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 هامراحل بررسی و انتشار مقاله

 

الکتفونیکی از طفیق سریترتم مریفیم مت ت نانار ار افنوسری به روش    "مقالات صرفاا -1

 ماهر نریاام می شون.

 .اع م وصول انتام خواهر شر ر پس از نریاام مقاله 2

بفرسرری شررک ی و صرروره مقاله رنر صررورای  ه موارن د ف شرررر نر دراه  اه اروی   - 3

 .شون(مقالات« رعایم نارر باشر، مقاله به نویت رر بفگام نانر می

ناوران افستانر  ر نر صورای  ه مقاله با معیارها و ضوابط نافیه مطابقم ناشته باشر، بفاه  4

 شون اا نربارة ارزش ع  ی و شایتت ی چاپ آن نر نافیه قضاوت    ر.می

 شون.نر ج تات هیئم احفیفیه مطفح و اص یم نهایی ااّخاد می ر نتایج ناوره 5

 رسر.ها میاحفیفیه به اط ع نویت رگان مقالهر نظف نهایی هیئم  6

 
 
 

 
 

 
 
 

 
 
 

 

 

 

 

 



 
 
 
 
 

 
 

 راهنماي تدوين مقالات
 

هاي نو و اصيل در  هايي را منتشر خواهد کرد کو حاوي يافتواين نشريو فقط مقالو 
هاي فلسفو و ک م باشد. هيئم تحريريو همواره از دريافم نتايج تحقيقاد استادان  زمينو

هايشان در نشريو  کند. رژوهشگراني کو مايلند مقالورژوهشگران و صاحب نظران استقبال مي
 فو و ک م انتشار يابد  شايستو اسم بو نكاد زير توجو فرمايند:  جستارهايي در فلس

هايي را بررسي خواهد کرد کو قب َ در جاي ديگر چاپ نشده هيئم تحريريو فقط مقالو   -1

اي ديگر نيز فرستاده نشده باشد. بديهي اسم ر  از تصويب  حق  زمان براي نشريوو هم
 چاپ مقالو براي متلو محفوظ اسم. 

هاي  ن غالب نشريو فارسي اسم؛ ولي در مواردي بنا بو تشحيص هيئم تحريريو مقالوزبا  -2

 ارزنده عربي و انگليسي نيز قابل چاپ اسم. 
 کلمو .   8500صفحة متلو باشد هحداک ر   25نبايد بيشتر از  حتم مقالو -3
 ر در  ها و نتايج  بو دو زبان فارسي و انگليسي حداک چكيدة مقالو هشامل اهداف  روش  -4

کليد واژه  10 واژه  بو دنبال هر    7و حداک ر    3هاي مقالو هحداقل  سطر ضميمو باشد و 
 چكيده بيايد.

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

 اسم. آزاد  هيئم تحريريو در اص ح و ويرايش علمي و ادبي مقالو -6
هاي تحصصي و ترکيباد خارجي با ذکر شماره در  هاي خاص و واژهشكل لاتيني نام  -7

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

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

 گردد. در مقالو هاي مشترک  نام نويسنده مسئول قيد شود.  
ارجاع بو منابع  حاوي حداقل اط عاد وافي بو مقصود  ب فاصلو ر  از نقل مطلب   -9

 يا اشاره بو آن در درون متن و ميان دو کمان ه   بيايد. 

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

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



در صورتي کو از يك نويسنده چند اثر مورد استناد قرار گيرد  لازم اسم با درج نام   -9-3

 اثر ر  از نام مؤلف در هر مورد رفع ابهام شود. 
بيشتري کو بو نظر مؤلف ضروري بو نظر هاي توضيحي شامل توضيحاد  يادداشم   -9-4
ها چنان و بو مأخذي رسد  با ذکر شماره در راورقي همان صفحو درج شود. در يادداشم مي

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

عناصر   بيايد.  مقالو  انتهاي  در  ملي   کتابحانة  فهرسم  يا  ايران  مشاهير  مستند  با  همنطبق 

 ها و ساير مراجع بو شرح زير اسم: ها و گزارشها  کتابکتابشناختي در مورد مقالو
نام نويسنده  عنوان کامل مقالو هداخل گيومو   نام متلو يا متموعو مقالاد    ها:مقالو  -10-1

يرانيك يا ايتاليك   جلد يا دوره  شماره  سال انتشار  شمارة صفحاد آغاز و هبا حروف ا
 انتام مقالو. 

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

 کافي و کامل داده شود.   اط عاد  ها و ساير مراجع:گزارش -10-3
اي هاي ذکر شده در مقالو اگر مربوط بو هتري شمسي باشد بدون هيچ نشانوتاريخ  -11

ذکر شوند. در غير اين صورد براي تاريخ هتري قمري از ع مم اختصاري ق. و براي  
 مي دي از نشانة م. استفاده شود. 

در داخل ررانتز نوشتو شود. م ال:   براي ارجاع بو آياد قرآني اسم سوره و شماره آيو -12
  . 2هکوثر:
ررانتز ه   و آکولاد ][ نسبم بو قبل و بعد آن با فاصلو و محتواي داخل آن بدون   -14

شود مگر آن کو نسبم بو گيومو »« نيز همين قاعده رعايم ميدر مورد    فاصلو تايپ شود.
 شود. ماقبل نيز با فاصلو نوشتو مي

ه    نقطو ه.   نقطو ويرگول ه؛   و دو نقطو ه:   نسبم بو ماقبل    ع ئمي نظير ويرگول  -15
 هايي نظير ررانتز و گيومو باشد.ها نشانوخود بدون فاصلو تايپ شوند؛ حتي اگر ماقبل آن

بايد بو صورد  ريشوندهايي نظير »مي« و »نمي« و نيز متموعو »ام  اي  ايم  ايد و اند«    -16

 ام.روم؛ خستو؛ نظير: ميشوندجدا و با »نيم فاصلو« نوشتو 
  هدر کلماتي نظير: ااٌو    ااٍ   ااًهاي ثانوي خط فارسي گذاردن تنوين هدر ميان نشانو  -17

اولاً  قب ً  واقعاً  مضافٌ اليو  بعبارةٍ اخري   مدّ روي الف هنظير آرد  مآخذ  و ياي کوتاه  

موارد هتشديد  فتحو  کسره و  روي هاي غيرملفوظ هنظير نامة من  الزامي اسم و در بقية  



 
 
 
 
 

 
 

ضمو  غيرالزامي اسم مگر آن کو موجب ابهام و التباس شود؛ نظير: معين/ معيّن؛ علي/  
 علِّي؛ بنا/ بنّا؛ عُرضو/عَرضو؛ حَرف/ حِرَف. 

حروف يني شده و براي بارگذاري آن از   wordضروري اسم مقالو بر روي نرم افزار    -18

  د وب سايم دانشگاه فردوسي مشهد اقدام شود.   طريق نرم افزار سيستم مديريم مت
رذيرش اوليو مقالو منوط بو رعايم راهنماي تدوين مقالاد و برخورداري از حداقل    -19

 استاندارد رژوهشي و رذيرش نهايي آن منوط بو تأييد داوران و هيأد تحريريو اسم. 

 شود.هاي ارسال شده بازگردانده نميمقالو -20
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Unity of Existence, Based on Allama Javadi Amoli’s Thought 
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Abstract 

The individual unity of existence is one of the most important and decisive issues in philosophy and 

mysticism, which can fundamentally and essentially influence our approach to ontology, theology, 

God-world relationship and other issues. At the same time, incorrect understandings of this 

doctrine may cause at least two problems: due to their misunderstanding, some of those influenced 

by this doctrine (whether in the West or in the East) may fall into intellectual and ideological 

deviations, and some others, having a weak understanding of this concept, will make unfair 

criticisms against it. Among the famous misconceptions are: “God’s immanence”, “unity of God 

and world”, “considering the multiplicity as nothingness or illusion”, “pantheism”, “mutability of 

the Real”, “negation of causality”, “determinism” and “antinomianism”. In this article, based on the 

rational arguments and the Islamic revelational texts taken from the thoughts and works of the 

divine sage, jurist and exegete, Ayatollah Javadi Amoli, we will criticize these false ideas and prove 

their weakness, absurdity and invalidity. 

Keywords:  

individual unity of existence, unity of existence, God, Ayatollah Javadi Amoli, God’s immanence, 

mysticism, transcendent philosophy. 
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 «های نادرست از وحدت شخصی وجودبرداشت»بررسی و نقد 
 آملی علامه جوادی ۀبا تکیه بر اندیش

 امین دهقانی
 الیه دانشگاه فردوسی مشهد و طلبه سطح چهار حوزه علمیه قم دانشجوی دکتری حکمت متع

Dehghani.amin.67@gmail.comEmail:  
 چکیده

رود ک  ه در ثر در فلس   ه و عرف  ا  ب  ه ش  مار م  یؤترین مسائل م    ترین و بنیادی وحدت شخصی وجود از مهم  ۀلئمس
ثیرات و ل  واز  أح  و و خل  و و دیگ  ر مس  ائل، ت     ۀشناسی، خداشناس  ی، کی ی  ت رابط     مباحث هستی  کی یت نگاه به

آم  د   له موج  پ یدی  دئهای غلط و نادرست از این مس   اما در عین حال، برداشت؛  راهبردی، بنیادین و جوهری دارد 
فه  م، ب  ه  س  و  ۀواس  ط ب  ه ،(چه در غرب و چه در ش  ر )ثرین از این دیدگاه أبرخی از مت:  شودحداقل دو مشکل می

جا علی  ه آ  هشوند و برخی دیگر نیز با برداشتی ض  عیا از آ ، ب  ه نق  دهایی ناب    انحرافات فکری و عقیدتی دچار می
ین  داری   ه  یو و موه  و »،  «اتح  اد»،  «حل  ول : »های نادرست مشهور، این موارد استاز جمله برداشت.  یردازندمی

در ای  ن مقال  ه ب  ر اس  ا  بره  ا  «. گری اباحه»و « جبر»، «ن ی علیت»، «حوتغییر ذات  »،  «خداییهمه»،  «کثرات
آملی به نق  د ای  ن ین  دارهای  ه جوادیالل    ه، فقیه و م سر، آیتمتألهای حکیم  عقلانی و نقل وحیانی برگرفته از اندیشه

 .یردازیمها مینادرست و اثبات سستی، سخافت و بطلا  آ 
،عرف  ا ، حکم  ت حلول   آمل  ی،  ه ج  وادیالل      ، وحدت وجود، خدا، آیتوحدت شخصی وجود:  واژگان کلیدی
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 مقدمه

ترین مس  ائل م  ؤثر در فلس   ه و ترین و بنیادیوحدت شخصی وجود و مباحث حول آ ، از مهم  مسئلۀ
شناسی، خداشناس  ی، کی ی  ت رود، که در کی یت نگاه به بسیاری از مباحث مانند هستیعرفا  به شمار می

ام  ا در ع  ین ح  ال،   حو و خلو و دیگر مسائل، تأثیرات و ل  واز  راهب  ردی، بنی  ادین و ج  وهری دارد؛  رابطۀ
 :شودآمد  حداقل دو مشکل می های غلط و نادرست از این مسئله موجپ یدیدبرداشت

 فهم، به انحرافات فکری و عقیدتی دچار شوند؛ سو  واسطۀ برخی از متأثرین از این دیدگاه، به. 1
 .جا علیه آ  بپردازندی دیگر نیز با برداشتی ضعیا از آ ، به نقدهایی نابهبرخ . 2

ه جوادی  آیت عنوا  یکی از قائلین این دیدگاه در مواضع مختل ی در آثار عرفانی، فلس   ی و   آملی به  الل 
ل ی برای اثبات مخت ادلۀ. یردازندای یذیرفته و به اعمال لواز  آ  میت سیری خود این مسئله را بر اسا  ادله

وح  دت وج  ود؛ »  ها، برها  نامتناهی است که در مقالۀترین آ وحدت شخصی اقامه شده که یکی از مهم
ت ص  یل ب  ه آ  و ل  وازم  به« آمل  ی فک  ری علام  ه ج  وادی  خدای نامتناهی و لواز  الهیاتی آ  در منظوم  ۀ

ه جوادی آیت.  ایمیرداخته تعالی ما را به بود  حونامتناهی جانبۀهمه آملی بر این باورند که فهم صحیح و  الل 
؛ هم  و، عقلانی  ت ۵۸۹-۹/۵۸۴آمل  ی، رحی  و مخت  و ،  ج  وادی)دارد وحدت شخصی وجود رهمنود م  ی

از آنج  ا . های نادرستی از این مسئله حاصل شودبا این حال، ممکن است برداشت  ؛(۲۷۰-۱/۲۵۹شهود،  
ه  ا فهم  یضروری است که در نقد و رد  ای  ن ک     رو،نازای  اند؛خطرآفرین  های غلط، اغلپکه این برداشت

های حکیم متأله و فقیه و م س  ر توانمن  د در این مقاله، ما بر اسا  آرا  و اندیشه.  آثار مستقلی نگاشته شود
ه جوادیآیت ه  ای نادرس  ت از جمل  ه برداش  ت.  ی  ردازیمها م  یآملی به نقد و بررسی این سو برداشت  الل 

تغیی  ر ذات »، «خداییهمه»،  «ینداری کثرات  هیو و موهو  »،  «اتحاد»،  «حلول: »ستمعروف، این موارد ا
ش  وند و ، که همگی در این مقاله به نق  د و ابط  ال کش  یده م  ی«گریاباحه»و  «  جبر»،  «ن ی علیت»،  «حو

 .شودها بر اسا  عقل برهانی و نقل وحیانی، مبرهن میآ  استحالۀ
 

 ابطال حلول و اتحاد .1
  مهم فهم صحیح وحدت شخصی وجود، ابطال حلول و اتحاد است. با این حال، برخ  ی یکی از لواز

ان  د ک  ه وح  دت شخص  ی، گون  ه، ینداش  تهدلیل برداشت غلط از وحدت شخصی و داشتن ت کر مش  ائیبه
شود ک  ه ب  ا ت ک  ر می تعالی با ماسوی است. این اشکال از طرف کسانی گ تهمستلز  حلول و اتحاد واجپ

بینند و جامعِ این ۀ خود، ارتباط بین دو شی  را فقط در ارتباط ماده و صورت یا عرض و جوهر میگون مشائی
دو ییوند، هما  حلول است؛ چراکه صورت، حال در ماده و عرض، حال در جوهر است. نزد این گروه اگ  ر 
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 .ل خواهد بودناچار نسبت خداوند با عالم نسبت حال با محعالم با خداوند ارتباط داشته باشد، به
بررسی، نقد و بطلا  حلول، دخول و اتحاد خداوند سبحا  با اشیا  و ماسوی را ضمن ش  موضع و از 

 دهیم:زوایای مختلا، ارائه می
 پاسخ فلسفی محض و اقامۀ دلیل عقلی .1.1

یاسخ این اشکال این است که ییوستگی دو چیز در ییوستگی ماده و صورت یا جوهر و عرض منحص  ر 
های دیگری از ییوستگی، مانند ییوستگی صور ذهنی با ن س، وجود دارد؛ البت  ه ارتب  اط ص  ور نهنیست و گو

ذهنی با ن س نیز نزد حکمای مشائی از نوع ارتباط کیا ن سانی و عرض است با جوهر ن سانی. در ح  الی 
، نحو قیا  صدوری یا ظهوری است؛ بلک  ه بن   که بنا بر نظر دقیو، ییوند صور علمی با ن س به ا ب  ر نظ  ر اّدّ  

ت، عین ن س  .اند و نه عارض ب  ر آ یعنی اتحاد عاقل و معقول، صور ذهنی از لحاظ وجود نه م هو  یا ماهی 
ماند؛ زیرا در حل  ول، وج  ود در فرض وحدت شخصی وجود، حلول معنا ندارد و امکانی برای آ  باقی نمی

خص  ی، ب  ی  از ی  ِ وج  ودِ حقیق  ی و دو شی  حال و محل لاز  است؛ در حالی که بر مبنای وح  دت ش 
تعالی را تصور تعالی در ماسوی یا حلول ماسوی در واجپتوانیم حلول واجپواقعی نیست. در صورتی می

کنیم که برای ماسوایِ واجپ نیز وجودی و واقعیتی در نظر بگیریم؛ در حالی که بر مبنای وحدت شخصی، 
عقل منور به نور هدایت  .به آ ، به حیثیت تقییدی است غیر واجپ، فاقد وجودِ حقیقی است و اسناد هستی

توا  برای وجودِ واحدِ احدِ ح  و یابد که نمیکه به وحدت شخصی وجود یی برده است، این حقیقت را می
ص  ورت ش  أنی از شود، بهعنوا  وجود نامیده میسبحانه، ثانی و دومی فرض کرد و هرچه در عالم خارج به

کند و بدین ترتیپ، نسبت ع  الم ای از لمعات ص ات آ  وجود واحد جلوه میو لمعهشئو  و نعتی از نعوت 
با خداوند نسبت حال به محل نخواهد بود؛ بلکه نسبت مظهر با ظاهر و وصاِ فعلی با ذات است)جوادی 

 (.500-۹/499آملی، رحیو مختو ، 
ه جوادیآیت تع  الی در  ی دخ  ول ذات واج  پآملی در تحریر شرح قیصری نیز در مقا  استحاله و ن  الل 

 :کنددلیل عقلی می گونه اقامۀاشیا ، این
یذیر نباشد، و حال آنکه این وصا ذات خدا باشد، باید عین ذات بوده و سلپ  بود  در اشیا اگر داخل

ه  ا نخواه  د ب  ود، و داخل در آ  هاست و با زوال اشیا او داخل در آ   با بود  اشیا .  یذیر استوصا زوال
در آین  ده مع  دو  »و « هس  ت فع  لاا »، «ب  وده قبلاا : »  هر شیئی از حوادث حوزۀ طبیعت سه حالت دارد چو
س  البه ب  ه انت   ا  )دخ  ول نب  ود    ، دخول در چنین مخلوقی باید سه حالت داشته باشد؛ یعن  ی ق  بلاا «شودمی

 .نیز از باب سالبه به انت ا  موضوع، دخول نیست دخول هست و بعداا  فعلاا   ،(موضوع 
ن  ه اینک  ه موج  ودی   ه  ا اس  ت،معنای ظهور و خ   ای آ به  وجود و عد  اشیا :  ممکن است گ ته شود
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ر و دگرگ  ونی اس  ت؛ .  معدو  شود یا معدومی موجود شود یاسخ این است که در این فرض هم ناگزیر از تغی 
ری را به همرازیرا ظاهر و باطن ه ندارد؛ یعن  ی تم  ا  بود  ذات خدا همانند اول و آخربود  آ  ذات، هیو تغی 

وگرن  ه در مح  ور مص  دا  و نی  ز در م  دار حی  ث  اند،هم م هو  غیر این اوصاف ذاتی خدا فقط در محدودۀ
ر، حیثیت صد  در مص  دا  ه  م مت   اوت  اند؛ اما دربارۀصد ، عین هم ان  د؛ اشیا  خارجی، گذشته از تغی 

 .دبا دگرگونی همراه خواهد بو رو، حدوث این عناوین حتماا ازاین
 ها نیست و بعد از اینک  ه اش  یا قبل از اینکه انسا  یا درخت خلو شود، خدا داخل در آ :  خلاصه آنکه

ب  ود  قیو  . دهد که دخول، ص ت فعل است نه ع  ین ذات اوهاست و این نشا  میخلو شوند، داخل در آ 
ب  ود  به اوست نباش  د، قیو    بود  غیر از قدرت است و اگر شیئی که قائمنیز بر همین قیا  است؛ زیرا قیو  

 .نیز نخواهد بود؛ هرچند قدرت او ازلی است
رات حتماا  ر است، و واجپ هرگز تغییر ندارد   دخول در متغی  این دو مقدمه در قال  پ قی  ا  ش  کل .  متغی 

اگ  ر ذات نامتن  اهی  نیست و به هم  ین دلی  ل،  تعالی داخل در اشیا دهد که ذات واجپدو  این نتیجه را می
تابد و ب  ر ف  رض نامتناهی، غیر را برنمی. توا  حل کرد ها نمیوجود اشیا  دیگر را با دخول خدا در آ باشد،  

ر باشد؛ و واجپ  ها داشته باشد ذات حتماا که غیری باشد، اگر دخول در آ  تعالی که ذات نامتناهی باید متغی 
ل نخواهد بوداست، به  (.۲۸۳-۱/۲۸۲نیت شهود، همو، عقلا)حسپ ذاتِ خود در معرض تغییر و تبد 
 تعالی و نفی اتحاد و حلول در ماسویبودن حقنامتناهی .2.1

ت  وا  وح  دت شخص  ی را اثب  ات ک  رد، ب  ا هما  گونه که با است اده از عد  تناهی خداوند سبحا  م  ی
ای ک  ه اساس  اا یک  ی از ل  واز  ی  ذیرش توا  به ابطال حلول و اتحاد یرداخ  ت؛ ب  ه گون  هاست اده از آ  نیز می

لُ والآخِرُ امتناهین بود  خداوند و وحدت شخصی، بطلا  حلول و اتحاد خواهد بود. قرآ  با تعبیر »هُوّ الّاوَّ
اهِرُ والباطِن«)الحدید: کند؛ یعنی مبدأ و یایا  هر چی  زی و عنوا  هستی محض معرفی میخدا را به(  ۳والظ 

. بنابراین، هیو موجودی بدو  احاط  ۀ احاطۀ علمی خداوند است ظاهر و باطن و درو  هر چیز زیر یوش 
خداوند در عالم زنده نیست؛ چو  خداوند هستی محض و مطلو اس  ت. او در ج  ایی ی  ا شخص  ی حل  ول 

ها و زمین حضور و ظه  وری یکس  ا  دارد. ق  رآ  ک  ریم در ای  ن زمین  ه چن  ین نخواهد کرد؛ بلکه در آسما 
مّاِ  إِلّهٌ وّفِ می ذِي فِي السَّ ضِ إِلّهٌ«)الزخرف:گوید: »وّهُوّ الَّ رأ

ّ و دربارۀ رابط  ۀ خ  دا ب  ا انس  ا  چن  ین (  ۸۴ي الْأ
م اّی  نّ م  ا کُنتُم«)الحدی  د:می وّ مّعّک  ُ ؛ او ب  ا شماس  ت در ه  ر ح  التی و در ه  ر ج  ایی ک  ه (۴فرمای  د: »ه  ُ

چیز احاطه دارد و جا حاضر و شاهد است و بر همهخداوند همه(.  ۲۴۶باشید)جوادی آملی، آفا  اندیشه،  
ذات و ص ات ذاتی .  (۶۰۶ود و احاطۀ فراگیر با حلول در ماده سازگار نیست)همو، توحید در قرآ ،  این شه 

کرا ، م  رز و ح  دی نیس  ت. نامح  دودبود  ذات اله  ی برای این حقیقت مطلو و بی خدا نامحدود است و
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ج  ود دارد، کرا  با ه  ر چی  زی ولوازمی دارد، از جمله اینکه خدا با هر چیزی هست. خدای نامحدود و بی
م آ  اس  ت؛ ولی در آ  حلول نمی کند؛ زیرا نامحدود بر هر محدودی محیط است و با او خواه  د ب  ود و ق  ی 

ش  ود)همو، حکم  ت کند و با آ  متح  د نم  یولی با آ  ممزوج و مخلوط و قرین نیست و در آ  حلول نمی
ود باشد؛ ولی نه در آ  حلول تعالی این است که با هر چیزی موج و لازمۀ اطلا  ذاتی حو(  56-55علوی،  

بای  د ابط  ال   اساس  اا   رو،ازای  ن(.  ۹۱البلاغة،  کند و نه با آ  متحد شود)همو، حکمت نظری و عملی در نه 
، ۱۳۹۹ دهقانی،) بود  خداوند و وحدت شخصی دانستترین لواز  نامتناهیحلول و اتحاد را یکی از مهم

۱۱۳.) 
 انسان تعالی و نفی حلول دربودن حقنامتناهی .3.1

اهمی  ت  دلیلاما به آید؛تعالی در انسا  نیز به دست میحلول و اتحاد حو شده، استحالۀبا مطالپ گ ته
 اس  تحالۀ  یردازیم وطور خاص نیز به این بحث میبحث و اشکالات وارد بر دیدگاه مسیحیا  و یهودیا ، به

 :کنیمتر میآ  را بر اسا  برها  عقلی و وحی الهی روشن
کرا  است، هیو موجودی در قبال خ  دا س  همی از اس  تقلال ن  دارد و اوند هستی محض و بیچو  خد

 ِ شد  به خدا و تبعیت از دستورات اوست. اگر انسانی تابع دس  تورات خ  دا ب  ود، کمال هر انسانی در نزدی
نین انسانی که دهد. چبدو  اینکه خدا در او حلول کند یا با او متحد بشود، او را مظهر و نشانۀ خود قرار می

طلبد و هم  ا  فهمد و هما  را از خدا میمظهر و نشانۀ خدا شده است، هر کاری را که خدا اراده کند او می
تجلی خداوند ب  رای چی  زی (.  247دهد)جوادی آملی، آفا  اندیشه،  را با دستور و اجازۀ خداوند انجا  می

ش  ود از جانپ خداست که بهرۀ عبد صالح میمستلز  حلول، اتحاد، تجسم و مانند آ  نیست؛ بلکه فیضی  
دیدند طب  و ع  ادتأ و از آنجا که اهل کتاب نتوانستند امر عادی و مادی را از امر عقلی جدا سازند، وقتی می

هر یسری یدری دارد، ولی عیسی)ع( یدر نداشت، گ تند که او یسر خداس  ت. آن  ا  درنیافتن  د ک  ه آف  رین  
خلاف عقل؛ در نتیجه به بنوت صلبی عیس  ی)ع( معتق  د دت است، نه بهخلاف عاداشتن یدر بهفرزندی بی

انسا  خلی ۀ خداوند است و صبغۀ خلافت الهی، هما  واقعیت اوس  ت و (.  ۳۳/۴۹۴شدند)همو، تسنیم،  
ای ج  ز انجامد و چنین ویژگیمعرفت خلی ه از آ  حیثیت که خلی ه است، به شناخت »مُستخلّاٌ عنه« می

سا ، روحی الهی دارد که در او با ن خ ملکوتی دمی  ده ش  ده و ای  ن روح من   و ، ص  بغۀ ان  .در انسا  نیست
بود  دارد و نه غی  ر آ . تجلی دارد و نه لّوِ  تجافی؛ خصوصیت ظهور دارد و نه نحوست حلول؛ سِمّت آیت

ب  دو  ش  ناخت ن  افخ، متجل  ی، ظ  اهر و ص  احپ آی  ت، یعن  ی خداون  د، ش  دنی  معرفت چنین موجودی
حاصل آنکه اعتقاد به ذات غیرمحدود و نامتناهی و من  زه از (.  ۶۴-۶۳ت سیر انسا  به انسا ،    نیست)همو،

گذارد که به حلول الوهیت در حضرت مثل در ذات و ص ات و افعال، هرگز جایی برای این عقاید باقی نمی
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وت را بپذیرن  د، مسیح)ع( تن دردهند یا انقلاب و تحول مسیح)ع( به الوهیت، یعنی انقلاب ناسوت به لاه
ه و مسیح به نا  روح القد  گردند که در عین سه امر بود ، یِ امرند؛ یعنی یدر، یسر یا معتقد به ترکیپ الل 

 (.۲۷۴القد ، از هریِ حساب شود سومی آنا  خداست)همو، توحید در قرآ ، و روح
ل ش  ی  در ش  ی  بنابراین، عقلاا ممکن نیست خدای سبحا  در موجود مادی حلول کن  د. ش  رط حل  و

بود  هر دو شی  است، یعنی حال و محل هر دو باید مادی باشند؛ البت  ه اگ  ر حل  ول باش  د ن  ه دیگر، مادی
کند؛ زیرا معقول نیست که یکی هرگز موجود ازلی و قدیم در موجود حادث مادی حلول نمی تعلو یا تجلی.

این استدلال به استحالۀ جمع نقیضین حال باشد و دیگری محل؛ با اینکه یکی حادث و دیگری ازلی است. 
استحالۀ حلول خدای س  بحا  در اش  یا  مطلب  ی .  (۱/۱۱۱ناظر است)همو، سیرۀ رسول اکر )ص( در قرآ ،  

ها خواهد بود است عقلی که وحی نیز آ  را تأیید می کند؛ زیرا اگر خدا در اشیا  حلول کند مانند سایر حال
همت  ا اس  ت: مانن  د و ب  یها خواهد بود؛ در حالی که خداوند ب  یو اگر محل چیزی بشود مانند سایر محل

ٌ «)الشوری: لِهِ شّيأ سّ کّمِثأ و نیز با چیزی اتحاد ندارد؛ زیرا در این صورت آ  چیز ش  ریِ او خواه  د (  ۱»لّیأ
ال آ  یس حلول، اتحاد، فرزن  دگیری )بن  وت( و امث   (.  ۱۱۱بود؛ در حالی که »وّلّمأ یّکُنأ لّهُ شّرِیكٌ«)الإسرا :

برای خدا محال است؛ زیرا جمع بین اوصاف حدوث و ازلی است و محال. اگ  ر خ  دا ح  ال اس  ت، ازل  ی 
نیست و اگر ازلی است، حال نیست و چو  ازلیت او یقینی و مسلم اس  ت، ی  س حل  ول ب  رای او مس  تحیل 

ک  ه در مت  و   توا  ب  ه ای  ن اش  اره ک  رد گرایی اسلا  شیعی، میاز نمودارهای علل تعقل(.  ۱۱۲است)هما ،  
شود؛ بلک  ه مقد  اسلامی مطلپ غیرمعقول، نظیر حلول، اتحاد، تجسم، تجسد، تثنیه و تثلیث یافت نمی

شود و اگر گاهی برخی از تعبیرها دلپذیر به نظر نیاید، با ش  واهد همواره بر محور توحید ناب سخن گ ته می
 1(.۳/۶۷۸کند)همو، سرچشمۀ اندیشه، مُتقن سِبا  و سِیا  غبارروبی شده و چهرۀ ش اف آ  جلوه می

 تجلی خداوند و نزاهت او از حلول و اتحاد .4.1
معنای حل  ول و اتح  اد نیس  ت؛ تنها ب  هتجلی خداوند نیز که یکی از مسائل اساسی عرفانی است که ن  ه

تواند در اثبات استحالۀ حلول و اتحاد نقشی بسزا داشته باشد؛ برای نمون  ه، تجل  ی بلکه فهم صحیح آ  می
داوند در آت  به این معنا نیست که او در آت  است؛ بلکه او هم  ا  ط  ور ک  ه در آس  ما  و زم  ین »ال  ه« خ

هٌ«)الزخرف: ضِ إِل  ّ رأ
ّ ي الْأ هٌ وّف  ِ مّاِ  إِل  ّ ذِي فِي السَّ همچن  ین، در آت    نی  ز »ال  ه« اس  ت و  (۸۴است: »هُوّ الَّ

ار الهٌ«. خداوند سبحا  در آت می ذي في الن  ح  د  توا  گ ت: »هو ال  وادی مقد  نه حلول کرد و نه با آ  مت 
ه از هرگونه حلول و اتحاد است. خداوند هم ربشد؛ ازاین هِ«، او منز  حّاّ  اللَّ العالمین است رو فرمود: »و سُبأ

 
-502، توحی د در ق رآ ، آمل ی ادی:)جو. راجع به نقد برداشت اشتباه از حدیث قرب نوافل توسط بعضی از ملحدا  و برخی از ص وفیه و حلولی ه و اتحادی ه 1

507.) 
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هم سبحا ، هم جلال است و هم جمال. جمع جمال و جلال گاهی با تعبیر »سبوحٌ ق  دوٌ « و گ  اهی ب  ا 
حّاّ  اللَّ  عّالّمِینّ«)النمل:تعبیر »وّسُبأ شود. حلول و اتح  اد از ای  ن جه  ت مح  ال اس  ت ک  ه یاد می(  ۸هِ رّبِّ الأ

ممکن نیست یِ موجود واقعی اصیل با صورت مرآتی خود متحد ش  ود ی  ا در آ  حل  ول کن  د )در بخ    
رد، شود(. آنچه در جها  امکا  وج  ود دات صیل به بحث صورت مرآتی و تمثیل به آینه یرداخته میبعدی به

نق  آینه است. نه ممکن است که آ  صاحپ صورت، یعنی خداوند سبحا ، با صورت آینه یکی شود و نه 
ممکن است که صاحپ صورت در صورت آینه حلول کند، هر دو محال است)همو، سیرۀ ییامبرا  در قرآ ، 

س  نیم: ؛ هم  و، ت۳/545؛ هم  و، رحی  و مخت  و ، ۹۰-۱/۸۹الولای  ة،  ؛ هم  و، تحری  ر رس  الة۲/۱۲۷-۱۲۸
45/507.)1 

 تعالی و استحالۀ حلول و اتحادبودن حقتجرد و محیط .5.1
حلول در اشیا  با تجرد ذات اقد  اله نیز سازگار نیست؛ زیرا اگر موجودی در عالم طبیعت حلول کند 

صّارّ«)ابا حوا  درک بأ
ّ رِكُ الْأ صّارُ وّهُوّ یُدأ بأ

ّ رِکُهُ الْأ است و ( ۱۰۳لْنعا :یذیر است و حال آنکه خداوند: »لّا تُدأ
نی نیست؛ بلکه در هم  ه مأ جا حض  ور و ش  هود دارد. خداون  د م  یدر جای معی  نأ وّرّائِه  ِ هُ م  ِ فرمای  د: »وّالل  َّ

ا«)النسا :(  ۲۰مُحِیطٌ«)البروج: ٍ  مُحِیطا هُ بِکُلِّ شّيأ این احاطه با حلول ناس  ازگار اس  ت.   ؛(۱۲۶یا »وّکّاّ  اللَّ
اط به محل خواهد بود؛ در حالی که خ  دای س  بحا  ب  ه هم  ۀ اش  یا  اگر موجودی حال در چیزی شد، مح

محیط است. هر چیزی که عنوا  »شی « بر آ  صاد  است، تحت احاطۀ علمی و قیومی خ  دای س  بحا  
بود  هم از حیث علم است و هم از حیث قدرت، یعنی هم از آ  جنبه که علم  فراگی  ر است؛ زیرا محیط

گیرد و ه  م از آ  جنب  ه ک  ه دارای ق  درت ق  اهره زیر یوش  علیم قرار میچیز است، وصا محیط  و به همه
گی  رد. بن  ابراین، چ  و  است، همۀ اشیا  را زیر یوش  خود دارد و عنوا  محیط زیر یوش  ق  دیر ق  رار م  ی

خداوند به هر چیزی محیط است، حلول در چیزی نداشته و این از اوصاف سلبی اوست)همو، سیرۀ رسول 
 (.۱/۱۰۸ ، اکر )ص( در قرآ

 تحلیل و تبیین روایات »دخول بدون تمازج خداوند« .6.1
در احادیثی از قبیل »مقارنت و دخول الهی در اشیا  بدو  ممازجت« و »خروج خداوند از امور ب  دو  

کرانۀ اوست زوال و دوری« نیز مراد از داخل در همه اشیا ، ذات الهی نیست؛ بلکه فیض منبسط و فضل بی
د به اطلا در روایات، مکرر آم  ده ک  ه   (.۳/528  بوده و از تجلیات ذات است)همو، رحیو مختو ،  که مقی 

خداوند در چیزی حلول نکرده است و جملۀ »داخل فی الْشیا  لا کدخول شی  فی شی « ناظر به استحالۀ 

 
 (.601-۱/501، تحریر ایقاظ النائمین، :)جوادی آملی. برای بررسی ت صیلی مسئلۀ تجلی 1
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(؛ ام  ا ۱/۱۰۸حلول خدا و اتحاد او در چیزی یا با چی  زی اس  ت)همو، س  یرۀ رس  ول اک  ر )ص( در ق  رآ ، 
فهم نارسا از این روایات، ممکن است س  بپ دو  وری است که به تحلیل این قبیل روایات بپردازیم؛ زیراضر

 .تعالیتغییر ذات حو( حلول و اتحاد؛ دو  (  اول: برداشت اشتباه شود
ه جوادی آملی، اگر طبو رهنمودهای عقلی، قلب  ی و نقل  ی خ  ود کت  اب و س  نت درس  ت باور آیتبه الل 

شویم که ما در فلس ه سه فصل داریم که دو فصل آ  منطقۀ ممنوع  ه اس  ت، یعن  ی توجه میارزیابی کنیم، م
اند و هم نامتن  اهی. ام  ا فص  ل س  و  ک  ه ذات اقد  الهی و ص ات ذات که عین ذات است؛ زیرا هم بسیط

ه ها عین تعلها ارتباط داریم؛ ولی اینظهورات و تجلیات و افعال و مآثر و آثار حو است، ما با این و ب  ه الل   
، بس  یطهستند. راز محرومیت ما از آ  دو فصل این است که آ  ، نامتن  اهیه  ا اولاا ان  د و هرگ  ز ان  د و ثانی  اا

پ است از ساحل و سطح و عمو و کرانه و نمی توا  گ ت: »آب دریا را اگر نتوا  کشید«؛ زیرا آب دریا مرک 
، بسیط محض است ای از آ  تشود با گوشهشر  و غرب و شمال و جنوب و می ما  گرفت؛ ولی خدا اولاا

بن  ابراین، وص  ا داخ  ل ف  ی الْش  یا  لا (. ۱۳۲-۹/۱۳۰و ثانی  اا نامتن  اهی اس  ت)همو، س  روش ه  دایت، 
ا نه به ها درآمی  زد و رن    صورت امتزاج که با آ بالممازجة، یعنی وجه خدا و فیض او درو  اشیا  است؛ ام 

ا  الهی نه ذات و نه ص تی که عین ذات او است داخ  ل در ه  ر کرفیض بی(.  24/404بگیرد)همو، تسنیم،  
هم  و، رحی  و   ؛۱۹۶چیزی است بدو  امتزاج، و خارج از آ  است ب  دو  بینون  ت)همو، توحی  د در ق  رآ ،  

دست محم  ول قض  یه مدار اتحاد موضوع و محمول به(.  ۳۰/۲۷۷؛ همو، تسنیم،  ۹/۳۸۸؛  ۱۰/14مختو ،  
فعل خدا متحد است. اگر گ ته شد: »هو داخلٌ«، یعنی فیض و ظه  ور است و وقتی محمول فعل بود، یعنی  

او، عنایت و لطا و کّر  او داخل در اشیا  است، نه خود ذات او و نه ص ت ذات که عین ذات اس  ت)همو، 
ای مستقل که درآ  به سریا  وجود در اشیا  یرداخته، این معنا ملاصدرا در رساله(.  ۹/۱۳۲سروش هدایت،  

رده است که این سریا  متعلو به ذات خداوند نیست؛ بلکه مربوط به ظهور و در مح  دودۀ افاض  ۀ را تبیین ک 
ِ (.  ۲/۲۴اوست)همو، رحیو مختو ،   تر اس  ت)همو، س  یرۀ رس  ول خدا به هر چی  زی از ه  ر چی  زی نزدی  

رِ مُمّازّجّةٍ خّارِجٌ    (۲/۲۰۰اکر )ص( در قرآ ،   یّاِ  عّلّی غّیأ شأ
ّ ایّنّ« در و از باب »هُوّ فِی الْأ رِ مُب  ّ ی غّی  أ هّا عّل  ّ مِنأ

همۀ امور حضور دارد و حضور او در اشیا  به آمیختگی و ممازجت نیست و به تجلی است؛ یعنی حض  ور 
حو در اشیا  در مقا  تجلی و ظهور است نه در مقا  ذات و به همین دلیل، ضمیر »هو داخل« به کن  ه ذات 

گ  ردد. ف  یض کند؛ بلکه به ف  یض خداون  د برم  یبازگشت نمیگردد و به کنه وصا او نیز  حو تعالی برنمی
 ؛۱۹/84خدای سبحا  هما  وجه گسترد الهی است که همۀ امور را فراگرفته اس  ت)همو، رحی  و مخت  و ،  

؛ ۳۳۷-۱/۳۳۶؛ همو، عین نضا ، 59؛ همو، منزلت عقل در هندسه معرفت دینی، 4۷/4۳۷همو، تسنیم،  
 (.349-345 شناسی،؛ همو، معرفت۱۰۷-۱۰۳ ؛۶۸-۱۰/۶۴؛ ۹/۳۸۹همو، رحیو مختو ، 
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 انگاری کثراتپنداری و هیچبودن موجودات و نفی موهومآیت .2

تعالی نامتناهی است و اگر وجودی نامتناهی بود، ه  یو وج  ود در مباحث قبلی چنین تبیین شد که حو
یرسشی  واهند بود.فرض نیست؛ زیرا در این حالت، هر دو وجود م روض متناهی خدیگری در کنار آ  قابل

تعالی وجودی نامتناهی است بنابراین، تنها اوس  ت شود این است که اگر حودرن  مطرح میکه معمولاا بی
توا  موجود دانست، یس این همه کثرات و هم  ۀ آنچ  ه در جه  ا ، که وجود دارد و هیو چیز دیگری را نمی

این درختا  و این جم  ادات چیس  تند؟ تبی  ین شوند، چیستند؟ این انسا ، این حیوانات،  موجود خوانده می
 :گیریممی این بحث را در چهار موضع یی

 آیت و مظهربودن اشیاء .1.2
ه جوادی آملی، در بین دیدگاهاز منظر آیت ها دربارۀ وحدت و کثرت وجود، نظریۀ »وحدت شخصی الل 

بود  تما  آنچه غی  ر خداون  د وجود« با ظواهر شرعی سازگارتر است؛ زیرا ظواهر قرآ  کریم بر آیت و نشانه
کُم«)الذاریات ی الّارضِ  ای  ت لِلم  وقِنین ا وف  ی اّنُ س  ِ ی  لّ (۲۱-۲۰:است دلالت دارد: »وف  ِ ا الَّ ؛ »وجّعّلن  ّ

یل«)الإس  را : ةّ الَّ ینِ فّمّحّون  ا  ای  ّ ه  ارّ  ایّت  ّ وٍ  (۱۲والنَّ ةٍ  ای  ت لِق  ّ ن داب  َّ ثب م  ِ م وم  ا یّب  ُ ؛ »وف  ی خّلقِک  ُ
مسُ والقّمّر«)فصلت: ؛(4یوقِنو «)الجاثیة: هارُ والشَّ یلُ والنَّ هر آنچه غیر خداوند است و  (.۳۷»ومِن  ایتِهِ الَّ

شود، هرچه در آسما  و زمین است و خود آسما  و زمین و شپ و روز و هر عنوا  »شی « بر آ  اطلا  می
هم نیست؛ حت  ی ها  بود ، وصا و عرض م ار  آ هاست، آیات خداوند سبحا  هستند و آیتآنچه در آ 

مانند زوجیت برای چهار، یعنی وصا لاز  نیز نیست؛ زیرا وصا لاز ، متأخر از مرتبۀ ذات ملزو  است و 
ان  د. تما  ذات خ  ود آی  ت ح  ودر مرتبۀ ذات نیست. آیت خدا بود  عین ذات و گوهر اشیا  ست؛ اشیا  ب  ه

او باشند، در ذات خ  ود ه  یو چی  زی وقتی که ماسوایِ خداوند سبحا ، در ذات و وصا خود نشانه و آیت 
نخواهند داشت؛ چراکه اگر در ذات خود چیزی داشته باشند از هما  جهتأ آیت و نشانۀ خداوند نخواهن  د 
بود. بنابراین، وقتی که غیر خدا عین آیت برای خداست، حقیقت آ  جز »نم  ود« نخواه  د ب  ود و از »ب  ود« 

های اعتباری نیست که در ظرف خداوند نظیر آیات و نشانهبود  اشیا  نسبت به  سهمی برای آ  نیست. آیت
بود  آ  هم صبغۀ مقطعی و محدود ندارد که در برخی از اوض  اع اعتبار باشد؛ بلکه تکوینی است. تکوینی

آیت خدا باشند و در برخی آیت او نباشند؛ بلکه هیو شأنی از شئو  ماسوای خ  دا نیس  ت مگ  ر آنک  ه آی  ت 
؛ هم  و، تس  نیم، 455-۹/454؛ هم  و، رحی  و مخت  و ،  ۳/۳۷۹عین نض  ا ،    خداوند سبحا  است)همو،

؛ بحث توحی  د ۳۸۴-۳/۳۸۳همو، عین نضا ، :  ؛ بحث وحدت صمدی حو در آیات الهی۸/۲۳۷-241
و اساساا وجود نامحدود و نامتناهی، مجالی ب  رای ت  وهم (  ۲۲۳-۲۲۱همو، توحید در قرآ ،  :  ذاتی در قرآ 

د، بهمانند آ  باقی نمیوجودات مقید یا گما  حلول و   نات و امور مقی  تعبیر گذارد. نسبت وجود مطلو با تعی 
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حقیق  ت ذات (. ۹/588های اوست)همو، رحیو مخت  و ، قرآ  کریم، نسبت حقیقتِ واحد با آیات و نشانه
اقد  الهی نامتناهی است و چو  نامتناهی است، وجود غیر، محال است و چو  وجود غیر محال اس  ت، 

مراد از مظهریت هم روشن شد ک  ه (.  ۷/۱۳۱شود آیت او)همو، سروش هدایت،  گردد و میبرمی  کل جها 
تما  هس  تی خ  ود، آی  ت و نش  انۀ حلول و اتحاد نیست؛ بلکه مقصود آ  است که همۀ موجودات جها ، به

هستن  کنند و در حدوث و بقا  محتاج خداخداوند هستند و هستی و همۀ کمالات خود را از او دریافت می
ه ج  وادی آمل  ی، از بهت  رین و از دی  دگاه آیت(. ۴۴-۴۳)همو، علی)ع( مظهر اس  مای حس  نای اله  ی،  الل   

 اند: فرمودهطباطبایی این کلا  ایشا  بوده که بارها  ترین تعبیرهای علامهژرف 
در  شود این است که سراسر جها  امکا  آیت خداین  د؛ یعن  یخوبی است اده می»آنچه از قرآ  کریم به

قو  نزول، عالم عقول و عالم ن و  و عالم طبیعت و در قو  صعود، عالم طبیعت و ع  الم مث  ال و ع  الم 
بود  نیس  ت)همو، تحری  ر رس  الة اند و شأ  و حقیقتی برای جه  ا  امک  ا  ج  ز آی  تعقل همگی آیت حو

 (.۱/۹۰الولایة، 
 نحوۀ تحقق کثرات .2.2

مت است. چیزی در جها  نیس  ت ک  ه موج  ود و روشن شد که سراسر جها  آفرین ، عالّم، یعنی علا
مصدا  شی  باشد و اصلاا آیت خدا نباشد یا تنها از جهت یا جهاتی خاص نشانه و آیت خ  دا باش  د. ای  ن 

مان  د مگ  ر در ح  د خصیصه قهراا استقلال را از هر موجودی گرفته است و چیزی برای جها  آف  رین  نم  ی
 .دهدیصورت مرآتی؛ یعنی همۀ جها  خدا را نشا  م

های عینی و موردمشاهدۀ م  ا، چگون  ه سؤال و اشکالی که ممکن است ر  دهد این است: یس واقعیت
 ها چگونه است؟ مح وظ هستند و نحوۀ تحقو آ 

طور ش  ود(، ب  هها به مظاهر و نمودها تعبیر م  یدر عرفا  اسلامی، کثرات و مخلوقات )که از آ :  یاسخ
تصریح دارد که نزد محقق  ا  ص  وفیه   فتوحات مکیههای متعدد  در بخ   عربی نیزشوند و ابنکلی ن ی نمی

ه«  ه نیس  ت و موج  ودات گرچ  ه موجودن  د؛ وجودش  ا  »بالل    ثابت شده اس  ت ک  ه در دار وج  ود ج  ز الل   
بسیاری از مباحث عرف  ا  نظ  ری اس  لامی ه  م ک  ه منبع  ث از وح  دت .  (۳/۳۹۸؛  ۱/۹۰عربی،  است)ابن

در مقدمه شرح قیصری بر )مباحث حضرات خمس  :  مانند  ات است؛معنای یذیرش کثرشخصی هستند، به
کی  د دارد ک  ه ه  ر موج  ودی در ابن(. ۹۱ترکه، ابن)و بحث تمایز احاطی بین حو و خلو(  فصوص  عرب  ی تأ

« موج  ود بال  ذات»است و تنها خداوند است ک  ه  «  موجود به»تحقق  نیازمند به خداست؛ یس کل عالم  
ش  ود؛ بلک  ه کث  رت از در عرفا  هرگز اصلِ کثرت ن ی نشده است و نمی  ن،(. بنابرای۱/۳۶عربی،  ابن)است

کن  د)جوادی آمل  ی، که در عرفا ، »بود« از کثرت به وحدت ترقی م  یکند؛ چنا »بود« به »نمود« تنزل می
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بعد از اثبات وحدت شخصی در مطال  پ یای  انی بح  ث اسفار  صدرالمتألهین در  .  (۶۰-۱/۵۹عین نضا ،  
ه  ا اختص  اص تحق  و آ  ص  ورت کام  ل ب  ه اثب  ات کث  رات و نح  وۀرا به ۳۰و۲۷ص  ل عل  ت و معل  ول، ف

وقت  ی در عرف  ا  وج  ود حقیق  ی و بال  ذات از   بن  ابراین،(.  ۳۴۷-۳۳۹؛  ۳۲۷-۲/۳۱۹ملاص  درا،  )دهدمی
شود، ممکن است گما  شود که مطلو وجود، حت  ی موج  ود ب  العرض و المج  از نی  ز از مخلوقات ن ی می

 مص  باح)ای انک  ار ب  دیهیات دانس  ته ش  ودشود و چه بسا چنین اندیشهر ن ی میکثرات و مخلوقات و مظاه
 1.و حال آنکه عرفا  اسلامی چنین دیدگاهی ندارد ( ۱/۱۵۶یزدی،  

آید و ای لاز  نمیاند و با این حال هیو س سطههای الهیشرح این مطلپ که سراسر جها  آفرین  آینه
 :استاند، چنین های عینی مح وظ تما  واقعیت

. هویتِ مطلو که بسیط الحقیقة است و مقا  ذات خداست، منطقۀ ممنوعه اس  ت و اح  دی را ب  ه آ  1
اند مانند مقا  ذات، منطقۀ ممنوعه اس  ت . اکتناه ص ات ذاتی خدا که عین هم بوده و عین ذات2بار نیست؛ 

علی خدای سبحا  ک  ه ص  ادر . اسمای الهی و شئو  ف3و هیو موجود امکانی را به آ  مقا  منیع راه نیست؛ 
. اشیا  خ  ارجی، 4کنند؛ اند و متن ملِ و ملکوت را تأمین میاز ذات یا ظاهر از اوی هستند، حقایو عینی

دهن  د؛ زی  را ه  ر مظه  ر فق  ط هایی هستند که اسما  الهی را نشا  میها و زمین، مرائی و آینهاز قبیل آسما 
 .بیگانه رادهد، نه خود را و نه ظاهر خود را نشا  می

بود  هر موجودی برای خداوند س  بحا ، ن  اظر ب  ه هوی  ت لاز  است توجه شود که: الا( جریا  آیت
بود  هر موجودی مقو  هویت اوست، نه لاز  آ ؛ یعنی ها. ب( آیتهاست، نه ماهیت اعتباری آ اصیل آ 

و  باشد، وگرنه لاز  می آید ک  ه از قبیل فصل مقو  است نه از صنا عرض لاز  تا رتبۀ آ  متأخر از رتبۀ ملز
موجود ممکن در مقا  ذات )هویت( خود آیتِ خدا نباشد و فقط در مقا  لاز  ذات که مت  أخر از آ  اس  ت، 

طوری که موجود ممکن حیثیتی غیر بود أ مقو  هویت هر موجود امکانی است؛ بهنشا  خدا باشد. ج( آیت
جهت را برای آ  تصحیح کرد و چنین گ ت که حیثیتِ »م  ا فی  ه   توا  تعددبود  ندارد. بنابراین، نمیاز آیت

بود  موجود امکانی هماهن    ینظرِ« آ  غیر از حیثیتِ »ما به ینظرِ« آ  است؛ زیرا هرگونه حیثیتی که با آیت
  2(.241-۸/۲۳۷نباشد نسبت به او بیگانه است، نه آشنا)جوادی آملی، تسنیم، 

 

 
حیثیت اطلاقی، حیثیت تعلیل ی )یافتن این بحث، لاز  است که مباحث مربوط به انحای تحقو و وجود یا اقسا  حیثیات . برای ت صیل و تدقیو بیشتر و ساما  1

 (.۱۷۱-154نژاد، ؛ امینی۱۹۶-۱۶۷یناه، یزدا :)شوده  مطالعطور کامل به  ((ن ادی، شأنی و اندماجی)ویژه حیثیت تقییدی و به
هما ، ؛ ۳۹-۱۰/5آملی، رحیو مختو ، یردازد)جوادیها میمباحث یایانی علت و معلول اس ار به اثبات کثرات و نحوۀ تحقو آ  ۳۰و۲۷. ملاصدرا در فصل  2

۱۳۱-۱۸۲.) 
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 لزوم ارتفاع نقیضان( نبودن ظهورات و آیات )عدم واسطه .3.2
گویید که موجودیت موجودات بالذات نیس  ت و ممکن است اشکال و سؤال شود که: شما از طرفی می

گویید که کثرات هستند و تحقو دارند؛ آیا به ارت اع نقیضا  )وجود و لاوجود( که مح  ال از طرف دیگر، می
 است، قائل هستید؟!

بود  ب  ه ن ی وجود از ماسوی خداوند و اسناد آی  ت: افزاییمیشده، چنین معلاوه بر مطالپ گ ته:  یاسخ
ها مستلز  اجتماع یا ارت اع نقیضین نیست؛ زیرا هستی و نیس  تی نق  یض یکدیگرن  د و ب  ر آی  ت هس  تی، آ 

کند و نیستی صاد  است و آیت نیز نقیض نیستی نیست تا آنکه اجتماع آی  ت و نم  ود ب  ا هستی صد  نمی
آیت و نمود، سلپ آ  اس  ت و البت  ه آی  ت و نم  ود نق  یض خ  ود  ین باشد. نقیضِ نیستی مستلز  جمع نقیض

هستند و نمود و سلپ نمود نق  یض یکدیگرن  د. آی  ت خ  دا، ب  ود  نیست. خلاصه آنکه بود و نبود نقیض هم
ندارد و نبود بر او صاد  است، یس ارت اع نقیضین نیست و از طرف دیگر، نمود است و سلپ نمود نیست، 

آیتِ وجودأ ظل هستی است و بسیاری از احکا  بر م  دار   .آیدجهت هم ارت اع نقیضین لاز  نمی  یس از این
گیرد، ارت اع، اوج و حضیض یابند و همچنا  که احکا  بسیاری دربارۀ ظل شکل میآیات الهی سازما  می

خیص ت  وا  تش   هاس  ت، م  یخورشید و حرکت ستارگا  را با شناخت احک  امی ک  ه مرب  وط ب  ه اظ  لال آ 
معنای نم  ود ب  ه بن  ابراین،(. ۳/۳۸۰؛ هم  و، ع  ین نض  ا ،  456-۹/455آملی، رحیو مختو ،    جوادی)داد

واسطه بین وجود و عد  نیست؛ زیرا بود، مخصوص واجپ است و نقیض آ  نبود است که شامل ممتن  ع و 
ز  ی  ِ واس  طه لاشود و نمود مخصوص ممکن است و نقیض آ  عد  نمود است؛ ی  س در هیوممکن می

 (.۱۱۰-۱۰/۱۰۹؛ همو، رحیو مختو ، ۱/۳۳آید)همو، عین نضا : نمی
 صورت در آینهتمثیل به .4.2

ِ ترین راهترین یا از جمله مناسپمناسپ بود  سو و آیت و نشا ها برای توجیه کثرت جها  امکا  از ی
  قبل بود(، بیا  ها برای خدای سبحا  از سوی دیگر )و همچنین، ابطال حلول و اتحاد که مربوط به بخآ 

و تمثیل اما  رضا)ع( )در یاسخ به این سؤال عمرا  صابی: آیا خدا در خلو است یا خلو در خدا؟( اس  ت. 
وگوی اما  رضا)ع( در آ  نه وحدت وجود بود و نه وحدت مشهود؛ بلکه محور هرچند محور عنصری گ ت

کی ی  ت هس  تی ممکن  ات در براب  ر هس  تی توا  ب  ه وگو اصل مسئلۀ توحید بود؛ لیکن از این تمثیل میگ ت
 خدای سبحا  یی برد؛ زیرا:

، از طرفی اگر جها  امکا  موجود حقیقی و عینی   بود  هس  تی خ  دای متع  الی ب  ود، ب  ا نامتن  اهیاولاا
 هماهن  نبود؛

، از طرف دیگر اگر سراب محض بود، هرگز فعل خداوند و آیت او نمی  شد.ثانیاا
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تواند آیت و نشا  صد  باشد و هم منافی با نامحدودبود  اشته باشد هم میبنابراین، اگر وجود مرآتی د
شود. مرآت ک  ه آل  ت دی  د  خدا نخواهد بود. مرآت، یعنی این ابزار رؤیت و دید  که از آ  به آینه تعبیر می

؛ ش  ودای که در یشت آ  جیوه یا ماده دیگر باشد، گ ته میاست، در فضای عرف به جر  ش اف مانند شیشه
شود که وسیلۀ دید  شاخص و صاحپ صورت اس  ت. اما در فن  عرفا  به خود صورت آینه، مرآت گ ته می

 (.۱۶/640صدر و سا  جها  مرآت عرفانی است، نه عرفی)جوادی آملی، رحیو مختو ، 
 ای کهگونهالحقیقة و نامتناهی و یکتا و یگانه است؛ بهتعالی صرف بینی توحیدی وحیانی، حودر جها 

گ  ذارد. بن  ابراین، وجود نامتناهی او اصلاا جایی برای وجود اغیار )خواه در ط  ول ی  ا ع  رض او( ب  اقی نم  ی
ه نه سهمی از وجود استقلالی دارند و نه در هستی شریِ واجپ تعالی هس  تند؛ بلک  ه ظه  ورات ماسوی الل 

سراب ه  م وج  ود خ  ارجی هما  وجود یکتا و نامتناهی هستند. البته ممکنات همچو  سراب نیستند؛ زیرا  
اش بر آب موهو  و کاذب است. اما ص  ورت مرآت  ی گرچ  ه وج  ود گریآب را ندارد و هم دلالت و حکایت

کردن  ب  ر ص  احپ ص  ورت گ  ری و دلال  تخارجی نداشته و فضایی را در ع  الم ی  ر نک  رده؛ در حکای  ت
نم  ا و ص  اد  ع  الی واق  عتداد  وجود و اوصاف ح  وهما  طور که وجود امکانی نیز در نشا  راستگوست؛

در (.  ۸۳-۲/۸۱است. البته میا  آینۀ عرفی و آینۀ عرفانی ت اوت دقیقی است)همو، تحری  ر رس  الة الولای  ة،  
کنند، به این معنا نیست که مخلوق  ات وج  ودی تعالی تشبیه میحو نتیجه، اینکه اهل معرفت خلو را به آینۀ

ه را نشا  دهد؛ بلکه به این معناست که اساساا مخلوق  ات دارند که چو  آینه ش اف است و می تواند وجه الل 
ی و ظهور حو نّمّا تُوّل  ب تعالی نیستند؛ ازاینچیزی جز تصویر و نمود و تجل  ثّمَّ رو، قرآ  کریم فرموده: »فّأّیأ وا ف  ّ

هِ«)البقرة: هُ اللَّ ه است، نه اینکه در آ  چیز (115وّجأ ، یعنی هر سمتی که رو کنید و هرچه ببینید خود وجه الل 
ه دیده می ش  ود و آنگ  اه، تع  الی م  ینم  ای ص   ات ح  وآین  ۀ تما  رسد کهعارف به جایی می. شودوجه الل 

کن  د)هما ، عنوا  م  رآت ب  رای او ظه  ور م  یههمچنا  که خود مرآت کامل خداست، خدای سبحا  نیز ب
۲/۸۳-۸۶.) 

دهن  د، خ  ود تعالی با اینکه او را نشا  میتعالی است. ماسوایِ حوجها  نشانه و آیت حو گ ته شد که
صورت مرآت  ی حقیقتاا وجود ندارند و تنها ظهور و تجلی او هستند. در روایات در بیا  نسبت حو و خلو به

های حکیما  و عارفا  مسلما  بازتاب ها و نوشته، تمثیل اما )ع( به آینه در گ تهاستدلال شده است. سپس
تع  الی اس  ت)جوادی آمل  ی، تحری  ر ایق  اظ یافته است. از نگاه بسیاری از آنا ، جه  ا  آین  ه و م  رآت ح  و

ضیح س  ه تر کلا  اما  رضا)ع( در این روایت، خاصه تمثیل به آینه، به توفهم دقیو(.  ۲۱۹-۱/۲۱۶النائمین،  
. آین  ه چ  ه چی  زی را نش  ا  3ده  د؟  . آینه چگون  ه نش  ا  م  ی2. آینه چیست؟  1نکتۀ اساسی وابسته است:  

 دهد؟می



             23  /... ۀشی بر اند هیتک با وجود«  ینادرست از وحدت شخص یهاو نقد »برداشت ی بررس  ؛دهقانی                     

 

دهندگی« ندارد که مستقیماا ب  ه جنب  ۀ مرآتی  ت آ  مرب  وط اس  ت. آین  ۀ عرف  ی و . آینه ذاتی جز »نشا 1
ای یدی  د در مجم  وع ویژگ  یش  ود. ای  ن ش  رایط م  ادی  جسمی از قاب، شیشه، جیوه و مانند آ  ساخته می

تواند چیزی را نشا  ده  د؛ ام  ا مقص  ود از تمثی  ل آین  ه در ک  لا  ام  ا  رض  ا)ع( ی  ا در آورند که با آ  میمی
ترین جنب  ۀ در تمثی  ل آین  ه، ویژگ  ی ه  ای حکیم  ا  و عارف  ا ، ای  ن ش  رایط م  ادی نیس  تند. اص  لیگ ت  ه

دهندگی نه صرفاا مقو  به جنب  ۀ مرآتی  ت و نش  ا دهندگی« یا هما  »جنبۀ مرآتیت« است. بنابراین، آی»نشا 
 گری ندارد.است و ذاتی جز نشا 

دهندگیِ آینه تکوینی است نه اعتباری. بسیاری از امور، نشانه و علامت چیزی یا ام  ر دیگ  ری . نشا 2
ه  ا آ  دهندگی همۀدارا  یا علائم راهنمایی و رانندگی؛ ولی نشا هستند؛ مانند علائم نظامی بر دوش درجه

دهنده اس  ت. اگ  ر چی  زی در براب  ر آین  ه اعتباری است و به اعتبار معتبِر وابسته است و اما آینه تکویناا نش  ا 
 توا  کاری کرد که آینه چیزی را نشا  دهد.نباشد، با هیو تمهیدی و اعتباری نمی

آین  ه چی  زی را نش  ا  نمایاند. اگر جسم ی  ا ش  خص از براب  ر آین  ه کن  ار رود،  . آینه همواره واقع را می3
غی  ر از خ  ودش، ارج  اع دارد.   –البته چیزی واقعی    –دهندگی آینه همیشه به چیزی  دهد. یس جنبۀ نشا نمی

دهندگی آین  ه، ص  اد  اس  ت و دهند؛ اما نش  ا فر  آینه با سراب همین است؛ آینه و سراب هر دو نشا  می
 کند.گمراه میهمین رو، بیننده را  دهندگی سراب، کاذب است و ازنشا 

اندازۀ همۀ جها  فرض کنیم، ه  ر س  ه نکت  ۀ قبل  ی ای بهتعالی است. اگر آینهبنابراین، جها  مرآت حو
دهنده . تنها شأ  این آینۀ کیهانی این است که حیثیت مرآتی دارد و ذاتاا نش  ا 1دربارۀ آ  صاد  خواهد بود: 

دهندگی جه  ا  از گونه نیست که نشا ه است و ایندهندۀ آ  حقیقت حق . آینۀ کیهانی تکویناا نشا 2است؛  
حقیقت وجود به اعتبار معتبِری یا به شهود شاهدی بستگی داش  ته باش  د. جه  ا  ب  دو  ه  یو مح  دودیت، 

تعالی را نشا  ندهد. در جها  چیزی نیست چیزی در جها  نیست که حومرآت حقیقت وجود است: هیو
نسبت به آ  حاجبیت داش  ته باش  د. کث  رات همگ  ی و از هم  ۀ   تعالی نبوده یاکه از جهتی خاص مرآت حو

نماس  ت. اگ  ر حقیق  ت حق  ۀ واجب  ی . آینۀ کیهانی حو3دهند؛ ها آینۀ خدا هستند و تنها او را نشا  میجنبه
از خود ه  یو ن  دارد. ی  س جه  ا  س  راب  ای هم در کار نخواهد بود؛ زیرا این آینهدهندگینباشد، هیو نشا 

نمایاند. بنابراین، »چنین نیس  ت ک  ه چ  و  یاند؛ بلکه جها  آینه است که حقیقت را مینیست که دروغ بنما
دهد، آ  حقیقت حقه هست«؛ بلکه »چو  آ  حقیقت حقه هست، جه  ا  او جها  آ  حقیقت را نشا  می

از این تمثیل علاوه ب  ر مباح  ث ف  و ، (. ۲۲۲-۱/۲۲۰نمایاند«)جوادی آملی، تحریر ایقاظ النائمین، را می
(. ۳۹۸-۱/۳۸۶همو، عقلانیت ش  هود،  )شودجمع بین وحدت شخصی و کثرت نیز است اده می  برای نحوۀ

توا  بین نامحدودبود  حو سبحانه و یذیرش کثرت جها  امکا ، طبو حدیث یادشده )تمثی  ل بنابراین، می
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وّر مرآت  ی« هس  ت(  ۱۶/641به صورت مرآتی( جمع کرد)همو، رحی  و مخت  و ،    و کث  رات همچ  و  »ص  ُ
ش  ا  ه  یو ح  م و س  همی از جز دلالت ص  ادقانه از م  دلول حقیقیدهند و خودشا  بهبالذات را نشا  می

هستی و حقیقت ندارند. یس سراسر عالم چیزی جز آیات الهی نخواهد بود)همو، تحری  ر رس  الة الولای  ة، 
۱/۸۹-۹۰.) 

 
 خداییاستحاله و بطلان همه .3

برداش  ت غل  ط حل  ول و   توا  نتیج  ۀرا می  خصی عرفا خدایی از دیدگاه وحدت ش برداشت اشتباه همه
طبیع  ی  ها متحد شود، نتیجۀموجودات حلول کند و با آ   تعالی در همۀاتحاد دانست؛ زیرا وقتی وجود حو

نی  ز تقری  ر ک  رد؛ ب  ا ای  ن  توا  ای  ن سو برداش  ت را مس  تقلاا هرچند می.  موجودات است  آ ، خدابود  همۀ
ب  ا .  چیز خ  دا خواه  د ب  ودکنند، یس همهوجود نامتناهی را خدا معرفی مییِ    برداشت که وقتی که عرفا 

نیز آشکار « خداییهمه»، بطلا  (بود  موجوداتن ی حلول و اتحاد و اثبات آیت)مطالپ دو بخ  ییشین  
داند و چه بر اسا  تقریر چه بر اسا  تقریری که این برداشت نادرست را مت رع بر حلول می  شود؛ زیرامی

رخ  ت « خ  داییهم  ه»دی  دگاه  ش  ده در دو بخ    قب  ل، اساس  اا قل آ ، در هر دو حال با مطال  پ گ تهمست
 .شودو ابتذال و سخافت  روشن می  شودمنت ی می بندد و موضوعاا برمی

 
 تلطیف و ترقیق علیت، نه نفی آن .4

ح  و، بود  ماسوی و مظهریت آ  نسبت به شاید اشکال یا توهم شود که یذیرش وحدت شخصی، آیت
 شود.موجپ فرویاشی علیت می

ه جوادییاسخ آیت آملی این است که یذیرش مظهریت، که عصاره و خلاصۀ آ  بازگشت علی  ت در   الل 
نظا  هستی به تشأ  است، مستلز  ن ی نظا  علت و معلول از جها  ممکنات و فرویاش  ی نظ  ا  علی  ت در 

واجپ، تص  ریح دارن  د ک  ه رابط  ۀ علی  ت را در  جها  کیهانی نیست؛ زیرا معتقدا  به مظهریتِ ممکن برای
سنج  مخلوقات با یکدیگر هم قبول دارند؛ ول  ی حقیق  ت علی  ت ممکن  ات را هم  ا  تش  أ  و مظهری  ت 

بیا  دیگر، در عین حال که رابطۀ علی و معلولی اشیا  مح وظ است و قائم به یکدیگرن  د، هم  ه دانند. بهمی
کرد  صریح رابطۀ علت و معل  ول و چه بسیار فر  است بین ن ی  قائم به خدا و از شئو  فاعلیت او هستند؛

 .در نظا  کیهانی و بین تلطیا و ترقیو آ  تا حد تشأ 
تعالی، علیت در نظا  ممکن  ات ب  ه ای  ن معن  ا نیس  ت ک  ه بر اسا  مبنای مظهریت ممکن برای واجپ

نات به این معنا نیست ک  ه طور که علیت بین خداوند و ممکممکن به ممکن دیگر چیزی اعطا  کند؛ هما 



             25  /... ۀشی بر اند هیتک با وجود«  ینادرست از وحدت شخص یهاو نقد »برداشت ی بررس  ؛دهقانی                     

 

ها را به موجود دیگری تبدیل کند؛ بلکه خالقیت و عنه باشد و خداوند با اعطا  فیض، آ وجود اشیا  م روغ
م   اد ک  ا  ناقص  ه ی  ا  .آفریندنحو کا  تامه و هلیۀ بسیطه است، که اصل وجود اشیا  را میعلیت خداوند به

معنای تجرب  ی و تحری  ِ اس  ت و قلم  رو آ ، مح  دودۀ ع  الم هلیۀ مرکبه هما  فاعلیت طبیعی است و ب  ه
ول  ی اگ  ر بخ  واهیم  (.459طبیعت است که یای سه امر در می  ا  اس  ت)جوادی آمل  ی، توحی  د در ق  رآ ، 

فاعلیت و خالقیت خداوند را تحلیل کنیم، دو چیز بیشتر وجود ندارد: یکی، خدا که خالو و فیاض اس  ت و 
شود؛ یعنی وجود هیو موجود ممکنی م روغ عنه نیس  ت؛ و موجود میدیگری، مخلو  که با فیض و خلو ا

بلکه خداوند منا  انسا ، زمین، آسما ، فرشته و غیره را با مب  ادی و عل  ل خ  اص خ  ود از نیس  تی مح  ض 
 آفریند.می

ا  است و ف  یض و عط  ا و هب  ه، ع  ین  بنابراین، چو  اصل وجود آ  موجودات فیض و عطای خدای من 
به فیاض و معطی و واهپ است، همگی متکی به خداوند و از شئو  او هستند. موجودات تعلو و وابستگی  

ها شئو  خدا و هریِ، شأ  خاص الهی است که گاهی جز خدا ندارند و همۀ آ امکانی هیو یایگاه و تکیه
دار یس موجود ممک  ن، آین  ه  .عنوا  مظهریت افاضۀ وی، در موجودات دیگر مؤثر استبا اذ  تکوینی او به

اکرا  خدای سبحا  است و صورت مرآتی هرگز علت قریپ چیزی نیست؛ هما  گونه ک  ه ک  ذب و س  راب 
 .جانب  ۀ ممکن  ات را نس  بت ب  ه خداون  د توجی  ه کن  دبود  همهتواند آی  تنیز نیست و این معنای لطیا می

پ امامیه ارائ  ه ش  ده، حلی که برای جمع بین توحید افعالی و نظا  علت و معلول از جانبنابراین، هر سه راه
ح  ل ح  ل فاع  ل حقیق  ی و فاع  ل اع  دادی و ه  م راهحل فاعل قریپ و بعی  د، ه  م راهصحیح است؛ هم راه

مظهریت و تشأ . مراتپ و دقت بعضی از بعض دیگر بیشتر است؛ اما جوهرۀ اصلی هر س  ه دی  دگاه قب  ول 
 (.461-460عمو  و اطلا  توحید افعالی و یذیرش نظا  علت و معلول است)هما ، 

به ای  ن مبن  ای مه  م  صدرالمتألهین نیز در مسیر تبیین سببیت خداوند و سببیت ممکنات از نگاه عرفا ،
جوید: »هر موجودی دو وجه دارد: وجه یلی الحقی و وجه یلی الخلق  ی«. ه  ر موج  ودی عرفانی توسل می

ی کاملاا متمایز و تکرارنای  ذیر تعبیر دیگر، هر موجودی نسبتتعالی دارد. بهسوی حوای بهوجه خاص و ویژه 
هیو مجاز وجود دارند؛ با حو دارد. بر اسا  نظریۀ وحدت تشکیکی فلس ی، همۀ حلقات سلسلۀ علی بی

، تأثیر علی بین حلقهازاین ، هر حلقه های گوناگو  سلسله بهرو، اولاا صورت طولی توزیع شده است؛ و ثانیاا
های میانی، از هر معل  ول در تناسپ شمار علتتعالی بهنین، حونوعی تأثیر بی بدیل و جانشین دارد. همچ

ی دور یا به آ  نزدیِ است. اما در عرفا ، حو تعالی در همۀ این نظا  سبپ و مسببی حضور دارد سلسلۀ عل 
این نگاه عرفانی به سببیت  .تواند کنار گذاشته شودای از حلقات این سلسله نمیو این حضور در هیو حلقه

د در متو  دینی، اعم از قرآ  و روایات، ریشه دارد. در مت  و  دین  ی، ه  م س  خن از نزدیک  ی خداون  د خداون
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کند. اختصاصاا به هر موجود است، و هم سخن از این است که امور در نظا  سبپ و مسببی جریا  ییدا می
بر هر چیزی است. دلیل احاطه و انبساط ظهور او سببیت خاص خداوند سبحا  نسبت به هریِ از اشیا  به

در عرفا  بر مبنای نظریۀ وحدت شخصی وجود، وجود حقیقتی واحد و شخصی فارد است و بنابراین، تنها 
رو، کث  رت ن  ه در خداوند از وجود سهم دارد و هرچیز دیگری غیر از او از وجود ب  ی به  ره اس  ت و ازهم  ین

ی نیز سرایت می»وجود«؛ بلکه در »ظهورات وجود« است. عارف همین نگاه را به تأ دهد: تأثیری که ثیر عل 
باش  د؛ بلک  ه »انتس  اب ت  أثیر عل  ی« ب  ه آ  شود، بالاصاله برای آ  اسباب ثابت نمیدر اسباب مشاهده می

تع  الی ها برای یکی از اسمای حسنای خداون  د اس  ت. س  ببیت واقع  ی در ح  وحکم مظهریت آ اسباب به
ت اس  ما  و ص   ات ت  أثیر دارن  د، ن  ه بالاس  تقلال. ای  ن حکم مظهری منحصر است و اسباب و علل دیگر به

کن  د؛ بلک  ه ب  ه بی  ن  اند. بنابراین، عرفا  هرگز اصل علیت را انکار نمیهای توحیدیها هما  نظریهنظریه
روی، رؤی  ت اس  باب ب  ا توحی  د او مناف  اتی ن  دارد. در تری در باب اصل علیت رسیده است. ازهم  یندقیو

شود؛ اما نه وجود حقیقتاا مستند به اسباب است و نه تأثیر؛ بلکه هم وجود و هم عرفا ، اسباب ملاحظه می
 (.5۳۲-۱/5۲۷ها استناد دارد)جوادی آمل  ی، تحری  ر ایق  اظ الن  ائمین،  حکم مظهریت اسباب بدا تأثیر به

 بنابراین، باید گ ت:
رنه باید ملتز  ش  د ک  ه وگ  ییا  انبیا دعوت مرد  به سبپِ حقیقی، یعنی خداست، نه انکار اصل سببیت،

ه، مرد  را به صِدفّه، بّخت، ات ا  و هرج و مرج فرامی سلپ اسباب ع  ادی ب  ا اثب  ات .  خواندندآنا ، معاذالل 
ری »ن ی علیت و دعوت به یذیرش  سبپ حقیقی همراه است و هرگز ارمغا  نبوت ، یعن  ی ه  رج و «أم  ر م  ّ

 1(.۱/۲۰۰همو، تسنیم، )مرج نیست
 

 ذاتاستحالۀ تغییر در  .5
دلیل برداشت ناصواب از وحدت شخصی ممکن است حاصل شود، تغییر در ذات اشکال دیگری که به

گیرد، این است که اگر وجودات ممکنات ب  ه واج  پ تعل  و اشکالی که در این مقا  شکل می  واجپ است.
اتص  اف ب  ه  ها شود وتعالی متصا به آ آید که واجپداشته و در ذات خود غیرمستقل باشند، یس لاز  می

 .دهدامور حادث، واجپ را در معرض حدوث و قبول تغییرات قرار می
ه جوادی آملی هم یاس  خ فلس   ی مح  ض در ابط  ال تغیی  ر و اما استحاله و بطلا  این برداشت: آیت الل 

در بخ  اول در ضمن یاس  خ (.  5۱۸-۹/5۱۷کند)جوادی آملی، رحیو مختو ،  تحول در خداوند اقامه می

 
 (.204-۱/۱۹۸ ،؛ همو، تسنیم4۶۱-4۳۹، توحید در قرآ ، :)جوادی آملیباره . لاز  است برای توضیحات مبسوط دراین1
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علاوه . دلیل عقلی در ابطال حلول، به ابطال تغییر و تحول در خداوند نیز تصریح شد  اقامۀ  فلس ی محض و
بود  خداوند و کم  ال مطل  و و کم  ال مح  ض ب  ود  او نی  ز ب  رای نهایتبر این مواضع، از طریو تحلیل بی

 :توا  چنین دلیل اقامه کرد تعالی میبود  تغییر در حومحال
ت، بیرو  از ذات اقدس  کمالی نیست که آ  را نداش  ته باش  د و خدای سبحا  چو  کمال محض اس 

، ذات اق  د  اله  ی آ  را داراس  ت؛ به آ  برسد. هرچه به بخواهد از راه آفرین  عنوا  کمال فرض ش  ود اولاا
، آ  کمال نامتناهی است، یس ذات او عین کمال نامحدود اس  ت ک  ه  ، آ  کمال عین ذات اوست؛ ثالثاا ثانیاا

خلاف موج  ودی ک  ه از کن  د و ب  هر آ  راه ندارد؛ آنگاه خود کمال مطلو و نامحدود ک  ار م  یهیو تحولی د
دهد، کمال مطلو بدا  سبپ جهتی ناقص است و برای رسید  به کمال و رفع نقص خود کاری را انجا  می

ته اول« کاری انجا  می ته آخر« است و »بِآخری  لی  است و هیو دهد که کمال مطلو است. خدای سبحا  »بِأو 
خلاف موجود هدفمندی که هدف او غیر از اوست. اما کمال محض، تعالی نیست؛ بهتحولی دربارۀ واجپ

نقص و کمبودی ندارد، تا با فعل خود آ  را جبرا  کند و به مقصد برسد؛ یس او هم آغاز اس  ت ه  م یای  ا ، 
ت او ع  ین (. خدای سبحا  چو  بسیط محض است، او3هم ظاهر است هم باطن )الحدید: ت و آخری    لی   

ل م  ا خل  و هم اند؛ ولی فیض او اول و آخر و دو  و سو  دارد. همچنا  که اول نور ییامبر)ص( را آفرید: »او 
ه نوري« و آنگاه دیگر یدیده نای  ذیری و ثب  ات مح  ض حم  د ها را. اما  علی)ع( خدا را به وص  ا تحولالل 

«می ؛ این طور نیست که وص ی را اول داشته باش  د و س  پس، کند: »الحمد لله الذی لم تسبو له حال حالاا
ر در ذات اق  د  اله  ی نیس  ت: وصا دیگری یابد؛ ازاین ل، تغیی  ر و تغی    رو، با »فا« ت ریع فرمود ک  ه تح  و 

یا بالوحدة غی  ره قلی  ل ... و ک  ل   ؛ کل  مسم  »فیکو  أولاا قبل أ  یکو  آخراا و یکو  ظاهراا قبل أ  یکو  باطناا
غیر باطن[ باطن و کل  باطن غیره غیر ظاهر«؛ در غیر خداوند، هر ظاهری غیر از باطن اس  ت و ظاهر غیره ]

هر درونی غیر از بیرو  است؛ اما خداوند ظهورش عین بطو ، بطون  عین ظه  ور، آغ  ازش ع  ین یای  ا  و 
  1(.641-۱۶/642؛ همو، رحیو مختو ، ۸۲4-۳4/۸۰4آخرش عین اول است)همو، تسنیم، 

تعالی با هستی نیز هرگز موجپ تغییر و تحول در ذات اید در نظر داشت که معیت قیومیۀ حوب  بنابراین،
حال به وزانی واحد حضور دارد)برای ت ص  یل: هم  و، شود. حقیقتی که نامتناهی است در همهخداوند نمی

حس  پ تعالی که ذات نامتن  اهی اس  ت، بهو واجپ(  614-۱۶/۶۱۳؛  15/34؛  ۳۳-15/۳۲رحیو مختو ،  
و (  ۲۸۳-۱/۲۸۲هم  و، عقلانی  ت ش  هود،  :  ب  رای ت ص  یل)اتِ خود در معرض تغییر و تبدل نخواهد ب  ودذ

ن احدی به واحدی و مانند آنکه فرض شود، به ن، هر حدی از مراتپ تعی  حس  پ ش  هود هرگونه اطلا  و تعی 
 

هم ا ، )تع الی و اولی ت  در ع ین آخریت:بود  اولیت حو؛ راجع به ذاتی(16/642:)جوادی آملی، رحیو مختو ، . راجع به ن ی ملاک تقد  معیت در خلو 1
 (.۱۹/250هما ، )ع به علم خداوند به جزئیات و معلومات متغیر:راج؛  (642-643
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حی  و سالِ واصل است، نه تنزل ذات، تحول هویت، تبدل حال ح  و و مانن  د آ )ب  رای ت ص  یل: هم  و، ر
 (.645-۱۶/644مختو : 

 
 أمرین و نفی جبرأمر بین  .6

ه جوادی آملی بین جبر و توحید افع  الی، ف  ر  عمیق  ی اس  ت)جوادی آمل  ی، در هندسۀ فکری آیت الل 
و اساساا راه توحید افعالی که در عرفا  مطرح اس  ت، در تبی  ین آی  ات، راه  ی برت  ر از راه (  44/۶۰۶تسنیم،  

معنای »أم  ر ب  ین ت ویض اس  ت. در حقیق  ت، توحی  د افع  الی اختی  ار ب  ه  حکمت و کلا  در مسئلۀ جبر و
فرق  ۀ ناجی  ۀ (. ۳۳/۳۵۶کند)همو، تس  نیم، های حکمت و کلا  معنا میتر از م اد کتابالْمرین« را لطیا

بیت وحی)ع(، هر دو جناح اف  راط و ت   ریط، امامیه مطابو رهنمود عقلی و نقلی، یعنی احادیث نورانی اهل
ر خوی  قرار میض و جبر، را باطل مییعنی ت وی  دهد داند و دیدگاه »أمر بین الْمرین« را محور اصلی ت ک 

گیرد و فاصلۀ بین جبر و ت ویض را که در روای  ت ب  ی  از فاص  لۀ ظرائا روایات مدد می و در این زمینه از
ی آ  ک  ه هم  ا  توحی  د طور دقیو مهندسی کرده تا به هستۀ مرک  زمیا  آسما  و زمین خوانده شده است، به

خوبی آشنا گردد و به آ  یی ببرد و ت اوت توحید افعالی و جبر را ک  ه از دی  دۀ معرفت  ی، اّد   افعالی است، به
یا است، کاملاا در نظر دارد)همو، ادب فنای مقرب  ا ،   -۷/۳۷۳من الشعر و از لحاظ عملی، اّحد  من الس 

اند. های مت اوتی از »أمر بین الْمرین« ارائه کردهبیا جهت همین وسعت است که علمای امامیه  به(.  374
ها به مرز جبر نزدیِ است و بعضی ها جبر یا ت ویض نیست؛ ولی برخی از آ کدا  از آ هایی که هیوبیا 

به مرز ت ویض. در ای  ن می  ا ، بی  ا  ظری  ا و دقی  و »مظهری  ت« از جب  ر و ت   ویض ب  ه ی  ِ ان  دازه دور 
آدمی در قبال اعمال خود مسئول است و از نظ  ر عقل  ی، ش  یطا  ه  یو . (4۷۸ ، است)همو، توحید در قرآ

نایذیر است)همو، سلطه و ن وذی بر انسا  ندارد؛ زیرا مستلز  جبر است و استحالۀ جبر، مطلو و تخصیص
کدا  از احادیث فطرت، طینت و قضا و قدر منافی بطلا  جبر و ت   ویض نیس  ت؛ و هیو  (47/۳۹۱تسنیم،  
ادی انسا  و قدرت انتخاب وی، از محکمات دینی است که با برها  عقلی و دلیل معتبر نقلی ثاب  ت زیرا آز

انسا  در کارهای خود مختار است؛ گرچه زما  نهایی کار به دست (. ۹/۱۳۱است)ادب فنای مقربا ،  شده
ا ب  ه انس  ا  خداوند سبحا  است؛ یعنی هم مالکیت تکوینی خداوند نسبت به افعال مح وظ است و ک  ار ر

رسد و جبر باطل است: »لا جبر ولا ت ویض نکرده تا اختیارش سلپ شود و هم به اختیار انسا  آسیبی نمی
 (.537-۲/525جوادی آملی، تسنیم، ()4/۱۹۷ت ویض بل أمر بین أمرین«)بحار الانوار، 

ِ ده  د و زم  انی ب  ه خ  دااینکه قرآ  کریم کارهای بندگا  را گ  اهی ب  ه خودش  ا  اس  ناد می س  و ، از ی
اند و از سوی دیگر، توحید افعالی را به آنا  گوشزد شا  مسئولخواهد به آنا  ب هماند که در برابر کارهایمی
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 (.44/۳۱۲کند)همو، تسنیم، می
ن است و سر  حوتوحید افعالی را هرگز نمی بود  توا  با جبر اشتباه گرفت؛ زیرا معنای دقیو هریِ معی 

 (.244بود  جبر نیز مشخص است)همو، توحید در قرآ ، توحید افعالی و باطل
اند که از گزند جبر مصو  و از آسیپ ت ویض من  زه ترین گروه به دعوای انطبا ، حکمای امامیهشایسته

تِ ن   یِ ام  ارت خ  وارج مطهرن  د و گوش  ه ای از ای  ن اص  ل فراگی  ر در ک  لا  و از آفت تجسیم مب  را و از اُف  أ
دربارۀ نزاهت فلس ۀ الهی از عد  انطبا  ب  ا ش  ریعت و (  ۸/۳۰۳؛  ۳۲۸-۷/۳۲۶صدرالمتألهین)ملاصدرا،  

 (.۱/246تحاشی شریعت الهی از ناهماهنگی با براهین فلس ی آمده است)جوادی آملی، رحیو مختو ، 
هما  گونه که فاصلۀ جبر و ت ویض همچو  فاصلۀ آسما  و زم  ین از یک  دیگر اس  ت، فاص  لۀ جب  ر و 

از آ  نیست. ادراک صحیح توحید افعالی و ان صال آ  از جبر در ردیا علومی اس  ت توحید افعالی نیز کم  
 ؛(۱/۸۷یابند)همو، تحریر رس  الة الولای  ة، بصرا  آ  را مینظرا  و بلکه صاحپکه فقط اوحدی از صاحپ

ه فرمودۀ اما  البته همین مقدار که از جبر رها شده و به دا  ت ویض گرفتار نیاییم و در فاصلۀ بین این دو که ب
باقر و اما  صاد )علیهماالسلا ( از فاصلۀ بین آسما  و زمین بیشتر است، قرار بگی  ریم در مس  یر مس  تقیم 

 ِ ت  ر اس  ت و تر باشد، دقیو»أمر بین أمرین« هستیم. هر بیانی که به هستۀ مرکزی، یعنی توحید افعالی نزدی
در مکتپ اماما  معصو )ع( رشد کرده و سرزمین  نیل به معارف دینی بهرۀ سالکا  خبیر و متدبری است که

 (.4۷۹دل خود را با کلمات این ذوات مقد  سیراب کرده باشند)همو، توحید در قرآ ، 
بررسی ابعاد مختلا این بحث و ابطال دیدگاه جبر و ت ویض و تحلیل دیدگاه »أمر بین أمرین« و رابطۀ 

هری  ت، نیازمن  د مج  ال وس  یعی اس  ت ک  ه در ای  ن مق  ال ویژه ب  ر مبن  ای مظآ  با مسئلۀ توحید افعالی، به
 1گنجد.نمی

 
 گرینفی و تقبیح اباحه .7

بسا برخی از اش  خاص را   از جمله مباحثی همچو  وحدت شخصی، چه  سو فهم در مباحث معرفتی،
 .گری بکشاندها و توهماتی مانند اباحهفهمیبه ک 

ه جوادیآیت  در اندیشۀ و عرفانی محققینی چو  مرحو  سیدحیدر آملی آملی، صلابت و سداد دینی   الل 
آموزا  ن س ام  اره از درو  نمایا  و نقد دستآویز دستشماری داشته است که نقل شبهات صوفیتوشۀ بیره

و ابلیس اغواگر از بیرو  و طرد و طعن و لعن و فتوا علیه معاندا  و مهاجما  حر  ام  ن ش  ریعت از ثم  رات 
 

ه جوادی. از جمله مواضعی که آیت 1 ؛ 59-۴/۲۸؛ ادب فن ای مقرب ا ، (4۹۰-4۶۱؛ 490-461 توحید در ق رآ ،)اند:ت صیل به این بحث یرداختهآملی به الل 
 (۳۵۹-۳۳/۳۴۶تسنیم، همو، ؛ ۱۳۴-۹۹اما  رضا)ع(، فلس ۀ الهی از منظر همو،  ؛۱۹۶-۱۸۴انسا  از آغاز تا انجا ، همو، 
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گرا  توحی  د را چن  ین بی  ا  وی ش  بهات مغالط  ه(.  ۱/۶۷ی، عین نضا ،  هما  شجرۀ طوباست)جوادی آمل
 :کندمی

بیند و منظور او هویت مطلو نیست؛ بلکه وحدتی است که در مظاهر کسی که وحدت محض را می. ۱
چیز را ح  لال گ  ذارد، ب  ه »اباحی  ت« مب  تلا ش  ده اس  ت و هم  هآید و بین ظاهر و مظهر فر  نم  ییدید می

 کند.فساد و فسو توجه نمییندارد و به می
گرایی مب  تلا ش  ده اس  ت و ظ  اهر و کسی که فرقی بین واحدِ ظاهر و مظاهرِ کثیر نگذارد، ب  ه ب  اطن.  ۲

 .شود؛ مانند ملاحده و باطنیه از اسماعیلیهکند و به »الحاد« مبتلا میاحکا  ظاهری شریعت را رها می
ها بیند و از تم  ایز ظ  اهر و مظه  ر را از جملۀ آ کسی که حو را در مظاهر کثیر مشاهده کند و خود  .  ۳

ین  دارد؛ مانن  د گروه  ی از ناتوا  باشد یا سر باز زند، به »اتحاد« مبتلا شده است و خود را با حو متحد می
 .ترسایا  و برخی از صوفیه

گاه نبوده و ظهور را حلول یندارد؛ به »حل  ول« مب  ت.  ۴ لا کسی که از کی یت ظهور حو در مظاهر کثیر آ
 .شود که مرا  برخی از نصاری و گروهی از صوفیه استمی

»فینبغی ا  تع  رف   :فرمایدها چنین میکند؛ آنگاه دربارۀ آ را بیا  می  ...و  10،  ۹،  ۸،  ۷،  ۶،  5و شبهۀ  
وا«، عل  یهم لعن  ة  نّما ثُقِ   ُ عُونِینّ أیأ ا  هذه الجماعة المسماة بالصوفیة... هم محجوبو  عن الحو و اهله »مّلأ

اند)س  یدحیدر آمل  ی، ها نگاشتهه  ا و رس  الهالله و الملائکة والنا  اجمیعن«. موحدین در این باب کتاب
۲۱۶-۲۲۰.) 

