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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  ررر نر صورای  ه مقاله با مایارها و اوابن نافیه مبابقم ناشته باشر، بفاه 4

 شون اا نربارة ارزش ع  ی و شایتت ی چاپ آن نر نافیه قضاوت    ر.می
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 رسر.ها میاحفیفیه به اط ع نویت رگان مقالهر نظف نهایی هیئم  6
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یۀ جستارهایی در فلسفه و کلام   راهنمای نویسندگان نشر
 

فلسفه و کلام اسلامی کلام« دو فصلنامۀ علمی مربوط به  »نشریۀ جستارهایی در فلسفه و  
پژوهی    منطقی و دین -عرفانی   -کلامی   -است که مقالات نوآورانه با موضوعات فلسفی 

به  می را  دارند،  چاپ  نشریه  این  در  مقالۀ خود  انتشار  به  تمایل  که  پژوهشگرانی  رساند. 
 شایسته است نکات زیر را رعایت فرمایند:

 
کند که پیشتر در جای دیگر منتشر نشده  هایی را بررسی می هیئت تحریریه مقاله  .1

ای دیگری در حال بررسی باشد.  نشریه باشند. همچنین نباید مقاله همزمان در  
 بدیهی است پس از تصویب مقاله، حق چاپ آن برای نشریه محفوظ است.

 زبان نشریه فارسی است.   .2
مقاله   .3 واژگان  اصلی    8500حداکثر شمار  متن  واژگان صرفاً شامل  این  است. 

،  های خارج از این تعداد مقاله است. در موارد نادر و به تشخیص تحریریه، مقاله 
 ارزیابی خواهد شد.  

یافته .4 و  مقاله شامل هدف پژوهش، پرسش اصلی، روش  زبان  چکیدۀ  به دو  ها 
چکیده   واژگان  شمار  است.  انگلیسی  و  شمار    200- 100فارسی  و  واژه 

 کلیدواژه است.   6 ـ4ها بین کلیدواژه 

نام مؤسسۀ   .5 یا عنوان علمی و  رتبۀ دانشگاهی  )نویسندگان(،  نویسنده  نام کامل 
سازمانی    ومتبوع   انگلیسی  موقعیت  و  فارسی  زبان  دو  شودبه  ترتیب    ، درج 

همراه با نشانی پستی، شمارهتلفن و  نویسندگان و نویسنده مسئول تعیین شود و  
 ارسال شود. ثبت و نشانی الکترونیکی 

 ها آزاد است. نشریه در اصلاح، اختصار و ویرایش علمی و ادبی مقاله  .6



سوءرفتار  .7 هرگونه  از  پیشگیری  تمامی   جهت  ناخواسته(،  یا  )خواسته  علمی 
برای مقالات   1»سمیم«  یابهای ارسالی، در نخستین مرحله توسط مشابهمقاله 

برای مشابه یابی چکیده مقالات لاتین استفاده    iThenticateفارسی و از سامانه  
کند که میزان مشابهت کلی  شود. نشریه تنها آثاری را برای داوری ارسال می می 

حداکثر   پیشین  انتشاریافتۀ  آثار  با  اصلی  می   15متن  توصیه  باشد.  شود  درصد 
بهت  نویسندگان محترم، پیش از ارسال آثار، با مراجعه به سامانۀ فوق، هرگونه مشا

 متن خود را بررسی کنند.
می  .8 توصیه  »نشریه  استاندارد  قلم  از  شورای  IRLotusکند  توسط  تولیدشده   ،»

« در فرایند تولید و  IRهای فاقد پیشوند »، استفاده شود. قلم 2رسانی عالی اطلاع 
 کند. فنی ایجاد می  های اثر اشکال فراداده 

پایانی تنظیم   پانوشت و منابع  ارجاعات مقاله، مطابق با نظام شیکاگو و به روش  .9
 شود. 

 
 شیوۀ نگارش  

الزامی است. 3رعایت »دستور خط فارسی« ، مصوب فرهنگستان زبان و ادب فارسی، 
می  فارسی«پیشنهاد  خط  املایی  »فرهنگ  از  محترم  نویسندگان  افزونۀ    4شود  و 

لایو«  »ویراست  برخط  سامانۀ  یا  و  شیوه   5»ویراستیار«  رعایت  عدم  کنند.  های استفاده 
تواند موجب تأخیر در چاپ و یا بازگرداندن مقاله به نویسنده در  نگارشی پیشنهادی می 

 مرحلۀ تولید شود. 
 به شرح زیر است: به شیوه نگارش نکات اهم مربوط 

 
1 http://www.samimnoor.ir/view/fa/default  
2 http://earmin.com/files/Standard-IRFonts-eArmin.com.zip  
3. http://apll.ir/wp-content/uploads/2018/10/D-1394.pdf  
4.  http://apll.ir/wp-content/uploads/2018/10/F-E-1394.pdf 
5.  http://www.virastlive.com/ 

http://www.samimnoor.ir/view/fa/default
http://earmin.com/files/Standard-IRFonts-eArmin.com.zip
http://apll.ir/wp-content/uploads/2018/10/D-1394.pdf
http://apll.ir/wp-content/uploads/2018/10/F-E-1394.pdf
http://www.virastlive.com/


 
 
 
 
 

 
 

 ها  گذاری نشانه . علائم نگارشی و فاصله 1

 د. آینفاصله و با کلمۀ بعد با فاصلۀ کامل می بی های . ، : ... ! ؟ با قبل  نشانه .  1.  1

فاصله و با بیرون  های دربرگیر مانند پرانتز و گیومه »« )( با درون بی نشانه .  2.  1
 آیند. با فاصلۀ کامل می 

نشانه .  3.  1  درج  شخص برای  آن  نام  با  فاصله  بدون  اول  پرانتز  احترام،  های 
 آید: حضرت محمد)ص(.می 

نه پیش از  ها ). ،( می اع پاورقی )عدد تُک( بعد از نشانه شمارۀ ارج   .4.  1 آید 
 ها. آن 

نشانه .  5.  1 میان  )در  در  ــٌ(  و  ــٍ  تنوین)ــً،  گذاردن  فارسی،  خط  ثانوی  های 
الیه، بعبارةٍ اخری(، مدّ روی الف)نظیر  کلماتی نظیر: اولًا، قبلًا، واقعاً، مضافٌ 

ظ )نظیر نامۀ من( الزامی است و در  آب، مآخذ( و یای کوتاه رویِ های غیرملفو 
بقیۀ موارد )تشدید، فتحه، کسره و ضمه( غیرالزامی است، مگر آنکه موجب ابهام  

 شود: معین/ معیّن؛ علی/ عِلّی؛ بنا/ بنّا؛ عُرضه/عَرضه؛ حَرف/ حِرَف.

و »نمی«  .6.  1 نظیر »می«  اند«،  ،  پیشوندهایی  و  اید  ایم،  مجموعۀ »ام، ای، 
 ها.ام، کتاب روم، خستهآیند: می فاصله می صورت نیمحرف به ترکیب اسم و 

و "" ممنوع است )گیومه فارسی به    »«استفاده از گیومۀ غیرفارسی نظیر    .7.  1
 این صورت »« است(. 

نیم .  8.  1 ایجاد  کلیدهای  برای  از  منحصراً  باید  استفاده    ctrl+shift+2فاصله 
استاندارد   کلید  صفحه  از  اگر  البته  می کرد،  می استفاده  با  شود،   +shiftتوان 

sppac   .آن را درج کرد 

 



 بندی لایه .2

مقاله از چند جزء اصلی تشکیل شده که شامل چکیده، مقدمه، بدنۀ اصلی،  .  1.  2
 نتیجه و فهرست منابع است.  

المقدور از  حتی لازم است  و    است بدنۀ اصلی حاوی تعدادی عناوین اصلی  .  2.  2
ناگزیر، تقسیمات فرعی وجود دارد   فزونی  از    ستی بای  ،تیترها خودداری شود و اگر 

صورت تیتر درآمده و عنوان بولد شود و پیوسته بدان دونقطه گذاشته شود و متن در  
شود در ادامۀ  ای مثل آیات و روایات و... ذکر می طور مثال اگر ادلهادامه ذکر شود؛ به 

 . آیات: ... 1مه توضیح بیان شود؛ مثل: آن دلیل دو نقطه گذاشته و در ادا 

 گیری و منابع شماره گذاری نشود.  چکیده، مقدمه، نتیجه. 3. 2

ناگزیری از عناوین فرعی،   حالت عناوین و تیترهای بدنه اصلی با اعداد و در . 4. 2
 شود.ی گذاربا اعداد متوالی نشانه 

.  1شود. به طور مثال:  نقطه استفاده  فقط از  گذاری در لایۀ تیترها  برای شماره .  5.  2
2 .3 . 

 
یه: نظام شیکاگو »پانوشت  منابع« - شیوۀ ارجاعی نشر

منابع« نویسنده باید توضیحات و ارجاعات خود را در پانوشت درج  -در شیوۀ »پانوشت 
کند و اطلاعات کتابشناختی آثار را در منابع پایانی اضافه کند. استفاده از ارجاع  

 نوشت در این شیوه مجاز نیست. های پایانی و پی ادداشت متنی و یا یدرون 
 پانوشتاجزای اصلی در ساختار  .1

a.  های پانوشت با ویرگول جدا شود؛ قسمت 
b.  تنها نام خانوادگی صاحب اثر درج شود؛ 
c.  نویسی شود؛نام آثار کلان )مانند کتاب( مایل 
d. نام آثار خرد )مانند مقاله( در گیومه درج شود؛ 



 
 
 
 
 

 
 

e.  ارجاعی درج شود. شمارۀ صفحۀ 
   منابعاجزای اصلی در ساختار  .2

a.  شود؛ های اصلی منابع با نقطه جدا می قسمت 
b.  صورت کامل درج شود؛ نام خانوادگی و نام کوچک صاحب اثر به 
c.  نویسی شود؛نام آثار کلان )مانند کتاب( مایل 
d. نام آثار خرد )مانند مقاله( در گیومه درج شود؛ 
e.  شود. مشخصات ناشر و سال نشر درج 

های هر صفحه  عدد ارجاعات در سراسر مقاله پیوسته است و شمارۀ پانوشت  .3
 نباید از نو آغاز شود. 

 شده( پس از علائم نگارشی درج شود. همۀ اعداد توک )=بالانویسی  .4
 در ارجاعات، ترجیحاً از »همان«، »همانجا« و »همو« استفاده نشود. .5
ه انگلیســی هســتند، بعد از منابعی که در اصــل به زبان فارســی و دارای چکید .6

( عـبـارت  درج  بـا  انـگـلـیســـی،  بـه   in Persian with Englishبـرگـردانـدن 
abstract .در انتها مشخص شوند ) 

منابعی که در اصـل به زبان فارسـی هسـتند و چکیده انگلیسـی ندارند، بعد از  .7
 ( در انتها مشخص شوند.in Persianبرگرداندن به انگلیسی، با درج عبارت )

ه .8 الـ ایـان هر منبع   DOIدارنـد، آوردن    DOIهـای منتشــرشـــده کـه برای مقـ در پـ
 با آدرس دقیق ذکر شود.  DOI .الزامی است 

 
 های ارجاع:  نمونه

 شود. اجزای اصلی پانوشت با ویرگول و اجزای اصلی منابع با نقطه جدا می  توجه:
 کتاب: 
 . 160 ،شریعت در آینه معرفت  ،جوادی آملی پانوشت:  ✓



تهران: مرکز نشر   .شریعت در آینه معرفت  . جوادی آملی، عبداللهمنابع:  ✓
 .  1372فرهنگی رجاء، 

    مقاله: 
»عینیت و بینونت وحدت و کثرت در نظام توحیدی ملاصدرا با ابتناء بر  ،مردیها پانوشت: ✓

 .82 ،قاعده بسیط الحقیقه«
»عینیت و بینونت وحدت و کثرت در نظام توحیدی ملاصدرا با  .مردیها، اعظم منابع: ✓

)پاییز و زمستان   105ش.   ،52 جستارهایی در فلسفه و کلام  .ابتناء بر قاعده بسیط الحقیقه«
1399  :)75-94. 

 
 

 مدخل: 
 »ابن بابک«.  ، دایرةالمعارف بزرگ اسلامی ، آذرنوش پانوشت:  ✓
درج اطلاعات مدخل در منابع پایانی اختیاری است. در صورت لزوم،   منابع:  ✓

 اینگونه درج شود: 
، زیر نظر  دایرةالمعارف بزرگ اسلامیدر   .»ابن بابک« .آذرنوش، آذرتاش 

تهران: مرکز دایرةالمعارف بزرگ اسلامی،  .محمدکاظم موسوی بجنوردی
1373 . 

 
 
 

 فصلی از کتاب: 
:Footnote in Philosophy of Mathematics.  ,infinite”“On the  ,Hilbert 
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Abstract 

Meaning is the truth realized in one's mind and conveyed to them after perceiving the levels or the 

appearance of reality. The question of the meaningfulness of theological propositions and especially those 

related to divine attributes is one of the most important topics that forms the foundation of every religious 

system and, due to God's transcendence and the negation of His likeness to creation, it has been the matter 

of conflict between philosophers of religion and theologians. In this article, the opinion of Mu‘tazila, as one 

of the most rationalist movements in Islamic theology, has been explored with a descriptive-analytical 

method. According to them, with the criterion of correspondence of propositions with reality, knowledge of 

God's intent is achieved after knowledge of God's Attributes. The inspiration of guiding messages of 

revelation to the prophets is for the ordinary people, and therefore it is possible for them to understand 

God's intention and divine attributes. Mu‘tazila explained the semantics of God's Essential Attributes with 

different theories such as aḥwāl (states), representation of His Essence by the Divine Attributes and the 

negative meaning theory, none of which gives us positive knowledge. Also, they resolved the conflicts of 

religious texts, including narrated attributes (khabariyya) or attributes of similarity which implies the 

corporeality of God and His resemblance to mankind, by using esoteric interpretation, metaphor, paying 

attention to lexical issues and referring to rare recitations, which in some cases led to neglecting the apparent 

meaning of the Qur'an. 

Keywords: Religious language, theological propositions, Mu‘tazila, essential attributes, narrated (khabariyya) 
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 در کلام معتزلی  معناداری صفات الهی
 جنان ایزدی 
j.izadi@ltr.ui.ac.ir 
 نجیمه معینی 
 دانش آموخته دانشگاه اصفهان 

   چکیده
شود. از ادراک مراتب یا ظهور واقعیت در ذهن شخص محقق شده و به مخاطب منتقل میمعنا حقیقتی است که پس

ترین مباحثی است که شالودۀ هر نظام دینی را تشکیل داده و ویژه صفات الهی از مهممی و بههای کلامعناداری گزاره 
بودن خداوند و نفی تشبیه او به مخلوق، محل نزاع فیلسوفان دین و متکلمان بوده است. در این نوشتتتار دلیل متعالیبه

لامی هستند، کنکاش شده است. ازنظر آنان بتتا گراترین متکلمان اسبا روش توصیفی ت تحلیلی نظر معتزله که از عقل
هتتای شود. القای پیامها با واقعیت، شناخت مراد خداوند بعداز شناخت صفات خدا حاصل میملاک مطابقت گزاره 

هتتا رو، فهم مراد خداوند و صفات الهی میسر شناخته شده است. آناینگرانۀ وحی برای عموم مردم است و ازهدایت
ت ذاتی خداوند را با نظرات مختلفی مانند احوال، نیابت ذات از صفات و معنای سلبی تبیین کردند معناشناسی صفا

های متون دینتتی، از لملتته صتتفات کنند. همچنین، تعارض که هرکدام از این نظرات معرفتی برای انسان حاصل نمی
استعاره و مجاز، توله به مباحث لغتتوی خبری را که حاکی از لوازم لسمانیت در خداوند است، با استفاده از تأویل،  

 ای از موارد از ظاهر قرآن غفلت شده است. و استناد به قرائات شاذ برطرف ساختند که در پاره 
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 طرح مسئله
گوید. در زبتتان دیتتن ها سخن میبا انسانخداوند در ادیان الهی ازطریق کتب مقدس و با زبان مکتوب 

توان امتتر متعتتالی را توصتتی  کتترد  آن اند که آیا با همان الفاظ متداول بشری میمتفکران در پی این مسئله
های اوست ها موضوع خداوند و محمول یکی از اوصاف، افعال و ویژگیهای کلامی که در آندسته از گزاره

ای مثل »فتتلان لحاظ ساختار زبانی با گزارهیم که »خداوند عالم است«، بهگوی چطور  برای مثال، وقتی می
تتتوان آن را دانشمند عالم است« متفاوت است. عالم دربارۀ انسان امری استتت کتته در دستتترس استتت و می

غیر از اینکه در دسترس ما نیست، منزه بودن صفاتش از صفات که خداوند بهبررسی و تعری  کرد؛ درحالی
کند که اگر عالم بودن خداوند همانند عالم بودن انسان نیست؛ پس بتته ی، برای متکلم تردید ایجاد میانسان

دانتتم. در نظتتامی چه معناست  و این از دو حال خارج نیست یا خدا لاهل است یا من از خدا چیزی نمی
ارد؛ با این تفاوت فلسفی/ کلامی مثل حکمت متعالیه، میان سنخ علم انسان و علم خداوند وحدت ولود د

 که علم انسان محدود است و علم خداوند نامحدود. 
ای از ایتتن اوصتتاف، مشتتترک دهیم که پارهدر متون مقدس دینی اوصاف زیادی را به خداوند نسبت می

ها نتتدارد. ازطرفتتی، بین انسان و خدا هستند. ازسوی دیگر، خداوند هیچ شتتباهتی بتتا ستتایر اشتتیاه و پدیتتده
معنای دیگری برای این اوصاف، غیر از معانی روزمره و انستتانی کتته مستتتلزم امکتتان و احتیتتاج دانیم که  می

است، سراغ نداریم که مولب معرفت ما در فهم معانی اوصاف خداوند گردد. پس بیان حقایق وحیتتانی در 
تر استتت. ها دشتتوارپذیر بشری و درک این معانی لطی  نسبت به سایر ستتاحتهای فهمقالب الفاظ و گزاره

دهند، فهم آن برای هر مؤمن و مفسر ها بنیاد هر نظام دینی را تشکیل میکه این گزارهازسوی دیگر، ازآنجایی
دین ضرورت دارد. پس برای انتقاد از کسانی که معتقدند کتب مقدس فهمیدنی نیستند باید پاسخی درخور 

گونتته گرایی توله شده، پاسخ به اینانان به عقلارائه شود. ازآنجاکه در میان معتزله پیش از دیگر فرق مسلم
ها چیستتت مسائل از نظرگاه آنان راهگشاست. بنابراین، باید روشن شود که ملاک شناختاری بودن این گزاره

ها ولود دارد  معناداری صتتفات ها معنادارند یا خیر  و اگر معنادارند، راهی برای شناخت آنو آیا این گزاره
 شوند تزله چگونه است  صفات ذاتی و خبری خداوند هرکدام چگونه تبیین میالهی در کلام مع 

های کلامی در قالب تبیین صفات ذاتتتی و خبتتری خداونتتد از در نوشتار حاضر، مسئلۀ معناداری گزاره
انتتد از: معتزلتته متتداف  آزماییم عبارتها را میشود. فرضیاتی که آنبندی و بررسی میدیدگاه معتزله صورت

طور خاص هستند. نحوۀ تبیتتین های کلامی بهطور عام و شناختاری بودن گزارهاختاری بودن زبان دین بهشن
صفات ذاتی پروردگار از دید معتزله با نظریۀ احوال، نیابت ذات از صفات و معنای سلبی، شناختاری بتتودن 

از تأویل و مجاز و مباحتتث شود که چگونه رساند. همچنین، دربارۀ صفات خبری بیان میاین صفات را می
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 گیرند.لغوی و قرائات بهره می
 

 پیشینۀ بحث
شکل امروزین در کلام قدیم مطرح نبتتوده؛ تب  آن معناداری بههای کلامی و بهمبحث زبان دین و گزاره 

وبیش این سنخ مباحث در آثار متکلمان مطرح بوده است. در زمینۀ مبحث زبان دین و صفات الهتتی اما کم
های ها دربتتارۀ زبتتان دیتتن«، »نظریتتهت زیادی نوشته شده استتت؛ ماننتتد: »تحلیتتل و بررستتی دیتتدگاهمقالا

شناختاری و غیرشناختاری زبان دینتتی«، » کتتارکردگرایی و معناشناستتی اوصتتاف الاهتتی از دیتتدگاه علامتته 
ستتت. نگتترش طور خاص بررسی نشتتده اطباطبایی و ویلیام آلستون« و... ؛ اما ازنظر معتزله، این مبحث به

از طرح ها، نگرش معرفتی است؛ اما پسپژوهان سنتی و مدرن دربارۀ شناختاری بودن گزارهرسمی میان دین
دلیل شوند و ایتتن بتتهدار میهای دینی خدشههای پوزیتیویستی و تحلیل زبانی، شناختاری بودن گزارهنگرش 

 .ای کلامی در میان آنان استتفاوت ملاک شناختاری بودن گزاره
 

 معنا و ملاک شناختاری بودن زبان دین .1
ترین تعبیر، معنادار بودن یک گزاره است. ازنظر عرف، سخن معنادار ستتخنی شناختاری بودن در ساده 

اساس، معنا حقیقتی استتت شود. براینازسوی گوینده به مخاطب منتقل میمعنا، چیزی  است که توسط آن  
گردد و شخص در مرحلۀ ارتباط کلامی ذهن شخص محقق می  از ادراک مراتب یا ظهور واقعیت درکه پس

ها سخنان معنادار است؛ چراکه بیشتر گفتار ما انسان 1کند که آن را به مخاطب خویش منتقل کند.قصد می
معنا امری متناقض استتت؛ زیتترا گتتزارۀ قصد بیان معنا بوده است. اصولًا گزارۀ بیطور کلی پیدایش زبان بهبه

و  ت باشدو انتقال معنا خواه مطابق واق  و خواه غیرمطابق واق  چیزی که از یک طرف گزارش ت   معنا یعنیبی
  2ازطرف دیگر، وص  آن عدم گزارش یا عدم انتقال معنا باشد.

در این معنای اولیۀ شناختاری بودن، دلیلی برای مطرح ساختن شناختاری یا غیرشناختاری بتتودن زبتتان 
شود این بحث در میان فیلسوفان دین از قرن بیستم به بعد محتتل که مشاهده میالیماند؛ درح دین باقی نمی

هتتای خصتتوص معنتتاداری گزارهنزاع گردیده است. عوامل گوناگونی باعث شک در معناداری زبان دیتتن و به
ۀ کلامی شد؛ برای نمونه، در اسلام با توله به اینکتته قتترآن کتتتابی از لانتتب حقیقتتتی متعتتالی و دربردارنتتد

تعتتالی، طور دربارۀ معناشناستتی و درک صتتفات حقمضامین بلند است؛ آیا زبانش شناختاری است  همین
 

 . 75. فخار، »تحلیل معناداری زبان دین از دیدگاه فراپوزیتیویستی«، 1
 . 78زیتیویستی«، . فخار، »تحلیل معناداری زبان دین از دیدگاه فراپو2
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هتتا های مولود در متن دین مانند مباحث لبرواختیار، تعارض علم و دیتتن و تتتلاش بتترای حتتل آنتعارض 
منطقی و فلسفۀ های زبانی و پیدایش مکاتب فلسفی معارضی، چون پوزیتویسم، پوزیتویسم حلازطریق راه

   1تحلیلی.
ها معیتتار پوزیتویستتتی  یتتابیم کتته در ایتتن نظریتتهبا نگاهی به نظر فیلسوفان دین دربارۀ زبان دیتتن درمی

معنتتی دانستتتن دار یا بیها برای معنیملاک پوزیتویست  2عنوان اصل و مبنا پذیرفته شده است.معناداری به
معنتتا طور کلی بیها متافیزیک را بهاست؛ به همین دلیل، آنها با تجربۀ حسی  الفاظ موافقت یا مخالفت آن

رسد با تولتته بتته نقتتدهای گستتتردۀ معنا شمردند. به نظر میدانستند و با همین شیوه، دین و اخلاق را نیز بی
توان با ملاک ذکرشده در ابتدای بخش مطتترح ها پرسش از معناداری زبان دین را میهای پوزیتویستنظریه

ای خواهتتد بتتود کتته حقیقتتت محتتتوای آن بتته ذهتتن مخاطتتب کلامی معنادار گتتزاره  ترتیب، گزارۀنکرد. بدی
کنیم منظور این است که آیا مطالب که از معناداری زبان دین صحبت میپذیر باشد. بنابراین، هنگامیانتقال

قیقتتتی هستتتند  یتتا اینکتته کنند و ناظر به حها را توصی  میهای دینی، واقعیتشده در متون دینی گزارهبیان
کننتتد  در تحقیتتق ها فقط نقش عملکردی، تحریکی و... را ایفتتا میها نیست و آنواقعیتی در پس این گزاره

 های دینی، مطابقت یا عدم مطابقت با واقعیت است.حاضر ملاک شناختاری بودن گزاره
 

 معتزله و شناخت متون مقدس  .2
برنتتد. عارض گزاره های کلامی با عقتتل، آن را بتته تأویتتل میدر صورت تمعتزله در تفسیر متون مقدس  

نویستتد: حامد ابوزید دربارۀ روش تفسیری و کلامی معتزله در کتاب »رویکرد عقلی بتته تفستتیر قتترآن« می
کند. آنان میان دلیل عقلتتی و ستتم  معتزله در دلالت قرآن بر مقاصدش، شناخت عقلی خداوند را شرط می

دانند و اگر در کلام خداوند معنایی باشد که ظاهرش با یرا هر دو را وض  خداوند میتناقضی قائل نیستند؛ ز
ناپذیر برای رف  تناقض پردازند؛ بنابراین، آنان تأویل را ضرورتی التنابعقل مخال  باشد، به تأویل آن می
کننتتد؛ بتتا ستتتفاده میالبته فیلسوفان اسلامی هم از روش تأویل ا  3دانند.ظاهری ادلۀ عقلی و ادله شرعی می

گرفتند؛ ولی فیلسوفان اسلامی از تفکتتر برهتتانی استتتفاده این تفاوت که معتزله غالباً از تفکر لدلی بهره می
   4کنند.می
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 . 285، دیدکلام ج درآمدی. ربانی گلپایگانی، 4



 110ی ،  شمارة پیاپ1سال پنجاه و پنجم، شماره ، در فلسفه و کلام  ییجستارهانشریه   / 14

 

کند کنند که تناقضی میان عقل و نقل نیست؛ اما اعتقاد دارند که کلام وقتی معنا پیدا میمعتزله بیان می
شناخت قصد گوینده )خداوند( فقط بعداز شناخت صفات خداوند ت که که قصد گویندۀ آن روشن باشد و  

از شناخت متتتکلم بتتا همتتۀ صتتفاتش از استدلال به قرآن فقط پس  1معرفتی عقلی است ت میسر خواهد بود.
پذیر است. لازمۀ عدل خداوند این است که قبیح را برنگزیند و امر به آن نکند؛ در خبر عدل و توحید امکان

نگوید. بنابراین، اگر همۀ این موارد نیاز به دلیل عقلی دارد، خود قرآن نیز بایتتد تتتاب  دلیتتل عقتتل دادن دروغ 
شتتود؛ در باشد؛ زیرا دلالت قرآن لز با سابقۀ شناخت عقلی توحید و عدل و دیگر صفات خدا ممکتتن نمی

  2این صورت، نیاز به قرآن و نقل تاب  عقل خواهد شد.
کنتتد. او وضوح مسئلۀ زبان دین را مطتترح میکی از مفسران بزرگ معتزلی بهعنوان یقاضی عبدالجبار به

تند و زبان توستتط آفریتتدگار اختتتراع شتتده استتت. ارتبتتاط بنا بر قرارداد دارای معنی هسگوید که کلمات  می
گتتذاری کتترده ها نتیجۀ قصد کسی است کتته نامطبیعی و مستقیم میان اسم و مسمی ولود ندارد. ارتباط آن

کند مراد از ظتتاهر قتترآن در بابی با عنوان »قول کسی که ادعا می  شرح الأصول الخمسةکتاب  او در    3است.
گوید: »شکی در آن نیست کتته قتتول متتذکور، ادعتتای نادرستتتی استتت. شود، مردود است« میشناخته نمی

ز کتتلام غرض از کلام، فهمیدن است؛ مگر برای کسی که اهدافی را دنبال کند )ماننتتد کستتی کتته هتتدفش ا
گویی و یا استهزاه و... بوده باشد(. اگر کلام متعلق به هدفی نباشد، این کار عبث شتتمرده معنایی، هذیانبی
که از دین و سنت پیامبر خلاف آن معلوم است. پیتتامبر در شتتناخت احکتتام از حتتلال و شود؛ درصورتیمی

شد، معنی نداشت ایشان بتته همیده نمیکردند. پس اگر از ظاهر کلام، غرض فحرام به ظاهر قرآن رلوع می
معنی کلام رلوع کنند... اصل رلوع به کتاب خدا در شناختن آن است. اگر شناخت مراد آن ممکتتن نبتتود، 
مکل  شدن به آن تکلی  مالایطاق بود. این کار قبیح شایستۀ خداوند قدیم نیست. پتتس ناچتتار استتت کتته 

 4را بشناسد... و این مطلب در نهایت وضوح است«.الله علیه و آله( مراد قرآن حضرت رسول)صلی 
و به علوم کسانی که به زبان عربی آشنا هستند  های قرآن برای همۀ  معتزله اعتقاد داشتند که فهم خطاب

مطتتابق   زبانی لازم در تفسیر همچون لغت، صرف، نحو و بلاغت دانش کافی داشته باشتتند، میستتر استتت.
 اختصاص ندارد ؛ به پیامبر  وند بر مراد او دلالت دارد و فهم و درک مراد اوقاضی عبدالجبار، کلام خداگفتۀ  

دانند و به علوم زبتتانی لازم در تفستتیر ، تفسیر آن را میبلکه سایر اهل علم هم که شرایط لازم را داشته باشند

 
 . 233، رویکرد عقلانی در تفسیر قرآن. ابوزید، 1
 . 234-233. ابوزید، رویکرد عقلانی در تفسیر قرآن، 2
 . 5/160. همدانی اسدآبادی، 3
 . 5/407. همدانی اسدآبادی، 4
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  1آگاهی دارند.
شمارد که فهم قرآن را به پیامبر نظراتی را مردود می(  7عمران:  )آل ذیل تفسیر  ، قاضی عبدالجبار  روازاین

هتتا فقتتط در اختیتتار افتتراد خاصتتی اند که فهتتم آنو صحابه اختصاص داده یا آن را مشتمل بر رموزی دانسته
است. ازنظر معتزله، اینکتته فهتتم متتراد قتترآن از ظتتاهر آن بتترای همگتتان ممکتتن نباشتتد ت البتتته در صتتورت 

اص ت با غرض افعال الهی ستتازگار نیستتت. بتته عبتتارت برخورداری از شرایط لازم و حصر آن در گروهی خ
، متتراد ایتتن گرانه به عمتتوم متتردم استتت. بنتتابراینهای هدایتهای قرآنی، القای پیامغرض از خطاب  ،دیگر
ذیر باشد و اگر این غتترض را از آن ستتلب کنتتیم، فعتتل ختتدا عبتتث و بیهتتوده پها برای همگان باید فهمگزاره

کرده و ظواهر آن مرلتت  احکتتام شتترعی بتترای مانان همواره به قرآن مرالعه میکه مسلحالیخواهد شد؛ در
 2معنا و عبث خواهتتد بتتود.عموم بوده است و اگر فهم ظاهر قرآن برای آنان ممکن نباشد، رلوع به قرآن بی

 ۀزندگی بتترای همتت  ۀقرآن برنام ،ازطرفی 3در حدیث مشهور منسوب به پیامبر، قرآن دارای هفت بطن است.
تناستتب، ای دارنتتد و بها در هر سطح فکری است. مردم عامه نیز بنا به ظرفیت خود از فهم قرآن بهره هسانان

فهمند. با نگاهی گذرا به تفاسیر فراوان، متنوع و متعدد که تاکنون نگاشتتته شتتده استتت، سطوحی از آن را می
آشتتکار کتترده و بتته متتردم عرضتته  شاهد این هستیم که هرکدام بنا بتته ظرفیتتت ختتود، حقتتایقی از قتترآن را از

 نمایند.می
واسطه و  ۀمنزلهای آن برای راهیابی به هدایت باشد، متن قرآن بهاگر انسان مخاطب کتاب الهی و آموزه

پل ارتباط میان خدا و عقل بشر خواهد بود. این ارتباط دوسویه تنها با فرض امکان فهم آن ازسوی مخاطبان 
قل بشر، برقرار خواهد شد. هدایت عام الهی ازطریق کتابش تحقق پیدا خواهد ع  ۀو تفسیرپذیری آن از ناحی

فهم آیات آن و لزوم رویکرد عقلتتی بتته   ۀداری عقل در عرص کرد. بنابراین، مقتضای تفسیرپذیری قرآن میدان
نتتد طور کلی دلایل معتزله بیانگر معناداری زبان قرآن است؛ امتتا برختتی مواضتت  مانبه  ،بنابراین  4آن است.

بتترای توضتتیح بیشتتتر ایتتن مطلتتب بایتتد . آیات متشابه و صفات خبری نیازمند تلاش فکری بیشتتتری استتت
در برختتی مستتائل کلامتتی، شتتود. های کلامی ازطریق بررسی صفات ذاتی و خبتتری بررسیمعناداری گزاره

ای هتتی را بتته گونتتهمعتزله صفات ال ،برای نمونه ؛مواض  معتزله با غیرشناختاری بودن زبان دین تناسب دارد 
کنند که در عین قبول معناداری، آن صفات را نشناختند. برای بررسی این مطلب دیدگاه معتزلتته را تفسیر می

 
 . 16/369، تنزیه القرآن. همدانی اسدآبادی، 1
 . 603-16/602، المغنی. همدانی اسدآبادی، 2
 . 4/107ابن ابی لمهور، . 3
  .20گرایی معتزله در تفسیر قرآن«، ، »معنا و مبانی عقل. آریان4
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 کنیم.در باب صفات الهی بررسی می
 

 های کلامیتحلیل معناشناختی معتزله از گزاره  .3
ی تقسیم کردند. صفات ذاتتتی، را به ذاتی و خبر  هاآن  برخی از معاصران برای تبیین معنای صفات الهی

صفاتی هستند که بر کمالات خداوند دلالت دارند و صفات خبری، صفاتی هستتتند کتته در کتتتاب و ستتنت 
شتتدند. ازستتویی اگتتر بتته مفتتاد مقتضای عقل برای خداونتتد اثبتتات نمیاند که اگر نیامده بودند بهوارد شده

هتتای کلامتتی، از معنتتاداری گزاره ،در ادامتته 1د.ها قائل شویم، تشبیه و تجسیم لازم خواهتتد آمتت ظاهری آن
 گوییم.صفات ذاتی و خبری سخن می

 نظرات معتزله و صفات ذاتی .3.1
در اصتتطلاح هرگاه برای انتزاع و فهم یک صفت از خداوند فقط لحاظ ذات او کافی باشتتد، آن صتتفت  

شتتوند: دسته تقسیم می  معتزله در امر تبیین صفات ذاتی و ثبوتی پروردگار به سه، صفت ذات است.  کلامی
کنند؛ گروهی قائل به نیابت ذات از صفات هستتتند و گروهتتی دیگتتر نیتتز احوال را مطرح می  ۀگروهی نظری 

امتتا در   ؛ها معتقد بتته بستتاطت ذات الهتتی هستتتندآن  ۀکنند. همصفات الهی بیان می  ۀمعنای سلبی را دربار
 اند.ایج متناقضی رسیدهنظر داشته و به نتمبادی استدلال خود با یکدیگر اختلاف

ایم. اگتتر ایتتن صتتفت هرگاه بگوییم که خدا داناست، ذات و صفتی برای او قائل شتتده  ،از دیدگاه معتزله
ایم و بتته تعتتدد قتتدما قائتتل در این صورت از توحید دور شده  ،معنای زائد بر ذات و قدیم در نظر گرفته شود

کتته او محتتل حالیایم؛ درند را محتتل حتتوادث دانستتتهایم. اگر این صفات را حادث بدانیم، ذات خداوشده
الولود استتت. پتتس حوادث نیست؛ زیرا حدوث مستلزم امکان و با آن همراه است و اما ذات الهتتی والتتب

 2باید فهمید که معنای عالم بودن خداوند چیست.
ظتتاهر آیتتات روی  از معتزله با این استدلال بر سر دوراهی قبول یا رد صفات خداوند قرار گرفتند و گتتاه

شدند. آنچتته باعتتث شتتد بتته ایتتن عقیتتده روی گرداندند و گاه متوسل به نظرات عجیبی چون »حال« میمی
استتتنادناپذیر ایتتن   ۀهای عقلی است که در بعضی موارد بتتا یتتک مقدمتت آورند، التزام به لوازم همان استدلال

ها پیش مباحث زبتتان دیتتن را پتتیش زله قرندرخور تأمل این است که معت  ۀنکت  3.نتایج را به بار آورده است
اند؛ گرچه نامی از زبان دین و مباحث آن به قالبی کتته امتتروزه در آن پرداخته ۀکشیده و به تفکر و تعمق دربار

 
 . 131، فرق و مذاهب کلامی. ربانی گلپایگانی، 1
 . 38محمدی، ؛ 53 ،تحقیقی در مسائل کلامیالاسلامی، . شیخ2
 . 122، »نظر متکلمین معتزلی دربارۀ صفات خدا«، . عالمی3
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 های فکری آنان در این زمینه شایان تأمل است.کلام لدید مطرح شده، نیامده است؛ کاوش 
 نظریۀ احوال .3.1.1

 لبتتائیکند که ابوعلی شیخ مفید بیان میاحوال است.  ۀن صفات الهی نظری یکی از آرای معتزله در تبیی
حیثیت بخشتتیدن بتته چیتتزی در ختتدا  ۀخواست از هرگونه زبان و لغتی پرهیز کند که هدف آن ظاهراً لنبمی

معتقد باشتتیم کتته علتتم معنتتایی در   1بن لریرتنها این کافی نیست که همچون نظر سلیمان    ،باشد؛ بنابراین
هتتا حتی با در نظر گرفتن این محدودیت که این معانی صفاتی از خود ندارند که بنا بر آن بتوان آن  خداست؛

را مولود یا معدوم یا قدیم یا محدث خواند. به اعتقاد ابوعلی، مجاز شمردن این معانی در خدا به یگتتانگی 
داند و به ذات خود زنده و ود میبهتر آن است که بگوییم: خدا به ذات خ ،رساند؛ بنابراینکامل او آسیب می

پس در نظر ابوعلی، صفات خدا به معنی ذات او است. از ابوالهذیل نقل شده کتته »ختتدا دانتتا  2توانا است.
اما از دیتتدگاه ستتلیمان بتتن  ؛است به علمی که عین او است«. مقصود وی همان است که ابوعلی گفته است

عانی مستحق این صفات، به ولود یا عدم و به حدوث یا قدم لریر و دیگر پیروان صفاتیه، خدای تعالی به م
 3.شودتوصی  نمی

گویی به این اعتراض بود که اگر خدا بتته ختتود عتتالم و تغییری که ابوهاشم به این آموزه داد، برای پاسخ
ط به دو فق  آید که صفت عالم همان معنی را داشته باشد که صفت قادر؛ چه این هرآنگاه لازم می ؛قادر باشد

اینجا بود که ابوهاشم برای شناساندن و معنتتادار دانستتتن صتتفات الهتتی قائتتل بتته  4گردند.ذات الهی بازمی
زمتتان توستتط متکلمتتان دیگتتر   تدریج شکل گرفت و به متتروردر تفکر معتزلی به  حال شد. این نظریه  ۀنظری 

ت را بتته علتتم و قتتدرت صتتفا  ۀاز واصل بن عطتتا همتت طوری که متکلمان معتزلی پسبه  ؛شرح و بسط یافت
برگرداندند و آنگاه این دو صفت را فقط دو اعتبار برای ذات قدیم الهی به شمار آورده و آن را دو حال برای او 

 5دانستند.
نویسد که آنان تا زمان شیخ ابوهاشم بر نفی و اثبات صتتفات و شیوخ معتزله می  ۀعجالی معتزلی دربار

اشم به اثبات صفات و احوال پرداخته است. ابوعلی لبائی و ابوبکر بن احوال سخنی به میان نیاوردند. ابوه
 6إخشاد و شیخ ابوالحسین بصری هم به نفی صفات و احوالی که ابوهاشم بیان کرده است، تصریح کردند.

 
 مؤسس فرقۀ سلیمانیۀ زیدی.. 1
 . 187، های کلامی شیخ مفیداندیشه. مکدرموت، 2
 .217، الکامل. عجالی معتزلی، 3
 . 217، الکامل. عجالی معتزلی، 4
 . 217، الکامل. عجالی معتزلی، 5
 .217، الکامل. عجالی معتزلی، 6
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هاشم به حد وسطی میان ولود و عدم قائل شد تا نه با مشکلات قتتول بتته واقعیتتت داشتتتن صتتفات ابو
ماهیتتات  ،به نظتتر او ملًا صفات خدا را نفی کرده باشد. او این حد وسط را »حال« نامید.مواله شود و نه ع

اند که آن ای قائلشوند و بین ولود و عدم، واسطهه محسوب میممکن که معدوم هستند در ظرف عدم شی
مولودند و نتته ذاتها نه حداند. بعدها حال را به صفت مولود تعری  کردند که این صفات فيرا حال نامیده

 ؛صفات خداوند متعال هم مشتتمول ایتتن حکتتم استتت  ۀنظری   ،بودن. بنابراین  مثل عالم بودن و قادر  ،معدوم 
بلکه ذاتی است که لز آن چیتتزی نیستتت.   ؛یعنی عالمیت و قادریت الهی نشان از تعیّناتی همراه ذات ندارد 

روند و اگر شمار می هستند که کالعدم بهالعدم صفات اگر مستقلًا در نظر گرفته شوند همان ماهیات ممکن
پتتذیر نیستتت؛ تنهایی، امکانشناخت حال بتته  ،بنابراین  1کنند.آنگاه صفات معنی پیدا می  ؛ذات لحاظ شود

شود. عبدالقاهر بغدادی هم همتتین اشتتکال را بتته ابتتو هاشتتم ذات شناخته می  ۀواسطبلکه با کیفیت یافتن به
گوید: احوال نه مولودند و نتته معتتدوم؛ حتتتی قابتتل ذکتتر هتتم نیستتتند؛ یابوهاشم م  که  گویدگیرد و میمی
 2ترتیب دچار تناقض شد.اینها را ذکر کرد و بهکه خود با همین گفته آنحالیدر

طور صتتریح تعالی شتتد؛ امتتا بتتهحال درصدد چگونگی قیام صفات به ذات حق  ۀبا اینکه نظری ،  بنابراین
ودن صفات خدا در بر داشت و شبهات لاینحل دیگری را برای متکلمان به اعتراف آنان را بر غیرشناختاری ب

شده در این تحقیتتق در دیتتدگاه شتتناختاری، بتترای زبتتان دیتتن و ولود آورد. با توله به ملاک معناداری بیان
حال بتتا اینکتته تتتلاش معتزلتته ایتتن استتت کتته بتترای  ۀاند. در نظری بخش قائلهای کلامی نقش معرفتگزاره
امتتا در تبیتتین ایتتن نقتتش  ؛صتتفات ختتدا شتتناختاری دانستتته شتتود ،ی کلامتتی و بتته عبتتارت دیگتترهتتاگزاره

های های شناختاری قرار بگیرد، بسیار شبیه به نظریتتهازاینکه در گروه نظریهبخشی به خطا رفته و قبلمعرفت
ناستتاند. از درستتتی صتتفات الهتتی را بشتوانتتد بهحال نمی  ۀغیرشناختاری در باب زبان دین است. پس نظری 

حتتل حال را مردود دانسته و به راه  ۀنیابت را مطرح کردند. بعضی از آنان نظری   ۀلا بود که معتزله مسئلهمین
 دیگری پرداختند.

 نظریۀ نیابت ذات از صفات  .3.1.2
صفات الهی نادیده بگیرند، به تفستتیری دور  ۀدرباررا توانستند صراحت آیات قرآن مجید معتزله که نمی

ای است بدین نحو که صفت واقعی به نام قدرت در ذات خداوند نیست؛ اما ذات الهی به گونه  ؛دست زدند
شده از روی قدرت غلتتط نیستتت. هایی برخوردار است که تشبیه آن به فعل انجامکه افعالش از چنان ویژگی

فعتتل و  ولتتی ؛علم و حیات خداوند بحث کردند. ذات خدا فاقد این صتتفات استتت  ۀدربار  ،به همین ترتیب
 

  .125، »نظر متکلمین معتزلی دربارۀ صفات خدا«، . عالمی1
 .9، اصول دین. بغدادی، 2
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یابد و این نظریه را توحید در صتتفات و عملش مشابه فعل و عملی است که با حضور این صفات تحقق می
گوید: »خداوند عالم، قادر و عباد بن سلیمان می ،نیابت ذات از صفات نامیدند؛ برای مثال  ،به عبارت دیگر

امتتا  ،گویم خداوند عالم استلکه میکنم؛ باما من علم، قدرت و یا حیات را برای او ثابت نمی  ؛حی است
ام کتته گویم عالم، اسمی را برای خدا ذکر کتتردهسبب قدرت. اینکه میاما نه به  ،سبب علم و قادر استنه به

  1.ام«آن، علم به معلومی را ثابت کرده ۀوسیلبه
 کند:قاضی عبدالجبار در توضیح مبسوط این نظریه صفات ثبوتی را به سه دسته تقسیم می

 شود؛ نظیر: قدیم و غنی.ها متص  میال ( صفاتی که فقط خداوند به آن
شتتان بتتا یکتتدیگر امتتا ازنظتتر استحقاق؛  شتتوندها متص  میب( صفاتی که خداوند و مخلوقات به آن

تفاوت دارند؛ از قبیل: قدرت، علم، حیات و ولود. صفات مذکور برای خداوند ذاتی و برای انسان عرضی 
که اوصاف مذکور برای آنان عارضی است، خداوند ذاتاً مستحق این  دیگر، برخلاف انساناست. به عبارت  

 صفات است.
شتتوند؛ ماننتتد: هتتا متصتت  میاند و به آنها یکسانج( صفاتی که خداوند و مخلوقات در استحقاق آن

داند. او تولتته دارد قاضی منشأ ادراک را در انسان و خداوند، حیات می  ،ادراک، اراده و کراهت. برای نمونه
انسان بتترای درک کتتردن  ،برای مثال  داشتن این صفات تفاوت ولود دارد؛  ۀکه میان انسان و خداوند در نحو

بتته نظتتر  2که خداوند به حواس متتذکور نیتتازی نتتدارد.درصورتی ؛گانه نیاز دارد امور مختل  به حواس پنج
ها را در خداونتتد و انستتان یکستتان ستحقاق آناند، قاضی ارسد که چون صفات مذکور از اوصاف فعلیمی
 .ها استدهد که منشأ آناوصافی ذاتی ارلاع می داشتن این صفات به ۀداند و تفاوت آنان را در نحومی

امتتر محستتوس بتتا امتتر   ۀدیگتتر، از مقایستت   ۀاول برخلاف دو دستتت  ۀقاضی در توضیح صفات ثبوتی دست
اول چنین چیزی ممکن نیست؛ چتتون صتتفات  ۀصفات دست ۀربارکند؛ زیرا اصولًا دنامحسوس استفاده نمی

 ،ستتپس  3ای تبیتتین کتترد.ها را ازطریق چنین مقایسهتوان آنمذکور صرفاً به خداوند اختصاص دارند و نمی
کنتتد کتته بتتر ایتتن متتی دیگر تعلق دارند، براهینی اقامه ۀقاضی در اثبات بعضی از صفات ثبوتی که به دو دست

 4توله به کارکرد صفات. ،و دیگری مفاهیم ۀاشتراک معنوی در حیط ،یکی  :تمقدمات استوار اس 
 برد.قاضی مقدمات فوق را در هریک از صفات به کار می

 
 . 81، شرح الأصول الخمسة. همدانی اسدآبادی، 1
 . 131-130، المختصر، . همدانی اسدآبادی2
 . 5 «،معناشناسی اوصاف الهی از دیدگاه قاضی عبدالجبار معتزلی و ویلیام پی آلستون». حبیبی، 3
 . 181، المختصر. همدانی اسدآبادی، 4
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ای، نقش کتتارکردی خاصتتی در لریتتان عمتتل کلی »کارکردگرایی« این است که هر مفهوم نفسانی  ۀاید
کید عمد مفاهیم نفسانی است. این حرکتتت کتته در  این دیدگاه بر ویژگی و خصلت کارکردی  ۀذهن است. تأ

شده است، زمینه را برای تولیه چگونگی انتزاع مفاهیم واحتتد و مشتتترک از امتتور ذهن معاصر مطرح  ۀفلسف 
 1.متغایر و متکثر که در لهتی از لهات دارای کارکرد واحد و مشترکی هستند، فراهم کرده است

کنتتد. صاف الهتتی را از کتتارکرد خاصتتش انتتتزاع میقاضی نیز در بیان صفات ذاتی خداوند هریک از او
شتتناختی استتتناد داند و برای اثبات آن، به برهتتانی لهانقاضی صفت قدرت را منشأ سایر اوصاف الهی می

کنتتد، از قتتدرت الهتتی نیتتز بر اینکه ولود خداوند را اثبات میشناختی علاوه کند. ازنظر او، برهان لهانمی
ه که لایز بودن صدور فعل از انسان دلیلی بر قدرت اوست، لواز صدور فعتتل گون حکایت دارد؛ زیرا همان

عملکرد این صتتفت  ۀصفت علم براساس مقایس ۀدربار ،کند. همچنیناز خداوند نیز بر قدرت او دلالت می
طور که صتتدور فعتتل محکتتم از انستتان بتتر علتتم او همانکه گوید دهد و میدر انسان و خداوند توضیح می

 2کند.کند، صدور فعل محکم از خداوند نیز از علم او حکایت میدلالت می
کند و در آن، بتتر علتتم و قتتدرت الهتتی ازطرف دیگر، قاضی در اثبات صفت حیات نیز برهانی اقامه می

کید می  ؛گوید: خداوند عالم و قادر است. هر فاعلی که عالم و قادر است، حی استتتباره میورزد. دراینتأ
تر اثبات کرده است، تولتته ختتود را بتته اول برهان خود را پیش  ۀت. ازآنجاکه وی مقدمپس خداوند حی اس 

پتتردازد و امتتر مشتتهود بتتا امتتر نامشتتهود می ۀسازد و در این زمینه نیز به مقایسدوم معطوف می  ۀاثبات مقدم
و   گونه که حیات انسان منشأ علم و قدرت اوستتت، حیتتات خداونتتد نیتتز منشتتأ علتتمکند: همانتصریح می

داند. ازسوی دیگتتر، یکی از کارکردهای صفت حیات را ظهور علم و قدرت می  ،قدرت الهی است؛ بنابراین
  3کند.صفت ولود را نیز براساس کارکرد آن تعری  می

شتتود کتته د. پس این سؤال مطرح مین سوم صفات ثبوتی مانند سمی  و بصیر به ابزار مادی نیاز دار  ۀدست
گویند که دارای دهان و متکلم به کسی می ،این صفات توصی  کنیم  زیرا برای مثالچگونه ما خداوند را با 

کتته مستتلماً رحالی؛ دسبب تموج هوا، از دهان او صوتی برخیتتزد و کتتلام او را تشتتکیل دهتتدزبان است و به
 زبتتان دیتتن و شتتناختاری بتتودن یتتا نبتتودن  ۀاین مطلب بتتا مستتئل  4خداوند از این ابزار لسمانی منزه است.

 های کلامی مرتبط است.گزاره

 
 . 375-374زمانی، . علی1
 . 157-151، المختصر. همدانی اسدآبادی، 2
  177-160، المختصر. همدانی اسدآبادی، 3
 .5 »زبان دینی در فلسفه و کلام اسلامی«،. سبحانی،  4
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روش قاضی در حل این مشکل مانند روشی است که براساس آن، صفاتی از قبیل قدرت و علم و غیتتره 
کنتتد و در ایتتن زمینتته سمی  و بصیر را با سام  و مبصتتر بیتتان می  ۀ را تبیین کرده است. او ابتدا تفاوت دو واژ

 ،ن و دیدن در هر زمانی که مسموع و مبصری یافت شتتودکلمات سمی  و بصیر بر توانایی شنیدکه  گوید  می
های سام  و مبصر، از شنیدن و دیتتدن که واژه کنند؛ درصورتیدلالت می ،اعم از زمان گذشته و حال و آینده

کید میدر زمان حال حکایت می خداوند باید از کلمات سمی  و بصیر استفاده  ۀکند که دربارکنند. قاضی تأ
  1د همواره شنوا و بیناست.زیرا خداون  ؛شود

کند کتته در تبیتتین صتتفات الهتتی ای کارکردگرایی را بیان مینیابت از ذات به گونه  ۀمهم اینکه نظری   ۀنکت
اوصتتافی هستتتند کتته نتته  ؛ بتترای مثتتال،گیرد نمی تحلیلی لام  نخواهد بود؛ زیرا تمام صفات الهی را در بر

پس با توله به این  2ها صادق نیست.این ۀارکردگرایی دربارمانند وص  »ولود« که ک   ،اند و نه فعلیروانی
گشتتا اوصاف باری مشکل  ۀنیابت ذات از صفات، برای هم  ۀکارکردگرایی و به تعبیر معتزله نظری   ۀنکته نظری 

 کند. های کلامی برای ما باز نمیگزاره ۀنخواهد بود و بابی برای شناخت هم
 نظریۀ معنای سلبی .3.1.3

کردند در تفسیر صتتفات حتتی، قتتادر، عتتالم و قتتدیم بتتا هتتم از خدای متعال نفی می  معتزله که تشبیه را
دهم بتته ایتتن وقتی این صفات را به ختتدا نستتبت متتی  که  گفتضرار می  ؛ برای مثال،نظر پیدا کردنداختلاف

ایتتن معناست که مرده بودن، ناتوانی، نادانی و حادث بودن را از خدا نفی کنم. او معتقد بود که اختتتلاف در 
نفی صفات مذکور از خداست. ضرار ایتتن  ۀخداوند نیست؛ بلکه دربار ۀاسماه برای اثبات این صفات دربار

دانست. ضرار بن عمرو و نظام که هر دو اسماه دیگر الهی مانند سمی  و بصیر هم لاری می بارۀعقیده را در
هاست؛ زیتترا ضتتد ایتتن صتتفات د آنمعتقدند قائل شدن به این صفات نفی ض  ،انداز شیوخ و بزرگان معتزله

تفاوت بین صفات همتتان تفتتاوت   ،نظام  ۀعقیدبه  3.نقص است و نسبت دادن نقص به خداوند لایز نیست
 4میان اضداد آن صفات است؛ نه اینکه آنان خود واقعیات گوناگونی در ذات الهی باشند.

ی مطابقت یا أشود که این رن میروش   ،های کلامی و بیان ضراربا توله به ملاک شناختاری بودن گزاره
مطابقت یتتا عتتدم   ۀواقعیت موضوعیت ندارد که دربار  ،دهد. در این نظریهعدم مطابقت با واق  را نشان نمی

کنند که خداوند چه چیزی نیستتت و ثبتتوتی بتترای صتتفات مطابقت آن صحبتی کنیم؛ زیرا آنان فقط بیان می

 
 . 242-234، المختصر؛ همدانی اسدآبادی، 3 «،اوصاف الهی از دیدگاه قاضی عبدالجبار معتزلی و ویلیام پی آلستونمعناشناسی ». حبیبی، 1
 .22 «،کارکردگرایی و زبان الهیات»؛ واعظی، 40،«کارکردگرایی و معناشناسی اوصاف الهی از دیدگاه علامه طباطبایی و ویلیام آلستون» ،. نقوی2
 . 55-54 ،ی در مسائل کلامیتحقیق، الاسلامی. شیخ3
 . 1/227، مقالات الاسلامیین و اختلاف المصلین. اشعری، 4
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 ۀاما این شناخت برای هم  ؛را نوعی شناخت دانست  سلب نقصکنند. شاید با مسامحه بتوان  ذاتی بیان نمی
ماننتتد لبتتار،  ؛توان سلب نقص را طرح کرد بعضی صفات، نمی. برای  پذیر نیستتعالی تحققصفات باری

حسیب، باعث و... . بیانگر لام  و مانعی از صفات الهی نخواهد بود. برای بعضی صفات که دارای متتراد 
ای را در ت رحمان و رحیم و... صفت سلبی یکسان ولود دارد و امر متمایزکنندهمانند صف   ،متفاوت هستند

گردد سلب صفات سلبیه یا سلب سلب بعضی از صفات، خود به ایجاب برمی  ،بر نخواهد داشت. ازطرفی
 ۀمفاهیمی مانند علم و لهل در شیو ۀرابط ،ماند. ازطرف دیگرشناخت آن به قوت خود باقی می ۀو باز مسئل

گونتته اگر این ابتدا ملکه اثبات شده و بعد عدم آن ملکه لحاظ شده است. ،لبی عدم و ملکه نست. بنابراینس 
سلبی نوعی شناخت خواهد بود؛ هرچند ممکن است قائلین به الهیتتات ستتلبی چنتتین امتتری را   ۀشیو  ،باشد

 لحاظ نکرده باشند.
ها این است که برخی تفکیتتک میتتان مل بر شناختاری بودن آنأهای کلامی و تگزاره  ۀبارمطلب دیگر در

آورند که »خداوند از او را شاهد می ۀها این گفتاند. آنصفت نفس و صفت فعل خدا را به لبایی نسبت داده
معتزلیتتان  1.ولی او از ازل سام  و مبصتتر نبتتوده استتت« ؛ازل عالم و قادر و حی و سمی  و بصیر بوده است

رأی نیستتتند. گروهتتی ایتتن تعبیتتر را مله که »خداوند همواره سمی  و بصیر بتتوده استتت«، هتتماین ل  ۀدربار
توان گفت که خداوند سمی  گویند: فقط وقتی میکنند و میولی گروه دیگر آن را انکار می  ؛دانندصحیح می

ری ولتتود توان صفت بصیر را به کار برد کتته مبصتت است که شیه مسموعی ولود داشته باشد و هنگامی می
که اشیای معلومی هنوز ولود پیتتدا درحالی ؛گوییم: خداوند عالم استکه گاهی میداشته باشد؛ درصورتی

یتتزل »لم ۀاند. بیشتر معتزلیان معتقد بودند که خداوند همتتواره ختتالق بتتوده استتت. ازنظتتر آنتتان لملتت نکرده
  2.داننداز آنان تعبیر دوم را صحیح نمیای دیگر یزل خالقاً« متفاوت است؛ ولی عدهالخالق« با عبارت »لم

نظتتر داشتتتند. معتقتتدین بتته معنتتای ستتلبی »ختتدا واحتتد استتت« نیتتز، اختلاف  ۀمعتزله در معنای لمل
دادند؛ اما گفتند: منظور ما از وص  واحد، آن است که او دو تا و بیشتر نیست و بیش از این توضیح نمیمی

 نا را نفی کردند:گروهی دیگر در مراد اصلی از واحد سه مع 
 . ازنظر تعداد یکی باشد.1
 شوند.. هرگاه او با دیگری سنجیده شود، او و دیگری دو تا می2
ها از صفت واحد همان است که او بردار نباشد؛ بلکه مقصود آن. او یک واحد لزئی باشد که تقسیم3

یکتتتا نیستتت؛ زیتترا هرگتتاه بتتا غیتتر مانند است. هر چیزی که مثل و مانند داشته باشد، در حقیقت  یکتا و بی
 

 . 19، «نظر متکلمین معتزلی دربارۀ صفات خدا » ،. عالمی1
 . 124، الأوسط فی المقالات . ناشی،  2
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 ،توان آن را با این ویژگی که »او یکی نیست« وص  نمود؛ بنابراینشود و میخودش ضمیمه گردد، دو تا می
و آن کسی که واحد است، در تمامی حالات چیزی لز واحد بودن نیست و عقل بتترای است  حقیقت واحد  

 1کند.او دومی درک نمی
توانیم محمول یتتا وصتتفی را از موضتتوعی یان نیز نقدپذیر است. در صورتی میاین دسته از معتزل  ۀنظری 

از دیدگاه متتا چتتون   ؛ برای مثال،سلب کنیم که نسبت به آن موضوع والد حداقلی از شناخت ایجابی باشیم
الولود است و ولوب ولود مستتتلزم تجتترد محتتض، علتتم مطلتتق و قتتدرت مطلتتق استتت. خداوند والب

صاف و محمولات امکانی و ستتلبی از قبیتتل لستتمانیت، لهتتل و بختتل را از او ستتلب سایر او  ،ترتیببدین
بر اینکه الولود است. علاوه باید بدانیم که او والب ،ازاینکه بگوییم خدا لسم نیستقبل  ،کنیم. بنابراینمی

 2دهند.ای نمیاحکام سلبی هرچند متعدد باشند، به ما معرفت تازه
هتتا فتتوق وارد استتت کتته در لتتای ختتود بایتتد بتته آن  ۀادهایی که به سه نظریتت نظر از انتق صرف   ،بنابراین

شود، این است که آنان صفات ذاتی پروردگار را بر ایتتن مبنتتا کتته پرداخت؛ آنچه از تفکر معتزله استنباط می
توانتتد های فتتوق نمیهای مختلتت  تبیتتین کردنتتد؛ امتتا هرکتتدام از نظریتتهشناختاری و معنادار است به گونه

 های کلامی باشند.شدنی برای شناختاری بودن گزارهلال پذیرفتهاستد
 معتزله و صفات خبری  .3.2

آیتتد، صتتفات خبتتری استتت. های کلامی از آن صتتحبت بتته میتتان میدستۀ دیگر از مباحثی که در گزاره
ازاین بیان شد، مقصود از صفات خبری آن دسته از صفات خداست که ختتود در قتترآن از گونه که پیشهمان

؛ مانند ید و عین. ظتتاهر آیتتات از ولتتود اعضتتاه و ندها گزارش داده است و ناظر به لسم بودن خدا هستآن
کتته طور حتم خدا از داشتن دست و چشم منزه است. چنانکه بهدهد؛ درحالیلوارح لسمانی گزارش می

مَا خَلَقْتُ  َ فرماید: »مَا مَنَعَکَ أمی « )ص :    نْ تَسْجُدَ ل  ازآنجاکه معتزله صتتفات خبتتری را از ختتدا   (.75بیَدَیَّ
 3نامند.سلفیه را »صفاتیه« و معتزله را »معطله« می ،کردندنفی و سلفیه آن را ثابت می

مانند مجسمیه، مشبهه، حشویه، مغیریه، یونسیه و شیطانیه اعتقاد دارند معنتتای ایتتن   برخی فرق کلامی
حدیث هتتم در ای از اهلئل به تشبیه هستند. عدهیعنی قا  4صفات همان معنای مستعمل در مادیات است؛

حتتدیث و برختتی از اهل 5کننتتد.تبیین کیفیت این صفات توق  کردند و فهم معنای آن را به خدا واگذار می
 

 .124. ناشی، الأوسط فی المقالات، 1
 . 34-33 ،زمانی. علی2
 . 2/513، شناسی و پاسخ به شبهاتشیعه. رضوانی، 3
 . 1/105، الملل و النحل. شهرستانی، 4
 . 14/132، ترجمۀ تفسیر المیزان. طباطبایی، 5
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»لَیْسَ  ۀازآنجاکه معتزله مطابق آی 1وگو در معنای صفات خبری را بدعت شمردند و من  کردند.سلفیه گفت
ه  شَيْهٌ« )الش ثْل   ۀ، رویکرد تنزیهی دارند، حمل هر صفتی را که با تنزیه معتتارض باشتتد یتتا لازمتت (11:وری  کَم 

  2.دانندچنین حملی نفی تنزیه باشد، لایز نمی
 ،حمل صفات خبری، لسم دانستن خداست. اگر خدا را لسم بتتدانیم  ۀدر بیان قاضی عبدالجبار لازم

د؛ و دیگر اینکه السام مثل خدا باشند. خداوند دو حالت متصور است: یکی اینکه خداوند مثل السام باش 
 ،که خداوند قدیم است. به عبتتارت دیگتتراش حدوث است؛ درحالیتواند مثل السام باشد؛ زیرا لازمهنمی

اگر خداوند شبیه لسم باشد، باید حدوثش برای ما مشخص باشد و بتتتوان ختتدا را بتته صتتفت شتتخص یتتا 
توانند مثل خدا السام هم نمی  3شود.به این صفات نمی  آنکه خداوند متص شخصیت متص  کرد؛ حال

عالم یک قدیم بیشتر ولود ندارد؛ پس صتتفات   ، دربراساس نظر متکلمانباشند؛ زیرا خداوند قدیم است و  
  4.خبری برای خداوند ثابت نیستند

لستتم بتتودن خداونتتد از ابطتتال تمتتام فتتروض لستتم و شبه، پتتسالمختصر في أصول الدینقاضی در  
حْمنُ عَلَی الْعَرْش می تَوَی«   گوید که در قرآن آیاتی است که دلالت بر لسمیت خداوند دارد؛ مانند: »الرَّ استتْ

« )الأنعام: 5)طه:  ی الأرض  ماوات  وَ ف  ی السَّ ب« )فاطر: 3(، »هُوَ اللهُ ف  یِّ مُ الطَّ ( و »مَا 10(، »إلیه  یَصعَدُ الکَل 
مَا خَلَ َ مَنَعَکَ أ « )ص:   قْتُ نْ تَسْجُدَ ل   5(.7بیَدَیَّ

ي  همچنین، آیاتی که در آن لوازم لسمیت ولود دارد، مانند: » طْتُ ف  أَنْ تَقُولَ نَفْسٌ یَا حَسْرَتَا عَلَی مَا فَرَّ
« )الزمر:   ه 

لا یَستتتَطیعونَ« )القلتتم: 56لَنْب  اللَّ جود  فتتَ ُ  عَن ساقٍ وَ یُدعَونَ إلی الستتو (، »وَ 42(، »یَومَ یُکش 
َ  عَلی عَینی« )طه:  ألقَ  تُصن  نّی وَل  هً م  ه  الْمَشْر39یتُ عَلَیکَ مَحَبَّ

لَّ « َ بُ فَأ  قُ وَالْمَغْر  (، »وَل  ه 
وا فَثَمَّ وَلْهُ اللَّ یْنَمَا تُوَلو

داند که لنتتب، ستتاق، عتتین و (. به تعبیر قاضی، بعداز آنکه انسان به خدا معرفت پیدا کرد، می115)البقرة:  
دانیم که خداوند فعتتل قبتتیح برای خدا صحیح نیست. خداوند شبیه السام نیست و ازطرفی میوله داشتن  

بر اینکه با قرآن و الماع ثابت شده دهد؛ پس علت توصی  خود با اوصاف فوق چیست  علاوه انجام نمی
ه  شَيْهٌ«. پاسخ قاضی این است که این اقوال از لهت مَجاز است و   ثْل  متتا ناچتتاریم ایتتن است که »لَیْسَ کَم 

 6آیات را به تأویل ببریم.

 
 .  84/ 1 ،الملل و النحل. شهرستانی، 1
 . 129 ،قاضی عبدالجبار« . سلطانی، »صفات خبری از دیدگاه امامیه و معتزله با تأکید بر اندیشۀ سیدمرتضی و2
 . 199، متشابه القرآن. همدانی اسدآبادی، 3
 . 199، متشابه القرآن. همدانی اسدآبادی، 4
 .185، المختصر . همدانی اسدآبادی،5
 .2، متشابه القرآن. همدانی اسدآبادی، 6
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 پردازیم.ها از دیدگاه معتزله میهای آیات فوق و بررسی شناختاری بودن آنبندیدر ادامه به دسته
 شناختاری بودن صفات خبری با استفاده از تأویل آیات .3.2.1

رُ الْأ   آیات »ثُمَّ اسْتَوَی عَلَی الْعَرْش   ۀقاضی دربار  رْش 3ونس:مْرَ« )یَ  یُدَبِّ حْمنُ عَلَی الْعتتَ تَوَی«   ( و »الرَّ  استتْ
گوید که استدلال با سم  بر این مسئله غیرممکن است؛ چون صحت ستتم  موقتتوف بتتر عقتتل ( می5)طه:  

بتتا تولتته  1است. پس استوا به معنای استیلا، قهر و اقتدار است و در این آیه نیز همین معنا اراده شده است.
دلیل اینکتته استتتوای کننتتد و بتتهدانند و سم  را بتتا تولتته بتته آن توصتتی  میصل میبه اینکه معتزله عقل را ا

برنتتد و بتترای آن خداوند بر عرش از لوازم لسمانیات است و خداوند منزه از آن است، آیتته را بتته تأویتتل می
بلکه از   گوید که استوا به معنای نشستن نیست؛گیرند. زمخشری ذیل این آیه میمعنای استیلا را در نظر می

خاطر بیتتان اشتتد اقتتتدار عرش را به ۀشود. در اینجا مخصوصاً کلماستیلا و استعلا و مدح بزرگ می  ۀآن افاد
 2کند.( بیان می129»رَبو العَرش  العَظیم« )التوبة:  ۀطور که در آیبیان کرده است؛ همان

یَدی« )ص:   مَت أیتتدیکُم«  75در آیات »خَلَقتُ ب  دَّ متتا قتتَ کَ ب  دَی 51)الأنفتتال:  (، »ذلتت  ینَ یتتَ (، »بُشتتراً بتتَ
ه« )الأعراف:   کید بر این است کتته آن را متتن خلتتق کتتردم و خلتتق آن ابتتتدایی بتتوده استتت، نتته 57رَحمَت  ( تأ

کَ أ ۀبرد و در تأویل آیتدریجی. بنابراین، ید را به قدرت و نعمت تأویل می ا مَنَعتتَ تُ َ »متتَ ا خَلَقتتْ متتَ جُدَ ل  نْ تَستتْ
« )ص:     تْ أ  ۀ( و آی75بیَدَیَّ ه  مَغْلُولَه غُلَّ

نُوا   یْدَ »وَقَالَت  الْیَهُودُ یَدُ اللَّ وطَتَان  یهمْ وَلُع  قُ   بمَا قَالُوا بَلْ یَدَاهُ مَبْستتُ  یُنْفتت 
گوید که مراد از ید، قوت، توانایی و نعمت خداست؛ زیرا این امر در محاوره ( می64کَیَْ  یَشاه« )المائدة:  

ه  فَوْقَ أ  ۀآیو در    3شای  است.
یهمْ« )الفتح:  َ »یَدُ اللَّ ( تخییل از عقد، عهد و پیمان با رستتول خداستتت؛ 10یْد 

کننتتدگان قتترار یعنی منظور داشتن دست برای خدا نیست؛ بلکه دست رسول خدا کتته بتتر روی دستتت بیعت
 4گیرد، همان دست خداست.می

دَاهُ   ۀکنند؛ برای مثال، در آیده میمعتزله گاهی برای شناخت معنای صفات خبری از کنایه استفا لْ یتتَ »بتتَ
طور که در بطلان قول یهودیان هم « کنایه از این است که خدا در غایت سخاوت قرار دارد؛ همین  مَبْسُوطَتَان

« )اءستتراه:    آمده است: »وَلَا تَجْعَلْ یَدَکَ مَغْلُولَه إ ط  لَّ الْبَستتْ کَ وَلَا تَبْسُطْهَا کتتُ  ۀپتتس در اندیشتت (.  29لَی عُنُق 
 5معتزلی گاهی ید کنایه از قدرت و نعمت است.

اند؛ ماننتتد: داری برای خداوند است، قائل به تأویلها حاکی از قبول تحیز و مکاندر آیاتی که ظاهر آن
 

 . 333، 186، المختصر؛ همو، 151/ 5، المغنی . همدانی اسدآبادی،1
 . 236/ 3، الکشاف. زمخشری، 2
 . 228، المختصر. همدانی اسدآبادی، 3
 . 335/ 4، المختصر. همدانی اسدآبادی، 4
 . 654/ 1، المختصر. همدانی اسدآبادی، 5
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کُمُ الأرضَ« )الملك:   َ  ب  ماه  أن یَخس  ی السَّ نتُم مَن ف  (؛ منظور این است که عادت او این استتت کتته 16»أأم 
ی   ۀهمچنتتین، در آیتت   1مات و عقابش را ازطریق آسمان به پایین بفرستتتد.نق  ماوات  وَ فتت  ی الستتَّ وَ اللتتهُ فتت  »هتتُ

« )الأنعام:   هتتا و ها و زمتتین و تغییتتر و زوال آن( منظور این است که خداوند عالم و حافظ آستتمان3الأرض 
کُم وَ لَهرَکُم« )الأنع مدبرشان است؛ زیرا می رَّ  (.3ام: گوید: »یَعلَمُ س 

انتتد؛ ماننتتد ای دیگر از آیات هستند که برای خداوند الزای لسمانی شبیه چشم یتتا صتتورت قائلگونه
ی« )طه:   تُصنََ  عَلی عَین  نا« )هتتود:  39آیات »وَ ل  أعیُن  نتتا« )القمتتر: 36(، »وَاصنَ   الفُلکَ ب  أعیُن  ی ب  (، »وَ تَجتتر 

عین در مواردی به معنای علم است ... ؛ وگرنه باید برای  ۀ ژگوید: »وابرد و می(؛ عین را به علم تأویل می14
نا« به کار رفته است«.  ۀ های متعددی فرض کرد؛ زیرا واژخداوند چشم گویتتد وی در مقام تأویل می  2»أعیُن 

بعدی   ۀآی  ۀو دربار  3که مراد ساختن کشتی براساس علمی است که خدای تعالی به نوح)ع( عطا کرده است
در آیات فوق ناگزیر از قبول استفاده از تأویل و   4کشتی لاری است و ما به حال آن عالمیم.  گوید که آنمی

گوید؛ پس باید این صفات خبری حاوی معنای تأویلی و مجاز هستیم؛ زیرا خداوند حکیم، سخن لغو نمی
 مجاز برای رساندن مفاهیم بلند و متعالی به عقل کوتاه بشر باشند.

کٌ إ»کُ   ۀآی  ۀقاضی دربار گوید که آیه، وله را برای خدا ثابتتت ( می88لاَّ وَلْهَهُ« )القصص:    لو شَیْهٍ هَال 
دانند و استتتعمال ایتتن معنتتا در لغتتت عتترب نیتتز کند؛ زیرا عرب این لفظ را در اشیاه به معنای ذات مینمی

ت استتت. وی ختتدا بتته معنتتای ذا  ۀاستتاس، استتتعمال ایتتن لفتتظ دربتتارمشهور است، مثل وله الأمر. براین
چیز خدا نابود شود، لز ولتته که نظر مثبتین وله برای خداوند صحیح باشد، باید همهافزاید: درصورتیمی

  5که این سخن باطل است.او. درحالی
توانیم از معنتتای ظتتاهری عتتدول کنتتیم و آیتته را بتته تأویتتل ببتتریم و لا نمیبا توله این نکته که در همه

هایی برای تأویل دارند؛ بتترای نمونتته، معتزلتته آیتتاتی کتته معنا کنیم، معتزله ملاک  های کلامی را مجازاً گزاره
دهتتد. کند و افعال شر انستتان را بتته خداونتتد نستتبت نمیشود، تأویل میظاهراً از آن معنای لبر فهمیده می

و گمراهتتی ایشان آیاتی را که بیانگر هدایت خداوند است، به معنای لط  خدا و آیاتی را که معنای ضلالت 
بتترای مثتتال،  6داننتتد کتته محصتتول اعمتتال اختیتتاری انستتان استتت؛دارد، به معنای من  لط  خداونتتد می

 
 . 187، المختصر. همدانی اسدآبادی، 1
 . 151-5/227، المغنی. همدانی اسدآبادی، 2
 . 151، المغنی. همدانی اسدآبادی، 3
  .188، صرالمخت. همدانی اسدآبادی، 4
 .5/151، المغنی؛ همو، 172، المختصر. همدانی اسدآبادی، 5
 .15های تفسیر معتزله«، زاده، »مبانی و روش . همامی و رلب6
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راطٍ مستَقیمٍ« )الأنعام:  ۀزمخشری در تفسیر آی لهُ وَ مَن یَشَأ یَجعَلهُ عَلی ص  گویتتد: ( می39»مَن یَشَأ  اللهُ یُضل 
لهُ« یعنی او را خوار می کند؛ زیتترا او شایستتته شود و به او لط  نمیلتش مان  نمیکند و بین او و ضلا»یُضل 

راطٍ مستَقیمٍ« یعنی بتته او لطتت  می  1کنتتد؛ زیتترا او ستتزاوار لطتت  اوستتت.لط  نیست و »یَجعَلهُ عَلی ص 
ترین روش معتزلتته ویژه نفی لسمیت به خداونتتد، عمتتدهبنابراین، ارلاع صفات خبری به صفات سلبی، به

ز صفات است. ازآنجاکه خداوند لسم نیست، پس هیچ صفت خبتتری بتتر او حمتتل برای تأویل این دسته ا
 ها قابل قبول است.شود. شناختاری بودن این صفات برای معتزله در صورت به تأویل بردن آننمی

 شناختاری بودن صفات خبری با تمسک به مجاز و استعاره .3.2.2
کنند. مباحث حقیقت و مجاز حل میمعتزله در برخی موارد مشکل آیات صفات خبری را با تمسک به 

ای در میان باشد یا حمل معنا بتتر ظتتاهر مولتتب قتتول بتته تشتتبیه یتتا معنای مجازی در لایی است که قرینه
خداوند شود. گرایش به مجاز در تفاسیر معتزله از ولوه تمایز تفاسیر آنان است؛ برای نمونه،   ۀتجسیم دربار

كَ«    ۀقاضی در تفسیر آی گوید: »خداوند یادآور نام خود شد؛ اما مراد فرد دیگری ( می22)الفجر:  »وَلَاهَ رَبو
 ۀالیه لانشتتین آن شتتده استتت؛ ماننتتد آیتت دلیل وی آن است که در این آیه مضاف حذف و مضاف  2است«.

 3»اهل« محذوف است. ۀ ( که در آن واژ82»وَاسْأَل  الْقَرْیَةَ« )یوس :  
 ز مباحث لغویشناختاری بودن صفات خبری با استفاده ا .3.2.3

انتتد اهتمتتام بتته هایی که معتزله برای تفسیر آیات قرآن و تبیین صفات خبری به کار بردهیکی دیگر از راه
مباحث مربوط به مناب  لغوی و واژگان آیات است. مقصود از مناب  لغوی هرگونه منبعی است کتته متتا را در 

 4د.دهفهم معنا و کاربرد واژگان قرآن در زمان نزول یاری می
هتتای لغتتوی اهمیتتت آنچه تفاسیر معتزلتته را متمتتایز از دیگتتران ستتاخته ایتتن استتت کتته آنتتان بتته بحث

دادند و ملاک آنان توله به معنای واژگان در زمان نزول نبوده؛ بلکه اگتتر در لتتایی معنتتای ای میالعادهفوق
های اعتقتتادی ن را بتتا برداشتتتنظر کتترده یتتا آراحتی از آن صتترف لغتی با عقاید آنان ناسازگار بوده است، به

رَائ ك  یَنْظُرُونَ« )المطففین:    ۀاند؛ برای مثال، در آیخویش تولیه کرده
َ
رؤیتتت یتتا عتتدم   ۀ( دربار23»عَلَی الْأ

لغوی پرداختند و از این رهگذر سعی کردند دیدگاه خود را مبنی بر عدم رؤیت مطلق   ۀرؤیت خداوند به ادل 
آنان، مراد از نظر کردن در آیات مذکور »رلاه« به رحمتتت و مغفتترت الهتتی و   ۀعقیدخداوند اثبات کنند. به

 
  .2/22های تفسیر معتزله«، زاده، »مبانی و روش . همامی و رلب1
 . 5/230، المغنی. همدانی اسدآبادی، 2
 . 5/230، المغنی. همدانی اسدآبادی، 3
 . 293، شناسی تفسیر قرآنروش بابایی،  . 4
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 .1امید به نعمت و کرامت خداوند است
 شناختاری بودن صفات خبری با استناد به قرائات شاذ .3.2.4

انتتد، استتتناد بتته های کلامی در نظر گرفتههایی که معتزله برای شناختاری دانستن گزارهیکی دیگر از راه
ا« )النستتاه:    ۀاذ و نادر است؛ برای نمونه، در آیهای ش قرائت یمتتً ی تَکْل  هُ مُوستتَ مَ اللتتَّ ( بتترای تنزیتته 164»وَکَلتتَّ

آن لسم داشتن است، »الله« را به فتح خواندند   ۀشود و لازمخداوند از صفت تکلم که به انسان مربوط می
 2تا تکلم را به موسی برگردانند.

 
 نتیجه

هتتای پردازنتتد، گزارهزه فیلسوفان دین به بررستتی شتتناختاری بتتودن آن مییکی از مسائل کلیدی که امرو
هایی که موضتتوع آن ای و بنیادی در دین است. مسئله این است که آیا فهم گزارهکلامی است که مبحثی پایه

پذیر استتت. در ایتتن پذیر و شناختهای اوست، برای انسان درکخداوند و محمول یکی از صفات و ویژگی
هتتا واقعیتتتی را های کلامی این است کتته آیتتا ایتتن گزارهملاک ما از شناختاری بودن زبان دین و گزارهتحقیق  

 اند یا نه کنند و ناظر به حقیقتتوصی  می
های کلامی را شناختاری دانسته و اصرار آن ها در این مطلتتب باعتتث گزاره  ۀدر گام نخست، معتزله هم

ها مبالغه و اغراق کشیده شوند و برای تبیین شناخت معانی بلند این گزارهای از موارد به شده است که در پاره
رو، نظرات مختلفی در میان آنان پدید آمتتده استتت. دربتتارۀ صتتفات ذاتتتی اینای رو بیاورند؛ ازبه هر وسیله

شتتد و احوال را بیان کردند. او به حد وسطی میان ولود و عدم قائل    ۀپروردگار گروهی مانند ابوهاشم نظری 
ای بتترای خداونتتد بیتتان های کلامی را به گونهآن را حال نامید. حال را به صفات خداوند تعری  کرد. گزاره

های کلامی بود؛ اما خود این نظریه ناشناخته و او برای شناخت گزاره ۀکرد که نه مولودند و نه معدوم. نظری 
های کلامی قائتتل بخشی برای گزارهعنای معرفتاحوال بسیار شبیه نظراتی است که م  ۀناپذیر بود. نظری درک

های کلامی نیست؛ گرچه معتزله خود در پتتی گوی شناختاری بودن گزارهحال پاسخ  ۀنیستند. بنابراین، نظری 
طوری که گروهی دیگر، مانند ها بودند. این نظریه شبهات زیادی را پدید آورد؛ بهاثبات معناداری برای گزاره

نیابت ذات از صفات رفتند. معتزله در این نظریه، صفت  ۀدنبال نظری اضی عبدالجبار، بهعباد بن سلیمان و ق
دانند که افعالش شبیه فعل ای میدانند؛ اما ذات خداوند را به گونهواقعی مثل قدرت را در ذات خداوند نمی

ات الهتتی و هتتا هریتتک از صتتف یابد. به عبارت دیگر، آنو عملی است که با حضور صفت قدرت تحقق می
 

 . 20-19های تفسیر معتزله«، زاده، »مبانی و روش ؛ همامی و رلب4/723، الکشاف. زمخشری، 1
 .1/81، الکشاف. زمخشری، 2
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کارکردگرایی است کتته قتتائلین بتته  ۀکنند؛ که این همان نظری های کلامی را از کارکرد خاصش انتزاع میگزاره
 دانند. شناختاری میهای کلام را غیراین نظریه، گزاره

ترتیب که وقتتتی صتتفاتی را بتته ختتدا اینکنند. بهمعنای سلبی را بیان می  ۀای دیگر از معتزلیان نظری دسته
دهیم، به این معنا نیست که قائل به این صفات در ذات الهی هستیم؛ بلکه ضد ایتتن صتتفات را از نسبت می

دلیل اینکه در این نظریه واقعیت موضوعیتی ندارد، شأنیت بحث از شناختاری کنیم. بهذات خداوند نفی می
 ت.های کلامی در آن نیست و این نظریه در باب زبان دین ابتر اس بودن گزاره

های کلامی، شامل صفات خبتتری استتت کتته در آن لستتمیت یتتا لتتوازم دیگر از مباحث گزاره  ۀاما دست
داننتتد و هتتا را نیتتز شتتناختاری میلسمیت خداوند، در قرآن کریم بیان شده است. معتزله این دسته از گزاره

هتتا در صتتورتی پذیرفتتته بیتتان آنکنند. این  معنای آن را با استفاده از تأویل، مجاز، کنایه و استعاره تفسیر می
هتتا بتترای خداونتتد ستتبحان از اثبتتات آن ۀاست که از ظاهر آیه ثبوت این صفات اراده شده باشد. پس دربتتار

ها را به تأویل ببریم یتتا ای و صفتی مجاز نیستیم آنهر آیه  ۀهای ادبی استفاده شده است؛ وگرنه ما دربارآرایه
طابق با اعتقاد خودمان بگردیم یتتا از قرائتتات شتتاذ استتتفاده کنتتیم. بنتتابراین، ای مدنبال واژه در مناب  لغتی به

توان معنا کتترد و ایتتن بتته معنتتای غیرشتتناختاری بتتودن های کلامی را نمیطور کلی در روش معتزله گزارهبه
 های کلامی در نظریات ایشان است.گزاره

 
 مناب  فهرست

. ترلمه: محسن امیتتر مؤیتتد. تهتتران: و اختلاف المصلین مقالات الاسلامییناشعری، ابوالحسن ابن علی. 
 .1362امیرکبیر،  

ستتیدمحمود موستتوی. قتتم: پژوهشتتگاه علتتوم  ه:گروه مترلمان. ویراست  دین.  ۀمبانی فلسف ای پیلین، دیوید.  
 .1383وفرهنگ اسلامی،  

 .25-5(:  1392) 1 ش.شناخت قرآن،  گرایی معتزله در تفسیر قرآن«.آریان، حمید. »معنا و مبانی عقل
. قتتم: پژوهشتتگاه شناستتی تفستتیر قتترآنروش کیا و مجتبی روحانی راد.  اکبر و غلامعلی عزیزیبابایی، علی

 .1388حوزه و دانشگاه، 
 ق. 1401بیروت: دارالکتب العلمیه،  اصول دین.بغدادی، عبدالقاهر بن طاهر. 

 3، ش.هتتای قرآنتتیپژوهشم قتترآن«.  های بایستۀ قرآنی در زمینۀ علوها و پژوهشبهرامی، محمد. »پرسش
(1374  :)40-55. 

استتلامی،  ۀ. تهران: انتشتتارات پژوهشتتگاه فرهنتتگ و اندیشتت دین و کلام لدید  ۀفلسف   لبرئیلی، محمدصفر.
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1386. 
حبیبی، معصومه. »معناشناسی اوصاف الهی از دیدگاه قاضی عبتتدالجبار معتزلتتی و ویلیتتام پتتی آلستتتون«. 

 .22-3(:  1393) 1، ش. 14اندیشۀ دینی 
. ترلمه: ابوالفضتتل ستتالدی. قتتم: مرکتتز مطالعتتات و تحقیقتتات ادیتتان و زبان دینی  ۀفلسف   .دان آر، استیور

 .1384مذاهب،  
. ترلمه: حسین نوروزی. تبریز: انتشتتارات دانشتتگاه زبان دینی، نشانه، نماد و داستان  ۀفلسف   .دان آر، استیور

 .1380تبریز،
 .1385قم: هالر،  کلام لدید.درآمدی بر ربانی گلپایگانی، علی.  
 .1385. قم: انتشارات مرکز لهانی علوم اسلامی، فرق و مذاهب کلامیربانی گلپایگانی، علی.  

