


  

   

 

 �� �������	
 ��
 � ��	��  

 ���� ���	
� �
����	 �
���� ������	 ��
��  
 �� ���� �	
���
  

:�
���� ��
�  ���	 �����
 �
�����  

 ��  �!
"#:!
���� $���
%  79046  

:�%
& '
%
# 2008-9112  

 :�����
���� '
%
# 2538-4171 

��
�� 111 �  
!"	# � $%&
' 1402   )�%��*+  
 � 2345� 
���:
�6	
�  

 �!,���%"- �./�	�%�)���0
�  
  

��� ������� �  

 ���� ���	
 ����
 ��� �������  

�����  ��	
 ��
� ����	� ���
��� ����� ���� � �����  

 ���� ������ ���
  

 ������ ���
��� ����� ��	
 �����  
���
 ����  �����  

 ���
��� ��	
  ! "��� ��#	$ ���
��� �����  
�������� ��������  ����  

 ��%	�& �'��� (	) ���
��� �����  

 ���� ��!� �"���� !���#�  

�����  ��	
 ��
� ����	� ���
��� ���#	$ *'�+  
 ���� �
� �$%
��& '�
��(  

��	�$ ���
��� ����� ���� � ����� ��	
 �����  

������ )��& ����  

,�	�- ���
��� .���/� ��	
 �����  

 ����*�	��� �+! �%   

 ��	
 ���
��� ��
� ����	� ���
��� ����� ���� � �����  

 ��,�	
 ��-"��. ����  

�����  ��
� ����	� ���
��� ����� ���� � ����� ��	
 

�������  

1 -  ������ ��%2
��- 3�4���"�  
�5	 3�67�� )�� �8  ��$
�
word   �
������� 9:;	 <&�&�	 3�
	
��� =&�> #�

.�*� @
��� ���	 �����
  
2 
5	 ��6 .��
8 ��� A
B ��&� )
C �� �&
D� �6
��� 

3  -   38 36
5	 F�%GB��   �H,��- ��"%���� � ����

  
8#
 
/ I& �010 .��
8 3�%�J �K� 

4    L6
K	  ��, ��!4	 M
�
%-� � N&��&� �� 3&��� O&� �
.<�� ��#P 

5  -  R3&������ O&� �� S���	 9T
5	���
%8 �P�  �U� �9�  
 P  
V��"&*� .<�� 
0 

6 <�� ���

 3&��� L6
W  
8# �.  
7 ��� ������V#
8 �6
��� 9T
5	 ��*�.  
  

�!7 $89����# �/�
,X O%"- :  
!
���
�� : �#�P��
�%��  

����& :;
���5�<��� $6 
=:  �!,��Z�> O%!��� �%	�  
>
?#!
@ :�
 ��
�%�� �*["	  

  
  

:��
A��  ������
 �
������ \&��' R)��#P  ��%	 R����	 
����	  �!�"'�, R(��) )��K	 �%��� 9
%�6� ��G����� R

9177948955  
 :O`�/38803873 051  

: �!��!�&� ��
��  
  jphilosophy.um.ac.ir 

 /01�
 ���
 !� /��2" 3�� 456� �� �!���( � 7,%  �"��!     �

 �
 /���" ���-2"�� ���. ��%  8� 56� 9�-��: .�,� 



  

  

  

            �	� ������  !"����  #   

  

  

  

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



  

  

  

  

  

  

  

 

 

 

  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  



  
 

���$% ��&�'  � �(��� )� �%��  

  

1- ����� 	
���"   
�� �� ������� �������� 	��� ������ � �!"�� #��$ %� �&"��� &'�

.�)* �� ������ �+��  

2 �'��� ������ %� -. � �* �/�)0 1���� 2)�� 1�3�.  

3 -  5���6 7�89/��» �� ����* �;< ���)� �; �6�)��� ��) �'��� 7�)��� � �>&��* �������

�� ���� ��?�� ��9!�)� �� �'��� @�*�� ���� ���3� «	
���(�)*.  

4 7��� @�*�� � *�� ����D� ����� E��)F � �/��"G� �� �'��� �; �6�)� �� ���  ��� ��� H�����

��.�99; 	��IJ ����� �� HK L�M �� !��* � �8>3 
%�� N����� �6 �)*  

5 7���� P�� � � �� <�QR6� ���+� �"8S6 � T�D� �����U6 �V"/ 	�!>W ��.�)*  

6  �V"/ ���+� �Y� ��'��� H�?�9!�)� Z�$� �� �����U6�� �/.���  

 

  

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

1  



  

  

  

  

  

  

  

یۀ ����ره�ی
 در 
	��� و ��م  � ��ی�����ن �����  ر�ه�
  

����� و  �م "!��
  �م» دو ������ۀ ���
 ����ط ��  «���یۀ ����ره�ی
 در ����� و  

 

   -"!)  � �'�&ت ��%ور"�� �� ��$���ت ������ -   

 و دی* -�����'+��    
-,وه

 �� 
 ر" � د"ر�1،  /�پ  ���ی�  "ی*  در  �'�3ۀ �2د  "����ر   �� �5�ی4   �  
-,وه��6"� ر!��1. 

  ;�ی��� "!) �:�ت زی� ر" ر��ی) ����ی�1:

  


 ه?<) 5=�ی�ی� �'��3  .١� 
 �1  � -?��� در ��A دی�6 ����� ��1ه  ه�ی
 ر" ��ر!

دیA�6 در ح�ل ��ر!
 ��;A"  .1  ��;�1. ه�D� *?�E�ی1 �'��3 ه��C�ن در ���ی� 


 "!) -K "ز 5��یJ �'��3، حI /�پ %ن ��"A ���ی� �=��ظ "!).L1ی� 

٢.   .(!" 
 ز��ن ���ی� ��ر!

٣.   �3�'� و"ژO�ن  "ص�
    ٨S٠٠ح�Q "1 ;��ر   *��  4��; 
ً
و"ژO�ن ص��� "ی*   .(!"

ه�A 2�رج "ز "ی* 1Y5"د،  �'��3 "!). در ��"رد ��در و �� W?X�5 5=�ی�ی�، �'��3 

 
 �2"ه1 ;1.   "رزی��

ی���� .] و  �'��3 ;��4 ه1ف -,وه[، -�![ "ص�
، روش  ز��ن  /:?1ۀ  �� دو  ه� 

/:?1ه   و"ژO�ن  ;��ر   .(!"  
�?�6�" و   
;��ر    ٢٠٠- �١٠٠�ر! و  و"ژه 

  �?1و"ژه "!).   a ـ]ه� �?*  �?1و"ژه 

��م �c!�ۀ   .٥ ی� ���"ن ���
 و   
رD5ۀ د"��6�ه (��ی��O1�ن)،  ��ی��1ه  ��م  ��4 

!���Dع    (?Yg�� �6?�
  �ز���
  و �" و   
��ر! ز��ن  دو  ;�د��  J?5�5    ، درج 


، ;��ره��5* و  ��ی��O1�ن و ��ی��1ه ��<�ل Y5??* ;�د و  ��- 
ه��"ه �� ����

 
 "ر!�ل ;�د. Dh) و ����
 "3:��و�?:

a.  �3�'� 
 ه� %ز"د "!). ���ی� در "ص�ح، "�2��ر و وی�"ی[ ���
 و "د�



٧. �2)  
��� !�ءر���ر   ���Oه� "ز   A�?6�?-  (L� 
���5  ،(��!"�2�� ی�   ��!"

 �3�'������ l!�5 ح���� *?��X� در ،
��"A �'�&ت   �«!�?n»  ی�به�A "ر!�3

��"A ����� ی��
 /:?1ه �'�&ت &5?* "!���ده    �iThenticate�ر!
 و "ز !�����  

 
� 

  ;�د. ���ی� h% �L�5�رA ر" ��"A د"ورA "ر!�ل ��  (L���� ن"C?� �  1� 

  �Q "1ح  *?�?- "����ری���ۀ  %h�ر   ��  
"ص�  *��١S   
� �5ص?�   .1;�� ;�د  درص1 

��� ���Oۀ ��ق، ه�����! �� �Y�"�� �� ،ر�h% ن �=��م، -?[ "ز "ر!�ل�O1ی����  (L�

.1��  
 ��* �2د ر" ��ر!

٨.  
� �5ص?�  «���ی�  "!���1"رد   n�g "ز   1� IRLotus  A"ر�;  l!�5 3�5?1;1ه   ،«

3
 "~�ع �� 
» در ��"ی�1 3�5?1 و  IRه�1g�� A -?���1 «، "!���ده ;�د. n�g  ر!��

1. ��
 "ی��د �
  ه��h" A ";:�ل ��"د"ده �  

-�ی��
 n?��5   &���%$ و #��"!  "ر����ت �'�I��+� ،�3 �� ���م ;?:��O و �� روش  .٩

  ;�د. 

 

 %*�ۀ �)�رش  

«

 "!). +ر��ی) «د!��ر l2 ��ر!�"C3" ،
��ب ��ه���6�ن ز��ن و "دب ��ر!� ،

 
� ��ر!
»-?��L�د   l2  
"��ی «��ه��  "ز  �=��م  ��ی��O1�ن  "�Cو�ۀ    ٤;�د  و 

&ی�»  «وی�"!)   l2�� !����ۀ  ی�  و  ;?�ه   ٥«وی�"!�?�ر»  ر��ی)  �1م  ه�A "!���ده  ��1. 

 
� Aد�L��?- 
J��� 1�"�5 2�5?� در /�پ و ی� ��ز�Oد"�1ن �'��3 �� ��ی��1ه در  �6�ر;

 ��ح�ۀ 3�5?1 ;�د. 

  �� ;�ح زی� "!): �� ;?�ه �6�رش �:�ت "هn ����ط 

 
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/ 



  

  

  

  

  

  

  

� �	.�
  ه�  �3�ر� ����� . 0�1/ �)�ر%
 و 

�  .�  . �����  4Dg �� ؟ ! ... : ، . A�ه 
� 
  1. %ی���ص�� و ��  ��ۀ �1Y �� ��ص�ۀ  ��4 �

�  .�  . ����� 
��ص�� و �� �?�ون  ه�A در��C��"�- 1���� �?O و O?��� «» () �� درون �

 
 %ی�1. �� ��ص�ۀ  ��4 �

 �  .�  . ����� درج   A"�� WX; %ن  ��م   �� ��ص��  �1ون  "ول   C��"�- "ح��"م،   A�ه

 
 %ی1: ح��ت �=�)1ص(.�

�) �1Y "ز ����� ;��رۀ "ر�   .٤.  �
ُ

 (�1د 5gع -�ور� 
�� -?[ "ز  ه� (. ،) � %ی1 

 ه�. %ن 

�  .٥  . ����� �?�ن  (در  در  ــٌ)  و  ــٍ  ��5ی*(ــً،  �O"ردن   ،
��ر!  l2  A���h  A�ه

 
ٌ

، ���ف
ً
�Yg"و ،

ً
�Dg ،

ً
�3(��?�   ���5
 ��?�: "و&" A1ّ رو� ،(A�2" ٍرة�DY� ،�?3"

 �����?� A�ه Aِ5�ه رو�  A�و در  %ب، ���2) و ی (!" 
�"C3" (*� ۀ��� �?��) ظ


 "!)، �L�" J��� �:�% �6�م  �"C3"�?� ۀ ��"رد (1�5ی1، ��=�،  ��ه و $��)?'�


؛ ���/ �ّ��؛ ُ��$�/َ��$�؛ حَ�ف/ حَِ�ف.
ّ
��ِ /
 ;�د: �Y� /*?Yّ?*؛ ��

�  .٦.  «
و «��  «
�» �?��  
"�1»،  ،  -?���1ه�ی و  "ی1   ،nی"  ،A" ،ۀ «"م�����

 ه�."م،  ��ب روم، ���2%ی�1: �
 ��ص�� �
 ص�رت �?nح�ف �� n!" J? �5 و 

�  .�.    �?�� 
و "" ����ع "!) (O?��� ��ر!
 ��    «»"!���ده "ز O?��ۀ �?���ر!

 "ی* ص�رت «» "!)). 

�  .�  . n?� "ی��د   A"��  A�ز  �?1ه"  
ً
"��=�� ��ی1  "!���ده    �ctrl+shift+2�ص�� 

"!���1"رد   ص�=�  �?1  "ز   �O"  ��D3" 
  �د، � 
 "!���ده � ��  ;�د،   +�5shift"ن 

sppac   .ن ر" درج  �د%  

  



� 4ی� . ��"  

�  .�  .  ،
�'��3 "ز /�C� 1ء "ص�
 �5:?4 ;1ه  � ;��4 /:?1ه، �'��1، ��1ۀ "ص�

  .(!" ¥���� (!�L� و ��?��  

�  .�  .  
"�3'1ور "ز  ح�
 &زم "!)  و    "!) ��1ۀ "ص�
 ح�و1Y5 A"دA ���وی* "ص�

 
��COی�، 5'�?��ت ���
 و��د د"رد   �Cو�  �O" د و�; Aی  ،5?��ه� �2دد"ر�� 
"ز    ��

ص�رت 5?�� در%�1ه و ���"ن ��13 ;�د و -?�!�� �1"ن دو�'+� �O";�� ;�د و ��* در  

;�د در "د"�ۀ  "4Q� A %ی�ت و رو"ی�ت و... ذ � �
 ~�ر �Q�ل "�O "د�3"د"�� ذ � ;�د؛ �� 

  . %ی�ت: ... ��� �5$?§ �?�ن ;�د؛ �4Q: %ن د3?4 دو �'+� �O";�� و در "د" 

  A�?O و ����¥ ;��ره �O"رA ���د.  /:?1ه، �'��1، ��?��. �. �

��COی�A "ز ���وی* ���
،   ح�3) ���وی* و 5?��ه�A ���1 "ص�
 �� "�1"د و در . ٤. �

 ����� 
  ;�د.�O A"ر�� "�1"د ���"3

.  �;�د. �� ~�ر �Q�ل:  �'+� "!���ده  �'l "ز  �O"رA در &یۀ 5?��ه�  ��"A ;��ره .  ٥.  �

� .� .  

  
ی�: ��7م %*���6 «&���%$ ��� 
  #��"!» - %*�ۀ �ر��1

����¥» ��ی��1ه ��ی1 �5$?=�ت و "ر����ت �2د ر" در -���;) درج  -در ;?�ۀ «-���;) 

 �1 و "~���ت  �������2
 %h�ر ر" در ����¥ -�ی��
 "$���  �1. "!���ده "ز "ر��ع  

  ��;) در "ی* ;?�ه ���ز �?�). ه�A -�ی��
 و -
 �دد";) ���
 و ی� یدرون 


 در س�>��ر  .١	.� ��>��$%���& 

a.  (��g ل �1" ;�د؛�Oوی� �� (;���- A�ه 

b.  درج ;�د؛ �h" Jص�ح 
Oم 2���"د�� �L�5 

c.  4ن (����1  ��ب) ��ی�ر  �h% د؛��م�; 
 ��ی�

d. درج ;�د؛ ���?O ر �2د (����1 �'��3) در�h% م�� 



  

  

  

  

  

  

  

e.  درج ;�د. ;��رۀ ص�=ۀ 
 "ر���


 در س�>��ر  .٢	.� ��>��!"��#   

a.  (��g 
� "1� �+'� �� ¥���� 
 ;�د؛ ه�A "ص�

b.  �� �h" Jو ��م  �/� ص�ح 
Oص�رت  ��4 درج ;�د؛ ��م 2���"د 

c.  4ن (����1  ��ب) ��ی�ر  �h% د؛��م�; 
 ��ی�

d. درج ;�د؛ ���?O ر �2د (����1 �'��3) در�h% م�� 

e.  ت ��;� و !�ل ��� درج��X�� .د�; 

ه�A ه� ص�=�  �1د "ر����ت در !�"!� �'��3 -?�!�� "!) و ;��رۀ -���;)  .٣

 �D�ی1 "ز �� %��ز ;�د. 

A.  
 ;1ه) -K "ز ��¬n �6�ر;
 درج ;�د. ه�ۀ "�1"د �5» (=��&��ی�

B. .ز «ه��ن»، «ه�����» و «ه��» "!���ده ���د" 
ً
 در "ر����ت، ��5?=�

٦. 1?:/ A"و د"ر 

  � در "صــ4 �� ز��ن ��ر!ــY���� 1 "زY� ،1ه�ــ�� 
ه "��6?�ــ

) �ـDـ�رت  درج  �ـ�   ،
"�ـ6ـ�ـ?�ـــ �ـ�   �in Persian with Englishـ�Oـ�د"�ـ1ن 

abstract .1��; WX�� �L��" در (  
D.  1 "زY� ،11"ر�� 

  � در "صـ4 �� ز��ن ��ر!ـ
 ه�ـ��1 و /:?1ه "��6?�ـY����

 ) در "���O��in Persian.1��; WX�� �Lد"�1ن �� "��6?�
، �� درج �D�رت (

E. � �3ـ �یـ�ن ه� ��DOI   ¥Dد"ر�ـ1، %وردن    DOIهـ�A ����ــ�;ـــ1ه  ـ� ��"A �'ـ در -ـ

 (!" 
�"C3". DOI  .ذ � ;�د I?gدرس د% �� 

  

�����ر��ع:  � �  ه�
:���G  
� "1� �+'� �� ¥���� 
  ;�د. "�A"C "ص�
 -���;) �� وی��Oل و "�A"C "ص�

  ���ب: 
  :$%���& 
��% Aد"��،  (��Y� در %ی�� (Y١ ،;�یa٠ .  



  :!"��#��3"1D� ،
��% Aد"�� .  (��Y� در %ی�� (Yی�;.   ��� C �� :ن"�L5

 .  ��١٣٧٢ه�6
 ر��ء، 

 :�I�J#     
 :(;���- �Kء "�  ،#�دی���"� �" �«1*�*$ و "*���$ وح�ت و ��Pت در ��7م �Gح*�� #�.�ر

«�J*JQI� R*�" �1ه�T، ٨٢. 
 :¥���� /71� ،�Kدی�#.  �" �«1*�*$ و "*���$ وح�ت و ��Pت در ��7م �Gح*�� #�.�ر

«�J*JQI� R*�" �1ه�T �" ء���"�(&�ی*< و ز#���ن   ١٠Bش.   ،B٢ ����ره�ی
 در 
	��� و ��م  .
٧):  ١٣٩٩B-٩A.  

  

 

 :\<�# 
  :$%���& رگ ����� ، %ذر��ش	
 «"�* ����».  ، د�ی�ة���
�رف 
  :!"��#   ،ومC3 در ص�رت .(!" A�2?�ر" 
درج "~���ت �421 در ����¥ -�ی��

 "ی����6 درج ;�د: 
، زی� ���  د�ی�ة���
�رف 
	رگ �����در   .«"�* ����» .%ذر��ش، %ذر5�ش 

Aرد���� A�!�� n´� 1�=�.  ،
�L5"ن: �� C د"ی�ة"Y�3�رف �Cرگ "!��

١٣٧٣ .  

  

  

 

�ز ���ب:  
	]
  
:Footnote in Philosophy of Mathematics.  ,infinite”“On the  ,Hilbert  

Bibliography: In Philosophy of  .infinite”“On the  .Hilbert, David

 .181-, 125Hilary Putnam, edited by Paul Benacerraf and Mathematics

Published online by Cambridge University Press, 2012. 
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� �
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٢.  '
��F ��G���� ) !
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٣.  M�
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� �
����	
��=�L%( 
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The Historical Background of the Fourth Dimension 

before Sadrā's Philosophy 
 

Dr. Mahdi Assadi 

Assistant Professor, Institute for Humanities and Cultural Studies 

Email: M.Assadi@ihcs.ac.i  

Abstract 

Although the fourth dimension has gone beyond the boundaries of philosophy and is now a major concern 

in physics, the exact origins and history remain a mystery. Therefore, it should be investigated in the context 

of which philosophical problems of the Islamic world the fourth dimension was formed and then, how it 

developed. We will see that in the philosophical society of Iran, it has been traced back to Mullā Sadrā; we 

will show that, however, in the Islamic world prior to him, there are quite explicit statements in the works of 

Naṣīr al–Dīn Ṭūsī, Ibn Kammūna, Quṭb al–Dīn Shīrāzī, Mīrak Bukhārī, Qūshchī, Mīr Dāmād and others. 

In Western philosophy, the fourth dimension has been arguably traced back to the opinions of some 

medieval thinkers such as Anselm; but some western thinkers have correctly shown that there is no explicit 

statement about this in their works. In short, in this article, we will collect the views of the mentioned 

thinkers in a historical way and analyze them rationally. In the end, we will take a glance at the history of 

Ibn ʿArafa’s relevant opinion about reductional four–dimensionalism. 

Keywords: four–dimensionalism, eternalism, reductional four–dimensionalism, time, Ṭūsī 
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از فلسفۀ صدراییپیش پیشینۀ بعُد چهارم  
 مهدی اسدی

ی اسلامی و حکمت معاصر، هیأت علمی پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی، تهران، ایران، استادیار فلسفه
Email: M.Assadi@ihcs.ac.i   

 چکیده
هها دانهای اصهلی فییی گرچه بعد چهارم از مسائلی است که مرزهای فلسفه را درنوردیده و امروزه یکی از دغدغهه

از ابهام است. بنابراین، باید بررسی شود بعهد چههارم در  ایو تاریخچۀ دقیق آن هنوز در هاله همه پیشینهاست، بااین
های فلسفی در جهان اسلام شکل گرفت و سپس، چه تطهوری یافهت. اهواهیی دیهد در جامعهۀ بستر کدامین دشواره

های از صدرا عبارتاند؛ ولی نشان اواهیی داد در جهان اسلام پیشیابی کردهفلسفی کشور ما آن را تا ملاصدرا ریشه
الدین شیرازی، میرک بخهاری، قوشهچی، کمّونه، قطباملًا صریحی در آثار اواجه نصیر طوسی و کسانی چون ابنک

 میرداماد و... وجود دارد. 
های میانهه، ماننهد آنسهلی، در فلسفۀ غرب نیی بعد چهارم را با تکلف در آرای براهی از اندیشهمندان غربهی در سهده

باره در آثار اینعبارت صریحی در اند که هیچدرستی نشان دادهاندیشمندان غربی بهاند؛ ولی برای از یابی کردهریشه
 ها وجود ندارد. آن

هها های اندیشمندان یادشده را گردآوری کرده و به تحلیهل عقلهی آنکوتاه اینکه، در این مقاله به روش تاریخی دیدگاه
 عرفه نیی اشاره اواهیی کرد.ار کاهشی نید ابنمناسبت، به پیشینۀ بعد چهاواهیی پرداات. در پایان به

 ، سرمدگروی، بعد چهار کاهشی، زمان، محقق طوسی.: چهاربعدگرویهاکلیدواژه
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 2008-9112شاپا چاپی  

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

 
 2538-4171شاپا الکترونیکی 

 17/11/1401 تاریخ دریافت: 

 

 03/10/1402 تاریخ پذیرش: 20/09/1402تاریخ بازنگری: 

 DOI: https://doi.org/10.22067/epk.2023.80971.1213 

 
 پژوهشی :مقاله نوع

 

https://jphilosophy.um.ac.ir/
https://doi.org/10.22067/epk.2023.80971.1213


            11 /یی صدرا ۀفلسف ازشیپ بُعد چهارم ۀنیشیپ ؛اسدی               

 

 مقدمه

اینکهه  عبارتی سهاده یعنهیبهه (Eternalism/Fourth Dimension« )سهرمدگروی«/»بعد  هادار »
ایهن دیهدگاه  1در ظرف زمانی اهود قهرار دارنهد. ها و امور زمانی گذشته و حال و آینده ثابتهرکدام از زمان

شود و بسیاری از مفسران نسبیت بر این باورند که گذشهته و آینهده بها نسبیت آینشتاین مطرح میامروزه بیشتر ذیل 
اند. پس تغییهر ها هر سه در جای اود ثابتاند و ایناندازۀ حال واقعی( و درست بهcoexistبودند )زمان حال هی

شهود و نیهی دیگهر مطهرح نمی« گهذر زمهان»معنای واقعی کلمه وجود نداشته و توهمی بیش نیست و به یا حرکت
باره ی در تلقهی چهاربعهدی از جههان، کهل تهاریخ بهه 2( اسهت.static« )ایستا»سرمدی صورتچیی بههمه

همۀ رویهدادها، رود. در این جهان چهاربعدی شود و تصورات سنتی دربارۀ شدنِ زمانی کنارمیتصویر می
بهه تلقی از فلسفۀ زمان، همۀ رویهدادها در تهاریخ بر پایۀ این اند. گذشته و حال و آینده، در جای اود ثابت

آنکهه بهین گذشهته و های ااص اودشان موجودند؛ بیها و موقعیتاند و همگی در زمانواقعی ی  اندازه
تعبیر گودل، یکهی به 3.تغییر و ایستا استامر بی آینده و حال تمایی مطلقی وجود داشته باشد. کل جهان ی 

انگیی نظریۀ نسبیت دربارۀ ماهیت زمان این است که عینیت تغییر و عینیت گذر های فلسفی شگفتاز جنبه
 4سود عینیت گذر زمان وجود ندارد.کند هیچ دلیلی بهکند و ادعا میزمان را انکار می

بعهد زمهان از سهه ی دارد که تعبیرایستای فییی  نسبیت چنین  چهاربعدگرویدربارۀ اود آینشتاین نیی 
شدنی نیست و بعد پیوستۀ زمان در کنار سه بعد پیوستۀ مکانی ی  هندسهۀ چهاربعهدی بعد مکانی تفکی 

به چهاربعدگروی واقعیت )سه بعد مکانی و یه  بعهد زمهانی( بهاور دارد؛ این دیدگاه  5آورد.ایستا پدید می
شود تا بر ثبات جهان فیییکی پای فشرده ر آن تکامل، که نوعی حرکت و تغییر است، نفی میای که دگونهبه

 6بعدی است.باشد ی  وجود چهار« بعدیی  وجود سه تکامل»جای اینکه شده باشد: واقعیت فیییکی به
ایستا و  در فییی  نسبیت پیوستار چهاربعدی جهان رویدادها )سه بعد مکانی و ی  بعد زمانی( بهتر است

  7تغییر تصویر شود.بی

                                                 
1. Kennedy, Space, time and Einstein: An introduction, pp. 53-55; Sider, "Time-The emotional asymmetry", p. 11 & p. 68. 
2. Kennedy, time and Einstein: An introduction, pp. 53-55. 
3. Dieks, “Time in Special Relativity”, pp. 103-104. 
4. Gödel, "Remark about the relationship between relativity theory and idealistic philosophy", pp. 557-561. 

 . 158-157، فیزیک و واقعیت. آینشتاین، 5
6. Einstein, Relativity: The Special and the General Theory, pp. 169-171. 

 ؛182-180 ،تکامل فیزیک. آینشتاین و اینفلد، 7
 Einstein & Infeld, "The Evolution of Physics: The Growth of Ideas From Early Concepts to Relativity and Quanta", pp. 216-
220.  
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تر از آن اسهت شهدهاواه در فییی  اواه در متافییی  ه شنااتهه  1ایستا کوتاه اینکه، امروزه این بعد چهارم
سازی بیشتری نیاز داشته باشد. چه، بعد چهارمِ زمانی از مسهائلی اسهت کهه امهروزه مرزههای که به روشن

ای کهه براهی نظریهۀ نسهبیت گونههها اسهت؛ بهدانهای اصلی فییی هفلسفه را درنوردیده و یکی از دغدغ
ای از هنهوز در هالهه و تاریخچۀ دقیق بعد چهارم همه، پیشینهدانند. بااینااص آینشتاین را سرشته بدان می

 ابهام است.
مهروزه حتهی انهد. ایابی کردهرا تا ملاصدرا ریشهه در جامعۀ فلسفی کشور ما پیشینۀ تاریخی بعد چهارم

توان یافت. را نید صدرا می ای از بعد چهارمدانند که صورت اولیهاندکی از اندیشمندان معاصر غربی نیی می
یابی بعهد چههارم در صهدرا گهاه آن را بها دیهدگاه مشهابه آینشهتاین نیهی در فضای فکری کشور ما، بها ریشهه

 اند:سنجیده
عبداللهه رجهایی و اسهماعیل واعها جهوادی آملهی. تدین، سیدعبدالحسین، حسین سلیمانی آملهی،  –

، ش. ۳های فلسفی و کلامیاندیشه«. سنجش و مقایسۀ حرکت جوهری ملاصدرا و نظریۀ نسبیت انیشتین»
3 (1401 :)9-42. 

بعد چههارم عهالی طبیعهت در حکمهت صهدرایی و »رضی، سپیده، جعفر شانظری و افشین شفیعی.  –
 .12۶-99(: 1399) 77، ش. اندیشۀ دینی«. نسبیت اینشتن

انگاری و مسهالۀ اتصهال اجهیای زمهانی در فلسهفۀ چهاربعدی»مهر، رهام و جعفر شانظری. انصاری –
 .28-3(: 1396) 64، ش. اندیشۀ دینی«. معاصر و فلسفۀ صدرا

، تههران: نشهر نهی، 1. چمباانی فلسافی مکانیاک کتان ات منصوری، علیرضا. )فصل نهی از کتهاب:(  –
 ش.1395
 ش.1393، تهران: ارباب قلی، 1. چحرکت و زمان در حرکت جتهری و نسبیتپور، صادق. نی  –
-87(: 1392) 53، ش.فصالنامۀ هها «. چهاربعدگرایی و متافییی  صدرایی»منصوری، علیرضا.  –
108. 
-51(: 1392) 4، ش. پرتات رارد، «ملاصدرا و اثبات بعد چهارم )ماده( برای زمان»دانش، سبحان.  –

۶2 . 
 3، ش.1بنیااد «. اشهیا  جهوهری حرکهت ملاصهدرا پیرامهون گمانهۀ بعهد چههارم:»کیی، هنگامه. ح –

                                                 
فلسفۀ مشا  و حکمت متعالیه و  یج )دررا و سیال غیر قارپویا همان کیّ متصل  پویا قرار دارد. زمان چونان بعد چهارم ایستا بعد چهارم . در برابر این بعد چهارم1

د دارد. امروزه دربارۀ این زمان غیر بر طول و عرض و عمق در جهان اارج جسمانی امتداد و کیّ متصل چهارمی به نام زمان نیی وجوگوید: افیون...( است که می
 «(.آیا ملاصدرا از بعد چهارم عدول کرده است؟»اسدی،  ید به:شود )برای توضیح بیشتر بنگربرده میقار و سیال تعبیر چهاربعدگروی پویا به کار 
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(1356.) 
دانشاکد  ادبیااو و ولات  مجلۀ «. بحثی در حرکت جوهری و حقیقت بعد رابع»مرتضوی، جمشید.  –

 (. 1353) 111، ش. انسانی دانشگا  تبریز
. تههران: شهرکت مطبوعهات، م أ هی  و اینشا ی دو فیلستف شرق و غرب: صادرا راشد، حسینعلی.  –

 ش.1318
، مانند جوادی آملی و مطهری و مصباح، نیهی در شهرح بعهد چههارم صهدرا الأسفارشارحان جلد سوم 

 سخنان سودمندی دارند. 
ترین اندیشمندی است که بسیاری بعهد چههارم را شود صدرا امروزه در جهان اسلام معروفکه دیده میچنان

 از صهدرا ایهن اواجههدههد چنهد سهده پهیشهای مها نشهان میولهی بررسهی 1کنند؛یابی میو ریشهدر آثار ا
نهاد و حتی نقدهای را پیش ترین نحو ممکن بعد چهارمصریح نصیرالدین طوسی بود که برای بار نخست به

بوق بهه طهرح ایهن دیهدگاه توسهس طوسهی نیهی اهود مسه 2از صدرا وجود داشته است.نیی پیش بعد چهارم
مباحه  مربهوب بهه بعهد چههار رایهج بر ایهن، هایی فلسفی است که امروزه مغفول مانده است. افیوندشواره

تهر در آثهار گذشهتگان نکهاتی وجهود داشهته اسهت کهه در او تنوع چندانی ندارد و حتی پیشصدرا معمولًا در آثار 
 نیست.

یابی هها ریشههشده است که از جملۀ آندر فلسفۀ غرب چندصد کار پژوهشی دربارۀ بعد چهارم منتشر 
 های میانه، مانند آنسلی، اسهت؛ باآنکهه ههیچپرتکلف بعد چهارم در آرای برای از اندیشمندان غربی سده

یابی بعهد چههارم در آثهار کسهانی ها وجود ندارد. این تکلف در ریشهباره در آثار آناینعبارت صریحی در
هها تهرین آنمندان معاصر غربی نیی نقد شده است که مها در زیهر مهیچون آنسلی، از سوی برای از اندیش

 کنیی:ها( را فهرست میهای پرتکلف و هی نقد آنیابی)یعنی هی ریشه
Leftow, Brian. "Anselmian presentism." Faith and Philosophy 26, no. 3 (2009): 

297-319. 
Rogers, Katherin A. "Anselmian eternalism: the presence of a timeless God." 

Faith and Philosophy 24, no. 1 (2007): 3-27. 
                                                 

در جهای اهود نشهان «(. آیا ملاصدرا از بعد چهارم عدول کهرده اسهت؟». و شگفت اینکه صدرا اود در نهایت از بعد چهارم رایج عدول کرده است )اسدی، 1
در ایهن مقالهه مها «(. آیا ملاصدرا از بعد چهارم عدول کهرده اسهت؟»ت )اسدی، رده اسبعد چهارم ایستای رایج را مطرح ک شرح هدایهایی که صدرا تنها در داده

پهیش از فلسهفۀ »... کهه عنهوان پهردازیی؛ چنانکنیی و دیگهر بهه اهود صهدرا نمیهای پیشاصدرایی بررسی میپیشینۀ همین بعد چهارم ایستای رایج را در فلسفه
 کند.اود صدرا را دیگر بررسی نمییدگاه نیی گویای این است که مقالۀ کنونی د« صدرایی

 «.الدین رازی بر بعد چهارم و تأثیر آن بر اندیشمندان مسلماننقد قطب»؛ اسدی، «های بعد چهارم در جهان اسلامبررسی تاریخی اشکال». اسدی، 2
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Rogers, Katherin. "BAck TO ETErNALISm: A rESPONSE TO LEFTOw’S 
“ANSELmIAN PrESENTISm”." Faith and Philosophy 26, no. 3 (2009): 320-338. 

های کاملًا صریحی در آثار اواجهه ز صدرا عبارتابرالاف کسانی چون آنسلی، در جهان اسلام پیش
انهد. بنهابراین، هها غفلهت کردهو غربهی از آن شارقیکه متأسفانه اندیشمندان  1نصیر و پیروان او وجود دارد

های صورت پراکنده در آثهار اندیشهمندان مسهلمان سهدههای کاملًا صریح که بهضروری است این عبارت
در چه  وری و تحلیل شوند. همچنین، مسئلۀ مهی دیگر این است که بعد چهارممیانه وجود دارد، یکجا گردآ

 گیری بعد چهارمگرفت. بنابراین، امروزه کاملًا ضروری است چرایی شکلبستری و چرا توسس طوسی شکل
 صورت تاریخی بررسی و تحلیل شود.توسس طوسی و سپس، تطور آن نید اندیشمندان مسلمان به

شهده نیهی از آن وجهود دارد. دو تعریهف کمتهر شنااته ،معروف یادشده از بعد چههارم بر تعریفافیون
است کهه  بعد چهارمای از ( گونهgrowing block view of time) دی گاه افزایشی زمانتوضیح کوتاه اینکه، 

نوع دارند. این  های گذشته و حال ثابت در جای اود قراربر پایۀ آن آینده معدوم است؛ ولی هرکدام از زمان
های ای جدیهد بهر تکههرفته تکهرفته« آن»با سپری شدن هر  –تعبیری به –افیایشی است؛ چون  بعد چهارماز 

 بعهد چههارمای دیگهر از ( نیی گونههshrinking block)دی گاه کاهشی زمان  2شود.افیوده می موجود گذشته
های آینده و حهال ثابهت در جهای اهود قهرار از زمان است که بر پایۀ آن، گذشته معدوم است؛ ولی هرکدام

ای نهید براهی از اندیشهمندان گهاه پیشهینهنیهی  شده از بعد چهارمبرای این دو تعریف کمتر شنااته 3دارند.
 عرفه( بدان اشاره اواهیی کرد.شود که در جای مناسب اود )ذیل میرداماد و ابنمسلمان یافت می

 از صدراتا پیش چهاربعدگروی از محقق طوسی

از او اواجه نصیر کنند، پیشیابی میرا برای بار نخست در صدرا ریشهبعد چهارم گرچه امروزه معمولًا 
رو، ما در اینجا به ایناند؛ ازاز او نیی برای به دفاع و تکرار آن پردااتهنهاده و پسرا پیش بعد چهارتصریح به

 پردازیی.از صدرا میاز طوسی تا پیش بعد چهارفعان های مداگیارش و تحلیل و بررسی دیدگاه

                                                 
راونهدی، ابوسههل عبّهاد و ید متکلمان مسلمان )ابواسحاق نظّام، ابنهارم نیابی بعد چریشه»شود )اسدی، از محقق طوسی عبارت صریحی در منابع دست اول دیده نمی پیش. 1

 «(.محقق طوسی(
های گذشته و حال و آینده ثابت در جای اود قرار دارند. ازآنجاکه سرمدگروی تقریر رایج بعد چهارم بوده اسهت، یعنی هرکدام از زمانسرم گروی . در برابر، 2

هها مطلهق گذشهته و گیرند. معنای دقیق سرمدگروی یعنی گذشته ازلی و آینده ابدی است و با این ویژگیچهارم یکی می یج بعدمعمولًا سرمدگروی را با تقریر را
 تواند داشهته باشهد.های دیگری نیی میتر سخن بگوییی، این دو مفهوماً یکی نیستند و بعد چهارم حالتحال و آینده در جای اود ثابت قرار دارند؛ ولی اگر دقیق

 ؛«های حسی و ایالی با بعد چهار افیایشیمقایسۀ تجرد ادراک»توضیح بیشتر بنگرید به: اسدی،  )برای
 Broad, Scientific Thought, pp. 66–67. 
3. Hare, "Time-The emotional asymmetry", p. 511; Iacona, “The Metaphysics of Ockhamism”, p. 136. 
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 . محقق طوسی1
ابوجعفر محمد ابن فخرالدین محمد ابن حسن معروف به اواجه نصیرالدین طوسی و محقهق طوسهی 

شود. آن پذیرش بعد چهارم میناچار به « حال»ه.ق( در مواجهه با دشوارۀ فلسفی عدم وجود زمان  672)د 
انهد و تعبیری ساده چنین است: گذشته و آینده هر دو معدومی کمابیش گوناگونی دارد، بهدشواره، که تعبیرها

ناچار طرف گذشتۀ معدوم و/ یا آیندۀ معدوم است؛ ولی طرف امر نیی چون طرف زمان است، پس به« حال»
ل را بها تواند باشد. پس زمان حال نیی معدوم اسهت  در اینجها مشهکمعدوم نیی جی معدوم چیی دیگری نمی

 تصریح تمام مشاهده کنیی:حل چهاربعدگروانۀ او را بهکنیی تا سپس، راهتعبیر طوسی گیارش می
أنّ الیمان إمّا الماضي او المستقبل او الحال، و لا شه  فهي أنّ الماضهی و المسهتقبل معهدومان. أمّها »

لی یوجد جیآه معا، فلا یکون الهذ  الحال فهو الآن، و هو إمّا أن یکون منقسما او لا یکون. فان کان منقسما 
فرضناه موجودا، موجودا، هذا الف. و إن لی یکن منقسما کان عدمه رفعه لا محالة، و عند فنائه یحدث أمر 

 .1«آار دفعة فیلیم منه تتالي الآنات و یلیم منه ترکب الجسی من النقس المتتابعة. هذا الف
یا گذشته اسهت یها آینهده یها حهال. گذشهته و آینهده  پس بیان اشکال در آثار طوسی این است که: زمان

پهذیر اسهت یها نیسهت. اگهر شهتر نیسهت، یها بخشبی« آن»تردید معدوم است. زمان حال نیی، کهه یه  بی
توانهد موجهود باشهد. پذیر باشد، اجیای آن چون با هی موجود نیسهتند پهس اصهلًا اهود آن نیهی نمیبخش

پذیر باشهد در ایهن صهورت بخش« آن»است، اگر فرض کنیی این دارای حضور « آن»عبارتی دیگر، چون به
اجیای آن همگی دارای حضور نیستند؛ بلکه فقس برای از اجهیای آن دارای حضهورند؛ ولهی ایهن اهلاف 

پهذیر نباشهد، چهون بها از بهین بخش« آن»تواند موجود باشد. اگهر پذیر نمیبخش«ِ آن»پس  2فرض است.
درپهی های پیها و بنابراین، ترکب جسی از نقطه«آن»آید، پس تتالی د میدیگری پدی« آن»درنگ رفتنش بی

تواند موجود باشد. پهس ناپذیر نیی نمیبخش«ِ آن»پس  3آید؛ ولی این الاف فرض و محال است.لازم می
 توانند موجهود باشهند، پهستواند موجود باشد. این  چون گفتیی که گذشته و آینده نیی نمیمطلقاً نمی« آن»

نچهه در گذشهته و احهال  این ی  جیم عقلی بدیهی اسهت کهه آ»تواند موجود باشد. چه، زمان مطلقاً نمی
 .4«تواند موجود باشدتواند موجود باشد، مطلقاً نمیحاضر و آینده نمی

هی گذشته و هی آینهده گوید: می« حال»هایی دربارۀ عدم وجود محقق طوسی در پاسخ به چنین دشواره

                                                 
  .136، تلخیص ا محصل. طوسی، 1
 . 65، اجتبة ا مسائل ا نصیریةوسی، . ط2
 . 65، اجتبة ا مسائل ا نصیریة. طوسی، 3
 . 65، اجتبة ا مسائل ا نصیریة. طوسی، 4
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اشهکال فصهل مشهترک تواند ه مانند نقطه در اهس ه بیمی« حال»سان، است. بدینی اود باقی ثابت سرجا
 گذشته و آینده باشد: 

الیّمان إمّا الماضي، و إمّا المستقبل، و لیس له قسی هو الآن. إنّما الآن هو فصل مشترؤ بین الماضي و »
إنّما هو معهدوم فهي المسهتقبل، و المسهتقبل المستقبل، کالنقطة في الخسّ. و الماضی لیس بمعدوم مطلقا، 

  فهي معدوم في الماضي، و کلاهما معدومان في الآن. و کلّ واحد منهما موجود في حده. و لیس عدم شی
  هو عدمه مطلقا، فانّ السما  معدوم في البیت و لیس بمعدوم في موضهعه، و لهو کهان الآن جهی ا مهن شی

قسمین. مثلا تقول: من الغداة إلی الآن، و من الآن إلی العشا . فهان کهان الیّمان لما أمکن قسمة الیمان إلی 
الآن جی ا لی تکن هذه القسمة صحیحة و لا أمکن قسمة مقدار من الیمان إلی قسمین. فالآن موجود، و هو 

ن، عرض حالّ في الیّمان، کالفصل المشترك في الخسّ، و لیس بجی  من الیمان، و لیس فنائه إلّا بعبهور زمها
 .1«فلا یلیم منه تتالي الآنات

الحرکة لا وجود لها إلّا في الماضي او فهي المسهتقبل. و أمّها الحهال فههو نهایهة الماضهي و بدایهة »... 
المستقبل و لیس بیمان، و ما لیس بیمان لا یکون فیه حرکة، لأنّ کهلّ حرکهة فهی زمهان. ... الحاضهر لهیس 

 2.3«لأنّه غیر قارّ الذات   من الیمان بحاضر،بحرکة. ... و لیس شی
زمان یا گذشته است یا آینده؛ و برای زمهان »گوید: نصیرالدین طوسی می شود اواجهکه دیده میچنان
 گذشتهه مانند نقطه در اس ه فصل مشترکی بین گذشته و آینده است. « آن»وجود ندارد. « آن»نام قسمی به

اند معدوم« آن»در گذشته معدوم است و هر دو در  و آین همطلقاً معدوم نیست؛ بلکه در آینده معدوم است 
آورد به شمار مهی ثاب یامر ممتد تصریح، زمان را به پس اواجه«. در ح  خود موجودن و هری  از این دو 

ولی دربارۀ آن دو بخش دیگر از زمان ه چه گذشته و چه آینده ه  4گوید که زمان حال به ی  معنا وجود ندارد؛و می
لیس بمعدوم مطلقا، إنّما ههو  الماضيو »است: توان گفت که هری  از این دو بخش ثابت سرجای اود باقی می

                                                 
 . 137-13۶، تلخیص ا محصل. طوسی، 1
 . 185، تلخیص ا محصل. طوسی، 2
درنگ در بیو سپس، «( ود لها إلّا في الماضي او في المستقبللا وج»)پذیرد . شگفتی چنین عبارتی این است که نخست بعد چهار را دربارۀ حرکت و زمان می3

 داند و متوجه تناقض این دو نیست  می« غیر قارّ الذات»حرکت و زمان را  جاهمی 
بیل قهرار الهذات و علهی سه الحرکة المتصلة في الأعیهان»است )بسنجید با تعبیر: « غیر قارّ الذات« »آن»شاید گفته شود که منظورش این است که صرفاً در ی  

((؛ وگرنه، آری در طول ی  بازۀ زمانی قارّ الذات است. ولی در این صورت، مکان و امور مکانی 1/443، مصنفاو میرداماد)میرداماد، « اجتماع الأجیا  في الآن
وجودی داشته باشند؛ اواه وجود قهارّ « آن»انی در ی  مور مکاصلًا وجودی ندارد تا مکان و ا« آن»قارّ الذات نیست؛ چون برپایۀ دیدگاه طوسی « آن»نیی در ی  

عبارتی، اگر قارّ الذات بودن مکان و امور مکانی در نهایت این باشد که در طول ی  بازۀ زمانی قارّ الذات اسهت، در ایهن به«. غیر قارّ الذات»الذات اواه وجود 
 زمانی قارّ الذات است.   بازۀدار نیی در طول یصورت حرکت و زمان و امور متحرک و زمان

 . 35-34، شرح الإشاراو و ا  نبیهاو. طوسی، 4
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کلّ واح  منامدا موجدود معدوم في الماضي، و کلاهما معدومان في الآن. و  و المستقبلمعدوم في المستقبل، 
ن صهورت، گذشهته و حهال ه درسهت ماننهد کند که در ایگونه دفاع می. او از ثبات و قرار زمان نیی این1«في ح ه

إن کهان الیمهان قهارّ »های گوناگون ی  جسی ثابت و قارّ ه معیت اواهند داشت، نه اینکهه یکهی بشهوند: بخش
الذات لا یکون الحاضر عین الماضي، بل یکون معا. کما في الجسی الذ  هو قارّ الذات، و لا یلهیم منهه أن 

آید که گذشته و حهال معیت ااص دیگر لازم نمیسبب این نوع . پس به2«یکون جی  منه هو عین الجی  الآار
 یکی شده و تناقضی پدید آید.

اجتباة تصریح تمام دفاع کرده است. او در از این دیدگاه چهاربعدگروانه به 3طوسی در سایر آثار اود نیی بارها
سهازی بهوده و از جههاتی دارای روشنمتفهاوت  تلخیص ا محصالتعبیرهایی دارد که اندکی با  ا مسائل ا نصیریة

 های مکمل را نیی کامل گیارش کنیی:بیشتری است. پس بگذارید آن عبارت
الیّمان مقدار متّصل غیر الذّات لیس له أقسام الّا بالعرض، و معنی عدم قراره أنّهه إذا فهرض لهه جهی  ان کانها »

یوجدان معها کونهه ذا جهی ین لا یوجهدان أصهلا. و   ذا جی ین لا بحی  لا یوجدان معا. و لا یجب من کون الشّی
 یجب أن یعلی أنّ الفاصل بین جیأیه لا یکون جی ا منه، و إلّا لکان الفصل إلی الجی ین فصلا إلی ثلاثة اجیا .

فالیّمان الحاضر لا یکون فیه قسمة، و إذا فرض قسمة لا یکون أجیاؤه معا. فلا یکون ذله  الیّمهان حاضهرا، و 
 اضي و المستقبل زمان هو حاضر، إنّما یکون بینهما آن، و هو لیس بجی  من الیّمان.لیس بین الم

الماضدي لده و إذا لی یکن للماضي وجود فی الیّمان الحاضر لی یلیم منه أن لا یکون لهه وجهود أصهلا، فه نّ 
کدذا و ه، و لیس له وجود حاضر، و الحاضهر لهه وجهود آنیها و لهیس لهه وجهود فیمها مضهی، وجود فیما مضی

 .4«. و الحکی، بأنّ ما لا یکون فی وقت لا یکون أصلا، غلس من باب سو  اعتبار الحملالمستقبل
به همین دیدگاه چهاربعدگروانهه متمسه   تصریح تما بهطوسی در دفاع از علی ادا به امور جیئی زمانی نیی 

توان گفهت کهه معهدوم بهوده دث نمیگوید که هر حادثی در هر زمانی که پدید آید دربارۀ این حاشده است. او می
است یا معدوم اواهد شد؛ بلکه ه همچون ادا ه باید گفت که هر موجودی در زمان ااص اهودش هسهت و در 

کنهد کهه آن از آن ه موجهود نیسهت. اهدا دربهارۀ ههیچ چیهیی حکهی نمیاز آن اواه پسغیر آن زمان ه اواه پیش
ها نسبت بهه او واحهد رو، همۀ زماناینموجودی زمانی نبوده و ازاکنون موجود است یا معدوم است؛ چه، ادا هی

 برند:را به کار می« اکنون»ها ه تعبیری مانند اند. تنها موجودهای زمانی ه همچون ما انسانو مساوی
                                                 

 . 137، تلخیص ا محصل. طوسی، 1
 . 136، تلخیص ا محصل. طوسی، 2
گذشهته زمهان نیسهت و آینهده »است:  موجود گوید که از میان گذشته و حال و آینده تنها حالگروانۀ زمان دفاع کرده و میظاهراً طوسی از دیدگاه حالآغاز و انجا  همه در بااین. 3

 (.21، آغاز و انجا )طوسی، « اوانند« آن»همچنین. اگر زمان وجودی دارد وجود حال است که کمترین زمانی است، و از اردی مقداری ندارد. حکما  آن را 
 . ۶۶-۶5، اجتبة ا مسائل ا نصیریة. طوسی، 4
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 أي حداد و أمّا المدرك الذ  لا یکون کذل ، و یکون إدراکه تامّا ف نّه یکون محیطا بالکهلّ، عالمها بهأنّ »... 
لا یحکد  ، و کی یکون من المدّة بینه و بین الحادث الذ  یتقدّمه أو یتأاّر عنهه، و یوج ، في أي زمان من الأزمنة

، بل بدل ما یحکی المدرك الأوّل بأنّ الماضي لیس موجودا في الحال، یحکی هو بهأنّ ء من ذلكبالع   علی شي
، و [ قبله أو بعد هالزّمان من الأزمنة الّتي ]تکونکل موجود هو في زمان معین لا یکون موجودا في غیر ذلك 

یکون عالما بأنّ کلّ شخص في أ  جی  یوجد من المکان، و أ  نسبة تکون بینه و بین ما عداه، ممّا یقع فهي جمیهع 
ء بأنّده موجدود ا ن أو لا یحکد  علدی شديجهاته، و کی الأبعاد بینها جمیعا علی الوجهه المطهابق للوجهود، و 

و  بل نسدبة جمیدا الأزمندة و لا مکاني،لأنّه لیس بزماني و موجود هناك أو معدوم، أو حاضر أو غائب؛ ، أمع و 
 .إلیه نسبة واح ةالأمکنة 

أو بهذا المکان أو ذل  المکهان، او بالحضهور و الغیبهة، أو بهأنّ ههذا الجسهی قهدّامي أو  و إنّما یختصّ با ن
 .1«أو مکان معین ن معینمن یقا وجوده في زماالفي أو تحتي أو فوقي 

را بهه کهار « اکنهون»شرح کوتاه بخش پایانی سخن طوسی این است که تنها موجودهای زمانی تعبیری ماننهد 
آنکهه در واقهع چیهیی موجود شهد و حال« اکنون»گویند که فلان چیی موجود نبود سپس، برند و برای مثال، میمی

آید، در واقع از دیهد مها پنههان بهوده اسهت و اکنون دارد پدید می کنییموجود نشده است. آن چییی که ما گمان می
پدیهد « اکنهون»نمایاند. پس کوتاه اینکه، آنچهه انتظهارش را داشهتیی اکنون صرفاً دارد هستی پنهان اود را به ما می

 –بهوده اسهت ای که زمانی بهرای مها حهال و حاضهر گذشته –آوریی سان، آنچه از گذشته به یاد میهمینآید. بهنمی
ای بهرویی آن را مهوزه نهان شده است؛ درسهت ماننهد اینکهه بهه –دوباره  –معدوم نگشته است؛ بلکه صرفاً از دید ما 

از دیدن ما معدوم شدند. ایهن از نقهص مها از دیدن ما معدوم بودند و نه پسببینیی و برگردیی. اشیای آن موزه نه پیش
 زمانی ااصی توانستیی اشیای آن موزه را ببینیی. موجودهای زمانی بود که تنها در بازۀ

اشتباه ه دربارۀ زمان تعبیرهایی چون گذشته تسامح یا بهگوید که برالاف موجودهای زمانی که ه بهطوسی می
برند، زمان نید موجهود غیرزمهانی از ازل تها ابهد موجهود اسهت و موجهود و آینده و پیش و پس معدوم را به کار می

اجیای این زمان واحد نیی همگی برای او نسبتی واحد و مساوی دارند و همگهی نهید او حاضهرند.  واحدی است و
 3ها، گذشته )و آینده( مطلقاً علی تفصیلی دارد.آن 2سان، او به همۀ این اجیای زمانی و تدریج و تدرّجبدین

                                                 
 . 233-232، 99، اجتبة ا مسائل ا نصیریة. طوسی، 1
و أما علمه بتجدد و انصرام، فیکون بواسطة النفس المتصورة لتل  المتجددات »افیاید: آفرین را می. دربارۀ تجدید و انصرام، طوسی در ادامه این عبارت مشکل2

تجدیهد و انصهرام، نیهی ها، ماننهد های آنژگیند، ویواسطه نید او حاضر(. اگر زمان و امور زمانی گذشته و حال و آینده بی142، مصارع ا مصارعطوسی، )« و الانصرامات
زمهان و باشهند، اهود تجدید و انصرام اگر نتوانند بعد چهارم ثابتی داشتههایی مانند ویژگیعبارتی، ای داشته باشند. بهها نیستند تا حکی جداگانهچییی جدای از آن

 .واسطه نید او حاضر باشندبیباشند و هارم ثابتی داشتهبعد چ نتوانندترند به اینکه امور زمانی گذشته و حال و آینده اولی
 . 114-113، اجتبة ا مسائل ا نصیریة؛ همو، 134-133، 142، مصارع ا مصارع. طوسی، 3
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ی به گذشته و آیندۀ معدوم بر پایۀ آنچه از محقق طوسی در اینجا گیارش کردیی، پیامد آن در حی  التفات
فشهرند کشند در عین حال پهای میمیچنین کسانی هنگامی که بعد چهارم را پیش زیراشود؛ نیی دانسته می

اند و گذشته هنوز در ظرف اود در همان گذشته موجود اسهت و آینهده نیهی در ظهرف ها امور زمانیکه این
تفاتی به گذشتۀ معدوم و آینهدۀ معهدوم نیهی بهه مشهکلی اود در همان آینده موجود است. بنابراین، حی  ال

 اورد.برنمی
 کمونه. ابن2

(، ماننهد طوسهی ه.ق 683)د  کمونهمعروف به ابن کمونهبنهبةالله ا بنحسن اعیالدوله سعد ابن منصور ابن 
ته و طرف موهومی بین گذشهته و دانس« آن»داند و زمان حال را نیی گذشته را در گذشته و آینده را در آینده موجود می

 آورد:آینده به شمار می
و الآن في الیمان کالنقطة في الخس، و هو طرف موهوم بین الماضي و المسهتقبل، بهه متصهل أجهیا  الیمهان »

 بعضها ببعض.
الآن، الا في الذهن. و کما أن النقطة لیست مقومة للخس، کهذل  الآن  1و اذ لیس للیمان طرف فلا یوجد هذا

س مقوما للیمان، و سیتحقق ذل  فیما بعد، فهو عرض حال في الیمان، هو حد مشترك بین ماضیه و مسهتقبله. و لی
مطلقا، بل مع و  فدي المسدتقبل، و المسدتقبل معد و  فدي الماضدي، و ک همدا  بمع و  لیس الماضي

 .2«مع و  في ا ن
 ال ین شیرازی. قطب3

دربارۀ بعهد  درةا  اج.ق( در ه 710الدین شیرازی )د روف به قطبمحمود ابن مسعود ابن مصلح کازرونی مع
 های او برگردانی واژه به واژه از آن است:کمونه آورده است؛ بلکه عبارتهایی بسیار نیدی  به ابنچهارم عبارت

ن ، و مستقبل، کی باو اجهیا  زمهاو آن در زمان جون نقطه است در اس، و او طرفی موهوم است میان ماضی»
شود بعضی، ببعضهی. و جهون زمهان را طرفهی نیسهت، بهس ایهن آن را وجهود نباشهد، الّا در ذههن. و متصل می

زمان نیست، و زود باشد کی تحقیق این بکنی فیما بعد، بهس  همجنان  نقطه مقوّم اس نیست، همجنین آن مقوّم
معد و  نیسد   ماضدیل او. و او، و مسهتقب او عرضی باشد حالّ در زمان، کی حد مشترک باشهد میهان ماضهی

اند  در ، و هدر دو معد و مطلقا؛ بل کی او مع و  اس  در مستقبل، و مستقبل معد و  اسد  در ماضدی
 .3«آن

                                                 
 لهذا. اصل: 1
 . 275، ا جدید في ا حکمة، کمونهبن. ا2
 . 540، درة ا  اجالدین شیرازی، . قطب3
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بسیار کوتاه و گذرا و تلویحی به بعد چهارم اشهاره کهرده اسهت، قطهب  شرح اشاراوباآنکه محقق طوسی در 
اشهکال بهه ایهن صهورت  شرح اشاراوپیش کشیده است. در  تصریح تمام آن رابه حاشیۀ شرح اشاراوشیرازی در 
و جهی  « آن»صهورت شود که فخر رازی گفته است که چون گذشته و آینده معدوم اسهت، پهس حهال بهمطرح می

 لایتجیا موجود است:
 و ینقسهی –و هي أن الحرکة موجودة غیر قهارة  –معارضة لها  –و الفاضل الشارح أورد من حجج مثبتی الأجیا  »

 –و لو لا وجوده لما کانت الحرکة موجهودة  –و هما غیر موجودین و إلی ما في الحال  –إلی ما مضی و إلی ما یستقبل 
فه ذن لا ینقسهی و لا ینقسهی مها بهه یقطهع المتحهرك مهن  –لکونه غیر قار  –لی یکن جمیعه موجودا  1و هو إن انقسی

 .2«و إذن جی  لا یتجیأفه –و إلا لانقسی ما في الحال من الحرکة  –المسافة 
پاسخ کوتاه و گذرا و تلویحی محقق طوسی این است که حال بخشی از زمان و حرکت نیسهت؛ بلکهه صهرفاً 

أن قسمة الحرکة و الیمان إلی ماض و مستقبل و حال لا تصح لأن الحال حد مشهترك »طرف گذشته و آینده است: 
مشترکة بین المقادیر لا یکهون أجهیا  لهها و إلا لکهان التنصهیف و الحدود ال –هو نهایة الماضي و بدایة المستقبل  –

تصهریح به حاشیۀ شرح اشااراو. در اینجا قطب شیرازی در 3«تثلیثا بل هي موجودات مغایرة لما هی حدوده بالنوع
پذیرد که گذشته )و آینده( مطلقهاً معهدوم باشهد؛ بلکهه در ظهرف اهود موجهود پردازد و نمیتمام به بعدچهارم می

 4است:
وجدوده لا وجود له في الحال الذی هو الآن فمسلّی لکن لا یلیم منه عدمه مطلقاً؛ لجواز  الماضيإن أراد أنّ »

 .5«. و إن أراد أنّ الماضي لا وجود له أصلًا فذل  ممنوعفي ح  نفسه
ویژه و بهه درةا  ااجههای تهوان مکمهل عبارترا می شارح حکمةاششاراقالدین شیرازی در های قطبعبارت

چنهین اسهت: درسهت  شرح حکمةاششراقدربارۀ بعد چهارم دانست. بیان اشکال در  حاشیۀ شرح اشاراومکمل 
است که حرکت موجود است؛ ولی حرکت گذشته و حرکت آینده موجود نیست. پهس تنهها حرکهت حهال حاضهر 

را تنها بهه گذشهته و آینهده ماند. چه، آن پذیر نیست؛ وگرنه موجود باقی نمیموجود است. حرکت حاضر نیی بخش
پذیر نیست، مسهافت مطهابق آن نیهی توان قسمت کرد که این دو نیی ناموجودند. پس چون حرکت حاضر بخشمی

                                                 
 (.3برگ ، حاشیة ولی حل مشکلاو اششاراو وا  نبیهاوالدین شیرازی، )قطب« بالفعلأ  « و هو إن انقسی»قوله ». 1
 . 19، شرح الإشاراو و ا  نبیهاو. طوسی، 2
 . 35، شرح الإشاراو و ا  نبیهاو. طوسی، 3
کهدام در ظهرف اهود طلقاً معدوم نیسهتند و هرینده مدهد که از نظر کسی چون محقق طوسی گذشته و آتصریح توضیح میاود به شرح اشاراوق( نیی در  732. تستری )د 4

ا محاکمااو بای   ؛ همهو،5)الهف(، بهرگ  واشماا  ا فخار ا اراز  ا محاکماو بای  نصایرا دی  ا ستساي موجودند. پس نباید دچار مغالطۀ سو اعتبار حمل بشویی )تستری،
 (.4و  3های )ب(، برگ واشما  ا فخر ا راز  نصیرا دی  ا ستسي

 . 7، برگ حاشیة ولی حل مشکلاو اششاراو وا  نبیهاوشیرازی،  الدین. قطب5
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 پذیر نیست. نتیجه اینکه، جی لایتجیا موجود است:بخش
ذا الحجّة المذکورة علی إثبهات الجهی ، و ههي أنّ الحرکهة موجهودة، و الماضهیة لیسهت بموجهودة و که»... 

المستقبلة. فتعین الوجود في الحاضرة، و هي لا تنقسی، و إلّا لی تبق موجهودة، لانحصهار قسهمتها فهي الماضهي و 
 .2«و إذا لی تنقسی الحرکة الحاضرة لی تنقسی المسافة المطابقة لها 1المستقبل، و هما غیر موجودین.

آورد کهه گفهت: را می و و ا  نبیهاوشرح اششاراقطب همان پاسخ کوتاه و تلویحی یادشدۀ محقق طوسی در 
بهر ایهن افیون 3حال بخشی از زمان و حرکت نیست؛ بلکه صرفاً طرف گذشته و آینده و حد مشهترک آن دو اسهت.

أنّ »توان مشاهده کهرد؛ بهرای نمونهه: می شرح حکمةاششراق پاسخ تلویحی، ادامۀ پاسخ را گاه در جای دیگری از
. اینکهه زمهان 4«  واحد متّصل من الأزل إلی الأبدایة، فلا یکون له طرف بالفعل، لأنّه شيالیّمان لا بدایة له و لا نه

 از ازل تا ابد ی  چیی واحد متصل باشد، چییی نیست جی همان بعد چهارم.
 . میرک بخاری4

 شارح حکماةا عی ه.ق( نیهی در  8الدین محمد ابن مبارکشاه بخاری معروف به میرک بخهاری )سهدۀ شمس
او  5ید که حال بخشی از زمان نیست؛ بلکه صرفاً پایهان گذشهته و آغهاز آینهده و حهد مشهترک آن دو اسهت.گومی

 داند: های ااص اود گذشته را در گذشته و آینده را در آینده موجود میسپس، با عبارت
رکة الحاضرة فهي لا یلیم من عدم الحرکة الماضیة و المستقبلة في الحال عدمها مطلقا و الا یلیم من عدم الح»

فالحرکة الماضیة لاا وجود في الزمان الماضدی و الحرکدة المسدتقبلة لادا الماضي و المستقبل عدمها مطلقها 
 6.7«وجود في الزمان المستقبل

 . قوشچی 5
و الحرکة لا وجود لهها »گوید: در بح  نفی ادلۀ جی  لایتجیا بسیار کوتاه و گذرا می تجریداشو قادطوسی در 

                                                 
 . صدرا در این مباح  تعلیقه ندارد  1
 . 236، شرح حکمة اششراقالدین شیرازی، . قطب2
 .236، شرح حکمة اششراقالدین شیرازی، . قطب3
 . 391، شرح حکمة اششراقالدین شیرازی، . قطب4
 . 4۶7، 422، 393، 271-270، ی شرح حکمة ا ع. بخاری، 5
انّ الماضي قهد فهات بمعنهي انّهه لهی »... نوی یافتیی: این جمله را در میرزا جان باغشرح حکمة ا عی  نویسان از میان شارحان و تعلیقه. 393، شرح حکمة ا عی  . بخاری،6

 (.126، برگ حاشیة میرزا جان ولي حکمة ا عی ؛ همو، 228، برگ رح حکمة ا عی ه بر شحاشینوی، )باغ« یکن موجوداً في الحال لکنّه موجود في نفسه و کذل  المستقبل
و الحرکهة المتصهلة مهن المبهد  »آورد و متوجه تناقض این با بعد چههار نیسهت: گروان حرکت قطعیه را در اارج معدوم به شمار میمیرک بخاری هنوز مانند حالهمه، . بااین7

 (.422، شرح حکمة ا عی ، بخاری)« القطع لا حصول لها في الاعیان بمعني الی المنتهی و یسمی الحرکة
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)د  1علا الدین علهی ابهن محمهد سهمرقندی معهروف بهه قوشهچیدر اینجا «. و لا یلیم نفیها مطلقاً  في الحال
پهذیرد کهه کشهد و نمیرا پیش میتصریح تمام بعد چهارم از تبیین اشکال، بهق( در شرح معروف اود، پس879

فهان »... اسهت:  حرکت گذشته و آینده مطلقاً معدوم باشد؛ بلکه هریه  در ظهرف زمهانی اهاص اهود موجهود
الماضي من الحرکة موجود في الماضي من الیمان وان لی یکن موجوداً في الحهال والمسهتقبل مهن الیمهان؛ وکهذا 

«. المستقبل من الحرکة موجود في المستقبل من الیمان وان لی یکهن موجهوداً فهي الحهال والماضهي مهن الیمهان
 2نفسه موجودند.اند نه اینکه مطلقاً معدوم باشند. پس فيسان، گذشته و آینده نیی تنها در حال معدومهمینبه

 . میرداماد6
ق( گرچه در آثار اود نسبتاً مفصهل بهه ه. 1040الدین محمدباقر استرآبادی معروف به میرداماد )د میر برهان

چیهیی ههای گذشهتگان اسهت و های او گاه تقریباً همان عبارتآمدهای آن پردااته است، عبارتبعد چهارم و پی
های جدید میرداماد گاه توجهه بهه همهین مطالهب تکهراری نیهی همه، برای فهی عبارتها نیست. بااینجی تکرار آن

بهرای نمونهه، دیهدیی یه  بیهان از اشهکال در آثهار کنیی. ها نیی میای به آنکوتاهی اشارهضروری است. پس به
بیشهتر نیسهت، « آن»زمان حال نیی، که ی   طور الاصه این بود که گذشته و آینده معدوم است وطوسی به

و پاسهخ او نیهی تکهرار همهان پاسهخ  3شود. میرداماد گاه همان اشکال را تکرار کردهها می«آن»باع  تتالی 
لهیس بمعهدوم مطلقها، إنّمها ههو الماضي و »تری ندارد: چهاربعدگروانۀ یادشدۀ طوسی است و نکتۀ افیون

کلّ مناما موجدود دوم في الماضي، و کلاهما معدومان في الحال، و مع و المستقبلمعدوم في المستقبل 
ههی گذشهته و ههی گوید کهه . پس میرداماد با اندکی تغییر و افیایش در پاسخ یادشدۀ طوسی می4«في حّ ه

اشهکال فصهل تواند ه ماننهد نقطهه در اهس ه بیمی« حال»سان، است و بدینآینده ثابت سرجای اود باقی 
 5و آینده باشد. مشترک گذشته

                                                 
الماضي والمستقبل وإن کانا معدومین في الحال لکن کل منهما له وجود فهي حهد »تصریح بعد چهارم را مطرح کرده است: به ا مرادکشف. علامه حلی نیی در 1

تهوان ازآنجاکه علامه در سایر آثار اود بارها و بارها آن را نقد کرده است، او را در نهایهت نمی. ولی (225، کشف ا مراد في شرح تجرید اشو قاد)حلی، « نفسه
 مدافع آن دانست.

 . 122، حاشیه بر شرح جدید تجریدنوی، ؛ باغ73، برگ شرح تجرید ا کلا  في تحریر وقاید اشسلا . قوشجی، 2
 . 270-2۶9، ا  حقیق في ولم ا تاجب، ا: همو؛ بسنجید ب2/389، مصنفاو میرداماد . میرداماد،3
 . 2/389، مصنفاو میرداماد. میرداماد، 4
ي لیس بمعدوم مطلقا، الیّمان إما الماضي أو المستقبل، و لیس له قسی آار هو الآن. إنّما الآن هو الفصل المشترك بین القسمین، کالنّقطة في الخسّ، و الماض. »5

  هو عدم فهي   في شيقبل معدوم في الماضي، و کلاهما معدومان في الحال، و کلّ منهما موجود في حدّه، و لیس عدم شيالمست إنّما هو معدوم في المستقبل و
 اة إلیثلا تقول: من الغدنفسه مطلقا؛ ف نّ الفل  معدوم في البیت و لیس بمعدوم في موضعه. و لو کان الآن جی ا من الیّمان لما أمکن قسمة الیّمان إلی قسمین. م

 الآن و من الآن إلی العشا . ف ن کان الآن جی ا لی یکن هذه القسمة صحیحة.
ن فهي کهلّ جهی  مهن ف ذن، الآن عرض و معروض في الیّمان، کالفصل المشترك في الخسّ، و لیس بجی  من الیّمان، و لیس فناؤه إلّا بعبور زمان متحققا عهدم الآ

 (.2/389، مصنفاو میرداماد)میرداماد، « ناتلی الآأجیائه و في حدّ من حدوده، فلا یلیم تتا
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این بود که چون گذشته و آینده معدوم اسهت، پهس طور الاصه به اشکال شرح اشاراودر همچنین، دیدیی 
را « آن»میرداماد گاهی نیی همین اشهکال جهوهر فهرد بهودن و جی  لایتجیا موجود است. « آن»صورت حال به

ناپهذیر اسهت و بنهابراین، ال حاضر نیی بخشافیاید: گذشته و آینده معدوم است و زمان حو می 1تکرار کرده
پذیر باشد بخشی از آن گذشته اواهد بود و بخشی از و جوهر فرد است؛ وگرنه اگر حال حاضر بخش« آن»

های «آن»تواند نید ما حاضر باشد؟ پس زمان چییی جی آن آینده؛ ولی در این صورت چگونه همۀ حال می
حهال گفهت: ی تکرار بخشی از سخنان یادشدۀ طوسی است که مینی میردامادپاسخ  2منفصل متفرق نیست.

الحرکة لا وجود لهها إلّا فهي الماضهي أو »بخشی از زمان و حرکت نیست؛ بلکه صرفاً طرف گذشته و آینده است: 
...  و بدایة المستقبل و لیس بیمان، و ما لیس بیمان لا یکون فیه حرکهة في المستقبل. و أمّا الحال فهو نهایة الماضي

پهس . 3«  من الیّمان بحاضر؛ لأنّه غیر قارّ الهذّاتالحاضر لیس بحرکة. ... فالحرکة إنّما تکون في زمان و لیس شي
 4تر چندانی ندارد.میرداماد اینجا نیی نکتۀ افیون

د ای است که گویا درصهدگونهپردازیی. گاه ظاهر عبارت او بههای ااص میرداماد میبا این مقدمه، به عبارت
الحرکدة القطعیدة المتةدلة »گویهد: او می .است بعد چهار افیایشی را اثبات کند، نه بعهد چههار سهرمدگروانه را

ظهاهر عبهارت . اینجها 5«فدي الزمدان الماضديفي الأعیان، کالیمان، لکن وجودها في الأعیان إنّما هو  موجودة
پافشاری او بر بودن در زمان گذشته اسهت  گوید که حرکت قطعیه در جهان اارج موجود است؛ منتهامیرداماد می

تصریح حرکت قطعیه در جهان اارج را به بعهدچهارم آورد. اینکه میرداماد بهو از بودن در آینده سخنی به میان نمی
از میرداماد معمولًا بعهد چههارم را دربهارۀ گره زده است از نظر تاریخی نکتۀ مهمی است. چه، چهاربعدگروان پیش

« غیهر قهارّ الهذات»درنهگ در عبهارتی واحهد، حرکهت و زمهان را پذیرند و سپس، گاه حتهی بیمی حرکت و زمان
کنند و متوجه تناقض این دو نیسهتند  امها ازجههت تعبیهر بعهد دانند و حرکت قطعیه در جهان اارج را انکار میمی

او بارها و بارها در آثهار اهود بهه پردازی او رخ داده است؛ وگرنه رسد تسامحی در عبارتنظر میچهار افیایشی، به 
  6ها را گیارش کردیی.که برای از آنمعتقد است، نه بعد چهار افیایشی؛ چنان همان بعد چهار سرمدگروانه

                                                 
 . 2/388، میرداماد مصنفاو. میرداماد، 1
ق( گهیینش کهرده 9۶۶–93۶ابیهوردی ) ا جنانروضمیرداماد این بخش را از  ا  حقیق في ولم ا تاجب. در 270-2۶9، ا  حقیق في ولم ا تاجب. میرداماد، 2

روض افیاید در کلام گذشتگان هیچ پاسخی برای این اشکال بسیار دشهوار نیافتهه اسهت )ابیهوردی، ق طوسی ه میتن محقاست. ابیوردی در اینجا ه با نادیده گرف
 (.6، ا جنان

 . 1/444، مصنفاو میرداماد؛ همو، 389-388، 2/380، مصنفاو میرداماد. میرداماد، 3
و سهپس، «( لا وجود لها إلّا فهي الماضهي او فهی المسهتقبل)»پذیرد زمان میرکت و انگییی نخست بعد چهارم را دربارۀ حطرز شگفت. جی اینکه هنوز هی به4

 داند و متوجه تناقض این دو نیست می« غیر قارّ الذات»جا حرکت و زمان را درنگ در همینبی
 . 1/444 ،مصنفاو میرداماد. میرداماد، 5
 «.های حسی و ایالی با بعد چهار افیایشیمقایسۀ تجرد ادراک»بنگرید به: اسدی، ن مسلما بعد چهارم افیایشی نید اندیشمندان. برای توضیح بیشتر دربارۀ 6
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 پردازی زیر نیی تسامحی رخ داده است:رسد در عبارتسان، به نظر میهمینبه
 و لعلّ  تقول: إنّ المتحرّك ما لی یصل إلی المنتهی لی توجد الحرکة بتمامها. و إذا وصل فقد بطلت الحرکة.»

فیقال ل : إنّما یستدعی ذل  امتناع وجودها في آن الوصول إلی المنتهی، بل أ  آن فرض من الآنات، و یعیهر 
 عنه بالحال، و الوجود في الأعیان أعیّ من ذل .

 .1«وجودها في الماضيا توجد ف  زمان، نهایته آن الوصول. فهناك یتیّ إنّم فالحرکة
متحهرک تها »تسامح سخن بگوییی، پاسخ درست این است کهه تعبیهر اگر بر پایۀ بعد چهار سرمدگروانه و بی

تعبیر مناسبی نیست. چون در واقع، متحرک از مبدأ تها مقصهد کشهیده شهده و « هنگامی که به مقصد نرسیده است
سبب نقص قوای ادراکی اهود از فههی آن نهاتوان هسهتیی. پهس در همهان اره به مقصد رسیده است؛ ولی ما بههمو

بهرد، را بهه کهار می« متحرک تا هنگامی که به مقصد نرسهیده اسهت»هنگامی که ه در میان حرکتی ه مخالف تعبیر 
و بخهش دیگهر نیهی البتهه در درست در همین هنگام بخشی از حرکت در آینده در جای ااص اود موجود اسهت 

 گذشته در جای ااص اود موجود است.
گوید که شاید برای اشکال کنند که اتصال حرکت گذشته به حرکت آینده مستلیم ایهن اسهت کهه میرداماد می

 موجود به معدوم متصل شود؛ که البته محال است:
صال الموجود بالمعهدوم. أ فهلا تتفکهر کدت أسمع  تقول: أما یلیم من اتصال الحرکة الماضیة بالمستقبلة ات»

أنّ  إن عنیت اتصال الموجود بالمعدوم المطلق بحی  یحصل منهما موجود عینی، فهذل  غیهر لازم، و إن عنیهت 
بحی  یلتهئی منهمها موجهود  الکائن في الزمان المستقبلبالمعدوم في الحال  الکائن في الزمان الماضي اتصال

 إلیهما في الوهی، و هو في نفسه و في الوجود العینهی متصهل وحهداني، فهذل  في مجموع الیمانین علی أن ینحلّ 
 .2«غیر مستحیل، بل هو ما علیه الأمر نفسه

پاسخ میرداماد، بر پایۀ بعد چهار سرمدگروانه، این است که حرکت گذشته در زمهان گذشهته موجهود اسهت و 
ذشته به حرکت آینده اتصهال موجهود بهه موجهود حرکت آینده نیی در زمان آینده موجود است. پس اتصال حرکت گ

است، نه اتصال موجود به معدوم. پس حرکت امر متصل واحدی است که بخشی از آن در گذشته موجود اسهت و 
د: های زمانمند از ازل تا ابد امر متصل واحدی باشهافیاید: شاید کل هستیبخشی از آن در آینده؛ بلکه میرداماد می

تماد  من أوّله إلی أبده لا یکون إلّا موجودا واحدا في نفسه و من یسعه بالإحاطة یدرك حصهوله و فلعلّ الیّمان الم»
 .3«یحکی علیه بالوجود

                                                 
 . 1/379، مصنفاو میرداماد. میرداماد، 1
 . 2/390، مصنفاو میرداماد؛ همو، 1/380، مصنفاو میرداماد . میرداماد،2
 .2/390، مصنفاو میرداماد. میرداماد، 3
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طور الاصه این است که وجود گذشته باید مقارن با وصف گذشته باشد؛ ولی در این صورت اشکال دیگر به
یچ معنهایی نهدارد مگهر انقضها . پهس گذشهته آید گذشته هی موجود باشد هی معهدوم؛ چهون گذشهته ههلازم می

جهت کهه تعبیهر انقضها  و وصهف آنرود، موجود است و ازجهت که دربارۀ آن تعبیر وجود گذشته به کار میآناز
سهان آینهده نیهی ههی موجهود همینرود، معدوم است. پس گذشته هی موجود است هی معدوم. بهگذشته به کار می

 است هی معدوم: 
وجود الماضي، ف مّا أن یراد أنّ وجوده مقارن لوصف المضی، فیلیم أن یکون موجودا أو معدوما معها، إذا قیل ب»

إذا لا معنی للمضی إلّا الانقضا  أو أنّه کان مقارنا لوصف الحضور، فیلیم أن یکون موجهودا فهي آن. فمها لا یکهون 
 وجود للاستقبال.موجودا في آن، لا یکون موجودا في الماضي. و علیه یقاس مقارنة ال

  إذا استلیم أحد الوصفین و لی یجامع شیئا منهما، ف نّه لا یوجد أصلا. و الحرکهة تسهتلیم و بعبارة ااری، الشي
أحد الأمرین من المضهی و الاسهتقبال، إذا لا یتصهف بالحضهور أصهلا، و لا یجهامع وجودهها شهیئا منهمها، لأنّ 

مسهتقبل الآن و لهیس بموجهود الآن، فههی لا توجهد فهی الخهارج  وجودها إمّا ماض الآن و لیس بوجهود الآن، أو
 .1«قطعا

است کهه انقضها  و « آن»الاصۀ پاسخ میرداماد به اشکال بالا این است که انقضا  و عدم گذشته در قیاس با 
نحو مطلق. پس گذشتۀ منقضی را اگر با کل زمان مقایسه کنیی نه صهرفاً بها عدم است، نه برحسب عین اارجی به

عبارتی، ، در این صورت انقضا  و عدمی نیست؛ بلکه هرچه هست وجود است در ظهرف اهاص اهود. بهه«آن»
« آن»از حهال و تواند پهیشنباشد، مستلیم این نیست که مطلقاً موجود نباشد؛ چراکه می« آن»اگر گذشته در حال و 

 موجود باشد:
متصل و لا بحسب الأعیان مطلقا، ف نّمها یصهحّ سهلب الانقضا  إنّما هو بالقیاس إلی الآن، لا في نفس الأنّ »

 ، لا سلب مطلق الوجود فهي الوجود العیني المقید ذل  الوجود بالوقوع في الآن، فهو نقیضه، فلا یرتفعان عن شي
الأعیان المقید ذل  السلب بکونه في الآن. فهذا لا یناقض الوجود العیني فهي الآن، بهل ربمها یکهذبان معها. فه ذن 

الماضي إنّما یقارن وصف المضی بالقیاس إلی الآن، لا بحسب الأعیان مطلقها، فهلا یصهدق الآن الحکهی وجود 
بعدمه في الأعیان مطلقا، بل بعدم وجوده في الآن فقس، فلا یلیم من عدم وجهود الماضهي فهي الآن عهدم وجهوده 

 .2«مطلقا. و کذا القول في الاستقبال
 .3«من أاذ الأعیّ مکان الأاصّ، و ما لیس بنقیض مکان النّقیضفالغلس نشأ من سو  اعتبار الحمل و »

                                                 
 .391-2/390، مصنفاو میرداماد؛ همو، 381-1/380، مصنفاو میرداماد . میرداماد،1
 . 2/391، مصنفاو میرداماد؛ همو، 1/381، مصنفاو میرداماد . میرداماد،2
 . 2/391، مصنفاو میرداماد . میرداماد،3
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پردازد؛ بهه ایهن صهورت کهه آنچهه میرداماد گاه از راه نسبی بودن گذشته و حال و آینده به اثبات بعد چهارم می
ا نسبت به ما حال یا آینده است، برای کسی که در آینده موجود اواهد شد چه بسا گذشته است و آنچه نسبت به مه

طور گهاه بههانهد آینهده اسهت. پهس هیچاز ما در گذشته موجود بودهگذشته است نیی برای برای از کسانی که پیش
تهوان گفهت کهه گذشهته معهدوم طور نسبی و اضافی میتوان گفت که گذشته معدوم است؛ بلکه تنها بهمطلق نمی

 است:
ربما یکون ماضیا بالنسبة إلی من سیوجد، و الماضهي أ لیس ما یکون حالا أو مستقبلا من الیمان بالنسبة إلینا »

علهی الإطهلاق، بهل  بالعهدم بالنسبة إلینا مستقبلا بالنسبة إلی بعض من قبلنا، فلا ثقة بالحکی علی الیمان الماضي
  منهها بالإضافة فقس، لأنّه یختلف بالقیاس إلی الأشخاص الیمانیة، و المحهیس بهافق الکهلّ لا یحکهی علهی شهي

  من الأمهور المتعاقبهة المخرجهة مهن اللّهیس إلهی م، بل بااتصاص الوجود بحدّ معین، فلیس یعرض لشيبالعد
الأیس بتأثیر جاعلها عدم في وعا  الدهر و بالنسبة إلی المبدأ، بل إنّما ااتصاص لکلّ من الحوادث الیمانیهة بجهی  

 من أجیا  الیمان أو حدّ من حدوده.
یبوبة زمانی عن زماني، أو عدم تحقّق ما هو مختصّ بحدّ من حدود الامتهداد فهي ف ذن العدم إنّما یرجع إلی غ

حدّ آار، و العدم الطار  في ما یعرضه انقطاع الوجود مرجعه إلی عدم تحقق الوجود في زمان ذل  العهدم، و ههو 
الوجهود، فیشهتمل  عدم أزلی مستند إلی عدم علّة الوجود في ذل  الجی  من الیمان، لا إلی رفع الوجود عهن زمهان

علی التناقض. فالوجود المتحقق لا یرتفع قطعا، بل إنّما لا یتحقق فیضان الوجود عن الجاعل في ما بعهد، و بینهمها 
 1.2«فرقان مبین

 بعد چهارم کاهشیعرفه و ابن

نسهخه پردازیی. در دنیای معاصهر ایهن مناسبت به پیشینۀ بعد چهار کاهشی نیی در جهان اسلام میدر پایان به
شهود. آید و هرازگاهی در حاشهیۀ مباحه  بهه آن اشهارۀ کوتهاهی میترین تقریر بعد چهارم به شمار میاهمیتکی

گفتیی که ایهن  کنیی. در مقدمه در تعریف دیدگاه کاهشی زمانمتناسب با آن، ما نیی در اینجا اشارۀ کوتاهی به آن می

                                                 
 . 1/448، مصنفاو میرداماد . میرداماد،1
انهد، بهه چهاربعهدگروی نپردااته باز اندیشمندانی یافت شوند که گرچه مفصهلشاید  از صدرا یا معاصر با اومقاله یادآور شدیی، پیشاین جی مواردی که در به. 2
سبب ااتصار فراوان و اهمیت کمتر در این ایی که بههای پراکنده را شناسایی کردهاند. ما تاکنون دو نمونه از این اشارهصورت پراکنده و کوتاه به آن اشاراتی داشتهبه

هرهِندی )کنیی ها اشاره میپاورقی به آن بهل  »...گویهد: لای مباحه  اهود میق( در لابهه1034-971و نه در متن: بدرالدین احمد ابهن عبهد الاحهد فهاروقی سن
ق( نیهی 10۶7(. عبدالحکیی سیالکوتی )د 342، ا مک تباو)سرهندی، « المخلوقات الماضیة و الآتیة موجودة في أوقاتها المخصوصة بوجودها بتعلّق واحد ...

... الحرکة متصلة في نفسها إذا قسهمها الهوهی باعتبهار الیمهان »گوید که گذشته و آینده در زمان ااص اود موجودند: در پاسخ به اشکالی می تاقفماشیۀ در ح
مها فهي الحهال عهدمها من عد و الآن الحاضر الحد المشترك بین ذین  الیمانین یمنع وقوع الحرکة فیه ... ف نه لا یلیم واقا في زمانهحصل فیه جی ان کل منهما 

 (.1۶، ا متاقف و شرحها)ایجی، « موجودان في زمانامامطلقاً ف نهما ا= الماضي و المستقبل  
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های آینهده و حهال گذشته معدوم است؛ ولی هرکدام از زمان است که بر پایۀ آن بعد چهارمای از دیدگاه گونه
رفتهه از زمهان آینهدۀ موجهود کاهشی است؛ چهون رفته بعد چهارمنوع از ثابت در جای اود قرار دارند. این 

نههاده پیشرایج سرمدی و بعهد چههار افیایشهی  بعد چهارماین تقریر محتمل کاهشی در برابر شود. کاسته می
شود: این احتمال وجود دارد که آینده در جای اود ثابهت باشهد؛ ولهی گذشهته بهرالاف آینهده ه میشود و گفتمی

سهوی ابهد کشهیده شهده اسهت و اطی است که ی  سمت آن بهمعدوم محض باشد؛ یعنی زمان مانند عود و نیی
تر چونان عهود سهوزان ه کوتهاهرفته زمان ه ای در زمان حال قرار دارد. در این دیدگاه رفتهسمت دیگر آن، مانند نقطه

 شد.تر میرفته بیرگکه در آن زمان رفتهافیایشی شود؛ یعنی درست برالاف دیدگاه می
ه.ق( دیدگاهی شهبیه  793- 717عرفه )با این مقدمه، گویا ابوعبدالله محمد بن محمد ورعمّی معروف به ابن

دهندۀ نهوعی دیهدگاه کاهشهی زمهان موجود است، نشانگوید: تنها آینده عبارت زیر، که می ظاهراین داشته است. 
 است:
ةً قوله تعالی: » غْتن أْتِیهُیْ بن نْ تن ةن أن لْ ینْظُرُونن إِلانّ السّاعن هن  . فن

ابن عرفة: انظر هل المستقبل هو الذ  یأتي للحال أو الماضي و الحال هما اللهذان یأتیهان للمسهتقبل، 
لحال، فیقال: زید أتاه أجله، و لا یقال: زید أتی أجله، قال: و وجههه قال: و الصواب أن المستقبل هو الآتی ل

 .1«فالموجود هو ا تيو المستقبل صار موجودا الماضي مع و  أن 

 نتیجه

از او محقهق طوسهی و کننهد، پهیشیابی میرا در صدرا ریشهبعد چهارم گفتیی که گرچه امروزه معمولًا 
« حهال»دیدیی طوسی در مواجهه با دشوارۀ فلسهفی عهدم وجهود زمهان اند. آن پردااته بهتصریح دیگران به
انهد و تعبیری ساده چنین است: گذشته و آینده ههر دو معدوم پذیرش بعد چهارم شد. آن دشواره بهناچار به 

ناچار طرف گذشتۀ معدوم و/ یا آیندۀ معدوم است؛ ولی طرف امر نیی چون طرف زمان است، پس به« حال»
تواند باشد. پس زمان حال نیی معدوم اسهت  او در پاسهخ بهه چنهین جی معدوم چیی دیگری نمیمعدوم نیی 

اسهت. ههی گذشهته و ههی آینهده ثابهت سهرجای اهود بهاقی گوید: می« حال»هایی دربارۀ عدم وجود دشواره
شهان دادیهی اشکال فصل مشترک گذشته و آینده باشد. نتواند ه مانند نقطه در اس ه بیمی« حال»سان، بدین

تصریح تمام دفاع کرده است. دیدیی او در دفاع از علی اهدا بهه او در آثار اود بارها از این دیدگاه چهاربعدگروانه به
گویهد کهه ههر به همین دیدگاه چهاربعدگروانهه متمسه  شهده اسهت. او می تصریح تما بهامور جیئی زمانی نیی 

توان گفت که معدوم بوده است یا معدوم اواهد شد؛ بلکهه ادث نمیحادثی در هر زمانی که پدید آید دربارۀ این ح
                                                 

 . 26، تفسیر اب  ورفةعرفه، . ابن1
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از آن ه همچون ادا ه باید گفت که هر موجودی در زمان ااص اودش هست و در غیهر آن زمهان ه اهواه پهیش
 از آن ه موجود نیست. اواه پس

د طوسی گذشهته را در گذشهته الدین شیرازی، مبارکشاه و میرداماد نیی ماننکمونه، قطبدر ادامه نشان دادیی ابن
دانسته و طرف موههومی بهین گذشهته و آینهده بهه شهمار « آن»دانند و زمان حال را نیی و آینده را در آینده موجود می

آورند. گفتیی که میرداماد در مقایسه بها پیشهینیان از چهاربعهدگروی بیشهتر دفهاع کهرده اسهت و بیشهتر متوجهه می
گوید که حرکهت قطعیهه در جههان اهارج موجهود ست؛ برای نمونه، دیدیی او میپیامدهای چنین دیدگاهی بوده ا

تصریح حرکت قطعیه در جهان اارج را به بعدچهارم گره زده اسهت از نظهر تهاریخی نکتهۀ است. اینکه میرداماد به
د و سهپس، پذیرنهاز میرداماد معمولًا بعد چهارم را دربارۀ حرکت و زمان میمهمی است. چه، چهاربعدگروان پیش

دانند و حرکت قطعیه در جهان اهارج را می« غیر قارّ الذات»درنگ در عبارتی واحد، حرکت و زمان را گاه حتی بی
 کنند و متوجه تناقض این دو نیستند انکار می

 نیی پردااتیی.عرفه کوتاهی به پیشینۀ بعد چهارم کاهشی نید ابنمناسبت بهدر پایان به
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Abstract 

This article tries to reread the opinions of the two great thinkers Akhund Khurāsānī and Allameh Tabatabaei 

about the rule of one (qāʿida al-wāḥid) in order to explain their differences and clarify their weaknesses. 