ه ب  از ک  رد«، هم  واره عارف  ا   برای صیانت آسما  عرفا  از عروج کاذبانۀ کسی که »نهاد دا  و سر حق   
نمایند تا هرگز س  یئات م  دعیا  یعنوا  حّرّ  الهی یاسداری مسره(، بهواصلی چو  سیدحیدر آملی)قد 

 ِ تر از م  و« را ش  کافتند و یافتن  د و دروغین به حسنات سالکا  واصل نیامیزد و آنا  ک  ه »ه  زار نکت  ه باری  
دارا  قلندری که تنه  ا گ  واه عرف  ا  آن  ا  گیس  وی درازش  ا  اس  ت، م  ورد جر  داعیهساختند و یرداختند، به

ادعا مح  رو  نکنن  د؛ زلال را از زادراه این یرهیزکارا  یرمحتوا و بی  کاما  معارف مهری قرار نگیرند و تشنهبی
نمای ن  امحر  اند و به س  ینۀ ص  وفیلذا، قبل از هر گروهی، عرفای شامخ دستی از آستین غیرت به در آورده

اند و سپس، این مطلپ هم  راه ب  ا س  ایر مع  ارف بلن  د زده و سند زندقه و آلودگی وی را تدوین و امضا کرده
؛ 5/۶۹اندیش  ه،  ؛ همو، سرچش  مۀ۱/۶۹هی، از عرفا  به فلس ه راه یافته است)جوادی آملی، عین نضا ، ال

 (.145همو، عمل عرفانی در یرتو علم وحیانی، 
یردازد و کسی ، به طرد و تک یر جّهّلّۀ صوفیه میاسفارلذا، صدرالمتألهین در بسیاری از آثار خود، نظیر  

از کثرت با مجموعۀ قانونمند نظا  کیهانی مقدورش نبوده، لذا، انسا  کبیر را   را که فر  هویت مطلو و منزه 
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ه خ  دا ینداش  ته، زن  دیو دانس  ته است)ملاص  درا،  و از ش  ر ( ۲/345که انسا  صغیر نمونۀ اوست، معاذالل   
هات این گروه ضال مضل به خداوند سبحا  یناه می آنگ  اه فقیه  ا  م  اهر ک  ه  (.255؛ ۱/۱۲برد)هم  ا ، تُر 

، عرفا  فرمودهر لاا ، حکما  تک  رار و تأیی  د جوع به اهل خبره را از نظر دور نداشتند، مطلبی را که او  اند و ثانیاا
، تثبیت و تشریح کرده و برابر آ  فتوا صادر کردهکرده اند؛ بنابراین، محور قّهر و مِهر و مسیر قدح و اند و ثالثاا

کاملاا روش  ن اس  ت و هم  ا  ط  ور ک  ه مرح  و   مانند آ ،وتعدیل و مدح و مدار جذب و دفع و طریو جرح
تّحن بوده، هم به هم  ۀ احک  ا  ظ  اهر سیدحیدر آملی فرموده است، تنها گروه ناجی کسانی اند که مؤمن مُمأ

بیت)ع( معتقد و به ولای آنا  مؤمن بوده معتقد و به آ  عامل باشند و هم به همۀ اسرار باطن مؤمن و به اهل
  را حمل کنند؛ یعنی در حقیقت به حدیث ثقلین معتقد و به آ  عامل باشند)جوادی آملی، و اسرار علو  آنا

؛ همو، عم  ل عرف  انی در یرت  و عل  م وحی  انی، ۷۱-5/۶۹اندیشه،    ؛ همو، سرچشمۀ۷۱-۱/۶۸عین نضا ،  
ه جوادیآیت(.  145 ی( و آملی بر آ  است که گذشته از متو  به یادماندنی شیخ اکبر و شیخ کبیر )قون  و  الل 

قد  بهسره( است که خود قد یذیری دارد، سیدحیدر آملی)قد فارض کسی که در این زمینه مطالپ دلابن
آوردِ مشهود را به لسا  عقل در فاهمۀ اهل وف  ا و ص   ا تزری  و و العبور را ییموده و رهاین عقبۀ کئود و صعپ

خ هو الإنس  ا  الکام  ل ف  ی عل  و  الش  ریعة گوید: »ا  الشیافاضه کرده است. ایشا  دربارۀ انسا  کامل می
 (.353والطریقة والحقیقة البالغ حد  التکمیل فیها«)سیدحیدر آملی، 

داند که اگر حدود شریعت رعایت نش  ود، طریق  ت ه  وا و وی شریعت را حدوثاا و بقائاا یایۀ طریقت می
ورت زندقه و الح  اد در صهو  و وسوسه خواهد بود؛ چنا  که اگر شرایط طریقت ملحوظ نشود حقیقت به

آید)هما ( و راه رسید  به معارف توحید ناب و نی  ل ب  ه مق  ا  انس  ا  کام  ل را همان  ا راه عرف  ا ، یعن  ی می
داند)جوادی تهذیپ، تص یه و تزکیۀ روح بر اسا  عمل به فرایض و سنن و یرهیز از محر   و مکروه و... می

 (.۸۹-۱/۸۸آملی، عین نضا ، 
 

 گیرینتیجه

 :شده، نتای  زیر، روشن و حاصل شدمباحث عقلانی و وحیانی گ ته بر اسا 
 اساس  اا . دخ  ول ذات واج  پ در اش  یا  نی  ز باط  ل اس  ت. حلول و اتحاد، باط  ل و مس  تحیل اس  ت.  1

تجل  ی خداون  د . رس  اندحلول وی را در ماس  وی و از جمل  ه انس  ا  م  ی تعالی، استحالۀبود  حونامتناهی
 بود  خداوند بر اس  تحالۀتجرد و محیط لول و اتحاد داشته و از طرف دیگر،سبحا  نیز ت اوت جوهری با ح

گوین  د، س  خن م  ی«  دخول ب  دو  ممازج  ت خداون  د»طی ی از روایات که از  .  اتحاد و حلول دلالت دارد 
لابش  رط )است آ  هم ب  دو  تم  ازج، ن  ه ذات خداون  د ( وجود لابشرط قسمی)مرادشا  دخول فیض الهی 
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نامتناهی است و نه ص اتی که عین ذات است و حضور حو در اشیا  در مقا  تجلی و که بسیط و  (  مقسمی
بلکه خود دلیل  ی بنی  ادین ب  ر   تنها تلازمی با حلول و اتحاد ندارد؛وحدت شخصی نه  بنابراین،.  ظهور است

 .هاستن ی و ابطال آ 
س  ت ک  ه ای  ن کث  رات ش  ود ای  ن ادرن  حاصل م  یبود  خداوند سبحا ، سؤالی که بیبا نامتناهی.  2

ر  (  وجود و لاوج  ود)ارت اع نقیضا   (  موجودات، آیت، نمود، نشانه و مظهرند؛ ب(  الا:  چیست؟ یاسخ
گر تمثیل به آینه تسهیل( حیثیت تقییدی شأنی، ن ادی و اندماجی؛ ج:  مانند  دهد و تحقو، انحایی دارد؛نمی

کرد  عرفا  انگاری کثرات یا متهمهیو  نابراین،ب.  است(  و نیز ابطال حلول و اتحاد)تحقو کثرات    فهم نحوۀ
 .دور از تحقیو و مردود استبر هیو و موهو  دانستن کثرات، به

، بط  لا  (مانن  د ن   ی حل  ول و اتح  اد و اثب  ات آی  ت و نمودب  ود  موج  ودات)شده  با مطالپ گ ته.  3
درس  ت را مت   رع ب  ر حل  ول چه بر اسا  تقریری که این برداشت نا  شود؛ زیرانیز آشکار می«  خداییهمه»

دی  دگاه  ش  ده اساس  اا ب  ا توج  ه ب  ه مطال  پ گ ته داند و چه بر اسا  تقریر مس  تقل آ ، در ه  ر دو ح  ال،می
 .شودشود و ابتذال و سخافت  هویدا میمنت ی می بندد و موضوعاا رخت برمی« خداییهمه»

 .شودیو میبلکه تلطیا و ترق  شود؛با یذیرش وحدت شخصی وجود، علیت ن ی نمی. 4
کمال محض بود  خداوند، امتن  اع تغیی  ر و تح  ول در او را .  تعالی محال استتغییر در ذات واجپ.  5

ری در خداوند سبحا  با اشیا  و متغیرها نیز به  رابطۀ.  رساندمی نحو معیت قیومیه است و هرگز تغیی  ر و تغی   
 .دهدذات ر  نمی

حو، أمر بین أمرین   صی، فر  عمیقی است و نظریۀبین جبر و یذیرش توحید افعالی و وحدت شخ.  6
 نایذیر است.استحالۀ جبر، مطلو و تخصیص. هم جبر باطل است و هم ت ویض.  است

تّحن بوده، هم به همۀ احکا  ظاهر معتقد و به آ  عامل باش  ند و . گروه ناجی کسانی7 اند که مؤمن مُمأ
و به ولای آنا  مؤمن بوده و اسرار علو  آن  ا  را حم  ل   بیت)ع( معتقدهم به همۀ اسرار باطن مؤمن و به اهل

شریعت ح  دوثاا و بقائ  اا یای  ۀ طریق  ت   .نکنند؛ یعنی در حقیقت به حدیث ثقلین معتقد و به آ  عامل باشند
است که اگر حدود شریعت رعایت نشود، طریقت هوا و هو  و وسوسه خواهد بود؛ چنا  که اگ  ر ش  رایط 

آید. راه رسید  به معارف توحید ناب و نیل به صورت زندقه و الحاد در میهطریقت ملحوظ نشود حقیقت ب
مقا  انسا  کامل همانا راه عرفا ، یعنی تهذیپ، تص یه و تزکیۀ روح بر اس  ا  عم  ل ب  ه ف  رایض و س  نن و 

 یرهیز از محر   و مکروه و... است.
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Abstract 

Pragmatism is one of the major contemporary schools of thought that has both methodologically 

and philosophically influenced various fields of human thought, including the field of religious 

studies. This article, which is a qualitative study using descriptive-analytical method, tries to prove 

the impact of pragmatism on contemporary Quranic exegesis studies and explain its dimensions. 

The result is that in the contemporary era, the interpretive principles are influenced by pragmatism 

in the field of issuing principles and the interpretive approaches owe their two utilitarian and 

pragmatic approaches to pragmatism. also, the interpretive methods are, at least from three angles, 

influenced by Pierce’s pragmatic ideas. This necessitates a wise, fair and serious attention toward the 

positive and negative aspects of this school in the Islamic scientific circles. 
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 تأثیر پراگماتیسم بر مطالعات تفسیری معاصر
 رضاداد فاطمه 

 مسئول( )نویسندۀدانشگاه فردوسی مشهد اتیدانشکده اله  یدانشجوی دکتر
tooba114@gmail.commail: E 
 نقی زاده حسن 

 مشهد  یدانشگاه فردوس  اتیاستاد دانشکده اله
 ایروانی  مرتضیدکتر  

 مشهد  یدانشگاه فردوس  اتیاستاد دانشکده اله
 مسعودی جهانگیردکتر  

 مشهد  یدانشگاه فردوس  اتیاستاد دانشکده اله
 چکیده

معاصررر اسرر  کررر بررم در  عررد رو رری و بررم در  عررد ف سرر ی   ۀتیسم از مکاتب فکری عمده در جهان اندیشپراگما
تأثیر قرررار داده اسرر ن ایررا نو ررتار کررر از مطالعات دینی را تح   ۀبای مخت ف ت کر  شری و از جم ر عرصساح 

خررود  اثرپرر یری مطالعررات  ۀ رر نوکو ررد تررا  رتح ی ی اس   می – جنس مطالعات کی ی  ا است اده از روش توصی ی
 ت سیری معاصر از مکتب پراگماتیسم را اثبات و ا عاد آن را تبییا سازدن 

حاصل ایا پژوبش ایا اس  کر در دوران معاصر   خش مبانی ت سیری  در ساح  مبانی صرردوری از پراگماتیسررم 
گرایانر  مربون پراگماتیسم اس ن و عملگرایانر    در  روز دو رویکرد فایدهنیز  ثر اس ن  خش رویکردبای ت سیریأمت

بای پراگماتیستی پیرس متأثر اس  و ایا امررر  از از سر زاویر از اندیشر کمدس  بای ت سیری  خش روش    بمچنیا
 عالمانر  منص انر و جدی  ا ا عاد مثب  و من ی ایا مکتب در محافل ع می اسلامی حکای  داردن ۀضرورت مواجه

  بای ت سیرینماتیسم  مبانی ت سیری  رویکردبای ت سیری  روش پراگ: واژگان کلیدی
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 طرح مسئله .1
پراگماتیسم یکی از مکاتب عمدۀ ف س ی اس  کر در قرن  یستم در آمریکررا پدیرردار  رردن  ررا گسررترش 

بررای فکررر  شررری نیررز بررا در حوزهویژه وی یام جیمز  دامنۀ اثر خشرری آنفعّالی  فی سوفان پراگماتیس    ر
بای وی یام جیمررز  رد کر از اندیشرمکتوب غر ی را نام می 220   یش از 1ف ؛ تا جایی کر پاتنامگسترش یا

 متأثرندن 
ایا تأثیرات گسترده  فراتر از مرزبا  در اذبان مت کران مس مان  رق نیز رسوخ کرد و ساحات مخت ف 

طور متمرکررز در ررارۀ ایررا العۀ ع می  رتأثیر قرار داد؛ امّا  ا ایا وجود  تاکنون بیچ مطت کر اسلامی را تح 
 امر انجام نشده اس ن 

مسئ ۀ اص ی پژوبش حاضر ایا اس  کر مکتب پراگماتیسم  تا چر اندازه و  ر چر ا عادی از مطالعات 
 ت سیری معاصر تأثیرگ ار  وده اس ؟

راگماتیسرر   تریا چهرررۀ پعنوان  رراخ  ا توجر  ر گستردگی ق مرو پراگماتیسم آراء وی یام جیمررز  ررر
 اندنتناسب موضوع  سایر اندیشوران ایا مکتب نیز از نظر دور نبودهمحور ایا پژوبش اس ؛ البتر  ر

اس ن روش پررژوبش حاضررر در   2تح ی ی  –ایا نگا تر  پژوبشی  نیادی نظری  مبتنی  ر متد توصی ی  
و تح یل اسناد و منا ع مر ررو    ای و نیل  ر بدف آن  در گرو مطالعرکتا خانر  –گردآوری اطلاعات  اسنادی  

   اس ن
تأثیر پراگماتیسم  ر مطالعات ت سیری معاصر از موضوعاتی اس  کر تاکنون مغ ول مانده و در ررارۀ آن  

صورت پراکنده  ر  خشی از ا عاد ایا موضرروع اثر مستقل و جامعی نو تر نشده اس ؛ برچند  رخی آثار  ر
 اند از:اند کر عبارتپرداختر

اند و ضما آن  نگاه پراگماتیستی  ر دیا را کر  ر مباحث کلان کلام جدید اسلامی پرداخترمنا عی   ن1
 عبدالحسیا خسروپناهنکلام جدید اسلامی، اند؛ مانند: صورت گ را و  سیار محدود  تبییا و نقد کرده ر

نرردن اآثرراری کررر عمومررار تررأثیر کررارکردگرایی  ررر یکرری از موضرروعات دینرری را  ررسرری و نقررد کرده ن2
سرران ترروان ایررا دسررتر آثررار را  رکارکردگرایی مستقل از پراگماتیسم اس ؛ اما  ا توجر  ر قرا   ایررا دو  می

مانند: »نقد مبانی و پیش فرض بررای کارکردگرایانررر  ررر  3پیشینۀ تقریبی  رای پژوبش حاضر در نظر گرف ؛
 

 نPutnam, R.A ن1
کند و  ر  رایط و روا ط موجود  عقاید متداول  فرایندبای جاری  آثار مشهود یا رونردبای تح ی ی  واقعی  موجود را توصیف و تح یل می  –ن تحقیق توصی ی  2

ق  امل گردآوری اطلاعات  رای آزمون فرضیر و پاسخ  ر سؤالات مر و   ر وضعی  فع ری موضروع اسر ؛ برچنرد در حال گسترش توجر داردن ایا گونر تحقی
 (ن210کند)خاکی  رویدادبا و آثار گ  تر را نیز  ر کر  رایط موجود مر و  بستند   ررسی می

 ن48   مارۀ 95ر    ها کلام اسلامینیز: سعیدی  مهدی  »نقد رویکرد کارکرد گرایی  ر قص  قرآنی«  ن 3
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 نبوین دیا« از قاسم اخوان
عنوان پیشررینر؛   کررر دبندن ایررا آثررار نررر  ررریسم را نشان میآثاری کر وجوه ا تراک قرآن و پراگمات ن3

توان  ر کتاب »پراگماتیسررم در اسررلام« اثررر  وندن از ایا جم ر میمنبعی  رای پژوبش حاضر محسوب می
  1مهدی  ازرگان ا اره کردن

بش انررد و ارتبرراطی  ررا پررژوبایی کر  ر نقد و  ررسی پراگماتیسم از منظر اسررلامی پرداخترنگا تر ن4
 2حاضر ندارندن

طور ویررژه و جررامع  ررر تبیرریا تررأثیرات پراگماتیسررم  ررر مطالعررات ت سرریری یک از آثار پیشرریا  ررربیچ
 اندن ایا پژوبش  ر تبییا ا عاد اثرپ یری مطالعات ت سیری معاصر از پراگماتیسم متمرکز اس ن نپرداختر

 
 تعریف پراگماتیسم .2

وزدبم و نیمۀ نخس  قرن  یستم  توسط فی سرروفانی چررون در نیمۀ دوم قرن نمکتب ف س ی پراگماتیسم  
 در قارۀ آمریکا پدید آمدن  4و وی یام جیمز 3چارلز پیرس 

در ز ان انگ یسی و »عمل« در ز ان فارسرری اسرر ؛ لرر ا    «action»پراگما« در ز ان یونانی  مرادف »
 گرایی اس ن معنای عملواژۀ پراگماتیسم در لغ   ر

راگماتیسم عبارت اس  از: دیدگابی کر از آغرراز  ا رریاء  اصررول و مقررولات را در تعریف اصطلاحی  پ
 ,James Pragmatismکنررد )گ ارد و  ر غای  ا یاء  دستاورد  نتایج و واقعیات عم ی توجررر میکنار می

از ربگ ر سنجش پیامدبای عم ی گزاره   –بای متافیزیکی  از سویی رو ی  رای حل نزاعایا مکتب     (ن26
  (نibid, 22و از سوی دیگر  نوعی نظریۀ حقیق   ا تکیر  ر م هوم »عمل« اس ) –با 

بای مکتررب تررریا  اخصررر رخی دیگررر از مهمدبدن محوری  عمل  اساس پراگماتیسم را تشکیل می
 اند از:عبارت(  12)پاتنام ف س ی پراگماتیسم

 
صورتی محدود   رخی آیات قررآن کرریم را  را رویکررد پراگمراتیکی ای  سیار کوچک از مهندس مهدی  ازرگان اس  کر درصدد  رآمده  رایا نگا تر  جزوه ن  1

مطالعات قرآنی مرکز تحقیقات ع می پراریس      دکتر اسماء بلالی  سخنرانی در واحدگرایانۀ متون مذهبیهای عملجنبهاند از:  ت سیر کندن از دیگر آثار عبارت 
 من2010

پرردازد؛ » ررسری و ایا کتاب   ر موضع اسرلام در  را رر پراگماتیسرم می 275تا  272  دکتر مصط ی ح مین ص حات  الاسلام و المذاهب الفلسفیّه  مانند:ن  2
رابنمایی دکتر محمد مزیدی  تاریخ و ف س ر بای تر ی «  سعید جمشیدی   رش ای رو ناسی اسلام و پراگماتیسم و تعییا و تح یل مقایسرتبییا دیدگاه معرف 

رابنمایی دکترر محمرود ؛ »دراسر ناقده ل   س ر البراجماتیر فی ضوء المعاییر الاسلامیر«  محمد خضر عروض  شریر   رر1382تع یم و تر ی   دانشگاه  یراز   
 من2010میر  الجامعر الاسلامیّر  غزّه  خ یل ا ودف  قسم اصول التر یر تخص  التر یر الاسلا

 نCharles Pierce ن3
 نWilliam James ن4
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ن البتر وی یام جیمررز میرردان گراس مکتب پراگماتیسم در  نیاد خود مکتبی تجر ر  : 1اصالت تجربه -
پ یر و معتبر روش تجر ی اثباتای از تجر ر دانس  کر  رتجر ر را گسترش داد و تجارب روحی را نیز  گونر

 (نJames, 381-386اس  )
ف س ۀ پراگماتیسم تمام وجهۀ بم  خویش را  ر غای  متمرکز ساختر اس  و معیار   : 2پیامدگرایی -

کر حتی در تعریف پراگماتیسم نیررز وی یررام جیمررز مع رروم  یند؛ چناننتیجر می چیز را در غای  وارزش بمر
دارد کر ایا ف س ر  از اساس از مبادی و مقدمات روی  رتافتر و یکسررر  روی  ررر جانررب غایررات و واقررع می

 (نIdem Pragmatism, 24دارد)
ر اس ؛ تا جایی کر گرایی عم ی در ف س ۀ پراگماتیسم  سیار  رجستردپای من ع   : 3اصالت سود -

عنوان استادی یاد گرا ابداء و از او  رجیمز کتاب پراگماتیسم خود را  ر استورات میل  چهرۀ  اخ  من ع 
(ن بمچنیا  وی اساسررار Ibid, 1کند کر  رای نخستیا  ار  گسترۀ افق پراگماتیسم را  ر وی آموختر اس )می

(ن  ر ایا اساس  من ع  در ق ب ایررا Ibid, 24 اند)دحقیق  را در پیوندی جدی  ا من ع  و مص ح  می
  4مکتب جای داردن

اساسار در بر مکتبی کر من ع  فردی موضرروعی  دا ررتر  ا ررد  ردپررای اومانیسررم   : 5گراییانسان  -
 سیار آ کار اس  و پراگماتیسم نیز فارغ از ایا مسئ ر نیس ن از منظر جیمز حقیق  مستقل از انسان وجود 

سازد و یگانر معیار حقیق  اس ؛ معیار وجود چیزی کر وجررود دارد و س  کر حقیق  را مینداردن انسان ا
 (نibid, 29معیار نیستی چیزی کر وجود ندارد)

واضح و مبربا اس  کر وقتی اصال  فرررد مبنررا  ررود و مصرر ح  و پیامررد  معیررار   : 6گرایینسبی -
صررراح  مع رروم وی یررام جیمررز  رتعریف حقیق   ا د  دیگر یک حقیق  ثا   وجررود نخوابررد دا رر ن  

چیز ثا تی وجود ندارد و حقایق د ما حقایق بستندن چر  سا حقیقتی کر امروز حق اس ؛ دارد کر بیچمی
 7ولی فردا چون  ا حقیق  دیگری در تصادم افتد  حقانیتش را از دس  دبد و  رّ گرددن

ستند؛ مکتبی کر در قرن نوزدبم بای ف س ی در کنار یکدیگر  معرف مکتب پراگماتیسم بایا  اخصر
 

 نEmpiricism ن1
 نConsequentialism ن2
 نUtilitarianism ن3

ا من عر  جه  ابمی  مضاعف من عر  در پراگماتیسرم  در اینجرگرایی مصداقی از پیامدگرایی اس ؛ ولی  رن  ایان ذکر اس  کر در ف س ۀ اخلاق  من ع 4
 صورت مستقل از پیامدگرایی مطرح گردیدنگرایی  ر

 نHumanism ن5
 نRelativism ن6
 .See for more information: ibid, Chapters 2, 6 & 7 ن7
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 How to Makeدس  فی سوف آمریکایی  چارلز ساندرز پیرس پدید آمدن وی در مقالۀ »در قارۀ آمریکا  ر
Our Ideas Clear در مج ۀ مابانۀ ع وم اجتمرراعی منتشررر  ررد   رررای نخسررتیا  ررار  1878« کر در سال

در ایا مقالر  بر م هومی تنها بنگامی معنادار اسرر  گ تۀ پیرس اصطلاح »پراگماتیسم« را  ر کار گرف ن  ر
کر  توان آثار و نتایج آن را در عمل   ا ا زار تجر ر حس کرد و معنای یک تصور یا م هوم  چیزی جررز آثررار و 

 1(نPierce, 117-125نتایج آن نیس )
ت و امور انتزاعی   ر پس از او  وی یام جیمز ف س ۀ پراگماتیسم را توسعر  خشید و  ا رویگردانی از ک یا

ای دیررد کررر وی را مجرر وب خررویش او در فضای فکری پیرس جاذ ررربا عنای  کردن  جنبۀ کار ردی اندیشر
گرا  ررده  ررود  احسرراس آوردن  ر ع رروم روز  تجر رررساخ ن جیمز کر اساسار فردی م ببی  ود  اما  ا روی

ش را حل کند  ع م را  ا م بب آ تی دبد و تواند از ربگ ر پراگماتیسم تناقضات ذبنی خوی کرد کر میمی
بای فکری خویش  یا د؛ از بمیا رو  تمام بم  خویش را صرف پراگماتیسررم کرررد؛ پاسخی  رای دغدغر

 کنندن تریا فی سوف پراگماتیس  آمریکا یاد میعنوان  زرگای کر از وی  رگونر ر
 

 تأثیر پراگماتیسم بر مطالعات تفسیری معاصر .3
ا مقدمات تحقیق و آ نایی نسبی  ا مکتب پراگماتیسم  نو    ر  ررسی تأثیر ایا مکتب  ر پس از تبیی

رسدن در بندسۀ ع وم اسلامی  از دانررش ت سرریر و حرردیث  ررر ع رروم ا ررزاری  مطالعات ت سیری معاصر می
دیررا منرردی اطررلاق مرری  ررود کررر ا ررزار فهررم ع وم ا زاری  اسلامی  ر مطالعات نظام  2 ودناسلامی یاد می

ای  نقشی ا زاری دارندن در ایا پژوبش  تررأثیر پراگماتیسررم  ررر  وند و در حصول ع وم واسطرمحسوب می
 یکی از ایا ع وم ا زاری  یعنی ع م ت سیر  محور گ تار اس ن

ای اسرر  کررر علامررر طباطبررایی در مقدمررۀ اندازهقوت تأثیر پراگماتیسم  ر مطالعات ت سیری معاصر  ر
بای ت سیری نوظهور در دوران معاصررر  از میرران وگو در ارۀ گرایش»المیزان«  ضما گ  سنگ  ت سیر گران

طور خررا   از با از دو گرایش مبتنی  ر مکتب اصال  حس و اصال  عمل سررخا گ تررر و  رررتمام گرایش
 

 روند کرر  رر هرا آنگراه محقرق میای نه تر اس  کر ما از افکارمان انتظار داریمن افکار تن ر اساس نگاه پیرس  مبنای پراگماتیسم در نظر  ر نتایج و آثار عم ین  1
رو را اسر  کرر  (نPierce, 119ای اس  کر در آزمون عمل و محک تجر ر موفرق  روده اسر )ای عم ی و فعال منجر گردند و فکر صحیح  تنها اندیشرنتیجر

 ا نتایج و س وک عم ی   رخاستر از آن اس ن دبد؛   کر افزون  ر آن  در پی پیوند فکر  گرایان  فکر را  ر تجر ر ر ط نمیمثا ۀ تجر رپیرس تنها  ر
 کند:  ساح  مطالعات اسلامی را  ر سر حوزه تقسیم میشناسی مطالعات دینیروش دکتر قرام کی در کتاب  ن2
 –ۀ اعتقادات  احکام و اخرلاق در حوز –گانر توقع آدمی از دیا بای سراند؛ زیرا حوزه ای اسلامی: یعنی ع ومی کر  ر لحاظ بوی   حقیقتار اسلامیع وم واسطر  -

  وندندبند و واسطر  یا دیا و مخاطبان آن محسوب میرا پو ش می
 ای  نقشی ا زاری دارندن وند و در حصول ع وم واسطرمندی کر ا زار فهم دیا از منبع قرآن و سن  محسوب میع وم ا زاری  اسلامی: یعنی مطالعات نظام -
 (ن50کی  ع وم انسانی  اسلامی)قرام  -
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 نویسد: کند و میتأثیر پراگماتیسم  ر ایا عرصر یاد می
و ع رروم   –ع رروم مبتنرری  ررر تجر ررر    –بضم در ع رروم طبیعرری    دلیلدر سدۀ اخیر  نواندیشان مس مان  ر»

گرا  ده  از سررویی  ررر مکتررب اصررال  ماتریالیس  و حس  –دانش مبتنی  ر روش تجر ر و آمار    –اجتماعی  
حس و از سویی  ر مکتب پراگماتیسم یا اصال  عمل گرویدند و  ر بمیا اساس  مکتب ت سیری جدیدی 

اند  مگررر اینکررر آن دندن در مکتب اصال  عمل  ادراکات آدمی فاقد ارزش ریزی کررا  رای قرآن کریم طرح
 (ن1/7«)طباطبایی  ادراکات منشأ عمل  ا ند؛ آن بم عم ی کر در نیازبای مادی  شر  ر کار آید

ایا  یان علامر از ابمی  تأثیر پراگماتیسم  ر مطالعات ت سرریری معاصررر حکایرر  داردن  ررسرری آثررار 
ترروان عاصر نیز گواه صدق گ تار م سر مز ور اس ن ایررا تررأثیرات را در چنررد محررور میت سیری در دنیای م

 مشابده کرد:
 تأثیر پراگماتیسم بر مبانی تفسیری  .1.3

نخستیا محوری کر در مطالعات ت سیری معاصر از پراگماتیسم متررأثر اسرر   محررور مبررانی ت سرریری 
ای از  اوربای  نیادیا و مقبررول طلاح  مجموعرمعنای  الوده و اساس و در اصاس ن مبنا در اصل لغ    ر

  خشدن در بر ع م اس  کر ساحات دیگر آن ع م را قوام می
تریا  اوربای  نیادیا ت سیری اسرر  کررر  ررر صرردور ای از مهمدر ع م ت سیر  مبانی صدوری مجموعر

سررلامی کررر از آن  ررر (ن در  رراور اصرریل ا40ال اظ و معانی قرآن کریم از خداوند متعال ناظر اس ) رراکر  
 ود و از سوی بمۀ م سران مس مان پ یرفتر  ده اس   قرآن کریم عیا وحی و پیررام ای یاد میدیدگاه گزاره

بای ل ظی )آیات(  ر پیامبر اکرم) ( نازل  ده اسرر  و آن الهی اس  کر از جانب خداوند  در قالب گزاره
 لاغ فرموده اس ن وکاس  آن را تحمل کرده و  ر مردمان ا کمحضرت   ی

تأسرری از رغم ات اق بمۀ م سران  ر مبانی صدوری  امررروزه  رخرری م سررران نوانرردیش معاصررر  رع ی
 اوربای پراگماتیکی و برمنوتیکی  در ایا مبانی تردید کرده و معتقدند کر وحی نیز  نرروعی تجر ررۀ دینرری و 

 قرآن کریم یک واقعی  مستقل  شری اس  کر مابی  تجر ی داردن
بای اخیررر اسرر  کررر توسررط وی یررام بای غر ی در سرردهوان تجر ۀ دینی م هومی نوظهور در اندیشرعن

نوعی سریان جریان تجر ر  ر جیمز)پیشگام پراگماتیسم( و  لایر ماخر)پیشگام برمنوتیک( مطرح  د و  ر
و برکرردام (ن حد و رسم تجر ۀ دینی نزد اندیشوران مت اوت اسرر  68ساح  ادراک دینی اس )پراودفوت   

اندن  ا توجر  ر اینکررر محررور سررخا در ایررا با حدود و قیودی  رای تعریف دقیق تجر ۀ دینی ارائر کردهاز آن
پژوبش  تأثیر پراگماتیسم در مبانی ت سیری معاصر اس   تجر ۀ دینی را از جنبۀ پراگماتیستی جیمز دنبررال 

 کنیمن  می
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طور مستقیم  از دیدگاه جیمز در ارۀ دیا و تجر ۀ دیا   راند کر   رخی از  ارحان آثار جیمز اثبات کرده
(ن از منظررر جیمررز  تجر ررۀ دینرری از 24)آذر ایجانی 1بای ف س ی وی در اره پراگماتیسم متأثر اس اندیشر

سویی حاصل آگابی انسان از ضعف درون و از سوی دیگررر  محصررول احسرراس حضررور امررری قدسرری و 
 ,James, the varieties of religious experienceکند)بران میقدرتی متعالی اس  کر ضعف او را ج

(ن ایا تجر ر و ایا حال دینی  نر در ساح  فکری یا فعالی  جمعی؛   کر در احساس فردی و 386-387
ای کررر یافتردارد کر: »دنیای ا یاء عمومی (ن جیمز مع وم میIbid, 379-380  ود)در خ وت محقق می

یافتر  فاقد صلا   و یررا  ررور و کند در قیاس  ا ایا دنیای احساسات زندۀ فردی أمّل میعقل در آن نظر و ت
جیمز  در  رررح ایررا جم ررۀ وی  تنوع تجربۀ دینی(ن تی ور  از  ارحان کتاب ibid, 379سرزندگی اس «)

دبررد  ایررا اسرر  کررر از نگرراه وی ایررا نویسد: »آنچررر )در منظررر جیمررز(  ررر احساسررات اولویرر  میمی
 خشندن احساسات آدمی  رای عمل او ابمی  دارند و ایا  رررای اند کر  ر کردار و عمل تعیّا میساتاحسا

(ن از نگاه وی  وجر غالب تجر ر دینی  عواطف آدمرری اسرر  62گرا« نکتر مهمی اس «)تی ور   یک »عمل
 James, the varieties ofکر واکنش جامع  ک ی و جدی وی را در ساح  عمل و  رراور  ررر دنبررال دارد)

religious experience, 39-43 ن ضما اینکر از منظر جیمز  تجر ررر از سررنخ تجر ررۀ حسرری اسرر  و)
(؛ ل ا  تجر ۀ دینی امری واقعی اس  کر ibid, 57-58ت اوتی در حجی  و واقعی   ا تجر ر حسی ندارد )

 هودبای عرفررانی عرفاسرر ) الاتریا سطح یقیا را  رای فاعل تجر ر  ر دنبال داردن مستند وی  تکیر  ررر  رر 
ibid, 286 ناپ یری   خشرری  توصرریف(ن از منظر وی تجر ۀ دینرری دارای چهررار خصرر   اسرر : »معرف

 (نibid, 287ناپایداری و دارای حال  ان عالی«)
منرردی جا در پرری غای  ود کر وی در بمررراوج نگاه پراگماتیستی جیمز  ر تجر ۀ دینی آنجا مع وم می

کنرردن طبررق مطرررح می  تنوع تجربۀ دینیجای کتاب  پویایی مدام آن اس  و ایا را در جایتجر ۀ دینی و نیز  
دیدگاه  ارحان آثار جیمز  آنچر  رای وی ابمی  دارد  تأثیر تجر ۀ دینرری  ررر  هبررودگرایی زنرردگی انسرران و 
امید خشرری  ررر پیکرررۀ حیررات اوسرر  و بمرریا تررأثیر  رررای اثبررات حقانیرر  ایررا تجر ررر ک ایرر  

کند کر ایا آثار  از ربگ ر ادراک کدام قرردرت  رتررر حاصررل حال ت اوتی نمی(ن  Rabinson,768کند)می
 ودن آنچر مهم اس   حصول نتیجر اس  و ل ا  تمام مظابر دینی  امل  ودائیسم  اسلام  مسیحی  و می

 
(ن وی یرام Wulff, 497-498ای از ف س ر پراگماتیستی جیمز اسر )بای موجود در آن   الودهو گزارش  تنوع تجربۀ دینین تا جایی کر از منظر وولف  کتاب 1

دبد و در ایا نگاه  وضوع مطالعر قرار مینگرد  دیا را نیز از منظر تجر ی م چیز را از منظر تجر ی و عم ی میعنوان یک پراگماتیس   بمان گونر کر بمرجیمز  ر
« How religious experience "works": Jamesian pragmatism and its warrant(ن را ینسون در مقالۀ »134کند)   ر  کاملار پراگماتیستی عمل می

 ن(Rabinson.763-778پردازدن )بای پراگماتیکی نظریۀ تجر ۀ دینی جیمز میخو ی  ر پشتوانر ر
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نجاسرر  کررر کننررد و ایحتی ادیان کاملار  شری  تا زمانی کر  دیا آثار منتج  رروند  ررا یکرردیگر ت رراوتی نمی
(ن بمچنرریا  James, the varieties of religious experience, 368-369یا د)پ ورالیسم ظهور می

از منظر پراگماتیکی جیمز  جریان تجر ۀ دینی  یک جریان پویا و سیال اس  کر بماره در معرررض تغییررر و 
  ایررا پویررایی را  ررر توان  ررا تعصررب و افکررار خشررک ( و نمیLamberth, 230دگرگونی و  الندگی اس )

(ن James, the varieties of religious experience, 265روح  رردل سرراخ )عنصری افسرررده و  رری
جوید جیمز در تبییا تجارب دینی  از گزار ات مر و   ر حالات پیامبر خاتم) ( در بنگام وحی  هره می

 (نibid, 363ند)دابا را نر وحی الهی؛   کر یکی از  ارزتریا تجارب دینی میو آن
با سال اس  کر در ذبا  رخی اندیشوران مس مان و آثار ایشان ن رروذ کرررده اسرر ن در گونر نگاه  دهایا

ایا میان  نخستیا کسی کر در عالم اسلام  حث تجر ۀ دینی را مطرح و وحی قرآنی را نرروعی تجر ررۀ دینرری 
وی یام جیمز یکی از  ش فی سوف مهم غر ی ق مداد کرد  اقبال لابوری اس ن از منظر  ارحان آثار اقبال   

 ر آراء اقبال تأثیری تررام دارد)قیصررر   5و مک تاگارت  4  نیچر3   رگسا2   وپنهاور1اس  کر در کنار فیختر
 ناسررند) قایی عنوان پراگماتیس   زرگ  رق و پیرو جیمررز می ناسان  وی را  ر(؛ از بمیا رو  اقبال219

 نرردی تجر ررۀ دینرری   رریش از بمررر  نگرراه نسررخۀ بای مطرررح در قالبا نسخر(ن اقبال از  ی1397ماکان   
تررر بمررر  از تررأثیر فزون( و ایا219پراگماتیکی جیمررز را محررور و الگرروی دیرردگاه خررود قرررار داد)قیصررر   

 پراگماتیسم  یش از سایر مکاتب  ر اندیشۀ اسلامی در ایا ساح  حکای  داردن
 قولر متج ی اس :تأثیرپ یری اقبال از جیمز در سر م

 تنوع تجربۀ دینی  در  حث از تجر ۀ دینی از کتاب بازسازی اندیشۀ دینی در اسلامالف( اقبال در کتاب  
جیمز متأثر اس )بمان(ن  ردا   اقبال از دیا  عمومار از جنس تجر ۀ معنوی اسرر  و وی بمررۀ سرراحات 

گرایی و (؛ زیرررا او اساسررار  ررر عمررل44  کنررد)اقبال لابرروری دیا  بمچون وحی را  ا نگاه تجر ی تبییا می
(ن البتررر اقبررال 51کند)بمان  ( و معتقد اس  قرآن کریم نیز بمیا نگاه را تشویق می1تجر ر پایبند)بمان   

( و بنرررش پررردازش 323-322 ر معرف  نیز  نظر دارد؛ ولی عقل مدنظر وی عقل تجر ی اس )معروف  
(ن از منظررر 111یرونی )طبیعی( و تاریخ اسرر )اقبال لابرروری   بای تجر ۀ درونی )معنوی( و تجر ۀ  داده

رف  رای  ناخ  حقیق   راه  ر جایی نمی   ردنوی  تلاش عقلانی ص 
 

 نFichte ن1
 نSchopenhauer ن2
 ن Bergson ن3
 نNietzsche ن4
 نMcTaggart ن5
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کنررد و  رررای اثبررات ب( اقبال نیز مانند جیمز  وحی و تجر ۀ دینی را از سنخ تجر ۀ حسرری ق مررداد می
 ن(26؛ 21جوید)بمان  واقعی  آن  از تجارب عرفانی  هره می

کیررد دارد و معتقررد اسرر   ج( نکتۀ دیگر اینکر اقبال نیز مانند جیمز  ر خصیصۀ پویایی تجر ررۀ دینرری تأ
ترروان از تجر ۀ دینی  فاقد سکون و مدام در حال جریان اس ؛ ازبمیا رو  تغییرپ یر و نقدپ یر اس  و نمی

ن ل ا  اقبال تغییرناپ یری اصررول ایا تجر ۀ دینامیک و پویا  اصول ثا   و ساکا و تغییرناپ یر استخراج کرد 
 (ن169 یند)بمان  پ یرد و آن را معارض  ا ذات تجر ر میدینی را نمی

ناپ یری  پیوند  ا خررود متعررالی و عرردم واسطگی  تجزیراقبال  تجر ۀ دینی را دارای چهار خص  :  ی
 (ن26-23داند)بمان  قا  ی  ان عال می

 یند و ایا تجر ر را  ر قرآن کریم را از جنس تجر ۀ دینی میوی بمچون جیمز  وحی پیامبر خاتم) ( 
دبدن  سیاری از تجددگرایان مس مان نیز پس از اقبال  ا تأثیرپ یری از وی  وحی قرآنرری را نررر  ررر تعمیم می

معنای تغییر در مبانی صرردوری دانررش ای؛   کر  ر اساس تجر ۀ دینی تبییا کردندن ایا  رمبنای دیدگاه گزاره
انگاری وحی قرآنی و تجر ۀ دینی  متا قرآن کریم متنی  شری متأثر از فربنگ سیر اس ن  ا فرض یکسانت  

 ود کر نقطۀ گونر تغییر در مبنا  موجب میزمانر و دانش محدود پیامبر) ( و ل ا  فاقد قداس  اس ن ایا
قرآن کریم  توأم  ا رویکررردی  زدایی ازثقل  سیاری از مطالعات قرآنی و ت سیری نواندیشان معاصر  قداس 

 پردازیمن نقادانر  ر آیات  ا د کر در  خش رویکردبای ت سیری  دان می
 تأثیر پراگماتیسم بر رویکردهای تفسیری  .2.3

دومیا محوری کر در مطالعات ت سیری معاصر از پراگماتیسم تأثیر پ یرفتر اس   ساح  رویکردبای 
لحاظ مبررانی فکررری و تخصرر  گیری ذبنی یک م سررر  ررر ت سیری اس ن مراد از رویکرد ت سیری  جه 

 خشد) ا ایی  یا د و  ر ت سیر وی جه  میع می در نظریات ت سیری اس  کر  ر سایر نظریات سیطره می
 (ن1/19

تغییر در مبانی صدوری ت سیر  بمچنیا ن رروذ دیگررر نظریررات مکتررب پراگماتیسررم  ررر ذبررا م سررران 
تقوی   رخی رویکردبای ت سیری در جهرران معاصررر  رردن دو نمونررر از دگراندیش معاصر موجب ایجاد یا  

 اند از:اند  عبارتتأثیر ایا مکتب  کل گرفترتریا رویکردبای ت سیری کر تح مهم
 گروی تفسیر قرآن بر اساس رویکرد فایده .2.3.1

ای  ا ن وذ پراگماتیسم و  رجستگی صبغۀ سودمندی عم ی  کار رد و پیامررد در ذبررا م سررران تجررددگر
دلیل گروی عم ی در ت سیر و نقد کار ردی آیات  کل گرف ن ایا در حالی  ود کر  رررمعاصر  رویکرد فایده

تغییر در مبانی صدوری ت سیر  دیگر متا قرآن نیز  رای ایا م سران متنی  شری و خطاپ یر  ود و ل ا  نگرراه 



             45  /معاصر یریبر مطالعات تفس سمیپراگمات ر یتأث  ؛رضاداد و دیگران               

 

 تاف ن نقادانر را  رمی
گرایانر پراگماتیسم  ر معیار حقانی  نا ی  ده اس ن اه فایدهگروی عم ی در ت سیر از نگرویکرد فایده

بای دینی نگابی درجر دو دا   و اسرراس بمان گونر کر ا اره  د  وی یام جیمز  ر حوزۀ اعتقادات و گزاره
(؛ امررا ایررا James, the varieties of religious experience, 381جسرر )دیا را در تجر ۀ دینی می

طور ک ی از ایررا محصررولات درجررر دوم رویگررردان  ررودن وی  ررر اسرراس اصررل کر وی  ر دان معنا نیس   
پرر یرف  و در پرری  رران میبای دینی را  ا عنایرر   ررر ثمرررات و  اوربایسودمندی در عمل   اوربا و گزاره

 (نPragmatism, 36-51؛ibid, 326-334کردن مباحث تئوریک دیا در متا زندگی  ود)کار ردی
با  ودن آنز در  سیاری از آثار و نو تاربای ت سیری تجددگرایان مس مان معاصر دیده میایا نگاه جیم

بای دینی  اصال  را  ر جنبۀ عم ی و تجر ی آن  خشیده گ اری گزارهنیز بمچون جیمز  از سویی در ارزش 
انسرران را بررا در حیررات روزمرررۀ  بررا  جنبررۀ سررودمندی عم رری و نقررش آنو از سویی  در ت سیر و توجیر آن

دارد بای قرآنی مع وم مرری ناسی معاصر پژوبشاند؛  رای مثال  محمد آرکون در روش موردتوجر قرار داده
کر اعتبار یک حقیق  یا گزارۀ دینی  ر سودمندی عم ی و فایدۀ عینی آن  رای مخاطب  ستگی دارد)آرکررون  

یور  فاضل میبدی وننن در توجیر و تبییا (ن ایا  مبنای  سیاری از تجدگرایان معاصر بمچون م کیان  کد69
بای تعارض  یا ع ررم و دیررا  اس )م کیان  گونر  –اعم از قرآن و حدیث    –بای دینی   ناختی گزارهمعرف 

؛ حمیدیررر  1385   1؛ کرردیور18؛ بمررو  مرردارا  گ تگررو و دیررا   19؛ بمو  حدیث آرزومنرردی   79-78
ق قرآن و حرردیث  برچنررد کررر  ررر حضرررت محمررد) ( »متون موث (ن از منظر ایا م سران تجددگرا  112

رسدن اعتبار یررک مررتا مرر ببی  از سررودمندی اند  ولی اعتبار ان مستقل از اعتبار پیامبر  ر نظر میمنسوب
 2 (نHilali, 2010«)آید و نر  ر عکسعم ی و کار رد آن  ر می

ری بویرر  وحرری و  ررا انگابای  اخ  در ایا محور  حسا حن ی اس ن وی  ا تجر ییکی از چهره 
سان یک فرضیۀ ع مرری اسرر  نویسد: » رای ما بر گزارۀ وحیانی  ررویکردی پراگماتیکی  ر قرآن کریم می

کر  اید حقانی  آن را سنجید؛ اما معیار ما  رای سنجش حقانی  یررک گررزاره نررر صرررفار  ررسرری صرروری و 
 

اند؟ آیا اگر  اند   رای بمیشر فرمودگوید: »آیا اگر پیامبر چیزی فرمودهن محسا کدیور در مواجهر  ا میراث اسلامی و سن  نبوی در نشس  اسلام و مدرنیتر می1
ر اسر ؟«ن وی سرپس  سرر معیرار   رخی دائمی و طریق نموده اس   ایا ارائۀ طریق دائمی اس  یا عنوان کمک  ر پیامبر  ارائۀ خداوند  ر  رخی زمانمند و متغیرّ

کندن از ایرا سرر معیرار  معیرار بای دینی  از جم ر احادیث مطرح میبای رقیب را در جه  پالایش گزاره حل ودن و  رتر ودن نسب   ر راهعادلانر  ودن عقلایی
برای رقیرب در مرتا زنردگی و حلر  ر بمان نقد کار ردی احادیث و کارآمدی آن در دنیای مدرنیتر اسر  کرر بمچرون وی یرام جیمرز  رجحران  رر راهسوم  ناظ

 دبدنسودمندی عم ی را معیار پ یرش یا رد گزاره دینی قرار می
 ازد و جرای  ا  دیل  من ع  عم ی کمتری  رای ما  ر بمراه دا    ارز ش رنگ میداند کر اگر در رقا   گونر نگاه  معارف حقۀ دینی را صرفار ا زاری مین ایا2

گونر نگاه قطعار سنخیتی  ا نگاه قرآن کریم  رر ای از حقیق  نبرده اس ن ایادبد؛ حتی اگر آن رقیب  م ببی فکری  ا د کر  ر واقع  بیچ  هرهخود را  ر رقیب می
 (ن241-221انگاری در حقیق  اس )خسروپناه  گونر نگاه ا زاری  ر  اوربای دینی  پ ورالیسم و کثرتآف  ایا دیا و  اوربای دینی نداردن ضما اینکر
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)حن ی  الاسررلام و 1مروزیا اس «منطقی؛   کر سنجش  ر اساس محک تجر ر در میدان واقعی  جامعۀ ا
اعم از قرآن  حرردیث  –(ن ل ا  از منظر وی رسال  یک مت کر در تعامل  ا میراث دینی 220-219  ،الحداثة

بای نویا و انتخاب قرائ  اص ح صرفار  ر اسرراس منررافع عم رری با و حتی ایجاد خوانش ازخوانی آن  –وننن  
(؛ زیرا بیچ منطقی  رای تعییا صررواب و خطررا جررز مقیرراس 3جامعۀ امروز اس )بمو  التراث و التجدید  

(ن در ایا رویکرد  اصررال  ازآن 21-20؛3عم ی  ر اساس میزان صلاحی  و من ع  وجود ندارد )بمان   
یا ررد)بمو  الاسررلام و بررا اعتبررار میگویی  ر نیازبررای آنمردم و جامعر اس  و وحی قرآنی  ر میزان پاسخ

 (ن136-135الحداثة  
گروانر  ررا رویکردبررای ترراریخی و حوۀ مواجهر  ا آیات   رخاستر از ادغام نگاه پراگماتیکی و فایدهایا ن

زنرردن تأثیرپرر یری بررا را رقررم میپدیدار ناسی و برمنوتیکی اس  کر در کنار یکدیگر  رویکرد ت سرریری آن
ای اس  کررر اندازهگروی عم ی در سنجش میراث اسلامی  رگرایی و فایدهکسانی چون حسا حن ی از عمل

اند؛ مبنررایی کررر در کنررار با  پراگماتیسم را یکی از مبانی مهم فکری ایشان انگا تر ارحان و ناقدان آثار آن
دبررد)آقاجانی  را تشررکیل می –قرررآن و سررن   –با  ررا میررراث دینرری پدیدار ناسی بوسرل  اساس تعامل آن

 (ن101
کر حتی معتقدند ریشۀ ایا رویکرد  ر خود قرآن کریم  س ابتمام  رخی  دیا رویکرد ت سیری تا جایی

بای دینی اس ن از منظر ایشان نحوۀ تعامل قرآن  ررا گردد و قرآن کریم  خود مروج نقد کار ردی گزاره ازمی
 اوربای دینی  بم در مدل س بی )ن ی اعتقاد  اطل( و بم در مدل ایجا ی )اثبات اعتقاد حق(  پراگماتیررک 

رُ«)الحج:اس ؛  رای مثال هُ وَ مررا لا یَنَْ عررُ ر  ما لا یَضُرُّ
اْ دُون  ال َّ ( مررلاک ر و یرر  و 12  اگر در آیۀ »یَدْعُوا م 

 ودن نگرراه قرررآن در گر پراگماتیررک الوبی   میزان ن ع و ضرری اس  کر آن خدا  رای انسان دارد  ایا نشان
بمرریا نگرراه را مهنرردس  ازرگرران در (ن  252)مهدوی آزاد نرری   2 ناختی  اوربای دینی اس توجیر معرف 

 
جهرانی  داند و از ترأثیر ایان ایا نگاه در قضاوت  اوربای دینی   رگرفتر از بمان نگاه پراگماتیستی اس  کر سودمندی عم ی را معیار حقانی   اوربای دینی می1

گوید: ما کاری ندارم کر گزارۀ دینی »الف  ب اس «  مطا ق  ا واقرع بسر  یرا نویسد: »رویکرد پراگماتیستی می اره میایاپرسدن م کیان درینی می اوربای د
رویکررد پراگماتیسرتی اسر  و با خوابد دا  ن ایا با  ر آن اعتقاد پیدا کنند  چر تأثیراتی در زندگی آنپرسم اگر ایا گزاره صحیح  ا د و انساننر؛   کر ما می

 (ن78بای تعارض  یا ع م و دیا«  امروزه رویکرد پراگماتیستی  ر رویکرد رئالیستی راجح اس «)م کیان  »گونر
برا فراخوانرده ر در آنبای نظری و منطقی اثبات فرموده و انسان را  ر تعقل و ترد ن در نقد ایا گ تار  اید دانس  کر قرآن کریم  اوربای دینی را  ا انواع استدلال2

 رنرد  قررآن کرریم در کنرار بمرۀ پرستی دنیروی  رر سرر میلحاظ ر د معنوی  در مرح ۀ من ع اس ؛ امّا چون مخاطبان اولیۀ قرآن مردمانی مادی بستند کر  ر
(ن 199توحیدی اسرلام فررابم اس )رضراداد   سار دیاجویند  ایا من ع  در سایردبد حتی اگر من ع  دنیوی خویش را میبا   ر ایشان ضمان  میاستدلال

 ناختی  اوربای دینی پراگماتیس  نیس ؛ امرا داردکر قرآن کریم در توجیر معرف دکتر  بی  عالم  استاد دانشگاه  وستون  ا تح یل آیات سورۀ فص   مع وم می
بای تسهیل کند  ضرما اسرت اده از تمرام فنرون اقنراع  مقردمتار از اسرتدلالدر مواجهر  ا انسان  کاک   رای اینکر زمینۀ  ازگش  وی  ر مراتب عالی  ناخ  را 

دانرد؛   کرر از منظرر (ن ل ا  نگاه قرآن کریم  نگاه پراگماتیک نیس  و من ع  را نشانۀ صح   اور دینی نمیAlam.10-13, 19جوید)گرایانر نیز  هره میعمل
رف من ع  مادی  یشتر  قرآن کریم  انطباق  ا واقع  ر پشتوانۀ دلایل عق ی و منطقی و وجدانی  ضاما صح   اور دینی اس  و اگر صح  آن مع وم  د  دیگر ص 
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 ودن کند و در آن  ا تمسک  ر آیات متعدد  در پی اثبررات پراگماتیررک کتاب »اسلام و پراگماتیسم« دنبال می
 بای دینی اس ن نگاه قرآن  ر توجیر گزاره

ق   ا معنای مطا  ر  –ناگ تر نماند کر  سیاری از م سران مس مان معاصر  در عیا التزام  ر نظریۀ صدق  
و  ا اعتقاد  ر قداس  متا قرآن کریم  ضما عنای   ر دیگر ا عاد معنررایی آیررات  کارکردبررای مثبرر    –واقع  

اندن ایا عالمرران مسرر مان   اوربا و احکام دینی را نیز در دو ساح  دنیا و آخرت در ت سیر مدنظر قرار داده
د؛ اما غ بۀ نگاه مادی و دنیوی  ر جامعۀ جهانی  پ یرن است اده از پراگماتیسم در مباحث  نیادیا دینی را نمی

نگر و پراگماتیستی  ر فضای فکری دنیای معاصررر و  ناسی  نسبیتس ط ت کرات اومانیستی  مبتنی  ر معرف 
گرا و پیامدط ب  ر ذبا انسان امروزیا  م ابیمی چون کارکرد و پیامررد و من عرر  را در سیطرۀ نگاه من ع 

توان در مقام تب یغ دیا از ایررا واقعیرر  چشررم پو ررید)قرام کی  ی داده اس  و نمیکانون توجر مردمان جا
(؛ ل ا  ایا عالمان مس مان در مقام ت سیر قرررآن کررریم  افررزون  ررر ا عرراد 358بندسۀ معرفتی کلام جدید   

مخاطب را  گرکنند تا ذبا مطالبرعق ی و نق ی ت سیر آیات  کارکردبا و پیامدبای مثب  دیا را نیز  ازگو می
 اقناع کنندن

ایا روش کارکردی در تب یغ دیا  ا ت کر پراگماتیستی مت اوت اس ؛ اما لزوم توجر ویژه  ر آن در زمرران 
 معاصر   رخاستر از تأثیرات عام ت کر اومانیستی و پراگماتیستی  ر فضای فکری جوامع اسلامی اس ن 

 گراییتفسیر قرآن با رویکرد عمل .2.3.2
ر فضای پراگماتیکی ذبا م سر نواندیش مجررال  ررروز و ظهررور یافرر   رویکرررد دومیا رویکردی کر د

کید مستمر  ر ا عاد عم ی دیا و ت سیر و گرایانر  ر آیات در ت سیر اس ن مراد از رویکرد عملعمل گرایانر  تأ
 تبییا م ابیم قرآنی  ا عنای   ر عمل  در مقا ل اندیشر و نظر اس ن

بای  ررارحان ایررا اندیشان مس مان در دنیای معاصر و نیز  ر اساس یافتررر ا  ررسی آثار و مکتو ات نو
 توان ع ل مخت  ی را  رای  روز ایا رویکرد در نظر گرف :آثار  می
گرررفتا بیررابوی پراگماتیسررم در غرررب  دلیل عنای   ر »عمل«:  ا اوجاثبات روزآمدی دیا اسلام  ر -

لام سنتی  ا مدرنیتر  از پراگماتیسررم اسررتقبال کرررده و قرررآن را خوانی اس  رخی اندیشوران  ا انگیزۀ اثبات بم
کید  ر عمل  عمل ر گرا و پراگماتیس  دانستندن از منظر ایا نواندیشرران: »پراگماتیسررم« بمرران واژۀ دلیل تأ

یا یم کر بمان م ابیم قرررن وارد  ویم درمی –»پراگماتیسم«    –»عمل« در قرآن اس  ن اگر  ر کنر ایا ف س ر  
(ن مهندس  ازرگان از جم ر افرادی اسرر  کررر 1384تر در قرآن ذکر  ده اس ) قایی ماکان  ستمی  پیش ی

 
 تواند موجب  طلان ایا  اور دینی صحیح  ودندر نظریۀ رقیب  نمی
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دنبال اثبررات تنها درصدد اثبات سازگاری اسلام  ا مدرنیتر و ع م روز اس ؛   کر  ردر آثار متعدد خویش نر
کو د تا نقطررۀ کر در آن میپیشگامی آن در ایا ساح  اس ن یکی از آثار وی »اسلام و پراگماتیسم« اس  

گرایی در قرآن کریم را نشان دبد و از ایا ربگ ر  روزآمدی اسررلام را  ررر تصررویر کشررد) ازرگان  اوج عمل
 (ن2

بای غرررب: در دوران معاصررر  جوامررع اسررلامی ماندگی جهان اسلام در مقا ل پیشرف جبران عقب -
در حالی  ود کر کشوربای غر رری در بمرریا دوران ماندگی فربنگی و ع می  ودندن ایا  مبتلا  ر نوعی واپس
رو   رخرری اندیشرروران مسرر مان کررر ع رر  ایررا بای ع مرری را تجر ررر کردنررد؛ ازبمرریا یشررتریا پیشرررف 

کردنررد  راه جبررران وجو میگرایی جسرر ویژه عمررلبررا   ررربای غرررب را در مبررانی فکررری آنپیشرررف 
عنوان فی سرروف (ن اقبررال  ررر14؛  ازرگرران   11)اقبال   گرایی دانسررتندماندگی جامعۀ اسلامی را عمررلواپس

داند و کتاب خویش را  ررا پراگماتیس   رق   ازسازی اندیشۀ دینی و احیاء جهان اسلام را در گرو عمل می
کید کرده اس «)اقبال  ایا جم ر آغاز می (ن  ازرگان  1کند: »قرآن کتا ی اس  کر  ر عمل   یش از اندیشر تأ

ایم   رررای آن با  ررر روز سرریاه افتررادهنویسد: »اگر ما مسرر مانت سیر پراگماتیکی از آیات می  نیز پس از ارائۀ
(ن ایررا اندیشرروران 14اس  کر مس مانان اسمی و فرضی و تئوریک بستیم  نر مس مان پراتیک«) ازرگرران   

اسررلامی تقویرر  و از  گرایانر از آیات  ُ عد عمل را در جامعۀمس مان  درصدد  ودند تا  ا ارائۀ ت سیری عمل
 ایا ربگ ر  دوران طلایی تمدن اسلامی را مجددار احیاء کنندن

کید  - تکیر  ر عمل گرایی پراگماتیکی در کشاکش جریانات فکری و احزاب سیاسی جوامع اسلامی: تأ
 ر عمل و اقدام  در مقا ل  حث بای نظری صرف  رای جریانات فکری و احزاب سیاسی جامعر اسررلامی  

گرایانررر از آیررات موجررب ایجرراد بای اخیر  جاذ ر دا   و ارائۀ ت سیری عملدر فضای انقلا ی دبر  ویژه  ر
گرایانررر اسررتقبال و  ررر بای انقلا رری از ت سرریر عمل(؛ ل ا  جریان227-226حرک  در جامعر  ود)نظری  
کید کردندن   جنبۀ عم ی دیا تأ

ن مجابدیا خ ق  در کترراب »عمررل و ضرررورت پرداز سازماتریا ایدهای   زرگت سیربای جلال گنجر
منظور توجیر ایدئولوژیک ابررداف سیاسرری گرایانر  رای  ارز از ت سیربای عملآن« از آیات قرآن کریم نمونر

کیررد  ررر ای از ایا کتاب را نمیسازمان مجابدیا خ ق اس ن تقریبار بیچ ص حر توان یاف  کر در آن  رای تأ
رآن کریم استناد نشده  ا دن سرتاسر ایا کتاب  دعوت  ر عمل تقوایی اسرر  عمل و حرک    ر چندیا آیۀ ق

بررا ای زایدن طبررق ایررا ت سرریر  دهو اگر  ینشی بم  ا د   از  اید از جنس فرقان  ا د تا رابگشا افتد و ثمره 
سررار عمررل ک یدواژۀ قرآنی بمچون ایمان  حب  معرف   بجرت وننن در  یش از صد آیر  بمگرری در سایر

 (ن87-5ای  معنای اجرای توحید اس )گنجریا ند و حتی توحید  رعنا میم
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گرایانر از دیا و نصو  دینی در  را ر نگاه تئوریررک ای دیگر از ت سیربای عملآثار ع ی  ریعتی نمونر
( نیز   ر گوابی قرا   فکررری آثررار وی  ررا آراء 251تصریح خود وی) ریعتی   ازگش     ر دیا اس  کر  ر

؛ حسرریا وارث 149-148 ناسرری  ؛ اسلام169؛ 16-15)بمررو   رریعر  1ماتیسررم و مارکسیسررمپراگ
 کم م هم از ایا دو مکتب اس ن( مأخوذ و دس 271-270آدم 

گرایانررر  ررر آیررات در دوران ل ا  دومیا تأثیر پراگماتیسم  ر رویکردبررای ت سرریری   ررروز رویکرررد عمل
پژوبان و م سران مس مان قرار نی »عمل« در کانون توجر قرآنمعاصر اس ن در ایا دوران  چنان م هوم قرآ

 ودن وی را اساس مبنای تریا  اخصۀ قرآنی انسان و توجر  ر عاملگرف  کر  رخی اندیشوران  عمل را مهم
نگرنررد و (ن ایشان  ر پراگماتیسم  ا دیدۀ انتقادی می260-259دانند) اقری   کردن ع وم انسانی میاسلامی

 خشی  ر عمل و توجررر تررام  ررر کنند)بمان(؛ اما ایا اولوی عمل را در م هوم قرآنی آن دنبال می  عام ی  و
کار رد آن در نصو  دینی  نا ی از انس فکری ایا اندیشوران  ا پراگماتیسم و نوپراگماتیسم اس  کر البتر 

 .ط بد و از حوص ۀ ایا مقال  یرون اس ت صیل آن مجالی دیگر را می
 های تفسیری گماتیسم بر روشتأثیر پرا  .4.2

بای ت سیری اسرر  کررر از پراگماتیسررم متررأثر سومیا ساح  مطالعات ت سیری معاصر  ساح  روش 
اس ن مراد از روش یا منهج ت سیری   یوۀ ت سیری خاصی اس  کر یررک م سررر  ررر اسرراس نرروع رویکرررد 

ری کر  رحسررب فضررای ذبنرری (؛  رای مثال  م س17/1گیرد) ا ایی  خا  خویش در ت سیر  آن را پی می
 ناختی قرآن کریم را  رریش از سررایر ا عرراد در غالب  رویکردی اد ی  ر ت سیر دارد و جنبر بای اد ی و ز ان

کند کررر از بای مخت ف ت سیری است اده میبا و روش دبد   رای ای ای ایا مهم از راهت سیر مدنظر قرار می
 نندن  ک آن  ا عنوان منهج یا روش ت سیری یاد می

 پردازیم:در ادامر   ر تأثیرات پراگماتیسم  ر ساح  رو ی مطالعات ت سیری معاصر می
 پراگماتیستی پیرس )تفسیر ( 2شناسیتفسیر قرآن بر اساس نشانه .4.2.1

 
گابانۀ انسان  رای تغییر جهان معتقد  ودن  ر تئوری و ایده را مبنای گ تار خود قرار داد و  ر عمل آزا   Praxisن کارل مارکس  ا تأکید  ر عمل انسانی  تقدم  1 دانر و آ

منظور نیرل  رر رفراه بمگرانی و جهرانی و در راسرتای تحقرق داری  ناظر  ر کار اجتماعی  رنگاه وی  ر م هوم پراکسیس   یشتر در عرصۀ نقد ت کر لیبرال سرمایر
گابی و عامل ایج اما نگاه پراگماتیسم  ر عمل   یشتر ناظر  ر  اد تغییر در حیات اجتماعی انسان اس ؛ابداف اقتصاد سیاسی  ودن از منظر وی  پراکسیس  مقوم آ

 یا دن ناختی اس ؛ برچند  عدبا صبغۀ سیاسی نیز میجنبۀ معرف 
گماتیسرم در دامرا جامعرۀ بای اخیرند؛ اما صبغۀ ایا دو مکتب   سیار  ا یکدیگر مت اوت اس ؛ زیررا پرا گرایی در سدهپراگماتیسم و مارکسیسم  نقطۀ اوج عمل

داری  ر تقا ل  رخاستر اس ن ل ا   دیهی اس  کرر تعریرف و ابرداف ایرا دو داری آمریکا  کل گرفتر و مارکسیسم از اساس  ا ت کر لیبرال سرمایرلیبرال سرمایر
مؤسسان پراگماتیسم بمچون پیرس و جیمرز  در مترون رو  ط بدن ازبمیابا مجال دیگری میگرایی  ا بم مت اوت اس  و  رح ایا ت اوت مکتب از عمل و عمل

گرایی  دلیل تأکیرد  رر نروع خاصری از عمرل و عمرل ررخویش  طور گسترده  ر کار  ردند؛ ولی در عنوان مکتب را  رای افادۀ معنای عمل  ر  Practiceخود واژۀ  
 گرای دیگر  از جم ر مارکسیسم را اعلان کنندناتب عملرا  ر کار گرفتند تا تمایز خویش  ا مک Pragma  واژۀ  Practiceجای واژۀ  ر

 نSemiotics ن2
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گرددن پیرس کر  ناسی پیرس  ازمیتریا ساحات تأثیرپ یری ت سیر از پراگماتیسم  ر نشانریکی از مهم
 ررود  ناسی محسوب میاتیسم اس   در کنار فردیناند سوسور  سردمدار ع م نشانرگ ار مکتب پراگم نیان

  ناسی   رخاستر از پراگماتیسم  اوس ن و اساسار  اخۀ آمریکایی نشانر
بای ز انی و غیرز انی( اس ن پیرس تمام جهان  با)اعم از نشانر ناسی دانش درک معنای نشانرنشانر

 ناسی پیرس دانشی فراگیر اسرر  کررر بمررۀ سرراحات خواند و ل ا  نشانرانر میبا را نشحتی افکار و فرضیر
 (ن8 ناسی و ف س ۀ ز ان   نیا  نشانرکند)قائمیع وم را درگیر می

پیرس چون فی سوفان دیگر نبود کر عمر خود را در ترجمۀ آثار ف س ی و تمرکز  ررر  رریوۀ فهررم متررون در 
با فعالیرر  وی در  ناسرری پراگمرراتیکی پیرررس  نتیجررۀ سررالربا سررپری کرررده  ا رردن نشانکررنج کتا خانررر

با استنتاج صحیح از آن بای تجر ی و نحوبای ع می و حاصل تأمل وی در معیار صح  فرضیرآزمایشگاه
  ودن 

کرررد؛ وجو میپیرس در پی  ناخ  عالم واقع  ود و راه  ناخ  عالم واقع را در آگابی و ت کر جسرر 
واسررطر پ یر اس  و معرف   هودی و  یبا امکانر معرف    شری تنها  ا وساط  نشانراما معتقد  ود برگون 

بررا و تنهررا راه رمزگشررایی با و رمزگشررایی آننداریمن ل ا  تنها راه معرف   ر جهرران خررارج   ررسرری نشررانر
و در  با  تمسک  ر اصل پراگماتیک اس ن اصل پراگماتیک پیرس  ا  ررعار »خیررالات را کنررار  گرر ارنشانر

 ,Piercبا پیشررنهاد کرررد)واقع زندگی کا«  یوۀ »تثبی  عقیده« را  رای سنجش م ابیم و ارزیررا ی فرضرریر
 (ن7/340

دبررد کررر از کند  نوعی رویکرد ت سیری را تشکیل میبای ز انی روی میایا اصل وقتی  ر حوزۀ نشانر
ا عرراد مخت ررف ایررا رویکرررد ت سرریری   ت صیل  ر ر  1 ودن پراودفوتآن  ر روش ت سیری پراگماتیک یاد می

سازد کر سر   ایا رویکرد ت سیری از سنخ پیوند  ا عالم واقع و پردازد و در تبییا چیستی آن مع وم میمی
تصریح پیرس  در ایا  یوه  » رای تعییا معنای یک م هرروم معقررول  (ن  ر99-91تجر ر اس )پراودفوت   

عم ی   الضروره از صدق آن م هوم نا ی خوابد  ررد و کررل ایررا   انسان  اید در نظر آورد کر چر پیامدبای
 (نPierce, 7/340پیامدبای عم ی  معنای آن م هوم را تشکیل خوابد داد«)

 رروند و اگررر در رویکرد ت سیری پیرس  معنای م ابیم  ر اساس پیامدبای واقعی یا  القوه تعریررف می
معناس ؛ ل ا  بررر گررزارۀ ل ظرری در صررورتی معنررادار م هومی بیچ نتیجۀ عم ی و تجر ی ندا تر  ا د   ی

 (نibidترجمر  ا د و ما  توانیم آن را تجر ر کنیم)اس  کر  ر نگرش یا عمل خاصی قا ل

 
 نProudfoot ن1
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ای از ایا  یوه  امروزه در آثار ت سیری و محافل ع می م سران نواندیش معاصر مشررهود اسرر ن نمونررر
خورد کر در آن متا قرآن کریم  ا توجر  ررر غر ی  ر چشم میایا آثار در مطالعات قرآنی نواندیشان مس مان  

 ودن در نو تار مز ور  آیات معجزات انبیرراء در قرررآن   ررر فرررض  ناسی پراگماتیکی پیرس ت سیر مینشانر
کیررد  وند؛ زیرا اولار  ما  ابد آن معجزات نبررودهمعنا و پوچ ت قی میخوانش تاریخی  ی ایم؛ و ثانیررار   ررا تأ

بررا را از توانررد آنگرایانر  ر ایا آیررات میاند؛ ل ا  تنها نگاه عملنظم فع ی جهان طبیع  در تناقض  قرآن  ر
گرایانر  ما درصدد مستندسازی ایررا معجررزات نیسررتیم و کرراری  ررر اصررل پوچی نجات دبدن در نگاه عمل

خرروابی؟ ر  ود و از ما چر میبا کر گ تی  رای چپرسیم: ایابا نداریم؛   کر صرفار از ایا آیات میرخداد آن
کنررد و  ررر با را در زندگی روزمرۀ امروز انسان ربگیری میگرایانر  پیامدبای عم ی ایا داستانخوانش عمل

 خشرردن از ایررا منظررر  داسررتان معجررزات  رر ا خش عیسرری در قرررآن  با  دان واقعی  و معنا میاساس آن
با یا نوعی اصلاح عادت فکری مخاطررب در ررارۀ یتشویقی در جه  تلاش  رای کشف درمان انواع  یمار

 (نYazicioglu 2013الگوبای منظم جهان طبیع  اس )
طبق ایا  یوه  بمۀ م ابیم قرآنی بمچون وحی  اعجاز  فر تر   یطان  نبوت  عرررش  ق ررم  لرروح و 

تحویررل  ررر  دۀ محسوس تأویل  ده و در صورتی معنا دارند کررر قا لحتی خود روح  در پرتو امور  ناختر
 (ن1/8آثار محسوس  ا ند)طباطبایی  

 تفسیر قرآن بر اساس معناشناسی پراگماتیکی آستین )افعال گفتاری( .4.2.2
بای متنی و ل ظی متمرکررز  رردند و  ناس  ر نشانر ناسی پیرس و سوسور  فی سوفان ز اندر پی نشانر
 ناسرری و نیا  نشانرانجامید)قائمی 1سیبا  ر پیدایش دانش معنا نابا و اصول حاکم  ر آنمعنای ایا نشانر

 ناسی اس   در دو سطح نشانۀ ل ظرری را مطالعررر (ن ایا دانش کر فرعی از فروعات نشانر17ف س ۀ ز ان   
 ناختی)ال اظ(  ا معنا و مرجررع ذبنرری بای ز انکندن آنچر در ا تدا مدنظر معنا ناسان  ود  را طۀ نشانرمی
 ناسرری تأسرری از نشانر ر 3و جان آستیا2 ی پراگماتیس   بمچون ویتگنشتایابا  ود؛ اما فی سوفان تح یآن

نظررر قرررار دادنررد و معنا ناسرری  ررناختی  ررا کررار ران آن را مطمحبای ز انکار ردی پیرس  ارتبررا  نشررانر
 پراگماتیک را  نیان نهادندن

آراء پراگمرراتیکی وی یررام ویتگنشتایا در دورۀ دوم از حیات فکری خویش  ا تأسی  ر نظریۀ پیرس و نیز  

 
 نSemantics ن1
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وی مع وم سرراخ  معنررا و دلالرر  در ذات ز رران   1گرایی را پیش گرف نگرایی فاص ر و عملجیمز  از عقل
کندن معنای یک نشانر  صرفار کررار رد آن اسرر ن ز رران چیز در کار س  معنا پیدا مینه تر نیس ؛   کر بمر

؛ 103؛  7فتاربررای مررا مرررتبط اس )ویتگنشررتایا نوعی  ازی ز انی و رفتاری انسانی اس  کررر  ررا سررایر ر
تصریح خودش  ررا (ن  ازی ز انی نقطۀ پیوند ز ان  ا عمل و در نتیجر  جایی اس  کر ویتگنشتایا را  ر421

  خشد)بمان(نپراگماتیسم پیوند می
ن بای ز انی« ویتگنشتایا  نظریررۀ »افعررال گ ترراری« را  نیرراپس از وی  آستیا  ا توسعۀ اندیشۀ » ازی

 بررا  ررودبا و نحرروۀ عم کرررد و نظررام حرراکم  ررر آننهادن آستیا  ا تبییا ایا نظریر در پی  از ناسی کارگ  

(Austin, 102ن وی در نظریۀ مز ور مع وم ساخ  کر ارتبا  ز انی  ر)دا تا و عمل اسرر  و معنای کنش
را از مطاوی   –تباطی گوینده  ابداف و مقاصد ار–تواند محقق  ود کر مخاطب  پیام کلامی  تنها بنگامی می

سخا وی   همد و  دان واکنش مناسب دا تر  ا دن از منظر آستیا  واحد اص ی ز ان  کنش گ تررار اسرر  
 کر از سر سطح متشکل اس :

 کنش  یانی: عبارات ل ظی گوینده  -
 کنش منظوری )یا غیر یانی(: ابداف و مقاصد ارتباطی گوینده  -
 (نibid(: تأثیر  ر مخاطب) یانیکنش تأثیری )یا پس -

کو د علاوه  ر دستور ز ان و معنای لغوی  از ربگرر ر مطالعررۀ  افرر  و  ناس پراگماتیک مییک ز ان
 زمینر و عوامل مخت ف دیگر در پی درک منظور اص ی گوینده و کنش مناسب  دان  ا دن

تریا ایررا از  رجسررتر ایایا روش امروزه در  سیاری از مطالعات ت سیری معاصررر رایررج اسرر ن نمونررر
پور اس  کر نویسنده در آن مطالعات  کتاب »مبانی تح یل کارگ تی در قرآن کریم« اثر محمدحسا صانعی

 ناسی پراگماتیک  ت سیر و اصول و مبررانی آن را تبیرریا کرررده ت صیل  آیات قرآن کریم را طبق روش ز ان ر
گرفتر ن و معناداری ارتبررا  کلامرری و مخاطبررۀ صررورتنویسد: » رای فهم آیات قرآ اره میایااس ن وی در

بای بای متک م و مخاطررب   افرر  و زمینررراز جم ر ویژگی  – ایس  عناصر کار رد ناختی موجود در متا  
تنها گامی نخس  در را  از  ناخ ن ننن تحقیق حاضر نر  –گیری مخاطبر و  رایط حاکم  ر آن  پیرامون  کل

بررای جرردی در مطالعررات  رررای مطالعررات ز رران قرررآن؛   کررر از نخسررتیا گام ر کارگیری تح یل کارگ تی  
 (ن23پراگماتیک در ایا حوزه اس «)صانعی پور  

 تفسیر قرآن بر اساس تفسیر پراگماتیکی اومبرتو اکو )بیولوژی نص(  .4.2.3

 
گابی از ریشر1  (ن198-189فر  حسامی)بای ویتگنشتایا و آستیا رجوع کنید  ر:بای پراگماتیستی اندیشرن  رای آ
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ی  ناسی پراگماتیکی کر از پیرس آغاز  د  از سویی  ررر معنا ناسرری پراگمرراتیک ا گ ر زمان  آن نشانر
را در جهرر   1فی سوفان تح ی ی چون آستیا انجامید و از سویی  فی سوفان تح ی ی متأخر چون اومبرتو اکررو

 ناختی جدید یاری رساندن پررس از اکررو  پراگماتیسررم چنرران ذبررا فی سرروفان تریا مکتب نشانرارائۀ کامل
راگماتیسرر  ز ررانی دانسررتند و با دیگر نر خود را فی سوف تح ی ی؛   کر یک نوپتح ی ی را قبضر کرد کر آن

 نظریۀ ت سیری خویش را  ا عنوان نوپراگماتیسم ارائر کردندن 
 ناسی اومبرتو اکوس  کر الگویی  رررای مطالعررات ت سرریری در آنچر در اینجا محل تأمل اس   نشانر

  ناسرری  اندیشررۀ ناسرری سوسررور  ررر مطالعررات ز انرغم سرریطرۀ نشانردوران معاصر  ده اس ن اکو ع ی
 – 2جای الگرروی دووجهرری سوسررور )دالعنوان نسخۀ اکمل  رگزیدن وی از سویی  رررپراگماتیکی پیرس را  ر

جای نظررام را  رگزید و از سوی دیگررر   ررر8(  7و ت سیر6  موضوع  5وجهی پیرس )نمود  الگوی سر4(3مدلول
 ن پایان نظام نشانگی پیرس را مبنا قرار دادبای  یایستا و  ستۀ سوسور  دلال 

افتررد و یررک ت سرریر پایان دلالرر  مین سر یک نشانر اس  کر در چرخۀ  یاز منظر پیرس بر  یء  فی
ای اس  نزد ت سرریرگر و ایررا چرخررر بمچنرران ادامررر پ یردن ایا ت سیر اولیر   از خود نشانراولیر  ر خود می

کنررد و اسی ن سیری را پی ریزی می نای یا نشانرداردن اکو  ر مبنای ایا دیدگاه پیرس  معنا ناسی دانشنامر
-31پور  ناپ یری فهم از متا  ر اساس ساختار دائرةالمعارف ت سیرگر اس )فربنامدر آن در پی اثبات پایان

 (ن41
اکو از  یا سر عنصر قصد نویسنده  قصد متا و قصد خواننده  قصد نویسنده را  ررر خررود مررتا انتقررال 

یررازد کررر طبررق آن  آنچررر معنررای مررتا را ر دیدگابی جامع دس  میدبد و  ا جمع  یا ایا سر عنصر   می
 ر  انطباق  ا متا اس ن متا امری  القوه و سازد  دیالکتیک خواننده  ا متا در پرتو نی  خواننده  اما  رمی

 
 نUmberto Eco ن1

  ور آوایینن تص2
 تصور معنایین ن3
گراس ن سوسور ز ان را از جهان عینری جردا و مرا را در ن در ایا الگو  »موضوع« نیس ؛ یعنی ارجاع  ر جهان خارج  جایی در دیدگاه سوسور ندارد و وی اسم4

 ان اس  کر از  یا سر عنصرر قصرد مرتا  قصرد نویسرنده و کندن وی سردمدار ساختارگرایی در زبای افتراقی وارد میبا و ارزش ک ی صوری از دلال نظامی  ر
در محوربرای  –دبندۀ ز ران  یند کر معنرای آن در گررو ارتبرا  درونری عناصرر تشرکیلای میای  سترگزیند و متا را نظام نشانرقصد خواننده  قصد متا را  رمی

تگرر خصرو  از تراریخ  در درون یرک نظرام دلالاختاری اس  کرر در برر لحظرۀ  رگرایانر  تأکید  ر روا ط س اس ن در تح یل ساخ   –نشینی و جانشینی  بم
برای مرتا  را روا رط درونری پایران دبنرد و معتقدنرد دلال مند بستندن ل ا  ساختارگرایان  نظامی ساکا و ایسرتا دارنرد کرر اجرازۀ تعردد م رابیم را نمینقش

 (ن20-12یا د)سجودی می
 یرد و الزامار مادی نیس ؛ مثل چراغ قرمز رابنمایینگن صورتی کر نشانر  ر خود می5
 نشیند؛ مثل توقف خودروبانجای آن میدبد و  رن موضوعی کر نشانر  ر آن ارجاع می6
  ندد؛ مثل ایا ت کر کر چراغ قرمز یعنی اینکر خودروبا  اید متوقف  وندنن معنایی کر از نشانر در ذبا مخاطب نقش می7
 (ن33-20گراس )بمان  ع بس  و ارجاع  ر جهان خارج وجود داردن پیرس در  اب وجود م ابیم  واقعن در ایا الگو موضو8
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ییر ای اس  کر آن را  ر فع ی   رساند؛ اما دائرةالمعارف خواننده پویاس  و دائم در آن تغ در انتظار خواننده
با و استعدادبای آن محدود نیس  و ساختار بزارتوی آن موجب مرری  ررود دبد  قا  ی و تحولات رخ می

 (ن35-33رو نبا د)بمان؛ سجودی خواننده تنها  ا یک راه  رای فهم متا رو ر
 ناختی قرآن کریم در عرصۀ ت سیری  توسط کسانی چررون ایا الگو  مبنای جدیدتریا مطالعات نشانر

پژوبانی چون ایزوتسو کر از الگوی سوسررور نیاس ن او در کتاب » یولوژی ن «  ا انتقاد از آثار قرآنقائمی
عنوان  ناسرری پراگمرراتیکی پیرررس و اکررو را  ررر( نشانر557-556نیا   یولوژی ن    اند)قائمیپیروی کرده

 ینررد کررر بررم ن یررک مررتا میعنوادبد و طبق آن  قرآن کریم را  رررتریا نسخۀ مبنای کار خود قرار میکامل
 ( و بم مابی  ارتباطی داردن  ر اساس » یولوژی ن «: 1مابی  سیستمی )ترکیبی منسجم از جملات

بای معنا ناختی محدود نیس ن قرررآن یررک اولار  ن  قرآن کریم پویاس  و روا ط درونی آن  ر میدان
بای گیرنررد و زمینررررون مررتا  ررکل نمیبای آن صرررفار دپیوستر از م ابیم اس  کر بمۀ دلال بم بکۀ  ر

 (ن555-554با نقش دارند)بمان  یافتا آنمخت ف معرفتی در فع ی 
یا دن  از ودن متا یعنی بای جدید میبا و فضابای نو  دلال ثانیار  ن  قرآن متا  از اس  و در زمینر

بای ن  و از سویی مع ول نشانرناپ یری معانی قرآن  ایا ن   القوه حامل ت سیربای گوناگون اس ن پایان
 (ن528-516باس )بمان  از سویی  مع ول فهم خواننده از آن

( از 217 خشی  ر مضمون ن  توسررط م سررر)بمان    ا توجر  ر دو ویژگی مز ور  ت سیر یعنی فع ی 
ی  ناختی کر بمگی  ر دو اصل مز ور متکی و  ر مابی  سیسررتمی و ارتبرراطربگ ر مراحل گوناگون نشانر

 قرآن ناظر اس ن
بررای ت سرریری معاصررر  از سررر زاویررر از معنا ناسرری و  ررود کررر روش از آنچررر گ  رر   مع رروم می

  ناسی پیرس متأثر اس ننشانر
تأثیر پراگماتیسم در ف س ۀ تح ی ی  ر جایی رسید کر امروزه واپسیا فی سوفان تح ی ی متررأخر بمچررون 

بررای داننررد و مکتررب ز ررانی خررود را  ررر اسرراس آموزهمیرورتی  دیگر خود را رسررمار یررک نوپراگماتیسرر   
( و بنوز مبدأ آثار 18-1ریزی کردندن مکتب ت سیری نوپراگماتیسم  نوظهور اس )واعظی   پراگماتیسم پی

 خاصی در مطالعات قرآنی نشده اس ؛ اما تأثیرگ اری آن در درازمدت  ر ایا ساح  دور از انتظار نیس ن
 

 گیرینتیجه

 
 (ن169ن  امل انسجام ت سیری  انسجام متنی و انسجام محتوایی)بمان  1



             55  /معاصر یریبر مطالعات تفس سمیپراگمات ر یتأث  ؛رضاداد و دیگران               

 

   مع وم  د:از آنچر گ   
بای ت سرریری تأثیر پراگماتیسم  ر مطالعات ت سیری معاصر در سر ساح  مبانی  رویکردبا و روش  -

 مشهود اس ن
در  عد مبانی ت سیری  قرائ  پراگماتیکی تجر ۀ دینی در کنار قرائ  برمنوتیکی آن  مبانی صرردوری  -

بررای ت سرریری رآن کررریم نقطررۀ ثقررل انگارهزدایی از قطور جدی متزلزل کرد و در نتیجر  قداس ت سیر را  ر
 تجددگرایان معاصر  دن

گرایی و سودمندی  ا تأثیر پراگماتیسم در مبانی صدوری ت سیر  بمچنیا  ا  رجستگی  اخصۀ فایده -
گروی در ت سرریر  ررکل گرفرر  و نقررد عم ی در فضای پراگماتیکی ذبررا م سررر تجررددگرا  رویکرررد فایررده

 گرایانر پراگماتیسم  ر معیار حقانی  نا ی  ده اس نامر  از نگاه فایده کار ردی آیات  روز یاف ن ایا
 خشی  ر عمل و عام ی  انسان در ف س ۀ پراگماتیسم  مس مانان را متوجررر ابمیرر  ُ عرردی از الوی  -

کید  ده اس  و آن مقولۀ »عمل« و »عام ی « انسرران   خصی  انسان کرد کر در قرآن کریم  سیار  ر آن تأ
گرایانر در ت سرریر انجامیررد و در سرراحات مخت ررف اندیشررر اسررلامی امر  ر پیدایش رویکرد عمل اس ن ایا

 ظهور یاف ن
بای پراگماتیسررتی پیرررس کم از سر زاویررر از اندیشررربای ت سیری  ایا ساح  دس در  خش روش  -

 متأثر اس ن  
تی خویش  نظامی معنا ناسی بای پراگماتیسگ ار مکتب پراگماتیسم  متأثر از ایدهعنوان  نیانپیرس  ر

ریزی کرد کر از سویی بمیا نظام   ر الگویی  رای روش ت سیری مبتنی  ر پراگماتیسم تبدیل  د؛ اما از پی
بای پیرس  در ا تدای راه  فی سرروفان  ناسی )و معنا ناسی( در پرتو آموزهسوی دیگر  سیر تطور ع م نشانر

ر خود کرد و  ر پیدایش نظریۀ افعال گ ترراری انجامیررد کررر بمرریا تح ی ی چون ویتگنشتایا و آستیا را درگی
 بای ت سیری در قرآن کریم  دندیدگاه   از الگویی  رای کاوش 

 ناسرری تریا نظریررۀ نشانرنیز در ادامر  فی سوفان تح ی ی متأخر چون اومبرتو اکو را در پی ریزی کامررل
 ولوژی ن «  دنمعاصر یاری رساند و الگویی تام  رای آثاری چون » ی

توجر  ر تأثیر گستردۀ پراگماتیسم  ر مطالعات ت سیری معاصر در ایران تا حررد زیررادی مغ ررول مانررده  -
رغم آنکر مطالعات ت سیری معاصر  از قرائ  پراگماتیکی تجر ر دینرری  رریش از قرائرر  اس ؛  رای مثال   ر

 ناسرری م اینکر در حوزۀ مطالعررات نشانررغ کم   ر بمان میزان متأثر اس   نیز ع یبرمنوتیکی آن یا دس 
قرآنی  امروزه الگوی پیرس  ر الگوی سوسور رجحان یافتر و وجوه امتیاز آن تبییا  ده اس ؛ اما  ررر  حررث 

 اندازۀ مباحثی چون برمنوتیک عنای  نشده اس ن پراگماتیسم در مقالات اسلامی داخ ی  ر
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Abstract 

The purpose of this research is to explain the time based on the structuralist view of substantial 

movement. This analysis has been done with the method of demolition. Deconstructing is rereading 

and analyzing any subject through decentralizing it and obtaining the dimensions which are usually 

ignored. In general, the theories of time are divided into two categories: theories of essential change, 

which attribute change only to the appearances, names, and superficial layers of the system of 

existence and all its phenomena, and theories that consider time as a result of substantial movement 

and the fundamental change and transformation of the phenomena. When the themes contained in 

the former view are challenged, the structuralist view of transcendent and purposeful substantial 

movement could find a way to emerge. According to this approach, all the phenomena of existence 

and especially human being, due to their existential need and poverty, are moving in the path of the 

One. The centrality of this view has implications for education and training: education will enjoy a 

more religious nature; the universe, based on its inherent poverty and substantial change, needs a 

guardian who constantly creates and innovates in order to shape the momentary identity of the 

world and man; and the last, universe will enjoy the essential origination (not temporal origination 

or eternal existence). 
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 چکیده
گرایی حرکت جوهری استتتا ایتتن فتابیتتت بتتا یق و واکاوی، تبیین زمان بر مبنای دیدگاه برساختقصد این تحق

دن هر موضوعی از طریتتق مرکززدایتتی از  ن و کروتحلیل  بازخوانی و تجزیه  واسازی انجام شده استا واسازی،  ۀشیو
های زمتتان بتته دو دستتته ع، نظریتتهشودا در مجموطور متمول نادیده گرفته میکه به  ،دستیابی ابتادی از موضوع است

های رویتتین نظتتام هستتتی و نتتام و هیتته ،که تغییر را صرفاً مربوط به ظتتواهر ،های تغییر ماهویشوند: نظریهتقسیم می
ها در تغییر و تحتتول بنیتتادین پدیتتده  حرکت جوهری و  ۀهایی که زمان را برساختدانند و نظریههای  ن میتمامی پدیده

 متتدن دیتتدگاه بتتر میدانکشیدن مضامین مندرج در دیتتدگاه تغییتتر ماهیتتا ، فضتتا بتترای بهبه چابش  گیرندا بانظر می
گرایی حرکتتت جتتوهری هموار گردیدا بر استتار رویدتترد برستتاخت  ،دار متتابیگرایی حرکت جوهری هدفساخت

در حتتال حرکتتت در مستتیر ستتراپا  ،با توجه به نیاز و فقر وجودی  ،خصوصاً انسانم های هستی و  دار، تمام پدیدههدف
وتربیت دارد؛ هایی برای تتلیمدهبت  ،گرایی حرکت جوهری و بنیادینیافتن رویدرد برساختاندا مرکزیتخابق یگانه

ذاتتتی  روتربیت بیش از پیش ماهیتی دینی و بر طبق حرکت جوهری، جهان هستی بر استتار فقتت بدین ترتیب که تتلیم
ای و سیلانی جهان بحظه در حال  فرینش و ابداع باشد تا بتواند هویت بحظه  خود نیازمند محرک قیومی است که هر

 و انسان را شدل دهد و جهان حادث به حدوث ذاتی)و نه حدوث یا قدیم زمانی( استا
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 مقدمه

ترین فیلسوفان را بتته ختتود جلتتب کتترده ت که توجه برجستهچیستی حرکت و تغییر، یدی از مسائلی اس 
اند که برحسب نوع بحث و اندیشتتۀ ختتویش، مفهتتوم حرکتتت و تغییتتر را ها تلاش کردهاست و هر یک از  ن

انتتدازۀ متتارتین تبیین کنندا)در این بین، بیراه نخواهد بود اگر بگوییم که در دوران متاصر، هتتیف فیلستتوفی به
هتتا (ا با  غاز دوران متاصتتر، نگرش Heidegger, 1977, 18ن مفهوم غور ندرده است()هایدگر، دربارۀ ای

مداری  ن در مقابتتل به فلسفۀ تغییر و حرکت نیز، تغییر پیدا کرد و توجه بیشتری به تحلیل، عمق و نیز هدف
ر مبتتانی سو متوجه نظتترا  طتتری کلتتی مبتنتتی بتت شودا این تغییر از یک مدرنیستی میهدفی با نگاه پستبی

وااا است و از سوی دیگر، نظرا  مبتنتتی بتتر نگتتاه  1شناسانه و اندیشمندان بزرگی چون هایدگر، دریداانسان
باشدا بدین جهت، مباحث نوین مطری در حوزۀ تغییر و حرکت، منضم و متصل بزرگانی چون ملاصدرا می

پیش از ملاصدرا؛ ازجمله فارابی،   ها شدل گرفتا)فیلسوفان  شدن فراروایتمدرنیستی و سستبا نگاه پُست
دانستندا  نان حرکت را در مقوه  سینا، شیخ اشراق و میرداماد، حرکت را تنها در چند مقوبۀ اعراض میابن

کردند؛ اما پذیرفتند و بذا، حرکت و تحول در جوهر شیء را امری محال تلقی میکم، کیف، این و وضع می
در خارج یتتک چیزنتتد کتته همتتان وجتتود گتتذرا و ستتیال استتت و  بر طبق حرکت جوهری، حرکت و متحرک

 (ا 61، 1410متحرک()ملاصدرا، وجود  سیابیت و گذرابودن حرکت، هزم
ای در زندگی ما رایج است که تقریباً توصیف و تحلیتتل را مغلتتوخ ستتاخته گونهتغییر و حرکت مداوم به

ای که مدام در حتتال تغییتتر استتت، ملاحظتته هگون توان  ن را در یک شیوه و روش کلی و عمومی بهاستا می
ترین متتوارد، مستتئلۀ هتتایی استتتا)یدی از پی یتتدهکردا تغییر در چیزها همواره همراه با مشدلا  و چابش

تواند استتداد و توان ناقص و ناتمتتامی داشتتته باشتتد و پیوستگی و مداومت تغییر استا چگونه یک چیز می
باشد و هم نتتین، بتتا سرهم میتقدند که تغییر، فرایندی مداوم و پشتها مت مشابه چیزی باقی بماند؟ برخی

