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 هامراحل بررسی و انتشار مقاله
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یۀ جستارهایی در فلسفه و کلام   راهنمای نویسندگان نشر
 

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

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

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

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

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

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

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

 کلیدواژه است.   6 ـ4ها بین کلیدواژه 

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

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

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



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

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

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

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

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

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

 
 شیوۀ نگارش  

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

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

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

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

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


 
 
 
 
 

 
 

 ها  گذاری نشانه . علائم نگارشی و فاصله 1

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

sppac   .آن را درج کرد 

 



 بندی لایه .2

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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



 
 
 
 
 

 
 

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

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

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

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

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

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

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

 
 های ارجاع:  نمونه

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



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

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

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

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

 
 

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

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

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

 
 
 

 فصلی از کتاب: 
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Abstract 

According to ontological naturalism, the existence of an incorporeal cause for the world is in conflict with 

science, and basically the world does not need such a cause. According to methodological naturalism, too, 

scientific method is the most successful method for understanding the structure of the world and the causal 

relationships governing it. Looking at the issue from the perspective of theoretical philosophy, which does 

not belong to anything other than the outer world, we find that science has a limited share in the 

explanation of nature in terms of its method, and if the empirical findings arising from it are not in 

interaction with the metaphysical foundations of science, then it cannot have decisive theories in the 

explanation of the world and has nothing to say in the ontological issues. It seems that by considering the 

link between science and metaphysics, one can use philosophical theology in order to defend the belief in 

God as a complementary element in the explanation of the world of existence, and the use of science in the 

realm of ontology is considered unscientific and fallacious. Regarding essentialism in science, Ellis believes 

realistically that instead of lacking properties, creatures have powers and capacities that make up their 

essence and inherent properties and make their nature active and full of properties. It can be concluded that 

naturalism is valuable as a way of understanding material nature, without being in conflict with the 

transcendental and incorporeal cause. Methodological naturalism does not necessarily correlate with 

ontological naturalism, and what brings these two closer together is the metaphysical foundations of science, 

which alone is efficient in theology and the ontological explanation of nature. In sum, new essentialism 

establishes a connection between the inherent properties and the existence of things, and builds an objective 

and real foundation on the proof of the metaphysical foundations of science, from which theology can open 

a way to prove the belief in God. 

Keywords: ontological naturalism, methodological naturalism, essentialism, metaphysics, theism 
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 شناختی  گرایی هستی ارزیابی علمی طبیعت 

 گرایی برایان الیس با تکیه بر ذات 
 طیبه خسروی

 قم دانش آموخته دکتری فلسفه و کلام دانشگاه 
Email: Tasnimkhosravi1400@gmail.com   

 چکیده
شناختی، وجود علت فراطبیعی برای جهان، در تقابل با علمم اتمت و اتاتماه جهمان از  نمیی علتمی گرایی هستیاز منظر طبیعت

تریی راهبرد و روش بمرای فهمم تماختار جهمان و روابم  علم و روش آن موفق  شناختی نیز گراییِ روشنیاز اتت. ازنظرِ طبیعتبی
یابیم کمه علمم در حیٔمهٔ علّی حاکم بر آن اتت. با نگاه به موضوع از منظر فلسفهٔ نظری که متعلقی جز جهان خارج ندارد، در می

آن در تعامل با مبانی متمافیزییی علمم نباشمد، های تجربیِ برآمده از روشی خود تهمی محدود در تبییی طبیعیت دارد و اگر یافته
رتد با درنظرگمرفتی ییونمد شناختی نیز تهی اتت. به نظر میتواند نظریات قاطعی در تبییی جهان ارائه دهد و در عرصهٔ هستینمی

جُسمت و  فلسمفی بهمره  از الهیات -مثابهٔ عنصر میمل تبییی نظام هستیبه–توان در راتتای دفاع از خداباوری علم و متافیزیک می
گرایمی در علمم بمر ایمی بماورِ آمیز دانست. »المی«  بما نظمر بمر  اتشناتی را امری غیرعلمی و مغالٔهورود علم به حیٔهٔ هستی

هما را تشمییل هایی دارند که  ات و خموا   اتمی آنخاصیت باشند، قوا و اتتعدادبینانه اتت که موجودات به جای اینیه بیواقع
مثابمهٔ روشمی در فهمم گرایی بهشمود کمه طبیعمتآورد روشمی میتازند. از ایی رهها را فعال و یرخاصیت میو ترشت آندهند  می

گراییِ شناختی، تلازمی بما طبیعمتگراییِ روشطبیعت مادی، ارزشمند اتت، بدون اینیه با علت ماورائی در تقابل باشد. طبیعت
تنهایی در الهیمات و تبیمیی کنمد مبمانی متمافیزییی علمم اتمت کمه بمههمم نزدیمک می  شناختی ندارد و آنچه ایمی دو را بمههستی
گرایی جدید با برقراری تلازم بیی خوا   اتی و هستی اشیا، بنیمانی عینمی و گشاتت. در مجموع،  اتشناختی طبیعت راههستی

 در خداباوری بگشاید.  کند تا الهیات نیز از آن راهی  واقعی بر اثبات مبانی متافیزییی علم بنا می
 گرایی، مابعدالٔبیعه، خداباوری.  شناختی،  اتگرایی روششناختی، طبیعتگرایی هستیطبیعت: واژگان کلیدی
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 مقدمه

گرایممی، اعتقمماد بممه محوریممت علممم و روش تجربممی در تمممام ابعمماد معرفتممی اتممت. امروزه مراد از علم
نای منفی برای بیان تفیممر غلبممم علممم و روش علمممی بممر دیگممر ای با مع عنوان واژه زدگی بهگرایی یا علمعلم

دانسممت کممه وتٔا خممود را مسممکول کشممق حقممایقی از جهممان میهاتت. علوم تجربی در زمان قروندانش
های الهی و شناخت آن را منحصر در ینداشت، اما در عصر جدید، جهان را تهی از جلوه فاعلش را خدا می

معنای ییممروی از روش علمممی ( در لغت بهScientismجموع، تاینتیسم )درم  1بیند.روش تجربی خود می
اتمما ، برایی 2زدگی و اصممالت علممم نیممز تعبیممر شممده اتممت.یرتتی، علمگرایی، علماتت که از آن به علم

های دیگر برای کسب معرفت و شناخت راجممع های علم را برتر از روش گرایی دیدگاهی اتت که روش علم
تممریی از مهم(Ontological naturalism) شممناختی گرایی هستیکممه طبیعممتتاجایی دانممدبممه جهممان می

که علممم طوریداند؛ بههای الحادی عصر حاضر اتت که تنها عوامل و قوانیی طبیعی را منشأ آثار میفلسفه
 Methodologicalشممناختی )گرایی روش داننممد. طبیعممترا در تبیممیی علممت نهممایی جهممان بسممنده می

naturalismداند و معتقد شود که روش تجربی را در شناخت طبیعت کافی می( نیز به دیدگاهی اطلاق می
شممناختی بممه گرایی روش تواند هیچ  یزی راجع به امر فراطبیعی بگوید. در واقع، طبیعتاتت که علم نمی

ترتیب، اییبممه 3شود.شناختی به آنچه در جهان هست، مربوط میگرایی هستیروش مٔالعم جهان و طبیعت
همراه با بالارفتی توانایی علمی بشر در کشق و تبییی حوادث جهان، غممرور علمممیِ برآمممده از آن منجممر بممه 

کممه گمماه برخممی از دانشمممندان، وجممود علممت فراطبیعممی را در تقابممل بمما علممم گرایی شده اتت تاجمماییعلم
(Scienceتلقی می )کممه براتمما  انگارنممد؛ درحالیدا مینیمماز از وجممود خمم تان جهممان را بیکنند و بدیی

های مربوط به جهان مادی تخی بگوینممد شناختی، دانشمندان فق  مجازند در باب ایدهگرایی روش طبیعت
و علم در باب موجممودات فراطبیعممی تمماکت اتممت؛   4شودهای مادی میو تبییی علمی نیز محدود به تبییی

هممای علمممی در باب امر فراطبیعی را نممدارد. برخممی نهاد  گرایانه اتاتاه امیان کاوش در راکه روش طبیعت
و ایممی روییممردی   5بر امر فراطبیعممی را بررتممی کنممدهای مبتنیبینیتواند جهاناند که علم نمیغرب مدعی

کید دارند. در مقابل، از نگاه طبیعممت گممرا، »علممم  اتت که دانشمندان خداباور در علوم تجربی نیز بر آن تأ
تریی روش در فهم تاختار جهان و رواب  علّی حاکم بر آن اتت و د و »روش علمی  موفقتریی راهبرموفق

 
 .1/247، سیر تکامل عقل نوین. هرمی، 1
  .54، سکولاریسمشاکریی، . 2

3 .Stroud،The Charm of Naturalism ، 44.  
4 .Bylica ،God ،Design  ،623 .  
5 .Fishman ،Does Science Presuppose  ،922.  
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تواند منشأ اثر باشد؛ ی« جایی هم برای فاعلیت خدا در طبیعممت بمماقی جز ماده نمیدر ایی نگره،  یزی به
 نیی حیمی ماند. ایی در حالی اتت که  نیی مدعایی نیاز به اثبات دارد، در غیر ایی صورت، مدعی نمی

مرتیب مصادره به مٔلوب شده اتت؛  راکه منشأ آثاربودن، فرع بر وجودداشممتی اتممت و اگممر وجممود امممر 
تمموان حیممم بممه مجرد ثابت شود،  نیی امری منشممأ آثممار نیممز اتممت؛ لممذا یممیش از اثبممات امممر مجممرد نمی