 .1385اسلامی،  ۀتهران: انتشارات پژوهشگاه فرهنگ و اندیش دین. ۀفلسف اکبر.  رشاد، علی
 .1384. قم: نشر مشعر، شیعه شناسی و پاسخ به شبهاتاصغر.  رضوانی، علی

قم: نشر  الکشاف عن حقایق التنزیل و عیون الأقاویل فی ولوه التأویل.  زمخشری، لارالله محمد بن عمر.
 ق.1413البلاغة، 

 .1383آموزشی و پژوهشی امام خمینی،  ۀ. قم: مؤسسزبان دین و قرآنسالدی، ابوالفضل. 
-9(: 1385) 111، ش. معرفتهای شناختاری و غیرشناختاری زبان دینی«. سالاری راد، معصومه. »نظریه

24. 
 .21-4(: 1376) 23، ش. کلام اسلامی سبحانی، لعفر. »زبان دینی در فلسفه و کلام اسلامی«.

کیتتد بتتر اندیشتتۀ سیدمرتضتتی و قاضتتی  سلطانی، مصطفی. »صفات خبری از دیدگاه امامیه و معتزلتته بتتا تأ
 .145-127(: صص1391) 29، ش. اندیشۀ نوین دینیعبدالجبار«.  

 ق.1421. بیروت: دارالکتب العلمیه، الاتقان فی علوم القرآنالدین عبدالرحمن. طی، للالسیو
داد هاشم. تصحیح: محمدرضتتا مصطفی خالق ه:. ترلمالملل و النحلشهرستانی، محمد بن عبدالکریم.   

 .1362للالی نایینی. تهران: اقبال، 
 .1363یرکبیر،  . تهران: امتحقیقی در مسائل کلامیشیخ الاسلامی، اسعد.  

محمدباقر موسوی همتتدانی. قتتم: دفتتتر انتشتتارات   ه:ترلم  تفسیر المیزان.  ۀترلمطباطبایی، محمدحسین.  
 .1389قم،  ۀعلمی ۀاسلامی وابسته به حوز

مجلتتۀ دانشتتکده ادبیتتات و علتتوم انستتانی   الله. »نظر متکلمین معتزلی دربارۀ صتتفات ختتدا«.عالمی، روح
 .20-1(: 1380) 160، ش.دانشگاه تهران

تحقیق دکتتتر محمتتد   الکامل فی الاستقصاه فیما بلغنا من کلام القدماه.عجالی معتزلی، مختاربن محمود.  
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 ق.1420شاهد. قاهرة: المجلس الأعلی للشئون اءسلام، 
 .1375. قم: انتشارات دفتر تبلیغات اسلامی،  زبان دین  زمانی، امیرعباس.علی
 .1383قم: انتشارات دانشگاه قم، و دین. علم عقلانیت زمانی، امیرعباس.  علی
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The Issues Related to Knowledge in Mullā Sadrā's Three Philosophical Evolutions 
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Abstract 

This article seeks to show the changes in issues related to knowledge based on Mullā Sadrā's three 

philosophical evolutions and graded approaches: the quidditative view, the ontological primacy of the 

existence in the graded unity framework, and the ontological primacy of the existence in the individual unity 

framework. The main question is, what changes have happened in the problems related to knowledge 

according to the three mentioned Sadrian tendencies? In this article, we have examined four such issues: "the 

truth of abstraction", "the way of subsistence of forms in the soul", "the unification or non-unification of the 

intellect with the intelligible", and "the knowledge of material beings". The result is that these issues are 

differently dealt with in each of the three approaches; For example, in the first approach, abstraction is in the 

form of "losing material accidents" in order for the perception to occur, while according to the second 

approach, abstraction is manifested as "the soul's journey in its existential degrees" and in the third 

approach, either it is not raised at all or can be discussed as "the soul's journey in its existential 

manifestations". The way of subsistence of forms in the soul according to the first approach is a kind of 

subsistence of inherence, and according to the second and third is subsistence of issuing and subsistence of 

manifesting respectively. The unification of the intellect with the intelligible has no place in the first Sadrian 

framework, but it is proved in the second approach as the unification of the knower and the known, and in 

the third, the unification is promoted to absolute unity. Regarding the knowledge of material entities, in the 

first approach, material entities do not have knowledge of themselves, nor knowledge of others, nor are they 

objects of knowledge; while according to the second and third frameworks and with the support of principles 

such as the concomitance of knowledge and existence, the predication of the "true reality" (ḥaqīqa) and the 

"intangible reality" (raqīqa), the fact that the divisions of existence are its very gradations, and the principle 

of simple truth, they both know themselves and others, and are objects of knowledge. 

Keywords: Three Ṣadrā's philosophical evolutions, primacy of quiddity, primacy of the existence in the 

graded unity framework, primacy of the existence in the individual unity framework, Mullā Ṣadrā. 
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 بر مبنای سه سیر فلسفی ملاصدرا  موضوعات علم
 علی بابایی 
 گروه فلسفه و کلام اسلامی دانشگاه تبریز
hekmat468@yahoo.com 

 چکیده 
بااا  توانبط با علم بر مبنای سه سیر فلسفی صدرایی است که میهدف از این مقاله نشان دادن تغییرات موضوعات مرت

عناوین نگاه ماهوی، اصالت وجود وحدت تشکیکی و اصالت وجود وحدت شخصی از آن یاد کرد. پرسااا اصاالی 
این است که متناسب با سه سیر یادشده چه تحولاتی در موضوعات مرتبط با علم اتفاق افتاده است؟ ما در این مقالااه 

؛ که شامل چهار موضوع مهم »حقیقاات تیریااد، ایمبررسی کردهچند موضوع مهم را در سه مرتبۀ سیر فلسفی  تحول  
نحوۀ قیام صور به نفس، اتحاد یا عدم اتحاد عاقل و معقول و علم وجودات مادی« است؛ حاصل تحقیق این است که 

نحو »از برای نمونه، تقشیر در مرتبۀ اول بااهدربارۀ مسائل یادشده بر مبنای سه سیر، تحولات مهمی رقم خورده است؛ 
نحو اقتضای سیر دوم تیرید یااا تقشاایر بااهآنکه بهدست دادن زواید و عوارض مادی« است تا ادراک تحقق یابد؛ حال

نحو سیر در مظاهر نمود دارد. نحااوۀ قیااام کند و در سیر سوم یا قابل طرح نیست یا به»سیر نفس در مراتب« جلوه می
نحو قیااام وهااوری اساات. در نحو قیام صدوری و در سیر سوم بهنفس در سیر اول قیام حلولی، در سیر دوم بهصور به  

اقتضای سیر دوم اتحاااد عااالم و معلااوم گیرد؛ بهاقتضای سیر اول اتحادی صورت نمیموضوع اتحاد عاقل و معقول به
بااد. در بااام علاام وجااودات مااادی، در ساایر اول یااقتضای سیر سوم اتحاد به وحاادت ارتقااا  میشود و بهاثبات می

اقتضای سیرهای دوم که بهشوند؛ درحالیوجودات مادی نه علم به خود دارند نه علم به دیگری و نه مورد علم واقع می
و سوم و به پشتیبانی اصولی چون تساوق علم و وجود، حمل حقیقت و رقیقت، بازگشت تقسیمات وجااود بااه مراتااب 

 شوند. الحقیقة هم علم به خود و دیگری دارند و هم مورد علم واقع میسیطوجود و قاعدۀ ب
: سه سیر، علم، اصالت ماهیت، اصالت وجود وحدت تشکیکی، اصااالت وجااود وحاادت شخصاای، هاکلیدواژه

 ملاصدرا.
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 مقدمه

در گذر از نگاه ماهوی به اصالت وجود وحدت تشکیکی و از آن مقام نیز بااه اصااالت وجااود وحاادت 
ی تحولات مهمی در بحث علم روی داده است. ازنظر جایگاه طرح، سابق بر نگاه اصالت وجودی، شخص

چنان جایگاه مستقلی بااه خااود اختصاااه نااداده بحث علم و ادراک و وجود ذهنی، بحثی تبعی است و آن
است و در همین طرح تبعی، بیشتر در بخا طبیعیات بحث شااده اساات؛ امااا در ساایر دوم، مبحااث علاام 

دهد. ازنظر امر ماهوی یا وجودی بودن، علم امری ی از مباحث حکمت الهی را به خود اختصاه میبخش
شااود و در ماهوی، عرض و در نتییه کیف نفسانی است که به حصول صورت شاای  در نفااس تعریااف می

ی یابد. اما در سیر دوم علم امری وجودی است که بااه وجااود میاارد باارانفس، حصول، ارتسام یا حلول می
تااوان تر میتوان طرح کرد و بلکه بااا تعبیااری وریاافشود. این تعبیر را در سیر سوم نیز میمیرد تعریف می

علم را به حضور و وهور تعریف کرد. مطابق سیر اول، اضافۀ مطرح در علم از نوع اضافۀ مقولی است؛ امااا 
براساس ساایر اول، ی قیومی است. ضافهمطابق با سیر دوم از نوع اضافۀ اشراقی و مطابق با سیر سوم از نوع ا

کنااد، در نهایاات تعالی صدق نمیشود و دربارۀ حقحصول صورت شی  دربارۀ علم انسان مطرح میچون  
تعالی خواهد بود و از آنیا نیز امری متااواطی لحاااا خواهااد شااد؛ علم مشترک لفظی میان انسان و واجب

معنوی پایۀ اثبات اصااالت وجااود اساات و علاام بااا وجااود آنکه علم بنا به اقتضای سیر دوم که اشتراک  حال
مساوق است و بلکه تعریف علمْ وجود میرد برای میرد است، مشترک معنوی خواهااد بااود. مطااابق ساایر 

اقتضای وحدت مصداقی وجود در وجود حق یا اشتراک معنوی قابل طرح نخواهد بود یا به اشااتراک سوم به
 وهورات حق با حق معطوف خواهد بود.

: چندان تفاوتی میان وجود ذهنی و علم روی نداده است و همین امر باعث سرایت اقتضای سیر اولبه
احکام یکی به دیگری و در نتییه، بروز مسائلی در حل مشکلات وجود ذهنی شده است. غالااب ایاارادات 

شود. در عی رفع میوارد بر وجود ذهنی در این مرتبه بر مبنای تمایز میان حمل اولی ذاتی و حمل شایع صنا
شود، در نتییه معضلات ماارتبط بااا وجود ذهنی و علم تفاوت گذاشته می  سیر دوم برخلاف سیر اول: میان

شااود. لازمااۀ سااخن قبلاای ایاان خلط مباحث جلوگیری می  و ازشوند  هم تفکیک میعلم از  وجود ذهنی و  
به اشکالاتی که در بااام وجااود  است که برخلاف وجود ذهنی، علم امری نفسی است نه قیاسی. نوع پاسخ

کند؛ در سیر اول، اگر از تفاوت گذاشتن میااان حماال شود در دو سیر تفاوت مهمی پیدا میذهنی مطرح می
حقیقت و رقیقاات ایاان  حملاقتضای سیر دوم با شود، بهاولی ذاتی با حمل شایع صناعی این امر محقق می

های متناسب بااا دو مرتبااۀ جای حملکند بهانی اقتضا  میبر مبنای سیر سوم: منطق عرف یابد.  امر تحقق می
قبلی از حمل واهر و مظهر سخن گفته شود. در نگاه عوام، معلوم بالذاتْ شی  خارجی و معلااوم بااالعرضْ 
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تر، معلوم بالذاتْ صورت ذهناای و معلااوم بااالعرضْ شاای  خااارجی صورت ذهنی است و در نگاهی عمیق
برخلاف نگاه عرفی و ماهوی، علمْ صورت ذهنی و شی  خااارجی اساات. ترتیب معلوم  است. در سیر سوم  

شناسی مرتبط با آن، تعبیر قوای نفس و همچنااین، دیاادگاه تکثاار قااوا مطاارح دلیل نگاه ماهوی و نوع نفسبه
آنکااه حالای مدرکات مختص به خود را دارد و فعل هاار قااوه بااه خااود آن منسااوم اساات.  شود؛ هر قوه می

های مهمی با خود به همااراه دارد. رود که لازمهجای تعبیر قوا، تعبیر مراتب به کار میم، بهاقتضای سیر دوبه
برخلاف سیر اول، علم، عالم و معلوم اتحاد دارند. عواملی که باعث قول بااه اتحاااد علاام و عااالم و معلااوم 

تشکیکی جااوهری،  اند؛ عواملی نظیر: اصالت وجود، سیرشوند همان مبانی ویژه و اختصاصی سیر دوم می
الحدوث تا روحانیةالبقایی. آنچه در مرتبۀ اول با عنااوان تقشاایر و تیریااد از آن یاااد و سیر نفس از جسمانیة

ل کااه در مبحث علم علت به معلوشد تا ادراک اتفاق بیفتد، در این مرتبه به معنای سیر در مراتب است.  می
تر قابل تصور خواهااد بااود؛ چراکااه قاارم و حضورینحو حضوری است با تحول معلول به شأن این علم به

نماید. همین تعبیاار را در ساایر سااوم در شأن از قرم و نزدیکی معلول به علت بیشتر میوابستگی شأن به ذی
گونه که هستی شئون حق تعالی است، نیروها و مراتب توان طرح کرد؛ همانرابطۀ میان نفس با نیروها و می

 1اند.نفس نیز شئون نفس
حال با توجه به تحولات یادشده در این فرصت به حقیقت تقشیر در سه ساایر فلساافی، اتحاااد عاقاال و 

 پردازیم. معقول، قیام صور به نفس، علم وجودات مادی، علم خداوند بر مبنای سه سیر فلسفی می
 

  پیشینۀ پژوهش
ای نگاشااته ر فلسفی مقالهداد دربارۀ بررسی حقیقت علم بر مبنای سه سیکه تحقیقات اجازه میتاجایی

نشده است؛ اما دربارۀ تحقق سه مرتبۀ سیر فلسفی و تحول مباحث تااابع، مقااالات زیاار تاااکنون بااه چااا  
»سه مرتبۀ حرکت باار مبنااای سااه ساایر فلساافی ملاصاادرا: . بابایی، علی و سیدمختار موسوی.  1  اند:رسیده

بابااایی، علاای و . 2(؛ 1401) 38ش.   ،های فلسفیپژوهشحرکت طبیعی، حرکت جوهری، تیدد امثال«.  
 1، ش. 73  معرفتتف فلستتفیسیر فلسفی صدرالمتألهین«.    ۀ»زمان« در سه مرتب  ۀسیدمختار موسوی. »مسئل

ساایر   ۀتعالی تنها جوهر هستی سیر تحول جوهر و عرض بر مبنای سه مرتب. بابایی، علی. »حق3(؛  1400)
 (.1399) 75، ش. 75 اندیشۀ دینیفلسفی ملاصدرا«. 

دانشگاه تبریااز و نیااز سااه  های فلسفیپژوهشهمچنین، سه مرتبه علم بر مبنای سه سیر فلسفی ازسوی 
 

ت؛ بنابراین، مباحث یادشده را اکنون در حال انتشار اس نکات یادشده تا این بخا از مقدمه در قالب دو مقاله با ذکر شواهد و دلایل تبیین شده است و هم  ۀ. هم1
 اقتضای سه مرتبه تبیین کنیم. های یادشده را بهدهیم تا باقی تحول ار میای قرمقدمه
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دانشگاه زنیااان در حااال چااا  اساات.   تأملات فلسفیمرتبۀ تقدم و تأخر بر مبنای سه سیر فلسفی ازسوی  
در حال نگارش شناسی با رویکردی شبیه به مقالۀ حاضر  همچنین، مبحث سه مرتبۀ علیت و سه مرتبۀ نفس

نیز بر مبنای همین سه سیر از صاااحب قلاام بااه نگااارش در  های عالم معرففگانهسهو تکمیل است. کتام  
 آمده است.

 
 حقیقت علم بر مبنای نگاه ماهوی  .1

ید: تقشیر عوارض مادی .1.1  حقیقت تجر
دیگاار، میااان بااه تعبیاار    1در میان اهل فلسفه معلوم و مدرَک یا معلوم و مدرکِ بالذات است یا بالعرض.

لازم  2مدرکِ و مدرَک تفاوت وجود دارد؛ حال چه امر خارجی مدرکِ بالااذات باشااد و چااه صااورت ذهناای
مطابق این . است شرایط ادراک فراهم آید. بنا بر مبنای قوم، شرط تحقق علم و ادراک، تقشیر یا تیرید است

ک باید ماهیت از امور غریب و زاید بر برای ادرا  3.مانع معقول بودن شی ، ماده و امور مادی است  رویکرد،
توانااد نمی 4ذاتا امتیاز یابد؛ وگرنه مادام که ماهیت به غیر خود مخلوط باشد و با امور غریب مقارن باشد،

تا زمانی که ماهیاات بااا ماااده و عااوارض :  حاصل دیدگاه چگونگی تحقق ادراک این است که  5.ادراک شود
کم در سه مرتبه اتفاق شود؛ بلکه باید تیرید یابد. این تیرید دستمادی همراه باشد، ممکن نیست ادراک  

تیرید ناقص از خود ماده بدون تیرید از عوارض مادی؛ دوم: تیریااد تااام از ماااده و تیریااد :  اول:  افتدمی
ای از تیرید مستلزم نوعی هر مرتبه.  تیرید تام از ماده و عوارض مادی:  سوم   ۀناقص از عوارض مادی؛ مرتب

حواس است؛ چنااین   ۀاول، ماهیت مدرَکْ جزئی و مشروط به حضور ماده در حوز  ۀدراک است؛ در مرتباز ا
دوم تیرید مستلزم ایاان   ۀبه همین ترتیب، مرتب  6گویند.می«  احساس»را  و ادراک آن  «  محسوس »ماهیتی را  

هیتی را حااواس باشااد؛ چنااین مااا  ۀاست که ماهیت مذکور جزئی اما غیرمشروط به حضااور ماااده در حااوز
سوم تیرید هم مستلزم این است که ماهیت مذکور  ۀمرتب 7گویند.« تخیل»و چنین نحو ادراکی را «  متخیل»

  8خوانند.می« تعقل»و چنین نحو ادراکی را « معقول»کلی و غیرمشروط به ماده باشد؛ چنین ماهیتی را 
 

 .6/151، الأسفار . ملاصدرا،1
 .4/324، 1386؛ جوادی آملی، 1/261، 1390. بنگرید: آشتیانی، 2
 . 77)، الشفا نا، سی. ابن3
  تواند مانع ادراک باشد.. البته منظور مقارنت مؤثر است؛ مقارنت غیرمؤثر نمی4
 . 1/141؛ طوسی، الشفا ، 77، الشفاءسینا، ؛ نیز به همین مضمون بنگرید: ابن6/152، الأسفار. ملاصدرا، 5
 (. 6/152، الأسفار لاصدرا،. »فالمتیرد عن أصل المادة دون عوارضه هو المحسوس« )م 6
 (.6/152، الأسفار . »و المتیرد عن المادة و عوارضها إلا المقدار هو المتخیل« )ملاصدرا،7
؛ 6/152، الأستفار. »و المتیرد عن الیمیع إلا نسبة غیر وضعیة هو الموهوم و المتیرد بالکلیة المساوی نسبته إلای اففاراد کلهاا هاو المعقاول« )ملاصادرا، 8
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کااه سااابق باار ملاصاادرا درحالی 1گردانااد؛دانیم که ملاصدرا ادراک وهمی را به ادراک عقلاای بازمیمی
ادراک وهمی نیز جزو مراتب ادراک است. بنابراین، بااا لحاااا ادراک وهماای در ایاان مرتبااه، مراتااب ادراک 
ا اساات. در  چهارگانه خواهد بود: در ادراک وهمی، »مدرک از دو شرط نخستی کااه ماادرک حساای دارد مباارد

و هیئآت است، لکن ماادرک همچنااان جزئاای  تیرید وهمی مدرک نه حضور مادی دارد و نه دارای عوارض 
است؛ یعنی معنایی جزئی است و نه اینکه صورتی جزئی باشد. بااه عبااارت دیگاار، معناساات نااه صااورت، 

های مهمی را در مقایسه با ساایر دوم چنین تبیینی از تیرید بر مبنای سیر اول تفاوت  2جزئی است نه کلی«.
 زند: رقم می

نخواهد یافت؛ هم به این دلیل کااه نفس تکامل جوهری  را جوهر بدانیم،    این سیر نفس  مبنای. اگر بر  1
. هم به این دلیل که علم نوعی از تقشیر 2شود؛  عنوان عرض تفسیر شده است که بر نفس عارض میعلم به

کنااد از ادراک تغییر پیدا می روال. آنچه در این 3و در نتییه، نوعی از سلب عوارض است نه امری اییابی؛ 
افتد، . و بافخره به دلیل اینکه اتحادی میان علم، عالم و معلوم اتفاق نمی4رَک بالذات است و نه مدرکِ.  مد

  3.تکامل نفس نیز میسر نخواهد شد
شاهد خواهیم بود که در سیر دوم ملاصدرا حقیقت تیرید و تقشیر را با تکیااه باار اصااول مخااتص ایاان 

 واهد کرد. تفسیر خ سیر در مراتب نفسنحو مرتبه، به
 قیام حلولی قیام صور به نفس:  .1.2

گانه قایم به نفس هستند؛ امااا نحااوۀ ایاان قیااام باار شکی نیست که صور ادراکی در هریک از مراتب سه
مبنای سه مرتبه از سیرهای یادشده متفاوت است. به تعبیر دیگر، در میان منابع معرفتی سه نحااو قیااام قاباال 

گانۀ سیر فلسفی متناسب است: قیام حلااولی، قیااام صاادوری و قیااام تشخیص است که هریک با مراتب سه
ای که بدون آن محل موجود نباشد، اما نااه بااه وهوری. به موجود شدن شیئی در شی  دیگر )محل( به گونه

که در برابر »قیااام  5گویندبه این نحو قیام، »قیام فیه« هم می  4این معنا که جز  آن باشد، قیام حلولی گویند.
دست قیام یعنی بر مبنای سیر اول، قیام عرض بر جوهر ازاین 6قرار دارد و به معنای قیام صدوری است. عنه«

 
 .2/72، درآمدی بر نظام حکمف صدرایی؛ عبودیت، 18/255، رحیق مختوم ید: جوادی آملی، بنگر

 (.3/362،الأسفارة أنواع کما أن العوالم ثلاثة و الوهم کأنه عقل ساقط عن مرتبته« )ملاصدرا، . »فبالحقیقة الإدراک ثلاث1
 . 18/255، رحیق مختوم . جوادی آملی، 2
 به بعد. 2/72، ی بر نظام حکمف صدراییدرآمد. نیز بنگرید: عبودیت، 3
 . 136سینا و ملاصدرا«، های ادراکی به قوۀ مدرکه در نظر ابنرت ؛ نیز بنگرید: »بررسی تطبیقی قیام صو1/28، الشفاءسینا، . بنگرید: ابن4
 .441، لمعات الهیه. زنوزی، 5
 .324، انوار جلیه. زنوزی، 6
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از نوع قیام حلولی است و با تعریف علم بااه عاارض در ساایر اول هاام تطااابق دارد. مطااابق ایاان دیاادگاه ا و 
ست؛ بلکه نفااس در حکاام برخلاف سیر دوم و دیدگاه صدرایی ا ، قیام صور به نفس از نوع قیام صدوری نی

کند. این بحث با توجه و مراجعۀ دوباااره بااه حقیقاات تیریااد، ارتسااام و قابلی است که صور را دریافت می
  1کنیم.شود که از تکرار آن در اینیا خودداری میحصول علم تکمیل می

 عدم اتحاد در عاقل و معقول .1.3
علم، عالم، معلوم( اوج قلۀ مباحث مربوط به اتحاد عقل، عاقل و معقول )یا متناسب با سیر دوم: اتحاد 

چرخد؛ در حکمت متعالیه چون علم است. »در حکمت مشا  این بحث در مدار عقل و عاقل و معقول می
به تیرد مطلق علم )حسی، خیالی، وهمی، عقلی( اعتقاد است، بحث در مدار علم، عالم و معلوم سااامان 

  2یابد«.می
د به دو نوع اتحاد عاقل و معقول اشاره کرده است: یک قسم اتحاد عاقاال و سینا در همۀ تألیفات خوابن

شااده بااا سااینا پذیرفتااه شااده و آن در وقتاای اساات کااه دریافتمعقااول، و ماادرک و ماادرَک کااه ازسااوی ابن
که نفسْ خویشتن را دریابد. مصداقی از این نوع درک علم حق تعالی به کننده یک چیز باشند؛ چناندریافت

 3ا است.ذات خوی 
او در آغاز نمط سوم گفته است: نفس در دریافت خویشتن حاجت به وسااط و میااانیی ناادارد و طبااق 

 4فرضیۀ انسان معلق در فضا یا انسان پرنده، عاقل و معقول در نفس انسان یک چیز است.
اصل تفصیل دربارۀ این دو همین مطلب را در آخر نمط سوم به صورت دو قاعدۀ زیر درآورده است و به

وگو کرده است: الف( هر عاقلی معقول است. م( هر معقول قائم به ذاتی عاقل است. اما در وقتی کااه گفت
او   5معناای اساات.سینا یکی شدن عاقل بااا معقااول بیعقیدۀ ابنکننده باشد، بهشده مغایر با دریافتدریافت

ود آورده اساات. خلاصااۀ اسااتدلال باار چند دلیل بر بطلان اتحاد عاقل با معقول به این معنی، در تألیفات خ
یکی نبودن عاقل با معقول این است که: هرگاه فرض شود که عاقل الف را دریافاات و بنااا باار گفتااۀ آنااان بااا 
صورت معقول یکی شد، جای سؤال است که آیا جوهر عاقل وجود پیا از تعقل خود را دارد یا آنکه هستی 

عاقل بعداز تعقل معقول با تمام خصوصیات باااقی باشااد، ؟ پس اگر هستی پیا از تعقلا باطل شده است

 
 با عنوان »تحولات علم بر مبنای سه سیر فلسفی« در حال انتشار است.  های فلسفیپژوهش. بخشی از این مباحث در نشریۀ 1
 . 17/7، رحیق مختوم . جوادی آملی، 2
ة فهی کذلک، و أند العقل و العاقل و المعقاول واحاد«3 المبتد  و ساینا، )ابن . »فی أند واجب الوجود معقول الذات و عقل الذات، و بیان أند کلد صورة لا فی مادد
 . 1/380، ترجمۀ اشارات و تنبیهاتشاهی، ؛ ملک6، لمعادا

 . 1/380، مۀ اشارات و تنبیهاتترجشاهی، ؛ ملک250،الإشارات و التنبیهاتسینا، . ابن4
 . 325، الإشارات و التنبیهاتسینا، . ابن5
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در این صورت با معقول یکی نشده است؛ و اگر هستی قبل از تعقل او تباه شااده باشااد، خااارج از دو حااال 
نیست: یا حالی از احوال جوهر عاقل باطل شده، یا آنکه عاقل به تمام ذات معدوم گشته است. صورت اول 

که ساایب نااارسْ رساایده شااود. در ت؛ بلکه نوعی از دگرگونی در حال است؛ چناناتحاد عاقل با معقول نیس
صورت دوم، موجودی تباه شده و موجود دیگری حادث گردیده است؛ باز هم چیزی چیز دیگر نشده است. 

بر این وقتی در این فرض دقت کنیم باید میان دو صورت فوق که یکی باطاال شااده و دیگااری حااادث علاوه 
هیولای مشترکی موجود باشد تا بتوان گفت که صورت دوم عین صورت اول است و صااحت   گردیده است،

وگوی مااا دربااارۀ اماار بساایط فرض مذکور موجب ترکیب صورت عاقل خواهد بود؛ در صااورتی کااه گفاات
  2سینا به اتحاد عاقل و معقول است.کند که مانع اعتقاد ابنملاصدرا چند دلیل ذکر می  1است.

 در وجودات مادی عدم تحقق علم  .1.4
روی موجودات مااادی در آثااار ملاصاادرا وجااود دارد کااه روبااه  علمکم دو نحو اوهارنظر دربارۀ  دست

اند؛ دیدگاه اول آن است که موجودات مادی فاقد علم هستند. در مبحث قبلی مشاهده کردیم کااه دلیاال هم
ة و لازم برای تقشیر در سیر اول این بود که مادیت، ملاک عدم ادراک و م انع علم اساات. »أند مقارنااة المااادد

اقتضای مبانی سیر اول، موجودات مادی به خااود علاام ندارنااد؛ به 3لواحقها مانعة عن کون الشی  معقولا«.
اند؛ به دیگری علم ندارند؛ زیرا آن چیزی که به خود علم ندارد، به دیگااری نیااز یعنی از علم حضوری عاری

شااوند: »فاالا حضااور تیرد در جسم، مورد علاام دیگااری نیااز واقااع نمیعلم ندارد و به دلیل نفی حضور و  
للیسم عند نفسه و لا عند شی  آخر فکذا الیساامانی القااائم بااه ماان الصاافات و افعااراض و لهااذا لاایس 

نحو گیرند؛ اما تنهااا بااهالبته اجسام مورد ادراک دیگری قرار می  4«.للأجسام بما هی أجسام حیاة و لا شعور
 یق صورتی که غیر از صورت وضعی مادی خارج است. حصولی و از طر

اگر دلیل علمْ حضور است، دلیل نداشتن علم نیز غیبت است. با توجه به تعریف علم به حضور میاارد 
برای میرد، در وجودات مادی علم تحقق نخواهد یافت؛ چراکه وجودات مادی اجزای مختلفی دارنااد کااه 

بنابراین، جزئی مانع از حضور اجزا  نسبت بااه اجاازای دیگاار اساات.   اند واین اجزا  در کنار هم چیده شده
وجااود  5وجودات مادی به دلیل این نحو از تحقق و به تعبیر ملاصدرا به دلیل برخورداری از حقیقت افتراقی

 
ترجمتۀ ؛ هماو، 80، اتحاد العاقل و المعقتو  نیز بنگرید: ملاصدرا،  ؛  1/380،  ترجمۀ اشارات و تنبیهاتشاهی،  ؛ ملک  325،  الإشارات و التنبیهات  سینا،ابن  .1

 . 3/312، الأسفار؛ همو، 181، مبدا و معاد
 نگرید: اتحاد علم، عالم و معلوم در سیر دوم همین مقاله. . ب2
 . 77، الشفاء؛ نیز بنگرید: 2/487، شرح الإشارات و التنبیهات. طوسی، 3
 . 9/124، الأسفار. ملاصدرا، 4
 .3/298، الأسفار. ملاصدرا، 5
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اند. وجودات با ایاان اعتبااار از نااوعی و حضور جمعی ندارند؛ بنابراین، از همدیگر غایب و از ادراک عاری
اختصاصی ساایر اول توأمااان در نظاار  ۀن سخن را اگر با خصیصای  1اند.فلت، هیران و فقدان همراهموت، غ

یااک از براساااس اصااالت ماهیاات و یااا کثاارت تباااینی وجااودات، هی یابااد: »بگیریم، وضوح بیشااتری می
باشیم،  حتی وجودات میرد نیز اگر قایل به کثرت تباینی 2گردد«.موجودات میرد و مادی به دیگری بازنمی

برای هم حضور نخواهند داشت؛ چه برسد به وجودات مادی. »ماده از حیث واقع شدن در بستر زمااان نیااز 
 3وجود جمعی ندارد و حقیقتی تباعدی و افتراقی دارد؛ بنابراین، از خود و دیگری غایب است«.

دارد که یکاای باار   دیدگاه دوم هم به تحقق علم در مادیات مربوط است که دو تبیین مختلف و مؤید هم
مبنای سیر دوم، یعنی اصالت وجود وحدت تشکیکی، و دیگری بر مبنای سیر سااوم، یعناای اصااالت وجااود 

 وحدت شخصی، است که در ادامه و در سیرهای دوم و سوم به آن خواهیم پرداخت. 
 

 حقیقت علم بر مبنای سیر دوم فلسفی .2

ید: سیر در مراتب نفس به .2.1  مادیجای تقشیر عوارض حقیقت تجر
های اختصاصاای ساایر بر مبنای اصالت وجود، وحدت تشکیکی وجود، حرکت جوهری و دیگر ویژگی

دوم، حقیقت تیرید غیر از سیر اول خواهد بود. بر مبنای اصول یادشده، آمد و شد از یک مرتبااۀ وجااود بااه 
ملاصاادرا   4باارد.یشود: در تیرید، نفس در حقیقت از یک مرتبه بااه مرتبااۀ دیگاار راه ممرتبۀ دیگر میسر می

شناسی علم، خروج علم از جمیع مقولات و تساوق آن با هستی و تیرد و ثبات آن را اثبااات مبتنی بر هستی
صورت حرکت جوهری و خااروج تاادرییی نفااس از قااوه و کند و در نتییه، مسئلۀ تیرید و تقشیر نیز بهمی

ی و بقای روحانی نفس سااازگار اساات از آید. این مبنا که با حدوث جسمانوصول آن به حقایق عقلی درمی
بنا به  5شود.های فلسفی سابق و لاحق بر آن یافت نمییک از نظاممختصات حکمت متعالیه بوده و در هی 

کید ملاصدرا انااد نیساات کااه بااا حااذف گونه که قااوم گفتهمعنی تیرید در تعقل و دیگر اقسام ادراک آن: »تأ
کنند به حس و اده باشد و مدرکات از موضوعی مادی که درکا میبرخی زواید حاصل شود؛ و یا نفس ایست

از حس به خیال و از خیال به عقل منتقل شوند؛ بلکه به این نحو است که ماادرکِ و ماادرَک بااا هاام تیریااد 
ای دیگر و از عالمی به عالمی دیگر ای به نشئهیابند و با هم از وجودی به وجودی دیگر منسلخ و از نشئهمی

 
 (. 9/124، سفارالأ»أن الوجود الیسمانی یصحبها الموت و الغفلة و الهیران و الفوت« )ملاصدرا، . 1
 . 19/294، رحیق مختوم . جوادی آملی، 2
 . 400، مفاتیح الغیب. ملاصدرا، 3
 (. 33، 1360)ل و ارتحال لها من الدنیا إلی افخری...« )ملاصدرا، . »بانتقال و مسافرة یقع لها من المحسوس إلی المتخیل ثم منه إلی المعقو4
 . 4/305، 1386. جوادی آملی،5
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از ایاان فقااره از سااخنان ملاصاادرا   1شوند؛ تا اینکه نفس بالفعاال عقاال و عاقاال و معقااول شااود«.یمنتقل م
ماند و مدرَک از عوارض و زواید، تیرید و آید که برخلاف نظر قوم که گویند: مدرکِ باقی میروشنی برمیبه

 2شااوند.ی دیگاار منتقاال میایابند و از مرتبۀ وجودی به مرتبااهتیرد می یابد، مدرک و مدرَک باهمتقشیر می
طبق این تفسیر »مسیر تعقل بر مدار وجود است و ماهیات و مفاهیم در آن اثاار مسااتقیم ندارنااد. نفااس بااا 

شود و آن وجود نوری امری حقیقی است و علم حصولی در اثر قیاس و سنیا وجود نوری علم متحد می
آید. علم جز حضور نیساات و در سااایۀ ید میاند، پدهای بالعرض که خارج از حیطۀ وجودی عالمبا معلوم 

آید که صورت ذهنی است و صورت ذهنی از مدار اتحاااد خااارج اساات. در ادراک حضور صورتی پدید می
شود و نفس در سیر وجودی خود بالا آمده و عقلی اتحاد با حقیقت و وجود میرد و کلی معقول حاصل می

نظاار بااه خصوصاایات مبنااایی ساایر دوم، نفااس دارای حرکاات رویکرد و با  مطابق این  3شود«.با آن یکی می
کنااد. باارخلاف ساایر اشتدادی جوهری است؛ در نتییه، با این نحو از حرکت با صور ادراکی اتحاد پیدا می

دلیل اتحاد نفس با حقایق ادراکی، نفااس کند؛ بلکه اییابی است و بهنحو سلبی تحقق پیدا نمیاول، علم به
 کنند. ن سیر، هم مدرکِ و هم مدرَک ارتقا پیدا میرسد. در ایبه کمال می

 قیام صور به نفس: قیام صدوری .2.2
دانااد کااه جمهااور حکمااا بااه آن حل مشکلاتی میملاصدرا موضع اختصاصی خود در بام علم را راه 

های معقول در نفااس ماننااد وجااود اند که وجود صورتها گمان کردهآنبه تعبیر صدرا،    4اند.التفات نداشته
اقتضای سیر دوم صدرایی، صور قیااام حلااولی که بهکنند؛ درحالیعراضی است که در محل خود حلول میا

بودند که: »قیام نحو صدوری است. مشائیان از جمله شیخ رئیس معتقد به نفس ندارند؛ بلکه قیام یادشده به
ه حتی قیام حلولی در مادۀ آید ک های شیخ برمیصور علمیه به نفس انسان قیام حلولی است. از بیشتر حرف 

جسم هم هست؛ به این معنا که شیخ قائل به تیرد صور معقوله است؛ ولی از صااور معقولااه کااه بااه صااور 
خیالی و صور حسی تنزل کنیم، شیخ قائل به تیرد نیست و معتقد است که این صور در مراکز مغااز حلااول 

 توان استناد کرد؛ صدرا معتقد اساات: علاام بااامی  به مورد دیگری از دیدگاه ملاصدرا در این زمینه  5دارند«.

 
لم حتی تصیر النفس عقلا و عاقلا و و المدرک یتیردان معا و ینسلخان معا من وجود إلی وجود و ینتقلان معا من نشأة إلی نشأة و من عالم إلی عا   . »بل المدرک 1

 (.3/366، الأسفار معقولا بالفعل« )ملاصدرا،
تاوان باه آن دسات ست؛ چیزی که با اتکا بار مباانی سایر اول نمی. از فروع بسیار مهم این بحث تأکید معاد بر مبنای تبیین حقیقت علم در حکمت صدرایی ا2

 یافت. 
 . 18/271، رحیق مختوم . جوادی آملی، 3
 .3/309، الأسفار. ملاصدرا، 4
 .8/342، شرح منظومه مختصر. مطهری، 5
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شود و با آن ادراک و شااعور بااه انشای صورت نوری ادراکی از عالم نفس از طریق فیض ابداعی حاصل می
  1.یابداشیا  تحقق می

 و معلوم  عالماتحاد علم،  .2.3
کنااد.؛ ازنظاار ملاصاادرا سینا اتحاد عاقل و معقول را به دلایلی انکار میدر سیر اول اشاره کردیم که ابن

سینا به این مبااانی معتقااد بااود بااه سینا داده شود و اگر ابنها پاسخ ابنای لازم است تا با استفاده از آنمبانی
کید است های سیر دوم کرد. مبانی یادشده همان خصیصهاتحاد عاقل و معقول اعتقاد پیدا می اند که مورد تأ

تشکککی  دوم:    2وجود در موجود بااودن در هاار چیاازی اصاال اساات.:  اصالت وجوداند از: اول:  و عبارت
کااه شااخص )یعناای وجااود( در : وجود دارای مراتب شدت و ضعف و کمال و نقص اساات؛ درحالیوجود

تشکی  و آنگاه قول به حرکت جوهری و آنگککاه حرکککت اسککتکمالی سااوم:  3همین مراتب یکی است.
سینا دربارۀ حدوث و تکامل چیزی که ابن  4البقاءنیةالحدوث تا روحانفس و در نتیجه، سیر از جسمانیة

شود نه تکامل و تغییر جوهری دارد. با نظاار بااه اصااول نفس به آن قائل نیست، نه نفس جسمانی حادث می
: »و الثالث صیرورة موجود بحیث یصاادق علیااه مفهااوم عقلاای و چهارم توجه به نوع سوم از اتحادیادشده،  

مثل تکامل نفااس انسااان کااه بااا  5صادقا علیه أولا لاستکمال وقع له فی وجوده«.ماهیة کلیة بعد ما لم یکن  
 ماند. حال نوع انسانی انسان باقی میشود و درعینحرکت استکمالی با حقیقت مورد ادراک یکی می

تواند هی  نوع حرکتاای از دیدگاه حکمای مشا ، نفس در آغاز هستی خود میرد و غیرمادی است، نمی
پااذیرد. ازنظاار حکمااای ؛ بنابراین، نه از حرکت استکمالی برخوردار است و نه کون و فساااد میداشته باشد

ها، هی  نوع دگرگونی در محاادودۀ ذات نفااس مشا ، نفس در هنگام حدوث میرد است و مطابق با نظر آن
مساادود   افتد. مبنای یادشده راه اتحاد عاقل و معقول را کااه مبتناای باار حرکاات اسااتکمالی اسااتاتفاق نمی

سازد... . به تعبیر اهل تحقیق، جساامانیةالحدوث و روحانیااةالبقا  بااودن نفااس مبنااایی اساات کااه هاام می
تواند مشکل اتحاد عاقل به معقول را حل نماید و هم خروج نفس را از مرحلۀ عقل بالقوه به مراحل دیگر می

   6ممکن سازد.
یان علم در وجودات مادی .2.4  سر

 
 . 1/288، الأسفار؛ نیز بنگرید: همو،  76، اتحاد العاقل و المعقو  . ملاصدرا، 1
 . 3/324، الأسفار. ملاصدرا، 2
 . 3/324، الأسفار. ملاصدرا، 3
 به بعد. 3/324، الأسفار. ملاصدرا، 4
  .3/325، الأسفارملاصدرا، . 5
 .17/421، رحیق مختوم . جوادی آملی، 6
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ه در برابر این سؤال که آیا وجودات مادی علم دارند یا نااه ملاصاادرا دو نحااو در سیر اول اشاره کردیم ک 
گیری داشت؛ بر مبنای سیر اول، یعنی نگاه غیروجودی، مادیات فاقد علم بودند؛ اما باار مبنااای ساایر موضع

 توان برای تحقق علم در وجودات مادی ارائه کرد: دوم، چند دلیل می
با وجود مساوق است و با تکیه بر اصل تشکیک، همااۀ وجااودات : علم  براساس تساوق وجود و علم

اندازۀ مرتبۀ وجودی خود از علم برخورداند. ملاصدرا در موضوع علم، فارغ از عامۀ حکما، حتاای عقااول به
ها و جمااادات ا اذکیای قوم را هم از فهم سرایت علم و قدرت و اراده در همۀ موجودات ا از جمله در سنگ 

هااا هماننااد ساااری بااودن معتقد است بر این نکته تفطن ندارند که سریان علم در همااۀ این  داند وعاجز می
  1هاست.وجود در آن

ای از وجااود باارای : براساس اصل تشکیک و مساوقت علم با وجود، هر مرتبهبراساس اصل تشکی 
د. وجود عین علاام و ای از عالمیت و معلومیت را با خود دارای از وجود درجهخود حاضر است و هر مرتبه

هااا و اناادازۀ رفااع ایاان حیامها آمیختااه اساات و بهها و حیامشعور است؛ ... و وجود مادیات به ولمت
بنااا باار ایاان  2.اندشان با مبادی عقلی و نفسی که از ماده میردند به مقام حیات و ادراک نایلاندازۀ ارتباطبه

صورت جرمی نیااز یکاای  اساس، حتیخالی نیست؛ براینتفسیر صدرا، هی  مرتبه از وجود از ادراک و علم 
 3أن الصورة الیرمیة عندنا إحدی مراتب العلم و الإدراک«.از مراتب ادراک است: »

: حمل اختصاصی مرتبۀ دوم، حمل حقیقت و براساس رابطۀ حقیقت و رقیقت میان علت و معلول
لول از ذات علت برآمده و رقیقۀ علت رقیقت است؛ بنابراین، علت چون در حاق ذات خود علت است و مع 

 صورت رقیقه داشته باشد. است، پس باید کمالات علت را به
: با تکیه بر اصول اختصاصاای ساایر دوم، »نشاائۀ براساس بازگشت تقسیمات وجود به مراتب وجود

یعاات تواند معلوم بالذات باشد؛ یعنی خود عالم طبطبیعت نیز نشئۀ علم است و آنچه در طبیعت هست می
تواند معلوم به علم حضوری باشد. دلیل برهااانی مطلااب، مبتناای باار تقساایم و نه صورت تیریدشدۀ آن می

سااینا و خواجااه هااای ابنموجود به میرد و مادی است. موجود مادی باار مبنااای حکمااای مشااا  و اعتراف
یک از وجودات هی  پذیر نیست. براساس اصالت ماهیت و یا کثرت تباینیطور مستقیم ادراکنصیرالدین به

براساس حقیقت تشکیکی وجود تمام تقسیمات موجودات میرد و مادی به دیگری بازنمی گردد؛ ولکن 
گردد؛ و در این صورت، هریک از دو قسم با عنایت بااه قساام دیگاار بااازمی  گرددوجود به مراتب آن بازمی

 
 . 6/335، الأسفار. ملاصدرا، 1
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ذهنی در قیاس با موجود خااارجی شود، موجود  برای مثال، هنگامی که وجود به ذهنی و خارجی تقسیم می
ذهنی است؛ وگرنه فی نفسه موجودی عینی است. همچنین، موجود بالقوه در قیاس با موجود بالفعل بااالقوه 

یااک از ای از مراتب تشکیکی فعلیت را دارا است. باار مبنااای تشااکیک هی است؛ وگرنه به نفس خود مرتبه
یک از دو قسم به دیگااری بااازنگردد و چنان نیست که هی   گردد وتقسیمات فلسفی به دو امر متباین بازنمی

گردد و در این بازگشاات اساس، در تقسیم موجود به مادی و میرد نیز یکی از دو قسم به دیگری بازمیبراین
سان با وجود دارای گردد و در نتییه، تیرد همگردد؛ بلکه مادی به میرد بازمییقین میرد به مادی بازنمیبه

  1شود.کیک میمراتب تش
شوند؛ این مبحث در بخااا علاام : موجودات مادی مورد علم واقع میبراساس قاعدۀ بسیط الحقیقة

الحقیقة دانیم که قاعاادۀ بساایطپذیر است. میتعالی هم بر مبنای سیر دوم و هم بر مبنای سیر سوم تبیینحق
براسککاس  2.3پذیر اسااتهم براساس وحدت وجود تشکیکی و هم بر مبنای وحدت وجود شخصی تفساایر

در نتییااه معلااوم او هسااتند.   تعککالی هسککتند،وحدت تشکیکی، همۀ اشیاء مندمج در مرتبۀ بسیط حق
شااوند. ... هااا واااهر میها و عقلهااای ولمااانی باار دیااده، ازنظر صدرا نوری است که بااا آن ماهیتوجود
اساس، وجود ن است، براینگونه که هر وجود خاصی برحسب ماهیت خود مظهر ماهیتی مختص به آهمان

تعااالی شااود. بنااابراین، حقخاه واجبی نیز مظهری است که همۀ معااانی کلاای و جزئاای بااا او واااهر می
تعااالی باار تفاصاایل ایاان شوند؛ و علم حقبرحسب ذات خود نور محضی است که با او همۀ اشیا  درک می

ین ذاتا است؛ زیرا علم بااه ذاتااا است؛ علمی که ع  مندمجتعالی به وجود خاه خود  اعیان در علم حق
گونه کااه شان است، آنمتضمن علم به کمالات ذاتا است که آن نیز مستلزم علم به حقایق اشیا  و ماهیات

   4.هستند
 حقیقت علم بر مبنای سیر سوم  .3

ید بر مبنای سیر سوم  .3.1  حقیقت تجر
افتاد که تابعی از مبانی سیر مطابق مبانی سیر اول، تیرید با جدا شدن یا تقشیر عوارض مادی اتفاق می

یافت که آن نیز تابعی از مبانی مختص ساایر نحو سیر در مراتب تحقق میاول بود. در سیر دوم هم تیرید به
پذیرد، در نتییه قابل صور است و صااور در نفااس دوم است. در سیر اول، نفس از خارج تأثیر و حصول می

 
 . 19/294، رحیق مختوم . جوادی آملی، 1
 . 2/368، الأسفار؛ همو، 222، عرشیه. بنگرید: ملاصدرا، 2
 هد شد. ای جداگانه بررسی خوا . این مبحث در مقاله3
 . 189، رسالة فی القضاء و القدر. ملاصدرا، 4
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کند. معلوم بالذات در ساایر اول بنااا شی  خارجی انشا  می  شوند؛ اما در سیر دوم، نفس از رویحاصل می
به تفسیری شی  خارجی و بنا به تفسیری ماهیت شی  در ذهن است؛ و در ساایر دوم، وجااود ذهناای شاای  

باید با تغییر مبانی، عمل تیرید یا منتفی شود یا متناسب بااا ساایر   اقتضای سیر سوم بهخارجی است. حال  
اقتضای سیر سوم معلوم بالذات نه شی  خااارجی علوم بالذات و بالعرض بودن، بهسوم مطرح گردد. ازنظر م

است نه ماهیت حاصل در ذهن؛ بلکه »خود حقیقت علم« معلوم بالذات است و در این تفسیر رویداد علم 
اقتضااای مقاادمات دیگاار، علاام، عااالم و هم ذاتاً میرد است و هم عین حضور برای نفس است؛ چراکااه به

تاً با هم وحدت دارند؛ چیزی فراتر از اتحاد. بعداز این مرتبه است که حاصل رویدادی به نام علم، معلوم ذا
شود و بااا شود و گاه از آن به وجود ذهنی یاد میوهور ولی علم در نفس است که معلوم بالعرض نامیده می

بر حصااول ماهیاات علاام در  راین، رخدادی به نام علم تقدم ذاتی و رتبیشود. بنابتسامح ماهیت اطلاق می
ذهن دارد؛ و در این صورت، در تحقق ادراک به تقشیر و تیرید، به مفهوم مطرح در سیر اول، نیازی وجااود 

کید بر نسبت نفس با صور که به نحو قیام از آن یاد کردیم، در سیر سوم صور به نفااس قیااام ندارد. از حیث تأ
اقتضای سیر سااوم وهااور نااور وجااود در نفااس از ؛ و علم بهوری دارند، نه قیام صدوری و نه قیام حلولیوه 

برکت اتحاد با منبع فیاض علم است که با منبع فاایض وجااود یکاای اساات و علاام بااا وجااود وحاادت دارد. 
تییه، به تیریااد شود و در نشود که بر نفس افاضه میبنابراین، نفس با رخدادی به نام علم مظهر صوری می

کیااد باار نکتااهبا آن تفسیری که در سیر او های یادشااده اینکااه: ل مطرح شد، نیازی نیست. تفاوت دیگر با تأ
آنکه حقیقت رخااداد علاام باار افتد؛ حالتیرید در هر دو معنای سیر اولی و دومی در قوس صعود اتفاق می

و آن هاام اگاار از شاادت   1قوس نزول استمبنای سیر سوم و بلکه تمام حقایق مطرح در سیر سوم در جهت  
حدت بتوان برای آن قوسی فرض کرد. حال اگر قرار است به تناور دو سیر قبلی که حقیقت تیریااد احاطۀ و

زی باارای معااادل نحو تقشیر عوارض و در سیر دوم بهدر سیر اول به نحو سیر در مراتااب بااود، عنااوانی تیااود
چراکااه علاام در  2؛یر در مظاهر« یا نظایر آن مناسب خواهااد بااودتیرید در سیر سوم استفاده کنیم تعبیر »س 

مرتبه منحصاار در وجااود واحااد شخصاای حااق مرتبه مساوق با وجود و عین وجود است و وجود در ایناین
 است و مابقی هرچه بتوان فرض کرد، وهورات این وجود است. 

 جای اتحاد وحدت به .3.2
و عااالم  تر است یا سخن گفتن از »اتحاد« علمم دقیقاینکه سخن گفتن از »وحدت« علم، عالم و معلو

 
سفی ملاصادرا: حرکات طبیعای، حرکات . رجوع کنید به: مبحث تیدد امثال در مقالۀ بابایی، علی و سیدمختار موسوی. »سه مرتبۀ حرکت بر مبنای سه سیر فل1

 .(1401) 38، ش. های فلسفیپژوهشجوهری، تیدد امثال«. 
 ای دیگر بررسی خواهد شد.شکل تفصیلی در مقالههای آن بهو لازمه. مبانی این تفسیر 2
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تعالی روشن است. به عبارت دیگاار، تعبیاار »وحاادت علاام، عااالم و و معلوم، با توجه به مبانی، دربارۀ حق
تر از تعبیاار »اتحاااد علاام، عااالم و معلااوم« اساات؛ چراکااه ذات تر و دقیااقتعالی درستمعلوم« دربارۀ حق

د، در نتییااه سااخن از مۀ صفات در ذات او به یک وجود واحااد موجودناا تعالی بسیط محض است و هحق
شااود؛ تعالی کمااال محااض اساات، چیاازی بااه او ضاامیمه نمیتر از اتحاد است. چون حقوحدت درست

تعالی عین ذات که »صفات حقکه اتحاد بار معنایی ضمیمه شدن را با خود به همراه دارد و درحالیدرحالی
صفات با ذات او عینیت و وحدت دارد. تعالی اسما  و بیر اهل تحقیق، »دربارۀ حقبه تع   1تعالی است«.حق

دربااارۀ نفااس  2اتحاد با ربط و اضافه نیز سازگار است؛ و لکن احدیت و عینیت فراتر از ربط و پیوند است«.
از وجود ذهناای ا انسان نیز، با قایل شدن به حقیقتی به نام علم در درون انسان ا یعنی با قول به چیزی فراتر  

تر از »اتحاد علم، عااالم و معلااوم« تر و دقیقحدت علم، عالم و معلوم« درستشویم که تعبیر »ومتوجه می
است؛ زیرا علم همان وجود است: »إذ العلم ضرم من الوجود و لو سئلت عن الحق فالعلم و الوجود شی  

ویداد، چیزی جز وحاادت محااض نیساات؛ تحقق رخدادی در درون به نام علم، در اولین لحظۀ ر  3واحد«.
سازد. ایاان اوصاااف همااان علاام وحدت محض اوصافی مانند عالم و معلوم و علم را متمایز میتحلیل این  

حضوری نفس به خود و علم حضوری نفس به خَلقیات خود و بلکه علم حضوری نفس به مظهرهای خود 
هااا گونه تعددی در آند واحدی دارند و هی است؛ »دربارۀ علم حضوری به ذات، علم و عالم و معلوم وجو

حسب اعتبار عقلی، و اگر تعبیر اتحاد در چنین موردی به کار رود، بااه لحاااا تعاادد شود؛ مگر بهیافت نمی
و این وحدت عالم و معلوم مااورد تعبیر وحدت را به کار برد، جای آن  باشد؛ وگرنه باید بهها میاعتباری آن

شااود. تعااالی نیااز ثاباات میحق خن با توجه به وحدت حقیۀ ولیۀ نفس نساابت بااهاین س  4باشد«.اتفاق می
الربط به نفس هستند؛ در نتییه، وحدت نفس با حالات یا هاار آن همچنین، احوال نفس انسان همگی عین

 شود.کردیم، احراز میچیزی که در مراتب قبل به ترتیب از آن به »قوا« و »مراتب« نفس تعبیر می
ه برای صورت عقلی است و در مراحل بعاادی منزلۀ مادتحقیق »نفس در نخستین مرحله، بهازنظر اهل  

 5یابد«.تر از اتحاد میکند و در نهایت، وحدتی عمیقترکیبی حقیقی و تکامل یافته با صورت عقلی پیدا می
ماادرکات خااود آید مطابق اصول ملاصدرا، هر لحظه از ادراک و همۀ مراحل یادشده نفس بااا  اما به نظر می

شااود یز نفااس مظهاار صااوری اساات کااه از طاارف اماار میاارد افاضااه میوحدت دارد. در مراحل ابتدایی ن
 

 . 6/384، تفسیر القرآن الکریم. ملاصدرا، 1
 . 14/74، رحیق مختوم . جوادی آملی، 2
 . 6/150، رالأسفا . ملاصدرا، 3
 . 2/219، آموزش فلسفه. مصباح، 4
 . 17/348، رحیق مختوم . جوادی آملی، 5
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توانااد چیاازی را ها عرض هسااتند و عاارض نمیکنند؛ زیراکه این»مقدمات به ذات خود نتییه را اییاد نمی
لحظااۀ افاضااه، وجااود در  1اییاد کند؛ مقدمات و نظایر آن علت معده هستند و واهب چیز دیگری اساات«.

اش کنیم، یکی است و وجود علمی او با وجود عیناایمی نفس که به علم تعبیر مینفس با جنبۀ ادراکی و عل
تناسااب الصور، به آن اندازه و البته بهگیرد با افاضۀ واهبمحض اینکه صورتی تقید میوحدت دارد؛ حال به

 گیرد. یعلل معده تصویر علمی که حاصل وهور علم است، شکل م
 ولی و قیام صدوری  جای قیام حلقیام: قیام ظهوری به .3.3

اقتضااای ساایر اول، صااور در ذهاان مااا قیام حلولی و قیام صدوری تعابیر متناسب دو ساایر اول بااود. به
کند و خااود اقتضای سیر دوم، نفسْ صور را صادر میکند؛ اما بهشوند و نفس ما صور را قبول میحاصل می

آنکااه نفااس و صااور برقاارار اساات؛ حال  ست. در صدور صور، رابطۀ علی و معلولی میانانشا کنندۀ صور ا
اقتضای سیر سوم، نفس مظهر صور است؛ یعنی نفااس میرایاای اساات کااه ازطریااق آن صااور نمااود پیاادا به

کنند، در نتییه قیامی که معلومات و صور به نفس دارند قیام وهوری است. در تبیین مظهر بودن نفس بر می
تعالی که معلولات او هاام هسااتند، بااه دو نسبت به حقو به همین نسبت دربارۀ مظهر بودن معلومات  صور  

 توان استدلال کرد:نحو می
به این معنی که: مطلق علم، وهور مطلق وجود یا همااان »وجااود حااق«  علم، ظهور وجود است؛.  1

قیقی تنها وجود حااق اساات و است. وقتی علم امری وجودی است و بلکه مساوق با وجود است و وجود ح
حدت است؛ به این معنی است که علم خاصی، قیدی از وجود حااق اساات کااه بااه وحدت محض و عین و

تعبیر علم مقید شده است. بنابراین، علمْ وجود مقیدی است که خود وهوری از وجود حااق اساات. وجااود 
انااد. مظهاار وجااود مطلقرو، وجودهااای مقیااد حق در همۀ وجودهای مقیااد حضااور و وهااور دارد؛ ازایاان

جودهای مقید به وجود مطلق و مطلق وجود است و از خود هی  وجودی ندارند، حال چون وجود ودرعین
این وجود حق است که هم مَظهر و هم مُظهر همۀ وجودات است: »فالوجود الخاه الواجبی مظهر یظهاار 

بااه الاشاایا  کلهااا تیلاای بذاتااه لذاتااه به جمیع المعانی الکلیة و الیزئیة فهو بحسب ذاته نور محض یدرک 
الکمالیة و اسمائه الحسنی و صفاته العلیا فذاته بذاتااه واااهر لذاتااه مظهاار لغیااره و منااور السااموات بنعوته  

الغیوم و الارواح و اراضی الاجسام و الاشباح بحسب شئونه و تیلیاته فی مراتبه الالهیة و له بحسب شئونه 
ن المظاااهر الوجودیااة و المرائاای کانت او اضافیة او سلبیة و لکل منها نوع مو مراتبه اسما  و صفات حقیقیة 

 
مات ب1 ات، و الواهاب غیرهاا« )ملاصادرا، . »و لیست المقدد مات و غیرهاا معادد ها أعراض و العرض لا یوجد شیئا بال المقادد ، الأستفارذاتها موجدة للنتییة فند
7/330 .) 
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های مرتبط، که از تعبیرهای اختصاصی بار معنایی تعبیرهای »مظهر، تیلی و شئون« و اصطلاح  1التعینیة«.
 سیر سوم است، خود روشن است. 

برقرار اساات. در ایاان  : یعنی میان علم و وجود مطلق وحدتعلمْ وجود است و وجودْ علم است.  2
با هر قیدی که مطرح شود با شأنی از وجود با هر قیدی که مطرح شود، یکی اساات؛   تفسیر هر شأنی از علم

یعنی چنان تطابقی میان مدلول لفظ علم با مدلول لفظ وجود دارد که مصداق هر دو مفهوم یکاای اساات. در 
 بود. این صورت نیز تمامی مظاهر، وهور یک وجود واحد خواهند 

تعااالی نساابت آینااه بااه صاااحب اصطلاح مخلوقات« به حق»به  اقتضای سیر سوم نسبتدانیم که بهمی
تصویر است. بهترین مثَل مادی مرتبۀ سوم، تمثیل آینه اساات و شااأن آینااه، مظهاار بااودن و پااذیرفتن وهااور 

بااه ایاان تقریاار، صاحب تصویر است؛ پس قیام تصویر داخل آینه به صاحب تصویر قیام وهوری است. بنا 
  2و وجود علمی نیز مظهر وجود حق است. همۀ مخلوقات مظهر وجود علمی

توان در آثار حکما ردپایی یافت. گاه نفس را در مرتبۀ خلود همچنین، از دو نحو مظهر بودن نفس نیز می
گیرنااد. ظاار میعنوان قابل صور از عااالم بااالا در ناز کمال که عقل هیولانی و قبل از عقل بالملکه است، به

عقل بالملکه است و بالا نیامده و قوی نشده است صااور از عااالم الااه بااه او براساس این رویکرد، »تا نفس  
شود و او مَظهر است؛ ولی وقتی قوی شد و توانست خود انشای صور کند و اقتدار یابااد و نفساای افاضه می

فس شود: »أوهره أی أوجده و أنشأه«. تا نا میهکند و مُظهر آناییادی و انشایی گردد، پس صور را انشا می
  3گردد«.منفصل از عقل فعال است مَظهر است و تا متصل شد مُظهر می

نحو صاادور صااور از جانااب نفااس و در رویکردی دیگر، ضمن قول به قیام صدوری، نحوی از آن را به
یابااد: »در نظاار به کمال تحقق می از رسیدندانند که پسنحو پذیرش صور از عالم بالا مینحوی دیگر را به

ت متعالیه، بین صورت ذهنی معلوم و علم از جهت حصول در ذهن و یا قیام بااه ذهاان تفاااوتی نهایی حکم
ها قیااام صاادوری بااه نفااس یک از این دو قیام حلولی به نفس ندارند و هر دو آننیست؛ به این بیان که هی 

جهت ا ازاینها به نفس یبه نفس دارند و قیام صدوری آندارند؛ حقیقت علم و صورت معلوم قیام صدوری  
است که نفس مصدر علم و آفریننده آن است یا به این صورت است که نفس مظهر و میلای افاضه علم از 

مصااداق »و یثیااروا لهاام دفااائن العقااول« های عقلاای او بهاگر نفس به جایی برسد که دفینااه  4مبدا  است«.

 
 . 189، القدر رساله فی القضاء و. ملاصدرا، 1
 .27، النائمینایقاظ . ملاصدرا، 2
 کند(.زاده آملی این دیدگاه را به نقل از قزوینی ذکر می. )علامه حسن3/459، فارسی الأسفار الأربعة شرح ، 1387زاده آملی، . حسن3
 .17/88، رحیق مختوم . جوادی آملی، 4
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راللااه ینااابیع می جوشد و باار زبااانا جاااریی حکمت از قلب او میهابرانگیخته شود، چشمه گااردد؛ »فید
اصل ادعای پذیرش علم لدنی و علاام اولیااا  و انبیااا  نیااز مبتناای باار همااین   1الحکمة من قلبه علی لسانه«.

 رویکرد است و در پذیرشی بودن آن تردیدی نیست.
لم، کند. حتی مطلق عه صور را از بالا قبول میتر، نفس ما حکم آینه را دارد ک هرحال در نگاهی جامعبه

یعنی علم چه قبل از بالفعل شدن ملکات نفس و چه حین و چه بعداز آن، با اوهااار و افاضااۀ وهااام علاام 
شود و هرگونه فعالیت قوا و نفس و عوامل بیرونی ادراک و تحصیل علم، حکاام مقدمااه و علاات حاصل می

ها  اندازیم که: »و لیست المقدماتصدرا نظر میمعده را دارند؛ دوباره بر تعبیر ملا بذاتها موجدة للنتییة فند
باارای همااین اساات کااه   2أعراض و العرض لا یوجد شیئا بل المقدمات و غیرها معدات، و الواهب غیرها«.

کید کرده اند: »نفس که جوهری است میرد در ذات و مادی در فعاال، مصاادر اییاااد صااور اهل حکمت تأ
ل فعال است که طبق عقیدۀ ملاصدرا، اگاار وده؛ ولی فیاض حقیقی صور مزبور به نفس، عق علمی و عقلی ب

نفس انسانی متصل و متحد با عقل فعال نباشد، قادر بر خلق و اییاد صور عقلی بالااذات از خااود نبااوده و 
  3یابد«.عمل ادراک علمی و عقلی تحقق نمی

تعااالی ادعااای وجود نفس در نساابت بااه وجااود حقالربط بودن همۀ حقایق در این مرتبه از جمله  عین
کید می تعااالی هاام اقتضای ساایر سااوم دربااارۀ حقکند. پس بهیادشده، یعنی مظهر بودن نفس بر صور، را تأ

تعااالی اساات، در نتییااه الااربط بااه حقروشن است که موجودات مَظهر حق تعالی هستند و وجودشان عین
یز بایااد در حیطااۀ تعالی قیام وهوری است. دربارۀ نفس انسان نوهور او هستند؛ پس قیام موجودات به حق

است و چنین واهریت و مظهریتاای نیااز میااان   خود چنین سخنی گفت؛ چراکه وحدت نفس، وحدت ولیه
 نفس و صور نفس وجود دارد. 

شااأن از نکتۀ تکمیلی در تفاوت قیام وهوری با قیام صدوری این است که شدت وابستگی شااأن بااه ذی
اصطلاح مخلوقات« به خااالق و هاار دلیل، نیاز »بهابستگی معلول به علت شدیدتر است؛ به همین  شدت و

ها بسیار بیشتر است. به همین دلیل است که در این نوع قیام و احتیاااج، محتاااج وقفۀ آنلحظه وابستگی بی
تعااالی بااه بقااای حق نوع نگرش مخلوقااات عین فقر است، نه وجود یا موجودی فقیر یا دارای فقر؛ و در این

 . موجودند نه به ابقای او
یان علم در وجودات مادی  .3.4 کید بیشتر سر  تأ

 
 . 17/88، رحیق مختوم . جوادی آملی، 1
 . 7/330، القرآن الکریم تفسیر. ملاصدرا، 2
 .30، قزوینی مجموعه رسائل و مقالات فلسفی علامه رفیعی. قزوینی، 3



             51  /ملاصدرا یفلسف  ریسه س یموضوعات علم بر مبنا   ؛بابایی               

 

اقتضای سیر اول، علم در وجودات مادی تحقق ندارد؛ چون برای خود حضور تا اینیا روشن شد که به
یر دوم، بااه دلیل مادیت و غیبت به دیگری نیز علم ندارند. براساس س ندارند، برای دیگری حضور ندارند و به

براساس تساوق وجود و علم، براساس اصککل تشکککی  ریان دارد: »چند دلیل علم در وجودات مادی س 
در وجود و تشکی  در علم، براساس رابطۀ حقیقت و رقیقت میان علت و معلول، براساس بازگشت 

 تقسیمات وجود به مراتب وجود و براساس قاعدۀ بسیط الحقیقة«. 
شود ی در سیر سوم نیز اثبات میادشده در سیر دوم، تحقق علم در وجودات مادحال با توجه به نکات ی

کید بیشتری به سیر قبلی پیدا می عنوان حکمی کلی، چون رابطۀ ساایر سااوم بااا مراتااب کند؛ زیرا بهو حتی تأ
م که هاست. بنابراین، علنحو رابطۀ طولی است، سیر سوم به معنای ترمیم نقایص و تقویت کمال آنقبلی به

کید بکمال وجودی است در این یابد. همانند سیر دوم اینیا نیااز علاام مساااوق بااا وجااود یشتری میمرتبه تأ
است و بلکه علم و وجود یک چیزند؛ در نتییه هر چیزی که مصداقی از وجود باشد، مصداقی از علم نیااز 

یابااد در سیر سوم ارتقا  میخواهد بود. حمل حقیقت و رقیقت میان مراتب سیر دوم به حمل واهر و مظهر  
ر رابطۀ واهر و مظهر شدیدتر از مراتب مطرح در سیر دوم خواهد بود. براساس سیر سوم، و حضور و علم د

تقسیمات وجود به مظاهر وجود واحد حقۀ حقیقیه باز خواهند گشت؛ چراکه وجود منحصر در وجود حااق 
ۀ براساس معنای بسیط الحقیقة در ساایر دوم، هماا است و غیر او هر چه که باشد وهوری از او تعالی است.  

ها علم حضوری دارد. اما براساس تفسیر تعالی به آناند و در نتییه، حقمندمج  اشیا  در حقیقت ذات الهی
رو، عااین حضااور باارای انااد؛ ازایاانقاعدۀ بسیط الحقیقة در سیر سوم، همۀ حقایق مضاامحل در ذات الهی

کید بیشتر علاام  ه علم حضوری مورد علم او هستند که این سخنتعالی هستند و در نتییه، بحق به معنای تأ
کم آن حکاام اولیااه باار مبنااای ساایر اول تعالی به وجودات در مقایسه با سیر قبلی است؛ در نتییه دستحق

اقتضای اصول ماارتبط شوند بر این مبنا منتفی خواهد بود. بهدربارۀ وجودات مادی که مورد ادراک واقع نمی
ای واسطه و مستقیم است و هی  ازمنه و امکنهنحو حال، بیبهتعالی ا سیر سوم رابطۀ همۀ موجودات با حقب

 تواند بیندازد و در این میان تفاوتی بین وجودات مادی و میرد وجود ندارد. ای نمیمیان او و خلایق فاصله
 

 نتیجه
 نتایج زیر اشاره کرد: توان به براساس آنچه گفتیم، بر مبنای سه سیر فلسفی می

ید: در مسئلۀ تقشیر و ت .1  جر
شرط تحقق ادراک، میان معلوم بالذات و معلوم بالعرض تفاوت وجود دارد. اقتضای سیر اول:  به  .1.1

تیرید یا تقشیر عوارض مادی است. چه معلوم بالذات شاای  خااارجی باشااد و چااه ماهیاات ذهناای، بایااد 
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تند. در حالت اول، های حسی، خیالی و عقلی اتفاق بیف تا ادراککم در سه مرتبه تیرید صورت گیرد  دست
تیرید ناقص از خود ماده بدون تیرید از عوارض مادی؛ در حالت دوم، تیرید تام از ماده با تیرید ناقص 
از عوارض مادی و در حالت سوم، با تیرید تام از ماده و عااوارض مااادی ایاان اتفاااق، یعناای تیریااد، روی 

آنچااه در : اقتضککای سککیر دوم به .1/2یابااد.میل تفسیر مدرکِ ثابت است و تنها مدرَک انتقا  دهد. در اینمی
شد تا ادراک اتفاق بیفتااد، در ایاان مرتبااه بااه معنااای ساایر در مرتبۀ اول با عنوان تقشیر و تیرید از آن یاد می

دادی مراتب است. مبانی اختصاصی سیر دوم نظیر اصااالت، وحاادت، تشااکیک، حرکاات جااوهری و اشاات
یابنااد و از ماادرکِ و ماادرَک بااا هاام تیریااد ر مراتب روی دهد و هم  نحو سیر دکند هم تیرید بهاقتضا  می

مرتبه نفس با وجود نوری علاام ای دیگر انتقال یابند. در واقع، در اینای به نشئهوجودی به وجودی و از نشئه
اقتضککای به .1/3ها نیست. یریت میان آنمتحد و یکی است و سخن از مراتب و مدرکِ و مدرَک به معنای غ

: معلوم بالذات خود علم است و در این تفسیر چون ادراک حاصل اساات، نیااازی بااه تیریااد در سوم   سیر
 نحو سیر در مظاهر علم و مظاهر وجود جلوه خواهد کرد. مفهوم قبلی نیست و در نهایت، تیرید به

  در مسئلۀ قیام صور به نفس .2
انکار است، قیام صور به نفس از نااوع : ضمن اینکه اتحاد عالم و معلوم مورد  اول  اقتضای سیربه.  2/1

قیام صور به :  اقتضای سیر دوم به.  2/2شود.  از تقشیر و تیرید در نفس حاصل میقیام حلولی است و پس
: نفس خود عین اتصال به منبع فیاض وجود و مطابق سیر سوم . 2/3نفس از نوع صدوری است نه حلولی. 

و در نتییه، قیام صور به نفس از نوع قیام وهااوری اساات.  علم است و ادراک به معنای وهور نور حق است
سر هویتی ادراکی اساات و هاام دربااارۀ قیام وهوری هم دربارۀ خود وجود مطلق نفس صادق است که سربه

 شوند. مدرکاتی که در نفس واهر می
  در مسئلۀ اتحاد عاقل و معقول .3
داری کرد. اسااتدلال حاد عاقل و معقول جانبتوان از اتدلیل فقدان مبانی نمیبهاول:    مطابق سیر  .3/1

کننده باشد، یکی شدن عاقل با معقول امکان ندارد. شده مغایر با دریافتدریافتسینا این است که هرگاه ابن
در سککیر .  3/3د دارد.  ای از ادراک خود با مدرکات اتحانفس در هر مرتبه  مطابق با اصول مرتبۀ دوم: .  3/2

یابد. علاام و وجااود مبانی، اتحاد میان عالم و معلوم به وحدت عالم و معلوم ارتقا  میدلیل ارتقای  به  سوم: 
دلیل وحدت وجود، وحدت علم نیز محقق است. علم امااری فراتاار از وجااود ذهناای امر واحدی است و به

 هم یگانگی دارند. است و در مرتبۀ تحقق علم، حقیقت علم، عالم و معلوم با
  دیدر مسئلۀ علم وجودات ما .4
شااود و دلیل غلبۀ نگاه ماااهوی، سااریان علاام در موجااودات مااادی انکااار می: بهمطابق سیر اول.  4/1
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: مطککابق سککیر دوم . 4/2گیرند. اند و مورد علم هم قرار نمیبهره وجودات مادی از علم به خود و دیگری بی
کنند و هاام مااورد اک میلم در وجودات مادی نیز سریان دارد؛ هم ادراقتضای اصالت و وحدت وجود، عبه

شوند. همۀ اصول مرتبۀ دوم، از جمله اصل اصالت وجود، وحدت وجود، تساااوق وجااود و ادراک واقع می
علم، قاعدۀ حقیقت و رقیقت، بازگشت تقسیمات وجود به مراتب وجود و قاعدۀ بسیط الحقیقة، این اماار را 

کید می با مرتبۀ قبلی طولی است، که نقایص را مرتفااع   مرتبه: چون رابطۀ اینمطابق سیر سوم .  4/3  کنند.تأ
عنوان کمال وجودی مطرح در سیر دوم بر مبنااای کند، بنابراین، دلایل تحقق علم بهو کمالات را تقویت می

نحو حضااوری بااه ل، کااهدر مبحث علم علت به معلوتر از قبل صدق خواهد کرد.  تر و عمیقسیر سوم دقیق
تر قابل تصور خواهد بود؛ چراکه قرم و وابستگی شااأن بااه این علم حضوریاست، با تحول معلول به شأن  

الربطی مخلوقات نساابت بااه واسطۀ وجود عیننماید. بهشأن از قرم و نزدیکی معلول به علت بیشتر میذی
تعالی ر همۀ وجودات و علم حضوری حقتعالی در شئون، علم دواسطۀ وهور ویژگی حقتعالی و نیز بهحق

 تعالی هستند. یابد؛ پس مادیات مورد ادراک حقوجودات نمود بیشتری می بر همۀ
 

 منابع  فهرست
 .1381ام، تک انتوس . قم: بالإشارات و التنبیهاتسینا، حسین بن عبدالله. ابن
دفتاار زاده آملاای. قاام: مرکااز انتشااارات  علامه حسن  . تحقیق:الإلهیات من کتاب الشفاءسینا، حسین بن عبدالله.  ابن

 .1376تبلیغات اسلامی حوزه علمیه قم،  
تحقیق: ابراهیم مدکور و همکاران، قاام: کتابخانااۀ  الشفاء فی المنطق )کتاب المقولات(.سینا، حسین بن عبدالله.  ابن

 ق.1404نیفی، الله مرعشیآیت
هااران ا دانشااگاه مااک گیاال، تهران: مؤسسۀ مطالعات اسلامی دانشگاه تد. المبد  و المعاسینا، حسین بن عبدالله. ابن

1363. 
 .1381قم: بوستان کتام،  شرح بر زاد المسافر.الدین. آشتیانی، جلال
. قم: مرکز انتشااارات دفتاار تبلیغااات اساالامی حااوزۀ علمیااۀ قاام، هستی از نظر فلسفه و عرفانالدین.  آشتیانی، جلال

1376. 
ض بر مبنای سااه مرتبااۀ ساایر فلساافی ملاصاادرا«. تعالی تنها جوهر هستی سیر تحول جوهر و عربابایی، علی. »حق

 .20-1(: 1399) 75، ش. اندیشۀ دینی
بابایی، علی و سیدمختار موسوی. »سه مرتبۀ حرکت بر مبنای سه ساایر فلساافی ملاصاادرا: حرکاات طبیعاای، حرکاات 

 .153-119: ( 1401) 38، ش. های فلسفیپژوهشجوهری، تیدد امثال«. 
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، پیاااپی معرفف فلستتفی»مسئلۀ »زمان« در سه مرتبۀ سیر فلسفی صدرالمتألهین«.   بابایی، علی و سیدمختار موسوی.
 .64-49(: 1400، )1، ش. 73

 .1382، 1قم: نشر اسرا ، ج  رحیق مختوم.جوادی آملی، عبدالله. 
 .1395، 17. قم: نشر اسرا ، ج رحیق مختومجوادی آملی، عبدالله. 

 .1394، 19اسرا ، ج قم: نشر  رحیق مختوم.وادی آملی، عبدالله. ج
 .1396، 19قم: نشر اسرا ، ج  رحیق مختوم.جوادی آملی، عبدالله. 
 .1382، 4. قم: نشر اسرا ، ج رحیق مختوم جوادی آملی، عبدالله.
 .1396، 18قم: نشر اسرا ، ج رحیق مختوم.جوادی آملی، عبدالله. 

 .1387تام، قم: بوستان کشرح فارسی الأسفار الأربعة.  زاده آملی، حسن.حسن
 .1367تهران: الزهرا )س(،  مجموعه رسائل و مقالات فلسفی علامه رفیعی قزوینی.رفیعی قزوینی، ابوالحسن. 

 .1381تهران: مؤسسۀ پژوهشی حکمت و فلسفۀ ایران،  لمعات الهیه.زنوزی، عبدالله بن بیرمقلی بابا خان. 
 .1371تهران: امیرکبیر،  اسرار حقیقف علویه. انوار جلیه در کشفه بن بیرمقلی بابا خان. زنوزی، عبدالل

العظمی اللااهقم: کتابخانااۀ عمااومی حضاارت آیت الشفاء فی المنطق )کتاب المقولات(.طوسی، خواجه نصیرالدین.  
 .1404نیفی )ره(، مرعشی

 .1386بوستان کتام، قم:  شرح الإشارات و التنبیهات.طوسی، خواجه نصیرالدین. 
 .1386، 2تهران: سمت، ج  آمدی بر نظام حکمف صدرایی.درعبودیت، عبدالرسول. 

، آیتتین حکمتتفسینا و ملاصاادرا«.  های ادراکی به قوۀ مدرکه در نظر ابنقاسمیان، رضا. »بررسی تطبیقی قیام صورت 
 .136-109(: 1395، )بهار 27ش. 

 .1366معاونت فرهنگی سازمان تبلیغات اسلامی، تهران:  آموزش فلسفه.مصباح، محمدتقی.  
 .1376، 8(، تهران: صدرا، جشرح منظومه مختصر )مجموعه آثار استاد شهید مطهریمطهری، مرتضی. 

تهااران: حکماات،   اتحاد العاقل و المعقو  )مجموعه رستتائل فلستتفی صتتدرالمتألهین(.ملاصدرا، محمد بن ابراهیم.  
1375. 

 .1368. قم: مکتبة المصطفوی، ربعةالحکمة المتعالیة فی الأسفار العقلیة الأ. ملاصدرا، محمد بن ابراهیم
 .1380قم: دانشگاه قم، انتشارات اشراق.  .محقق: محمد ذبیحیترجمۀ مبد  و معاد.  ملاصدرا، محمد بن ابراهیم.
 .1366قم: بیدار،  تفسیر القرآن الکریم.ملاصدرا، محمد بن ابراهیم. 

 تا.قم: مکتبة المصطفوی، بی (.رسالة فی القضاء و القدر )الرسائلبراهیم. ملاصدرا، محمد بن ا
. وزارت فرهنااگ و آمااوزش عااالی، مؤسسااۀ مطالعااات و تحقیقااات شرح  صو  الکافيملاصدرا، محمد بن ابراهیم.  

 .1366فرهنگی )پژوهشگاه(، 
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Examining the Position of "Imam's Knowledge"  
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Abstract 

Imamate is a theological teaching that all the Islamic sects and denominations agree on its necessity and each 

of them has dealt with it considering some characteristics and aspects. From the beginning of the debate of 

imamate until now, in addition to the common features, Shiites have emphasized three specific features 

(appointment by text, infallibility and knowledge) and in this sense, they have made imamate in their belief 

system different from other Islamic schools, and associated their identity of Shiism with the imamate 

characterized by these features; Therefore, it can be seen that a significant part of the scholarly efforts of 

Imamiyya theologians in the discussion of Imamate has been devoted to these three characteristics in order 

of priority. Regardless of the researches that have mostly explained, justified and defended the mentioned 

teachings considering the stated order, this article, with a descriptive-analytical method, aims to a deal with 

the role of Imam's knowledge, its importance and underlying position compared to the other two features by 

presenting the proofs and pieces of evidence. Also, it will lead to more attention of theologians to the 

teaching of the Imam's knowledge in the system of compiling and teaching theology. 

Keywords: Imamate, Imam's knowledge, appointment by text, infallibility. 
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 از نگاه فیلسوفان صدرایی  علم امام سنجی رتبه
 محمد حسن نادم

 ه شیعه پژوهی مادانشیارگروه شیعه شناسي دانشگاه اديان و مذاهب، سر دبیردو فصلن
Nadem185@yahoo.com 

 چکیده
نظر دارند و هرکدام با در ای کلامی است که همۀ پیروان فرق و مذاهب اسلامی دربارۀ ضرورت آن اتفاقامامت آموزه 

های بر ويژگیلۀ امامت تاکنون علاوه ئساند. شیعیان از بدو پیدايش م نظر گرفتن اوصاف وخصايصی به آن نظر انداخته
جهممت، امامممت را در نظممام انممد و ازاينمشترک، بر سه ويژگی اختصاصی )نص، عصمت وعلمم ت تیکیممد فممراوان کرده

و هويممت و قمموام تشممیر خممود را بممه امممامتی بمما  اندهای ديگر مذاهب اسلامی قرار دادهاعتقادی خود متمايز از امامت
های علمی متکلمان امامیممه شود بخش درخور توجهی از تلاش رو، مشاهده میاند؛ ازاينهد ز  های مذکور پیوندويژگی

نظر از تحقیقمماتی در بحث امامت به اين سه ويژگی با ترتیب اولويت اختصاص يافته است. اين جستار بنا دارد صرف
اند، برگ نوينی به پروندۀ يادشده پرداخته  بهای يادشده با در نظر گرفتن ترتیکه بیشتر به تبیین، توجیه و دفاع از آموزه 

، نقش عل  امام، اهمیت و جايگاه زيربنممايی و رتبممی آن نسممبت بممه دو علمی عل  امام بیفزايد و با ارائۀ شواهد و قرائن
. همچنین، بسترساز توجه بیشتر کلامیان کند  بیانفیلسوفان صدرايی    ازنگاهويژگی ديگر را با روش توصیفی م تحلیلی  

 ن و آموزش عل  کلام باشد.وزۀ عل  امام در نظام تدويم آبه 
 : امامت، عل  امام، نص، عصمت. هاواژهکلید
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 مقدمه

هايی است که بسیار به آن توجممه طور عام، امامت از جمله آموزهها بهدر منظومۀ دينی و فکری مسلمان
رو که آنريخ کلام بوده است. ازات  ادوار  شده و در زمرۀ مباحث چالشی همۀ فرق و مذاهب اسلامی در همۀ

دهنده به تشیر است، با حساسیت و اهمیت بیشتری بممه بخش و قوامدر نظام اعتقادی شیعیان امامت هويت
اند و برای او اند؛ بلکه فراتر و برتر از ديگر فرق و مذاهب اسلامی امام را ستودهامام و جايگاه او نظر انداخته

هممای بممر ويژگیاند. در ايممن نظممام اعتقممادی علاوه دی و معنوی به شمارآوردهام  ر امورجايگاهی بس رفیر د
کید شده است که جايگمماه امامممت مشترک بین شیعیان و ديگر مذاهب اسلامی برای امام، بر ويژگی هايی تی

ب کند؛ مانند: نص، عصمت و عل . در ايممن مممذهمحور متمايز میشیعی را از ديگرمذاهب اسلامی امامت
رو، بیشتر مباحث اينمشترک بین پیامبر و امام دانسته شده است و ازترين اوصاف  ويژگی از شاخص  ههر س 

 کنند.زمان بررسی میهای مذکور را دربارۀ پیامبر و امام ه مربوط به ويژگی
های متفمماوت، ماننممد: کتمما ، شممک شايان تذکر است که تحقیقات فراوانی دربارۀ هممر سممه ويژگممی به 

های ديگر دربارۀ زوايای مختلمم  زمان با بحثصورت مستق  يا ه و بهه و مقاله، انجام شده است مانايانپ
هر سه ويژگی و از جمله عل  پیممامبر و امممام انهارنظرهممای فممراوان و درخممور تمموجهی توسمم  انديشمممندان 

صورت مکتممو  به اهز آناسلامی با رويکردهای متفاوت در طول تاريخ کلام انجام گرفته است و بسیاری ا
روند؛ اممما ها در زمرۀ منابر اين جستار نیز به شمار میالبته بعضی از آن  1م پژوهان قرار دارد.در دسترس کلا

با توجه به قلمرو اطلاع نگارنده تاکنون تحقیق مستقلی در با  جايگاه رتبی عل  امام و بحث و نظر دربممارۀ 
ايممن تحقیممق برسممد نمماگزير بممه  برای اينکه به پاسممخ مسممئلۀ ورر پیش آن، انجام نشده است؛ بنابراين، جستا

ای شد تا از اين رهگذر شواهد و قرائنی را از منابر مختلمم  بممه دسممت آورد و آوری اطلاعات کتابخانهجمر
های رو که در مقايسه با ديگر ويژگیآنها بپردازد و نشان دهد عل  امام ازها به تبیین و تحلی  دادهبراساس آن

اساس، توجه به آن و بحث دربارۀ هاست و براينظر رتبه مقدم بر ديگر ويژگیجايگاه زيرساختی دارد ازن   ماام
 ها است.های تدوين و آموزش مقدم بر ديگر آموزهآن در نظام

 
 های امامبررسی و تحلیل ویژگی

ويژگی خمماص اسممت؛   هارای س که قبلًا اشاره شد، اما در نظام اعتقادی شیعه همانند پیامبر)صت دچنان
انتخا  و گزينش او بايد از جانب خداوند باشد که از آن با تعبیر »منصو « يا »منصمموص« يمماد اول اينکه  

 
 .560-2/537 ،مجموعه رسائل علم امامنادم، . 1
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دوم اينکه امام بايد معصوم باشد تا در جايگاه تبیین، تفسیر و حفانت از شرع مقدس مورد اعتماد   1شود.می
ترديممدی   3.مد بر همه باشداهی همانند پیامبر)صت سرآگ آ  عل  و  سوم اينکه امام بايد در  2ديگران قرار گیرد.

هممای اعتقممادی هسممتند، بايممد رو که در زمممرۀ آموزههای يادشده، ازآننیست که برای اثبات هريک از ويژگی
ا همم انممد. گفتممار و نوشممتار آندلائلی ارائه شود. اين رسالت را متکلمان امامیه در طول تاريخ بممر عهممده گرفته

اند و با رويکردهای مختل  های اعتقادی مذکور تلاش وافر کردهمودن آموزهدر مستدل ن  هک   دهدمیگواهی  
ای که دغدغممۀ ايممن رو، در راستای مسئلهاند؛ ازايندلائلی اع  از دلائ  عقلی، نقلی، عقلی م نقلی ارائه داده
مروری انجممام که بیان شد،    یترتیب  دشده، بههای ياجستار است بايد بر اه  دلاي  مربوط به هريک از آموزه

 پذيرد.
 