Despite their noteworthy strengths the author thinks that both views can be violated: for instance, Akhund's 

assumption that considers this rule can be validly applied to all kinds of cause and to both real and 

conventional sciences, unlike Allameh's assumption that confines the rule to efficient causes including 

emanative and natural. Considering the intellectual foundations of these two thinkers in the principles of 

jurisprudence and philosophy and considering the fact that the exact explanation of this rule belongs to 

philosophy, it should be said, as the conclusion of this research, that the rule of one exclusively includes the 

emanative causes that possess and can create only one specific perfection (except for the Creator who 

possesses all the perfections despite His complete simplicity and unity). It is worth noting that the rule of 

one is not limited to a "numerically" one; therefore, the application of this rule in cases such as the issues of 

"being correct and more general" or "obligatory with choice" is not justified in the principles of 

jurisprudence and philosophy in which the above topics are not discussed. 
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 ی الواحد رهیافت تطبیقی بر قاعده

 )ره(از منظر آخوند خراسانی و علامه طباطبایی
 ی مسئول(رضا اسفندیاری )نویسنده

 ی فیضیه قم.علمیه حوزه 3جنوب و طلبه سطح -دانشجوی دکتری فلسفه و کلام اسلامی دانشگاه پیام نور تهران
Esfandiary.ir@gmail.com  
 دکتر سید مصطفی حسینی نسب

 حوزه علمیه قم. دکترای مبانی نظری اسلام و استادیار )غیر هیات علمی( موسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی)ره( و استاد سطوح عالی
mho507070@gmail.com 

 چکیده 
ی ی قاعمدهی و علاممه طباطبمایی( دربمارهدر این نوشتار کوشش شده تا با باز خوانی آرای دو اندیشممند بمگر) )آخونمد خراسمان 

 ، اشکالات این دو نظر نیگ مشخص گردد.های ایشان پیرامون این قاعدهالواحد، علاوه بر تبیین تفاوت دیدگاه
های هر دو اندیشمند با وجود نقاط قوت قابل توجه، قابل نقض است؛ نظیر مبنمای آخونمد کمه نگارنده بر این باور است که دیدگاه

دهد، بخلاف علامه که شمول قاعده را داند و در علوم حقیقی و اعتباری مورد استفاده قرار میقاعده را در تمام علل جاری میاین 
یافته شده که باتوجه به مبانی فکری ایمن دو داند. در این پژوهش به این نتیجه دستبخش و طبیعی میدر علل فاعلی اعم از هستی

-و با نظر به این امر که تبیین دقیق این قاعده در فلسفه است باید گفت قاعده الواحمد مخوموع علمتنفر در اصول فقه و فلسفه 

باشند )سوای موجودی که در عین بسماطت کاممل و وحمدت، واجمد های هستی بخش است که تنها یک سنخ از کمال را دارا می
شخومی نمدارد؛ بنمابراین اسمتفاده از ایمن قاعمده در  همه کمالات باشد(. شایان ذکر است که قاعده مگبور اختواصی بمه واحمد

هما مباحمث فموا جماری مواردی نظیر بحث صحیح و اعم و یا بحث از واجب تخییری در اصول فقه و همچنین فلسفه کمه در آن
 نیست جایگاهی ندارد.  
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 مقدّمه

 فلسمف  هماياندیشمه در ریشه مسلمان، فیلسوفان نظری مباحث از بسیاري همانند نیگ ی الواحدقاعده
 افلوطین،( او  اثولوجیاي کتاب به ویژه افلوطین، آثار در بلکه ارسطو، و افلاطون آراي در نه ولی دارد، یونان

زنون   است شده تلقّی قاعده این مفید لحاظی به ارسطو به منسوب سخنی فقط  )299-279: 1ج ، 1378
 از شمود، صادر چیگ دو واحد حقیقی از اگر که شنیدم خود استاد از: گویدمی باره این در  )ارسطو شاگرد( 

 جهمت همر از اگمر دیگری هستند. حمال عین آنکه یا متفاوتند خود ذات در دو آن یا نیست؛ خارج حال دو
 )فارابی، است نبوده واحد امري مگبور، علّت آنگاه باشند، مختلف اگر و نیستند چیگ دو دیگر باشند، واحد

 (112 ع ، 1378
ولی   .)همان( میداند فلسفی اصل این به باورمندان از را ارسطو عبارت، این ظاهر با تکیه بر ثانی معلّم

 در است که مهمّ  بحثی خود را بیان کرده؛ مطلب این اموري چه پیرامون و هاپیشفرض کدام با ارسطو اینکه
 ابن سمینا، آغمازگران در پی او و ثانی معلّم حال، هر به . است مانده مغفول نظر اهل غالب و فارابی سخنان

ممی  از ارسمطو را قاعمده این خود گمان به اینان  .میروند شمار به مسلمان متفکّران میان در قاعده این طرح
 آثمار چمون سمایر و میشد شناخته اوّل معلّم تألیفات از ایشان نظر رد افلوطین اثولوجیاي که چرا پنداشتند،

فارابی,  .نمی انگاشتند ارسطو با تقابل در نیگ را افلوطین دیگر میدیدند، همسو اثولوجیا مطالب با را افلوطین
لمذا ایمن های اثبات مفارقات و زنون الکبیر این قاعده را مطرح کرده است. و اش با نامحداقل, در دو رساله

 ی طولانی است. قاعده دارای سبقه
ی الواحد یکی از قواعد معروف فلسفی است که در کتب اصول فقه به ویژه کتاب کفایه الاصمول قاعده

آخوند خراسانی بسیار مورد استفاده قرار گرفته است با توجه به تفاوت و تمایگ علوم حقیقی و علوم اعتبماری 
رسمد بمه کمارگیری ی الواحد به اصل سنخیت میان علت و معلول به نظر میاز یکدیگر و مبتنی بودن قاعده

 این قاعده و عکس آن در آثار این دو اندیشمند جای شک و تردید و نقد و نقل دارد. 
بررسی جریان قائده الواحد در علم اصول از منظر آخوند خراسمانی، »از طرفی مواردی نظیر پایان نامه 

بررسمی »ی از سید محمد مهدی چاوشیان دانشگاه شهید مطهری و مقالمه« خمینیعلامه طباطبایی و امام 
از خانم نسرین هژبری در این زمینمه کمار شمده « کاربردی قاعده الواحد در مکتب اصولی آخوند خراسانی

ی الواحد به صورت تطبیقی و انتقادی بین این دو اندیشمند از این حیث که علاممه است اما   تاکنون قاعده
ی اصمول فقمه و همچنمین آخونمد به عنوان بهترین مفسر نظرات صدرا و بعنوان یک عالم اصمولی در حموزه

خراسانی به عنوان یک فیلسوف و اصولی متاخر و صاحب سبک نوین در بیانات اصولی، مورد مداقمه قمرار 
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 کوشد تا این خلاء را جبران کند. نگرفته است و این اثر می
ی از این قاعده دقت در نظرات این دو نفر و روشن شدن محل نگاع در استفاده همچنین تلاش شده تا با

 ی از این قاعده ارائه گردد. در علمی نظیر اصول فقه، نظر حق در مورد محل استفاده

 ی الواحد و عکس آن. قاعده1

ترین بیمان، به سادهی الواحد در بیان این قاعده )الواحد لا یودر عنه الّا الواحد( می توان گفت: قاعده
گویای این مطلب است که از یکی جگ یکی پدیدار نشود. براساس این قاعده، از یک علتِ واحد، تنها یمک 

دلیل اصلی این قاعده قمانون سمنخیت  معلول می تواند صادر شود و صدور کثرت از وحدت ممکن نیست.
چیگی از پی هر چیگی بتواند محقق شود، آید که هر است که اگر بین علت و معلول سنخیتی نباشد لازم می

 .   ای مورد قبول عقل نبوده و بر خلاف مشاهدات حسی نیگ می باشددر حالی که چنین لازمه
اسمت یما وحمدت  1که مشخص نیست وحدت شخوی-مثل اختلاف موجود در معنای وحدت علت 

                            و یا نقطه نظراتی که در بساطت )به تمام معنا( وجود دارند. -2نوعی
 از معلمول مرکمب صمدور نفي و واحد علت از کثیر معلول صدور نفي قاعده، این از فیلسوفان مقوود

 واحمد قاعمده، ایمن در واحمد از مقومود ( یعني391و 387 /2: 1382است )جوادی آملی،  3بسیط علت
 صادر ممي چیگ یك اعتبار یك به یا جهت یك از یا حیثیت یك از شئ و یك از به این معنی که .است بسیط
 مختلفمي اشیاي اعتبارات مختلف، به و مختلف جهات و حیثیات از شيء همان از است ممکن ولي شود،

  (.182ا: 1411صادر شود )دوانی، 
                                                 

 شود. وحدت شخوی که در واقع، وحدت، وصف وجود خارجی است و بالعرض بر ماهیت آن، نسبت داده می1
 شود.افراد حمل می عرض بر. در وحدت نوعی، وحدت، بالذات ماهوی و وصف برای ماهیت نوع و جنس است و بال2
 :توان لحاظ کردبسیط در برابر مرکب است. این بساطت را به دو گونه می.  3

نباشد، جوهر متوف به عرضی نباشد، مرکمب از اجمگاي مقمداري  الف( گفته شود بسیط شیئی است که هیچ گونه ترکیبی پذیرا نباشد، مرکب از مماده و صمورت
بمر اسماس ایمن تعریمف،  نس، فول و ترکیب شیمیایی همچمون دارو نباشمد و نیمگ مرکمب از ماهیمت و وجمود نباشممداز ج بهمچون نوف و ثلث و نیگ مرکم

صادر کند؛ حمال آن اممر  ترکیب دارد؛ بنابراین در هر موردي که این ملاك باشد، آن اممر قمادر خواهمد بمود اممر واحمدي را بسمیط مفهموم واحمدي بمه نمام عمدم
مجردات یا ماده و صورت یا هر امر بسیط دیگري باشمد. چنانچمه روشمن اسممت،  اش یعنی حق تعالی باشد یا موجمودات دیگمر اعمم ازوداا عالید در مواح

 .قول به شمول و عمومیت قاعده است نتیجمه ایمن نگماه
 ب( لحاظ دوم آنکه بسیط، مفهوم مشکّکی است که:

 .خود ماده و صورت، اموري بسیط خواهند بود ی اعراض و نیگ عقمول و همچنمیناین صورت همهکه در * ماده و صورت خارجی نداشته باشد
 .* اینکه نه اجگاي بالقوه و نه بالفعل براي آن توور نشود و این مفهوم، منحور در مجردات است

 صورت مختص به ذات واجب تعالی است. نیگ نباشد که دراین ماهیمت* اینکه علاوه بر موارد مذکور، اجگاي عقلی نیگ نداشته باشد؛ یعنی مرکب از وجمود و 
ویژگی اطلاا مذکور فقط مختص ذات واجب تعالی است؛ چرا کمه  توان به شممول و عمومیمت قاعمده قائمل شمد؛ زیمرادر این تبیین با انتخاب اطلاا سوم نمی

باري تعالی شامل معدّات نیگ ممی  نخسمت را نیمگ لحماظ کنمیم، قاعمده عملاوه بمر ذاتاطلاا وجود و ماهیت مبرّاست و اگر دو  فقط اوست که حتمی از ترکیمب
 معلول واحد از آن صادر شود، هرچند آن بسیط، مقترن به حیثیات دیگري نیگ باشد. اعم، امر بسیط، حیثیت واحدي اسمت کمه شود؛ یعنی در این لحاظ
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از آنجما کمه صمدور معلمول : در رابطه با عکس قاعده )الواحد لا یودر الّا عن الواحد( نیگ باید گفمت
و علل طولی، مقبول فلاسفه اسلامی اسمت و از طرفمی، فلاسمفه قائلنمد یمک معلمول واحد از علت مرکب 

شان بر معلمول واحمد تماثیر شخوی مرهون بیش از یک علت تامه نخواهد بود؛ زیرا در صورتی که تک تک
بگذارند، نظر به اینکه موثر واقع نشدنشان با قاعده تلازم علت و معلول و وجوب بالقیاس معلول نسبت بمه 

 آید.لت تامه سازگار نیست، بالضروره آثار متعددی پدید میع
ها را به چالش کشیده و اختلافاتی میانشان ایجاد کمرده اسمت لمگوم باید گفت آنچه در این قاعده ذهن

صدور یک نوع معلول از نوعی علت و یا امکان صدور بعضی افراد معلول از یک نوع علت و بعضمی دیگمر 
 باشد.از یک نوع علت دیگر می

دانند عکس آن را اختواع ی الواحد را شامل واحد نوعی هم میبه همین خاطر گروه زیادی که قاعده
تواننمد خمالق نموع واحمدی از معلمول ها میاند که انواعی از علتبه واحد شخوی داده، صراحتا بیان کرده

ن آتش یما حرکمت واصمطکا ، باشند؛ درست مانند حرارت که گاه در اثر تابش نور خورشید و گاه افروخت
 (.2/94: 1393شود. )موباح، آموزش فلسفه، ایجاد می

 مبانی هر دو دیدگاه در قاعده الواحد. 2

در باب مبنایی این دو بگرگوار باید گفت: با توجه به تحقیقات انجام شده نظر مرحوم آخوند ایمن اسمت 
حد نوعی جریان دارد و ممراد از واحمد، ی الواحد، هم در واحد شخوی و هم در واکه اصل و عکس قاعده

گیمرد و در علموم حقیقمی و اعتبماری کماربرد دارد واحد مطلمق اسمت و ایمن قاعمده تممام علمل را در برمی
(. و از طرفی نظر علامه نیگ این است که اصمل قاعمده همم در 202-201-141-24ا: 1409)خراسانی، 

ز وحدت در آن، وحمدت در سمنخ وجمود اسمت و واحد شخوی و هم در واحد نوعی جریان دارد و مراد ا
بخش و طبیعمی شمامل همچنین مراد از بساطت، بساطت خارجی است و تمام علل فاعلی را اعم از هستی

شود و عکس قاعده، صرفا در واحد شخوی جاری است و از طرفی تنها در علموم حقیقمی کماربرد دارد می
                                 (.        199: 1370)طباطبایی، نهایه الحکمه، 

هر دو اندیشمند در عقلی بودن قاعده، ضرورت سنخیت بین علت و معلول، امکمان صمدور معلمول از 
ی متعدد بر معلول واحد و جریان اصل و عکس علت مرکب و علل متعدد طولی، استحاله اجتماع علل تامه

توان به این مطلب اشاره کرد که الب بررسی شده، میقاعده در واحد شخوی، اتفاا دارند. و با توجه به مط
پذیرند. و از ی عقلی اعتقاد دارند و آن را میهر یک از این دو نفر به اصل و عکس قاعده به عنوان یک قاعده

هما اند. و همچنین هر دوی آنطرفی در ضروری بودن سنخیت بین علت و معلول یا اثر و موثر همگی متفق
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طمور در صمدور معلمول از چنمد علمت شمود و هممینمعلول واحد از علت مرکب صادر مياتفاا دارند که 
ها علت دیگري باشد، جماي تردیمدي نیسمت.)موحدی لنکرانمی، ایضماح اي که هریك از آنگونهطولي، به

 (. 200، 1370؛ طباطبایی، نهایه الحکمه، 497-492ع  2الکفایه، ج 
عده )الواحد لا یودر عنه الا الواحد( را در واحمد شخومی و توان گفت هر دو نفر ایشان اصل قاو می

دانند. همچنین هر دو نفر ایشان عکس قاعده )الواحد لا یودر الا عن الواحد( را در واحد نوعی جاری می
دانمد. از دانند. و جناب علامه جریان آن ) عکس قاعده( را در واحمد نموعی جمایگ نممیشخوی جاری می

توان به این مطلب اشاره کرد کمه مرحموم علاممه هم می بساطت علت و معلول هست. طرفی علامه قائل به
( و در 157، ع 1دانمد.)طباطبایی، حاشمیه کفایمه، جی از این قاعده را در علوم اعتباری جایگ نمیاستفاده

ایمن  عکس قاعده نیگ جناب آخوند بر خلاف نظر علامه قائل به جریان قاعده در واحد نوعی است. زیمرا از
ی محشمین و محققمین اند که مورد آن واحد نوعی است و همههایی از اصول استفاده کردهقاعده در قسمت

اعتقاد دارند که مراد از واحد مثلا در بحث جامع مربوط بمه واحمد نموعی اسمت. مرحموم آخونمد در بماب 
گیرد. و همچنمین نظر میوحدت علت و معلول توجهی به بساطت آن ندارد و فقط عنوان واحد را مطلق در 

در جانمب علمت و معلمول و نیمگ « نه عقلی و نمه تحلیلمی»مرحوم علامه معتقد به صرف بساطت خارجی 
هستند. « ای که ماهیت واحدی از آن انتگاع گردد، نه صرف وحدت شخویبه گونه»وحدت در سنخ وجود 

لتمی اسمت. زیمرا از ایمن قاعمده در اما در بحث نوع علت در قاعده، جناب آخوند قائل به جواز همر نموع ع
اند)خراسمانی، کنند که بیانگر این مطلب است که علت را مطلق در نظر گرفتمهمواردی از اصول استفاده می

داننمد.)طباطبایی، (. بخلاف جناب علامه که علت را شامل تمام علمل فماعلی ممی141کفایه الاصول، ع
توان به این مطلب اشاره کرد که جناب آخوند بر ر هم میبدایه الحکمه، مرحله هفتم فول چهارم( و در آخ

خلاف مرحوم علامه قائل به جواز استفاده از این قاعده در علوم اعتبماری هسمتند و از ایمن قاعمده در کتمب 
 اند.اصول خود استفاده کرده

 . کاربردهای قاعده در بیان هر دو نفر 3

 . کاربرد قاعده در بیان آخوند خراسانی1.3
ی الواحمد را ی قاعدهالاصول دیدگاه آخوند خراسانی دربارهین قسمت با بررسی دو عبارت از کفایهدر ا

 کنیم.تا حد زیادی مشخص می
گاه صورت صحیحشان ( در خطابات شرعی، اعم از آیات و روایات، آثاری برای احکام ذکر شده، آن1

م آن، معراج مؤمن یا بهتمرین خواسمته خداونمد و.. اند؛ برای مثال نماز را با بیان صورت اَتَ را مشخص کرده
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-کنمد. اکنمون ممیاند و ما می دانیم که چنین چیگی در جای خود، نقشش و اثرش را ایفا ممیقلمداد نموده

گوید: از آنجما کمه گوییم که محقق خراسانی بخش دوم قاعده )عکس قاعده( را در این مقام پیاده کرده، می
دون جهت جامع سرچشمه معلول واحد باشند )چمون سمنخیتی میانشمان وجمود توانند بعلل مختلف نمی

گیرد؛ به دیگر سخن موثر در اثر واحمد، واحمد اسمت. بما ندارد( پس معلول واحد از علت واحد نشأت می
حفظ مطالب مگبور، ایشان منافاتی که بین صدور آثار مختلفه از یک علت با  عکس قاعده الواحد به چشم 

 (.                   1/24: 1388کند)خراسانی، ا در نظر گرفتن یک قدر جامع به عنوان پیش فرض، حل میمی آید را ب
( اگر امر به هر یک از دو یا چند شیئ تعلق گرفت پس در وجوب هرکدام به نحو تخییر، به ایمن معنما 2

یر معین یا وجوب هرکمدام از ها به طور غکه تر  هر کدام بدون انجام بدل جایگ نیست یا وجوب یکی از آن
ها و یا وجوب معمین نمگد ی انجام یکی از آنها و سقوط دیگری به واسطهی انجام یکی از آنها به واسطهآن

 خداوند متعال، چند قول است.
تحقیق آن است که گفته شود: اگر امر به یکی از این دو شی با این ملا  باشد کمه در ممورد اممر، یمک 

ها انجمام شمود، تممام سان که وقتی یکی از آنه هر یک از دو شئ، قائم به آن است بدانغرض وجود دارد ک
شود، پس در حقیقت واجب قدر جامع بین آن غرض آمر حاصل می شود. از اینرو برآوردن امرش ساقط می

 دو است.
ر یمک در واقع، تخییر بین دو امر عقلی است و نه شرعی و آن بدین دلیل است؛ روشن است کمه صمدو

که بمین آن دو قمدر جمامعی امر، از دوشئ با وصف دوتا بودن، ممکن نیست )عکس قاعده الواحد( مگر آن
 باشد.باشد که بین علت و معلول معتبر می

کنیم که آن دو علّت، ممؤثّر نیسمتند بلکمه قمدر پس اگر دو علّت در یك معلول تأثیر نمودند، کشف می
کنمد و گماهی در ضممن علّمت دوّم من علّت اوّل، تحقّق پیمدا ممیجامعی بین آن دو هست که گاهی در ض

 (.1/141کند )همان، قدر جامع با معلول سنخیّت دارد و در آن تأثیر میشود و آن محقّق می
ی الواحد این طمور بمر ی ایشان از قاعدهبا توجه به جمع بندی از عبارات مرحوم آخوند پیرامون استفاده

-اند که این قاعمده همماناند و از طرفی معتقدقاعده را به عنوان یک اصل عقلی پذیرفتهآید که ایشان این می

طور که در علوم حقیقی جریان دارد، در علوم اعتباری نیگ جاری و ساری اسمت زیمرا کمه از ایمن قاعمده در 
گرفت که مرحوم توان نتیجه اند. واز طرفی میجای جای اصول فقه به عنوان یک علم اعتباری استفاده نموده

دانند و این قاعده را در هر یمک از علموم آخوند، وحدت را در این قاعده عام از نوعی، شخوی و بسیط  می
 دانند.حقیقی و اعتباری جاری می
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 . کاربرد قاعده در بیان علامه طباطبایی2.3
 . در اصول فقه: 1.2.3

د: همانما قمدر جمامع یما جمامع ذاتمی فرماینمایشان در مبحث صحیح و اعم و در بیان قدر جامع ممی 
که است و یا جامع عنوانی، اگر ذاتی باشد پس در مجعولات شرعی قابل توور نیست بخاطر این 1)مقولی(

انمد، و از طرفمی ی واحد تمالیف شمدهاند و از مقولات مختلف و افرادی بیش از مقولهها از امور اعتباریآن
حت یک جامع ذاتی مندرج باشد زیرا که مقولات، ذاتا متباین هستند گونه باشد نمی تواند تهرچیگی که این

-تواند تحت ذاتی واحدی باشد وگرنه به عنوان اجناس عالیمه محسموب نممیها نمیپس بیش از یکی از آن

و اگر هم جامع عنوانی باشد هرچند که جمامع عنموانی بخمودی  (.1/40ی کفایه: طباطبایی، حاشیه) شوند
آید که استعمال صلات در خودِ معنون )فعل نماز( بمه عنایمت جمامع عنموانی ولی لازم می خود امکان دارد

ی الواحد و عکمس آن گونه نیست. پس در نتیجه استفاده از قاعدهکه اینباشد، مثل ناهی از فحشا و حال آن
 حد باشد.باشد. زیرا اصلا جامعی نداریم که به عنوان موثری واحد در اثر واجا صحیح نمیدر این

حضرت علامه همچنین در بحث وجوب تخییری بعد از طرح مطالب و بیان قدر جمامعِ موجمود بمین 
چند امر برای تحویل غرض واحد، که در عبارات مرحوم آخوند ذیل بحث تحقیقمی ایشمان مطمرح شمد و 

 ی الواحد، اشکالات خود را بدین گونه بیان می دارند که:ی ایشان از عکس قاعدهاستفاده
 الف: اصل قاعده در اعتباریات ابهام دارد.

  (.1/135ب: عکس قاعده در اعتباریات جاری نیست.)طباطبایی، همو:  
 باشد.توان نتیجه گرفت که استفاده از این قاعده در این مبحث نیگ صحیح نمیپس می

 . در فلسفه:2.2.3
سماز ترکیبی و کثرت ر ذات آن جهتی الواحد امر بسیط و یکتایی است که دمقوود از واحد در قاعده 

وجود ندارد. بنابراین، مقوود از علت واحد، آن علت بسمیط و یکتمایی اسمت کمه بما ذات بسمیطش علمت 
باشمد. باشد. و مقوود از معلول واحد، آن معلول بسیط و یکتایی است که با ذات بسیط خود معلول میمی

ای کمه بمه باشد؛ به گونمهد که دارای اجگا یا افراد متباین میروجا در برابر کثیری به کار میپس واحد در این
 (.203: 1370جهت واحد بازگشت ندارد )همو، نهایه الحکمه، 

ی الواحد دو امر معتبر است: یکی وحدت و دیگمری حاصل سخن ایشان آن است که در موضوع قاعده
 است که نه کثیر است و نه مرکب. ی یاد شده، چیگی بساطت. به عبارت دیگر مقوود از واحد در قاعده

                                                 
می باشد .این جامع، شامل همه افراد نماز، مثل « ناهی از فحشا»و یا « معراج مؤمن»، عبارت است از چیگی که د نماز. به این معنا که جامع در عبادتی همانن 1

 نماز شکسته، کامل، غریق و مضطر خواهد بود.
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البته مقوود از بساطت، خووع بساطت خارجی اسمت، نمه بسماطت عقلمی؛ همچنمین مقومود از 
ای که ماهیت واحدی از آن انتگاع گمردد، نمه صمرف وحمدت وحدت، وحدت در سنخ وجود است. به گونه

 (.200شخوی)همان، 
ممه طباطبمایی معتقمد اسمت بمین اعتباریمات و توان نتیجه گرفت علابا توجه به مطالبی که گذشت می

تموانیم بمما دلیلممی کممه اجممگای آن را حقممایق به عبارت دیگر ما نمیمنطقی وجود ندارد،  حقایق استنتاج
ی الواحمد و عکمس آن در علموم پس طبق نظر ایشمان قاعمدهاند مدعای اعتباری را اثبات کنیم داده تشمکیل

 شود و فقط در علوم حقیقی جاریست.  اعتباری نظیر اصول فقه جاری نمی
الواحمد لا یومدر الا عمن »طور که عبارات ایشان بیان گر این مطلمب بمود کمه عکمس قاعمده و همان

ی از ایمن قاعمده در توان نتیجه گرفت که اصلا استفادههای شخوی جاری است میفقط در واحد« الواحد
 جایگ نیست زیرا مراد در این مباحث، واحد نوعی است.مباحث مذکور اصولی 

 ها.  نقد دیدگاه4

 . نقد دیدگاه آخوند خراسانی1.4
ی الواحد مورد نظر است، وحدت حقیقی است که بر خلاف وحمدت وحدتی که در قاعده مورد اول:

ب بر آثار نماز مثمل اعتباری با حقایق متباین و جهات متکثر سازگاری ندارد؛ در حالی که وحدت امور مترت
نهی از فحشا و منکر، معراج المومن و... وحدتی اعتباری است؛ زیرا نهی از فحشا عنوانی است که از تر  

شود و این امور در مقولات مختلف و متنوعی است. وحدت خود نمماز نیمگ انجام امور نامطلوب انتگاع می
ای از افعال و اذکار است که شارع زیرا مجموعهکه منشا آثاری همچون نهی از فحشا است، اعتباری است؛ 

ی الواحمد در بنا به موالحی برای آن اعتبار وحدت کرده و آن را بر مکلف لازم دانسته است. بنابراین قاعده
 (.1/164؛ خویی: 1/52یابد )سبگواری، تهذیب الاصول: علوم اعتباری مانند نماز جریان نمی
الواحد مطرح است، وحمدت شخومی اسمت، نمه نموعی؛ و ایمن در ی مورد دوم: وحدتی که در قاعده

روییم که وحمدت نموعی دارد و دارای مومادیق حالی است که در اینجا ما با عنوان کلی نهی از فحشا روبه
متعدد و متکثری است و البته محال هم نیست؛ زیرا هر نماز خاصی، نهی از فحشای خاع خمود را دارد و 

همای واعی دارد. بنابراین نمی توان از این طریق راهی به وجود امر جامع برای نمازفحشا هم خود اقسام و ان
 (.1/164ا: 1417صحیح یافت )خویی، 

مورد سوم: امکان دارد این که اثر متعدد باشد نه واحد. به این بیان کمه بمدیهی اسمت کمه بمرای اثبمات 
شمود ز  باتمام اجگاء و شرایط بار ممیوحدت اثر راهی پیش روی ما نیست پس ممکن است اثری که بر نما
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گیرد، پس دیگر نیازی نیست که موّثر آن واحمد غیر از اثری باشد که بر نماز با بعض اجگاء و شرایط قرار می
 (.2/70ا: 1413باشد )مشکینی، 

توان گفت اشترا  در اثر واحد حقیقتا وحدت موثر را اقتضما ممی کنمد بلکمه وجمدان مورد پنجم: نمی
ن مطلب را می پسندد ، مثل حرارتی که هم اثر خورشمید اسمت و همم اثمر آتمش )نمایینی، فوائمد خلاف ای
 (.1/66: 1376الاصول، 

همای ارادی مورد ششم: همانا این قاعده هر چند در علل طبیعیه به صورت تام طرح شده، ولی در فاعل
)یعنمی علمت آن واحمد  به صورت تام مطرح نیست زیرا که اگر معلول، واحمد بمه وحمدت شخومیه باشمد

-شخوی باشد نه نوعی( این قاعده جاری است و اگر هم واحد به وحدت نوعیه باشد این قاعده طرح نمی

شود و از طرفی چون وحدت اثر در این بحث وحدت نوعیه است نه شخویه، پس همانا نهی از فحشما بمه 
افراد نماز و از طرفی حومص او همم ای است که برای او افراد و حووی است به تعداد عنوان یک اثر کلی

ا: 1417در خارج موجود است پس اینجا چیگی نیست که از وجود جامع بین افراد حکایت کند )خمویی، 
1/144                                      .) 

باز  های نوعی،مورد هفتم: اگر از این مطلب هم کوتاه بیاییم و قبول کنیم تمامیت این قاعده را در واحد
ی مقولیه گنجد زیرا که حتی اگر این قاعده در جایی که وحدت، وحدت ذاتیههم این قاعده در این مقام نمی

توان گفت که در جایی هم که وحمدت، وحمدت عنموانی اسمت تممام باشمد )هممان، است تمام باشد نمی
1/145.) 

 . نقد دیدگاه علامه طباطبایی2.4
تموان نقمدهای وارده بمه آن را ایمن جناب علامه طباطبایی)ره( نیگ میحال با توجه به تبیین قاعده توسط 

 گونه بیان نمود:
تموان بخش است. بنابراین نمميهاي هستيآید این قاعده مخووع علتمورد اول: باتوجه به آنچه می

، همر هاي اشمیاء مماديهاي طبیعي، یعني اسباب تغییرات و دگرگونيبراساس این قاعده اثبات کرد که فاعل
باشمد. که یك چیگ فقط شرط تأثیر یك فاعل، یا شرط استعداد یمك قابمل ميکدام اثر واحدي دارند و یا این

 (.2/95: 1393)موباح یگدی، آموزش فلسفه، 
 هایي است که تنها داراي یك سنخ از کمال باشند )همان(.مورد دوم: این قاعده مخووع علت

ی و معلمولش، و بمین شمرط و مشمروط، و بمین معمدات و مورد سوم: بنابر سمنخیت بمین فاعمل طبیعم
-ها از چیگهایی هستند که به عنوان مستقلات عقلیمه محسموب نممیتوان گفت که اینمستعدات همانا می

شوند بلکه احتیاج به تجربه دارند. پس وجود حمرارت ممثلا از چیگهمایی هسمت کمه عقمل قبمل از تجربمه 
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تقل نیست به لازم دانستن شروط و تعیین آن شمروط و همم چنمین اقتضایی نسبت به آن ندارد، پس عقل مس
اند به ادعای بداهت ها. و این از چیگهایی است که حکما از آن غافل بودند و اکتفا کردهوحدت یا کثرت آن

 مسانخت به نحو اجمال، زیرا که اگر این گونه نبود هرآینه جایگ بود تاثیر هر چیگی در چیگ دیگر.

 گیرینتیجه

قیق بر آن است که با توجه به نقدهای وارده به همر یمک از نظمرات و بررسمی اشمتراکات و افتراقمات تح
 مبنایی هر دو نظر، دیدگاه منتخب از این قاعده حول چند امر مهم می چرخد: 

 امر اول در مفاد این قاعده و تبیین و تعیین مجرای آن: 
ده، بسیط است و از طرفی می دانیم کمه مفهموم بسمیط که در متن نهایه آم طوریاما مراد از واحد همان

شود که ترکیب از ماده و صورت خارجی یک مفهوم مشکک است به این معنا که گاهی بر چیگی اطلاا می
پس شامل می شود اعراض و نفوس و حتی خود مماده و صمورت را؛ و گماهی « بسیط خارجی»نشده است 
رای او اجگاء بالفعل و بالقوه حتی اگر آن اجگاء به تبمع موضموع شود بشود بر چیگی که توور نمیاطلاا می

شود بر چیگی که حتمی بمرایش ، که منحور در مجردات است؛ و نیگ گاهی اطلاا می«بسیط عقلی»باشد 
بسمیط »شمود اجگاء عقلیه هم وجود ندارد و اصلا برایش هر نوع ترکیبی حتی از ماهیت و وجود توور نممی

 مختص ذات واجب تعالی است.    که این قسم« تحلیلی
توان گفت جریان قاعده اختواع به واجب تعمالی حال اگر مراد از بسیط همین معنای اخیر باشد، می

شود ی اولی جگ امر واحد صادر نمیشود که از واجب تعالی در مرتبهی این قاعده ثابت میدارد پس بوسیله
ی حکماء به آن قائل هستند و یا ممراد از آن وجمود که قاطبه طوریکه مراد از آن همان عقل اول است همان

 باشد.                              منبسط و فیض مقدس است که مختار عرفا می
ی وجمود پس بنابراین مراد از صدور، صدور معلول از فاعل حقیقی حقّه و استناد آن بمه علمت مفیضمه

شمود گفمت عداد خاصی که حاصل از معدّات است. کمه ممیاست بدون این که مستند شود به شرط یا است
( به این نوع از اختوماع اسمتناد 8/60: 1368جناب ملاصدرا در موضعی از اسفار )صدرالدین شیرازی، 

-ای است که معلول از او صادر ممیکرده است. حال بنابر قول به تعمیم، مراد از بسیط همان حیثیت واحده

مقترن باشد. به عبارت دیگر همانا مرکب از بسائطی ترکیب شده اسمت کمه  شود هر چند به حیثیات دیگری
توان گفت که تعدد در معالیل تمابع شود. در نتیجه میاز هر جگء بسیط آن مرکب، معلول واحدی صادر می

 شود که بیشتر از حیثیات موجود در علت باشد.تعدد در حیثیات است و نمی
 ی تسانخ است: ده با قاعدهی این قاعامر دوم در بیان علاقه



 111،  شمارة پیاپی 2سال پنجاه و پنجم، شماره ، در فلسفه و کلام ییجستارهانشریه  / 44

 

ی الواحد توسط علامه ی تسانخ در برهانی است که برای اثبات قاعدهشاهد این علاقه هم لحاظ قاعده 
ی ی الواحد بحث از تسانخ معلوم شود تما علاقمهطباطبایی آمده است پس سگاوار است قبل از اثبات قاعده

     ی الواحد مشخص گردد.   بین این قاعده و قاعده
شود و گماهی سپس می گوییم سنخیت بین علت و معلول گاهی بین علت مفیضه و معلولش لحاظ می

 شود.ها لحاظ میهم بین سایر اقسام علت حقیقیه و معده و معلول منسوب به آن
امری قریب بمه بمداهت اسمت اگمر قائمل بمه بمداهت آن، « بین علت مفیضه و معلولش»اما بنابر اولی 

تواند فاقمد انا علت مفیضه معطی وجود معلول است و پر واضح است که معطی الشئ نمینشویم. پس هم
ی تسانخ ایمن اسمت کمه علمت آن باشد زیرا که امری محال و رجوعش به تناقض است. پس مقتضی قاعده

  مفیضه واجد کمال معلول است.                                                                    
و اما بنابر سنخیت بین فاعل طبیعی و معلولش ، و بین شرط و مشمروط ، و بمین معمدات و مسمتعدات 

شموند بلکمه ها از چیگهایی هستند که به عنوان مستقلات عقلیه محسوب نممیتوان گفت که اینهمانا   می
ه اقتضایی نسبت بمه احتیاج به تجربه دارند. پس وجود حرارت مثلا از چیگهایی هست که عقل قبل از تجرب

-آن ندارد، پس عقل مستقل نیست به لازم دانستن شروط و تعیین آن شروط و هم چنین وحدت یا کثرت آن

اند به ادعای بداهت مسانخت بمه نحمو ها. و این از چیگهایی است که حکما از آن غافل بودند و اکتفا کرده
 یر هر چیگی در چیگ دیگر.    اجمال، زیرا که اگر این گونه نبود هرآینه جایگ بود تاث

ی تسانخ همان علت مفیضه و معلمولش اسمت، پمس اگمر پس با توجه به این توضیحات مجرای قاعده
ی الواحد نیگ همین علت مفیضه و معلولش باشد هر دو قاعده باهم متحد هستند واگر مجرای مجرای قاعده

ی تسمانخ یگ شامل شود مورد این قاعده عام از قاعمدهی الواحد عام از آن باشد به این که سایر علل را نقاعده
ی الواحد به واجب تعالی اختواع داشته باشد آن وقمت مجمرای که اگر مجرای قاعدهطوری است، همان

 ی تسانخ عام از اوست.قاعده
 امر سوم در بیان اتقان دلیل سنخیت: 

رسد دلیلی که اند با این حال به نظر میهرچند فلاسفه به طرا گوناگونی برای این قاعده استدلال آورده
باشد )مومباح یگدی،آمموزش مبتنی بر قاعده سنخیت بین علت و معلول است از اتقان بیشتری برخورد می

 (. تقریر آن به شکل ذیل است:2/94: 1393فلسفه، 
ر حسب قاعده سنخیت بین علت و معلول، باید آنچه کمال می بخشد )علت( از آنچمه کمه پمذیرای اثم

اوست )معلول( کمال بیشتری و در سطح وسیع تری داشته باشد. بنابراین اگر یک سنخ از کمالات وجودی 
گیرد. و اگر بر فرض دو معلول مختلمف از در علت حلول نماید بالطبع در معلول تنگل یافته، آنگاه جای می
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نیگ چنین باشمد و دو سمنخ از  وی صادر گردد که هر کدام سنخ خاصی از کمال را دارند لاجرم باید علتشان
 که ما دیده به یک سنخ از کمالات وجودی در آن دوخته بودیم. کمال را در خود ببیند؛ با این

 امر چهارم در بیان وحدت علت در صورت وحدت معلول:
(، مسئله ای که در ایمن قاعمده موجبمات اخمتلاف نظمر را 5همانطور که پیش تر اشاره شد )ر. : ع 

از یک نوع علمت، و یما امکمان سمر چشممه گمرفتن  -همواره–است لگوم صدور یک نوع معلول  فراهم آورده
کمه است. ما بدلیل جلوگیری از اطالمه کملام و ایمن -بوورت جداگانه-بعضی از افرادشان از دو نوع علت 

                                             پردازیم.                ایم )ر. : همان( به ادامه بحث میسابقا پاسخ مسئله مذکور را داده
حال با توجه به سنخیت علت و معلول باید گفت سنخیت در مورد علل هستی بخش به ایمن معناسمت 

تواند بمه معلمول ی عالیتری داراست چون در غیر این صورت نمیکه علت کمال وجودی معلول را در مرتبه
 کاهد.آن میی معلول از کمالات افاضه کند و افاضه

ها معطی وجود معلول نیستند هرچند البته این ویژگی پیرامون علل مادی و اعدادی ثابت نیست زیرا آن
تواند علت برای هر تغیری باشد پس در نتیجه نوعی سنخیت میمان نباید غافل شد که هر شی مادی هم نمی

 ها لازم است.آن
 های معلول نیست. تن نقایص و محدودیتو از طرفی سنخیت در علل هستی بخش به معنای داش

ی مگبور با استناد به قانون سمنخیت مخوموع علمل گونه نتیجه گرفت که اصل قاعدهتوان اینپس می
دهد که دارای یک سنخ از کمال باشند )سوای موجودی که هستی بخش بوده و تنها عللی را مد نظر قرار می

هایی که به نحمو طمولی قمرار وجودی باشد یا تعدد معلولی کمالات در عین وحدت و بساطت دارای همه
 دارند(                 

شود. این بود نتایجی که در باب اصل قاعده در نهایت باید گفت این قاعده واحد نوعی را نیگ شامل می
 بدست آمد.                   

ردید ندارد. ولمی صمادر شمدن و اما در باب عکس قاعده نیگ صدور معلول واحد از علت مرکب جاي ت
ها مؤثر باشند، طبعاً معلول هم متعدد ی آنیك معلول شخوي از چند علت تامه محال است؛ زیرا اگر همه

 باشد.  اش تخلف معلول از علت تامه ميها مؤثر نباشند، لازمهخواهد بود، و اگر بعضي از آن
هما از نموع خاصمي از نموعي از معلمولتوان گفت مقتضاي اصل سنخیت این است که هر همچنین می

شود که داراي همان سنخ از کمال وجمودي باشمد. بنمابراین عکمس قائمده بخش صادر میهاي هستيعلت
 شود.    مگبور شامل واحد نوعي هم مي
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هاي طولي که هرکدام علت دیگري باشد، منافاتي با ایمن قاعمده نمدارد. و ایمن طور تعدد علتو همین
 رو تعمدد یما وحمدتهاي مادي و معّد جاري نیسمت. از ایمنی سابق، در مورد علتند قاعدهقاعده هم مان

                                                                            توان شناخت.       ی تجربه ميها را صرفا بوسیلهعلت
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Abstract 

The concept of form (ṣūrat) is a major key to understanding the market of paradise according to Ibn ‘Arabī. 

The view of the early mystics on this subject is limited to a brief description, which is also due to the fame of 

the hadith about the "market of paradise" in the Islamic tradition. From the viewpoint of Ibn ‘Arabī, who 

has dealt with the market of heaven more than others and in an exclusive way, various mystical functions 

and thoughts have been inferred and analyzed, which are as follows: 1. the market of heaven as a means of 

communication with other worlds; 2. the market of paradise a place to ask for everything; 3. the difference 

between buying and selling in this market; 4. the difference between the material world and the immaterial 

world is conventional, not real; 5. the market of heaven in barzakh or after the resurrection; 6. the market of 

heaven and the soul's evolution; 7 the market of heaven and the expansion of divine knowledge. What ties 

this concept to Ibn ‘Arabī's thought is his detailed epistemological explanation, which seems unique in some 

cases. 

Keywords: market of paradise, Ibn ‘Arabī, form, market of forms, parallel worlds, buying and selling 
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 چکیده

نگاهِ عارفان متقدّم نسبت به اینن موونوع فقن   ست وعربيابن زدِ کلیدِ اساسیِ فهمِ بازار بهشت ن «صورت»مفهومِ    
عربنی ابن ظرِ از منباشد. می در سنّتِ اسلامی «سوق الجنه» ست که آن هم ناشی از شهرتِ روایتِ وصفِ مختصری

مختلفنی ححلینو و های عرفنانیِ اندیشنهکارکردهنا و پرداخته اسنت  به بازار بهشت  ش از همه و به نحوِ خاصّیبیکه 
بنازار بهشنت مننانی  -2 های دیگربازار بهشت به عنوان پلی ارحباطی با جهان -1استنباط شده که از این قرار است: 
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بنازار بهشنت و  -7بازار بهشت و حنامنو نفنس  -6بازار بهشت در برزخ یا پس از قیامت  -5ست نه حقیقی اعتباری

زند حفصیوِ معرفتیِ اوست که در مواردی منحصنر عربی و اندیشة او گره میاحساع علم الهی. آنچه این مفهوم را به ابن
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 مقدمه -1

هنا در نگاه سنّتیِ عرفانِ اسلامی مفاهیمی وجود دارند که با ایننه در ابتدا فق  ذکری از نام یا معانی آن
انند و در اینن مسنیر  هنر عنارفی بنر آن رفتهدر نصوص آمده امّا به مرور موردِ بس  و شرح حدریجی قرار گ

سننخنی افننزوده یننا نگنناه متفنناوحی ابننراز داشننته اسننت. بننازار بهشننت ینننی از ایننن مفنناهیمِ اصننیوِ سنننّت 
های رواییِ موثّق حوس  عارفان مختلفی موردِ عنایت بوده اسنت. حنا ست که با داشتن ریشهاسلامی_عرفانی

ای و وینژه ان اسلامی در قرن هفتمِ هجری  از این مفهوم بهرة مبسوطعربی در نقطة اوجِ سنّتِ عرفآننه ابن
بینیِ خود کارکردهای مختلفنی بنرای آن در نظنر گرفتنه اسنت کنه بنا سنیرِ به ارمغان آورده و در نظامِ جهان

جا در میانِ پژوهشگرانِ معاصر حا آن های این مفهوم به این مبحث خواهیم پرداخت. مختصرِ ححوّل و ریشه
کیندی در  که نگارندگان آگاهی دارند  پژوهشی مستقو صورت نگرفته اسنت و حنولِ اینن مفهنوم حتنی ح 

عربی دیده نشده است که نشان از بدیع بودنِ این پژوهش در ننوعِ خنود دارد. نوشتارهایِ ایشان مرحب  با ابن
اند و گاه شنرحی نینز بنر آن کرده عربی افرادِ متعددی این مفهوم را ذکرلنن در میان عرفایِ قبو و بعد از ابن

 شود. اند که به برخی اشاره میافزوده
 عربیبازار بهشت در ميان عارفانی قبل از ابن -1-1

این مفهوم به علت ریشة رواییِ آن اجمالًا مورد قبول عموم عرفا بوده است  خصوصاً آنان که در عرفنان 
کید ورزیده اند. با این حال این روایت را در میان همة کتب عرفانی خراسان و غرب عالم اسلام بر روایات ح 

  اننداینن مفهنوم شنرحی آورده ذیوِ القضات حوان یافت و فق  افراد محدودي چون غزالی و عینمتقدم نمی
اند و بزرگانی چون مولانا نینز از اینن ای کوحاه بسنده کردهدر حفسیرِ خود  فق  به اشارهیگرانی چون میبدی د

اند. وثاقتِ اسنادِ روایتِ بنازارِ بهشنت سنبب عربی  در اشعارِ خود بهره بردهحفسیری نزدیک به ابن مفهوم با
شود که به نحوِ اجمال مورد ح یید عمومِ عرفا بوده باشد  هر چند ننزدِ همگنان در شنرح آن سنخنی ذکنر می

بیانِ سه نگاه به بنازار بهشنت کنه  نشده در ردِّ آن نیز مطلبی به دست ما نرسیده است. نگارنده برای نمونه به
پردازد که لزوماً منافاحی با یندیگر ندارند امّا هر یک برخنی از وجنوهِ بنازار عربی وجود داشته میقبو از ابن

 اند. بهشت را برجسته کرده
 امام غزالی و تفسير قوّة خلّّق ايجادِ صُوَر -1-2

شرحِ قابو اعتنایی دارد و در بابی که  آن را سنرّی  عارف  فقیه و متنلّم قرن پنجمی در باب بازار بهشت
گوید: بهشت و نعمات آن سه وجهِ حسّی  خیالی و عقلی دارند و بازار بهشت و داند  میبرای اهو امور می

با این حوویح که این خینال بنه معننای حنوّهمي  .کندبندی میحدیث آن را ذیو نعمات خیالیِ بهشت طبقه
آیند و ننزد شود بلنه این خیال به بینایی در میذهن مخیّو می فق  درآید و ایی در نمینیست که به حسِّ بین
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 داند که منبعِ قدرت بنر ایجنادِ حق می شود. غزالی این بازار را ناشی از لطفِ اهو بهشت ظاهر و حاور می
حر حر  و وسنیعواین نوع از حجربة بهشتی این است که خیالی کامن ست و خاصیّتِ صُور به حسب ارادة الهی

به نحوی کنه گرچنه آن موجنود از جننس  .باشدست که خارج از  حواسِّ درونی مياست و ناشی از قدرحی
صورت   مجذوب و متوجّهِ صاحب نعمت است ولی پوشیده از دیگران است چناننه هزار نفر بندون هنی  

 (. 355  ص 1421) غزالی   حوانند در هزار منان در حالت واحد آن را مشاهده کنندنقص و خللی می
 سوق الجنة  و ارتباط آن با رؤيت حقالقضات همدانی:  عين -1-3

ای بنرای ریینتِ حنق عین القضات عنارفی از اواینو قنرن ششنم بنه بنازار بهشنت بنه عننوان دریچنه
را گویند: در خنواب ننوری این ارحباط را اوّل بار عین القضّاتِ همدانی اشاره کرده است و می نگریست.می

دیده که از او جدا شده است و نیز نوری را دیده که از حق جدا شده و این دو به هم پیوستند و صورحی زیبا از 
  ص 1370دهد )همدانی  آن به وجود آمد  او این صورتِ زیبا را به سوقُ الصور و حدیثِ پیامبر نسبت می

یی در بیانِ ظهورِ حق به نحوی خاص رخ کند که گوای معرفی می(. عین القضات ایجاد صور را واقعه303
گوید: آنچه ذات حق است به آن دسترسی نیسنت  بنه همنین سنبب روایتنی از دهد و به همین دلیو میمی

پیامبر است که در ذاتِ حق حفنّر نننید. از این رو دیدنِ حق نیز با حمثّوِ به صور است و حتّی روایتِ عائشه 
کند که پیامبر ذاتِ حق را ندیده بلننه حمثّنوِ او را بنه صنورحی خناص در یهمسر پیامبر بر این امر دلالت م

معراج مشاهده کرده است و از این روست که مؤمنان نیز در آخرت  حق را بنه حمثّنو و صنور خواهنند دیند 
حوان در آن حمثّوِ حنق را نینز ست که میالقضّات  بازارِ بهشت محلّی(. با این حبیین از عین302)همان  ص

مشاهده کرد چراکه در هر حالتی رییتِ حق منوط به مشاهدة صُور است و به ذاتِ خداونند نینز دسترسنی 
دهند )همنان  ص القضّات به بازار بهشنت میست که عیننام دیگری« بازارِ خواص»نیست  از این رو نامِ 

بهشت محمو و مجلسنی  حفسیر و استفادة از روایاتِ بازار بهشت به سمت رییتِ حق و ایننه بازار(. 296
برای مثنال در قنرن  .شودالقضات نیز دیده میهای بعد از عینست حا عارفان سدهبرای مشاهدة جمال الهی

الدین محمد بیدوازی ازمشایخ طریقة ذهبیه کبرویه در خراسانِ ایران نیز همنین حفسنیر را نهم هجری رشید
دار الشهود اننس و خطینره القندوس کنه آن را کثینب » کند:کند و بازار بهشت را چنین حوصیف میارائه می

  ص 1378)بیندوازی  « مثالِ حضنرت ذی الجنلالگویند برای مشاهدة جمال بیالرییه و سوق الجنه می
شوند و جای خود را بنه گیرند و دگرگون میهای مختلف مورد مشاهده قرار میحجلّیِ حق در صورت (.72

کنه در آن اسنماِ   شنودپذیر میحوجیه عربیبا نظامِ اسمائی موردِ قبول ابناین حغییر   دهندصورحی دیگر می
سنت کنه ظهنور هاییشوند نه ذاتِ خداوند و در واقع حجلیّاتِ حق همنان صورتحق است که متحوّل می

 (.260  ص 1367عربی  اند و بناِ  بر نظامِ اَسمائی هستند )ابنیافته
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 روايی احمد بن محمد ميبدی و نگاه  -1-4
حوان نماینده نگاه روایی دانست که مورد قبول عموم عرفای دیگر نیز بوده و دلیلی بنر شنرح میبدی را می

ست که بازار بهشت را که مانندِ روایتیکند اند. وی روایتِ بازار بهشت را در حفسیر خود ذکر میبیشتر ندیده
رید  یناقوت  زبرجند  طنلا و نقنره اسنت و بننا بنر هایی از نور  مرواداند و در آن؛ بلندیدر روز جمعه می

(. ذیو نگاهِ رواییِ میبدی 434   433  8  ج1371پذیرد )میبدی  روایتی  رییت حق نیز در آن صورت می
حوان به حضور این روایت در کتب شیعی نیز اشاره کرد که فیض کاشانی به نقوِ جنامع الاخبنار )کتناب می

در  -1ه است. در این روایت فق  به دو ویژگیِ بازار بهشت اشاره شده اسنت: رواییِ قرن ششم( بدان پرداخت
شنود کنه هنر کنس فق  صور مردان و زننانی ارائنه می -2آن حجارت از نوع خرید و فرو  دنیایی نیست. 

 ( 202حا   ص  به نقو از شعیری  بی424 423  1372ها درآید. )کاشانی  حواند به آنبخواهد می
ربی نیز با حوجّه به نحوِ خاصّی که اون این مفهوم را پرداخته است برخی مُدققانِ امنر چنون عپس از ابن
 گوید:دارد که به آن اشاره کنند چندان که میمولانا را وا می

 «ست پر بازار و کسب             حا نپنداری که کسب اینجاست حسبآن جهان شهری»            
 (2603معنوی  دفتر دوم  )مثنوی                                          

يشه -1-5  های روايیر
های مختلفنی ست که امنانِ حفسیر و برداشنتهای رواییِ مستحنم در قالب بیاناحیاین مفهوم با ریشه

آمده اسنت: بنازارِ بهشنت در  1های کُتبِ حدیثی یافت؛ در صحیح مسلمحرینمعتبر آن را درحوان دارد و می
اهوِ بهشت اسنت در آن  گردد و باد خوشی که سبب زیبایی و نینویی در چهره و لباسز جمعه برگزار میرو

(. نووی مراد از بازار را محو اجتمناع حفسنیر 2833  رقم 2178  ص  4حا  ج شود )مسلم  بیبخشیده می
دِ اینن مفهنوم در حوان به اصنوِ وجنو(. حا این روایت فق  می302  ص 17  جز  1416کرده است )نووی  

حرین کتاب روایی  نقو شده است. ننته دیگر آننه در سنّتِ روایی به نحوِ قابوِ احّنایی پی برد چراکه در مهم
حوان دریافت که با وزیدنِ بادی بنه ناگناه  نعمناتِ بسنیاری ظناهر این روایت؛ بیانی فانتزی و رییایی را می

در باب بازار بهشت در کتنب دیگنر نینز بنه شود. روایات و میشود و همه چیز به زیبایی و نینویی حبدیمی
  رقنم 592  ص 4حنا  ج )حرمذی  بیحنرار و با الفاظ گوناگون ذکر شده است که برخی از این قرار است: 

(  ) 2841  رقنم 437  ص 2  ج 1407)دارمی    (4336  رقم 1261  ص 2حا  ج  ابن ماجه  بی2549
 (.1345  رقم 156  ص 1  ج 1414حنبو  )احمدبن  (7438  رقم  466  ص 16  ج 1414حبان  ابن

                                                 
 سنّت  حمامِ روایاتِ آن صحیح قلمداد شده است.ست و در نگاهِ مشهورِ علماِ  اهوعرض صحیحِ بخاریسنّت همصحیح مسلم در نگاه اهو  1
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 عربی شناسی ابنجهان-2

عربنی را در بناب نظرینة خینالِ وی بررسنی شناسیِ ابنبرای فهمِ بازار بهشت ابتدا مختصری از جهان
در نظنر وی   کنیم حا بستر و متنِ سخن حرسیم شود و در آن  جایگاهِ  بازار بهشت به درستی فهنم گنردد.می
 گونه نشان داد:حوان عالم را  از جنس خیال دانست و در حصویر ذیو اینمی

 
 ست که فراحر از همه است(خیال مطلق)مرحبه علمِ الهی            گیرد   خیال محقق که حمام مراحب هستی را در برمی

                                                                           
 

         
                  

 
 
 
 
 

حوان صفتِ معدوم داد و از طرف دیگر آن را موجود خواند  ینا عربی از طرفی به این عالم میدر نظرِ ابن
هنایِ عنالم نه موجود و نه معدوم نامید. این سخن از آن جهت مهم است کنه خینالِ منفصنو دارای ویژگی

ست و از طرف دیگر ماهیّتِ ایشان هایی قابو ادراکِ حسّیرفی دارای صورتمعقول و محسوس است؛ از ط
کند مابین قرار دارند. اگر انسان آن را در ذهنِ خود وهم میماند لذا در مقامی ست که به خواب میبه حدّی

م حضنور کند و در عالست که انسان در ورایِ خود آن را درک میسازد خیال متّصو است و اگر خیالیو می
که پیامبر  جبرئیو را در صورت دحیه مشاهده کرده دارد  خیال منفصو نام دارد؛ چون رییتِ فرشتگان چنان

عربی  جنّینان هم در این عالم )خیال منفصو( حضنور (. در نظرِ ابن442  ص3حا  جعربی  بیاست )ابن
الم موقعیتی بسنیار مهنم در منظومنة دارند و بهشت و دوزخ هم در آن عالم هستند )همان(. موقعیتِ این ع

مانند و شود. خیال متّصو با وجود انسان باقی میعرفانی اوست چراکه آخرِ کار انسانی هم بدانجا ختم می
کنند. اینن یا  صورت انسانی حخیّنو می که آدم  صُوری را چون صورتِ فرشتهرود چنانبا نبودِ او از بین می

صو است که آن را بقایی نیست و با حخیّوِ انسانی ایجاد شده و بنا ارادة او نینز از عالمِ خیال متّ صُور  قسمی 
بینند )همنان  شوند مانند آنچه انسان در خواب میدیگر که بدون ارادة او ظاهر می روند و قسمیاز بین می

 و متعلق شهود  فراتر از انسان خیال منفصل در همة هستیِ

 عالم ماده

انسان وخیال 

 متصل
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 (.311  ص2ج
گیرنند و بسنتر ر بنر میعما  به عنوانِ خیالِ مطلق و ظهور عما  به عنوان خیال محقّق  همة مظاهر را د

شوند چراکه موجودی نیست که خارج از قوة خیال پدید آمده باشد. این مفهوم و حبیین از وجودِ همه چیز می
گینرد و پنوِ ارحبناطی و خیال  بینِ حق به عنوان وجودی قائم به ذاتِ خود و خلقِ نیازمند  در ظهور قرار می

یب همة موجودات چیزی جز وجنودِ خینالی ندارنند. اگنر بتنوان گردد. بدین حرحگیریِ مظاهر میابزار شنو
حوان امروزه به حصاویرِ النترونینی که بنر مبننای حنراکمِ پینسنلی ظناهر مثالی برای چنین وجودی آورد می

شوند اشاره کرد؛ به عبارحی حمام حصویرهایِ سینمایی و حلویزیونی حقیقتنی ندارنند و مجنازی هسنتند و می
د. از اناند و آنچه مرادِ سازنده بوده و در فنر و علم او وجود داشته را به نمنایش گذاشنتهیدهفق  به ظهور رس

ها عدم گفت چون در نهایت حوان به آنها صفتِ وجود را اعطا کرد و از طرفی هم نمیحوان به آنطرفی نمی
ا سنخن گفنت ولنی همنة اینن هنها را ادراک کرد و در بابِ آنحوان آنصرفاً ظهوری صِرف دارند و فق  می

ست که در آن حصاویر  فقن  صنورتِ آن ایشان بر حقیقتیحصاویر  ساخته و پرداختة ذهن هستند و دلالتِ 
شنود ها را. برای مثال؛ بازیگری که در حصویرِ سنینما مشناهده میحوان مشاهده کرد نه ذات آنحقایق را می

جایی دیگر است و فق  ظهورِ او به شنوِ حصویری پینسنلی حقیقتاً آن بازیگر نیست و وجودِ آن بازیگر در 
سنت از حقیقتنی کنه در برای مخاطبان به نمایش گذاشته شده است؛ لذا ظهورِ مخلوقات به مثابهِ حصویری

حوان با چننین حشنبیهی بنه باشد. البته این مثال به نحوِ کامو بیانگر این حقیقت نیست ولی میعلمِ الهی می
یک شد. ظُهور که البته ظهوری کاملًا انعناسی و بازحاب یافته است گرچه موجود است اما درکِ حقیقت نزد

حوان آن را نادیده گرفت و عندمِ محنض نباید به سبب ظهور انعناسی به آن صفتِ وجودِ حقیقی داد و نه می
رفنای پیشنین چنون عربنی بنه وجنود  همنان پینرویِ او از عاین نگاهِ ابن حلقی کرد. به باورِ ویلیام چیتیک؛

  1394انند )چیتینک  را به زبنان آورده« موجودی جز خدا نیست»ست که با ح ویلی خاص  عبارتِ غزالی
عربی؛ حق  حق است و خلق  خلق است و میان ظاهر و مظاهر حفاوت وجود دارد بنه (. در نظر ابن26ص

عربنی معتنرف امنر در ننزد ابنحیمیه که مخالف سرسختِ صوفیه و عرفان است بر اینن نحوی که حتی ابن
 1(.200  ص1361است )جهانگیری  

 
 عربیبازار بهشت در نظر ابن-3

پردازد  گویی این موووعِ عربی در ابتدایِ فتوحات به چگونگیِ خلقِ موجودات به نحو مختصر میابن

                                                 
 باشد.میعربی  دفاع شده در دانشگاه حهران عربی برگرفته از پایان نامة نگارنده  به نام نسب سلوک و شهود در عرفان ابنشناسی ابنجهانعنوان   1
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 متنوّع و بیاناتِ مورد علاقة وی بوده و بارها در جای جای فتوحات مقولة خلقت و نحوة آن را با اصطلاحاتِ 
 گوید: کند و در خطبة فتوحات چنین میمختلفی از حقیقتِ خلق و سلسله مراحبِ آن رمزگشایی می

ثم بعد أن أوجد العوالم اللطیفة و النثیفة و مهد المملنة و هین  المرحبنة الشنریفة أننزل فني أول دورة »
تحول الإنسان في أي صورة شا  لحقیقنة صنحت العذرا  الخلیفة ... حری الأشباح في حنم التبع للأرواح فی

عربنی  )ابن« له عند البعث من القبور في الإنشا  و ذلك موقوف علی سوق الجننة سنوق اللطنائف و المننة
 (5  ص 1حا  جبی

عربنی دارد این عبارات که در ابتدای فتوحات بیان شده؛ اولًا نشان از اهمیّتِ مفهومِ بازار بهشت نزد ابن
کند. انسانِ مؤمن بعد از برانگیخته شدن از قبر به هنر صنورحی کنه ماینو فتوحات از آن یاد می که در خطبة

دانیم که چگونه قبو از ورودِ انسان به حواند جلوه کند و این ظهور  منوط به بازار بهشت است. نمیباشد می
ه صورتِ کلّی به حغییر صنورت عربی را بحوان سخنِ ابنحواند حغییر صورت دهد اما میبهشت و بازار آن می

پس از مرگ ارجاع داد نه لزوماً  و فق  در ابتدایِ برخاستن از قبر بلنه مرادِ وی حغیینر صنورت در آخنرت و 
کنند کنه نشنان از شنرای  ذکنر می« موقوف علی سوق الجننه»بعد از قیامت نیز هست و این حوانایی را وی 

های مختلف درآید و این مواجهنه بنرای عمنومِ اهنو صورت حواند بهخاصِ بازار بهشت است که انسان می
 دهد. بهشت در جهانِ پس از مرگ رخ می

 های ديگربازار بهشت به عنوان پلی ارتباطی با جهان-3-1
کعبه و هفت زمین  14عباس از برد و بنا به روایتی از ابنهایِ مختلفی در زمین نام میعربی از جهانابن

پردازد که ها میهایِ ینی از این زمین(. وی به بیانِ ویژگی258  ص 2  ج1994ربی  عنام برده است )ابن
هنا پادشناهانی دارد و جا محلّی از اعراب ندارد. اینن جهاندر آن هر چیزی ممنن است و امرِ محال در آن

انند )همنان  دهها برای انسان ممنن است و عرفایی نیز به آنجا سفر کرنعمات فراوان  ورود به این سرزمین
« بنازار صُنور»سازد این است که بازاری به نام ها را به بازارِ بهشت مربوط می(. آنچه این سرزمین260ص 

عربی ست که امرِ ناممنن در آن راهی ندارد  ابنباشد که مراد همین سرزمینیراهی برای ورود به بهشت می
ها حوان بنه آن سنرزمینکه در جایی از زمین به وسیلة آن میداند و راهی ها را  از آن عالم میبرخی از انسان

عربی را فق  در چارچوبِ نظریّاتِ امروزین بر پاینة نامیده است )همان(. این باورِ ابن« بازار صور»رفت را 
هنا قواعندِ طبیعنی حواند وجود داشنته باشنند و در آنهای موازی میحوان فهم کرد که جهانعلم کوانتوم می

کنند. ها را نیز حرسیم میعربی با مفهومِ بازار صور  راه ارحباطیِ این جهانفرماست که البته ابناوحیِ حنممتف
ست لننن نبایند دچنارِ خطنای شناسی در قرن هفتم میلادی در خورِ شگفتیچگونگیِ حرسیمِ چنین جهان
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شناسنیِ عرفنانی و که بنر پاینة جهان عربی نه بر پایة علم کوانتومشد؛ چرا که بسترِ سخنان ابن 1پریشیزمان
عربی بنرای  هایی که ابنشک قابو ح مو است. راهباشد  اما شباهتِ نتایجِ این دو رو  بیکشف و شهود می

ها آن را کند استفاده از مفهوم خواب است کنه همنة انسنانها عنوان میفهمِ چگونگیِ انتقال به این سرزمین
زنند و در عمنو در نوعی خواب را از جهت شباهت بنا اینن مفناهیم مثنال میعربی به کنند و ابنحجربه می

هنگام بیداری نیز در صورحی که فرد مالامالِ روحانیّت باشد و در وجود  اینن ننوعِ از حینات منوج بزنند 
ها بنرای عارفنان و حوانایی خواهد داشت که به این عوالم سفر کند )همان(. لذا بازار بهشت و این سنرزمین

 های خاصّی قبو از مرگ هم قابو حجربه است.انانس
 بازار بهشت مکانی برای طلب هر چيز  -3-2

عربی از بازار بهشت استفادة دیگری نیز دارد و آن منانی برای برآورده کردن همنة آرزوهاسنت  وی ابن
 گوید: در این باب چنین می

فیها. کما حشنو الروح هننا  عنندنا  و  کما أن في الجنة" سوق الصور"  إذا اشتهی )العبد( صورة دخو»
ه علی کو شي ه هذه القدرة علی ذلك" و اللَّ الجننة"    قدیر". و حدیث" سنوقإن کان جسما  و لنن أعطاه اللَّ

 (.323  ص 2  ج 1994عربی  )ابن« ذکره أبو عیسی الترمذي في مصنفه. فانظره هناك
پنذیرد  نظر است که از طریقِ بازار بهشت صورت میاهو بهشت مدِّ « اِشتها »در این عبارات برآوردنِ  

حوانند از آن بهنره گینرد  امّنا در ادامنه هر چه که اراده شود صورت خواهند پنذیرفت و شنخصِ بهشنتی می
پذیری در اشنال مختلنف ممننن اسنت؛ اینن جسم هم باشد این صورت« اراده»گوید که حتّی اگر آن می

را از منظرِ جسنمانی   معمول است که بهشت و حالتِ آدمیان در بهشتهایِ کلامیِ سخن حعریضی به باور
شنود هایی دارد و نمیدانند. این مشنو که جسم به حبعِ ذاتِ خود محدودیتمشابهِ این دنیا و از این نوع می

عربی حو شده است. چناننه پیش از این گفته شد در ننزد شناسیِ ابنکه به هر شنوِ ممنن درآید در جهان
ِِ واحدی در آن به کار رفته است کنه بنا و ی؛ کوِّ جهانِ خلقت ماهیّتی خیالی دارد و ریشة ینسان  و جنسِ

رسند سنت کنه خینالِ مطلنق در آن بنه ظهنور میآن ظنرفِ واحدی« عَمنا »قرابتی ندارد و  2«احمی»نگاهِ 
حبصره نینز بینان شند کنه است البته این  (.  با این اوصاف  کوِّ عالم خیال گونه654  ص 1397)الحنیم  

خیال غیر از وهم یا عدم است. عالمِ جسمانیِ دنیا  وجودی کاملًا خاص و متمایز ندارد که نتنوان در آن بنه 
گویند: حتنی اگنر جسنم باشند هنم چننین هر شنلی دخو و حصرف کرد  به همین دلیو است کنه وی می

 رویدادی در بازار بهشت ممنن است. 
                                                 

1 Anachronism 
2 Atomic 
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حواند به نحوی باشد که صورتِ قبلی نیز بر حال خود باقی باشد و جدید می هایِ کیفیتِ گرفتنِ صورت
عربنی اینن را منورد قبنولِ شود و این گرچه با عقو معمول سازگار نیست ولی ابنصورت جدیدی اوافه می

 کند: عموم اهو عرفان بیان می
ی صنورحنا  لا یننرننا ندخو في أي صورة شئنا من صور السوق  مع کوننا علن -و کذلك" سوق الجنة"»

أحد من أهلنا و لا من معارفنا. و نحن نعلم أن قد لبسنا صورة جدیدة حنوینیة  مع بقائنا علی صورحنا. فن ین 
 ( 605  ص 13  ج 1994عربی  )ابن« العقول و المعقول هنا؟

از »ی قیندِ حواند بر محدودیّتِ حبندّلِ صنورت دلالنت کنند وست که میعربی عبارحیالبته در کلامِ ابن
حواند دلالت بر محدودیّتِ صُور باشد. البتنه کنه در کند که میرا در کلامِ خود دخیو می« های بازارصورت

شود امّا در اینجا گویی سخن از حبدّلِ صورتِ خودِ فرد هسنت ننه بیانِ روایی هر آنچه خواسته شود داده می
حوان به هر صورحی درآمد ه بعد از بر انگیختنِ از قبور میچه کخواهد و به بیانِ دیگر با آنآنچه برای خود می

حوانند بنا کند بلنه فرد بهشتی میمرحب  است. بدین نحو؛ بازارِ بهشت نه حنها صُورِ مورد حقاوا را ح مین می
رسد و عقنوِ عرفنی را بنه های دیگری نیز درآید. آنچه گویی حناقض به نظر میحفظ صورتِ خود به صورت

ست که جز با فهمِ جهانی با قواعد خناص کنه شد داشتنِ صورحی دیگر همزمان با صورتِ قبلیکچالش می
شود ممنن نیست و البته در دورة معاصر نیز با شواهدِ امروزی از جهانِ عربی حوجیه میشناسی ابندر جهان

ها بنرای حبینین و مثال حوان چنین فروی را ممنن دانست و اینرسد که در آن نیز میکوانتوم شبیه به نظر می
هنا بنا علنم کوانتنوم و فیزینک معاصنر  چراکنه فهمِ سخنان ایشان است نه حطبیقِ عینی و دقینق اینن آموزه

 شناسیِ عرفا مبنایِ کاملًا مستقوِ خود را دارد.جهان
يد و فروش در بازار بهشت-3-3  تفاوتِ خر

ات نندارد و بنه صنورتِ کلّنی بنه ارادة خرید و فرو  معیارِ مشخّصی بر حسبِ رواین  در بازارِ بهشت
دانند و مینزانِ حنظ و بهنره و عربی این معیار را علمِ فنرد میشود. ابنشخص و آنچه حمایو دارد مربوط می

 داند: نصیبِ هر کس را از حق حعالی و بازار بهشت  میزان علم و گسترة علمیِ افراد می
درجات العقائد و اختلافاحها و کثرحها و قلتهنا  و حظ کو شخص من ربه علی مقدار علمه و عقده في »

نه الهنادي. « و فني" سنوق الجننة" علنم منا أشنرنا إلینه -کما قد حقرر قبو هذه الفصول. فناعلم ذلنكو و اللَّ
 (.392  ص 12  ج1994عربی  )ابن

خوردار حری برکس که از علمِ بیشبه احاطة هر فرد بر صُور باشد؛ آن طحواند مربوچراییِ این سخن می
کیفیت باشند کنه شنخصِ دارای   ثیرِ علم برحواند حمسئلة بعدی می .احاطه دارد زحری نیاست به صُورِ بیش

حر از صور بالاحر و بهتری حظ خواهد برد. چه بسا کسی از حوریانِ بهشتی طلب کند و فرد دیگری علم بیش
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ن باشد. بدین جهت به دلینوِ اخنتلافِ علنم کنه از صُورِ بالاحری از حجلّیِ الهی و نظارة وجهِ الهی را خواها
هاست  حقاوایِ صُوَرِ متفاوحی نیز در بنازار بهشنت مطنرح خواهند بنود و در همان حفاوت در مراحبِ انسان

های دارای مراحنبِ روحنانی منورد مراحبِ بالا  حجلّیِ الهی و مشاهدة حق در صنورحی خناص بنرای انسنان
القضات ذکرِ آن بنه مینان نخ هستند  چندان که در سخنِ عینحور و نعماتِ از این س نیاز ازحقاواست و بی

 آمد.
 مفهوم صورت به عنوان محور بازار بهشت-3-4

آنچنه موونوعِ خریند و فنرو  اسنت   کنندصورت و حبدّلِ آن نقشِ محوری در بازار بهشت بازی می
رویند و در آنجنا سنفار  آن را بهشت می به بازار  خواهیدصورت است. حصور کنید در بهشت چیزی می

هنایِ بهشنت نیسنت را گردد. در این بازار آنچنه کنه در دیگنر بخشدهید و صورتِ آن برایتان ظاهر میمی
شراب و حوریان در بهشت سخن بسیار است. بنه جهنتِ   میوه  جا جستجو کرد  و الّا از باغحوان در آنمی
حن مین   عِ خود  خواستارِ صور خاص خواهد بود. نقشِ بنازارِ بهشنتنهایت بودن صور  هر کس بنا به حببی

واژة صنورت در رواینات  نهاینت  عربی از ذکنرِ حوان پیدا کرد. ابنآنچه هست که در همه جای بهشت نمی
سنت از استفاده را کرده است و حبدّلِ صورت را حتّی به جسم نیز سرایت داده است  جسم نیز خنود صورحی

شنود کنه کنوِّ خلقنت را شنامو می« عمنا »وجهِ غلیظِ آن ظهور یافته و الّا در مراحبِ ظهورِ  که در« عما »
چیزی غیر از آن وجود ندارد که به عنوانِ مادّة هیولانی یا جوهر جسمانی _چناننه در میان فلاسفه و برخی 

عما  است که در مراحبِ اهو کلام مقبول بوده_ استفاده شود. با این استدلال است که  بهشت نیز وجهی از 
  آید و هنر حغیینریظهور یافته و در آنجا صورت است که همه چیزِ بهشت به شمار می  حرِ وجودِ خودرقیق

لذا خرید و فروِ  آنچه اراده شود خرید و فروِ  صنور اسنت کنه  .حبدّل و حغییرِ صور است نه چیز دیگری
عربی نیز این نام را در فتوحاتِ منیّه برای بازار بهشت بنر ابن شود بازار بهشت را بازار صور نامید.سبب می

عربی این سنخیّتِ عالمِ حوان در آثارِ ابنهایی که میاز نشانه(. 323  ص 2  ج1994عربی  گزیند. )ابنمی
حوان به هفنت هایِ مختلف در یک زمین است که به باورِ وی میآخرت و دنیا را مشاهده کرد؛ باور به جهان

شنود کنه پنیش از اینن ممننن می« بنازار صنور» دیگر نیز پا گذاشت و آن هم از طریق محلّی به نام زمینِ 
ای به آن شد. به عنوانِ مثالی دیگر برای فهمِ این موووع؛ ذبحِ اسماعیو صورت گرفت امّا در صنورتِ اشاره

م صنورة کنبش  ك" سنوق فصارت صورة ولد إبراهی» گوید: عربی میگوسفند  چناننه در باب این ذبح ابن
عنوالمِ (. سِننخیّتِ 152_151  10  ج 1994عربنی  )ابن« )الداخو فیه( فني أي صنورة شنا  الجنة یدخو

ن اینن سنخن اینن نوشنته در ها در عینِ داشتنِ اوصافِ عَرَویِ گوناگونجنس بودنِ آنمختلف یا هم ها مبنیِّ
لم هم از سنخِ حغییرِ صُور است نه چیزِ دیگری. به است که حتّی وجودِ معجزات و هرگونه حغییری در این عا
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بینی کناملًا موجّنه و حتّنی معقنول حوان در این جهانالعادّه را میهمین دلیو؛ وجودِ معجزات و امور خارق
دهد و حبیینِ خلقت با حوسّو قلمداد کرد. صورت نه حنها در بهشت که خود را در حمامِ بسترِ خلقت نشان می

سنت. گرچنه ای مستحنم به سمتِ فهنمِ حعنالیمِ عرفانیعربی پلّهت در عرفان اسلامی و ابنبه نظریة صور
کنند ولی خود اذعان دارند کنه مرادشنان از عربی و دیگران  حعالیمِ خود را خلاف عقوِ عرفی معرفی میابن

یابد. با این معناسنت یکه عرفان نیز در آن معنا م« عقوِ کو»عقو  عقوِ ابزاریِ مورد قبول عموم است نه آن 
عربی  داند ) ابنعربی حبدّلِ صورت را نزدیک به حالتِ درونیِ انسان در حغییرِ حالات روزانة خود میکه ابن
حر از (. با قرائتی که پیش از این ذکر شد کوِّ وجود و ادراکِ آدمی در این دنیا هم نحوی غلیظ17  ص 1948

دارد کنه حبندّلِ سِ وجود. در جای دیگری به گونة متفاوحی بینان منیصور و حفاوت در مراحب است نه در جن
  2حناعربنی  بیاوست )ابن صورت در بازارِ بهشت مانندِ حفظِ ظاهر انسان و همزمان حبدّلِ صورتِ درونیِ 

که در اینجا مرحبة پایینِ وجنود )وجنود محسنوسِ « ظاهر»قابو جمع با یندیگر هستند و در (. این دو 109
گاننه پنهنان اسنت  دهد شنلی و صورحی ظهور دارد و در مرحبة  بنالاحر کنه از حنواسِ پنجی( معنا میدنیو

صورت دیگری وجود دارد که هر دو با هم موجود هستند و ناقض یندیگر نخواهند بود  همچنان است کنه 
 یک فرد  صورِ مختلفی را در بهشت با حفظ صورتِ خود خواهد داشت.

 ست نه حقيقی جسم و عالمِ مجرّد تفاوتی اعتباری فرق ميان عالمِ -3-5
عربی هر حغییری که در عالم رخ دهد ناشی از حغییر صُور است نه حغییرِ جوهر. لذا شناسیِ ابندر جهان

رسند. آن ظرفِ واحد که در قبنو از اینن ححنت ست که بر ظرفِ واحد به ظهور میعالم  متشنّو از صوری
میان آمد در همه جایِ هستی یک ظرفِ واحد است لذا در عنالمِ دنینا و آخنرت و ذکر آن به « عما »عنوان 

عوالم چندگانه نیز همان است که به صُور مختلف به ظهور رسیده است. این حقریر  استفاده از واژة جسم را 
رت است کند چراکه جوهرِ عالم مادّه و اجسام  همسان با عالم ملنوت و آخای اعتباری میحبدیو به مسئله

باشد و به که مورد قبول برخی اهو کلام و فلاسفه است نیز نمی« جزِ  لایتجزی»و « احمی»و البته از جنسِ 
حوان آن را عدم حلقی کرد. چندان کنه پنیش از اینن مثنالی حوان آن را وجود دانست و نه میهمین جهت نمی

ها و جنوهرِ منادّی و غینر منادّی  نه جوهرِ آنباشد برای فهمِ موووع ارائه شد  حفاوت حنها در نوعِ صور می
اند نامِ عنالمِ هستند. به شنلی از صُور که در عالم دنیا به ظهور رسیده وجودِ حقیقی ندارد و اموری اعتباری

اند و به آنچه در عالم ملنوت است نامِ مجرّد از جسم. آنچه جوهر است در همة عنالم جنوهری جسم داده
کو صورة في العالم  عرض في الجنوهر  و هني التني یقنع علیهنا" الخلنع" و" »ید: گوینسان است. او می

(. بنا 194  ص 1  ج1994عربنی  )ابن« السلخ". و الجوهر واحد. و القسمة في الصنورة  لا فني الجنوهر
عربنی داده شند  فهنمِ عبنارتِ وی ممننن صراحتِ این عبارت و حوویحاحی که در بابِ عالمِ خیال نزد ابن
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ها د که در بازار بهشت حتّی اگر حالتِ وجود انسان در بهشت را  جسمانی فرض کنیم حبدّلِ صنورتشومی
پذیرد. با این حوویح این امر قابو درک خواهد شند کنه جسنمانیت از در آن قالبِ جسمانی نیز صورت می

ر آن ممنن شده است. کند که چنین حغییراتِ آنی و ناگهانی دهای آن حبعیّت نمیحالتِ دنیوی و محدودیّت
های آن را لاجرم باید امری اعتباری دانست لذا سنخیّت  جنس و جوهرِ این فهم از جسمانیّت و محدودیّت

عربی حدّاقو از حیثِ جوهری  ثابت و ینسان حبیین شده است. اصولًا این حبیین عوالم متعدّد در دیدگاهِ ابن
سنازد چراکنه امننان ها فراهم مینزدِ عرفا و امنانِ ورود به آنهای متعدد است که راه را برایِ پذیرِ  جهان

های دیگر قدرتِ حبینینِ رسد و در آن نظریه  امنانِ ورود به جهانحبدیوِ جوهرِ فرد امری نامعقول به نظر می
کمتری خواهد داشت حا این فرض که جوهرِ همة عوالم در اصو ینسان اسنت و فقن  حفناوت در صنورت 

پنذیر و معتبنر بدین نحو  انتقال و سفر در عوالم چه قبو از مرگ و چه بعد از مرگ کناملًا حبیینوجود دارد و 
عربی در فتوحات  جنسِ حجربة صور را در بازار بهشت شبیه بنه جننس حجربنة صنور در شود.  ابندیده می

  ص 1حا  جعربی  بیداند )ابنمی، سازندها خود را ظاهر میخواب یا صوری که جن و ملائنه به وسیلة آن
کند بلنه فقن  حفناوت (. این بیان نیز البته با حوویحاحی که داده شد نسبتِ جوهریِ ینسان را نفی نمی149

در مراحبِ ظهورِ جوهرِ واحد است که دلیوِ موجّهی برای حبیینِ وقوع همزمان این نوع حجربیات را عنلاوه بنر 
 دهد.آخرت در عالم دنیا نیز به دست می

 بازار بهشت در برزخ است يا پس از قيامت ؟-3-6
حوان وجود بازار بهشت را در قیامت استنباط کرد  امّا به دلیو به کنار از منظرِ دینی  برحسب روایات می

قیو الدخو »در آیاحی از قرآن که به عنوان بهشتی بلافاصله پس از مرگ حلقی شده است: « الجنة»رفتن واژة 
شنود. امنا بنا گشنوده می« جننة برزخنی»(  امنان حفسیر 36:26)قرآن: « ی یعلمونالجنه  قال یا لیت قوم

حواند در هر جنای قرائتی که در روایات وجود دارد چنین حفسیری محتمو نیست چراکه با این رو   فرد می
باشند قرآن واژة بهشت را به بهشت برزخی ارجاع دهد و این حخصیص بدون وجود قرینة لازم غیرموجّه می

و اطلاقِ بهشت  عموماً و مطلقاً بر بهشتِ پس از قیامت است و حخصیصِ مطلق حنها به اشارة قرینه و اماره 
ست. چناننه در آیة فوق نیز قرینه همان ورودِ بلافاصله پس از مرگ به بهشت برای حبیب بنن روشی علمی

قیامنت اسنت کنه حسناب و کتنابِ اسرائیو نجّار است که لاجرم بهشتی برزخی را معنا خواهد داد زیرا در 
عربی نیز به صراحت در بخشی از فتوحات که از بنازار ها  ابننهایی برپا خواهد شد. علاوه بر این استدلال

  2حنا جعربنی  بیکند )ابنگوید  به روشنی این بازار را مربوط به پس از قیامت مطرح میبهشت سخن می
 (. 309ص 

 



 111،  شمارة پیاپی 2سال پنجاه و پنجم، شماره ، در فلسفه و كلام ییجستارهانشریه  / 62

 

 بازار بهشت و تکامل نفس-3-7
ها لزومِ پذیرِ  نوعی کسب در بهشت است  هایی همراه است که ینی از آنجود بازار بهشت با التزامو

چراکه بازار و خرید و فرو   فرضِ کسب را در خود دارد  شباهتِ معننای کسنب بنا آنچنه در عنرفِ دنینا 
فِ اعمنالِ انسنان در حوصنی« کسب»معمولًا از کسب گفته شده در خورِ حوجه است. در جای جای قرآن از 

« لا ینلّف نفسا الا وسعها  لها ما کسنبت و علیهنا منا اکتسنبت»فرماید: استفاده شده است  برای مثال می
را بنه  (. این عبارت برای اعمالِ انسان  یادآور ننوعی حجنارت در دنیاسنت کنه قنرآن نینز آن2:286)قرآن  

د و گاه ورر  امّا این سود و ورر مطابق با کسنب کند  حجارحی که گاهی سود به همراه دارحجارت حشبیه می
 (2:16)قرآن  « اولئک الذین اشتروا الضلاله بالهدی فما ربحت حجارحهم و ما کانوا مهتدین»هر فرد است؛ 

حال که دنیا محو کسب است و بازار و حجارحی در میان است  در آخرت هم وجودِ بنازار بهشنت اینن 
چناننه در بازارِ دنیا کسب نتایج آنی ندارد و به هی  وجه نه پاداِ  مناسنب و کند  امّا شباهت را متجلّی می

ای به همراه دارد و نه مجازات آنی  امّا در بازار بهشت هر چه طلب شود همان لحظه در شننوِ صُنور لحظه
یشنرفتِ شود. این ویژگنی از بنازار بنه ننوعی حنامنو و پشود یا او در آن صُور داخو میبه نزد او حاور می

گنذارد کنه انسنانِ محسوسی را در نوع کسبِ انسان و وجودِ انسان و جهان و بازارِ اخرویِ او به نمنایش می
کنند کنه در آنجنا هنر بهشتی به وسیلة کسب و حجارت در این دنیا به بازاری در مرحبة بالاحر دست پیندا می

نهایتی را حجربنه کنند. اینن چننین رِ بیحواند صُوای که داشته باشد قابو کسب است و میصورت و خواسته
ست که اهو خرید و فرو  باشد و نهایتِ لنذت و حجربنة بازاری نهایتِ مفهوم آرمانیِ یک بازار برای کسی

کند. با کالاهایی نامحدود کاملًا نیاز و اوجِ میو و لذت و اشتهایِ انسانی را بنه چنالش خرید را پیشنهاد می
مرز حوان حقاوای آن را در بازار بهشت داشت به حدّی بیوِ صورِ ممننی که میکشد چراکه حصوّر و حخیّ می

حواند مطرح های متعدّدی که این روزها میاست که هر سلیقه و حمایلی را جوابگو خواهد بود. پاسخِ پرسش
بنا سننخِ هایِ امنروزین شود از محدودیّتِ نعماتِ بهشتی و از قضا ینسان نبودنِ سلیقة بسنیاری از انسنان

نهایتِ بازار بهشت جسنتجو کنرد  چراکنه در حوان در صُور بیست که در قرآن ذکر شده است را مینعماحی
چه در گذشته و آینده مرسوم باشد امّا در قنرآن عدمِ محدودیّت این صور  همة صورِ امروزین از نعمات و آن

هنا در بنازار بهشنت سبِ این صُور و حجربة آنها ذکری نیامده است به حبع مندرج خواهد بود و حوانِ کاز آن
 دهد.نهایتِ کسب و صور نشان میست که حنامو این بازار را در ابعادِ بیامری

رسد  کاسنب در وجنودِ ننتة دیگر میزانِ حوان اهو بهشت است که از ملزوماتِ بازار بهشت به نظر می
محدود و مقیّدی را در برگرفته بلنه خنود نینز  دنیوی خود نه حنها با طبیعتِ محدودی مواجه هست که صورِ 

کنند کنه ست. در بازار بهشت نیز حوانِ اهنو بهشنت حنامنو پیندا میهای مادّی و ادراکیدارای محدودیّت
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ست که در صور مختلف درآید و ا  به نحویحواند صُورِ گوناگون را در لحظه حجربه کند و سِعة وجودیمی
باشد. این حوانِ ادراکی و سعة وجودی  حناموِ کاسنب در بهشنت و بنازار بهشنت  ها را داشتهحوان ادراک آن

باشند. آنچنه را های آن میاست که خود منتهای حناموِ کاسبِ صنور نسنبت بنه عنالمِ دنینا و محندودیّت
ای که برای زند در نمونهعربی در سعة وجودی و همزمان در باب کمال نفسانی در بازار بهشت مثال میابن

کما یدخو في أي صورة شا  منن صنور سنوق »گوید: شود که میکند روشن میبوبنر خلیفة اول ذکر میا
هبنرالصدیق رويالجنة و ما سمعت عن أحد نبه علی هذا المقام إلا عن  أبي عنه فني دخولنه فني حنین اللَّ

همزمان  با محندودیّت  (. این حجربة578  ص1حا  جعربی  بی)ابن« واحد من جمیع أبواب الجنة الثمانیة
عربی ناظر بنه رسد. مثالِ ابنقائو نشدن برای بازار بهشت جز به طریقِ کمالِ وجودی قابو حبیین به نظر نمی

امنانِ ادراک صور مختلف در زمان ینسان و حغییر در هر دو وجهِ مُدرکِ و مُندرَک در بنازار بهشنت اسنت. 
نه در قرآن هم اهو بهشت دارای مراحب و درجات مختلفی حنامو در اهو بهشت نیز نسبی خواهد بود چنان

انندازه نیسنت. هستند. در بازار بهشت هم لاجرم حفاوتِ مرحبة ایشان در حوانِ کسب صُنورِ مختلنف بنه یک
حوان دریافت که هر فنرد بننا بنه فرضِ این موووع از لوازمِ حفاوتِ مرحبت در بهشت قابو استنتاج است و می

ت علمی  بالتبع طالبِ هرگونه صُوری نخواهد بود و خصوصیّاحی چون مینزانِ علنم در سعة وجودی و مرحب
عربی نیز به نقش محنوریِ علنم بنه صنورت کنار درجه و مرحبة وجودی در بهشت  صاحبِ اثر هستند. ابن

و بهره کوحاهی در ذیوِ این امر که حظ و بهرة هر فرد از پروردگار  به میزان و قدر علم اوست پرداخته است 
عربی  داند که درجاتِ علم در کیفیت و نوع صور اثرگذار است )ابنرا در بازارِ بهشت بسته به میزان علم می

 (. 86  ص2حا  جبی
آورد  این حبدّلِ ظاهرِ فرد نینز ست که فرد خود را به صُورِ مختلف در میاینوعِ صُور در مواردی به گونه

شنود گنردد و صنورتِ جدیند  منازاد بنر صنورتِ اولیّنه ایجناد میمیست که ظاهرِ اولیّنه حفنظ به نحوی
ست که در ننوعِ (. حوانِ حغییرِ ظاهر در راستایِ حناموِ نفس  حواناییِ جدیدی183  ص 2حا  جعربی  بی)ابن

دیگرِ خود در حنامو ووعیِ بازار بهشت نسبت به بازار دنیا قابوِ طرح است به نحوی که حتّی کاسبِ بنازار 
هایی از جنسِ صُورِ خاص گردد که آن هم وابسته به میزان علم فرد خواهند بنود. حواند واردِ جهانشت میبه

های مختلف را نزدیک به فهمِ آنچه به حوان اینگونه ورود به فضاها و جهانبرای فهمِ امروزینِ این مسائو می
دنیا مطرح اسنت شنبیه دانسنت کنه بنه  2022در فضای حننولوژیِ اینترنتیِ این روزهای سال  1نام متاورس

های محندود قابنو هایی مجازی هستند. البته این ساختار با ابزارهایِ محدود و کیفیّتدنبالِ ساختِ جهان

                                                 
1 Metaverse 
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چه در بازار بهشت به آناند که نسبت های خاص و مجازی را برای کاربرانِ خود رقم زدهدرک است و حجربه
مقایسة حنوانِ کنودکی در بازیهنای کودکاننة خنود بنا مسنابقات المپینک در سخنانِ عرفا بیان شده در حدِّ  

بزرگسالان است چراکه کیفیت صور و آنچه از فضاهای گوناگون با حوان حضور و حبندّل در صنور مختلنف 
ست. به عنوانِ شاهد اینن مندّعا نقنوِ شود جلوحر از نهایتِ حخیّو و حصوّرِ انسانِ قرن بیست و ینمیبیان می

 رسد: عربی در این باب کافی به نظر میسخن ابن بخشی از
کذلك سوق الجنة حظهر فیه صور حسان إذا نظر إلیها أهو الجننان فننو صنورة یشنتهیها دخنو فیهنا »

فیلبسها و یظهر بها في ملنه و لعینه و هو یراها في السوق ما انفصلت و لا فقدت و لو اشتهاها کو منن فني 
 «ا في السوق ما برحت فهذا کله نظیر الحقائق کالبیاض في کو أبیض بذاحهالجنة دخو فیها و هي علی حاله

 (312  ص2حا  جعربی  بی)ابن
 بازار بهشت و اتساع علم الهی-3-8

يقة ايجاد صور در بازار بهشت-3-8-1  طر
( کنه 309  ص 2حنا  جعربی  بیکند )ابنعربی علم خاصّی را به نامِ علم حجلّیِ الاهی معرفی میابن

ربوط اسنت بنه شوند. این نوعِ از حجلّی مست که در بازارِ بهشت متجلّی میشامو بخشی از صورِ گوناگونی
عربی این ظهورِ صُنور را گناه دهد. ابنها خود را به خواصِّ اهو بهشت نشان میچه که حق بدان صورتآن

های اهو بهشنت بنه صنور از چنه تهداند )همان( امّا طریقة آشنار شدنِ معانی یا خواسدر ظهورِ معانی می
 گذرد؟ مسیری می

فإذا دخو سوق الجنة و رأی ما فیه من الصور فآیة صورة رآهنا و استحسننها حشنر »گوید: عربی میابن
« فیها فلا یزال في الجنة دائماً یحشر من صورة إلی صورة إلی ما لا نهایة لنه لنیعلم بنذلك الاحسناع الإلهني

شنود؛ گسنتردگی  غننا و نهایتیِ صور بنازار بهشنت را سنبب می(. آنچه بی628ص  2حا  جعربی  بی)ابن
نهایتِ حق متّصو است و امنان ایجاد صنور بنازار ست لذا صور بازار بهشت به علم بیوسعت علم الاهی

کند امّا از حیث کسب و حقاوای صُور  حوسِّ  اهو بهشت از آنجنا کنه علنمِ ایشنان نهایت میبهشت را بی
به علمِ حق محدود است به همین جهت حقاوای صور  محدود به علم کاسبان بازار بهشت خواهند  نسبت

( 41:31« ) و لنم فیها ما حشتهی انفسنم و لنم فیهنا منا حندّعون»فرماید: بود. این نگاه در آیة قرآن که می
باشد و آنچه در علنمِ می قابو انطباق است چراکه ارادة نفس برای خواستنِ چیزی  منوطِ به دانستنِ آن شی 

ای نیز برای داشتن و خواستن آن در کار نیست. از طرفِ دیگر نیز هنر کنس بننا بنه فرد نیست  طلب و اراده
ها بننا بنه مراحبشنان متفناوت مرحبة وجودیِ خود حقاواهایِ متناسبِ آن خواهد داشت چراکه علایقِ انسنان

زی و رییایی در بهشت دارد که آنچه قرار اسنت فنراهم شنود است. بخشِ دیگرِ آیه نیز حناسب با حالتی فانت
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شنود و خواهند آورده میشود. حو گویی که در بازار  نام آنچنه خریندار میصرفاً با خواندنِ آن چیز مهیّا می
سازی از بهشت بنا بنازارِ بهشنت کند. این حصویرفروشنده آن را که نزدِ خود حاور دارد به خریدار ارائه می

کید میهمکاملًا  کند که مرحبت این بازار از صور متفاوت اسنت ننه در خوانی دارد و البته بیش از هر چیز ح 
نهاینت را مرحبة موجوداحی از دنیایِ قبو از مرگ. علمِ الهی در این بازار نقشِ ابزار و حنوانِ ارائنة کالاهنای بی

دانند که چنه امّا خریداران در این بازار نمینهایت بودن علمِ الهی از صفات ذاحیِ آن است دارد چراکه که بی
هنا چنانننه گفتنه شند حری در پی خواهد داشت  لذا خواستِ آنبخواهند و یا چه چیز مرحبت و لذّتِ بیش

نهایت ممنن است ها محدود است بنابراین گرچه بالقوه ارائة صورِ بیها و مرحبتِ آنوابسته به میزان علمِ آن
ها بسنیار مننرّر و ه به خواست خریدارانِ بهشت به دلیوِ حمایلات و علمِ مشنابه در انسنانامّا صورِ ارائه شد

رسد. به همین دلیو درجاتِ مختلف در این بازار و مراحبِ مختلف کاملًا ونروری نزدیک به هم به نظر می
 شود.دیده می

 
 نتیجه -4

نیة امام غزالی بنه اینن مفهنوم از حینثِ ابتدا مفهوم بازار بهشت در سنّتِ عرفانِ اسلامی معرفی شد  ح
القضات بر رییتِ حق در این بازار نینز قابنو قدرت خلّاقِ حق در اعطای صورِ مختلف در مقابو حنیة عین

رسد. در ادامه  نقشِ مفهومِ صورت و خلقِ صورِ مختلف در حالِ واحد و در آمدن بنه  اینن حوجه به نظر می
ای از اینن عربی حفسیر خاص و وینژهجایب بازار بهشت حرسیم شد. ابنها در حال واحد در قالبِ عصورت

دهد که بیش از هر کس حولِ آن سخن گفته است. محلّی که در آن خرید و فروِ  صورِ مفهوم به دست می
گیرد و از طرف دیگر نشان دهنندة احّسناعِ علنم مختلف بر پایة میزان علم و مقامِ ساکنانِ بهشت صورت می

هنای مختلفنی منورد عربی در سایة این سننّتِ عرفنانی  بنازار بهشنت را در جایگاهباشد. ابنز میالاهی نی
های مختلنف را ست که هم اکنون نیز وجود دارد و جهاندهد از آن جمله:  بازار بهشت پلیاستفاده قرار می

رده است و بازار بهشنت گونه آن را مطرح ننست که قبو از او کسی اینکند  این سخنیبه یندیگر وصو می
های مختلف رفت داند به طریقی که به وسیلة آن میان جهانرا اکنون نیز برای افرادی خاص قابو وصول می

حوانند به بازار بهشت برونند. کنند. امّا عمومِ اهوِ بازار  بعد از مرگ و دخول به بهشت است که میو آمد می
حواند هر صنورحی عربی  ارائة هر ممننی در این بازار است که فرد میاز جمله امناناتِ این بازار در نظر ابن

که مایو باشد حقاوا کند و به آن درآید. از موارد به ظاهر متناقض در این بازار در آمدن به صور مختلنف بنا 
کند که حفظ صورتِ اصلی هر فرد است و این موووع  حبدّل صورت را در این بازار به امری خاص بدل می

طلبد و حجربة ما در این جهان با آن حناسبی ندارد لذا هایِ خاص خود را میجرم جهانی متفاوت با ویژگیلا
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عربی در راستایِ حبیینِ بازار بهشت بسیار کارآمد است. امری که پیشینیان نتوانسته محورِ ابنبینیِ خیالجهان
چون بازار بهشت قابو درک و حناسب با دیگر  بودند بدین نحو  جهانی را معرفی کنند که در دلِ آن مفاهیمی

 مفاهیم عرفانی باشد.
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Abstract 

It seems that causality is the most important issue that has undergone changes in line with the three phases 

of Sadrā's philosophy. It has many dimensions and divisions and goes with the evolutions of this philosophy 

in various aspects. In this article, we examine five basic issues of causality based on these three philosophical 

phases; as for the subject of causality, for instance, according to the quiddity-oriented and non-existential 

view, three options can be proposed, "'every being', 'every phenomenon' or 'every contingent (essential 

contingency)' need a cause" while based on the second phase, it can be stated as "every contingent 

(existential contingency) is in need of a cause", whereas according to the third phase of evolution, it can be 

stated as "every manifestation is dependent on the manifested". Also, in other issues of the causality similar 

results can be attained that have been discussed in this article. 

Keywords: causality, priority of quiddity, priority of existence, the individual unity of existence, the graded 

unity of existence, three philosophical phases 
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hekmat468@yahoo.com 
 چکیده

ی صدرایی دچار تحول شده است مبحث علیت است که ترین مبحثی که متناسب با سه سیر فلسفهآید مهمبه نظر می
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 ایم.  ی ثاضر به آن پرداختههایی وجود دارد که در مقالهباشد؛ در باقی موضوعات نیز چنین تناسبمی
ماهیت  اصالت وجود وثدت تشبیبی  اصالتِ وجتود وثتدت شخ،تی  سته ستیر : علیت  اصالت کلید واژه

 فلسفی. 

 69 - 88، ص 1402 پاییز و زمستان -111 یاپیشماره پ - 2شماره  – 55سال 

 
 2008-9112شاپا چاپی  

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

 
 2538-4171نیبی شاپا البترو

 20/12/1401 تاریخ دریافت: 

 

 28/03/1402 تاریخ پذیرش: 16/01/1402تاریخ بازنگری: 

 DOI: https://doi.org/10.22067/epk.2023.81520.1222 

 
 پژوهشی :مقاله نوع

 

mailto:hekmat468@yahoo.com
https://jphilosophy.um.ac.ir/


            71 /ی فلسف ریسه س یبر مبنا «تیعل»سه  ؛بابایی               

 

 مقدمه . 1

فلسفه مباثثِ سنتی و نوپدیدِ بسیاری در درونِ خود پرورانده است که فارغ از هر مسلبی  علیت یبی 
ی ستیرها»گانته کته از آن بته هتای ستههاست؛ در مبحثِ ثاضرِ ما  اصتالتترین آنترین و قدیمیاز مهم
مبحث مظهرِتحققِ باید در مبحثی ظهور داشته باشد و آنکنیم مبنا و اصلِ ادعاست که میتعبیر می« فلسفی

ترین مظهرِ تحقتق ستیرها در ثبمتتِ صتدرایی سیرها باشد؛ بنا به دلایلِ مختلف  مظهرِ تام یا لااقل قریب
بر مبنای سه سیر در جایگتاهِ  هاکه تحول آن -ی مباثثِ فلسفی است؛ درست است که همه مبحثِ علیت

مظهرِ اتمِ ایتن « علیت»  به نوعی نشانگرِ تحققِ سیرهای یاد شده هستند  اما i-خود مورد تحقیق قرار گرفته
تحقق و بلبه اولین مبحثی است که بعد از مبانی دچار تحول شده استت. مویتدِ ستخن یتاد شتده  ا بتاتِ 

(. بر مبنای نگاه 301  ص2  ج1368کبنگرید: ملاصدرا  وثدت شخ،ی وجود از راهِ ترقیقِ علیت است. 
ترینِ مفاهیم؛ و در مقامِ تحقق  عمیق فلسفی و به ویژه بر مبنای اصول سیر سوم  در مقامِ مفهوم  وجود  عام

بته »ی الوجودات و بلبه تنها وجتودِ ثتق استت؛ همتهاثق -شودتعبیر می« وجود ثق»که به  -تحققِ آن 
ها صحت و صدقِ خود را از اصتل ی برهانگیرند و همهجودِ خود را از ثق تعالی میو« اصطلاح وجودات
ترین اصلِ معرفتی استت کته ختودش بتدیهی و غیرقابتلِ ایکنند؛ ثال اصلِ علیت  پایهعلیت دریافت می

 وجود باشد؛ و تحقق هر نوع استدلالی منوط به پذیرشِ آن است؛ بنابراین مظهرِ سیری که در بسترِ ا بات می
تر به مظهریت خواهد بود. پس علیت های کلیدیِ این سیر نزدیک باشد اولیافتد هر چه به ویژگیاتفاق می

شود. ثال بحث ما در این مورد است کته جزو اولین موضوعاتی است که بر مبنای سه سیر دچار تحول می
ا در این مقاله چند موضوعِ عمومی تغییراتِ مبحثِ علیت بر مبنای سه سیر فلسفی به چه نحو بوده است؟ م
مفتاد اصتل »دهیم؛ مباثثی چتون و مقدماتی بحث علیت را بر مبنای سه سیر فلسفی مورد بررسی قرار می

« سبب نیاز معلول به علت»و « مجعولیت»  «علیت به عنوان موضوع فلسفی»  «ی فاعلیتنحوه»  «علیت
 کنیم.  ی مناسب واگذار میمد نظر این مقاله است و باقیِ مباثث را به فرصت

ی آن در مباثثِ فلستفی مقتالات متعتددی : در مورد اصلِ علیت به دلیلِ جایگاهِ ویژهسوابق پژوهش
ای بتا مشخ،تات: ستعادت تترین مقالته بته موضتوعِ متا  مقالتهترین و شتبیهنوشته شده است؛ اما نزدیک

(. بازستازی ستیرِ سته مرثلته ای 1392کعلتی زاده, بیتو .  ,م،طفوی, سیدثسن, بهشتی نژاد, ستیدمیثم
استت کته از نظتر   , 2)1 ,(19-30.دوفصلنامه علمی حکمت صدرایی. مبحث علیّت در ثبمت متعالیه

موضتوعاتِی کته در ی ثاضر شتباهت دارد امتا روش به این دلیل که در سه مرثله سخن گفته است با مقاله
 ی ما متفاوت هستند.  اند  با موضوعاتِ مطرح در مقالهمتنِ مقاله موردِ بررسی قرار گرفته

در مورد تحقق سه مرتبه سیر فلسفی و تحول مباثث تابعه تا به ثال مقالات زیر به چاپ رسیده استت 

https://pms.journals.pnu.ac.ir/article_752.html
https://pms.journals.pnu.ac.ir/article_752.html
https://pms.journals.pnu.ac.ir/article_752.html
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 است:   که هر کدام موضوعی را بر مبنای سه سیر یاد شده مورد بررسی قرار داده
(. سه مرتبه ثرکت بر مبنای سه ستیر فلستفی ملاصتدرا: 1401بابایی, علی, موسوی, سید مختار. ک .1

 مجله پژوهش های فلسفی کدانشگاه تبریز(.  .ثرکت طبیعی  ثرکت جوهری  تجدد امثال
ی (. ثق تعالی تنها جوهر هستی سیر تحول جوهر و عرض بر مبنای سه مرتبه1399بابایی, علی. ک .2

 ف،لنامه اندیشه دینی دانشگاه شیراز. .فلسفی ملاصدراسیر 
در ستته مرتبتته ستتیر فلستتفی « زمتتان»مستتهله »(  1400بابتتایی  علتتی  موستتوی ستتید مختتتار  ک .3

 64ت49  ص 73  معرفت فلسفی  سال نوزدهم  شماره اول  پیاپي «صدرالمتألهین
اتِ نظتری متورد توجته استت ای که در تحقیقت: در این مقاله از روشِ تحلیلیِ کتابخانهروش پژوهش
 استفاده شده است. 