ندان ملتممزم بممه موجممود بممرای دانشممم فاعلیت آن در جهان کممرد. اممما همچنممان ییممی از شممبهات جممدیعدم
گیری از علم در بمماب اثبممات و دفمماع از دانان در عصر حاضر، نحوۀ بهره شناختی و الهیگرایی روش طبیعت

شممناختی گرایی روش شناختی، تأیید طبیعتگرایی هستیعقاید اتت. در ایی راتتا، هدف از بررتی طبیعت
عنوان مبانی مشترک علم عرفی متافیزیک بهدنبال آن، معنوان یگانه روش علمی شناخت طبیعت اتت و بهبه

گرایی روشممی در روش علمممی طور که طبیعتای که همانگونهو الهیات در باب اثبات عقاید دینی اتت، به
رتاند. ازجملممه مبانی متافیزییی علم ما را به خوانش توحیدی از جهان میهمیی  نیازمند متافیزیک اتت،  

کممه طوریگرایی الی« اتممت، بهگیری از  اتی نیل به ایی هدف، بهره های متناتب با عصر حاضر براروش 
 بندی ارتٔویی علوم براتا  موضوع و روش آن منتهی شود. تواند به طبقهگرایی جدید در علم می ات

قی جز جهان خممارج نممدارد توجممه تان، در تقابل با نگرۀ طبیعتبدیی گرایی اگر به فلسفم نظری که متعلَّ
یابیم که علوم تجربی صرفاه در حیٔم روشی خود تهمی محدود در تبیممیی جهممان دارنممد و اگممر یکنیم، در م

( Metaphysics of scienceهای جزئی برآمده از علم در تعامل بمما مبممانی مابعدالٔبیعممه علممم )شناخت
کیمم نباشند، نمی د بممر توانند ادلم قاطعی در کشق علت نهایی جهان به دتت دهند. به همممیی جهممت، بمما تأ

مثابهٔ عنصر ( بهTheismتوان از الهیات فلسفی در راتتای دفاع از خداباوری )ییوند علم و مابعدالٔبیعه می
آمیممز شناتی را امری غیرعلمی و مغالٔهگیری کرد و ورود علم به حیٔم هستیمیمل تبییی نظام هستی بهره 

 دانست. 
کیممد و اتممتناد بممر  ات (، New essentialismگرایممی جدیممد ) ات گرایممی ارتممٔو ودر مجموع، با تأ

( که نگرشی نویی در تبییی علمی جهان اتممت، راهممی را بمماز Brian Ellisخصو  دیدگاه برایان الی« )به
مثابه روشی در فهم طبیعت مادی دارای ارزش و اعتبار شناختی صرفاه بهگرایی روش جُست که در آن طبیعت

د. گرایممی هستیئی در تقابل قرار گیرد و تر از طبیعتباشد، بدون اینیه با وجود علت ماورا شممناختی بممرآور 
دانممد و از نگمماه الممی« توی شناخت  ات اشیا و مممواد طبیعممی میگرایی جدید، روش علمی را راهی به ات

ی از ای  1توان تبییی جامع و دقیقی از جهان و قوانیی علّی حاکم بر آن ارائه کرد.های الهیاتی نمیبدون دیدگاه

 
Ellis ،Scientific Essentialism. نک: 1  ،251  .  
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 شناختی وجود ندارد. شناختی و هستیگرایی روش منظر، تلازمی میان ایی دو قسم طبیعت

 گرایی در دیدگاه ارسطو و الیس. ذات1

معنای باور به وجودداشتی » ات  و »خوا   اتی ، »واقعیت  و »خوا  واقعیِ  یممک گرایی، به ات
های ارتٔو و اِلی« میمل ور اتت؛ اما دیدگاهگرایی قدیم مشه گرایی ارتٔو به  ات یز اتت. هر ند  ات

های ارتممٔو دارد. او معتقممد گرایی، ریشه در دیممدگاهکه  اتاند.  نانییدیگرند و همانند دو روی یک تیه
و درنهایممت،  1بود برای شناخت جهان باید از محسوتات آغاز کرد؛ یعنی از آنچه نزد ما حاضر و اقدم اتت

علت صوری، همممان جمموهر و   2علت صوری بازگرداند.و صورت و درنهایت، به  ها را به دو علت مادهعلت
 ات شیء اتت و شناخت درتت شیکی، وابسته به شناخت  ات و خوا   اتی آن اتت. در واقع، مسممکلم 

  3 ات و خوا   اتی شیء، بنیاد فیزیک ییشانیوتنی و از لوازم فلسفم متقدم و نیز فلسفم اتلامی اتت.
ییشانیوتنی » اتِ  یک  یز، »تمام حقیقممتِ  آن  یممز اتممت و ایممی  ات، دارای ممماده و   گراییدر  ات

تممینا و ملاصممدرا فصممل حقیقممی شدنی اتت؛ اما امثال ابیصورتی اتت که از طریق جن« و فصل شناخته
نممامی   تمموانیم بممرای آناند: معرفت ما به آن اندک اتت و نمییک  یز را به ایی دو دلیل غیرقابل فهم دانسته

ای اتت که دارای خوا   اتی بسممیاری اتممت و از البته هویت فصل حقیقی، هویت وجودی  4وضع کنیم.
توان برای آن نامی وضع کرد، اما هرگونه شممناخت توان تمام حقیقت آن را شناخت و نه میایی جهت، نه می

 حقیقت آن  یز. ما از خوا   اتی یک  یز، شناخت بخشی از فصل حقیقی آن  یز اتت و نه تمام 
 5ارتٔو » ات  و »جوهر  را به دو معنا به کار بممرده اتممت: »ماهیممت  و »واقعیتممی  کممه وجممود دارد.

وضوح، » ات  اند و بهتینا و ملاصدرا نیز ایی دو معنا را از هم تفییک کردهفیلسوفان مسلمان، همچون ابی
معنای »ما به الشیء هو هو  را کی و » ات  بهمعنای » یستی  شیمعنای »ما یقال فی جواب ما هو  را بهبه
. در 1رود: لممذا مفهمموم  ات بممه دو معنمما بممه کممار مممی  6اند،معنای »هستی  و »واقعیت  شیکی به کار بردهبه

. در 2معنای ماهیممت  یممزی اتممت؛ معنای »ما یقال فی جواب ما هو  و بنابرایی بهتعریق و منٔق،  ات به
گرایممی معنای هویت و واقعیممت آن  یممز اتممت.  اتای »ما به الشیء هو هو  و بهمعنمابعدالٔبیعه،  ات به

 
 .  18-16الق  184، طبیعیاتارتٔو، ؛ 3-1الق  72، تحلیلات ثانوی، منطق ارسطو؛ ارتٔو، 23، الق مابعدالطبیعه. نک: ارتٔو، 1
 .  124-109، نظریۀ صورت در فلسفۀ ارسطو. نک: قوام صفری، 2
  . 84-73، از اوگوستن تا گالیلهنک: کرومبی، . 3
  .940، تعلیقة علی الهیات الشفاء؛ صدرالدیی شیرازی، 175، الهیات از کتاب شفاءتینا، نک: ابی. 4
 .11 ب1017،بیعهمابعدالٔ، ؛ ارتٔو18-16الق  2 ،مقولات، منطق ارسطوارتٔو، . 5
  .2/3، الحکمة المتعالیة؛ صدرالدیی شیرازی، 1/34، شفا برهان تینا، نک: ابی. 6



 112،  شمارة پیاپی  1، شماره ششم سال پنجاه و ، در فلسفه و كلام  ییجستارهانشریه   / 14

 

 طبعاه بحثی در قلمروِ مابعدالٔبیعه اتت. 
لحاظ ها را بممهداند. او موجودبودن جوهرگرایی ارتٔو موجودات را عبارت از جواهر و اعراض می ات

ها را عممیی هممم و ییممی لحمماظ جود و ماهیت آنلحاظ عینی، وداند؛ اما بهها می هنی به وجود و ماهیت آن
نهد و معتقد اتت که هر  یممزی بممه آن انممدازه در واقع، او بیی هستی و  یستی موجودات فرق می  1کند.می

   2دارای حقیقت اتت که دارای هستی اتت.
عی گرایی قدیم ارتٔویی اتت و با نظر به علوم طبیگرایی جدید از جهتی احیای همان جریان  ات ات

خاصیت باشممند، در تهی غیرفعال و بیبینانه اتت که موجودات به جای اینیه درونمعاصر بر ایی باورِ واقع
یها و گرایشدرون خود دارای قوا، اتتعداد همما را تشممییل ای هسممتند کممه  ات و خمموا   اتممی آنهای علممّ

گونممه ردات، ازجملممهٔ ایممیتممازند. مادیممات و مجمم همما را فعممال، یویمما و یرخاصممیت میدهند، ترشت آنمی
ها نیز اند. شناخت درتت ما از آنها واقعاه وجود دارند و دارای  وات و خوا   اتیِ واقعیاند؛ آنموجودات

آید، شناختی واقعی گرایان که شناختی غیرواقعی و طبق تعریق و قرارداد به شمار میبرخلاف نظر ضد ات
ها و افراد گرایی جدید، رواب  علّی و قوانیی طبیعت حاکم بر آن ات  طبق 3ها خواهد بود.و مٔابق با واقعِ آن

ی درونممی یمما خمموا  ها مبتنیها، مستقیماه بر خوا  ترشتی طبیعی افراد آنآن اند؛ لذا ازآنجاکه قوای علممّ
گونه قوا یا خمموا  بممرای هویممت دهند، داشتی اییطبیعی هستند که  وات واقعی انواع طبیعی را تشییل می

