجود دارد که فارازی صریحاً چنین دیدگاهی نداشته زاشمد  1/274؛ مصباح یزدی، 76

 دهد چنین احتمالی قوی است. میاین نوشتار نشان 
که هر چیز زا قط  نظر ای جهات مشترکی که ممکن است زا چیزهای دیگر تشخص عبارت است ای این 

فارازی، زاشمد)داشته زاشد، زه عنوان یک شخص ای غیر خود متمایز، و صدق و انطباق آن زر غیمر محمال می
  (.2/8، اسفارمتألهین، ؛ صدرال327، التعلیقاتسینا، ؛ ازن143، التعلیقات

ر نظمر اند، زمدون نظمم و صمورت دافلاطون مادۀ اولیه را، که موجودات محسمو  ای آن سماخته شمده
زخشند، زه این ترتیب صان  زا تکثیمر گیرد. این مُثل هستند که زه این مادۀ زدون نظم، شکل و صورت میمی

توان گفت که نزد افلاطمون، صمورت زدین سان میساید. نظم، جهان منظم را میشکل و زیمُثل زر مادۀ زی
 (. 42عامل فردیت و هویت موجودات است)نک: کاپلستون،

ارسطو نخستین کسی است که درزارۀ اصل و عامل تشخص)= تفرد( زه روشنی زه زررسی و اظهار نظمر 
ر اسما  ، فصل ششم، هفتم(. فلوطین کثمرت را در موجمودات زم کتاب پنجم)دلتا(پرداخته است)ارسطو، 

داند. زدین معنی که هر موجود در عالم مُثل صورت خاص خمود را دارد و ایمن صمورت زاعم  صورت می
شود. زنازراین، افراد انسان تنها ای لحاظ ماده زا یکدیگر متفاوت نیستند، زلکه ای لحماظ اختلاف زین آنها می

 (.754-2/751خصوصیات صوری نیز زا یکدیگر فرق دارند)فلوطین، 
انمد. شان زوده است زمه ایمن مسمئله پرداختهای که زرآمده ای اندیشۀ کلامیوفان مسیحی زا دغدغهفیلس
ها در این جهت زوده است که روشن کنند چگونه خدای واحد متشخص در عمین حمال سمه چیمز تلاش آن

توان زه یتواند زاشد  و چگونه وحدت در کنار کثرت)تثلی ( قازل جم  است  ای جمله این فیلسوفان ممی
شمارند؛ وی در زئسیو  اشاره کرد. او را آخرین فیلسوف دوران روم قدیم و اولین فیلسوف قرون وسطی می

 (.25رسالۀ خود در زاب تثلی  زه این مسئله پرداخته است)نک: ایلخانی، 
 در فلسفۀ اسلامی زح  درزارۀ تشخص ای مباح  امور عامه)الهیات زالمعنی الاعم( است که معمولاً  

تمرکز فیلسوفان مسملمان در زحم   قطۀدر زخش مرزوط زه احکام ماهیت ای آن سخن زه میان آمده است. ن
تشخص م زر خلاف فیلسوفان مسیحی م زح  توحید و تثلی  نبوده است و ای هممین رو، مواجهمۀ آنمان زما 

 ای فلسفی م منطقی است، تا کلامی.زح  تشخص مواجهه
های: خمود ذکمر کمرده اسمت. وی در تعلیقمه تعلیقماترا در کتماب  فارازی زه روشنی مسمالۀ تشمخص
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 تعلیقماتسمینا در کتماب ( زه زح  تشخّص و نیز تخصّص پرداختمه اسمت. ازن61،62،91،95،96،97)
ض و عامل تشخص موجوداتند، یعنی این دو عمرض زمه شمیء، ویژگمی ر  ای معتقد است یمان و وض  دو ع 

سمینا زیشمتر مباحم  خمود (. ازن107، التعلیقماتسمینا، ازنشود)ز میدهند که شیء ای غیر خود متمایمی
ء آورده اسمت. وی در ایمن سمه تعلیقات، مباحثمات و الهیمات شمفاپیرامون مبح  تشخص را در سه کتاب 

کید کرده است که تشخص شیء زه دو مقولۀ یمان و أین است و این دو نیز تشخص خود را ای مقولۀ  کتاب تأ
تری سینا زه نحو مبسموطر زخش زررسی قاعدۀ شناخت سلف در پرتو خلف زه دیدگاه ازنگیرند. دوض  می

 خواهیم پرداخت.
ملاصدرا در سایۀ دیدگاه اصلی خود که اصالت وجود است معتقد است: نحوۀ وجود یک شمیء اسمت 

نیمز در ایمن  ملاصدرا، فمارازی را (150، الشواهد الرزوزیة)صدرالمتألهین، دهدکه چنین ویژگی زه شیء می
کید کرده و معتقد است: نظریۀ داندرأی همراه خود می . وی در موارد متعددی این انتساب را تأیید و زر آن تأ

تشخص زه وجود، در ذهن فارازی متولد شده است و ریشه در افکار او دارد)زه عنوان نمونه، صدرالمتألهین، 
ان مسلمان دارد و آراء وی مورد اهتمام اسمت. اضمافه (. فارازی جایگاه مهمی در میان فیلسوف2/318، اسفار

کند. پیوستن فارازی زه موافقمان نظریمه زندی موافقان و مخالفان یک نظر، مهم جلوه میشدن فارازی زه صف
تواند تقویتی زرای دیدگاه ملاصدرا زه شمار آید. استاد مصباح یزدی این تقویت تشخص زه نحوۀ وجود، می

 (. 274 /1معتقد است دیدگاه فارازی سرآغای قول زه اصالت وجود است)مصباح یزدی، را پذیرفته است و 

 پیشینۀ پژوهش

سمناد »ای زا عنوان مقاله حکمت معاصردر مجلۀ  فارازی و مساوقت وجمود و تشمخص؛ زایتمأملی در ا 
دارد،  ( چاپ شده است که زا مسألۀ این پژوهش دغدغه مشمترکی80-61پور نامدار و عظیمی، «)ملاصدرا

 آید:اما زه دلایل ذیل پژوهش دیگری ضروری زه نظر می
 در مقالۀ فوق الذکر دو اشکال عمده زه انتساب دیدگاه ملاصدرا زه فارازی وارد آمده است:

که اصطلاح تشخص، و نه مسألۀ تشخص، در هیچ یک ای آثار فارازی نیامده اسمت و وی ای ایمن اول آن
سینا زمه کمارگیری اصمطلاح تشمخص ند، ییرا در پیش و پس ای فارازی تا ازنتوانسته استفاده کاصطلاح نمی

زرای زیان مقصود فلسفی و پرسش ای آن که هر چیز را چه چیز آن کمرده اسمت کمه هسمت، اسمتفاده نشمده 
 است؛

دوم: کتاب تعلیقات که تنها موض  پرداختن فارازی زه تشخص است ای لحاظ سندی ضعیف و انتساب 
 مورد تردید است. آن زه فارازی
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این مقاله وارد زح  محتوایی نشده است و مباح  زر محور عدم امکان زمه کمارگیری واژه و نیمز عمدم 
 صحت انتساب کتاب تعلیقات زه فارازی می چرخد.

در پاسخ زه این دو اشکال عمده زاید گفت نقش فارازی در اندیشۀ فلسفی نباید فراموش شود. وی فردی 
همای پیشمرفتۀ ادزیمات سمایی دورهسایی نیز داشته است. وی زمرای اصطلاحاصطلاحرو است و نقش پیش

(. 97عرب را نزد ازن مبرد، نحوی معروف، گذرانده و اصطلاحاتی را نیز وض  کرده اسمت)نک: حکممت، 
تواند زه تنهایی دلیل کافی زر این زاشمد زنازراین، جستجوی اصطلاح تشخص پیش و پس ای معلم ثانی نمی

توانسته این اصطلاح را وض  کرده ون در قرن  ییست فارازی این اصطلاح سازقه ندارد، پس فارازی نمیکه چ
زاشد. در مورد کتاب نیز زاید توجه داشت هر کتازی زر محور یک مسأله کمه نویسمنده زما آن مواجمه اسمت، 

ساً زا زح  تشخص مواجمه اسا  الجم  زین رایی الحکیمینگیرد. زه عنوان نمونه، فارازی در کتاب شکل می
ای جهت وسعت مباح  پرداخته شده، کتماب  تعلیقاتنیست تا زه اظهار نظر پیرامون آن زپرداید. اما کتاب 

های کوتاه نوشته شده اسمت و در آن جما ای مباحم  مقمدماتی و مغتنمی است. این کتاب زه صورت تعلیقه
پرداید، خبری نیست و فارازی زه صمورت واضمح درزمارۀ هایی که یک کتاب تالیفی معمولًا زاید زه آن زپیرایه

مسائل متعدد اظهار نظر کرده است ای این جهت، این کتماب ظرفیمت پمرداختن زمه مباحم  متعمدد و نیمز 
 سایی متعدد را داراست.اصطلاح

سان خواهد آمد دست کم ای دید ملاصدرا این کتاب زمه در مورد صحت انتساب این کتاب آن گونه که پ 
، دوایده( و التعلیقماتن کتاب فمارازی ممورد تأییمد اسمت. فیلسموفان سملف ای جملمه لوکری)فمارازی، عنوا

شناسانند. زر اسا  این نوشمتار م آن( نیز آن را زه عنوان کتاب فارازی می178، القبساتمیرداماد)میرداماد، 
نیز ای منظر ملاصدرا زه کتماب گونه که خواهد آمد م اگر زپذیریم که اصطلاح تشخص ای فارازی زوده زاشد و 

تموان انتسماب نظریمۀ ای فارازی است م زما وجمود ایمن، نممی تعلیقاتزنگریم و زپذیریم که کتاب  تعلیقات
تشخص ملاصدرا را زه فارازی پذیرفت. زر این اسا ، این نوشتار راه جدید و مسیر دیگمری را غیمر ای مقالمۀ 

ون دیدگاه فلسفی فارازی و ملاصدرا پیمموده اسمت و مقالمه گشایی و رصد اطلاعات پیرامسلف خود در گره
 تواند زاشد.پیشین جایگزین آن نمی

گیرد تا روشن شود دقیقاً چه چیز را ملاصمدرا زمه در این نوشتار ازتدا گزارش صدرا مورد زررسی قرار می
در سمه مرحلمه پمرداید و فارازی نسبت داده است؛ سپس زه زررسی انتقادی و سنجش گمزارش ملاصمدرا می

 دهد که این انتساب مورد تردید است.نشان می

 . گزارش ملاصدرا از دیدگاه فارابی 1
ملاصدرا در هشت کتاب خود ای میان چهل کتاب مورد زررسمی زمه مسمألۀ پمژوهش توجمه نشمان داده 
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شمخص را است. تفصیل مطلب زدین نحو است: ملاصدرا در آثار خود زه دو گونه دیدگاه فارازی در یمینمۀ ت
میه فی اختصاص الفلک زموضم  معمیننقل کرده است: اول در شش کتاب  مجموعمه )صمدرالمتألهین، اللّ

(، 115)هممان،  رسمالة اتتصماف الماهیمة زمالوجود(، 120)هممان،  رسالة فی التشمخص(، 366، رسائل
)هممو،  هیمات شمفاشرح و تعلیقۀ صمدرالمتألهین زمر ال(، 48)شرح الهدایة الأثیریة(، 41)الشواهد الرزوزیة

ای معلم ثانی، نقل رأی کرده « مذهب المحققین کالفارازی»، «أفاد»، «ذهب فارزی إلی»( زا عبارات 2/918
دیدگاه خمود « صرّح»( زا عبارت 1/46)همو،  مبدأ و معاد( و 1/124)همو، اسفارهای است. دوم: در کتاب

اه که زرای گفتار زه کار رود زمه معنمای آشمکار و گآن« تصریح»را زه فارازی نسبت داده است. در لغت، واژۀ 
 (.1/337شود)الفیومی، چه که زدون تأویل است، استعمال میآن

عنوان کتاب دیگر ملاصدرا مورد زررسی قرار گرفت که زه دلیل اجتناب ای اطناب گمزارش نگردیمد.  34
تصممریح کممرده « تشممخص شممئ زممه وجممود آن اسممت»مممدعی اسممت کممه فممارازی زممه گممزارۀ  اسممفاراو در 

چنین ادعایی را تکرار کرده است. صدرا در  مبدأ و معاد(. وی در کتاب 1/104، اسفاراست)صدرالمتألهین، 
زه فمي  المصرحء في الحقیقة نحو وجوده کما هو رأي أهل الحق أن تشخص الشي»اسفار چنین می گوید: 
أن تشمخص »گوید: می مبدأ و معاداب (. وی در کت1/124، اسفارصدرالمتألهین، )«کلام أزي نصر الفارازي

ء عبارة عن نحو وجوده الخاص زه مجرداً کان أو مادیاً کما حققه المحققون و یسمتفاد ممن مؤلفمات کل شي
 (. 2/643، المبدأ و المعادهمو، «)الحکماء و صرح زه المعلم الثاني و غیره من العظماء

ایم؛ ازتمدا کلممات زیازیم دو گونه عممل کمرده که سندی زرای ادعای گزارش تصریحی صدراما زرای آن
ایم که آیا سندی زرای گفتۀ خود ذکر کرده اسمت  و اگمر نکمرده اسمت)که ایمن گونمه خود او را زررسی کرده

های فمارازی شمکل شناسی او ای خلال کدام یمک ای نوشمتهشناسد  فارازیاست( صدرا چگونه فارازی را می
جزء زررسی خواهیم کرد تا سندی زرای ادعمای صمدرا زمه دسمت آیمد. دوم گرفته است  هر مورد را جزء زه 

را زمه « تشمخص زمه نحموۀ وجمود اسمت»که زدون در نظر گرفتن دیدگاه ملاصدرا در این یمینمه، گمزارۀ این
های فارازی ارجاع دهیم تا صحت و سقم آن را زا محک آثار خود فارازی مورد ارییازی و سنجش قرار اندیشه
 دهیم.

زار ای فارازی نقل رأی و نقل قول کرده است. که ای ایمن تعمداد  24 اسفارگام اول یافتیم که صدرا در در 
همای مسمتقیم او زمه ایمن شمرح زار نقل قول مستقیم ای او داشته است. آدر  نقل قول 11زار نقل رأی و  13

(. 406، 225، 115، 111، 57، 6/34؛  3/455؛ 300و 2/45؛ 1/233،اسممفاراسممت: )صممدرالمتألهین، 
( 2( و 6/225، اسمفار)صدرالمتألهین، الجم  زین رأی الحکیمین( 1ای دو کتاب فارازی  اسفارملاصدرا در 

هما ذکمر نکمرده های صحیح او که آدرسی زرای آن( نام زرده است. نقل قول6/406)همان، فصوص الحکم
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ب فارازی ممورد اهتممام ملاصمدرا زموده رسد که این دو کتازاشد. زه نظر میاست نیز در همین دو کتاب می
است و وی، فارازی را ای خلال این دو کتاب شناخته است. پیش ای ملاصدرا استادش م میرداماد م کمه دقمت 

ها دارد و هر کجا که ای فارازی نقل رأی و قولی کرده، منب  آن را نیمز ذکمر کمرده زرانگیزی در نقل قولتحسین
نام زرده است)زه عنوان نمونه،  تعلیقاتو  الحکمفصوصو  ن رأی الحکیمینجم  زیاست، تنها ای سه کتاب 

 (.99، 27، 20،القبساتمیرداماد، 
« تشمخص زمه نحموۀ وجمود اسمت»گونه که اشاره شد م مدعی است فارازی زمه گمزارۀ ملاصدرا م همان

زمه فمی کملام  ان تشخص الشئ نحو وجوده کما هو رأی اهمل الحمق المصمرّح»:گوید تصریح دارد؛ او می
دهد که این گزاره کلامی تضمنی یا این عبارت نشان می. (1/124، اسفارصدرالمتألهین، «)نصر الفارازیازی

التزامی نیست که زرداشت شده ای مفهوم  عبارت فارازی زاشد، زلکه ای دید صدرا، فارازی زه آن تصریح کرده و 
رساند که فارازی کلامی دارد که زه دلالت مطازقی درا میزه شفافی آن را زیان کرده است؛ زه زیانی، عبارت ص

کمه پردایی که ملاصدرا در موارد متعدد م چنانگونه عبارتدهد تشخص زه نحوۀ وجود است. ایننشان می
های دهد تصریحات فارازی مورد اهتمام صمدرا اسمت و وی زمه گفتمهگزارش شد م پرداخته است، نشان می

 دهد.ت تطازقی زر زح  تشخص داشته زاشد، اهمیت میتصریحی فارازی که دلال
همای شناسی کرده است و نیمز کتابزررسی جزء زه جزء دو کتاب یاد شده که صدرا ای خلال آن فارازی

، تعلیقات، آراء اهل المدینه، الفصول المنتزعه، الفاظ المستعمله فی المنطق، الحروفدیگر فارازی همچون 
 دهند .چه صدرا ای فارازی گزارش کرده است، زدست میآن نتایجی کاملًا متفاوت ای

 . نقد گزارش ملاصدرا2

ملاصمدرا ای فمارازی  مبمدأ و معمادو  اسمفاردهد گزارش تصریحی در دو کتماب سه شاهد ذیل نشان می
 نادرست است و گزارش غیرمستقیم وی نیز زا ازهام مواجه است.

 گرشاهد اول: نادرستی گزارش در موارد دی -1-2
دهند در موارد دیگری زه غیر ای مسمألۀ تشمخص گمزارش اند نشان میمواردی که در ذیل مشخص شده
 نادرستی در آثار ملاصدرا وجود دارد:

قال المعلم الثمانی ازونصمر »دهد : ( ملاصدرا در دو زخش ای اسفار زه ازونصر فارازی چنین نسبت می1
لو حصل سلسلة الوجود زلا وجوب لزم اما ایجماد الشمئ »الفارازی فی مختصر له یسمّی زفصوص الحکمه 

؛ هممان، 1/233، اسمفارصمدرالمتألهین، ««)نفسه و ذلک فاحش و اما صمحة عدممه زنفسمه و همو افحمش
میادۀ آملی در کتاب علامه حسن(. 6/34 ک  عبمارت لمو »نویسد : چنین می نصوص الحکم زر فصوص الح 
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فمارازی کمه در  الحکمفصوصط و مطبوع و مشروح و مترجم حصل الوجود .... در هیچ یک ای نسخ مخطو
که زه شش نسخۀ  فصوص(. جعفر آل یاسین محقق کتاب 26یاده آملی، حسن«)تصرف داریم، وجود ندارد

نویسمد: می« لو حصل سلسلة الوجمود»مراجعه کرده است، در مورد عبارت:  فصوصخطی زرای تصحیح 
(. استاد احمد احمدی نیز کمه 107، فصوص الحکمفارازی، «)لم أعثر علی هذا النص فی نسخ الفصوص»

را انجام داده است زرخلاف رویۀ معمول خود سندی زرای این کلام ذکر  اسفارتصحیح و تحقیق جلد شش 
های خود ایمن نمص را در کند. زه نظر نگارنده، ایشان نیز مأخذی زرای آن نیافته است. ما نیز در زررسینمی

ها قبل ای کتازت اسفار اسمت که تاریخ کتازت آن فصوصهای خطی ای کتاب ود نسخهنیافتیم. وج فصوص
 کند.رنگ مینیز احتمال وجود نسخۀ منحصر زه فردی را که نزد ملاصدرا زوده زاشد زسیار کم

قال ازونصر الفارازی )ان الله( وجود کلّه، وجوب کلّه، علم کلّمه، قمدرة کلّمه، »نویسد: ( ملاصدرا می2
 (.6/111، اسفارصدرالمتألهین، «)کلّه حیاة

جا نیز استاد احمد احمدی زر خلاف رویۀ معمول خود در تصمحیح یمک اثمر و رونمد مصموب در این
های فصوص، تعلیقمات، آراء اهمل ناشر، سندی زرای این قول ذکر نمی کند)همان(. ما نیز در زررسی کتاب

الفماظ ، احصماء العلموم، منطقیمات فمارازی، یانیشرح فصوص غاالمدینه، فصول منتزعه، کتاب الحروف، 
 این جملات را نیافتیم.  المستعمله فی المنطق

فصفاته الجمالیه کلها عین ذاتها .... و الیمه الاشماره زقمول الشمیخ ازمی نصمر »نویسد: ( ملاصدرا می3
قدرة زالذات و فی  یجب ان یکون فی الوجود وجود زالذات، و فی العلم علم زالذات و فی القدرة:»الفارازی 

(. اسمتاد احممد احممدی 115 /6هممان، «)الارادة ارادة زالذات، حتی تکون هذه الامور فی غیره لا زالذات
هممان(. «)این عبارت را نیمافتیم فصولو  جم  زین رأیین، سیاست مدنیه، تحصیل، فصوصدر »گوید: می

این قول قریمب المأخمذ زمه عبمارتی »گوید: ن میکند. هر چند ایشازررسی ما نیز این گفتۀ استاد را تأیید می
همان(، زه گمان راقمان این سطور م زه دلایلی که خواهمد آممد م «)آمده است تعلیقات 51است که در ص
یا در دستر  صدرا نبوده و یا زه آن زرای شمناخت آراء تصمریحی فمارازی در مسمألۀ  تعلیقاتاحتمالًا کتاب 

کمه ین، زعید است که ای این کتاب مطلبی را نقل کمرده زاشمد. ضممن آنتشخص مراجعه نکرده است. زنازرا
عبارت ملاصدرا دالّ زر نقل قول مستقیم ای فارازی است نه ایصال مفهوم عبمارت، تما قریمب الماخمذ زمودن 

 مصحح آن زاشد.
ون و الجم  زین رأیی افلاطو قال المعلم الثانی فی کتاب »نویسد: صدرا چنین می اسفار 2( در جلد 4
، اسفارصدرالمتألهین، ««)انه اشارة الی أن للموجودات صوراً فی علم الله زاقیة لا تتبدل و لا تتغیر»: ارسطو

توان زا تکلف در صمفحات وجود ندارد. هر چند این  مفهوم  را می الجم (. این عبارت نیز در کتاب 2/48
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تصحیح و تحقیق خود زر این جلد ای  متضمن دانست. استاد مقصود محمدی در الجم کتاب  107تا  105
را زرای این نقل قول، آدر  داده است. اما ظهمور ایمن عبمارت ملاصمدرا کمه  110تا  105، صفحات اسفار

 در نقل قول است نه نقل رأی....« قال المعلم الثانی » گوید:می
گمری کمرده درسمت گزارشکه ملاصدرا در انتساب اقوال زه افراد گاه نماقص و نایازی ای آنزرای اطمینان

سینا را نیز زایزینی و ارییازی کرد. در چهار مورد، عبماراتی کمه های ازنتوان گزارش وی را ای دیدگاهاست می
شمود، کند، جز در آثار خود صدرا دیده نمییاد می تعلیقاتسینا در ها زه عنوان سخن صریح ازنصدرا ای آن

 عبارت است ای:
إذا سئل هل الوجود موجود أو لیس زموجود فالجواب أنه موجود زمعنمي  علیقاتالتقال أیضاً في » یك: 

 (؛1/50همان، «)فإن الوجود هو الموجودیة أن الوجود حقیقته أنه موجود
اذا سئل: هل الوجود موجود  فالجواب انّمه موجمود زمعنمی انّ الوجمود »و قال أیضاً فی التعلیقات دو: 

 (؛22، مشاعرهمو، «)هو الموجودیّة حقیقته انّه موجود. فانّ الوجود
حی  قال وجود الأعراض فی أنفسها هو وجودها فمي  التعلیقاتنص علی هذا الشیخ الرئیس فی » سه:

موضوعاتها سوی أن العرض الذی هو الوجود لما کان مخالفاً لها لحاجتها إلی الوجود حتی تکون موجمودة 
لم یصح أن یقال إن وجوده فی موضموعه همو وجموده فمی و استغناء الوجود عن الوجود حتی یکون موجوداً 

 (. 1/56، اسفارهمو، «)نفسه زمعنی أن للوجود وجوداً 
وجمود الأعمراض فمی أنفسمها »قال الشیخ الرئیس في التعلیقمات »نویسد: می المشاعرو نیز در کتاب 

اجتها الی الموضوع حتّی وجوداتها لموضوعاتها، سوی أنّ العرض الذی هو الوجود، لمّا کان مخالفاً لها لح
یصیر موجوداً، و استغنی الوجود عن الوجود حتّی یکون موجوداً، لم یصحّ أن یقال انّ وجوده فمي موضموعه 
هو وجوده فی نفسه، زمعنی أنّ للوجود وجوداً، کما یکون للبیاض وجود، زل زمعنی أنّ وجوده فی موضموعه 

(؛ 34، مشماعرهممو، «)موضوعه وجمود ذلمك الغیمرنفس وجود موضوعه، و غیره من الأعراض وجوده فی 
 (.18-17،  الشواهد الرزوزیةنیز آمده است)همو،  الشواهد الرزوزیةمطالب فوق در کتاب 

و غیرها زأن کمل صمورة تحمدن ممن الصمورة الطبیعیمة  التعلیقاتو لما صرح الشیخ أیضا فی » چهار:
؛ نیمز 5/182، اسمفارهمو، «)ل جوهری آخریحصل معها مقدار آخر و امتدادات أخری فیحصل معها اتصا

 (؛72، شرح الهدایةنک: همو، 
لا  -ما ذکره فی موضوع آخر من التعلیقات و هو قوله فالوجود الذی للجسم هو موجودیة الجسم» پنج:

تعلیقه زر الهیات همو، «)کحال البیاض و الجسم فی کونه أزیض لأن الأزیض لا یکفی فیه البیاض و الجسم
 (.1/57، اسفار؛ همو، 286، شرح الهدایه؛ همو، 34، مشاعرهمو،  ؛17، شفاء
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چنین گفته است حتی زما مطلبمی  تعلیقاتسینا در در زرخی موارد عبارتی که صدرا تصریح کرده که ازن
حی  قمال إذا قلنما واجمب  الشق الثانی التعلیقاتاختار فی » نماید:آمده است ناسایگار می تعلیقاتکه در 

، اسمفارهممو، «)زأنه یجب وجوده و هو سهو الوجود موجود فهو لفظ مجای معناه أنه زحت وجود و صحفوه
وجوب الوجود زذاته، و إن کانت صمیغته صمیغة »گوید: می 969سینا در تعلیقۀ که ازن(؛ در صورتی1/132

عندنا، و هو أنه یجب وجوده، لأن مما یجمب وجموده المرکب، فلیس هو مرکباً، زل هو شرح معنی لا اسم له 
مشکل زتوان . (552، التعیقاتسینا، ازن«)ء عرض له وجوب الوجودفحقیقته أنه یجب وجوده زذاته، لا شي

 تعلیقماتای منحصر زه فرد ای لحاظ محتوا ای کتاب های ملاصدرا مستند زه نسخهپنداشت که این نقل قول
ای که مطالب ایمن است، زه گونه 1ق521تر ای نسخۀ ایاصوفیه زه تاریخ کتازت املتر یا کزوده زاشد که کهن

 نسخۀ فرضی صدرا در دست پیشینان نبوده زاشد.
 شاهد دوم : تصریح زه قول مخالف -2-2

زررسمی « فارازی تصریح دارد که تشخص  همان نحوۀ وجود شئ  اسمت»ترین نقد این گزاره که شایسته
های خود اوست. آیا فارازی درزارۀ تشمخص نظمر صمریحی در مراجعۀ مستقیم زه کتاب رأی فارازی ای طریق

 هایش ازرای کرده است یا خیر کتاب
پاسخ این پرسش مثبت است. وی زه شکل کاملًا صریح در این مسأله ازرای رأی و نظر کرده است. وی  

معانٍ لا یشارکه فیها غیره؛ و تلك هو أن یکون للمتشخّص « التشخّص»:»گوید چنین می تعلیقاتدر کتاب 
« المعانی هی الوض  و الأین و الزمان. فأمما سمائر الصمفات و اللموایم ، ففیهما شمرکة، کالسمواد و البیماض

 .([62]تعلیقۀ  29، التعلیقاتفارازی، )
دهد که تشخص زه وسیلل وض  و أین و یمان زه دسمت در این تعلیقه ضمن تعریف تشخص نشان می

در مقازمل رأی خمود  اسفارداند. ملاصدرا دو دسته نظر را در ن رأی را ملاصدرا قول رقیب خود میآید. ایمی
ها را قازل ارجماع زمه ای که آنداند؛ ب( دستهها را قازل ارجاع زه قول خود میای که آنآورد: الف( دستهمی

(. رأیمی کمه در تعلیقمۀ 12-2/8، اراسفصدرالمتألهین، یند)داند و لذا دست زه تأویل آنها میقول خود نمی
زاشد و لذا او چنین رأیی را کتاب فارازی آمده است ای دسته آرائی است که قازل ارجاع زه نظر صدرا نمی  62

 شواهد الرزوزیمه(. وی در کتاب 312، مجموعه رسائل فلسفی ملاصدرا؛ همو،  2/10همان، کند)تأویل می
 (. 116، الشواهد الرزوزیةهمو، ت، غیر سدید دانسته است)آمده اس 62این رأی را که در تعلیقۀ 

الصمفات کلهما :»نیز موض  خود را در قبال تشخص کاملًا روشن زیان کرده است  95فارازی در تعلیقۀ 

                                                 
 .یان تحقیق شده و در انتشارات انجمن حکمت ایران زه چاپ رسیده استاین نسخه توسط سید حسین موسو . 1
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(. زا وجود اظهار نظر 43، التعلیقاتفارازی، «)زهما فقط« التشخص»تق  فیها الشرکه الا الوض  و الزمان و 
شود ، چرا ملاصمدرا نظمر فمارازی را زمه گوید تشخص تنها زا وض  و یمان حاصل میمی مستقیم فارازی که

 گونۀ دیگری گزارش کرده است 
شمناخته اسمت، فارازی را زه عنوان کتاب فارازی نمی تعلیقاتاین احتمال وجود دارد که ملاصدرا کتاب 

شخص زمه آن مراجعمه نکمرده و در نتیجمه، دانسته است و لذا در مسألۀ تسینا میزلکه آن را صرفاً کتاب ازن
 گزارش ناقص و حتی نادرستی ای دیدگاه صریح فارازی داده است.

مراجعه نکمرده  تعلیقاتنگارندگان این سطور موافق آن هستند که ملاصدرا در مسألۀ تشخص زه کتاب 
میردامماد اند: یل مخالفشناسد، زه این دلهای فارازی نمیاست، اما زا این جمله که این کتاب را جزء کتاب

 اسمفار(؛ ملاصدرا در کتماب 2/47، اسفارزاشد)صدرالمتألهین، یکی ای دو استاد شناخته شدۀ ملاصدرا می
ای جملمه  قبسماتهما را ممورد زررسمی قمرار داده اسمت. کتماب های اسمتاد خمود را آورده و آنزارها عبارت

ای که ای ملاصمدرا زمه نامه 4(. در 2/47ست)همان: هایی است که او زه آن مراجعه و نقل قول کرده اکتاب
چاپ شده است رازطۀ این دو ای استاد و شاگردی فراتر است و زلکه  مجموعه مصنفات میردامادمیرداماد در 

-36، مصمنفات میرداممادرازطۀ این دو یادآور نقش شمس زرای مولانا جلال الدین رومی اسمت)میرداماد، 
شمریکنا فمی »مورد ای فارازی زا عباراتی همچمون  18اند. وی در لم ثال  خواندهمقدمه(. میرداماد را مع 40

همای او نام زرده است. در تمامی موارد، نقل قول قبساتو همچنین  مواقیتو  جذواتدر دو کتاب « التعلیم
؛ 86و 65، جذواتهای این موارد زه شرح ذیل است: )میرداماد، های موجود مطازقت دارد. آدر زا نسخه
، 413، 342، 276، 274، 192، 187، 164، 163، 162، 99، 77، 34، 30، 27، 20،القبسمماتهمممو: 

ممورد ای فمارازی نمام زمرده اسمت. در مموارد فموق  1 نبرا  الضمیاءمورد و  3 افق المبین(. میرداماد در 447
ن یماد کمردن زمدین شمرح فارازی نام زرده است. اسناد ایم تعلیقاتای  افق مبینمورد در کتاب  4میرداماد در 
و قممال فممي :»گویممد می قبسممات 178. زممه عنمموان نمونممه، در ص 447و 192، 178، 99اسممت: ص

که درست است که ملاصدرا نتیجه آن«. سینا(، احتذاء لعبارة شریکنا التعلیمیّ فی تعلیقاته...التعلیقات)ازن
و  الجم  زین رأیی الحکیممین ای دو کتاب یک ای آثار متعدد خود نام نبرده و صرفاً در هیچ تعلیقاتای کتاب 

سناد فوق نشان می فصوص الحکم ( زمه عنموان کتماب تعلیقماتدهند وی  این کتماب را)نام زرده است، اما ا 
شناخته است؛ شاهد این ادعا، اسنادی است که پمیش ای ایمن در آثمار میردامماد زررسمی گردیمد. فارازی می

های استاد در آثمارش اسمت، ایمن گممان را کمه و ارجاع مکرر زه گفته موقعیت ممتای میرداماد نزد ملاصدرا
ساید. میرداماد م طبق اسناد فوق م در شناسد کاملًا مردود میرا ای فارازی نمی تعلیقاتملاصدرا کتازی زه نام 

 فارازی نام زرده است. تعلیقاتهای خود ای کتاب کتاب
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ص در این کتاب و عدم نقل و زررسی آن توسمط صمدرا و زا توجه زه نظرات صریح فارازی در یمینه تشخ
چنان زرای نگارندگان زاقی مانده است که چمرا ملاصمدرا در انتساب نظر رقیب آن زه فارازی، این پرسش هم

( توجه نکرده و آن را مورد نقد و زررسمی قمرار تعلیقاتمسئلۀ تشخص زه دیدگاه صریح فارازی در این کتاب)
 یدگی علمی نشأت گرفته زاشد است این امر ای شتاب نداده است  آیا ممکن

لف -3-2  شاهد سوم: قاعدۀ شناخت سلف در پرتو خ 
چه ملاصدرا ای فارازی گزارش که مشخص شود دیدگاه فارازی در مسألۀ تشخص چیست و آیا آنزرای آن

لمف»شناختی توان ای اصل روشکرده درست است یا خیر، می لف در پرتو خ  دد گرفمت. در مم« شناخت س 
کند که در پرتو آن شناخت گذشتگان حاصل آید. این قاعده مبتنی زر این روش محقق، آیندگان را اززاری می

 (. تفصیل مطلب زدین شرح است:267انگاری تاریخ است)نک: قراملکی، آینه
سمینا ت که ازنای زه فارازی داشته است. یکی ای شواهد این ادعا داستان معروفی اسسینا ارادت ویژهازن

منطمق سمینا، خوانی ناامید شده و زا خوانمدن کتماب فمارازی ایمن مسمیر را روشمن یافتمه است)ازنای فلسفه
سمینا دهد که ازن، جیم ]مقدمه[، زه نقل ای ازن اصیبعه، ازن خلکان و قفطی(. این داستان نشان میمشرقیین

سمال نزدیکتمر ای  640سمینایی کمه اسمت ازن دانسته است؛ حمال پرسمش مما ایمندار فارازی میخود را وام
ه. ق؛ نمک:  1050-979ق؛ ملاصدرا 428-370سینا ق. ازن 339-258ملاصدرا زه فارازی است)فارازی 

سینا و وفات فارازی فاصله است و نیمز دغدغمۀ دانسمتن سال زین تولد ازن 31(، تنها 683و  1/639شریف، 
ای را هما را تهیمه کنمد در زحم  تشمخص نظریمهتوانمد کتابیهای فمارازی را دارد، وییمر اسمت و ماندیشه

گاه همانند نظریمۀ ملاصمدرا را شمارد، در عین حال، هیچپروراند که ملاصدرا آن را نظریۀ رقیب خود میمی
سمینا تشمخص را ازن(. 145 ،التعلیقماتسمینا، زه فارازی نسبت نداده، زلکه خلاف آن را پذیرفتمه است)ازن

التشخص هو أن یتخصص الشیء زصفة لا تقم  فیهما »کند:  متشخص در صفات معنا میمشارکت نداشتن  
شرکة مثله فی الوجود: تشخص آن است که شیء مختص زه صفتی گردد که در وجمود زمرای او شمریکی در 

 (.هماناین صفت نباشد]مشارک و مثل نداشته زاشد[)
زسمائط همچمون عقمول)و نیمز در دید او تشخص خداوند زا خود ماهیت موجمودش اسمت. تشمخص 

زاشد. عبمارت وی اعراض زسیط( لایمۀ ذاتشان است و تشخص  دیگر موجودات زه وسیلۀ عرض مفارق می
چه زمه وسمیلۀ آن متشمخص شمده معنای تشخص آن است که متشخص زا غیر خودش در آن»چنین است: 

؛ ییرا در حقیقت  ذات خود است، شرکت نداشته زاشد. زنازراین، واجب تعالی، زه ذات خود متشخص است
(. در جمای دیگمر گفتمه 168همان؛ نیمز هممان، «)مشارک ندارد و عقل زه لوایم ذات خودش تشخص دارد

(. او مشخصمات را غیمر ای 59، المباحثماتهمو، «)شودتشخص ای طریق عرض مفارق ایجاد می»است: 
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ر انسان نخواهد زمود، امما اگمر مشخصمات داند، ییرا اگر مثلًا، حیوانیت انسان نازود شود، دیگمقوّمات می
زحم  نسمبتاً  مباحثماتسمینا در (. ازن133، التعلیقماتهمو، انسان ای زین زرود، انسان هنوی انسان اسمت)

)همو، تواند عامل تقوّم زاشدگوید اولًا عامل تشخص نمیمشروحی درزارۀ عامل تشخص آورده است و می
ت، عامل تشخص نیست، زلکه عرض مفارق شیء عامل این اممر ثانیاً عرض لایم ماهی(، 181، المباحثات

 (. 338دهد)همان، است)همان(. او در همین کتاب نسبت تحیزیّه را عامل تشخص قرار می
التشمخص همو أن یکمون »وض  و یمان  نیز در جای دیگر زه عنوان عوامل تشخص معرفی شده است: 

نی هی الوض  و الزمان ، فأما سمائر الصمفات و اللموایم للمتشخص معان لا یشارکه فیه غیره و و تلک المعا
ها غیر خودش ای زاشد که در آنففیها شرکة کالسواد و البیاض: تشخص آن است که متشخص دارای معانی

شرکت نداشته زاشد و این معانی همان وض  و یمان است، اما در دیگمر صمفات و لموایم، ماننمد سمیاهی و 
إن ما تشخص »(. در جای دیگر مکان نیز اضافه شده است 107، علیقاتالتهمو، «)سفیدی شراکت هست

همان(. البته «)چه که یید زا آن متشخص شده است)عرض( وض  و مکان اوستزه یید هو وضعه و أینه: آن
شمود و همر یممانی وضم  یمان زمه وضم  متشمخص می»گردد: تشخص خود یمان و مکان، زه وض  زرمی

یمان تازعی ای وضعی مخصوص در فلک است. مکان هم زه وض  متشمخص  مخصوص زه خود دارد؛ ییرا
حموی شود؛ ییرا هرمکان نسبتی زا آنمی چه حاوی آن است، دارد که این نسبت زا نسبتی که مکان دیگر زا م 

کمه خود دارد، مغایر است)پس وضم  ، تشمخص زالمذات دارد و مکمان زمه وضم ، متشمخص اسمت(. این
همان وض  و یمان است که زالمذات ایمن شمخص را تشمخص زخشمیده « ین یماناین وض  و ا»گوییم می

 (.146همان، «)است
در »دانمد: زخشی وض  و متشخص زالذات زمودن آن، وحمدت یممان را شمرط میسینا در تشخصازن

چه متشخص زه ذات خود است، همان وض  است. پس یمان نیز، مانند دیگر اعمراض، زمه وضم  نتیجه آن
اند. خود وض  هم تما در آن زه همین صورت، همۀ امور عام و مشترک، متشخص زه وض  متشخص است و

رو زه وض  (. قید وحدت یمان را ای آن99، 86همان، «)وحدت یمان شرط نشود، متشخص زه ذات نیست
که، تا یک شیء، وضعی دارد، که همان شمیء اسمت، ولمی شرط کرده است تا اشکالی را رف  کنند و آن این

ای آن وض  خارج شد، دیگری می تواند در آن وضعیت قرار زگیرد و این یعنی آن وضم  خماص، زاعم   اگر
شمود، وض  متشخص زالذات می« وحدت یمان»تشخص نیست که دیگری را هم پذیرفته است. اما زا قید 

وض  ییرا اگر شیء ای وض  خاصی خارج شد، دیگر آن یمان خاص، موجود نیست تا شیء دیگری زتواند م
داند کمه دارای وضم  واحمد  سینا چیزی را متشخص میاو را زه همان وض  خاص اشغال کند. زنازراین، ازن

مقترن زه یمان واحد زاشد. یید هنگامی که دارای یک وض  که مقتمرن زمه یممان واحمد گمردد، شمود، یمک 
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 موجود متشخص خواهد زود.
ای کهمن اسمت چگونه زه تشخص کمه مسمألهشود وی سینا مشخص میزا گزارش اجمالی دیدگاه ازن 

سینا نظر فارازی را زه عنوان نظر رقیب خود نقل نکرده اسمت  زمه نگریسته؛ حال اگر پرسیده شود چرا ازنمی
داند و فارازی را دیده است و نظر فارازی را در این یمینه می تعلیقاترسد پاسخ این زاشد که  او کتاب نظر می

سمینا ازن تعلیقماتسمینا اسمت. ازن تعلیقماتسینا نیز کتاب سویی فارازی و ازنهمزا او همسو است. شاهد 
( یا عین همان 1فارازی سه حالت دارد:  تعلیقاتگونه که لوکری شاگرد زهمنیار تطبیق کرده است نسبت زه آن

ی تفماوت در ( یما انمدک2اند؛ ای این دسمته تعلیقاتفارازی آمده است که زیشتر  تعلیقاتمطلبی است که در 
 99و  62ای زه مطالب فارازی اضافه کرده است. تعلیقمۀ ( یا حاشیه3هایی نظرگیر؛ عبارت دارند، اما تفاوت

سینا آمده است. ملاصمدرا رأیمی را ازن تعلیقات 931و  531هایی است که عیناً در تعلیقۀ فارازی جزء تعلیقه
سینا اخذ کرده است. لوکری این دو تعلیقه را که رأی ازن تعلیقاتسینا نسبت داده است ای زه ازن اسفارکه در 

فارازی دانسته است، زنازراین، طبمق جداسمایی کمه لموکری ای کتماب  99و  62را منعکس کرده عین تعلیقۀ 
سینا انجام داده است، نظریۀ رقیبی کمه ملاصمدرا در تأویمل آن کوشمیده اسمت شمامل فارازی و ازن تعلیقات

 شود.نیز میهای فارازی اندیشه

 تبیین عدم صحت انتساب

زمه فمارازی، قازمل « تشخص زه نحوۀ وجود اسمت»تا زدین جا این نکته مبرهن است که انتساب دیدگاه 
پذیرش نیست؛ اما این پرسش زاقی است که چرا ملاصدرا زما وجمود تصمریح فمارازی زمه چگمونگی فراینمد 

چه زتوان زمه نحموی پمذیرفت کمه رسد چنانیتشخص، موض  دیگری را زه وی نسبت داده است  زه نظر م
مراجعمه کمرده و ای خملال  تعلیقاتملاصدرا در خصوص مسألۀ تشخص زرای یافتن دیدگاه فارازی زه کتاب 

توان تبیینی ای چرایی عمدم توجمه صمدرا زمه دیدگاه فارازی فراچنگ صدرا قرار گرفته است می تعلیقاتکتاب 
یدایی ذهنی ای تشخص آن را همان وجود و زرای ازهام 61ارازی در تعلیقۀ دیدگاه تصریحی فارازی ارائه کرد. ف

کنمد کمه زمه ای چگونگی تشخص زح  می 97و  96و  95های کند و پس ای آن در تعلیقهوحدت معنا می
تشمخص هممان وجمود و »عرض وض  و یمان و أین است. ممکن است ملاصدرا این گفتمۀ فمارازی را کمه 

دلیل زر آن گرفته زاشد که نظر صریح فارازی آن است کمه تشمخص زمه نحموۀ « ستوحدت و وجود منفرد ا
 97و  95های های ازتمدایی کتماب، نظمر صمریح وی را در تعلیقمهوجود است. و زا زسنده کردن زه تعلیقمه

تواند محمل صحیحی زرای گفتۀ صمدرا زاشمد. اگمر مطمح نظر قرار نداده زاشد؛ اما این گفتۀ فارازی نیز نمی
جا زه دام مغالطه گرفتار شده است و خلط مقمام ازهمام یدایمی ذهنمی و مقمام نین زوده زاشد، صدرا در اینچ
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که در زررسی یمک تعریمف زایمد سمه حمویه ای همم متممایز شموند: مصداق صورت گرفته است. توضیح آن
داقی سمه شناسی. پرسش ای مفاد لفظ، چیسمتی مفهموم و تممایز مصمشناسی و مصداقشناسی، مفهوملفظ

های زرخاسمته ای ایهمام شود و ازهاممسألۀ مرتبط، اما متمایزند. زا تعریف شرح اتسم حویۀ یزان روشن می
آید و زا نشان دادن ملاک تمایز و شود و زا ارائۀ تصویری روشن ای مفهوم، ذهن ای ازهام در میلفظ یدوده می

هما ای مواضم  مغالطمه هر کدام ای این حویه شود. درآمیختنچگونگی تمایز شیء، عین روشن و واضح می
زه رسمم نماقص زرگردانمد. فمارازی زمرای « تشخص همان وجود است»توان  این گفتۀ فارازی را که است. می

یند، اما این گفتمۀ او مملاک تشمخص را کمه یدایی ذهنی ای تشخص آن را زه وجود و وحدت پیوند میازهام
اخذ ما لیس »تعمیم این سخن او زه مقام تعیین مصداق، موضعی ای کند و مقام شکار عین است معین نمی

توان چنین گفت که ای دید فارازی ماهیت قازل صدق زر کثیرین است. در تحلیل این تعلیقه نیز می« زعلّة علة
است و چیزی که قازل صدق زر کثیرین زاشد تشخص ندارد، پس ماهیت تشخص ندارد. ولی فمرد ماهیمت 

را قازل صدق زر کثیرین نیست. زه عبارت دیگر، ماهیت تشخص ندارد، ولمی فمرد ماهیمت تشخص دارد، یی
چه که موجب شده که زین این دو، فرق حاصل شود این است که شخص یک امری یائمد تشخص دارد و آن

زر ماهیت دارد که زه آن اضافه شده و مان  شده است ماهیتی که صادق زر کثیرین زمود، صمادق زمر کثیمرین 
چه که اضافه شده است وجود است، اما این دیدگاه زدان معنا نیست که فارازی معتقد اند؛ ای دید فارازی آنزم

زاشد وجود در خارج موجود است زه عین وجود خودش، تا دیدگاه اصالت وجود تأیید گردد. زر این اسا ، 
داند زه شواهد دیگری غیمر ای میکه او تشخص را نحوۀ وجود انتساب قول اصالت وجود زه فارازی و نیز این

 تواند ای این انتساب پشتیبانی کند.نیای دارد و دیدگاه وی در این یمینه نمی 61دیدگاه وی در تعلیقۀ 

 گیرینتیجه

یعنمی زایگشمت  -این مقاله نشان داد که ملاصدرا در آثارش زه دو گونه نظریمۀ خمود در زماب تشمخص
کند. یکی زه صورت نقل رأی و دیگمر زمه صمورت گمزارش تسب میرا زه فارازی من -تشخص زه نحوۀ وجود

تصریحی ای دیدگاه فارازی. این نوشتار گزارش تصریحی صدرا را زه چالش کشمید و نشمان داد ملاصمدرا تما 
گفته در نقد انتساب ادعایی صدرا زه فارازی نشمان گانۀ پیشپیش ای خود در این استناد تنها است. شواهد سه

توانمد پیاممدهایی در ثانی زه احتمال زسیار چنین دیدگاهی نداشته است. رد این انتسماب می دهند معلممی
نگاری داشته زاشد و این دیدگاه استاد مصباح یزدی را که سرآغای نظریۀ اصالت وجود در نظریۀ تاریخ فلسفه

تشممخص فممارازی اسممت زمما چممالش مواجممه کنممد. فممارازی در زحمم  تشممخص، موضمم  روشممن و واضممح و 
شمناختی سملف در پرتمو خلمف نیمز ایمن انتسماب ای دارد و زررسی این استناد زما قاعمدۀ روششدهناختهش
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ساید. در تبیین چرایي این انتساب نیز این فرضیه تقویت شده اسمت تصریحی را ضعیف زلکه مخدوش می
ه، دلیمل پنداشمته چه را که دلیمل نبمودکه صدرا در این انتساب گرفتار خلط مقام ذهن و عین شده است و آن

 است.
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Abstract 

According to Qāḍī Saʿīd Qumī, monotheism means the negation of any cognation between God and 

the creatures. The purpose of this article is to present the most important implications of this 

negative interpretation of monotheism in his thought and to show how this interpretation can lead 

to such implications. According to the apophatic theology of Qāḍī Saʿīd, no positive concept applies 

to the First Principle and He is not described by any attribute; therefore: 1. The dispute over the 

primacy of existence or quiddity does not arise in the case of God, because God is neither of the 

existence realm nor of the quiddity, 2. There is no graded (tashkīkī) relationship between God and 

His creatures, 3. God even transcends beyond the necessity of existence, and the “Necessary Being” 

is His name and His creation, so all three modes of contingency, impossibility and necessity are 

excluded from Him, 4 & 5 & 6. The “argument of possibility and necessity”, the “argument of the 

Righteous” and other arguments for proving the Necessary Being and His oneness would be no 

more valid, 7. The criterion for dependence on a cause is neither temporal emergence nor 

contingency, but combination (though a mentally posited combination), 8. The Essence of God 

cannot be worshiped, rather, the very “greatest name” (Allah) is worshiped, 9. God’s power means 

doing an action without requiring the attribute of power and in a state free from the three modes of 

contingency, impossibility and necessity, 10. God’s knowledge is neither conceptual nor presential. 
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 چکیده
از نوشتار حاضرر،  تی میان خداوند و مخلوقات. هدفاز نظر قاضی سعید قمی، توحید یعنی نفی هر گونه سنخی  

ِ  ایرن وررور برر صن ا ر  ارائۀ مهم ترین پیامدهای این تفسیر سلبی از توحید در اندیشۀ وی و نشان دادن کیفیت ابتنرا
بره هریچ  رفتی او کنرد و بر مبدأ اول  رد  نمی ایجابی یاست. بر اساس الهیات سلبی قاضی سعید، هیچ مفهوم

کند، چون خداوند نره از وجود یا ماهیت در مورد خداوند جریان پیدا نمیر نزار ا الت 1بنابراین:  ؛شودمتصف نمی
ر خداوند 3گونه رابطۀ تشکیکی وجود ندارد، ر بین خداوند و مخلوقاتش هیچ2سنخ وجود است و نه از سنخ ماهیت، 

ز او الوجود اسرم او و مخلرو  اوسرت، پرس تمرام مرواد  رلا  احتی از وجوب وجود نیز وراتر است، بلکره واجر 
الوجود، و همچنرین ر برهان امکان و وجوب، برهان  دیقین و سایر براهین برای ا برات واجر 6و  5و  4اند، منتفی

ر ملاک نیازمندی به علت، نه 7الوجود، برای ا بات مبدأ اول و یگانگی او کارایی ندارند، براهین ا بات یگانگی واج 
معبود، بلکه تواند مورد پرستش باشد، ر مقام ذات نمی8  اعتباری(، حدو  و نه امکان، بلکه ترکی  است)و لو ترکی

ای وارغ از مواد  ر قدرت خداوند یعنی انجام وع  بدون نیاز به  فت قدرت و در مرتبه9همان اسم اعظم)الله( است، 
 ر علم خداوند نه حصولی است و نه حضوری.10 لا ، 
الوجود، قاضری سرعید پیامدهای نفی سنخیت، مبدأ اول، واج  : نفی سنخیت میان خالق و مخلو ،یکلیدواژگان 

 قمی.
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 مقدمه
رر الهیرات یرا خداشناسری 1هر شخص  معتقد به خداوند، منطقاً دو گزینه بیشتر پیش روی  خود ندارد: 

 ر الهیات سلبی.2ایجابی، 
ت مفراهیمی شود که در عین  سل  نقرایص از خداونرد، معتقرد اسرالهیات ایجابی به الهیاتی گفته می

کنند؛ به عبارت دیگر، بین خداونرد کنند و از او حکایت میایجابی نیز وجود دارند که بر خداوند  د  می
ها، مفاهیم ایجابی مشترکی را گروته و بره نورو هایی وجود دارند که ذهن از صنو مخلوقاتش ما به الاشتراک

دهد، تشکیک ین حم  به نوو تشکیکی رخ میکند)البته ااشتراک معنوی بر خداوند و مخلوقاتش حم  می
نیز با اشتراک معنوی مناواتی ندارد، بلکه تشکیک ورر بر اشتراک معنوی است(، این معانی مشترک، معرانی 

 شود.ها بر خداوند باعث نقص وجودی او نمیای هستند که  د  صنکمالی
مه، خداوند را حقیقتراً البته قائلان به الهیات ایجابی، دربارۀ این مفاهیم اشتراک نظ ر ندارند؛ مثلًا مجس  

داننرد، لرذا یکری از معرانی در خداونرد نمی (، و جسم بودن را باعرث نقرص28 /8دانند)ایجی، جسم می
امیه خداوند را مو  حواد  دانسته و حرکت را در او مشترک بین خالق و مخلو  را جسمانیت می دانند. کر 

ه، به این دلی  که برای خداونرد  رفات زائرد برر ذات قائلنرد، وجرود (، اشاعر294شمرند)حلی، جایز می
(، امرا عمروم حکمرای الهری و متکلمرین شریعه، در 296پذیرنرد)همان، ترکی  خارجی در خداوند را می

کنند، اما به مندی و...( را از خداوند نفی میمندی، مکان فات سلبی خداوند، جسمانیت و لوازم صن)زمان
شوند)همچون وجود، علم، قدرت و...( اگر از ام  فاتی که از جنبۀ کمال مخلوقات انتزار میها، تمنظر صن

جهات نقص پیراسته شده و به  ورت بالذات، نامودود و عین  ذات لواظ شوند، به ضرورت ازلی بر ذات 
 شوند و موال است که ذات خداوند مصدا  چنین  فاتی نباشد.او حم  می

های الهیات ایجابی مخالف و معتقد است که  رد  هرر گونره مفهروم تمام شاخهاما الهیات سلبی با 
شرود. بنرابراین مرا هریچ درک ایجابی بر خداوند و داشتن هر  فتی، باعرث ایجراد نقرص در خداونرد می

 که چه هست. توانیم بفهمیم که خداوند چه نیست، نه اینای از خداوند نداریم. ما وقط میایجابی
رین نمایندگان الهیات سلبی در مذه  شیعه، قاضی سعید قمی است. وی معتقرد اسرت تیکی از مهم

تروانیم دربرارۀ خداونرد که بین خداوند و ممکنات هیچ گونه سنخیتی وجود ندارد و تنها چیرزی کره مرا می
بدانیم همین است که او هیچ سنخیتی با هیچ چیزی ندارد. به عبارت دیگر، به نظر وی، خداونرد مصردا  

یچ گونه  فتی ر اعم  از  فات عین  ذات یا  رفات  زائرد برر ذات ر نیسرت، بنرابراین، مرا هریچ مفهروم ه
ای که از خداوند حکایتی ر و لو اجمالی ر داشته باشد، در اختیار نداریم، پس شناخت ما از خداوند ایجابی

 که چه هست.د چه نیست، نه اینتوانیم بفهمم که خداونتواند تنزیهی و سلبی باشد و ما  رواً می رواً می
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هدف ا لی از نگارش این مقاله، ارائه و معروی الهیات سلبی قاضی سعید و یرا نقرد صن نیسرت، بلکره 
خواهیم این نکته را توضیح دهیم که نفی سنخیت  مطلق میان خالق و مخلو ، که هسرتۀ ا رلی توحیرد  می

ی سعید بسط پیدا نموده و چره ص رار و پیامردها و قاضی سعید و بلکه خود صن است، چگونه در اندیشۀ قاض
لوازمی را در پی داشته است؛ به همین دلی ، نخست، به عنوان مقدمه، تصویری وشرده از الهیرات سرلبی و 

کنیم و سرسس مروارد ترر یر ایرن درک را برر سرایر صراِ و عقایرد نفی سنخیت از منظر قاضی سعید عرضه می
دهیم که درک  سلبی قاضی سعید از توحیرد چره ترا یری برر عنی نشان میتوحیدی وی نشان خواهیم داد؛ ی

 مباحثی همچون ا الت وجود، تشکیک در وجود، علم و قدرت خداوند و... در اندیشۀ وی داشته است.