 
سه سیر فلسفی: اصالت ماهیت، اصالت وجود وحدت تشکیکی، اصاالت وجاود  . 2

 وحدت شخصی

 علیت بر مبنای سیر اول فلسفی : نگاه ماهوی یا غیر وجودی یا مبنای قوم 2-1
 به علت « هر ممکنی»و « هر حادثی»تا « هر موجودی»مفاد اصل علیت: از نیاز  2-1-1
ی مهتمِ آن یعنتی تبتاینِ نیست که اگر کسی کاملا به لوازمِ اصالتِ ماهیت و بته ویتژه بته لازمتهشبی  

قایل باشد نخواهد   1( 321  ص1  ج1366و م،باح   85  ص1380ها کبنگرید: ملاصدرا  بالذاتِ پدیده
علیتت کته بته معنتای ی میانِ علت و معلول اعتقاد پیدا کند؛ بنابراین توانست به اصلِ علیت و تحققِ رابطه

پذیرشِ نوعی از وثدت و سنخیت و ارتباط میانِ دو امتر استت  بتر مبنتای نگتاهِ مقتبتیِ تبتاین بالتذاتی  
غیرقابلِ تبیین خواهد بود؛ در عینِ ثال که نگاه ثقیقتا تباین بالذاتی امبانِ طرح نتدارد  امتا ستوایِ مبنتایِ 

ها را با عنوانِ رویبردِ غیرِ وجودی به که لازم است آنهایی وجود دارد گرای اصالت وجودی  دیدگاهوثدت
ی علیت مورد بررسی قرار دهیم: به نظرِ اهلِ ثبمت اصلِ علیت چنان بداهتی دارد کته بتر هتر نتوع مساله

هتا دارد  نستبتی ها و ا بتاتی برهانا باتی تقدم دارد و در نتیجه قابلِ ا بات نیست؛ نسبتی که علیت با همه
تعالی با وجودات و اصلِ عدمِ تناقض با قبایا دارد. چرا که هر نوع استدلالی خودش مبتنی بر  است که ثق

                                                 
ان گفتت: ایتن امتر کته از دو تتوگردد؛ ثتی میطبیعت واثد از امور متباین و متخالف بالذات تشبیل نمی»واقع انجامد و بهکثرت بدونِ وثدت به تباین می.  1

بنتابر اصتالت ماهیتت  کثترت  (.85  ص 1380کصتدرالمتالهین  « آید  بدیهی است و به برهان نیاز نتدارد؛شیء مخالف به تمام ذات طبیعت واثد پدید نمی
  1366کنتد. کم،تباح  نی خاصتی میالفرض  ثبایت از یک ثیثیت عیماهوی همیشه نشانه کثرت موجودات عینی و خارجی است؛ زیرا هریک از آنها علی

 (.321  ص1ج
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ی وجتودات بته ثتق گونته کته همتهاصلِ علیت است و اصلِ علیت مبتنی بر هیچ استدلالی نیست؛ همان
ها به اصلِ رهانی بنحو  همهشوند به همینی قبایا به اصلِ عدمِ تناقض ختم میگردند و همهتعالی بازمی

تر استدلال برای ا باتِ علیت  خود متبمنِ اصلِ علیت است؛ به تعبیری تخ،،ی 1علیت بازگشت دارند؛
پذیر خواهد بود؛ اگتر ایتن اصتل متوردِ وقتی که  بوت و تحقق اصلِ علیت را بپذیریم بحث امبان»بنابراین 

( 163ص   3, ج1368کملاصتدرا, «. فتتای با کسی در پیش گرتوان هیچ بحثِ علمیپذیرش نباشد نمی
گیری چه از نوعِ قیاسی و برهانی چه از نوعِ استقرائی و تمثیلی به مقدمات نیاز دارد هر نوع استدلال و نتیجه
شتان نیستت؛ ی مقدمات ربطِ ضروری برقرار استت و هرگتز اتفتاق و بختت میتانو میانِ مقدمات و نتیجه

اق،ه و یا علّت تامّه نتیجه هستند  و اگر ربتط ضتروری بتین مقتدّمات و مقدّمات یا علّت معدّه و یا علّت ن
ها نباشد  نتیجه ثاصل نخواهد شد؛ پس استدلال بر ا بات یا نفی علیّت مبتنتی بتر اصتل علیّتت نتیجه آن

خواند. کجوادی است و ملاصدرا بر همین اساس اقامه برهان بر هستیِ اصلِ علیّت را م،ادره به مطلوب می
 (.319ص  7, ج1393  آملی

دلیلِ اثتیاج به علت  وجود داشتن است و وجود متلازم بتا معلولیتت استت و »مطابقِ دیدگاهِ گروهی 
و بنابراین اصلِ علیت به این نحتو قابتل « بنابراین باید گفت: مناطِ اثتیاج به علت همانا موجود بودن است

و وجتود « ت و متکىی بىه علىت اسىتهر چیزی كه موجود است محتاج به عل»طرح خواهد بود که: 
دانند که بنا بر نظرشان  سلسلۀ موجودی که متبی به علت نباشد محال است. این دیدگاه را از آن مادیون می

  6  ج1376علل و معلولات غیر متناهی هستند و واجب الوجود و علة العللتی تحقتق نتدارد. کمطهتری  
ها مبتنتی بتر ی برهانهای دیگر به دست آید و باید همهطور که اصل علیت نباید از برهان(. همان655ص
کند علتی در عالم خارج وجود داشته باشتد کته از اصل باشند  به همین نحو مبمونِ علیت اقتباء میاین

ها باشتد؛ و وجتودِ او ضتامنِ جریتان و العللِ تمامِ علتهیچ علتِ دیگری به وجود نیامده باشد؛ و او علت
هىر موجىودی »ی یتی قرار گیرد. تحققِ علتی که معلولِ هتیچ علتتِ دیگتر نیستت  گتزارهتحققِ هر نوع عل

ی علیتت را سازد تا مبمونِ قاعدهرا محتاج قیدی می« هر موجودی به علت نیاز دارد»یا « معلول است
نیاز از علت استت  و تحقتقِ اصتلِ علیتت هتم بتدیهی جا که موجودی تحقق دارد که بیشبل دهد؛ از آن

باید قیدی بگیرد تتا « هر موجودی معلول است»ی ی فوق یعنی در قبیهت  بنابراین موضوع در قبیهاس
هر چیزی كه موجود است محتىاج بىه علىت »ی مفادِ اصلِ علیت را تشبیل دهد؛ از نظر متبلمان قبیه

باشى  هر موجىودی كىه حىادث »داشته باشد تا مفادِ علیت شبل گیرد؛ یعنی « حادث»باید قیدِ « است
                                                 

-را مورد بررسی قرار داد که در نهایت کدام یک اصل الاصول هستند و چه رابطته« اصل عدم تناقض»و « اصل علیت»توان در فرصت مناسبی نسبتِ میانِ . می 1

  ای با همدیگر دارند.
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(. متراد از ثتاده هتم 635  ص1386و شتمس   215  ص3  ج1422کمظفتر  « نیازمن  علت اسىت
؛ اما از نظرِ عمومِ فلاسفه قیدی «در برهه و زمانی موجود نباش ، و بع  به وجود بیای موجودی است که 

موجىودی  هىر»  یعنی «ثدوه»است نه « ممبن»ی یاد شده به موضوع اضافه شود  قیدِ که باید در قبیه
امبانی که به عنوان قید موضوع  و ملاك اثتیاج بته علتت ذکتر شتده  ii؛«كه ذاتا امکان ع م داشته باش 

جا یبی از مواد  لا ی است که به جهات یا مواد قبایا معروف استت و ویژگیِ ماهیت است؛ امبان در این
(. لذا 84  ص1  ج1368ند. کملاصدرا  اگانه به ثالِ ماهیت نظر کردهقوم در تقسیمِ شیء به این معانیِ سه

شود؛ در نگاهِ ابتدایی دیدگاه جمهور ثبما در مورد مواد  لاه ایتن از این امبان به امبانِ ماهوی تعبیر می
است که: وقتی ماهیت کلی را نسبت به وجود و عدم مقایسه کنند سه ثالت قابل ت،ور است: یتا مقتبتی 

  1  ج1382و ملاصدرا   84  ص 1  ج1368چ یک. کملاصدرا  وجود است یا مقتبی عدم یا مقتبی هی
ی فلاسفه ماهیت است که نسبت به وجود و عدم اقتبائی ندارد  و نسبتش به وجود (. به تعبیر عامه145ص

و عدم یبسان است  و باید چیز دیگری آن را از ثد تساوی خارج سازد  و آن چیز همان علتت استت  و از 
 اند. به علت را  امبان ماهوی دانستهاین روی ملاك اثتیاج 
« امبتانِ فقتری»نبته خواهیم پرداخت که مفادِ اصلِ علیت بر مبنای اصالتِ وجتود در سیر دوم به این

 ی وجود جاری است نه ماهیت. است و در ناثیه
 علیت به عنوانِ موضوعی فلسفی  2-1-2

لسفی است؛ چرا که وجود یا علتت ی وجود است موضوعی فکه جزو تقسیماتِ اولیهعلیت از بابِ این
«. الموجود لا یحتاج فی کونه علة او معلولا إلی أن یبون طبیعیّا أو تعلیمیّا أو غیتر ذلت »است و یا معلول؛ 

بحث از علت و معلول یبی دیگر »سینا  (. مطابقِ این متن از ابن106  ص1  ج1382سینا  کملاصدرا/ ابن
بته  -که موضوع فلسفه اولی استت  -ین است که برای تقسیم موجود از مباثث فلسفۀ اولی است. دلیلش ا

علت و معلول نیازی نیست که موجود تخ،ص طبیعی یا ریاضی پیدا کند یعنی نیازی نیست کته موجتود  
(. پتس 225  ص1  ج1386کم،باح  « طبیعی باشد آنگاه بگوییم: موجود طبیعی یا علت است یا معلول.

دانیم که در نگاهِ ثقیقتا ماهوی که تباین بالذات ثاکم باشتد  سفه است؛ و میعلیت از مباثثِ تقسیمی فل
که مباثثِ تقسیمی هم امبانِ طرح داشته باشتد؛ در تقستیمی کته ثقیقتتا پذیر نیست؛ تا اینتقسیم امبان

ود دارد؛ و ای تباینی و یا ثداقل تغتایری وجتگرا باشد  میانِ مقسم  اقسام و قسیم رابطهمبتنی بر نگاهِ کثرت
دانتیم کته مشتائیان در مبحتثِ باشد. می« کاملا مباین و یا کاملا مغایرِ خود»محال است چیزی قسمی از 

های تا ثدودی وجودمحور دارند و غالبِ تفاسیرشتان در ایتن موضتوع تنهتا بتر مبنتای نگتاهِ علیت دیدگاه
کته در ذیتل اشتاره خواهتد شتد از هتا در بحتث جعتل همه متاخرانِ آنوجودی قابل طرح است؛ اما با این
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کنند؛ که مراد ات،افِ ماهیتِ معلول بته وجتود استت؛ و در آنِ واثتد را اراده می« موجود بودن»  «وجود»
و در « وجتودِ مطلتق»در سیر دوم تترجیح بتا  iiiاست؛« موجود»ها در بحثِ موضوعِ فلسفه تعبیرِ ترجیحِ آن

 باشد. می« د ثقوجو»یا همان « مطلق وجود»سیر سوم ترجیح با 
ی بندِ قبلی  وقتی بر مبنای سیر اول علت و معلول امری جدای از هم باشتند  همچنین با توجه به نبته

دو را دو مرتبه از یک ثقیقتِ واثد دانست؛ و نتوعی از مباینتت  میتانِ قستیم و توان آنروشن است که نمی
های فلسفی دو مرتبه از یک سیرِ واثتد قسیممقسم وجود خواهد داشت؛ در ثالی که به اقتبای سیر دوم ت

ی موارد یاد شده رنگ و بوی نگاهِ متاهوی یتا ها مغایرتِ تشبیبی است. یعنی در همههستند و مغایرتِ آن
 توان سراغ گرفت. هایی از مباثثِ وجودمحور نیز میغیرِ وجودی غالب است هر چند نشانه

 فاعل: فاعلی طبیعی  2-1-3
 صدرایی به اصلِ علیت  چند رویبرد در موردِ مبحث علیت قابل طرح است؛ از تا قبل از نگاهِ وجودیِ 

محور گسترده شده است؛ ی ماهیتی بحث از طبیعیات تا کلام و فلسفهموضوع ثیطهثیثِ ثیطه  در این
مطرح « تحریک ماده از ثالی به ثالی»در طبیعیات مبحثِ کارِ علت پیرامونِ . 1در موضوعِ فاعل یا علت: 

و علت چیزی است که  (79  ص1399و نیز بنگرید: عبودیت   167  ص2  ج1366شود. کملاصدرا  می
دهد؛ همانندِ نجار که متواد لازم بترای ایجتادِ صتندلی را ای موجود را از ثالی به ثالی دیگر تغییر میماده

تفستیر مو رهتا متبثتر و در سخن تبثر در تا یرها و متا رهاستت؛ در ایتن ی اینآورد. اولین لازمهفراهم می
ویژگی یعنی تبثر  از خ،وصیاتِ نگاهِ غیرِ وثدت وجتودی و بته اصتطلاح نتیجه متا رها بسیار است؛ این

( و نگاهِ متاهوی 74  ص2  ج1369نگاهِ ماهوی به موضوعات است؛ ماهیت ذاتا مثارِ کثرت؛ کسبزواری  
غیر است بسیار چیزهاستت.  یآورندهنبش و ثرکتفاعل که نزد عالمِ طبیعی به ج»گرایی است؛ ذاتا کثرت

ی آورنتدهی کشتی است و بخار که به جنبشآورندی آسیاست و باد که به جنبشآورندهمثلا آب که به جنبش
 (. 46  ص1363ای  کالهی قمشه« شوند.ناوها و دیگر چیزهاست  جملگی از نظرِ طبیعی فاعل گفته می

رِ وجودی  رویبردِ اهلِ کلام است که بر مبنای آن میانِ علت و معلول . رویبردی دیگر در نگاهی غی2
بینونت و جدایی وجود دارد؛ بر مبنای سیر اول و نگاه ماهوی برای هر یک از جاعل و مجعتول و یتا همتان 

کنند؛ گاه ملاصتدرا نیتز بتر مبنتای قتوم جاعتل و علت و معلول  شیهیت و وجودی جدای از هم لحاظ می
(. مطابقِ سیرِ اول کته 61  شواهد الربوبیه  ص1360کملاصدرا   ivه این نحو لحاظ کرده است.مجعول را ب

ی مبتنی بر نگاهِ غیرِ وجودی و بر مبنای دیدگاه قوم است  ت،ور جدایی علت از معلول  همانندِ ت،ورِ رابطه
-چیزی که علت به معلتول متی باشد و نهایتبنّا با بِنا یا نجار با میز است که در آن علت از معلول جدا می

لو جاز علی الباري »اند: دهد وجودش است و برای ثفظ و بقا نیازی به علت وجود ندارد. تا جایی که گفته
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  1413  و بنگرید: ثلتی/ طوستی  279  ص1381سینا  کبنگرید: ابن«. العدم لما ضرّ عدمه وجود العالم
نگاهِ ماهویِ تبثرگرا این قتول یعنتی جتدایی معلتول از  به نقل از اهل کلام( هر چند که از هر نوع 474ص

اند بته دانیم غالبا متبلمان که در بحث ملاِ  نیاز معلول به علت  به ثدوه قائلاما می vآیدعلت لازم می
شود؛ دیتدگاهِ یتاد جدایی معلول از علت معقتدند؛ و در میانِ آ ارِ ثبما با تعبیر دیدگاه جمهور از آن یاد می

مطترح شتده استت؛ بترای همتین استت کته نیتز یعنی جدایی معلول از علت از نظر برخی از ثبما شده  
 1«الحبمتاء عرّفتوا العلّتة الفاعلتة بمتا یت  ر فتی شتیء مغتایر للفاعتل»ملاصدرا منسوب به ثبما گوید: 

غیترِ دو ریشه در نگاهی ( جدا دانستنِ علت و معلول یا همان مباینتِ این257  ص3  ج1368کملاصدرا  
کنیم؛ و برعبسِ آن بر مبنای ستیر دوم و وثدت وجودی دارد که در این مرتبه از آن تعبیر به نگاه ماهوی می

 وثدتِ وجودی قابل طرح است. 
 مجعول: ماهیت  2-1-4

کند  هتر چیتزی جا که جاعل اصل ثقیقتِ مجعول را به او اعطا میجعل با اصالت نسبتی دارد؛ از آن
گیترد و امترِ یل است؛ یا به تعبیری بهتر  جعل تنها به امترِ وجتودی تعلتق متیکه بالذات مجعول باشد اص

شود. بنابر سیر اول اعتقاد صریحِ گروهی بر این است که ماهیت اصیل است اعتباری متعلق جعل واقع نمی
  2  ج1381باشد و وجود به جعلِ ماهیتت وابستته استت؛ کمیردامتاد  و در نتیجه امرِ مجعول  ماهیت می

(. گروهتی نیتز کته بته 398  ص1  ج1368و بنگرید: ملاصدرا   10  ص2  ج1381و میرداماد   215ص
ویتژه جعتل بته نگتاهِ اند تفاسیرشان از مباثثِ علیت و بهاصالت وجود و وثدتِ تشبیبیِ آن معتقد نشده

هتو الوجتود فجمهور المشاءین ذهبوا کما هو المشهور إلی أن الأ ر الأول للجاعتل »ماهوی نزدیک است؛ 
  1  ج1368کملاصتدرا  «. المعلول و فسره المتأخرون بالموجودیتة أي ات،تاف ماهیتة المعلتول بتالوجود

که ا ر صادر از علت  نه وجود است و نه ماهیت بلبه ا تر صتادر (. از جمله دلایل معتقدین به این398ص
طور که بنا به نظترِ مشتهور  از علت و مجعول بالذات صیرورت  یعنی ات،اف ماهیت به وجود است همان

مشائیان معتقدند: مناط و ملاك اثتیاج به فاعل و جاعل  همانا امبان است کیعنی عتدم اقتبتای وجتود و 
عدم  و اثتیاج به علت در وجود و عدم( و امبان هم کیفیت نسبت وجود محمولی و یتا وجتود رابطتی بته 

جود به ماهیتت استت کته در اصتطلاح قتوم ماهیت است. پس محتاج به جاعل و مجعول ثقیقی نسبتِ و
شتود. یعنی موجود شدن ماهیتت و یتا ات،تاف ماهیتت بته وجتود  نامیتده می« صیرورة الماهیة موجودة»

 (. 73  ص1360و ملاصدرا   121  ص1383کملاصدرا/ م،لح  
                                                 

  1  ج1368و ملاصدرا   215  ص 1  ج1404و طوسی   279  ص1381سینا  ی نمونه بنگرید: ابنشود؛ کبراو از سوی برخی از ثبما نیز مردود دانسته می.  1
 (.220ص



            77 /ی فلسف ریسه س یبر مبنا «تیعل»سه  ؛بابایی               

 

 سبب نیاز معلول: امکان ماهوی  2-1-5
زِ معلول بته علتت استت؛ یعنتی در متوردِ ای و مهمِ بحثِ علیت در موردِ سببِ نیایبی از مباثثِ پایه

ی فلاستفه یتا همتان از نظرِ عامه 1ویژگیِ بنیادینی در معلول که بر اساسِ آن به علت وابسته و نیازمند است.
و متن مشتهورات القتوم ان... الحتاده قبتل »الوجتود استت: اش ممبتنمبنای قوم  ثاده قبل از ث،ول

(. و 775  ص2  ج1382و ملاصتتدرا   325  ص1ج  1372کستتهروردی  «. ث،تتوله ممبتتن الوجتتود
شود  بدون شکّ هستی از آن او نیست  زیرا اگر هستتی از آن او چیزی که موجود نبوده و سپس موجود می»

توانتد موجتود بود  عدم به او راه پیدا نمی کرد  و شیهی که هستی ندارد  بدون کمک از غیر ختود نیتز نمتی
آید  زیرا یا باید ذات او دگرگون د موجود شود تناقض و یا انقلاب لازم میشود  و اگر بدون کمک از غیر خو

 (. 107  ص1  ج1388کعبودیت  « شود و یا آن که در ثالی که فاقد وجود است  واجد آن باشد.
 علیت بر مبنای سیر دوم فلسفی 2-2
 مفاد اصل علیت: هر معلولی نیازمن  علت است 2-2-1

ترین ثالت در مبحثِ علیت این است که: هر موجتودی کردیم عامچه که در سیر قبلی اشاره مطابقِ آن
ی فلاستفه هتر ممبنتی محتاج علت است؛ از نظر متبلمان هر ثاد ی محتاج علت استت؛ از نظترِ عامته

جا امبانِ ماهوی است. در ستیر دوم کته ستیر گتذر از نگتاه محتاج علت است؛ که منظور از امبان در این
  ملاِ  نیاز امبان است اما نه امبانِ متاهوی مطترح در ستیر اول؛ بلبته در ماهوی به اصالتِ وجود است

شود؛ یعنتی متلا  اثتیتاج مرتبه منظور از امبان  امبانی وجودی است که با امبانِ فقری از آن یاد میاین
راین معلول است که عینِ فقر و نیز به غیر است؛ نه موجودی دارای فقر. بناب« ی وجودنحوه»معلول به علت 

  1368کملاصتدرا  « فإذن المفتقر إلی العلة هو الوجود فقتط»ی وجود است: ملاِ  نیاز به علت در ناثیه
اثتیتاج »باشتد: نیاز عینِ وجود معلول میباشد؛ و اینالفقری معلول میو همان وجودِ عین (388  ص2ج

مىك  احتیىاج »ان ملاصتدرا (. در بیت318  ص1382کعشاقی  «. المعلول إلی العلّة عین وجود المعلول
معلول به علت نحوه وجود آن است، و به عبارت دیگىر فرىر وجىودی و وابسىتگی ذاتىی بع ىی از 

باش ، پس موضوع ق یه مزبور، موجود فریر نیاز میها به وجود غنی و بیوجودها، مك  احتیاج آن
 (. 29  ص2  ج1366  کم،باح  «یا موجود وابسته خواه  بود

 وان موضوع فلسفی علیت به عن 2-2-2
                                                 

...« أن افتقار الموجودات إلی الم  ر من ثیث الحدوه کمتا ذهتب إلیته المتبلمتون »ملاِ  نیاز معلول به علت است: « ثدوه»متبلمان معتقدند وصفِ .  1
در  تر چیزی که مستبوق بته عتدم باشتد؛؛ به تعبیرِ تخ،،ی«زمانی نبوده بعد بود شده است»مان ثاده یعنی چیزی که (. از نظرِ متبل83  ص1368کبیاضی  

 شود؛ از نظرِ متبلمان چیزِ دایمی به علت نیاز ندارد.شود ثدوه ملاِ  نیاز به علت تشخیص داده میای که از علیت ارایه میتحلیلِ عقلی
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ی وجود است موضوع فلسفه استت؛ لحاظ که جزو تقسیماتِ اولیهاشاره کردیم که مبحثِ علیت از این
گیرد و هم نفسِ تشبیلِ تقسیم که خود متبمنِ چندین هم نفسِ تشبیلِ گزاره که به شبلِ ثمل صورت می

های اخت،اصی ایتن ستیر و ویژگیپذیر است که هر دثمل است  بر مبنای اصالت و وثدتِ وجود امبان
باشد ولتی از تقستیمات اوّلتی آن تقسیم وجود به علّت و معلول گرچه از مسائل اوّلی فلسفه نمی»هستند؛ 

شود. تقسیم وجود به علّت و معلول همانند تقسیم وجتود است که بدون واسطه در  بوت  عارضِ وجود می
پذیر و قابتل استتدلال ا این تفاوت که دیگر تقسیمات  برهانبه بالقوّه و بالفعل و یا واجب و ممبن است  ب

نیاز از استدلال و بلبه غیر قابل اقامه برهتان استت. تقستیم هستند  و امّا تقسیم وجود به علّت و معلول بی
نیتاز از وجود به علّت و معلول نظیر اصل علیّت از اصول بیّن و متعارفه است  و اصل متعارف با آن کته بتی

ل و برهان است ناگزیر متعلّق به یک علم خاصّ است  و اصتل علیّتت هماننتد مبتدء عتدم تنتاقض استدلا
مربوط به هیچ یک از علوم اخلاقی  طبیعی  ریاضی  منطقی و دیگر علوم جزیی نیست. محمول این اصتل 

  7  ج1393کجتوادی آملتی  « از عوارض مطلق وجود است و در نتیجته از زمتره مستائل فلستفی استت.
ی تقسیماتِ فلستفه  دال بتر مرتبه اصلِ تشبیک است و مطابق با این اصل همه(. ویژگی دیگر این322ص

-گونه که وجود به بالفعل و بالقوه تقسیم متیوثدت و کثرتِ مراتبی و از یک ثقیقت واثدند؛ یعنی همان

معلتول در مرتبته علتت »شود و میانِ قوه و فعل وثدت و کثرتِ تشبیبی برقرار است  در مورد علیت نیز  
(. ایتن 34  ص4تتا  جکطباطبتایی  بتی« شتودو وجود معلول مرتبه نازله علت خوانده می -موجود است 

 کند. مرتبه یعنی ثمل ثقیقت و رقیقت نیز تایید میسخن را ثملِ این
 فاعل: فاعل الهی 2-2-3

شود؛ و گاه تفسیر می« تحریک»مطابق با مباثث سیر اول در نگاه غیرِ وجودی فاعلیت و علیت گاه به 
کته بتر مبنتای ستیر دوم و نگتاه گردد؛ ثتال آنبنا بر نگاهِ تباینی به نحو تباینِ میانِ علت و معلول مطرح می

شتد چه که بنا بر مبنای قبلی فاعل خوانده میکند و آناصالت وجودی فاعل بر سنتِ انشاء و ابداع عمل می
نته تنهتا فاعتل  کمتالِ یعنتی  (167  ص2  ج1366ملاصتدرا  شتود؛ کتنها در نقشِ علتِ معده ظاهر می

مختصِ سیر اول را خواهد داشت بلبه بر مبنای تفسیر اصالت وجودِ وثدت تشبیبی از علیت و فاعلیت  
ی تترین مرتبتهی طبیعت  ضتعیفی فاعلیت خواهد بود؛ چرا که مرتبهترین مرتبهفاعلِ طبیعی خود ضعیف
های مهم ستیر دوم تشتبیبی بتودنِ ی فاعلیت است. از ویژگیترین مرتبهضعیفوجود و فاعلیت در آن نیز 

وجود و در نتیجه تشبیبی بودنِ اوصاف و اثبام و اثوالِ مرتبط به وجود است؛ بر خلافِ ستیر قبلتی کته 
کل علة ذاتیة فهي »اند  در این مرتبه علت و معلول با هم معیت دارند: علت و معلول وجودی جدای از هم

ی علتت (. در عینِ ثال به اقتبای تقدمِ مرتبه220  ص1  ج1368کملاصدرا  « ع معلولها وجودا و دوامام
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-شان مطرح است که در نهایت به تقدم مراتبی باز متیی معلول  تقدم و تاخری متناسب با آن میانبر مرتبه

 گردد و با معیتِ یاد شده سازگار است.
 مجعول: تعلق جعل به وجود  2-2-4

گیرد: همان ا رِ فاعل است به اقتبای اصالت وجود و برخلافِ نگاه ماهوی به وجود تعلق میجعل که 
  1إنّ أ ر الفاعل و ما یترتب علیه أولا و بالذات لیس إلّا نحوا من أنحاء وجود الشیء لا ماهیته کاستفار  ج »

لتق  محتدود و چون وجود اعم از خاص و عام  مقیتد و مط(. »105  ص1  ج1388و عبودیت   263ص 
غیر محدود  منزّه از ماهیّت است  مجالي براي مجعول بودن ماهیّت نخواهد بود و اگر اسناد مجعول بتودن 
به وجود باطل باشد  اسناد آن به ماهیّت به طریق اولي باطل خواهد بود  زیرا ماهیّت منتزع از وجود است و 

(. 448  ص8  ج1382عول باشتد.کجوادی آملتی  اگر وجود  رابط و ثرف بود  اصلًا ماهیّت ندارد تا مج
چه بیان شد وجود مجعول بالذات است. مق،ود از وجود همان ثقیقت وجود است  زیترا  از پس بنا بر آن

ای است میان واقعیتات ختارجی: واقعیتتی معلولی  یعنی رابطۀ جعل و ایجاد  رابطه -ی  سو  رابطۀ علّی 
کند و واقعیتت دوم ا تر و فعتل و مجعتول اوستت و  از ستوی یخارجی واقعیت خارجی دیگری را جعل م

دیگر  بنابر اصالت وجود و اعتباریت ماهیت  واقعیتات ختارجی از ستنخ ماهیتت نیستتند  بلبته امتوری 
اند که  چون نقیض ثقیقی عتدم و م،تداق بالتذات مفهتوم وجودنتد  آنهتا را ثقیقتت وجتود غیرماهوی

طور که جاعل بالتذات نیتز ثقیقتت اعل ثقیقت وجود است  هماننامند. پس مجعول بالذات و ا ر جمی
  1  ج1388وجود است؛ یعنی  ثقیقتی وجودی ا ر و فعل ثقیقتت وجتودی دیگتری استت. کعبودیتت  

 (. 105ص
 سبب نیاز معلول: امکان فرری به جای امکان ماهوی  2-2-5

عنتوان « امبان متاهوی»و  «ثدوه»اشاره کردیم که سابق بر نگاهِ اصالتِ وجودی دلیل نیاز به علت  
  1368کملاصتدرا  « منشأ الحاجة إلی السبب لا هذا و لا ذاك»شد؛ اما بر مبنای نگاهِ اصالتِ وجودی می
که وجودِ شیء عینِ تعلق به دیگری و متقومِ به غیر و (. بلبه سببِ نیاز در وجود است؛ در این253  ص3ج

شود؛ امبان یاد شده با امبانِ ماهوی چندین تفاوت مرتبط به آن است. از این ویژگی به امبانِ فقری یاد می
 گردد: ها به ویژگیِ مراتبی سیر دوم باز میتفاوتمهم دارد و این

ین تساوی نسبت به عدم و وجتود در وجتود معنتا . امبان فقری امری خارجی و وجودی است؛ بنابرا1
. امبانِ فقری امری مشبک است: امبتان بته معنتای 2که امبانِ ماهوی امری ذهنی است. ندارد؛ ثال آن

شتود؛ ذات و ذاتتی در بتابِ ماهیتاتِ ماهوی به شدت و ضعف و کمال و نقص و قرب و بعد متفاوت نمتی
های وجود است؛ بنابراین متناسب با سیر دوم  امبان بته ژگیطبیعی امرِ مشببی نیست؛ اما تشبیک از وی
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هذا الإمکان صفة وجودیة لیس مجرد اعتبار عرلي فرط بىل یتفىاوت شتود. شدت و ضعف مت،ف می
  1363و ملاصتدرا/ نتوری کدر ثاشتیه(   253  ص3  ج1368کملاصتدرا   ش ة و ضعفا قربا و بعى ا 

شود؛ به عبارت دیگر ها افزوده مید  بر ضعف و ق،ور آنشو( هر چه تباعف امبانات بیشتر می764ص
تر شود  و از آن سو هر چه وجود ت،تاعد پیتدا کنتد وستیعهر چه وجود تنزل کند  محدودیت آن بیشتر می

 (.323  ص3  ج1387زاده آملی  شود. کثسنمی
تتوان گفتت ی نمی. امبان ماهوی به معنی تساوی نسبت وجود و عدم است؛ اما در مورد امبان فقر3 

شان به وجود و عدم متساوی است؛ زیرا نسبت هر چیز به خودش ضروری و نستبت همتان چیتز بته نسبت
 (.16  ص1363ای  نقیض خود ممتنع است. کالهی قمشه

. نسبت و ربط در امبانِ ماهوی نسبت و ربطِ وجودات ممبن به ماهیات ممبن است؛ در ثالی که 4 
همان تعلق و فقر محض و ربط و نستبت »ربطِ ممبنات به وجودِ واجبی؛ و بلبه در امبانِ فقری  نسبت و 

(. شتاید 16  ص1363ای  ستت. کالهتی قمشتهتعتالی« صرف بودن وجودات به وجود غنی الذات واجب
که شود و ثال آنی مقولی ختم میبتوان گفت در نهایت اضافه در امبانِ ماهوی به نحوی از انحاء به اضافه

ی قیتومی ی اشراقی و بر مبنتای ستیر ستوم اضتافهی امبانِ فقری  بر مبنای سیر اول اضافهر اضافهاضافه د
 است. 
شود  معنا و مفهومی است که به عنتوان لازم ختارج از . اثتیاج و نیازی که به ماهیت نسبت داده می5

گتردد و مبان آن دریافت میذات و ذاتیات ماهیت بوده و از قیاس ماهیت به وجود و عدم و پس از توجه به ا
شود  لازمۀ وجود و در نتیجه متتأخر از آن نیستت لیبن اثتیاج و نیازی که به وجود مجعول استناد داده می

بلبه عین همان وجود و نفس آن است و مانند وجود مجعول  ی  واقعیت ختارجی و غیتر اعتبتاری و غیتر 
از نظرِ ملاصدرا موجود شدنِ ممبتن چیتزی  vi(.135  ص3  ج1387زاده آملی  باشد. کثسنانتزاعی می

جز با اتحادِ آن با ثقیقتِ وجود نیست؛ و ملاِ  امبانِ موجود بودنش این است که: متعلقِ به غیر و نیازمند 
ملاصتدرا (. »86  ص1  ج1368نیاز از غیر است. کملاصتدرا  به آن است؛ و ملاِ  واجبیت نیز وجودِ بی

اند بر سببیّت امبتان متاهوی نیتز بر سببیّت ثدوه برای نیاز به علّت ذکر کردههمان اشبالی را که ثبماء 
داند. ثبماء می گویند: شی ء بعد از آن که موجود شد مت،ف به ثدوه می شتود  پتس ثتدوه وارد می

گرچه تأخر زمانی از وجود ندارد لیبن تأخر رتبی از آن دارد و وجتود  مت خّر از ایجتاد و ایجتاد  مت خر از 
وب و وجوب  م خر از ایجاب و ایجاب پس از اثتیاج است  اگر ثتدوه کته مت خر از وجتود استت وج

علت اثتیاج و نیاز به علّت باشد باید در چندین رتبه مقدّم بر خود باشد  و این دور مبمر است کته فستاد 
ی اثتیاجِ بته آن بیشتر از دور صریح است. براساس اصالت وجود اشبال فوق  بر سببیّت امبان ماهوی برا



            81 /ی فلسف ریسه س یبر مبنا «تیعل»سه  ؛بابایی               

 

علّت نیز وارد است؛ زیرا امبان ماهوی  فرع ماهیت و وصف آن است و ماهیت تابع وجود استت و وجتود 
پس از ایجاد و ایجاد بعد از وجوب و وجوب م خّر از ایجاب و ایجتاب بعتد از اثتیتاج استت  پتس اگتر 

باشد  و تقدّم شی ء بر نفس خود امبان ماهوی سبب اثتیاج وجود باشد باید به چندین مرتبه مقدّم بر خود 
میان امبانِ ماهوی یا ذاتی تنهتا امتاره و (. در این107  ص1  ج1388همان محذور دور است. کعبودیت  

 ی وابستگی نیاز به غیر است؛ نه سبب و دلیلِ نیاز. نشانه
 علیت بر مبنای سیر سوم فلسفی 2-3

 های مبحث در سیر سوم:فرضپیش
چه کته ا یک وجود مستقل تحقق دارد که وجود ثق تعالی است و مابقی آنتنهوجود مسترل و رابط: 

با ارتقاء یتافتن معنتی  :جوهر و عرضیند. الربط به ثق تعالیشوند  عینبه اصطلاح وجودات خوانده می
تنها جوهر ثقیقی ثق تعالی است و ممبنات عینِ ارتباط و وابستگی به اوینتد. کبنگریتد:  جوهر و عرض 

(. 1401(. ثرکت: ثرکت مطرح در سیر سوم به نحوِ تجددِ امثتال استت. کبنگریتد: بابتایی  1399بابایی  
ثال برای ثق تعالی ثالی به وستعتِ تمتامِ ازمنته استت و نستبتِ : ثقیقتِ زمان  ثال است؛ و اینزمان
یتن اثاطته  ی هستی استت و در امند با او یبسان است؛ او محیط بر همهها و موجوداتِ زمانی زمانهمه

تقدم و تاخر بالحق تقتدمی  رو در بابِ تر م و تاخر،از این(. 1400اند. کبنگرید: بابایی  ها یبساننسبت
ی مخلوقات معیت ی مخلوقات سازگاری دارد؛ یعنی ثق تعالی با همهاست که با معیتِ ثق تعالی با همه

هتا و هتا و تقتدمی معیتمی است که با همهدارد به انحای معیتی که قابلِ فرض است. معیتِ او معیتِ قیو
شتود؛ تعبیتر متی« وجىود حىق»: مطلق وجتود استت کته از آن بته موضوع فلسفهتاخرها سازگار است. 

(. این وجودِ ثق کمطلق وجود(  قیومیتِ ثق ثقیقتی نستبت بته وجتودِ 241  ص3  ج1366کملاصدرا  
  ثاشیه بر 1368مقید دارد. کسبزواری ملاهادی  مطلق؛ و این نیز قیومیتِ ثقیقیِ ظلی نسبت به وجوداتِ 

(. ثقِ یاد شده با ثق مطرح در مواد  لاه کیعنی ثق و باطل( نسبت دارد و بلبه یبی 119  ص6اسفار  ج
(. در نتیجه 50  ص1360شأن است؛ کملاصدرا  ی شأن و ذیی علت و معلول  رابطه: رابطهعلیت است.

ی باشند؛ بر این اساس موضتوعاتِ زیتر چهترهمی تعالیجدید شأنِ ثقی معلولاتِ سیر قبلی در سیر همه
 دهیم:  جا مورد اشاره قرار میسیر سوم را به خود خواهند گرفت که در این

شىأن مفاد اصلِ علیت: ارتراء به شأن و تجلی: هر شأنی محتاج/ عىین احتیىاج بىه ذی 2-3-1
 است 

ی موضوعِ علیت و مباثتثِ مطترح در آن ردیم چهرههایی که برای سیر سوم ذکر کفرضبا توجه به پیش
شد  اکنون علیت بته تشتأن ارتقتاء شود؛ بنابراین اگر در سیرهای پیشین از علیت سخن گفته میدگرگون می
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یابد؛ بنابراین مفادِ اصلِ علیت به نحوِ قبلی طرح نخواهد شد؛ چرا که دوئیتی تحقق نتدارد تتا ستخن از می
که اهلِ تحقیق معتقدند طرفداران نظریتۀ وثتدت وجتود منبتر رح داشته باشد؛ اینایجاد و تحقق امبانِ ط

و جتز « غیر از یار  دیّتاری نیستت»زیرا طبق نظریۀ عارفان »معنی درست است؛ قانون علیت هستند به این
 واقعیتی واثد من جمیع الجهات واقعیتی نیست و بالاخره ا نینیّت و دوگتانگی در کتار نیستت... . عرفتای

  6  ج1376کمطهتری  «. پرهیتز دارنتد« علیتت و معلولیتت»وثدت وجودی خالص  از استعمال لغت 
ها کبه فرض تبثتر در ظهورهتا( در دارِ گونه نفیِ علیت به معنای نفی ضرورت میانِ پدیدهاما این (.654ص

استت؛ تتر از ضترورتِ میتان علتت و معلتول هستی نیست؛ بلبه ارتقای بحث علیت به ضرورتی ضروری
دو ثاکم استت از ات،تال و ضترورتِ شان دارد و ضرورتی که میانِ اینای که شأن به ذیات،ال و وابستگی

تر و استوارتر استت. بنتابراین صتحیح استت متنتاظر بتا میانِ علت و معلول در سیرِ وثدت تشبیبی و یق
« شتأنی دارد.هر شتأنی ذی»سیرهای قبلی و در مبمونِ به اصطلاح علیت اما به اقتبای سیر سوم بگوییم 

و هذا الوجود واجب بوجوب اللّه لا بإیجابه  موجود بوجتوده لا »اند: برای همین است که اهل تحقیق گفته
قَ المعلىول بالعلىة، بىل تعلىق البىأن بىذی البىأنبإیجاده  متعلق به تعلق البوء بالمبیء   . «لا تعلُّ

 (.75  ص 1385کم،لح  
 عرفانی  /علیت به عنوان موضوع فلسفی 2-3-2

های سیر سوم وجود محوری است اما وجودی واثد و متشخص که بته همانندِ سیر دوم یبی از ویژگی
سیر علیت به تشان و تجلی ارتقاء ست؛ و اشاره کردیم که در اینوجودِ ثق عرفانی نزدیک و بلبه با آن یبی

 1یز که خود نتوعی از ثمتل استتگونه که ثمل تنها با وثدتِ وجود میسر است تقسیم نیافته است؛ همان
تنها بر مبنای اصالت وجود و وثدت وجود میسر است؛ اقسام در تقسیم بر مبنای سیر دوم  مراتبِ مقسم و 

جا که در هر ثمل و تقسیمی وجود محفوظ است در نهایت مراتبِ وجود خواهند بود؛ امتا در نهایت از آن
تقسیماتِ اولیه وجود است؛ ثتال بتر مبنتای ستیر ستوم  شود که جزوتنها از تقسیماتی در فلسفه بحث می

شود؛ که در آن وجودِ مستقل به جای علت و وجود رابتط بته وجود به وجودِ مستقل و وجودِ رابط تقسیم می
نشیند؛ اکمال و تتمیمِ علیت  اکمال و تتمیم فلسفه در ثبمتت عنوانِ شأنِ وجودِ مستقل به جای معلول می

گیترد و معلتول را را در ذیلِ مباثثِ علت و معلول وقتی که مبحثِ علیت اوج متیصدرایی است؛ و ملاصد

                                                 
نای سیر دوم طرح نوعی از وثدت در کثرت است و به اقتبای سیر دوم در هم تقسیم و هم ثمل رابطه اجمتال و تف،تیل وجتود هم ثمل و هم تقسیم بر بم.  1

 دارد و هر محمولی بسطِ موضوع است همان گونه که هر تقسیمی بسطِ مقسم می باشد. 
کلمه تقسیم می شود به اسم و فعل و ثرف. یعنی کلمه اسم است؛ کلمته فعتل  هر تقسیمی به تعدادِ اقسام دارای ثمل به آن تعداد اقسام است. یعنی اگر بگوییم

 است  کلمه ثرف است.
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« علیتت»را بته جتای « تجلی»و « معلول»را به جای « ظهور و شأن»داند تعبیرهای الربط به علت میعین
یات کلما یتراءی في عالم الوجود أنه غیر الواجب المعبود فإنما هو من ظهورات ذاته و تجل»کند: مطرح می

بتر ایتن مبنتا بحتث از وجتود vii(.292  ص2  ج1368کملاصدرا  « صفاته التي هي في الحقیقة عین ذاته
ی ترقیقِ مستقل و رابط و به تبعِ آن ظهور و شأن و تجلی نیز جزوِ مباثثِ فلسفه و عرفانی است که به واسطه

 بیند. ی نمیمبنا جز یار دیّارعلیت به وثدت شخ،ی وجود ارتقاء یافته است و بر این
 فاعل: فاعل بالتجلی 2-3-3

توانتد در ی علم میما از فاعلِ طبیعی و فاعل الهی در سیر اول یاد کردیم و این مبحث با تبیه بر مساله
کبترای نمونته  قالبِ انواعِ فاعلیت الهی هم مطرح شود  و نسبت فاعلیت بتالطبع و بالعنایته و بالرضتا و ...

گانه سنجیده و بررسی شود  اما به هر روی ثتی بتدونِ با مراتب سه( 55  ص1363ای بنگرید: الهی قمشه
لحاظِ ویژگیِ علم  فاعلیت بالتجلی بر مبنای سیر سوم قابل طرح است و اصطلاحِ اخت،اصتیِ ایتن مرتبته 

-دهد و مطابق با سیر دوم علت به معلول وجود متیاست؛ اگر مطابق با سیر اول فاعل به معلول ثرکت می

دهد؛ پس فاعلیت ثتق تعتالی در ق با سیر سوم ثقِ مطلق از طریق تجلی به وجودات ظهور میدهد  مطاب
ی قبل به تطور و تفننِ علتت مرتبه فاعلیتِ بالتجلی است؛ مطابقِ این اصل علیت و تا یرِ مطرح در مرتبهاین

و رجعتت العلیتة و  هالمعلول شأن من شئونالمسمی بالعلة هو الأصل و »گردد؛ در ذات و فنونِ او باز می
  1360کملاصتدرا  « التأ یر إلی تطور العلة في ذاتها و تفننها بفنونها لا انف،ال شيء منف،ل الهویتة عنهتا

هتا و مراتتبِ اصتالتِ متاهوی(. در این مرتبه چیزی بیشتر از صرفا تحریک طبیعیون  و بینونتِ نگاه50ص
 جلیِ ثق اول و مطلقِ وجود است. وجودِ وثدت تشبیبی صادق است و آن ثقیقتِ ظهور و ت

 مجعول: مظهر به جای مجعول 2-3-4
بر مبنای سیر سوم امری روشتن « مجعول»با نباتِ یاد شده در چند بندِ قبلی جایگزینی مظهر به جای 

گیترد؟ بته وجتود یتا خواهد بود؛ در سیرهای قبلی بحث در این مورد بود که جعل به چه چیزی تعلتق متی
تواننتد مجعتول باشتند چتون اعتبتاری ا بر اصالتِ وجود ماهیت و صیرورت نمیماهیت و یا صیرورت؟ بن

چه که ظهور یابد؛ بنابراین آنهستند؛ و بنا به سیر سوم تعبیرِ جعل و علیت به ظهور و شأن و تجلی ارتقاء می
ه آن چته کته در ستیرهای قبلتی بتیابد امری وجودی و تنها ظهوراتِ یک وجودِ واثد است؛ بنتابراین آنمی

 پذیرد. قابل طرح است که ظهور و تجلی را می« مظهر»گفتیمبنا به اقتبائاتِ این سیر  با تعبیرِ مجعول می
سبب نیاز معلول به علت: تحول از ح وث و امکان ماهوی و امکىان فرىری بىه غنىای  2-3-5

 ذاتی حق تعالی
دوه  امبانِ ماهوی و بحث کردیم که ث« سبب نیاز معلول به علت»در سیرهای قبلی در مورد موضوع 
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توان مرتبه میهای اینهای قبلی بود. ثال در بابِ سیر سوم نیز با توجه به تحولامبان فقری اقتبائاتِ مرتبه
 ی مهم را یادآور شد: چند نبته« شأنشأن به ذی»در بابِ سبب نیاز 

ابتلِ ت،تور نیستت؛ شأن ثتی برای یک لحظه و ثتی در مقامِ فرض نیتز ق. اصولا جدایی شأن از ذی1
ی قبل بسیار شدیدتر از وابستگی مطرح در سیر دوم و امبانِ فقریِ مطرح در مرتبه« شأن»یعنی وابستگی در 

است؛ و ثتی فراتر از آن امبانِ فقری ویژگیِ ذاتی معلول یا همان شأن بر مبنای سیر سوم است و به اقتبای 
اما در سیر سوم شأن عینِ فقتر استت؛ نته چیتزی دارای سیر دوم در ثقیقت باید بگوییم معلول فقیر است؛ 

فقر. یا به تعبیری بهتر به هر عنوان که بخوانیم شدتِ فقر بر مبنای سیر سوم بسیار بیشتتر از شتدتِ فقتر بتر 
 مبنای سیر دوم است. 

ره غیجا که وجود در این سیر منح،ر در وجودِ مستقل است  و به تعبیری وجودهای رابط یا فی. از آن2
از خود هویتی ندارند  علیتِ مطرح در این سیر با این مبنا و رویبرد منتفی خواهد شد؛ و در نتیجه سخن از 

 ملا  نیاز معلول به علت هم جایی برای طرح نخواهد داشت. 
دگرگون شود جای ملامتت و « ی ظهورِ غنی مطلقفلسفه»به « سبب نیاز معلول به علت». اگر سوال 3

ود؛ و بلبه بهتر است مساله در علیت و معلولیت به دلیلِ آفرینش بتازگردد و ایتن نیتز بته سرزنش نخواهد ب
الفقتر بتودنِ غنای ثق تعالی معطوف باشد نه به فقرِ معلول؛ به شدتِ وجوبِ ذاتیِ علت باز گردد نه به عین

لتق و مطلتقِ وجتودِ آید ظهوراتِ وجودِ غنیِ مطچه به نظر میمعلول؛ چون معلول هیچ وجودی ندارد؛ و آن
لیس لما ستوی الواثتد الحتق وجتود لا »شود که: با تعبیر ملاصدرا تایید می سخن آشباراغنی است؛ این

کملاصتدرا  «. لیس إلا تطورات الحق بأطواره و تش ناته بشهونه الذاتیة viiiاستقلالي و لا تعلقي بل وجوداتها
 (. 305  ص 2  ج1368
 

 نتیجه  . 3
-شود مبحثِ علیت در سه مرتبه سیر فلستفی دگرگتونیثال اشاره کردیم روشن میچه که تا به بنا بر آن

 های مهمی را پذیرفته است: 
و « هر ثتاد ی»  «هر موجودی»نگاهِ ماهوی یا مبنای غیرِ وجودی  مفاد اصل علیت،در موضوعِ  (1

فادِ اصل علیت به که بر مبنای سیر دوم مرا پیشنهاد داده است؛ ثال آن« محتاج به علت است« هر ممبنی»
هتای ؛ و بر مبنای سیر سوم بدیلِ اصتل«باشدهر موجودِ ممبنی کبه امبان فقری( محتاج به علت می»نحو 

 قابلِ طرح است. « شأن استهر شأنی وابسته به ذی»یاد شده به نحو 
 در سیر اول فاعل نزدِ طبیعیون فاعلِ طبیعی است که کارش تنها تحریک است؛ و فاعلدر موضوع  (2
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دهد؛ بر مبنای دیدگاه متبلمان و نیز نگاهِ ماهوی فاعل یا علت هر چند به معلول وجود به معلول وجود نمی
دهتد دهد اما با معلول جدایی دارد. بر مبنای سیر دوم  فاعل فاعلِ الهی است نه تنها به معلول وجود میمی

شود. بر مبنتای ستیر ستوم فاعلیتت ثتق ای از علت است و هرگز از علتِ خود جدا نمیبلبه معلول مرتبه
تعالی به نحو تجلی است و در نتیجه موسوم به معلول ظهورِ علت است و عینِ وابستگی و ات،ال به علت یا 

ی اول و دوم به تطور و تفتننِ علتت در باشد.  مطابقِ این اصل علیت و تا یرِ مطرح در مرتبههمان ظاهر می
 گردد. ذات باز می

  بر مبنای سیر اول از نظرِ گروهی ماهیت امر مجعول است و از علیت درمجعول امر در موضوع  (3
که مجعول بر مبنتای ستیر نظرِ گروهی دیگر صیرورت یا ات،افِ ماهیت به وجود موردِ جعل است. ثال آن

ا دوم وجود است نه ماهیت. بر مبنای سیر سوم با تغییرِ مبانی جعل و جاعلیتی در میتان نیستت؛ بنتابراین بت
 تعبیر علیت به ظهور و تجلی  به جای تعبیرِ مجعول تعبیرِ مظهر باید به کار رود.  

امبتان »و « ثدوه»بر مبنای نگاهِ غیرِ وجودی  سبب نیاز  سبب نیاز معلول به علتدر موضوع  (4
 است اما بر مبنای سیر دوم امبانِ فقری است. « ماهوی
. امتری 2. ختارجی و وجتودی استت  1ارد: امبان فقری چندین تفاوت مهم با امبتان متاهوی د (5

الوجود است نه به وجوداتِ . ربط و نسبتِ آن به واجب4.تساوی نسبت در آن معنا ندارد؛ 3مشبک است  
. اثتیاج عینِ ذاتِ آن است نه لازمِ خارج از ذات و ذاتیات که از قیاس ماهیت بته وجتود و عتدم 4ممبن. 

 دریافت شود. 
ی علت و معلول به این دلیل بحثی فلسفی است کته از تقستیماتِ اولیتهدر سیرهای قبلی بحث از  (6

وجود است؛ وجود در سیر سومِ فلسفی نیز محفوظ است؛ ثمل و تقسیم بر مبنای اصالت وجود و وثدتِ 
شتود؛ تنهتا بته جتای تقستیمِ تر متیتر و وثدت در آن وثدتیوجود میسر است؛ وجود در سیر سوم بنیانی

شأن یا مظهر و ظاهر به جای معلول و علت به ا تقسیمِ وجود به مستقل و رابط  شأن و ذیوجود به ماهیت  ب
 رود. کار می
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 (  ترجمه مبدا و معاد کصدرالمتالهین (  قم: دانشگاه قم  انتشارات اشراق. 1380ملاصدرا  محمد بن ابراهیم  ک (18
  بنیتاد 1(  شرح و تعلیقه صدر المتالهین بتر الهیتات شتفا کملاصتدرا(  ج1382ملاصدرا  محمد بن ابراهیم  ک (19

 .ه.ش 1382ن  ایرا -ثبمت اسلامی صدرا  تهران 
  تهتران: 2(  شرح و تعلیقه صدر المتالهین بر الهیات شفا کملاصتدرا(  ج1382ملاصدرا  محمد بن ابراهیم  ک (20

  .بنیاد ثبمت اسلامی صدرا
(  ترجمته و تفستیر الشتواهد الربوبیتة  تهتران: انتشتارات 1383ملاصدرا  محمد بن ابراهیم  م،تلح  جتواد ک (21

 .سروش
(  تهران: م سسه مطالعات و تحقیقتات 1363یم  نوری  علی بن جمشید کثاشیه(  کملاصدرا  محمد بن ابراه (22

  .فرهنگی. انجمن اسلامی ثبمت و فلسفه ایران
 –  انجمتن آ تار و مفتاخر فرهنگتی  تهتران 2(  م،نفات میر داماد  ج1381میر داماد  محمد باقر بن محمد  ک (23

 .ایران
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 نوشتپی
                                                 

i  از جمله چند مقاله در موضوعات زمان  جوهر و عرض  ثرکت  تقدم تاخر  علم  مواد  لاه و ... به .
 نگارش در آمده است. 

ii   29  ص2  ج1366. برای توضیح بیشتر بنگرید: م،باح . 
iii عد از ابتنای بر اصلِ واقعیت  . در رویبردِ غیرِ اصالت وجودی کیا مبنای قوم یا اصالت ماهیت( فلسفه ب

سینا به واجب و ممبن شود. ارسطو واقعیت را به جوهر و عرض و ابناز تمایزِ موجود و ماهیت آغاز می
دور از ماهیت ه خارج ت،ور کرد که وجود صرف و بتوان موجودی را در از نظر وی می»کند. تقسیم می

است. « ماهیت»و « وجود»نظر گرفت که مرکب از  است  همانطور که می توان موجودی را در خارج در
این است که ابن سینا در تعریف واجب می گوید الحق ماهیه انیته  اما در تعریف ممبن  ممبن را زوج 

« موجود»عنوان ه ترکیبی از ماهیت و وجود می داند. از اینروست که گفته می شود ابن سینا با مفهومی ب
لفظی که در  .«تواند ماهوی و یا غیر ماهوی باشدکند و میت ثبایت میسرو کار دارد که از اصل واقعی

کاکبریان  «.  وجود»است نه « موجود»وجودشناسی ابن سینا و ارسطو نقش اساسی و محوری دارد  لفظ 
 (.111و  110  ص 1386

iv « . من جهة ات،افهما أن الجاعل و المجعول إذا کان لبل منهما شیهیة و وجود فتقدم الشیهیة علی الشیهیة
 بالوجود تقدم بالذات سواء کان بالطبع أو بالعلیة.

v ها همراه است از علیت و معلولیت هم اگر بتوان بر مبنای اصالت ماهیت که با تباین بالذات پدیده. آن
 سخن به میان آورد. 

vi  . ی. فلسف ریسه س یبر مبنا« مواد  لاه»سه مرتبه  ی در مقاله نیز 
vii صفحه: 2ن شیرازی  محمد بن ابراهیم  الحبمة المتعالیة في الأسفار العقلیة الأربعة  جلد: صدر الدی  

 ه.ش. 1368ایران   -  مبتبة الم،طفوي  قم 292
viii أي لها وجود رابط لا رابطي کما سبق  س ره 
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Abstract 

The concept of death inspires many philosophical reflections about human existence which can affect the 

human attitude and lifestyle. As two existentialists, Mullā Sadrā and Jaspers have paid attention to the issue 

of death and its various dimensions. The comparative and analytical comparison of these two philosophers' 

opinions shows that from the religious and mystical perspective, Jaspers considers the human encounter with 

the issue of death, as a boundary situation, one of the most effective factors in the formation of identity and 

finding the real Human self. By distinguishing the three stages of human empirical being from existenz, he 

believes that in the transcendental level of existenz, man has the ability to understand immortality or in 

other words "deathlessness" and the "experience of immortality" and without having an immaterial 

dimension, he can experience it throughout his life. On the other hand, according to Mullā Sadrā, death and 

immortality have a broad and systematic conception that is derived from his philosophical and religious 

foundations. In Sadrā's philosophy, there is a correlation between the immateriality of the soul and its 

immortality; the soul has different levels of existence, which can achieve the level of immateriality through 

undergoing the substantial movement and passing its evolutionary levels of existence. The soul does not 

disappear with the destruction of the body, but, because of being immaterial, it will survive forever as eternal 

and immortal. He considers immortality to be a graded truth which exists both in this world (through 

voluntary death) and in the next world. 

Keywords: Jaspers, boundary situation, Mullā Sadrā, death, immortality, soul. 
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 از نظر یاسپرس« نامیرایی»مقایسه 
 از نظر ملاصدرا« فنا ناپذیری»و   

 ه زارعدکتر اله
 آموخته دکتری فلسفه و مدرس دانشگاهدانش

elahezare@gmail.com 
 )نویسنده مسئول(دکتر اعظم سادات پیش بین

 استادیار گروه معارف اسلامی دانشگاه فرهنگیان
aspishbin@gmail.com 

 چکیده
ی زنهدگی انسهان تأریرگه ار بخش تأملات فلسفی متعددی درباره وجود انسان است کهه در نهون نگهر  و ن هوهرگ الهاممفهوم م

اند. از مقایسهه آرای ایهد دو است. ملاصدرا و یاسپرس به عنوان دو فیلسوف اصالت وجودی، به مساله مرگ و ابعاد آن توجه داشته
شود که یاسپرس فارغ از نگاه دینهی و عرفهانی، ت گرفته است، اید نتایج حاصل میفیلسوف که با رویکرد تطبیقی و ت لیلی صور

گیری هویهت و یهافتد خهود اصهیل انسهانی مواجهه انسان با مساله مرگ را به عنوان یک موقعیت مرزی، از موررید عوامهل شهکل
گزیستنز بر ایهد بهاور اسهت کهه انسهان در مرتبهه گانه وجود تجربی انسان با مرتبه اداند. وی با تمایز قائل شدن بید مراحل سهمی

توانهد آن را دارد و بدون داشتد بعهد مجهرد می« تجربه ابدیت»و « نامیرایی»متعالی اگزیستنز قابلیت درک جاودانگی یا به تعبیری 
د دارد کهه برگرفتهه از مندر طول حیات خود تجربه نماید. از سوی دیگر مرگ و فناناپ یری از نظر ملاصدرا مفهومی گسترده و نظام

؛ در فلسفه صدرایی میان تجرد نفس و جاودانگی آن ملازمتهی برقهرار اسهت و نفهس دارای مراته  مبانی فلسفی و دینی وی است
یابد و نه تنها بها نهابودی وجودی مختلف است که با حرکت جوهری خود و طی مرات  تکاملی وجودی به مرات  تجرد دست می

د بلکه همواره به دلیل مجرد بودن، همواره جاودان و فناناپه یر خواههد بهود. وی جهاودانگی را امهری تشهکیکی روبدن از بید نمی
 دانسته که هم در اید دنیا با مرگ ارادی و هم بعد از زندگی دنیوی مطرح است. 
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 مقدمه 

بوط که اهم اید دغدغه مر ذهد بشر را به خود مشغول کرده است هموارهی از مسائلی است که مرگ یک
ا بهست و انسهان اشود؛ سوالاتی مانند اینکه آیا مرگ به معنا و مفهوم فنا و نابودی به بعد متافیزیکی مرگ می

کهه انسهان تی است؟ و اینپ یرد؟ آیا پس از مرگ، هستی وجود دارد یا صرفا نیسمرگ فیزیولوژیک، پایان می
و  تواند با هراس از اید امر هولناک مواجه شود و در عهید حهال در زنهدگی ا  احسهاس پهوچیچگونه می

 ناامیدی نکند؟ 
رگ را به صورت کلی دو رویکرد در باب مرگ انسان وجود دارد: دیدگاه اول، دیدگاه الهیون است کهه مه

به شکلی  نگرفته اند؛ بنابراید معتقد هستند که وجود انسان غایت مطلق و انتهای موجودیت یک فرد در نظر
، دیهدگاه دیگر و در قال  روح، پس از مرگ تداوم دارد که اید به معنای جاودانگی انسان است. دیهدگاه دوم

گرایان است که مرگ را غایت مطلق یک فرد تلقی کرده و معتقدند چیزی فراتر از قلمرو تجربی وجهود مادی
 رسد.یمبراید با فرا رسیدن مرگ و از بید رفتد اید وجود مادی و تجربی، همه چیز به اتمام ندارد؛ بنا

ارل کدر اید مقاله به بررسی نظریات دو فیلسوف در باب مرگ و معنای جاودانگی پرداخته شده است: 
هجری  1050-979میلادی( از فیلسوفان اگزیستانسیالیسم آلمانی و ملاصدرا ) 1969 -1883یاسپرس )

رار قهقمری( از فیلسوفان اصالت وجودی ایرانی، که بر اساس دو رویکرد فوق، ملاصهدرا در دسهته الهیهون 
 تطبیهق عقلی ا  نیز -که با دید مطابقت دارد با مبانی فلسفیباره علاوه بر ایدگیرد. نظریات وی در ایدمی

رد ه و بهه خهدا بهاور داکه  اگرچه مل د نبود باشدهایی میدارد؛ اما یاسپرس از آن دسته از اگزیستانسیالیسم
د امر رایان و همیگتوان او را جزء الهیون دانست و نه از مادی ولی به دید خاصی اعتقاد ندارد. بنابراید نه می

باعث شده تا نظریات وی از جمله مساله مرگ و جهاودانگی، در چههار چهوب الههی و مهادی نگنجهد و از 
ه ودن دیدگاآنها به نظر نیاید. هدف اصلی اید نوشتار بیان تطبیق و یکی فرض نم طرفی نیز کاملا متفاوت از

 اید دو فیلسوف نیست بلکه کشف تقری  و حتی تمایزات اسهت، امها نهه از جنبهه تهاریخی بلکهه از جنبهه
ی بید دو مکت  و استخراج شواهد درونی و مقایسه اندیشه های آنان. با توجه بهه رویکهرد متفهاوت مقایسه

ه وجه بهه اینکهو با ت« نامیرایی»اید دو فیلسوف، در اید نوشتار برای بیان جاودانگی از نظر یاسپرس از کلمه 
 ده است. شاستفاده « فنا ناپ یری»سخنان ملاصدرا در اید باره صبغه دینی، فلسفی و عرفانی دارد از کلمه 

ههای متعهددی صهورت ژوهشدر باب تاریخچه ت قیق نیز باید گفت اگرچه در مهورد مسهاله مهرگ په
کهه در باره به مقایسه نظر صدرا و یاسهپرس پرداختهه نشهده اسهت؛ افهزون بهر ایهدپ یرفته است، اما در اید

های بسیار م دودی نیز که با موضون مرگ از نظر یاسپرس نوشته شده است، صرفا به موقعیت مهرزی مقاله
مرگهی و تجربهه ابهدیت اشهاره ای نشهده اسهت، در بودن آن اشاره شده و به سخنان وی در مورد مفهوم بهی 
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ای مهم در درک مفهوم نامیرایی از نظر یاسپرس است. وجه دیگهر نهوآوری مقالهه در ایهد صورتی که مساله
است که میان مرات  جاودانگی با مرات  وجودی انسان پیوند زده شده است. اید مساله در آرای صهدرا پهر 

ای تشهکیکی کیکی بودن مرات  وجود، تشکیکی بودن جاودانگی و به گونهتر است؛ زیرا با توجه به تشرنگ
 بودن فناناپ یری نیز مطرح شده است.

 
 ی یاسپرستبیین مرگ و نامیرایی در فلسفه -1

ن و به عنواایاسپرس به جهان بعد از مرگ اعتقادی ندارد و تبیید وی از مرگ تبیید دینی و عرفانی نیست. 
گ، ا نگر  وجودی به بررسی مقوله مرگ پرداخته است. وی با وجودی کردن مهرفیلسوفی اگزیستانسیال، ب

دگی مها آن را با مفهوم زندگی در هم تنیده است. از نظر وی مرگ از طریق حضور نامرئی خود، بخشی از زن
وان تند. میدارا مساوی با از دست دادن حقیقت وجودی انسان می ای که نبود آندهد. به گونهرا تشکیل می

طهون گفت رویکرد یاسپرس از جهت ارتباط دادن مرگ به زندگی انسان ت ت تاریر افلاطون است. زیرا افلا
 داند. ورزی انسان میترید بخش فلسفهنیز زیستد با مرگ و آماده کردن خود برای مرگ را مهم

 چیستی و انواع مرگ  -1-1
ر اساس شکل مواجهه انسهان بهه مسهاله به دو نون مرگ اشاره کرده است که اید دو نون مرگ ب یاسپرس

گیرد. یکی مرگ به عنوان یک واقعیت عینی که همان مرگ فیزیولوژیک است و دیگهری مهرگ مرگ شکل می
( در  2Jaspers,Philosophy, v ,201نامهد. )می 1«موقعیت مرزی»به عنوان یک امری وجودی که آن را 

اما در حالت دوم موج  ارتقاء وجودی انسهان و بهه حالت اول مرگ صرفا توقف وجود فرد در زمان است، 
بیولوژیهک مهرگ، شود. بر همید اساس از نظر وی بعهد عینهی و عبارتی بالاتر رفتد سطح زندگی انسان می

ای مطرح نیسهت. همچنهید مهرگ بهه عنهوان دغدغهه گ ارد،ی وجود و ماهیت انسان ارر نمیچون بر ن وه
آنچه مساله مرگ را با ارز  مهی ، بلکه آید نیز موضوعیت نداشتهیم هبی و برحس  آنچه پس از زندگی م
مواجهه وجودی انسان با مرگ اسهت کهه بهه واسهطه آن، درگیهر کند کند و آن را تبدیل به موقعیت مرزی می

 Peach, Death, ‘Deathlessness’ and)) شهود.نوعی هراس و اضطراب از نیستی و فناپ یری خود می
Existenz in (Karl Jaspers’ Philosophy, 74-75 نتیجه اید مرگ آگاهی، سازندگی وجهودی فهرد )

توانهد بهه پتانسهیل کامهل و است؛ به اید صورت که فرد با آگاهی از پایان پ یری و باور به تناهی خود، مهی
 اصالت واقعی دست یابد. 

                                                 
1 Boundary/Limit Situations 
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 مرگ به عنوان موقعیت مرزی نهایی  -2-1
مرزی اسهت؛ امها مقدهود از موقعیهت مهرزی چیسهت؟ بیان شد که مرگ برای یاسپرس یک موقعیت 

دی موقعیت مرزی در مقابل موقعیت عادی قرار دارد وضعیت های عادی به زندگی روزمره و حالت های عا
نهوعی  -2با جماعت؛ نوعی همرنگی -1انسان مرتبط است. انسان در اید حالت دارای سه خدلت است: 

ای های مرزی، به گونهریبی از زندگی روزمره. اما موقعیتفنوعی خود -3رضایت خاطر در زندگی روزمره؛ 
 تواند راحت از کنار آنها بگ رد. است که انسان نمی

یاسپرس در جلد دوم کتاب فلسفه خود به صورت مفدل در باب موقعیت مرزی ص بت کرده اسهت. 
ان برای وجود انسه یا ضرر، فرصت یا مانعهای خاص یا مرزی حاوی یک مزیت به عقیده وی اید موقعیت

-مهیها حتمی است اما برای افراد مختلف به یک شکل ظاهر ناز نظر وی هرچند وقون اید موقعیتاست. 

 دههد. یهک مسهاله واحهد بهرای یهک انسهانای متفاوت به موقعیت خود پاسخ میشود و هر فردی به شیوه
ن یک موقعیت عادی تلقی شهود امها جودی را به دنبال نداشته باشد و  همچوتواند هیچ تلنگر و حالت ومی

رای یهک ای بهای از زمهان مسهالهچنید امکان دارد در برههبرای انسانی دیگر موقعیت مرزی تلقی شود؛ هم
ان همه« مهرگ»و « گنهاه»، «رنهج»، «مبهارزه»فرد، موقعیتی عادی و در زمانی دیگر موقعیتی مرزی باشهد. 

-ها، مرگ را از جنبه اهمیت آن، موقعیت مرزی نهایی میهای مرزی هستند که در بید اید موقعیتموقعیت

 داند. 
به واسطه مواجهه با مساله مرگ، مانند مرگ عزیزان، فرد احساس نیستی قری  الوقون خود را نیز تجربه 

تهوان آن را نهوعی می تواند به ن و اگزیستانسیالیستي تکان دهنده باشد وکند، اینکه قرار است بمیرد، ميمي
شود و نتیجه اید آگاهی نوعی های خود در جهان میانست که منجر به آگاهی عمیقی از م دودیتشوک د

بیداری و ت ول وجودی است. از آنجا که حیوانات از مرگ خود خبر ندارند، چنید موقعیتی برای آنها وجود 
 ,Jaspers) دهد.رخ می داند چه زمان اید پدیدهداند خواهد مرد ولی نمیندارد اما انسان برخلاف آنها می

Philosophy, v 2, 177-179; Jaspers, Way to Wisdom: An Introduction to Philosophy, 
19-22 ) 
 مرگ اندیشی و مواجهه در برابر هراس از مرگ -3-1

تهوان گفهت از ابتهدای با اینکه مرگ اندیشی در آرای اگزیستانسالیست ها بسیار پر رنگ است، اما مهی
اند و حاصل ایهد اندیشهه، در انها به مساله مرگ و ترس از فناپ یری به اشکال مختلف اندیشیدهبشریت انس

زندگی افرد به اشکال مختلف بروز کرده است. اما برای یاسپرس چیزی فراتر از اندیشهیدن مهدنظر اسهت و 
ک هراس و دلهره در ترید نتیجه اید مواجهه ایجاد یآن، مواجهه شدن و درگیر شدن با اید مساله است. مهم
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کند نهون مواجههه بها ایهد فرد است و چنانکه گفته شد، از نظر وی آنچه مرگ را به موقعیت مرزی تبدیل می
تواند برای غلبه بر اید هراس و اضطراب، چهار نهون واکهنش ترس و هراس است. از نظر یاسپرس انسان می

 داشته باشد:
رد اپیکوري به مرگ تسلي دهد و اید نظهر را بپه ییک راه اید است که شخص خود  را با رویکرد  -1

را انهد آنتوتواند مرگ را تجربه کند و وقتي هم از هستي ساقط شهد بهاز نمهيکه تا زماني که زنده است نمي
تجربه کند. بنابراید چون تجربه مرگ خویشتد ناممکد اسهت پهس نیهازي بهه تهرس از آن نیسهت. در ایهد 

اي مهرزي مواجهه کند تا در واقع بها ایهد وضهعیت هههای دنیوي ميیدهواکنش انسان خود  را مشغول پد
  (Jaspers, Philosophy, v 2, 196) نشود.
 واکنش دیگر آن است که جنبة دنیوي نفس را فرامو  و خود را در یک ساحت متعالي غهرق کهرده -2

خیهر،  وجهود دارد یهاطور که عارف چنید مي کند. در اید واکنش فرد فارغ از اینکه حیات پس از مرگهی آن
وجهی چنان مج وب یک امر متعالی است که به دنیا و جنبه جسمانی و به تبع آن، نابودی اید بعد خهود ته

 نداشته و برایش اهمیت ندارد.
رو  دیگر غلبه بر ترس از مرگ، داشهتد نگهر  دینهی اسهت بهه ایهد معنهی کهه فهرد معتقهد بهه  -3

و  ، باور به وجود مستمر پس از مهرگ اسهت کهه مهانع تهرسباشد که نتیجه آن« فناناپ یري زماني و حسي»
ي روانهي شود. از نظر وی اید نگر  عموماً با ایمان دیني و تجربهه ههاوحشت از اندیشه نبودن یا عدم می

 شخص ارتباط دارد. 
 واکنش نهایی همان مواجهه وجودی فرد با مرگ به عنوان یک موقعیت مرزی است که مهورد قبهول -4

 یاسپرس است. 
پسندد زیرا اید واکنش صهرفا در پهی تسهلی بخشهیدن و کهاهش اضهطراب واکنش اول را نمی یاسپرس

انسان نسبت به مرگ است، فارغ از اینکه حقیقت مرگ چیست. در صورتی کهه یاسهپرس نهه تنهها درصهدد 
اید موقعیت  رخواهد در اید موقعیت قرار گرفته تا دنیست که انسان از اید هراس رهایی یابد بلکه اتفاقا می

ا  مرزی، یک نون خودآگاهی شکل گیرد که به تبع آن فرد در پی فعلیت دادن قابلیت هها، بهه خهود اصهیل
شود عارف با ذوب شدن در ساحت متعالي، ارتباط با جهان را از دسهت دست یابد. در واکنش دوم گفته می

فعلیت بخشیدن انسان در اید جهان مهم  مي دهد. یاسپرس اید واکنش را نپ یرفته زیرا از نظر وی بیداری و
داند. در باب واکهنش روشی دیگر براي فرار از وضعیت مرزي می است. وی اید نون واکنش را خودفریبي و

تواند روشي مورر و کارآمد براي پیکار بها تهرس از مهرگ اي اید امر ميگوید هرچند به نظر عدهسوم نیز می
مخالف هر نون اعتقاد به فناناپ یري در معناي سنتي است، از نظر  یواست. « بي اساس و کاذب»باشد اما 
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وی مدرک عیني روشد و قاطعی وجود ندارد تا نشان دهد نوعي وجود، فراسوي مرگ وجود دارد. بهه عقیهده 
شود زیرا وضهعیت مهرزي مهرگ در ایهد حالهت از بهید رفتهه و وی اید اعتقاد منجر به تنزل معناي مرگ می

 ,Jaspers )رسیدن به خود راستید )در اید جهان کنونی( از اید طریق کم خواهد شد. يفرصت شخص برا
Philosophy, v 2, 197)   

از  توان گفت از نظر یاسپرس تمام اید واکنش ها چون آن حالت اضطراب وجهودی مهرگ رابنابراید می
ز نظهر مورد په یر  نیسهت. ا دهند،برند و مرگ را از موقعیت مرزی به یک موقعیت عادی تنزل میبید می

اسهپرس وی اعتقاد به جاودانگی مطرح شده در ادیان نیز همید مشکل را دارد. پ یر  تناهی انسهان بهرای ی
زد تها بهه سهابسیار اهمیت دارد، زیرا پ یر  تناهی هم باعث غنای درک می شود و هم اینکه فرد را قادر می

 سمت موفقیت و خلاقیت پیش برود. 
کنیم که همه چیز باید به پایان برسد و به عبهارتی از نظر وی ما در زندگیمان، فرامو  می هتوضیح اینک 

ههای مهرزی، فهرد متوجهه بسهیاری از وجود هر یک از مها در زمهان خهارق العهاده اسهت. امها در موقعیت
در  کنهد.شود و آگاهی شدید از ماهیت موقت و گ رای وجود تجربی خود پیدا میهای خود میم دودیت

کند که همید احساس او را وادار مي سازد که بر بهودنش اید حالت اضطراب وجودی یا نیستی را تجربه می
که نشان دهنده رویارویی فرد در تنهایي تأمل کند؛ تأملی که، یک فرایند تفکر رو به تعالی است به علاوه اید

 ,Jaspers, Philosophy, v 2).با با م دودیت خود و نیستی خود و رویایی بها خهود حقیقهی ا  اسهت
په یرد و در پهی ایهد اذعان کرده و آن را می« نابودي پدیداري»در اید نون واکنش فرد با شجاعت به  (198

یرکگور معتقد اسهت کهه گردد. وی همانند کیآگاهی با رویکردی اصیل و واقعی به خود و زندگیش باز می
ای بههت سهوی اینکه اید هراس و اضطراب وجهودی را دروازه هعلاوباید شجاعانه با نا امیدی روبرو شد به

یرکگهور، یاسهپرس مفههوم ناامیهدی و اضهطراب خهود را در وجود اصیل قلمداد نمود؛ امها بهر خهلاف کی
 Peach, Death, ‘Deathlessness’ and Existenz in Karl)کنهد. چارچوبی غیرالهیاتی مطهرح مهی

Jaspers’ Philosophy, 80) 
 

 اتب انسان با مرگ و نامیرایی رمارتباط  -2
 1و اگزیسهتنز.  3روح 2آگهاهی کلهی، 1یاسپرس برای هستی انسان مراتبی قائل است که عبارتنهد از دازایهد،

                                                 
1 Dasein 
2 Consciousness-as-such/Consciousness-in-general 
3 Spirit (Geist) یاسپرس اید اصطلاح را از هگل وام گرفته است.   
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اید مرات  در عرض هم نیستند، بلکه نوعی رابطه تکاملی بهید آنهها حهاکم اسهت. بهالاترید مرتبهه، مرتبهه 
تواند با مرگ به شکل موقعیت مرزی برخورد در اید مرتبه می اگزیستنز است که از نظر یاسپرس انسان صرفا

آور دارد و بهه همهید جههت صورت در مراحل دیگر سعی در فرار از ایهد موقعیهت دلههرهنماید، در غیر اید
 گیرد.واکنشی اپیکوری یا عرفانی و دینی... را در پیش می

ن صرفا موجودی در میان سایر چیزهها در اساست، ان« جا بودنآن»در مرتبه دازاید که مربوط به معنای 
. ((Jaspers, Reason and Existenz, 10تهرید مشخدهه آن اسهت. و تناهی داشهتد بهزرگ بودهجهان 

شود. در آگاهی کلی یا م ض، دومید حالت هستی است که به جنبه تجربی انسان در جهان نیز مربوط می
توانهد بشناسهد و بها ریاضی و علم به طور کلی( را می ،قاید مرتبه انسان حقایق جهانی و دانش عینی )منط

روح،  ((Jaspers, Philosophy, v1, 52 .هرکسی که توانایی فکری بهرای تأمهل دارد بهه اشهتراک گه ارد
-گونه که آگاهی کلی، مفاهیم را مهیتوان گفت همانها است؛ میسومید حالت هستی است که خالق ایده

ههای مختلهف را بهر حسه  سازد. در اید مرتبه انسان قهادر اسهت پدیهدهمی سازد، روح نیز مفهوم کلی را
یها هسهتی مرتبه نهایی مرتبه اگزیستنز  Jaspers, Reason and Existenz, 57 )) ها درک کند.وحدت آن

شوند، اما اگزیستنز حالتی غیر تجربی و غیر پدیدار سه مرتبه پیشید، به بعد تجربی انسان مربوط می است.
 Jaspers, Reason andتواند از زمان عینهی فراتهر رود. های پیشید، میبا وجود ارتباط با حالت هکاست 

Existenz, 61) )کند دهد، از وجود خداوند سؤال مياید مرتبه است که انسان هستي خود را شکل مي در
ایهد  اسهت،« وصهف غیرقابهل»چون اگزیستنز غیر قابهل عینیهت اسهت، توانهد به وجود آن پي ببرد. و مهي
تهوان آن را در آزادي عمل تجربه کرد و بهه همهید پ یر و شناختني نیهست و تنهها مهیی هستي تعریفمرتبه

از جملهه ویژگهی ههایی کهه  توصهیف کهرد. به صورت م دودتوان برخی از جنبه های آن را تنها میجهت 
توانهد ودی من در به فرد است که میجویاسپرس در مورد اگزیستنز نام برده است اید است که یک امکان 

« خود واقعی»ت قق خود وجودی یااست که منجر به « فرآیند خودفهمی»در هر فردی به فعلیت برسد. یک 
 Jaspers, Philosophy is)کنهد. یاسپرس از مرتبه اگزیستنز به عنوان بعد متعالی انسان یاد مهیشود. می

for Every man, 106)   
شهود امها بعهد شود، شامل مهرگ مهیعاد تجربی انسان که به سه مرتبه اول مربوط میبااز نظر یاسپرس 

است. وی با مطرح کردن اید مرتبه درصدد اسهت تها « نامیرا»متعالی انسان یا همان مرتبه اگزیستز به نوعی 
معنهای  که گفتهه خواههد شهد،بگشاید. البته چنان« بی مرگی»و « تجربه ابدیت»برای انسان راهی به سوی 

                                                                                                                   
 ترجمه کرده اند.  Existenz، مترجمان انگلیسی آن  Existence. به جهت معنای خاص اید مرتبه درفلسفه یاسپرس و تمایز آن با  1
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ابدیت و بی مرگی مد نظر وی، معنایی متفاوت با معنای مرسهوم آنهها دارد کهه در ادامهه ایهد نوشهتار مهورد 
 .بررسی قرار خواهد گرفت

 تحلیل نامیرایی انسان در مرتبه اگزیستنز  -1-2
نگی دااوجه طورکه بیان شد انسان در مرتبه اگزیستز نامیرا است و اید نامیرایی بها آنچهه بهه عنهوانهمان

 ت. توان صرفا اشتراک لفظی دانسمرسوم است، بسیار متفاوت است و درحدی است که رابطه آنها را می
در ب ث مرگ و جاودانگی مطرح در ادیان دو عندر اساسی وجود دارد؛ یکی نفهس یها روح و دیگهری 

دگاه مرسهوم در دیهف حیات جاودانه پس از مرگ، اما یاسپرس از طرفی اید دو عندر را رد کرده و بهر خهلا
ادیان، نه معتقد به بعد مجردی به نام روح در انسان است و نه حیات آن پهس از مهرگ. از طرفهی دو مفههوم 

شود و تجربه نوعی نامیرایی و جاودانگی کند: مرتبه اگزیستنز جایگزید روح انسان میدیگر را جایگزید می
شود. بنابراید بر خهلاف آنچهه برخهی رگ میم ازدر همید جهان، جایگزید جاودانگی و حیات انسان پس 

باشد. ایهد بعهد انسهان فراتهر از بعهد تجربهی تدور نموده اند اگزیستنز یاسپرس معادل با روح یا نفس نمی
توانهد حیهاتی داشهته باشهد. انسهان اوست اما بدون وجود تجربی یا به عبارتی بعد از وجود جسمانی نمهی

. بنهابراید شهودفانی بودن مانع نامیرایی و جاودانگی او نمی نظر وی ایدز ا شود امایاسپرس با مرگ فانی می
 ,Jaspers)کنهد. نامیرایی موکول به حیات پهس از مهرگ نشهده و در همهید دنیهای مهادی آن را مطهرح می

Philosophy is for Every man, 106 ) 
شهد و رگ اعتقاد داشهته بام ازتواند به جاودانگی پس به جز اید وجه از جهت دیگری هم یاسپرس نمی

رگ آن جهت، موقعیت مرزی دانستد مرگ است. همان گونه که در ب ث انوان واکنش ها در برابر مسهاله مه
اد بهه بقها پ یرد. اعتقهبیان شد، یاسپرس هر نون مواجهه و واکنشی که انسان را یک موجود فانی نداند، نمی

گیرد و اید امهر مهانع از اصهالت یهافتد وی نرگ قرار م زیشود که انسان هیچ زمان در موقعیت مرمنجر می
  ت دست پیدا کنیم.توانیم به اصالمیریم، میتنها به اید دلیل که ما میشود. از نظر وی می

گی به نامد. به اعتقاد وی جاودانمی« وجود غیر وجودی»جاودانگی به معنای سنتی را بر همید اساس 
بودند  برای همیشه بهه عنهوان خهود ها جاودانه میارد؛ زیرا اگر انساند رگمعنای مرسوم سرنوشتی بدتر از م

ویش فرار کرده و به آن پی نبرد خشود از واقعیت وجودی کردندکه اید امر باعث میعینی صرف، زندگی می
ا درک شود و به تبهع تمهام پتانسهیل وجهودی خهود رزیرا هیچ زمان برای انسان آن دلهره وجودی م قق نمی

 (Jaspers, Philosophy, v 2, 199) دهد.د کرد و شکوفایی وجودی رخ نمیاهخون
از نظر یاسپرس بی پایان بودن زندگی انسان ملازم با نیستی مرتبه اگزیستنز است؛ به اید معنها کهه اگهر  

ن نسهاانسان گمان کند که زندگی بی پایانی دارد، یک سری دغدغه ها که مواجهه با آنها به رشهد و فعلیهت ا
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شود و با مک می کند، به وجود نمی آید و یا به امید به داشتد زمان، فعلیت آنها مدام به تعویق انداختد میک
های انسان در واقع اگزیستنزی وجود ندارد. در اید حالت، به ظهاهر وجهود داریهم ولهی عدم ت قق فعلیت

وجهود بهه همهراه »وی عبهارت  جههتید میرد و به هممرتبه انسانی و اصیل ما که همان اگزیستنز است می
به علاوه اینکه از نظر وی عدم توانایی در مرگ، خود یک وحشهت و تهرس دائمهی برد. را به کار می« نیستی

  برای انسان به همراه دارد.
را مطهرح  وجود همراه با نیستی اگزیستنز، شبح یک زندگی بی پایان بدون پتانسیل، بدون ارر و ارتبهاط»

ات م ]مرگ فیزیولوژیک[، و بدید ترتیه  اسهت کهه بایهد بهرای همیشهه زنهدگی کنم]حیهاهمردکند. مد می
ردن اتوانی در منکنم، و بنابراید اگزیستنز انسان از ع اب جاودانه پس از مرگ[. مد]زنده ام اما[  زندگی نمی

 (Jaspers, Philosophy, v 2, 199) «.برد.رنج می
نسان است نماید که قابل جمع با مفهوم فانی بودن امطرح می را نگیبر اید اساس وی معنایی از جاودا 

د. گردیی میکه همید امر باعث پیچیده بودن و نامفهوم شدن مقدود او از جاودانگی یا به عبارت بهتر نامیرا
گهاه بهودن ا»اید نامیرایی در آرار وی ت ت دو عنوان مطرح شده است: یکی نامیرایی به معنای و « زمهرگنا آ

 «.تجربه ابدیت در زمان کنونی»ب ثی به عنوان ری دیگ
گاهی از مرگ نامیرایی به -1-1-2  معنای نا آ

گهاهیاسپرس در برخی آرار خود پس از بیان ویژگی ی ایهد های اگزیستنز و بعد متعالی آن، مسهاله نها آ
سهتنز که اگزی ز آنجای ار ومرتبه از مرگ را بیان و آن را به عنوان جاودانگی اگزیستنز مطرح کرده است. از نظ

گاه استشناسد و از آن نامرگ را نمی»با تعالی مرتبط است و ریشه در آن دارد، به همید جهت  مد بهه » «.آ
شوم؛ اما اگزیسهتنز مهد ههیچ مرگهی را کنم و سپس فانی میعنوان وجود تجربی م دود هستم، زندگی می

گاه استتجربه نمی   (Jaspers ,Philosophy, v 2, 4) « کند و از آن ناآ
 اید است که اگزیستنز چون وجود  غیر تجربی است، از چنگهال« نا آگاهی»مقدود یاسپرس از اید 

کهاملا  مرگی که قدرت نابود کردن همه موجودات زنده را دارد آزاد است. به عبهارتی دیگهر اگزیسهتنز امهری
کنهد: همهید جههت عنهوان مهیبهه د. تواند مرگ را که از جنس عدم است درک نمایوجودی است پس نمی

فهول نمایهد اتواند اوج گیرد یها اگزیستنز مد از مرگ بی خبر است؛ اگزیستنز صرفا در همان دایره وجود، می
 کند چون خود وجود است. میرد؛ ولی خارج از وجود را درک نمیکند و میزندگی می

مهرگ، ایهد معنها از بهی مرگهی اب ر بهرسد با وجود مخالفت یاسپرس با رویکرد اپیکوری دبه نظر می
درواقع تفسیری دیگر از سخنان اپیکور است به اید صورت که اگزیستز تا هست، از جهنس وجهود اسهت و 

تواند غیر وجودی را درک نماید. بر اید اساس مقدود وی از نامیرایی فقط عدم درک عدم و مرگ اسهت نمی
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 . نه درک جاودانگی و نامیرایی
 نای تجربه کنونی ابدیت)بی زمانی(ه معیی بامیران  -2-1-2

د. اما کندارد که به نوعی جاودانگی را مطرح می« تجربه ابدیت»یاسپرس در آرار خود سخنانی در باب 
اسهاً را چیهزی در دسهترس انسهان پهس از زمهان و اسوی با مفهوم مرسوم از ابدیت کهه آن معنای مورد نظر

بهی »ا یه« مدت بهی پایهان» ابدیت یاسپرس را نباید به معنای. است دانند، بسیار متفاوتمخالف زمان می
ز نظهر وی ا. همچنید نباید آنرا در یک قلمرو ابدی، جدا از اید جهان در نظر گرفت؛ زیرا معنا کرد« نهایت

شناختی وجود ندارد که بتوان آن را جدا از آنچه در حال حاضر وجود دارد درک کرد. هیچ قلمرو ابدی هستی
Jaspers, Philosophy, v 2, 113) ) 

کنهد: است. بهرهمید اسهاس عنهوان مهی« بی زمانی»توان گفت مقدود او از تجربه ابدیت، تجربه می
کنیم، در گنجد. روابط گ شته، حال و آینده، آن طور که ما آنها را درک میابدیت، اصلا در مقوله زمان نمی»

 Myth and« شهود.نی خهاص درک مهیزمها ه بهیکنهد، بلکهه همزمهان در آن ل ظهمورد آن صدق نمهی
Christianity: An Inquiry into the Possibility of Religion without Myth, 99) (Jaspers, 

 ((Jaspers, Philosophy, v 3, 28زمان را به زمان منجمهد شهده تشهبیه کهرده اسهت. وی اید ل ظه بی
ه نوعی تجربه وجودی، درونی و متعالی است. ست کتز اتجربه اید ل ظه، من در به انسان در مرتبه اگزیس

تهوان آن را بها مفههوم است که می« 1تجربه ل ظه ای»که اید تجربه، آنی و به اصطلاح وی یک به علاوه اید
معادل دانست. از نظر وی اید ل ظه، ل ظه ای مهم، تعیید کننده اما زودگ ر است « یک چشم به هم زدن»

پیدا کند که ایهد تجربهه « بی زمانی»دهد که تجربه ای وجودی از ریر قرار میت تأ ت که فرد را چنان عمیقاً 
نامهد. ایهد تجربهه دارای مهاهیتی متنهاقض مهی« ابدیت در زمان کنونی»یا « ابدیت در ل ظه»بی زمانی را 

« .است که تجربه وحدت واقعی زمان و ابدیت در ل ظه اسهت« بی زمانی در زمان»است؛ زیرا  تجربه ی 
(Jaspers, Philosophy, v 2, 140-143 بر اید اساس اید معنها از ابهدیت، جهاودانگی و نهامیرایی را )

تواند به ابدیت دست یابد. از نظر جا و اکنون، میاگزیستنز تعریف کرد؛ اگزیستنز در اید« پرواز»توان به می
بهه عقیهده  رسهد.ودانگی مهیه جهاود بهوی فرد در مرتبه اگزیستنز با فعلیت یافتد وجود ابدی، در پرواز خه

شود اما اید و تجربه زودگ ر تلاقی زمان و بی زمانی، در یک ل ظه ناپدید می« لمس ابدیت»یاسپرس اید 
ماند و قابل یادآوری است که ایهد همهان تجربهه بهی مرگهی وجهودی از نظهر تجربه در حافظه فرد باقی می

شود و اگزیستنز به آن فعلیت و اصالتی کهه مهد یقق ممت  یاسپرس است. پس از اید تجربه است که انسان

                                                 
1. Augenblick 
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ا ، اگزیسهتنز بهه عنهوان یابد. از نظر وی با وجود ناپدید شدن انسان از جهت عینینظر یاسپرس دست می
از طریق خود ایهد پدیهده  (Jaspers, Philosophy, v1, 58)یابد. زمان ت قق یافته به واقعیت دست می

شود و انسهان متوجهه ها آشکار میته و افقی در آینده دارد، امر ازلی بر آنگ ش ی در)تجربه ابدیت( که عمق
 Miron, Karl Jaspers, From Selfhood). شود که چیزی بیش از یک پدیده گ را در وجود نیستمی

To Being, 137)  
 

 تبیین مرگ و فنا ناپذیری در فلسفه ملاصدرا -3
وردار ر متقابهل آن در زنهدگی از اهمیهت فراوانهی برخهتهأری یشی ودر میان فلاسفه اسلامی نیز مرگ اند

، است. ملاصدرا با نگاهی وجودشناسانه و با مبانی هستی شناسانه حکمت متعالیه همچون اصالت وجهود
تشکیک در وجود، حرکت جوهری، حدوث جسمانی و بقای روحانی نفهس و عهوالم سهه گانهه وجهود بهه 

 دازد.پربررسی و ت لیل مقوله مرگ می
 قیقت و چیستی مرگ از دیدگاه ملاصدراح -3-1

در فلسفه صدرایی مرگ امری وجودی است و هرگز به معنهای فنها و نیسهتی و نهابودی نیسهت. وی در 
مرگ امری طبیعی است کهه منشهأ آن اعهراض و رویگردانهی نفهس از عهالم »گوید: تعریف مرگ چنید می

لشواهد ا)ملاصدرا، « ه به کلی تو را نابود کند.مری کآن ا م سوسات و توجه به خداوند و ملکوت است، نه
 (281الربوبیه ،

زنهدگی  از نظر ملاصدرا مرگ نه تنها پوچ و بی معنا نیست، بلکه عامل دستیابی انسان بهه معنهای برتهر
شود. انسان با مرگ به مرتبه است و اگر مرگ نباشد، زندگی به معنای مطلوب و هدف حقیقی خود ختم نمی

ذاتی نائل می شود. ملاصدرا برخلاف تدور برخی فلاسهفه معتقهد اسهت کهه مهرگ انتقهال حیات لی و اع
 م ض نیست بلکه رشد و تکامل است و بنابراید امری ارزشمند و معنابخش است.

 در آرار ملاصدرا سه تعریف از مرگ ارائه شده است: 
 (2/32م، ن کریر قرآالف( تعاریفی که مرگ را زوال حیات میداند. )ملاصدرا، تفسی

 (269ب( تعاریفی که مرگ را قطع ارتباط نفس و بدن می داند. )همان، 
ج( تعاریفی که با ابتناء بهر حرکهت جهوهری مهرگ را نهوعی تکامهل وجهودی مهی دانهد. )ملاصهدرا، 

 شود.( در اید مقاله به تبیید مرگ بر اساس تعریف سوم پرداخته می100-9/94المتعالیه، ال کمه
جهایی کهه کته لازم است که اید سه تعریف متمایز و جهدای از یکهدیگر نیسهتند و از آناید نذکر  البته

دهد نتیجه اید تکامل قطع ارتباط نفس از بدن و به ن و تدریجی رخ میحرکت جوهری و تکامل وجودی به
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نیوی یات دوال حپ یرد ولی زتعبیری تجرد نفس است و البته در چنید حالتی اگرچه حیات دنیوی زوال می
 ملازم با آغاز حیات اخروی و تولدی دوباره است.

 نواع مرگ از نظر ملاصدراا -3-2
کنهد و بهرای هریهک تعریفهی ارئهه ملاصدرا مرگ را به سه قسهم طبیعهی، اخترامهی و ارادی تقسهیم می

؛ 250شهیه، ؛ همهو، العر468بهد  و المعهاد، ؛ همهو، الم55-9/50،المتعالیهال کمه دهد. )ملاصدرا،می
 (  250-247آشتیانی،شرح بر زاد المسافر، 

یعهی مرگ طبیعی: خروج دائمی نفس از بدن که بطور طبیعی و در ارر نارسایی و به هم ریختد نظهم طب
 شود،   مرگ طبیعی نام دارد.بدن، ایجاد می

 ترامهیمرگ اخترامی: مرگ هایی که به سب  حوادث یا اعمال عمدی و غیرعمدی رخ میدهد، مهرگ اخ
ه سهب  شود. در مرگ اخترامی نفس بر ارر حادره و پیش از تکمل سیر و حرکت تکامل جوهری، بده مینامی

 شود.عدم لیاقت ماده یا بدن، دچار مفارت ضروری شده و از بدن جدا می
یکی شایان ذکر است ملاصدرا دلایل طبیعیات قدیم برای علت مرگ که مبتنی بر تبیهید ههای فیزیولهوژ

د عقیده اسهت کهه حقیقهت ( و بر ای102-8/100دانسته )ملاصدرا، ال کمه المتعالیه،  اکافیست، نبدن ا
مانی مرگ ترک نیاز به استعمال قوای بدنی و استقلال نفس از بدن است. نفس انسان اگرچه در حدوث، جس

 هبهو  شهودیاست ولی از طریق ت ول ذاتی و طی مرات  وجودی، از تعلق و وابستگی به مهاده بهی نیهاز مه
 (8/347رسد. )ملاصدرا، ال کمه المتعالیه، جاودانگی می

ی د. مهرگ ارادکنای از مرگ، با عنوان مرگ ارادی را بیان میمرگ ارادی: ملاصدرا به تبعیت از عرفا گونه
. بهه شودهای نفسانی است که با اید مرگ، حیات حقیقی انسان در اید جهان آغاز میدرواقع مرگ خواهش

-ول مهیهای غیهر معقهتیانی در شرح زاد المسافر از نظر صدرا، مرگ ارادی میراندن خواهشاد آشر استتعبی

رده و ( در مرگ ارادی انسان سالک از امور دنیوی اعراض که250باشد. )آشتیانی، شرح بر زاد المسافر، ص
یابد. ظهور می د،شوار میرسد که برای وی در اید مرحله، آنچه را که برای انسان مرده آشکای میبه مرحله

 (152-151ال کم، اند. )قیدری، شرح فدوصعرفا اید مرحله را قیامت صغری نامیده
های علمی و عملی اهل بدیرت و معرفت اسهت نکته قابل توجه اید است که منشأ اید مرگ، ریاضت

وراء لم مهادر عهاها برداشته شده و عهارف قهادر اسهت حقهایق موجهود ها، حجابکه از طریق اید ریاضت
شود. بنابراید مرگ ارادی در طبیعت را شهود کند و چشمان وی به عالم مثال و سپس عالم عقل، گشوده می

( حکهیم 9/282دهد و در واقع مرگ قبل از مرگ است. )ملاصهدرا، ال کمهه المتعالیهه، همید دنیا رخ می
احوال مبد  است. گویا میهان انند یرت مگوید: احوال معاد در نزد اهل بدسبزواری در شرح اید مطل  می
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آنها تلازمی برقرار است چون کیفیت نزول و صعود یکی اسهت؛ زیهرا از نظهر صهدرا آخهرت بهاطد همهید 
 (9/282را ببیند. )سبزواری، تعلیقه بر ال کمه المتعالیه، تواند آندنیاست و دیده باطد بید می

 منزلت قیامت نسبت به ایهد عهالم، است وزمید های آسمانی و از نظر ملاصدرا قیامت داخل حجاب
ا ز بطد دنیمنزلت جنید نسبت به بطد مادر است. پس نفس انسان تا مادامی که به ولادت دوم تولد نیافته و ا

ل به رسد. اید ولادت دوم برای عارف کامخارج نشده است به فضای آخرت و ملکوت آسمانها و زمید نمی
عههارف بههه سههب  مههرگ طبیعههی. )ملاصههدرا، ال کمههه  ی غیههرو بههراشههود سههب  مههرگ ارادی حاصههل مههی

 (9/218المتعالیه،
م، به عقیده ملاصدرا یکی از نشانه های رستگاران، تمنای مرگ اسهت. ) ملاصهدرا، تفسهیر قهرآن کهری

فرماید: "و لکلّ وجهه هو مولَیها فاستبقوا الخیهرات" چنهید سوره بقره که می 148( وی در تفسیر آیه 7/204
وجهه هو مولیها" اشاره به حرکت غریهزی همهه موجهودات بهه سهوی حهق تعهالی اسهت و  " لکلگوید می

یشهی پ"فاستبقوالخیرات" اشاره به حرکت ارادی انسان دارد که در خیرات به جهت رسیدن به ملکوت اعلهی 
 رادهکه ا ی است( بنابراید مرگ ارادی مرگ1/116گیرد و با حرکت ارادی به سوی آن نشئه می رود. )همان، می

اد انسان در آن مدخلیت دارد؛ در اید حالت شخص عارف اموری را با همت و اراده خویش و بدون اسهتمد
کند، قدرتی که اهل آخرت در سرای آخهرت دارنهد. )ملاصهدرا، از وسائط مادی در خارج خلق و ایجاد می

 ( 380شوهد، الشواهد الربوبیه ،
 ر فلسفه صدرایی مرگ دس از رگ اندیشی و مواجهه با هرام -3-3

اگرچه ملاصدرا در آرار و عبارات خویش به صورت صریح و آشهکار بهه مب هث مهرگ اندیشهی اشهاره 
توان مطالبی را در اید خدوص، اسهتخراج کهرد و بهه ایهد نکرده است ولی با توجه به مبانی فلسفی وی می

معنا نیسهت اره امری پوچ و بیر دربکا تفاندیشی در نگر  صدرایی نه تنهنتیجه دست یافت که مفهوم مرگ
شود کهه بخشد و حتی فراتر از اینها باعث میشود، بلکه به زندگی معنا میو سب  پوچی زندگی انسان نمی

ها و طهی سهیر تکهاملی در جههت مهرگ ارادی شخص با اید تفکر نسبت به مرگ، سعی در انجام ریاضهت
توان به وجهود فلسفه صدرایی در پرتو مرگ اندیشی میه کند. در داشته باشد تا درجات بالاتر وجود را تجرب

 اصیل و شناخت ارزشهای اصیل زندگی نائل شد. 
کنهد مرگ اندیشی ارراتی را در حیات فعلی و کنونی انسان دارد از جمله اینکه انسان به اید امر توجه می

خهویش در جههت تکامهل، نهایهت  باشد و فرد بایهد از ل ظهات زنهدگیزندگی دنیایی، م دود و گ را می
به تعبیر ملاصدرا زندگی دنیا، نشئه سعی و زرن است و نشئه آخرت، نشئه برداشت و وصول استفاده را ببرد. 