خصو  اگر بناتت که شیکی عضمموی از نمموع طبیعممی مفممروض باشممد، کننده اتت، بهواع طبیعی، تعیییان
ای از قوا یا طبایع درونی باشد کممه  اتممیِ آن نمموع هسممتند. اگممر آن ضروری اتت که آن شیء دارای مجموعه

 تواند عضوی از آن نوع باشد. ها نباشد، نمیشیء دارای آن
گرایی علمممیِ الممی«، بممه ردیممم هیمموم بممر اتممتقرای ( با اشاره به  اتHoward Sankeyهوارد تنیی )

دهد. قصد او اتتدلال بر ایی اتت که اتتقرا به ایی دلیل موجممه اتممت کممه طبیعممت گرایانه مییاتخی  ات
داند که آینده شممبیه گذشممته یینواخت اتت. او اصل یینواختی طبیعت را عبارت از ایی ادعای عمومی نمی

خصممو  دانممد؛ بممههممای فممردی مبتنممی می، او اصل یینواختی طبیعت را بر خوا  جوهراتت. در عوض 
ها دارای مجموعم مشترکی طبیعت به ایی معنا یینواخت اتت که دارای انواعی طبیعی اتت که کل افراد آن

یممت توان ایی ادعا را که طبیعت یینواخت اتت و ایی ادعا را که جهان در حاکماز خوا   اتی هستند. می
ی قوانیی طبیعت اتت مٔرح کرد؛ زیرا درحقیقت، خوا   اتممی اشممیا عبممارت اتممت از: اتممتعداد های علممّ
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حاکمیت های مورد مشاهده تحتیابیم که یدیدهبنیادی افراد انواع. بنابرایی، آنگاه که به ایی کشق دتت می
بر قوای علّی بنیادی اشممیایی شویم که ای رهنمون میهای طبیعیقوانیی طبیعت هستند، به کشق یینواختی

که به انواع طبیعی تعلق دارند، مبتنی هستند. بنابرایی، یاتخ او به هیمموم عبممارت اتممت از اینیممه: آنگمماه کممه 
کممارگیری اتممتقرا کنیم،  ون طبیعت درحقیقممت یینواخممت اتممت در بممههای خود را به آینده صادر میباور

ای که وجود دارنممد، انممواع طبیعممی ایی معناتت که انواع بنیادیکنیم. یینواختی طبیعت به  عاقلانه رفتار می
اند. ازآنجاکه همم افراد یممک نمموع دارای خمموا   اتممی ای از خوا   اتیاشیایی هستند که دارای مجموعه
انممد، دارای عنوان اعضای نوعی که قبلاه محل مشاهده بودهنشده یک نوع بهییسانی هستند، اعضای مشاهده

نشممده رتممیم کممه شممیء مشاهدهاهند بود. به همیی دلیل اتت که آنگاه که به ایی نتیجه میهمان خوا  خو
شممود کممه بممر شدهٔ همان نوع دارای آن هستند، معلوم میدارای همان خاصیتی خواهد بود که اشیای مشاهده

وع دارای آن معنای داشتی جزئی اتت که هریک از افرادِ یک نمم حق هستیم؛ زیرا داشتی ایی خاصیت دقیقاه به
هممای اتممتقرایی صممادر بینیتازد دربارۀ اشیایی که به انواع تعلق دارند ییشهستند. بنابرایی، آنچه معقول می

کنیم، فق  ایی اتت که ایی جزء از طبیعت اشیای یممک نمموع مفممروض، دارای خمموا  معینممی اتممت، لممذا 
   1طبیعت اتت که بنیان اتتنتاج اتتقرایی اتت.

گیممری از اتممتقرا گممرای معاصممر هر نممد بهممره نیست. برای بیشتر فیلسوفان علم واقع اما همهٔ مٔلب ایی
یذیر اتت، ازآنجاکه کشق علت یک  یز بسیار تخت اتت؛ توتل به یینواختی طبیعت، توتل بممه توجیه

گرایی علمی، نه کاشق از »علت  یک  یز، بلیه »بهتریی تبییی  از یک  یممز انواع طبیعی و توتل به  ات
داننممد و کشممفیات علمممی هممای علمممی را اتممتنتاج از راه بهتممریی تبیممیی می. عموم ایی فیلسوفان، گزارهاتت

کننممد. امروزیی را، نه کشق از واقع و کاملاه درتت، بلیه بهتریی تبییی از واقممع و تقریبمماه درتممت تلقممی می
هممای علمممی را انممد علممم و گزارههایی وجود دارد بر اینیه برخی از ایی فیلسوفان در تلاش حال، نشانهدرعیی

  2اتتنتاج از راه »بهتریی علت  بدانند.
نظر از تمایز هر  ات بمما  ات دیگممر و بنانهممادن خممود بممر اصممل گرایی جدید، صرف رغم اینیه  اتعلی

گرایممی گرایانه به  یستی ماده دارد، با معرفی نگرش محوری در  اتامتناع تناقض، نگاهی تجربی و طبیعت
گرایممان »علممت  تلقممی شناختی را نقد کرد؛  راکه آنچممه ازنظممر طبیعممتگرایی هستیتوان طبیعتیالی« م

هایی مادی هستند که خودشان دارای  ات اختصاصی هسممتند دهندهگرایان، تنها فعلیتشود، ازنظر  اتمی
، اصممل امتها را عللی ثابت و واقعی دانست. بنابر  اتتوان آنو لذا نمی نمماع تنمماقض بممدون درک گرایی اولاه

 
1 .Sankey ،Scientific Realism  ،. 83  
2 .Psillos ،Knowing the Structure  ،99- 122. 
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، بنای علم بر شناخت  ات اتت؛ لذا تمایز  اتهای متعدد در جهان امیان ات گرایممی و یذیر نیست و ثانیاه
دانممد، گرایممی، روابمم  طبیعممی را علممت واقعممی میشناختی در ایممی اتممت کممه طبیعممتگرایی هستیطبیعت
داند؛  راکه هر  اتی فراتر از قوه و اتممتعداد میدهنده های طبیعی را تنها فعلیتگرایی، علتکه  اتدرحالی

 دهد. ای فراروی علم قرار میهای ویژه تان  ات اشیا، ضرورت و اتتعدادشود. بدییخود بالفعل نمی

 . همبستگی علم و متافیزیک2

اگر وجود طبیعت منشأ آثار اتت، موجود فرامادی نیز باید منشأ آثار باشد؛ لممذا در ایممی بخممش در یممیِ 
دادن نحوۀ رابٔم متافیزیک علم با خداباوری و متافیزییی هستیم که در الهیات راهگشاتممت.  گونممه شانن

تواند الهیات را در ارائم براهینی یقینی در اثبات خالقی فراطبیعی یاری دهد؟ مبانی مبانی متافیزییی علم می
یک دیگری تأتی« کند؟ اگر علم وجممود تواند متافیزاند؟ و آیا الهیات میمتافیزیک علم  گونه شیل گرفته

توانممد وجممود موجممود فرامممادی را کند؟ الهیات  گونممه میگیرد،  گونه آن را اثبات میطبیعت را فرض می
 اثبات کند؟  

، بدون متافیزیک بنمما نمیبر مبنای  ات ، گرایی و با معرفی مبانی متافیزییی علم، علم اولاه شممود و ثانیمماه
نظممر از رتاند که صممرف گرایی، ما را به ایی اصل مید نیازمند متافیزیک اتت.  اتعلم همواره در روند خو

تان، روش علمی در عیی نیازمندی و خداباوری و الحاد، علم در مبانی خود نیازمند متافیزیک اتت. بدیی
شممه مندی از متافیزیک، در خصو  خداباوری و الحاد تاکت اتت؛  راکه مبانی متافیزییی علم، ری بهره 

تینا معرفتی اتت کممه که معرفت یقینی ازنظر ابیعنوان اولیی معرفت یقینی بشر دارد.  ناندر درک وجود به
لذا بدون ادراک حسی، اولیّاتی مانند  1نقیض آن ممیی نباشد وگرنه علم نیست، بلیه ظی یا شبه علم اتت؛

لاصممدرا نیممز وجممود را، کممه عممیی م 2شممود.تصدیق نمینیز  که فٔری هستند »اجتماع نقیضیی محال اتت 
داند و معرفت همم امممور را وابسممته بممه معرفممت تریی تصور میخارجیت یا واقعیت اتت، نخستیی و روشی

عنوان »اصممل امتنمماع تنمماقض ، تبب اینیممه درک تمممایزات عممالم ممماده تحممتلذا به  3کند.وجود لحاظ می
ریزد و بممه ار ایی اصل، علم از اتا  فرو میتوی شناخت جهان اتت، با انینخستیی عامل هدایت بشر به

طور یقینممی بممرای تینا، ایی ادراک جزء اولیات بدیهی اتت که با درک تمممایزات خممارجی اشممیا، بممهبیان ابی
نیممازی درک اتت. بنابرایی از جهت نیاز به ادراک حسی و عقلی، اکتسابی اتممت و از جهممت بیفاهمم قابل
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بممه همممیی  1اتت؛ یعنی از تصدیقات مقدم بر خود حاصل نیامممده اتممت.  واتٔم تصدیق آن، غیراکتسابیبه
علت مستعدشدن نف« برای یممذیرش اولیممات، ضممروری تینا ارتباط حسی با خارج را بهتبب اتت که ابی

های فٔری، همیی اتتعداد  اتی در نفمم« باشممد. لممذا روشممی رتد مقصود از شناختو به نظر می  2داندمی
ای دارای  ات منحصر به فردی اتممت، اممما شممناخت آن وظیفممم علممم رایی، هر مادهگاتت که براتا   ات