 ـ نفی سنخیت و نفی صفت از دیدگاه قاضی سعید قمی1

 ر نفی سنخیت1ر1
ما به الاشتراکی ر نه در ذات و نه در عرَضریات و  به عقیدۀ قاضی سعید، میان مخلوقات و خداوند هیچ

  فات ر وجود ندارد:
الله سبوانه بریِ من مشارکة شیِ معه وی ذاتی  او عرضی  او  فة من الصفات و حیثیة من الویثیرات 

 (.1/90، شرح توحید الصدو )قمی، 1ولا له تعالی مث ، ولا یعرف کما یعرف الاشیاِ بالامثال
گردنرد، شوند، با الفاظی کره برر مخلوقرات حمر  میفاظی که بر خداوند اطلا  میبه همین دلی ، ال

شوند، بره یکری از ایرن دو ها یکی نیست؛ الفاظی که بر خداوند اطلا  میاشتراک لفظی دارند و مفهوم صن
م اسرت»گوییم: دهند، به عنوان مثال، وقتی میر یا معنای سلبی می1معنا هستند:  حرال  ، در«عق  اول عال 

م اسرت»گروییم: گزارش دادن از  د  مفهوم ایجابی علم بر عق  اول هستیم، امرا وقتری می ، «خردا عرال 
کنیم. ایرن بورث شرام  کنیم، بلکه  رواً جاه  بودن را از خداوند سل  میچیزی را بر چیزی حم  نمی

، «ادر، حری  و... اسرتخداوند ق»گوییم: شود، وقتی میشوند، میتمام مومولاتی که بر خداوند حم  می
ت و... نیست»به این معناست که:  (، لذا بره نظرر قاضری سرعید، تمرام 110 /3همان، «)خداوند عاجز، می 

(، 343، 179 /1اند و تقسیم  فات به سلبی و  بوتی  رواً یک تقسیم لفظری اسرت)همان،  فات، سلبی
، به این معناست که «عق  اول عالم است»ۀ دهند، به عنوان مثال، گزارر و یا معنای خالقیت   فات را می2
خداونرد، »بره ایرن معناسرت کره « خداوند عالم است»، اما گزارۀ «عق  اول متصف به  فت علم است»

 (.253 /2همان، «)واه ، بخشنده و خالق   فت علم در مخلوقات است، نه متصف به  فت علم
                                                 

یزی با او در ذاتی یا عرضی یا و فی از او اف یا حیثیتی از حیثیات، اشتراک داشته باشد، پس برای او مثلی نیست، بنابراین به که چخداوند منزه است از این. 1
 شوند(.أمثال شناخته می ۀشود، بر خلاف اشیاِ دیگر)که به وسیلأمثال شناخته نمی ۀوسیل
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و مفهوم عام وجود و شریئیت عرام نیرز برر او خداوند حتی در موجود بودن نیز هیچ سنخیتی با ما ندارد 
(، و چون بین ما و خداوند هیچ گونه سنخیت وجرودی توقرق 369، 292، 241 /1کند)همان،  د  نمی

گونه معروت ایجابی نیز به خداوند ممکن نیست، چرا کره از نظرر قاضری سرعید هرر گونره ندارد، پس هیچ
ت، و چون برین خردا و خلرق هریچ سرنخیت و نسربتی ادراکی ورر سنخیت وجودی میان عالم و معلوم اس

(، حتری معرورت 226رر225تروانیم داشرته باشریم)همان، ای از او نمینیست، پس هیچ گونه درک ایجابی
ر بوجه وی حقه تعالی ممتنع»... اجمالی به خداوند نیز ممکن نیست:  ، شررح الاربعرین)همرو، 1«ان  التصو 

66.) 
توان رسد، زبان نمود اندیشه است و موجودی که نمیت زبان میپس از ساحت معروت، نوبت به ساح

تروانیم در توان سخن گفت. البته از نظر ظراهری، میاز صن درک ایجابی داشت، دربارۀ او به ایجاب نیز نمی
مورد خداوند تعابیر ایجابی را به کار ببریم، اما این در  ورتی است که از این ایجاب ظراهری، ارادۀ سرل  

 کنیم.
 ر نفی  فت2ر1

خداونرد »گوییم: که میکند. از نظر وی، معنای اینقاضی سعید هر گونه  فتی را از خداوند سل  می
، این نیست که او ذاتی دارد و  فاتی، خواه این  رفات عرین ذات او باشرند، خرواه «عالم و قادر و... است

اشند و خواه مستق  باشند؛ بلکره معنرای زائد بر ذات او، و در  ورت دوم، خواه این  فات متکی به ذات ب
که ها را از او سل  کنیم، و یا اینطور که گذشت، یا این است که نقیض صن فات خداوند از نگاه او، همان

 ها باشد.که متصف به صناو این  فات را به مخلوقات بخشیده است، نه این
 همانی  نفی سنخیت و نفی  فتر این3ر1

ها را به است نفی سنخیت و نفی  فت دو ا   جداگانه به نظر برسند، ما نیز صن در نگاه بدوی، ممکن
 ورت دو ا   مجزا مطرح کردیم، اما حقیقت صن است که در اندیشۀ قاضی سعید، این دو نه تنها کاملًا به 

یح شوند و هر یک،  رواً تعبیری متفاوت با دیگری است. توضرهم مرتبطند، بلکه اساساً یکی موسوب می
های مخلرو  ای از سرنخیت اسرت، چرون یکری از نشرانهداشتن خداوند خود نووهکه، از طروی،  فتصن

شرود: بودن، مو وف بودن است. از طرف دیگر،  فت از منظر قاضی سعید شام  همۀ امرور ایجرابی می
شررح شروند)همو، وجود، شیئیت، ماهیت، جوهر، عرض، علم، قدرت و... همگری  رفت موسروب می

(، و خداوند مو وف به هیچ یک از این  فات نیست، خرواه بره نورو عینیرت و 109 /3، ید الصدو توح

                                                 
 داشتن  تصور اجمالی از خداوند موال است.. 1
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ای برخوردار نیسرت، و ایرن همران نفری سرنخیت خواه به نوو زیادت، پس خداوند از هیچ  فت ایجابی
 است:

ه لا شریک له و لا شیِ یشبهه؛ إذ الشرکة و الشبه یستلزم الکثرة وی حقیقته او  رف اته. و ذلرک أی ...ان 
ه لیس ذاته سبوانه مصداقا لتلک  ما ینتظم بان ینفی الصفات عنه تعالی عینا و زیادة، بمعنی ان  هذا التوحید إن 

 (.116ر115 /1)همان، 1المفهومات کما أن  غیره کذلک
پس یک ا   بیشتر نداریم: خداوند هیچ  فت و سنخیتی با سایر اشیاِ ندارد، خواه  فت  عرین ذات 

 اه  فت زائد بر ذات.و خو
 ر او اف سلبی مقام ذات4ر1

رف است، و حتی به مبدأ بودن و به مقام ذات، به خاطر این که با هیچ چیز هیچ سنخیتی ندارد، أحد    
 شود، چرا که او با این امور نیز نسبتی یکسان دارد: واحد بودن نیز متصف نمی

ه مبدأ أو واحد أو ویاض للوجود ب  نسربة الوحردة و ولیس هو سبوانه من حیث الاطلا  الذاتی مثبتا أن  
 (.191)همان، 2سائر الأمور بالنسبة الی ذلک الاطلا  علی السواِ

 کند: قاضی سعید تمام احکام شیئیت را از مرتبۀ احدیت سل  می
علولیرة و احکام الشیئیة من الوحدة و الکثرة و لواحقهما من الهوهویة و الغیریة و التقاب  و العلیرة و الم

ن وبمعزل عن تلک الوضرة... ن و اللاتعی   (.370)همان، 3الکلیة و الجزئیة و العموم و الخصوص و التعی 

 ـ پیامدهای نفی سنخیت در اندیشۀ قاضی سعید قمی2

های توحیدی  قاضی سعید، نفی سنخیت  مطلق میران خرالق و مخلرو  دانستیم که رکن اساسی  اندیشه
خواهیم بدانیم این اندیشه، در ابعاد مختلف، ی همان نفی سنخیت است. اینک میاست، بلکه توحید نزد و

های توحیدی وی داشته است؟ این اندیشۀ اساسری چگونره بسرط پیردا نمروده و چه تر یری بر سایر اندیشه
جهات مختلف اندیشۀ وی را توت تر یر قرار داده است؟ به عنوان نمونه، در اندیشرۀ قاضری سرعید، بورث 

گونه سنخیت چه تر یری بر بوث ا الت وجود، تشکیک در وجود، علم الهی و.... داشته است؟ هماننفی 
که خواهیم دید، بوث  نفی سنخیت، در مباحث بنیادینی همچون ا الت وجود، تشکیک در وجود، برهران 

                                                 
شرود، و ایرن توحیرد چیزی شبیه او نیست، چرا که شراکت و شباهت باعث  پدید صمدن کثرت در حقیقت او یا  رفات او می چیکی ندارد و هیخداوند هیچ شر 1

 سایر  اشیاِ. گیرد، بر خلافیابد که  فات  عین  ذات و  فات  زائد بر ذات از او نفی شوند، به این معنا که ذات او مصدا  صن مفاهیم قرار نمیوقط وقتی معنی می
 است. هالسویاش علیشود، بلکه نسبت این امور به اطلا  ذاتیبخش متصف نمیاش، به مبدا بودن یا واحد بودن یا وجودخداوند، از جهت اطلا  ذاتی. 2
ن و عدم همانی و غیریت و تقاب ، علیت و معلولیت، کلیت و جزئاحکام شیئیت همچون وحدت و کثرت و لواحق صن دو یعنی این. 3 یت، عموم و خصوص و تعی 

ن در صن مقام)مقام ذات یا مقام احدیت( راه ندارند.  تعی 
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 کننده داشته است. دیقین، برهان امکان و وجوب، علم و قدرت خداوند و... تا یری تعیین
 ر نفی سنخیت و مسرلۀ ا الت وجود1ر2

در مسرلۀ ا الت وجود سه قول اساسی وجود دارد)اقوال دیگری نیز در ایرن مسررله وجرود دارد، نرک: 
 (.178ر176 /1نبویان، 

. قول به ا الت وجود، خواه در خداوند و خواه در ممکنات؛ این قول، قول ملا درا و پیروان حکمت 1
(. البته از ا الت وجود تفسیر واحدی وجود ندارد)برای ملاحظرۀ تفاسریر 134متعالیه است)ملا درا، ص

 (.43ر9متفاوت از این قاعده، نک: ویاضی، 
. قول به ا الت ماهیت، خواه در خداوند و خواه در ممکنات؛ ایرن رأی، مرورد قبرول شریخ اشررا  و 2

البتره برخری انتسراب قرول بره  (،507رر504 /1؛ میرداماد، 343 /1میرداماد قرار گروته است)شیخ اشرا ، 
اند، امرا ایرن ادعرا  رویح نیسرت)رک: ا الت ماهیت در واج  الوجود را به شیخ اشرا  نا واب دانسته

 (.320ر319 /1پناه، یزدان
. قول به ا الت وجود در خداوند و ا الت ماهیت در ممکنات؛ این قرول را موقرق دوانری پذیروتره 3

 (.52است)دوانی، 
ضی سعید، نزار ا الت وجود یا ا الت ماهیت، دربارۀ خداوند معنایی ندارد و قاب  طرح اما به نظر قا 

طور که گذشت، وی در ایرن داند، همانای نمینیست. قاضی سعید خداوند را مصدا  هیچ مفهوم ایجابی
شررح ی، کند)قمگذارد و  د  مفهوم وجود را نیز بر خداوند انکار میامر بین مفاهیم مختلف تفاوتی نمی

طور که خداوند مصدا  وجود نیست، مصردا  ماهیرت نیرز نیسرت، (، اما همان292 /1، توحید الصدو 
خرالق الماهیرة و الوجرود لا »...شرود: چون خداوند خالق ماهیات است و به  فات خلقش متصرف نمی

 (.66 /3)همان، 1«یتصف بخلقه
است ترا قاضری سرعید خداونرد را نره  در نتیجه، مسرلۀ نفی سنخیت بین خالق و مخلو ، موج  شده

مصدا  وجود بدانرد و نره مصردا  ماهیرت. البتره قاضری سرعید در ممکنرات قائر  بره ا رالت ماهیرت 
(. بنابراین رای قاضی سعید در 160ر159، الاربعینیات لکشف انوار القدسیات؛ همو، 313 /1است)همان، 

 نات و عدم جریان نزار در مورد  خداوند.مسالۀ ا الت وجود از این قرار است: ا الت ماهیت در ممک
 ر نفی سنخیت و مسرلۀ تشکیک2ر 2

ای تشرکیکی توانرد رابطرهبر طبق مبانی تنزیهی قاضی سرعید، رابطرۀ میران خداونرد و مخلوقرات نمی

                                                 
 شود.خالق ماهیت و وجود به  فات مخلوقاتش متصف نمی 1
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باشد)خواه تشکیک در وجود و خواه در غیر وجود(، چرا که معیار ا لی تشکیک، وحدت دو شیِ در ما به 
ا به الاشتراک است، و واضح است که چنین وحدتی، ورر صن است که برین دو شریِ، سرنخیتی الامتیاز و م

توانرد وجود داشته باشد، اما قاضی سعید منکر هر گونه سنخیتی بین خداوند و مخلوقات اسرت، پرس نمی
 تشکیک بین خداوند و مخلوقات را بسذیرد:

ة من الوجود و سائر الصفات کفر و زندقة و القائ  ... القول برن  الاول تعالی شرنه وی أعلی مرات  الشد
 (.200 /3، شرح توحید الصدو )همو، 1بذلک لیس من الایمان وی درجة و مرتبة

پرذیرد)همان، الله را میداند و لرذا تشرکیک در ماسرویقاضی سعید تشکیک را لازمۀ امور متناهی می
هرا و  رفات ایجرابی  خداونرد و مظراهر صن(، به همین دلی ، با سنخیت و تشکیک بین اسماِ 448ر447

که از نظر قاضی سعید، پس از مقام ذات یا احدیت، که هیچ سنخیتی با غیر خود مشکلی ندارد. توضیح صن
ندارد و به هیچ  فتی متصف نیست، مقام الوهیت واقع شده است که  فات ایجابی، که مشهور ویلسووان 

ن مرتبه توقق دارند. پس مرتبۀ الوهیت عبارت است از مرتبۀ توقق دهند، در ایصن را به مقام ذات نسبت می
 های بعدی  این نوشتار خواهد صمد(.اسماِ و  فات ایجابی)توضیح بیشتر در این باره در بخش

 رسد که وی به دو نووه رابطۀ بین  ظاهر و مظهر معتقد است:به نظر می
از نمود، تباین مطلق و نبرود  سرنخیت برین ظراهر و ر نمود  مبدأ اول در مخلوقات خود، شرط  این نور 1

 (.243 /1مظهر است)همان، 
ِ  ایجابی  خداوند در مرات   مادون  خرود، ایرن ظهرور، ظهروری تشرکیکی و مبتنری برر 2 ر ظهور  اسما

داند و بین سنخیت بین ظاهر و مظهر است؛ قاضی سعید عالم اسماِ و  فات ایجابی را عالمی وجوبی می
)اسماِ ایجابی( و عالم امکان)مظهر عالم وجوب(، به سنخیت و تشکیک قائ  است، اما مقام عالم وجوب

داند و بین این دو عالم و مقام احدیت )مقام ذات( به هیچ سنخیتی معتقرد ذات را ورای امکان و وجوب می
 نیست:

(، أن  مسمی الله 648، ص2)همان، ج2...أن  ک   عال وی العالم العقلی مشتم  علی ما دونه بالضرورة
ا کان جمیع الموجودات مظاهر لأسمائه و  فاته الوسرنی ومرا  هو المنعوت بجمیع النعوت الکمالیة، و لم 
  اسم و مظهره لیس بمجرد اللفر  و إلا  لرم 

من اسم الهی إلا  و له مظهر وی العالم، و الاشتراک بین معنی ک  
الله و او اوه إلا  أن  هذه المعانی ههنا وی غایة الرنقص ِیکن هذه الصور بمعانیها دلائ  و شواهد علی أسما

                                                 
اسرت، از هریچ  شود و کسی که به این مطل  معتقدکه خداوند در وجود و سایر  فات در برترین درجات شدت است، کفر و زندقه موسوب میاعتقاد به این 1

 ای از ایمان برخوردار نیست.درجه
 ای در عالم عق ، بالضروره مشتم  بر عوالم  مادون  خود است.هر امر عالی 2
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ررة مررع مظاهرهررا و مجالیهررا متورردة  و القصرور و هنرراک ورری غایررة العظمررة و النررور ویکرون الاسررماِ الاهی 
 (.231، شرح الاربعین)همو، 1المعنی...

 ر نفی سنخیت و انتفاِ مواد  لا  از خداوند3ر2
داند، انتفاِ امکان و امتنار از خداونرد واضرح اسرت، ات منتفی میقاضی سعید مواد  لا  را از مقام ذ

شدنی نیست، اما وجوب نیز به مقام ذات راهی ندارد، چرا که چرا که وجوب بالذات با امکان و امتنار جمع
وجوب در مخلوقات نیز وجود دارد؛ بره عنروان نمونره، اشریاِ، ضررورتاً و وجوبراً بره ذاتیرات و لوازمشران 

کند)همو، چه در مخلوقات باشد در خداوند نیست، پس واج  بر خداوند  د  نمی، اما هر صناندمتصف
(. اساساً وجوب امری ایجابی و قاب  ادراک است، و بر طبق معیارهای 144ر143 /3، شرح توحید الصدو 

لا  واجر  توحیدی قاضی سعید، هر امر ایجابی و قاب  ادراکی از خداوند منتفی است. لذا وی  ریواً اط
 داند:الوجود بر مبدأ اول را مجازی می

وإطلا  الواج  علی المبدأ الاول تعالی لیس بالوقیقة و بالذات، ب  إن وجد وی خبرر مرروی ورذلک 
 (.383ر382 /1)همان، 2بالمجاز دون الوقیقة؛ إذ لیس له ماهیة حتی یقاس إلی الوجود

ود وراتر است، پس صیا ما اساسراً در عرالم واقرع، اینک سوال این است: اگر مبدأ اول حتی از وجوب وج
واج  الوجود داریم؟ پاسخ قاضی سعید به این پرسش مثبت است، وی عالم اسرماِ و  رفات خداونرد را 

که قاضی سعید برای اسماِ خداوند معانی ایجابی نیز قائ  است، اما نره خواند. توضیح صنعالم وجوبی می
دهد. از نظر او، عرالم اسرماِ و  رفات ایجرابی، وقط معنای سلبی می در مقام ذات؛ در مقام ذات،  فت

که  رفتی باشرد عرین ذات خداونرد یرا زائرد برر ذات عالمی است که خود، مخلو  خداوند است، نه این
(، اسرم دیگرر مقرام 174 /3، 225 /1(، عالم اسماِ، در مرتبۀ الوهیت قرار دارد)همران، 195 /3او)همان، 

(. ایرن  رفات، هریچ کمرالی بررای ذات خداونرد 163 /3، 459 /2دیت است)همان، الوهیت، مقام واح
شرروند، چرررا کرره مخلررو  او و بیرررون از حررریم ذات او هسررتند، کمررال خداونررد برره خررود  موسرروب نمی
 (. نکتۀ مهم دربارۀ عالم اسماِ این است که این عالم، واج  الوجود است: 195 /3اوست)همان، 

                                                 
ای لف  الله، همان ذات  متصف به تمام  فات کمال است، و از صن رو که هم 1 ای نیست مگر موجودات، مظاهر اسماِ و  فات اویند، پس هیچ امر الهی ۀمسم 

رف لف  نیست و گرنه این ُ وَ صن ر و تجلیات بر اسماِ و  فات خداونرد دلیر  و شراهد که در عالم مظهری دارد، و اشتراک بین معنای هر اسم و مظهرش، به   
هرای خرود ا مظراهر و جلوهاند و در صن عالم در نهایت عظمت و نورند، پس اسماِ الهری بربودند، إلا اینکه این معانی در این عالم در نهایت نقص و کاستینمی

 اتواد و اشتراک معنوی دارند.
و مراهیتی پس اطلا  واج  بر خداوند به نوو حقیقی و بالذات نیست، حتی اگر در روایتی اطلا  واج  بر او یاوت شود، مجازی است نه حقیقی، چرا کره ا 2

 ندارد تا با وجود او مقایسه شود.
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(، ...الممکن ما لم یج  لم یوجد ویکرون ایجابره 696 /2)همان، 1نوار وجوبیة...حقائق هذه العالم ا
 (.165 /3)همان، 2وی عالم الوجوب و هو عالم الاسماِ

ان  غیر المبدأ الاول تعالی شرانه »...اند: عالم اسماِ و  فات، در عین اینکه واج  الوجودند، مخلو 
 (.141همان، )3«سواِ کان وی طبقة الوجوب او دونه وهو مجعول

کنرد کره مررادش از واجر  الوجرود، واجر  الوجرود بالرذات اسرت، نره وی به این نکته تصریح می
 (.736 /2بالغیر)همان، 

ممکن است اشکال شود: چگونه ممکن است که مبدأ اول، نه واج  باشد و نه ممکن و نه ممتنرع؟  از 
و هم مخلو ؟  این اشرکالات البتره  الوجود باشدطرف دیگر، چگونه ممکن است که موجودی، هم واج 

بر قاضی سعید واردند، اما در این نوشتار، همان طور که در مقدمه بیان کردیم، بنای ما بر نقد قاضی سرعید 
ترین پیامدهای نفی سنخیت در اندیشۀ وی را نشان دهریم، نگارنردگان، خواهیم مهمنیست، بلکه  رواً می

اند)نک: نظرری، سرراج و لهیات سلبی قاضری سرعید را بره نقرد کشریدهای دیگر، برخی از مبانی ادر مقاله
 (.122ر103ضیایی، 

 ر نفی سنخیت و برهان امکان و وجوب4ر2
رود. در ایرن برهان امکان و وجوب یکی از مشهورترین براهین برای ا بات وجود خداوند به شرمار مری

 شود.ات ا بات میالوجود  بالذبرهان، از طریق ورض وجود  ممکنات، وجود  واج 
کنرد، واضح است که بنابر مبانی قاضی سعید، برهان امکان و وجوب برای ا بات مبدأ اول کفایرت نمی

کند و نه وجود. به همین دلی ، یکی از انتقاداتی که قاضی سرعید بره چرا که بر مبدأ اول نه واج   د  می
کرر مقردمات بسریار، سلسرلۀ ممکنرات را بره طریقۀ عقلی ویلسووان دارد، این است که ویلسووان، پس از ذ

کره ع  جمیع کمالات اسرت، و حرال صنرسانند که به نوو بساطت و عینیت، جامواج  الوجود بالذاتی می
داننرد، همران دانند که این مرتبه)واج  الوجود بالذات( که ویلسووان صن را مبدأ اول میا واب توحید می

است، نه همان مبدأ اول، که مقام احدیت است و هیچ اسم و و رفی نور اول، مخلو  اول و مرتبۀ الوهیت 
 (.736ر735در کبریای او راه ندارد)همان، 

از نظر قاضری سرعید، در برهران امکران و وجروب،  رروا از مخلروقی أدنی)ممکنرات( بره مخلروقی 
بیایرد. در حقیقرت که در این برهان ذکری از مبدأ اول به میان صنشویم، بیاشرف)واج  الوجود( منتق  می

                                                 
 جابی( انواری وجوبی هستند.حقایق این عالم)عالم اسماِ و  فات ای 1
 دهد.شود، پس ایجاب صن در عالم وجوب رخ میممکن تا واج  نشود موجود نمی 2
 غیر  مبدا اول، خواه در مرتبۀ وجوب باشد خواه در مرتبۀ امکان، مخلو  است. 3
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شود، ولی از نظرر قاضری سرعید مبردأ اول از  رفت  در این برهان، مبدأ اول به واج  الوجود وروکاسته می
 وجود و وجوب وجود و هر  فت دیگری، متعالی است. 

البته شاید بنابر مبانی قاضی سعید نیز بتوان برهانی شبیه امکان و وجوب ترتی  داد که مبردأ اول را)کره 
از وجوب و امکان است( ا بات کند، به این بیان که قاضری سرعید ایرن واقعیرت را قبرول دارد کره هرر  وراتر

مخلوقی)خواه واج  و خواه ممکن( باید به خالقی برسد که هم از وجوب و هم از امکان متعالی باشد، به 
خواه ممکن و خواه واج  ر باید به خالقی ای ر عبارت دیگر، در الهیات  سلبی  قاضی سعید، هر امر ایجابی

صیرد. البتره قاضری سرعید ای بر صن  اد  نباشد، و گرنه دور یا تسلس  پیش میبرسد که هیچ عنوان ایجابی
ای، ضرورتاً مرکر  اسرت ر خرواه بندی کرده است، به نظر او، هر امر ایجابیخود چنین برهانی را  ورت

بری ضررورتاً نیازمنرد  ترکی  ترکی  خارجی و خواه ترکی  اعتباری کننرده اسرت، ترا برسرد بره ر  و هر مرک 
 ای که بسیط موض و خالق همۀ مرکبات است)مقام ذات(:کنندهترکی 

تها بسائطها و ینتهی ببرهان العل  إلی ما لا أبسرط منره و هرو الرذات الاحدیرة  ما عل  ...أن  ک   مرک   وإن 
 (.012 /1)همان، 1الصروة التی لا شیِ ووقها

 ر نفی سنخیت و برهان  دیقین5ر2
ها، ا برات وجرود خداونرد بردون وسراطت شود که در صنبرهان  دیقین به مجموعه تقاریری گفته می

گیرد)بر خلاف برهان امکان و وجوب، که در صن، وجود خداوند از طریق  وررض وجرود مخلو   ورت می
رسند؛ یعنی در این براهین، از به واج  الوجود می شود(. در این تقاریر، از طریق  وجودممکنات ا بات می

رف  ورض واقعیت، معلوم می شود که خداوند وجود دارد، خواه در این برهان، معلروم شرود کره خداونرد   
همان حقیقت هستی است و بقیه نمود  او هستند)وحدت وجود و کثررت نمرود(، و خرواه ا برات شرود کره 

 /5، ا ول ولسفه و روش رئالیسرمستی باشد یا بخشی از صن)طباطبایی، که خود  هموجود است، اعم از این
 (.124ر120

توانرد مقبرول قاضری سرعید واضح است که برهان  دیقین نیز، همچون برهان امکان و وجروب، نمی
شود تا از طریق ترم  در صن بتوان کنیم اساساً شام  مبدأ اول نمیای که ما تصور میباشد؛ صن هستی ایجابی

« وجود بما هو هرو»بات کرد که مبدأ اول همان هستی یا بخشی از صن است. در برهان  دیقین، از طریق  ا 
که از نظر قاضی سعید، طبیعرت وجرود، مخلرو ، مسربو  بره عردم و شویم، حال صنبه خداوند منتق  می
 نیازمند  خالق است:

                                                 
تر وجرود نردارد، و صن بسریط مورض رسد که از صن بسیطمی وهمیم که این امر مرک ( به چیزیعلت هر امر مرکبی بسائط صن است، و از طریق برهان عل )می 1

رف است که هیچ چیزی برتر از صن نیست.  همان ذات احدیت   
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(، إعلم أن  313 /1، شرح توحید الصدو  )قمی،1... ان  طبیعة هذا الوجود المعلوم یلزمها المجعولیة...
 (.147)همان، 2طبیعة الموجود من حیث هو موجود یقتضی المسبوقیة بالعدم

بر اساس صنچه گفته شد، که مبدأ اول اساساً واج  الوجود نیست)چون وجوب وجرود بررای او نقرص 
 دأ اول کارایی ندارند.یک از براهین ا بات وجود واج  الوجود، برای ا بات مباست(، بنابراین هیچ

 ر نفی سنخیت و مسالۀ یگانگی خداوند6ر2
لکره وراترر از صن اسرت، پرس جا که، از نظر قاضی سعید، مبدأ اول همان واج  الوجود نیست، باز صن

الوجود عبرارت الوجود نیز ربطی به وحدت مبدأ اول ندارد؛ وحدت واجر هیچ یک از ادلۀ وحدت  واج 
ودی که همۀ کمالات ایجابی را که ممکنرات از صن برخوردارنرد، بره و رف عینیرت که صن موجاست از این

الوجود  یکتاست، اما وحدت مبدأ اول عبارت است از وراتر بودن  او از هر کمال قابر  داراست، همان واج 
ای ها برتصوری، مبدأ اول مجمع  کمالات ایجابی نیست، بلکه همۀ این کمالات، مخلو  او و اتصاف به صن

 (.541 /3او نقص است، کمال او به نفی سنخیت  مطلق  او با ک   موجودات است)همان، 
 ر ملاک نیازمندی به علت، نه حدو  است و نه امکان، بلکه ترکی  است.7ر2

که، از نظر قاضی سعید، ملاک نیازمنردی صید، و صن اینچه گفته شد، نکتۀ دیگری نیز به دست میاز صن
که یکی است و نه حدو ، بلکه ملاک نیازمندی به علت، ترکی  است و بس. توضیح صنبه علت نه امکان 

از اختلاوات واقع بین متکلمان و ویلسووان این است که ویلسووان، ملاک نیازمندی  معلول به علت را امکان 
ر صن دخیر  دانند یا حداق  حردو  را نیرز ددانند، اما متکلمان ملاک حاجت را یا حدو  به تنهایی میمی
صید که این سخن (. اما از مطالبی که گفته شد به دست می106ر104 /1، نهایة الوکمةدانند)طباطبایی، می

الوجود را نیرز تواند مقبول قاضی سعید باشد، چرا که وی مبدأ اول را وراتر از وجوب و امکران و واجر نمی
الوجود را مخلرو  که وی واج (. دلی  این736 /2، شرح توحید الصدو داند)قمی، مخلو   مبدأ اول می

الوجود، مو وف و مرک  تولیلی است، و هر مو ووی مطلقاً ر خواه واجر  و داند، صن است که واج می
(. بنابراین، ملاک نیازمندی به علت، نره امکران 142ر141 /3خواه ممکن ر مودود و مخلو  است)همان، 

نداشرتن و موردود نبرودن مخلوقیت، بسراطت مطلرق، و فاست و نه حدو ، بلکه ملاک حقیقی  عدم  
 است، و گرنه هیچ ترکیبی و لو اعتباری، با خالقیت مطلق جمع نخواهد شد.

 ر نفی سنخیت و معبود نبودن مقام ذات8ر2 
داند، و هر گونه سنخیتی بین صن ای میجا که قاضی سعید مقام ذات را ورای هر گونه ادراک و اشارهاز صن

                                                 
 بودن است.طبیعت این وجودی که معلوم ماست، ملازم مخلو  1
 بدان که طبیعت موجود از صن جهت که موجود است، مقتضی  مسبوقیت  به عدم است. 2
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دانرد، بره عبرارت دیگرر، کند، لذا مبدأ اول را حتی از مورد پرستش بودن نیز وراتر میات را نفی میو مخلوق
مبدأ اول با هیچ چیز هیچ نسبتی ندارد، اما پرستش، مقتضی نسبت است، پس مبدأ اول معبرود نیسرت. بره 

اِ خداونرد اسرت و همین دلی ، معبود، همان اسم اعظم)الله( است: الله، اولین اسم و جامع جمیرع اسرم
(، تمام اسماِ، توت حکرم اسرم اللره هسرتند)همان، 166 /3همۀ اسماِ دیگر، تفا ی  صن هستند)همان، 

222.) 
( و صن 141 /3، 736 /2دانرد)همان، الوجود و مخلو  میقاضی سعید مرتبۀ اسم اعظم)الله( را واج 

 داند:را از مقام ذات و احدیت متمایز می
مرتبة أی: مرتبة الالوهیة المتاخرة عن المرتبرة الاحدیرة الذاتیرة... و لا ریر  أن  مرتبرة ...أن  الله اسم لل

 (.66، شرح الاربعین)همو، 1الالوهیة هی مرتبة الذات مع جمیع الصفات
که هر نسبتی بین مقام ذات و غیر صن را منکر است، اسم اعظرم را به هرحال، قاضی سعید، به خاطر این

 داند: معبود می
عوا الی من یقدر علی الانجاِ من الشدائد حیث لا منجری  و الوا  : أن  الک   مفطورون علی ان یتضر 

من جملة الخلائق اجمعین... و هذا هو الله المعبود الموجود عند وقد ک   موجود و من هنا یت ضح ان  لفظرة 
سة  (.295 /3، شرح توحید الصدو )همو،  2الجلالة لیست علما للذات المقد 

ما یقتضی الطروین علی التکاوو . ..المعبود یقتضی عابداً و ذلک لأن  الالوهیة من الاضاوات و الإضاوة إن 
تری  ما هو وی المرتبة الالوهیة ال  ا سواه، لأن  ذلک التضایف إن  من  ان ذلک یناوی غناِه سبوانه عم  ... و لاتتوه 

 (.217)همان، 3نیة عن العالمینهی عالم الاسماِ و الصفات و هی بعد الاحدیة الذاتیة الغ
 ر نفی سنخیت و مسرلۀ اختیار و قدرت خداوند9ر2

در اندیشۀ توحیدی  قاضی سعید و در پرتو الهیات  سلبی  وی، اختیار و قدرت  خداوند معنایی کاملا نرو 
 کند.پیدا می

سرعید، قردرت و  داند. به نظر قاضریکه دانستیم، قاضی سعید مواد  لا  را از خداوند منتفی میچنان

                                                 
  فات است. ۀخر از مرتبۀ احدیت ذاتیه است، و شکی نیست که مرتبۀ الوهیت همان مرتبۀ ذات به همراه همربۀ الوهیت که متالله اسم است برای مرت 1
کنند که قادر بر نجرات ای در میان مخلوقات وجود نداشته باشد، به درگاه کسی تضرر میدهندهاند که هر جا هیچ نجاتکه همگان چنان صوریده شدهحا   صن 2

م بررای ذات اللره، علَر ۀشود کره لفر  جلالریابند، و از اینجا روشن میاز شدائد است، و این همان الله  معبودی است که هنگام وقدان  موجودات، او را می دادن
 مقدسه نیست.

نیازی خداوند از غیر ن مبر که این امر با بیمعبود، مقتضی  عابد است، چرا که الوهیت از امور اضاوی است و اضاوه، به یکسان اقتضای دو طرف را دارد، و گما 3
نیراز اسرت)و بیخودش مناوات دارد، چرا که این تضایف مربوط به مقام الوهیت ر عالم اسماِ و  فات ر است که پس از احدیت ذاتیه واقع شده، که از همگان 

 معناست(.تضایف در مورد صن بی
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(. وی 382 /1اختیار مطلق خداوند وقتی قاب  درک است که بدانیم مواد  رلا  از او منتفری اسرت)همان، 
داند و قدرت مطلق خداوند را عبارت از انتفاِ مواد  لا  مواد  لا  را از ذات،  فات و اوعال او منتفی می

 داند:می
من غیره، و لا یمتنع علیه شیِ حتی یکرون عراجزاً و لا ... لا یج  علیه سبوانه شیِ لا من نفسه و لا 

ح، ب  المواد  الثلا  کما لا یصد  علی ذاتره لا  یمکن علیه وع  شیِ و ترکه حتی یکون موتاجاً الی المرج 
؛ نیرز 384)همان، 1مصدا  لها وی اوعاله و  فاته و هذا من علم الراسخین و هذا هو معنی القدرة المطلقة

 (.147، 621 /2نک: همان، 
البته قاضی سعید در جای دیگری امکان اشیاِ را نسبت به خداوند پذیروته است و اختیار خداوند را بره 

(، همچنین در جایی دیگر، عدم امتنار چیزی برر خداونرد را 140 /2همین امکان معنا نموده است )همان، 
ین بیان، امور ممتنع و موال از وض  الهری ای معنا کرده که با سخن سایرین مناواتی ندارد، بر طبق ابه گونه

(، روشرن اسرت کره طبرق ایرن بیران، 379کنرد)همان، موروم بوده و ذاتشان از طل  وجود از او، إبرا می
هاست و نه از واعلیرت واعر ، و ایرن اند، اما مشک  از قابلیت نداشتن صنموالات نسبت به خداوند ممتنع

اگر از بوث نفی سنخیت و انتفاِ مواد  رلا  از خداونرد  سخن همان سخن مشهور است. در هر  ورت،
رسد قاضی سعید با امتنار و امکان امور نسبت به خداوند مشرکلی نردارد، امرا  رف نظر کنیم، به نظر می

، 185، 183، 181رر180دانرد)همان، پذیرد، چون صن را مسرتلزم جبرر میوجوب سابق را به هیچ وجه نمی
دار میان ویلسووان و متکلمان بوده است: ویلسووان وجوب سرابق را زاعی کهن و دامنه(. البته این نزار، ن191

 (.102 /1، نهایة الوکمةاند، بر خلاف متکلمان)نک: طباطبایی، دانستهبا اختیار مناوی نمی
نداشتن خداوند، نشان  اختیرار حقیقری اوسرت، و صید که  فتبه علاوه، از عبارات قاضی سعید بر می

داشتن، از اختیار تام و حقیقی برخوردار نیستند، به نظرر او، هرر وراعلی کره موجودات، به دلی   فتسایر 
 فت دارد،  فات  او در  دور وع  از او مدخلیت دارند، پس واع   دارای   فت، از انجام وع  به وسریلۀ 

ن هیچ  فتی قرادر ذات  خود و بدون کمک   فت، عاجز است، اما خداوند این چنین نیست، خداوند بدو
رف  ذات او، بدون لواظ هیچ  فتی، قادر بر انجام وع  است، و این همان اختیار و  بر انجام وع  است،   

(. اگر بخواهیم این سخن را بر بوث قدرت تطبیق بدهیم، باید بگوییم 208 /1قدرت حقیقی است)همان، 
ین امر نشران عجرز او خواهرد برود، قردرت که اگر خداوند اشیاِ را به وسیلۀ  فت  قدرت خلق کند، پس ا

                                                 
شود، و چیزی بر او ممتنع نیست تا نسبت به صن عاجز باشرد، و وعر  و تررک غیر خودش ر واج  نمی ۀاز ناحیخودش و نه  ۀهیچ چیزی بر خداوند ر نه از ناحی 1

ح باشد، بلکه مواد  لا  همان طور که بر ذات او  د  نمی کنند، در اوعال و  فات او نیز جریان ندارنرد، چیزی نسبت به او حالت امکانی ندارد تا نیازمند مرج 
 راسخین است، و این همان معنای قدرت مطلقه است. این مطل  از علوم
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خداوند همان انجام وع  است بدون کمک هیچ  فتی و به خود  ذات. وی تعابیر موتم  در بوث قردرت 
 داند: خداوند را سه تعبیر می

ر خلق الله بقدرة، این تعبیر باط  است، خواه قدرت را عین  ذات خداوند بدانیم و خواه زائد برر ذات، 1
 نیازمندی  خداوند به قدرت و مرک  بودن خداوند از ذات و  فت است، چون مستلزم

 ر خلق الله بلاقدرة، این تعبیر نیز  ویح نیست، چون مستلزم ا بات عجز برای خداوند است،2
شرح توحیرد ر خلق الله لا بقدرة، این تعبیر  ویح و به این معناست که خداوند عاجز نیست)قمی، 3

 (.426 /2، الصدو 
 یابد:ختیار خداوند در دو مورد با نفی سنخیت پیوند میپس ا

کند، لذا مواد ای بر او  د  نمیر خداوند هیچ سنخیتی با مخلوقات خود ندارد و هیچ مفهوم ایجابی1
کنند و اختیار تام  خداوند یعنی عم  ورمایی نمی لا  نیز نه بر ذات او و نه بر  فات و نه بر اوعال او حکم

 وارغ از حکومت  مواد   لا ، ایدر حیطه
 ر خداوند هیچ  فتی ندارد، پس در اوعال خود به  فاتش وابسته نیست و حقیقتاً مختار است.2
 ر نفی سنخیت و مسرلۀ علم خداوند10ر2

بر اساس نظر قاضی سعید، علم خداوند ر همچون سایر  فات او ر نه عین ذات اوست و نره زائرد برر 
علم او و مخلوقاتش هیچ سنخیتی وجود نردارد، عرالم برودن او، همران جاهر  (، بین 448ذات او)همان، 

دهرد ترا (، همین تولی  سلبی از علم خداوند است که به قاضی سعید اجازه می464نبودن اوست)همان، 
 باور کند که علم خداوند نه حضوری است و نه حصولی:

، شررح الاربعرین؛ همرو، 129 /1ن، )همرا1علمه عز  شرنه لیس بطریق الوصول و الوضرور لبطلانهمرا
300-301.) 

از نظر او، قول به عینیت خداوند با  فت علم ر خواه علم حصولی و خواه علم حضوری ر در حد کفر 
 (.449-448، شرح الاربعینتر است)همو، و زندقه است، و قول به زیادت از قول به عینیت شنیع

لی از خداونرد، کراملًا مبتنری برر دیردگاه ا رلی دیدگاه قاضی سعید دربارۀ نفی علم حضوری و حصو
 وی)نفی سنخیت بین خالق و مخلو ( است:

که از نظر قاضی سرعید، اولًا مَقسم  علم حضوری و حصولی، معنای  کلی  ایجابی  علم است، و حال صن
اهر  کند، معنای عالم برودن  خداونرد از دیردگاه او، همران جای بر خداوند  د  نمیهیچ معنای ایجابی

                                                 
 یک در حق او امکان توقق ندارند.علم خداوند نه حصولی است و نه حضوری، چون هیچ 1
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 نبودن اوست. 
 انیاً از نظر او، علم حضوری و حصولی هر دو مستلزم نیاز  عالم به معلومند، علرم حضروری نیازمنرد  
حضور معلوم است، و علم حصولی نیازمند  ورت  معلوم است، علم حضوری یا حصولی داشتن و عرالم 

می)تعلیمها، به معنای نیاز  عالم به علم است، خداوند هیچ بودن از طریق صن ارد، حتی علرم بخشی( ندمعل 
العرالم کر   شریِ بغیرر »نیز ملاک عالم بودن  او نیست. در روایات دربارۀ علم الهی این تعبیر صمده است: 

 (.235 /1)همان، 1«تعلیم
 گوید: قاضی سعید در تولی  این روایت چنین می

و ذلک لأن  التعلیم هو إوادة العلم  قوله: )بغیر تعلیم(  ریح وی ابطال العلم الوصولی و الوضوری...
سواِ کران ذلرک بوصرول  رورة مرن الشریِ او بوضروره... وکر   مرا هرو عرالم لذاتره وهرو عرالم بغیرر 

 )همان(.2تعلیم
بر اساس این تولی ، هر علمی ر خواه عین ذات و خواه زائد بر ذات ر غیر از ذات است، و اگرر مرلاک 

پس غیر)یعنی علم(، به او علم داده است، اما خداوند عالم لذاته است عالم بودن خداوند را علم او بدانیم، 
 و نیازمند  فات نیست: 

.. أن  إنکشاف الشیِ للعالم به إذا کان بنفس ذات العالم ولا إحتیاج للعالم الی شیِ سوی نفسه و هذا 
علروم کمرا سریرتی وری هو معنی کون علمه تعالی بویث لیس بینه و بین معلومه علم غیره سبوانه ب  و لا م

 (.439-438)همان، 3الاخبار من قولهم علیهم السلام: عالم إذ لا معلوم
به همین دلی  علم خداوند از سنخ اضاوه نیز نیست، چرا که اضاوه ورر وجود طروین است، پرس علرم 

 (.447 /2خداوند نیازمند به غیر خواهد شد)همان، 
نه حضوری و نه حصولی،  انیاً خداوند عالم اسرت بردون  بنابراین اولًا علم خداوند امری سلبی است،

 نیاز به  فت علم.
 

                                                 
 داند.خدایی که هر چیزی را بدون تعلیم می 1
د، چرا که تعلیم یعنی رساندن علم به دیگرری، خرواه بره کنابطال می ( که ورمود: )بدون تعلیم(، علم حصولی و حضوری را  ریواً السلاملیهاین سخن امام)ع 2

چه به خاطر ذات خودش)و با قطع نظر از  فت علم( عالم است، عالم به غیر تعلریم حضور خود  شیِ، پس هر صن ۀحصول  ورت شیِ و خواه به وسیل ۀوسیل
 است.

گاه بودن به چیزی جز خودش نیاز ندارد، و معنای ایناگر صشکار شدن معلوم برای عالم، به خود  ذات عالم باشد)بدون نیاز به  3 کره  فت علم(، پس عالم برای ص
طور که در اخبرار اهر  بیرت ای است که بین او ومعلومش چیزی غیر از خداوند نیست، همین است، بلکه به معلوم هم نیازی نیست، همانعلم خداوند به گونه

 انی که معلومی نبوده است.( صمده است: خداوند عالم است زمالسلاملیهم)ع
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 گیرینتیجه

تفسیر قاضی سعید از ا   توحید به مثابۀ نفی هر گونه سنخیتی بین خالق و مخلو ، لوازم و پیامدهای 
 وراوانی را در پی داشته است. 

و نه مصدا  ماهیت، و بره همرین نفی سنخیت باعث شده است تا خداوند نه مصدا  وجود عام باشد 
جهت نزار ا الت وجود و ماهیت در مورد خداوند جریان نیابد. و چون او از سنخ ممکنات نیسرت، پرس 

ها ندارد. مواد  لا )وجوب و امکران و امتنرار( از رابطۀ تشکیکی هم)نه در وجود و نه در غیر وجود( با صن
لوجود بودن نیز وراتر است، به همین دلی ، نه برهان امکران ااند، پس مبدأ اول حتی از واج خداوند منتفی

تواننرد مبردأ اول را ا برات کننرد، یک از برراهین وجرود واجر  نمیو وجوب و نه برهان  دیقین و نه هیچ
الوجود نیز ارتباطی به وحدت مبدأ اول ندارند. از نظر قاضی سعید، مرلاک طور که ادلۀ توحید واج همان

الوجود ی به علت، مرک  بودن و مو وف بودن است، نه امکان یا حدو ، چرا کره واجر حقیقی  نیازمند
نیز از نگاه وی اسم خداوند و مخلو  اوست، چون مو وف به  فات  عین  ذات و مرک  تولیلی از ذات و 

تواند امکان باشد، بلکه ملاک نیازمندی به علت، مو وف  فات است، پس ملاک نیازمندی به علت نمی
ودن و مرک  بودن است. همچنین بوث نفی سنخیت تر یری مهم در رویکرد قاضی سعید به اختیار و علم ب

که ملاک الهی داشته است. اختیار مطلق الهی یعنی انتفاِ مواد  لا  از وع  او، و علم مطلق الهی یعنی این
ای از ذات او منتفری لم ایجابیعالم بودن  او، نفس ذات اوست، بدون نیاز به  فت ایجابی  علم؛ هر گونه ع

 است، خواه علم  عین  ذات و خواه زائد بر ذات، و خواه علم حصولی و خواه علم حضوری.
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Abstract 

Temporality (ḥudūth) and eternity (qidam) of the world has always been one of the important 

issues in Islamic theology and philosophy. In order to explain and evaluate the theory of Ikhwān al-

Ṣafā, who are among the first Islamic philosophers, the authors have discovered two arguments for 

the temporality of the world by scrutinizing their works. The first argument is based on the 

concomitance between temporality and being caused, or, the contradiction between eternity and 

being caused. In the second argument, the changes in the world have been considered as the reason 

for its temporality. The first reason, though well-established, is flawed in terms of failing to explain 

the concomitance between eternality and being caused. Also, the second argument is not inclusive 

since it does not include the incorporeal existents. It is a positive point in Ikhwān’s theory that they 

did not limit the temporality to “time”, but since the temporality, which is the “existence after non-

existence,” implies a kind of anteriority and posteriority and thus requires determining a criterion 

for anteriority, they should have proposed the criterion, but they have not. Ignoring the views of the 

opponents is another weakness of their viewpoint. Therefore, Ikhwān al-Ṣafā did not properly 

analyze the aspects of the problem. 