منصۀ ظهور رسیده است؛ اما گروهتتی دیگتتر متتقدنتتد تنهتتا روش احستتار تغییتتر و حرکتتت وجود زمان به
 (ا2020،  2عنوان درک غیرمداوم  ن است()دایرةابمتارف استانفورد به

ای نسبتاً تتتازه دربتتارۀ حرکتتت و هندۀ پیدایی ایدهدرویدردهای متاصر اندیشمندان در متون دینی، نشان
تغییر هستندا فصل مشترک رویدردهای جدید این است که حرکت و تغییتتر وضتتتیتی متتاهوی و در ظتتواهر 

ابهی است که به نهایت متتال  دمی منجتتر  –ای هدفمند مبتنی بر نگرش دینی نوعی برساختهنیست؛ بلده به
ان با عنوان برساخت هدفمند ابهی مبتنی بر تتابی  دمی یاد کتتردا انتقتتادا  توشودا از این رویدردها میمی

 
 اDerrida ا1
 اStanford Encyclopedia ا2
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گرایان از دیدگاه تغییر ماهوی و ظاهری سبب شده استتت کتته نفتتوذ  ن بتتر مطابتتتا  تغییتترا  تتتا برساخت
نحوی که اکنون شتتاهد یتتک تتتنش ذاتتتی بتتین دیتتدگاه تغییتتر و حرکتتت حدودی تغییر یابد و متزبزل شود؛ به

گرایی تغییتتر و حرکتتت جتتوهری هدفمنتتد و ابهتتی هستتتیما تغییتتر در طحی و رویدرد برساختظاهری و س 
طور بنیتتادینی، ای اهمیت دارد؛ زیرا بهابتادهطور فوقوتربیت بهها نسبت به انواع تغییرا  برای تتلیمدیدگاه
ه وجتتود متتی  ورد؛ وتربیت مبنی بر گونتته و نتتوع تغییتترا  و حرکتتت را بتت های متفاو  نسبت به تتلیمنظریه
 اند از:ها است عبار گویی به  نرو، سؤاهتی که این تحقیق درصدد پاسخازاین

 گرایی حرکت هدفمند و جوهری چیست؟ماهیت تغییر و حرکت بر مبنای رویدرد برساخت ا1
 اند؟های حرکت در این رویدرد حرکت کدامویژگی ا2
ای نظتتام هستتتی از منظتتر رویدتترد هنقتتدهای وارد بتتر دیتتدگاه تغییتتر ظتتاهری و ستتطحی پدیتتده ا3

 اند؟گرایی تغییر جوهرین هدفمند ابهی کدامبرساخت
گرایی تغییر هدفمند توان مفاهیم مندرج در دیدگاه تغییر سطحی و ظاهری و دیدگاه برساخت یا می ا4

 بخش را در مفهومی جدید ارائه داد؟و تتابی
وتربیت دستخوش چه تغییراتی ماهیت تتلیمگرایانه به تغییر و حرکت،  با توجه به رویدرد برساخت ا5

 شود؟می
)در واسازی رویدرد حرکت جوهری، باید توجه داشتتت کتته تتتهمیر فهتتم قر نتتی و حدمتتت متتابیتته در 
یددیگر، تهمیری متقابل و دوسویه استا بانی دیدگاه حرکت جوهری حتتدود هتتزار بتتار در استتفار بتته قتتر ن 

 شری اصول کافی(ا ون از  یا  و روایا  است()ملاصدرا،های او مشحدهدا درواقع، نوشتهارجاع می
 

 پیشینۀ پژوهش

تتتوان بتته برختتی دهد که پژوهشی با این عنوان صور  نگرفته است؛ اببته میها نشان میبررسی پیشینه
انتتدا)در پژوهشتتی )شتتاقول و های داخلی و خارجی اشاره کرد کتته از روش واستتازی استتتفاده کردهپژوهش

متتقدند از دیدگاه دریدا، منشه سنت متافیزیک غربی از افلاطون تا هوسرل، جایگاه اوبیۀ  (1398همداران،  
کوشتتد تتتا سیاستتتی دیگرگتتون دیگرستیزی سیاستتی استتت(ا دریتتدا بتتا نقتتد مصتتادیق ایتتن دیگرستتتیزی می

یل های فردی در راستای ن( به واسازی تفاو 1395بیافریندا)در پژوهشی دیگر )کریمی گیلده و همداران،  
انتتدا واستتازی بتتا  مده بر مبنای رویدرد بازسازی هابرمتتار پرداختهدستبه عدابت  موزشی و نقد نتایج به

کندا از منظر نقتتد بازستتازنده های تضاد را  شدار میجایی قطبایجاد تردید در این دیدگاه رایج، بزوم جابه
 برخی از وجوه تضاد منبع خلاقیت هستند و نباید واسازی شوند(ا
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( متتواز کتتاوه Deconstruction Theory and its Background, 2020ر جستتتار دیگتتری)د
ای متنا و اهمیت »واستتازیر را در نظریتتۀ انتقتتادی متتدرن تتریتتف کتترده و توضتتی  داده در مقابه  1سیدریوا

عنوان نظریتتۀ خوانتتدن متتتن استتت و بنیادهتتای دهندۀ رویدردی است که »واسازیر بتتهاستا)نتایج، نشان
دهدا این جستار شدۀ دریدا از افلاطون، مارتین هایدگر و فردینانند سوسور را نشان میفی تفدر واسازیفلس
های گوناگون مطابتۀ امروزین قابلیت کاربرد دارد و زمینۀ کنندۀ این است که چگونه »واسازیر در زمینهبیان

شناسی و شتتیوۀ عنوان یک نوع روش عنوان »واسازی بهها است(ا در پژوهشی تحتفلسفه یدی از این حوزه
های متضاد، ساختارگرایی و نیهیلیسم را از جمله ( دمینگ ونگ ساختار، ادراک، قطب2021)2تفدرنمودنر
است کتته   داند که با »واسازیر مرتبط هستندا هم نین، در این زمینه، واسازی نوعی از فلسفهمفاهیمی می

 پردازداد و به خلق و  فرینش  ن میفهمدهد انسان چگونه متنا را مینشان می
 

 روش پژوهش

شناسی متاصتتر و رویدتتردی نتتوین در )مفهوم »واسازیر یدی از مفاهیم اساسی فلسفۀ علم و مترفت
عنوان روشتتی توان  ن را بههای فراوانی در علوم گوناگون دارد و میهای کیفی است که کاربستعرصۀ روش 

م مختلف بتته کتتار گرفتتتا متمتتوهً واستتازی را نقتتد ساختارشتتدنانه یتتا ها و مفاهیکیفی برای بررسی پدیده
های فارسی ایتتن اصتتطلای »دریتتدار نیتتز دیتتده  ورند و در ترجمهشدنانۀ متون فلسفی به حساخ میشابوده

 (ا53شود()بهادری و همداران، می
هتتا در و پژوهشها رستتد نظریتتهمنطق انتخاخ روش واسازانه برای جستار کنونی  ن است که به نظر می

حوزۀ تغییر و حرکت در دوران متاصر تحت تهمیر نگرشی سطحی و ظاهری و نیز بررسی نیازمندانه به تغییر 
شودا بر اسار این دو گونه نگاه است که مطابتتتا  نتتاظر ژرف و عمیق با نگاه هدفمندانه و ابهی مطری می

های مختلف و خصوصاً قبتتل ه استا در زمانشدبه تغییرا  ظاهری یا تغییرا  نامحدود هدفمند انجام می
شدلی ظاهری موردنظر اندیشمندان از جمله مدرنیسم، تغییرا  ماهیتی با رویدردی دینی و بهاز دورۀ پُست

مدرنیستتم، دورۀ ها بتتوده استتتا بتتا شتتروع دورۀ پُستمشائیان شده؛ که ناشی از نوع نگاه فلسفی بتته پدیتتده
هتتای ها و پژوهشدانیم، نظریتتهها مطری شد؛ اما همان گونه که متتیاروایتشدن، تزبزل در عقاید و فربومی

انتتد کتته عبتتار  استتت از: رویدردهتتای تغییتتر و حرکتتت تهمیر دو انۀ دیگری هتتم بودهتغییر و حرکت، تحت
سطحی بدون هدفمندی و تتابی دینی، در مقابل رویدردهای تغییر و حرکت جوهرین هدفمند بتتا رویدتترد 

 
 اSikirivwa, Mawazo Kavula ا1
 اDemin Wang ا2
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شناسانه در مقابل دانش انسان منضم به مترفت خداشناسانها  یتتا کشتتف ر  دیگر، دانش انسانعباابهی؛ به
شناسانه و متضمن استفاده از ختترد و متنا و حقیقت در حوزۀ تغییر و حرکت، در حیطۀ فتابیت دانش انسان

قیقت ژرف و علاوۀ خرد، دانش خداشناسانه که ساخت متنا و حعقلانیت محدود به خرد  دمی است؟ یا به
ها بر عهده دارندا رویدرد تغییرا  ظاهری و بدون هدفمندی، حرکت و زعم  نعمیق و جامع تغییر را هم به

عنوان دانتتد؛ امتتا رویدتترد تغییتتر و حرکتتت ژرف هدفمنتتد و ابهتتی بتتهتغییر را صرفاً در ظتتاهر و ماهیتتت می
بر این باور استتت کتته تغییتترا  و حرکتتت، رویدردی رقیب، نگاه و مترفت توحیدی را در کانون قرار داده و  

 –جایی مرکتتز کارگیری روش واستتازی و جابتتهبرساختی توحیدی استا به هر حال، در ایتتن جستتتار، بتتا بتته
شتتودا)روش واستتازی گرایی توحیدی و ابهی بررستتی میحاشیه، حرکت و تغییر برحسب رویدرد برساخت

 گانۀ زیر است:شامل مراحل هفت
ا قتتراردادن متتتن 4ها؛  ا  هیش قطب3های تضاد در متن؛  ا بازشناسی قطب2تن؛  ا درنظرگرفتن یک م1

، ا تحلیل فرارونده)باقری و همدتتاران7پردازی جدید؛  ا مفهوم 6های تضاد؛  کردن قطبا وارونه5در زمینه؛  
شتتوند()باقری، (ا در ضتتمن  انجتتام جستتتار، هریتتک از ایتتن مراحتتل توضتتی  داده می423-427، 1389
 (ا1395
 

 گام اول: درنظرگرفتن یک متن

کردن یک متن استا متن در رویدرد واسازی، عبار  است از نخستین گام در روش واسازی، ملاحظه
هر محصول چاپی، دیداری یا شنیداری که خواندنی، دیدنی یا شنیدنی باشد؛ برای مثال، یک مقابه، کتاخ، 

هتتای نوشتتتاری استتتا بنتتابراین، ، بیشتتتر از متنفیلم، نقاشی یا  هنگ)همان(ا زمینتته در رویدتترد واستتازی
شودا اببته در این منزبۀ یک متن در نظر گرفته میموضوع پژوهش موردنظر که تغییر و حرکت است، خود به

های نظام هستی نیتتز وجتتود دارد کتته توستتط موضوع، یک متن مدتوخ، یتنی تغییر سطحی و ظاهری پدیده
 ن منتدس شده است؛ اما اگر چنین متن مدتوبی نیز وجتتود نداشتتت،   متفدران و فلاسفه تغییر و حرکت در

عنوان متن، هم نان وجود داشتا در امدان درنظرگرفتن تغییر و حرکتی هدفمند، متتابی و با جهت ابهی به
هتتای شتتده و پژوهشاندا هم نین،  متتار نگاشتهعنوان متن در نظر گرفته شدهاین پژوهش، تغییر و حرکت به

 فته دربارۀ تغییر و حرکت، متون دیگر در این پژوهش هستنداگرصور 
 

 های متضاد در یک متنگام دوم: مبانی نظری و بازشناسی قطب

های تضاد در متن استا در هر ستتاختار یتتا متنتتی، دومین گام در روش واسازی، شامل شناسایی قطب
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د از: جسم و روی، فرد و جامتتته، ها ممدن است عبار  باشنتضادی میان دو قطب جریان داردا)این قطب
های واسازی، بتته مشی(ا بر این اسار، یدی از خط405زنانگی و مردانگی و نظیر  ن()باقری و همداران،  

 های تضاد در یک متن متطوف خواهد بودابازشناسی قطب
ت، وگو شتتده استت رغم بسیاری از مفاهیم متنوعی که نزد فیلستتوفان مایتتۀ بحتتث و گفتتتمسئلۀ زمان، به

تتتوان بتته دیتتدگاه امروزه از اهمیت بیشتتتری برختتوردار استتتا)رویدردهای گتترایش بتته فلستتفۀ زمتتان را می
سازد )فون بادر، شلینگ، های روزمرۀ ما از خود و جهان را با زمان، یدتا و یگانه میگرایانه که تجربهوحد 

کاهتتد از مفتتاهیم متبتتاین فتترو می  گرا یا همان گرایش متاصر که زمان را به کثیتتریبرگسون،هایدگر(، کثر 
 (ا1399دانند، تقسیم کرد()نجبا، )ویدور( و گروهی که مفهوم زمان را با گرایش نسبی یا تاریخی می

شناسی تحقیق، سه دسته رویدرد در زمینۀ حرکت و تغییتتر از هتتم متمتتایز شتتدندا در )در قسمت روش 
دانند و هدفی مشخص برای  ن در وری و ظاهری میهایی قرار دارند که تغییر و حرکت را صسو، دیدگاهیک 

هایی قرار دارند که تغییر و حرکت را نه موقتیتی سطحی و ظاهری و گیرند و در سویی دیگر، دیدگاهنظر نمی
ای مبتنی بر علم و دانش هدفمنتتد ابهتتی و گونهدانند که بهای میها؛ بلده پدیدهمحدود به امور رویین پدیده

دود متصل و مربوط دانش توحیدی برساخته شده استا اوبین رویدردها توسط حرکتتت و دانش ژرف نامح
اندا این نظریا  به توضی  چگونگی تغییر و حرکتتت متتاهوی و تغییر با ساختار ظاهری و جزیی فراهم شده

ایندتته کنند که تغییر و حرکت به چه متناست و  باره بحث میپردازندا رویدردهای دوم دراینصرفاً مادی می
اعتقادی تغییتتر  –های هدفمند مبتنی بر مترفت دینی گیری بر اسار دیدگاهطور چشمنحوۀ تغییر و حرکت به

تتتوان از دوگانتتۀ متضتتاد »تغییتتر و می (ا بر این اسار، در متن تغییر و حرکتتت را1394کنند()نجفی فرا، می
ر ستتخن بتته 2رفتی هدفمند و ابهیت ممثابۀ برساختی  ر و »تغییر و حرکت به1حرکت جزیی، سطحی و مادی

ر و 3مثابۀ گذرا و محتتدودمیان  وردا این دو نوع به دو گونۀ نگرش دیگری از جمله »تغییر و حرکت جزئی به
 شودار منجر می4مثابۀ مانا و نامحدود»تغییر و حرکت کلی به

ستتاختهر بتته ربدر ادامه، پس از توصیف دو قطب »حرکت و تغییر جزئی و سطحیر و »حرکت و تغییر  
 پردازیمابررسی این دو قطب می

 

 
 اPartial change, superficial and material ا1
 اchange and movement as a purposeful and divine epistemological structure ا2
 اpartial change and movement as transient and limited ا3
 اgeneral change and movement as meaning and infinity ا4
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 هدفعنوان دیدگاه امری سیال و بیدوران تغییر به
رویدردهای بسیار متفاوتی دربارۀ ابتاد، چیستی و چگونگی و مرزهتتای تغییتتر و حرکتتت وجتتود دارد و 

از تغییر تمرکز دارنتتد   یها در تقابل با هم قرار دارندا)بیشتر رویدردها بر ابتاد محدود و ناچیزبسیاری از  ن
عقیتتدۀ افتتراد کننتتدا بهای از تغییر و حرکت را به افراد عرضتته میهایی برای درک جنبهکه اطلاعا  و توانایی

زیادی، تغییر و حرکت در دوران متاصر و حتی فراتتتر از  ن، ابگتتوی حتتاکم بتتر پتتژوهش و تحقیتتق تغییتتر و 
شود؛ بلدتته زمان نیست که بر اسار هستی درک می  ن(ا)ای379حرکت و نسبیت دارد()نظری و همداران،  

ابطبیتتته شود و این دقیقاً عدس رویدرد غابب در فلسفه و مابتداین هستی است که بر اسار زمان درک می
استا پرسش فلسفه تاکنون در باخ هستندۀ بما هو هستنده بوده؛ اما قبل از  ن باید این سؤال را طتتری کتترد 

 Heidegger, Kant und das Problem derکنیم؟()تی را درک متتیستت هکتته متتا چگونتته و از کجتتا 
Metaphysik, 218مثابتتۀ امتتری از دیدگاه هایدگر، واسطۀ این که ما هستی را نه در افق زمتتان، بلدتته به (ا

خواهتتد اندیشیم، اندیشیدن ما نیز خشک و منجمد شتتده استتت؛ امتتا هایتتدگر میجاودانی و تغییرناپذیر می
 (ا  ,8Reijenیقت و اندیشیدن را متحرک کند()ق حمفهوم هستی، 

های نظام هستی استا)هایدگر به شناسانه در نگاه هایدگر، ابزار تفسیر و تحلیل پدیدهتنها مبنای انسان
عنوان پردازدا در بخش نخست، هستی و زمان انستتان را بتتهاگزیستانسیال دازاین می  –شناختی  تحلیل هستی

(ا هایتتدگر، 19داند()دهقانی، کند و پروا را متنای این هستن مییتی طری میبطهستن در جهان فیزیدی و  
داند و نظام اصیل برای او نظام طبیتی است:)دازاین اصیل تنها خود را مرجع فهم نظام هستی و قواعد  ن می

وف به طت است که فهم اصیل از زمان داردا فهم مابتدابطبیتی غیر اصیل است؛ چون مابتدابطبیته همواره م
 دازاین غیر اصیل بوده است()همان(ا

نامتتد و »فراینتتد بتته حضتتور  متتدنر ایتتن هستتتومند را کتته هایدگر » ن ه حاضر استر را هستومند می
 2و منطق    1(ا هایدگر با نگاه عقلانیت23خواند)دهقانی،  فرایندی پویا و زمانمند است، هستی )هستن( می

د و صرفاً مبتتادی فدتتری ختتود را بتتر فیلستتوفان پتتیش از ستتقراط زاپرد تنها به تحلیل مسائل جهان هستی می
که در اندیشۀ ملاصدرا مشحون است، در دیتتدگاه وی نهدا)اعتقاد به علوم وحیانی و ابهاما  غیب چنانمی

مثابتتۀ جتتدایی میتتان جهتتانی شود:)اگر کسی تتریف دیگری از متافیزیک به دست دهتتد و  ن را بهدیده نمی
ر در نظر بگیرد، و اوبی را هستومندی حقیقی بداند و دومی را صتترفاً هستتتومندی وسفراحسی و جهان مح

رستتد (ا بتته نظتتر می7-176،  1975،  شود()هایدگرنمودی؛  نگاه متافیزیک با سقراط و افلاطون شروع می
 

 اRationality ا1
 اLogic ا2
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 (ا32نحوی مفروض گرفته شده است)رجبی، »تناهیر در وجود و زمان، همواره به
 دگاه هدفمند و توحیدییدعنوان دوران تغییر به

بتتود، متتدعی شتتد کتته »وجتتودر امتتری  سهروردی که خود پیرو در مخابفت با استاد میرداماد ملاصدرا
حقیقی است و ماهیت امری اعتباریا صدرا دربارۀ حرکت نیز نظریۀ جدیتتدی عرضتته کتترد کتته بتته حرکتتت 

گانۀ عرض استا)تا قبل از  ن تمامی فلاسفۀ مسلمان متتقد به وجود حرکت در مقوه  نه  جوهری مشهور
دانستند؛ اما صدرا متتقد به حرکت در جتتوهر نیتتز بتتود و موفتتق شتتد بودند و حرکت را در جوهر، محال می

را در یتتک نقطتته گتترد  ورد و نظتتام  ارسطو و فلسفۀ افلاطون ، فلسفۀعرفان ،کلام چهار جریان فدری؛ یتنی
 (ا45شری اصول کافی،  فلسفی جدید و مستقلی به وجود  ورد()ملاصدرا،

از   یطبق این نظریه، در جهان، سدون و فساد وجود ندارد و فقط حرکت وجود داردا اسار جهان هست
اند کتته سینا، جوهر را مابت پنداشتهجوهر تشدیل شده و اعراض، اموری تابع و طفیلی هستندا ارسطو و ابن

شوندا حال  نده در سراسر جهان ماده، مبا  وجتتود نتتداردا جهتتان متحتترک گهگاه دچار تغییرا  دفتی می
اعتتراض استتت کتته   راست، یک »شدنر و حرکت مداوم استا حرکت و متحتترک عتتین یددیگرنتتدا تنهتتا د

)موجودا  در این عتتابم متحرک و حرکت دوتا و جدا هستند؛ بدن در جوهر، متحرک و حرکت یدی استا
خود جتتز خودیذاتاً دارای امدان فقری وجودی هستند؛ بتتدین متنتتا کتته هتتر چیتتزی کتته در ایتتن عتتابم، بتته

ری مناستتب نیستتت و یتت ی(ا بر استتار رویدتترد دینتتی، هتتر تغ 97»ناموجودر نیست)خسرونژاد و همداران ، 
تواند حامل استتداد فتلیتتتی از های  دمی باشدا هر فتلیتی میبخش باید حاکم بر فتابیتهدفمندی تتابی
(ا 1398تر از خود نیز باشد)نصتتر و همدتتاران، تواند حامل فتلیتی برابر خود و حتی ناقصخود باشد و می

نتتی بتته جتتوهر محستتور اعلتتی استتت و از  ن دازمین و  ن ه در اوست دائماً در تحول از جوهر محسور  
کند، تا اینده در این سیر اخس به اشرف، مراتب استدمال را پیموده سوی جواهر غیرمحسور حرکت میبه

 (ا7/420، )صدرابمتهبهین1شودو از جوهر نفسانی به جوهر عقلانی منتقل می
طبیتت( یتتا مبتتا  )بر اسار نظتتام حرکتتت جتتوهری ملاصتتدرا،  ن تته هستتت یتتا تغییتتر مطلتتق استتت

مطلق)ماورای طبیتت(ا مبا  طبیتت، مبا  نظم است نه مبا  وجود و هستی؛ یتنی بر جهان، نظام مسلّم 
و هیتغیری حاکم است؛ وبی محتوای نظام که در داخل نظام قرار گرفته و متغیر است، درواقتتع عتتین تغییتتر 

و این جهان کتته یدرارچتته بغزنتتدگی و  ؛اش ناشی از ماوراء است و هم نظامشاستا این جهان، هم هستی
(ا امتتا 11/48اش قطع بتتود)مطهری، بود، رابطۀ گذشته و  یندهدگرگونی است، اگر حدومت جهان دیگر نمی

 
بَ ا »1 ر)وَتَرَی ابْج  حَاخ  يَ تَمُرُّ مَرَّ ابسَّ دَةً وَه  ها را بنگری و جامد و ساکن تصور کنی در صورتی که ماننتد ابتر )تنتد و در  ن هنگام کوه   ،(88نمل:  ابالَ تَحْسَبُهَا جَام 

 سیر( در حرکتندا

https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%85%D9%84%D8%A7%D8%B5%D8%AF%D8%B1%D8%A7
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D8%B4%D9%87%D8%A7%D8%A8%E2%80%8C%D8%A7%D9%84%D8%AF%DB%8C%D9%86_%DB%8C%D8%AD%DB%8C%DB%8C_%D8%B3%D9%87%D8%B1%D9%88%D8%B1%D8%AF%DB%8C
https://fa.wikipedia.org/wiki/%DA%A9%D9%84%D8%A7%D9%85
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D8%B9%D8%B1%D9%81%D8%A7%D9%86
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D8%A7%D9%81%D9%84%D8%A7%D8%B7%D9%88%D9%86
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D8%A7%D8%B1%D8%B3%D8%B7%D9%88
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شتتود؛ زیتترا بتته حقتتایق مجتترد از متتاده قائتتل بر نظریتتۀ تدامتتل، اصتتل هویتتت موردتردیتتد قتترار گرفتتته می
 (ا1395نیست)رجبی، 

بودا حرکتتت جتتوهری، حرکتتتی  ملاصدرا است که  غازگر  ن فلسفه اسلامی مبحثی در حرکت جوهری
عقیتتده داشتتت کتته در نظتتام  ملاصتتدرا دهتتدا بتتدین ترتیتتب( روی میجوهراستتت کتته در ذا  اشتتیاء)

کند و جهان هر دم، در حال  فریده شدن استا حرکت و شدن در مقابل فیض وجود را ایجاد می خدا عابم،
ی هستی نیست؛ بلده حرکت و شدن خود نوعی هستی و بودن است و بذا، داختتل در مقتتوهتی انمت بودن به

 باشد)دینانی، رابطۀ نفس و بدن(اکه از سنخ ماهیت هستند نمی
شودا بنا بر این تقریر، مقصود از حرکت دار حرکت جوهری دیده میداری در تغییر متنایی و  یندههدف

جوهری در فرایند صیرور  همیشگی، از نقصی به در ید و عین کمال   دوجوهری اشتدادی این است که وج
شود که شدیدتر از کمال پیشین اوست؛ بنابراین،  ماری هم که از چنین موجودی در هر مرحلتته جدیدی می

علاوۀ  متتاری متفتتاو  و اببتتته برتر)ملدتتوتی ختتواه و شود، مشابه  مار کمابی مرحلۀ قبل است، به شدار می
 (ا62 ،همداران

با توجه به سریان حرکت جوهری در همۀ موجودا  علم طبیتت، انسان هم ون سایر موجودا  عابم 
ماده، از ابتدا موجود »متحصل تامر نیست؛ بلده موجود ناتمامی است که در هتتر  ن، در حتتال وجودیتتافتن 

بایتتد  ش زمان عمتترکتتل را در متتد  استتتا بتتر ایتتن استتار، کتتل در یتتک » نر موجتتود نیستتت؛ بلدتته  ن
جست)همان(ا ملاصدرا در تفدرا  فلسفی خود، از وجوه مختلف به انستتان توجتته نشتتان داده استتت و از 
مراتب شناخت تا ستاد  انسان و انسان کامل در مراتتتب هستتتی ستتخن گفتتته استتتا »اعلتتم ان اهنستتان 

ی اصتتول کتتافی، رشتت ابدامل بدونه خلیفةابله، مخلوقاً علی صورته و هو علی بینه متتن ربهاااار)ملاصتتدرا،  
صتتور  حتتق  فریتتده شتتده استتتا از جانتتب شود که به(ا در اینجا انسان کامل، خلیفۀ ابهی مترفی می19

نمای هستی باشد و از این حیتتث بتته تواند  ینۀ تمامای در او قرار داده شده استا این انسان میپروردگار بینه
یک تفاو  اساسی در نگاه ایتتن دو وجتتود دارد؛   دازاین هایدگر نزدیک استا اگرچه فراتر از  ن است؛ چون

کنتتد و دیگتتری بتته انستتان زمانمنتتد و که یدی انسان را در یک نظام وجودشناسی و از منظر ابهی تحلیل می
(ا ملاصتتدرا بتته درک 68دهد)ملاصتتدرا، ابمشتتاعر،  عنوان موجود این جهانی، توجه نشتتان میمند بهتاریخ

کید می استتت کتته در پدیدارشناستتی  هایدگر در »وجود و زمانر بر ایتتن عقیتتده  کند، وبیبدیهی از وجود ته
گویتتد کتته وجتتود، متتبهم وجودی نیازی نیست کتته متتا متنتتای روشتتنی از وجتتود بتته دستتت  وریتتما او می

 (ا1394است)نجفی فرا، 
(ا 28انتتد؛ ماننتتد »ابیتته ترجتتتونر)اببقرة: یاتی در قر ن کتتریم، رجتتوع انستتان را بتته ختتدا مطتتری کرده

https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%81%D9%84%D8%B3%D9%81%D9%87_%D8%A7%D8%B3%D9%84%D8%A7%D9%85%DB%8C
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%85%D9%84%D8%A7%D8%B5%D8%AF%D8%B1%D8%A7
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D8%AC%D9%88%D9%87%D8%B1_(%D9%81%D9%84%D8%B3%D9%81%D9%87)
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%85%D9%84%D8%A7%D8%B5%D8%AF%D8%B1%D8%A7
https://fa.wikipedia.org/wiki/%D8%AE%D8%AF%D8%A7
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گیتترد؛ ابهین، متتقد است رجوع انسان به خداست؛ اما رجوعی که به حرکت جوهری صتتور  میتمصدراب
زیرا انسان همواره با تحوه  جوهری از صور  ترابی به صور  حیوانی و انسانی و از  ن به صور  ملدی 

و علتتت  (ا پس ملاک مو 2/268و مفارق و مافوق  ن در حرکت است)صدرابمتهبهین، ابشواهد ابربوبیه، 
تتتدریج از مرگ، همان استدمال روی و نفس است و رجوع  ن از عابم مظاهر باطن وجتتود و استتتغنای  ن به

تفسیر قر ن  واسطۀ حرکت جوهری است)صدرابمتهبهین،مادۀ بدنی، و رجوع به احدیت وجود و حشر  ن به
اهر مادی است و زمان همتتان وجتتبیر ملاصدرا، تداوم در خلق و افاضۀ هستی به  (ا تتریف زمان بهابدریم

کتته تتتدریجی و  –توان گفت که فتتوق نظتتام اجستتام متتادی می(ا 1391دوام  فرینش است)رستمی جلیلیان، 
نظامی مشتمل بر موجودا  غیرزمانی و جاودان که محیط و مقدّم بر نظام خلقی است و بر  –فناناپذیر است 

پله به نظام خلقی تنزل شود و پلهاز  نجا تدبیر می  ی ن شرافت و علویت دارد، موجود استا امور نظام خلق 
شودا انسان در هر شرایطی ناقص و فاقد امر ممدنی به بیان دیگر، »امرر از عرش ابهی صادر مییابدا بهمی

(ا تنهتتا در پرتتتو 211-210شود)ملاصتتدار، مشتتاعر،  تر میرود که اگر برایش حاصل شود، کامتتلشمار می
گونتته شده هیفشود و اگر بدن   فریدهبدن مادی و زمانمند است که نفس ایجاد می حرکت جوهری در همین

 (ا1393سیر کمابی را در جوهر خود طی ندند، نفس ایجاد نخواهد شد)قربانی، 
 

 هاوجوی آلایش قطبگام سوم: جست

تبتتاط راکردن یدی و حاشتتیه قتتراردادن دیگتتری، بایتتد بتته تحلیتتل و  جای متمرکز فرض در این مرحله به
های دیدگاه دریدا در واستتازی، بتترخلاف  ن تته نتتزد ها پرداختا یدی از ویژگیرویدردها و تهمیر متقابل  ن

گیرد)باقری و همداران، های تضاد در نظر میای است که میان قطبگرایان بود، ناظر به ارتباط ویژه ساخت
گرفتنتتد و رۀ مرکز پیرامتتون در نظتتر میات ها را برحسب استگرایان، ارتباط قطب(ا در حابی که ساخت1389

کردندا دریدا برای بیان این ارتبتتاط از مفهتتوم ها را در کانون، و دیگری را حاشیۀ متن بحاظ مییدی از قطب
هتتای متضتتاد حرکتتت ظتتاهری و ستتطحی، و کندا این مفهوم بیانگر  ن استتت کتته قطباستفاده می  1 هیش

شدن مشخص نیست و بر یدتتدیگر تتتهمیر شان بر اسار مشتبهیادار متتابی ابهی، مرزهحرکت عمیق هدف
کشیدن دوگانۀ امر تغییر ظاهری و ستتطحی بتتا رویدتترد متتادی، و تغییتتر چابشگذارندا درواقع، هدف بهمی

یتتک از جوهرین و ژرف و جامع هدفمند ابهی استا به این دبیل، در  هیش باید نشتتان داده شتتود کتته هیف
ند و برای اینده این امر محقق شود، باید نشان داده شود که هریتتک دربردارنتتدۀ تسها مطلق و جامع نیقطب

 
 اPollution ا1
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 –تنهایی جامع و کامل نیستتتندا بتتا ایتتن توضتتی ، متادبتتۀ مرکتتزکدام بهحقیقتی دربارۀ تغییر هستند؛ اما هیف
فاً یتتک صتترشتتودا تغییتتر و حرکتتت  مرکز تبتتدیل می  –کند و به رابطۀ مرکزحاشیه نیز دگرگون شده و تغییر می

تنهایی های نظتتام هستتتی کتته بخواهتتد بتتهبینانۀ سطحی و جزئی بدون مبنای اعتقادی در پدیدهواقتیت کوته
تفسیرگر ماهیت تغییر سطحی و ظاهری باشد، نیست؛ بلده حقیقت تغییر و حرکت به میزان زیادی ریشه در 

های دهدا بدین دبیل، جنبهرا شدل میهای دینی، ابهی و فطری دارد که ماهیت تغییر و حرکت راستین زمینه
تتتهمیر شتتد  تحتها و عقاید دینی و ابهی نیستتتند؛ بلدتته بهتنها منفک از برداشتتغییر و حرکت ظاهری نه

گیرند و متربیان در نظام  موزشی باید با این شیوه و سبک به کسب دانش و افتتزایش متلومتتا  ها قرار می ن
در این زمینه بیان داشته کتته: هرچتته در عتتابم طبیتتتت استتت، در حتتال   (1375خویشتن برردازندا مطهری)

اندا باشد؛ بلده جواهر مادی، عین حرکت و صیرور سیلان است و حرکت اعراض، تابع حرکت ذوا  می
پس حرکت جوهری درواقع نوشدن دمادم وجود جوهر استا مسئلۀ حرکتتت صتترفاً در بُتتتد محتتدود بتتاقی 

گری و ا)در قتترن نتتوزدهم متتیلادی، مستتئلۀ حرکتتت بتته دو میتتدان تتتاریخینمانتتده و گستتترش یافتتته استتت
شناسی بود و هگل نیز نمایندۀ حرکت شناسی کشانده شدا هربر  اسرنسر نمایندۀ حرکت در زیستزیست

(ا بتتا ایتتن حتتال، حرکتتت جتتوهرین و مبتنتتی بتتر نگتتاه 166 گری()کاپلستتتون،در منظتتر فلستتفی و تاریخی
های فدری و دینی و عقیدتی رو، ملاحظۀ تفاو فرد دارد؛ ازاینویژه و منحصربهبخش ابهی جایگاهی  تتابی

شده توسط هایدگر، حقایق فلسفی ازبی و های تغییر مطریدربارۀ تغییر و حرکت، به این متناست که دیدگاه
و مبتنتتی بتتر طور که هایدگر در قابب طری دازایتتن گستر نیستند؛ در نتیجه، تغییر و حرکت  نهیتغیر و جهان

های رویین و سطحی واقتیا  نیستتتا عقلانیت و خرد بدون پشتوانۀ اعتقادی مطری کرده، صرفاً تغییر هیه
(ا بتته ایتتن متنتتا کتته 2009، 1توانتتد یتتاریگر باشتتد)کیلیبندیر دبوز و گاتتتاری در اینجتتا میمفهوم »سرهم

تواننتتد حقتتایق بیشتتتری را و ژرف میافزایی تغییر و حرکت ظاهری و سطحی، و تغییر جوهرین و عمیق  هم
بندی تغییتتر و حرکتتت »ظتتاهری و ستتطحیر و تغییتتر »جتتوهرین دربارۀ تغییر و حرکت نشان دهندا ستترهم

ارزش نیستتتند و کتتدام بتتیقطع هیفهدفمندر چونان نگاه »دنیار و » خر ر در بینش اسلامی است، که بتته
شودا تر دیده میی دنیا به نسبت  خر ، در سطحی پایینیقین ارزش و بهاکدام روا نیست؛ اما بهاندار  هیف

بندی، تغییر و حرکت، هم تغییری سطحی و جزئی، و هم تغییری جوهرین با رویدتترد ابهتتی و در این سرهم
 ژرف استا

 

 
 اKelly ا1
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 گام چهارم: قراردادن متن در زمینه

استا استقرار یک متن   1شود، قرارداشتن متن در زمینهیدی از عواملی که به واسازی یک متن منجر می
در زمینۀ فرهنگی، اجتماعی و سیاسی، مانع از  ن خواهد بود که متن، مطلق و محور باشد؛ بلده وابستتتگی 

ای حتتاکی مشتتیای  شدار خواهد شدا بر همین اسار، واسازی در مقام رهنمود، به خط ن به عوامل زمینه
 (ا407شد)باقری و همداران،  از اینده باید متن را در زمینه قرار داد، منجر خواهد

شتتدلی بینانۀ تغییر و حرکتتت از نگتتاه جتتوهرین و بهتوان با طری موضوع نگرش ژرف در این مرحله می
دیتتدن نگری و جزئیبودن نگرش غربی ستتطحیهدفمند و ابهی، موضوع را مطری کرد و امر مطلق و محض

م  ن را زایل ساخت؛ و به این ترتیب واسازی شتتدل گرایانه و مفاهیحرکت، و تغییر مبنی بر نگاه صرفاً انسان
های گیردا هایدگر تغییر و حرکت را صرفاً در قابب دازاین مبتنی بر بینش وادی بدون درنظرگرفتن پشتتتوانهمی

 دمتتی  2گرفتتت و متتقتتد بتتود کتته در قابتتب طتتری نگتتاه وجودگرایانتتهگونه در نظر میابهی و هدفمند متتال
ها، تفدتتر و استتتلال انستتانی استتتا بتته هر دوره تنها ملاک ارزیابی و چند و چون  نریزی شده و در  برنامه

داران متتقتتد بتته مترفتتت هایدگر از ستتوی مربیتتان تربیتتتی و دیتتنشناسی، نظریۀ همین دبیل، از نظر مترفت
توحیتتدی در ضتتمیمۀ مترفتتت انستتانی، بتتا پرستتش و نقتتد جتتدی و بنیتتادین مواجتته شتتده استتت)داوری 

داران و افراد متتقد به نظام توحیدی، ابگتتوی واحتتدی جهتتت باور دین(ا در نهایت اینده، به1389اردکانی،
تبیین تغییر و حرکت حاکم بر نظام هستی وجود ندارد که انسان در فرایند کسب علم و مترفت بتتدان پایبنتتد 

بیشتتتری دارد)دینتتانی، گونتته، جامتیتتت  باشدا بنابراین، حرکت و تغییر جوهرین مبتنی بر نگاه ابهی و تتابی
 (اشتاع اندیشه و شهود در فلسفه سهروردی

انسان بر اسار علم و ادخ و ارادۀ خویش دائم مشغول نوسازی و بازسازی بنیادین خود است و صفا  
و حقیقت  دمی همیشه در حال تحرک و کمال استا بر اسار حرکت جوهری هدفمنتتد، ارتبتتاط وجتتودی 

پتتذیر نیستتت و هتتیف همانی( جز با فرض جوهری مابت در عین تحتتول امدانامروز با دیروز یک شیء)این
اش را تحول و تغییری اصل وجود اشیاء را منتفی نساخته و رشتۀ ارتباط وجتتودی شتتیء متحتتول بتتا گذشتتته

کندا بر این اسار، ملاصتتدرا مندتتر کند؛ بلده فقط نحوۀ وجود و صور   ن را دگرگون میکلی قطع نمیبه
(ا نظریتتۀ 1397گذشته و حال اشیاء از جمله انسان بوده و متتقد به »تداومر است)امیدی،   »گسستر میان

کند که روی هر فرد هماهنگ بتتا بتتدن او فتلیتتت و کمتتال یافتتته و در نهایتتت، بتته حرکت جوهری امبا  می
شدیل رو، طبیتت مادی و حضور در جامتۀ سیاسی و تشود؛ ازاینموجودی غیرمادی و فراطبیتی تبدیل می

 
 اContext ا1
 اExistentialist view ا2
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 (ا58های سیاسی، مقدمه و ابزار حرکت به ماورای طبیتت است)همان، حدومت و انجام فتابیت
 

 های تضاد در متنکردن قطبگام پنجم: وارونه

 میتتز و هتتای تضتتاد وارونتته شتتوند و رابطتتۀ قهرهای اساسی واسازی این است کتته قطبیدی از حرکت
قطب غابب، اوبویت و اقتدار خود را از دست بدهد و قطتتب طوری که  ها زایل شود؛ بهبار میان  نخشونت

های تضتتاد در متتتن کردن قطبدر این مرحله باید به وارونه (ا42 ،1991مغلوخ جایگزین  ن شود)دریدا، 
شود و رویدرد تغییر فاقد هدفمندی، در حاشتتیه گرایی مرکزیت داده میپرداخت؛ یتنی به رویدرد برساخت

بردن رویدرد تغییرا  بدون هتتدف نیستتتا چتتون سازی و ازبینهدف این مرحله دگرگون  گیردا اببتهقرار می
(ا 470ای استتت)محمدپور، هدف اصلی از واسازی نه واژگون سازی؛ بلده تغییر امر مرکزی و امر حاشتتیه

کتته  حاشیه برعدس شود تا تغییراتی –توضی  دیگر، در این مرحله هدف این است که متادبه و رابطه مرکز به
جایی، تغییتتر و حرکتتت چتته  ید، ملاحظه گرددا اکنون باید ببینیم با این جابهدر تغییر و حرکت به وجود می

 گیرداشدلی به خود می
ای بود که تمام تغییتترا  همان طور که قبل از این گفته شد، رویدرد تغییر جزئی و سطحی در پی نظریه

های گرایی تغییتتر هدفمنتتد و ابهتتی پاستتخمقابتتل، برستتاختساختار نظام سطحی و رویین را تبیین کندا در 
ها و مواردی را در شماری برای سؤاهتی چون »تغییر و حرکت چیست؟ر و »تغییرا  و حرکا  چه کنشبی

گونتته نگتترش جزئتتی و ستتطحی از تغییتتر، از »تغییتترا  ژرف و جای یک شود و بهگیرد؟ر متصور میبر می
گویتتد)همان(ا بتتا ایتتن یتتا »تغییتتر و حرکتتا  هدفمنتتد و متتتتالر ستتخن میمتنادار مبتنی بر نگرش ابهیر 

کیتتد شده و متتابی را تهیید میگرایی ابهی تغییر و حرکت، جهت هدایتتوضیحا ، برساخت کند و بر  ن ته
کنتتد؛ بلدتته تغییتترا  ژرف و هدفمنتتد وجه، تغییرا  ظاهری و هیۀ پوستین را پیشتتنهاد نمیهیفکند و بهمی

 کندارا پیشنهاد میتوحیدی 
 یتتد را بتترای تغییتتر و حرکتتت بتته رویدتتردی هتتایی کتته در ادامتته میتتتوان ویژگیطور خلاصتته میبتته

 گرایانه برشمرد:برساخت
ای دینتتی، تغییر و حرکت، یتتک واقتیتتت و ضتترور  ستتطحی و ظتتاهری نیستتت؛ بلدتته برستتاخته ا1

دهیم، در حتتال بیتتان ادراکتتا  ی  متتیاعتقادی، فطری، هدفمند و ابهی استا وقتی تغییر و حرکت را توضتت 
 های خاص خودمان هستیماداوریابهی، دینی، اعتقادی و پیش

 دار استاتغییر و حرکت جزئی و در دنیای مادی اصطلای مبهم و مسئله ا2
های هستی، تغییرا  ژرف و بنیادین هدفمند مبتنتتی بتتر جای تغییرا  ماهوی و ظاهری در پدیدهبه ا3
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 ود دارداتوحید در نظام هستی وج
گرایی حرکت و تغییر هدفمنتتد و ابهتتی، ایتتن در نتیجه، با توجه به پایه و اساسی نمودن دیدگاه برساخت

های دینتتی و هدفمنتتد تغییرا  و حرکا  جهان به نظام طبیتت مادی بتتدون پشتتتوانهفرض که مجموعهپیش
ی بتتر نظتتام توحیتتدی در شود و در عتتوض، بتتر تغییتترا  ژرف و عمیتتق مبتنتت محدود است، کنار گذاشته می

 شوداهای دینی و اعتقادی متمرکز میبافت
 

 پردازی جدیدگام ششم: مفهوم

حرکت اساسی  دیگر در واسازی، متضمن این است که قطب مغلوخ، پس از  نده در موضع غابب قرار 
 (ا42، 1991، گرفت، تحت مفهومی جدید به جز  ن ه در ساخت قبلی داشت،  شدار گردد)دریدا

گرایی حاشیه رویدردهای متضتتاد و بتتا قتتراردادن رویدتترد برستتاخت –شدن رابطۀ مرکزنون با متدور اک 
پردازی کنتتیما اببتتته در  ید که تغییر را در بُتد جدیدی مفهتتوم حرکت جوهری در مرکز، این امدان فراهم می

یل که دریدا در واستتازی، شوند؛ به این دب های ظاهری و ماهوی کنار گذاشته نمیپردازی جدید، بنیانمفهوم 
دنبال  ن است تا نمایان سازد که با برتتتری یتتک شتتیوۀ دنبال طرد یا براندازی رویدرد غابب نیست؛ بلده بهبه

توجهی ها بیخاص، مانند رویدرد تغییر ماهوی، چگونه عناصر اساسی از زمان به حاشیه رانده شده یا بدان
کردن به دیتتدگاه و رویدتترد در حاشتتیه گونه فتابیت، زمینۀ توجهینخواهد با اشود و در نهایت، اینده میمی

گرایی تغییر و حرکتتت جتتوهری، فتتراهم شتتودا بتتر ایتتن استتار، طور فرعی قرار داده شده، یتنی برساختبه
تواند صرفاً به ساختارهای ظاهری، دادن اینده حرکت نمیپردازی جدید و نو، تلاشی است برای نشانمفهوم 

هتتای ختتود پردازان تربیتی راغب به فلسفه واسازی دریتتدا، در تحلیلتین فروکاسته شودا نظریهماهوی و پوس 
ای به ارتباط تربیت با عدابت از دیدگاه دریدا دارندا همان گونه که قبل از این بیان شد، دریتتدا در توجه ویژه 

 جایی گفته است که واسازی، عدابت استا  
بر این است که مترفت و دانش تغییرا  و حرکتتت، صتترفاً بتتا   در رویدرد تغییر جزئی و سطحی، فرض 

یافتنی است و بر این اسار، تغییر و حرکت مجموعۀ اصول و قواعتتدی استتت نگاه خردورزی انسانی دست
گرایی تغییر جوهری و بنیادین، تحقق متنا و مفهتتوم، و ها را داردا اما برساختکه انسان قابلیت اندشاف  ن

ای کندا تغییر و حرکت پدیتتدهریزی تلقی میتغییر و حرکت را موضوع و متتلق به برنامه  همین گونه واقتیت
طور مناسب درست شده باشد، بایتتد از است که هم ون هر پدیدۀ دیگر نظام توحیدی و دینی، برای  نده به

های یتتدهتوضی  دیگر، تغییر و حرکت نه محصول تصتتادف و ظتتاهر پدروی طری و برنامۀ هدفمند باشدا به
شود؛ بلده نتیجۀ عقیدۀ دینی و با رویدرد ابهی هدفمند استتت و ای رویین دیده میطور هیهنظام هستی و به
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دادن چنتتین حرکتتت و تغییتتری را  رزومنتتد ای روشن مبتنی بر نگرش نظام قدر  خداونتتدی در شتتدل ینده
ترین نهاد وتربیت را مهمرار داده و تتلیماستا این امر نهادها و مؤسسا  تربیتی را در شرایط عابی و بهینه ق

گرایی اجتمتتاعی مترفتتی اندرکار  متناستتازی تغییتتر و حرکتتت جتتوهرین و ابهتتی بتترای برستتاختدستتت
ستتازی جدیتتد، مستتئوبیت رسد با توجه به مفهوم (ا در این چهارچوخ، به نظر می1395کند)خسرونژاد،  می

برستتازی تغییتتر، در برگیرنتتدۀ متتواردی چتتون خلاقیتتت  وتربیت در قبال پویش و حرکتتت و در جریتتانتتلیم
نامحدود متتال، سیستماتیک دیدن دین و مفاهیم دینی، انضباط و هدایت فتابیت مبتنی بر تغییر و تحوه  

 (ا1390باشد)عبودیت،  هدفمند در جهت ساختن ساختار دینی می
 

 فراروندهگام هفتم: تحلیل شبه

ایتتن ا رودهای امدان و عدم امدان چیتتزی ستتخن متتین با توسل از شرط توافرارونده، میتحلیل شبه  در
گرایی (ا با توسل به رویدتترد برستتاخت412مرحله، با مرحلۀ پیشین نیز در ارتباط است)باقری و همداران،  

های تغییر و حرکت سطحی توان شرط امدان و عدم امدان ویژگیبخش، میتغییر و حرکت هدفمند و تتابی
ای از مراحتتل تغییتتر مشخص کردا مطابق با دیدگاه هایدگر، تغییر سطحی و ظاهری، مجموعتتهو ظاهری را  

های نظام هستی، صرفاً در قابتتب گیرد که در این مراحل تغییرا  ظاهری و سطحی پدیدهجزئی را در بر می
وناگون ابراهیمی شودا متفدران ادیان گشناسانه بدون مترفت اعتقادی و توحیدی تبیین میدازاین تفدر انسان

دار دیگر، با جستارها و ملاحظتتاتی کتته دربتتارۀ چیستتتی تغییتتر و و ازجمله اسلام و بسیاری از محققان دین
دهنتتد کتته اند، نشتتان میحرکت هدفمند و ابهی در ابتاد گوناگون عرفانی، ابهی و دینی نظام هستی پرداخته

ی، بتتذا  متنتتایی و دبدشتتی را نصتتیب  دمتتی تغییر و حرکت ژرف مبتنی بر ساختار توحیدی در نظام هست
 ید که با تدیه بر جنبۀ خلیفةابهی خویشتن، به غور و بررسی ژرف کند و این امدان برای متربّی فراهم میمی

های هستی برردازدا بنابراین، نوع نگتتاه و غتتور در حرکتتت یدرارچتته و و جامتی از حرکت و پویایی از پدیده
شناسی کامل و جتتامع ابهتتی و دینتتی را بتترای  دمتتی در پتتی از زیبا و مترفتاندهماهنگ نظام هستی، چشم

های گونتتاگون در تتیتتین چیستتتی تغییتتر و حرکتتت و نیتتز خواهد داشتا در نتیجه، زمان و مدان و موقتیت
 هویت دینی و هماهنگی وی با ساختار جهان داردا

 
 گیرینتیجه

ه تغییر و حرکت پرداختیما این دو رویدتترد در دو در این جستار، به بررسی رویدردهای دوگانه نسبت ب
جهت، مقابل هم قرار دارندا رویدرد تغییر و حرکت ظاهری سطحی، دنیوی و ظاهری مبتنی بر تتقل صرف 
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های مثابۀ محصوبی ساده و عینی در پدیتتدهعنوان نمایندۀ اصلی  ن، تغییر و حرکت را به دمی، که هایدگر به
که رویدرد مقابل، تغییر و حرکت را یک برساختۀ هدفمند اعتقادی و ابهتتی حابی شناسد؛ درنظام هستی می

هتتا، رویدتترد مدرنیستتم و تزبتتزل فراروایتکندا همان گونه که گفتتته شتتد، بتتا شتتروع دوران پُستمترفی می
گرایی در حاشتتیه شناسانۀ مبتنی بر تغییرا  ظاهری و سطحی ماهوی، در مرکز، و رویدتترد برستتاختانسان

جایی مرکز با حاشیه، تلاش شد تا نشتتان داده شتتود کتته زمینتتۀ هزم ار داشته استا در این جستار، با جابهقر
پردازی نو از تغییر و حرکت که برگرفته از توان فراهم شودا مفهوم برای یک تتریف تازه از تغییر و حرکت، می

مدبّرانتته و سیاستتتی  مهمتتی در توانتتد نقتتش  گرایی حرکت و تغییر توحیتتدی و هدفمنتتد استتت، میبرساخت
های تربیتی مفهوم تغییر با نگرش دینی را بازی کند؛ زیرا این نگاه، قادر به دیتتدن تغییتتر و مطابتا  و دهبت

شناسانه و صرفاً عقلانی استا از این زاویتته، حرکت ورای دنیای مادی و نگاه جسمانی و مبنای تفدر انسان
ای جتتوهرین، ابهتتی و شناسی، پدیدهگرد که تغییر و حرکت از نظر مترفتنبه بُتد تربیتی حرکت و تغییر می

گرایی توحیتتدی بتتر  ن شری اصول کافی(ا بنابراین،  ن ه را کتته دیتتدگاه برستتاخت  هدفمند است)ملاصدرا،
کید دارد، نقش و تهمیری است که عوامل و شیوه  نگر بتتر های گوناگون توحیدی، دینی و اعتقتتادی و تتتتابیته

و چیستی تغییر دارند، که پیش از این نادیده گرفته شتتده استتتا ندتتتۀ دیگتتر طتتری تغییتتر و حرکتتت ماهیت  
مثابۀ »شتتدنر )شتتدلی از شتتدن در جهتتان نتته بتتا ابهتتام( بتته نظتتر نحوی است که در  ن تغییر و حرکت بهبه

متتقتتد بتته   نفسه ارزشمند است و افرادسان مضمونی فیرسد؛ یتنی تغییر و حرکت توحیدی نامحدود بهمی
اند که از بهترین موقتیت و مرتبتته در نظتتام هستتتی برختتوردار هاییمثابۀ موجودا  و هستیاین نوع بینش به

 هستندا  
گرایانه نسبت بتته تغییتتر و وتربیت داردا با توجه به دیدگاه برساختهایی برای تتلیماین رویدرد، دهبت

وتربیتتت، کتتلار درر، وتربیت، هتتدف تتلیمتتلیم  حرکت ابهی و هدفمند مبتنی بر نظام توحیدی، منزبت
شتتودا بتتا ایتتن یادگیری، سبک تدریس و رابطۀ دانش و قدر  میان مربی و متربّی نیز دستخوش دگرگونی می

گرایی توحیتتدی و هدفمنتتد، نهادهتتای  موزشتتی دینتتی از جملتته مستتاجد را در موقتیتتت نگاه که برستتاخت
اندرکار متناسازی عمیق و ژرف مبتنی بر توحیتتد در را برترین نهاد دستوتربیت  تری قرار داده و تتلیمارزنده

سازی توحیدی و ابهی مبنی بر حرکت و تغییر بنیادین و ژرف پرتو حرکت و تغییر و نهاد مسئول برای ساخت
نهایت مترفت و هستی وتربیت، مبنی بر نگاه خداوندی است و متوجه بیداندا تتلیممتوجه تتابی  دمی می

باشدا نظریۀ تغییر و حرکت دازایتتن هایتتدگر، دیتتدگاهی اومانیستتتی و بتتدون عقیتتدۀ دینتتی و تنهتتا یزال میه
گیری  موزش نیز تنها در محدودۀ  دمی و ابزارهای وجودی اوست و تبع این رویدرد، جهتگراستا بهتتقل

تغییتتر، بررستتی ماهیتتا ، گونتته  تک متربّیان استتتا در نتیجتته، اینرود و هدف، پرورش ذهن تک فراتر نمی
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ای گرایان تغییتتر و حرکتتت توحیتتدی، جهتتان را مجموعتتهظواهر و سطوی موردتوجه استتت؛ امتتا برستتاخت
دانند کتته بتتا شتتوق و حرکتتتی ژرف، متوجتته هتتدفی یگانتته گرفته از مبنایی واحد میپیوسته و سرچشمههمبه

های نظام هستی را در ابتاد گونتتاگون دهگرایی تغییر با جهت ابهی، انفصال و جدایی پدیباشدا برساختمی
عنوان پیونددهنتتدۀ راستتتین و واقتتتی کشند و بر مضمون »توحیدر بهدینی، فردی و ایدوبوژیک به چابش می

کید دارندا برساخت گرایان هدفمند و ابهی مندر تغییرا  جزئی و ناچیز در تغییر و حرکا  نظام تمام اجزا ته
دانند کتته فهتتم ناقصتتی از تغییر و حرکت جزئی را یک نوع گویش ناقص می  ها گویشهستی نیستند؛ اما  ن

ارزش دهد و وجود و هستی او متوجه تغییر و حرکا  جزئی، سطحی و کمهای هستی را به متربّی میپدیده
و عنوان تنها گزینۀ متقتتول  مایه و بهها، گفتمان نباید تغییر ظاهری و کمخواهد شدا درحقیقت، از دیدگاه  ن

وتربیتتت و تغییتتر جا برای اقدام و هدایت تدریس و تتلیم متربّی در نظر گرفته شودا در چهتتارچوخ تتلیمبه
تبع  ن محتوای درور نیز ماهیتی با نگاه تغییرا  ژرف متوجه ذا  متتال دیتتده گرایانه، دانش و بهبرساخت

تتتهمیر جم خواهد داشتتت و تحتشود، که در جریان هدفمندی تمامی ساختار هستی، نظمی نیک و منسمی
 شوداهای  موزش، یتنی متلم و دیگر عوامل نهاد  موزش و پرورش، ساخته میدیگر قطب

فرایند ابهی و فطری تغییر و حرکت ژرف و دقیق توحیدی هدفمند، به استفاده از رویدردهای مشتتارکتی 
به این مضمون که یادگیری با توجه به وتربیت منجر خواهد شدا اندازی درازمد  و بنیادین در تتلیمبا چشم

کند کتته بتتا نگتترش انداز طوهنی و مبتنی بر نظام توحیدی را مطری میتغییر و حرکت ژرف و بنیادین، چشم
شناسانۀ یادگیری از طریق همداری و مشارکت، در کنار تغییر و حرکت جهت رستتیدن جامع و کامل هستی

زعم کردن در روابتتط استتتا بتتهگیتترد و تفدتتر حاصتتل، تتمتتقبه نقطۀ متتال و قرخ ایزد منتتان صتتور  می
دربارۀ  های متفاوتی از واقتیت نظام هستی و  فرینش و موضوعا  گوناگون مختلفگرایان، روایتبرساخت

شدن استا بدین جهت، فرصت مناسبی است برای نگریستتتن گرای روزانه شایان مطریتحول و تغییر کمال
گونه حرکت و پویایی ژرف توحیتتدی کتته حتتاکم بتتر رتو دیدن ژرف و عمیق اینبه وجود و هستی  دمی در پ

 وردا هریک از متربیان، نظتترا  ختتود را های متناسازی به وجود می فرینش است و فرصتی را برای مهار 
دا کننشدلی زیبا بیان میکنند و نظرا  خلاقانۀ دینی خود را بهدربارۀ تحول متنادار نظام توحیدی مطری می

هتتای مرستتوم و وارهبخش زدودن عاد هم نین، نگرش تغییر و حرکتتت متنتتادار توحیتتدی و ابهتتی، ابهتتام
پوسیدۀ حاکم بر ذهن  دمی و نیز زایش مضامینی نو و تازه است، که متربّی همواره مستتیر پیشتترفت و تغییتتر 

 کنداعنوان نماد موفقیت خود تلقی میبنیادین توحیدی را به
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Abstract 

There is a connection and give-and-take between different sciences in different ways. In the same way, there 

is a close and wide-ranging relationship between the principles of jurisprudence on one side and logic and 

philosophy on the other. The knowledge of the principles of jurisprudence has been influenced by various 

logical and philosophical issues. In this article, the judgment of some commentators of Kifāya on the 

compatibility or non-compatibility of the view of Akhund Khurāsānī with the view of logicians and 

philosophers on the issue of “the predicate extracted from the subject itself” and “the predicate by way of 

adherence” has been specifically discussed. The authors maintain that Akhund’s view bears two 

interpretations, one is compatible with the view of philosophers and the other, which has a more subtle 

meaning, distances from philosophical view. For this purpose, we have tried to find the roots of the debate in 

logical texts, especially Ibn Sīnā, as the most prominent pioneer of the debate. Scrutiny and analysis of the 

concepts of “extracted” (khārij), “with the way of adherence” (bi al-ḍamīma) and “from its very essence” 

(min Ṣamīmih) has led to the point that if we are satisfied with his expressions in Kifāya, Akhund is in 

agreement with logicians and philosophers, and if the term “the predicate extracted from the subject self” in 

his words can concomitantly denote the concept of “from its very essence”, then it will be different from 

philosophers’ view. 

Keywords: the predicate extracted from the subject itself, the predicate by way of adherence, the predicate 

extracted from the very essence of the subject, Akhund Khurāsānī, Ibn Sīnā, Ḥakīm Sabziwarī. 
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دیدگاه آخوند خراسانی با دیدگاه فلاسفه در خصوص »خارج المحمول« و »محمول   ۀمقایس 

 سینا کید بر دیدگاه ابن أبا ت بالضمیمه«
 دکتر فاطمه رجایی 

 مسئول( ۀسبزواری)نویسند  استادیار دانشگاه حکیم
Email:f.rajaei@hsu.ac.ir 
 دکتر موسی حکیمی صدر 
 استادیار دانشگاه حکیم سبزواری 
 دکتر حسین اسعدی

 آموخته دکتری دانشگاه فردوسی مشهددانش 
 چکیده

دار فصل و دامنهگذارند. در این میان ارتباطی مثیر میأارتباط وجود دارد و بر همدیگر ت مختلف ی انحابین علوم مختلف به
بین دو دانش اصول فقه و منطق و فلسفه وجود دارد و دانش اصول فقه در مباحث بسیییاری ام مباحییث عقلییی در منطییق و 

تطابق یا عدم تطابق  ۀدربار ةکفایی برخی ام شارحان  أر  ۀطور خاص به داوری دربارمقاله به  ثر بوده است. در اینأفلسفه مت
اهل معقول در موضوع »خارج محمول« و »محمول بالضمیمه« پرداخته شده است و نگارندگان   دیدگاه آخوند خراسانی با

معنای ظریییف  با اهل معقول مطییابق دانسییت و بییه را توان به یک معنا و تفسیر، دیدگاه آخوند خراسانیاین باورند که می  بر
عنوان سییینا، بییهویژه ابنهث در متییون منطقییی و بیی یابی بحبه ریشه  ،گیرد. به همین منظورام اهل معقول فاصله می  ،دیگری 

جا انجامیده است کییه ایم. موشکافی و تحلیل مفهوم »خارج«، »بالضمیمه« و »من صمیمه« بدانگذار بحث، پرداختهپایه
خوان است و در صییورتی کییه ام اصییط   بسنده کنیم آخوند خراسانی با اهل معقول هم ةکفایاگر به عین عبارات صاحب 

»من صمیمه« را نیز بفهمیم، آخوند خراسییانی ام دیییدگاه  ارج محمول« در ک م آخوند خراسانی به دلالت التزام مفهوم »خ
 .صحیح نخواهد بود ء است،اهل معقول فاصله گرفته و اینکه گفته شود مقصود وی همان نظر حکما

 .سییینا، سییبزواری ابن محمییول بالضییمیمه، خییارج محمییول، میین صییمیمه، آخونیید خراسییانی، :واژگاا ک یدیااد 
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 مقدمه و طرح مسئده

اصول فقه، دانشی عقلی است. بسیار واضح است که اندیشمندان این دانش نیز ام مفاهیمی بهره بردنیید 
اند. سییامی شییدهمفهوم   –دانییان و متکلمییان  فیلسییوفان، منطق  –که یا بنیان عق نی دارند یا نزد اهییل معقییول  

شناسییی و فلسییفا مبییان، بییا های حییومۀ مبانها، امرومه در پژوهشخی آنتبارشناسی مفاهیم در گسترۀ تاری 
شود و بر این ایده مبتنی است که هر مفهوم، تاریخ و تباری خاص دارد و در خ ء شکل جدیت پیگیری می

گیرد. در گسترۀ تاریخی، تبارشناسی هییر مفهییوم بخشییی ام فهییم خییود آن مفهییوم، محسییو  نگرفته و نمی
های دانییش بشییری ن دگردیسی مفاهیم نیز بعنیه پلی برای فهم ذهن و مبان اندیشمندان حومهشود. داستامی

 شود.محسو  می
هییایی چییون فلسییفه و گفته، کاوش در بسیاری ام مفاهیم دانش اصول فقه ما را به دانشبنا بر نکتا پیش

انیید ی میدان دهد. البتییه بودههای اصول ترشدن پژوهشتواند به فربهها خود میرساند و این کاوش منطق می
های اعتباری بردن ام احکام عقلی در دانشهای جدی دربارۀ بهره متفکرانی چون ع مه طباطبایی که پرسش

 هایی تامه انجام داد.توان کاوش ها میاند؛ ولی در این پرسشداشته
گیییرد. ل قییرار میترین علمای علییم اصییو، در شمار بزرگکفایةالأصولآخوند خراسانی، صاحب کتا   

هاسییت کییه در »کفایة الأصول« امییرومه مییتن جاافتییاده و معتبییر در حییومۀ دانییش اصییول فقییه اسییت و سال
های تفکر اصولی شیعی، موشکافی و شر  شده و ام سوی اخ ف او بر آن تعلیقه نوشته شده است. مدرس 

ت. اگییر سییخن مرحییوم مطهییری سینا فیلسوفی نامی در فرهنگ علوم عقلی تفکر عقلی عالم اسیی م اسیی ابن
 –های عقلی در فرهنگ اس می را بپذیریم که تکثر مسائل در آن ام چند مسییئله  دربارۀ تحول و توسعا دانش

(، ابن سینا بیشترین نقش را 297-210رسد)مطهری،  به بیش ام صد مسئله می  –های ارسطویی  در ترجمه
های عقلی جهییان بنیانی در طر  بسیاری ام مسائل دانش  سینا نقطا آغام ودر این تحول ایفا کرده است. ابن

سییینا و کییاوی در مباحییث عقلییی، لاجییرم مییا را بییه ابنوجه نیسییت کییه هرگونییه  رف اس م است؛ لذا، بی
 رساند.های گوناگون منطقی و فلسفی او مینگارش 

ی مشییهور و بنددر این نوشتار مبحث »محمول من صمیمه« در برابر »محمول بالضمیمه« که صییورت
 ، کاوش شده است.1سبزواری بیان شدهمنظومه پختا آن در 

ذیل بحییث مشییتق ام »خییارج محمییول« در مقابییل   کفایةشود که صاحب کتا   بحث ام آنجا آغام می
انیید کییه آخونیید خراسییانی ادعییا کردهکفایةةة  آورد. برخی ام شارحان  »محمول بالضمیمه« سخن به میان می

 
 .(1/154)سبزواری، «یغایر المحمول من ضمیمیه /و خارج المحمول من صمیمه» گوید:. آنجا که حاجی می 1
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 ی کرده است که با اهل معقول فاصله دارد.ریزای بحث را پیگونهبه
یابی و تبارشناسی این بحث به ریشهکفایة  منظور داوری دربارۀ رآی برخی ام شارحان  در این پژوهش به

در اهل معقول پرداخته شده است و ام اییین رهگییذر ضییمن روشیینگری دربییارۀ خاسییتگاه بحییث »محمییول 
ن صمیمه« در افق فهمی قییرار گرفتییه کییه در نتیجییا آن بالضمیمه« در مقابل »خارج محمول« و »محمول م

 توانسته دربارۀ تطابق یا عدم تطابق دیدگاه آخوند خراسانی با اهل معقول داوری کنیم.
شاکلا این نوشتار به این صورت تنظیم شده است که ابتدا بحث خارج محمول من صییمیمه و محمییول 

وضو  و میینقح بیییان م؛ میرا اولین بار، وی این بحث را بهکنیبالضمیمه را با تبیین حاجی سبزواری بیان می
و توضیح آن و دو دیدگاه در تفسیر کیی م وی را کییه یکییی،  کفایةکرده است. سپس، بیان آخوند خراسانی در  

منظور کنیم و پس ام آن، بهمدعی انطباق و دیگری، مدعی عدم تطابق نظر وی با اهل معقول است، بیان می
سییینا بییه ویژه ابندانان، بهمذکور به تبارشناسی بحث پرداخته، جایگاه و نحوۀ ورود منطق  داوری دو مدعای

هییای منطقییی سه مفهوم »محمول بالضمیمه«، »خارج محمول« و »محمییول میین ضییمیمه« و نیییز نگارش 
اخ ف وی دنبال شده است. در نهایت، داوری شده است که به چه معنا دیییدگاه آخونیید خراسییانی ام اهییل 

مبانی روشیین بیییان شییده گیری انتهای مقاله بهگیرد و در پایان نیز، ماحصل بحث در نتیجهعقول فاصله میم
 است.
 

 المحمول« و »محمول من صمیمه«بی ک سبزوار  از »خ رج

سبزواری بیان  شرح منظومۀطور منقّح و واضح در بحث »خارج المحمول« و »محمول من صمیمه« به
کنیم تا تصویر روشنی ام بحث در ذهن باره را بیان میر، در ابتدا توضیح وی دراینشده است. به همین خاط

خواننده ایجاد شود. وی در بخش منطق، ذیل عنوان »غوص فی الفرق بین الذاتی و العرضی« پییس ام بیییان 
 کند: گونه بیان میگانا ذاتی، بیت معروف و محل بحث این پژوهش را اینهای سهویژگی

 (154/ 1المحمول من صمیمه یغایر المحمول بالضمیمه«)سبزواری، »و خارج 
گوید: خارج محمول من صمیمه، یعنی خارج ام حییاق ذات معییروغ، مغییایر بییا وی در متن شر  می

گویند و ام آن خارج ام شیء و محمول بر شیییء را اراده محمول بالضمیمه است؛ یعنی اینکه گاه عرضی می
هییا ام گویند؛ چرا کییه مفییاهیم آنها عرضیات میود، وحدت، تشخص که به آنکنند؛ مانند وجود، موج می

شان خارج هستند و این محمولات، محمولات به ضمایم نیستند؛ گاهی عرضییی گوینیید و ام آن معروضات
کنند؛ ماننیید حمییل »ابیییا« و »اسییود« دربییارۀ اجسییام و حمییل »عییالم« و »محمول بالضمیمه« اراده می

به همین صورت، ذاتی نیز دارای دو اط ق است؛ ذاتی مستعمل در با  ایساغوجی که »مدرک« در نفوس.  
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خارج ام شیء نیست و ذاتی با  برهان که منتزع ام نفس ذات شیء است و ذات شیء برای انتزاع آن ذاتییی 
 (.179باشد)همو، کافی است، یعنی لاحق بر ذات شیء می

گوید در بیان عییرغ ذاتییی تعبیییر »خییارج فلسفه سخن می  تر م صدرا در اسفار آنجا که ام مسائلقبل
المحمول« را آورده است؛ بیان وی چنین است: »و قد فسروا العرغ الذاتي بالخارج المحمول الذي یلحق 

 (.31/ 1«)صدرالدین شیرامی، ء لذاته أو لأمر یساویهالشي
 گوید:جوادی آملی در شر  فقرۀ فوق می

معنای عرضی اسییت کییه ام ذات و فوق )عرغ ذاتی( اخذ شده است بهخارج المحمول که در تعریف  
شود؛ میرا مراد ام خارج در اینجا همییان مسییتخرج اسییت. وی بیییت سییبزواری را صمیم شیء استخراج می

گونه تفسیر کرده است که آن محمولی که مستخرج ام درون شیء است مغایر با محمییولی اسییت کییه بییا این
گوید: دلیل مطلب اییین اسییت کییه (. سپس، در توضیح می206/  1آملی،    شود)جوادیضمیمه حاصل می

شود، همان شیییء را شود، مانند شیرینی که ام درون عسل انتزاع میمحمولی که ام درون شیء استخراج می
شود، هر مفهییومی کییه ام آن انتییزاع شییود تنهییا دهد و اما محمولی که ام خارج ضمیمه به شیء مینشان می

کند مانند سیاه و سفید؛ میرا این دو مفهوم نه را نشان داده و هرگز علمی به ذات شیء ایجاد نمیهمسایا بیگا
دهند و ذاتی را که موصوف به سیاهی یا اند، نشان میتنها سیاهی و سفیدی را که ام خارج بر شیء وارد شده

 (.207عنوان سیاه و سفید معلوم نخواهد شد)همان، سفیدی است به
ماده نیز در شر  این عبارت م صدرا: »قد فسروا العرغ الذاتی بالخارج المحمول«، بیان ع مه حسن

لا ام حمییل کند که فرق عرغ و عرضی در این است که عرغ مانند بیاغ قابل حمل نیسییت و بشییرط می
هایی که ام است؛ ولی عرضی لابشرط است، مثل »الجدار ابیا« و بر دو قسم است: خارج المحمول؛ آن

گویند. این قسییم بییرای حمییل بییر شود که به آن محمول من صمیمه میذات شیء گرفته و بر شیء حمل می
خواهد؛ بلکه این عرغ ام دل این شیء خارج و انتزاع شده است، مانند حمل شیء بییر موضوع واسطه نمی

کییه موجود: »العرغ شیء« و »الشمس شیء« و »هذالشیء ممکن«. قسم دوم محمول بالضییمیمه اسییت  
شود. عوارغ ذاتییی خییارج المحمییول میین برای حمل نیام به واسطه دارد. تا بیاغ نباشد ابیا حمل نمی

(. پس مراد ام خارج المحمول خارجی است که ام حاق موضوعش 215/  1ماده آملی،  صمیمه است)حسن
 شود.و ام صمیم معروغ و نفس موضوع خارج شده و حمل می

آید مراد ام »خارج محمول« آن است کییه ام خییود  موضییوع و دست می  همان گونه که ام عبارات فوق به
 معنای »مستخرج عن الموضوع« تفسیر شده است.معروغ استخراج شده و دقیقاً به

طور خاص، پژوهشی صورت نگرفته اسییت و شویم که در این مسئله بهعنوان پیشینا تحیق یادآور میبه
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تواند باشیید کییه سفه پرداخته نشده است. البته این، به این دلیل میبه مقایسا نظر آخوند خراسانی با نظر ف 
آخوند این مطلب را در تتما بحث مشتق بیان کرده و بعد ام او، این معنا ام مشتق )عنییوان مسییتخرج ام ذات 
موضوع( در بین اصولیان شیعه تثبیت شد؛ والا به این معنا قبل ام وی در اصول مطر  نبییوده اسییت. ناگفتییه 

( که همان گونه 95-75اند که تحقیقی با عنوان »پیشینا تاریخی مسألا مشتق« انجام شده است)سرخه، نم
سنت و شیییعه که ام عنوانش پیداست به بررسی مسئلا مشتق ام دیدگاه ک می، نحوی، منطقی، اصولی اهل

سانی مشییتق را عنییوانی کند که »محقق خراپرداخته و فقط در پایان تحقیق به نظر آخوند خراسانی اشاره می
 (.93گردد« و بس)همو،شود و بر آن حمل میداند که ام مقام ذات انتزاع میمی

 
 طرح دیدگ ه آخوند خراس نی درب رۀ »خ رج المحمول« 

این بحث را مطر  کرده است که آیا در صدق  الأصولکفایةآخوند خراسانی در پایان بحث مشتق کتا  
ذات معتبر است یا خیر و ذیل همین بحث ام دو نحوۀ انتزاع مبدأ ام ذات سییخن مشتق بر ذات، قیام مبدأ به  

 گفته است:
گاهی امر منتزع ام ذات در خارج واقعیت دارد؛ ولی واقعیت آن عییین واقعیییت منتییزع عنییه اسییت،  .1

نکییه شود؛ مثل اییعنی مبداء با ذات در خارج عینیت و اتحاد دارند و مبداء عین ذات است و حمل بر آن می
م« را ام ذات پروردگار انتزاع کرده و می «، کییه در اییین صییورت قیییام علییم بییه ذات »عال  گوییم: »الله عییالم،

کدام ام حلولی، صدوری، وقوعاً علیه و وقوعاً فیه نیست؛ بلکه مبییداء عییین ذات اسییت و عییالم ام ذات هیچ
 شود و مغایرت آن دو صرفاً مفهومی است. بدون ضمیمه انتزاع می

ی امر انتزاعی در خارج واقعیت و اصالت ندارد و مبداء اصً  وجییود نییدارد و آنرییه در خییارج گاه .2
عنه است و مبداء امری اضافی و اعتباری است؛ مانند »ابوت« و »بنوت« که واقعیت خییارجی هست، منتزع، 

اضافا مییید بییه  واسطاندارند و آنره در خارج وجود دارد ذات مید است که متلبس به مبداء است و ابوت به
شود و ابوت امر انتزاعی است که ماباماء خارجی ندارد و امر اعتباری، مثل موجیت و عمرو ام مید انتزاع می

شود: »مییید، موج، یییا ملکیت، حریت، رقیت و... که در این موارد اعتبار عُق  یا شارع وجود دارد که گفته می
ه و آنره در خارج واقعیت دارد، فقط ذات است که متلییبس مالک«؛ این امور اعتباری ماباماء خارجی نداشت

 به این اموری اعتباری است.  
مرحوم آخوند ام امور اعتباری و انتزاعی که گفته شد بییه »خییارج المحمییول« و ام امییوری کییه واقعیییت 

 .داشته و در خارج وجود دارند، مثل بیاغ و سواد و امثال آن، به »محمول بالضمیمه« تعبیر کرده است
 عین عبارت آخوند چنین است: 
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»و التحقیق أنه لا ینبغي أن یرتا  من کان من أولي الألبا  في أنه یعتبر في صدق المشتق علی الییذات 
و جریه علیها من التلبس بالمبدأ بنحو خاص علی اخت ف أنحائه الناشئة من اخت ف المواد تارة و اخت ف 

أو انتزاعه عنه مفهوماً مع اتحاده معییه خارجییاً    أو وقوعاً علیه أو فیهالهیئات أخری من القیام صدوراً أو حلولاً 
إلا للمنتزع عنه کما في الإضافات و الاعتبارات  کما في صفاته تعالی علی ما أشرنا إلیه آنفا أو مع عدم تحقق

ول ء و تکییون میین الخییارج المحمییول لا المحمیی التي لا تحقق لها و لا یکییون بحییذائها فییي الخییارج شییي
 (.110/ 1الأصول، کفایة  بالضمیمة«)آخوندخراسانی،

 چنین توضیح داده است:کفایة مرحوم مشکینی در ذیل عبارت آخوند، در حاشیا  
ست که حمل بر موضوع یعنی مراد مرحوم آخوند ام خارج المحمول، محمولی است که عرغ اعتباری

اصیل و دارای واقعیت خییارجی اسییت   شود و مقصودش ام محمول بالضمیمه محمولی است که عرغ می
 شود در مقابل عرغ اعتباری که وجییودی در خییارج ندارد)آخوندخراسییانی، کفایییةکه حمل بر موضوع می

 (.296/ 1الأصول)با حواشی ابوالحسن مشکینی(، 
توضیح اینکه محمول یا ذاتی موضوع است مانند جنس، فصل و نوع؛ یا عرضی است، یعنییی خییارج ام 

شود. قسم اخیر بر دو قسییم شود که به محمولی عرضی تعبیر میاست و عارغ بر موضوع میذات موضوع  
 است:
شییود کییه آخونیید محمول، امر اعتباری و انتزاعی است که بدون ضم و ضمیمه ام موضوع انتزاع می .1

« را خراسانی ام آن به »خارج المحمول« تعبیر کرده و مرحوم مشکینی نیز مراد آخوند ام »خارج المحمییول
ست؛ مانند ملکیییت عارغ اعتباری دانسته است؛ یعنی محمولی که وجود خارجی نداشته یا امری اعتباری

 و موجیت و رقیت. یا امری انتزاعی است؛ مثل فوقیت و تحتیت و تقدم و تأخر و امثال ذلک.
وع شییدن بییه موضیی واسییطا ضمیمهمحمول، امری باشد که واقعیت دارد و در خارج وجود دارد و به .2

شود که آخوند ام آن به »محمول بالضمیمه« تعبیر کییرده و مرحییوم مشییکینی نیییز مییراد حمل بر موضوع می
واسطا ضییمیمه بییر آخوند ام »محمول بالضمیمه« را عارغ اصیل، محمولی که در خارج وجود داشته و به

 شود، دانسته است.موضوع حمل می
در لسان اهل معقول و حکماء در این با  مطر  اسییت   در اینکه آیا این تفسیر آخوند خراسانی با آنره

اند که بیان آخونیید در اینجییا در این مقام گفتهکفایة  مطابقت دارد یا خیر، اخت ف است. برخی ام شارحین  
برخ ف بیان اهل معقول است؛ میرا مرحوم آخوند ام امور اعتباری و انتزاعی به »خارج المحمییول« تعبیییر 

حقیقتاً در خارج وجود دارد، مثل بیاغ و سواد، به »محمییول بالضییمیمه« تعبیییر کییرده   کرده و ام اموری که
است؛ در حالی که اهل معقول ام محمولی که ام خود ذات موضوع بدون ضم و ضمیمه انتزاع شود و حمل 
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«، اصط حاً به »خییارج المحمییول« و »محمییول میین  « و »البیاغ ابیا، برذات شود، مثل »الوجود موجود،
کنند، یعنی محمول ام حاق ذات موضوع بییدون ضییم و ضییمیمه انتییزاع شییده اسییت و ام مه« تعبیر میصمی

کننیید و محمولی که با ضم و ضمیمه ام موضوع انتزاع شده، مثل »قائم«، به »محمول بالضمیمه« تعبیییر می
در اصط   اهل  اند که خارج المحمول در اصط   مرحوم آخوند امور اعتباری و انتزاعی است ولذا، گفته

شییود و محمییول بالضییمیمه در معقول اموری است که ام خود ذات موضوع بدون ضم و ضییمیمه انتییزاع می
اصط   مرحوم آخوند اموری است که حقیقةً وجود خارجی دارند و در اصط   اهل معقول اموری است 

 شود.که ام موضوع با ضم ضمیمه شیئی به موضوع انتزاع می
ها اصط   خارج ید: »بر صفت ملک و سبق و دیگر صفات اعتباری و انتزاعی مانند آنگوایروانی می 

المحمول را به کار برده است؛ برخ ف جایی کییه صییفت ام اعراضییی اسییت کییه دارای وجییودی حقیقییی و 
ها اصط   محمول بالضمیمه را به کار برده اسییت و متأصل در خارج است، مانند بیاغ و سواد، که بر این

ابراین، صفات حقیقی متأصییل در خییارج را محمییول بالضییمیمه و صییفات اعتبییاری و انتزاعییی را خییارج بن
المحمول نامیده است و این مصطلح خاص آخوند است؛ والا در فلسفه غیییر ام اییین، ام اییین دو اصییط   

 (. 403/ 1کفایة الأصول فی اسلوبها الثانی،    مقصود است«)آخوندخراسانی،
گوید: »أی أو انتزاع المبدأ من الذات مییع عییدم آخوند)أو مع عدم تحقق الا...( میوی در شر  عبارت  

الوجود الا للذات و هذا کما فی الاعراغ غیرالمتأصلا سواء کانت اعتباریا مثل المالك أو اضافیا کمییا فییی 
سییماها السابق. و تسمی )قده( الاعراغ المذکورۀ بالخارج المحمول فی مقابل الاعراغ المتأصلا حیییث  

بالمحمول بالضمیمه...)لا المحمول باضمیمه...( ذکرنا سابقاً أن هذا علی خ ف مصطلح اهییل المعقییول 
فانهم یریدون بذلك أن المحمول تارۀ یقتضیه ذات الموضوع ب حاجا إلی ضم ضمیما و اخری یحتاج الییی 

 حاجا إلییی ضییم شیییء و ضمیما؛ مثال الاول البیاغ ابیا، فإن ذات البیاغ تقتضی حمل ابیا علیها ب
مثال الثانی: الجدار ابیا، فإن ذات الجدار لاتقتضی حمل ابیا علیها بل لابد میین ضییم البیییاغ إلیهییا و 

 1(.310الاول یصطلح علیه بخارج المحمول و الثانی بالمحمول بالضمیمه«)همو،
ت؛ بییه جهییت برخی دیگر بر این باورند که اصط   مرحوم آخوند برخ ف اصط   اهل معقول نیسیی 

 
بیان داشته است که خارج محمول و محمول باضمیمه دو اصط   معروف هستند کیه در  ،دارد  ةکفای. عباسعلی سبزواری در تعلیقه که بر این موضع ام عبارت 1

یه محمیولی اسیت کیه در انید: اول: محمیول بالضیمده است که چنینکرخت ف وجود دارد و سه مقصود ام این دو اصط   را بیان امقصود ام این دو اصط    
اعم ام اینکه در حمیل نییام بیه ضیم  ،شدهه و حمل بر شیء میشدست که ام ذات شیء انتزاع ا  حملش بر شیء نیاممند به ضم ضمیمه است و خارج محمول آن

المحمیول آن محمیولی اسیت کیه در ست که در حملش محتاج بیه ضیمیمه باشید و خیارج ا ضمیمه داشته باشد یا نیام نداشته باشد؛ دوم: محمول بالضمیمه آن
مائی ا ست که مابیا مانند معقولات عرَضی و خارج محمول آن ،ماء در خارج دارد ا حملش بر شیئ نیاممند ضمیمه نباشد؛ و سوم محمول بالضمیمه آن است که ماب

 (1/118، کفایة الأصول آخوند خراسانی، مانند اعتباریات. و می گوید آخوند خراسانی معنای سوم را اراده کرده است)  ،در خارج نداشته باشد
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اند که محمول یا ذاتی است یا عرضی؛ ذاتی مثل جنس، فصل یا نوع و عرضی بییر دو اینکه اهل معقول گفته
 قسم است:

اول، محمول امری اعتباری و انتزاعی باشد که بدون ضم و ضمیمه ام موضوع انتزاع شییود کییه ام آن بییه 
مییول امییری موجییود در خییارج اسییت کییه بییا اند، مثل ملکیت و...؛ دوم، مح»خارج المحمول« تعبیر کرده

شود، مثل ابیا و اسود که به »محمول بالضمیمه« تعبیر شییده شدن به موضوع حمل بر موضوع میضمیمه
 است.

پس مراد آخوند ام »خارج المحمول« قسم اول است که محمول خارج ام موضوع باشد و بدون ضییم و 
 1ل نیست.ضمیمه انتزاع شود و این برخ ف اصط   اهل معقو

جز فییرغ فییارغ هایی که هیچ مبنایی در خارج بییهجان ک م این است که آخوند خراسانی ام محمول
هییایی چییون »ابییوت« و »بنییوت« » موجیییت« و ندارند به »خارج المحمول« تعبیییر کییرده اسییت. محمول

هییایی هییا، ام محمولها به میان می آید و در مقابل آناعتباریاتی ام این دست که در دانش اصول فقه نقل آن
 باشند )بالضمیمه(.مند ام بنیان واقعی و اصیل میگوید که در خارج ام ذهن اعتبارکننده نهایتاً بهره سخن می

 
 سین  و تب رشن سی بحثابن

ن گفته است که در اشاراتی چند، دربارۀ مفاهیم ذاتی و عرضی سخ  اشارات و تنبیهاتسینا در کتا   ابن
های شیخ طر  مفهوم ذاتی با  ایساغوجی در برابر ذاتی با  برهان است. وی ذاتییی بییا  مایا اشارتجان

(؛ لذا، برای ذاتی با  1/41کند: »داخ  فی الماهیه جزئا منها«)طوسی،  گونه تعریف میایساغوجی را این
دارد؛ دوم، شیء برای اتصاف به ذاتییی خییود  شمارد: اول، تصور آن بر ذات تقدمایساغوجی سه ویژگی برمی

 به عللی مغایر ام ذات نیام ندارد؛ و سوم، آن است که رفع آن ام آن ذات محال است.
چند نکتا مهم در تبیین ک م شیخ آورده است؛ اولًا، ام آنجا کییه اشارات  خواجه نصیر در شر  خود بر  

شود، حق اییین اسییت ذو ذاتی به مواطات حمل می شود، ولی ذاتی برنحو مواطات حمل نمیجزء بر کل به

 
سیت کیه محمیول ام ا این باشد که گمان کردند معنای خیارج المحمیول مین صیمیمه ایین ةکفایعلت فرمایش بعضی ام شارحین  که  . ممکن است گفته شود  1

هیایی کیه ت الموضوع ب ضم و ضیمیمة  و مثالخارج المحمول من صمیمه یعنی ما یستخرج من حقیقة ذا  ،عبارت دیگرحقیقت ذات موضوع استخراج شود و به
ست که خارج المحمول را بما یستخرج من حقیقة الموضوع معنی کردنید و حیال ا شاهد بر این ،و امثال آن  «الوجود موجود، و البیاغ ابیا، »  :مانند  ،ذکر کردند

قت موضوع باشد و این محمول عرضی بر دو قسم است کیه توضییح آنکه خارج المحمول یعنی محمول عرضی در مقابل محمول ذاتی آن است که خارج ام حقی
محمول یا ذاتی اسیت که اند اهل معقول گفته است که هما نه اینکه معنای خارج المحمول استخراج ام حقیقت موضوع باشد و دلیل بر این مطلب این  ،داده شد

ام قبیل محمول ذاتی است مثیل  «الوجود موجود، و البیاغ ابیا، و السواد اسود، »مثل   ،ردندی که ذکر کیها ناگفته نماند که مثال  .عرضی که توضیح آن داده شدیا  
 نه اینکه محمول عرضی باشد. «،الانسان حیوان ناطق»
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اضطرار بییه جیینس و فصییل جییزء اطیی ق که لفظ دلالت کننده بر ذاتی، جزئی ام حد ذو ذاتی است؛ لذا، به
 شود.می

سییینا بییرخ ف جمهییور کییه »نییوع« را ذاتییی محسییو  کند کییه ابنگونه نقل میثانیاً، خواجه نصیر این
کند؛ اما تعریف فوق در کیی م شیییخ تنهییا نوع را هم ذاتی محسو  میکنند، مضاف بر جنس و فصل،  نمی

/ 1سامی ذاتی بییر ممشییای جمهییور اسییت)همان،  سینا در مقام مفهوم شود و ابنجنس و فصل را شامل می
40-41.) 

کید شده، مفهوم »داخل بودن« است که بعییدها در برابییر ام این روشنگری که بگذریم، آنره در اینجا تأ
عبارت دیگر، در برابر جنس و فصل که محمول بر نوع و داخییل سامی شده است. بهبودن« مفهوم آن »خارج 

 توانیم محمولاتی داشته باشیم که خارج ام حیطا مفهوم شیء هستند. در مفهوم آن هستند، می
تعبیری »ذاتی مقییوم«، ام »عرضییی لامم غیییر مقییوم« سییخن سینا در کنار ذاتی با  ایساغوجی، و بهابن

تواند در دو ویژگی بییا »ذاتییی مقییوم« اتفییاق های »ذاتی مقوم« را ندارد و میگوید که تنها یکی ام ویژگیمی
گونه تعریف کرده است: »و أما الیی مم الغیییر المقییوم، و سینا »عرضی لامم غیر مقوم« را اینداشته باشد. ابن

الماهیة و لا یکون جییزءاً منها«)همییان،  بیخص باسم ال مم، و إن کان المقوم أیضا لامماً، فهو الذي یصح
1 /47.) 