( انسان باید در اید دنیا تلا  کند تا به غایهت 93ی اعمال دنیوی است. )ملاصدرا، اسرارآلایات، به نتیجه
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از ارهرات  ( بنابراید یکهی دیگهر9است، دست یابد. )همان،  مطلوب خود که همان حرکت به سوی فعلیت
اندیشی در نظام صدرایی اید است که غایت و هدف حقیقی انسان، غایت دنیوی نیست بلکه اید مهم مرگ

( به عقیده ملاصدرا کسانی که غایهت را 185-184غایت را باید در نشئه بعد از مرگ جستجو کرد. )همان، 
داننهد امها نوعی فنا شهدن نفهس می کنند به اید دلیل است که مرگ را امری عدمی ودر اید دنیا جستجو می

دانند، شوق حقیقهی در کسانی که نگاه وجودی به مرگ دارند و جهان بعد از مرگ را برتر از دنیای مادی می
 ههای دنیهوی وشهود کهه بها مقایسهه نعمتکنند. مرگ اندیشهی باعهث میرسیدن به غایت حقیقی پیدا می

را دریابد و با انگیزه بیشتری در سیر مرات  تکهاملی گهام های اخروی اخروی، ابدی و جاودانه بودن نعمت
 (446تعالی و آرامش در جوار او نائل آید. )ملاصدرا، مبدا و معاد،برداشته و به رضایت حق

ملاصهدرا بهه اندیشی در نظام صدرایی، غایت یهابی در زنهدگی و معنها یهافتد آن اسهت. ارر دیگر مرگ
فرمایند: مردم خوابنهد و هنگهامی کهه مهرگ بهه سراغشهان ند که میکحدیثی از حضرت علی )ن( اشاره می

(  بنابراید اگر انسان در اید دنیا غفلت کند و با یاد 7/28شوند. )شیرازی، ال کمه المتعالیه آید بیدار میمی
دار شدن ام برندارد، مرگ برای او به منزله بیمرگ و غنیمت دانستد فرصت م دود زندگی، در مسیر تکامل گ

های از خواب است؛ توصیه ملاصدرا اید است که انسان باید تلا  کنهد تها نفهس خهویش را از وابسهتگی
های الهی به سوی مرات  و عوالم بالاتر سیر کند. )همو، اسرارآلایات، دنیوی رها کرده و ضمد درک نعمت

125) 
که مرگ یک سیر تکاملی یدت نسبت به مرگ و به تعبیری با مرگ اندیشی و اخلاصه اینکه انسان با معرف

ها و دوری کند که از فرصت اندک عمر خویش در دنیای مادی اسهتفاده کنهد و بها ریاضهتاست تلا  می
رد و بهه جستد از تمنیات دنیوی، مرتبه وجودی نفس خویش را از عالم حسی به عالم مثالی و عقلی فراتر بب

یهات ح( 410ابهد. )ملاصهدرا، المبهد  و المعهاد، یملاصدرا آدمی با مرگ به حیات بال ات دست میتعبیر 
 انسان در اید دنیای مادی، حیات عرضی است زیرا اید موجودات مادی حادث و فانی هسهتند امها حیهات

وجهود اخروی حیات ذاتی است و موجودات در آن از مرتبه بهالای حیهات و جهاودانگی برخوردارنهد زیهرا 
ه کون و ماده نیست، همچنید نیازمند مدبری روحانی نیست موجودات اخروی ادراکی است و نیازمند موض

نهها حیهات آاند و بهه آن را اداره کند و نیاز به نفسی ندارند که به آنها تعلق بگیرد و آن را از قوه به فعلیت برس
د. )ملاصهدرا، ال کمهه نفهس دیگهری نیسهتناند و نیازمند بهه ببخشد، چرا که آنها عید حیات و عید نفس

 ( 99النائمید، ؛ همو، ایقاظ271 -9/269ه،المتعالی
ملاصدرا ضمد پ یر  ضرورت وجود ترس از مرگ، یکی از دلایل ترس از مهرگ را جههل نسهبت بهه 

ود داند. اگر انسان همه حقیقت خود را من در در بدن مادی بداند و گمان کند با مرگ اید بدن نابنفس می
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جهل و   هراس و دلهره دارد. راه غلبه بر اید ترس، از بید بردندهد، از مرگ شود و حیاتش را از دست میمی
( تهوهم فنها و نهابودی 243-9/242کس  علم و معرفت نسبت به حقیقت وجودی انسان اسهت. )همهو، 

بیهری معرفهت و درک عامل اصلی ترس از مرگ است در حالی که در تفکر صدرایی با مرگ اندیشی و بهه تع
ماند زیرا مرگ نوعی تکامل است و چیزی جز انتقهال رس از مرگ باقی نمیعمیق حقیقت مرگ جایی برای ت

از نشئه ظاهری و ملکی به نشئه باطنی و ملکوتی نیست. نفس با حرکت جوهری استکمالی، ارتباط خود را 
آخرید علقه طبیعی را رها کهرده و از مادیهات  کند تا اینکه در حالت مرگ،با ماده و طبیعت کمتر و کمتر می

کند. بنابراید از نظر ملاصدرا نه تنها با تر حرکت میگردد و به سمت تجرد و حیاتی برتر و جاودانهنقطع میم
که در مرات  پ یرد؛ بلکه فردیت و هویت انسان باقی و جاویدان است. به علاوه ایدمرگ نفس آدمی فنا نمی

آید و به جای هراس از مرگ به میان میامل انسان که مرتبه قرب الهی است، سخد از ح  بالای تجرد و تک
کشد. به تعبیر ملاصدرا از نشانه های دوست داران حقیقی خداوند، مرگ، انسان عاشقانه آن را در آغو  می

هده و لقها باشد و وقتی م   بداند که مشادوست داشتد مرگ است زیرا مرگ راه وصول به لقای حبی  می
ندارد و آن هم فقط از راه مرگ میسر است به ناچار شوق مرگ در او پیدا  جز با رفتد به منزلگاه دائمی امکان

شود و سفر از اید عالم مادی به سرای م بوب برایش دلنشید خواهد بهود. )ملاصهدرا، کسهر االاصهنام می
معرفت درباره مرگ، نه تنها باعث هراس از اندیشی و ( خلاصه اینکه در نگر  صدرایی، مرگ96الجاهلیه، 

شود بلکه انسان با معرفت و آگاهی نسبت به حقیقت مرگ، آن را نوعی تکامهل و نیهل بهه مراته  نمیمرگ 
 داند. بالای وجود و حیات و جاودانگی می

 
 یرینسبت مراتب انسان با مرگ و فنا ناپذ -4

 ی فلسفی خویش همچون اصالت وجهود، تشهکیک درهمانطور که اشاره شد ملاصدرا با استناد به مبان
د، حرکت جوهری، حدوث جسمانی و بقای روحانی نفس و عوالم سه گانه وجهود بهه تبیهید حقیقهت وجو

ته  سهه گانهه داند و با تبیهید مراپردازد. وی نفس انسانی را دارای درجاتی از نقص تا کمال اتم میمرگ می
 پردازد.بیید وجودشناسانه مرگ مینفس و مرات  سه گانه عالم هستی، به ت

ایی مرگ گستر  و امتداد وجودی نفس است به اید صورت کهه نفهس در طهی حرکهت در تفکر صدر
گیهرد. استکمالی خویش ت ت پوشش ماهیت های مختلفی از جمادی تا تجرد و حتی فوق تجرد قرار مهی

، )ملاصدرا، ال کمهه المتعالیهه اید سیر استکمالی شامل عالم حس و خیال و عقل و مرات  هریک است.
9/94-100 ،235-236) 
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 مرتبه حس)ماده(-4-1
ت از دهد. از نظر وی حقیقت مهرگ عبهارملاصدرا تبیینی متافیزیکی و وجودی از مرگ طبیعی ارائه می

و  انتقال انسان از نشئه ظاهری به نشئه باطنی است. بهه تعبیهر دیگهر معنهای مهرگ و غایهت آن جهز ت هول
ا طی مرات  ببود. نطفه در حرکت جوهری استکمالی  تر به مرتبه بالاتر نخواهدفس از مرتبه پاییدجابجایی ن

ود به شود. نفس انسان نیز با حرکت جوهری خمختلف نفس نباتی و نفس حیوانی به نفس انسانی تبدیل می
ود طبیعی اسهت ای از مرات  وجود ، موجیابد. هرچند در مرتبهمرات  و درجات مختلف تجرد دست می

از  شهود تها اینکهه در نهایهت خهود راالی، تجرد  بیشتر و بیشهتر مهیاما پیوسته با حرکت جوهری استکم
ید سیر ( درواقع ا53-9/52افتد. )همان، طبیعت رها ساخته و از ماده و مادیات جدا شده و مرگ اتفاق می

فس از بدن و آغاز مراته  نیده مرگ و ترک ای برای وقون پدتکاملی تبدیل نفس نباتی به نفس انسانی مقدمه
و جاودانگی است. ذکر اید نکته لازم است که در تفکر صهدرایی مهرگ صهرفا حاصهل فسهاد بهدن و تجرد 

تهر قشود. بهه تعبیهر دقیهاختلالات بدنی نیست بلکه چون نفس به کمال میرسد، اختلالات بدنی ظاهر می
اشهد. مهرگ ن بنابراید برتر از آن است که در هلاکت، تابع بدکند و بنفس حامل بدن است و آن را تدبیر می

 (  ملاصدرا معتقد است وجود اخروی صورت کمالی47/ 9یعنی قطع تعلق تدریجی نفس از بدن. )همان، 
د، رسهشود و به آخرید مرتبه وجود دنیوی میوجود دنیوی است و هنگامی که وجود نفس قوی و شدید می

نظام صدرایی نفس بعد از  ( در196-9/195شود. )همان، سپار عالم آخرت میاز وجود دنیوی خارج و ره
 .یابدشود و ارتقای وجودی میمرگ در مرتبه بالاتری از وجود یعنی وجود مثالی و اخروی مندک می

 مرتبه خیال -4-2
است  های انسانها و دادهنفس بعد از ترک بدن، قوه خیال که اساس هویت انسان و حاوی تمام صورت

هها و قهوای بیشهتر در جههانی دیگهر نسان دنیوی را بها تواناییبرد و هویت و شخدیت همید ارا با خود می
د مرگ، ناشی از اشتداد وجودی و جنبهه ( بنابرای344-343الربوبیه، کند. )ملاصدرا، الشواهدبازسازی می

برد و اید قوه ذات ی را با خود میتجرد نفس است که در اید حالت نفس تمام قوای خویش به ویژه قوه خیال
گویهد: ( ملاصهدرا در ایهد زمینهه مهی348-347یابد. )همان، گونه که در جهان بوده است، میخود را آن

س هنگامی که روح از بدن عندری دنیوی مفارقت نمود، تنها یک امر ضعیف الوجودی از بدن همهراه نفه»
 مراته  نشهئه وقوه خیالیه که مقام و مرتبه او آخرید درجهات  ماند... برهان ما دلالت دارد بر بقایباقی می

 (353)همان،«. دنیوی و نخستید درجات و مرات  نشئه اخروی است
 مرتبه عقل -4-3

-ای است که افراد واجد تجرد عقلی مهیملاصدرا به درجه بالاتری از تکامل نیز قائل است و آن مرحله
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ملاصهدرا عهالم دانهد. از نظهر سان و تعلق آن به عالم عقول میشوند. ملاصدرا علت اصلی مرگ را کمال ان
تمام، عالم عقل است. هر موجودی که دارای طبیعت جسمانی است کمال و تمام بودن آن به واسطه نفهس 

که هویت طبیعی نفس به مقام عقل نرسیده گیرد و تمام بودن نفس به واسطه عقل است؛ مادامیصورت می
مقدهود برسهد. )ملاصهدرا، کهه بهه عهالم آخهرت و سهرمنزل و تمام است تا ایهداست و آن موجود ناقص 

 (406الغی ، مفاتیح
قلهی و به عقیده ملاصدرا کمال انسان در ات اد با عقل فعال است که در ارر اید ات هاد، نفهس عهالم ع

لی شهود و بهه سهرای ابهدی و جایگهاه اصهشود و حقایق علمی کلیه موجودات در وی م قق میعلمی می
وی و لم مادی است به دلیل وابسهتگی بهه بهدن و مقاصهد دنیهگردد. انسان تا زمانی که در عاخویش بازمی

الربوبیه، وجود حجاب های بیرونی و درونی از ات اد کامل با عقل فعال م روم است. )ملاصدرا، الشواهد
250) 

 ط جاودانگی )فناناپذیری( و مرگ از دیدگاه ملاصدراتحلیل ارتبا -4-4
ه اسهت ئلی است که ذهد انسانها را به خود مشغول کردپیوند مرگ با زندگی جاوید و ابدی یکی از مسا

 انسهان معنها که مرگ، انتهای حیات فانی و آغاز زندگی ابدی و جاویدان است، به زنهدگیو البته باور به اید
 بخشد. می

ا ملازمتهی برقهرار اسهت. ملاصهدر رسد در فلسفه صدرایی میان تجرد نفس و جهاودانگی آنبه نظر می
ظر پردازد. از نسمانیه ال دوث و روحانیه البقاء بودن نفس" به تبیید جاودانه بودن نفس میبرمبنای اصل "ج

ن وی نفس دارای مرات  وجودی مختلف است. از یک سو در مرتبه طبیعی و مادی و حادث و متعلق به بهد
و  ی خود و طی مرات  تکاملی وجودی بهه تجهرد مثهالیاست و از سوی دیگر همید نفس با حرکت جوهر

اره رود بلکه همواره به دلیل مجرد بهودن، همهودن از بید نمییابد و ل ا نه تنها با نابودی بعقلانی دست می
 جاودان و فناناپ یر خواهد بود. 

ف همانطور که اشاره شد در تفکر صدرایی مرگ حاصل یک سیر تکاملی وجودی و طی مراته  مختله
ند که نفس بعد از مرگ، قوای حسی را رها کرده ولی قوای کوجودی است. ملاصدرا با تجرد خیال رابت می

توان نوعی جهاودانگی در مرتبهه خیهال را مانند. از اید منظر میخیالی و حواس باطنی همراه نفس باقی می
شهود و بهه تعبیهری عهالم مثهال برای همه افراد قائل شد که اید نون جاودانگی شامل حال همه انسانها مهی

انها پس از مرگ در آن باقی و جاویدان هستند. به عقیده ملاصدرا در اید مرتبه، نفس بها عالمی است که انس
توجه به اعمال و اخلاق و عقاید دنیوی خویش، صهورتی متناسه  در عهالم مثهال خواههد یافهت و بهدنی 

اول بها  ( بنابراید ملاصدرا در قهدم9/31مه المتعالیه، کند. )ملاصدرا، ال کمتناس  با آن صورت انشاء می



            107 / از نظر ملاصدرا «یریفنا ناپذ»و اسپرسیاز نظر  «ییراینام» سهیمقا ؛پیش بین، زارع               

 

کند. از نظهر وی بهه دلیهل تجهرد قهوه خیهال، ای از جاودانگی را برای انسان مطرح میتجرد قوه خیال، گونه
نفوس متوسط و ناقص )در علم و عمل( پس از مرگ باقی و جاوید هستند و از سعادت و شقاوت جسمانی 

د عقلانهی، ههم از سهعادت و البته نفوس کامل بهه دلیهل برخهورداری از تجهر و م سوس برخوردار هستند
توان گفت نفوس همه انسانها پس از مرگ، روحانی و هم از سعادت جسمانی برخوردارند. براید اساس می

 (192-191 /9ای از جاودانگی دارند. )همان، حداقل دارای تجرد خیالی هستند و بهره
ی نگی شهامل حهال افهراداز جاودانگی قائل است کهه ایهد مرتبهه از جهاودا ملاصدرا به درجه بالاتری

اند. به عقیده وی نفس با ادراک امور حسی و خیهالی وارد عهالم مثهال شود که به تجرد عقلی دست یافتهمی
کند که شده و با ادراک معقولات و رشد عقلانی، بخش ماندگار و جاودانی در وجود او شرون به پیدایش می

با  ( در فلسفه صدرایی نفس118وعه رسائل فلسفی، مه ورود به جهان غیر مادی است. )ملاصدرا، مجممقد
یابهد. )ملاصهدرا، ال کمهه حرکت جوهری و طی مرات  وجودی در نهایت بهه تجهرد عقلانهی دسهت می

شهود و نیهاز از بهدن مهی( در اید مرتبه نفس کاملا قائم به ذات خویش است و بی342-8/330المتعالیه، 
ه بقهاء بهیگر نفس با وصول به عالم عقول و ات هاد بها عقهل فعهال، همواره باقی و جاویدان است. به تعبیر د

 (396-8/395خداوند باقی است. )همان، 
شود که در حکمت صدرایی جهاودانگی امهری تشهکیکی و شهامل از مطال  م کور چنید استنباط می

درجهه گیهرد و چهون عهالم مثهال از ا قوه خیال صهورت میدرجات مختلف است. در عالم مثال ادراکات ب
های ادراکی آن از شدت وجودی بیشتری نسبت بهه صهور حسهی وجودی بالاتری برخوردار است، صورت

( در مرتبه بالاتر و در عالم عقل صور ادراکی از درجه 9/176المتعالیه، برخوردار است. )ملاصدرا، ال کمه
عقهل از درجهه جهاودانگی تر عهالم الی برخوردار هستند و به تعبیر دقیقوجودی بیشتری نسبت به صور خی

بیشتری نسبت به عالم خیال برخوردار است. بالاترید مرتبه جاودانگی رسیدن به قرب الهی است. در تفکر 
صدرایی غایت اصلی پدیده مرگ، ظهور در عالمی دیگر و رسیدن نفوس به منزلگهاه ذاتهی خهویش اسهت. 

گ عبهارت اسهت از رسهیدن نفهس بهه ( بر اید اساس حقیقهت مهر107-8/105المتعالیه،  )همو، ال کمه
بالاترید مرتبه کمال و قرب الی ا.. است. انسانی که حقیقت مرگ را اید چنید به تدویر بکشد، نه تنها آن را 

ی اخهروی کند زندگی دنیایی خویش را با نگهاه مقدمهه ای بهرای زنهدگداند بلکه تلا  میفنا و نیستی نمی
 ل به مرتبه بالاتر وجود قرار دهد.را وسیله ای برای وصوتنظیم کند و آن

هر  بر اید اساس باید گفت که در تفکر صدرایی انسان برای یک زندگی جاوید و ابدی خلق شده است.
د موجودی که جوهر بسیط دارد ازلی و ابدی است و اگر ازلی نباشد، چون بسیط است، ابدی اسهت و فاسه

 (669-668ارسی الاسفارالاربعه، شود مانند نفس ناطقه. )حسد زاده آملی، شرح فنمی
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ر دشهود و همانطور که اشاره شد نفس در غایت حرکت استکمالی خود به ات اد با عقل فعال نائل مهی
( از نظهر ملاصهدرا 302، 141-9/140المتعالیه،اید مرتبه به بقای خداوند باقی است. )ملاصدرا، ال کمه

نسان افتد. ایمنپ یر است اما ات اد کامل بعد از مرگ اتفاق رچه ارتباط نفس با عقل فعال در اید دنیا امکااگ
 خهود نشهان در اید دنیا به به دلیل وابستگی به بدن و امیال دنیوی تمایلی برای آن کمال عهالی جهاودانی از

حسهی او مهانع اتدهال بهه عهالم که نفس در بند اید بهدن عندهری اسهت، اعضهای دهد و تا هنگامینمی
( البته همانطور که اشهاره شهد از نظهر 250الربوبیه، شواهد؛ همو، ال126-9/125، مجردات است. )همان

یهد اه یابنهد و اتوانند در همید دنیا به اید مرتبه از جاودانگی رهای عارف+ با مرگ ارادی میملاصدرا انسان
 نون جاودانگی را تجربه کنند.

 گاه دو فیلسوف  مقایسه دید -5

 تفاوت روش و رویکرد   -5-1
ک اصول فلسفی و رو  هر نظام فلسفی با یکدیگر متفهاوت اسهت؛ رو  فلسهفی ملاصهدرا بدون ش

جویهد. وی مسهاله مهرگ و تلفیقی از برهان و عرفان است که در برخی از موارد به ادله نقلی نیز تمسک می
نمهوده  یداعتقادی، با مبانی فلسهفی و عرفهانی نیهز تبیه دنیای پس از آن )معاد( را علاوه بر نگر  م هبی و

ی ااست. اما رو  یاسپرس صرفا عقلی و فلسفی است. وی به تبیید مرگ و ابهدیت، نهه بهه عنهوان دغدغهه
ید هر چند پردازد. همچنم هبی و نه از اید جهت که آیا پس از زندگی کنونی حیاتی وجود دارد یا خیر، می

نسیالیسهم یاسهپرس متفهاوت جودی دارند اما اصالت وجود صدرایی بها اگزیستاهر دو رویکردی اصالت و
یل بهه است. به علاوه اینکه فضا و بستر هستی شناسی و معرفت شناسی آنها نیز متفاوت است؛ ملاصدرا قا

ز حیهات اباشد، بنابراید سعه وجودی انسان از دیدگاه وی بسهیار فراتهر مرات  و عوالم وجودی متعددی می
ودی نفس است به اید صهورت کهه نفهس در طهی ی است. در تفکر صدرایی مرگ گستر  و امتداد وجماد

-های مختلفی از جمادی تا تجرد و حتی فوق تجرد قرار میحرکت استکمالی خویش ت ت پوشش ماهیت

 گیرد. اید سیر استکمالی شامل عالم حس و خیال و عقل و مرات  هریک است. اما یاسپرس بها م هدویت
 دانسته، به همید جهت حتی بعهد وجهودی مهرگ از ی شناسی که دارد وجود را من در به دنیای مادیهست

 نظر وی تنها م دود به زندگی کنونی فرد است.
که بعد عینهی و ی ورود اید دو متفکر به مساله مرگ، از آنجاییشایان ذکر است با وجود اختلاف ن وه

رزنهدگی و مورر داید دو متفکر نبوده، بلکه مرگ را امری وجودی فیزیولوژیک مرگ مورد توجه هیچ کدام از 
 توان در دستاوردهای آنها وجوهی از شباهت را یافت.دانند، میانسان می
 مرگ اندیشی و مواجهه با دلهره و هراس ازمرگ  -2-5
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 ازیاسپرس همانند سایر فیلسوفان اگزیستانس به مرگ اندیشی اهمیت زیهادی داده اسهت امها مقدهود 
گهرفتد و لمهس یهک مهوقعیتی ههراس آور اسهت کهه در آن مرگ اندیشی یک تفکر عادی نیست، بلکه قرار 

ی وگیرد. از نظر میپ یرد که فناپ یر است و در نهایت مرگ او را در براندیشد و میموقعیت، فرد به خود می
واجهه، متیجه اید مرگ اندیشی و تاریر بسزایی در وجود فرد و زندگی ا  دارد، به همید جهت ن اید پ یر 

 در جهت غلبه و از بید بردن ترس و اضطراب از مهرگ نیسهت بلکهه بهالعکس ایهد موقعیهت ارائه راهکاری
دت مههای خود و فعلیت بخشهیدن بهه آنهها در ایهد هراس آور را فرصتی خوب برای توجه انسان به قابلیت

س از د ههراویکردی که به زعم وی منجر به از بید رفتبه همید دلیل با هر نون ر داند وم دود عمر خود می
مرگ شوند: مانند رویکرد اپیکوری )بها په یر  عهدم انسهان پهس از مهرگ( و رویکهرد دینهی )بها په یر  
 جاودانگی پس از مرگ(، یا موج  غفلت از اید موقعیت شود: مانند رویکرد عرفهانی، مخهالف اسهت. در

شهی و د مهرگ اندیندیشی اهمیت داده شده است اما چنید تلازمی بهیکه به مرگ افلسفه صدرا با وجود اید
ن اینکه انسا توان اید گونه ت لیل کرد که از نظر یاسپرس  با وجودهراس از مرگ وجود ندارد. علت آن را می

 بکنند. البته وجود دلهره و اضهطرامیرند اما با نوعی غفلت و بی توجهی به آن زندگی میدانند که میها می
شود که نتیجه آن یقهید بهه وعی تلنگر وجودی م سوب میو ترس ناشی از مواجهه با مرگ، عاملی قوی و ن

وان گفهت ترخ دادن مرگ و نوعی بیداری وجودی می شود که زندگی فرد را به تکاپو می اندازد؛ درمقابل می
ترس نه تنها ضروتی نهدارد؛ د، عامل اضطراب و اندیشی در زندگی فردر فلسفه صدرا برای تاریر بخشی مرگ

ل انسان نسبت به حقیقت وجودی خویش است. می توان علهت آن را چنهید ت لیهل بلکه نشان دهنده جه
جا که در فلسفه یاسپرس سخنی از دنیای پس از مهرگ مطهرح نیسهت خهود بهه خهود، فهرد بها کرد که از آن

ر سهر او بیایهد. بنهابراید بهاسهت چهه شود زیهرا نمهی دانهد قهرار اندیشیدن به مرگ خود دچار اضطراب می
و را  اجهل ناشی می شود و اگر به اید بیاندیشد که قرار است معدوم شود، خود به خهود تهرس اضطراب، از 

 گیرد.فرا می
ی صدرایی )به خاطر رویکرد دینی و فلسفی وی( اصل وجود و ماهیت حیهات از سوی دیگر در فلسفه

اب منجر بهه اضهطر ی در آن نیست و به همید دلیل مرگ اندیشی صدراپس از مرگ، امری مبهم نبوده و شک
تواند منجر به ترس شود آن هم ترس فرد از اعمال خود نه ترس از نابودی. از نظهر وی نمی شود، اگرچه می

ود، بهه شهکه همه حقیقت خود را بدن مادی بداند و گمان کند که با مرگ اید بدن نهابود مهیانسان هنگامی
طه دو رفت نسبت به حقیقت وجودی انسان و رابرسد، بنابراید راه غلبه بر ترس، کس  علم و معتشدت می

ز دارد و ا مرحله زندگی دنیا و آخرت است. به علاوه اینکه ملاصدرا در مرتبه ای فراتر که اختداص به عرفها
 آورد.کند، سخد از ح  مرگ به میان میآن به مرتبه قرب الهی یاد می
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 ه مرگ و مراتب انسانرابط  -3-5
نگی بها ن قائل به مراتبی هستند و از نظر هر دو متفکر مسهاله مهرگ و جهاودایاسپرس و صدرا برای انسا

زایهد، مرات  انسانی مرتبط است. یاسپرس با تمایز قائل شدن بید مراحل سه گانه وجود تجربهی انسهان )دا
 ناجربی معتبه معنای عدم را فقط در مرتبه وجود  آگاهی کلی، روح( با مرتبه اگزیستنز )مرتبه چهارم(، مرگ

رد. یاسهپرس تواند مرگ را درک کند چون تناسبی با آن نداداند. وی معتقد است مرحله اگزیستنز نمیدار می
 نسان است کهاداند اما معتقد است مرتبه اگزیستنز مرتبه متعالی مراحل تجربی را مشترک به همه انسانها می

-ح مهیی )به معنای مد نظر یاسپرس( مطهرگر است و در اید بعد ارتباط با خدا و جاودانگمافوق مرات  دی

د کهه کنهرسد یک نون دور در اینجا وجود دارد؛ زیرا یاسپرس از طرفهی عنهوان مهیشود. هرچند به نظر می
از  کنهد وانسان صرفا در مرحله اگزیستنز، موقعیت مهرزی مهرگ و تجربهه ابهدیت و جهاودانگی را درک می

ههای  و وصول به مرتبه اگزیستنز را در گهرو تجربهه موقعیهت سویی دیگر استکمال انسان از مرحله تجربی 
 داند. مرزی می

بیینهی تاز نظر ملاصدرا مرات  وجودی انسان در اید دنیا مقدمه ای برای مواجهه با مرگ اسهت. وی بها 
نشئه  از انتقال انسان از نشئه ظاهری به متافیزیکی و وجودی از مرگ معتقد است حقیقت مرگ عبارت است

طفهه نی. از نظر وی اساسا مرگ نتیجه مرات  تکاملی انسان و به فعلیت رسیدن مرات  وجودی اوست. باطن
شهود. نفهس انسهان نیهز بها در حرکت جوهری استکمالی با طی مرات  مختلف به نفس انسانی تبدیل مهی

 یابهد. هرچنهد در مرتبهه ای از مراته جهرد دسهت مهیحرکت وجودی خود به مرات  و درجات مختلف ت
 شهود تهاوجود ، موجود طبیعی است اما پیوسته با حرکت جوهری استکمالی، تجرد  بیشتر و بیشتر می

فتهد. اسهازد و از مهاده و مادیهات جهدا شهده و مهرگ اتفهاق مهیکه در نهایت خود را از طبیعت رها مهیاید
علهق آن بهه عهالم لت اصلی مرگ را کمال انسهان و تع( ملاصدرا 53-9/52)ملاصدرا، ال کمه المتعالیه، 

-ندک میداند. در نظام صدرایی نفس بعد از مرگ در مرتبه بالاتری از وجود یعنی وجود اخروی معقول می

 یابد.شود و ارتقای وجودی می
تبهه وجهودی انسهان بنابراید با اینکه هر دو فیلسوف تجربه ابدیت و جاودانگی را مربوط به بالاترید مر

گیهرد بهه همهید جههت ر صدرا مرات  وجودی انسان، دنیا و آخرت را در بر میدانند اما باید گفت از نظمی
باشد. هر چند یاسپرس امهور متعهالی و دغدغهه ههای بسیار فراتر و کامل تر از مرات  وجودی یاسپرس می

ای دنیهوی اسهت. همچنهید بها وجهود اعتقهاد کند، با اید وجهود  مرحلههمتعالی را در اید مرتبه مطرح می
به مرحله اگزیستز به عنوان یک مرتبه غیرتجربی و متعالی، چند مساله مبهم باقی مانده است؛ یکی یاسپرس 

که وی راهکار چندانی برای اید استکمال ارائه نداده است و دیگر اید که مرتبه اگزیسهتنز بها وجهود غیهر اید
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 رسد بیشتر یک مرتبه ذهنی است.نظر می تجربی بودن، مجرد نیست و به
 فهوم جاودانگیم -4-5

رسوم از هر دو فیلسوف در باب جاودانگی سخد گفته اند؛ اما با دو معنای متفاوت. یاسپرس با معنای م
باشد، مخالف است. وی به ایهد جاودانگی که دارای دو مولفه اصلی یعنی "بعد مجرد" و "رویکرد دینی" می

که بهه گمهان وی چنهید امهری مهانع وجه به ایدوان حیات پس از مرگ را اربات نمود و نیز با تتدلیل که نمی
تکامل، اصالت و فعلیت یافتد وجود انسانی است، به حیات پهس از مهرگ و جهاودانگی مرسهوم اعتقهادی 

ب را راندارد و جاودانگی را در حیات دنیوی تفسیر می نماید. همان گونه که بیان شد یاسپرس عامهل اضهط
لیل نیهز دآن را موقعیت مرزی می نامد می داند و دقیقا به همید  عامل اساسی در مواجهه حقیقی با مرگ که

ات داشهته با جاودانگی به معنای حیات پس از مرگ مخالف است زیرا به زعم او اگر انسان امید به ادامه حی
افتد. بهه همهید شود یا مدام به تعویق میمین آید و نهایتا اصالت یافتنی م ققباشد هیچ زمان به خود نمی

 به اگزیستنزکه مرتکند: یکی ایدت وی دو مفهوم از جاودانگی و یا به اصطلاح بهتر نامیرایی را مطرح میجه
-وقعیهتکه انسان در متواند عدم و مرگ را درک نماید و دیگری ایدانسانی چون از جنس وجود است، نمی

ابهدیت در  را تجربه ماید که آنتواند در یک ل ظه امری غیر زمانی را تجربه نهای حدی، در همید دنیا می
 نامد که نوعی درک و تجربه جاودانگی است. زمان کنونی می

ا مبهانی باما جاودانگی صدرا به معنای فنا ناپ یری است که مطابق با معنای مرسوم در ادیان است. وی 
 و اسهتمرار، اصل وجود نفس مجهرد «روحانیه البقا بودن نفسجسمانیه ال دوث و »فلسفی خود از جمله 

یات پس ححیات آن پس از مرگ جسم را به ن و مستدل بیان می کند به علاوه اینکه در فلسفه وی اعتقاد به 
امهر کهه  از مرگ نه تنها تقابلی با درک و پ یر  حقیقت مرگ و تاریر وجودی آن ندارد، بلکه بالعکس همید

علهم و  جا که حیات پس از مهرگ جسهم غیهر ازکه نابود نمی شود و حیات ادامه دارد و از آن فرد یقید دارد
بعاد عمل اید دنیای او نیست، با امید و حتی احساس ضرورت بیشتر سعی در تکامل و فعلیت بخشیدن به ا

 نماید. خود اعم از علم و عمل می
ا مهرگ مهلازم بها جهاودانگی اسهت؛ ولهی ایهد البته ذکر اید نکته لازم است که اگرچه از نظر ملاصدر

ای و آنی نبوده بلکه در ارر گی مرتبط با مرات  پیشید نفس در زندگی دنیایی است که بدورت ل ظهجاودان
گردد. در فلسهفه صهدرا نهه تنهها حیهات و جهاودانگی نفهس بعهد از مهرگ تکامل تدریجی نفس م قق می

اسهت و بلکه فعلیت حقیقی انسان در گرو جاودانگی نفهس شود، جسمانی، با مبانی فلسفی وی اربات می
اساسا مرگ نتیجه مرات  تکاملی انسهان و بهه فعلیهت رسهیدن مراته  وجهودی اوسهت. ملاصهدرا مهرگ و 

-کند. اما با توجه به ایدجاودانگی نفس را براساس حرکت جوهری و نیل به مرتبه خیالی و عقلانی تبیید می
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گ ارادی ملاصهدرا بها تهوان گفهت نظریهه مهروم جاودانگی معتقد است، میکه صدرا به تشکیکی بودن مفه
های مختلف کند؛ به اید معنا که با مرگ ارادی که برای نفس در ارر ریاضتدیدگاه یاسپرس شباهت پیدا می

گیرد، حجاب دنیایی برای او برداشته شده و موج  توجه به عالم ملکوت شده؛ بهه و تزکیه نفس صورت می
مکاشفات صوری و معنوی مهی شهود مَثَهل مهوت ملاصدرا مَثَل ریاضتهای علمی و عملی که موج  تعبیر 

(  از نظر صدرا آخرت، باطد همید دنیاست و دیده 468ارادی برای اولیا است. )ملاصدرا، المبد  و المعاد، 
ایشان رحمت است باطد بید، اکنون هم می تواند آن را ببیند. اهل بدیرت مشتاق مرگ هستند و مرگ برای 

سیده اند و با حقایق عقلانی مت د شده اند. ملاصدرا همسو بها یاسهپرس در چون در اید دنیا به استکمال ر
درک جاودانگی در اید دنیا و البته برخلاف یاسپرس، با نگرشی دینی و  عرفانی بر اید عقیده است که مهرگ 

ش گیرد و  انسان به خود اصهیل و واقعهی خهویار میو جاودانگی در همید دنیا با مرگ ارادی مورد تجربه قر
 یابد. دست می

 
 نتیجه 

ه ملاصدرا و یاسپرس به عنوان دو فیلسوف اصالت وجودی اسلامی و غربی، با دو رویکرد متفهاوت که
ار خود را در آر برگرفته از مبانی فلسفی و اعتقادی آنها است، مساله مرگ و به تبع آن جاودانگی و فنا ناپ یری

 اند.مطرح نموده
در  سوف با رویکردی وجودی مساله مرگ را مطرح کرده اند از نظر آنها درک و په یر  مهرگهر دو فیل

ههم در زندگی فرد نقش بسزایی دارد. با اید تفاوت که در فلسفه یاسپرس دلهره و اضطراب وجودی عاملی م
نشهان  بلکههنقشی در اید معرفهت نهدارد، اید مواجهه و درک است اما در فلسفه صدرا دلهره و ترس نه تنها 

دی دهنده جهل فرد است. مواجهه با مرگ در فلسفه یاسپرس منجر به بیداری وجودی و یافتد حقیقت وجو
ه ها و دستیابی به خود اصیل می شود. تاریرات توجه بهخود و در نتیجه تلا  برای فعلیت یافتد تمام قابلیت

فلسهفه صهدرایی ههم شهامل زنهدگی د زندگی دنیوی است امها در مرگ برای یاسپرس صرفا م دود به همی
 دنیایی و هم حیات پس از مرگ می شود. 

گانه تجربی انسان می شهود و در مرتبهه متعهالی انسهان از نظر یاسپرس عدم صرفا مربوط به مرات  سه
ا به کار برده اسهت: )اگزیستنز( عدمی قابل تدور نیست و به اصطلاح نامیرا است. وی نامیرایی را به دو معن

درک ل ظه ای بی زمان در زمان)تجربه ابدیت در زمان کنونی(. اما اید نهامیرایی بها  -2درک مرگ   عدم -1
اصطلاح جاودانگی مرسوم در ادیان متفاوت است؛ زیرا فاقد دو مولفه نفس یا روح مجرد و حیهات پهس از 

رسیده باشند دارد، بهه  سانی که به مرتبه اگزیستنزمرگ است. بنابراید نامیرایی یاسپرس صرفا اختداص به ان
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 علاوه اینکه جاودانگی وی گونه ای ادرک و تجربه آنی است. 
نگی ملاصدرا نیز ب ث جاودانگی را مرتبط با مرات  انسان می دانهد، امها بها ایهد تفهاوت کهه جهاودا 

ه ست کهیاسپرس بر اید عقیده املاصدرا با مفهوم جاودانگی ادیان تطابق دارد. همچنید ملاصدرا برخلاف 
جهودی درک جاودانگی، شامل همه انسانها می شود؛ به علاوه اینکه یک تجربه آنی نیست بلکه یک مرتبه و

بهه است. فناناپ یری و جاودانگی صدرا امری مشکک است و قرب الهی ا... و نهایهت تجهرد، بهالاترید مرت
 به مرتبهه امل و رسیدن فرده در فلسفه یاسپرس ن وه تکجاودانگی و فناناپ یری انسان است. نکته دیگر اینک

اگزیستنز، چندان مشخص و واضح نیست اما در فلسفه صدرا به واسطه تجرد، حرکت جوهری و ب ث علم 
اسهطه شود. ملاصدرا بها بیهان مهرگ ارادی کهه بهه وو عمل، ن وه تکامل انسان در مرات  مختلف تبیید می

کند که اید جهاودانگی از ایهد را مطرح می د، نوعی از جاودانگی دنیوییابتشدید حرکت جوهری وقون می
 . شودشود به مفهوم نامیرایی یاسپرس نزدیک میجهت که در اید دنیا و قبل از وقون مرگ، م قق می
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Abstract 

Through a descriptive-analytical method, this article tries to analyze the meaning and reasons of identity 

between the Divine Essence and His Attributes, the viewpoint of Qayṣarī and how it differs from other 

mystics' views, and the viewpoint of Mullā Ṣadrā and how it differs from or shares with that of mystics 

including Qayṣarī. Qayṣarī believes in the identity between attributes and essence both in the status of 

Essence and in Divine Abode. According to Qayṣarī, the entification (ta‘ayyun) other mystics take as first is 

in fact the same as the state of oneness (wāḥidiyya), and the state of unicity (aḥadiyya) is the same as the 

state of the Essence. Attributes in the status of Essence have unity in an absolute and integrated way; on the 

other hand, in Divine Abode, which is the manifestation of Essence, the unity is considered as an aspect in 

the form of an illuminative relation, rather than a categorical relation which is of quiddity and necessitates 

multiplicity in Essence. To understand this problem, we can take help from the concept of philosophical 

secondary intelligibles in Mullā Ṣadrā's philosophical system in which the multiplicity of intelligibles does 

not necessitate the multiplicity of reality. In this philosophical system, the relationship between essence and 

its attributes is the same as the relationship between existence and quiddity, where existence has priority in 

terms of reality, and quiddity has posteriority in the metaphorical sense. In other words, in context of 

understanding, the attributes and aspects of the Real are hierarchically posterior to Essence. 

Keywords: Qayṣarī, Mullā Ṣadrā, unity of the attributes, essential attributes, relative attributes. 
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 در ذات او،چگونگی تقرر صفات خداوند 

 از دیدگاه قیصری و ملاصدرا
 )نویسنده مسئول(فرهاد رحیم پور شهماروندی

farhad.rahimpoor20@gmail.com 
 عباس جوارشکیاندکتر 

 دانشیار دانشگاه فردوسی مشهد
 سیدمرتضی حسینی شاهرودیدکتر 

 استاد دانشگاه فردوسی مشهد
 هچکید
نوشتار سعی شده با روش تحلیلی توصیفی، ابتدا منظور از عینیت صفات با ذات حق همراه با دلایل، بعدد عینیدت صدفات  در این

گردد و بعدد از نن عینیدت صدفات بدا ذات از با ذات حق از نظر قیصریبررسی شود و تفاوت قیصری در این مورد با دیگر عرفا بیان 
 عرفا از جمله قیصری بررسی شود.نن با   نظر ملاصدرا و تفاوت و اشتراک

قیصری به عینیت صفات و ذات هم در مقام ذات و هم در صقع ربوبی قائل است. تعین اول عرفای دیگدر در ند د قیصدری همدان 
مقام واحدیت دیگر عرفا است و مقام احدیت همان مقام ذات حق است. صفات در مقام ذات به صورت اطلاقی وحددت دارندد 

شود در مقابل در صقع ربوبی که تجلی مقام ذات اسدت وحددت بده صورت حیثیت اندماجی در نظر گرفته میوحدت به که این 
 باشد نه اضافه مقولی از جنس ماهیت تا تکثر در ذات به وجود نید. نحو حیثیت شأنی که به صورت اضافه اشراقی است، می

ورد معقولات ثانی فلسفی کمک گرفدت کده تکثدر معقدولات بده درا در متوان به کمک دستگاه فلسفی ملاصمی فهم این مسأله را
انجاند. در این دستگاه فلسفی رابطه ذات با صفاتش مانند رابطه وجود با ماهیدت اسدت کده وجدود تقددم بالحقیقده تکثر متن نمی

هم تأخر رتبی نسدبت ر مقام فنسبت به ماهیت، و ماهیت تأخر بالمجاز نسبت به وجود دارد. به عبارت دیگر صفات و شئون حق د
 تعالی دارند. به حق
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 مقدمه

فیلسوف و عارف و متکلم در این جهت هم سخن هستند که شناخت کنه ذات و صدفات و درک کامدل 
ي عدالم بدر خت، احاطدهشرط شدنا زیرا نخستین ذات غیب الغیوبی خداوند برای هیچ کس ممکن نیست،

 در مورد ذات و صفات خدا محال است. معلوم است؛ که چنین چی ی
امبر در این عالم که خارج از همه عوالم است فقط هویت ذات الهي مطرح است. هیچ ملك مقرب و هیچ پی 

ك حق معرفتك" اشاره بده ما عرفناه فرمود؛ "ک بیان پیامبر اسلام )ع( مرسلي نن را درك نکرده و در نن راه نیافته است.
 این عالم است.

 طرح مسأله 

در بحث واجب الوجود راجع به عین ذات بودن صفات خداوند سدخن گفتده شدده اسدت کده صدفات 
-خارج از ذات منجر به نقص واجب الوجود مي شود منظور صفات ذاتي خداوند است که عین ذات او مي

خداي تعالي یك حقیقت بیش نیسدت و اقي دارند وحدت مصدباشند؛ یعني با وجود کثرت مفهومي، ولي 
ت. شوند. لذا کثرتي در ذات احددي نیسدنن وجود است. و اسماء و صفات از همین یك حقیقت انت اع مي

ل بده مقدام شود از ضعف ادراك انت اع کننده است و الاا بدراي واصداگر کثرتي در اسماء و صفات او دیده مي
ت که مقام فناست ،  هیچ نیست.ج  خدا  احدیا

برای روشن شدن و اهمیت بحث عینیت صفات با ذات، از نظر قیصدری و ملاصددرا، در هدر دو جنبده 
ندد هایی مطرح است که قبل از هر چی  باید مشخص شود که اولًا خداومعناشناسی و وجودشناسی، پرسش

ت خداوندد است؟ نیا صفا تی چگونهدر مرتبه ذات چه صفاتی را دارد؟ ثانیاً ارتباط خداوند با این صفات ذا
هدا بدا غیریدت هدر صدفتی بدا موصدوفش اری نناند؟ اگر عینیت دارند، سازگعین ذات اویند یا زاید بر ذات

 که مقصود از عینیت صفات با ذات حق چیست؟ چگونه است؟ حاصل نن

 انواع صفات خداوند

(، 488ب :لاصدرا، مفاتیح الغید(، )م8: فلاسفه، عرفا و شارحان ننان، از جمله، )ابن سینا، التعلیقات
ث ( در نثار متعدد خود، بح237: الحکمشرح مقدمه قیصری بر فصوص( و )قیصری، 73ابن عربی: باب (

یدف، اند، از بیان احکام عمومی صدفات، نظیدر تعرگرفتهذات و چگونگی نسبت صفات با ذات الهی را پی
فات، اقی و عینیت یا تغایر از لحاظ مفهومی صلحاظ مصدتقسیم، تعدد، زیادت و عینیت صفات با ذات از 

 از مسائلی است که هیچ یک از نگاه اندیشمندان اسلامی پنهان نمانده است. 
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ه ای از صفات خدا نن صفاتی است که عدین ذات او اسدت نددر توضیح انواع صفات باید گفت که پاره
هدا بایدد نن ای از صفات، بدرای انتد اعارهاند. پیزاید بر ذات نن؛ مانند حیات، قدرت و علم، که صفات ذات

خلدق  ووجود مخلوقات را از دیدگاه خاصی در نظر گرفت قوام این صفات به اضافه و لحاظ رابطۀ بین خدا 
نن  شود و تحققشان محتداج بده ایدن اسدت کده ذات قبدل از تحقدقاست و از مقایسه فعل با ذات انت اع می

ات زق بودن که صفات فعلی هستند، و این گونه صفات زاید بر ذالق و راصفات محقق فرض شود، مانند خ
-ق میچنین رحمت و مغفرت و سایر صفات و اسماء فعلی خدا که بر خدا اطلاو منت ع از مقام فعلند. هم

 شود.

 عینیت صفات

سخن گفت: الف( وحدت مفهدومی،  « وحدت»توان از دو نوع شود خدا عالم است، میوقتی گفته می
اسدت کدده بددگوییم هددمان معندایی را کده از لفد   این مقصود از وحدت مفهومی .مصداقیب( وحدت 

 .دو یکی است هر« ما وضع له»اصطلاح  به و فهمیم،نی  می «عالم» از لف  کنیم،دریافت می« خدا»
ت ذا در ا است، زیدروحدت باطل   نیست و این نوع  مدا نظر ت با صفات، این نوع وحدتبدحث عدینیا

 داند.له یکی نمی و موضوع مدفهوم هیچ خدردمندی نن دو را از ندظر
دو  بدا در خارج« م استزید عال»در مورد غیر خدا، مانند  که است نی  این مصداقی مقصود از وحدت

 و سپس دارای نن شد. واقدعیت روبدرو هستیم: الف( وجود زید، ب( علم زید، که وی فاقد نن بود
تقائلان   سراسدر وجود ندارد؛ بلکه مدورد خددا، دو واقعیت  در گویندلهدی میذات و صفات ا به عینیا

 و قدرتی و حیاتی.  که ذاتی دارد و علمیدهد، نه اینذات او را علم، قدرت و حیات تشکیل می
طع نظدر از خود با قذات  سجان در مرتبۀعینیت صفات با ذات الهی به این معناست که وجود خداوند 

حالات مختلف، مصداق حمدل مفهدوم نن صدفات اسدت و نیدازی بده  کیفیات و انضمام معانی و یا اعتبار
 ( .  574 و 575/  9یا نسبی نی  ندارد. )جوادی نملی:  حضور یک معنای سلبی و

بدا  کدهنگوییم خداوند با صفاتش عینیت دارد یعنی ایعینیت در مقابل عروض و زیادت است وقتی می
ن صفاتش وحدت دارد نه اتحاد، اتحاد بین دو شیء به این صورت قابل تصور است که وجود واحددی بده ن

 که دو وجود باشند که به یک وجود موجود شوند. دو وجود نسبت داده شود، نه نن
ی بلدر نگاه عرفانی، رابطه خداوند با صفاتش رابطۀ تقابلی نیست کده از صدفات ذات خدود تمدای  تقدا

ی  هدا تمداباشد بلکه رابطه خداوند نسبت به صفات و احکامش رابطه احاطی است که نسدبت بده ننداشته 
 احاطی دارد.
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ی کده بده حسدب هویدت و وجدود، یعندعرفا عینیت صفات ذاتی حق را با ذاتش را قبول دارند یعنی این
اجدب نی  بدا ذات ودیگر و ها به حسب مصداق هیچ مغایرتی با یکها، حقیقت واحد است و ننمصداق نن

 (577: 9مغایرتی ندارند. )جوادی نملی، 

 دیگر ها با یکاثبات عینیت صفات با ذات و تغایر مفهومی آن

 توانسدت« صدیقین»ملاصدرا بر اساس نظریه اصالت وجود، و براهین اصالت وجودی از جمله برهان 
رهان، که برا اثبات کند. بر اساس این فاتی نن وجود ذات خداوند همراه با مراتب توحید، از جمله توحید ص

بر پایه اصالت وجود بنا شده است، نن حقیقت اصدیل در خدارج دارای مراتبدی اسدت کده بعضدی کامدل و 
بعضی ناقص، بعضی شدید و بعضی ضعیف هستند. ملاک اختلاف کامل و نقص همدان حقیقدت وجدود 

 جود بسیط اسدت اگدر نن را صدرفحقیقت و است که دارای تشکیک است. بر اساس حقیقت وجود، چون
ین، الوجود است که دارای اتم کمالات و اشد درجه وجود اسدت. )صددرالدالحقیقه لحاظ کنیم نن واجب 

 الحقیقده اسدت و بسدیطالوجود وجود محض است و وجدود محدض، بسدیط چون واجب (15 /6اسفار: 
ست؛ ارد و مستجمع تمام صفات کمالیه تی را داتعالی تمام کمالات هسالحقیقه، کل اشیاء است، پس حق

ن چون اگر تمام کمالات نباشد، یعنی صحیح باشد که بعضی کمالات از او سلب شود، مرکب از یک وجدا
و فقدان نن کمالی است که از او سلب خواهد شد. حال نن کده گفتدیم او بسدیط اسدت پدس کدل او علدم، 

 (96 /6ن، اسفار: )صدرالدیقدرت، حیات و همۀ دیگر صفات کمالیه است. 
ذات  حدد موجدودی کده در کندد:صدرالمتألهین بر وحدت ذات و صفات خدا این چنین استدلال مدی

را دارا گدردد؛ زیدرا  و بعدداً نن بدوده دارای کدمال بداشد، برتر از موجودی است که در حد ذات، فاقد کمدال
بالدذات برتدر از کمدال  مسلماً کمال است، و کمال فرض نخست بالذات بوده و کمال فرض دوم به صفات

درجه بسیار برتر از کمال و جمال  در بداید الوجودبالغیر است، هر چند این غیر، صفات او باشد، و واجدب
کامل  و شرف قرارگیرد، زیرا او مصدر همه کمالات است. هرگاه کمال خدا بنفسه نباشد و به ضمیمه صفات

کده د، درحالیه، اشدرف و اکمدل از ذات مجدرد از صدفات خواهدد بددومجموعد نصورت ای گردد، در این
و لازمه نن اشرف بودن معلول از علدت اسدت. )صددرالدین،  مدجموعه از ذات و صفات، معلول ذات بوده

 (. 119 /6اسفار: 

 دلایل عینیت صفات با ذات حق 

اش این باشند، لازمه لی مغایراگر اسماء الهی و صفات به لحاظ مصداق، با ذات واحد واجب تعا -1
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ها ممکن باشند بایدد اند، و اگر نننید چون مغایر با واجباست که اگر واجب باشند، تعدد واجب لازم مي
 الوجود من جمیدع تواند واجبالوجود بالذات نمي ( و واجب577 /9 :ذات نی  ممکن باشد )جوادی نملی

تواندد عدین سبت بده ذات جهدت دارندد و جهدت نميو صفات نالجهات باشد. زیرا ذات، وجود ازلی دارد 
و وقتی داخل ذات نباشد ذات به خودی خود فاقدد  وجوب باشد. پس این صفت داخل در خود ذات نیست

 (.138  /1 :این صفت است. )صدرالدین، اسفار
یت و سدراتر، اگر صفتی از صفات واجب نسبت به او ممکن باشد این امکدان بده وجدود ابه تعبیر دقیق

شود که وجود او نی  برای او ضرورت ذاتی نداشته باشد. بنابراین همدان گونده کده ذات کند و موجب ميمي
 چنین خود ذات برای ضرورت همه صفات او کافی است.خداوند برای ضرورت وجود کافی است، هم

 ن ذات اوچده گفتده شدد، عدیاگر صفات کمالیه حق تعالی، مانند علم، قدرت، حیدات و... چندان -1
ا نباشند، و زاید بر ذات باشند یعنی مرتبه وجدود ذات مصدداق نن صدفات نباشدد، ذات مشدتمل بدر کثرتهد

 ه در واحد مدن جمیدعکهای متعدد باشد، در صورتیفات کمالیه، باید اقتضای ذاتشود. زیرا کثرت صمي
 (.1/119صدرالدین، اسفار: تواند باشد. )الوجود جهاتی که اقتضای کثرت کند نمي

نید ذات در مرتبه ذات فاقد  کمالات باشد و به حسب اگر صفات کمالیه عین ذات نباشند لازم مي -2
 (.118/  6 صدرالدین، اسفار:ذات بذاته ناقص و به غیر کامل گردد. )

حال است اگر صفات کمالیه زاید بر ذات باشند، یا غیر این صفات را به خداوند داده است که امر م -3
سازد و یا خود به ذات اضافه کرده است که اجتماع قابل و فاعدل در ذات بسدیط لازم يوجوب نم و با وجود

 (. 89مبدأ و معاد:  صدرالدین،نید. )مي
هر صفت کمالی که موجود از نن روی که موجود است بدان متصف گردد نن اتصداف دگرگدونی و  -4

ز نن کده است، برتر و بالاتر اسدت ا ذات خودشتجسم لازم نیاورد، زیرا از نظر عقل نن کس که کمال او به 
ته ه غیر داشکمالش به واسطه صفت زائد و یا به واسطه امری زائد باشد و هر نیازمندی که در ذات خود نیاز ب

 ) الجهات اسدت.الوجود، و این امر خلاف برهان واجب الوجود من الجمیع  باشد ممکن است، نه واجب
 (.596، مفاتیح الغیب: صدرالدین

شدود و او الوجود، حقیقت وجود است که بالاتر از نن فرض نميالوجود، صرفجا که واجبناز ن -5
بدون وجدود  سوای او که همان افعال و نثار )و صفات( او هستند هیچ قواميتنها وجودی مستقل است و ما

 151 /1 ، اسدفار:صددرالدینمستقل ندارد بلکه از تعینات و تجلیدات نن وجدود کامدل و مسدتقل هسدتند. )
 (.  150و

قددرت و  عین علم و قدرت و سدایر کمدالات اسدت و از طرفدي، وجود در جمیع مراتب وجودي، -6
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باشدند کمالات وجودي چون از شئون وجودند با وجود عینیت دارند. خارج از مقولات جوهر و عرض  مي
ات احددیت و بده نحدو ر داخل ذاي از مقولات نیستند؛ حقایق وجودي مثل اصل وجود دو داخل در مقوله

صرافت و استقلال تام تحقق دارند، و در ممکنات به نحو اضافه و انتساب اشراقي و عدین ربدط بده حقندد و 
طوري که وجودات امکداني حقیقدت وجدود نیسدتند و اثدر حقیقدت استقلال ندارند، و به این اعتبار، همان

باشدند. اراده و قددرت حدق مديعلدم، ظدل وجدود وجودند، علم ، قدرت و اراده هدم در مراتدب امکداني، 
  .(233و  234)نشتیانی: 

 اشکال بر عینیت صفات با ذات 

ون اگر چاشاعره معتقدند که صفات خداوند مانند خداوند  قدیم و در عین حال زائد بر ذات او هستند، 
و  248الجداح : نیدد. )صفات عین ذات باشند و صفات همانند ذات قدیم باشند تعدد قددما بوجدود مدی

247.) 
 پاسخ به اشکال  
امتناع تعدد واجب در وجود: اگر چی ی که صفت چی ی دیگر است مانند عدالم بدرای انسدان کده  -1

ه محتاج است که عالم بر انسان قائم باشد، هر چه به چی ی دیگر قائم است؛ و هر چه وجوب وجدودش بد
معداد:  الدین، مبدأ و ممکن است. )صدرفی نفسه الوجود فی ذاته نیست و  دیگری تعلق داشته باشد واجب

الوجود و خواه صفات ممکندات همده بدا ایدن وصدف ممکدن ( پس جمیع صفات خواه صفات واجب 83
ر داشته باشد و قائم به نن باشد، چگونه ميمي شود که صفت و صداحبش شوند. اگر صفت در ذات خدا تقرا

الدین،  صدر)الوجود به اثبات رسیده است.  در واجباع تعدد که امتنالوجود باشند و حال نن هر دو واجب
 (.111و 112/  6اسفار: 

هر صفت کمالی که ساری در ذات حق  است باید برای حق بالذات ثابت باشد؛ چون معطی شیء و   
ت فاعل صفات کمالی، فاقد کمال نخواهد بود. جمیع صفات کمالی برای ذات ثابت است و با وجود عینید

عطدی صفات کمالی در مقام ذات ثابت نباشد و صفات کمالیه زائدد بدر ذات باشدند، بایدد م چون اگر دارد.
بداء علم کمال فاقد کمال باشد؛ و باید ذات وجود در اتصاف این کمالات و افاضۀ این کمالات احتیاج به م

 (.225و ادراک و قدرت و ارادۀ دیگری داشته باشد. )نشتیانی: 

 صفات با ذاتره نسبت دیدگاه قیصری دربا

 اعتبارات  وجود در عرفان
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که اولین درجه وجود، همان ذات حق است، ذات حق همان وجود واحد شخصدی و  اطلاق مقسمی:
مطلق به اطلاق مقسمی است که همه اسما و صفات به نحو انددماجی وجدودی، در ذاتدش موجودندد کده 

اسدت ذات در « لا به شدرط»ود صرف و وجاست. در نگاه عرفا ذات واجب حقیقت « غیب هویت»همان 
رط شدلا بده »  این مرتبه هیچ تعینی ندارد و همه اوصاف بدون هیچ تعینی در او قرار دارند. ننان این مقدام را

ی حقده و ( وحدت او در این مرتبه وحدت116نامیدند. )قونوی، اعجاز البیان فی تفسیر ام القرنن: « مقسمی
 وجود ندارد.  لش کثرتیمساوی با وجود است و در مقاب

دارد ذات من حیث هی که همان اعتبدار اطدلاق مقسدمی اسدت، ورای لحداظ وجدود قیصری بیان می
در  توان مقام ذات را منحصدر بده صدفات ثبدوتی کدرد و ندهصفت یا عدمِ صفت است که در این مقام نه می

 (8صفات سلبی منحصر ساخت. ) قیصری، رسائل: 
ه رفانی است که این مقام نی  وجود بحت، بسیط و خالص است کر وجود عدومین اعتبا مقام احدیت:

«. هلا اسدم لده و لا رسدم لد« »بشدرط لا»شدود، در نن همه قیود، اسماء و صفات، تعینات سلب و نفی می
 (5)قیصری، شرح فصوص حواشی جلوه: 

مرتبدۀ  ت و ازیافتده اسدای است که وجود مطلق در این مرتبده تعدین این مرتبه مادون ذات بوده و مرتبه
ر ایدن نسبت به همۀ ماسدوی قدرار دارد کده د« به شرط لایی»اطلاقی پایین نمده است مقام احدیت و مرتبۀ 

این  چه گفته خواهد شد( چنان247تعین کمالات و صفات و اسماء به صورت اجمال موجودند. )نشتیانی: 
ود من جمیع جهات است و وجوب اجب الوجمقام همان مقام احدیت در نظر حکیم و ملاصدرا است که و

 صفت نن است.
ات حدق ذکه تر مرتبه واحدیت قرار دارد. پس از ننپس از تعین احدیت، در مرتبه نازل مقام واحدیت:

 بر خود تجلی کرد مرحله تکثر مفهومی صفات نغاز شده است که این مفاهیم به حسب هویت و وجدود بدا
وجود در کار نیست. )قیصری، شرح فصوص حواشی جلدوه :  از لحاظ ذات واجب عینیت دارند و امتیازی

287  .) 
ندد و کناثبات مدی« به شرط لا»چه حکمای اسلامی دربارۀ عینیت ذات و صفات الهی در مقام عرفا نن

ی و یا مغایرت مفهومی ننهم « واحددیت» دیگر را به لحاظ مقامها با ذات و با یکچنین عینیت اسم و مسما
. دیگر مطدرح اسدتنه احدیت. در مرحله واحدیت، عینیت صفات با ذات، و صفات با یکدانند یصادق م

 (.240)نشتیانی: 
باشد کده همدان علدم ذات بده ذات از حیدث مقام واحدیت یکی از مراتب تجلی و تعینات خداوند می

ارند نه امتیاز دیگر دمالوهیت یا تفاصیل است. در این مقام صفات و احکام و نسب امتیاز علمی نسبت به ه
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ها حقیقی نیست که دارای وجودی، که این صفات به طور مستقل از ذات حق تعالی موجود باشند امتیاز نن
(. ایدن صدفات دیگدر مانندد صدفات 32نفس الامری جدای از ذات حق باشند. )قونوی، رساله النصوص: 
اشند بلکه این صفات و احکدام مندرج ب اطلاقی خداوند نیستند که به صورت اندماجی و در خود ذات حق

از نسب اشراقی ذات هستند که به صورت تفصیل و جدای از هم موجودند. در مقدام واحددیت هدر اسدمي 
شود در نتیجه صفات، تکثر یافته و با تکثر صفات، اسماء حق مثل علم از قدرت و قدرت از اراده متمای  مي

شوند، پس ق الهی )اعیان ثابته( از بعضی دیگر متمای   مياز حقای یابند و بعضیاسماء و مظاهر نن تکثر مي
گردد؛ در این مرتبده اند به اشتراک لفظی اطلاق ميجهت که مغایر با ذاتحیات، علم و صفات دیگر، از نن

 چنین بین صفات تغایر مفهومی  است.صفات با ذات مغایرند و هم
ت در مرتبده احددیت ذااند؛ هیچ یدک از صدفات ، اسماء در رتبه متأخر از ذات واقعدر نگرش قیصری

ظهور ندارند چرا که ذات وجود صرف است، به مصداق کلام علوی کثرت و تغایری در کار نیسدت همدین 
جدا )نهد  البلاغده، خطبده اول( در ایدن«. کمال الاخلاص له نفی الصفات عنه»شود جا است که گفته مي

 .رای ظهورات نیست بلکه ذات فقط بر خود ظهور داردجایی ب

 تفاوت قیصری با عرفا در تعینات وجود

ی در هرچند قیصری مانند دیگر عرفا و حکما به عینیت صدفات بدا ذات بداور و اعتقداد دارد امدا تفداوت
 شناسی خود با دیگر عرفا دارد.مراحل تعینات حق تعالی و تجلی

احددیت تعینیِ ذات، همان تعین ثانی یا مقدام ونخستین تن ل مقام بیشناسی قیصری، در تصویر تجلی
دیگر عرفا است و مقام احدیت عرفا در ن د قیصری همان مقدام ذات اسدت کده حتدی از صدفت وجدوب و 
واجب الوجودی که صفات تعینات وجوبی هستند فراتر است. دلیل این اخدتلاف نن اسدت کده در تحلیدل 

ی از شود، بلکه احدیت چی ی ج  یکدحدیت مقامی جدا از مقام ذات دیده نمیقیصری از مراتب عرفانی، أ
دو لحاظ مقام ذات )أحدیت و واحدیت( نیسدت. از همدین جهدت، در تصدویر تجلدی شناسدی قیصدری، 

-نند. )ی دانخواای است که دیگر عرفا نن را تعین ثانی مینخستین تن ل از مقام بی تعینی ذات، همان مرتبه

 (393پناه: 
یت کنندد، را بده لحداظ مقدام واحددچه حکما، درباره عینیت ذات و اوصاف الهی اثبات میقیصری نن

ری را الجمع اسدت و کنده ذات بدا صادق دانسته، نه مقام احدیت به شرط لا؛ ولی مقام احدیت را که جمع
د. )جدوادی شدمارنه مدیفراتر از هر گونه حدا و رسم و من ه از هر گونه گفتگو است، از این گونه احکام مند 

 (.577/  9نملی: 
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فهدومی و شود امدا کثدرت مکه کثرت از مقام واحدیت نی  نفی میدر اندیشه قیصری و دیگر عرفا با نن 
 نسبی که ریشه و اساس کثرت خارجی است در مقام واحدیت تحقق دارد. کثرت مفهومی در مقام واحدیت

 اظ مصداق وحدت دارند ولی نن اسما و صدفات بده لحداظبه معنای نن است که جمیع حقایق در نن به لح
 باشند.دیگر میمفهوم غیر از یک

 دیدگاه ملاصدرا درباره نسبت صفات با ذات

سدب حکده بده گویند قبول دارندد،  یعندی ایدنحکما نی  عینیت ذات و صفات را به معنایی که عرفا می
گر دیها به حسب مصداق هیچ مغایرتی با یکها، حقیقت واحد است و ننهویت و وجود، یعنی مصداق نن

معندی عینیدت »گویدد: و نی  با ذات واجب مغایرتی ندارند. صدرا در مورد عینیت صفات با ذات الهدی مي
ذات با صفات در خدای متعال این است  که همه صفات کمالي خداوند به یك وجود که همان ذات اسدت 

ي از چنین هیچ یك از صفات تمای  وجدودصفات ندارد و هم ذات او تمای  وجودي از صفتي از موجودند و
اند وحدت مصداقي و وجدودي بدا که از نظر مفهوم مختلفدیگر ندارند بلکه تمامي صفات در عین اینیك

الوجدود مدن اجدب والوجود بالذات،  گویند واجب( وقتی مي138و 139 /1هم دارند. )صدرالدین، اسفار: 
هدر  چه در ممکنداتالوجود جهت امکانیه ندارد. چنانر این است که در واجب الجهات است منظوجمیع 

که بده نن چید  قدائم باشدد و هدر صدفتی کده وجدوب چی ی که صفت چی  دیگر است محتاج است به این
الوجدود که صفات خداوندد بنفسده واجدب الوجود نیست؛ در صورتیوجودش به غیر باشد، بنفسه واجب 

ختلدف که معانی و مفداهیم م( و دیگر این6/111ت واجب هستند. )صدرالدین، اسفار: هستند یعنی عین ذا
 (129 /6دیگر ندارند. )صدرالدین، اسفار: گونه مغایرتی با یکصفات از نظر مصداقي هیچ

ک یدبنابراین از نظر ملاصدرا، معنای عینیت ذات و صفات این است که همۀ صفات کمالی خداوند به 
 جود ذات اوست موجودند و ذات او تمای  وجودی از صفتی از صفات ندارد؛ و هیچ یدکوجود که همان و

اندد نظدر مفهدوم مختلدف که ازصفات در عین ایندیگر ندارند. بلکه تمامي از صفات تمای  وجودی از یک
 /6 وحدت مصداقی و وجودی دارند که این مرتبه، مرتبه احدیت و هویت غیبیه است. )صدرالدین، اسدفار:

ز طور که وجود در نفس ذات خدود و ا( نسبت صفات به ذات مانند نسبت ماهیت به وجود نیست؛ نن129
حیث حقیقت خویش موجود است و ماهیت در حد ذات و از حیث نفس خویش موجود نیست، بلکده بده 

 چنین صفات و اسدماء الهدی کده در حدد ذات و از حیدثوسیلۀ وجود و به تبعیت وجود موجود است، هم
 معانی و مفاهیم ذاتیۀ خویش موجود نیستند، بلکه از حیث حقیقت احدیت )کده عبدارت اسدت از انطدواء

 (.68اسماء و صفات در مرتبه ذات( موجودند. )صدرالدین، الشواهد الربوبیه: 



            125 /و ملاصدرا یصریق دگاهیتقرر صفات خداوند در ذات او، از د یچگونگ  ؛رحیم پور و دیگران               

 

 مقام ذات از نگاه ملاصدرا 

 باشدد.عرفدا مدیالوجود  مقام واجب در حکمت، قسمی در کنار کثرات است، غیر از حقیقت صرف  
قسدام است؛ بینشی که ذات واجب را قسمی از ا« بشرط لایی»اولین مرتبۀ ذات حق در نگاه فیلسوف، تعین 

جدب ( در ن د حکمای الهی مقام احددیت همدان ذات وا16 /2داند. )صدرالدین،  اسفار: مراتب وجود می
ر ایدن ددیگدر و بدا ذات حدق ت با هدمگویند. که تمام صفااست که به نن مرتبه احدیت و هویت الغیبیه می

دت دارندد که در  نفس الامر وحدیگر و با ذات با اینمرتبه وحدت دارند حکم به مغایرت بین صفات با یک
 (128 /6الدین، اسفار:  مانند حکم عقل به مغایرت جنس از فصل در عقل بسیط است. )صدر

مرتبده »کندد: است را چندین توصدیف میملاصدرا مرتبه ذات احدیت را از نن جهت که وجود صرف  
 وگیدرد... او غیدب محدض احدیت نه اسم دارد نه وصف و نه ماهیت، و به نن معرفت و ادراک تعلدق نمدی

مجهول مطلق است و فقط از قبل لوازم و نثارش قابل شناخت اسدت و ایدن اطدلاق امدری سدلبی اسدت و 
  (128 /2اسفار:  الدین، صدر) «مستل م سلب همه اوصاف از کنه ذات اوست

بدار تبیین مرتبه ذات خداوند به عندوان اعتچه در سخنان حکما از جمله ملاصدرا محل بحث است، نن
سدت. اها و نقدایص از مرتبده ذات الهدی بشرط لاست، مراد حکما از بشرط لا، نفی تمام قیود و محدودیت

 وموجدودات کده نمیختده بدا قیدود ای از وجود است که بر خلاف سدایر مراتدب حقیقت ذات خداوند مرتبه
رف  صدباشد، به عبارت دیگدر وجدود ها و شرایط وجودی هستند، مبرا از هر گونه قید و شرط میمحدودیت

 است. 
صدرا تلاش نموده که اعتبار بشرط لا را که در حکمدت حقیقدت وجدود اسدت را بدا وجدود لا بشدرط 

در نظر وحدت شخصیه وجدود کده نگداه  (252 /2مقسمی عارف مساوی جلوه دهد. )صدرالدین، اسفار: 
گردد و نهایی ملاصدرا است بنا به وحدت اصل وجود، تشکیک در وجود به تشکیک در مظاهر وجود بر می

چده غیدر خداسدت هویدت و اسدتقلالی از خدود شود هر ننبنا بر این مذاق برای وجود مراتبی متصور نمی
بندا بدر وحددت  (245 /2ستند. )صددرالدین، اسدفار: ندارند همه شئون و تجلیات وجود صرف خداوند ه

تعالی، همان وجود لا به شرط مقسمی است سایر مراتب وجود چی ی شخصیه وجود ملاصدرا، وجود حق
ج  اعتبارات و تعینات وجود حق نیستند. صدرا و موافقانش تلاش دارند بر مبنای اصالت وجود، این درجه 

(. اما بر اساس نظدر حکمدا 252 /2رجی بدانند. )صدرالدین، اسفار: از وجود را دارای مصداق عینی و خا
تحقق چنین اعتباری در خارج امکان ندارد فقط یک مفهومی اعتباری بیش نیست و ایدن امدر مدورد تاکیدد 

نماید )جوادی نملدی: حکمای اسلامی نیست. ملاصدرا در اغلب نثار خود مطابق جمهور حکما مشی می
کده ذات همان وجود لا بشرط، که کمالات در این مرتبه وجدوبی هسدتند در صدورتی( یعنی مرتبه 595 /9
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 چه گفته شد از اعتبارات و تعینات ذات خداوند است.وجود بشرط لا در ن د قیصری چنان

 نحوۀ تقرّر صفات  محض اضافه در ذات واجب تعالی

و حیثیات متغدایر در وجود واجب، وجود صرف، بسیط و دارای وحدت حقه است. پس جهات متعدد 
مال کذات واجب راه ندارد. بنابراین، هر کمالی وجودیِ مفروضی در واجب تعالی، عین ذات واجب و عین 

دیگری است. لذا صفات ذاتی واجب تعالی، در مفهوم اختلاف و کثدرت دارندد، امدا در مصدداق و وجدود 
 (. 124 /6خارجی یکی بیش نیستند. )صدرالدین، اسفار: 

ت و خالقملاصدرا  یدت و مانند قیصری معتقد است که واجب تعالی دارای صفات اضافی، مانند مبَدَئیا
هدا نن و زاید بودن شوند متأخرند،چه به نن اضافه میها، و این صفات زاید بر ذاتند و از ذات و از ننامثال نن

ه فدس ایدن صدفات اضدافکند، زیرا که علو و مجد باری تعالی بده ناخلال در وحدانیت واجب تعالی نمی یا
 نیست، بلکه به نن است که ذاتش منشأ این صفات است. همه صفات اضافه به یک صفت که همان اضافیه

ات ذگردندد و صدفت  اضدافه قیومیده عدین  (. باز می106 /6قیومیه حق تعالی است، )صدرالدین، اسفار: 
ون رسانند، چنمی ت حق تعالی نسیباند لیکن به بساطاست، و صفات اضافیه محضه هرچند زائد بر ذات

  .(54این صفات به نفس ذات او است. )صدرالدین، مبدأ و معاد: 
-مدی ذات وجود صرف بحسب نفس ذات و باعتبار الوهیت و ربوبیت مقتضی صفات متعددد متقابدل

(. این صفات در مقام احدیت خداوندد عدین ذات حدق هسدتند چدون در مقدام ذات 237باشد. )نشتیانی: 
( 12 /6؛ صددرالدین، اسدفار: 241شود. )نشدتیانی: لحاظ نمی« کمال التوحید نفی الصفات عنه»دیت اح

 دان البته قیصری اعتقاد دارد که مقام احدیت همان مقام ذات است و چی ی جدا از مقدام ذات نیسدت. )ید
د اسدامی بدههم (393پناه:  و  معندی واحدد چنین صفات سلبی، اضافات واجب به اشیاء با اختلاف و تعددا

ت واجدب عدین رازقیداضافۀ واحد نسبت داده  می ه اسدت، پدس مبددئیا ت شوند، و نن معنی قیومیت ایجابیا
 (54اند و بلعکس.  )صدرالدین: مبدأ و معاد اوست و بالعکس، و این دو عین رحمت و لطف

 ی علت است وکه معلول شئون و تجلملاصدرا و قیصری با نظر به وحدت شخصیه وجود و نظر به این
 عنا که وجدوددانند و نه مقولی. به این موجود مستقلی از علت ندارد اضافه بین علت و معلول را اشراقی می

الیده،  معلول پرتوی از وجود علت و عین ربط و وابسته و عین اضافه به علت است. بنابراین غیدر از مضداف
ضدافه  ا، چی ی دیگری وجود ندارد، از این رو یعنی علت و غیر از اضافه، که فعل و عین ربط به علت است

 (.239: 380؛ نشتیانی، 243و  245 /2حقیقی است. )صدرالدین: اسفار: 
باید توجه داشت که نسبت دادن صفات فعلی به واجب تعالی به معندای نن نیسدت کده غیدر از وجدود 
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واجب تعالی به نن موصوف یابد و واجب و وجود مخلوقاتش امر عینی دیگری به نام صفت فعلی تحقق می
گردد. بلکه صفات فعلی، یک سلسله مفاهیم اضافی است که عقل از مقایسۀ خاصی میان وجود واجب می

 کند.تعالی و وجود مخلوقاتش انت اع می
ه گردند، صفات سلبی متکثر برای او وجود نددارد، بلکدطور که صفات فعلی به یک صفت بر میهمان

و  اسدت.« امکدان»گردند، و سلوب دیگر تابع همان سلب است، و نن سدلب می ها به یک سلب برهمۀ نن
چه وقتی جمداد ها همه در تحت نن یک سلب واقع است، چنانسلب جسمیت و سلب عرضیت و غیر این

بودن را از انسان سلب کنیم حجریت هم تحت همین سلب واقع است، و اگر چه در سلوب در هدیچ حدال 
 (.54الدین، مبدأ و معاد: باشد. )صدرتکثر نمی

 اند چون در صفات سلبی از ذات تام و فدوق تدام سدلب کاسدتیصفات سلبی نی  زاید و عارض بر ذات
-شود و منشأ سلب، وجوب وجودی است که از هر کاستی مبراست و مقصود از صفت سدلبی کده مدیمی

شدد ایدن نقدص از ذات  گویند متأخر و عارض بر ذات است همین سلب نقص است یعنی نن چی ی منشدأ
 حق تعالی سلب شود.

ها به یک صفت، یعندی سدلب تعالی به ننصفات سلبیه محضه مانند قدوسیت، ازلیت که اتصاف حق
 یعنی سلب نقدص، از« سلب امکان»گردد و بازگشت تمام صفات سلبی به اتصاف به صفات نقص، باز می

شدود و ایجداد سدبب تکثدر در ذات نمدی ذات حق تعالی است؛ پس صفات اضافه محضه و صفات سلبی،
ر هد( تا باعث تکثر در ذات حدق شدوند و 45و 46کنند. )صدرالدین، مبدأ و معاد: حیث های مختلف نمی

 کدام باعث محدود شدن ذات حق و دیگر صفات شوند. 
را ، زیدگردد )یعنی علم ذات به ذات در مقدام ذات(از جهت دیگر تکثر در ذات، به علم ذاتی حق بر می

علم حق به ذات و برای ذات خویش، موجب علم به کمالات ذاتدی حدق در مرتبده احددیت اسدت، سدپس 
رت ها، به طدور تعدین ممتداز و جددا کده در حضدکند که ذات حق به هر یک از اینمحبت الهی، اقتضا می

-یمدیجداد یابد و در نتیجه تکثر در صفات اعلمی دارند، ظاهر شوند، این ظهور سپس در خارج تحقق می
( پس صفات در نگاه عرفانی صفات داخدل در 34و  35شود. )قیصری، شرح قیصری بر فصوص الحکم: 

و  ذات نیستند تا باعث تکثر در ذات شود بلکه تعینات حضرت حق هستند بلکه صفات ذاتی پیش از تعدین
 تمای  به صورت اندماجی ذاتی و به صورت اطلاق مقسمی در مقام ذات موجودند.

 ک و افتراق ملاصدرا با قیصری در مورد نسبت صفات با ذاتاشترا

کید بر اصالت وجود، توانست عینیت صدفات بدا ذات حدق و مغدایرت  ملاصدرا به تأسی از عرفا، با تأ
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مفهومی صفات را در مقام ذات یا همان مقام احدیت اثبات کند. بدا ایدن تفداوت کده عینیدت ذات حدق بدا 
ت مطرح است که این مقدام از تعدین و تند ل مقدام علمدی ذات اسدت کده صفاتش ن د عرفا در مقام واحدی

صفات با ذات از لحاظ هویت و وجود عینیت دارند ولی نسبت به هم و ذات حق تغدایر نسدبی و مفهدومی 
 دارند. 

م قیصری به نفی صفات در مرتبه مقام ذات چه به صورت اجمال و چه به صورت تفصیل و منحاز از ه
ه نحدو تعینی است که همه کمدالات را بدحق تعالی در مقام ذات، وجود بحتِ بسیط و بی باشند.معتقد می

د بدود. دیگر، در نن وجود ثابت خواهناندماجی دارد و همه این کمالات به صورت اندماجی و متحد با یک
د قیصدری کنند و معتقد به عینیت هستنتوان گفت ننچه حکما در مقام ذات برای خداوند اثبات مییعنی می

ات معتقدد ذکنند و  به نفدی صدفات در مقدام کنند و نن را در تعینات خداوند اثبات میو دیگر عرفا نفی می
شدرط مقدام ذات لا ب  هستند چون مقام ذات به دور از هر نوع تعین و قید اسدت و مقدام او اطلاقدی اسدت.

 دارند.گویند من ه میکه حکما می طورمقسمی است که عرفا از جمله قیصری نن را از هر گونه صفت   نن
تبدار بده ایدن اع« وجود به شرط لا»که  کندصدق می« وجود به شرط لا»مقام ذات در ن د ملاصدرا در 

شود یعنی بین صفت و موصوف که در وجدود بدا هدم وحددت دارندد عقدل حکدم بده مرتبه الهیه نامیده می
 (. 128 /6کند. )صدرالدین، اسفار: ها میمغایرت بین نن

 نتیجه

ه بدخداوند و صفات و اسماء او یک حقیقت واحدند، تعدد و تمای شان، تعدد و تمای  تحلیلی اسدت؛ 
لاش کندیم انجامد. چون اگر به حیثیات متعدد انجامید هر چه تهای حقیقی نمیای که به تعدد حیثیتگونه

تار ذهنی و های و ساخها  از ویژگیتنمی توانیم دو چی  را یکی بدانیم. پس باید توجه داشت که تعدد حیثی
گوییم وجود خددا از یدک حیدث علدم، از یدک حیدث قددرت،... اسدت؛ و شناسی ما است که میمعرفت
گدر حقیقدی اند نده حقیقدی؛ اهای اعتباریدیگرند، حیثیتهایی که سبب تمای  افراد یا احکام از یکحیثیت

 باشد.می« الجهات و حیثیات واجب استجمیع  الوجود بالذات، من واجب»باشند خلاف این برهان 
ای از هویت ذات احدیت اسدت امدا در نگداه عدارف تعیندات جد  در نگاه فیلسوف تعدد حیثت مرتبه 

 تجلیات و مادون ذات احدیت غیب است. 
  بنابراین، باید گفت ذات حق از هر نوع تعینی حتی تعینات مربوط به اسماء و صفات مبراست.

ری مقام ذات حتی از صفت وجوب و واجب الوجود فراتر اسدت و هدیچ صدفتی در مقدام در نگاه قیص
گویند، بلکه بده معندای نفدی که معت له میطوریذات نیست. اما این نه به معنای تعطیل صفات در ذات نن
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انجامد. ای که به ایجاد تمای  و تعین در ذات حق نیگونهدیگر است؛ بهتمای  این صفات در مقام ذات از یک
 صفات به نحو اندماجی در نن مقام وجود دارند.

-مدی در نگاه ملاصدرا بر اساس اصالت وجود، تمام صفات کمالیه را مراتبی وجودی و از مقوله وجود

-دانست و این صفات و کمالات وجودی در مقام ذات، که همان مقام احدیت است را عین ذات و عین یک

دیگدر تعالی از یدکصفات باری وی از ذاتند مفهوماً. در عالم وجود، ذات دانست مصداقاً، و جدادیگر  می
-حدت ننوها با وجود طور خود صفات نی  از یکدیگر جدا نیستند و حکم به تغایر ننمتمای  نیستند، همان

دت یدا همها در نفس چدون بدین جدنس و فصدل، در الامر، مانند حکم عقل است به مغایرت وجود و ماهیا
 در عالم واقع فقط وجود است. کهحالی
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Abstract 

Philosophers and theologians before Mullā Ṣadrā had diverse views about the ontological status of existence. 

Paying attention to their opinions is very important to understand Mullā Ṣadrā's doctrine of ontological 

priority of existence. On the other hand, philosophers and theologians have dealt with this issue in different 

positions, and in some cases, there seems to be an apparent inconsistency. In contemporary works, there is 

no comprehensive examination about these diverse views. This article seeks to shed light on this issue. 

Peripatetic philosophers considered existence to exist and most likely considered it to be an accident. 

Suhrawardī and his followers criticized this opinion and considered existence as a secondary intelligible and 

non-existent. Many later philosophers and theologians also preferred Suhrawardī's viewpoint. While denying 

that existence is an accident, some theologians considered it to exist outside but to be identical with quiddity. 

They thought that their view is immune to Suhrawardī's criticisms. According to this opinion, for existence 

to exist, it does not need to be an accident to quiddity. Another related problem was that philosophers 

maintained that the universal concept of existence has external instances called particular beings. This is 

incompatible with existence being a secondary intelligible. ʿAbd-al-Razzāq Lāhījī tried to resolve the 

inconsistency. According to Lāhījī's solution, existence is external, but does not exist in external reality. This 

solution can be criticized. 

Keywords: existence, existent, quiddity, absolute being, particular being. 
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رانیتهران، ا ف،یشر یگروه فلسفه علم دانشگاه صنعت اریاستاد  
ataheri@sharif.edu 

  چکیده
لمان پیش از صدرالمتألهین در باره جایگااه سساتی شانا تی وجاود دیادگاه سااع متناوعی ن و متکفیلسوفا

داشتند. توجه به آراع آنان براع فهم اصالت وجود صدرائی بسیار مهام اسات. از ساوع دیگار فیلساوفان و 
به نظر رع نیز ارع ظاسمتکلمان در مواضع مختلفی به این مسئله پردا ته اند و در بر ی موارد نوعی ناسازگ

می رسد. در آثار معاصر در باره این دیدگاه ساع متنوع بررسی مستوفایی یافت نمی شود. این مقالاه در پای 
آن است که بر این مسئله پرتوع بیافکند. فیلسوفان مشائی وجود را موجود می دانستند و به احتمال زیااد آن 

یده انتقاد کردند و وجاود را معقاول ثاانی و این عق رانش بررا عرض قلمداد می کردند. شیخ اشراق و طرفدا
غیر موجود دانستند. بسیارع فیلسوفان و متکلمان بعدع نیز در این مسئله دیدگاه سهروردع را ترجیح دادند. 
بر ی متکلمان، در عین انکار عرض بودن وجود، آن را موجود در  ارج اما سم مصداق با ماسیت دانستند. 

ر برابر انتقادات سهروردع مصون است. بنا باه ایان دیادگاه باراع اینکاه وجاود، اسشان دها دیدگبه عقیده آن
موجود باشد لازم نیست عرض در ماسیت باشد. مشکل دیگر مرتبط با این مسائله ایان باود کاه فیلساوفان 

یادگاه . این دمعتقد بودند مفهوم عامّ وجود داراع افراد  ارجی است و آنها را وجود ساع  اص می نامیدند
ا معقول ثانی بودن وجود ناسازگارع دارد و محقق لاسیجی در صدد رفع تعارض برآمده اسات. بناا باه راه ب

 .حلّ لاسیجی وجود،  ارجی است اما موجود در  ارج نیست. این راه حل  الی از اشکال نیست
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 مقدمه

له اصالت وجود در فلسفه اسلامی، در بحث ساع معاصر نشان ساایی بتاً طولانی مسئبه رغم سابقه نس
یکی از ریشه ساع پیچیدگی آن است کاه در آثاار معاصار،  1از غموض و ابهام در باره این مسئله وجود دارد.

ود،  واناده مای شا« فلسفه اسلامی»نام سابقه تاریخی مسئله برجسته نشده است. در تکون آنچه امروز به 
ن نقش داشته اند. تعامل دو دسته اول تقریبا عامّ و مستمرّ بوده اسات و ایان دو فیلسوفان و متکلمان و عارفا

گروه پیوسته در دیدگاه سا و استدلال ساع یکدیگر تأثیر کرده اند. بنابراین یک گام براع برداشتن غماوض در 
 این دو دسته است.، توجه به سابقه مسئله در آثار مسئله بنیادع اصالت وجود

آیاا ماسیات »، «آیاا وجاود موجاود اسات »مسئله اصالت وجود را می توان به دو پرسش تحلیل کرد: 
ان دیدگاه صدرائی به پرسش اول پاسخ ایجابی و به دومی پاسخ سلبی می دسد. شااید بتاو«. موجود است 

احثی از ین مسئله را بایاد در مباجرح نشده است. بنابراین سابقه اگفت پرسش دوم تا زمان صدرالمتألهین م
 فیلسوفان گذشته جستجو کرد که به پرسش اول ا تصاص دارد. در بر ای آثاار متقادم ایان مسائله عناوان

 زمان شیخ جداگانه اع ندارد و براع یافتن دیدگاه نویسندگان باید مواضع مختلفی را جستجو کرد. حداقل از
زماان  ار گرفت. با گذشتمورد بحث قر« معقولات ثانیه»یا « اعتبارات عقلی»رسش ذیل عنوان اشراق این پ

ی ایان و انباشت مسائل، پرسش مزیور با عناوین دیگرع نیز پدیدار شد و در بر ی کتاب سا عناوین متناوع
لماان ن و متکپرسش را در بر داشتند. تعدد عناوین و تکرار مبحث سبب غموض این مسئله در آثار فیلساوفا

یست، زیرا به نظار ننیز سرراست  -وجود است مآیا وجود -. به علاوه  ود پرسش پیشاصدرائی شده است
 چنین می رسد که گویی از حمل چیزع بر  ودش سوال می کنیم. 

در ابتدا مسئله عرض بودن یا معقول ثانی بودن وجود میان فیلسوفان پدیدار شد. بنا به قول منساوب باه 
متعادد علیاه ایان دیادگاه، و سهروردع بعد از استدلال سااع  ا وع وجود را عرض می دانسته استابن سین

وجود را از معقولات ثانیه و امور اعتبارع می شمارد. از سوع دیگر متکلمان در آثار  اود مبحاث زیاادت 
اسال کالام  وجود بر ماسیت را مجرح کردند. این مبحث در پاسخ به دیدگاه منسوب باه بر ای متقادمان از

فخررازع و متکلمان بعدع علیه عینیت وجود و   ن وجود و ماسیت عین یکدیگر اند.شکل گرفت که بنا به آ
ماسیت استدلال ساع مختلفی ارائه کرده اند که بررسی آنها می تواند تلقای آناان نسابت باه مسائله سساتی 

سته و دن وجود، آن را معقول ثانی ندانشناسانه وجود را روشن نماید. بر ی از آنها به رغم پذیرش عرض نبو
اشکال می دانستند. مبحث دیگرع که به پرسش سستی شناسانه وجاود مارتبط موجودیت وجود را  الی از 
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بود، مسئله افراد وجود یا وجودساع  اص بود. فیلسوفان معتقد بودند که مفهوم وجود داراع افارادع نفا  
از مفهوم وجود و حصّه سااع آن، بر این باور بودند که به غیر   الامرع است ، در حالی که بسیارع متکلمان

ردع براع وجود در کار نیست. پذیرش یا عدم پذیرش وجودسااع  ااص نیاز ارتبااش روشانی باا مسائله ف
موجودیت وجود دارد. به علاوه محقق لاسیجی به ناسازگارع ظاسرع در دیدگاه حکما  اشاره می کند. آناان 

وجاود را داراع افاراد فته بودند و از سوع دیگر مقهوم ه معقول ثانی بودن وجود را پذیراز سویی به طور عمد
نف  الامرع می دانستند. محقق لاسیجی تلاش کرد که به این ناسازگارع ظاسرع پاساخ دساد و از دیادگاه 

 حکما دفاع کند. 
متکلمااان قباال از ساادم ماان در ایاان مقالااه آن اساات کااه سااابقه ایاان مساائله را در آثااار فیلسااوفان و  

 تادا مسائلهوضوع بنیادع فلسفه صدرائی پرتوع بیافکنم. ابشن کنم و از این زاویه بر این مصدرالمتألهین رو
ه ا تصار عرض بودن یا معقول ثانی بودن وجود و نزاع میان قول منسوب به مشائیان و دیدگاه سهروردع را ب

ر مای کانم و ده زیادت وجود بر ماسیات را مارور بیان  واسم کرد. در بخش بعدع مباحث متکلمان در بار
ودیت وجود باه رغام عارض نباودن آن،  اواسم پردا ات. و در بخاش پایاانی مسائله ادامه به مسئله موج

وجودساع  ااص یاا حصاه سااع وجاود را در آراع فیلساوفان و متکلماان توضایح  اواسم داد و اشاکال 
ساخ کاه پاذیرش پام کرد. در آنجا نشان  اواسم داد ناسازگارع و پاسخ محقق لاسیجی به آن را بیان  واس

ر ی بو مسئله ناسازگارع را حل نمی کند.  به علاوه در این مقاله روشن می شود که لاسیجی مشکل است 
استدلال ساع صدرالمتألهین در مبحث اصالت وجود و نیز بر ی تفسایرساع معاصار از دیادگاه صادرائی 

 پیشینه اع در مباحث متکلمان دارند.
من در این مقاله دعاوع تاریخی ندارم.  ذکر دو نکته لازم است. اولًا، اما پیش از ورود در بحث اصلی، 

ابراز کرده است، از  -بدون انتساب به دیگرع –اگر فیلسوم یا متکلمی در کتاب  ویش، استدلال یا رأیی را 
اً باه طبیعت 1ود وع سرچشمه گرفته است.قول او نقل می کنم بی آنکه ادعا کنم که آن دیدگاه یا استدلال از  

بررسی آثارع پردا ته ام که در باره پرسش مزبور نوآورع داشته اند و تتبع سمه آثار فلسفی و کلامی مقصود 
نبوده است. دوم اینکه در این مقاله از دیدگاه میرداماد سخنی نگفته ام. زیرا وع بنا به مشهور آغاازگر مسائله 

ردازم. از سئله اصالت وجاود یاا ماسیات نمای پااست و من در این مقاله به  ود ماصالت وجود یا ماسیت 
سوع دیگر در این مقاله به دیدگاه ساع محقق لاسیجی اشاره می کنم باا اینکاه وع شااگرد صادرالمتألهین 
است و از اینرو فیلسوم پیشاصدرایی محسوب نمی شود. دلیل آن این است که به رغم موقعیت زمانی، وع 
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ساع جالب تاوجهی دارد. سمچناین سار لّق دارد و در این باره نوآورع نظر فکرع به دوره پیشاصدرایی تعاز 
چند ابن رشد از منتقدان دیدگاه ابن سینا در باره وجود است، اشاره اع به نقدساع وع ندارم، زیرا ابان رشاد 

 1را به سختی می توان از اثر گذاران بر فلسفه صدرائی دانست. 

 ض یا معقول ثانی؟ جود: عر

 2(.294: 1405آنهاا فارق مای گاذارد )فاارابی،  موجودیتاشیاع در دسترس ما با  هیتامفارابی میان 
ایان »ماسیت سمان حقیقت و چیستی اشیاء استد اگر به چیزع مانند شخص علی اشااره کنایم و بسرسایم 

سمچناین معنااع وا ه ماسیات علای اسات. « انساان»بناابراین «. این انسان اسات»می گوییم « چیست 
بدین سان مقصود فارابی این اسات کاه «. موجود است علی»است: در مثال می دانیم که  روشن« موجود»

اند. اگر انساانیت را تعریاف یاا تحلیال کنایم، سساتی داشاتن  متمایزانسانیت علی و موجودیت آن دو امر 
توضایح یاا تحلیال موجودیات  بخشی از تعریف یا تحلیل انسانیت نیست. سمچناین انساانیت بخشای از

ستند. ما می توانیم انسان را تصور کنایم بای آنکاه موجودیات آن را به علاوه، این دو عین یکدیگر نینیست. 
گاه باشیم. نشانه آن این است که براع تصدیق به وجود انسان، باید دلیل حسی یا عقلی  تصور کنیم و به آن آ

ینیم. اگار چناین مشااسده اع در چون انسان سایی مثل علی را می بدر کار باشد. به وجود انسان باور داریم 
ر نبود، می توانستیم در وجود انسان شک کنیم. در نتیجه انسانیت علی عاین سساتی او نیساتد  و گرناه کا

سمین که انسانیت را تصور می کردیم، سستی را تصاور کارده باودیم. سمچناین اگار موجودیات بخشای از 
ر سستی داشتن یت می بود، تصور انسان بدون تصومی بود، و به اصجلاح مقوّم ماس تعریف یا تحلیل انسان

آن ممکن نمی بود و شک در موجودیت ماسیتی مثل انسان ناممکن بود. نتیجه آنکه ماسیت و موجودیت ناه 
 براع آن است. ذاتی یک چیز اند و نه یکی از آنها جزئی از دیگرع و 

ارد، دالّ بار صافتی باراع علای وجود گرفته شده و حالات محماولی دکه از موجود از سوع دیگر وا ه 
باراع موضاوع اناد. بناابراین موجاود نیاز  عرضی. محمول سا اگر عین موضوع یا جزئی از آن نباشند، است

محمولی عرضی براع ماسیت انسان است. عرضی سا  ود بر دو گونه اند: گاسی از موضوع جادایی ناپاذیر 
نه جزئای از ماسیات  زوج بودن نه عین عدد چهار است وآن و نه جزئی از آن اندد مثلا  اند، با اینکه نه عین

باراع عادد چهاار لازم  آن. در عین حال ممکن نیست که عدد چهار زوج نباشد. بنابراین زوج بودن عرضی
ی است. در مقابل بر ی عرضی سا از موضوع جدایی پذیر اندد مثلا مرد بودن صفتی است که فقط بر بر ا
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د بودن محمولی عرضی براع انسان است که سان سا مرد نیستند. از اینرو مرانسان سا حمل می شود و سمه ان
 اند. مفارق از انسانیت جداپذیر است. این گونه عرضی سا 

موجود، عرضی مفارق براع ماسیت نیستد زیرا اگر ماسیتی در  اارج وجاود نداشاته باشاد، در ذسان 
ی د، عرضار ذسن موجود است. بناابراین موجاوسر چند وجود  ارجی ندارد، اما دوجود دارد. مثلا سیمرغ 

 لازم سمه ماسیت سا است و موجودیت از ماسیت انفکاک ناپذیر است. در عین حال این باه معنای واجاب
ابی موضاوع اناد. فاارذات الوجود بودن ماسیت سا نیست، زیرا عرضی ساع لازم گاسی معلول علتی غیر از 

 ی دسد.براع اثبات واجب الوجود قرار م ن موجودیت ماسیت سا را مقدمه اعمعلول بود
یازمنادع ابن سینا نیز به گونه مشابهی تمایز ماسیت شی از موجودیت آن را پایاه اع باراع نشاان دادن ن

د 347-346و  47: 1960د 57و  31 -30: 1383ممکن به واجب الوجاود، قارار مای دساد )ابان ساینا،
سار  رع معلوم نزدرا ام« موجودیت»از مفهوم « بودنآسمان »(. وع تمایز مفهوم 109: 1371د 185: 1972

بار ماسیات و « موجاود»(. سمچنین استدلال می کند که چاون حمال 93: 1371عاقل می داند)ابن سینا، 
 ا مفهاومبا« موجاود»حقیقت چیزع داراع معنایی مفید است، این دو وا ه سم معنا نیستند و بنابراین مفهوم 

اشاعرع  اسخ سایی اند به شیخ ابوالحسناند. ظاسراً دو استدلال ا یر پ حاکی از ماسیت شی مغایر یکدیگر
تاازانی، و ابوالحسین بصرع که بنا به مشهور قائل به عینیت مفهوم موجود با مفهاوم مااسوع باوده اناد. )تف

 (.141: 1429د شوارق الالهام، 127:  1907د جرجانی،322: 1371
چیسات  توضایح « انساان»با « وجود»ی است، نسبت عرض« انسان»براع ماسیتی مثل « دموجو»اگر 

ماثلًا وا ه  آنکه عرضی سا از آنجا که محمول اند، وا گانی مشتق اند و یا در معناع مشتق به کاار رفتاه اناد.
است که اولی محمول و دومی غیر محمول بر چیزع اسات. سمچناین « ضحک»مشتق از وا ه « ضاحک»

ت: رود و محمول بار چیازع اسا نیست، در معناع مشتق به کار می سر چند از نظر ادبی مشتق« نوع» وا ه
ناد اند. اعراض ماسیت ساایی ا اعراضمبدأ اشتقاق در عرضی سا «. اسب، نوع است»مثل اینکه می گوییم 

حمل مای   ی اجسامکه بر بر« سفید»که قائم به ماسیتی دیگر اند و به طور مستقل وجود ندارند. مثلا وا ه 
و غیار محماول عررض « سافیدع»عرضی و محمول است و « سفید»است. « سفیدع»ا ه شود، مشتق از و

گار ااست. عرض بودن سفیدع به این دلیل است که سمواره به صورت صفتی در اجسام وجود دارد. طبیعتاً 
سات. ابان ساینا در سم عرض و صفتی براع انساان ا« وجود»عرضی براع ماسیت انسان است، « موجود»

 بودن وجود، تصریح نموده است:مواضعی بر عرض 
، وجود سمه ماسیات از امور بیرونی  ]ناشی می شود[ و وجود، عرض در آن ماسیات اسات )ابان ساینا

1371 :186.) 
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 گفته شد که وجود عرض است آنگاه بیان گردید که واجب الوجود نه عرض و نه جوسر است. پ  ایان
جود واتی دارند و وجود در اشیایی عرض است که ماسیبا سم دارند  پاسخ این است که  دو وجود چه فرقی

 (.154-153: 1371عارض بر آن ماسیات می شود مثل مقولات عشر... )ابن سینا، 
ر آنها چنان که از دو متن فوق سویداست، ماسیت سا براع موجودیتشان نیازمند آن اند که عرض وجود د

ن عباارت ناد به سمیند. آیه الله یزدان پناه با استت آن عرض به موجودیت متصف می شوپدید آید و با وساط
 (.298: 1389سا وجود را در دیدگاه سینوع، عرض در ماسیات می داند )یزدان پناه، 

ذهنرری سااهروردع موضااع فااارابی و اباان سااینا را بااا شاادت تمااام رد کاارد و وجااود را صاافتی 
وجودع ندارد و بنابراین براع  ذسنی آن است که در غیر از ذسن ت(. صف71-64: 1373دانست)سهروردع،

جاود از فهوم ذسنی آن مابازائی  ارجی در کار نیست تا با آن مجابقتی داشته باشد. امکان، جوسریات و وم
یان ااین دسته صفات اند. این صفات امورع اند که عقل آنها را به امور  اارجی نسابت مای دساد و البتاه 

ر  الام ب  می نامد.اعتبارات عقلي یا عقلی را محمول ساع نیست. از اینرو شیخ اشراق آنها نسبت، گزافی 
عینی مستقل از ذسن دارند و به ازاع  ووجود  ارجی  -مانند سیاسی و سفیدع و حرکت-عینی آنها، صفات 

رضی ساا عاشتقاق مفاسیم ذسنی شان، مجابَقی در  ارج وجود دارد. در واقع، بنا به دیدگاه سهروردع، مبدأ 
ثل مشتق می شوند. محمول سایی م سا از صفات ذسنیستندد بلکه در بر ی موارد عرضی سمواره اعراض نی

سیاه، سفید، و متحرک از صفات عینی یا سمان اعراض مشتق شده اند، ولای محماول ساایی مثال ممکان، 
ودن یک سیم نمی توان از عرضی بجوسر و موجود از صفات عقلی گرفته می شوند. از اینرو با پذیرش این تق

ه بنا نتیجه گرفت. چنین استنتاجی ناشی از مغالجه ذسن و عین است کحمول، عرض بودن مبدأ اشتقاق را م
 به دیدگاه شیخ اشراق، مشائیان گرفتار آن شده اند و امور ذسنی را عینی دانسته اند.