گرایی جدید، حقایق را اعم از مادیات و مجردات، عبارت از حقایق مممادی و مجممرد و اعتبممارات اتت.  ات
داند. مادیات، مجردات و حقایق مادی و مجرد، دارای  وات و خوا   اتی حقیقممی و اعتبممارات، دارای می
اند. علم به  وات و خوا   اتی مادیممات از طریممق تجربممه، علممم بممه  وات و ت و خوا   اتی اعتباری وا

خوا   اتی مجرّد و حقایق مادی و مجرّد، از طریممق عقممل و علممم بممه  وات و خمموا   اتممی اعتبمماری در 
از طریق نقممل بممه اعتبارات تجربی، از طریق تجربه و در اعتبارات عقلی، از طریق عقل و در اعتبارات نقلی، 

گرایانهٔ خود که هر  یزی دارای  ات و خوا   اتی اتممت، اتا  واقعگرایی جدید براییآید.  اتدتت می
ها را که در ترشممت خصو   وات و خوا   اتی افراد انسان وات و خوا   اتی مادیات و مجردات و به

نان ریشه دارند؛ یعنی  وات و خوا   اتی طبق های علّی و فراعلّی آها و گرایشآنان؛ یعنی در قوا، اتتعداد
 de)را یایم  وات و خوا   اتی اعتباری، یعنی  وات و خوا   اتی طبق اعتبممار و قممول  (de facto)واقع

dicto)  اند و دهد علوم طبیعی دارای موضوعات مادیگرایی جدید نشان میتان،  اتبدیی 3دهد.قرار می
همما هاتت، علم به اعراض  اتیممم آن، علم به اعراض  اتیهٔ )خوا   اتی( آنازآنجاکه علم به ایی موضوعات

کممه در راتممتای رفممع طورییذیر اتممت، بهها جای دارند فق  از طریق تجربه امیانکه در دل موضوعات آن
گرایممی جدیممد بنممدی ارتممٔویی تمما  اتگرایی مابعدالٔبیعی و طبقممههای الهیاتی علم امروز، از  ات الش

عنوان راهممی بممرای احیممای تواند بهگرایی میای که  اتمنظور رفع آن اتتفاده کرد، به گونهوان ییوندی بهتمی
گرایی روشی برای شناخت طبیعت بدون اینیه منافاتی با توحید و خداباوری مابعدالٔبیعه و دفاع از طبیعت

 داشته باشد، براهیی عقلی الهیاتی را توانمند تازد. 
شممود. علممم بممه »موجممود بممما هممو ستی اشیا اولیی  یزی اتت که متعلق ادراک واقممع مینزد ارتٔو، ه

توان جدا کرد؛ بنممابرایی احیممام گیری همم علوم اتت، زیرا هستی را از هیچ شیکی نمیموجود  مبنای شیل
بت و آن هم، همواره همراه ایی وجود و هستی اتت. به همیی دلیل همم علوم به احیام مشترک ایی وجود ثا
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اممما ایممی درک مشممترک، بممدون درک  1مشترک نیازمندند و ارتٔو نام فلسفم اولی را بر ایی علم نهمماده اتممت.
توی کشق عامممل و علممت تمممایز هممدایت یذیر نیست. درک تمایزات، انسان را بهتمایزات عالم ماده امیان

گرفتی ادراک فهم هسممتی نای نادیدهمع کند. بنابرایی، جداانگاشتی مابعدالٔبیعه از علم، نگرشی یوچ و بهمی
کید بر همبستگی  اتی بیی علم و مابعدالٔبیعممه و نفممی تلقممی ییشممینی بودن آن بایممد عالم اتت. لذا برای تأ

نیاز علوم بشری، تقدم معرفتممی بممر علممم و درک  ات اشممیا دارد و آنچممه عنوان ییشگفت که مابعدالٔبیعه به
شینی تبدیل تاخته، اصل فهم یا اصل امتناع تناقض اتت کممه بسممیاری مابعدالٔبیعه را در ظاهر به علمی یی

شممود. از مبانی مابعدالٔبیعی؛ مانند علیت، حدوث، قوه و فعممل و ممماده و صممورت و... از آن اتممتخراج می
انجامد و قضایای صدرالمتألهیی در اهمیت ایی اصل قائل اتت که انیار اصل امتناع تناقض به تفسٔه می

بدیی معنا که، مابعدالٔبیعه علمی ییشینی نیست، بلیممه وابسممته بممه   2شوند؛یل به آن منتهی میدیگر در تحل
 ادراکی اتت که بدیهی و اتا  فهم جهان اتت. 

یذیر باشد، اما حذف آن از فاهمم بشری محال بنابرایی، حذف ایی علم بنیادیی حتی اگر در ظاهر امیان
مبانی مابعدالٔبیعی ییوند ناگسستنی دارد و ایممی ربٔممی بممه عقایممد   گرای روشی الزاماه بااتت؛ یعنی طبیعت

گیرد و برای مٔالعم علمی های مابعدالٔبیعی شیل نمیفرض هیچ دانشمندی ندارد؛  راکه علم بدون ییش
دانممان در الهیممات جهان مادی نیاز به شناخت امر فرامادی نیست و مابعدالٔبیعه قبل از اینیه ازتمموی الهی

توی اثبات وجود خدا باشد، عامل اتاتی در کشممق طبیعممت اتممت، اممما آنچممه عقلی، روشی بهطبیعی و  
کردنِ ایی تعامل  اتی اتت. بنابرایی، موضوع مابعدالٔبیعه با موضوع الهیات تمایز دارد و واضح اتت ینهان

، مابعدالٔبیعممه آنچه ابتدا در ایی علم مقصود اتت، مٔالعم موجود از حیث مفارق از ماده اتممت. بنممابرایی
که علم و مابعدالٔبیعه از هم جممدا نیسممتند و تنهمما در گیریِ اعتقادی اتت؛ درحالیعلمی فارغ از هر جهت

کنند. لذا اگر اشتراک در که موجود را از دو حیث مختلق مٔالعه میطوریتٔح عمومیت تفاوت دارند، به
گرایممی تر اینیه،  اتنبود؛ بلیه منتفی بود و مهم  تنها ضروریها، نهموضوع نبود، تعامل و همبستگی بیی آن

در علم ممیی نبود؛ بدیی بیان که، براتا  دیدگاه ارتٔو، موضوع فلسفم نظممری »موجممود  اتممت و بنممابر 
فرض، وحدت یک علم به وحدت موضوع آن علم اتت و همم مسائل یک علم باید بر محور یک موضمموع 

بگویند. بنابرایی، مابعدالٔبیعممه و علممم، بممدون درک  ات مسممتقل   دور بزنند و از احوال و عوارض آن تخی
ای اتممت کممه هممای اختصاصممیکنممد، روش گیرد و آنچه ایی دو را تبدیل به دو علم میموجودات شیل نمی

ارتٔو براتا  موضوعات به ایی دو علم اختصا  داد؛ موضوع مابعدالٔبیعه، وجود یا  ات بدون اینیه به 
 

 .10-5 ب1004 ،2فصل، گاما  مابعدالٔبیعه، ارتٔو،. 1
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 و موضوع علم،  یستی و شناخت  ات موجودات اتت.  حقیقت آن توجه کند
دلیل حذف مابعدالٔبیعه نیست؛ بلیه موفقیت علم مرهون رو، موفقیت علم در شناخت طبیعت بهازایی

که براتا  دیدگاه الی«، اگر گرداند.  نانآمیز می ات اشیای طبیعی اتت که شناخت را ممیی و موفقیت
فرد نبممود، »اتممتقرا  ممموفقیتی در علممم نداشممت. لممذا تفییممک علممم و هممر  اتممی دارای خمموا  منحصممربه

ای را در فهم علمی جهان و از طرفی، نحوۀ ارتباط آن با موجود فراطبیعی و های عدیدهمابعدالٔبیعه،  الش
دیگر، روی علممم و الهیممات قممرار داده اتممت. ازتممویتبیینی جامع برای توضممیح نظممام علممی جهممان، یممیشِ 

بودن  ات برای دانشمندان اتت؛  راکه در تحقیقی علمممی دتترتیتقرا نیز مرهون غیرقابل  یذیری ات ابٔال
 توان بررتی کرد. همم عوامل مؤثر بر یک  ات را نمی

کننممد کممه آن  یممز کند که »قوای علّی یک  یز، همان قوای خوا  آن  یزند و تعییی میالی« بیان می
هایی همما بممه ترشممتاند؛ یعنممی هویممت آن  بالممذات ترشممتیها خمموا گونه ترشتم رفتار باشد. همم آن

(dispositionsوابسته اتت که زیربنای آن )روتممت کممه تبیممیی درتممت را ازایی 1دهنممد. ها را تشممییل می
دانیم که کشق خوا   اتی شیء دانیم که مٔابق با واقع اتت و تبییی مٔابق با واقع را تبیینی میتبیینی می

 اقع شیء یا جزئی از واقع شیء، راه یابد. اتت که مٔابق با و
ها ها و حرکات آنباید علم ییدا کنیم هم راجع به هیکت و ترتیب آرایش اتمجان لاک نیز معتقد بود: می

ها، تصورات مربوط به کیفیات اولیممه و ثانویممه را در نمماظر ایجمماد و هم راجع به طرقی که در آن، حرکت اتم
نحو ییشینی و بدون رجوع شدن ایی دو شرط قادر خواهیم بود بهصورت برآوردهکنند. او تشخیص داد درمی

بخش داشته باشد. باید اثر لینتباید تیزاب تلٔانی حل شود و اینیه ریوا  میبه تجربه دریابیم که طلا می
همما هسممتیم و آید ایی اتت که ما در حیٔم علم تصوریِ خود از اشیا قادر به تبیممیی آنآنچه ازنظر لاک بر می