مند این است که مجموع سینا به اسم »لامم« مشخص کرده است و مثالی که میچنین محمولاتی را ابن
های مثلث برابر با دو ماویه قائمه است؛ اما آنره فرق فارق »ذاتی مقییوم« ام »لامم غیییر مقییوم« اسییت ماویه

سییینا در کنییار ذاتییی و تییأخر معرفتییی »لامم غیییر مقییوم« ام ذو ذاتییی اسییت. ابنتقدم معرفتییی مقییوم بییر ذو 
سامی ذاتی مقوم، بنا بر اصط   ذاتی با  ایساغوجی، ام ذاتی با  برهان نیز سخن گفتییه اسییت کییه مفهوم 

 گوید: »و ربما قالوا في المنطق ذاتي في غیر هذا الموضع منه، و عنییوا بییهحائز اهمیت بسیار است؛ وی می
(. 58/ 1و ماهیته«)همان،   جوهر الموضوع  من الموضوع  غیر هذا المعنی، و ذلك هو المحمول الذي یلحق

گونه تعریف کرده اسییت. خواجییا سینا آن را اینذاتی با  برهان اعم ام ذاتی مقوم و اعراغ ذاتی است و ابن
اسییت و کلمییا »ماهیتییه« در  کند که منظور ام جوهر، حقیقت شیییءطوسی در شر  عبارت مذکور بیان می

ک م شیخ به مرکبات اشاره دارد و فحوای ک م وی این است که چه موضوع ما حقیقتی بسیط داشته باشد و 
شوند و ذاتیات با  برهییان آن شیییء تواند داشته باشد که بر آن حمل میچه حقیقتی مرکب؛ محمولاتی می

 (.59/ 1هستند)همان،  
کید است؛ میرا اصط   »من صمیمه« در عبارت فوق عبارت »من جوه ر الموضوع و ماهیته« محل تأ

 در ک م سبزواری بر همین پایه ساخته شده است.
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شدن بر پایا بودن و جزءنبودن«، »ملحقبودن«، »مصاحببودن و جزءهای »داخلخ صه اینکه مفهوم 
بندی »خارج های تقسیمها ریشهاند و اینگونه در ک م شیخ استعمال شدهجوهر موضوع و ماهیت آن« این

 محمول« و »محمول بالضمیمه« در ک م متأخرین است.
کند که محمییولاتی غیییر خود تصریح می  تعلیقاتتوان قبل ام شیخ، ام فارابی نیز نام برد که در  البته می

»حمل گوید: مفارق ام شیء، مانند »وحدت«، داریم که در عین حال مقوم موضوع خویش نیستند. وی می
وحدت بر موضوعات خویش مانند حمل رنگ بر سفیدی نیست؛ چرا که وحدت جزء لوامم است و ماننیید 

 (.18وجود مقوم نیست و در عین حال مفارق نیست«)فارابی، 
سییامد کییه همییین مفییاهیم در بیییان های پس ام شیخ نیز ما را با این حقیقییت مواجییه میغور در نگارش 

الدین رامی، خواجا طوسی با اندک تغییییری اسییتعمال امی، ارموی، قطبمتفکرانی چون سهروردی، فخر ر
 شده است. شرح منظومهبندی معروف حاجی سبزواری در کتا  مشهور ها شالودۀ تقسیمشده و هما این

الملخص منطةة در این میان، استقراء فخر رامی دربارۀ معانی ذاتی جالب توجییه اسییت. وی در کتییا   
 ی ذاتی در برابر عرضی ارائه کرده است:هشت معنای متفاوت برا

بودن شایسییتگی دارد، ماننیید »انسییان ابیییا اول: محمول بالذات؛ هنگامی که موضوع بییرای موضییوع 
است« در برابر محمول بالعرغ، مانند »ابیا انسان است«. دوم: وصفی که بییرای شیییء حقیقتییاً حاصییل 

بالعرغ؛ مثً ، هنگامی که ساکن در سفینه بییه است، مانند »سنگ بالذات متحرک است« در برابر محمول  
بودن وصف شود. سوم: حمل اعم بر اخص، مانند »انسان حیوان است« در برابر حمییل اخییص بییر متحرک

ای وجییود نییدارد، اعم، مانند »حیوان انسان است«. چهارم: حملی که در آن میان محمول و موضوع واسطه
در آن میان محمول و موضوع واسطه وجود دارد، مانند »جسم مانند »سطح ابیا است« در برابر حملی که 

گیرد. پنجم: محمولی کییه ورودش بییر واسطا سطح موضوع ابیا قرار میابیا است« که در اخیر جسم به
موضوع، غریب و خارجی نیست؛ بلکه طبعاً چنین اقتضائی دارد، ماننیید »سیینگ بییه طییرف پییایین متحییرک 

مقتضییای طبیعییت آن اسییت، در برابییر محمییول بییالعرغ کییه ورود  سمت پییاییناست« که حرکت سنگ به
سمت بالا متحرک است« که خیی ف مقتضییای محمول بر موضوع، غریب و خارجی است، مانند »سنگ به

ست که در شییأن آن نیسییت کییه در هیییچ حییال ام شییییء مفییارق شییود و سنگ است. ششم: محمولی ذاتی
لی ام حالات ام شیء مفارق شود، مانند »سنگ منحییدر ست که در شأن آن است که در حامحمولی عرضی

است«؛ بنا بر این تفسیر، »منحدربودن« ام محمولات عرضی است. هفتم: محمول ذاتی آن است که مقییوم 
باشد و محمول عرضی آن است که مقوم نباشد. هشتم: محمول ذاتی وصییفی اسییت کییه بییر ماهیییت شیییء 

واسطه اخص و همین معنی است که در کتا  برهان، عرغ ذاتی هخاطر امر اعم و نه بشود، نه بهملحق می
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 (. 48-47شود)رامی، نامیده می
دو نکتا پراهمیت دربارۀ ک م فخر رامی شایان ذکر است: اول اینکه، شق هفتم و هشتم مشتمل بر ذاتی 

مییول بالضییمیمه، شود و دوم اینکه، در این استقرای فخر رامی نیز محبا  ایساغوجی و ذاتی با  برهان می
 آید.گیرد و سخنی ام آن به میان نمیاش سخن خواهیم گفت، بیرون قرار میکه بعدتر درباره

گانا فخییر رامی، چهییار معنییا با دقت بالایی، ع وه بر معانی هشت  الاسرارکشفخونجی نیز در کتا   
و نییه متعلییق بییه حمییل.   شمارد که متعلق به خود محمولات استبرای ذاتی در غیر کتا  ایساغوجی برمی

اول: محمولی که ممتنع الانفکاک ام شیء است؛ دوم: محمولی که ممتنع الانفکاک ام ماهیت است؛ سوم: 
محمولی کییه ممتنییع الرفییع ام ماهیییت شیییء اسییت؛ چهییارم: محمییولی کییه واجییب الاثبییات بییرای شیییء 

 (.30است)خونجی،  
 

 تحدیل و بررسی

و شارحان صدرایی ام دو اصییط   »خییارج المحمییول میین  اکنون پس ام بیان توضیح حکیم سبزواری
صمیمه« و »محمول بالضمیمه« و بیان آخوند خراسانی و شارحانش در علم اصول و نیز بیان تطور تاریخی 
بحث ذاتیات در علم منطق، مجال آن است که به این مطلب بپردامیم که آیا آنره در ک م آخوند خراسانی و 

ه است با دیدگاه حکماء در این ممینه مطابقت دارد یا خیر. بدین منظور در ابتییدا، برخی شارحانش اراده شد
 کنیم.باره بیان میدانان را دراینطور منقح منظور حکماء و منطقبعد ام بیان مباحث گذشته، به

 در بیان سبزواری چند نکته درخور توجه است: 
ل ام دو مفهوم است: محمولی که خییارج ام اول اینکه، »خارج محمول من صمیمه« در ک م وی متشک

رو، محمییولی شود و اماینحیطه ذاتیات با  ایساغوجی است و در عین حال، ام صمیم ذات شیء انتزاع می
داریم که در عین حالی که خارج است مستخرج نیز هست؛ مانند »این جسییم معلییول اسییت« کییه وصییف 

 شود.جسم نیست؛ ولی ام حاق ذات آن انتزاع میبودن« در عین حال که ذاتی با  ایساغوجی »معلول
سینا دارد و همان اصییط   »داخییل، ای در ک م ابندوم اینکه، مفهوم »خارج« در ک م سبزواری ریشه

باشد که در برابر مفهوم »داخل« مفهوم »خارج« طر  شده است. کاری که فی الماهیا یکون جزئاً منها« می
اهیه و لایکون جزئاً منها« انجام داده است. ام طرفی دیگر، مفهوم »میین خود شیخ با اصط   »یصحب الم

گونییه کییه ام صمیمه« در ک م سبزواری بر اساس »من جوهر الموضوع و ماهیته« سییاخته شییده اسییت و آن
در متون اسیی ف  شرح منظومهآید، محمول من صمیمه جز در کتا  دار ما در متون قدیم برمیاستقراء دامنه

 استعمال نشده است.  سبزواری
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گونییه کییه ام سوم اینکه، در برابر محمول »من صییمیمه« محمییول »بالضییمیمه« آورده شییده اسییت و آن
آید، منظور محمولی است که نوعی افزایش خارجی های »رنگ برای اجسام« و »علم برای نفس« برمیمثال

العییاده مهییم در وع باشد. نکتییا فوقعبارتی در ظرف خارج، عارغ بر موض برای موضوع به همراه داشته و به
افتد و این مقام این است که محمول »بالضمیمه« حتی ام استقرای فخر رامی و بالتبع خونجی نیز بیرون می

آورد، بتمامییه گانا عرضی که فخر رامی در مقابل مفهییوم ذاتییی میییکدام ام معانی هشتبیانی دیگر، هیچبه
رو، مفهییومی تییامه و مسییتحد  شییود و اماییینزواری را شییامل نمیمفهوم »محمول بالضمیمه« در ک م سب

 باشد.می
معنای مسییتخرج اگر چنان فهمیده شود که »خارج« در ک م سبزواری بییه رحی  مختوم و ک م صاحب  

است، خالی ام دقت است و اگر چنان فهمیده شود که محمول من صمیمه، مستخرج است؛ آنگییاه بییا بیییان 
 د داشت.سبزواری مطابقت خواه

بیان فنی این است که ام اصط   معقول اول و معقول پیشنهاد نگارندگان برای محمول »بالضمیمه« به
تییوانیم ثانی استفاده شود. توضیح مطلب اینکه اگر بخواهیم ام چهییارچو  قییدماء بهییره بییرداری کنیییم، می

تثناء کنیییم اجنییاس عالیییا بگوییم که »محمول بالضمیمه« شامل معقول اول است و چنانرییه جییوهر را اسیی 
گانا عرضی، که معقول اول هستند، چنانره بر موضوعی حمل شییوند؛ آنگییاه محمییول مییا »بالضییمیمه« نه

های انتولو یییک خییاص خواهد بود. البته این پیشنهاد بر این اساس شایان طر  و بررسی است که ام دیدگاه
آورد، درگذریم و رۀ مقولات ارسطویی به ارمغان میهای قدماء دربابندیکه تبعاتی تامه در تقسیم  1م صدرا

تییوانیم اییین سینا آمده است، ملتزم بمییانیم؛ آنگییاه میهای ابنارسطویی که در نگارش   بندیبر همان تقسیم
سیناسییت؛ شناسییی امثییال ابنپیشنهاد را مطر  کنیم که »محمول بالضمیمه« همان معقول اول در اصط  

ر جایگاه »محمول« قرار گیرد و »محمول من صییمیمه« نیییز معقییول ثانیییه فلسییفی آنگاه که چنین معقولی د
 بودن ام حیطا مفهوم موضوع، ام جوهر و صمیم ذات موضوع استخراج شده است.است که در عین خارج 

تییوانیم بییه تحلیییل و داوری دربییارۀ دیییدگاه آخونیید اکنون پس ام نقل و بحث دربارۀ مباحث گذشته می
ل معقول بپردامیم و ببینیم بییه چییه معنییا آخونیید خراسییانی اصییط   »خییارج المحمییول« را خراسانی با اه

 استعمال کرده است.  
معنای خییارج ام سینا تحلیل شد، مفهوم »خارج المحمول« در این اصط   بییهبنا بر آنره در ک م ابن

نی آن محمولی که جزء حیطا مفهوم و مقومات موضوع استعمال شده است. بنابراین، »خارج المحمول« یع 
 

بندی معیروف قسیمکلی تهدر این مبحث ایجاد خواهد کرد و سهروردی نیز ب ءبندی قدما داند، تبعاتی خاص در تقسیمبر اینکه وی عرغ را شأن جوهر می . بنا 1
 عرضی را قبول ندارد.  اگانجوهر و مقولات نه
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ذاتی با  ایساغوجی موضوع خود نیست. ام این با ، »خارج المحمول« عرغ عریضی خواهد داشییت و 
توان هر محمولی را که ذاتی با  ایساغوجی موضوع خییودش نیسییت، »خییارج المحمییول« آن موضییوع می

م اییین قبیییل را »خییارج دانست. پرواضح است که اگر آخوند خراسانی »موجیت«، »ابییوت« و اعتباریییاتی ا
سینا وجود دارد، به خطا نرفته است. نهایییت اینکییه، ام المحمول« خوانده است بنا بر بنیانی که در ک م ابن

مفهومی که در اهل معقول و در مفاهیم حقیقی ابتدائاً ظاهر شده است در دانشییی کییه بییا مفییاهیم اعتبییاری 
ی پسندیده است که مییا بییه دلالییت مطییابق ام اصییط   سروکار دارد، استعمال کرده است. این مطلب ممان

»خارج المحمول« تنها محمولاتی که خارج ام حیطه ذاتیات موضوع است را اراده کنیم و اگییر ام اصییط   
»خارج المحمول« به دلالت التزام »محمول من صمیمه« را اراده کنیم، چنانکه نزد اهل فن عموماً اینگونییه 

 رق خواهد کرد.شود، آنگاه وضع ففهم می
چنانکه در ک م سبزواری دیدیم »خارج المحمول من صمیمه« یعنی آن محمییولی کییه   ،توضیح اینکه

ذلک »من جوهر الموضییوع« انتییزاع در عین اینکه خارج ام حیطه ذاتیات با  ایساغوجی موضوع است، مع
تامه ام معرفت به موضییوع نحوی خاص، بابی شده است و چنانکه در ک م استاد جوادی آملی آمده است به

مند کننده، بهره برد و در خارج ام فرغ فرغ حقیقت، به شناسایی موضوع میرا بر ما گشوده است و ما را به
گونه باشد، استعمال آخوند خراسانی ام »خارج المحمول« دیگر با اهییل ام بنیانی عینی خواهد بود. اگر این

 هل معقول فاصله گرفته است.ام ا کفایةمعقول مطابق نیست و آخوند در 
که حکییم بییه تطییابق  کفایة توان با دیدگاه شارحانبنا بر آنره دربارۀ دلالت مطابق و التزام گفته شد، می

توان گفت که آخونیید رأی شد و در عین حال مطابق تحلیل فوق میاند، همدیدگاه آخوند با اهل معقول داده
 ام اهل معقول فاصله گرفته است.

 
 یر گنتیجه

اند که آخوند خراسانی اصط   خارج محمول و »محمییول بالضییمیمه« را برخی ام شارحان ادعا کرده
 متفاوت با اهل معقول استعمال کرده است.

سییینا در این پژوهش به تبارشناسی و موشکافی در متون اهل معقییول پرداختییه و روشیین کییردیم کییه ابن
بودن و بییودن«، »مصییاحببودن و جزئی»داخییلسییامی اصییط حات  نخستین کسییی اسییت کییه بییا مفهوم 

بندی معییروف را ریختییه شدن بر پایا جوهر موضوع و ماهیت آن« شالودۀ این تقسیییمجزءنبودن« و »ملحق
 اند.های منطقی و فلسفی خود تکرار کردهاست. شارحان و اخ ف ابنسینا، این مفاهیم را در نگارش 

اس ف خود، »خارج المحمول من صمیمه« را در مقابییل   بنا بر سنت  شرح منظومهسبزواری در کتا   
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»محمول بالضمیمه« مطر  می کند. »خارج المحمول من صمیمه« در استعمال سبزواری محمولی اسییت 
که در عین حال که »خارج« است »مستخرج« نیز هست. در اییین پییژوهش نشییان داده شیید کییه »محمییول 

های دقیییق و مفصییل متفکرانییی چییون بندیاسییت ام تقسیییمگونه که سبزواری استعمال کرده بالضمیمه« آن
 گیرد و مفهوم تامه و مستحد  است.خونجی و فخر رامی نیز بیرون قرار می

بندی سبزواری جای تقسیمبردن ام مفاهیم »معقول اول« و »معقول ثانیه فلسفی« بهدر این مقاله با بهره 
ان دهد که چگونه آخوند خراسانی مفاهیم اعتباری را با خوبی نشتواند بهعرضه شده است و این پیشنهاد می

 های غیراعتباری ریشه دارد، خلط کرده است.مفاهیمی که در سنتی ام دانش
جز منتزع عنه ام امور انتزاعی، مانند ابوت و بنوت و غیره که در خارج بهکفایة  آخوند خراسانی در کتا   

دهد. ها را در برابر »محمول بالضمیمه« قرار میکند و آنمی  بنیان دیگری ندارند، به »خارج« محمول تعبیر
معنای »خارج ام حیطا مفهییوم و مقومییات موضییوع« اسییتعمال سینا مفهوم »خارج« را بهاگر بپذیریم که ابن

خوان باشد و اگییر سینا، همتواند با ک م ابنکرده است؛ آنگاه »خارج محمول« در ک م آخوند خراسانی می
« مطابق با سبزواری، مفهوم مستخرج را نیز اراده کنیم، کیی م آخونیید خراسییانی بییا اهییل معقییول ام »خارج 
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Abstract 

Wittgenstein’s narrative of religion, faith, and its relation to practice has led to one of the important 

approaches in the contemporary philosophy of religion, influencing many researches in the humanities and 

social sciences; Thus, Wittgenstein’s view in this regard deserves more careful consideration, reassessment, 

and preparation for application in society. The present research method is descriptive and a kind of content 

analysis. This article describes and analyzes the truth and nature of faith and its relation to practice based on 

Wittgenstein’s later works, including Philosophical Investigations, Culture and Value, and Lectures on 
Religious Belief. It is inferred from Wittgenstein's scattered works and lectures on religion that he was 

concerned both in thought and in practice with the relationship between faith and action, albeit in his own 

way. The use theory of meaning, which is the basis of his later thought, has been brought up for this 

purpose. Using his own terms “use theory of meaning” and the metaphor of “language games” and “the 

form of life”, Wittgenstein explains that religion is an interconnected system composed of faith and practice, 

and that the two are concomitant and cannot be separated. 
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 دین؛ دوسویه ایمان و عمل: خوانش حیات دینی ویتگنشتاین متأخر
 

 ولی الله نصیری 
 یقی دانشگاه شهرکرد استادیارو عضو هیئت علمی گروه ادیان وعرفان تطب
 nasiri@sku.ac.ir 

 معصومه طاهری سودجانی
 مدرس دانشگاه و دارای مدرک تخصصی رشته فلسفه دانشگاه تهران 

 چکیده
ین معاصررر توصیف و روایت ویتگنشتاین از دین، ایمان و نحوه ارتباط آن با عمل یکی از رویکردهای مهم در فلسفه د

دهرردب بنررابراین، های علوم انسانی و علوم اجتمرراعی را تحررت ترررایر یرررار میاست که بسیاری از تحقیقات و پژوهش
سازی و کاربرد آن در اجتماع است. تر، ارزیابی مجدد، زمینهدیدگاه ویتگنشتاین در این خصوص درخور بررسی دییق

است. در این مقاله حقیقت و ماهیت ایمان و تلازم آن با عمل صورت توصیفی و تحلیل محتوا  روش جستار حاضر به
 درس گفتارهایی درباره باااور دیناایو    های فلسفی، فرهنگ و ارزش پژوهشبر اساس آاار مترخر ویتگنشتاین، ازجمله  

ر و شود که او هررم در ن رر شده است. از آاار و درس گفتارهای پراکنده دینی ویتگنشتاین استنباط میتوصیف و تحلیل
مایرره و مشغول رابطه ایمان و عمل بوده است، البته به روش خاص خود. ن ریه کاربردی معنا کرره جانهم در عمل دل

بدین ترتیب ویتگنشتاین با استفاده از اصررطلاحات  پایه اصلی تفکر مترخر او است به همین یصد و غایت بوده است.
دهد که دین ن ام برره ی زبانی« و »صورت حیات« توضیح میهاخاص خود، ن ریه »کاربردی معنا« و استعاره »بازی

 توان این دو را از هم تفکیک کرد و میانشان رابطه تلازم وجود دارد.ای است از ایمان و عمل و نمیهم پیوسته
  : ویتگنشتاین، ایمان، عمل، دین، بازی زبانی.هاکلیدواژه
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 مقدمه

ان درون و برون او است: یعنی باورهای یلبی و حرکت بر خوشبختی و سعادت انسان وابسته به تناظر می
شود، ایمان است. ایمان است که برره ترین باوری که باعث حرکت و جنبش انسان میاساس آن باورها. مهم
، البته بینشی کرره 1معنا است. ایمان یعنی بینشدهد و زندگی بدون ایمان نامفهوم و بیزندگی انسان معنا می

 شناخت است و عمل یعنی حرکت. بینش خاص و حرکت بر اساس بینش.همراه با نوعی 
 ,Comparative Religion: A Sharpکند )مطرح می  2مسیحیت ایمان را در رابطه با آموزه »نجات«

History, 14 ایمانی که در مسیحیت مایه نجات دانسته شده، دارای سه رکن استب پذیرش یلبی، ایرررار .)
شررود، در یلررب جررای دارد و ایررراری کرره برره رسررتگاری انی که منجر به حقانیت میزبانی، عمل: »زیرا ایم

فایده، مرده و باطل اسررت (، »ایمان بدون عمل، بی10-8:  10انجامد، بر زبان جاری است« )رومیان،  می
 (.24-14، 2و عادل بودن انسان از اعمال است«)رساله یعقوب، 

انررد، هررد  هیات مهم است، بلکه فیلسوفان نیز به آن توجه کردهتنها در ادیان و الرابطه ایمان و عمل نه
دانان نیست، بلکهب هد  ما این است که ماهیت ایمان و رابطه آن با عمل را از این مقاله بررسی دیدگاه الهی

دیدگاه فیلسو  ترایرگذار مغرب زمین یعنیب ویتگنشتاین بررسی کنیم و ببینیم کرره ازن ررر وی چرره ارتبرراطی 
ایمان و عمل وجود دارد؟ آیا ایمان شرط عمل است یا عمل شرط ایمان؟ در صورت حالررت اول، چرره میان  

توان تصور نمود؟ آیا رابطه ایمان و عمل رابطررو وجررودی اسررت؟ یررا مفهررومی؟ یررا ارتباطی میان این دو می
 دیگر رابطه میان ایمان و عمل ضروری است یا امکانی؟عبارتانگیزشی؟ به

توان گفت هد  از پژوهش حاضر ایررن اسررت کرره بیرران کنرریم، روایررت و توصرریف می  طور خلاصهبه 
ترین رویکردهای فلسفه دیررن معاصررر ویتگنشتاین در مورد دین و جایگاه ایمان در زندگی بشر، یکی از مهم

های علوم انسانی و علوم اجتماعی را تحررت ترررایر نهرراده، بنررابراین تحقیقات و پژوهش است که بسیاری از
سازی و کاربرد آن در اجتماع است رسی، تحلیل و تبیین دییق دیدگاه او و ارزیابی مجدد آن، موجب زمینهبر
(Zalece, Faith and Religion as Gramer, 5-13.) 

 های ذیل است:ها و گزارهنوشتار حاضر حاصل تحلیل داده
فلسفه، یعنیب »درمانگری« به   ترین وظیفهارتباط ایمان و عمل از دیدگاه ویتگنشتاین مترخر به مهم -1

 گردد.معنای فهم امور وایع برمی
هررای دینرری برره »معنررای متعلق ایمان دینی ازن ر ویتگنشتاین مترخر، برراور برره وجررود خرردا و گزاره -2

 
1 . Insight 
2 . Salvation 
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 خاص« است.
 ایمان ازن ر ویتگنشتاین مترخر با حالات وجودی انسان ازجمله اعتماد، پیوند تنگاتنگی دارد. -3
ق ایمان و عمل ازن ر ویتگنشتاین مترخر مشروط به بررسی و تبیین دییررق ارتبرراط تحلیل ارتباط دیی -4

 دین و اخلاق از دیدگاه اوست.
 از دیدگاه ویتگنشتاین مترخر میان ایمان و عمل رابطه تلازم وجود دارد. -5
 

 تحلیل گزاره اول: درمانگری فلسفه

ن پرسش است که چه ارتباطی بین مسررئله تحلیل گزاره اول، یعنیب وظیفه »فلسفه« وابسته به بررسی ای 
توان گفررت، شررالوده فکررری ترین وظیفه »فلسفه« وجود دارد؟ در پاسخ به این پرسش میایمان دینی و مهم

ترین وظیفه فلسفه، یعنرریب »فهررم امررور وایررع« مهم ویتگنشتاین مترخر در مورد مسئله ایمان دینی بر اساس
 گیرد.شکل می

زبان در تفکرماتقدم او داشته باشیم. در تفکررر  وق باید نگاهی اجمالی به نقشمن ور تحلیل عبارت فبه
 -ویتگنشتاین متقدم وظیفه فلسفه تمایز امور »نشان دادنی« از امور »بیان کردنرری« اسررت. رسرراله »منطقرری

پردازد. فلسفی« که محصول دورۀ اول تفکر فلسفی ویتگنشتاین است، به مسئله چیستی ساختار »زبان« می
شود: »زبان« چه نسبتی با عررالم خررارر دارد و ها مشخص میساختار زبان در رساله با پاسخ به این پرسش

 ؟2است یا »بیان کردنی«1دادنی«کند؟ آیا رابطو میان زبان و عالم، رابطه »نشانچگونه آن را تصویر می
. بررر اسرراس ن ریرره کنرردرا طرررح می  3ها ن ریرره »تصررویری معنررا«ویتگنشتاین در پاسخ به این پرسش

ای از روابط و نسب ممکن یا محقق میان اشرریا ، تصررویری اراهرره دهررد، آن جملرره تصویری معنا اگر جمله
 معناست.معنادار است، در غیر این صورت، آن جمله بی

معنا هستند، زیرا تصویری از وضع امررور برره دسررت های متافیزیکی، بر اساس ن ریو تصویری بیگزاره
-Wittgenstein, Tractatus, Logio ررر او، کررار فلسررفه بایررد نقررادی زبرران باشررد )دهنررد. ازن نمی

philosophicus, 4دیگر نقادی زبان است )پورحسن، بررسی عبارتزبان و به (. وظیفو فیلسو  فهم دییق
(. نقررادی زبرران سرربب 148-127انتقادی ن ریه نحوه معیشت ویتگنشتاین و عمق نفوذ آن در تفکر دینی:  

 (.43-42،  ویتگنشتایندرستی ترسیم شود. )پیرس، د تا مرز میان امور نشان دادنی و بیان کردنی بهشومی

 
1 Salvation 
2 Saying 
3 The picture theory of Meaning 
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عبررارت حرراوی دو  ترین وظیفه فلسفه »فهم امررور وایررع« اسررت. ایررناما ازن ر ویتگنشتاین مترخر مهم
هم امور وایررع را . فلسفه چگونه ف2. امور وایع ازن ر ویتگنشتاین مترخر چه اموری هستند؟ 1پرسش است:  

سازد؟ در پاسخ به پرسش اول باید گفت، برخلا  تفکررر ماتقرردم ویتگنشررتاین کرره نقررادی زبرران ممکن می
شود تا امور »بیان کردنی« از »نشان دادنی« متمایز شوند و چنان مرزی بین این دو ترسیم شود که باعث می

وادی »سکوت« برررده شرروند، در تفکررر دوره  ها« بهها« شود و »ناگفتنیجهان محصور و محدود به »گفتنی
توان بین این دو مرز یاطعی ترسیم نمررود، شود و نمیدوم زبان خالق تمام امور نشان دادنی و بیان دادنی می

 زیرا تمام جهان تصویر و بازنمای زبان است و در پرتو زبان است که هر موضوعی معنا، مفهرروم و وایعیررت
 یابد.می

ماحصل انکار مبانی معرفتی متقدم اوست و برره عبررارتی ریشرره در انکررار »زبرران  چنین نگرشی به زبان
 داردب اما »زبان خصوصی« به چه معناست؟ 1خصوصی«

فردی دارد که دیگررران دارد که هر فردی احساسات منحصربهواژه »خصوصی« در این اصطلاح بیان می
ترروان گفررت، اسرراس »زبرران دیگر میعبارتهو فهم آن برای دیگران میسر نیست، برر  از درک آن ناتوان هستند

خصوصی« فهم شخصی است، نه فهم جمعی )عبداللهی، ویتگنشتاینب انکررار زبرران خصوصرری و مسررئله 
 (.79-65ایمان دینی ، 

ای دارد و تنها کارکرد آن، توصیف امور وایررع اسررت. زبرران خصوصرری در بر این اساس زبان ذات یگانه
 شود:ل رد میهای فلسفی« به دلایل ذی»پژوهش

 Wittgenstein, Philosophicalهررا )عرردم وجررود معیررار، برررای تشررخیص کرراربرد درسررت واژه 
, 96Investigationsنگری« برردین علررت همراهی زبان خصوصی با »درون 3و نسبیت2(، منشر شکاکیت

ها ارتباط ی ذهن آنهاهاست که با کنشوسیله رفتار انسانکه درون همواره در پیوند با رفتار انسان است و به
 (.79-65کنیم. )عبداللهی، ویتگنشتاینب انکار زبان خصوصی و مسئله ایمان دینی ، بریرار می

کرره خصوصرری جای اینرسررد کرره زبرران بررهبدین ترتیب در تفکر دوره دوم ویتگنشتاین به این نتیجه می 
هررا مشررتمل بررر کرره زبانباشد، امری اجتماعی و عمومی است که سرراختار و صررورت واحرردی نداشررته، بل

ها گیرررد و مررا انسررانها شررکل میهاست که مناسبات و روابط انسررانهای زبانی« است و با این زبان»بازی
 کنیم.واسطه زبان حقایق و اشیا  را ادراک میبه

 
1 private language 
2 Skepticism 
3 Relativity 
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شود؟ در پاسخ به ایررن پردازیم که فلسفه چگونه باعث فهم امور وایع میاکنون به پاسخ پرسش دوم می
و تفکر فیلسوفان بزرگی  ای از فلسفهعمده که ویتگنشتاین معتقد بود که بخشباید بگوییم، ازآنجاییپرسش 

است، لررذا بایررد برره کررارکرد زبرران در زنرردگی  و کارکرد زبان مانند افلاطون و کانت، نتیجه غفلت از اهمیت
 Roberts, Concept of Grammar and Wittgenstein's Philosophy asروزمره اهمیررت دهرریم )

Therapy, 146.) 
معنررا در  کرراربردی پذیر اسررت. ن ریررهامکان 1فهم ن ریه »کاربردی معنا« طریق از فوق عبارت تحلیل

شررود: »معنررای یررک واژه کرراربرد آن در زبرران اسررت« گونرره تعریررف میاین هررای فلسررفیپژوهش کترراب
(Wittgenstein, Philosophical Investigations, 43.) 

تصویری معنا، ن ریه کاربردی معنا دنبال تطابق زبان با وایعیت نیسررت و معنررای یررک  یهبرخلا  ن ر 
ها معنادار است و باید کارکرد یک جمله را در سطح جامعه زبانی جمله بر اساس جملات دیگر و کاربرد آن

از آن در بررسی کرد. معنای یک جمله در یک کاربرد خاص بامعنای همین جمله و واژه در کاربردی دیگررر  
 ,Malcolm, Wittgenstein: A Religious Point of Viewهای مختلف حیات متفاوت است )نحوه 
223.) 

کاربرد زبان در زندگی روزمره بسیار حاهز اهمیت اسررت و توجرره برره ایررن  های فلسفیپژوهشدر کتاب 
این از اهمیت کارکرد زبان کندب بنابراین مقصود ویتگنشتهای فلسفی رها میکاربرد انسان را از طرح پرسش
 ,Robertsهای فلسفی و زبان نجات دهد و ما را بازندگی وایعی همدل کند )این است که ما را از سردرگمی

Concept of Grammar and Wittgenstein's Philosophy as Therapy, 146.) 
کاربر زبان موظف اسررت، گیرد که  ای شکل میبازی زبانی در هر جامعه زبانی بر اساس یواعد نانوشته

تبعیت از یک یاعده به معنای بیان کردن آن یاعده و یانون   .الفاظ و رفتار متناسب با این یواعد را به کار گیرد 
 Zalece, Wittgenstein, Faith andنیست، بلکه به معنررای نرروعی مشررارکت و همرردلی بررا آن اسررت )

Religion as Gramer, 5-13.) 
کنررد، من ررور او از گرامررر و دسررتور زبرران، عنوان گرامر و دستور زبان یاد میعد بهویتگنشتاین از این یوا

دستور زبان کلمات نیست، بلکه دسررتور زبرران فلسررفی اسررتب دسررتور زبرران فلسررفی شرراکله و چررارچوب 
مفاهیمی است که در اندیشه، گفتار و اعمال روزمره جای گرفته است. چارچوبی که برخرری از کاربردهررای 

 (.Ibidکند و برخی دیگر را فاید اعتبار )مفهومی را تریید می زبانی یا

 
1 Use Theory 
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های زندگی در یک وسیله آن از آسیبداند که بهویتگنشتاین مترخر وظیفه فلسفه را نوعی درمانگری می 
شویم )استعاره ویتگنشتاین برررای افررراد گرفتررار در دام مشررکلات فلسررفی( و بازنرردگی بطری مگس رها می

سرروی دنیررای خواست راهی را برای بازگشت مررردم بهشویم. او با درمانگری فلسفی میمیاجتماعی همدل  
های روزمره مسحور شده است، ارتباط و آشررتی وایعی پیدا کند که در آن بتوانند با زبان عادی که در فعالیت

 ,Robert, Concept of Grammar and Wittgenstein's Philosophy as Therapyبریرار کننررد )
153.) 

اما غرض ویتگنشتاین از درمانگری فلسفه این نیست که ما را به سنت مسیحی یا هر سنت دیگر نزدیک 
تنها بررا یررک مسرریحی متفرراوت اسررت، بلکرره بررا خواهد ما راه خود را پیدا کنیم، راهی که نهکند، بلکه او می

دارد و مررا را برره لسررفی مصررون مرریهررای فویالهای دیگر نیز متفاوت است، راهی است که ما را از ییلشیوه 
 ,Zalece, Wittgensteinجهت شبیه نیچه، کرکگور و آدورنو اسررت )دهد و ازاینزندگی طبیعی پیوند می

Faith and Religion as Gramer, 5-13.) 
جهت شایسته توجرره و تبیررین در زنرردگی ازن ر ویتگنشتاین دین در بطن زندگی طبیعی یرار دارد و ازاین

 هایادداشتهای دینی وی از توانیم بگوییم گرایشاگر نگاهی به آاار ویتگنشتاین داشته باشیم می بشر است.
 ( تحلیررل زبرران در کترراب50-17: 1391ادامه یافته است. )پورحسررن، های فلسفیپژوهشآغازشده و تا 

اهیمی کننده رویکرد دینرری ویتگنشررتاین مترررخر اسررت. ایررن تحلیررل حرراوی مفرر تعیین  های فلسفیپژوهش
، »ن ریه کاربردی معنا« است که اکثر مفسران ویتگنشتاین 2های زبانی«، »بازی1همچون »صورت حیات«

 ,Nielson, Wittgenstein Fideismبین این مفاهیم و باور دینی پیوند ایجاد کردندب همانند: نیلسررون )
 ,Malcolmالکوم )(، مPhilips, Faith and Philosophical Enquiry, 115(، فیلیپس )195/190

Wittgenstein: A Religious Point of View, 230.) 
 

 تحلیل گزاره دوم؛ متعلق ایمان

گفته شد که ازن ر ویتگنشتاین مترخر وظیفه فلسفه نقادی زبان است. بر اساس ایررن نقررادی، امررور برره  
مررابین ایررن دو نیسررت،  شود، این تقسیم بیانگر نوعی حرردومرزدودسته نشان دادنی و بیان کردنی تقسیم می

توان ای است که بین این دو موضوع وجود دارد و نمیتوان گفت این تقسیم، حاکی از رابطه دوسویهبلکه می
شود که آیا فلسفه در حوزه دین یکی را فارغ از دیگری فهم کرد. با توجه به این نکته پرسش دیگری مطرح می

 
1 forms of life 
2 Language game 
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 نقش و وظیفه آن در حوزه دین چیست؟ کند؟ در صورت وجود،ای ایفا مینقش و وظیفه
 فلسفه در حرروزه دیررن شناسی نقش بسیار مؤاری دارد. وظیفهفلسفه در حوزه دین همانند حوزه معرفت 

 Hodges, Transcendenceهررا )عنوان وظیفه عملی است، نه توجیه عقلرری آنتوصیف باورهای دینی به
and Wittgenstein, Philadelphia, 68.) 

دیگر وظیفه فلسفه در حوزه دین این است که ارتباط بین ایمان دینی و عمل را توصرریف کنررد و عبارتبه
ها انگیزشی است یا تلازم؟ پاسخ به ای بین این دو وجود دارد؟ آیا رابطه آنتبیین و بررسی کند که چه رابطه

ا از دیدگاه ویتگنشتاین این پرسش و تحلیل بیشتر آن مشروط بر این است که نخست متعلق و مفهوم ایمان ر
 تعیین نماهیم و سپس چگونگی ارتباط آن را با عمل بررسی و تبیین کنیم.

ای« و »غیرگررزاره ای« تقسرریم طورکلی اندیشمندان و فیلسوفان متعلررق ایمرران را برره دودسررته »گررزارهبه 
از جررنس اعتقرراد و معرفررت گیرد و اساس آن  ها تعلق میای« ایمان تنها به گزارهکنند. در برداشت »گزارهمی

ای« ایمان نوعی اعتماد و وفاداری یا توکل به شخص ویررژه اسررت )نرایرری، است، اما در برداشت »غیر گزاره
 (.34-31،  شناخترساله دین

تسررلیم شرردن برره یررک مرجررع اسررت، خررواه فرررد باشررد یررا گررزاره  ایمان در نگرراه ویتگنشررتاین مترررخر 
(Wittgenstein, On Certainty, 32 ) به عبارتی ایمانب اعتقاد، پررذیرش و تسررلیمی اسررت کرره نیرراز برره

(. بررر اسرراس ایررن تعریررف Ibid, 70تصدیق عقلی ندارد و حقیقت و یوام آن مبتنی بر تصدیق یلبی است )
های دینی در »معنای خرراص« اسررت. برره متعلق ایمان ازن ر ویتگنشتاین، باور و پذیرش وجود خدا و گزاره

متعلق ایمان هم از سنخ »گزاره« است و هم »غیر گزاره«. تفاوت متعلق و مرجررع فررردی عبارتی از دیدگاه او 
مشررخص  2و »ایمرران داشررتن کرره« 1ای ایمان در یالب دو اصطلاح »ایمان داشتن به«ای( و گزاره)غیر گزاره

 شود.می
کنیم. به این دو گزاره برای اینکه تفاوت بین این دو را تبیین و بررسی کنیم، بالضروره باید مثالی را مطرح  

 جمهور آمریکا است«.توجه کنید: »من به دموکراسی معتقدم« و »اعتقاد دارم که واشنگتن اولین رهیس
شده در این گزاره از جنس نرروعی اعتمرراد شود که اعتقاد مطرحاز توجه و ترمل در گزاره اول استنباط می

معرفت است. در پرتو این مثال باید گفت ایمرران از   شده در گزاره دوم از جنس نوعیاست، اما اعتقاد مطرح
دیدگاه ویتگنشتاین مترخر نوعی توکل، وفاداری و اعتماد به خدا و پررذیرش احکررام او در »معنررای خرراص« 
است، لذا نخست باید به وجود خدا ایمان داشته باشیم و سپس احکام و دستورات او را در زندگی اخلایی و 

 
1 belief in 
2 belief that 
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 دینی خود پیاده کنیم.
قصود از »معرفررت« معرفررت و تصرردیق یلبرری اسررت، نرره معرفررت و تصرردیق ذهنرری و عقلرری، زیرررا م 

وسیله رضایت و اسررتدلال توان آن را بهداند که نمیهای دینی را، باوری میویتگنشتاین ایمان و باور به گزاره
ت: »برررای مررن دهد، رضایت و تعهد یلبرری اسرر عقلانی به دست آورد، زیرا آنچه اساس ایمان را تشکیل می

تواند چیزی شبیه به تعهررد پرشررور برره یررک ن ررام ارجرراع باشررد، جالب است که اعتقاد و باور دینی فقط می
زنرردگی اسررت«  یک اعتقاد است، اما این اعتقاد طریقه زندگی و یا روشی برررای ارزیررابیرو اگرچه اینازاین

(Ibid, 64.) 
ن ویتگنشتاینی نوعی تعهد اسررت کرره اسررتدلال این عبارت حاکی از آن است که ماهیت و حقیقت ایما

وسرریله ایررن تعهررد، انسرران کررل زنرردگی خررود را برره مخرراطره عقلانی در تکون آن دخل و تصرفی ندارد و به
شود که اگر ماهیت ایمان نوعی تعهررد اسررت، امررا اندازدب اما این ن ر و عقیده او با این اشکال مواجه میمی

 گیرد، بنابراین مبنای ایمان دینی پذیرش عقلی است نه یلبی.ی شکل میخود تعهد بر اساس نوعی دلیل عقل
پاسخ ویتگنشتاین به این اشکال این است که ایمان به معنایب تعهد دینی، نیاز به دلیل ندارد، این تعهررد 

 دهد. اگر من دلایل مستقلی برای تعهد داشته باشم، این دلایل نهایی نخواهررد بررود،است که به من دلیل می
شررود، بلکه مشروط به زمینه دیگری خواهد بودب بنابراین از دیدگاه او این اعتماد است که برره دیررن خررتم می

های دینی بپردازد. دروایع شخص نخست باید به خدا ایمان بیاورد و بعدازاینکه ایمان آورد، باید به فهم گزاره
های دینی علررم اید ایمان بیاورد تا بعد به گزارهتوانیم بگوییم ایمان مقدم بر فهم است، در وهله اول فرد بمی

پیدا کند و چون دین و ایمان یک نوع تمرین است، معنایش این است که عمل بر علررم تقرردم دارد و متعلررق 
 ;Aikin & Hodges, Wittgensteinشررود )ایمان یعنیب خدا بر اسرراس تمرررین و ممارسررت تجربرره می

Dewey and Possibility of Religion, 1-19.) 
در یالررب  گفتیم که اولین متعلق ایمان از دیدگاه ویتگنشتاین مترخر، باور و ایمان به وجود خدا است که

کرره »در رویکرررد شود. در تحلیل این اصطلاح باید گفت، ازآنجاییاصطلاح »ایمان داشتن به« توصیف می
بخشررد، بلکرره ه به زبان معنررا میویتگنشتاین مترخر وایعیت چیزی بیرون زبان نیست، این وایعیت نیست ک 

ها را کند که زبان آندهند یا بیان میآنچه وایعیت است و آنچه وایعیت نیست خود را در معناهایی نشان می
(. لررذا خرردا در فلسررفه ویتگنشررتاین Winch, Understanding a Primitire Society, 11سازد« )می

یررک وجرره آن بررا فعالیررت  ن با کاربرد زبانی سروکار دارد وای که یک وجه آمترخر واژه انضمامی است. واژه 
ای است که معنای خود را با توجه به کاربرد آن در بازی زبانی برره دسررت دیگر خداوند واژه عبارتعملی. به

آورد. خدا در تفکر ویتگنشتاین اساس بازی زبانی باور و ایمان دینرری اسررت و تصررویری اسررت کرره فرررد می
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 کند.را مدن ر دارد و بر اساس آن زندگی میدار همیشه آن دین
های دینی در »معنررای خرراص« اسررت. متعلق دیگر ایمان ازن ر ویتگنشتاین مترخر باور و پذیرش گزاره

اگر به این عبارت توجه کنیم، خواهیم دید، اصطلاح »معنای خاص« یدری برای انسان مبهم است و نیاز به 
ها از مفهوم »معنای خاص« باید گفت، در دیدگاه ویتگنشررتاین انسرران توضیح بیشتر دارد. در توضیح معنا و

کننرردب بعضرری از هررای دینرری نگرراه میمند هستند و از منرراظر متفرراوتی برره گزارهمراتب ایمانی مختلفی بهره 
ها برایشان حجت اسررت و برررای درک ظرراهر همررین نگرند و ظاهر گزارهها میها با نگاه سطحی به آنانسان
پردازنررد و ظرراهر هررا میا باید در بازی زبانی دینی شرکت کنند، اما بعضی دیگر با دید متعررالی برره آنهگزاره

 ها و نگرش دینی در زندگی است.ها اهمیت دارد ترایر گزارهها برایشان اهمیتی ندارد، آنچه برای آنآن
نگرررد. هررا میالی برره آنکنررد و بررا نگرراه متعرر هررای دینرری عبررور میویتگنشتاین از نگاه سطحی به گزاره 

عنوان حقایق دینی بپذیریم، های خاصی را بهدیگر ازن ر او ایمان و اعتقاد بدین معنا نیست که گزارهعبارتبه
 Hodges, Transcendence andبلکه باید بررا اشررتیاق نسرربت برره شرریوه زنرردگی دینرری متعهررد شررویم )

Wittgenstein, Philadelphia, 70هررا ها گذر کنیم و به عمق، بطررن و حقیقررت آن(ب یعنیب از ظاهر آن
یمن اسررت، برسیم. مثلًا ازن ر او غسل تعمید کودک اگر بر اساس این اعتقاد باشد که برررای کررودک خرروش 

تعمید، عملی ناشرری از شررکرگزاری برررای زنرردگی جدیررد باشررد، ایررن صررحیح و خرافه است، اما اگر غسل
 (.Cottingham, Wittgenstein; Religion and Analytic Philosophy, 1-18ترایرگذار است )

زندگی است نکته بسیار مهمی است که ویتگنشتاین را از  شیوه و سبک  بنابراین اینکه هد  دین ترایر در
کشرراند، وسوی خرردا و دیررن میها علتی که انسان را به سمتکند، زیرا از دیدگاه آنفروید و هیوم متمایز می

فردی و اجتماعی است، اما این اعتقاد از دیرردگاه ویتگنشررتاین درسررت نیسررت، عواطف عادی همانند ترس 
دهرردب چنانکرره داند که کل زندگی انسان را تحت ترایر یرررار میزیرا او دین و ایمان را نوعی شور و عشق می

یگررر گفت: »نه مرگ، نه زندگی و نه هررر چیررز دبینیم، وی میویتی ما رفتار پولس یدیس را در مقابل دین می
 (8/ 38تواند ما را از عشق به خدا جدا کند«. )رومیان، نمی

کیررد میویتگنشتاین در طول مباحثات خود به کنررد کرره تعهرردات دینرری حالررت کرات، برره ایررن نکترره تر
شناسانه ندارند، بلکه کاربردی و عملی هستند. چون ما در صورت فقدان شواهد پذیرای هر خطررری معرفت

 ;Cottingham, Wittgensteinانرردازیم )را برره خرراطر آن برره مخرراطره میهسررتیم و کررل زنرردگی خررود 
Religion and Analytic Philosophy, 1-18.) 

های دینی نداشته است، بلکه مراد او بنابراین ویتگنشتاین هیچ توجهی به تصدیق علمی و حصولی گزاره
آمده و دسررتت شهودی سررقراطی بهوسیله معرف هایی، تصدیقی است که بهاز تصدیق و پذیرش چنین گزاره
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پیامدش نوعی التزام اخلایی است: »مسیحیت بر مبنای حقایق تاریخی نیست، بلکرره مسرریحیت انسرران را 
کند ایررن کند را باید به آن باور داشته باشی، آنچه برای ما بازگو میکند، آنچه نقل میداری میتشویق به دین

 (.Wittgenstein, Culture and Value, 32دهید« )است که باید شیوه زندگی خود را تغییر 
رسیم کهب بدون شک از دیدگاه ویتگنشتاین مترخر، بین آنچرره این نتیجه می از تحلیل متعلقات ایمان به

من به آن اعتقاد دارم )»اعتقاد داشتن که«( و آنچه من معتقدم )»اعتقاد داشتن به«( پیوندهای جالبی وجررود 
علت اسررت کرره اعتقرراد اینشتاین برای استفاده از اعتقاد درزمینو باور دینرری صرررفاً بررهدارد: یک )دلیل ویتگن

نیازی به تصدیق عقلی ندارد. دو( ایمان تصدیق عقلانی یا یوه و توانایی استثنایی در انسرران نیسررت، بلکررهب 
دهنررده نتقالعنوان تصررویر یررک وایعیررت یررا ایک تعهد پرشور است. سه باایمان ما در ارتبرراط بررا گررزاره برره

 زنرردگی کننررده تعهررداتعنوان تعییناطلاعات خاصی نیستیم، بلکه ما با شور و شوق تسلیم یک ایتدار، برره
 (.Hodges, Transcendence and Wittgenstein, 72خود هستیم )

 
 تحلیل گزاره سوم: حقیقت ایمان

گرفته اسررت. باور دینرری شررکل  بینی ویتگنشتاین نسبت به این جهان و جهان دیگر بر پایه ایمان وجهان
(. اشررتیاق و Cottingham, 2009, 1-18داران، اشتیاق به حقیقت اسررت )ترین ویژگی دینمهم ازن ر او

جذب دو رکن داردب یک رکنش، جهت علمی است که فکر و عقل انسان باید پذیرای این موجود یررا اندیشرره 
نسبت به این موجود یررا اندیشرره گرررایش داشررته باشد، رکن دیگر جهت احساسی آن است که باید دل انسان 

ای بررر رکررن اول باشد. در طول تاریخ اندیشمندان و متکلمان رویکردهای متفاوتی به این رکن داشتند، عررده
 ای دیگر بر رکن دوم )احساسی(.ایمان )علم( توجه کردند وعده

کید میعقل هررای دینرری بایررد تفسرریر شرروند و کنند و معتقد هستند که باورگرایان بر رکن علمی ایمان تر
گرایرران بررر شررناختی بررودن نیررز هماننررد عقل 1باورهای دینی در چارچوب عقل پذیرفتنی هستند. بنیادگرایان

کترراب مقرردس  کنند، اما علاوه بر تریید عقلی باورهای دینی به تریید تجربی و شهودیحقایق دینی توجه می
 (.Richter, Missing the Entire Point: Wittgenstein, 161-175نیز اعتقاددارند )

هررا در ها شباهت دارد. اشررتراک وی بررا آنمدرنها و پستفلسفه دین ویتگنشتاین با اگزیستانسیالیست
ها باور و ایمان دینی را نوعی مدرنشود. توضیح آنکه پستحوزه فلسفه دین به مسئله ایمان دینی مربوط می

کند و ایررن دانند که زندگی انسان را تن یم و کنترل میی به جهان میو نگرش   2»خودآگاهی فلسفی« یا بلیک 
 

1 Fundamentalism 
2 Blick 



 108،  شمارة پیاپی  1، شماره چهارم ، سال پنجاه و در فلسفه و كلام  ییتارهاجسنشریه   / 108

 

بلیک و نگرش مصون از نقد علمی و فلسفی اسررت. ویتگنشررتاین ایمرران دینرری را نرروعی تصررویر و بلیکرری 
 (.Ibidشود)دهد و باعث تن یم و تعادل رفتار شخص میداند که به زندگی انسان معنا میمی

کیررد میتانسیالیسررتویتگنشتاین همانند اگزیس ( و درک و .Ibidکنررد )ها بررر رکررن احساسرری ایمرران تر
 Plant, Wittgenstein: Religiousداند )شناخت هستی خدا را جز از طریق اخلایی و عملی میسر نمی

Passion and Fundamentalism, 460اعتقرراد و ایمرران برره  کند:می تعریف خدا را چنین (. او ایمان به
( همان »تعهد پرشوری Wittgenstein, Culture and Value, 172لق »اعتماد« است )خدا شبیه به مط

 (.Ibid, 64طور اساسی تغییریافته است« )است که با استفاده از آن شکل زندگی یک فرد به
ها و شواهدی را برررای ، ویژگیدرس گفتارهایی درباره باور دینیو  فرهنگ و ارزش ویتگنشتاین در کتاب 

ها را به دست آورد. ایررن توان آنکند که فقط درنتیجه تحولات درونی خاص میاور دینی لحاظ میایمان و ب
دارد که موضوع به معنای نوعی ذهنیت گرایی در مورد حقیقت و ایمان دینی نیست، بلکه این نکته را بیان می

د به موضوع باشد ممکن است حقایقی وجود داشته باشند که شرایط دسترسی به آن حاصل نگرش خاص فر
(Cottingham, Wittgenstein; Religion and Analytic Philosophy, 1-18به عبارت ساده )تر 

 درک و فهم ماهیت و حقیقت ایمان حاصل تحول درون فرد است.
شود: »حیث وجودی است که نگاه ویتگنشتاین مترخر چنین تعریف می بر این اساس حقیقت ایمان در

شود و یابلیت صدق و کررذب نرردارد«. برره تعبیررر دیگررر ن کردنی و نشان دادنی توصیف میدر یالب امور بیا
ایمان سه ویژگی داردب یک، حیث وجودی دارد، دو، بیان کردنرری ونشرران دادنرری اسررت، سرره، ایمرران جنبرره 
غیرشناختاری دارد. نخست ویژگی اول، سپس ویژگی سوم را تحلیل خواهیم کرد و درنهایت به تفصیل جز  

 م در مبحث رابطه ایمان و عمل خواهیم پرداخت.دو
در تحلیل حیث وجودی ایمان باید گفت، ویتگنشتاین ریشه و حقیقت دین را به طبیعت انسانی پیونررد  

های طبیعرری انسرران نسرربت برره جهرران اطرررا  اسررت در واکنش دهد و معتقد است که پایه و مبنای دینمی
(Wittgenstein, Lectures and Conversation on Aesthetics, 120, 123 و مفهرروم خرردا در )

شود. ادراک خدا و شده است و از طریق شناخت خود راستین انسان کشف میطبیعت و فطرت بشر نهادینه
داوری نسبت به ایمان و برراور دینرری فقررط در پرتررو »صررورت حیررات« انسرران و حررالات روانرری او هماننررد 

 ها خواهیم پرداخت.ه تحلیل آنگیرد که در ادامه ب»شورمندی« صورت می
طور که گفته شد فهم وجودی ایمان و باور دینی در پرتو درک پیوندی کرره بررا الف صورت حیات: همان

رغم اخررتلا  در تفسرریر »صررورت زنرردگی« و »صورت زندگی« دارد، ممکن است. مفسران ویتگنشتاین به
نشررتاین همرران راه یررا روش زنرردگی اسررت اند که »صورت زنرردگی« نررزد ویتگ»بازی زبانی« همگی پذیرفته
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(Philips, Faith and Philosophical Enquiry, 115 »ویتگنشتاین دین را همان »صررورت زنرردگی .)
دینرری را فهمیررده  هررایداند که هرکسی با این »نحوهٔ معیشت« همدلی و شراکت داشته باشد معنای گزارهمی

 Malcolm, Wittgenstein: A Religiousود )است، در غیر این صورت یررادر برره فهررم آن نخواهررد برر 
Point of View, 18-21 مفهوم »صورت حیات« بنیان معناداری کلمات و سخن است. واژگان و زبان .)

 در متن زندگی یا »صورت حیات« معنادار خواهد بود.
ل ها و فرهنگ دینی است که باید در آن نوعی مشررارکت یررا حرردای»صورت حیات دینی«، پیوند ارزش  

 ,Wittgensteinنرروعی همرردلی و یرابررت داشررته باشرریم تررا بترروانیم معنررای زبرران دیررن را فهررم کنرریم )
Philosophical Investigations, 174-226.) 

پذیر استب به این معنا، ایمان و برراور دینرری هماننررد نسررخه فهم ایمان دینی در سایه زندگی دینی امکان
تواند سررلامتی خررود را برره کند و بدون مراعات کردن آن بیمار نمیپزشکی است که بیمار باید آن را مراعات 

دینرری اسررت کرره  من ور فهم ایمان دینی باید زندگی دینی را تجربه کنیم و تنها زنرردگیدست آورد، بنابراین به
 Huang, Foundation ofتواند یک فرد را معتقد به خدا کند و مفهوم خدا را بر انسرران تحمیررل کنررد )می

Religious Beliefs after Foundationalism, 254.) 
کنررد، حررس »شررورمندی« ب شورمندی: ویژگی دیگری که بر فهررم وجررودی ایمرران دینرری دلالررت می

(passionاست. تفسرریر وجررودی و اگزیستنسرری حررس شررورمندی کم ) وبرریش در ن رررات و آرا  مفسرررین
های فلسررفی« ویتگنشررتاین تاب »پژوهشیک خوانش عرفانی از ک   1شود، مثلًا تامسونویتگنشتاین دیده می

کنررد، ویتگنشررتاین فیلسررو  و ویتگنشررتاین دارد و در این خوانش دو گونه ویتگنشتاین را از هم متمررایز می
 :Richter, Missing the Entire Pointاز دست رفتن حس شورمندی در غرب است ) عارفی که نگران

Wittgenstein, 161-175.)  فرهنااگ و ارزش اصلی ویتگنشتاین است و در کتاب »شورمندی« دغدغه 
 شود:ترین خصلت ایمان تلقی میمهم

دانررد« )ویتگنشررتاین، »حکمت فاید شورمندی است، در مقابل، کرکگور ایمان را نوعی شررورمندی می
 (.108، گردآوري ، فرهنگ و ارزش 

ب رستگاری و نجررات »شورمندی« در ن ر ویتگنشتاین نوعی سرسپردگی مبتنی بر عشق است که موج 
وسیله شور عشق است نه یدرت استدلال و برهرران. ایمرران و برراور شود. ازن ر او نجات بخشی بهانسان می

دینی ریشه در جان و احساس عمیق عاطفی دارد، لذا تغییردهنده است، اما سایر باورها همچون باور سردی 

 
1 Thompson 
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-Wittgenstein, Culture and Value, 53گذارد )ها هیچ ترایری نمیهستند که ضربات چکش بر آن
55.) 

شورمندی، عشق و احساس عاطفی بنیاد ایمان و باور دینی است، از این حیث اسررت کرره ایمرران جنبرره 
هررای دینرری در دیرردگاه او از وجودی دارد. در مورد ویژگی سوم باید گفت، غیرشناختاری بودن ایمان و گزاره

 :شودتحلیل مبانی معرفتی ذیل استنتار می
کنررد، های زبانی: ویتگنشتاین معتقد است که نحوه زندگی، بازی زبانی خاصی را ایجاب میالف بازی

رود که معنی هر واژه و کلمه را بایررد از گرامررر کشررف کرررد. های زبانی کلمات و واژگانی به کار میدربازی
 ,Malcolm)هررای خرراص زنرردگی اسررت من ررور او از گرامررر دسررتور زبرران نیسررت، بلکرره، مررراد نحوه 

Wittgenstein: A Religious Point of View, 73 هررای خرراص زنرردگی معیارهررا و ضرروابط (. نحوه
(. هرریچ اصررل اررابتی Stiver, The Philosophy of Religious Language, 69خاص خررود را دارد )

ی علمرری یواعررد های زندگی را موردنقد و بررسی یرارداد، زنرردگ وجود ندارد که بر اساس آن بتوان تمام نحوه 
های زبررانی را دارد وزندگی دینی نیز یواعد خاص خود را، لازمه فقدان معیار مشترک میان بازی خاص خود

نمایی و معرفت گوناگون این است که معیارهای صدق و کذب در هر یک متفاوت از دیگری باشد، لذا وایع
 رفت بخشی باورهای دینی وجود ندارد.توان به دین نسبت داد، درنتیجه دلیلی بر مع بخشی علم را نمی

ن ریه کاربردی معنا: بر اساس ن ریه »کاربردی معنا« باورهای دینی مدعی وجررود نرروعی وایعیررت فرررا 
دهنررد. دیررن های حیررات مررا را شررکل میطبیعی چون خدا یا غیره نیسررتند. زبرران دینرری رفتارهررا و صررورت

هایی کرره صرردق کند. داسررتانبه روش اخلایی حمایت میگذارد که از زیستن  هایی در اختیار ما میداستان
های آن و تفاوت باورهای اخلایی مرتبط برره ها ضرورت ندارد. از این من ر تفاوت ادیان به تفاوت داستانآن

 گردد.ها برمیآن داستان
بخش مثابه تصویر: دیدگاه ویتگنشتاین درباره نقش دیررن در ایجرراد نگرشرری خرراص و سررامانر دین به

نمررا نیسررت و است. بلیک هیر طرز نگرش خاصی به معیشت و جهان دارد که وایع  1ندگی شبیه بلیک هیرز
بینررد منررت  برره ابطال هم نیست، دروایع تفاوتی کرره ویتگنشررتاین میرران باورهررای دینرری و غیردینرری مییابل

م کررل زنرردگی انسرران ها و باورهررا تن رریشود. ویژگی خاص این گزارههای دینی میغیرشناختاری بودن گزاره
(. بررا اابررات غیرشررناختاری بررودن دیررن و 180-159گرایی و فلسفه ویتگنشررتاین ،  است )ساجدی، ایمان

گرا اسررت؟ در پاسررخ برره ایررن سررؤال شود که آیا ویتگنشتاین مترخر نا وایررعهای دینی سؤالی مطرح میگزاره

 
1 R. M. Hare 
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بیند و بیشتر به کارکرد روحرری و ایص میتوان گفت ویتگنشتاین زبان دینی را برای وصف حقایق الوهی نمی
کند، زندگی و شخصیت اخلایی عاطفی زبان دین توجه دارد، اما اصلًا وایعیت و حقیقت الهی را انکار نمی

 وی گویای این نکته است.
 

 تحلیل گزاره چهارم؛ رابطه دین و اخلاق
هررای دینرری نشرران ی زبررانی گزارههای کاربردی معنا و بررازدر تحلیل گزاره سوم گفته شد که طبق ن ریه 

ای اسررت کرره در دادنی و بیان کردنی هستند. بر اساس ن ریه بازی زبانی، زبان دینی هماننررد سررکه دورویرره
یکروی آن زبان نقش به سزایی دارد و در روی دیگر آن عمل و افعال اخلایی. ذکر این مقدمرره مسررتلزم ایررن 

مشتمل بر دو جز  است: ایرار زبانی و عملب امررا بایررد تعیررین نکته است که ازن ر ویتگنشتاین مترخر ایمان  
 کرد که از این دو جز ، کدام جز  اصلی است؟ و کدام جز  حالت فرعی و تبعی دارد؟

برای اینکه پاسخ مناسب و درستی به این پرسش دهیم، ضروری است که نخست ارتباط دین و اخلاق  
توان به چهررار صررورت تصررور نمررود: ارتباط دین و اخلاق را میرا ازن ر ویتگنشتاین مترخر بررسی نماهیم.  

تباینب تعارضب تطابقب تعامل. در رابطه تباین دین و اخلاق در ناحیه یلمرو و هد  کاملًا متفرراوت و دارای 
ها وجود ندارد، اما رابطه تعارض حاکی از سررتیز و تقابررل مرزهای خاص خود هستند و هیچ نسبتی میان آن

است، در رابطه تطابق اخلاق جزهی از دین است، اما در رابطه تعامل بااینکرره یلمرررو هررردوی   اخلاق و دین
شود. وحدت دین و اخررلاق یررا دوگررانگی ها دیده میای دادوستد مابین آنها کاملًا مستقل است اما گونهآن
ق شررده اسررت: گیری حالات مختلفی در رابطه دین و اخررلاها و تحویل رفتن یکی به دیگری باعث شکلآن

، برره نقررل از: خزاعرری، برراور 1373شناختی )بررارتلی،  شناختی، روانمعناشناختی، وجود شناختی، معرفت
دینیب انگیزش و التزام اخلایی(. حال باید بررسی کنیم که ارتباط دین و اخلاق از من ر ویتگنشتاین از چرره 

 شناختی؟انشناختی؟ رونوع ارتباطی است؟ معناشناختی؟ وجودشناختی؟ معرفت
دارد که مفاهیم اخلایی از حیث معنایی وابسته برره مفرراهیم دینرری هسررتندب ارتباط معناشناختی بیان می

یعنیب حسن و یبح اخلایی را باید بر اساس پسند و ناپسند دین ارزیابی کرررد. یکرری از وجرروه نیرراز دیررن برره 
های بیان کرده، معنابخشی به گزاره اخلاق که ریچارد بریث ویت فیلسو  علم و فیزیکدان معاصر انگلیسی

های اخلایی است )به نقررل از خزاعرری: ها به گزارهآن 1های دینی تحویلدینی است: تنها راه معناداری گزاره
Braithwaite .)باور دینیب انگیزش و التزام اخلایی ، 

 
1 Reduction 
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کنررد. در ایررن های اخلایی به اراده خداوند صحبت میرابطه وجودشناختی از وابستگی وجودی ارزش 
های اخلایی مشروط به شناختی شناخت گزارهشود. در رابطه معرفتدیدگاه اراده خدا و خیرین هم تلقی می

های دینی است. بر این اساس خیر اخلایی برحسب تعریف صرفاً به معنای چیزی اسررت کرره شناخت گزاره
 (.52-23اخلاق ، شده است )ساجدی، مناسبات دین و مورد امر اراده یا فعل خدا وایع

های دینی کاربرد دارند، پس داند، بر این اساس ازآنجاکه گزارهویتگنشتاین مترخر معنا را تابع کاربرد می
های اخلایرری برررای فهررم جهت مطالعه گزارههای اخلایی است، بدینها شبیه به گزارهمعنادارند و کاربرد آن

ویتگنشررتاین ارتبرراط اخررلاق و دیررن یررک ارتبرراط هررای دینرری و کرراربرد آن ضررروری اسررت. ازن ررر گزاره
گویررد در شررناختی و معناشررناختی اسررت، برره ایررن جملرره دیررت کنیررد: شررلیک میوجودشناختی، معرفت

تر، امر خوب بر اساس تعبیر سطحی مداری دینی دو برداشت از ماهیت امر خوب وجود داشته استاخلاق
تر، خدا به ایررن دلیررل امررر خرروب را ر اساس تعبیر عمیقخواهد. بربه این دلیل خوب است که خدا آن را می

تر استب خوب چیررزی اسررت کرره خررردا فرمررران به ن ر من، برداشت اول عمیق خواهد که خوب استمی
بندد و اتفایاً برداشت دوم یک برداشت سررطحی چون راه هرگونه تبیینی را که »چرا« خوب است می دهدمی

 .توانررد بشررودکند که »انگار« چیزی که خرروب اسررت مرردلل هررم میمی  گرایانه است، چراکه وانمودو عقل
رو بررا هرریچ هررا نررردارد و ازایررنگوید که ماهیت امر خوب هیچ ربطی برره وایعیتروشنی میبرداشت اول به

ای هست که درست من ور مررا بیران کنررد ایررن جملرره اسررت: خرروب ای تبیین پذیر نیست. اگر جملهجمله
 (.33،  درباره اخلاق و دیندهد. )ویتگنشتاین، مان میچیزی است که خدا فر

شناختی و وجودشررناختی و معناشررناختی وضوح ارتباط معرفتسه نکته در این عبارت وجود دارد که به
مررداری دینرری« وجررود کند. در بخش اول این عبارت، اصطلاحی به نررام »اخلاقدین و اخلاق را روشن می

کنرردب زیرررا در ایررن عبررارت دو واژه »دیررن« و شررناختی دیررن و اخررلاق میدارد که دلالت بررر رابطرره معرفت
شوند. واژه دینی وصفی است که بعد از اخلاق شناختی وسیله واژه »شناخت« به هم متصل می»اخلاق« به

 دهد که شناخت اخلاق از طریق دین میسر است.کاررفته و نشان میبه
، حرراکی از ارتبرراط وجودشررناختی دیررن و اخررلاق خواهد.«عبارت »خوب آن چیزی است که خدا می

 کند.های اخلایی به اراده خداوند بحث میاست، زیرا از وابستگی وجودی ارزش 
دهد«، حاکی از ارتبرراط معناشررناختی دیررن و اخررلاق عبارت »خوب آن چیزی است که خدا فرمان می

وابسته برره شررناخت مفرراهیم و است، زیرا در این عبارت شناخت مفهوم خوب که یک مفهوم اخلایی است  
 ها و دستورات الهی است.فرمان

شناختی دین و اخلاق از نگاه ویتگنشتاین باید بررسی کرد که آیا رابطه باور دینی با فعررل در ارتباط روان



             113  /متأخر نیتگنشتایو ی نید اتیو عمل: خوانش ح مانیا هیدوسو ن؛ید   ؛نصیری، طاهری سودجانی               

 

اخلایی و دینی رابطه التزامی است یررا انگیزشرری؟ در پاسررخ برره ایررن سررؤال بایررد بررسرری کرررد کرره من ررور 
ای دینی؟ برای پاسررخ برره ایررن ور دینی چیست؟ آیا من ور اعتقاد به وجود خداست یا گزارهویتگنشتاین از با

کنیم: »مسیحیت عبارت از این نیست که دعاهای بسیار بخواننررد در سؤال عبارتی از ویتگنشتاین را بیان می
آن نباید چنین باشررد کنیم، معنای  ای دینی زندگی میحقیقت گفتیم که نباید چنین کرد. اگر تو و من به شیوه 

گوییم، بلکه این است که طرز زندگی ما متفاوت است من معتقرردم کرره فقررط که دربارۀ دین بسیار سخن می
 Rhees, Ludwigها باشی سرررانجام راه خررود را برره خررداخواهی یافررت« )اگر بکوشی همیار دیگر انسان

Wittgenstein: Personal Recollections, 129.) 
دهد که یصد و غایت ویتگنشتاین از باور دینی، شیوه زندگی دینرری اسررت. زنرردگی میاین عبارت نشان  

 اخلایی است  -های دینیسو مستلزم اعتقاد به وجود خدا و از سوی دیگر مستلزم اعتقاد به گزارهدینی از یک 
یده احکام دینرری رو کارکرد دین اخلایی است. »اولین فاکند، ازاینکه در رفتارها و منش انسان بروز پیدا می

ای از اصول اخلایی است«، لذا بین دین و اخلاق تعامل و ارتبرراط تنگرراتنگی وجررود یکی شدن با مجموعه
شناختی دین و اخلاق را در مبحث بعد تحت عنرروان ارتبرراط ایمرران و عمررل بیشررتر دارد. ما این ارتباط روان

 توضیح خواهیم داد.
 

 تحلیل گزاره پنجم: رابطه ایمان و عمل

مبحث حقیقت ایمان از دیدگاه ویتگنشتاین مترخر گفتیم که ازن ر او ایمان هم »نشان دادنی« وهررم  در 
»بیان کردنی« است. اکنون زمان آن رسیده است که به تحلیل این عبارت بپردازیم. در مباحررث پرریش بیرران 

ت و هررر نرروع حیررات کردیم که از دیدگاه ویتگنشتاین مترخر زبان خالق حیات اجتماعی و حیات دینرری اسرر 
ای است که شررامل دو چیررز اسررت: گیرد. بازی زبانی، بازیوزندگی بر اساس بازی زبانی خاصی شکل می

عمل هر دو در تکون ایمان نقش فعالی دارد، اما آن چیررزی  ها و عمل. با توجه به این نکته ایرار زبانی وواژه 
ال و افعال اخلایی انسان است. این عبارات نیرراز کند، اعمکه ازن ر او سعادت و نجات انسان را تضمین می

 به تحلیل بیشتری دارند.
های متفرراوتی وجررود داردب در تحلیل بیشتر این عبارات باید گفت، در باب رابطه ایمان و عمررل دیرردگاه

کیددارند و هر دو را برای سعادت انسان ضروری میبعضی همانند کاتولیک   دانند، امرراها بر تلازم این دو تر
شرروند: بعضی دیگر معتقدند که برای سعادت تلازم این دو ضروری نیستب این گروه به دودسته تقسرریم می

داننررد و ازن ررر ایررن گررروه عمررل ترین عامل نجات و رستگاری انسان را ایمان میای همانند پولس مهمعده
ترین عامل اله یعقوب مهماخلایی یا دینی هیچ نقشی در نجات انسان ندارد، اما برخلا  دیدگاه پولس، رس 
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دارم، ویترری عمررل گویررد ایمررانداند: »ای برادران من چه سود دارد، اگررر کسرری مینجات انسان را عمل می
( در ن ررر ویتگنشررتاین دیررن یررک سررکه دو 2:  14تواند او را نجات بخشد«؟ )یعقوب،  ندارد؟ آیا ایمان می

روی دیگر آن عمل که هررر دو روی آن برررای سررعادت ای است که در یک روی آن ایمان یرار دارد و در  رویه
شناختی نیسررت، بلکرره ضروری است. این بدان معنی است که ارتباط ما با تعهدات و الزامات دینی معرفت

 عملی است و رد پای ایمان را باید در عمل جستجو کرد.
به هم تنیده شده است ها و عمل در ن ر ویتگنشتاین زبان دینی غیر شناختی است و در آن کلمات، واژه 

(Cottingham, Wittgenstein; Religion and Analytic Philosophy, 1-18 لررذا ایمرران در .)
تفکر مترخر ویتگنشتاین هم »بیان کردنی« است وهم »نشان دادنی«. به عبارت دیگرایمرران مشررتمل بررر دو 

که دلیل اول بر »بیان پررذیر« بررودن جز  عمل و بیان است، این مدعا را بر اساس دلایلی اابات خواهیم کرد  
کید دارد.  ایمان و دلیل دوم بر تلازم ایمان حقیقی با عمل تر

کید مییک، الهیات به کنررد، عنوان گرامر: ویتگنشتاین در فلسفه متقدم خود بر جنبه تصویرگری زبان تر
کید میحال زبان لوازم ذیررل اسررتنتار   کند، از جنبه اجتماعیآنکه در فلسفه مترخر بر جنبه اجتماعی زبان تر
 شود:می

 مثابه یک پدیده اجتماعی مشتمل بر انواع متعددی است.زبان به 
 انواع متعدد زبان هرکدام بازی زبانی مختص خود رادارند. 

 های زبانی »بازی زبانی دین« است.یکی از بازی
 بازی زبانی دین نیز یواعد خاص خود را دارد.

 شد که میان پیروی درست و نادرست آن تفاوتی وجود داشته باشد.ای باگونهیواعد باید به 
های فوق ویتگنشتاین مقصود خود را از الهیات چنین بیان کرده است: »الهیررات برره مررا بر اساس گزاره 

(. Wittgenstein, Philosophical Investigations, 373گوید که هر چیز، چه نوع شیئی است« )می
های دینی را از دانان شکل ظاهری گزارهها الهینوعی دستور زبان است که بر اساس آندر این گزاره الهیات  

ها بررا نگرراه کنند که مؤمن بر اساس آنکنندب یعنی یواعدی تن یم میها متمایز میصورت و شکل منطقی آن
ینی است. در نگاه تر به تحلیل امور اطرا  خود بپردازد. نحوه تن یم این یواعد بر اساس مبانی زبان دعمیق

های روحرری عملرری و اخلایرری فرررد ویتگنشتاین زبان دین، مربوط به عمل است و به توصیف و بیان تجربرره
 پردازد.دار میمؤمن و دین

دو، پیوند عمل و باور: بیان کردیم که میان ایمان و عمل رابطه تلازم وجود دارد حال باید بررسرری کنرریم 
شود؟ در پاسررخ برره ایررن پرسررش بایررد املی باعث تلازم ایمان و عمل میکه تلازم به چه معناست؟ و چه ع
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توان به دو صورت تصور نمررود: رابطرره تررلازم و رابطرره انگیزشرریب رابطرره بگوییم ارتباط ایمان و عمل را می
انگیزشی حاکی از این معناست که باور دینی شرط لازم عمل و فعل اخلایی است، اما شرط کافی نیسررتب 

لتزامی ایمان و عمل حاکی از این معناست که ایمان هم شرط لازم برای فعل اخلایی است و هررم اما رابطه ا
شررود. محض اینکه ایمان حقیقی وجود داشته باشد بالضروره فعل اخلایرری محقررق میشرط کافیب یعنی به

ایررن دو را   گذارد و آن این است که چه عاملی ضرورت پیوند و تلازم این عبارت پرسشی را پیش روی ما می
کند تصرردیق یلبرری توان گفت آن چیزی که ضرورت پیوند این دو را ایتضا  میکند؟ در پاسخ میایتضا  می

است. در تفضیل این عبارت باید گفت ایمان از دیدگاه ویتگنشتاین نوعی سرسپردگی توأم با عشق است کرره 
بینررد. اعتمرراد جا حضررور او را میو همه  کندفرد با این اعتماد و شوریدگی مطلق، خود را به خدا متصل می

 شود.همان تصدیق یلبی عمیق و یقینی است که مستلزم ارتباط تنگاتنگ و عمیق ایمان و عمل می
تنها برراور ای است از عمل و ایمان. در این سیستم نررهاز دیدگاه ویتگنشتاین دین یک ن ام به هم پیوسته 

 ,Huangرسررد )م درنهایررت برره یررک برراور غیرمنطقرری میمبتنی بر عمل غیرمنطقی است، بلکه، عمل هرر 
Foundation of Religious Beliefs after Foundationalism, 251-267 ویتگنشررتاین از ایررن .)

فرض و مقدم بر هر بررازی زبررانی اسررت، تصویر« پیش -کند. »جهانتصویر« یاد می –چارچوب به »جهان 
( زیرا عمررل مقرردم بررر ن ررر اسررت )همرران: 446،  یتگنشتایندلیلی باور: تأملی در باب یقین وبی)حجت،  

407.) 
ها را به دست آورده و جهرران را های یقینی هستند که انسان در اار تعلیم و تجربه آنجهان تصویر، گزاره

ها زیربنای هرگونه سؤال و تفکررری هسررتند، زیرررا از طبیعررت و کند. این گزارهها تفسیر میدر یالب این گزاره
 (.415دهند )همان، های تجربی ن م و جهت میگیرند و به گزارهانسان سرچشمه میغریزه  

داری، یک نوع تعهد احساسی برره یررک ن ررام ارجرراع اسررت. ن ررام و بنابراین از ن رگاه ویتگنشتاین دین
گیرد و ممکن است منطقی باشد یا نباشررد. ایررن سیسررتم خررود فرض میچارچوبی که وجود خدا را از پیش

توان چیزهای دیگر را با این اندازه گرفت. این سیسررتم چررارچوب مشخصرری از رزیابی نیست، اما مییابل ا
 Cottingham, Wittgenstein; Religion andترروان آن را توجیرره کرررد )توجیه و عمررل اسررت کرره نمی

Analytic Philosophy, 1-18.) 
البترره ایررن  یح و درسررت باشرردبر اساس نکات فوق، ایمانی حقیقی است که مستلزم فعل اخلایی صح

ایمان، ایمانی نیست که برآمده از عقل و استدلال باشد، بلکه نوعی یقین و امنیت یلبرری اسررت کرره موجررب 
 شود.فعل اخلایی می
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 نتیجه

 نتای  حاصل از جستار حاضر عبارتند از:
یرررار زبررانیب ( از دیدگاه ویتگنشتاین حقیقت ایمان مشتمل بر سه جز  استب تصدیق یلبی، عمررل و ا1

 اما آنچه در تقویت و کمال ایمان ترایر به سزایی دارد عمل است.
( تصدیق عقلی جایگاه چندانی در ن ام تفکر دینی ویتگنشتاین ندارد او توجیهات فلسفی و عقلرری را 2

پذیرد. ویتگنشتاین همانند کرکگور، تلاش برررای معقررول سرراختن باورهررای در باب اصول اساسی دین نمی
و  (Wittgenstein, Lectures and Conversation on Aesthetics, 58دانررد )را احمقانرره میدینرری 

ای از مفسران در تفسیر این دیدگاه او دچررار کند، اما عدهاندک توجهی به عقل در پذیرش باورهای دینی نمی
خود بحررث خودین موضوع بهگرا بودن او دانستندب اما ایسو تعبیر شدند و این دیدگاه او را دلالت بر نا وایع

 Cottingham, Wittgenstein; Religion andکنررد )غیررر شررناختی باورهررای دینرری را مطرررح نمی
Analytic Philosophy, 1-18.) 

توان گفتب ویتگنشتاین معتقد است، اساس پذیرش باورهای دینی، تصدیق یلبرری در نقد این تفسیر می
گزاره »الف« یا »ب« اعتقاد دارد، ایررن اعتقرراد  سیحی مثلًا اگر بهاست نه تصدیق عقلی. بر این اساس فرد م

برخاسته از عقلانیت یا عینیت آن گزاره نیست، بلکه اعتقادی است که برگرفترره از حقیقررت آن گررزاره اسررت. 
هررای دینرری برردون گزاره آیدب اما آیا چنین اعتقاد و اعتمادی بهحقیقتی که با شور و اشتیاق یلبی به دست می

احترام است؟ در پاسخ باید گفت، برای اعتقاد به خدا بایررد تعهررد دینرری رویه معرفتی یابلاهد عقلی یک شو
یک بینش اساسی اسررت داشته باشیم و باید شیوه زندگی خود را عوض کنیم تا به رستگاری ناهل شویم و این

زنرردگی وجررود دارد کرره اعتقرراد های  شرط بندی و احتمال عقلانی بستگی نداردب زیرا بسیاری از زمینهکه به
کند و ممکن است شواهد دیگری در زندگی فرد در آینده پیدا شود کرره محکم به باورهای دینی را ایجاب می

 (.ibidاعتقاد به چنین باوری را توجیه کند)
رسررد اعتقرراد شده است: »برره ن رررم میگونه تعریف( ایمان و باور دینی در کتاب فرهنگ و ارزش این3

 ,Wittgensteinتوانررد چیررزی شرربیه یررک تعهررد پرشررورانه برره یررک ن ررام ارجرراع باشررد« )میدینرری، 
Culture and Value, 73.) 

دو نکته در این گزاره وجود دارد که باید بررسی شررود، نکترره اول اینکرره ظرراهر ایررن گررزاره بررر نرروعی نررا 
رسیم که »اعتقرراد« م به این نتیجه میکنیکند، اما زمانی که واژه »اعتقاد« را تحلیل میگرایی دلالت میوایع

شده در این گزاره اصطلاح عام اعتقاد است که به معنای تعهد پرشور است و به معنای اعتقاد به گزاره مطرح
 گرایی را از این گزاره استنباط کرد.توان نا وایعلذا نمی در معنای شناختی خاص نیست
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ک زندگی دینی باشد، خود این تعهد نیرراز برره دلیررل خواهررد نکته بعد اگر اعتقاد و ایمان دینی تعهد به ی
توان حل کرد: رویکرد داشت و دلیل آن، اعتقاد به چنین زندگی خواهد بود. این اعتراض را با دو رویکرد می

منطقی و رویکرد روانشناسانه. در رویکرد روانشناسانه، یک تعهد نیاز به اعتقاد ندارد، گاهی ممکررن اسررت 
قاد دینی را ایجاد کند، اما در رویکرد منطقی برای هر تعهد نیاز به یک اعتقررادی وجررود داردب تعهد خود اعت

ارزش که خدا وجود نداشته باشد، تعهررد مررن برریکنم، درصورتیبنابراین اگر من خودم را متعهد به خدا می
 .(Cottingham, Wittgenstein; Religion and Analytic Philosophy, 1-18خواهد بود )

دهدب اما این تفسیر کاملًا ( تفسیر ویتگنشتاین از دین، ایمان و باور دینی را به اخلاق صر  تقلیل می4
اشتباه است. اخلاق بدون شک عنصر ضروری در هر زندگی دینی است، اما زندگی دینی علاوه بررر اخررلاق 

ر تررداوم و تعررالی آن گیری زندگی دینی متون مقدس اسررت و دشامل عناصر دیگری نیز هست. اساس شکل
 Hodges, Transcendence andفردی دارنررد )اخررلاق مناسررک او آداب رسرروم دینرری نقررش منحصررربه

Wittgenstein, Philadelphia. 1-19.) 
های الهیات گرامری هستند، اما صرررفاً برره ایررن معنرری نیسررت کرره در ( ازن ر ویتگنشتاین مترخر گزاره5

ها مررثلًا »مررن اعدی هستند که مؤمنان باید رعایت کنند، بلکهب بعضی از آنها صرفاً دستور و یودیدگاه او آن
دهند کرره گناهکار هستم«ب و »خدا من را دوست دارد«. توصیفی و برخی نگرشی هستند و به ما آموزش می

 (.(Ibidچگونه زندگی کنیم 
گرایان یرار داده شررود عچهار تفسیری که از ایمان دینی ویتگنشتاین مترخر داشته باشیم، چه در طیف وای

توان بر این یول متفق بود که ایمان دینی نقش بسزایی در تکامل اخلایی و معنوی انسان گرایان، مییا نا وایع
 های دینی اعتقاد داشته باشیم یا نه.ن ر از اینکه به وجود عینی و مستقل مفاهیم و آموزهدارد، یطع

یالب رضایت فکری اشتباه است، بلکه این رابطه باید وجودی  ( رابطه مؤمن با محتوای ایمان دینی در6
تواند فردی را به خدا معتقد کنررد. و منجر به تعالی اخلایی شود، زیرا این نحوه و کیفیت زندگی است که می

دهد، من ور از تجربه، تجربه حسی نیسررت کرره در حقیقت خدا در تجارب فردی هر فردی خود را نشان می
 Clack, Wittgenstein, Frazerهای گونرراگون اسررت )را اابات کند، بلکه تحمل رن  وجود این موجود

and Religion, 24-25.) 
های دین مسیح برای زنرردگی ( نباید نگرش تاریخی به مسیحیت داشته باشیم، باید از مفاهیم و آموزه7

تاریخی، برای  -فاسیر دینی (ب زیرا روایات و تWittgenstein, 1980, 132کاملًا متفاوت استفاده کنیم )
ترراریخی اسررت و ایررن حقیقررت را  -عملکرد دینی اهمیتی ندارد، آنچه مهم اسررت، حقیقررت روایررت دینرری 

 Aikin & Hodges, Wittgenstein; Dewey and Possibility ofتوان بررا عشررق دریافررت کرررد )می
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Religion, 1-19.) 
شود، به این یر مثبت دارد و باعث تکامل وجودی می( ازن ر ویتگنشتاین دین در اگزیستانس انسان ترا8

دیدگاه او نقدی وارد شده که ادبیات و مفاهیم ادبی هم در اگزیسررتانس انسرران ترررایر مثبررت دارد، پررس چرررا 
 کنیم؟جای دین از ادبیات استفاده نمیبه

انفوذ آن است که در کند طریقه و روش بدر پاسخ به این نقد باید گفت، آنچه دین را از ادبیات، جدا می
 زندگی ما به هم تنیده شده است و هدایت زندگی انسان را بر عهده دارد.

شررده، در تفکررر که گفته( ایرار زبانی در هر تفکر دینی جزهرری از آن ن ررام و تفکررر اسررت، درصررورتی9
سنده مقالرره، فلسفی ویتگنشتاین زبان خالق وایع است و خدا منهای زبان وجودی ندارد، اما در رویکرد نوی 

این دیدگاه جایگاهی ندارد، زیرا مبانی فکری، تجارب و نحوه زندگی و شخصیت او گویای این است که او 
 به خدای وایعی و بیرون از احساس معتقد بود.
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Abstract 

Philosophy of law is one of the most complex and difficult branches of law, as well as philosophy, 

which seeks to determine the legal truth of law (law as it is). Legal positivism, as one of the 

philosophical schools of law, with a morally neutral theory, makes the conceptual description of law 

possible and necessary. According to this school of law, positive laws are laws adopted by 

governments, and in the context of the analysis of this school, public law emerges as a branch of 

law whose main mission is to study the rules governing the organization of internal and external 

relations of the state in its general sense, by designing general theory with a correct and in-depth 

understanding of its fundamental concepts. Herbert Hart’s legal theory, with a hermeneutical 

approach to legal rules, seeks to understand the legal system through introspective analysis and 

semantics of legal rules. Through a comprehensive analysis of the formulation of legal rules, while 

adhering to a minimum of the natural law, it also seeks to depict a system of law in which following 

the law is internalized, not as mere following the ruler; this system of law proposes the theory of 

distinction between the primary rules and the secondary rules, as well. Therefore, this descriptive-

analytic research analyzes Hart’s positivism in the field of public law. 
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 گرایی حقوقی هارت و آثار آن در حقوق عمومیاثبات ۀفلسف 
 علی اکبر رزمجو  

 علمی دانشگاه صدا و سیما رشته روابط بین الملل ، دانشکده ارتباطات و رسانه ، عضو هیئت دکتری 
razmjoo@iribu.ac.ir 
 محدثه رزمجو 

 المللی کیش دانشگاه تهران  دانشجو دکتری، رشته حقوق عمومی ، دانشکده حقوق ، پردیس بین 
 چکیده 

دنبال تعیتتین حقیقتتت کتته بتته  استتتهای حقوق و نیز فلسفه  و دشوارترین شاخه  ترین، از جمله پیچیده1فلسفه حقوق
عنوان یکی از مکاتتتف فلستتفی حقتتوق بتتا داشتتتن گرایی حقوقی به( است. اثبات«گونه که هستآن»حقوقی )حقوق  

این مکتف، قوانین اثبتتاتی،  ۀیف مفهومی از حقوق را ممکن و ضروری می داند. بر پایطرف، توصیب  ای اخلاقا  نظریه
ای از علم عنوان شاخهکنند و در بستر تحلیل این مکتف، حقوق عمومی بهها آن را تصویف میقوانینی است که دولت

بتتا  ،دولتتت در معنتتای عتتا   قواعد مربوط به سازماندهی روابط درونی و برونی  ۀحقوق، که مأموریت اصلی آن مطالع
وجود متتی نهتتد. تئتتوری حقتتوقی   ۀ، پا به عرصاستعمومی با درک صحیح و عمیق مفاهیم بنیادین آن    ۀطراحی نظری 

از قواعد حقوق عمومی، بر آن است که برای فهم نظتتا  حقتتوقی بتته تحلیتتل   3با رویکردی هرمنوتیک  2هربرت هارت 
بندی قواعتتد حقتتوقی، در عتتین پایبنتتدی بتته و با تحلیل جامع از صورت گرا و معناشناسی قواعد حقوقی بپردازد  درون

 ؛پیروی از حتتاکم  ۀمثابحداقل حقوق طبیعی، به ترسیم سیستمی از حقوق دست یابد که در آن، پیروی از قانون، نه به
 – روش توصتتیفی این تحقیق بتتا ،تفکیک قواعد اولیه و ثانویه مطرح می شود. لذا ۀدرونی دارد و در آن نظری   ۀبلکه جنب

 پردازد. حقوق عمومی میۀ هارت در حوز ۀگرایاناثبات ۀتحلیلی به تحلیل فلسف
 .گرایی حقتتتوقی، حقتتتوق عمتتتومی، قواعتتتد حقتتتوقی، هربتتترت هتتتارت اثبتتتات :واژگاااکل دییاااد 
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 مقدمه

طور کلی مفهو  هر علمی نیازمند مطالعۀ فلسفه یا بررسی شناخت لازمۀ شناخت ماهیت، ساختار و به
شناسی آن علم است که حقوق عمومی نیز از ایتتن قاعتتده مستتتثنی نیستتت. شتتناخت نظتتا  حقتتوق تماهی

عمومی در مرحلۀ اول مستلز  آشنایی با مفاهیم آن در بستتتر مکاتتتف فلستتفی حقتتوقی و نظریتتات حقتتوقی 
 است. آشنایی با چنین مباحثی در شناسایی غایت نظا  حقوقی و ترسیم مسیر آن در بستتتر تحلیتتل منطقتتی،

مفید فایده خواهد بود. درک جوهر حقوق عمومی عموما  در دو رویکرد فلسفی تدقیق و بررسی شده استتت 
 2گراییو اثبتتات  1که اغلف نظریات حقوقی حول محور این دو رویکرد، یعنی مکتف فلسفی حقوق طبیعتتی

حقتتوق دارنتتد. در   و رویکردی بایدانگارانه بر  3اندقرار گرفته است. نظریات مکتف حقوق طبیعی، هنجاری
استتت و نگتتاهی »انگتتار« بتته حقتتوق   4گرایان رویکردشان به حقتتوق تحلیلتتیمقابل، نظریات مکتف اثبات

(. در مکتف حقوق طبیعی، قاعدۀ حقوقی همانا متتاهیتی کشتتفی و اخبتتاری دارد و George, 2008دارند)
قواعد حقوقی را قواعتتدی  5یسرونیابند. س ها و قواعد برتر مشروعیت میقواعد موضوعه، در ارتباط با ارزش 

گتتذار بشتتری تلقتتی متتی کتترد. دانست و اعتبار قاعدۀ حقوقی را خارج از اختیار قانونعقلانی و اخلاقی می
کوئیناس و قتتانون  9، قانون طبیعی 8، قانون الهی  7پردازد که شامل قانون ابدیبه تبیین نظامی از قواعد می  6آ

شتتوند. وی وضتتوعۀ بشتتری، از قواعتتد طبیعتتت استتت راج میباشتتد و معتقتتد استتت قواعتتد ممی 10بشتتری
(. Aquinas, 1947کنتتد)بودن قوانین موضوعه را مشروط به انطباق بتتا قتتوانین طبیعتتی معرفتتی میعادلانه

به نظا  حقوقی معقول و جهان شمول قائل است که قاعدۀ وفای بتته عهتتد را قاعتتدۀ برتتتر حقتتوق   11گرتیوس 
الاجرابودن قراردادها و تمامی قواعد موضوعه به این قاعده را شرط لاز طبیعی تلقی کرده است. وی تمسک  

فیلسوف معاصر متعهد به سنت حقوق   12(. تئوری »هر  قواعد« جان فینیس41دیگر دانسته است)قاسمی،

 
1. Naturalism. 
2. Positivism. 
3. Normative. 
4. Analytical. 
5. Marcus Tullius Ciceron. 
6. Tommaso d'Aquino. 
7. Eternal law. 
8. Divine law. 
9. Natural law. 
10. Human law. 
11. Hugo Grotius. 
12  . John Finnis. 
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طبیعی نیز بیانگر آن است که قواعد موضوعه، بر پایۀ خیرهای اساسی و بتتا تمستتک بتته الزامتتات معقولیتتت 
یابند و وضع قواعد حقوقی در این فرایند، از حیث مذکور، موجتته ری استوارند و مشروعیت میعملی و رفتا

گرایی حقوقی به ماهیت انشائی یا اعتباری محض قواعد حقوقی معتقد استتت (. اثباتFinnis, 125)است
کیتت و بر این اساس، در نظریه شتتود. د میهای فیلسوفان حقوقی آن، تفکیک حقتتوق از قواعتتد برتتتر کتتاملا  تأ
مثابۀ فرمان حاکم« و تئوری »عتتد  شایستتتگی قتتانون«، با طرح نظریۀ »قانون به  1همان طور که جان آستین

فرمان حتتاکم دارای ضتتمانت اجتترا داند و قاعدۀ حقوقی را بهس ن از آنکه قانون چه باید باشد را منتفی می
محض« تلاش داشت تا شناخت حقتتوق   با ارائۀ »تئوری حقوقی  2دهد؛ در حالی که هانس کلسنتقلیل می

(.  ,266Kelsen)را فارغ از هر عنصر خارجی اعم از الهیات، اخلاق و جامعه شناسی تحلیل و ارائتته کنتتد
طوری کتته فتتارغ از رویکردهتتای استتت؛ بتته  4دربارۀ نظا  حقوقی برگرفته از روش هرمنوتیک   3دیدگاه هارت

لی از اخلاق سعی در فهم عمق مفاهیم حقوقی و شناخت ها و اعمال حداقافراطی طبیعیون و پوزیتیویست
گرا به حقوق دارد. استدلال هارت این بود که قانون را بایستی در قالف قاعده فهمید؛ زیرا آن با نگاهی درون

کردن تحلیلی برای مفهو  قانون و مفاهیم مرتبط با آن است کتته بتترای فهتتم وظیفۀ اصلی فلسفۀ حقوق فراهم
ناپذیر است. وی در پی ترسیم سیستمی از حقوق عمومی استتت های حقوقی ضرورتی اجتنابقانون و نظا 

(. 301مثابۀ پیروی از حاکم؛ بلکه جنبۀ درونی دارد)شهابی، فلسفۀ حقوق...، که در آن پیروی از قانون نه به
ای به سؤالات ذیتتل هتحلیلی و با توجه به منابع کتاب ان –روی، این تحقیق بر آن است با روش توصیفی ازاین

 پاسخ دهد:
 گرایی حقوقی هارت در فلسفۀ حقوقی عمومی چیست؟سؤال اصلی: آثار اثبات

. ابعاد اجرای قواعد اولیه در بستر حاکمیت قانون در حوزۀ حقوق عمتتومی چیستتت؟ 1سؤالات فرعی: 
 . تحلیل اقسا  قواعد ثانویه در حقوق عمومی به چه نحو است؟ 2

شده، پیشینۀ تحقیق در قالف موارد فتتوق متتدنظر نگارنتتده بتتوده استتت: کتتتاب طرح  با توجه به سؤالات 
در ایران ترجمه شد، که ضمن بررستتی نظریتتات متفکتترین   1392با عنوان »فلسفۀ حقوق« در سال    5وکس

گرایانتته بتته نقتتادی ها با دیتتد تحلیلهای احتمالی به آنهای فلسفی این حوزه و پاسخحوزۀ حقوق به چالش

 
1. John Austin. 
2. Hans Kelsen. 
3. Herbert Lionel Adolphus Hart. 
هرمنوتیک ) . 4 Hermeneutic رد و  های صحیح برای فهم متن کمک بگیمعنی هنر تفسیر یا تفسیر متن . هنر مفسر این است که از روش یونانی است بهای ه ( واژ

پردازد. فهم و مکانیز  تفسیر متون میۀ هرمنوتیک دانشی است که به شیو ،نظر پل ریکوبه مقصد یا مقاصد نویسنده برسد. به ،از این طریق  
5. Wax. 
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کوشیده است با تحلیتتل   2017با موضوع حقوق و اخلاق هربرت هارت در سال    1دازد. مقالۀ تاردلیپرمی
های هتتارت بتته بازاندیشتتی افکتتار وی در انطبتتاق بتتا شتترایط روز گرایی و دید تحلیلی به کتابمکتف اثبات

ق عمتتومی سعی در بازتعریف حقتتو  1396بپردازد. کتاب عباسی با عنوان »مبانی حقوق عمومی« در سال  
در جهان امروز با توجه به قلمرو، مبانی و گسترۀ آن و بازنگری در نظریتتات متفکتترین ایتتن حتتوزه و تحلیتتل 

 مباحث مرتبط با آن با درنظرگرفتن معضلات آن دارد. 
 لذا، این تحقیق با توجه به منابع و مأخذ دربارۀ موضوع بحث، مفروضات ذیل را مدنظر دارد: 

عنوان حاکمیت قانون و قواعد آن و بتتا فلستتفۀ تحلیلتتی ایی حقوقی هارت تحتفرضیۀ اصلی: اثبات گر
 شود. وی به تحلیل گذاشته می

. ابعاد اجرای قواعد اولیه در سه حوزۀ عد  قطعیت قواعد، ناکارآمدی قواعد حقتتوقی و 1فرضیۀ فرعی:  
 شود. ایستایی جامعه، مطرح می

غییرات و قواعد ناظر بر محاکم و دادرسی از اقستتا  قواعتتد . قواعد ناظر بر شناسایی، قواعد ناظر بر ت2
 ثانویه در حوزۀ حقوق عمومی است. 