د، وجودش لغیاره یعنای عارض در یکی از استدلال ساع سهروردع آن است که وجود اگر موجود باش
ر غیر این صورت موجودیت صافتی باراع انساان نخواساد باود. اماا رع مثل انسان  واسد بود. زیرا دجوس

است. وجود دوم نیاز در عارض باودن فرقای باا  دارای وجودموجودیت وجود به معناع آن است که وجود، 
ود سااع وج از نامتناهیبدین سان سلسله اع  وجود اول ندارد و بنابراین موجود و داراع وجودع سوم است.

بر یکدیگر در کار  واسد بودد زیرا موجودیت سر وجود مناوش باه دارا باودن وجاود بالفعال بالفعل  مترتب
بعدع است. از آنجا که سلسله نامتناسی از اماور مترتاب بالفعال محاال اسات، فارض موجودیات وجاود 

جاودع دیگار نیساتد دیت وجود، به واسجه دارا بودن ونادرست است. ممکن است مشائیان بگویند موجو
ود موجودیت دارد نه اینکه با وساطت وجودع دیگر موجود شود. سهروردع در پاسخ باه وجود به  ودع  

این اعتراض بر آن است که پذیرش این دیدگاه باه ایان معناسات کاه موجودیات وجاود معناایی مغاایر باا 
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انساان داراع وجاود »ست کاه بدین معنی ا« انسان موجود است» موجودیت ماسیات دارد. وقتی می گوییم
به این معنی است که وجود  ود وجود است. نتیجه آنکه بر « وجود موجود است»وقتی می گوییم  و« است

  لام دیدگاه مشائیان، وجود موجود نیست و صفت اعتبارع و عقلی صرم است.
نتیجه وجاود را در جود نبودن وجود اقامه کرد و در شیخ اشراق استدلال ساع متعدد دیگرع نیز براع مو

پیش از او ابن سینا و اتباعش مفاسیمی سمچون جن  و نوع و جزئای  1قرار داد)سمان(. معقولات ثانیهدسته 
(. ایان 286: 1375د بهمنیاار، 167: 1972د 10: 1960و کلی را معقول ثانی نام نهاده بودناد)ابن ساینا، 

جن ، صفت باراع تبه دوم قرار می گیرند. مثلًا، م ماسوع سستند و از اینرو در مرمفاسیم، صفت براع مفاسی
مفهوم حیوان، نوع صفت براع مفهوم انسان، جزئی صفت براع مفهوم زید و کلی صفت براع مفهوم سیمرغ 
است. سیچ امر غیر ذسنی متصف به جن  بودن یا نوع بودن یا جزئی و کلی بودن نمای شاود. از آنجاا کاه 

ازاع این مفاسیم نیز تنها در ذسن مفاسیم و معقولات نیستند، ما ب صوم ساع این دسته صفات امورع جزمو
 وجود دارد و مجابقی در  ارج براع آنها وجود ندارد. 

 زیادت  جود بر ماهیت

 را طرح کردند. فخر رازع بار ایان بااور« زیادت وجود»متکلمان در ذیل مباحث وجود و عدم مبحث 
 ارج بودن وجود از ماسیت مستلزم آن اسات کاه  .(23: 1966د  ارج از ماسیت است)رازع، بودکه وجو

ه کاوجود نه عین ماسیت باشد و نه جزئی از آند زیرا جزء از کالّ  اارج نیسات. وع آشاکارا توضایح داد 
گاه د(. طبیعتاً مخالفاان دیا24است. )سمان:  مفهوم ماهیتاز  مفهوم وجودمقصود وع، صرفاً  ارج بودن 

ل سااع اد کاردیم. وع بار ایان مادّعا اساتدلاعتزلی بودند که قبلًا از آنها یوع، بر ی متکلمان اشعرع و م
ستدلال ساع وع این بود که اگار مفهاوم وجاود عاین مفهاوم ا(. یکی از 29-23فراوانی اقامه کرد )سمان: 

ز اامکان شی عبارت است  (. زیرا27ماسیت یا جزئی از آن می بود، ذات ممکنی وجود نمی داشت)سمان: 
واناد اما ماسیتی که عین وجود یا مشتمل بار آن باشاد، نمای ت ذات آن براع موجودیت و معدومیت.قابلیت 

ه آن معدوم شود. بنابراین ممکن نخواسد بود. اما روشن است که امور ممکن در عاالم تحقاق دارناد. نتیجا
یات و مفهوم ماسنتیجه آنکه مفهوم وجود نه عین  است که ذات این امور عین وجود یا مشتمل بر آن نیست.

 ت.  نه جزئی از آن اس
زانی استدلال ساع طرفداران عینیت ماسیت و وجود را به دو اساتدلال بااز مای گرداناد )تفتاازانی، تفتا

(. دلیل اول این است که مغایرت ماسیت و وجود مستلزم تناقض یا دور یا تسلسل است. زیارا 324:  1371
                                                 

 .273-271: 1389ک. به یزدان پناه، تمایز میان معقولات ثانی منجقی و فلسفی را علاء الدین قوشجی و سید صدرالدین دشتکی طرح کردند. ر. 1
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عدوم پدید می آید و یاا در  ارج نیست: یا وجود در ماسیت م عارض بر ماسیت باشد، از دو حال اگر وجود
ماسیت موجود. حالت سومی تصور ندارد. فرض اول مستلزم تناقض است، زیرا باا پدیاد آمادن وجاود در 

پدید  ماسیت معدوم، ماسیت مزبور سم موجود  واسد بود و سم معدوم!  اگر وصف وجود در ماسیت موجود
سمین وجاود عاارض موجاود اسات و یاا باا که قابل وجود است، یا به واسجه آید، آنگاه ماسیت موجودع 

وساطت وجودع دیگر. حالت اول به دور می انجامد، زیرا پدید آمدن وجود در ماسیت نیازمند پدید آمادن 
ت، باه وسااطت سمان وجود در ماسیت است. فرض دیگر آن است که ماسیت موجودع که قابل وجود اسا

انجامد، زیرا وجود دیگر نیز در این ماسیات پدیاد اشد. این حالت نیز به تسلسل می وجودع دیگر موجود ب
آمده و نیازمند وجودع قبلی است و بدین سان براع پدید آمدن وجود در ماسیات، سلساله اع نامتنااسی از 

پدیاد  سل محال اند، فرض اولیه که سمانوجودسا اجتناب ناپذیر  واسد بود. از آنجا که تناقض، دور و تسل
 یت است، باطل است.آمدن یا عروض وجود در ماس

 واجه نصیر الدین طوسی پیش از این، پاسخ اساتدلال اول را باه ا تصاار داده است)کشاف الماراد: 
نه (. تفتازانی نیز با الهام از وع به این استدلال پاسخی تفصیلی می دسد. حاصل آن این است که وجود 38

عارض مای  ماهیت من حیث هیبر  و نه در ماسیت موجود، بلکه وجوددر ماسیت معدوم حاصل می شود 
شود. وقتی ماسیت انسان را به تنهایی تصور می کنیم، سیچ صافتی در آن نیسات جاز ذاتیاات آند از اینارو 

ان فای نفساه کاه ناه بنابراین انس 1انسان فی نفسه یا سمان ماسیت من حیث سی نه موجود و نه معدوم است.
نتیجه مغایرت  ماسیت و وجود به تناقض نمی انجامد، زیرا دوم است، وجود را می پذیرد. در موجود و نه مع

ماسیت من حیث سی سم با موجودیت و سم با معدومیت سازگار است. سمچنین عروض وجود بر ماسیات 
من حیث سی، ذسن است، عروض وجاود به دور و تسلسل منتهی نمی شود. زیرا از آنجا که جایگاه ماسیت 

ت و وجود در ذسن است و نه در  ارج. در نتیجه تقدم ماسیت بر وجود نیز ذسنی است، یعنی مغایرت ماسی
و پا  از  در نظر بگیرددر ذسن  واسد بود و این محال نیست. زیرا ذسن می تواند انسان را جداع از وجود 

ماسیت مقادم، وجاود ذسنای ر آن می یابد. بنابراین سر چند این نگاه به ماسیت، وجود را صفت و عارض د
  2لی از وجود لحاظ شده است. بنابراین پرسشی در باره وجود قبلی ماسیت طرح نمی شود.دارد،  ا

(: 324: 1371استدلال دوم علیه مغایرت وجاود و ماسیات در تقریار تفتاازانی ایان اسات )تفتاازانی، 

                                                 
 .212-195: 1960ع توضیح این مجلب و اشکال ارتفاع نقیضین نگاه کنید به ابن سینا، برا 1
ز در  اارج و  بر این پاسخ می توان  رده گرفت که بنا به دیدگاه فیلسوفان ماسیت من حیث سی در  ارج نیز موجود است. بنابراین عروض وجود بار ماسیات نیا 2

یجی به این اشکال پاسخ داده است که ماسیت با وصف من حیث سی  در  ارج موجود نیست، آنچه که در  ارج ستلزم محال ساع فوق  واسد بود. محقق لاسم
 (168: 1429موجود است  ود ماسیت است نه با وصف من حیث سی. نگاه کنید به لاسیجی، 
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ودِ عاارض موجاود باشاد، تسلسال ا موجود است و یا معدوم. اگر وجوجودع که در ماسیت پدید می آید ی
تناسی از وجودسا چاره ناپذیر  واسد بود. زیرا وجودع که موجاود اسات داراع وجاودع دیگار اسات و نام

طبیعتاً وجود دوم نیز موجود و داراع وجودع سوم  واسد بود و این سلسله به پایان نخواسد رسید. اماا اگار 
شای باه نقایض، به نقیض  ود  واسد بود. اتصام  د معدوم باشد، داراع عدم و متصفوجود عارض،  و

اجتماع دو نقیض و محال است. علاوه بر این حالت دوم مستلزم آن است که امر معدوم، در ماسیت حاصل 
شده و صفت آن گردد. در نتیجه فرض اصلی که پدید آمدن یا عروض وجود در ماسیت است، فرضی باطل 

 است.
ناد باه ایان اساتدلال پاساخ مای وجودیت یا معدومیت وجود متعهد کفتازانی بدون اینکه  ود را به مت

وع بر آن است که سر کدام از دو فارض را کاه انتخااب کنایم، مساتلزم امارع محاال  1(.326دسد)سمان: 
بادین نیست. ابتدا فرض می کنیم وجودع که در ماسیت پدید می آید، موجود است. اما موجودیات وجاود 

براع موجاود باودن باه وسااطت وجاود  دیگر است. زیرا سر چند ماسیت سامعنی نیست که داراع وجودع 
نیازمند اند، اما  ود وجود بدون نیاز به وجودع دیگر، موجود است. موجودیت وجود سمانند تقدم اجازاع 

جزاع زمان منجبق اندد زمان بر یکدیگر است. حوادث جهان نسبت به یکدیگر تقدم و تأ ر دارند چون بر ا
تقادم  1400بار ساال  1399باقشان با زمانی دیگر نیست. ساال و تأ ر اجزاع زمان به واسجه انجاما تقدم 

ذاتی دارد، بر  لام حوادث این دو سال که تقدم و تأ رشان به وساطت زمانی است که در آن تحقق یافتاه 
م را انتخااب سلی لازم نمی شود. اکناون فارض دواند. وجود نیز به  ودع  ود موجود است و از اینرو تسل

آن وجود معدوم)=لاموجود( است. اتصام وجود به معدومیت تناقض نیستد زیرا نقیض می کنیم که بنا به 
وجود عدم است و نه معدوم! توضیح آنکه معناع وا ه عدم با وا ه مشتق معدوم متفااوت اسات. معادوم باه 

ل شود. اگر بگاوییم وجاود داراع وجود نیست( می تواند بر وجود حممعناع داراع عدم )=چیزع که داراع 
جود نیست، سخن متناقضی نگفته ایم، سمان طور که اگر بگوییم سیاسی داراع سیاسی نیست، به تنااقض و

گویی دچار نشده ایم. به علاوه بنا به فرض معدوم بودن وجود، مشکل عروض معدوم در موصاوم در کاار 
 است. ود در عقل و معدومیت آن در  ارجنیست، زیرا عروض وج

از نظار  در خارجسمانجور که از استدلال ساع له و علیه زیادت روشن می شود، تغایر وجود و ماسیت 

                                                 
موجودیتش نیز در عقل  واسد بود. موجودیت وجود در عقل باه ند که عروض وجود در عقل است و بنابراین محقق لاسیجی پاسخ استدلال دوم را نیز این می دا 1

توجاه عقال،  این معنی است که داراع وجودع دیگر در عقل است و این به تسلسل می انجامد. اما تسلسل وجودسا در عقل محال نیست زیرا این سلسله با قجع
ند آن را داراع وجودع دیگر  واسد یافت. اما زمانی که عقل از توجه به وجود عارض بلی تا زمانی که عقل به سر وجودع توجه کقجع می شود و نامتناسی نیست. 

 (.  168-167منصرم شود، دیگر سلسله ادامه نخواسد یافت )شوارق الالهام: 
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سر دو گروه به امورع محال می انجامد و غیر قابل قبول است. از طرفی چنان که پیش از این از ابن سینا نیز 
 ز اینرو بر ی متکلمان در صدد بارفاسیم ماسوع، امرع بدیهی است. انقل کردیم، تفاوت مفهوم وجود با م

(. 328: 1371آمدند تا این ا تلام را به گونه اع توضیح دسند. تفتازانی نزاع را لفظی می داناد )تفتاازانی، 
به گفته او سر چند ظاسر دیدگاه اشعرع اتحاد مفهوم وجود با مفاسیم ماسوع است، وع این عقیده ساخیف 

ند. سمچناین سار چناد ظااسر دیادگاه یدگاه نیز چنین نتیجه اع نمی دسدارد. استدلال ساع به نفع این درا ن
حکما و بر ی متکلمان، مغایرت ماسیت و وجود در  ارج اسات، آنهاا باه چناین دیادگاه بااطلی معتقاد 

اسیت و وجود ندارناد. نیستند. دلایلی سم که طرفداران این دیدگاه اقامه کرده اند، دلالتی بر تمایز  ارجی م
از تغایر  ارجی، نزاع بر طرم می گردد و روشان مای شاود کاه ا جدا کردن مسئله تغایر مفهومی بنابراین ب

دیدگاه اشعرع و بر ی متکلمان با دیدگاه حکما و بر ی متکلمان دیگار در سار دو مسائله یکساان اسات. 
تفسایرآنان از راع موضوع این مقاله مهمتر است اما نکته اع که ب 1توضیح نزاع به شیوه فوق قابل بحث است.

فارابی و ابن سینا در باره نسبت ماسیت و وجود است. این موضاوع را در بخاش بعاد  دیدگاه حکمایی چون
 دنبال می کنم. 

 موجودیت  جود؟

را در  بر این باور اند که حکما وجود و ماسیتدر پایان بخش گذشته ملاحظه کردیم که بر ی متکلمان 
مای داناد، ن، ابن سینا وجود را عرض نبه آن معنی است که به گمان آنا رج مغایر یکدیگر نمی دانند. این ا

رده کزیرا از نظر وع عرض وجودع مغایر با وجود جوسر دارد.  به علاوه ایجی، جرجانی و قوشجی تصریح 
ی: د قوشاج154: 1907، اند که شیخ الرئی  وجود را از معقولات ثانیه می دانسته است)ایجی و جرجانی

ایرت ه کدام تفسیر درست است: آیا مقصاود ابان ساینا از مغاش در اینجا وجود دارد. یکی اینک(. دو پرس9
ه و وجود و ماسیت مغایرت  ارجی و عرض بودن وجود است یا اینکه وع تنها به مغایرت ذسنی باور داشات

ل معقاو یرت  ارجی، آیا تنها گزیناه ممکانوجود را عرض نمی داند  پرسش دوم این است که  با نفی مغا
د ، آیا بایانتخاب دیگرع نیز وجود دارد  به بیان دیگر آیا با نفی عرض بودن وجودثانی بودن وجود است یا ا

 موجودیت وجود را نفی کرد یا می توان سمچنان وجود را موجود دانست 
 ه در عرض بودن وجود صراحت داشت.در بخش اول این مقاله، عبارت سایی را از ابن سینا نقل کردم ک

با معقول ثانی بودن آن ناسازگار است. از اینرو اگر تصریح ساه ماتکلم عرض بودن وجود به معناع معمول 
گذشته در انتساب معقول ثانی بودن وجود به شایخ الارئی  درسات باشاد، آنگااه میاان عباارت سااع وع 

                                                 
 .179-175: 1429نگاه کنید به لاسیجی،  1
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کادام مساتندع از  ولًا، ایجی، جرجانی و قوشجی سیچتعارضی در کار است که نیازمند راه حل است. اما ا
سینا براع انتساب  ود ارائه نکرده اند. بر  لام گفته آنان، به عقیده جناب یزدان پناه، ابان عبارت ساع ابن 

سینا وجود را از معقولات ثانی محسوب نکرده و براع اولین بار شاگرد وع بهمنیار، وجود را به سمراه بر ی 
 می گوید:(. بهمنیار 237و  234: 1389اه، معقول ثانی شمرده است)یزدان پن مفاسیم دیگر

ود الشی من المعقولات الثانیه المستنده الی المعقاولات الاولای ... و کاذلک الاذات و کاذلک الوجا
ات سام ذبالقیاس الی اقسامه: شی از معقولات ثانیه است که به معقولات اولی نسبت داده می شاوند ... و 

 (.286: 1375امش این گونه است )بهمنیار، ر است. سمچنین وجود نسبت به اقسسمینجو
 در عین حال بهمنیار در بر ی جاساع دیگر وجود را عرض دانسته است:

ه فان وجود المعلول]نسخه: الوجود[ عرض و کل عرض فانه متقوم لوجوده]نسخه: بوجوده[ فی موضوع
 (.283-282وضوع مقوم سر عرضی است )سمان: : وجود معلول ]وجود[ عرض است و بودن در م

 سمچنین در جاع دیگرع، جن  بودن وجود ممکنات را جایز می شمارد:
  ثم لا یمتنع ان یکون الوجودات المعلوله جنسا لما تحتها: محال نیست که وجود سااع معلاول جان

 ، نسخه پاورقی(.287براع امور ذیل  ویش باشند )سمان: 
دن وجاود پرسش اول پاسخ قاطع ندارد. زیرا حتی اگر ابن سینا به معقول ثاانی باواز اینرو به گمان من 

ارت تصریح کرده باشد، در مواضع دیگرع نیز عرض بودن آن را تصدیق کرده است. این دوگاانگی را در عبا
ا ران مشائی ساع بهمنیار نیز نشان دادیم. شاید از سمین جهت است که جناب یزدان پناه نیز در نهایت دیدگاه

: 1389پناه،  در باره عرض بودن یا نبودن وجود مبهم و ابهام را ناشی از فقر زبان فلسفی شان می داند)یزدان
309 .) 

 اکنون به پرسش دوم می پردازم. آیاا باا نفای عارض باودن وجاود، بایاد آن را معقاول ثاانی دانسات و
را در  تدلال ساع شیخ اشراق دیادگاه وعبسیارع از فیلسوفان و متکلمان پ  از اس موجودیتش را نفی کرد 

طوسای از  ره معقول ثانی بودن وجود پذیرفتند و از اینرو وجود را موجود نمی دانند. فخار رازع، و محقاقبا
ا رد (. بر  لام آنها، قوشجی معقول ثانی بودن وجو97: 1433د طوسی، 25: 1966این دسته اند )رازع، 

 ت اولریمعقولا(. زیرا معقولات ثانی عارض بر 52اه می داند)قوشجی: انکار می کند و آن را ناشی از اشتب
می شوند، در حالی که وجود بر ماسیت من حیث سی عارض می شود که امارع  اارجی اسات. بناابراین 

نهاا در ته اسات کاه ماسیات وجود نمی تواند معقول ثانی باشد. از نظر وع منشأ این تلقّی، این گمان اشتبا
سیت د می شودد از اینرو وجود بر مفهوم ماسوع عارض شده و معقول ثانی است. اما ماعقل متصف به وجو

 من حیث سی به وجود متصف می شود و این اتصام در عقل نیست، بلکه در واقع و نف  الامر است.  
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یادت یا عینیت وجود و ماسیت، قول سومی ایجی و تفتازانی در تلاش براع مصالحه دیدگاه سا در باره ز
د تفتاازانی، 155-1907:151ا مجرح کردند و آن را مشترک میان سر دو طرم دانستند.)ایجی و جرجاانی، ر

(. بنا به این دیدگاه، وجود در عین اینکه عرض نیست، معقول ثانی سم نیست تا مابازائی 328-329: 1371
ق عین مصداق ماسیت مصداقی در  ارج وجود داردد ولی این مصدادر  ارج نداشته باشد. به ازاع وجود 

است. به بیان دیگر، ماسیت و وجود سویت واحدع دارند. بنا به این تفسیر، مقصود اشعرع از عینیت وجود 
و ماسیت عینیت مفهومی نیست، زیرا  لام عقل است. بلکه مقصود وع اتحاد سویت وجود و ماسیت در 

م بر آن صاادق است.حاصال آنکاه که ماسیت بر آن صادق است، بعینه وجود س  ارج است: سمان چیزع
وجود در عین عرض نبودن، موجود است. این دیدگاه از مشکل قدیمی تقدم وجودع ماسیات بار  ویشاتن 
احتراز می کند. زیرا سمانند کسانی که وجود را معقول ثانی می دانند، طرفداران این دیدگاه عروض وجود بر 

ا موجود می دانند با مشکل تکرّر وجود مواجه اند. راه حالّ ا ذسنی می دانند. اما از آنجا که وجود رماسیت ر
این فیلسوفان این است که موجودیت وجود به وجودع زائد بر آن نیست. ماسیات چون غیر وجود اند، براع 

به اضافه شادن امارع دیگار موجودیتشان به وجود نیازمند اند. اما وجود به  ودع  ود موجود است و نیاز 
این نشان می دسد که راه حال صادرالمتألهین  1این دیدیم که تفتازانی سمین راه حلّ را برگزید.ندارد.  پیش از 

  2براع حل مشکل تسلسل ناشی از موجودیت وجود، سابقه اع در دیدگاه ساع متکلمان دارد. 
(. زیرا دلایل اشعرع تنها بار عادم تماایز 153-152اما جرجانی این مصالحه را ردّ می کند)جرجانی: 

می ن ارجی وجود و ماسیت دلالت می کند، اما مصداق دارع وجود و اتحاد آن با مصداق ماسیت را نشان 
مال حدسد. به علاوه اگر وجود داراع مصداقی می بود، می توانستیم وجود را بر چیازع باه گوناه مواطاات 

تی باه است. آرع سوی اما چنین حملی نادرست«. این وجود است»م کنیم. مثلا به علی اشاره کنیم و بگویی
ه به طور مواطاتی بر آن حمل مای شاود. اماا وا « موجود»ازاع ماسیت سست که مصداق آن است و مفهوم 

به طور مواطات بر سویت  ارجی حمل نمی شود. سمچنین اگر وجاود مصاداقی در  اارج مای « وجود»
 وجود، پدید نمی آمد.  داشت ا تلافی در باره موجودیت

(. اگار 177: 1429لال مفصلی نیز در ردّ این دیادگاه اقاماه مای کناد)لاسیجی، محقق لاسیجی استد
ماسیت و وجود مصداق واحدع داشته باشند، یکی از آن دو ذاتایِ آن مصاداق و دیگارع عرضای باراع آن 

مصداق باشند. براع ا تصار از بیاان  واسد بود. زیرا ممکن نیست که سر دو ذاتی یا سر دو عرضی براع آن 
ل ساع لاسیجی به نفع این مقدمه می گذرم. بنابراین فرض می کنیم که یکی از وجود و ماسیت ذاتی استدلا

                                                 
 . 172: 1429د:  نگاه کنید به لاسیجی، راه حل را براع موجودیت وجود، نمی پذیر جرجانی بنا به نقل محقق لاسیجی این  1
 (118-105: 1363د44-38: ج اول: 1410براع پاسخ صدرالمتألهین ر. ک به )صدرالمتألهین: 2
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و دیگرع عرضی براع این سویت باشد. این حالت به دو گونه قابل تصور است: یا شی واحد از سمان جهت 
مساتلزم آن و یا جهت سا مغایر یکدیگراند. حالات اول که مصداق ماسیت است، مصداق وجود سم سست 

است که فرقی میان ذاتی و عرضی نباشد. حالت دوم مستلزم آن است که شی واحادع در کاار نیسات و در 
واقع دو مصداق جداگانه براع وجود و ماسیت وجود دارد. نتیجه آنکه وجود و ماسیت نمی توانناد مصاداق 

یخی مهم ایان اسات کاه تفسایر ز قضاوت در باره این دیدگاه سا نکته تارواحدع داشته باشند. صرم نظر ا
 1 ا یر آیه الله فیاضی از اصالت وجود در دیدگاه ساع متکلمان مسبوق به سابقه است.

  جود مطلق    جودهای خاص 

ی وجودهراباا  وجود عامّ یا مطلر یکی از مباحث مرتبط با پرسش از سستی شناسی وجود، تمایز میان 
 است. بهمنیار می گوید:  خاص

د اذ ساو ود امرا عاما فیجب ان یکون وجوده فی النف  فان الوجود یوجد فی النف  بوجوو اذا کان الوج
ی کسائر المعانی المتصوره و الذع فی الاعیان منه سو موجود ما و تخصایص کال موجاود ساو باضاافته الا

ی انود باشد پ  سمانا وجود سمانند سایر معموضوعه: وقتی وجود امرع عامّ است لازم است در ذسن موج
تصور شده در نف   موجود است و وجودع که در عالم اعیان است موجودع  اص است و  ااص شادن 

 (.282: 1375سر موجودع حاصل نسبت وجود با موضوع آن است  )بهمنیار، 
عاارض بار سماه سمانجور که از متن فوق سویداست، وجود عامّ سمان مفهوم وجود است که در ذسان 

ر داند که در عالم  ارجی تحقق می یابناد. افراد وجود وجودساع  اص،  ماسیت سا می شود و مقصود از
 مقابل بر ی متکلمان وجودساع  اص را نمی پذیرند و افراد وجود را امور جداگانه اع نمی دانند.

(. وجاود بار 9-8:  1422عبدالرحمن جامی این ا تلام نظر را به  وبی توضیح مای دساد)جامی،  
ی شود و از این طریق با آنها نسبت پیدا می کند. بدین سان، این امور وجود را موضوع ساع مختلفی حمل م

ساع وجود حصّه تقسیم می کنند. این بخش سا را  -مانند وجود در ت و انسان و این لیوان-به بخش سایی 
تی و مشترک وجود به سمراه نسبتی کاه باا مااسیمی نامند. این بخش سا چیزع نیستند جز سمان مفهوم عامّ 

 اص دارد. به عقیده متکلمان، سمین حصّه سا افراد وجود اند و تفاوت افراد وجود با وجود مجلق و نیاز باا 
یکدیگر چیزع جز نسبت وجود مجلق با ماسیت ساع  اص نیستد مثلا وجود زید و وجود عمرو حقیقت 

و دیگارع منساوب باه  فاوتشان در این است که یکی منسوب به زیدمشترکی دارند که سمان وجود است و ت
عمرو است. سمچنین وجود انسان و وجود اسب در حقیقتشان مشترک اند و تفاوت آنها در ایان اسات کاه 

                                                 
 (233-182د نبویان: 34-39ر. ک به )فیاضی: 1
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وجود مجلق در یکی به انسان و در دیگرع به اسب انتساب یافته است. از اینرو وجود مجلق براع ایان افاراد 
 شبیه به فصل ساع ماسیات اند.  اسیات و نسبت ساع آن با موضوع ساع مختلفشبیه به جن  در م

ا بادر مقابل از نظر حکما، وجود افرادع دارد که حقیقتشان با وجاود مجلاق متفااوت و  ودشاان نیاز 
کی یکدیگر ذاتاً ا تلام دارند. وجود انسان و وجود اسب دو واقعیات ذاتااً مختلاف اناد و حقیقات مشاتر

د نسان و اسب باشاد. سمچناین وجاود زیاد و وجاون نیست که تفاوتشان صرفا در انتساب به اندارندد چنی
عمرو اشتراک در ذات ندارند و چنین نیست که حقیقت سر دو سمان وجاود مجلاق باشاد. وجاود مشاترک 

ز عرضی لازم براع افراد وجود است و حمل آن بر وجودساع  اص بر سیچ حقیقت واحدع دلالت ندارد. ا
اع  اص ع در کار نیست، متکلمان گمان کرده اند که وجودسکه براع افراد وجود، نام ساع جداگانه ا آنجا

ارد که چیزع جز حصّه ساع وجود مجلق نیستند. اما در نظر حکما وجود مجلق علاوه بر حصّه سا، افرادع د
 سم  ودش و سم حصّه سایش از حقیقت آنها  ارج اند. 

الوجاود مجارح شاده   اص به طور عمده در ذیل مبحث حقیقت واجبمباحث مربوش به وجود ساع 
اندد سر چند وجود  اص مختص به واجب نیست. علت این امر آن است که باور باه وجودسااع  ااص، 

اجاب اشکال متکلمان به حکما در باره حقیقت واجب الوجود را دفع می کند. زیارا باه عقیاده فیلساوفان و
ن ک است. بدین ساان متکلماارد. از طرفی وجود میان واجب و ممکن مشترالوجود ماسیتی وراع وجود ندا

 رده می گیرند که حقیقت واجب و ممکن در نزد حکما یک چیز است. پاسخ حکما آن است که حقیقات 
واجب الوجود، وجود  اص واجب است و نه مفهوم عام و مشترک وجود و بناابراین باا وجودسااع  ااص 

 ست.ف  و از سر چیزع بی نیاز اوجود  اص واجب، در ذسن و عین قائم به ن ممکنات ا تلام ذاتی دارد.
 : 1966فخر رازع بر عقیده ابن سینا و فارابی در باره وجود  ااص واجاب اعتاراض مای کناد)رازع، 

اجاب و(. وجود  اص با وجود عام یا سم معنایند و یا معناساع متفاوتی دارند. اگار سام معناا باشاند، 33
جود سااع نا به عقیده حکما وجود عام عرضی لازم ودو مرتبه از موجودیت  واسد بود، زیرا ب الوجود داراع

و   اص است. به علاوه سر کدام از دو مرتبه وجود سم عارض اند و سم معروض، زیرا سار دو مسااوع اناد
م جلق ساسیچ کدام اولویتی در عارض بودن یا معروض بودن ندارند. اما اگر وجود  اص واجب با وجود م

وع  ماسیتی مغایر با وجود  واسد بود که  لام فرض فیلسوفان اسات.معنا نباشند، آنگاه حقیقت واجب، 
 بر آن است که ابن سینا در واقع مغایرت وجود و ماسیت واجب را پذیرفته است.

تفتازانی از متکلمانی است که دیدگاسش در باره وجودساع  اص به دیدگاه فیلساوفان نزدیاک اسات. 
(. در بااره ماسیات 333: 1371مای پاذیرد)تفتازانی،  ع ا تلام حقیقت وجود  اص واجب و ممکن راو

سایی که ا تلافشان زیاد است مثل جوسر و عرض یا ماسیت قارّ و غیر قارّ تفتازانی معتقد است وجودسااع 
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گونه ماسیاات   اص این ماسیات نیز احتمالا حقایق مختلفی اند و قول حکما در باره وجودساع  اص این
ر باره وجودساع  اص افراد ماسیت واحد مثال زیاد وعمارو تفتاازانی دیادگاه می تواند درست باشد. اما د

حکما را قاطعانه ردّ می کند. به عقیده او احتمال ندارد که وجود  اص زید و وجود عمرو حقایق متغاایرع 
ص چیزع جز حصّاه سااع وجاود مجلاق باشند، بلکه سمان گونه که متکلمان گفته اند، این وجودساع  ا

ع سمچنین به اشکال ساع فخر رازع بر دیدگاه حکما پاسخ مای دساد. از نظار فیلساوفان وجاود نیستند. و
مجلق عارض بر وجود  اص آن است و این عروض صرفاً در عقل است. بنابراین چنان نیسات کاه واجاب 

یکدیگر عارض و معروض باشاند. سمچناین از  الوجود داراع دو مرتبه از موجودیت باشد و سر دو نسبت به
فیلسوفان نامشخصی نقل می کند که چون حقیقت واجب، بی نیاز از سر غیرع اسات، نمای تواناد غیار از 

(. زیرا سر چیزع که غیر از وجود است براع تحقق نیازمند وجود است و 332: 1371وجود باشد)تفتازانی، 
قیاده فخار رازع اشد، نیازمناد  واساد باود. در نتیجاه ایان عبدین سان اگر حقیقت واجب غیر از وجود ب

 نادرست است که ابن سینا مغایرت وجود و ماسیت واجب را پذیرفته است. 
ز حصّاه قوشجی از کسانی است که وجود را داراع افراد نمی داند و معتقد است براع افراد وجود غیار ا

 ده وع یاک دلیال مهام طرفاداران افاراد وجاود،(. به عقی8ساع وجود مجلق دلیلی در کار نیست)قوشجی:
بودن مفهوم وجود است. حمل موجودیت بر اشیاء متواطی نیست، بلکه تشکیکی است. مفااسیمی  مشکّک

ه طور بکه به طور مساوع بر افرادشان حمل می شوند، محمول ساع متواطی اند، مثل انسان که زید و عمرو 
د و ناور لا نور  ورشییی اند که در افرادشان مساوع نیستندد مثیکسان انسان اند. مشکّک سا آن محمول سا

راغ تقدم چراغ در نور بودن مساوع نیستند و اولی نورع است شدید و از اینرو در نور بودن بر نور ضعیف چ
دارد. موجودیت نیز محمولی تشکیکی است، زیرا موجودیات واجاب از موجودیات ممکان اولای و اقاوع 

 ت. حمل موجودیت بر جاوسر تقادم باراشیاع قارّ و اشیاع غیر قارّ مساوع نیس است. سمچنین موجودیت
حمل آن بر عرض دارد. از سوع دیگر سر محمولی که مشکک است باراع افارادش عرضای اسات. ذات و 
ذاتیات نمی توانند محمول ساع مشکّک باشند، زیارا در ایان صاورت ذات و ذاتای مشاترک میاان افارادش 

و  جود نسبت به حصه ساع آن ذاتای اساتین وجود سم براع افرادش عرضی است. اما ونخواسد بود. بنابرا
 زم است ولابنابراین نمی تواند نسبت به آنها مشکک باشد. در نتیجه وجود افرادع دارد که براع آنها عرضی 

 آنها سمان وجود ساع  اص اند. 
ک در عرضی سا منحصار نیساتند این استدلال از نظر قوشجی نادرست است. زیرا  محمول ساع مشکّ 

ض روشنی براع آن وجود دارد. یک متر و دو متر که در ماسیت کمیت مشترک اند ولی در عین ومثال ساع نق
حال مقدار یکی بیشتر و مقدار دیگرع کمتر است. بنابراین ماسیت مقدار در عین اشتراک میان آنها، به طور 
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عرضای باشاد تاا بر این نیست که وجود باید براع افرادش  مشکّک بر آنها حمل می شود. بدین سان دلیلی
 بتوان از آن راه، وجود ساع  اص را ثابت کرد.

مسئله مهمی که در باره وجودساع  اص مجرح است، سازگارع آن با معقول ثانی بودن وجاود اسات. 
ه وع را وردع دیدگاسمانجور که پیش از این اشاره کردم، بسیارع فیلسوفان حداقل بعد از استدلال ساع سهر

نظار مای  ودن وجود و در نتیجه موجود نبودن آن در  ارج پذیرفتند. از سوع دیگار باهدر باره معقول ثانی ب
بااور  رسد پذیرفتن وجودساع  اص به منزله افراد وجود مجلق، به معنی موجود بودن وجود است. بنابراین

از  -مگون باه نظار مای رساد. محقاق لاسیجای به وجودساع  اص با باور به معقول ثانی بودن وجود ناس
از بزرگتارین مشاکلات مای داناد  ایان مشاکل را -تکلمان مدافع حکما در مسائله وجاود سااع  ااصم

کید دارند کاه (. وع اشک183-182: 1429)لاسیجی،  ال را این چنین توضیح می دسد. فیلسوفان بر این تأ
 (. مقصود آنکه وجود صفت219یت است)سمان: وجود ما به التحقق ماسیت نیست، بلکه  ود تحقق ماس

و عرض در ماسیت نیست که به ماسیت اضافه شود و به واسجه آن ماسیت در  ارج موجاود باشادد وجاود 
سمان تحقق ماسیت است. به عبارت دیگر از نظر فیلسوفان عروض وجود بار ماسیات صارفا در عقال و باه 

باه ماسیات  وجاود راز انتزاع و اعتبار عقلی این است که عقل عقلی است. مقصود اانتزاع و یا اعتبار عبارتی 
وجود در  نسبت می دسد بی آنکه در  ارج مابازائی براع وجود در کار باشد. از سوع دیگر تحقق افراد براع

د مستلزم موجود بودن وجود براع ماسیت در  ارج است. زیرا اگر وجود صارفا در عقال موجاو نفس الامر
ق ود. در نتیجه اگار وجاود چیازع جاز تحقاعقل است و فرد نف  الامرع وجود نخواسد بباشد، وابسته به 

 ماسیت نیست، افراد وجود نیز سمان تحقق ساع ماسیات اند. از آنجاا کاه تحقق)=وجاود( مفهاومی واحاد
نتیجاه  است، مغایرت این تحقق سا با یکدیگر صرفاً به واسجه نسبت سایی است که با ماسیت سا دارناد. در

 ستند و این سمان دیدگاه متکلمان است.فراد وجود چیزع جز حصه ساع وجود مجلق نیا
د 286-281لاسیجی این اعتراض مهم را مجابق با دیادگاه سااع فیلساوفان پاساخ مای دساد )سماان: 

(. وع مقصود از وجودساع  اص و تغایر ذاتی آنها را چنین توضیح می دساد. وجاود ماسیات 468-469
ماسیتها با یکدیگر تغایر ذاتی دارند، وقوع آثاار  وع آثار آن ماسیت در  ارج. بنابراین اگرچیزع نیست جز وق

آن ماسیت سا سم، سمان تغایر ذاتی را با یکدیگر  واسناد داشات. بناابراین وجاود اساب و وجاود انساان، 
اینارو سماان  حقیقت ذاتی مشترک ندارند. یکی وقوع آثار انسانیت و دیگرع وقوع آثار اسب بودن اسات. از

اسب بودن در میان آنها سم برقرار اسات و مفهاوم وجاود مشاترک عرضای لازم تغایر ذاتی میان انسانیت و 
آنهاست. سمچنین وجود زید و وجود عمرو حقیقت ذاتی مشترک ندارند. زیرا ماسیت زید عباارت اسات از 

ماسیت انسان با دسته دیگارع از ماسیت انسان به سمراه دسته اع از اعراض و ماسیت عمرو متشکل است از 
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ابراین سر کدام از ماسیت زید و عمرو و ماسیت عمرو ترکیب ساع  اصای از ماسیاات اناد و باه اعراض. بن
 اطر ا تلام در بر ی اجزایشان، با یکدیگر تغایر دارند. از آنجا که وجود زید و وجود عمارو جاز وقاوع 

و مفهاوم وجاود یر ذاتی بین آنهاا نیاز برقارار  واساد باود آثار دسته  اصی از ماسیت سا نیستند، سمان تغا
 مشترک عرضی لازم آنهاست و نه اینکه حقیقت مشترکشان باشد. 

رد. تفاوت می گذاموجودیت در خارج با خارجی بودن لاسیجی آنگاه براع حلّ مشکل پیش گفته، میان 
ت د و معیار  ارجی بودن آن اسباش ظرف برای وجود آن چیزمعیار موجودیت در  ارج آن است که  ارج 

 موجرود در خرارجباشد. اگر  ارج ظرم براع وجود چیزع بود، آن چیز  ف برای خود آن چیزخارج ظرکه 
ج است، مثل ماسیت که ظرم وجودِ آن  ارج است و بنابراین ماسیت در  ارج موجود است. اما اگار  اار

 رجیاخبود، آن چیز موجود در  ارج نیست، اما ظرم براع وجودِ چیزع نبود بلکه ظرم براع  ودِ آن چیز 
زیرا وجودِ وجودساع  ااص صارفا در موجود در خارج نیستند، اما خارجی اند. است. وجود ساع  اص، 

عقل است و در  ارج نیست، از اینرو وجود ساع  اص موجود در  ارج نیستند. به عباارت دیگار وجاود 
در  جودسااع  ااصر  ارج موجود نیستند. در عین حال  اودِ ولغیره آنها صرفاً در ذسن است و بنابراین د

جاود و ارج اند زیرا آنها سمان تحقق ساع  ارجی ماسیت سایند و از اینرو  ارجی اند. به عباارت دیگار 
 لنفسه آنها در  ارج است و سمین براع  ارجی بودن افراد وجود کفایت می کند. 

ز که سمان وجودساع متحد با ماسیات ساینادد احاصل آنکه  ارج ظرم براع وجودساع  اص است 
و  اینرو ماسیت سا موجود در  ارج اند و وجودساع  اص صرفاً  ارجی اند اما موجاود در  اارج نیساتند

ز ت داردد اامور اعتبارع اند. از سوع دیگر مفهوم وجود یا سمان وجود عامّ بدیهی با این امر  ارجی مجابق
ارج  عامّ یا مجلق( که در  وم وجود است. بدین سان مفهوم وجود )وجوداینرو وجود  اص فردع براع مفه

موجود نیست، فرد نف  الامرع  اارجی دارد کاه وابساته باه عقال نیسات. بناابراین تعارضای در دیادگاه 
فیلسوفان در کار نیست، مقصودشان از اینکه وجود اعتبارع است این اسات کاه وجاود در  اارج موجاود 

ت است که وجودساع  اص متحد با ماسیااینکه وجود افراد نف  الامرع دارد، آن  نیست و مقصودشان از
 سا  ارجی اند.  

راه حلّ محقق لاسیجی براع تعارض در دیدگاه حکما روشن و سرراست نیست. تفکیاک میاان وجاود 
 لنفسه و وجود لغیره وجودساع  اص شک پذیر است. سمانجور که محقق لاسیجی نیز اذعان دارد، وجاودِ 

سم امرع اعتبارع ندانیم، وجودِ وجود امرع اعتبارع است. مای وجود امرع عقلی است. حتی اگر وجود را 
توان براع وجود، وجودع لحاظ کرد و براع آن وجود دوم نیز وجودع دیگر و سلسله اع از وجودساا شاکل 

این تفکیاک میاان وجاود و می گیرد که تنها با متوقف کردن توجه ذسن، این سلسله به پایان می رسد. بناابر
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ان تفکیک میان وجود لنفسه و لغیره وجود تنها در عقال اسات. مغاایرت میاان وجاود و وجودِ وجود یا سم
وجودِ وجود نیز تنها با فرض عقل حاصل می شود. از اینرو تمایز میان وجود لنفساه و وجاود لغیاره وجاود 

 ساع  اص، امرع سرراست نیست. 
ع یر است. آیا موجودیات چیازودیت در  ارج و  ارجی بودن نیز تردید پذبه علاوه تفکیک میان موج

ا  ارج است  اگر وجود ساع  اص یا سمان تحقق ساع ماسیت سدر در  ارج غیر از این است که آن چیز 
ن در در  ارج اند، چرا نتوان گفت که در  ارج موجود اند  آیا  ارجی باودن معناایی غیار از موجاود باود

ه غیره وجودساع  اص  الی از اشکال اسات. بارض کنیم تمایز میان وجود لنفسه و وجود ل ارج دارد  ف
شاأ چه دلیل معیار موجودیت در  ارج، وجود لغیره وجودساع  اص است و نه وجود لنفسه آنها  شاید من
ها نآاین گفته مقایسه وجودساع  اص با ماسیت سا است. ماسیت سا در  ارج موجود اند زیرا ظرم وجودِ 

ناد و از است، زیرا ماسیت سا براع موجود بودن به وجود نیازمناد ادر  ارج است. اما این مقایسه نادرست 
اینرو معیار موجودیت آنها آن است که ظرم وجودِ ماسیات  اارج باشاد. از آنجاا کاه وجودسااع  ااص 

ه عباارت دیگار ماسیت نیستند، براع موجودیتشان در  ارج کافی است که ظرم  ودشان  ارج باشاد. با
ماسیت در  ارج است به ایان معنای اسات کاه در  اارج موجاود اسات. سمین که وجود  اص یا تحقق 

ت آنهاا بنابراین حتی نیازع به فرض وجودِ لغیرهِ وجودساع  اص نیست تا چه رسد به اینکه معیار موجودی
مای  حکما حل ناشاده بااقی در  ارج سمان وجود لغیره باشد. در نتیجه به نظر می رسد تعارض در دیدگاه

هاوم وجاود جود را معقول ثانی و ناموجود می دانند و از سوع دیگر بر این باور اناد کاه مفماند. از سویی و
 داراع افراد نف  الامرع است که سمان پذیرش موجودیت وجودساع  اص است.  

 نتیجه

باراع فیلساوفان و « ت آیا وجود موجود اسا»گمان می کنم از مباحث فوق روشن می شود که پرسش 
ه است. این پیچیدگی براع فیلسوفان متقدم بیشتر بوده است که نماودش عباارت سااع متکلمان پیچیده بود

ناسازگارع است که در آثار بهمنیار و احتمالا ابن سینا دیده می شود. با قادرع تساامح در بااره ناساازگارع 
رض ن مذکور نسبت داد. روشن است که در فرض عامزبور می توان قول به عرض بودن وجود را به فیلسوفا

بودن، وجود موجود است. شیخ اشراق و پیروانش این دیدگاه را مورد انتقاد قرار دادند و وجود را معقول ثانی 
دانستند. مقصود آنها از معقول ثانی نیز این بود که این مفهوم کاملا ذسنی است و ما بازائی در  ارج ندارد. 

مان قرار گرفت. غیر از پیاروان فلسافه اشاراقی وسیعی مورد پذیرش فیلسوفان و بر ی متکل این قول به طور
فخر رازع،  واجه نصیر الدین طوسی، جرجانی و لاسیجای از کساانی بودناد کاه وجاود را معقاول ثاانی 
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 دانستند.
ود. سمچنین پ  از استدلال ساع شیخ اشراق، طرفدار مشهورع به نفع عرض بودن وجود دیده نمی ش

جاود، ن اند که وجود موجود است. به عقیده آنها از عارض نباودن ودر عین حال بر ی متکلمان قائل به ای
از  موجود نبودن آن نتیجه نمی شود. وجود و ماسیت می توانند مصداق واحدع داشته باشاند و بادین ساان

ازمناد که موجودیات وجاود نیاشکال لزوم تقدم ماسیت بر وجود احتراز می جویند. سمچنین آنها بر آن اند 
 تد بلکه وجود  ودش عین موجودیت است و بنابراین بنفسه موجود است. بدین ساان ازوجودع دیگر نیس

اق مشکل لزوم تکرّر وجود پرسیز می کنند. بدین سان بر ی پاسخ ساع ملاصدرا به اشکال ساع شایخ اشار
ود می شا لمان قبلی ردیابی کرد. سمچنین روشندر باره موجودیت وجود را می توان در آثار فیلسوفان و متک

راع که دیدگاه بر ی فیلسوفان معاصر در باره موجودیت وجود و ماسیت با مصاداق واحاد، ساابقه اع در آ
 متکلمان دارد.

 فیلسوفانی که وجود را معقول ثانی می دانند با مشکل دیگارع مواجاه اناد. ایان مشاکل آن اسات کاه
ع  اص می ج دارد که به آنها وجودسامعتقد بودند مفهوم وجود، افرادع در  ار فیلسوفان از زمان ابن سینا

چیزع جاز  گویند. این دیدگاه با قول به موجود نبودن وجود ناسازگار به نظر می رسد. زیرا موجودیت مفهوم
دناد. وبوجود فردع براع آن مفهوم نیست. چنین به نظر می رسد که حکما به این ناساازگارع تفجانّ نیافتاه 

م که ایان کرد و سعی کرد راه حلّی براع آن بیاید. اما ملاحظه کردی محقق لاسیجی به این اشکال مهم توجه
 راه حل  الی از اشکال به نظر نمی رسد. 

لاصاه  دیدگاه غالب در زمان صدرالمتألهین در مورد مسئله سستی شناسانه وجود را می توان اینگوناه 
ینوع وجود در گونه ساع غیر سااه شیخ اشراق بوده است، سر چند موجودیت کرد: دیدگاه مقبول سمان دیدگ

 اش طرفدارانی داشته است. 

 منابع
تیدساعید تصدیر و مراجعه: الادکتور اباراسیم مادکور، تحقیاق: الاب قنواالشفاء: الالهیات. (. 1960ابن سینا ) .1

 قاسره: وزاره الثقافه و الارشاد القومی. زاید.
 الدار الاسلامیه. تحقیق: عبدالرحمن بدوع. بیروت: تعلیقات.ال(. 1972) ------ .2
 . تحقیق و تعلیق: محسن بیدار فر. قم: انتشارات بیدار.المباحثات(. 1371) ------ .3
 ی.مجبوعات دین قم:. 3الاشارات و التنبیهات مع شرح الخواجه نصیر الدین طوسی، ج (. 1383) ------ .4
: 43شاماره  کمت سینوی،ح وجود در ابن سینا و ابن رشد و نقد آن.(. بحث ماسیت و 1388احمدع، احمد. ) .5



            151 /ی شاصدرائیوجود در سنتّ پ یشناس یهست ؛طاهری خرم آبادی               

 

5-21. 
 . قم: منشورات الشریف الرضی.2، جالمواقف مع شرح الجرجانی(. 1907ایجی، عضد الدین. ) .6
اپ چاتصحیح و تعلیق: استاد شهید مرتضی مجهرع. تهران: موسسه  التحصیل.(. 1375بهمنیار بن المرزبان. ) .7

 ه تهران.و انتشارات دانشگا
 . قم: منشورات الشریف الرضی.1رح المقاصد، ج ش(. 1371تفتازانی، سعدالدین. ) .8
احمد عباده  تحقیق و تعلیق: ا. د. احمد عبدالرحیم السایح و ا. د.الدره الفاخره. (. 1422جامی، عبدالرحمن. ) .9

 عوض. قاسره: مکتبه الثقافه الدینیه
 قم: منشورات الشریف الرضی. .2، ج شرح المواقف(. 1907جرجانی، علی بن محمد. ) .10
 تهران: مکتبه الاسدع.المباحث المشرقیه. (. 1966فخرالدین ) رازع، .11
-107، 1، شاماره 47: ساال فلسرفه(. در باره تاریخ مشهور اصالت وجود. 1398رنجبر، سماد حسینی، داود. ) .12

123. 
: سنارع کاربین. تهاران: تصاحیحمجموعه مصرنفات شریا اشرراق. (. 1373سهروردع، شیخ شهاب الدین. ) .13

 انی و مجالعات فرسنگی.پژوسشگاه علوم انس
 (. المشاعر. تهران: طهورع.1363صدرالمتألهین، محمد. ) .14
کمه المتعالیاه فای الاسافار العقلیاه الاربعاه. بیاروت، دار احیااء التاراث (. الح1410) . -------------- .15

 العربی.
سساه النشار : کشاف الماراد. قام: م شرح العلامره الحلری تجرید الاعتقاد مع(. 1433طوسی، نصیر الدین. ) .16

 الاسلامی.
-47: 60. شاماره حکمت سرینوی(. فصوص الحکم فارابید مبدأ حکمت اشراقی. 1397عباس زاده، مهدع. ) .17
69. 
 قم: انتشارات بیدار. فصوص الحکم.(. 1405فارابی، ابونصر، ) .18
 قم، پژوسشگاه حوزه و دانشگاه. (. سستي و چیستي در مکتب صدرایي.1387فیاضي، غلامرضا.) .19
 لاء الدین.)طبع قدیم(. شرح التجرید. قوشجی، ع .20
لیاه عقم: موسساه الاماام الصاادق . 1شوارق الالهام فی شرح تجرید الکلام، ج (. 1429لاسیجی، عبدالرزاق ) .21

 السلام. 
آیات اللاه  (. جستارسایی در فلسافه اسالامی، مشاتمل بار آراع ا تصاصای1395نبویان، سید محمد مهدع ) .22

 می.فیاضی. قم: انتشارات حکمت اسلا
حکمت اشراق: گزارش، شرح و سنجش دستگاه فلسفی شریا شرهاا الردین (. 1389یزدان پناه، سید یدالله. ) .23



 111یاپی ،  شمارة پ2سال پنجاه و پنجم، شماره ، مدر فلسفه و كلا يیجستارهانشريه  / 152

 

 تحقیق و نگارش: دکتر مهدع علی پور. قم: پژوسشگاه حوزه و دانشگاه. .1سهروردی، ج 
 

 

 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



  
 

 Essays in Philosophy and Kalam                                                                در فلسفه و كلام ییجستارها

1 

 

 

 

 

Criticism of the Ontological-Theological Implications of the Theory of Emanation with 

an Interpretative Approach to Divine Impermeability 
Yousuf Farshadnia 

MA student of Hadith Sciences, University of Qom 

Dr. Ensieh Asgari (corresponding author) 

Faculty member of Hazrat-e Masoumeh University 

Email: e.asgari@hmu.ac.ir 

Abstract 

The theory of emanation based on "creating from being" has conflicts with the divine impermeability based 

on "creating not from being" in terms of its implications. This requires the accurate attention of scholars in 

the field of Islamization of human sciences. The article has analyzed the ontological-theological implications 

of the theory of emanation and criticized it based on an interpretive approach to divine impermeability. 

Impermeability approach negates any "birth" and "emanation" from God and introduces him with the 

expressions, "He neither begets nor is born" and "Nor is there to Him any equivalent". While based on the 

theory of emanation, begetting is accepted in God's Essence and His will is considered as an essential 

attribute, in the interpretive approach to divine impermeability, God's will is an attribute of action. In the 

intended meaning of "impermeability", God starts creation based on will and its accompaniment, that is, "Be! 

and it is" (the agent by will); while in the theory of emanation, the issuance of the creation is necessary from 

the essence of the Real, and any possibility of not issuing is ruled out, and therefore, God's will and power 

are limited. In the theory of emanation and its other frequently used equivalent "effusion", there is cognation 

between the cause and the effect; but according to divine impermeability, there is no need for cognation 

between the creator and the creature, and it is possible for God to create diverse and multiple beings by 

creating and making them without the need for an intermediary. 

Keywords: ontological-theological, divine emanation and effusion, divine impermeability, creating from 

being, creating not from being. 
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 «صدور»خدا شناختی نظریه  –نقد لوازم هستی 
 1«صمدیت الهی»تفسیری به  با رویکرد

 یوسف فرشادنیا
 یث، دانشگاه قم، قم، ایراندانشجوی کارشناسی ارشد علوم حد 

یسنده مسؤول(انسیه عسگری   )نو
 عضو هیات علمی دانشگاه حضرت معصومه)س(، قم، ایران 

Email: e.asgari@hmu.ac.ir 

 چکیده 

ت و توجئه هئایی دارد کئه دقئضتعئار« صُنع لا مِن شَئئ»در لوازم خود با صمدیت الهی « صُنع مِن شَئ»نظریه صدور مبتنی بر 
را تحلیئ  « صدور»طلبد. نوشتار حاضر، لوازم هستی ئ خداشناختی نظریه سازی علوم انسانی را میدانشمندان در عرصه اسلامی

را از خداونئد  «صدور»و « تولد»را نقد کرده است. رویکرد صمدیت، هرگونه  آن «صمدیت الهی»و بر اساس رویکرد تفسیری به 
ر دظریه صدور، بر ولادت نر حالی که شاکله دکند؛ معرفی می« لَمْ یَکُنْ لَهُ کُفُوًا أَحَد  »و « لَمْ یَلِدْ وَ لَمْ یُولَدْ »او را با عبارات نفی و 

ود؛ امئا در شذات خداوند بنیان نهاده شده است. در رویکرد تفسیری به صمدیت الهی، اراده خداوند، صفت فع  درنظر گرفته می
زمئه ، خداوند بئر اسئاس اراده و لا«صمدیت»صدور، اراده، صفت ذاتی خداوند محسوب شده است. در معنای مدنظر از نظریه 

ت، حئزنئد؛ در حئالی کئه در نظریئه فئیو، صئدور خلئت از ذات این معنا یعنی کن فیکون )فاع  بالمشیه( دست به آفرینش می
ظریئه جهت، اراده و قدرت خداوند با محئدودیت مواجئه اسئت. در نضرورت داشته و هر گونه امکان عدم صدور، منتفی و بدین 

خالت  برقرار است؛ ولی در صمدیت الهی، بین« سنخیت»، بین علت و معلول، «فیو»و تعبیر پربسامد دیگر آن یعنی « صدور»
اسئهه وون نیئاز بئه و مخلوق سنخیت ضرورت نداشته و پیدایش موجودات متباین و متکثر توسط خداوند با ایجئاد و انشئاو و بئد

 ممکن است.
خداشناسی، صدور و فیو الهی )ولادت(، صمدیت الهی )کُنْ فَیَکُونُ(، صئنع مئن شئئ، -هستی :واژگان کلیدی            

 .صنع لا من شئ

                                                 
ا عنوان  1 اله مستخرج از طرح پژوهشی ب ای هستی ئ ختهبیت گزاره» این مق اه ا نظریه صدور در جهت تولید سی مستخرج از گونهداشن ای مختلف متون دینی ب ه

اني  اشد« اسلامي –علوم انس اه حضرت معصومه )س( به تصویب رسیده است.  می ب  که در دانشگ
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 مقدمه

است.  هااز مسائ  مهم و جدال برانگیز در هستی شناسی و خداشناسی، رابهه خداوند با جهان و پدیده
تئوان یئاد یدسته به شرح ذی  مترین آنها را در سهختلفی در این زمینه مهرح شده است که مهمهای منظریه
 کرد:
عدم وجود رابهه بین خدا و جهان: ارسهو از جمله فیلسوفانی که به عدم وجئود رابهئه بئین خئدا و  .1 

1اند.ن از ازل بودهای نیست؛ زیرا خدا و جهاجهان معتقد است. طبت دیدگاه وی، بین خدا و جهان رابهه  
گردد. گفتار وی چنئین صدور موجودات از ذات خدا: خاستگاه این نظریه به اندیشه فلوطین باز می .2 

يْوِ وَ لَیْسَ »است:  شْیَاوِ بَْ  هُوَ بَدْوُ الشَّ
َ
ها وَ لَیْسَ کَشَيْوٍ مِنَ الْْ شْیَاوِ کُلِّ

َ
شْیَ الواحِدُ الْمَحْوُ هُوَ عِلةُ الْْ

َ
اوَ هُوَ الْْ

مَا  هَا إِنَّ شْیَاوَ کُلَّ
َ
شْیَاوِ وَ ذَلِكَ أَنَّ اَلْْ

َ
هَا فِیهِ وَ لَیْسَ هُوَ فِي شَيْوٍ مِنَ الْ شْیَاوُ کُلُّ

َ
بَاتُهَئا وَ بَِ  اَلْْ ََ انْبَجَسَئتْ مِنْئهُ وَ بِئهِ 

[ است و ماننئد هئی  ؛ واحد بسیط محو )خداوند(، علت همه اشیاو]کثرات عالم2«قِوَامُهَا وَ إِلَیْهِ مَرْجِعُهَا
شیئی نیست بلکه آغاز اشیاو]مبدأ اشیاو[ است و ]البته[ همه اشیاو نیست بلکه همه اشیاو درون اوسئت و او 

گیرد و َبات، قوام و بازگشئت همئه در هی  یک از اشیاو نیست، بدان سبب که همه چیز از او سرچشمه می
ی هستی و به تعبیر وی، فراتر از آن قئرار دارد، رین نقههاوست. بر اساس این نظریه، احد که در بالاتها بهآن

ی شود و در اَر این فیضان، موجودات کثیر در سیری منظم پا به عرصئهدر اَر شدت کمال و پری، لبریز می
گذارند. نظام هستی و موجودات امکانی، پیش از آفرینش، در ذات خداونئد بئه وجئود احئدی و هستی می

اند. در این نظریه، خداونئد شته و سپس از ذات خداوند به نحو اقتضاو صدور یافتهجمعی و بسیط تحقت دا
کید است. این نظریه با اعمال تغییراتئی از سئوی فیلسئوفان و  به عنوان علت تامّه )و نه فاع  جهان( مورد تأ

توجیئه نحئوه  گانه توسط فئارابی و ابئن سئینا بئرا . تئوری ورود عقول ده3عارفان اسلامی پذیرفته شده است
صدور کثرت از واحد محو، عمده این تغییرات است. چنانچه بپذیریم فلوطین نظریۀ صئدور یئا فئیو را 
بدون تبیین دقیت نحوه صدور کثرات از واحد محو ارائه کرده است؛ فیلسوفان اسلامی، به ویئژه حکمئا  

اند و از این دریچئه، صئادر نخسئت را همشاو و اشراق، با استفاده از قاعدة سنخیت، به قاعدة الواحد راه یافت
 4کنند.َابت می

. 5این نظریه توسط متکلمئان مسئلمان مهئرح شئده اسئت . ایجاد و ابداع موجودات توسط خداوند:3 
                                                 

1 ross, The work of Aristotle, 219.    
2  ، ،اَولوجیا 3افلوطین 4 1. 

ات، 3 ، التعلیق ارابی : ف ، ال 3ر.ک ، تعلیق؛ ابن سینا 10ات ، ج؛ ابن0 ات المکیه ، الفتوح 3، 2عربی 91-3 9 0. 
، ج 4 : جوادی آملی  .72، 10ر.ک
، ج  5 ان ، التبی 4، 9طوسی ، ج ؛14 اتیح الغیب ، مف ، 27، 19فخر رازی ائد النسفیه ، شرح العق ازانی 7؛ تفت 4. 
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هئای قرآنئی و است. از سویی، در آمئوزه« کن فیکون»یا فع  امر الهی « صنع لا من شئ»تکیه متکلمان بر 
طئوری کئه در ایئن دیئدگاه، و آغاز دهنده به جهان معرفی شده است؛ بئه« مُبدئ»روایی، خداوند به عنوان 

کید است. چنانکه در قرآن می« صُنع لا مِن شئ» مَا أَمْرُهُ إِذَا أَرَادَ شَیْئًا أَنْ یَقُولَ »خوانیم: یا امر الهی مورد تأ إِنَّ
1لَهُ کُنْ فَیَکُونُ؛ «. شئودد بئه چیئزی بگویئد بئاش و مئیامر خداوند غیر از این نیست که هر وقت اراده کنئ 

و الله الخئالت »قاب  مشاهده است: « ابداع»و مقوله « صُنع لا مِن شَئ»همچنین در روایات، تعابیری نظیر 
2«.اللهیف الجلی  خلت و صنع لا من شئ در چنین فاعلیتی )صُنع امری= خلت لا من شئ( واژگانی نظیئر  

مهرح است. خداوند در این نظریه فاع  بالإراده )بالمشیه( است.  «اِبداع»و « اِحداث»، «انشاو»، «ایجاد»
طوری که در صنع امری ، موجودات گذشته از فقر ذاتی خود، از هر لحاظ مسبوق به عدم هستند و از این به

و( و چنین خلقتی وابسته به اراده خداست که بئا شود )خلت لا من شیجهت، وجود آنها ایجاد و آفریده می
بئه تعئالی هسئتی و تحقئت  -که قاب  تصور نیسئت-، اشیا را از حضیو نیستی محو«کُن»کوینیکلمه ت

درنظر گرفتئه « صنع من لا شئ»را در مقاب  « صنع من شئ»تذکر این نکته لازم است که برخی  3رساند.می
کنند؛ حئال تهم میم« خلت از عدم»اند. به تعبیر دیگر، متکلمان را به قولِ و آن را منتسب به متکلمان دانسته

)در صئورت وجئود و امکئان(، واژه « صُنع مِن لا شَئئ»و « صنع من شئ»که در هر دو گونه صنع، یعنی آن
ایجئاد »و صنع مئن لا شئئ بئر پایئه « ایجاد چیزی از چیز دیگری»نهفته است. صنع من شئ بر پایه « از»

کیئد معصئوما« صُنع لا مِن شئ»است. در « چیزی از هی  و « از»ن )ع( اسئت، دیگئر مسئئله که مئورد تأ
موضوعیت دارد؛ بنئابراین امئر خئدا عئین اراده  4؛«باش»مهرح نیست بلکه تنها مسئله « از»ضرورت وجود 

شئود. یعنئی حتئی نیئازی بئه فرمئان می« باشنده»؛ شئ اراده شده، «باش نگفته»خدا است، اراده که کرد؛ 
یئا « صُئنع لا مِئن شئئ»و از این جهت در  5کندر میرا صاد« باش»هم نیست گرچه در مواردی نیز « باش»

« از»بر خلاف دو قسم دیگر یعنی "صُنع مِن شَئ" و "صُنع مِن لا شَئ"، وجئود « کن فیکون»همان امر الهیِ 
 مهرح نیست. « مایه اولیه»و 

أَلَا »ینه، آیه ترین آیه در این زمبیان شده که کلیدی« صُنع مِن شَئ»در کنار « صُنع لا مِن شئ»در قرآن،  
مْرُ 

َ
خداشناسی توحیئدی را در -ترین تبیین هستیاست. همچنین در سوره توحید که راهبردی 6«لَهُ الْخَلْتُ وَالْْ

                                                 
، آیه  1 8سوره یس 2. 
، ج 2 افی ، الک 1، 1کلینی 2 0. 

3  ، ار ان در اندیشه »برنجک 1، «ارسهوخدا و جه 3 7. 
، آیه  4 ا أَنْ یَقُولَ لَهُ کُنْ فَیَکُونُ )سوره یس ً ا أَمْرُهُ إِذَا أَرَادَ شَیئْ َ  (.82إِنمَّ
5  ، ، دو دست خدا 2رضوی 3. 
، آیه 6  .54سوره اعراف
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ئمَدُ »خود جای داده است، علاوه بر احدیت، از صمدیت الهی نیز سخن به میان آمده است:  هُ الصَّ 1«.اللَّ از  
های مختلف معنا شده کئه یکئی از ایئن ی و تفسیری به گونهسویی، صمدیت خداوند در متون لغوی، روای

است. فرضیه نوشتار « کُنْ فَیَکُونُ »معانی راهبردی و متناسب با اهداف هستی شناسی و خداشناسی، معنای 
خداشناسی نظریه صدور )فیو الهی( و رویکرد تفسیری به صئمدیت -حاضر آن است که بین لوازم هستی

خئروج »و « ولادت»ای کئه در صئدور و فئیو، نئوعی گونئهتضادهایی برقرار است، بهالهی )کُنْ فَیَکُونُ( 
و « اراده»نهفته است حال آنکئه در صئمدیت الهئی، فاعلیئت خداونئد تنهئا بئر اسئاس « چیزی از چیزی

شود. جهئت چیز دیگری، به آفرینش موجودات و اشیاو منجر می« از»و بدون هی  مایه اولیه و نه « قدرت»
 های ذی  پاسخ دهیم:حت و سقم این فرضیه، ضروری است به پرسشبررسی ص

 داشناسی دارد؟خ-اول: صدور و فیو الهی چه لوازمی در عرصه هستی
-دوم: رویکرد تفسیری صئمدیت الهئی )کُئنْ فَیَکُئونُ( چئه اشئکالاتی را در مقئام نقئد لئوازم هسئتی

 کند؟خداشناسی نظریه صدور، ایراد می
-شناسی مئیمفهوم «صمدیت الهی»و « صدور»ابتدا تعابیر و اصهلاحات  ها،جهت پاسخ به پرسش

کید در دو نظریه، لوازم هستی ئ خداشناسئی  ظریئه نشود. در گام بعدی و براساس مفاهیم کلیدی و مورد تأ
م بئر بر این اساس، روش حاک گیرد.صدور تحلی  و سپس با رویکرد تفسیری به صمدیت مورد نقد قرار می

نیئز  ای از مهالعئات تهبیقئی فلسئفه و کئلامتوان آن را گونئهر، تحلیلی انتقادی است که میپژوهش حاض
ه از تفسیر قرآن و های کلامی برآمدذات نظریه صدور، فلسفی و نقد بدان مبتنی بر آموزهزیرا  محسوب کرد؛
 روایات است.

 پیشینه پژوهش 

ی )کُنْ فَیَکُئونُ( انجئام نگرفتئه اسئت. در تا کنون پژوهشی در نقد نظریه صدور بر اساس صمدیت اله
در پرتو قاعئد  « خلقت»پیرامون تفسیر « ابداع کلامی»و « صدور فلسفی»تحلی  نظریۀ »ای با عنوان مقاله

بئه عنئوان مبنئای « معهی الشّیو لا یکون فاقداً له»با مدل  نمودن قاعده « "معهی الشّیو لا یکون فاقداً له"
« صنع من لا شئ»شده است نظریه ابداع به چالش کشانده شود. در مقاله فوق، محکم نظریه صدور تلاش 

2برابر دانسته شئده اسئت.« صنع لا من شئ»و  و « فرزنئد»انگئاره انتسئاب »همچنئین نویسئندگان مقالئه  
، با رویکرد توصیفی و تحلیلی، سیر تاریخی و لئوازم «به خدا، و نقد لوازم آن بر اساس آیات قرآن« ولادت»

                                                 
، آیه 1  .2سوره توحید
2  ، ابخش : شف ادر پر« خلقت»پیرامون تفسیر « ابداع کلامی»و « صدور فلسفی»تحلی  نظریه » ر.ک اقداً له»عده تو ق  .51-52، «معهی الشّیو لا یکون ف
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اند. بئدین منظئور، را بر مبنای آیات قرآن و همچنین مؤیدات روایی مورد بررسی قرار داده« ولادت»ور به با
1است، بررسی و تحلی  شئده اسئت.« صدور»که اساس نظریه « ولادت در خدا»ده لازمه از لوازم باور به   

اسئفار اربعئه و بیانیئۀ شئورای  تحلی  مفهوم صدور و ولادت و لوازم آنها در»ای با عنوان همچنین در مقاله
و کاربرد هر کدام به جای دیگئری در دو « ولادت»و « صدور»های ضمن اشاره به فراوانی وجود واژه« نیقیه

، همچون خئروج چیئزی از چیئزی، ازلیئت، «ولادت»و « صدور»منبع، نتایجی نظیر وجود لوازم مشترک 
ود وسائط در قوس نزول و... حاص  شده است. سنخیت بین والد و مولود یا مصدر و صادر و ضرورت وج

کید بر  با مقاله دوم مشابهت و با مقاله سوم هم افزایی دارد . امئا « صُنع لا مِن شَئ»مقاله حاضر از جهت تأ
کید بر معنای  برای صمدیت الهی و بررسی لئوازم « کُنْ فَیَکُونُ »وجه امتیاز و نوآوری آن عبارت است از؛ تأ

 )صدور( و صمدیت الهی در عرصه هستی شناسی و خداشناسی. وردو رویکرد فیو مح

 . چهارچوب و مفاهیم نظری۱

شود. رویکردهای مفهئومی بئه صئدور مفهوم شناسی می« صمدیت»و « صدور»در این بخش، تعابیر 
عرصه گونئاگونی نظریئات، واقئع شئده اسئت. بنئابراین جهئت  «صمدیت الهی»تقریبا یکسان ولی مفهوم 

بئر  ، ضمن اشاره به برخی مفاهیم مهرح برای ایئن واژه،«صمد»مفهوم شناسی و تحلی  معنای اختصار در 
کید می« کُنْ فَیَکُونُ »معنای مختار یعنی؛  که ن ذکر آنشایا شود.از جهت شواهد لغوی، روایی و تفسیری تأ

 سب از هر کدامفراخور و تنااست که نوشتار حاضر به « امر الهی»یا « صُنع لا مِن شَئ»همان « کُنْ فَیَکُونُ »
 برد.می بهره

 . صمدیت الهی1. 1
تئوان بئه مئواردی از های مختلف معنا و تبیین شده است. برای نمونه، میصمد در منابع لغوی به گونه

2جمله؛ قصد شده توسط خلت، دائئم و بئاقی، کسئی کئه در سئیادت و  4مافوق نداشئتن، 3صلابت و سختی، 
اشئاره نمئود. امئا یکئی از معئانی  6تئو خئالی نبئودن 5جه بالایی نسبت به بقیه دارد،بلند مرتبگی، تفوق و در

چنانکئه در  7اسئت.« کُئنْ فَیَکُئونُ »که در برخی متون روایی و تفسیری بدان اشئاره شئده، « صمدیت الهی»
                                                 

1  ، اران اب »شکر و همک اره انتس ات قرآن« ولادت»و « فرزند»انگ اس آی ، و نقد لوازم آن بر اس 2، «به خدا 79. 
2 ، 1 ،7، جالعین فراهیدی 0 4. 

3  ، ارس اییس اللغةابن ف 3، 3، ج معجم مق 0 9. 
4  ، ان العربابن منظور 2، 3، ج لس 5 9. 
، مجطریح 5 ، ی ۶مع البحرین 7 8. 
6  ، انی اظ القرآن راغب اصفه 4، مفردات الف 7 4. 
7  ، : مجلسی ارر.ک ار الائمة الاطه امعة لدرر أخب ار الانوار الج 2، 4، ج بح ۶9 ، املی ائ  الشیعة؛ حرع 2، ج وس 7 ،18 ، میزان الحکمه9 ، ؛ محمدی ری شهری



            159 /...به  یریتفس کردیبا رو« صدور» هینظر شناختی خدا – ینقد لوازم هست  ؛عسگری، فرشادنیا                   

 

سئنجی پژوهشی مستق ، این معنا بر اساس اهداف هستی شناسی و خداشناسی سوره توحید مئورد امکئان
1ر گرفته است.قرا  

انئد. بئرای از تعابیر متنوعی بهئره بئرده« صمدیت الهی»روایات اه  بیت)ع( در تفسیر و تبیین معنای 
اشاره نمود کئه « چیستی صمدیت الهی»توان به پرسش اه  بصره از امام حسین)ع( در خصوص نمونه می

عَلِیٍّ )ع( بْنِ بَصْئرَهْ کَتَبُئوا إِلَئی الْحُسَئیْنِ أَنَّ أَهْئَ  الْ »شیخ صدوق آن را در کتاب التوحید چنئین آورده اسئت: 
مَدَ فَقَالَ اللهُ أَحَد  اللهُ ال رَ الصَّ هُ سُبْحَانَهُ قَدْ فَسَّ مَدِ فَکَتَبَ إِلَیْهِمْ ... إِنَّ رَهُ فَقَئالَ لَئمْ یَسْأَلُونَهُ عَنِ الصَّ مَّ فَسَّ َُ مَدُ  صَّ

ذِی لَا مِنْ شَیْوٍ وَ لَا فِئی شَئیْوٍ وَ لَا عَلَئی شَئیْوٍ یَلِدْ وَ لَمْ یُولَدْ وَ لَمْ یَکُنْ لَ  مَدُ الَّ هُ کُفُواً أَحَد  ... وهُوَ اللهُ الصَّ
شْیَاوِ بِقُدْرَتِهِ یَتَلَاشَی مَا خَلَتَ لِلْفَنَاوِ بِمَشِیئَتِهِ وَ 

َ
شْیَاوِ وَ خَالِقُهَا وَ مُنْشِئُ الْْ

َ
قَئاوِ بِعِلْمِئهِ یَبْقَی مَا خَلَئتَ لِلْبَ مُبْدِعُ الْْ

هادَهْ الْکَبِیرُ الْمُتَعالِ وَ لَمْ  ذِی لَمْ یَلِدْ وَ لَمْ یُولَدْ عالِمُ الْغَیْبِ وَ الشَّ مَدُ الَّ 2«یَکُنْ لَهُ کُفُئواً أَحَئد   فَذَلِکُمُ اللهُ الصَّ  .
مُبْئدِعُ »هئای هسئتی شناسئی و خداشناسئی نظیئر؛ نکته قاب  توجه در تبیین حضرت، وجود تعابیر و گزاره

شْیَاوِ 
َ
شْیَاوِ »، «خَالِقُهَا»، «الْْ

َ
و ... است که به آفرینش )فع  الهی( و تفسیر خلقت اشئاره دارد. در « مُنْشِئُ الْْ

قابئ  احئراز اسئت. نمونئه ایئن « صمدیت الهی»نشین، تبیین برخی روایات، بر اساس واژگان و تعابیر هم
ئذِ  لَا مِئنْ شَئيْ الْ »دست روایات، نقلی از امام علی )ع( است:  دِ الَّ مَدِ الْمُتَفَرِّ حَدِ الصَّ

َ
هِ الْوَاحِدِ الْْ وٍ حَمْدُ لِلَّ

شْیَاوُ مِنْهکَانَ وَ لَا مِنْ شَيْ 
َ
شْیَاوِ وَ بَانَتِ الْْ

َ
ذِ  لَا  وٍ خَلَتَ مَا کَانَ قُدْرَة  بَانَ بِهَا مِنَ الْْ مَدُ الَّ حَدُ الصَّ

َ
... الْوَاحِدُ الْْ

رُ  دُهُ یُغَیِّ زْمَانِ وَ لَا یَتَکَأَّ
َ
مَا قَالَ لِمَا شَاوَ کُنْ فَکَانَ ابْتَدَعَ مَا خَلَتَ بِلَا مِثَالٍ سَبَتَ وَ لَا صُنْعُ شَيْ  هُ صُرُوفُ الْْ وٍ کَانَ إِنَّ

هُ لَا مِنْ شَيْ وٍ فَمِنْ شَيْ تَعَبٍ وَ لَا نَصَبٍ وَ کُ ُّ صَانِعِ شَيْ  . در ایئن نقئ ، بعئد از 3«عَ مَا خَلَئتوٍ صَنَ وٍ صَنَعَ وَ اللَّ
قئال لِمَئا شَئاوَ کُئنْ »َ ، «وٍ خَلَئتَ لَا مِنْ شَئيْ » ، «وٍ کانلَا مِنْ شَيْ »هایی نظیر ، واژگان و ترکیب«صمد»واژه 
آفرینش و ها، تعابیری در مسئله نشین شده است. این واژههم« وٍ صَنَعَ مَا خَلَتلَا مِنْ شَيْ » ، «ابْتَدَعَ »، «فَکَانَ 

را از نظر وجه وصئفی، « صمد»صنع الهی است که از بسامد مفهومی بالایی برخوردارند. از طرفی روایاتِ 

                                                                                                                   
19، 3ج 2 4 ، ، ج ؛ قمی مشهدی ائت و بحر الغرائب 5، 14تفسیر کنز الدق 12 ، ارم شیرازی ، ج ؛ مک 2تفسیر نمونه 7 ،4 4 1-4 3 8 ، ، ج؛ بروجردی امع ، 7تفسیر ج

533 ، ، مفردات قرآن ار و قنبری 4؛ دل افک 2. 
اله 1 ، مق اضر ارنده پژوهش ح ایلازم به ذکر است نگ ان سنجی معن اله مذکور «"صَمَد»برای واژه « کُن فیکون»ای تحت عنوان "امک ایج مق اشته است. از نت نگ

ا اعلیت امری )کُنْ فَیکُونْ( برای واژه  ت؛رت اسعب ای صنع الهی و ف اهده معن ، وجود اهداف هستی« صَمَد»مش ، روایی و تفسیری اسی در -در متون لغوی خداشن
، و همچنین صفت فع  بودن حیهه ال خداوند در سوره توحید او و افع ، اسم ات ، صف ای معرفتی ذات ای کُن فَیَکون )صُنع لا«صَمَد»ه شئ( را برای مِن  ، معن

یی به برخی ممکن می« صَمَد» اسخگو ، ظرفیت پ ا نظر به هدف سوره اظ آن ب ات سوره توحید دارد و لح ا دیگر آی اط وَیقی ب ، ارتب ار ای مخت ازد. همچنین معن س
ات هستی القی است که فراتر از چیزی که می-شبه ، خ ان اوست اسی را دارد. خداوندی که خلت و امر به دست ا یده می، زایزایدخداشن ، ب اشد شود و همسری داشته ب

، ابداع می« کن فیکون» ادنیا ا و فرش 14کند )مولایی نی 0 2.) 
2  ، ، التوحید  .91صدوق

، ج3 افی ، الک 13 ،1کلینی 4- 1 3 5. 
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بندی روایات بندی کرد. جدول ذی  در راستای تحلی  و دستهتوان به وجوه تمجیدی، سلبی و فعلی دستهمی
 مورد بحث، تنظیم شده است.  

 
ه روایت در وج ترکیب راهبردی متن روایت ردیف

 معنای صمد
دُ الْمَصْمُودُ  1 یِّ مَدُ قَالَ السَّ ابی جعفر الثاني )ع(: مَا الصَّ

1 إِلَیْهِ فِي الْقَلِیِ  وَ الْکَثِیرِ  . 
وس  یَعْبُدُهُ کُ ُّ  عن الباقر )ع(: فَهُوَ وَاحِد  صَمَد  قدُّ

2وٍ عِلْماً وٍ وَ وَسِعَ کُ َّ شَيْ وٍ وَ یَصْمُدُ إِلَیْهِ کُ ُّ شَيْ شَيْ   

دُ الْمَصْمُودُ إِ  یِّ  هِ یْ لَ السَّ
 وَ یَصْمُدُ إِلَیْهِ کُ ُّ 

 وٍ شَيْ 

 صفات تمجیدی

الحسین )ع(:الصمد الذ  لا جوف له والصمد الذ   2
 .3لا ینام، والصمد الذ  لم یزل ولا یزال

الامام الحسین )ع(: لَمْ یَلِدْ وَ لَمْ یُولَدْ وَ لَمْ یَکُنْ لَهُ 
ذِی لَا مِنْ شَیْوٍ وَ لَا کُفُواً أَحَ  مَدُ الَّ د  ... وهُوَ اللهُ الصَّ

شْیَاوِ وَ خَالِقُهَا وَ 
َ
فِی شَیْوٍ وَ لَا عَلَی شَیْوٍ مُبْدِعُ الْْ

شْیَاوِ بِقُدْرَتِهِ یَتَلَاشَی مَا خَلَتَ لِلْفَنَاوِ بِمَشِیئَتِهِ وَ 
َ
مُنْشِئُ الْْ

ذِی یَبْقَی مَا خَلَتَ لِلْبَقَاوِ بِعِلْمِ  مَدُ الَّ هِ فَذَلِکُمُ اللهُ الصَّ
هادَهْ الْکَبِیرُ  لَمْ یَلِدْ وَ لَمْ یُولَدْ عالِمُ الْغَیْبِ وَ الشَّ

 .4 الْمُتَعالِ وَ لَمْ یَکُنْ لَهُ کُفُواً أَحَد  
علي بن الحسین زین العابدین )ع(: الصمد: الذ  لا 

 .5شریك له، ولا یؤوده حفظ شئ، ولا یعزب عنه شئ

 ف لهلا جو
 

لم یلد و لم یولد 
 و...

لاشریک له/ لایؤوده 
حفظ شئ/ لا یعزب 

 عنی شئ

 صفات سلبی

زید بن علي زین العابدین )ع(: الصمد هو الذ  إذا  3
أراد شیئا قال له: کن فیکون، والصمد الذ  أبدع 

 کن فیکون
 أبدع الْشیاو

 صفات فعلی

                                                 
، ج 1 افی ، الک 1، 1کلینی 2 3. 
، ج 2 افی ، الک 1، 1کلینی 2 3. 

3  ، ار انی الْخب ، مع  .7صدوق
4   ، ، التوحید 9صدوق 1. 
، ب 5 ارالْمجلسی ، جح 2، 3نوار 2 3 
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الْشیاو فخلقها أضدادا وأشکالا وأزواجا، وتفرد 
1دبالوحدة بلا ضد ولا شک  ولا مث  ولا ن . 

مَدِ امام علی)ع(: حَدِ الصَّ
َ
هِ الْوَاحِدِ الْْ الْحَمْدُ لِلَّ

ذِ  لَا مِنْ شَيْ  دِ الَّ وٍ خَلَتَ مَا وٍ کَانَ وَ لَا مِنْ شَيْ الْمُتَفَرِّ
شْیَاوُ مِنْه

َ
شْیَاوِ وَ بَانَتِ الْْ

َ
...  کَانَ قُدْرَة  بَانَ بِهَا مِنَ الْْ

مَدُ الَّ  حَدُ الصَّ
َ
زْمَانِ وَ الْوَاحِدُ الْْ

َ
رُهُ صُرُوفُ الْْ ذِ  لَا یُغَیِّ

دُهُ  مَا قَالَ لِمَا شَاوَ کُنْ* فَکَانَ صُنْعُ شَيْ  لَا یَتَکَأَّ وٍ کَانَ إِنَّ
ابْتَدَعَ مَا خَلَتَ بِلَا مِثَالٍ سَبَتَ وَ لَا تَعَبٍ وَ لَا نَصَبٍ وَ 

هُ لَا وٍ فَمِنْ شَيْ کُ ُّ صَانِعِ شَيْ  وٍ  مِنْ شَيْ وٍ صَنَعَ وَ اللَّ
2«صَنَعَ مَا خَلَت  

 
 

 لَا مِنْ شَيْوٍ خَلَت
 لما شاو کُنْ فَکَانَ 

 ابتدع ما خلت
ا وٍ صَنَعَ مَ لَا مِنْ شَيْ 

 خَلَت

عانی متواند دیگر دقت داشته باشیم، این معنا می« صمدیت الهی»برای « کن فیکون» چنانچه به معنای
د دستان اوست، کسی است که دیگران قصئوشش دهد. توضیح مهلب اینکه خداوندی که امر و خلت بهرا پ

یئر؛ کنند )از جنبه صئفات تمجیئدی( و چنئین خئدایی از صئفاتی نظها و...( میو آهنگ او )در نیازمندی
 شریک داشتن و ... مبراست )از جنبه صفات سلبی(. 

 . صدور الهی2. 1
شدن چیزی از چیز دیگر است. در فرهنگ صلیبا در خصوص ایئن واژه آمئده  به معنای ناشی« صدور»

صدور به معنی واقع شدن، تقرر یافتن و ناشی شدن از چیزی است. در فلسفه نوافلاطونی، مقصود »است: 
از صدور، فیو هستی از واحد یا از خیر است. زیرا در نظر آنان، واحد ابتدا عق ، سئپس نفئس و جهئان و 

شود و اکراه نئدارد از اینکئه سینا خداوند ذاتا مانع نمیکند. از نظر ابنردی را به ترتیب ایجاد میموجودات ف
همه چیز از او صادر شود. پس صدور به معنی فئیو و در مقابئ  رجئوع اسئت، یعنئی رجئوع و بازگشئت 

سفه، فیو بئه فعئ  پس این واژه با فیو مترادف است. در فل 3«.اندموجودات به مبدئی که از آن صادر شده
شود که همیشه و بدون عوض و غرض در جریان است. چنین فاعلی دارای وجئود ازلئی و فاعلی اطلاق می

ابدی است؛ زیرا دوام صدور فع  از او تابع دوام وجود اوست. این فاع ، مبدأ فیاض و واجب الوجود است 

                                                 
1  ، ، التوحید 9صدوق 0. 
، ج2 افی ، الک 13 ،1کلینی 4- 1 3 5. 

3  ، ، فرهنگ فلسفی 42صلیبا 0. 
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1کند.که همه چیز را به نحو ضروری و معقول افاضه می ، به دفعات به «صدور»و « فیو»و واژه همچنین د 
2اند.جای یکدیگر و در یک معنا به کار رفته  

 . کُنْ فَیَكُونُ 3. 1
کید نوشتار حاضر برای صمدیت الهی،  « کُئنْ فَیَکُئونُ »است. امئا مئراد از « کُنْ فَیَکُونُ »معنای مورد تأ

در مقولئه آفئرینش موجئودات، دو خداشناسی باید دانست که قرآن، -چیست؟ برای تبیین این مفهوم هستی
صُنع لا »و امر، درواقع « صُنع مِن شَئ»را بیان نموده است. خلت همان « امر»و « خلت»گونه فاعلیت یعنی؛

هُ خَلَتَ کُئَ ّ »کند: مهرح می چیز دیگرییا  ماده« از»است. قرآن، آفرینش برخی موجودات را « مِن شَئ وَاللَّ
ةٍ مِنْ مَاوٍ  پدید آوردن چیزی از چیزی بر اساس قانون علت و معلئول »نگونه تعریف شده است: .خلت ای3«دَابَّ

نسئبت برقئرار « صئادر»، «صئدور»، «مصدر»در خلت، بین  4«.و مهابت با قانون طبیعت، در زمان و مکان
ةٍ( مصدر همانا آب، صادر همانا جنبندگان و صئدور، را بهئه است. برای مثال، در ایجاد موجودات )کَُ ّ دَابَّ

در کنار هم بیئان شئده اسئت. آفئرینش حضئرت « امر»و « خلت»بین این دو است. همچنین در قرآن، گاه 
مَّ قَالَ لَهُ کُئنْ »نشینی است: مسیح )ع( نمونه بارز این هم َُ هِ کَمَثَِ  آدَمَ خَلَقَهُ مِنْ تُرَابٍ  إِنَّ مَثََ  عِیسَی عِنْدَ اللَّ

 6  قاب  تحلی  است: اول: خَلَقَهُ مِنْ تُرَابٍ )خلت( و دوم: کُنْ فَیَکُئونُ )امئر(نشینی بدین شکاین هم 5«فَیَکُونُ 
ماده یا شئ دیگر(، قانون علیّت، سئازگاری بئا قئوانین  از)ایجاد شئ « از». آنچه مسلم است در خلت، لفظِ 

لا مئن شئئ(، دیگئر که، در امر الهی)کُنْ فَیَکُونُ = صنع الشئ حال آن 7طبیعت و زمان و مکان مهرح است.
، «انشئاو»، «ایجئاد»خلت چیزی از چیز دیگر مهرح نیست. در منظومه واژگانی امر الهی؛ تعابیری چئون؛ 

« ابداع»کند. برای نمونه ها به فهم چیستی امر الهی کمک میوجود دارد که توجه بدان« اِبداع»و « اِحداث»
 8اند.مایه و واسهه شئ دیگر تعریف کرده ای موارد بدونرا ایجاد بدون سابقه و الگو و در پاره

 در بستر فلسفه یونانی و اسلامی« صدور و فیض الهی». نظری به ۲

نظریه صدور در راستای تبیین رابهه خالت و مخلوق و صدور کثیئر از ذات واحئد )بسئیط( ارائئه شئده 

                                                 
1  ، ، فرهنگ فلسفی ا 50صلیب 8 . 
، ج 2 ار الاربعه العقلیه الیه فی الاسف ، الحکمه المتع 5، 7؛ ج333 ،۶؛ ج394، 1ملاصدرا 7 ،2 14. 

، آیه 3  .45سوره نور
4  ، ، رضوی 2دو دست خدا 2. 
، آیه س 5 5وره آل عمران 9. 
6  ، اران اهی صفت و همک ، ج ملکش اشی در چیستی و چرایی بسته بودن دست خدا در اندیشه یهود 12، 1کنک 2. 
7  ، : رضوی ، ر.ک 2-22دو دست خدا 1. 
8  ، ات الفلسفه ، موسوعه مصهلح امی  1جه
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. گفتئار وی چنئین اسئت: مند مهرح کئرداست. فلوطین، اولین فیلسوفی بود که این نظریه را به شک  نظام
الواحد المحو هو علة الْشیاو کلها، و لیس کشيو من الْشیاو ب  هو بدو الشيو، و لیس هو الْشیاو، بئ  »

الْشیاو کلها فیه، و لیس هو في شيو من الْشیاو، و ذلك أن الْشیاو کلها إنما انبجسئت منئه، و بئه َباتهئا و 
1؛«قوامها و إلیه مرجعها ی هستی و به تعبیئر وی فراتئر از آن ، احد، که در بالاترین نقههبر اساس این نظریه 

شود و در اَر این فیضان، موجودات کثیر در سیری منظم پا به قرار دارد، در اَر شدت کمال و پری، لبریز می
گذارند. هرچند فلوطین در خصوص نظریئه صئدور، بئه تأسئی از نظریئات فیلسئوفانی ی هستی میعرصه

2کند؛افلاطون اعتراف میچون؛ ارسهو و  اما طبت شواهد تاریخی، مبانی ایئن نظریئه بئه فیلسئوفانی نظیئر  
-کرد تا این کثرت و وحدت را به گونهگردد که به کثرت و وحدت اشیاو باور داشته و تلاش میتالس باز می

همه اشئیاو، آب را ای توجیه کند. به گفته ارسهو در مابعدالهبیعه، تالس، با توجه به درک وجود رطوبت در 
مئاده »در نهایئت آنکئه دغدغئه فیلسئوفان کهئن در تعیئین  3دانست.عام  توجیه وحدت و کثرت اشیاو می

هئای توان به عنئوان ریشئهتر ارجاع کثرات به واحد را میو تبیین حقیقت هستی و به عبارت صریح« المواد
زایی در اندیشه فلسفی مسئلمانان نیئز داشئته تاریخی نظریه صدور دانست. به هر حال، این نظریه، تأَیر بس

و هذه الموجودات کلها صادره عن ذاته و »نویسد: می« صدور»است؛ چنانکه فارابی در التعلیقات پیرامون 
الفئیو »نویسئد: سینا در خصوص فیو )صدور( مئیهمچنین ابن 4«.هی مقتضی ذاته، فهی غیر منافیه له

ي العقول لا غیر، لْنّه لمّا کان صدور الموجودات عنه علي سبی  اللزوم لا إنّما یستعم  في البار  تعالي و ف
لإرادة تابعة لغرض، ب  لذاته و کان صدورها عنه دائماً بلا منع و لا کلفة تلحقه فئي ذلئك، کئان الْولئي أن 

نحئوه رود؛ زیئرا صئدور موجئودات از خداونئد بئر فیو تنها در مورد خدا و عقول به کار مي 5یسمّي فیضاً؛
حتمیت است نه به دنبال اراده پیرو غرض )ذات او در صدور فع  و فیضان کافي است( و نیز صدور فع  از 
او دائمی و همیشگی بدون مانع و خستگی و لذا بهتر است فع  خداوند )صئدور موجئدات در ذات حئت( 

نماید چنانکه در اسئفار را در جای جای آَار خود بیان می« صدور»ملاصدرا نیز نظریه «. فیو نامیده شود
هئر چنئد ملاصئدرا در  6«اولین چیزی که از واجب الوجود صادر گردیده، وجود منبسط اسئت»نویسد: می

                                                 
1  ، 3، اَولوجیاافلوطین 4 1. 
2  ، : فلوطین ، ر.ک ار فلوطین  ۶دوره آَ 7 2. 

: ارر. 3 ، ک ، سهو ابعدالهبیعه 9م 8 3. 
4  ، ارابی ، ف ات  .3التعلیق
5  ، اتابن سینا 1، التعلیق 0 0. 
6  ، ، ج ملاصدرا ار الاربعه العقلیه الیه فی الاسف 3، 2الحکمه المتع 3 1. 
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1کند.برخی آَار خود، عق  را اولین صادر شده از ذات حت معرفی می وی همچنین در خصوص صادر اول  
وجودات العقول الفعالة ظئلال لوجئوده و »: دارد که آن ازلی به ازلیت خداوند است)عقول فعال( اذعان می

وحداتها مث  لوحدته فسعتها و جمعیتها أنموذج لسعته و جمعیته فإنما هي وسائط صدور الْشیاو عن الحت 
تعالی و وسائ  رجوع الموجودات إلیه فلها الْولیة بأولیته و الآخریة بآخریته کمئا أنهئا موجئودة بوجئوده لا 

2«بإبقائه لْنها کما علمئت بمنزلئة أشئعة نئوره و لئوازم هویتئه باقیة ببقائه لا -بإیجاده . برپایئه مئتن فئوق، 
های صدور )خئروج( و داند. این عقول فعال، واسههی وجود خداوند میصدرالمتألهین عقول فعال را سایه

جهئت هها از خداوند و به خداوند هستند. وی در ادامه، بودن عقول را ببازگشت )رجوع( موجودات و پدیده
بودن و بقای خداوند )ونه ایجاد حضرت حت( و ازلی بودن او دانسته است. جالب اسئت وی، خورشئید و 

خروج موجئودات » کند. بنابراین در نظر او، صدور،اشعه را جهت تبیین نسبت عقول و خداوند استفاده می
 واسهه عقول فعال است. به« از خداوند

 سی قرآنیخداشنا-هستیدر بستر « صمدیت الهی». نظری به 3

خداشناسی نئاب توحیئدی  -های هستیدربرگیرنده معارف اعتقادی و آموزه 3سوره توحید یا سوره صَمَد
رسد به همین جهت عظمت آن در روایات ائمه اه  بیت )ع(، برابر یک سوم قرآن دانسئته است. به نظر می

ئمَدُ( اسئت کئه ضئمن داشئتن معئانی از تعابیر برجسته در این سوره، صمدیت الهی )ال 4شده است.  هُ الصَّ لَّ
گویئد گوناگون، در یک مفهوم راهبردی، به معنی کسی است که وقتئی چیئزی را بخواهئد )اراده کنئد( مئی

« کُئنْ فَیَکُئونُ »و « صُنع الشئئ لا مِئن شئئ»؛ «امر الهی»که درواقع همان  5شودمی« باشنده»و آن « باش»
خداشناسئی نئاب توحیئدی ضئروری اسئت؛ زیئرا -، جهت ارائه هستی است. توجه به این مفهوم راهبردی

از نظئر نگارنئدگان نوشئتار  6رسالت و شأن نزول سوره توحید، پاسخگویی به سئؤالات خداشناسئی اسئت.
دارای معارف و لوازم نئاب توحیئدی اسئت کئه « کُنْ فَیَکُونُ »در معنای راهبردی « صمدیت الهی»حاضر، 

های مشهور میان غالب فیلسوفان مسلمان و غیئر مسئلمان، نظیئر برخی نظریه تواندبررسی و تحلی  آن می
 ی صدور موجودات از خداوند را به چالش بکشد.و نحوه« فیو الهی»

                                                 
1  ، : مصلح ، ر.ک 2ترجمه و تفسیر الشواهد الربوبیه 1 9. 
، ج  2 ار الاربعه العقلیه الیه فی الاسف ، الحکمه المتع 14، 9ملاصدرا 1. 