Keywords: temporality (ḥudūth), eternity in time (qidam zamānī), Ikhwān al-Ṣafā, creatio ex nihilo 

Vol. 53, No. 1: Issue 106, Spring & Summer 2021, p.139-158 

 
Print ISSN: 2008-9112 

 

HomePage: https://jphilosophy.um.ac.ir/ 

Online ISSN: 2538-4171 

 
Accept Date: 28-06-2022 

 

Revise Date: 20-05-2022 

 

Receive Date: 20-02-2022 

 DOI: https://dx.doi.org/10.22067/epk.2022.75359.1105 Article type:  Original 

Research 

 

mailto:m.bonyani@basu.ac.ir


 

 

 
 

 Essays in Philosophy and Kalam                                                                در فلسفه و كلام ییجستارها

 

 

 

 

 

 م از منظر اخوان الصفاحدوث و قدم عالَ
 یانیمحمد بندکتر 
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 یمیرح یعلدکتر 
 وهشگر فلسفه و کلامژپ

 چکیده
حدوث و قدم عالم، از مسائل مهمی است که همواره در فلسفه و کلام اسلامی موورد ووهوه قورار ترفتوه اسوت  

با وتبع در رسائل ایشان  -که از فیلسوفان نخسین اسلامی هستند –ن و ارزیابی نظریه اخوان الصفا نگارنده با هدف وبیی
به دو دلیل بر اثبات حدوث عالم دست یافته است  دلیل اول مبتنی بر ولازم میوان حودوث و مولولیوت و بوه عبوارت 

هود در عالم، دلیل بر حودوث عوالم دانسوته دیگر، ونافی میان قدم و مولولیت است  در دلیل دوم، وغییر و وبدلات مو
شده است  دلیل اول در عین استواری، از حیث عدم وبیین وهه ولازم میان حدوث و مولولیت، دچار نقصوان اسوت  

« زموانی»دلیل دوم نیز از ههت عدم شمول نسبت به مجردات، اخص از مدعاست  اخوان، حدوث را مقیود بوه قیود 
اسوت، « کوون بوود الوودم»ها که حدوث که همان باشد، ولی از آنقاط قوت نظریۀ آنان میاند که این امر از ننکرده

متضمن نوعی وقدم و وأخر بوده و نیازمند به وویین ملاک وقدم و وأخر است، لکن اخوان هیچ ملاکی برای این وقدم و 
کوه اخووان، در وان است  حاصول آناخ ۀاند  عدم وورض به آراء مخالفان، از دیگر نقاط ضوف نظریوأخر ارائه نکرده

 اند بحت از حدوث و قدم عالم، هوانب مسأله را به درستی واکاوی نکرده
 .: حدوث، قدم زمانی، اخوان الصفا، ابداعواژتان کلیدی
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 مقدمه
یکی از مسائلی که از دیرباز مورد ووهه حکما و متکلمان قرار ترفته و نظرات مختلفی راهع به آن بیوان 

 است که به صورت کلی، چهار دیدتاه در این باب وهود دارد:« حدوث یا قدم عالم»لۀ شده، مسأ
   قول به حدوث عالم؛1
   قول به قدم عالم؛2
ای متکافئ بووده یوا   قول به هدلی الطرفین بودن مسأله، بدان مونا که هر دو طرف مسأله، واهد ادله3

الطرفین ای را هودلی(  میرداماد، چنین مسأله76، شفاءمنطق سینا، اساساً هر دو طرف فاقد دلیل است)ابن
بایست مسأله را وا رسیدن به حجتی قاطع، در بقوۀ امکان تونه موارد می(  در این25نامیده است)میرداماد، 

 ( 2/270، آموزش فلسفه؛ همو، 533، وولیقة علی نهایة الحکمةاحتمالی واتذاریم)مصباح یزدی، 
ق لاهیجی نسبت به احادیث ائمه علیهم السلام ادعا کرده است، بدان مونا که   قول به ووقف که محق4

در کلمات موصومین علیهم السلام، صراحتاً مطلبی در باب اثبات حدوث یا قدم عالم ذکور نشوده اسوت، 
 بلکه صرفاً به نیازمندی عالم به صانع اشاره شده است  

 ( 230داند)فیاض لاهیجی، خالی از قوت نمی ایشان به لحاظ براهین عقلی، قول به قدم عالم را
نظر از موانی متوددی است کوه بورای حودوث و قودم بیوان شوده اسوت، لکون اتور این اقوال با صَرف

خواهود  هوا بویا از ایونبخواهیم اختلاف موانی را نیز در احصاء اقوال مطروحه دخیل کنیم، ووداد دیدتاه
 بود   

در فلسفۀ اسولامی بووده و صواحب پنجواه و دو رسواله منسوجم و های شاخص اخوان الصفا، از چهره
که رسائل اخوان الصفا، متولق بوه یوش شوخص یوا اشوخاص متوودد موروف فلسفی هستند  برخی در این

( ولوی برخوی 238، درآمدی بر واریخ فلسوفۀ اسولامیاند)هموی از نویسندتان، است، اظهار وردید کرده
اند و از میان نویسندتان زیستهدانند که در قرن چهارم هجری میمتوددی میدیگر، رسائل را متولق به افراد 

 /1اند که نسبت به آنان نیز شش و شبهه وهوود دارد)اخووان الصوفا، این رسائل، فقط پنج نفر شناسایی شده
 (  5مقدمه، 

ن نخسوتین  حووزۀ اند  باید دید که چرا در میوان فیلسووفااخوان الصفا از فیلسوفان قائل به حدوث عالَم
حکمت اسلامی، نگرشی مغایر با پذیرش ازلیت عالَم که قبول و بوود از ایون دوره، در فلسوفۀ ارسوطویی و 

که، سینوی پذیرفته شده، شکل ترفته است؟ ادلۀ آنان در قول به حدوث عالم چه بوده است؟ و در نهایت آن
 دفاع و چه میزان، غیرقابل پذیرش است؟ بر اساس مبانی فلسفۀ اسلامی، چه میزان از آراء آنان قابل 

اند که با ووهه به اهمیت آراء فلسفی اخوان، شایسوته اخوان الصفا مطالب فراوانی در این باب بیان کرده
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 است که دیدتاه آنان در این مسأله مورد ووهه قرار تیرد  
ای که بوه ته داشتیم، مقالهبه لحاظ پیشینه، بر اساس هستجوی فراوانی که ما در میان مقالات انتشاریاف

-دهد که پارهصورت مستقل به این بحث پرداخته باشد، نیافتیم  نگاهی تذرا به کتب واریخ فلسفه نشان می

ای که برخوی از آنوان، در طورح اند به تونهای از واریخ فلسفه نگاران ووهه چندانی به این مسأله نشان نداده
-ای بوه دیودتاه اخووان در ایون بواب نکوردهاند و هیچ اشارهیده ترفتهآراء اخوان، مسألۀ حدوث و قدم را ناد

 اند)نش: حلبی؛ دبور(
 ( 193-189در پاره ای از آنان نیز اساسا به آراء فلسفی اخوان اشاروی نرفته است)کوربن، 

در برخی دیگر نیز به صورت مختصر و در حد چند سطر، به دیدتاه اخوان مبنی بر حدوث عالم اشواره 
( و در 223؛ فواخوری، 251-250، درآمدی بر وواریخ فلسوفۀ اسولامیاست)هموی از نویسندتان،  شده

 ( که در ادامه بدان خواهیم پرداخت 1/413باره یافت می شود)شریف، برخی دیگر، نظراوی غلط در این
وث و با ووهه به اهمیت آراء اخوان به عنوان بخشی از واریخ فلسفۀ اسلامی، شایسته است مسوألۀ حود

 قدم از منظر آنان مورد مطالوه و ارزیابی قرار تیرد  
شناسی و مراوب هسوتی بر این اساس، ابتدا به موناشناسی حدوث از منظر اخوان پرداخته، سپس ههان

ای که برای اثبات حدوث عالم اقاموه از دیدتاه آنان را مورد مطالوه قرار خواهیم داد وا روشن شود که آیا ادله
شامل همیع مراوب هستی می شود یا خیر؟ و در ادامه، ادلوۀ حودوث از دیودتاه اخووان را احصواء اند کرده

 بندی این بحث خواهیم پرداخت  نموده و در نهایت به ارزیابی آراء آنان و همع

 معنای حدوث و قدم در عبارات اخوان الصفا

ثوم اعلوم  ن کول عاقول  ذا » : به کار رفته است« کون بود الودم»در کلمات اخوان، حدوث به مونای 
سمع کلام الولماء في حدوث الوالم، و  قاویل الحکماء في کیفیة  بداع الباري ووالی الوالم، و اختراعه لوه 

(  در این عبارات، حدوث به مونای اختراع بود از عودم اخوذ شوده 3/346اخوان الصفا، «)بود  ن لم یکن
لّ هذه دلالة للوقول و شواهد للنفوس علی حدوث الووالم ک»چنین در های دیگری می نویسند: است  هم

، بیوان مونوای «و وکوینوه بوود  ن لوم یکون»( در این عبارت نیوز 2/115همان، «)و وکوینه بود  ن لم یکن
 حدوث است  

متناسب با مونایی که برای حدوث ارائه شد، قدم نیز به وهودی که مسبوق به عدم نبوده و ازلی اسوت، 
 ( 3/385همان، «)؟ فیقال: ما لم یکن لیسفإن قیل: ما القدیم»: مونا شده است
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 بندی موجودات عالم امکانی از منظر اخوان الصفاطبقه

بایسوت اصوناف ای که در صفحات آوی بر اثبات حدوث عوالم بیوان خواهود شود، مویبا ووهه به ادله
دایرۀ شمول هر دلیل نسبت به اصوناف  مخلوقات، از نگاه اخوان احصاء شوند وا بتوان در مقام بررسی ادله،

 موهودات عالم را مورد ارزیابی قرار داد 
 نمایند:بندی، موهودات را به اقسام زیر وقسیم میاخوان الصفا در یش وقسیم

 اند و خود دارای انواعی هستند:  هسمانی: موهوداوی که با حواس قابل درک1
 الف( اهرام فلکی؛
 ب( ارکان طبیوی؛

 ( 2/8ت)همان، ج( مولّدا
مراد از افلاک روشن است  مراد از ارکان طبیوی، عناصر اربوۀ آب و خاک و آوا و هووا اسوت)همان، 

 ( 352آیند)همان،(  مولدات نیز موهوداوی هستند که از ورکیب این عناصر با یکدیگر پدید می3/459
 بۀُ خود دارای انواعی هستند:  روحانی: موهوداوی که با عقل و قوۀ فکر قابل ادارک هستند و به نو2

 الف( عقل که هوهری بسیط بوده و مُدر ک حقایق اشیاء است  
تونوه کوه اما خداوند متوال، نه هسمانی است و نه روحانی، بلکه علت ومام موهودات اسوت، هموان

 ( 237واحد، نه زوج است و نه فرد، بلکه علت پدید آمدن اعداد زوج و فرد است)همان، 
هوهری بسیط، فوال و علّام است)همان(  نفوس کلی فلکی بسان خود افلاک، متوودد و ب( نفس که 

 ( 459باشند)همان، متکثر می
ج( هیولای اولی که هوهری بسیط و منفول بووده و قابلیوت پوذیرش هور صووروی را داراسوت)همان، 

-کوه بوه ورویوب موی(  هیولا فاقد هرتونه کمیت و کیفیت اسوت و صُووَر متوودد را نوه بوا یکودیگر بل237

 ( 8 /2پذیرد)همان، 
اند و آن، صُوَر مجردند که هموان نقووش و اخوان در هایی دیگر، قسم چهارمی بر امور روحانی افزوده

آورد)هموان، اشکالی هستند که نفس کلی به اذن خداوند متوال و وأییود عقول فووال، در هیوولی پدیود موی
3/352) 

 ب پیدایا، عباروند از:اصناف موهودات عالم امکانی، به وروی
  عقل: ابتدا خداوند متوال، عقل را کوه اشورف مخلوقوات اسوت آفریود  عقول، مقورّ بوه مولولیوت، 1

 ( 466مخلوقیت و عبودیت خود و علیّت و موبودیت خالق خویشتن است)همان، 
آن عقل فوال، هوهری بسیط و روحانی است، در غایت کمال و فضائل بوده و صُووَر همیوع اشویاء در 
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م است  عقل کلی،  موهود است  کیفیت وحقق صُوَر در عقل فوال، بسان وحقق صُوَر  مولومات در فکر عال 
 ( 234کند)همان، این صُوَر را دفوتاً و بدون زمان، به نفس کلی افاضه می

شوود کوه ور از عقل فوال است، افاضه میای پائین  نفس کلی: از عقل فوال، عقل دیگری که در روبه2
عقل منفول نام دارد  عقل منفول، همان نفس کلی است که هوهری روحانی و بسیط بووده و قابول صُووَر و 

 (  196کند)همان، فضائلی است که از عقل فوال دریافت می
کیفیت افاضۀ صُوَر اشیاء ووسط عقل فوال بر نفس کلی و قبول صُوَر ووسط نفوس کلوی، بسوان افاضوۀ 

 ( 1/398ن و قبول علوم از استاد، ووسط متولمین است)همان، علوم ووسط استاد بر متولمی
شود که همان ای پائین ور از اوست، افاضه می  هیولای اولی: از نفس کلی، فیض دیگری که در مروبه3

هیولای اولی است و آن، هوهری بسیط و روحانی است که در طول زمان، اَشوکال و صُووَر مختلوف را بوه 
پذیرد، طول و عرض و عموق اسوت کوه بوه کند  اولین صوروی که هیولا میافت میودریج از نفس کلی دری

شود  به دلیل نقصان روبوۀ هسوم و دوری آن از خداونود واسطۀ آن وبدیل به هسم مطلق و هیولای ثانیه می
 شود  متوال که علت نخستین است، فیض دیگری از او صادر نمی

ها را پدید آورده و آن را با فضائل و محاسون، وتمویم و رنگنفس  کلی است که در هسم، صُوَر، اَشکال 
 (  3/197کند)همان، می

نامند، چرا که حکما انسان را عالم صغیر و عالم را انسان کبیر این نفس کلی فلکی را نفس عالَم نیز می
 ( 398 /1نامند که نفس این انسان کبیر، نفس کلی فلکی است)همان، می

وس هزئی قرار دارند که مجرد از ماده بوده ولی وولق به بدن داشته و آن را به کوار در قبال نفس کلی، نف
 (  4/131روند)همان، تیرند  این نفوس پس از مفارقت از بدن، ذاوشان محفوظ مانده، از بین نمیمی

 (  2/380نفس، هوهری سماوی و روحانی داشته، بسیط و غیرقابل وجزیه است )همان، 
 ( 1/260دانند)همان، و نباوات را نیز دارای نفس مجرد می اخوان، حیوانات

آورد، شکل کره است که افضل اشکال اسوت، سوپس   اولین صوروی که نفس کلی در هسم پدید می4
آورد و کرات را از فلش محیط ترفتوه ووا آن کره را به صورت دوری که افضل حرکات است، به حرکت در می

دهد  زمین به علت دوری از فلش محویط، وو در وو در دل یکدیگر قرار می هاییفلش زمین، به صورت لایه
ورین اهسام بوده و فلش محیط، به علت نزدیش بودن به هیولای اولی که هووهری بسویط و موقوول واریش

 (  3/197ورین اهسام است)همان، ورین و شفافورین، روحانیاست، لطیف
نزدیش ورین وا دورورین فلش نسبت به زمین عباروند از: فلوش ورویب افلاک نه تانه بر اساس چینا از 

قمر، فلش عطارد، فلش زهره، فلش خورشید، فلش مریخ، فلش مشتری، فلش زحل، فلش ثابوت کواکوب و 
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-ور از فلش قمر نیز عناصر چهارتانۀ آب و خاک)زمین( و آوا و هوا قرار دارند که غلوی فلش محیط  پائین

 ( 187اند)همان، ورین اهسام
ور از فلش قمر وهوود دارنود کوه اند، اهسام مرکبی هم پائینعلاوه بر عناصر چهارتانه مذکور که بسیط

 ( 2/133عباروند از: موادن، نباوات و حیوانات)همان، 
هوای طوولانی وقدم و وأخر میان اصناف موهودات عالم به نحوی است که میان پیودایا آنوان، زموان

اند ها پیا از پیدایا مولّدات، موهود شدهها و سالعناصر اربوه، روزها، ماه سپری شده است به نحوی که
ای بسویار طوولانی قبول از اند و عالم ارواح، برههها مقدم بر عناصر اربوه پدید آمدهکه افلاک، قرنکما این

 ( 3/352افلاک پدیدار تشته است)همان، 
اموس که به نوبۀ خوود، مولموان و اسواوید بشوریت اخوان الصفا از ملائکه به عنوان مولمان اصحاب ن

برند  ملائکه نیز وحت وولیم نفوس کلیوه هسوتند کوه آن نیوز وحوت وولویم عقول فووال قورار هستند نام می
 (  480دارد)همان، 

( و بوا ایون سوخن، 4/209شومارند)همان، اخوان از سویی قسمی از ملائکه را ساکن در فلش قمر می
ها که در هایی دیگر، ملائکه را موهوداوی مجرد از کنند ولی از آنه خواننده القاء میمادی بودن ملائکه را ب

بایسوت (، موی131پوذیرد)همان، شمارند که وحی و  نباء و وأیید الهی به وسیلۀ آنان صوورت مویهیولا می
 سکونت ملائکه در فلش قمر را به مونای دیگری چون ودبیر امورات فلش قمر حمل کرد    

 یت خلقت عالم از دیدگاه اخوان الصفاکیف

در نگاه اخوان، خلقت عالم ابداعی است، یونی خداوند متوال، عالم را از عدم خلق کرده است، بدون 
بوده، در   که پیدایا عالم، بدون نیاز به ابزار و انجام فوالیتی خاصآنکه مادۀ پیشینی در کار باشد، کما این

 ( 3/346ست)همان، زمان و مکانی خاص واقع نشده ا
اند که عالَم، دارای مادۀ پیشین بوده و خداوند متوال، عوالم را از آن با این حال، چون برخی تمان کرده

پدید آورده است، اخوان در وحلیل پیدایا چنین نگرشی که قائل به قدم و ازلیت مادۀ اولی اسوت، بیانوات 
 اند که عباروند از: متوددی در رسائل ارائه کرده

  بشر در افوال خود نیازمند به شا امر است: مادۀ اولیه، مکان، زمان، ادواوی چون دست و پا، ابوزار 1
 ( 359آلاوی چون ارّه و چکا و در نهایت، حرکاوی چون حرکات بدن برای پدید آوردن یش شیء)همان، 

رده اسوت کوه در ها که ذهن ما در مواههۀ مکرر با افوال بشری، عادت به مشاهدۀ مصنوعاوی کواز آن
ها، کیفیت آفرینا عالم را بر همین منوال وصوور پیدایا خود محتاج به این امور هستند، بسیاری از انسان
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ای پیشین، در زموان و مکوان خاصوی پدیود کنند که خداوند متوال، عالم را از مادهکنند، یونی تمان میمی
عالم، ابداعی است، یونی خداوند متووال، که چنین وصوری خطاست، چرا که خلقت آورده است، حال آن

که پیدایا عالم، بدون نیواز ای پیشین در کار باشد کما اینکه مادهعالم را از عدم خلق کرده است، بدون آن
 ( 346به ابزار و انجام فوالیتی خاص، در زمان و مکانی خاص نبوده است)همان، 

ولا را قیاس هیولای طبیوت بوه هیوولای صوناعات ایشان در هایی دیگر منشأ انحراف قائلان به قدم هی
ای چون چووب، یوش میوز تونه که یش صانع بشری از ماده(، یونی همان468اند)همان، بشری عنوان کرده

 کند، خداوند متوال نیز این عالم را از مادۀ پیشینی که ازلی بوده، آفریده است درست می
ایجواد شوکل و صوورت در مواده و نگهوداری از آن   نقا انسان در پدید آوردن مصنوعات بشوری، 2

سازند و با مرمت و حفاظت از آن، شکل و صوروی را اشکال و صور است، مثلا از خاک، خشت و خانه می
نمایند؛ لذا اتر خانه را به حال خود رها کنند، بود از مودوی بوه هموان صوورت اند، حف  میکه پدید آورده

اندیا بشر، فوول خداونود را بور فوول خوود دد  بر همین منوال، ذهن سادهتراولیۀ خود که خاک بود بازمی
نیاز از خالق بوده و خداوند قیاس کرده و تمان برده است که هیولای اولی که فاقد شکل و صورت است، بی

 (  473متوال، با شکل و صورت بخشیدن بدان، عالم را در هیولا پدید آورده است)همان، 
می که راهع به فاعل عالَم به وفکر نشسته، راهوع بوه زموان و مکوان خلقوت عوالَم   برخی افراد هنگا3

که خداوند، عوالم را از چوه چیوزی بوه ای نرسیدند و از سوی دیگر در خصوص ایناندیشه کرده و به نتیجه
ز ایون وهود آورده و چگونه بدان صورت داده، افلاک را پدید آورده و کرات را به حرکت در آورده و مسائلی ا

(؛ بنابراین منشأ اعتقاد به 2/115ای دست نیافتند، قائل به قدم عالم شدند)همان، دست اندیشیده و به نتیجه
 ازلیت هیولا، عجز از حل مسألۀ کیفیت آفرینا بوده است  

ای از عقلا وقتی راهع به علت حدوث عالم وفکر نموده، موفق به فهم آن نشودند، موتقود بوه   طائفه4
 ( 3/19م شدند)همان، قدم عال
ای شنیدند کوه   اهل بصیرت موتقدند که عالم، لا فی مکان و لا فی زمان خلق شده است  وقتی عده5

عالم، لا فی زمان خلوق شوده اسوت، مونوای صوحیر آن را درک نکورده و تموان کردنود کوه عوالم، قودیم 
که این وووهم، ناشوی از د در حالی( لذا تمان کردند که حکما نیز قائل به قدم عالم هستن419است)همان، 

سوء فهم از کلام حکماست، چرا که مراد آنان این است که پیا از پیداش افلاک، زمان و مکانی نبود؛ زیرا 
زمان، وابع حرکت فلش است و مکان، سطر بیرونی آن است، لذا پیا از پیدایا افولاک، زموان و مکوانی 

 (  356نبود وا عالم در آن خلق شود)همان، 
که روشن شد، آفرینا عالم، ابداعی است، باید به وفاووی که میان ابداع و اختراع از یش سوو پس از آن
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و وألیف و ورکیب از سوی دیگر است، ووهه نمود  اتر بخواهیم مثالی برای بیان وفواوت ایون مفواهیم بیوان 
بیه به ورکیب است؛ موتکلم، کنیم، وکلم و کتابت، مثال خوبی است  وکلم، شبیه به ابداع است و کتابت، ش

دهد، لذا بوا سوکوت موتکلم، کند و کاوب، کلمات پدید آمده را در کنار یکدیگر قرار میکلمات را خلق می
رود  عالم، همانند کولام، وابسوتگی شود ولی کتاب، با امساک کاوب از کتابت، از میان نمیکلام باطل می

نَّ »وهودی به خالق خویا دارد لذا فرمود:  رْضَ َ نْ وَزُولا  
َ
ماوات  وَ الْْ كُ السَّ (، یونوی 41)فاطر:« اللّهَ یُمْس 

 ( 3/351ها و زمین را از زوال نگاه داشته است)اخوان الصفا، خداوند آسمان
بایسوت بسویط و که ابداع، در مقابل وألیف و ورکیوب قورار دارد، موهوودات ابوداعی مویبا ووهه به این

هوا را بوه ین امر در های دیگری وصریر کرده و در مقام شیوۀ شناخت اشیاء، آنغیرمرکب باشند  اخوان به ا
بسیط و مرکب وقسیم کرده و راه شناخت اشیاء مرکب را شناخت اهزاء وشوکیل دهنودۀ آن دانسوته و دربوارۀ 

و اما اشیائی که مرکب نبوده بلکه مخترَع و مبودَع موی باشوند، حقیقوت »شناخت اشیاء بسیط می نویسند: 
 ( 1/263همان، «)ووان شناختها را از صفات مختص به آنان مینآ

شوود ولوی ابوداع، ابداع، با خلق نیز متفاوت است  خلق، به ایجاد یش شیء از شیء دیگر اطلاق موی
ن لا شی» خورد  خداوند متوال در مورد آفرینا است و در ووبیرات قرآنی این وفاوت به چشم می« ایجاد م 

ونْ وُوراب  »کنود: موی« خلق»آفریده شده است، ووبیر به انسان که از خاک  ( ولوی در 67غوافر:«)خَلَقَکُومْ م 
ذا َ رَدْنوواهُ َ نْ نَقُووولَ لَووهُ کُوونْ »آفوورینا امووور ابووداعی، سووخن از اراده و کووون اسووت:  شَوويْء     مووا قَوْلُنووا ل  نَّ   

 ( 3/517(، مراد از اراده، همان ابداع است)اخوان الصفا، 40نحل:«)فَیَکُونُ 
بر این اساس، برای وبویت از این اصطلاح فلسفی اخوان، در نوشتار حاضر، در موواردی کوه سوخن از 
پیدایا موهودات روحانی است، که مسبوق به هیولای اولی نبوده و آفورینا آنوان ابوداعی اسوت، از واژۀ 

ی مواضوع، بوه اصوطلاح ایم، نه از واژۀ خَلق و مشتقات آن، هر چند که اخووان در برخوآفرینا بهره هسته
اند، مثلًا در مورد آفرینا هیولا خود، وفادار نمانده و واژۀ خلق را در مورد موهودات روحانی نیز به کار برده

و  ما الجسم المطلق فولّته الهیولانیّة هو الجوهر البسیط الذي قبل الطول و الوورض و الوموق »نویسند: می
هي النفس، لْنّ الهیولی من  هلهوا خلوق، و موضووع لهوا لکیموا وفوول فصار بها هسما    و علته التّمامیّة 

-( و یا در هایی که سخن از حدوث و قدم عالم است، به کرّات، واژۀ خلق را به کوار موی238همان، «)فیه

شود، لذا نباید از واژۀ خلق که در نزد ایشوان، که عالم، شامل مجردات نیز می(، در حالی360برند)همان، 
 ه آفرینا عالم ماده است، بهره برد مختص ب

کوون الصوورف فوی »در کنار این اصطلاحات، اخوان، اصطلاح خاصی برای مصونوع داشوته و آن را بوه 
 ( 473کنند)همان، مونا می« الهیولی
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دار آفرینا موهودات ابداعی است و واسطه، عهدهدر نگاه اخوان، خداوند متوال، به طور مستقیم و بی
ودات مرکب را که در پیدایا آنان، آلات و ادوات و مکان و زمان دخیل است، بوه ملائکوۀ امر خلقت موه

 ( 2/126موکّلین واتذار کرده است)همان، 
خداوند متوال افوال بی واسطۀ خود را که اختصاص به افوال ابداعی دارد، با امر یا اراده یوا مشویت یوا 

ذا َ رَدْنواهُ، َ نْ نَقُوولَ لَوهُ » »شاره رفته است: دهد که در این آیات به این امور اقول انجام می شَويْء     ما قَوْلُنا ل  نَّ   
الْبَصَر  »(، 40نحل:«)کُنْ، فَیَکُونُ  دَفٌ کَلَمْر  ب  لّا واح   (  2/128()اخوان الصفا، 50قمر:«)وَ ما َ مْرُنا   

ریج و در طوول کیفیت آفرینا موهودات هسمانی و روحانی متفاوت است  آفورینا اهسوام، بوه وود
-ها میزمان رقم خورده است  آیات قرآن کریم شاهد این مدعاست چرا که از یش سو راهع به خلق آسمان

ة  َ یّام  »فرماید:  تَّ ي س  رْضَ ف 
َ
ماوات  وَ الْْ وكَ »فرماید: ( و از سوی دیگر می7هود:«)خَلَقَ السَّ نْدَ رَبِّ نَّ یَوْماً ع  وَ   

مّا وَوُ  ونَ کَأَلْف  سَنَة  م  وَ ما »(، ولی آفرینا موهودات روحانی، دفوتاً رخ داده است که آیۀ شریفۀ 47حج:«)دُّ
الْبَصَر   دَفٌ کَلَمْر  ب  لّا واح   ( 3/352( ناظر به پیدایا این موهودات است)اخوان الصفا، 50قمر:«)َ مْرُنا   

لا، مدوی طولانی در عالم پیدایا افلاک نیز بدین کیفیت بوده است که نفس کلی، پیا از وولق به هیو
برد و در آن روزتار مدید، فضائل و خیرات را از روحانی و محل نورانی که دار حیات حقیقی است به سر می

عقل فوال دریافت نموده و متنوم به نوم و متلذذ و مسرور بود  هنگامی که مملوّ از فضائل و خیرات شوده و 
مری طلب نمود وا خیرات و فضائل خود را بر آن افاضه کنود  وقتوی حالتی شبیه به زایمان در او پدید آمده، ا

خداوند متوال این حالت را در نفس دید، او را بر هیولا مسلط ساخت و نفس، از آن هیولا، عوالم افولاک را 
 ها تسیل کند)همان( پدید آورد وا بتواند فضائلی را که از عقل فوال دریافت می کند به سوی آن

 وث عالم در نگاه اخوان الصفاادلۀ اثبات حد

( و 4/207داننود)همان، اخوان الصفا، قدیم بودن را از خصوصیات مختص به ذات بواری وووالی موی
شومارند کوه مایوۀ اصولاح عوام و خواص وورین اعتقوادات مویاعتقاد به حدوث عالم را از بهتورین و نوافع

 ( 3/452است)همان، 
انود ولوی و فلیسووفانی اسوت کوه در زمورۀ راسوخان در علوم اعتقاد به حدوث عالم، عقیدۀ ومام انبیاء

انود)همان، اند، در این امر حیران تشته و قائل به قدم عالم شودهای که به رشد و کمال کافی نرسیدهمتفلسفه
25 ) 

 نمایند که عباروند از: ای چند اقامه میاخوان در مقام اثبات این اعتقاد، ادله
بر ملازمت میان مولولیت و حدوث است و به بیان دیگر، ادعا شده است که این دلیل مبتنی  دلیل اول:
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ازلی بودن با مخلوق بودن در ونافی است، لذا ووهه به مولولیت عالم، بورای وصودیق حودوث عوالم کوافی 
 ووان در قالب یش قیاس استثنائی بدین صورت بیان کرد:است  این استدلال را می

خواهد بود؛ لکن عالم مخلوق است، پس عالم قودیم نیسوت و حوادث اتر عالم قدیم باشد، مخلوق ن
 است  

داننود)همان، اند و آن را مرکوز در فطرت بشر میاخوان، در مواضع متوددی به این استدلال اشاره کرده
خوورد (  در برخی عبارات، مقارنتی میان اعتقاد به حدوث و اعتقاد به مصنوع بودن عالم به چشم می2/115

ن  هوود ارراء و »توید: کی از اعتقاد به ملازمت میان آن دو است، مانند این عبارت که میکه حا اعلم  نّ م 
 نفع الاعتقادات، و ما یصلر لجمیع الناس من الخاص و الوامّ  ن یوتقدوها و یقرّوا بها هو القوول بحودوث 

 ( 3/452همان، )«الوالم و  نه مصنوع و له بارئ حکیم و صانع قدیم و خالق رئوف رحیم
ثم اعلم  ن ارراء الفاسدف کثیرف لا »اند: در برخی عبارات، قول به قدم عالم را ملازم با نفی صانع شمرده

(، و نیز 520همان، «)یحصی عددها    فمن ذلك ر ي من ر ی و اعتقد  ن الوالم قدیم لا صانع و لا مدبّر له
 ن من »دانند: هاهلی را از لوازم اعتقاد به قدم عالم میچشم پوشی از شناخت خالق و به دنبال داشتن مرگ 

یوتقد  ن الوالم قدیم غیر مصنوع  و یظن ذلك فإن نفسه نائمة نووم الغفلوة و یمووت بمووت الجهالوة    و لا 
 ( 340همان، «)یسأل عن صانوه من هو و لا من خلقه

 ن کانوا  رادوا بقوولهم: قودم الهیوولی  و»در پاره ای از عبارات، دو مونا برای قدم هیولا ذکر شده است: 
الْولی  نها  قدم من الشيء الموضوع المصنوع منها فهذا قول صوحیر  و  ن  رادوا  نهوا لیسوت مبدعوة و لا 
مخترعة، فالمنازعة في هذه الحکومة وقوت، فقد بیّنّا فوي رسوالة المبوادي حقیقتهوا و کیوف هوي مبدعوة و 

  هیوولا پویا از موهوود 1، دو مونا برای قدم هیولا ذکر شده است: (  در این عبارت472همان، «)مخترعة
  هیولا مبدَع 2شود؛ دیگری آفریده شده باشد که در این صورت هیولا نسبت به آن شیء، قدیم محسوب می

 و مخترَع نباشد، یونی دارای خالق نباشد  
ذکر شده است و قدم، مورادف بوا هر چند در این عبارات، امری فراور از ملازمت میان قدم و نفی صانع 

 نفی صانع ولقی شده است، ولی روشن است که نفی صانع، لازمۀ قدم است نه هم مونا با آن 
یابود کوه تویند که اتر انسان ووقل کند، درمویدر هایی دیگر، در برابر قائلان به قدم و ازلیت هیولا می

(  ایون عبوارت بوه 466کننود)همان، لا اقامه میعالم، مصنوع است و در ادامه، دلیلی بر مصنوع بودن هیو
روشنی دلالت بر این دارد که در نظر اخوان، قدم و ازلیت، به مونای نفی مصنوع بودن اسوت، لوذا بورای رد 

 کنند ازلیت و قدم هیولا، دلیلی بر مصنوع بودن عالم اقامه می
ود، لکن عالم دارای حرکت و وغییر اتر عالم قدیم باشد، فاقد حرکت و وغییر حالت خواهد ب دلیل دوم:
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 حالت است، پس عالم قدیم نیست  
ملازمۀ میان مقدم و والی بدین بیان است که وغییر یونی از حالی بوه حوالی شودن و روشون اسوت کوه 
حالت هدید که مسبوق به حالت سابق است، امری حادث است، پس هور متغیوری، حوادث اسوت و هور 

ای بوور مولولیووت عووالم لات و کووون و فسوواد در عووالم، شوواهد و قرینووهقوودیمی، غیرمتحوورک  وغییوور و وبوود
 ( 2/115است)همان، 

امور قودیم، وغیرناپوذیر »اخوان، کسانی را که قائل به قدم عالم هستند، در اعتقاد به این کبرای کلی کوه 
-یدانند، لکن مدعی هسوتند کوه قوائلان بوه قودم، عوالم را سواکن و غیرمتغیور مور ی خود می، هم«است

 ( 3/332دانند)همان، 
دوران افلاک حول مرکز و سیر کواکب در این افلاک و وواقب روز و شب و آمد و شد وابستان و زمستان 
و وغییر و وبدلاوی که در عالم رخ می دهد، همگی آثار مصنوع بودن عالم بوده و عقول را دلالت بر حودوث 

 ( 2/115نمایند)همان، عالم می
که قول بوه اند به یش اشکال پاسخ دهند و آن اینکیم قول به حدوث عالم کوشیدهاخوان الصفا برای وح

شود که دلیل این اختصاص ای خاص به آفرینا است  حال سؤال میحدوث عالم مستلزم اختصاص برهه
ها که ورهیر بلامرهر محال اسوت، پوس ای، ورهیر بلامرهر است و از آنچیست؟ اختصاص هر برهه

الم که مستلزم محال است، محال خواهد بود  اخوان اصفا در پاسخ بدین اشکال، به علوم قول به حدوث ع
دانست که عالم را در وقت خاصی خلق خواهد کرد، لذا بور کنند، بدین بیان که خداوند میالهی استناد می

 ( 3/360اساس علم خود، عالم را در همان برهۀ خاص خلق کرده است)همان، 

 نقد و نظر

ووریوف « کون بود الوودم»تونه که در بیان مونای حدوث و قدم تذشت، اخوان، حدوث را به   همان1
برنود و در به کار موی« زمانی»، چرا که اساساً حدوث را مطلق از قید «مسبوقیت به عدم زمانی»اند نه کرده

« زموان»قید بوه آورند  متکلمان، حدوث را مسخن به میان نمی« حدوث زمانی»تاه از سراسر رسائل، هیچ
شورح المصوطلاحات انود)هموی از نویسوندتان، ووریوف کرده« مسبوقیت به عدم زمانی»کرده و آن را به 

( ولی اخوان، با 5/57اند)رفیوی قزوینی، (  و با این ووریف، خود را آماج اشکالاوی قرار داده112، الکلامیة
 اند هوشمندی، در دام چنین اشکالاوی نیافتاده

 اند:بیان انواع وقدم و وأخر، وقدم و وأخر  را به پنج قسم وقسیم کرده اخوان، در
( وقودم 2السولام(؛ السلام( بر حضورت عیسی)علیه( وقدم بالزمان، مانند وقدم حضرت موسی)علیه1
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( وقدم بالشرف، مانند وقدم 3بالطبع، مانند وقدم حیوان بر انسان که در سلسلۀ اهناس، حیوان مقدم است؛ 
( وقدم بالذات، مانند وقدم علت بور 5( وقدم بالمروبه، مانند وقدم عدد پنج بر عدد شا؛ 4بر ماه؛  خورشید

کننود کوه ایون امور نشوان (  ولی در بیان مونای حدوث، زموان را دخیول نموی1/412مولول)اخوان الصفا، 
نه غفلوت از  دهد که عدم دخالت زمان در بحث حدوث عالم، از سر هوشمندی و دقت نظر بوده است،می

 موانی وقدم و وأخر که وقدم و وأخر زمانی نیز یکی از اقسام آن می باشد  
تاهانه و با دقت نظر، حدوث عالم را مقید به زمان نکردهاز قرائن دیگری که نشان می اند، دهد اخوان، آ

( و عوالم، در 3/356آیود)همان، اند که زمان، در پی حرکت فلش، پدید مویآن است که صراحتاً بیان کرده
و هکذا  یضا  ذا فکّروا في کیفیة حدوث الوالم و خلق السماوات و الْرض، ظنوا و »زمان خلق نشده است: 

ووهموا  ن ذلك کان في زمان و مکان، قیاساً علی  فوال البشریّین  و  ذا سمووا من  هل البصوائر قوولهم بوأن 
یل لا في زمان ظنّوا و ووهمووا  نوه قودیم بولا حجّوة و لا الوالم لا في مکان، لا یتصوّرون کیفیة ذلك، فإذا ق

وواننود دانند، نموی(  روشن است کسانی که پیدایا زمان را مقارن با پیدایا هیولا می419همان، «)برهان
سخن از حدوث زمانی به میان بیاورند، زیرا قبل از پیدایا هیولا، زمانی نبوده است وا تفته شوود، حودوث 

 آن است که قبل از هیولا، زمانی بود که هیولا در آن زمان وهود نداشت   هیولا به مونای
در مونای حودوث، عولاوه بور مصوون « زمان»و عدم اخذ قید « کون بود الودم»  ووریف حدوث به 2

شود، این مزیت را دارد کوه شوامل عوالم مواده و ماندن از اشکالاوی که بر حادث زمانی بودن عالم وارد می
شود، ولی کسی که حدوث را به مونای حدوث زمانی بداند، برای اثبوات حودوث عوالم ت میعالم مجردا

کوون »هویی کند، ولی اخوان، در صوروی که ادلۀ آنان بتواند حدوث به مونای بایست چارهمجردات نیز می
 اند وری برای اثبات انحصار قدیم بودن در ذات الهی پیمودهرا اثبات کند، راه کوواه« بود الودم

، بدون ارائۀ وبیینی از کیفیت وقدم و وأخر، ووریفی ناقص است؛ «کون بود الودم»  ووریف حدوث به 3
اوفاق نظر دارند، لکن آنچه موهب پیدایا « کون بود الودم»زیرا ومام موانی ارائه شده در باب حدوث، در 

 ست  موانی متودد از حدوث و قدم است، اختلاف در نحوۀ این وقدم و وأخر ا
که در حدوث ذاوی، عودم اسوتحقاق وهوود، متقودم بور اسوتحقاق وهوود است)سوجادی، ووضیر آن

(، و ممکن الوهود، به اعتبار ذات و بدون لحاظ علت، مودوم است و به واسطۀ علت، متصوف بوه 4/225
ذات  چوه بوه اعتبوارشود، پس عدم به اعتبار ذات و وهود به اعتبار اموری خوارج ذات اسوت و آنوهود می

است، متقدم بر امری است که به اعتبار غیر است، لذا هر مولوولی در ذات خوود موودوم بووده، سوپس بوه 
(  همچنین در حدوث زمانی، وقدم و ووأخر بوه لحواظ 543، النجافسینا، شود)ابنواسطۀ علت، موهود می

دهر و سرمد، مقدم بر  که در حدوث دهری و سرمدی، عدم  محقق  در وعاء( کما این41زمان است)فارابی، 
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( و در نهایوت، در حودوث وجوددی، عودم فولیوت 4، مصونفات میرداموادوهود حادث اسوت)میرداماد، 
 ( 3/63صورت، در هیولا، مقدم بر وهود بالفول است)صدرالدین شیرازی، 

بنابراین در ومام موانی حدوث و قدم، عدم بر وهود، مقدم است، لکن مولاک وقودم و ووأخر متفواوت 
یش شد که نگاه آنان، به کودامکردند وا روشن میبایست ملاک وقدم و وأخر را وبیین میلذا اخوان می است،

که مونوایی غیور اند، نزدیش ور است و یا ایناز اقسام وقدم و وأخری است که فلاسفه متأخر از آنان ذکر کرده
 از اقسام مذکور مد نظر آنان بوده است؟

اند و موانی متووددی ساساً با چنین دقتی به مسألۀ حدوث و قدم نگاه نکردهرسد که اخوان، ابه نظر می
ها کرد وا بخواهند با بیان ملاک وقدم و وأخر، یش قسم از آناز حدوث و قدم عالم در ذهن آنان خلجان نمی

حودوث آن  را از سایر اقسام متمایز نمایند، بلکه صرفاً با این نگرش که عالم، مسبوق به عدم است، قائل بوه
 اند تشته

این احتمال نیز وهود دارد که دلیل نپرداختن به ملاک وقدم و وأخر، این بوده اسوت کوه آنوان از طرفوی 
متوهه اشکال اخذ زمان در مونای حدوث و قدم بوده ولی از سوی دیگر، وبیین روشن دیگری از نحوه وقدم 

ای از ر اشاره کورده، ولوی کیفیوت آن را در هالوهو واخر نداشتند، لذا در مونای حدوث، به اصل وقدم و وأخ
 اند ابهام رها کرده

بنابراین، التفات به اشکالاوی که متوهه حدوث زمانی است، از نقاط قوت ر ی اخوان است، ولی عودم 
وورض به مونایی صحیر از وقدم و وأخر و به عبارت دیگر، عجز از وبیینوی صوحیر در ایون بواب، از نقواط 

 ان است ضوف نظریۀ آن
  در برخی کتب واریخ فلسفه، قول به ازلیت و ابدیت عقل، به اخوان نسبت داده شده است)شوریف، 4

 شود، این سخن قابل قبول نیست  (، ولی با ووهه به استدلال اول که شامل مجردات نیز می1/413
ان دیگر وولازم میوان   دلیل اول بر اثبات حدوث عالم، مبتنی بر ولازم میان حدوث و مولولیت و به بی5

اند، هور چنود مودعی نیازی از علت بود  اخوان در باب اثبات این ولازم، هیچ وحلیلی ارائه نکردهقدم و بی
( و قوول بوه 3/25هستند که قول به حدوث عالم محصول اندیشۀ صائب و عقل سلیم است)اخوان الصوفا، 

بایست بوا یوش وبیوین عقلوی، بنابراین، می (،2/115قدم عالم محصول ناووانی در فهم مسأله است)همان، 
 ساختند مسأله را روشن می

که در مواضع متودد، سخن از حودوث عوالم و وولازم میوان این سؤال مطرح است که چرا اخوان با این
 اند؟ اند، هیچ وبیینی برای این ولازم ارائه نکردهمولولیت و حدوث پیا کشیده

 قابل طرح است:  در پاسخ به این پرسا، چند احتمال 
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برخلاف بسویاری از فیلسووفان کوه بورای صویانت از صوبغۀ عقلوی مباحوث، از  -اخوان احتمال اول:
هویند)هموی فراوان به آیات قرآن و تاه احادیث ومسش می -کردنداستشهاد به نصوص دینی خودداری می

ل است که اخووان در اعتقواد (، بر این اساس، محتم247، درآمدی بر واریخ فلسفۀ اسلامیاز نویسندتان، 
 های شریوت باشند به ولازم میان حدوث و مولولیت، متاثر از آموزه

ای که مورد اهتمام ووان تفت که در صورت وهود وبیینی فلسفی در مورد مسألهدر وأیید این احتمال می
م ذکور آن وهوود فیلسوف بوده و در مواضع متوددی راهع به آن سخن تفته است، هیچ ووهیه منطقی بر عد

ووان پذیرفت که فیلسوفی در صدد اثبات مطلبی باشد و برهانی قاطع بر آن داشته باشد ولوی ندارد  مگر می
ووان نتیجه ترفت که اساساً هیچ وبیین فلسفی در کار نبووده بارها، مدعا را بدون برهان بیان کند؟ بنابراین می
 ه است  است و ولازم مذکور، به وبویت از شرع، ادعا شد

که اخوان در باب کیفیت حدوث عالم موتقدند که فهوم آن خوارج از طاقوت فهوم بشور شاهد دیگر آن
السولام نیوز در که انبیواء علیهمالسلام مراهوه کرد، کما اینبایست به انبیاء علیهماست و در این مسأله می

نه که در کیفیت آفورینا عوالم، تو(، پس همان3/23فهم این مطلب، وسلیم ملائکه هستند)اخوان الصفا، 
اند، محتمل است که در ادعای ولازم میان مولولیوت و حودوث نیوز متواثر از شوریوت بووده وابع شرع بوده

 باشند 
که مطلبی بدون داشتن وبیین عقلی و صرفاً به وبویت از شرع مقدس مورد پذیرش قرار تیورد، اموری این

سینا که در پوذیرش موواد هسومانی، بوه خورد، همانند ابنمی است که در میان فیلسوفان دیگر نیز به چشم
 (460، الهیات شفاءسینا، کند)ابنووالیم شریوت استناد می

انود ووان تفت که اخوان، با وبویت از شریوت، قائل به ولازم میان مولولیت و حودوث شودهبنابراین می
 اند ولی ووهیه عقلی بر آن نیافته
ین پاسخ مورد پذیرش نیست؛ زیرا اتر اخوان در پذیرش چنوین ولازموی ووابع ا اشکال به احتمال اول:

کردند، حوال آنکوه در کلموات اخووان، مسوتند بایست مستند شرعی خود را ذکر میشرع بودند، طبیوتا می
 شرعی بر اثبات ولازم میان مولولیت و حدوث وهود ندارد   

تونه که لزوم ذکر و استناد بدان وهود ندارد، پس همانبه بیان دیگر، وفاووی میان دلیل عقلی و نقلی در 
این سوال مطرح است که در صورت وهود دلیل عقلی بر ولازم میان مولولیت و حدوث، ووهیه منطقوی بور 

شود که در صورت وهود مستند عدم ذکر وهود ندارد، در خصوص مستند شرعی نیز همین سوال وکرار می
ووان احتمال وهود ت، پس برای پاسخ به چرایی عدم ذکر وبیین عقلی، نمیشرعی، چرا بدان اشاره نشده اس

مستند شرعی را مطرح کرد و این کار، صرفا، انتقال اشکال از هایی به های دیگر اسوت، نوه پاسوخ بوه آن، 
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 شد  یونی اتر مستندی وهود داشت، ذکر می« لو کانَ لبانَ »توئیم یونی در خصوص مستند شرعی نیز می
نیاز از در نظر اخوان، ولازم میان مولولیت و حدوث به لحاظ وصدیقی، امری روشن و بی ل دوم:احتما

 وبیین بوده و عدم وبیین ولازم، ناشی از وضوح مطلب است 
ووان پذیرفت کسی دارای برهانی قاطع در مسأله ای که مورکه آراء است، آیا می اشکال به احتمال دوم:
وح مطلب، آن را ذکر نکرده باشد؟! اساسا اتر مطلب واضر بود که اختلافی بوه بوده ولی صرفا به دلیل وض

آمد، اختلافی که منجر به وکفیر فلاسفه از سوی فقهاء به دلیل اعتقاد به قدم عالم شوده این بزرتی پیا نمی
 است  

هور مولوولی »، بی نیاز از وبیین است، لکن تزاره «هر حادثی مولول است»ووان تفت که تزاره بله، می
 بی نیاز از وبیین نیست و آنچه حائز اهمیت است، اثبات تزاره دوم است  « حادث است

در نگاه اخوان، فقط یش دلیل بر حدوث عالم وهود دارد و آن، ملازمه میان مولولیوت و  احتمال سوم:
بیوین عقلوی وولازم حدوث است و آنچه ما به عنوان دلیل دوم ذکر کردیم، در واقع، وتمه دلیل اول و هموان و

میان حدوث و مولولیت است، یونی وبدل و وغییر و فساد که ملازم با حدوث است، نشان از مولولیت عالم 
 دو ملازم یکدیگرند   دارد، پس عالم، حادث و مولول است و این

و درست است که وغییر و وبدل ملازم با مولولیت و حدوث است و هر ها وغییر  اشکال به احتمال سوم:
وبدلی باشد، قطوا حدوث و مولولیت نیز حضور دارند، لکن مدعا، اثبات مولولیت و حدوث عالم اسوت، 
حال آنکه وغییر و وبدل، صرفا در مادیات راه دارد لذا این بیوان نموی ووانود مثبوت وولازم میوان مولولیوت و 

ه مودعا، حودوث کول حدوث، در عالم مجردات باشد  به ووبیر منطقی، دلیل، اخص از مدعاست، چرا کو
 نماید   عالم است ولی دلیل، صرفا ولازم میان حدوث و مولولیت در عالم ماده را اثبات می

انگاری دانند لذا قدیمتویا اخوان، ملاک نیازمندی مولول به علت را حدوث مولول می احتمال چهارم:
(، لوذا 251، بر واریخ فلسفۀ اسلامیدرآمدی یابند )هموی از نویسندتان، عالم را منافی با مولولیت آن می
 هر مولولی، حادث خواهد بود 

کوه منواط اتر دلیل اخوان در اعتقاد به حدوث عالم، چنین مبنایی باشود، بوا رد ایون مبنوا و اثبوات این
(، استدلال مبتنوی بور ایون مبنوا نیوز فورو 2/268نیازمندی مولول به علت، وصف امکان است)سبزواری، 

 خواهد ریخت 
-ای خاص برای آفرینا عالم، استناد به علم الهی نموودهخوان در پاسخ به اشکال اختصاص برهه  ا6

اند، لکن این پاسخ قابل قبول نیست، چرا که اساساً بیان ایشان پاسخ به سؤال نیست، بلکه صرفاً اشوکال را 
ه در فلان برهوه، عوالم را دانست کشود که چرا خدا میکند، یونی این سؤال وکرار میبه علم الهی منتقل می
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کوه کند، چوه اینای خاص، به آفرینا عالم سوال میخلق خواهد کرد؟ مستشکل از علت اختصاص برهه
 این اختصاص در مقام فول باشد، چه در مقام علم 

کنند که خداوند متوال از طرفی، وام الوهود و کامل الفضوائل   اخوان در یکی از رسائل خود بیان می7
ز سوی دیگر قادر بر ایجاد کائنات است، لذا خلاف حکمت است کوه آن فضوائل را در ذات خوود است و ا

-ها را به دیگران افاضه نکند، در نتیجه، هود و افاضه بر او واهب است و ایون افاضوه مویحبس نموده و آن

 (  3/196بایست متصل، متواور و غیر منقطع باشد)اخوان الصفا، 
بایسوت از با قول به حدوث عالم، در ونافی است، لذا اخوان الصفا یوا مویبدیهی است که این سخن، 

اعتقاد به حدوث عالم دست بردارند و یا باید از قول به وام الوهود و فیواض علوی الاطولاق بوودن خداونود 
بایست از قوول بوه حودوث عوالم دسوت ووان از ادعای دوم دست برداشت، لذا میدست شویند، لکن نمی

 شست 
ای است کوه راهوع بوه قودرت خداونود ووان تفت که این شبهه، مشابه شبههام دفاع از اخوان میدر مق

شود که مثلًا آیا خداوند قادر بر ایجاد مانند خود است یا خیر؟ اتور ها تفته میشود  در آنمتوال مطرح می
ز خداونود خواهود آید و در صوروی که پاسخ، منفی باشود، مسوتلزم عجوپاسخ، مثبت باشد، شرک لازم می

 ( 108بود)سبحانی، 
شود که این امر محال است، لذا نوبت به سخن از امکان وحقق یا عودم در پاسخ بدین اشکال تفته می

تیرد، یونوی محوال قابلیوت (  به بیان دیگر، قدرت به محال وولق نمی108رسد)همو، امکان وحقق آن نمی
 ( 56حیۀ قدرت خداوند)خرازی، وهود نداشته و نقص از ناحیۀ آن است نه از نا

توییم که فیض و هود خداوند، مقید و محودود نیسوت، لکون ممکون الوهوود در بحث کنوني نیز می
ق فیض خداوند قرار نمی  تیرد قدیم، نشدنی است، لذا متولَّ

 ( 3/517اخوان الصفا، «)الإبداع فهو  یجاد الشيء من لا شيء»نویسند:   اخوان در ووریف ابداع می8
-که همان عدم است، نمی« لا شیء»ممکن است به این ووبیر اشکال شود که این ووبیر، دقیق نیست؛ زیرا 

وواند منشأ ایجاد چیزی باشد  البته می ووان این احتمال را داد که ایون ووبیور لزومواً بودین مونوا نیسوت کوه 
ور این باشد که اشویاء نبووده و بوود اند، بلکه چه بسا منظای است که اشیاء از آن ساخته شدهماده« لاشیء»

روشن است که عدم «  یا من خلق الاشیاء من الودم»که در دعای هوشن کبیر آمده است: اند،چنانبود شده
به عنوان مادۀ پیشین، مراد نیست  ووبیر صریحی که موهم اشکال مذکور نباشد، ووبیر حضرت زهورا سولام 

نْ شَويْ »مایند: فرالله علیها در خطبۀ فدکیه است که می شْیَاءَ لَا م 
َ
(، 1/98طبرسوی، «)ء  کَوانَ قَبْلَهَواابْتَدَعَ الْْ

یونی عالم را از مادۀ پیشین نیافرید  مشابه این ووبیر در سخنان موصومان دیگر نیز آموده اسوت  بوه عنووان 
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مَد  الْفَرْد  الْحَمْدُ ل  »فرمایند: نمونه، حضرت امیر علیه السلام در پاسخ از اوصاف پروردتار می حَد  الصَّ
َ
ه  الْْ

لَّ
نْ  ي لَا م  ذ 

د  الَّ نْ شَيْ  الْمُتَفَرِّ  ( 1/98ثقفی، «)ء  خَلَقَ مَا کَانشَيْ  ء  کَانَ وَ لَا م 
وور را نیوز بوه اند و در های دیگری، ووبیر دقیقالبته خود اخوان نیز متوهه وفاوت میان این دو ووبیر بوده

 ( 3/473اخوان الصفا، «)بداع و الاختراع فهو  یجاد شيء لا من شيء ما الإ»اند: کار برده
وووان که موی(، حال آن517اند)همان،   اخوان، آفرینا ابداعی را مختص به موهودات بسیط دانسته9

ها که بدون یکودیگر ابداع را در اشیاء مرکب نیز وصور کرد، مثلًا ماده و صورت که بسیط هستند، ولی از آن
 شوند حقق ندارند، مرکباً هول میامکان و
  اخوان، دو دلیل بر حدوث عالم اقامه کردند  حال باید دید کوه آیوا دو دلیول موذکور، شوامل هموۀ 10

 شود یا خیر؟اصناف مخلوقات می
ووان تفت که دلیل اول که مبتنی بر ملازمت میان مولولیوت و حودوث بوود، شوامل هموۀ در پاسخ می

کند، هر چند در خصوص ملازمت ادعا دعای اخوان را به صورت کامل اثبات میاصناف مخلوقات شده و ا
 شده، هیچ وبیین عقلی از سوی اخوان ارائه نشده است 

شود که وغییر و وبدل در آنوان راه دارد، لوذا ایون دلیول، شوامل اما دلیل دوم، صرفاً شامل موهوداوی می
ووانود اثبوات انحصار قدم، در خداوند متوال را نموی مجردات نشده و ادعای اخوان مبنی بر حدوث عالم و

 کند و به ووبیر منطقی، دلیل، اخص از مدعاست 
  در اثبات یش نظریه، خوب است که به آراء مخالفان نیز ووهه شده و از دلیل آنان پاسوخ داده شوود، 11

و بررسی ادله قوائلان بوه  ولی اخوان در مسألهۀحدوث و قدم، صرفاً به اثبات حدوث عالم پرداخته و از نقد
 اند قدم عالم، غفلت کرده

 گیرینتیجه

شوند و برای اثبات این مطلب به اخوان الصفا در بحث از حدوث یا قدم عالم، قائل به حدوث عالم می
 کنند  نگرش اخوان به مسألۀ حدوث و قدم، دارای نقاط ضوف و قووی است دو دلیل استناد می

قووی چون عدم وفسیر حدوث به حدوث زموانی و اقاموۀ دو دلیول عقلوی بور نگرش اخوان دارای نقاط 
که دارای نقاط ضوفی چون نقصان هر دو دلیل و عدم وبیین ملاک وقدم و اثبات حدوث عالم است، کما این

ای خواص بوه امور خلقوت، از باشد  عدم ارائۀ پاسخی منطقی در اشکال به چرایی اختصاص برههوأخر می
ای که از سوی قائلان بوه قودم ارائوه شوده که عدم وورض به ادلهف نظریه اخوان است، چناندیگر نقاط ضو
ووان از دیگر اشکالات وارد به منظومۀ فکری آنان در باب حدوث عالم دانست  بنوابراین، در است را نیز می
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هوان طوی طریوق ووان تفت که اخوان، در اعتقاد به اصل حدوث عالم، بر اساس برتیری کلی مییش نتیجه
 اند اند، لکن در هزئیات برهان و نیز بررسی سایر هوانب مسأله، عملکرد قابل قبولی ارائه نکردهکرده
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Abstract 

This paper aims to explain an innovative formulation of the argument of the Righteous (burhān 

Ṣiddīqīn) from Imam Khomeini’s point of view and to compare it with the existential argument of 

Anselm and Descartes. This was done using a descriptive-analytical and a library research method. 