 بررسی و تحلیل دلائل نص

عنوان اند و از نممص بممهشايان توجه است که متکلمان امامیه تنها دلی  مشروعیت امامت را نص دانسممته
 کممه اشمماره شممد، از بممدو پیممدايش امامممتو لممذا، چنان 4اندبرترين دلی  در اثبات امامت خاصه استفاده برده

کیممد کردهو نوشتار خو  رادر گفتتاکنون   عنوان و بممه 5انممدد بر وجود نص از جانب پیامبر)صت به امر الهممی تی
نممد کممه و در همممین راسممتا دلائلممی ارائممه کرده  6انممدرکنی از ارکان اساسی مسئلۀ امامت بر آن اصممرار ورزيده

 اند از:عبارت
کممرد کممه معین می خود جانشینی یارها برهنگام سف اند که از سیرۀ قطعی پیامبر)صت بود که در ت گفته1

مردم بدون راهنما و رهنمون نباشند و بر همین اساس، در همۀ احوال دغدغۀ تکالی  شرعی مردم را داشت 
داد. بنابراين، وقتی سیرۀ آن حضرت چنممین بمموده کممه در مسممائ  شممرعی و و به اين مسئله بسیار اهمیت می

دريغ نداشته است، بايد نسممبت بممه مسممائ    نمايی و توجههاگونه رو از هر  تکالی  فردی دغدغۀ جدی داشته
رو، دربممارۀ مسممئلۀ داده اسممت؛ ازايممندانسته و اقدام عملی انجام میمه  اجتماعی خود را بیشتر مسئول می

امامت که نقش حیاتی بر جامعۀ اسلامی داشت، حساسیت بیشتری نشان داده است. بنابراين، انکار نص به 

 
 و... . 338، ارشاد الطالبین الی نهج المسترشدین؛ سیوری، 2/108،  فی فی الإمامةالشا ؛ سید مرتضی، 5 ارة،الفصول المخت، یدمف. 1
 .307-306، معارف کلامی شیعه،  فرمانیان. 2
 . 290-288  نادم، عل  امام مجموعه مقالات،. 3
 .324-1/290، معالم المدرستینعسکری، . 4
 .1/111 حیاة الإمام موسی بن جعفر)ع(،، ؛ شري  القرشی157، لشیعةواسلافهم من ا  یةتاریخ الإمام فیاض، . 5
 .480، گوهر مرادلاهیجی، . 6



             61  /ییصدرا لسوفانی»علم امام« از نگاه ف یسنجرتبه   ؛م ناد               

 

 1شود.ترين امر اجتماعی محسو  میصت نسبت به مه دادن پیامبر) نجه نشاتوای بیمعن
رو که خداوند حکممی  اسممت و کارهممای اند: ازآناند و گفتهت در دلی  ديگر به قاعدۀ لط  استناد کرده2 

دهد؛ پس بر او واجممب عقلممی هدفی انجام نمیشده و هدفمند است، هیچ کارپوچ و بیحکی  همه حسا 
همما را مکلمم  قممرار داده اسممت، لطمم  کنممد و نی که خلممق کممرده و آندر حق بندگا  شتاس حکماست براس 

ها مبعوث کرد، شممام  امممت های گذشته شد و پیامبران را برای هدايت آنطور که لط  او شام  امتهمان
 مممردم،  امممام بممه  رو، با تعیین و نصب امام و امرکردن پیامبرش)صت به معرفیاسلامی نیز شده است و ازاين

  2است.ود نص حتمی جو
ت سید مرتضی دلی  ديگری ارائه کرده و گفته است: امام بايد برتر از ديگران باشد؛ چون امامت کسممی 3

تر از مردم باشد، قبیح و ناشايست است و اگر چنین است تشخیص برتر برای افراد فروتر که که در رتبه پايین
ن، بايد معرفی برتر از جانب خداونممد است. بنابراي نناممک ک ، بلکهخود فاقد خصوصیات برتر هستند مش

انجام پذيرد؛ زيرا اگر کسی باشد که توانايی شناخت برتر را داشته باشد و بتواند امام را امتحان کند، در ايممن 
  3پذيرد.صورت او خود برتر و امام است. پس درهرحال تعیین برتر از جانب خداوند انجام می

کید شده است و ای اثبات نص  ربری که  لائ  ديگت از د4 بیان شده و در طول تاريخ تشیر بسیار بر آن تی
هايی است که نممص اين استدلال از استدلال  4ترين دلائ  به شمار آمده است، مسئلۀ عصمت است.از مه 

 نممص کننممد اند نقدی متوجممهرساند؛ بدين جهت، کسانی که خواستهرا مبتنی بر بحث عصمت به اثبات می
رو کممه بممرای بحممث نممص نقممش زيرا اگر به عصمت خدشممه وارد شممود، ازآن  5اند؛ث عصمت رفتهحبسراغ  

 کند. رو میبهزيربنايی دارد، نص را ه  با مشک  رو
نحوی با قاعدۀ ای که بیان شد از دلی  اول که بگذري ، سه دلی  ديگر بهبنابراين، از بین دلائ  چهارگانه

کند. درهرحال، از جملممه نیز نقش شايان توجهی ايفا میدر بحث عصمت    هن قاعدند که ايلط  ارتباط دار
ترين دلائ  اثبات نص محسو  شده است، دلی  عصمت اسممت؛ بمما شده فق  دلیلی که از متقندلائ  ارائه

یممز اگر عصمت را از مصاديق لط ، ملکه، عدالت، عق ، عل  و هرچ   6اين توضیح که بنا بر تعاري  متعدد
اش بازدارنممدگی از گنمماه و شممود و نتیجممهونی که برای افراد خاص حاصمم  میامری است در  ، بدانی  ديگری

 
 .272 اللوامع الإلهیة فی المباحث الکلامیة،سیوری، . 1
 .480 وهر مراد،گلاهیجی، . 2
 .6-2/5  الشافی فی الإمامة،سید مرتضی،  . 3
 .338-337 معارف کلامی شیعه،، امیرخانی. 4
 .2/788، میة الإثنی عشریةاصول مذهب الشیعة الإما   قفاری،. 5
 .310-306، معارف کلامی شیعهاسلامی، . 6
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رو، چون اين امر درونی است و اطمملاع از درون بمما حممواس عممادی اينترغیب به اطاعت پروردگار است؛ از
رای اد  را کممه  که شخصی  برای مردم ممکن نیست، براساس قاعدۀ لطفی که قبلًا اشاره شد، بر خداوند است

صمت است به مردم معرفی کند. حاص  اينکه اثبات ويژگی نص )نصب الهیت برای امممام، کممه از ويژگی ع
جهت، عصمممت پذيرد و ازاينوسیلۀ عصمت انجام میبرانگیز امامت است، بههای چالشترين ويژگیمه 

بنممابراين شممود. دم میقمم م بر نص  اشرتبه  نقش بنیادی و زيرساختی برای نص پیدا می کند و به همین دلی ،
 ابتدا بايد عصمت بررسی شود و پس از اثبات آن، به بحث نص پرداخت. 

 
 بررسی و تحلیل دلائل عصمت

و   1برای اثبات عصمت دلائ  عقلی و نقلی فراوانی در منابر مختل  کلامی و تفسیری بیان شده اسممت
گردد و از السلامت برمی)علیه به عصر ائمه نآقدمت  ی است کهترين دلی ، دلیلترين و شايراز آن میان مه 

پس ازآن  2قول هشام بن حک ، که از اصحا  امام صادق و امام کان )علیهماالسلامت بود، نق  شده است؛
 3اند.نیز متکلمان فراوانی به آن استناد کرده

ا از ای جممدمسممئله  تممم ه، اماقادی شممیع استناد به اين دلی  چند مقدمه نیاز دارد: اول اينکه در نظام اعت 
توضیح اينکه براساس گزارشممات وحیممانی،   5دانند.اما امامت را پیوسته به نبوت و ادامۀ آن می  4نبوت است؛

ت 3ت تبیممین و تفسممیر وحممی؛  2ت دريافت و ابلاغ وحی؛  1پیامبر اکرم )صت سه ونیفۀ الهی به عهده داشت:  
کنممد رسممالت اول اسممت. می ديگر متمممايزکمم ي را از و امامممت اجممرای وحممی. بنممابراين، آنچممه مقممام نبمموت

نظر دارند که با خاتمیت پیامبر)صت دريافت وحی به پايان رسید و نبوت ها اتفاقاساس، همۀ مسلمانبراين
های ديگر همچنان ادامه داشت؛ زيرا ه  قوانین وحیممانی بممه زمممان از اين جهت ادامه پیدا نکرد؛ اما رسالت

بر آمد. علاوه کرد و ه  قوانین الهی بايد به اجرا درمیپیدا میبايد ادامه  نیه  تبیداشتند، خاص اختصاص ن
ماند که براساس اين، حراست و حفانت شرع مقدس اسلام نیز ونیفۀ الهی بود. بنابراين، ترديدی باقی نمی

و   6د الهممیجممرای حممدودستور الهی در قرآن کري ، پیامبر)صت علاوه بر دريافت و ابلاغ وحی مون  بممه ا

 
 .332-327، معارف کلامی شیعه. اسلامی، 1
 . 368-362، 1395صدوق، . 2
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 .1/449،  التبیان فی تفسیر القرآن؛ شیخ طوسی، 1/176 اصول کافی، کلینی،. 4
 .150 کلامی شیعه، معارف  ،اسلامی. 5
 . 229. البقرة: 6



             63  /ییصدرا لسوفانی»علم امام« از نگاه ف یسنجرتبه   ؛م ناد               

 

صورت همگانی و عمومی در زمممان آن حضممرت در نیز بود؛ لذا بنا به دلائلی، تحقق اين امر به  1تبیین وحی
وتربیت امممام علممی)عت بممود بممر صورت خاص و ويژه انجام گرفت و آن تعلی مکه و مدينه فراه  نشد؛ اما به

صممورت )صت بهپیممامبر اکممرم   هک د گفت  . پس بايگرفتهای خطیری که بايد پس از پیامبر انجام میرسالت
صورت خاص موفق شد؛ زيرا همۀ دين را برای امام علی)عت تبیممین کممرد تمما او عام موفق به تبیین نشد؛ اما به

های او را دنبال کند. نکته شايان توجه ديگر اينکه بايد ايممن تبیممین توسمم  شخصممیتی پس بتواند رسالتازآن
هی است، برخوردار باشد. سوم، بنا بر روايمماتی کممه در همانا عل  ال  هدين ک   ار تبیینگرفت که از ابزانجام می

وآموزش سنت آمده است، از میان اصحا  پیامبر)صت تنها شخصیتی کممه تحممت تربیممتمنابر شیعه و اه 
گاه شد امام علی)عت بممود. م، چهممار 2ويژۀ پیامبر قرار گرفت و از همۀ علومی که آن حضرت برخوردار بود، آ

پس از پیامبر)صت امام علی)عت مبیّن وحافظ شريعت اسممت بايممد سممخن او در   اين مقدمات  هب  ا توجهاگر ب
قبممه رازی از تبیین وحفانت از سوی همگان پذيرفته شود و مردم بتواننممد بممه سممخنان او اطمینممان کننممد. ابن

کید کرده  : عقلًا واجبدي می گو  است؛ او  متکلمان برجستۀ امامیه در يکی از منانرات خود بر اين مسئله تی
جايی قرار دهممد کممه خداونممد قممرار داده است کسی که مسئولیت تبیین را به عهده دارد هر چیزی را در همان

است تا امکان تمسک جستن به سخن او و گرفتن قول او در هنگام اختلاف بین امت وجممود داشممته باشممد؛ 
اطمینان لازم است و اگر ن دين داشتن ییدر تب اين، اگربنابر 3پس صحیح است که او معصوم و مطمئن باشد.

آيد؛ پس بايد امممام معصمموم باشممد و عصمممت را بايممد از حاص  نشود در اص  امامت نقض غرض لازم می
جهت است که متکلمان امامیه در طول تمماريخ بممه آن اسممتدلال ترين عناصرمعرفت امام دانست و ازاينويژه 
رو، لازم است ابتممدا دربممارۀ چیسممتی اينست؛ ازشمار رفته ا هبای نص    کهن براند و همچنین، از دلائ کرده

 عصمت مطالبی بیان شود تا بستر تحلی  بحث نیز فراه  گردد.
دار تبیممین مسممائ  ويژه میراث متکلمممانی کممه عهممدهيادگارمانده از علمای امامیه، بهدر میراث کلامی به

 اند از:تاست، که عبار هائه شدعصمت ار اند، تعريفهای متعددی برایکلامی بوده
  4تر اشاره شد، بعضی از متکلمان عصمت را از مصاديق لط  دانسته اند؛که پیش. چنان1
  5اند؛. برخی ديگر عصمت را از مصاديق ملکه دانسته2
  1اند.. عصمت را به معانی ديگری مانند قوه عق  و عدالت نیز تعري  کرده3
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بر اينکممه ازسمموی اند. علاوه را به خود معطوف نکردهجه متکلمان  وت  ی اول،دو معنا  کدام چوناناما هیچ
بر دو معنای اول، بممه معنممای علاوه   2پیروان دو معنای اول نیز نقدهای جدی به معانی ديگر وارد شده است.

 ا بممه علمم برانگیز و درخور درنگ است و آن اينکه عصمممت رديگری نیز توجه ويژه شده است که بسیار تیم 
 د.اندهرک   تعري 

 
 تعریف و تحلیل عصمت به علم

از پیشینیان فاض  مقداد سیوری به تعري  اخیر اشاره کرده بود. او از پیممروان مکتممب کلامممی حلممه بممه 
را بممه   داشممت. او عصمممت  شمار می رفت و رويکرد کلامی وی توجه علمای پسین از او را به خود معطوف 

و زيبايی طاعممات   ملکه متوق  بر عل  به پلشتی گناهان»نويسد:  کند و سپس، میلکه تعري  میلط  و م
بنابراين، نقش اساسی در پديد آمدن ملکۀ بازدارنده در وجود انسان معصوم با عل  است؛ زيممرا تمما   3است«.

گمما ملاصممدرای يابممد.  ملکممه معنمما نمیه نباشممد، وجممود  انسان به قلمرو زشتی گناه و قلمرو زيبايی طاعات آ
قق عصمت به عل  پرداخته است و عام  اصلی عصمت جای آثار خود به تحدر جای  هرباراينشیرازی نیز د

عنوان نمونممه رو، فق  به يک فممراز از سممخنان وی بممهازاين  4)عت را عل  ايشان دانسته است؛)عت و اولیاءانبیاء
را در مقاب  شممیطان  هانسانکرده و گفته است: آنچه همۀ اونی کلی اشاره  ا در آن به قانشود که ابتدبسنده می

کند، قوت فه  و ادراک است. همچنین، او عام  اصلی عصمت را کمممال شهويه کنترل میو قوای غضبیه و  
و ادراک گويد: عام  اصلی اثرپذيری انسان از شیطان قصور قمموۀ فهمم   فه  و درک انسان دانسته است و می

ۀ شهوت و شیطان و لشکريان او، يعنی همان قو اجاهده بتوانی اين قوا در مقابله و مردم و ضع  و ناعموم م
ها قوۀ واهمۀ انسان، است و عام  اصلی عصمت کمال قوۀ فه  و عق  قوي  است که غضب و بالاتر از اين

ت اط مسممتقی  هممدايسمموی صممرا را بههمم جنود و قوای شیطان را در وجود انسان مسخر خود کرده است و آن
ازنظر ملا صدرا تحقممق عصمممت بممه علمم    6همان فه  و ادراک است   لحقیقت عرو که  آنپس از  5کند.می

 است.  
های عصمممت پرداختممه و همچنین، ملاهادی سبزواری از پیروان مکتب فلسفی ملاصدرا، به شمماخص
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طمما صمماحبش را از خ  اسممت کممه منممر کنممددربارۀ چیستی عصمت گفته است: »امّا آنکه چیسممتخ خممويی  
از بممرای او معصممیت و عممدم  اصی و مناقب طاعممات. پممس امکممان دارد ع ممثالب    جهت که عل  دارد بهآناز

ها را و چون عل  دارد به شود آنها، مرتکب نمیطاعت؛ لیکن چون عل  دارد به معايب معاصی و مضارّ آن
شممود شممود در او و مدکممد میها را، و آن هیئت نوريممه، راسممخ میآورد آنمحاسن و منافر طاعات، به جا می

بنابراين، ازنگاه وی نیز در تحقق خمموی بازدارنممده از گنمماه و  1«.لهامیاء و اولیاء به تتابر وحی و ابنوخ در ارس 
که اگر آگاهی به حسممن و قممبح اعمممال نداشممته به عهده دارد؛ چنانکننده به طاعات عل  نقش اساسی  راغب

 آيد. به وجود نمی باشد، آن خوی مورد نظر در وجود معصوم 
ازهمه توجه و حساسیت نشان داده و عصمت را به عل  تعري  یشصر شخصیتی که باما از علمای معا

نْ کرده است، علامه طباطبايی است. او در ذي  آيۀ »وَأَنْزَلَ ال ْ  تَکممُ ا لممَ مَكَ مممَ هُ عَلَیْكَ الْکِتَاَ  وَالْحِکْمَةَ وَعَلَّ لَّ
هِ عَلَیْكَ عَظِ تَعْلَُ  وَکَانَ فَضُْ  ا تو اين کتا  )قرآن مجیدت و )مقامت حکمت )و نبوتت را عطمما و خدا به  یمًا،  للَّ

 2«،انممدازه اسممتبیدانستی به تو آموخممت، و خممدا را بمما تممو لطمم  عظممی  و عنايممت  کرده و آنچه را که نمی
و شممخص ازطريممق آن يابممد وسیلۀ آن تحقممق میآيد آن چیزی که عصمت بهمیگويد: از ناهر اين آيه برمی

علامه در جای ديگر در ذي  بحث عصمت با استناد بممه همممین آيممه،   3عل  است.از  شود، نوعی  وم میمعص
شممود کممه ز اين آيممۀ شممريفه اسممتفاده میعصمت را با عل  موهبتی خداوند يکی دانسته است و می گويد: »ا
و  الأمین است...وحاز راه وحی و نزول رخداوند دو نوع عل  به پیامبر)صت تعلی  نموده است: يکی، تعلی  

ديگری، نوعی القاء بر قلب پیامبر)صت و الهام بدون واسطۀ ملممک و انممزال آن اسممت. ايممن موهبممت الاهممی 
دهممد مرتکممب داند که به صاحبش اجممازه نمیمت را علمی میبنابراين، علامه عص  4همان عصمت است«.
 معصیت و خطا شود. 

ه عصمت لط  و موهبتی است که نظام اعتقادی شیع ور که اشاره شد، در  طشايان توجه است که همان
بنابراين، اگرعلت تحقق عصمممت علمم  باشممد،   5شود؛ازجانب خداوند به بندگان ويژه و برگزيده عنايت می

کند کدامین عل  است. متکلمان تحصی  علمم  را کرد که مراد از علمی که عصمت را محقق می  بايد بررسی
حواس ناهری و صناير اکتسابی که از آن به عل  نمماهری  ازطريق امارات و اند: اول،کن دانستهاز دو راه مم

دی و البته بمما ابممزاری کارگیری حواس ناهری و صناير اکتسابی و ازطريق غیرعااند؛ دوم، بدون بهتعبیر کرده
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نیممز بممه  فیلسمموفان 1انممد.کردهفراتر از ابزارهای ناهری، مانند وحی و الهام، که از آن بممه علمم  بمماطنی تعبیممر 
در علوم مختلمم  از علمم  قسمم   2کنند.عل  اذعان دارند و با عل  حصولی و حضوری از آن ياد میدوگانگی  

  لدنی، عل  غیب، عل  موهبتی، عل  الهممامی، علمم  اعطممايی، اند؛ مانند: علدوم با تعابیر مختلفی ياد کرده
یممری حصممولی تحقممق اکتسابی و به تعباگر عصمت توس  عل     بنابراين،  3عل  شهودی، عل  اشراقی، و... .

يابد، اين تعري  با لط  و موهبتی بودن عصمت سازگاری نممدارد؛ زيممرا علمم  اکتسممابی و حصممولی نتیجممۀ 
خود انسان در فراگیری عل  تلاش کند، در ايممن صممورت ديگممر لطمم  معنمما   تلاش خود انسان است و وقتی

در ايممن صممورت بايممد گفممت کممه وند داده است کممه وفیق کسب عل  را خدايابد؛ مگر اينکه گفته شود: تنمی
تحقق همۀ چیزها در واقر ازجانب خداوند است؛ در اين صورت ديگر لط  بممودن عصمممت جنبممۀ ويممژه و 

حممال قمموت و های يادشده باشممد، درهراگر عصمت از مصاديق هريک از گزينه  خاص نخواهد داشت. پس
تمموان دارد. بممه بیممان ديگممر، میگناه بازمیآيد و او را از  در انسان به وجود میقدرتی است که با عنايت الهی  

گفت که لط  الهی در همۀ عوام  تحقق عصمت دخی  است. بنابراين، آنچه در کلام علامه آمممده حمماکی 
مَكَ مَا لَ ا ْ  تَکُنْ ز اين است که منظور وی نیز عل  اکتسابی نبوده؛ بلکه نوعی عل  خاص است که با آيۀ »علَّ

هِ عَلَیْكَ عَظِیمًاوَکَانَ فَضُْ  اتَعْلَُ    دانستی به تو آموخممت، و خممدا را بمما تممو لطمم  عظممی  و ، آنچه را که نمیللَّ
و قصد داشته است نشان دهد که عل  پیممامبر و امممام از سممنخ  « درصدد بیان آن برآمدهاندازه استعنايت بی

سممت کممه تمممام قمموای ای امت به گونممهالسلامعصومان)علیه  علوم حاصله برای عموم بشر نیست؛ بلکه عل 
اند و درنتیجممه، رو، هیچ گاه آنان از اين عل  غاف  نشدهايندهد؛ ازديگر ايشان را تحت سیطرۀ خود قرار می

تمموان آن را رو که علمی ممموهبتی اسممت، نمیآنبنابراين، عصمت از  4شوند.ناه و خطايی نمیمرتکب هیچ گ
ديگر اينکه عصمت را بممه معنممای علمم  دانسممتن بمما  نکتۀ درخور توجه  5ی کسب و تحصی  کرد.ازطريق عاد

دن پیامبر پوشانی نیز دارند؛ زيرا برخوردار کرلط  بودن عصمت منافات ندارد؛ بلکه لط  و عل  نوعی ه 
جانممب کننده به طاعممات اسممت، خممود لطفممی اسممت کممه ازو امام از علمی که بازدارنده از معاصی و تشويق

ت. دربارۀ ملکه دانستن عصمت نیز چنین سرنوشتی وجود دارد؛ زيرا پديممد بر و امام شده اس خداوند به پیام
وسیلۀ عل  اگر گناهان و طاعات به شود.آمدن ملکۀ بازدارنده نیز بدون عل  به معاصی و طاعات ممکن نمی

مقداد عصمت را  از اينکه فاض  ، پسشود؛ به همین دلیپس ملکۀ بازدارنده حاص  میشناخته شدند، ازآن
 

 .2/3، رسائل سید لاریری، لا. 1
 .494-493، 54، 41، مفاتیح الغیبملاصدرا، . 2
 .72-61، علم غیب از نگاه عقل و وحینادم، . 3
 .81-5/78، المیزان فی تفسیر القرآنطباطبایی، . 4
 .269 -2/267 مجموعه رسائ ، علم امامنادم، . 5
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گويد: ملکه بر عل  متوق  است؛ زيرا تا انسان عل  به پلشتی گناه و ه لط  و ملکه تعري  کرده است، میب
بمما ايممن   1کنممد.که او را از گناه نهی و به طاعت وادارد، تحقق پیدا نمی  ایزيبايی طاعات نداشته باشد، ملکه

يقین به عل  معصوم به ملکه، به به لط  باشد و چهد که تحقق عصمت، چه شوبیان فاض  مقداد روشن می
 تواند عصمت بورزد.بستگی دارد. تا وقتی معصوم به متعلق عصمت عل  نداشته باشد، نمی

 کلامممی  آثاردر    بازتابیها ياد شد،  ای که از آنکه نظر فاض  مقداد و ديگر فلاسفهشايان يادآوری است  
بممه آن معطمموف نظران مايی کرد، توجه ديگر صاحببازن مه طباطبايی ينکه علااز ا؛ اما پساشتدناز آن پس  

  2.  پیدا کرد بازتادر آثار کلامی و  دگردي
 

 نتیجه

 توان بیان کرد، عبارت است از:عنوان دستاورد اين مقال میشده به دست آمد و بهمطالب گفتهآنچه از 
مامممت شاخصممی هسممتند کممه اهممای ع اوصاف امام سه ويژگی )نص، عصمت، علمم ت، ويژگیاز مجمو

 شیعی را از امامت غیرشیعی متمايز می کنند.
شناسممی شممیعی ايفمما کننممده در امامعیینهای مذکور به ترتیممب يادشممده دارای اولويممت و نقممش تويژگی

 کنند.می
خصوص دربارۀ مبرهن و انکارناپذير است؛ به  های مذکور مستدل وطور قطر و يقین، ترتیب اولويتبه

بارۀ اولويت آن نظر توان درقش آن، که مشروعیت بخشیدن به امامت است، نمیکه با توجه به ن  ويژگی نص
 مخالفی بیان کرد.

های نممص، عصمممت و بر ترتیب اولويتی که برای ويژگیسی اين جستار اين است که علاوه دستاورد اسا
ثبات نص بممر صمت و نص؛ زيرا اها به گونۀ ديگر است؛ مانند: عل ، عترتیب رتبی آن  عل  بیان شده است،

اثبات عصمت و اثبات عصمت بر اثبات عل  خاص مبتنی است و حاص  اينکه رتبۀ عل  از عصمت و نص 
مقام  های امام دارد. بنابراين، عل  پیامبر و امام دررتر است؛ چون نقش تقدمی و زيرساختی بر ديگر ويژگیب

 ر مرتبۀ مقدم بر نص است. که عصمت نیز دانگیرد؛ چنتدوين و آموزش در مرتبۀ اول قرار می
 

 

 
 .170 ،فی المباحث الکلامیة للوامر الإلهیةا ری،سیو. 1
 .162، پژوهیامامت؛ فاض  يزدی، 4/164 ،اصول العقائد فی الاسلاملاری،  موسوی ؛2/161 مجموعه آثار، مطهری،. 2
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Abstract 

The deep connection between revelatory and philosophical propositions has been accepted by Muslim 

philosophers; however, there has not been much consensus regarding the adoption of revelatory propositions 

derived from prophetic intuition as a philosophical criterion for measuring the truth of other propositions, as 

well as a valid source for producing propositions and using them as premises of the philosophical argument. 

Considering Mullā Sadrā's attempt to use revelational statements in his transcendent system of philosophy, 

the present research has dealt with this important concern with an analytical-argumentative method. The 

results will show that not only is it possible to benefit from revelatory intuition and propositions derived 

from it in the process of philosophizing but also, according to some of Sadrian principles such as "the 

ontological primacy of existence", "restriction of knowledge of the truth of existence to intuition", "the 

primacy of presential knowledge in the Transcendent philosophy" and "the epistemological validity of 

revelatory statements as infallible intuitions", it is possible to provide a rational mechanism for the 

establishment of a philosophical system based on revelatory statements. The establishment of such a system 

of philosophy, which can be called "revelational philosophy", will bring about remarkable achievements for 

the Islamic intellectual tradition including diversity in methods of philosophizing, providing a new approach 

in the harmony of reason and revelation, expansion and diversity in philosophical issues and providing a 

suitable ground for the realization of a comparative philosophy of religion and the transcendent philosophy 

of religion. 

Keywords: revelational philosophy, revelatory propositions, prophetic intuition, Transcendent philosophy, 

Mullā Sadrā. 

 

 

.https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/is an open access article under the CC BY license:  This  

Vol. 55, No. 1: Issue 110, Spring & summer 2023, p.71-93 

Print ISSN: 2008-9112 

 

HomePage: https://jphilosophy.um.ac.ir/ 

Online ISSN: 2538-4171 

 
Accept Date: 2023-04-03 

 

Revise Date: 2023-03-13 

 

Receive Date: 2023-02-13 

 DOI: 10.22067/epk.2023.81093.1215 Article type:  Original 

Research 

 

mailto:arastin@um.ac.ir
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/


 

 

 

 

 

 Essays in Philosophy and Kalam                                                                 در فلسفه و كلام ییجستارها

 

 

 

 

 

 سنجی تأسیس فلسفۀ وحیانی براساس مبانی حکمت متعالیه امکان 
 یامیر راستین طرق

arastin@um.ac.ir 
 استادیار دانشگاه فردوسی مشهد، دانشکده الهیات و معارف اسلامی، گروه فلسفه و حکمت اسلامی 
 دکتر وحیده فخار نوغانی
 استادیار دانشگاه فردوسی مشهد، دانشکده الهیات و معارف اسلامی، گروه معارف اسلامی 

 چکیده
های های وحیانی و فلسفی ازسوی فیلسوفان مسلمان پذیرفته شده است؛ اما دربارۀ اتخاذ گزاره ند عمیق میان گزاره پیو

ها و نیز منبعی یقینی برای اخذ عنوان معیاری فلسفی برای سنجش حقیقت دیگر گزاره وحیانی برگرفته از شهود نبوی به
نظر نبااوده اساات. بااا تواااه بااه اهتمااا  ملا اادرا در رهان چندان اتفااا عنوان مقدمات بها بهکارگیری آنها و بهگزاره 

های وحیانی در نظا  حکمت متعالیه، پژوهش حاضر با روش تحلیلی ا استدلالی به این دغدغۀ مهم کارگیری گزاره به
هااای و گزاره   مندی از شهود وحیانیتنها امکان بهرهتواه کرده است. دستاوردهای این پژوهش نشان خواهد داد که نه

ورزی واود دارد؛ بلکه براساس برخی از مبانی حکمت  درایی مانند »ا الت واود«، متخذ از آن در فرایند فلسفه
»انحصار شناخت حقیقت واود در راه شهود«، »ا الت علم حضوری در نظا  حکمت  درایی« و »اعتبار معرفتی  

ان ارائۀ سازوکاری عقلانی برای تأسیس نظامی فلساافی باار پایااۀ مثابۀ شهودات خطاناپذیر«، امکهای وحیانی بهگزاره 
تااوان آن را »فلساافۀ وحیااانی« نااا  نهاااد، دسااتاوردهای های وحیانی واود دارد. تأسیس این نظا  فلسفی که میگزاره 
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 مقدمه

کارگیری آن در فلساافه له مسائل پرچالش در میان فیلسوفان مسلمان، اعتبار معرفتاای شااهود و بااهاز ام
است. در سنت تفکر اسلامی فیلسوفان مسلمان برای نزدیک ساختن دین و فلسفه و مطابقت عقاال و شاارو 

هااای وحیااانی و های زیادی کردند؛ اما همواره سعی داشتند تا فلسفۀ اسلامی ا در عین پیوند بااا گزارهتلاش 
موضوعات دینی ا هویت عقلی خود را که همان استفاده از مقدمات یقینی و روش برهانی بود، حفظ کند و 

 کارگیری هر نوو شهود در فلسفه پرهیز داشتند.از به
ورزی ا در نظا  حکمت اشراقی سهروردی،  ورتی کاملًا متفاوت پیاادا اما این سنت ا یا اریان فلسفه

ورزی ساابب شااد تااا مکتباای کارگیری شهود در فلساافهشیخ اشرا  با نقد ادی موااه شد. به  کرد و ازسوی
اسااتفاده از  1ای به کالبد حکمت اسلامی دمیااده شااود.واود آید و روح تازه رقیب در برابر حکمت مشاء به

شهود در سنت تفکر فلسفی سبب شد تا تحول ایجادشده، تحولی ادی در اریااان ساانت فکااری فلساافی 
سازی در فلسفۀ اسلامی شده و نااا  او در ای که اریان فکری شیخ اشرا  منجر به نظا مداد شود؛ به گونهقل

 ساز ذکر شده است.مثابۀ فیلسوفی اریانکنار بزرگان فلسفه اسلامی به
حکمت اشرا  حکمتی ذوقی است که ا ول، مبانی و نتایج آن از راه مشاهده و ذو  و کشف و شااهود 

بندی شااده و باارای مخایبااانی های استدلالی و برهانی،  ااورتازآن، در قالب گزارهید و پسآبه دست می
اند. آنچه سهروردی را بر آن داشت تا به روش شهودی در کنار بهره شود که از این ذو  و شهود بیعرضه می

رازی باار هایی ماننااد غزالاای و فخاار های ادی بود که ازسوی شخصاایتروش برهانی تواه کند، مخالفت
های مواود در فلسفه را ناشی از عااد  ها، ضعففلسفه وارد شده بود. شیخ اشرا  در پاسخ به این مخالفت

رو، او ازایاان 2دانااد؛ورزی یعنی توأمان بودن عقل و شهود در کنااار یکاادیگر میپیمودن راه اعتدال در فلسفه
سامان بخشاایده اساات و البتااه شااهود منباا  دستگاه و نظا  فلسفی خود را بر پایۀ هر دو روش عقل و شهود  

هااای شااهودی بندی و نااه حتاای مدیااد دریافتهای فلسفی و برهان تنها ابزاری برای  ورتا لی دریافت
ای بااه شااده نقااد شااوند، باااز هاام لطمااههای ارائهتصااریس سااهروردی، حتاای اگاار اسااتدلالاوست؛ زیرا به

 3های شهودی او وارد نخواهد شد.دریافت
کارگیری شهود در نظا  فلسفی گا  مهمی را در تحول فلساافه اساالامی ایفااا کاارده زاهت بهسهروردی ا

کارگیری شهود واااود رسد در نظا  حکمت اشرا ، سازوکار و مبنای مشخصی برای بهاست؛ اما به نظر می

 
 . 1/10، الدین سهروردیحکمت اشراق: گزارش، شرح و سنجش دستگاه فلسفی شیخ شهابپناه، . یزدان1
 . 1/27 الدین سهروردی،حکمت اشراق: گزارش، شرح و سنجش دستگاه فلسفی شیخ شهاب پناه،. یزدان2
 . 2/10، مجموعه مصنفات شیخ اشراق. سهروردی، 3
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ر اسااتدلال  ندارد. به عبارت دیگر، با تواه به اینکه در فهم رایج، فلسفه دانشاای برآمااده از عقاال و مبتناای باا 
کارگیری شهود در فلسفه و تأسیس نظامی فلسفی مبتناای متشکل از مقدمات یقینی است، امکان و چرایی به

بر مقدمات شهودی مسکوت است. ازسوی دیگر، با تواه به اینکه شهود نیز در معاارخ خطااا واااود دارد، 
 تفاده شوند؟توانند در فلسفه اس یک از شهودات میاین پرسش ادی واود دارد که کدا 

توان در نظا  حکمت متعالیه یافت. ملا درا با تواه به دغدغااۀ تطبیااق های فو  را میپاسخ به پرسش
های وحیانی، در سراسر فلسفۀ خود بر ضرورت استفاده از شهود معصومانۀ وحیانی در کنااار فلسفه و آموزه

کید ادی داشااته اساات و بهاستدلال راحت اسااتفاده نکااردن از شااهود  اا های متشکل از مقدمات یقینی تأ
 داند.معصومانۀ وحیانی در نظا  فلسفی را خلاء بزرگ و ادی در فلسفه می

کیدات و تصریحات، نکتۀ حائز اهمیت در نظا  حکمت متعالیه این است کااه ا ااول و علاوه  بر این تأ
سااتفاده از شااهود وحیااانی سازد که تبیینی کاااملًا عقلاناای از چرایاای امبانی آن، این امکان مهم را فراهم می

معصومانه در فلسفه ارائه شود و همین امر، واه تمایز مهاام حکماات اشاارا  و حکماات متعالیااه در زمینااۀ 
 های برگرفته از شهود وحیانی نبوی است.استفاده از شهود در فلسفه و تأسیس نظامی فلسفی مبتنی بر گزاره

ه پیشینۀ به کارگیری شااهود در فلساافه در ساانت اساس، پرسش ا لی مقاله این است که با تواه ببراین
مثابۀ نظامی رقیب در کنااار نظااا  فلساافی رایااج، و تصااریحات تفکر اسلامی و تحقق نظا  فلسفی اشرا  به

تااوان از امکااان ملا درا در اعتبار شهود وحیانی در فلسفه و راحان آن در مواردی بر روش عقلاای، آیااا می
 وحیانی و نبوی سخن گفت؟  تأسیس نظا  فلسفی مبتنی بر شهود

تااوان براساااس مبااانی ای و تحلیلی ا استدلالی نشان دهیم میدر این نوشتار برآنیم تا با روش کتابخانه
ویژۀ ملا درا، راهی نوین برای تبیین و توایه انصباغ فلسفه به قید وحیانی فااراهم کاارد. ادعااای نوشااتار آن 

تنها از سازگاری با وحی توان بنیان نهاد که در آن نهسفه را میاست که براساس این مبانی، نوو ادیدی از فل
شود؛ بلکه استمداد از معارف وحیانی در مراحل مختلااف فعالیاات فلساافی همچااون یاارح سخن گفته می

آوری برای پاسخ  ااحیس، عملاای بااس فیلسااوفانه و شاارق ضااروری تحقااق مسئله، ارائۀ فرضیه و استدلال
 عارف است.یافته از عقل متحکمت تعالی

ترین تصریحات ملا درا در خصوص نقش محوری شهود وحیااانی بدین منظور ضمن مروری بر مهم
معصومانه در کشف حقیقت، به تبیین امکان و ضرورت استفاده از شهود معصومانه در تأساایس یااک نظااا  

ای تأسیس نظااا  ترین دستاوردهبر این تلاش خواهد شد تا به برخی از مهمفلسفی خواهیم پرداخت. علاوه 
 فلسفی براساس شهود وحیانی اشاره شود. 
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شواهد مصرح حکمت صدرایی در به کارگیری معاار  شادودی و وحیاادی در  .1

 ورزیفرایند فلسفه

الساالا و و نیااز اسااتفاده از بیااان نظاارات بهرۀ فراوان ملا درا از آیات الهی و روایات معصومین)علیهم
هااا از نگاااه ملا اادرا مباحث حاکی از ضرورت حضور ایاان گزارهعرفاء یا مکاشفات اهل کشف در اغلب  

ها مثابۀ معیاری فلسفی برای سنجش حقیقت دیگر گزارههای وحیانی بهاست. این حضور شامل اتخاذ گزاره
عنوان مقدمات برهااان اساات. ملا اادرا در بخااش ها بهکارگیری آنها و بهو نیز منبعی یقینی برای اخذ گزاره

تفاده از روش شهودی و دستاوردهای حا ل از این روش، متأثر از حکمت اشرا  است؛ اما در تو یه به اس 
مثابۀ منبعی برای الها  و نیز سنجش و داوری کاملًا حرف های وحیانی بهمندی از آموزهبخش ضرورت بهره 

باار وحاای را منااد مبتناای ای نظا ادیدی مطرح کرده است و اساساً همین تصریحات، امکان تأسیس فلسفه
 کند. در ادامه به مواردی از این تصریحات اشاره خواهد شد.تقویت می

 1تصریس به اینکه روش شهود در کنار برهان یقینی، معیار مهم داوری فلسفی است. .1
و  2های عقلاای  اارف مندی از معارف وحیانی و اکتفا به استدلالدلیل عد  بهره انتقاد از فلاسفه به .2

 3و علو  فکری با تقلید در توانایی کشف معرفت حقیقی.عرخ دانستن منطق هم
 4ساز بودن مباحث استدلالی و فلسفۀ بحثی برای رسیدن به معرفت حقیقی و یقین.»معد« و زمینه .3

 5به نظر ملا درا، این مباحث برای کسی که وااد ملکۀ اتصال به عالم عقل است، حتی مخل نیز هسااتند.
السلا و ا ظلمات محض است که بایااد از کشف و متابعت انبیاء)علیهممندی  عقلانیت محض ا بدون بهره 

 6از آن به خدا پناه برد و از رسول تبعیت محض کرد.
کید بر ضرورت ام  میان بهره  .4 مندی از عقل و دین و اکتفا نکردن به هریااک در کشااف معااارف تأ
 7الهی.
کید بر مطابقت ا ول و فروو شرو با ا ول و فروو عقل. .5  8تأ
 1ر سه نوو از معارف وحیانی، عقلی و کشفی در حکمت متعالیه.ام  ه .6

 
 . 99، کسر اصنام الجاهلیة؛ همو، 266، المبدأ و المعاد؛ همو، 286، عرشیه؛ همو، 211/ 1، الأسفار . ملا درا،1
 . 124-7/123، ریمتفسیر القرآن الک. ملا درا، 2
 .47-46، مفاتیح الغیب. ملا درا، 3
 . 2/6، حکمة الإشراق. سهروردی، 4
 .380-379، المبدأ و المعاد. ملا درا، 5
 . 7-6، مفاتیح الغیب؛ همو، 11-9/ 1، الأسفار. ملا درا، 6
 . 389-387/ 2، شرح أصول الکافي. ملا درا، 7
 . 143، مفاتیح الغیب. ملا درا، 8
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ویژه در معارف فراحسی و کارآمد بودن شااهود و معااارف های عقل در معارف الهی، بهمحدودیت .7
وحیانی نیز شاهدی مهم در ادعای این پژوهش است و در عباراتی همچون »فو  یااور عقاال« بااودن باادان 

د متعددی به انحصار فهم معارف اخروی و حقایق از راه شهود و کشف ملا درا در موار  2اشاره شده است.
شااود کااه ملا اادرا آن را وابسااته بااه روش نمونۀ دیگر، به فهم اختیار انسان مربوق می  3تصریس کرده است.

 4داند.تصفیۀ نفس و مرااعه به قرآن می
د یا برعکس نیست؛ زیاارا باید تواه داشت که تصریحات یادشده ا لًا به معنای مخالفت عقل با شهو

اش حکاام فر  است میان آنچه عقل سلیم آن را محال بداند و آنچه اساساً بدان دسترساای ناادارد تااا درباااره
 5 ادر کند.

حکمت بدون تأسی به نور نبوت و غور در آیات قاارآن، در مسااائل مهماای همچااون معاااد کارآمااد  .8
 6نیست.
ف ممکن نیست و استنباق تفا اایل معااارف فهم دقیق و ژرف معارف وحیانی نیز بدون روش کش .9

 7الهی از نصوص دینی، نیازمند روش تأله است.
حکیم شدن و فهم معارف حکمی، مستلز  تحول واودی و ولادت و فطاارت ثااانی اساات؛ باارای  .10

مااوارد دیگااری  8دانااد.نمونه،  درا فهم اتحاد عالم و معلو  را مستلز  فطرت ثانی، بلکه فطرت ثالااث ماای
اساساااً  9تعالی نیز نیازمند فطرت ثانی اساات.یفیت تبعیت نظا  خیر از علم عنایی ذاتی حقهمچون درک ک 

دنبال شناخت خدا و اسماء و  فات و افعال او و نفس است از سنخ حکماات رایااج نیساات؛ حکمتی که به
بدان و بلکه موهبتی الهی است و یریق آن نیز ریاضت علمی و عملی و زهد و تقوا و رسیدن به دراۀ خل  ا

 10تجرد و تولد ثانی است.
تااوان ازآنجاکه برهان،  رفاً مقدمه و معد افاضۀ معرفت و یقین از عالم بااالا باار نفااس اساات، می .11

سااازی باارای دریافاات چنااین کند؛ بلکااه در زمینهتنها خطابات اهل مکاشفه با برهان برابری میگفت که نه
 

 .5، المشاعردرا، . ملا 1
 .493-492، مفاتیح الغیب؛ همو، 2/360، تفسیر القرآن الکریم. ملا درا، 2
 . 55-54، 42، رسالۀ سه اصل؛ همو، 108/ 9، الأسفار؛ همو، 62 -61، إیقاظ النائمین. ملا درا، 3
 . 228/ 2، تفسیر القرآن الکریم. ملا درا، 4
 . 323-2/321، اسفار. ملا درا، 5
 . 144، مجموعه رسائل فلسفی صدرالمتألهینا، . ملا در6
 . 272 -271، سه رسالۀ فلسفی؛ همو، 362-361/ 1، الأسفار ؛ همو،220، کسر اصنام الجاهلیة. ملا درا، 7
 . 194، المبدأ و المعاد. ملا درا، 8
 . 296. ملا درا، ص9

  .9-7، المظاهر الإلهیةملا درا، . 10
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ایاان برتااری، بااا خااود برهااان نیااز  1راحااان دارد.  فیضی، نسبت به بسیاری از براهین اهاال تعقاال برتااری و
پذیر است؛ زیرا یقین به معلول منحصر در راه علم به علت است و علم به علت نیز منحصر در یریااق اثبات

 2شهود است.
های او کااه مااواردی از هاار دو در های  درا از حکمت حقیقی و همچنین، تو یهدر کنار تو یف .12

کنااد و در مااواردی از ود را همراه با همااین شاایوه از حکماات معرفاای میبالا گذشت، وی سلوک معرفتی خ
آورد؛ برای نمونه، در حل مساائلۀ اتحاااد نفااس بااا عقاال فعااال و های شخصی خود سخن به میان میتجربه

آن  الأسفففارهمچنین، در  3دارد.مسائل مشابه، از تضرو و سدال و ابتهال فراوان خود به درگاه الهی پرده برمی
 4شمرد که در حل مسائل گوناگون حکمی از آن بهرۀ فراوان برده است.از امور مجرب خود برمی را یکی

ای از مقاادمات برهااان عنوان مقدمهملا درا در بسیاری از مسائل مهم فلسفه، آیات و روایات را به .13
یااه نااه امااوری ارزش با برهان معرفی کرده است. آیات و روایات در حکمت متعالکم همبه کار برده یا دست

حیااات ذاتاای  5ای؛ بلکه رکن و معیار پژوهش فلسفی هستند. مسائلی همچون کثرت نااوعی انسااان،حاشیه
و نیز مسائلی همچون عینیت  فات کمالی با ذات الهی، تفاوت اراده خدا با ارادۀ ممکن، اامعیت   6اسم

 7هاست.له آنانسان، تجرد نفس نایقه و بقای آن و کیفیت اعادۀ انسان در معاد از ام
کیاادات حاااکی از ایاان با تواه به اینکه فلسفه دانشی مبتنی بر گزاره های یقینی است، برخاای از ایاان تأ

هااای وحیااانی و عقلاای توان گامی فراتر از  رف برقراری مطابقت میان گزارهاست که تلاش ملا درا را می
وری دستاورهای فلسفی قرار گیرد و هم تواند هم معیار دامحسوب کرد. به عبارت دیگر، معارف وحیانی می

های ای مبتنی بر گزارهای که به امکان تأسیس فلسفهآفرینی کند؛ به گونهدر تولید معارف ادید فلسفی نقش
وحیانی اندیشید. اواز این تأسیس در بخش بعدی مقاله براساس مبانی حکمت  اادرایی مطاارح خواهااد 

 شد.
 

 ادی براساس مبادی حکمت متعالیهتبیین عقلادی استفاده از شدود وحی .2

 
 .413-412، المبدأ و المعاد، ملا درا . 1
  .315/ 2، الأسفارملا درا، . 2
  .96، مجموعه رسائل فلسفی صدرالمتألهینملا درا، . 3
  .186، سه رسالۀ فلسفی؛ همو، 336، 313/ 3، الأسفارملا درا، . 4
  .9/20، الأسفارملا درا، . 5
  .9/271، الأسفارملا درا، . 6
شناسی صدرالمتألهین در اسفتفاده از آیفات و تحلیل و تبیین روش ؛ عاشورپور چمندانی، 33-32،  ملا درا و نقد دو د یدگاه«  تعیّن معرفتی فلسفۀ لواتی، ».  7
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بر واود تصریحات ملا درا مبنی بر ضرورت استفاده از که در بخش تبیین مسئله گذشت، علاوه چنان
تااوان وحی در فلسفه، نظا  حکمت متعالیه از این قابلیت برخوردار است که براساس ا ول و مبانی آن، می

اهاات تنهااا در وحیانی در فلسفه ارائه نمود. این امکان ازآنهای  مندی از گزارهسازوکاری عقلانی برای بهره 
نظا  حکمت  درایی فراهم است که موضوو فلسفه ا که عبارت از واود بما هو واود اساات ا اااز از راه 

های وحیانی در واق  ظهور لفظی کشااف و شااهود پذیر نیست. ازسوی دیگر، گزارهواسطه شناختشهود بی
هااای اساس، شناخت حقیقی واااود بااا اسااتمداد از گزارهمراتب آن است. براین معصومانۀ نبوی از هستی و

تنها ممکن، بلکه ضروری است و همین امر مبنای امکان تأسیس فلسفه مبتنی بر وحاای را تبیااین وحیانی نه
 کند.  می

در ادامۀ پژوهش، به تفصیل این سازوکار براساس مبانی حکمت  درایی خواهیم پرداخت. ذکاار ایاان 
کته ضروری است که سازوکار یادشده براساس مبانی  درایی یراحی شده و یبیعتاااً هماننااد تصااریحات ن

ملا درا در حکمت متعالیه مشخصاً بدان تصریس نشده است. در واق ، واه نوآوری ایاان پااژوهش تبیااین 
اود ایاان همین سازوکار براساس مبانی حکمت  درایی و نشان دادن تفاوت حکمت اشرا  و متعالیه در و

 قابلیت است.
 اصالت وجود و انحصار شناخت وجود در راه شهود .2.1

های حکماات ترین ا ل فلسفی در حکمت  درایی، ا الت واود است که اساس همااۀ دیاادگاهمهم
آید شناسی است. مطابق ا الت واود، حقیقت واود هرگز به ذهن نمیشناسی و معرفتمتعالیه در هستی

ین ا ل، همۀ واودها خارای هستند به خارایت مطلق؛ یعنی منشأ اثر بوده براساس ا  1شود.و ذهنی نمی
 پذیر نیست.ها از راه ذهن شناختاند و هرگز حقیقت آنو عین خارج 

هااا ذهاان این ا ل در خصوص واودات ذهنی که در ظاهر از عینیاات برخااوردار نیسااتند و مااوین آن
ود است و هاار واااودی از آن اهاات کااه واااود است، نیز  اد  است. آنچه در ذهن مواود است نیز وا

اش ا هرگز ذهنی نیست؛ بلکه ذهنی بودن یک امر نساابی و است ا یعنی از حیث مواودیت و انبۀ واودی
بنابراین، واود ذهناای از آن اهاات کااه  2.آیّداضافی است که از مقایسۀ یک مواود با مواود دیگر پدید می

گردد. بااه عبااارت ست و مواود ذهنی  رف محسوب نمیاش، خارای اواود است و از حیثیت واودی
اند. مساوقت »واااود« و »خارایاات اند؛ بلکه مساو دیگر، »واود« و »خارایت مطلق« نه فقط مساوی

شود که هم راهکاااری مناسااب باارای حاال مطلق« یک نوآوری فلسفی مبتنی بر ا الت واود محسوب می
 

 . 1/82، نهایة الحکمة. یبایبایی، 1
 .7، مفاتیح الغیبملا درا، . 2



             79 /هیحکمت متعال یبراساس مبان یانیوح ۀ فلسف سیتأس یسنجامکان ؛راستین، فخار نوغانی                

 

سااوی یااک ۀ واود ذهنی است و هم مسیر ادیاادی را بهشناسانه فلسفه در مسئلمعضلات و شبهات هستی
 کند.شناسی مبتنی بر ا الت واود ترسیم میمعرفت

افتد و در بند مفاااهیم دهد، هرگز به دا  علم حصولی نمیواود که ا ل و حقیقت اشیاء را تشکیل می
ادیدی اساات کااه   شناسیگردد. این امر نویدبخش معرفتهای ذهنی نمیشود و اسیر فهم قالبمقید نمی

از تحااول فکااری کاملًا با رویکردهای رایج در مسئلۀ شناخت پیش از ظهور حکمت متعالیااه ا بلکااه پاایش
تاار شناسی، علم حضوری اایگاهی بااس مهمسوی ا الت واود ا تفاوت دارد. در این معرفتملا درا به

 نیست. پذیرواسطه شناختحقیقت واود از از راه شهود بی زیرا 1از پیش دارد؛
کند که حقیقت واود به واسطۀ حد و رسم یا برهااان تصااورپذیر ملا درا در موارد فراوانی تصریس می

واسطۀ مشاهدۀ  ریس و مستقیم، حضور اشراقی و شهود آید؛ بلکه  رفاً بهنیست و به علم حصولی درنمی
  2توان آن را فهم کرد.عینی می

ی انحصار شناخت حقیقاات واااود در یریااق شااهود، بااه ذکر این نکته لاز  است که ا ل مذکور، یعن
مرتبۀ خا ی از واود مانند »حقیقت واود« ا که همان مرتبۀ وااب تعالی است ا مختص نیساات؛ بلکااه 

دهد که این ا ل، همۀ مصادیق و افراد واود، از امله مصادیق سخنان  درا در مواض  مختلفی نشان می
ای نمونه، ملا درا در بررسی مسئلۀ مجعول نبودن ماهیاات و واااود بر 3گیرد؛معلول و ممکن، را در بر می

بدین ا ل تصریس کرده که علم به هر واودی، منحصر در علم حضوری است و در ایاان علاام حضااوری، 
شااود، اساساااً علم به واود معلول همراه با علم به علتش است. علم حصولی که در آن، علت مشاهده نمی

 4نیست؛ بلکه تنها واه ضعیفی از اوست.علم به حقیقت واود خارای 
ها به شناخت واود وابسااته اساس، در حکمت متعالیه مطابق با ا الت واود، بنیان همۀ معرفتبراین

شود. ا ل بااودن معرفاات واااود در است و ازیرفی، واود از به علم غیرحصولی معلو  احدی واق  نمی
اا حائز اهمیت است که اهل بااه مساائلۀ دی تا بدانهمۀ معارف و نیز انحصار این معرفت در معرفت شهو

واود ا که همان شناخت آن از راه شهود است ا سبب اهل انسان به امی  معارف و ا ول است؛ زیرا هر 
ر است. پس اگاار شدهشود و واود آغاز هر تصور و شناختهواسطۀ واود شناخته میچیزی به تر از هر متصوَّ

از آن است نیز مجهول خواهد ماند و این شناخت نیز همچنان کااه گذشاات، واود معلو  نباشد، هر آنچه  

 
 . 40-39. راستین و حسینی، »تعیین موضوو فروعات ا الت واود«، 1
  .24، المشاعر؛ همو، 6/85، الأسفار؛ همو، 223، 135-134، الشواهد الربوبیةملا درا، . 2
  .7، المشاعرملا درا، . 3
  .3/296، الأسفار؛ همو، 392، 53-1/50، الأسفارملا درا، . 4
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بهااره شود؛ از همین رو، به نظر  درا کسی کااه از کشااف و شااهود بیاز از راه کشف و شهود حا ل نمی
 1است، از علم محرو  است.

 شناسی صدرایی اصالت علم حضوری در نظام معرفت .2.2
د دارد که براساس آن، ا الت علاام حضااوری در براباار شناسی  درایی شواهدی واودر نظا  معرفت
های ملا اادرا پذیر است و مصدا  علم حقیقی، علم حضوری اساات. از برخاای گفتااهعلم حصولی اثبات

آید که اساساً تقسیم علم به حضااوری و حصااولی، تقساایمی ابتاادایی و غیردقیااق اساات و علاام چنین برمی
این مسئله ا یعنی ارااااو  2گردد.به علم حضوری بازمیمنحصر در علم حضوری است و علم حصولی نیز  

شناختی حکمت  اادرایی علم حصولی به حضوری و حضوری بودن هر علم حصولی ا را در نظا  معرفت
 توان از دو مسیر تبیین کرد:می

نخست آنکه معلو  بالذات در علم حصااولی، خااود   ااورت حا االه اساات و در نتیجااه، علاام بااه آن 
و معلااو    حضوری است و دو   آنکه معلو  بالذات در علم حصولی، رب النااوو و حقیقاات عقلی)یااا مثااالی 

بالعرخ است و علم به چنین معلو  بالذاتی نیز از سنخ مشاااهده و علاام حضااوری اساات. هاار دو یریااق، 
 شود.شواهد گویایی در حکمت متعالیه دارد که در ادامه، به شواهد هر کدا  اشاره می

 واسطۀ  ورت معلو  در ذهنن علم به معلو  بالذات براساس حضور بیالفو تبیین حضوری بود
توان تبیین کاارد کااه علاام حصااولی مسیر نخست را که اثبات آن چندان دشوار نیست، بدین  ورت می

م به معلو  خارای ا یا معلااو  بااالعرخ ا یااک  بیانگر حصول  ورتی از معلو  در ذهن است و آگاهی عال 
م بااه خااود  ااورت ر نتیجه، حصولی بودن بر آن  د  میآگاهی باواسطه است و د گاااهی عااال  کند؛ امااا آ

حا له ا که همان معلو  بالذات است ا دیگر با واسطه نیست؛ بلکااه خااود  ااورت، باادون وسااایت اماار 
م حاضر است و در نتیجه، ملاک علم حضوری را داراست.  3دیگری نزد عال 

تر، انکشاف و حضور م و معلو  و حصول یا به تعبیر دقیقبه نظر  درا، ملاک علم علاقۀ ذاتی میان عال
معلو  برای عالم است و ازآنجاکه در علم حصولی، معلو  بالذات و حقیقی همان  ورت حا له است که 

گردد. ایلا  معلو  بااه اماار خااارای بااه وااد چنین ملاکی است، علم حصولی نیز به علم حضوری برمی
؛ چراکه ملاک علم که همان علاقۀ واودی و ارتباق ذاتاای میااان دو اماار قصد ثانوی و از روی تسامس است

است، در حقیقت میان عالم و  ورت حا ل از شیء است و نه واود عینی آن؛ برخلاف معلااو  بااه علاام 
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اش با عالم ارتباق ذاتی دارد؛ چراکه در علم حضااوری، معلااو  بالااذات، حسب واود عینیحضوری که به
گیرد که علم حضوری، قسم برتر علم اساات؛ بلکااه .  درا با این تحلیل نتیجه میتخود واقعیت عینی اس 

  1علم در حقیقت از علم حضوری نیست.
شود که ملاک از تقسیم علم به حضوری و حصولی، یادآور میبلافا له پسالغیب  مفاتیحملا درا در  

معلااو  خااارای در واقاا ، معلااو   علم حضوری در معلو  حقیقی و بالذات  علم حصولی نیز واااود دارد و
ملاک ادراک نیز از نظر  درا در هر علم حصولی ا خواه حسی باشد، یا خیااالی   2بالمجاز و العرخ است.

 3یا عقلی ا واود و حضور معلو  برای عالم است و لاغیر.
 بو تبیین حضوری بودن علم به معلو  بالذات براساس مشاهده مواودات مجرد عقلی و مثالی 

دو  ارااو علم حصولی به حضوری، برگرداندن ادراک علو  کلی به مشاهدۀ مواود مجرد عقلاای و راه  
 علو  ازئی به مشاهدۀ مواود مجرد مثالی است.

داند و در نتیجه، علم حقیقی به امور مااادی ملا درا در موارد متعددی، ملاک علم را همان حضور می
جوب از شناخته شدن هستند ا تنها از یریق علم به حقیقت و اسمانی را ا که به دلیل مادیت، غایب و مح

 4داند.پذیر میها که در عالم برتر است، ممکن و توایهمجرد آن
دهااد. بااه نظاار دیدگاه علامه یبایبایی در نحوۀ ادراک کلی و ازئی تبیین واضحی از این امر ارائااه می

اودات مجااردی هسااتند کااه بااا واااود خااارای شوند، موعلامه، مفاهیم عقلی که در قوه عاقله پدیدار می
گاه پدیدار می هااای شود. این گمان که مفاااهیم،  ااورتها متحد میشوند و نفس با آنخویش برای نفس آ

اند،  ورت واودهای ذهنی فاقد اثر درآمدهو به متقو  به امور مادی هستند که از آثار مادی خود منتزو شده
ایاان مواااودات مجاارد کااه معلااو  بالااذات  5ابزار ادراک حسی است.  گریخایر واسطهتوهمی است که به

اند و اساساً ادراک حصولی، یک امر اضطراری است که عقل هستند، فاعل معلو  بالعرخ مادی و خارای
علم حصولی در خارج، اایگاهی از ظرف نفااوس متعلااق بااه باادن ناادارد. بااه   6.دهدناچار بدان تن میبه

لحاظ ذات و فعل مجردند، هیچ گونه علم حصولی ندارند. دلیل ایاان اماار که به  عبارت دیگر، اواهر عقلی
آن است که تحقق علو  حصولی در نفوس انسانی بدین دلیل است که ما واودهای مجرد عقلی یا مثالی را 
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یابیم. ساا،س، از یریااق شان که دارای آثار عینی است، میبه علم حضوری با همان حقیقت واود خارای
کنیم شااوند؛ لااذا، گمااان مااییابیم که آثار مواود مادی بر این علو  حضوری مترتب نمیبه ماده میاتصال  

آنچه از آن مواودات مجرد دارای آثار نزد ماست، همین اشیاء یبیعی است که در ذهن ما باادون آثااار پیاادا 
. بنااابراین، عرضااه یابناادشده است و در این هنگا ، ماهیات و مفاهیم که علو  حصولی هستند، تحقااق می

کردن وهمی  ور علمی بر ذوات یبیعی مادی از یریااق اتصااال بااا ماااده، ساابب پیاادایش علاام حصااولی 
هااا عاااملی باارای ظهااور شود؛ وگرنه مجردات عقلی محض که هیچ اتصالی به ماده ندارنااد، نااه ناازد آنمی

ها به نفس واود اشیاء نایاال آنها موینی برای علو  حصولی؛ بلکه  ماهیات و مفاهیم واود دارد و نه در آن
 1گونه.شوند، آن هم نیل حضوری و غیرسرابمی

شاید سرّ اضطرار و ناچاری عقل در تولید علاام حصااولی و بساانده نکااردن بااه مشاااهده حضااوری، در 
کنااد و آن را راز به آن تصریس می  الشواهدالربوبیةتعابیری مانند »دور بودن مشاهده« باشد، که ملا درا در  

رف اضافۀ داند. وی ادراک نفس به  ور عقلی انواو اوهری را بهیش ادراک مبهم و کلی حصولی میپیدا   
دلیل برتااری، شاارافت و داند و معتقد است که مشاهدۀ نفس بهاشراقیه به ذوات عقلی و مثل مجرد نوری می

بااوده؛ بلکااه دوری آن ذوات عقلی از  ق  نفس و ازیرفاای، ضااعف و ناااتوانی نفااس، یااک مشاااهدۀ تااا  ن
دلیل عااد  بینااد و در نتیجااه بااهای ضعیف است؛ همانند مشاهدۀ شخصی که از دور چیاازی را میمشاهده

گیرد که احتمااال  ااد  باار شده در ذهنش شکل میوضوح مشاهده، تصویری مبهم و کلی از آن شیء دیده
نفس در بند عااالم یبیعاات آورد. این مشاهده تا زمانی ضعیف و مبهم است که مصادیق گوناگون را تاب می

 2باشد.
هااا، شااود کااه از املااه آنهرحال، قیدوبندهای عالم یبیعت مان  از بسندگی به علاام حضااوری میبه

یور یبیعی از یریق زبان و علم حصولی میسر است. در واق ، اگر وگو با دیگران است که بهاحتیاج به گفت
لی نیز نبود. پیونااد ژرف اندیشااۀ حصااولی و زبااان کااه در نیاز به ارتباق با دیگران نبود، خبری از علم حصو

 شاهدی بر این مدعاست. 3شود،عنوان ارتباق وثیق لفظ و معنا یاد میمنطق سنتی ما از آن به
پااذیر نبااودن شناسی  درایی به معنی امکانباید تواه داشت که ا الت علم حضوری در نظا  معرفت

سا ، از یریااق  ااورت مماثاال )و نااه براباار و مساااویو نیااز علم حصولی نیست؛ بلکه علم حصولی به اا
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نما«ساات و فقااط حکااایتی اما چنین علمی در واقاا ، نساابت بااه علاام حضااوری، »علم  1پذیر است؛امکان
 دهد و در حقیقت سراب علم است نه خود علم.دورادور و ضعیف از معلو  به دست می

کمت متعالیه از یک سو، واااود ااسااا  و توان گفت که در حیور خلا ه میبراساس آنچه گذشت به
ازسوی دیگر، علم به واااود  اارفاً از یریااق حضااور و شااهود امکااان پااذیر  2مادیات آمیخته با عد  است؛

واسطۀ واود حقیقی آنااان ا یعناای توان نتیجه گرفت که علم به ماده و مادیات، یا بهاساس، میبراین  3است.
واسطۀ  ورت و مفهااو ؛ یعناای علاام حصااولی. پااس ی ا است یا بهحقیقت آنان در عوالم برتر عقلی و مثال

اساساً علم حصولی منحصر در عالم یبیعت و تا زمان تعلق به بدن است و فراتر از آن معنا ندارد؛ زیرا آنچه 
 عامل غیبت و عد  است، ماده است.

واسااطۀ حضااور هنمایی آن ببا ارااو علم حصولی به حضوری و نیز تبیین ا الت علم حضوری و واق 
شناسی  درایی روشاان واسطۀ معلو  نزد عالم، اهمیت و اعتبار علم حضوری و شهودی در نظا  معرفتبی
 شود.می

 ورزی براساس مبانی حکمت متعالیهاعتبار معرفتی آموزهای وحیانی در فلسفه .2.3
اثبات اایگاه  با اثبات انحصار واقعیت در واود و انحصار علم به آن در علم حضوری و شهودی و نیز

توان یرح کرد که آیااا نحوی ضروری، این پرسش را میو ارزش معرفتی علم حضوری در حکمت متعالیه به
تما  مصادیق علم حضوری در یک سطس از ارزش معرفتی قرار دارند؟ پاسخ به این پرسش، به یرح همین 

مرتبۀ واااودی هسااتند یااا آنکااه   پرسش دربارۀ واود وابستگی تا  دارد که آیا مصادیق واود همگی در یک 
کااه در بخااش پیشااین واود یک حقیقت مشکک و دارای مراتب گوناگون است. دلیل این وابسااتگی ا چنان

بدان اشاره شد ا آن است که ملاک و معیار علم، حضور است و حضور نیز مساو  با واود است. به همین 
بنابراین، تشکیک در حقیقت واااود   4د است.دلیل است که اساساً در حکمت متعالیه، علم مساو  با واو

عنوان یکی از مبانی حکمت  درایی، مبین تشکیک در حضور واود و در نتیجااه، تشااکیک در حقیقاات به
علم است. البته ازآنجاکه در مواردی از علم با دو مرتبه از واود سروکار داریم، یکی عالم و دیگری معلااو ، 

کید میمرتبۀ واودی هریک در کیفیت علم و ا کند کااه مطااابق رزش معرفتی آن دخیل خواهد بود.  درا تأ
قواعد حکمی او، هر مدرَک و معلومی که واودش اکمل و اقوی است، باید ظهور و حضورش باارای عااالم 
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نیز اتم و االی باشد؛ اما چون خود عالم و مدر ک نیااز در شاادت علاام دخالاات دارد، اگاار او ااازو مراتااب 
 1، ادراکش از آن معلو  مافو  ضعیف خواهد بود.ضعیف و مادون واود باشد

شااود؛ معرفتاای کااه پس پذیرش تشکیک در حقیقت واود به پذیرش معرفت تشکیکی واااود منجرمی
سراسر حضور و شهود است.  درا دربارۀ ذومرتبه و مشکک بودن شهود و اینکه بالاترین مرتبه شهود وحی 

تب  سااایر فلاساافه و عرفااای مساالمان، برتاارین ارد. وی بهاست و مختص انبیاء و اولیاء است، تصریحاتی د
خلافت الهی که مستند به فنااای ذاتاای خلیفااه و   2داند.السلا و میمرتبۀ شهود و کشف را ازآن  انبیاء)علیهم

حاوی بالاترین مرتبه شهود است، اولًا، به نبی خاتم)صو و س،س، فرزندان برگزیاادۀ او و وارثااانش مربااوق 
تواند ای میشهودی پیامبر)صو مانند نور خورشید است که هرکه رو به سوی او کند، مانند آینهعلم    3است.

آن نور را دریافت و منعکس نماید و ازآنجاکه ائمه از امله امیرالمومنین)وو حق تبعیت از پیامبر را بااه اااا 
 در نتیجه بالاترین مرتبه شهود را واادند. 4اند،آورده

ویژه در چهار ، »مفتاح راب « بهالغیبمفاتیحدقت در کتاب تفصیل و بهود را به درا مراتب کشف و شه 
حسب اسااتعداد سااالک، دراااات از منظر خود عرفاء، مکاشفات به  5مشهد ابتدایی آن، بررسی کرده است.

حتاای مکاشاافات  6ترین مکاشفه، مکاشفۀ انبیاء و اولیای کامل اساات؛ترین و کاملمختلفی دارند و  حیس
رو، میزان و معیااار عااا  تشااخیص اینطانی و خطای در تطبیق هم ممکن است برای سالک رخ دهد و ازشی

بنااابراین، معیااار   7مکاشفۀ  حیس از خطا، قرآن و حدیث است که منب  هر دو، کشف تا  محمدی اساات.
ا واقاا  هرگاه کشفی که برای ماا  حت مکاشفات عرفانی کشف انسان معصو ، یعنی وحی پیامبران، است:  

دهاایمو گردیم )و آن را مرا  و معیار قرار میشود با کشف پیامبران مخالف باشد، به کشف ایشان بازمیمی
بنااابراین، هاارکس از اهاال  8بریم که  احب آن کشف در کارش خلل و نقصااانی روی داده اساات.و پی می

فرمااان تکلیفاای شاار یعاات   کشف بگو ید کاه در رفتار و کردار خو یش فرمانی الهی دریافاات کاارده کااه بااا
فناااری نیااز در  9خاتم)صو مخالف است، امر بر او مشتبه شده و در ا ین ادعای خو یش بر خطا رفته است.
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عنوان کنااد؛ آنگاااه شاارو را بااهواردات عارف را به ربانی، مَلَکی، نفسانی و شیطانی تقسیم می  الانسمصباح
 1نماید.ها معرفی میوسقم تما  آنمیزان  حت

ارزش شدن علم حصولی در شناخت حقیقت واود رنگ و کمبراین، در نظا  حکمت  درایی با کمبنا
و انحصار علم حقیقی در نوو حضوری و شهودی و همچنین، با اثبات تشکیک در ایاان معرفاات حضااوری 

هااای ازیریق اثبات مساوقتش با حقیقت مشکک واااود، معیااار ارزشاامندی ادراکااات شااهودی و دریافت
ودی، سنجش مراتب فرودین آن با مراتب فاارازین اساات و برتاارین مرتبااۀ شااهود، ازآن اشاارف  حضوری وا

 های وحیانی بیان شده است.مخلوقات، یعنی انبیاء و اولیاء، است که در قالب وحی و گزاره
برهان عقلی بر این مطلب که الزاماً باید در میان شهودهای مختلف، شهودی برتر، معصومانه و مصون 

ا واود داشته باشد، مشابه اثبات واود بدیهیات در علم حصولی است. همچنان که در علم حصولی از خط
عنوان معیااار ساانجش نیاز از اثبات و مصون از خطا ا مانند استحالۀ ااتماو نقیضین ا بهواود  بدیهیات  بی

تب  آن وقااوو سفسااطه بهدرستی و نادرستی علو  ضروری است و فقدان آن منتهی به عد  دستیابی به یقین و 
شود؛ در علم شهودی نیز واود مکاشفات معصو  از خطا باارای تشااخیص  ااحت مکاشاافات در علم می

نادرست، گریزناپذیر و ضروری است. در این علم، به هنگااا  تطبیااق مکاشاافات و شااهودهای نادرساات و 
هااا بتااوان ا تکیااه باار آنمشوب به خطا با امور بیرونی، واود  شهودات معصو  از خطا ضروری اساات تااا باا 

وسقم شهودهای غیرمعصو  را تشخیص داد و معرفاات شااهودی را سااامان بخشااید. علاام شااهودی  حت
اند که هم در تلقی و دریافت معارف مصون  2معصو  از خطا همان شهود انبیاء و اولیای معصو  الهی است

و اماالای آن محفااوظ از هرگونااه اند و هاام در اباالاغ و هم در حفظ و نگهداری آن در مخزن علمی معصااو  
 3اشتباه هستند.

 کارگیری شهود وحیانی در فلسفهتبیین امکان و ضرورت به .2.4
کارگیری ایاان شااهودات و تب  آن بااهبا تبیین اایگاه شهود وحیانی خطاناپذیر در شناخت واقعیاات و بااه

د که با تواااه بااه اینکااه های وحیانی برخاسته از آن در فلسفه، اای یرح این پرسش اساسی واود دارگزاره
های نقلی ظهور یافته است، چگونه روش فلسفه برهان است، استفاده از شهود و نتایج آن، که در قالب گزاره

 پذیر است؟توایه
پذیر است. نخست، پاسخ مشهور براساس مبانی رایااج در میااان پاسخ به این پرسش از دو یریق امکان
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 باشد. ی ویژۀ  درا که در واق  ابتکار و نوآوری پژوهش حاضر نیز میفیلسوفان اسلامی و دو ، براساس مبان
 های وحیانی در فلسفه. پاسخ نخست: تبیین امکان استفاده از گزاره1.2.4

کنیم. او ایاان سااخن  ااریس  اادرا در در تقریر پاسخ مشهور به روایت استاد اوادی آملی بساانده ماای
و ممتن  نباشد، کتاب الهی و سنت نبوی ا که  ادر قطعاای از گوید: »هر چیزی که محال  را که می  الأسفار

 1تواند آن را ثاباات نمایااد«،گو یندۀ معصو  و منزه از مغالطه و دروغ است ا همانند برهان عقلی ریاضی می
شمرد و آن را واه تمایز میااان فیلسااوفان الهاای )دیناایو و غیردیناای مبنایی اساسی در حکمت متعالیه برمی

 ای از تفصیل این سخن در آثار استاد اوادی آملی بدین شرح است: هداند. خلامی
برهان عقلی باید از مقدمات و مواد یقینی تشکیل شود که این مقدمات، گاااهی مقدمااۀ عقلاای محااض 
است، اعم از بدیهی بیّن و نظری مبیّن و گاهی مقدمۀ نقلی متکی بر عقل است، نظیر مقدمۀ متواتر. تااواتر، 

عقل است؛ مانند تجربه که حس مکرر  متکی بر عقل است. دلیل نقلی دیناای اعاام از قاارآن و نقل مستند به  
سنت معصومان )سخن یا فعل آنانو است که هر دو، نقل قطعی  مستند به عقاال هسااتند و ایاان خااود عقاال 

شود. مبااادی و ااول بااه قاارآن و ساانت ماننااد توحیااد، نبااوت، و ساا،س، ها رهنمون میاست که ما را به آن
ونیت قرآن از تحریف و خطا و نیااز عصاامت انبیاااء و امامااان، همگاای بااا اسااتدلال و بااراهین عقلاای و مص

های مواااود در قاارآن و ساانت توان از گزارهاساس، میشود. براینهای مستقل و آزاد فلسفی اثبات میبحث
شان بر مطلوب دلالتعنوان مقدمات یقینی برهان استفاده کرد؛ با این شرق که  السلا و بهمعصومان)علیهم

مورد نظر، واضس و  ریس باشد. البته سنت معصو ، برخلاف قرآن، چند شرق دیگر نیز دارد از امله اینکه 
اند، معتبر باشند تا ایمینان حا ل شود که قطعاً چنین سخن یا کاااری از سند آن و افرادی که آن را نقل کرده

لسفی دانستن استفاده از متون دینی در برهااان فلساافی، معصو   ادر شده است. توایه فو  برای عقلی و ف
 2سینا، نیز بدان باور داشتند.توایهی عمومی است که فیسلوفان مسلمان قبل از  درا، از امله ابن

 های وحیانی در فلسفه. پاسخ دوم: تبیین ضرورت استفاده از گزاره2.2.4
توان داد ا کااه در واقاا  ماادعای ش فو  میپاسخ دیگری که براساس مبانی ویژۀ حکمت متعالیه به پرس 

ورزی امااری معقااول و تنها امکان استفاده از شهود وحیانی در فلسفها لی این مقاله است ا این است که نه
از اثبااات مبااانی فلساافی پذیر است. توضیس اینکه عقاال پااسمواه است؛ بلکه ضرورت عقلی آن نیز تبیین

. ا ااالت علاام حضااوری در شااناخت 3ساوقت علم با واود،  . م2. ا الت و تشکیک واود،  1همچون:  
دلیل عد  دخالاات واسااطه )باارخلاف . مصونیت علم حضوری از خطا به4واقعیت در برابر علم حصولی،  
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. ضاارورت واااود کشااف معصااومانه ا کااه 6. تشکیکی و ذومراتب بودن علم حضوری، 5علم حصولیو،  
، بالاترین دراۀ امکانی  آن مربوق بااه بااالاترین دراااۀ مصدا  اتم آن وحی است و متناظر با دراات واود
توان از ماحصل شهود و کشف معصااومانه، کند که میامکانی واود، یعنی انبیاء و اولیاء، است ا حکم می

عنوان یکاای از عنوان مقدماتی یقینی در برهان استفاده کاارد و هاام آن را بااههای معتبر دینی، هم بهیعنی گزاره
 های فلسفی به کار گرفت.تب  آن، استدلالآزمایی شهود عارفانه و نیز بهسی راستیمعیارهای اسا

مدید تبیین فو  این اعتقاد  درا است که در زمین، هدایت و نور خالصی از نور نبوت واود ناادارد و 
ن در براساس تبیین فو ، دامنۀ برها 1درک معارف الهی، از امله درک معاد، از از یریق وحی میسر نیست.

یابااد و باار شااهود و مکاشاافۀ خطاناپااذیر و نیااز آیااات الهاای و روایااات معتباار حکمت متعالیه گسترش می
ارز دانستن برهان و شهود در حکمت پذیر است. سخنان  ریس و مکرر  درا مبنی بر هممعصومین ایلا 

باار تبیااین و علاوه  و نیز ضرورت برخورداری حکیم و فیلسوف از قدرت استدلال و کشف و شهود،  2متعالیه
کارگیری شااهود معصااومانه در تواند مدیدی باار ضاارورت بااهتوایه مطابقت میان عقل و نقل در فلسفه، می

عنوان مقدمات برهان یا معیار سنجش درستی نتایج فلسفی باشد. تصریحات ورزی اعم از استفاده بهفلسفه
تحقااق غااایتی   رف به روش برهانی، زمینااۀورزی در غیاب شهود و اکتفای  ملا درا مبنی بر نقص فلسفه

ورزی های وحیااانی در فلساافهسازد و آن ضرورت استفاده از گزارهفراتر از مطابقت دین و فلسفه را فراهم می
توان این ایدۀ مهم را در سر پروراند که امکان تأسیس فلسفه مبتنی بر وحی است. براساس این ضرورت، می

تفصاایل خصوص در بخش نتیجااۀ نهااایی بهنخواهد بود. توضیس بیشتر دراین  معصومانه امری دور از انتظار
 بیان خواهد شد.

 
 کارگیری شدود وحیادی در دظام فلسفیتقریر سازوکار ضرورت به .3

یور خلا ه ماحصل مبانی حکمت  درایی را در تبیین سازوکار ضاارورت اسااتفاده از گاازاره هااای به
 ت زیر بیان کرد: ورتوان بهوحیانی در فلسفه ورزی می

 موضوو فلسفه عبارت است از واود بماهو واود، و همۀ مسائل فلسفه حول محور واود است. .1
 براساس ا الت واود، حقیقت منحصر در واود است. .2
 توان شناخت.واود را از از یریق شهود نمی .3
ت براساس تشکیک در مراتب واود یا تشکیک در ظهورات واود، معرفت نیز از مراتااب و دراااا .4
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 لحاظ مراتب واودی یا ظهوری ا برخوردار است.گوناگونی ا به
 ترین مرتبۀ شهود، شهود وحیانی معصومانه است. عالی  .5
 پذیر است. ترین مرتبۀ شناخت واود ازیریق شهود معصومانه امکانو عالی5و  3) .6

ی حقیقی زمانی ورزنتیجۀ کلی: اگر موضوو فلسفه عبارت از واود بماهو واود است، در نتیجه فلسفه
محقق خواهد شد که از راه شهود، که ابزار حقیقی شناخت واود است،  ورت پذیرد. در فلسفۀ مبتنی باار 

اهت خطاناپذیری همانند بدیهیات عقلی در فلسفۀ مبتنی بر روش برهااانی شهود، اایگاه شهود وحیانی به
هااای شااهودی وحیااانی از ضااور گزارهتنها امکان، بلکه ضاارورت حاساس، در فلسفۀ حقیقی نهاست. براین

 تبیینی کاملًا عقلانی برخوردار است. 
 

 دستاوردهای تأسیس دظام فلسفی وحیادی .4

هااای فلساافی عقلاناای مبتناای باار ممکن است این پرسش اساسی مطرح شود که با تواه به واود نظا 
واود دارد و اساساً تأساایس های وحیانی در فلسفه کارگیری گزارها ول و مبانی عقلانی، چه ضرورتی در به

نظا  فلسفی مبتنی بر شهود وحیانی چه مزیتی دارد؟ در ادامه، تلاش خواهد شد تا به برخی از دستاوردها و 
 نتایج این امر اشاره شود.

 فرض انحصار روش فلسفه به برهانتعدیل پیش .4.1
نحصار روش فلساافه فرخ انخستین دستاورد تأسیس نظا  فلسفی مبتنی بر شهود وحیانی، تعدیل پیش

هااای مختلفاای بررساای در روش برهانی است. در هر علم این امکان واود دارد که موضااوو علاام بااا روش 
اساس، با در نظر گرفتن اینکه موضوو فلسفه واود بما هو واود است و نیز با تواه به اینکه در براین  1شود.

پذیر است، پاسخ به مسائل فلسفه در نظا  نسازوکار پیشنهادی این تحقیق، شناخت واود از راه شهود امکا
های گوناااگون فلسفی مبتنی بر شهود وحیانی، مبیّن امکان وسعت بررسی موضوو و مسائل فلسفی از روش 

توان موضوو فلساافه را کااه واااود بماااهو واااود اساات و همچنااین اساس، میعقلی و شهودی است. براین
شهودی، خصو اً شهود معصومانه یا وحیانی، بررسی کرد   مسائل آن را، هم از روش برهانی و هم از روش 

که ملا درا نیز در کند؛ چنانفرخ انحصار روش فلسفی به برهان را تعدیل میو این امر تا حد زیادی پیش
 حکمت متعالیه خود از هر دو روش استفاده کرده است.

ۀ محض که  رفاً از عقل و روش توان تصور کرد. نخست، فلسف ورزی میبه تعبیر دیگر، دو گونه فلسفه
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های وحیااانی و متااون دیناای ای که از گزارهمند است. دو ، فلسفهبرهانی و مقدمات  رفاً عقلی محض بهره 
شااان هماااهنگی برد. البته ازنظر  درا چون عقل وارسته و نقل معتباار در موضااوعات مشترکمعتبر بهره می

واقعیت را به یک نقطه و نتیجه خواهد رساند. بر همین واوگر  کامل دارند، یی  حیس هر دو مسیر، است
کند میان آراء و نظرات بزرگان حکمت، چااه غاارب و چااه اساالامی، هماااهنگی اساس است که او سعی می

  1های ظاهری را توایه نماید.برقرار کند و تعارخ 
 رویکردی جدید در اثبات هماهنگی عقل و نقل .4.2

شااود. مهمی در اهت اثبات هماهنگی عقل و نقل محسوب می  شده در این پژوهش گا سازوکار ارائه
های گوناگونی فیلسوفان مسلمان همواره دغدغۀ اثبات هماهنگی و مطابقت میان عقل و نقل را داشته و از راه

های وحیانی ازیریق برهان، وضوح بخشی به مفاهیم اند. تلاش برای اثبات آموزهبه این امر مهم اقدا  کرده
هایی از تاالاش هااای دیناای نمونااههای فلسفی و ارائااۀ تبیااین عقلاناای آموزهای دینی ازیریق تحلیلهو آموزه

رسد تأسیس نظا  فلسفی مبتناای فیلسوفان برای ایجاد وفا  و هماهنگی میان دین و فلسفه است. به نظر می
اثبااات هماااهنگی و شده در این پژوهش، رویکرد ادیدی باارای  های وحیانی براساس سازوکار ارئهبر گزاره

که گذشت، حجیت نقل و شهود معتبر توسط خود عقل و وفا  میان عقل و نقل این دو امر است؛ زیرا چنان
پذیر است. ملاک اینکه یک گزاره مقدمۀ برهان قرار گیرد، یقینی بودن است، مبانی فلسفی از دو یریق تبیین

نی معتبر، به این دلیل که براساس سازوکار معرفتی فلساافه های دینی و عرفانه اینکه الزاماً بدیهی باشد. گزاره
ها در برهان کاری بس فیلسااوفانه شوند، یقینی خواهند بود و لذا، استفاده از آناسلامی به بدیهیات ختم می

های دینی شود. بنابراین، گزارهاست. نقل معتبر، مصون از خطاست و این مصونیت با روش عقلی اثبات می
های عقلی نظری، یقینی هستند؛ خواه به روش عا  عقلاای شتوانۀ عقل و روش عقلی، همانند گزارهمعتبر به پ

 که براساس مبانی فلسفه مشهور است و خواه براساس مبانی ویژۀ حکمت متعالیه.
 تنوع و گسترش طرح مسائل فلسفی  .4.3

گسااترش مسااائل   ویژه معااارف تأسیساای، ساابب تنااوو وتأسیس نظا  فلسفی مبتنی بر معارف نقلی، به
در این  2شود که عقل با علم حصولی امکان و ول به آن را ندارد.شود و به اایی رهنمون میفلسفی نیز می

بر اشااراف باار معااارف دیدگاه معرفت وحیانی، که نوو عالی از معرفت شهودی است، منبعی است که علاوه 
تنها تنهایی بااه آن راه ناادارد و ایاان اماار نااهشود که عقل بههایی از معارف رهنمون میحسی و عقلی به حوزه

 شود.نوعی یک مزیت برای فلسفۀ وحیانی محسوب میمحدودیتی برای فلسفه نیست؛ بلکه به
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 فراهم کردن بستری مناسب برای فلسفۀ دین متعالیه و فلسفۀ دین تطبیقی .4.4
لیه و نیااز تحقااق فلساافۀ نظا  فلسفی مبتنی بر شهود وحیانی بستر مناسبی را برای ظهور فلسفۀ دین متعا

های مضاااف، متکفاال ارزیااابی سازد. توضیس اینکه فلسفۀ دین، همانند سااایر فلساافهدین تطبیقی فراهم می
های دینی، است. با تواه بااه تنااوو مصااادیق ادیااان و ابهااامی کااه در عقلانی متعلق خود، یعنی دین و آموزه

صوص تعریف فلسفۀ دین، رویکردهااای آن و نیااز دلیل همین تنوو مصادیق واود دارد، در ختعریف دین به
توانااد بااه ظهااور فلسفۀ دین متعالیه می 1مسائلی که این فلسفه متکفل آن است، دیدگاه واحدی واود ندارد.

هااا و رویکرد ادیدی در فلسفۀ دین اشاره داشته باشد که بااه بررساای و ارزیااابی عقلاناای آن دسااته از گزاره
خاستگاه وحیانی داشااته و برآمااده از شااهود وحیااانی معصااو  نبااوی هسااتند.   پردازد کههای دینی میآموزه

هااای فلساافی مبتناای باار ا ااول و همچنین، مقایسۀ تطبیقی دستاورها و نتایج این نظا  فلسفی با سایر نظا 
دو هااای دیناای را از هاار هااا و گزارهنوعی زمینۀ بازنگری در مسائل فلسفی و نیز آموزهتواند بهمبانی عقلی می

اهت فراهم کند. بارزترین نمونه، مسئلۀ معاد اساامانی اساات کااه ملا اادرا فهاام و تقریااری ادیااد از آن 
هایی دیگر از ایاان دسااتاورد در بخااش شااواهد و مدارانه مطرح کرده است. نمونهورزی وحیبراساس فلسفه

 تصریحات  درایی از همین مقاله مطرح شد.
 