3  ، اهی ، ج خرمش امه قرآن و قرآن پژوهی 2-271، 2دانشن 7 0. 
14سیوطی، 4 0 ، ج  4 المأَور ۶تا ۶78،  8الدر المنثور فی التفسیر ب 8 0 ، ، الدعوات 2؛ قهب راوندی 17. 
، ج  5 ان ، ترجمه تفسیر مجمع البی 2طبرسی 7 ،3 70 ، ارم شیرازی ، ج ؛ مک 2تفسیر نمونه 7 ،4 38 ، ، ؛ بروجردی امع 5، 7ج تفسیر ج 33 ، ار و قنبری ؛ دل افک

 ، 4مفردات قرآن 2. 
، ابو 6 ان في تفسیر القرآنالفتوح رازی ان و روح الجن 2، ج روض الجن ، ؛ 4۶5، 0 ارم شیرازی ، ج مک 2تفسیر نمونه 7 ،4 28. 
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 الهی« صمدیت»و « صدور». بررسی لوازم 4

لئوازم  گنجد. بنابراین ، سه مورد ازالهی در این نوشتار، نمی« صمدیت»و « صدور»بررسی همه لوازم 
راده امحدودیت »، «ولادت در ذات خداوند»شود. نقد می« صمدیت الهی»، ارائه و بر پایه «صدور»مده ع

 است. « صدور و فیو الهی»از لوازم عمده باور به « سنخیت خالت و مخلوق»و همچنین « الهی
 ولادت در ذات خداوند)صدور و خدای مَبدأ(  .1 .4

1و مبئدأ خلقئت ، ذات خداوند، علت«صدور»بر پایه نظریه  اسئت. لازمئه چنئین رویکئردی، همانئا  
به معنای واقع شدن، تقرر یئافتن، و ناشئی شئدن از چیئزی « صدور»زیرا است؛« ولادت در ذات خداوند»

« ولاده»بئه واژه « ولیئد»و « ولئد»هئای . صاحب لسان العرب به صورت استهرادی در توضیح واژه2است
را همئان « ولادت»که  3«ودُ حِینَ یُولَدُ، وَالْجَمْعُ وِلْدان  وَالِاسْمُ الوِلادةُ والوُلُودِیَةُ والوَلیدُ: الْمَوْلُ »کند: اشاره می

چیزی از چیزی پدیئد » داند. جمی  صلیبا در فرهنگ فلسفی خود، بعد از تبیین واژه تولد می« زایش»عم  
« صئدور». آنچه از معنای 4«آن باشدو چیزی جدا شود که مث  از شی»نویسد: به نق  از ابن سینا می« آمدن

صئدر »شئود: آید، همانا، خروج چیزی از چیزی یا از مکانی است و در این خصوص گفته میدست میبه
؛ خئارج شئد از آب و دیار)شئهرها(، چنانچئه 5«عن الماو و صدر عن البلاد: إذا کان وردها َمّ شخص عنها

 6«یومئذ یصدر الناس أشتاتا لیروا أعمئالهم»به این واژه در آیه ها خروج کند. با نظری ها شده و از آنوارد آن
یصئدر النئاس »آید. در تفسیر ملاصدرا چنین آمده اسئت: دست میبه« خروج چیزی از چیزی»نیز معنای 

. وی از واژه 7«یئوم القیامئة أشئتاتا متفئرّقین یخرجئونأشتاتا من مقابرهم و أجسادهم إلئی عئالم الآخئرة، و 
موضئوعیت « صدور»بهره گرفته است؛ بنابراین، آنچه در نظریه « یصدر الناس أشتاتا»بیین خروج، جهت ت

مواصلة ما بین القوة القابلة ...»نویسد: در خداوند است. برای نمونه ملاصدرا می« ولادت»یابد، مسئله می
؛ ملاصئدرا 8«جودیئةو مئن الموالیئد الوو القوة الفاعلة لیتحص  من اجتماعهما و یتولد من ازدواجهمئا شئي

داند. همچنین ملاصدرا، اشیاو را حاص  تولد ی فاع  و قوه قاب  میرا متولد از ازدواج قوه« موالید وجودیه»

                                                 
1  ، ، جملاصدرا ار الاربعه العقلیه الیه فی الاسف 2-270، 8الحکمه المتع ۶ 9 ، ائی اطب ، ج؛ طب ایه الحکمه  . 78، 2نه
، صلی 2 ، فرهنگ فلسفی 42با 0. 

1ابن منظور، 3 41 ، ج4 ان العرب  .468، 3لس
4  ، ، فرهنگ فلسفی 2صلیبا ۶ 7. 
5  ، 1مصهفوی 368 :6/2 0 6. 
، آیه  6  .۶سوره زلزال
، ج 7 ، تفسیرالقرآن الکریم 4، 7ملاصدرا 3 ۶. 
، ج 8 ار الْربعه ، الْسف 1، 1ملاصدرا 3 1. 
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1دانئداز قلم یا همان عق  و لوح یا همان نفس کلی و هیولی می 2«ولادت»و در واقئع « صئدور». بنئابراین   
 ؛ حضور پیشین مولود در ذات والد و ازلیئت آن بئه لوازمی از قبی« خروج شئ من شئ»براساس مکانیسم 

ازلیت والد، مثلیت، تعدد و تکثر خدایان در طول هم بر اسئاس تعئدد و تکثئر موالیئد، محئدودیت قئدرت 
از لئوازم عمئده  -که نوعی تجئزّی اسئت-لذا ولادت  3خداوند، پایستگی وجود، َنویت و... را در پی دارد.

بر اساس رویکرد تفسئیری  ،«صدور»نقد و بررسی این لازمه از لوازم نظریه نظریه صدور است. در ادامه به 
  .پردازیمالهی می« صمدیت»به 

 نقد بر پایه صمدیت الهی)صمدیت و خدای مُبدئ( 
کید برای  موجئود »گوید: ، خداوند هر وقت چیزی را اراده کند، می«صمدیت الهی»در معنای مورد تأ

خداونئد بئرای موجئود شئدن مخلوقئات، اراده )إِذا أرَادَ اولًا:با این نگاه «. ودشباش، آن هم فوراً موجود می
در امر الهئی،  ثانیا:مخلوقات از ذات خدا منتفی است. « صدور»کند که در این صورت ضرورت شَیْئاً( می

نیست بلکه اراده و فعئ  خداونئد، موجئب آفئرینش خلئت  4دیگر ذات خداوند بعینه علت تراوش مخلوقات
شود، به اراده و مشئیت او در صمدیت، خداوند فاع  بالمشیه است و آنچه خلت و ایجاد می ثالثا:شود. می

-تفئاوت مئی« مَبئدأ»و خئدای« مُبدئ»یابد نه آنکه از ذات او صادر شود و از این جهت، خدای تحقت می

و « مُعیئد»و « مُبئدئ»د شود اما خداونئاینکه مبدأ، چیزی است که شئ از آن ترکیب و تألیف مییابند. چه
چنانکه در روایات اسلامی، خداوند نه به عنوان مبدأ )آغاز مخلوقات( که به عنئوان  5پدید آورنده اشیاو است

یَا مُبْدِئَ کُ ِّ »خوانیم: در دعای جوشن می مُبدئ )آغاز دهنده به مخلوقات( معرفی شده است. برای نمونه،
کر است انگاره مبدأ بودن خداوند ریشه تئاریخی دارد. پارمنیئدس معتقئد اسئت: لازم به ذ 6«.وٍ وَ مُعِیدَهُ شَیْ 

اند که محال است چون لا شیو، عدم محو اسئت و از عئدم چیئزی بئه آفریده شده« لاشیو»اشیاو یا از 
آید و اگر آن چیز از شیو دیگر به وجود آمده باشد که تحصی  حاص  و چیزی بئدون سئابقه بئه وجود نمی

                                                 
ا فوقه هو أ 1 ا قهذا الملك الکریم الذ  هو لوح لم ارین یض اعتب اع  و منفع  من القوی الإدراکیة لوح و قلم ب ا دونه و هکذا ک  ف الْقلام و الْلواح  فتولدتلم لم

ا و هو القلم بمنزلة آدم و الآخر و هو اللوح بمنزلة حوا  ان القلم الْعلی واهب  تولدبعد هذین الملکین الکریمین الذین أحدهم ا و ک ات منهم الْولاد البنین و البن
ا و هو  رواحالْ ا أن فیو فیه ، ج صدورذاتي له و إراد  لله کم ار الْربعه ، الْسف الإرادة إراد  )ملاصدرا ا ب 30، 6الفع  عن 3.) 
ان در بررسی تهبیقی  2 انی( بدین نتیجه رسیده« ولادت»و « صدور»برخی محقق اییِ جه انیه شورای نیقیه )نخستین شورایِ کلیس ار اربعه و بی -اند که واژهدر اسف

ای ار رفته« ولادت»و « صدور»ه ای یکدیگر به ک ، به ج امبرده :در دو متن ن ، اند. ر.ک اسی و عبیداوری ار »عب ا در اسف تحلی  مفهوم صدور و ولادت و لوازم آنه
انیۀ شورای نیقیه 1،«اربعه و بی 3 1. 

3  ، اران اب »شکر و همک اره انتس اس « ولادت»و « فرزند»انگ ، و نقد لوازم آن بر اس ات به خدا 2، «قرآنآی 54. 
4  ، ائی اطب : طب ، جر.ک ایه الحکمه 7، 2نه 8. 
5  ، انی اظ القرآنراغب اصفه 5، مفردات الف 9. 
6  ، ان اتیح الجن ات مف ، کلی 1قمی ۶ 7. 
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1مده؛،پس خلت از عدم محال است.وجود نیا و همچنئین « صنع الشئ لا من شئ»تر اشاره شد که بین پیش 
ای به ایجاد شئ بر پایه های قرآن و معصومان)ع( اشارهتفاوت وجود دارد و در آموزه« صنع الشئ من لاشئ»
کیئد بو« مُبدئ»نشده است؛ بنابراین برخلاف چنین دیدگاهی، متون روایی بر « ی عدممایه» دن خداونئد تأ

2دارد ها از تقاب  مبانی هستی شناسی و خداشناسی مستخرج از ادعیه، با ای که نتایج برخی پژوهشگونهبه 
 3دهئد.خداشناسی فلسفی )نظریه صدور و پیروان این نظریه از فیلسوفان اسئلامی( خبئر مئی-مبانی هستی

سُبْحَانَكَ یَئا مُبْئدِئُ تَعَالَیْئتَ یَئا »خوانیم: ص( میبرای نمونه در دعای مجیر، منقول از پیامبر گرامی اسلام)
ارِ یَا مُجِیرُ  و « مُبْدِئُ = آغاز دهنده به موجئودات». در این بخش از دعا، خداوند با عنوان 4«مُعِیدُ أَجِرْنَا مِنَ النَّ

یئر ملاصئدرا، یاد شده اسئت. حئال آنکئه در آَئار فیلسئوفانی نظ« مُعِیدُ = بازگرداننده موجودات»همچنین 
أن المبدأ الْعلی له الْولیة و الآخریة لْج  انبساط وحدتئه ...»، یاد شده است: «مبدأ»خداوند تحت عنوان 

 ها است.و نه آغاز دهنده به آن« آغاز موجودات»همانا « مبدأ»تر بیان شد که معنای . پیش5«الحقة... 
هایی است که به شدت مورد نقد قئرار انگاره به خداوند از جمله« ولادت»و « فرزند»در قرآن، انتساب 

ا َکَئادُ »خئوانیم: گرفته است. برای نمونه در سوره مریم می حْمَنُ وَلَئدًا لَقَئدْ جِئْئتُمْ شَئیْئًا إِدًّ خَئذَ الئرَّ وَقَئالُوا اتَّ
ا  رْضُ وَتَخِرُّ الْجِبَالُ هَدًّ

َ
رْنَ مِنْهُ وَتَنْشَتُّ الْْ مَاوَاتُ یَتَفَهَّ حْمَنِ وَلَئدًا أَنْ دَعَوْاالسَّ در سئوره توحیئد پئس از  6«.لِلئرَّ

آمده است کئه برخئی دو آیئه  8«وَ لَمْ یَکُنْ لَهُ کُفُوًا أَحَد  »و  7«لَمْ یَلِدْ وَ لَمْ یُولَدْ »، آیات «صمد»اشاره به صفت 
ی در خصئوص برای نمونه صاحب تفسیر هئدایت بعئد از بررسئی اقئوال 9اند.دانسته« صمد»اخیر را تفسیر 

صفت سلبی(  30در نهایت گفتار خود را با روایتی از امام علی )ع( )در تأوی  صمد با ذکر « صمد»معنای 
دانیم آید، این را نیئز مئیچون دانستیم که فرزند از او به وجود نمی»نویسد: گونه میرساند و اینبه پایان می

شود و نیازمند به تکمی  خئود ورد. چیزی از او کم نمیآکه خود تولد پیدا نکرده است، مگر آن که فرزند می
نیاز از افزایش است چگونه ممکن است بئا تولئد از ای به آن نیست، و پروردگار ما که بیبا افزوده شدن پاره

                                                 
1  ، اپلستون ، ج ک اریخ فلسفه ۶، 1ت 3-۶ 1. 
2  ، : مجلسی ادر.ک ان-زاد المع اتیح الجن 4، مف 18 ، اووس ال؛ ابن ط ال الاعم 3، 1، ج اقب 3و  7 ۶ 9. 

: عر 3 ، .ک ادنیا ا در استخراج گزاره»سگری و فرش : هستیتأَیر دع ای معرفتی _ بررسی موردی اسیه اسی و خداشن 1، «شن 40. 
4  ، ان اتیح الجن ، مف 1قمی 3 ۶. 
5  ، اد ، المبدأ و المع 3ملاصدرا 5 7. 
ات  6 ، آی 9 -88سوره مریم 1. 
، آیه 7  .3سوره توحید
، آیه 8  .4سوره توحید
9  : ، ر.ک ، تفسیر القمی 4، 2جقمی ، ج ؛ 49 ان ، ترجمه تفسیر مجمع البی 2طبرسی 7 ،3 ،ج؛ 70 ، تفسیر اَنی عشری اه عبدالعظیمی 3، 14ش ، ؛ 84 ائی اطب طب

، ج 2ترجمه تفسیر المیزان ، ج ۶72، 0 ، تفسیر نمونه ارم شیرازی 2؛ مک 7 ،441-4 3 ، ج 8 ، تفسیر تسنیم 2؛ جوادی آملی 3 ،2۶5. 
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زایئد بئدان سئان کئه نئه می« زاید و نه زاده شئده اسئتنه می -لَمْ یَلِدْ وَ لَمْ یُولَدْ »دیگری افزایش پیدا کند؟ 
های جئاهلی را کئه در مئذاهب و زایند. این آیئه بنیئاد خرافئهاینات آفریده، خواه کثیف و خواه لهیف، میک

کند که بر تصور ولادت موجئودات از رحئم آفریننئده آن، مبادی مختلف، تجسم پیدا کرده است، ویران می
1«سبحانه و تعالی، تکیه دارد   

2را نتیجه گرفئت.« لَمْ یلِدْ وَ لَمْ یولَدْ »توان می« صمد»استاد مههری نیز معتقد است از واژه  همچنئین  
گانه سلبی در آیات سوم و چهارم سوره توحیئد را متفئرع بئه صئمدیت خداونئد علامه طباطبائی صفات سه

دانسته است. از نظر وی، هرچند نفی این صفات از خداوند ئ متولد شدن چیزی از خدا، تولد خدای تعالی 
تواند بر صفت احدیت متفرع شود و گفته شود فرض احدیت خئدای تعئالی تن کفوئ میاز چیز دیگر و داش

کافی است در اینکه او هی  یك از این سه صفت را نداشته باشد ولی اینکه چنین معنایی متفرع بر صمدیت 
و « وَ لَئمْ یُولَئدْ لَئمْ یَلِئدْ »بنابراین صمدیت الهی و ارتباط وَیت آن با آیات  3رسد.زودتر به ذهن میخدا باشد،

و « صئدور»زداید هر چنئد کئه قئائلان بئه از ذات احد را می« ولادت»هر گونه  4،«وَ لَمْ یَکُنْ لَهُ کُفُوًا أَحَد  »
 اند.گرایی توجیهاتی ارائه داده، جهت دوری جستن از مادی«فیو»

 صدور و محدودیت اراده و قدرت الهی  .2 .4
و سرشاری )لبریزی( خئدا  5ینش موجودات( بر نحو حتمیت صادردر صدور و فیو، فع  خدا )در آفر

-از طرفئی در چنئین رویکئرد هسئتی 6شئود.به صورت اجتناب ناپذیری به پیدایش موجئودات منجئر مئی
. چنانچه صدور فعئ  خداونئد بئر نحئو حتمیئت 7خداشناسی، اراده، صفت ذاتی و عین ذات خداوند است

شئود. بئدین بر اساس اراده الهی )إن شاو و إن لم یشأ( منتفئی مئی باشد، امکان عدم صدور برای خداوند و
مَا أَمْرُهُ إِذَا أَرَادَ شَیْئًا أَنْ یَقُولَ لَهُ کُنْ فَیَکُونُ »ای آیه ترتیب، در چنین نظریه معنایی نخواهد داشت و نظریئه  8«إِنَّ

، خداوند «ولادت»صدور یا شود. همچنین بر اساس به محدودیت اراده و قدرت الهی منتهی می« صدور»
و « واسهه»اش به تواند ایجاد کند و برای آفرینش موجودات مباین با ذاتسنخ خود را میتنها موجودات هم

که همان عقول هستند، نیازمند است و از این روی، قدرت الهی در رویکرد فیو و صدور، دچئار « شفیع»
                                                 

1  ، ، ج تفسیر هدایتمدرسی 4 ،18)من هدی القرآن( 13-4 1 2. 
2  ، ، ج مههری ا قرآن ایی ب 2، 14آشن 8 ۶. 

،ج 3 ، ترجمه تفسیر المیزان ائی اطب 2طب 0 ،۶ 7 3. 
، آیه  4  .4و  3سوره توحید
5  ، اتابن سینا 1، التعلیق 0 0. 
6  ، ارابی ، ف ات  .3التعلیق
7  ، : ملاصدرا ، جر.ک ار الاربعه العقلیه الیه فی الاسف 3، 8الحکمه المتع 19-3 0 7. 
، آیه  87   .82سوره یس



            169 /...به  یریتفس کردیبا رو« صدور» هینظر شناختی خدا – ینقد لوازم هست  ؛عسگری، فرشادنیا                   

 

1محدودیت خواهد شد  . 
 راده صفت فعل الهی( نقد بر پایه صمدیت الهی )ا

شود. در ، فع  خداوند بر اساس اراده انجام می«صدور»بر پایه امر الهی)کُنْ فَیَکُونُ( و در تقاب  نظریه 
مَا قَوْلُنَا لِشئٍ إِذَا أَرَدْنَئاهُ أَنْ نَقُئولَ لَئهُ کُئنْ »ای به نیکی اشاره شده است: آیات قرآن به چنین فاعلیت و اراده إِنَّ

2«.فَیکُونُ  و، همئان فعئ  و تحقئت او اراده خداوند مقارن با فع  الهی است، پس اراده حئت بئه ایجئاد شئی 
ها و موجودات بیان شده است. برای نمونئه در سئوره . همچنین در آیات قرآن، امر الهی و ابداع پدیده3است

رْضِ وَ إِذَا قَضَی أَمْئرا فَ »خوانیم: بقره می
َ
مَاوَاتِ وَ الْْ مَئا یقُئولُ لَئهُ کُئنْ فَیکُئونُ بَدِیعُ السَّ . در ایئن آیئه واژه 4«إِنَّ

تئر بئرایش ای کئه پئیشگونهدر توصیف فاعلیت امری خداوند)کُنْ فَیَکُونُ( و به معنی ایجاد شئ به« بدیع»
در روایات معصومان)ع( نیز تصئریح شئده اسئت کئه اراده از  5کار رفته است.هی  نمودی از خلت نبوده، به

باشد. برای نمونه، در پاسخ به پرسشی در خصوص چیستی اراده خالت و مخلئوق، از امئام می صفات فع 
الإرادة من المخلوق الضمیر وما یبدو له بعد ذلك من الفع ، وأمئا مئن »...رضا )ع( چنین نق  شده است: 

منفیة عنئه، وهئي الله عزوج  فإرادته إحداَه لا غیر ذلك لْنه لا یرو ، ولا یهم ، ولا یتفکر، وهذه الصفات 
من صفات الخلت، فإرادة الله هي الفع  لا غیر ذلك یقول له: کن فیکون، بلا لفظ ولا نهت بلسئان ولا همئة 

بر پایه روایت فئوق، اراده الهئی بئرخلاف اراده انسئان، همئان  6«ولا تفکر، ولا کیف لذلك کما أنه بلا کیف
شود؛ لذا اراده خداونئد اندیشیدن، تفکر و ... انجام میاحداث و ایجاد است و این اراده بدون نیاز به دیدن، 

بئرای تبیئین اراده الهئی « کُئنْ فَیَکُئونُ »همان فع  الهی و نه چیز دیگری است. در ادامه حضئرت از تعبیئر 
استفاده نموده است. بنابراین و بر پایه امر الهی)صمدیت( و صفت فع  بودن اراده حئت تعئالی، اراده الهئی 

رْضَ بِئالْحَتِّ إِنْ یَشَئأْ یُئذْهِبْکُمْ »ر نیست بلکه مهابت با آیه محدودیت بردا
َ
مَاوَاتِ وَالْْ هَ خَلَتَ السَّ أَلَمْ تَرَ أَنَّ اللَّ

یَأْتِ بِخَلْتٍ جَدِیدٍ   تواند موجودات را ایجاد یا اعدام کند.هر زمان که بخواهد می 7«وَ
مئال ذات اسئت و کمئال ذاتئی او چنئین فیو الهی ناشی از ک ممکن است این اشکال مهرح شود که

                                                 
اس نظریه   1 او را از درون خود می«ولادت»براس ، اشی او هم، خدای والد ا اشی ابراین تنه ، بن این سنخ و مث  خود را میزاید ا آفرینش موجودات متب تواند تولید کند ام

اظ برای آفرینش آن ار عجز است بدین لح ا ذات خویش دچ ازمند ب ، نی ائط»ها او»و « وس الد)اله( محدود خواهد شد )شکر و درت وخواهد بود در نتیجه؛ ق« شفع
 ، اران اب »همک اره انتس ات قرآن« ولادت»و « فرزند»انگ اس آی ، و نقد لوازم آن بر اس 2، «به خدا 71-2 70.) 

، آیه سوره2  .40نح 
، ج  3 ، تفسیر اَنی عشری اه عبدالعظیمی 2، 7ش 0 5. 
، آیه 4 1سوره بقره 1 7. 
، ج  5 ، العین  .54، 2فراهیدی
، التوحی 6 ، صدوق 1د 47. 
، آیه  7 1سوره ابراهیم 9. 
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-نمی کند که فیو دائم باشد. برای مثال، خدا عادل است و محال است که ظلم کند. بر این مبنا،اقتضا می

زیرا اراده ظلئم نکئردن، کند، به معنای محدودیت قدرت یا اراده الهی است؛ توان گفت اینکه خدا ظلم نمی
تئوان گفئت: خداونئدِ این گونه می ذات. در مقام پاسخ بدین اشکال،ناشی از کمال ذات است نه نقصی در 

تواند "عدالت" را درخصوص آن صمد که "مُبدیو" است و نه مَبداو، در هر مورد جزئی به انحاو مختلف می
توانئد بئه غیئر از امر برپا نماید، آیا خداوندِ مصدر که "مَبداو" است و نه مُبدیو، نیز در هر مورد جزئئی می

 نحوه تعیّن یافته، "فَیَضان" نماید؟!
 . صدور و سنخیت خالق و مخلوق3 .4

سئنخیت، معنای لزوم سنخیت و عینیت بین علت و معلول از لوازم نظریه صئدور و فئیو الهئی اسئت.
ای گونهطوری که در فلسفه، سنخیتِ علتِ وجودبخش با معلول مهرح است بهاشتراک در حقیقت است. به

تر از معلول خود باشد. به دیگر سخن، علت وجودبخش باید عین آن کمئال باید کام  که علت وجودبخش
1ای بالاتر دارا باشددهد در مرتبهای را که به معلول خود میوجودی « الواحئد لا یصئدر...»و اساس قاعده  

یت چیزی غیر از لزوم سنخیت میان علت و معلول نیست. یعنی فیلسوفان به جهئت لئزوم تناسئب و سئنخ
2اند.میان علت و معلول، قائ  به این قاعده شده ئذِ  »نویسئد: که علامه طباطبائی میطوریبه  انَّ المَبْئدأ الَّ

ذِ   ذِ  یَصْدُرُ عَ یَصْدُرُ عَنهُ وُجُودُ الْمَعْلُولِ هُوَ وُجُودُ اَلْعِلْهِ اَلَّ نْهُ هُوَ نَفْسُ ذَاتِ العلهِ فَالْعُلْهُ هِيَ نَفْسُ الْوُجُودِ الَّ
ای کئه از یئک سئنخ بر اساس اص  علیت، بین علت و معلول سنخیت وجود دارد. به گونه 3«وُجُودُ الْمَعْلُولِ 

آید. در این صورت خداونئد بئه عنئوان علئت اشئیاو )بئر پایئه نظریئه سنخ با آن پدید میعلت، معلولی هم
-را ندارد و هر آنچه از وی صادر میصدور( به تنهایی قدرت و توان ایجاد موجودات غیر سنخ خود و مباین 

اسئت « صئدور»تعالی سنخیت دارد. ضرروت سنخیت علت و معلول که از لئوازم نظریئه شود با ذات حت
خود نیز پیامدهایی از قبی  محدودیت قدرت و اراده حت تعالی را در پی دارد. در ادامئه ضئرورت سئنخیت 

ه صمدیت الهی و بینونت دوسویه خالت و مخلوق نقئد خالت و مخلوق که از لوازم نظریه فیو است، بر پای
 شود.می

 نقد بر پایه صمدیت الهی )بینونت دوسویه خالق و مخلوق(
يِّ لَمْ یَکُئنْ مُعْهِئيَ الشئئ »اند. بنابر قاعده فلسفیسنخدر صدور ضرورتاً علت و معلول هم  ،«فَاقِدُ اَلشَّ

الواحد الحت الصئرف و کئذا الواحئد »اند: جهت گفتهاین تواند صادر کند؛ ازعلت، چیزی که ندارد را نمی
                                                 

1  ، اسی فلسفی ، خداشن اح  .80عبودیت و مصب
2  ، اعده الواحد و اص  سنخیت ، نقدی بر ق 2یثربی 55. 

3  ، ائی اطب ، ج طب ایه الحکمه 7، 2نه 8. 
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1«بما هو واحد لا یصدر عنه من تلک الحیثیة الا واحد اما در ابداع و انشئاو و بئر اسئاس صئمدیت الهئی،  
آورد، بنئابراین و بئدون سئابقه و مثئال پدیئد مئی« جعئ  بسئیط»کند بلکه آن را با علت، شی را صادر نمی

2سنخیت بین علت و معلول نیست.ضرورتی برای باور به  ، اراده  صفت فعئ  «کُنْ فَیَکُونُ »همچنین بر پایه  
خداوند است در حالی که اگر اراده صفت ذاتی خداوند تلقی شود، لوازمی چون ضرورت صئدور خلئت از 

یابد. در نهایت بر اساس امر و شود و در این صورت ازلیت مخلوقات نیز موضوعیت میذات حت ایجاد می
کند به مشیت و اراده اوست و مشیت او فع  صمدیت الهی)صُنع لا مِن شَئ(، آنچه حضرت حت ایجاد می

هِ هِيَ اَلْفِعْئُ  لَا غَیْئرِ ذَلِئكَ یَقُئولُ لَئهُ کُئنْ »خوانیم: اوست. چنانکه در روایتی از امام کاظم)ع( می فَإِرَادَةُ اَللَّ
وجب وابسئتگی ایجئاد موجئودات از ذات الهئی )مبئدأ( . همچنین صفت فع  بودن خداوند مسئت3«فَیَکونُ 

فیلسوفان ضمن التئزام بئه  البته شود و از این جهت بین خالت و مخلوق، بینونیت دوسویه برقرار است .نمی
زاده آملی، احاطه شمول معتقئد هسئتند بئه سنخیت علت و معلول به تباین یکهرفه یا به تعبیر علامه حسن

هئای تواند تباینی را مهرح کند و از این جهت با آمئوزهرت حت با مخلوقات میطوری که تفاوت مرتبه حض
پیرامئون  4های مستخرج از روایات معصئومان )ع(قرآنی و روایی سازگاری داشته باشد. مسلم است در گزاره

لئذا در صئمدیت  5و عدم سنخیت خالت و مخلئوق برقئرار اسئت،« بینونت دوسویه»رابهه خدا و مخلوق، 
ضئرورتی بئرای سئنخیت « کُئنْ فَیَکُئونُ »و « صُنع الشئ لا مِئن شَئئ»و آفرینش موجودات بر اساس الهی 

گونه نیست که موجودات از ذات حضرت حت، صادر شوند تا لئزوم خداوند و ماسوای او وجود ندارد و این
صه هستی سنخیت بین صادر و مصدر مهرح شود بلکه موجودات بر اساس فاعلیت امری خداوند، پا به عر

 شوند.می« باشنده»گذارند و می

 نتیجه

نظریه صدور یا فیو الهی، در فلسفه با هدف تفسیر خلقت، ارتباط خدا و جهان و... ارائه شده است. 
ئ نئوعی از )صُئنع لا مِئن شَئ(« کُئنْ فَیَکُئونُ »از طرفی قرآن با بیان مسئله صمدیت الهی ئ با فرض معنای 

                                                 
، ج 1 ار الاربعه العقلیه الیه فی الاسف ، الحکمه المتع  .204، 7ملاصدرا
2  ، ا »عبیداوی  .5، «بودن خدا مُبدیمسئله شر بین مبدأ بودن ی

، ج  3 ار ار الائمة الاطه امعة لدرر أخب ار الانوار الج ، بح 13، 4مجلسی 7. 
4 : ، آمده است امبر اکرم)ص( نسبت داده اووس آن را به پی ایی که ابن ط الَمِینَ - و  لَیْسَ کَمِثْلِهِ شَيْ  وَ »در دع ارَكَ اللّهُ رَبُّ العْ مْرُ تبَ

َ
از از ین فرکه در ا«لَهُ الْخَلْتُ وَ الْْ

اعلیت خلقی و امری خداوند آمده است.  ار ف ، در کن ا هی  چیزی دیگر ا عدم سنخیت خدا ب ،دع اووس ،  ابن ط 8مهج الدعوات ادق  ۶ ام ص همچنین در روایتی از ام
 : الت و مخلوق چنین تصریح شده است الی عن أبي جعفر علیه»... )ع( بینونیت دوسویه خ ارك وتع : إن الله تب ال  ، وخلقه خلو منه...خلو مالسلام ق « ن خلقه 

 ، 13صدوق 9 8 ،1 0 5. 
5  : ، ر.ک ادنیا ا در استخراج گزاره »عسگری و فرش : هستیتأَیر دع ای معرفتی)بررسی موردی اسی و خداه اسی(شن 14، «شن 4 . 
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خداشناسئی -را عرضه کرده است. هر کدام از این دو دیدگاه لئوازم هسئتی وحیدیهستی خداشناسی ناب ت
 خاصی به همراه دارند و حاص  تهبیت لوازم دو رویکرد عبارت است از؛ 

ن ای چوو فرض معنا و مفهوم آن )خروج چیزی از چیزی(، لازمه« فیو الهی»و « صدور»بر پایه  .1
صُئنع »و بئر پایئه « خروج چیزی از چیز دیگر»ر اساس دور بآید؛ چرا که صدر خداوند پدید می« ولادت»

ین راستا داند. در اانگاشتن خداوند، ایجاد موجودات را از ذات حت می« مبدأ»و همچنین « الشئ م من شَئ
قئش آغئاز برای صمدیت الهئی، خداونئد مُبئدئ، در ن« کُنْ فَیَکُونُ »و « صُنع الشئ لا مِن شَئ»و بر اساس 

 پردازد.ا ابداع و ایجاد به خلت موجودات میدات بدهنده به موجو
بر اساس صدور و فیو الهی، صدور و فیضان الهئی در ایجئاد موجئودات، همیشئگی، دائمئی و  .2

ر اساس بدون توقف است که لازمه آن محدودیت اراده الهی در ایجاد و اعدام موجودات است. در مقاب  و ب
و صئمدیت  کند. بنابراین در امئرت را ایجاد یا اعدام میوجوداصمدیت الهی، خداوند هر زمان اراده کند م
الهی  آید )فیو و صدور همیشگی، به محدودیت اراده و قدرتالهی، محدودیتی برای اراده الهی پیش نمی

 شود(.منجر می
بر اساس فیو الهی، بین علت و معلول، سنخیت و اشتراک در حقیقت ضرورت دارد؛ چرا کئه از  .3

ر دشود )از کئوزه همئان بئرون تئراود کئه در اوسئت(. امئا هم سنخ با آن ایجاد می معلولیک سنخ علت، 
ه ایجاد قه و الگو بو اراده الهی، خداوند بدون نیاز به مایه اولیه، ساب« کُنْ فَیَکُونُ »صمدیت الهی و بر اساس 

 خداونئد بئاشئود. موجودات پرداخته و در این خصوص نیازی به سنخیت و اشتراک در حقیقت ایجاد نمی
شئوند، یکند و از آنجایی که موجودات از ذات او صادر نمئمی« باشنده»موجودات را « کن فیکون»اراده و 

 سنخیت بین خالت و مخلوقاتش ضرورت ندارد )بینونیت دوسویه خالت و مخلوق(.
تب مختلئف و مکاسابقه طولانیِ حضور و انتقال میان ادیان  درنهایت باید گفت با اینکه نظریه صدور،

 کُئونُ( بئاو نیز پرورش توسط فیلسوفان مسلمان را دارد ولی به جهت آنکه در برابر صئمدیت الهئی )کُئنْ فَیَ 
نئین های یاد شده مواجه است، نبایستی در کاربست این نظریه از سوی دانشمندان علوم اسئلامی چچالش
 هایی نادیده گرفته شود.چالش
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Abstract 

Javadi Amoli and Mujtahed Shabestari are considered to be important thinkers of political theology and 

among the most important sources of religious thought production who have actively participated in 

contemporary issues of political theology. Based on a comparative method, this article examines the opinions 

of these two in the most important issues of political theology to find their similarities and differences. The 

result is that their commonalities are attention to newly emerging political issues, relative coherence in their 

collection of political theology, the connection between the field of religion and the field of politics, the 

scientific and religious authority of imams, considering reason and revelation as parts of the same division 

and accepting reason's inherent validity, the fundamental importance of how to govern, the possibility of 

harmony between Islam and democracy, rejecting imposition and coercion, people's participation in the 

process of political affairs, the right to monitor the performance of rulers, non-imposition of opinion, 

freedom, justice, security, and ownership are different dimensions of human rights. The differences, however, 

are greater since they belong to two different paradigms/discourses with different presuppositions. While 

Javadi Amoli sincerely believes in maintaining and strengthening the political theological heritage, Shabestari 

considers this heritage completely useless in the contemporary era. Contrary to Shabestari, Javadi Amoli 

connects issues to God in a hierarchical manner and considers the intention of closeness to God necessary. 

Keywords: issues of political theology, Javadi Amoli, Shabestari, comparative study, Islam, democracy. 
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 چکیده
جوادی آملی و مجتهد شبستری از اندیشه ورزان مهم کلام سیاسی از مهم ترین حوزه های تولید اندیشه دینی 
محسوب می شوند که در پرداختن به مسایل معاصر کلام سیاسی فعالانه مشارکت جسته اند. مقاله در پاسخ به 

یه روش تطبیقی به بررسی آرای این دو در مهم ترین مسایل کلام سیاسی و پرسش از نقاط اشتراک و افتراق، بر پا
اکتشاف تشابهات و تفاوت ها پرداخته است. بر این اساس، مشترکات آن ها توجه به مسایل سیاسی نوپدید، انسجام 

وحی نسبی در مجموعه کلام سیاسی، ارتباط ساحت دین با ساحت سیاست،مرجعیت علمی و دینی امامان، قسیم 
دانستن عقل و اعتبار ذاتی آن، اهمیت بنیادین چگونه حکومت کردن، امکان سازواری اسلام و دموکراسی ، عدم 
تحمیل و اجبار، مشارکت مردم در فرایند امور سیاسي، حق نظارت بر عملکرد حاکمان، عدم تحمیلی بودن عقیده؛ 

. اما تفاوت های این دو بیشتر است و در دو آزادي، عدالت، امنیت، و مالکیت ابعاد مختلف حقوق بشر، است
پارادایم/گفتمان متفاوت با پیش فرض های مختلف تنفس می کنند. در حالی که جوادی آملی به حفظ و تقویت 
میراث کلامی سیاسی سخت معتقد است شبستری این میراث را در دوره جدید یکسره غیر مفید می انگارد. جوادی 

 یل را به صورت سلسله مراتبی به خدا پیوند داده و قصد قربت را لازم می شمرد.آملی بر خلاف شبستری مسا
 : مسائل کلام سیاسی، جوادی آملی، مجتهد شبستری، بررسی تطبیقی، اسلام و دموکراسیکلیدواژگان
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 مقدمه

. کلام سیاسی یکی از مهم ترین حوزه های مطالعات دینی استت کته امکتان تولیتد اندیشته دینتی دارد
ش ( دو تتن از برجستته تترین 1315( و محمد مجتهد شبستری )متولتد 1312الله جوادی آملی)متولد عبد

 نان از آنمتکلمان معاصرند که  تولیدات کمی و کیفی مناسبی در حیطه مطالعاتی کلام سیاسی داشته اند. ای
د می شتوند سر طیف قلمداجا که در دو گفتمان و دستگاه  کلامی متفاوت به تولید نظر پرداخته اند و در دو 

 سوژه مناسبی برای بررسی تطبیقی هستند. امری که می تواند به غنای حوزه کلام سیاسی بینجامد. 
دای راه از آن جا که حوزه مستقل کلام سیاسی از حیث دانشی دوران طفولیت خودرا می پیماید و در ابت

ی لازم و وند جامعه و کلام اندیشیده اند امتراست کاوش در انظار برجستگان کلام در دوره معاصر که به پی
ه هتا در پر اهمیت است. به ویژه مطالعات تطبیقی و مقایسه ای می تواند به آشکارگی نقاط عطف و گرانیگا

 برساختن حوزه دانشی نوپا و نورافکندن بر زوایای آن بینجامد. 
ا کلام سیاسی است. مقاله بت در این جهت پرسش اصلی از شباهت ها و تفاوت های این دو در مسایل

یتن بهره گیری از روش مقایسه ای به کاوش در باره برخی از اهم مستایل کتلام سیاستی پرداختته استت و ا
ص فرضیه را پیش می کشد که علیرغم برخی شباهت ها یا شباهت نمایی ها پایگاه فکری جوادی سنت و ن

 زم با رویکرد هرمنتوتیکی استت و دو صتورتبا رویکرد عقلانی است و پایگاه فکری شبستری پست مدرنی
 بندی متفاوت از کلام سیاسی ارایه می دهند.

 چارچوب روشی

چارچوب روشی مقاله مطالعه تطبیقی است. مطالعه تطبیقی مقایسته دو یتا چنتد پدیتده )موضتوع یتا 
قتاط مساله( در دامنه مشخص )تعیین محورهای بررسی در میان ابعتاد مختلتف آن پدیتده( بترای کشتف ن

یابی بته نقطته یابی به شواهد بیشتر، یتا دستتاشتراک و اختلاف آنها، برای رسیدن به هدف تحقیق )دست
العمل در برابتر آن پدیتده( سازی برای عکسمرکزی یا نقطه شروع حرکت، یا تعیین جهت حرکت و تصمیم

تبیتین نقتاط اشتتراک و شناخت یک پدیده در پرتو مقایسه است که با توصتیف و  است. مطالعات تطبیقی،
پذیرد. در مطالعات تطبیقی، صِرف مقایسه کردن هدف نیست بلکه از کشف موارد نقاط اختلاف انجام می

در مطالعتات  .ای حل شودتشابه و اختلاف باید به ملاک تشابه یا اختلاف رسیده شود و براساس آن مساله
آنها را داریم اثبات شود. یافتن یک ضتل  مشتترک  پذیری مواردی که قصد بررسیتطبیقی، باید ابتدا مقایسه

 1میان مواردی که قصد تطبیق آنها را داریم، قدم اول در فرآیند عملیاتی تطبیق است.
                                                 

 .293،روش شناسی مطالعات دینی. فرامرز قراملکی،  1
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تعریف مساله، مشخص نمودن دامنته تطبیتق، فهرستت کتردن تمتام  :مطالعه تطبیقی، چند فرآیند دارد
هتا، تعریف ها،زمینته ها، لتوازم،مستائل، فرضتیه ی،رستند )بتین مبتانها و تمایزهایی که به نظتر میتشابه

ها و ...(، جتدا کتردن تشتابه ها وهتا، نتتای ، توصتیهها، مراحل، فرآیندها، ابزارهتا، ماالها، روشتوصیف
نما یا تمایزنما، بررسی علت وجود مشابهت یا علت اختلاف، و تلاش برای تمایزهای واقعی از موارد تشابه

در این پژوهش بسیاری از این فرایند به شتکل صتریی یتا مضتمر بته ویتژه تشتابهات و  1ق.حل مساله تحقی
 افتراقات در نظر گرفته شده و برخی نیز فرو گذاشته شده است.

 سابقه تحقیق

در عنوان اصلی هیچ مقاله ای که به بررسی کلام سیاسی این دو متفکر بپردازد وجود نتدارد. همننتین 
نوانی موجود نیست. البته مقاله نقش پیش فرض ها و پیش فهم ها در تفسیر قترآن در سایر موضوعات نیز ع

را می تتوان ذکتر کترد کته گرچته در عنتوان غیرتطبیقتی امتا در محتتوا  2کریم از منظر آیت الله جوادی آملی
بتر  تطبیقی است ولی به مسائل کلام سیاسی نمی پردازد. مقاله ای نیز در نقد دیدگاه مجتهد شبستری مبنتی

اما مقتالات مقایسته ای میتان شبستتری و  3بشری بودن قرآن کریم با تکیه بر آراء جوادی آملی موجود است.
مقایسه میتان شبستتری و  4برخی عالمان دینی به چشم می آید. مانند مقایسه میان شبستری و مصباح یزدی،

بتدون ذکتر نتام در جریتان  هم چنتین برختی مقتالات 6و مقایسه میان طالقانی و مجتهد شبستری. 5مطهری
ای تطبیقتی میتان کتاب تفستیر ستنتی و هرمنوتیتک جدیتد؛ مقایسته 7شناسی های فکری قابل توجه است.

های تفسیری محمدحسین طباطبایی، عبدالله جوادی آملی، عبتدالکریم ستروش و محمتد مجتهتد دیدگاه
م سیاسی نیست. بتر ایتن استاس نیز در این جهت قابل توجه است گرچه متمرکز و در حیطه کلا 8شبستری،

دریافت شفاف و تطبیقی انظار این دو متفکر در اهم مسائل کلام سیاسی و بررستی شتباهت هتا و تفتاوت 
 هایشان امری بدی  است که وجه نوآورانه و تمایز بخش این مقاله محسوب می شود. 

                                                 
 .299، روش شناسی مطالعات دینی. فرامرز قراملکی،  1
 .1392، «نقش پیش فرض ها و پیش فهم ها در تفسیر قرآن کریم از منظر آیت الله جوادی آملی». حاجی اسماعیلی، کمالوند و رحیمی:  2
 .1400، «دکتر مجتهد شبستری مبنی بر بشری بودن قرآن کریم با تکیه بر آراء آیت الله جوادی آملی شبههنقد ». شهبازی،  3
 .1390؛ روشن، شفیعی سیف آبادی، .1394؛ باقری دولت آبادی، نوری،  1396. رشیدی، مختاری،   4
 .1397؛  امینی ، آرمین ؛ الهیاری، اصغر ؛ 1395. ترابی، محمد ؛  5
 .1396،  «ی سیاسی طالقانی و محمد مجتهد شبستریمقایسه اندیشه»دانی احمدآبادی، ، یز. شیرخانی 6
 .1397، «دین حداکاری انگاران»و«دین حداقلی انگاران». محمدپور مرزبالی، 7
 .1401،  تفسیر سنتی و هرمنوتیک جدید. امامی،  8
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 مفاهیم

 .کلام سیاسی1
ست که هنوز شکل منظم و دقیقی نیافته و از دو کلام سیاسی یکی از حوزه های دانش سیاسی اسلامی ا

بخش کلام سنتی و کلام جدید تشکیل می شود. هر یک نیز دارای چندین تعریف و رویکرد استت. هتم در 
و هم در تعریف و رویکترد بته  1تعریف کلام در میان عالمان این علم در قدیم و اکنون همگونی وجود ندارد

  2ود است.کلام جدید نگرش های متفاوتی موج
به نظر می رسد تعریف صادق لاریجانی از کلام تعریف مقبولی است. وی تعریف علم کلام به علمتی 

« عقلانتی»دانتد. مقصتود وی از که دفاع عقلانی از اعتقادات دینی را متکفتل استت، دور از واقعیتت نمی
اد توسط عقل، تصحیی و توجیه بطوری که استناد به نقل را نیز، در صورتی که اصل استنمعنایی موس  است 

و « توجیه»و « تقویت»، «اثبات»نیز امری است اعم از « دفاع»شود. مقصود از شده باشد، را نیز شامل می
بدین روی باید توجه داشت که کتلام  هتم متاهیتی دفتاعی، هتم   3مفاهیم دینی.« تفسیر»و « تبیین»اعم از 

خی صاحب نظران بر این رأیند. در کتلام جدیتد نیتز نظتر برگزیتده واسطه ای و هم تبیینی دارد چنان چه بر
مقاله میان مقام تعریف و تحقق تمایز قائل شده و معتقد است که در مقام تعریف، مسائل، روش و موضتوع 

های هندسیِ مختلفتی تحول یافته است. اما در مقام تحقق، کلام از نظام -با حفظ اصول گذشته  -و مبانی 
  ها هیچ سنخیتی با یکدیگر و با کلام قدیم ندارند.ست که بسیاری از آنتشکیل شده ا

اما بر پایه مطالب پیش گفته تعریتف مختتار از  4از کلام سیاسی تعاریف اندک اما متفاوتی وجود  دارد.
کلام سیاسی عبارت است است از: فهم. تبیین. اثبات. تنسیق. تنظیم )به نظام در آوردن( تصحیی. توجیته. 

های گونتاگون عقلتی و های کلان و نظام اعتقادی و ایمانی سیاسی که با روشرآمدسازی و دفاع از آموزهکا
 گیرد. نقلی و با دغدغه دینی صورت می

 .مسائل کلام سیاسی 2
مسائل دانشی کلام سیاسی را هم مسائل سیاسی کلام سنتی و هم مسائل سیاسی کلام جدید در بر می  

پتاره ای دیگتر بته  5ان به احصای غیر تفکیکی مستائل کتلام سیاستی پرداختته انتد.گیرد. برخی پژوهش گر

                                                 
 .30صتا، . مطهری. بی 5. ص9ش. ص 1372. شیخ مفید، 8م . ص1996. فارابی،  1
، 1، ج1382. ستبحانی،  100 - 97:  1375. واعظتی، 119-120، ص1378. فرامترز قراملکتی، 15. خستروپناه، ، ص 188، ص1384. مجتهد شبستتری،  2

 .9-7صص 
 .36تا  10، ص 9،  شماره 1375. لاریجانی،  3
 .504. ص 1382. خسروپناه، 79-105، ص28، شماره  1382. بهروزلك ،  4
 .164-184، ص 1383ت، . حقیق 5
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کته جتام  و متان  نیستت. در رهیافتت  1تفکیک میان مسائل کلام سیاسی  سنتی و جدید همتت کترده انتد
نخست عدم جامعیت، اختلاط بی ضابطه مسائل کلام قدیم و جدید و نیز کم شمار و محتدود بتودن آن را 

نیم. در رهیافت دوم نیز گرچه تفکیک صورت می گیرد و از این جهت دارای امتیاز استت امتا مشاهده می ک
اولا برخی موارد اصولا مساله نیست. مانند دفاع از دین که جزو غایات کلام سیاسی است. از ایتن رو ایتن 

م مساله شناسی نیز دچار کاستی های جدی است.ضمن آن که هم کامتل نیستت و هتم وجته دانشتی کتلا
سیاسی بیشتر معطوف به دوران جدید است و مسائل آن می باید منطبق بر آن باشد که جز اندکی بقیه چنین 

 نیست.
بنابر این مساله کلامی مساله ای است که در یکی از حتوزه هتای فهتم، تبیتین، اثبتات، تنستیق، نظتام 

مانی سیاسی  قرار گیرد. چنان که سازی، تصحیی، توجیه،کارآمدسازی ودفاع از اموزه ها و نظام اعتقادی وای
  3و صادق لاریجانی نیز بشتر به این سمت متمایلند. 2مطهری

لام مطهری بحث امامت و رهبری از جنبه اجتماعی ، اقتصاد اسلامی و فلسفه اجتماع را از مستائل کت
 جدید شمرده است. صادق لاریجانی نیز مباحتث مربتوط بته ستاختار حکومتت در استلام ،و مشتروعیت

ی ای از مسائل خاص در حقوق جزائتی و متدنحکومت اسلام و مساله آزادی. عدالت، حقوق انسانها، پاره
ر استلام، اسلام و توجیه یا تبیین آنها. حقوق زن در اسلام، موقعیت زن در دین اسلام. الگوهای معیشتتی د

ستته یاستی کتلام جدیتد دانروحانیت و نقش آن در اسلام. فرهنگ و نسبت دین و ایدئولوژی را از مسائل س
 است.

نضتبط بر این اساس به نظر می رسد که می باید مسائل کلام سیاسی شیعه را در ساختاری جدید تر و م
موضتوعات  تر و مبتنی بر کلام جدید ارائه نمود. بر این پایه ساختار پیشنهادی آن است که به جز مستائل و

سلام، ای چون قلمرو دین، ابعاد سیاسی توحید، جامعیت سنتی نظیر ابعاد سیاسی اصول پن  گانه از مسائل
 متردم، و استلام و نبوت و سیاست، امامت و سیاست، مشروعیت و حاکمیت در اسلام، اسلام و حاکمیّت

 آزادی و مانند آن ها را می توان مسایل کلام سیاسی نامید.. 

 صورت بندی اهم مسایل کلام سیاسی در نگرش تطبیقی

 دین و سیاست  .1

                                                 
 28.ش1382. بهروزلک.  1
 .285و  38. مطهري، مجموعه آثار،  2
 . 9،  شماره 1375. لاریجانی،  3
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معرکه  رابطه دین و سیاست یکی از کانونی ترین مناقشات کلام سیاسی است. اندماج یا تجزی این دو  
دا آن را آراست. در دوره معاصر دیدگاه های تجدیدنظر طلبانه و بازاندیشانه پاره ای از صاحب نظتران مجتد

مری کته ارا تولید می کند. تبدیل به یک کلان مناقشه اساسی کرده و به معنای خاص ادبیات مربوط به خود 
 (1312تولد عبدالله جوادی آملی)م  پاسخ ها و میدان های فکری و علمی تازه ای را می گشاید.  در این باره

ه دیتن میدان دار بزرگ این عرصه است که بر اندماج و ادغام دین و سیاست، ضرورت قانون الهتي و نیتاز بت
 ه نظریه پردازی پرداخته است.تاکید دارد. وی به گونه ای منسجم و عمقی ب

از دیدگاه وی اگر قانوني فقط جنبه هاي طبیعي و عملي انسان را مورد توجه قرار دهد و ابعاد اخلاقي و  
وی بتر ایتن استاس معتقتد بته  1یا اعتقادي او را نادیده گیرد، نمي تواند انسانها را به سعادت نهایي برستاند.

از نظتر وی، ماهیتت احکتام  2گي فردي و اجتماعي خود به دیتن استت.نیازمندی انسان در تمامي ابعاد زند
اسلام به خوبي ضرورت تشکیل حکومت را ترسیم مي کند؛ زیرا روح جمعي، در همة احکام اسلام منتشر 

از این دیدگاه است که او عرصه های اجتماعی سیاسی اسلام را ماننتد نظتارت و ارشتاد و  3و مفروش است.
ي از منکر و جهاد و دفاع ، دارد و اگر حدود و مقررات و قوانین اجتماعي و جتام  متورد امر به معروف و نه

  4توجه قرار داده و به رخ می کشد.
اما شبستری بر اساس مبنای هرمنوتیکی و برپایه تجربه دینی با زاویه متفاوت و دگرگونه ای به مساله می 

معتقتد استت « است است و سیاست ما عین دیانت استدین ما عین سی» اندیشد و در تبیین و تفسیر تعبیر 
عمل سیاسی گرچه با قصد قربت نباشد و مانند تمتعات طبیعی انسان برای تدبیر زنتدگی و ختوب زنتدگی 

 5کردن انجام شود مورد رضایت و مهر خداوند است.
بتر شبستری با نفی حق حاکمیت حقوقي خداوند که گزاره معهود در نگرش عالمتان حتوزوی استت، 

اساس دلایل برون متنی کرامت انستان را دال بتر رهتایی او از حتوزه امتر و نهتی حقتوقی الهتی در زنتدگی 
اجتماعی می انگارد. وی بر آن است که اگر نظریة سنتی دلایل قابل قبول نداشتته باشتد، نظریتة حاکمیتت 

ان فرد آزاد مسئول مي باشد بالاصاله انسان بر تدبیر زندگي اش که ناشي از حرمت و کرامت ذاتي وي به عنو
 6و حقوق بشر تضمین حقوقي آن را بر عهده دارد با هیچ گونه معارضه الهیّاتي _ کلامي روبرو نخواهد شتد.

                                                 
 .52،ولایت فقیه؛ ولایت فقاهت و عدالت . جوادي آملي، 1
 .129، شریعت در آینة معرفت. جوادي آملي،  2
 .68، ولایت فقیه؛ ولایت فقاهت و عدالت. جوادي آملي،  3
 .75-76،  ولایت فقیه؛ ولایت فقاهت و عدالتادي آملي،  . جو 4
 .www.mohammadmojtahedshabestari.com 392/9/9. مجتهدشبستری،  5
 .187، ، تأملاتي در قرائت انساني از دین. محمد مجتهد شبستری،  6
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 1به این جهت نمي توان گفت خداوند حق حاکمیت در معناي حقوقي آن در فلان جامعه دارد.
ارد. وی سیاست ورزی را اساسا امری شبستری درک خاصی از سکولاریزم و ارتباط دیانت با سیاست د

مدنی دانسته که مصادیق آن از جمله در کتاب و سنت با نگاهی تاریخی قابل تغییر و عبور است. وی بترآن 
است که این پرسش که ما به عنوان انسانهاي سیاسي چگونه ایمان بورزیم، انساني را مفروض گرفته که قبل 

ي است و مي خواهد بداند چگونه به پیام قرآن که طلتب ایمتان استت از هر چیز و نقداً درگیر سیاست زمین
مي تواند پاسخ دهد، این همان انسان مسلمان و مخاطب پیامبر اسلام چه در عصر بعاتت و چته در عصتر 

 2کنوني است.
عقلایي خود باقي بمانتد و نبایتد از منظتر ایمتان  -وی معتقد است که سیاست باید در ماهیت بشري 

عقلایتي،  -و از طرف دیگر سکولاریسم هم محقق نشود، بلکه همان سیاست زمینتي بشتري  تعریف شود
مقیتد گتردد. وی بتر آن استت کته در ایتن « دینتي -اخلاق معنوي »تلقي شده و با « عمل صالی»مصداق 

هاي سیاست و حکومت که در کتتاب و ستنّت آمتده و بتر عترف و صورت مسلمانان مي توانند از مصداق
ي بوده در عصر حاضر عبور کنند و به سیاست و حکومتت بته معنتاي علمتي و فلستفي آن روي عادت مبتن

شبستتری  3آورند بدون اینکه از پیام ایماني کتاب و سنت تخلف کترده باشتند و دچتار سکولاریستم شتوند.
یي معتقد است تقابل سکولاریزم با فرهنگ زاکرال یعنی فرهنگ سیاسي _ اجتماعي فوق عقلایتي و غیردنیتا

به عنوان مقابلته بتا آن مطترح « سکولاریزم»وجود نداشته تا امروز « زاکرال»است در حالی که در تاریخ ما 
او در همتین  4دانتد.شود. وی مشکل سیاست دینی موجود را  استفاده از اتوریتة دیني به جای عقلانیّتت متی

 متعلق به فرهنگ دینی نمی داند. را نیز قبول ندارد و« درون دینی »و « برون دینی »جهت تقسیم بندی 
 نبوت و سیاست .2

و دمباحث پیرامون شؤون سیاسی و اجتماعی نبوت دامن گستر و مناقشه برانگیتز استت. در ایتن وادي 
پرسش اساسي مطرح است. نخست آن که آیا نبوت و حکومت همسان یکدیگرند و مدغم در هم اند یتا آن 

ي از تفاوت تلقي مي شوند. دیگر ان کته دائتره اطاعتت و پیتروکه هر دو سرشتي جداگانه دارند و منصبي م
 پیامبر و عصمت وي کجاست و چه محدوده اي را در بر مي گیرد؟

جوادی آملی نبوت و حکومت را همسان یکدیگر و مدغم در هم دانستته و بتر آن استت کته حکومتت 

                                                 
 .190، همان. مجتهد شبستری،  1
 . همان. 2
 .159. مجتهد شبستری، همان،  3
 .204تری، همان،  شبس . مجتهد 4
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ظومته کلامتی سیاستی ضترورت بر اساس این دیتدگاه و در ایتن من جزئی از ماموریت الهی پیامبران است.
حکومت اسلامي، ضرورت تعیین حاکم اسلامي را به همتراه دارد؛ زیترا بتراي اجتراي احکتام و دستتورات 
اسلام، صرف وجود قانون الهي و حکومت اسلامي کافي نیست و نیاز به مجریاني است که این قوانین را به 

برگزیده شوند؛ زیرا بر اساس بینش توحیدي، تنهتا  طور دقیق اجرا کنند که این مجریان باید از سوي خداوند
کسي که بالاصالة حقّ ولایت و سرپرستي انسان و جامعة بشري را دارد، ختالق انستان و جهتان استت و از 
میان انسانها، آن کسي مي تواند جانشین خداوند باشد و از سوي او بر مردم حکومت کند که خداوند بته او 

ه وحي خداوند بر جامعه بشري حکومت کند، خداوند این اذن را به کستي ستپرده اذن داده باشد و براي آنک
است که در مقام علم و عمل،عصمت داشته باشد؛ یعني هیچ خطتا و لغزشتي از او در علتم و عملتش رخ 
ندهد که در این صورت، علم و عملش مطابق و تاب  علم و عمل خداوند بتوده و در نتیجته، حاکمیتت او، 

بر این اساس، حقیقت حکومت و حاکم اسلامي بته حاکمیتت وحتي و قتانون  1خواهد بود. حاکمیت الهي
نستاء متی کنتد. از نظتر وی  105الهي باز می گردد و جوادی آملی آن را مستند به آیات قرآن از جملته آیته 

بته احتزاب استتناد کترده و  6همننتین وی بته آیته  2اصولًا پیامبري و نبوت از زعامت قابل تفکیك نیستت.
  3نقدهای مهدی حائری یزدی در این باره پاسخ می دهد.

الهتي بلکته یتک  -مجتهد شبستری اما بر این باور است که حکومت پیامبر نته یتک قتدرت روحتاني
نبوي بوده است و پیامبر در این امور براي خود ولایت مقدسه غیرقابتل نقتد قائتل نبتوده  -حکومت دنیوي 

پردازد و بر ان استت کته نقد نگاه توقف گرایانه به دامنه و قلمرو نبوّت میشبستری بر همین اساس به  4است.
معنا و هدف نبوّت پیامبر این نبود که در هر زمینه و باب اجتماعي سخن آخر را بگوید. نبي خود در داختل 

 5نظام اجتماعي معیني عمل مي کرده است، نه بر بالا و از فراز آن.
ونگذاری برای بشر نداشته است. زیرا در قرآن تعبیر قانون وجود ندارد و به از دیدگاه وی پیامبر دعوی قان

ای حاکی جای آن تعبیر حکم وجود دارد  که بعدها وارد فقه شد. از نظر وی  حتی معاد در قرآن اخبار گزاره
وای از یک امر واقعی نیست. بلکه تفسیری از انسان است. بنابر این شکل بیان مهم نیستت و محتتوا، محتت

شبستری معتقد است پیامبر)ص( تنها در اجراي وظیفه خود که هدایت انسانها و دعوت بته  6تفسیری است.

                                                 
 .75-76،  ولایت فقیه؛ ولایت فقاهت و عدالت. جوادي آملي،  1
 .454-461،  6،  ج تفسیر تسنیم. جوادي آملي ،  2
 .225، «مجله حکومت اسلامي». جوادي آملي ،  3
 .157، ،  تأملاتي در قرائت انساني از دین. مجتهد شبستری،  4
 .167- 168. مجتهد شبستری، همان،  5
 ./http://www.rahbordonline.com. فصلنامه مدرسه به نقل از سایت راهبرد    6
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خداي یکتاست عصمت داشته اما عصمت بیش از این معنایي ندارد و او و امامان شیعه هتم محتدودیتهای 
می را فرمولته شتده و دارای وی معتقد به تحول تاریخی عقائد کلامی بوده و  اعتقادات اسلا 1انسانی داشتند.

  2تاریخ پیدایش و تحول می انگارد.
 . امامت و سیاست 3

ای متورد نقتد های حاشیههای مناقشه کلامی است که از سوی گفتمانامامت نیز از بنیادی ترین کانون
استی قرار گرفته است. جوادی آملی بر تلقی سنتی از امامت تاکید دارد و قدر جتام  امامتت را زعامتت سی

وی بر خلاف برخی نظریته پتردازان امامتت را در ایتن جهتت ادامته نبتوت دانستته و  3اجتماعی می انگارد.
 تصدی منصب حکومت را جزو ذاتی امامت می شمارد. 

وی بر این پایه معتقد است که معصومین )ع( منصوب و منصوص از ناحیه الهی به حکومت و سیاست 
ه و در تمامی امور دارای عصمت حداکاری اند و امکان گناه و خطا و رهبری فکری و علمی و سیاسی جامع

معتقتد استت حکومتت از  5در مقابل شبستتری ماننتد حتائری یتزدی 4.در رهبری تمام عیار انان وجود ندارد
مسائل فرعي نظریة امامت است و نظریة امامت درمیان شیعه در اساس معطوف بته مرجت  اختذ و تفستیر 

این اساس شیعه امامان خود را مفسران به حق دین متي دانستتند. وی بتر ایتن پایته  معارف دینی است و بر
  6داند.نظریة امامت در میان شیعه را تئوري حکومت و اندیشة سیاسي نمی

 . قلمرو دین 4
یتاتی مباحث مربوط به قلمرو دین که با عنوان جامعیت هم شناخته می شود در دوره های جدیتد بتا ادب

های اهصه محافل علمی سیاسی گذاشته و رهیافت هایی جدید می آفریند. به طور عمتده، دیتدگتازه پا به عر
دگاه . دیت2. دیتدگاه حتدّاقلی؛ 1مختلف در باب قلمرو دین را می تتوان بته دو دیتدگاه عمتده تقستیم کترد: 

ی ت ی واخلاقسیاس حدّاکاری. بر اساس دیدگاه حدّاقلی یا انتظار اقلّی از دین، قلمرو دین در امور اجتماعی،
ستنده فقهی به حداقلّ تحویل و فروکاهش محدود و منحصر کرده، و در امور دنیایی هتم بته حتدّاقل لازم ب

یتان رویکترد مهر دو امور دنیایی و آخرتی را شامل می شود. البتته در « دین حدّاکار»کرده است؛ امّا نظریّه 
 ای متعددی قابل شناسایی است. حداکاری و حداقلی و یا در درون نگرش حداکاری طیف ه

                                                 
 ./https://3danet.ir/smah-and-knowledge-of-the-prophet. مجتهد شبستری،  1
 .http://mohammadmojtahedshabestari.com. مجتهدشبستری،  2
 454-461، 6، ج  تفسیر تسنیم. جوادی آملی،  3
 .235-250 نقد نقد،ی، آمل . جوادی 4
 .233 – 223،  «سیرى در مبانی ولایت فقیه»نقدى بر مقاله . حائری یزدی،  5
 .232ن، تأملاتي در قرائت انساني از دي. مجتهد شبستری،  6
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هتای سیاستی، اقتصتادی و در مقابل برخی که جامعیت دین را به عنوان دینی دارای نظام آملی جوادی
حقوقی بر آمده از علم فقه نفی کرده و دوگانه مدیریت علمی و متدیریت فقهتی را بترای تخفیتف و تخطئته 

مدیریت علمی و فقهی را نادرست انگاشته و بتر  نظری مدیریت در جمهوری اسلامی درمی اندازند؛ تقابل
آن است که از آن جا که عقل جزو مناب  دین است از این رو مدیریت علمی مبتنی بر عقل منافتاتی بتا دیتن 

اسلام را ناظر به همه ابعاد زندگی مادی و معنتوی  وی پس از طرح مباحای در حداقلی دانستن دین، 1ندارد.
کند. استدلال وی آن استت دنیوی انسان را هدایت و هرگونه دنیاگریزی را نفی می انسان انگاشته  که زندگی

که هدف اصلی دین، تأمین سعادت دنیوی و اخروی است و در چگونگی سازماندهی دنیای متردم، نقشتی 
 2مؤثر و در تأمین حیات معنوی و نجات آخرتی آنها سهم بسزایی دارد.

ز گرایشی در قلمرو دین است که بته جامعیتت منتاب  دینتی یعنتی با این حال جوادی آملی نظریه پردا 
اندراج عقل و نقل ذیل شریعت معتقد است و این نکته رویکرد وی را تا حدودی متفاوت با همگنانش متی 
سازد. بر این اساس هم دین و هم شریعت از عقل و نقل تشکیل شده است. از ایتن رو عقتل نیتز بته عنتوان 

ین است که اگر مبتنی بر مبدا و معاد باشد دارای حجیت شترعی استت. بتر ایتن حجت درونی بخشی از د
اساس لزومی ندارد که در همه موارد به کتتاب و ستنت رجتوع کنتیم تتا زنتدگی دینتی داشتته باشتیم بلکته 

سازد. بر این پایه قلمرو دین و شرع مساوی با استنباطات عقلی نیز جزئی از دین است که زندگی دینی را می
چنتان کته  3دهتد.مرو انسانی است اما بخشی از آن را وحی و بخشی را عقل تایید شده وحی تشکیل متیقل

 4برخی دیگر از اندیشوران نیز طرفدار این نگرش اند.
های اخلاقی و بیان کلیات اما مجتهد شبستری در مبحث قلمرو دین بر آن است که اسلام تنها به ارزش

هتا و ها تفویض کرده است. به باور وی شریعت اسلام، مبیّن چارچوبانسانبسنده کرده است و امور را به 
اصول کلّی اخلاقی و ارزشی از قبیل رحمت، عدالت و آزادی است؛ امّا جدا از این اصتول، شتارع مقتدّس 

 5داند.کاری جز امضای بنای عرف ندارد. وی در این راستا همه معاملات را ارشادی می
 کومت . اسلام و مشروعیت ح5

در برخی دوره ها مباحث بسیاری پیرامون مشروعیت حکومت و به طور عمده در جهتت نفتی ولایتت 
فقیه از سوی برخی محافل علمی سیاسی روشن فکری مطرح می گتردد کته عمتده آن نیتز در جهتت نفتی 

                                                 
 .250تا  234، نقد نقد . جوادی آملی،  1
 .17، انتظار بشر از دین. جوادی آملی،  2
 .218 -217و  227 -226،  رفته معشریعت در آین. جوادی آملِی،  3
 .175 - 174ش. ص  1381. علیدوست،  4
 .230_228: هرمنوتیک، کتاب و سنت. مجتهد شبستری،  5
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 تئوری ولایت فقیه است. از آن جا که ولایت فقیه در کلیت بحث مشروعیت حکومت مطترح استت و نیتز
کلیت جایگاه نظریه ولایت فقیه در سیستم سیاسی اسلام مورد نظر است و در چتارچوب رویکترد دفتاعی 

-، را مسألهولایت فقیهکلام است؛ در قلمرو کلام سیاسی قرار می گیرد. چنان که جوادی آملی اصل مسألۀ 

 1شود می انگارد.ای کلامی که لوازم آن در فقه نیز بحث می
ست که هویت آدمی در دیتن او تجلتی متی یابتد پتس بایتد در نظتام دینتی نقتش جوادی آملی بر آن ا

جمهوریت در برابر اسلامیت نظام و پیوند میان مردم و مکتتب روشتن شتود. وی چنتد صتورت را متصتور 
است: این که دین هماهنگ با مردم دارای حاکمیت است؟ یا هماهنگی از سوی مردم است؟ یا یکی از این 

وی معتقتد استت  2ی حاکم است؟ و یا هردو به گونه شرکت سهامی نقشی مساوی دارند؟دو عنصر بر دیگر
در بخش حدود و حقوق مردم، قرآن راه هرگونه سلطه و سیطره مالی، سیاسی، اجتماعی و فرهنگتی انستانها 

 آل عمتران استتناد کترده و  80و  79بر یکدیگر را مسدود می سازد. جوادی آملی در این جهتت بته دو آیته 
 3معتقد است که در بخش حقوقی مردم، نظام ارباب و رعیتی در هیچ شکلی میان انسان ها رسمیت ندارد.

او اما در بخش عظمت و حرمت دین و حکومت خدا بر مردم معتقد است که خداونتد ربوبیتت تتام و 
ه آفرینش و انسان، مطلق بر همه هستی دارد؛زیرا عالم و آدم، آفریده و تحت تدبیر خدا است. بر این پایه هم

رعیت محض خدا و بنده صرف اوست و جز اطاعت هیچ راه عاقلانه ای برای تکامل انستان وجتود نتدارد. 
وی بر این اساس معتقد است جمهوریت عاقلانه نمی تواند در تقابتل بتا مقتام آفریتدگاری و پروردگتاری، 

ازمان یتافتن حاکمیتت دیتن در اما تحقتق عینتی و ختارجی و ست 4سخن از حق و رأی خویش داشته باشد.
جوادی آملی با اقامه سته دستتۀ  5جامعه جز با همراهی دستِ قوی و دلِ مشتاق انسان ها ممکن نخوهد بود.

نقلی و نقلی محض معتقد است که خداوند در عصر غیبت امام زمان، انسان و جامعته  -ادلۀ عقلی، عقلی
یت جامعۀ بشری را بته دستت افترادی بتا سته ویژگتی: را به حال خود رها نساخته و برای هدایت آن ها ولا

شناخت قانون الهی؛ استعداد و توانایی تشکیل حکومت؛ و امانتتداری وعتدالت ستپرده استت و ایتن سته 
  6ویژگی در عصر غیبت در فقیهان جام  الشرایط است.

                                                 
 .207-208؛ فوزی،  اندیشه سیاسی در ایران بعد از انقلاب ، 144،  حقوق بشر ٴفلسفه. جوادی آملی ،  1
 .348، 14، جتفسیر موضوعی قرآن کریم. جوادی آملی،  2
 .353. جوادی آملی، همان، ،  3
 354. همان،  4
 .360. همان، 5
 .152-159،  ولایت فقیه ولایت فقاهت و عدالت. جوادی آملی،  6
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ستت متی که خبرگتان بته کشتف آن د 1وی مشروعیت ولایت فقیه را به نصب از سوي خداوند مي داند
کته در ستورم مائتده -یازد. او بر آن است که قرآن دو نوع ولایت؛ ولایت بر محجورین و ولایت برفرزانگان 

کند.از این رو حاکم اسلامی برجامعه نه وکالت بلکه ولایت از نتوع دوم دارد و متردم از را مطرح می -است
اترین فقیه را شناسایی کرده ولایت الهتی طریق متخصصان خبره از میان فقیهان جام  الشرایط بهترین و توان

 2پذیرند و آنان در مقام اثبات دارای نقش اساسی، اما در مقام ثبوت مدخلیتی ندارند.او را می
اما مجتهد شبستری مشروعیت را یکسره مردمی دانسته و بدون اشاره صتریی بته ولایتت فقیته بته نفتی 

چگونته بایتد حکومتت »ر پرسش اصتلی سیاستت، تلویحی آن می پردازد. وی معتقد است در عصر حاض
از این روحکومت نه با عادل بتودن حتاکم کته بتا ستاختار «. چه کسی باید حکومت کند»است و نه « کرد

کنتد و اگتر ستاختار عینتی و ختارجی عادلانه عینی و خارجی قدرت سیاسی، مشروعیت سیاسی پیتدا می
توانند بتا ایتن آن را مشروع نشمرند عالمان دین نمی حکومت چنان با جور و جبّاریت آمیخته شود که عقلا

 3حربه که مشروعیت از سوی خداست آن را مشروع سازند.
 . اسلام و دموکراسی )مردم سالاری( 6

آن چته معرکته آراستت نحتوه ترکیتب استلام و دموکراستی و  در نسبت سنجی میان اسلام و دموکراسی
مسائل جدید از جمله اسلام و دموکراسی بیشتتر از ستوی  طرح اصالت بخشی به هر کدام از این دو است.

جتوادی  روشن فکران دینی پردازش می شود آن گاه عالمان حوزوی نیز در صدد تبیین و یا دفاع بر می آیند.
آملی اصالت را به اسلام داذه و مردم سالاری و جمهوریت را بر مدار اسلامیت مفصل بندی می کند. از این 

جوادی آملتی ستپس .4که اسلامیت به مقام ثبوت و جمهوریت به مقام اثبات برمی گردد. رو وی بر آن است
به بحث تحمیل یا عدم تحمیل حکومت الهی وارد شتده و معتقتد استت اگرچته عقتل برهتانی اطاعتت و 

پذیرد اما چنین نیست که دین ختدا و حکومتت الهتی تحمیلتی ربوبیت خدای حکیم را بی چون و چرا می
 5م خواه ناخواه مجبور به تبعیت از آن باشند.بوده و مرد

جوادی آملی مردم سالاری دینی را مفهومی بسیط و نه ترکیبی دانسته و دین را متضمن نوع مردم سالاری 
وی  6مخصوص خود می شناسد. هرچند در تشریی ارکان آن به ترکیب نهاد دین و نهتاد دولتت متی پتردازد.

                                                 
 .390. جوادي آملي، همان ،   1
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ت شورا و حکومت مورد بحث قرار داده است. جوادی آملی در تفستیر برخی از جوانب این بحث را در نسب
داند و معتقد است مشورت را کشف حق و صلاح و عزم بر اجرای آن می مشورتتسنیم، مقصود نهایی از 

نبود. از همین رو خداوند حق تصمیم گیری را تنها به آن حضرت  مردمرسول اکرم برای بهره جستن از افکار 
ن نظریه تأثیر مشورت پیامبر را امری مانند احساس شخصتیت، تتدبر و متال اندیشتی، تقویتت ای 1واگذارد.

  2ی آن را امرالناس و نه امرالله شمرده است.سیاسی جامعه دانسته است و محدوده-رقابت، بلوغ اجتماعی
ستد رباور جوادی آملی آن است که در غیر معصوم کارهای کلان مملکت بدون مشورت به سامان نمی

نیتز در متوردی کته «. ما لا یتم الواجب الا به فهو واجتب»و در چنین مواردی مشورت واجب است. چون 
این تفسیر، خلافتت پیتامبر را امتر  3دهد تحصیل آن لازم است.ی تحمل نکردنی رخ میبدون مشورت فتنه

 4الهی دانسته که مشورت در آن راهی ندارد.
ي، مردم به معناي واقعي در سرنوشت ختود نقتش دارنتد و متي از دیدگاه جوادی آملی در حکومت دین

توانند با استفاده از حق تکویني خود، بالاترین حقیقت که پیروي از دین و تعالیم الهي است و عتالي تترین 
حقوق خود را که تدین و دینداري است در عرصة حکومت بپذیرند یا به کنار گذارند. از نظر وی حکومتت 

اما از نظرجوادی آملی بیعتت در فرهنتگ تشتی   5مردم، امکان تشکیل و استمرار ندارد. دیني، بدون حمایت
علامت حق است نه علت آن و تنهتا کاشتفیت دارد و تتأثیری در ثبتوت نتدارد. همننتین حکومتت جتزء 
امرالناس نیست بلکه جزو امر الله است. بنابراین شورا در تعیین حتاکم نقشتی نتدارد امتا در نحتوه اعمتال 

 6کمیت موثر است.حا
شبستری بر خلاف جوادی از سویی و سروش از سوی دیگر چندان با مفهتوم متردم ستالاری دینتی یتا 
حکومت دموکراتیک دینی بر سر مهر نیست. او معتقد است که قرائت دموکراتیک اسلام گر چه ممد و مؤید 

سلام نیست؛ از نظر او مي توان نشان مردم سالاري مي تواند باشد، اما به معني بنیانگذاري مردمسالاري بر ا
داد اسلام مورد نظر، مخالف مردم سالاري نیست و مسلمان بودن با دموکرات بودن سازگار استت امتا ایتن 
قرائت حکومت را دیني نمي کند و شکل خاصتي از حکومتت را بته نتام مردمستالاري دینتي یتا حکومتت 

                                                 
 .134،  16. جوادی آملی، تفسیر تسنیم، ج 1
 .135. همان، ص  2
 .153. همان، ص 3
 .158-159. همان، ص  4
 .211-212، و دنیا دین نسبت. جوادي آملي،  5
 .462-466. همان، ص 6
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 1دموکراتیک دیني به وجود نمي آورد.
ستری اصالتا حکومت را غیر دینی دانستته و بتر آن استت کته دیتن تغییتری در ماهیتت بدین ترتیب شب

وی معتقد است که تمامی مفاهیم مربتوط بته حکومتت،  2آورد.حکومت که امری عرفی است به وجود نمی
عقلایي بته کتار  -عدل، قسط، شورا، بیعت و قضاوت در قرآن و سیره در همان مفهوم عرفي و دنیوي بشري 

نداشته است. بر همین اساس شبستری بر خلاف بستیاری از « حقیقت شرعیه»شده و ماهیت شرعي و برده 
عقلایي( ستخن رفتته و بته رستمیت  -عرفي )بشري  -مفسران بر آن است که در قرآن فقط از قدرت زمیني 

هتای مربتوط بته شبستری بررسی کردن روابط افراد با نظتام حکتومتی را در چتارچوب 3شناخته شده است.
و ستنجش  4را نادرست می انگتارد« توکال»و یا« عقد»روابط افراد با یکدیگر و گنجاندن آن ها در مقولات 

ناسازگار نبودن نظام حکومتی مسلمانان با اصول ارزشتی مستتفاد از کتتاب و ستنّت را مقتدم بتر ستنجش 
 5گاری آن دانسته و به بسندگی آن رای می دهد.ساز

 . اسلام و آزادی7
دین و آزادی یکی از مقولات بسیار مهم و پر کاربرد و محل مناقشه در کلام سیاسی است. هم آزادی به  

طور مطلق و هم آزادی سیاسی محل بحث و تبادل نظر و مناقشه است. جوادي آملي بر این نظر استت کته 
کید بسیار جامعه در دیني تعالیم تحاکمی بر اسلام  سیاستي حقتوق در استاس، آزادي همتین بتر و دارد تأ
 فتر در متردم رأي، مشتارکت حق و برگزیدن و شدن انتخاب است. وی آزادي یافته ه اي ویژ یگاه جا اسلام

 در نظتر اظهتار و تبعیض آمیتز رفتارهاي از جلوگیري و حاکمان عملکرد بر سیاسي، حق نظارت امور ایند
از نظتر وی آزادي متردم، بتا  6می شتمارد. اسلام در سیاسي آزادي مصادیق جمله تصمیمات دولتمردان را از

هاي دیگر وجتود  مسئو لیت دربرابر خدا همراه است؛ نه آزاد ي مطلق و رهایي بي قید و شرطي که در نظام
ودن عقیده به دلیتل علمتی و قلبتی جوادی آملی در بحث آزادي عقیده، آن را به معنای عدم تحمیلی ب 7دارد.

بودن آن می داند. اما این امر را دال بر این که هر کس در هر عقیده اي آزاد و با هتر عقیتده در قیامتت اهتل 
 8نجات است نمی شمارد.
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منظور از دین در لااکراه فی الدین را خطوط کلی و اصول و نته فتروع فقهتی، حقتوقی و  جوادی آملی
دانتد کته بتر ایتن استاس عقیتده آزاد بر این پایه دلالت بر حکم تشریعی را صحیی می 1ولایی دانسته است.

و کتافر یتا  2ی شریعت چیزی به نام اکتراه جعتل نشتده استت.است و جبر ممتن  و اجبار لغو و در محدوده
امتا مجتهتد  3مشرک را به پذیرش اصل توحید و نیز اهل کتاب را بر پتذیرش نبتوت خاصته نبایتد واداشتت.

ستری بر آن است که منطق ایمان مساوی با منطق آزادی و مخالف با جامعه زورمدار است. وی به طتور شب
تلویحی جامعه آزاد را جامعه مومنانه تر می شمرد و بر آن است که مومنان بایتد در پتی ایجتاد جامعته آزاد 

گاهانه تر و خالصانه تر ایمان ورزند. زادی نته تنهتا بتت نیستت، بلکته بتت از نظر او آ 4باشند تا آزادانه تر ، آ
 در دیدگاه وی مرز مشخصی میان آزادی سیاسی و غیر سیاسی وجود ندارد.  5شکن است.

 . اسلام و حقوق بشر 8
اسلام و حقوق بشر یکی از مناقشات نوپدید است که هم بته جهتت دفتاعی و هتم تبیینتی ذیتل کتلام 

تواند بررسی شود. نخست به عنوان دانشي درجه دوم يسیاسی قرار می گیرد. فلسفه حقوق بشر به دو معنا م
گوید.  دوم: به عنوان دانشي هاي اعتقادي آن سخن ميکه از پیوند و ربط حقوق بشر با مبادی ، مباني و پایه

کند. هاي اعتقادي و متافیزیکي حقوق بشر؛ یعني درباره صحت و سقم آنها بحث ميکه درباره مبادي و پایه
امت  رک این دو در مناقشه اسلام و حقوق بشر آن است که موارد حقوق بشری متتداول در جواما مخرج مشت

 پیش رفته غربی که در حال جهانی شدن است از منظر اسلامی قابل پذیرش است یا قابل پذیرش نیست.
بی با از منظر جوادی آملی که در پاسخ به دیدگاه های جدید متاثر از مبانی انسان شناختی به تالیف کتا

نام فلسفه حقوق بشر دست زده، در این حوزه برترین منب  حقوق، اراده تشریعي خداوند است و کشف ایتن 
از دیتدگاه وی  6اراده از طریق شناخت انسان و جهان و از جمله شناخت فطترت الهتي آدمتي میستر استت.

گاه اسلامی بتا نگترش حیات، آزادي، عدالت، امنیت، و مالکیت ابعاد مختلف حقوق بشر است که در دید
غیر اسلامی متفاوت است. بدین ترتیب در نظام حقوقي اسلامي، انسان در قبال خداوند تکویناً و یا تشریعاً 

 مالک امري نیست. 
کنتد. برتتري جوادی آملی در تطبیق نظام حقوقي اسلام با نظام هاي غیر دینتي از پتن  مزیتت یتاد مي
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ن معنا که نظام حقوق اسلام تنها به زیرسازهاي داخلي، و به متاده و زیرسازهاي داخلي، فاعلي و غایي: بدی
کید دارد. برهان پذیري، بدین معنا که صورت حقوق بشر اکتفا نکرده است و بر نظام فاعلي و غایي حقوق تأ

قوانین اعتباري است که ریشته در تکتوین  ٴحقوق بشر اسلامي یک امر صرفاً اعتباري نیست، بلکه مجموعه
شتود. گتردد، بته برهتان لمتي اثبتات مي، و با عقل عملي و در مواردي که به کتلام الهتي مستتند ميداشته

برخورداری از ضمانت اجراء قوی تر به گونه ای که علاوه بر  عوامل اجرایي خارجي، و یا عوامل اجتمتاعي 
همتراه و بتر کتار  و فرهنگي ضامن اجرایي این حقوق، براي مؤمنان خداوندي است که در همه حال با همه

گاه است. سازگاري و هماهنگي مزت دیگر است. زیرا هر چه از خدا باشد داراي همتاهنگي و هتر  همگان آ
 1چه از سوي دیگران طراحي گردد، دچار آشفتگي و پریشاني است. پنجمین مورد نیز تناسب و دوام است.

گاهی استت اخلاقی تنها تکیته -اما شبستری بر این باور است که در عصر حاضر حقوق بشر غیردینی 
ها به مخالفت بتا ستتم، دینیتوان با استناد به آن همه مردم روی زمین را با همه فرهنگها و ادیان و بیکه می

ای است که این حقوق بشر بر حقتوق تبعیض و تجاوز و احقاق حقوق انسان دعوت کرد و این امتیاز عمده
یدگاه شبستری حقوق بشر همانند ستایر امتور دنیتوی حتق مستلم از د 2«.بشرهای مفروض متافیزیکی دارد

دین( آزادند تا به انجام آن همت گمارند، با ایتن مردم و در اختیار آنهاست و عموم مردم )اعم از دیندار و بی
ها و فرامین الهی را مراعات نمایند.  به نظر وی، پذیرفتن حقوق بشر و تأسیس تفاوت که دینداران باید ارزش

ظام دموکراتیک به عنوان اموری عرفی و غیردینی از سوی مسلمانان درواق  پذیرفتن یک روش است و هیچ ن
شود. چنانکه پیامبر اسلام هنگام بعاتت بستیاری از تعارضی با دین و دینداری ندارد و بدعت محسوب نمی

حتی به آنها هویت دینی  نهادهای حقوقی و عرفی موجود را در همان هویت عرفی و غیردینی آنها پذیرفت و
بر این اساس استت کته شبستتری معتقتد استت متي تتوان در چگتونگي تنظتیم  3نداد.« حقیقت شرعیه»یا 

ارتباطات انساني و التزام به حقوق اجتماعي، سیاسي و شهروندي افراد هم به اوامر و نواهي خداونتد و هتم 
 4به حقوق بشر ملتزم گردید.

 ملی و شبستریجوادی آتشابهات و تفاوت های 

 الف. تشابهات و اشتراکات:
میان آرای کلامی سیاسی جوادی آملی و شبستری هم در روش و هم در محتوا چنتدان مشتابهتی دیتده 
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نمی شود. البته می توان به زمینه های مطالعاتی و تحصیلی مشابه در حوزه علمیه و توجه به تراث کلامی در 
ه مسایل نوپدید در حیطه کلام سیاسی را نیز می توان افزود. بدین معنا این زمینه اشاره کرد. هم چنین توجه ب

که هر دو متکلم به ضرورت و اهمیت اندیشه ورزی کلامی سیاسی روزآمد واقفنتد و بته تحلیتل و تبیتین و 
اتخاذ موض  در این زمینه همت می کنند. انسجام نسبی در مجموعه کلام سیاسی و محصولات فکتری از 

ات این دو می توان برشمرد. بدین معنا که میان روش، مبانی و نتای  اندیشه ورزی دو اندیشمند  دیگر اشتراک
 انسجام نسبی است و گسیختگی و پراکندگی چندانی مشاهده نمی شود.

در دین و سیاست شباهت جوادی و شبستری آن است که هر دو آن ها را با یکدیگر مرتبط می داننتد. و 
سیاست مبرا نمی دانند گرچه در رهیافت بدان تفتاوت هتای عمتده ای دارنتد. بتر  ساحت دین را از ساحت

و شبستری با وجود مبانی و مفروضات متفاوت در متصور ندیتدن وضتعیت ستکولار  1همین اساس جوادی
مشترکند. بدین معنا که شبستری سکولاریزم را در تقابتل بتا فرهنتگ سیاستي _ اجتمتاعي فتوق عقلایتي و 

بته « ستکولاریزم»وجود نداشته تا امروز « زاکرال»اکرال( می داند. و از نظر او در تاریخ اسلام غیردنیایي )ز
 2عنوان مقابله با آن مطرح شود.

جوادی آملی و مجتهد شبستری در بیان ماهیت رابطه نبوت و سیاست تقریبا نقطه اشتراکی ندارنتد. در 
ر تلاقی آن بتا سیاستت فاقتد مشتابهتند. نستبت بته امامت در مرجعیت علمی و دینی امامان مشترکند اما د

قلمرو دین به نظر می رسد که جوادی آملی در قسیم وحی دانستن عقل و اعتبتار ذاتتی آن و حجیتت عقتل 
 برخی اشتراکات و شباهت ها با مجتهد شبستری می یابد.  3همسان وحی

ود همه تفاوت ها به نظتر جوادی آملی و مجتهد شبستری در مساله اسلام و مشروعیت حکومت با وج
با یکتدیگر متی « حکومت چه کسی؟»می رسد که در اهمیت بنیادین چگونه حکومت کردن در کنار پرسه 

توانند دارای مخرج مشترک و شباهت باشند. در مقوله رابطه اسلام و دموکراسی نیز در اصل امکان سازواری 
متفتاوت ستهیم و شتریک انتد. در موضتوع رابطته  گرچه با رویکترد 4این دو و ترکیب نهاد دین و نهاد دولت

امکان انتختاب گتری و انتختاب شتدن و  5اسلام و آزادی وجه شباهت هر دو تاکید بر عدم تحمیل و اجبار،
حق رأي، مشارکت مردم در فر ایند امور سیاسي، حق نظارت بر عملکرد حاکمان و جلتوگیري از رفتارهتاي 
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در مبحث رابطه اسلام و حقوق بشر وجه شباهت آن ها  1دولتمردان.تبعیض آمیز و اظهار نظر در تصمیمات 
این است که هر دو البته با ادبیاتی مختلف، آزادي، عدالت، امنیت، و مالکیت را ابعاد مختلف حقوق بشتر 

 2می شناسند.
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 ب. تفاوت ها و افتراقات:
کتلام سیاستی میتان جتوادی آملتی و  به نظر می رسد که تفاوت های جدی در روش، مبتادی و نتتای 

مجتهد شبستری وجود دارد. گرچه هیچ گاه با یکدیگر مجادله شفاهی و قلمتی نداشتته انتد. در حتالی کته 
جوادی آملی به حفظ و تقویت میراث کلامی سیاسی سخت معتقد است و بر آن پا می فشرد امتا شبستتری 

رد و به تجدید و پایه گذاری کلامی نو مبتنی بر پذیرش این میراث را در دوره جدید یکسره غیر مفید می انگا
او شفاف اعلام می کند که اسلام به عنوان دین دچار بحران استت و آراء  3قاعده های جهانی توصیه می کند.

 و مبانی کلامی و فقهی آن فرو ریخته و دوران علم اصول واجتهاد فقهی را سپری شده معرفی می کند. 
اره های بنیادین تشکیک کرده یا به بوته نفی می سپارد. اثبات مدلل وجود ختدا را شبستری در تمامی گز
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علیرغم معقول بودن ایمان مومنان امکان پذیر ندانستته بته تبت  آن ستخن گفتتن ختدا بتا انستان مشتخص 
و اوامر و نواهی آن را تشریعات لفظی مستقیم خداونتد دانستتن  1)محمد)ص( با الفاظ و جملات متن قرآن

بتر ایتن استاس او  2نفی می کند. از این رو تعالیم اعتقادی را به طور کامتل تاریخمنتد و ستیال متی دانتد را
روایتگری حضرت محمّد و قانونگذار و منشأ گزاره های اعتقتادی دانستن او را موجتب خستارتهای فتراوان 

بتر همتین  4ی خوانتدامری که باعث ورود به قلمترو هرمنوتیتک متدرن ستکولار مت 3مسلمانان تلقی می کند
اساس تفاوت دیگر جوادی آملی و مجتهد شبستری آن است که جوادی کلام جدید را به تجتدد در عالمتان 

 5معنا کرده و شبستری  تغییر ماهوی و تغییر پارادایم معرفی می کند
 در رابطه دین و سیاست در حالی که جوادی آملی ماهیت احکام اسلام را ترسیم کننده ضرورت تشکیل

شبستری در نقطه مقابل ماهیت اسلام را عدم دینی بودن حکومت می انگارد. وی عمتل  6حکومت می داند.
شبستتری بته  7سیاسی بدون قصد قربت برای خوب زندگی کردن را مورد رضایت و مهر خداوند می شناسد.

معتقتد  معتقد است. شبستری بر ختلاف جتوادی کته 9بر خلاف جوادی 8نفی حق حاکمیت حقوقي خداوند
عقلایي آن و  -به اندماج دین و سیاست است معتقد به عدم  تعریف سیاست از منظر ایمان و ماهیت بشري 

 عدم تحقق سکولاریسم از سوی دیگر به معنای نفی الزامی حضور مدنی دین در عرصه سیاست است. 
آن اعتقتاد دارد.  جوادی ماهیت نبوت را آمیخته با حکومت می انگارد در حالی که شبستری بر ختلاف

جوادی آملی بر خلاف شبستری حکومت را در ذات امامت می داند و شبستری بر خلاف جوادی معتقد به 
قابل تغییر بودن اکاریت قاط  احکام عرصه معاملات و سیاسات به جهت ارشادی بودن و انحصار ثابتتات 

 10به کلیات و اصول است.
بته  11بستتری کته یکستره عرفتی و مردمتی متی دانتد.در مشروعیت حکومت جوادی آملی بر خلاف ش 

انتصاب الهی و امتداد آن در عصر غیبت توسط فقیه به عنوان نماینده دین به لحاظ کلامی امتا بتا مقبولیتت 
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شبستری بر خلاف جوادی تمامی مفاهیم سیاسی را عرفی دانسته و اصالتا حکومتت را  1مردمی معتقد است.
که از نظر جوادی آزادي مردم، با مستئولیت دربرابتر ختدا همتراه استت؛ نته در حالی  2غیر دینی می شناسد.

شبستری به آزادی به صورت بین الاذهانی معتقد است و در نهایتت از نظتر شبستتری حقتوق  3آزادي مطلق.
بشر امری فرا دینی بوده و بیانیه حقوق بشر می باید مبنای عمل قرار گیرد. اما از نظتر جتوادی حقتوق بشتر 

درون دینی تلقی می شود که بر حقوق بشر غیر دینی به جهتت زیرستازهاي داخلتي، فتاعلي و غتایي امری 
 تفوق و برتری دارد.

 
 جدول افتراقات

 مجتهد شبستری جوادی آملی تفاوت/  شخصیت

 تغییر ماهوی و پارادایم جدد عالمانت-عدم تغییر ماهوی ماهیت کلام جدید
عمل  -زاج دین و سیاستعدم امت امتزاج ماهوی دین و سیاست

نفی  -سیاسی بدون قصد قربت
 -حق حاکمیت حقوقي خداوند

 قلایيع -ماهیت بشري 
 -همسان یکدیگر و مدغم در هم  نبوت و سیاست

 حکومت جزئی از ماموریت الهی پیامبران
عدم  -نبوي –حکومت دنیوي 

عصمت در  -دعوی قانونگذاری
عوت به خداي یکتا و عدم 

 تبعصمت در سایر مرا
معصومین )ع( را منصوب و منصوص از  امامت و سیاست

ارای عصمت د -ناحیه الهی به حکومت
 حداکاری

حکومت از مسائل فرعي نظریة 
رفا مرجعیت دینی و ص-امامت

 علمی
های اخلاقی و بیان ¬ارزشاندراج عقل و نقل  -جامعیت مناب  دینی  قلمرو دین

                                                 
 .211-212، نسبت دین و دنیا. جوادي آملي،  1
 .156، ،  تأملاتي در قرائت انساني از دین. همو،  2
 .222 -221، 6، حتسنیم. جوادی آملی،  3
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امضایی بودن و متغیر  -کلیات ذیل شریعت
 دن معاملات و سیاساتبو

اسلام و مشروعیت 
 حکومت

ولایت -یمقبولیت مردم-مشروعیت الهی
 دم تحمیلع-بر فرزانگان

تاکید بر  -مشروعیت مردمی
 -«چگونه باید حکومت کرد
 ماهیت عرفی حکومت

اسلام و دموکراسی )مردم 
 سالاری(

اسلامیت در مقام ثبوت و جمهوریت در 
مفهومی  ردم سالاری دینیم -مقام اثبات

 جوب مشورت برای غیر معصومو -بسیط

مخالفت با مفهوم مردم سالاری 
دینی یا حکومت دموکراتیک 

ار نبودن سنجش ناسازگ -دینی
نظام حکومتی مسلمانان با اصول 
 ارزشی به جای سنجش سازگاری

 -آزادي مردم، با مسئو لیت دربرابر خدا اسلام و آزادی
و جبار لغا -عدم تحمیلی بودن عقیده

ن آزادی سیاسی و غیر مرزبندی میا -است
 سیاسی

منطق ایمان مساوی با منطق 
میان آزادی  عدم مرزبندی -آزادی

 سیاسی و غیر سیاسی

قوق، حبرترین منب  -حقوق بشر دینی اسلام و حقوق بشر
ام پن  مزیت نظ -اراده تشریعي خداوند

 -حقوقي اسلام

 –تاکید بر حقوق بشر غیردینی 
ن حقوق بشر تپذیرف -اخلاقی

عرفی و غیردینی تعارضی با دین و 
 دینداری ندارد

 نتیجه 

ته است کلام سیاسی از حوزه های نوظهور دانشی است که هنوز در قامت دانشی تمام عیار قد بر نیفراش
ز مهم او این بر ضرورت بررسی و تعمیق ادبیات دانشی آن می افزاید. مقاله در همین جهت به بررسی یکی 

زه بعاد دانشی کلام سیاسی که مسائل آن است به صورت تطبیقی میان دو اندیشمند مطترح ایتن حتوین اتر
د و اقدام کرده است و پاره ای از اهم مسایل کلام سیاسی کته از تترابط دانتش کتلام متعتارف، کتلام جدیت

 محتوای دانش سیاست برخاسته است را به بوته تحلیل گذاشته است. 
ستری دو متکلم سیاسی هم نسل در طراز نخست هستند که علیترغم ستابقه د شبجوادی آملی و مجته

سیاسی متی اندیشتند و تولیتدات فکتری -مشترک حوزوی در دو پارادایم یا دو گفتمان یا دو دستگاه کلامی
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جدی و تاثیرگذار  در حیطه مورد بررسی داشته اند. زیست و پایگاه فکری جتوادی ستنت و نتص استت. او 
اساسی به مسایل نوپدید  از این پایگاه است که به تجزیه و تحلیل مسایل کلام سیاسی متی مام علیرغم اهت

پردازد. در مقابل، زیست و پایگاه فکری شبستری مدرنیزم و پست مدرنیزم به ویژه نحله روشی هرمنوتیک و 
سلامی دارد اما بر نت افلسفه قاره ای است. از این رو اگرچه او آشنایی مناسبی با میراث کلامی و فلسفی س

پایه سنت، مسایل را صورت بندی نمی کند. از این رو اگرچه این دو متکلم سیاسی ممکن است شباهت ها 
 و اشتراکاتی هم داشته باشند اما بیشتر، تفاوت ها به چشم می آید. 