One of the basic shortcomings of the Anselm-Descartes existential argument is the confusion 

between the concept and the referent, or between primary essential predication and common 

technical predication, while burhān Ṣiddīqīn does not suffer from such a fault, in neither of its 

Avicennian or Sadrian formulations. However, the fundamental principle that enables Imam 

Khomeini to give a new spirit to the arguments for the proof of God is that he expresses his view 

and reading of burhān Ṣiddīqīn with solid foundations, and that is departure from the canonical 

meanings and theoretical words in proving the existence of God. He believes that the argument of 

the Righteous is basically grounded on intuition and does not require argumentative or 

philosophical preliminaries. 
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  )ره(خوانشی از نوآوری و تقریر برهان صدیقین از منظر امام خمینی

 آن با برهان وجودی آنسلم و دکارت ۀو مقایس
 محمدامین مدهوشی مزرعی
 استاد حوزۀ علمیۀ قم و مدرس دانشگاه ادیان و مذاهب قم
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 چکیده

آن با  ۀو مقایس )ره( دیقین از منظر امام خمینیخوانشی از نوآوری و تقریر برهان صن بیارو در صدد پژوهش پیش
یکژی از اسژت   ایکتابخانژ  و تحلیلژی –وصژییی روش تپژژوهش حارژر بژ   .استبرهان وجودی آنسلم و دکارت 

ایژن  ؛دکارت خلط بین میهوم و مصداق یا حمل اولی و شایع صناعی اسژت-اشکالات اساسی برهان وجودی آنسلم
ن چ  ب  تقریر سینوی و چ  ب  تقریر صدرایی دچار چنژین خطیژی نیسژت  امژا اصژل در حالی است ک  برهان صدیقی

ین است کژ  ایشژان بژا مطژانی ا تا روح جدیدی در براهین اثطات خدا بدمد سازدرا قادر می )ره(بنیادی ک  امام خمینی
یلح و الیاظ نظری در بیان پردازد و آن خروج از معنای مصاستوار ب  بیان دیدگاه و خوانش خود از برهان صدیقین می

برهان صژدیقین مطتنژی بژر معروژت و شژهود اسژت و  ایشان معتقد است ک  اساسا    برهان اثطات خداوند متعال است
 نیازمند مقدمات برهانی و ولسیی نیست 

 .دکارت آنسلم، برهان وجودی، ،)ره(برهان صدیقین،امام خمینی :یکلیدواژگان 
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 مقدمه
اسلامی و غیراسلامی درصدد بودند ک  ب  بیان علمی، وجود خداوند متعژال را  ویلسووان زیادی اعم از

ها براهین متعددی در زمینۀ اثطات ذات و صیات الهژی شژده اسژت  در ایژن ثابت کنند ک  نتیجۀ این تلاش
طژاس سینا کوشید تا با اقتمیان، یکی از آن ادل  برهان صدیقین است ک  برای نخستین بار شیخ الرئیس بوعلی

ای از ذکر مخلوقات برای برهانی ب  نام صدیقین، ک  مطتنی بر عدم نیاز ب  هیچ واسی  53از سورۀ وصلت آیۀ 
سینا و پس از آن ولاسیۀ دیگر با بیانی متیاوت نسطت ب  باشد، را ذکر نماید  در نخست، ابناثطات خالق می

طریق برهان صدیقین شدند، ب  همین جهت تقریرات ولاسیۀ گذشت  درصدد اثطات وجود خداوند متعال از 
تقریرهای مختلیی در این بین شکل گروت  در این میژان، امژا، عژار  و ویلسژو  معاصژر حمژرت امژام 

نماید ک  خمینی)ره( ب  جهت تحت تأثیر بودن از معنای واژۀ برهان در قرآن نگاهی نو ب  برهان صدیقین می
است  بدین جهت ک  اساسا  ایشان برهان صژدیقین را از حییژۀ از معنای مصیلح و رایج نزد ولاسی  خارج 

نمایژد و داند و این برهان را طریقی شهودی برای معروت خداونژد متعژال تلقژی میعلم حصولی خارج می
 آید وقط در مقام تعطیر ب  کسوت الیاظ بر می

بژ  کژار بژرده  خژدانخستین بژار شژیخ الژرئیس بژوعلی سژینا برهژان صژدیقین را بژرای اثطژات وجژود 
شژژیخ الژژرئیس ایژژن برهژژان را یکژژی از اسژژتوارترین بژژراهین  ( 3/66، اشژژارات و تنطیهژژاتسژژینا، ابناست)

هد و چون دشناسان  ب  وجود خداوند متعال گواهی میخداشناسی دانست  و از آن جهت ک  با روشی هستی
وجود خداوند در اعلی مراتب وجود است، خود حکایت از برتری این برهان بر سایر براهین اثطات خداوند 

تر است و در آن از ذات الهی و ن  اوعال و مخلوقاتش)نظیر حرکت و حژدو((، تر و راستدارد، زیرا درست
 همان( بر وجود او استدلال شده است)

متال  در این نامگذاری از وی پیروی کردند  الطتژ  مرحژوم آشژتیانی در  پس از بوعلی نیز سایر حکمای
گژذاری ایژن برهژان برگزیژده تعلیق  بر شژرح منظومژۀ خژود بژ  جژای صژدیقین، واژۀ صژدیقی را بژرای نام

 ( 488)آشتیانی، است
یت  اما در این بین حکیم و ویلسو  معاصر حمرت امام خمینی از منظر نویی ب  برهان صدیقین پیش گ

گشاید بدین معنا کژ  برهژان صژدیقین را برهژان نگرد و روشی جدید را ب  عرصۀ مطاحث علمی میشده می
داند تژا تر میداند و اساسا  از ساحت علم نظری خارج و ب  معروت و شهود نزدیکمصیلح نزد ولاسی  نمی

 مطاحث ولسیی 
 
 

https://fa.wikishia.net/view/%D8%AE%D8%AF%D8%A7
https://fa.wikishia.net/view/%D8%AE%D8%AF%D8%A7


 106،  شمارة پیاپی 1، شماره سوم، سال پنجاه و در فلسفه و كلام ییتارهاجسنشریه  / 162

 

 شناسیمفهوم -1
   برهان1-2

شود: دلیل قاطع، دلیژل لیی ذکر شده است ک  ب  چند مورد اشاره میدر معنای لغوی برهان معانی مخت
(  مترجمان در نهمت ترجمژ  ایژن کلمژ  را معژادل 1/178؛ زمخشری، 1/121وارح و حجت)اصیهانی، 

« اَووذوطیقژا»آن را  وارابیهمچنین (  106اند)اونان، اصیلاح یونانی اَپودیکسیس در منیق ارسیو قرار داده
(  در رژمن لیژ  1/512گیت  است)ابن ندیم،« ابودیقْییقا»( و ابن ندیم آن را معادل 1/48داند)وارابی، می

باشژد  یونانی و همچنین کلمۀ معادل آن در زبان لاتین یعنی دمونستراسیو، در لغت ب  معنای نشان دادن می
و قیاسی مرکب  رودب  شمار می ناعات خمسصک  یکی از  است ولسی و  منیقاصیلاحی در علوم  برهان،

 ( 1/445؛ شیرازی، 1/289؛ همو، 1/75سینا، ای یقینی است)ابناز مقدّمات یقینی برای تحصیل نتیج 
   صدیقین2-2

الصژدیق مژن »گویژد: اند  راغب اصیهانی میذکر کرده« صدیق »شناسان، معانی مختلیی را برای واژه
(  طریحی س  معنا برای این واژه ب  کژار 277اصیهانی، «) ل لمن لا یکذب قطکثر من  الصدق وقیل بل یقا

 برده است:
 المداوم علی التصدیق بما یوجب الحق -1
 الصدیق الذی عادت  الصدق -2
 ( 5/199کثیر الصدق)طریحی،   -3

آن بژ  باشد ک  متناسب با وج  تسمیۀ نما بودن گیتار وردی میمخرج مشترک همۀ معانی ذکر شده حق
 برهان صدیقین است 

 
 سیر اجمالی تطور برهان صدیقین -2

هژای خژود سینا میرح کرده است و بژا تلاشتر ذکر شد برهان صدیقین را اول بار ابنهمانیور ک  پیش
درصدد بود ک  واجب الوجود را بدون تمسک ب  مخلوقات اثطات نماید و نهایتا  مدعی شد سورۀ وصلت آیژۀ 

سینا، تقریطژا  بژ  صژورت (  پس از ابن3/66، اشارات و تنطیهاتسینا، یقین است)ابنناظر ب  برهان صد 53
تر و نو با همژان هژد  مقژدمات کمتژر یک سنت، ولاسی  تلاش کردند تا از برهان صدیقین، تقریری کامل

صژدیقین  ارائ  دهند  ملاصدرا برهان صدیقین شیخ را دایر مدار میهوم وجود دانست  و آن را نزدیک ب  برهان
 ( 6/26شمارد، ن  خود آن)صدرالمتألهین، می

تقریر صدرالمتألهین ب  نحوی است ک  نتیجۀُ برهان مذکور بدون نیاز ب  ابیژال دور و تسلسژل حاصژل 

https://fa.wikifeqh.ir/فارابی
https://fa.wikifeqh.ir/فارابی
https://fa.wikifeqh.ir/منطق
https://fa.wikifeqh.ir/منطق
https://fa.wikifeqh.ir/فلسفه
https://fa.wikifeqh.ir/فلسفه
https://fa.wikifeqh.ir/صناعات_خمس
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یعنژی اصژالت وجژود، تشژکیک  -شود  نزد ملاصدرا این برهان بر پایۀ اصولی چند از حکمت متعالیژ می
  اما برهان صدیقین نزد ویلسو  معاصر علامژ  ططاططژایی نیژز دارای دو استوار است –وجود و امکان وقری 

اند، اما در جای دیگر با تکی  همان بیان ملاصدرا را پذیروت  و نقل کرده نهایة الحکمةتقریر است: ایشان در 
ز انژد  تقریژر اخیژر ابر اصل واقعیت هستی و اجتناب از سیسی ، وجود ذات واجب تعالی را اثطژات نموده

ای ک  در آن از اصالت وجود یا تشژکیک آن هژم اسژتیاده نشژده کمترین مقدمات بهره جست  است، ب  گون 
رسد اصالت وجود اگرچ  در تقریر علام  صریحا  جزو مقدمات نیسژت، امژا جژزو پژیش است  ب  نظر می

الهی ک  پژس از  حکمای»گوید: الل  جوادی آملی میچنان ک  آیتهای ایشان است، ب  هر حال، همورض
اند، نوعا  همان طرح مطتنی بر اصالت و تشکیک وجود را ب  عنوان برهان صژدیقین ذکژر صدرالمتألهین آمده

هژا اند  مرحوم میرزا مهدی آشتیانی حدود نوزده تقریر برای این برهان ذکر کرده است ک  هر یژک از آنکرده
یژا تلویحژا  بژر برخژی از مقژدمات ولسژیی اسژتوار  هژا تصژریحمطتنی بر مقدم  یا مقدماتی است و تمام آن

 ( 16آملی، جوادی«)است
شود ک  اساسا  در خصوص تقریر برهان اما با توج  ب  بیانات امام خمینی ک  ذکر خواهد شد، معلوم می

 صدیقین نظری نو و مختص ب  خود را دارند ک  با اصیلاح متقدمین متیاوت است 
 

 خمینی)ره(برهان صدیقین از منظر امام  -3

گیرد اشر  علوم اسژت و از آن جهژت شناخت و معروت الهی از آن رو ک  ب  اشر  وجودات تعلق می
شود  حکیم الهی حمژرت ترین معروت محسوب میک  نجات آدمی در گرو چنین معروتی است، رروری

عاروژان و  امام خمینی)ره( رمن ارج نهادن ب  مساعی ولاسیۀ مسلمان در حژوزۀ خداشناسژی، خژود شژیوۀ
اولیاء کامل را رجحان داده و نیل ب  این قسم معروت را اساسا  مطتنی بر تزکیۀ نیس و تصژییۀ بژاطن از رذایژل 

دانند  معروت و آگاهی دست کم در یکی از اصنا  خود، محصول تیکر است  تیکر و ظاهری و باطنی می
سژمی از آن برتژر از سژالگونژ اندیشیدن در جوامع روایی از اهمیت والایی برخوردار است، ب   ها ای کژ  قس

یک ساعت اندیشیدن برتژر »وآل ( چنین نقل شده است: علی الل ک  از رسول اکرم)صلیعطادت است، چنان
 (11/317 محد( نوری،)« از شصت سال عطادت است

آن شژود، حژق اند و از مجمژوع احادیژث اسژتیاده میشناس متذکر شدهطور ک  محققین دیناما همان
است ک  تیکر ب  معنای خاص و یا تیکر با غژایتی معژین و ویژژه، دارای چنژین عظمژت و اهمیتژی اسژت  

شناسد ک  ب  نحوی مستقیم و یا با واسی ، ب  معروت حژق تعژالی حمرت امام تیکری را برتر از عطادت می
روت اسژت  امژام خمینژی منتهی شود، از این رو، تحقیق در مراتب تیکر ب  دلالت التزامی، مطین مراتب مع
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پس از اذعان ب  جهل داشتن در مقام ذات خداوند متعال، طریق عژام معروژت را در گژرو شژناخت صژیات 
دانند و ایژن برهژان را بژرای عژوام الهی از طریق تیکر و تأمل در لیایف صنع و اتقان و تدقیق در خلقت می

رسد  رمنا  مطدأ ایژن تیکژر و وار ب  نظر میدانند، بدین جهت ک  وهم برهان صدیقین، دشمردم مناسب می
گیرد)خمینژی، برهان را مخلوقات دانست ، در نتیج  معروت حاصل  از آن مع الواسی  ب  حق تعالی تعلق می

196 ) 
اند، همچون برهان نظم، برهژان امکژان و براهینی ک  ویلسووان الهی در اثطات ذات و صیات اقام  کرده

های عقلی انسان است و از گیرد  معروت در این وادی ناشی از کوششقرار می وجوب ذیل همین نوع تیکر
ک  نتیجۀ آن اقرار و اعترا  بژ  وجژود حژق متعژال و عظمژت سنخ علوم حصولی، اما در نهایت ب  علت این

ترین مراتب برهان است، زیرا ک  از نظر بژ  اوست، معروتی است بس شریف  این اعلی مرتطۀ علوم و محکم
شود  این نقشۀ تجلیات قلوب ت علت و تیکر در سطب میلق، علم ب  او و مسططات و معلولات او پیدا میذا

گویند، زیرا ک  ایشان از مشاهدۀ ذات، ب  شهود اسماء را برهان صدیقین میصدیقین است و از این جهت آن
 کنند و صیات نایل شده و اعیان و مظاهر را شهود می

گویی بخواهژد گویند برای آن است ک  اگر شژخص راسژتن را برهان صدیقین میک  این قسم برهااین
مشاهدات خود را ک  از طرق مختلف ب  دست آورده ب  شکل الیاظ بیان نماید، ب  همین شکل صژدیقین در 

ک  برهان صدیقین بخواهد از جنس براهین اثطات خداوند متعال باشد  هیهات کژ  علژوم خواهد آمد، ن  این
ها با برهان و مقدمات آن شطاهتی داشت  باشد،؛ امام خمینژی)ره( ا از جنس تیکر بوده و یا مشاهدات آنهآن

رسژد و چژون تا قلب در حجاب برهان است و قدم او قدم تیکر است ب  مرتطۀ اول صدیقین نمی»گوید: می
ی بژ  مشژاهدۀ جمژال واسیۀ موجودواسیۀ برهان بلک  بیوارست  از حجاب رخیم علم و برهان است، بی

 ( 191خمینی، «)گرددجمیل میلق نائل می
هژای ذیژل دسژت تژوان بژ  گزارهاز میالب امام خمینی)ره( در باب معروت قلطی و برهان صژدیقین می

 یاوت:
الف  در این قسم از معروت، مطدأ برهان، ذات حق تعالی است، بژ  خژلا  قسژم اول یعنژی معروژت 

 ۀ معروت بودند عقلی ک  مخلوقات مطدأ و واسی
ب  در بیان مذکور، اصیلاح برهان صدیقین، ب  کار روت  است اما از دیگر سو، برهان مورد انکژار قژرار 

 دهد گروت  است؛ حل و وصل این مسئل  میلب قسمت بعدی را تشکیل می
ج  این شکل از معروت دینی نتیجۀ تعقل و تیکر ب  معنای مصژیلح آن از چیژنش و خژوانش قیژاس و 

های نیسانی و قلطی است ک  ب  چنین مشاهداتی دسژت هان اَشکال منیقی نیست، بلک  از طریق مراقطتبر
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 خواهد یاوت 
 

 نوآوری امام خمینی)ره( در برهان صدیقین -4

اختلا  مشی حمرت امام با تمامی ولاسی  در این مسئل  مشهود است ک  برهان صدیقین را همگی ب  
ای خاص از اسژتدلال و قیژاس بژوده کژ  د؛ یعنی مقصود از برهان، نحوهانهمان معنای ولسیی میرح کرده

ها گاهی در حد وسط و گاهی در تعداد مقدمات بوده است، امژا بژ  هرحژال، از ایژن جهژت کژ  تیاوت آن
اند، مشژترکند  امژا از دیژدگاه امژام همگی ب  نحژو حصژولی و برهژان منیقژی و ولسژیی وارد بحژث شژده

ن صدیقین، سلوکی قلطی و شهودی است و واژۀ برهان نطاید ما را ب  خیژا انژدازد و خمینی)ره( حقیقت برها
 آن را از سنخ علم رسمی و تیکر با واسی  تلقی کنیم 

بنا بر کلمات صریح امام، همان معنایی را دارد « برهان صدیقین»در اصیلاح « برهان»رسد ب  نظر می
السلام( ب  کار روت  است  خداوند دربارۀ واقعۀ )علی ک  این واژه در قرآن کریم در خصوص حمرت یوسف

َ   »ورماید: وتنۀ همسر عزیز مصر و واکنش یوسف می ژ س کَژذَلس ّ
هَا لَوْلَا أَنْ رَأَیٰ بُرْهَژانَ رَبس تْ بس س وَهَمَّ بس

وَلَقَدْ هَمَّ
نَا الْمُخْلَصس  طَادس نْ عس ُ  مس نَّ وءَ وَالْیَحْشَاءَ إس َ  عَنُْ  السُّ نَصْرس (؛ یعنی آن زن در وصل یوسف اصرار و 24یوسف:«)ینَ لس

نمود و این چنین بدی و اهتمام کرد و یوسف اگر برهان پروردگارش را ندیده بود، او هم ب  آن زن اهتمام می
(  علامژ  9/360پلیدی را از یوسژف بژاز گردانژدیم، همانژا او از بنژدگان پژاکیزه ماسژت)مکارم شژیرازی، 

انژد رد وجوه مختلیی ک  برخی میسران دربارۀ برهان پروردگژار در آیژۀ مژذکور گیت ططاططایی پس از نقل و 
آن برهان ک  ب  او ارائ  شد و یوسف آن را دیژد و آن چیژزی کژ  خداونژد بژ  »ورماید: خود، در تیسیر آن می

ج  (  با تو11/141دهد یک نوع علم کشیی و یقین مشهود است)ططاططایی، بندگان خالص خویش نشان می
السلام( از سنخ علم رسمی و ولسیی نطوده، بلک  معروتژی ک  برهان مکشو  بر حمرت یوسف)علی ب  این

توان دریاوت ک  مراد حمرت امام)ره( از برهان صدیقین نیژز همژین شهودی و حالتی ربانی بوده است، می
 معنا یا بسیار نزدیک ب  همین معناست 

نماید ک  کاملا  در اوق عروژان و مشژاهدات ین معنایی را وهم مینتیجۀ سخن آن ک  امام از برهان صدیق
منژد اسژت، بهره« برهژان ربژ »گیرد و در استنطاط چنین معنایی از قرآن کژریم و اصژیلاح روحانی قرار می

ک  برهان صدیقین نزد ولاسیۀ الهی از سژنخ علژوم کسژطی و حصژولی اسژت  برهژان شژهودی کژ  درحالی
حجاب جمال جمیژل حژق تعژالی اسژت، زیژرا از مندند، همان مشاهدۀ بین بهرهصدیقین و مخلصین از آ

 چشم ایشان: 
 آوتاب آمد دلیل آوتاب 
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 گر دلیلت باید از وی رو متاب
 از وی ار سای  نشانی می دهد

 شمس هر دم نور جانی می دهد
 

 وجودی آنسلم و دکارت برهان -5
مام خمینی)ره( برای بررسی تیطیقی آن بژا برهژان پس از بیان و تططین برهان صدیقین در منظومۀ وکری ا

وجودی آنسلم و دکارت در ابتدا لازم است ب  ترسیم اصول و روش وکری حاکم بر این تیکر ب  تططین ب  حق 
 ها در این دو بیان دست یاوت  آن پرداخت  شود، تا بتوان ب  تحلیلی علمی و تشخیصی صحیح از تیاوت

 سنخ برهان تمایز قائل بودند: در تاریخ ولسیۀ غرب بین دو
( ک  با تأمل در موجودات عژالم ططیعژت، Cosmological Argumentsبرهان جهان شناختی ) -1

 برد پی ب  مؤثر اصلی می
ک  خداوند متعال را بدون واسی  و تنها با تأمژل در  (Ontological Arguments)برهان وجودی -2

 (Proslogium  این شیوه در صدد اثطات خداوند متعژال)کند ک  قدیس آنسلم بذات باری تعالی اثطات می
 است 

است ک  وجود  های اثطات خدابرهانشناختی، از جمل  ب  عطارتی دیگر، برهان وجودی یا برهان هستی
کند و سعی این است ک  از تعریف موجود و حاق وجودی آن اثطات می خداخدا را از طریق تأمل در میهوم 

 بدون نیاز ب  شیء خارجی، مانند تعریف مثلث ب  س  رلعی بودن تعریف مُعرَّ  شکل بگیرد 
شژناختی وجژود شناختی در آیین مسیحیت غربی نخستین کسژی کژ  تعریژف هستیدر براهین هستی 

از  پلانتینگژاو  دکژارتگژذار و ، پای آنسلمدر واقع خداوند متعال را میرح کرد قدیس آنسلم کانتربری بود  
دهنژدگان مسژلمان ایژن برهژان بژ  شژمار از ارائ  محمدحسین غروی اصیهانیمواوقان غربی این برهان، و 

تر از او نیست بیژان نمژود و گیژت چنژین خدا را ب  عنوان موجودی ک  بزرگ آنسلمروند  در این برهان، می
، حتی کسی ک  منکر خداوند متعال باشد  در تقریر برهژان وجژودی ها موجود استموجودی در همۀ ذهن

 آنسلم ذکر چند نکت  حائز اهمیت است از جمل : 
تژر همژان تر از او نیست داریژم و مژراد از بزرگگوید ما تصوری از موجودی ک  چیزی بزرگآنسلم می

 کند تر است ک  گاهی نیز تعطیر ب  برتر میکامل
گوید بایژد بژین آن ود ذهنی و وجود خارجی و واقعی قائل ب  تیابق است و میهمچنین آنسلم بین وج

تصور ذهنی بزرگ ک  چیزی بزرگتر از او نیست در واقعیت هم میابقت و عینیت وجود داشت  باشژد  و اگژر 

https://fa.wikishia.net/view/%D8%A8%D8%B1%D9%87%D8%A7%D9%86%E2%80%8C%D9%87%D8%A7%DB%8C_%D8%A7%D8%AB%D8%A8%D8%A7%D8%AA_%D8%AE%D8%AF%D8%A7
https://fa.wikishia.net/view/%D8%AE%D8%AF%D8%A7
https://fa.wikishia.net/view/%D8%AE%D8%AF%D8%A7
https://fa.wikishia.net/index.php?title=%D8%A2%D9%86%D8%B3%D9%84%D9%85_%D9%82%D8%AF%DB%8C%D8%B3&action=edit&redlink=1
https://fa.wikishia.net/index.php?title=%D8%A2%D9%86%D8%B3%D9%84%D9%85_%D9%82%D8%AF%DB%8C%D8%B3&action=edit&redlink=1
https://fa.wikishia.net/index.php?title=%D8%AF%DA%A9%D8%A7%D8%B1%D8%AA&action=edit&redlink=1
https://fa.wikishia.net/index.php?title=%D8%AF%DA%A9%D8%A7%D8%B1%D8%AA&action=edit&redlink=1
https://fa.wikishia.net/index.php?title=%D9%BE%D9%84%D8%A7%D9%86%D8%AA%DB%8C%D9%86%DA%AF%D8%A7&action=edit&redlink=1
https://fa.wikishia.net/index.php?title=%D9%BE%D9%84%D8%A7%D9%86%D8%AA%DB%8C%D9%86%DA%AF%D8%A7&action=edit&redlink=1
https://fa.wikishia.net/view/%D9%85%D8%AD%D9%85%D8%AF%D8%AD%D8%B3%DB%8C%D9%86_%D8%BA%D8%B1%D9%88%DB%8C_%D8%A7%D8%B5%D9%81%D9%87%D8%A7%D9%86%DB%8C
https://fa.wikishia.net/view/%D9%85%D8%AD%D9%85%D8%AF%D8%AD%D8%B3%DB%8C%D9%86_%D8%BA%D8%B1%D9%88%DB%8C_%D8%A7%D8%B5%D9%81%D9%87%D8%A7%D9%86%DB%8C
https://fa.wikishia.net/index.php?title=%D8%A2%D9%86%D8%B3%D9%84%D9%85_%D9%82%D8%AF%DB%8C%D8%B3&action=edit&redlink=1
https://fa.wikishia.net/index.php?title=%D8%A2%D9%86%D8%B3%D9%84%D9%85_%D9%82%D8%AF%DB%8C%D8%B3&action=edit&redlink=1
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بخواهد میان این وجود ذهنی و وجود خارجی تیابق وجود نداشت  باشد، لازمۀ آن تنژاق  اسژت، بژ  ایژن 
تر از او هست را نتوانیم تصور کنیم در حالی ک  در خارج واقعیت و عینیت ک  اگر ما چیزی را ک  بزرگمعنا 

این تصور ذهنی و واقعیت خارجی عینیت و تیابق وجود داشت  باشژد؛ب   ینداشت  باشد پس در نتیج  باید ب
وجود خارجی نداشت  باشند،  عطارت دیگر، وجود برتر با کمال، وجودی است ک  از هم  بزرگتر باشد و اگر

 شویم در واقع وجود برتر نطوده است و اگر غیر از این باشد، دچار تناق  و خلف می
پس از طرح این دیدگاه توسط آنسلم در غرب، ولاسیۀ غربی ایژن نظژر را مژورد توجژ  قژرار داده و آن را 

ره نمود ک  برهانی شطی  برهان وجژودی توان ب  رن  دکارت اشاها میبررسی و کنکاش نمودند ک  از جملۀ آن
هژایی هسژت کژ  بژ  صژورت اجمژالی بیژان آنسلم با محوریت این اندیش  بیان نمود)هرچند دارای تیاوت

 شود( می
اما در مقابل دیدگاه برهان وجودی آنسلم در اثطات وجود برتر یا همان خداوند متعال، گونیلون ویلسو  

ای زند ک  برهان وجودی آنسلم ب  مثابژ  جزیژرهداخت  گونیلون مثال میمعاصر آنسلم ب  نقد دیدگاه وی پر
ای وجود داشت  باشد و اگر شژناخت  شژده ترین جزیره شناخت  شده است ک  باید چنین جزیرهاست ک  کامل

نطاشد، قاعدتا  ططق تعریف برهان وجودی آنسلم باید نسطت ب  بقی  جزایر شناخت  شده، کمتژر باشژد و ایژن 
   ورض است خلا

گوید: این مثال یا هر چیزی ک  عدمش قابل تصور است قابژل آنسلم در پاسخ ب  نقد کلام گونیلون می
انیطاق بر برهان وجودی نیست  پس در واقع ب  بیان قدیس آنسلم باید بین سایر ماهیات و میهژوم خداونژد 

کویناس و حتی دکارت هم بژ  متعال تیاوت قائل شویم  همچنین در مقابل برهان وجودی آنسلم، توم اس آ
 پردازند ک  در محل خودش باید مورد بحث واقع شود بیان انتقاداتی از آن می

 
 بیان اجمالی دیدگاه دکارت و تفاوت آن با برهان وجودی آنسلم -6

 شود:در تقریر دکارت از برهان وجودی مقدماتی وجود دارد ک  ب  آنها اشاره می
ن است رمانتی بر وجود آن است و خیایی در کار نیست؛ همچنژین بژ  هر آن چیزی ک  برای ما روش

نمژاییم، پژس لازمژۀ آن وجژود آن شویم ک  وقتی میهوم موجود میلق و کامل را درک میروشنی متوج  می
باشد و اگر موجژود موجود متصور است، بدین جهت ک  تصور چیزی ک  واقد و معدوم است غیرممکن می

گیژریم لازمژۀ ت  باشد، لازمۀ آن وقدان آن وجود در آن موجود است، پس نتیج  میمیلق کامل، وجود نداش
میهومس موجودس میلقا  کامل، مستلزم وجود آن »آن، وجودس میهوم موجود میلقا  کامل است  پس این گزاره ک  

 باشد صحیح می« است
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دکارت خداوند را ب  ز ک  وج  مشترک دکارت و آنسلم تحلیل تصور ذهنی از خداوند است، با این تمای
ب  این  هاییگزارهتوان برهان دکارت را در قالب کند  میعنوان موجودی کامل میلق، قدیر و علیم معروی می

 :شکل بیان نمود
 الف( وجود یک کمال است 

 عنوان موجودی میلق و کامل است ب( تصور ذهنی من از خداوند ب  
 ج( موجود میلق و کامل دارای همۀ کمالات وجودی ممکنات است 

 وجود است، پس خداوند وجود دارد د( بنابراین، خدا ررورتا  دارای 
گون  ک  تصور مثلث بدون تعریف مصیلح و مرسوم آن یعنی کند ک  هماندکارت این گون  استدلال می

قابل تصور نیست، تصور خداونژد هژم « مثلث برابر با مجموع دو زاویۀ قائم  است مجموع زوایای داخلی»
 ( 48-50)دکارت،.بدون تصور میلق کمالات و برتری برای ذات او میلقا  محال اس

 
 اشکالات به برهان وجودی آنسلم و دکارت -7

چون ک  میهژوم الطاری عقیم بودن استدلال آنسلم در میاهیم وجودی وارح است، مانند میهوم شریک
الطاری با تمام میاهیمی ک  در واجب أخذ شده، مشارکت دارد؛ ب  همین منظور، لازمژۀ تصژور عژدم شریک

الطاری موجژود شود ک  در برهان وجودی آنسلم، شریکآورد و سطب میشریک الطاری، تناق  ب  وجود می
 ( 2/227، یاردبیلک  براهین مختلف خلا  آن را ثابت نموده اند)باشد، حال آن

کژ  از اشکال بعدی این است ک  برهان خلف، استدلالی بر مدعا از روش غیر مستقیم است، یعنی این
روش ابیال نقی  مدعا، و چون ک  ارتیاع آن محال است پس مدعا صحیح است  روش برهان خلف غیژر 

اع، ب  صژحت مژدعی مستقیم است، بدین معنا ک  از طریق ابیال نقی  مدعی و بر ورض محال بودن ارتی
تر بودن ذات است چ  مدعی قرار گروت  است، تصور وجود کامل یا بزرگشود و اما در این برهان آنختم می

ک  در خارج هم باید واقعیت داشت  باشد و این لازم ، بدین جهت است کژ  تصژور بژدون شژیء خژارجی 
 شود ک  خلا  این در تصور ذهنی ثابت میتصور نیست، در حالی

تواند باشد؛ زیرا وجود نداشژتن ای صحیح نمیما اشکال ب  این روش آن است ک  اساسا  چنین ملازم ا
ای بژا وجژود خژارجی آن آن ذات برتر و کامل ب  سطب عدم تصور آن نیست و اساسا  تصور ذهنژی، ملازمژ 

شژود، ولژو اینکژ  ندارد و هر آین  تصور ما از بزرگی در ذات، سطب ارمحلال آن بزرگ در خژارج هژم نمی
 تر از آن در واقعیت وجود داشت  باشد بزرگ

گیریم ایجاد ملازم  بین تصور ذهنی و واقعیت خارجی در برهان وجودی آنسژلم کژ  بژ  پس نتیج  می

https://fa.wikifeqh.ir/قیاس
https://fa.wikifeqh.ir/قیاس
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 تواند باشد شود، صحیح نمیوسیلۀ برهان خلف ثابت می
تژوان اکژاوی میژاهیمی کژ  میرسد ک  با وب  چنین باوری می تأملات در ولسیۀ اولیدکارت در کتاب 

توان دریاوت و در واقع، در پی یک خوانش ولسیی ب  واقعیت و ب  یک گزارۀ یقینی و درک کرد حقیقت را می
ام بژ  توانم میهژوم شژیء را از اندیشژ حال اگر تنها از همین نکت  ک  می»گوید: ب  دور از شک رسید  او می

هر چیزی را ک  با وروح و تمایز متعلق بژ  ایژن شژیء بژدانم، در  آید ک دست آورم، این نتیج  ب  دست می
دانم توانم برهانی برای اثطات وجود خدا ب  دست آورم؟ مژثلا  مژیواقع نیز ب  آن تعلق دارد  آیا از همین نمی

ا الواقژع بژ  آن تعلژق دارد  آیژدانم، ویها را متعلق ب  مثلث مژیک  همۀ خواصی ک  من ب  وروح و تمایز آن
 ؟«توانم وجود خداوند را با ملاحظۀ کمالاتی ک  در تصور خداوند مندرج است، اثطات کنممی

باشد ک  هر آن چیزی ک  بژا تمژایز و ورژوح درک شژود، در از قما ملاک اصلی ولسیۀ دکارت این می
د و سژسس خارج از ذهن نیز چنین است  دکارت با قرار دادن این مطنا)و واکاوی میهوم خداوند در ذهن خژو

تمایز قائل شدن بین خداوند و میاهیم امکانی، ب  جهت ورار از اشژکال بژ  عژدم تمژایز در میژاهیم( بژرای 
« رژرورت»شود ک  وجودش ررورت دارد  دکارت در تطیین میهوم خداوند یک میهوم کامل را متصور می

یژف خژود از خژدا را کژ  آنسژلم تعروجود خدا اعتقاد دارد ک  این ررورت اصل مورژوعی نیسژت، چنان
تواند ررورت وجود را تحمیل نماید، بلک  ب  عکژس، رژرورت گون  ارائ  داد؛ ب  بیانی دیگر، ذهن نمیاین

موجود در ذات شی است ک  وجژود ذهنژی را وادار بژ  اندیشژیدن در وجژود خژارجی آن مژی کنژد  سژسس 
امژل میلژق را عژاری از کمژال در قدرت من نیست ک  خداوند را بدون وجژود)یعنی موجژود ک»گوید: می

دکژارت بژ  ایژن «  میلق( تصور کنم، هر چند در قدرت من هست ک  اسطی را با بال یا بدون بال تخیل کنم
توان خدا را ثابت نمود، بلک  باید نکت  واقف است ک  بر مطنای برهان وجودی آنسلم یعنی موجود کامل نمی

تطار برهان وجودی را ب  دست آورد، پس برهان وجژودی از شهود و معروت حاصل شده از ذات خداوند، اع
 الإسمی یا لیظی نیست قابل احال  ب  تعریف شرح

ترین اشکال و مغالیۀ اساسی در برهان وجودی، ک  ویلسووان غربی بر برهان وجودی آنسژلم وارد مهم
جودی آنسژلم از عژدم اند، عطارت است از: خلط بین حمل اولی وحمل شایع، در این برهان  برهان ونموده

برد؛ ب  عطارت دیگر، برهان آنسژلم از آن توج  ب  تیاوت میان حمل اولی ذاتی و حمل شایع صناعی رنج می
کند، نماید، ناقص است و آن کمالی را ک  بیان میجهت ک  حکم ب  ثطوت وجود برای موجود کامل برتر می

دکارت با درک این میلژب، توجژ  مژا را بژ  تصور ذهنی است، ن  وجود خارجی  ب  همین جهت است ک  
کند  ب  بیانی دیگر، اساسا  برهان آنسلم ب  سطب خلط میان میهوم و مصداق وجود مصداق وجود جلب می

 بردی شده است واقعی، دچار خیای راه
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میهوم کمال و برتری در وجود میهوم خدا أخذ شده است و میهوم کمژال بژرای وجژود یژک رژرورت 
ک  در برهان دکارت میهوم وجود ز آن است ک  دارای مصداق خارجی باشد یا نطاشد؛ در حالیاست و اعم ا

ب  عنوان یکی از محمولات موجود بیان شده است و ورض موجود کامل برتری ک  واقژد یژک کمژال اسژت 
این  دهد؛رسد و تصور خدایی ک  موجود نطاشد را امری محال و متناق  جلوه میامری متناق  ب  نظر می

در حالی است ک  ب  زعم کانت، اساسا  وجود، محمولی برای موجود نیست، زیرا لازمۀ این حر  آن اسژت 
  نیسژت  بژ  گونک  بالوجدان اینک  اگر وجود شیئی را تصدیق نمائیم، باید میهوم آن اوزایش یابد، در حالی

دا توسط برهان وجودی آنسلم یا دکژارت بیانی دیگر، اساسا  اثطات یک وجود کامل و برتر از میاهیم برای خ
ر  تصورات مح  است ک  بخواهیم با آن بر علم خژود بییژزاییم، یژا صحیح نمی تواند باشد و ب  مانند صس

 دار شدن است مثل ریختن باد هوا در صندوق پول، برای پول
برد، تیاوت ج میگون  ک  بیان شد، مماوا  بر رعف استدلال وجودی آنسلم و دکارت ک  از آن رنهمان

عمده این دیدگاه با برهان صدیقین از منظر امام خمینی)ره( خارج شدن از تکلیات ولسژیی در بیژان ایشژان 
گون  ادعا نمود ک  ایشان مطنای این استدلال را محل خدش  دانست ، تا چ  رسد بژ  بنژای توان ایناست و می

گون  کژ  اند، همانرهان وجودی نیز ب  آن اشاره نمودههای این گون  تططین بمسلکاین استدلال، ک  خود هم
سنخ با الیاظ ندانست  و چیزی وراتر از بیان شد  اساسا  امام خمینی)ره( سنخ معروت ب  خداوند متعال را هم

 رود کند ک  ب  آن اشاره میآن بیان می
 

مزایای برهان صدیقین از منظر اماام خمینای)ره( نسابه باه برهاان وجاودی  -8

 لم و دکارتآنس

دکژارت خلژط بژین میهژوم و -گون  ک  بیان شد، یکی از اشکالات اساسی برهان وجودی آنسژلمهمان
مصداق یا حمل اولی و شایع صناعی است، این در حالی است ک  برهان صدیقین چ  ب  تقریر سینوی و چ  

صژر  وجژود ذهنژی ب  تقریر صدرایی دچار چنین خطیی نیست  برهان وجودی آنسلم تمام همت خود را 
نموده است و از وجود خارجی و واقعیت بیرونی تهی است و صروا  از میهوم برتر در وجژود ذهنژی، میهژوم 

ک  یکی از محورهای اساسی بیژان شژده در برهژان صژدیقین، نماید، در حالیگیری میخارجی آن را نتیج 
کژ  در حکمژت سژینوی تمژایز بژین گونژ  تیکیک بین مصداق موجود با وجود است و ن  میهژوم آن، همان

( و این تیکیک در وجود و ماهیت هم 69، الشیاءسینا،ماهیت و وجود و امر متاویزیکی معنا شده است)ابن
شود واجژب بدین معناست ک  وجود برای موجود یا ررورت دارد یا ندارد ک  اگر ررورت داشت  باشد، می

بندی در حکمژت و بیژان آن در برهژان پس این تقسیم شود ممکن الوجود و اگر ررورت نداشت  باشد، می
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صدیقین حاکی از آن است ک  بحث ما در عالم خارج و مصادیق است و ن  صر  میاهیم و وجود ذهنی  ب  
ای اسژت کژ  محژل بندی موجود خارجی از حیث ذات ب  واجب و ممکن، خود قرین عطارت دیگر، تقسیم

هوم  در رمن، برهان صدیقین صژدرایی از چنژان امعژان نظژری بحث ما در خارج و مصداق است و ن  می
 گیت  در امان است برخوردار است ک  از اشکالات کانتی پیش

سازد تا روح جدیدی در براهین اثطات خژدا بدمژد، ایژن اما اصل اساسی ک  امام خمینی)ره( را قادر می
پژردازد و آن خژروج از برهژان صژدیقین می است ک  ایشان با مطانی استوار ب  بیان دیدگاه و خوانش خژود از

معنای مصیلح و الیاظ نظری در بیان برهان اثطات خداوند متعال است  ایشان معتقد است ک  اساسا  برهان 
صدیقین مطتنی بر معروت و شهود است و نیازمند مقدمات برهانی و ولسیی نیست و غرض آن را ک  اثطژات 

ترین مقدمات است را در این بیان شاهد هستیم، بدین جهت ک  از علم خداوند متعال در اعلی مراتب با کم
 ایم حصولی خارج شده و ب  علم حموری دست یاوت 
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  1387، سازمان سمت، تهران، ترجم  تاملاتی در ولسی  اولی رن  دکارتاحمد، احمدی، 

  1392، مؤسس  تنظیم و نشر آثار امام خمینی)ره(، تهران، تقریرات ولسی  امام خمینیاردبیلی، سید غنی، 
  1357شاهی، نشر سروش ، تهران، الدین خرم، ترجم  بهاءعروان و ولسی استیس و  نست، 

 ق 1412الدار الشامیة، لطنان و سوری ،  -، دار العلم میردات ألیاظ القرآنراغب اصیهانی، حسین بن محمد، 
  1386، ترجم  اوسان  نجاتی، دانشگاه تهران، تهران، آنسلم قدیسپروسولوگیون، 

  1372، نشر الزهراء، قم، مطدأ و معادجوادی آملی، عطدالل ، 
  1378، مؤسسۀ تنظیم و نشر آثار امام خمینی)ره(، تهران، صحیی  نورخمینی، روح الل ، 

  1373، مؤسسۀ تنظیم و نشر آثار امام خمینی)ره(، تهران، شرح چهل حدیث )اربعین(__________، 
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  1382، تقریر جعیر سطحانی، دار الیکر، قم، تهذیب الاصول__________، 
، محقق عدنان الداودی، صیوان، دارالقلژم، بیژروت، المیردات وی غریب القرآنمحمد،  راغب اصیهانی، حسین بن

 ق  1412
، دار الکتژب العلمیژة، بیژروت، شرح الزرقانی علی المواهب اللدنیة بالمنح المحمدیةزرقانی، محمد بن عطدالطاقی، 

 ق 1417
 .ق1407ة، بیروت، ، دار الکتب العربیالکشا  عن حقائق غوام  التنزیلزمخشری، محمود، 

  1375، نشر تهران، تهران، التاجدرةشیرازی، قیب الدین، 
  1390، نشر زهیر، تهران، تعلیق  بر شرح منظومۀ حکمت سطزواری مدرس آشتیانی،مهدی،

 ق 1408السلام لإحیاء الترا(، بیروت،مؤسسة آل الطیت علیهم ،مستدرک الوسائلمحد( نوری،حسین،
 ق 1410، دار إحیاء الترا( العربی، بیروت، اسیارمحمد بن ابراهیم، صدرالمتألهین شیرازی، 

  1370، دار الکتب الإسلامیة، تهران، المیزان وی تیسیر القرآنططاططایی، سیدمحمدحسین، 
  1373، جامعۀ مدرسین حوزۀ علمیۀ قم، قم، 5، چترجمۀ تیسیر المیزان، _____________
  1376، مکتطة النشر الثقاوة الاسلامیة، بیروت، 2، چمجمع الطحرینطریحی، وخرالدین، 

 ق  1410، نشر هجرت، قم، 2، چکتاب العینوراهیدی، خلیل بن احمد، 
  1362، دانشگاه تهران، تهران، نامۀ ولسییواژهمحسن،سهیل اونان، 

  1383، انتشارات صدرا، قم، اصول ولسی  و روش رئالیسممیهری، مرتمی، 
  1383، انتشارات صدرا، قم، ظوم شرح من__________، 

، تنظیم احمد علی بابایی، دارالکتب اسژلامی ، تهژران، برگزیده تیسیر نمون  وجمعي از وملا،، ناصر، مکارم شیرازی
1386  

 

http://wiki.ahlolbait.com/%D9%86%D8%A7%D8%B5%D8%B1_%D9%85%DA%A9%D8%A7%D8%B1%D9%85_%D8%B4%DB%8C%D8%B1%D8%A7%D8%B2%DB%8C
http://wiki.ahlolbait.com/%D9%86%D8%A7%D8%B5%D8%B1_%D9%85%DA%A9%D8%A7%D8%B1%D9%85_%D8%B4%DB%8C%D8%B1%D8%A7%D8%B2%DB%8C
http://wiki.ahlolbait.com/%D8%A8%D8%B1%DA%AF%D8%B2%DB%8C%D8%AF%D9%87_%D8%AA%D9%81%D8%B3%DB%8C%D8%B1_%D9%86%D9%85%D9%88%D9%86%D9%87
http://wiki.ahlolbait.com/%D8%A8%D8%B1%DA%AF%D8%B2%DB%8C%D8%AF%D9%87_%D8%AA%D9%81%D8%B3%DB%8C%D8%B1_%D9%86%D9%85%D9%88%D9%86%D9%87


  
 

 Essays in Philosophy and Kalam                                                                در فلسفه و كلام ییجستارها

 

 

 

 

 

A Comparison between the Discourse of the Contemporary Arab Asharites 

of the Islamic World and the Asharites of Iranian Kurdistan in terms of 

Philosophizing (A Historical-Comparative Study) 
Ali Asghar Hosseini, Ph. D Student, Department of Islamic Philosophy and Theology, Yadegar-e- Imam 

Khomeini (RAH) Shahre Rey Branch, Islamic Azad University, Tehran, Iran. 
Dr. Jabbar Amini, Assistant Professor, Department of Jurisprudence and Fundamentals of Islamic Law , 

Islamshahr Branch, Islamic Azad University ,Tehran, Iran. 
Email: amini.jk46@yahoo.com 

Dr. Jamshid Jalili Sheyjani , Associate Professor, Department of Religions and Mysticism, Yadegar-e- Imam 

Khomeini (RAH) Shahre Rey Branch, Islamic Azad University, Tehran, Iran. 
   