تبب ویژگی ماده، درک آن برای انسان به یذیر نیست و بهصورت کمی امیانرتیدن به ایی علم تصوری، به
 شود. باره حاصل نمییک 

ای مشروط اتت و بممه کممو یی بممیش از حممد اطلاع، مسکلهحال اعتقاد داشت که ایی عدملاک درعیی
ی جهل غلبه کنیم اما حتی اگر به ایی مهم دتممت یممابیم بمماز شود. ممیی اتت بتوانیم بر ایها مربوط میاتم

ها نائل شویم. دلیل ایی امر آن اتت که از طرقممی کممه توانیم به معرفتی ضروری در خصو  یدیدارهم نمی
های اتمی یک جسممم اطلاع هستیم. لاک اعتقاد داشت تازهتازند بیها در آن قوای معینی را آشیار میاتم
ها و اصوات را در ممما دارنممد. ان نیروی ایجاد تصورات مربوط به کیفیات ثانویه، نظیر رنگ واتٔم حرکاتشبه
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 112،  شمارة پیاپی  1، شماره ششم سال پنجاه و ، در فلسفه و كلام  ییجستارهانشریه   / 20

 

که طرقی طوریهای تایر اجسام را دارند، بهگذاری بر روی اتمهای جسمی خا ، توانایی تأثیرعلاوه اتمبه
در نخممواهیم بممود ایممی علممم دهند؛ لممذا قمماکنند، تغییر میواتٔم آن ایی اجسام بر حوا  ما تأثیر میرا که به

تدریجی به ماده را به وصق ضرورت و کلیت در یابیم. لاک بر ایی نیته یافشاری کرد که حداکثر  یزی که 
ها. اممما ها دربارۀ اجتماع و توالی یدیدارای از تعمیمتوان به دتت آورد عبارت اتت از: مجموعهدر علم می

هممای  ات ضممروری وجممود دارد و ریشممم علیممت را در تواناییحال او معتقد بود در طبیعممت، روابمم   درعیی
  1داند ولو آنیه  ات عیناه دور از دتتر  فاهمم انسانی باشد.می

بریم، اما  ممون دتترتممی بممه  ات ممماده بممه تان، اتتقرا روشی اتت که در آن به  ات اشیا یی میبدیی
شود و ایی بررتی نشممان تقرا بررتی میآید، نقش عوامل مختلق در طول عملیات ات باره به دتت نمییک 
شود. شود و ایی تبب گسترش علم بشر به اشیا میدهد یک شیء در اثر عوامل خا   گونه منفعل میمی

که الی« معتقد اتت که اشیای مادی، فعال و دارای خوا   اتی هستند. ایی دیدگاه که رفتممار اشممیای  نان
شود که قوانیی طبیعت هاتت، الی« را به ایی دیدگاه رهنمون میآن  نایذیرمادی برآمده از قوای علّی تحویل

ی  اتممی، از صممادقکنندهٔ الگوباید بیان بودن قمموانیی های رفتاری اشیا باشند و ایی اشیا بمما داشممتی قمموای علممّ
  2داند.بودن اتتقرا و موفقیت آن میطبیعت حیایت دارند و بهتریی تبییی، بر علمی

همما بممرای ظر از اینیه هر  اتی متمایز اتت و احیام مشترکی دارد، اما صممورت آننتوان گفت صرف می
گرایی و روش علمممی تعریممق گرایی بدون التزام به طبیعتهمیی تبب  اتانسان همواره ناشناخته اتت. به

ید و آقوانیی مابعدالٔبیعی در میهای مشترک  ات اشیای طبیعی تحتشود؛ بدیی بیان که، تمام ویژگینمی
گرایی جدید الی«، شناخت ایی  اتیات در قلمروِ علم قرار دارد و اگر علم به  ات بممرای ممما میسممر طبق  ات

گاه دقیق و هاتت هیچشود. لذا تعریق اشیا که حاصل جن« و فصل آنباشد، ماهیت کلی اشیا شناخته می
 اتی اشیا معتقممد اتممت کممه همممراه بمما تینا دربارۀ صفات گونه که ابیگیرد. همانمٔابق با واقع صورت نمی

نیازمند دلیل نیست  ،خود ها بر موضوع شوند و حمل آنشوند و با تصور  ات تصور میجعل شیء جعل می
ارتٔو نیز در متافیزیک   3یذیرند و ممیی نیست که  ات باشد و ایی صفات نباشد.و اختلاف و تخلق نمی

دادنی هسممتند؛  راکممه هممر شممیکی همممان اتممت کممه درک صیخواتٔم  اتشان تشبیان کرده اتت که اشیا به
 4شد و نه شناختنی بود.شود و اگر  ات نداشت، نه درک میمی
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شممود. لممذا همممیی در ایی بیانات روشی اتت که قبل از علم به  یستی  ات اشیا، هسممتی  ات درک می
هایی در بنابرایی، اگر  ات  .تنظر از اینیه  ه ماهیتی دارد، عامل درک جهان ات خود و صرف خودی ات به

شد؛ یعنممی اصممل و اتمما  درک جهممان خممارج ریشممه در تمممایز جهان خارج نبود ادراک ما هم بالفعل نمی
که به عقیدۀ ارتٔو، اعراض،  ات مستقل ندارنممد؛  راکممه اعممراض، بممدون  ات موجممود ها دارد.  نان ات

آیممد نهایت  ات و اجممزا باشممد، وگرنممه لازم میبی که معتقد اتت امیان ندارد شیکی دارایهمچنان  1نیستند.
 2تازد؛  ون هر شیء  اتممی واحممد دارد،صفات متناقض با هم جمع شوند و ایی با اصل امتناع تناقض نمی

 ،  اتی متمایز دارد. تغییریلذا هر حدوثی با تغییر  ات همراه اتت و هر 
ی بممه ایممی اصممل کلممی وارد ان ضممررئمممی جهمم فرد اتت و تحممولات دااتا ، هر  اتی منحصربهبرایی

های جدیدی که ندارد را کسب کند یا از دتممت بدهممد. در واقممع، تواند اتتعدادتازد؛ زیرا هر  اتی نمینمی
تممر اینیممه شممناخت ایممی  ات را درخممورِ کند و مهمای از خوا  هستند که ایی  ات را محدود میمجموعه

توانیم ت اتت و ایی وقتی ممیی اتت که بدانیم میعلم، کشق  واتازد؛  راکه ییی از اهداف  اعتماد می
رو، اگممر بخممواهیم جهانمممان را تممازد. ازایممیبگوییم  ه  یزی یک شیء را آن نمموع  یممزی کممه هسممت می

اند، بشناتیم، باید کشق کنیم که جهان دارای کدامیی انواع اشیاتت، ایی انواع دارای کدامیی انواع خوا 
توانند عمل کنند یمما ها میها از کدامیی انواع راهتوانند ارتباط برقرار بینند و آنها میانواع راه ها از کدامییآن

بنابرایی،  نیی نگاهی به جهان، ما را در هوشمندبودن تیامل طبیعممی اطمینممان  3رواب  متقابل داشته باشند.
 ه تبیممیی رونممد تیامممل جهممان و قابمملگرایی قممادر بمم گرا نیز بدون  اتگرایان تیاملبخشد و حتی طبیعتمی

شود که قوانیی نایذیر، الی« را به ایی دیدگاه رهنمون میبودن جهان نخواهند بود. ایی اصول تخلقشناخت
ی  اتممی، از صممادقکنندهٔ الگوطبیعت باید بیان بودن های رفتاری اشیا باشند و ایی اشیا بمما داشممتی قمموای علممّ

تممک نایذیر یا خوا   اتی شممیء را کممه در تک ی« همیی قوای علّی تحویلقوانیی طبیعت حیایت دارند. ال
  4داند.افراد یک نوع )یا یک گونه( موجودند، بهتریی تبییی بر موفقیت اتتقرای علمی می

های موجود مرتب  اتت؛ یعنی علت واقعی، صورت و تان، ضرورت در طبیعت، به  ات تاختاربدیی
هممای خاصممی در صممور انگاریم؛ بدیی بیان که، اگر ویژگیها را علت میآن  تاختار اتت، نه روابٔی که ما

گونه نبود، تیامل و حرکممت در جهممان تر اینیه اگر اییشد که الان هست. مهمگونه نمینباشد یک یدیده ایی

 
1 .Ibid ،1001b31. 
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 حرکت داشتیم. امیان نداشت و جهانی بی
هایی طبیعممی وجممود دارنممد اینیه ضرورتبه همیی تبب، الی« بر ایی اعتقاد اتت که بهتریی راه تبییی 

هممایی ممیممی و یسممینی و صممادق هممای تجربممی، گزارهها وجودی واقعی دارند و گزارهایی فرض اتت که آن
(trueو ابٔال )( یذیرندfalsifiable لذا بدیهی اتت اگر هیوم و کانت در اینیه آنچه ضروری اتت بایممد .)