اختتتلاف ایتتن دو در مستتایل کتتلام سیاستتی بتته دلیتتل اختتتلاف در مبتتانی آن هاستتت و تتتنفس در دو 
 ی مبتانی وایم/گفتمان متفاوت از نوع اثبات خدا تا سنخ شناسی وحی تا گستره رسالت و امامت تا تمامارادپ

ه مبادی و مسایل را در بر می گیرد. در مسایل کتلام سیاستی شبستتری را بته طتور حتتم متی تتوان در گترو
م مامی احکتااور دارد و تتی بکلام/دین حداقلی اندیشان گنجاند. زیرا او به فروپاشی کلام و فقه و اصول سن

تتوان  اجتماعی سیاسی را امضایی و تغییرپذیر می داند. اما جوادی آملی در دسته کلام/دین حتداکاری متی
قصد  ودسته بندی کرد. او بر خلاف شبستری همه مسایل را به صورت سلسله مراتبی به خدا پیوند می دهد 

یگتر کتلام وانش وی گاه اختلافات بسیار با نحله های دو خ قربت را لازم می شمرد. با این حال نوع ادبیات
یتز حداکاری دارد. به گونه ای که گاه شکل حداکاری دارد اما محتتوای حتداکاری نتدارد گرچته حتداقلی ن

وی برخی سنیست. به طور نمونه می توان ماهیت علوم انسانی اسلامی از دیدگاه جوادی را ماال آورد که از 
 ن حتی به عرفی گرایی هم متصف شده است.رایادیگر از حداکاری گ

 منابع
های تفستیری محمدحستین ای تطبیقی میان دیتدگاه(،تفسیر سنتی و هرمنوتیک جدید؛ مقایسه1401امامی،حسین،)

 طباطبایی، عبدالله جوادی آملی، عبدالکریم سروش و محمد مجتهد شبستری،  ناشر:نقد فرهنگ.
 ستاد شهید مطهری، صدرا.ار ا(، مجموعه آث1368مطهری، مرتضی؛) 
 .9فصلنامه نقد و نظر ، ش ««.  کلام در روزگار ما»(، اقتراح 1375لاریجانی، صادق،)

جتهتد م(بررسی تطبیقی مردم سالاری و مناف  ملتی در آرا شتهید مطهتری و  1397امینی، آرمین؛ الهیاری، اصغر؛ )
 (. 31تا  1ز ا) 12ماره ش -تابستان « شبستری مجله : مطالعات مناف  ملی 

آیتت الته  ( تاثیر انسان شناسی بتر تفستیر مفهتوم آزادی در اندیشته 1394باقری دولت آبادی، علی ؛ نوری، نسیبه؛ )
 74تتا  51از ) 28ماره ش -تابستان « محمدتقی مصباح یزدی و محمد مجتهدی شبستری، مجله : مطالعات سیاسی 

.) 
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 و تبیتین قلمترو دیتن از دیتدگاه شتهید مرتضتی مطهتری و مجتهتدمی (،مقایسه مبناهای کلا1395ترابی، محمد ؛)
 .95تا  67از  9ماره ش -پاییز « شبستری در باب حکومت مجله : سیاست پژوهی ایرانی 

 جرجانی، سید شریف علی بن محمد، شرح المواقف، بیروت، دارالجیل.بی تا.
 .2رهشما الف(، عبدالله؛، نقد نقد، حکومت اسلامی، 1375جوادی آملی، )
 ء.، صورت و سیرت انسان در قرآن، قم، اسرا14، جتفسیر موضوعی قرآن کریم(، عبدالله؛ 1379جوادی آملی، )
 ، قم، اسراء.صورت و سیرت انسان در قرآن(، عبدالله؛ 1379جوادی آملی، )

 ، قم: موسسه نشر اسراء.انتظار بشر از دین(، 1380؛ ) جوادی آملی، عبدالله
 .1398ه، منزلت عقل در هندسه معرفت دیني، تحقیق و تنظیم احمد واعظی، قم، اسراء، داللجوادی آملی، عب

 .1395جوادی آملی، عبدالله، نزاهت قرآن از تحریف ، تحقیق و تنظیم کتاب علی نصیری، قم، اسراء، 
 .6، تحقیق، عبدالکریم عابدیني، قم، اسراء، ج (، تفسیر تسنیم1388)جوادی آملی، عبدالله؛  

 .16تحقیق عبدالکریم عابدینی، قم: اسراء، ج، تفسیر تسنیمالف(،  1388ی آملی، عبدالله؛ )  جواد
 قم، داراالزهراء. ،پیرامون وحی و رهبرى(، 1368جوادی آملی، عبدالله؛ )
 ، ، تهران: مرکز نشر رجا.شریعت در آینه معرفت(، 1373جوادی آملی، عبدالله؛ )
 حقوق بشر، قم، اسراء. ٴفلسفهب(،  1375جوادی آملی، عبدالله؛ )
 م.ج(، قبسات، مقاله علم کلام }تعریف، وظیفه، قلمرو{، سال اول، شماره دو 1375جوادی آملی، عبدالله؛ )
 ، قم، مرکز نشر اسراء.ولایت فقیه ولایت فقاهت و عدالت(،  1378جوادی آملی، عبدالله؛ )
 .2، جی و نقد نظریة سکولاریزم، قم، مرکز نشر اسراءبررس(، نسبت دین و دنیا، 1381جوادی آملی، عبدالله؛ )
 .  6، قم، مرکز نشر اسراء، چ (، ولایت فقیه؛ ولایت فقاهت و عدالت1385)جوادی آملی، عبدالله؛ 
آملي ، مرکتز اللته جتوادي، پرسشها و پاسخها از حکیم فرزانته آیتب(، نسیم اندیشه ۱۳۸۸)جوادی آملی، عبدالله؛ 

 .3جنشر اسراء،  
 ، مرکز نشر اسراء. 2، قم،  چشریعت در آینة معرفت(، 1378جوادی آملی، عبدالله؛،)

ن حاجی اسماعیلی، محمدرضا، پیمان کمالوند و سجاد رحیمی: مطالعات قرآن و حدیث سال ششتم بهتار و تابستتا
 (.12)پیاپی  2شماره  1392

، 2 ، مجله حکومت استلامی، شتماره«ت فقیهولایسیرى در مبانی »نقدى بر مقاله (، 1375حائری یزدی، مهدی ، )
 زمستان.

 ، لندن. (، حکمت و حکومت1995مهدى ،)حائری یزدی، 
(حکومت دینی و دموکراستی ) بررستی آرا و اندیشته هتای دکتتر محمتد  1396رشیدی، احمد ؛ مختاری، جمال؛) 

 (  48تا  25از ) 3شماره  -ان بهار و تابست« مجتهد شبستری و آیت الله مصباح یزدی( مجله : فقه حکومتی 
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ی محمتد (تفسیر دین و تأثیر آن بر مفهوم آزادی در اندیشه سیاس 1390روشن، امیر ؛ شفیعی سیف آبادی، محسن؛ )
 21از  9شماره  -و بهار  1389زمستان « مجتهد شنستری و محمد تقی مصباح یزدی مجله : پژوهش سیاست نظری 

 . 44تا 
یتت اللته بهه دکتر مجتهد شبستری مبنی بر بشری بودن قرآن کتریم بتا تکیته بتر آراء آقد ش(ن 1400شهبازی، آمنه؛) 

 272تا  251ز ا  12شماره  -پاییز و زمستان « جوادی آملی )دام عزه( مجله : مطالعات تطبیقی قرآن پژوهی 
مجتهتد شبستتری حمد ی سیاسی طالقانی و می اندیشه(مقایسه1396شیرخانی، علی ؛ یزدانی احمدآبادی، اکبر؛ )

 .134تا  117از  3ماره ش -پاییز و زمستان « مجله : سیاست نامه مفید 
 ، دانشگاه علوم رضوی.4( روش شناسی مطالعات دینی، مشهد، چاپ 1385فرامرز قراملکی، احد،)

 لامی.سب ا(، اندیشه سیاسی در ایران بعد از انقلاب، تهران، پژوهشکدم امام خمینی و انقلا1388فوزی، یحیی، )
 (، ایمان و آزادي،سوم، تهران، طرح نو.1378مجتهد شبستري، محمد)
 (تأملاتي در قرائت انساني از دین، تهران، طرح نو.1383مجتهد شبستري، محمد)

 ، تهران، طرح نو.نقدى بر قرائت رسمی از دین(،  1379مجتهد شبستری، محمد، )
 آذر. 8، نوروز، ها از دینعدّد قرائتو ت هرمنوتیك فلسفي(،  1380مجتهد شبستري، محمّد، )
(، تفسیر حقوقی قانون اساسی تنها راه حاکمیتت ملتت و نجتات کشتور 1388شهریور  8مجتهد شبستری، محمد، )

 /. http://mohammadmojtahedshabestari.comاست، 
 ، تهران، طرح نو.هرمنوتیک، کتاب و سنت(،   1375مجتهد شبستری؛ محمد،)

.(، ایمتتتتتتتتان، سیاستتتتتتتتت و حکومتتتتتتتتت، 1392/9/9حمتتتتتتتتد،)ی؛ ممجتهتتتتتتتتد شبستتتتتتتتتر
http://www.mohammadmojtahedshabestari.com  

(، نقد بنیادهای فقه و کلام سخنرانی ها،مقالات، گفتگوها، نقد بنیادهای فقه و 1396مجتهدشبستری، محمد،) آبان 
 .//1282http://mohammadmojtahedshabestari.com-2کلام، در  

شته هتای ، دوگانته اندی«دین حداکاری انگاران»و«محمدپور مرزبالی، خدیجه ؛ حسینی، فرزاد، دین حداقلی انگاران
 (  85تا  64، )18ماره ش - 1397زمستان « سیاسی جدید در جهان اسلام، سیاست پژوهی ایرانی 

 7 شتماره پیتاپی - 1، شتماره 3اللته جتوادی آملتی، دوره لاری دینتی در اندیشته آیتستاممیراحمدی، منصتور، مرد
 .56،  76-53، صفحه 1390اردیبهشت 

 

 

 

http://mohammadmojtahedshabestari.com/1282-2/
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Abstract 

The Holy Quran and a number of hadiths refer to the fate of a person, that is, happiness or misery. Khwaja 

Yusuf Hamadani (440-535 AH) is one of the devoted- to-law Sufis who presented his distinctive views on 

happiness and misery in detail in the book Al-Kashf ‘an Manāzil al-Sā'irīn ilā Allah. Khwaja has also 

discussed this issue in Rutbat al- Ḥayāt. Al-Kashf is the most detailed work of Khwaja, but it has not been 

edited and published yet. In this article, based on the newly found manuscript of al-Kashf, we have extracted, 

examined and analyzed his views about happiness and misery. Theologically he belongs to a Maturidism. 

The result of this research is that Khwaja, with the support of his Maturidism and Sufi teachings, has shown 

that happiness originates from God's grace and misery from God's justice, both of which are God's acts that 

the servant obtains them through servitude. In other words, they seem to be in opposition to each other, but 

they both come from the Real. 

Keyword: Khwaja Yusuf Hamadani, Al-Kashf ‘an Manāzil al-Sā'irīn. Rutbat al- Ḥayāt, happiness, misery, 

grace, justice. 
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 سعادت از فضل است و شقاوت از عدل الهی

 عادت و شقاوت از منظر خواجه یوسف همدانی()س
ناورودی مدینه پورمحمود  

 دانشجوی دکتری ادبیّات عرفانی، دانشکده ادبیات و علوم انسانی، دانشگاه فردوسی مشهد
)نویسندۀ مسئول( منصور معتمدیدکتر  

مشهد، ایران دانشکدۀ الهیات، دانشگاه فردوسی دانشیار گروه ادیان و عرفان،   
motamedi.@um.ac.ir  

زهرا اختیاری دکتر  
مشهد، ایران دانشکدۀ ادبیات، دانشگاه فردوسی دانشیار گروه زبان و ادبیات فارسی،   

 چکیده
انی از جملفه و شماری از احادیث به سرنوشت آدمی یعنی سعادت یا شقاوت اشاره دارد. خواجه یوسف  ممفد قرآن کریمآیاتی از 

با تکیفه بفر  للهّالسائرین الی االکشف عن منازلصوفیان متشرّعی است که دیدگاه ویژۀ خود را دربارۀ سعادت و شقاوت در کتاب، 
تفصفی  بفه آن درداختفه به الکشففولفی در  کردهمم به این موضوع اشاره رتبةالحیاتکلام اشعری ارائه داده است. البتّه خواجه در 

ترین اثر خواجه یوس  است که متأسفانه تصحیح و به زیور طبع آراسته نشفده اسفت. در ایفن جسفتار، بفر مفصّ  الکشفاست. 
ایم. مای خواجه یوس  دربارۀ سعادت و شقاوت را استخراج و بررسی و تحلیف  کفرده، دیدگاهالکشفنویس نویافتۀ اساس دست

اشعری و مشرب صوفیانۀ خود، نشفان داده اسفت کفه سفعادت از صففت دستاورد این دژومش آن است که خواجه با دشتوانۀ کلام 
گیرد و مر دو خلق خداوندند که بنده، از گذرگاه بندگی، سعادت یفا شفقاوت فض  و شقاوت از صفت عدل خداوند سرچشمه می

 اند.نب حق ناشی شدهاند ولی مر دو از جاظامر در مقاب  مم قرار گرفتهکه سعادت و شقاوت بهکند یعنی با اینرا کسب می
 ، شقاوت، سعادت.رتبةالحیات، السائرینمنازل الکشف عن: خواجه یوس  ممدانی، هاکلیدواژه
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 مقدّمه .1

طور مسفتقیم و از مففامیم بسفیار مهمفی اسفت کفه بفه« شفقاوت»و « سفعادت»مفهوم  قرآن کریمدر 
اس ربارۀ درخواست سعادت و مفرغیرمستقیم به آن اشاره شده است. ممچنین در برخی از ادعیه سخنانی د

رکفاربردترین مففامیم فرمنف  سدهکنیم. این مفهوم از از شقاوت مشامده می مای نخسفت مجفری جفپو دا
مای مختل  از جمله گفتمان عرفان و تصوّف شده اسفت. از سفوی مکتب ما واسلامی بوده و وارد گفتمان

شود، دای این بحفث بفه حفوزۀ علفم ربوط میاختیار مکه این موضوع به مناقشۀ جبر و دیگر، با توجّه به این
 کلام نیپ گشوده شده است.

بفدون ککفر  -شفودصبغۀ کلامی وی بیشتر می که-الکشف در اص  دمم کتاب خواجه یوس  ممدانی 
و در  مای خود را دربفارۀ سفعادت و شفقاوت ارائفه دادهآیات و احادیث مربوط به سعادت و شقاوت، دیدگاه

خواجفه در  نیپ مر جا که لازم دیده، دربارۀ آن سخن گفته اسفت. شفایان یفادآوری اسفت کفهما سایر بخش
واجه، بررسی و تحلی  دیدگاه خضمن ، اشارۀ کوتامی به این مفهوم کرده است. در این دژومش رتبةالحیات

 شود:میما داسخ دادهبه این درسش
 معنا و مفهوم سعادت و شقاوت در آرای خواجه یوس  چیست؟ -1
 آید؟کند یا کسب، یا این دو از گذرگاه علّت و معلول به وجود میبنده، سعادت و شقاوت را خلق می -2
 شود؟شقاوت و سعادت بشر از کدام صفات حق ناشی می -3

توان نشان داد که خواجه یوس  چگونه این مفهوم را با توسّ  به فض  و ما میبا یافتن داسخ این درسش
ملموس کرده است. ممچنین بررسی و شناخت اندیشۀ خواجه یوس  موجب  عدل برای مخاطب معرّفی و

 گردد.مای صوفیانه میشناخت و ادراک بخش دیگری از گسترۀ اندیشه
 پیشینۀ پژوهش .1-1

ای نویافته است تاکنون دژومشی دربارۀ مفهوم سعادت و نسخه، خواجه یوس الکشف ازآنجاکه کتاب 
ففانی و سوی دیگر، این مفهوم از موضوعات مهمّ روایی، کلامی، عر شقاوت از نظر خواجه انجام نشده و از

مفایی کفه بفه زبفان که مورد دژومشِ بسیاری قرار گرفته است. در ادامه برخی از دژومش ما بودهدیگر حوزه
 گردد:فارسی انجام گرفته است، معرّفی می

دان لفی بفر دیفدگاه اندیشفمنتحلی»( در مقالۀ 1398میراحمدی و فاطمه مکاریان کاشان ) للّهعبدا -1
دفیش از دفرداختن بفه دیفدگاه « شیعه در رفع تعارض روایفات سفعادت و شفقاوت کاتفی بفا اختیفار انسفان

 اند.بررسیده )ص(اندیشمندان شیعه دربارۀ سعادت و شقاوت، آن را در میان اصحاب دیامبر 
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  محتفوایی حفدیث ارزیفابی سفندی و تحلیف»( در مقالفۀ 1398صدّیقه موسوی کیانی و دیگران ) -2
و برخی دیگر آن را  اند که برخی از علما، حدیث سعادت و شقاوت را دذیرفتهنشان داده «سعادت و شقاوت

اند؛ چون ممکن است جبری بودن سفعادت و شفقاوت مفر انسفان و شمار آوردهدر شمار احادیث جعلی به
 عدم دخالت ارادۀ او در تعیین سرنوشت خود برداشت شود.

، ضفمن بررسفی وااگفانیِ مفهفومِ «سفعادت و شفقاوت»( در مقالۀ 1396ادی حائری )محمّد عم -3
 سعادت و شقاوت، به بررسی آراءِ ام  کلام، تفسیر و عرفان درداخته است.

 دیفدگاه« قرآن کفریمسعادت و شقاوت انسان از منظر »( در مقالۀ 1395رسول ملکیان اصفهانی ) -4
شناسفان و الصفا و ملّا صفدرا(، روانسینا، سهروردی، اخوان، ابنمتفکّران یونانی، اسلامی )ممچون فارابی

 و حدیث بررسی کرده است. قرآنلغویان را آورده و سپس سعادت و شقاوت را از منظر 
، نظفر «و حفدیث قفرآنسفعادت و شفقاوت از دیفدگاه » ( در مقالفۀ1377زاده )سیّدعلی سجّادی -5

مفایی ممچفون رح و تبیفین کفرده اسفت و وااهشفت و شفقاوت بیت و مفسّران و فلاسفه را دربارۀ سعادام 
 را که در معنای سعادت و شقاوت به کار رفته، بررسی کرده است.« خیبة»و « فوز»و « فلاح»

 الکشفمختصری از زندگی خواجه یوسف همدانی و  .2-1
 441یا  440امام ابویعقوب یوس  بن ایّوب بن یوس  بن حسین بن ومرۀ بوزنجردی ممدانی در سال 

نفش مف.ق در بوزنجرد ممدان به دنیا آمد و از اسفتادانی چفون ابوالقاسفم یوسف  بفن محمّفد مهروبفانی دا
ق مف.ق برای تحصی  رامی نظامیّۀ بغداد شد و به جرگۀ درس شیخ ابواسفحا 460آموخت. وی دس از سال 

فقفه، اصفول و کفلام  ظامیّفۀ بغفداد، وارد شفد و از اومذمب و رئیس نمف.ق(، فقیه شافعی 476شیرازی )م 
جفا از محضفر محفدّثان و فقیهفانی ممچفون اش شد. ممچنفین او در ممانآموخت و از شاگردان برجسته

دامفۀ ا، ابوالغنائم ماشمی، ابوبکر خطیب و دیگران سماع حدیث کرد؛ سپس بفرای للّهابوالحسین مهتدی با
: 1397سفر کرد )نکف. یاقوت حموی،  فراگیری حدیث و فقه و اصول به خراسان، سمرقند، بخارا و اصفهان

؛ 78: 1364، خلّکان؛ ابن 4/74: 1423؛ ابن جوزی، 2/356؛ ممان: 1/412: 1382؛ سمعانی، 5/233
 (.380: 1375؛ جامی، 13-14: 1393؛ صفی، 8/178: 1424، للّهاابن فض 

پید و  او دس از مدّتی از در سرتاسفر  تاخفت. خواجفه یوسف علمفای زمانفه بفه علوم ظامری دوری گا
دانست تا خادم خلق درست میما را بیشتر، شهوتداد و آنوجوه انتقادی خود را به علما نشان می الکشف،

کفرد ق: صفحات مختل (. به شریعت بسیار دایبند بود تا جایی که اگر احسفاس می 657، الکشف)نکف. 
 (.ر 25تاخت )ممان: سائلی سؤالش بیرون از جادۀ شریعت است، بر او می

کفه در مف.ق به بغداد رفت و در آنجا به وعظ درداخت و دوباره به خراسان بازگشت تا این 506در سال 
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؛ اسفنوی، 10/492: 1385؛ ابفن اثیفر، 79-80: 1364کفان، مف.ق درگذشفت )نکفف. ابفن خلّ  535سال 
 (.2/528: 1411؛ نبهانی، 1/136: 1426؛ شعرانی، 2/300: 1422

بیفان »در ای نویافتفه اسفت خواجه یوس  ممفدانی نسفخه للهّسائرین إلی االالکشف عن منازلکتاب 
مفای تابککه تاکنون به زیور چاپ آراسته نشده است و تا سدۀ مشتم از « و بیان اسرار مغایبمنازل حقائق 

ت شده اسعنوان اثری ارزشمند معرّفی ابن عربی به الحکمفصوصو نام آن در کنار  بسیار مهم صوفیان بوده
، دفس از سفال را بهالکشف خواجه یوس   (.340: 1383)سمنانی،  مجفری  500احتمال بسیار، حفدودا،

دانصفد سفال اسفت تفا قفول »ه یوس  اشاره کرد: توان به سخن خواجنگاشته است. برای تأیید این ادّعا می
 .(ر 47: الکشفگردد )در میان امّت در خواطر و عقول می )ص(صدّیق اکبر، خلیفۀ رسول 

در مجموعۀ نافذداشا در کتابخانۀ سلیمانیۀ استانبول  438فرد این کتاب به شمارۀ نویس منحصربهدست
جلفد  ف موجود اسفت.-591شود. میکروفیلم این نسخه در کتابخانۀ دانشگاه تهران به شمارۀ داری مینگه

و محمّد  تا، خوش کتابت شدهسطری و با خط نَسخ نسب 15برگ  256و جلد دوّم در  اوّل آن گویا مفقود شده
مففف.ق از کتابففت ایففن  657الاوّل سففال جمففادی 7بففن اسففماعی  شففری  حسففنی کجففاتی، در روز شففنبه 

الدوله محمّد بن قاضفی حفق، ممفین شده که امیر سی نویس فارغ شده است. در دایان نسخه، گفته دست
الفدّین محمفد بفن است )بخطه( و نظام مف.ق نپد ممین نویسنده فرستاده 668نسخه را در نیمۀ محرم سال 

الدّین، نسخه را به گوامی ابرامیم بن اسماعی  بکری شفیرازی زنجفانی مقابلفه و تصفحیح کفرده شیخ کام 
 است.

کفرده و چفون مریفدان و مخالففانش ، مففامیم حیفات روحفانی را مطفرح الکشففخواجه یوس  در 
داده است. ناگفته نماند کفه برخفی از ایفن ا را نیپ داسخ ماند، آن درسشمایی دربارۀ آن مفامیم داشتهدرسش
تراویده است. اص  کتاب دارای سیپده اص  بوده و مجلّد دوّم که در ما از کمن و ضمیر خود خواجه درسش

بفال  و »و « فص  و وصف »و « جمع و فرق»دسترس ماست از اص  دمم تا سیپدمم، در شرح چهار اصِ  
ریّت»و « طف   گیرد.برمیرا در « حا

عفالم تجلّفی  نود و نفهکند و میان خداوند و انسان مقدّمه را با حمد و ستایش خداوند آغاز می ندهنویس
تفوان گذرانفد. ممچنفین میفان شمارد. این عوالم را نَه با فهم، عق  و زیرکی بلکه با دل، سرّ و جان میبرمی

یۀ تلطّ  و مجاکبت است و مرید در طریقفت بایفد عالم کِشش وجود دارد که بر دا نود و نهآدمی تا خداوند 
راقَبتِ نفس، مراقَبَتِ دل، مراقَبت سرّ، مراقبت جان، مراقبت قربت و  راقَبَت تَن، ما از چهارده منپل گذر کند: ما

مفرادی کفامی و بیزلفت، مراقبت اسرار و حدیث، مراقَبَت محبّت و مودّت، مراقبفت احفدیّت، مراقبفت بی
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کاتی خود، مراقبت غیب داک و مراقبت غایفب عینی و بینعتی خود، مراقبت بیصفتی و بیخود، مراقبت بی
فی الجمع والففرق »پ(. دس از مقدّمه، اص  دمم،  2: الکشفشدن به کشش از روش و از رفتن به بردن )

الحریّفة  ففی بیفان»شود و با اص  سیپدمم، آغاز می« تعالی للّهمن کتاب الکش  عن منازل السائرین الی ا
گذاشفتن بفر عقایفد خفود، گیرد. خواجه برای روشفنگری و صحّهدایان می« عن کّ  تومّم و تخیّ  و حسبان

 را نقد و ردّ کرده است.… گامی نظرات مباحیان، فلاسفه، طباعیان، مپدکیان و
 

 بحث و بررسی .2

 نۀ این بحفث دردیش از واکاوی آرای کلامی و صوفیانۀ خواجه یوس ، نخست به بررسی مختصر دیشی
اند، درداختفه زیسفتهروایات، تفسیرما، کلام و سخنان صوفیانی که تفا دورۀ خواجفه یوسف  میقرآن کریم، 

 دردازیم تا از این رمگذر، میپان تأثیردذیری و نوآوری خواجه یوس  در این حوزه قاب  تحلی  باشد.می
رد و است که دلالت بر خیر و سفرور دااصلی « سعد»( از نظر وااگانی، 3/75: 137به نظر ابن فارس )

یمن، ، به معنای نیکفو و خفوشالعربلساندر سعد، یمنی در امور است. بر خلاف نحس، به معنای خوش
شود روز سعد )نیک( و روز نحس. اسعاد نیپ که گفته مینقیض نحس و سعادت خلاف شقاوت است چنان

( 410: 1412) اصففهانی. به نظفر راغفب (3/212: 5140منظور، ابن به معنای کمک و معونة آمده است )
باشد که شقاوت متضاد آن است. آنچه یابی به خیر میسعادت به معنای یاری و توفیق الهی انسان در دست

یمنی و برکفت آید، این است که سعادت و شقاوت دو معنای کلّی دارد: یکم، خوشاز سخنان لغویان برمی
تناسب با ماست و دیگری، مساعدت و یاری کردن که ضد آن یاری نکردن و برکتی که ضدّ آن نحوست و بی

 نبود توفیق الهی است.
و « سفعادت»دو وااۀ  1ککفر شفده اسفت.قرآن کریم  بار در 14آیات معروف به آیات سعادت و شقاوت 

عید و صورت صفت )سفبه 2سورۀ مود 105طور مستقیم نیامده است؛ ولی در آیۀ به قرآن کریمدر « شقاوت»
از نظفر معنفایی سفعادت و کار برده شده است. صورت فع  به به 3ممین سوره 108و  106شقی( و در آیات 

به سرانجام و عاقبفت اشفاره « خیبة»و « خسران»، «عاقبت»، «فوز»، «فلاح»شقاوت در کنار وااگانی چون 
 دارد.

                                                 
 .106؛ مؤمنون: 12؛ شمس: 15؛ لی : 48، 32، 4؛ مریم: 123، 117، 2؛ طه: 106و  105کف. مود: ن.  1

مْ شَقِيٌّ .  2 بِإِکْنِهِ فَمِنْها ما نَفْسٌ إِلَاّ  .سَعِیدٌ  و   یَوْمَ یَأْتِ لاتَکَلَّ

مْ فِیهَا زَفِیرٌ ).  3 ارِ لَها وا فَفِي النَّ ذِینَ شَقا ا الَّ ا(، 106فَأَمَّ ةِ خالِدِینَ فِیها )الَّ  وَأَمَّ وا فَفِي الْجَنَّ عِدا  .(108ذِینَ سا
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عید مَن سَعِدَ فی بَط»در قالب حدیث ممچنین این دو مفهوم  قِی مَنالسَّ هِ، والشَّ هِ شَقِی فی بَ  نِ امِّ « طنِ امِّ
مَیدی، 4/2038؛ مسلم بن حجاج، 7/210بخاری، ) متقی منفدی،  ؛11/123: 1403؛ صنعانی، 1/69؛ حا

که بر مبنای آن، جنینی که منوز به دنیا نیامده و عملی را مرتکب  نق  شده )ص(( از طرف دیامبر 491: 1419
قِی مَن شَقِی فی بَ »از دیش تعیین گردیده است. در حدیث دیگری نشده، سعادت یا شقاوت او  فهِ الشَّ  طفنِ امِّ

عِظَ بِغَیرِه عید مَن وا ولّد، شقی تدیش از « شقی»که بخشی از آن مشابه حدیث نخست است و طبق آن « والسَّ
؛ 4/2037تفا: گیرد )قشفیری نیسفابوری، بیکسی است که از سرنوشت دیگری دند می« سعید»است ولی 

(. در برخی از منابع ام  سنّت، روایفتِ 576: 1417بابویه، ؛ ابن1/18ماجه، ؛ ابن3/572احمد بن حنب ، 
 (. 11/116 :1403 است )صنعانی،شده مف.ق( نسبت داده  33یا  32بن مسعود )م  للّهیادشده، به عبدا

اعتپال معتقدند که مسفألۀ  م ااند. کشیدهمسألۀ جبر و اختیار دیش  ام  کلام، سعادت و شقاوت را در
بفن  للّفهکند و با اختیار مناففات دارد و حفدیث مفذکور را برسفاختۀ عبداشقاوت و سعادت، جبر را القا می

(. فخر رازی ممانند دیگر متکلّمان اشعری، 1/72: 1414؛ شهرستانی، 31تا: دانند )ابن قتبیه، بیمسعود می
 ی  انعام:کا مؤید قول به قضا و قدر الهی شمرده است )فخر رازی، مضمون روایت نبوی را تأیید کرده و آن ر

(. اشاعره معتقدند که صفات خداوند در دو دستۀ صفات وجفوبی یفا وجفودی و صففات 57، اعراف: 115
صففاتِ  گیرند. صفات وجوبی شام  علم، قدرت، حیات، اراده، سمع، بصر و کلام اسفت.سلبی جای می

اند و برخلاف معتپله است و ممچنین صفات کات، قدیم و صفات فع  حادث کات، متمایپ از صفاتِ فع 
توان گفت کاملا، غیر کات است و در آن اختلاف نظفر گویند: صفات کات، عین کات نیست؛ گرچه نمیمی

 (.1/244: 1388است )صابری، 
ر سّمه قرافاتیه و مجاندیشۀ معتپلیان در باب توحید و نفی صفات زاید بر کات است و در برابر اندیشۀ ص

ند نسفبت دارد. این دو گروه اخیر صفات ثبوتی را که جنبۀ جسمانی نیپ داشت از قبی  میئت و وجه به خداو
به  رار او بر عرش وجود داشت،به احتمال رؤیت یا وجه خدا و یا استق قرآن کریممایی را که در دادند و اشاره

 (. 155-1/156: 1388معنای ظامری آن دنداشتند )صابری، 
کشفد. کسفب، را مفم بفه میفان می« کسب»خواجه یوس  ممدانی در تبیین سعادت و شقاوت بحث 

اند. به نظر اشفعری، مای کلامی از جمله اشاعره و ماتریدیه به آن درداختهاصطلاحی است که برخی از فرقه
کند. وی میفان ن را کسب میانسان قادر به خلق فع  خود نیست بلکه آن فع  را خداوند خلق کرده و بنده آ

گویفد: افعفال، آفریفدۀ افعال ارادی و غیر ارادی انسان تفاوت قائ  است و در مفورد افعفال ارادی انسفان می
خداوند در انسان قدرتی برای انجفام آن فعف  قفرار داده کفه  یعنی کندخداوند است و انسان آن را کسب می
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کند. از دیگر سوی اختیار انسان نه تابع قفدرت، را کسب می انسان به ارادۀ خود و به کمک آن قدرت، فعلی
گردد و بدین ترتیب میچ معضفلی ففرا روی مسفئول بلکه تابع ممین اراده است و مسئولیت او به اراده بازمی

 (.1/247: 1388وجود ندارد )نکف. صابری، « کندکسب می»دانستن انسان نسبت به آنچه 
در مقاب  آنچه  ونسان، قادر و خالق افعال خویش، خوب و بدِ آن است گویند: امعتپله دربارۀ کسب می

کند، مستحقّ داداش و مجازات در سرای آخرت است و ممچنین خداوند از این دیراسته است که بدی و می
تمکار ستم یا کاری که کفر و معصیت است به او نسبت داده شود؛ زیرا اگر او ستم را خلفق کفرده بفود و سف

 (.62: 1، 1389بود )بدوی، سان که اگر عدل را خلق کرده، عادل میبود آنمی
اند، صفوفیان و عارففانی چفون شفقیق ترین صوفیان که به سعادت و شقاوت تا حدودی درداختهاز مهم

 467 -376ق.(، قشفیری ) 434ق.(، مسفتملی بخفاری )م  380ق.(، ابفوبکر کلابفادی )م  194بلخی )
 -450ای بفه تصفوّف ممچفون غپالفی )اند یا کسانی که گونفهق.( بوده 500 -481ق.(، مجویری )م بین 

 1اند.ق( گرایش داشته 505
 

 الکشفمبحث سعادت و شقاوت در کتاب  .3
گنجفد. ترین مباحفث کلامفی اسفت کفه کیف  توحیفد میمبحث اسماء و صفات خداوند یکی از مهم

و  «فضف »دارنفد و از دو صففتِ تقفابلیِ  سعادت و شقاوت از مفامیم زوجی مستند که در تقاب  مفم قفرار
مای کلامی خفود دربفارۀ ایفن صففات شوند. متکلّمان مر کدام بر اساس گرایشخداوند ناشی می« عدل»

 اند.بحث کرده
وری بنفده از سفعادت و شفقاوت آن را فض  و عدل از جمله صفاتی است که خواجفه یوسف  در بهفره

بدون اشاره به آیات و حدیث مربوط به سعادت و شقاوت،  فالکشمطرح کرده است. خواجه در اص  دمم 
طور مفصّف ، که وارد بحث سعادت و شفقاوت شفود، خداونفد را بفهبه بحث درداخته است. وی دیش از آن

کیفد میحدود یک صفحه تسبیح می و در دایفانِ  2کنفدگوید که بر اوصافِ مفرتبط بفا سفعادت و شفقاوت تأ

                                                 
: 1371؛ کلابادی، 4/460: 1371جهت مپید اطّلاع از آراء مرکدام از این صوفیان بنگرید به: میبدی، .  1

؛ غپالی، 158و  2/106؛ قشیری: 3/1001: 1390؛ ممو، 670و  2/639: 1390؛ مستملی بخاری، 330-329
1375 :2/536. 

ر. ثمّ قضَی وحکَمَ. ثمّ تفضَّ  وعدَلَ. ثمّ أشقی وأسعد. ثمّ أوجدَ .  2 سبحان مَن خلق وعلِم. ثمّ شاء وأرادَ. ثمّ قدَّ
کمَ بالفضِ  والعدلَ والعدلَ  کمَ والقضاءَ والحا وأظهر. ثمّ ستَر العلمَ بالمشیّةِ والمشیّةَ بالتّقدیر والتقدیرَ بالقضاءِ والحا
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کید می زنّارِ بیگانگی بر میان بسته، در جمعیّتِ وجود، تفرقۀ عالم شقاوت و سعادت کند: کسی که تسبیح تأ
 پ(. 14: الکشفاست؛ زیرا در طرد و مجران گرفتار است )

                                                                                                                   
والشّقاوة والسّعادة والشّقاوة بالإیجاد والإیجاد بالإظهار. ثمّ أظهر العلم بالمشیّة للتّقدیر  والفض  والعدل بالسّعادة

کمِ. وأظهر التقدیرَ بالقضاءِ والحکمِ للفض  والعدلِ. وأظهر القضاءَ والحکمَ  وأظهر المشیّةَ بالتّقدیر للقضاء والحا
دلَ بالإشقاءِ والإسعادِ لِلإبداءِ والإظهار.ِ وأظهرَ الإشقاءَ بالفضِ  والعدلَ بالإشقاءِ والإسعاد وأظهرَ الفضَ  والع

رَ البادیَ الظامرَ   والإسعادَ بالإبداء والإظهارِ لیظهرَ ما بَطَنَ وبَطَنَ ما ظَهَرَ ویَتجلّی ما خَفِیَ ویَخفَی ما انجَلی فیَستا
رَ الإشقاءَ والإسعادَ بالفضِ  والعدلِ. ویَ  رَ القضاءَ بِالإشقاءِ والإسعادِ ویَستا رَ الفضَ  والعدلَ بالقضاءِ والحکمِ ویَستا ستا

رَ العلمَ بِذاتِهِ وصفاتِ  رَ الإرادةَ والمشیّةَ بِالعلمِ ویَستا رَ التّقدیرَ بالإرادةِ والمشیّةِ ویَستا هِ جّ  جلاله. والحکمَ بالتّقدیرِ یَستا
الّتقدیرِ والتّقدیرَ یظهَرا فی عالَمِ القَضاءِ والحکمِ. والحکما یَظهَرا  فالعلمَ یَظهَرا فی عالَمِ الإرادةِ والإرادةا یَظهَرا فی عالَمِ 

فی عالَمِ الفضِ . والعدلا والفض ا یظهَرا فی عالَمِ السّعادة والشّقاوة. والشّقاوة والسّعادة تظهَرا فی عالَمِ الإبداع والإظهار 
ر بِکا ِّ ما قَدّمَنا من العلمِ و الارادةِ والتّقدیرِ والحکمِ والفضِ  والعدلِ والشّقاوة والسّعادة. فَالعلما والإبداعا والإظهارا یَستا

کمِ. والقضاءا باطنٌ   ظامرٌ بالإرادة باطنٌ بالتّقدیر. والإرادةا ظامرةٌ بالتّقدیر باطنةٌ بالقضاءِ والحکمِ. والتّقدیرا ظامرٌ بالحا
ادة باطنٌ بالإظهارِ. والشّقاوةا والسّعادةا ظامرةٌ بالإظهار باطنةٌ بالفضِ  والعدلِ. والفض ا والعدلا ظامرٌ بالشّقاوةِ والسّع

بالظهورِ فالظهورا وإیجادا ظامرٌ باطنٌ بالسّعادةِ والشّقاوةِ. والسّعادةا والشّقاوةا ظامرةٌ باطنةٌ بالفضِ  والعدلِ. والفض ا 
کمِ. والقضاءا والحکما ظامرٌ باطنٌ  بالتّقدیر. والتّقدیرا ظامرٌ باطنٌ بالإرادة والمشیّة. والعدلا ظامرٌ باطنٌ بالقضاءِ والحا

قَتةا والإرادةٌ والمشیّةٌ ظامرةٌ باطنةٌ بالعلمِ. والعلما باطنٌ ظامرٌ بِدَیمومتِهِ وقِدَمِه وسَرمَدیّتِهِ جّ  جلاله. فما جَمَعَها ال عِلما فَرَّ
قَها التّقدیرا وَما جَمَ  قَها المشیّةا وما جَمَعَتها المشیّةا فَرَّ .  وما جَمَعَها القَضاءا والحکما فَرَّ قَها القضاءا والحکما عَها التّقدیرا فَرَّ

قَها الإیج قَها الشّقاوةا والسّعادةا وما جَمَعَتها السّعادةا والشّقاوةا فَرَّ ادا والظهورا الفض ا و العدلا وما جَمَعَها الفض ا والعدلا فَرَّ
قَها جمیعا ما کَکَرنا مِن العلمِ والإرادةِ والتّقدیرِ والقضاءِ والحکمِ والفضِ  والعدلِ والسّعادةِ وما جَمَعَها الإیجادا والظهورا فَرَّ 

قَة،  فَرِّ قا، والإرادةا تکونا جامعة، وما فَرِّ والتّقدیرا والشّقاوةِ والوجودِ وزیادةِ أمرٍ آخَرِ ومی البطونا حتّی یکونَ العِلما جامعا، وما
لحکم القضاء یکون جامعه ومفرّقا والعدل والفض  یکون جامعه ومفرّقا والسّعادة والشّقاوة یکون جامعا ومفرّقا وا

تکون جامعة ومفرّقة والابداع والإظهار یکون جامعا ومفرّقا والإجتماع والإفتراق فی العلم ظامر باطن والظهور 
والظهور من إجتماع الباطن. والبطون والبطون فیه مجتمع مفترق والإجتماع من ظهور. الإفتراق من بطون الإجتماع 

من إفتراق الظّامر. الإجتماع بظهور الإفتراق إفتراق الجمع والإفتراق ببطون الإجتماع إجتماع الفرق. الظامر بإجتماع 
الباطن تفرقة ظامر الباطن والباطن بتفرقة الظامر. جمعا باطن الظامر جمع تفرقة باطنِ الظامر تفرقة جمع ظامر 

فرقة جمع الباطن جمع ظامرِ تفرقة الجمع. الارادة ظهرت فی العلم وإستترت فی التقدیر ظهورَما لإستتار الباطن وت
العلم وبطونها لظهور التقدیر. فرّقت التقدیرَ وظهرت بالجمعیّة وإجتمعت فی العلم وإستترت ما اعلمه العلما من 

دةا من الإظهار تفرّق بما أعلمه العلما من الجمع فجمعا العلمِ الجمع إستتر بما أرادتة الإرادة من الفرق وما إرادته الإرا
 (.ر14 -پ 12: الکشفظامرٌ فی تفرقة الإرادة وتفرقة الإرادة ظامر فی جمع العلم. )
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یف سعید و شقی .1-3  تعر
طور که در اففواه سعید کسی است که ایمان در وجودش نهاده شده باشد؛ ممانبه نظر خواجه یوس ، 

پ( و شفقی کسفی  39: الکشفگویند )نکف. میردار شده باشد، سعید مم به کسی که از حظوظ دنیا برخو
انفدۀ راست که کفر )انکار الهیّت( در وجود او سر شسته شده و به کام دنیا دست نیافتفه اسفت و کسفی کفه 

 پ(. 38الاشقیاست؛ دس کافر، شقی است و مؤمن، سعید )ممان: قرب خداوند باشد، اشقی
یی است که از باران فضِ  حق به وجود آمده و سعید از ایفن دریفا بهفره سعادت ممانند دریااز نظر وی 

برده و در مقاب ، شقاوت ممچون دریایی است که از باران عدل خداوند ددیفد آمفده و شفقي، از ایفن دریفا 
شفود و در دمفان صفرا بر او غالب است، عسف  در کفامش تلفخ مي براي مثال کسي کهسیراب شده است. 

فرشتگانی وجود دارند که نیمی از برف و نیمی از آتش آفریفده  نماید.شیرین می تی است،در سلامکسی که 
بحانَ مَن ألَّ  بینَ الماءِ وَالنّارِ »اند که ثنایشان شده دمفد سفعادت و پ( کفه نشفان می14است )ممان: « سا

ی از آب نیف ، خفون کند که نصفیب قبطفاست و برای تبیین آن به داستان قوم موسی اشاره می شقاوت با مم
تواند از سفعادت بهفره ببفرد؛ چفون درنتیجه، شقی نمی 1.است و نصیب اسرائیلی از آب نی ، آب زلال است

دلش به روی شقاوت گشوده شده است یعنی در خمیرۀ وجودیِ او، اگر سعادت مفم آمیختفه باشفد، چفون 
کیفد  (.ر 15 -پ 14ن: اش جپ شقاوت نخوامد بود )ممفاخورشیدِ عدل بر وجودش تابیده، بهره خواجفه تأ

گوید مغایر با جبر محض است؛ چون به نظفر وی، جبفر محفض کند آنچه دربارۀ شقاوت و سعادت میمی
نشان داده است که مدایت یا گمرامی به دست خداوند  قرآن کریماز بدعت و کفر است و ممچنین با آیاتی 

ضّ  »است:  پ(. در حقیقفت، خلفق کففر و ایمفان او از روی  17: )ممفان 2«مَن یَشاء وَیَهدي مَفن یَشفاء فَیا
 41حکمت است؛ خداوند عدل را در آن دید که در وجود یکی کفر نهد و در وجود دیگری ایمان )ممفان:  

کرد یا کفر و ایمان در خلق وجفود نداشفت، اگر خداوند صفت فض  و عدل خود را بیان نمیپ(. درواقع، 
(. خداوند عالم خفود ر 39)ممان:  ان و ایمان مؤمنان از کجا آمده است شدند که کفر کافرخلق متحیّر می

گاه شقی و سفعید متحیّفر نگردنفد؛ دفس فضف  نشفانۀ را با دو صفت فض  و عدل یاد کرد تا خلق در نسب
خلعتِ ایمان است که دولت و سعادت را دربردارد و عدل نشانۀ کفر است که بدبختی و شقاوت را به دنبال 

 ن(.دارد )مما
 منشأ سعادت و شقاوت .2-3

                                                 
 .133عراف: .  1
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 غیرممکن بودن بازشناسی صفات خداوند .1-2-3
نفد از نظر خواجه، چون خداوند در حیطۀ ادراکات حس انسان قرار ندارد، نبایفد دربفارۀ صففات خداو

 تشبیه و تجسیم نینجامد. ای باشد که بهگونهسخنی گفت و البتّه سخن گفتن از آن، باید به
وند ممچفون صففات بشفری نیسفتند؛ بنفابراین صففات خداونفد گوید: صفات خداخواجه یوس  می

توان از آن شفناخت ممانند کات او قاب  شناخت نیست. فض  و عدل مم از صفات خداوند است دس نمی
حدَث مرآن 35دیدا کرد )ممان:  کند )ممان: کند، دانسته و دیدۀ خود را صورت میچه را صورت میپ(. ما

نه از صفات حفقّ تواند نه از کات و گردد؛ بنده نمیۀ صفات حق متجلّی میواسطپ( چون فع  بنده به 36
ام، ای بگوید که به شناخت کام  رسیدهبر بنده گشاده نیست. اگر بنده« درِ حقیقتِ علمِ حقّ »آگامی یابد و 

بفا ممفۀ  است و بنفده« لَم یَپَل و لایَپال»خیال و وممی بیش نیست؛ زیرا خداوند با ممۀ صفات قدیم خود، 
، «شففبهبی»، «مثفف بی»، «احففدبی»، «عففددبی»ممففۀ صفففات حففق صفففات خففود، محففدَث و مخلففوق. 

حق نه عدد اسفت و  یعنی در صفات خداوند راه ندارد« تعدد»و « تضاد» است.« کَی بی»و  «صورتبی»
است. اگفر نمایانده  1نه نام و بینیم که خداوند خود را با نودنه احد؛ اگر صفات خداوند را احد فهم کنیم، می
مفا « گففت و اعتقفاد و تصفویر»آید، در حقیقت عدد بفه صفات حق را عدد بدانیم، تضادّ صفات دیش می

در این صورت صففات حفقّ را گردد. اگر در صفات حق توقّ  کنیم، یعنی نَه عدد بگوییم و نَه احد؛ بازمی
« خالقِ اضداد و عفدد»ضاد را نشان بدمد، برای جمع دو صفت که تعدد و تپ(.  61ایم )ممان: انکار کرده

ر است و محال است و معقول نیست؛ صفات حق نه در خیال ام  حس می گنجد نه در عق  عاقلان متصوَّ
، گفامی «صففات»و گفامی « کات»پ(؛ چراکه علم بنفده گفامی  40دارد )ممان:  نه در سِرّ مقدّسان جای

بنابراین راه درست آن است که قیاس کنار گذاشته شود و بدون  (؛ر 39)ممان:  است« غیر»و گامی « عین»
به کات و صفات قدیم او مقرّ « ضدّ و وفق»و « جمع و فرق»، «عین و غیر»تصرّفی در صفات و کات حقّ با 

، «عالَم خلفق و عفالَم حفقّ »(. میچ مؤمنی میان ر 65 -پ 64)ممان: « أنت کَما اثنیتَ علی نفسک»شد: 
« علفم، قفدرت و مشفیّت حفقّ »خفود و « میان علم، قدرت و مشیّت»و « ود و عالِمی حقّ عالِمی خ»میان 

ونَ بِالْغَیْبِ »بیند: شبامتی نمی ؤْمِنا ذِینَ یا بنده از فض  و عفدل او کفه منجفر بفه  . درنتیجهپ( 40)ممان:  2«الَّ
 یابد.شود، شناخت میسعادت و شقاوت می

 علّت نبودن صفات .2-2-3
                                                 

 .194-195ق:  1398نکف. شیخ صدوق، .  1

 .3بقره: .  2
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داند یعنی و عدل الهی با سعادت و شقاوت بنده را رابطۀ علّت و معلولی نمیخواجه یوس  رابطۀ فض  
پ(. مرچنفد وجفود مخلوقفات از قفدرت خداونفد  63تواند علّت میچ اتّفاقی باشد )ممان: علم حق نمی

« از مشفیّت و بفه مشفیّت»فعِ  خلفق « وتأخیرتقدیم»مخلوقات نیست. « علّتِ ایجاد»است ولی قدرت او 
« از علم حق»مخلوقات «ِ اتقان و احکام»فع  نیست. « وتأخیرتقدیم»، علّتِ «مشیّت حقّ »لی حقّ است و

علّفت و »پ(  62است ولی علمِ حقّ، علّفتِ اتقفان و احکفام مخلوقفات نیسفت )ممفان: « به علم حقّ »و 
 63در مخلوقات رواست نفه در خداونفد )ممفان: « ضدّ و وفق»و « عدد و احد»، «جمع و فرق»، «معلول

 (. رپ، 
چیفپی  . درنتیجفهگرددبقا به خالق برمی گاه مخلوقات در وجود وبتگوید: چون نسخواجه یوس  می

ن باور داشتن به ممِ حسّ است و ممچنیوشود و علّت، به چیپی باقی نیست و چیپی از چیپی موجود نمی
اند؛ تفاوتشان در تقدّم و تأخّر است. علّت، متقفدّم اسباب و عل ، ومم است. علّت و معلول مر دو مخلوق

و « دلفضف  و عف»(؛ بنفابراین ر 67)ممان: و معلول، متأخّر است؛ تقدّمِ علّت و تأخّر معلول خلق اوست 
 خلق اوست.« سعادت و شقاوت»

در خداوند راه ندارد و ضدّیت میان صففات خداونفد را بایفد بفدون « خیال حسّی»و « تصویر وممی»
کفه آن را  1تغییر لفظ باید بپفذیریم. خداونفد جسفمانیّت نفدارد؛ وجفه، یفد، إتیفان، مجفی، ضفحک و ففرح

، جسم و جومر نیست؛ دس نباید صفاتی «جبّارِ عالم»نامیم، درواقع متشابهات نیستند؛ زیرا متشابهات می
ر برای او فرض کرد. این صفات نمایندۀ آن است که بنفده از عفالم تصفویرِ صففات، بفه چون جسم و جوم

شود؛ دس بهتر است آن را میای تشبیه خفی محسوب صفات حقّ برسد. اگر متشابهات را تأوی  کنیم، گونه
ا خلق (. خداوند اسماء خود را مطابق عقول خلق آشکارا کرد تر 63 -پ 62بدون تأوی ، بپذیریم )ممان: 

 پ(. 35در صفاتش متحیّر نگردند )ممان: 
 رضا و سخط خداوند .3-2-3

بفرد کفه باعفث گوید که عفو، نسفب بفه رضفای خداونفد میخواجه یوس  دربارۀ انتساب صفات می
فوکا بِرِضفاَ  مِفنْ »گیفرد؛ برد که شقاوت را دربرمیگردد و عقوبت نسب به سخط خداوند میسعادت می أَعا

وکا  ،سَخَطِكَ  خیفپد و مفردود و مصفداق آن اسفت. مرچنفد کففر، از شفقاوت برمی 2«فوکَ مِن عِقابِفکَ بِع أَعا
گاه مر دو خداوند است که آید و مقبول و دسندیده است ولی نسبنادسندیده است و ایمان از سعادت برمی

                                                 
 .22؛ فجر: 64؛ المائده: 27 -26؛ الرحمن: 88؛ القصص: 22نکف. قیامت: .  1
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رففت  گاه( متففاوتگامشان مختل  باشد، باید به سراغ دو منشأ )نسباند؛ اگر نسببه منصۀ ظهور رسیده
 پ(. 20-پ 19که آن غیرممکن است )ممان: 

 آیینگی صفات .4-2-3
آن اسفت « فاعف »زنفد، خفود، دندارد که مفر فعلفی از او سفر میگوید: مخلوق میخواجه یوس  می

« نه در عالم و نه بیرون از عفالم»پ(. صفات خداوند  35که آن فع  آفریدۀ خداوند است )ممان: درحالی
تبع گیرد یعنی کّ  عالم مستی، تجلّی صفات خداوند است. بهعالم را دربرمی قرار دارد بلکه صفات او ممۀ

 40صورت سعادت و شقاوت در بندگان تجلّی یافته است )ممفان: آن فض  و عدل که از صفات اوست، به
یابد؛ به ممفین خفاطر خداونفد واسطۀ صفات خود، از صفات خداوند آگامی میپ(. بدین ترتیب، بنده به

 در ففاعلیِ مفن ید: صفات خود را آیینه کنید و فاعلیّت خود را در آن ببینید؛ سفپس مفعفولیِ خفود رافرمامی
« دیمریف»و « قادری»، «عالمِی»، «مصوّری»، «فاطری»، «خالقی»بنگرید؛ بنابراین بنده از طریق صفات 

برد. به ممین میخود دی « مریدی»و « قادری»، «عالمِی»مصوّری، »، «فاطری»، «فاعلی»حقّ، به صفات 
و « کات»خفالق، قفدیم و « صففات»و « کات»گونه اسفت. ازآنجاکفه مم ممین« رضا»و « غضب»ترتیب 

 مخلوق، محدَث است؛ مفعول مرگپ ممانند فاع  نیست و فاع  مم مرگپ ممانند مفعول نخوامد« صفات»
 ، پ(.ر 36پ؛  35بود )ممان: 

 نسبت فضل و عدل در تبیین منشأ سعادت و شقاوت .5-2-3
خداونفد از مفم جفدا « صففات»و « کات»کفه خواجه یوس  در داسخ به این درسش که با توجّه به این

وقفت که بنده میچگوید: اوّل اینتوان عدل و فض  او را به دو شک  مجپّا مطرح کرد، مینیستند، چگونه می
کفه سرمنشفأ مسفتی -رتش ر است خداوند را تنپیه کند و به علم و قفدتواند برسد، بهتبه حقیقت کام  نمی

که اگر بخوامد به چیپی، تصویر نسبت دمد، باید ایفن نسفبت را بفه تصویری نسبت ندمد. دوم این -است
 آنچه در عالم امکان با آن مواجهیم بفه یعنی م و قدرت )خداوند(و مقدور نسبت بدمد نه به منشأ عل معلوم

کفه -)مخلوقات(  «گردنده»برای « مقدورات»عالم  طور که درعلم و قدرت یعنی خداوند تعلّق دارد. ممان
توان روا داشفت داریم، در فض  و عدلِ مخلوقات مم میتصویری روا می -افتدما اتّفاق میصیرورت در آن

ه علفم بکه مقدور را به قدرت و معلوم را ترتیب منگامیاینتوان روا داشت. بهولی در منشأ فض  و عدل نمی
 ، پ(.ر 63م، باید سعادت را به فض  و شقاوت را به عدل نسبت داد )ممان: دمیخداوند نسبت می

 تصویر خداوند .6-2-3
ای دیگر در صفات خداوند اند و دستهای که در کات خداوند قائ  به تشبیهاند: دستهام  تشبیه دو دسته
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ت است و ممچنین ما معتقدند که کات خداوند قاب  شناخ(. آن1/86: 1388اند )صابری، به تشبیه گراییده
کنیم، صفات خداوند را از سِنخ صفات ممکنات و اوصفافی کفه بفه بشفر و سفایر مخلوقفات منسفوب مفی

منپلۀ واکنشی افراطی بود در مقاب  ام  تعطیف  کفه در کفلام امف  سفنّت بفه وجفود اند. این گروه بهدانسته
 اند.آمده

صویر قائ  باشیم؛ که آن، تشبیه و تعطیف  را گوید: برای صفات حقّ نباید تباره میخواجه یوس  دراین
کنفد باطف  می« تصفویر»کند و معطّله، صفت را با اثبات می« تصویر»رساند. ام  تشبیه، صورت را با می

« صفورت و تصفویربی»انفد، کات و صففات خفالق را گفذاره کرده« صورت و تصویر»ولی عارفان از عالم 
فوا، أَحَفدٌ وَ » 1«ء  لَیْسَ کَمِثْلِهِ شَیْ »د؛ دمندانند و آن را به خلق نسبت میمی فا ن لَها کا 2.«لَم یَکا پ؛  52)ممفان:  
اگر خداوند صدمپار صفت دیگر خود را نشان  تواند صنع و خلق خداوند را درک کند؛علم بنده نمی(. ر 53

و « تخالقیّف»، «فاعلیّفت»(. خداونفد بفا ر 39)ممفان: دمد، موحّفد بایفد ممفه را درسفت و حفق بدانفد 
عِفپّ و »(؛ برای مثال معنا و مفهوم صفاتی چفون ر 36ما را به فع  رسانده است )ممان: خود آن« فاطریّت»

بریم )ممان: گیریم، متفاوت است از آنچه برای خالق به کار میکه برای خلق به کار می« فقر و غنی»و « کلَ 
نمایفد؛ ولفی می« متناسفب و گفاه متضفاد گفاه»و « گاه متناقض و گاه متواففق»پ(. صفات متعدّد بنده  61

(. خداونفد گرداننفده اسفت؛ از رضفا بفه ر 61نیست. )ممفان: « متضاد و متناقض و متعدد»صفات حق را 
گردد و صفات خود را از طریق صفات بندگان، به بندگان گرداند ولی خود نمیسخط و از سخط به رضا می

 .پ( 36شناساند تا صنع او شناخته شود )ممان: می
 خلق و کسب .3-3
 مخلوق بودن سعادت و شقاوت .1-3-3

« چیپممفه»نگرد؛ به نظر وی خداوند خالق خواجه یوس  با نگاه اشعری به جایگاه خداوند و بنده می
ظهور »بنده است تنها، تفاوتشان در  دمندۀ بندگیدادن شقاوت و سعادت به کسب بنده، نشاننسبت  است،

اگر عناد یا انقیاد را به فع  بنفده نسفبت بفدمیم، آن، خیفال  است.« روتأخیر ظهوتقدیم»و « و مراتب ظهور
انفد؛ چفون انفد، محدَثپ(. عناد دل معاند و انقیاد دل موحّد ازآنجاکه خلق خالق 17)ممان:  نفس است

وجود آمد؛ بنابراین مر آنچه وجود نداشته باشد سفپس بفه وجفود  ابتدا، عناد و انقیاد وجود نداشت سپس به
، «فسق فاسقان و طاعت مطیعفان»و « کفر کافران و ایمان مؤمنان» . درنتیجه، مخلوق و محدَث استبیاید
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اخفتلاف الوجوداند؛ یکی نکومیفده و دیگفری سفتوده اسفت یعنفی فاند ولی مختل «مخلوقِ خالق»ممه 
 (.ر 18 -پ 17)ممان:  فشان است«تصدیق و تکذیب»یا « انقیاد و عناد»، «اقرار و انکار»مراتبشان، در 

 رابطۀ کسب و خلق با سعادت و شقاوت .2-3-3
سفعادت و »و « شفقاوت و عفدل»ت؛ چفون دمد، خالق آن فع  خداوند اسبنده مر فعلی که انجام می

گیرد؛ دفس مندی بنده از این دو اص  از مجرای کسب صورت میفاند؛ بهره«مخلوقِ خالق»، مر دو «فض 
مفا ن آناین دو نگریست. خالقیّت خالق عام و مطلق است، میاباید از منظر خالقیّت خالق و کسب بنده به 

 و« وعفد و وعیفد»، «عق  و قدرت و طاعفت»بنده به « کسب و بندگی»میچ تناقضی وجود ندارد. درواقع، 
شود. شقاوت )کفر( آخرین جایگامی است کفه در عفالم نففس امّفاره ظهفور دیفدا مربوط می« امر و نهی»

نمایاند و سعادت فضف  او شقاوت، عدل خالق را میکند. یمتعبیر « بستن زنّار» کند که خواجه از آن بهمی
« ستم می  و»را. خداوند به کریم بودن، حکیم بودن و عادل بودن موصوف است، از سهو و خطا مبرّاست و 

 ، پ(.ر 15)ممان: او راه ندارد « عظمت»و « کبریایی»، «جلالیّت»در 
 و شقاوت نسبت تقدیر خداوند با سعادت .4-3
قَدر»ۀ د را بفا حکفم ( و کفّ  مقفدورات خفور 40، برای عالم خلق، تقدیر را قرار داد )ممان: «جبّارِ عالِمِ ما

کند؛ مای متحیّران داک میحیرت از دل« وَموَ أحکَمَ الحاکِمین»کند و با اثبات می« ها یَقضی بِالحقِّ وَاللّ »قضای 
دیگر، چون بفرای بیانشناسد. بهکند و غایب را از طریق مشامدات میبیند، قیاس میچراکه خلق آنچه را که می

و قفدر  خداوند با تقدیر، نصیب و بهرۀ خلق را با قضفا . درنتیجهخلق، تقدیر دیدنی نیست، شوامدی لازم است
 رومفی دیگفررا بفرای گ« عدل و بلیّت»را برای گرومی تقدیر کرد و « فض  و سلوت»بنابراین حق  .کندروان می

جفب ح»و « وسائط کاتی و صفتی خفودی»، «اسباب و استار خودی»رقم زد )ممان(. اگر خلقِ کفر و ایمان با 
آمد، قفدَر الهفی تحقّفق ماند، در این صورت عالم غیب به وجود نمیدر دوشش نمی« فاعلی و مکتسبیِ خودی

 (.ر 38آمد )ممان: شد و عالم کش  مم به وجود نمییافت، روح شناخته نمینمی
د. مشفیّت گیفربه نظر خواجه، جاری شدن سعادت و شقاوت به بنده از خپانۀ علم خداوند صفورت می

سپارد، سپس اکن الهی از خپانۀ قدرت، گیرد و به قدرت میالهی از خپانۀ علم او، سعادت و شقاوت را برمی
کید می رساند.دمد و قدر مم از خپانۀ قضا به بنده میسعادت و شقاوت را به قضا می کنفد کفه در خواجه تأ

اینجاست کفه دیفدگان گریفان  .دمدقدر و قضا و اکن و قدرت و مشیّت و علم الهی، سهو و خطایی رخ نمی
بینفد ولفی بفا عقف  خفود بیند و بر دل بنگرد، غفلت میگردند چراکه بنده بر تن خود بنگرد معصیت میمی
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 (30-40: 1362، تبةالحیاتر)نکف.  1«.کّ  میسّر لما خلِق له»یابد که درمی
 

 نتیجه .4

ترین مباحث کلامی است که خواجه یوس  ممفدانی بفا نگفاه مبحث اسماء و صفات خداوند از مهم
خداوندنفد  تصوفی به آن نگریسته است. خواجه معتقد است سعادت و شقاوتِ بنده مر دو مخلوق-کلامی

ما را کسفب ود و بنده از گذرگاه بندگی آنشکه سعادت از صفتِ فض  و شقاوت از صفتِ عدل او ناشی می
 کند.می

صفات خداوند ممانند کات او قاب  شناخت و تصویر نیست. محدَث درواقع، دانستۀ خفود را صفورت 
اسفت. تصفویر « کیف بی»و  «صورتبی»، «مث بی»، «احدبی»، «عددبی»کند چون صفات خداوند می

توانفد صففات خفود را آیینفه کنفد و از بنفده می رساند.را میقائ  شدن برای صفات خداوند تشبیه و تعطی  
 بنابراین بنده باید خداوند را تنپیه کند. .طریق آن به صفات خداوند دی ببرد

که سعادت از فض  و شقاوت از عدل سیراب  به نظر خواجه سعادت و شقاوت در وجود بنده نهاده شده
کار اگر خداوند از فضف  و عفدل را آشف یعنی وند استدس مدایت و گمرامی مر دو به دست خدا .شودمی

دانست که ایمان یا کفر از کجا آمده است و عدم شناخت این حقیقت باعث سرگردانی و کرد، بنده نمینمی
 گردد.حیرانی خلق می

ت رابطۀ فض  و عدل الهی با سعادت و شقاوت بنده، رابطۀ علّت و معلول نیست یعنفی علفم حفقّ علّف
فعف  « وتأخیرتقفدیم»ی نیست بلکه ایجاد مخلوقات به مشیّت حق است و این مشیّت حق علّت میچ اتّفاق

دمفد شفبیه گردد، خداوند آنچه را که به بنفدگان خفود نشفان میدنبال علّت می نیست. چون بنده ممیشه به
نفد ای خداوعلّت و معلول است نه خود علّت و معلول تا بنده دچار حیرانی نگردد. ممچنفین عففو، از رضف

 ه دنبال دارد.ببرد که شقاوت را آید که باعث سعادت و عقوبت نسب به سخط خداوند میمی
 منابع

 قرآن کریم. -1
 بیروت: دارالصادر. الکامل فی التّاریخ.ق.(  1385ابن اثیر، عپّالدین علی محمّد. ) -2
 اعلمی، بیروت. به کوشش حسینالامالی، . ق( 1400بابویه قمی، ابوالحسن علی بن حسین. )ابن  -3
. تحقیفق ابفرامیم محمفد رمضفان. الصففو صفة(. 1423ابن جوزی، ابوالفرج عبدالرحمن بن علی بن محمّفد ) -4
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Abstract  

Theoretical wisdom and practical wisdom are like two wings for the development of the Islamic society. 

Today, practical wisdom is mostly manifested in jurisprudence. The duty of jurisprudence in the current 

approach is to infer religious injunctions from Islamic sources. In this article, the impact of Ṣadrā's 

transcendent philosophy on jurisprudence and the role of jurisprudence on the system of transcendent 

wisdom have been investigated. The main problem of this article is why there are some shortcomings in the 

popular jurisprudence, and in this regard, we have come to the conclusion that jurisprudence should not be 

separated from ontology. Theology should be the focus of jurisprudence, not a marginal and unimportant 

issue. In this regard, the main goal of the article is to show the impact of ontology (of transcendent 

philosophy) on jurisprudence. As a result, while explaining what the science of jurisprudence is, we will 

explain the source of reason and the implications of the centrality of reason as a common source of 

jurisprudence and philosophy and its definition in terms of jurisprudence and philosophy. The intended 

jurisprudence of transcendent philosophy has an existential goal in the individual and social sphere and 

emphasizes insight in religion and awe. In the transcendent system, jurisprudence is a subset of theology, 

and its definition and rulings are examined in this regard. In Ṣadrian system, jurisprudence, mysticism and 
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philosophy are not separate from each other and all are layers and levels of religion. This can lead to the 

correct explanation of the scope of jurisprudence. Civilization-building and anti-tyranny jurisprudence is one 

of the characteristics of Ṣadrian jurisprudence. On the other hand, jurisprudence is also considered as a 

subset of individual and social practical wisdom, and Mullā Ṣadrā's explanation of practical wisdom is very 

effective in directing his jurisprudence. This approach accelerates the scientific development of the Islamic 

society and prevents some damages; as in the jurisprudence style of the contemporary Ṣadrian jurist - Imam 

Khomeini - this influence caused the growth of the Muslim community. At the end of this article, these 

effects have been shown more vividly in the form of Motahari's jurisprudential approach. 

Keywords: jurisprudence, theology, Mullā Ṣadrā, transcendent system of thought. 
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 چکیده
حکمت نظری و حکمت عملی نقش  دو بال در تعالی جامعه اسلامی  را دارد .امروزه حکمت عملیی بیشیتر در علیم فقیه نمیود 

فقه در رویکرد کنونی استنباط احکام فرعی از منابع اسلامی است. در این مقالیه  بیه بررسیی تی حیر حکمیت متعالییه   وظیفهدارد.
در دین و نقش فقه در نظام حکمت متعالیه  پرداخته شده است.مساله اصلی این مقاله چرایی برخی آسیب هیای صدرایی بر تفقه 

ه این نتیجه رسیده ایم که فقه را نبایید گسسیته از وجودشناسیی دنبیال کیرد . الهییا  بایید ر این راستا  بموجود فقه رایج است و د
به آن آسیب زاست.در ایین راسیتا هیدص اصیلی مقالیه نشیان دادن تی حیر وجیود  محور کار فقه باشد و دید حاشیه ای و تشریفاتی

یستی علیم فقیه بیه تبییین منبیع عقیل  و ال امیا  در این راستا ضمن تبیین چ شناسی) در قالب حکمت متعالیه( بر فقاهت است
ده  اسیت.ففقه مید نظیر حکمیت محوریت عقل به عنوان منبع مشترک فقه و فلسفه و تعریف آن از نظر فقه و فلسیفه پرداختیه شی

ییهف میت متعالورزد. در نظام حکمتعالیه غایتی وجودی در عرصه فردی و اجتماعی داشته و بر بصیر  در دین و خشیت ت کید می
گیردد. در سیسیتم صیدراییف فقیه و عرفیان و حکمیت فقه زیرمجموعه الهیا  بوده و در این راستا تعریف و احکام آن بررسی می

ها و مراتب دین است که این اصل بر تبیین صحیح قلمرو و حدود و حغور فقه ت حیرگذار است. فقیه نیست و همهف لایهجدای از هم 
های تفقه صدرایی است. از طرص دیگیر فقیه بیه عنیوان زیرمجموعیه حکمیت عملیی فیردی و از شاخصهستی  تمدن ساز و ظلم

ی در جهت دهیی فقهیی او بسییار میاحر اسیت. ایین رویکیرد سییر اجتماعی نی  محسوب شده و تبیین ملاصدرا از حکمت  عمل
امیام  –ره فقییه صیدرایی معاصیر کیه در سییمعرفتی جامعه اسلامی را تسریع کرده و از برخی آسیب ها جلوگیری میی کنید.چنان 

کرد فقهی شیهید مههیری این ت حیر باعث رشد جامعه مسلمانان شد. در انتهای این مقاله این ت حیرا  در قالب روی –خمینی ) ره ( 
 به صور  محسوس تری آمده است.
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 طرح مسأله -1

تر اسیت. ه ترین علوم اسلامی است و تاریخش از همه علوم دیگیر اسیلامی قیدیمیعلم فقه از گسترد
ی است که همیه شیاون ئل فقه شامل مسائل فراوانروند. مسابرخی از فقهاء اسلام از نوابغ دنیا به شمار می

مهیر   گیرد. مسائلی که در جهان امروز تحیت عنیوان حقیوا بیا انیواع مخیتلفشزندگی بشر را در بر می
شود مثل حقوا اساسیف حقوا مدنیف حقوا خانوادهف حقوا ج اییف حقوا اداری و حقوا سیاسیی و می

هیای کنده است به همیین دلییل فقیهف بیالقوه مشیتمل بیر رشیته... در ابوب مختلف فقه با نامهای دیگر پرا
جهی قابل تیو می ت حیر(؛بنابر این رویکرد کلان در فقه در تمدن اسلا286: 1372گوناگون است )مههریف 

 دارد.
کیریم و  فقیه در اصهلا ف صفت مشبهه و یا صیغه مبالغه از ماده فقه است فمفهوم فقه و تفقه در قیرآن

طلاا ه کار برده شده است و مفهوم این کلمه همه جا همراه با تعمی  و فهیم عمیی  اسیت.ااحادیثف زیاد ب
 سیت و ائمیهاپیامبر را درک نکرده بودند( بوده  ن تابعین )شاگردان صحابه کهکلمه فقها به طور مسلم از زما

  بیه معیارص و اند.در اصهلا  قرآن و سنتف فقیهف علیم وسییع و عمییاطهار مکرر این کلمه را به کار برده
دستورهای اسلامی است و اختصاص به قسمت خاصی ندارد ولی تدریجاً در اصهلا  علما این کلمیه بیه 

 (.288و  287)همان: فقه الاحکام اختصاص یافت 
ود علم فقه یعنی فقه مدون که در آن کتابف تدوین و ت لیف شده است و آن کتب هیم اکنیون نیی  موجی

شیتری ارد. اگرچه علوم دیگر مانند فلسفهف منه ف ریاضیا  و طیب سیابقه بیاست سابقه ه ار و صد ساله د
ظ باشید د و شاگردی در آن محفولاینقهعف رابهه استادارند ولی حیا  متسلسل و متداومی که بدون وقفه و 

 در فقه جهان اسلام ظاهرتر است. 
دص اساسی نهادهای متکفیل تفقه در دین به من له رو  و اساس تعالیم اسلام در طول زمان است که ه

ط احکام فرعی از منابع اسیلامی متمرکی  اسیت و در حقیقیت امر دین است.امروز این تفقه بیشتر بر استنبا
دین اسلام  که بخشی از حکمت عملی استف غایت تفقیه محسیوب میی شیود.این  کشف دستورا  فقهی

ر جامعیه شیده و میورد اقبیال عمیوم رویکرد در عین این که باعث پرورش عالمانی خود ساخته و متعبید د
ر متدینین نی  واقع شدهف اما  در مواردی آسیب هایی نی  داشته است . این آسیب ها در رویکرد مقالیه حاضی

یش گیری یا کمتر شدن است.گاهی افرادی بدون داشتن حد مهلوب حکمت نظری و بصییر  دینیی قابل پ
نام برده انید.این افیراد « جاهلان متنسک » ایا  از آن ها به خود را متعبد به دین پنداشته اند که در لسان رو

حیر حکمیت متعالییه بررسی ت در تشخیص اولویت ها دچار اشتباه می شدند.مس له اساسی ما در این مقاله 
صدرایی بر تفقه در دین در جهت رفع آسیب های  مذکور اسیت.در حکمیت متعالییه صیدرایی جایگیاه و 
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موعه حکمت نظری دانسته شده و این رویکیرد در پیرورش فقیهیانی کیه در اولویت حکمت عملی زیرمج
 رشد جامعه ت حیر بیشتری داشته اند خود را نشان داده است.

اسیخ بیه ضمن تلاش در تبیین مس له یاد شده در محدوده موضوع مقاله هستیم. البتیه پ ما در این مقاله
کون و تهور حکمت متعالییه صیدرایی پیی گییری آسیب شناسی مس له مقاله در دامنه محدود سیر فکری ت

 شده است و لذا پاسخی همه جانبه نیست بلکه یک آسیب شناسی نظری محدود از منظیر فلسیفه اسیلامی
 ی شود.محسوب م

وجیودف مگامهایی که برای رسیدن به پاسخ مس له در مقاله در نظر گرفته شده عبارتند از رویکرد وضیع 
تحلیل چرایی رویکرد مهلوب حکمیت متعالییه در قالیب غاییت فقیه و  رویکرد مهلوب حکمت متعالیهف

ر اندیشیه تفقه در دین دایسته های روشی فرایند تکوین فقه فردی و اجتماعی در حکمت متعالیه و توجه به ب
 صدرایی و نشان دادن ت حیرا  مذکور در قالب افکار فقیه صدرایی معاصر) شهیداستاد مههری) ره((

 ی جامع قرآن وسنت به رویکرد  تأسیسی اصطلاحیز مجرارویکرد تفقه اتقلیل  – 1 – 2
کام فقیه که یک دوره اح در بین نام آوران فقیهان یکی از فقهایی که فیلسوص هم بودهف شیخ بهائی است

یی (. شیخ بها305: 1372غیراستدلالی به صور  رساله عملیه به نام جامع عباسی نوشته است )مههریف 
(. از ت حیرگیذاران نظیام حکمیت متعالییه بیوده 1031ییا  1030 – 953زیسته )م و یازدهم میکه در قرن ده

 است؛ زیرا از استادان ت حیرگذار ملاصدرا است.
سی شیخ بهائی در فقه مشتمل بر بیست باب از احکیام ضیروری اسیلام و احکیام موردنییاز جامع عبا

ع عباسیف شیخ بهایی(. دیدگاه و منظر شیخ بهائی به باشد )ر.ک: جاممتشرعه از جمله زیارا  و نمازها می
و میدارس ی علمییه هیافقه جالب توجه است و اگر این دیدگاه که به وسیله ملاصدرا پی گیری شد در حوزه

شدف دیدگاهی جامع به فقه بود و آحار عمی  تری بیه جیا میی گذاشیت. شییخ دینیف جا می افتادوتثبیت می
پردازد که فقه چیست و فقیه بعین به مناسبت بحث تفقه در دین به این مس له میبهائی در اولین حدیث در ار

بیه « علیم»است و نه مراد از آن « فهم»ی به معنا و اغلب احادیث نه« نفر»نویسد فقه در آیه کیست. او می
دید است های تفصیلی است. زیرا فقه به این معنا از معانی مستحدحه و جاحکام شرعیه عملیه از روی دلیل

بلکه منظور از فقه و تفقه در دینف بصیر  در دین است. آنگاه این روایت را از حضر  پیامبر صیلی اللیه و 
رسد مگر آنکیه رضیایت خیدا را بیر رضیایت بنده هرگ  به مقام شامخ فقه نمیآورد که علیه و آله و سلم می

باشید و دشیمن نفیو خیود باشید. ایین مردم ترجیح دهد و برای قرآن و معناشناسی آن وجوه کثیری قائیل 
خداشناسیف مردم شناسی و تیرجیح رضیای خیدا بیر  – 1شود: حدیث سه امر ضروری را در فقه متذکر می

است که معرفت الله و معرفت الخل  و تشخیص رضای آنها نیاز بیه درک عمیی  معیارص پر واضح مردم و 
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وسعت دیید بیر  – 2هلح به تنهایی خارج است. الهی و محق  شده به آن دارد و از عهده احادیث فقهی مص
 مبنای آگاهی و علم و این نی  مستل م آشنایی با علوم زمان و فهم وسیع از کتاب خدا است.

ست که معرفت الله و معرفت خل  خدا و هیدایت امییال میردم بیه سیمت تعیالی رویکیرد پر واضح ا
هیداص ویکرد ارائیه نظیامی هدفمنید) نیاظر بیه اجامعی نسبت به قرآن و سنت دارد که لازمه استنباط این ر

م علو ی بامذکور( از الهیا  و شاخه های آن است .همچنین وسعت دید بر وجوه معنایی قرآن مستل م آشنای
 گوناگون  بشری در سیر تاریخی آن و فهم وسیع از متن کتاب خداست . 

شناسی باشد یعنی به این نتیجه برسد ارای قوه دافعه قوی )در حد دشمنی( و نی  قوه عمی  دشمن د – 3 
نی کرد ه در بعد فردی و چه بعد اجتماعی دشمن انسان است و باید با او دشمکه نفو اماره و هوای نفو چ

  منی را اظهار و هویدا نمود و این نی  مستل م شجاعتف تدبیرف سیاست و شناخت و بصیر  است.و دش
ی از برخی در دین و معناشناسیی آنف براسیاس نقیل قیولی شیخ بهائی سپو به فلسفه واقعی فقه و تفقه

 پردازد: اعلام )بنا به تعبیر خود او( می
 ناخت دقای  آفا  نفو و موانیع اعمیال و قیدر نام فقه در عصر نخستین عباسی به علم آخر  و ش»

گردید میهای  آخر  و استیلای خوص بر قلب اطلاا احاطه و پستی دنیا و شد  علاقه و آگاهی به نعمت
کند. آنجایی که هدص و مقصود از تفقه را انذار و ترساندن دلالت می« نفر»و بر این امر مضمون آیه شریفه 

داسیت فایده و هدص بر این معارص کنونی فقهف مستقیم مترتب نیستف چون پی داست اینقرارداده است و پی
تواند خوص و خشیت و تیرس در دل نمیها که شناخت فروع طلااف مساقا ف بیع سلم و سلف و امثال این

وانید تشناخت این معیانی نمی« علما وارحان انبیاء هستند»فرماید: ایجاد نماید و در مضمون حدیثی که می
ت تنها بندگان دانشمند خدا از خداوند خشی»فرماید: اث انبیاء تلقی گردد در حالی که خداوند متعال میمیر

ت چون خداوند متعالف علم و آگاهی را عامل خشیت و خوص قرار داده اس در این آیه شریفه« و خوص دارند
موجب خشیت و خوص  دیقا  کهحکم را تعلی  بر وصف علم نموده استف پو هر آنچه از تصورا  و تص

ز آنهیا نگرددف در دل باشدف هرچند در کمال دقت و پیچیدگی هم باشدف به مقتضای آیه کریمهف هیچ کیدام ا
 (.72و  71: 1387 )عاملیف« باشندف بلکه جهل بهتر از آن است.« علم»به معنای واقعی « لمع»توانند نمی

 رد:ظوم وی نی  ملاحظه کتوان در آحار مندیدگاه شیخ بهائی در مورد فقه را می
 ای بوالفضولمغ  را خالی کنی    ... چند زین فقه و کلام بی اصول

 مابقی تلبیو ابلیو شقی            ... علم نبود غیر  علم عاشقی
 (111-109: 1387)عاملیف

: 1387جلد کتاب در اصول  تالیف کرده است )عیاملیف 5شیخ بهائی بیست و نه جلد کتاب در فقه و 
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(. لذا مقصود او از مذمت علم فقه و اصول و علوم رسمیف آن است که به اینها اکتفیا شیود و ایین علیوم 44
 گوید:چنانکه خود می طریقی به قرب به ح  تعالی نباشند.

 لیو درساً انه بئو المرض                       درس اگر قربت نباشد زان غرض            
گوید: هر کسی تفقه بدون تصوص داشت نابود است و هر ی نان و پنیر میشیخ بهائی در فصل اول مثنو

کنید بیه حقیقیت رسییده اسیت  کو تصوص بدون تفقه داشت کافر است و هر کسی این دو را با هم جمیع
 کند:(.وی در جای دیگر فقه را این گونه توصیف می148)همان: 

ت اما چنانکه این پیل محیل وقیوص و در اینجاف شیخ فقه را به عنوان طری  و پلی برای سلوک ستوده اس
کند. در حقیقت در منظومه فکری شیخ شیخ از آن به تلبیو ابلیو یاد میبازار فروش شود چنانکه گذشتف 

 ای برای انو جان با خداوند باید باشد:مقدمه همه علوم

 (1391به نقل از امامی جمعهف  47و  46)ترجمه خاتون آبادی: 
 -نان که خواهد آمیدچ-این معنای جامع فقه در مکتب شیخ است که ملاصدرا نی  در حکمت متعالیه 

 فقیییه چبیییود  آنچیییه محتیییاجی بیییه آن
 

 فییییان هییییر صییییبا  و شییییام بییییل آنییییاً  
 

 فقییییییه چبییییییود  زادراه سییییییالکین
 

 آنکیییه شییید بیییی زادف گشیییت از هیییالکین 
 

 بیییا دص و نییییف دوش آن میییرد عیییرب
 

 وه چه  خوش می گفت  از روی طرب 

 المدرسیییهأیّهیییا القیییوم الیییذی فیییی 
 

 کییییییلّ مییییییا حصّییییییلتموها وسوسییییییه 
 

 فکییییرکم ان کییییان فییییی غیرالحبیییییب
 

 میییا لکیییم فیییی النّشییی ه ا خیییری نصییییب 
 

 فاغسیییلوا ییییا قیییوم عییین لیییو  الفیییااد
 

 م لییییو ینجیییی فیییی المعیییادکیییلّ علییی 
 

 سییییاقیا یییییک جرعییییه از روی کییییرم
 

 بیییییر بهیییییائی ریییییی ف از جیییییام قیییییدم 
 

 تییییا کنیییید شییییّ  پییییرده پنییییدار را
 

 ار راهییییم بییییه چشییییم یییییار بینیییید ییییی 
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 –توان محقی  سیب واری را نیام بیرد کیه در مکتیب فقهیی از آن ت حیر پذیرفته است. از دیگر فلاسفه فقیه می
(. از فقهیای دیگیر جیامع 109ن پرورش یافته و جامع معقول و منقول بیوده اسیت )وفیا ف فلسفی اصفها

توان نام برد. با نگاهی بیه قاطبیه را می خوانساری( و آقاجمال 1098معقول و منقول آقاحسین خوانساری )
های و تا شاخصیه اند از ابن سینا گرفته تا فارابی و میرداماد و ملاصدراکسانی که جامع معقول و منقول بوده

توان پی بیرد کیه دامنیه افیاده آنها در عصر معاصر مثل امام خمینیف علامه طباطبایی و مرحوم مههریف می
تر از آنهایی است که فقط وجهه همت خود را بیه رد فقهی کلان آن هاف بسی گستردهنی  رویکتاریخی آنها و 

 اند.م متشرع دارای نفوذ و شهر  بیشتری بودهاند هرچند در عصر خود در توده مردفقه مصهلح گذرانده
لزامات عقل؛ مصالح و مفاسد واقعی و قاعده ملازمهه ، رویکرداهای کهلان  قهه در ا– 1 – 2 – 1

 تعالیهحکمت م
جیت ( آییا  الاحکیام را ح9و   8( و فاضل مقیداد )قیرن 10در مورد منابع فقهف مقدس اردبیلی )قرن 

(. امیا اخبیاریین 78: 2ف ج1380و علی دوسیت ف 123: 1380؛گرجیف  39: 1386اند) ربانیفدانستهمی
استرآبادی میردم را بیه  که مرحوم امین کردند به طوریح  رجوع به قرآنف اجماع و عقل را ممنوع اعلام می

 (.92:  1380داده است )گرجیف طور مستقیم به روایا  ارجاع می
و فرییع تم قهعی عقل است و اصولًا اجتهاد به معنی اما به ج  رویکرد اخباری گری فاز منابع فقهف حک

 وسید رد فروع بر اصول و تهبی  اصول بر فروع عملی عقلانی است. از سوی دیگر احکام شیرعی تیابع مفا
گیاه گیردد همیان حکیم را مصالح واقعی است و آن حکمت ها به نحوی است که اگرعقل انسان بیه آنهیا آ

 مفاسد و مصالح واقعی را تشخیص دهید نی  عقل کارساز است تا اولاً  کند که شرع کرده است. در اینجامی
عیذاب  شناسی امیری اعیم ازکمت وجودو حانیاً مفاهیم دینی را عمیقتر بشناسد. به عنوان مثال عذاب در ح

اخروی مصهلح و معروص است در حالیکه بدون باور به این حکمت معنای خاصّی از عقاب و عیذاب بیه 
بیه نقیل   ن معنا مد نظر شارع نیست. در نظام حکمیف عقاب خود عمیل اسیتف امیا اگیرآید که آدست می

ا بیه میثلًا در آخیر  خداونیدف افیراد ررسد کیه کفایت کنیم چه بسا همان عقاب فهم توده مردم به ذهن می
 کند.اند سرزنش و عذاب میخاطر کارهایی که قبلًا انجام داده

و کیل میا حکیم بیه الشیرع کل ماحکم به العقل حکم به الشرع »در فقه قاعده ملازمه مهر  است که 
مفاهیم فلسفی و چه بنابراین تقویت وجوه تجرّدی و عقلی چه در بعد ذهنی آن با انت اعیا  « حکم به العقل

تواند به تنقیح بهتر مسائل شرعی که ج  عقیل منبعیی نیدارد ییا در بعد وجودی  آن در حکمت متعالیهف می
بهتر عم  آن را بفهمدف بینجامد. برخی از مباحث اصول فقه برای ورزیدگی فکیری و تمیرین تواند عقل می

  و فلسفه اسیت و قاعیدتا چنیان کیه ایین ردیف منهدقت ذهن و نی  رسیدن به طری  صحیح استدلال در 
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ن ابعیاد مباحث با دید هدص گفته شده از فقه و رویکرد الهیا  مذکورمورد بازبینی قرار گیردف بهتر میی تیوا
مختلف آن را در جهت استنباط حکم شرعی استخراج نمود و  یا مباحث زائد آن را به مقتضیای حکمیت و 

 مغفول را اضافه نمود. د نیاز وعقل کنار گذاشته و مباحث مور
یف عقل در علوم اسلامی –1 – 2 – 2  تعر

ان ییا اکثرییت اسیتف وری( که مورد پذیرش همه خردمندهای ضروری )علوم ضردر دانش کلام گ اره
خش خاصی از نفو انسانی را که خاسیتگاه انشیعاب های مرتبط با اخلااف بشود. در دانشعقل نامیده می

(. در علیم منهی  19: 1390خواننید )ملاصیدراف  از برخی دیگر استف عقیل میبرخی افعال ارادی و پرهی
کند یحشان را از فاسدشان تفکیک میکند وصحخیالی را غربالگری می –ای که مدرکا  حسی و وهمی قوه

زنید عقیل نامییده شیده اسیت پردازد و حرکت از معلوم بیه سیوی مجهیول را رقیم میفبه انت اع کلیا  می
نامنید شیود عقیل می(. فیلسوفان نی  گاه صور  علمیه ای را که برای مابقی حاصیل می14: 1380ظفرف)م

انسیتن و عمیل کیردن اسیت به وسیله آن از آنچه شایسته د ای را که انسان(. گاه قوه214: 1388)طباطبائیف
گاه می ربیت نیوعی ر کدام ت( و گاه وجودهای مجردی را که ه53: 2ف ج 1380نامند )رازیفشودف عقل میآ

آیید ی(. از آیا  و روایا  نی  چنین بر م53: 2ف ج 1981اند )ملاصدرافاز انواع را بر عهده دارند عقل نامیده
یابید و آن گیوهر نفسیانی نسان گوهری وجود دارد که خیر  و شر و حسن و قبح افعال را در میکه در درون ا

ا سیخنی از شهیدصیدر در دسیت اسیت کیه بیه امده تنهیعقل است. در فقه تعریف  عقل به طور روشن نی
عاقله گوید: مراد از حکم عقلیف حکم قوه دهد. وی میصور  غیرمستقیم تعریفی از عقل فقهی را ارائه می

اش نیستف بلکه مراد حکمی است که عقل به طور ج م و یقیین بیدون اسیتناد بیه قیرآن و به معنای فلسفی
 (.119: 4ف ج 1431کند )شاهرودیفسنت صادر می

اگرچه تعاریف اصهلاحی عقل در علوم مختلف متفاو  شده استف اما به نظر همه ایین تعیاریف بیه 
ای از نفو است که آن مرتبهف دعو  بیه منیع از ه و چه در فقه مرتبهگردد. عقل چه در فلسفیک منش  بر می

 لسیفه و فقیهدارد. بنابراین ف با عالم مجردا افعال قبیح و مرجو  می کند. این مرتبه از نفو نحوه اتحادی 
 شود.یک نقهه مشترک مهم به نام عالم تجرید دارند که از آن به عقل تعبیر می

هت در حکمت متعالیه ی از مبانی و منابع مهم فقارسیم که یکاین نتیجه می با مرور مباحث این بند به
« نییعالماً عقلیاً مضاهیاً للعالم العیصیروره النفو »مت نی  نشیند؛ چراکه از اهداص حکو فلسفه به بار می

نشییند و باشد. فرایند این صیرور  نفسانی با اجرای احکام فقه به حمیر می( می18: 1ف ج 1981)ملاصدراف
کند چنان که در آحار حکما نی  فلسیفه و اسیرار خود به فهم بهتر دین )فقه به معنای عام و خاص( کمک می

 شود.عبادا  فقهی مشاهده می
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 رویکرد تفقه در حکمت متعالیه – 2

شناسیم که به گستردگی نظام حکمت متعالیهف وجودشناسیی و قواعید آن را در هیچ نظام فلسفی را نمی
در  وی تحلیل و تغییر متون و نصوص دینی اعم از کتاب آسمانی و سنت رواییی بیه کیار گرفتیه باشید راستا

هرمنوتیکی قائل شده باشید. از همیین روسیت کیه  رای وجودشناسیف تا این حد وسعت و کاربردحقیقت ب
از  و بییش ملاصدرا توانسته به عنوان یک فیلسوص و حکیم ن دیک به سه ه ار و پانصد صفحه تفسییر قیرآن

(. ملاصیدرا در آسییب 159: 1391ه ار و پانصد صفحه شر  اصول کیافی داشیته باشید )امیامی جمعیهف
 نویسد:شناسی فقه زمانه خود می

اوی علی من یتقرب الی الحکام و السیلاطین مین الظلمیه و الاعیوان بوسییله الفتی« الفقیه»یقع اسم »
حرمیا  و هدم قوانین الشریعه و جسارتهم فی ارتکیاب المالباطله و الاحکام الجائره الموجبه لجرئتهم فی 

 (.54: 1381)ملاصدراف« تسلیههم علی العج ه و المساکین و التصرص فی اموالهم
حر در و لازمه فقاهت را حریت سیاسی و وارستگی از قدر  زدگی و تهذیب نفو به معنی میابنابراین ا 

 د:نویسداند. او در رساله سه اصل میدنیاگری ی می
آنچه بین شیخ و حکیم و عارصف مشترک استف الهیا  است  که شیامل خداشناسییف معادشناسییف »

شود و در مرحله ه دردین در اصل شامل این امور میمعرفه النفو و شناخت آفا  نفو است. از نظر او تفقّ 
هر کو به فراخور  گردد. تفقّه به معنای اول یک واجب عینی است یعنیدوم شامل استنباط احکام فقهی می

 (. 89و  88: 1360)ملاصدراف« خود باید از این منظر  وارد عالم تدیّن شود
در الهیا  است و زیرساخت حکمت الهی به  پو در حقیقت تفقّه در دینف به معنای اول که تخصص

لازمیه آید برای شیخ و حکیم و عارص مشترک است؛ بنابر این صدرا الهیا  اجتهیادی و عمیی  را شمار می
 تفقه در دین و پیش نیاز آن می داند.

و  از نظر ملاصدرا خداشناسی اسلامی و نظام توحید قرآنیف هیچ سیر سیازگاری در برابیر ظلیم نیدارد
 تابد.شدن ح  و حقوا مردم را برنمی ضایع

بره و ا جباکند و دفاع از مظلوم و مقابله با زور و شر و جور و مبارزه باما ملاصدرا به این حد قناعت نمی
فر کلم به مردم در حدّ برد. چراکه در الهیا  صدراییف ظمتکبرین را تا مرز قتال و جهاد و براندازی پیش می

کندف بعد های اجتماعی بیان میگیریچهار ویژگی شیخ و حکیم و عارص را در موضعاست. او بعد از اینکه 
 نویسد: می« ه و المتکبرینغضوباً علی الجبابر»از ویژگی چهارم که عبار  بود از 

ییر ذالیک ( الی غ29)فتح / « کما قال الله حکایه عن الموصوفین بها اشدّاء علی الکفار رحماء بینهم»
 (.64: 1381)ملاصدراف« رائط التی ذکرها وعدّها افلاطون الالهی فی کتاب فی السیاسهمن الصفا  والش
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ه است که زیرساخت فلسفه مدنی و اجتمیاعی این دید ملاصدرا مربوط به بعد حکمی حکمت متعالی 
 دهد:را تشکیل میملاصدرا 

ئی  فه و جمییع الخلافإن من أحب شخصاًف أحب داره و عبیده و صنعه و من أحب عالماًف أحبّ تصنی»
ومیه علیی تصنیف الله تعالیف و جمیع اج اء العالم و صور الکائنا  من الحیوان و النبا  خهوط الهیه مرق

اله ه و لااتصید و الوا  القوابل والهیولیا  بالقلم الالهی الذی لایدرک الابصار ذاته و لاحرکتیصفحا  الموا
 (.108)همان: « یاء  نّ کلّ شیء صنعه و معلولهکل الاش بمحل الخط فمن أحب الله ینبغی ان یحب

کمیت این استدلال یک زنجیره فکری و فلسفی است که حلقه اول آن حکمت نظری و حلقه دوم آن ح
است که بیر ومف فلسفه مدنی و اجتماعی شود و حلقه سعملی است که روبنای حکمت نظری محسوب می
هیا رادر شیبکه ی الاتصیالف یکیی از مهمتیرین زنجیرهمبنای آن حکمت عملی بنا شدهف و هر سه حلقه علی

هیا  است و (. غایت قصوای حکمت متعالیهف ال172: 1391اند )امامی جمعهفحکمت متعالیهف شکل داده
بیدأ و مالهیا  یعنی حصول معرفت نظری به مبدأ و معاد و سیر وجودف یعنی شناختن آن حقیقتی که منبع و 

 دی است.مرجع همه کمالا  وجو
ماند و اگر به درستی اما از نظر ملاصدرا این معرفت نظری و حکمت عقلیف در بعد نظر و معرفت نمی

انجامد. آن هم آن حکمت عملی کیه شود و به حکمت عملی میحاصل گردد به عرصه زندگی کشانده می
ر برابیر ا میردم دع از حقوعدالت و قسطف نفی ظلم و جور و شرار  و فسادف مبارزه با زورگویی و تکبرف دفا

 دستگاه ظلمف محورهای اساسی آن است. 
ر بیر نع تسیلط بیشیتعرفان ملاصدرا جدای از فقه او نیست و آن نی  عرفان دفاع از ح  مردم است و میا

رود. فقه ملاصیدرا رز شهاد  هم پیش میقشرهای پایین جامعه و تصرص اموال آن هاست و این عرفان تا م
ا رویکرد کیلان  ستر الهیا  حکمت متعالیه پرورانده شده و به دست آمدهف فقه باش در بکه روحش و فلسفه

صیدراف عرفان و فقیه در چهیار قیرن بعید از ملا مبارزه با ظلم  و فقه دفاع از ح  مردم است. این حکمت و
ه شود که حکمت صدرایی را تجلی حکمیت قرآنیی دانسیته بیود و اندیشیشاکله شخصیتی امام خمینی می

 (.173را در فلسفه مدنی ملاصدرا دریافت کرده بود )همان:  انقلاب
دیداً عقلانیی عرفان و فقه ملاصدرا در جهت می ان و معیار و تفکییک کشیف درسیت و نادرسیتف شی

ود شود و اگر هر ییک از قیوای عقلییهف نویسد اگر کسی مانع شکل گیری و رشد صور ادراک خاست. او می
ته خود نرسند و آنگاه در وادی عرفان وسیر و سلوک مشیی نماینیدف باعیث وهمیه و خیالیه به کمالا  شایس

نجا است که سیالکف آنهیا را مکاشیفه و شود تا خیالف صور مشوش و غیرمهاب  با واقعف اختراع کند و ایمی
فقیه (. علی القاعده همین عقل مهذّب و ماید به نور قرآنی شاخصه 39: 1381پندارد )ملاصدرافمعاینه می
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نظر ملاصدراست که شایسته است برای به دست آوردن آن بسیار بیشتر از غیور در علیوم ظیاهر میورد  مورد
 گیرد.بهره برداری قرار 

اسیت. در  نگاه ملاصدراف ضرور  رواج علوم و صنایع و هنرها در جامعیهفقه مهلوب در های از زمینه
آید نه معنی درست خود در زندگی به کار میرسد و فقه به ای است که استعدادها به فعلیت میچنین جامعه

داشتن و بیه ارزش را در کند و عمر پرای را در گرداب وسواس طهارا  و شکیا  گرفتار میآن فقهی که عده
 دهد.فعلیت رساندن ظرایف هستی هدر می

ری داند که در سایه آن بسیاملاصدرا گسترش علم و صنعت و هنر را نوعی مدیریت فقهی اجتماعی می
کند. فقه صدرایی به  غایت رسیدن به حکم عملی نیستف بلکیه در های اجتماعی فروکش میاز ناهنجاری

 در زندگی است. علم الهی محور همه علیوم اسیت و همیه علیوم باییدآن معرفت الله غایت قصوای انسان 
 ن لنیا معهیمابالبینیا  و  نا رسیلنالقد ارسل»رواج داشته باشد. رو  فلسفه ملاصدراف فلسفه فقاهت را با آیه 

 (.193دهد )همان: پیوند می 25حدید/« الکتاب و المی ان لیقوم الناس بالقسط
همان خدایی که شناختش محور ت که شبه علما را دشمنان خدا )او در جهت دهی فقه چنان جدی اس

 (.211شمارد )همان: ولیاء طاغو  میاداند و آنها را همه علوم باید باشد( می
ن آن را ظاهر شریعت بدون راه یابی بیه بیاط« شواهد الربوبیه» در اشراا نهم از شاهد دوم کتاب  صدرا

مرغ سرکنده می دانید کیه تعبییر دیگیری از گسسیتن فقیه از  مانند جسدی بی رو  و ساختاری بی هدص و
 (385: ص1360الهیا  و تفقه را بدون محوریت وجود شناسی دنبال کردن است) ملاصدراف 

 
 جایگاه فقه در نظام دانشی حکمت متعالیه – 3

اط ای است که پیوسته با مسائل نظری ارتبموضوع فلسفه عملیف توصیهف هدایت و حکم در نظام فکری
ه چیه قیو دارد. به نظر ملاصدرا اساساً هدص حکمتف استکمال نفو است. البته استکمال هر دو قوه نفیو

(. 16: 1980ل نفوف رسیدن به سعاد  است )ابین سیینافعقل نظری و چه قوه عقل عملی و هدص استکما
گاههای مختلیف های اولیه در تفکر اسیلامیف بلکیه ترکییب دییددر اندیشه ملاصدراف نه فقط ترکیب حوزه

 توان یافت.درباره معنای اصهلا  فلسفه و مفهوم آن را می
 نویسد:ملاصدرا در ابتدای کتاب اسفار می

وجودها بالإنسانیه بمعرفه حقای  الموجودا  علی ما هی علیها و الحکم  ان الفلسفه استکمال النفو» 
 « تحقیقاً 

مادی و به بیان فیلسیوفانف بیر تجیرد ییا ت کییه  او بر انفکاک از هوای نفو وتهذیب نفو از آلودگیهای
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پییاده ( و موف  شده هفت بار 53: 1382ورزد. در احوالا  او آمده که دائم الوضو بوده )صداقتفمی اصرار
 به زیار  حج برود.