 گیریدتیجه

رسد براساس مبانی حکمت متعالیه ا از املااه پااذیرش ا ااالت و نظر می  با تواه به آنچه گذشت، به
شناساای تشکیک حقیقت هستی، انحصار علم در علم حضوری و شهودی، اایگاه وحاای در نظااا  معرفت

مثابۀ بالاترین و معتبرترین نوو علم شهودی و معیار بودن وحی برای سنجش تما  علو  حصولی ا متعالیه به
هااای وحیااانی و انحصااار )ایاالا و حکماات و ورت تأسیس نظا  حکمی مبتنی بر گزارهامکان و بلکه ضر

شااناختی حکماات  اادرایی تعقاال شناختی و معرفتتوان اثبات کرد. نظا  هستیفلسفۀ حقیقی به آن را می
داند و ماحصل علم حصولی  رف و بدون پشتوانۀ معرفاات محض در فلسفه را در کشف حقیقت عقیم می

راه گاه عقل و دیاان و شااهود اساات و شاااهگیرد. فلسفۀ مبتنی بر وحی، میعادنی را به هیچ میشهودی و وحیا
یافته تلاقی علم حصولی و حضوری و به بیانی رساتر، اایگاه تعالی عقل و علم حصولی است. عقل تعالی

د و و علم حصولی متعالی، رهاورد حکمتی است که نگاهش افقی محض نیساات؛ بلکااه رو بااه آساامان دار
های حضوری حا ل از آن اساات. ترین گزارش گاهش وادان حضوری  موضوو شناسایی خود یا دقیقتکیه

 
  .66برای نمونه، بنگرید به: گریفیث، »فلسفۀ تطبیقی دین«، . 1
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دار تبیااین چنااین حکمتاای اساات و بااه ترین مکتب فلسفۀ اسلامی، یلایهگذار بزرگعنوان بنیانملا درا به
کااه تااور  آثااار او  ایتو یه و تو یف آن بسنده نکرده؛ بلکااه در تحقااق آن گااا  برداشااته اساات؛ بااه گونااه

 دهندۀ حضور پررنگ معارف وحیانی و استناد به شهود عرفانی است.نشان
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Abstract 

The issue of efficiency of religion is one of the most important current theological topics. Since this concept 

does not require complex philosophical and scientific grounds, it can easily engage the general public, and 

for this reason, it has been used by atheists like Richard Dawkins. Following the pragmatic approach to 

religion, Dawkins has discussed the relationship between religion and morality in some chapters of the The 
God Delusion, but not in the usual way, rather, he tries to deny religion by denying the moral efficacy of 

religion. It is not that simply Dawkins declares that ethics is separate from religion and that religion can 

enter other fields such as issues related to belief, rather he attempts to undermine the authenticity of religion 

through showing its inefficiency. In denying religious ethics, Dawkins presents his argument in two ways. 

First, he explains human ethics from a scientific and evolutionary point of view, and in the next stage, he 

criticizes religious ethics, and then, by proving human ethics and negating religious ethics, he concludes the 

negation of religion and God with a pragmatic approach. This article examines Dawkins' pragmatic approach 

with descriptive-analytical method, regardless of his scientific-evolutionary arguments which have been 

criticized in other articles. The following results have been achieved: 1. fallacy in his pragmatic approach, 2. 

imperfection of the human ethics claimed by him, and 3. criticizing his perspective toward religious ethics 

and presenting the rational-scriptural model of religious ethics. 

Keywords: Pragmatic atheism, Dawkins, The God Delusion, ethics, benefits of religion. 
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 پندار خدا گرایانۀ ریچارد داوکینز در کتاب نقد الحاد عمل
 حمیدرضا رمضانی 

 لام اسلامی وی دکتری ک جدانش
 روح الله نظری)نویسنده مسئول(
 کارشناسی ارشد فلسفه و کلام اسلامی 
n96319631@gmail.com 
 محمد جعفری 
 دانشیار و هیئت علمی گروه کلام و فلسفه دین موسسه امام خمینی ره قم 

 چکیده
مباحث الهیاتی بوده و با توجه به اینکههه فهههم آا نیازمنههد مفههدماو فلسههفی و ترین امروزه مسئله کارآمدی دین از مهم

تواند عموم مردم را به خود مشغول کند؛ از این جهت، دسههتاویم ملاههداا از جملههه آسانی میعلمی پیچیده نیست، به
 توهم خدد  از فصول کتاب    انگارانه به دین، داوکینم در برخیریچارد داوکینم قرار گرفته است. در پی این رویکرد فایده

گونه که در مباحث رابطۀ دین و اخلاق مرسههوم اسههت؛ بلکههه داوکینههم باههث به رابطۀ دین و اخلاق پرداخته؛ اما نه آا
کند تا با نفی کارآمدی اخلاقی دین، انکار دین را نتیجه بگیرد. نه اینکه صرفاً اخلاق و دین را از این جهت کنکاش می

های دیگر، مانند مباحث اعتفادی، ورود کند؛ بلکه بهها تواند در عرصهاز دین است و دین میبگوید که اخلاق جدای  
کند. داوکینم در نفی اخلاق دینی، باث خود را بههه دو صههورو فایده جلوه دادا دین، به حفانیت آا هجمه وارد میبی

و در مرحله بعد، اخههلاق دینههی را نفههادی کند  کند؛ ابتدا از نگاه علمی و تکاملی، اخلاق بشری را تبیین میمطرح می
گیههرد. گرایانه نفی دین و خدا را نتیجه میکند و سپس، با اثباو اخلاق بشری و نفی اخلاق دینی با رویکردی عملمی

مفالۀ حاضر با روش توصیفی ه تالیلی، فارغ از مباحث علمی و تکاملی وی ه که در مفالاو دیگر نفد شههده اسههت ه 
. نشاا دادا مغالطههۀ داوکینههم در رویکههرد 1گرایانه او پرداخته و نتایج زیر به دست آمده است؛ د عملبه بررسی رویکر

. نفد نگاه او به اخلاق دینی و تبیین الگوی عفلههی شههرعی از 3. ناقص بودا الگوی اخلاقی داوکینم. 2گرایانۀ او. عمل
 اخلاق دینی.
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 مقدمه

گرایش به الااد در حیاو بشری، عمری طولانی داشته و در مفابل ادیههاا، تههلاش کههرده تهها بههرای خههود 
های گوناگوا برای ابراز مخالفت خود با توحید و یکتاپرستی هویتی به دست آورد و به همین منظور از شیوه 

هایی جدید به نفههی و ری باعث شد تا ملاداا با شیوه بهره برده است. گذشت زماا و اتفاقاو عصر روشنگ
جا که امروزه برخی از خداناباوراا در رویکردی جدید که از آا با عنههواا الاههاد انکار خدا بپردازند. تا بداا

بر اقامۀ دلایل فلسفی برای صایح جلوه دادا دیدگاه خود، در صدد هستند تا شود، علاوه گرایانه یاد میعمل
را  1های فردی و اجتماعی به انکار حفانیت آا ملتمم شوند. ریچارد داوکینمناکارآمدی دین در عرصه  با تبیین

بر ایراد نفدهای فلسفی تواا یکی از ملاداا علمی دانست که در کتاب خود با عنواا »توهم خدا« علاوه می
عملههی نشههاا دهههد و بهها نفههی و علمی به وجود خدا، در بیانی مفصل تلاش کرده تا دین را خههالی از فایههد  

داراا کارکردهههای مختلفههی بههرای کارکردهای دین منکر وجود خدا شود. او در کتاب خود مدعی است دیههن
رو، مفالۀ حاضر بهها روش توصههیفی ه تالیلههی ها اخلاق دینی است؛ ازاینترین آاشمارند که مهمدین برمی

اخلاق دینی، به دو دسته نفد رویکردی و ماتههوایی   گرایانه داوکینم در مادود های عملضمن تبیین دیدگاه
گرایی و برخی اشکالاو روشی در اسههتدلالاو وی ارزیههابی آا پرداخته است. در نفد روشی، رویکرد عمل

های داوکینم به اخلاق دینههی و سههپس، ادعاهههای وی در اخههلاق شده است و در نفد ماتوایی، ابتدا انتساب
 گردد.بشری بررسی می

 
 پژوهشپیشینۀ 

 شوند.نمدیک به پژوهش حاضر مفالاتی نگاشته شده است که به اجمال ذکر می
اللهی و فاطمههه »بررسی انتفادی نظریههۀ زایتگایسههت اخلاقههی داوکینههم«، نوشههتۀ حمیدرضهها آیههت .1

 . جستارهای فلسفۀ دینشده در مجلۀ احمدی، چاپ
سلم«، نگاشتۀ رضا اسههکندری، »نفد و بررسی تطبیفی کتاب پندار خدا در مسئلۀ برهاا وجودی آن .2
 .نسیم خرد شده در مجلۀ چاپ

معرفدد  اللّه و یوسف دانشور. »بررسی تبیین تکاملی الااد مههدرا از دیههن«. رحیمی کفرانی، روح .3
 .58ه 41(: 1399) 24، ش. کلامی
های مبادی تصوری استیوا هاوکینگ و ریچارد داوکینم در حوز  الهیاو فلسههفی«، نوشههتۀ »کاستی .4

 
1. Clinton Richard Dawkins. 
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 . ن یشۀ نوین دینیمانیاا و عبدالاسین خسروپناه، چاپ در مجلۀ مسلم ز
شده در ساز نابینای داوکینم از نگاه فلسفۀ اسلامی«، نوشتۀ سیدفخرالدین طباطبایی، چاپ»ساعت .5
 .حکم   سلامیمجلۀ 
اصههغر مههروو کههه در نگارش علیهای الاادی داوکینم در کتاب پندار خههدا«، بههه»ارزیابی دیدگاه .6

 به چاپ رسیده است. فلسفۀ دینامۀ نپژوهش
معرفدد  فخرالدین طباطبایی و یوسههف دانشههور در مجلههۀ قلم سید»توهم خدا یا توهم داوکینم«، به .7

 چاپ شده است. فلسفی
های ماتریالیستی ریچارد داوکینم دربار  خدا و تکامل«، نگاشتۀ علیرضا فرخی و »بررسی استدلال .8

 .جستارهای فلسفۀ دینجلۀ شده در مامیرعباس علی زمانی، چاپ
»بررسی »استدلال سادگی« ریچارد داوکینم دربار  پیدایش جهههاا بهها تکیههه بههر آرای کیههث وارد«،  .9

 چاپ شده است.  فلسفۀ تحلیلینوشتۀ علیرضا فرخی در مجلۀ 
های ذکرشده صرفاً به مسائل فلسفی یا به بررسی مطالب علمی ه تکههاملی داوکینههم پرداختههه و پژوهش

های علمیِ اخلاقِ تکاملی او را ارزیابی کرده است. در این میاا، مفاله، نظریۀ زیستگایست و جنبهففط یک  
رو، پههژوهش حاضههر بهها تمرکههم بههر به اصل رویکرد داوکینم دربار  نفی اخلاق دینی توجه نشده است؛ ازاین

 ردازد. پگرایانه داوکینم میهای علمی به نفد الااد عملفارغ از جنبه توهم خ  کتاب  
 

 داوکینز و وجه ناکارآمدی اخلاق دینی در نگاه او 1گرایانۀالحاد عمل .1

کند که کارکرد اصلی دین اخلاق اسههت. وی ( در تبیین خود از دین این انگاره را الفا می1941داوکینم )
راا دشههوار داکند: »تصور این نکته برای بسههیاری از دیههنداراا چنین ترسیم میجایگاه اخلاق را در بین دین

 2تواند خوب باشد یا حتی بدوا دین بخواهد که بتواند خههوب باشههد«.است که انساا بدوا دین چگونه می
داراا بههه حههدی زیههاد اسههت کههه حتههی در نگههرش بههه داوکینم بر این باور است که اهمیههت اخههلاق در دیههن

گویههد ؛ برای نمونههه، او میدهندهای اخلاقی خود را جریاا میموضوعاتی که به اخلاق ربطی ندارد دغدغه
 خاطر خود این نظریه یهها مسههائل علمههی دیگههرداراا مخالف آموزش تکامل هستند نه بهکه علت اینکه دین

های اخلاقی دربار  آا است؛ زیرا متدینین اختیار دارند بههین است؛ بلکه مخالفت ایشاا برخاسته از نگرانی
ها مثل میموا رفتههار کننههد یهها اینکههه بههرای یموا هستید و آااینکه به فرزنداا خود بگویند که شما از نسل م
 

1. pragmatical atheisim. 
2  . Dawkins, The God Delusion, 211. 
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در واقهه ، او بهها ارائههۀ چنههین  1عنواا آفرینش هوشمندانه استفاده کننههد.ها، از اهرم دیگری بهاخلاقی بودا آا
تبیینی از دین درصدد فراهم آوردا شرایطی است تا با عرضۀ اخلاق تکاملی زمینه را برای تفابههل مخههاطبین 

داند؛ به این ناو که فههرد دین فراهم آورد. او حتی علت درگیری بین ادیاا مختلف را اخلاق دینی میخود با  
داوکینم بر این  2شود.کیشاا خود دچار نفرو میداند که از غیر همآنفدر اخلاقیاو خود را وابسته به دین می

ا کههرده اسههت؛ در مههواردی بههه های اخلاقی را بیههاباور است که کتاب مفدس به دو شکل، مفاهیم و ارزش 
ها یهها بهها بیههاا ها، سرگذشههتکند، مانند ده فرماا، و در مواردی از خلال داستااشکل مستفیم امرونهی می

 3های اخلاقی را به مخاطبین خود انتفال دهد.صفاو خدا درصدد است تا پیام
وی آحاد بشر بههرای زیسههت اخلاقههی، رداراا بر این باورند که تنها راه پیشداوکینم بعد از بیاا اینکه دین

 پردازد:های اوست، به بیاا اشکالاو و ایراداو این نگاه میباور به خدا و تمسک به آموزه
 اخلاقیصفات الهی موجود در کتاب مقدس منشأ بی .1.1

های کتاب اخلاقی، آموزهترین منشأ بیرسد که بمرگداوکینم بعد از مطالعۀ کتاب مفدس به این باور می
شود و بهها س است که در وصف خدای عهدین به کار رفته است؛ خدایی که خود مرتکب خودآزاری میمفد

ههها و در نهایههت، بههه صههلیب کشههیده شههدا، ها به زمین آمده است تا با تامههل مانتادعای نجاو انساا
رحم، ار بههیها را از گناهی نجاو دهد که شاید نخستین انساا آا را مرتکب شده باشد. چنین فردِ جبانساا

بین، سادومازوخیسههت )آزارگههر و آزارخههواه( و کش، خههودبمرگکش، نسههلانصهها ، نژادپرسههت، کههود  بی
  4تواند الگوی رفتاری برای نسل بشر باشد.باز بدنهاد، چگونه میستمکار هوس 

گرایی، بنیییادگرایی و یضیییلم ایمییان  صییر ،  وامیی  های دینییی اج جملییه م لیی مؤلفه .1.2
 اخلاقی ادیانبی

گرایی گرایی، بنیههادگرایی و ایمههاا، اخلاق و عفاید دینی را آمیخته بهها مطلهه پن  ر خ  داوکینم در کتاب  
داند که این مسئله در طول تههاریخ جنایههاو بسههیاری بههه بههار آورده اسههت؛ از جملههه: جنایههاو جنگههی، می

براسههاس  ا و... .های انتااری، خشونت علیه کودکاا، ممنوعیت سفط جنین، مجازاو کفههر گویههاعملیاو
و برای تشخیص فعل اخلاقی به پیامدهای آا گرایی دینی، خوب و بد همواره مطل  بوده  تعریف او از مطل 

گرایی در مفابل پیامدگرایی اخلاقی قلمداد شده که براساس آا خوب و بد، شود. در نظر او، مطل توجه نمی

 
1. Dawkins, The God Delusion, 211. 
2  . Dawkins, The God Delusion, 211. 
3  . Dawkins, The God Delusion, 237. 
4. Dawkins, The God Delusion, 31, 253. 
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 .1شودففط بر پایۀ پیامدهای آا مشخص می
گویههد: متههدیناا بههدوا بیر »بنیادگرایی و انهدام علم« در کتاب خود استفاده کرده اسههت، میاو که از تع 

دانند؛ به ناوی که ناپذیر میپشتوانه استدلال منطفی خود را ح  دانسته؛ زیرا کتاب مفدس را منبعی خدشه
 2کنند.هرگونه شواهد خلا  آا را طرد می

خلفت گرایااِ بنیادگرا مضطرب و شوریده به نظر آیم؛ امهها گوید: »من نیم ممکن است در مفابل وی می
ها توسط رقیههبم قدری قوی هستند که از ندیدا آااین از باب بنیادگرایی نیست؛ بلکه شواهد نظریۀ تکامل به

 3کشم«.دانم اگر شواهد قاطعی بر ضد تکامل بیابم از آا دست میشوم و میبرآشفته می
وچرا در مسههیایت و اسههلام یههک فضههیلت بههوده و از ایههن جهههت چههوایگوید که ایمههاا بداوکینم می

هایی ماننههد کشههتار گرایی است؛ حتی اگر بمرگاا دیههن، برخههی خشههونتهای هر دینی دعوو به افراطآموزه
 4مهیب در مرکم تجارو جهانی را ماکوم نمایند.

 اخلاق انسانی بهتر اج اخلاق دینی  .1.3
ا معتفدند بدوا وجود خدا برای اینکه بپذیریم چه کاری خوب یهها کند که متدیناداوکینم خاطرنشاا می

او مخالف این نگرش بوده و بر این باور است که افراد بشر برای عمل به   5بد است، استانداردی وجود ندارد.
تواا بدوا مراجعه به دین مجموعههۀ ده فرمههاا الگویی رفتاری لازم نیست منتظر وجود دین باشند؛ بلکه می

مدعای داوکینم در این زمینه شامل دو بخههش   6های یهوه است.مراتب بهتر از فرماارا شکل داد که بهنوینی  
 شود:زیر می

دانههد. او بهها ها را متأثر از تکامل زیستی بشر میداوکینم رفتارهای اخلاقی انساا  شمولی اخلاق: جهان
اخلاق صرفاً امری بشههری اسههت و هههی  خواهد وجود اخلاق دینی را نفی کند و نشاا دهد که  این ادعا می

های یکساا متدیناا و غیرمتدیناا سراسههر جهههاا ربطی به تدین ندارد. وی برای اثباو مدعای خود از پاسخ
 7ها اخلاقی بهره جسته است.نامهبه پرسش

 داری و اخههلاق دینههی، بیههاادنبال نفههی فوایههد دیههنداوکینم به  داران: اخلاق جبونانه و چاپلوسانۀ دین

 
1. Dawkins, The God Delusion, 232. 
2. Dawkins, The God Delusion, 282. 
3. Dawkins, The God Delusion, 283.  
4. Dawkins, The God Delusion, 306-307 . 
5. Dawkins, The God Delusion, 186. 
6. Dawkins, The God Delusion, 261-264. 
7. Dawkins, The God Delusion, 228-233. 
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های ایشاا، زبونانه و چاپلوسانه است؛ داراا کاری غیراخلاقی بوده و رفتارکند که فعالیت نیکوکارانۀ دینمی
بههه همههین دلیههل، در مههاجرای اعتصههاب   1گیرد؛سبب ترس از عفوبت و امید به پاداش انجام میزیرا ففط به

دارند؛ ولی در دور  اعتصاب پلههیس ر دینپلیس در شهر مونترال با اینکه تعداد شایاا توجهی از مردم این شه 
های فراوانی در این شهر واق  شده است. داوکینم بعد از ارائۀ این گمارش دارای ابهههام کههه چههه افههرادی دزدی
اند، به طرح این پرسش پرداخته اسههت کههه چههرا تههرس از خههدای دار( دست به دزدی زدهدار یا غیردین)دین

 2دم این شهر نشده است؟آسمانی مان  از دزدی و غارو مر
یستگاسم .1.4  یا روح جمانه مبنای اصول اخلاقی 3ج

ها سخن گفته است. او برای تبیین علههت اصههلی ایههن داوکینم از وجود اصول اخلاقی مشتر  بین انساا
وحدو موجود بر اصول اخلاقی، به تغییراو رفتاری در جوام  توجه کرده است؛ برای نمونه، از حفوق زناا 

شههدند و تهها چنههد سههال گوید: مدتی قبل در بسیاری از کشورها زناا مِلک مرداا قلمداد میو میبرد  نام می
است. او معتفد است کههه مسههائل اخلاقههی   اخیر زناا ح  رأی نداشتند؛ اما امروزه رفتارها تفاوو پیدا کرده

لاقی جای خود را گیرد و با گذشت زماا، یک قانوا اخمی براساس یک نوع تواف  عمومی در کشورها شکل
نمونۀ دیگههر از   4کند.دهد. داوکینم از این فرایند به زیستگایست اخلاقی یا روح زمانه تعبیر میبه دیگری می

گونههه تغییرههها داری دانست. وی اینتواا تغییر در نوع نگاه مردم به بردهاین تغییر زیستگایست اخلاقی را می
را مثبت ارزیابی کرده و  داوکینم همواره تغییر در زیستگایست 5داند.ارتباط به دین میدر جوام  انسانی را بی

تههواا پههذیرفت کههه در جواب این نفد که هیتلر بیشههترین جنایههت تههاریخ را مرتکههب شههده اسههت، پههس نمی
دهد که هیتلر های قرا بیستم نشاا نمیدهد: فمونی کشتهبهبود باشند، چنین پاسخ میها روبهزیستگایست

خوارتر است؛ بلکه این کشتارها متأثر از پیشرفت تکنولوژی است. داوکینههم بههه علههت تغییههر خوااز چنگیم  
سههاز ایههن وگو، کتههاب، مفالههه و... را زمینهکند و مسائل مختلفی از جملههه گفههتزیستگایست نیم اشاره می

کید دارد که اینتغییراو می دهی که دیههن در شههکل  ها هی  ربطی به دین نداشته و بر این باور استداند و تأ
 6کند.رفتار اخلاقی مردم نفشی ایفا نمی

 

 
1. Dawkins, The God Delusion, 228-233. 
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 بررسی اشکالات روشی و رویکردی نظریۀ داوکینز .2

گرایانه وی در الااد، شیو  مواجهۀ او با مناب  دینههی، روش تنظههیم و در این بخش از مفاله رویکرد عمل
شههده، نفههد و بررسههی های ارائهدادهگیری وی از مفدماو و  هایش و ناو  نتیجهگردآوری مفدماو استدلال

 خواهد شد. 
ها بخشی، الهام( به نفد آاداوکینم بعد از طرح چهار کارکرد برای دین )تبیین جهاا، اخلاق، تسلی .1

اساس، وجودآورند  دین را که هماا خدای ادیاا است، نیم کند و براینپرداخته و کارکردهای دین را نفی می
گوید: به فرض اینکههه دیههن بتوانههد لی است که او در ادامۀ ادعاهای خود چنین مینماید. این درحاانکار می

بخشی، معنابخشی به زندگی داشته باشد، به معنای مطلوب بودا و کارکرد داشتن باور فوایدی از قبیل تسلی
که های باور بههه دیههن دو روی یههک سهه در صورتی که اثباو یا نفی نفش  1به خدا است، نه اثباو وجود خدا.

ههها نیههم از ها به معنای مطلوب بودا باور به خدا است و نههه اثبههاو او، نفههی ایههن نفشهستند؛ اگر اثباو آا
کاهد، نه اینکه اصل وجود خدا را رد کند؛ مگر اینکه داوکینم اشکالاو خههود را ها و مطلوبیت دین میفایده

ههها بههرای دیههن، ها از دین یا اثباو ضههد آاشهای دین ادامه دهد و برهانی ارائه دهد که انکار این نف به نفش
اخلاقی برای دین، با صفاتی از جمله کمال مطل  و خیرخواه مطل  کههه در ادیههاا بههرای یعنی اثباو منشأ بی

چنین برهانی  پن  ر خ  که داوکینم در ارائۀ این مباحث در کتاب اند، در تناقض است. درحالیخدا ذکر کرده
 ارائه نداده است.

دنبال فهم دین بههوده و در ایههن مسههیر بههدوا گرایانه بههای غلط و تفلیلفرض د داوکینم با پیشریچار .2
هایی تمسههک های خود به برداشتفهم دین، به کتاب مفدس مراجعه کرده است و در استدلالتوجه به زباا

ح و کامل از متن دین رو است که نتوانسته قرائتی صایداراا با این اشکال روبهجسته که همواره ازسوی دین
دست زده و در انتساب برخی مطالب ناصایح به دین  3و مغالطۀ دروغ  2و به مغالطۀ پهلواا پنبهداشته باشد  

وی در . صورو مسههتفیم نظههراو را از دانشههمنداا دیههن نگرفتههه اسههتشده و به  4دچار مغالطۀ مرج  کاذب
فایههد گههروه خاصههی را بههه تمههام ادیههاا نسههبت مباحث گوناگوا برای پیشبرد اهدا  خود در موارد متعههدد ع

دهد هم به اسلام و این ای است که هم به مسیایت نسبت میوچرا آموزهچوادهد؛ برای مثال، ایماا بیمی
یهها  1شهرو دارد. 5زدهدهد که به مغالطۀ تعمیم ناروا و شتابسخن را مبنای بسیاری از ایراداو خود قرار می
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پذیرنههد؛ بههرای نی نسبت داده است که دانشمنداا آا دیههن چنههین نسههبتی را نمیگاهی عفید  خاصی را به دی 
جو و خشههونت سههتیم هسههتند، آیههاتی کههه کند مسلماناا برای اینکه نشاا دهند افههرادی صههلحمثال، ادعا می

تنها هی  مفسر قرآنی بههه چنههین آنکه نهحال 2دانند؛دار صلح میکند را ناسخ آیاو طر  دعوو به جنگ می
پذیرند که آا هههم بههه آیههاو جنههگ و سخی قائل نیست؛ بلکه اساساً نسخ را در تعداد مادودی از آیاو مین

دلیل شههرایط مختلفههی اسههت کههه در آا زمههاا، اختلا  آیاو جنگ و صلح در قرآا به  3صلح ربطی ندارد.
پسههندی را است. یهها در مههوارد متعههددی، از برخههی کتههب مفههدس صههفاو نا  جهاا اسلام با آا مواجه بوده

کههه ناشههی از برداشههت شخصههی و غیرمتخصصههانۀ وی از   4دهد،برداشت کرده و به خدای ادیاا نسبت می
  5متوا دینی است و مرتکب مغالطۀ دروغ و نسبت ناروا شده است.

کند از دو حال خارج نیست؛ یهها مههراد او ایههن اسههت کههه نفدهایی که داوکینم در این کتاب وارد می .3
انجامد. در این صورو باید عفاید دینههی بررسههی وری، منطفاً به جهانی ضد اخلاق میعفاید دینی و خدابا

شود. یا شود که آیا چنین پیامدهای فاسدی برای خداباوری وجود دارد یا خیر؟ که در ادامه به آا پرداخته می
اخلاقههی اسههت. بیدهند  داراا و جوام  دینی، ناهمسو با اخلاق بوده و رواجمرادش این است که رفتار دین

صورو مصههداقی و بهها ادلههۀ در این فرض، اشکالاتی بر او وارد است: اول اینکه باث در این مرحله باید به
هایی اکتفا کرده است. دوم اینکههه اگههر در آماری دنبال شود که داوکینم چنین کاری نکرده و ففط به بیاا مثال

طور تواا منشأ آا را باورهای دینی دانست؛ همههاانمی  داراا منشی ضداخلاقی داشته باشند لموماً جایی دین
که سیگار کشیدا یک دکتر به معنای خطا بودا باور او به ضرر سیگار نیست؛ بلکه به معنای ضعف ایماا و 

های داوکینم این مغالطۀ عدم تفکیک بههین عمههل و بههاور، خههودش را نشههاا داده هوای نفس اوست. در مثال
شههود و ایههن را برد که با شنیدا خبر نمدیک بههودا مههرگش بسههیار خوشههاال مییاست؛ او از کشیشی نام م

هایی کههه از گویههد کههه در نامهههداند که چنین حالتی ندارند  یا در جای دیگر میداراا میایرادی بر سایر دین
ها مثال این 6گذار مسیایت به آا معرو  بود، نیافتم.مسیایاا دریافت کردم هی  نشانی از شففتی که بنیاا

ها بههه علههم و عفایههد خههود پایبنههد اسههت. دهد ایههن کشههیش بههرخلا  نویسههندگاا نامهههروشنی نشاا میبه
 اساس، ایماا نداشتن و عمل نکردا به علم خود، منطفاً به معنای باطل بودا آا باور نیست.براین
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داشههته باشههیم، شههمول  تواا مکتههب اخلاقههی خودبنیههاد و انسههانیِ جهااداوکینم با ادعای اینکه می .4
فایده جلوه دهد و مسیری برای انکههار دیههن بگشههاید. در اندیشههۀ اخههلاق داوکینههم کوشد وجود دین را بیمی

ماور زمینههۀ نداشتن به خدا زمینۀ اخلاق انساا ماور شده و ازسوی دیگر، اخههلاق انسههااازسویی، اعتفاد  
بههه بیههاا دیگههر، ازآنجاکههه در پیامههدگرایی   اعتفاد نداشتن به خدا شده که این هماا دور در استدلال اسههت.

هایی اخلاقی هستند که دارای نتیجه مطلوب باشند، چند پرسش در مفابل شده ازسوی داوکینم، گمارهپذیرفته
. نتیجۀ مطلوب چیست؟ نتیجۀ مطلوب با زندگی مههادی صههر  حاصههل 1مکتب اخلاقی داوکینم قرار دارد:  

شههود، بایههد گرا ماسههوب میآید؟ ازآنجاکه پیامدگرایی مکتبی واقهه شود یا در جهانی دیگر به دست میمی
پاسخ دهد که پیامد واقعی چیست؟ ثمر  افعال اختیاری انساا ففط فواید مههادی اسههت یهها نتههایج معنههوی و 

ها، مطلوب و هد  انساا )سعادو دنیههوی یهها اخههروی( مشههخص اخروی نیم دارد؟ تا پاسخ به این پرسش
های اخلاقی صایح دست یافت. بنابراین، رد یا اثباو دین و خدا مفدم بههر مکتههب ارهتواا به گمنشود، نمی

 اخلاقی است.
ها دارای ناسههازگاری و فاقههد های ایجاد اخلاق در انسههااشده توسط داوکینم از زمینههای ارائهتبیین .5

یفاً منظههور از روح گوید دربار  اینکه دقمعیارهای مشخصی است؛ برای مثال، وقتی از روح زمانه سخن می
کنههد. ایههن مسههئله کههه افههراد بهها چههه شود، هی  مطلبی ارائه نمیزمانه چیست و با چه معیاری شناسایی می

ها را بههه توانند از روح زمانۀ خود جلوتر حرکت کنند و آیا صرفاً این روح زمانه اسههت کههه انسههاامعیاری می
های خود مردم را متأثر کههرده و روح زمانههه را تغییههر رویها هستند که با پیشدهد یا انسااسمتی حرکت می

ها ای از ابهام است. اگر مردم باید متأثر از روح زمانۀ خود باشند با چه تبیینی برخی انساادهند، در هالهمی
باره برای اثباو مههدعیاو خههود کنند که داوکینم شواهدی را دراینبسیار جلوتر از روح زمانۀ خود حرکت می

 تر حکایت دارند. های بسیار عمی شود و موارد تاریخی از فاصلهست. اما مسائل به همین ختم نمیآورده ا
داراا را مههتهم بههه دانههد و ازطرفههی دیههنداوکینم ازطرفی اخلاق را متأثر از زیستگاست اخلاقههی می .6
هههای ت ارزش کند؛ این درحالی است که خود او در تبیین اینکه چطور ممکههن اسهه گرایی اخلاقی  میمطل 

ها بر پایههۀ دیههن ایشههاا گوید که اخلاقیاو انساادار مشتر  باشد، میدار و غیردیناخلاقی در بین افراد دین
 طرزبههه اخلاقههی نظرداریم. ایههن اتفههاق تواف  شماریممی بد و خوب که دهد: »در امورینیست و ادامه می

بههر  در هههم را دارااترین دیههنمههنمن آا دامنههۀ و رد ندا دین به ربطی هی  اما است؛ همگانی ایغافلگیرکننده
بهها چنههین تبیینههی از رفتههار  1نیندیشههند«. چه و است دین از برگرفته شاااخلاقیاو که بیندیشند چه گیرد؛می
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گرایی در احکام اخلاقی متهم کههرد و گههروه دیگههر را بهها تواا گروهی را به مطل اخلاقی مشتر ، چگونه می
گرایانههه و منطفههی گرایی مبرا دانست و رفتههار اخلاقههی ایشههاا را فایدهلاقی، از مطل هماا عفاید مشتر  اخ

 قلمداد کرد.
 
 بررسی و نقد محتوایی   .3

 شود. در این قسمت مطالبی که داوکینم به ادیاا نسبت داده است، بررسی و نفد می
 گرایی ایراطیاصول نظام اخلاقی اسلام نایی م ل  .3.1

ادیاا نسبت داده و در مفابل آا اخلاق پیامههدگرا را مطههرح کههرده اسههت و ایههن   گرایی را بهداوکینم مطل 
داند. برای بررسی مطلب او بایههد چنههد مسههئله، از جملههه تعریههف گرایی را منشأ افعال غیراخلاقی میمطل 
 گرایی و انواع آا، رابطۀ آا با پیامدگرایی و دیدگاه حفیفی دین در این نماع، بررسی شود.مطل 
های اخلاقی را تههاب  دسههتور یهها گرایی است که اعتبار گمارهطور عام در مفابل نسبیتگرایی بهمطل  ❖

  1شود:داند و به دو دستۀ افراطی و معتدل تفسیم میسلیفۀ فرد یا خواست جم  نمی
های اخلاقی مطل ، ثابت و همیشگی بوده و گرایی افراطی: مکتبی اخلاقی است که در آا ارزش مطل 

گرایی، پیشینی و غیرتجربههی گونه مطل وجه )حتی با تغییر شرایط واقعی( استثناپذیر نیستند. دلیل اینهی به
  2کند.دانستن اخلاق است و به همین دلیل، پیامدگرایی را نفی می

های فردی یا اجتماعی های اخلاقی را تاب  سلای  و خواستهگرایی معتدل: این نگرش گرچه گمارهمطل 
ها را به شرایط واقعی وابسته دانسته و خوب و بد را با لااظ قیودِ واقعی ، با این وجود بسیاری از آاداندنمی

  3شمارد.مطل  می
های اخلاقی وابسته به نتایجی است که از افعال اختیاری پیامدگرایی: ارزش اخلاقی اعمال و گماره ❖

مطلوبیههت لههذو، قههدرو و...، افعههال را آید. این مکتب براسههاس پیامههدهای عمههل، از جملههه به دست می
 4کند.گذاری میارزش 

گیههرد گرایی که بیههاا شههد، روشههن اسههت آنچههه در مفابههل پیامههدگرایی قههرار میبا توجه به دو نوع مطل 
گرایی افراطی است که نگاهی به شرایط و نتایج خارجی عمل ندارد. حال در پاسخ به این پرسش کههه مطل 
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دانههاا، چههه در هستند یا خیر، باید چنین گفته شود کههه ممکههن اسههت برخههی الهیگرای افراطی  ادیاا مطل 
مانند قههائلین بههه   1گرایی افراطی از آا برداشت شود،مسیایت چه در اسلام، سخنانی داشته باشند که مطل 

حسن و قبح شرعی در اشعریه که هماا نظریۀ امر الهی در اخههلاق اسههت یهها ماننههد برخههی مسههیایاا، امهها 
دهد که ناقص و مههردود اسههت و بسههیاری از مکاتههب فکههری در نم این سخن را به همۀ ادیاا نسبت میداوکی

 گردد.گرایی افراطی نفی میادیاا چنین باوری ندارند. در ادامه، تنها به تبیین دیدگاه اسلام پرداخته و مطل 
 گرایی افراطی است:اصول اخلاقی مکتب اسلام که نافی مطل 

نمههایی، ایههن واق  2هههای اخلاقههی اسههت.نمایی گمارهی مکتب اخلاقی اسلام، واق ترین مبنااصلی .1
کنههد و طبهه  مبههانی یعنی فعههل اخلاقههی در خههارج، زمینههۀ رسههیدا بههه یههک مطلههوب واقعههی را فههراهم می

نهایت در انساا، مطلوب واقعههی شناختی دینی، نظیر باور به جاودانگی روح و وجود میل به کمال بیهستی
 3نمدیک شدا به کمال مطل ، یعنی خداوند، بوده که غایت افعال اخلاقی است. هاانساا
گرایی و پیامههدگرایی بررسههی و تفههاوو نمههایی اخههلاق دینههی، رابطههۀ آا بهها مطلهه با روشن شدا واق   

 گردد.پیامدگرایی مصطلح و دینی مشخص می
ا تمام قیدها و شههرایطش گرایی در اخلاق اسلامی چنین است که وقتی یک موضوع اخلاقی بمطل  .2

در نظر گرفته شود، همیشه و برای همه خوب یا بد است و این حکم خوبی یا بدی به سههلای  و خواسههت و 
سبب تأثیری است که آا فعل با لااظ شههرایط موجههود بهها کمههال تواف  فرد یا گروهی وابسته نیست؛ بلکه به

گههوییم دروغ بههد اسههت در همههۀ نیست کههه وقتههی میگرایی دینی به این معنا  حفیفی انساا دارد. پس مطل 
گویی، انساا را از کمال مطلهه  شود دروغشرایط بد باشد؛ بلکه اگر بتواا تمام شرایطی را یافت که سبب می

  4دور کند، دروغ با آا شرایط همواره بد است.
آید که اخلاق دینی به ( برمی46« )فصلت: از آیِۀ شریفۀ »مَنْ عَمِلَ صَالِاًا فَلِنَفْسِهِ وَمَنْ أَسَاءَ فَعَلَیْهَا .3

نتیجه و پیامد عمل نیم توجه دارد. منتها مکتب پیامدگرای مصطلح، نتیجههۀ عمههل را ففههط در امههور مههادی و 
شناختی خود به انساا و خلا  مکتب اخلاقی اسلام که با توجه به نگاه هستیکند؛ بهوجو میجمئی جست

که باید تمام تههأثیراو دنیههوی و اخههروی، فههردی و اجتمههاعی یههک فعههل   کمال او، به این مطلب پایبند است
اخلاقی لااظ شود. ازآنجاکه عفل و تجربۀ انساا، مادود و خطاپذیر اسههت و بههه همههۀ تههأثیراو فههردی و 
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ناچار در تشخیص بسیاری از موارد حسن و قبح افعال اجتماعی، مادی و غیرمادی یک فعل احاطه ندارد، به
در نتیجه، انساا نباید خود را ملتمم به یافتن پیامد کند؛ زیرا ممکههن اسههت پیامههد را   1است.  به وحی نیازمند

اند سبب همین نفصاا بشر است که برخی پیامدگرایاا مانند داوکینم ناچههار شههدهطور کامل در  نکند. بهبه
ادیفی همچههوا قههبح اساس، مصهه براین  2.این ضعف بشر را بپوشانند و بگویند که اخلاق رو به تکامل است
گرایی افراطههی ادیههاا مطههرح عنواا مطل سفط جنین و آساا مرگی و حسن مجازاو کفرگویاا که داوکینم به

کند، باید با معیار کمال حفیفی انساا سنجیده شود و وحی در کنار عفل و تجربه، انساا را بههه مطلههوب می
 رساند. می

 شمول با اخلاق دینیراب ۀ اخلاق جهان .3.2
شمول و نهفته در طبیعههت تمههام فایده نشاا دادا دین در عرصۀ اخلاق، به اخلاق جهاام برای بیداوکین

گوید که چنین نیست که اگر باور به خدا از جهاا رخت بربندد، ناگهاا همۀ مهها کند و میها اشاره میانساا
  3شویم.دل بدوا مهر و بخشندگی تبدیل میبازاا سنگ به هوس 

ای های مشتر  متدیناا و خداناباوراا بههه مجموعهههداوکینم ابتدا باید گفت که پاسخ برای نفد این سخن
های اخلاقی به معنای اشترا  در تمام مسائل اخلاقههی نیسههت؛ بنههابراین، آمههاری کههه بهها پخههش از پرسش

آید، در نهایت اشترا  در برخی اصههول کلههی اخههلاق را ثابههت های اخلاقی در دنیا به دست مینامهپرسش
ناوی کههه اگههر دیههن کند. دوم اینکه در نگاه اخلاق دینی همۀ مسائل اخلاقی به دین وابسههته نیسههت، بهههمی

بندد؛ بلکه اخلاق بدوا دین در اصل حسن عدل و قبح ظلههم و نباشد، اخلاق از جوام  بشری رخت بر می
شههمول اسههت. و جهاا پههذیر و پههذیرفتنیمصادی  مادود و آشکاری از این دو عنواا، برای عفل انساا در 

 حال، اخلاق در چهار عرصۀ مهم به دین وابسته است:درعین
ای از مبههانی ریمی هههر مکتههب اخلاقههی نیازمنههد مجموعهههشههناختی اخههلاق؛ پایهههالف( مبههانی هستی

این قبیل که آیا جهاا مناصر در عالم ماده است یا سرایی دیگر متأثر از این جهههاا   شناختی است؛ ازهستی
یک ود دارد؟ آیا حفیفت انساا تنها بعد مادی و جسم اوسههت یهها حفیفتههی روحههانی نیههم دارد؟ کههدامنیم وج

اصالت دارند؟ کمال انساا در چیست؟ کمال نهایی و اصیل، یعنی بالاترین درجۀ کمال، در این دنیاست یا 
 4ها در گرو اثباو یا رد دین و خداباوری است.در دنیای دیگر؟ پاسخ به این پرسش
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ها بوده؛ امهها شههناخت ایههن ذاو، عفلههی ه منب  تشخیص اخلاق؛ حسن و قبح همۀ افعال، ذاتی آا  ب(
ترین اصول نیم هستند، مانند نیکی عدل و بدی ظلم یهها شرعی است؛ یعنی برخی اصول اخلاقی که اساسی

عفههل   ههها نباشههد، توسههطگویی، در جایی که مان  و معارضههی در مفابههل آاگویی و بدی دروغنیکی راست
وجههه قابههل هی های فرعی و مصادی  جمئی عدل و ظلم، بهشوند. اما شناخت بسیاری از ارزش فهمیده می

شده، ففط دین است که تههواا تشههخیص مصههادی  شناختی بیاایافت عفلی نیست و با توجه به اصول هستی
 1صورو کامل دارد.عدل و ظلم را به

عنواا ههها اشههاره کههرده اسههت، بهههداوکینم خود به بعضی از آا  تواا به اختلافاو میاا پیامدگرایاا کهمی
شههدو از سههفط جنههین عنواا یک پیامههدگرا بهای برای نفص تجربه و عفل بشری اشاره کرد. داوکینم بهنمونه

گوید که ممکن است یک پیامههدگرا هههم بهها تازد؛ اما بسیار خودمتناقضانه میداراا میکند و به دیندفاع می
این اختلا  بین پیامدگرایاا در هر موضوعی ممکن است رخ  2غمنده مخالف سفط جنین باشد.استدلالی ل

دهد و این هماا نداشتن استاندارد است که ممکن است در برخی اصول کلی اخلاقی رخ ندهد؛ اما هرچه 
 تر خواهد شد. در نتیجه، وقتههیها سختتر شوند، تشخیص ارزش اخلاقی آاموضوعاو و مصادی  جمئی

شود که بدوا دین، استاندارد و معیاری برای شناخت ارزش اخلاقی وجود ندارد به معنای نفی تمام گفته می
 3اخلاق نیست؛ بلکه به معنای ناتوانی عفل و تجربه در تشخیص مصادی  جمئی عدل و ظلم است.

ها عمل انساا  سازی برایج( سومین وابستگی و فاید  اخلاقی نسبت به دین، ضمانت اجرایی و انگیمه 
گوید که اخلاقی که داند و میداراا میبه اخلاق است. داوکینم اخلاق دینی را از سر چاپلوسی و زبونی دین

تر از اخلاقی است که با اعتصاب پلیس رخت بربندد؛ چههه در غیاب نظارو پلیس هم پایدار باشد، حفیفی
  4آسماا است. های زمینی باشد چه خدایی که دراین نظارو از جانب پلیس
تر بودا اخلاق بدوا ترس از پلههیس، نههه مسههتلمم تواا چنین گفت: اول، حفیفیدر پاسخ به داوکینم می

انکار پلیس است و نه به معنای نامطلوب بودا پلیس؛ بلکه پلههیس بههرای ضههمانت اجههرای اخههلاق اسههت؛ 
دار و ی از مههردم اعههم از دیههنزنههد کههه بسههیارطور که خود داوکینم ماجرای اعتصاب پلیس را مثههال میهماا

ای متدین از ترس جهنم یا شوق بهشت اخههلاق را دین، نظم اخلاقی را زیر پا گذاشتند. بنابراین، اگر عدهبی
گههردد. دوم، ههها میمراعاو کنند، نه مستلمم انکار بهشت و جهنم و خداست و نه مستلمم نامطلوب بودا آا
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سازی افعال اخلاقی نیست؛ بلکه بهشت و جهههنم در مجموعههۀ هد  دین از بیاا بهشت و جهنم برای نیت
رسانی های دینی اساساً برای بیاا نتیجه و پیامد واقعی افعال اخلاقی است و در مرحلۀ بعد، برای یاریآموزه

سبب ترس از جهنم یا شوق بههه بهشههت، کند بهسوم، دین توصیه نمی  1به اخلاق و ضمانت اجرای آا است.
ود؛ بلکه انجام افعال با چنین نیتی، در ادبیاو دین اسلام رفتههار تههاجراا و بردگههاا عنههواا اخلاق مراعاو ش 

 2ترین ارزش اخلاقی برخوردار است.شده که از پایین
تواا در تأثیر نیت بههر نتههایج فعههل دنبههال کههرد. د. نیت، چهارمین وابستگی اساسی اخلاق به دین را می

تههر از رعایههت کند، اخلاقی که در نبود پلیس پابرجا باشد، حفیفیمیطور که خود داوکینم هم اعترا   هماا
دلیل ترس از پلیس است. این سخن به معنای تأثیر نیت در فعل اخلاقی است؛ یعنی ففههط تافهه  اخلاق به

فعل نیست که در اخلاقی بودا منثر است. بنابراین، فرق است بین کسی که برای ارضههای حههس تههرحم در 
دهد با کسی که همههاا کههار را صههرفاً بههرای خههوب بههودنش انجههام ت، کاری را انجام میخود یا جلب منفع 

 دهد.  می
 توجه به دو نکته برای تبیین تأثیر نیت در فعل اخلاقی ضروری است؛

گاهانههه در نفههس  اول: با توجه به اینکه نیت مبدأ رفتار بیرونی است، خود نیت یک تصمیم و انتخههاب آ
ت یک فعل اختیاری نفسانی و درونی است که در رفتار بیرونی تأثیرگذار است و این انساا بوده و از این جه 

گونههه کههه فههردی بهها نیههت هماا  3تواند دارای ارزش مثبت یا منفههی اخلاقههی باشههد.فعل اختیاری درونی می
 بر کار او نیتی که سههبب ایههن کههار شههده را نیههم ارزشههمندکند، عفلاء علاوه خیرخواهی به مستمند کمک می

دهد، نیههت او را تفبههیح دانند. در مفابل، شخصی که همین فعل را به انگیم  ریاکاری و شهرو انجام میمی
 کنند.می

دوم: تأثیر نیت در فعل اختیاری به معنای تأثیر آا در نتیجۀ فعل اخلاقی است. منظور از نتیجه و غایت 
گذاری پی خواهد داشت. مااسبۀ ارزش   فعل اخلاقی، پیامد و کمالی است که برای فاعل عمل اخلاقی در

ای کههه ممکههن فعل اخلاقی با توجه به مفدار تأثیر آا در رسیدا فاعل به کمال نهایی است، نه صر  نتیجههه
است آا عمل در خارج برای هرکسی غیر از فاعل عمل اخلاقی داشته باشههد؛ بههرای مثههال، ارزش اخلاقههی 

کند با ارزش اخلاقی کسی که همین کار را بهها انگیههم  می دلیل خویشاوندی، به مستمندی کمک کسی که به
دهد، مساوی نیست؛ هرچند این دو رفتار یک نتیجۀ خارجی داشته، دارای یههک نههوع ارزش نیکی انجام می
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 1اخلاقی نیستند؛ زیرا نتایج این دو رفتار در شخص فاعل اخلاقی و نمدیک کردا آا به کمال متفاوو است.
های درونی خود یادشده، تأثیر نیت در کمال انساا چنین است که انساا به ویژگیبا توجه به دو مطلب  

کنههد و موجههب تفویههت و کمههال آا دهههد و براسههاس آا عمههل میها را ترجیح میکند و یکی از آاتوجه می
یههن اندیشد و با انتخاب اشود؛ برای مثال، کسی که به ثروو مادی علاقه دارد و به آا میویژگی در خود می

تر و طلبههی، کامههلکنههد، ایههن میههل درونههی ثروومیل درونی و انجام یک فعل که این نیت او را بههرآورده می
شود. به همین صورو، کمک به مستمند به نیههت خیرخههواهی موجههب تفویههت کمههال نفسههانی تفویت می

شههود؛ می گردد و همین فعل با انگیم  خویشاوندی، سبب تفویت ویژگی حب به خویشاوندخیرخواهی می
 2انداز  ارزش نیت آا است.رو، ارزش اخلاقی هر رفتار بهازاین

ها ففط دنیوی باشند و اعتفاد به خدا و کمال نهایی در کههار نباشههد، بههه همههین انههدازه از حال وقتی نیت
ر عنواا کمههال نهههایی انسههاا در نظهه شود. اگر وجود خدا را بپذیریم و او را بهارزش افعال اخلاقی کاسته می

بگیریم، نیت فعل اخلاقی خداباور با خداناباور متفاوو خواهد بود و این نیت، در رسیدا بههه کمههال مههنثر 
 است. بنابراین، این سخن داوکینم که اخلاق اساساً نیازی به دین ندارد، کاملًا خطاست.

 گراییبنیادگرایی یا  ق  .3.3
است چند نکته ملاحظه شود؛ ابتههدا منظههور   برای بررسی نسبت بنیادگرایی که داوکینم به دین داده، لازم

 داوکینم از بنیادگرایی خداباوراا سپس، لازمۀ این بنیادگرایی که هماا ضدیت علم و دین است.
گوید که خههداباوراا بههه ایههن دلیههل بنیههادگرا هسههتند کههه بههدوا اسههتدلال، کتههاب مفههدس را داوکینم می

لههم اسههت و مههان  علههم آمههوزی و پیشههرفت علمههی دانند. کتاب مفدس سدی در مفابههل عناپذیر میخدشه
 3گردد.خداباوراا می

داراا بههه آنکه برداشههت بنیههادگرایی کههه از تعبههد دیههنداوکینم بنیادگرایی را به همۀ ادیاا نسبت داده؛ حال
کتاب مفدس ناشی شده، نادرست است؛ زیرا: رویکرد خداباوراا به کتاب مفدس، از جمله دین اسلام، بههر 

. 2شههود.  . وجود خدا با براهین عفلههی اثبههاو می1اند از:  شده مبتنی است که عباروعفلی اثباوهای  گماره
. عصمت پیههامبر و فرسههتاد  خههدا اثبههاو عفلههی 3گردد.  ضرورو وجود پیامبر نیم با برهاا عفلی اثباو می

د  مههذکور نیههم شهه تب  اصههول ثابتگردد. در نتیجه، خطاناپذیری و صدق گفتار پیامبر و کتاب مفدس بهههمی
 ای به پیامبراا اثباو گردد، صدق آا گماره نیم قطعی است. گردد و هرگاه انتساب گمارهاثباو می
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برای بررسی ادعای ضدیت علم و دین توجه به این نکته لازم است که برای انتساب سخنی به پیههامبر و 
 های دینی موجود دو حالت متصور است:خدا از طری  گماره

دلیل ظنی بودا دلیل ظنی بودا صدور گماره از پیامبر یا بهانتساب ظنی است. این ظن یا به  . گاهی این1
کننههد. ماننههد دلالت الفاظ بر معانی است. در اعتبار این قسم باید گفت که عفلاء به چنین ظنی اعتمههاد می

 شوند.هایی که در زندگی روزانه استفاده میبسیاری از گماره
یفینی است. این انتساب هم از لااظ صدور گههماره از پیههامبر و خههدا )بهها واسههطۀ   . گاهی این انتساب2

 پیامبر( و هم از جهت معنایی که از آا گماره فهمیده شده، قطعی است.  
های علمی نیم وجود دارد؛ بنابراین، سه فرض کلی در تعههارض علههم و همین دو حالت منطفی در گماره

. تعارض نظریۀ علمی ظنی با نظریۀ 2می قطعی با نظریۀ دینی قطعی؛  . تعارض نظریۀ عل1دین وجود دارد.  
. تعارض در حالت ظنی بودا یک طر  و قطعی بودا طر  مفابل. در حالههت سههوم، طههر  3دینی ظنی؛  

یههک بههر دیگههری شود؛ حتی اگر طر  مفابل گمار  دینههی باشههد. در حالههت دوم، هی قطعی ترجیح داده می
جایگاه انجام فعلی باشد، ازآنجاکه ظنوا معتبر در دین حجت هستند و علم ظنی رجااا ندارند؛ منتها اگر  

شناسههی و شههناخت تواند این ظن را رد کند، باید به گمار  دینی عمل شههود؛ ولههی اگههر در مسههائل هستینمی
بههین دنبال شواهد بیشتر بود. اما فرض اول مبنههی بههر اینکههه  طبیعت باشد، هر دو گماره ظنی هستند و باید به

حال رخ داده اسههت؛ زیههرا: اولًا، دو نظریۀ دینی قطعی و علمی قطعی تعارض پیش آید، نه امکاا دارد نه تابه
های قطعی در توانند هر دو دارای استدلال یفینی به معنای مطاب  واق  باشند. ثانیاً، گمارهگمار  متعارض نمی

نیم علم تجربی با توجه به مبانی خود، همچوا دین که مربوط به طبیعت و علم تجربی باشد، اند  است و  
دنبال قط  به معنای حفیفی آا نیست. شایاا توجه است که در هههر سههه فههرض بههالا اگههر از پذیری، بهابطال

شود، مراد اجتماع دو قط  به نفیضین یا ظن و قط  و حتی دو ظههن بههه نفیضههین، در یههک تعارض باث می
بلکه مراد وجود قط  یا ظن به مطلبی نمد دانشههمنداا دیههن و در  شخص نیست؛ زیرا این امری ماال است؛

 1مفابل، قط  یا ظن به نفیض آا مطلب نمد دانشمنداا علم است.
نکته دیگر در باث علم و دین این است که گاهی تعارض واقعی بین این دو وجود ندارد؛ بههرای مثههال، 

درس مخههتلط دختههر و پسههر در رشههد زبههاا وقتی متخصصین علوم تربیتی به این نتیجه برسههند کههه کههلاس  
انگلیسی منثر است و از طر  مفابل، اسلام ما را از این کار من  کند، این به معنای تعارض واقعههی علههم و 
دین نیست؛ بلکه علم ففط به یک بعد از مسئله پرداخته است و دین با توجههه بههه تمههام جوانههب ایههن کههار و 
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تلطی مخالف است، نه از باب اینکه تأثیر آا را در یههادگیری زبههاا های مخسعادو نهایی بشر با چنین گروه 
گیری نفی کند؛ یعنی علم در اینجا به یک فایده اشاره کرده و دین با توجه به مجموع فوائد و نههواقص، معههدل

ای که علم اساساً دربار  آا ساکت است. یهها در مثههال انکههار خههدا کرده و ضرر آا را غالب دیده است؛ نکته
دلیل تعههارض های غلط متافیمیکی است، نه بهفرض دلیل پیشط برخی دانشمنداا تکاملی و تجربی، بهتوس 

ترین اعتفاد داوکینم که مسئلۀ تکامل است صادق باشد. تواند در بمرگهمین امر می  1بین علم تجربی با دین.
بهها بخههش عمههد  تکامههل گیری حیاو را خوب تبیین کند و دین هم  تکامل ممکن است فرایند طبیعی شکل

مخالف نباشد؛ اما در ذاو تکامل نفی وجود خدا نهفته نیست و با وجود علت دیگری در طول علل مههادی 
کنههد، گرایی کههه علههم از آا پیههروی میپههذیر اسههت؛ زیههرا اساسههاً طبیعههتناسههازگاری ذاتههی نههدارد و جم 

ا ملمم کرده است تا از امور غیرطبیعی شناختی است و علم برای تبیین امور طبیعی خود رگرایی روش طبیعت
تواند با تبیین طبیعی از طبیعت، امور ماورای طبیعههت را نفههی کنههد. حفیفههت بهره نگیرد و در مفابل نیم نمی

های علمی خروج از اصول مطلب این است که در بخش بمرگی از تعارض ادعایی علم و دین، گستر  نظریه
   2شد  علم است.علمی پذیرفته

کند، برای اینکه به بنیادگرایی مههتهم نشههود چنههین نم که سرسختانه از اندیشۀ تکاملی خود دفاع میداوکی
 3دارم.دلیل نیافتن شواهد قاط  علیه تکامل، از آا دست بر نمههیسبب بنیادگرایی؛ بلکه بهگوید: من نه بهمی

مههام مههدعای خههود ارائههه کنههد و بهها آنکه باید گفته شود که تاکنوا تکامل نتوانسته تبیینی جههام  بههرای تحال
 4است.پیشرفت علم، شواهد ضد تکامل بسیاری به دست آمده 

تواا وجود تواا اعتفاد متدیناا را نوعی بنیادگرایی ماسوب کرد و نه میشده نه میبراساس مطالب بیاا
 تعارض واقعی بین علم و دین را پذیرفت.

 گرایی متکی به  ق ایمان .3.4
م این است که مطلب نادرست برخی از مسیایاا را به همۀ خههداباوراا نسههبت داده مغالطۀ دیگر داوکین

های دینی مخالف عفل آنکه فضیلت داشتن ایماا به گمارهاست و آا فضیلت بودا ایماا صر  است؛ حال
یا علم، مدعای بسیاری از مسیایاا نیست. شاهد این مطلب آا است که مسیایت در مسئلۀ تعارض علم 

معنا نمودا قضایای دینههی، تابعیههت دیههن از هایی همچوا بیحلوجیهاو متفاوتی ارائه داده و در راهو دین ت
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دربار  دین اسههلام نیههم روشههن اسههت کههه   1علم، جدایی کامل حوز  علم از دین، جانب علم را گرفته است.
د، مههردود دانسههته های اسلام وجود ندارد و اسلام هرچه را خلا  عفل قطعههی باشهه چنین اعتفادی در آموزه

داند. در واق ، مفاد عفل جمئههی از دیههن اسههت، نههه است و عفل را پیامبر درونی در عرض پیامبراا الهی می
لازم است گفته شود که اعتفاداو دین اسلام از دو حال خارج نیست؛ یهها اصههولی ماننههد وجههود   2مفابل آا.

هایی هستند که پس از اثبههاو گردند یا آموزهیخدا و پیامبری و امامت و قیامت با ادلۀ عفلی ماض اثباو م
گیرند. بنابراین، در ها، مورد اعتماد و پذیرش عفل قرار میفرض قرار دادا آاواسطۀ پیشاصول ذکرشده و به

 شود.دین اسلام تبعیت بدوا منط  معنا نداشته و در موارد تعارض علم و دین، از حکم عفل پیروی می
 

 گیرینتیجه

ههها اند و سپس، به نفد آاداراا برای دین شمردهبه فوایدی اشاره کرده که دین توهم خ  کتاب   داوکینم در
 گرایانۀ داوکینم را بررسی کرده است. پرداخته است. این نوشتار رویکرد عمل

تنهایی و بههدوا وابسههتگی بههه دیههن بههه داوکینم در رابطۀ دین و اخلاق بر این نظر است که اخلاق به .1
تواند توسط افراد رعایت شود؛ زیرا اصول کلی اخلاقی در جوام  متأثر از زیستگایست یهها ل میبهترین شک

شود که با نفی اخلاق دینی، اعتفاد به دین و خدا نیم روح زمانه است و با این مفدمه به این نتیجه منتهی می
یک اعتفههاد سههبب نفههی باطل است. در مفابل گفته شد که بر فرض صات مفدماو این نتیجه، نفی کارکرد 

 شود.وجود آا نمی
کنههد و از طههر  دیگههر، کند، ازطرفی ناقص بوده و نیاز بشر را رف  نمیاخلاق بشری که او ادعا می .2

 کند.الجمله ازسوی دین تأیید شده است و دین اخلاق عفلی ه شرعی را ارائه میچنین اخلاقی فی
دهههد، گرایی و... که به اخلاق دینی نسههبت میگرایی، ایمااهایی همچوا بنیادگرایی، مطل ویژگی .3

های ناروای داوکینم، اخلاق دینههی صههایح تبیههین شههده ناروا بوده و در آخر به جهت تصایح فهم و نسبت
 است.  

دهههد کههه دیههن در جهههاا معاصههر و بهها گرایانۀ داوکینم نشاا میاین مفاله ضمن بررسی و رد الااد عمل
ها و ضعف عفل و تجربههۀ بشههری را تواند کاستیست نداده است؛ بلکه میپیشرفت علم کارکرد خود را از د

ها را بههه ایشههاا نشههاا دهههد و ها جلوگیری کند و مسههیر سههعادو حفیفههی انسههااکامل کند و از انارا  آا
برفرض، علم ناکامل بشری ایراداتی به برخی از کارکردهای دین وارد نماید، بههه معنههای باطههل بههودا دیههن و 
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Virtue and Happiness 
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Abstract 

Ibn Sīnā believes that the divine wisdom requires every being to reach the perfection it wishes for and is 

worthy of, and every state of human states also requires perfection that leads them to a goal. Ibn Sīnā 

considers perfection, like thinking and reasoning, as one of the essential constituent features of the human 

existence and as the common goal of all fields of knowledge and states that, compared to the concepts of 

goodness and happiness, the concept of perfection is desirable for itself. He has expressed the definition of 

perfection in different ways: 1. while defining the intellective soul, he has explained the definition of 

perfection, 2. for defining philosophy, he has used the concept of perfection and maintains that the seeker of 

philosophy should learn philosophy to achieve perfection, and 3. he has used the concept of perfection to 

explain the concepts of goodness, happiness and pleasure. Through examining what perfection is and the 

relationship it has with the concepts of good, pleasure, and happiness, it becomes clear that the realization of 

good and happiness depends on the occurrence and acquisition of perfection, and it can be said that 

perfection has a kind of priority in terms of essence and rank over them. This article uses a kind of text-

based phenomenology along with the descriptive-analytical method to deal with the collected information. 

Keywords: Ibn Sīnā, perfection, goodness, happiness, soul, intellect. 
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 سینا  جُستاری در بارۀ چیستی کمال از منظر ابن 

 نسبت آن با خیر، فضیلت و سعادت  و
یا بهار نژاد   زکر
 دانشیار دانشکده الهیات وادیان شهید بهشتی، گروه حکمت وکلام اسلامی 
z_baharnezhad@sbu.ac.ir 

 چکیده
کند هر موجودی به کمال مطلوب و شایستۀ خود نائل گردد و هر سینا بر این باور است که حکمت الهی اقتضا میابن

سوی غایت و هدفی سووود دهوود و آن را هماننوود  وو ت ها را بهلات انسان نیز اقتضای کمالی دارد که آنحالتی از حا
گوید که م هوووم کمووال داند و میت کر و تعقل از لوازم ذاتی وجود انسان و مقوم ذات او و هدف مشترک همۀ علوم می

های مختل ی بیان کوورده ستی کمال را با روش سینا چیدر مقایسه با م اهیم خیر و سعادت، مطلوب بالذات است. ابن
. در تعریف فلس ه نیز از م هوووم کمووال 2. در ضمن تعریف ن س ناطقه به بیان چیستی کمال پرداخته است.  1است:  
. تبیین م اهیم خیر، 3کرده است و بر این باور است که جویندۀ فلس ه باید برای نیل به کمال، فلس ه بیاموزد.   است اده

لذت را بر تعریف م هوم کمال مبتنی کرده است. در بررسی چیستی کمال و نسووبتی کووه بووا م وواهیم خیوور،   سعادت و
که کمال  توان گ تمیبر وجود و تحصیل کمال است و شود که تحقق خیر و سعادت  لوم مید، معلذت، سعادت دار

نوعی عووات و بووهآوری اطلاجموو   یوون پوو،وهو، روش هووا دارد. روش نویسوونده در انوعی تقدم ذاتی و رتبووی بوور آنبه
 همراه روش تو ی ی و تحلیلی است. پدیدارشناسی مبتنی بر متن به

 سینا، کمال، خیر، سعادت، ن س، عقل.ابن: هاکلیدواژه
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 مقدمه

کمال از جمله م اهیم و ا طلاحات دارای بار ارزشی و معنایی درخور احترام برای انسان است؛ زیوورا 
مرحلۀ قوه به مرحلۀ بال عل و از نقصان به زیادت و موورتبب بووه رشوود   متعالی ن س ازکمال به حرکت  م هوم  

 بُعد روحی و معنوی انسان ناظر است. این ا طلاح نزد حکما در دو معنا به کار رفته است: 
ر کووه د ورت بال عل حا ل گردد؛ خواه مسبود به بووالقوه باشوود؛ چنان. کمال آن چیزی است که به1

طووور کووه در کمووالات دائمووی بوورای عقووول و د یا مسبود به بالقوه نباشد؛ آنمشاهده می شو  حرکات حیوان
کند کووه ایوون اموور حا وول بال عوول حرکات افلاک و مطابق عقیدۀ قدماء و وجود دارد. همچنین، ت اوتی نمی

ر کووه در طوووی باشوود؛ آن ورت توودریجکه در مرحلۀ کون و ایجاد وجود دارد یا بهنحو دفعی باشد؛ چنانبه
دهد. همچنین، فرقی نمووی کنوود کووه اموور حا وول بال عوول در آن چیووزی کووه حا وول حرکت رخ می  جریان

گردد، بایستۀ آن باشد یا نباشد. براساس این نوع کاربرد معنای کمال است که آن را به »خارج شدن شیئی می
 1اند.از مرحلۀ قوه به مرحلۀ بال عل « تعریف کرده

نحو بال عل حا ل گردد و بایسته و مناسب با چیزی است کووه یزی است که بهعبارت از آن چ. کمال  2
 در آن حا ل گردیده است.

لوویکن معنای دوم اخص از معنای نخست است؛ زیرا در آن قید »ألّلائق بما حصل« لحاظ شده است؛ 
. ایسته آن باشدکه شایسته و بتوان کمال نامید ؛ یعنی چیزی را میدر تعریف نخست این قید ذکر نشده است

و براساس همین معناست که مطابق این کاربرد دوم است که ا طلاح کمال در تعریف ن س ذکر شده است 
  2.گرددواسطۀ آن شیئ کامل میگ ته شده است: کمال آن چیزی است که به

دلیل یکن بهنرسیده است؛ لسینا اثر مستقلی دربارۀ کمال ننوشته و اگر هم نوشته به دست ما با اینکه ابن
وگو کرده است. او بر این بوواور اسووت های مختلف دربارۀ آن گ تهمیتی که برای آن قائل است در مناسبتا

او معتقد اسووت کووه  3کند تا هر موجودی به کمال لایق و بایستۀ خود نائل گردد.که حکمت الهی اقتضا می
گووردد، در  ووادر می  ی کووه از طبیعووتدارد و غایووات  سوی غایت و هوودفی رویهمۀ نظام طبیعت و جهان به

  ت کمال در وجود انسووان  وی 4ها خیر و کمال هستند. ورتی که معارض و مان  نداشته باشد، همۀ آن
ترین مراحوول آن، یعنووی از مرحلووۀ »عقوول تواند او را از مرحلۀ پسین زندگی به عالیداند که میرا عاملی می

 
  .2/1383، کشاف اصطلاحات الفنون و العلوم  تهانوی،. 1
  .2/1383، کشاف اصطلاحات الفنون و العلوم  تهانوی،. 2
  .88، التعلیقاتسینا، ابن. 3
  .4/71سینا، ابن. 4
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سینا نیل و و ول انسان به سووعادت دهد. ابنبال عل«، سود ه مرحلۀ »عقل هیولانی« که قوۀ محض است ب
 :داندرا هدف مشترک همۀ علوم می

اند و آن عبارت است از: دست یووافتن بووه کمووال ن ووس آدمووی »همۀ علوم در یک من عت با هم مشترک
نقووو  اره به اهمیووت ودر اینجا ضمن اش  1 ورت بال عل که وی را برای سعادت سرای دیگر آماده سازد«.به

از آن را نیز بیان کرده است. هدف از کسب کمال این است که انسان ازطریووق آن بووه سووعادت   کمال، هدف
 شود.ابدی نائل شود و بدون تحصیل کمال، سعادت ابدی حا ل نمی

وجوی کمووالی اسووت و آن کمووال گوید: »هر حالتی از حالات جسمانی انسووان در جسووتسینا میابن
  2.س آدمی است«همان ن  

گوییم: »انسان مولود اسووت«، شود و میطور که م هوم مولود بر انسان حمل میکه همان  گویدوی می
 3م هوم کمال نیز بر انسان حمل می شود: »انسان واجد کمال است«.

یعنی همچنان که حمل م هوم »مولود« به معنای تولوود و ایجوواد از لوووازم وجووود انسووان اسووت و از وی 
 انسان از لوازم وجودی اوست. م کمال نیز بر نیست، حمل م هومن ک  

کند که برخی از حقایق را بداند و برای به دسووت تنهایی ک ایت نمیگوید که فطرت آدمی بهسینا میابن
مقصووودش از علووم و معرفووت، آموووختن فلسوو ۀ نظووری و  4ها لازم است علم و معرفت کسب کندآوردن آن

 عملی است:
سوی کمووال ممکوونو در محوودودۀ علووم و عموول؛ دن ن س آدمی بهاست از خارج ش   »حکمت عبارت

طور که هسووتند، تصووور کنوود و قضووایا را  نیووز  کمال یافتن در بُعد علمی به این است که موجودات را همان
خُلقووی کووه عوودالت  اعتوودال    کهای رفتار کند  طور که هستند، تصدیق نماید. و در بُعد عملی به گونههمان

  5د«.برایو حا ل گرد میده شده است، نا
خواهد خود که هدف اساسی انسان از تحصیل علم و ادراک این است که می  سینا بر این باور استابن

 را به کمال رساند: 
خواهوود، خووود را بووه »هرگاه ن س آدمی  بخواهد  چیزی را ادراک کند  هدفو از آن  این است که می

ادراک نماید؛ زیراکه ادراک ذات شیء، تاب     ذات معلوم  راذات شیء مدرَک  کمال رساند، نه آنکه بخواهد  
 

  .13 1سینا، /ابن. 1
 .63، التعلیقاتسینا، ابن .2
  .233/ 1371سینا،ابن. 3
 . 1430/719سینا، ابن. 4
  .9/260، ـ البرهان( الشفاء )المنطقسینا، ابن. 5
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به این معنا که درک ذوات اشیاء و علم و آگاهی ن ووس بووه معلومووات مووورد نظوور   1کمال یافتن ن س است«.
خواه خووود تواند به معلومات دلخود، بر کمال یافتن ن س متوقف است و چنانچه ن س به کمال نرسد، نمی

گاه گردد. عالم  وآ
 این است کووهترین چیزی که لازم است انسان به آن اشتغال ورزد، در مرحلۀ نخست مهم  سینانظر ابنزا

واسطۀ آن ذات و وجود خودرا تکمیل کند و در مرحلۀ بعد، به چیزی بپردازد کووه در طلب چیزی باشد که به
گر ایوون سووخن در اینجا بیووان  سینام سخن ابنمعنا و م هو  2یا برای نوع انسان م ید باشد یا حافظ نوع باشد.

 عبدالرحمان جامی است: ذات نایافته از هستی بخو/ چون تواند که بود هستی بخو.
خواهد دیگران را به کمال رساند، لازم است در مرحلۀ نخست، ذات خود را به کمووالات انسانی که می

 آراسته سازد.
 

 پیشینۀ موضوع

 اند از:مقالۀ حاضر عبارتهای مشابه با ده، برخی پ،وهووجو و تحقیق نویسنبراساس جست
حکمــو و سلۀــف  سووینا«. عباسی، حسن. »بررسی چیستی کمال در تعریف ن ووس در اندیشووۀ ابن .1

 (.1396)پاییز و زمستان  9، ش. اسلامی
سینا و تحلیل انتقووادی آن«. اکبریان رضا. مخبر علی. »ابعاد مسئلۀ کمال ن س ناطقه در فلس ۀ ابن .2

 (.1398)بهار و تابستان  61، ش. النور( کوة)مش حکمو سینوی
هــای پژوهشسووینا«. ترابووی، مهوودی. »تحلیوول رابطووۀ کمووال موودرَک و ادراک لووذت در نظوور ابن .3
 (.  1399) شهریور   17، ش. شناسیهۀتی

های یادشده، تبیین و بررسی چیستی کمووال و رابطووۀ آن بووا مسئلۀ ا لی و محوری نویسندگان در مقاله
انوود؛ لوویکن مسووئلۀ و چیستی آن را در محدودۀ تعریف ن س بیووان کرده  ت و سعادت نیستم اهیم خیر، لذ

سیناست و ایوون بررسووی بووه بیووان کمووال در ا لی و محوری این مقاله بررسی و تبیین چیستی کمال نزد ابن
ز یان شده است. اتر و در قالب مصادیق متعدد بنحو عامتعریف ن س محدود نیست؛ بلکه چیستی کمال به

براسوواس ت این مقاله این است که چیستی کمال و نسبت آن با م اهیم خیوور، لووذت و سووعادت دیگر امتیازا
نوبه خود این روش هووم روش مناسووب و ندرت به نظر شارحان و م سران وی و که بهسینا و بهمتون خود ابن

 . است ارزشمندی است و تبیین شده
 

 .63، التعلیقاتسینا، ابن. 1
  .7/7(، الشفاء )المنطق ـ المدخل سینا،ابن. 2



 110،  شمارۀ پیاپی  1سال پنجاه و پنجم، شماره  ، در فلسفه و کلام  يیجستارهاريه نش  / 122

 

 سیناچیستی کمال نزد ابن

توان شووناخت؛ بنووابراین، دون دانستن ماهیت و حقیقت انسان نمیدت و فضیلت را بنظریۀ کمال، سعا
سینا به م هوم کمال ای کنیم. یکی از مواردی که ابنسینا اشارهلازم است در آغاز به تعریف انسان از نگاه ابن

از م در تعریف ن ووس  توانیوید که میگسینا میاشاره کرده، تعری ی است که وی از ن س ارائه داده است. ابن
اعتبار افعالی که از . به1توان گ ت که »ن س قوه است«: چهار واژه و ا طلاح است اده کنیم: به دو اعتبار می

لحاظ اینکووه ن ووس  ووور معقووول و محسوووس را . به2هاست. شود و ن س منشأ و مصدر آنن س  ادر می
ن در دومی به معنای تأثیرپذیری و ر بودن است؛ لیکعنای فاعل و مؤثقوه بودن ن س در اولی به م  1پذیرد.می

توان گ ت که در قیاس با ماده،  ورت است کووه از ترکیووب ایوون دو )موواده و . همچنین، می3ان عال است.  
جهت که جنس در انووواع عووالی و . همچنین و ازآن4گیرد.   ورت( جوهر نباتی یا جوهر حیوانی شکل می

 اوتوانیم در تعریف آن از م هوم » کمال« است اده کنیم. مییابد و می ن س تحصل و تشخصواسطۀ سافل به
، قیوود کمووال را بووه کووار بوورده اسووت: م هوم کمال را بر م اهیم قوه و  ورت ترجیح داده و در تعریف ن ووس

ها هی کمال اوّل لجسمٍ طبیعیّ آلوویل لووه أن ی عوول أفعووالَ الحیووا ؛ ن   سووی را کووه تعریووف»فالن س الّتی نَحُدُّ
وسوویلۀ است از کمال نخستین برای جسم طبیعی که آن جسم دارای ابزارآلاتی است کووه به  کنیم، عبارتمی

« اینکووه می 2دهوود.آن افعال حیاتی  نمو، تولید، ادراک و حرکت ارادی  را انجام می گویوود: »الوون س کمووال 
 سم است.بدین معناست که کمال و  ی است برای چیز دیگری که همان ج

ید که به کار بووردن م هوووم کمووال در تعریووف ن ووس ناطقووه نسووبت بووه م وواهیم »قوووه« و گوا میسینابن
ای اش این است که ن ووس اموور بووالقوه » ورت« رجحان دارد؛ زیرا چنانچه بگوییم: »الن س قو ...«، لازمه

لیکن کنند؛ حلول می  است که پذیرای  ور احساسی و خیالی باشد و ن س محلی باشد که این  ور در آن
 .: »الن س کمال«، معنا و م هوم این سخن این است که ن س مبدأ  دور افعال و آثار استاگر بگوییم

دهد؛ زیرا  ورت بودن ن س مشروط به این در مقایسۀ م هوم کمال با » ورت« نیز کمال را ترجیح می
ت؛ و منطب  بودن نیسوو دن مشروط به حال است که ن س، حال و منطب  در ماده )بدن( باشد؛ لیکن کمال بو

زیرا کمال اعم از این است که واق  در موضوع و محل باشد یا خارج از آن باشوود. پووس هوور  ووورتی کمووال 
توان گ ت که  ورت است؛ برای مثال، پادشاه و ناخدا کمال شووهر و کشووتی است؛ لیکن هر کمالی را نمی

دشوواه و ناخوودا در شووهر حلووول عنا کووه پابه این م  3اند.یتوان گف که  ورت شهر و کشتهستند؛ لیکن نمی

 
  ب(.)کتا  5/6(، الشفاء )الطبیعیاتینا، س ابن. 1
  .5/10(، الشفاء )الطبیعیات سینا،ابن. 2
  .5/7(، الشفاء )الطبیعیات سینا،ابن. 3
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 کنند تا  ورت شهر تلقی شوند؛ بلکه کمال شهر هستند. پس ن س کمال بدن است و نه  ورت آن. نمی
. م هوووم کمووال 1گوید که به دو دلیل به کار بردن »کمال« در تعریووف ن ووس رجحووان دارد: در پایان می

شووود رد کمال در تعریف ن س سووبب می. کارب2می کند.    عنای ن س را بیاننحو گویاتر از قوه و  ورت مبه
  1این تعریف همۀ انواع ن س )نباتی،حیوانی و ن س ناطقه( را شامل شود.

 آنگاه کمال را چنین تعریف کرده است: 
واسووطۀ وجووود آن، حیوووان و نبووات بال عوول »معنا و م هوم کمال عبارت است از آن چیزی است کووه به

از خروج شیء برد و فعلیت نیز پسمعنای فعلیت در مقابل نقص به کار می  کمال را بهسینا  ابن  2دند«.گرمی
 شود.از مرحلۀ قوه حا ل می

ن س کمال اسووت« و در تعریووف ن ووس م هوووم کمووال را بووه کووار گوییم: »افزاید: هنگامی که میاو می
 بریم، این م هوم دارای دو معناست:می

ت که مانند احساس مبدأ قبول و ان عال است  و جه رد  یعنی ازآنو استعدادی که دا»ن س ازجهت قوه  
گردد، کمال است و ازجهت قوه و استعدادی که دارد کووه کارهووا و افعووال واسطۀ آن ادراک حیوان کامل میبه

بوور ایوون  گردد، نیز کمال است و ن س م ارد  از ماده و جسم نیز  کمال است  علاوه حیوان از آن  ادر می
 3و حال در آن نیست هم  کمال است«.م ارد  از ماده  ن سی که

سینا از جملۀ »إشتمل علی المعنیین« معنای فعلی ) دور( و معنای ان عالی ن س اسووت و مقصود ابن
بوورد کووه شووامل منطبوو  و نحو عام به کار میدر حال ان عال نیز استکمال وجود دارد. وی م هموم کمال را به

دو جهت قابلیت و فعلیت است؛ نسبت به موجووودات   دارای  ن س. به بیان دیگر،  شود  در ماده میغیرمنطب
کنوود تووا بووه کمووال شایسووتۀ خووود ها دریافت میمافود خود قابل است و حقایق و  ور علمی را ازطریق آن

توووان م هوووم برسد؛ لیکن نسبت به مادون خود )بدن( فاعل و منشأ  دور افعال است و از هر دو جهت می
 .ا بر آن اطلاد کرد کمال ر

سینا از »چیستی کمال« ناظر به دو جهت و دو بُعدی اسووت کووه در طور که اشاره شد، تعریف ابنهمان
نوعی . جهت قابلیت و استعداد ن س است که به معنای ان عالی ن س است که خووود بووه1ن س وجود دارد:  

ن منشأ بودن ور افعال است و ای س است که منشأ  د.جهت فعلیت ن2شود. کمال برای ن س محسوب می
 و  دور افعال برای ن س کمال است را بیان نکرده است. قبول این نوع کمال برای ن س مستلزم ایوون اسووت
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 1که رابطۀ ن س با بدن را رابطۀ  دوری بدانیم و نه رابطۀ حلولی.
 

 کمال اول و دوم

 ت:سینا کمال را به دو نوع تقسیم کرده اس ابن 
گیرد. در واقوو ، سازد و چنانچه نباشد، نوع شکل نمیوعیت نوع را میچیزی است که ن  . کمال اول آن1

کمال اول مقوم و سازندۀ نوع است؛ مانند شکل برای شمشیر یا مانند حیوان و ناطق که مقوم ماهیت انسووان 
 هستند.
مووال اول  ت و کمووالی بوورای ک . کمال دوم در قوام ماهیت شیء و نوعیت نوع نقشی ندارد؛ بلکووه  وو 2

 2د برندگی و تیزی برای شمشیر یا هنرمند و شاعر بودن برای انسان.است؛ مانن
گوید که کمال اول همان است که خداوند به هر ماهیتی آن چیزی را کووه در وجووود و بقووای سینا میابن

بقووای افووزون بوور وجووود و  خود بدان نیاز دارد، اعطا کرده است؛ لیکن کمال دوم آن چیزی است که خداوند
اعطا کند؛ مانند اعطای حکمت و علم نجوم به انسان که انسان در وجود و بقای خود نیازی به ماهیت به آن  

 3کند.ها ندارد؛ لیکن با داشتن آن فضیلت و کمال پیدا میآن
هاد کرده اسووت؛ از این تعریف، برای تبیین بیشتر کمال اول و دوم به آیات شری ۀ قرآن استشسینا پسابن

 نویسد:میاو 
ی فرماید: »تحقیق، قرآن بر این مطلب دلالت و راهنمایی کرده است، آنجا که می»و به أ أَعَطووَ ذ 

نَا الووِ رَبُّ
«، هدایت همان کمالی است که انسان در وجود و بقای خووود نیووازی بووه آن نوودارد کُلِ شَيَءٍ خَلَقَهُ ثُمِ هَدَی

ی در وجود و بقای خود بووه آن نیوواز ان کمالی است که وخلقت و آفرینو انس پس کمال دوم است ؛ لیکن  
ین  فرماید: »دارد.  پس کمال اول است . همچنین، قرآن می د  وَ یَهووَ ي فَهووُ أ خَلَقَن  «  خلقووت کمووال اول و الِذ 

اول و   هدایت کمال ثانی است . حکما آن چیزی را که ماهیت در وجود و بقای خود به آن نیاز دارد، کمووال
 4نامند«.ه آن نیاز ندارد، کمال دوم میکه در بقای خود ب آن چیزی را
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 تفاوت کمال اول با کمال دوم

سینا، هر جسمی دارای دو نوع کمووال اسووت: کمووالات نخسووتین جسووم عبووارت از  ووورت به نظر ابن
مقصود  1است.جسمیۀ آن است و کمالات دوم آن عبارت از اشکال و  وری که نگاهدارندۀ طبیعت جسم 

جسمیه سه بُعد داشتن جسم و مراد وی از اشکال و  ور،  ووورت نوعیووۀ آن اسووت کووه ینا از  ورت  س ابن
گوید که  ورت شیء، کمال اول؛ لیکن کی یت آن کمال ثانی است و  ووورت شوویء را جوهر است. او می

 .داندامر جوهری؛ لیکن کی یت را امر عرضی می
اد و ضووعف پیوودا ، )کمووال ثووانی( اشووتدگویوود کووه کی یووتل میوی در ت وواوت ایوون دو نوووع کمووا

دهوود، یابد. اشتدادی که در کی یت رخ میآنکه  ورت شیء )کمال اول( اشتداد و ضعف نمیکند؛حالمی
برای این است که جسم  ورت دیگری را بپذیرد و قبول  ورت دیگر ازطریق حرکووت توودریجی از قوووه بووه 

ریجی اسووت و تغییوور در آن اول، فاقد حرکووت توود  ت شیء یا همان کمالگیرد. لیکن  ورفعلیت انجام می
سینا بر این دیدگاه وی مبتنی است که او منکوور و این نظر ابن  2گیرد.و فساد( انجام می   ورت دفعی )کونبه

گوید که در جواهر، از جمله  ووورت نوعیووه، ثبووات و آرامووو مخالف حرکت در جوهر است؛ یعنی او می
و حرکت و تغییر فقب در اعراض )کی یات( اشوویاء رخ   دهدی در آن رخ نمیو هیچ تغییر و حرکتبرقرار است  

 دهد.می
 

 تفاوت استکمال با انفعال

سینا میان م هوم استکمال و م هوم ان عال ت اوت قائل است؛ ان عال نیز نوعی استکمال است؛ لیکن ابن
اک بووه دو شود و ایوون نوووع ادرت و ان عال کامل میگوید که ادراک جسمانی )احساسی( ازطریق فعلیاو می

شووود و درمقابوول، چیووز لحاظ نقو آلت و ابزاری کووه دارد، چیووزی از آن زایوول می. به1شود:  نحو اعتبار می
شود. در نتیجه، ان عال عبارت است از حصول حالتی شود که ان عال نامیده میجای آن حادث میدیگری به

عووروض ایوون نوووع حوورارت بوور ن ووس،  حرارتی عارض گووردد، ؛ برای مثال، هرگاهبه همراه زوال حالت دیگر
دهد؛ زیرا حرارت عارض با حرارت مزاجی دو نوع کی یت مختلف و مت اوت حرارت مزاجی آن را تغییر می

شود و نه ان عووال و اعتبار قوۀ مدر که فعل نامیده می. لیکن به2شوند.  هستند و با هم در یک جسم جم  نمی
بارت است از حدوث چیزی در چیز دیگر؛ مشروط به اینکه آن ال است و استکمال علیت ملازم با استکمفع 

شیء دیگر متضاد با آن نباشد؛ مانند حدوث کتابت در لوح که حدوث کتابت کمال برای لوح است و بووا آن 
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 پذیرند.متضاد نیست و چون متضاد نیست، جم 
ت وابزارند که فانی و جسم و حالات آن، آلاگوید که لات آن میآنگاه دربارۀ ت اوت ن س با جسم و حا

شوند؛ لیکن مدر ک )ن س( امر ثابت و نامتغیر است و آن چیووزی را کووه از ت وورد اتصووال در جسووم زائل می
ایم و مت اوت از آن چیزی است کووه فهمیم و مانند پارچ آبی که آب آن را تقسیم و داخل چند لیوان ریختهمی

ایم و پووس موودر ک چ آبی کووه آب داخوول آن را تقسوویم نکووردهکنیم و مانند پاریصال، آن را ادراک مدر حال ات
عاملی غیر از ت رد و اتصال اجزای جسم است. اجزاء متغیرند؛ لیکن مدر ک که همووان ن ووس اسووت ثابووت 

 1.است
آن بوورای اثبووات  کند که مشووائیان ازسینا در ت اوت ن س با جسم به برهان »فصل و و ل« اشاره میابن

برند. در جسم قالبیت و استعدادی وجود دارد که مطابق آن »فصوول« و »و وول« را ولای اولی« بهره می»هی
پذیرد و این قوه و استعداد که به جسم مربوط است، متغیر است؛، لیکن ن س که مدر ک آن اسووت امووری می

 که چیزی از آن زائلآنکند، بیکمال میثابت است. مقصود وی از این جمله »معنا و م هوم چیزی که طلب 
کند بدین معناست که چیزی برایو حادث و ایجاد شود که قبلًا این است: چیزی که طلب کمال می  گردد«

کند. این شیء آن را نداشت و با به دست آوردن آن، خود را به کمال رساند؛ مانند شیئ ساکنی که حرکت می
جد بود و در حال حرکت آنچووه از و بالقوه آن را وا  نحو امکانست که بهو هنگام ساکن بودن و نافی حرکتی ا

مانوود کووه شود  رفاً همان عدم است و نه چیز دیگر و شیء مستکمل ماننوود لوووحی میآن زائل و معدوم می
گیوورد: »والمسووتکمل لابوودّ أن روی آن نوشته شود؛ یعنی کمالی بر آن افزوده شود. در پایان چنین نتیجووه می

دت نا  یکون أمر  حصل فیه وعدم  تقدّمَهُ، فإنّ العدم شرط  فووی أن یکووون الشوویئ قصةً، ثُمّ کمُلت وله ذات  وُج 
خواهد آن را به کمووال چیزی که در طلب کمال است دارای ذات ناقصی است که می  2متغیّراً أو مستکملا«.