( باشد، بر حق بودند، در خصممو  جایگمماه قمموانیی contingentییشینی و آنچه یسینی اتت باید ممیی )
ها ضروری اند و اگر آنآمد. اگر قوانیی طبیعت یسینی باشند، ی« ممییطبیعت وضعیت دشواری ییش می

توان علت را بممه  ات اشممیا نسممبت داد؛ یعنممی گرایی میکه براتا   اتدرحالی  1باشند، لذا یسینی نیستند،
 شدنی اتت. بودن جمعات اشیاتت. در ایی دیدگاه، ضرورت و یسینیکنندۀ ضرورت  تعییی

گرایان بر اینیه اشیا فاقد قوا هستند و تنها تحت قوانیی طبیعت عمل یابیم که اعتقاد طبیعتاکنون در می
یایه اتت و درنتیجه، ایی ییشنهادۀ قدیمی ارتٔویی که هویت یک  یز بر طبیعت  اتی کنند نگرشی بیمی

نحو قمماطعی کند آن  یز به انحاء خاصممی رفتممار بینممد، بممهز وابسته اتت، طبیعت  اتی که تعییی میآن  ی
لحاظ منٔقممی از اینیممه تعیممیی گرایان رد شده اتت. فرض بر ایی اتت که هویت یک  یز بممهازتوی تجربه

ها شممناخت، دانتمموان آن  یممز را بمم یممذیری کممه میرو، از کیفیممات ادراکشده اتت که  ه کار بیند و ازایی
ی اصممیلی ها و گرایشگرای علمی بر ایی اتت که قوا، اتممتعدادمستقل اتت. اما دیدگاه یک  ات هممای علممّ

ی درونممی اشممیا، واقممعو گرایشها گرایان علمی دربارۀ قوا و اتتعدادزیرا  ات.  وجود دارند گراینممد. هممای علممّ
 اند.خوا ، موجود اصیل فق  نحوی از بیان؛ بلیه همچونها نهباور آنان، آنبه

آمده در اینجا همم قوانیی علّی بنیادیی بممه ایممی معنمما و بممه همممان انممواع دلایممل، دتتبراتا  دیدگاه به
شناختنی باشند. ایی را که خوا   (a priori)نحو ییشینی به گونه نیست که ایی قوانییاند. البته اییضروری

کننممد بایممد ها حاملان خود را ترشممتهٔ کممدامیی رفتممار فیزییممی میاند و آن اتی انواع طبیعی بنیادیی  یست
گرایی ییشینی نیست. نظر ما بر ایی اتت که قوانیی مربمموط بممه رفتممار انممواع گرایی ما،  اتکشق کنیم.  ات

  2( هستند.a posterioriتر اشیای طبیعی، قوانیی ضروری یسینی )بنیادیی
وجوی اقعی انواع طبیعی گوناگون فقمم  عبممارت از جسممترو، یژوهش علمی برای کشق  وات وازایی

کننده نیست. تلاش علمی عبارت اتت از: کشق اینیه  ممه  یممزی ها یا انحاء رفتار تعیییخوا ، تاختار
ایی اتت که  ممرا   (explanation)رو، عبارت از تبییی  تازد و ازاییه هست مییک شیء را آن نوع شیکی ک 

 ای خواصی اتت که داراتت. کند یا دارآن رفتار را می
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کید کرد که اتتعدادبه شان مؤثر اتممت، وگرنممه مممثلاه آب بممر های  ات، در فعلیت بعدیطورکلی باید تأ
طور کممه الممی« شود. همممانب  ات خود د ار تغییر میهمم مواد یک تأثیر داشت. لذا هر  اتی در  هار و

های علّی هر نوع مفروض، خودشان بایممد بممه انممواع ندهای متشیل از فرایها و فرایندمعتقد اتت که رویداد
هممای آن نمموع های علّی یک نوع باید از طریق علت( تعلق داشته باشند، زیرا فرایندnatural kindsطبیعی )

هممای آن نمموع بممه یایممان برتممند؛ یعنممی های انممرژی آن نمموع منتقممل شمموند و در معلولقالآغاز و از طریق انت
تممازند، همگممی بایممد دارای گونی که نوع طبیعی مفروضی از فرایند علممی را متمثممل میهای علّی گونافرایند

از های گونمماگون باشممند، نمموع واحممدی همما دارای انممواع تمماختارهای علّی واحممدی باشممند. اگممر آنتاختار
ی بنیممانیهای علّی نخواهند بود. باوجودایی، هویتفرایند ی های عای کممه فراینممدهای روابمم  متقابممل علممّ لممّ

تممازند، همما را مممرتب  میای کممه آنهای انتقممال انممرژیرتاند و فراینممدکند و به یایان میعنصری را آغاز می
هایی علّی ها دارای تاختارا طبق فرض، آنهای علّیشان وابسته باشند، زیرتوانند یشت ترهم بر تاختارنمی

اند، زیرا به همممان انممدازه کممه قمموانیی انتقممال های علّی، عنصری دارای یک جور تاختار نوعینیستند. فرایند
 1انرژی وجود دارند، قوانیی رواب  متقابل علّی هم وجود دارند.

اضح اتت که هر ه شناخت ممما از صممور گرایی وتان، با التزام به مبانی مابعدالٔبیعی علم و  اتبدیی
علم تأثیرگممذار نیسممت. بممدیی ترتیممب، طبیعی افزایش یابد، بر تبییی روند کلی جهان و مبانی مابعدالٔبیعی  

شود. لذا علم براتا   ات اشممیا حتی با تیامل علم و شناخت بیشتر  ات، خداباوری با تهدید مواجه نمی
تمموان از علممم توجه نداشته باشممند. درنتیجممه، مابعدالٔبیعممه را نمیگرایان بدان  رود، هر ند طبیعتییش می

تان، مبانی متافیزیک علممم قبممل از اثبممات تی آن تقدم دارد. بدییحذف کرد؛  راکه درک  ات بر یافتی  یس
هر اثری در ماده، قابلیت اثبات موجود فرامادی را دارد؛  راکه درک هسممتی و وجممود جهممان قبممل از کشممق 

هممای اتا ، علم و خمموانش توحیممدی از جهممان و تبیییافتد. براییو اشیای طبیعی اتفاق می یستی جهان  
شناتممی الحممادی و گرایی هستیجای طبیعممتتان، بممهیذیر اتت. بدییییی مشترک امیانعلمی، با متافیز

 یابد. شناتی توحیدی، ضرورت عقلی میگرایی هستیمستقل از فراطبیعت، طبیعت

 گرایی روشی در خداباروی  یعتتهدید طب. عدم3

آیممد، اممما اعتقمماد بممه شمممار نمیهای بنیممادیی علممم بممه از دیدگاه »گریفیی  با اینیه الحادگرایی از مؤلفه
شود فرد ترانجام تر از الحادگرایی در آورد که مٔابق با آن، واقعیت الهی گرایی حداکثری تبب میطبیعت

بممر ی ورای ایی طبیعت مادی وجممود نممدارد.  نممیی نگرشممی افزونتواند وجود داشته باشد؛  راکه عالمنمی
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گرایی در ییوند اتت تا عقیدهٔ خلق الهممی جهممان و ی، با تحویلانیار هرگونه ترمنشأ متعالی برای تجربم دین
گرایی همراه شود، تر از ویژه هنگامی که با نسبیتحتی هر تأثیر الهی در جهان را رد کند. ایی الحادگرایی به

  1ای ندارد.تبع آن، زندگی هیچ معنای غاییآورد که بهانگاری در میگرایی و هیچچیو
گرایی حتی اگممر مخممربِ رونممد ییشممرفت علممم نباشممد، ویرانگممر اخمملاق های ضد  اتبنابرایی، جریان

زآنجاکممه های حقیقت بود و ادنبال توتعم علم در همم حوزهگرایی تجربی بهاند. در واقع، اثباتبر دییمبتنی
خش را به حوزۀ بدانست، علوم معنادار و معرفتنبودنشان فاقد معنا مییذیردلیل تحقیقعلوم غیرتجربی را به

شناتممی، اخمملاق و فلسممفه بودن امثال شممناختبخشمعنایی و غیرمعرفتعلوم تجربی محدود کرد و از بی
تگی علم و مابعدالٔبیعه، هر علمی بمما روش گرایی و تعامل و همبسکه با التزام به  اتدرحالی  2تخی راند.

 گیرد. زیابی قرار نمیای در علم دیگری مورد ارخود دارای اعتبار اتت و هیچ گزاره
گونه که معرفت بممه جهممان محسممو ، گرای ارتٔویی همانبه همیی جهت براتا  مابعدالٔبیعهٔ  ات

عنوان نخسممتیی نشممده بممهدلم وحیانی و اثباتتوان از انخستیی منبع دانش بشری اتت، در اثبات عقاید نمی
وعی، جز طبیعممت و موجممودات خممارجی منبع کسب معرفت بهره جُست و ازآنجاکه انسان برای تفیر موض 

ندارد، الهیات عقلی قٔعاه با جهان خارج مرتب  اتت. بنابرایی، تعامل الهیات و فلسفه در اثبممات ضممرورت 
دانسممتی اتت. اما ی« از جدایی علوم تجربی از فلسممفه و بسممنده  بدیهی و عقلیموجود فرامادی، امری شبه
م،  الش کلامی رو به فزونی گذاشت؛  راکه قبل از ایی جدایی، هر علمی   های الهیاتی وعلم در تبییی عال 

که امروزه ایی مممرزِ روشممی بممر هممم براتا  موضوع و روش خود تهمی در شناخت جهان داشت، درحالی
 داند. شناتی نیز خود را بسنده میتنها در مٔالعم طبیعت مادی، بلیه در حیٔم هستیخورده اتت و علم نه

دانسممتی های علمی، گممام اول در غیرعلمیوانی علم در جمع بیی فاعلیت الهی و تبیییتبب ناتاکنون به
دی را شناختی، اثبات موجود فرامادی اتت تا بتوان نحوۀ فاعلیممت الهممی در جهممان ممماگرایی هستیطبیعت

و  شممناختیگرایممی هستیرو، بمما تبیممیی طبیعممتنشان داد، بدون اینیه تهدیدی برای علم تلقممی شممود. ازایممی
شود که خداباوری با علم در تعارض نیست برقراری همبستگی بیی علم و مابعدالٔبیعه و الهیات روشی می