کشیاند و تفقهیی از آن کیه هیدفش و البته تفاو  است میان تفقهی از دین که سالک را به حج پیاده می
کمت ظری حج از لحاظ بررسی متون باشد . در واقعف حکمت عملی در نظام دانایی و معرفتی حتنها بعد ن

ن استکمال نفو و تقرب وجیودی بیه مبیدأ متداد حکمت نظری است و هدص اصلی آمتعالیه مکمل و در ا
 عالم است.

کید بر رویکرد  ردی  رایند تکوین  قه –3-1  در حکمت متعالیه با تأ
کنید. او براسیاس ومه فکیری خیود ارزییابی و تحلییل میرا در چارچوب منظ ملاصدرا حکمت عملی

ی تدبیر و تلاش انتخابحرکت جوهری که خود بر اصل تقدم وجود بر ماهیت مبتنی استف حکمت عملی را 
داند که برای اصلا  خیود و حییا  اجتمیاعی و و عقلانی و مبتنی بر کششهای فهری و طبیعی انسانی می

ر شود. از نظر او انسان کسی است که بیا اراده و اختییاعاد  و عنایا  الهی در پیش گرفته میبرای نیل به س
انتخیاب  واز نفو ج ئی که براساس حسن اختیار  با حرکت سازد وخودف ماهیت خود و جامعه خود را می

ر هیشیدن در فرد انسانی استف برای استکمال فردی و اجتماعی خود گام برمی دارد. نفیو در ایین فراینید 
ای وارد گیرد بدون این که بیه وحید  مسیافر)نفو( لهمیهپوشد و هی تی تازه میمرحلهف لباس تازه ای می

 (. استکمال عملی مرهیون کسیب164: 1360ین راه یکی است )ملاصدرافسراسر ا شود. در واقع مسافر در
خصال و صفا  پسندیده است به نحوی که صفا  به صور  ملکهف یعنی صفت راسیخ و حابیت در نفیو 

ه قهیوه بدرآید. از نظر ملاصدرا ملکه اعتدال نفو این است که نفو هیئت استیلایی و برتری خود را نسبت 
 (.496: 1390د )ملاصدرافه حفظ کنشهویه و غضبی

شود که نفو به بدن میل نکند چراکه بدنف پیوسته نفیو را سیرگرم خیود این استیلای نفو موجب می
کند و آن را از شوقی که مختص آن است و از طلب کمالی که برای اوست و از آگاهی به لذ  کمال و یا می

ن از ادراک چنین لذتی عاج ند و نسبت بیه آن در یا(. اکثر آدم283: 1386دارد )اکبریانفالم نقصان باز می
را و  حال غفلت ونسیانند. این غفلت و نسیانف سبب اشتغال به بدن است و همین اشتغال بیه بیدنف ذا  او

 معشوا او را از یاد او برده و موجب شده که او هم خود را فراموش کند و هم مهلوب خود را.
عارص است که یا از روی یقین برهانی و یامبنای اعتقاد ایمانی  در این راه نخستین من لف خداست و ع م

به چنگ زدن به عروه الوحقی رغبت و شوا پیدا کند و به سوی عالم قیدس در حرکیت درآیید. مرحلیه بعید 
و ریاضیتف نوبیت بیه  کند. پو از مرحله ارادهریاضت است که در آن نفو اماره را مهیع نفو مهمئنه می

شود. همیین کیه در مراحیل ریاضیت تابد و از نظر محو میه گاهگاهی نوری به او میای می رسد کمرحله
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رود و دیگر امر شود. در مراتب بعد از این مرحله هم فراتر میپیشرفت کرد چنین حالتی به سکینه تبدیل می
کنید و بیه دروغین و باطل به عالم نیور رجیوع می او متوقف بر خواست او نیست و در این حال از این عالم

سد و در این مرتبهف باطن او آینه ح  نما و محاذی روی ح  خواهد بودف نظری به ح  دارد و مقام قرب می ر
شیود و تنهیا جانیب حی  را باز نظری به خویشتن خویش. اما کم کم بر احر کمال نفو از خیود غاییب می

 ول به ح  است. کند و این همان وصمشاهده می
بشیر  ه عملی چهار مرحله دارد: شریعت یا قوانین ادیان الهی که برای هیدایتملاصدرا معتقد است قو

اندف تهذیب نفو از شرورف تنویر نفو با فضائل و علوم روحانی و سرانجام فنای نفو در خیدا فرستاده شده
 هیاتی صدرا محسوب می شود.(. بدین ترتیب فقه فردی از لوازم نظام ال295: 1389)ملاصدراف

کید  ر  – 3 – 2  ر رویکرد اجتماعیبایند  قه در حکمت متعالیه با تأ
در این قسمت ضمن تکمیل بحث ساب  ) که رویکرد مفیید بیرای فقیه فیردی و اجتمیاعی اسیت( بیه 

 رویکرد اجتماعی فقه در نظر صدرا نی  می پردازیم.
سیان عیالیف انراه او و وصول به کمال و محو در حی  تاز نظر ملاصدراف بعد از شناخت خدا و عمل در 

ن تواند در ساحت حیا  اجتماعی و سیاسی وارد شود و به اصلا  امور بپردازدف زیرا انسان بازگشته از ایمی
  (. او اصیلا48:1380سفرف شایستگی عنوان خلیفه الهی و رهبری جامعه را پیدا کیرده اسیت )ملاصیدراف

باشد و این امری است کیه بشیر  اصلا  کرده داند که انسان خود راامکان پذیر می جامعه را تنها در صورتی
 ای ندارد. جدید نسبت به آنف کوچکترین علاقه

خواهد همه چی  را اصلا  کند حتی نوامیو الهی را کیه خداونید بیرای اصیلا  بشیر امروزه انسان می
  (. ملاصیدراف اصیلا486: 1386)اکبرییانف فرستاده استف لکن اصلًا علاقمند نیست خود را اصلا  کند

داند اند. او نه تنها حکمت عملی را برای این امر ضروری میدخود و جامعه را تنها منوط به عقل انسان نمی
کید می کید میبلکه بر این نکته ت  ورزد که انبیاء کند که انسان به دین نیازمند است. او همواره بر این نکته ت 

 اید خود و جامعه خود را به وسیله دین کیه از مبیدأبن  اند و انساهای نفوس انسانیای قافلهو ائمه )ع( رؤس
 (.362و  361: 1360صلا  کند )ملاصدرافاگیردف کامل سازد و کمال سرچشمه می

پیامبر اسلام مانند سایر پیامبرانف حامل پیامی بود از متن واقعیت مهل  برای آنچه در انسان جاوییدانف 
توانید در ین پیام همواره تازه و نوین است و در هر عصرف انسان میو فناناپذیر و حابت است. از اینرو ا مهل 

از تعالیم دینی جاودانه اسیلام بتواند  آن معنا و هدص و آغاز و فرجام حیا  خویش را بازیابد. هر چه فلسفه
. از   جاویدان برای بشریت به ارمغیان آوردبهتر برخوردار باشدف بهتر می تواند در شرایط فعلی بقا و سعاد

اصول اساسی حکمت عملی ملاصدرا این است که او در مقام تفکیک و جداسازی غیب و شهاد ف عقل و 
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شهو ف دنیا و آخر ف معقول و محسوس و دین و سیاست و فقه و عرفان و حکمت نیسیت. ملاصیدرا قیوه 
ر عرفیانی و بیاطنیف وده شوند. اینها خود نفسند و به تعبییداند که به نفو اف عقل و شهو  را چی هایی نمی

آیند. از نظر ملاصدرا نفو در تمامی این مراحلف البته ییک خود وجودند که در هر مرحله به صورتی در می
چی  است که گاه به صور  حو درمی آیدف گاه به صور  خیال و گاه به صور  شهو  و گاه بیه صیور  

فییه اشیاره جمیلیه الیی اسیرار »عنیوان  راف برای احبا  این معنا فصلی را تحت(. ملاصد134عقل )همان: 
ای اسیت کیه کند. او براساس این معنا که انسان حقیقیت جمعییهمنعقد می« الشریعه و حکمت التکالیف

 گوید:پردازد و در نهایت میمانند عالمف واحد به وحد  سعی اطلاقی استف به احبا  مهلب می
لعقیل ادن و ادرکتها القوی البدنییه الیی عیالم رتفع صوره المحسوسا  التی صادفها البو انظر کیف ی»

ه و اً بیالعبرالإنسانی و کان محسوساً مشاهداً بالحواس فی عالم الجرم فصار معقولًا غائبا عن ا بصار میدرک
لًا فیی یمانیک محمیالاعتبارو هکذا فافعل ذالک مقیاساً فی جمیع ما ورد  به الشرائع الحقه فیاحکم اولا ا

و اعیلاء  و منهی عنه فیها بما یرجع الی تقویه الجهه العالیه منک و حفیظ جانیب اللیهحقیقه کل م مور به أ
اخیلًا و کلمه الح  و رفض الباطل وا عراض عن الجنبه السافله و محاربیه اعیداء اللیه و اتبیاع الشییهان د

 (. 495و  494: 1380)ملاصدراف« خارجاً بالجهادین ا کبر و الاصغر
و صور  معقول و رتبه بالای همه شرایع و فلسیفه شیریعت و فقیه دیین در دطب  این عبار  ملاصدرا 

 ست.اصل اعلاء کلمه ح  و رفض باطل در سایه جهاد اکبر مبارزه درونی و جهاد اصغر مبارزه بیرونی ا
کید دارد این است  که تحق  دین و میل بی ز ه سیعاد  اخیروی جی  ااصل دیگری که ملاصدرا بر آن ت 

 ذرد:گنشئه دنیا نمی
 (.115: 1385)ملاصدراف« ان مقصود الشرایع ... لایتحصل الا فی مده من الحیوه الدنیا» 
داند )همان(. دنیا از نظر سیر انسانی من لی متصل بیه آخیر  او دنیا را در حیا  انسانی امری فرد می 

نشئه دنیا محل اجرای  صحیح زندگی فردی و اجتماعی جدا نیست.است و لذا راه دین و فقه دین از راه اداره 
همه شرایع الهی برای نیل به سعاد  اخروی است و از باب ضرور  عقلیف تدبیرف سیاست و اصلا  دنیاف 

(. حکمت عملی ملاصدراف مهاب  فهیر  اجتمیاعی 434و  424: 1360خود ج ء دین است )ملاصدراف
ن و تعیاون و اجتمیاع منیتظم منظومه فقهی و حکمی صدرایی ج  با تمیدانسان است و معیشت انسانی در 

کید دارد که سیاست انسانی را نباید از سیاست الهیی 377: 2ف ج 1390گردد )ملاصدرافنمی (. ملاصدرا ت 
و شریعت منفک کردف سیاست الهی همان فقه اجتماعی است که انبیاء و ائمه متولیان حقیقی این سیاسیت 

مان تیدابیر انتخیابی عقلانیی از سیوی انسیانی (. مفهوم سیاست انسانی ه348: 1388رافهستند )ملاصد
شود. در فقه سیاسی ملاصدرا حاکمیت خدا است که با تکیه بر سیاست الهی برای اصلا  جامعه اتخاذ می
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ر جدا از حاکمیت مردم نیست. حاکمیت خدا و دین او با حاکمیت مردم بر سرنوشت خود منافا  ندارد. د
کنند. ملاصدرا سیاست را عبار  از حرکت از نفو مور خود نقش ایفا میواقع این مردم هستند که در اداره ا

دانید کنیدف میج ئی که براساس حسن اختیار و انتخاب فردانسیانی بیرای سیاختن جامعیه خیود قییام می
 (.425: 1360)ملاصدراف

صد  بیعی است. هر بدن روحی دارد که صد دردر حکمت متعالیه ارتباط نفو و بدن ارتباطی ذاتی و ط
(. 382: 8ف ج 1981از آن اوست و در زمینه خود او وجود یافته و دنباله حرکت مادی آن اسیت )ملاصیدراف

ین دیانت عبنابراین فقه که عهده دار سامان دنیای دینی است نه اب ار بلکه عین دین است همچنانکه سیاست 
مانند جسدی بیدون رو   قاهت است و سیاست و فقاهت بدون شریعتاست. دین جنبه باطن سیاست و ف

(. رهبیری جامعیه در سیسیتم صیدرایی همیان هیادی مصیالح خلی  اسیت 424: 1360است )ملاصدراف
(. چنین انسانی هم پذیرای ح  و هم پذیرای خل  است و هیم رهبیری و ریاسیت 273: 1389)ملاصدراف

صیدرا (. اینکیه ملا801: 1380هم خلیفه خداوند اسیت )ملاصیدرافانسانها را در سایه فقه به عهده دارد و 
ر ببحث نبو  و معاد را که کمال مناسبت با حکمت عملی دارد در الهیا  مهر  کرده است شاهدی دیگر 

کند و آن را نه تنها فنّ فهیم دیین بلکیه معرفیت بیه جنبیه این معناست که او فقه را درون الهیا  تعریف می
 داند.وی میین برای حصول باطن و غایا  سعاد  اخرظاهری و دنیوی د

یت ااداف  قه مبایسته اای روشی  قه در حکمت متعالیه با  -2-4  حور
در  از نظر صدرا تجسم تفقه در جامعه به افتاء نیست؛ بلکه غایت تفقهف رهبری جامعه) شییخوخت ییا

کشیف دسیتورا  شیارع اسیت؛بلکه  صور  وجود شرایطف امامت و نبو ( است . این معنا معنایی اعم از
قیقیت مدیریت جامعه را نی  با هدص رشد اجتماعی در پی دارد. علم لازم ایین معنیاف علیم بیه ح راهبری و

وری (.بنابر این فرایند علم درنظام دانشی صدرا با علم وجودی و حض21: ص1381اشیاء است )ملاصدراف 
 رای رسیدن به این هدص است. تعریف می شود و علم استنباط احکام علمی اب اری ب

 درا ارزش عمل به یاری آن برای اصلا  قلب است و چیه بسیا در افیراد متفیاو  باشید میثلاً از نظر ص
کسیی  ممکن است نماز نافله  برای کسی بهتر از صدقه باشد و برای دیگری صدقه دادن بهتر باشد چون هر

ن ایی جهت علاج امراض قلبی است کیه معمیولًا در اصلا  قلبش متفاو  استف بنابراین اعمال شرعیه در 
(.پو در روش تفقهی دین محیور علیم 83و ص 81: ص1381امراض برای ما مکشوص نیست )ملاصدراف 

 قلب است.
: 1381داند )ملاصیدراف صدرا فقه واقعی راف فراتر از فقه اصهلاحی دانسته و آن را علم طری  آخر  می

نبیو  اسیتف رو  ( علیم قلبیی کیه قیوام 161باشد )همان: ص( که در جهت تقویت قوای ناطقه 159ص
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 (.424: ص1382شود که باید اساس سیاست نی  باشد )ملاصدرا: شریعت محسوب می
 اء بنابراین در چنین نظام علمی است که علم محسوسا  )علوم رفتاری فقهی( در ظلّ معقولا  و اجی

وزش ه هیر روز او بهتیر از دییرلمان واقعی کیکند و در این صور  است که مسدر جهت کل سوا پیدا می
(؛چرا که وقتی سرچشمه علوم قلبیی باشید ایین علیوم در 426و ص 425شود )همان: صاست محق  می

معرض موجودی است که دائماً در معرض تجلی و نو به نوشدن اسیت و پوییا اسیت. شیریعتف لازمت ذا ت 
کند )همان:  پنداریم( متصله هست نه آن طور که میخداوند است و باید انسان را به خداوند )همان طور ک

 ( .626ص
ران پو ظاهر دین باید متقوم به باطن آن که الهیا  وجودی است باشد تا به مقصد برسد و دچیار خسی

ظ سعی و کوشش بدون هدص یا همان سعی گمراهانه نشود و باطن الهیا  وجودی نی  باید همواره بیه حفی
 علوم به تکمیل در دو جهت ح  و( صدرا در 437محفوظ بماند ) همان :ص ظاهر شریعت متلبو باشد تا

خلقی انسان یعنی رو  و بدن التفا  داردف اما هدص و غایتف جهتت حقیی و ابی ارف جهیت خلقیی اسیت 
 (. سیره علمی دیگر صدرا در احکام رفتاری  تلاش برای یافتن وجیه عقلانییت6: ص1فج1383)ملاصدراف

  و از برخی احکام شرعی مانند  حکمت زکابر این اساس او به وجوه عقلی مقبولی احکام اجتماعی است 
تیا  630و ص 629ص1381؛ ملاصیدرا ف 835و  834پردازد )همیان: صحکمت جهاد و حج و نماز می

ن ( براساس نظام معرفتی و دانایی صدرا مهمترین فرایض حفظ نفو و متعلقا  آن است و بیالاتری636ص
( بیرهمین 836یا  نفو ضربه ب ند )همان: صه به معرفت قلب و حیا  آن و سپو به حکبائر آن است ک

یمیان و شیهادا  و  اساس است که احکام شریعت ییا حیافظ وجوداسیت ماننید احکیام اکیل و امیوال و ا 
(و آنچیه 842تا ص  839مناکحا  و یا دافع تهدیدا  وجوداست مانند احکام جهاد و حدود )همان :ص

 فقهی صدرا بر محور اصلا  قلب با علم وجیودوجود و حفظ آن است. بنابر این روش ت گوهر اصیل است
 قه در دیینشناختی و با یاری اب ار عقلانیت و اقناع و توجه به اولویت هاست و برای رسیدن به این هدص تف

ت را با رویکرد شناخت وجود و احکام آن به منظور دسترسی به علم حضیوری و قلبیی میی دانید و حکمی
 ویت های پیش گفته در خدمت این هدص قرار می دهد.عملی و فقه را با در نظر گرفتن اول

 
تأثیر بینش حکمت متعالیه بر بایسته های فقهی ) با تطبیق برر مباحرف فقهری  –5

 حکیم معاصر صدرایی؛ استاد مطهری(

تفقیه در دیین   رسد اگر فقهای حکیمی چون صدرا میی توانسیتند بیه جایگیاه جیامعهرچند به نظر می
برخی از آسیب های کنونی وجود نداشت ییا کمتیر بیودف  بیا ایین وجیود در سییر عینیت گسترده ببخشندف 
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های رشد و تمدن سازی چنین فقهایی قابل رصد باز هم بارقه -اگر با نگاه تی بین نظر افکنیم -تاریخی فقها
ه درستی به آن عمل شیدف توانسیت زمینیه است. مثال بارز آن نهضت انقلابی امام خمینی است که هر جا ب

های رشد را ایجاد کند. در اینجا شایسته دیدیم به برخی ت حیرا  بینش حکمت متعالیه بر بایسته های فقهی 
 به عنوان مکمل بحث بپردازیم:

 ع گرایی و  کر  لسفی در تفقه در دینلزوم واق – 1 – 5
 گوید:شهید مههری در این زمینه می

یجاد ایک نوع قدر  و هوشیاری در اندیشه طلاب احثه و شیوع علم اصول در عین این که افراط در مب»
کندو کندف یک نقص دارد و آن این است که طرز تفکر طلاب را از واقع بینی در مسائل اجتماعی دور میمی

طیلاب شودف روش فکیری به واسهه این که منه  تعقلی ارسهویی نی  به قدر کافی تحصیل و تدریو نمی
شود طیلاب در مسیائل اجتمیاعی این ب رگترین عاملی است که سبب میبیشتر جنبه جدلی و بحثی دارد و 

 (. 176: 1380ونی  مههریف 289: 1379)مههریف« واقع بینی نداشته باشند
سیی و از نظر استاد اگر بنا باشد  به واقعیت بی توجه باشییمف تقلیید از فقیهیان ب رگیی چیون شییخ طو

تر از تر و عمیی ا به عصر صیدور نیصف بیشیتر و دقیی به حکم عقل و عقلا واجب استف چون آنهامثالهم 
بیر ی و به تعمت خران احاطه داشتند. استاد مههری ت حیر اطلاعا  بیرونی دینی و فرافقهی و ت حیر محیط زندگ

جمف عه فتوای عرب و تا آنجا کداند خود ایشان ت حیر جهان بینی فقیه در اجتهاد و فتواهایش را بسیار زیاد می
 (.122و  121: 1379شود )مههریفشهری بر همین اساس متفاو  می دهاتی و

میا در  و ل وم دستگیری از خل  خیدا در زمانیه« واقع گرایی»ویژگی مت حر از فلسفه وجودی در این جا 
ان است مت متعالیه نمایاین جهت است و این ویژگی در سراسر آحار مههری به عنوان یک فقیه مت حر از حک

توانست به لسفی و کلامی و اجتماعی و چه در مسائل فقه. به راستی آیا این متفکر شهید نمیچه در مسائل ف
جای آحار فقهی همچون حقوا زنف فلسفه حقواف سیاست و حکومتف اقتصیاد و بانکیداریف اصیلاحا  

 ومسائل چندین بیار گفتیه شیده  میی زد  اجتماعیف جنگ و صلحف اجتهاد و ... دست به نوشتن حواشی بر
 کرد !ذهن خود را مصروص اقوی و احوط ابواب عبادا  فردی می

 استقلال  کری و صراحت علمی – 2 –5
ان دشوار بی روال برخی از فقها این چنین بوده که مسائل نه چندان پیچیده و تکراری را با زبان و حکمتی

ا مانع تکان اساسی در فقیه آنهی یره و شهر  عملی یا فتوایی نی  عملاً ملی به سعاند به علاوه توجه نمودهمی
 بوده است.

استقلال فکری و صراحت علمی از حمرا  سیره علمی حکمیت صیدرایی اسیت کیه در رهیروان ایین 
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مکتب نی  ت حیرگذار بوده است. به عنوان نمونه فعلامه مههری همه آحیارش را بیه هیدص حیل مشیکلا  و 
. در راسیتای ایین هیدص موضیوعا  را (14: 1378نوشیت )مههیریفلا  عصر ما میپاسخگویی به ساا

کرد و از انتقاد دیگران هراس نداشت و از پیدایش شبها  افراد شکاک و منتقید هراسیی خودش انتخاب می
دانست . استاد حتی به آسیب شناسیی داد. چون آنها را موجب روشن شدن حقای  اسلام میبه خود راه نمی

کیرد کیه چیرا بیه زبیان روز موضیوعا  را مهیر  ا انتقیاد میپرداخت و بارها و بارها از علمییت میروحان
دانسیت و نیه تقلیید و علیی هیذا پردازند. وی اجتهیاد را ابتکیار میکنند و چرا به موضوعا  روز نمینمی

ن موارد آموزه های (. در ای25و  24: 1379دانست نه اجتهاد )مههریفاجتهادهای غیرابتکاری را تقلید می
ه تفاو  ها) کثرا (ف ل وم دستگیری از خل  و توجه به نیازهای آن ها ) سیفر چهیارم حکمت مانند توجه ب

حکمت صدرایی( و صراحت در کلام ) به عنوان نمونه در آحار سه اصل و کسر اصنام الجاهلیه صدرا( میی 
 تواند ماحر باشد.

 راحل تفقه در دینم – 3 – 5
 دانند:نباط را مشتمل بر مراحل زیر می)رحمه الله( تفقه به معنی فقه الاست استاد مههری

شناسایی هیدفها و  – 3فهم مدالیل ادله و مفاهیم الفاظ دینی یعنی فقه الاستنباط  – 2بصیر  در دین  – 1
 – 5 احم شناسایی اهم و مهم در میان اهداص و وسایل برای باب ت – 4وسایل مورد نظر اسلام و تفکیک آنها 

عد کیاری  احکام برای درک اهمیت و مهمیت؛ به نظر ایشان درمرحله سوم به بآشنایی با فلسفه احکام و سرّ 
صور  نگرفته است در حالی که توجه به این امر موجب اعتلا و غفلیت از آن موجیب انحهیاط مسیلمین 

ورا  فقهیی و کلامیی ای مهالعه فقیه و حقیوا دانسیتن تهی(. وی بر235 :2ف ج 1380شود )مههریفمی
(.جایگیاه عقیلف فلسیفه 272: 3داند )همانف ج و تهورا  حقوقی در اروپا را لازم میاشعری و غیراشعری 

ر داحکامف اصل عدلف مقتضیا  زمانف حقوا طبیعی و فهری و احکام ولایی از مبانی جهیان بینیی اسیتاد 
  و ه است که فقه را زیرمجموعه الهیافقه اوست.پر واضح است این رویکرد حاصل ت حر از حکمت متعالی

رفت در بخشی از حکمت عملی می داند که ناظر به اهداص عملی قرآن به عنوان منبع هم راستا با عقل و مع
 همه ابعاد آن است.

 
 ی  قهی اثر پذیر ته از  لسفه حکمت متعالیهمبان – 4 – 5

مت متعالیه حقوا طبیعی است. حقوا یکی از مبانی فقهی استاد مههری به عنوان فقیه و فیلسوص حک
عی یک ارتباط تکوینی بین ح  و ذی ح  از نوع  رابهه غایی و ارتباط عضوی جهان و ناشی از وحید  طبی

عالم است که در طبیعتف وسیله کمال و استکمال قرار داده  شده است. در واقع ح  طبیعی واجدیت بالقوه 
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ییه حقیوا طبیعییف (. بر مبنیای نظر238: 1362است )مههریفو بالغایه و استعداد قابل در مقابل معهی 
قانون باید عادلانه باشد و مبنای عدالت ح  است. در دنیای غرب از قرن هفدهم به بعد پا به پای نهضتهای 

صیور  گرفیت. نویسیندگان و « حقیوا بشیر»علمی و فلسفیف نهضتی در زمینه مسائل اجتماعی و به نام 
و فهیری و غیرقابیل سیلب بشیر بیا هم افکار خویش را درباره حقوا طبیعیی متفکران قرن هفدهم و هجد

پشتکار قابل تحسینی در میان مردم پخش کردند. ژان ژاک روسوف ولتر و منتسیکیو از ایین گیروه متفکراننید 
(. البته ح  در منظر شهید مههری ریشه فهری الهی دارد و بینش او یک بینش الهیا  12: 1390)مههریف
و عقل بشری است. شاید بتوان بحث فهیر  را مهمتیرین  ه بینش مبنی بر اصالت فرد و اومانیسممحور و ن

 نظریه استاد مههری دانست.
و نییی  مههییری  63:1369دانیید )مههییریفاسییتاد مههییری فهییر  را امّ المسییائل و اصییل مییادر می

حابیت فهیری بیرای  (. یکی از کارکردهای فهر ف در تبیین مبانی حقوا جهان شیمول و105: 4فج1390ف
( کیه غیراکتسیابی و 19ی ویژگی هایی در اصل خلقت و آفیرینش انسیان )فهیر ف انسان است. فهر  یعن

گاهانه و مقدس و غیرمحورف بالقوه فحابتف جهان شمول و مشترک در همه انسانها و از  ارزشهای »تکوینیف آ
(. ح  عقیل کیه همیان بحیث 71و  37ف 33است که ریشه در نهاد و سرشت انسان دارد )همان: « انسانی

ح عقلی است و حقوا طبیعی هم ج و آن است به شد  مورد طرفداری علامه مههیری اسیت. حسن و قب
دانید العاده اسلام را به خاطر اصلاحا  اجتماعی و احترام حقوا و عدالت میایشان پیشرفت سریع و فوا

ود.  اوا  و الغیای امتییازا  بیف آزادی و مسیگوید اسلام منادی عدلف حی نه دستورا  اخلاقی. ایشان می
 لهما  و خسارا  آن هم در ناحیه مسخ همین مس له بود. عدالت که حفظ حقوا است فوا العاده مقدس

ا بنا پایه فلسفه حقوا ر« عدل»(. دانشمندان اسلام با تبیین و توضیح اصل 80و  64: 1372است )مههریف
اردادیف خیارج از قیوانین قیردالت به عنوان امور ذاتی و تکیوینی و نهادند. توجه به حقوا بشر و به اصل ع

 (. بحث دیگری کیه در مسیائل فقهیی125و  124: 1390اولین بار به وسیله مسلمین عنوان شد. )مههریف
دخیل است اصل غائیت و هدفداری عالم هستی است که مسائلی چون ح  حیوانا  و محیط زیسیت بیه 

و آنانی که قیانون دواج مرد و زن است پمچنین تنها مجرای تولید مثل انسان ازپذیرد. هوسیله آن معنی می
کنند خلاص حقوا طبیعیی و غاییت هسیتی کیه هدفیداری جهیان اسیت ازدواج مرد با مرد را تصویب می

کنند. شهید مههری بر پایه هدفداری و غائیت هستی و بر مبنای حقوا طبیعی و اصیل غائییت صحبت می
 (.353جهت می دهد )همان: فتاوی فقهی را 

دانیید های ربییا را غیرمشییروع میهای شییرعی و حیلییهبراسییاس اصییل عییدالت حیلییه اسییتاد مههییری
(. ح  ولایت و زعامت جامعه نی  از اصول دیگری است که استاد مههری آن 347: 6ف ج 1380)مههریف
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کید می453داند )همان: را از بدیهیا  فهری می غ فتیوا فجانشیینی مقیام نبیو  و کند کیه ابیلا(. اما او ت 
(. بنیابراین 228: 1376ر قسمتی از احکام امت است اما رهبریف جانشینی امت است )مههیریفرسالت د

تواند رهبری جامعه را به عهده بگیرد. براسیاس ولاییت زعییم جامعیه کیه از اصیول هر صاحب فتوایی نمی
گوید: حاکم شرعی علیی رغیم مههری میشود و در راستای اصل عدالت است؛ استاد فهری محسوب می

تواند آنها را به بیازار عرضیه کیرده و بیه قیمیت عادلانیه بفروشید ل و رضای مالک در مس له احتکارف میمی
(. بحث در مقتضیا  زمان و ارتبیاط قیوانین حابیت و متغییر نیی  از مبیانی فقهیی 121ب: 1376)مههریف

عالیه آنجیا تاد مههری در کسو  یک فیلسوص حکمت متمههری است که ریشه در فکر فلسفی او دارد. اس
گیردو آنجیا کیه در شود از تفقه در کتاب و سنت بهره میکه در مسائل فلسفی و کلامی و اجتماعی وارد می

گیرد و دست مخاطب را بیه سرچشیمه تفکیر و شودف ریشه یابی دقی  اندیشه را پی میمس له فقهی وارد می
 برد.ی و ارتباط تکوین با تشریع میریشه ایجاد آن مس له فقه

 
 نتیجه

ورد در این مقاله ت حیر حکمت متعالیه بر تفقه در دین وجهت دهی بیه فقیه در نظیام تفکیر صیدرایی می
 بررسی قرار گرفته که نتایج زیر را در پی دارد: 

بیا ادلیه نظور از فقه و تفقه در دین در حکمت متعالیه نه معنای مصهلح اسیتخراج احکیام فرعیی م – 1
نسیان است که لازمه آن بصیر  در دین در سایه فهم عمی  و درست از خداف تفصیلی بلکه   معنایی جامع ا

 و جهان است و از فروعا  آن حکمت عملی و فقه مصهلح است.
از مبانی فقه در حکمت متعالیه وسعت دید بر مبنای آگاهی و علم و دانسیتن وجیوه مختلیف میتن  – 2

 دشمنی( با هوای نفو است. دشمن شناسی و قوه دافعه قوی )در حد  حکمت قرآن و نی 
در فقه صدراییف همه علوم رسمی معداتی برای وصال محبوب است و عمل و نظیر بیه هیم پیونید  – 3

 مهل  و کمال امری مهلوب و خواستنی و محبوب است. خورد چراکه خدا کمالمی
تمدن سیاز و  قه دین ت حیر گذاشته و تفسیری معقولفایگاه تعقل و فلسفه در حکمت صدرایی بر فج – 4

 دهد. واقع گرا از دین ارائه می
اهداص فقه که عبار  از خشیتف بصیر  و اقامه قسط است در روشها و نتایج فقه حکما ت حیرگذار  – 5

 بوده و آنرا از فقه فقهای محض متمای  نموده است.
ر جامعه شیود تواند منش  فجایعی دلا  بی بصیر  میدر نظر ملاصدراف جمود بر علوم ظاهر و ص – 6

برد. لذا تفسیر صحیح از دیین و فقیه جایگیاه بیو مهمیی در که دین به معنای حقیقی کلمه را به مسلخ می
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 حیا  اجتماعی و پیشبرد اهداص اولیاء دین داشته و دارد.
نسان تعریف شده و بیه عرصیه قه در حکمت متعالیه در ذیل الهیا  یعنی شناخت مبدأ و معاد و اف – 7

 شود.ده میزندگی کشان
از اصول فقهی حکمت متعالیهف ظلم ستی یف نظار  بر حاکمیتف ح  مردم در سرنوشت جامعه با  – 8

ت نظار  زعیم واجد شرایطف ضرور  رواج علوم و در یک کلام تمدن سازی به معنای واقعی کلمه در جه
 باشد.ت حکمی انسانی میتعالی انسان و جامعه و توسعه و پیشرف

شود و اسرار شریعت در احکیام استای بعد فردی و اجتماعی حکمت عملی نی  تعریف میفقه در ر – 9
 شود.فردی و اجتماعی در این باره بیشتر هویدا می

صور  معقول و رتبه وجودی بالای همه شرایع و فلسفه شریعت و فقه دین در حکمت متعالیه در  – 10
آن تحیت  کبر مبارزه با نفو امیاره و بیه انقییاد آوردنء کلمه ح  و رفض باطل در سایه جهاد ادو اصل اعلا

 باشد.شودف مینفو مهمئنه و نی  جهاد اصغر یعنی مبارزه با ظلم و جور که نوعی کفر محسوب می
 ر حکمت متعالیه فقه و عرفان و دنیا و آخر  و نفو و بدن از هم جدایی ندارند.د – 11
باط وجیودی بیا ر پرتو شناخت وجود و برقراری ارتش تفقه صدرایی با محوریت اصلا  قلب درو -12

 مبدأ هستی و شاونا  آن فعقلانیت و اولویت بندی احکام فقهی با محوریت حقای  وجودی است.
اصییل فهر فحقییوا طبیعیییف غائیییت در هسییتی و اصییل عییدالت از مبییانی ت حیرگییذار و فلسییفه  –12

 فانی چون علامه مههری هویداست.است که نمونه آن در آحار فقهی فیلسو وجودشناسی در فقه
های حییا  الهیی را در شاکله حکمت متعالیه در تربیت فقیهانی که مصلح اجتماعی بوده وزمینه –13

 کنند وجود دارد؛ ماید این مهلب فقیه حکمت متعالیه امام خمینی است.جامعه ایجاد می
 

 منابع
 قرآن کریم
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 .1380ف قمف پژوهشگاه حوزه و دانشگاهف2ج  ف لسفه  قهعلی دوستف ابوالقاسم ف 

یخ  قه و  قهاگرجیف ابوالقاسمف   .1380فتهرانفسمتفتار
 .1362ف تهرانف صدرافنظری به نظام اقتصادی اسلاممههریف مرتضی ف 

 .1372ف قمف دفتر انتشارا  اسلامیف چاپ پنجمفآشنایی با علوم اسلامیف  -----------
 ب.1372هرانف صدرافف تبیست گفتارف  -----------

 .1376ف تهرانف صدرافامت و رابریاممههریف مرتضی ف 
 ب. 1376ف تهرانف صدرافوحی و نبوتف  -----------
 .1379ف تهرانف صدرافده گفتارف  -----------
 .1380ف تهرانف صدرافمشکل اساسی در سازمان روحانیتف  -----------
 ب.1380ف تهرانف صدراف3و 2فجاای استاد مطهرییادداشتف  -----------
 .1378فعدل الهیف تهرانفصدراف-----------
 .1388ف تهرانف صدراف طرتف  -----------
 .1389تهرانف صدراف انسان و ایمان،ف  -----------
یخف  -----------  .1390ف تهرانف صدراف4ف ج جامعه و تار
 .1390ف تهرانف صدرافنظام حقوق زن در اسلامف  -----------

 .1379ف تهرانف صدرافتعلیم و تربیت در اسلامف  -----------
 .1380ف قمف دفتر نشر اسلامیفالمنطق مظفرف محمدرضا ف

 .1360ف تصحیح آشتیانیف تهرانف نشر دانشگاهیفالشوااد الربوبیهملاصدرافمحمد بن ابراهیمف ف 
 .ب1360یفف تصحیح سیدحسین نصرف تهرانف مولرساله سه اصلف  -------------------
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ف تهییرانف بنیییاد ف تصییحیح و مقدمییه محسیین جهییانگیریکسههر اصههنام الجاالیهههف   -------------------

 .1381حکمتف
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Abstract 

One of the key matters in examining the scientific nature of knowledge and its methodology is the 

components of knowledge, that is, the subject, problems, and principles that constitute that knowledge. The 

subject is the central axis of the knowledge whose essential accidents are discussed in that knowledge, and 

the problems of knowledge are propositions whose subject is the same as the subject of knowledge or parts 

or instances of the subject of knowledge, and their predicate is an essential accident of the subject of 

knowledge. Proving the essential accidents of the subject of knowledge in the form of problems of knowledge 

(which is the main purpose of knowledge) is based on the principles of knowledge which are of two types: 

conceptual and propositional. Therefore, the principles of knowledge have a constructive role in the 

formation of knowledge and the proof of its problems. Because of this role and also because in today's 

debates regarding the nature of knowledge and methodology of science, the principles of knowledge and the 

clarification of its dimensions are not given serious attention, the present article focuses on the principles of 

knowledge and examines their role in the realization and establishment of knowledge. Of course, the 

contents of the principles of knowledge and the nature of each of the conceptual and propositional 

principles, as well as the position and method of obtaining these principles in knowledge are also explained. 

Keywords: components of knowledge, principles of knowledge, conceptual principles, propositional 

principles, evident and non-evident principles, general and specific principles. 
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 علمتبیین نقش مبادی علم در پیدایش 
 محمدعلی نوری
 عضو هیئت علمی موسسه آموزشی پژوهشی امام خمینی )ره(
meshkat1009@gmail.com 

 چکیده
شناسی علوم، اجزای علم یعنیی ها و مسئله روششناختی دانشیکی از مباحث مهم و کلیدی در بررسی ماهیت علم

باشند. موضوع علم، محور علم است که در علم از عیوار  موضوع، مسائل و مبادی است که تشکیل دهنده علم می
د و مسائل علم قضایایی هستند که موضوعشان همان موضوع علم یا اجزاء و یا جزئیات موضوع شویذاتی آن بحث م

باشد. اثبات عوار  ذاتی موضوع علم در قالی  مسیائل علیم علم است و محمولشان عوار  ذاتی موضوع علم می
یی  مبیادی خیود بیه دو ا و گیرد)که مقصود و غر  اصلی علم است(، بر پایه مبادی علم و با وجود آنها صورت می

گونه تصوریه و تصدیقیه هستند. بنابرای  مبادی علم نقشی سازنده در پدیید آمیدن علیم و اثبیات مسیائل آن دارنید و 
شناسیی نگاشته حاضر به دلیل همی  نقش و نیز به دلیل اینکه در مباحث امروزی معطوف بیه هوییت دانیش و روش

شود، بر ای  قسم از اجزای علم تمرکز کیرده و بیه بررسیی وجه جدّی نمیت آنعلم، به مبادی علم و روش  شدن ابعاد 
پردازد. البته مفاد مبادی علم و ماهییت هیر ییز از مبیادی تصیوریه و تصیدیقیه و نقش آن در تحقق و تثبیت علم می

 شود.همچنی  موقعیت و چگونگی اخذ ای  مبادی در علم نیز توضیح داده می
 دی علم، مبادی تصوریه، مبادی تصدیقیه، مبادی بیّ  و غیر بیّ ، مبادی عام و خاص.بام اجزای علم،: کلیدواژه
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 درآمد

طو بحث از اجزای تشکیل دهنده علم از دیرزمان ذه  اندیشمندان را به خود مشغول کرده اسیت. ارسی
و ه ردشناسیی ایی  علیوم مطیر  کیای  بحث را در کتاب برهان و معطوف به اجیزای علیوم برهیانی و روش

و  حکمای مسلمان نیز به پیروی از وی در بخش برهان منطق، به بررسی هویت دانش برهیانی و اجیزای آن
اند. مفاد مبادی علم و نقش آن در تحقق علم و رابطه آن با موضوع شناسی مطر  در ای  دانش پرداختهروش

د؛ زییرا   به آن بیوده و هسیتنختداو مسائل علم در ای  جهت، از مباحثی است که اندیشمندان ناگزیر از پر
گیرد و مبادی علم در واقع حلقه وصل مسائل علم بیه موضیوع علیم و بیه بدون آن دانش برهانی شکل نمی

 باشند.دیگر سخ  اثبات کننده عوار  ذاتی موضوع علم می
  می ونکل تعلیم و کیل تعلّیم ذهنین انمیا یکی»کند: ارسطو کتاب برهان خود را با ای  عبارت آغاز می

بر پایه آن  (. ای  عبارت به مبادي علم اشاره دارد چرا که1الف، 71، 1980)ارسطو، « معرفة متقدّمة الوجود
های پیشیی  وابسیته اسیت و ایی  تصیور و تحقق هر تصور و تصدیق در علم، به داشیت  تصیور و تصیدیق

سیینا (. تفسییر اب 12، الیف71صوریه و تصدیقیه علیم هسیتند )همیان، تهای پیشی  همان مبادی تصدیق
ز از همی  برداشیت ( از مت  ارسطو نی70، ص1982رشد، رشد )اب ( و اب 58 -57، ص1404سینا، )اب 

 حکایت دارد.
ادی را ( و ای  مب39الف، 75، 1980ارسطو مبادی علم را یکی از اجزای علوم برهانی دانسته )ارسطو، 

ل نچه فیر  و پذیرفتیه شیده( و خیود وضیع را بیه اصیو)آع به اصول متعارفه )مبادی تصدیقیه بیّ ( و وض
(. وی با 15الف، 72کند )همان، موضوعه )مبادی تصدیقیه غیر بیّ ( و تحدید )مبادی تصوری( تقسیم می

هیای بیه کیار رفتیه در آشیکار سیاخت  تفکیز مبادي تصوریه از مبادی تصدیقیه، مبادي تصوریه را تعریف
 ضوع و محمول مسائل علم( شمرده و مبادي تصیدیقیه را بیه سیه قسیمموو اجزاي مفرد علم )موضوع علم 

مچنی  ه(. ارسطو 40 -23ب، 76اصول متعارفه، اصول موضوعه و مصادرات تقسیم نموده است )همان، 
 توان با همان حالیتبا تقسیم مبادي تصدیقیه به عام و خاص بر ای  باور است که مبدأ تصدیقیه عام را نمن

ای متناسی  بیا موضیوع علیم خیاص اخیذ کیرد م خاص قرار داد بلکه باید از آن قضیهعلز عامش مبدأ ی
 (.40 -37الف، 76)همان، 

کمیی و منطقیی هسیتند، در بحیث از فارابی و اب  سینا که از مسلمانان پیشگام در بررسیی مباحیث حم
مراد ارسطو از مبیادي  یحوضاند و در باب برهان به تمبادی علم تقریباً همان سخنان ارسطو را منعکس کرده

، 1، ج1408انید )فیارابی، علم، کارکرد آن، انواع آن و رابطه ای  مبادی بیا موضیوع و مسیائل علیم پرداخته
، 1، ج1375؛ همییییییو، 157-155و  116-110، ص1404سییییییینا، ؛ اب 342-337و  314- 307ص
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یه عام را به دو دسیته یقصد(. آنان البته از ای  جهت که خود مبادي ت139-137، ص1364؛ همو، 299ص
اند، متمایز از ارسطو هستند. همچنی  میان خود فارابی و عام در همه علوم و عام در برخن علوم تقسیم کرده

سینا ای  اختلاف وجود دارد که فارابن در بیان چگونگن اختصاص یافت  مبدأ تصدیقیه خیاص بیه ییز اب 
، 1، ج1408ه موضیوع علیم دانسیته )فیارابی، ییژو علم، هر دو جزء موضیوع و محمیول مبیادي خیاص را

سینا بر ای  باور است که لازم نیست محمول مبادي تصدیقیه خیاص بیه موضیوع علیم (، ولی اب 308ص
رسید تر از موضوع علم هم باشد به خاص بودن ای  مبادی زییان نمیاختصاص یابد و اگر ای  محمول عام

سینا نیز در بحث از مبادي علیم و اقسیام و ن پس از اب ماسل(. بیشتر حکمای م156، ص1404سینا، )اب 
، 1375اند )برای نمونه: بهمنییار، احکام آنها متأثر از وي بوده و به بازگو کردن سخنانش در ای  باره پرداخته

 (.211-210، ص1379؛ علامه حلن، 296-294الف، ص1375؛ طوسن، 203-197ص
های یر کلی مباحث آنها در نگاشیتهسو ریشه بحث از آنها و  لمع ای گذرا به پیشینه مبادیپس از اشاره

گردد و پس از آن منطقی، در ادامه نخست چیستی مبادی علم و چگونگی وضع و اخذ آنها در علم بیان می
شیود. مفاد هر یز از مبادی تصوریه و مبادی تصدیقیه علیم و نقیش آنهیا در پدیید آمیدن علیم مطیر  می

ژه مبیادی و نوع مبادی و وضعیت آنها در علم اشاره گردیده و بیه معنیایی عیام از واد ی همچنی  به تفاوت ا
 گیرد.ز مبادی علم را هم در بر میشود که مصادیقی غیر االتفات داده می

 چیستی مبادی علم

اصول نخستی  علم که اثبات مسائل علم بر آنهیا »شود: گونه تعریف میدانان ای مبادي علم نزد منطق
ر است و عبارتند از: الف( تعریف موضوع علم و تعریف موضوع و محمول مسائل علم. ب( قضایاین واستا

سیینا، ؛ اب 338-337، ص1، ج1408)فیارابن، « گییردکه بر پایه آنها براهی  اثبات مسائل علم شکل من
« اوّل» ژهوااست و مبدأ مترادف بیا « مبدأ»(. مبادي جمع واژه 76، ص1334؛ سهروردي، 112، ص1404

( و تقدّم مبادي علم بر دیگر اجیزای علیم، هیم 8 -7الف، 72، 1980، باشد )ارسطوو به معناي متقدّم من
(. از ای  رو به کار رفت  واژه مبادي علم گوییای 40، ص1982رشد، در شناخت و هم در وجود است )اب 

مبادی علیم، منشیأ وجیودی مسیائل . 2تر از مسائل علم هستند. . مبادی علم شناخته شده1دو چیز است: 
مقدمیة »(، 6الیف، 72، 1980)ارسطو، « اوائل»های معادل با باشند. ارسطو از مبادي علم با واژهعلم می

گیرد )همیان، یعنی آنچه که از آنها برهان شکل می« ما منها یبره »( و 7الف، 72)همان، « غیر ذات وسط
داعن کننده ویژگن تقدّم در شیناخت و در وجیودم مبیادي ت ت،( نیز یاد کرده است. دو واژه نخس23ب، 76

گر سرچشیمه بیودن مبیادی علیم بیرای (. واژه سوم بییان8 -6الف، 72علم از مسائل علم هستند )همان، 
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 اي که نبود آنها به معناي نبود براهی  اثبات مسائل علم است.باشد به گونهبراهی  علم می
( و بیه کیار 338، ص1، ج1408اند )فیارابن، نیز تعبیر کرده« وضاعا»ه دانان از مبادي علم با واژمنطق

گردنید تیا بیا بردن ای  واژه درباره مبادی علم گویای آن است که مبادی علم در آغاز علم وضیع و اخیذ من
پذیر باشد. وضع مبادي در آغاز علم تنهیا دربیاره مبیادي تصیوریه و آگاهن از آنها اثبات مسائل علم امکان

علم  ن در آغازصدیقیه غیر بیّ  معنن دارد؛ زیرا مبادي تصدیقیه بیّ  به دلیل بداهت نیازي به آمدنشات دیمبا
 (.300، ص1ب، ج1375نیست )طوسن، 

 البته واژه وضع میان چندی  معنا مشترک است و در یز معنا که بیا بحیث اجیزای علیم میرتبط اسیت،
یه، گردد به کار رفته و بر مبیادي تصیدیقه آنها اثبات منایپ درباره اجزای علم از ای  حیث که مسائل علم بر

تصور موضوع، تصدیق به وجود موضوع و تصور موضوعات و محمولات مسائل علم تطبیق داده شده است 
(. روشی  296-295الیف، ص1375طوسن،  ؛203، ص1375 ؛ بهمنیار،71-69، ص1404سینا، )اب 

 مترادف است. لمع است که ای  معنا از واژه وضع با مبادي
 وسینا در برهان شفاء سخنان دیگران درباره وضع را بازگو کرده و در ای  باره نخست دییدگاه ارسیطو اب 

آورد: در ظاهر، آنان وضیع را بیر حیدود و مبیادي تصیدیقیه غییر بییّ  اطیلا  پیروانش پیرامون وضع را من
. وضع، بر هر اصل موضیوعی اطیلا  1د: کننز دیگران نقل مکنند. وی سپس دو معناي دیگر وضع را امن
ن شود که داراي یز نحوه تصدیق است، چه آن تصدیق، اوّلن باشد یا غیر اوّلن و نیز چه متعلّم، موافیق آمن

شود که در ظاهر و نه در واقع، مخالف حیقّ اسیت. ایی  . وضع، بر هر قضیه اطلا  من2باشد یا مخالف. 
سانی اسیت اور ندارد. نمونه ای  وضع، قضیه اوّلن و بدیهن نسبت به کب آنقضیه تنها زبانن است و عقل به 

 .(111-110، ص1404سینا، توانند آن را به گونه أوّلن و بدیهن تصور کنند )اب که به دلایلی نمن
ما یوضیع بهلیتیه و »سینا از موضوع و اجزاء و جزئیات موضوع به درباره اجزای وضع شده در علم، اب 

(. دلیل وی ای  است که چنانچه 71کند )همان، صیاد من« ما یوضع بماهیته»اعرا  ذاتن به  ازو « ماهیته
پذیر نیست. نیز از پیش، ماهیت موضوع و اجزاء و جزئیاتش روش  نباشد، شناخت اعرا  ذاتن آنها امکان

ندارد؛ چیون ن کااگر وجود موضوع و اجزاء و جزئیاتش تصدیق نشوند، جستجوی اعرا  ذاتن برای آنها ام
اعرا  ذاتن چیزي بود که خودش وجود ندارد. بنابرای  موضوع و اجزاء و جزئیاتش، هیم توان به دنبال نمن

اند؛ زیرا اثبیات وجودشیان اند و هم هلیّت؛ اما اعرا  ذاتن تنها نیازمند وضع ماهیّتنیازمند وضع ماهیّت
گوید تصور موضیوع باره منسن در ای طور (. خواجه نصی70براي موضوع، مطلوب علم است )همان، ص

علم و اجزاء و جزئیاتش حقیقی است چرا که وجودشان تصدیق شده است، ولی تصور اعیرا  ذاتیی آنهیا 
(. 296الیف، ص1375حقیقی نیست به دلیل اینکه وجودشان مطلوب است و باید اثبات گیردد )طوسیی، 
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و از حدود اعیرا  « حدود بحس  المهیات» بهش وی در شر  اشارات از حدود موضوع و اجزاء و جزئیات
(. خواجه طوسی ییادآور 300، ص1ب، ج1375تعبیر کرده است )همو، « حدود بحس  الأسماء»ذاتن به 

تبیدیل « حیدود بحسی  الماهییات»شود که اعرا  ذاتن پس از تصدیق به وجودشان، حدود آنهیا بیه می
گوید: چون هلیت با مائیت مضیاف شیود، آنچیه یم اسشود )همان(. در ای  زمینه وی در اساس الاقتبمی

 (.296الف، ص1375شار  اسم بوده باشد بعینه حد حقیقن گردد )همو، 
( نشیان 60، ص1360سینا، هاي نخستی  علم )اب به معنای پایه« اصول اولی »تعبیر از مبادي علم به 

ت پذیرد. در توضیح ای  سخ  باید گفمنم جااز آن دارد که استدلال و استنباط در علم بر پایه مبادی علم ان
. تصیور 2. تصدیق به وجود موضیوع. 1هایی وجود دارند که عبارتند از: برای اثبات مسائل علم پیش فر 

یه موضوع، تصور اجزاء و جزئیات موضوع و تصور اعرا  ذاتن موضوع که از ای  تصورات به مبادي تصور
 ي تصدیقیه تعبیرت مسائل علم بر آنها استوار است و از آنها به مبادبااث. قضایاین که برهان 3شود. تعبیر می

ی  وضیعیّت اجیزای علیم پییش از اثبیات مسیائل علیم (. بنیابرا203-202، ص1375شود )بهمنیار، می
شود. اعرا  ذاتین گونه است: موضوع علم از تصویري روش  برخوردار بوده و وجودش نیز تصدیق منای 

شود. قضایاي فراهم کننیده برهیان از یت روش  هستند، ولی وجودشان تصدیق نمناهم موضوع علم داراي
یی  (. دلییل ا185-184، ص1404سیینا، تصدیق یقینن یا مسلّم و ماهیت روشی  برخیوردار هسیتند )اب 

اخته وضعیت هم آن است که اگر در علم، ماهیت موضوع و اجزاء و جزئیاتش روش  نباشد احکام آنها ناشن
؛ 70و چنانچه وجودشان تصدیق نشود اثبات عیوار  ذاتین بیراي آنهیا معنیا نیدارد )همیان، صد انممن

(. تعریف عوار  ذاتن موضوع علم از ایی  رو جیزء مبیادي تصیوریه اسیت کیه 202، ص1375بهمنیار، 
ه ب باشد. تصدیق به عوار  ذاتن نیزاثبات ای  عوار  برای موضوع علم نیازمند تصویري روش  از آنها من

ثبات ای  دلیل جزء مبادي تصدیقیه علم نیست که وجود عوار  ذاتن برای موضوع علم باید در خود علم ا
 (.202، ص1375؛ بهمنیار، 70، ص1404سینا، شود )اب 

 مبادی تصوریه

؛ طوسین، 138ص، 1364سیینا، گر معانی مفردم علیم هسیتند )اب های روش مبادی تصوریه، تعریف
: موضیوع ( و معیانی مفیرد علیم عبارتنید از328، ص1381؛ علامه حلن، 300-299، ص1ب، ج1375

، 1، ج1375سیینا، علم، اجزاء موضوع علیم، جزئییات موضیوع علیم و اعیرا  ذاتیی موضیوع علیم )اب 
 (.299ص

علم، تعاریف همه مفاهیم خود )به جز مفاهیم بدیهی که نیازمنید تعرییف نیسیتند ماننید موجیود کیه 
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گیرد و از ای  رو مبادي تصوریه، جزء وضع و اجزای برنهاده شده در را فر  من ت(اسموضوع فلسفه اولی 
 (.110، ص1404علم هستند )همو، 

مراد از موضوع علم، مصدا  موضوع است و نه مفهوم آن. مثالش جسم طبیعی در علم طبیعیی اسیت. 
هیاي مصیدا  و نیه نژگویهای علم طبیعی، موضوع در ای  علم، مفهوم جسم طبیعن نیست؛ زیرا محمول

کنند. مراد از اجزاء موضوع، جزءهایی است که از ترکی  آنها موضوع علم به مفهوم جسم طبیعن را بیان من
آید. مثالش ماده و صورت در علم طبیعی است. جزئیات موضوع، انیواع موضیوع علیم هسیتند و دست می

سیت. اعیرا  ام بسیط در علم طبیعی جسش شوند. مثالمانند اجزاء موضوع علم، موضوع مسائل واقع من
های مسائل هستند و اثباتشان برای موضوع، اجیزاء و جزئییات موضیوع، مطلیوب ذاتی موضوع نیز محمول

؛ تهانوي، 328، ص1381علم است. مثالش حرکت برای جسم طبیعی در علم طبیعی است )علامه حلن، 
 (.13-12، ص1، ج1996

دانان دیگر تعریف موضوع، تعرییف ي تصوریه را مانند منطقادمبفخر رازي در شر  اشارات، مصدا  
 (، ولی در351، ص1، ج1384اجزاء و جزئیات موضوع و تعریف اعرا  ذاتن موضوع دانسته )فخر رازی، 

، 1400سیینا، )اب « مبادي علم، مقیدمات ییا حیدود هسیتند»سینا در عیون الحکمة: تفسیر ای  سخ  اب 
هیای مبیادي ها و محمولدود، تعرییف موضیوع علیم و تعرییف موضیوعحی که( بر ای  باور است 25ص

گوید هنگامن مسیائل علیم بیه کمیز مبیادي تصیدیقیه اثبیات باشند. وي در ای  باره منتصدیقیه علم می
شوند که ای  مبادی، مسلّم باشند و مسلّم بودنشان به تصور موضوع و محمول آنها وابسته است. تصیور من

گیرد که تعریف آنها ذکر گردد. بنابرای  مبادي علیم دی تصدیقیه نیز هنگامی انجام منبام موضوع و محمول
. حدودي که ماهیت موضوع علم، ماهیت موضیوع مقیدمات و ماهییت محمیول مقیدمات را 1عبارتند از: 
زی، رار گردد )فخپذیر من. مقدماتن که به کمز آنها، برهان بر اثبات مسائل علم امکان2کنند. تعریف من

(. ای  برداشت از مصادیق مبادی تصیوریه همچنیی  از سیوی شیهرزوري در رسیائل 218، ص1، ج1373
 (.381، ص1، ج1383الشجرة الالهیّة بازگو شده است )شهرزوری، 

رداشتی از بتوان پذیرفت؛ زیرا چنی  تفسیر فخر رازي از واژه حدود آمده در عیون الحکمه بوعلی را نمی
، 1364سیینا، سیینا در دو کتیاب نجیات )اب زگار با دیگر عبارات وی است چیرا کیه اب ساناسینا کلام اب 

(، مصادیق حدود را چنی  برشمرده است: تعریف موضوع 299، ص1، ج1375( و اشارات )همو، 138ص
ست اعلم و تعریف موضوع و محمول مسائل علم. البته خود فخر رازي در شر  اشارات پیرو همی  دیدگاه 

را تعریف موضوع علم، تعریف اجزاء و جزئیات موضوع علم و تعریف اعرا  ذاتن موضیوع علیم  ودحدو 
 (.351، ص1، ج1384شمرده است )فخر رازی، 
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، 1993باشیند )سیاوي، تعاریف به کار رفته درباره معانی مفرد علم، اعم از تعریف حدّی و رسمی می
مبادی تصوریه آن است کیه مفیردات علیم ز ا ر (؛ زیرا غ409-408تا، ص؛ کلنبوي، بن238-237ص

 )در جهت ایجاد تصدیق میان آنها و اثبات مسائل علیم بیر پاییه ایی  تصیدیقات( تصیوّر و روشی  گردنید
( و آشیکار اسیت 296الف، ص1375؛ طوسن، 563، ص1385؛ سهروردی، 138، ص1364سینا، )اب 

ف حدّی معتقد نباشییم، محال بودن تعری بهر یابد. همچنی  اگکه ای  غر  با تعریف رسمی نیز تحقّق می
 توان از تعریف رسمی بهره برد.یابی به حدّ اشیاء را بپذیریم و در چنی  وضعیّتن منباید دشواري دست

ر منطق التجریید ( و نیز د300-299، ص1ب، ج1375خواجه نصیر طوسن در شر  اشارات )همو، 
کند که مبادي علیم ییا حیدود و دانان تصریح مننطقم گرسینا و دی( به پیروي از اب 55، ص1404)همو، 

اند یا مقدّمات و تصدیقات، ولی در اساس الاقتباس بر ای  باور است که تعاریف معانی مفرد علم تصورات
د )همو، باشند، ولن حدود در زمره مفردات هستندر حقیقت از مبادي نیستند؛ زیرا مبادي علم مقدمات می

واجه در اساس الاقتباس با خلل همراه است؛ زییرا از ییز سیو بیا دییدگاه خ خ (. س295الف، ص1375
-237، ص1993؛ سیاوي، 70-69، ص1404سیینا، دانان دیگر ناسازگار اسیت )بیراي نمونیه: اب منطق
ار ( و از دیگر سو با نفی مبدأ تصدیقیه بودن حدّ، اصل مبدأ بودنش کنی469، ص1382؛ قط  رازی، 238
کنید: گونیه ایفیاي نقیش منات مسائل علم، مبدأ تصوریه در کنار مبیدأ تصیدیقیه ای ثبا رود؛ چون درنمی

دهند و سپس بیه کمیز مبادي تصوریه علم، تصویري روش  از موضوع و محمول مسائل علم به دست من
 .(203، ص1375شوند )بهمنیار، مبادي تصدیقیه، مسائل علم اثبات من

مربوط به چیستی مفیاهیم نریری علیم و بیه دیگیر سیخ   کهم با لحاظ آنچه گذشت بخشی از هر عل
گوی مطال  مای حقیقیه علم و برآمده از تعاریف مفاهیم مفرد علیم اسیت، اعیم از اینکیه محصیول پاسخ

حقیقیی  خود علم و به دست آمده در خود علم باشد یا از علوم دیگر گرفته شود، مبادی تصوریه علم و جزء
 شود.علم نامیده می

دانان است و مبادی علم را به همراه موضوع و مسیائل علیم از ای  دیدگاه که دیدگاه بیشتر منطق بررادر ب
داند، برخی حقیقت علم را تنها مسائل آن دانسته، موضوع و مبادی علم را از باب تسیامح و اجزای علوم می

(. در توجیه 260ص ،1997؛ عطار مصری، 7، ص1، ج1996اند )تهانوی، به مناسبتی جزء علم برشمرده
ای  تسامح گفته شده موضوع و مبادی علم با اینکه جزء علم نیستند، به دلیل اتصال شدیدی که بیه مسیائل 

(. تسیامح در خصیوص مبیادی علیم 7، ص1، ج1996اند )تهانوی، شده علم دارند از اجزای علوم شمرده
د و به همی  دلیل مانند اجزای ییز کیلّ، تنهسگونه نیز توجیه شده که مبادی علم ابزار درک مسائل علم ای 

(. بر پایه ای  دیدگاه، تعیاریف مطیر  در علیم کیه 232، ص1325شوند )سندیلوی، موقوفٌ علیه واقع می
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شوند و تنها به وجود آنها در علم برای اثبیات گیرند، جزء علم شمرده نمیگستره وسیعی از علم را در بر می
 دهند( نیاز است.یل میشکت مسائل علم )که حقیقت علم را

برخی با تلاش برای حذف تسامحی بودن و اثبات حقیقی بودن هر سه جزء علم، معتقدنید جیزء علیم 
توان اجزای علیوم را بیه مقیوّم و غیرمقیوّم خواندن موضوع علم و مبادی علم از روی تسامح نیست؛ زیرا می

بیه  (.105، ص1، ج1411ت )کاشف الغطاء، نسداتقسیم کرد و موضوع و مبادی را از اجزای غیرمقوّم علم 
( و تعبییر خواجیه 155، ص1404سیینا، )اب « منهیا البرهیان»سینا از مبادی علم به رسد تعبیر اب نرر می

ن ( نیز تأیید کننده جیزء حقیقیی بیود294الف، ص1375)طوسی، « ما منه البرهان»نصیر طوسی از آن به 
بخش بیراهی  علیم هسیتند، بیه ییز تعبییر م، به دلیل اینکه قوامعلی مبادی علم برای علم است؛ زیرا مباد

 (.498، ص1386شوند )مصبا  یزدی، اجزای علم برهانی شمرده می

 مبادی تصدیقیه

گییری از آنهیا در جایگیاه مبیدأ( مبادی تصدیقیه به معنای قضایایی هستند که در علم )بیه هنگیام بهره
گردند. مصادیق ای  مبیادی عبارتنید از ات میضایای نرری علم اثبق هانیاز از اثبات هستند و به کمز آنبی

دارند و ناصول متعارفه، اصول موضوعه و مصادرات. اصول متعارفه، قضایای بدیهی هستند که به اثبات نیاز 
شیوند. اصیول موضیوعه و مصیادرات، قضیایای غییر بیدیهی و مبدء تصدیقی برهان در همه علوم واقع می

ب شوند، با ای  تفاوت که اصول موضوعه از باستند که البته در علم، مبدأ تصدیقی واقع میه اتنیازمند اثب
شیوند حس  ظّ  و اطمینان قلبی به معلّم ولی مصادرات از روی مسیامحه و بیا انکیار درونیی پذیرفتیه می

 (.238، ص1993)ساوی، 
« مقیدمات مسیلّمه»(، 237)همان، ص« اتمقدّم»اند: ها نیز تعبیر کردهاز مبادي تصدیقیه با ای  واژه

)ملاصیدرا، « أوضیاع»(، 295الیف، ص1375)طوسی، « مقدمات موضوعه»(، 125، ص1961)غزالی، 
گویاي آن است کیه « مقدمات»(. واژه 254، ص1404سینا، )اب « مبادي منها البرهان»( و 49، ص1378

مقیدمات »بیه کیار رفیت  واژه  (.237، ص1993شیوند )سیاوی، مبادي تصدیقیه، مقدمه قییاس واقیع من
درباره مبادي تصدیقیه از آن رو است که ای  مقدمات به دلیل وابسته بودن اثبیات مسیائل علیم بیر « مسلّمه

آنها، باید ثبوت خودشان مسلّم و پذیرفته شده باشد حال چه ای  تسلیم به جهت بداهت آنهیا باشید ییا بیه 
گر آن هستند کیه نشان« اوضاع»و « مقدمات موضوعه»اژه و دوجهت اثبات یقینی بودن آنها در جای دیگر. 

پیذیر باشید. شوند تا با پذیرش پیشی  آنها اثبات مسیائل علیم امکانمبادي تصدیقیه در آغاز علم وضع من
آشکار است که مراد از وضع در اینجا مفرو  بودن ثبوت یقینی مبادی تصدیقیه در آغاز علم است اعیم از 
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ی بدیهی باشد یا غیر بدیهی و نیازمند اثبات در جای دیگر باشد. البته بیا لحیاظ اینکیه ادمباینکه ثبوت ای  
را در برابر مبادي تصدیقیه بیّ ، بیر مجمیوع « اوضاع»و « وضع»های گونه که گذشت واژهدانان همانمنطق

دربیاره مبیادی  ژهواانید، بیه کیار رفیت  ایی  دو مبادي تصوریه و مبادی تصدیقیه غیر بیّ  نیز اطیلا  کیرده
نیز گویاي آن است که مبیادي تصیدیقیه « مبادي منها البرهان»تصدیقیه، به اشتراک لفری خواهد بود. واژه 

منشأ پدید آمدن براهی  علم هستند بدی  معنا که ای  مبادی قضایایی هستند که براهی  علم از آنهیا تیالیف 
 (.294الف، ص1375شده است )طوسی، 
آن اسیت کیه مبیادی « اول»کنید و میراد وی از ییاد می« مبیادي اول»یقیه با واژه صدت فارابی از مبادي

(. بیه دیگیر سیخ  در 308، ص1، ج1408نیاز هستند )فارابی، تصدیقیه از اثبات در علم مبتنن بر آنها بن
أ ز مبدی چهشود امکان اقامه برهان بر ای  مبادی وجود ندارد و چنانعلمی که از مبادی تصدیقیه استفاده می

 تصدیقی خود نیازمند اثبات باشد، باید آن را در علم دیگر اثبات کرد.
گونیه تواند مقدمه برهان در علم قرار گیرد ولی عکس آن صاد  نیست، یعنی ای مبدأ تصدیقی علم می

ن هابر نیست که هر چه مقدمه برهان واقع شود، مبدأ تصدیقی باشد. بنابرای  مبدأ تصدیقی اخص از مقدمه
مبادي علوم از جمله مقدمات برهانن بود و نیه هیر مقدمیه، »گوید: است؛ چنانکه خواجه نصیر طوسی می

اي باشد که آن را وسط نبود، یعنن به حدي اوسیط کیه مییان هیر دو حید مبدئن باشد بل مبدأ برهان مقدمه
قی از مقدمیه دیتصی(. سرّ اخیص بیودن مبیدأ 294الف، ص1375)طوسی، « مقدمه افتد آن را بیان نکنند

شوند. یکی آن دسته از مقیدمات برهان آن است که تنها دو قسم از مقدمات برهان، مبدأ تصدیقی نامیده می
ا بیه رنیاز از اثبات هستند و دسته دوم مقدماتی که نیاز به اثبات دارند ولی در علمی کیه آنهیا که بدیهی و بی

و دسته، دسته دیگری از مقیدمات ت شوند. بر خلاف ای  دبااثاند تا در علم دیگر کار برده یقینی لحاظ شده
شیوند. یبرهان وجود دارند که جزء مبادی تصدیقی نیستند چرا که از مطلوبات علم بوده و در علم اثبات م

گویید مطلوبیات اوّل، نخسیتی  چیزهیاي فارابی در ای  باره پس از تقسیم مطلوبات علم به اوّل و ثیانن من
بیات ثیانن م هستند و برهان اثبات کننده آنها از مقدّمات بیّ  ترکی  یافتیه اسیت. مطلوعلر اثبات شونده د

، 1، ج1408شیوند )فیارابی، اند که بیه کمیز بیراهی  ترکیی  یافتیه از مطلوبیات اوّل اثبیات منچیزهاین
ان میه در(. بر پایه ای  سخ  فارابی برخی از مطلوبات علم، مقدمات براهینشان بدیهی نیسیتند و 308ص

شوند و روش  است که ای  قسیم از مقیدماتم نیازمنید اثبیات، جیزء علم بر پایه مقدمات بدیهی اثبات می
 شوند.مطلوبات علم بوده و مبدأ تصدیقی شمرده نمی
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 مبادی تصدیقیه بینّ و غیر بینّ

بیات اثه بی مبادي تصدیقیه هر علم اگرچه در آن علم نیازمند اثبات نیستند، در علم دیگر ممکی  اسیت
 مند است یقینن بودن مبادي تصدیقیه اسیتنیاز داشته باشند؛ زیرا در فرآیند اثبات مسائل علم، آنچه ارزش

اهت، ییز و یقینن بودن ای  مبادی با بدیهن بودن آنها برابر نیست. به دیگر سخ  رابطه یقینیی بیودن و بید
س آن باشید یقینین هیم اسیت ولیی عکی هندیاي بیسویه است و نه دو سویه، به ای  معنا که چنانچه قضیه

پیذیرد و در غییر ایی  درست نیست. بنابرای  اگر مبدأ تصدیقن، بیّ  باشد اثبات مسئله به آسیانی انجیام من
 اثبات گردد. شود تا در جاي دیگرصورت مبدأ تصدیقن، مسلّم و یقینن فر  من

شود می مات واجبة القبول نیز تعبیره و مقدرفعاهایی مانند علوم متمبادي تصدیقیه بیّ  که از آنها با واژه
بر هر چییز ییا ». در همه علوم مبدأ هستند مانند 1گیرند: (، سه گونه مبدا قرار می110، ص1404سینا، )اب 

چیزهیاي مسیاوي بیا ییز شینء، خیود ». در چند علم مبدأ هستند مانند 2«. ایجاب صاد  است یا سل 
مبدأ  . تنها در یز علم3ر علوم ریاضن مانند هندسه و حساب است. د قیای  قضیه مبدأ تصدی«. متساویند

است که مبیدأ تصیدیقی در « حرکت، وجود دارد»(. مثال گونه سوم قضیه 240، ص1993هستند )ساوی، 
 باشد.علم طبیعن می

 ییزز ا یرازمبادي تصدیقیه غیر بیّ  در همه علوم مبدأ نیستند بلکه در یز یا در چند علم مبدأ هستند؛ 
اند تا در علم دیگر اثبات گردند و از دیگر سو مبدأ بودنشیان در همیه علیوم سو ای  مبادي مسلّم فر  شده

 مستلزم بداهت آنها خواهد بود که خلاف فر  نیازمندی ای  مبادی به اثبات است )همان(.
لم واقیع مبدأ برهان در ع ت،باسینا از مبدأ تصدیقی بیّ  به دلیل اینکه به گونه مطلق و بدون نیاز به اثاب 

و « مبدأ البرهان بحس  العلم مطلقا»تواند در هر علمی مبدأ برهان باشد، با عبارت شود و از ای  رو میمی
ازمندی شود بلکه با قید نیاز مبدأ تصدیقی غیر بیّ  به دلیل اینکه به گونه مطلق مبدأ برهان در علم واقع نمی

 مبدأ البرهیان بحسی »تواند در هر علمی مبدأ برهان باشد، با عبارت نمی   روبه اثبات همراه است و از ای
 (.110، ص1404سینا، کند )اب یاد می« علم ما

( اصول موضوعه که در ای  مبادی، میتعلّم بیه معلّیم 1: مبادی تصدیقیه غیر بیّ  خود به دو گونه هستند
( مصادرات که در ای  مبادی، میتعلّم 2پذیرد. می خود حس  ظّ  دارد و مبدأ تصدیقن وي را بدون استنکار

(. البتیه هیر دو قسیم مبیادي 469، ص1386پیذیرد )قطی  رازی، مبدأ تصدیقن معلّیم را بیا اسیتنکار من
های مبتنیی بیر ایی  مبیادی موقّیت ویژگی مشترک هستند که برهانن بودن استدلالتصدیقیه غیر بیّ  در ای  

ها به مبادي بیّ  ختم شود. اگر مبادي تصیدیقیه جیره مقدمات ای  استدلالباشد و سرانجام نیاز است زنمی
، 1404سیینا، غیر بیّ  به کمز مبادي تصدیقیه بیّ  اثبات نگردند، علم برهانن شکل نخواهید گرفیت )اب 
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 (.234ص
ه توان گفت مبیادي تصیدیقیه بییّ  بیدرباره رابطه مبادي تصدیقیه علم با مبادی حجت در منطق نیز می

( که خود به دو گونیه اولینّ و غییر اولینّ 213، ص1، ج1375سینا از نوع معتقدات هستند )همو، تعبیر اب 
اند کیه از آنهیا بیه گانههن شیشابرای  ای  مبادي همیان قضیایاي بیدی(. بن60، ص1360باشند )همو، می

قیه غییر بییّ  از نیوع ي تصیدی(. مبیاد238ص ،1993کنند )ساوی، نیز تعبیر من« مقدمات واجبة القبول»
، 1، ج1375سیینا، کننید )اب تعبییر من« تقریریّیات»قضایاي مأخوذات هستند که از ای  نوع مأخوذات به 

 (.101، ص1375؛ بهمنیار، 223ص

 م و خاصمبادی تصدیقیه عا

گردند. مبادی عام آن دسیته از مبیادی مبادی تصدیقیه علم در تقسیمی دیگر به عام و خاص تقسیم می
توانند در همه علیوم دیقیه هستند که به دلیل اختصاص نداشت  موضوعشان به موضوع علمی خاص میتص

شیت  ه دلییل اختصیاص دایا در چند علم مبدأ باشند. مبادی خاص آن دسته از مبادی تصدیقیه هستند که ب
 توانند مبدأ باشند.موضوعشان به موضوع علمی خاص، تنها در یز علم من

اره ن در ایی  بیانان گویا بر ای  باورند که همه مبادی عام به گونه بیّ  هستند. علامه حلّ دبرخن از منطق
 وم و یا مبدأ در چنید علیمام قضایاي اولنّ و بدیهن هستند که یا مبدأ در همه علکند که مبادي عتصریح من

ند علیم مبیدأ باشید تواند در چاي که من(. بنابرای  در نگاه وي قضیه330، ص1381هستند )علامه حلی، 
توانید از اصیول متعارفیه نیز تنها جزء مبادي بیّ  است. بر خلاف ای  سخ  باید گفت مبدأ عام نه تنهیا من

لیم ادي غیر بیّ  گرچه به دلیل نیاز به اثبیات در عزیرا مب تواند از اصول موضوعه و مصادرات باشد؛بلکه من
، 1993ودن در چنید علیم را دارا هسیتند )سیاوی، بیایی مبدأ توانند در همه علوم مبدأ باشند، تواندیگر نمی

 (.240ص
تواند در شمار هم اصول متعارفه و هم اصول موضوعه و مصادرات باشد به گواه ایی  مبدأ خاص نیز می

سهلان ساوی: مبادي بیّ  یا ویژه یز علم یا عام در همه علوم یا عام ي مبادی تصدیقیه از سوی اب بندطبقه
لم و مبادي غیر بیّ  یا ویژه یز علم یا عام در چند علم هسیتند )همیان(. کسیانی ماننید خواجیه در چند ع

ه نریر ( بی330، ص1381( و علامه حلّن )علامیه حلیی، 300، ص1ب، ج1375نصیر طوسن )طوسی، 
م رسد با ای  سخ  مخالف هستند؛ زیرا آنان اصول متعارفه را به عام در همه علوم و عیام در برخین علیومی

گویند. عبیارت علامیه حلّین در ایی  بیاره تقسیم کرده و از اصل متعارفن که ویژه یز علم باشد سخ  نمن
اشییای »ز علم ندارند ماننید قضییه ای که اختصاص به یچنی  است: مبادی عامه عبارتند از قضایای اوّلیه
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)همیان(. مثیال « نفییشنء یا ثابت اسیت ییا م»و قضیه « مساوی با شیء واحد، خودشان متساوی هستند
باشد که در چند علم یعنی در علوم ریاضن مبدأ تصدیقن اسیت و نخست در ای  عبارت، اصل متعارفی می

 تصدیقن است.باشد که در همه علوم مبدأ مثال دوم اصل متعارفی می
شترک . هر دوي موضوع و محمول آنها م1باشد: فارابن معتقد است عام بودن مبادي عامه به دو گونه من

. تنها محمول 2«. اشیای مساوی با یز شیء، متساوی هستند»هاي علوم گوناگون است مانند میان موضوع
موضیوع در ایی  «. ق، متساوي هستنددو امر منطب» هاي علوم گوناگون است مانندآنها مشترک میان موضوع

ع وع علیم هندسیه و موضیومثال ویژه موضوع علم هندسه )مقدار( و محمول در ای  مثال مشترک میان موض
سیینا بیا ایی  (. اب 309 -308، ص1، ج1408باشد )فیارابی، علوم دیگر همچون علم حساب )عدد( من

ز مبادی . وي معتقد است تمایز مبادي خاصه اداندسخ  مخالف است و گونه دوم را جزء مبادي خاصه من
 گوید اگر موضوع مبیدأ،ارد. از ای  رو منعامه تنها به چگونگن ارتباط موضوع آنها با موضوع علم بستگن د

وع مبیدأ، موضوع علم یا از انواع یا از عوار  و یا از اجزاء موضوع علم باشد، مبدأ، خاص است و اگر موض
 (.156، ص1404سینا، عم از آن باشد، مبدأ، عام است )اب خارج از موضوع علم یا ا

(. 157د )همیان، صمسائل یز علم جاری هستن. در همه 1شوند: مبادي خاصه به دو قسم تقسیم می
 گییرد، بلکیه بایید درای  نوع مبدأ خاص چنانچه بیّ  نباشد، تبیی  آن در خود علم مبتنی بیر آن انجیام نمی

ن علیم یرا مبدأ بودن یز قضیه برای همه مسائل علم، با مسئله بیودنش در خیود آعلمن دیگر اثبات شود؛ ز
دار اثبیات ایی  مبیدأ، اگیر خیود آید که مقیدمات عهیدهنی  به دست میناسازگار است. از ای  سخ  همچ

أ ر ایی  مبیدنیازمند اثبات باشند، برای جلوگیری از دور، اثباتشان به کمز مقدماتی غیر از مقدمات مبتنی ب
. اختصیاص بیه ییز ییا چنید مسیئله از علیم دارنید 2(. 219، ص1، ج1373گیرد )فخر رازی، انجام می

نیی بیر ایی  مبیدأ (. ای  نوع مبدأ خاص اگر نیازمند تبیی  باشد، در خود علم مبت157، ص1404سینا، )اب 
ر مبدأ، مبادي دیگیري د تواند اثبات گردد مشروط به اینکه دور رخ ندهد بدی  گونه که علم مبتنی بر ای می

ات دي دیگیر اثبیاثبات برخی مسائلش داشته باشد. در ای  هنگام آن دسته از مسائل علم کیه از سیوی مبیا
 (.219، ص1، ج1373توانند منشأ اثبات ای  مبدأ باشند )فخر رازی، اند منشده

برد بالفعل مبدأ عیام در ییز باشد. کارکاربرد مبادي عام در علوم به یکن از دو گونه بالفعل و بالقوه من
الفعل شیدن کیاربردش علم به ای  گونه است که آن مبدأ به ای  علم اختصاص یابد. تخصیص مبدأ عام و ب

. هر دو جیزء موضیوع و محمیولش وییژه علیم باشید. بیرای نمونیه 1در علمی خاص نیز به دو گونه است: 
هر »به دانش هندسه به صورت قضیه « سل بر هر چیز یا ایجاب صاد  است یا »تخصیص یافت  مبدأ عام 

علم باشد. برای نمونیه تخصییص . تنها جزء موضوعش ویژه 2باشد. می« مقداري یا مشارک است یا مبای 
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مقیادیر »به دانش هندسیه بیه صیورت قضییه « اشیای مساوي با یز شیء، متساوي هستند»یافت  مبدأ عام 
(. در گونیه دوم بیا 157 -156، ص1404سیینا، )اب  باشیدمی« مساوي با مقدار واحید، متسیاوي هسیتند

ر محمولی از آن جهت کیه محمیول یابد؛ زیرا هتخصیص موضوع، محمول هم خود به خود تخصیص من
های دیگیر ارتبیاط نیدارد )طوسیی، باشید و بیا موضیوعگر ویژگی موضوع خود مییز موضوع است، بیان

 (.211، ص1379؛ علامه حلی، 301، ص1ب، ج1375
نها تشود بلکه لقوه بودن کاربرد مبدأ عام علم به ای  معنا است که مبدأ عام، مقدمه و جزء قیاس واقع نبا

گونیه ای « بر هر چیز یا ایجاب صاد  است یا سیل »اش به کار رود. براي نمونه کاربرد بالقوه مبدأ عام قوه
بیودن کیاربرد مبیادي عیام در علیم،  دلیل بالقوه«. اشد مقابلش حقّ استاگر ای  مطل  حقّ نب»باشد: من

نیاز کر بالفعل بنمنکران، از ذگران و شهرت آنها است چرا که شهرت، مبادی عام را جز براي تبکیت مغالطه
(. بنابرای  بالقوه بودن مبدأ عام به معنای تخصیص نخیوردن آن بیه ییز 156، ص1404سینا، کند )اب من

، بالفعل ذکر گردیده، بالقوه بودن مبدأ عام قضیه تخصیص یافتهعلم خاص است چرا که در غیر ای  صورت 
یابی بیه ایی  نتیجیه کیه برای مثال در هندسه برای دسیت (.332، ص1381باشد )علامه حلی، معنا منبن

لقوه به صورت با« اشیای مساوی با یز شیء، متساوی هستند»از مبدأ عام « ای  دو خطّ، متساوی هستند»
در اینجیا مسیتقیم و «. اندای  دو خطّ، متساوی هستند؛ زیرا هر دو با یز خطّ مساوی»یم: برچنی  بهره می

اوی هر دو خطِّ مس»ایم و اگر ای  مبدء عام تخصیص یابد و به صورت مبدء عام بهره نبرده به گونه بالفعل از
ل در قییاس بیه کیار رود: بالفعل  به ای  شک تواند به گونهدرآید می« با فلان خطّ، خودشان متساوی هستند

هستند.  دشان متساویای  دو خطّ، دو خطِّ مساوی با فلان خطّ اند و هر دو خطِّ مساوی با فلان خطّ، خو»
 (.575-574، ص1385)سهروردی، « بنابرای  ای  دو خطّ، خودشان متساوی هستند

واهید نند مبیادي خیاص خاگر مبادي عام به گونه بالفعل در یز علم خاص به کار روند، تحقّق آنها ما
 د بالفعل مبیدأ عیامتوانند مبدأ باشند. براي نمونه کاربربود، یعنن همچون مبادي خاص تنها در یز علم من

هر مقداري یا مشارک است یا »گونه است: در علم هندسه ای « بر هر چیز یا ایجاب صاد  است یا سل »
 تواند مبدأ باشد.در علوم دیگر نمن دوم (. آشکار است که قضیه156، ص1404سینا، )اب « مبای 

سیتعمال م کرده است. میراد وي از افارابن کاربرد مبادي عام را به استعمال عام و استعمال خاص تقسی
خاص،  عام، کاربرد مبدأ عام به گونه مطلق و بدون تخصیص آن به موضوع علم است و مراد وی از استعمال

 (.309، ص1، ج1408آن به موضوع علم است. )فارابی، کاربرد مبدأ عام با تقیّد و تخصیص 
بیّ  و چه غیر بیّ ، کاربردشان در علیم بیه  فخر رازي بر ای  باور است که همه مبادي تصدیقیه عام چه

(. خواجه نصیر طوسین 351، ص1، ج1384تخصیص یافت  آنها به موضوع علم بستگن دارد )فخر رازی، 



            261 /علم شیدایعلم در پ ینقش مباد نییتب  ؛نوری               

 

یابند آن هم اگر در آغاز علم بیایند چیرا کیه اگیر در عارفه تخصیص منگوید تنها اصول متدر پاسخ وی می
رونید )طوسیی، به دلیل آشکار بودنشان بیدون تخصییص بیه کیار منآغاز علم نیایند، در بسیاري از جاها 

رسد پاسخ خواجه نصیر طوسن با ای  اشکال روبرو است کیه از ییز (. به نرر می301، ص1ب، ج1375
ه و مصادرات در چند علم مبدأ باشند، کاربرد ایی  مبیادی نییز بیه اختصیاص ییافت  سو اگر اصول موضوع

لم وابسته اسیت و از دیگیر سیو موجّیه نبیودن کیاربرد مبیدأ عیام بیدون موضوع و محمولشان به موضوع ع
 اختصاص یافت  به موضوع علم، به آمدن در آغاز علم منحصر نیست.

ق بیر ارسطو مبادی علوم یکسیان نیسیتند و بیا هیم تطیابهر علم دارای مبادی خاص خود است و به تع
ارند و به تبع اختلاف موضوعات، دود اختصاص های هر دانش به موضوع دانش خندارند؛ زیرا مبادی قیاس

داشیت  ییز مبیدأ بیه  (. اختصیاص35 -30الیف، 88، 1980کنند )ارسیطو، مبادی نیز اختلاف پیدا می
 د باشد:توانموضوع یز علم، به دو گونه می

سیت. اموضوع مبدأ خاص یا همان موضوع علم یا از انواع یا از عوار  و یا از اجزاء موضوع علم  .1
 نجا لازم نیست محمول مبدأ خاص، از عوار  ذاتن موضوع علم باشد؛ زییرا چنانچیه محمیول مبیدأدر ای
ضیوعش مسیاوي بیا لم هم باشد، براي خاص بودن مبدأ همی  اندازه کافن است کیه موتر از موضوع ععام

 ضیوعموضوع علم یا اخص از آن باشد. به دیگر سخ  محمول مبدأ خاص گرچه امکان دارد در ظاهر از مو
تر باشد، در واقع مساوي با آن است؛ چون در علم با حیثیت خاصن که براي محمیول اعیم لحیاظ علم عام

« مسیاوات»اي کیه محمیولش وضوع علم خواهد بود. برای نمونیه قضییهمشود ای  محمول، مساوي با من
است، اگر موضوعش مقدار باشد خاص علم هندسه و اگیر موضیوعش عیدد باشید خیاص علیم حسیاب 

 باشد.می
هیر عیدد زوج، بیه دو »محمول مبدأ خاص عر  ذاتن براي موضوع علم است. براي نمونه قضیه  .2

و متساوي از عوار  ساب است که محمولش یعنی انقسام به دحمبدأ خاص علم « شودمتساوي تقسیم من
 (.156، ص1404سینا، باشد )اب ذاتن عدد من

بیر خیلاف حالیت دوم، حالیت نخسیت در مبیادی  تفاوت دو حالت ذکر شده در آن است که همیشه
تر نبودن موضوعش از موضوع آن علیم خاص وجود دارد؛ زیرا شرط اختصاص داشت  مبدأ به یز علم، عام

یست؛ بدأ برای موضوع علم، به معنای ویژه بودن مبدأ برای یز علم ناست، ولی عر  ذاتی بودن محمول م
توانید ت دوم در صیورتی میندی  موضوع باشد. بنابرای  حالتواند عر  ذاتی برای چچون یز محمول می

 نشانه خاص بودن مبدأ تصدیقی باشد که حالت نخست نیز همراه با آن لحاظ گردد.
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 تصدیقیه تفاوت جوهری مبادی تصوریه و مبادی

 گوید فهماندن معناي ییز شینء غییر از فهمانیدنارسطو درباره تفاوت مبادي تصوریه با تصدیقیه من
نها در پن فهماندن معناي اشیاء ت( و حدود 24 -20الف، 72، 1980جود بودن آن شنء است )ارسطو، مو

نییز دربیاره تفیاوت مبیدأ سیینا (. اب 37 -35ب، 76هستند نه در پن گزارش از موجود بودن آنها )همیان، 
ن مفیرد هسیتند. گوید برخن از مبادي، داراي معانن مرک  و برخن دیگر داراي معانتصوری و تصدیقی من

باشند و نه حدّ و تعریف؛ زیرا همواره ترکی  خبري بییان کننیده تصیدیق معانن مرک  براي بیان تصدیق من
تن بیه در حکم مفرد هستند. مبادي تصدیقیه بایس است، ولی حدود و تعاریف مفید معناي مفرد و یا معناي

رخین از بر اثبات گردند، ولی مبیادي تصیوریه پذیرفته شوند تا بر پایه آنها قضایاي دیگ« مطل  هل»عنوان 
-69، ص1404سیینا، آنها عوار  موضوع علم و برخن دیگر داخل در ماهیت موضوع علیم هسیتند )اب 

 ریف عوار  ذاتن موضوع علم و مراد از داخل در ماهییت موضیوع(. مراد از عوار  موضوع علم، تعا70
 است. علم، تعاریف موضوع و اجزاء و جزئیات موضوع علم

گوید در مبادی تصیوریه بیر سینا همچنی  در مقام جداسازی مبادي تصوریه از مبادی تصدیقیه مناب 
ی  گرچه ممکی  اسیت در ظیاهر (. بنابرا111خلاف مبادی تصدیقیه، ایجاب و سل  راه ندارد )همان، ص

لاف مبدأ ود، ولی بر خشمبدأ تصوري تفاوتن با مبدأ تصدیقن نداشته باشد چرا که به صورت قضیه بیان من
سیینا در ایی  بیاره (. اب 72و  41، ص1982رشید، تصدیقن، مبدأ تصوري ذاتاً قضیه و تصدیق نیست )اب 

چیزي است که در »شود مانند تعریف وحدت به یان مندهد که گاه مبدأ تصوري به گونه قضیه بتوضیح می
یست، بلکه به نق محمولی خاص براي وحدت یابی به تصدیولی هدف از آن دست« کمّ قابل انقسام نیست

دست آوردن تصور معناي وحدت است و ای  فراهم آمدن چنی  تصوری جز با به کارگیری قضیه بیه دسیت 
و  توان براي هر تعریفن نهیادیدگاه محل نزاع نیست چرا که هر اسمی را منافزاید البته ای  دآید. وی مینمی

، 1404سیینا، دهید )اب مون لغزشی است که چه بسیا در تصیور رخ مناختلاف درباره مبادي تصوریه پیرا
 (.111-110ص

 معنایی عام از مبادی

رود کیه از گسیتره به کار میی همچنی  به معنایی عام« مبادی»ها اشاره شده که واژه در برخی از نگاشته
ی و بیرونی علم تعریف بیشتری نسبت به مبادی علم برخوردار است. در ای  اصطلا  مبادی به اجزای درون

، 1363؛ ملاعبدللیه، 118، ص1363گردنید )تفتیازانن، شده که پیش از پرداخت  به مسائل علم مطر  من
گونه نن علم همان مبادی علم است و همان(. مراد از اجزاي درو262، ص1997؛ خبیصن، 119-118ص
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(. میراد از اجیزاي 119، ص1363باشید )ملاعبدللیه، که گذشت خود به دو گونه تصیوري و تصیدیقن من
گویید مقیدّمات همیان شیود )همیان(. تفتیازانن مییبیرونن علم، مقدمات است که علم بیا آنهیا آغیاز می

(. وي در 119-118، ص1363انید )تفتیازانی، لیم نامیدهاند که پیشیینیان آنهیا را رو س ثمانییه عچیزهاین
وجیه »(. کیاربرد 118آورد )همیان، صرا من« ةفرط الرغب»و « علن وجه الخبرة»تعریف مقدّمات، دو قید 

بیرون کردن چیزهیاین اسیت کیه  -( 262، ص1997الخبرة به معناي بصیرت است )خبیصن،  -« الخبرة
رود ولی آغاز کردن علم بر آنها توقّف ندارد مانند مقدّمات قییاس. کیاربرد درباره آنها واژه مقدمه به کار من

بر آنها توقف ندارد ولن « وجه الخبرة»است که آغاز کردن علم به گونه  داخل کردن چیزهاین« فرط الرغبة»
 (.118، ص1363اند )قراچه داغی، جزء مقدّمات علم شمرده شده

لیم مش که شامل هم اجزای درونی علم و هم اجیزای بیرونیی عجزء العلوم دانست  مبادي به معنای عا
 وزیرا از مییان دو قسیم آن، یعنیی مبیادی علیم  (؛14، ص1، ج1996باشد، از باب تغلی  است )تهانوي، 

 مقدّمات، تنها قسم نخست از اجزاء العلوم شمرده شده است.
رسد )تفتازانی، طق تفتازانن منالمن هاي منطقن، به تهذی پیشینه واژه مبادي به معنای عام آن در کتاب

انید ه کیار بردهبینیاي مبیادي علیم دانان واژه مبادي را به مع(. پیش از تفتازانن، منطق119-118، ص1363
(. بنییا بییه نقییل 233، ص1998؛ کییاتبن، 76، ص1334؛ سییهروردي، 299، ص1، ج1375سییینا، )اب 

حاج  بار واژه مبادي به معناي عامش را اب  ( نخستی119-118، ص1363ملاعبدلله یزدي )ملاعبدالله، 
ن ه گویاي آده در تعلیقه بر حاشیه ملاعبداللدر کتاب مختصر الاصول به کار برده است. با ای  وجود مت  آم

حاج  بلکه شارحش عضدي به کار برده است. ای  مت  عبارت است که واژه مبادي به معنای عام را نه اب 
هیاد و و ینحصیر فین المبیادي و الادلیة السیمعیة و الاجت»ر مختصر الاصیول حاج  داست از: سخ  اب 

حاجی  از مبیادي، تنهیا در ایی  صیراحت دارد کیه میراد اب « تمدادهالترجیح فالمبادي حده و فایدته و اس
ز سیوي امقدّمات است نه معناین اعم از مقدّمات و مبادي علم. به کار رفت  واژه مبادي به معنیاي عیامش 

سه امر از مبادی علم ذکر شده است؛ زیرا بنا »حاج  انجام گرفته به گواه ای  شر  وی بر گفته اب عضدي 
شود، چه بیرون از مقاصد علم باشد مصنف )یعنی: از آنچه پیش از شروع در مقاصد علم مطر  میبر گفته 

ه درون مقاصید علیم حد و غایت و بیان موضوع و استمداد و چی شود مانند شناختکه مقدمات نامیده می
هیای اسشود مانند تصور موضوع و اعرا  ذاتی و تصیدیقات تشیکیل دهنیده قیباشد که مبادی نامیده می

بایست حد و فایده و استمداد جزء آن دانسیته شیود و علم( اگر مراد از مبادی، مبادی اصطلاحی باشد، نمی
ور یاد شده لغو بود چرا که ام« از»است، واژه اگر مراد همان چیزی است که مصنف از آن به مبادی یاد کرده 

 (.389، ص1363)قراچه داغی، « خود مبادی هستند نه برخی از مبادی
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 نتیجه

مبیادی  مبادی علم عبارتند از آن دسته از اجزای علم که اثبات مسائل علم بیر آنهیا اسیتوار اسیت و بیه
های اعم از حدّی و رسمی معیانی مفیرد یه، تعریفشود. مراد از مبادی تصورتصوریه و تصدیقیه تقسیم می

 ست. مبادی تصدیقیه، قضایایعلم یعنی موضوع، اجزاء موضوع، جزئیات موضوع و اعرا  ذاتی موضوع ا
نیاز از اثبات در علم )در هنگام استفاده از آنها( هسیتند کیه بیه کمکشیان قضیایای نریری علیم اثبیات بی
تواند مقدمه برهان در علیم تصدیقی می ات برهان هستند چرا که مبدأگردند و ای  مبادی اخص از مقدممی

انیدن بادي تصوریه از مبادی تصدیقیه ای  است که فهمقرار گیرد ولی عکس آن درست نیست. دلیل تمایز م
موجود بودن آن شنء است. به دیگر سخ ، مبادي تصیوریه داراي معیانن  معناي یز شنء غیر از گزارش از

 شوند، ولیی حکم مفردند و در آنها ایجاب و سل  راه ندارد گرچه که در ظاهر به گونه قضیه بیانمفرد یا در 
اند تا بر پایه آنهیا قضیایاي پذیرفته شده« مطل  هل»معانن مرک  هستند و به عنوان  مبادی تصدیقیه داراي

 دیگر اثبات گردند.
ر تعبیی« اصیول متعارفیه»ه بیّ  کیه از آنهیا بی شوند و مبادیمبادي تصدیقیه به بیّ  و غیر بیّ  تقسیم می

میه ند. مبادي تصدیقیه غیر بییّ  در هدر چند علم و یا تنها در یز علم مبدأ هست شود، یا در همه علوم یامی
ز ارفته شده علوم مبدأ نیستند، بلکه در یز یا در چند علم مبدأ هستند و خود به دو گونه اصول موضوعه )پذی

باشیند. هیر ییز از مبیادی صادرات )پذیرفته شده از باب مسیامحه و بیا اسیتنکار( میباب حُس  ظّ ( و م
ه شوند. مبادی عام آن دسته از مبادی تصدیقیه هستند که بعام تقسیم میتصدیقیه بیّ  و غیر بیّ  به خاص و 

دأ توانند در همه علوم ییا در چنید علیم مبیدلیل اختصاص نداشت  موضوعشان به موضوع علمی خاص می
وع باشند. مبادی خاص آن دسته از مبادی تصدیقیه هستند که به دلیل اختصاص داشت  موضوعشان به موض

توانند مبدأ باشند. مبادي خاص خود به دو گونه هستند چرا که یا در همه ا در یز علم منعلمی خاص، تنه
ا ییمبیادي تصیدیقیه عیام  مسائل یز علم جاری هستند و یا به یز یا چند مسئله از علم اختصاص دارنید.

ص یز علم اختصیاروند. بالفعل بودن مبدأ عام بدی  معنا است که به بالفعل و یا بالقوه در علوم به کار می
ییا  ویابد و ای  تخصیص نیز یا بدی  گونه است که هر دو جزء موضوع و محمول مبدأ عام خاص علم باشد 

یابد صورت نیز محمول هم خود به خود تخصیص من تنها جزء موضوعش خاص علم باشد که البته در ای 
کاربرد مبدأ عام نیز به ایی  صیورت  القوه بودنگر ویژگی موضوع خود است. بچرا که هر محمولی تنها بیان

ر ای که در قوه آن است در علم به کااست که خود مبدأ عام، مقدمه و جزء قیاس واقع نشود، بلکه تنها قضیه
 رود.

توانند با هم یکسان باشیند؛ زییرا مبیادی اص خود را دارد و مبادی علوم گوناگون نمیهر علم مبادی خ
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ش خود اختصاص دارند و به تبع اختلاف موضوعات، مبادی نیز اختلاف های هر دانش به موضوع دانقیاس
کنند. اختصاص داشت  یز مبدأ به موضوع علمی خاص، به دو گونیه اسیت: الیف( موضیوع مبیدأ پیدا می

یا همان موضوع علم یا از انواع یا از عوار  و یا از اجیزاء موضیوع علیم اسیت. ب( محمیول مبیدأ  خاص
 لم است.خاص عر  ذاتن موضوع ع

ی ها در معنایی دیگر نیز به کار رفته کیه نبایید آن را بیا مبیادی علیم یکیواژه مبادی در برخی از نگاشته
نی علم اجزای درونی علم )مبادی علم( و اجزای بیرودانست چرا که اعم از مبادی علم و به معنای مجموع 

 )مقدمات یعنی همان رئوس ثمانیه علم( است.
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