این مرحلووه و چنانچه شیء فاقد  که مقدم بر کمال وی استرساند و مرحلۀ نقص برای او حکم عدم را دارد 
گوید که ن س وجوی کمال باشد. بر همین اساس است که وی میتواند طالب تغییر یا در جستیباشد، نم

 3به بدن محتاج است تا ازطریق آن ، خود را به کمال برساند.
ال سینا میان استکمال وان عال قائوول اسووت، در تو وویف انسووان بووه  وو ت کموو براساس ت اوتی که ابن

ان و من جهة ماهو انسان و هو أن یَعلم الحقَ لأجل ن سه، و الخیرَ لأجل کان استکمال الانس نویسد: »لمّامی
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دلیل حق بودن، ناظر به حکمت نظری و دانستن خیر برای عمل کردن دانستن حق به  1العمل به و اقتباسه«.
کمة اسووتکمال گوید: »الحلس ه میو بر همین اساس، در تعریف ف  مطابق آن، ناظر به حکمت عملی است

فخر رازی در ت سیر  2الانسانیة بتصور الامور والتصدیق بالحقایق النظریّة والعملیّة علی طاقة البشر«.الن س  
گوید که کمالات انسان سه نوع هسووتند: ن سووانی، بوودنی و روحووانی؛ حکمووت از نوووع سینا میسخنان ابن

 3رود.کمالات ن سانی به شمار می
اده در ا ل نوعیت خود واحد است و هوویچ اختلافووی در طور که مد که همانکنینا خاطرنشان میس ابن

آن نیست؛ لیکن استعداد و قابلیت پذیرش  ور مختلف را دارد، ن وس آدمیان نیووز در طبیعووت وجوهریووت 
سووبب حووالاتی اسووت کووه شان در هوشمندی و کووودنی، خیریووت و شوورارت بهخود یکی هستند و اختلاف

ها نیز از بیوورون بوودن بوور وی عووارض کند. برخی از اختلافثر میآید و ن س را متأیطریق بدن به وجود ماز
سینا این است مقصود ابن 4شود؛ مانند سعادت و نحوست که ناشی از حرکت فلک یا تقدیر الهی! است.می

دارنوود؛ هیچ ت اوتی با هم نلحاظ قابلیت و استعداد لحاظ فطرت اول یکسان هستند و بهکه ن وس انسانی به
 شود به کسب فطرت ثانی مربوط است.رای ن وس انسانی حا ل میت اوتی که ب

گوید که ماده شأنیت و قابلیت آن را دارد که شود و میسینا میان »قوه« و »استعداد« ت اوت قائل میابن
افاضووه  عال  آن  ورت بوور آنهرگاه قابلیت پذیرفتن  ورتی را داشته باشد، ازسوی »واهب الصور«  عقل ف

گوید که بسائب فاقد اسووتعداد داند و میاو داشتن استعداد و قابلیبت را مختص موجودات مرکب می  5گردد.
تر وجووود هستند؛ زیرا معنا و م هوم استعداد این است که در یک شیء چیزی از چیزی به وجود آید که پیو

سووت کووه مرکووب بووودن آن شوویء ار چیز دیگوور مسووتلزم بدیهی است به وجود آمدن چیزی د  6نداشته است.
کم دو جزء داشته باشد تا یک جزء در جووزء دیگوور حا وول شووود و چنووین چیووزی در موجووود بسوویب دست

سووینا در ت وواوت میووان موجووودات مووادی و عقلووی تصورپذیر نیست. از اینجاست که حکما و از جملووه ابن
ودات مجوورد ادی هستند؛ اما موجوو ذاتی و امکان استعدکنند که موجودات مادی دارای امکان خاطرنشان می

 عقلی فقب دارای امکان ذاتی و فاقد امکان استعدادی هستند.
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 رابطۀ بساطت و کثرت با کمال و نقص 

سینا ملاک برخوردار بودن یک موجود از   ت کمال این است که واجد بساطت باشد و بووه ازنظر ابن
خواهوود بووود و درمقابوول، دارای کمال بیشووتری  باشد به همان نسبت  هراندازه که بساطت یک موجود بیشتر  

طور که خداونوود دارای کمووال اسووت، عقووول کند که همانداند و خاطرنشان میملاک نقص را در کثرت می
فعاله نیز در مقایسه با افلاک و یعنی در مقایسه با موجودات مادون خود و دارای کمال و فاقد نقص هستند و 

الوجود نظر که واجباطت بیشتری برخوردارند و ازآنیسه با افلاک از بساست که عقول در مقاعلت آن این  
از الوجود، عقووول و پووساز واجووبترین و برترین کمالات است و پووسبسیب محض است؛ پس واجد عالی

د. بر همین مرتبۀ عقول، افلاک در مقایسه با عالم عنا ر دارای بساطت بیشتر و از کمال بیشتری برخوردارن 
گویوود کووه دانوود و میدر مقایسه با کمال واجب تعالی و عقووول، نوواقص می  رکت کمالی افلاک رااساس، ح

جهووت، کمووال کاموول را کند که دارای بساطت بیشتری باشوود و ازاینکمال کامل در موجودی تحقق پیدا می
  1داند.الوجود و عقول فعال میازآن  واجب

 
 تفاوت کمالات

اطلاد ال وواظ کمووال و فعوول بوور م هوووم جوووهر و ور از ذهن نیست که  کند که دطرنشان میسینا خاابن
 2نحو تشووکیک  ووریح نیسووت.ها بر انواع حرکووت بووهنحو تشکیک باشد؛ لیکن اطلاد آنگانه بهاعراض نه

 هوووم مشکک بودن م هوم کمال را نام ببرد؛ وگرنووه وی م سینا در اینجا خواسته است تا برخی از مصادیقابن
داند. بدین معنا که از نگاه وی ل ووظ کمووال دارای معنووای واحوودی کلی م هومی مشکک می  نحوکمال را به

حال، مصادیق آن براساس تقدم و تووأخر، شود که دارای فعلیت است؛ درعیناست و شامل هر موجودی می
 ها مت اوت و متمایز از یکدیگرند.شدت وضعف و مانند آن

سان در رابطه با قوای وی مت اوت است؛ کمالات و ادراکات انگوید که  سینا میبناساس است که ابراین
 کند:ای کمال مناسب، لایق و شایستۀ خود را دارد و این رابطه را بدین شرح بیان مییعنی هر قوه 

. کمال قوۀ شهوانی در این است که عضو چشندۀ لذت، آن را از مادۀ خارجی بچشد و چنانچووه مووادۀ 1
 و در این  ورت نیز لذت برقرار است. کنده آن را تخیل مینباشد و همانند آنچ خارجی

شوودن یووا از علووم و . کمال قوۀ غضب )خشم( در این است که ن س آدمووی از چگووونگی غلبووه و چیره 2
 آگاهی به اینکه به دشمن وی اذیت و آزاری رسیده است، لذت ببرد.

 
  .62، التعلیقاتسینا، ابن. 1
  .4/96، 1430سینا،ابن .2
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آن را داشته بد که امید و آرزوی و حالت چیزی دست یا  . کمال قوۀ واهمه در این است که به وضعیت3
 آورد.یا آنچه را به یاد می

. کمال قوۀ عاقله در این است و تا آنجا که امکان دارد، انسان   ات جمال خداوند را که مختص بووه 4
ازآن، وجود او هستند و در وجود خود آشکار سازد  یعنی متخلق به  وو ات و کمووالات حووق شووود  و پووس

 ورت مجرد و عدم آمیزش آن با ماده در وجود خووود ستی را بهن است که همۀ نظام همال قوۀ عاقله در ایک 
تمثل و تعقل کند. نخست وجود خدا و در مراحل بعد وجود جواهر عقلی و ن وس و اجسام فلکی را تعقوول 

کووه هوویچ نوووع آمیووزش و نحوی  یعنووی بووه  1کند: »و هذا هو الکمال الّذی یصیر به الجوهر العقلی بال عل«؛
 شته باشد تا موجب خطا و اشتباه گردد.آمیختگی با ماده ندا

گویوود سینا برای انسان کمالات مختلف و متعددی قائل است؛ لوویکن میازاین اشاره کردیم که ابنپیو
ایوون یعنی چنانچه انسان بتواند  که کمال مختص به انسان همان است که آن را کمال قوۀ عاقله نامیده است؛

توان گ ت قوه را ازطریق نیل به مقام »عقل بال عل« و اتصال به »عقل فعال « تکمیل کند، در آن  ورت می
 که به کمال مطلوب خود دست یافته است.

تعبیر به کمال قوای  اشارات و تنبیهاتدر    2. کمال قوۀ حافظه، یادآوری امور و خاطرات گذشته است.5
جای کمال از عنوان »لذت قوا« بهره بوورده و به الهیات شفاکر نکرده؛ لیکن در  سانی کرده و قوۀ حافظه را ذن  

سینا کمال و لووذت ای باشد که ابنتواند دلیل و نشانهلذت یا کمال قوۀ حافظه را نیز ذکر کرده است. این می
 برد.  ورت مترادف به کار میرا به

 
 شود؟و چگونه حاصل می کمال آدمی در چه چیز است

گوید که همۀ افراد انسان از یک فطرت الهی )فطرت اول( برخوردار هستند؛ لوویکن داشووتن سینا میابن
شود که برخی از امور و حقایق و از جملووه تصووور و تصوودیق را بشناسووند. بوورای تنهایی سبب نمیفطرت به

ء لازم اسووت و برای شناخت حقایق اشوویا 3د شناخت تصور و تصدیق لازم است انسان دانو منطق را فراگیر
دّ سووینا میابن  4فلس ه بیاموزد تا ازطریق حکمت نظری و فلس ی خود را به کمووال رسوواند. نویسوود: »ولایَعووُ

  5الرجل حکیماً فیلوسوفاً إلّا بمعرفة الم ارقات وأحکامها«.
 

  .1/423، الشفاء )الإلهیات( سینا،؛ ابن3/345، شرح الإشارات و التنبیهاتطوسی، . 1
  .1/423، شفاء )الإلهیات(ال سینا،ابن. 2
  .16، 7/19، الشفاء )المنطق ـ المدخل( ینا،س ابن. 3
  .7/12، الشفاء )المنطق ـ المدخل(سینا، . ابن4
  .1/4(، الشفاء )الإلهیاتسینا، ابن. 5
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دادی است که انسووان بوورای توان گ ت که برخوردار بودن انسان از فطرت الهی همان قابلیت و استع می
سینا خاطرنشان گیری و نیل به کمال آن را در اختیار دارد و وجه امتیاز انسان از سایر موجودات است. ابنیاد
لحاظ ذات خود و نیز ازطریق مبادی مافود )عقوول فعووال( کند که ذات ن س این قابلیت را دارد که هم بهمی

که آن را عقل نظووری و عقوول عملووی قابلیت برای ن س چیزی است    خود را به کمال برساند و این استعداد و
نامد که هرکدام دارای استعداد و کمالی هستند و هر دو قوه دارای یک استعداد و قابلیت مشترک محووض می

حال، هریک دارای استعداد و قابلیت مخووتص بووه خووود شود و درعینهستند که »عقل هیولانی« نامیده می
و عقل عملووی مقوودمات مشووهوره و ماننوود آن را ادراک   قدمات بدیهی و قضایای یقینیهستند. عقل نظری م

« هسووتند و بوورای هریووک از آن دو کمووال اکتسووابی حا وول کند و در این حالت، هر دو »عقل بالملکووهمی
   1شود.می

 داند:سینا معیار و ضابطۀ کمال یافتن انسان را در دو چیز میابن
تعووالی را در وجووود خووود وجووودی( حق)یعنی   ات ثبوتی و کمووالات   . تلاش کند تا   ات جمال1

سینا بوورای کمووال یووافتن انسووان، معرفووت خوودا را ها شود. این بدین معناست که ابنمحقق سازد و مَظهر آن
بر آن معتقد است: کمال جوهر عاقل  انسان  در این است که حقووی کووه اول داند؛ علاوه تنهایی کافی نمیبه

مکان دارد به آن نائل گردد و تحقق پیوودا کنوود و متصووف بووه  وو ات او ای که ااندازهجود  او و بهاست در  و
 شود.  
نحوی که هیچ نوع آمیزش و آمیختگی بووا موواده  ورت تجریدشده، یعنی به. مجموع نظام هستی را به2

 گوید:او در جای دیگر می 2نداشته باشد تا موجب خطا و اشتباه گردد، تعقل و تمثل کند.
رد است، کمال وی در دو چیز است: جهت که انسان موج ازآن سووبب . حق و تعووالی و را به1ود دارنده خ 

 3سبب عمل کردن و الگو گرفتن از آن شناسد.. خیر را به2خود حق شناسد. 
کند که ن س یک حقیقت واحد، ولی دارای قوای متعدد است. نسبتی به مووادون سینا خاطرنشان میابن

کند و در ایوون ارتبوواط ازطریق عقل عملی رابطۀ خود با بدن را تنظیم می  و نسبتی به مافود خود دارد؛  )بدن(
کند تا از آن اسووت اده و شود. ازطریق عقل نظری با مافود خود ارتباط برقرار میاست که »اخلاد« تولید می

بوودن دارد، فاعوول اسووت؛ ولووی در گیرند. ن س در نسبتی کووه بووا قبول کند و در این ارتباط »علوم« شکل می
 القبول باشد. گوید که لازم است ن س در رابطه با مبادی عالیه دائمنسبت با مبادی عالیه، قابل است. او می

 
 .5/186(، الشفاء )الطبیعیاتسینا، ابن. 1
  .1/423(، الشفاء )الإلهیاتسینا، ابن. 2
  .7/16، ـ المدخل( اء )المنطقالشفسینا، ابن .3
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 بنابراین، چنانچه انسان بخواهد به کمال نائل گردد، لازم است ازطریق عقل نظری و عملی تلاش کند.
د و )در بُعد عملی( بووه عموول عد نظری( به علم محدود هستنسینا معتقد است کمالات انسان )در بُ ابن

 1محدود هستند.
دانوود؛ لوویکن سینا آگاهی انسان به فلس ۀ نظری و عملی را ابزاری برای و ول به کمووال میبنابراین، ابن

کید می رسوواند کووه تصووورات )م وواهیم ورزد که در  ورتی آموختن فلس ۀ نظووری انسووان را بووه کمووال میتأ
الاموور موجودنوود، فراگیوورد و ارادۀ سان که در عالم واقوو  و ن سآن و تصدیقات )قضایای فلس ی( رافلس ی(  

وتصرف کند و در آموختن فلس ۀ عملووی نیووز بایوود بتوانوود بووه ها دخلها دخالت ندهد تا در آنخود را در آن
 مرحلۀ اعتدال نائل گردد تا از افراط و ت ریب بپرهیزد.

 نویسد:و نیز می
واسطۀ تصورات اشیاء و تصوودیق کووردن حقووایق ن س آدمی بهعبارت است از کمال رسانیدن    »حکمت

اندازه توان بشری؛ و هرکس ن س خویو را ازطریق این دو حکمت )نظری و عملووی ( بووه نظری و عملی، به
 2تحقیق خیر فراوان به وی داده شده است«.کمال رساند، پس به

تواند ت سیر یا تکمیل خن وی میاین س  3می در علم و عمل است.گوید که کمال آدو در جای دیگر می
سخن فود باشد؛ زیرا معرفت حق، به داشتن علم و آگاهی نیازمند اسووت و برگزیوودن و انتخوواب خیوور نیووز 

 محتاج عملی است که انسان انجام دهد. 
 نویسد: و در تعریف دیگری از حکمت می

به این است که تصووور   دد و علم کامل در باب تصوراتگر»حکمت نزد حکما به علم کامل اطلاد می
واسطۀ تعریف انجام شود و در باب تصدیقات )قضایا( به این است که انسان چیووزی را و در  ووورتی کووه به

علت داشته باشد و از راه علل آن بشناسد و موجودی که و مانند وجود خوودا و فاقوود علووت و سووبب اسووت را 
  4شود«.ن سه تصور میاست و فی الوجود فاقد حد  منطقی واجببراساس ذات او شناسد؛ زیرا 

 
 کمال مختص به انسان

هایی نووام بوورده اسووت؛ از جملووه: اجتموواعی بووودن، دارای  وووت سینا برای انسان   ات و وی،گیابن

 
  .435/ 1(، الشفاء )الإلهیات؛ همو، 52، التعلیقاتسینا، بنا. 1
  .21، 2/2، شرح عیون الحکمةرازی، . 2
  .52، التعلیقاتسینا، ابن .3
  .20،التعلیقاتسینا، ابن .4
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سازی، تعجب، ضووحک، ضووجر، بُکوواء، دوری جسووتن از افعووال داشتن، است اده از زبان اشاره و رمز، خانه
 1ورجاء، و این موارد را از کمالات انسان شمرده اسووت.ل بودن و خوف ، انجام دادن افعال جمیل، خجقبیح

گوید که لیکن اخص خواص در برخی از این   ات و کمالات، موجودات دیگر نیز مشارکت دارند. او می
. 2انوود. ی از ماده. تصور و ادراک معانی کلی مجرد تام که بری و تهوو 1  ت متعلق به انسان دو چیز است:  

مقصووود وی از وی،گووی   2واسووطۀ معلومووات تصوووری و تصوودیقی.ت تصوری و تصوودیقی بهکشف مجهولا 
نخست این است که انسان موجودی است که توان عبور از مرحلۀ ن س را و که به ماده تعلق دارد و به مرحله 

ن موجووود  وواحب فکوور اسووت کووه عقل که مجرد تام است، دارد. مراد وی از وی،گی دوم این است که انسا
 تواند مجهولات تصوری و تصدیقی را معلوم سازد. ریق معلومات تصوری و تصدیقی میازط 

گوید که کمال وی،ه و مختص به انسان در این است که آدمی چیزی را کسب کند کووه در جای دیگر می
ا چنان وسعت فکر و اندیشه پید بتواند جهانی عقلانی شود که در وی  ور همۀ عالم نقو ببندد و در اثر آن

 3کند که مشابه جهان عینی وخارجی شود.
اند: » وویرور  الانسووان سینا همان است که حکما آن را در تعریف حکمت و فلس ه گ تهاین سخن ابن

شود عقلانی که مشابه جهان عینووی کس فیلسوف باشد، جهانی میعالما عقلیّا مضاهیاً للعالم العینی؛ هرآن
گاه است. سینا، فیلساست«. ازنظر ابن و خارجی  وف همان انسان کاملی است که به فلس ۀ نظری و عملی آ

 
 موانع نیل انسان به کمال چیست؟

شوند اند و اندک مردمانی یافت میسینا، افراد انسان در کسب درجات و مراتب کمال مت اوتازنظر ابن
فهموود و بوودان دان خود میفردی از افراد انسان نزد  وجکه به همۀ کمالات علمی و عملی احاطه یابند و هر  

رود و ترس وی سوی کسب کمال نمیهراسد و بهگواهی دهد که موجود ناقصی است و به همین جهت، می
شود و در نتیجۀ این نومیدی، یا بووه امووور دنیوووی از دسترسی نیافتن به کمالات سبب نومیدی و یأس وی می

  4کند.ه میکننده تکید به توهمات گمراهآورد یا در علم خوروی می
سینا از علت تلاش نکردن برخی اشخاص برای کسب کمالات حقیقی شووایان شناختی ابنتحلیل روان

گوید که ازطرفی، کسب کمالات حقیقی محدود در آموووختن فلسوو ۀ نظووری و عملووی تحسین است؛ او می

 
  .183-5/181(، الشفاء )الطبیعیاتسینا، ابن .1
  .5/184(، اتالشفاء )الطبیعی سینا،. ابن2
  .1/435، )الإلهیات(الشفاء سینا، ابن. 3
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هووا تحصیل آن  ر نیست و اشخا ی هم که امکانپذیاست و ازسوی دیگر، تحصیل این دو برای همه امکان
یابند؛ در نتیجه از کسووب کمووالات واقعووی و ندرت در هر دو بخو احاطۀ کامل میآورند، بهرا به دست می

 . آیندشوند و در پی تحصیل آن برنمیحقیقی نومید می
الم بوووده یووا در آینووده کند که معانی و حقایق موجوداتی که از گذشته وحال در عسینا خاطرنشان میابن
بود، همه در علم خداوند، فرشتگان عقلی، ن وس ملائکووه سووماوی موجودنوود و ن وووس بشووری در خواهند  

ها دارند و در این مناسووبت هوویچ نوووع مووان  و بخلووی قیاس با موجودات جسمانی بیشترین مناسبت را با آن
بل، یعنی انسووان، د  و منحصراً مان  از جانب قاها را اقتباس کنتواند آنراحتی میوجود ندارد  پس انسان به

. آلوده شدن وی به اموری کووه او 2. فرورفتن انسان در امور جسمانی.  1است و عامل آن نیز دو چیز است :  
بنابراین، برای دریافت حقایق و معووانی موجووود در عووالم کووه   1کشاند.های منحب وپایین میسوی جنبهرا به

های جهان ماده پاک نگاه دارد. د را از آلودگیلازم است انسان روح و روان خوهمان کمالات هستی است،  
ها به مبادی عقلی شان و شدت اتصال آنسبب قوی بودن   ای باطنگوید که برخی از مردم بهسینا میابن

یافت کنند  ورت دفعی یا نزدیک به آن،  ور و حقایق موجود در عقل فعال را درقابلیت آن را دارند که یا به
 2مر نوعی از نبوت، بلکه بالاترین مرتبه آن هستند.گوید که این او می

وی کند که هنگام یادگیری و یادآوری لازم است قوۀ عاقله از فکر اسووت اده کنوود. سینا خاطرنشان میابن
وانووایی . نات3. قلووت تموورین و ممارسووت. 2. نا افی و کدر بودن ن ووس. 1: کندمی چند مان  برای فکر ذکر

گوید کووه چنانچووه ایوون موانوو  . اشتغالات ن س  به امور جسمانی . آنگاه می4.  ن س در نیل به فیض الهی
توانوود بووه غایووت و نهایووت حووق نباشد، ن س و از حیث وضوح و روشنی که نسبت به هوور چیووزی دارد و می

  3اشتغال ورزد.
 

 رابطۀ کمال با لذت، خیر و سعادت

در کمال ذات وی نه تووه اسووت و  اوست و  جهت که مختص ذاتت انسان و ازآنسینا، سعاداز نگاه ابن
او بر این باور اسووت کووه  4کمال ذات او این است که با به دست آوردن آن بتواند تبدیل به عالم عقلانی شود.

 5شووود.هرچه بینو و آگاهی انسان بیشتر شووود، اسووتعداد و قابلیووت وی بوورای سووعادتمند شوودن بیشووتر می
 

  .5/158(، الشفاء )الطبیعیات سینا،ابن. 1
  .5/220(، الشفاء )الطبیعیات سینا،ابن. 2
  .107، 1999سینا، ابن. 3
  .110لمبدأ و المعاد، سینا، اابن. 4
  .429/  1(، الشفاء )الإلهیات، سینا ابن .5
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سینا کمال آدمی در فراگیری حکمووت نظووری و عملووی اسووت. آموووختن ازاین اشاره کردیم که ازنظر ابنپیو
شود و هرچه بینو و آگاهی وی بیشتر شود، آمادگی وی برای سعادتمند شدن فلس ه سبب آگاهی انسان می

سووعادت اخووروی داند و دربووارۀ رابطووۀ کمووال و گیرد. او سعادت واقعی را نیز سعادت اخروی میفزونی می
 نویسد:می

 ووورت اند و آن عبارت است از تحصیل کمال ن س انسووان بهم در یک من عت با هم مشترک»همۀ علو
 1بال عل که وی را برای سعادت سرای دیگر آماده سازد«.

ترین انسووان کسووی و بافضوویلت  برترینکند که  سینا دربارۀ نسبت کمال و فضیلت نیز خاطرنشان میابن
ل بال عل رساند و ازسوی دیگر، اخلاقی را که از فضائل عملی یک سو، ن س خود را به مرتبۀ عق   است که از

سینا، فضیلت نیز همانند سعادت ازطریق آموختن فلس ۀ نظووری و عملووی ازنظر ابن  2است، به دست آورد.
 شود.حا ل می

و  3کمووال وجووود اسووتگویوود کووه خیوور حقیقووی همووان دانوود و میسینا خیر را مترادف با کمال میابن
نحوی اسووت کووه گوییم: خدا خیر است  مقصودمان این است که وجووود او  بووهنگامی که میافزاید: »همی

در اینجا خیر را به معنا و م هوم موجود کاملی کووه هوویچ نوووع  4هیچ نوع نقص و فقدان کمالی در او نیست.
 ار برده است. نقص و فقدان کمالی در او نیست و دارای فعلیت تام است، به ک 

 نویسد:و در جای دیگر می
»وخیر آن چیزی است که هر موجودی اشتیاد داشتن آن را دارد و هرآنچه موجودی اشووتیاد آن را دارد، 

عنوان مطلوووب بالووذات بووه کووار در اینجا نیز خیر را به 5همان وجود یا کمال وجود و از سنخ وجود است«.
 .وجود و از سنخ وجود دانسته است برده است و حقیقت آن را وجود یا کمال

در جای دیگر به این تعریف قیودی افزوده است: »و خیر آن چیزی است که هرکس یا  احبان بصیرت 
در  6ای که در علم و دانووو دارنوود، خواهووان و مشووتاد آن هسووتند.تناسب تصور و درجه و رتبهو معرفت به

ای از علووم و درجه  اهان خیر است، لازم است مرتبه وکسی که مشتاد و خوکند که  نیز خاطرنشان می  اینجا
معنا که تا ازنظر علمووی بووه مرتبووۀ کمووال نرسوود و خووود را از نقووایص رهووا نسووازد،   دانو داشته باشد؛ بدین

 
  .1/13(، الشفاء )الإلهیاتسینا، ابن. 1
  .1/435(، الشفاء )الإلهیات سینا،ابن. 2
  .77، 72، التعلیقاتسینا، ابن. 3
  .1/335(، لهیاتالش اء )الإ؛ همو، 72، التعلیقات؛ همو،  300، 1371،سینا ابن. 4
  .1/335(،  اء )الإلهیاتالشسینا، ابن. 5
  .10/71سینا، ابن. 6
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 تواند مشتاد امر خیر باشد. بنابراین، خیر و کمال ارتباط ناگسستنی با هم دارند. نمی
 نویسد:میم کمال و خیر اشاره کرده است و سینا در تعریف »لذت« نیز به م هوابن

جهت که مطلوووب اسووت، کمووال و »لذت عبارت است از ادراک و رسیدن به چیزی که نزد مُدر ک ازآن
 1خیر است«.

 نویسد:خواجه نصیر طوسی در شرح آن می
ول انوود از حصوو »کمال و خیر در اینجا دو امر قیاسی و نسبی  و نه دو م هوووم مطلووق  هسووتند و عبارت

ایستگی آن   ت را داراست؛ بدین معنا که حصول آن   ت برای ایوون   تی برای شخصی که شأنیت و ش 
 2شخص مناسب است یا آن   ت شایستۀ اوست و او نیز  لاحیت آن را دارد«.

مقصود محقق طوسی از »دو امر قیاسی« این است که م اهیم کمال و خیر در ارتباط بووا شخصووی کووه 
شود و شووأنیت ی هنگامی که شخصی کمالی را واجد مییابد؛ یعنکند، معنا و تحقق میها را تحصیل میآن

توووان  ووورت انتزاعووی نمیگوییم که این شووخص کمووال یافتووه اسووت. بهیابد که بدان تو یف شود، میمی
 م اهیم کمال و خیر را به کسی نسبت داد.

وان توو بلیت   تی را داشته باشوود، نمی ورت بالقوه شأنیت و قااساس، مادامی که یک شخص بهبراین
توان گ ت که او کمال یافتووه اسووت کووه چنووین  وو تی در گ ت که وی به کمال رسیده است و فقب وقتی می

 وجود او فعلیت و تحقق یابد.
لحاظ منطقووی میووان ایوون دو با توجه به نظر محقق طوسی مبنی بر ت اوت میان م هوم خیر و کمووال، بووه

 شود:است و در قالب سه قضیه بیان مینه نسبت عام و خاص مطلق برقرار م هوم از نسب چهارگا
 هر خیری کمال نیز است. -
 ها خیر هستند.برخی از کمال -
 ها خیر نیستند.و برخی از کمال -

اساس، م هوم »کمال« عام و م هوم »خیر« خاص است و علت آن این است که در م هوم »خیر« براین
بر بال عل و امر مناسب و شایسووته علاوه   . بدین معنا که خیر چیزی است کهقید »مطلوب بودن« نه ته است

بودن، لازم است مطلوب شخص نیز باشد؛ یعنی شووخص طالووب و جویووای آن باشوود؛ در  ووورتی کووه در 
 م هوم »کمال« لازم نیست این قید ضمیمه شود. 

گویوود کووه لووذات باشوود. او میتواند مطلوووب باسینا هر لذتی خیر نیست؛ یعنی هر لذتی نمیازنظر ابن
 

  .3/337 شرح الإشارات و التنبیهات،طوسی، . 1
  .3/338 شرح الإشارات و التنبیهات،طوسی، . 2
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داننوود؛ در  ووورتی کووه ازنظوور ها لووذت را خیوور میز موارد اختلاف فلاس ه با دیگران این است که آنیکی ا
مقصود وی این است که میان م هوم خیر و لذت نسبت عووام و خوواص مطلووق   1فلاس ه، لذت خیر نیست.

یر نامیده جهت که مطلوب بالذات نیستند، خبرقرار است. برخی از لذات، مانند لذات  رفاً جسمانی ازآن
نامد. کمال نیز مانند خیوور مطلوووب بالووذات اسووت؛ شوند. بر همین اساس، وی هر لذتی را کمال نمینمی

 2برد و خوشایند وی است، در واق  ابزار و وسیله برای نیل به کمالی است؛لیکن آنچه انسان از آن لذت می
ک )ملائم( است و نووه دسووت یووافتن بووه گوید که لذت تاب  ادرات. او میبدین معنا که مطلوب بالذات نیس

گوید که چه بسا ممکن است یووک شوویء پس مطلوب بالذات نیست. او برای تکمیل نظر خود می  3کمال؛
 4 ورت بالطب  داشته باشد و بوودون آنکووه از آن لووذتی ببوورد تووا آن را ادراک کنوود.کمالی را که دارد آن را به

 .تحقق کمال متوقف بر وجود لذت نیسبنابراین، ت
توووان در همووین تعری ووی توان گ ت که کمال نیز همانند خیر برتر از لذت است و این را میبنابراین، می

دنبال کسی که به  زیرا  مشاهده کرد که از لذت ارائه داده است. در این تعریف، لذت مطلوب بالذات نیست؛
انوود، ه خیر و کمال کووه مطلوووب بالذاتای است اده کند تا ببزار و وسیلهعنوان الذت است قصد دارد از آن به

 برسد.
و از آنجووا کووه  5 ورت مترادف به کار برده استم اهیم خیر و لذت را به الهیات ش ادر    سینالیکن ابن

 . توان گ ت که ازنظر وی کمال و لذت نیز دو م هوم مترادف هستندداند، میخیر و کمال را مترادف می
نویسد: »نکتۀ درخور توجووه اینکووه جنوواب شوویخ در سینا میتار ابناستاد مصباح یزدی در شرح این گ  

کوشد م اهیم لذت، خیر و کمال را با هم مساود سازد؛ لیکن ایوون مطلووب نیازمنوود بووه توضوویحی اینجا می
نف بووه گونووۀ ارسووال . مصاشاراتتر است. این مطلب نه در این کتاب توضیح داده شده و نه در کتاب  فزون

شود مربوط به حصول خیر آن قوه است و خیر آن قوه کمووال ای پیدا میلذتی که برای قوه گوید که  مسلم می
 6کند«.آن قوه است و این سه  لذت، خیر و کمال  را بر هم منطبق می

 
 

 
  ، بخو جدول.9/76، ـ البرهان( الشفاء )المنطقسینا، ابن. 1
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  .1/423(،الشفاء )الإلهیات سینا،ابن. 5
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 سینانظر خواجه نصیر طوسی با فخر رازی در شرح سخن ابناختلاف

سینا میان خیر و کمال به تمایز است که ابن ردیم، خواجه نصیر طوسی بر این باورطور که اشاره ک همان 
شان این است که م هوم »کمال« اعم از م هوم »خیر« اسووت. بووه بیووان دیگوور، و ت اوت قائل است و ت اوت

اند از تحصیل چیزی که متناسب با شخصیت شخص و نیز شایسته و لایق وی باشووند؛ کمال و خیر عبارت
بر آن، لازم است مطلوووب شووخص هووم قید لحاظ شده است: »علاوه این ت اوت که در م هوم »خیر« این   با

لیکن فخوور رازی معتقوود اسووت کووه   1که در م هوم »کمال« لازم نیست این قید لحاظ شود.باشد«؛ درحالی
  2سینا، خیر و کمال مترادف و دارای یک معنا هستند.ازنظر ابن

تر باشوود تووا نظوور محقووق طوسووی؛ زیوورا در سینا سووازگارفخر رازی با نظرات ابنرسد، ت سیر  به نظر می
  ورت مترادف به کار برده است. سینا نقل کردیم، او م اهیم کمال و خیر را بهعباراتی که از ابن

 
 گیری نتیجه

 هومی آن سینا بررسی شد. در مقدمه به تبیین مدر این مقاله، ماهیت و چیستی م هوم کمال از منظر ابن
سینا پرداختیم و در ادامووه، تعریووف و ازآن، به بیان اهمیت آن از نگاه ابنو پس  نظرانازنظر برخی از  احب

سینا در قالب تعریف وی از ن س ناطقه و در ضمن تعریف وی از م وواهیم خیوور، چیستی کمال را ازنظر ابن
طوری کووه نحو گستره بووه کووار بوورده، بووهام و بهسینا م هوم کمال را علذت وسعادت تبیین کردیم. بااینکه ابن

طور ها را بهحال از بیان کمالات مختص به انسان غ لت نورزیده و آنشود، درعینشامل همۀ موجودات می
ها را در برخورداری داند و انسانمستقل و جدا بیان کرده است. م هوم کمال را امری مشکک و ذومراتب می

 ورت تلووویحی شود؛ لیکن بهر وی دیده نمیااینکه ا طلاح »انسان کامل« در آثابیند. باز آن مت اوت می
شود که انسان کامل کسی است که در فلس ۀ نظری و عملی تبحر داشووته باشوود تووا از ایوون طریووق متذکر می

سووینا بتواند خود را به کمال لایق خود برساند. همچنین، در این مقاله دربارۀ موان  تحصیل کمال ازنظوور ابن
های دیگر به آن اشاره نشده است. با همۀ تلاشووی کووه نویسوونده در معرفووی ای که در مقالهبحث شد؛ مسئله

تر آن در آثار سینا انجام داده است، بر این باور است که زمینۀ بررسی کامل وجام چیستی کمال از نگاه ابن
 وی وجود دارد که امید است محققان دیگری به آن بپردازند. 
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Abstract 

The argument from divine hiddenness has been proposed by Western theologians and philosophers as a 

proof against the existence of God. According to this argument, God's attributes of perfection require Him to 

reveal Himself to man in a mutual relationship. But since at least some people are not in such a relationship 

and are not able to know God in any other way, then it concludes that there is no God. Bānū Amīn refers to 

the concept of divine hiddenness in her works. By examining her works, it is possible to criticize the divine 

hiddenness argument from two aspects. Firstly, one of the clear and undeniable signs of God's existence is 

sending forth the messengers and their communication with God and their consensual call unto the One 

God, which clearly proves that the traces and signs belong to Him. Secondly, if it becomes clear what it 

means to know God, it will be plausible to reach to the highest extent of such knowledge, that is, where God 

is understood in a completely clear way. This, however, cannot be achieved only by reflection and thinking, 

rather, it requires faithful action. 

Keywords: Bānū Amīn, John L. Schellenberg, argument of lack of signs, argument from divine hiddenness. 
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 ن »خفای الهی« شلنبرگ با تکیه بر آرای بانو امین تحلیل و نقد برها

 
 شبنم فرجی)نویسنده مسئول(

 فلسفه و کلام اسلامی، دانشگاه شهید مطهری، تهران، ایران  گروه دکتری دانشجوی 
sh.faraji.1373@ut.ac.ir 
 عابدین درویش پور 

 لرستانعضو هیئت علمی دانشگاه 
 چکیده 

عنوان برهانی بر عدددم خدددا مطددرا شددده اسددت، براسددا  ایدد  برهان خفای الهی ازسوی متکلمان و فلاسفۀ غربی به
تباطی دوسویه و متقابل خود را بر انسان آشکار کند؛ ولی کند خداوند در اربرهان، صفات کمالی خداوند ایجاب می

ندارند و قادر نیستند خداوند را از راه دیگری بشناسند، پس خدددایی   ای قرارکم برخی افراد در چنی  رابطهچون دست
تددوان برهددان کند. با تفحص در آثار بانو امددی  میبانو امی  در آثار خود به مفهوم خفای الهی اشاره می در کار نیست.

خداوند، ارسال انبیددا  ر آثار وجود خفای الهی را از دو جهت نقد کرد؛ نخست آنکه یکی از مصادیق بارز و انکارناپذی
دهندۀ آشکار بودن تعلددق آثددار بدده اوسددت و دوم ها به خدای یکتا است که نشانها با خدا و دعوت همۀ آنو ارتباط آن

حد اعلای آن، یعنی جایی کدده خداونددد درستی تبیی  شود، رسیدن بهداوند بهاینکه اگر منظور از شناخت و معرفت خ
شددود؛ ورزی حاصل نمی، امکان پذیر است؛ اما ای  مهم تنها با تأمل و صرف اندیشهنحو کاملًا آشکاری درک شودبه

 بلکه نیازمند عمل مؤمنانه است.
 ان خفای الهی، مراتب یقی .بانو امی ، جان شلنبرگ، برهان عدم آثار، بره : هاکلیدواژه
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 مقدمه

است که امددروزه نیددچ هم نددان   های بشرتری  دغدغههای او از که بحث از اثبات وجود خدا و ویژگی
ویژه فلاسفه و متکلمددان اسددت. تدداکنون بددراهی  متعددددی دربددارۀ رد و پردازی اندیشمندان و بهعرصۀ نظریه

انددد. گویی و اشکال در امان نماندهز ای  براهی  از نقد یا پاسخیک ااثبات خداوند ارائه شده است؛ اما هیچ
نفع ادعددای خددود مبنددی بددر عدددم گرایان بددهمسائلی است که لاادری تری در الهیات غربی مسئلۀ شر از مهم

نظر از مسئلۀ شر، گروهی با توجه به برهانی معروف بدده ربرهددان اند؛ اما صرف وجود خداوند از آن بهره برده
  ، ای  برهان نیددچی اند که البته به باور برخی از فلاسفه و متفکرای ذات الهی« در وجود خدا تردید کردهاختف 

کم مسائل شددر بدده مسددئلۀ اختفددای الهددی کمددک یا دست 1شوددر واقع مصداقی از براهی  شر محسوب می
شددود. و بیشتر احسا  میزیرا در هنگام مواجهه با شرور، ضرورت آشکار بودن خداوند و اقدام ا  2کنند؛می

کند. در ای  داسددتان یخوبی ای  احسا  ضرورت را بیان مبه 3داستان معروف رشب« اثر الیچر )اِلی( ویچل
دلیل مخفی بودن خدا هستیم. الی ویچل که یک یهودی عارف بود، در جریددان شاهد از دست رفت  ایمان به

حوادث تلخ و غیرانسانی، خود و اطرافیددانر را هددر ها شد و وقتی در سیل وحشتناک هولوکاست اسیر نازی
شددد کدده چددرا خدددا هایی از ایدد  قبیددل مواجهدده میدید با تردید در وجود خداوند و پرسرروز گرفتارتر می

 گوید:رفتۀ خود چنی  میاو دربارۀ ایمان ازدست 4کند؟ پس خدای مهربان کجاست؟... .سکوت می
رؤیاهای مدد  شددد و مددرا  را که باعث کشت  روا م ، خدای م  ورهرگچ از یاد نخواهم برد آن لحظات 

 5صورت کویری خشک و خالی درآورد«.به
نحو آشکار یا کم در مواقع حسا  و دشوار، وجود یا آثار وجود خدا را بهسان انتظار دارد دستگویی ان

دهد و به اسددتدلالی دست میشود، ایمان خود را از آشکارتری ببیند و چون ای  انتظار او اغلب برآورده نمی
ازطریق شددر را از اسددتدلال استدلال    6شود. اما شلنبرگنامیده می  رخفای الهی«شود که امروزه  رهنمون می

کدده اسددتدلال داند؛ زیرا اسا  استدلال ازطریق شر متحمل شدن الم است. درحالیخفای الهی متمایچ می
شده است؛ با ای  حال، ایدد  دو اسددتدلال در عمددل بدده خفای الهی بر کافی نبودن شواهد وجود خدا مبتنی  

براسددا  ایدد   7از اسددتدلال بدده شددر اسددت. تریکدیگر مرتبط هستند؛ هرچند اسددتدلال خفددای الهددی قددوی
 

  زمانی و بتول زرکنده، مراجعه کرد.وجه« امیرعبا  علیمثابۀ مصداقی از شر بیتوان به مقالۀ راختفای الهی بهدر ای  زمینه می. 1
2. Keller, “The problem of evil and the attributes of God’’, 157.  
3. Eliezer "Elie” Wiesel (1928-2016). 

 .45، شبویچل، . 4
  .28، شبیچل، و .5

6. J. L. Schellenberg (1959_ ). 
  .15-10انسان و خدای محجوب،  آزادگان و خوشنویس،. 7
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راستی خدای محب مطلق موجددود بددود، بایددد استدلال، وجود خداوند چندان آشکار و بارز نیست و اگر به
ماند؛ زیرا پنهان ماندن خداونددد که جایی برای ای  تردیدها باقی نمیکرد  خود را چنان به جهانیان عرضه می

در ؛ پددس  گیرند که چددون وجددود خداونددد آشددکار نیسددتها نتیجه میاسا ، آندارای مفسده است و برای 
 ، خداوند موجود نیست. اسا 

. از مطالبی کدده او الوجود و صفات او پرداخته استنیچ در آثار خود، به اثبات خداوندِ واجب  1بانو امی 
سددتفاده کددرد. او در گویی به برهددان خفددای الهددی اسختوان در جهت نقد یا پاکند، میدر ای  زمینه بیان می

از کند که به ربرهان عدم آثار« معروف است و در آثار فلاسفۀ پددیراثبات یگانگی خداوند، برهانی ارائه می
مراتبی که بانو امددی  بددرای ه ای  برهان و نیچ با توجه به سلسلهاو کمتر دیده شده است. در ای  مقاله با توجه ب

انتقددادی انجددام   ای  پژوهر به روش تحلیلی دشود.  سی و نقد میبرر  برهان خفای الهیشمارد،  یقی  برمی
 .  شودمی

ی گویی به مسئلۀ اختفای الهی با اسددتفاده از آرا و مبددانذکر ای  نکته حائچ اهمیت است که نقد یا پاسخ
ی غربدد رو باشد؛ زیرا اگر خدایی که در نچد فیلسددوفان فلسفه یا عرفان اسلامی ممک  است با اشکالاتی روبه

گانه مسیحیت باشد، اختفا و آشکار بددودن او شناخته شده و برهان اختفای الهی ناظر به آن است، خدای سه
ع( است، خفددا یددا آشددکار بددودن گانۀ خدای مسیحیت، عیسی)مثال، یکی از اقانیم سه  متفاوت است؛ برای

کدده مجددرد محدد  اسددت، ای که او دارد، با خفا یا آشددکار بددودن خدددایی  انسانیدلیل صفات  عیسی)ع( به
آورد. البته از نظر برخی منتقدانِ مسیحیِ برهددان خفددای الهددی، ممکدد  های معناداری را به وجود میتفاوت

شناختی بی  خدا و انسان باشددد و کاف هستیاعتقادی به خدای مجرد مح ، وجود نوعی ش است علل بی
حددل در نظددر گرفتدده شددده اسددت. امددا یک راهمثابۀ  لذا، آموزۀ رپسر خدا« با فرض صفات انسانی برای او به

 2ایمانی در جهان وابسته است، کارکرد ای  آمددوزه تحریدده شددده اسددت.ازآنجاکه وجود کلیسا به وجود بی

 
نیا آمدد. پددر و مدادرش او را از چهارسدالگی شمسی در اصفهان به دهجری1265بانو مجتهده نصرت بیگم امی ، معروف به بانو امی  و بانوی ایرانی در سال .  1

اش تحصیلات خود را ادامه داد و در یازده سالگی به تحصیل زبان عربی پرداخت و رغم شرایط زمانهزبان فارسی به مکتب فرستادند. او علیبرای فراگیری قرآن و 
بدانو . آن به عرفدان روی آورد  زآن، به فلسفه و حکمت متمایل شد و در پیادر بیست سالگی به تحصیل فقه و اصول و سپس، تفسیر و علم حدیث پرداخت و پس

پس، به تألیه کتب خود پرداخت و به زبان فارسدی و نامۀ اجتهاد دریافت کرد. ازآندر چهل سالگی به درجۀ اجتهاد رسید و از علمای بچرگ آن زمان، اجازه امی   
نفحات الرحمانیهه یها الهواردات ، ین سیر بشرمعاد یا آخر، جامع الشتات، اربعین هاشمیهاند از: ثار او عبارت های مختله تدوی  کرد. آعربی آثاری را در زمینه

مخزن اللئهالا در ییهیلا المهولا المهوالا حیهرت علها بهن ابها   ،روش خوشبختا و توصیه به خواهران ایمانا،  تفسیر مخزن العریان در علوم قرآن،  القلبیه
اندد از: ای دارند کده عبارت آثار چاپ نشدهبانو امی  ها، بر ای علاوه  .اخلاق و راه سعادت ،تعالاروش اولیاء و طریق پیمودن راه حق سیر و سلوک در  ،طالب)ع(

 1362رداد خد23سالگی در تداریخ  97. بانو امی  سرانجام در حقوق زن در اعلامیۀ حقوق بشر، حاشیۀ المکاسب، حاشیۀ یرائد الاصول ،  حاشیۀ الاسفار الاربعة
  شمسی چشم از جهان فروبست.هجری

2. Racławickie, “Divine hiddenness from the perspective of Christian philosophy’’, 105.  
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توحیدددی او طراحددی شددده نبرگ بر مبنای اصل وجود خدا و صددفات  هرحال، ازآنجاکه اصل استدلال شلبه
 پاسخ گفت.  توان از منظر تفکر اسلامی نیچ به آناست، می

 

 پیشینۀ پژوهش

در نقد برهان رخفای الهی« تاکنون آثار فراوانی تألیه شده و ای  برهان از زوایای مختله نقادی شددده 
ها به مقالۀ تری  پژوهرتألیه شده است، از جمله نچدیک   است. در میان آثاری که توسط متفکران اسلامی

شاره کرد که نویسندگان آن ضم  تمایچ قائل شدن میان توان به کتاب رانسان و خدای محجوب« احاضر می
هایی ماننددد رعشددق الهددی«، راثددرات گندداه استدلال از طریق شر و استدلال خفای الهی، با توجه بدده مؤلفدده

انداز فلسفۀ اسددلامی« در مقالۀ رواکاوی برهان خفای الهی از چشم  1اند.ان را نقد کردهانسان« و... ای  بره
و نتیجدده     سنت اسلامی به بازتعریه مفاهیم رعشق الهی« و رخفددای الهددی« پرداختددهنویسندگان براسا

لۀ رتحلیل نویسندگان مقا 2گونه که شلنبرگ مدعی است، وجود ندارد.گیرند که ناباوری غیرجاحدانه، آنمی
برگ، ادی دیدگاه جان شلنبرگ در باب مسئلۀ خفای الهی« نیچ با مخدوش دانست  مقدددمات برهددان شددلنانتق 

کید می روست کدده بدده روش اما نوآوری پژوهر حاضر ازآن  3پذیر است.کنند که هر نوع ناباوری سرزنرتأ
قی « که بددانو امددی  در آثددار خددود بیددان مراتب یتحلیلی د انتقادی با استفاده از ربرهان عدم آثار« و رسلسله

 . شودکند، به برهان خفای الهی نقدهایی وارد میمی
 

 شلنبرگخفای الهی  تقریر برهان

برهان خفای ذات الهی که به ربرهان ناباوری« نیچ مشهور است، نخستی  بار توسط جان. ال. شلنبرگ، 
، 4ر فلاسددفۀ غربددی هم ددون اشددنایدرفیلسوف معاصر غربی در نفی وجود خدا مطددرا شددد و سددپس، سددای

یددچ متفکددران غربددی و شددرقی بدده مسددئلۀ ازآن ن. البته پیرو... به تبیی  و نقد آن پرداختند  6، موزر5تراکاکیس
مثابۀ دلیلی علیه اند؛ اما ای  مسئله را بهاند و در آثار خویر در باب آن سخ  گفتهرخفای الهی« توجه کرده

 . اند تا دلایل خفای الهی را بیابندر کوشیدهاند؛ بلکه بیشتخدا ندانسته
 

 .1398. تهران: مؤسسۀ انتشارات علمی دانشگاه صنعتی شریه، انسان و خدای محجوب . آزادگان، ابراهیم و یاسر خوشنویس. 1
  .1397 .57-23(: 1397) 87، ش. قبساتز فلسفۀ اسلامی«، اندا لرئوف و عچالدی  رضانژاد. رواکاوی برهان خفای الهی از چشم. افضلی، سیدعبدا 2
، ش. )نامهۀ حکمها( پژوهشنامه یلسفۀ دین. حسینی، سیدنصیراحمد و عبدالرسول کشفی. رتحلیل انتقادی دیدگاه جان شلنبرگ در باب مسئلۀ خفای الهی«. 3

24 (1393:) 133- 158 . 
4. Daniel Howard Snyder (1961-). 
5. Nick Trakakis (1972-). 
6. Paul K. Moser (1957-). 
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سددر کدده راگددر خدددایی هسددت، چددرا آشددکارتر داند و با طرا ای  پرها را ناکافی میشلنبرگ دلایل آن
توانند خدا را اثبات کنند، به نوعی کشد. ازنظر او، چون خداباوران نمینیست؟« خداباوری را به چالر می

بتوانند ناتوانی خود در اثبات او را توجیه کنند. شلنبرگ ای  توجیدده را ضددعیه   اند تاخدای پنهان ایمان آورده
 اوتددوانیم بدده رو، نمینیسددت؛ ازایدد  اندازۀ کافی آشکارای  است که وجود خدا به  ادعای اصلی او  1.داندمی

خداوند نسبت  گیریم، از جمله حبهایی که برای خدا در نظر میدر واقع، با توجه به ویژگی ایمان بیاوریم.
رود خداونددد و قدرت مطلددق خدددا، انتظددار مددیها و تمایل به برقراری ارتباط دوسویۀ خدا و انسان به انسان

به تعبیر دیگر، خداناباورانی وجود دارند که در برابددر ایمددان بدده خدددا   2وجود و ماهیت خود را آشکارتر کند.
ای بددا خدددا برقددرار کننددد. در چنددی  شددرایطی مؤمنانه  توانند ارتباطحال نمیعناد و لجاجتی ندارند و درعی 

آشکار کردن خود، امکان چنی  ارتبدداطی را بددرای منطقی است که انتظار داشته باشیم خدای محب مطلق با 
صددورت رفددع تددالی ایدد  اسددتدلال به 3ها فراهم کند؛ اما چون چنی  نیست؛ پس خدایی هم وجود ندارد.آن

شددد، اصددلاحات بسددیاری را در ایدد  اتی کدده بددر اسددتدلال او میوجه به انتقاد. شلنبرگ با تنتیجه داده است
 طور خلاصه به شرا زیر است:ی  تقریر منطقی برهان خفای الهی بهتراستدلال اعمال کرد؛ اما ساده

 ها بسیار مهربان است.اگر خدایی وجود داشته باشد، او دوستدار موجودات و نسبت به آن .1
 ر به برقراری رابطۀ متقابل و معنادار با هر فردی است.ند قاد، خداو)یک(. اگر  2
 بر باور به وجود خدا مقاومت کند و به خدا ایمان نیاورد.، هیچ شخصی قادر نیست در برا)دو(. اگر  3
کم یک فرد وجود دارد که در برابر اعتقاد به وجود خدا مقاومت نکند؛ ولی به وجود خدا ایمان . دست4
 ندارد.
 4خدایی وجود ندارد. برای ،. بنا5

 اگر:آید. از بررسی صورت و مادۀ آن به دست میصحت و درستی هر برهانی پس
هددا بسددیار مهربددان و رخدا دوستدار موجودات و نسبت به آن  pاگر خدایی وجود داشته باشد« معادل  ر

و رهددیچ  sاسددت« معددادل و رخداوند قادر به برقراری رابطۀ متقابل و معنادار با هددر فددردی   qاست« معادل  
از  باشد؛ آنگاه rعادل شخصی قادر نیست در برابر باور به وجود خدا مقاومت کند و به خدا ایمان نیاورد« م

 لحاظ صوری، شکل منطقی ای  برهان چنی  است: 
 1) p → q 1 

 
1. Schellenberg, Divine Hiddenness and Human Reason, 18. 
2. Keller, “The problem of evil and the attributes of God’’, 156.  
3. Burns, what is this thing called philosophy of religion, 150. 
4. Schellenberg, Prolegomena to a Philosophy of Religion, 131. 
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 2) q → s 2 
 r → 3) s 3 
 4) ~r 4 
 5) ~p 1  4و  3و  2و 

دارای صورت برهانی صحیح است و از رفع تالی، رفع مقدم را  هالهای  برهان براسا  قواعد منطق جم
بددرای  انددد. منتقدددان در تددلاش یشتر به بررسی محتوا و مادۀ آن پرداختهنتیجه گرفته است. بنابرای ، منتقدان ب

ناپذیر و غیرجاحداندده، خفددای نقد و رد برهان خفای الهی شلنبرگ بر مفاهیم عشددق، خددداناباوری سددرزنر
، ماهیددت بدداور، حکمددت الهددی و... اختیار انسان، ضعه قوۀ معرفتی انسان، موانع اخلاقی و معنوی  الهی،

های بسیاری را پیر ها و چالراند و پرسرها نیچ تا حدی موفق بودهاند و در برخی از ای  تلاش تکیه کرده
از زاویۀ دیگری بدده نقددد ایدد  برهددان   اند. در ای  مقاله با توجه به آثار بانو امی ،روی نظریۀ شلنبرگ قرار داده

 شود.  میپرداخته 
ویی به برهان خفددای الهددی نبددوده اسددت؛ امددا از گدرصدد پاسخ  طور مشخصبهبانو امی  در آثار خود  

توان به برهان رعدم آثار« و برهانی هایی برای ای  برهان فراهم کرد؛ از جمله میتوان پاسخبرخی آثار او می
 نامیم، اشاره کرد. ب یقی « میکه ما آن را رمرات

 
 ، برهانی بر اثبات وحدانیت خداوندبانو امینبرهان »عدم آثار« 

یکددم  و عدم آثار که در کتاب راربعددی  هاشددمیه« بددانو امددی  آمددده اسددت، برگرفتدده از نامددۀ سددیبرهان  
 ده است:اند، آماست. در ای  نامه که امام علی)ع( به امام حس  مجتبی)ع( نگاشته غهالبلانهج

كَ شَرِیكٌ لَاتَتْكَ  هُ لَوْ کَانَ لِرَبِّ ، أَنَّ هُ و رُسُلُهُ، وَ لَرَ  روَ اعْلَمْ یَا بُنَيَّ تَ أَفْعَالددَ لْطَانِهِ، وَ لَعَرَفددْ أَیْتَ آثَارَ مُلْکِهِ وَ سددُ
هُ فِي مُلْکِهِ أَحَدٌ، هُ إِلهٌ وَاحدٌ کَمَا وَصَهَ نَفْسَهُ، لَایُضَادُّ یَاِ    صِفَاتِهِ، وَلکِنَّ لَ الْاشددْ لٌ قَبددْ وَلَا یَچُولُ أَبَداً وَ لَمْ یَچَلْ، أَوَّ

ةٍ، وَ آخِرٌ بَ  لِیَّ تُهُ بَإحَاطَةِ قَلْبٍ أَوْ بَصَرٍ«. بِلَا أَوَّ بِیَّ  عْدَ الْاشْیَاِ  بِلَا نِهَایَةٍ، عَظُمَ عَنْأَنْ تَثْبُتَ رُبُو
آمدند، آثار ملک و قدرتر را سوی تو میبهرپسرم، بدان اگر پروردگارت شریکی داشت، رسولان او نیچ 

گونه که خددویر را توصددیه یکتا، همان  تشناختی؛ اما او خداوندی اس فعال و صفاتر را میدیدی، و امی
با او نیست، هرگچ از بی  نخواهد رفددت و همددواره کس در ملک و مملکتر قادر به ضدیت  کرده است. هیچ
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بدددون اینکدده هددا اسددت، اینکه آغازی داشته باشددد و آخددری  آن  دونب  بوده است، او سرسلسلۀ هستی است،
  1از آن است که ربوبیتر در احاطۀ فکر قرار گیرد«. ترتصور شود. بچرگ مرتبهپایانی برایر 

دلیددل اینکدده یک قیا  استثنایی متصله است که از رفع تالی، رفع مقدم را نتیجه گرفته است. ای  برهان  
لازم بود رسدولانی مدبعوث کند تا آثددار و افعددال او  دیگری غیر از خدای واحدد داشت،اگر ای  عالم خدای  

است کده خددا بدودن مسدتلچم ایجداد و خلدق و افاضده است و خدایی که ای  صفات را ای     شد،شناخته با
  2نداشدته باشدد و هددایتی ازسدوی او بده مدا نرسدد، شایستۀ پرستر و الوهیت نیست.

ازنظر او خفای   کند وتعبیر اختفای الهی استفاده می  در تقریر ای  برهان و شرا ای  ملازمه از  امی  بانو
. به بیان دیگر، بانو امی  خفای الهی را دارای مفسده است  های کمالی باشد محال وایی که دارای ویژگیخد

 داند. دلیل ارسال رسل منتفی میبه
انددد کدده اسددتناد کرده  خدای یکتاییسمانی و چه غیر ایشان، به همان  هریک از انبیا ، چه دارای کتب آر

ای وجود او را پس اگر در عالم خدای دیگری وجود داشت، باید خبردهندهاند.  دیگران نیچ به او استناد نموده
ای باطددل اسددت کدده هددیچ گچارش داده باشد و احتمال وجود چنی  خدایی کدده رسددولی نفرسددتاده، اندیشدده

هددا پذیرد؛ زیرا شایستگی خداوندی، علم، قدرت و صفات کمالیۀ دیگر است که با وجود آنمیخردمندی ن
نماید؛ چون در اختفای آن مفاسدی نهفته است و برای کسی که متصه به چنددی  محال می  پنهان ماندن آن

خددالق خددود  تر از اینکه بندگان را نسبت بددهای بچرگعلم و قدرت و اوصافی باشد جایچ نیست و چه مفسده
گدداه بودنددد، و چددون رسددولی نیامددده و خبددری از آن  ناآشنا بدارد و اگر رسولی فرستاده بود، البته همه از آن آ

 3شود که الهی نیست مگر اله واحد احد«.نرسیده است، معلوم می
 توان به نکات زیر اشاره کرد: در مقایسۀ برهان رعدم آثار« با برهان رخفای الهی« می

لنبرگ معتقد است خدایی که صفات کمالیه داشته باشد، محال است مخفددی هم مانند ش بانو امی    .1
 باشد.
 داند. ند شلنبرگ اختفای الهی را دارای مفسده میبانو امی  نیچ مان .2
برهان اختفای الهی برهانی بر خداناباوری است؛ ولی برهان عدم آثددار برهددانی بددر اثبددات یکتددایی  .3

 خداوند است. 
 داند. اختفای الهی، وجود خدا را آشکار می بر خلاف برهان برهان عدم آثار .4

 
 . 31 ۀ، نام لبلاغهانهج. 1
 .207 ،البلاغةالهیات در نهج . صافی گلپایگانی،2
  .68، ترجمۀ اربعین الهاشمیة . همایونی،3
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کید می  بانو امی  در بسیاری از آثارش بر ای  نکته کند که شناخت ذات الهی و رؤیت او و دسترسی به  تأ
پددذیر نیسددت و خدددای زیرا معرفت به کنهِ چیچی، جچ بددا احاطدده بددر آن امکان  1کنه ذات الهی محال است؛

و نیچ به ای  دلیددل   2گیرد گاه محاط زیرمجموعۀ خود قرار نمیمحیط است و محیط هیچ  چیچسبحان بر همه
  3ص جسم و جسمانیات است و خدا منچه از جسم و جسمانیات است.که رؤیت با چشم مخصو

البته نفی امکان رؤیت خدا و شناخت ذات او به معنای نفی هرگونه شناخت و رؤیت نیست؛ زیددرا اگددر 
 4کردن او به کسب معارف و به عبادت هددم جددایچ نبددود؛ سوی شناخت خداوند نبود امربه برای انسان راهی

 ، سعادت بچرگ و حتی غرض از خلقت موجودات منحصددر در معرفددت خدددای تعددالی بلکه ازنظر بانو امی
 5است.

پذیرد که شناخت و رؤیت ذات الهی برای بشددر امکددان پددذیر نیسددت. ازنظددر او، مفهوم شلنبرگ نیچ می
ماهیددت . درکناپذيربودن 2. ابهدام در وجود خدا. 1تواند داشته باشد: كم سه معندا میفای خداوند دستخ

کید می3ا.  خد کند که منظور . ناتوانى مدا در شناسدايى الگدوی دقیقی از عملكرد خدا در جهان. شلنبرگ تأ
  6اید آشکارتر باشد.از خفا در ای  برهان فقط ابهام در وجود خداست و وجود خدا برای بشر ب

بر ما آشددکار اسددت  فرض نهفتۀ برهان عدم آثار ای  است که خدا وجود دارد؛ زیرا آثاری دارد واما پیر
که ای  آثار از جانب اوست. در واقع، خدا وجود دارد، چون آثار دارد؛ ولی در برهان خفای الهی ادعددا ایدد  

کرد که وجود خدا بر که خدا بودن خدا اقتضا میرحالیبود که خدا وجود ندارد، چون بر ما آشکار نیست؛ د
تنها راه خبر یددافت  شدن ذات الهی ممک  نیست؛ پس    ما آشکار باشد. اما اگر رویت خدا با چشم و آشکار

دانددد. تری  مظهر آثار وجود الهی را نبوت و ارسال رسل میبانو امی  مهماز ذاتی الهی صفات و آثار است.  
مخفی نکرده است و ازطددرم مختلدده، از جملدده ارسددال رسددل، خددود را ای یکتا خود را او معتقد است خد
 آشکار کرده است.

هایی وجددود دارد و بسددیاری از مورخددان و منتقدددان درصدددد ارۀ وجود تاریخی انبیا  مناقشددهاگرچه درب
وجوی عیسددای تتوان بدده آثددار متعددددی کدده بدده رجسدد اند؛ برای مثال، میاثبات یا انکار ای  مسئله برآمده

رف هگرایان، پژوهر تاریخی را بپردازند، اشاره کرد و البته برخی هم مانند ایمانتاریخی« می نفع ایمان صددِ
 

 همدو، ؛13/285، در علهوم القهرآن  تفسیرمخزن العریهان؛ همو،  204،  42  ه،رحمانیه یا الواردات القلبیهای مهربانا: ترجمه و شرح النفحات النسیم  ،امی   .1
 . 66، مخزن اللئالا در یییلا المولا الموالا حیرت علا بن ابا طالب)ع(

 .41، های مهربانا: ترجمه و شرح النفحات الرحمانیه یا الواردات القلبیهنسیم امی ،. 2
  .4/56، ن العریان در علوم القرآنتفسیرمخزامی ، . 3
  .107 ،لبیهترجمه و شرح النفحات الرحمانیه یا الواردات القهای مهربانا:  نسیم امی ،. 4
  .123 ،های مهربانا: ترجمه و شرح النفحات الرحمانیه یا الواردات القلبیهنسیم امی ،. 5
 . 137ب مسئلۀ خفای الهی«، رتحلیل انتقادی دیدگاه جان شلنبرگ در با حسینی و کشفی،  .6
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کید دارند؛ زیرا معتقدنددد کنند و برخی هم بر ناکارآمد بودن پژوهرنفی می های تاریخی در باب پیامبران تأ
تددوان همه، میالعاده بحث کند. باای واند در باب امور خارمتگاه نمیاش هیچدانیدان در مقام تاریختاریخ

پذیرفته شده است و در آن شکی نیست؛ زیرا براسا  اصل تددواتر، ادعا کرد که وجود تاریخی انبیا  واقعیتی  
ها منسددوب اسددت، بدده مددا شان و حتی اقوال و آثاری که به آنهای زندگیها و بسیاری از جنبهخبر وجود آن

بر آن، از یک سو اسناد و کتب که  و اشیای باستانی ت و متواترات از انواع یقینیات هستند. علاوه رسیده اس 
دانددان معمددولًا بدده اسددناد کهدد  اعتمدداد گذارد؛ زیرا تاریخر وجود تاریخی انبیا  تا حد زیادی صحه مینیچ ب
دهند آن اندازه خی انبیا  ارائه میکنند و ازسویی دیگر، دلایلی که مورخان و منتقدان در انکار وجود تاری می

  طور کلی به چالر بکشاند.قدرت ندارد که وجود تاریخی انبیا  را به
هرحال ازنظر بانو امی ، وجود انبیا  از آشکارتری  آثار وجود خدا است؛ زیرا پیامبر مدعی ارتبدداط بددا به

د اثر وجود و تصرفات خود را در قالب رساند و خداونخدا است و ای  ادعای خود را با معجچه به اثبات می
هان خود که آن را برهانی نیرومند علیه کند. شلنبرگ در برالعاده به بارزتری  شکل آشکار میمعجچات خارم
کید دارد. ازنظر او، دستوجود خدا می کم برخی افراد هستند که جچ داند، بر ارتباط دوسویۀ انسان و خدا تأ

توانند به او ایمان آورند. شلنبرگ معتقد است که خداوند قرای  کددافی بددر خدا نمیازطریق ارتباط دوسویه با  
که ای  افراد عناد و لجاجتی هم در حالیای از افراد قرار نداده است؛ دراختیار پاره کم دروجود خود را دست

اما انبیا  ارتباطی  1ارد.گیرد که خدایی وجود نداسا ، نتیجه میبرابر پذیرش باور به وجود خدا ندارد. برای 
اند. اگددر خدددا وجددود ندددارد، اندهاند و ای  ارتباط خود را با معجچات به اثبات رس دوسویه با خدا برقرار کرده

کند؟ از ارتباط خداونددد بددا های دینی را چگونه توجیه میشلنبرگ وجود تاریخی انبیا  و وجود برخی تجربه
آید، ای  است که برای ارتباط بددی  خدددا و ای که به دست میتری  نتیجهها کمانبیا  و نازل کردن وحی بر آن

 انسان راهی وجود دارد.
توانند ماهیت خدا را روش  کنند؛ امددا دهند نمینحو عمومی روی میمعجچاتی که به  2چ کِلرازنظر جیم

مانند نظریۀ تثلیث یا  توانند تردید دربارۀ وجود خدا را زایل کنند و معجچاتی که درستی یک نظریۀ خاص،می
ماهیددت خدددا را نیددچ   کنند، تا حد زیادی ابهامای  نظریۀ که محمد آخری  پیامبر خدا است، را مشخص می

در تقریرهای بعدی از برهان خفای الهی، به ابهام در ماهیت و ابهام در خواست خدا نیددچ   3کنند.برطرف می

 
1. Green and Stump, Hidden Divinity and Religious Belief, 21.  
2. James A. Keller (1939-). 
3. Keller, “The problem of evil and the attributes of God’’, 158 . 
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خددود شددلنبرگ از خفددای الهددی، ابهددام در اصددل وجددود تر گفته شد، منظددور  که پیرپرداخته شد؛ اما چنان
 داند. خداست و کلر معجچات را در رفع ای  ابهام کافی می

کید کلر بر معجچات و نیچ اینکه بانو امی  ارسددال رسددل را بددارزتری  اثددر وجددود خدددا به نظر می رسد تأ
دلیل واسطه هسددتند بددهیا اگر فعل بیافتند داند به ای  دلیل است که آثار دیگر یا در سلسلۀ علل اتفام میمی

هددا بددا خدددا بدده د و کشه ارتباط آندلیل عدم دسترسی، از حیطۀ شناخت بشر به دور هستنمجرد بودن یا به
که با نظر به فلسفۀ وجودی انبیا  و هم با تکرار اینکه خودشان از جانب خدا تأمل بیشتری نیاز دارد. درحالی

ها را هددم از ادعاها با آوردن معجچات که آن  سوی خدا و نیچ اثبات ای م بهمبعوث شدند و هم با دعوت مداو
 شان با خدا آشکارتر از امور دیگر است.دانند، ارتباطب خدا میجان

رسد که اشکال اصلی امثال شلنبرگ در ای  است که از آن ه رشددناخت و معرفددت خداونددد« به نظر می
خواهددد. ایدد  آور برای پذیرش خدا مینامند، تصور صحیحی ندارند. شلنبرگ یک دلیل صددرصد یقی می

وریم؛ مگر آنکدده آدۀ آیۀ قرآن است که قوم یهود به موسی)ع( گفتند که رایمان نمیکننموضع شلنبرگ تداعی
ها ارسال پوشی از آثار وجود خدا و افعال او که بارزتری  آنحال شلنبرگ با چشم  1خدا را به ما نشان دهی«.

ا ایمددان نوعی گفته است که خدددا خددودش را نشددان بدهددد تدد رسولان و انجام معجچه به دست آنان است، به
اد را دال بر عدم وجددود او گرفتدده اسددت. پرسددر ایدد  به بیان دیگر، او عدم ارتباط خدا با برخی افر.  بیاوریم

است که ارتباط با برخی افراد )رسولان( چدده توضددیحی دارد؟ تجددارب دینددی شخصددی افددراد در اسددتدلال 
 ؟شلنبرگ چه تبیینی دارند

گوید که دلیل عقلی بر محال بددودن رؤیددت خدددا بددا فوم می، ذیل آیۀ تفسیر مخزن العریانبانو امی  در 
تعالی با چشم دل، یعنی با حقایق ایمان برای انبیددا  و اولیددا  در مظدداهر کند؛ اما دیدن حقمیچشم کفایت  

  2ندارد. محذوریها، هیچ قدر دلالت موجودات و نمایندگی آنعالم و به
او است؛ در حدی که آثار بر آن دلالت دارد و هرکه به   ازنظر بانو امی ، مراد از شناخت خداوند معرفت

کند، فقط به خدا نظر کرده است و فقددط جهت که فعل خدای تعالی و صنع او هستند، نظر  آنازموجودات،  
و مراد از رؤیت، دیدن با چشم قلب و علم حضوری وجدانی است که از آن تعبیر بدده   3خدا را شناخته است

ان و مخفددی را پنهدد   خداونددد  در اسددا رو، بسیاری از عرفددای اسددلامی،  ازای   4ند؛ک مشاهده و مکاشفه می
 گوید: زیبایی میکه خواجوی کرمانی بهدانند؛ چناننمی

 
هَ 1 ی نَرَی اللَّ إِذْ قُلْتُمْ یَا مُوسَی لَْ  نُؤْمَِ  لَكَ حَتَّ اعِقَةُ وَأَنْتُمْ تَنْظُرُونَ . ر وَ  (. 55« )البقرة: جَهْرَةً فَأَخَذَتْکُمُ الصَّ
 . 333-1/331، تفسیرمخزن العریان در علوم القرآنامی ، . 2
  .41، های مهربانا: ترجمه و شرح النفحات الرحمانیه یا الواردات القلبیهنسیم امی ،. 3
 .13/285، تفسیرمخزن العریان در علوم القرآنهمو، ؛ 4/56، تفسیرمخزن العریان در علوم القرآنامی ، . 4
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 نشانی زبانی / به تو از تو راه جویم به نشان بیرز تو با تو راز گویم به زبان بی
 ت ز نقاب آسمانی نماید/ رخ هم و آفتابچه شَوی ز دیده پنهان که چو روز می

 یت شریفی که منچه از بیانی تو چه معنی لطیفی که مجرد از دلیلی / تو چه آ
 1ز تو دیده چون بدوزم که تویی چراغ دیده / ز تو کی کنار گیرم که تو در میان جانی«

اندازۀ نقددص اندازۀ وجود و کمالی که دارد، ممک  است و بهپس برای هرکسی معرفت خداوند تعالی به
 2ماند.وجود و فقدان کمالاتر، از آن محروم می

مراتبی اسددت آید و آن با توجه به سلسددلهپردازیم که از آرای بانو امی  برمیخ دیگری میدر ادامه، به پاس 
 شمارد. که بانو امی  برای یقی  برمی

 
 مراتب یقین

ها آشددکار کنددد کدده بددر انسددان نحوینهایت مهربان و قادر خود را بددهشلنبرگ انتظار دارد که خداوند بی
باشد. برخی با اشاره به نقر اختیار انسان در تعیی  سرنوشت او بر   دادن نداشته ناباوری معقول مجال روی

اند و معتقدند که خفای الهی برای حفظ آزادی اخلاقی و شناختی بشر ضددروری اسددت؛ شلنبرگ انتقاد کرده
چنان که پاسکال   3ها برای مخالفت با ارادۀ خدا آزادی نداشتند؛زیرا اگر وجود خدا بسیار آشکار بود، انسان

دانست. فقط کسانی که پذیرفت و آن را لازمۀ اختیار داشت  انسان میضور مخفی خداوند در جهان را میح
بیننددد. بنددابرای ، عنصددر های او را در جهان آشکارا میوجوی خدا هستند، نشانهبا اختیار خویر در جست

یم گرفددت بدده خداونددد گیری« انسان برای رسیدن به حقیقت است و اگر کسددی تصددمده، رتصمیمکننتعیی 
که تصمیم به ارتباط با خداوند نگرفته است، حتددی اگددر بیند و آنهای او را آشکار میبرسد، خداوند و نشانه

 4شمار برای او اقامه شود، به دی  رو نخواهد آورد.هایی بیاستدلال
تی وجددود دارد، بددرای امی ، ای  میچان از شواهد و دلایلی که بر وجود خدا در جهان هسدد  اما به نظر بانو
تر یقی  و علم به اینکه خدا وجود دارد، کافی است و در واقع، ای  حددد از آشددکاربودگی کسب مراتب پایی 

ی یقی  بدون وجوی خود را به حیطۀ عمل ببرد؛ زیرا رسیدن به مرتبۀ عالخداوند کافی است تا انسان جست
سو با دیدگاه فلاسفه و عرفای اسلامی است، ای  هم عمل ممک  نیست. در واقع، براسا  آرای بانو امی  که

ای قدرت مقاومت در برابددر آن نداشددته باشددد، انتظار شلنبرگ که خدا خود را چنان آشکار کند که هیچ اراده
 

  .336، دیوان غزلیات خواجوی کرمانا اجوی کرمانی،خو. 1
  .110، 38، های مهربانا: ترجمه و شرح النفحات الرحمانیه یا الواردات القلبیهنسیم امی ،. 2

3. Schellenberg, Divine Hiddenness and Human Reason, 161. 
  .38، گرویایمان اکبری، .4
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زیرا یقی  سلسله مراتددب دارد و طفددره در مراتددب آن ورزی؛  باره و با صِرف تأملیک شود؛ اما نه بهمحقق می
  1ممک  نیست.

تری  مرتبددۀ آن، ایدد  اسددت کدده انو امی  مراتب معرفت را به مراتب شناخت  آتر تشبیه کرده که پددایی ب
سوزد و نام آن آتر اسددت و نظیددر شخص بشنود در عالم چیچی است که وقتی چیچی با آن برخورد کند، می

ظر اسددت کدده بددا اسددتفاده از نالله، مرتبۀ عوام و مقلدان است. مرتبۀ بالاتر، ایمددان اهددل فتای  مرتبه در معر
ها مانند معرفت کسددی کنند و معرفت آنبراهی  عقلی و ادلۀ محکم، وجود خدا و سایر معارف را اثبات می

یعنددی ازطریددق   کند؛است که آتر را ندیده و حرارت آتر را حس نکرده است؛ اما دود آتر را مشاهده می
شان مطمئ  به ایمددان عرفت مؤمنانی است که نفس و روابرد. مرتبۀ بالاتر، ماثرات آتر به وجود آن پی می

انددد. ها مانند معرفت کسی است که به آتر نچدیک شددده و از حددرارت آن گددرم گردیدهگردیده و معرفت ای 
التوحید هستند. نظیر کسددی کدده و فنا  في فوم ای  مرتبه نیچ، معرفت کسانی است که اهل کشه و مشاهده 

  2شود.او در آن سوخته می در آتر رفته و تمام بدن
از گددذر از گیرد؛ به ای  نحددو کدده معرفددت پددسمراتبی در نظر میبنابرای ، بانو امی  برای معرفت سلسله

 رسد و یقی  خود سه مرتبه دارد: تر به مرتبۀ یقی  میمراتب پایی 
و بدده مرتبددۀ یقددی    شددودواسطۀ دلیل و برهان محقددق می  و آن ایمان تحقیقی است که بهالیقیاول، علم

الیقی  و آن ایمانی است که ازطریق کشه و مشاهده انجام گرفته و آن ه دیگران با دلیددل رسد. دوم، عی می
محتددان نیسددت. کند و دیگر به دلیل اند، صاحب ای  مرتبه به عی  قلب خود مشاهده میو برهان ثابت کرده

الیقددی  الیقی  و آن بالاتر از عی به شنیدن. سوم، حق  الیقی ، مثل دیدن است نسبتالیقی  به علمنسبت عی 
بیند موجود به حق و قائم به او و از آثار رحمددت حددق است؛ زیرا کسی که در ای  مقام باشد، دیگر آن ه می

  3بیند.می
توان گفت که جهان خلقت، براهی  وجود خدا و ارائه شد، می  با توجه به ای  مراتب معرفت و مثالی که

توانند ای  معرفت را در انسان ایجاد کنند که خدا وجود دارد؛ درست مانند او، از جمله ارسال رسل، میآثار 
اند، کنیم. اما ای  معرفت برای کسانی که هنوز آتر را ندیدهمعرفتی که از وجود دود، به وجود آتر پیدا می

رد؛ ولی معرفت خداوند، به ای  مرتبه ختم قدر نیرومند نیست که نتوان آن را رد ک قینی نیست و در واقع، آنی
 توان به یقی  انکارناپذیر رسید. شود؛ بلکه مینمی

 
واسطۀ آن به مراتب بالای یقی  دست یابند؛ اما در بسیاری موارد، ای  ندوع تجدارب دیندی نیدچ یک تجربۀ دینی شوند و بهباره واجد ممک  است برخی افراد یک.  1

  شوند، مدنظر نیست.اقلیتی که واجد تجربۀ دینی می رو،مسبوم به تحولات پیشی  است و از طرف دیگر، در اینجا درصدد بیان یک حکم کلی هستیم؛ ازای 
 . 256-4/254، سیرمخزن العریان در علوم القرآنتف امی ،. 2
  .132، مسکویه اخلاق و راه سعادت: اقتباس و ترجمه از طهارت الاعراق ابن؛ همو، 226، تعالاسیر و سلوک در روش اولیاء و طریق پیمودن راه حقامی ، . 3
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به نظر بانو امی ، برای رسیدن به مراتب اعلای یقی  شرایطی لازم است و آن رسیدن به معرفت خدددا از 
الیقددی  و را که به عی . بانو امی  در آثار خود مصادیق و وجوه مختلفی از ای  نوع عمل  راه عقل عملی است

 توان به موارد زیر اشاره کرد:نحو خلاصه میکند که بهشود، بیان میالیقی  منجر میحق
های . عقاید درست و صحیح را از راه دلایل عقلی و نظری به دست آورد و خود را بدده تفکددر در نشددانه1

 1ها و زمی  وادار کند.خدا و توجه به ملکوت آسمان
ون خود را از اخلام نفسانی پلید، از قبیددل بهیمیددت و سددبعیت، پددالایر دهددد و آن را بددا . باط  و در2

فضایل نیکوی انسانی آراسته کند تا برای او تا حدودی صفا و تجرد از ماده حاصل شود؛ که با آن به نوعی از 
مام و کمال به حق و عالم ای بالاتر از دیدار و مشاهده و توجه تت یابد و با آن به مرتبهراهنمایی و دلالت دس 

اندازۀ ضرورت و نیاز، به عالم مخلوقددات تددوجهی نداشددته باشددد و در الوهیت نایل شود تا آن حد که جچ به
ها و طاقتر حقیقت آن اندازۀ قدرتاش همواره دربارۀ تمام موجودات به تفکر بپردازد تا بهتمام مدت زندگی

 2را دریابد.
و امتثال تکلیه الهی با خلوص نیت، در قالب اوامر و نواهی او و عمل . انجام عمل صالح و شایسته  3

 3به آن ه خدا دوست دارد و از آن خرسند است.
کید می زنظددر داند؛ بلکدده اورزی را در یافت  خدا کافی نمیکند و صرف تأملپل موزر نیچ بر ای  نکته تأ

ر پی یافت  خدا باشد. ای  ارتباط عملی است کدده ای ارادی، عملی و اخلام مدار، داو، انسان باید در برنامه
با عنایت به محوری بودن نقر عمل در آشددکار  4شود.باعث رشد و شکوفایی انسان و آشکار شدن خدا می
ۀ اسددتدلال شددلنبرگ کدده ربرخددی دانددان بدده ایدد  مقدمدد شدن و آشکار یافت  خداوند است که برخی از الهی

کید میاند. آنکرده  تقصیر هستند« انتقادخداناباوران بی کنند که انسددان بددا انجددام ها با تشریح مفهوم گناه تأ
در   5.رو، در ناباوربودن خود مقصر استای کند و ازگناه، در برابر حس فطری شناخت خداوند مقاومت می

 ه اشاره شده است: کتاب مقد  مسیحیان نیچ به ای  نکت
شددوند، گناهان مردم که بددا گندداه خددود مددانع حددق میکه خشم خداوند از آسمان بر همۀ فجور و  رچون

که خداوند آن را بر ایشان آشددکار ها آشکار است. چونکه شناخت خداوند در میان آنمکشوف است. چون

 
  .81، قلبیههای مهربانا: ترجمه و شرح النفحات الرحمانیه یا الواردات الیمنسامی ، . 1
  .88، های مهربانا: ترجمه و شرح النفحات الرحمانیه یا الواردات القلبیهنسیمامی ، . 2
  .239، های مهربانا: ترجمه و شرح النفحات الرحمانیه یا الواردات القلبیهنسیم. امی ، 3
 .78کند«، ودن خدا الحاد را توجیه نمیموزر، رپنهان ب .4

5. Azadegan, “Divine Hiddenness and Human sin: The Noetic Effects of sin’’, 13 . 
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قدددرت سددرمدی و الددوهیتر، ازطریددق کرده است؛ زیراکه از ابتدای آفرینر جهان، امددور نادیدددۀ او، یعنددی 
  1تا ایشان را عذری نماند«.شود کارهای او فهمیده و دیده می

شناسد؛ پس هرکس با خدای تعددالی ارتبدداط بیشددتری اندازۀ ارتباطر با حق او را میبنابرای ، هرکس به
اهد یافت و شاید بدده نحو آشکارتری درخودارد، به او معرفت بیشتری خواهد داشت. به بیان دیگر، خدا را به

بتوان گفت که هدف از خلقت  2أعرف فخلقت الخلق لأعرف«کنت کنچاً مخفیاً فأحببت أن استناد حدیث: ر
وسیلۀ عمل انسان، شناخت خداوند و آشکار شدن او است که جچ با تلاش و همت و قابلیت یافت  انسان به

 مراه با هم آورده است. که در قرآن نیچ ایمان و عمل را پیاپی همیسر نیست؛ چنان
 

 گیری نتیجه
ار در غرب مطرا شده است؛ ولی اندیشمندان اسلامی از دیرباز به مفهوم برهان خفای الهی نخستی  ب

اند. بانو امی  و جان شلنبرگ هر دو معتقدند که پنهان بودن خداونددد دارای مفسددده اختفای الهی توجه کرده
نددد داند؛ ولی ازنظر شلنبرگ وجود خداوآشکار می  طور کاملبهوند را  امی  خدااست؛ با ای  تفاوت که بانو  

توان با برهان عدم آثار بانو امددی  و خدایی وجود ندارد. گفته شد که می  در اسا تنها آشکار نیست؛ بلکه  نه
گفت. برهددان عدددم آثددار، برهددانی اسددت بددر اثبددات   مراتبی بودن یقی  به ادعای شلنبرگ پاسخبرهان سلسله

را یکی از مقدمات ای  برهان آن است کند؛ زی دانیت خداوند؛ ولی ای  برهان وجود خدا را نیچ اثبات میوح
که خدایی که ادعای یکتایی او را داریم، موجود است؛ چون آثددار و افعددال او بددارز و آشددکار اسددت. وجددود 

آشددکار نیسددت و یکددی از دلیل منتفی است که آثددار او ماننددد آثددار خدددای احددد و واحددد  ای خدای ثانی به
 است.آشکارتری  آثار وجود خداوند ارسال انبیا  

پردازی رغم اشتراک برخی مقدمات استدلال، تفاوت مبانی معرفت شناسددانۀ دو متفکددر در اسددتدلالبه
دانددد، معتقددد ها مؤثر واقع شده است؛ برای نمونه، بانو امی  براسا  اینکه باور را فعل ارادی میمتفاوت آن

م دست یافت و سپس، ای  علم و بدداور را تر علتوان با توجه به برخی قرائ  و دلایل به مراتب پایی ت میاس 
رو، ناباوری فردی ای داند و ازکه گویا شلنبرگ باور را امری غیرارادی میحالیوسیلۀ عمل تقویت کرد؛ دربه

 داند.را که خداوند خود را به او نشان نداده است، معقول می
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Abstract 

One of the complicated topics of philosophy is how to achieve certainty. This article tries to address one of 

the controversial issues among philosophers, especially Allameh Tabataba'i, about how to achieve certainty in 

philosophical issues. According to Allameh Tabataba'i, only a posteriori argument from the concomitant can 

bring forth certainty in philosophy, and other types of proof lack this feature. He did not consider a priori 
argument able to result in certainty because it is impossible to find a cause for existence in philosophy.  