Abstract 

This paper aims to provide a historical and comparative explanantion and analysis of the discourse of 

contemporary Asharites of Islamic world and the contemporary Asharite intellectuals of Iranian Kurdistan. 

For this purpose, a library-documentary, descriptive-analytical, and hitorical-comparative research method 

was adopted. The findings of the study indicate that the contemporary Islamic theologians such as Taha 

Abdurrahman, Abu Zaid, Arkoun, al-Jabri and Muhammad Abduh due to their Arabic fanaticism, adopted 

an anti-Aristotelian attitude and supported a sort of philosophy rooted in religious scripts. Due to their 

intellectual interactions with the western world, contemporary Arab Asharites of Islam have a more friendly 

attitude toward philosophy and philosophizing and do not accept traditional Asharites’ disagreements with 

philosophy. On the other hand, with the exception of Takhti Mardukhi family who due to their family 

authority have shown interest in philosophy and have even taught philosophy, other contemporary Asharites 

theologians of Iranian Kurdistan including Musannef Chory, Mahmoud Modarres and Mulla Baqer Balak 

have not shown any tendency toward philosophy; that is rooted in the conditions dominant on traditional 

religious seminaries in Kurdistan and lack of interaction with academicians in comparison to other 

contemporary Asharites in the Islamic world. Only a few of today’s seminarians who have university 

education are interested in philosophy, but they are still not interested in projecting their views in society. 

Keywords: Contemporary Arab Asharites, Contemporary Asharites of Iranian Kurdistan, Philosophizing, 

Asharite theologians. 
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زبان( با اشاعرۀ کردستان ایران در مقایسۀ گفتمان اشاعرۀ معاصر جهان اسلام)عرب
 تطبیقی( -ای تاریخی)مطالعه ورزیرابطه با فلسفه

حسینیعلی اصغر  
رانیتهران، ا ،یدانشگاه آزاد اسلام ،ی)ره( شهررینیامام خم ادگاریواحد   ،یگروه فلسفه و کلام اسلام یدکتر یدانشجو  

  امینیجباردکتر 
  )نویسندۀ مسئول( .رانیتهران، ا ،یواحد اسلام شهر، دانشگاه آزاد اسلام ،یحقوق اسلام یگروه فقه و  مبان اریاستاد

Email: mailto:amini.jk46@yahoo.com 
شیجانیجلالی جمشیددکتر   

نرایتهران، ا ،یدانشگاه آزاد اسلام ،ی)ره( شهررینیامام خم ادگاریو عرفان، واحد  انیگروه اد اریدانش  
 چکیده

ای گفتمان اشاعرۀ معاصر اسلالام)جهان علار (  لاا آران اندیشلامندان هدف پژوهش حاضر، تبیین و تحلیل تاریخی و مقایسه
هلاای و کتا خآن -های اسلانادی  اشد.  رای دستیا ی  ه این هدف، از روش پژوهشمسلک استان کردستان ایران میاشاعرهمعاصر 

ها نشان داد که نگرش  رخی از متکلمان معاصر جهلاان اسلالام ماننلاد تطبیقی،  هره گرفته شد. یافتهتحلیلی، تاریخی و  -توصیفی 
ای  لاا طه عبدالرحمن، ا وزید، آرکون، جا ری و شیخ عبده  ه دلیل تعصب در عر یّت،  ا فلسلاف  ارسلاطویی مخلاال  و  لاه فلسلافه

ز ان جهان معاصر اسلام،  لاه دلیلال تعاملال فکلاری  لاا جهلاان  لار  در اند. البته اشاعرۀ عر ای  رگرفته از متون دینی موافقریشه
اشلااعرۀ پذیرند. امّا در میان های اشاعره سنتی  ا فلسفه را نمیورزی ارتباط  هتری داشته و مخالفتشرایط کنونی  ا فلسفه و فلسفه

ورزی علاالاه نشلاان داده و  لاه فلسلافهکلاه  لاه واسلاط  ااتلادار خانلادانی خلاود  -معاصر کردستان، جدای از خاندان تختی مردوخی 
سلاایر متکلملاان ماننلاد مصلان  ،لاوری، محملاود ملادرر و  لااار  اللاک، تملاایلی  لاه  -نمودنلاد های فلسفی را تلادری  می حث
های سنتی و تعامل ضلاعی   لاا دانشلاگاهیان  لاه نسلابت اشلااعرۀ معاصلار نشان نداده و دلیل آن، شرایط حاکم  ر حوزهورزی فلسفه
 اشلاد و تنهلاا تعلادادی از هلاای علمیلاه در کردسلاتان میواسط  شلارایط سلانتی حلااکم  رحلاوزهاسلام و همچنین  هز ان جهان عر 

ای  ه طرح دیلادگاه خلاود در جامعلاه، حوزویان امروزی که تحصیلات دانشگاهی دارند،  ه فلسفه تمایل داشته ولی همچنان علااه
 ندارند.

 ورزی، متکلمان اشعری.کردستان، فلسفهرۀ معاصر، اشاعز ان: اشاعرۀ معاصر عر واژگان کلیدی
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 مقدمه
تلارین دسلاتاورد یونلاان  اسلاتان، پلا  از ورود  لاه جهلاان اسلالام و ایلاران، از فلاراز و عنوان مهمفلسفه  لاه

مرور، حکمت مشان ارسطویی، جایگاه رفیعی را در مشرق زمین یافلات های فراوانی  رخوردار  ود.  هنشیب
، ا وعلی سینا، فلسف  مشان را  ه اوج رساند.  اوجود این، فلسفه در اسلام همواره از و پ  از کندی و فارا ی

واسلاط  سوی سه طایفه مورد ستیز و مخالفت ارار گرفت. گروه اوّل، مؤمنان و معتقدان  ه دین  ودنلاد کلاه  ه
گروه دوّم،  سلایاری کردند. جمود  ر ظواهر دینی، هرگونه تعمق و تدّ ر در مبانی دینی را  ه شدت محکوم می

دانسلاتند. گلاروه سلاوم، از عرفا و اهلال سلالوک کلاه اسلاتدقل عقللای و سلاعی فکلاری را حجلاا  معرفلات می
 (. 8نمودند)دینانی، مذهبان و کلی  کسانی که تنها  ر اضایای علمی و تجر ی تکیه میتحصلی

ارض آنلاان  لاا یکلادیگر هلاای تعلاها در مخالفت  ا فلسفه متفلاق  ودنلاد، امّلاا روشاگر،ه هم  این گروه
هایی داشت که از گروه اوّل، اشاعره در مخالفت  ا فلسف  اسلامی  یشترین تأثیر منفلای را گذاشلات و تفاوت

از ارن ،هارم در میان متکلمین، اشاعره ضر ات سنگینی  ر پیکر فکر فلسفی وارد آوردند. اگر،ه مخالفلات 
تلادری  تقا لال  لاا هرگونلاه  یلانش اسلاتدقلی و ویکرد آنان  هگرایان معتزلی  ود، ولی راشاعره در ا تدا  ا عقل

ق( رسماً  ه مخالفت  ا فلسفه 505موجب شد  زرگان کلام اشعری ،ون امام محمد  زالی) فلسفی  ود که
،ون هایی فلاسفه را کافر شمرده و شنیدن نام، «تهافت الفلاسفه»که وی در مقدم  کتا  طوری پردازند.  ه

 (. 42داند) زالی، ها را دهشتناک میفلاطون، ارسطو و پیروان آنسقراط،  قراط، ا
آن را:   1کلاه ریچلاارد کریلال،نانجام فلسلافه آنامّا سیر این تقا ل  ا فلسفه تا کجا ادامه یافت؟ و سلارآن

تعری  نمود،  ه کجا رسلاید؟ و  لار اسلاار « شورمندانه  ه کمک عقل در پی امر وااع و خیروجوی جست»
 لاود، « اادام  ه ،نین جستجوی عقلانی  رای کش  وااعیت و املاور خیلار»ورزی که:  ، فلسفههمین تعری

(. حال  اید  ه این مسلائله پرداخلات کلاه آیلاا در میلاان متکلملاان اشلاعری 38،ه سرنوشتی یافت؟)کیوانفر،  
اعرۀ معاصر، این معنی که آیا در میان اشمعاصر این جستجوی شورمندانه و عقلانی و جود دارد؟ یا خیر؟  ه 

ورزی که  ه معنی فیلسوف فلسفهدانی و خواندن آثار دیگر فیلسوفان،  لکه یا فلسفه خوانینه  ر مبنای فلسفه
 (. 112 ودن و تفکر فلسفی داشتن، وجود دارد؟ یا خیر؟)صانعی دره  یدی، 

سلابت  لاه ز لاان جهلاان اسلالام ناین پژوهش  اهدف یافتن نوع نگرش متکلملاان اشلاعری معاصلار عر 
ها، ا تدا  لاا طلارح مختصلاری از مقایسه دیدگاه اشاعرۀ معاصر کردستان ایران  ا آنحال ورزی و درعینفلسفه

سیر تاریخی فرا  کلامی اشاعره و علل مخالفت آنان  ا فلسفه پرداختلاه و سلاپ  گفتملاان اشلااعرۀ جدیلاد را 

                                                 
1. Richard E. Creel 
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م( رشلاید  1944ق( طه عبدالرحمن)1323نسبت  ه فلسفه  ررسی نموده است و دیدگاه افرادی مانند عبده)
مورد تحلیل ارار داده است و م( در مقایسه  ا اشاعرۀ سنتی 2010م( و آرکون)2010ق( جا ری)1354رضا)

ز ان جهلاان اسلالام در را طلاه  لاا در ادامه، دیدگاه متکلمان اشعری معاصر کردستان  ا اشاعرۀ امروزین عر 
ز ان در جهان اسلام در عصر مدرنیته ه آیا متکلمان معاصر عر ورزی مورد  ررسی ارار داده است. کفلسفه

نمایند؟ و اشاعرۀ معاصر کردسلاتان ایلاران کنند؟ یا از آن استقبال میفلسفه مانند سل  خود عمل میدر ارۀ 
 ویژه نگاه  زالی در این را طه دارند؟ورزی،  هز ان، ،ه رویکردی نسبت  ه فلسفهدر مقایسه  ا اشاعرۀ عر 

 شناسی پژوهش . روش1

 ایکتا خانه-. روش اسنادی1-1
این پژوهش ذاتاً ماهیتی فلسلافی و تلااریخی دارد، للاذا  لاه ااتضلاای هلادف و رویکلاردش و در راسلاتای 

های فلسفی و تاریخی  هره خواهلاد  لارد. شده در آن، از رویکرد روش پژوهشگویی  ه سؤاقت مطرحپاسخ
های استفاده شلاده کلاه در ایلان روش، محقلاق از تحقیق اسنادی و کتا خآن رای تحقق این امر ا تدا از روش 

آوری اطلاعات قزم و مرتبط  لاا موضلاوع پژوهشلای خلاود پرداخلات. اطلاعلاات  رداری  ه جمعطریق فیش
هلاای علملای های تخصصلای موجلاود،  رگرفتلاه از منلاا ع و پایگاهحاصله در این تحقیق، علاوه  ر کتا خانلاه

، 2رسلاانی حلاوزه، پایگاه اطلاع1خارجی ازجمله: پایگاه اطلاعات علمی جهاد دانشگاهیاینترنتی داخلی و 
و پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات  4، پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی3پایگاه مجلات تخصصی نور

کلاران ها در معرفی اجملاالی و  لاه دنبلاال آن تحلیلال نتلار متف اشد که از آن، می5فرهنگی پرتال علوم انسانی
سپ  اندیشمندان متکلم اشعری معاصر اسلاتان کردسلاتان ز ان اشعری مسلک معاصر جهان اسلام و عر 

صلاورت اندیشلامندان ملاذکور  هایران  هره خواهد  رد. این کار در وااع، پرداختن  ه رویکرد و نتر اجملاالی 
  اشد.این دانش میها  ه ورزی و تبیین موافقت و مخالفت آناستنباطی در  ا  فلسفه و فلسفه

سپ  از روش پژوهش مطالعه تاریخی استفاده شده است، ،راکه  ه یلاک معنلاا ایلان پلاژوهش در پلای  
داده، ایلان املار تلااریخی، عبلاارت ای است که درگذشلاته ر شناخت امر تاریخی است و امر تاریخی حادثه

رزی. شلاناخت تلااریخی، وهای متکلمان و متخصصین اهل سنت در  لاا  فلسلافهاست از اندیشه و دیدگاه

                                                 
1. https://www.sid.ir/fa/Journal/ViewPaper.aspx?id=190686 
2. https://hawzah.net/fa/Magazine/View/3814/6941/83746/ 
3. https://www.noormags.ir/view/fa/ArticlePage/1877/35/text 
4. https://iict.ac.ir/1398/02/a-ghaeminia 
5. http://ensani.ir/fa/article/319954 
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 اشلاد: توصلای  و تبیلاین، در ایلان دو شناخت گذشته در پرتو آینده است و فرایندی مرکب از دو مرحللاه می
شلاود)فرامرز مرحله از ،گونگی و ،رایی ظهور حادثه و سیر و اطور آن و نیز آخرین وضعیت آن  حلاث می

 (. 284اراملکی،
ز لاان توصلای  آثلاار و زنلادگی اندیشلامندان عر  ای در پلاژوهش کنلاونی، نخسلات  لاه ر ،نلاین زمینلاه

ردز لاان اسلاتان کردسلاتان  لاهاشعری عنوان یلاک مسلک معاصر جهان عر  و سپ  اندیشلامندان اشلاعری کد
گردد. سپ   ه تبیلاین اهّلام آثلاار ایلان  زرگلاان وااعیت تاریخی پرداخته شده و  رخی از اهّم آثارشان ذکر می

ورزی اعلام از ایجلاا ی و سلالبی پرداختلاه  ه دانش فلسفه و فعل فلسفهها منتور استنباط رویکرد آنمتکلم  ه
 شود.می

 . روش تطبیقی1-2
 -گویی  لالاه سلالاؤاقت  لالاه کملالاک دو روش پلالاژوهش اسلالانادیهای قزم اولیلالاه در پاسلالاخ علالاد از توصلالای 

ز ان و  های این اندیشمندان در دو گفتمان اشاعره عرای و تاریخی، نوعی تطبیق  ین آران و اندیشهکتا خانه
 پذیرد.ورزی صورت میاشعریون معاصر کردستان ایران در حوزه فلسفه

 ورزی در میان اشاعرهورزی با فلسفه و فلسفه. پیشینۀ مخالفت2

ای های خردورزان  اعتزاللای زمینلاه ا شروع مکتب کلامی اشعری مخالفت ا والحسن اشعری  ا گرایش
می در فاصل  زمانی کمتر از یک الارن نقلاد فلسلافه و سلاتیزه  لاا دو شخصیت  زرگ اسلا فراهم شد که در آن

جایی رساندند که کمتر کسی توانسته  ه این مرحله از نقادی دست یا د. در ا تلادا املاام محملاد فلاسفه را  ه
جا که  حث ملاا  یشلاتر (. از آن32 زالی  ود و  عد از ایشان نیز امام فخر رازی در مسیر او گام نهاد)دینانی، 

ورزی از ناحی  همین کسانی است کلاه رتباط  ا متکلمان اشعری است و  یشترین نوع مخالفت  ا فلسفهدر ا
اند، مختصری از پیدایش این فراه کلامی و  ه نام دفاع از دین و  ا تکیه  ر ظواهر دین  ه جنگ  ا فلسفه رفته

 گردد. ورزی  یان میها را  ا فلسفهسیر مخالفت آن
 پیدایش مکتب اشاعره . خواستگاه و2-1

 ق.( 324 -260. ا والحسن اشعری)1-2-1
گذاری کرد که  عد از او توسط ا و کر  لااالانی، املاام را پایه« اشاعره»ا والحسن اشعری مکتب کلامی 

تلارین مکتلاب کلاملای در اسلالام تبلادیل محمد  زالی، امام فخر رازی و دیگران پلای گرفتلاه شلاد و  لاه  زرگ
 . (1/535گردید) دوی، 

مسلک مانند عبدالرحمن  لادوی، ا والحسلان اشلاعری کتلاا ی در ردّ نگاران کلامی اشعریاز نگاه تاریخ
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دیدگاه فلاسفه تألی  کرده است که در االب سه مقاله  لاه مخالفلات  لاا فلاسلافه یونلاانی و در اصلال فلسلافه 
از مخالفلاان فلاسلافه عنوان یکلای کلاه اشلاعری را  لاه(. امّا پیش از آن1/558ارسطویی پرداخته است)همان، 

هلاا جلاا کلاه معتزلیگرایی محض معتزللاه دانسلات و از آن دانیم،  اید اهمیت جایگاه او در مخالفت  ا عقل
های فلاراوان را نسلابت  لاه مخالفلاان خلاود گیریتوانسته  ودند در دستگاه حکومتی وات نفوذ نمایند، سخت

ت و در اوایل ارن ،هارم یک مکتب اعتدال  ه نفع سنت و جماعت  رگشداشتند که  ا خلافت متوکل، ورق 
 (. 47جهان اسلام معرفی شد)احمدیان، رو توسط ا والحسن اشعری  ه و میانه

 ق.( 550-450. امام محمد  زالی)1-2-2
ورزی ملاورد پرسلاش ،ه امروز در میان اشاعرۀ جهان تحت عنوان نوع گفتمان اشاعره نسبت  ه فلسفهآن

 یشتر آنان  ه دیدگاه امام محمد  زالی  وده و گویی در هر زمان و مکلاانی نتلار ملاتکلم گیرد، استناد ارار می
شویم،  لافاصله دیدگاه  زالی و کتب ایشان در رد فلاسفه مرجلاع علملای اشعری را در مورد فلسفه جویا می

  اشد. ورزی میمقا له  ا فلسفه
تلاوان ملاؤثرترین دشلامن امّلاا  زاللای را می نا راین، گر،ه  سیاری از متکلمان مخلاال  فلسلافه  ودنلاد، 

ق.(، فیلسوف مغر ی جهان اسلام از فلسلافه  595ورزی دانست.  اوجود دفاعیات ا ن رشد اندلسی)فلسفه
و فیلسوفان در  را ر  زالی،  اید گفت  عد از وی فلسف  اسلامی در مسیر افول خود الارار گرفلات و حلاداک ر 

در  یست مسئله، فیلسوفان را تخطئه « تهافت الفلاسفه»در کتا   رنگ و  وی اشراای  ه خود گرفت.  زالی
سینا را متهم  ه خطا نمود. امّلاا کرد و از این میان در هفده مورد فیلسوفانی ،ون ارسطو، ا ونصر فارا ی و ا ن

هلای در سه مسئله،  زالی فیلسوفان را تکفیر نمود و معتقد  ود سخنان آنان کفرآمیز و در تضاد  ا شلاریعت ال
(. امّلاا در مجملاوع عللال و 46 رد) زالی، ها نمیزند و نامی از آناست. البته  ه سایر فلاسفه اتهام کفر نمی

 شود: های  زالی در مخالفت  ا فلاسفه و تکفیر آنان در ،هار محور خلاصه میانگیزه
 های سیاسی. انگیزه1-2-2-1

ان در مخالفت  لاا فلسلافه، کسلاب منلاافع ملاالی و های اوی در میان متفکران و اندیشمندیکی از انگیزه
(. در مورد امام محمد 115مرام، کردند)خادمی و نیکسیاسی  ود و در مخالفت خود این منافع را دنبال می

اشلاتیاق خلاود را در خلادمت  لاه المسلاتتهر « فضائح الباطنیلاه»اند که وی در مقدمه کتا   زالی هم نوشته
 ه این طریق، آرزوی خلیفه را در تقا ل  ا  اطنیه  رآورده نموده است)ی ر ی، کند و ساله،  یان می 16نوجوان 

134 .) 
 های منطقی و عقلی. انگیزه1-2-2-2

 زالی در تهافت الفلاسفه، فلاسفه را متهم  ه عدم وفاداری  ه موازین منطقی کرده است. البته او منطلاق 
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مانی داشته  اشد، نه اینکه ارسطو آن را اختلاراع کلارده را همان موازین منطقی دانسته که معتقد است منشأ آس
 (.118داند)خادمی و نیک مرام، های عروج  ه آسمان معرفت می اشد. او موازین منطقی را نرد ان

 های دینی و شرعی. انگیزه1-2-2-3
فه از های سیاسی، شاید  توان گفت  یشترین دلیل  زاللای در مخالفلات  لاا فلسلا ا توجه  ه و جود انگیزه

واسط  تلقی دفلااع از  رد  همنتر دینی نبوده است؛ امّا  الأخره روشی که  زالی  رای تکفیر فلاسفه  ه کار می
دوراز هوا و هور و خواهد از کیان دین دفاع کند و این نیت اگر  هعنوان یک عالِم دینی میدین  ود.  زالی  ه

مقدر است؛ امّا ایلان  لادان معنلاا نیسلات کلاه هلار نیلات  های زر و زور  اشد،  سیاردور از دخالت ادرت ه
 (. 128مقدر، لزوماً درست و مطا ق  ا وااعیت است)همان، 

 شناختی و تر یتیهای روان. انگیزه1-2-2-4
شناختی و تر یتی  رخی از اندیشلامندان معتقدنلاد دلیلال مخالفلات  زاللای  لاا های رواندر  خش انگیزه

 رده و در فلسفه استادی نداشت و شاید اگلار گر از محضر اساتید  هره میفلاسفه آن است که وی در علوم دی
یافتیم. امّا در نقد این انگیزه  اید نمود تا این حد وی را مخال  فلسفه نمیدر محضر اساتید فلسفه تلمّذ می

نملاود و ق.(، شاگردی می 303ها نزد پدرخوانده خود، ا وعلی جبائی)گفت که خود امام محمد  زالی سال
عقیلالادۀ اعتلالازال را ابلالاول کلالارد و حتلالای از پیشلالاوایان معتزللالاه گردیلالاد، وللالای در نهایلالات  لالاه مخالفلالات  لالاا آنلالاان 

 (. 114پرداخت)همان، 
گونه کلاه اشلااره گردیلاد او را تر  وده، همانکه کدام انگیزۀ  زالی در مخالفت  ا فلسفه اویجدای از این

دید که در مباحث کلامی مسلک خود را ملزم میینی اشعریدانستند و هر طلب  علوم دستیزی مینماد فلسفه
های ایشان در رد دیدگاه فلاسلافه، کلااملًا آشلانایی داشلاته  اشلاد.  امطالعلا  ویژه استدقل ا دیدگاه  زالی و  ه

ورزی و ستیز  ا آن ادامه داشت. اما  ا ها این گفتمان نسبت  ه فلسفهتوان گفت که ارنتاریخ کلام اشاعره می
ویژه تعامل ادیان، مذاهب و فرق اسلالامی، نگلااه شدن علوم و  هترش مدرنیته و عصر ارتباطات و جهانیگس

نتران ایلان  ه خاستگاه کلامی اشاعره نیاز  ه  ررسی جدید و واکلااوی نلاوع گفتملاان آنلاان در میلاان صلااحب
 ورزی داشت. مسلک کلامی  زرگ در را طه  ا فلسفه

شود و سپ  نوع گفتمان اشاعرۀ ز ان معاصر جهان  ررسی میاشاعرۀ عر در این پژوهش ا تدا دیدگاه 
 گیرد. ورزی مورد مطالعه ارار میمعاصر کردستان ایران در را طه  ا فلسفه و فلسفه

 ورزیزبان جهان اسلام نسبت به فلسفه. نگرش نواشعریان عرب3

شلاود در الارون اخیلار از هلاا یلااد میاز آنعنوان نوگرایان جنبش اصلاح دینی اشاعرۀ معاصر که امروز  ه
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اند؛البته نباید انی و ااتصادی در مسیر اصلاح گام  رداشتههای مختل  سیاسی، اجتماعی، فقهی، عرفجنبه
ویژه در شمال آفریقا جریان نواعتزالی موجب شد کلاه صرفاً  ه اشعریان اشاره نمود،  لکه در جهان عر  و  ه

 لاا م.( 1943م.( و نصر حامد ا وزید)1935م.(، حسن حنفی)1923لله)افرادی ،ون محمد احمد خل  ا
رویکرد عقلانی  ه مبانی دینی توجه کرده و ضمن الگو رداری از آن در حل مشکلات و معضلاتی  کوشلاند 

صورت مشلاترک توان  ه،یز را میدر این میان، یکها رو رو شده است. که اسلام در مواجهه  ا مدرنیته  ا آن
حلاال کلاه رونلاد مواجهلاه  لاا مدرنیتلاه و درعینگراییِ این دو فرا  سنی مذهب فهمیلاد و آن اینعقل نسبت  ه

ورزی، تغییراتی را در نلاوع نگلارش گرایی و فلسفهتحصیل در کشورهای اروپایی و تعامل  ا آنان  ا نگاه عقل
اهلال سلانت و اشلاعری  دینی و مذهبی مردم ایجاد نموده است و این مسئله را طرح کلارده کلاه آیلاا در جامعلاه

،ه در این پژوهش  یشتر ملاوردنتر اسلات، مسلک معاصر کردستان ایران نیز این رویکرد وجود دارد؟ امّا آن
ورزی در مباحث کلامی ا تدا نگاه این نوگرایان اعم از اشعری و نومعتزلی در جهان عر   ه فلسفه و فلسفه

ورزی اشلااعرۀ کردسلاتان ایلاران در رویکلارد  لاه فلسلافه  اشد و سپ   ه مقایس  گفتمان آنان  او اعتقادی می
شلاود کلاه شود. که در  خش نخست، دیدگاه معاصرین کلامی جهلاان علار  در نتلار گرفتلاه میپرداخته می

 اند از: مشهورترین این افراد عبارت
 ق.(1387 -1324. سیّد اطب)1-3

. آمیختلاه شلادن 1انلاد از: عبارت دقیل سیّد اطب  رای محکوم کردن و جود را طه  لاین کلالام و فلسلافه
ویژه فلسف  ارسلاطویی . مفتون شدن متولیان آن  ه فلسف  یونانی  ه2مباحث عقیدتی اسلامی  ا فلسفه یونان 

. خشکی و پیچیدگی فلسفه در راستای مباحث 4. رشد و پرورش فلسف  یونان در یک محیط  یرتوحیدی 3
شورآفرینی اسلو  فلسفی کلامی در مقا ل روش ارآنلای   خشی، پویایی، اثرگذاری و. عدم تحرک5کلامی 

. فلسف  یونانی عامل ایجاد مجادقت موجود در میان فرق 7. عدم ارائ  مبح ی ویژه در ارۀ انسان در کلام 6
تواند در زندگی انسان پویلاایی و کارآملادی داشلاته کلامی شد. سیّد اطب معتقد است که فلسفه و کلام نمی

 (. 39ن  یر اسلامی است و  رای  یان عقیده ویژگی قزم را ندارد)سیاوشی،  اشد، ،ون اسلو  آ
ز لاان معاصلار، سلاید توان نتیجه گرفت یکی از مخالفان سرسخت فلسفه در میان اشلااعرۀ عر پ  می

 نماید. وضوح نوع دیدگاه وی را  یان میورزی  هاطب  وده که ک رت دقیل ایشان در مخالفت  ا فلسفه
 ق.(1323 -1266خ محمد عبده). شی2-3

ای دیگر  ود. عبده معتقد  ود که عقل، ا زاری کارآمد و گونهورزی  هنگاه محمد عبده  ه فلسفه و فلسفه



            181  /...در  رانیکردستان ا ۀزبان( با اشاعرمعاصر جهان اسلام)عرب ۀگفتمان اشاعر ۀسیمقا ؛حسینی و دیگران

 

شود،  رخی او را فیلسلاوف و متکلملای ز ردسلات معرفلای های ارآن محسو  میاعتماد  رای فهم آموزهاا ل
 دانند.یبند  ه عقلانیت میگرایی پاای او را تنها اصلاحکنند و عدهمی

توان گفت روش کلامی عبده  یشتر روش عقلی  یر فلسفی یا همان نومعتزله است کلاه  لار پایلا  امّا می
شناختی و دینی است، ولی پیش از شلاروع  لاه  حلاث این روش، تفکر عقلی دارای اعتبار و استقلال معرفت

هلاای فلسلافی متلاداول اسلات، ای کلاه در کتا ونلاهگدر ارۀ مسائل اعتقادی  ه  ررسی مسائل رای  فلسفی  ه
(. در 18پردازد و در مسائل کلامی نیز نسبت  ه آران فلاسفه اهتملاام خاصلای نلادارد)ر انی گلپایگلاانی، نمی

 ورزی دانست. توان اندیشمند و فلسفهنتیجه ایشان را نمی
یلادگاه عبلاده در را طلاه  لاا گرایش  ه خردورزی در عصر کنونی شاید از الزامات هر متکلمی است، اما د

 دید.ورزی حاکی از آن است که پختگی قزم را در نگرش  ه فلسفه در خود نمیفلسفه
 ( -ق. 1363. طه عبدالرحمن)3-3

طه عبدالرحمن اهل مغر  و از علمای اشعری مسلک  ود وللای نگلارش او  لاه فلسلافه ماننلاد اسلالاف 
منلادی از سط  تحصیل در دانشگاه سور ن فرانسه و  هرهواخویش از روی تعصب نبود و دلیل آن نیز شاید  ه

 لاود. اگر،لاه « فلسلاف  الشخصلاانی »اساتیدی ،لاون سلاامی المنشلاار اشلاعری و عزیلاز الجبلاایی، صلااحب 
نملاود و تیمیه  یشتر حمایلات میرشدی آشنایی داشته ولی از  زالی و ا نعبدالرحمن  ا فلسف  سینوی و ا ن

الرئی  از فلسفه ارسطویی دانسته است و دلیل اصلی آن را پیروی شیخمیاقتر سینا  تیمیه را از ا نحتی ا ن
 (. 139دانست)میری، می

البته وی معتقد  ود که اعرا  هم حق دارند اندیش  فلسفی خود را داشلاته  اشلاند، یعنلای اگلار  خلاواهیم 
ز ایلاد تبعیّلات و تقلیلاد آزاد کلارد و توان فلسلافه را اپروژۀ اصلی وی را دنبال کنیم، اوّل  اید  دانیم ،گونه می

تلاوان  لاه تأسلای  که ،گونه میای مستقل و متمایز  ا رنگ و روح اسلامی و عر ی داشت؟ و دوّم اینفلسفه
 ( 3یک مدرنیت  اسلامی همت گماشت؟)همان، 

توان گفت در میان اشاعرۀ معاصر عر ، طه عبدالرحمن  یشترین گرایش را  ه فلسلافه داشلاته و البته می
ورزی، وی از شلاهرت  یشلاتری  رخلاوردار حتی اگر در میان اشاعرۀ جهان اسلام  ه لحاظ گرایش  لاه فلسلافه

 است. 
 ق.(1431 -1362. نصر حامد ا وزید)4-3

، مشلاهور اسلات. او «تفسیر انسلاانی از الارآن»واسط  پروژه خود یعنی دهد ا وزید  هها نشان می ررسی
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(. او معتقلاد  لاود کلاه 263نیا و ملکیان، دانست)کریمیوآله( میلیهعاللهارآن را کلام حضرت محمد)صلی
که  ین دین و معرفت دینی  اید تمایز اائل شد. دین امری مقدر و از نتر تاریخی امری اطعی  ود، درحالی

 (. 263معرفت دینی ،یزی جز فهم  شری نیست و نباید آن را مقدر تلقی کرد)ا وزید، 
م.(، الگلاو رداری 2002 -1900)1را از فیلسوفی  ه نام هان  گئورک گلاادامرا وزید این ساختار فکری 

نموده است. گادامر  ه هرمنوتیک فلسفی مشهور است و همین امر موجب شلاده ا وزیلاد  لارخلاف اشلااعرۀ 
گرایی دینی  اشد و  ر این  اور  ود که دولت و حکومت  اید سلاکوقر  اشلاد و  لاه نلاو سنتی، معتقد  ه ک رت

ها  سیار نزدیک شده  ود و همواره  ا تأویل مبتنی  ر خردورزی و فهم دینی، مفاهیم جدید را از متون اعتزالی
ورزی او  یشتر  ر محور هرمنوتیک دینلای سلاکوقر و تعلادد (؛ لذا اندیشه12دینی استخراج کرد)کریمی نیا، 

های ملادرن و ورود  لاه اندیشلاهتوان نتیجه گرفت که ا وزید در تعاملال  لاا جهلاان زند؛ لذا میها دور میفهم
سکوقر  یشترین تأثیرپذیری را داشته و دیدگاه اشاعرۀ سنتی را در  رهه کنونی جهت تروی  مباحث کلاملای 

 داند.و تقویت معرفت دینی ناکافی می
 ق.( 1431 -1347. محمد آرکون)5-3

زدهم نیلاز تملاام متفکلارین گیرد و در ارن سلایوی معتقد است که اندیش  اسلامی از ز ان عر ی  هره می
حتی اروپایی  ا ز ان عر ی آشنایی داشتند و ز ان عر ی ،ندان پیش رفت که فلاسفه و علمای کلام، تلااریخ 

نوشتند. امّا پ  از ارن سیزدهم ز ان عر ی کردند و  دان میو دیگر علوم مانند طب و جغرافیا  ه آن فکر می
پسرفت را دنبال نمود. در این میان، فلسفه نیز د،ار افول گردید.  ه ضع  نهاده و سیر و اندیش  اسلامی رو 

 رخی از علمان عر  اشعری، شیعیان و معتزلیان  ه تولیلادات فکلاری در زمینلاه فلسلافی امّا در جهان اسلام 
 پرداختند.

ژه آرکون معتقد  ود که ما یک عقل الهیاتی اسلامی داریم و یک عقل الهیاتی نیز در درون اسلام کلاه ویلا
گیرد پردازی الهیاتی و ارائتش از اصول اسلامی، عقلی را  ه کار میشیع  امامیه است. شیع  امامیه در نتریه

توان وی را هلام تنهلاا یلاک سان می(.  دین5تیمیه و یا اشعری و دیگران است)آرکون، که متفاوت از عقل ا ن
گرایی صلارف ت که آرکون عقل مبتنی  ه نصمند  ه ز ان عر ی دانست وهم نتیجه گرفمتکلم اسلامی علااه

توان گفت اگر تعصب در عر یّت را نداشت نگلااه او  لاه پذیرد و میرا که  ین اشاعرۀ سنتی معمول  ود را نمی
 ورزی  یش از دیگران  ود. فلسفه

                                                 
1. Hans Georg Gadamer 
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 ق.( 1431 -1355. محمد عا د جا ری)6-3
ی اسلالامی در ر لااط  لاود. او در کتلاا  محمد عا د جا ری اهل مراکش و استاد فلسلافه و اندیشلا   ر لا

 ه  ررسی نترات روشنفکران در تمدن عر ی،  ر اسار دیدگاه و منا ع اهل « های دیگرهایی از گونهسقراط»
تلاوان گفلات کلاه وی گرایان دینی دارد، امّلاا میپردازد. در مجموع، جا ری اگر،ه نگاهی نو  ه عقلتسنن می

ورزی ایرانی و شیعی را در عرص  کلام و نیز فکر فلسفی یونانی را نیلاز واسط  تعصب در عر یّت، فکر خرد ه
مانند دیگر فیلسوفان، تأثیر فلسف  یونلاان « مانما و میراث فلسفی»( اگر،ه در کتا  17پسندد)جا ری، نمی

نقد شمارد. او در این کتا  مفاهیم سنتی و مطالعات معاصر فلسفی را  ه تیغ را  ر فلسف  اسلامی اندک نمی
 (.93سپرده است)جا ری، 

جا ری اائل  ه تفاوت فلسف  شرق اسلامی و  ر  اسلامی است. وی معتقلاد اسلات دیلادگاه فلسلافی و 
طرز تفکر فیلسوفان در شرق اسلام  ا طرز تفکر فیلسوفان در  ر  جهان اسلام تفاوت دارد. او معتقد است 

در جملاع و تفریلاق میلاان دیلان و فلسلافه  مشکل اصلی و اساسی در شرق اسلام یک مشکل کلامی  وده کلاه
گردد، ولی در مغر  اسلام این مشکل مطرح نبوده و فیلسوفان آن سامان  یشلاتر  لاه ریاضلایات، خلاصه می

پرداختند. یعنی فلاسف  انلادل ، فلسلاف  اصلالی را در محلاور الارار دادن افکلاار و طبیعیات و علوم فلکی می
های نوافلاطلاونی و ر مشرق اسلامی علاوه  ر ارسلاطو، اندیشلاهکه ددانستند. درحالیهای ارسطو میاندیشه

 (. 211گرفت)دینانی، آثار فکر فارسی و هرمسی و حتی نوع تفکر گنوسی مورد  حث و گفتگو ارار می
ویژه از نلاوع توان گفت وی  یشترین مطالعات را در زمین  فلسفه و  لاه نا راین،  ا توجه  ه آثار جا ری می

ورزی را  یشلاتر است، اما ،ندان تمایلی  ه دخالت فلسفه در مباحث کلامی ندارد و فلسلافه یونانی آن داشته
 پسندد. ه تأسی از نوع اندلسی آن در فلسف  وسطی و فلسف  سفلی می

 ق.(1354 – 1382. رشید رضا)7-3
می ایجاد شود گرایی سلفی  ود و معتقد  ود که دو اره  اید خلافت اسلاطلبان اولی  اسلاموی از اصلاح

ق ملازم و شاگرد شلایخ محملاد  1315و فلسف  سیاسی او  ر این دیدگاه استوار  ود و  ه مصر رفته و در سال 
را  رای نشر عقاید دینی و اجتماعی خود  ا روی  اصلاح، انتشلاار داد)عنایلات، « المنار»عبده شد. وی مجل  

شید رضا  یشتر دنبال فلسف  سیاسی  ود و در آثلاار توان نتیجه گرفت آن است که ر،ه می(؛  نا راین، آن157
شود و آنچه از دیلادگاه ایشلاان از اهمیلات  یشلاتری ورزی یافت نمیهای او اثری در حمایت از فلسفهو گفته

  رخوردار  ود، همان اصلاح دینی است. 
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 رزیوز ان معاصر جهان اسلام نسبت  ه فلسفهگفتمان مشهورترین متکلمان اشاعره عر  1جدول 

 های اشعری معاصر و فعّال دینی در کردستان. گروه4

رد در استان ه کردسلاتان،  طورکلی  رای فهم نقش و جایگاه فلسفه در میان اندیشمندان اشعری معاصر کد
 های دینی فعّال در کردستان را  ه ،هار گروه تقسیم نمود: ا تدا  اید از یک منتر، در عصر کنونی انواع گروه

کیدشان  ر رعایت احکام اسلامی و شریعت نبوی است و در امور سیاسی  :های سنتیگروه -1  یشتر تأ
داننلاد کلاه وده و آن را تنها راه اصلاح افلاراد می یشتر  ه دعوت فردی افراد معتقد   ؛دخالت  سیار کمی دارند

های سلانتی که در حوزه ندستهگروه اول فقها و طالبان علوم دینی و مذهبی  :شوندخود  ه دو گروه تقسیم می

متلکم معاصر  ردی 
 اشعری

تاریخ 
 وفات

نوع نگاه  زادگاه
  ه فلسفه

 ورزیموافق یا مخال  فلسفه

یونلالالاانی،   فلسلالالافه  لالالاه دلیلالالال سلالالاا ق مخال  مصر .ق1386 سیّد اطب 1
 یرتوحیدی  ودن و ایجلااد مجادللاه  لاین 

 فرق کلامی، کار ردی نیست. 
شیخ محمد  2

 عبده
اری کارآملاد در فهلام عقل و فلسلافه، ا لاز موافق مصر .ق1323

 های ارآن است. آموزه
فلسفی  اید متعللاق  لاه اعلارا  و   اندیش موافق مغر  .ق 1363 طه عبدالرحمن 3

یونلالالاانی و  لالالاا روح   مسلالالاتقل از فلسلالالاف
 اسلامی  اید  اشد

نصر حامد  4
 ا وزید

اائلال  لالاه تملالاایز دیلالان و معرفلالات دینلالای و  موافق مصر .ق1431
و  طرفلالادار هرمنوتیلالاک فلسلالافی گلالاادامر

 گرایی  ود. معتقد  ه ک رت
محمد عا د  5

 جا ر
ایرانی، شیعی و یونانی  ه   مخال  فلسف موافق مراکش .ق1431

علت تعصب در عر یّلات، امّلاا اائلال  لاه 
 شرق اسلامی و  ر  اسلامی.   فلسف

از ز ان عر ی و طرفدار   گیری فلسف هره موافق الجزایر .ق1431 محمد ارکون 6
 عقل الهیاتی اسلامی. 

موافق  مصر .ق1354 رضا رشید 7
  فلسف

 سیاسی

سیاسلای و اصلالاح   صرفاً موافلاق فلسلاف
 دینی. 
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 یشلاترین تحقیلاق و واکلااوی در ایلان  واند اهل سنت  ه تحصیل درور فقه، تفسیر، کلام و منطق. مشلاغول
 اشد. گروه دوم نیز متصوفه و عرفای شافعی ملاذهب هسلاتند کلاه مشلاهورترین پژوهش  ر روی این گروه می

 ای ندارند.ورزی را طهآنان دراویش نقشبندیه و اادریه  وده که اطعاً  ا فلسفه
های  عد ها در کردستان  ه سالشوند. ادمت ظهور آن یشتر  ه شکل حز  اداره می :گروه جماعت -2

گرایان ب  ه شرکت در امور سیاسی کشلاور معتقدنلاد کلاه معملاوقً آنلاان را اسلالامگردد و ا لنقلا   رمیاز ا
نامند، مانند مکتب ارآن و جماعت دعوت و اصلاح ایران. ایلان گلاروه نسلابت  لاه طلارح مسلاائل سیاسی می
 .خود  یشتر رویکرد سیاسی دارند تفاوت  وده و در گفتمان کلامیفلسفی  ی

ند که مسلمانان  اید  ه اسلام سل  )صدر اسلام(  ازگردند. این گلاروه آنان معتقد گروه نو  نیادگرا: -3
کنند و حاضر  ه تعاملال  لاا آنلاان نیسلاتند و  یشلاتر ملاردم را های اسلامی موجود را محکوم میتمام حکومت

(  سلایار وآلهعلیهاللهلیکننلاد و در رعایلات دسلاتورات الارآن و سلانت پیامبر)صلاصورت فردی دعلاوت می ه
کننلاد، از می تیلاصورت جهادی و هم  یرجهادی فعالهایی که در کردستان هم  هند. سلفیگیر هستسخت

گرایی شدید، از مخالفان سرسخت تفکلارات فلسلافی (. این گروه  ه لحاظ سنت147، روآاین دسته هستند)
  اشد.های افراطی تکفیری نیز معلول همین عدم رویکرد  ه فلسفه مینا وده و وجود جری

مقا لال   در کردسلاتان اسلات و نقطلا 2 رگرفتلاه از ناسیونالیسلامایلان جریلاان  :1تفکر سکوقر جریان -4
های جهلاادی، موجلاب های خشن و تند سلفی اشد. احتماقً  توان گفت که گرایشگری در استان میسلفی

ورزی در طرفلاداران گسلاترش فلسلافه ،گرا شلاده اسلات. در نتیجلاهتقویت جایگاه این جریان سکوقر اومیت
 (. 180اشته  اشند)زریا  خویی، دتوانند  ا همین جریان سکوقر تعامل ستان  یشتر میا

ورزی های گرایش  ه فلسلافهتوان نتیجه گرفت که زمینههای فعّال دینی می ا  ررسی هر یک از این گروه
دینی داشلات. های فلسفی در مباحث و مسائل در این استان  سیار کم و شاید نتوان امیدی  ه گسترش آموزه

های عرفانی داشته و  خشی فقط در تبلیغ فقه و اصول فقه فعّال هستند و  خشی که دایقلااً در تعدادی گرایش
 دارند.گرایی، گام  رمیجهت مخال  خردورزی و فلسفه

 ورزیمعاصر کردستان نسبت به فلسفه ۀ. گفتمان و نگاه اشاعر5
های تلاروی  فقلاه عنوان یکی از اطبعی سرآمد  وده و  هفقه شاف ۀعلمای دینی کردستان همواره در حوز

آن در تروی  و تقریلار مباحلاث کلاملای و عقللای نیلاز   ر ای دارند. علاوهشافعی در جهان اسلام جایگاه ویژه

                                                 
1. Secular 
2. Natilnalism 
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هویت دینی در   عنوان دو مؤلف سیار تعمق داشته و  ه همین دلیل مذهب شافعی و کلام اشعری از دیر از  ه
ردنشین  های عملی که  ا منش و رفتارهای عنوان احکام الهی و  رنامهو جود داشته است؛ مذهب  همناطق کد

دهد و مسلک کلامی  ا  ینش و مسائل فکری و نتلاری ملارتبط اسلات)عبدلی، فرد مسلمان خود را نشان می
40 .) 