گرایی، ب ش دو : فلستتفۀ ب ش، ب ش اول: اصول و اقتضائات عمومی اثبات  3بنابراین، این مقاله در  
فصتتیل کوشد پس از بیان دو حوزۀ قبل و بستتط و تعنوان تحلیل بحث، میحقوقی هارت و ب ش آخر تحت

 عنوان مقاله بپردازد. آن، به تحلیل مباحث تحت
 

 گراییاصول و اقتضکئکت عمومی اثبکت

گردد که ناظر بر حقوق از آن منظر است که وضتتع یتتا برمی  positumبه واژۀ    2ریشه لغوی پوزیتیویسم
، 3(. این واژه اصطلاحی فلسفی است که در قرن نوزدهم توسط آگوست کنتتت28ایجاد شده است)وکس،  

شناس فرانسوی، ساخته شد و به کار رفت. کنت بر این باور بود که جبریت تاری ی، بشتتر فیلسوف و جامعه
مانتتد بتته سمتی خواهد برد که نگرش دینی و فلسفی از بین رفته و تنهتتا شتتکلی کتته از اندیشتته بتتاقی میرا به

ی اجتماعی مربوط بتته دیتتن و اندیشۀ قطعی و تجربی علم متعلق است. در این عصر جدید تاری ی، نهادها
سیاستتی فاقتتد ارزش تلقتتی  –هتتای اجتمتتاعی فلستتفه از بتتین خواهتتد رفتتت یتتا بایتتد در تصتتمیم گیری

طور معمول نتیجه و برآینتتد مکاتتتف اصتتالت های پوزیتیویستی به حقوق، به(. نگاهHorwitz, 237شوند)

 
1  . Tardeli.  
2. Positivism. 
3. August cont. 
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تتتوان بتتر استتاس بتتار هتتر قتتانون را میتجربه و پوزیتیویسم فلسفی و منطقی است. بر اساس این دیدگاه، اعت
شدنی است، ارزیابی کرد. از عوامل پپدایش نهضتتت پوزیتیویستتم در غتترب، لحاظ عینی اثباتمنبعی که به

گرایی در عتتالم (. جریتتان تجربتته90بود)صتتنمی،    1گرایی دیویتتد هیتتو  طور خاص تجربتتهگرایی و بهتجربه
این اصل استوار است که هر آنچه شایستۀ شتتناخت استتت،   است. این فلسفه بر  2جدید، اثرپذیرفته از بیکن

های عقلی در ایتتن بررستتی از دایتترۀ معنتتاداری ای اصول عقلانی و گزارهاز تجربه آمده است. در نتیجه، پاره
ها بر این باورند که آنچه نتواند در تجربۀ حستتی و در شود؛ چه اینکه پوزیتیویستها خارج میپوزیتیویست

تتتوان بتتا آن دادوستتتد معنتتاداری کتترد. بتتر استتاس بیتتنش معناست و نمیته باشد، امری بیخارج وجود داش 
اند کتته احکتتا  مابعدالطبیعتته پوزیتیویستی، مابعدالطبیعه جایی در هندسۀ معرفت علمی ندارد. آنان مدعی

بیانی دیگر، به  هایی از این دست را با تجربه تحقیق کرد.توان درستی با نادرستی گزارهمعناست؛ زیرا نمیبی
داننتتد. میشتتل آنان علم را از هرگونه تفکر غیرتجربی )دین، متافیزیک، اختتلاق و فلستتفه و...( بتتی نیتتاز می

دهد: »پوزیتیویسم حقوقی معتقتتد استتت، مطالعتتات تأثیر این رویکرد را بر حقوق چنین توضیح می  3تروپر
بنا نهاده شده است و بر اساس ایتتن اشتتتیاق   هایی اصیل و صلف همانند علو  تجربیحقوقی مبتنی بر گزاره

هتتای اصتتلی (. از دیگتتر ویژگیTroper, 36خواهد از حقوق علمی همانند علو  طبیعی بستتازد)فراوان می
بافی و تصورات دور از ها بود؛ چراکه به عقیدۀ کنت، به خیالپوزیتیویسم، اعتراض به فلسفۀ رایج در آن قرن

گریزی آن هم از این جهت بود که از تفکرات و تصتتورات گریز بود. واقعیتیتواقعیت آلوده شده بود و واقع 
اعتبتتار و متکتتی بتتر خیتتال ای بیگرفتتت و بتتا اخلاقتتی کتته کنتتت، آن را هتتم پدیتتدهخود، نتیجۀ اخلاقی می

 –و از اینجا پدیتتدۀ دیتتن هتتم  –دانست، پیوند خورده بود. پس در نظر کنت، هر دو پدیدۀ فلسفه و اخلاق می
ها از ساحت اجتماع و علم، مطتترح قصد کنارزدن این مقولهکننده و اعتمادناپذیر بود و پوزیتیویسم بهراهگم

داران حقوق طبیعی، قدرت حقوق را تابعی از قتتدرت اند که طرف ها مدعی(. پوزیتیویست92شد)تنهایی،  
لاقی باشتتد و لتتزو  اطاعتتت از دانند که واجد خصیصۀ اخای را حقوقی میاند؛ چون قاعدهاخلاق قرار داده

کنند. بر این اساس »اقتدار حقوق«، حشتتو دهند یا موکول میبودن آن نسبت میقاعدۀ حقوقی را به اخلاقی
کنند که ممکن استتت بتتین اختتلاق اجتمتتاعی و (؛ البته انکار نمی325زائد »اقتدار اخلاق« است)کیوانفر، 

عنوان قانون تصویف ترین اقتضائات اخلاقی بهاز ضروری  قانون، انطباق زیادی وجود داشته باشد؛ بسیاری
توان در این جمله خلاصه کرد که »میان آنچه حقوق هست، بتتا آنچتته شوند. پایۀ تفکر پوزیتیویسم را میمی
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2. Francis Bacon. 
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ها بتتا ارجتتاع (. ایتتن عقیتتدۀ محتتوری را پوزیتیویستتتHart, 1983حقوق باید باشد تفاوت وجتتود دارد«)
گذاری( و از طریق تفکیک میان حقتتوق و طور مثال، مجلس قانوناجتماعی آن )بهمشروعیت قانون به منبع 

از پوزیتیویسم حقوقی، موفقیتتت در یتتک آزمتتون   1دهند. بر این اساس و مطابق تعبیر رازاخلاق توضیح می
اخلاقی هرگز شرط اعتبار یک قاعدۀ حقوقی نیست. معیتتار مشتتروعیت قتتانون یتتا قاعتتدۀ حقتتوقی، وضتتع و 

بودن آراء و نظرهتتای (. بتتا وجتتود متفتتاوتRaz, 37ن توسط یک مرجع معتبتتر اجتمتتاعی استتت)تصویف آ
اند و آن، این است که در ها در یک چیز مشترکگرایی حقوقی، همۀ آنبودن طیف اثباتگرایان و وسیعاثبات

شتتوند. یهای خود بین »امری که باید باشد« و »امری که هست« تمتتایز روشتتن قائتتل ممطالعات و تحلیل
بودن را نمی توان خصیصۀ ضروری یتتک قاعتتدۀ حقتتوقی محتوای فرضیۀ انفکاک فقط این است که اخلاقی

منزلۀ منع یا انکار تطابق عملی برختتی قواعتتد حقتتوقی بتتا قواعتتد دانست و آشکار است که چنین حکمی به
بعتتد، بتته مستتئلۀ  به 1945(. با شکست آلمان و فروپاشی دولت نازی از سال Brian, 31اخلاقی نیست)

تتترین دفاعیتته در سویه شد. معتتروف استتت کتته مهمجداسازی اعتبار رسمی از بایستگی اخلاقی توجه همه
در برابر اتها  ارتکاب جنایات جنگی و جنایت علیه بشر، این بوده است که »متهمان با   2محاکمات نورنبرگ

(. به ایتتن 69اند«)تبیت، ل ایفای وظیفه بودهشان و برابر قوانین موجود در حااجرای دستورهای معتبر مافوق
. 1انتتد از: گذاری عبارتگرایانۀ حقوقی در درک قانون و قانونترتیف، خصوصیات عمدۀ رویکردهای اثبات

. اعتبار قانون بتته 2بودن(؛  3های آن )فورمالیستاهمیت مفاد شکلی و مادی قانون بدون توجه به شایستگی
 ودن از طبیعت و فطرت و اخلاق و دین.ب. فارغ 3وضع واضع انسانی؛ 

 
 فیسفۀ حقوقی هکرت  

ای کلیمی در هاروگیت انگلستان به دنیا آمد. وی پس از تحصیل در کالج چلتنها  و در خانواده  4هارت
 1932تا    1940های  التحصیل و پس از آن، بین سالدر رشتۀ علو  کلاسیک فارغ   1929برادفورد در سال  

شد. وی در زمان جنگ جهانی دو  در ب ش ضداطلاعات ارتش انگلستان فعالیت   به حرفۀ وکالت مشغول
کسفورد شد. هارت بهمی عنوان استاد فلسفه، حقوق کرد. این همکاری موجف آغاز فعالیت او در دانشگاه آ

کادمیک وی تألیف چندین کتاب و مقاله و رویۀ قضایی در این دانشگاه پذیرفته شد که حاصل فعالیت های آ

 
1  . J.Raz. 
2. Nuremberg Trial. 
3  . Formalist.  
4. Herbert Lionel Adolphus Hart. 
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کرسی   1969از جمله کتاب مشهور »مفهو  قانون« بوده است. وی پس از بازنشستگی از دانشگاه در سال  
گرایی بر ایتتن خود را به رونالد دورکین سپرد. باید خاطر نشان کرد که عمدۀ نظریات مطرح در مکتف اثبات

تتتأثیر تکوین و ستتاخت قواعتتد بیقضیه تکیه دارد که قوانین ساختۀ ارادۀ بشراند؛ البته معیارهای اخلاقی در  
منزلتتۀ استتت. هتتارت به 2گرایتتان نتتر  از اثبات 1گرایتتان ستت تنیستند که این ضتتابطه، نکتتتۀ تفکیتتک اثبات

طوری که وجود آن را با موضوع فهم محتوایی حقوق یکی گرایان نر  دیدگاه متفاوتی به حقوق دارد؛ بهاثبات
گتتردد کتته وی بتتر نظریتتات جتتان رت اساسا  به انتقادی برمیگیری مکتف فکری هاداند. اما ریشۀ شکلنمی

کید دارد و با بسط و منزلۀ یک اثباتداشته است. آستین به3آستین  گرای حقوق بر واقعیات اجتماعی بیشتر تأ
مطتترح شتتده  5حقوق، که ن ستین بار چنین رویکردی در رسالۀ لویاتان هتتابز  4محوریتوسعۀ تئوری فرمان
ق چیست، پاسخ داد. مطابق نظریۀ جان آستین، مفهتتو  و ماهیتتت حاکمیتتت و قتتدرت بود، به پرسش حقو

گیری حاکم در نظا  حقوقی الغاناپذیر و انکارنشدنی است؛ اما مبالغۀ وی در تبیین جایگاه حاکم در شتتکل
رگرفتن عبارتی فرمان حاکم را )فارغ از درنظداند و بهنظا  حقوقی تا حدی است که فرمان حاکم را قانون می

ب شد. چون فرمان حاکم ، قانون استتت گیری قانون اعتبار میها و هنجارهای اولیۀ جامعه( در شکلارزش 
محور آستتتین روشتتن استتت کتته قتتانون )فرمتتان( مرد  عادتا  باید از آن اطاعت کنند. در تحلیل نظریۀ فرمان

اید آن را انجا  دهند یا از انجا  آن کند و موجودات عاقل دیگر بای است که موجودی عاقل اراده میخواسته
عبارت دیگر، آستین فرمان حاکم را قانون اطلاق کرده است کتته (. بهAspremont, 104خودداری ورزند)

کنتتد کتته تتترس از ایتتن موضتتوع بنتتای شدن را در افتتراد ایجتتاد میسرپیچی از این دستورات خوف مجازات
رو، این دیدگاه آستین که تهدید به مجازات ضامن اجتترای دینریزی کرده است. ببودن قوانین را پایهدستوری

توانتتد ستتازندۀ دستور حاکم )قانون( است، با این استدلال هارت نقد شده است که اساسا  فرمان حاکم نمی
تتتوان عتتادت اطاعتتت را از قواعد باشد؛ زیرا در غیر این صورت، در زمان فوت یا جانشین حاکم دیگتتر نمی

ت و این موجف تزلزل در ایجاد قوانین خواهد بود. از طرفی، کاربرد قوانین تنها دارای طیف مرد  انتظار داش 
گیری محوری را در شتتکلتوان نظریۀ فرمتتانشود؛ پس نمیدستوری نیست و بر واضعان خود نیز اعمال می

حقتتوقی شتترط توان چنین نتیجه گرفت که اصولا  ضمانت اجرا در نظتتا  حقوق پذیرفت. از این استدلال می
گیری سیستم حقوقی نیست و تنها در زمان نقض تعهدی این سیستم با اعمال ضتتمانت اجتترا از ختتود شکل

 
1. Strict Positivism. 
2. Soft Positivism. 
3. John Austin. 
4. Command Theory of Law. 
5. Hobbes. 
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نگرفتن قوانین نیست. هارت لازمۀ فهم قوانین )یتتا معنای شکلدهد و در نهایت، نبود آن بهواکنش نشان می
که با ترکیف قواعد حقوقی، قوانین  طوریکند؛ بهوجو میماهیت حقوق( را در شناسایی مفهو  قواعد جست

از  2و ثانویه 1شوند. این قواعد را هارت به دو دسته تقسیم کرده است که از قواعد اولیهدر جامعه پردازش می
هتتا را ای از اصول و هنجارهتتای اولیتتۀ آناند که مجموعهشود. قواعد اولیه موجد حقوق و تکالیفآن یاد می

آیند کتته تجلتتی شکل قانون درمیشوند و بهگذاری پرداخته میدار قانونلاحیتسازند و از طریق مقا  صمی
توان در قوانین ابتدایی جامعه مشاهده کرد؛ مانند مقررات قانون متتدنی. قواعتتد ثانویتته نیتتز این قواعد را می

ثانویتته را در کنند. هارت قواعتتد  ها را تعیین میقواعدی هستند که قواعد سابق را اصلاح یا قلمرو اجرای آن
کند: الف( قواعد شناسایی؛ ب( قواعد تغییر؛ ج ( قواعد قضاوت. قاعدۀ شناستتایی بندی میسه قسم تقسیم

عبارتی اعتبار سایر قواعتتد سیستتتم حقتتوقی را احتتراز کنندۀ نبود قطعیت قواعد اولیه را بازی یا بهنقش جبران
هتتای اعتتد سیستتتم حقتتوقی را بتته بدنتتۀ ارزش کند و عملکرد آن به این صورت است که اتصتتال ستتایر قومی

ستتازی وجتتود ستتایر توان گفت که تشتت یض ضتترورت موجهتر، میعبارت سادهدهد. بهاجتماعی نشان می
شود کتته بتته ایتتن مبتتانی متتی تتتوان اصتتطلاح قواعتتد قواعد از طریق مبانی ارزش سیستم حقوقی آشکار می

در نظا  حقوقی اصول قانون اساسی است؛ با این توضیح را اطلاق کرد. مثال بارز این نوع قواعد    3شناسایی
ای اصول مبنایی که ستون نظا  حقوقی یک کشور بتتر آن چیتتده شتتده استتت و ستتایر قواعتتد در که مجموعه

توان آن اصول را قواعد شناسایی هارتی نامید. قواعد شوند که میشدۀ آن اصول ایجاد میچهارچوب تعریف
هنجاری و ارزشی )قواعد شناسایی( نیستند؛ زیرا با توجتته بتته مقتضتتیات اجتمتتاعی اولیه تنها نیازمند قالبی  

عبارتی، قواعد ثانویۀ دیگری باید خلأ ایستایی قواعد اولیه را پر کننتتد ناگزیر از پویایی این قواعد هستیم و به
یر یا ایجاد قواعد گذاری کرده است. این قواعد تفویض صلاحیت تغینا  4که هارت این قواعد را قواعد تغییر

توان قواعدی از این نوع را یافتتت دهند. در بحث قراردادها میصلاح یا افراد میاولیۀ جدید را به مقامات ذی
دهد. در نهایت، سومین نتتوع ها میکه با دادن اختیار به افراد، صلاحیت تعیین موقعیت حقوقی اولیه را به آن

کننتتد و نقض قواعد اولیه شروع به واکنش در سیستم حقوقی میقواعد ثانویه قواعدی هستند که در صورت  
داده را روشتتن عبارتی رویۀ قضایی بر اساس این قواعد ایجاد شده است که تکلیف وضتتعیت حقتتوقی ر  به

گتترای حقتتوقی (. این نگرش درونDwyer, 413نامیده است) 5کند؛ هارت این قواعد را قواعد قضاوتمی
 

1. Primary rules. 
2. Secondary rules. 
3. Rule of Recognition. 
4. Rule of Change.  
5. Rule of Adjudication. 
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گیتتری وی از روش لحاظ مباحتتث متتتدولوژی نشتتان از بهره یلۀ حقتتوق بتتهوستت هارت و شتتناخت حقتتوق به
، موجتتف فهتتم درستتت  هرمونتیک دارد. فایدۀ استفاده از این روش در بنیاد نظریۀ هارت این استتت کتته اولا 

، سبف می شود تفسیر قوانین در بستر رویتتۀ قضتتایی در جهتتت روح قتتوانین و همگتتا  بتتا حقوق شده و ثانیا 
توان بنیادهای نظریۀ حقتتوقی هتتارت را فلستتفۀ تحلیلتتی ذاری صورت گیرد. با این تعابیر میگاسلوب قانون

قصتتد تر بهنامید. در رویکتترد فلستتفۀ تحلیلتتی نظتتا  هتتای پیچیتتده را بتتا تحلیتتل بتته اجتتزا و عناصتتر بستتیط
یت را کنند. فیلسوفان تحلیلی از قلمروهای م تلف، عقلانکردن دقیق روابط بین اجزاء، بررسی میمش ض

های کنند با دقت بیشتتتری داعیتتهدهند و تلاش میای اساسی مدنظر قرار میمنزلۀ مسئلهدر حوزۀ کارشان به
(. دیدگاه دیگر هتتارت کتته Tardeli, 17معنایی م تلف مسئله را بشکافند و قلمروهایش را مش ض کنند)

طۀ حقوق و اخلاق است. نظرهای کند نظریات او در خصوص رابمعرفی می  1منزلۀ نئوپوزیتیویسموی را به
ذهنی شروع و به ایدئالیستتم ذهنتتی افراطتتی ختتتم  3سیراب و از ایدئالیسم 2ها از ماتریالیسمنئوپوزیتیویست

ها عبارت است از ات تتاذ یتتک کنند که وجه مشترک همۀ آنها ادعا میشوند. نمایندگان نئوپوزیتیویستمی
هتتا، یافتنی استتت. بتته نظتتر آنه از منطق ریاضی مدرن دستگیر علمی در فلسفه که با استفادموضع س ت

های عینی عا  واقعییت عینی است و نه تعیین رابطتتۀ متتاده و شتتعور؛ وظیفۀ فلسفه دیگر نه کشف قانونمندی
ها سازی علو  منفرد است. در فلسفۀ حقتتوق نیتتز نئوپوزیتیویستتتبلکه وظیفۀ آن فقط تحلیل منطقی مفهو  

ها بتتر فلستتفۀ تحلیلتتی و گرایی را توأمان دارند و نظریات آنحقوق طبیعی و اثبات  های مشرب فکریگرایش
کند و قائل بتته اشتتتراکاتی بتتین منطقی مبتنی است. هارت محتوای حداقلی از اخلاق در حقوق را نفی نمی

 توانتتد در نظتتا  حقتتوقیطور کلتتی در دو متتورد میاین دو نظا  در بستر زندگی اجتماعی است. اختتلاق بتته
تتتوان ها میاند که با تدفیق در آنگذاری دخیلتأثیرگذار باشد. از طرفی، هنجارهای اخلاقی در مرحلۀ قانون

های اخلاقی در قوانین پی بتترد. از طتترف دیگتتر نیتتز، ایتتن عامتتل در فراینتتدهای هایی از ارزش به وجود رگه
اخلاقتتی دارد و در متتواردی بتتا اعمتتال  تواند تأثیرگذار باشد. معیار عدالت در نظا  حقوقی ابعتتادقضایی می
توان این هتتدف والا را در نظتتا  حقتتوقی برقتترار کتترد؛ بنتتابراین، نفتتوذ اختتلاق در بطتتن حقتتوق انصاف می

توان چنین نتیجه گرفتتت کتته (. با همۀ این تعابیر میPenteado, Gomes, 115ناپذیر خواهد بود)اجتناب
مثابتتۀ یتتک پدیتتدۀ خلاف اعتقتتاد طبیعیتتون، حقتتوق را بهمنزلۀ یک پوزیتیویستتم متتدرن بتترهربرت هارت به

های اجتمتتاع های زندگی جمعتتی استتت و در پتتی حفتت  ضتترورتپندارد که ناشی از واقعیتاجتماعی می

 
1. Neo-positivism. 
2. Materialism. 
3. Idealism. 
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 تشکیل یافته و نیازمند حداقلی از اخلاق است. 
 

 تحییل بحث 

آنچتته در حیطتتۀ تفکتترات های مکتف پوزیتیویستتم حقتتوقی، در گفتمان حقوقی مدرن و مطابق با آموزه
گرایی در حقوق عمومی جای بحث دارد، اصل حاکمیت قانون است و همین امر از زوایای م تلف و اثبات

 محل تأمل است.  1های مکتف فلسفی حقوقی هارتبا تحلیل
های اصلی در خصوص مفهو  قانون، تفکیک میان حوزۀ عمومی و حوزۀ خصوصتتی فرض یکی از پیش

رو حائز اهمیت است که در سنت حقوقی مدرن، قانون تنها در حیطۀ مستتائل حتتوزۀ ازآناست. این تفکیک  
(. قانون اجازۀ ورود به ساحت ش صی افراد را ندارد و بایتتد تنهتتا در پتتی 219عمومی حق ورود دارد)میل،  

تتتوان تر میتعبیر صتتحیح( و از همتتین منظتتر، بتته64حف  و تأمین ارادۀ آزاد شهروندان متکثر باشد)راسخ،  
هتتای شتتهروندان در حیطتتۀ ها و آزادیمنظور حف  حقای بهموضوع قانون را حق دانست که آن خود مقدمه

گفتن از غایت قانون در خصوص مفتتاهیم آزادی ، نظتتم ، منفعتتت و حتتق معنتتا حقوق عمومی است. س ن
(. 170استتت)هیوود،  ترین مش صۀ انسان مدرن در جامعۀ لیبرالتتییابد. آزادی والاترین آرمان و اصلیمی

انجامتتد کتته همتتین امتتر ضتترورت نوعی به تعارض میهای آزاد، بههای انساناز سوی دیگر، اجتماع آزادی
هتتای قتتانون استتت کتته کند. دستیابی به منفعت یا مصلحت نیز یکی دیگر از غایتوجود نظم را ایجاب می

در گفتمان حقوق مدرن از قانون ستت ن گفتتته کنند. اساسا  وقتی عموما  در حوزۀ حقوق عمومی از آن یاد می
بودن (. نستتبی120شود، مقصود تما  مقرراتی است که از طتترف دولتتت وضتتع شتتده استتت)کاتوزیان، می

هتتای گونتتاگون، هتتا و مکانگرایتتان مؤیتتد ایتتن معناستتت کتته قواعتتد حقتتوقی در زمانقانون، از منظر اثبات
بودن قتتوانین در حتتوزۀ حقتتوق اعتقاد به فرازمانی و فرامکتتانیای نافی هرگونه  گونهاند و همین امر بهم تلف

های حقوقی، به تفکیک میان »امر خوب« و »امر حق« (. تقریبا  همۀ پوزیتویست81عمومی است)موحد،  
معتقد هستند؛ چراکه قانون را از عقلانیت خودبنیاد نقاد مدرن و در تغییر مداو  در تطبیق با واقعیت زمانی و 

دانند؛ زیرا قانون در پی تنظیم روابط اجتمتتاعی همتتواره در حتتال تغییتتر است)درویشتتی، ث میمکانی منبع 
(. در نظا  و اندیشۀ حقوقی مدرن، دامنۀ اقتدار قانون در قلمتترو جغرافیتتایی ختتاص و در گستتترۀ معینتتی 68

حتتدود بیان دیگر، در حقوق مدرن، چهارچوب اصلی قانون به مرزهای یتتک کشتتور مشدنی است. بهاعمال
کتته   –بودن قتتانون  کنند. از سوی دیگتتر، عتتا است؛ امری که از آن به »اصل صلاحیت محلی قانون« یاد می
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بدین معناست که باید بتوان آن را در سراستتر قلمتترو ستترزمینی  –شود یکی از ذاتیات مفهو  قانون شمرده می
ندی قانون( از همان آغازین روزهای باجرا کرد و احدی حق ت طی از آن را نداشته باشد. این ویژگی )مکان

گیری مفهتتو  قتتانون در یونتتان بتتا آن همتتراه بتتوده، هرگتتز دلالتتت مکتتانی از ایتتن مفهتتو  جتتدا نشتتده شکل
کردن تحلیلی برای مفهو  قانون و (. هارت وظیفۀ اصلی فلسفۀ حقوق عمومی را فراهم51است)مسعودی،  
های حقوقی ضتترورت دارد. او بتتاور داشتتت کتته یتتک نظا   داند که برای فهم ما از قانون ومفاهیم مرتبط می

تحلیل مفهومی دقیق از ایتتن دستتت، بنیادهتتای فکتتری بتترای ارزیتتابی عقلانتتی و انتقتتادی قتتانون، فتتارغ از 
کند. روش هارت در کتاب »مفهتتو  قتتانون«، تحلیتتل مفتتاهیم های اخلاقی یا رمانتیسم را فراهم میاسطوره

(. 112فاهیم، روش اندیشیدن دربارۀ قانون و نظا  حقوقی استتت)ژیفکاک،  کاربردن این محقوقی، نحوۀ به
گیری یتتا بستتط آن را خوبی بفهمتتیم کتته بستتتر شتتکلتتتوانیم قتتانون را بتتههارت مدعی است در صورتی می

بشناسیم. هارت با تکیه بر رویکرد تحلیلی، برای تعیین معنای کاربردی قانون، ابتتتدا تفکیتتک میتتان کتتاربرد 
گوید که »دستور متکی به تهدید« و دهد. وی میور متکی بر تهدید« و »فرمان« را به ما نشان میواژۀ »دست

هتتای شتتوند. واژه بریم که صرفا  با تهدید حمایت می»دستور اجباری« برای دلالت بر دستورهایی به کار می
دن مستلز  اعمال اقتدار داکردن آن دستورات است. فرمانکردن« برای اشاره به اجابت»اطاعت« و »اطاعت

رسانی به ایشان. هرچند ممکن است فرمان، آمی ته با تهدیتتد بتته معنای قدرت آسیفهاست، نه بهبر انسان
(. وی تا حدودی بتتا تکیتته بتتر 22رسانی باشد؛ ولی فرمانروایی اصولا  به اقتدار متکی است)آلکسی، آسیف

اجتماعی قوانین، قواعد متعددی نظیر صلاحیت دادگاه هتتا، کاربرد ویژۀ قانون و همچنین، با تکیه بر کارکرد 
گانه را، قواعتتد »تستتهیل کننتتده« یتتا »اختیتتارآور« و آیین دادرسی و قوانین متترتبط بتتا صتتلاحیت قتتوای ستته

هاست و ب تتش مهتتم و ضتتروری یتتک ها ابطال اعمال مغایر با آننامد که ضمانت اجرای آنزا« می«قدرت
(. وی معتقد است، قواعد اولیه یتتا اصتتلی در حقتتوق 110دهند)جانستون،  ینظا  حقوقی مدرن را شکل م

ب ش( است و کلید دانش نظری حقوق در زا )صلاحیتآور و قواعد ثانویه یا فرعی، قدرتعمومی، تکلیف
کنندۀ مصداق اصلی با متتوارد کند که این ترکیف، تعیینترکیف این دو نوع قاعده است؛ البته وی تصدیق می

انتتد بتته استتتدلال ظاهر متفاوتکند و ممکن است دربارۀ مواردی که بهبا مصادیق اصلی را روشن می  مرتبط
( م الف است و امکان فلسفۀ »مکانیکی« 1گرایی حقوقی )فرمالیسمبیشتری نیاز باشد. وی با موضع شکل

قیقتتی از قواعتتد و دایتترۀ بنتتدی دکشد که در آن طبقهداند. وی البته جهان ممکنی را به تصور میرا منتفی می
بندی، مانع از تحقق اهتتداف های دقیق هر طبقه وجود دارد؛ ولی این تصلف طبقهها با ذکر ویژگیشمول آن

 
1. Formalism. 
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مدنظر برای وضع و ابقای قواعد است و در ضمن، م الف با قاعدۀ شکاکی در حقتتوق عمتتومی استتت. از 
هتتایی از رفتتتار وجتتود کتته در حقیقتتت، حوزهنظر هارت، بافت باز قانون در حقوق عمومی به این معناست 

(. 43های رسمی مش ض کنند)ریکس،  ها یا مقا دارند که ب ش زیادی از امور مربوط به آن را باید دادگاه
دهنتتد؛ زیتترا اصتتول »تفستتیر« گذارانه انجا  میبنابراین، قضات در مواجهه با بافت باز قوانین، عملی قانون

انتتد و ز میان بردارند؛ زیرا این اصول ختتود قواعتتدی عتتا  بتترای استتتفاده از زیانتوانند موارد قطعیت را انمی
شودن که خود نیازمند تفسیر هستند. این اصول همانند هر قاعدۀ دیگری، قادر اصطلاحات کلی استفاده می

رعایت   داند کهبه تفسیر خود نیستند. وی یکی از نکات مرزگذار میان قواعد اخلاقی و حقوقی را در این می
ها قائل است؛ در حالی که این خصوصیت، ویژگی قواعد اخلاقی بستگی به اهمیتی دارد که جامعه برای آن

توان با وضع قواعد جدید تغییتتر داد؛ در ضروری قواعد حقوقی نیست. بنابراین، قواعد حقوق عمومی را می
 اصلاح یا نقض کرد.توان قواعد و اصول اخلاقی را به همین روش در جامعه، حالی که نمی

 
 گیر  نتیجه

ای از قواعد است و هارت اصولا  این نکته را میپذیرد و توضیح میدهد که قانون در مجمتتتتتوع، رشته
ای از قواعد دارد که هدف آن، تنظیم رفتار افراد احکا  قانون جنبۀ انشائی دارد؛ حتی »جامعۀ ابتدایی« رشته

اوضاع قواعددر  این  است.  م تلف  رشتهواحوال  و  میکند  بار  افراد  بر  تعهداتی  و  تکالیف  احکا  ،  از  ای 
ها مجاز و م تار میکند. قانونی که سرتاسر آن مشتمل غیرالزامی و ارشادی نیز دارد که فرد را در عمل به آن

تر باشد بر وستتتتتعت تر و پیشرفتهبر تعهد و تکلیف باشد، قانونی ابتدایی است؛ لیکن هرچه جامعه گسترده
افزاید. از منظتتر هتتارت، قاعدۀ حقوق عمتتومی نی که مشتمل بر احکا  اختیاری و غیرالزامی است، میقوانی

به توجیهباید  و  بیانگر  بتواند  که  کند  عمل  دلیلی  اول، مثابۀ  درجۀ  در  و  باشد  خود  اجرایی  ضمانت  کنندۀ 
در هر جامعه، قانون تکالیف و تعهداتی را مقرر دارد که معیار و محک، در رد و قبول اعمال باشتتتتتتتتتتد و 

شتتده استتت. ها پذیرفتهکنندۀ ضوابطی برای رد یا توجیه اعمال شهروندان است که از سوی اکثریت آنتعیین
. عد  قطعیت قواعد؛ 1لذا، در حین اجرای قواعد اولیه سه مشکل در جامعه نمود پیدا می کند و آن شامل:  

واعتتد حقتتوقی استتت. مشکل عد  قطعیت به این . مشتتکل ناکارآمتتدبودن ق3. مشکل ایستابودن جامعه؛  2
ای میتوان به قطع و یقین، اطمینان حاصل کرد و نه معنی است که در یک جامعتتۀ ابتدایی نه از وجود قاعده

ای با قاعده دیگری تعارض پیدا میکند، تصمیم گرفت. وی معتقتتد استتت کتته میتوان در مواقعتتی که قاعده
ا خیلی کند و بطی است یا اصلا نیست، که در هر حال به پوسیدگی و تغییر و تحول در یک جامعتتتۀ ایستا ی

فنای آن منجتتر میشتتود. اما ناکارآمدی قواعد اولیه، یعنی اگر در میان دو نفر اختلاف پیدا شد معلو  نیست 
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که چه باید کرد و مرجعی وجود ندارد که فرد مت لف را به رعایت قاعده وادارد. هارت میگوید کتتتته برای 
کارگرفتن این قواعد ثانویه ای روی کار آید؛ یا با بهنقایض سهگانه لاز  خواهد بود رشته قواعد ثانویه رفع این

جامعه به  ابتدایی  جامعۀ  که  سازماناست  منظم  وضع ای  هدف  با  اگر  اولیه  قواعد  میشود.  تبدیل  یافته 
به وجود میآید. در بتتین اقستتا  تکالیف و تعهدات به وجود آمده بود، قواعد ثانویه با هدف دادن اختیارات 

قواعد ثانویه قواعد ناظر بر شناسایی، مرد  را قادر میسازد که قانون را از غیرقانون بازشناسند. قواعد ناظر بر 
گتتتذاری تغییتتترات، اختیارات شهروندان را در اعمال اراده برای قراردادهای خصوصی و اختیارات قوۀ قانون

میدان میکند. قواعد ناظر بر محاکم و دادرسی، اختیارات قوه قضائیه برای برای وضع و اصلاح قوانین، وارد 
، حلوفصل دعاوی را شامل می ، در شناخت قانون دچار مشکل نمیشوند؛ ثانیا  شود. بدینسان، مرد  اولا 

کننتتتد و حقوق و تعهدات جدیدی در میان مرد  از اختیاراتی که دارند از طریق عقود و ایقاعات استفاده می
، مرجعی برای فیصتتلۀ منازعات پیدا میشود. این میآید کته پاسخ گوی تحول و پویایی جامعه است، و ثالثا 

ها، و اختیارات قوۀ مقننه و مرد  برای پذیربودن آنسه مش صه، یعنی معینبودن قواعد و تعهدات و شناخت
نا  دادگستری است که جامعۀ مدرن اضافۀ سازمانی به ایجاد حقوق و تعهدات تازه و وضع و نسخ قوانین، به

امروزی را از جوامع ابتدایی جدا میسازد. از نظر هارت، سیستم حقوق عمتتتتتتتومی مجموعهای از قواعد 
. رفتار اعضای جوامع را نظم و نسق میب شد؛ 1اجتماعی است. این قواعد از دو منظر اجتماعی هستند:  

کند که صرف عادت اطاعت، مبتتین استتتمرار ان می. از افعال اجتماعی بشر نشأت میگیرد. وی خاطر نش2
گیتترد؛ بلکتته قانون نیست؛ یعنی حقیقت این است که اطاعت صرفا  از حکتتم واضتتعان اولیتته صتتورت نمی

، بتته خاطر اطاعت از جانشین با توجه به فرض انتقال به وی نیز باید کماکان ادامه داشته باشد. بنابراین، اولا 
، عادت اطاعت از یک ت، نمیمند نیساینکه عادات قاعده توانند معطی حقوق یا اختیار به کسی باشند؛ ثانیا 

آن از  اطاعت  یا  احاله گردد  آینده  در  جانشین  واضعین  از  مجموعهای  به  نمیتواند  بهفرد  پیوسته ها  صورت 
ه باشد. بنابراین، همان طوری که هارت میگوید، اطاعت برحسف عادت از یک فرد مبنای مقبولی نیست ک 

جانشین وی بتواند خلق قاعده کند یا اطاعتتت شتتود. هارت معتقد است کتته نمیتوانیم یک حاشیه از عد  
قطعیت قواعد را مستتتتتثنی سازیم؛ زیرا ما انسان هستیم نه خدا و غیرممکن است که مطمئن باشیم همتتتتۀ 

قرار  الشمولموضوعات ماهوی، زمانتتی کتته قوانتتین حقتتوق عمتتومی در مورد خاصی وضع میشود، تحت
هتتتتتتتتتتتتا را در رابطه با میگیرند. همچنین، غیرممکن است که قادر باشیم تحولات آینده و بهترین روش 

بینی کنیم. پیتترو نظتتر هتتارت، های جدید که ممکن است در زمان اجرای قانون مطرح شوند، پیشوضعیت
عدالت اداری میتوانند  ها وجود ندارد و نهایتا  اینکه قضات دیوانهیچ قاعدۀ روشن حاکم بر ب شی از رویه

 طور گسترده یا محدود، قواعد را است راج کنند.ها بهاز رویه
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Abstract 

The Divine speech has been one of the important and basic issues in Kalam which, in fact, was the starting 

point of this knowledge. What provides the ground for conflicting opinions in this issue is the explanation of 

the truth of the Divine word. Although the preamble of the disputes of the philosophers and theologians is 

related to the temporality or eternity of the Divine word, the interpretation of its truth and the quality of its 

belonging is considered to be the most controversial subject of conflict. Allama Khafrī maintains that the 

word is a homonym and considers two meanings for it, according to one meaning, God’s word is eternal and 

according to the other, it is temporal; word as “speech” is eternal and as “what one speaks through” is 

temporal. The true Divine word can be considered eternal in three ways: by using the relationship between 

Divine knowledge and word, the true speech will be identical to the undifferentiated essential knowledge, 

and as a result, it will be eternal. According to the second justification, speech is a kind of knowledge 

transmission and, knowledge is also a kind of speech, in turn; therefore, this theory defends the unity of 

knowledge and speech and the sameness of their attributes. The third justification interprets true speech as 

power, that is the Necessary’s essential power to inspiration, and by using this connection and considering 

the eternity of power, it considers speech to be eternal, as well. Allama Dawwānī, unlike many of the early 

philosophers, considers the Divine word to be the source of creation of the words and contrary to Divine 

knowledge. In his view, the truth of the Necessary’s word is the origin of the compilation of letters and 

sounds that have been realized in the Divine eternal knowledge and this compilation was made without any 

order or sequence. He claims that so far, no sect or group has presented such an effective point of view like 

his and he is the originator of this viewpoint. Reviewing the views of Mu‘tazila, Ash‘arīyya, Karrāmiyya, 

Ḥashwiyya, and the philosophers, he considers his opinion to be different from all. 

Keywords:  Divine word, speech, what one speaks through, Allama Khafrī, Muḥaqqiq Dawwānī 

 

 

Vol. 54, No. 1: Issue 108, Spring & Summer 2022, p.139-157 

 
Print ISSN: 2008-9112 

 

HomePage: https://jphilosophy.um.ac.ir/ 

Online ISSN: 2538-4171 

 
Accept Date: 2022-10-04 

 

Revise Date: 2022-09-24 

 

Receive Date: 20-05-2022 

 DOI: 10.22067/epk.2022.76579.1128 Article type:  Original 

Research 

 

https://jphilosophy.um.ac.ir/


 

 Essays in Philosophy and Kalam                                                                 در فلسفه و كلام ییجستارها

 

 

 

 

 

 بررسی کلام الهی از نگاه علامه خفری و محقق دوانی 
 (نویسنده مسئول)زهرا شاه علیان

ایران، )خوراسگان(-دانشجوی دکترا ،رشته کلام اسلامی،دانشگاه آزاد اسلامی واحد اصفهان  
 مهدی دهباشی

ایران،)خوراسگان(-تاد تمام ،گروه فلسفه و کلام ،دانشگاه آزاد اسلامی،واحد اصفهان اس  
mahdidehbashi@gmail.com 
 محمدرضا شمشیری

ایران،)خوراسگان(-استادیار گروه فلسفه و کلام اسلامی، دانشگاه ازاد اسلامی، واحد اصفهان  
 چکیده

 آرای زمینئ  مسئلله این در آنچه گیری این دانش بوده است.و آغازگر شکل کلام الهی یکی از مسائل مهم و اساسی در دانش کلام
 کلام قدم و حدوث اثبات به متکلمان و حکماء اختلافات دیباچ  الهی است. گرچه کلام حقیقت تبیین کند،می مهیا را  متعارض 

علامئه  .شئودمی آراء محسوب کیکتش و اختلافات تشدید اوج آن تعلق کیفیت و واجب کلام حقیقت تفسیر  است، مربوط الهی
خفری کلام را مشترک لفظی و برای آن دو معنا ارائه می کند. کلام الهی طبق یک معنا، قدیم و بئر اسئام معنئای دیگئر، حئادث 

توان تکلم حقیقی الهئی را قئدیم تکلم«، حادث و لفظی است. به سه بیان میمعنای »مابهمعنای »تکلم«، قدیم و بهاست. کلام به
دانست: با استفاده از رابط  علم و کلام الهی، تکلم حقیقی بر علم اجمالی ذاتی، منطبق و در نتیجئه، قئدیم خوا ئد شئد. مطئابق 
توجیه دوم، تکلم نوعی انتقال آگا ی و بالعکس علم  م نوعی تکلم اسئت  لئ،ا، ایئن نظریئه از اتحئاد علئم و کئلام و یکسئانی 

کنئد و بئا م، تکلم حقیقی را از سنخ قدرت و آن  ئم قئدرت القئای ذات واجئب تفسئیر می ا دفاع می کند. توجیه سواوصاف آن
 کئلام متقئدم، حکمای از بسیاری برخلاف دوانی، علامه داند.استفاده از این ارتباط و نظر به قدمت قدرت، تکلم را نیز قدیم می

 اصئواتی و حئروف تألیف مصدر را  متعال واجب کلام حقیقت داند. دوانیمی الهی علم با مغایر  و کلمات تألیف را مصدر الهی
 اسئت کئه او مئدعی اسئت. یافتئه تصئدیر  تعاقبی و ترتب  یچ بدون تألیف این و اندیافته تحقق واجب علم ازلی در که داند می

 بیئان ضئمن او اسئت. دیئدگاه ایئن واضئ  و خئود  نکئرده ارائئه او  ماننئد کارگشایی دیدگاه چنین گرو ی و فرقه  یچ تاکنون
   داند. می آنان از متمایز  را  خود رأی و حکماء، حشویه، کرامیه، معتزله، اشاعره،  ایدیدگاه

التکلم، علامئئئئئه خفئئئئئری، محقئئئئئق دوانئئئئئی.کئئئئئلام الهئئئئئی، تکلئئئئئم، مابئئئئئه :واژگاااااید   یاااااد 
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 مقدمه

از جمله مباحث دقیق و ظریف دانش کلام، صفت تکلم در زمرۀ صفات ثبوتیه خداوند است. متکلمان 
ولًا کلام را در زمرۀ  شت صفت اصلی خدای متعال، در کنار علم، قدرت، حیات، سم ، بصر، اراده و معم

 اند.بقاء، قرار داده
 کئئه رود شمار مئئی به الاخص بمعنی الهیات مباحث ا م از آن تحلیل و تبیین و واجب صفات مسلل 

 ترینپرچئئالش از داشئئته اسئئت. معطئئوف  خئئود بئئه را متکلمان منتقدان  حکماء و یا و مدافعانه نگاه  مواره
 واجئئب ذات مرتبئئ  در آن ثبئئوت اسئئت. جمهئئور حکمئئاء در کئئلام صئئفت خصئئو   این در الهی صفات

 و ابعاد کلام را از دارند. صفت جدی اختلاف  م با آن یا تعاریف لوازم  و اوصاف از برخی در اما اند متفق
 ثانوی مطروح  مباحث برای مأخ،ی و مبنا  اآن از دام رک  به اعتقاد و پیگیری کرد  توانمی متعددی زوایای
 یا علم، استغنا و کلام صفت نسبت واجب، کلام قدم یا حدوث پ،یر   دیگر، عبارتبه شده است. قلمداد
 مئئرثر اسئئلامی فکری حکمای نظام گیریشکل در که داشته پی در را پیامد ایی قدرت یا علم به آن ارجاع

 است. بوده
 و اشئئاعره  سنت، یعنئئیا ل کلامی بزرگ مکتب دو به مربوط  واجب کلام مسلل  در هورمش  ایدیدگاه

 امئئری و ذات مئئلازم  واجب  میشه صفت و است تعالی حق صفت که کلام معتقدند اشاعره  است. معتزله
 و انئئد م متعاقئئب و مرتئئب وجئئود در است کئئه اجزائی از مرلف حق کلام که معتقدند است. معتزله ذاتی

 است. حادث باشد، گونهنای  رچه
نظران، اولین مبحث و موضوع موردمناقشه در تاریخ علم کلام، دربئئارۀ  مئئین تصریح برخی صاحببه

موضوع و در خصو  معنای کلام الهی است)سبحانی، الالهیات علی  ئئدی الکتئئاب و السئئنه و العقئئل، 
عا شود که انتخاب نام »کلام« بئئرای (. دور از واق  نیست اگر اد2/241بحوث فی الملل و النحل،     1/190

شئئک، این دانش و عنوان »متکلم« و ا ل کلام برای محققین آن، به این جهت بوده است  زیرا از طرفئئی بی
 ئئا ایئئن بئئوده ارتباط نبوده و از طرف دیگر، تئئلا  اصئئلی آنانتخاب این نام با دغدغ  اصلی و مهم آنان بی

 فهمند.است که قرآن یا دیگر کلام الهی را ب
پیش از آغاز و بسط کلام علامه خفری بهتر است به دیدگاه معاصر و پیشینیان خفری نظئئری بیفکنئئیم. 
محقق دوانی، از دیگر فلاسف  مکتب شیراز و از جمله اساتیدخفری، معتقد است که کلام خدا، نئئه مطئئابق 

ه مطئئابق نظئئر حنابلئئه و نظر حکماء با علم او یکسان، نه طبق نظر معتزله، حئئروف و اصئئوات مخلوقئئه، نئئ 
، از سنخ حروف، اصوات، شبیه این دو و معانی و نه مطابق مشهور اشعری، معنئئای مقابئئل مواقفصاحب  

(. وی کلام الهئئی 164-163سب  رسائل،    لفظ است  بلکه بایست آن را »قوۀ تألیف کلام« دانست)دوانی،
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یش آن را تألیف کرده است  ل،ا، آن را قئئائم داند که ذات الهی در علم قدیم خورا با این نگر ، کلماتی می
کید ضمن که است حکمایی جمله از و (163شود) مان،داند و با اشاعره  مراه میبه ذات و قدیم می  بر تأ

 پردازد.می آن تفسیر و تحلیل به و کندمی ارائه بدیعی دیدگاه خود مسلله، این در و متکلمان حکماء اختلاف
کید ضمن که است کماییح جمله از دوانی علامه  مسئئلله، ایئئن در و متکلمئئان حکمئئاء اختلاف بر تأ

 پردازد.می آن تفسیر و تحلیل به و کند می ارائه بدیعی دیدگاه خود
 دانشئئمند و حکیم، مئئتکلم ق( عارف،908-830محقق) به مشهور دوانی، محمد الدینجلال علامه

 احیاء مغول دورۀ در را فلسفی عقلی و علوم  سیطو نصیرالدین خواجه که گونه است.  مان نهم سدۀ بزرگ
 به دوباره رونقی سهروردی النورهیاکل بر شرح خود با دوانی کرد. زنده تیموری دورۀ در را آن نیز دوانی کرد،

 او اسئئت. کئئرده یئئاد تجلیل با او از بار ا ،اسفار در جمله آثارخود، از در ملاصدرا بخشید. اشراق حکمت
  (.12، 8 الف، 1368 رود)د باشیمی شمار به شیراز مکتب مشا یر از و فلسفی است متعدد آثار دارای

ای داشئئته کیشان خود، نفوذ اخلاقی و اجتماعی ویژه علامه خفری اندیشمندی دقیق النظر و در بین  م
تسئئنن بئئوده  امئئا است  لکن دربارۀ م، ب وی اختلاف است. قول غالب حاکی از این اسئئت کئئه وی ا ل

م، ب و ( او ابتدا سئئنی88گفت  افندی اصفهانی)افنئدی اصئفهانی،  د د. بهد خلاف این را نشان میشوا 
 سپس، شیعه شده است.

 ای مختلفی نظیر منطق، فلسفه، عرفان،  یأت، نجوم، ریاضیات و حتئئی تفسئئیر و فقئئه ایشان در حوزه
طور کلی یا مئئوردی، از او متئئأثر وضوعات بهمطالب بسیار ارزشمندی را ارائه کرده و آثار پس از او در این م

اند و ایشئئان را جئئزو حکمئئاء بئئه ای اطلاق عنوان فیلسوف و حکیم را بر این بزرگوار روا دانسته ستند. عده
اند  لکن اگر بررسی دقیقی صورت گیرد در واق ، رویکرد ا و نظریات خا  یا ثقل و حجئئم حساب آورده
طور د ندۀ این مسلله است که محقق خفئئری را بئئهزمین  مباحث کلامی نشان  ماندۀ ایشان درزیاد آثار باقی

 توان از متکلمان برجست  عصر خود  به حساب آورد.ویقین، میقط 
 ا ا میت و ضرورت تحقیق آنجاست که نگاه تاریخی به مسلل  کلام الهی بدون توجه به سیر تطور آن 

ود. متأسفانه در فر نگ اسلامی و تفکئئر مسئئلمانان از ایئئن ش  ای کلامی میمان  از شناخت صحیح آموزه
تحلیلی به مسلل  کلام الهی، تا حئئدی غفلئئت شئئده و ایئئن غفلئئت موجئئب   –مسلله، یعنی رویکرد تاریخی  

 ا با جدیت برطرف گردد. از طئئرف  ایی در این زمینه شده است. بنابراین، شایسته است این کاستیکاستی
 ای مختلف متکلمان اسلامی از کلام خدا برگرفته از اند که تلقیقان ادعا کردهدیگر، چون برخی از مستشر

 کردن درستی یا نادرستی این مدعا  م ضروری است.تعالیم مسیحیت است، روشن
 اسئئت. گرفته دانشگا ی صورت و علمی  ایپژو ش و تحقیقات برخی تعالی واجب کلام مبحث در
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 و اشئئاعره  دیئئدگاه بیان ضمن یا کلامی است فرق  ایدیدگاه تحول و یتاریخ سیر بر ناظر یا تحقیقات این
 عنوانبئئه دوانئئی دیئئدگاه دربئئارۀ تحقیقی  یچ اما تاکنون اند گفته سخن ملاصدرا چون متأخرانی از معتزله

 و دوانئئی آثار مطالع  و تتب  با مقاله، این است. نشده تبیین یا مطرح نشده منتقد جایگاه در دشتکی و مُبدِع 
 کند.می تبیین علامه خفری بیان ضمن را آن و تشریح را دوانی آرای علامه ا میت علامه خفری،

بسیاری از متکلمان، حکیمان و پژو شگران اسلامی در شرح و بسط ایئئن مسئئلله، نظئئرات متعئئددی را 
د.حقیقت و ترین دلیل اختلاف نظر آنان، عدم تبیئئین دقیئئق ایئئن موضئئوع باشئئ اند که شاید عمدهمطرح کرده

درسئئتی تفسئئیر نشئئده و  مئئین عامئئل سئئبب ارائئئ   ای اسلامی بهما یت کلام الهی از سوی برخی از فرقه
 بودن کلام الهی شده است.نظرات متعارض در زمین  حادث یا قدیم
خصو  بر ای از نگر  متکلمان اسلامی به این موضوع است  بهپژو ش حاضر در پی بررسی گوشه

و محقق دوانی تمرکز بیشتری دارد و درصدد پاسخ بئئه ایئئن پرسئئش اسئئت کئئه: »نگئئر   نگاه علامه خفری
 علامه خفری و محقق دوانی به کلام الهی در مقایسه با دیگر متکلمان مسلمان چه تفاوتی داشته است؟«

کنئئد و مئئتکلم، آن را کلام در عرف، این است که لفظی طبق قراردادی بر معنای خاصی دلالئئت مفهوم  
هماندن مقصود خود برای دیگران به کار برد. لازم  این مفهوم، وجود »قئئرارداد و وضئئ «، »داشئئتن جهت ف

توانیم آن را در موارد دیگری نیز به کار باشد. اگر این معنا را بسط د یم میتار ای صوتی«، »د ان« و... می
م معنئئایی را بئئه دیگئئران شئئود  زیئئرا بئئا اشئئاره  ئئ ببئئریم  بئئرای م ئئال، اشئئاره  ئئم نئئوعی کئئلام نامیئئده می

 (.2/389فهمانیم)مصباح یزدی،  می
 
 اقسیم  لام الهی .1

 توانیم به دو صورت به کار بریم:دربارۀ خداوند، کلام را می
 شود:م اعتباری و عرفی که خود، به دو قسم تقسیم می. کلا1

اند که بیرون از ذات خداونئئد  سئئتند و عقئئل معنای صفت فعل: »صفات فعلی« صفاتیالف( کلام به
د ئئد  ماننئئد: خئئالق و رازق.  نگام صدور افعالی از خداوند انتزاع کرده و بئئه او نسئئبت میاین صفات را به

دانیم کئئه حرکئئت در ذات صفات است  زیرا نوعی فعل و حرکت است و می  صفت تکلم نیز در زمرۀ  مین
 خداوند راه ندارد. 

فعئئل  خود و بئئدون درنظرگئئرفتنخودیمعنای صئئفت ذات: برخئئی صئئفات را بئئهب( کئئلام بئئه
و علم، که از  قدرت و حیات کنند  مانند:دانند که از آن به صفات ذات تعبیر میخداوند می ذات برای الهی

ازل وجود داشته و نیازی به وجود مخلوقات ندارند  در صورتی است که بگوییم که خداوند قدرت بر کلام 

https://fa.wikifeqh.ir/%D8%A7%D9%81%D8%B9%D8%A7%D9%84_%D8%A7%D9%87%DB%8C
https://fa.wikifeqh.ir/%D8%A7%D9%81%D8%B9%D8%A7%D9%84_%D8%A7%D9%87%DB%8C
https://fa.wikifeqh.ir/%D8%B0%D8%A7%D8%AA
https://fa.wikifeqh.ir/%D8%AD%DB%8C%D8%A7%D8%AA
https://fa.wikifeqh.ir/%D9%82%D8%AF%D8%B1%D8%AA
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توصئئیف  علت (. در نظر معتزله اگر4/1187اطبایی، معنی ایجاد معنی در ذ ن با ایجاد صوت( دارد)طب)به
   .(41گویند)شیخ مفید،ذات به صفات، ذات الهی باشد به این صفات، صفات ذاتی می

(، 7/3کلام حقیقی: از آنجا که فایدۀ کئئلام اعتبئئاری و قئئراردادی، اعئئلام و اظهئئار است)شئئیرازی،   .2
شئئود. بئئه ایئئن بیئئان کئئه اگئئر معنای کلام از معنای عرفی و لغوی خود به دلالت حقیقیه نیز توسئئعه داده می

ر و معلول بر علئئت( با دلالت حقیقی بر چیزی دلالت کند )مانند دلالت اثر بر وجود مرث  موجودی حقیقی
تر به نام کلام در مقایسه بئئا آن لفئئظ اعتبئئاری و قئئراردادی اسئئت. بئئه  مئئین خئئاطر، بئئه آن موجود شایسته

کننئئد، کئئلام مخلوقات  م به این دلیل که با حقیقت وجودشان بر وجود خداونئئد و صئئفات او دلالئئت می
 حقیقی گفته می شود. 

 کلام حقیقی نیز بر دو نوع است:
رو، به کنند و ازاینجهت فعل الهی برای او اثبات میعنوان صفت فعل: برخی صفات را بهم بهالف( کلا

. اگر علت، فعل الهی باشد به ایئئن صئئفات، صئئفات  رازقیت و خالقیت گویند  مانند: ا صفات فعل میآن
 (.44-1/43شود)شهرستانی،  فعلی گفته می

شود: خدا قادر بر خلق ایئئن مخلوقئئات اسئئت. عنوان صفت ذات: زمانی است که گفته میب( کلام به
 (.5-7/2  1187-4/1185گردد)طباطبایی، قیقت به صفت ذات خدا برمیاین نوع، در ح

رت« برگردانئئد. در توان  ر دو نوع کلام )اعتباری و حقیقی( را به صئئفت »قئئدمطابق با یک تحلیل می
معنای »قدرت بر ایجاد صوت« یا قدرت بر ایجاد )معنا در ذ ن( بئئدانیم موارد کلام اعتباری، اگر کلام را به

گردد و اگر کلام را بعد از ایجاد صوت یا ایجاد معنئئی در ذ ئئن بئئه میدر واق ، به صفت قدرت ذاتی خدا بر
فات فعلی الهی است که بعئئد از ایجئئاد صئئوت یئئا خدا منتسب کنیم، صفت فعل خداست و مانند سایر ص

 (.1187-4/1186شوند)فیاض، ایجاد معنی در ذ ن، از فعل او انتزاع می
 دربارۀ حقیقت و ما یت تکلم و کلام خداوند دو نظری  عمده وجود دارد: 

ده و گون  خاصی با یکدیگر تألیف ش . کلام لفظی: منظور از کلام لفظی، حروف و اصواتی است که به1
کنند. کلام لفظی اقسامی دارد  از جمله: یا مفرد است یئئا مرکئئب، یئئا جملئئ  معنای مخصوصی را القاء می

 اسمیه است یا فعلیه، یا جمل  انشائیه است یا خبریه، یا امر است یا نهی، یا تمنی است یا ترجی و... .
کنیم مخارج حروف را ادا می  کمک حنجره، صوت و زبان ا جسمانی  ستیم، بهاز آنجایی که ما انسان

ای از حئئروف و اصئئوات را در یئئک جسئئم خلئئق گوییم  اما خداوند متکلم است  یعنی سلسلهو سخن می
 رسانند. کند که مراد و مقصود را میمی

. کلام نفسی: از نظر متکلمان اشعری، کلام خدای متعال کلام نفسی و معنوی اسئئت و حقیقئئت آن، 2

https://fa.wikifeqh.ir/%D8%B9%D9%84%D8%AA
https://fa.wikifeqh.ir/%D8%AE%D8%A7%D9%84%D9%82%DB%8C%D8%AA
https://fa.wikifeqh.ir/%D8%B1%D8%A7%D8%B2%D9%82%DB%8C%D8%AA
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و...  ل،ا، اگر کلام لفظی اقسام مختلفی دارد، کلام نفسی یک قسم بئئیش نیسئئت. در نه امر است و نه نهی  
این نگر ، این کلام مانند سایر کمالات الهی قدیم و زائد برذات است  اما در پاسخ به اینکه »مراد اشاعره 

قوشئئجی   از کلام نفسی چیست؟« تفاسیر مختلفی ارائه شده است که شاید بهترین تفسیر  مان بیان فاضل
 در شرح تجرید باشد:

یابئئد و »مراد از کلام نفسی  مان امر ثابت در ضمیر متکلم است و با اختلاف عبئئارات، اخئئتلاف نمی
گفتن باشد مراد و مقصودی دارد و مئئا فئئی الیئئمیری دارد کئئه ای در مقام سخندارد که:  ر گویندهبیان می

گوییم و این الفئئاظ را کئئلام به آن امر باطنی کلام نفسی می  خوا د با این الفاظ از آن تعبیر نماید  که مامی
  محمئئدی، شئئرح کشئئف 316باشند«)قوشجی، شرح التجریئئد،  نامیم که کاشف از آن باطن میلفظی می

 (.136المراد، 
از دیدگاه علامه خفری یکی دیگر از صفات خدا که از گ،شته تا به امروز  مواره محل بحث متکلمئئان 

تعالی« است. تبادر از کلم  »کلام«  مان کئئلام لفظئئی اسئئت  امئئا بئئدون »صفت کلام حقو فلاسفه بوده  
رو، تبیین عقلی ما یت و حقیقت کلام، انتساب صحیح وصف کلام به خداوند میسر نخوا ئئد بئئود  ازایئئن

 اند شناختی مطملن از مفهوم و حقیقت کلام ارائه کنند.علامه خفری و محقق دوانی سعی کرده
 بودن حق تعالی است«.تعالی دلیل بر متکلمگوید: »عمومیت قدرت حقبارۀ کلام الهی میخواجه در

تعالی عئئام و دربرگیرنئئدۀ  مئئ  ممکنئئات، از گوید: »عمومیت قدرت حقخفری  م در شرح عبارات او می
بئئر   منظور اعلام به غیردارد، است. پس قدرت حئئق دلالئئتجمله القای کلامی که دلالت بر معنای مراد به

معنای »التکلم ال ابت بالشرع« است« و در نهایت، به اینجا می رسد کند و این بهکلام و قوۀ القای کلام می
 شود:که کلام به  ر دو معنایش ثابت می

تعالی دلالت بر کلام حق دارد که به آن »التکلم« گویند و تکلم حقیقی از »الف( عمومیت قدرت حق
 عالی است که قدیم است.تنظر محققان، خود ذات واجب

التکلم« تعالی دلالت بر قدرت القای کلام از سوی حق دارد کئئه بئئه آن »مابئئهب( عمومیت قدرت حق
 (.169گفتن توسط عبارات دقیق است«)خفری، تعلیقه بر الهیات شرح تجرید،  گویند و آن سخن

 
 متک مین دیدگیه بررسی .2

 و معتزلئئه و )شیخ اشعری( اشاعره  دیدگاه به ناظر شتربی علامه خفری و دوانی محقق نظرات که آنجا از
 معتزلئئه و اشاعره  آرای بر مختصر اجمالی و مروری اینجا ستضروری است، آن پیگیری و تتمیم جهت در

 بگیرد. صورت
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یۀ شیعه .1.2  نظر
مخلوق  و فعل نیست  بلکه ذات خدا بوده و قائم به حادث  مان اصوات و حروفی است که کلام الهی

را در  –کئئه  مئئان حئئروف و اصئئوات اسئئت  –بئئه قئئدرت خئئود، کئئلام  خداونئئد اسئئت  یعنئئی خداونئئد
« اسئئت  مئئتکلمکنئئد »به اعتبار اینکه در غیر خود کلام را ایجاد می خداوند کند. بنابراین،می ایجاد اجسام

 (.2/224است)مظفر،   معتزله و شیعه این نظری 
 معتزله دیدگاه .2.2

باور تکلم به آوردند  بلکهبه حساب نمی قدرت و و از علم دانندذاتی نمی صفات از را خدا کلام معتزله
 را کلامی خداوند که بود این بودنمتکلم از مقصود و بود خدا فعل صفات از رازقیت و خالقیت مانند  اآن

 جبرئیل سرانجام، و ایجاد کرده است الواح از در لوحی صوت با  مراه جملات و کلمات حروف، از مرکب
 کلام را ایجاد نکرده و او که بود این از نظر آنان متکلم حقیقت، معنای در کند.می القاء نبی برای را کلام آن

اجسئئام  از میجسئئ  در را کئئلام  رچند امکان دارد  .نکرده است قدرت و علم مانند او در ذات کلام حقیقت
  سئئبحانی 259-258، ق1416  مئئدانی، بشئئنود)معتزلی درخئئت و کئئوه  از صئئدایی پیامبر و کند ایجاد

 (.2/67فر نگ عقاید و م،ا ب اسلامی،    تبریزی،
 اشاعره دیدگاه .3.2

اسئئت و حئئروف و اصئئوات  ذات الهئئی صفتی ازلی و قدیم و قائم به کلام خدا اشاعره بر این باورند که
« گفتئئه کئئلام نفسئئی« و بئئه آن صئئفت قئئدیم »کلام لفظئئیکنند. به این حروف و اصوات »دلالت بر آن می

 بودنشقئئدیم یئئا حئئادث در نفسی کلام است و کرامت و اراده و علم از غیر که( 144/ 4شود)تفتازانی، می
 الفاظ بر کلام اطلاق و است نفسی کلام  مان و واقعی نیز حقیقی کلام است. متکلم قدمت و حدوث تاب 

 کئئلام بئئر لفظئئی اشئئتراک به کلام لفظ گفت که باید باشد، حقیقی  م اطلاق اگر و است مجاز  اجمله و
 (.1/87  نوری، 294) مان  الایجی، است اشاعره این دیدگاه  شود می اطلاق قولی و نفسی

 توان فهمید کهبگوییم که در حقیقت می باید نفسی کلام حقیقت ارۀدرب اشاعره  سخن به پاسخ در البته
 کئئه کرا ئئت و اراده از غیئئر و خبئئری کئئلام دربارۀ و تصدیق تصور از علم از غیر اشاعره  مدنظر نفسی کلام

در نقئئد  نئئدارد. نفسی است، وجود کلام نامش چیزی که نفس لوح و در نیست  ستند، انشائی کلام مبادی
« یا عبارت از تخیل الفاظ است کلام نفسیتوان پ،یرفت  زیرا »نظری  اشاعره را نمیان گفت که توآن نیز می

و  صحیح و روا نیست یا عبارت از علم به مدلولات خداوندشود و این دربارۀ گفته می حدیث نفس که به آن
کئئلام بگوینئئد کئئه »خوا ند  می اشاعره  « است، حال آنکهعلممعانی الفاظ و عبارات که این  مان صفت »

 (.76« است)لا یجی،  لم الهیع« صفتی غیر از صفت »خدا
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 دوانی علامه منظر الهی در فرق اسلامی از جییگیه  لام .3
 کئئلام به اثبئئات نبوت اثبات اند. درداشته اجماع واجب بودنمتکلم بر تواتربه انبیاء است معتقد دوانی

 تحئئدی به ونمقر و العادهمعجزۀ خارق وسیل به نبوت آید.می لازم دور صورت این در زیرا نیست  حاجت
 شود.می واجب تعالی واجب قدرت و علم اثبات از پس

 بئئه واجئئب ممکنات  م  بر استناد او و است متوقف واجب ارادۀ و قدرت و علم اثبات بر نبوت اثبات
کید واسطه، بی چه و واسطه با چه تعالی،  است. شدنیدریافت انبیاء از طریق نیز واجب کلام کند.می تأ
 در و متکلمئئان حکمئئاء میئئان گویئئد کئئهمی و پردازد می واجب کلام دربارۀ حکماء نمیا اختلاف به او

 بگیئئریم، نظئئر در ذات عارض بئئر صفتی را کلام اگر است. اختلاف حدوثش و قِدم و واجب کلام حقیقت
 است. حدوث کلام مقتیی باشد، حروف  از مرلف اگر و کلام قدم مستلزم 

 کئئلام کئئه متکلمان معتقدند از برخی .1کند: می تقسیم دسته سه به را حکماء  ایدیدگاه دوانی علامه
 آن ایجاد از است عبارت واجب بلکه کلام نیست  تعالیواجب ذات به قائم صفت و است حروف  از مرلف

 را دیئئدگاه این معتزله که نبی لسان یا نبی نفس و و جبرئیل محفوظ  لوح واجب  مانند غیر در مرلف حروف 
 کرامیئئه و اسئئت واجب ذات به قائم حدوثش با مرلف حروف  این که دوم معتقدند . دست 2 اند.کرده اتخاذ

 قائم ب،اته قدیم مرلف حروف  این که معتقدند سوم  . دست 3 دانستند.می جایز را واجب بر ذات حادث قیام
 واجئئب کلام قدم که در آنجا تا برگزیدند را دیدگاه این حنابله که است متعاقبه حروف  و اصوات از مرکب و

 (.161-160، دانستند)دوانی، رساله اثبات الواجب الجدیده قدیم نیز را آن غلاف و جلد و کردند افراط
 
 الهی  لام دربیرۀ دوانی علامه دیدگیه .4

 از  ماننئئد بسئئیاری ،الکلام علم فی الاقدام نهایة کتاب در شهرستانی محمد کند کهمی تصریح دوانی
 خئئود اسئئت  امئئا کئئرده تأیید نفسی را کلام دربارۀ اشعری شیخ و اشاعره  وجیهت سنت،ا ل متأخر متکلمان

 و ماننئئد یافته تألیف او ازلی علم در واسطهبی تعالیحق کلام کند:می بیان چنین را دیدگا ش دوانی علامه
 متعلق است  کائنات  م  به مرتبه، یک  تعاقب و ترتب بدون ابداً  و مکان است، ازلاً  و زمان فوق او که علم

 یئئک مرتبئئه تعاقئئب بدون حق ازلی علم در مرلفه حروف  تألیف تعاقبی دارد، خارج  عالم اصوات در اگرچه
 و زمئئان مقول  از خارج  علم با رابطه در را حق کلام دوانی محقق به جود آمده است. بسیط جعل صورتبه

 وجئئود علمئئی بئئه اعتبئئار و است قدیم است، حروف  تألیف مبدأ که صفتی و تشریح کرده مکان تبیین کرده
 (.است)د باشی قدیم نیز مرلف
 غایئئب او حیط  شهود از شأنی  یچ اند.حق معلوم  جملگی ابد تا ازل  از و دارد  علم حوادث  م  به او
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 محیئئر کئئه آنجا از و است با عدم آمیخته که است امکان عالم نقص جنب  بر ناظر آینده و گ،شته و نیست
 بئئر فئئرع نیئئز زمئئان و اسئئت زمئئان از ناشی و آینده ندارد. گ،شته راه آن در عدم ست،ا مطلق کمال خداوند
 1368است)د باشئئی، نیسئئتی و عئئدم از مبئئرا ذات بئئاری و عئئدم و نقئئص بئئر فئئرع نیئئز حرکئئت و حرکت
 (.78،79،الف،

ه کئئ  معتقئئد اسئئت معلول و علت رابط  دربارۀ النور«  یاکل اشراق و» »رسال  الزورا«ء در دوانی محقق
 لحاظ بدون و تحقق است دارای علت، به انتساب صورت در یعنی است  علت اعتبارات و شلون از معلول
 ندارد  علت ذات با تباینی معلول است که باور این بر نیز النور هیاکل شرح است. در ممتن  و معدوم  نسبت

 (.192،    مو، ثلاث رسائل174الرسائل المختاره،  اوست)دوانی، شلون از شأنی بلکه
 بیانبئئه انئئد.پدیئئد آمده دارد،  ئئاآن بئئه خداونئئد کئئه ایعلمی احاط  از موجودات  م  دوانی منظر از
 ضروری پیدایش  مچنین، است و احسن نظام  مان که  اآن بر حاکم نظام و امکانی موجودات تر،روشن

 بودنضئئروری بئئه مسلله این و اندالهی دایرۀ علم در  مه  ا،آن به خداوند علمی احاط  با  مراه موجودات
 که باشد بسیط موجودی باید تعالی واجب لاجرم  دارد. علت اشاره در معلول تسخیر و معلولی و علی رابط 

 جدیدی حلهرا دیدگاه، این با ندارد. دوانی معنا زمانی تأخر و تقدم وجودی در چنین و نگردد محتاج غیر به
 کاسته است. به اشاعره  مربوط  تمشکلا از حدی تا و گرفته پیش در را

 وحئئرف  صئئوت تعئئالی واجئئب کئئلام که باورند این بر اشاعره  جمهور و اشعری که دارد  تصریح دوانی
 نفسئئی کئئلام را وآن انئئدبرده کئئار بئئه لفظ مقابل معنایبه را کلام آنان است. ب،اته قائم معنای بلکه نیست 

 لفظی کلام اشاعره، زعمبه قدیم است. امری و بوده لفظی مکلا مدلولِ  که اینفسی اند  کلامکرده گ،ارینام
 حئئدوث حمئئل سئئبب د یم، نسبت واجب به اشتراک لفظی طریقبه را آن اگر و حادث است قاری به قائم

 (.162رسال  اثبات الواجب الجدیده،  شود)دوانی،می واجب بر نفسی کلام
اسئئت(  )مئئراد اشئئاعره  باور دارنئئد الهی کلام قدمت به که متکلمانی است که شاید معتقد دوانی علامه

 حتئئی یئئا شودمی ا انت محسوب  اآن به حدوث دادننسبت که کنندمی تصور و دانندنمی را قدیم معنای
 از منئئزه  خداونئئد و شئئودمی واجب ذات قائم به کلام حدوث سبب د ند، نسبت مصحف به را حدوث اگر
 است. نسبت این

 کلمات مصدر تألیف که است صفتی است، واجب تعالی ذات به قائم که متکل که صفت دارد  اذعان او
 اند.یافته تألیف او برای بدون واسطه واجب قدیم علم در که است کلماتی  مان تعالی واجب کلام و است
کید مصرانه دارد. دوانی آگا ی علم و نیز ماسوی کلام به او و اوست علم با واجب مغایر کلام  که کندمی تأ

 کئئه اسئئت معتزلیان م، ب مانند نه و دانندمی علم عین را کلام حق که حکماست رو   مانند نه ا   رو
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 کئئه اسئئت حنابلئئه روی  مانند نه و شمارندمی غیر در مخلوقه اصوات و  مان حروف  را تعالی واجب کلام
و  حئئروف  و تاصئئوا را حئئق کئئلام کئئه ایجی( )عیدالدین مواقف صاحب مانند نه و دارند اعتقاد را  مین
 کنئئد)دوانی،لحئئاظ می لفئئظ مقابئئل معنئئای را حئئق کلام که اشعری مانند نه و داندمی آن بر مشتمل معانی

 (.89،  1753   مو، 164-163رسال  اثبات الواجب الجدیده، 
 سئئرال است. ایئئن مقدر سرالی پاسخ رسدمی نظر به که کندمی مطرح را سرالی اینجا در دوانی علامه
 کئئلام اسئئت ممکئئن کئئه چگونئئه است این سرال باشد. زمان به کلام تعلق از سرال تواندمی اما ذکر نشده 

 کند؟ پیدا مصداق و ظهور زمان از فراتر دیگر، کلام عبارتبه یا بگیرد  تعلق آینده و حال و گ،شته به واجب
 تجمیئئ  معلومئئا بئئه محئئیط و واحئئد واجئئب علئئم کئئه وقتئئی کنئئدمی تصئئریح پاسخ مقام در دوانی

 جملات و مختلف با لغات صحف و کتب از آن اقسام بر مشتمل و واحد کلامش باشد، الجهاتجمی من
حالی  در این و است مقدر مخاطب متوجه در آن خطاب باشد، ازلی او کلام وقتی و است انشائی و اخباری

 مخاطئئب بئئرای و مقئئدر زمئئان به نسبت آینده و حال و پس گ،شته نیست. موجود ازل  در مخاطبی که ست
 وجئئود بئئه مسئئتقبل یئئا حئئال ماضی، صفت به آن از بعیی توصیف در و اشکالی کندمی پیدا تحقق مقدر

 (.165-163رسال  اثبات الواجب الجدیده،  آمد)دوانی، نخوا د
 
  دیدگیه علامه خفر  دربیرۀ  لام الهی .5

 التکلمتفکیک تکلم از مابه .1.5
کنئئد. کئئلام گئئا ی بئئه « به دو معنا از کلام اشئئاره میخفری در شرح عبارت خواجه »عمومیة قدرته...

التکلم« است. منظور از تکلم، قدرت بر ایجئئاد اصئئوات و منظئئور از معنای »مابهمعنای »تکلم« و گا ی به
 کند.الیمیر متکلم را به مخاطب منتقل میالتکلم،  مان اصوات، الفاظ و حروفی است که مافیمابه

و الفاظ را از معنای مصدری القای کلام تفکیک و بئئر قسئئم سئئومی از  برخی قدرت بر احداث اصوات
کید می  ئئا دانسئئتن آن(  لکن این دو قسم لازم و ملزوم یکدیگرند و قسیم3/421کنند)نراقی، معنای کلام تأ

 دور از واق  به نظر می رسد.
قیام ذکرشئئده توسئئط کند، تو م تعارض میان دو  خفری بر اسام دو معنایی که از کلام الهی بیان می

 (.23کند)قوشجی، تعلیقه بر الهیات شرح تجرید ملا علی قوشجی،متکلمان را چنین رف  می
منشأ تداف  و اختلاف میان دو قیام، اشتراک لفظ است  زیرا اگر کلام در این دو قیام به یک معنئئا در 

معنای »تکلئئم« قیام اول به نظر گرفته شود، موجب تو م تعارض خوا د شد  درصورتی که اگر کلام را در
تکلم« بدانیم،  ر دو قیام صحیح و بئئه دور از خدشئئه خوا ئئد بئئود  بهمعنای »مابگیریم و در قیام دوم به
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 التکلم، حادث.یعنی تکلم الهی، قدیم است و مابه
 تکلم قدیم .2.5

جئئایی کئئه ذات دانئئد. از آنخفری تکلم یا کلام حقیقی الهی را ازلی دانسته و آن را عین ذات واجب می
حق تعالی ازلی است  یعنی قبل ندارد، کلام او نیز ازلی و عین ذات خوا د بود. این کلام ازلی، در عصئئر و 

شئئود   مئئان گونئئه کئئه صورت گزاره و کلام لفظی حادث شده است و به پیامبر وحئئی میای خا  بهدوره
 قدرت ذاتی و ازلی الهی علت پیدایی حوادث در آینده است.

گیرد) مئئان، ر  و تبیین علامه خفری موردتوجئئه و اسئئتقبال برخئئی متکلمئئان متئئأخر قئئرار میاین نگ
 ئئای کلامئئی بودن کئئلام الهئئی را بتئئوان در زمئئرۀ نوآوری(. به نظر می رسد که تبیین و توصیف قدیم3/46

ایئئن نظئئر فکری از متکلمان در بین شیعه و حتی معتزله پیش از وی، به خفری تلقی کرد  زیرا کمتر صاحب
 گرایش داشته است.

 بودن کلام الهی پرداخته خوا د شد:در اینجا، به دو جهت دیگر از ازلی
برخلاف مشی خواج  طوسی که بر رابط  کلام و قئئدرت  الف( مبتنی بر رابطۀ بین علم و کلام الهی: 

کید داشته، در این نگاه لازم است که به نقش و رابط  علم و کلام خدای متعال توجه شود. علامئئه خفئئری  تأ
در موضئئعی، کئئلام ذاتئئی و حقیقئئی الهئئی را بئئر علئئم اجمئئالی وی بئئه مئئدلول کئئلام لفظئئی تطبیئئق کئئرده 

بودن کئئلام را (. وی بئئدین وسئئیله، اشئئکال قئئدیم184-182است)خفری، تعلیقه بر الهیات شرح تجریئئد،  
 و متکلمان، قدیم است. کند  چراکه علم اجمالی الهی قبل از کشف تفصیلی، از منظر فلاسفهمرتف  می

توجیه دیگر نگر  خفری بر اتحاد علم و کلام و نئئه صئئرف ارتبئئاط آن   ب( اتحاد کلام و علم الهی: 
کید دارد. اگر کلام را نوعی انتقال آگا ی تلقی کنیم، بیشتر می توان به وجه شبا ت این دو وصف پی دو، تأ

 برد.
کار داریم: یکئئی، دیئئالوگ  و دیگئئری، مونولئئوگ یئئا در حوزۀ کارکرد تکلمی آدمی، با دو نوع تکلم سرو

 گویی.تک 
 نگام سخن با دیگری بئئه وشنود، تکلمی است طرفینی که انسان بهدر ادبیات نمایشی، دیالوگ یا گفت

کند. در مقابل، مونولوگ کلامی است که فرد تنها سئئخن کند و پاسخ خود را نیز دریافت میزبان جاری می
گوید یا شمول این قسم را گستر  داده و شامل مواضعی بدانیم که فرد با خود سخن میگوید. اگر دامن   می

تئئوان نئئوعی تکلئئم او دانسئئت  لئئ،ا،  ئئر کند،  ر نوع آگا ی انسان را میمسائلی را در ذ ن خود مرور می
 (.4/16دادن به خود یا دیگری تعریف کرد)ملکیان، توان نوعی آگا یتکلمی را می

توان الگو گرفئئت و تکلئئم و خصو  با توجه به جایگاه مونولوگ میدربارۀ تکلم انسان، بهاز این تبیین  
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کلام الهی را صرفاً به وجود مخاطب و گیرندۀ کلام محدود ندانست. کلام ذاتی و قدیم الهی  مان علئئم او 
 پ،یر است.تعالی تبیین و توجیهخوا د شد که با وجود ذات باری

 اه اشاعره و معتزلهنگرش خفری و بررسی دیدگ .3.5
د د، سخن اشاعره: »کلامه تعالی لیس مئئن جئئنس علامه خفری بر اسام تعریفی که از کلام ارائه می

 کند:الأصوات« را چنین بیان می
گویند: کلام حق از جنس اصوات و حروف نبوده  بلکه معنایی اسئئت کئئه بئئه ذات باره میاشاعره دراین

گویند و این کلام لفظی که از حروف به وجود آمده، اسئئتدلالات فسی میحق قائم است و آن معنا را کلام ن
 بر آن معنا دارد. 

کند و می گوید: »اگر مراد ایشان این است که تکلم در حالی که خفری قول اشاعره را نقد و بررسی می
جئئنس  طور مطلئئق ازتکلئئم بئئه :شئئود کئئهتعالی از جنس اصوات و حروف نیست«، این ایراد گرفته میحق

اصوات و حروف نیست و دیگر به بیان این عبارت که »و  و مدلول الکلام اللفظی المرکب مئئن الحئئروف« 
تعالی قائم به ذات او و قئئدیم نیازی نیست  مگر آنکه از ظا ر عبارت شما گ،ر کنیم و بگوییم که کلام حق

را اراده کنئئیم  –بر تألیف کلمات یعنی  مان قدرت   –است و این در صورتی است که از تکلم معنای انتزاعی  
التکلم« را اراده کنند، دیگر صحیح نیست که بگویند: »بل  و معنا قائم و اما اگر ایشان از کلام م،کور »مابه

ب،اته تعالی«  مگر آنکه مانند برخی از حکماء قائل شئئوند کئئه موجئئودات در شئئهود علمئئی قئئائم بئئه ذات 
 (. 172تکلم « جز در شهود علمی قائم به متکلم نیست) مان، التعالی  ستند. در نتیجه، »مابهحق

توان کلام نفسی اشئئعری را بئئر کئئلام بنابراین، بین نگاه خفری و نگر  اشاعره فاصله وجود دارد و نمی
 حقیقی مدنظر خفری تطبیق داد  مگر با تأویل که خلاف ظا ر کلام اشاعره است.

تعئئالی بودن حقتعالی است  ل،ا، متکلمیرقائم بر ذات حقمعتزله قائل است که کلام الهی، حادث و غ
کنئئد  قصد القاء و اعلان به غیر، کلام را خلئئق میمعنای خلق کلام است. خدای متعال بهدر این نگر ، به

صئئرف مجرد خلق کلام، تکلم خدا لازم نمی آید   مان گونه که بهگوید: »بهبنابراین، اشکال اشاعره که می
 شود.توان آن را خلق کلام خدا دانست«، دف  میشود. لکن نمیزید، کلام توسط او خلق میکردن  صحبت

گوید: مطابق این بیان، تکلم از صفات حقیقیه نیست و حادث است. اگر تکلم را از صئئفات خفری می
و خلئئق حقیقیه بدانیم در این صورت، تکلم باید امری باشد که آن مصدر تألیف کلمات یا قدرت بر تألیف 

آن است. در این  نگام نزد محققان، آن امر، نفس ذات واجب تعالی خوا د بود که قادر بر تئئألیف کلمئئات 
 (.171است)خفری، مجموعه رسائل علوم عقلی، 

خوا د از اختلاف موجود بین فرق اسئئلامی علامه خفری با تفکیک دو معنای کلام خداوند متعال، می
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بودن آن را توجیه کند  البته وی کلام حقیقئئی عنا،  ر دو نگر  قدیم و حادثعبور کرده و مبتنی بر این دو م
تواند کلام نفسی اشاعره را بپ،یرد. ل،ا، وی از این جهت که کلام حادث و قدیم کند و نمیرا قدیم فرض می

 ا را پ،یرفته نکند به دو معنای مدنظر اشعری و معتزلی توجه دارد  اما نه به این معنا که نگر  آرا تبیین می
 (.173باشد) مان، 

سبب  ریک از این اعتبارات  مچنین، خفری می گوید: برای کلام لفظی چهار اعتبار وجود دارد که به
 توان تصور کرد: برای کلام لفظی، صورتی از وجود را می

کلام قئئراری بئئه  . کلام لفظی قائم به  واست و به این اعتبار در اعیان وجود دارد  بدون آنکه از اجزای1
 شمار آید. 

. کلام لفظی به عالم م ال مربوط است که عالم لطیفی اسئئت و در ایئئن عئئالم حئئدوث کئئلام لفظئئی 2
 ای تدریجی است و برای  م  اجزای آن بقاء وجود دارد. گونهبه

نحو حدوث دفعئئی  مئئراه بئئا بقئئاء . کلام لفظی مندرج در علم، در عالم مجردات است و در عالم به3
 شود.تحقق میم

. کلام لفظی مندرج در علمی است که مقدم بر ممکنات است، پس با این وجود حادث نیست  زیرا 4
 (.181اند)خفری، تفسیر آیت الکرسی، مخلوق نیست و دیگر ممکنات در این اندراج با کلام لفظی شریک 

معنای خلئئق تکلئئم بئئه  دارد: اولی این است که:خفری سپس، دربارۀ صفت تکلم ذات خداوند بیان می
 کند  پس امری اعتباری خوا د بود.کلماتی است که بر معانی دلالت می

 مراتب کلام الهی .4.5
صورت صریح بیان کرده، در پایئئان بحئئث شئئش  رچند علامه خفری، نظر خود را دربارۀ کلام الهی به

 (.197  تعالی را برشمرده است)خفری، تعلیقه بر الهیات شرح تجرید،مرتبه از تکلم حق
. مرتب  اول از تکلم الهی، تکلم حقیقی است که زائد بر ذات حق نیست  زیرا ذات او اوامر، نئئوا ی و 1

کند. وی تکلم با این خصوصیت را »خطئئاب شبیه آن دو و  مچنین، القای اخبار به مخاطبان را اقتیاء می
 نامند.قدیم« می

که واجب تعالی، احکام و آنچه به وجئئود مئئی  . مرتب  دوم تکلم، تکلم میان حق و مجرد قدسی است2
 کند.آید را به قلم اعلی القاء می

آیئئد کند و به وجود میواسط  قلم، آنچه حکم می. مرتب  سوم تکلم، تکلمی است که واجب تعالی به3
 نویسد.کند و آن را میرا به لوح محفوظ الفاظ القاء می

رتبه، خدای متعال احکام و اخبار را به نفوم مجرد القاء . مرتب  چهارم، تکلم نفسی است که در آن م4
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 کند.می
. مرتب  پنجم از تکلم الهی، تکلم م الی است که خدای متعال الفاظ م الی دال بر معنای مقصود را به 5

 کند.نقوم انسانی در عالم م ال القاء می
مقصود را به نفوم انسئئانی در . مرتب  ششم تکلم، تکلمی است که خدای متعال الفاظ دال بر معانی  6

 (.197کند) مان،  عالم ملک و طبیعت القاء می
خفری بر این باور است، از آنجایی که ذات حق تعالی ازلی است کلام او نیز ازلی و عین ذات خوا ئئد 

صورت گزاره و کلام لفظی حادث شئئده و بئئه پیئئامبر وحئئی ای خا  بهشد. این کلام ازلی در عصر و دوره
الوجود با این توضیح بر اسام آراء علامه خفری، تکلم حقیقی در قیئئام اول، نفئئس ذات واجئئب  شود.می

 –تعئئالی  –اسئئت  بئئدون آنکئئه مسئئتلزم تعئئدد قئئدیم شئئود: »فئئین الئئتکلم الحقیقئئی نفئئس ذات الواجئئب 
(. بئئه نظئئر مئئی رسئئد کئئه تبیئئین و توصئئیف 266عندالمحققین، فیکون قدیماً بلا تعئئدد القئئدماء«) مان،  

فکری از  ای کلامی خفری تلقئئی کئئرد  زیئئرا کمتئئر صئئاحببودن کلام الهی را بتوان در زمرۀ نوآوریقدیم
 متکلمان در بین شیعه و حتی معتزله پیش از وی، به این نظر گرایش داشته است. 

گیرد و دارد که قدرت خداوند تمام ممکنات را در بر میتب  متکلمان پیش از خویش اظهار میایشان به
شود  ل،ا، خداوند بر تکلئئم و القئئای جمله ممکنات، القای کلام دال بر معناست که به دیگری اعلام می  از

 (.169کلام به دیگری قادر است)خفری، مجموعه رسائل علوم عقلی، 
کنئئد و علامه خفری در تبیین و تفسیر موضوع، دو معنا برای کلام ارائئئه و دو مسئئلله را از  ئئم جئئدا می

ای، اختلاف اشاعره و معتزله را پوشش د د  البته نه دقیقاً به  مان معنایی که آنان قائئئل گونهبه  تلا  دارد تا
 اند.بوده

 
 وجه شبیهت و تفیوت دو اندیشمند .6

 هاشباهت .6.1
دانئئد. از آنجئئایی کئئه ذات خفری تکلم یا کلام حقیقی الهی را ازلی دانسته و آن را عین ذات واجب می

ی قبل ندارد، کلام او نیز ازلی و عین ذات خوا د شد. این کلام ازلی، در عصئئر و تعالی ازلی است، یعنحق
شود   مئئان گونئئه کئئه قئئدرت صورت گزاره و کلام لفظی حادث شده و به پیامبر وحی میای خا  بهدوره

 ذاتی و ازلی الهی علت پیدایی حوادث در آینده است.
 مکئئان تبیئئین و زمان مقول  از خارج  علم با رابطه رد را حق کلام دوانی نیز  مانند علامه خفری محقق

 نیئئز مرلئئف وجود علمئئی اعتبار به و است قدیم است، حروف  تألیف مبدأ که داده که صفتی توضیح و کرده
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 است. قدیم
 مقابل نفسی کلام به اعتقاد و الهی کلام بودنقدیم محور دربارۀ دیدگاه اشاعره  نقد در علامه خفری نیز

 است. القولمتفق دوانی با اوصاف، دیگر با کلام مغایرت  مچنین،و  لفظی، کلام
 بئئه خداونئئد علمئئی احاط  با  مراه موجودات ضروری پیدایش از دیدگاه علامه خفری و محقق دوانی

علئئت  در معلول تسخیر و معلولی و علی رابط  بودنضروری به مسلله این و اندالهی دایرۀ علم در  مه  اآن
 دارد. اشاره

 هافاوتت .2.6
 ئئای کلامئئی خفئئری بودن کلام الهی را بتوان در زمئئرۀ نوآوریرسد که تبیین و توصیف قدیمبه نظر می

فکری از متکلمان در بین شیعه و حتی معتزله پیش از وی، به این نظئئر گئئرایش تلقی کرد  زیرا کمتر صاحب
 داشته است.  