Based on the principle "the effects cannot be perceived except through their causes", he argues that a priori 
argument, absolute (muṭlaq) a posteriori argument, and a posteriori argument of reason (dalīl) cannot bring 

forth certainty in philosophical issues. On the other side, some of his critics have tried to prove the validity 

of these arguments in philosophy by arguing through analytical causality and exclusive causality. With a 

descriptive-analytical method, this article argues that a priori argument can be applied to the two-sided issues 

of existence like unity and multiplicity. 

Keywords: Allameh Tabataba'i, a priori argument, a posteriori argument, a posteriori argument from general 

concomitants, analytical causality, exclusive causality. 
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 سیر برهانی ازطریق ملازمات عامه در فلسفه 
 1از منظر علامه طباطبایی

 )نویسنده مسئول (علی وکیلی 
 اسلامی، دانشگاه زنجان دانشجوی دکتری فلسفه و کلام   

  Alivakili@znu.ac.ir 
 سحر کاوندی 
 دانشیار گروه فلسفه دانشگاه زنجان  

 چکیده
برانگیز در میااان این مقاله به بررسی یکی از مسائل بحثاز موضوعات پیچیدۀ فلسفه، چگونگی تحصیل یقین است. 

پردازد. ازنظر علامه طباطبایی، طباطبایی، در باب چگونگی حصول یقین در مسائل فلسفی می  لامهژه عویفلاسفه، به
توان در فلسفه آور بوده و براهین دیگر فاقد این خصیصه هستند. به دلیل اینکه نمیدر فلسفه فقط برهان انّ متلازم یقین

مطلق را براساس قاعدۀ »ذواتُ الاسباب لا تعاارُ  الّا انّ  ل و  علتی ورای وجود لحاظ کرد او برهان لمّ و براهین انّ دلی
ها را در مسائل فلسفی، منتفی دانسته است؛ اما برخی از منتقدان علامه، با آور تلقی نکرده و جریان آنبأسبابها« یقین

اند. دانسااتهروا ساافه  استدالال ازطریق علیت تحلیلی و علیت منحصره، وجود براهین لم، انّ دلیل و انّ مطلق را در فل
رهیافت جدیدی که این مقاله با روش توصیفی ا تحلیلی در صدد دفاع از آن است، جاری دانستن برهان لم در مسائل 

 وجود، همچون وحدت و کثرت و... است. ایسویهدو 
 ه.منحصرعلامه طباطبایی، برهان لمّ، براهین انّ، برهان انّ متلازم، علیت تحلیلی، علیت  :هاکلیدواژه
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 مقدمه

ترین مسائل موجود در فلسفه و منطق اساات؛ زیاارا تبیااین ایاان چگونگی تحصیل یقین از جمله پیچیده
دهد. فیلسوفان اسلامی اغلب باار ایاان باااور آوری را در برابر فیلسو  قرار میمسئله، مسیر صحیح استدلال

اساس برهااان شود. برایناصل میهان حطۀ برس اوبودند که تنها مسیر نیل به یقین در مسائل فلسفی، صرفاً به
را به سه قسم برهان لم، برهان انّ دلیل و برهان انّ مطلق تقسیم کردند. در برهان لم، سیر از علت به معلااول 

قدری است که پاسااخ و در براهین ان، سیر از معلول به علت است. اهمیت جایگاه این بحث نزد فلاسفه به
حلاای مناسااب باارای آن ه و تا امااروز فلاساافۀ بساایاری درصاادد یااافتن راهدانستپذیر  انبه آن را امری اجتناب

های موجود در فلسفه را صرفاً ازطریق برهااان اند. در میان فلاسفۀ مسلمان، علامه طباطبایی استدلالبرآمده
د از و بایاا است  روآانّ متلازم میسر دانسته و بر این باور است که در مسائل فلسفی فقط این نوع برهان، یقین

 یک لازم به لازم دیگر وجود رسید. 
تااوان برهااان لماای را در فلساافه جاااری باره آن اساات کااه چاارا نمیهای پیش رو دراینبرخی از پرسش

توان در فلسفه جاری دانست؟ علامه با نپذیرفتنِ رابطۀ علاای میااان دانست؟ آیا اساساً برهان انّ متلازم را می
گویی بااه ان دو وجوب بالقیاس را حل کنااد؟ ایاان مقالااه درصاادد پاسااخطۀ مید رابناتومتلازمین چگونه می

 های فوق با روش توصیفی ا تحلیلی است.پرسش
در میان فیلسوفان معاصر، علامه طباطبایی فیلسوفی است که مسئلۀ یقینِ موجود در برهااان را بررساایِ 

پردازد. وی بر این باور اساات سینا میو ابنرسطو ا هایدوباره کرده است و با طرح دیدگاه خود، به رد دیدگاه
آور در فلسفه، برهان انّ ازطریق ملازمات عامه است و براهین دیگر، فاقد چنااین ویژگاای که تنها برهان یقین

از ورود به بحث اصاالی و کناادوکاو نظاار ها بهره برد. پیشتوان در فلسفه از آنهستند؛ بر همین اساس، نمی
 ا از یقین در مسائل فلسفه روشن کنیم. خود رنظور م علامه لازم است

 
 برهان و مسئلۀ یقین .1

کنااد. ای، آن را تصاادیق یااا تکااذیب میدانان معتقدند شخص هنگام مواجهه بااا قهاایهفلاسفه و منطق
ی و دانان تصدیق را به دو قسم »جازم« و »غیرجازم« تقسیم میمنطق کنند: تصدیق جازم تصدیقی است بتااّ

یم، ظن و شک قاارار میبر وهر براد  یقینی که  1.گیاارد؛ در مقاباال، تصاادیق غیرجااازم، تصاادیقی اساات ظنااّ
همچنین، تصدیق جازم را به دو قسم »اعتقاد به صدق قهیه« و »اعتقاد به کذب نقیض آن« و نیز هریک از 

 
 .342، بازنگری اساس الاقتباسطوسی، . 1
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  1.کنندهای جازم و غیرجازم را به دو قسم »مطابق واقع« و »غیرمطابق واقع« تقسیم میتصدیق
است؛ یعنی تصدیق جازم مطابق بااا   2یقین بالمعنی الأخصدانان،  یقین از منظر فلاسفه و منطقاز    مراد

تااوان یافاات. ازنظاار که ایاان نااوع یقااین را تنهااا در قیاساای خااا  میواقعی که تقلیدی نبوده و مدلل است  
ساات و تنهااا یاااس اآن ق  ردبودن ماده و صورت موجااود   آور بودن قیاس فقط در گرو یقینیدانان، یقینمنطق

کند »برهان« نام دارد. بنابراین، برهان تنها صاانعتی اساات کااه مفیااد یقااین قیاسی که از این قاعده تبعیت می
   3.بالمعنی الأخص است

اند از: برهان لم و برهان ان )دلیل، مطلق و متلازم(. برهانی را کااه برهان دارای اقسامی است که عبارت
موجود در آن قیاس هم واسطه در اثبااات )ذهاان( و هاام واسااطه در  د وسطعنی حی  کند،از چرایی بحث می

شود، برهان و برهانی را که در آن از وجود معلول به وجود علت استدلال   4ثبوت )خارج( است، برهان لمی
انی گویند. اما در براهین انی، برهانی را که در آن از یک معلول به یک علت ساایر شااود، یعناای حااد وسااط، 

د اکبر بر حد اصغر باشد، برهان انّ دلیل و اگر از دو معلول به علت واحد سیر شااود، برهااان بوت حلول ثع م
  6.و اگر از لوازم یک علت به لازم دیگر آن علت پی برده شود، برهان انّ متلازم گویند 5انّ مطلق

هااا مفیااد از آنبرخاای    اآورنااد یااا تنهاا اکنون پرسش این است که آیا همۀ اقسام بااراهین در فلساافه یقین
بااه  7از علامه طباطبایی بر این باور بودند که براهین لم و ان مطلق یقین آورنااد.اند؟ بیشتر فلاسفۀ پیشیقین

سااینا، در میااان اقسااام سینا در این خصو  اساات. ازنظاار ابنگرفته از نظر ابنرسد این بیان، نشئتنظر می
آن به برهان ان مااتلازم تعبیاار شااده ا یقیناای اساات. وی   اه ازکه گ  ا  براهین صرفاً برهان لم و برهان ان مطلق

اولاای البااراهین موجااود در فلساافه اعطایِ سببیت هم در وجود و هم در عقاال،    دلیلویژه برهان لمی را بهبه
از خود، معتقااد اساات در فلساافه در مقابل، علامه طباطبایی ضمن مخالفت با نظر متفکران پیش  8.داندمی

 پردازیم.آور است. در ادامه به تبیین بیشتر دیدگاه وی مییقین تلازم ان م ناتنها بره
 
 

 
 .1/13 شرح الإشارات و التنبیهات للطوسي،، سینا . ابن1
 بالمعنی الأخصّ، هو الاعتقاد الجازم المطابق للواقع لا عن تقلید.. الیقین 2
 .85/ 3الشفاء )المنطق(، سینا، ابن. 3
 .353/ 3، المنطق مظفر،. 4
 .396-397، بازنگری اساس الاقتباسطوسی، . 5
 .355 /3، المنطق مظفر،. 6
 .3، الحاشیة علی تهذیب المنطق للتفتازانی؛ تفتازانی، 190-189/ 1، راقحکمة الاش ؛ سهروردی، 227، التحصیلبهمنیار،  ؛87/ 3، المنطقمظفر، . 7
 .87-3/86، المنطقمظفر، . 8
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 نظر علامه طباطبایی آور ازبرهان یقین .2

آور دانسته و معتقد است همۀ براهین موجااود در فلساافه از علامه تنها برهان ان متلازم را در فلسفه یقین
نظاار اختصاصاای خااود را بیااان نخساات  ویش،  خاا   وی در مسیر اثبات مدعای  1سنخ این نوع برهان هستند.

 کند. کند و سپس، دلایل خود را مبنی بر عدم جریان براهین دیگر در فلسفه ذکر میمی
ند از اموری که در خارج تعددی نداشته و به یک وجود موجودنااد اازنظر علامه، ملازمات عامه عبارت

هااا در نظاار گرفاات. بااا ایاان دربااارۀ آنم را یء سااوش  توان رابطۀ علیت و معلولیت یا معلول بودن برایو نمی
توان از شیء واحد انتزاع و استخراج توضیح که ملازمات عامه را ا که در خارج به یک وجود موجودند ا می

توان مفاااهیم برای مثال، آن چیزی که صرفاً در خارج تحقق دارد، وجود است؛ حال از این وجود می  2کرد؛
» وحدت« و... انتزاع و بر خود وجااود حماال کاارد. بنااابراین، در یت«،  ، »عل«تمتعددی را همچون »اصال

مقام خارج، ملازمات هیچ تعددی ندارند و تعدد صرفاً در مقام اثبات یا در مااوطن ذهاان اساات و ذهاان آن 
 ناتااوقابلیت را دارد تا مفاهیم متعدد را از دلِ وجود بیرون بکشد و بر خودِ وجود حمل کند؛ برای مثااال، می

یک از این مفاااهیم، وجود به علیت وجود پی برد و از علیت وجود به جعل وجود پی برد که هیچصالت  از ا
  3.خارج از دایرۀ وجود نیستند. در اصل به این امور »ملازمات عامه« گویند

در  یماا علامه در گام بعد، با رد براهین دیگر سعی دارد مدعای خود را اثبات کند. به اعتقاد او، برهااان ل
جاری نیست. ازآنجاکه برهان لمی عبارت است از قیاسی که در آن حد وسط علت ثبوت اکبر باارای لسفه  ف

شود، محال است چنین برهانی در فلساافه جریااان یابااد؛ زیاارا اصغر بوده و در آن از علت به معلول سیر می
گردنااد، برمیوجااود ه بااه ک  وقتی حد اصغرِ مسائل فلسفه وجود است و حد اکبر نیز عبارت است از اموری

اش آن است که وجود، علت داشااته باگر حد وسطی داشته باشیم که علتِ ثبوتِ اکبر برای اصغر باشد لازمه
باشد و اگر وجود، علت داشته باشد مسااتلزم آن اساات کااه چیاازی خااارج از وجااود، علاات وجااود باشااد؛ 

ن لاام در فلساافه کااه بااه برهااا  بودن  یرکه ورای وجود، چیزی جز عدم نیست. از همین روی، جادرصورتی
ا 4معنای لحاظِ علت برای وجود اساات ا و آن هاام بااه طاارق مختلاا  در فلساافۀ اساالامی ردّ شااده اساات

  5.پذیر نیستامکان

 
 .6، نهایة الحکمةطباطبایی، . 1
 .1، تعلیقۀ 6/24، الأسفارملاصدرا، . 2
ة و  . »»الملازمات العامّه«: و هي الامور التي لا تعدّد في واقعها حتّی یعقل بینها تلازم خارجيّ .... و3 المعلولیّة إنّما هي في الوجود دون الماهیّة. فیقاال: العلّیاّ

 (.47، تعلیقۀ 1/32، نهایة الحکمةالمعلولیّة إنّما هما في الأصیل و الأصیل هو الوجود، فالعلّیّة و المعلولیّة إنّما هما في الوجود« )طباطبایی، 
 .286، التحصیل؛ بهمنیار، 53-1/54الأسفار، . ملاصدرا، 4
 .16، نهایة الحکمةطباطبایی،  .5
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 قرار زیر است:دلیل علامه بر عدم جریان برهان ان دلیل در فلسفه، به
دهد. در قساام اول خ میعلت رل به ولدر برهان انّ، حد وسط معلول اکبر برای اصغر است و سیر از مع 

شااود. آن )ان دلیل( از یک معلول به علت و در قسم دوم )ان مطلق( از دو معلول بااه علاات واحااد ساایر می
ازنظر علامه، در هر دو، سیر از معلول به علت اتفاق افتاده و چنین سیری اساساً محال است؛ زیرا در جایی 

از از آن حاصل است؛ چراکه علت پیشعلت نیز پیش  لم بهولی عا  که علم به معلول حاصل باشد، به طریق
معلول وجود یافته و علم به معلول، مستلزم علم به علت است. بنابراین، محال است کسی ادعا کند کااه بااه 

توان چنین تبیین کرد که پی بردن به بیان دیگر، می 1.وجود معلول عالم است؛ اما به وجود علت جاهل باشد
واحد هم عالم و هم جاهاال بااه علاات باشااد و حصااول لزم آن است که شخص درآنت مستبه عل  لاز معلو

مثال، شخصی را تصور کنید کااه در خیابااانی درحااال قاادم زدن اساات و در   چنین اتفاقی محال است؛ برای
 تباارد. ممکاان اساا کند و با دیدن آن دود به وجود آتش پی میقسمتی از خیابان، دود غلیظی را مشاهده می

ه آن فرد برهان انی تشکیل داده و از معلول )دود(، پی به وجود علت )آتااش( باارده اساات. حااال شود ک گفته  
پرسش این است که آیا امکان دارد آن شخص قبل از دیدن این اتفاق، به علیتِ آتش بر دود )معلول( جاهاال 

علاات دود آتااش    له کااهئساا ایاان متر بااه  باشد؟ پاسخ علامه به این پرسش منفی است؛ زیرا آن شخص پیش
 واسطۀ همین علم، به آتش گرفتن آن مکان استدلال کرده است.است، آگاهی داشته و به

بنا بر مطالب فوق، علامه به عدم جریان برهان ان دلیل در فلسفه معتقد است؛ زیرا شخصی که جاهاال 
از خفا خارج  لت راد و عهدبه علت و عالمِ به معلول آن علت باشد، محال است بتواند سیر برهانی تشکیل 

کند و به آن عالم شود؛ زیرا وجودِ علت بر وجودِ معلول مقدم است و چون علم با وجود مساوق است، علمِ 
از آنکه ما برهان ان دلیاال تشااکیل دهاایم، به علت نیز بر علمِ به معلول مقدم خواهد بود. به تعبیر دیگر، قبل

این بیان که برهان لماای در دل برهااان ان دلیاال نهفتااه ؛ به  ایمهدانحو خفی و مهمر، برهان لمی تشکیل دبه
تبع آن )برهان لمی( حاصل است و چون ازنظر علامه برهان لمی در فلسفه جاری نیست، برهااان است و به

 2ان دلیل نیز به طریق اولی در فلسفه جاری نخواهند بود؛ زیرا تحقق این امر مستلزم دور بوده و باطل است.
 اند.سینا را تکرار کردهبیشتر فلاسفۀ قدیم نیز در رد برهان ان دلیل بیانات ابن ست کهذکر ا هلازم ب

 قرار زیر است:استدلال علامه بر عدم جریان برهان ان مطلق در فلسفه، به
کنااد؛ خود تولیااد یقااین نمیو حد اکبر آن، هر دو معلول امر سومی باشند، خودبه  برهانی که حد اوسط

 
 .128-127  مجموعه رسائل )برهان(،طباطبایی، . 1
دانان پس از او نیز با اندکی تغییر در عبارات، به ذکار هماان سینا بر رد برهان انّ دلیل، استدلالی را ذکر کرده است که اکثر فلاسفه و منطق. لازم به ذکر است ابن2

 .121، مقاصد الفلاسفة؛ غزالی، 364 – 365، اساس الاقتباسطوسی، ؛ 87/ 3سینا، المنطق، ابنع بیشتر، مراجعه کنید به: اند. برای اطلااستدلال پرداخته
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کنیم که »ج« »ب« است و »ب« »ال « است و »ب« و »ال «، هاار دو معلااول اماار رض میال، فثمبرای  
سوم، که »د« است، هستند در اینجا ضرورت »ال « بودن »ب« بر ضرورت »د« بودن »ب« متوق  است 

زمااان در مرتبااۀ و با ضرورت »د« بودن »ب« است که ضرورت »ال « بودن »ج« و »ال « بودن »ب« هم
شود؛ ولی مااا فاارض کاارده طور یقین به این دو نیز به همین ترتیب حاصل میو همین  شودیابت مث  واحدی

 1.بودیم که یقین به »ال « بودن »ب« مقدم بر »ال « بودن »ج« است و این خل  است
 بندی کرد:توان در قالب مثال چنین صورتاستدلال علامه را می

 شده است.. این فلز فلزی منبسط1
 دیده است.ای گرماهشدبطز منسلف. هر 2

 نتیجه: این فلز گرمادیده است.
علامه طباطبایی از راه برهان خل  در پی اثبات این مطلب است که برهان باید تولیااد یقااین کنااد و آن 

آید )نتیجه(، لزوماً باید نسبت به مولّد و محصّلِ خااود )مقاادمات( چیزی که متولد شده است و حاصل می
گونه نیست؛ زیرا مقدمۀ اول )منبسط شدن( و مقدمۀ دوم )گرما دیدن( هر دو که اینآنالشد، حابتأخر داشته  

زمااان معلولِ جنبش مولکولی »د« هستند و چون هر دو معلولِ »د« که منبسط شدن و گرما دیدن است، هم
 اتفاق افتاده است خل  و تحصیل حاصل پیش خواهد آمد.

های منطقی، جز برهان شده در کتابهمۀ براهین مطرح فت کهجه گریتتوان چنین ناز مطالب علامه می
اند؛ لاایکن در فلساافه بخشی و بیان تقسیمات عقلی آن بااراهین ذکاار شاادهجهت آگاهیان متلازم، صرفاً به

آور نیستند. بنابراین، حصول یقین در فلسفه تنها در گرو استفاده از برهان ان متلازم یا ملازمااات عامااه یقین
 بپردازیم.ن استدلال علامه بر اثبات مدعای خود، به بررسی آرای مخالفان این دیدگاه میز بیااپس  .تاس 

 
 نقد و بررسی دیدگاه علامه طباطبایی .3

های اساسی دیدگاه علامه را روشن کنیم و نشااان دهاایم کااه از ورود به این بحث، لازم است مؤلفهپیش
توان دیدگاه علامااه را در دو بخااش ند. با این بیان میپذیرا نمیر  های مذکوریک از مؤلفهمخالفان وی کدام

هایی که علامه بر آور در فلسفه، ان متلازم است؛ بخش دوم، استدلالطرح کرد: بخش اول، تنها برهان یقین
 عدم جریان براهین لم و ان دلیل و ان مطلق در فلسفه اقامه کرده است. 

باره گرچه مصباح یزدی دراین  2یل در فلسفه معتقدند؛ان دل رهان  ب  اغلب فلاسفۀ اسلامی به عدم جریان
 

 .128،  مجموعه رسائل )برهان(طباطبایی، . 1
 .121، مقاصد الفلاسفة؛ غزالی، 365-364، اساس الاقتباس. طوسی، 2
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 علت منحصرررهکه علیت موجود در آن برهان، از نوع  نظر دیگری دارد. به نظر او، برهان ان دلیل درصورتی
آور خواهد بود. با این توضیح که اگر شخصی از معلولِ یک شیء به علت منحصرۀ آن پاای باارده باشد، یقین

برای مثال، اگر شخصی با دیدن تریِ یک شیء  1مده یقینی و مفید فایده خواهد بود؛اصل آلال حدتباشد، اس 
به علت منحصرۀ آن، یعنی آب، پی ببرد، این برهان صحیح و استنادپذیر است؛ اما در غیر این صورت جایز 

ظر در آن ت ماادنه علیاا کاا  نیست. بنابراین، از نظر مصباح یزدی تنها زمانی برهان ان دلیل، یقینی خواهد بود
نوع برهان، منحصره باشد. همچنین، فیاضی استدلال حکماء براساس قاعدۀ »ذوات الاسااباب لاتعاار  إلا 

پذیرد. با ایاان توضاایح کااه علاام بااه معلااول، بأسبابها« را مبنی بر جاری نبودن برهان ان دلیل در فلسفه نمی
و مقام اثبااات خلااط رخ داده و همااین  ثبوت مقام نیاز علم به علتش محال نیست؛ زیرا در این مسئله بپیش

به  علم از وجود علت محال است؛ نهمعلول، قبل  وجودامر باعث فهم اشتباه از این مسئله شده است؛ زیرا  
معلول، قبل از علم به علتش. لذا، با توجه به آنکه مقام علم با مقااام خااارج و تحقااق متفاااوت اساات، ادلااۀ 

در مقابل، بنا بر باور اغلب فلاسفۀ اسلامی، براهین مفید یقین در  2ست.اع نیفدخصو  قابل حکماء دراین
بر رد بااراهین ان دلیاال و ان مطلااق، آنکه علامه علاوه حال  3اند از برهان لم و برهان ان مطلق؛فلسفه عبارت

ودن ری نباا اجاا برهان لمی را نیز در فلسفه جاری ندانسته است. نخست برآنیم نظرات مخالفانِ علامه را باار 
رهان لمی در فلسفه مطرح کنیم و سپس، برهان ان متلازم را از نظرگاه همااین منتقاادان بررساای کناایم و در ب

 خصو  بیان کنیم.پایان، نظر خود را دراین
از بیان نظر مخالفان متأخر از علامه، لازم است نظر برخی از حکمای متقدم را دربارۀ جاری بودن پیش

آور و در فلساافه جاااری اغلااب فلاساافۀ اساالامی برهااان لماای را یقااینناایم.  رور ک ماا   برهان لمی در فلساافه
اند آن اساات کااه حااد وسااط موجااود در دلیلی که فلاسفۀ مذکور بر مدعای خویش اقامه کرده  4دانستند.می

های دیگر فاقااد آنکه برهانبرهان لمی، هم معطی سببیت در وجود و هم معطی سببیت در عقل است؛ حال
میت این مسئله باعث شد برخی فلاسفه همچون خواجۀ طوسی برهان لماای را احااق د. اههستن  یگ این ویژ

 5.براهین موجود در فلسفه بداند
 پردازیم.در ادامه به نظرات مخالفان علامه در باب جاری بودن برهان لمی در فلسفه می
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ام سیر از معلول ا هنگ؛ زیردنگرد جوادی آملی معتقد است برهان ان دلیل و ان مطلق به برهان لم بازمی
به علت، در واقع از تلازم و سنخیت میانِ علت و معلول استفاده شده است و در این صورت لاجرم باید بااه 
برهان لم، بازگشت کند. وی بر این باور است که برهان ان متلازم یا همان ملازمات عامه نیز از همین ساانخ 

از  1اش به برهان لم اساات.پذیریجهت بازگشتاست، به آورنم یقیزاست؛ به این معنا که اگر برهان ان متلا
آور خواهند بااود؛ حتاای برهااان ان دلیاال و ان  به برهان لم، یقینِ همین روی همۀ براهین در صورت بازگشت

 مطلق.
آنکااه ازنظر جوادی آملی میان مقدمات برهان ان متلازم نیز رابطۀ علاای و معلااولی حاااکم اساات؛ حال

پذیرد. در همین راستا، جوادی آملی ضمن طاارح رابطۀ علی را در این نوع برهان نمی وجود طباییابعلامه ط
توان در نظر کند. با این بیان که هیچ دو امر متلازمی را نمیبحث وجوب بالقیاس، استدلال علامه را رد می

واجااب بالقیاااس  ان دوزم میاا لاگرفت مگر آنکه میان آن دو رابط وجوب بالقیاس برقرار باشد؛ زیرا اساساً تاا 
گردند. بنااابراین، رابطااۀ علیاات در همااۀ شک به یک علت واحد و جامع بازمیشود و این دو بیحاصل می

 2.براهین، ثابت و جاری است
 علیررت تحلیلرری  فیاضی نیز با جاری دانستنِ برهان لم در فلسفه، برهان ان مااتلازم را براساااس قاعاادۀ  

رت پذیرفته شدن اصل علیت تحلیلی، برهان لم در فلسفه جاری در صواست    دق کند. وی معتخود، نقد می
آور خواهد بااود؛ در غیاار ایاان ، یقینآور است و برهان ان متلازم تنها در صورت بازگشت به برهان لمو یقین

 3.صورت نیازی به این نوع برهان نخواهیم داشت
مبنااای ایشااان اساات، نااه فهاام  راساااسزم بلاتفیاضی بر آن است که ادعای علامه در باب برهااان ان ماا 

ها است، رابطۀ علی را میان آن  عمومی فیلسوفان؛ زیرا علامه براساس تعریفی که از ملازمات عامه ارائه داده
رسد؛ زیرا اساساً تلازم زمانی محقااق اساات که چنین استدلالی صحیح به نظر نمیداند؛ درحالیمنتفی می

شد. فیاضی در جهت اثبات مدعای خود دربارۀ وجود رابطۀ علی میان ار بابرقر یلکه میان متلازمین رابطۀ ع
کند: تلازم تحلیلی و تاالازم خااارجی. در تاالازم خااارجی، علیاات ملازمات، تلازم را به دو قسم تقسیم می

  4.خارجی و در تلازم تحلیلی، علیت تحلیلی موجود است
در اثبااات یااا رد بااراهین موجااود   یر آنو تااأث  تاکنون پرسش این است که ماهیت علیت تحلیلی چیساا 
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 چگونه است؟
علیت تحلیلی، علیتی است که در آن علاات و معلااول در خااارج بااه یااک وجااود موجااود هسااتند؛ امااا 

ها را برد و آنکند به وجود معانی مختلفی در آن پی میکه ذهن آن وجود خارجیِ واحد را تحلیل میهنگامی
برد که برخی از معانی باار برخاای دیگاار مبتناای این معانی پی میجزیۀ  با ت  هک کند؛ به این صورت  تجزیه می

هااا ذهناای اساات نااه دانااد. بنااابراین، علیاات میااان آنهستند؛ یعنی یکی را علت و دیگری را معلااول آن می
  1.خارجی

 پردازد:کند و به نقد آن میفیاضی در جهت تبیین نظر خود مطلبی را از علامه نقل می
تااوان در باید با موضوع علم مساوی باشااد، معتقااد اساات نمیا که عرض ذاتی  علامه براساس این مدع

فلسفه برهان لمی اقامه کرد؛ زیرا موضوع علم فلسفه وجود است و فراتر از وجود چیزی نیست تااا علاات آن 
ماادعایی صااحیح  در نظر فیاضی چنااین 2.توان در فلسفه برهان لمی جاری ساختواقع شود. بنابراین، نمی

تواند قسمی از وجود باشد و محمولات خا  خااود را نیست؛ زیرا در بسیاری از مسائل فلسفه موضوع می
دارا باشد و لازم نیست موضوع فلسفه وجود مطلق باشد تا ما نتوانیم خارج از وجود مطلق علتی را در نظاار 

جب و ممکاان کااه هاار دو از اقسااام وجااود توان موضوع را قسمی از وجود دانست؛ برای مثال، واآوریم. می
توانند در زمرۀ موضوعات فلسفه به شمار آیند. در مثااالی دیگاار هستند، با داشتن محمولات خا  خود می

طور بیان کرد که در فلسفۀ اسلامی ازطریق علم به ذات واجب تعالی، علم به نیکااو بااودن نظااام توان اینمی
که از برهان لم بهره برده است. در صورت دوم اگر بخااواهیم   شود و این خود روشی استهستی حاصل می

ای نداریم جز اینکه علیت حاکم در برهان لمی را علیت خارجی باادانیم؛ استدلال علامه را قبول کنیم چاره
که علیت مدنظر در برهان لم، علیت به معنای عام کلمه است که هم شامل علیاات خااارجی و هاام درحالی

 3شود.میشامل علیت تحلیلی  
آور است و دیدگاه علامه بر جاری نبااودن پناه معتقد است برهان لمی در فلسفه جاری بوده و یقینیزدان

برهان لمی در فلسفه بر اندیشۀ خا  ایشان در مسئلۀ عرض ذاتاای و اینکااه محمااولات مسااائل علاام بایااد 
یرفته نشود نتیجۀ آن، یعنی عاادم مساوی با موضوع علم باشند، استوار است؛ لیکن اگر این مدعای علامه پذ

توان محمولِ اخااصِ از موضااوع نیااز جریان برهان لمی در فلسفه، نیز مقبول نخواهد بود. با این بیان که می
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  1.داشت و از این طریق برهان لمی را در فلسفه جاری ساخت
است که حد وسط  دهد: برهان فلسفی هنگامی لمیگونه مدعای خود را شرح میپناه در ادامه اینیزدان

موجود در آن، علت خارجی پیوند حد اکبر و حد اصغر باشد و لازم نیست علت موجود در این نوع برهااان 
ورای موجود بما هو موجود باشد؛ بلکه علیت مدنظر، پیوند میان موضوع و محمول در حیطۀ وجود مطلااق 

یااک نااوع علیاات و معلولیاات خااارجی  است. البته نه هر پیوندی، پیوند میان موضوع و محمول باید گویای
تواند از معالیل »الموجود« باشد و همچنین، لااوازم »الموجااود« یااا برخاای از باشد. بنابراین، حد وسط می

  2توانند علت این پیوند واقع شوند.حصص موجود می
لااق پناه، در این بحث )عدم جریان برهان لمی در فلسفه( میان علاات نداشااتن موجااود مطبه باور یزدان

ای رخ داده اساات. در واقااع، همااۀ )موضوع فلسفه( با علت نداشتن ثبوت خارجی محمول برای آن مغالطااه
آنکااه لازم نیساات علیاات و صحبت علامه در برهان لمی بر علت نداشتن وجود مطلق متکاای اساات؛ حال

هان لماای بااه علیاات معلولیتِ موجود در برهان لمی را در دو وجود مجزا تصویر کرد. به این بیان که قوام بر
جوشد و بر آن حمل ماای شااود، همچااون مساائلۀ اصااالت ورای وجود نیست؛ گاهی معلول از دل علت می

 وجود و اعتباریت ماهیت:
الأمااری خااارجی اساات، چااه حال، ماهیاات حقیقتاای نفسوجود، کل متن واقعیت را پر کرده و درعین

ساز است و ماهیاات از  اصیل است که ماهیتتصویری از خارجیت ماهیت باید ارائه داد؟ باید گفت وجودِ 
توان آن را معلول وجود دانست؛ اما نه علیتاای کااه میااان دو نوعی میجوشد. بنابراین، بهدل وجود اصیل می

الأمااری ماهیاات یابد... برهانی که براساس این حد وسط بر تحقااق واقعاای و نفسوجود جداگانه تحقق می
  3.شکل گیرد، لمی است

لیت مطرح در برهان لمی، علیتی ورای وجود نیست؛ بلکه وجودِ نوعی مغایرت میان علت و بنابراین ع
گیری برهان لمی کافی است. البته ممکن است علیت موجااود در ایاان نااوع برهااان از ساانخ معلول بر شکل

ی خااود او در تأیید مدعا 4کند.علیت تحلیلی باشد؛ اما وجود چنین امری در ساختار برهان لمی ایجاد نمی
کند که در واقع بیانگر علیت خارجی نیست؛ بلکه حاکی از وجااود پیونااد و سینا نقل میاستدلالی را از ابن

 ارتباط میان موضوع و محمول است:
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گویااد سینا میشان حاکم است. ابنای شبیه جوهر و عرض میاناند و رابطهآثار ازجهتی غیر از طبیعت
توسااط معلااولش کااه سوزاند؛ اما نه بالذات؛ بلکه بهتش است که میحرکت، معلول طبیعت آتش است ... آ

توان حرکت آتش را حد وسط سااوزاندن آن قاارار داد و سوی شیء قابل اشتعال است. پس میمثلًا حرکت به
  1.برهان لمی تشکیل داد

بااا ایاان  پناه معتقد است نتایجی که علامه از اصالت وجود اخذ کرده ، از سنخ برهان لمی اساات.یزدان
شااوند؛ زیاارا حال بر خااود وجااود حماال میخیزند و درعینتوضیح که صفات علم و قدرت از وجود بر می

ای مغااایرت میااان صاافات الذات است. پس روشن شد که گونااه  وجود اصیل بوده و خارج از وجود، باطل
برهان لمی به وجود   وجود و خود وجود، موجود است و وجود این مغایرت علامه را بر آن داشت تا ازطریق

او در ادامه پا را فراتر گذاشته و مغایرت موجود میان علت و معلول در برهان لماای را در   2.این صفات برسد
  3.حد تقدم و تأخر رتبی تقلیل داده است: ماهیت محتاج علت است؛ زیرا امکان ذاتی دارد 

ن جااوهر و عاارض، وجااود اصاایل و بنابراین در نظر او، علیت موجود در برهان لمی در حد علیت میااا
یابد. وی به این نکته نیز تصریح دارد که برهان انی ازطریق ملازمات نفادش، طبیعت و آثارش، گسترش می

 عامه در فلسفه جاری است:
واسااطۀ گونه تشکیل شود که الموجود )موضوع فلسفه( حااد اصااغر باشااد و بهاگر در فلسفه برهانی این

حد وسط(، که بیّن است، لازمۀ ذاتی دیگری را )حااد اکباار(، کااه غیااربیّن اساات، یکی از لوازم ذاتی خود )
سبب لازمۀ ذاتاای خااود لازمااۀ دیگااری را بپذیرد، برهان انّی از راه لوازم اقامه شده است؛ اما اگر الموجود به

اساااس، بااراهین لماای در فلساافه بپااذیرد کااه ذاتاای آن نیساات، برهااان لماای صااورت پذیرفتااه اساات. براین
   4.یرپذیرندتصو

تااوان پناه، دلیل علامه بر عدم جریان برهان لمی در فلسفه ناکافی اساات و میدر نهایت به اعتقاد یزدان
 بر برهان ان متلازم، برهان لمی را نیز در فلسفه جاری دانست.علاوه 
 

 گیریبحث و نتیجه .4

استدلال مصباح یزدی در رسد آید آن است که به نظر میگفته به دست میآنچه از مجموع مطالب پیش

 
 .209، تأملاتی در فلسفۀ فلسفۀ اسلامییزدان پناه، . 1
 .208، أملاتی در فلسفۀ فلسفۀ اسلامیتپناه، یزدان. 2
 .210، تأملاتی در فلسفۀ فلسفۀ اسلامیپناه، یزدان. 3
 .211-210، تأملاتی در فلسفۀ فلسفۀ اسلامیپناه، یزدان. 4
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جاری بودن برهان انّ دلیل در فلسفه براساس قاعدۀ علیت منحصره، استدلالِ متقنی نیست؛ زیرا خااود ایاان 
تااوان برهااان انّ تواند مؤید مدعای علامه باشد؛ زیرا ازنظر مصباح یزدی، تنهااا زمااانی مینوعی میقاعده به

آن برسیم. اما اینکه چاارا هنگااامی کااه علیاات منحصااره   دلیل تشکیل داد که از یک معلول به علت منحصر
نظر پاسخش تأییدی بر نظر علامااه خواهااد بااود؛ زیاارا ازنظاار توان برهان انّ دلیل تشکیل داد، بهنیست نمی

علامه، امکان ندارد شخصی با وجود جهل به علت، عالم به معلول آن علت باشااد. بااه ایاان معنااا کااه اگاار 
باشد و ازطریق آن معلول به علت آن برسد، حاکی از آن است که آن شخص   شخصی علم به معلولی داشته

تاار و تر به علت آن علم داشته است؛ برای مثال، آن شخص به علت منحصرۀ دود که آتش اساات، پیشپیش
در درون خود عالم بوده است. بنابراین، به اعتقاد علامه، علیت موجود در برهان انّ دلیاال، چااه منحصااره و 

رسد برهانی که علامه ه منحصره، در عدم جریان برهان انّ دلیل در فلسفه تأثیری ندارد. اما به نظر میچه غیر
در رد برهان انّ دلیل اقامه کرده، دچار مغالطۀ اجمال و تفصیل است. به اعتقاد علامه محال است شخصاای 

جود و علم، لاحق بر علت است و لحاظ وبتواند ازطریق علم به معلول به علت آن عالم شود؛ زیرا معلول به
تر عالم به معلول باشیم و جاهل به علاات چون وجود و علم مساوق یکدیگرند، بنابراین محال است ما پیش

آن؛ زیرا علم به علت مقدم بر علم به معلول است. حال ممکن است به این بیان علامه اشکال وارد شود که 
نظر شکی نیست که ما براساس قاعدۀ تفصیل؟ بهه علت نداریم یا بهاجمال علم بآیا ما در این نوع برهان، به

دانیم که هر معلولی علتی دارد و این معلومِ مااا نیااز از ایاان قاعااده مسااتثنی علیت و معلولیت، بالوجدان می
توانیم ازطریق علم به معلول خا ، به علتِ تفصیلی و جزئیِ آن نیست؛ اما صحبت آنجاست که آیا ما می

 نظر تمام بحث در اینجا، بر خلط مقام اجمال و تفصیل استوار است.شویم یا خیر؟ بهعالم 
مطلب دیگر آنکه ازنظر علامه، در تلازم رابطۀ علی و معلولی میان متلازمان جاااری نیساات؛ امااا او در 

بااه  است. مواضعی از آثار خود، تلازم میان دو واجب بالقیاس را در گرو علاقۀ علی میان آن دو ترسیم کرده
  1این معنا که میان متلازمان لاجرم رابطۀ علیّ و معلولی یا معلولیت برای علت سوم حاکم است.

کلی منتفاای شااود و که میان علت و معلول و یا میان دو معلول یک علت برقرار است، به اگر رابطۀ تلازم 
تااوان چیز نسبت به چیز دیگر را نماایچفرما نباشد، دیگر استلزام هیای حکمدر میان اشیاء عالم چنین رابطه

  2.توان استناد نمود و این معنا خلا  عقل استباور کرد و به هیچ حکم ثابت و مسلمی نمی
رسد برهان لم یقینی بوده و در فلسفه جاری است و عاادم پااذیرش با توجه به مطالب مذکور به نظر می

 
ة ثالثاة و لا سابیل . »و ثانیا أنّه لو فرض واجبان بالذّات لم یکن بینهما علاقة لزومیّة، و ذلك لأنّها إنّما تتّحقق بین شیئین: احدهما علّ 1 ة للآخر أو هما معلاولا علاّ

 (.53، نهایة الحکمة)طباطبایی،  للمعلولیّة إلی واجب بالذّات«
 .132،  مجموعه رسائل )برهان(، . طباطبایی2
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پرداخت. ازنظر علامه، برخی از مسائل فلسفه اخااصّ  خواهیم این مسئله توالی فاسدی در پی دارد که به آن
شان با موضوع فلساافه ا وجااود مطلااق ا از موجود مطلق بوده و هریک از این مسائل با در نظر گرفتن مقابل

تااوان اساااس، میبراین 1مساوی هستند؛ یعنی طرفین این مسائل خارج از وجود نبوده و مساوق با وجودنااد.
ویه نامید که هریک از جهات آن، جدای از جهت دیگرش نیست؛ برای مثااال، در این مسائل را مسائل دوس 

مسئلۀ وحدت و کثرت یا قوه و فعل، صر  تصور وحدت و قوه، تصور کثرت و فعل را در دل خود به همراه 
کند، در واقع جهت دیگر آن، یعنی معلول که فیلسو  علت بودن واجب را اثبات میدارد. بنابراین، هنگامی

اساس، اگر نتوانیم ورود برهان لم را در همااۀ مسااائل فلساافه جااایز اینکند. برتعالی نفی میودن، را از حقب
 توان آن را در این قبیل مسائل جاری دانست.کم میبدانیم، دست

رسد اما پرسش آن است که عدم جریان برهان لم در فلسفه چه تبعاتی در پی خواهد داشت؟ به نظر می
دانااان عبااارت اساات از دانان حاصل نخواهد شااد. یقااین ناازد منطقاش نزد منطقن با تعری  رایجاولًا، یقی

تصدیق جازم صادق ثابت مطابق با واقع، یا یقین بالمعنی الأخص. این نوع یقااین صاارفاً در گاارو مقاادمات 
برهانی است که ترین معتبری چون بدیهیات و برهان محقق خواهد شد و در میان براهین نیز برهان لم اصلی

به یقین بالمعنی الأخص منجر خواهد شد؛ زیرا سیر موجود در آن از علت به معلول است و این امر یقین را 
آنکه براهین انّ )دلیل و مطلق( فاقد این خصیصه بوده و شک در ایاان قبیاال بااراهین بخش است؛ حالنتیجه

رساند؛ پذیر بودن آن را میط این براهین، ابطالناشدنی است. به تعبیر دیگر، انعطا  موجود در حد وس زایل
گونه است. ثانیاً، در مسائل الهیات بالمعنی الأخص دچار مشکل خااواهیم که طریقت علم تجربی اینچنان

ی در کتاااب  الشواهد الربوبیةشد؛ زیرا فلاسفه و متکلمانی همچون ملاصدرا در کتاب  کشفف  و علامه حلااّ
فیاضاای نیااز یکاای از  2.اناادهیات بالمعنی الأخص تنها از برهان لمی بهااره بردهبرای اثبات مباحث ال المراد

داند. به باور وی، اثبات چنین مسائلی ازطریق برهان نقدهای وارد بر دیدگاه علامه را وجود همین مسئله می
شااکیل توانیم با حد وسط قرار دادن یکی از صفات واجب تعالی، برهان لمی تزیرا ما می 3لم حاصل است؛

گوییم که »خداوند عالم است«، »هر موجودی که عااالم اساات حیااات دارد«، »پااس دهیم؛ برای مثال، می
خداوند حی است«؛ در این نوع استدلال علم حد وسط قرار گرفته تا صفت دیگر واجب تعااالی ا حیااات ا 

توان با علت قاارار یاثبات شود. در واقع همۀ این صفات در ذات واجب تعالی به یک وجود موجودند؛ اما م
 

تقسیمات الموجود المطلق . »لازم ذلك أن یرجع محمولات المسائل التي هي أعراض ذاتیة لموضوعاتها إلی سنخ الموضوعات و یرجع الأبحاث بالحقیقة إلی 1
و عن الأقسام الثانویة« و خوا  أقسامه الوجودیة و لازم ذلك أن تکون الفلسفة باحثة عن الأقسام الأولیة للموجود المطلق کالواجب و الممکن و الواحد و الکثیر 

 (.3، تعلیقۀ 1/24، الأسفارملاصدرا، )
 .19، ادکش  المر؛ حلی، 162، الشواهد الربوبیةملاصدرا، . 2
 .1/125، جستارهایی در فلسفۀ اسلامینبویان، . 3
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دادن یک صفت به صفت دیگر او رسید و این برهان غیر از برهان انّ متلازم نزد علامااه اساات؛ زیاارا علامااه 
آنکه اساس قیاسات در الهیات بااالمعنی الأخااص باار پذیرفت؛ حالوجود علاقۀ علی میان متلازمان را نمی

 وجود رابطۀ علی استوار است.
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Abstract 

The main concern of this research is the comparative study between philosophical ethics and monotheistic 

ethics with a case study of Allameh Tabatabai's views. The findings of this research– written in a library 

research method in collecting information and rationally analyzing and describing the data– is that the 

philosophical ethics is based on considering man regardless of ontological issues and of the relationship 

between man and the system of existence and God, and the most fundamental notion in this ethics is 

equilibrium. The monotheistic ethics, however, is based on the relationship of man with the system of 

existence and especially with God and the most crucial concept in here is absolute monotheism meaning that 

God's existence has such an absoluteness that it leaves no room for anything else. As a result, there is no 

ground for moral vices to appear, and upon reaching this degree of monotheistic knowledge, a monotheist is 

adorned with all moral virtues, without there being any anteriority and posteriority between the occurrence 

of virtues. 

Keywords: Philosophical ethics, monotheistic ethics, equilibrium, absolute monotheism, Allameh Tabataba'i. 
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 اخلاق فلسفی و اخلاق توحیدی از منظر علامه طباطبایی

 بازخوانیِ مبانی و آثار تربیتی 
 کتر فردین جمشیدی مهر د 

 استادیار و عضو هیأت علمی گروه الهیات )فلسفه( دانشگاه گنبدکاووس  
fjamshidi@gonbad.ac.ir 
 دکتر سیدمهدی رحمتی  

 استادیار و عضو هیأت علمی گروه الهیات )علوم قرآن و حدیث( دانشگاه گنبدکاووس  
 چکیده

 های علامددهسئلۀ اصلی این پژوهش مطالعۀ تطبیقی میان اخلاق فلسفی و اخلاق توحیدی با مطالعۀ موردی دیدددگاهم 
آوری اطلاعات و تحلیل و توصیف عقلانددی ای در جمعهای این پژوهش د که به شیوۀ کتابخانهطباطبایی است. یافته

نظر اه مباحددث نگری صددر لاق فلسددفی بددر انسددانها به نگارش در آمددده د عبددارت اسددت اه اینادده مبنددای اخدد داده
ترین مفهوم در این اخلاق، اعتدددا  نظر اه رابطۀ انسان با نظام وجود و خداوند است و کلیدیشناختی و صر هستی

ترین مفهددوم در ویژه با خداوند است. اساسیکه مبنا در اخلاق توحیدی رابطۀ انسان با نظام وجود و بهاست؛ درحالی
لاق، توحید اطلاقی است. به این معنا که وجود خداوند اه چنان اطلاقی برخوردار است که جددایی بددرای  یددر این اخ

گیری رذایل اخلاقی وجود ندارد و شخص موحد با رسیدن به این درجه ای برای شالگذارد؛ بنابراین، همینهباقی نمی
ایناه میان حدوث فضددایل تقدددم و تددأخری وجددود   شود؛ بدوناه معرفت توحیدی، به همۀ فضایل اخلاقی آراسته می

 داشته باشد.
 اخلاق فلسفی، اخلاق توحیدی، اعتدا ، توحید اطلاقی، علامه طباطبایی. :هاکلیدواژه
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 درآمد

های حامای یونان باسددتان ریشدده اند  الباً در اندیشهمباحث اخلاقی که در فلسفۀ اسلامی مطرح شده
فلاطون الهی و فیلسو  اعظم ارسطو هستند. فیلسوفان مسلمان دربارۀ مسائل ها اآن  تریندارند که شاخص

شناسددی ورود کددرده و شناسددی و حتددی معرفتگوندده کدده در مسددائل هستیاند؛ اما آناخلاقی ابراه نظر کرده
ها همت کرده بودنددد، در مباحددث مربددوخ بدده اخددلاق ورود ناددرده و موشاافانه مسائل را تبیین و به حل آن

اند. علامه طباطبایی در آثار مختلف خود اه سه گونۀ متفاوت اخلاقددی ن رأی و نظر جدیدی ارائه ندادهچندا
یاد کرده است؛ اخلاق فلسفی، اخلاق عام انبیاء کدده در میددان همددۀ ادیددان الهددی مشددتر  اسددت و اخددلاق 

که بر مذاهب   منظور اه اخلاق فلسفی در این پژوهش، اخلاقی است  1توحیدی که خاص قرآن کریم است.
ها وحدت اطلاقی یا همان وحدت وجود نیست. بنابراین، این گونه اه فلسفی مبتنی است که نقطۀ نهایی آن

و هم در جهان اسلام مااتب فلسفی مشاء و اشددراق   2اخلاق هم شامل اخلاق فیلسوفان یونان باستان است
الهی ماننددد توحیددد در ذات، صددفات و افعددا ، گیرد. اخلاق عام انبیاء)ع( ضمن اعتقاد به مبانی را در بر می

کنددد. در ایددن گوندده اه های اخلاقی را بر پایۀ ثواب و عقاب اخروی تعریف مینبوت، معاد و مانند آن، گزاره
هددا دچددار شود که هر انسانی ممان اسددت در مقابددل آناخلاق برای  یر خداوند شأن و جایگاهی دیده می

خلاقی شود. انسان متخلق و با فضیلت د در این مرام اخلاقی د باید با هدودن ترس، ریا، تابر و سایر رذایل ا
نظر کددردن اه در این مقاله با صددر   3رذایل و تهذیب نفس اه خبائث، خود را به فضایل اخلاقی آراسته کند.

لطبیعی آن اخلاق عام انبیاء و احالۀ آن به همانی دیگر و پژوهشی مستقل، ابتدا اخلاق فلسفی، مبانی مابعدا
های توحیدی اخددلاق و مبددانی و آثددار آن شود و سپس، به اندیشهو نیز آثار مترتب بر این اخلاق بررسی می

 شود.  پرداخته می
 

 پیشینۀ تحقیق

اند کدده در در همینۀ اخلاق توحیدی و مقایسۀ آن با اخلاق فلسفی، برخی اه مقددا ت بدده چدداه رسددیده
 ها پرداخته خواهد شد.پژوهش کنونی با آنادامه به این مقا ت و وجه تمایز 

اخلالا   خلیلی، مصطفی. »اخلاق توحیدی اه دیدددگاه علامدده طباطبددایین. فصددلنامۀ تخصصددی   .1
 (.1391) 1، ش. وحیانی

 
  .358-1/355، المیزانطباطبایی، . 1
  .1/355 ،المیزانطباطبایی، . 2
  .18، الرسائل التوحیدیةطباطبایی،  .3
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منش و علی فضلی. »واکدداوی آثددار فددردی و اجتمدداعی اخددلاق نیا،  لامرضا و رضا ا هیخلیلی .2
 (.1396) 12، ش. پژوهشییعهش توحیدی قرآن اه دیدگاه علامه طباطبایین. 
های اخلاق توحیدی اه منظر علامه طباطبایی پرداخته شددده و در در مقالۀ او  صرفاً به چیستی و مؤلفه

مقالۀ دوم به آثار فردی و اجتماعی اخلاق توحیدی در مقابل اخلاق برخاسددته اه مبددانی فلسددفی د مددادی و 
ایددن مقددا ت بدده اختلافددات مبددانی و آثددار تربیتددی ایددن یددا اه  اخلاق عام انبیاء)ع( توجه شده است. هیچ

اند. پژوهش حاضر درصدد است که بعداه تبیین هاویۀ دید و منشأ ایددن دو های متمایزِ اخلاقی نپرداختهگونه
 ها بپرداهد.های تربیتی آنگونۀ اخلاقی به اختلافات مبنایی و نیز تفاوت

 
 اخلاق فلسفی .1

نگری دارد و منظددور اه وم آن اعتدا  در قوا اسددت، ریشدده در انسددانترین مفه اخلاق فلسفی که محوری
نظر کردن اه نسبت ایددن انسددان بددا جهددان نگری، توجه به انسان و قوای ادراکی و تحریای او و صر  انسان

نظر اه نظر اه ایناه وجود اصیل باشد یا ماهیت و صددر  هستی و مبدأ آن است. اه این منظر، انسان د صر  
نظر اه ایناه این هستی مبدئی داشته باشد یا نداشته باشد و ین وجود مشاا باشد یا متواطی و صر  ایناه ا

نظر اه ایناه رابطۀ مبدأ فرضی با معالیل چگونه است د دارای قوایی ادراکی و تحریای است. قوای نیز صر  
و قددوای محرکددۀ انسددان   1اند اه: حس ]مشتر [، خیا ، وهم، حافظه، متخیلدده و عقددلادراکی انسان عبارت

 2اند اه: شهویه،  ضبیه و عاقله.عبارت
 بررسی قوای محرکۀ انسانی .1.1

گذاری دارد، مبتنددی بددر علددم و ادرا  او اسددت؛ امددا در اخددلاق رفتار اختیاری انسان که قابلیت ارهش 
ود. شدد عنوان ریشددۀ رفتددار اخلاقددی بسددنده میفلسفی، صرفاً به تصور یا عمل و تصدیق به خیریددت آن بدده

کید اساسی بر قوای محرکه صددورت میبراین گیددرد و منظددور اه قددوای محرکدده، اساس، در اخلاق فلسفی تأ
کند. قوای شهویه و  ضبیه قوایی مشتر  میان انسددان قوایی است که انسان را برای انجام عملی تحریا می

ینجا، عقل معاش است که بدده و حیوانات هستند و قوۀ عاقله، قوۀ مختص به انسان است. منظور اه عقل در ا
و نباید آن را با عقل نظری اشتباه  3پرداهد امور مربوخ به بدن و سلامت آن و هندگی فردی و جمعی انسان می

خوانند که این عقددل عملددی یددا مفهددوم مشددتر  گرفت. گاهی این قوۀ عاقله را در اینجا عقل عملی هم می

 
 .2/269 مجموعه مصنفات شیخ اشرا ، شیخ اشراق،. 1
  .39، عیون الحکمةسینا، ابن .2
  .277، رسائلسینا، ابن. 3
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آید اگر امور کلددی مربددوخ همرۀ قوای مدرکه به شمار می  لفظی است؛ هیرا عقلی که مدر  کلیات است و در
ها را در  طور که اگر امور کلددی مربددوخ بدده هسددتشود؛ همانبه بایدها را در  کند، عقل عملی نامیده می

پس عقل عملی به معنای عقل معاش با عقل عملی که قسیم عقل نظددری   1شود.کند، عقل نظری نامیده می
 است، نباید خلط شود. 

کدده قددوۀ  ضددبیه کنددد؛ درحالیوۀ شهویه، انسان یا حیوان را به جانب جلب منافع و لذایذ تحریا میق
شددود و جددویی انسددان یددا حیددوان میکند و عامددل تفوقانسان را به دفع امور ناخوشایند و مضر تحریا می

لح انسددان را لحددا  کنددد و مصددامحرِ  انتقام اه دشمن است. قوۀ عاقله، امور مربوخ به بدن را رسیدگی می
بددر اینادده سددهم خددود را اه علددم و دانددش این قوه اگر بر قوای شهویه و  ضبیه تسلط بیابددد، علاوه   2کند.می

که اگر هریا اه قددوای گیرد؛ درحالیانداهه، به کار میجای خود و بهها را بهشود، هریا اه آنبرخوردار می
کنند و ند، انسان را به جانب مشتهیات خود تحریا میشهویه و  ضبیه بر مملات وجودی انسان تسلط یاب

 گیرند.سایر قوا را در خدمت تمایلات خود می
ین مفهوم در اخلاق فلسفیاعتدال محوری .1.2  تر

براساس ماتب اخلاق فلسفی، اساس همۀ فضایل اخلاقی، چهار فضیلتِ عفت، شجاعت، حامت و 
اعتدالی قوای محرکه وابسته است. نگهداشددتن حددد عدالت است و تحقق این فضایل چهارگانه به استعما   

طور کدده نقطددۀ اعتدددا  قددوۀ  ضددبیه، اعتدا  در قوۀ شهویه، موجب تحقق فضیلت عفت خواهد بود؛ همان
شددود. اگددر سدده فضددلیت عفددت، شددجاعت و شجاعت است و نقطۀ اعتدا  قوۀ عاقله، حامددت نامیددده می

برخددی گمددان  3شود.یرد که عدالت خوانده میگحامت در کسی موجود باشد، فضیلت چهارمی شال می
تددوان آن را فضددیلتی مسددتقل گانۀ مددذکور ندددارد و نمیاند که عدالت، حقیقتی جز اجتماع فضایل سددهکرده

بدده ایددن معنددی کدده حقیقددت آن، همددان حقیقددت   4برشمرد؛ بلاه این فضیلت، یددا فضددیلت هائددد اسددت؛
چنین برداشتی اه عدالتِ اخلاقیِ فلسددفی صددحیح که  های مذکور است با وصف اجتماع؛ درحالیفضیلت

نیست. عدالت، حاصل اجتماع سه فضیلت عفت، شجاعت و حامت است؛ اما باید توجدده داشددت کدده اه 
شود که اهنظر حقیقت و نیز اهنظددر آثددار بددا فضددایل گانه، فضیلت دیگری حاصل میاجتماع این فضایل سه

ترکیب حقیقی چنین است. در ترکیب حقیقی که اه اجتماع   گونه که اقتضایهمان  5گفته متفاوت است؛پیش

 
  .2/353، شرح الإشارات و التنبیهاتطوسی، . 1
 .55، الأقطاب القطبیّة أو البلغة فی الحکمیاقوت الأهری، . 2
  .109، المبدأ و المعادسینا، ابن. 3
  .5، ادب قدرت، ادب عدالت سروش،. 4
  .3/176، تفسیر القرآن الکریمملاصدرا،  .5
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شود، هر جزء، حقیقتی متفدداوت و مسددتقل اه جددزء دیگددر کم د دو جزء مختلف حاصل میو اتحاد د دست
شود که نه جددزء او  ها امر دیگری ایجاد میدارد و آثار اجزاء هم با یادیگر متفاوت هستند؛ اما اه اتحاد آن

و نیز نه آثار جزء او  را داراست و نه آثار جزء دوم؛ بلادده امددر سددومی اسددت بددا آثدداری است و نه جزء دوم  
گانۀ شددود کدده حقیقددت و آثددار فضددایل سددهجدید. در مسئلۀ فضایل هم اه کلمات بزرگان چنین فهمیده می

عفت، شجاعت و حامت با حقیقت و آثار فضیلت عدالت متفاوت است؛ اما همددین عدددالت اه ترکیددب و 
 1گانه حاصل شده است و اثر عدالت عبارت است اه اعطای حق هر صاحب حقی.این فضایل سه اتحاد

گانۀ تحریای یعنی شهویه،  ضبیه و عاقله، حددد افددراخ و تفریطددی تصددورپذیر برای هر قوه اه قوای سه
شددود شوند و چون اه اجتماع این قوا، هیئت جدیدی حاصل میاست که هر دو اه رذایل اخلاقی شمرده می

که نسبت آن به این قوا، نسبت مزاج به ممتزج است؛ پس این هیئت جدید هم حالت اعتدایل دارد که همان 
عدالت است و حالت افراخ و تفریطی دارد که رذایل مربوخ به ایددن هیئددت هسددتند. بنددابراین، اسدداس همددۀ 

بوخ اسددت، دو رذیلددت بدده رذایل، هشت رذیلت اخلاقی است که دو رذیلت به افراخ یا تفریط در شهویه مر
افراخ و تفریط در  ضبیه و دو رذیلت دیگر به افراخ و تفریط در قوۀ عقل معاش و نیز دو رذیلت بدده افددراخ و 

اند: اه شَرِه و تفریط در هیئت حاصل اه اجتماع این سه قوه مربوخ است. رذایل مربوخ به قوۀ شهویه عبارت
انددد اند اه: تهور و جبن و نیز رذایل مربوخ به قوۀ عاقلدده عبارتخمودی و رذایل مربوخ به قوۀ  ضبیه عبارت

 2اند اه: ظلم و انظلام.اه: جربزه و  باوت و رذایل مربوخ به هیئت حاصل اه این سه قوه عبارت
شود؛ بلادده گذاری اخلاقی نمیشود، لزوماً فعل اخلاقی نیست و ارهش هر فعلی که اه انسان صادر می

شوند. در حیوانات هم فعل اختیاری وجود دارد؛ هیددرا عنوان فعل اخلاقی شناخته میبهفقط افعا  اختیاری  
اساساً حرکت ارادی اه جمله ذاتیات حیوان است؛ اما ایددن فعددل اختیدداری و ارادی در همددرۀ خلقیددات قددرار 

عملددی باشددد، گیرند؛ چراکه د به اعتقاد علامه طباطبایی د آن دسته اه افعا  اختیاری که منشددأ آن عقددل نمی
  4و این بدان معنا است که اخلاق فقط به انسان اختصاص دارد. 3شوندخُلق نامیده می

بر عقل عملی، رفتارهای اختیاری که اه شددهویه ممان است این اشاا  مطرح شود که در انسان علاوه 
ر اخلاقی فقط منشأ آیند. بنابراین، سخن علامه که رفتاگیرند، جزء خلقیات به شمار مییا  ضبیه نشئت می

 شود.عقل عملی دارد، نقض می
نظر، منظور علامه این بوده است که هددر عمددل اختیدداری کدده قابلیددت آن را دارد کدده اه عقددل عملددی به

 
  .124، نهایة الحکمةطباطبایی،  .1
  .124، 123، نهایة الحکمةطباطبایی، . 2
  .123، نهایة الحکمةطباطبایی،  .3
  .2/471، تعلیقه بر نهایة الحکمةفیاضی، . 4
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سرچشمه بگیرد، در همرۀ خلقیات است. رفتار ارادی حیوانات اساساً اه چنین قابلیتی برخوردار نیست که اه 
ها اه روی  ریزه است یا ریشه در شهوت دارد یا در  ضب. بنددابراین، ار آنعقل عملی صادر شود؛ بلاه رفت

گذاری اوً ، اخلاق فقط به انسان اختصاص دارد و ثانیاً، مراد این نیست که همۀ رفتارهای انسانی که ارهش 
کدده اه  ها وجددود دارد اند؛ بلاه چنین قابلیت و استعدادی در آنشوند اه عقل عملی نشئت گرفتهاخلاقی می

 عقل عملی سرچشمه بگیرند. 
 

 اخلاق توحیدی .2

کند، در اخلاق توحیدی، علامه طباطبایی توجه  برخلا  اخلاق فلسفی که به انسان و قوای او توجه می
کند. او ویژه انسان معطو  میشناسی و نسبت خداوند با عالم و بهاصلی خود را به مسائل مربوخ به هستی

نسددان اه نظددام وجددود، تصددوری صددحیح و مطددابق بددا برهددان باشددد و بتوانددد معتقد است که اگددر تصددور ا
ترین عنصر هستی را د که همان توحید است د در  کند، بدون خطرِ افتادن در ورطۀ رذایل، به همددۀ محوری

اساس، پیش اه بررسی جهات مختلف اخلاق توحیدی، ضروری اینفضایل اخلاقی متصف خواهد شد. بر
 ی این رویارد پرداخته شود.شناسانهیاست به مبانی هست

 شناسانۀ اخلاق توحیدیمبانی هستی .2.1
سددوی پذیر نیست، بهانسان با رد ادعای سوفسطائیان مبنی بر ایناه واقعیتی نیست و اگر باشد، شناخت

دارد. در اخلاق توحیدی با تأیید نظریۀ اصالت وجود و اعتباریت ماهیت، صددرافت معرفت هستی قدم برمی
شود؛ چراکه مبتنی بر این نظریه، هر امری  یر اه وجددود باطددل اسددت و بددا اثبددات صددرافت اثبات می  وجود

شود؛ هیرا سلب کما  اه وجود با بسدداطت و وجود و اناار یا  یر در مقابل آن، جامعیت وجود اثبات می
در آن راه گوندده کترتددی  صرافت وجود ناساهگار است و وحدتِ وجود را که وحدت حقدده اسددت، یعنددی هیچ

گویددد: »بسددیط الحقیقددة کددل این همان مفاد قاعدۀ بسیط الحقیقة اسددت کدده می  1کند.ندارد، مخدوش می
شددود کدده کنددد، ثابددت میو چون وجود نقیض عدم است و ذاتاً عدم را طرد می  2الأشیاء و لیس بشیءٍ منهان

دم است و ذاتاً اه پذیرش عدم وجود، واجب است و این وجوب، وجوبِ ذاتی است؛ هیرا وجود ذاتاً طارد ع
شود و اهآنجاکه وجود دارای صرافت و محوضت است، به هیچ تعین اسمی و وصفی محدود نمی  3ابا دارد.

اساس، حقیقت وجود، مطلق است و حتددی اه قیددد اطددلاق هددم مبددرا اینبه هیچ امری مقید نخواهد بود. بر
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 1است.
 درباب توحید اطلاقی .2.1.1

تعالی یا وجود جامع است که هیچ کمالی اه او سددلب شود که وجود حقاه مطالب گذشته روشن می
شود و این وجود دارای اطلاق مقسمی است و به هیچ حدی محدددود نیسددت و بدده هددیچ قیدددی مقیددد نمی
نامد و معتقد است که توحید اطلاقی طباطبایی این مرتبه اه توحید را »توحید اطلاقین می  باشد. علامهنمی

شرایع الهی به اسلام اختصاص دارد و سددایر شددرایع هرگددز چنددین برداشددتی اه توحیددد را ارائدده   اه میان تمام
ها به ما رسیده، این است که خداوند، که مستجمع همۀ کما ت است، در مقددام اند؛ بلاه آنچه اه آننارده

اقتضای که بهدرحالی 2واحدیت، خدای دیگری شریا او نیست و او خالق یگانه و مدبر یاتای عالم است؛
توان وجددود دیگددری را در کنددار تنها خدای دیگری در کنار خدای متعا  نیست؛ بلاه نمیتوحید اطلاقی، نه

 3وجود او فرض کرد نیست و او در وجود، دومی ندارد.
 نقش توحید در اخلاق .2.2

ی توحیددد شناسی به این مرتبه اه توحیددد، یعندد علامه طباطبایی معتقد است که اگر کسی در مقام هستی
اطلاقی، نائل شود، اساساً موضوعی برای اخلاق رذیلدده در وجددود او بدداقی نخواهددد مانددد. بنددابراین، چددون 

 4شود.برای خدا در جای آن مستقر می موضوع اخلاق رذیله اه اساس منتفی است، اخلاق فاضله
بددرای تبیددین  5نئذٍ للددهنفرماید: »فتقع الأخلاق الفاضلة حیقید »برای خدان در این عبارت علامه که می

این ناته است که در اخلاق توحیدی صرِ  ظاهر نیا عمل، ملا  حُسن و قبح نیست؛ بلادده مددلا ، آن 
کنددد؛ امددا در اخددلاق است که عمل نیا برای خدا باشد. پس کما کردن به مستمند نیاه او را برطددر  می

 آید.توحیدی اگر برای خدا نباشد، رذیله به شمار می
طور کدده اسدداس همددۀ رذایددل جهددل این دیدگاه، اساس همۀ فضایل انسانی علم است؛ همددان  مطابق با

است. البته روشن است که منظور اه علم در اینجا، معرفت به وجود اطلاقی خداوند و رابطۀ عددالَم بددا ایددن 
تددأثیر علددم د واسددطۀ  بینددد و اساسدداً د بهوجود مطلق است. به اعتقاد علامه، انسان کامل تنها خداوند را می

تواند  یر او را مشاهده کند؛ اما انسانی که به کما  نرسیده و در مسیر تاامل است که اصطلاحاً »انسان نمی
تواند » یرن را هم مشاهده کند، باید تلاش کند که همۀ توجه خددود را شود؛ اگرچه میمستاملن نامیده می
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گونه است که همینۀ رذایل د هم برای انسددان کامددل و این به خداوند مبذو  کند و اه توجه به  یر او بپرهیزد و
  1شود.هم برای انسان مستامل د برچیده می

ای وجددود ندددارد و اثددری بددرای مطابق با این دیدگاهِ توحیدی، چون اساساً برای  یر خدا شأنی و مرتبدده
... اه اسدداس وجددود شود، همینۀ حدوث رذایل اخلاقی ماننددد تددرس، ریددا،  ددرور، کبددر و» یرن اثبات نمی

 2شود.نخواهد داشت و انسان موحد، با همان نگاه توحیدی به همۀ فضایل اخلاقی متصف می
عنوان شاهدی برای اثبات اخلاق توحیدی در آیین اسددلام تمسددا علامه طباطبایی به حدیث معراج به

ونددد فرمددود: کند. در تفسیر قمی و در حدیث معراج آمده است کدده رسددو  خدددا)ص( خطدداب بدده خدامی
ای، به من هم اعطا فرما. خداوند در پاسخ فرمددود: فضددائل را در پروردگارا، به پیامبرانت فضائلی اعطا کرده

قالب دو کلمه در تحت عرشم به تو اعطا کردم ]و آن دو کلمه این است که[   حددو  و  قددوا ا ل باللدده و   
 3منجی منا إ ل إلیا.

اه جهات مختلف با یادیگر اختلا  دارند؛ اما این اختلافات سددبب اخلاق فلسفی و اخلاق توحیدی 
تددوان اخددتلا  مبددانی و نیددز حددا ، نمیها را دو نوع متفاوت و متمایز اه اخلاق بدانیم؛ بااینشود که آننمی

ریِ های مبنددایی و نیددز اختلافددات آثدداها را اناار کرد. در ادامه، به برخی اه تفاوتاختلا  در آثار تربیتی آن
 ها در بعد تربیتی خواهیم پرداخت.آن

 
 های مبناییتفاوت .3

ای حد اعتدالی تصویر شده است و آن را . در اخلاق فلسفی با توجه به تعدد قوای محرکه برای هر قوه 1
اما در اخلاق توحیدی اساسدداً   4شناسند؛عنوان رذیلت مینامند و حد افراخ و تفریط آن قوه را بهفضیلت می

رذایل وجود ندارد؛ هیرا موضوعی برای آن تصورپذیر نیست. به بیان دیگر، یا انسان به مقام توحیددد بحتی اه  
بینی برخوردار شده است یا نه. اگر رسددیده باشددد، بدده همددۀ فضددایل اخلاقددی اطلاقی رسیده و اه این جهان

، اساسدداً فضددیلت شود، بدون ایناه رذیلتی در مقابددل او تصددورپذیر باشددد و اگددر نرسددیده باشدددمتصف می
 توحیدی برای او حاصل نشده است؛ اگرچه ممان است به فضایل در ماتب انبیاء یا حاما متصف باشد.

گوندده کدده ای، آنصورت نقطه. در اخلاق فلسفی، برای فضیلت حد محدودی ترسیم شده است؛ یا به2
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و اسددفل برخددوردار اسددت؛ ماننددد صورت حدودی که اه دو کرانۀ اعلی یا به  1مشهور فلاسفه بدان باور دارند
آید؛ امددا در اخددلاق درهرصورت، گذر اه این نقطه یا اه این حد، رذیلت به شمار می  2دیدگاه هکریای راهی.

وحدت هددم  4و وجود امری مشاا است، 3توحیدی چنین نیست. اهآنجاکه وحدت مساوق با وجود است
شددود، دارای م که اصطلاحاً توحیددد نامیددده میتبعِ آن، معرفت به این وحدت هیا امر تشایای است و به

تعالی است د برای هددیچ درجات متعدد و مختلف است. اهطر  دیگر، چون کنه وجود د که همان ذات حق
پذیر پس دسترسی به کنه وحدت و نهایت توحید برای ماسوا الله اماان  5پذیر نیست،عالِم و عارفی شناخت

توان حد مشخصی قائل شد؛ بلاه همین توحیددد اطلاقددی هددم نمی  نست. بر همین اساس، برای توحید هم
شود که فضایلی که بر دیدددگاه توحیددد اطلاقددی متوقددف نهایت عمیق باشد. اه اینجا معلوم میتواند تا بیمی

توان حدی تعیین کرد که تجاوه اه آن حد را رذیلددت بدده شددمار ها نمیاند و برای آنهستند، همگی نامتناهی
 آورد.

نحوی علت برای فضیلت عدددالت هسددتند. بدده بیددان دیگددر، اه گانه بهر اخلاق فلسفی، فضایل سه. د3
شددود کدده عدددالت نامیددده گانۀ عفت، شجاعت و حامددت، فضددیلت دیگددری حاصددل میامتزاج فضایل سه

کدده بنددا بددر گانه مقدم بر فضددیلت عدددالت هسددتند؛ درحالیپس بنا بر اخلاق فلسفی، فضایل سه  6شود.می
ق توحیدی، انسان با رسیدن به مقام توحید اطلاقی و معرفت به آن، چون اساس همددۀ رذایددل بددرای او اخلا

شود و عدالت بددرای شود، بدون ایناه تقدم و تأخری حاصل شود به همۀ فضایل یاجا متصف میباطل می
 او متأخر اه فضایل دیگر نیست.

واسددطۀ آن  ددذای خددود را طلددب اسددت کدده بهشود، قوۀ شهویه ای که در کود  حادث می. اولین قوه 4
کند، بدون ایناه معلم و مربی داشته باشد. بعداهآن، اگر کود  اه  ذا و تمنیددات خددود منددع شددود یددا در می

کنددد، وگرندده بددا دهد؛ به این صورت که اگر بتواند به انتقام قیام میموقع طلب به آن نرسد، واکنش نشان می
گیرد و این اقتضای قوۀ  ضبیه اسددت و بعددداه اینادده قددوۀ تمییددز در کددود  یفریاد و گریه اه دیگران کما م

اساس، در اخددلاقِ فلسددفی، براین  7گردد که اولین اثر این قوه، حیا است.حادث شود، آثار آن هم هویدا می
باور بر این است که در اکتساب فضایل و تهذیب اخلاق باید به طبیعت اقتدا کرد؛ یعنی چون حدددوث قددوۀ 
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ویه و فعلیت آن مقدم بر قوۀ  ضبیه و عاقله است، باید ابتدا قوۀ شهویه را مدددیریت و حددد اعتدددا  آن را شه 
 1رسد.رعایت کرد و سپس، باید به قوۀ  ضبیه پرداخت و در نهایت، نوبت به قوۀ عاقله می

رای او این درحالی است که در اخلاق توحیدی وقتی انسان به مقام توحید نائل شددد، هددیچ فضددیلتی بدد 
کند. به تعبیر باره تمام فضایل و کما ت در انسان موحد ظهور پیدا مییا مقدم بر فضیلت دیگر نیست و به

 دیگر، فضایل اخلاقی فقط به نگاه توحیدی مسبوق هستند. 
کند. فرعون اه ای اه این تحو  دفعی را در داستان موسی)ع( و ساحران فرعونی بیان میقرآن کریم نمونه

( تا ادعای موسددی)ع( 112ی که در سِحر خبره بودند، دعوت کرد )یَأتُوُ  بِاُلِّ سَاحِرٍ عَلیمٍ( )الأعرا :  کسان
کرد کار موسی)ع( هم اه سنخ سددحر اسددت. سددحر نددوعی هعم خود د ابطا  کند و گمان میبه  و هارون را د

 2نود کدده حقیقددت ندددارد.بیند و یددا بشدد طوری که حاسۀ بیننده چیزهایی را بتصر  در حاسۀ انسان است؛ به
 3ها و خبائث است.بنابراین، حقیقتِ سحر چیزی جز دروغ نیست که اساس همۀ بدی

حَراُ  اءَ السدد  ساحران گذشته اه ایناه به سحر و دروغ مبتلا بودند، ما  طلب و حریص هم بودنددد )وَ جددَ
ا نَحنُ ال جراً إِن کُن 

َ
هددا بددر اینادده بدده آن( و فرعون در پاسخ، علاوه 113غَالِبینَ( )الأعرا :  فِرعَونَ قَالُوا إِن  لَنَا لَأ

بینَ( )الأعددرا :  ر  نَ المُقددَ اُم لَمددِ ( و 114پاسخ متبت داد، وعدۀ تقرب به خود را هم به آنان داد )قَاَ  نَعَم وَ إِن 
باشددند. بنددابراین،  طلب هم بودند، تحریا کرد تا در کار خددود محاددم و دقیددقاین یعنی ساحران را که جاه

ساحران فرعون به همۀ مظاهر دنیادوستی و دنیاپرستی متصف بودند که رأس و اساس هر خطیئدده و لغزشددی 
الله بددر حا ، بعداه اثبات حقانیت موسی)ع( و ادعای او و روشن شدن حقیقت معجزۀ کلیمدرعین  4است.

و مراتبددی کدده امتددا  خواجدده نصددیر باره منقلددب شدددند و بدددون طددی کددردن مراحددل  یا ها بددهساحران، آن
هددا طوری که نه جدداه و مقددام بددرای آناند، به تمام صفات نیاو و فضایل اخلاقی متصف شدند؛ بهبرشمرده

 ارهش داشت و نه ترسی اه مقام فرعون به د  داشتند و نه حتی به اجر موعودِ فرعون دلخوش بودند.
خلاق توحیدی در این است که د بددرخلا  اخددلاق های میان اخلاق فلسفی و ا. یای دیگر اه تفاوت5

کنند و آن دنیا دوستی اسددت )حددب ها را در یا امر جمع میفلسفی د در اخلاق توحیدی اساس همۀ بدی
که ناشی اه جهل به حقیقت دنیا است. بنابراین، رأس همۀ فضائل هم بایددد یددا   5الدنیا رأس کل الخطیئة(
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ین است که آن امددر، چیددزی جددز توحیددد اطلاقددی نیسددت. معرفددت بدده چیز باشد که در این ماتب ادعا بر ا
ها و رذایل است، اه میان برداشته شود و در نتیجدده، شود آنچه اساس بدیوحدت اطلاقی خداوند سبب می

خود به فضایل اخلاقی متصف خواهد شددد. نماند و در این صورت، انسان خودبهای برای رذایل باقی  همینه
اخددلاق توحیدددی  1شناسی توحیدی بر مدار یا وجود است،طور که هستین گفت که همانتوابنابراین، می

طور که آن وجددود واحددد در هم بر مدار یا ریشه است، بدون ایناه کترتی در آن وجود داشته باشد و همان
صددورت کند، در اخلاق هم این اسدداس و ریشددۀ واحددد بهصورت کترات تجلی و ظهور میعرصۀ هستی به

طور که اسدداس دهد. این درحالی است که در اخلاق فلسفی، همانل متعدد و متاتر خود را نشان میفضای
شود، اساس همۀ رذایل اخلاقی هددم همۀ فضایل به اعتدا  در سه قوۀ محرکه و اتصا  به عدالت دانسته می

 شود.به هشت رذیلت اخلاقی باهگشت داده می
کدده در اخددلاق قددی اه کتددرت بدده وحدددت اسددت؛ درحالی. در اخلاق فلسفی، حرکت و تاامل اخلا6

تصریح حاما و فلاسفه د بددا توحیدی حرکت اه وحدت به کترت است. توضیح آناه در اخلاق فلسفی د به
شددود؛ ظهور فضایل عفت، شجاعت و حامت، انسددان بدده فضددیلت بددا تری کدده عدددالت اسددت نائددل می

مرتبۀ توحید اطلاقی، انسان ابتدا بدده عدددالت متصددف   که در اخلاق توحیدی بعداه وصو  انسان بهدرحالی
بدده بیددان دیگددر،  2صورت اعتدالی خواهددد بددود.شود و سپس، ظهور عدالت در هریا اه قوای محرکه بهمی

طور که ظهور عدددالت در ظهور عدالت در قوۀ شهویه سبب اعتدا  این قوه و ظهور ملاۀ عفت است؛ همان
شود. روشن اسددت کدده تدا  در این قوا و حدوث شجاعت و حامت میقوای  ضبیه و عاقله سبب ظهور اع

منظور اه قبلیت و بعدیت در ظهور فضیلت عدالت و سددایر فضددایل، همددانی نیسددت. بنددابراین، در اخددلاق 
کدده در اخددلاق شددوند؛ درحالیگانه هسددتند کدده در نهایددت، بدده عدددالت خددتم میفلسفی اصل، فضایل سه

 3فضایل دیگر، ظهورات و تجلیات عدالت در عرصۀ هر قوۀ محرکه هستند.توحیدی، عدالت اصالت دارد و 
ای که در انسان پیدا شود، حاایت اه نقصی در بعددد معرفتددی او . براساس اخلاق توحیدی، هر رذیله7

کدده تر باشد، فضایل او بیشتر و رذایل او کمتددر خواهددد بددود؛ تاجاییدارد. هرچه انسان در مقام توحید کامل
های سطحی اه توحید به مقام توحید اطلاقی برسد که در ایددن حالددت، همددۀ رذایددل اه او ه برداشتانسان ا

که چنین تلاهمی میان رذایل و جهالددت یددا فضددایل و معرفددت در اخددلاق فلسددفی شوند؛ درحالیهدوده می
 تصورپذیر نیست.
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تمسا بدده مدددح و ذم عقددلا واسطۀ های اخلاقی به. اهآنجاکه در اخلاق فلسفی، توجیه و اثبات گزاره8
ضمانت اجرایی اعما  متناسب با خلقیات فاضله بسیار متزلز  است؛ هیرا هددیچ ندداظری   1گیرد،صورت می

جز اجتماع و جز مدح و ذم دیگران وجود ندارد و اگر انسان در جایی، منعز  اه اجتماع و در یددا مددورد یددا 
کدده در اخددلاق صود خود دور نگشته است؛ درحالیگردان باشد، چندان اه مق موارد محدود، اه فضایل روی

کید بر وجود حقیقی و واحد حق تعالی است که به همه کس، حتی خطورات ذهنی و چیز و همهتوحیدی تأ
گاه و محیط، ضامن اتصا  به فضایل اخلاقی است.  گاه است و وجود این موجود آ  حرکات چشم، آ

است. منظور اه حد اعتدا  چیست؟ اگر اعتدا  هددر . ملا  اعتدا  در اخلاق فلسفی، ملاکی مبهم  9
فرد نسبت به خود ملا  باشد، با تغییر حا ت و شرایط انسان، نقطه و حد اعتدا  او هم تغییر خواهد کرد. 

شا نقطۀ کسی که به پرخوری عادت کرده است با کسی که کم  ذا است، نقطۀ اعتدا  واحدی ندارند. بی
بر اینادده بدده نددوعی آید و در این صورت، علاوه برای شخص دوم به شمار میاعتدا  شخص او ، حد افراخ  

نسبیت در اخلاق رخ خواهد داد، حد اعتدا  هم امری سیا  خواهد بود. همین شخص پرخددور در مراحددل 
قبلی هندگی خود، چه بسا کمتر به  ذا وابسته بوده و حد اعتدا  او متفاوت اه حد اعتدا  امروهی او است. 

هددا و ر ملا  حد اعتدا ، عر  افراد جامعه د متلًا د باشد، در این صورت با توجدده بدده اخددتلا  مزاجاما اگ 
توان حد اعتدا  مشترکی برای همگان پیدا کرد. در نتیجه، خوبی و بدددی ها و مانند آن، نمیاختلا  توانایی

ویصه برای اخلاق توحیدی پذیر نیست و موجب نسبیت اخلاقی خواهد بود. این عهرکسی با دیگران تطبیق
پذیرد؛ بلاه ملا  در عدالت توحیدددی تسددلیم در برابددر حددق وجود ندارد؛ هیرا اساساً ملا  اعتدا  را نمی

تر باشد، فضایل او بیشتر خواهد بود؛ چددرا کدده تسددلیم ریشدده در معرفددت دارد و است و هرچه انسان تسلیم
 معرفت د بر خلا  اعتدا  د امری مشاا است.

بل میان فضایل و رذایل در اخلاق فلسفی، تقابل تضدداد اسددت؛ هیددرا اوً ، هریددا اه فضددایل و . تقا10
و ثانیاً، تصور یای مستلزم تصور دیگری نیسددت و   2رذایل اموری وجودی و اه سنخ کیفیات نفسانی هستند

جددبن و تددرس   شود؛ برای متا ، با نفی شجاعت اه کسی، لزومدداً ثالتاً، با نفی یا طر ، دیگری اثبات نمی
گردد؛ بلاه ممان است او به تهور متصف باشد. اما با توجه به ایناه در اخلاق توحیدی برای او اثبات نمی

 3گیرد،خود اتصا  به فضیلت صورت میبهد به ادعای علامه طباطبایی د با اه بین رفتن همینۀ رذیلت، خود
شود که تقابل میان رذایل و فضایل اهنظددر م میگردد، پس معلویعنی با رد یا طر ، طر  مقابل اثبات می
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وی، تقابل عدم و ملاه است؛ هیرا اهآنجاکه تصور رذیلت یا فضیلت مستلزم تصور دیگری نیست، احتمددا  
وجود تقابل تضایف در میان رذایل و فضایل منتفی است و چون در تقابل تضاد، اجتماع محا  اسددت؛ امددا 

شود که در اینجا تقابل تضاد هم مردود اسددت؛ هیددرا در تقابددل علوم میارتفاع دو امر متضاد ممان است، م
شود؛ بلاه ممان است طددر  مقابددل هددم مددردود باشددد. تضاد با ابطا  یا طر ، طر  مقابل اثبات نمی

 1کند که منشأ عقل عملی داشددته باشددد،اهطر  دیگر، چون به اعتقاد علامه اخلاق فقط در جایی صدق می
های تقابل عدم تقابل میان رذایل و فضایل نیاهمند قابلیت و استعداد است و این اه ویژگیشود که  معلوم می

 و ملاه است نه تناقض. 
 

 های تربیتیتفاوت .4

کید بر معرفت پیش و بیش اه عمل1  . تأ
کند که فرد متربی براساس عمل و رفتددار تربیددت شیوۀ تربیتی متناسب با مبانی اخلاق فلسفی اقتضا می

کیددد این شیوه بر انجام افعا  متناسب با فضایل اخلاقی و پرهیز اه اعمالی که ملائم با رذایل  شود. در اند، تأ
شود. بنابراین، فرد متربددی بیشددتر در اسددارت بایددد و نبایدددهای اندرهگوندده اسددت. امددا در اخددلاق فراوان می

شددود و بایددد و نبایدددهای میتوحیدی با تلاش بلیغ برای تبیین معار ، متربی خود بدده واعددو درونددی نائددل 
 کند، بدون ایناه نیاه چندانی به آمر بیرونی داشته باشد.اخلاقی را در  می

 جای توجه به اعتباریات )مدح و ذم اجتماعی(. توجه به حقیقت به2
شخص متربی همواره به امور اعتبدداری  2اهآنجاکه اخلاق فلسفی در مدح و ذم عقلا یا مردم ریشه دارد،

که در اخلاق توحیدی شددخص بدده اصددل وجددود و کمددا ت و تذمیم دیگران چشم دارد؛ درحالیو تحسین  
 کند.کند و رفتار خود را براساس آن تنظیم میمساوق با آن توجه می

 . توجه به تالیف بیش اه توجه به حق 3
حقوق خددود اهآناه سخن اه با توجه به ایناه انسان موحد شأنی برای خود و  یر خدا قائل نیست، بیش

اندیشد. چنین انسانی اه اساس برای خود هویت مستقلی قائل نیست به آورد، به تاالیف و وظایف خود می
تا به حقوق خویش توجه کند و اگر هم حقددی بددرای خددود قائددل شددود در سددایۀ بندددگی خدددا خواهددد بددود. 