رد اشعری مسلک را میدر مجموع، طبقه ه لحلااظ اختصار ،نلاین  یلاان کلارد:  لاتوان  ه ندی متکلمان کد
رسلاد از می 1( که نسب جد اعلالای آنلاان  لاه موقنلاا گشلاایش.ق1134تاریخی، خاندان شیخ احمد علامه)
درخشانی در حکمت، کلام، اد یات و عرفلاان در   روند و دارای کارناممواریث علمی کردستان  ه شمار می

(، .ق 1236مد سعید تختی)روند. در میان نوادگان شیخ احمد، فرزندان حاج شیخ محاین دیار  ه شمار می
رد ارن نام ۀدر زمر روند. در میان فرزندان شیخ محمد شمار میه هجری امری   14و  13آورترین متکلمان کد

های سه تن از آنان، یعنی شیخ عبدالقادر مهاجر، شیخ محمد وسیم ثانی و شلایخ کم تلاشسعید نیز، دست
 .ستا تروی  و تقریر مبانی کلام اشعری  ودهمحمد جسیم ثانی ملقب  ه صدرالعلمان، معطوف  ه 

 (.ق1124-1025. ماموستا شیخ احمد علامه تختی مردوخی اول)1-5
وی در روستای تخته از توا ع شهر سنندج متولد و  نیاد علم کلام را در میان خاندان مردوخی نهاد. وی 

هملاان   دهد رویرسی آثار او نشان میدر مباحث کلامی  یشتر  ه ذکر مناظرات اشاعره متمرکز شده  ود و  ر
نمود. امّا مخال  فلسفه نبود و این تمایل از تلاأثیر اشلاتیاق ورزی، دنبال میسنتی را در مبحث فلسفه ۀاشاعر

(.  ا طرح مباحلاث فلسلافی توسلاط 227فرزندان و نوادگان او در گرایش  ه فلسفه مشهود است) ا ا مردو ، 
ورود فرزندان و نوادگانش را  ه مسلاائل فلسلافی فلاراهم    ار زمین نیاولتوان گفت وی شیخ احمد علامه، می

 نمود.
 ( .ق1236-1152. شیخ مهاجر حاج شیخ محمد سعید تختی مردوخی)2-5

رد در ارن  وی  یشتر  ه خاطر  ترود. شهرهجری امری  ه شمار می 13یکی از سرآمدترین متکلمان کد
 اشد که در اصل شرحی اسلات می« مرام فی شرح تهذیب الکلامتقریب ال»کتا  کلامی ارزشمند او  ه نام 

های کتا  ۀها و حتی هنوز از زمر(. این کتا  شیخ مهاجر سال.ق 792سعدالدین تفتازانی)« التهذیب» ر 
  اشد.های اهل سنت در مباحث کلامی میدرسی حوزه

  پلاردازد کلاه نسلاخ ه اثبات واجب میای نو  ه شیوهو دارد « اثبات الواجب»وی گفتارهایی نیز  ا عنوان 
 ۀانجمن آثار و مفاخر فرهنگی تهران  ه شلامار  خطی آن  ه خط  رادرش شیخ محمد جسیم ثانی در کتا خان

                                                 
کلاه اورامان و سپ  در سایر مناطق کردستان تکمیل نملاود و پلا  از آن  . موقنا، فرزند میر محمد مردو ) ا ا مردو ( است که تحصیلات خود را ا تدا در منطق1

اورامان  رگشت و تدری  و تبلیغ دین را آ از نمود. موقنا در عرفان و فقه سرآمد و از مواریث علمی کردستان  لاه   افتان و تدری  گرفت مجدداً  ه منطق  امناجازه
 (.1/131، روحانیمشهور است)« گشایش»وی  ه  است؛درخشانی در حکمت، کلام، اد یات و عرفان در این دیار   رود و دارای کارنامشمار می
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شلایخ  ،. در این دو رسلااله1است «الموجود»موجود است. از دیگر آثار شیخ مهاجر دو رساله  ه نام  16/38
. در 1داند و در سه مبحث:  حث از وجود را از مهمات فلسفه می کند ومهاجر  ه مبانی فلسفه ورود پیدا می

وجود و شلابهات پیراملاونی  ۀکه وجود، نف  وجود است، در ار. در این3. در وجدان وجود 2تحقیق و جود 
 کند.  حث می
دیگلاری  لاا نلاام   و علالاوه  لار آن رسلاال 2اسلات« عله حدوث اقشیان»دیگر شیخ مهاجر  ا عنوان   رسال

 8/38 ۀثبت شده  ه شلامار« الوجود ةوحد»  و رسال 3/38 ۀدثبت شده  ه شمار« و تحقیق در لفظ آنوجود »
هلاای مفصلالی دارد کلاه نشلاان  حث« وجلاود»و « ماهیت» ۀانجمن آثار و مفاخر فرهنگی در ار  در کتا خان

ا داشلالاته گونلالاه مسلالاائل تبحّلالار قزم ردانسلالاته و حلالاداال در ایندهلالاد مطالعلالاات فلسلالافی را نیلالاز کاملالال میمی
توان گفت شلایخ مهلااجر، یکلای از (؛ لذا  ا توجه  ه آثار جامانده از این متکلم اشعری می42است)عبدلی، 

 های فلسفی  هره  رده است. که در مباحث کلامی از استدقلکلامیّون اشعری مسلک  وده 
 (.ق 1236 – 1147. ماموستا شیخ محمد اسیم تختی مردوخی سنندجی)3-5

داراقحسان سنندج  ود و در علم کلام، فقه و حتلای فلسلافه   د اسیم از مدرسین  زرگ مدرسشیخ محم
الجناحین، حکیم و عارف مشهور شهرزوری تلمّذ  سیار تبحر داشت و محضر افرادی ،ون موقنا خالد ذی

لاملای نموده و علاوه  ر آن علوم حکمت، ریاضی و هیأت را نزد شیخ محمد اسیم آموخت. او در مباحث ک
زیادی  رد و نسبت  ه طرح مسلاائل فلسلافی ،نلادان مخلاال  نبود)روحلاانی،  ۀخود از حکمت و منطق  هر

297 .) 
 (.ق 1236 – 1152. شیخ محمد وسیم ثانی)4-5

پ  از شیخ عبدالقادر مهاجر نفر دوم این خانواده یعنی شیخ محمد و سلایم ثلاانی مردوخلای اسلات کلاه 
که شرحی  ر آران و ااوال شیخ مهلااجر  لاوده کلاه  لاا « ح رساله الوجودشر»دارای آثار کلامی  سیاری ،ون، 

«  الجدید اقدریسلای  الحکم». اثر دیگر او 3در خصوص علم الهی و خلق اعمال است« اوله -اوله»عنوان 
وجود، حدوث عالم و حقیقت زمان، ماهیت، صفات تعالی، معاد و  یان  ۀ اشد که در هفت فصل در ارمی

دارد کلاه  یشلاتر « عللام الهلای  مسلائل»و « ا ن کمونه  رد شبه». علاوه  ر آن ،ند رساله در 4د اشعرفانی می
 (. 329دهد که تمایلات فلسفی نیز دارد)احمدیان، فلسفی است و نشان می

 (.ق 1305 – 1214. شیخ محمد جسیم صدرالعلمان)5-5
                                                 

 ثبت شده است. 5/38و  1/38. در کتا خانه انجمن آثار و مفاخر فرهنگی تهران  ه شماره 1
 ثبت شده است. 4/38 ۀانجمن مفاخر تهران  ه شمار  . در کتا خان2
 شود.ثبت و نگهداری می 7/23421 ۀملی ایران  ه شمار  . در کتا خان3
 شود.ثبت و نگهداری می 3/21728 ۀملی ایران  ه شمار  . در کتا خان4
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 اشلاد.  لاه صلادرالعلمان می م( ملقب 1305سومین نفر این خانواده شیخ محمد جسیم ثانی مردوخی)
 است.« اثبات توحید»و « علم الله تعالی»  رسال صاحب وی

رد  ه این مهم دست می یا یم که این گروه،  ا تعلادیل نگلارش پرهیلاز از در  رخی آثار کلامی متکلمان کد
یتخللا ، عنوان امری اطعلای و ق ه« الله ةعاد»گرایی در طرح مباحث الهیاتی، در کنار اعتقاد  ه اصل عقل

ر مکتلاب اشلااعره را  ایلاد میلاراث گرایی معتلادل دانلاد. در واالاع عقلالنقلی را نیز  ه کلاار گرفته -روش عقلی
رد خاندان تختی مردوخی  ه شمار آورد.  متکلمان کد

گرایی در مباحث کلامی، گلارایش  لاه توان فهمید که  ه لحاظ عقل ندی از این خاندان میدر یک جمع
کردسلاتان، ایلان خانلادان از جایگلااه   جاکه در منطقلاها وجود داشته است و ازآنآنمباحث فلسفی در میان 

حاکمان سیاسلای   حال از نفوذ مذهبی  هره  رده و از ناحیعین اند و درفقهی و کلامی مهمی  رخوردار  وده
 شدند، شهامت طرح مباحث فلسفی را داشته و از نقد متکلمان اشعری سلانتی ،نلادانوات نیز حمایت می

ر م کردستان ابل و  عد این خانلادان عللای  دهد متکلمان اشعری منطقها نشان میهراسی نداشتند.  ررسی
ورزی نداشتند؛ ذکر ،ند نمونه از متکلمان اشعری ابل و  عد این آشنایی  ا مسائل فلسفی، تمایلی  ه فلسفه

 . (41)عبدلی، ورزی استخاندان، مؤید این گفتمان معاصرین اشعری در را طه  ا فلسفه
 (.ق1014 – 909. ماموستا ملا ا و کر ،وری)6-5

جلد  400وی در روستای پیرخضران کوماسی مریوان  ه دنیا آمد و در دوران عمر خود توانست  یش از 
مشهور است. این ماموستای اشعری مسلک، نهایت « مصن  ،وری»کتا  را  نویسد که  ه همین دلیل  ه 

قویت مبانی کلامی اشاعره نمود و نگاه ،ندان م بتی  لاه فلسلافه نداشلات و تلالاش تلاش خود را در جهت ت
، روحلاانیسنتی که مخالفت  ا فلاسلافه  لاود را عمللای نمود)ۀ اشاعر  کارگیری همان رویخود را در جهت  ه

 ۀآثار کلامی،  رای مقا له  لاا گسلاترش تبلیغلاات تشلایع دور  ها و ارائ(.  یشترین تلاش ،وری در  حث148
های ا والحسن اشعری،  زالی و صرف کلامی داشته و از استدقل  فویه  ود و  یشترین مصنّفات وی جنبص

  االانی در تقا ل  ا کلام شیعه  هره  رده است که اطعاً هیچ رویکرد فلسفی نداشته است. 
 (.ق1350-1274. ماموستا ملا  اار  الک)7-5

نقشلابندیه   حال عارفی ز لاده و در میلاان فرالاعین د و دروی فقیهی  زرگ و متکلمی مشهور و سرآمد  و
ر الجلالیلاه»دو جلد کتلاا   لاه نلاام صاحب دارای اعتبار  سیار  ود. ملا اار در علم کلام  واقلطلااف »و « دد

عراق و ایران منتشر شد. علاوه  لار آن،  ۀ اشد که ،ند سال ابل در ترکیه ،اپ و در جوامع اشاعرمی« اقلهیه
(. 14ای در ااسام ادراک، داشته است)مدرسلای، لمقاصد را در حکمت و کلام نوشت و رسالهکتا  تحریر ا

توان دریافت که وی اگر،ه در تدری  منطق  سیار تبحر داشت ولی تمایلات در  ررسی آثار کلامی وی می
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فلاسلافه موافلاق او  ا نوشتن آثاری ،ون تحریر المقاصد و شرح عقاید نسفی  یشتر  ا نگاه  زالی در تقا ل  ا 
 ورزی نداشته است. ود و تمایلی  ه فلسفه

 ( - 1323. ماموستا محمود مدرر نگل)8-5
عنوان یک متکلم مشهور اشعری در  خش نگل شهرستان مریوان مشغول تدری  در حال حاضر وی  ه

تمایلال های املاام محملاد  زاللای دفلااع نملاوده و  یشتر از مبانی اشاعره و دیلادگاه وی. استدرور حوزوی 
ورزی ندارد و دلیل آن تمرکز  ر ساختار سنتی حوزوی مدارر شلاافعی ملاذهبان و اشلاعری ،ندانی  ه فلسفه

سل  خود مانند  زالی موردتوجه  وده   واسط اشد که علاوه  ر فقه و اصول، کلام و منطق نیز  همسلکان می
یّلاون اشلاعری حلااکم اسلات هاسلات  لار آملاوزش کلامشود و ایلان نلاوع نگلارش سالولی فلسفه تدری  نمی

(shafeimazhabankurd. blogfa. com com?before=359 .) 
 ورزی. گفتمان مشهورترین متکلمان اشاعره معاصر کردستان نسبت  ه فلسفه2جدول 

 

متلکم معاصر  ردی 
 اشعری

تاریخ 
 وفات

نوع نگاه  ه  زادگاه
 فلسفه

 ورزیموافق یا مخال  فلسفه

تلالالاش  لالارای تقویلالات کلالالام اشلالاعری  مخال  مریوان .ق1014 ملا ا و کر ،وری 1
سنتی در مقا ل تبلیغات مکتب شیعی 

 عهد صفویه
خاندان مردوخی  2

ترین تختی مهم
شیخ عبدالقادر 
مهاجر، شیخ 
محمد و سیم 
ثانی و شیخ 

محمد جسیم 
 العلمان صدر

 1134از 
 تا

 .ق1320

تلالادری  فلسلالافه و نگلالاارش رسلالااقت  موافق سنندج
الموجلالاود، اثبلالاات فلسلالافی ماننلالاد: 

الواجب، عله حدوث اقشیان، وجلاود 
ان   و تحقیلالاق در لفلالاظ آن، رد شلالابه

کمونه، اثبات توحید و  حث اصلاالت 
  وجلالاود یلالاا ماهیلالات و رسلالااله الحکملالا

کلالاه در مباحلالاث   اقدریسلالای ةالجدیلالاد
 فلسفی و کلامی است. 

شرح عقاید و  تحریرالمقاصدنگارش  مخال  سنندج .ق1350 ملا اار  الک 3
که  ا تقا لال  زاللای  لاا فلاسلافه  نسفی

 موافق  ود. 
ماموستا محمود  4

 مدرر نگل
سنتی  ۀاشاعر  اصرار  ر تدری  اندیش مخال  مریوان 1323

 و دفاع از  زالی
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 گیری و بررسی تطبیقی نتیجه

 ها نشان داد که منهای سیّد اطب که  ادر  خش گفتمان متکلمان معاصر و نواندیش جهان اسلام، یافته
ورزی در مباحث دینی و کلامی مخال   ود،  قی  متکلمان  ا فلسفه را ط  م بتی داشته و یا فلسفه و فلسفه

حداک ر گرایش نو اعتزالی داشتند. متکلمان  زرگ جهان اسلام  ا توجه  ه مقتضیات زمان و نیز تحصیل در 
اند، امّا نگاهشان ناشی از تعصب تهورزی تمایل داشکشورهای اروپایی و تعامل  ا فلاسفه، نسبت  ه فلسفه

عر یّت  وده و  ه همین دلیل  ا فلسف  اسلامی مستقل و  ا رنگ و روح اسلامی که از متون دینی اسلام 
اند؛ زیرا  ه تفاوت فلسف  شرق اسلامی  ا  ر  اسلامی اائل  ودند، یعنی افق  ودهنشأت گرفته  اشد مو

 ده ولی  ر  اسلامی منهای مباحث کلامی است.شرق اسلامی  ا رنگ و  وی کلامی  و
توان دریافت که در  خش گفتمان اشاعرۀ معاصر کردستان و در میان متکلمان هایی می ا ،نین زمینه

رد، خاندان تختی مردوخی نسبت  ه مباحث فلسفی آشنایی داشته و ،ندان مخالفتی  ا فلسفه ورزی  زرگ کد
رد  تریننداشتند شاید  توان گفت روشن و مستندترین نمونه از این مدعا، رسایل کلامی و فلسفی مشاهیر کد

شوند. توجه  ه مقتضیات زمان و مکان و شناخته می« حکمت و عقاید»ها  ا عنوان است که  یشتر آن
رد نقلی  ا تکیه  ر استدقل -مندی از شیوۀ عقلی هره های منطقی، طرز  یان خاصی  ا روح و روان مردمان کد

ساخته و پرده از شکوک و ا هامات فکری جامعه خود  رداشتند و نیازهای روحی را ارضان نمودند.  عجین
رد  هتلاش طور ویژه توانست اضلاع هویت دینی در طورکلی و خاندان مردوخی  ههای علمی متکلمان کد

های علوم دینی، هم ل ی متشکل از متکلمان در مدارر و حوزجامع  کردستان گذشته را ترسیم کند؛ یعنی 
 (. 46فقها در مساجد و محافل مذهبی و عرفا در خانقاه را  ه وجود آورد)عبدلی، 

رد اشعری کسانی ،ون سی  الدین  ه همین دلیل است که دیگر در میان عالمان و متکلمان کد
رد مشهور است، ظهور نمی 631آمدی) ار و الدین سهروردی دیدکند. او  ا شها ق( که  ه فیلسوف کد

ن  و آشنایی داشته، پیش از آن253گفتگو داشته است)فنایی اشکوری،  که  ا (. وی که  ا آثار فلاسفه اد
ن  پیدا کند، یک اشعری تمام شود. البته این مسئله نیز مهم عیار شناخته میفلسفه و فیلسوفان آشنایی و اد

ا،ار  اید فلسفه را ار انی کرده و  ر  رخی از است که اگر  خواهیم  ه مبانی و اصول اشاعره وفادار  مانیم، ن
دهد که  ه مسائل فلسفی علااه نشان میالدین آمدی  ا اینمسائل فلسفی خط  طلان  کشیم. سی 

( و  ه همین دلیل 227های اشاعره تجدیدنتر کند)دینانی، وجه حاضر نبود در اصول و مبانی اندیشههیچ ه
(. 35نی از شریعت و اشتغال  ه ظلمات فلسفه متهم ساختند)گرگین  اار، گرداشافعی مذهبان او را  ه روی

کید  ر مبانی کلامی توان گفت که گفتمان اشاعرۀ معاصر کردستان نسبت  ه فلسفهپ  می ورزی یا تأ
واسط  شرایط موجود، نا،ار از ار انی کردن فلسفه اشعری سنتی است و یا اگر تمایل فلسفی هم  اشد  ه
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  اشند.می
 دهد:ها نشان میکه در  خش گفتمان اشاعرۀ معاصر کردستان، یافتهپ  نتیجه آن

گرایی در روش ورود آنان  ه فلسف  سلام، تعصب در عر یّت نوعی هما . در میان معاصرین جهان1
 نوایی عر یّت فارغ  ودند. اسلامی ایجاد نموده  ود. امّا اشاعرۀ کردستان از این هم

رد، خاندان تختی مردوخی نسبت  ه مباحث فلسفی آشنایی داشته و . در میا2 ن متکلمان  زرگ کد
و « وجود»، «عل  حدوث اقشیان»، «الموجود»هایی  ه نام ورزی نداشتند و رساله،ندان مخالفتی  ا فلسفه

ت» لی آن همان گرایی معتدل در مکتب اشاعره را  ه وجود آوردند و دلیل اصنوشتند و در وااع، عقل« ماهیّ
 داده  ود.  ها شهامت طرح مسائل فلسفی راااتدار خاندانی است که  ه آن

. سایر متکلمین کردستان، اما،  یشتر شرایط  الب  ر گفتمان حوزوی اشاعره را که همان رویه سنتی 3
حاکم  فشار ناشی از شرایطنمودند و اگر تمایلی هم  ه طرح مباحث فلسفی داشتند، تحتاست، دنبال می

کردند؛ اما در میان اشاعرۀ معاصر جهان، گسترش مدرنیته در نا،ار فلسفه را ار انی میهای سنتی  ه ر حوزه
های های  زرگ اروپایی زمینهمدارر علوم دینی و تعامل  ا جهان اسلام مانند الأزهر مصر و حتی دانشگاه

 جود دارد.نتران کلامی  یشتر وو صاحبگسترش فلسفه در میان اساتید 
 واسط  نتام.  نا راین گفتمان اشاعرۀ معاصر کردستان در مقایسه  ا کلامیّون اشعری جهان اسلام  ه4

مسلک هستند،  یشتر مبتنی  ر آموزش های اهل سنت مناطق  ر  کشور که عموماً اشعریحاکم  ر حوزه
شتر  ه سبک سنتی  وده، عموماً  اشد و آموزش  یفقه و اصول، علوم ارآنی، کلام و تا حدودی منطق می

 شود.ها داده نمیهای فلسفی و نگرش فلسفی در این حوزهاجازۀ طرح  حث
ها و مراکز علوم دینی اشاعرۀ کردستان، جدای از فقه و علوم ارآنی، در  ررسی محتوایی درور حوزه

کند و نگاه توجه میر جلبعرفان و تصوف  رگرفته از عرفان  زالی، مولوی و سایر عرفا  یشترویکرد  ه 
 شود.ورزی کمتر مشاهده میمبتنی  ر فلسفه

گرا  وده و در کنار آن،  ه دو جنب  مرااب  نف  و گرا، شریعتگرا، سنت. اشاعرۀ کردستان  یشتر نص5
ورزی و اگر نواشعریان، در مواجهه  ا دارند تا خردورزی و فلسفه نتر  یشتریخودسازی و اخلاق اتفاق

گویی داشته  اشند،  یشتر مبنا  ر استفاده از حث کلامی و طرح شبهات جوانان هم تمایل  ه پاسخمبا
هایی  اشد و هیچ تمایلی  ه استفاده از پاسخهای مبتنی  ر نص و در نهایت خردورزی صرف میاستدقل

 شود.های استدقل فلسفی  اشد، مشاهده نمیکه در آن پایه
 شود: مذکور پیشنهاد می در پایان  ا توجه نتای 

های سنتی اشاعرۀ کردستان تحولی  زرگ ایجاد شود و  ا ریزی درسی حوزه. در نتام آموزشی و  رنامه1
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های زمان، آموزش فلسفه در  رنامه توجه  ه مطالبات دینی نسل جدید در مباحث کلامی و مقتضیات
 آموزشی در دستور کار ارار گیرد.

ویژه اساتید دانشگاه در حوزۀ های ایران و جهان و  ههای اشعری استان  ا دانشگاهوزه. تعامل  یشتر ح2
 ریزی آموزشی تعری  گردد.طور خاص فلسفه در  رنامهعلوم انسانی و  ه

های تندرو مذهبی در استان و منطقه مانند سلفی تکفیری،  رداری سون گروه. جهت جلوگیری از  هره3
زویان جوان و نیز ضرورت پاسخگویی  ه شبهات کلامی نسل جوان،  ه اساتید داعش وها یت از حو

 حوزوی اهل سنت مبانی فلسفه و کلام جدید آموزش داده شود.

 منابع
 . 1376، طرح نو، تهران، 1، چ ماجرای فکر فلسفی در جهان اسلاما راهیمی دینانی،  لامحسین، 

 . 1380هران، ، طرح نو، ت1، چدفتر عقل و آیت عشق________، 
 . 1391، نشر احسان، تهران، 4، چکلام اهل سنت از  صری تا اشعریاحمدیان، عبدالله، 

 .4-8، صص1388، 263، شپگاه حوزه، «نقد عقل اسلامی: گفتگوی اختصاصی  ا ارگون»آرکون، محمد، 
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 . 1374تهران، 
مجل  تاریخ  ،«تأملاتی پیرامون دقیل مخالفت  زالی  ا فلسفه یا فلاسفه»الله و محمدکاظم نیک مرام، خادمی، عین

 . 137-109، صص1391، 4سال اول، شفلسفه، 
، مترجم ل سنت(ای دیگر)روشنفکران تمدن عر ی  ر اسار منا ع اههایی از گونهسقراطجا ری، محمد عا د، 

 . 1391، انتشارات فرهنگ جاوید، تهران، 2مهدی، چمحمد آل
 . 1387،  نشر ثالث، تهران ، 1مهدی،چ، مترجم محمد آلمانما و میراث فلسفی__________، 

مجل  حکمت ، « ررسی و نقد دیدگاه محمد عا د الجا ری در اره تشیع»جنیدی جعفری، محمود و سعید جلالی، 
 . 80-53، صص1393، 2،هارم، ش ، سالمعاصر

 29، سی فارسی،  رنام  فرهنگ و هنر ی ایگانی  ی، «روایت محمد آرکون از سرگذشت خویش»خلجی، مهدی، 
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 . 1378، انتشارات دارالفکر، ام،  4، چعلی، درآمدی  ر علم کلامر انی گلپایگانی، 
 . 1390، نشر هاجر،  ام، 1، چمیهای کلا، اواعد و روش_________

 . 1387،  وستان کتا ، ام، 2، مترجم حسین فرشچیان، چ، اسلام جهانی شدهروآ، اولیویه
 . 1382، انتشارات سروش، تهران، 1،  ه کوشش محمد ماجد مردوخی، چتاریخ مشاهیر کردروحانی،  ا امردو ، 
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Abstract 

Ḥāfiẓ Rajab Bursī is the author of books such as Mashriq Anwār al-Yaqīn, Mashriq al-Amān, al-Dur 
al-Thamīn, al-Fayn, and several others. He is best known for his specific Imamological ideas based 

on mentioning the virtues and ontological stations of the Ahl al-Bayt (P.B.U.T.). We have little 

information about his life. He is considered one of the scholars of the eighth and ninth centuries. 

Kafʿamī first mentioned Bursī decades after his death. His name entered the works of biographers 

such as Afandī and Shaykh Ḥurr thirty hundred years after his lifetime. All those who have written 

about Bursī have taken his historical existence for granted. The main question of this research is 

whether the ambiguities about his historical existence can be removed? The purpose of this study is 

to address these ambiguities and evaluate them. According to the findings, there are no names of 

his shykhs and tutors, students, co-debaters and children. No contemporary has mentioned him or 

written a rebuttal to him. Bursī has not directly narrated from anyone. The research method is 

descriptive-analytical using a library research method. The result is that the ambiguities about his 

historical existence are so great that they can be taken into consideration. 
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 یخی رجب برسیارزیابی ابهامات درباره وجود تار
 متلکم و عارف شیعی قرن هشتم و نهم 

 دکتر حبیب الله دانش شهرکی
 دانشیار گروه فلسفه و کلام اسلامی دانشگاه قم)نویسنده مسئول( 

mailto: hdaneshshahraki@gmail.com: Email 
 دکتر نعمت الله صفری فروشانی

 تمع امام خمینی)ره(، وابسته به جامعه المصطفی العالمیهاستاد گروه تاریخ مج
 محمدرضا لایقی

 دانشجوی دکتری فلسفه و کلام اسلامی دانشگاه قم 
 چکیده

الامان، الدرالثمین، الفین و چندین اثر دیگر است. حافظ رجب بُرسی صاحب کتبی مانند مشارق انوارالیقین، مشارق
ناختی مبتنی بر ذکر فضائل و مقامات تکوینی اهل بیت علیهم السلالام شلاناخته های خاص امام شاو بیشتر به اندیشه

ها پلا  از اند. کَفعَملای دهلاههم دانسلاتهشود. اطلاعات ما از زندگانی او اندک است. او را از عالمان قرن هشتم و نمی
دی و شیخ حرّ، سی صد سلاال نگارانی همچون افنمرگ بُرسی نخستین بار از او یاد کرده است. ورود او به آثار ترجمه

انلاد وجلاود تلااریخی او را املاری مسلالم همۀ آنانی کلاه در ملاورد بُرسلای قللام زده .دهداش رخ میپ  از دوره زندگانی
توان ابهامات مطلار  در وجلاود تلااریخی او را برطلارد کلارد  اند. سوال اصلی این پژوهش آن است که آیا میانگاشته

مشلاایخ و اسلاتادان،  ها، هلای  نلاامی ازهاست. بر اساس یافتهمات و ارزیابی آنهدد ما از این پژوهش طر  این ابها
ای بر او ننگاشته است. بُرسلای شاگردان، مباحثان و فرزندان او وجود ندارد. هی  معاصری نیز از وی یاد نکرده یا ردّیه

ای بلاه شلایوه کتابخانلاهاز کسی به صورت مستقیم روایتی نقل نکرده است. روش پژوهش، توصلایفی تحلیللای بلاوده و 
 تواند مورد توجه قرار گیرد.که ابهامات در مورد وجود تاریخی او به قدری است که میصورت گرفته است. نتیجه آن
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 مقدمه
رس تا  734های شود در حوالی سال، فردی است که ادعا مییرضی الدین رجب بن محمد بن رجب بُ

تلاوان شلاناختی میهای خلااص املاامقمری در عراق و ایران زیسته است. او را بیشتر به جهلات اندیشلاه 813
ای از فکر کلاملای شلایعی، توان آمیزهها را میشناخت که در حوزۀ فکر شیعی مطر  کرده است. این اندیشه

های باسلاتانی غالیانۀ نصیریه، سنت نقطویه و حروفیلاه، فلسلافۀ مشلااء و اندیشلاه هایتصود نظری، اندیشه
مجموعلاا   ، و چندین اثلار دیگلار کلاهمشارق الامان و لباب حقائق الایمان، مشارق انوارالیقینایرانی دانست. 

اسلات. .( از جمله آثاری است که به نام او امروزه در دسلات م35/570شوند)درایتی، بالغ بر پانزده عدد می
کید بر جایگاه امام بنا بر اندیشه خاصلای اسلات کلاه مایه همۀ آناین آثار اگرچه متعدد هستند، اما درون ها تأ

 نویسندۀ این آثار بدان رسیده است.
رسی شناسی او به وضلاو  متلاأثر از شناسیم. امامهای خاص او در مسئلۀ امامت میرا بیشتر به اندیشه بُ

های غالی همچلاون نصلایریه اسلات. بلاه تعبیلار کاملال ی، حروفی، منابع گروهعناصر صوفیانه، فلسفی، کلام
ورزیلاده بلاه رازهلاای پیچیلاده احاطلاه این متکلم گرایش عمیقی به معرفت سرّی داشلاته و جهلاد می»الشیبی 

شناسی او به روشنی بلاه ( با این وصف امام253، تشیع و تصود تا آغاز سده دوازدهم هجری شیبی،«)یابد
های بلااطنی تمایلال دارد. او عصلامت و منصلاوب بلاودن املاام را کمتلارین تفاسیر و برداشت ها،سوی گرایش

دانلاد. او افلاراد را بلار اسلااس فضایل و مقامات امام دانسته و مراتبی بسیار بالاتر را شایستۀ جایگلااه املاام می
والیلاان و در نهایلات کند: قالیان، غالیلاان، تالیلاان یلاا مشان در مسئلۀ امامت، به چهار گروه تقسیم میدیدگاه

 (.180اند)بُرسی، اند که به مقصود راه یافتهعارفان. در این میان این تنها عارفان
رسی دانلاد. بلاه می« وآلهعلیهاللهصلالی»را برتر از همۀ انبیاء جز حضرت محملاد « السلامعلیهم»ائمه  بُ

است و همواره ملازم رکاب و فرملاانبر « السلامعلیه»باور او جبرئیل با تمام رفعت، خادم درگاه امیرالمومنین 
الدین رجب بُرسی، مسلائلۀ ولایلات و (. نقطۀ محوری در اندیشۀ رضی174حضرت امیر بوده است)بُرسی، 

السلالام  تملاام علیه»است. مقامات حضرت عللای « السلامعلیه»شخص امام و به ویژه امیر المومنین علی 
-ها و غیره، تفسیری ولایی بلاه دسلات ملایمفاهیم، آیات، پدیده ذهن و اندیشۀ او را پر کرده است. او از همۀ

کند، فراتر از حدّ شمارش است. علاقۀ وافر بُرسلای بلاه دهد. اوصافی که او برای امامان در آثار خود ذکر می
(. بُرسی خود را محدّث نامیلاده و بلارای خلاود لقلاب 24دانش اعداد و حرود در آثار او هویداست)بُرسی، 

برد. حافظ در میان اهل سنت، کسی است که صدهزار روایت با سندش حفظ باشد. این ر میحافظ را به کا
شمار، در میان محدثان شیعه کاربردی نداشته است. او روایات بسلایاری را لقب به جز برخی موارد انگشت

رسینیز در آثار خود نقل کرده است. با توجه به فترت حدیثی امامیه در قرون هشتم و نهم،  از ایلان جهلات  بُ
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رسینیز حائز اهمیت فراوانی است. با وجود این، به دلیل استفادۀ بسیاری که  از آیات قرآنی در آثلاار خلاود  بُ
 داشته است، چه بسا او حافظ قرآن بوده باشد و لقب حافظ اشاره به این مسئله باشد.

ائمه سبب شده است که های ویژۀ بُرسی در مسئلۀ امامت و خصوصا  در حوزۀ مقامات و فضائل اندیشه
رسیهای او را به غلوّ نسبت دهند. این در حالی است که برخی اندیشه خود بارها بلار پایبنلادی بلاه اندیشلاۀ  بُ

 (.94-93داند)بُرسی، توحیدی شیعه پافشاری کرده و با نفی و ردّ غلوّ این اتهام را در حق خود روا نمی
که به ظاهر تا پیش از او در دایرۀ تشیع رسمی و خلا   شناختی رجب بُرسیهای امامبه هر روی، اندیشه

اندک در میان طوایف مختلف طرفدارانی یافت. برای نمونه، ای نداشته، پ  از او اندکاصیل شیعی نماینده
-عربی و مبانی عرفان نظری، شلایخیه، صلاوفیان ذهبلای و نعملاتباید از صدرا و پیروان او، پیروان شیعی ابن

رسیهای رجب برد. پرداختن به اندیشه اللهی و دیگران نام یابی، نقد، تأثیرات و دیگلار ملاواردی کلاه ، ریشهبُ
توان در مورد افکار یک اندیشمند صورت پذیرد وظیفۀ این نوشتار نیست. این پژوهش کوشیده اسلات بلاا می

در میان محققان که تاکنون چنآن –توان پرداختن به شواهد و قرائنی مغفول، بدین پرسش پاسخ دهد که آیا می
الدین رجب بن محمد بن رجب بُرسی مشهور به حلاافظ رجلاب بُرسلای را شخصلایتی رضی -رخ داده است

 تاریخی و واقعی در تاریخ کلام و فکر شیعی دانست !
 

 رجب بُرسی در میان عالمان شیعه .1

انلاد، رداختههای رجب بُرسی پحال نویسی یا پژوهشگرانی که به اندیشهبسیاری از منابع تراجم و شر 
اند. نخست باید دید بُرسی از چه زملاانی در به وجود ابهاماتی پیرامون شخصیت رجب بُرسی تصریح کرده

میان عالمان شیعی مطر  بوده است. برخی محققان معاصر، حسن بلان محملاد دیلملای را نخسلاتین کسلای 
اطلاع دقیقی در دست نیسلات. املاا اند که از بُرسی نام برده است. از تاریخ دقیق تولد و وفات دیلمی دانسته

(. مسلاتند ایلان سلاخن، شلاعری 104 /3اند)مختاری، قمری تخمین زده 841تا  726دوران زندگی او را بین 
نقلال شلاده « السلالامعلیه»دیلمی از بُرسی در مد  امیرالملاممنین عللای  ارشاد القلوباست که در جلد دوم 
کلاه در است؛ اما این ادعا صحیح نیست. زیرا فلاار  از آن« هم القوم آثار النبوة منهم»است. مطلع این شعر 

به دیلمی تردید وجود دارد، این شعر نیز در آخرین صفحۀ این کتاب و پلا   ارشاد القلوبانتساب جلد دوم 
تم المجلد الثانی من ارشاد القلوب للدیلمی و هو فی مناقب اهلال »که مملف اتمام کتاب را با عبارت: از آن

(. بلاا ایلان توصلایف، از منظلار 446 /2کند ذکر شده است)دیلمی، اعلام می« علیهم السلام البیت الاطهار
توان گفت که این شعر ربطی به اصل کتاب ندارد و توس  ناسخ یا مالکلاان بعلادی کتلااب شناختی مینسخه

 افزوده شده و مصحح تصور کرده که جزو کتاب است.
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که میان او و حافظ رجب ارتبلااطی شلااعرانه گلازارش  فرد دیگری از عالمان شیعه نزدیک به عصر بُرسی
 - 1033(. بلاه گفتلاه شلایخ حلارّ)122 /7شده، شیخ فخراللادین احملاد مشلاهور بلاه السَلابُعی اسلات)افندی، 

( 14 /2کلارده اسلات. )حلارّ علااملی، ق.( روایلات نقلال می786-734ق.(  او از شاگردان شهید اول )1104
های هشتم و نهم( کلاه از شلااگردان شلاهید بلاوده ج بحرانی)قرنافندی در ریاض العلماء او را شاگرد ابن متوّ 

از آثار اوست که به گفتۀ سید حسلاین  سدید الافهام فی شر  قواعد الاحکام(. 122 /7دانسته است)افندی، 
شلاهید دارد کلاه  الفیهقمری از تألیف آن فار  گشته است. سبعی همچنین شرحی بر  836بروجردی به سال 

قمری در هند به امر علی بن محمد بن حسن از سادات و بزرگان آن  853شده در سال تهآقابزرگ آن را نگاش
که خوانساری از خّ  خودِ مملف در نسخۀ کهنلای کلاه (. در حالی7 /6داند)آقابزرگ،اعلام الشیعه، دیار می

از ق. 953کند که وی در عصر روز شنبه دوازدهلام جملاادی الاوللای سلاال نزدش موجود بوده است نقل می
تالیف آن فراغت یافته است! این اختلاد چشلامگیر در ملاورد تلااریخ وفلاات وی نیلاز وجلاود دارد. صلااحب 

 نویسد:در این مورد می الادبریحانة
اند از هجرت در هند وقوع یافته، و لکن ووفات سبعی به نوشتۀ بعضی از اجلّه به سال نهصد و شصت»

تلامذۀ ابن المتوّج بحرانی و او نیز از شاگردان شهید اوّل)متوفی این تاریخ با در نظر گرفتن این که سبعی از 
ق.( بوده است و با ملاحظۀ تاریخ تلاألیف دو کتلااب 771ق.( و فخر المحقّقین)متوفی به سال 786به سال 

ه باشد. اما تاریخ دیگر که و بروجردی نقل کردیم بسیار مستبعد می الذریعهکه از  سدید الافهامو  انوار علویّ
هنسبت به تألیف کتاب  روضاتز ا نقل شده دور نیست که ناشی از اشتباه صاحب روضلاات و یلاا  انوار علویّ

 (.2/434تبریزی، «)جهات دیگر بوده و مع ذالك محتاج به تتبّع زاید است
( سلابعی را متوفلاای 2/307)قملای، الکنلای و الالقلاابشیبی نیز با استناد به سخن شیخ عباس قمی در 

757-)1فهلادد در هند دانسته و سخن علامه امینی را مبنی بر معاصلارت سلابعی بلاا ابلانواننهصد و شصت
(. 252،  تشیع و تصود تا آغاز سده دوازدهم هجلاریداند)شیبی، ق.( )و طبعا  رجب بُرسی( خطا می841

که به منبعی اشاره کند، در مورد سبعی گفته است که او شلاعری از آنق.(  بی1373-1296مدرس تبریزی)
که شیبی گفته است ایلان (. چنان433 /2را تخمی  کرده است)تبریزی، « السلامعلیه»رسی در مد  علی بُ 

همان قصیدۀ رائیۀ بُرسی است. مدرس تبریزی نیز چند بیت از شعر بُرسی را گزارش کرده اسلات. بیلات اول 
 چنین است:

                                                 
، الفکر الشیعی و النزعات الصوفیه حتی مطلع القرن الثانی عشر الهجریفهد و گرایش او به عرفان نظری و قرابت فکری او با صوفیه رک: )شیبی،  . در مورد ابن 1

288-301) 
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 /2)تبریلازی، 1«الحصلار اعیت صفاتك اهل اللارىی و النظلار ........... و اوردتهلام حیلااض الضلاجر و»
434.) 

تلاوان او را معاصلار اند، دوۀه زندگانی احمد سبعی قرن هشتم و نهم باشلاد، ملایکه برخی گفتهاگر چنان
بُرسی دانست. در صورتی که صحت انتساب این مخم  نیز برای ما ثابلات شلاود، او را بایلاد اوللاین کسلای 

قمری برای وفات او، این سخن  960حت تاریخ دانست که از بُرسی به ما خبر داده است. اما در صورت ص
که اگر نتوان انتساب این مخم  را بدو ثابت نمود، باید از وی به عنوان اولین کسی چناندرست نیست. هم

نظر کرد. نگارنده با وجود تتبع در منابع کهن، اثری از این اشعار برای که دلالتی بر بُرسی نموده است صرد
 شعر بُرسی بوده باشد نیافت.که تخمی  سبعی و این

ق.( را بایلاد نخسلاتین 900-840الدین ابراهیم بن علی عاملی کَفعَملای)به هر روی، ظاهرا  تاکنون تقی
شیخ رجب بن محمد »شود. کفعمی از وی با عنوان هایش دیده میکسی دانست که اثری از بُرسی در کتاب

یلاا دیگلار آثلاار وی نقلال  الانوارمشلاارقی را از نلاام بلارده و در برخلای آثلاار خلاود، نکلاات« بن رجب الحلاافظ
نکتۀ قابل توجه آن است کلاه کفعملای ملادعی اسلات دسلاتورالعملی  1(.672، البلد الامینکند)کفعمی، می

کنلاد. وی در درد به خ  رجب بُرسی دیلاده اسلات و در کتلااب خلاود نقلال میمعنوی را در مورد بهبود چشم
 نویسد:مصبا  می

ن محمد الحافظ فی بعض مصنفاته ىنّه من تلا الشکور من ىسلامائه عللای و رىیت بخ  الشیخ رجب ب»
 (.176، المصبا کفعمی، «)ماء اربعین مرّة و غسلت منه العین الرمده بریت بإذن الله تعالی

مختصلاری از مشلاارق بُرسلای را کلاه از آن بلاا نلاام  مجموع الغرائب و موضوع الرغائبکفعمی در کتاب 
کنلاد)کفعمی، برد گزارش ملاینام می سرار فی معرفة ائمة الاطهار و هداة الابرارمشارق الانوار فی حقائق الا

 (.249، مجموع الغرائب 
ق.( از بُرسی با نام شلااعر یلااد کلارده و شلاعر 1087یا  1085-979پ  از کفعمی، فخرالدین طریحی)

وی حائری)زنده بلاه رض الله(. سید ولی210 /1، المنتحبکند)طریحی، گفته را در کتاب خود ذکر میپیش
دررالمطالب و غرر المناقب فی فضلاائل عللای بلان ابلای و  کنزالمطالب ق.( نیز در آثار خود مانند 981سال 

پردازد)رضلاوی بُرسلای بلاه نقلال روایلات ملای الامانمشارقو  الانوارمشارق.( از ق981-980:)تألیفطالب
(. محمدتقی بلان مقصلاود 268، 103،  بدررالمطالب و غرر المناقب فی فضائل علی بن ابی طالحائری، 

                                                 
 ای دارد که سبعی آن را تخمی  کرده است.کند که برسی قصیدۀ رائیهنیز تنها اشاره می فادب الط( ببینید. صاحب 250یا  245 /4صورت کامل را در )شبر، . 1
( با 6، المصبا ها تمسک کرد)کفعمی، گوید: مطالب کتاب خود را از منابع قابل اعتماد نقل کرده است که امر شده است به آن. کفعمی در ابتدای مصبا  می 1

 رسی جای تأمل دارد.ب مشارق الانوارنقل از  ،وجود این
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ق.( مشهور به مجلسی اول، پدر علامه مجلسی نیز دیگر عالم شلایعی اسلات 1070-1003علی اصفهانی)
نقلال « السلالامعلیهم»از بُرسی نام برده است. او در میان زیارات بسیاری که برای ائمه  المتقینروضةکه در 

داند)مجلسلای اول، بُرسی نقل کرده از دیگر زیارات برتر ملای شده است، بعد از زیارت جامعه، زیارتی را که
شیخ رجلاب محملاد بلان رجلاب »با عنوان  کلمات مکنونهق.( در 1091-1007( ملامحسن فیض)5/424

آورده « السلامعلیه»الانوار از قول امام علی ای را که بُرسی در مشارقاز وی نام برده و خطبه« البُرسی الحلی
 (.223کند)فیض کاشانی، ( گزارش می230شود)بُرسی، آغاز می« دی مفاتیح الغیبانا عن»و با عبارت 

بُرسلای را فاضلال، شلااعر، منشلای و ادیلاب معرفلای  امل الآملالدر  ق.(1104 - 1033شیخ حرّ عاملی)
(. علامه 117 /2کند. به باور وی در کتاب بُرسی افراط است و او به غلو منسوب شده است)حر عاملی، می

الدین محمد بن محمد بن رجلاب البُرسلای الشیخ الحافظ رضی»ق.( از او با تعبیر 1110 - 1037مجلسی)
چه را افندی در ریلااض در ملاورد نام برده و خلاصۀ آن« مولدا  و الحلی محتدا  من عرفاء الامامیه و محدثیهم

ق. یلاا 7110-1050سلاید هاشلام بلان سلالیمان تلاوبِلی بحرانی)حلادود  1آورد.بُرسی ذکر کرده اسلات را ملای
حلیلاة کند)بحرانی، نیز در برخی آثار خود از کتاب بُرسی مطالبی نقل می تفسیر البرهانق.( صاحب 1109

، ینابیع المعاجز و اصول الدلائل؛ بحرانی، 18-15 /2، الابرار فی احوال محمد و آله الاطهار علیهم السلام
ملاراد اسلات از جمللاه  مشلاارقرا که ظاهرا   (. وی از بُرسی با عنوان شیخ فاضل یاد کرده و کتاب بُرسی339

(. او در برخی مواضع تفسیر خود از بُرسی روایلات 1/70، البرهانبرد)بحرانی، نام می البرهانمنابع خود در 
(. سلاید 689، 5/189؛ 570، 375، 266، 265، 84، 4/76؛ 500، 3/499، البرهلاانکنلاد)بحرانی، می

، خبلاری را از کتلااب بُرسلای در ملاورد انلاوار نعمانیلاهخسلات ق.( در جلد ن1112-1050الله جزایری)نعمت
 (.46 /1 الانوار النعمانیه،کند)جزایری، نقل می« السلامعلیه»شجاعت حضرت امیر 

تلارین مطاللاب را در ملاورد رجلاب بُرسلای نگاران متأخر شیعه، نخستین کسی که مبسلاوطاز میان ترجمه
از بُرسی سخن  ریاض العلماء و حیاض الفضلاءو در ق.( است. ا1130-1066آورده، میرزا عبدالله افندی)

رده هایی از آثار بُرسی که در اختیار داشته اشاره کگفته و آثار وی را برشمرده است. افندی همچنین به نسخه
دانلاد کلاه البتلاه و برخی نکات را هم در این رابطه یادآور شده است. وی بُرسی را از عالمان متأخر امامیه می

داند نزد چلاه کند که تاکنون مشایخی برای رجب بُرسی نشناخته و نمیعمی است. او تصریح میمقدم بر کف
نیز بحث کرده و برخی احتملاالات « بُرسی»(. افندی پیرامون واژۀ 2/304کسی درس خوانده است)افندی، 

نیلاز اطلاعلاات کند. بلاا ایلان حسلااب افنلادی نماید و در نهایت انتساب به بُرس حِلّه را تقویت میرا ذکر می
                                                 

برسی با عنوان استاد الاستناد از علامه مجلسی نام برده و سخن او در بحار را که دو کتلااب مشلاارق و  ۀهنگام ترجم ریاضست که افندی نیز در ا جاجالب آن .1
 .(308 /2الفین را از برسی دانسته است نقل می کند)افندی، 
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سخنان افندی که گفتیم علامه مجلسی نیز گزیدهدهد. چنانای در مورد زندگانی بُرسی به ما نمیکنندهتعیین
هایی است کلاه مایۀ اکثر نگاشتهمنعک  کرده است. اطلاعات افندی در مورد رجب بُرسی دست بحاررا در 

عتقد است که تمامی نقلاائص اطلاعلاات بُرسلای بلاه اند. شیبی به درستی مپ  از او به معرفی بُرسی پرداخته
 (.248، تشیع و تصود تا آغاز سده دوازدهم هجریمنابع بعدی نیز منتقل شده استشیبی، 

 کتلاب بلاه از تاریخی که برای وفات او گفته شده است، تا سه سده بعد بُرسی بینیم، نامگونه که میهمان
صلاورت  و افنلادی وی از طلارد حلارّ علااملی بلاه گاراننتوجه ترجمه یننیافته است. نخست راه امامیان تراجم

هلاا دربلاارۀ بُرسلای های این دو منبع و اساس مطالبی است که منابع معاصلار و متلاأخر از آن. نگاشتهگیردمی
تلاوان دریافلات کلاه انلاد میچه این دو منبع دربارل شیخ رجب بُرسی نقل کردهاند. با دقت در آنگزارش کرده

، تلاشی برای بازخوانی زندگانی وی بر اسلااس تحلیلال آثلاار مکتلاوبی العلماءریاضو  الاملاملهای شتهنو
گونلاه اطلاعلای است که به وی منسوب شده است. در واقع افندی و حرّ علااملی هی  الانوارمشارقهمچون 

، ایشان به پردازش شخصیت اند. به تعبیر دیگراند در دست نداشتهچه از تحلیل آثار او استخراج کردهجز آن
 اند.های او پرداختههایی از کتاببُرسی بر اساس نسخه

روضلاات ق.( در 1313-1226نگاران شیعه، سید محمّلادباقر خوانسلااری)حالدر ادامه و از میان شر 
. بلاه دانلاد، از بُرسی یاد کرده است. خوانساری او را از عالمان اواخر قرن هشتم یا اوایل قرن نهم میالجنات

 816-740ق.( و جرجلاانی) 792-722)مطلاولباور او با این حساب باید او را معاصر تفتلاازانی صلااحب 
ق.( از فقیهلالاان املالاامی  820ق.( و ابلالان المتلالاوج)م  826ق.( از عالملالاان عاملالاه و نیلالاز فاضلالال مقلالاداد)م 

بیفزایلاد. هلاا بلار جزئیلاات زنلادگانی بُرسلای (. او سعی دارد بر اساس این تطبیق3/303دانست)خوانساری، 
(. صلااحب 3/340کند)خوانسلااری، را ذکر می ریاض العلماءای از سخنان افندی در خوانساری نیز گزیده

گری است. با همین نگاه در ادامۀ شر  حال بُرسی بلاه انتقلااد از مخالف سرسخت تصود و باطنی روضات
 (.340 /3داند)خوانساری، او پرداخته و شیخیه و باب را متأثر از سخنان وی می

قمری دانسلاته کلاه در  813اشاره به منبعی او را زنده در  ( بیق.1371 -1284سید محسن امین عاملی)
انلاد گلازارش همین حوالی وفات کرده است. او نیز نکاتی را کلاه مجلسلای، حلار علااملی و افنلادی ذکلار کرده

ی که سبب فساد عقیده شلاود، کند. امین عاملی با باورهای بُرسی همراه نیست و اگرچه او را از اتهام غلوّ می
تلاری کلاه (. نکتۀ افزون466 -3/465کند)امین، فایده و مضر ارزیابی میداند، اما سخنان او را بیمبرّی می

بینیم، اشاره به نقل بُرسی از ابوالفضل شاذان بن جبرئیل بن اسلاماعیل القملای اسلات)امین، در نوشتل او می
 سی خواهیم کرد.(. ما این مسئله را در ادامه برر3/465

الذریعلاة اللای تصلاانیف شلاناس بلازرگ معاصلار، در ق.( کتلااب1389-ق1293شیخ آقلاابزرگ تهرانلای)
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، القسم 9؛ 65 /8؛ 201 /7؛ 335 /4؛ 391، 299، 39 /2، الذریعة)برای مثال رک: شیخ آقا بزرگ، الشیعة
، 6/7، طبقات اعلام الشیعةگ، )برای مثال رک: شیخ آقا بزرطبقات اعلام الشیعةو ...( و نیز در  158الاول/ 

( به معرفی بُرسی و آثار او پرداخته و نکاتی را پیرامون وی افزوده اسلات. در نهایلات بایلاد از دکتلار کاملال 17
، بلاه اقتضلاای موضلاوع التشلایع و التصلاودم.( نام برد که در اثری با نلاام  2006  - 1927مصطفی الشیبی)

کوشد امل در مورد بُرسی به دست داده است. شیبی نیز میپژوهش خود تحقیقی مختصر و البته نه چندان ک
 1ای جزئیات، صورتی واقعی به زندگانی بُرسی ببخشد.با تحلیل اشعار و پاره

م.( را باید نخستین کسی دانست که بلاه شخصلایت و 1978 -1903در میان مستشرقان، هانری کربن)
های او پرداخته د به معرفی بُرسی و آثار و اندیشهگفتارهای خوهای رجب بُرسی توجه یافته و در درساندیشه

مایه قرار دادن کارهای کربن، این مسیر را یلاک م.( با دست1952است. پ  از او شاگردش پیر لوری)متولد 
-ای با عنلاوان میلاراث تصلاود تلاکقدم پیش برده است. بی تاد لاوسن نیز دیگر فردی است که در مجموعه

(. در نهایت محمد عللای امیرمعلازی Lawson, 2/261-267ان داده است)ای در مورد بُرسی سامنگاری
که به زبان فرانسوی منتشر کرده است، آخرین تحقیقات غرب در زمینه رجلاب بُرسلای را  ای مفصلدر مقاله

بُرسلای  اللادرالثمین(. امیر معلازی در ایلان مقاللاه بلاه کتلااب Amir-Moezzi, 207-240 کند)عرضه می
معرفی و تحلیل نموده است. او در ابتدای این مقاله گزارشی از کارهایی که تلااکنون  پرداخته و مضمون آن را

در مورد بُرسی صورت گرفته است به دست داده است. او همچنلاین در بخلاش دوم مقاللاۀ خلاود، شلارحی از 
رخی زندگانی بُرسی بر اساس منابع ارائه کرده است. وی در این بخش از پژوهش شیبی بهرۀ فراوان گرفته و ب

های خود تردیدی در وجود تاریخی ها همه نیز در نگارشاشتباهات شیبی را نیز عینا  تکرار نموده است. این
 اند.شخصیت رجب بُرسی روا نداشته و از ابهامات مشهودی که پیرامون این نام است به آسانی عبور کرده

 
 بررسی ابهامات وجود تاریخی حافظ رجب البُرسی .2

اند، اصل وجلاود تلااریخی او را مفلاروض ۀ کسانی که تاکنون به رجب بُرسی پرداختهکه گفتیم همچنان
 العلملااءریاضنویسان بر اساس منلاابعی چلاون گران و تراجمهای اخیر که پژوهشاند؛ به ویژه در دورهگرفته

آثارش، بلاه از برخی سخنان بُرسی در  حرّ عاملی، در کنار برداشت الاملاملمجلسی و  بحارالانوارافندی، 
های عموملاا  انلاد و بلاه واکلااوی اندیشلاهشر  زندگانی او پرداخته و نقطۀ تمرکز خود را بر روی آثلاار وی برده

                                                 
اند و نیز تخلص در بردهند که برسی اساسا  حلی یا شیعه نبوده است؛ زیرا اولا  عنوان حافظ را محدثان عامه به کار می. برای مثال او از لقب حافظ برداشت می ک1

کند که وی به دلیل فشارهای محی  خلاود بلاه ایلاران آملاده و در شعر از عادات شاعران ایرانی است و نه عرب. همچنین از اختلاد نظر در مدفن او نیز استفاده می
 (.242، دوازدهم هجری ۀتشیع و تصود تا آغاز سدان از دنیا رفته است. رک: )شیبی، ایر
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اند، اما اند. برخی محققان نیز اگرچه به وجود ابهاماتی در زندگانی بُرسی اشاره کردهشناختی او پرداختهامام
، تشیع و تصود تا آغاز سدۀ دوازدهلام هجلاریاند)شیبی، نستههای نامأنوس او دااین ابهام را به دلیل اندیشه

(.  با وجود این، نگارنده با بررسی مکرّر آثار رجب بُرسی و شر  حال او، بلاه شلاواهد و قرائنلای توجلاه 239
کند. در مقابل های گفته شده باز مییافت که جای ابهام و تشکیک را در وجود تاریخی چنین فردی در سال

گر توان یافلات. لکلان دقلات و واکلااوی ایلان شلاواهد نشلاانوجود تاریخی این شخصیت می نیز شواهدی بر
هاست. ما در ابتدا شواهد وجود تاریخی بُرسی را طر  و نقلاد کلارده و در اداملاه ابهاملاات مخدوش بودن آن

 موجود پیرامون وی را بررسی خواهیم کرد.
 