الهیات نیز ملزم به اثبممات موجممود  گرایی روشی، همواره در تعامل با مابعدالٔبیعه اتت،و ازآنجاکه طبیعت
گرایممی روشممی دیممدی بممرای طبیعممتفراطبیعی در تعامل با مابعدالٔبیعه و روش عقلی اتت؛ بدون اینیه ته 

گیممری از روش عقلممی در اثبممات دانان بممدون توجممه بممه ضممرورت بهممره که امروزه اغلب الهیباشد، درحالی
دنبال وجممود  نممیی ضممعفی در الهیممات، اند و بهوردههایی همچون وجود خدا، به روش تجربی روی آآموزه
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تمموی نشممده )منحصممربودن هسممتی در ممماده(، بهفرضی اثبمماتشناختی با تییه بر ییشگرایی هستیطبیعت
توان ضعق الهیات عقلی در همسوتاختی نظریم تیامل با فاعلیت الهی رود. حتی میخداناباوری ییش می

های علمی، تنهمما شناختی دانست؛  راکه روییرد گرایی هستیطبیعت  گیریرا ازجمله عوامل مهم در شیل
نظریاتی جامع در تبییی نظام هستی دتت یابند. به همممیی تممبب در رفممع توانند به  در یرتوِ مابعدالٔبیعه می

کیممد کنممیم تمما  خداناباوری مرتب  با علم لازم اتت بر نقش تعاملی و همبستگی الهیات بمما مابعدالٔبیعممه تأ
تبب نداشتی موضوع یا شود و الهیات بهشود که تعامل ایی دو علم براتا  ضرورت عقلی تعییی میروشی  

 ک با علوم تجربی، جواز ورود به قلمروِ علم را ندارد و تنها مجاز به تعامل با مابعدالٔبیعه اتت. روش مشتر
رکی برای تعامل ندارند. که بیان شد که علم و علم کلام )یا الهیات مسیحی(، موضوع و روش مشت نان

ندگی نیست؛  راکه موضوع بسبنابرایی، علم مجاز به ورود در حیٔم الهیات و انیار وجود خدا براتا  علم
وجود خدا را ثابت کرد. از طرفی الهیات توان وجود و عدمعلم، مٔالعهٔ طبیعت اتت و با روش تجربی نمی
توانممد اولممیی منبممع جز طبیعممت نممدارد و منبممع وحممی نمیدر روش عقلی، متعلقی برای اثبات وجود خدا به

شممناختی نیممز بممدون درک کلممی  ات و حممدوث عتالهیات باشد. در واقع، در بممراهیی وجودشممناختی و طبی
گرایممی بمما علممم طور تمماریخی و منٔقممی، طبیعممتجهان، خداباوری منتفی اتت. بنابرایی، ایی تخی که بممه

ناشی از اعتقاد بممه  1رایی جلوۀ یک متافیزیکِ اخلاقی و دینی اتت،گکه فوق طبیعتبسته اتت، درحالیهم
شممود کممه متافیزیممک ستی آن اتت. اما با تبیینی که گذشت روشممی میدانبودن متافیزیک و غیرعلمیییشینی

شود و قبل از اینیه نیاز علم اتت و بدون آن هیچ علمی بنا نمیعنوان علمی یسینی و مرتب  با  ات، ییشبه
 ات به آن نیازمند باشد، علم وابسته به آن اتت. در واقع، همبستگی مابعدالٔبیعه و علم، تعاملی  اتی والهی

کید بر موضوع مابعدالٔبیعه، موضوع ایی علم را خممدا اتا ، ابیوابسته به درک  ات اتت. برایی تینا در تأ
اغراض مابعدالٔبیعه، ایی علم را علممم فارابی نیز در رتالم    2داند.داند؛ بلیه »موجودبماهوموجود  مینمی

موجود، وجممود خممدا در ایممی علممم   لذا برخلاف تصورات نادرتت و شبهات  3داند.توحید و علم الهی نمی
مفروض نیست، بلیه از ثمرات مباحث آن اتت؛ زیرا موضوع هر علمی  یممزی اتممت کممه وجممودش در آن 

رتممد؛ بممدیی معنمما یت به اثبات وجود واجب میعلم مفروض و مقبول اتت. حال آنیه مابعدالٔبیعه درنها
گیرد که وجود خدا نیاز گونه نتیجه میا اییتینکه، وجود خدا در ردیق مٔلوبات و مسائل فلسفه اتت. ابی
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  1نیاز از اثبات.به اثبات دارد و علمی نظری اتت؛ نه بدیهی و بی
ادن به روش عقلی الهیات، اصل علیممت دگرایی و اصالتتریی مبانی مابعدالٔبیعه  اتهمچنیی از مهم

ی شناخت  ات و ماهیممت آن تمموق توشود و هر انسانی را بهاتت که براتا  اصل امتناع تناقض درک می
دهنممده وجممود دارد؛ لممذا ایممی دهد. در ایی علل مادی هر ه به عقب برویم همچنان نیاز به علتی فعیلتمی

تممریی ان یایانی برای آن تعییی کرد. بدیی ترتیب، ازجمله مهمتوشوند و نمیعلل مادی با تسلسل مواجه نمی
شیای مادی اتت. اما اگر اثبات خدا و کشق موجود فرامادی، مبانی متافیزییی علم، درک حدوث عالم و ا

رد در عالم ماده باشد،  ه کسی به ایی وجود  نیی موجودی ملتزم میوابسته به علم تجربی و عقب شود؟ گ 
ها را علممل واقعممی توان آنکه هرکدام  اتی مستقل دارند، در خلق موجودات کافی هستند و می  آیا علل مادی

 نیاز از علت شد؟ و بیوجود دانست 
نایذیر اتممت. شناختی اجتنابگرایی هستیبدیهی اتت که اگر علل مادی را علل واقعی بدانیم، طبیعت

کنممد، دوراهممی بممر تممر گرایان د ممار تنمماقض مییعتتر، آنچه یاتخ ایی تؤالات را برای طبدر بیانی روشی
یت الهی در جهان طبیعت حاکم اتت، ی« جایگاه فاعلیت الهی و علم اتت. با ایی گمان که مثلاه اگر فاعل

علیت در گرایی و التزام به مبانی مابعدالٔبیعی علم، عدمکه  اتهای علمی  یست؟ درصورتیعلم و تبییی
که در طوریشود، بهبخشی خلاصه مید و نقش علل فاعلی طبیعی، تنها در فعلیتکنعلل مادی را تأیید می

رد به جهان ماده نعقب توان به ابتدای ایی علل رتید؛ زیرا براتا  درک حدوث عالم، قوه و فعل، امری میگ 
بر آن مقممدم دهندۀ دیگری اتت که ای از فعلیت دارد، وابسته به فعلیتبدیهی اتت. هر امری که اکنون بهره 

رازلممی کممه ارتممٔو آنچممه بممالقوه اتممت را نابودشممدنی و غیاتت؛ یعنی هر فعلیتی مقدم بر قوه اتممت،  نان
دلیل که ازلی آن اتت که بممهنبودن را نیز دارد، درحالیبودن را دارد، قوه داند؛ زیرا آنچه حادث اتت و قوه می

یٔم روشی علم، تنها مٔالعم علل طبیعممی اتممت؛ اتا ، حبرایی  2صرف طبیعتش نتواند از بودن باز ایستد.
لمی شناتایی کند و حتی فراتررفتی از علل طبیعی، تواند فراتر از عالم ماده را با روش تجربی و ع راکه نمی

رود. بدیی ترتیب، توجه به رابٔم مابعدالٔبیعه و علم و تقدم فهم نوعی خروج غیرعلمی در علم به شمار می
 یستی آن، تنها عاملی اتممت کممه تممبب اثبممات ضممرورت وجممود موجممود غیرمممادی هستی طبیعت بر فهم  

 شود. بخش میعنوان علت هستیبه
معنای اند که اگر اعتقاد به خدا را در روش خود وارد تازند، ایی بممهرتد که دانشمندان نگرانه نظر میب

ندان نتوان نسبت داد یا نتوانند به شود علم را به دانشمهای طبیعی اتت و باعث میمداخلم خداوند در نظام
 

 .5، شفا  الهیاتتینا، ابی. 1
 .240، ارسطورا ، . 2
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بودن مممدار تممیارات بمما اتممتناد بممه ارادۀ صفحهعلم خود اعتماد کنند؛ مثلاه ازنظر رو ، با یذیرش تبییی هم
هممای علممم در تممایم بممه موفقیتمانممد، ایممی باتوجهالهی، دیگر  یزی برای ادامم بررتممی علمممی بمماقی نمی

که طبیعت هر ند مخلوق خداونممد اتممت، اممما همممواره درحالی  1شناختی موجه نیست.گرایی روش طبیعت
ها ندارد و اعتقاد به خدا و روش علمممی، ای در موجبیتهکند و خداوند مداخلمند عمل میموجبیتی و نظام

شممناختی نیسممت و بمما گرایممی هستیتزاحمی با هم ندارند. لذا یایبندی بممه روش تجربممی، مسممتلزم طبیعممت
گرایی روشممی طور قٔع طبیعتهای طبیعی نشان دادیم، بهایی و نحوۀ فاعلیت فاعلگرمیانیسمی که از  ات
دا در علوم تجربی ندارد؛  راکه قوه و فعل دائماه در طبیعت جاری اتت و هیچ شممیکی منافاتی با اعتقاد به خ

تممت. شدنی در ایی نظام طبیعی جای ندارد، لممذا همچنممان تممؤال از علممت بمماقی ابدون داشتی  اتی ادراک
بودن تمملاش بنابرایی، ایی نظر که مستندکردن حوادث عالم به اراده و علم الهی تبب حممذف علممم یمما عبممث