حکماء بئئا علئئم او یکسئئان، نئئه طبئئق نظئئر محقق دوانی نیز، معتقد است که کلام خدا، نه مطابق نظر  
معتزله، حروف و اصوات مخلوقه، نه مطابق نظر حنابله و صاحب مواقف، از سنخ حروف، اصئئوات، شئئبیه 
این دو و معانی و نه مطابق مشهور اشعری، معنای مقابل لفظ است  بلکه بایست آن را »قوۀ تئئألیف کئئلام« 

داند که ذات الهی در م الهی را با این نگر ، کلماتی می(. وی کلا164-163دانست)دوانی، سب  رسائل،  
دانئئد و بئئا اشئئاعره  مئئراه علم قدیم خویش آن را تألیف کئئرده اسئئت  لئئ،ا، آن را قئئائم بئئه ذات و قئئدیم می

 (.163شود) مان،  می
 علئئم بئئا مغئئایر و کلمات تألیف را مصدر الهی کلام متقدم، حکمای از بسیاری برخلاف دوانی علامه

 داند.می الهی
علامه خفری در موضعی، کلام ذاتی و حقیقی الهی را بر علم اجمالی وی با مدلول کلام لفظی تطبیئئق 

بودن کئئلام را (. وی بدین وسیله، اشکال قدیم184-182داده است)خفری، تعلیقه بر الهیات شرح تجرید،  
فه و متکلمئئان، قئئدیم اسئئت. کند  زیرا علم اجمالی الهی قبل از کشف تفصئئیلی، از منظئئر فلاسئئ مرتف  می

معتقد است که کلام خدا، نه مطابق نظر حکماء با علم او یکسان، نه طبق نظر معتزلئئه، حئئروف و اصئئوات 
مخلوقه، نه مطابق نظر حنابله و صاحب مواقف، از سنخ حروف، اصوات، شبیه این دو و معانی و نه مطابق 

را »قوۀ تألیف کلام« دانست)دوانی، سب  رسائل، مشهور اشعری، معنای مقابل لفظ است  بلکه بایست آن  
دانئئد کئئه ذات الهئئی در علئئم قئئدیم خئئویش آن را (. وی کلام الهی را با این نگر ، کلماتی می163-164

 (.163شود) مان، داند و با اشاعره  مراه میتألیف کرده است  ل،ا، آن را قائم به ذات و قدیم می
کید ضمن هک  است حکمایی جمله از دوانی علامه  مسئئلله، ایئئن در و متکلمئئان حکمئئاء اختلاف بر تأ
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 پردازد.می آن تفسیر و تحلیل به و کندمی ارائه بدیعی دیدگاه خود
 دارد. وصئئفات ذات مبحئئث در اسلامی متکلمان جمهور از او دیدگاه تمایز از نشان دوانی آثار مطالع 

 صئئفات بحئئث در کمنامیئئد  دسئئت اشعری لمیمتک کلامی مسائل از بسیاری در را دوانی توانمی  رچند
 ا فکئئری مبانی با اشاعره  جمهور زیرا دیدگاه است  کرده ارائه جدیدی دیدگاه و گرفته فاصله آنان از متعال

 را صفاتی توحید و اندیافته تقرر تعالی واجب ازلی در علم که داندمی ذات عین را صفات او نیست. سازگار
 ایجئئاد را متکلم نیاید ظهور عرص  به تا که داندمی ایقوه  و مبدأ را صفت تکلم انیدو علامه اند.کرده مقدر
 کند.نمی

 
 گیر نتیجه

قط ، نتیجه گرفت که بحث حدوث و قئئدم کئئلام توان بهبا بررسی و تبیین تفکرات کلامی در اسلام می
ماننئئد ایئئن سئئبب   حق از پرماجراترین مشاجرات کلامی اسئئت و در تئئاریخ کئئلام اسئئلامی  ئئیچ مبح ئئی

نظر نبوده است. علت اصلی این تعارضات و اختلافات  م به این دلیئئل بئئوده اسئئت کئئه برخئئی از اختلاف
 دار قدم آن شدند. دار حدوث کلام خدا و برخی دیگر طرف  ا طرف آن

از طرفی، بعیی عنوان متکلم را بر ذات حق صادق دانستند و برخی تصور کردنئئد کئئه حقیقئئت کئئلام 
آید و متوجه شدند که اطئئلاق ایئئن  ا به وجود میست که از ترکیب حروف و آوا ا و قط  و وصل آنامری ا

 امر بر حق تعالی روا نیست.
کلام نزد اشاعره، نفسی و قدیم و از منظر معتزله، لفظی و حادث است. شیعه با نگر  معتزله مشکلی 

اسئئت. ایئئن نگئئر  را در تبیئئین علامئئه خفئئری  ندارد  اما کلام ازلی و قدیم را حقیقی و عئئین ذات دانسئئته
 کنیم.مشا ده می

علامه خفری با تفکیک دو معنای کلام الهی سعی دارد از اختلاف موجود بین فرق اسلامی عبور کئئرده 
بودن آن را توجیه کند  البتئئه وی کئئلام حقیقئئی را قئئدیم و مبتنی بر این دو معنا،  ر دو نگر  قدیم و حادث

اند کلام نفسی اشاعره را بپ،یرد. ل،ا، وی از این جهئئت کئئه کئئلام حئئادث و قئئدیم را تبیئئین توداند و نمیمی
  ا را پ،یرفته باشد.کند به دو معنای مدنظر اشعری و معتزلی توجه دارد  اما نه به این معنا که نگر  آنمی

یقئئی الهئئی مقایس  نگر  علامه خفری و محقق دوانی دربارۀ کلام الهی و توجئئه برخئئی بئئه تکلئئم حق 
حاکی از آن است که اولًا، تبیین خفری در خصو  این مسلله در نگئئر  دانشئئمندان پئئیش از وی وجئئود 

توان آن را ادامئئ  نگئئاه ندارد  ثانیاً، محقق دوانی در نظری  خویش از نگاه علامه خفری بهره برده است و می
بئئودن آن و کلام حقیقی، عئئین ذات ی دینوی دانست. مشترک لفظی دیدن کلام، ابتنا و اتحاد آن با علم، ذات
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 ای علامه خفئئری اسئئت کئئه در تبیئئین نظریئئات دانشئئمندان پئئیش از وی داشتن آن از جمله نوآوریمراتب
 مشا ده نشد.

مطالع  آثار دوانی نیز نشان از تمایز دیدگاه او از جمهور متکلمئئان اسئئلامی در مبحئئث ذات و صئئفات 
کم در بحئئث در بسیاری از مسئئائل کلامئئی متکلمئئی اشئئعری نامیئئد  دسئئتتوان دوانی را دارد.  رچند می

صفات متعال از آنان فاصله گرفته و دیدگاه جدیدی ارائه کرده است  زیرا دیدگاه جمهئئور اشئئاعره بئئا مبئئانی 
اند و توحید داند که در علم ازلی واجب تعالی تقرر یافتها  سازگار نیست. او صفات را عین ذات میفکری
داند که تا به عرص  ظهور نیاید متکلم ای میاند. علامه دوانی صفت تکلم را مبدأ و قوه ی را مقدر کردهصفات

 کند.را ایجاد نمی
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Abstract 

The finitude of the natural body has implications and consequences in some of 

Avicenna’s philosophical issues. The proof of some problems in Avicennian philosophy is 

body. It should be made clear that the proof of  subject to proving the limitation of natural

which issues in this philosophy is the result of finitude of the body and what implications 

it has. In terms of background, only the finitude of the body and its dimensions has been 

research literature, and the connection between the finiteness of examined in the existing 

the natural body and other philosophical topics discussed by Avicenna is absent. To 

answer the question “What are the implications of the finitude of the body in Avicennian 

ave referred to the works of Avicenna and some of his prominent philosophy?” we h

commentators, and have inferred and explained its physical and metaphysical 

-implications. These considerable and important implications are as follows: non

f of shape for body, rejection of void, proof of separation of form from matter, proo

(the celestial sphere which determines the directions), rejection of  jihāt-muḥaddid al
infinite regress and proof of the Necessary.  

Keywords : void, infinite  jihāt,-muḥaddid alfinitude, Avicennian philosophy, natural body, 

regress. 
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 بودن جسم طبیعی در حکمت سینویلوازم و پیامدهای متناهی 
 محمدمهدی مشکاتی

 (   استادیار گروه فلسفه و کلام اسلامی دانشگاه اصفهان  
 (  سنده مسئولنوی) مهدی گنجور 

 ( گروه فلسفه و کلام اسلامی دانشگاه اصفهان دانشیار
 m.ganjvar@ltr.ui.ac.ir 

یان سیدعلی    میر
 ، دانشگاه اصفهان  فلسفه و کلام اسلامی التحصیل غ فار

 چکیده
باید برای اثبات مسااائلی . سیناستی از مسائل فلسفی ابنخربودن جسم طبیعی، دارای لوازم و پیامدهایی بر بمتناهی

اینکه اثبات کدام مسائل در این فلساافه از لااوازم یناااهی . در فلسفۀ سینوی، محدودیت جسم طبیعی اثبات شده باشد
لحاظ پیشینه، در یحقیقااایی کااه یاااکنون انهااام شااده، فقاا  به.  جسم است و چه پیامدهایی دارد، باید مشخص شود

سااینا پرداختااه ت جسم و ابعاد آن بررسی شده و به اریباط یناهی جسم طبیعی با دیگر موضوعات فلسفی ابنی دمحدو
سینا و بعضاای به آثار ابن« بودن جسم در حکمت سینوی چیست؟نتایج متناهی»برای حل این مسئله که .  نشده است

بودن جساام از لااوازم و پیاماادهای متناااهی هاش مراجعه شده و مسائل طبیعی و مابعاادالیبیعی کاا از شارحان برجسته
 . طبیعی است، استخراج و یبیین شده است

های این پژوهش، مسائلی از قبیل عدم جدایی صورت از ماده، اثبات شکل باارای جساام، رد خااا، اثبااات طبق یافته
لااوازم و پیاماادهای   آمده،دستنتایج به.  بودن جسم استمحددالههات، رد یسلسل و اثبات واجب، از نتایج متناهی

 .کندبودن جسم طبیعی بر الهیات و مابعدالیبیعه سینوی را بیان میشگرف و مهم متناهی
.یناااااهی، حکماااات سااااینوی، جساااام طبیعاااایل محااااددالههات، خااااا، یسلساااال :واژگااااان یلیاااادی
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 مقدمه .1

اساات   از اعراض ذایاای»سینا  یعبیر دقیق ابنیناهی و عدم یناهی، از خواص و عوارض جسم و به  ۀمسئل
سینا، الاشارات ابن«)گرددکمیت عارض می  ۀواسیشود و بر هرچیز دیگری بهکه عارض و لاحق کمیّت می

کمیاات   ۀواساایبر این اساس، یناهی بر جسم طبیعی که معااروض مقاادار اساات، به  (.2/157و التنبیهات،  
این است که ابعاد جساام  رسینا، برأی مشهور و اجماع حکماء، از قبیل کندی، فارابی و ابن.  شودعارض می

در عین حال، بنااا . اندطبیعی، متناهی و محدود به حدّی است و برای اثبات مدعای خود براهینی اقامه کرده
( در میان حکمای اسلامی، ابوالبرکات بغدادی به عدم 2/339لاهیهی،  )متکلمان  –بر قول برخی فیلسوف  

 (.86-2/85بغدادی،  )یناهی ابعاد قائل شده است
کااه در قساامت پیشااینۀ پااژوهش بااه آن   –به اهمیت بحث و با یوجه به اینکه در یحقیقااات پیشااین    رنظ

فق  محدودیت جسم و ابعاد آن بررسی شده و به اریباط یناهی جساام طبیعاای بااا دیگاار   –خواهیم پرداخت  
یااافتن  ددسینا پرداخته نشده است. نوشتار حاضر به طرح دقیق مسئله پرداخته و درص موضوعات فلسفی ابن

یااوان از لااوازم و پیاماادهای پاسخ برای این پرسش اساسی است که چه مسااائلی در حکماات سااینوی را می
سینا وجااود دارد، چگونااه رد یااا بودن جسم طبیعی دانست؟ اگر بپذیریم چنین مسائلی در فلسفۀ ابنمتناهی

 بودن جسم طبیعی خواهد بود؟ها مریب  با متناهیاثبات آن
بودن جساام سینا خود، لوازم و پیامدهای متناهی و نامتناااهین نکته ضروری است که ابنیااما یوجه به  

اینکه چگونه ما بدان رهنمون شدیم . صراحت بیان نکرده و بر نشمرده استاش را بهطبیعی بر مسائل فلسفی
اجه نصیرالدین وخسینا مؤثر بوده است، کلام  بودن جسم طبیعی بر مسائل فلسفی ابنکه متناهی و نامتناهی

، در ابتدای فصلی که مربوط به دلایاال الاشارات و التنبیهاتوی در شرحش بر حل مشکلات . طوسی است
یناااهی ابعاااد یکاای از مسااائل علاام   ۀمساائل:  گویدکند و میاثبات یناهی جهات است، به این امر اشاره می

ههات کااه جاازء طبیعیااات اساات و لااثبات محدد  ۀطبیعی و مبدئی برای مسائل دیگر استل از جمله مسئل
عدم جدایی ماده از صورت،  ۀاو برای بیان مسئل. همین طور امتناع جدایی صورت و پیرو آن مقدار از هیولی

دال بر « واجب است آن را به یحقیق بدانی»: گویدسینا که میآن را در اینها آورده و قائل است که سخن ابن
خواجااه نصاایر معتقااد اساات (. 2/۶۰طوسی، )رودبه شمار می مه آن است که این میلب یکی از میالب م

ایاان .  شود، از مسائل و مقاصد علاام طبیعیااات اسااتلحاظ موضوعایی که در آن بحث مییناهی جسم، به
شود و کم، واسیه در عروض نامتناهی بر جساام طبیعاای بدان سبب است که نامتناهی، عارض بر جسم می

داناادل زیاارا طبیعیااات از رازی یناهی ابعاد را از مسائل علم طبیعاای می  الدیندر شرح کلام او، قیب.  است
کند و یناهی هم از اعراض ذایی اساات کااه از جهاات ماااده باار جساام طبیعاای اعراض ذایی جسم بحث می
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او اثبااات .  یوان واسیه در عروض یناهی بر جسم طبیعی دانسااتبر این اساس، ماده را می.  شودعارض می
گوید: آشکار است که این مسئله، مابعدالیبیعی استل زیاارا ائل طبیعی شمرده و میسممحددالههات را از 
آن روی کااه بعضاای محاادود و بعضاای متحددنااد و گوید و منظور، وجود جسم است از از وجود سخن می

در عبارت پایانی قیب رازی میان یحدید و یحدد   (.همان)یحدید و یحدد جهات جز در ماده و جسم نیست
گویااد: اثبااات محااددالههات یز نهاده است. وی این یمایز را در عبارت پیشین بیااان کاارده و میامجهات ی

موقوف بر اثبات محدودبودن ابعاد استل زیرا اگر ابعاد نامتناهی باشند برای ابعاد حدودی نخواهد بود و در 
، محاادودبود.  شااود)همان(نتیهه، محدد الههااات موجااود نمی ابعاااد بااا   نپااط طبااق عبااارت قیااب اولاب

، اثبااات محدودیت جهات و محددالههات متفات بوده و سه امر جداگانه، ولاای وابسااته بااه هم اناادل ثانیاااب
محدودیت جهات بر یناهی ابعاد مبتنی بوده و اثبات محددالههات هم بر کرامندی جهات مبتنی است. بااا 

 ۀاثبات محااددالههات باار پایاا   :ددهیوان یک قیاس مساوات یشکیل داد که نتیهه میقضایای مورد دوم می
سینا از بعد به میلق و ابعاد اینکه چه یفاویی میان بعد و جهت وجود دارد را در یقسیم ابن.  یناهی ابعاد است

اشاره به یحت و فوق و چپ و راست است و یمااین و یسااار اساات از گانه می یوان یافتل جهت که قابلسه
سینا گانه در یعریف ابنیفاوت بعد میلق با ابعاد سه.  میلق است  جهت وقوع در مکان بوده و در مقابل بعد

یوانااد باادون داشااتن خاا  بعااد خیاای و باادون داشااتن هاای  ساایحی، ساای  داشااته کااه بعااد میلااق می
 .که یفاویش در قوه و فعلیت است( ۶۴۴مهموعه رسائل، سینا،ابنباشد)

که بر مسائل طبیعی  گویدسخن می خواجه نصیر، از نتایج بحث یناهی جهات بر مسائل مابعدالیبیعی
نتایج مذکور بر دیگر موضااوعات،   ۀدامن.  وگو خواهیم کرد دیگر هم مؤثر استل از جمله خا که از آن گفت

. یوان آن را بااه مسااائل اصاالی و فرعاای یقساایم کاارد خواه طبیعی خواه مابعدالیبیعی، بسیار است که باز می
هااایی اساات کااه مؤثر است و مسائل فرعاای هاام آنها یم بر آنطور مستق مسائل اصلی آن است که یناهی به

اما از آنها که یوفیق در حل مسئله در گرو یصااور و یلقاای   .پذیرندبالعرض و باواسیه از یناهی جسم اثر می
سااینا ابن ۀشناساای و واکاااوی معنااای متناااهی و نامتناااهی در فلسااف روشن از آن اساات، نخساات بااه مفهوم 

 .  پردازیممی
 

 پژوهش پیشینۀ .2
بودن جساام سینا و اسااتنباط پیاماادهای متناااهیابن  ۀب یناهی و عدم یناهی جسم طبیعی در فلسف در با

طور کلی یحقیقات متعددی دربارۀ یناهی ابعاد نوشااته طبیعی، اثر مستقلی یاکنون منتشر نشده استل اما به
 :شودمیث ما، اشارت یرین این آثار به مسئلۀ موردبحیرین و مریب است که در اینها به مهم

 ۀزاده در یحقیق خود)»متناهی و نامتناهی«( به یقریر معنای متناهی و نامتناهی در فلسف حمید طالب(  ۱
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ویژه از افق ریاضیات و فیزیک جدید، پرداخته و به آرای حکمای های مربوط، بهاسلامی و بررسی استدلال
 . کنددم محدودیت زمان اشاره میو مدت آن و عاسلامی در یناهی مکان، جسم و قوای آن از جهت شدت 

سهاد ههری در مقالۀ خود)»برهان المسامته در یناهی ابعاااد و نقاادهای آن«(، برهااان مسااامته در (  ۲
یناهی ابعاد را یقریر کرده و ضمن اشاااره بااه نقاادهای ابوالبرکااات بغاادادی و خواجااه نصاایرالدین طوساای، 

گیری پااژوهش ایاان نتیهه.  ها را یحلیل کرده استاضین بدان اعترهای فخرالدین رازی و صدرالمتأله پاسخ
جا و وارد استل اما پاسخ صدرا به نقد وی، وارد نیسااتل بنااابراین، برهااان است که اشکال خواجه نصیر به
 .کندمسامته یناهی ابعاد را اثبات نمی

بیااان مته«( پااط از  مهرداد حهازی و علیرضا کهنسال نیز در پژوهش خود)»یااأملی دربرهااان مسااا(  ۳
رغم ایقان و اسااتواری دلیاال، برهان مسامته، به ارزیابی و کارآیی آن در فضای عینی پرداخته و معتقدند علی

 .کنددر فضای واقعی اجرایی نبوده و یناهی ابعاد جسم را اثبات نمی
ه دیدگاه فلسااف  در یحقیق خود)»بررسی یناهی یا عدم یناهی عالم طبیعت از  ایمان باغبانی و دیگران(  ۴

شناسی، به نقل و نقد دلایل فلاساافه شناسی جدید«(، پط از طرح مختصری از اصیلاحات کیهانو کیهان
. اناادسپط، یناهی عالم را بر اساس مدل استاندارد و انفهار باازرن نتیهااه گرفته.  انددر یناهی ابعاد پرداخته

کااران، ولاای متناااهی ای بیمهموعه  یوانیات، میشده از ریاضها بر اساس حالتی شناختههای آنطبق یافته
 .پذیر با جهان هم هستداشت که ییبیق

زاده آملی بر براهین در پژوهش خود)»نقدهای علامه حسن  مرضیه اخلاقی و مسعود میشکارمیلق(  ۵
 زاده آملاای باار بااراهین یناااهی ابعاااد اجسااامیناهی ابعاد اجسام«( به یحلیل و واکاوی نقدهای علامه حسن

کااه اطااوار و   –ینها کلمات وجااود خداونااد ساابحان  اند که از نظر این حکیم معاصر، نهشان دادهپرداخته و ن
نامتناهی بودهل بلکه کلمات عالم جسمانی و خااود عااالم جساامانی هاام غیرمتناااهی   –شئون وجودی اویند  

 .است
ن جساام بودی متناااهییک از یحقیقات مذکور، بااه بررساای لااوازم و پیاماادهاکه پیداست در هی چنان

رو، پرداختن به این مسئله در نوشتار حاضاار ضااروری ازاین  طبیعی در حکمت سینوی پرداخته نشده استل
 .  است

 
 معنای متناهی و نامتناهی در حکمت سینوی .3

 الحکمةة عیوناز جملااه در    1سینا در آثار مختلف خود به یعریف متناهی و نامتناهی پرداخته است.ابن

 
جسام  ایم کاه صارفاب معنای خاص را آن دانستهدر حالی که نامتناهی به لگیرد می بر معنای عام، آن است که حقیقی و مهازی یا همه شقوق آن را درنامتناهی به.  1

 .شودبدان متصف می
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هایااه  »آید، متناهی و نامتناهی را ذیل عنوان  سفی وی به حساب مینامۀ فلرهنگ نوعی فکه به ا لان  النّهایه و ماا 
ه یابااد، از آن نظاار کااه شاایء را بااا آن داند که شیء بدان کمیت میاو نهایت را چیزی می.  کندیعریف می«  ل 

آنچااه نهایاات : گویاادت هاام مینهایت اس در معنای آنچه بی(.  ۱۰۶سینا، رسائل،  ابن)یوان یافت و دیدنمی
ایاان (. همان)شودندارد، کمّ است که هرجزئش که بر گرفته شود شیئی خارج از آن بعینه غیرمکرر یافت می

، یعناای فاان سااماع طبیعاای، الشةةءا یعریفی خلاصه اسااتل لاایکن وی در فصاال هفااتم فاان اول طبیعیااات 
معنی جساام طبیعاای بااه ۀو دربار( 1)معنی عامیرین بحث دربارۀ یناهی و عدم یناهی بهیرین و کاملطولانی

 .آورد دهد و براهین خود دربارۀ یناهی جسم طبیعی را میخاص را ارائه می
 

 اقسام نامتناهی .4

دهد و باز هرکدام از نامتناهی سینا در یعریف نامتناهی، آن را در دو دستۀ حقیقی و مهازی جای میابن
نهایاات چیاازی نا از نامتناهی می کند آن است که بیسیابنی که  یعریف .  کندحقیقی و مهازی را دو دسته می

ای نیست و کمیتی است کااه هاار مقاادار از اجاازاء آن را برگیااری باااز چیاازی از آن است که آن را حد و کرانه
نهایاات ایاان یعریااف در واقاای، یعریااف بی(.  ۶۴۳سااینا،بازیابی که نه بیرون از آن است و نااه غیرمکرر)ابن

سینا از طبق احصاء ابن.  شودنهایت حقیقی کمیت که در یعریف بالا یافت میا متعلق بیحقیقی استل زیر
نهایت حقیقی در کتاب سماع طبیعی مااورد اول نامتناااهی حقیقاای کااه ساالب میلااق اساات و های بیگونه
 نهایت اساات،ایصاف به بیگیرد که قابلآورد، وقتی در برابر امتداد قرار میسینا نقیه و صوت را مثال میابن

عنوان موضوع قضیه لحاظ شوند و متناااهی آیدل زیرا نقیه و صوت وقتی بهیقابل سلب و ایهاب به شمار می
 :شودها حمل شود چنین میو نامتناهی، بر آن

 .اندنقیه و صوت نامتناهی
 .اندنقیه و صوت متناهی

شاید در نظاار اول . اندضیهزیرا در ق  آیدلگونه از یقابل سلب و ایهاب هم از گونۀ مرکب به شمار میاین
دو مورد مذکور از نوع یقابل عدم و ملکه به نظر رسدل اما چنین نیستل زیرا نقیه و صوت کمیت را که شأن 

در دستۀ دوم نامتناهی حقیقی، دایره هم به همین نحو اساات و یقاباال .  ایصاف به محدودبودن است، ندارند
نهایاات را نهایاات اساات. اصاالاب بیره نهایاات دارد و دایااره بیو قضیه دایسابق را داراستل چراکه در یقابل د

کند: سینا در منیقش اشاره میکه خود ابننهایت را نداردل چنانیوان به دایره اطلاق کرد و قوۀ اطلاق بینمی
هااا نشود باید در دیگری هم رعایت شود که یکاای از آای مراعات میدر یقابل دو قضیه، چیزی که در قضیه

یواند بینهایت را بپذیردل امااا دایااره امتداد، بالقوه می(. ۱۰۶سینا، الاشارات و التنبیهات، ابن)فعل است  قوه و
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 شود.نهایت نامیده میرو، بیایننهایت یصور کردل ازیوان بیرا نمی
ی ت، نامتناااهدهااد و مقاباال نامتناااهی حقیقاای اساا سینا ارائه میهای نامتناهی که ابندستۀ دوم از گونه

کند که در ذیل خواهد آمد. وی نامتناهی حقیقاای بااه ساالب میلااق را مهازی است و آن را هم دو دسته می
 :دهدچنین یوضی  می

نهایاات باادان شودل معنایی کااه بیمعنی سلب میلق است، آن است که از شیء سلب میچیزی که به»
گویند: که میکه نقیه نهایت نداردل چنانشود ته میپیوندد، بدان روی که دارای کم نیست، مانند آنکه گف می

شود، دیدن همان رنگ است چون که صوت نه رنگ شودل چراکه معنایی که از آن سلب میصوت دیده نمی
عبارت وی، آنچه که به سلب میلق نیست هم از اقسااام به(.  ۲۰۶الشفاء،    سینا،ابن«)است و نه دارای رنگ 

بردار اسااتل امااا ها شأن نوع و طبیعتش آن است که نهایتی از آنیک: »ن استنامتناهی حقیقی بوده و چنی
آن چیز بالفعل موجود نیستل مانند دایره که نهایت ندارد و نقیۀ بالفعلی هاام ناادارد یااا خاا  باادان منتهاای 

 :  کندگونه یعریف میاو، نامتناهی مهازی را هم این(.  ۲۱۰ همان،«)شود
به نهایتش و به حرکتاای محدودشاادنش، مقاادور نیسااتل  ت که رسیدن»معنای نامتناهی مهازی آن اس 

نهایت است و همچنااین، چیاازی کااه دشااوار اساات را ها و زمین که هرچند نهایت دارد، بیمانند راه آسمان
 (.۲۶۶همانل فروغی، «)کنندنهایت گویند اگرچه مقدور باشد، یعنی دشوار را یشبیه به معدوم میبی

گرایانااه و لفظاای اساات و دو مااوردی کااه ذکاار کند، نامی مهازی ارائه میاز نامتناهسینا  یعریفی که ابن
رسااد و از آن روی، کرانااه میکند اطلاق عامه و عرف به مواردی است که محدود استل اما بااه نظاار بیمی

، یقساایمات مختلااف السماع الطبیعیبر اساس کتاب  .  مهازی نام نهاده که موارد مذکور در واقی محدودند
 (:206 سینا، الشفاء،ابن)یوان در نمودار زیر یرسیم کرد سینا را میابن ۀر فلسف نامتناهی د
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 سینااثبات تناهی ابعاد در فلسفۀ ابن .5

سااینا نبندی و یعریفی است که ابیرین دستهیرین و کاملنقل شد، جامی  السماع الطبیعییقسیمی که از  
یااوان گفاات کااه ایاان یفصاایل و دقاات در احصاااء و کنااد و میچیستی نامتناهی در میان آثارش بیااان میاز  

سااینا دانسااته شااد کااه وی، نامتناااهی در فلساافۀ ابن.  کدام از آثارش نیستبرشمردن انواع نامتناهی در هی 
دانااد یااا تناااهی میی جساام را محال باید به سراغ آن رفت کااه و.  دهدمعنای حقیقی را به جسم اسناد میبه

یا فن سماع «  سمی الکیان»وی در  .  یبی ارسیو، به محدودیت ابعاد جسم معتقد استسینا، بهابن  .نامتناهی
. دهاادیفصاایل شاارح میآورد و دلایلااش را بهیرین بحث خویش را در کرانمندی جسم ماایطبیعی، مبسوط 

 .ل مسامتِهبیقل سلمییی: سینا در یناهی ابعاد سه برهان اصلی دارد ابن
شااود های آن نظیر دو ساق مثلث است و فرض میشکل مثلث که پایهنردبانی است به  »برهان سلمی«،
ها امتداد یابند، فاصلۀ بین دو خاا  زیااادیر خواهااد یابند و هرچه ساقنهایت امتداد میکه این دو ساق یا بی

حدود به دو خ  استل اما نامحاادود و که گرچه م  ای خواهد بودشد یا سرانهام آخرین این فواصل، فاصله
سینا برهان مذکور را کااه منقااول از ارسیوساات، ناکااافی ابن(.  زادهطالب)نامتناهی است و این محال است  

ها شود. اگر ساقکند که هرچه ویرها بیشتر امتداد یابد طول ویرها بیشتر میداند و آن را چنین اصلاح میمی
نهایت باید محصور حاصرین شااود شود و در نتیهه، بینهایت میا هم بیاضافی ویرهنهایت شود یعداد  بی

و چون محصور است باید متناهی شااود، یعناای جماای متناااهی و نامتناااهی در بعااد واحااد کااه ایاان محااال 
 .است)همان(

بر این مضمون است که اگر یک بعد نامتناااهی را فاارض کناایم و بااه مااوازات آن خاا    »برهان مسامته«
ری را در نظر بگیریم، اگر خ  موازی به جانب یقاطی میل کند خ  از حالت موازی به جانب متناهی دیگنا

ای را در نظر بگیریم که اولااین نقیااۀ یماااس برای یقاطی دو خ  باید نقیه.  آیدیقاطی با خ  نامتناهی درمی
یوانااد نقیااۀ ارد کااه میای وجود دای را که در نظر بگیریم، فوق آن نقیهباشدل اما در خ  نامتناهی هر نقیه

 (.حهازی و کهنسال)بنابراین، به نقیۀ نخستین نخواهیم رسید و یقاطی نیز رخ نخواهد داد. یماس باشد
کنیم مانند نقیه شود که حدی در آن فرض میهم امتداد نامتناهی بالفعلی فرض می  برهان ییبیق«»در  

پااط از آن . دهیمدد و آن را حد قاارار ماایدر مهموع عدر خ  یا خ  در سی  یا سی  در جسم یا واحدی 
کنیمل حااال ایم با حدی، و جزء محاادودی از آن اخااذ ماایگوییم از آن روی که آن را محدود کردهسخن می

سااینا، ابن)شودجزء محدود را که در کنار جزء نامحدود قرار دهیم، جزء نامحدود هم محدود و متناهی می
 (.۲۱۲الشفاء،  

کنیم که از یااک ساامت، متناااهی و از در برهان ییبیق خیی را فرض می.  هم استینا کمی مبس بیان ابن
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کنیم که مثلاب پنج متر از آن کویاه یر باشد و آن خیی را از آن جدا میسپط، پاره. سمت دیگر، نامتناهی باشد
جزئی از باشد چون  یرخ  جداشده از خ  اصلی بزرنحال اگر پاره.  دهیمرا به موازات خ  اصلی قرار می

خ  با خ  اصلی برابر هاام باشااد، یر خواهد شد و این محال است و اگر پارهآن بوده، پط جزء از کل بزرن
خ  پنج متر از خاا  اصاالی در نتیهه، پاره. دهدشوند باز هم محال روی میچون جزء و کل با هم برابر می

براین، خ  اصلی که به مقدار متناهی بنا. هد شدخ  که جزء است محدود به حدی خوایر است و پارهکویاه
 طالب زاده(.)بودنش محال استیر است، خودش متناهی شده و نامتناهیاز آن بزرن

یق هیولی  اثبات تناهی جسم از طر
یااوان دلایلی که بیان شد از طریااق اثبااات یناااهی جساام یعلیماای بااودل امااا از جساام طبیعاای هاام می 

 التعلیقةةاتپردازد کتاااب سینا به اثبات یناهی ماده و صورت میکه ابن جاییمحدودیت جسم را اثبات کرد. 
بااه اثبااات یناااهی ماااده و « فی انّ الهیولی و الصور و الاجسام کلّها متناهیااه»ای با عنوان  او در یعلیقه.  است

ده داند و معتقد است اگر ماااوی محدودیت جسم را نتیهۀ محدودیت ماده و صورت می.  پردازد صورت می
انااد و اما صورت متناهی است و اجسام هاام متناهی  آید که منقش به صورت نشودلمتناهی نباشد، لازم می

سااینا، ابن)کناادسپط، یفاوت میان مادۀ اولی و مادۀ ثانیااه را بیااان می.  هیولی مستعد قبول هر صوریی است
لایل یناهی صااورت جساام ه داینکه چگونه و کها یناهی صورت اثبات شده باید گفت ک (.  ۱۷۲  التعلیقات،

شود که ابعاد هم مقادیر همان دلایل یناهی جسم استل زیرا در این براهین محدودیت ابعاد جسم اثبات می
معنای متصلات است و جسمی که کم متصل است، مقدار متصلی است که همااان جساامی اساات کااه بااه

معنای کمیاات جساام د جسم بااهبعامساحت و ا  (.118سینا، الالهیات من کتاب الشفاء،  صورت است)ابن
پط دلایل یناهی ابعاااد جساام همااان دلایاال یناااهی . است و کمیت جسم صورت جسمیۀ آن است)همان(

 .صورت جسم است
آورد و یااک دلیاال هاام در رد حرکاات جساام سینا در ردّ حرکت جسم نامتناهی بساای  دو دلیاال ماایابن

بودن جسم و رد یناهی جساام که در اثبات نامتناهینی  سینا بعضی از براهیابن.  کندنامتناهی مرکب اقامه می
در ادامه هم به یناهی و عدم یناهی در بعضاای از . کندرا نقل و سپط، رد می«  یکافی»است، از جمله برهان  

های زیادی واکاوی شده است و نیااازی دلایل وی در محدودیت جسم، در نوشته.  پردازد مقولات جسم می
سینا وابسته و در گرو محدودیت جساام اساات د دید که چه اموری در فلسفۀ ابنبایبه یکرار آن نیستل بلکه  

 .ها مواردی است که در سیرهای قبلی نام برده شدکه از جمله آن
 

 بودن جسم طبیعیلوازم و پیامدهای متناهی .6
 پط از یبیین مسئلۀ یناهی جسم و اثبات یناهی ابعاد در حکمت سینوی، نوباات بااه اسااتنباط و یحلیاال
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یوان از آرای خواجه نصیر و یوضاایحایش در ها را میرسد که عمدۀ آنازم وپیامدهای کرانمندی جسم میلو
در این بخش از نوشتار باید مشخص شود که اثبات .  و حواشی آن استخراج کرد   الاشارات و التنبیهاتشرح  

 .یی دارد دهاسینا از لوازم یناهی جسم است و چه پیامکدام مسائل در منظومۀ فلسفی ابن
 ناپذیری ماده از صورتمسئلۀ انفکاک .1.6

. یرین لوازم یناهی جسم در حکمت سینوی، مسئلۀ عاادم انفکاااد ماااده از صااورت اسااتیکی از مهم
او در شاارح خااود باار . کناادرهیافت ما به این مسئله، امام فخر رازی است که نخست بدان یوجه و اشاره می

 ی صورت از ماده بر مبنای یناهی ابعاد است، سااخن گفتااه اسااتلدایاز اینکه عدم ج  الاشارات و التنبیهات
نقل آنچه از فاضل شارح افاده شده است«. »خواجه نصیر هم این میلب را از وی در شرح خویش با عنوان 

: گویدکند. او در ابتدا میاهمیت این موضوع بدان قدر است که خواجه کل استدلال را از امام فخر نقل می
بات کرد که جسم مرکب از ماده و صورت است، با برهان صورت خود به بیان امتناع جاادایی اث  وقتی شیخ»

اش بااا سپط، خواجه برهان عدم انفکاد ماااده از صااورت و رابیااه(.  ۶۱  همان،)«پردازد صورت از ماده می
باال بودن قاهر جسمی متناهی است و هر متناهی شکل اساات، پااط جساام: »کندیناهی ابعاد را گزارش می

(. همان«)پط جسم قابل جدایی از ماده نیست. شودجدایی از شکل نیست و شکل جز با ماده حاصل نمی
 شءاسینا در فصلی از الهیات  بندی استدلالی است که خود ابنکند، صورتاستدلالی که امام فخر ارائه می

رآن بااه آراء حکمااای ا دسااینکااه فصاالی اساات کااه ابن پردازد که خواجه هم بدان اشاره کرده اسااتبدان می
اریباط ایحاد ماده و صورت با یناهی جسم طبق . ها را نقد و جرح کرده استباستانی یونان پرداخته و آراء آن

 :سینا در استدلال افلاطون است، بدین قرارگزارش ابن
، مهاارد بعداگر .  بُعد مهرد از ماده وجود ندارد، حال اگر وجود داشته باشد یا نامتناهی است یا متناهی

از ماده و نامتناهی باشد هم دو صورت دارد یا با ملاحظۀ مهرد طبیعتش نامتناهی بوده اساات کااه یحققااش 
اگر هاام محاادود و متناااهی باشااد و نامتناااهی .  محال است،ل زیرا قبلاب اثبات شد بُعد نامتناهی محال است

یافتش پاایش از لحااوق رتلاحق و عارض آن شده باشد، باز محال استل زیرا آنچااه موجااب حصاارو صااو
شود، ماده است که این شق هم محال است که چون فرض کردیم از ابتاادا بُعااد مهاارد از نامتناهی بدان می

 .آیدماده بوده و از آن خلف لازم می
اگر فرض کنیم بعااد مهاارد متناااهی اساات انحصااارش در اینکااه دارای حااد مشخصاای بااوده و شااکل 

ن عرض خارج از طبیعت خودش بودهل در حالی که صورت هم ای  محدودی داشته باشد از عرضی است که
گیرد که باز برخلاف فرض اولیه است که بُعد مهاارد از ماااده اساات و جز از ماده منفعل نشده و یأثیر نمیبه

 (. ۳۲۱سینا، الالهیات من کتاب الشفاء ابن)پط یحقق بعد بدون ماده ناممکن است. آیدمحال لازم می
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: گوید چنااین اسااتسینا از آن نقل شد و خواجه نصیر هم از آن سخن میدلال ابناستعنوان فصلی که  
والسبب الداعی إلاای ذلااک و بیااان   فی اقتصاص مذهب الحکماء الأقدمین فی المُثُل ومبادئ التعلیمیات»

سااینا در ایاان فصاال، مااذاهب حکمااای ابن(.  ۳۱۸  همااان،)«أصل الههل الذی وقی لهم حتی زاغوا لأجله
در واقاای، اسااتدلالی را کااه در شاارح .  کناادقبیل سقراط و افلاطون و فیثاغورس را بیااان و نقااد می  از  یونانی

سااینا در بودن یناهی جهات در اثبات مسائل فلسفی آمده در اصل، خود ابندر مقدمه  الاشارات و التنبیهات
ل، صااور مهاارد از   ای را قائلنااد کااه در عااالم همااادرد یعلیمات و مُثُل استفاده کرده استل زیرا قائلان به مُثااُ

کند که بدون مادۀ پذیرنده یحقق یافته بودن صوری را اثبات میغیرجسمانی موجود است و این دلیل، محال
باشد و به همین نحو، فارغ از اعتقاد به مُثُل، محال است صورت از ماده جدا باشد و نیازمند بااه موضااوعی 

 . یل دهدیشکاست یا با آن یحصل یام یابد و جسم را 
 رو، خواجه بااازیقریری از آن در شاارحسینا پیچیده مغلق و مفصل استل ازایناستدلال یقریرشده از ابن

طبق بیان او نباید بُعدی جدا از ماده باشدل زیرا یااا متناااهی یااا نامتناااهی اساات و .  انهام داده است  اشارات
تناهی باشد انحصارش در حدی محدود م مدومی باطل استل زیرا وجود بعد نامتناهی محال است و اگر ه

اش و شکلی مقدر است که انفعالش جز از عرضی خارج از نفط طبیعااتش نیساات و صااورت جااز از ماااده
شود ماده هم از صورت جدا باشااد و هاام پیوسااته، کااه ایاان محااال در نتیهه، موجب می.  پذیرد انفعال نمی

 (.۶۱نصیرالدین طوسی، )است
حال این بعااد یااا متناااهی  یواند در جایی غیر از ماده یحقق یابدلبُعد نمید،  اگرماده از صورت جدا شو

سااینا برهااان است یا نامتناهی. یناهی جسم و دلایلش چنان بر بعضی مسائل فلسفی اثرگذار اساات کااه ابن
 علاوه بر یناهی جسم و ابعادش، همان.  کندرا در فصلی که مربوط به خا و رد آن است، ذکر می«  مسامته»

شود، اجزای دیگری از جسم هم باید محدود باشد یا ایحاد صورت با ر که در استدلال فوق نیز دیده میطو
 .ماده حاصل شودل یناهی خود ماده و صورت که اثبات گردید

 اثبات شکل برای جسم
خصااوص یناااهی ابعاااد در بودن جساام طبیعاای، بهیکی دیگر از لوازم و نتایج اثبات متناهی و نامتناهی

در اثبات شکل برای جسم، چنااین   نجاتسینا در کتاب  ابن.  ت سینوی، اثبات شکل برای جسم استحکم
 :کنداستدلال می

داشااتن را در فصلی که »برای هر جسم طبیعی شکلی است« عنوان دارد، شکل نجات  سینا در کتابابن
است و بیان شد که هر   یعیآورد که برای هر جسمی شکلی طبوی چنین دلیل می.  کندبرای جسم اثبات می

دهنده جسمی متناهی است و هر متناهی با حد یا حدودی احاطه شده است که ایاان حااد یااا حاادود شااکل
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 . پط هرجسمی دارای شکل است  استل
 :چینی کرد بندی و مقدمهیوان چنین صورتاین استدلال را می

 .هر جسمی شکلی طبیعی دارد : مقدمۀ اول
 .ستی اهر جسمی متناه: مقدمۀ دوم 

 .هر جسم متناهی که محدود باشد دارای شکل است: مقدمۀ سوم 
 .جسم داری شکل است: نتیهه

ای مستقل لحاظ شده است و در استدلال بااالا در مقدمااۀ دوم عنوان مقدمهاینکه جسم متناهی است به
 ساافۀبودن جساام از مبااانی اثبااات شااکل باارای جساام در فلیوان دیااد کااه چگونااه متناااهیآمده است و می

 .سیناستابن
ینها اثبات شکل برای جساامل بلکااه عااوارض و بینیم نهکنیم میسینا میوقتی کاوش بیشتری در آثار ابن

لواحق دیگری هم مبتنی بر محدودیت جسم استل از جمله حیزبودن جسم که حیزداشتن شیء اعم اساات 
بودنش م که همان نرم یااا سااختجس داشتنبودن آن یا هیئت و وضیداربودن و دارای وضی و یرییباز مکان

گویااد: نقل شاادل وی می نجاتهمانند دلیلی است که از کتاب  سماع طبیعیسینا در کتاب یعبیر ابن.  است
هر معنی و هر صفتی که جسمی از دارابودن او ناگزیر باشد، البته چیزی از آن طبیعی اساات مانااد حیااز کااه 

ز اینکه مکان باشد یا وضی و یرییب و مانند شکل کااه م اهی  جسمی نیست که حیزی به او ملحق نشود، اع
هر جسمی متناهی است و هر متناهی شکل دارد و هر جسم هم کیفیتی یا صااوریی غیاار از جساامیت داردل 

هااا باشااد پذیرد و هرکاادام از ایندشواری یا اصلاب یأثیری نمیپذیرد یا بهآسانی میزیرا یا یأثیر و یشکیل را به
 سااینا،ابن)های دیگر هاام همااراه اسااتیوانیم روشن کنیم که جسم با کیفیتت و نیز میاس  غیر از جسمیت

 (.387ل فروغی،308الشفاء،  
بودنش های مختلف جسم مثل شکل، حیز مکان، وضی و یأثیرات و یأثرات نتیهااۀ متناااهیپط کیفیت

 .است
 اثبات محددالجهات

ل باارای جساام ، اثبااات محااددالههات هاام از شک  بودن ماده از صورت و اثباتعلاوه بر مسئلۀ محال 
از  اشارات و تنبیهاتسینا در آغاز نم  دوم طبق نظر شارحان، ابن. لوازم و ثمرات فلسفی یناهی جسم است

امااا در   ل(1/101ملکشاااهی،  )کناادباارد و احصاااء میمحددالههات بحث کرده و شش جهاات را نااام می
کنااد و قائاال اساات: گانه را رد مین جهان یا جهات شااشاشتد، دیدگاه عامه در شش جهتالشءا طبیعیات  

مشهور، نزد بیشتر مردم و ظاهربینان آن است که خ ، دو جهت دارد و بط و سی ، چهار جهت و جساام، 
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سااینا، ابن)اما دو جهت در سی ، درست بوده و وجود داشته و سایر نظاارات جااای یأماال دارد .  شش جهت
کند و اجسااام طبیعاای را دارای جهاات یفصیل شش جهت را رد میبه  وق،در ادامۀ عبارت ف(.  ۲۴۸الشفاء،  

رسد که همۀ اجسامی که نزدیک ما هستند هریااک بااالا و زیاار ولیکن چنین به نظر می: »داندزیر و بالا می
بااودن ابعاااد از جهااات، روشاان و در این یعبیاار، اعم(.  ۳۱۲همانل فروغی،  )«انددارند یا عارضی یا طبیعی

شودل زیرا با ابعاااد نامحاادود، بودن یناهی ابعاد برای یناهی جهات هم مشخص میو مقدمه  شودآشکار می
رسد که آخرین افلاد کااه محاای  باار پط ایمام جهات، به فلکی می.  جهات نامحدود هم نخواهیم داشت

فلااک الافاالاد یااا فلااک نهاام در طبیعیااات فلساافه، . شااودیمامی افلاد است و فلک الافلاد نامیااده می
گااردد شود و به فلک الافلاد منتهاای میابتدای آسمان از فلک قمر آغاز می.  آیدمحددالههات به شمار می

ذیاال عنااوان   الحکمةة عیوندر یوضی  بیشتر، او در  (.  دادبه و انواری)سیناستگذاری هم ازآن ابنکه این نام
کند که این مبتنی بر کرانمندی میکند و نامحدودیت را از آن رفی  جهت، آن را به نهایت و غایت یعریف می

یعبیر وی چنان است که هر جهتی دارای نهایاات و غایاات اساات و محااال اساات کااه جهاات .  جهات است
سوی نامتناهی پیش رودل زیرا هی  بعدی نامتناهی نیست و اگر بدان سو اشاااره نشااود وجااودی نخواهااد به

پااط . ی است که در فراسوی آن چیزی نیستاگر وجود داشته باشد، وقتی بدان اشاره شود خود حد.  داشت
بودن پط بالا و پایین. شوداگر حدی که محدود با آن همراه شد حاصل نشود، جهت برای شیء موجود نمی

 (. ۳۵ -۳۴ سینا، رسائل،ابن)و آنچه مانند آن است محدودةالاطراف است
اشااند، یعناای عقااب و جلااو و ابعاد کرانمند است، جهات هم کرانمند است و اگر جهات قابل اشاااره نب

پایین و بالا وجود نداشته باشد، جهت هم وجود نخواهد داشت و اگر جهت قاباال اشاااره باشااد، پااط وراء 
خواهد و فرایر از آن هم سااویی ها دیگر سمتی نخواهد بودل زیرا اگر باشد، فوق آن نیز سمت و سویی میآن

او . پااط جهااات محدودنااد.  آیاادنبودن پیش میاشارهراد قابلرسیم و باز اینهایت مینهایت که به بیإلی بی
خا که مردود است، در نتیهااه .  شوند یا به مادهد که جهات یا به خا محدود میاستدلال را باز ادامه می

شود، جساام اسااتل چراکااه حال آنچه که جهات بدان محدود می(.  همان)اند که ما استدومی باقی می  
سااینا، ابن«)باید خارج از آن واقی گااردد کااه ناااگزیر جساام و جساامانی هاام هسااتشیء  : »گویدخود می

طور گوید که محدود باید یک جسم باشااد و نااه دو جساام و بااهبعد از آن می(.  ۲۱۴  الاشارات و التنبیهات،
کنااد کااه جساامی کااه محااددالههات اساات در مرکااز در ادامه بیااان می(.  همان)کندمفصل آن را اثبات می

باشد و باید محی  باشد و محاط هم نباشدل ولیکن نهایت دوری از جسم مانند نهایاات نزدیکاای یواند  نمی
شود، مگر اینکه بر وجه محی  و مرکز باشد یا اینکه یک جسم بتواند هر دو حد را ایهاد موجب یحدید نمی

دل زیرا اگاار ماننااد منزلۀ مرکز بوده باش کند، یعنی جسم محدود باید محی  باشد نه اینکه جسمی باشد که به
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شااود، شود و آنچه هاام نزدیکاای بااه او و هاام دوری از او محاادود میمرکز باشد، نزدیکی به او محدود نمی
پط از اینها دانستیم که محاادد بااه احاطااه بایااد : »گویدهمچنین می(. ۲۵۱ سینا، الشفاء،ابن)محی  است

وی دربارۀ محااددالههات (.  ۲۵۴  همان،)«جسم واحد باشد که زائل نشود، مگر اینکه حرکت مستدیر کند
چرخدل اما از گانه برای فلک از آن روی است که میگیرد که یحدیدیافتن این جهات ششگونه نتیهه میاین

سوی زمین است و جهتی که مقابل آن است، از بابت جسمیت و شکل و وضی اوساات جهت سیحی که به
 (. ۲۵۸همان، )نه از باب اینکه متحرد است

یااوان دانساات کااه طبق یوضیحات اولیه دربااارۀ جهااات، می  :میان محددالههات با یناهی ابعادنسبت  
بودن جهااات و ابعاااد نهایااتشود، مگر در صورت یناهی ابعاد و اگر قائاال بااه بیمحددالههات اثبات نمی

ائاال شااد. ای قباشیم، یکی از یبعایش آن است که جهتی هم نخواهیم داشت یا بتوان برای آن یحدید کننااده
جهااات :»گویاادمیالاشارات که خواجه در شرح خود بر پط محدد جهات فرع بر محدد ابعاد استل چنان

انااد و نیاااز بااه اثبااات محااددالههات، متمایز نیستند، مگر بعضی جهات که طبیعی و بعضی هم غیرطبیعی
اثبات جهایی که امتااداد در آن اند والا برهان بر یناهی امتدادها در  یمایز جهات است نه اثبات اینکه چگونه

یابد و از فرض شود کافی است و همین طور بدین سبب فکر و نظر به جهات طبیعی اختصاص میقیی می
 (. ۱۸۳ /2طوسی، )«کنیمصرف نظر می

پردازد و نیاااز خواجه نصیر در عبارت بالا به یمایز میان اثبات یناهی جهات و اثبات محددالههات می 
شمرد و نه اثبات جهاتل زیرا اثبات جهات نیازمنااد بااه بااراهین لههات را یمایز جهات میبه اثبات محددا

زاده آملی در شرح عباریی که گذشت آن است کااه: جهاات، عبااارت اعتقاد حسن حسن.  یناهی جهات دارد 
 نهایت امتداد داشته باشیم که دو طرف هریک بیااانگر جهااتشود بیاست از طرف امتداد و از یک نقیه می

انااد و بحااث مااا هااای غیرطبیعیهااا، جهتاست و این جهات متعدد یمایزشان بدان است که بعضاای از آن
دربارۀ محددالههات طبیعی است و نه در اصل جهاتل چون برای اثبات اصل جهات همان برهااان یناااهی 

دیگااری  ساااز اساات و نیاااز بااه جهااتکند. وقتی بعد متناهی باشد، دو طرف هر بعد جهتابعاد کفایت می
 (. ۵۱زاده آملی، حسن)نیست. بنابراین، اثبات محددالههات برای یعیین دو جهت طبیعی است

دهندۀ ابتنای اثبات محددالههات مفاد بالا، در یفاوت میان یناهی ابعاد و محددالههات است که نشان
ای را یوان نقیهی ابعاد میبر یناهی ابعاد بوده که یناهی ابعاد اعم میلق است از محددالههاتل زیرا در یناه

یوان جسمی را لحاااظ کاارد کااه ابعاااد نامتناااهی و کشااش گذرد یا مینهایت خ  از آن میفرض کرد که بی
 .نامحدود در سه بعد جسم یعلیمی دارد 
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 بودن جسم در خلأمتناهی .2.6
بر مبنای رد ابعاااد در فلسفۀ او رد خا .  داندیبی ارسیو خا را مردود میسینا همانند مواضی دیگر بهابن

که اگر ابعاد نامتناهی پذیرفته شود، خا هم با همۀ محذورایش ممکن خواهااد نامتناهی استوار استل چنان
و فصاال مربااوط بااه رد  السماع الطبیعیشود که به سراغ کتاب این رابیۀ ینگاینگ وقتی بهتر فهمیده می.  بود

نهایاات اساات در رد یرین دلایلش در رد ابعاد بیه از مهمسینا برهان سلمی را ک بینیم ابنرویم و میخا می
هاام بااا دو دلیاال بااه رد خااا   الاشةةارات و التنبیهةةاتاو در نماا  اول  (.  ۱۲۷  سینا، الشفاء،ابن)آورد خا می

وی پیش از اقامۀ دلیل بر عدم وجود خا، آن را دو (. ۲۰۷،  ۲۰۶  سینا، الاشارات و التنبیهات،ابن)پردازد می
نهایاات شود و خایی کااه یااا بیخایی که متناهی است و به ما منتهی می(:  2/۱۶۵طوسی،  )ندک دسته می
لاشاایء (  ۱:  اناادعبارت دیگری، چنین هم بیان کردهدو گونۀ خا را به(.  ۱۲۳سینا، الشفاء،  ابن)رودپیش می
 (.۴۹زاده آملی، حسن)بُعدی که چیزی او را اشغال نکرده باشد( ۲محضل 

این یعریف خایی است که میان اجسام اساات و : »دهدیعریف را با این عبارت شرح میخواجه نصیر  
باااره زاده آملاای دراینحساان(.  2/165طوساای،  )«گیرد شود و غیرمتناهی را در بر نمیبعد مفیور نامیده می

متناااهی را یوان در آن ابعاد ناگوید: یعریف اخیر، یعریفی است از خا که با لحاظ وجود بعد است و میمی
عبارت بالا را که از خواجه نقل شد، در مناقشااه بااا یعریااف فخاار رازی از یعریااف بُعااد .  در خا فرض کرد 

گوید: این یعریف فخر رازی از خا، جامی نیستل چون فق  یک قسم از خا کند که خواجه میمعرفی می
شودل درحالی کااه ی را شامل نمیشود و خا غیرمتناهرا که همان بعد مفیور بین دو جسم است، شامل می

عد از یمام شدن عالم جسمانی خا غیرمتناااهی در بعضی از قائلین به یناهی ابعاد عالم جسمانی معتقدند ب 
 (. 500زاده آملی،  حسن)کار است

گوید: اگر خا لاشیء میلق باشد پط ما بااا بودن خا را رد کرده و میلاشیء  سماع طبیعیسینا در  ابن
ل زیرا اگر لاشیء میلق باشد، پط خا وجااود ناادارد و سااالبه بااه انتفاااء (۱۵۷فروغی،  )اعی نداریمها نزآن

گیرد که خا امری است حاصل، پط یعریف را هم در بر می گیرد که موضوع خواهد بود و از این نتیهه می
از جملااه .  کناادو شااروع بااه ابیااال خااا می(  همان)خا امری وجودی است و از مقولۀ کم یا ساحت کم  

وی ابیااال خااا را باار سااه اصاال . سیناستکند رد آن در فلسفۀ ابنمواردی که خا را به نامتناهی مریب  می
 :  کنداستوار می

 فاقد ابعاد بودن خال . 1
 بودن خال نهایتفرض بی .2
 حقی و زارعی(.). اثبات بیلان حرکت در محی  لایتناهی 3



 108،  شمارة پیاپی  1، شماره چهارم ، سال پنجاه و در فلسفه و كلام  ییجستارهانشریه   / 174

 

وی بااا .  کناادیناهی ابعاد و حرکت در محی  نامتناهی، خااا را رد می  سینا با رد طبق آنچه ذکر شد، ابن
شاامارد و کندل ولی حتاای بااا وجااود خااا هاام عااالم را محاادود میبراهین یناهی جهات، خا را ابیال می

عالم جملگی واحد و متناهی است و خارج از آن نه خالی و نه پر است و اگر خا هاام موجااود : »گویدمی
اهی است و در آن ابعادی در همۀ جهات خواهد بود و همین طور جسم ابعادی اضااافی در باشد، باز هم ین

 (.۳۷ سینا، رسائل،ابن)«جهات خواهد داشت
یوان فرض کرد، مانند جهات جساام خا را هم اگر بپذیریم، ابعادی خواهد داشت که در آن جهایی می

از . باشد خواه ما، ابعاد محدود اسااتپط خواه خا  .  و جهات جسم هم که محدودیتش اثبات شده است
و : »بودن ابعاااد اسااتآورد، دلیلی است که بنا بر نامتناهیسینا در ابیال خا میهایی که ابنجمله استدلال

 «.از ماده باشد یا متناهی است یا نامتناهی 1نیز گوییم، اگر بعد مفارقی
شود مگر اند که منتهی نمیا چنان پنداشتهدانند، طبیعتش راما جمیی کسانی که وجود خا را محال می

آیااد کااه بُعااد، پط از قول ایشااان لازم می.  شودپط اگر ما متناهی باشد، آن هم به خا منتهی نمی.  به ما
ینهایی، که خا به او محدود شود، خواه خا و ینهایی، خواه ما باشد بهخواه خا باشد به.  غیرمتناهی باشد

 2ل بُعد غیرمتناهی به این صفت محال استل چنان که پط از این یوضی  خااواهیم داد.ما باشدل در هر حا
 (. ۱۶۱ ل فروغی،۱۲۶سینا، الشفاء، ابن)«گویند محال استها میپط وجود خا به قسمی که آن

ل شدن به ما، یعنی وجااود بُعاادمنتهی. دانندکند که خا را منتهی به ما میسینا به کسانی اشاره میابن
داندل در صوریی که ما متناهی باشد، باز بااه خااا سینا همین که بُعدی وجود داشته باشد را ما میزیرا ابن

بعااد از آن، بااا بااراهین اثبااات .  یرسیم که آن هم نامتناهی اسااتپط در هر دو صورت به خا م.  انهامدمی
کااه ر مسئلۀ خا، رد آن اسااتل چناندر نتیهه، پیامد یناهی جسم ب.  کندمحدودبودن جهات، خا را رد می

 .شود که باطل استاعتقاد به خا به ابعاد نامحدود منهر می
 بودن در تسلسلمتناهی .3.6

یعنی عاادم انفکاااد صااورت از  –عنوان آثار و لوازم فلسفی یناهی جسم یحلیل شد مسائل پیشین که به 
یا فاان سااماع «  سمی الکیان»که در    همگی جزء مسائل طبیعی است  –ماده، اثبات محددالههات و رد خا  

از سوی دیگر، .  شودل اما یسلسل در الهیات میرح شده و جزء مسائل مابعدالیبیعی استطبیعی بحث می
یرین مسائل به یناهی و عدم یناهی جسم و جهان است و شاااید بتااوان گفاات کااه خااود یسلسل جزء نزدیک 

 مهر(.زاده و سعیدیخادم)نامتناهی محسوب کرد  داخل در بحث مذکور است و آن را باید یکی از مصادیق
 

 .سته ااستدلال بر وجود خا اقامه شد زیرا منظور از بعد مفارق، مفارق از ماده و جسم استل . 1
 .با برهان یوازی و سلمی که دلایل یناهی ابعادند.  2
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یسلسل، یریب شیء موجودی بر شیء موجااود و بالفعاال : »اندحکماء یسلسل را این طور یعریف کرده
طباطبااایی، )«نهایااتنحو بیدیگر است و یریب دومی هم بر سومی و سومی بر چهارمیل همااین طااور بااه

، یعنی در علیت یا علل یا سلسله اعداد، حوادث زمااانی و یرین مصداقشیوان در مهمیسلسل را می(.  ۱۶۷
آن قسم از یسلسل که کاربرد بیشااتری دارد و از (.  مهرزاده و سعیدیخادم)نفوس مفارق و غیره ملاحظه کرد 

یأثیر فراوانی بر مسائل کلامی برخواردار است، یسلسل علی و معلولی است که در براهین اثبات واجب بااه 
های فاعلی و قابلی و فصاالی دیگاار ، فصلی در یناهی علتالشءا   سینا نیز در الهیاتابن.  ودش کار گرفته می

پااط : »شمارد های غایی و صوری داردل اما در ابتدای فصل مذکور، همۀ علل را محدود میدر یناهی علت
ت ماان کتاااب سااینا، الالهیاااابن)«اناادها متناهیاولین چیزی که باید اثبات کنیم، آن است که همگی علت

علل در این عبارت، یعنی علل فاعلی، قابلی و صوری و اولین استدلالی که در بیان یناااهی (.  341الشفاء،  
 (.پاورقی همان،)داندزاده آملی آن را از ارسیو میآورد، برهان طرف و وس  است که حسنعلل می

لسل هاام هساات و یسلساال در آن، یرین آن در رد یسینها اولین برهانل بلکه مهمبرهان طرف و وس  نه 
اند و بدون طرف، یعنی ابتدا و انتها یا شروع و پایان ندارنااد، محااال بدان خاطر که جمیی علل در آن واسیه

گوید که ما این دلیل را در رد یسلسل و در علل فاعلی آوردیمل سینا میابن(.  344همان،  )شمرده شده است
 (. 345 مان،ه)های دیگر هم کاربرد دارد اما در علت

نحوی در اثبات یناهی علل فاعلی است، در بحث او برهان محرد لایتحرد مشهور ارسیو را هم که به
هااا رسد که خود حرکتی ناادارد، والا محردها در هر طبیعتی به محرد اول میمحرد: »آورد یناهی علل می

گویااد کااه در ادامااه می. (44-43سااینا، رسااائل، ابن)«گردناادنهایاات میهااا بیپیوسااته شااده ومتحرد
کنند و برای همگی حهمی نامتناااهی بااه نهایت را به هم متصل میاند، اجسام بینهایتهایی که بیمتحرد

شااود، کااه بااا ها موجب عدم یناهی جسم میسلسلۀ نامحدود متحرد(. همان)آید که محال استوجود می
اعث شده، بعضی دلایل اثبات یناااهی در رد سانی بسلسلۀ نامحدود علل طبیعی هم شباهت دارد و این هم

از جمله برهان ییبیق که از آن هم برای اثبات محدودیت ابعاد جسم و هم   زنهیرۀ نامحدود هم به کار رودل
یناهی داردل زیاارا از  شودل اما اگر این یسلسل محقق شود، شرطی اضافه بر عدمبرای رد یسلسل استفاده می

م و در یسلسل محال باید موجود باشد در یناهی جسم، خواه بُعد و خواه یقسیم، سه شرطی که قبلاب نام بردی
بودن اساات و دو شاارط دیگاار، یعناای یریااب و بودن و بااالقوه یکی ذکر شده است و آن هم یمایز میان بالفعل

: گویاادمی نامةة دانش وی در الهیات. کرانگی در یسلسل اخذ شده استمهتمی در وجود بودن صرفاب در بی
هاساات کااه از کااه اناادر اندازهچنان که اندر شمار است یااا بااه فاارضلپیشی و پسی یا به طبی استل چنان»

هرکدام سو که خواهی آغاز کنی و هرچه اندر وی پیشی و پسی است بااه طباای وی مقااداری اساات کااه او را 
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ت دانشنامه علایی، سینا، الهیاابن)«بهرها بوند که همه به یک جای حاصل و موجود بوند، وی متناهی است
نهایاات دهد و اینکه ایاان علاال نبایااد بیپط از آن، این پیشی و پسی را به علل فاعلی نسبت می.  (58-59

 (.  ۶۰همان،)باشند
بودن همان فعلیت است و بالیبی و حاصل.  کندسینا در عبارت بالا، شرای  یسلسل محال را ذکر میابن

ای به پیشی و پسی نیز، اشاره. هم همان اجتماع در وجود است اینکه همه به یک جا حاصل و موجود باشند
پط در صوریی که شرای  یسلسل محقق شااود، نتیهااه محااال بااوده و امکااان یحقااق .  یریب مهموعه است

اشاره کرده و دلیل الشءا  سینا به اریباط میان یسلسل و یناهی جسم و ابعاد آن در الهیات ابن. نخواهد داشت
فاعلی، غایی، مااادی و )ها د در محدودیت علت فاعلی آوردهل اما کافی برای انواع علتطرف و وس  را خو

چه در طبیعتش دارای یرییب است، متناهی است و در طبیعیات هاام از داند و بر آن است که هرمی(  صوری
 .(246-245الالهیات من کتاب الشفاء،   سینا،ابن)شودآن بحث می

زاده آملی، در یعلیقات خود بر عبارت حسن.  ا، یناهی جسم و ابعاد استسینمنظور از عبارت اخیر ابن
کند با این عنوان که: اگاار ابعاااد عنوان شاهد ذکر میسینا را به، یکی از یعلیقات ابنالشءا   مذکور از الهیات

(. نهمااا)جسمی دارای یرییب باشد، خواه معنوی خواه مقداریل آنگاه دارای ابعاااد نامتناااهی نخواهااد بااود
 –گوید که ظاهر امر در مقدارداشتن، آن است که متناهی باشد و در اجزای معنوی  سینا در این یعلیقه میابن

شودل زیرا اگر دارای یرییب باشند، یعنی دوم و سوم و چهارم، این یرییب منتهی به حدی می  –ماده و صورت  
دیگر شیء موجود، بالفعل نیستل در حااالی   نباید وسائ  میان دو طرف دارای یرییب نامتناهی باشد، وگرنه

یواند نامتناهی باشااد و ایاان در وقتاای که شیء دارای یرییب بالفعل است و اگر شیء دارای یرییب نباشد، می
پط ابعاد مقداری و معنوی جسم باید نامتناااهی باشااد یااا (.  85  سینا، التعلیقات،ابن)است که بالقوه است

در جسم محدود است، پط یسلسل در علل و از جمله علل عنصری محال   یسلسل رخ دهد اما این دو بُعد
 .  است

 الوجوداثبات واجب .4.6
هرچند چیزی کااه .  الوجود استیکی دیگر از ثمرات و لوازم فلسفی یناهی جسم طبیعی، اثبات واجب

اول،  الوجود از ثماارات رد یسلساال نامتناااهی اسااتل زیااراآید، آن است که اثبات واجااباز ظاهر امر برمی
امااا . شااودشود و علتی بدون علت باقی مانده و زنهیره متوقااف مینهایت رد میسلسلۀ علل و معلولات بی

از   بعضی از محققین، خلاف آن را معتقد بوده و برآنند که رد یسلسل از نتایج اثبات علت نخسااتین اسااتل
در علل باطل و جزء نتایج   چنانکه در جای خود اثبات شده است، یسلسل: »گویدجمله محمد ذبیحی می

گنهد پرداختن به این موضوع در حییۀ این بحث نمی(.  326ذبیحی،«)آیداثبات علل نخستین به شمار می
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بودن جسم طبیعی با یسلسل و اثبات واجب است کااه البتااه و ینها آنچه در اینها اهمیت دارد، رابیۀ متناهی
در هر صورت، لوازم یناااهی جساام باار . ریباط را مشاهده کرد یوان این اباز هم با وجود اختلافات فراوان می

 : یوان در دو وجه کاویدسینا میالوجود را در فلسفۀ ابناثبات واجب
 . اندالوجود که مبتنی بر رد یسلسل. براهین اثبات واجب1
 .. حدوث و قدم2

ها دو دلیل بسیار از بین آنآورد که سینا در اثبات واجب میوجه نخست، مربوط به براهینی است که ابن
 .یکی برهان صدیقین و دیگری برهان امکان و وجوب:  مشهورند
الوجوب، برهان صدیقین است که ابداع خود وی هاام هساات و سینا در اثبات واجبیرین دلیل ابنمهم

ت شکی نیست که وجودی هساا : »گویدمی نجاتاز جمله در کتاب  یوان یافتلآن را در آثار گوناگونش می
اگر واجب باشد، وجود واجااب صااحی  و میلااوب اساات و اگاار .  و هر وجودی یا واجب و یا ممکن است

سینا، النهاااة، ابن)«شودالوجود منتهی میدهیم که ممکن، وجودش به واجبممکن باشد، پط یوضی  می
566-567.) 

د باارای هاار ممکاان نیساات کااه در زمااان واحاا : »این دلیل، مقدمایی دارد که مقدمۀ اولش چنین اساات
ها یا با هم موجوداند یا با هم موجااود نهایتی باشدل چراکه همۀ آنالذات بیهای ممکنالذایی، علتممکن
بعااداب .  انااداما هرکدام قباال از دیگری  اگر با هم موجود نباشند، نامتناهی در زمان واحد خواهد بودل.  نیستند

در  کناادلسینا با گزارهای بدیهی برهان را آغاااز میابن(.  146یثربی،  )«دربارۀ این فرض یوضی  خواهیم داد
الوجود را نپااذیریم بااه اگر به ممکاان برساایم و واجااب.  کندصورت پذیرش واجب، استدلال خایمه پیدا می

رساایم کااه باطاال و مااردود پط اگر فق  به ممکن قائل باشیم، به امری نامتناهی می.  شودیسلسل منهر می
انهامد را در مقدمات بعدی یوضاای  ماای ه امکان محض، به عدم کرانگی میحال اینکه چرا اعتقاد ب.  است

گوید که ممکن نیست در زمانی واحد و محدود برای ممکنات علل نامحدودی وجود داشته باشد دهد و می
اگر با هم موجود نباشند غیرمتناهی در زمانی واحد خواهد بودل .  و این علل نامحدود یا با هم موجودند یا نه

ای وجود خواهد داشت از علل و معلولات نامتناهی که یکی پااط از دیگااری بااوده و در زمااانی را سلسلهزی 
سینا در دیگر آثارش گفته است، یحقق نامتناهی در زمان متناااهی محااال و همان طور که ابن.  محدود است

یا واجب است   ممتنی است با اینکه همه با هم حاصل و موجود شده است، بدون فرض واجب این مهموعه
اگر واجب باشد، خلف خواهد بودل چرا که مهموعه، همگاای ممکاان فاارض شااده اساات و اگاار . یا ممکن

اگاار داخلاای باشااد شااقوق . ممکن باشد، پط نیازمند به علت دیگری است که یا داخلی است یااا خااارجی
مهموعااه نیازمنااد  گیرد که اعضااایکندل پط از آن، نتیهه میاحتمالی خارجی را هم بررسی کرده و رد می
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باارای هاار : »گویاادوی در آخر برهااان می.  الوجود استعلتی است که خارج از مهموعه است و آن واجب
او برهان را باار پایااۀ رد علاال .  (147ل یثربی،  567سینا، النهاة،  ابن)«نهایت استممکنی علت ممکنی بی

یقین نیاااز بااه ابیااال یسلساال ناادارد«، گویند »برهان صدکند و برخلاف آنچه که میممکن نامتناهی بنا می
ابیال نامتناهی و اثبات واجب در برهان امکااان و وجااوب . ابیال مهموعۀ نامتناهی در استدلال وجود دارد 

 : آشکاریر و بیان آن چنین است
یواند یکی از دو حالت را یابیم وجودی در خارج هست که این وجود خارجی میحکم بداهت درمیبه

 : داشته باشد
الوجااود باشااد ناچااار چااه ممکنالوجااود اساات و چنانالوجود است، فهو المیلوب یا ممکنیا واجب

دلیلاای کااه .  (269سااینا، الاشااارات و التنبیهااات،  ابن)شوددلیل ابیال دور و یسلسل به واجب منتهی میبه
ن یفاوت که طرف است با ای«  طرف و وس »آورد، همان برهان  برای اثبات واجب می  الاشاراتسینا در  ابن

 (.همان)کندالوجود بذایه معرفی میشود، واجبو نهایت را که معلول نیست و سلسله بدان منتهی می
ای از دور هاام گونااه. ابتنای دلیل بر رد دور و یسلسل است و رب  یناهی جسم با یسلسل هم بیااان شااد

العلاال باطل است و هم یسلساال، علتپط چون هم دور  .  اندنامتناهی است که دلایلی بر رد آن اقامه کرده
 .واجب است و باید وجود داشته باشد

کرانگی زمانی، یا ای که با یناهی جسم دارد باید گفت که برخورد بیسینا و رابیهدربارۀ امکان ذایی ابن
ایاای را پردازی کاارده و نظریااۀ امکااان ذسینا را واداشته یااا نظریااهالوجود، ابنقدم عالم و نیاز به اثبات واجب

سااینا در ابن.  شااوندکنند و به حدوث زمااانی قائاال میمیرح کندل زیرا متکلمان، قدم زمانی جهان را رد می
وی باارای اثبااات واجااب و رفاای . شودگیردل ولی به امکان ذایی قائل میبحث فوق، جانب قدم زمانی را می

شاامرد و نااه وجااود بعااد از مکااان میاشکال برخورد با نامحدودیت زمانی، ملاد و مناط نیاز به واجب را ا
ای بایااد دانساات همااان گونااه کااه پدیااده: »گویاادمی  نجات  سینا در معنای حدوث ذایی در کتابابن.  عدم
ای داشت، حادث بااه حاادوث ذایاایل زیاارا یوان پدیدهیواند حادث به حدوث زمانی باشد، همچنین میمی

ن هم گاهی بر پایۀ یقدم و یأخر زمانی و گاااهی باار حادث آن است که پط از نیستی، هستی یافته باشد و ای
الوجود نباشااد و از حیااث ذایااش باادون بنااابراین، هرگاااه چیاازی ذایاااب واجااب.  پایۀ یقدم و یأخر ذایی است

یردید آن حالت ذایی وی، مقدم است برحالتی که از سوی غیر به دساات درنظرگرفتن علتش وجود نیابد، بی
 .(543-542سینا، النهاة، ابن)«آورد می

همان گونه که حادث زمانی داریم، حادث ذایی هم داریم که اعتبار آن از جهت قبلیت و بعدیتل بلکه 
شود یا در عین حال، نیاز به الوجود اثبات میعدم وجوب وجود است که از طریق آن نیاز ممکنات به واجب
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 .م همچنان بدان معتقد باشیمحدوث زمانی نداشته باشیم و به قدم زمانی هم آسیبی نرسد و بتوانی
 

 نتیجه گیری .7

بودن جسم طبیعی نتایج زیادی در فلسفۀ سااینوی داردل امااا بیشااتر آنچااه یاااکنون با وجود اینکه متناهی
اند، اثبات یناهی خود جسم یا عوارض و لواحق آن، همانند زمان است و دربارۀ اینکه محققان بدان پرداخته

یوان سینا دارد و چه موضوعایی بر آن استوار شده است، کمتر نشانی مینیناهی جسم چه نقشی در فلسفۀ اب
هااا کااه در آن  ،الهیات الشءا و    طبیعیاتسینا، به ویژه  به همین جهت، در پژوهش حاضر در آثار ابن.  یافت

بودن جسم طبیعی است، میالعااۀ دقیااق و واکاااوی صااورت گرفتااه و آن دسااته از مسائلی مربوط به متناهی
شود، استقصاء و یحلیل بودن جسم طبیعی محسوب مینحوی جزء آثار و لوازم متناهیفلسفی که به  مسائل

یرین نتیهۀ این پژوهش، آشکارشدن پیامدهای متعدد و اساسی محدودیت جساام بنابراین، مهم.  شده است
ا بایااد در یااداوم و با وجود این، نوشتار حاضاار ر.  سیناستو یأثیر یناهی آن بر بسیاری از مسائل فلسفی ابن

پردازندل زیاارا یتباای و جُسااتار در آثااار و یکمیل یحقیقایی دانست که به اثبات محدودیت و یناهی جسم می
مااا در ایاان پااژوهش بااه سااراغ . لوازم یک مسئله، گامی متمم و فرایر از شرح و یحلیل خود آن مسئله اساات

 . ندامسائلی رفتیم که بر اساس متناه بودن جسم، سامان یافته
از همااین روساات کااه وی،   یناهی جسم در حکمت سینوی، بنیانی فلسفی برای بعضی مسائل اسااتل

پط از آن، به .  کندبودن اجزای جسم پرداخته و سپط، یناهی ابعاد جسم را اثبات مینخست به رد نامتناهی
ای رفاب مقدمهیناهی جسم طبیعی، ص. هاسترود که محدودیت جسم، مقدمۀ اثبات آنسراغ موضوعایی می

های گوناگون فلساافۀ او را در سیناست و بخشبرای بسیاری از مسائل نیستل بلکه شالودۀ نظام حکمی ابن
 .گیرد بر می

بودن جسم چگونه به اثبات برخی دیگر از مسااائل فلساافی کمااک یافتن و کشف این میلب که متناهی
دهد که بسیار فرایر از مااواردی ینوی نشان میکند، اهمیت و نقش مبنائی یناهی جسم را در کل فلسفۀ س می

سااینا است که در این پژوهش بررسی شده و شاید بتوان گفت که بر بیشترمسائل طبیعی و مابعدالیبیعی ابن
 . ها پرداختیمیأثیر گذاشته استل ولی ما به اهمّ آن

که جساام متناااهی   دهد اثبات عدم جدایی ماده از صورت در صوریی استهای یحقیق، نشان مییافته
محااددالههات مبناای باار محاادودبودن .  همین طور یا جسم محدود نباشد دارای شکلی نخواهد بود.  باشد

الوجود هم باید یسلسل را کردن واجببرای اثبات.  شودابعاد است و خا، با دلایل محدودیت جسم رد می
 . رد کرد که برای ابیال یسلسل، باید ابعاد نامحدودجسم ابیال شود
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یری نیز وجود دارد که با یناهی افزون بر مسائلی که در این پژوهش استنباط و یحلیل شد، مسائل جزئی
جسم مریب  استل از جمله مسئلۀ حدوث و قدم که نزاع بزرگی میان فلاسفه و متکلمان به وجااود آورده یااا 

ولاایکن واکاااوی   واحااق جسااملبودن نفوس یا یناهی و عدم یناهی هرکدام از عوارض و لمتناهی یا نامتناهی
پیشاانهادی باارای »بنااابراین، از باااب .  طلباادها از حوصلۀ این مقالااه خااارج اساات و مهااال دیگااری میآن

مندان به یتبی فلسفی یوصیه کرد کااه ایاان مسااائل را از آثااار یوان به محققان و علاقهمی«  های بیشترپژوهش
 .مسئلۀ یناهی جسم، یبیین و یحلیل کنند سینا استخراج و واکاوی کرده و اریباط آن را باابن
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Abstract 

One of the most main and serious criteria in validating a perspective is the critical study of external 

epistemic manifestations and the re-examination of its fundamental intellectual principles. The 

revelationological basis is one of the important bases of the view that considers the language of the 

Qur’an as mysterious and hence, astonishing. This article tries to critically analyze the above-

mentioned basis by applying precise intellectual considerations and, in this way, prove the weakness 

of that viewpoint. The research method of this article is analytical, using library sources. The 

findings of the research indicate that the basis considered for revelation in this view is posed to 

several serious challenges, some of which are as follows: First, in terms of background, it is 

consistent with Schleiermacher’s attitude. Second, in terms of nature, revelation and religious 

experience are two distinct truths. Third, the claim that the Qur’an was influenced by the culture of 

its time is a rejected claim. Fourth, in terms of immutability of concepts, Qur’an is eternal and non-

historical. Therefore, this viewpoint about the language of the Qur’an is based on a distorted and 

rejected ground. 
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 شناختی تحلیل انتقادی مبنای وحی

 آفرینی زبان قرآندیدگاه حیرت
 حجةالاسلام مهدی مهدوی اعلا 

 لمیه قم( از حوزۀ ع4دانشجوی دکتری )سطح
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 چکیده
ترین ملاکات جدی در اعتبارسنجی یک دیدگاه، مطالعۀ انتقادی نمودهای معرفتی بیرونی و بازکاوی مبااانی از بنیادی

شااناختی، یکاای از مبااانی مهاام و ساا امند کاااو  در حااوزۀ های بنیادین فکری آن اسااتم مبنااای وحاایو زیرساخت
کوشد با کاربساات ملاحتااات دقیاا، عقلاای، مبنااای یادشااده را زبان قرآن استم این نوشتار می  انگاریآفرینحیرت

آفرینی زبان قرآن را به اثبات برساندم رو  پژوهش این مقاله تحلیل انتقادی کند و بدین طری،، سستی دیدگاه حیرت
آفرینی زبان قرآن تی دیدگاه حیرتشناخهای تحقی، حاکی از این است که مبنای وحیاسنادی و تحلیلی است و یافته

آوا با نگر  شلایر ماخر استم های جدی بسیاری است؛ برای نمونه، نخست، از حیث تبارشناسی، همدچار چالش
دوم دیگر، از لحاظ هویت، وحی و تجربۀ دینی دو حقیقت متمای ندم سوم دیگر، از نظر تأثیرپذیری از فرهنگ زمانه، 

سااان، دیگر، از جهت تغییرناپذیری مفاهیم، امری غیرتاریخمند و جاودان استم باادین  مدعایی مطرود استم چهارم
 آفرینی زبان قرآن مبتنی بر مبنایی مخدو  و مردود پدید آمده استمدیدگاه حیرت

 آفرینی، زبان قرآنمشناختی، نواندیشان، وحی، تجربۀ دینی، حیرتمبنای وحی :واژگان کلیدی
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 مقدمه

هااا و مبااانی آن دیاادگاه انگارهیارها جهت سنجش می ان اعتبار یک دیدگاه، واکاوی پیشترین مع از مهم
آفریناای زبااان قاارآن اسااتم های مهم دیدگاه حیاارتشناختی، یکی از شالودهاستم بدون تردید مبنای وحی

پااایش   تنقیح و تقریر این مبنای بنیادین سپس، تحلیل و نقادی ابعاد و زوایای مختلااآ آن، نقشاای ماا ثر در
شناسااانه در نحوی که با کنااارزدن خاابخ و خطاهااای وحیی ناصواب نسبت به زبان قرآن دارد؛ بههااندیشه

هااای معرفتاای و زبااانی  قاارآن از حیااث قرآناای و زدودن غبااار ابهامااات آن، پایااه  –هااای دیناای  حوزۀ اندیشه
آفریناای بااه زبااان قاارآن تردیااد یابد و در انتساب حیرتتری میبخشی استحکام اف ونگری و فیصلهمفاهمه

 شودم  می
آفریناای زبااان قاارآن در آثااار شناسانه دیدگاه حیرتاینک مسئلۀ اساسی این است که اصل و مبنای وحی

اند؟ و چه لااوازم باااطلی بااا مدافعان این دیدگاه چیست؟ همچنین، نقدهای جدی وارد بر اصل م بور کدام
شناسااانۀ نواندیشااانی چااون دکتاار ساارو  و مجتهااد ادی وحیخود به همراه دارد؟ تأملاتی در مبااادی بنیاا 
دهااد؛ مبنااای روند، بااه دساات میآفرینی زبان قرآن به شمار میشبستری که از مدافعان جدی انگارۀ حیرت

آورد اصل »تجربۀ دینی انگاااری وحاای آفرینی زبان قرآن را فراهم میای که بنیاد انگارۀ حیرتشناسانهوحی
انگاااره و اصاال نحوی کااه ایاان پاایشنیادی و مهم برای پیدایش این انگاره اساات؛ بااهالهی« است، عاملی ب

کید میشناسانه، بر روایی دو ج ء دیدگاه حیرتوحی آلودبودن و سو بر ابهااامکندم از یک آفرینی زبان قرآن تأ
و نااامتعین را باارای   ناپذیرورزد و از دیگر سو، معناها و تفسیرهای متکثر، پایانرازواری زبان قرآن اصرار می

ضااابطه از مااتن قاارآن نیاا  گشااوده پااذیری بیسازد و بدین ترتیب، باب تعدد قرائات و تأویلقرآن موجه می
 شودم  می

ای طور پراکنده در آثار پااارهصورت منبعی منسجم و مستقل؛ بلکه بهشناختی نه بهبحث از مبنای وحی
گلپایگااانی در کتاااب »وحاای نبااوی« و نمونه، اسااتاد ربانیاز پژوهندگان اسلامی بازکاوی شده است؛ برای  

شناساای« روشاان در کتاااب »وحیابوالفتل ساجدی در کتاب »رؤیاانگاری وحاای« و محماادباقر سعیدی
شناختی و تأثیر آن بر یک از این آثار بر مبنای وحیکوشند نگر  متجددان را واکاوی کنند؛ ولی در هیچمی

طور جامع شناختی بهآن تمرک  نشده است و زوایای مهم و بنیادین  مبنای وحیآفرین انگاشتن زبان قرحیرت
کنااد مبتناای باار مبااانی و رو تاالا  میو یکجا، از این حیث تحلیل و نقادی نشده استم اما پااژوهش پاایش

ها و اب ارهای جدید مباحث دیناای، خااج موجااود در گیری از تجربهکلامی و بهره   –های ناب فلسفی  اندیشه
شااناختی های بنیادی موجود در حیطۀ مبنای وحیپنداری زبان قرآن را با تمرک  بر چالشآفرینصۀ حیرتعر

رو، تحقیاا، آفرینی داوری کند و نقدهای اساسی وارد بر اصل یادشده را برجسااته کنااد؛ ازایااندیدگاه حیرت
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 می آیدمحاضر مبحثی تازه و نو است که مسبوق به سابقه نبوده و کاری جدید به شمار 
شااوند و دیاادگاه شناساای میای از مفاااهیم کلیاادی مقالااه مفهوم پیش از ورود بااه صاامیم بحااث، پاااره

 شودمآفرینی زبان قرآن در عبارات حامیان آن تبیین و تنقیح میحیرت
 

 معنای حیرت
اندم »حیرت« همااان حالاات معنای واحدی تمسک جستهشناسان در تبیین لغوی واژۀ »حیرت«، بهواژه 

شاانا ، (م عالمااان واژه 2606هااا اساات)انوری، گیااری راجااع بااه آندادهااا و تصاامیمتوانی ارزیابی روینا
هایی چون سرگردانی، بهت، سرگشتگی، تعجب، شگفتی، والهی، آشفتگی، حیرانی و مانند آن را معادل واژه 

صااطلا ، بااه (م حیاارت در ا9250؛ دهخاادا،  1304پور،  اند)همان؛ آریانو مرادف »حیرت« معرفی کرده
جهت فقاادان نیااروی شود که انسان در موقعیت گ ینش ح، و باطاال، بااهحالتی از تردید و شک اطلاق می

؛ رفیاا، العجاام، 109بینااد)جمعی از نویسااندگان،  ادراکی و معرفتی ماا ثر، خااود را عاااج  از انتخاااب می
 (م2/143

 
 معنای وحی

دهندم »وحی«، به هاار واحدی اشارت می کاوندگان علم لغت در تعیین مفهوم لغوی »وحی« به معنای
منظور، ؛ ابن 858؛ راغب اصفهانی،  93/ 6فار ،  شود)ابنوار اطلاق مینوع اعلام سریع، پنهانی و اشاره

های حقای، و معااارف از سااوی خداونااد بااه انسااان(م اما وحی در اصطلا ، تفهیم یااک سلسااله379/  15
هااای عمااومی مردم و هدایت آدمیان اساات کااه از راه دیگااری جاا  راهمنظور ابلاغ به  والامقام و برگ یده، به

آور یابدم این نوع وحی، به وحاای تشااریعی ناااممعرفت بشری چون حس، عقل و معرفت شهودی تحق، می
 (م17-16روشن،  است)سعیدی

 
 آفرینی زبان قرآندیدگاه حیرت

قرآن« اسااتم مطالعااه و پااژوهش  های بنیادی رشتۀ »علوم قرآن« در عصر حاضر »زبان  یکی از گرایش
های گوناااگون زبااانی، کااارویژۀ خاااا ایاان گاارایش اسااتم های قرآن، در ساحتها و آموزهمفاهیم، گ اره

انگاری و جاا  آن، دیاادگاهی مطاار  در قلماارو »زبااان قاارآن« اسااتم انگااارۀ آفرینی« نظیر عصری»حیرت
وجه زبانی هیچو خاصه ساخت زبان قرآن، بهست که ساختار زبان متن دینی آفرینی زبان قرآن مدعیحیرت
آلود و معماگونه است که رسیدن به معنای واقعی مااتن و پذیر و ایتاحی نیست؛ بلکه چنان ذاتاً ابهاممفاهم



             187  / زبان قرآن ینیرتآفریح دگاهید  یشناختی وح یمبنا یانتقاد لیتحل   ؛مهدوی اعلا               

 

رو، قرآن در مقام عرضۀ معارف خود، ساااختاری ذاتاااً مراد حقیقی گوینده، هرگ  مقدور  مفسر نیست؛ ازاین
؛ ساارو ، 326نااه دارد)مجتهااد شبسااتری، نقاادی باار قرائاات رساامی از دیاان،  مهر، ماابهم و معماگوسربه

(؛ تا جایی کااه 126تر از ایدئولوژی،  ؛ همو، فربه332؛ همو، بسخ تجربۀ نبوی،  192های مستقیم،  صراط
شااود و منازعااات گاه بااه پایااان روشاانی خااتم نمین اع در این عرصه برای دستیابی به معنای عینی متن هیچ

پژوه همواره در رویااارویی آ معانی، پیوسته در میان پژوهندگان علوم قرآنی برقرار است و دینمربوط به کش
یک مقصود حقیقی و شود که هیچناپذیری مواجه میبا متن دینی و قرآن، با معناهای متعدد، متفاوت و پایان

های  ، صااراط؛ ساارو329؛ 114نهایی م لآ نیستند)مجتهد شبستری، نقدی بر قرائت رساامی از دیاان، 
شناساای (م توجه به این نکته نی  بسیار حائ  اهمیت و مهاام اساات کااه حتاای مبتناای باار رو  195مستقیم،  

هااای قاارآن، بااه معنااایی مطلااوب و نهااایی توان در فهم و تفسیر مفاد گ ارهمند و مستدل علمی هم نمینظام
 (م 203دست یافت)سرو ، قبض و بسخ تئوریک شریعت، 

 
 آفرینی زبان قرآنشناختی دیدگاه حیرتبنای وحیتبیین و تقریر م

شناسااانۀ دیاادگاه سااازد کااه مبنااای وحیای از نوگرایااان هاااهر ماایپژوهش در عبااارات و سااخنان پاااره
آفریناای زبااان قاارآن، اصاال »تجربااۀ دیناای انگاااری وحاای الهاای« اساات کااه کاااملًا ماا ثر باار حیاارت

سرو  زبان قاارآن را زبااانی مفهااوم و معنااادار کااه در   رو که دکترانگاری زبان قرآن است؛ ازآنآفرینحیرت
صراحت عامل آن را حالت ناهشاایارانه و نامتعااارف داند و بهگیرد، نمیبیداری موردمفاهمۀ عمومی قرار می

(م هرچنااد دکتاار ساارو  تصااریح 2کند)سرو ، »محمد راوی رؤیای رسااولانه«، مقالااۀ  وحی قلمداد می
آفریناای زبااان قاارآن اساات؛ بلکااه عنوان مبنااای ماادعای حیاارتادشده بااهکند که اصل وحی شناختی ینمی

مبنابودگی اصل مورداشاره از سخنان ایشان اصطیاد شده است؛ زیرا بر اسااا  تصااریحات دکتاار ساارو ، 
زبان وحی و قرآن زبانی نامتعارف و نامفهوم به شمار می رود و منشأ و سرچشمۀ ابهام در زبان وحی و قرآن 

شااودم کنندۀ آن تلقی میشود که اساساً وحی حالتی ناهشیار و نامتعارف برای دریافتمی  خود وحی معرفی
آفاارین ناگ یر حیاارتشناختی م بور، که تفصیل آن خواهد، آمد زبان قاارآن بااهبنابراین، مبتنی بر اصل وحی

 خواهد بودم
رونی و بنیااادالهی؛ بلکااه ای از تقریرهای متجددان، »وحی« نه از سنخ دریافت معرفتی بیبر اسا  پاره

آلود، رازآلااود و شود که سرشااتی مااهنوعی تجربۀ درونی، شهودی عارفانه و امری کاملًا بنیادبشری تلقی می
؛ 405؛  350؛  383؛  327؛  324نقاادی باار قرائاات رساامی از دیاان،    آفرین دارد)مجتهد شبستری،حیرت

نحوی که این تجربۀ (؛ به2نه«، مقالۀ ؛ همو، »محمّد راوی رؤیای رسولا 24-3سرو ، بسخ تجربۀ نبوی،  
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دینی، هویت تاریخی و فرهنگی دارد که تجربۀ دیناای پیااامبر)ا( متااأثر از شاارایخ عصااری و متناسااب بااا 
شودم البته قلمرو تجربۀ دینی و عرفانی، به زمان حیات فرهنگ زمانه و محدود به همان دوران نبوت تلقی می

پذیر است که دامنااۀ آن باارای همیشااه اسااتمرار دارد)مجتهااد کاملپیامبر)ا( محدود نیست؛ بلکه امری ت
؛ ساارو ، بسااخ تجربااۀ نبااوی، 143؛ همو، هرمنوتیک، کتاب و ساانت، 11شبستری، »پلورالیسم دینی«، 

تدریج، نی  بهناپذیر است که پس از رسول خدا(م چون هستۀ مرک ی  تجربۀ عارفانه ذوقیاتی تعطیل24؛  13
 (م304؛ 194؛ 169؛ 6یابد)همان، ندان  واپسین ههور میتوسخ عارفان و اندیشم

رو (؛ ازآن203-202شود)نصااری،  بنابراین، بر پایۀ نگرۀ یادشده وحی، تجربۀ دینی نبوی انگاشااته می
که وحی، نه کلام باری؛ بلکه سخنان شخص پیامبر)ا( است و سرچشمۀ وحاای، نااه خاادا؛ بلکااه باااطن 

ست که درون پیامبر)ا( منشأ ههور آن اساات، نااه امری نفسانیپیامبر)ا( است؛ در این صورت وحی،  
آنکه باطن پیامبر)ا( هرف و پذیرای وحی باشدم یا اینکه وحی، از جانب خداونااد باار قلااب پیااامبر)ا( 

آورد و در نتیجه، وحی عاری از سرشاات زبااانی خواهااد شود؛ بلکه از درون پیامبر)ا( سر بر مینازل نمی
( است که تجربۀ دینی خویش از مناسبات عصر و زمانه را در قالااب الفاااظ ارائااه بود؛ چون خود پیامبر)ا

اند کااه حاصاال تجربیااات هاییهای وحیانی، نه وحی الهی؛ بلکه گ ار  ها و گ ارهرو، آموزهایندهد؛ ازمی
 باطنی و شخصی پیامبر)ا( از فرهنگ زمانه استم

نۀ کاملًا مناساابی را باارای پیاادایش هاار دو جاا ء در مجموع »اصل تجربۀ دینی انگاری وحی الهی« زمی
شناسانۀ م بااور از سااویی، تجربااۀ آورد وحیزعم رویآورد؛ زیرا بهآفرینی زبان قرآن فراهم میانگارۀ حیرت