 شواهدی بر وجود تاریخی رجب بُرسی -

 لر ملا ابوالقاسم پریشان .1
عصر و شاگرد رجلاب بُرسلای بلاوده اند همملا ابوالقاسم پریشان لر یا کُرد، شاعری شیعی است که گفته

اند)روحبخشلاان، های حروفی معرفی کردهاست. برخی با استناد به اشعار وی او را شیعل امامی و با گرایش
داند. از او از شاعران قرن نهم میکند و بر این اساس وی را ( آقابزرگ او را شاگرد بُرسی معرفی می13/627

امروزه چنلادان ناشلاناخته  پریشان لربه زبان کردی بر جای مانده است. خوشبختانه  نامهپریشاندیوانی با نام 
نیلاز ملادخلی ویلاژۀ او  دایرةالمعلاارد بلازرگ اسلالامینیست. دیوان او بارها تصحیح و چاپ شده است. در 

قان در کُرد یا لر بودن او اختلاد است. برخی او را اهلال دینلاور نگاشته شده است. در عین حال، میان محق
کید کردهدانسته اند. اما برخی دیگر وی را از دلفلاان شلاهری در شلامال غربلای لرسلاتان اند و بر کرد بودنش تأ

 اند. اشعار او به گویش لکی مستند سخن این دسته قرار گرفته است.زبان شناساندهکنونی و لک
رگ و دیگران در ملاورد معاصلارت ملاپریشلاان بلاا بُرسلای دو بیلات از اشلاعار اوسلات. مستند سخن آقابز

ملاپریشان در این دو بیت به نام بُرسی و شاگردی پنجاه ساله خود نزد او تصریح کرده  است)شیخ آقا بزرگ، 
اسلااس  (. این دو بیت که در برخی از نسخ موجودند و اختلافاتی نیز با هم دارند، بلار158، القسم الاول/ 9

قملاری کتابلات شلاده  1318نقل نسخۀ محمدباقر قاجار با تصحیح میرزا علی اکبر صدرالاسلام که در سال 
 است، از این قرارند:

 و تُرس و سُلّم و سلم تُرسی           شیخ رجب بُرسی بو همه قرصی
 پنجاه سال طریق خدمتم گذاشت        جربزه یک حرد زیادت نداشت 

 (13)ملا پریشان لر، 
 ایم.بر این اساس ما شاهدی بر وجود تاریخی رجب بُرسی یافته
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 نقد و بررسی -
کلاه محملادباقر قاجلاار کاتلاب که باید دانست ملاپریشان لر خود فردی مجهول اسلات. چناننخست آن

چه در اشعار وی ذکر شده است از نیز تصریح کرده که ما هی  اطلاعاتی به جز آن نامهپریشان 1318نسخۀ 
اند، به دو بیتی که نقل شلاد اسلاتناد شمار آوردهها که ملاپریشان را معاصر بُرسی بهیم. حال تمامی آناو ندار
 که:اند؛ حال آنجسته
 (.878 /15ها وجود ندارد)رک: درایتی، این دو بیت در برخی از نسخه 
  ئلای نسلابت ق.( و یوسف ملا13این اثر به افراد دیگری نظیر مرتضی قلی بیگ پریشان قراگزلو)قرن

 (.78 /15؛ 433 /6داده شده است)رک: درایتی، 
 قمری که به گفته برخی محققلاان  1318های این اثر در سال محمد باقر قاجار ناسخ یکی از نسخه

 در ابتدای نسخه خود این چنین می نویسد: 1های ملاپریشان داردهایی بر دیگر نسخهاش مزیتنسخه
لف از هجرت ملامحمدعلی نهاوندی تعزیت خوان معرود بغملازه در عشر ثامن از مأه ثالث بعد الا»

گفت که وقتی به هرسین رفتم که مینسخت این ابیات پریشان را به کرمانشاهان آورده منتشر ساخت و چنان
اوراقی دیدم که بر پنجرۀ خانه چسبانیده بودند. این ابیات را بر آن نگاشته یافتم و نسلاخت برگلارفتم. پلا  از 

گفتند ایلان شلاخص علاالم که میوم شد که کتابی ضخیم بوده و به مرور ایام پراکنده گشته و چنانتحقیق معل
عارد متخلص به پریشان از مردم همان ناحیت بوده؛ اما خبری از تاریخ عهد و عملار او معللاوم نشلاد، جلاز 

رفتلاه و تخللای  و که معاصر بوده با شیخ رجب بُرسی... به هر حال این ابیات را ترتیب صلاحیح از میلاان بآن
اسقاط بر آن راه یافته... و پ  از ملامحمدعلی که حافظ و محقق این ابیات بود، چلاون نسلاخت بلاه دسلات 

ها که از آن بکردند هر یک به قسمی مغلوط و ابیات عوام و اکراد افتاد و عاجز از فهم مقصود بودند، نسخت
 (.2-1ملا پریشان لر، «)به مخلوط گشت...

ای مشلاکلات، برخلای ابیلاات را از ند جای دیگر ایلان نسلاخه نیلاز بلاا توجلاه بلاه پلاارهصدرالاسلام در چ
انتهایی و  ناظر بلاه برخلای ابیلاات داند. برای مثال در حاشیۀ صفحۀ ها را الحاقی میملاپریشان ندانسته و آن

بلاع پ  از به دست آوردن نسخۀ دیگر، معلوم شد که این ابیلاات از پریشلاان نیسلات. پلا  از تت»نویسد: می
(. در قسمت بلاالای ایلان صلافحه نیلاز بلاه 30ملا پریشان لر،«)محقق شد از ملک حسین خان کلیایی است

ملالا «)جا تکرار شد، شاید این اشعار از ملاپریشان نباشد و الحاقی اسلاتقم در این»ه است: مناسبتی نوشت
(. با این وصف، بعید بتوان صحت انتساب دو بیت مذکور به فردی به نام ملاپریشان را تأیید 30پریشان لر، 

                                                 
 کاتبان. ۀ، حلق«نهم ۀای کردی و شیعی از سددیوان پریشان، منظومه». عبدالحسین، طالعی،  1
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 کرد تا بتوان به وسیله او وجود بُرسی را ثابت دانست.
  بیت مذکور در آن ذکر شده است، گلاواه الحلااقی بلاودن ایلان دو بیلات بافت معنایی اشعاری که دو

آورد که در نقد ظاهربینان قشلاری مسلالک کلاه که شاعر این دو بیت را در انتهای فصلی میاست. توضیح آن
توان فهم سخنان باطنی او را ندارند آورده است. وی در این دو بیت به تحقیر شیخ رجب بُرسی پرداخته و او 

کلاه  الانوارمشارقکند. طبعا  این رجب بُرسی با رجب بُرسی صاحب یک حرد ناتوان قلمداد می را از درک
توانلاد نسلابتی های عرفانی ولایی متهم به غللاوّ شلاده اسلات، نمیگویی و اندیشهگرایی و فضائلاز فرط باطن
 داشته باشد.
 ملاابوالقاسم پریشان لر شاعر گر آن است که اگر فردی به نام بررسی ادبیات و زبان این اشعار نشان

تواند متعلق بلاه قلارن هشلاتم و نهلام این اشعار باشد، این ابیات به احتمال برای پ  از قرن یازده بوده و نمی
 ها و شاعر این اشعار حائز اهمیت است.باشد. اطلاعات فنخا از نسخه

 احمد بن رجب و ابوطالب بن رجب؛ فرزندان بُرسی .2
بلارد. زای زندگی بُرسی آن است کلاه وی نلاامی از فرزنلادان خلاود نمیات ابهامکه اشاره شد، از نکچنان

که با پذیرش واقعیت داشلاتن یلاک اند. در حالینگاران نیز عموما  از فرزندان و اعقاب وی اسمی نبردهتراجم
بلاه اثر همچون بُرسی، طبیعی است که نام و نشان از فرزنلادان و خانلادان او نیلاز فرد، آن هم عالِمی صاحب

بینیم که یک کتاب خود را خطاب به فرزنلادانش شکلی به میان آید. برای نمونه، در مورد سیدبن طاووس می
اند. را بلاه احتملاال فرزنلاد او دانسلاته« ابلان رجلاب»نوشته است. در مورد رجب بُرسی نیز برخی متأخران دو 

 رجلاب ین احملاد بلانجملاال اللادنخستین کسی که احتمال داده شده اسلات فرزنلاد اوسلات، فلاردی بلاه نلاام 
دهلاد کلاه او فرزنلاد رجلاب (. شیخ آقلاابزرگ احتملاال می25 /6، طبقات اعلام الشیعهاست)شیخ آقا بزرگ، 

الشیخ جملاال اللادین »با تعبیر  مصبا بُرسی باشد. آقابزرگ توصیف کفعمی را از این ابن رجب در حواشی 
کلاه کفعملای از وی شلاکل مشلاهور  ذکر کرده است. در همین گزارش آملاده اسلات« الامام العالم رحمه الله

طبقلاات اعلالام را نقل کرده است)شیخ آقلاا بلازرگ، « ها آت و خّ  فوق خّ ...خم »منظوم در شعر یعنی 
که ( اگر این احتمال صحیح باشد، یکی از ابهامات زندگی بُرسی برطرد شده است. اما آیا این6/7، الشیعه

د که این رجلاب هملاان رجلاب بُرسلای اسلات  ظلااهرا  تواند اثبات کننام پدر این شخصیت رجب باشد، می
 تر نیز خواهد شد.گونه نیست. در ادامه خواهیم دید که این شاهد ضعیفاین

ای است. آیا این ابوطالب کنیلاه ابوطالب بن رجبدومین فردی که احتمال داده شده فرزند بُرسی باشد 
ات فرزنلاد بلاودن او بلارای رجلاب بُرسلای  بلاه دانیم. اما اثباست برای همان احمد یا فردی است جز او  نمی

تر از اثبات فرزندی احمد بن رجب است. به نقل آقابزرگ، مجلسی دوم در کتاب اللادعاء جهاتی بسیار مهم
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های این اثلار دیلاده اسلات چه را در برخی از نسخهاز مهج الدعوات، متن آن« الجوشن الصغیر»پ  از نقل 
یقول کاتبه الفقیر الی الله تعالی ابوطالب بن رجلاب: وجلادت »کند. گزارش مجلسی این است: گزارش می

دعاء الجوشن الصغیر و خبره و فضله فی کتاب من کتب جدی السعید تقی الدین الحسن بن داود بغیر هذه 
(. تهرانی سپ  خبری 6/70، طبقات اعلام الشیعه شیخ آقا بزرگ، «)الروایة، فاحببت إثباته فی هذا المکان

که مجلسلای بلاا عنلاوان یل جوشن صغیر از کفعمی نقل کرده ذکر کرده است. آقابزرگ از اینرا که مجلسی ذ
کند که او از عالملاان بلاوده اسلات. شیخ و ابن الشیخ رجب از ابوطالب بن رجب یاد کرده است برداشت می

د کنلاد. افنلادی هنگلاام سلاخن گفلاتن از ابلان داوواین مطلبی است که افندی نیز در ریاض به آن تصریح می
« لعلّ »(. آقابزرگ در ادامه با تعبیر 1/254وید که وی سبطی فاضل با نام ابوطالب داشته است)افندی، گمی

دهد جدّ ابوطالب بن رجلاب کلاه وی از دهد که او فرزند رجب بُرسی بوده باشد. نیز احتمال میاحتمال می
ق.( 707بعد از  -647اود حلی)کتابش عبارات بالا را نقل کرده است، شیخ تقی الدین حسن بن علی بن د

 (.6/71، طبقات اعلام الشیعةصاحب رجال باشد)شیخ آقا بزرگ، 
بینیم اگر این احتمالات در مورد ابوطالب بن رجب درست باشد، ما یک گام به شخصلایت که میچنان

رجلاب  شویم. بر این اساس، تقی الدین داود حلّی باید جدّ مادری ابوطاللاب بلانتر میرجب بُرسی نزدیک
که گفته شده است محمد بن رجب بوده است. در این صلاورت رجلاب باشد. زیرا نام پدر رجب بُرسی چنان

 بُرسی داماد ابن داوود حلی است و دختر وی را به همسری گرفته است.
 نقد و بررسی 

 (.3)ابلان داود حللای،  قملاری اس 647این دیدگاه نیز قابل پذیرش نیست. زیرا ابن داوود حلی متوللاد 
ترین تلااریخ توللاد سلات کلاه نزدیلاکاند. این در حلاالیوفات ابن داوود را پ  از سال هفتصد و هفت دانسته

قمری هم بدانیم، به سختی بتوان پلاذیرفت  720اند. ما اگر وفات ابن داود را سال قمری گفته 734بُرسی را 
بپذیریم همسر بُرسلای حلادود  که دختری داشته باشد که بعدها همسر بُرسی شده باشد. در این صورت باید

سی سال از او بزرگتر بوده است. به عبارت دیگر، باید گفت بُرسی مثلا  در پانزده سالگی با زنی چهل و پلانج 
که در منابع از دختری هلام بلارای ابلان داود ساله ازدواج کرده است که چندان پذیرفتنی نیست. مضاد بر آن

 سخن گفته نشده است.
رجب کیست  کلید حل این معما چه بسا سخنی است که افندی به نقلال از شلایخ اما این ابوطالب بن 
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که این کتاب نوشته کیسلات، از شلایخ و این 1زوائد الفوائدآورد. افندی در بحث از کتاب بهایی در ریاض می
ه گزارش داند و نه پسر او. بکند که او این کتاب را از خود ابن طاووس مینقل می الحدیقة الهلالیةبهایی در 

و نحوه یظهر من بعض مولفلاات »نویسد: افندی، بهایی در ادامه شاهد دیگری برای این اشتباه نام برده و می
افنلادی، «)الشیخ رجب سب  ابن داود و قد یوجه الاشتباه باتحاد الوالد و الولد فی الاسم و الکنیلاه و اللقلاب

داند. بر این اساس ابوطالب بن رجب فرزند میبینیم او شیخ رجب را سب  ابن داوود که می(. چنان4/162
سب  ابن داوود بوده و ابن داوود جد پدری ابوطالب است و نه جد مادری او. بلاا ایلان حسلااب ایلان رجلاب 

تواند رجب بن محمد بن رجب بُرسی ما باشد. حال چه بسا احمد نیز نام همین ابوطالب بوده و یلاا در نمی
 ابن داوود حلی باشد و ربطی به رجب بن محمد بُرسی نداشته باشد.صورت تمایز، فرزند دیگر رجب سب  

 ابهامات پیرامون وجود تاریخی رجب بُرسی .3
پ  از ذکر ممیدات وجود تاریخی رجب بُرسی و نقد آنها، به ابهاملااتی خلاواهیم پرداخلات کلاه وجلاود 

 کند. این ابهامات بدین قرارند:تاریخی این شخصیت را با چالش مواجه می
 کند، آن است که مشایخ و استادان ای که در مورد بُرسی توجه محقق را به خود جلب میمسئله نخستین

کلا  بلاا عنلاوان که هی  شاگردی نیز برای او ذکر نشده است. او در آثار خود از هلای او معلوم نیست؛ چنان
دهنلاد. افنلادی به ما نمیشیخ یا استاد خود نام نبرده است. منابع معاصر و پسین نیز در این زمینه اطلاعاتی 

دانلاد بُرسلای نلازد چلاه کسلاانی درس خوانلاده کند که تاکنون مشایخی بلارای وی نشلاناخته و نمیتصریح می
که خواهیم دید نام او در هی  یک از اجلاازات روایلای (. در حوزۀ نقل روایت نیز چنان2/304است)افندی، 

اشم بحرانی در معالم زلفی است. به گلازارش ای که در این زمینه هست سخن شیخ هوجود ندارد. تنها نکته
روایتی را از اصبغ « حدثنا الامام شیخ الاسلام ابوالحسن بن علی بن محمد المهدی...»او بُرسی با عبارت 

متذکر شلاده اسلات،  اعیان الشیعةکه سید محسن امین در بن نباته از امیر المممنین نقل کرده است. اما چنان
محمد المهدی از مشایخ فضل بن شاذان عالم امامی قرن ششم بوده و بلاا بُرسلای این ابوالحسن بن علی بن 

دهد که مراد از ابوالحسن بن علی بلان محملاد المهلادی در عبلاارت عصر نیست. امین سپ  احتمال میهم
افزاید: محتمل است (. وی می2/329بُرسی، ابن المهدی المامطری صاحب کتاب المجال  باشد)امین، 

مان ابوالحسن علی بن مهدی الحسینی المامطری باشد. بلار ایلان اسلااس کلملاه "ابلان" کلاه در که این فرد ه

                                                 
شده است. در مورد نویسنده هم برخی همچون شیخ بهلاایی  گفته« الزوائد و الفوائد»و « زوائد الفوائد»در مورد نام و نویسنده این کتاب اختلاد است. نام آن  .1

دند از علی بن و عبدالله افندی معتقدند این کتاب از علی بن طاووس حلی یعنی سید بن طاووس و برخی دیگر مانند علامه مجلسی، خوانساری و آقابزرگ معتق
 .(73، ةالهلالی ةالحدیقرک: شیخ بهایی، (علی بن طاووس یعنی فرزند سید است
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 1(.2/329عبارت بحرانی و بُرسی آمده، باید از اضافات نساخ باشد)امین، 
  اند. برای دیاران وی در آثار خود از او نام نبردهحتی هم  ک  از معاصران ومسئلۀ دیگر آن است که هی

عصر بُرسی است. از نظر مکانی نیز هر دو اهل حله هسلاتند ق.( کاملا  هم 841-757لی)نمونه ابن فهد ح
که مشربش بسیار به و طبعا  باید با بُرسی آشنا باشد و آثار او را دیده و سخنانش را شنیده باشد. ابن فهد با آن

از ابلان ابلای جمهلاور  تلاوانچنلاین میکنلاد. همای بلاه وی نمیبُرسی نزدیک است، اما در آثارش هی  اشاره
گیری از ق( نام برد. مشرب او نیز بسیار به بُرسی نزدیک است. شیوۀ او در بهره 910 -840احسایی)حدود 

فلسفه و تصود و علم حرود و اعداد و نقلال روایلاات مجهلاول شلاباهت بسلایاری بلاه شلایوۀ حلاافظ رجلاب 
، پلانج(. بلارای احسلاایی و التصلاودمجلی مرآة المنجی فی الکلام و الحکمتین  دارد)رک: ابن ابی جمهور،
احسلاایی دقیقلاا  معاصلار کفعملای  2(.34-24، جمع الجمع اند)ابن ابی جمهور،بیش از چهل اثر برشمرده

کلاه از ابلان میلاثم بحرانلای، فتوحلاات و کند؛ همچناناست. او از کسی چون سید حیدر آملی بسیار نقل می
مجلی مرآة المنجی فی الکلام و ن ابی جمهور، کن)ابفصوص ابن عربی و مفتا  الغیب قونوی نیز نقل می

آید که آثار بُرسی در ایلان دوره شلاهرت نسلابی داشلاته ، نه(. از نقل کفعمی چنین برمیالحکمتین و التصود
-جمهور در آثار خود و به ویلاژه در کتلاابابیکه ابن( با این توصیف، این672، البلد الامیناست)کفعمی، 

ای ترین اشاره، کوچکمجلي مرآة المنجي في الکلام و الحکمتین و التصود و اللئالیعوالیهایی همچون 
 کند، جای تأمل دارد. به نام و آثار رجب بُرسی نمی

 برانگیلاز بلاه تردیلاد موضلاوعاتی چلاالشکند، بیسخنان بُرسی و باورهایی که وی در آثار خود مطر  می
توانلاد مخالفلاان و موافقلاانی را بلاه خلاود حتلای میگونه سخنان چنان است که به رارود. ماهیت اینشمار می

ای هلاا را وظیفلاهجلب کند. به ویژه مخالفانی که افکار او را غلوّ و کژدینی دانسته و موضع گرفتن در برابر آن
که بُرسی خود بارها از این مخالفان شکوه کرده است. او این افراد را به حسادت شرعی تلقی کنند. جالب آن

هایی بلاا موضلاوع ردّ (. طبیعی است اگر انتظار داشته باشیم نگاشلاته313-17کند)بُرسی،یو نفهمی متهم م
رغم جستجوی بسلایار زیسته و یا کمی بعدتر در دست باشد. اما نگارنده علیای که میافکار بُرسی در دوره

عالمان املاامی یلاا غیلار  ای که علیه باورها و آثار او از سویدر آثار عالمان دورۀ زندگانی بُرسی، به هی  ردیه
ایشان نوشته شده باشد دست نیافت. همچنین در آثار عالمان معاصر وی نیز هی  نام و نشلاانی از بُرسلای و 

 باورها و آثار او به میان نیامده است.
                                                 

 ( 251-250، دوازدهم هجری ۀتشیع و تصود تا آغاز سد. برای صورتی دیگر از این مسئله رک: )شیبی،  1
که در این جا مورد استناد قرار گرفته است، اثر مستقلی از ابن ابی جمهور نیست. بلکه این کتلااب هملاان  جمع الجمع. ابوالحسن حافظیان نشان داده است که  2

 ایم.ما در اینجا به مقدمه این اثر استناد داده .(52-50استحافظیان،  الکلام و الحکمتین و التصود مجلي مرآة المنجي في
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  یکی دیگر از ابهامات قابل توجه در وجود تاریخی بُرسی، مسئلۀ اجازات و عدم حضور او در این سنت
دانیم که فقیهان شیعه می»ته میان عالمان شیعی است. شیبی بدین مسئله التفات داشته است: دیرینه و پذیرف

انلاد کلاه بلاه های طولانی و متصل تنظلایم کردهاند و سلسلهعلاقه شدیدی به ضب  اسامی مشایخ خود داشته
از  لملمة البحرینو  بحارالانواررسد و قسمت اجازات در مشیخه نخستین، تا ابن بابویه و پیش از وی نیز می

، تشیع و تصود تا آغاز سلادۀ دوازدهلام هجلاری شیبی،«)های بارزی است که بر این معنا دلالت داردنمونه
اند، مسئلۀ مورد اهتمام بوده و کرده(. اجازۀ حدیث که راویان حدیث از مشایخ خود دریافت می245-246

رفتلاه اسلات. ایلان سلانت اگرچلاه در ر میشلاماسندی بر وثاقت و پذیرفتگی احادیث منقول یک محلادث بلاه
رنگ شده است، اما در عین حال، هنوز هم تا به امروزه میان محدثان امامیه بلااقی های معاصر کمی کمدوره

جا در میان عالمان شیعی اهمیت یافته بوده که برخی از ایشان دست به تألیف مسلاتقلی است. اجازات تا آن
الدین علی بلان اند. ظاهرا  سید رضیاند مکتوب کردهها مطلع بودهکه از آنبا عنوان اجازات زده و اجازاتی را 

کتلااب الاجلاازات ق.( نخستین کسی بوده که چنین اثری نگاشلاته اسلات. عنلاوان کتلااب او 664طاووس)م 
است. او در این اثر هشتصد و هفت اجازۀ کوتاه و بلند را  لکشف طرق المفازات فیما یحصی من الاجازات

ق.( دیگر علاالم شلایعی اسلات کلاه در ایلان  786شیعی نقل کرده است. پ  از او از شهید ثان )م  از عالمان
هلاا بلاا که جمعی از متأخران نیز به این کار دست زده و برخلای از ایلان نگلاارشزمینه اثر نگاشته است. چنان

(. در 21 ،الاجلاازۀ الکبیلارهدر فهرست مملفات ایشان ذکلار شلاده اسلات)جزائری، « کتاب الاجازات»عنوان 
روزگاری که برای حیات بُرسی ادعا شده است، سنت اجازه حضوری پررنگ در مجامع علمی شیعی داشته 
و اهل حدیث خود را ملزم به اخذ اجازه روایت از مشایخ حدیثی خود و نقل و گزارش آن در آثارشلاان و بلاه 

الللاه مرعشلای اند. بلاه گفتلاه آیلاتسلاتهداناند مینوشتهویژه در اجازاتی که برای شاگردان و مستمعان خود می
فارجعوا الی »چون شهید ثانی و محدث نوری اخذ این اجازه را واجب دیده و ظاهر تعبیر نجفی، برخی هم

اند)رک: جزائری، را گرفتن حدیث از شیخ دانسته و اجازه را وافی به این مقصود تلقی کرده« من روی حدیثنا
 (.6، الاجازة الکبیرة

هی  نامی از رجب بن محمد بن رجب بُرسی که از خود با لقبی نظیر محلادث یعنلای یلاک با این حال، 
 یابیم!کند نمیبرد و کفعمی نیز او را به همین عنوان خطاب میعنوان روایی معتبر نام می

 جا نقلی داند آن است که در آثار بُرسی هی نکتۀ دیگری که نگارنده آن را از ابهامات زندگانی بُرسی می
ای از بینیم. اگر رجب بُرسی فردی واقعی و عینی بود که مانند دیگران در برههاهی و مستقیم از کسی نمیشف

کلاه مرسلاوم اسلات بلاه زمان زیسته و مانند هر اهل علم دیگری در مجامع علمی رفت و آملاد داشلاته و چنان
د رسلایده و از دانلاش و خدمت مشایخ روایی یا متکلمان و فقیهان یا پیران سلوک و عرفلاان و مشلاایخ تصلاو
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چه را از آنان شلانیده اسلات در آثلاار رسد که برخی از آنبینش آنان بهره گرفته باشد، خیلی طبیعی به نظر می
واسطه از معاصران رو باشیم که او بیای روبههای شفاهیخود منعک  کند و امروزه ما در آثارش با گزارش

درس و ه، او از هی  دوست و مصلااحب و هلامس تتبع نگارندکند؛ اما این چنین نیست. بر اساخود نقل می
که هی  واقعه و رخدادی را نیلاز در آثلاار خلاود آورد؛ همچنانای نیز سخنی به میان نمیمباحثهدوره و همهم

دهد. بُرسی هی  منلااظره و گفتگلاوی مشخصلای را هلام جلاز اشلااراتی بلاه حسلاادت حاسلادان و گزارش نمی
کنند. در نهایت ما باید بپذیریم کلاه کند. این موارد در کنار هم کار را دشوار میمخالفان در آثارش ذکر نمی

تلار راوی دیگلاری بُرسی فردی است که نه استاد و شیخی دارد، نه نزد هی  استاد و شیخ و فقیه و از همه مهم
 ای!حاضر شده است! نه دوست و هم درسی دارد. نه به احتمال فرزند و خانواده

 گر موجه بودن تردیلاد ق.( به خوبی نشان 820رجالی بُرسی با فردی مانند ابن متوج)م مقایسه وضعیت
ای کمتر شلاناخته شلاده ماننلاد جزیلاره اوال بحلارین بلاوده در واقعیت داشتن بُرسی است. ابن متوج از منطقه

ل بلاا است. او مانند فردی واقعی زیسته، سفر کرده، دانش آموخته، زندگی کلارده، نوشلاته و ملارده اسلات. حلاا
دانیم استادان و شلااگردان و فرزنلادش کیسلات. که اطلاعات ما در مورد او بسیار کم است، اما میوجود این

ترین جزئیاتی که در مورد یک انسان طبیعی و اند و کجا دفن شده است. یعنی کممشایخ روایتش چه کسانی
تلاوان داشلات. بلارای مثلاال ی نمیواقعی باید در تاریخ بماند در مورد او مانلاده اسلات و در وجلاودش تردیلاد

دانیم که ابن متوج فقیهی بود که فتاوایش در نقاط دورتر نیز تا حدودی شلاهرت داشلاته اسلات و مملفلاان، می
اند. احمد بن فهلاد احسلاایی، فخراللادین سلابیعی)برای اطلالاع برخی اقوال فقهی وی را مورد توجه قرار داده

( و احمد بن محذم اوائللای از ابلان متلاوج 8-6/7، م الشیعةطبقات اعلا بیشتر در مورد سبیعی رک: تهرانی،
 که در مورد رجب بُرسی چنین چیزی را شاهد نیستیم.اند. در حالیبهره برده و روایت کرده

با وجود این ابهامات، باید در وجود تاریخی رجب بُرسی به عنوان یکی از متکلمان رسلامی امامیلاه در 
ه باور نگارنده اگر بخلاواهیم رجلاب بُرسلای را فلاردی اصلایل و خلاارجی قرن هشتم و نهم تردید روا داشت. ب

ای پر از کتاب نشسته و به تالیف بدانیم، باید او را مردی ناشناس و منزوی تصور کنیم که صرفا  در کنج خانه
جای آثارش از برخورد حسودان و مخالفان همخوان های او در جایپرداخته است! این تصویر البته با گلایه

گفته بلاا قطعیلات وجلاود تلااریخی (. در نهایت نگارنده بر اساس شواهد پیش315 -313یست)رک: بُرسی،ن
 کنند.دارتر موکول میهایی دامنهرجب بُرسی را نفی نکرده و آن را به پژوهش

دانند. برای نمونه چه بسلاا بُرسلای علاالم باره قابل طر  میدر عین حال، احتمالات دیگری را نیز در این
چنینی به نام خود واهملاه دارد. او های باطنی و عرفانی باشد که از بیان باورهایی ایندیگری با گرایش شیعی

کند. به بر همین اساس دست به آفرینش شخصیتی به نام رجب بُرسی زده و افکار خود را از زبان او بیان می



 106،  شمارة پیاپی 1، شماره سوم، سال پنجاه و در فلسفه و کلام ییجستارهانشریه  / 212

 

ر شیعی پ  از خود نهاده است. بنا ای فکری و منسجم مواجهیم که اثر عمیقی بر فکهر روی، ما با منظومه
بُرسلای منسلاوب کنلاد. ای را در آن دوره بیافریند و به تواند چنین منظومهبر این فرض، باید دید چه کسی می

دانیم که حروفیلاان در ایلان دوره و پلا  از احتمال دیگر آن است که بُرسی یکی از داعیان حروفی است. می
گلاری ق.( به دست احمد لر، تحت تعقیب قرار گرفتلاه و حروفی 850 – 807ترور ناموفق شاهرخ تیموری)

های خلاود را شود. برخی از آنان با سکنی گزیدن در میان دیگر مذاهب، اندیشهجرمی نابخشودنی تلقی می
 اند. چه بسا بُرسی یکی از اینان باشد.کردهدر قالب باورهای آن مذهب ترویج می

 
 گیرینتیجه

های عرفانی و باطنی به ویژه در مسئلۀ اماملات اسلات. سی فردی با گرایشرجب بن محمد بن رجب بُر
قمری برای زندگانی وی گفته شده است. اولین یادکرد از او در آثار عالمان شیعه نزدیک  813تا  743تاریخ 

ا اند، اصلاالت او رشود. عموم کسانی که به او پرداختهصد سال بعد و در آثار تقی الدین کفعمی مشاهده می
چون عدم ذکر نام و آثار او در کتلاب معاصلارانش، معللاوم نبلاودن اند. در عین حال، مواردی همقطعی گرفته

مشایخ، شاگردان و مصاحبان او، نبودن نام او در اجازات روایی، معلوم نبودن فرزندان و خاندان، نبودن ردیه 
رود. شاگردی فلاردی شمار مییز در مورد او بهبرانگبر آثار او، عدم نقل شفاهی از دیگران و ... ابهاماتی تأمل

توانند فرزندان مجهول به نام ملاپریشان لر نزد او ثابت نیست. نیز احمد بن رجب و ابوطالب بن رجب نمی
هایش بلاه نلاام نشین است، یا عالم شیعه دیگری کلاه از بیلاان اندیشلاهاو باشند. بُرسی یا فردی منزوی و خانه

در احتمالی دیگر نیز ممکن است او یکی از داعیان حروفی باشد که در این قالب به واقعی خود واهمه دارد. 
 ترویج افکار خود دست زده است.
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Abstract 

In the book Faḍā‘iḥ al-Bāṭiniyya, Ghazālī, in rejecting the ideas of Bāṭiniyya (Ismaʿilites), criticized 

the infallibility of the Imam and attributed some ideas to them that are doubtful. In this research, 

this book is introduced and Ghazali’s method, literature, and the content of the book are reviewed. 

The main criticisms of Ghazālī over Bāṭiniyya are denying the rational method, the belief in the 

infallibility of the Imam, and the belief in the Imam is designated by nass (divine designation). The 

last two are common between Bāṭiniyya and the Imāmiyya, and their main difference is in 

determining who is Imam. The most important argument of Ghazālī is that Bāṭiniyya deny the 

rational method, therefore they only acknowledge the teachings of the infallible Imam who is 

determined by divine designation, while the Imam is neither infallible nor chosen by divine 

designation because the Imam’s infallibility leads to the belief that the revelation is revealed to him 

and leads to the rejection of khātamiyya (finality of prophethood), and the massive 

report of the divine designation of the Imam necessitates that the knowledge of the existence and 

clarity of nass is evident and the person will indisputably become Imam. The answer to this 

argument is that Bāṭiniyya do not deny the rational method, rather, they consider it insufficient. 

Also, in his second and third criticisms, Ghazali bases his arguments on the denial of reason by 

Bāṭiniyya which is a false premise. Other concerns over Ghazālī’s criticisms are as follows: he 

himself admits that the Imams have a kind of infallible knowledge; the Imams claim Imamate, not 

prophethoodmassive report and clarity of divine designation does not require the same 

understanding by all people; that something is evident does not lead to its occurrence. 
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 دکتر فاطمه احمدی
 عضو هیئت علمی گروه فلسفه و کلام اسلامی دانشگاه لرستان

 چکیده
، غزالی در رد عقاید باطنیان، به نقد عصمت و نصّ بر امام پرداختهه و عقایهدی را بهه «الباطنیةفضائح»در کتاب 

د هستند. در این پژوهش به معرفی این کتاب، بررسی روش و ادبیها  غزالهی و نقهد باطنیان نسبت داده که مورد تردی
محتوای کتاب پرداخته شده است. انتقادا  اصلی غزالی در انکار روش عقلی توسط باطنیان، اعتقاد به عصمت امام 

عمهده اخهتلاآ انهان در  و اعتقاد به وجود نص بر امام است که مورد دوم و سوم میان باطنیان و امامیه مشترک است و
که ترین استدلال غزالی عبار  است از اینکند. مهمتعیین مصداق امامت است، از این رو غزالی امامیه را نیز نقد می

کنند، اما امهام نهه معصهوم باطنیان روش عقلی را منکرند، بنابراین فهم را منحصر در تعلیم امام معصومِ منصوص می
شود و از نص متواتر بر امهام مت امام منجر به پذیرفتن وحی بر امام و نفی خاتمیت میاست و نه منصوص، زیرا عص

اید علم به وجود و بداهت نص ضروری باشد و فرد حتماً امام شود. به این استدلال چنین پاسخ داده شده که لازم می
مورد دوم و سوم نیهز انکهار عقهو توسهط  دانند. غزالی درکنند، بلکه ان را ناکافی میباطنیان روش عقلی را انکار نمی

ای کاذب استوار است های او در این موارد نیز بر مقدمهدهد؛ لذا استدلالهای خود قرار میباطنیان را مبنای استدلال
پذیرد و ائمه مدعی امامت هسهتند، نهه نبهو  و نیهز که ائمه نوعی علم لدنی خطاناپذیر دارند که غزالی ان را میو این

 شود.ر و بداهت مستلزم تصدیق یکسان همۀ افراد نیست و بداهت یک امر منجر به وقوع ان نمیتوات
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 طرح مسأله
ترین اثار غزالی است که در رد بر عقاید باطنیان نوشته شده اسهت. ایهن از مهم« الباطنیةفضائح»کتاب 
رغم شهر  قابو توجهش، کمتر مورد نقهد و بررسهی قهرار گرفتهه اسهت. غزالهی در ایهن کتهاب کتاب علی

کهه اعتقاداتی را به باطنیان نسبت داده و برخی از اعتقادا  انهان را بهه چهالش کشهیده اسهت؛ از جملهه این
ناچهار شهدند  کند و معتقد است چون باطنیان عقو را انکار کردند،باطنیان را متهم به انکار روش عقلی می

مانند امامیه عصمت امام را ضروری بدانند و از ضروری دانستن عصمت امام ههم منصهوص بهودن او لازم 
اند. به جهت اهمیت و تاثیرگهذاری غیرقابهو انکهار اثهار که همۀ این عقاید سست و کاذباید؛ درحالیمی

چه در همان زمانِ شهر  کتهاب غزالی، بررسی قو  و ضعف اثار او همواره امری ضروری بوده است، اگر
ها و مدعیا  غزالی برامدنهد، امها بررسهی و گویی به استدلال، برخی باطنیان درصدد پاسخالباطنیةفضائح

نقد این کتاب چندان مورد همت متکلمین امامیه قرار نگرفته و این درحالی است که فصو ششم و هفتم این 
امت است، با عقاید امامیه مشترک است و غزالهی نیهز بهه کتاب که بخشی از ان در رد عصمت و نص بر ام

کند؛ لذا شایسته است این کتاب بها رویکهردی این مسئله توجه دارد و انتقادا  خود را متوجه امامیه هم می
در نقهد و رد  الباطنیةفضهائحانتقادی مورد بررسی قرار گیرد. سوالا  اصلی پژوهش ایهن اسهت کهه کتهاب 

ویژه انتقادا  او بهر ترین انتقادا  غزالی بر باطنیان و بهنصفانه عمو کرده است؟ و مهمباطنیان تا چه حد م
 ها را از منظری عام پاسخ داد؟ توان اناند و چگونه میعصمت و نص بر امامت چه انتقاداتی

 جا که علمای امامیه درمورد وجوب نص بر امام و وجوب عصمت امام ادلۀ عقلی و نقلی بسیاریاز ان
گویی و اند، نویسندگان در این مقاله در مقهام پاسهخاند و بر صحت یا تواتر این ادله نیز استدلال کردهاورده

طلبهد، کنند؛ زیرا این امر مقاله و حتی کتاب مستقلی مینقد اراء غزالی از نقو و تکرار ان ادله خودداری می
اشکالا  غزالی پاسخ دهد و وجه مغالطهه و ترین شبها  و بلکه تلاش پژوهش حاضر این است تا به مهم

جا که برای نویسندگان مقدور است اشکار کند و لذا پس از معرفهی ها یا ادعاهای او را تا اناشتباهِ استدلال
گیرد، نخست روش و ادبیا  غزالی و سپس ، این اثر از دو جهت مورد بررسی قرار میالباطنیةفضائحکتاب 

ترین انتقادا  غزالی به باطنیان یعنی انکار روش عقلی توسط باطنیهان، اصلی محتوای کتاب؛ در این بخش
 گردد. اعتقاد به عصمت امام و اعتقاد به وجود نص بر امام ارزیابی می

درمورد پیشینۀ پژوهش حاضر باید گفت، در میان مقالا  فارسهی و عربهی اثهری در ایهن مهورد دیهده 
کهه در  پرداخته الباطنیةفضایحر محجوب به گزارش محتوای کتاب شود و تنها یک مقاله از محمدجعفنمی

ان از گزارش فصو هفتم که شامو انتقادا  غزالی بر عصهمت امهام اسهت اجتنهاب شهده؛ لهذا ایهن مقالهه 
 گردد. روش این پژوهش نیز توصیفی تحلیلی است.پژوهشی نواورانه محسوب می
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 فضائح الباطنیة. معرفی کتاب 1

های ( با هرج و مرج505-450انشمند فقیه، عارآ و متکلم اشعری، امام محمدغزالی)دوران زندگی د
سیاسی اجتماعی و مذهبی زیادی همراه بوده است. درگیری ال بویه، سلجوقیان، عباسیان و فاطمیان و نیهز 

ههم منجهر داده و حتی گاه به قتو عهام وسهی  ها همه در ابعادی متنوع روی میها و شافعیحنفی درگیرهای
های صلیبی نیز در همهین دوره بهوده اسهت. شد و از طرآ دیگر درگیری مسلمانان و مسیحیان در جنگمی

کهرد و بها گیری میغزالی که عالمی درباری بود در برابر این جریانا  اعتقادی، سیاسی و اجتماعی موضه 
از نظهر او در مقابهو دیهن اسهلام ایمان خالصانه به دین اسلام در برابر همه جریانا  فکری و سیاسهی کهه 

توان به ها میترین انزد که از جمله معروآایستاد و در همین راستا دست به تصنیف و تألیف میبودند، می
 اشاره کرد.« الباطنیةفضائح»و « تهافت الفلاسفة»

که بهه عرفهان ان ترین و تاثیرگذارترین تألیفا  غزالی حداقو تا پیش ازشاید بتوان ادعا کرد یکی از مهم
« المسهتظهری»است که در زمانِ خود غزالی به « المستظهریةالباطنیة و فضائوفضائح»روی بیاورد، کتاب 

مشهور شده است. غزالی این کتاب را در ده فصو و در رد فرقۀ باطنیه نگاشته که عناوین فصول ان به شهر  
 زیر است: 

  ایم.اب برگزیدهباب نخست: در بیان روشی که در تألیف این کت
 ها و اشکار ساختن انگیزۀ انان در این دعو .باب دوم: در بیان لقب

که مردم با وجود اشکار بودن فساد عقیدۀ انهان، فریفتهه های انان و سبب انباب سوم: در درجا  حیله
 اند.شده

 باب چهارم: در نقو مذهب انان به اجمال و تفصیو
 هایشان به امور عددیهای انان از ظواهر اشکار و استدلالویوباب پنجم: در باز نمودن فساد تأ

ها را برای فریهب باطهو کهردن نظهر هایشان که به گمان خود، انباب ششم: در اشکار کردن فریبکاری
 اندعقلی و اثبا  واجب بودن تعلیم از امام معصوم، به صور  برهان اراسته

 ربارۀ اثبا  امامت و عصمتباب هفتم: در باطو ساختن تمسک انان به نص د
 باب هشتم: در باز نمودن فتوای شرع در حق انان و دربارۀ تکفیر و ریختن خون انان

که امام قائم به حق، که پیهروی از او بهر خلهق واجهب اسهت، در دلیو شرعی بر این باب نهم: در اقامۀ
 عصر ما المستظهربالله است.

. وظهایف علمهی 1ماند: ها شایستگی امامت پایدار میان باب دهم: در وظایف دینی که با مواظبت بر
 . وظایف عملی 2



            221  /ی ابوحامد غزال هیو نقد فضائح الباطن یبررس ؛یاحمد ،یفرج               

 

اما در اهمیت و علت نگارش این کتاب باید گفت   1در این مقاله مجال شر  محتوای این فصول نیست
های سیاسهی، مشهغولیکه ان یک اثر کلامی صرآ نیست. غزالی به واسطۀ زنهدگی وابسهته بهه دربهار، دل

شک در اثار او تاثیرگذار بوده اسهت. ، اجتماعی بسیاری داشته که هر یک از این ابعاد بیحکومتی، فرهنگی
شدند و بنابراین بهه شهد  و ترین دشمن و تهدید برای خلافت محسوب میدر زمان غزالی، باطنیان اصلی

ترین اقهوام دفعوترین و بهالملک این قهوم را شهومطوری که نظامکردند، بهها مبارزه میدر همۀ جها  با ان
شمرد. حتی برخی تأسیس مدارس جامگان و خرمدینان میها را ادامۀ فعالیت سرخدانست و فعالیت انمی

(. در واقه  هههدآ باطنیهان در تمههام 81کوب، داننهد)زریننظامیهه را نیهز در جهههت مبهارزه بها باطنیههان می
ب علمها و خلیفهه عباسهی، گهذر از ههرج ها با تخریهسازی برای خلافت فاطمی بود؛ انادعاهایشان زمینه

هها تهروی  ها و عقایهدی کهه انکردنهد. بهر اسهاس اسهتدلالها را منوط به ظهور خلفای فهاطمی میومرج
دادند، تنها راه فهم و عمو به دین پیروی از امام منصوص معصوم یعنهی خلیفهۀ فهاطمی بهود، در چنهین می

کرد و ههم بها اثبها  هم حقانیت خلافت عباسی را تأیید می الباطنیةفضائحشرایطی غزالی با نگارش کتاب 
های اسلام است، مبارزۀ خلافهت و ها همان عقاید مجوس و فلاسفه و در تضاد با اموزهکه عقاید باطنیاین

که ناشی از تعصهب فکهری باشهد، ها بیش از انکرد. بنابراین مبارزه با باطنیسلطنت با باطنیان را توجیه می
 های سیاسی و اجتماعی بود. غدغهناشی از د

نیز حائز اهمیت اسهت و غزالهی ان را از نظهر دور نداشهته  الباطنیةفضائحبا این حال بُعد کلامی کتاب 
، الباطنیةفضهائح گوید ان را به درخواسهت خلیفهه نگاشهته)غزالی،است. او در بیان علت نگارش کتاب می

ههای ها و هرج و مرجنظمیهای خود بیکه باطنیان با پیشرفت رسد غزالی در ان شرایط(؛ اما به نظر می12
بغدادی را در  الفرقبینالفرقباقلانی و  الاسرارکشففراوانی را به بار اورده بودند، دیگر اثار گذشتگان مانند 

 ها پیش از به خلافت رسهیدنگوید از مد دانست و لذا چنان که در مقدمۀ کتاب میرد باطنیان کافی نمی
مستظهر، به فکر تألیف این کتاب بوده اسهت)همان(. در زمهان غزالهی دیگهر بسهیاری از عقایهد جهمیهه و 

دید و حتی تقابو بها ها میافرین نبود، لذا وی کلام را در مقابو فلاسفه و باطنیخوارج و حتی معتزله مسئله
ریشه افکهار باطنیهان را بایهد در عقایهد  اهو فلسفه هم تا حدی ادامۀ مبارزه با باطنیه بود؛ زیرا از نظر غزالی

فلاسفه جست. به هرحال از نظر غزالی مبارزه با باطنیان هم یک ضرور  سیاسی بود و هم یهک ضهرور  
 شود.یک کتاب سیاسی کلامی محسوب می الباطنیةفضائحکلامی و لذا کتاب 

 
                                                 

، نگهارش محمهدجعفر محجهوب، مراجعهه «ترین کتاب وی در این زمینه، مهم«فضائح الباطنیة»غزالی و اسماعیلیان: مروری بر»توان به مقاله . در این باره می1
 کرد.
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 .نقد روش و ادبیات کتاب 2

ت مورد بررسی قرار دههیم بهه ذکهر چنهد نکتهه درمهورد روش و به امامکه اراء غزالی را راج پیش از ان
 پردازیم. ادبیاتی که او در سرتاسر کتاب برگزیده، می

 ( رد نظر باطنیان با استفاده از مبانی خودشان2-1
گویههد بههرای دفهه  شههر و حههذر از ان ابتههدا بایههد شههر را بههه خههوبی غزالههی در مقدمههۀ کتههاب می

ها را بررسی کهرده بهود، از ای رد عقاید باطنیه بسیاری از کتب و تعالیم ان( بنابراین او بر14شناخت)همان،
هها را که بتوان به خوبی از تهافا  و اراء متناقض مخالفین پرده برداشت بایهد مهذهب اننظر غزالی برای ان

لکه شان محال است بفهمید؛ زیرا واقف شدن بر فساد یک طریقه و مذهب، پیش از احاطه به مدارک و کتب
بندی و گویهد در دسهته( و می31، مقاصدالفلاسهفةمثابه گام برداشتن در گمراهی اسهت)غزالی، این کار به

که باعث نقدشان شده باشهم موجهب گرداوری ارای باطنیان تا انجا پیش رفتم که متهم شدم که بیشتر از ان
که او تا چه حد در شهناخت ن( صرآ نظر از ای40، الضلالالمنقذمن شدم مذهبشان شناسانده شود)همو،

صحیح باطنیان موفق بوده، اما این تلاشی است در جهت پرهیز از نقد کورکورانه. علاوه بر ان غزالی بیشهتر 
به عنوان نمونه، او انکار قیامت، قدیم بهودن عهالم، انکهار معهاد فصول این کتاب را به روش جدل نگاشته؛ 
دهد و سپس به روش جدلی، این عقاید را که به نظر ان نسبت میجسمانی و انکار بهشت و دوزخ را به باطنی

های مکهرر ان مسهلما  را باطهو کند، انگهاه در پرسهش و پاسهخاند، مطر  میغزالی از مسلما  باطنیان
یهک  .(54-48، الباطنیةفضهائح کشهد)همو،کند و گاه این پرسش و پاسخ تا چندین صفحه به طول میمی

کند و هرگاه بهه رد و نقهد مطلبهی که مطالب را در قالب پرسش و پاسخ مطر  میحسن این روش ان است 
گونهه ان یابهد و ایندهد و یا خود را در برابهر پاسهخ باطنیهان میپردازد سؤالی را پیش روی خود قرار میمی

 کند. عقیده را از زوایای مختلف بررسی می
ا مبانی و اصهول پذیرفتهه شهدۀ خودشهان، نقهد حسن دیگر روش جدلی ان است که عقاید باطنیان را ب 

پرسد این عقیده را نامند و ان چنین است که معمولًا از باطنیان میکند. او این روش را ابطال و مطالبه میمی
. با سماع 3. امری نظری باشد 2. امری بدیهی باشد 1نهد از کجا اوردید؟ و سپس سه فرض را پیش رو می

کند و بحث را منحصر در سهماع عتقد شده باشد. سپس فرض نخست و دوم را رد میاز امام معصوم به ان م
کنهد. او در رد فهرض سهوم اصهو و صهحت سهماع از معصهوم را کند و درنهایت این فرض را نیز رد میمی

کید میفرض میپیش  کند که باطنیان منکر نظرند.گیرد و در رد فرض دوم بر این نکته تأ
زودی به این نکتهه خهواهیم کنند و ما بهپندارد، انکار نمیرا به ان نحو که غزالی میاگرچه باطنیان نظر  

کند، از ها و مبانی خودشان که غزالی از ان استفاده میفرضپرداخت، اما رد نظر مخالفین با استفاده از پیش
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عنهی باطنیهان نبودنهد، که مخاطب غزالی فقط مخهالفین یهای نقد شایسته است. البته با توجه به اینویژگی
 کرد. هایش را منحصر در مسلما  خصم نمیبهتر بود اساس استدلال

 ( داوری غزالی بر اساس احساسا   2-2
ها کند و گاه در داوریغزالی بغض و نفرتی که از باطنیان داشت را در جای جای کتاب خود اشکار می

که در پی رسد بیش از انکند و به نظر مییت نمیدهد جانب انصاآ را رعاها نسبت میو عقایدی که به ان
جویی خالصانه باشد به فکر ستیزه و مجادله است و البته محیط سیاسی که غزالی در ان قرار داشت حقیقت

شد به هرحال چنین رویکردی شایسته محقق و دانشهمندی جویی خالصانه میتا حدی مان  از این حقیقت
 چون او نیست.