ی ادراکی و تحریای خددود بدده که در اخلاق فلسفی، این ظرفیت وجود دارد که انسان با توجه به قوادرحالی
ای را رعایت وحقوق هر قوه کند حقاساس، تلاش میعنوان حقی برای خود بیندیشد. براینمسئلۀ سعادت به
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تبع آن به سعادت نهایی دست بیابد. بنابراین، متربیان اخددلاق کند تا به نقطۀ اعتدا  و عدالت نائل شود و به
عنوان حددق و منفعددت خددود طلب خواهند بود؛ یعنی سددعادت را بددهتجای آناه آهاده باشند، منفع فلسفی به
 کنند.دنبا  می

کید بر عبودیت تا بر انسانیت4  . تأ
کید بر عبودیت و بندگی است؛ هیرا موجود مقهددور در مقابددل موجددود قدداهر جددز  در اخلاق توحیدی تأ

ین است که عبد و بنده تربیددت شددود. ای ندارد. بنابراین، در این نگاه اخلاقی، اصل بر ابندگی و تسلیم چاره
تربیت عبد به معنای تربیت انسان متخلق است؛ اما عاس آن صادق نیست. انسان متخلق به اخلاق فاضله 

بیند. اخلاق فلسفی بددر انسددانیت انسددان و تربیددت لزوماً خود را در مقابل خداوند ناچیز و فقیر محض نمی
کید دارد و ممان است اه بن  دگی انسان  فلت کند.انسان متخلق تأ

 . تغییر ملا  قضاوت نسبت به افعا  دیگران5
ملا  حسن و قبح در اخلاق فلسفی و اخلاق توحیدی متفاوت است و اخلاق فلسفی صرفاً افعالی را 

کند و هیچ توجهی بدده انگیددزۀ داند و سایر افعا  را مذمت میکه اه اعتدا  قوا نشئت گرفته باشند، حُسن می
بینی او ندارد؛ اما در اخلاق توحیدی این ملا  تغییر کرده و توجه بدده خداونددد و اخددلاص در فاعل و جهان

توان دیگران را به ظاهر دهد، نمیگذاری قرار میگیرد، محور ارهش عمل را که اه اعتقاد در توحید نشئت می
خالصددانه بددرای  رود کددهها قضاوت کرد. کما به دیگران فقط وقتی ارهش اخلاقددی بدده شددمار مددیعمل آن

 پذیر نیست.خداوند باشد و این خلوص درونی برای ا یار در 
 . رابطۀ میان اخلاق و معرفت6

ای میان علم و اخلاق تبیین نشده است و ممان است کسی بدددون اینادده در اخلاق فلسفی هیچ رابطه
خددود را معتددد  کنددد و در علم داشته باشد و نسبت به مسائل بنیادین بشر معرفتی داشته باشد، قوای محرکۀ 

که در اخلاق توحیدی، اصل رسیدن بدده نتیجه، به فضایل اخلاقی مدنظر اخلاق فلسفی نائل شود؛ درحالی
مقام توحید اطلاقی است؛ اما برای رسیدن به این مقام ضروری است که انسان بددر اخددلاق فاضددلۀ  ریددزی 

به مقام توحید اطلاقی نائل شددود تددا ایددن مقددام و با همراهی تأملات عقلی و تفارات برهانی،    1مراقبت کند
بنددابراین، رابطددۀ میددان علددم و اخددلاق   2تر رهنمددون شددود.تر و دقیقبتواند انسان را به فضایل اخلاقی عمیق

ای مستمر و متقابل است و متربی باید به هر دو امر توجه داشته باشد و یای را منفا اه دیگددری تمنددا رابطه
 ناند.
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 گیرینتیجه

 عنوان نتیجۀ بحث به ناات ذیل اشاره کرد:توان بهشده در این نوشتار، میتوجه به مطالب مطرح با
. تفاوت میان اخلاق فلسفی و اخلاق توحیدی در اختلا  این دو گونه اه اخلاق در معرفت توحیدی 1

خدددای دیگددری گوید که یا خدا هسددت و ریشه دارد. اخلاق فلسفی برگرفته اه توحید عامیانه است که می
گوید که یا وجود هسددت و وجددود دیگددری نیست؛ اما اخلاق توحیدی در توحید عارفانه ریشه دارد که می

 نیست.
تری اه توحیددد عامیاندده اسددت، اخددلاق توحیدددی نیددز مرتبددۀ طور که توحید اطلاقی  یۀ عمیق. همان2
، دو نوع متفاوت نیستند؛ بلاه مراتب تری اه اخلاق فلسفی است. به بیان دیگر، این دو گونه اه اخلاقعمیق

 آیند.مختلف اه یا حقیقت اخلاقی به شمار می
توان این گیرد و حتی می. در اخلاق فلسفی، اساساً ارتباخ فاعل و فعل با مبدأ هستی مدنظر قرار نمی3

مل اخلاقی بینی الهی و توحیدی را در عاخلاق را به اخلاق ساو ر نزدیا دانست. به عبارت دیگر، جهان
 ساهد.بینی توحیدی میداند؛ اما در اخلاق توحیدی اساس رفتار اخلاقی را جهاندخیل نمی

. برخلا  اخلاق فلسفی، نسبت میان اعتقاد به توحید اطلاقی و ظهور فضیلت اخلاقی مانند نسبت 4
بددر ذات نیدداه نیسددت و طور که در علم عنایی برای ظهور فعل به انگیزۀ هائددد علم عنایی به فعل است. همان
شددود، شود، در توحید اطلاقی هم اصل این معرفت سبب ظهور کما ت میخود علم سبب ظهور فعل می

 سوی کما ت انگیزه و هدفی مستقل مانند سعادت لحا  گردد.بدون ایناه نیاه باشد برای حرکت به
گیددرد؛ امددا در اخددلاق ت میمرتبدده صددورتدددریو و مرتبه. در اخلاق فلسفی، اصلاح خُلقی انسددان به5

جانبه و یاجددا رخ صورت همهتوحیدی با توجه به گستردگی و جامعیت توحید اطلاقی، اصلاح و تربیت به
 دهد.می

 شود:در پایان دو پیشنهاد پژوهشی به اهل تحقیق تقدیم می
 ها.ها و بایستهاو ( حاومت انسان موحد؛ بررسی ویژگی

 ها.ها و بایستهدوم( جامعۀ موحد؛ بررسی ویژگی
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Examining the Proofs of the Primacy of Existence and its Implication on the Problem 
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Abstract 

For a long time, the question of God's quiddity has been discussed in the words of philosophers and 

theologians. Most of the theologians have been positive about God's having a quiddity and most of the 

philosophers have opposed it. Both groups have presented several proofs for their claims, some of which are 

based on specific foundations. Examining these arguments shows that the interpretation and explanation of 

the truth of the existence and essence of the Necessary can be so decisive in this debate. Noticing the 

concomitants of quiddity can also help to reach a conclusion in the discussion. If we consider quiddity to be 

completely dependent on existence or if we consider the limitation as one of its concomitants, then we must 

negate quiddity from the Necessary, but if both of these are refuted, then we cannot negate quiddity from 

Him. In this article, the first claim is proven to be true and the second to be incomplete. The evidence 

supporting the necessity of quiddity for God is not sufficient, and therefore, because quiddity is essentially 

dependent on existence and cannot precede existence in any way, quiddity is negated from God. 

Keywords: Quiddity, the Necessary, contingents, the limit of existence. 
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 الوجود بررسی ادله و تأثیر اصالت وجود در مسئلۀ ماهیت واجب

 حسین کریمی 
 مدرس فلسفه فقه اصول سطح عالی حوزه علمیه قم 
Hossainkarimi10@gmail.com 

 چکیده
خممورد. عمممدک متکلمممان م  ممت تعالی در میان کلمات فلاسفه و متکلمان به چشممم میاز دیرباز مسئلۀ ماهیت واجب
انممد کممه بعزممی از کردهاند. هر دو گروه ادلۀ متعددی برای اث ات مدعای خویش اقامه  ماهیت و فلاسفه منکر آن بوده

دهد تفسیر و ت یین حقیقت وجود واج ی و ماهیممت نقممش ادله بر م انی خاصی م تنی است. بررسی این ادله نشان می
توانممد در نتیجممۀ تواند داشته باشد. همچنین، توجه به لوازم ماهیت نیممم میمهمی در رسیدن به نتیجه در این مسئله می

یت را تماماً به وجود وابسممته بممدانیم یمما محممدودیت را یزمممۀ ماهیممت بیممان کنممیم، که ماهبحث مؤثر باشد. درصورتی
توان ماهیت را از واجب نفی تعالی ثابت است؛ اما اگر در هر دو مسئله خدشه شود، نمیاستحالۀ ماهیت برای واجب

ث ممات وممرورت ماهیممت بممرای کرد. در این نوشتار ادعای اول ثابت و ادعای دوم ناتمام دانسته شده است. ال ته ادلممۀ ا
وجممه هیچتعالی نیم ناتمام بوده و لذا، با توجه به اینکه ماهیت در اصل حقیقممتش بممه وجممود وابسممته اسممت و بهواجب

 تعالی ممتنع است.تواند مقدم بر وجود باشد، ماهیت برای واجبنمی
 الوجود، حد وجود.الوجود، ممکنماهیت، واجب :هاکلیدواژه
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 مقدمه

مسائلی که در طول تاریخ فلسفه توسط متکلمان و فلاسفه بحممث و بررسممی شممده و موافقممان و یکی از  
تمموان تعالی است. اهمیت این بحث را از چند جهت میمخالفانی داشته است مسئلۀ ماهیت داشتن واجب

بر اهمیت بحممث از یممئ مسممئله در علممم  بررسی کرد. اولین جهت، تاریخچۀ این بحث است و همین نکته
انممد و افماید؛ زیرا در طول زمان متکلمان و فلاسفۀ بسیاری در این مسئله به ایراد نظر و بیان ادلممه پرداختهیم

مناقشات بسیاری در این میان صورت پذیرفته است. جهت دیگر اهمیت مسئله این است که در این بحممث 
تر ایممن بممرای بررسممی دقیمم  تواند وجه خمموبیشود و همین نکته میتعالی بررسی مییکی از صفات واجب

تعممالی مسئله باشد؛ زیرا اویً، بررسی صفتی برای واجب است و ثانیاً، لوازمی را نس ت بممه شممناخت واجب
تواند موجب بیشتر شدن اهمیت این بحممث باشممد، ایممن اند. جهت سومی که میدارد و حکماء مترتب کرده

وبیش در روایات مطرح شممده اسممت و کم  1ب مرت ط،های این مسئله و مطالاست که تعابیری ش یه کلیدواژه 
 ها مؤثر باشد.تواند برای بهتر فهم شدن آندرنتیجه، این م احث می

 

 پیشینۀ مسئله

های تاریخ تعالی از م احث مشترک میان متکلمان و فلاسفه بوده است. در بررسیمسئلۀ ماهیت واجب
الوجود سابقۀ تاریخی آید، مسئلۀ ماهیت واجبست میفلسفه و آنچه از آثار حکمای یونانی و اسلامی به د

شممود. یابی این مسئله بپردازیم شواهدی از آن در آثار حکمت یونانی نیم یافت میطوینی دارد. اگر به ریشه
شویم که هیچ بعید نیست او هم منکر ماهیت از وجود واج ی باشد. ارسطو با بررسی آثار ارسطو متوجه می

ناپممذیر ی جاویدان، یگانه و نامحسوس توصیف کرده اسممت؛ او امممور جاویممدان را تعریفمحرک اول را امر
نحوی داشتن ماهیت را از واجب نفی کرده اسممت. ایممن مسممئله در توان گفت که ارسطو بهداند و لذا، میمی

ه اسممت و شود. افلاطون سخن گفتن دربارک م دأ نخستین را غیرممکن دانستتر دیده میآثار افلاطون پررنگ 
داند. در تووممیح جهت خوگرفتن با اسامی و عناوین ناچار به بیان اوصاف برای م دأ نخستین میانسان را به

صفات سل ی به نفی تمام صفات ممکنات از واجب اشاره کرده و خیر مطل  را از هرگونه حد و تعین دانسته 
سترش پیدا کرده تا اینکه در آثار فارابی این تدریج گدر سیر تاریخ فلسفه بحث از این مسئله به  2عاری است.

 
رَفُ بِالأ .  1 کیفَ بِلَا کیفٍ فَلَا یعأ ینَ بِلَا أَینٍ وَ کیفَ الأ

َ یبرای م ال روایاتی از این ق یل: »هُوَ أَینَ الْأ اسُ بِشمَ ةٍ وَ یَ یقمَ رَک بِحَاسَّ ءٍ« )کلینمی، کیفُوفِیةِ وَ یَ بِأَینُونِیةٍ وَ یَ یدأ
 کند.کند و احکامی مانند عدم قیاس با شیء دیگر را بر آن مترتب میتعالی نفی می( که امور ماهوی را به بیان استدیلی از واجب1/78 الکافي،

 .116-115هیته انیته« در سنت اسلامی و فلسفۀ یونانی«، منش، »قاعدک »الح  ما سراج وح ی ی. 2
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او   1الوجود اسممت؛شود. از دیدگاه فارابی ماهیت نداشتن یکی از احکممام واجممبصراحت یافت میمسئله به
سینا نیم به این مسئله پرداخت و تمما امممروز بعداز فارابی، ابن 2برای اث ات این مطلب برهان اقامه کرده است.

انممد. ال تممه امممروزه برخممی از اسمماتید فلسممفۀ الوجود نفی کردهق ماهیت را از واجبحکمای اسلامی بایتفا
  3تعالی را دارند.اند و بلکه ادعای لموم ماهیت برای واجباسلامی در این مسئله تشکیئ کرده

در مقابل، اغلب متکلمان، همانند فخر رازی و غمالی، با دیدگاه فلاسفۀ اسلامی مخالف بوده و به نقممد 
تعالی اقامۀ برهان اند برای اث ات ماهیت برای واجباند. ایشان سعی داشتهاشکال به براهین ایشان پرداختهو  

 باره بیان شود. ترین مطالب هر دو گروه درایناقامه کنند. در این نوشتار تلاش شده است مهم
 

 عنوان مسئله

ترین تعابیر مذکور در آثممار است. به مهمعنوان این مسئله در کلمات فلاسفه با تعابیر مختلف ذکر شده 
 کنیم:حکماء اشاره می

  4سینا: »الْول ی ماهیه له غیر إنیته«.ابن .1
( »إن وجممود اللممه تعممالی نفمم  2 5( »إن وجود الواجب هل هممو زائممد علیممه أم ی «؛1فخر رازی:   .2

  6ماهیته«.
و »یین غممی أن یکممون لممه   7الوجود ی یجوز أن یکون وجوده غیممر ماهیتممه«شیخ اشراق: »أن واجب .3

  8ماهیه و وجود، بل یجب أن یکون وجوده ماهیته«.
  9الوجود إنیته ماهیته«.ملاصدرا: »أن واجب .4
  10س مواری: »فی أن الح  تعالی إنیة صرفه« و »ماهیته انیته«. .5
  11«.ةاصفهانی: »و لی  للواجب من ماهی .6

 
 .118، رسائل فلسفیفارابی، . 1
 .135، رسائل فلسفیفارابی، . 2
 .2/12جستارهایی در فلسفۀ اسلامی، ن ویان، . 3
 .367، الإلهیاتسینا، ابن. 4
 .30، المباحث المشرقیةفخر رازی، . 5
 .45 ق الإلهیة )الرسالة الکمالیة(،الرسالة الکمالیة فی الحقائفخر رازی، . 6
 .1/34 مجموعه مصنفات شیخ اشراق،سهروردی، . 7
 .1/392، مجموعه مصنفات شیخ اشراقسهروردی، . 8
 .6/48 الأسفار،ملاصدرا،. 9

 .2/97، شرح المنظومةس مواری، . 10
 . 232، الحکمة المتعالیة شرح المنظومة )تحفة الحکیم( للعلامة الکمباني. مصطفوی،  11
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  2الوجود بالذات، ماهیته إنیته«.»واجب 1علامه ط اط ایی: »فی أن الواجب لذاته ی ماهیه له«؛ .7
در تمام این تعابیر یئ مسئله محل بحث بوده و اختلاف صرفاً در عنوان مسئله است. به بیممان واوممح، 

 تعالی، که عدمش ممتنع است، ماهیت بالمعنی الْخص دارد یا نه آیا وجود باریمسئله این است:  
اند از: واجب، انیممة، ماهیممة. اند که ع ارتکلیدی اخذ شدهعنوان واژگان  چند واژه در عناوین مذکور به

 مناسب است توویحاتی دربارک این واژگان داده شود.
دهممد و آن را یممئ کند. تعریف اول را به قوم نس ت میواجب: ملاصدرا دو تعریف برای واجب ذکر می

 داند.ب  با واقع میداند؛ ولی تعریف دوم را صحیح و مطاتعریف ابتدایی و بدون دقت فلسفی می
 حسب ذاتش مقتزی وجود باشد.تعریف اول: هر مفهومی است که به

تعریف دوم: هر موجودی که اگر عقل آن را تنها از جهت موجممودیتش لحمماد کنممد، حکممم بممه موجممود 
  3کند.بودنش می

و   4اسممتنحو اول تعریممف کممرده  واجممب را بممه  نهایةالحکمةناگفته نماند که علامه ط اط ایی در کتاب  
یئ از نظر از اینکه کدامبا قطع  5.اندیئ از این تعاریف را ق ول نداشته و تعریف دیگری ارائه دادهبرخی هیچ

گوییم که همۀ کسانی که این دو تعریف صحیح است یا باید تعریف سوم دیگری در این مقام بیان شود، می
وتعالی بوده است که وجود بممرایش طعاً الله ت ارکاند مرادشان از واجب قبه بحث دربارک این مسئله پرداخته

اما ن اید از این نکته غافممل بممود کممه در ع ارت شیخ از ع ارت »الْول« استفاده شده است م ؛ورورت دارد م 
لذا، ط   م نای اصالت وجود، آنچممه .  تواند در حل این مسئله نقش داشته باشدتصور صحیح از واجب می

  6.ز واجب خواهد بود، آن وجودی است که معدوم شدنش بالذات ممتنع باشددر این نوشتار مراد ما ا
یة در غالب کتب لغت این واژه ذکر نشده است؛ به همممین دلیممل، بعزممی در عربممی بممودن ایممن واژه :  إنِّ

 8.اما در کت ی که ذکر شده است به معنای وجود و تحق  آمده است 7اند؛تشکیئ کرده و آن را یونانی دانسته
 اً وجه اینکه این واژه در غالب کتب لغت ذکر نشده، مصدر صناعی بودن آن است.ظاهر

 ماهیة:
 

 .273 نهایة الحکمة،ط اط ایی، . 1
 .51 نهایة الحکمة،ط اط ایی، . 2
 .85-1/84 الأسفار، . ملاصدرا،3
 .42 نهایة الحکمة،. ط اط ایی، 4
 .1/168)فیاوی(،  نهایة الحکمة . ط اط ایی، 5
 .1/168)فیاوی(،  نهایة الحکمة . ط اط ایی،  6
 .445فلسفۀ علم کلام، ولسفن، . 7
 .10/424 یط فی اللغة،المح. صاحب، 8
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در لغت: مصدر صناعی از ماهو و به معنای چیستی شیء است؛ یعنی همان معنایی که در جواب ماهو 
؛ ماهیت ازنظر لغت از »ما هِی« یا »ما هو« است. در واقع، در اصل »ماهویت« بوده اسممت  1شود.گفته می

کم ازنظر لفظی تخفیف پیدا کرده و »ماهیت« شده است. ممما هممو یعنممی »چیسممت او« و ماهیممت یعنممی کم
 2گوییم.»چیست اویی« که در زبان فارسی به آن »چیستی« می

 در استعمال حکماء: مشهور این است که در کلمات فلاسفه برای ماهیت دو تعریف ذکر شده است:
این تعریف بیان همان معنای لغوی اسممت؛ اممما  3ال فی جواب ما هو«الماهیة و هی ما یق »تعریف اول:  

 :شوددر کلمات فلاسفه تعابیر دیگری نیم مشاهده می
ینعک  فی الذهن من الموجممودات  الحدّ العقلی الذی:  کلّی للموجودات العینیة، أو قلت  قالب ذهنی»

  4«.المحدودة
  5«.ع یخرج عنها أشیاء ک یرة المراد من الماهیة هی المحدودة بحد خاص جامع مان»

ماهیت با تعریف مذکور که به آن ماهیت بالمعنی الْخص اطلاق شده است، در مقابل وجود و صفات 
 .شودها را شامل نمیوجودی که بیانگر هستی شیء و عدم و صفات عدمی است و آن

 اما آیا این معنی از ماهیت با محدودیت ملازمه دارد 
 

 یتتلازم ماهیت و محدود

مطمماب  بمما اصممالت . کنممدشکی نیست هر موجودی که در خارج باشد معانی مختلف بر آن صممدق می
وجود، آن معنی که در خارج مصداقش بایصاله تحق  دارد، وجود است و بقیۀ معانی بالوجود تحق  پیممدا 

ه است و بقیممۀ به ع ارت دیگر، چیمی هم عرض وجود تحق  ندارد؛ بلکه متن واقع را وجود پر کرد .  کنندمی
 اصممطلاح حکممماء ممعانی دیگر شامل معانی ماهوی و وجودی م به. تحق  دارند( وجود)معانی به این متن 

 .توان از انحاء وجود به حساب آورد هر دو دسته را می.  شودمی
 6.اندکرده برخی از حکماء از صفات وجود به عین وجود، و از ماهیت به حدالوجود تع یر

 
 .6/363 مجمع البحرین،. طریحی، 1
 .10/517 ،شرح منظومه مبسوطمطهری، . 2
 .2/2، الأسفار؛ ملاصدرا، 72 نهایة الحکمة،ط اط ایی، . 3
 .36 تعلیقة علی نهایة الحکمة،. مص اح یمدی، 4
 .6/271، الأسفار. ملاصدرا، 5
الوجود حدی نمایند و چون برای وجود واجبوجودات است. بنابراین، ماهیات حدود وجودات محدوده را بیان می  . »پ  بنا بر اصالة الوجود، ماهیات، حدود6

(. »ان المهیة من حیث هی مع قطع النظر عن الوجود لیست شیئا اصلًا لکمی 1/257، تقریرات فلسفۀ امام خمینی قدس سرهنی، نیست؛ لذا ماهیت ندارد« )خمی
(. »و انما لم تکن مهیات له تعالی ین المهیمة منتمعمة عمن 1/264، درر الفوائداو باللا تأخر لکونها منتمعة عن حدا لوجود و تعینه« )آملی، یحکم علیها بالتاخر  
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 الخارجممة الموجممودة الماهیممات  بعدد  سلوب  یلممه  وم    وجودها  یتعداه  ی  حد  ةموجودةماهی  کل  فذات»
  1«.لوجوده حد م لاً  الموجودة الإنسان فماهیةم   عنها

آید وجه تفاوتی که در میان این حکماء بین این دو دسته از معانی مطرح است، این است کممه به نظر می
شود. بممه ع ممارت دیگممر، ماهیممات از تعممیّن ای وجود انتماع میمعانی ماهوی با توجه به حدود وجود و مرزه

ها بممه صممفات وجممودی یمما شود؛ اما معانی دیگر که از آنسازند، انتماع میخاصی که حدود برای وجود می
معانی وجودی نه مانند وجود هستند .  شوندشود، از حدود وجود انتماع نمیمعقویت ثانیۀ فلسفی تع یر می

ایممن دسممته از معممانی از . باشند و نه مانند ماهیات هستند که از حدود وجود انتممماع شمموند  که اصالت داشته
شمموند ذهممن بتوانممد ایممن نحوی است که باعث مییعنی وجود خارجی به شوند؛انحای متن وجود انتماع می

بمما در نظممر   شان به وجود است؛ اما مانند ماهیات نیستند کممهصفات را انتماع کند. پ  این معانی نیم تحق 
تعالی هسممتند و بممه وجممود او تعالی که عین وجود باریهمانند صفات ذاتی باری  گرفتن حدود انتماع شوند؛

 .شوندتحق  دارند و از محدودیت نیم انتماع نمی
صراحت از ماهیممت بممه حممدالوجود تع یممر طور که بیان شد، در میان متأخران کسانی هستند که بههمان

لمات قدما این تع یر یافت نشد و از ماهیت به همان تع یر مشهور ما یقال فی جواب ماهو اند؛ اما در ک کرده
 .مشخص است که تع یر مشهور مستلمم محدودیت نیست.  اندیاد کرده

شود با دو اشممکال مواجممه اگر بگوییم که ماهیت مستلمم محدودیت است و از حد وجود انتماع میلذا،  
شممود. نین مطل ی از تعریف مشهور م ما یقال فی جواب ما هو م حاصل نمیشویم. اشکال اول اینکه، چمی

توانممد بعزممی اشکال دوم اینکه، اگر معیار ماهوی بودن این باشد که از محممدودیت شممیء انتممماع شممود، می
اند از معانی ممماهوی تمییممم دهممد، ماننممد فعلیممت معانی را که در لسان حکماء به صفات وجود مشهور شده

تواند تمییم دهد؛ بلکه باید ماهوی شمرده شوند، ماننممد معلولیممت، قمموه؛ بعزی معانی دیگر را نمیو...؛اما  
 اند.زیرا این معانی نیم با توجه به محدودیت وجود انتماع شده

 مابه الشئ هو هو: تعریف دوم 
م به ماهیت در این اصطلاح یعنی حقیقت یئ شیء هرآنچه باشد. این تعریف که ماهیت بالمعنی الْع

 
الفعلیات الوجودیة، و (. »ان المهیة تابعة للوجود، فاذا کان الوجود محدودا مشتملا علی فعلیة من 2/28، درر الفوائدحد الوجود و ی حد لوجوده تعالی« )آملی، 

ینتمع ممن وجمدان ذلمئ علی فقد سایر الفعلیات، فایمر المنتمع من المفاهیم الکلیة الذاتیة آلتی یحاکی بها اویً عن تلئ الوجودات، یشتمل علی مفهوم ث وتی 
ت، اذا المعمانی ال  وتیمة، ی یمکمن ان ینتممع ممن فقمدانات الوجود مرت ة من الفعلیة و الکمال، و علی مفهوم عدمی، ینتمع من فقدانه سایر الفعلیمات و الکممای

دم، او العدم المی الوجمود. و الوجودات، فیع ر بها عنها، کما ان المعانی السل یة، ی یمکن ان ینتمع من وجداناتها، فیحاکی بها عنها، و ای ینقلب الوجود الی الع
 (.2/251، رسالة فی مباحث الحمل هذا هو معنی کون المهیة منتمعة من حد الوجود« )زنوزی،

 .14 نهایة الحکمة،ط اط ایی، . 1
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  1شود.آن اطلاق شده است، وجود، عدم و ماهیت بالمعنی الْخص و صفات وجود را شامل می
 نویسد: شیخ اشراق در توویح م انی مشاء می

و قد تستعمل مرادفة یسم الحقیقة، و قممد تخممصّ « هی ما به الشیء هو ما هو»و الماهیة عرّفوها بانّها  »
ا «  الم دأ ایوّل ی ماهیممة لممه»ایعت ار یقال    ض لها الوجود، و بهذایعر  بما وراء الوجود من الْشیاء آلتی و امممّ

  2«.بایعت ار ایوّل فله ماهیة، بل نف  الوجود المزاف الی الماهیات له ماهیة ایزاً 
در مسئلۀ محل بحث، نماع در ث وت ماهیت بالمعنی الْعم برای وجود واج ی نیست؛ زیرا روشن است 

کننممدگان ماهیممت از واجممب، نفممی تمممام شود و مممراد نفیم حتی شامل خود وجود میماهیت بالمعنی الْع
تعممالی حقای  حتی وجود نیست؛ بلکه محل بحث صرفاً در ث وت ماهیممت بممالمعنی الْخممص بممرای واجب

 باشد.می
 

 تعالیادلۀ قائلین به ثبوت ماهیت در واجب .1

بودند و سعی داشتند آن را با استدیل اث ات   تعالی قائلدر میان قدما، متکلمان به ماهیت داشتن واجب
کنند. در میان متأخران استاد فیاوی فیلسوفی است که بر این عقیده بوده و بر آن، استدیل عقلی اقامه کممرده 

 است.
 استدلال اول .1.1

الوجود ممکن است ماهیت داشته باشد و ماهیت داشتن واجب منافاتی با واجب بودنش ندارد؛ واجب
 زیرا:

ت داشتن واجب مستلمم علت فاعلی داشتن واجب نیست؛ زیرا مراد از تابع بممودن وجممود واج ممی ماهی
توانممد نس ت به ماهیت خویش یا علت فاعلی بودن ماهیت نس ت به وجود خویش اسممت کممه ماهیممت نمی

 علت فاعلی برای وجود باشد، حتی در ممکنات ماهیت علت وجود ممکن نیست؛ چه رسد به واجب.
شممود و ایممن مطلممب ین است که وجود واج ی همواره ملازم با ماهیتش است و از آن غنممی نمییا مراد ا

 شوند.گاه از آن منفئ نمیطور که وجود واج ی لوازمی دارد و هیچکند؛ همانمشکلی ایجاد نمی
کنند، یعنی وجودی که علت فاعلی نممدارد، بمما ماهیممت داشممتن پ  آنچه براهین اث ات واجب ثابت می

  3اتی ندارد و ماهیت داشتن برای واجب محال نیست.مناف

 
 .36 تعلیقة علی نهایة الحکمة، . مص اح یمدی،1
 .1/362 مجموعه مصنفات شیخ اشراق،. سهروردی، 2
 .176 تهافت الفلاسفة،غمالی، . 3
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 نقد و بررسی استدلال .1.1.1
دهممد؛ بلکممه در مقابممل دار بودن واجممب را نتیجممه نمیطور که روشن است، این استدیل ماهیتهمان

مدعیان استحالۀ ماهیت داشتن برای واجب، استحاله را انکار کرده و درصدد اث ممات امکممان آن اسممت؛ اممما 
م است بدان توجه شود این است کممه ایممن اسممتدیل در مقابممل اسممتدیل فلاسممفه بممر اسممتحالۀ آنچه که یز

دار بودن واجب اقامه شده است و به تع یر دیگر، اشکالی بر استدیل ایشان است. خلاصۀ استدیل ماهیت
و آن  فلاسفه در این مقام این است که اگر واجب ماهیت داشته باشد، مستلمم معلول بممودن وجممودش اسممت

خلف فرض واجب بودن است. بیان ملازمه این است که منشأ وجود داشتن این ماهیت و بممه تع یممر دیگممر، 
منشأ حمل و عروض وجود بر ماهیت یا خود ماهیت است یا غیر آن. اگر غیر باشد وجود واج ی معلول غیر 

 وجودش باشد. تواند علتشود و اگر خود ماهیت باشد، ممکن نیست؛ زیرا ماهیت خودش نمیمی
اینکه ماهیت داشتن واجب مستلمم علت فاعلی داشتنش است یا نه، مطل ممی اسممت کممه بممدان خممواهیم 

کند این پرداخت؛ ولی پاسخ غمالی از استدیل حکماء کافی نیست. این استدیل تنها چیمی را که ثابت می
 ممول دارنممد و تصممریح است: ماهیت واجب علت فاعلی وجود واجب نیست. حکماء نیممم ایممن مطلممب را ق

تواند علت واجب باشد؛ مدعای حکماء ایممن اسممت کممه عممروض وجممود بممر کنند که ماهیت واجب نمیمی
دن ال علت بممود و چممون دار بهماهیت نیاز به علت دارد و تا این قزیه پابرجا باشد، باید برای واجب ماهیت

با اث ات اینکه نه ماهیت واجب و نه غیر  تواند داشته باشد. ایشانوجود واجب علت ندارد، پ  ماهیت نمی
توانممد عممارض بممر گیرنممد: پمم  وجممود نمیتوانند علت وجود واج ی باشند، نتیجممه میماهیت واجب، نمی

  1ماهیت شود؛ بلکه ذات واجب تنها همان وجودش است و یغیر.
 استدلال دوم  .1.2

 وجود بدون ماهیت ممکن نیست؛ زیرا:
 است.هر وجودی از وجود دیگر متمایم 

 تمایم مستلمم تعیّن است.
 تعیّن مستلمم حقیقت و ماهیت داشتن است.

پ  وجود مستلمم ماهیت داشتن است و انکار ماهیت مستلمم انکار یزمۀ وجود است و انکممار یزمممۀ 
گویی اسممت؛ یعنممی ازطرفممی وجود، مستلمم انکار وجود است. درنتیجه، اث ات وجود بدون ماهیت تنمماق 

  2انکار وجود است.  اث ات و ازطرفی
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 نقد و بررسی استدلال .1.2.1
در این استدیل ماهیت داشتن واجب نتیجه گرفته شده است؛ بلکه لموم آن ادعا شممده اسممت. آنچممه در 
این استدیل باید بدان توجه شود این است که در مقدمۀ سوم ادعا شده است تعیّن داشتن مسممتلمم ماهیممت 

ر اینجا مطرح شده است تا بیان و استدیل برای آن آورده نشممود، داشتن است. این مقدمه ادعایی است که د
رشد در نقد این استدیل توان آن را منتج ادعای مذکور دانست. جناب ابناصل استدیل ناتمام است و نمی

به همین نکته توجه کرده و ادعا کرده است ماهیت اخص از تعیّن است. حکماء تعیّن و تمایم وجود واج ممی 
های دیگر را منکر نیستند؛ بلکه ماهیت داشتن وجود واج ی را منکر هستند. او اسممتدیل غمالممی را از وجود

دانممد؛ ولممی خلط میان دو معنای ماهیت دانسته و ماهیت بالمعنی الْعم را ملازم با هر وجودی و تعممیّن می
یل غمالی را ناتمام دانسممته داند؛ به همین دلیل، استدماهیت بالمعنی الْخص را ملازم با تعیّن و وجود نمی

  1داند.است و آن را منتج نمی
 استدلال سوم  .1.3

 اگر وجود واج ی بدون ماهیت ممکن باشد، در ممکنات هم باید ممکن باشد.
 لکن در ممکنات ممکن نیست.

  2پ  در وجود واجب هم ممکن نیست.
 نقد و بررسی استدلال .1.3.1

از دارد. ثانیمماً، هرآنچممه در واجممب ممکممن باشممد، یزم اویً، ملازمۀ مذکور ادعائی است که به اث ات نی
یقین احکامی در واجممب جمماری اسممت کممه ممکممن نیسممت در نیست در ممکنات هم ممکن باشد؛ بلکه به

طور که علم نامتناهی در واجممب، ممکممن م بممه امکممان عممام م اسممت؛ ولممی در ممکنات جاری باشد؛ همان
 ممکنات ممکن نیست.

 استدلال چهارم  .1.4
 کدام نیست.حیث هو وجود، یا مقتزی تجرد یا عدم تجرد از ماهیت است، یا مقتزی هیچوجود من 

اگر وجود من حیث هو وجود مقتزی یکی از این دو باشد، یا مقتزی تجرد از ماهیت است یا مقتزی 
ماهیت است و در هر صورت، یزم است همۀ وجودات در برخورداری از ماهیت یا تجرد از ماهیت یکسان 

 د و درنتیجه، تفصیل بین واجب و ممکن صحیح نیست.باشن
کدام ن اشد و درنتیجه، عروض یا عممدم عممروض ماهیممت تممابع سمم  ی خممارج از ذات و اگر مقتزی هیچ

 
 .225 تهافت التهافت،رشد، ابن. 1
 .225 تهافت التهافت،رشد، ابن. 2



             201  / و سعادت لتیفض ر، یو نسبت آن با خ نایسکمال از منظر ابن یستی چ ۀدر بار یجسُتار ؛بهادرنژاد 

 

وجودات باشد، در این صورت تجرد واجب از ماهیممت نیممم معلممول سمم  ی خممارج از ذات او خواهممد بممود؛ 
 ات دارد.که افتقار به غیر با وجوب وجود منافحالیدر

اما ازآنجاکه ممکنات ماهیت دارند، پ  وجود مقتزی ماهیت داشتن است و درنتیجممه، خداونممد نیممم 
 همانند ممکنات ماهیت دارد.

 شکی در آن راه ندارد: حدی قوی است که هیچفخر رازی معتقد است که این دلیل به
  1مخیل علیه«.»و هذا الکلام قد بلغ فی القوة و المتانة بحیث ییمکن توجیه شئ 

 نقد و بررسی استدلال .1.4.1
او وجود مقتزی را در وجود مشترک میان موجودات منحصر دانسته و درنتیجه، حکم مشترک میان تمام 

تواننممد که وجودها با توجه به اختلافی که در شدت و وعف دارند میموجودات نتیجه گرفته است؛ درحالی
دار بودن همممه موجممودات تواند دلیل بر ماهیتجود نمیمقتزی احکام مختلفی باشند. صرف اشتراک در و

جهت وممعف وجممودی بمموده و وجممودی کممه از شممدت نامتنمماهی باشد؛ بلکه ممکن است ماهیت داشتن به
برخوردار است بدون ماهیت باشد. پ  در این استدیل ش  سوم ممکن اسممت اختیممار شممود؛ یعنممی اصممل 

 کننده هستند.ین مراتب وجود هستند که تعیینوجود مقتزی ماهیت و تجرد از ماهیت نیست و ا
محق  طوسی به این اشکال توجه کرده و منشأ اشت اه فخر را خلط بین مفهوم و مصداق دانسممته اسممت. 

  2اشتراک معنوی وجود به این معنی نیست که موجودات در خارج هیچ اختلافی در وجود نداشته باشند.
 استدلال پنجم .1.5

نظر ناپذیر است، اتفاقناپذیر و ادراکالوجود برای انسان شناختکنه واجب  فلاسفه در اینکه حقیقت و
 دارند.

پذیر الوجود، وجود مجرد از ماهیت باشممد، در ایممن صممورت کنممه او شممناختاگر حقیقت و کنه واجب
 است؛ زیرا تصور وجود جمء بدیهیات است و قید سل ی )تجرد از ماهیت( نیم روشن است.

 پذیر است.ین قید سل ی نیم شناختپ  وجود مقید به ا
تواند باشد؛ بلکممه وجممود همممراه بمما الوجود، وجود مجرد از ماهیت نمیدرنتیجه، حقیقت و کنه واجب

   3ناپذیر است.ماهیت است که شناخت
 نقد و بررسی استدلال .1.5.1
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 در بررسی این استدیل توجه به این اختلاف م نایی در بحث شممناخت وجممود یزم اسممت. فخممر رازی
پذیر است، پ  اگر چیمی وجودش درک شد دیگممر قائل است که وجود همانند دیگر مفاهیم ماهوی ادراک

ناپممذیر اسممت و لحاد وجودش نقطۀ مخفی ندارد. ولی ازنظر مشهور حکماء، وجود همانند ماهیت درکبه
این دو مطلممب   دانند. پ شناخت حصولیِ آن ممکن نیست. به تع یر دیگر، وجود را ملازم با خارجیت می

 که وجود در عین اینکه حقیقتش مخفی است و دارای مفهوم عام بدیهی است با هم منافاتی ندارند.
  1فی غایة الخفاء«. من أعرف الْشیاء و کنهه »مفهومه

بنا بر این م نا روشن است که این استدیل تمام نیست؛ زیرا حقیقت وجود در نهایت خفا اسممت؛ چممه 
پذیر بدانیم، باز هممم بممه واج ی. اما اگر وجود را با علم حصولی همانند ماهیات درکرسد به حقیقت وجود  

آید این استدیل تمام نیست؛ زیرا صرف ادراک وجود بممدون ماهیممت، موجممب درک تمممام حقیقممت نظر می
پذیر نیست، منافات ندارد؛ چراکه شود و با این سخن مشهور که حقیقت واجب برای انسان درکواجب نمی

مام حقیقت واجب دو واقعیت وجود و سلب ماهیت نیست؛ بلکه بمما توجممه بممه اخممتلاف تشممکیکی میممان ت
اش کمممایتی دارد کممه مقتزممای مرت ممهالوجود، بهموجودات، اعلی مراتب وجود که ع ارت است از واجممب

همما موجممب درک نکممردن حقیقممت واجممب اسممت. درنتیجممه، مخممتص آن مرت ممه اسممت و درک نکممردن آن
 تعالی مستلمم ماهیت داشتنش نیست.اپذیری واجبنشناخت

 استدلال ششم .1.6
اگر واجب که علت مخلوقات است ماهیت نداشته باشد، یمما بمما قیممد تجممرد از ماهیممت، م ممدأ و علممت 

 هاست.هاست، یا وجودش بدون ماهیت، علت آنآن
محممال اسممت کممه در صورت اول، تجرد از ماهیت که قید عدمی است، جمء علت قرار گرفتممه؛ درحالی

 عدم، علت برای وجود یا جمء علت قرار گیرد.
 آید که هر وجودی بتواند علت و م دأ مخلوقات شود.در صورت دوم نیم، یزم می

  2.تواند بدون ماهیت باشددرنتیجه، خداوند نمی
 نقد و بررسی استدلال .1.6.1

ار کممرده و آن را علممت اشکال این استدیل این است که ما ش  دوم، یعنی وجود بدون ماهیممت، را اختیمم 
ای را که ادعاشده، یعنی هممر وجممودی بتوانممد علممت مخلوقممات شممود، ق ممول دانیم؛ ولی یزمهمخلوقات می

طور یکسان نیست. اشتراک معنوی وجود به معنای اشتراک تمام نداریم؛ زیرا وجود در واجب و ممکنات به
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تواند موجب اخممتلاف عف وجودی میشان نیست؛ بلکه اختلاف مراتب و شدت و وموجودات در احکام
دلیل قائم بالذات بممودن و در مرت ممۀ اعلممی احکام موجودات باشد. اینکه واجب علت تمام ممکنات است به

 بودنش است، نه صرف وجود بودن.
 استدلال هفتم، فخر رازی .1.7

 نظر دارند که وجود خارجی همان بودن در خارج است.فلاسفه اتفاق
 ور است که ماهیتی را موووع قرار دهیم و به بودن آن در خارج حکم کنیم.بودن در خارج زمانی متص

 و این در حقیقت، اعترافی است به اینکه وجود بدون ماهیت نیست.
  1پ  واجب نیم بدون ماهیت نیست.

 نقد و بررسی استدلال .1.7.1
یمماً، خمملاف آن اویً، مقدمۀ دوم این استدیل صرف ادعایی است که دلیلی بر آن اقامه نشده اسممت و ثان

تواند موووع برای وجود واقع شود و وجود بر آن حمممل شممود؛ برای ما محرز است؛ زیرا غیر ماهیت نیم می
 مانند قزیۀ »علت موجود است«.

 استدلال هشتم .1.8
 کنیم:از بیان استدیل و برای روشن شدن آن، دو مقدمه ارائه میپیش

س ب چیمی است که در خود آن شیء وجممود ر شیء بهمقدمۀ اول: اشیاء از یکدیگر متمایمند و تمایم ه
شود؛ پ  هر ممیمی محمول اسممت. رو، منشأ تمایم یا ممیم هر شیء بر خود آن شیء حمل میدارد و ازاین

از سوی دیگر، هر محمولی یا ذاتی است یا عروی. محمول ذاتی یا نوع است یمما جممن  یمما فصممل. جممن  
تی شیء یا نوع است یا فصل. اگر شیء ماهیت بسیط داشممته بمماش، تواند ممیم شیء باشد، پ  ممیم ذانمی

اش فصل قریب است. محمول عروممی ممیم ذاتی آن نوع است و اگر ماهیت مرکب داشته باشد، ممیم ذاتی
یا عروی عام است یا عروی خاص. عروی خاص یا مساوی است یا اخص. تنها عروی خاص مساوی با 

 تواند ممیم قرار گیرد.معروض می
مقدمۀ دوم: ازآنجاکه ممیم ذاتی یا نوع است یا فصممل قریممب، ممیممم ذاتممی یمما ماهیممت اسممت یمما دارای 

  2یقین ماهیت است و اگر فصل باشد، از ماهیت جدا نیست.ماهیت؛ زیرا اگر نوع باشد، به
 بیان استدلال

 الوجود وجودی ویژه و متعیّن و مغایر با دیگر موجودات دارد.واجب .1
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 متغایر دارد، متمایم از دیگر موجودات است. ازآنجاکه وجود .2
 س ب ممیم است.تمایم وجودش به .3
 ممیم یا ذاتی است یا عروی. .4
 در هر دو صورت مستلمم این است که واجب دارای ماهیت باشد. .5
 زیرا اگر ممیم ذاتی باشد یا نوع است یا فصل قریب. .6
 یقین ماهیت است.اگر نوع باشد، به .7
 هیت نیست.اگر فصل باشد، جدا از ما .8
 اگر عروی باشد، معلول خواهد بود؛ زیرا هر عروی معلول است. .9

عروی خاص واجب باید معلول واجب باشد، نه غیر او؛ زیرا اگر معلول غیر باشد مستلمم احتیاج  .10
 وجود ممتاز او به غیر است که محال است.

واجب باشد کممه  تواند امری درپ  ممیم واجب معلول واجب است و در این حالت، علت آن نمی .11
 تواند ممیم وجود واجب از ممکنات باشد.مشترک میان واجب و ممکن است؛ زیرا اگر مشترک باشد نمی

پ  ممیم، امری ذاتممی بممرای واجممب اسممت. درنتیجممه، ممیممم عروممی در نهایممت بممه ممیممم ذاتممی  .12
 دهد یا محذور دور.گردد؛ زیرا اگر به ممیم ذاتی نرسد یا محذور تسلسل رخ میبرمی

 میم ذاتی یا نوع است یا فصل.م .13
  1در هر دو صورت واجب ماهیت دارد. .14

 استدلال نهم .1.9
 از بیان استدیل بیان چهار مقدمه یزم است:پیش

 مقدمۀ اول: هر واقعیتی مصداق معانی متک ر است.
 توانند با واقعیتی واحد و بسیط موجود شوند.مقدمۀ دوم: همۀ معانی متک ر می

نحوی کممه در همممۀ موجممودات اند، بممهبه وجود واحد موجودند یا معانی مشترکمقدمۀ سوم: معانی که  
تحق  دارند یا معانی مختص به وجود خاص هستند. در هر وجودی معانی مختص به آن وجود است که آن 

 کند.وجود را متخصص می
عممانی الوجود بسیط است؛ اما مصداق معانیِ متک ری اسممت؛ یعنممی هممم دارای ممقدمۀ چهارم: واجب

 مشترک و هم دارای معانی مخصوص خودش است.
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 بیان استدلال
 الوجود، وجود خاص است.واجب .1
 پ  معنی و صفت مخصوص به خود دارد. .2
 هر صفتی که مختص به یئ شیء است یا ذاتی آن شیء است یا عروی آن. .3
 در هر دو حالت مستلمم این است که واجب ماهیت داشته باشد؛ زیرا: .4
 تی او باشد یا نوع است یا فصل.اگر آن صفت خاص ذا .5
 الوجود نوع باشد، ماهیت خواهد بود.اگر صفت مختص واجب .6
 اگر فصل قریب باشد، جدا از ماهیت نیست. .7
 اگر عروی باشد، معلول او خواهد بود. .8
در این صورت باید معلول خود واجب باشد، نه غیر او؛ زیرا مستلمم نیازمنممدی بممه غیممر اسممت کممه  .9

 محال است.
تواند امر مشترک میان ممکن و واجب باشد؛ زیرا اگر ل خود واجب است و علت آن نمیپ  معلو .10

 مشترک باشد آن صفت نیم مشترک میان واجب و ممکنات خواهد بود، نه آنکه مختص واجب باشد.
 شود.پ  علت امری ذاتی واجب است؛ زیرا هر امر عروی به امر ذاتی ختم می .11
 صفت ذاتی یا نوع است یا فصل. .12
 هر دو صورت ماهیت خواهد بود. در .13

 تعالی دارای ماهیت است.درنتیجه، واجب
الوجود نکته: این دو استدیل دارای دو حد وسط متفاوت هستند. حد وسط استدیل اول، تمایم واجب

الوجود است. تمایم بر فرض ک ممرت موجممودات اسممت؛ است و حد وسط استدیل دوم، خاص بودن واجب
  1ر ک رت موجودات نیست.ولی خاص بودن فرع ب

 . نقد و بررسی استدلال هشتم و نهم1.9.1. ]و[ 1.8.1
اند که در آن ادعا شده است هر محمول یا صفتی که هر دو استدیل از یئ مقدمۀ مشترک استفاده کرده

شود یا ذاتی آن است یا عروی. این مطلب به یئ معنی در کلیتش صادق است؛ اما بر موووعش حمل می
این استدیل مفید نیست و به یئ معنی در کلیتش صادق نیست که برای این استدیل مفید است. اگر برای  

مراد از این مطلب این باشد که هر محمول یا صفتی نس ت به موووعش یا از مقوماتش اسممت یمما خممارج از 
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آیممد؛ ت نمیمقوماتش )اعم از مقوم ماهوی و وجودی(، این مقدمه صادق است؛ ولی نتیجۀ مطلوب به دس 
زیرا مقوم ذاتی به این معنی در فصل و نوع منحصر نیست. وجود، کلی متواطی متساوی المصادی  نیسممت؛ 

و لذا، از   1بلکه حقیقتی تشکیکی است که مقومات و ممیمات ذاتی مصادیقش در خود حقیقت وجود است
مطلب این باشد که هر محمممولی  توان به ماهیت رسید. اما اگر مراد از اینوجود صفت یا محمول ذاتی نمی

یا صفتی، یا ذاتی ماهوی موووع خود است یا عرض ماهوی موووع خود، این مطلممب بممه کلیممتش صممادق 
های غیرماهوی هستند که از هر دو قسم مذکور خممارج هسممتند. لممذا، یقین صفات و محمولنیست؛ زیرا به

 این استدیل م  ت ماهیت برای همه موجودات نیست.
 تعالی اقامه شده است، تمام نیستند.هایی که برای اث ات ماهیت واجبیئ از استدیلهیچ درنتیجه،

 
 تعالیادلۀ قائلین به نفی ماهیت از واجب .2

تعالی قائل هستند و برای اث ات ایممن مطلممب بممراهین متعممددی مشهور فلاسفه به نفی ماهیت از واجب
 اند:اقامه کرده
 استدلال اول .2.1

 هیت داشته باشد، وجودش عارض بر ماهیتش است.الوجود مااگر واجب .1
 هر عاروی معلول است. .2
 پ  وجود واجب معلول است. .3
 یا معلول غیر است یا معلول خودش است. .4
 اگر معلول غیر است، معلول غیر بودن با ورورت ذاتی وجودش منافات دارد. .5
اشد و هممم علممت؛ زیممرا و اگر معلول خودش است، محال است یئ چیم برای خودش هم معلول ب .6

باید ذاتش بر وجودش تقدم بالوجود داشته باشد؛ چراکه علت بر معلول تقدم وجودی دارد؛ در این صورت، 
 آید یا تسلسل در وجود علل.یا تقدم شیء علی نفسه یزم می

  2الوجود ماهیت ندارد.پ  واجب
 .آن وارد کرده و آن را ناتمام دانسته استولی در ادامه دو اشکال بر  3ملاصدرا این استدیل را نقل کرده؛

 اشکال اول .2.1.1

 
 .54، نهایة الحکمةط اط ایی، . 1
 .254 قویم الإیمان و شرحه،ت ؛ میرداماد،370 ،الإلهیاتسینا، ؛ ابن49 فصوص الحکم،فارابی، . 2
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 .ماهیت در ممکنات قابل وجود است .1
 .طور که علت فاعلی باید تقدم داشته باشد، علت قابلی نیم باید تقدم داشته باشدهمان .2
 .پ  ماهیت در ممکنات باید بر وجود تقدم داشته باشد .3
 شیء علی نفسه است.تقدم ماهیت یا به همان وجود است که مستلمم تقدم  .4
 .کنیمیا به وجود دیگر است که نقل کلام به همان وجود می .5

 .شودپ  برهان مذکور با ماهیت ممکنات نق  می
  اشکال دوم  .2.1.2

درنتیجممه، تقممدم تحلیلممی . نحو تحلیل عقلممی اسممت، نممه مغممایرت خممارجیمغایرت وجود و ماهیت به
 .تعالی باشدد واجبتواند علت وجوکند و ماهیت واجب میمشکلی ایجاد نمی

کانت للممکنات إذ کما أن فاعل  لْنها منقووه بالماهیة الموجودة آلتی و هذه الحجة غیر تامة عندنا م»
  1«.الشیء یجب تقدمه علیه فکذلئ قابل الشیء

 
 پاسخ ملاصدرا

عقلی دهد: قابلیت ماهیت نس ت به وجود صرفاً به اشکال اول چنین پاسخ می  مبدأ و معادملاصدرا در  
است و خارجی نیست و در قابل و مق ول خارجی تقدم و تأخر یزم است، نه در قابل و مق ول عقلممی. پمم  

  2شود.اشکال نق  به ماهیات ممکنه دفع می
آید، در کند: اگر در قابل و مق ول عقلی تقدم و تأخر یزم نمیبه این جواب اشکال می  الأسفار  ظاهراً در

آید. پ  اشکال تقدم ماهیت بر وجممود ن ایممد تحلیلی هم تقدم و تأخر یزم نمی  علت فاعلی و معلول عقلی
زیممرا شود که تقممدم تحلیممل ماهیممت بممر معلممول اشممکالی نممدارد؛ طرح شود. در واقع، اشکال دوم مطرح می

 خارجی نیست.
نشده  رسد که اگر علیت و قابلیت صرفاً ذهنی است و از خارج اخذجا این پرسش به ذهن میاما همین

کنیم. اما اگر بیان واقع و خارج که ما در فلسفه از واقع حکایت میتواند بیان واقع باشد؛ درحالیاست، نمی
نحوی باشد که این اجازه را به ممما بدهممد کممه الْمر داشته باشد و خارج بهنحوی در خارج نف است باید به
گونه تقدمی ن اشد، چگونه ذهن تقدم را لول هیچگونه تحلیل کنیم. اگر در خارج بین علت و مع خارج را این

شممود. پمم  ن ایممد عقممل کند  در این صورت درک عقل خلاف واقع اسممت و موجممب سفسممطه میدرک می
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تحلیلی ارائه کند که خلاف واقع باشد. نکته درخور توجه این است که هر تقدمی در خارج به معنای تعممدد 
پذیر است که دو معنی به یئ وجممود که این حقیقت نیم تصویروجود متقدم بر وجود متقدم علیه نیست؛ بل

اش به تحق  معنای اول وابسته باشد؛ بممرای م ممال، اگممر قائممل موجود باشند؛ ولی معنایی در تحق  خارجی
شدیم صفات نف  و وجود نف  به یئ وجود موجود هستند، با ایممن مطلممب منافمماتی نممدارد کممه بگمموییم: 

ته هستند و نف  در خارج، نحوی تقدم بر صفات دارد؛ اما بدیهی اسممت کممه صفات در خارج به نف  وابس
تقدم نف  بر صفات مستلمم تعدد وجودشان نیست. پ  در محل بحث، ماهیت باید یئ نحو تقممدم، ولممو 

توانممد در همان وجود مشترک، نس ت به وجود واجب داشته باشد تا بتواند علت آن باشد؛ اما آیا ماهیت می
اشد با اینکه ماهیت به وجود موجود است  چگونه چیمی کممه در تحققممش بممه وجممود وابسممته علت وجود ب

 تواند برای وجود علت باشد است می
پاسخ به این مطلب به م نایی وابسته است که در تفسممیر اصممالت وجممود اخممذ کممرده باشممیم. در بحممث 

اسممت ماهیممت در اصممل   اصالت وجود در باب حقیقت ماهیت دو م نی مطرح اسممت. دیممدگاه اول مممدعی
ماهیت بودن به وجود نیازمند نیست؛ بلکه در موجود شدن به وجود نیازمند است. اگر این دیدگاه را بپذیریم 
در پاسخ این پرسش باید گفت که چون وجود علت موجود بودن ماهیت است، ولممی ماهیممت علممت خممود 

ب باشممد؛ زیممرا ماهیممت در اصممل تواند علت واجمم آید و ماهیت واجب میوجود است، محذوری پیش نمی
حقیقتش و ماهیت بودنش به وجود وابسته نیست. ناگفته نماند که علیتی که میان ماهیممت و وجممود مطممرح 
است علیت تحلیلی است. قوام علیت تحلیلی به آن است که علت و معلول مصداق واحدی داشته و به یئ 

اند که به ول دو وجود ندارند؛ بلکه دو حقیقتدر علیت تحلیلی، علت و معل 1وجود در خارج محق  باشند.
علیممه و دیگممری را متممأخر و یئ وجود موجودند؛ اما عقل در تحلیل این دو حقیقت، یکی را مقدم و متوقف

طور که صدرالمتألهین دربارک ارت اط مسافت و حرکت به این مطلب اشاره کرده است؛ یابد. همانمتوقف می
حال، در تحلیممل عقلممی مسممافت را علممت وجممود جود موجود دانسته و باایناو مسافت و حرکت را به یئ و

 حرکت بیان کرده است.
ها موجود بوجود واحد. ....فالمسممافة کممما أنهمما »اعلمان المسافة بما هی مسافة و الحرکة و الممان کل

   2علة لوجود الحرکة....«.
وجود در خارج متحممد اسممت، از حیممث درنتیجه براساس این دیدگاه، ماهیتی که موجود است، یعنی با  

ماهیتش علت تحلیلی تحق  وجود واج ی است و وجود واج ی علت موجود شدن ممماهیتش اسممت و لممذا، 
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 آید.محذور دور یزم نمی
اما اگر قائل به این شویم که ماهیت در ماهیت بودنش و در اصل حقیقتش م نه موجود بودن م به وجممود 

توان ماهیت واجب نحوی خاص است، دیگر نمیاهیت همان ظهور وجود بهوابسته است و به بیان دیگر، م
شممود. ازنظممر نویسممنده، دیممدگاه دوم در بمماب را علت وجود واجب دانست؛ زیرا با محممذور دور مواجممه می

پذیر نیست؛ اما بحث و بررسی اصالت وجود و ت یین حقیقت ماهیت قول به صواب بوده و دیدگاه اول دفاع
بودن این دو دیدگاه از مجال این نوشتار خارج است و لذا، به نقل این دو دیدگاه و تأثیر آن در دربارک صحیح  

 کنیم.مسئلۀ محل بحث اکتفا می
 

 پاسخ علامه طباطبایی

اند. بر اساس توویح او، ماهیت قابلی نیسممت علامه ط اط ایی با بیان دیگری به اشکال اول پاسخ داده
که ماهیت علت م باشد؛ زیرا قابلی مقدم است که علت مادی است؛ درحالیکه تقدمش نس ت به وجود یز

اعت ار تحلیل عقلانیِ امر ممکن، به ماهیممت و وجممود و مادی وجود نیست. قابل بودن ماهیت برای وجود به
موووع قرار دادن ماهیت و محمول قرار دادن وجود است و این به واقعیت خارجی این دو ربطممی نممدارد تمما 

تقدم یکی بر دیگری شود. به بیان دیگر، قابل یا خارجی است یا ذهنی. قابل خممارجی همممان علممت موجب  
که ماهیت علت مادی نیست و قابل ذهنممی اسممت. درنتیجممه، مسممتلمم تقممدم خممارجی مادی است؛ درحالی

  1نیست.
جممود و ظاهراً مراد علامه این است که چون ذهن با ماهیممات مممأنوس اسممت بعممداز انتممماع دو معنممای و

کند. ط یعتاً ایممن مسممئله بممه تقممدم و عنوان محمول اخذ میعنوان موووع و وجود را بهماهیت، ماهیات را به
داننممد ایممن کند. ظاهراً علت اینکه علامه قابل را در علممت مممادی منحصممر میتأخر خارجی ربطی پیدا نمی

 است که حیث ق ول خارجی مستلمم قوه و استعداد است.
 

 لاصدراتقریر دیگر م

 دهد:تقریر دیگری از این برهان ارائه می مبدأ و معادملاصدرا در کتاب 
شممود و بممه آن وجممود نسمم ت داده تعالی ماهیت داشته باشد، از ماهیتش وجود انتماع میاگر واجب .1

 شود.می
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 لکن انتماع و نس ت دادن وجود واجب به ماهیت ممکن نیست؛ زیرا: .2
 ث ذاتش است یا از حیث غیر ذاتش.انتماع وجود از یئ شیء یا از حی .3
 اگر از حیث ذاتش باشد، پ  ذاتش همان وجود است و ماهیتی ندارد. .4
 اگر از حیث غیر ذاتش باشد، پ  ذاتش غیر وجود است و برای آن حی یت، مقتزی یزم است. .5
 مقتزی یا خودش است یا غیر خودش. .6
 اشد وجودی ندارد تا بتوانممد علممت تواند مقتزی این حیث باشد؛ زیرا تا این حی یت نخودش نمی .7

 آید.باشد. به بیان دیگر، تقدم شیء علی نفسه پیش می
 شود.اگر مقتزی غیر خودش باشد، ممکن می .8
 که فرض این است که وجود واجب است.درحالی .9

  1تعالی ماهیت ندارد.پ  واجب
نممد علیممت تحلیلممی تواروشن شد که براساس یئ م نا ماهیت واجممب می  با توجه به توویحات گذشته

کند. به بیان دیگممر، مقدمممۀ هفممتم ایممن نس ت به وجود واجب داشته باشد و تقدم خارجی بر وجود پیدا نمی
توان نحوی خاص است، دیگر نمیکه ماهیت ظهور وجود بهشود و براساس م نای دیگر  استدیل ناتمام می

و این استدیل با اشممکالی مواجممه ماهیت واجب را علت وجود واجب دانست و مقدمۀ هفتم صحیح است 
 نیست.

 استدلال دوم  .2.2
 الوجود نخواهد بود.الوجود ماهیت داشته باشد، واجباگر واجب .1
 الوجود است.الوجود واجبلکن واجب .2

 الوجود ماهیت ندارد.پ  واجب
الوجود ذاتی است. بممه بیممان دیگممر، بممدون لحمماد هممیچ قیممدی بیان ملازمه: وجوب وجود برای واجب

که واجب ماهیت داشته باشد و بدون این ماهیت، وجودش واجب ن اشد، واجب است. درصورتیوجودش  
الوجود بممرای اینکممه وجممودش شود و این خلاف فرض است. پمم  واجممبالوجود نمیوجوب، ذاتی واجب

  2بالذات و بدون هیچ قیدی واجب باشد باید ماهیت نداشته باشد.
توجه داشت این است که آیا ماهیت واسطه میان وجممود و صممفات  ای که در این استدیل باید بداننکته

تعالی است یا خیر  اگر ماهیت را واسطه بدانیم این استدیل تمام است و چنین ممماهیتی اختصاصی واجب
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اش واسممطه فممرض الوجود امکان ندارد؛ اما اگر ماهیت را میان وجود واجب و صفات اختصاصیدر واجب
شوند؛ بلکه ذاتممی واسطۀ ماهیت بر وجود حمل نمیجودی در میان ممکنات که بهنکنیم م همانند صفات و

وجود ممکن هستند، مانند صفت معلولیت، به تع یر دیگر، بممرای ماهیممت واجممب جایگمماهی ماننممد دیگممر 
صفات واجب نس ت به هم قائل شویم م ذاتی بودن وجوب وجود با ملازم بودن وجممود واج ممی بمما صممفات 

دارد؛ زیرا صفات دیگر میان وجوب و وجود واسطه نیسممتند تمما مممانع از ذاتممی بممودن وجمموب دیگر منافاتی ن
ها نیم مانند وجوب، یکی از صفات ملازم با وجممود محممل بحممث هسممتند. شمماهدش اینکممه باشند؛ بلکه آن

 صفات وجودی مانند علیت بر واجب ثابت هستند و با وجوب وجود منافاتی ندارند.
 استدلال سوم  .2.3

ماهیتی قابلیت ک رت بین افراد را ازجهت ماهیتش داراست؛ هرچند در خممارج یممئ فممرد   هر دارای .1
 داشته باشد.

 پ  وجود خاص داشتن برای یئ ماهیت، از ماهیتش نیست. .2
 پ  از غیر ماهیتش است. .3
 غیر ماهیتش یا وجود خودش است یا غیر وجود خودش. .4
 آید.اگر وجود خودش علت باشد، دور یزم می .5
 ر خودش علت باشد، یا ماهیت دارد یا ندارد.اگر وجود غی .6
 اگر ماهیت ندارد که مطلوب ثابت است. .7
 آید.اگر ماهیت دارد، باز وجودش معلول است و تسلسل یزم می .8

  1پ  چیمی که دارای ماهیت است ممکن نیست معلول ن اشد و چیمی که معلول نیست ماهیت ندارد.
نحوی باشممد کممه مۀ پنجم است. چه مانعی دارد یئ وجود بهآید اشکال این استدیل در مقدبه نظر می

شود ماهیت مذکور در همین وجود متعین موجممود شممود  تعیّن و تخصص، ذاتی او باشد و همین باعث می
همما را بالممذات داراسممت، اش ازجانب خممودش اسممت و آنوجود واج ی وجودی است که تمام صفات ذاتی

 برای متعین شدن به علت نیاز ندارد تا محذور دور پیش آید.تعیّنش هم یکی از همین صفات است و 
 استدلال چهارم  .2.4

 .نظر از وجودش، کلی استالوجود ماهیت داشته باشد، ماهیتش با قطعاگر فرد واجب .1
 .نهایت مصداق متصور استبرای هر امر کلی، بی .2
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 .اند یا ممکنشان یا واجب هستند یا ممتنعجهت ماهیتمصادی  آن به .3
که فرض این است یئ فرد از واجب محقمم  یئ ن اید محق  شوند؛ درحالیتنع باشند هیچاگر مم .4
 .است

 .اگر واجب باشند، باید مصادی  نامتناهی موجود باشند که محال است .5
 .آنکه فرض این است که واجب استاگر ممکن باشند، این فرد واجب هم باید ممکن باشد و حال .6

  1.الوجود ماهیت ندارد پ  فرد واجب
شود. به بیممان اشکال این استدیل در مقدمۀ پنجم است. تعداد مصادی  از جانب ماهیت مشخص نمی

شود ماهیممت در خممارج فقممط یممئ فممرد دیگر، ماهیت با تعدد مصادی  مشکلی ندارد؛ بلکه آنچه باعث می
مصممداق  کنممد. درنتیجممه، یممئ داشته باشد، اقتزای وجود واج ی است. وجود واجب وحدت را اقتزاء می

شود و محال است مصداق دیگر محق  شود. اگر مصادی  دیگری هم محق  برای ماهیت مذکور محق  می
 شد، مصداق این ماهیت بودند؛ اما وجود واجب، محق  شدن دیگران را ممتنع کرده است.می

 استدلال پنجم .2.5
 الوجود ماهیت داشته باشد، ماهیتش یا جوهر است یا عرض.اگر واجب .1
 باطل است؛ زیرا: لکن هر دو .2
کممه نیمماز در الوجود عممرض باشممد، بممه موومموع نیازمنممد خواهممد بممود؛ درحالیاگر ماهیت واجممب .3
 الوجود محال است.واجب
 اگر جوهر باشد، به سه دلیل مستلمم محال است: .4
رو، بممرای آنکممه نمموع اول، جوهر یکی از اجناس عالیه و مشترک میان انواع مختلممف اسممت؛ ازایممن .5

 الوجود محال است.که نیاز در واجبفصل نیاز دارد؛ درحالیخاصی بشود به 
کممه ترکیممب در دوم، اگر ماهیت واجب جوهر باشد، مرکب از جن  و فصل خواهممد بممود؛ درحالی .6
 الوجود محال است.واجب
الوجود خواهد شد؛ زیممرا از یممئ سوم، اگر ماهیت واجب جوهر باشد، مستلمم ممکن شدن واجب .7

الوجودنممد و از سمموی دیگممر، س ب داشتن حممدوو و زوال ممکنیر جواهر مادی بهسو، برخی از جواهر نظ
که جهت چون برخی از جواهر ممکن هستند، ط یعت جوهر نیم که جن  است باید ممکن باشد؛ درحالی

 امکانی در واجب راه ندارد.
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  1الوجود ماهیت جوهری و عروی ندارد.پ  واجب
 اشکالات استاد فیاضی .2.5.1

 ر و عرض نیست؛ بلکه ماهیات بسیط نه جوهر هستند و نه عرض.ماهیت فقط جوه .1
تعالی مستلمم فصل و نیازمندی جوهر نیم مانند عرض جن  عالی نیست. پ  جوهر بودن واجب .2

 واجب نیست.
هر نوع ترکی ی در واجب محال نیست. ترکی ی محال است که مستلمم نیاز باشد و ترکیممب تحلیلممی  .3

 مستلمم نیاز نیست.
ر فرد صادق باشد بر ط یعت فردی صادق است، نه بر ط یعت جنسی. پ  از ممکن بودن هرآنچه ب .4

  2توان ممکن بودن تمام افراد ط یعت را نتیجه گرفت.یئ فرد نمی
 استدلال ششم .2.6

 ماهیت نس ت به وجود و عدم مساوی است. .1
بممه  اگر واجب ماهیت داشته باشد چون نس ت به وجود و عدمش مساوی است، در موجود شدنش .2

 س ب نیاز دارد.
 س ب یا خودش است یا غیر خودش. .3
 آید.اگر خودش باشد، دور یزم می .4
 اگر غیر خودش باشد، مستلمم نیاز و امکان است. .5
 که واجب نیازمند و ممکن نیست.درحالی .6

  3تعالی ماهیت ندارد.پ  واجب
 اشکال اول  .2.6.1

دی نیم نس ت به وجممود و عممدم طور که ماهیت نس ت به وجود و عدم مساوی است، صفات وجوهمان
توان گفت کممه علممت توان گفت که انسان موجود است یا معدوم است، میطور که میمساوی هستند. همان

موجود است یا معدوم است. اگر این استدیل صحیح باشد باید نفی تمام صفات وجودی را در پممی داشممته 
 که مستدل این ادعا را ق ول ندارد.باشد؛ درحالی
 دوم  اشکال .2.6.2
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که متل   شدن ماهیت به وجود زمانی نیازمند علت است که وجممود نیازمنممد باشممد؛ ولممی درصممورتی
وجود غنی از علت باشد ازآنجاکه ث وت ماهیت به وجود موجود است با تحق  وجود، ماهیت نیممم محقمم  

 کند.شود و تل   ماهیت به وجود، به علت نیاز پیدا نمیمی
 استدلال هفتم .2.7

 یتی ممکن است.هر دارای ماه .1
 شود: هرآنچه ممکن نیست، ماهیت دار نیست.عک  نقی  این قزیه می .2
 الوجود ممکن نیست.واجب .3

  1الوجود ماهیت دار نیست.پ  واجب
کننممد کممه امکممان یزمممۀ بیان مقدمۀ اول: علامه ط اط ایی این مقدمه را با استفاده از این نکته مطرح می

 یزمۀ ماهیت است هم این گونه مطرح شده است:ماهیت است. دلیل بر اینکه امکان 
 تواند ممتنع یا واجب باشد.اگر یزمۀ ماهیت امکان ن اشد، ماهیت می .1
 نفسه دارای وجود یا عدم است.هرآنچه واجب یا ممتنع باشد، فی .2
 نفسه دارای وجود و عدم نیست؛ زیرا ماهیت »من حیث هی لیست ای هی«.که ماهیت فیدرحالی .3

  2یزمۀ ماهیت است.پ  امکان 
 اشکال استاد فیاضی .2.7.1

اینکه در معنی و تعریف یئ چیم وجود و عدم ن اشد منافات ندارد با اینکه در واقع موجممود یمما معممدوم 
باشد. پ  ماهیت »من حیث هی لیست ای هی« با ممتنع یا واجب بودن ماهیتی در واقممع منافمماتی نممدارد؛ 

  3تواند ماهیت ممکن باشد.اخذ نشده است، اما میطور که امکان نیم در معنای ماهیت همان
خواهد بگوید کممه چممون در حممد ماهیممت وجمموب و امتنمماع توجه به این نکته یزم است که علامه نمی

کند، نه ن ود وجمموب و امتنمماع. پمم  نیست، پ  واجب یا ممتنع نیست. او به ن ود وجود و عدم تمسئ می
گونه مطرح کرد که: مراد از اینکه ماهیت توان پرسش را اینآورد؛ اما میتوان ن ود امکان را علیه او شاهد نمی

نفسه موجود و معدوم نیست، چیست  اگر مراد این است کممه در حممدش وجممود و عممدم نیسممت، کممه بمما فی
یقین مصداق یکی است. اما مصداق وجود یا عدم بودن منافاتی ندارد؛ زیرا ارتفاع نقیزین محال است و به

اد علامه این مطلب ن اشد؛ زیرا این مسئله به امکان و وجوب و امتناع ربطی ندارد. اما اگر مراد این ظاهراً مر
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تواند نتیجه دهد کممه پمم  امکممان یزمممۀ ماهیممت اسممت و است که ماهیت مقتزی وجود و عدم نیست، می
مقدمه نیاز بممه اث ممات آید که خود این  تواند واجب یا ممتنع باشد؛ اما مشکل اینجا به وجود میماهیت نمی

تواند مقتزی وجود یا عدم باشد  صرف اینکه در حد ماهیممت وجممود و عممدم دارد. به چه دلیل ماهیت نمی
تواند دلیل باشد بر اینکه ماهیت مقتزی وجود و عدم نیست. پ  برای اث ات تلازم میان امکممان نیست نمی

ی وی در بحث اصالت وجود و اعت اریت ماهیت، ومیمۀ م انو ماهیت، این مقدار بیان کافی نیست. اما به
تواند مقتزی وجود باشد؛ زیرا واقعیت ماهیت، بالوجود است و چنممین چیمممی روشن است که ماهیت نمی

شود. لذا، براساس م نای خود علامه، اصل ادعای ایشان یعنی اینکه امکممان روی بر وجود مقدم نمیهیچبه
 یل به عک  نقی  صحیح است.یزمۀ ماهیت است، صادق است و استد

 استدلال هشتم .2.8
 شود. ماهیت ملازم با محدودیت است.ماهیت از حد وجود انتماع می .1
 تعالی نامحدود است.واجب .2

  1تعالی ماهیت ندارد.پ  واجب
این استدیل بر آن م نایی م تنی اسممت کممه ماهیممت را بممه حممدالوجود تفسممیر کممرده اسممت و ممملازم بمما 

طور که قمم لًا بیممان شممد، ایممن م نمما صممحیح نیسممت. پمم  هرآنچممه ممملازم بمما ا همانداند؛ اممحدودیت می
تعالی راه ندارد صحیح است؛ اما اینکه هر ماهیتی ملازم بمما محممدودیت اسممت، محدودیت باشد در واجب

 ثابت نیست.
 

 نتیجه

مدعای الوجود به دو دسته تقسیم شده و هریئ برای اث ات  اندیشمندان در بحث فلسفی ماهیت واجب
تعممالی ناتمممام اند. با بررسی ادلۀ طرفین روشن شد که ادلۀ اث ات ماهیت برای واجبخویش ادله اقامه کرده

تعالی براسمماس برخممی م ممانی در بحممث حقیقممت ماهیممت، ناتمممام هستند و ادلۀ استحالۀ ماهیت در واجب
ت، بحممث از م ممانی نقممش توانند تمام باشند. پمم  در م احممث ماهیمم هستند؛ ولی براساس بعزی م انی می

 مهمی در این مسئله خواهد داشت.
. تمملازم میممان 1کند، دو مطلب اسممت: ای که نقش اساسی در بحث ماهیت واجب ایفا میعمدک مسئله

ماهیت و محدودیت، که با بررسی این مطلب توویح داده شد از تعریف مشهور برای ماهیت چنین چیمممی 
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الْمر ماهیت که در بحممث اصممالت . نف 2اث ات این مطلب یافت نشد.  شود و دلیلی نیم برای  استفاده نمی
شود. براساس این م نا که موجود بودن ماهیت بر وجممود متوقممف اسممت نممه اصممل حقیقممت وجود بحث می

تواند علت تحلیلی برای وجود باشد؛ اما اگر اصل حقیقممت ماهیممت بممه وجممود وابسممته ماهیت، ماهیت می
 تواند علت تحلیلی وجود واقع شود.تواند بر وجود مقدم باشد و لذا، نمیمیوجه نهیچباشد، ماهیت به
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Abstract 

Comparing the intuitions and thoughts of Muslim mystics and Suhrawardī regarding the existence of God 

and the Light of lights and extracting the differences and commonalities of their views provide the ground 

for promoting their thoughts and also the optimal use of their works. This article, with a descriptive-

analytical method, tries to prove the states of inclusive unity (wāḥidiyya) and exclusive unity (aḥadiyya) in 

the essence of the Light of lights and argue for the ontological primacy of existence in the Illuminationist 

philosophy of Suhrawardī. Two questions are dealt with in this article. The first is whether, despite his lack 

of explication, the intuitive divine states of inclusive and exclusive unity of mystics' God can be ascribed to 

Suhrawardī's Light of lights, too. The second issue is whether according to Suhrawardī's implicit 

endorsement of the primacy of existence, the existence of Suhrawardī's God is the same as the existence of 

mystics' God, and according to his endorsement of the primacy of quiddity, they are not the same. The result 

is that Suhrawardī has implicitly accepts the mystic states of inclusive and exclusive unity of God and renders 

the existence of God and the Light of lights identical, not their quiddities. 

Keywords: God, Light of lights, existence, quiddity, exclusive unity (aḥadiyya), commonalities. 
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 بررسی تطبیقی اشتراکات خدا در عرفان اسلامی  
 الإشراق  حکمة و نورالأنوار در  

یم عاطفی  مر
 ته علوم قرآن و حدیث دانشگاه آزاد اردبیل دانشجوی رش 

 ( نویسنده مسئول) دکتر فرج بهزاد وکیل آباد 
 استادیار دانشگاه آزاد اسلامی واحد اردبیل 
behzad.f.phd@gmail.com 
 )مرحوم( دکتر علی غفاری

 و عرفان ، گروه ادیان دانشیار دانشگاه محقق اردبیلی 
 چکیده

های عرفای مسلمان و شیخ اشراق در باب وجود خدا و نورالأنوار و استخراج وجوه افتراق و مقایسۀ شهودات و اندیشه
هااا اساا   سازی برای استفادۀ بهینه از آثار آنهای آنان و نیز زمینههای مهم ترویج اندیشهها یکی از زمینهاشتراک آن

اس  به اثبات مراتب احدی  و واحدی  در ذات نورالأنااوار و اثبااات ا ااال  وجااود در لذا، در این مقاله سعی شده 
آیا  الإشراق سهروردی به روش تحلیلی و تو یفی پرداخته شود. در این مقاله دو مسئله پیش روس : اول اینکه  حکمة

هرچنااد هماننااد  ی نیااز،مراتب شهودیِ احدی  و واحدی  خدا علاوه بر خدای عارفان در وجود نورالأنوار سااهرورد 
شود؟ مسئلۀ دیگر اینکااه آیااا بااا توجااه بااه دیاادگاه ، مشاهده میعرفاء به مراتب واحدی  و احدی  اشاره نکرده اس 

ا ال  وجودی سهروردی، وجود خدای عارفان با وجود خدای اشراق عین هم هستند و با توجه بااه دیاادگاه ا ااال  
 ورت نامحسوس، به احاادی  و واحاادی  لای کتب خویش بهی در لابهاند؟ نتیجه اینکه سهرورد اش متقابلماهوی

 ها.داند نه با ماهی  آنمورد تأکید عرفاء اشاره کرده اس  و وجود خدا را با وجود نورالأنوار یکی می
 : خدا، نورالأنوار، وجود، ماهی ، احدی ، اشتراکات.هاکلیدواژه
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 مقدمه و طرح مسئله

لحاظ عرفااانی و فلساافی، از دو ذات مقدس مسمی به خاادا و نورالأنااور بااه  تحلیل و بررسی اشتراکات
موضوعات فلسفۀ دین اس   لذا، این نوشتار با بررسی تو یفی ا تحلیلی دو ذات مقاادس، در اادد یااافتن 
اشتراکات یا اختلافات میان وجود خدا و نورالأنوار اس . ذاتِ حقیقیِ وجودِ خاادا، همااان وجااود محاا  

 اس .  
تعالی را با تمااام وجود حقدانند که الله، و شیخ اشراق، حقیق  وجود را قدیم ، ازلی و ابدی میعرفاء   

لحاظ ظهور، لحاظ بطون، احدی  و بهخداوند را بهدهد. عرفای اسلامی  کمالات و  فاتش یکجا نشان می
های تحلیلاای، وجااود کند کااه بااا بررساایاما شیخ اشراق، خدا را نورالأنوار معرفی می  1واحدی  می نامند 

شود. از سوی دیگر، هماننااد عرفاااء بااه مراتااب واحاادی  و نورالأنوار، عین وجود خدا در عرفان معرفی می
لحاظ نداشتن  فات )احدی ( و های خود، نورالأنوار را بهلای بحثاحدی  اشاره نکرده اس   اما در لابه

 ها )واحدی ( بررسی کرده اس .داشتن آن
 

 از خدا تفسیر عرفانی

 وجود خدا 
داند که مبدأ وجااود گذشااته، حااال و آینااده عربی خدا را حقیقتی ازلی و وجودی مطلق و واجب میابن

اس . در دیدگاه وی عالم فی نفسه خیالی و رؤیایی اس  که برای فهم حقیقتش باید تأویل کرد  اما وجااود 
ودی در گوهر و ذات خویش، واحد بوده و  این حقیق  وج 2نیاز از دلیل اس .خدا، وجود حقیقی بوده و بی

های وجااودی، یعناای ممکنااات کااه قدیم، ازلی و ابدی اس  که تغییری در آن راه ندارد  گرچااه آن  ااورت
تعالی اساا  و مظاهر او هستند، متغیر هستند. حال اگر به این حقیق  از حیث ذاتش نگاه کنی، گویی حق

حق ازجهاا  ظهااور   3نگری، گویی که خلق یا عالَم اس .اگر از حیث اسماء و  فاتش به همان حقیق  ب
  4در مظاهر، خلق اس  و ازجه  تنزیه، خلق نیس .

گویند که از تو تا به خدای راه نیس ، ازجه  آنکه وجود یکی بیش نیس  و آن وجااود اهل وحدت می
گویند که آنچااه غیر از خدای وجودی دیگر نیس  و امکان ندارد که باشد. اهل وحدت میخدای اس  و به

 
 .277، شرح فصوص الحكم. قیصری، 1
 . 33، 1926عربی، ابن .2
 .28، فصوص الحكم عربی ،. ابن3
 (. 11. »لَیْسَ کَمِثْلِهِ شَيْءٌ« )الشوریٰ: 4
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در قاارآن، خداونااد موجااودی یگانااه،  1نیس  خود نیس  و آنچه هس  هستی خدای اس  تعالی و تقدس.
عبارتی هیچ موجااودی قااادر بااه همتا، ازلی، ابدی و منزه از هرگونه شائبۀ تشبیه و تمثل و تجسد اس . بهبی

شناسااد  زیاارا از رد گااردن بااه انسااان خوبی او را بتعالی نیس   ولی انسان قادر اس  بهدرک کنه ذات حق
تواند مظهر تجلی اسماء و  اافات الهاای و آینااۀ عنوان خلیفۀ الهی در زمین میاس . انسان کامل به  نزدیک 

 2حق باشد.
خداوند که در عالم خارج از ذهن، وجودی بسیط و مطلق محاا  اساا ، عرفاااء در تحلیاال شااهودی 

، احدی  و واحدی  می دانند که اکنون به بررسی این مراتب خود، این وجود را دارای مراتبی همچون عماء
 شود.پرداخته می

 
 تحلیل حضرات احدیت و واحدیت

 در تحلیل این مراتب از دیدگاه عرفاء نخس  باید به بررسی معنی تجلی پرداخته شود.
 تجلی

ه دو نااوع تجلاای باا  3معنای آشکار شدن، وضوح، بروز و از نهان خارج شدن اس .»تجلی« در لغ  به
شود، تجلی ذات حااق باارای شود: تجلی ذاتی که از آن به تجلی اول تعبیر میتجلی ذاتی و فعلی تقسیم می

شود و و ف و نشانی از آن نیس . تجلاای فعلاای یااا ذات اس  که از آن به ذات حضرت احدی  تعبیر می
ند، باارای ذات حااق آشااکار تجلی ثانی، عبارت اس  از آنچه با آن، اعیان ممکنات که شئون ذات حق هست

تبعی  از ملا اادرا بااه  4واسطۀ تجلی یا ظهور ثااانوی اساا .شود. نزول وجود حق در مرتبۀ ممکنات بهمی
یابد که خلق  جهان همان تجلی ذات حق اس  و تجلیااات الهاای نشااانگر عرفاء و با بیان استدلالی درمی

 دارند.  فات متکثر حق بوده و موجودات فی حد ذاته از خود چیزی ن
 مرتبۀ هویت غیبیه

تعالی دارای مراتبی اس  که در میان عرفاء به مراتب هوی  غیبیااه، احاادی  و واحاادی  ذات ذات حق
مشهور اس . در عالم خارج از ذهن، ذات حق، واحد و کامل و بسیط مطلااق اساا   امااا در عااالم شااهود 

ین مرتبه، مرتبۀ خفای مطلق و کوری اساا  گیرد که نخستعرفانی، عارف مراتبی را برای این ذات در نظر می
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کس حتاای پیااامبر اساالام)خ( شااناختی از آن ای اس  که هاایچو هیچ اسم و رسمی ندارد. آن مرتبه، مرتبه
  1ندارند. جایی که ایشان فرمودند: »ما عَبَدناكَ حقَ عبادَتِك و ما عَرَفناكَ حَقَ مَعرِفَتِكَ«.

چون  فتی نیس    فتی نیس ، چون اعتباااری بااه همااراه   الغیوبی اسمی نیس ،در مقام ذات غیب 
یک از تعینات و وجوه تخصیصااات در آن ذات  ورت نگرفته اس   زیرا ذات در آن مقام مطلق بوده و هیچ

متون عرفانی، افاازون باار نفاای اساام و  2.لذا، ذات از همۀ احکام و اسماء مبرا خواهد بود اعتبار نشده اس  
کننااد  یعناای هاایچ حکاام و ناپذیر نیز معرفی میای حکموبی ذات، آن مقام را مرحلهالغیرسم از مقام غیب

»إعْلَم أنّ الحااق  :گویدپذیرد  برای مثال، درالدین قونوی)رحمه الله علیه( در نصوخ میمحمولی را نمی
   3من حیث إطلاقه الذاتی لا یصحّ أن یحکم علیه بحکمٍ«.

ناپذیر ت و نع  و اسم و رسم و حکم و نسب  بوده و شااناخ مرتبۀ غیب مح ، عاری از هرگونه کثر
حتی اطلاق »وجااود« باارای ذات  4توان کرد سنخ تعابیر سلبی، نمی اس . از این مقام حتی تعبیری، جز از

   5او نیز ]فقط[ برای تفهیم اس .
 مرتبۀ احدیت

هوی  غیبیه، اولین تجلی را برای خود انجام داده اس  که در ا طلاح به آن مقام، مقااام احاادی  ذات 
خویش اساا  کااه آن را »تجلاای اول« و »حضاارت احاادی «   گویند و اولین حضورِ حضرت حق برایمی

تفصیل، حضور دارنااد. ایاان مرتبااه نیااز هاایچ  ورت جمع، نه بهاند. در این مرتبه، اسماء و  فات بهنامیده
دهااد کااه هاایچ  ورت اطلاقی نشااان میقیدی و اطلاق  یعنی وجود، خودش را بهقیدی ندارد، جز قید بی

. منشأ این فرایند، گیرد نه اسم دارد نه و ف و به آن معرف  و ادراک تعلق نمی فتی را ندارد. مرتبۀ احدی  
 6حب ذات به شناخته شدن اس : »کن  کنزاً مخفیّاً فاحبب  ان اعرف«.  

نحو حدیث نفس اس  کااه مقام احدی ، حا ل ظهور و عرضه داشتن کمالات ذاتی حق برای خود به
شود و اولین تعینات آن، اسماء ذاتی در این مرتبااه اساا  تعبیر می نحو اجمالیاز آن به ظهور ذات للذات به

ة  ة فاای الحضاار  الاحدیااّ که همان حضرت احدی  غیبیه اس . »اوّل التعیّنات هو التّعاایّن بالأسااماء الذّاتیااّ
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   1«.الغیبیّة
ت تعبیری، وی تجلیاااهسااتند. بااه ازنظر قیصری نیز جمیع اسماء و  فات، در مرتبۀ احدی  مستهلک  

داند. »فان الوجااود فاای مرتبااه احدیتااه ینفاای وجودیِ نزولیِ در مرتبة احدی  را از هرگونه  فات عاری می
  2التعینات کلها فلا یبقی فیها  فة و لا مو وف و لا اسم ولا مسمی إلا الذات فقط«.