شااود کااه آلود تلقی ماایدینی  عارفانه نسبت به درک مفاهیم متعالی  الوهی مبهم است و اساساً سرشت آن مه
آلودی زبان قرآن خواهد بودم از دیگر ملًا مناسب برای پیدایش دیدگاه رازواری و ابهامبدون تردید، بستری کا

بخشااد و در پرتااو سااازمندانگاری کاهد، سرشتی بشری به وحاای میسو، مبنای یادشده از هویت وحی می
وحاای تجربۀ دینی با فرهنگ زمانه و استمراربخشی  تجربه توسخ عارفان و اندیشاامندان، آرایشاای جدیااد از  

 های قرآن خواهد بودم ها و گ ارهانتها از متون دینی و آموزهکند که مستل م تفسیرپذیری عصری بیعرضه می
 

 شناختی تحلیل و نقادی مبنای وحی
شااود و آلود و رازوار خوانده میسان که اشارت رفت بر اسا  مبنای م بور، زبان هاهری قرآن، ابهامآن

کید میرپذیری بیدر لفافه، بر س امندی تفسی شناسااانه شود؛ لکن این اصل وحیانتها از متن دینی و قرآن تأ
شمار در ابعاد متعدد استم اینااک های بیها و نقصشدت دچار ضعآ)تجربۀ دینی انگاری وحی الهی( به

 شود:صورت فشرده رونمایی میها بهای از کاستیدر ذیل پاره
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 هیانگاری وحی التبارشناسی تجربۀ دینی .1

ای به وحاای پدیااد های تازههای مربوط به کتاب مقد  در دوران پسارنسانس رهیافتپیشرفت پژوهش
آورد؛ برای نمونه، »عهد عتی،« هشتصد سال پس از موسی)ع( به رشتۀ تحریر در آمده و انجیاال یوحنااا نیاا  

ب مقد ، از جملااه بااه ها دربارۀ الهیات و کتانگاشتۀ خود عیسی)ع( نبوده استم بازتاب این دست اندیشه
دان آلمانی »شلایر ماخر« منجر شد که با انگی ۀ حفظ دیاناات پیدایش رهیافت الهیات اعتدالی توسخ الهی

کیااد شاادم در تقریااری بودن کتاب مقد  و نفی وحیهای علمی، بر بشریاز گ ند هجمه ان الی عهاادین تأ
سانی بر بازتاب وحی در آینۀ تجربۀ بشااری و دیگر نی  کتاب مقد  نه وحی مستقیم بر بشر؛ بلکه گواهی ان

 (م131-130امری خطاپذیر تلقی شد)باربور، 
رسد و تعبیر نحوی که وحی همواره به انسان میبدین ترتیب وحی، مصرانه تجربۀ دینی انگاشته شد؛ به

رهااای گیرد؛ در این صورت، چون وحی در چهارچوب فهاام انسااانی قاارار دارد و بااا تعبیانسانی به خود می
(م لکاان 156، 131شود، لاجرم در معرض تحریآ ادراک بشری نی  خواهااد بود)همااان، بشری تفسیر می

نیا، ؛ قائمی66-59زاده،  طلبد)حسینبررسی تفصیلی نگر  یادشده خود تحقیقی مستقل و درازآهنگ می
 (م130-133

ای کااه گونااهگوینااد؛ بهخن میآوایی خود با اندیشمندانی چون شلایر ماخر س نوگرایان م بور نی  از هم
کید دارند؛ بلکه آن را امری سوبژکتیو و تکاملتنها بر تجربۀ دینینه دساات پندارند که بهپذیر میبودن وحی تأ

؛ 16-13یابد)سرو ، بسخ تجربااۀ نبااوی، پذیرد و پیوسته تحول میعارفان و اندیشوران تفسیر عصری می
؛ 324؛ همو، نقدی بر قرائت رسمی از دیاان ،  143سنت،    هرمنوتیک، کتاب و  ؛ مجتهدشبستری،27-28

رسد نواندیشان با تأثیرپذیری از نگر  الهیات اعتدالی  شلایر ماخر، باار گمانااۀ (م بنابراین، به نظر می350
کید میپذیری دائمی تجربه توسخ الهیانگاری وحی الهی و تأویلتجربۀ دینی ورزند؛ در حااالی کااه دانان تأ
فرهنگی  وحی و دیانت در بلاد اساالامی و مساایحی، اشااکالات بساایاری   –وت بسترهای فکری  اف ون بر تفا

انگاااری تجربااۀ دیناای در آیااین سازد و سویۀ غیرموجااهآورد تجربۀ دینی را در فرهنگ اسلامی متهم میروی
اقۀ طور فشرده بازخوانی و مدهای آن بهشود که شماری اندک از ضعآصورت جدی تقویت میاسلامی به
 شودمعقلی می

 تمایز وحی از تجربۀ دینی و مکاشفۀ عرفانی م2
تجربۀ دینی اگر مفهوم تشکیکی قلمداد شود، مرتبااۀ عااالی آن تااورم بااا رسااالت و آمیختااه بااا حقانیاات 
)صحت قطعی( است و اطلاق این واژه بر »وحی« اشکالی ندارد؛ ولی اگر واژۀ تجربۀ دیناای مفهااوم نااوعی 
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پذیری و ج  مشترک آن، یعنی نقص، شکاکیت، عدم قطعیت، تکرارپذیری، تکاملهای  تلقی شود که ویژگی
اطلاق بر همۀ مصادی، است، کاربرد چنین اصطلاحی بر وحی رسالی روا نیست)محمدرضااایی، این، قابل

(، افتراقات بسیاری میان وحاای و تجربااۀ 35رؤیاانگاری وحی،  (؛ زیرا فارغ از اشتراکات )ساجدی،1381
 شود:دارد، که برای نمونه شماری از آن ذکر می دینی وجود

نخست اینکه تجربۀ دینی پیامبر)ا( به زمان دریافت وحاای اختصاااا نداشاات؛ بلکااه پیااامبر)ا( 
دیدنااد و بیشااتر اوقااات هنگااام عبااادات، جهت مقام والای معنوی پیوسته خود را در محتاار ربااوبی میبه

شاادم ما وحی، تنها در ازمنه و اوقاتی ویژه باار وی نااازل میشدند؛ امناجات و ج  آن، دچار تجربۀ دینی می
ای نظیاار کااوه، درخاات، های دریافت وحی پیامبران، مانند شنیدن صاادای وحاای از واسااطهدوم دیگر، گونه

شهود گ ار  نشده استم سوم دیگر، تجربۀ دیناای، ورویت جبرئیل و مانند آن در زندگی عرفاء و اهل کشآ
آیااد؛ در حااالی کااه آوردن شرایخ روحاای خاااا بااه آن نائاال میه انسان با فراهماحساسی اختیاری است ک 

وجه در اختیار پیامبر)ا( نیست و ن ول وحی وابسته به اراده و خواست ایشان نیستم هیچدریافت وحی به
چهام دیگر، تفاوتی مشهود میان محتوای وحیانی و دیگر بیانات و فرمایشات پیامبر)ا( وجود داردم پنجم 

ای از دیگر، محصول وحی قرآن است که در طول تاریخ هرگ  بدیلی نیافته؛ حال آنکه هاایچ محصااول ویااژه 
 (م39-36رؤیاانگاری وحی،  تجربۀ دینی به ثمر نرسیده است)همو،

ششم دیگر، مفاد وحی از هرگونه اشتباه، دخالت و تغییر، مصون اساات؛ ولاای مکاشاافه در امااور دیناای 
رغم تجربۀ دینی، رسیدن بااه ی افراد یا القائات شیطانی همراه باشدم هفتم دیگر، بهذهن ممکن است با تفسیر

گونۀ وحی جایگاه دریافت وحی، امری اختیاری نیستم هشتم دیگر، پیامبر)ا( پیام هدایت و رسالت را به
ذهنی و قوۀ وسیلۀ مفاهیم کند، نه آنکه صرفاً به حالی و شهودی دست یابد؛ سپس، بهاز خداوند دریافت می

(م تمااای ات 60-57خیال خود، امر مشهود را تفسیر کند و بااه آن صااورت پیااام رسااالت بخشد)مصاابا ،  
دارد)ربااانی گلپایگااانی، باره وجود دارد که پرهی  از تطویل پژوهنده را از مطالعۀ بیشتر باز میبسیاری دراین

انتظااار بشاار از دیاان،   همااو،؛  206-202راز متنممم ،    ؛ نصری،252-246؛ همان،  311-314،  1391
؛ همو، زبان قرآن و مسائل 40-34شناسی،  روشن، وحی؛ سعیدی244-241؛ همو، کلام خدا،  84-89

صااالحی، اعتاا ال نااو و ؛ عرب249-245هااای فهاام دیاان،  انگاره؛ شاکرین، مبانی و پیش141-140آن،  
 (م275-272م جدید، ؛ یوسفیان، کلا370-3/368؛ همان،  50-2/42مسائل فلسفۀ دین اسلامی، 

بنابراین، افتراقات بسیار میان وحی با تجربۀ دینی و شهود عرفانی نشانگر این است که وحاای تشااریعی 
ای کاملًا متفاوت و متمای  است و در افقی جداً برتر از تجربۀ دینی و مکاشاافۀ عرفااانی قاارار دارد؛ تااا مقوله

ادراک اختصاصی انبیاء و راهنمایان الهی یاااد کاارد کااه   مثابۀ نوعیتوان از ویژگی وحی الهی بهجایی که می
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شااوند مند میشدن آدمیان به سُبُل خیر و سعادت از این موهبت الهی متقن و خطاناپذیر بهره جهت رهنمون
ها، اعم از دانشمندان، عرفاء و حکماء، مشمول طری، معرفتی یادشااده نیسااتند و راهاای باادان و سایر انسان

نه فروآوردن جایگاه والای وحی الهی در حدّ تجربۀ دینی و شهود عارفان موجه اساات و   ندارندم بدین روی،
 گونه مقبول استمنه اشتراک دانشمندان و عرفاء با پیامبران الهی در برخورداری از طری، معرفتی وحی

 نیافتگی وحی از فرهنگ زمانهجهت م3
طور عمااده بااا دادنااد، بااهختیار بشاار قاارار میعنوان وحی در اهایی که انبیاء بهمجموعۀ تعالیم و فرمان

های حاکم بر جامعااۀ خودشااان کااه های رایج و اندیشهفرهنگ زمانه در تقابل بودم پیامبران معمولًا با سنت
و معقول و نگرشی نوین عرضااه   ای تازهخواستند و اندیشهعمدتاً خرافی، پوچ و منحخ بودند به مبارزه برمی

آمااد؛ شده که از جانب خداوند فرود مینام وحی ناشی میرینی از معارفی تن یلی بهآفداشتندم این تحولمی
کنااد کااه مبتناای باار دینی بر مبنااای ساااختارگرایی، همااواره از فرهنااگ زمانااه تغذیااه می  در حالی که تجربۀ

ف نمااا اساات و تجربااۀ عااارعارف یهااودی یهودی  عارف  هندو هندوگونه است، تجربۀ  ساختارگرایی، تجربۀ
عرفانی که تأثیرپااذیری از فرهنااگ و مناساابات  –رغم تجربۀ دینی مسلمان، صبغۀ اسلامی داردم همچنین، به

زند، وحی الهی صرفاً واجد حیث تأثیرگذاری  ویژه بر جامعۀ بشری و محاایخ اجتماع انسانی در آن موج می
رو، (؛ ازاین200-198،  ؛ یوسفیان، کلام جدید246-245پیرامون خود است)صادقی، درآمدی بر کلام،  

اسناد تعالیم انبیاء که برگرفته از وحی الوهی است بر فرهنااگ و مناساابات زمانااه، سااخنی مااردود و مطاارود 
یافتگی وحی از فرهنگ عصر و زمانه متأثر از نگر  تاریخمندانگاری نسبت بااه استم چون رویکرد جهت

در بحث براینااد و بروناادادها، نگاار  زمانمنااد حوزۀ علوم دینی و مفاهیم قرآن است که در اشکال بعدی و 
 های آن اشارت خواهد رفتم ای از کاستیانگارانه و پاره

 مانایی مفاهیم قرآن و تفسیرناپذیری عصری آن م4
وحی و مفاهیم قرآن از منظر نواندیشان تجربهۀ دینی با هویت تاریخی و فرهنگی اساات؛ یعناای تجربااۀ 

سان ارز  مفاهیم آن محدود عصری و فرهنگ زمانه خود است که بدین  درونی پیامبر)ا( متأثر از شرایخ
شود و در پرتو این نوع نگر  تجربی بااه وحاای، جماالات و عبااارات قاارآن معااانی و به زمان خود تلقی می

مفاهیم ثابت و همیشگی نخواهد داشت؛ بلکه معانی آن صاارفاً متعلاا، بااه همااان فرهنااگ زمانااه جاااهلی 
رود هریااک از عارفااان و اندیشاامندان واپسااین ن ترتیب است که حکاام باار ایاان ماایشود و بدیانگاشته می

هرمنوتیک، کتاااب   ورزند)مجتهدشبستری،متناسب با فرهنگ زمانۀ خود به تفسیر عصری از وحی مبادرت  
 (م 203قبض و بسخ تئوریک شریعت،  ؛ سرو ،324نقدی بر قرائت رسمی از دین،  و سنت؛ همو،
گیاارد و چااون د ایشان این است که وحی صامت است و تعبیر انسانی به خود میرسد مقصوبه نظر می
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انسااان از مفاااهیم وحاای تغییاار   دستخو  تعبیر و تفسیر انسانی است با تحول در معارف بشری، برداشاات
شااودم یابد و تفسیرهای نوینی متناسب با فهم جدید بشری جایگ ین برداشت پیشین از مفاااد وحاای میمی

تااوان کاربساات رو  های جاادی آن را میشدت مطرود است؛ زیرا یکاای از ضااعآوع نگر  بهلکن این ن
شناساای علماای در تجربی در ارزیابی عقاید دینی دانست، چون تردیدی نیست سودجستن از رو    –علمی  

(؛ زیاارا باار پایااۀ 8-1/7وجه مسموع نیست)طباطبایی، المی ان فی تفسیر القاارآن، هیچهای دینی بهپژوهش
کااه یک از علوم تجربی متقن و مقطوع نیستندم در حالی گر  بسیاری از دانشمندان و فیلسوفان علم، هیچن

برهانی است که برخوردار  –های دیانت، فلسفه و اخلاق روشگان عقلی متدولوژی مورداعتنا و اتکای عرصه
 (م65زاده، فلسفۀ دین، بخش است)حسیناز اتقان بوده و اطمینان

های خارجیه نیستند تااا محکااوم بااه تاریخمناادی و قرآنی از سنخ گ اره  –های وحیانی  آن گ ارهاف ون بر  
های خارجیه بر روی افراد خارجی هیستوریسی م و تفسیرپذیری عصری باشند؛ از آن روی که حکم در گ اره

ر همۀ آدمیان؛ بلکه شود که حکم نه بنمونه، در قتیۀ »همۀ افراد حاضر باسوادند« گفته می  رود؛ از بابمی
هااا و اند که مانااایی آموزههای قرآنی از سنخ قتایای حقیقیهتنها بر افراد زمان حاضر جاری استم اما گ اره

های طااول تاااریخ را ناپذیر آن همااۀ انسااانهای آن ضرورتاً به علم ازلی الهی تثبیت شده و قوانین نسخگ اره
ای تجربی است؛ اما به همااۀ شود«، گ ارهی بر اثر حرارت منبسخ میگیرد؛ برای نمونه، گ ارۀ »هر آهنفرامی
هایی مانند »نماز واجب است«، »خمر حرام اساات«، ای فرازمان استم گ ارهیابد و گ ارهها تعمیم میزمان

روی   هیچشوند کااه بااهقلمداد می  ها نی  از سنخ قتایای حقیقیه»گوشت گوسفند حلال است« و مانند این
روشن، زبااان قاارآن و مسااائل د به زمانی خاا نیستند تا مشمول تفسیرپذیری عصری باشند)سعیدیمحدو

سان بااا عنایاات بااه اینکااه (م بدین41-39؛ ربانی گلپایگانی، نقد نظریۀ بسخ تجربۀ نبوی، 334-332آن،  
یخمند نیستند؛ بلکااه هایی تارپذیر زمانه نبوده و گ ارهگ اره های دینی و قرآنی مشمول فرایند تاریخی و نسخ

های قرآن دارای معااانی و مفاااهیم ثاباات، مانااا و فراتاااریخی هسااتند کااه ها و گ ارهجملات، عبارات، آموزه
رو، آیااات قاارآن همااان معنااایی را کااه تحولات عصر و زمانه تأثیری در تغییر مفهوم و معنای آن ندارد؛ ازاین

 شودمن نی  همان معنا دریافت میکرده، اکنوبرای مردم عصر و زمانۀ ن ول افاده می
 

 برایند و برونداد اصل تجربۀ دینی انگاری وحی الهی
آفرینی زبان قرآن هاهر شدم در ادامه نی  شناسانۀ دیدگاه حیرتهای مبنای وحیای از ضعآتر پارهپیش

اصل تجربۀ های اصل م بور در قالب برایند و بروندادهای  ها و کاستیضروری است شماری دیگر از نقص
 دینی انگاری وحی الهی ابراز شود:
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 انگاری وحی قرآنیناسوتی م1

تر، هویاات الهاای تعبیر روشاانشااود و بااهمبتنی بر نگر  تجربی به وحی، سرشت زبانی وحی نفی می
پیامبرانه باال رؤیااای  های درونی، تجربۀشود؛ یعنی وحی رسالی و بالمآل قرآن، حالتبودن وحی انکار می

بر پایااۀ مبنااای م بااور،  رو،ها و حقای، متعالی از عالم الوهی؛ ازاینشود، نه دریافت گ ارهقی میرسولانه تل
شااود کااه هاار ای ناسوتی و زمینی از سنخ تجربۀ درونی، شخصی و خصوصی انگاشته میوحی الهی مقوله

یابااد)باربور، ا درمیانسانی فارغ از تجربیات دیگران با مراجعه به تجربۀ درونی خود شخصاً مفاهیم دیناای ر
(م نقادی تفصیلی این برونداد خارج از حوصلۀ نوشتار حاضر است)ساجدی، زبان 269-268علم و دین،  
(؛ در این صورت تجربۀ دینی 167-165؛ همو، رؤیاانگاری وحی، 297-292؛  281-264دین و قرآن،  

اری باارای جامعااۀ مخاطااب و انگاره مسااتل م پیاماادهای ناااگوخواندن وحی الوهی توسخ حامیان این پیش
گیرندۀ معارف دین و قرآن خواهد بود؛ از جمله اینکه در پی انقطاع ارتباط غیب با شهود و عااالم ربااوبی بااا 

شوند که از قلمرو حوا  بشری و تجربااۀ انسااانی هایی بشری قلمداد میعالم انسانی، تعالیم وحیانی آموزه
های مخاطب حجیت شرعی و دینی نداشته و قرآنی برای گروه   یک از معارف رود و در نتیجه، هیچفراتر نمی

 عاری از پشتوانۀ الهی و اعتبار استم
 خطاپذیر انگاری وحی الهی م2

آید کتاب آسمانی از ورود خطااا و اشااتباه مصااون و شناختی لازم میبر پایۀ این اصل و مبنای وحی       
اناپذیر املا کند یا محتوای آن را بااه پیااامبر القااا خواسته کتابی خطمحفوظ نماندم چون اساساً خداوند نمی

نماید؛ بلکه یک مواجهه به مشیت و مبادرت الهی بوده که توسخ بشر جای الخطا، تجربه و تعبیر و توصاایآ 
(م 86-2/85صالحی، اعت ال نو و مسائل فلسفۀ دین اساالامی،  ؛ عرب269شده است)باربور، علم و دین،  
ن نسبت به خطا و اشتباه، برونداد ناموجه دیگری است که باار مبنااای تجربااۀ ناپیراستگی ساحت وحی و قرآ

رغم نگر  اسلامی بااه پدیاادۀ وحاای کااه آن را اتصااال بااه عقاال فعااال و دینی وارد می شودم در حالی که به
دانااد و آفرین برای هاادایت بشاار توسااخ انبیاااء میای از مفاهیم سعادتدریافت مستقیم و خطاناپذیر دسته

عکس در تعریااآ نوگرایااان از اصاال ماند؛ اما بهبرای احتمال ورود خطا در وحی تشریعی باقی نمیمجالی  
تجربۀ دینی، گری ی از وقوع خطا در تجربۀ انسانی نخواهد بود که ساالب اعتبااار و اطمینااان از وحاای را بااه 

 همراه داردم
یعیهیستوری م3  سیسم و زمانمندانگاری وحی تشر

منصۀ ههور آوردن وقااایعی در حیااات نگاری وحی الهی، هدف از وحی بهبر اسا  اصل تجربۀ دینی ا
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رو، تجربۀ پیامبرانه نی  به مناسبات عصری و فرهنگ زمانه و متأثر از همااان افراد و جوامع بوده است؛ از این
قوالب فکری عصر خود محدود است؛ بلکه اساساً تجربۀ دینی امری زمانمند و تاریخی است و هیچ تجربۀ 

(م بنابراین، نگر  یادشده مستل م این است که قرآن پدیده و محصولی 268اتاریخی وجود ندارد)همان،  فر
اقتتااای دانااش و فرهنگی و عرفی است که در یک دورۀ خاا تاریخی و محدودۀ جغرافیایی نازل شده و به

فلسفۀ دین اساالامی، اعت ال نو و مسائل  صالحی،وگو پرداخت )عربفرهنگ مخاطبان خود با آنان  به گفت
کیااد می(؛ حتی برخی از نویسندگان به2/78 کنند)مجتهااد شبسااتری، صااراحت باار تاریخمناادی وحاای تأ

(م در حااالی کااه اسااا  ماادعای تاریخمناادی وحاای، یعناای زبااان، 166تأملاتی در قرائت رسمی از دین،  
اصااول مساالم و قواعااد  ای انسانی و تاریخی است، پس نباید واجد احکام فراتاریخی باشد باارخلافپدیده
تااوان در شناسی است؛ زیرا ماهیت تاریخی زبان ارتباطی به این ندارد کااه فقااخ احکااام تاااریخی را میزبان

قالب زبان ابراز داشت، چون ه اران قتایای کلی و ثابت  فلسفی، منطقاای و ریاضاای در قالااب زبااان بیااان 
 (م 88-2/86مسائل فلسفۀ دین اسلامی،صالحی، اعت ال نو و ؛ عرب244شوند)نصری، کلام خدا، می

 پذیری وحی و نفی خاتمیتبسط م4
شااود؛ البتااه ای انسانی قلمداد آید وحی تشریعی تجربهمبتنی بر اصل تجربۀ دینی بودگی وحی لازم می

ها باشد؛ بلکه هرفیت اسااتمرارپذیری و بسااخ و ها و مکانای مشخص و معین برای همۀ زماناینکه بستهنه  
دیگر تعبیاار، باار ن نوع تجربۀ نبوی برای همیشه در میان عرفاء و اندیشمندان ثابت خواهد بااودم بااهتوسعه ای

معنای انکشاااف خداونااد شود؛ چون در نگر  تجربی وحی بهاسا  این مبنا »خاتمیت« در لفافه نفی می
کااه باار آن وارد   (، فارغ از نقدهای بساایاری268در ضمیر هر فرد در طول تاریخ است)باربور، علم و دین،  

؛  41-39؛ همااو، نقااد نظریااۀ بسااخ تجربااۀ نبااوی، 253-246، 1391اساات)ربانی گلپایگااانی، 
 (م303-3/301صالحی، اعت ال نو و مسائل فلسفۀ دین اسلامی، عرب

پذیری و قرائت م5  پذرانگاری وحی قرآنیتفسیر
نحوی که در نگر  نماید؛ بهیبر پایۀ مبنای م بور تجربۀ وحیانی  بدون تفسیر و تعبیرناشده هرگ  رخ نم

تجربی، وحی ماهیتی انسانی و شخصی دارد و همیشه بیان آن با تعبیرهای بشااری تااورم خواهااد بااود، پااس 
پااذیر دیگر تعبیاار، وحاای قرائت(م بااه270-268توان یافت)همااان،  ناگ یر هیچ وحی فارغ از تفسیر نمیبه

بودن و تااأثر از ست و شأن تفسیر در تاریخی و عصریشود؛ چون هر تعبیری تفسیری از تجربه اانگاشته می
گر باار فهاام و عوامل مختلآ برتر از خود تجربه نیستم لاجرم هیچ فهمی حتی فهم و تفساایر خااود تجربااه

(م ایاان 243-242های فهم دین، انگارهمبانی و پیش  تفسیر دیگران برتری و بر آنان حجیت ندارد)شاکرین،
ناپذیری خواهااد بااود، هاایچ توجیااه یک معنا و حتی پذیرای معناهای پایان  سخن که هر متنی حامل بیش از
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؛ 58مدخل مسائل جدید در علم کاالام،  طلبد)سبحانی،علمی ندارد و نقادی تفصیلی آن مجال دیگری می
 (م65-62ساجدی، رؤیاانگاری وحی، 

یعت  م6  انکار شر
شاادت نااافی انگاری وحی بهتجربی تردیدی نیست که شریعت با الهیات نقلی پیوند دارد؛ ولی رویکرد 

مفاهیم وحیانی و الهی است؛ چون بر پایۀ بینش تجربی، وحی نه حامل و نه کاشااآ از احکااام ماااورائی و 
الهیاتی است و در این صورت، الت ام  به آن معارف نازله برای مخاطبان هیچ حتمیت و ضاارورتی نااداردم در 

رنجد)همان؛ همو، شناختی م بور از ابتلا به آن میبنای وحینتیجه، انکار شریعت برایند دیگری است که م
 (م144-141شناسی مسیحی با گذری بر وحی قرآنی«، »وحی

  
 نتیجه گیری 

آفرینی زبان قرآن، شناختی دیدگاه حیرتدهد که مبنای وحیتحلیل و ارزیابی مجموع مباحث نشان می
شماری مواجه استم نخست اینکااه از حیااث ای بیهیعنی اصل »تجربۀ دینی انگاری وحی الهی« با نقص

مسیحی  –پذیرفته در کتاب مقد  یهودی های صورتآوا با نگر  شلایر ماخر استم کاو  تبارشناسی هم
بااه وحاای پدیااد ای، از جمله نگر  الهیات اعتدالی  شلایر ماخر را های تازه)در دوران پسارنسانس( نگر  

انسانی بر بازتاب وحی در آینۀ تجربااۀ بشااری )تجربااۀ دیناای( و خطاپااذیر آوردم در این تقریر، وحی گواهی 
قلمداد شدم وحی در چهارچوب فهم انسانی و با تعبیرهای بشری فهمیده و تفسیر شد که تحریااآ در دایاارۀ 

سان تجربۀ دینی، های متجددان بهگیریناپذیر آن خواهد بودم در حالی که جهتادراک بشری لازمۀ اجتناب
زبانی نوگرایان با رویکرد و همیشگی  این نوع تجربه، بشری و خطاپذیر انگاشتن وحی، از موقعیت هم  تداوم 

 کندم  الهیات اعتدالی حکایت می
دوم از لحاظ اصالت و هویت، وحی و تجربۀ دینی دو حقیقت متمای ندم تجربۀ دینی در صورت مفهوم 

دو نی  عام من وجه خواهااد  حی است که رابطۀ منطقی آناطلاق بر وبودن، تنها مرتبۀ عالی آن قابلتشکیکی
سازد که در ایاان بودن، رابطۀ منطقی  تباین را با مقولۀ وحی میبود؛ ولی تجربۀ دینی در صورت مفهوم نوعی

صورت، کاربست این واژه نسبت به وحی رسالی هرگ  صحیح نیست؛ زیرا موارد متعااددی وجااود دارد کااه 
بودن لحظااۀ رساااند؛ از باااب نمونااه، اختصاصاایحی و تجربۀ دینی را بااه اثبااات میروشنی وجه افتراق وبه

آماادم بودن لحظااات و اوقااات تجربااۀ دیناای کااه باارای رسااول خاادا)ا( پدیااد میدریافت وحی و عمومی
آوردن شرایخ بوده و اختیاری است؛ اما وحی تشریعی ناوابسته به شرایخ همچنین، تجربۀ دینی در پی  فراهم

 غیراختیاری استمبوده و 
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سوم از نظر تأثیرپذیری از فرهنگ زمانه مدعایی مطرود و محکوم استم مجموعۀ سفارشااات انبیاااء بااه 
ها که ریشه در تن یلات الهی داشته عمدتاً، در تقابل با فرهنگ زمانه بوده است؛ تا جایی که ایستادگی انسان

های حاااکم های رایج و اندیشااهدمیان و تغییر سنتآفرینی در میان آانبیاء بر مواضع الهی خود موجب تحول
دیناای  مبتناای باار ساااختارگرایی همااواره از فرهنااگ عصااری و   شد؛ در حالی که تجربااۀبر جامعۀ خرافی می

کندم چهارم از جهاات تغییرناپااذیری مفاااهیم، امااری غیرتاریخمنااد و های غالب زمانۀ خود تغذیه میسنت
پذیری  عصری  مفاهیم قرآن از فرهنگ زمانه توسخ عارفان، وحی الهی جاودان استم برخلاف اندیشۀ تفسیر

شود بسته نیست و تحول علوم بشری سبب تغییر مفاهیم نوین دینی و قرآنی نمیبه هیچ روی صامت و زبان
رو که متدولوژی ارزیااابی مفاااهیم دیناای و قرآناای نااه بااا آنشود؛ ازیا وحی دچار تعبیر و تفسیر انسانی نمی

شود؛ بااه دلیاال اینکااه متاادولوژی یابی میبرهانی ارز  –شناسی عقلی  تجربی؛ بلکه با رو    –ان علمی  روشگ
بخش کنااد کااه متااد و روشاای اطمینااانتجربی تنها مفید هن است؛ اما رو  برهانی علم و قطع را افاده می

 استم  
رنجد؛ باارای شدت میل بهشناختی م بور از برخورداری  برایند و بروندادهای باطعلاوه، مبنای وحیبه

ای بودن وحاای مقولااهانگاری وحی قرآنی، که با انکار سرشت زبانی و هویت الاهینمونه، نخست ناسوتی
شودم دوم خطاپذیرانگاری وحی الهی؛ یعنی مقولۀ وحی به مبادرت الهی بوده؛ ولاای توسااخ بشری تلقی می

سیسم و زمانمناادانگاری وحاای تشااریعی؛ ستوریبشر جای الخطا تجربه شده و به تعبیر آمده استم سوم هی
همااان عصاار و زمانااه  های زمانه و محدود بهبدین معنا که وحی محصول تجربۀ پیامبرانه و برگرفته از سنت

ای اسااتمرارپذیر توسااخ پذیری وحاای و نفاای خاتمیاات؛ یعناای وحاای تجربااهشودم چهارم بسخپنداشته می
معنای نفی مفهوم خاتمیاات خواهااد بااودم پاانجم تفساایرپذیری و هشود که ضرورتاً باندیشمندان انگاشته می

یابد، پااس پذیرانگاری وحی رسالی؛ بدین شر  که چون تجربۀ وحیانی تفسیرناشده هرگ  تحق، نمیقرائت
بودن آن استم ششم انکااار شااریعت از دیگاار اقتتااائات  ناموجااه و لاجرم شأن تفسیر در عصری و تاریخی

های وحیانی ها و گ ارهنحوی که بر پایۀ نگر  تجربی به وحی، آموزهتی است؛ بهشناخنادرست مبنای وحی
شود؛ زیرا منشأ احکام نه تن یلات الوهی؛ بلکه ترواشات دروناای و باااطنی بشااری نبااوی قلمااداد انکار می

 شودم  می
خوانند؛ رین میآفشناختی م بور زبان قرآن را حیرتبنابراین، نوگرایان یادشده هرچند بر پایۀ اصل وحی

پندارند آلود میآلود و مهسو متأثر از رازوارانگاری وحی و تجربۀ دینی، زبان قرآن را ابهامای که از یک گونهبه
پذیری و استمرار وحی و تجربۀ دینی بر تفسیرپذیری عصااری وحاای از و از دیگر سو، ناشی از پندارۀ تکامل

کید  ها و ناپذیر برای آموزهوسیله، باب مفاهیم متکثر و معانی پایانبدیندارند که سوی عارفان و اندیشوران تأ
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عرفااانی انگاااری  وحاای   –سان که مواضع متعدد اصل تجربه دیناای  شودم لکن آنهای قرآنی گشوده میگ اره
تفصیل بررسی شااد و ناکارآماادی آن در مواضااع مختلااآ آشااکار شااد، شااکی نیساات کااه دیاادگاه الهی به
 ن قرآن مبتنی بر مبنایی مخدو  و مردود پدید آمده استم  آفرینی زباحیرت
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The Relational Role of Infallibility in the Affairs of Prophecy and 

the Analysis of the Layers of Affairs of Prophecy in the Scope of 

Revelation 
Dr. Ahmad Emdadi, Assistant professor, Farhangian University, Qom  

Email: mra.emdadi@gmail.com  

Abstract 

Prophets have different functions in different dimensions of their duties. Prophethood and infallibility are 

closely related to each other, because according to most Muslims, every prophet should, at least partially, 

have the ability to avoid sins and mistakes. By proving the foundations of infallibility, the validity of the 

prophets’ words, actions and silent approvals will be meaningful and the correctness of receiving and 

spreading revelation will be established. The purpose of this article is to achieve the pattern of prophecy 

affairs in the scope of revelation and its layers and to present the connections between infallibility and 

prophecy based on verses and traditions, which has been conducted through qualitative research using the 

database method with the help of MAXQDA software based on open, axial, and selective coding. The result 

is a model that includes all types of functional affairs of prophecy before, during and after the revelation, 

which is made up of different sub-layers but homogeneous in terms of level and component. The findings of 

the research show that the different affairs of prophecy, such as receiving the revelation, guidance, teaching 

and reciting verses, calling to monotheism, staying away from idolatry and tyranny, cultivating souls, 

bringing good tidings, warning, etc. are can be categorized in three major components: “affairs before the 

revelation”, “affairs during the revelation” and “affairs after the revelation”. Such functions reveal the 

unbreakable connection between infallibility and prophecy. Some of the types of relationship between 

infallibility and prophecy that they bring about are as follows: infallibility causes the prophet to deserve the 

position of prophecy, infallibility preserves prophecy, infallibility is necessary in receiving, spreading, and 

stating the revelation, so that what is delivered to people is identical to what has been received by the 

prophet, and the last, infallibility covers the whole life of the prophet. 

Keywords: infallibility, prophecy, affairs of prophecy, sins, revelation, database method.  
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 نقش ارتباطی عصمت در شئون نبوت  

 وحی  ۀهای شئون نبوت در گسترو تحلیل لایه
 دکتر احمد امدادی 
 استادیار گروه معارف اسلامی ، دانشگاه فرهنگیان، قم 
Email: a.emdadi@cfu.ac.ir 

 چکیده
تنگاتنگی بااا ییاادیگر  ۀانبیاء از کارکردهای متفاوتی در ابعاد گوناگون وظائف خود برخوردارند. نبوت و عصمت رابط

بااا اابااات پرهیز از گناهان و خطاها داشته باشااد.  ۀالجمله هر پیامبری باید قومسلمانان، فی بیشتر ۀعقیدهب ؛ زیرادارند
ایاا   هددد  و تبلیغ وحاای تیبیاات ماای شااود.  یت، حجیت قول، فعل و تقریر انبیاء معنادار و صحت تلقعصم  یمبان

ارتباطات عصمت و نبوت بر اساس آیات   ۀهای آن و ارائوحی و لایه  ۀون نبوت در گسترئنوشتار، دستیابی به الگوی ش
بر اساس و مبنااای  MAXQDAافزار از نرمبنیاد و با کمک داده روشصورت تحقیق کیفی با استفاده از و روایات، به

ای  تحقیق، الگویی شامل انواع شئون کارکردی نبوت اعاام  ۀنتیجکدگذاری باز، محوری و انتخابی انجام شده است. 
لفه تشییل شده اساات. ؤدر سطح و م  ،اما همگون ،های مختلفاز قبل، حی  و بعد از ابلاغ وحی است که از زیرلایه

مانند تلقی وحی، هاادایت، تعلاایم و تاالاوت آیااات، دعااوت بااه ان داد که شئون متفاوت نبوت بههای پژوهش نشیافته
، «لف کلان »شاائون قباال از اباالاغ وحاایؤغیره، در قالب سه م  نفوس، تبشیر، انذار و ۀتوحید، دوری از طاغوت، تزکی

رتباط ناگسستنی نبوت با عصمت را گیرند که چنی  کارکردهایی، ا»شئون حی  ابلاغ« و »شئون بعد از ابلاغ« قرار می
می، ارتباااط اخااذی، ارتباااط تبلی اای، آشیار کرده و بی  عصمت و نبوت قالب هایی میل ارتباط تشریفی، ارتباط مقااوی

 ای را به همراه خواهد داشت. همانی و ارتباط استدامهارتباط اظهاری، ارتباط ای 
 بنیاد. ی، روش دادهعصمت، نبوت، شئون نبوت، گناهان، وح :واژگان کلیدی
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 مقدمه   .1

 بیان مسئله .1.1
در میان مسائل مهم راهنماشناسی که شامل اهمی مباحث نبوت است، مسئلۀ عصمت انبیاااء از یایگاااه 

ای برخوردار است که نقطۀ وصل نبوت به وحی الهی از یک سو، و ارتباط بااا اباالاغ وحاای بااه مااردم و ویژه 
تعااالی دارای کارکردهااای مختلااف سااوی حقعنوان هادیان مردم بهبه  انبیاءباشد.  ها از سوی دیگر میانسان

علمی، فرهنگی، ایتماعی، اقتصادی، سیاسی و معنوی هستند. ای  دسااته کااه هادیااان یامعااه هسااتند، بااا 
تعااالی پرهیااز تعااالی و اعتقاااد راسااخ، از منهیااات باریاختیار خویش و با قوت عقل، علم بااه حرااور حق

ناپااذیر در عنوان اصل یدایی  شئون و کارکردهاست که لحاظ عصمت ای  هادیان بهلحاظ همیکنند. بهمی
کید منابع اصیل اسلام چون قاارآن و احادیااث نباای کند. وظایف آنان ایفای نقش می بعد از ظهور اسلام و تأ

ران السلام( بر عصمت انبیاء عظام از گناهان، ای  بحااث موردتویااه متاادینان، مفساا بیت)علیهماکرم و اهل
قرآن و عالمان قرار گرفت؛ لذا، سخ  در باب اصل عصمت همگام با مسئلۀ نبااوت پاایش رفتااه و در کتااب 

دو مساائلۀ نبااوت و عصاامت بااا ییاادیگر گااره خااورده و   ایگونااهبهها شااده اساات؛  کلامی اشارۀ وافر به آن
نباای از هاام کم در دایاار وحاای،  ساااختمان نبااوت ناگسستنی هستند که با زیر سؤال بردن عصاامت، دساات

کلی فروماای پاشد و ساختمان اعتماد بااه فرمایشااات پیااامبران بااا احتمااال دروغ و احتمااال معاصاای بااهمی
 (. 3/213تفسیر موضوعی قرآن کریم،    ریزد)یوادی آملی،

و ای   –شود هایی از آن پیدا میصورت پراکنده گوشههرچند به –شد اما آنچه یای خالی آن احساس می
ی دستهنجام آن بر آمد، ای  بود که آیا مینوشتار درصدد ا بندی کرد؛ توان شئون کارکردی انبیاء را در قالبی کلی

بندی کاارد و آیااا بنااابر مؤلفه یمعها را در یک کلانها به سطح و مؤلفه رسید و مؤلفهطوری که از زیرلایهبه
انجام وظایف محوله از سوی خداونااد شئون مختلف انبیاء عظام و کارکردهای متفاوتی که ای  بزرگواران در 

سانی و تعاملی بی  عصمت و نبوت قابل فرض خواهد بود و اساساااآ آیااا عصاامت در متعال داشتند، چه هم
میابااۀ یااک کند و آیا عصمت بهساز اصل نبوت کارآیی دارد یا در ادامۀ شئون یک نبی نقش ایفا میحد زمینه

عنوان شاارط ضااروری در اهی باارای اصاال اباالاغ اساات یااا بااهمسئلۀ درخور تویه اخلاقی درصدد ایجاد ر
شااود یااا بااه ساارانجام کارکردهای انبیاء دخالت تام دارد و بدون آن هیچ شأنی از شئون نباای یااا محقااق نمی

 رسد؟نمی
 پیشینه .2.1

الجملااه بااا شده در محور عصاامت و نبااوت کااه همگااونی فیمبرخی تحقیقات علمی و پژوهشی انجا
در ذیل ذکر  –هرچند هریک با دیگری در قیود و حدود مختلف، متفاوت هستند   –رند  موضوع ای  پژوهش دا
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 شوند:می
کلام گلپایگانی، علی، »عصمت پیامبران بر اساس آیات أسوه و آیات اطاعت«، هنرخواه، حسی ، ربانی

ورد، ؛ »بررسی دلالت آیات مخلَصی  بر عصمت پیامبران«، صااحران114، شمارۀ  1399، تابستان  اسلامی
؛ »عصمت پیامبران از گناه در قرآن با 113، شمارۀ 1399، بهار  اسلامیکلام  ناصر، ذوقی هریس، محمد،  

فر، حمیااد، محوریت دیدگاه علامااه طباطبااایی رحماا  اللااه در المیاازان«، فاریاااب، محمدحساای ، امااامی
رور دربااارۀ گسااترۀ ؛ »بررسی انتقادی دیدگاه شح26، شمارۀ  1396، تابستان  های اعتقادی کلامیپژوهش

، سااال 1400،  بهااار نقددو و ن دد ی، زهاارا، محیطاای اردکااان، محمااد علاای، عصاامت پیااامبران«، حماازه 
؛ »تبیی  و بررسی تقریرهای برهان حیمت بر عصمت پیامبران در کلام اساالامی«، 1وششم، شمارۀ  بیست

ی عصاامت در افااق ؛ »مفهااوم شناساا 101، شاامارۀ  1396، بهااار  کددلام اسددلامیربانی گلپایگانی، علاای،  
، تابسااتان شناسددیشیعههای شیعی«، حایی اسماعیلی، محمدرضااا، خوشااناموند، محمدمسااعود،  اندیشه
ه«، سبحانی30، شمارۀ  1389 ، قبسددا نیا، محمااد،  ؛ »گسترۀ عصمت از منظر علامه طباطبایی رحم  اللی

ی، زهاارا، شااانظری، ؛ »واکاوی نسبت علم و عصمت از نگاه ملاصاادرا«، تااوکل74، شمارۀ  1393زمستان  
، سااال نهاام، 1399، پاییز و زمستان حکمت صوراییآبادی، مجید، یعفر، نویسندۀ مسئول: صادقی حس 

نصاایرالدی  طوساای«، اکبااری، رضااا، ا در، علاای رضااا، ؛ »گسترۀعصمت انبیاء از دیاادگاه خوایه1شمارۀ  
؛ 22، شاامارۀ 1393، زمسااتان  آیددیح حکمددتفرد، محمدصادق، پریماای، علاای،  محمدی، ناصر، واحدی

، بهااار و فلسفۀ تحلیلیمهر، محمد، نویسنده: اختیاری، لیلا، از دیدگاه فخر رازی«، سعیدی»عصمت انبیاء
، زمسااتان فقددهفر، سااعید، ؛ »شئون پیامبر اسلام و نقش آن در ایتهاااد«، ضاایائی17، شمارۀ1389تابستان  
ز دیدگاه شیخ طوسی و فخرالدی  رازی«، ؛ »بررسی مسئلۀ عصمت انبیاء ا3، سال چهاردهم، شمارۀ  1386

؛ »فلساافۀ 32، شاامارۀ  1389، تابسااتان  حکمددت و فلسددفه اسددلامیالدی ، پژوهشاانامۀ  رحیم اف، افراال
، 1394، تابسااتان  علوم و معارف ق آن و حددوی السلام«، سیلانی، پریچهر،  عصمت انبیاء و امامان علیهم

، بهار و تابستان پژوهش دینی، فقیه ایمانی، سعید، ؛ »قبض و بسط عصمت انبیاء«، همامی، عباس3شمارۀ  
 . 32،شمارۀ 1395

شده در باب موضوع پژوهش، که ارتباط عصاامت بااا نبااوت و تحلیاال شاائون ویوی انجاماما با یست
نبوت است، به پژوهشی دست نیافتیم و بلیه نوآوری ای  پژوهش »از حیث روش پژوهش و هاام از حیااث 

 نتایج« درخور تویه است:
کارگرفته در موضااوع از روش های بهول اینیه ای  پژوهش از نظر روش پژوهش از روش استنباط مؤلفها
دربااارۀ موضااوع کمک گرفته شد کااه  MAXQDAنرم افزار بنیاد کیفی استفاده کرد. در ای  روش که از داده
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 پژوهش، بدیع است؛  
تناسب شئون کارکردی نبوت نیااز نبوت بهآمده در انواع ارتباطات بی  عصمت و دستدوم اینیه نتایج به

 عنوان الگویی در ادامۀ تحقیقات بعدی در نظر گرفت. گونه از کار را بهشود ای صورتی که میبدیع است؛ به
 روش پژوهش .3.1

ها )نظریااۀ با تویه به اینیه ای  نوشتار دامنۀ وسیعی از مفاهیم را در بر می گیرد، تئوری برخاسته از داده
هااای موضااوعی گوناااگون ک روش پژوهشی استقرایی و اکتشافی است که به پژوهشااگر در حوزهبنیادی(، ی
شدۀ خود، به تدوی  تئوری و گزاره اقاادام تدوی های مویود و ازپیشیای اتیا به تئوریدهد تا بهامیان می

ب برچسااب کاوی برای ای  نوشتار انتخاب شده است تا بااا کمااک کدگااذاری و انتخاااکند؛ لذا، روش داده
سوی الگوی مفهومی مطلوب شئون کااارکردی نبااوت و نقااش مناسب برای هر محور، بتوان با دقت بیشتر به

 عصمت در آن حرکت کرد تا بتوان ارتباطات عصمت را در شئون مختلف نبوت دریافت کرد. 
 

 مفهوم شناسی .4

 مفهوم عصمت .4.1
معنای امساک ل ت، آن را به»عصمت« بر وزن خلقت، اسم مصدر از مادۀ »عصم« است. برخی اهل  

( و کتااب 249اایاار،  ؛ اب 331فارس،  کننااد)اب کننده معنااا میو منع آورده و »عاصم« را به مانع وحمایت
منظااور، ؛ اب 116انباری، ذیاال مااادۀ عصاام؛ طریحاای، کننااد)اب مختلف ل ت نیز تریمۀ فوق را تأیید می

معنای منع و بازداشت است؛ اما بر زم است که عصمت بهبه ای  نیته لا (. البته تویه313؛ فراهیدی، 403
شود؛ زیاارا زن ای نیز می باشد؛ برای میال، به نیاح، عصمت اطلاق میاساس کاربرد، دارای معانی ملازمه

( یااا بااه 20/340شود)مجلساای،  با عقد زناشویی با همسر خود محرم شده و از غیر شوهر خویش منع می
ها، سااپر و مااانع حااوادس بااد هستند)شاایخ مفیااد، وینااد؛ چااون بلناادیگهای کااوه، عصاامت میبلناادی
شود »عصام« گویند؛ چون مانع سقوط و پراکندگی وسیلۀ آن بسته می( و به ریسمانی که بار به11/ق1413

ل بااهشااود)اب بارهااا می کاا  معنای مااانع فارس، ذیاال مااادۀ »عصاام«( و عصاامت طعااام نساابت بااه آ
معنای منع او از معصاایت اساات. خلاصااه عصمت خدا نسبت به بنده به( و  12/403منظور،  گرسنگی)اب 

معنای منع برای حفاظت است و به همی  دلیل، دارای معانی ملازم میل حفاظت، التجاااء، آنیه عصمت به
تر تر و عرفیباشد که مجوز استعمال عصمت در معانی و کاربردهای گستردهتمسک، دفع و حمایت نیز می

 شود.  می
ه از گناهااان)لاهیجی،  برخی    ه 1372/90متیلمان، عصاامت را غریاازۀ تناازی یااا امااری در درون   ( و قااوی
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دانند که ( و صفتی در انسان می199( یا ملیه)مصباح یزدی،  2/136؛ همان،  17/290انسان)طباطبایی،  
، آن را (؛ از سویی دیگاار، برخاای بااا ذکاار نساابت فاااعلی125مییم بحرانی،  شود)اب مانع از انجام گناه می

ل و لطفی از ناحیۀ حق ی، مناهج الیقاای  فاای اصااول تعالی بر بندگان مخلص خود میتفری دانند)علامه حلی
ه و امتناااع از 424الدی ،   (. از تعاریف بالا مشهود است که عصمت را به نتیجه و اار عصمت که همان تناازی

اوند بنا باار صاافت حیماات و ای در نفس انسانی است که خدمعاصی است، تعریف کردند؛ زیرا خصیصه
تفرل و  –که صلاحیت و قابلیت آن را دارند   –هدایتگری خود که زیربنای لطف اوست، به برخی از بندگان   

کنند، خواه گناهان علمی یا عملی، کبیره یااا صاا یره، کند که در نتیجه از گناهان و خطاها دوری میعطا می
 اشند. عمدی یا سهوی، در زمان بعیت یا قبل از آن ب

 نبوتمفهوم  .2.4
معنای خبر نبی در ل ت به دو صورت مهموز و غیرمهموز آمده و در صورت مهموزی، مشتق از »نبأ« به

؛ علامااه طباطبااایی، 11/29معنای رفعت است)علامه مجلسی،  و در صورت غیرمهموز مشتق از »نبو« به
هی  ش ( کما اینیه به14/56 ؛ 3/444یرازی، تفسیر القرآن الیااریم،  معنای طریق نیز آمده است)صدراالمتالی

 آید. معانی خبیر، رفیع و طریق می(. پس »نبی« در ل ت به40اف انی، 
خوان با معانی ل وی خود آمده است. بنااا باار اشااتقاق از در اصطلاح علم کلام، نبوت به سه معنای هم

ر و خبررسان بااودن پیااامبر از سااوی خداونااد »نبأ« مهموزی، به و در صااورت اشااتقاق از »نبااا« معنای مخب 
مقااام، کااه بااه مقااام وساااطت الهاای رساایده)علامه معنای انسااان دارای رفعاات و عالیغیرمهموزی اول، به

معنای ( و در صورت اشااتقاق از »نبااا« غیرمهمااوزی دوم، بااه11/29؛ علامه مجلسی،  14/56طباطبایی،  
هی  شیرازی، ت ؛ 40؛ اف ااانی،  3/444فسیر القاارآن الیااریم،  وسیله و طریق الی الله بودن است)صدرالمتالی

 (. 218 -8/217ایجی،  
در تساوی یا ت ایر معنایی نبوت با رسالت اختلاف زیادی ویود دارد. بعری آن دو را ییی دانسته و هر 

( و گاهی بی  دو کلمۀ »نبی« و »رسول« تفاوت قائل 51، دانند)ماوردینبی را رسول و هر رسولی را نبی می
نبی را بر کسی که موردایحاء بوده، ولی مامور به تبلیغ نگشته، اطلاق و رسول را بر کسی که علاوه بر   شده و

(. گروهی دیگر فارق آن دو را در 9/117کنند)زحیلی، ایحاء، مأموریت خدایی بر تبلیغ نیز دارد، اطلاق می
سول یعنی کسی که شااریعتی ابتاادائاآ دانند؛ لذا، نبی آن است که وحی بر او نازل شود و رآوردن شریعت می

( و هماای  طااور برخاای دیگاار گفتنااد کااه 126، بیاورد یا برخی احیام شریعت گذشته را نسخ کند)ب دادی
کننااد؛ ولاای باار نباای در خااواب وحاای رسااول آن اساات کااه ملائیااه باار او نااازل شااده و باار او ایحاااء می

شود، تفاااوت ، تفاوت معتنابهی محسوب نمی(. تفاوت سوم در نحوۀ ایحاء است؛ لذا51،  شود)ماوردیمی
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عنوان تفاوت نباای و رسااول آورده آوری یا عدم آن دو رایع است. ظاهراآ آنچه بهاول و دوم به تبلیغ و شریعت
آوری از لحاظااات پیااامبران شد تداخل دیگر مفاهیم در ای  مفهوم است؛ زیاارا موضااوع تشااریع و شااریعت

و انبیاء یا مسئلۀ تبلیغ از وظایف انبیاء و رسولانی است که به مقام امامت اولوالعزم است، نه تفاوت رسولان 
نظر همااۀ شود فاروق بی  نبی و رسول ذکر شوند. در هر صورت آنچه کااه اتفاااقهم رسیده باشند؛ لذا، نمی

 هاست اصل خبرآوری از وحی الهی و ایحاء برای انبیاء الهی است.  گروه 
، ش اصل نبوت است؛ زیرا در باب امیان نبوت و ضاارورت ویااود انبیاااءالبته سخنان فوق بعد از پذیر

مانند براهمه، توحید و عاادالت ( یا به8/231دانند)یریانی، برخی نبوت را محال ذاتی یا محال وقوعی می
( و بر ایاا  ادعااا دلیاال مخالفاات عقاال بااا 417تعالی را قبول دارند؛ اما منیر نبوت هستند)شهرستانی، حق

ی، مناهج الیقی  فی اصول 380عبدالجبار، )کنندو عدم لزوم ارسال انبیاء را ذکر می  ارسال رسل ؛ علامه حلی
نظاار براهمااه رود که در ای  انیااار، صااائبه را هم(. احتمال هم می247،  248؛ شیخ طوسی،  406الدی ،  

ستند)شهرسااتانی، بدانیم؛ اما از سوی دیگر، برخی آن را از باب لطف یا از باب قواعااد عقلاای ضااروری دان
ی، مناهج الیقی  فی اصول الدی ،  417 (. 8/230؛ ایجاای،  443-441سینا،  ؛ اب 409-404، علامه حلی

البته اکیر مسلمانان به ضرورت نبوت قائل بوده و بااه فوائاادی باارای نبااوت، میاال عاادل و قسااط، نجااات از 
کید بر یافتهتارییی ی،کردندهای عقلی اشاره ها و تأ  . (512، ؛ رازی468المراد، کشف  )علامه حلی
 

 نقش ارتباطی عصمت با شئون نبوت  .3

یفی .1.3   رابطه تشر
از لحاظ منطقی اولی  رابطه میان نبوت و عصمت، رابطۀ تشریفی است. انبیاااء الهاای زمااانی بااه مقااام 

ف می سوی خداوند متعال شوند که دارای عصمت باشند. هر انسانی در سیر تعالی خود بهوالای نبوت مشری
هایی را در خود به ویود آورد تا لایق تفرلات بالادستی شود و ای  مساائله در بعیاات هاار نباای و د زمینهبای

میابااۀ های بسیار مهم در تقرب یک انسان، مساائلۀ عصاامت اساات کااه بهپیامبری هم صادق است. از زمینه
پاکی، شدنی نیست. عصمت راه  ستون و پایه برای نیل به معارج است؛ زیرا رسیدن به مدارج بالا یز با شاه

هااا و بدون آن و حتی با خلل بسیار کوچک در آن، خلعت نبوت به آن(  128نعمان،  موهبتی الهی است)اب 
کند و به فرمااودۀ های درونی در پرتو فطرت الهی با تلاش انسان ظهور میداده نخواهد شد؛ اما ایجاد زمینه

رُون هُ إِلاَّ الْمُطَهَّ (؛ لااذا، ارادۀ 79کنند)الواقعاا :افراد با طهارت بااا آن تماااس پیاادا نمی  «، یزقرآن »لا یمَسُّ
( پاااک را یااز پاکااان نشاااید. 33بیت از هرگونه ریسی قاارار گرفاات)الاحزاب:تیوینی خدا بر طهارت اهل

(، انجام همااۀ دسااتورات و 54 -55؛ مریم:73رسولان الهی که هادیان یامعه بودند و مأمور تبلیغ)الانبیاء:
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(. آن ذوات 250هااا و ائمااۀ شاایعه بااوده است)سااید رضاای/های دائمی آنهمه منهیات یزء سنت  تناهی از
مقترااای دسااتور، عاماال بااوده و سااپس، در مقااام آماار و ناااهی قاارار مقدس قبل از هر دسااتوری، خااود به

هی  (. انسانی کااه بااه »حیماات غریاازی« و »حریاات حقیقی«)264،  )تمیمی آمدیگرفتندمی صاادرالمتالی
گری عصمت درونی، لیاقت باریااافت  بااه دست یافته است با خودآگاهی کامل و با واسطه(  9/87شیرازی،  

ف به عالی تری  مقام انسانیت را که همان مقام خلافت الهیه باشد، پیاادا کنااد و یااز مقام عالی نبوت و تشری
ی مُطَهم  طَفآ لام مُصااً ا لَّ 

؛ کساای بااه آن 2/303، ر«)دیلماایفرد لایق پاک و مطهر به آن دسترسی ندارد »لَا ینَالُهااَ
ت عصمت را هرچه بدانیم باید ای  مسئله را بپذیریم که باادون دست نمی یابند، مگر فرد باصفای و پاک. علی

ت محال است و شااواهد نقلاای نیااز باار ایاا  مساائله دلالاات  ف انبیاء به مقام باعظمت نبی مقام عصمت، تشری
 ( . 2/303ی، ؛ دیلم264، تمیمی آمدی؛ 250دارند)سید رضی/

 رابطۀ مقوّمی .2.3
نبوت انبیاء در بقاء، محتاج عصمت است؛ همان گونه که در حدوس مشروط به شاارط عصاامت بااود و 
ف بر رسالت نیست؛ زیرا بیشتر انبیاء دارای کتاب نبودند؛ همان گونه که اکیراآ به مقام امامت  ای  مسئله متوقی

هااا از خداونااد ولاایی ود. صحیح است که همااۀ نعمتهم نرسیدند و ای  شرط تقویمی همیشه باید حفظ ش 
(؛ ولی بقاء 588، /  ، یازده رسالهتعالی دائمی خواهد بود)قمی( و فیض قدسی حق53نعمت است)النحل:

طور کلی، سلب نعمت از فرد یااا گروهاای یااز بااا ( و به7هر نعمتی دائرمدار شیر آن نعمت است)لَّبراهیم:
(. تنزل هر پیامبری در حیطۀ دریااۀ 11خودشان نخواهد بود)الرعد:  دستسقوط از هدایت به ضلالت و به

تقربی خود یز ریزش عصمت او نخواهد بود؛ همان گونه که هر نوع رویش معنوی در پرتو عصمت خواهد 
بود؛ البته عصمت با معنای وسیع خود که از دائرۀ وایب و حرام گذشته و به تاارک اولاای هاام کشاایده شااده 

تعالی به انبیای عظام منوط به عصمت است؛ یعنی اگر عصمت برقرار ام عطاهای حقاست. بدی  لحاظ، قو
باشد به همان مرتبه عصمت الطاف وابسته به عصمت نیز برقرار است و اگر در ناحیۀ عصاامت خللاای وارد 

ویود دارد ای که برای عصمت انبیاء شود آن الطاف و عطایا نیز برقرار نخواهد بود؛ البته با ادلۀ عقلی و نقلی
 ناپذیر است. ای  قسمت دوم در حد فرض است و محققاآ انبیاء عظام دارای عصمت دائمی هستند و خلل

دهند و وکلای او هستند کااه کااار عنه را انجام میتعالی هستند که کار مستخلفانبیاء عظام خلفای حق
ل خااود را بایااد بااه نتیجااه برسااانند)البقر : الی در برخاای آیااات بااه آخااری  (. خداونااد تبااارک و تعاا 30موکی

صورت فرضی دست به امور ناپسند بزند باید منتظر عذاب سااخت و دهد که اگر بهفرستادۀخود هشدار می
َ  فرماید:( و در سورۀ »الحاق « می75دوچندان در دنیا و هم آخرت باشد)الإسراء:  لَ عَلَینَا بَعددْ »وَ لَوْ تَقَوَّ

خَذْنَا مِنْهُ 
َ
قَاوِیلِ، لَْ

َ
ه از سااوی خااود، (اگاار رسااول46 - 44)الحاق :لَقَطَعْنَا مِنْهُ الْوَتِینَ«  بِالْیمِینِ، ثمُ الْْ اللی
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کنیم و رگ قلاابش )شااریان حیاااتی( را قطااع برخی گفتارها را به ما نسبت بدهد با شدت تمام او را اخذ ماای
تمااامی زحمااات و  شااود کااه در صااورت شاارک،کنیم و شبیه چنی  تذکری در سورۀ »الزماار« تیاارار میمی

( و در یااای دیگاار هماای  تهدیااد را متویااه همااه انبیاااء 65شااود)الزمر:عبااادات او باطاال و حاابط می
 (؛ لذا، قوام نبوت به عصمت است؛ همان گونه که پیدایش آن با عصمت بوده است. 88داند)الأنعام: می

یافتی .3.3  رابطه در
معنای عام، یعنی دریافاات الهامااات و تعالی به  های خداوند تبارک وهمۀ انبیاء الهی به مرحلۀ اخذ پیام

معنای ها به توفیق تلقی وحاای بااهاسرار و اخبار الهی از طریق علم حروری، رسیدند؛ اما تعداد کمی از آن
(؛ لااذا، 177-1/175دریافت کتاب الهی دست یافته و تعداد کمی هم بااه مقااام اماماات رساایدند)کلینی،  

معصااوم باشااند تااا  –خواه اخذ یزئی یا کلان میل دریافت کتاااب الهاای   –الهی  انبیاء الهی باید در اخذ پیام  
ی دستوحی خداوندی به هااای شاایطان در نخورده به عموم مردم برسد. وحی الهی دچار دخالتعنوان نصی

مسیر اخذشده و در صورت عدم حفاظت با دغدغۀ عدم مطابقت موایه خواهد شد؛ اما از آنجا که خداوند 
های خود را داده، لذا وحی الهی را با »شهاب مبی « از استراق رآن خبر از محافظت از نازل شدهمتعال در ق

( محافظاات 10( و با »شااهاب ااقااب« از ربااایش اطلاعااات توسااط شیاطی )الصااافات:18سمع)الحجر:
ی که طورکند؛ به( حمله می8( از هر سو به شیاطی )الصافات:8کند و حتی با تیرهایی در کمی )الج :می
(؛ زیرا شیاطی  نه شایستگی ایحاااء 212-209شوند)الشعراء:ها از شنیدن هر نوع وحی الهی ممنوع میآن

و ایحاااء از گزنااد هاار شاایطانی در امااان خواهااد   تنزیددل  لددذا،  (.211را دارند و نه توانااایی آن را)الشااعراء:
 . رسدو دور از هر گزند خاریی، معصومانه به دست انبیاء می(  9الحجر:بود)

داد کااه عصاامت وحاای ولی ای  همه، دربارۀ مسئله خاریی وحی بود که لطف خدا را در آن نشان ماای
 –که البته ارتباطی با عصمت مصطلح ناادارد   –الهی از گزند دیگر مخلوقات میل شیطان در امان خواهد بود  

شود؛ یعنی آیا می و مطلب مهم، عصمت اصطلاحی است که موضوع آن فرد پیامبر است که قرآن بر او نازل 
کند یا آنیه نبااود  ویوه از طرف فرستنده، پیامبر اکرم نیز معصومانه آن را دریافت میتمامبا حفاظت وحی به

شود. لذا اابات معصااومیت در نباای، وحاای را از خطاار عصمت به عدم دریافت تام و کامل وحی منجر می
قرآن کریم برای ای  مهم در قرآن بااا اطاالاق تااام، کند. هرگونه انحرافی درونی، حتی در دریافت، مصون می

وَی«ورزانه و هواپرستانه دارد: ورزی غرض سخ  از دوری پیامبر از هرگونه سخ  نِ الهددْ ُ  عددَ از  »وَ مَا ینطددِ
ورزی هواپرستانۀ نباای، اطاالاق وحاای (؛ والا یا نداشت که بر سخ 3گوید)النجم:هوای نفس سخ  نمی

چون و چرا از نبی و کتابش ها را به اخذ و اطاعت بی( و همۀ انسان4النجم:حْیٌ یوحَی«)»إِنْ هُوَ إِلاَّ وَ کند  
اماار کنااد و حتاای در یااازده مساائله اطاعاات از رسااول را در معیاات اطاعاات از خداونااد متعااال ذکاار 
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؛ 33؛ محماااد:54؛ الناااور:20؛ 1؛ الأنفاااال:92؛ المائاااد :59؛ النسااااء:132؛ 32عمران:کناااد)آل 
 ( . 64ت اب :؛ ال58المجادل :
 ای تبلیغیرابطه .4.3

هاساات. آنچااه مااردم بایااد از آن هااای الهاای بااه انسانری  شئون کارکردی انبیاء، رساندن پیاماز مهمت
اطاعت کرده و به مقصود برسند همانا وحی حقیقی است و عدم ت ییر و عدم تبدیل آنچااه دریافاات کاارده و 

کنااد. خداونااد رساند، یز با عصمت تحقق پیدا نمیم میشده با آنچه که به مرد همانی دریافتتطابق و ای 
برای ای  مسئله از هیچ کاری فرونگذاشته است و حتی حاضر شده که انبیاء خود را با انواع مشیلات درگیر 

( و بااا انااواع مشاارکان دساات بااه گریبااان 24؛ النازعات:91؛  53؛  38؛ هود:68،؛ الأنبیاء247کند)البقر :
ها برساند. لذا، ای  وحی باید بدون کم ها به انسان؛ اما سخ  خود را از طریق آن(30؛ یس:61کند)البقر :
نداشت  گفتار با رفتار، خود متناقض خواهد بود؛ زیرا لحاظ مطابقتدست بشریت برسد، والا بهیا زیادی به

غ عصمت و از سوی دیگر، رفتار نبی آیت عدم عصمت و گناهیاااری اوساا  ت)علامه از یک سو گفتار او مبلی
(. لذا، هر نبی باید بینش و کنشی معصومانه داشته باشااد تااا خااود تناقراای و یااا نقااض 2/135طباطبایی،  

شااده را بااه غرض لازم نیاید. بنابرای ، انبیاء با عصمتی که دارند به وظیفۀ خود عمل کاارده و همااان دریافت
صمت پیامبر در همااه ایاا  مااوارد، یعناای به ع 213وعلا در سورۀ »البقر « آیۀ رسانند. خداوند یلمردم می

سااورۀ »مااریم« بااه   64عدم کتمان و عدم ت ییر، اشاره کرده است و علامه طباطبایی در تفسیر آیۀ فوق و آیۀ  
کند)علامااه طباطبااایی، ها بر عصمت پیامبران در تلقی وحی و نزول آن تا ابلاغ و تبلیغ اشاااره میدلالت آن

2/135.) 
ای خیاناات صاال کلاای قرآناای خااوب اساات کااه هاایچ پیااامبری در هاایچ زمینااهتویه بااه ایاا  نیتااه و ا

گاهانه بسته تری  مسائلی که دست خیانت از سوی انبیاء به( و از مهم161عمران:کند)آل نمی صورت خودآ
(. وظیفااۀ عاادم 9است و هم از سوی خداوند حفاظت شده، همی  مسئلۀ وحی و تبلیااغ آن اساات)الحجر:

(. نباای 51، دم و ابلاغ آن در اولی  زمان ممی  وظیفۀ لاینفااک نباای اساات)ماوردیکتمان وحی الهی از مر
لحاظ های شاایطانی و نفسااانی قاارار دارد کااه البتااه بااهعنوان یک انسان در معرض انواع مختلااف دسیسااهبه

و وسوساااۀ  ( 10صاااافات:؛ ال18؛ 9حجر:خودسااااختگی و خاااداحافظی از شااایطنت شااایاطی )ال
خواهد بود؛ لذا، نبی بعااد از دریافاات وحاای الهاای بایااد آن را همااان گونااه کااه  ( در امان4-3نفس)النجم:

ای یز نقض غرض ایحاء و رسااالت ناادارد و نقااض هدریافت کرده، اظهار نموده و به مردم برساند، والا امر
ی،341غرض بر مولای حییم قبیح است)شریف مرتری،  اللوامااع الإلهیاا  فاای المباحااث  ؛ ساایوری حلاای

(. پس در شأن تبلی ی پیامبر بایااد مساائلۀ عصاامت را از اصااول 2/138؛ علامه طباطبایی،  245الیلامی ،  
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 اساسی دانست.
 ای  رابطۀ استدامه .5.3

هااا شااروع ای از زناادگی آننظر شدیدی میان متیلمان است که زمان عصمت انبیاء از چه دورهاختلاف
ا از زمان بلوغ و تمییز خوب از بد یااا اقااوال دنیاآمدن ی(؛ زمان نبوت و بعیت یا زمان به526شود)رازی،  می

ای عصمت در نبوت، مبتنی بر ای  است که زمان عصمت را برای هر پیامبری با شروع دیگر.  رابطۀ استدامه
اش همراه بدانیم و آن را تا انتهای عمر آن حررات مستدام بدانیم. پیامبران از طفولیت و قبل از بعیت زندگی

اند و عصمت ه و بر همی  وصف تا آخر عمر باقی هستند. امامیه قائلان به ای  قولدارای صفت عصمت بود
مطلق را، اعاام از کبیااره و صاا یره، باارای همااۀ انبیاااء، آن هاام چااه قباال از بعیاات و چااه بعااد از آن، اابااات 

ی  یوریس کنند)می (؛ ای  3/455 ،ق 1420، رازی؛ 149  ،النصیری   الفصول  شرح  فی  الجلالی   الأنوار،  حلی
در گاازارش خااود از نظریااۀ  قول چنان مشهور و مستند به شیعیان است که قاضی عرد ایجاای و فخاار رازی

(. اگر ما زمان عصمت را فراگیر از زمااان طفولیاات تااا زمااان 8/265کنند)ایجی،  شیعیان، همی  را نقل می
عصمت هم پایبند باشیم که عصمتی که در زمان دریافاات پایان عمر آن حررات بدانیم باید به ای  نیته در  

وحی در پیامبری ویود داشت همان عصمت تا انتهای عمر آن حررت نیز باید استدامه پیدا کند تا وظایف 
قبل و بعد از ابلاغ وحی، استدامه داشته باشد و باقی بماند؛ یعنی عصمت هماهنااب بااا حیااات و عماار آن 

 حررات معنادار خواهد بود. 
 

 کدگذاری شئون کارکردی نبوت   .4

شااود. بنیاد گردآوری شده است که از نوع پژوهش کیفی محسوب میمطالب ای  پژوهش به روش داده
سازی بنیادی، نااوعی گذاران ای  روش، آن را چنی  تعریف کردند: »تئوری مفهوم استراوس و کوربی  از بینان

ای سیستماتیک صورت استقرائی، مجموعهیک پدیده به  استراتژی کیفی است که برای تدوی  تئوری درمورد 
راستایی و زنجیااروار زمانی و هم(؛ ای  روش مستلزم تحلیل هم9ها را به کار می برد«)آذربایجانی،  از رویه

انااد از: کدگااذاری کند که عبارتکاوی از سه نوع کدگذاری و برچسب استفاده میداده  هاست. پژوهشداده
 گونۀ ذیل است:وری و کدگذاری انتخابی. مراحل دستیابی به الگوی نهایی بهباز، کدگذاری مح

 
 ها                   الگوها                          کدها                     مؤلفهداده
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 موضوع پژوهش باز«»کدگذاری  .1.4
آینااد کااه در شااروع جزا درمیصورت واحدهای معنادار مها بهکدگذاری بازفرایندی است که در آن داده

هاساات. زدن بااه دادهسازی و برچساابتوان از آن استفاده کرد. هدف اصلی کدگذاری باز، مفهوم مطالعه می
شااود. کدگااذاری پذیر میویوی کدها بودن، کدگذاری باز امیانوتحلیل داده و در یستدر مرحلۀ تجزیه

هایی از ده از مطالب است. با ایاا  توصاایف، نمونااهش کردن انواع اطلاعات کسبباز همان تقطیر و خلاصه
 اند از:کدگذاری باز در موضوع شئون کارکردی نبوت بر اساس قرآن کریم و روایات شریف عبارت

 برچسب استخراجی سند  مستندات شئون نبی 
 

 کد 

 الف: اول ما خلق الله نوری 
 ب: لولاك لما خلقت الافلاک 

 تفسیر القمی،  قمی،
1/17 

 

 
 لقتبرتری  خ

1R 

»قریش پیش از آنیه بر پیامبر)ص( 
 نامید« وحی شود وی را امی  می 

 2R امی  مردم ۲/۲۹۰طبری، 

ه  یُ  وَحًیه  وَ خَاتَمُ رُسُل   3R امی  وحی الهی 247البلاغ / نهج «»أَم 
•    َ كَ فَلا تَیُونَ م م  ً  رَبِّ الًحَقُّ م 

یَ    الًمُمًتَر 
رًتُ أَنً أَعً  • ما أُم  نم هَ وَ لا  قُلً لَّ  بُدَ اللم

لَیه   ه  لَّ  كَ ب   أُشًر 
نا  • آیات  بُوا ب  یَ  کَذم ذ 

عً أَهًواءَ الم ب 
 وَ لا تَتم

ع   • یَ  وَ لا تُط  ق   . . . وَ الًمُناف 

 147البقر : •
 36الرعد: •
 150الأنعام: •
 48الأحزاب: •

 
پرهیز از پیروی غیر 

 حق 

4R 

كَ   نَی لَیكَ لَّ  ی لَّ  ی أُوح  ذ 
الَی كً ب  فَاسًتَمًس 

یمٍ  عَلَی رَاطٍ مُسًتَق   ص 
 43الزخرف:
 

 5R عامل به وحی

لَی  لَای مَا یوحَی لَّ  عُ لَّ  ب 
نً أَتَی  6R تبعیت از وحی 50الأنعام: لَّ 

تَاب  هُوَ  َ  الًی  لَیكَ م  ی أَوًحَینَا لَّ  ذ 
وَالَی

هَ   نَی اللَی مَا بَیَ  یدَیه  لَّ  ا ل 
قآ ی
الًحَقُی مُصَد 

یرٌ  یرٌ بَص  ه  لَخَب  بَاد  ع   ب 

 7R ریافت سالم وحی د 31فاطر:

مٍَ    لَی کَل  تَاب  تَعَالَوًا لَّ   8Rسازی برای زمینه 64عمران:آل قُلً یا أَهًلَ الًی 
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هَ وَلَا   لَای اللَی بَینَیُمً أَلَای نَعًبُدَ لَّ  سَوَاءٍ بَینَنَا وَ
ا   ذَ بَعًرُنَا بَعًرآ خ 

ا وَلَا یتَی ه  شَیئآ كَ ب  نُشًر 
ه  

ً  دُون  اللَی ا م   أَرًبَابآ

 ردم پذیرش م

یٍ   رَن   9R عدم کتمان  24التیویر: وَمَا هُوَ عَلَی الًَ یب  ب 
هُ   • مَا عَلَیكَ الًبَلَاغُ وَاللَی نَی وًا فَإ 

نً تَوَلَی لَّ  وَ
بَاد   الًع  یرٌ ب   بَص 

نًیُمً یتًلُو  • ییُمً رَسُولاآ م  کَمَا أَرًسَلًنَا ف 
مُیُمُ   ی

ییُمً وَیعَل  ی
نَا وَیزَک  عَلَییُمً آیات 

تَابَ  مُیُمً مَا لَمً  الًی  ی
یًمََ  وَیعَل   وَالًح 

 تَیُونُوا تَعًلَمُونَ 

 20عمران:آل 
 151البقر ،

 

 
 تعلیم وحی 

10R 

نَا   • أَمًر  مَی آ یهًدُونَ ب  وَیَعَلًنَاهُمً أَئ 
قَامَ   لَّ  عًلَ الًخَیرَات  وَ مً ف  لَیه  وَأَوًحَینَا لَّ 

د   کَا   وَکَانُوا لَنَا عَاب  یتَاءَ الزَی لَّ  لَا   وَ  یَ  الصَی
دَ آ فَبَعَثَ   • اسُ أُمَی آ وَاح  کَانَ النَی

یَ  وَأَنًزَلَ   ر  یَ  وَمُنًذ  ر 
ی
ییَ  مُبَش  ب 

هُ النَی اللَی
یحًیُمَ بَیَ    ی ل 

الًحَق  تَابَ ب  مَعَهُمُ الًی 
یه   یمَا اخًتَلَفُوا ف  اس  ف   النَی

 73الأنبیاء:
 

 213البقر :

 
 تبیی  وحی 

11R 

قُ عَ   الًهَوَی لَای وَحًی   * وَمَا ینًط  نً هُوَ لَّ  لَّ 
 یوحَی

 12R از وحی عدم انحراف  4-3النجم:

رَاءَ   ح  ی سَنَ  ب 
ی کُل  رُ ف  وَ لَقَدً کَانَ یجَاو 

ی.  فَأَرَاهُ، وَ لایرَاهُ غَیر 
 البلاغ نهج

 خطبۀ قاصعه 
 13R عبادت خدا قبل بعیت

ا   • دآ ا أَرًسَلًنَاكَ شَاه  نَی ی لَّ  ب 
یا أَیهَا النَی

ا وَنَ  رآ ی
ا وَمُبَش  یرآ  ذ 

ه    •
َ  اللَی أَنَی لَهُمً م  یَ  ب  ن  ر  الًمُؤًم 

ی
بَش  وَ

ا یرآ  فَرًلاآ کَب 

  45الأحزاب:
 47الأحزاب:

 14R تبشیر

ا   • دآ ا أَرًسَلًنَاكَ شَاه  نَی ی لَّ  ب 
یا أَیهَا النَی

ا  یرآ ا وَنَذ  رآ ی
 وَمُبَش 

یَ   • قًرَب 
َ
یرَتَكَ الًأ رً عَش   وَأَنذ 

 45الأحزاب: •
 214الشعراء: •

 15R انذار 
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هُ  کَ  دَ آ فَبَعَثَ اللَی اسُ أُمَی آ وَاح  انَ النَی
یَ  وَأَنًزَلَ مَعَهُمُ  ر  یَ  وَمُنًذ  ر 

ی
ییَ  مُبَش  ب 

النَی
یمَا   اس  ف  یحًیُمَ بَیَ  النَی ی ل 

الًحَق  تَابَ ب  الًی 
یه    اخًتَلَفُوا ف 

 213البقر : 
 

 16R اقامۀ قسط و عدل 

یَ   • ن  هُ عَلَی الًمُؤًم  ذً  لَقَدً مََ ی اللَی لَّ 
مً یتًلُو  ه  ً  أَنًفُس  مً رَسُولاآ م  یه  بَعَثَ ف 

مً  یه  ی
ه  وَیزَک  مً آیات   عَلَیه 

نًیُمً یتًلُو  • ییُمً رَسُولاآ م  کَمَا أَرًسَلًنَا ف 
ییُمً  ی

نَا وَیزَک   عَلَییُمً آیات 

 164آل عمران: •
 

 151البقر :  •

 17R تزکیۀ نفوس 

ی   • تَاب  لَا تًَ لُوا ف  قُلً یا أَهًلَ الًی 
عُوا أَهًوَاءَ قَوًمٍ  د   ب 

ی وَلَا تَتَی
یُمً غَیرَ الًحَق  ین 

ً  قَبًلُ  وا م   قَدً ضَلُی
ه    •

وَقَالَت  الًیهُودُ عُزَیرٌ ابًُ  اللَی
كَ   ه  ذَل 

یحُ ابًُ  اللَی صَارَی الًمَس  وَقَالَت  النَی
مً  ه  أَفًوَاه   قَوًلُهُمً ب 

 77المائد : •
 

 30التوب : •

 
 صیانت وحی از

 شبهات 

18R 

ی یسً  •    قُلً ه 
لم ه 

َ
ئَلُونَكَ عَ   الًأ

اس  وَ الًحَج   لنم یتُ ل   . . . .مَواق 
قُونَ قل ما  • یسًئَلُونَكَ ما ذا ینًف 

 انفقتم. . . 
ر  قل   • یسًئَلُونَكَ عَ   الًخَمًر  وَ الًمَیس 

 فیهما اام کبیر. . . 
قُلً   وَ یسًئَلُونَكَ عَ   الًیتامی •

صًلاحٌ لَهُمً خَیرٌ. . .  لَّ 

 189قر :الب •
 215البقر : •
 219البقر : •
 220البقر : •

 

 
 گوییپاسخ

19R 

•  . خًلَاق 
َ
مَ الًأ مَ مَیَار  تَمِّ

ُ
یًتُ لأ   بُع 

 
یمٍ  • كَ لَعَلَی خُلُقٍ عَظ  نَی لَّ   وَ

 

ق، 1404مجلسی، •
67/372 
 4القلم: •

 
متخلق به اخلاق  

 الهی 

20R 

ی  ن  ه  وَ أَنَا وَلَدٌ یرُمُی جًر  ی ح  ی ف   21R تعلیم شاگردان  البلاغ«، نهجوَضَعَن 
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ه   لَی صَدًر  ، وَ لَّ  ه  رَاش  ی ف  ی ف  ، وَ ییًنُفُن 
ی عَرًفَهُ. ن  مُی ی یَسَدَهُ، وَ یش  ن  سُی  یم 

 خطبۀ قاصعه 

لی یًمَ   وَ   ادًعُ لَّ  الًح  كَ ب 
یل  رَبِّ سَب 

ی  ی ه  ت 
الم لًهُمً ب  ظَ   الًحَسَنَ   وَ یاد  الًمَوًع 

 أَحًسَُ  

 22R یدال احس   125النحل:

دً قُ  مَد *لَمً یل  هُ الصَی هُ اَحَد* اَللی ل هُوَ اللی
ا أَحَدٌ   وَلَمً یولَدً* وَلَمً ییً  لَهُ کفُوآ

 23R تبیی  معرفت خدا 4-1الإخلاص:

كَ وَ   كَ وَ بَنات  زًوای 
َ

ی قُلً لأ  ب 
یا أَیهَا النم

   ً یَ  عَلَیه  م م  یَ  یدًن  ن  ساء  الًمُؤًم  ن 
ه  م  یب   یَلَاب 

 24R علیم حجابت 59الأحزاب:

ا لَهُ   • نَی لَّ  کًرَ وَ ی
لًنَا الذ  ا نَحًُ  نَزَی نَی لَّ 
ظُونَ   لَحَاف 

ه  *   • تَعًجَلَ ب  سانَکَ ل  ه  ل  لا تُحَرِّکً ب 
عً   ب 

ذا قَرَأناهُ فَاتم نم عَلَیًنا یَمًعَهُ وَ قُرآنَهُ، فَا  ا 
 قُرًآنَهُ 

 9الحجر: •
 18-16القیام : •

 
 حفاظت از وحی 

 
25R 

 
 موضوع پژوهش»کدگذاری محوری«  .2.4

انجامااد، کردن یک پدیده با درنظرگرفت  شرایطی کااه بااه ایجاااد آن میکد گذاری محوری، بر مشخص
پس هدف ایجاد رابطااۀ باای    ای که مقوله در آن واقع شده است.تییه دارد و آن شرایط عبارت است از زمینه

شاائون قباال از وهش شامل سه سطح است که در ای  پژ  –کدگذاری باز    –های تولیدشده در مرحلۀ قبل  مقوله
 است.  شئون حی  ابلاغ وحی و شئون بعد از ابلاغ وحی، ابلاغ وحی

 مؤلفه)سطح( مفاهیم کد
8R+  2R+  1R 

20+ R 16+ R 13R 
21R + 

سازی برای پذیرش مااردم برتری  خلقت + زمینه
+ عبادت خدا + اقامااۀ قسااط و عاادل + اخاالاق 

  الهی + تعلیم حررت علی در طفولیت

 
 شئون قبل از ابلاغ وحی

6+ R5+ R 3R 
11+ R 10+ R 9R 

امی  وحی الهی + عاماال بااه وحاای + تبعیاات از 
وحی + عدم کتمان + تعلیم وحی + تبیی  وحاای 
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 18+ R 17R 12+R
19+ R 

+ 21+ R 20R
25+ R22R  

+ عاادم انحااراف از وحاای + تزکیااۀ نفااوس+ 
گویی + متخلق به اخاالاق الهاای + تعلاایم پاسخ

 یدال احس  + حفاظت از وحی شاگردان +

 شئون حی  ابلاغ وحی

+ 5R4 + + R 3R
6R 
 11+ R 10+ R 9R
 15+R 14+R 12+R
 18+ R 17R 16+R

+21R 19+ R 
+ 20R 

 24+R 23++ R22R
25R   

  

امی  وحی الهی + پرهیز از پیروی از غیر حااق + 
عامل به وحی + تبعیت از وحی + عدم کتمان + 

+ عاادم انحااراف از تعلیم وحاای + تبیاای  وحاای  
وحی + تبشیر + انذار + تزکیۀ نفااوس + صاایانت 

گویی + متخلااق بااه وحاای از شاابهات + پاسااخ
اخلاق الهی + تربیت شاگردان + یدال احس  + 
تبیی  معرفت خدا + تعلیم حجاب + حفاظت از 

 وحی

 
 
 

 شئون بعد از ابلاغ وحی

یمی شاارایط علاای، پدیااده، محتااوا، شاارایط کاوی، الگوی پااارادادر ساختار معهود از روش تحقیق داده
گر، راهبردهای کنشی، کنش متقابل و پیامدها رایج است؛ لی  از آنجا که ای  پژوهش به بیان شئون مداخله

شاائون پردازد، از ای  ساختار عدول شده و به ساختار سه سااطحی کارکردی نبوت و تعامل آن با عصمت می
 شود. پرداخته می شئون بعد از ابلاغ وحی، حیشئون حی  ابلاغ و، قبل از ابلاغ وحی

  
 
 
 
 
 
 
 
 

16%

33%

51%
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 »کدگذاری انتخابی« موضوع پژوهش .3.4
ساخت  تمام مقولات دیگر به آن مقولااۀ مرکاازی از فرایند انتخاب یک مقوله برای مقولۀ مرکزی و مرتبط

در قلماارو ها است که در بحث و پژوهش ما، الگوی مفهااومی شاائون کااارکردی نبااوت  ترکیب ای  شاخصه
 آید. صورت ذیل پدید میوحی به

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 های شئون نبوت در گسترۀ وحیمؤلفه .5
زبان ها دارای خانواده و هم( و میل بقیۀ انسان80؛ الأنبیاء:110پیامبران الهی که از ینس بشر)الیهف:

گاااه  ( برگزیدگانی84؛ الأنبیاء:38با مردم هستند)الرعد: ؛ 31)البقر :از عااالم غیااباند که دارای معجزه و آ
سازی از طرف خداونااد رحاایم و هااادی دارای برنامۀ انسان( و  179-159/  26؛ مجلسی،  28-26الج :

هااای معرفتاای را های کمالی انبیاء اعاام اساات؛ یعناای هاام حوزه(. حوزه27؛ الج :179عمران:هستند )آل 
شئون نبوت اعم از شاائون قباال از اباالاغ گیرد.  های عملی و سیرۀ زندگی را در بر میشامل است و هم حوزه
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های مختلفی تشییل شدند. کارکردهای با وحی، حی  ابلاغ و بعد از ابلاغ وحی است که هریک از زیرلایه
کااه شوند که عبارت از دریافت، حفظ و ابلاغ وحی اساات تر نبوی، بیشتر در دائرۀ وحی خلاصه میاهمیت

 گیرد. ها قرار میشئون متفاوت نبوی بر دوش آنماعی و وظایف سنگی  ایتدر قالب ای  کارکردها، 
افاازار »میااس کاای دا«، تحاات روش ارائه، ماحصل تحقیقات فوق است کااه در قالااب نرم تحلیل قابل

های مختلااف و متنااوع آن، کااه تحاات کدگذاری باز، کدگذاری محوری و کدگذاری انتخابی است که لایااه
های آن ها و لایااهشوند و ارتباط استنادات بااا مؤلفااهوانی و تحلیل میگیرند، بازخ ها قرار میهریک از مؤلفه

 شوند. مشخص و بریسته می
 لایه های شئون قبل از ابلاغ وحی   .1.5

، از زمینۀ مساعدی یهت ارتقا به مقام شامخ  قبل از ابلاغ وحی پیامبران عموماآ و پیامبر اسلام خصوصاآ
متحانات با سربلندی بیرون آمدند و توانستند لیاقاات خااود را بااه نبوت برخوردار بودند یا حتی در برخی از ا

اابات برسانند. اگر در روایات قدسی به پیامبر اسلام)صلوات الله علیه وآله( خطاب شده که اگر تااو نبااودی 
( یااا در روایتاای 17/ 1کردم »لولاک لما خلقت الافلاک«)قماای، تفساایر القماای، م  مخلوقی را خلق نمی

اول ما خلق الله نوری«)همان(، که نور پیامبر اولی  نوری بود که در یهان خلقت خلق شد»  دیگر ذکر شده
گرایاای پیامبر اسلام)صلوات الله علیااه وآلااه( در قباال از نبااوت همها دلیل بر یایگاه ایشان است.  همۀ ای 

نقل که بااهد؛ چنانطوری که به امی  مشهور بود و دل مردم را به دست آورده بومخصوصی با مردم داشت؛ به
(؛ زیاارا پیااامبر ۲/۲۹۰نامید«)طبری،  »قریش پیش از آنیه بر پیامبر)ص( وحی شود وی را امی  میطبری:  

ای با او مقارن بود که میااارم اخاالاق را در اسلام تحت ولایت و سرپرستی مستقیم خدا قرار داشت و فرشته
ه  شب و روز متذکر او می هُ ب 

ه   شد »لَقَدً قَرَنَ اللم لُكُ باا  ه  یسااً یَتاا  ً  مَلَائ  یماآ أَعًظَمَ مَلَكٍ م  ً  لَدُنً أَنً کَانَ فَط  ص م 
َ  أَخًلَاق  الًعَالَم  لَیلَهُ وَ نَهَارَهُ«)نهج م  وَ مَحَاس  یقَ الًمَیَار  (. خدای متعال با ای  کار ارشااادش 300البلاغ ، طَر 

کرد و او را به تر و هدایت میالهامات غیبی او را محیمکرد و با رؤیاهای صادقه و صداهایی از ملائیه و می
 داد.معارج قرب و نزدییی خود ارتقا می

فرمایااد السلام( نقل میهای شئون پیامبر شاگردپروری آن حررت بود. حررت علی)علیهاز دیگر لایه
داد و ماا  دستور می  که پیامبر اسلام هر خلق حسنی که داشت مرا به پیروی از خودش و اقتدا به خود امر و

(. عبااادت و 300البلاغاا ،  کردم)نهجشتر از مادر خود از آن حررت پیروی میمانند پیروی یک بچههم به
الساالام( پیااامبر های دیگر آن حررت بود. بنا باار نقاال حراارت علی)علیهپرستش خدای متعال از زیرلایه

و ای  کار »یک برنامۀ دائمی نبی میاارم اساالام در برد  اسلام در قبل از ابلاغ وحی از عبادت با خدا بهره می
رَاءَ«)نهج ح  ی سَنَ  ب 

ی کُل  رُ ف  البلاغ ، خطبۀ قاصعه( و ای  هر سال مجاورت در غار حراء بود »وَ لَقَدً کَانَ یجَاو 
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دهد که در همی  مجاورت بود کااه مسئله آمادگی ایشان را نسبت به مراحل بعدی و دریافت وحی نشان می
 ولی  بار بر او نازل شد. قرآن ا

 های شئون حین ابلاغ وحیلایه .2.5
وحی الهی با تمامی اقسامش، اعم از ایحاء بدون واسطه یااا باوساااطت حجاااب و رسااولی اماای  میاال 

 لهایاا  مسااابااه در آیات زیادی از قرآن کااریم (  51یبرئیل، اختصاص به انبیای الهی دارد)الشوری:
؛ 2؛ الأعااراف:106؛ الأنعااام:105؛ النساااء:44عمااران:؛ آل 99؛ البقاار :2)طااه: تویااه شااده اساات 

(. از امااوری کااه پیااامبران الهاای متعهااد بااه آن 7؛ الشوری:31؛ فاطر:163؛ النساء:49؛ هود:109یونس:
غ و اباالاغ اعتقااادات، هستند و عمر و زندگی و بسیاری از مسائل زندگی شخصی را فاادای آن کردنااد، تبلیاا 

نَّمددا (. 54ها وحی شده است)النور:اخلاقیات و احیامی است که از طرف خداوند متعال به آن
َ
»فَاعْلَمُوا أ

(؛ لااذا، 92بدانید که فرستادۀ ما تنها موظف به اباالاغ آشاایار اساات)المائد :رَسُولِنَا الْبَلاغُ الْمُبینُ«    عَلی
پرداختند و در ای  راه از هاایچ ها به ای  امر مهم میها و شینجهل سختیالسلام( با تحمانبیای الهی)علیهم

گرداناای فرماید: اگر با ناسپاساای و رویکردند. خداوند در برخی آیات به نبی اسلام میتلاشی فروگذار نمی
گاه است که تو وظیفۀ خود را  مردم موایه شدی، دل بود که چیزی یز ابلاغ وحی ن  –نگران نباش و خداوند آ

 (.  48؛ الشوری:20عمران:انجام دادی)آل  –
های دیگر و کتب آسمانی دیگر قباال که مطابق با وحی –مسئلۀ مهم دریافت صحیح و سالم وحی الهی 

ه    –بود   بَاد  ع  هَ ب 
نَی اللَی مَا بَیَ  یدَیه  لَّ  ا ل 

قآ ی
تَاب  هُوَ الًحَقُی مُصَد  َ  الًی  لَیكَ م  ی أَوًحَینَا لَّ  ذ 

یرٌ«)فاطر:»وَالَی یرٌ بَصاا  ( 31لَخَب 
یٍ «)التیویر: رَن  ( تا وحی الهی به همان صورتی کااه 24و عدم کتمان وحی الهی بود »وَمَا هُوَ عَلَی الًَ یب  ب 

تری  مسااائلی بااود کااه خاادا نازل شده بود به مردم کامل و سالم برسد؛ چون حفاظت از وحی الهی از مهم
نَی  ظُونَ«)الحجر: خود آن را بر عهده گرفته بود »لَّ  ا لَهُ لَحَاف  نَی لَّ  کًرَ وَ ی

لًنَا الذ  ( که از سوی خدا بااه پیااامبر 9ا نَحًُ  نَزَی
آوری قاارآن باار عهاادۀ ماساات »لا شد »زبانت را با عجله به حرکت در نیاور؛ چراکااه یمااعآموزش داده می

نم عَلَیًنا یَمًعَهُ وَ قُرآنَ  ه  ا  تَعًجَلَ ب  سانَکَ ل  ه  ل   (. 18-16هُ«)القیام :تُحَرِّکً ب 
عااالی بااوده تااا هاام در عنوان منادیان وحی، اولی  عامل به دستورات حااق  نیتۀ دیگر آنیه خود انبیاء به

هااا داشااته ها و راه دعوتی آندریات تقربی خللی ایجاد نشده و محفوظ بمانند و هم مردم واوق کامل به آن
گونه که در قرآن کریم نیز اشاره شده اساات، انبیااای   (. همان264  تمیمی آمدی،  ؛  250البلاغ ،باشند)نهج

(؛ 79؛ الإسااراء:4-1الهی گاهی فراتر از مردم و میلفان عمومی دارای تیالیف اختصاصی بودنااد)المزمل:
( و ویود آنان را منتاای باار 4ستاید)القلم:به همی  لحاظات است که گاهی خدای متعال پیامبر اسلام را می

وا فرماید: کند و می( و عمل مخالف گفتار را نیوهش می164عمران:داند)آل مردم می ذِینَ آمَنددُ هَا الددَّ یُّ
َ
»یَا أ
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گویید که در مقام عماال خاالاف آن اید چرا چیزی میای کسانی که ایمان آورده  لِمَ تَقُولُونَ مَا لَا تَفْعَلُونَ«،
مُرُونَ فرماید:  ( و می2دهید)الصف:انجام می

ْ
تَأ

َ
اسَ بِالْ »أ فَلَا الْنَّ

َ
نْتُمْ تَتْلُونَ الْکِتَابَ أ

َ
نْفُسَکُمْ وَأ

َ
بِرِّ وَتَنْسَوْنَ أ

اید در حالی که کتاب الهاای را تاالاوت از یاد بردهدهید و خودتان را  آیا مردم را به نییی فرمان می  تَعْقِلُونَ«،
 (.  44ورزید!؟)البقر :کنید، آیا خرد نمیمی

سمت خدا با حیمت، موعظه و در صورت نیاااز، مجادلااه عوت بههای دیگر در ای  مؤلفه، داز زیرلایه
لاایبه ی  نحو یاادال احساا  اساات »ادًعُ لَّ  ی هاا  ت 

الم لًهُمً باا  نَ   وَ یاااد     الًحَسااَ
ظااَ یًمااَ   وَ الًمَوًع  الًح  كَ ب 

یل  رَبااِّ ب 
سااَ

هایی دارنااد شسمت خدا پرساا (. مردم یامعه در مسائل بسیاری از پیامبر و هادیان به129أَحًسَُ «)النحل:
شود: دربارۀ هلال ماه عنوان نمایندۀ خدا باید یواب دهد؛ از باب نمونه چند سؤال مردم ذکر میکه پیامبر به

اس  وَ الًحَج  می لنم یتُ ل  ی مَواق     قُلً ه 
لم ه 

َ
(؛ دربارۀ اینیه چااه چیاازی را 189«)البقرۀ:پرسند: »یسًئَلُونَكَ عَ   الًأ

قُونَ«)البقر :ک انفاق کنند، سؤال می أَلُونَكَ (؛ دربارۀ خمر و میساار می215نند»یَسًأَلُونَكَ مَاذَا یُنًف  پرسند»یَسااً
...«)البقر : ر     الًیتااامی(؛ دربارۀ یتیم می219عَ   الًخَمًر  وَالًمَیًس 

ئَلُونَكَ عااَ مً   پرسااند:»وَ یسااً لاحٌ لَهااُ صااً لً لَّ 
قااُ

 (.  220خَیرٌ«)البقر :
 بلاغ وحیهای شئون بعد از ا لایه  .3.5

اند از امی  وحاای الهاای بااودن، پرهیااز از های شئون پیامبر، خصوصاآ پیامبر اسلام، عبارتبرخی از لایه
ه، تعلیم وحی، تبیی  وحاای،  پیروی از غیر حق، عامل به وحی بودن، تبعیت از وحی، عدم کتمان ما انزل اللی

گویی، متخلق بااه اخاالاق شبهات، پاسخعدم انحراف از وحی، تبشیر، انذار، تزکیۀ نفوس، صیانت وحی از 
 الهی، تعلیم شاگردان، یدال احس ، تبیی  معرفت خدا، تعلیم حجاب و حفاظت از وحی الهی. 