های باطنیان دارد، صرفاً بر اساس ادعا و بهدون ههی  بندی که از حیلهغزالی در ذیو دستهبه عنوان مثال 
جها کهه ها را پذیرفت، مهثلًا انتوان صحت اندهد که به سهولت نمیها نسبت میاستدلالی اموری را به ان

د و یها او را از امهور خواننباطنیان کسی را به زهد و پارسایی و عبادا  و سایر امور واجب و مستحب فرا می
دانههد کههه شههخص را در نهایههت از دیههن خههارج ای میدارنههد همههه را از روی حیلههه و برنامهههحههرام بازمی

شود همه را تظاهر و ریها و ها به این امور مشغول می( و نیز انجا که فرد باطنی یا داعی ان30کند)همان،می
لام و خهارج کهردن دیگهران از دایهرۀ اسهلام، ابزاری در جهت رسیدن به هدآ خود یعنی تضعیف دین اسه

داند. غزالی این را که فرد برای دعو  شونده با صو  خوش قران بخواند، ایجاد انهس، سهخنان دقیهق و می
هها در شهود، گریهۀ انمواعظ لطیف مؤثر که بعد از قرائت قران در نقد جاهلان و عوام و پادشاهان ارائهه می

اری در عباد  و حتی تلاش برای کتمان عباد  تا ریا نشهود را از روی حیلهه و دانتظار و یاد فرج، شب زنده
 (.31داند)همان، ریا می

گویهد شهود؟ میغزالی در پاسخ این سوال که انتساب این عقاید و امور به باطنیهان چگونهه دانسهته می
(؛ 38انهد)همان، د، فهاش کردهانها گرویده و سپس مجدداً به هدایت بازگشتهها را کسانی که ابتدا به اناین

کند. اگرچه غزالهی تعهارض و تضهاد ایهن هایی صحت انتساب این عقاید را تایید نمیاما تکیه بر چنین قول
برنهد، امها داند که داعیان درمورد هر کسی روش و اعتقهادا  متفهاوتی را بهه کهار میاقوال را دلیو بر ان می

ها باشد و جالب است که غزالی پس از شهر  کذب گویندگان ان ها دلیو برتوان گفت شاید این تعارضمی
کنند و حتی کسهانی ها عرضه کنیم، ان را انکار میگوید اگر بسیاری از این عقاید را بر انعقاید باطنیان می

( پس غزالی چه دلیلهی بهر صهحت 43پذیرند)همان، کنند، این عقاید را نمیهم که دعوتشان را اجابت می
که گویی غزالی خود را با این اشکال که شاید این عقایهد کهه بهه باطنیهان تر انها دارد؟ و جالبباین انتسا

داند و لذا در پاسخ بهه ایهن سهوال کهه اگهر عقایهد رو میدهد صحت انتساب نداشته باشد، روبهنسبت می
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را به هشت گهروه تقسهیم ها اند؟ انها معتقد شدهاساس است چرا مردم به انباطنیان تا این حد سست و بی
کند که بر اساس ان هی  یک از روی تعقو و اخلاص از عقاید باطنیه پیروی نکردند، بلکهه ایهن پیهروی می

تهوان (. اما چگونهه می38ناشی از ضعف عقو و تنبلی و سست اعتقادی و اموری از این قبیو است)همان، 
این اعمال و اعتقادا  خود صادق و خالص نیستند؟ به ها ه در اثبا  کرد که باطنیان ه یا حداقو برخی از ان

 کنند.ویژه که گاه بر سر این اعتقادا  از بذل مال و جان چیزی دریغ نمی
شهان داند که عقلشان به طور ذاتی و جبلّهی کهم و ر یغزالی اولین گروه از ان هشت گروه را کسانی می

ههای زند به سیاهان، اعراب بیابهانی، کردهها، عجمل میاند و مثاضعیف است، چون ذاتاً نادان به دنیا امده
های اساس غزالی که مانند عهوام ایهدهای است از سخنان بی(! این هم نمونه39نادان و جوانان سفیه)همان،
 کند. در ستیز جدی است، مطر  می نژادپرستانه را که اسلام با ان

ا ناشی از بغض و نفر  غزالی دانست در سراسر کتاب ها رتوان انها که میها و داوریاین نوع انتساب 
گوید که ایهن روش را بهه شود و غزالی در باب نخست که درمورد روش تالیف کتاب است، میمشاهده می

اند و برای پوشش همۀ این مخاطبین که مخاطبان به لحاظ هوش و فهم مختلف عمد و از ان جهت برگزیده
(. امها 17ها و سهخنان اقنهاعی اسهتفاده کهرده اسهت)همان، م از اسهتدلالهای برهانی و هههم از استدلال

اسهاس را بها ایهن بهانهه های ناعادلانه و دلایو سست و بیتوان این میزان از حملهکه واضح است نمیچنان
 توجیه کرد.

 ( استفاده از ادبیا  تحقیرکننده 2-3
کند، بلکه با نوع ادبیاتی که انتخاب یان اکتفا نمیبه نقد و رد عقاید باطن الباطنیةفضائحغزالی در کتاب 

دانهد ها را منسوب به باطنیان میپردازد؛ مثلًا پس از ذکر عقایدی که انکند، به تحقیر و تمسخر انان میمی
ههای گونهاگون باطنیهان حماقت»گویهد: ، و در جایی دیگهر می«ها را گفتیم تا به ان بخندنداین»گوید: می

ای گناهکهار »و یها از تعهابیری ماننهد « خندنهداند که علاوه بر عاقلان، دیوانگان هم بهه ان میاشکار کرده
سهخنان ابلهانهه و »، «کنید این حماقت فقط مخصوص شماسهتگمان می»، «ای کم عقو دیوانه»، «نادان

هها گهران بهه ان(، اگر چه بسیاری از این عقاید را غزالهی و دی67-61کند)همان، و... استفاده می« احمقانه
ها صهحیح اند، اما حتی اگر همۀ ایهن انتسهابها پرداختهاند و سپس به رد و تحقیر و تمسخر اننسبت داده

چون غزالی شایسته نیست که در مقام تحقیق و نقد و نظر علمی، مخالفین را بهه بود، باز هم از متفکری هم
 این نحو مورد عتاب و خطاب قرار دهد.

  ه تاریخ و اشتباها  تاریخیتوجهی ب( بی2-4
گوید مسائو تاریخی کار علمای دینی کند. او میغزالی درمورد تاریخ فرقۀ باطنیه بحث و تحقیقی نمی
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نیست و علمای دین کلامشان منحصر در مهما  دین و اقامۀ برهان بر حق است و هر کسی را بههر کهاری 
(. درواق  او تاریخ را در 18اید به اهو تاریخ  سپرد)همان،اند؛ بنابراین فن اخبار و مسائو تاریخی را بساخته

علاقگی به تاریخ، منشاء برخی خطاهای تهاریخی بهرای او توجهی و بیداند ولی همین بیحکم افسانه می
 کنیم:ها اشاره میشود که به انمی

ه(، شههمارد: باطنیههه، قرمطه)قرامطهه.غزالههی در فصههو دوم کتههاب بههرای باطنیههان ده لقههب برمی1
کهه (. در ایهن میهان این21خرمیه)خرمدینیه، مزدکیه(، اسماعیلیه، سبعیه، بابکیه، محمره و تعلیمیه)همان، 

ای های جداگانهها فرقهباطنیه را با خرمیه و بابکیه و مزدکیه و محمره یکی دانسته، قابو قبول نیست، زیرا این
 هستند.
دانهد: یکهی تالیف شده، اهو اباحه را دو گروه می لباطنیةافضائحبغدادی که پیش از  الفرقبینالفرق در

اند و دوم خرمدینیه که در دولت اسلام ظههور پیهدا کردنهد و مزدکیه که قبو از دولت اسلام ظهور پیدا کرده
گویند)بغهدادی، هها را محمهره میشوند: بابکیه ومازیاریه و ههر دو اینخرمدینیه خود به دو فرقه تقسیم می

 کند؛ ولی در ذیو فصلی که بهه باطنیهه اختصهاص داده، بیهانای به باطنیه نمیر این فصو اشاره( او د232
کند که بعدها باطنیه و بابکیه متحد شدند و با زیاد شدن تعدادشان در برابر سپاه اسلام ایسهتادند)همان، می

 توان بابکیه و باطنیه را یک فرقه دانست. (؛ اما براساس این واقعه نمی249
. اگرچه درمورد تاریخ دقیق ظهور اسماعیلیان و چگونگی ان ابهام و اخهتلاآ نظهر وجهود دارد، امها 2

السلام( گروههی ترین مناب  موجود در این خصوص، پس از شهاد  امام جعفرصادق)علیهبراساس قدیمی
هها را ین دلیهو اناسماعیو بودند و بهه همهجعفر و فرزند او محمدبناز شیعیان قائو به امامت اسماعیو بن

( غزالهی ایهن وجهه تسهمیه را بهرای 180شهدند)دفتری،اسماعیلیه نامیدند که البته باطنیهه ههم خطهاب می
کند باطنیهان نهه یهک انحهراآ گیری باطنیان، ادعا میگرفتن تاریخ شکو پذیرد ولی با نادیدهاسماعیلیان می

مسهلمانان و اسهلام هسهتند کهه فلاسهفۀ  دینی در بطن دین اسلام، بلکه یک فرقۀ ساختگی جهت تضعیف
، الباطنیةفضهائحاند)غزالی، ملحد و ثنویان به جهت دشمنی با اسلام، جم  شده و این فرقه را تأسیس کرده

 کند.(. او این ادعا را با هی  دلیو و سندی همراه نمی26
کنهد و در ان میهایی که بهه مسهتظهر دارد داسهتانی را نقهو . غزالی در فصو دهم در ضمن نصیحت3

کهه عمهربن عبهدالعزیز، ( و حهال ان196دانهد)همان،عمربن عبدالعزیز را فرزند سلیمان بن عبدالملک می
نامۀ خود، او را به عنوان خلیفه معرفی کرد. فرزند مروان بن حکم است که سلیمان بن عبدالملک در وصیت

( و ایهن ناشهی از 17، صهیحةالملوکند)همو، کالملوک نیز این اشتباه را تکرار میغزالی در کتاب نصیحت
 ضعف اطلاعا  تاریخی اوست. 
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 ( نقد محتوایی3

ترین اشکالا  غزالی به باطنیان، دو چیز است: ابطال عقو و نظر که از نظر غزالهی باطنیهان منکهر مهم
د عقو و روش عقلی هستند و دیگری بحث امامت است که غزالی این اعتقاد باطنیان یعنی ضهررو  وجهو

 پردازیم. کند. در ادامه به بررسی این موارد میامام منصوصِ معصوم را نقد می
 ( ابطال عقو  3-1

های خهود در دهد و ان را اساس مجهادلا  و اسهتدلالیکی از عقایدی که غزالی به باطنیان نسبت می
نیان عقو و اسهتدلال از راه دهد، انکار و ابطال عقو و نظر عقلی است. از نظر او، باطمقابو باطنیان قرار می

دانند. اما واق  ان است که باطنیان عقو را بهه پذیرند و لذا تعلیم امام معصوم را ضروری میان را مطلقاً نمی
داننههد. کننههد؛ بلکههه ان را بههرای وصههول بههه حقیقههت شههرعی کههافی نمیطههور مطلههق انکههار و ابطههال نمی

باطنیان، در پاسخ به دعوی حقانیهت سهایر فهرق  ق.( پس از اثبا  حقانیت دعوی471-394ناصرخسرو)
منهدی خهویش برههان حق به دعوی درست نشود و بر حق ان است که بر دعوی حقوق»گوید: صراحتاً می
دههد قابهو مشهاهده هایی که غزالی از اراء باطنیان می(. این نکته حتی در گزارش18قبادیانی، «)عقلی اورد

 است. 
الطاعهة بهودن یان برای وجوب اطاعت و پیروی از امهام معصهوم و واجببر اساس گزارش غزالی، باطن
(. صرآ نظر 74-73، الباطنیةفضائح دهند که هشت مقدمه دارد)غزالی،خلیفه باطنی استدلالی ترتیب می

از درستی یا نادرستی این استدلال اگر باطنیان نظر عقلی را قبول ندارند، چگونه این استدلال عقلهی طویهو 
اند که در بطن این استدلال چندین اسهتدلال دیگهر نهفتهه و چهه بسها بهه روش قیهاس تنظهیم داده را شکو

ها مقدماتی روشهن اسهت و دیگهر این»گوید: ها میاند؟ غزالی بعد از بیان استدلال باطنیان از قول انشده
هها را عقلهی ان ( و سهپس دلایهو75همهان، «)ماند جز اوردن دلیو بر بطلان نظر عقهوبرای ما چیزی نمی

اورد؛ اگر واقعاً باطنیان بر بطلان عقو قائو بودند ارائۀ دلیو عقلی بر بطلان عقو وجهی نداشهت، ماننهد می
زیاد است، غزالی خود معترآ است که باطنیهان بها  الباطنیةفضائحهای باطنیان در کتاب اوریاین استدلال

ها گویی انکنند و این را دلیو بر رسوایی و تناقضمیتنظیم مقدما  به روش عقلی، از روش عقلی استفاده 
گوید باطنیان چون بر اطلاق قول به ابطال نظر قادر نبودند ادلهه و بهراهین را بهه سهمت اثبها  داند و میمی

امیز است. او مبالغه را به های غزالی اساس عقلی ندارد و مبالغه(. اما این نسبت82و25تعلیم بردند)همان،
گویند بر توسهت کهه بهدون بصهیر  و کند، میباطنیان به کسی که شک می»گوید: رساند که میجایی می

ها صرفاً مخالف این هستند که عقو (! درحالی که ان58همان، «)ای تقلید کنیتأمو از انچه که از ما شنیده
داقو در امور شرعی همواره بتواند به طور دقیق و بدون یاری چیز دیگر به نتیجۀ مطلوب و صحیح برسد و ح
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 طور صددرصد به عقو تکیه کرد.توان بهنمی
خهویش  فصهول اربعههاساس گزارش او، حسن صهبا  در  کند؛ برمیفخررازی نیز به این مسئله اشاره 

یا عقو پسهندیده اسهت در معرفهت حهق یها »استدلالی در اثبا  ضرور  وجود معصوم دارد به این شر : 
است پس کسی را به عقو خویش باز باید گذاشت و اگر پسندیده نیست پهس پسندیده نیست. اگر پسندیده 

دههد بهه غزالی نیز در ابطال این استدلال، استدلالی مشابه ترتیب می«. هراینه از معرفت حق معلمی بباید
دعوی پسندیده است پس قبول یک دعوی اولی نیست از قبول ضهد ان و اگهر دعهوی پسهندیده »این شر : 

(. از نظر فخهررازی، غزالهی دچهار کژفهمهی 25، الرازیمناظرا فخررازی، «)ینه عقو ببایدنیست پس هرا
گونهه کهه شده، زیرا حسن صبا  ضرور  و لزوم عقو را انکار نکرده، بلکه ان را کافی ندانسته است، همان

 کند و بهه جهز سهلامت مردمهک، طلهوع نهورمردمک چشم سالم به تنهایی برای حصول دیدن کفایت نمی
تنهایی ناکافی و تعلیم امهام معصهوم نیهز ضهروری اسهت و از خورشید نیز ضروری است؛ پس عقو هم به

کید تنهایی کفایت میطرفی، غزالی نیز در استدلال خود نگفته که عقو به کند بلکه بر ضروری بودن عقو تأ
کند. او در رع را تأیید میداند و ضرور  یاری شغزالی هم عقو را به تنهایی کافی نمی(. 26کند)همان، می

کید می های ( و نادانسهته5، الاعتقادالاقتصهادفیکند)غزالی، اثار دیگر خود به لزوم همراهی عقو و شرع تأ
چهه بها دلیهو شهود، انچه که با دلیو عقلی و بدون شهرع دانسهته میکند: انانسان را به سه دسته تقسیم می

(. 132شهود)همان، چه با همراههی عقهو و شهرع دانسهته میان شود وشرعی و بدون یاری عقو دانسته می
تفاو  غزالی و باطنیان در این مسئله این است که غزالی برخلاآ باطنیان معتقهد اسهت کهه درمهورد قسهم 
سوم، شخص پیامبر و تعالیم او کافی است و وجود امام معصوم ضرورتی ندارد. در ادامه به دلایو غزالی در 

 مام معصوم خواهیم پرداخت. خصوص نفی ضرور  ا
 ( امامت3-2

اگر چه غزالی ضمن نقد اعتقاد باطنیان مبنی بر وجوب امام معصومِ منصوص، به وجهوب نصهب امهام 
( و بهر ان 147دانهد)همان، داند، بلکه واجهب شهرعی میمعتقد است ولی نصب امام را واجب عقلی نمی

ست که نظام امر دین مقصود صاحب شرع است و نظهام طور خلاصه این ااورد. استدلال او بهاستدلال می
چه که مورد اطاعت باشد. در نتیجه نصب امام واجب است)همان(. ان شود، مگر با امامیدین حاصو نمی

پذیرد وجوب نص بر امام و وجوب عصمت اوست. ضرور  وجود امام منصوص معصوم مورد غزالی نمی
که باطنیان مخالف مذهب امامیهه بودنهد، امها رغم ایند است علیاعتقاد امامیه نیز هست، لذا غزالی معتق

شان در ابطال نظر عقلی عاجز بودند، در تمسک به نص بهه روش امامیهه طمه  چون از نقض کردن مسلک
دانهد، بهه همهین (؛ بنابراین غزالی انتقادا  خود را به امامیه نیز وارد می121، الباطنیةفضائحکردند)غزالی، 



 106،  شمارة پیاپی 1، شماره سوم، سال پنجاه و در فلسفه و كلام يیجستارهانشريه  / 228

 

 گیریم.ها و مبانی امامیه نیز بهره میقد نظر غزالی از دیدگاهدلیو در ن
 ( عصمت امام 3-2-1

واله( رهبهری امهت و جامعهه علیهاللهباطنیه و امامیه بر این عقیده هستند که بعد از وفا  پیامبر)صهلی
را لازم  اسلامی بر عهدۀ امام معصوم است. اما غزالی که از اهو سنت و جماعت است، معصوم بودن امهام

 این است که علوم بر سه دسته هستند:  الباطنیةفضائحداند. استدلال او در کتاب نمی
.علومی که تحصیو ان صرفاً از طریق تعلیم و شنیدن ممکن است؛ مانند احوال بهشت و جهنم و این 1

د و اگر به خبهر واحهد شوطور مستقیم یا با خبر متواتر از معصوم شنیده که بهاید مگر اینعلوم به دست نمی
هها را بهه بهداهت و فطهر  . علهوم نظهری عقلهی کهه ان2شود. کند و یقین حاصو نمیباشد افادۀ ظن می

بلکهه  نحو تقلیدی نیست تا به امام معصوم نیهاز باشهد،دانیم، بلکه نیاز به اموختن دارد، اما تعلیم ان بهنمی
رسد؛ مانند علوم ریاضی و هندسی. کند و از طریق برهان به نتیجه مطلوب میخود فرد در روش ان نظر می

. علوم دینی فقهی مانند حهلال و 3بنابراین اگر معلم فاسدترین و دروغگوترین افراد هم باشد اهمیتی ندارد.
نحو شوند، اما تحصهیو ایهن علهم بههیحرام و واجب و مستحب و... که این علوم از طریق پیامبر حاصو م

قطعی و یقینی برای هر کسی و در هر زمان و مکانی ممکن نیست، زیرا از سویی پیهامبر از نقهو مسهتقیم و 
کننهد و اند به ظن اکتفا میواسطه ان برای همۀ افراد عاجز است و لذا کسانی که ان را از غیر پیامبر شنیدهبی

های فقههی و وقهایعی کهه . و از سهوی دیگهر امکهان روی دادن صهور ها واجب اسهتان عمو به ظن بر
انهد و متنهاهی دربردارندۀ یک تکلیف باشهند، بسهیار و نامتنهاهی اسهت ولهی نصهوص محصهور و متناهی

شهود پهس بهر اسهاس ایهن های عمومی به ظن اکتفا میتواند نامتناهی را پوشش دهد بنابراین در صیغهنمی
ورد نیاز است اما نیازی به معصوم بودن امام نیست؛ زیرا امام معصوم بر تعلیما  بندی اصو تعلیم متقسیم

که نص را به تواتر و برای همه بگوید عاجز اسهت و نیهز افزاید و او نیز همانند پیامبر از اینپیامبر چیزی نمی
د پیهامبر در ههر قدر  رف  عیب کردن از اشکال نصوص را ندارد و اگر هم ادعا کنند که امام معصهوم ماننه

 (.86 - 84بایست همه او را بشناسند، درحالی که چنین نیست)همان،شود میای بر او وحی میواقعه
توان به نحو مسهتقو توان گفت: اگرچه با نظر به روش یک برهان میدر پاسخ به این استدلال غزالی می

فرقهی نیسهت، امها نکتهه ان اسهت کهه  راه رسیدن به مطلوب را طی کرد و از این رو میان معصوم و غیهر ان
توان منکر استدلال علاوه بر صور  صحیح باید واجد مادۀ صحیح نیز باشد و با توجه به مادۀ استدلال نمی

شود. به تفاو  میان معصوم و غیرمعصوم شد، پس به لحاظ مادۀ استدلال نیاز به عصمت امام احساس می
ها علم لدنی اعطاء نموده که خطاناپذیر و شود، اما خداوند به اننمیعلاوه، اگرچه بر امام مانند انبیاء وحی 

قابو اعتماد است. بر اساس قران کریم خداوند علم و حکمتش را به غیر از انبیاء به ههر کهس کهه بخواههد 
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لْبَابِ یُؤْتِي الْحِکْمَةَ مَنْ یَشَاءُ وَمَنْ یُؤَْ  الْحِکْمَةَ فَقَدْ ُ وتِيَ خَیْرًا کَثِیرً »بخشد می
َ
رُ إِلَاّ ُ ولُو الْْ کَّ بقهره: «)ا وَمَا یَذَّ

غزالی خود در برخی اثار دیگرش به وجود این نوع از علم و نیز الهام به اولیاء معترآ اسهت و ان را  (.269
( بنهابراین امهام 44، علهم لهدنی کند)غزالی،واسطه ان را از پروردگار دریافت میداند که رو  بیعلمی می

نه به این معنهی کهه  افزاید،می توان گفت امام بر تعلیما  پیامبرپردازد و حتی میامور تقلیدی نمیصرفاً به 
افزاید، بلکه براساس شهرایط و مقتضهیا  جدیهد در بیشتر از پیامبر بداند، یا به اصول و فروع دین چیزی بی

کند و نسبت به احکام و اصول و یها را بیان ممورد مسائو متعدد با استفاده از علم خویش احکام قطعی ان
 توان به صحت ان اطمینان تام داشت. کند که میگری دقیقی میعقاید پیش گفته توسط پیامبر روشن

. احکامی که از طریهق نهص قهران و خبهر متهواتر از 1کند: غزالی احکام دینی را به دو دسته تقسیم می
ها نیازی به امام معصوم نیست. شود که در اینحاصو می هاو یا از طریق اجماع، معرفت قطعی به ان پیامبر

اند و این ظن یا از این جهت است که نهص ها ممکن نیست؛ بلکه ظنی. احکامی که معرفت قطعی به ان2
تواند بهه طهور شهفاهی بهه همهه به خبر واحد نقو شده و معصوم قادر نیست خبر واحد را متواتر کند و نمی

ه ان واجب است و یا از این جهت اسهت کهه نصهی بهر ان نیسهت و بایهد در ان بگوید؛ پس تصدیق ظنی ب
ای از اجتهاد ندارد و اجتهاد ظنی است. پس معصوم نیز یقین ندارد و خطا بر اجتهاد کرد و معصوم نیز چاره

گذارد و اگر امام ادعا کند که در ههر هر صاحب ظنی جایز است و کسی بین ظن خود و دیگری تفاو  نمی
شود در این صور  او درواق  مدعی نبهو  و نیازمنهد معجهزه اسهت، درحهالی کهه ای به او وحی میقعهوا

غزالهی در ایهن  (.91-90، الباطنیةفضهائحالانبیهاء اسهت)همو، واله( خاتمعلیهاللهدانیم محمد)صهلیمی
موید بهه معجهزه کنند که عصمتش گوید باطنیان مردم را به پیروی از امام معصومی دعو  میخصوص می

 کنیم.نیست، ولی ما به پیامبری که موید به معجزه است دعو  می
شهود و بهه همهان چه در پاسخ اشکال پیش گفته شد ضعف این استدلال نیهز اشهکار میبا توجه به ان 

ی نحو که بر پیهامبر وحه که امام مدعی نیست که به همانتوان این ادعا را نیز پاسخ گفت و ان اینطریق می
شهود و منهد نمیشود، اما این سخن به معنای این نیست که امام از علم الههی بهرهشد به او نیز وحی میمی

علاوه بایهد گفهت امهام کند. بهمندی اولیای الهی را از این نوع علم تأیید میکه گفته شد غزالی نیز بهرهچنان
اما معجزه ادعای صهاحب معجهزه را تأییهد مدعی امامت است و چه بسا بر امامت خود هم معجزه بیاورد، 

گویهد امهام معصهوم باطنیهان کند، نه لزوما نبو  را. غزالی در سراسر کتاب مهدام بهه نقهد یها طعهن میمی
دهد، اما متکلمان امامیه نوعی از معجهزه یها کرامها  را بهرای ای برای اثبا  عصمت خود ارائه نمیمعجزه

طور که بسیاری از اشاعره کرامها  را بهه عنهوان امهور هاست. همانان کنند، که مؤید امامتائمه اثبا  می
داننهد)جرجانی، انهد و ان را مسهتلزم نبهو  نمیشهود، پذیرفتهای که به اولیای الههی اعطها میالعادهخارق
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( غزالی نیز در اثار دیگرش کراما  را جایز دانسته و تفهاو  2/142، البراهین در علم کلام ،فخررازی،234
علاوه باید گفت باطنیهان و امهام ( به125، الاعتقادالاقتصادفی داند)غزالی،رامت با نبو  را در تحدی میک

کنند و در این میان پیروی از ائمۀ بر حهق معصوم ادعای ان را دارند که مردم را به پیروی از پیامبر دعو  می
گونه که در قهران کهریم ایهاتی مان است. هماناهو تشی  هی  منافاتی با پیروی از پیامبر ندارد، بلکه عین ه

کُم»مانند  مْهرِ مِهنْ
َ ولِي الْْ سُولَ وَ ُ طِیعُوا الرَّ هَ وَ َ طِیعُوا اللَّ وا  َ ذِینَ امَنُ هَا الَّ یُّ ههُ »(، 59نسهاء: «)یا  َ کُمُ اللَّ مَها وَلِهیُّ إِنَّ

یُ  لَاةَ وَ ذِینَ یُقِیمُونَ الصَّ ذِینَ امَنُوا الَّ کَاةَ وَهُمْ رَاکِعُونَ وَرَسُولُهُ وَالَّ ( و ایاتی دیگر ماننهد ایهۀ 55مائده: «)ؤْتُونَ الزَّ
کهههه اطاعهههت از السهههلام( دارد و اینتطهیهههر و ایهههۀ مباهلهههه، دلالهههت بهههر عصهههمت ائمه)علیهم

السلام( در یک ردیف است و هی  منافاتی با هم ( و اطاعت از ائمه معصوم)علیهموالهعلیهاللهصلیپیامبر)
 ندارند. 

ای از پیروی گمان و ظن نیست و وقتی زالی معتقد است در امور فقهی مانند همۀ امور مصلحتی چارهغ
نیاز باشد؟ و پیهامبر اجتههاد و اعتمهاد بهه سهخن نیاز نیست چطور امام معصوم بیشخص پیامبر از ظن بی

 )غزالی،شهدها عمو مینراویان و نیز تمسک به عمومیت الفاظ را اجازه داد و در عصر پیامبر به همۀ این ظ
بر فرض اثبا  و پذیرش حجیت ظنون، باید گفت اثبا  حجیت یهک منبه  موجهب (. 91، الباطنیةفضائح

که ظن در امور فقهی یا حتی در امور اعتقادی جایز اسهت شود. بنابراین اینسلب حجیت از منب  دیگر نمی
کند که نیازی بهه اصهو امامهت و عصهمت امهام میتوان ان را مبنای عمو و اعتقادا  قرار داد اثبا  نو می

کردند به این بهانه که یا نیست. این شبهۀ غزالی یاداور شبهۀ براهمه است که ضرور  وجود انبیا را انکار می
کند که در این صور  بعثت امری لغو و بیهوده است، و چه که مقتضای عقو است راهنمایی میپیامبر به ان

کننههد کههه در ایههن صههور  بعثههت امههری غیرمعقههول ی غیههر عقلههی دعههو  مییهها پیههامبران بههه امههور
توانهد امهور (. همانطور که در پاسخ این شبهه براهمه استدلال شده بعثهت می236، 1392است)شیروانی،

توان به غزالی نیز پاسخ عقلی و مقتضای عقو را تایید کند و به امور فراعقلی نیز دعو  کند به همین نحو می
 گفت.

. ظن به معنی احتمال قریب بهه یقهین.  2پایه و اساس . حرآ بی1وه بر انکه ظن به دو معنی است: علا
اگر داشتن ظن به معنی دوم برای ما کافی باشد، در انجا که ظن به معنی اول و تردید و توهم وجود دارد، جز 

 عصمت امام چه راه گریزی هست؟ 
صوم و غیرمعصوم در بیان حکم مسائو شرعی تفاوتی وجود کند که میان اجتهاد امام معغزالی ادعا می

ای اجمالی میان احکامی که در خصوص برخی مسائو فقهی از سوی امهام معصهوم و ندارند، اما با مقایسه
توان دقت نظر و ژرفای علم امامان معصوم)ع( را نسبت بهه سهایرین دریافهت. در غیرمعصوم ارائه شده، می
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شهود: عمهر در زمهان هها اشهاره میفراوانی وجود دارد که به یهک نمونهه از اناین خصوص روایا  مشهور 
خلافت خود حکم زنی که فرزند شش ماهه به دنیا اورده بود را زنا تشخیص داد و به سنگسار کردن او فرمان 

وَفِصَهالُهُ ثَلَاثُهونَ وَحَمْلُههُ »( و 14لقمهان:«)وَفِصَالُهُ فِي عَامَیْنِ »ی داد اما حضر  علی)ع( با توجه به دو ایه
 (. 340)شیروانی،1( کمترین زمان بارداری را شش ماه دانست15احقاآ: «)شَهْرًا

گوید جایز است که عالَم همیشه غزالی در مورد این ادعای باطنیان که عالم از معصوم خالی نیست می
شود؛ ر خداوند تصور نمیاز پیامبر خالی باشد، بلکه جایز است خداوند همۀ خلقش را عذاب کند و ظلم ب

 پس جهایز اسهت کهه عهالم از معصهوم ههم خهالی باشهد بهه ایهن معنهی کهه ان را نیافریهده باشهد)غزالی،
(. باطنیان معتقدند اگر خداوند برای هدایت خلق و ارسال ائمه و انبیا توانا باشد و ان را 97، الباطنیةفضائح

خداوند مانند عدل و حکمت درتناقض است. غزالی  انجام ندهد این درنهایت قبح است و با صفا  کمالی
ایهد و خداونهد ههر چهه گوید از صفا  کمالی خداوند رعایهت مصهلحت خلقهش لازم نمیدر پاسخ می
شود؛ درنتیجه او برانگیختن پیامبر و نصب امام را واجهب کند و از کارهای او سؤال پرسیده نمیبخواهد می

 (.98نکرده است)همان، 
دانهد کهه خداونهد ری بوده و حسن و قبح عقلی را قبول نداشته و بر همین مبنها جهایز میغزالی که اشع

پیامبر را هم نفرستد و تنها براساس خواست و ارادۀ خود برخی را مجازا  کند یا پاداش دهد؛ ولی در جای 
حوصهله خود وجوب حسن و قبح عقلی ثابت شده است و اثبا  حسن و قبح عقلی و ابطال نظر اشاعره از 

 .2این مقاله بیرون است
گوید عصمت امهام بهه گیرد و میغزالی در رد ادعای عصمت امام همان روش همیشگی را در پیش می

شهود و نظهر ههم کهه در نهزد باطنیهان باطهو اسهت و اگهر از امهام بداهت عقلی و نص متهواتر اثبها  نمی
 (؟129-106اند)همان، طور دانستهاند)یعنی سماعی باشد( قبو از اثبا  عصمت صدق ان را چشنیده

گفته شد که اولًا نظر و عقو در نزد باطنیان باطو نیست و ثانیاً عصمت امام هم به دلیو عقلی و هم بهه 
ق.( از دعا  معهروآ باطنیهان کهه پهیش از غزالهی 411و حمیدالدین کرمانی)متوفی  دلیو نقلی ثابت شده

 . (76-74کند)کرمانی، را با هفت دلیو عقلی اثبا  می ، در یکی از اثارش وجوب عصمت امامزیستهمی
 ( نص بر امام 3-2-2

دانند و این عقیده اهو سنت و از جمله غزالی علاوه بر عصمت، منصوص بودن را نیز شرط امامت نمی
 پرادزیم.ها میکنند که به بررسی انرا با دلایو و استدلالاتی همراه می

                                                 
  علامه حلی مراجعه کرد. « المراد فی شر  تجرید الاعتقادکشف»توان به کتاب تر میبرای مطالعه موارد بیش. 2
 اهور مراجعه کرد. اثر رضابرنجکار و مهدی نصرتیان« کلامی حسن و قبح عقلی ۀقاعد»توان به کتاب . برای اطلاع بیشتر می3
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کهه گوید بها ایندهد و در اغاز این باب میوص بودن امام اختصاص میغزالی باب هفتم را به رد منص 
باطنیان مخالف مذهب امامیه بودند اما در تمسهک بهه نهص از همهان روش امامیهه اسهتفاده کردنهد، لهذا 

کند. با این تفاو  که امامیهه عهلاوه بهر ادعهای نهص، ان را در عتهر  انتقادا  خود را متوجه امامیه نیز می
رسهانند و ادعها دادند ولی باطنیان ادعای نص را به خلیفۀ فهاطمی در مصهر میالسلام( ادامه میعلی)علیه

کردند که او توسط امام پیش از خود منصوص شده. از نظر غزالی این ادعا برای باطنیهان محهال اسهت، می
اطمینهان اسهت و نهه  زیرا اگر این اعتقاد را براساس خبر واحد به دست اورده باشند، ایهن نهه مفیهد یقهین و

پذیرنهد ادعهای خبهر متهواتر از موجب علم، چون احتمال خطا و اشتباه در ان است و چون نظر را ههم نمی
، الباطنیةفضائحکنند که در وضو  جاری مجرای نمازهای یومیه و ح  و... است)غزالی، صاحب شرع می

121.) 
کنند و از طرفی دیگر خبهر طور کلی انکار نمیهورزی را بتر گفته شد باطنیان نظر و تعقوچنان که پیش

تواند معتبر باشد، اگرچه علما در شروط حجیت خبر واحد اختلاآ دارند، امها واحد نیز تحت شرایطی می
توان به سند داشتن خبر و قابو اعتماد بودن ان و نیز قابهو اعتمهاد بهودن راوی اشهاره از جملۀ این شرایط می

( بنابراین اگرچه باطنیان در منصهوص دانسهتن برخهی از پیشهوایان 138رابادی، ، است243کرد)حرعاملی، 
 گوید:تواند مردود باشد. غزالی در استدلال دیگری میخود بر خطا هستند، اما اشکال غزالی به انان می

واله( نیاز بهه نهص متهواتر از علیهاللهالله)صلیمدعی امامت امروز برای شخص معینی از عتر  رسول
عهاص باشهد، السلام( دارد که در وضو  به حد تواتر خبر وجود علی و معاویه و عمربنیامبر بر علی)علیهپ

واله( متهواتر بهوده، کهافی نیسهت، بلکهه بایهد علیهاللهحتی اگر ادعا کنند که این خبر در زمان پیامبر)صلی
 ار مورد است:همواره و در هر عصری متواتر باشد؛ و این محال است، زیرا نیازمند چه

اثبا  شهود کهه امهام بعهد از داشهتن فرزنهد مُهرد و فرزنهدش ههم شهناخته شهده باشهد و درسهتی  .1
 ها را بشناسد.ان خویشاوندی و نسب

ها قبو از مرگش نص بر فرزندش باشد و او را ولی عهد خود قرار دهد، اثبا  شود که هر یک از ان .2
امامت منصوب کند. و کسی نمیرد مگر بعد از نهص قهرار  و او را از میان سایر فرزندانش مشخص کند و به

 دادن و تعیین جانشینش.
به خبر متواتر از پیامبر نقو کنند که او نص همۀ اولادش را به منزلۀ نص او در وجوب طاعهت قهرار  .3

 شود.ها در تعیین دیگری متصور نمیداد و خطا برای یکی از ان
صلاحیت داشتن برای کسی که نص او را معین کرده تا از پیامبر نقو کند، همچنین بقای عصمت و  .4

 (.122، الباطنیةفضائح زمانی که دیگری را نص کند و بمیرد، باقی است)غزالی،
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 این استدلال غزالی نیز به چند دلیو مخدوش است:  
باید ها گوید تواتر اناول: غزالی درمورد نص و درمورد انشقاق قمر و برخی دیگر از معجزا  پیامبر می

هها از دو سهنخ در وضو  به حد تواتر وجود علی یا سایر مشههورین باشهد، امها حقیقهت ان اسهت کهه این
و حلول خورشهید در روزگهار نهو  و... السلام( وجود اشخاص مشهوری مانند امام علی)علیهاند. متفاو 

سهتند، امها یهک رویهداد ه بسیار مشهود و قابو لمس اموری در دسترس و تکرار شونده هستند و دارای اثار
خاص یا یک جمله و سخن، مانند این امور نیست. بنابراین نیازی نیست تواتر وجود یک سخن یا حدیث به 

 اندازۀ خود صاحب سخن باشد. 
السلام( وجهود دارد گانه)علیهمالسلام( و سایر ائمۀ دوازدهدوم: نص متواتر بر وجود حضر  علی)علیه

طهور تهوان حهدیث غهدیر را نهام بهرد و همینها اثبا  شده، از ان جمله میان که هم تواتر و هم نص بودن
اند. السلام( را به عنوان امیرالمومنین تعیین فرمودهروایا  متعددی وجود دارد که پیامبر، حضر  علی)علیه

کهه بهه نحهو تهوان بهه کتبهی این مقاله مجال شر  و بیان تمام این نصوص متواتر را ندارد و در این زمینه می
 .1اند، مراجعه نمودمبسوط و مشرو  به این مهم پرداخته

که از نظر برخی علمهای شهیعه طور که گذشت باطنیان منکر عقو و نظر نیستند. ضمن اینسوم: همان
 تواند معتبر و موجب یقین باشد.خبر واحد در شرایطی می

یامبر و هم پس از ان متواتر بوده. اگر السلام( هم در زمان پچهارم: نص بر جانشینی حضر  علی)علیه
های پس از پیامبر به دلیو عوامو سیاسی و فشاری که بر روی خاندان ائمه بوده احادیث مربهوط چه در دوره

 الانتشار شد، اما حتی این واقعه نتوانست تواتر روایا  را مختو کند. السلام( ممنوعبه ائمه)علیهم
ها شناخته شده بود و باید در نظر داشت کهه اگرچهه ه و خویشاوندی انپنجم: از نظر شیعه فرزندان ائم

گانه پدر و پسر هستند اما ولایت ائمه بر اساس وراثت نبوده، بلکه هر یک بر اسهاس شایسهتگی ائمۀ دوازده
ها نهص داند، از جانب خداوند به ولایت تعیین و منصوب شده و برای همۀ انمقام امامت که خدا ان را می

 .واتر وجود داردمت
السلام( در تمام طول عمر خود معصوم هستند و درنتیجه در تعیین ششم: چنانکه ثابت شد ائمه)علیهم

 ولی بعد از خود و در هر امر دیگری از خطا و اشتباه مبرا هستند.
 گوید ادعای نص صریح متواتر به دو دلیو محال است: غزالی می

ر بود)مانند من کنت مولاه فهذا علی مهولاه و حهدیث منزلهت( ( متواتالسلامعلیهاگر نص بر علی) .1
                                                 

از « الانوار فهی امامهة الائمهةالاطهارعبقها »از محمدحسهین بروجهردی، و « الهنص الجلهی فهی إثبها  ولایهة علهی علیهه السهلام»ههای توان به کتاب. می3
  علامه امینی)ره( مراجعه کرد. « الغدیر»میرحامدحسین هندی، و کتاب 
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( شههکی نیسههت. اگههر سههخن السههلامعلیهگونههه کههه در وجههود علی)کههردیم هماننبایههد در ان شههک می
( بر خلافت بعد او در ملا عام بود سهخنی نبهود کهه السلامعلیهواله( در تنصیص علی)علیهاللهپیامبر)صلي

شهدند و مهردم سهکو  از ان را اجهازه د و داعیهان انتشهار ان فهراوان میکوچک شمرده شهود و پنههان شهو
بخش اسهت. و بها ایهن همهه ها در مورد خبر متهواتر، اطمینهاندادند. پس این در باطو کردن ادعای اننمی

شود. پس بعد از ان شکی در بطلان این ادعا بهاقی ها از ادعای بکریه و ادعای راوندیه متمایز نمیادعای ان
احیهاء همو، (. غزالی این اشکال را در اثهار دیگهرش نیهز مطهر  کهرده اسهت)124-122ماند)همان، مین

 (.321، الدینعلوم
باید گفت در واقعه غدیر خم و سخن پیامبر)من کنت مولاه فهذا علی مهولاه( ههی  شهکی نیسهت بهه 

انهد و  عام ایهن سهخن را فرمودهاند که پیامبر در ملاطوری که علما و محدثین اعم از شیعه و سنی نقو کرده
گیرند امها شهیعیان ان را اختلاآ در تفسیر این حدیث است که اکثر اهو سنت مولی را به معنای دوست می

کننهد. و ایهن سهخن پیهامبر کوچهک کنند و این ادعا را با ادله نقلی و عقلی اثبا  میبه سرپرست معنی می
( با عنهوان امیرالمهومنین تبریهک گفتنهد و ایهن حهدیث بهه لسلاماعلیهشمرده نشد و بعد از ان همه به علی)

شد و این استدلال غزالی صحیح نیست. در واق  صور  منطقی این استدلال چنهین صور  متواتر نقو می
 است: 

کرد. ب( اما افرادی)از جملهه ( متواتر بود نباید کسی در ان شک میالسلامعلیهالف( اگر نص بر علی)
 ( متواتر نیست. السلامعلیهاند. نتیجه: نص بر علی)ک کردهغزالی( در ان ش

کننهد و متواترا  از انواع بدیهیا  هستند، اما واق  ان است که گاهی برخی افراد در بدیهیا  شهک می
کنند یا به ان جاهو هستند، ولهی بهداهت بهدیهی بها شهک و انکهار دیگهران مخهدوش حتی ان را انکار می

گویند در ادراک بدیهی علاوه بر تصور موضوع و محمول امور دیگری نیهز دانان میقکه منطشود. چناننمی
( لذا مقدمۀ اول 1/23نیاز است از جمله انتباه، سلامت حواس، عدم شبهه، فعالیت غیر عقلی و... )مظفر، 

رنهد، استدلال غزالی کاذب است و اگر غزالی و دیگران بدون تعصب و با دیدۀ انصاآ بهه ایهن موضهوع بنگ
 ( را تصدیق خواهند کرد.السلامعلیهتواتر نص بر امامت علی)

کردنهد تها ابهوبکر خلیفهه شهود، زیهرا مهردم در ایهن اگر این احادیث متواتر بود مردم سکو  نمی  .2
شوند، پس شخص عادل ضهرور  درو  مختهرعین ایهن موضوعا  اختلافی تا نهایت امکان مضطرب می

 (.125، الباطنیةفضائح داند)غزالی،امور را می
( وجهود داشهت، السهلامعلیهشکو منطقی این استدلال چنین است: اگر نص متواتر بر خلافهت علی)

( خلیفه نشد، پس در ایهن خصهوص نهص متهواتر وجهود السلامعلیهشد. اما علی)گاه او حتماً خلیفه میان
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دی وجهود دارد و چهه بسهیارند نداشت. اما حقیقت ان است که بین علم به یک امر و عمو به ان فاصلۀ زیا
شوند. بنابراین مقدمۀ اول استدلال مخدوش است. از این هایی که هی  گاه ملبس به لباس عمو نمیدانسته

شود که او معتقد است دلیو درستی و مشروعیت خلافت ابوبکر، عمر و... اشکال غزالی چنین استنباط می
خلیفه شد پس او بر حق است وگرنه امت اسهلامی اجهازه همان وقوع ان است به عبارتی دیگر چون ابوبکر 

 دادند که او خلیفه شود. درحالی که وقوع یک امر دلیو بر صحت ان نیست. نمی
القمر و... داشهته گوید اگر باطنیان یا امامیه اشکال کنند که پیامبر برخی معجزا  ماننهد شهقغزالی می

کردند اما ایهن مهانعی بهرای کسهی کهه انان ان را انکار میکه بسیاری از جمله برخی مسلمرغم اینکه علی
کند کنیم که تواتر علم ضروری را واجب می( ما ادعا نمی1دهد که ادعای تواتر داشته نبود. غزالی جواب می

ها را نقهو کننهد صهدق ( درمورد این معجزا  اگر مردم بسیاری که به حد تواتر رسیدند، ان2مگر در قران. 
شان در مورد ان خالی باشد، و شود به ضروبی از ادلۀ نظری و استدلال به قراین که از روایتته میها دانسان

توانید مثو ما بهه نظهر مقابلهه کنید نمیسکو  دیگران از انکار ان، و... اما چون شما روش نظر را باطو می
کاری است که همۀ قواعد دیهن شود. این قاعده اشچه به حد تواتر برسد شک در ان تصور نمیکنید. پس ان
شهد، و چیهزی از سهخنان پیهامبر را کنیم؛ و اگر ان نبود اطمینان به اخبهار تهواتر حاصهو نمیرا بران بنا می

 (.128 -126دانستیم مگر با مشاهده)همان، نمی
تر مدعی بود که در صهور  وجهود گویی شده، پیششود غزالی دچار تناقضکه مشاهده میاول: چنان

السهلام( السلام( باید علم به امامت او بهه انهدازۀ علهم بهه وجهود خهود علی)علیهتواتر بر علی)علیهنص م
 کند. شد و در اینجا مدعی است که تواتر لزوماً افادۀ علم ضروری را نمیضروری می

و  تواننهد بهه ادلهۀ نظهریدوم: چنان که اثبا  شد باطنیان منکر عقو و نظر نیسهتند و لهذا انهان نیهز می
استدلال به قراین متوسو شوند. به هر حال انکار عقو در مورد امامیه به طهور کلهی منتفهی اسهت. بنهابراین 

السلام( برای امامت توسط برخی از مسلمانان، مخو متهواتر بهودن ایهن نصهوص انکار تنصیص علی)علیه
 خدوش نکرده است. سان که انکار برخی افراد تواتر معجزا  پیامبر را مشود، درست به هماننمی

ای از امام نیست مورد اتفاق همه مسلمانان است فقهط که در هر زمانی چارهدهد اینغزالی توضیح می
ابوبکر اصم معتقد به عدم وجوب امامت است که او خرق اجماع کرده است. غزالی در مورد وجوب نصب 

داند که بلافاصهله بعهد از وفها  نصب می کند و این را از اهمیتساعده اشاره میامام به جریان سقیفۀ بنی
توجهان و گوید بیواله( صحابه فوراً و عجولانه به نصب امام همت کردند؛ در ادامه میعلیهاللهپیامبر)صلي

تنبلان به بهانۀ تشیی  جنازۀ پیامبر از این امر مهم اجتناب کردند. از نظر غزالی ضرور  وجود امام ایجهاب 
ای پیش اید و ارا متشتت شود و بهدون امهام منجهر بهه م تعیین شود زیرا ممکن بود حادثهکرد که فوراً امامی
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 (.155-154اختلاآ و فروپاشی اسلام شود)همان، 
اول: پس با وجود این اهمیت ایا خدا و پیامبر در مورد ان سکو  کردند؟ و بدون تعیین و نصب امهام، 

 امت اسلامی را به حال خود رها کردند؟  
از نظر کسانی که به تشیی  جنازۀ پیامبر پرداختند، رهبر و امام جامعۀ اسلامی مشخص شده بود و دوم: 

سهاعده چهه دانسهتند، بها علهم بهه ایهن موضهوع، اجتمهاع در سهقیفۀ بنیالسلام( را امام میها علی)علیهان
 واله( داشت؟ علیهاللهارجحیتی بر شرکت در مراسم تشیی  پیامبر)صلي

ای از امهام نیسهت. ب( غیهر الی در اثبا  امامت المسهتظهر: الهف( در ههر زمهانی چهارهاستدلال غز
 (.155او)المستظهر( برای امامت داوطلب نیست. در نتیجه المستظهر امام حق است)همان، 

گوید که منکر ادعای باطو برخی نیستیم، ولی وقتی ادعای باطنیهه بهرای غزالی در مورد مقدمۀ دوم می
ی امامت ان را داشتند باطو شد و باطنیه هم معتقدند که امامت منحصر در یک نفهر اسهت و کسی که ادعا

(شهرط 1شود. دو دلیو بر بطلان امامت باطنیهه: وقتی امامت در حق یکی باطو شد در حق دومی ثابت می
امامت صحت عقیده و سلامت دین است و ثابت کردیم که باطنیه یا درخور بهدعت و ضهلالت هسهتند یها 

کنند پس چگونه کنند در واق  حشر و نشر و قیامت و... را انکار میهایی که میها با تأویو(ان2کفر و تبری 
 (؟157-155صلاحیت تعیین امام را دارند)همان، 

کند مورد پذیرش همه مسلمانان اسهت. امها مقدمۀ اول استدلال غزالی، چنان که خود او نیز اشاره می 
ل باطو است. زیرا ادعای امامت منحصر بین المسهتظهر و باطنیهه نیسهت کهه بها رد مقدمۀ دوم این استدلا

السلام( هستند که بر یکی، امامت در حق دیگری ثابت شود، بلکه مدعی راستین امامت، معصومین)علیهم
 شان به دلایو عقلی و نقلی اثبا  شده است.ها نص وارد شده و امامتامامت همۀ ان

 گیری نتیجه

های کلامی که دغدغهاید که غزالی در این کتاب بیش از انبه دست می الباطنیةفضائحسی کتاب از برر
های سیاسی و اجتماعی دارد و لذا روش جدلی و اقناعی را بهر روش اسهتدلال و علمی داشته باشد، دغدغه

جانهب انصهاآ را کنهد، دهد و در بسیاری از نقدها و اشهکالاتی کهه بهر باطنیهان وارد میعقلی ترجیح می
دهد، زیرا هدآ او به عنوان یک عالم درباری، مبارزۀ ههر کند و او این کار را با اگاهی انجام میرعایت نمی

ها است، به همین جهت از هر روشی حتی تحقیهر و های انحرافی و تخریب این جریانتر با جریانچه تمام
های او قابهو دارد؛ اما اسهتدلالنیز از نظر دور نمی کند و در عین حال استدلال عقلی راتمسخر استفاده می

گیرد که به روش عقلی و نظری پایبند نیستند گویی است. غزالی در این کتاب بر باطنیان ایراد مینقد و پاسخ
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و تنها بر روش نقلی و سماع از معصوم تکیه دارند، اما درواق  باطنیان روش عقلهی را در کنهار روش نقلهی 
کم در امهور ها این است که روش عقلی دسهتکنند و تنها ادعای اندانند و از ان استفاده میمی قابو اعتماد

کند. از نظر چنین بر اصو عصمت امام و وجود نص بر امام اشکالاتی وارد میدینی کافی نیست. غزالی هم
انکار عقو توسط باطنیهان را کند و هایی همراه میاو نیازی به عصمت امام نیست، او این ادعا را با استدلال

ترین استدلال او این است که علوم را بهه توان گفت مهمدهد اما میهای خود قرار میمقدمه برخی استدلال
کنهد ها تفاوتی ایجاد نمیکند که عصمت یا عدم عصمت امام در به دست اوردن انبندی میای تقسیمگونه

کنند و ثانیاً دست یافتن به یهک برههان عهلاوه بهر صهور  کار نمیاما اولًا باطنیان روش عقلی و نظری را ان
کند و نیز از نظر غزالی صحیح استدلال نیازمند مادۀ صحیح است که وجه نیاز به عصمت امام را توجیه می

شود، درحالی که بر ائمه وحی ادعای عصمت منجر به ادعای نبو  و دریافت وحی بدون داشتن معجزه می
هها از نوعی علم لدنی برخوردارند و معجزا  و کراماتی دارند که ادعای امامت و عصمت انشود بلکه نمی

دهد و به ویژه بر متواتر نبودن نص بر چنین وجود نص بر امام را مورد نقد قرار میکند. غزالی همرا ثابت می
راین ههی  یهک از ایهن ها بیهان شهد؛ بنهابدهد و وجه مغالطهۀ ایهن اسهتدلالهایی ارائه میامامت استدلال

 کند.گانۀ شیعه را مخدوش نمیها تواتر نص بر امامت به ویژه امامت ائمۀ دوازدهاستدلال
تهرین اشهکالا  غزالهی بهود، نهه اثبها  اصهو عصهمت یها تلاش این مقاله صرفاً پاسخ گویی به مهم

تهوان بها بسهط و را میمنصوص بودن امام؛ لذا از بیان ادلهۀ اثبهاتی خهودداری شهد. امها اشهکالا  غزالهی 
توان گران علاقمند میگستردگی بیشتر و به انحاء دیگری نیز پاسخ گفت، به عنوان یک پیشنهاد برای پژوهش

گویی همۀ استدلالا  عقلی و جهدلی او و بهه را به انضمام نقد و پاسخ الباطنیةفضائحترجمۀ فارسی کتاب 
 همراه ادلۀ اثباتی مستقو هر بحث منتشر کرد. 
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