مقام که البته چنین نیس  که در مرتبۀ احدی ، وجود خداوند خالی از  ف  باشد  لکن وجود در این 
شود  مانند نااور خورشااید کااه اند، چنان شدید اس  که  فاتش دیده نمیالجمعاش جمعبا  فات کمالی

برخلاف آنچااه بساایاری از چنان قوی اس  که همۀ آن چیزی را که در آسمان وجود دارد، محو کرده اس .  
ی  از کثاارت اساامائی عاااری دهند که ایشان اعتقاد دارند مرتبۀ احدمحققانی هم به امام خمینی نسب  می

نیس   بلکه جامع اسمای ذاتی اس  که در کسوت تعیّن  فات ذاتی در »احاادی « یااا »جمااع الجمااع« 
 3اند.حادث شده

باااره فرمودنااد: »کمااال الاخاالاخ نفاای دراین  البلاغةةةنهجحضرت علی)ع( در بخشاای از خطبااۀ اول  
ن توحید به این اس  که تمااام  اافات الهاای، الصفات عنه لشهاد  کل  فة انّه غیر مو وف«، کامل گردید

تعااالی نفاای کننااد  زیاارا اعم از  فات جلال و جمال، را از مرتبۀ هوی  مطلقه و وجود مطلااق بساایط حق
ضاامیمۀ  اافات بشناسااد،  ف  غیر از مو وف اس  و مو وف غیر از  ف . پس کساای کااه خاادا را به

نشناخته اساا . منظااور حضاارت علاای)ع( از  4هتوحید وی کامل نیس   زیرا خدا را به وحدت حقه حقیقی
گردد، مگر زمانی که از  فات که خباار عبارت فوق این اس  که انسان در مرتبۀ توحید و معرف  کامل نمی

دهد، چشم پوشیده و هدف و وجهۀ نظر خود را هوی  مطلقه قرار دهد. در اقرار به کلمااۀ از آثار و افعال می
 هو الا هو( نگوید و غیر از هوی  محضه و وجود بح  بسیط چیزی در نظر توحید، جز )لا اله الا هو یا لا

 5نداشته باشد.
 مرتبۀ واحدیت )الله(

دهااد. مرتبااۀ وجود در دومین تجلی، بار دیگر متجلاای شااده و خااودش را بااا همااه  اافاتش نشااان می
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اتش یکجااا نشااان تعالی را بااا تمااام کمااالات و  ااف شود، وجود حقواحدی  که با اسم »الله« شناخته می
بنا بر آنکه میااان اسااماء و  اافات و   شود: الله، جامع جمیع کمالات اس .ای که گفته میدهد  به گونهمی

کمالات حق ترتب و وابستگی وجود دارد، مرتبۀ واحدی  نیز دارای مراتب مختلفی اس  که برخی فرع باار 
ها متفاوت اس . والاترین اساام، تب آندیگری هستند. اسماء و  فات همه در عر  هم نیستند  بلکه مرا

اسم جلالۀ »الله« اس  که جامع جمیع اسمای الهی اس  و بقیۀ اسماء متفرع بر آن هستند.  فات نیز که 
ازآنجاکه اسمای الهی خواهان ظهور هسااتند، ازسااوی   1برند.اند، از چنین نموداری بهره میبه اعتباری اسم

شود تا در قالب اسماء و  فات یبی به خلیفۀ غیبی الهی فرمان داده میذات ناشناختۀ خداوندی و با ندای غ
ترتیب اولااین مرحلااۀ جریااان ها را در لباس واژه و لفظ به ظهور درآورده و بدینترتیب آنظاهر شوند و بدین

بنابراین، خدا در مقام احاادی  از تمااام 2 اند.فی  آغاز شده و سپس، مراحل مختلف وجود به عر ه آمده
اما در مرتبۀ واحاادی  اساا  کااه بااه یگااانگی   3وجودات عالم غنی بوده و با مخلوقات هیچ نسبتی ندارد م

شود و متعلااق الوهیاا ، معرفاا  و طلااب و افتقااار قاارار گرفتااه و اسااماء و  اافات از او منتاازع متجلی می
   4شوند.می

 »الله« جامع همۀ حقایق و اعظم همۀ اسماء خدا 
اللااه موجودنااد  اسمائی که در عالم ماده دارای اثرند، در قوۀ اساام جااامع همۀ اسمای الهی، بلکه همۀ 

گوید به حال  گویندۀ این ندا و به اسم الهی که مختص همان حال اس  و پس هنگامی که کسی یا الله می
 زند، نگاه کن. اسم الله در جعل نخستین خود، به ذات حااقآن اسم خا ی که این فرد به اسم یا الله ندا می

تواند جایگزین چیز در ید قدرت اوس   به همین دلیل، اسم الله میتعالی وضع شده اس  که ملکوت همه
دیدگاه امام خمیناای)ره( درخصااوخ جامعیاا  اساامای الهاای  5تعالی باشد.همۀ اسماء در تسمیۀ ذات حق

هاار اساامی  چنین اس  که فقط اسم اعظم الله نیس  که جامع همۀ کمالات ذات اقدس الهی اس   بلکااه
کنااد  ولاای نوبۀ خود جامع همۀ کمالات اس . با این تفاوت که اسم اعظم همۀ کمالات را ظاااهر مینیز به

کنند کمالی از کمالات خداوند را ظاهر و دیگر کمااالات سایر اسماء به تناسب نقشی که در آفرینش ایفا می
  6دارند.را در بطن خود نهان می
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 لحاظ فلسفیت بهمراتب احدیت، واحدیت و ربوبی
تعالی را به سه مرتبۀ لابشرط، بشرط شیء و به اعتبار ایصال به مظاااهر  درالمتألهین مراتب وجود حق

بندی کرده اس . مرتبۀ لابشرط یعنی هیچ اسم و  فتی با آن در نظر گرفته نشود  مرتبۀ بشرط اسماء، تقسیم
شود و آن مرتبۀ واحدی  اس . به نشان داده میتعالی در آن مرت شیء که تمام کمالات، اسماء و  فات حق

عنوان مرتبۀ ربوبی  قائل اس  که همان اعتبار ایصال به اعیان و حقایق البته ملا درا به مرتبۀ دیگری تح 
 اشیاء اس .
گوید: »اگر حقیق  وجود به شرط لا اخذ شود که چیاازی بااا آن نباشااد، ناازد  ااوفیه بااه مرتبااۀ وی می

اگر به شرط شیء اخذ شود یا به شرط جمیع اشیای لازمۀ آن، کلی و جزیی، یعناای   احدی  معروف اس  و
شود که همان مرتبۀ الهیه اس  که نزد این طایفه، مرتبۀ واحدیه و مقام جمع نامیااده اسماء و  فات اخذ می

بیاا  نامیااده شود. این مرتبه به اعتبار ایصال به مظاهر اسماء که همان اعیان و حقایق هستند، مرتبااۀ ربومی
   1شود«.می

 »یا من هو اختفی لفرط نوره الظّاهر الباطن فی ظهوره
  2سواه فیء« وجههو عند نور وجهه استنار کلّ شیء بنور 

همان جه  ظاهر و آشکارش، باطن و پنهان اس   جه  فرط نورانیتش مخفی اس  و  ای کسی که به
شااود و دیگااران در کنااار چیز منور میذاتش، همهواسطۀ نور به .جه  ظهور در او عین ]جه [ بطون اس 

 شوند.نور ذاتش، مستنیر می
الوجود و فعلیاا  محاا  تعالی که  رف تعالی از شدت ظهور در خفا اس . ذات حقذات پاک باری

ای در آن راه ندارد، ازنظر ظهور برای خودش عین ظهور اساا  و هاایچ جنبااۀ اس  و هیچ نقصان عدم و قوه 
ها چنین نیس   چون او وجااود نامحاادود اساا  و ر او نیس   اما ازنظر ظهور برای انسانبطون و خفایی د

هیچ زمان و مکان و هیچ جایی از او خالی نیس . پس برای حواس و قوای ادراکی ما که محدودنااد، قاباال 
ظهور نیس . ذات حق از شدت ظهور در خفاس . جه  ظهور و بطااون در ذات حااق یکاای اساا . »هااو 

الباطن«، این سخن بدین معنا نیس  که جزئی از وجودش ظاهر و جزئاای دیگاار باااطن باشااد، او الظاهر و  
  3اساساً جزء ندارد  زیرا همۀ وجودش ظاهر و همۀ وجودش باطن اس .

شماری در عالم وجود دارند، مانند وجااود قید اس . توضیح مطلب اینکه موجودات بیخدا موجود بی
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ها موجودند نااه معاادوم  و وجود انسان و وجود تمام مخلوقات... . این  درخ ، وجود آسمان، وجود زمین
بنابراین، اختلاف موجودات در ظاهر اس  و همگی در ا ل وجود مشترک بلکه موجودات مقیدی هستند   

هاساا ، ملاحظااه کناایم آن وجااود خاادا اگر به قیدها نگاه نکردیم و وجودی را که مشترک میااان آنهستند.  
ها که وجود اس ، رسید و این از ظاهر موجودات گذر کرد تا به عمق و باطن آنتعبیری، باید  خواهد بود. به

 وجود همان خداس . 
 

 شیخ اشراق و فلسفۀ نوری وی

گااذار قمااری ا پایهالدین یحیی بن حبش بن امیاارک السااهروردی ا فیلسااوف قاارن هفااتم هجریشهاب
بر فلسفۀ مشاء با حکم  خسروانی اس . وی علاوه   حکم  اشراقی در ایران و وارث حکم  ایران باستان

ها را احیا کرده اس   البته او حکم  اسلامی و ذوق و عرفان را نیز بااا و پهلوی نیز آشنایی کامل داشته و آن
 ها، حکم  اشراق را بنا نهاده اس . ها ممزوج کرده و از آمیختۀ آنآن

ذهنی اس  و فقط ماهی  اشیاء حتی نورالأنوار در همۀ تلاش وی این اس  که اثبات کند وجود مفهوم  
عالم خارج از ذهن معتبر اس  و ا ال  دارد. بنابراین، شیخ اشراق که مکتب فلسفی خود را براساس نور و 

 کند.داند، بالاترین مرتبۀ نور را نورالأنوار معرفی میظهور بنا نهاده اس  و نور را دارای مراتب تشکیکی می
سخنی از مراتب شهودی ذات نورالأنوار همچااون احاادی  و واحاادی  بیااان   الإشراقمة  ظاهراً در حک 

عنوان غناای، نااور، ها و  فات این ذات مقدس تحاا نشده اس   لکن در برخی از آثار سهروردی، ویژگی
 بسیط مح ، حی و مدرک بررسی شده و در برخی دیگر، نورالأنوار بدون  ف  ذکر شده اس .

 ةالإشراقحقیقت نور در حکم
ان کااان فاای گوید: »گونه که خود میداند  هماننیاز از تعریف میشیخ اشراق مفهوم نور را بدیهی و بی

 1.الوجود ما لا یحتاج الی تعریفه و شرحه فهو الظاهر و لاشیء اظهر من النور فلا شیء اغنی من التعریااف«
هور اس  یا امری عار  بر نور )هیئات شهرزوری هم در شرح خود از تعریف نور معتقد اس  که نور یا ظ

نورانی(. ظهور و نور، اموری مانند عقول و نفوس اس . هیئات نورانی هم قائم به غیر هستند  چه قااائم بااه 
امور مجرد و روحانی باشند چه قائم به امور جسمانی. وجود نیز اگر امر اعتباری باشد همااان ذات ماهیاا  

م  هم، همان خفا و پنهانی اس   اما اگر همین وجود، مقساام تمااام نورانی اس  که همان نور اس  و ظل
موجودات اعم از نورانی و جسمانی و مثالی باشد، آن وجود ذاتاً واجب اس  که برتر اساا  از اساام نااور و 

 
 .2/113، 1385. سهروردی، 1
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شوند و به معناای دیگاار، در وجود. به این معنا که موجودات با خروج از ظلم  عدم به نور وجود ظاهر می
  1حیث، وجود کلًا نور اس .شوند. بنابراین، ازاینز ذهن موجود میعالم خارج ا

 نورالأنوار
شود کااه نورالأنااوار و نااور محاا  ای ختم میحقیق  نور در حکم  اشراق و در قوس  عود به مرتبه

اس  و شدت نورانیتش همان کمالی  اوس   لایتناهی اس  و نقصی در او راه نیابااد و اول و آخاار ناادارد  
همۀ انوار قائم بر ذات و عار ، برازخ و هیئات ظلمانی و نورانی به نوری منتهی   2ازلی و ابدی اس .یعنی  

شوند که ورای او نور دیگری نیس  که همان نورالأنوار اس . اسامی دیگر نورالأنوار همان نااور محاایط، می
  که ورای او نااوری وجااود نور قیوم، نور مقدس، نور اعظم اعلی اس  که همان نور قهار و غنی مطلقی اس 

  3ندارد.
این نور، نور قائم بذاته و بسیط و مجردی اس  که همۀ کمالات انوار دیگر را دارا به اعتقاد شیخ اشراق، 

اند به همین نور اعلی یعناای نورالأنااوار نیازمنااد اس  و سایر انوار که به تشکیک نوری از همدیگر جدا شده
   4هستند.

و مالااک  5نور بسیط محضی اس  که هیچ فقر و نقصااانی بااا او آمیختااه نیساا در حقیق  نورالأنوار،  
  7و »انه الوجود و کل الوجود«. 6حقیقی و مطلقی اس  که »لیس ذاته لشیٍ و له ذات کل شیء «

یق غنای ذاتی   اثبات توحید نورالأنوار ازطر
الوجود ازطریااق تفساایر آیااات به اثبا ت وحاادت واجااب  الواح العمادیةشیخ اشراق در بخشی از کتاب  

حْمَةِ« كَ الْغَنِيُّ ذُو الرَّ هُ الْغَنِيُّ وَأَنْتُمُ الْفُقَرَاءُ«  8»وَرَبُّ تعااالی چیاازی باار او نویسااد: حقپردازد و میمی  9و »وَاللَّ
واجب نشود بر سبیل الزام  و لکن چیزها بر او واجب شوند و غنی و بخشندۀ مطلق اوس . غنی مطلااق آن 

ات او و کمااالات او باار دیگااری موقااوف نشااوند. و چااون دانسااتی کااه ممکنااات مفتقرانااد بااه اساا  کااه ذ
 الوجود نیس . الوجود، پس غنی مطلقی جز واجبواجب
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نویسد: دو غنی مطلق نشاید کااه باشااد  الوجود که غنی مطلق اس ، میوی برای اثبات وحدت واجب
تر نباشد. پس ی و چون در زیر قدرت او درنیایید او را اولیتر بودزیراکه اگر در زیر قدرت او آمدی او را اولی

جز او اساا  تر اس  او را نایاف  باشد. پس غنی مطلق یکی اس  و آنچه بااهاو فقیر باشد و آنچه او را اولی
  1اند.همه درویش

الوجود و  اافات او بااه شاارح زیاار خلا ااه ، آرای خود را در باب وجود یک واجبالواح عمادییا در  
الوجودی دیگر نیس ، پس او همتا ندارد. و چون مانعی نیس  که با قدرت و قوت او کند: و چون واجبیم

برابر باشد، پس ضدی ندارد و هر حول و قدرتی که هس  از او مستفاد اس . او حق اس   یعنی اینکااه بااه 
اسااتحقاق وجااود ذات خود موجود اس  و هر چیزی که به جز ذات اوس  باطل اس   زیرا در ذات خااود 

  2ندارد، پس حقیق  ایشان از حق اول اس  نه از بهر ذات خود.
 احدیت و واحدیت نورالأنوار  

که معتقدند سهروردی به وجود هیچ  فتی اعم از نورانی یااا  برخلاف برخی از شارحان حکمةالإشراق
وریه کان  او ظلمانیه، و لا یمکن ظلمانی در ذات نورالأنوار قائل نبوده اس : »ولا یلحق نورالأنوار هیئه ما ن

نویسااد کااه سااهروردی نورالأنااوار را الدین شیرازی دربارۀ این عبارت میقطب  3له  فه بوجه من الوجوه «.
داند و هرجا داند. وی  فات حقیقی نورالأنوار را زائد بر ذات نمیدارای  فات حقیقی، اضافی و سلبی می
شةةرح شااهروزری در    4فات اضافی و سلبی را لحاااظ کاارده اساا .سخن از زیادت به میان آمده، زیادت  

دانااد نااه دارای  ااف  دربارۀ وجود  ف  در نورالأنوار، آن را نااه دارای  اافات نااورانی می  حكمةالإشراق
ظلمانی  زیرا اگر دارای  ف  باشد این  ف  هم اگر واجب باشد محال اس  چون وجااود دو واجااب در 

اشد به محل و عل  نیازمند اس . محل او ذات نورالأنوار خواهد بااود و در عالم وجود ندارد و اگر ممکن ب
گوید: باره میاین حال ، خداوند هم فاعل  ف  خواهد بود هم قابل آن  که هر دو محال اس . وی دراین

و »فی ان الواجب لذاته، لیس له هیئه و لا  فه متقرره فی ذاته. اذ لو جائز وجودهااا فامااا ان تکااون واجبااه ا
ممکنه  لا جائز ان تکون واجبه لوجهین: الاول: ما عرفاا  ان لا واجبااان فاای الوجااود  و الثااانی: ان جمیااع 
الصفات ممکنه فی ذاتها مفتقره الی محلها و کل ممکن لابد له ماان علااه، فیکااون نورالأنااوار، قااابلا لتلااک 

  5الصفات و فاعلا لها«.
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تعااالی ای که  اافات واجبپردازد  به گونه فاتش می  اما در قسم  دیگر به عینی  ذات نورالأنوار با
گویااد: باااره میالاادین، اضااافه یااا زائااد باار ذات او نیسااتند. وی دراینعین اوس  و باارخلاف دیاادگاه قطب

  1»فالنورالأنوار یلزم ان یکون حیاته و علمه بذاته لا یزید علی ذاته بل هو نفس ذاته«.
گیرد چنین اس : جایی که شاایخ اشااراق نورالأنااوار را وع سخنان میای که نویسندۀ مقاله از این ننتیجه

کند به بُعد احدی  نورالأنوار اشاره دارد بدون هیچ نوع هیئ  و  فتی، اعم از نورانی و ظلمانی، معرفی می
گی و... را باارای که  فاتی همچااون غناای یااا فاعاال غالااب و موجااد و رازق و بخشااندو در جاهایی دیگر،  

کند  هرچنااد از الفاااظ احاادی  و واحاادی  به مرتبۀ واحدی  ذات خدا اشاره می  2کنداثبات می  نورالأنوار
ای که باشد، فاعل غالب و ایجادکنندۀ شیخ اشراق معتقد اس  که نورالأنوار با هر واسطه  اشاره نکرده باشد.

نااد کااه خاالاق مطلااق داعالم اس . وی نورالأنوار را دارای  فاتی همچون، قائم و غالب بر هر فیضاای می
 کنند.ای در میان باشد و چه نباشد. این  فات به مقام واحدی  نورالأنوار اشاره میاس   چه واسطه

 فاعلیت نورالأنوار
طور مجازی به غیر نورالأنوار نیز کند و بهشیخ اشراق گاهی در نسب  دادن فعل به نورالأنوار تسامح می

داند، فاعل قریب ترین چیز به اشیاء میاشراق نورالأنوار را نزدیک   همچنین، ازآنجاکه شیخ  3دهد.نسب  می
گوید: »اذا کان هو أقاارب، کااان گونه که میکند  هماندر اشیاء را که سزاوار تأثیر باشد نورالأنوار معرفی می

  4هو اولی بالتاثیر فی کل ذاتٍ و کمالها«.
که منشاء آن چیزی غیر از دو حیثی  وجااود و شود در موجودات عالم، نوعی ثنوی  یا ترکیب یاف  می

ماهی  نیس .  درالمتألهین شیرازی از جمله کسانی اس  کااه بااه ا ااال  وجااود و اعتباااری )محصااول 
 ذهن( بودن ماهی  قائل اس   اما ظاهراً سهروردی به ا ال  ماهی  قائل شده اس .

 دیدگاه ماهوی شیخ اشراق دربارۀ نورالأنوار
مکن زوج ترکیبی من الماهیه و الوجود«، سهروردی در برخی از آثار خود وجااود را که »کل مازآنجایی

در مقابل ماهی ، امری اعتباری دانسته اس . وی برخلاف مشائیان معتقااد اساا  کااه وجااود یااک مفهااوم 
  5 رف اس  و هیچ واقعی  یا تجلی خارجی ندارد.

د و چیزی که باار امااور مختلااف حماال شوگوید که وجود بر امور مختلف حمل میمی  مقاوماتیا در  
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ترتیب، وجود یک و ف اعتباری اس  که زائااد باار امااور اینیک از این امور نخواهد بود  بهشود عین هیچ
شود عقیده سهروردی دربارۀ وجود چیس ؟ این فیلسوف اشااراقی در در اینجا این پرسش مطرح می  1اس .

ود مح  و انی   رف به شاامار آورده و مراتااب نقااص و برخی از آثار خود، نفس ناطقه و مافوق آن را وج
ها جاری کرده اس . در دیدگاه  درالمتألهین منظور شیخ از اعتباری بااودن، مفهااوم کمال را نیز در میان آن

عام بدیهی آن اس   زیرا نظاار سااهروردی دربااارۀ اعتباااری بااودن وجااود، مباحثااۀ او و مشااائیان اساا . در 
داند  وگرنه خود شیخ به ا ال  وجااود ا دربارۀ اثبات ا ال  وجود مخدوش میحقیق ، او ادلۀ مشائیان ر

  2قائل اس .
 دلایل اصالت وجودی شیخ اشراق 

شیخ اشراق در برخی از کتب خویش همچون فلاسفۀ ا ال  وجااودی، نااور را وجااود محاا  بساایط 
منظااور از ایاان نااور همااان داند. او ا طلاح نور را به معنای وجود مشکک  درایی به کار باارده اساا . می

برده اس . منظور ملا درا ایاان اساا  کااه عنوان چیستی یک شیء به کار میماهیتی نیس  که ملا درا به
 موجود ا یل وجود اس  و ماهی  مفهوم منتج ذهنی اس . 

داند سهروردی برای آن نور را به کار برده اساا . ایاان نااور آنچه ملا درا وجود نخستین یا مشکک می
ماهیتی نیس  که ملا درا آن را فهمیده اس   یعنی این برای سهروردی مفهوم ذهنی و منتج نیساا   همان  

معناای  به 3شود.بلکه حقیق  وجود اشیاء خارجی اس  و به شدت و اولوی  و شراف  و کمال تو یف می
وار و الإشراق همان وجااود حکماا  متعالیااۀ  اادرایی اساا . سااهروردی ایجادکنناادۀ اناا دیگر، نور حکمة  

داند. »أن موجااد الباارازخ ماادرک لذاتااه. عطاکنندۀ نور و وجود به برازخ را نوری که مدرک بالذات اس  می
  4فلما کان واهب جمیع البرازخ نورها و وجودها نوراً مجرداً، فهو مدرک لذاته، لانه نور لنفسه«.

بااه تعبیااری،  دانااد.میالوجود بالنور را همان واهدهد  یعنی واهبوی نور و وجود را کنار هم قرار می
ها نیز اساا . بااه نظاار شود، باعث موجود شدن و به وجود آمدن آنگونه که نور باعث ظهور اشیاء میهمان

دهندۀ این موضوع اس  که نور و وجود در دیدگاه شاایخ اشااراق رسد در کنار هم آمدن نور و وجود نشانمی
 شان همانند هم هستند.ن هم بوده و حیثی   دقمساوق هم هستند  یعنی مصداق نور و و جود عی

باره چنین اس : »... فاذن ان کان فی الوجود واجب الوجااود فلاایس لااه ماهیااه عبارت سهروردی دراین
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وراء الوجود بحیث یفصلها الذهن الی امرین فهو الوجود الصرف البح  الذی لا یشااوبه شاایء ا االا ..... 
  1وجود الذی لا اتم منه«.لانه کله الوجود و کل الوجود زف ال

کنااد کااه آنچااه از دلیل دیگر اینکه: شیخ اشراق دربارۀ نور اقرب  ادره از نورالأنوار نیز چنین بحث می
شود، وجود نور اس  که ازطریق  اادور وجااود عیناای، نااور اقاارب را نورالأنوار غنی به نور اقرب  ادر می

بالأول و وجود نور من نور الأنوار لیس بأن ینفاصل مناه کند. »فالنور الأقرب فقیر فی نفسه غنی  موجود می
  2شی فقدعلمَ  أن الانفصال و الاتصال من خواخ الاجرام و تعالی نورالأنوار عن ذلک«.

دانااد  بلکااه تنها عل  وجااود تمااام موجااودات میدلیل دیگر: همچنین، در همین کتاب نورالأنوار را نه
  3. »نورالأنوار عل  وجود جمیع الموجودات و عل  ثباتها«.داندها نیز میعل  بقاء و ثبات آن

گویااد: والحمداللااه المشااکور المعبااود، فیااا  الجااود، واهااب می  حكمةالإشراقیا در اواخر کتاب   
شکر و سپاس تنهاا مخصااوخ خداوناادی اساا  کااه مشااکور، معبااود، فیااا  جااود و  4الاخ. …الوجاود

از وجود، امری ذهنی و اعتباری باشد، در این  ااورت بایااد  عطاکنندۀ وجود اس . اگر مقصود شیخ اشراق
 که خداوند معطی تمام موجودات عینی اس . خداوند را معطی اماور ذهنی داناس   درحالی

ملا درای شیرازی نیز به این امر اذعان کرده و گفته اس : هرچه در باب وجااود گفتااه شااده اساا  یااا 
.. . وجود و نااور حقیقتاای واحدنااد و در احکااامی نظیاار بساااط  و شود .گویند دربارۀ نور هم گفته میمی
  5نیازی از تعریف و تشکیک و... یکسان هستند.بی

الأماار موجااود اساا  و هسااتی آنچه برای سهروردی اهمی  دارد این اس  که خداوند در واقااع و نفس
سهروردی به هستی  رف، توان گف  آید. با توجه به آنچه تاکنون بحث شد به آسانی می رف به شمار می

 سخ  باور داشته و هر چیز دیگری را در حریم هستی، زائد و بیگانه به شمار آورده اس . 
نظریۀ سهروردی مبنی بر مجعول بودن ماهیات و اعتباری بودن وجود در شرایط خاخ اجتماااعی بیااان 

نیازی ماهیات از جاعل بی شده اس  که در آن شرایط فکری و فرهنگی قول به مجعول بودن وجود به معنای
زیس  از قول و اعتقاااد بااه و خالق بوده اس . اگر سهروردی در شرایط دیگری غیر از شرایط زمان خود می

  6ورزید.جعل وجود )ا ال  وجود( امتناع نمی

 
 .1/35، مجموعه مصنفات شیخ اشراق. سهروردی، 1
 .2/128، مجموعه مصنفات شیخ اشراق. سهروردی، 2
 . 2/186، مجموعه مصنفات شیخ اشراق. سهروردی، 3
 . 2/260، شیخ اشراق  مجموعه مصنفات. سهروردی، 4
 . 2/4. ملا درا، الأسفار، 5
 .655-659، شعاع اندیشه و شهود در فلسفۀ سهروردی. ابراهیمی دینانی، 6



             233  /الإشراق و نورالأنوار در حکمة ی ات خدا در عرفان اسلاماشتراک ی قیتطب یبررس ؛عاطفی و دیگران

 

دهند که منظور سهروردی از وجود همان وجود عینی و منشأ اثری اساا  کااه همۀ دلایل فوق نشان می 
در نظر دارند، نه مفهوم ذهنی و اعتباری. به تعبیری، نورالأنوار همان وجودی اساا  کااه بااه علاا    عرفاء نیز

الوجود و آفرینندۀ موجودات فقط سنخی  میان عل  و معلول، خودش همان وجود محضی اس  که واهب
انااوار و  اوس . پس منظور از نورالأنوار همان وجود اس   وجودی که پدیدآورندۀ موجودات دیگاار اعاام از

های هماننااد عین هم و با  فات و ویژگی برازخ اس   وجود خدا در عرفان و نوراألانوار در حکمة الإشراق
 هستند. در حقیق  یک خدا اس  با اسامی متفاوت.

این اس  که اینجا بازی با الفاظ بیشااتر دربارۀ جوهر ماهوی بودن نورالأنوار  دیدگاه نگارندۀ مقاله  لکن  
گویااد کااه در به تعبیر سهروردی، نباید عبارات ما را به بازی بگیاارد. او میکند. را نمایان می از حقیق  خود

شدگان عبارات هستند. این عااده  د و نود و نه نفر آنان کشتهشوند نهقیام  از هر هزار نفری که مبعوث می
 1اند.از معانی غافل شده و مبانی را تباه ساخته

 
 نتیجه

شد »خدا« وجود محضی اس  که خالق موجودات و منشأ اثر در کل عااالم بااوده و   گونه که دیدههمان
 فاتش عین ذات او اس . جایی که شیخ اشراق نورالأنوار را بدون هیچ نوع هیئ  و  فتی، اعم از نورانی 

چااون که خدا را دارای  فاتی همکند به بُعد احدی  نورالأنوار اشاره دارد و در جایی  و ظلمانی، معرفی می
کند  هرچند داند به مرتبۀ واحدی  ذات خدا اشاره میو... می غنی یا فاعل غالب و موجد و رازق و بخشنده

شااده، مقااام های انجاماز تحقیااق و بررساایپااساز الفاظ احدی  و واحدی  استفاده نکرده اس . بنابراین، 
ز این دو لفظ اسااتفاده نکاارده اساا   شوند. سهروردی اواحدی  و مقام احدی  در نورالأنوار هم اثبات می

شااود و الإشراق به مقام احدی  پی برده میولی با بیان عدم وجود  فات در نورالأنوار در قسمتی از حکمة 
با اثبات وجود  فات در او در قسمتی دیگر از حکمة الإشراق و عینیاا   اافات بااا ذات نورالأنااوار، مقااام 

شود. همچنین، با اثبااات ا ااال  وجااود در در نورالأنوار نیز اثبات میواحدیتی که عرفاء به آن اذعان دارند 
 شود.حکمة الإشراق و عدم اعتباری  آن به عین هم بودن خدای عارفان با نورالأنوار سهروردی پی برده می
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Philosophical Analysis of the Role of Faculties of Estimation and Imagination in 

Satan's Glamorization 
Mostafa Azizi Alvijeh, Associate professor, Al-Mustafa International University  

Email: Azizialavi1356@gmail.com  

Abstract 

Glamorizing a false behavior in the mind and vision of an individual is one of Satan's strategies to deceive 

and mislead us. The fundamental question is, what happens in the human cognitive system so that 

something ugly and unpleasant looks to them as beautiful, attractive and correct? The answer to this 

question should be sought in the stimulation of man's intrinsic faculties and the stimulation of his 

overwhelming emotions by Satan. The role of the two faculties of "estimation" and "imagination", one of 

which has a perceptive function and the other an acting function, is prominent. The estimation, as the king 

of animal powers, by conquering the creative faculty, plays the main role in glamorizing falsehood. Satan, as 

an external enemy, uses seven methods to deceive and seduce people, in all of which the two powers of 

estimation and imagination are abused. These seven methods are as follows: considering ostensible causes 

independent from the Real Cause, exciting emotions and feelings, stimulating desire and the sense of 

pleasure-seeking in human, justifying and making excuses for unworthy deeds, disrupting the cognitive 

system with sophistry and fallacy, taking advantage of psychological deficiencies and disorders, showing 

falsehood as insignificant. These techniques are also used by the external enemy in cognitive warfare. In this 

research, the role of the two forces of estimation and imagination in Satan's glamorization has been explored 

with a rational analytical method, analyzing the Quranic examples. 

Keywords: Estimation, glamorization, imagination, creative faculty, Satan, soul 
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 »تزیین شیطان«می نقش قوۀ واهمه و متخیله در تحلیل حِک

 مصطفی عزیزی علویجه 
 دانشیار گروه فلسفه، جامعه المصطفی العالمیه 
Azizialavi1356@gmail.com  

 چکیده
تزیین و زیباآراییِ یک رفتار باطل و کنش نادرست و جذاب جلوه دادن آن در ذهن و دیدۀ انسان یکییی از راهکارهییا  
شیطان برا  فریب و گمراهی اوست. پرسش بنیادین آن است که چه اتفاقی در دستگاه ادراکی و شیینایتی انسییان ر  

 سان زیبا و جذاب و درست جلوه کند؟ نازشت در نفس دهد تا کار  نازیبا و می
وجو کییرد. پاسخ به این پرسش را باید در تهییج قوا  باطنی انسان و تحریک عواطف کییور او توسییط شیییطان جسییت

نقش دو قوۀ »واهمه« و »متخیله« که یکی کاردکرد ادراکی و دیگییر  کییارکرد تصییر، دارد، برجسییته و شییایان توجییه 
پرداز  و زیبانمییایی ن قییوا  ویییوانی بییا تسییخیر قییوۀ متصییرفه نقییش ا ییلی جلییوهاطعنوان سییلبییهاست. قوۀ واهمه  

عنوان دشمن بیرونی از هفت شیوه برا  فریب و اغییوا  انسییان بهییره ساز  باطل را بر عهده دارد. شیطان بهوجذابیت
ند از: نگییاه اسییتق لی ات روش عبارت شود؛ این هفها از دو قوۀ واهمه و متخیله سوءاستفاده میبرد که در همۀ آنمی

گر  و جویی و شهوت انسان، توجیهبه اسباب ظاهر ، به هیجان درآوردن عواطف و اوساسات، تحریک وس لذت
ناشایست، ایت ل در دستگاه شنایتی با سفسطه و مغالطه، بهره بردن از یلأهییا و کمبودهییا  تراشی برا  کارمحمل

گرفتییه توسط دشمن بیرونی در جنگ شنایتی نیز به کار  هار  آن. این شیوهاگانو ناچیز  روانی، سهل جلوه دادن باطل
 شود.می

ها  در این پژوهش با روشی تحلیل ی عقلی نقش دو قوۀ واهمه و متخیله در فرایند تزیین شیطان کاویده شده و نمونییه
 قرآنی آن تحلیل گردیده است.

 متصرفه، شیطان، نفس انسان. متخیله، قوۀقوۀ واهمه، تزیین، قوۀ : هاکلیدواژه
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 مقدمه

ها  بریی امور دروغییین ها و آرایهها و زیبایییابد جذابیتها  مکرر زندگی درمیانسان در پی تجربه
گر و نمایان شییده و غیرواقعی بوده و واقعیت آن کامً  متفاوت از آن چیز  است که در ذهن و نفس او جلوه 

شود که در وهلییۀ اول ا  انسان متمایل به یرید کالایی میتبلیغات رسانه  اثر بریی ازاست؛ برا  مثال، در  
ا  که اراده و عزم انسییان را بییرا  شود؛ به گونهدر دید و ذهن او بسیار جذاب و مطبوع و یوشایند ظاهر می

ود، شیی لا مواجییه میکند؛ ولی هنگامی که بییا واقعیییت آن کییایرید آن کالا برانگیخته و انسان آن را تهیه می
بیند که در تبلیغات به آن افزوده شده و ذهن انسییان را فریفتییه اسییت. اییین مطابقییت ا  را میواقعیت افزوده

کند: چرا دستگاه نداشتن ظهور و جلوۀ ذهنی با واقعیت بیرونی شیء این پرسش را در ذهن انسان مطرح می
پرداز  در دستگاه گر  و جلوه فرایند زینت فاقی در اینشنایتی انسان دچار یطا و اشتباه شد و اساساً چه ات

دهد که امر  که در واقع نازیبا و ناپسند و زشت است در ذهن و نفس انسان جییذاب شنایت انسان ر  می
 شود؟فریب متجلی میو زیبا و دل

سییو  گر، از یک سو و نقش قوا  ادراکی و تحریکی نفییس ازنقش عوامل بیرونی، مانند شیطان وسوسه
نحوۀ تعامل و تأثیرگذار  اییین دو عامییل بیرونییی و درونییی در یکییدیگر در اییین فریییب شیینایتی و   دیگر، و

گر  چیست؟ قرآن کریم گاهی از اییین فراینیید زیباسییاز  و آراسییتن بییه »تییزیین«، زیباساز  کاذب و زینت
 کند.»تسویل«، »تحبیب« تعبیر می

گر  و تییوان بییه موزییوع زینییتم شنایتی، میولویژه ع، بهشایان توجه آنکه امروزه از زاویۀ علوم جدید
ها  نوین و بییا بهییره آراستن امور باطل در ذهن و نگرش انسان نیز پردایت. بریی در پرتو پیشرفت فناور 

یواهنیید بییه گونییه کییه یییود میکنند اشیاء و امور بیرونی را آنها  یاص، ت ش میبردن از داروها و اشعه
، تصرفات شیمیایی و فیزیکییی در مغییز و دسییتگاه شیینایتی فییردِ هیید، پدییید رگبه بیان دی   دیگران بفهمانند

رسیید کنندگان ذهن او است. البته بییه ن ییر میآورند تا دست به گزینشی بزند که پسند و یواست تسخیرمی
گرگییونی توان دشوند، نمیها  مغز  که معمولًا در علوم شنایتی استفاده میگر ها و کنش ر، کاوش به

عملیات روانی ا  از  تبع آن در اراده و رفتار فرد ایجاد کرد؛ بلکه به مجموعهر  در نگرش و بینش و بهییو تغ 
 و تحریک عواطف و اوساسات و نیز برانگیختن قوا  باطنی نفس نیز نیاز دارد.

  و رگنگ به جلوه ها  کاذب و نیز تبلیغات رنگارساز امروزه در عر ۀ تجارت و اقتصاد بریی با برند
سویی که یییود وها را به سمتزنند و رغبت و میل آنزیبایی بخشی اشیاء و کالاها در اذهان مردم دست می

گر  بییه گر  و زینییتدهند. در جنگ شنایتی جبهۀ باطل نیییز همییین فراینیید جلییوه دوست دارند، سوق می
و اوساسییی، همنییون تکییرار  ها  روانیییه ا  دیگر مطرح است. دشمن با استفاده از طرفنییدها و شیییوگونه
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هییا در شیینایت کند که آنپی یک امر نادرست و تهییج عواطف و تخی ت و توهمات مردم، کار  میدرپی
شییوند. در وقیقییت، وق و باطل و نیز تمییز دادن سره از ناسره دچار یطا  محاسباتی و اشتباه شنایتی می

سوءاستفاده کرده و فر ت شنایت عق نییی را از   اهیتی انساندر جنگ نرم دشمن از یطا  ادراکی و شنا
 گیرد.او می

گر  و تییزیین باطییل چییه اقییدامی انجییام مسئلۀ ا لی این پژوهش آن است که: شیطان در فرایند زینت
 دهد تا کار زشت را زیبا جلوه دهد؟ می

هد بییرا  انسییان دان انجام میها  نامشروع و ویوانی و نیز گناهانی که انسبه بیان دیگر، واقعیت لذت
گر  و تییزیین و افتد که نفس اماره و شیطان بییا جلییوه چنان جذابیت و کشش قو  ندارند؛ اما چه اتفاقی می

دهنیید؟ شیییطان و نشین جلییوه میتسویل این کار باطل و زشت را برا  نفس با جذابیت و رنگ و لعابی دل
کنند که آن گناه و امر باطل برا  نفییس أثر میتمرانگیخته و  نفس چه قوه از قوا  ادراکی و تحریکی نفس را ب

 گردد؟نشین و جذاب میبسیار چشمگیر و دل
هییا کند که از باب بارش فکر  به آنبه ذهن یطور می  ها  فرعیا  از پرسشدر همین راستا مجموعه

 شود:اشاره می
و امییور اتفییاق  اهیی ۀ ظییاهر  کارگر  چیست؟ آیا تییزیین و تسییویل فقییط در لاییی وقیقت تزیین و زینت

دهند یا فراتر از آن رفته و ذات و جوهر یک کار را متفاوت ها  سطحی آن را تغییر میافتند و فقط ویژگیمی
 دهند؟جلوه می

پردازنیید یییا سییاوت گرایشییی و گر  میآیا شیطان و نفس اماره فقط در ساوت شنایتی انسان به جلوه 
گیییرد، ین فقط در ساوت قوۀ شهوانی و جلب منفعت  ییورت میی ز؟ آیا این تکنندکنشی او را نیز تزیین می

 شود؟یا شامل قوۀ غضیبه و دفع زرر نیز می
گونه که منابع شنایتی و ادراکی انسان که بییه پیینج قسییم: وسییی، ییییالی، وهمییی، عقلییی، و آیا همان

تییزیین وسییی،  هبیی تییوان یییز میگر را نگر  شیطان و نفس وسوسییهگردند، تزیین و زینتشهود ، تقسیم می
طور یییاص نقییش قییوۀ ییییال و تزیین ییالی، تزیین وهمی، تزیین عقلی، و تزیین شهود  تقسیم کرد؟ بییه

دهی و تقویییت تییزیین چیسییت؟ آیییا فعییل تییزیین و متخیله از یک سو و قوۀ واهمه از سو  دیگر در سییامان
گر  و نفییس در فراینیید زینییت  اان دیگر، آیگر  کنشی شیطانی است یا کنشی نفسانی نیز است؟ به بیزینت

تزیین مبدأ قابلی است یا مبدأ فاعلی یا هم مبدأ قابلی و هم مبدأ فاعلی است، ولی با ویثیات متفییاوت؟ آیییا 
گر  و تزیین یک واقعیت ثبوتی است یا یک واقعیت اثباتی یا هم ثبوتی و هم اثباتی است؟ بییه اساساً زینت

دهد یا اتفییاقی در قییوۀ گر  اتفاق یا ی در واقعیت یارجی ر  میه وتزیین و جل  دیگر سخن، آیا در فرایند
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 گردند؟یابد؟ یا هر دو مقام ثبوت و اثبات دستخوش تغییرات میشنایت و ذهن و ادراک انسان تحقق می
ها ها و پلید گونه که نیروها  شیطانی و جنود شیطان برا  تشویق و برانگیختن مردم به زشتیآیا همان

برند، نیروها  الهی و یداوند متعال و جنود رومییانی نیییز بییرا  ترغیییب بنییدگان بییه   بهره میرگاز زینت
کنند؟ به بیییان ساز  نیز استفاده میگر  و محبوبها از شیوۀ تزیین و زینتعبادت و کارها  نیک و یوبی

 ؟توان علیه یود او مهندسی معکوس کرد گر  شیطان را میدیگر، آیا زینت
ساز  آن را نخورد؟ اساساً راهکارهییا  گر  شیطان را تشخیص داد و فریب ظاهران تزیینوتچگونه می

 گر  شیطان چیست؟تقابل با زینت
هییا کییه نحییوه و ترین آنها از عهدۀ این پژوهش بیییرون اسییت؛ ولییی محییور پاسخ به همۀ این پرسش

ها  فرعی و ریز نیییز پاسییخ سشرپاه به سایر گر  است اگر تحلیل و بررسی شود، نایودآگ چگونگی زینت
 شد.داده یواهد

باره یافییت نشیید؛ ولییی مفسییرانی وجو اثر مستقلی درایناز جستدربارۀ پیشینه بحث باید گفت که پس
لا  مباوث قرآنی و تفاسیییر یییود اشییارات عاشور در لابههمنون ع مه طباطبایی و فخرالدین راز  و ابن

طور یام و بالقوه مبییاوثی مطییرح ن، در گسترۀ معرفت نفس فلسفی بهیناند. همندهکوتاهی به این بحث کر
 است که به یار  این پژوهش آمده است.

ساز  و تحلیییل نقییش قییوۀ واهمییه . برجسته1رو دو چیز است: ترین جنبۀ نوآور  در تحقیق پیشعمده
ر در یییدمت وابه مهییم   هفییت شیییوۀ  نی. تبییی 2همییه.  عنوان رئیس قوا  باطنی ویوانی و قوۀ متخیلییۀ مسییخر

 ها.گر  شیطان و تحلیل نقش دو قوۀ واهمه و متخیله در آنزینت
 

 گری و تزیین«تحلیل مفهومی »زینت

زینییت  1سییاز  و تحسییین آن اسییت.واژۀ »زین« در لغت عرب به معنا  وُسن و زیبایی چیز  یییا زیبا
با آراستن یود از جمله مصادیق تییزیین  گر  زنزینتیافتن زمین با گیاهان، زینت یافتن آسمان با ستارگان، 

شود؛ افزودن افزوده مشاهده میدر فرایند تزیین، نوعی واقعیت 2شده است.است که در زبان عربی از آن یاد 
 3ا  ویژه به یک چیز.یک وُسن و زیبایی و طراوت و جلوه 

نون دانییش و باورهییا  مهنت نفسانی،  کنند: الف( زی میپژوهان زینت را به سه گونه تقسیمبریی واژه 

 
  .3/41، معجم مقاییس اللغة فارس،ابن .1
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ربا؛ ج( زینت بیرونی، ن یر ثروت نیکو؛ ب( زینت بدنی، مانند اندام زیبا و نیرومند و قامت بلند و چهرۀ دل
 1هایی در قرآن کریم ذکر شده است.و مال و جاه. برا  هر سه نوع زینت، نمونه

کییید  بییر  وه دادن کارمفسران معتقدند تزیین شیطان کنایۀ استعار  از محبوب جل زشت نزد مییردم و تأ
تزیین نوعی آرایشگر ، دگرگون نمایاندن و آراستن ظاهر و پوشاندن   2ها به آن کار ناپسند است.وابستگی آن

 3متن و واقع است.
سو با واژۀ زینت واژۀ »زیر،« است. در زبان عربی هر زینتی زیر، نام ها  نزدیک و همیکی از واژه 
جهت زیییر، ط  را ازاین 4کنند.و ق بی و غیرواقعی را به زیر، تشبیه می نچیز  دروغی  دارد. سپس، هر

شود. در قییرآن زیییر، و ییف سییخن و قییول قییرار گرفتییه اسییت: اند که موجب زینت و آراستن مییوانده
ووِي بَعْضییُ  نْسِ وَالْجِنِّ یییُ ا شَیَاطِینَ الِْْ ی»وَکَذَلِكَ جَعَلْنَا لِکُلِّ نَبِيٍّ عَدُوًّ رُورًا«   هُمْ إِلییَ وْلِ غییُ رَُ، الْقییَ  ز زُیییْ

بَعییْ
ا  است که در وهلۀ اول بییرا  دیگییران سیینگین و گییران و ( و بیانگر آن است سخن و وسوسه112)الأنعام:  

شده نیست و برا  آنکه جنبۀ زرر و زیان و زشتی آن پنهان بمانیید بییه زیباسییاز  و تییزیین و آراسییتن پذیرفته
رو، زیرا در غیر این  ورت، مییردم از آن متنفییر یواهنیید بییود؛ ازاییین  ؛دن مخفی بماننیازمند است تا عیب آ

 هییا فریییب و گمییراهوسیییلۀ آنکنند تا دیگییران را بهگر  و زیباساز  میشیاطین سخنان را زیورآرایی و زینت
مییک گرفتییه گونه که برا  فریب و اغوا  کودکان از باز  و هدیه و زینت کردن بریییی چیزهییا ک کنند؛ همان

   5ود.ش می
همننین، واژۀ »تسویل« در لغت به معنی زینت کردن چیز  برا  کسی و به ر  کشاندن آن در چشییم 

جویی یواهی و کمییالگر  گناه و رفتار ناپسند از ویژگی فطر  کمییالشیطان برا  تزیین و زینت  6او است.
کند؛ به معیوب و زعیف آن می فرد ناقص و انسان بهره برده و فرد کامل و تام کار زشت و باطل را جایگزین

کند آن کنش باطل و نا واب کنشی کامل و درست و مصداق کمال او به شییمار ا  که انسان توهم میگونه
رو، بریی دیگر از مفسران معتقدند که »تسویل« یعنی معنا و وقیقتییی را بییرا  نفییس انسییان، آید؛ ازاینمی

واقع، ناتمام و ناقص و معیوب است و انسان توهم کرده که  رکه ددروالینقص جلوه دادن؛  کامل و تام و بی
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 1کامل و تام است.
 

 گریتحلیل جامع علامه طباطبایی)رح( از زینت

گر  و تزیین رفتار و کنشی توسط شیییطان بییرا  انسییان، در ع مه طباطبایی بر این باور است که زینت
تییرین ابییزار کنیید. مهمرفتار را در دل او القییاء می بخشی آنلذتواقع به این معناست که نیکویی و زیبایی و 

نمایی رفتار  نادرست و زشت، تهییج قوا  باطنی انسان از یییک شیطان برا  این زیباساز  ظاهر  و جلوه 
سو و برانگیختن عواطف و اوساسات درونی نسبت به آن رفتار است. مجموعۀ این عوامل بیرونی و درونی 

سو  انجام آن رفتار نادرست و باطل جذب شود دل و قلب انسان بهب میج ودیگر داده مدست به دست یک
یابد تا دربییارۀ پیامییدها  منفییی و آثییار و کشیده شود. در این والت، یرد انسان هیچ فر ت و مجالی نمی

 2سوء و فرجام بد آن رفتار زشت بیندیشد.
گر  شیطان نقش محور  یند زینتاراساسی در ف توان نتیجه گرفت که چند عنصراز این بیان ع مه می

 دارند:
 جلوه دادن و وُسن؛ عنصر زیبا .1
 و میل و یوشایند ؛ عنصر لذت .2
 به هیجان درآوردن قوا  باطنی نفس؛ .3
 تحریک عواطف و اوساسات؛ .4
 پنهان کردن و به محاق بردن نقش عقل. .5

کنیید؛ وتییی کار اقدام نمی داند، به آنشایان توجه آن است که انسان تا کار  را برا  یود کمال و ییر ن
گییاهی یییود آن کییار زشییت را دزد  که دست به سرقت اموال مردم می زند، نخست در دستگاه شنایتی و آ

دهیید. رازورمییز از تصدیق به یوبی و کمال آن، انجامش میسازد و پسبرا  یود کمال و ییر و  واب می
ن ذات اوست. ازسو  دیگییر، هرکسییی یعاین ویژگی  این مطلب آن است که انسان دارا  وب ذات است و

که ذاتاً یودش را دوست دارد، کمالات و رشد و ییر یویش را نیز دوست دارد، در نتیجه هر رفتار و کنشی 
تبع ذاتش دوستتد دا.دش شتتیاا  ان ایتتی وی  تت  و خودی او باشد نیز به  که در راستا  رشد و کمال و توسعۀ

قصیید نفع یییود و بهیواهی او، بییهجویی و زیبییاییکمییال وت عنییی وییب ذاانسان، ی  خصلد ذات  و فاری
دهد. کار او این است که در دستگاه برد و کار زشت را برا  او تزیین و زیبا جلوه میاغواگر  انسان بهره می
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هییر   دارد تا عناوین کمالی و درسییت را کییهشنایت او نفوذ کند و با تحریک قوۀ واهمه و متخیله انسان را وا
ا  دوست دارد، به غلط بییر رفتارهییا  نادرسییت و باطییل و زشییت تطبیییق دهیید و از اییین الفطره میلانسان س 

گر  جویی انسان را برانگیزد و او را وادار به کار ناپسند کند. نکتۀ اساسی در این زینییترهگذر، وس کمال
نی همنییون ی وفطییر  بییه عنییاا   شک انسییان بییه گونییهشیطان »یطا  در تطبیق عناوین کمالیه« است. بی

قدرتمند و قو  بودن، رسیدگی و دستگیر  از اطرافیان، جاودانگی و زنده یاد بودن، یوشییبختی و سییعادت 
یود و یانواده و دیگر عناوین کمالی و یوب، کشش و میل و محبت دارد؛ اما آننه شیطان در فرایند تزیین 

یییویش .هبتتری د. ممل تتد و تتود   ومستت د .یاستتد  واهمه .ا د.    دهد آن است که قوۀو تسویل انجام می
ها و رفتارها  باطییل و دهد تا عناوین کمالی و ییر را نا واب بر کنشنشاند و از بیرون به او دستور میمی

یواهی انسان را تحریک کند تا دست بییه آن کییار ناشایسییت جویی و زیباییزشت تطبیق دهد و وس کمال
 1بزند.

مند  و سوءاستفادۀ شیطان از این عناوین کمییالی را توان بهره می ر دو موقعیتبا مراجعه به قرآن کریم د
جَرَنِ إِلالَّ أَنْ  ذِهِ الشییلَّ نْ هییَ ا عییَ ا رَبُکُمییَ مشاهده کرد؛ یکی، در جریان وسوسۀ وضرت آدم)ع(: »وَقَالَ مَا نَهَاکُمییَ

گارتان شما را از این دریت منع نکرد، د ر»و گفت: پرو(  20تَکُونَا مَلَکَیْنِ أَوْ تَکُونَا مِنَ الْخَالِدِینَ« )الأعرا،:  
جاودانان شییوید«، کییه از دو عنییوان کمییالی »فرشییته شییدن و   آنکه مبادا دو فرشته گردید یا از زمرۀ   جز برا 

 ییفت از عنییوان جاودانگی« بهره برد. و دیگر ، در جریان فرعون و وضرت موسی)ع( کییه فرعییون شیطان
ادَ« )غییافر: د ر« استفاده ک »تغییر دین و اظهار فساد رْضِ الْفَسییَ

َ
لَ دِینَکُمْ أَوْ أَنْ یُْ هِرَ فِي الْأ ي أَیَاُ، أَنْ یُبَدِّ : »إِنِّ

 ترسم آیین شما را تغییر دهد یا در این سرزمین فساد کند«.( »من می26
کید دارد که تا زمانی کار  یا چیز  در اعتقاد و بییاور کنش گییر متصییف بییه فخر راز  نیز بر این نکته تأ

کند. وال اگر آن اعتقاد  واب و درست باشد، به آن ر و زینت و نیکویی و زیبایی نباشد، برآن اقدام نمییی
 2شود.علم گویند و اگر آن باور نادرست و باطل باشد، به آن جهل گفته می
کید دارد که آن عامل ا لی زینت انسییان بییه   گر  شیطان جهل و نییادانیشیخ طوسی نیز بر این نکته تأ

ها  شیطان اغواگر است؛ زیرا نادانی به زشتی یک رفتار و کنش، انسان را به نیییک و تعالی و نیز دسیسهقو
یواند؛ برا  مثال، هنگامی که فرعون به یداوند جهل و فراموشی داشت و توهم کرد زیبا بودن آن کار فرامی

باطییل زد و شیییطان    رگت بییه زینییتکه وضرت موسا  نبی)ع( در دعوت یود کاذب است، نفس او دس 
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 1شرک را برا  او جلوه داد.
یک از قییوا  بییاطنی انسییان توسییط کند آن است کییه کییدامپرسش مهمی که در اینجا به ذهن یطور می

شییود و یک از قییوا  تحریکییی و ادراکییی انسییان بازینییۀ دسییت شیییطان میشییود؟ کییدامشیطان تهییج می
 گیرد؟میگر  و تزیین ازطریق آن  ورت زینت

 
 ست و سلطنت قوۀ واهمهایر

پژوهان در دانش معرفت نفس فلسفی قوا  نفسانی انسان را به رئیس و مرئوس، مخدوم و یییادم، نفس
کنند؛ برا  مثال، معلم ثانی، فارابی، قوۀ متخیلییه را وییاکم و رئیییس محسوسییات میواکم و محکوم تقسیم

زند. ازسو  دیگر، قوۀ ناطقییه و ها میتحلیل آن  به ترکیب یاکند و دست  ها را وفظ میدانسته است؛ زیرا آن
 2داند.عاقله را رئیس و واکم بر قوۀ متخیله می

هریک از نفوس انسانی و ویوانی دارا  رئیس و واکم و مخدومی است که در سییرزمین وجییود نفییس 
ورات تس است و از د کند. ازسو  دیگر، هر مرئوس در مقابل رئیس یود منقاد و مطیعوکومت و رهبر  می

 کند.کند؛ بلکه اوامر و نواهی او را امتثال میاو سرپینی و عصیان نمی
فشارد که رئیس قوا  ویوانی قوۀ ها  مختلف آثار یود بر این نکته پا  میوکیم بوعلی سینا در بخش

 3«.واهمه است: »أن الرئیس فی القو  المدرکة الحیوانیة هو الوهم
ن الوهمیییة هییی رئیسییة القییو  و در التحصیل می راتۀ او بهمنیهمننین، شاگرد برجس گوید: »و إنر القییور

ها لها« فس بأنر  4سائر القو  التی تحتها مرءوس لها؛ و کذلك وال جمیع القو  البدنیة بالقیاس الی النر
گوید: »افعال ایتیار  دارا  مباد  گوناگونی است که بر یکییدیگر مترتییب هسییتند. م  درا چنین می

ییال و وهم است و دورترین قوۀ مدرکه در انسان عقل عملی اسییت. سییپس،   مدرکۀ ویوان قوۀ  دورترین قوۀ
طور که قوۀ واهمییه رئیییس در قییوایی قوۀ شوقیه قرار دارد که رئیس قوا  محرک فاعلی در انسان است؛ همان

 5کند«.است که غایت را درک می
برنیید،   ادراکی و تحریکی از آن فرمان میاوست و سایر قاگر قوۀ واهمه رئیس قوا  ادراکی در ویوان ا

اند، زمینییۀ نفییوذ ها بییه فعلیییت رسیییدهپس با چیره شدن این قوه در نفوسی که ملکات و غرایز ویوانی در آن
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شان گوید که محبت وهمی به بتانپرستانی سخن میشود. قرآن کریم از بتگر  او فراهم میشیطان و جلوه 
کرد و کشتن فرزندان یود برا  بتان را در ها آنان نفوذ میواهمه به ذهن و دل آن  ۀن ازطریق قوداشتند و شیطا

  1ها زینت داده بود.دید آن
پرسش اساسی دیگر در تکمیل این مبحث آن است که کارکرد و نقش و سییهم قییوۀ واهمییه در تییزیین و 

 تسویل شیطان چیست؟
 »متصرفه«ش النفس فلسفی است: قوۀمکلید  در علپاسخ به این پرسش در گرو تحلیل ا ط وی 

 
 گری شیطاننقش قوۀ متخیله در زینت

شوند. قوا  ادراکی نیییز در تقسیییم بند  کلی به قوا  ادراکی و تحریکی تقسیم میقوا  نفس در تقسیم
قوا  بییاطنی شوند. اند و نیز به قوا  باطنی تقسیم میگانهاولی به قوا  ادراکی ظاهر  که همان وواس پنج

را  سه کاردکرد اساسی، یعنییی »ادراک«، »وفییظ و بایگییانی«، »تصییر،« هسییتند؛ »وییس مشییترک« و اد
ها  وسییی جزئییی را ادراک »واهمه« دارا  نقش ادراکی هستند؛ با این تفاوت که وییس مشییترک  ییورت

 نییی . هریییک از اکند و اما قوۀ واهمه معانی جزئی مانند دوستی و دشمنی فرد یا ی نسبت به انسییان رامی
ها  ها و معانی جزئی دارا  بایگانی و مخزن نگهدار  هستند؛ مخزن و محییل نگهییدار   ییورت ورت

 شود. جزئی »ییال« و محل وفظ و نگهدار  معانی جزئی وهمی»واف ه« نامیده می
کا.کرد ایی تریی شودش بر سته»متصرفه« نامیده م  کند که قوۀا  فعال و پویایی فعالیت میدر نفس قوه 

ها ان ی دیگر اسدش پرسش مهم آ  اسد کتته وتحلیل و  داسانی آ ها و معان  یا تجزیهه ترکیب صو.توق
 کند؟زند و در چه چیزهایی تصر، میای دسد به تصرف م چه قوه 

ها  وسی و محسوسات تصر، کند، اگر قوۀ واهمه قوۀ متصرفه را در تسخیر یود درآورد و در  ورت
ا  اسییت کییه در گسییترۀ یلییه« گوینیید. بنییابراین، قییوۀ متخیلییه همییان قییوۀ متصییرفهختۀ متصرفه »مبه این قو

 کند.ها  وسی اقدام به ترکیب المفصل یا تفصیل المرکب میمحسوسات و  ورت
ها  عقلی تصر، کنیید اما اگر قوۀ عاقله یا عقل انسان قوۀ متصرفه را در ایتیار یود بگیرد و در  ورت

گر وجییود دارد کییه د، به آن قوۀ »مفکره« گوینیید. بنییابراین، یییک قییوۀ تصییر، نزب و تحلیل بو دست به ترکی
 2شود.کند، به دو قوۀ متخیله ومفکره تقسیم میکننده و مواد  که در آن تصر، میبراساس تسخیر

ات گوید: »نفس توسط قوۀ مفکره علوم و  ییناعالمتألهین دربارۀ قوۀ »مفکره« در تعبیر زیبایی می در
 

 .7/361، المیزانطباطبایی، . 1
  .2/238، المباحث المشرقیة ؛ فخر راز ،288-285، الشواهد الربوبیة م  درا،. 2



             247  /ن«طا یش نییدر »تز   لهیواهمه و متخ ۀنقش قو یحِکْم لیتحل ؛جهیعلو یزیز ع یمصطف 

 

 1کند«.نموده و در مقام استدلال ود وسط را از راه استقراض مفاهیم از واف ه، شکار می  طارا استنب
شایان توجه آنکه نباید میان دو قوۀ ییال و متخیله درآمیخت؛ زیرا کارکرد قوۀ ییال وفظ و نگهدار  و 

 2.تس ها  وسی اتوتصر، و تغییر در  وربایگانی محسوسات است؛ ولی کارکرد قوۀ متخیله دیل
شایسته ذکر آنکه دو قوۀ »ییال« و »متخیله« از یکدیگر متفاوت هسییتند؛ زیییرا هریییک از اییین دو قییوه 
دارا  کارکرد و نقش یا ی است؛ قوه ییال مخزنی است که  ورت ها  گردآمده در وس مشترک در آن 

 شود. بایگانی و نگهدار  می
 گیر  قییوۀکارید  است؛ زیییرا شیییطان بییا بییهلک صرفه، نقشی  گر  و تزیین، نقش قوۀ متدر فرایند زینت

را زیبییا، و سییراب را آب ک د و باطل .ا حق، و نشتتد متصرفه لذت و خیر خیال  .ا  ایگزیی خیر عقل  م 
 نمایاند. می

کارگیر  قوۀ متصرفه اسییت ترین کار او تسخیر و بهاگر رئیس مملکت نفس انسان قوۀ واهمه شود، مهم
ربا بییر پایییۀ ها  محسوس و سایتن تصویر  فریبنده و جذاب و دلتفصیل  ورت  اب و تحلیل یبرا  ترکی

 گر و مشاطۀ بیرونی، یعنی شیطان. دستورات زینت
گیرد. کار به بنابراین، عمدۀ شیطنت و تزیین و تسویل شیطان از رهگذر قوۀ واهمه و متخیله  ورت می

افتد و وتی در امییور عقلییی نیییز قوۀ واهمه می  تس دور نفس بهالاط ق کشسد که فرمانروا  علیجایی می
نماید. اینجاست که نفس انسانی مرتع و جولانگییاه شیییطان کند و عقل را تسلیم و ذلیل یود میدیالت می
کند. جنگ شنایتی دشمن بیرونی اس م و شود و ازطریق قوۀ واهمه اهدا، پلید یود را دنبال میاغواگر می

کند و کنترل آن را به قوۀ شود و دستگاه شنایتی مردم را از تسلط یرد یارج میمی  د مین راه واردین نیز از ه
 دهد.واهمه و متخیله می

فرماید: »برابر نیست آن کسی که مزین شد مر او را بد  عمل او با کسی که باره میع مه شعرانی دراین
حه را علی ما ینبغی شنایته، مرتکب یبال وسنه و قپیرو  دلایل عقلیه نموده به وق عار، شده باشد و اعم

 3وسن آن شده باشد و از قبیح آن اجتناب نموده«.
بینی از یییک سییو و بزرگدر بریی روایاتی که از پیشوایان معصوم به ما رسیده است میان عجب و یییود

امییام موسییی  شییود، پیونیید و رابطییه برقییرار شییده اسییت. ازمیان تزیین رفتار و کنشی که موجییب عجییب می
ظم)ع( درباره عجبی پرسیده شد کییه موجییب فسییاد عمییل اسییت؛ وضییرت فرمودنیید: »بییرا  عجییب و اک 
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ا  برا  او زیبا بینی درجات و مراتبی است؛ یکی از درجات آن این است که رفتار بد و زشت بندهبزرگیود
پس آن را زیبا و نیکو ببیند و این موجب عجب او گردد و بپندارد کار نیکو و درستی   و مزین جلوه داده شود؛

 1انجام داده است«.
شایان ذکر در این روایت آنکه نقطۀ ت قی عجب و زینت جلوه دادن رفتار زشت، قوۀ تخیل است. اییین 

شود انسان نازیبا را زیبا میقوۀ باطنی نفس با زیبا و جذاب نمایاندن کردار باطل و زشت برا  انسان موجب 
 ببیند و در گرداب عجب و یودپسند  بیفتد.

 
 گریمبدأ فاعلی در کنش زینت

گر  آن است که قرآن کریم گییاهی اییین کیینش را بییه نکتۀ شایان توجه دربارۀ منشأ و مبدأ تزیین و زینت
فعل مجهول بیییان شییده و   ورتیداوند متعال نسبت داده و گاهی آن را به شیطان منسوب کرده و گاهی به

ةز عَمَلَهُم ا لِکلِّ أُملَّ ا جَعَلْنا ما عَلَی 108« )الأنعام: فاعل آن را مشخص نکرده است؛ مانند: »کذلِك زَینلَّ ( یا »إِنلَّ
رْضِ زِینَةً لَها لِنَبْلُوَهُمْ أَیهُمْ أَوْسَنُ عَمَ « )الکهف:  

َ
گر  به یداونیید نسییبت داده شییده ( که کنش زینت7الْأ

وناست. ازسو  دیگر، قرآن کریم می یطانُ ما کانُوا یعْمَلییُ ( و » رَبِّ 43« )الأنعییام:  فرماید: »وَ زَینَ لَهُمُ الشلَّ
هُمْ أَجْمَعِین ینلَّ غْوِ

ُ
رْضِ، وَ لَأ

َ
زَینَنلَّ لَهُمْ فِی الْأ

ُ
یتَنِی لَأ ( که تزیین بییه شیییطان نسییبت داده 39« )الحجر:  بِما أَغْوَ

نَ   ( و »زُییینَ 37« )التوبییة:  ۀ کریمۀ »زُینَ لَهُمْ سُوءُ أَعْمالِهِمشده است؛ اما در آی هَواتِ مییِ بُ الشییلَّ اسِ وییُ لِلنییلَّ
ساءِ وَ الْبَنینَ وَ الْقَناطیرِ الْمُقَنْطَرَن« )آل   ورت مجهول ذکر شده است. پرسییش (، فعل تزیین به14عمران:  النِّ

 وه دادن امور در دل و دیدگان مردم کیست؟مهم آن است که علت فاعلی و منشأ تزیین و زیبا جل
ها و افعال به گونۀ استق لی بییه یداونیید کند همۀ کنشدر پاسخ باید گفت که تووید افعالی اقتضاء می

کید میمتعال نسبت داده شوند؛ چنان ر فیکه  در المتألهین تأ الوجود إلا الواجییب و إنمییا  کند: »أن لا مؤثر
ات ینسب العلیة و التأثیر إل ی ما سواه من المبادي العقلیة و النفسیة و الطبیعیة من أجییل أنهییا شییرائط و معییدر

 2و رومته«. لفی  الواود الحق و تکثرات لجهات جوده
تعالی است و هر تأثیر  که شیطان گر  در طول تأثیر و کنش وقرو، تأثیرگذار  شیطان در زینتازاین

وال وجه اینکه قرآن تزیین را گاهی به یداوند و گاهی بییه بااین  گذارد، به اذن اوست.در ملک پروردگار می
شییود: یکییی اینکییه گر  دنیا در ن ر مردم دو گونه تصور میدهد آن است که تزیین و جلوه شیطان نسبت می

بردن از امور  کییه در دیییدۀ او زیبییا و   بنده در بستر آزمون قرار گیرد و گزینشی مختارانه دست بزند و با بهره 
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جا  زندگی یود به دست آورد و مال و جاه و فرزنیید و ینت جلوه کرده است یشنود  یداوند را در جا ز
یافتییه در مسیییر بنییدگی یداونیید و رزییایت او هزینییه کنیید؛ ربا و فریبییا نمودجانش که برا  او جذاب و دل

شود، یداوند آن را به یییود گونه موارد که تزیین موجب رشد و تعالی و شکوفایی بندگان میرو، در اینازاین
زْقِ« )الأعییرا،: نسبت داده است و می نَ الییرِّ یباتِ مییِ تِی أَیْرَجَ لِعِبادِهِ وَ الطلَّ هِ اللَّ مَ زِینَةَ الللَّ فرماید: » قُلْ مَنْ وَرلَّ

32.) 
گر  دنیا  فریبنده در دیده انسان آن است که او را از یاد یداونیید غافییل و گر  و جلوه گونۀ دیگر زینت

گر  تصرفی است شیییطانی و بسته کند. این قسم جلوه سرمست کند و او را به زندگی فانی دنیا مشغول و دل
 نکوهیده که یدا  سبحان آن را به شیطان نسبت داده و بندگان یود را از آن بروذر داشته است.

کنیید قتضا می ورت مجهول بیان شده بدان سبب است که ادب قرآن ااما در موارد  که کنش تزیین به
 1هایی که به طغیان شهوت و غرایز ویوانی مربوط است به یداوند متعال نسبت داده نشود.گر جلوه 

عنوان دار غریز  و نفسانی در وجود انسییان بییهها  ا یل و ریشهشایان ذکر است نباید از نقش گرایش
بقا  زندگی انسان در اییین دنیییا  سبب وکمت یویش برا  تداوم ومبدأ قابلی غفلت کرد. یداوند متعال به

ها  دنیایی را در نفس او قرار ها و غرایز ویوانی و ماد  را در او سرشته و محبت جلوه ا  از گرایشمجموعه
داده است تا زندگی دنیایی و زمینی او تأمین شود؛ زیرا اگر غریزۀ وییب دنیییا در انسییان گییذارده نشییده بییود، 

شیید؛ رفت و نسل بشییر قطییع میییدنبال تولید مثل نمییافت و کسی بهنمیزندگی او در این کرۀ یاکی دوام  
آنکه یدا  سبحان مقدر کرده است که بشر تا مدتی معین در زمین زندگی کند و اگر چنین مقدر کییرده وال

که ع قمند و دوستدار دنیا باشد، به این سبب بوده است که دنیا را وسیلۀ زندگی آیرت یود کنند و از متاع 
 2یورد، توشه بردارند.شان میین زندگی چیزهایی را که به درد آن زندگیا

 
 گریهای شیطان در زینتراهکارها و شیوه

ها در نهایت برد و هریک از این روش هایی بهره میها و روش شیطان برا  تزیین و آراستن باطل از شیوه 
ه تبیین شد و آن عبارت بود از برانگیختن قوۀ گردد که در مباوث گذشتا  برمیشناسانهبه همان تحلیل نفس

هییا بییه ها و نحوۀ بازگشت آنشود این روش میواهمه و ریاست آن در مملکت وجود آدمی. در ادامه، ت ش 
 تحلیل مذکور واکاو  شود:
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 نگاه استقلالی به اسباب ظاهری .1
کید دارد که مهم ۀ شیطان بییرا  تییزیین رفتییار یییا ترین راهکار و شیوع مه طباطبایی)رح( بر این نکته تأ

الاسباب یوردگان القاء کند امور را گسسته از علةالعلل و مسببشیء باطل و نادرست آن است که به فریب
ببینند و نگاه استق لی به اسباب و وسایط ظاهر  دنیا داشته باشند؛ در نتیجه، ییال کنند ا  ح امورشییان 

کییه باییید نگییاه آلییی و دروالی  1آن اسباب در تأثیر مستقل هسییتند؛همه به آن اسباب ظاهر  بستگی دارد و  
ا  برا  سعادت جاودانه و زندگی ایرو  بییه ها را مقدمه و زمینهابزار  به اسباب ظاهر  داشته باشند و آن

ها  وویانی و نیز تووید افعالی است که آورند. این بیان ع مه بریاسته از نگرش تووید  او به آموزهشمار
 دان باورمند است.ب

رو، عقل از فعالیت هاست؛ ازاینها  ا لی آنها و بنیانترین کارکرد عقل بازگرداندن امور به ریشهمهم
ا  ها  بییالتبع و واسییطهبازنایستد تا اینکه منشأ ا لی و علةالعلل اشیاء را بیابد و میان علت بالذات و علت

 اء کند.تفکیک کند و سهم هریک را در تأثیرگذار  اعط
نفع یییود کنیید کییار علییت ا ییلی را بییهکار  و تحریک شیطان تیی ش میدرمقابل، قوۀ واهمه با فریب

مصادره کند و اثر علةالعلل را نادیده انگارد و آن را به اسباب و علل میانی نسبت دهد و زمینه را برا  شییرک 
و تحت تسلط و هیمنۀ قییوۀ واهمییۀ یییود   رو، افراد  که از یرد ناقصی بریوردارندافعالی فراهم آورد؛ ازاین

شوند. الاسباب غافل میدانند و از مسببقرار دارند تأثیرگذار  و اثربخشی را به وسایط ظاهر  مختص می
بییرد و جییا  علییل و عوامییل وقیقییی امروزه دشمن بیرونی در جنگ شنایتی دقیقاً از همین شیییوه بهییره می

جا کنیید و دوسییت و دشییمن را بییا یکییدیگر جابییهروغین عوض میها  اجتماعی را با علل و عوامل دپدیده
 کند.دهد و دشمن را دوست معرفی میکند؛ دوست را دشمن جلوه میمی

 به هیجان درآوردن عواطف و احساسات .2
گییاهی ها  زینتیکی از راه گر  شیطان بهره بردن از عواطف و اوساسات کور و تهییی از شیینایت و آ

دانند. اییین شییوق و عاطفییه از سرچشییمۀ   کنش ایتیار  را شوق و اشتیاق میاست. وکیمان یکی از مباد
شنایت و آگاهی بریاسته است. اگر این اوساسات از سرچشمۀ عقل و تفکر منطقی نشئت گرفته باشییند، 

که قرآن کریم دربارۀ مسیحیانی که با یرد و منطق راه اوساس معقول و منطقی و درستی یواهند بود؛ چنان
ی دنبال آن اشک از چشمان آنشنایتند و بهوق را   زِلَ إِلییَ مِعُوا مییا أُنییْ ها سرازیر شد، فرموده اسییت: »وَ إِذا سییَ

سُولِ تَر  « )المائده:  الرلَّ ا عَرَفُوا مِنَ الْحَقِّ مْعِ مِملَّ  (.83أَعْینَهُمْ تَفیُ  مِنَ الدلَّ
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که در قضیییۀ وضییرت اند؛ چناناما گاهی هیجانات و اوساست از تحریک قوۀ واهمه و ییال بریاسته
فرماید که سامر  در جنگ شنایتی توانست در دستگاه شنایتی مردم نفوذ کنیید و موسی)ع( قرآن کریم می

وْمِ ها را بهباطل را وق جلوه دهد و اوساسات آن ةِ الْقییَ ن زِینییَ ا أَوْزَارًا مییِّ لْنییَ ا وُمِّ نفع یییود برانگیزانیید: »وَ لَکنییلَّ
هُ یُوَارٌ فَقَالُواْ هَاذَا إِلَاهُکییمْ وَ إِلَاهُ مُوسیییَ فَقَذَفْنَاهَا فَکذَ  امِرُِ  فَأَیْرَجَ لَهُمْ عِجًْ  جَسَدًا للَّ « )طییه: الِك أَلْقَی السلَّ

آلات قوم بارهایی سیینگین بییر (، »گفتند: ما به ایتیار یود با تو ی ، وعده نکردیم؛ ولی از زینت87-88
گونه بیندایت. پس بییرا  آنییان آلاتش را[ همین]یود[ سامر  ]هم زینت  ها را افکندیم ودوش داشتیم و آن

[ گفتنیید: اییین یییدا  شییما و یییدا  موسییی ا  که  دایی داشت بیرون آورد و ]او و پیروانشپیکر گوساله
عنوان سنبل عقل مح  به تحریک قوۀ ییییال مییردم در واقع، سامر  در نبود وضرت موسی)ع( به  است«.

ها  گر  شیییطانزیبایی این زینییتها را به هیجان درآورد. مرووم ع مه طباطبایی بهآن  دست زد و عواطف
 کنند: جنی و انسی را تحلیل می

»تزیین الشیطان للإنسان عمله هو إلقاؤه فی قلبه کون العمل وسنًا جمیً  یستلذر به و ذلك بتهییج قییواه 
جذب إلیه قلبه، و لا یجد فراغا یعقل ما له من سوء الأثر الباطنة و عواطفه الدایلة المتعلقة بذلك العمل فین

 1و شؤم العاقبة«.
یک حس لذت .3  جویی و شهوت انسانتحر

ها  ویییوانی و دار در وجود انسان گرایش به لییذت و یوشیییها  غریز  ا یل و ریشهیکی از گرایش
خیر قوۀ متخیلییه ازسییو  دیگییر، بدنی است. شیطان با برانگیختن قوۀ ییال از یک سو و نیز قوۀ واهمه با تس

ا  بخش و مطبوع نیست، برا  انسان اسیییر تخییی ت و موهومییات بییه گونییهامر  را که در واقع چنان لذت
رود. قرآن کییریم از جویی از آن میدنبال کامپندارد و بهدهند که آن را لذیذترین امر میمی  آرایند و زینتمی

رَنِ   :»کند  این تزیین شیطان چنین تعبیر می ساءِ وَ الْبَنینَ وَ الْقَنییاطیرِ الْمُقَنْطییَ هَواتِ مِنَ النِّ اسِ وُبُ الشلَّ زُینَ لِلنلَّ
نْعامِ وَ الْحَرْثِ« )آل 

َ
مَةِ وَ الْأ ةِ وَ الْخَیلِ الْمُسَولَّ هَبِ وَ الْفِضلَّ  (.14عمران: مِنَ الذلَّ

است؛ زیرا تدلیس به معنا  ایفا    گر  نوعی »تدلیس« نهفتهشایان ذکر آنکه در مفهوم تزیین و زینت
عیب و نقص و کاستی از یک سو و اظهار وسن و نیکویی و زیبایی ازسو  دیگر است. وسن و زیبایی کییه 

شود. بنابراین، تدلیس نوعی یدعه و فریب و مکر به در واقع وجود ندارد؛ ولی نمایانده شده و جلوه داده می
ن تزیین را به معنی زینییت بسییتن و آراسییتن و نیکییو نمایانییدن چیییز  رو، بریی از مفسراآید؛ ازاینمیشمار

وسیلۀ امییور  کییه بییا ها و نقائص بهدانند که زیبا  یالص نیست. بنابراین، تزیین یعنی پوشاندن کاستیمی
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 1کنند.ها زینت و تزیین میآن
 ناشایستتراشی برای کار گری و محملتوجیه .4

ظاهر معقییول گر  باطل بهره بردن از ابییزار توجیییه و پوشییش بییهینتها  رایج شیطان در زیکی از شیوه 
گر « ب یی است فراگیر که گروه انبوهی از مردم، اعم از عوام و یواص، را در بر گرفته است. ب   »توجیه

هییا را وتییی در ن ییر بندد و گاه واقعیتها  ا  ح را به رو  گنهکاران میو یطر بزرگ آن این است که راه
عنوان »اوتیاط« و »ورص« دهد. بسیارند کسانی که »ترس و جبن« یود را بهانسان دگرگون جلوه می  یود

عرزگی« را به »زهیید« و را به »تأمین آینده« و »تهور« را به »قاطعیت« و »زعف نفس« را به »ویا« و »بی
ها نبودن موزوع« و »زییعف »ارتکاب ورام« را به »ک ه شرعی« و »فرار از زیر بار مسئولیت« را به » ثابت

کنند و چه دردناک است که انسان با دست یود راه نجییات ها«  یود را به »قضاوقدر« توجیه میو کوتاهی
را به رو  یود ببندد؟! این مفاهیم هرکدام در جا  یود معنی  حیحی دارند؛ ولی اشکال در این است که 

ها  ع یمی که از این رهگذر به جوامییع بشییر  و چه زیانگیرند و کنند و نتیجۀ وارونه میآن را تحریف می
دلیل نفوذ شیطان در دستگاه شنایتی و ها بهتراشیها و بهانهگر توجیه  این  2ها و افراد رسیده است؟یانواده
کند با به ریاست رساندن قوۀ واهمه و لشکریانش وق و  واب را بر گیر  انسان است. او ت ش میتصمیم

رو، ها  سییطحی بیاراییید؛ ازاییینگونه بزند و آن را برا  انسانبه کنند و به باطل رنگ و لعابی وقانسان مشت
کند: »و المییراد ع مه طباطبایی از این افراد نفوذپذیر به »منکوس الفهم«، یعنی دارا  فهم وارونه، تعبیر می

مه مغلوب علی عقله یر  عملییه علییی بمن زین له سوء عمله فرآه وسنًا الکافر و یشیر به إلی أنه منکوس فه 
 3«.غیر ما هو علیه

 اختلال در دستگاه شناختی با سفسطه و مغالطه .5
رفتییه در مغالطییات قضییایا  وهمییی یییا موهومییات کارفشارند که مواد بهمیدانان بر این نکته پا منطق

مختلف مغالطییات لف ییی و ها  گونه 4کاررفته در سفسطه قضایا  شبیه به یقینیات هستند.هستند و مواد به
گاه عقل اسییت. کارگیر  قوۀ واهمه در امور  است که غرقهمعنو  که در منطق بررسی شده مصداق بارز به
کند؛ بییرا  مثییال، رود و در وریم عقل دیالت و تجاوز میگاهی قوۀ واهمه از قلمرو یاص یود بیرون می

که این یک وکم کلی است نسبت بییه والیرکند که »هر موجود  جسمانی و مکانمند است«؛ دوکم می

 
  .3/38، تفسیر التحریر و التنویرعاشور، ابن. 1
 . 22/53، تفسیر نمونه . مکارم،2
  .17/19، المیزان طباطبایی،. 3
 .1/290، الإشارات والتنبیهات )منطق( سینا،. ابن4
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موجودات و در   ویت قوۀ واهمه نیست که در امور کلی دیالت کند؛ زیرا واهمه مییدرک معییانی جزئییی 
 است.

پژوهان برآنند وکم واهمه در معقولات و قضییایا  عقلییی دروت اسییت و باییید تکییذیب رو، منطقازاین
ۀ واهمه ادراک معانی جزئی است. بنابراین، وکییم کییردن در شود؛ زیرا قضایا  عقلی کلی هستند و شأن قو

امور کلی شأن عقل است و از   ویت و شأنیت قوۀ واهمه بیرون است. آر  وکم وهییم در محسوسییات 
 1شوند«.شود؛ مثل اینکه واهمه وکم کند: »این دو جسم در یک مکان واود موجود نمیپذیرفته می

کییه عقییل سییلطان قییوا  واهمه سییلطان قییوا  جسییمانی اسییت؛ چنان گونه که بیان شد،بنابراین، همان
الخطاب نیست؛ زیرا ازآنجاکه واهمه وییاکم در جزئیییات اسییت، نییاگزیر رووانی است. وکم واهمه فصل

ی ، وکم عقل که پیراسته از مشوبات ییالی و ها  جسمی و تخی ت آمیخته است؛ بهوکمش به شائبه
 2وسی است.

ة« است؛ یعنی مغالطهیکی از انواع مغالط ة علر گر چیز  را که در واقییع ویید ۀ معنو  »وزع ما لیس بعلر
عنوان ود وسط ا لی معرفی کند؛ برا  مثال، بگوید: هرگاه چهار موجییود وسط برا  اثبات نتیجه نیست به

باشد، سه نیز موجود است و هرگاه سه موجود باشد، پس فرد است. سپس، نتیجییه بگیییرد کییه هرگییاه چهییار 
غلط به چهار نسبت داده شییده اسییت. موجود باشد، پس فرد است. در اینجا فرد بودن  فت سه است که به

ا  که در زمن عدد چهار است را مستقل لحاظ کرده و و ف فرد بودن را بییه منشأ اشتباه آن است عدد سه
 3ایم.آن نسبت داده

تییرین شیییوۀ نفییوذ دلییۀ وییق را بزرگافکند و عییدم تفکییر در امفسر سترگ مرووم شیخ طوسی شیوۀ شبه
 شمرد:شیطان در درون جان و ذهن انسان برمی

روها  »)أَ فَمَنْ زُینَ لَهُ سُوءُ عَمَلِهِ فَرَآهُ وَسَنا(؛ یعنی الکفار زینت نفوسییهم لهییم أعمییالهم السیییئة فتصییور
نها لهم فیمیلهم الی الشبهة و ترك النر ر فی الأدلییة الدالییة   علییی الحییقر باغوائییه وتییی وسنة او الشیطان یزیر

 4یتشاغلوا بما فیه اللذن و طرح الکلفة«.
 ها و کمبودهای روانیبهره بردن از خلأ .6

ساز نفوذ شیطان در روح و گاهی یک یواهش و آرزو و تمنا  نامشروع و نازیبا به چیز ، منشأ و زمینه
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شده بییرا  نفییس جلییوه ته و زینتشود و آن یواسته و یواهش ناپسند و نادرست را زیبا و آراس دل انسان می
 1دهد.می

کنیید؛ گر  شیطان را در نفییس انسییان فییراهم میگاهی آز و طمع به چیز  یا کار ، زمینۀ نفوذ و زینت
اند: »تسویل عبارت است از ودیث نفس نسبت به آننه انسان در آن طمییع رو، بریی از مفسران گفتهازاین

 2دارد«.
گر  شییوند و زمینییه را بییرا  وسوسییهها  روانی میزندگی موجب عقدهها در  ها و کاستیگاهی کمبود

برد و جاه و مقام و مال و شهرت موهومی را در نفییس کنند و شیطان از این زمینۀ نفوذ بهره میشیطان باز می
دادن امور اعتبار  و موهوم معلول کنار گذاشتن قییوۀ عاقلییه در وقیقییت و واقعیییت دهد. زینتاو زینت می

 ء است.اشیا
 انگاری آنسهل و آسان پنداشتن چیزی و ناچیز .7

انگار  چیییز  اسییت. یکییی از بریی از مفسران بر این باورند که واژۀ تسویل به معنا  تسهیل و آسییان
ها  فریب و تزیین شیطان آن است که نفس انسان چون در بار نخست از ارتکاب کار  زشت و ناپسییند راه

دهیید و از آن کار زشت و گناه بزرگ را نزد او آسان و سهل و گوارا جلییوه می  لرزد،ووشت دارد و بر یود می
هِ  3کند.این رهگذر نفس اماره را بر انجام آن ترغیب می دَ اللییلَّ وَ عِنییْ بُونَهُ هَینییاً وَ هییُ به تعبیر قرآن کریم: »تَحْسییَ

 نزد یدا بس بزرگ بود«. پنداشتید که کار  سهل و ساده است، بااینکه آن امر( »می15« )النور: عَ یم
گر  شیطان مشترک است تحریک قوۀ واهمه و قییوۀ متصییرفه یییا متخیلییه آننه در این هفت شیوۀ زینت

 برا  به اشتباه اندایتن انسان است.
 

 گیرینتیجه

ها  شیاطین انسی و جنی برا  گمراهی انسییان اسییت. در فراینیید ترین شیوه تزیین و تسویل از برجسته
شود. دشییمن بخش جلوه داده میباطل و گناهی در دیده و نفس انسان آراسته و زیبا و لذت  گر  کار زینت

انسان از راه برانگیختن قوۀ واهمه و قوۀ متخیله و نیز تحریک عواطف و اوساسات کییور او سییعی در تغییییر 
 یواهد.وسویی دارد که یود میها  او به سمتباورها و نگرش 

ها  آن دو عوامییل کرد قوۀ واهمه و قوۀ متصرفه و تبیین یطاهییا و لغزشییگاهدر این پژوهش با تحلیل کار
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گر  و زیباآرایی او تحلیل شده است. شیطان از هفت شیوه برا  اغواگر  و تزیین شیطان و چگونگی زینت
ها نقش قوۀ واهمه و متخیله برجسته و چشمگیر است. این هفت شیییوه کند که در همۀ آنتزیین استفاده می

اند از: نگاه استق لی به اسباب ظاهر ، به هیجان درآوردن عواطییف و اوساسییات، تحریییک وییس ارتعب
ناشایست، ایت ل در دستگاه شیینایتی بییا تراشی برا  کارگر  و محملجویی و شهوت انسان، توجیهلذت

 انگار  آن.سفسطه و مغالطه، بهره بردن از یلأها و کمبودها  روانی، سهل جلوه دادن باطل و ناچیز
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