؛ 73گانۀ ذیل اساات: دعااوت بااه توحیااد و دوری از طاغوت)الأنبیاااء:تری  دعوت انبیاء به امور سهمهم
( 164عمااران:؛ آل 151؛ البقاار ،44)النحل،ی( ؛ تلاوت، تعلیم و تفسیر آیات اله 36؛ النحل:24السجد :

ق،   1404مجلسی،( و تتمیم میارم اخلاق)164عمران:؛ آل 151؛ البقر :9تزکیۀ، تهذیب نفوس)الشمس:
عنوان مظاااهری از خداوند که خود دارای صفت هدایت و هادی مخلوقات اساات، انبیاااء را بااه(.  67/372

دهنااده بااه بشیر به فرل الهی و انذار از خشم الهی کااه قوام(؛ ت7خود، برای هر قومی فرستاده است)الرعد:
( سرلوحۀ دعااوت 48؛ الأنعام:165؛ النساء:213کردند)البقر :ها میدستوراتی است که انبیاء دعوت به آن

همااان و هدایت انبیای الهی است. ای  هدایت، هدایتی است تشریعی که از وظااایف اصاالی انبیاااء اساات؛ 
عهدۀ مقام امامت است، خواه یک نبی به مقام امامت رسیده  طور مطلق بربه تیوینیکه وظیفۀ هدایت   گونه

یا حتاای  –با تویه به اینیه بسیاری از انبیاء به ای  مقام نرسیدند   –و حائز ای  مقام شود میل حررت ابراهیم  
ا دارای ای  مقام امامت باشد، میل ائمۀ معصومی  شیعه)علامه طباطبااایی (. البتااه 14/304،  نبی نباشد؛ امی
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گیری خدا از نبی میرم و هدایت از سوی خاادای متعااال، در رساااندن بااه مقااام منیااع گفتنی است که دست
امامت منحصر نیست و ذکر ای  نمونه از باب ابتلای موردبحث، یعنی مسئلۀ عصمت و نبوت است کااه بااه 

ز برای آن بزرگان بزرگااوار کااه قابلیاات و های معنوی بالاتری نیبررسی یایگاه امامت پرداخته شد، والا مقام
های خاادای متعااال بااه آن مقااام گیریشایسااتگی آن را دارنااد، متصااور اساات کااه بااه فراال خاادا و دساات

 (.  4؛ الجمع :43رسند)الأعراف:می
 

 نتیجه

های روی هایی هستند که خدای متعال برای یانشینی خود و ارتباط با انسااانانبیای الهی برتری  انسان
شااود از بریسااتگی هااا نااازل میعنوان خلیفۀ خود یاد می کنااد. انبیااائی کااه وحاای باار آنها به، از آنزمی 

هااا گذاشااته پذیری برخوردارند کما اینیه مسئولیت و وظایف درخور تویه و مهمی نیز بر عهاادۀ آنتوصیف
 شده است.  

ا اینیااه چااه نقشاای در پذیر اساات؛ اماا شدنی و استدلالپذیر و عرضهعصمت در راستای نبوت تعریف
 کند:کند، مت یر است و در هر بخش از شئون کارکردی نقشی خاص ایفا مینبوت ایفا می

عصمت در راستای شئون انبیاء در قبل از ابلاغ وحی، دارای رابطۀ تشریفی و اخذی با نبااوت اساات تااا 
 داری وحی و نبوت شود.قابلیت عهده

می، تبلی ی)= اظهاری، ای عصمت در حی  ابلاغ وحی، دارای رابطۀ مق  همااانی( بااا نبااوت اساات تااا وی
های نفس اماره و وسوسۀ شیطان رییم در امااان اندازیمحتوای تبلی ی که همان وحی الهی است، از دست

 باشد.
طوری که از آغاز خلقاات ای با هر نبی خواهد بود؛ بهعصمت بعد از ابلاغ وحی، دارای تعامل استدامه

ر عمر با او همراه خواهد بود تا ابلاغ وحی تا هر زمان که خاادا خواهااد باار همااان روال پیامبر شروع و تا آخ
 دست مردم رسد.نزول به

مشخص شد با مبنای کدگذاری باز، محوری و انتخابی،  MAXQDAافزاری مندی از روش نرم با بهره 
تقریرپذیر است: شاائون نباای تری  شئون انبیای الهی برخوردار از الهامات وحیانی، در سه قالب  که بریسته

 قبل از ابلاغ وحی؛ شئون نبی حی  ابلاغ وحی و شئون نبی بعد از ابلاغ وحی. 
 

 منابع 
 قرآن کریم.
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Abstract 

Resurrection is one of the main issues regarding the eschatology, which has not been neglected by 

Islamic sages and mystics, and each of them has expressed some points, though brief, based on their 

own principles. As for Mullā Ṣadrā, by carefully examining and modifying the foundations and 

opinions of the past based on his own principles, he has improved the past opinions and provided a 

decent explanation of resurrection. In this article, an attempt has been made to address Mullā 

Ṣadrā’s philosophical explanation and then, to find the origin of his opinion and its sources in the 

works of his predecessors. Since the Peripatetics only mentioned the levels of resurrection and 

sometimes referred to the revelation, it is not possible to find much influence for them in Ṣadrā’s 

thought. By accepting the immateriality of imagination, Suhrawardī opened a new horizon in the 

debate and paved the way for Mullā Ṣadrā. Most of the mystics also maintained that the 

resurrection is material and considered the place of its realization to be the earth; however, some of 

them, like Ibn ‘Arabī, on the one hand, tried to give more details about resurrection, and on the 

other hand, synthetized reason and revelation in explaining resurrection, and therefore played a 

more influential role in Mullā Ṣadrā’s thought. Ṣadrā thinks of resurrection as reaching the goal and 

based on this, he considers it as a philosophical issue and offers an explanation based on the 

principles of his transcendent philosophy. 

Keywords: resurrection, Mullā Ṣadrā, reason, soul. 
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 های صدرالمتألهین در تبیین فلسفی حشرنوآوری
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 دانشجوی دکتری دانشگاه علوم اسلامی رضوی در رشته فلسفه و کلامی اسلامی 

 چکیده
هریک به فراخووور حشر از مسائل مهم و اساسی در باب معاد است که مغفول حکماء و عرفاء اسلامی نمانده است و 

وتعدیل در مبانی اند. در این میان صدرالمتألهین با دقت و بررسی و جرحمبانی خود نکاتی هرچند مختصر بیان کرده
و آراء گذشتگان و بر اساس اصول خویش، نقائص بسیاری از آراء گذشته را بر طرف کرده و تبیین نکویی از حشر ارائه 

تا در آغاز به دیدگاه صدرالمتألهین پرداخته و نگاه فلسفی او به مسئلۀ حشر تبیووین   داده است. در این مقاله تلاش شده
وجو و خاستگاه دیدگاه او معین شود. از آنجا که فیلسوووفان مشووائی شود؛ سپس، مآخذ آراءش در آثار پیشینیان جست

ادی برای آنان در اندیشۀ صدرا یافووت. توان تأثیر زیاند، نمیتنها به مراتب حشر اشاره کرده و گاهی به شرع ارجاع داده
ای به حشر داشته و راه را برای ملاصدرا گشوده است. اکثر عرفاء نیز حشر شیخ اشراق با قبول تجرد قوۀ خیال نگاه تازه 

اند تووا عربی، از سویی تلاش داشووتهاند؛ ولی برخی از آنان، مانند ابنرا مادی دانسته و مکان تحقق آن را زمین پنداشته
رو، نقووش جزئیات بیشتری از حشر بیان کنند و از سوی دیگر، بین عقل و شوورع در تبیووین حشوور جموو  کوورده و ازایوون

اند. ملاصدرا حشر را وصول به غایت دانسووته و بوور ایوون اسوواس، مسووئلۀ حشوور را مؤثرتری در اندیشۀ ملاصدرا داشته
 دهد.می فلسفی دانسته است و تبیینی مبتنی بر اصول حکمت متعالیه ارائه
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 مقدمه
انوودازۀ توان ادعا کرد قدمت طرح مسئلۀ حیات پس از مرگ یووا معوواد در محافوول علمووی بهبه راحتی می

شدن های ذهنی او جاودانهقدمت تاریخ بشر است. از همان روزهای نخستین خلقت انسان، یکی از دغدغه
یات دنیوی در دسترس نبوده و نیست؛ ولی انسان انتظار آن را در جهان دیگر و نوع بود. این جاودانگی در ح
گاه از زنوودگی انسووان رخووت برنبسووته و کند. توجه به این مسئله هیچوجو کرده و میدیگری از حیات جست

ر مووا های مهم ذهن او این است که آیندۀ دنیا چه خواهد شد؟ و پس از دنیا چه بر سوو هنوز هم از مشغولیت
 آید؟می

رسند، دقووت ها به تکامل میزید؛ انسانشان میهمان طور که انسان ها می زیند این بحث هم در ذهن
کند. در آغوواز تفکوور بشووری، نگوواه بووه جهووان هایش نیز پیشرفت میها در پیچیدگیبر مسئلۀ معاد و واکاوی

سوی جزئیات جهووت شده و مسائل آن بهتر  گذرد، پیچیدهآخرت ابتدایی، ساده و کلی بود و هرچه زمان می
شووان مشوواهده کوورد؛ وگوهای میان پیروانتوان در آثار حکیمان و گفتگیرد. این پیشرفت و تکامل را میمی

گاه شویم که آنان نیز بووه ایوون مهووم  کافی است به آثار حکیمان و فیلسوفان یونان باستان نگاهی بیندازیم تا آ
انوود. صراحت تمام در این زمینووه سووخن گفتهند. افلاطون، ارسطو و فلوطین بهادست یافته بوده و باور داشته

شود که مطالب و محتوای این تعووالیم در وضوح مشاهده میالبته اگر در تعالیم ادیان الهی نیز دقت کنیم، به
رگ پرداخته گونه که در اسلام به جهان پس از مها ارتقاء یافته است؛ آنحسب رشد و تکامل انسانزمان و به

های جهنمی و مراتب آنان در کتوواب و سوونت سووخن بووه میووان های بهشتی، عذابشده و از جزئیات نعمت
 های حضرت عیسی)ع( پرداخته نشده است.آمده، در آموزه

ل الهووی و خدشووهاندیشمندان مسلمان از یک  ناپذیر سو، پیرو قرآنند و آن را کتوواب مقوودس، وحووی منووزو
با آن دادوستد علمی داشته و در حال تلاش و اجتهاد برای شرح، تفسیر و تأویل آننوود؛ دانسته و از دیگر سو،  

رو، آنان بیش از همۀ اندیشمندان سووایر ادیووان بووه مسووئلۀ معوواد توجووه کوورده و آن را پایووۀ تحقیقووات و ازاین
گرایی عقوول اند. در این میان حکماء، فیلسوفان و متکلمان اسلامی کووه سووابقۀهای خویش قرار دادهپژوهش

عبارت دیگوور، فیلسوووف کووه گرایانه و مبتنی بر برهان از معاد ارائه دهند. بهاند تا تفسیری عقلدارند، کوشیده
دنبال شناخت کلی، ثابت و برهانی از هستی اسووت، جهووان پووس از موورگ را جزئووی از موضوووع پووژوهش به

معنای عووام آن و مخصوصووا  دارد. دیوون بووه وام –کتاب و سوونت   –خویش دانسته و این مسئله را از متون دینی  
روی فیلسوووفان و اندیشوومندان قوورار نووداده؛ بلکووه سنت اسوولامی صوورفا  یووک مسووئله بووه نووام معوواد را پوویش

 مسائلی را در معرض آنان گذاشته است که خود قابلیت دارند به ریزمسائل تجزیه گردند.مجموعه
اند، احادیث تکرار شده و فیلسوفان نیز به آن توجه کردهیکی از مسائل در باب معاد که فراوان در قرآن و 
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بحث حشر است. حشر تا آنجا در مباحث معاد اهمیت دارد که قیامت به »یوم الحشوورن نیووز نامیووده شووده 
ها؛ بلکه همۀ موجودات نزد پروردگارشان حاضر و جموو  شووده و خووود را است. این حقیقت که همۀ انسان

آورد که ای در نهایت زیبایی و منتهای تجلی الهی پدید مییابند، جلوه او میعبد، مخلوق، تجلی و مجلای  
ویژه اگر اهل ذوق هم باشد. از اینجاست که در گذرد؛ بهدرنگ نمینظری از کنار آن بیهیچ فیلسوفی و اهل

 آثار همۀ بزرگان حکمت اثری از معاد به چشم می خورد.
ویژه بحووث مسووائل معوواد و بووهی خود در پرداختن به مجموعههرچند فیلسوفان مسلمان به فراخور مبان

های فلسفی در طووول توواریخ فلسووفۀ اسوولامی دچووار اند؛ ولی از آنجا که مبانی و بحثحشر کوتاهی نکرده
شان به معاد و حشر نیز توان به تحول از مبانی سینایی تا صدرایی اشاره کرد، نگاهاند که میتحول بزرگی شده

هأ حکمووت داشته است. مجموعهتغییر شگرفی  
نظرات مشائین در این باب در مقایسه بووا آراء حکیمووانأ متألووم

اند صرفا  به بیان کلیوواتی بسیار اندک است؛ حکیمان مسلمان که در آغاز تاریخ فلسفۀ اسلامی بوده  متعالیه،
براهینی بوورای ضوورورت وجووود اند. آنان تنها به اقامۀ دربارۀ معاد پرداخته و از ورود به جزئیات اجتناب کرده

رسووند، کم برخی از نفوس( بووه سووعادت یووا شووقاوت میعالمی وراء عالم طبیعت که در آن نفوس )یا دست
اند؛ این در حالی است معاد و مطالب مربوط به آن بخش عظیمی از حکمت متعالیه را بووه خووود اکتفا کرده

 .اختصاص داده است 
حلیوول مباحووث معوواد ه در زمینووۀ معادشناسووی ملاصوودرا بووه تشوودهووای انجاماز سویی، بیشتر پژوهش

جسمانی و بررسی تطبیق یا عدم تطبیق آن با ظواهر کتاب الهی و احادیث اهل بیت)ع( ناظر اسووت؛ کمتوور 
عنوان موووقفی از سوووی دیگوور، حشوور بووهتوان یافت که به معانی و جزئیات معاد پرداخته باشوود. از  اثری می

است که تحقیق در ث معاد بوده و از توجه استقلالی مغفول مانده است. از اینجمواقف قیامت در حاشیۀ بح
 رساند.بازشناسی مفهوم حشر ما را در درک صحیح افکار و مبانی صدرالمتألهین یاری می

 
 پیشینۀ بحث

ویژه در موضوع حاضر که تبیین فلسووفی حشوور است، به  در باب حشر آثار پژوهشی زیادی منتشر نشده
صووورت انوود و بیشووتر بهموضوووع نپرداختهاند به ایوون  رادی هم که در این زمینه تحقیقاتی انجام دادهباشد. اف

اند. نزاکتی برخی از جزئیات حشوور، ماننوود زمووین و مواقووف را از ای کار خود را پیش بردهتطبیقی و مقایسه
، تطبیق داده است؛ ولووی بووه شودعربی که پیشینۀ آن محسوب میبحث کرده و با دیدگاه ابندیدگاه ملاصدرا  

قیقت حشر نپرداخته است)نزاکتی، »بررسی نظریۀ حشوور صوودرالمتألهین تبیین فلسفی و دیدگاه صدرا به ح
پرداختووه  عربین(. فرمانیان نیز بیشتر به مواقف حشر و تجسم اعمال بر اساس ملکات نفسانیدر عرفان ابن
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)فرمانیان، »حشر اکبر از نگاه فریقین، بووا  قایسه کرده استو دیدگاه صدرا و فخر رازی را با آیات و روایات م
کید بر دیدگاه ملاصدرا و فخر رازین(.   تأ

 
 جهت نوآوری تحقیق

رات نگارنده کوشیده تا حقیقت حشر را از دیدگاه ملاصدرا تبیین کرده و سپس، بیان کند که آبشخور نظوو 
 او کجاست و در چه مباحثی نوآوری داشته است.

 حشر معنای لغوی .1

کنیم؛ در شناسی معانی زیر را دربووارۀ آن پیوودا موویای عربی است و با رجوع به فرهنگ واژه »حشرن واژه 
م  ذیل آن آمده است که سه معنا دارد: اول »موتن، که این آیۀ شریفه را مصداق آن می  العین  کتاب دانوود: »ثوو 

ن )الأنعام:إأ  ونو ر  مْ یحْشو هأ
بِّ ی رو کردنن بیان شده؛ معنای سوم آن »تراشوویدنن ذکوور  (؛ معنای دوم آن »جم38لو

بته شایان توجه اینکه فراهیدی واژۀ »حشرن را اسم جم  دانسته و معتقد است که از آن مفردی شده است. ال
 (.3/92شود)فراهیدی، ساخته نمی

شوور گویوود: »حکردنن ذکر کرده است؛ آنجا کووه میا »اخراج و بیرونراغب اصفهانی اولین معنای آن ر
سوی جنگ است و نیز معنای روایووت کووه  ها بدادن آنکردن گروهی از مکان خود و حرکتمعنای بیرونبه

(. او 237شوووندن)راغب،  شوند ایوون اسووت کووه بوورای جنووگ خووارج نمیوارد شده است زنان محشور نمی
آیووات متعووددی را در کتاب »العینن به اسم جم  بودن واژۀ »حشرن اشاره کرده و  همچنین، مانند فراهیدی  

یگری که راغب به آن اشاره کرده است »تیزین و »ظرافووتن عنوان شاهد ذکر کرده است)همان(. معنای دبه
است)همان(. این معنا با »تراشیدنن که در کتاب »العینن آمده بود هم سوونخ اسووت. او همچنووین، معنووای 

 نسته است)همان(.ج را برای واژۀ »حشرن آورده و آن را مترادف با جلای وطن داخرو
اثیر، انوود)ابنکردن را برای »حشرن بیان کردهبرخی دیگر نیز معنای شکستن، خردکردن و باریک و نازک

(. آشکار است که معنای مذکور با آنچه در کتاب »العینن و »مفرداتن آمده کووه عبووارت اسووت از 1/388
شدنن نیز اشوواره کوورده و معنای »جم هراشیدنن و »تیزین و »ظرافتن مشابه است. البته مؤلف مذکور ب»ت

فرماینوود: »موونم آن کسووی کووه حاشوور ص( نقل کرده که به این معناست: حضرت میحدیثی از پیامبر اکرم)
 شوند)همان(.هستمن؛ یعنی همان کسی که مردم پشت سر او جم  می

است، ماننوود اینکووه در باب واژۀ »حشرن به معانی فوق اشاره کرده    العربلساناب  ابن منظور نیز در کت
(. او نیز ماننوود مؤلووف 4/190منظور،  شوندن)ابنه مردم در آن جم  میگفته است: »محشر محلی است ک 

طْنووا  کتاب »العینن به معنای »موتن اشاره کرده است و این آیۀ شریفه را مصووداق آن می ر  ی دانوود: »مووا فو فووأ
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ی نْ شو تابأ مأ لیالْکأ م  إأ و ءٍ ث  ر  مْ یحْشو هأ
بِّ فتووه معنای »موورگن گر(. وی »حشوورن را در اینجووا بووه38ن )الأنعام/نرو

 است)همان(.
کووردنن را بوورای »حشوورن انتخوواب کوورده معنای »بیرون  تفسیرالمیزانمرحوم علامه طباطبایی در کتاب  

 (.19/349کردن)طباطبایی، اجبار بیرونرا بهاست؛ البته نه هر بیرون کردنی؛ بلکه جمعیتی 
ها، معنایی که در بسیاری از کاربردهای نامهن گفت که بر اساس فرهنگ توااجمالی می طور خلاصه وبه

کردن، مرگ، تراشیدن و خردکردن هم بوورای آن کردنن است؛ البته معنای جم این واژه استفاده شده »خارج 
 کاربرد زیادی دارد.

 
 فلسفی حشر از نگاه صدرالمتألهینتبیین  .2

ث و علوووم عقلووی داشووت و همووراه با تسوولطی کووه بوور قوورآن، احادیوو ظهور ملاصدرا در عرصۀ حکمت  
بدیل او در اقامۀ برهان، برگ زرینی را به مباحث حشوور افووزود. او هایش در تبیین مسائل و قدرت بینوآوری

ل از آن سخن گفته است. بازشناسووی مفهووومی کووه بارها مبحث حشر را در آثار خود مطرح کرده و به تفصی
ر دیوون مبووین اسوولام کمووک تواند در تبیین برخی از آموزه های دیگدهد، میحشر ارائه میصدرالمتألهین از  

خوبی استفاده کرده درخور توجهی کند. او در عین حال که از سنتی که از پیشینیان برایش به ارث رسیده، به
هووا اشوواره توورین آنسی و تحقیق مسئله حشر داشته اسووت کووه بووه برخووی از مهمهایی در برراست، نوآوری

 کنیم.می
 حقیقت حشر .1.2

آخوند ملاصدرا در برخی عبارات حشر را برای همراهی نفس با بدن پس از مرگ به کووار بوورده اسووت و 
نفووس گوید: »حشر اجسادن. از نظر او لازم نیست که حشر با بدن مادی باشوود؛ بلکووه حقیقووت انسووان  می

(؛ 13-8/12قل اسووت )شوویرازی، اسووفار، اوست و اضافۀ نفس به بدن هرچند ذاتی و ملاک فرق نفس و ع
عبارت دیگر، نفس مقید بووه بوودن اسووت؛ جسم همیشه همراه نفس باشد. به  ضروری نیست که همان بدن و

کردنن از (. ایوون کوواربرد نزدیووک بووه معنووای »جموو 9/200ولی نه بدن خاصی؛ بلکه »بدنٌ مایین)همان،  
 ابدان و نفوس جم  شده است. معانی لغوی »حشرن بوده؛ زیرا بین نفس و بدن یا همۀ

تبیین اصلی حشر و نوآوری صدرالمتألهین این است که او حشر را رجوع موجووودات بووه غایووات خووود 
منووازل   افزاید کووه همووۀ ایوون عوووالم در حقیقووتداند. او مراتب عوالم را بیان کرده است و پس از آن، میمی

ه هستند که سالکین در هر منزل خل   و لبسووی تووازه دارنوود؛ یعنووی بووه منووزل وارد شووده و سیرکنندگان الی اللم
شوند یا به عبارت دیگر، با موت از منزلی خووارج شووده و بووا بعووث بووه منووزل دیگووری وارد سپس، خارج می
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ر نیووز یعنووی رفووتن بووه منووزل شوومار اسووت. حشوو هووا بیها یا موت و بعثشوند. تعداد این ورود و خروجمی
ه است. بوور ایوون اسوواس اسووت کووه سیروسلوک هم حشر به( و در آخرین مرتبه  236بعدی)همان،   سوی اللم

ه تبارک و تعالی را به ملاصدرا نسبت داد.وان اعتقاد به رجوع همۀ موجودات بهتمی  سوی اللم
فان اشوواراتی از دور بووه آن از آنجا که مطلب فوق به بحث »غایووتن مربوووط اسووت، بسوویاری از فیلسووو

نوود. در دیوودگاه ان حکیم متأله به آن نپرداخته و بر مسائل دینی تطبیووق ندادهکدام مانند ایاند؛ ولی هیچداشته
فوق این حقیقت بیان شده است که همۀ موجودات حشر دارند؛ حتی جمووادات و نباتووات و ایوون در حووالی 

 اند.حتی به حشر حیوانات هم زیاد نپرداخته –ء اعم از فلاسفه و عرفا –است که پیشینیان او 
تر گذارده و به این باور رسیده است که مرگ در حشریافتن شرط نیست؛ موجود ا از این فراملاصدرا پا ر

تش حرکت جوهری و فطری به سوی غایت خویش دارد که در این حرکت، تحولات و مادی از آغاز موجودیم
ک توووان حشوور شوویئی از یوو سر می گذراند؛ هریک از این تحولات را میشماری را از  تطورات مختلف و بی

شووماری دارد)همووان، یووا حشوورهای بیرو، هر موجودی در همووین دنصورت به صورت دیگر دانست؛ ازاین
آهسووتگی طووی (. در این میان انسان نیز خلقتی مادی دارد؛ ولی مراتب جمادی و نباتی و حیوانی را به236

در این حال نیز حرکت س ناطقه او به فعلیت رسید، به حقیقت انسانی رسیده است؛ اما  کرده و زمانی که نف 
نیاز شده و مرگ او تحقووق یابوود. موورگ انتهووای که از بدن مادی بی استکمالی او ادامه خواهد داشت، تا آنجا

 (.238حشر در این عالم و ابتدای حشر در عوالم دیگر است)همان، 
ردم و نووووامی شوووو   دم»از جمووووادی موووو 

ردم از حیووووووووانی و آدم شووووووودم  مووووووو 
 حملووووووۀ دیگوووووور بمیوووووورم از بشوووووور 

سوووتن ز جوووووز م  لوووک هوووم بایووودم جو
 بووووار دیگوووور از ملووووک قربووووان شوووووم 

 ردم عووودم چوووون ارغنوووونپوووس عووودم گووو 
 

ردم بوووووه حیووووووان بووووور زدم  موووووا مووووو   وز نو
م شوودم؟ ردن کووو  پووس چووه ترسووم، کووی ز موو 
ر رم و سوووووو  توووووا بووووورآرم از ملایوووووک پوووووو

جْ  لا  وو ْ  إأ الوووووووأ یءٍ هو ل  شوووووووو ه  کووووووو   هوووووووو
هوووووم نایووووود آن شووووووم   آنوووووچ انووووودر وو

یوووووهأ رو  لو ا إأ
نووووو  وننگویووووودم کوووووه إأ عووووو   اجأ

 
 ( 455)مولوی، 

 حشر عقول مفارق .2.2
داند که اعلی و اشرف آن عالم عقل یا همووان همان طور که گذشت، ملاصدرا عالم را دارای طبقاتی می

ألهین نیووز اثبووات مراتووب عقول مفارق هستند. این طبقه نیز در رأس همۀ موجودات، حشر دارند. صوودرالمت
پنج برهان برای حشر عقول آورده اسووت؛ ولووی در ابتوودای اسفار  کتاب  کند. وی در  حشر را از اینان آغاز می
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گوید که عقول باقی بووه بقوواء الهووی هسووتند و کند و میبحث یک نکتۀ عمومی برای همۀ این براهین ذکر می
منزلووۀ »رجوووع الووی بوده و همین استهلاک هویت به  گونه باشد، هویتش مستهلک در هویت الهیکه اینآن

هن و »حش هن است)شیرازی، اسفار،  اللم نی بر اصالت الوجود و تشووکیک برهان اول او مبت(.  9/244ر الی اللم
در وجود است و بر این اساس، وجود اعلی و اشرف تمام هویت وجود ضعیف و انقص را دارا بوده و احووق 

همووان  تعالی حاضرند و ایوون حضووور(. بنابراین، عقول در محضر حق245، از آن به کمالاتش است)همان
 دهیم.ارجاع می اسفار داخته و به کتاب شریفدلیل اختصار، به براهین دیگر نپر»حشرن آنان است. به

 حشر نفوس ناطقه .3.2
پردازد؛ نفوووس ناطقووه را بووه دو قسوومت کاملووه و ملاصدرا پس از حشر عقول، به بحث حشر نفوس می

ر نفوس ناطقۀ کامله به استدلالی کوتاه، اما داند. دربارۀ حشکند و حشر آنان را متفاوت میاقصه تقسیم مین
کند. او معتقد اسووت کووه نفوووس اکتفا کرده است و همان را در رسائل خود نیز تکرار می  اسفارپر محتوا، در  

ی است. در توضیح بیان داشته که نفووس اند و حشر آنان مانند حشر مفارقات عقلکامل به مرتبۀ عقلی رسیده
ل پیوودا کوورده و بووا عقل در حقیقت، ذاتش از عالم طبیعت و خیال به عالم عقل انتقاکامل با رسیدن به مرتبۀ 

ه است. همان عقلی که کمالش است )علتش است( متحد و به سوی او محشور شده، او نیز محشور الی اللم
ه اآنچه محشور به ه است. پس نفس ناطقۀ کامله محشور الی اللم سوی محشور الی اللم ه ست، محشور الی اللم

 (.347؛ همو، مجموعة الرسائل التسعة، 247است)همان،  
اند، خود دو گونه هستند: آنانی کووه بووه کمووالات اما نفوس ناطقۀ ناقصه که به مرتبۀ عقل بالفعل نرسیده

شووان دو مال عقلووی مشووتاق نیسووتند، عوودم اشتیاقعقلی مشتاقند و آنانی که مشتاق نیستند. آن دسته که به ک 
لاقمنوود نیسووتند؛ کووه در نکه برحسب اصل ذات و فطرت اولیۀ خود به این نوع از کمالات عمنشأ دارد: اول آ

شان لذت و الم دارد. از این صورت حال آنان حال حیوانات است )یعنی فقط محسوسات و امور مادی برای
کننوود،  شوند و از نبودشان احسوواس درد و الووم موویم دانسته و خوشحال میبود این قبیل لذات خود را متنع 

ین دلیل، از نبودش هیچ احساسی ندارنوود(؛ دوم آنکووه ها چیز دیگری نیست؛ به همانگار اساسا  فراتر از این
دلیل یک امر غیر ذاتی که بر آنان عارض شده است، مشووتاق ایوون امووور نیسووتند؛ مووثلا  اینکووه خداونوود را به
مْ اند و خداونوود متعووال هووم خودشووان را از خودشووان فرامراموش کردهف نْسوواه  أو هو فو وا اللوو  سوو  وشووانده اسووت »نو

من)الحش ه  سو نْف  (. این گروه نیز همان عدم احساس و فهم را به عالم مجووردات و مفارقووات دارنوود و در 19ر:أو
اساس دیدگاه آخوند ملاصوودرا هوور (. نکته این است که بر 9/247شوند)شیرازی، اسفار،  آنجا محشور نمی

ن ک هستند؛ ولی در کیفیت حشر برای آنان اختلافووی اسووت؛ زیوورا ممکوو دو دسته در عدم حشر عقلی مشتر
 (.248صورت درنده)همان، صورت حیوان اهلی محشور شوند و برخی دیگر بهاست برخی از آنان به
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به مرتبۀ عقل بالفعل( مشتاقند، ولی )به برای آن دسته از نفوس که به عقلیات )کمالات عقلی و رسیدن  
های ذرانوودن عووذاباند نیز، دو سرنوشت متصور است: نخست آنکه پس از گبه نرسیدههر دلیلی( به آن مرت 

شووود؛ دوم آنکووه شفاعت شفیعان به عالم عقلی رسیده و دیگر عذابشان تمام میالیم، دردآور و طولانی یا به
ات  مانند تا به آنجا مأنوس شده و اشتیاقدر میقدر عوالم برزخی مادون عقل آن از بین رود و از شان به عقلیم

 شود)همان(.شان نیز قط  میاین جهت، دیگر به آنجا اشتیاق ندارند؛ عذاب
 حشر نفوس حیوانی .4.2

تحشر حیوانات کووه در قوورآن هووم بووه آن اشوواره شووده آنجووا کووه می رو شووأ وش  ح  حوو  ا الْو  ذو ن فرمایوود: »وو إأ
ندن موردتوجه صدرالمتألهین بوده شو( ترجمه: »]و به یاد آور[ آن زمان که حیوانات محشور می5:)التکویر

کند. در ابتدای بحث، نفوس حیوانی را به دو س حشر حیوانات را مطرح میاست و پس از حشر عقول و نفو
یووک دارای حشوور اند. هراند؛ نفوسووی کووه نرسوویدهبخش تقسیم کرده: نفوسی که به درجۀ قوۀ خیووال رسوویده

حس گذشته و به مرتبۀ خیال رسیده باشند، در آن هنگام کووه متفاوتی هستند. آن دسته از حیوانات که از مرز 
دشان تباه شود، علاوه بر آنکه نفوسشان تباه نگشووته و در عووالم بوورزل )مثووالی( بوواقی خواهنوود مانوود، اجسا

یگر تمووایز دارنوود. همچنووین، بووا صووور و شان و خصوصیات تشخصی آنان نیز محفوظ بوده و از یکدهویت
یوانات که به (. آن گروه از ح9/248گردند)شیرازی، اسفار، ن است، محشور میهیئتی که مناسب نفوس آنا

النوع خووود )همووان شان مستقیم به رباند و قوۀ خیال ندارند، پس از مرگ و با فساد بدنتجرد مثالی نرسیده
های نوووری ماند که اشووعهر میان آنان تمایز نیست. مثال آنان به این میعقل عرضی مدبرشان( بازگشته و دیگ

ند، به پندار بیننده متعدد است؛ در حالی که اگوور آن های مختلف خارج شواز یک مبدأ نور صادر و از روزنه
لا  چند ها و موان  برداشته شود دیگر تعددی در کار نبوده و آشکارا از یک مبدأ و منب  خارج شده و اصروزنه

مثالی که مناسب مطلووب فوووق اسووت اینکووه (. 249شود؛ بلکه وحدت صرف است)همان،  اشعه دیده نمی
ق در اعضا و مواض  بدن خود دارد؛ همۀ این قوا در نفس و وحوودت آن مجتموو  انسان قوای مختلف و متفر

هووره و اعضووای تر اینکه حواس خمسووه در چهستند، بدون اینکه باعث تکثری در نفس شود. مثال محسوس 
مشترک به یک وجووود و یووک صووورت ذهنووی مشووترک ها در حس بدن مختلف و پراکنده هستند؛ ولی همین

 هستند)همان(.
 حشر نباتات و جمادات .5.2

او معتقد است گیاهان و نباتات نیز حشر دارند و حشرشان نیز مانند حیوانوواتی اسووت کووه نفووس مجوورد 
شوند. البته چون اینان گیاه سوی مدبر عقلی خود محشور میبهمحض فساد بدن  مثالی ندارند؛ مانند آنان به

رتبۀ وجودی مدبرشان نیز از مدبر حیوانات تر از حیوانات است، شرافت و  شان پایینهستند و مرتبه وجودی
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(. او در ادامه، حشر گیاهان را بر اساس طعم و رائحه در بهشت و جهوونم ترسوویم 255تر است)همان،  پایین
 (.256ن،  کند)همامی

گویوود کووه اش را به جمادات نیز کشووانده اسووت و میاو بحث حشر را در نباتات به پایان نرسانده، دامنه
بی که در اینجا آوردم از ادراک بیشووتر حکیمووان خووارج اسووت، چووه رسوود بووه عموووم مووردم یووا اسوویرانأ مطال

شود، مگوور آنکووه جود نمی(. بر اساس تشکیک در وجود و این قاعده که هیچ صورتی مو257اوهام)همان،  
ش به کمال باشد، باید صور جمووادی نیووز دارای صووورتی اننده صورتی محیط بر آن، حافظ آن صورت و رس 

سوووی ر از حیث وجودی باشند تا آنان را حفظ کند و در عین حال کمال آنان است. صور جمووادی نیووز بهبرت 
 سوی علت است.به(. گذشت که حشر 260-257همان صور محشور خواهند شد)همان، 

 حشر ضمنی .6.2
از آن غافل بود، اینکه او حشوور درخشد و نباید درا دربارۀ حشر مینکتۀ مهم دیگری که در اندیشۀ ملاص 

زبان تب  موجود دیگری معتقد شده است. اگر بخواهیم آشووکارتر و بووهگروهی از موجودات را در ضمن و به
شر موجود دیگری است که در بحث حشر حیوانووات عرفانی بگوییم، حشر گروهی از موجودات فانی در ح

اصطلاح »حشوور تبعووین و   های خود بر آثار ملاصدرا برای آند. حکیم سبزواری در تعلیقهای به آن ش اشاره
( و 635، تعلیقۀ اول حکیم سبزواری؛ همو، الشواهد الربوبیووة،  160»حشر استقلالین جعل کرده)همان،  
ده اسووت. حکوویم سووبزواری حشوور تبعووی و اسووتقلالی را بوورای همووۀ در عین حال این بحث را قوووام بخشووی

نحوی در عقل مدبر خود فانی وجودات بهرو، همۀ مکند؛ ازاینشان تبیین میدات و نسبت به ربم النوع موجو
شوند)همان(. ناگفته نماند که ملاصدرا، خود نیز به این مطلب اشاراتی داشووته؛ ولووی تب  او محشور میو به

ه کووه حشوورأ طبیعووت )جمووادات( مل آن را تبیین نکرده است. او در ادامۀ مباحث حشر بیووان داشووتطور کابه
ار محشووور میعقل و عقل به  سویسوی نفس است و حشرأ نفس بهبه شووود)همو، اسووفار، سوووی واحوود قهووم
ییوود (. این دیدگاه، مطلبی را که نگارنده در باب حقیقت حشوور از منظوور ملاصوودرا بیووان کوورد نیووز تأ9/266

است. البته تبیین این بحووث خووود پووژوهش کند؛ آنجا که گفته شد: حقیقت حشر همان وصول به غایت  می
نۀ این تحقیق بیرون است؛ ولی هنوز نو و جدید بوده و پژوهش خاصووی دربووارۀ آن طلبد و از دامدیگری می

 انجام نشده است.
قدیم شد. اکنون زمان آن رسیده است که به ای از دیدگاه صدرالمتألهین در تبیین حشر تتا اینجا خلاصه
کوسووت تووا سووخن از هووای او را بازشناسووی کنوویم؛ ولووی قبوول از آن نیرداختووه و نوآوریکنکوواش در آراء او پ

 هایش از پیشینیان را مطرح کنیم.گیریوام
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 پیشینۀ اندیشۀ صدرالمتألهین در آراء حکیمان و عارفان .3

 فارابی .1.3
تر آن ئیهای جزتصری دربارۀ بقاء نفوس پس از مرگ پرداخته و به ویژگیفارابی صرفا  به بیان نکات مخ

های هووای مدینووهو حووین بحووث از ویژگی  سیاستتم نیهیتت اشاره نکرده است. او بحث معاد را گاه در کتاب  
کنوود)فارابی، سیاسووت مدینووه، شناسی مطرح میها و گاه در بحث نفسمختلف و سعادت مردمان آن مدینه

س و وضووعیت آنووان پووس از اهل مدینۀ فاضلهن دربارۀ بقاء نفو  فارابیهمچنین، در کتاب »  (. او130-200
اهوول کنوود)همو، آراء های مختلووف را بررسووی میخن گفته است و سعادت و شقاوت مدینووهانحلال بدن س 
 های فاضله، فاسووقه، جاهلووه، ضوواله و مبدلووه(. در این کتاب، نوع انسان به مدینه306-275مدینۀ فاضله،  

اند، دیگر نکه در نظر و عمل مستکمل شدهسبب فطرت سالم خود و ایشوند. اهل مدینۀ فاضله بهتقسیم می
شان قابلیت بقاء را دارد. مردمان مدینۀ جاهله طوری که با فساد بدن، نفوس ندارند؛ به  به ماده و جسم نیازی

له که از  اند، مردمان مدینۀ مکه از زندگی جز ضروریات چیز دیگری نشناخته اهل مدینۀ فاضله بوده جرگه  بدم
ه کووه آراء فاسوود و ائشان به چیزی غیر از آن تبوودیل شووده اسووت و  اند و آرو خارج شده مردمووان مدینووۀ ضووالم

غیرواقعی به پروردگارشان، عقل فعال و سعادت دارند، هر سه گروه آنان، از آنجا که در مرحلووۀ موواده و قوووه 
ن هووم نووابود شوواشووان نفوس تحصیل کنند، به تجرد نرسیده و با فنووای کالبوود بدناند کمالی  مانده و نتوانسته

(. مردمووان اهوول مدینووۀ فاسووقه هووم جاودانووه در 139-138خواهد شد)همو، آراء الأهل المدینه الفاضله،  
انوود)همو، اند، عمل نکردههایی که متوجه شدهعذاب هستند و با مرگ از بین نخواهند رفت؛ زیرا به فضیلت

تاق به مافوق خووود بوووده و هرچقوودر (. او معتقد است نفس انسان مش302اهل مدینه فاضله،    اندیشه های  
 (. 87-86، 1996یابد)همو، یشتر شود، وجود او صفا یافته و ارتقاء میاش از معرفت ببهره 

ه توان به او عدم حشر سه گروفارابی مستقیم به حشر اشارۀ نکرده است؛ ولی بر اساس مطالب فوق، می
ه. همچنین، حشر دو گروه   اند از: مردمان اهلها را نسبت داد که عبارتاز انسان له و ضالم مدینۀ جاهله، مبدم

ر، مردمان اهل مدینۀ فاضله و فاسقه، را حشر غیرجسمانی دانست؛ زیرا از سویی، فارابی جسووم و بوودن دیگ
 الی نیست.داند و از سوی دیگر، او قائل به جسم مثمادی را فاسد و فانی می

رابی بهووره وان ادعا کرد کهتقریبووا  ملاصوودرا از اندیشووۀ فوواتبا توجه به تبیین حشر از دیدگاه ملاصدرا می
 چندانی نبرده است.

 دیدگاه شیخ الرئیس .2.3
برخلاف فارابی، شیخ الرئیس هم قائل به بقاء همۀ نفوس است و هم به حشر اشاره کرده اسووت. او کووه 

سووینا، داند)ابنص( میعاد جسمانی را شرع و تصدیق اخبار وارده از پیامبر اکرم)صراحت تنها راه اثبات مبه



 108،  شمارة پیاپی  1، شماره چهارم ، سال پنجاه و در فلسفه و كلام  ییجستارهایه نشر  / 234

 

شر نیز در رسالۀ »الاضحویهن حشر اجساد را به شرع استناد داده اسووت ( دربارۀ ح423الشفاء )الإلهیات(،  
 (. 175داند)همو، الاضحویه فی المعاد، صو منکر شرع را منکر حشر اجساد می

علت مباشر نفووس انسووان   شوند؛ زیراطور مطلق فاسد نمیت که با فساد بدن نفوس بهاو بر این باور اس 
ماده و همواره باقی است. نفوس انسانی نیووز بووه بقوواء علووت خووویش   عقل فعال بوده که موجودی مفارق از

 (.105همیشه باقی خواهد بود؛ زیرا با وجود علت، عدم معلول محال است)همو، المبدأ و المعاد، 
(. همچنووین، بوورای 11-10لهیووات(، بودن قوای خیال و وهم است)همو، الشفاء )الإتقد به مادیاو مع 

ابزار جسمانی هستند، سهمی از بقاء قائوول نیسووت)همو، الشووفاء )الطبیعیووات(،  بدن و قوای بدنی که دارای
6.) 

بیووان  طور خلاصووهتفصیل مطرح کوورده اسووت کووه بووههایش بهشیخ مراتب نفوس در آخرت را در کتاب
 شود:می

گاه هستند و به آن شوق دارند؛ که خودگروه اول کسانی هستند که به کمال نفس ناط .1 به دو دسته   قه آ
 شوند:تقسیم می

دنبال آن نبوووده و اکتسوواب کسانی که در عین حال که علم و شوق به کمووال ناطقووه دارنوود، بووه .1.1
سووبب اند یا اینکه »معرضن بوووده و بهل کردهاند، اعم از اینکه »جاحدن بوده و ضد آن کمال را تحصینکرده

بلی و اهمووال همووت نکوورده و چنووین جهت تناند یا آنکه بهگردان بودهدنیوی از آن کمال رویهای  مشغولیت
مانند که بر اثر تخدیر یا قط  عضووو، اند. اینان به کسی میکمالاتی را کسب نکرده و »مهملانن نامیده شده

ر از بووین رورا احساس نمی  درد ناشی از تماس با آتش د، درد جانکوواهی بووه کنند؛ ولی هنگامی که اثر مخدم
؛ همووو، الشووفاء 689؛ همووو، النجووا ، 124، 113أ و المعوواد، سووینا، المبوودشووان خواهوود افتاد)ابنجان

 (.140؛ همو، الاشارات و التنبیهات،427)الإلهیات(،  
گاه و علاقمند بوده و آ .2.1 اند اند، عارفان نامیده شوودهن را کسب کردهآنان که به کمال نفس ناطقه آ

ی اشتغال به بدن در دنیووا سووبب شان به سعادت کامل و حقیقی خواهند رسید. گاهنفس از بدنو با مفارقت 
شود تا این افراد به ذات خود توجه نداشته باشند و کمال خود را ادراک نکنند؛ ولی بووا مفارقووت نفووس از می

؛ همووو، النجووا ، 428رسووند)همو، الشووفاء )الإلهیووات(، و به لذت بووالایی میبدن کمال خود را درک کرده 
توووان ادراک کوورد. لذت خواهند شد کووه حدوحصوور را نمی  (. این نفوس با مفارقت از بدن چنان غرق690

نامد که به مرتبۀ عقل بالفعل رسیده و اشیاء بدون وجووود مخصصووات شیخ الرئیس آنان را »نفوس زکیهن می
 (.84شود)همو، التعلیقات،  آشکار میشان برای

گاه نبوده و به آن علاقه .2.1 ای هم ندارند. )همووو، الشووفاء ابلهان؛ گروهی که به کمال نفس ناطقه آ
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( و از 431( اینان به رحمت الهی واصل شده و در راحتووی بووه سوور بوورده )همووان، 431-428)الإلهیات(،  
. شیخ الرئیس در جای دیگر دربارۀ این گروه قائل 1(140،عذاب الهی به دورند)همو، الاشارت و التنبیهات

شده است: از آنجا که اینان به فراتر از بدن خود تعلق نداشته و به بدن )مرتبۀ طبیعت و جسم مووادی( شوووق 
شووود بتواننوود دارند، امکان دارد به برخی از اجرام فلکی یا سماوی تعلق پیدا کنند و همووین اموور موجووب می

بخش و زیبا خواهوود بووود و داشته باشند که اگر مربوط به اعمال نیک آنان باشد، لذت  وهمیصور خیالی یا  
؛ همووو، 115-114اگر مربوط به اعمال ناشایست آنان باشد موجووب درد و رنج.)همووو، المبوودأ و المعوواد، 

 (.696النجا ،  
؛ ولی حشر اجسام داد  توان حشر ارواح را به او نسبتبنابراین، بر اساس مبانی فلسفی شیخ الرئیس می

و اجساد را خیر؛ زیرا بر اساس مبانی او، حشر ماده و مادیات امکان ندارد؛ هرچند او از طریق شرع و اعتقاد 
 به قرآن و احادیث معتبر به این مهم معتقد شده است.
ر وس دشود که حکیم متأله در مسائلی مانند اینکووه نفوو با مقایسۀ دیدگاه صدرا و شیخ الرئیس دانسته می

حشر دارای »بدنٌ مایین هستند، اینکه حشر همۀ موجودات یکسان نبوده و حشر دارای مراتبی است، اینکووه 
دار اسووت؛ همۀ نفوس دارای حشر هستند و اینکه بدن صرفأ ابزار نفس است نه بیشتر، از جنوواب شوویخ وام

ت بووین ایوون دو دیوودگاه بسوویار تفوواوداند  ولی از آنجا که شیخ الرئیس قوای ادراکی را غیر از عقل مجرد نمی
 است.

 دیدگاه سهروردی .3.3
سهرودی همانند شیخ الرئیس بر این باور است که همۀ نفوس پس از مرگ باقی خواهند بود و علت این 

(. وی نفس 1/496داند)سهروردی، مجموعه مصنفات شیخ اشراق،  شان میبقاء را نیز همانند او بقاء علت
نامد که فنا و فساد بدن )صیصوویه( تووأثیری در آن نداشووته و بووا موورگ هبد میاسف   را جوهر مجرد دانسته و نور

(. او برخلاف دو سوولفش کووه از اثبووات فلسووفی معوواد 3/169گردد)همان،  صرفا  رابط نفس و بدن قط  می
جسمانی باز مانده بودند، توانسته است هم معاد جسمانی و هم معاد روحانی را مبرهن سازد. او بعث را در 

عنوان »اشباح مجردن نام برده است و همۀ آیات و احادیثی را که داند و گاه از این بدن بهبدن مثالی میالب  ق
، تووادهد)همو، بیها و لذات بهشتیان یا از عذاب جهنمیان سخن گفته به همین نوع بدن استناد میاز نعمت

517.) 
تبیین عقلی معاد کمک فراوانووی   او دردو دیدگاه خاص سهروردی که مخالف حکیمان پیشین است، به  

 
 (.276-275بندی دیگری برای مراتب سعادت نفوس دارد)الاضحویه فی المعاد، نیز دسته اضحوی اب . شیخ الرئیس در کت1
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کرده است. نخست اعتقاد او به عالم مثال است؛ از منظر وی عالم مثال عالمی مجرد و روحانی است که از 
عد به جوهر مادی می ماند و از این جهت که ماده ندارد و حیوواتش ذاتووی اسووت بووه جوووهر جهت امتداد و ب 

توووان بوواور بووه حشوور (. از اینجاست که می3/253،  اشراقعقلی شبیه است)همو، مجموعه مصنفات شیخ  
 جسمانی در عالم مثال را به او نسبت داد.

دانوود. شوویخ اشووراق بووه جزئیووات حشوور و سوونخ مثووال میدوم آنکه شیخ اشراق قوۀ خیال را مجرد و هم
نوود هووای خووود، مانبندی نفوووس در آخوورت در کتابچگونگی آن نپرداخته؛ ولی به درجات سعادت و دسته

شناخت )سووهروردی، مجموعووه ( و یزدان226-223کمت الاشراق )شهروزی، شرح الحکمه الاشراق،  ح
 ( اشاره کرده است.3/437مصنفات شیخ اشراق،  

ترین مبانی حکمت متعالیۀ خویش را لازم به دقت نبوده، آشکار است که صدرالمتألهین یکی از اساسی
دیگر او تأثیر فراوانی داشته، یعنی بحث وجودشووناختی   هایکه هم در بحث حشر و هم در بسیاری از تبیین

عالم مثال و تجرد قوۀ خیال، از شیخ اشراق اخذ کرده است. این تأثیر تا آنجووا اساسووی و بنیووادین اسووت کووه 
 اند.ملاصدرا را فیلسوف اشراقی دانسته

 عارفان   .4.3
را در آثووار خووویش مطوورح   اند، عارفووان اسوولامی بارهووا آنبرخلاف فلاسفه که به مسئلۀ حشر نپرداخته

ای در این باب بسنده شده؛ ولی در ادامووه، عارفووان اقبووال اند. در آغاز تدوین کتب عرفانی تنها به اشارهکرده
خصوصا  در عصر شووکوفایی عرفووان اند و مبیشتری به آن نشان داده و به جزئیات و کیفیت آن بیشتر پرداخته

 مباحث جایگاه خود را پیدا کرد. ترینعنوان یکی از مهمنظری، بحث حشر به
خیلی کوتاه دربارۀ حشر اکبر  وصایااسد محاسبی که از عارفان قرن سوم هجری بوده در کتاب بنحارث

ن و همه شیاطین خاشووعانه ها ]در سراسر جهان[، همۀ درندگاسخن گفته است؛ همۀ وحوش پراکنده در کوه 
(. منظور حارث جامعیت حشوور 394لمحاسبی، الوصایا،  شوند)اتعالی حاضر میو ذلیلانه در پیشگاه حق

رو، به حشر انسان که واضح است اشاره نکرده است. البته همان طور کووه در عبووارت فوووق نیووز است؛ ازاین
 .. اشاره نشده است.مشهود است به حشر اجسام، ملائکه، طبقات و مراتب حشر و.

ه اصبهانی دپس از محاسبی، ابونعیم احمدبن توجووه  الاولیاءحلیتت ر قرن چهارم و پنجم در کتاب عبداللم
بیشتری به حشر مبذول داشته؛ زیرا علاوه بر حشر حیوانات )اصبهانی، حلیة الاولیوواء و طبقووات الاصووفیاء، 

گویوود: روز قیامووت زمووین نکاتی بیان کرده است. میها، ملائکه و کیفیت آن نیز  ( دربارۀ حشر انسان1/78
کنوود و هوور گووروه در صووف خدواند متعووال تمووام جوون و انووس را در آن محشووور می گسترده و پهناور شده و

ها در گیرد. پس از این، اهل آسمان به زمین فوورود آمووده و هماننوود جینووان و انسووانمخصوص خود قرار می
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افتند. های درخشان آنان روشن گشته و زمینیان به سجده میچهره  صف مخصوص خود قرار گرفته، زمین از
تعالی بر کنند. آنگاه که حقعرش پروردگار را بر دوش خود به نیکویی، زیبایی و عزتمندانه حمل می  ملائکه

کس جواب نمی دهد و خووود او مووی گویوود: دهد: »امروز ملک ازآن کیست؟ن هیچکرسی تکیه زند ندا می
ء داده مووی د واحد قهار است؛ امروز به کسی ظلم نشده و هریووک بووه آنچووه کسووب کوورده جووزا»ازآن خداون
شووود)همو، (. پس از برقراری حشر در صور دمیده شده و زمووین از خلووق تهووی می62-6/61شودن)همو،  

کند که بر اساس آن، خلائق بووه صدوبیسووت صووف در روز حشوور ای را نقل می(. اصبهانی مکاشفه8/236
ط به موحوودین شوند که هشتاد صف آن مربوط به امت پیامبر خاتم)ص( و چهل صف دیگر مربوتقسیم می

(. هرچند اصبهانی، بیشتری به مقولووۀ حشوور توجووه داشووته؛ ولووی نگوواهش 5/300از سایر امم است)همو،  
ی ایوون اگونهآیند؛ بهابتدایی است. او حشر را روی زمین به تصویر کشیده، حتی اهل آسمان نیز به زمین می

یرد و ندای »لمن الملک الیومن چووون گتصویر را تکمیل می کند که گویا عرش الهی هم روی زمین قرار می
ست که عرفایأ بعدی عکس ایوون را معتقدنوود و بووه شود. این در حالیانداز میپژواکی در فضای زمین طنین

 اند که حشر زمین در آسمان است.این باور رسیده
نکه نظر از ایحشر را تحت اسم »المعیدن تفسیر کرده است. صرف   اللّ  الحسنیاسماء    شرحقشیری در  

شوووند؛ هایی شبیه بوودن محشووور میاو »اعادهن را »بعینهن ندانسته و معتقد است اجسام در قیامت در قالب
ه الحسوونی، ولی باز هم حشر را مووادی تبیووین می (. او علووت حشوور 321کند)القشوویری، شوورح أسووماء اللووم

 (.374کند)همو، آدم بیان میهای بنیت را شهادت بر فضاحتحیوانا
 غزالی .5.3
زمان با انزوای غزالی در خانه، تفسیر و تبیین حشر کمی متفاوت شد و پایانی قرن پنجم و همای  هسال

ی، اش زاویه گرفت. غزالی مانند سلف خود حشر را به إعووادۀ پووس از إفنوواء معنووا کرده)غزالوو از مسیر گذشته
کب از اجووزاء پراکنوودۀ ( و بدن اخروی نفس را قالبی جسمانی، مادی و مر2/199تا(،  إحیاء علوم الدین)بی

گرایی در ایوون هووای مووؤثری در تأویوول و عقوول(؛ ولی گام1/89داند)همو، کیمیای سعادت،  بدن دنیایی می
گویوود: عقوول اصوول حشوور را مسئله برداشته است؛ مانند اینکه در اثبات صحت و لزوم اعتقاد بووه حشوور می

به آن واجب و لازم است)همو، إحیاء علوم  داند و شرع هم بدان اذعان و تصریح دارد، پس اعتقادممکن می
عنوان یک منب  برای تبیین شرع پذیرفته و (. کلام فوق نشان از این دارد که او عقل را به2/199تا(،  الدین)بی
ع را باید به عقل عرضه کنیم و اگر مخالف عقل نبود به آن معتقوود گونه برداشت کرد که شرتوان اینحتی می

 شویم.
دهوود؛ بر عقل، کشف و شهود را نیز در تبیین و توضیح نصوص وارد در دیوون، دخالووت می  غزالی علاوه 
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بودن آنجا که پس از نقل آراء اشاعره، معتزله و جمود حنابلووه در تفسوویر حشوور و اصوورار آنووان بوور محسوووس 
]برخی و لذت و عذاب آنجا و پس از نقل دیدگاه تأویلی و انکار حشر اجساد از نظر فلاسفه  بهشت و جهنم

از فلاسفه[ مبنی بر اینکه تمام آنچه در دیوون و دربووارۀ آخوورت وارد شووده را بایوود بووه تأویوول بووریم، دردهووا و 
نظر خووویش را   گونهشود، ایناند و عذاب و نعمت به حس ادراک نمیها در آخرت عقلی و روحانیخوشی

کننوود آنچووه از الفوواظ ( عرضه میدهد که اهل مکاشفه مشاهدات خود را بر روایات )دین و شریعتارائه می
برنوود؛ آنووانی کووه در یقین موافق مشاهده یافتند تقریر و تأیید کرده و آنچه مخالف بود به تأویل میوارده را به

اند و جایگاهی نداشته ]حق اظهووارنظر در ه گامی ننهادهاند در این عرص اخذ معرفت تنها به سم  اکتفا کرده
متکلمین و فلاسفه  –د[. او دیدگاه خویش را دقیق، غامض و میانۀ دو دیدگاه فوق تأیید یا تکذیب تأویل ندارن 

شوند که همۀ امور را با نور الهووی ادراک کننوود نووه بووا کند که تنها کسانی بر آن واقف میدانسته و اضافه می  –
(. 180-1/179شووود()همان، )سم  در اینجا یعنی احادیث وارده که از طریق قوووۀ سووامعه ادارک میسم   

ملاصدرا  قط در محتوا و ادلۀ عقلی و برهانی بین غزالی و صدرالمتألهین فاصلۀ بسیاری وجود دارد؛ ولی به
ی کرده ا  ست.به سبک و روش غزالی در جم  بین عقل و شرع، توجه داشته و از وی تأسم

سووته تشووریح کار دیگر غزالی در بحث حشر بیان جزئیات بیشتر اسووت. او حشوور مردمووان را در پوونج د
کند: مقربین، ممقوتین، مقبولین، مردودین و مترددین؛ که پس از نفخ صور و ازدحام مووردم در صووحرای می

کند به این باور ل می(. او بر اساس احادیثی که از پیامبر خاتم)ص( نق 3/488افتد)همان،  محشر اتفاق می
اترسیده که انسان (. 3/88(،  1386یوواء علوووم الوودین)شوووند)همو، احشووان محشووور میها بوور اسوواس نیم

صووورت همچنین، بر اساس روایات واردشده در باب تجسم اعمال معتقد است حشر جبوواران و متکبووران به
ا، حیوانووات و شوویاطین پووا بووه عرصووه ه(. پس از انسووان707وپا قرار دارند)همان، مورچه بوده و زیر دست

زمین محشر سفید، مسووطح و بوودون پسووتی و بلنوودی اند. گذارند، در حالی که سرشکسته و ذلیلمحشر می
-190ای که هیچ تفاوتی در آن نیست)همو، مکاشفة القلوووب المقوورب إلووی عوولام الغیوووب،  گونهبوده؛ به

191.) 
ت کار غزالی در اینجا و در تبیین حشر ا هووای عرفووانی و ین است که این موضوع خاص را به بحثاهمیم

اند تووا تب  او وارد بحووث شوودهین مباحث را گشوده است؛ متأخران نیز بهحکمی اضافه کرده و باب ورود به ا
 صدرالمتألهین رسید و او کار را به اوج خود رسانید.اینکه نوبت به 

 عربیابن .6.3
بن عربی معتقد است باید در شناخت و تبیین معاد از دانش انبیاء اسووتفاده کوورد؛ الدین  شیخ اکبر محیی

حسب ادلووۀ عقلووی بووه بحووث معوواد و بردن از وحی الهی و تنها بهه بدون بهره او در آثار خویش از کسانی ک 
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است به   اند؛ سزاوارگیرد که آنان که در پی اصلاح و ن صح خویشاند، خرده میمسائل مربوط به آن پرداخته
در عربووی (. ابن4/451عربی، الفتوحات المکیة، سنت انبیاء عظام)ع( در باب معاد و حشر رجوع کنند)ابن

واق ، در بیشتر مباحث بین کشف و شهود، شریعت و عقل جم  کرده و این وجووه امتیوواز او از سووایر عرفوواء 
هووای خووود بووه آیووات و رو، در کتابدانوود؛ ازایووناست. او صحت مشاهدات را تنها مبتنی بر تأیید شوورع می

های او انداخت تا گذرا به نوشتهعنوان دلیل یا مؤید آورده است؛ کافی است نگاهی  روایات استناد کرده و به
 صحت مطلب فوق به دست آید.

انوود، حووق خووود را الدین فلسفۀ حشر را وجود رحمت الهی دانسته تا کسانی که در دنیا ستم دیدهمحیی
(. همچنین، به حشر اجسوواد و ارواح بوواور داشووته)همان، 19عربی،  عربی، مجموعه رسائل ابنبگیرند)ابن

دانوود)همان، ها و حشر سووایر مووردم را پووس از نفووخ صووور دوم میهنگام مرگ آنا به( و حشر عارفان ر158
قام جمووال (. او معتقد است حشر اجسام از دار تکلیف به دار انفعال و حشر ارواح از مقام جلال به م174

عربووی زمووین حشوور را بوور اسوواس روایتووی از پیووامبر گرامووی اسوولام)ص( سوورزمین (. ابن28اسووت)همان، 
 (.2/433کند)همان، ای در آنجا معنا می( و مکان قریب را صخره 2/386قدس دانسته)همان، المبیت

همووراه کنوویم عربی به انشاء نشئۀ آخوورت بوور »عجووب الووذنبن هنگامی که مطالب فوق را با اعتقاد ابن
ببرد،  جای آنکه ارض را در حشر به عرش درخواهیم یافت که شیخ اکبر حشر را در عالم طبیعت دانسته و به

ها گویند که از دنیووا بووه عرش را به فرش آورده است؛ زیرا عجب الذنب به آن چیزی از ابدان و اجساد انسان
نشووئۀ آخوورت بوور اسوواس آن ایجوواد خواهوود   جا مانده باشد؛ فاسد نخواهد شد و از بین هم نخواهد رفووت.

گونه تفسیر کرده اسووت کووه ا اینالدین ر(. صدرالمتألهین دیدگاه محیی4/455شد)همو، الفتوحات المکیة،  
، گویند)شوویرازی، مفوواتیح الغیووبعجب الذنب همان ماهیت است که جناب شوویخ بووه آن عووین ثابووت می

عربووی بارهووا عبووارتی را یرضی صاحبهن باشوود؛ زیوورا ابن رسد که این تفسیر »بما لا(؛ ولی به ذهن می605
هووا و . همچنین، عرفاء معتقدند عین ثابته قالبدارد بودن معاد و حشر  دنیایی و جسمانی  دلالت برآورده که  

گوواه در ( و هیچ683قوابلی هستند که تجلیات ذاتی حضرت حق را دریافت کرده)آملووی، جووام  الأسوورار،  
(. 685یابد آثار و احکام آنان است نووه خووود آنان)همووان،  کنند؛ آنچه ظهور مینمی  خارج بعینه ظهور پیدا

معنای حشر جسمانی آن هم با جسم دنیایی، به ماهیت یا چیزی یخ اکبر را که بهتوان سخن ش بنابراین، نمی
 دیگر حمل کنیم.

ن قدر کووه آنووان نیووز ای گذرا داشته است؛ همیعربی به حشر جمادات، وحوش و حیوانات هم اشارهابن
کند یی تقسیم میهاها را به دسته(. اما حشر در انسان2/410عربی،  عربی، تفسیر ابنشوند)ابنمحشور می

 اند از:که عبارت
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لووی1 مینو إأ رأ
جووْ وق  الْم  سوو  ردن کووه بوور اسوواس ایوون آیووۀ شووریفه اسووت: »وو نو مو  . حشوور بوور سووبیل »وأ ن  هووو جو

رْدان)مریم:  حشر مخصوص مجرمین است.(. این نحوه از 86وأ
قووی2 ت  ر  الْم  حْشوو  حْمنأ . حشر بر سبیل »وفدن کووه بوور اسوواس ایوون آیووۀ شووریفه اسووت: »یوووْمو نو ی الوور  لووو نو إأ

ن)مریم: دا  فووْ انوود و بووه او هووم محشووور گویوود کووه متقووین از رحمان(. او دربووارۀ ایوون گووروه می85وو
معنای پرهیزکار، ترسان و هراسووان دانسووته کووه ا به(؛ زیرا متقی ر2/15عربی،  عربی، تفسیر ابنشوند)ابنمی

تعووالی کسووب کوورده متکبر و جباربودن حق سبب باورش به سری  الحساب، شدید العقاب،این صفات را به
کند تا از جباریت و قهاریت او در امان و رو، خداوند متعال هم او را به اسم رحمان محشور میاست؛ ازاین

ه فرموده است: »رحمته سبقت غضبهن)ترجمه: رحمت پروردگووار بوور غضووب او ایمن باشد. از اینجاست ک 
ش ایجاد کرده است نه به غضب و قهرش)همو، الفتوحات المکیة، پیشی گرفت(؛ در آغاز هم ما را به رحمت

(. البته او معتقد است که همۀ متقین در یک مرتبووه نیسووتند؛ آنووان کووه از گناهووان و رذائوول اخلاقووی 1/269
اینان درجۀ اول تقوی را دارا بوده و حشرشان به اسم رحمان است؛ ولووی رحمووان در جنووت افعووال. دوراند،  

ه بووه آن رسوویده و مجوولای تجلیوواتی صووفاتی قوورار درجۀ دوم جنت صف  ات است که متقین در سیر الووی اللووم
 سوووی ذات الهووی اسووت کووه ایوون جایگوواه وفوود مکوورمینگیرند؛ پس از این و در آخرین درجووه، سوویر بهمی

(. مخلص کلام آنکه حشر بر سبیل وفد همووان حشوور در جنووت ذات و 2/15عربی،  است)همو، تفسیر ابن
 ست.فناء در ذات ا

مْ وو 3 ه  ن  رو حْشوو  نو بووِّ و لو وو رو . حشوور همووراه شوویاطین کووه بوور اسوواس ایوون آیووۀ شووریفه اسووت: »فووو
ن)مریم: ینو یاطأ در دنیا گمووراه کوورده اسووت. ست که شیاطین آنان را  (. این همراهی مخصوص کسانی68الش 

ل، این محجوبانأ منحرف از اند؛ به همین دلیآنان نیز در انکار بعث و سایر اعتقادات از شیاطین تبعیت کرده
عربی، شوووند)ابنسبیل حق در دوری از نور و کدورت، با شیاطین تناسب پیدا کرده و با ایشان محشووور می

 (.2/13عربی،  تفسیر ابن
تْن)التکویر:. حشر در صورت ح4 رو شووأ وش  ح  ح  ا الْو  ذو (. 5یوانات که بر اساس این آیۀ شریفه است: »وو إأ

اند مانند حیوانووات محشووور شدن در شهوات دنیایی صفات حیوانی خود را پرورش دادهدلیل غرقآنان که به
اند و نبودهگاه در تلاش برای ظهور انسانیت در وجود خود (؛ زیرا هیچ3/491،  1420شوند)ابن عربی،  می

 تنها این حیوانیت آنان است که به فعلیت رسیده و تقویت شده است.
هووای لیه مشربی نزدیووک، بلکووه عووین مشوورب عارفووان دارد و از بحثاز آنجا که صاحب حکمت متعا

 های فراوانی از آنووان دارد. درقولعارفان پیشین بهرۀ وافر برده است، سخنانش بسیار به آنان شبیه بوده و نقل
ا ویژه در مبحث حشر؛ برای نمونه، آنجوو ای پرداخته است، بهطور ویژه این میان به شیخ اکبر و نظریات او به
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اند حشوور که سخن از حشر نفوس حیوانی را مطرح کرده و معتقد شده حیواناتی که به مرتبووۀ خیووال نرسوویده
 (.255-9/249ازی، اسفار،  عربی نقل و تحلیل کرده است)شیرضمنی و تبعی دارند، چند صفحه از ابن

و این فووتح بوواب  همان طور که پیش از این بیان شد، غزالی در مسئلۀ حشر بحث را به جزئیات کشانده
توسط شیخ اکبر توس  یافته است و ملاصدرا نیز راه آنان را ادامووه داد. از اینجاسووت کووه او در جلوود نهووم از 

کند؛ماننوود مواقووف حشوور، جزئیووات آن را مطوورح می  طور مفصل تبیین کرده است وحشر را به  اسفارکتاب  
 تجسم اعمال، حشر تبعی و استقلالی و... .

 
 اهای صدرنوآوری  .4

 های فلسفینوآوری .1.4
های فلسفی و فیلسوفان سلف خود، دربووارۀ حشوور مقصود ما این است که ملاصدرا در مقایسه با بحث

صورت یووک مسووئلۀ ترین نوآوری او طرح مسئلۀ حشر بهگفت که مهمبتوان  چه نوآوری داشته است؟! شاید  
اند که این مسائل را فلسفی پرداختهفلسفی است؛ زیرا حکیمان پیشین از آن جهت به جزئیات معاد و حشر ن

هایی کووه توورین پرسووشرو، از جمله مهمدادند؛ ازاینو حکمی قلمداد نکرده و این امور را به شرع ارجاع می
های فلسووفی و حکمووی را دارد و اقبال داشته این است که آیا مسئلۀ »حشرن ملاک بحثصدرا به آن توجه و 

که در آغاز مقاله بیان شد، او حشر را در حقیقت رجوع اشیاء به   شود؟ همان طوربحث فلسفی محسوب می
ۀ شود؛ زیرا این رجوع برخاسووته از نحوووداند که در این صورت از مسائل فلسفی محسوب میتعالی میحق

وجود اشیاء بوده که از احوال موجود مطلق است. در واق ، این نگاه او به مسئلۀ »حشرن و فلسووفی دانسووتنأ 
یی باعث شده تا راه را برای طرح و بیان تفصیلی آن در آثارش باز کند؛ از سوی دیگر، ارائۀ معنایی آن، از سو

ت و حشر همۀ موجودات یعنووی همووۀ عمیق و جدید از حشر است. بر این اساس، حشر یعنی وصول به غای
 موجودات در وجودأ جمعی علتأ خود جم  آیند.

ح جزئیات بیشتر از حشر است. البته فیلسوفان بزرگووی چووون نوآوری دیگر او در مقایسه با حکیمان طر
اند؛ بلکه حتی به برخووی از مسووائل مهووم و کلووی کووه در قوورآن تنها جزئیات را نگفتهشیخ الرئیس و فارابی نه

؛ 38اند؛ مانند حشر حیوانات که در قرآن به آن تصریح شده )الأنعووام:ای نکردهربارۀ حشر آمده نیز، اشارهد
(. او خود به این نکتووه 17( و حشر موجودات مادون آنکه در قرآن به آن اشاره شده است)الفرقان:5التکویر:

د کرده است کووه حکموواء بووزرگ از اذعان دارد که در باب حشر غوامضی را ادراک و اسراری را کشف و شهو
 (.9/257اند)شیرازی، اسفار، اند، چه رسد آنانی که اسیرأ اوهام خویشدرکأ آن قاصر بوده

اش بووه حشوور و تبیووین آن نیووز شناسی فلسفی ایجاد کرد که دامنووهاثبات تجرد قوۀ خیال انقلابی در نفس
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توان نوآوری دیگوور ن مطلب شد. این را نیز میای به ایرسید؛ در بحث تبیین فلسفی ملاصدرا از حشر اشاره
 ا توضیح دهد.ملاصدرا دانست که مبتنی بر آن توانست بدون هیچ تکلفی حشر همۀ نفوس ر

 
 های عرفانینوآوری .2.4
داند، مبحووث توان ادعا کرد یکی از غوامضأ بحث حشر که ملاصدرا خود را به کشف آن مفتخر میمی

شود و ایوون حکوویم متألووه عربی مشاهده میایی از این بحث در کلام ابنهحشر تبعی و استقلالی است. رگه
رو، ایوونپرداختووه شووده اسووت؛ ازام بوده و توسط ملاصدرا نیز از او نقل کرده است؛ ولی صرفا  یک مسئلۀ خ

 هایش قرار داد.توان این را نیز جزء نوآوریمی
شان از کشف و شهود استفاده هایه آنان در بیشتر تبییننوآوری دیگر ملاصدرا در مقایسه با عارفان اینک

شان مهم نبوده؛ چراکه هدف عارفان از برای اند برهان اقامه کنند؛ البته شاید برهانکرده و نخواسته یا نتواسته
سیروسلوک کشف شهود است نه اقامۀ برهان. صدرالمتألهین به این نکتووه اشوواره و اضووافه کوورده اسووت: در 

انوود و فقووط از رأی هستم؛ ولی برخلاف ایشووان کووه اهوول ذوقمسائل حشر با ایشان )صوفیه( هم  بسیاری از
کنیم)همووان، بر آن اعتماد و تکیۀ کاموول نمیجز  برهان هم بهره برده و    اند، ما ازکشف و شهود استفاده کرده

هووای بنیووادین بووین مکتووب تکنیمن، از تفاو(. جملۀ پایانی یعنی »جز بر آن اعتماد و تکیۀ کامل نمووی234
 صدرایی است.حکمت متعالیه یا عرفان صدرایی با تصوف یا عرفان پیش

مسلک خود به معاد و حشر پرداخته و این مسووئلۀ یشینیان عارف الدین بن عربی با اینکه بیش از پمحیی
رده یووا مهم و ضروری را از جهات مختلف واکاوی کرده؛ ولووی برخووی مسووائل مربوووط بووه آن را مطوورح نکوو 

صووورت حیوووان هایی کووه در قیامووت بهاجمال بیان کرده است؛ برای نمونه، به حشر حیوانووات یووا انسووانبه
گذرا کرده؛ ولی توضیح بیشتری دربارۀ آن نداده است یا اینکووه مواقووف حشوور را   ایشوند، اشارهمحشور می

عنوان مواقووف قیامووت یووا حتی تحووت کامل و منسجم در یکجا نگفته؛ بلکه در آثار خود پراکنده بیان کرده و
 مواقف حشر هم تبیین نکرده است.

اینکه برخلاف عارفان که حشر   تحول دیگری که در این زمینه به دستان صدرالدین شیرازی تحقق یافت
اند، ملاصدرا عبارت دیگر، محشر عرشیان را در فرش ترسیم کردهاند و بهرا مادی و روی زمین توصیف کرده

نیان را به عرش برده و به این باور رسیده است که حشر در حقیقت ارتقوواء وجووودی و صووعود بووه زمین و زمی
 اش توانسته این تحول را رقم بزند.فیوسیلۀ مبانی فلسعالم بالاتر است. او به

 
 نتیجه
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ها کنکاش شده، بحث معاد و حشوور یکی از مسائل مهم و اساسی که در همۀ ادوار فکر و اندیشۀ انسان
. اندیشمندان در طول تاریخ از آن غافل نبوده و در این میان، فلاسفه و عرفاء اسلامی بیش از دیگران به است

کوودام ماننوود انوود؛ ولووی هیچخووور مبووانی خووویش از معوواد و حشوور سووخن گفتهاین مهووم پرداختووه و بووه فرا
کووه گووویی تمووام انصدرالمتألهین زوایای آن را بررسی نکرده و بووه تبیووین آن کموور همووت نبسووته اسووت؛ چن

توووان از تحقیووق حاضوور ای کووه میاش مقدمۀ مبحث معاد و حشر است. نخسووتین نتیجووههای فلسفهبحث
 النوع است.ت حشر از دیدگاه صدرالمتألهین وصول به غایت و فناء در ربگرفت این است که حقیق 

تر شووده و تووأثیر و جوودیتر با پیشرفت و گسترش فلسفۀ اسلامی، نگاه به مسئلۀ معاد و حشر نیز عمیووق
شدن جزئیات قیامووت کند. دومین نتیجه این است که روشنمبانی فکری در تبیین آن خودنمایی بیشتری می

پووذیر اسووت و طور خاص با تبیین دقیق و چینش صحیح مبانی فلسفی و عرفانی امکانام و حشر بهطور عبه
شمار آورد و آن را به نکووویی تبیووین کنوود. سووومین   ملاصدرا با این روش توانسته حشر را از مسائل فلسفه به

هووا در های آندیوودگاهنتیجه این است که مبانی و اصول فکری فیلسوفان و عارفان پیشین و همچنووین، آراء و  
باب حشر در ارائۀ نظریات جدید کمک وافر به صدرالمتألهین کرده است؛ مانند اینکووه آنووان حشوور را دارای 

 رخی نیز به تجرد قوۀ خیال باور داشتند.دانستند و بمراتبی می
اتخاذ شود های دینی نیز همین روش در سایر مسائل و آوردگاهکه نجا  آتا  پیشنهاد این پژوهش این است  

 ها، جواب مناسب و عقلانی داده شود. تا ضمن تبیین عقلانی آنان به سؤالات و شبهات آن
 

 منابع 
 .قرآن كریم

، انتشووارات 1، تحقیووق و تصووحیح: هووانری کووربن،  نقود فی نعرف  الوجود )جانع الأسرار(هقی ال، سیدحیدر،  آملی
 .1368علمی و فرهنگی وزارت فرهنگ و آموزش عالی، تهران، 

 .1375، نشر البلاغه، قم، 1،  الاشارات و التنبیهاتسینا، حسین بن عبدالله، ابن
 .1382، شمس تبریزی، تهران، 1ق حسن عاصی،  ، تحقیالاضحوی  فی المعاد........................، 

م الاسوولامی فووی الحوووزه ، مکتب الاعوولا1، تحقیق و مقدمه: عبدالرحمن البدوی،  التعلیقات  ......................،
 .1362العلمیه، قم، 

ه المرعشی، قم، 1،  الشفاء )الإلهیات(....................،   ق، )الف(.1404، مکتبة آیةاللم
ه المرعشی، قم، 1،  الشفاء )الطبیعیات(...............، .....  ق، )ب(.1404، مکتبة آیةاللم

ه نوری،  ، تصحیالمبیأ و المعاد....................،   گیوول بووا ، مؤسسۀ مطالعووات اسوولامی دانشووگاه م 1ح: عبداللم



 108،  شمارة پیاپی  1، شماره چهارم ، سال پنجاه و در فلسفه و كلام  ییجستارهایه نشر  / 244

 

 .1363همکاری دانشگاه تهران، تهران، 
، دانشووگاه 1پووژوه،  ، ویوورایش و مقدمووه: محموودتقی دانشق فی بحر الضلالات النجاة نن الغر....................،  

 .1364تهران، تهران، 
، تحقیووق و مقدمووه: احموود فووؤاد لتتنفو و احوالهتتا )ننتتیرح در احتتوا  التتنفو(رسال  فی نعرف  ا....................،  

 .1371جا، ، دار احیاء الکتب العربیه، بی1الاهوانی،  
 ق.1400، بیدار، قم، 1،  رسائل....، ................

 تا.بی، دار الصادر، بیروت، 1)ارب  مجلدات(،  الفتوحات المكی  الدین محمد بن علی، عربی، محییابن
 ق.1421، دارالمحجه البیضاء، بیروت، 1،  عربینجموع  رسائل ابن.....................، 
، دار احیوواء التووراث 1، تصحیح: سمیر مصطفی ربوواب،  لات عبیالرزاق(عربی)تأویتفسیر ابن.....................،  

 .ق1422، بیروت، العربی
، دار الفکر للطباعه و النشوور 3حیح: احمد فارس صاحب الجوائب،  ، تصلسان العربابن منظور، محمد بن مکرم،  

 ق.1414و التوزی ، بیروت،  
، 1کدکنی،  ، تحقیق و تصحیح: محمدرضا شووفیعیت الاصفیاءحلی  الاولیاء و طبقاالاصبهانی، احمد بن عبدالله،  

 تا.القراء للطباعة و النشر، قاهره، بیدار ام
 ق.1422، دار الحرم للتراث، قاهره، 1،  شرح أسماء اللّ  الحسنیم، القشیری، ابوالقاسم عبدالکری 
 .م1986، دار الکتب العلمیة، بیروت،  1،  ، الوصایاالمحاسبی، الحارث بن اسد

 –الوودار الشووامیه، لبنووان   –، دار العلووم  1، تصحیح: صووفوان عوودنان داودی،  نفردات الفاظ القرآناصفهانی، راغب،  
 ق.1412سوریه، 

 تا.، مؤسسۀ مطبوعاتی اسماعیلیان، قم، بی1،  النهای  فی غریب الحییث و الأثراثیر، مبارک بن محمد،  نجزری اب
، انتشووارات دانشووگاه تهووران، 5ترجمه و شوورح: سوویدجعفر سووجادی،  ،  حكم  الاشراقسهرودی، یحیی بن حبش،  

 .1367تهران، 
، پژوهشگاه علوم انسانی و 1و مقدمه: هانری کربن،  ، تصحیح نجموع  نصنفات شیخ اشراق......................،  

 .1380مطالعات فرهنگی، تهران، 
،پژوهشووگاه علوووم انسووانی و 1سین ضوویایی،  ، تصحیح و مقدمه: حشرح الحكم  الاشراقالدین،  شهروزی، شمس

 .1385مطالعات فرهنگی، تهران، 
، بیووروت، ، دار إحیوواء التووراث العربووی3   ی  الأربع ،الحكم  المتعالی  فی الأسفار العقلشیرازی، محمد بن ابراهیم،  

 .م1981
، مرکووز نشوور دانشووگاهی، تهووران 2 )مقدمووۀ فارسووی(،  الشواهی الربوبی  فی المناهج السلوكی   .....................،  



             245  /حشر  یفلسف نییدر تب نیصدرالمتأله یهاینوآور  ؛موسوی بایگی، رجایی               

 

1360. 
لعات و تحقیقات ، چاپ اول، انجمن اسلامی حکمت و فلسفۀ ایران و مؤسسۀ مطانفاتیح الغیب....................،  

 .1363تهران،  فرهنگی
 ق.1302، قم، ، مکتبه المصطفوی1،  نجموع  الرسائل التسع ....................، 

، دفتوور انتشووارات 5،  همدانی، ترجمووه: سوویدمحمدباقر موسووویالمیزان فی تفسیر القرآن،  طباطبایی، محمدحسین
 .1374، قم،  اسلامی جامعۀ مدرسین حوزۀ علمیۀ قم

، دار الکتوواب العربووی، بیووروت، 1،  ، تحقیق و تصحیح: عبدالرحیم حافظ عراقوویإحیاء علوم الیینغزالی، محمد،  
 تا.بی

 .1383، شرکت انتشارات علمی و فرهنگی، تهران، 11، تحقیق: حسین خدیوجم،  سعادتكیمیاى  ................،  
 .1386، نشر علمی و فرهنگی، تهران، 6دین خوارزمی،  ، ترجمه: مؤیدالاحیاء علوم الیین.................، 

، دارالمعرفووة، 4،  بووی، تصحیح: عبدالمجید طعمووه حلنكاشف  القلوب المقرب إلی علام الغیوب ..................،  
 .ق1422بیروت، 

 م.1995، دار و مکتبه الهلال، بیروت، 1،  آراء الاهل المیین  الفاضل فارابی، ابونصر، 
 .1361، کتابخانه طهوری، تهران، 1، ترجمه: سیدجعفر سجادی،  اهل نیینۀ فاضل  اهییش  هاى.........، ......

 .1371، انتشارات وزارت ارشاد اسلامی، تهران، 1سجادی،   ، ترجمه: سیدجعفرسیاسم نیهی ..............، 
 تا.جا، بی، لیدن، بی1،  رسال  فی جواب نسائل سئل عنها.............، 

، نشوور هجوورت، قووم، 2، تصووحیح: مهوودی مخزومووی، ابووراهیم سووامرایی،  كتاب العینفراهیدی، خلیل بن احمد،  
 ق.1410

ر اکبوور از نگوواه فووریقین، بووا تأکیوود بوور دیوودگاه ملاصوودرا و فخوور رازین، نیا، سوولمان، »حشوو فرمانیان، مهدی، قاسووم
 .45-27، صص1395،  3، شمارۀ 2، دورۀ هانۀ انانی پژوهش
 ق.1403 ،، دار إحیاء التراث العربی، بیروت 2بیروت(،   -) طبحار الأهوار، محمدباقر، مجلسی

، سووازمان چوواپ و انتشووارات وزارت 1ق سبحانی،  ، تصحیح: توفینثنوى نعنوىالدین محمد، مولوی بلخی، جلال
 .1373، تهران، ارشاد اسلامی

لیرضا، »بررسی نظریووۀ حشوور صوودرالمتألهین در عرفووان شاهرودی، سیدمرتضی، کهنسال، عنزاکتی، مهدیه، حسینی
 .206-187، صص1398، 25، شمارۀ 14، دورۀ هاى فلسفۀ اسلانیآنوزه عربین، ابن

 



 

   

   

   

 
 

 

  
 

   

   

Table of Contents 

 

Reviewing and Criticizing Misconceptions about the Individual 

Unity of Existence, Based on Allama Javadi Amoli’s Thought 

Amin Dehghani 

 

9 

The Impact of Pragmatism on Contemporary Exegesis Studies 

Fatemeh Rezadad - Dr. Hasan Naghizadeh- Dr. Jahangir Masoudi 

Dr. Murtaza Irvani Najafi 

 

35 

Epistemological Explanation of Change (Deconstructive Analysis 

of Change and Motion) 

Dr. Haydar Esmailpour - Dr. Hamid Reza Alavi 

 

59 

Comparing the Views of Akhund Khurāsānī and the 

Philosophers on “the Predicate Extracted from the Subject itself” 

and “the Predicate by Way of Adherence” Emphasizing Ibn Dr. 

Fatemeh Rajaei  -Dr. Musa Hakimi Sadr- Dr. Hossein As’adi 

 

81 

Religion; the Binary of Belief and Practice: A Reading of the 

Late Wittgenstein’s Religious Life 

Dr. Valiyollah Nasiri - Masoomeh Taheri Sudejani 

 

97 

Hart’s Positivist Philosophy of Law and its Effects on Public aw 

Dr. Aliakbar Razmjoo- Mohadeseh Razmjoo 

 
121 

The Divine Speech According to Allama Khafrī and Muḥaqqiq 

Dawwānī 

Zahra Shah Alian-  Dr. Mahdi Dehbashi-  Dr. Mohammadreza Shamshiri 

The  Implications and Consequences of the Finitude of the 

Natural Body in Avicennian  Philosophy 

 

139 

DrMohammad Mahdi Meshkati- Dr .MahdiGanjvar 

 - Dr . SeyyedAli Miriyan 

 

 

159 



 

A Critical Analysis of the Revelationological Basis of the View of 

Mysterious Language of Qur’an 

 
183 

Mahdi Mahdavi A’la   

The Relational Role of Infallibility in the Affairs of Prophecy 

and the Analysis of the Layers of Affairs of Prophecy in the 

Scope of Revelation 

 

199 

Dr. Ahmad Emdadi 

Mullā Ṣadrā’s Innovations in the Philosophical Explanation of 

Resurrection 

Muhammad Taqi Rajaei-  Dr. Sayyid Muhammad Musavi Baigi 

 

223 



 

In the Name of Allah 
 
 

 
 
 
 
 
 
 
 
 



 
 
 
 
 
 
 
 
 

 

 

 

 

Executive Director 

Hussain Zekavatizadeh 

 

 

 

 
Translation of Abstracts 

Arzoo Soleimani 

 
 

 

 

 

 

 

 

 

Address: 

Faculty of Theology and Islamic Studies 

Ferdowsi University of Mashhad Campus 

Azadi Sq. Mashhad – Iran 

Post  Code: 9177948955 

Tel: (+9851) 38803873 
 

 

Essays in Philosophy and Kalam  

 
Issue 108 Spring & Summer 2023 

ISSN-Print: 2008-9112 

ISSN-Online: 2538-4171  

License Holder 

Ferdowsi University of Mashhad 
Editor in  Chief: Sayyid Murtaḍā Ḥusaynī Shāhrūdī 

Editorial Board 

Dr. Sayyid Murtadā Husaynī Shāhrudī, 

Professor 
Department of Islamic Philosophy, Ferdowsi 

University of Mashhad 

Dr. Mahdī Dihbāshī, Professor 
Department of Philosophy, Isfahan University 

Dr. Muhammad Dhabīhī, Associate professor 
Department of Philosophy, Tarbiat Modares 

University of Qum 

Dr. Abdulaziz Sachedina, Professor 
IIIT Chair in Islamic Studies, George Mason 

University  

Dr. Bakhtyār Sha‘bānī Varakī, Professor 
Department of Educational Sciences, Ferdowsi 

University of Mashhad 

Dr. Ahad Farāmarz Qarāmalikī, Professor 
Department of Islamic Philosophy, Tehran University 

Dr. Qāsim Kākā’ī, Professor 
Department of Theology, Shiraz University 

Dr. Ali Reza Kohansal, Associate professor 

Department of Islamic Philosophy, Ferdowsi 

University of Mashhad 

Dr. Jahangir Masoudi, Professor 
Department of Islamic Philosophy, Ferdowsi 

University of Mashhad 

 

https://portal.issn.org/resource/ISSN/2008-9112
https://portal.issn.org/resource/ISSN/2538-4171



	document.pdf (p.1)
	poshte jld-f     moshaver   rahnama.pdf (p.2-9)
	fehrest-f.pdf (p.10)
	1.Dehghani.pdf (p.11-36)
	2. tooba.pdf (p.37-60)
	3.haydar.pdf (p.61-81)
	4.rajaei.pdf (p.82-97)
	5. nasiri.pdf (p.98-121)
	6. razmjoo.pdf (p.122-139)
	7.mahdidehbashi.pdf (p.140-158)
	8.ganjvar.pdf (p.159-181)
	9.talabeqom.pdf (p.182-197)
	10.emdadi.pdf (p.198-220)
	11.mmusawy.pdf (p.221-243)
	fehrest- En.pdf (p.244-245)
	poshte jld-e.pdf (p.246-247)
	document01.pdf (p.248)