   شود، تفیر نادرتتی اتت.علمی می
شود کممه گرایی قدیم و جدید ثابت میبندی ارتٔویی از علوم و  اتبدیی ترتیب، با التزام به نظام طبقه

تریی تبییی اتت؛ زیرا همم علل طبیعی را به یک علت مرتب  ی و معقولتری تبییی جهان با خداباوری، راحت
گممر توصممیق نهممایی جهممان نیسممتند؛ در قالب هر نظریم علمی بیممان  دهد که علل طبیعیکند و نشان میمی

گونه که خداناباورانی همچون داوکینز معتقدند شود که وجود خدا یک ضرورت اتت، نه آن راکه ثابت می
کند که برای ایجاد و طراحی موجودی ای رو به زوال اتت؛  ون ایی نظریه بیان میفرینش، نظریهکه نظریم آ

ناظر و طراحی هوشمند و عظیم لازم اتت که کاملاه برخلاف نظریم تیامل داروینممی و فرضممی تاده، فرض  
یممدایش تصممادفی و انممد و یهای بنیادیی فیزیک تممادهاضافی و فاقد ارزش علمی اتت. ازنظر داوکینز، قانون

وشمند ایی جهان، عنوان طراح و خالق های دارد ولی فرض وجود خداوند بهها تبییی تادهدلیل ایی قانونبی
  2ای بسیار ییچیده اتت.فرضیه

توان در مقابممل تفیممرات شناختی میشناختی و معرفتگرایی هستیبدیی صورت، تنها با گرایش به  ات
کید بر طبیعت شناختی، علم را در مسممیر حقیقممی هممدایت کممرد. بممه همممیی جهممت رایی روش گمخربی با تأ
دهممد؛ زیممرا همما خممود را نشممان میم براتمما  موضمموعات آنهای اختصاصی علوضرورت یایبندی به روش 

بندی علوم نظری براتا  روش، راهیاری علمی اتت که همم علوم در حیٔم روشی خود بممه مٔالعممم طبقه
ای منٔبممق بممر گرایممی  فلسممفهدیدن علم در تبییی جهان، » اتای اجتناب از بسندهیردازند. لذا برجهان می

کنممد کممه حتممی اگممر کممه فارتممت ادعمما می ناننهد. نه آنویندگان واقعیت میروی جواقعیت جهان را ییش
 

1 .Ruse،Methodological Naturalism،21. 
2 .Dawkins ،The God Delusion ،121 . 
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شناتممی تمت طبیعممتشناختی ما را بهگرایی روش گرایی روشی تبعیت کنیم اما طبیعتبخواهیم از طبیعت
گرفتی مبانی متممافیزییی علممم ایی تفیر ناشی از نادیده 1کند.دهد و آن را تقویت میشناختی توق میتیهس
 شناخت علمی جهان اتت.  در 

 گیری نتیجه

علممم و گرایی الی« و ارتٔو بدون  اتمند بودن طبیعت علم بدان ناممیی اتممت و قٔعمما بر اتا   ات
توانممد عنوان راهیمماری علمممی میگرایی جدید الممی« بممهلذا  ات  الهیات هردو نیازمند به متافیزیک هستند،

مندی از روش علمی بداند؛  راکه تنها ابزار اثبات عقاید بهره شناختی غیرورود دانشمندان را به عرصم هستی
تبب اینیه الهیات و علم موضوعات مشترک ندارند، خداباوری تهدیدی برای علم عقلی اتت. همچنیی به

و شممناخت خممالق ایممی طبیعممی   وات. بدیی بیان که علم تنها کشق کننده طبیعت اتممت و در خلممق نیست
خداوند طبیعت را به گونه ای قانونمند هدایت کرده اتت گرایی،  بر اتا   اتع،  . در واقنقشی ندارد  وات  

دان، هریممک بممرای ورود بممه لهیدرنهایت، دانشمند و فیلسوف یا ا. آن برای انسان وجود دارد که امیان تبییی  
مٔالعممه و صورت علمی جهان را مورد  حیٔم علوم دیگر ملزم به تغییر موضع علمی خود هستند تا بتوانند به

. التممزام بممه 1یممذیر اتممت: شممناختی از دو راه امیانگرایی هستیتان، مقابله با طبیعتتبییی قرار دهند. بدیی
اثبات وجود خدا و نحوۀ فاعلیت او در طبیعت. در غیر ایی صممورت، .  2روش علوم و احیای مابعدالٔبیعه؛  

های تجربی دانان با تبیییکه یا الهی طوریبههای علمی و الهیاتی همسویی وجود نخواهد داشت، بیی تبییی
بدون توجه به مقدم بودن مبانی متافیزییی علممم بممر خممود یا دانشمندان  و  تازند  عقاید را با تزلزل مواجه می

 شوند. تبب قٔع رابٔم علم و الهیات میعلم،  
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Abstract 

Kaysaniyya is one of the first Shia sects that appeared after Mukhtār uprising and was theologically and 

politically active in the Islamic world until the middle of the second century. This article examines the 

extinction of Kaysaniyya with analytical and descriptive method. After numerous sub-divisions were created 

among Kaysaniyya, this sect slowly disappeared; Some of its supporters went to extremes and exaggeration 

and completely separated their way from the Shiites, and some of them were inclined towards Imami 

thoughts and gradually returned to Imamiyya. In Al-Kaysaniyya fī al-adab wa al-tārīkh, when discussing the 

interactions between Kaysaniyya and Imamiyya, Vedad al-Qazi tries to deny the tendency of Kaysaniyya 

towards Imamiyya. He considers the reports related to the conversion of prominent figures such as Seyyed 

Ḥimyarī and Kuthayr ‘Izzah as fabricated by the Imamiyya to confirm their own religion, while based on the 

findings of the present article, a group of Kaysaniyya after Muḥammad Ḥanafiyya accepted the Imamate of 

Imam Sajjad (p.b.u.h.) and another group after the death of Abụ Hāshim, accepted the Imamate of Imam 

Bāqir (p.b.u.h.). There is enough evidence about the conversion of Seyyed Ḥimyarī, while this evidence 

about the conversion of Kuthayr ‘Izzah is not enough, but there are enough reasons to judge him to be a 

Kaysanite until the end of his life. 

Keywords: Extinction of Kaysaniyya, Seyyed Ḥimyarī, Kuthayr ‘Izzah, conversion, Vedad al-Qazi 
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 انقراض کیسانیه و گرایش به امامیه؛  

 های ودادالقاضی دربارۀ تعاملات امامیه و کیسانیه نقدی بر دیدگاه 
 
 اسماعیل اثباتی  
 استادیار گروه فلسفه و کلام اسلامی دانشگاه علامه طباطبائی
Email: esbati@atu.ac.ir   

 چکیده
های قددرد دوم در ندد  ه  »کیسانیه« از نخستین انشعابات شیعی است که پس از قیام مختار به وجود آمددو و  ددا نی دده

های کلامی و سیاسی جهاد اسلام حضور داشت. این نوشتار با روش   لیلی و  ونیفی، چگونگی انقددرا  فعالیت
آرام از ندد  ه  گروهیِ متعددود در بددین کیسددانیه، آرامانشعابات درودک و. این فرقه پس از ایجاد  کیسانیه را بررسی می

کلی جوا کردنو و برخی، مت ایل روزگار م و شو؛ برخی از هواداراد آد به غلو کشیوه شونو و راه خود را از شیعیاد به
« فی الأدب و التاااخ  الکیسانیه  سوی امامیه برگشت و. ودادالقاضی در کتاب »انوک بهبه  فکرات امامی شونو و انوک

های مربددوب بدده   ییددر کوشو م کر گرایش کیسانیه به امامیه شود. او گزارش در ب ث از  عاملات کیسانیه و امامیه می
کدده دانو، درحالیرا ساخته  امامیه برای  أییو مذهب خود می های شاخصی مان و سیوح یری و کُثیر عِزَهمذهب چهره
ضر، گروهی از کیسانیه پس از م  و ح فیه، امامت امام سجاد)ع( و گروهی دیگر پددس های نوشتار حابراساس یافته

از وفات ابوهاشم، امامت امام باقر)ع( را پذیرفت و. شواهو کافی درباره    ییر مددذهب سددیوح یری در دسددت اسددت، 
بودد کافی برای حکم به کیسددانی انوازه  کافی نیست، بلکه دلایلکه این شواهو درباره    ییر مذهب کُثیرعِزَه بهدرحالی

 او  ا آخر ع ر وجود دارد. 
 انقرا  کیسانیه، سیوح یری، کُثیر عِزَه،   ییر مذهب، ودادالقاضی.: واژگان کلیدی
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 مقدمه

کیسانیه در قرد اول پا به عرنۀ م ازعات سیاسی و اعتقادی گذاشت و و در قرد دوم نیز حضددور مدد  ری 
 الفصول المختاخه شود و در قرد پ جم شیخ مفیو در ها دیوه ن یهارم ا ری از آدداشت و، اما در قرد سوم و چ

در میاد کیسانیه، متکلم و عالم بزرگی وجود   1انو.ک و که این گروه م قر  شوه و کاملًا از بین رفتهادعا می
هددا بددر ستقلی از آدهای کلامی از بین رفت و، ا ر مها پیش از عصر  ألیف کتابنواشت و ازآنجاکه بیشتر آد

نگاری مراجعدده کددرد، های فرقددهها بایو به کتابهای آده ین دلیل برای آش ایی با باورجای ن انوه است، به
ورزی نیست. راه دیگددر، مراجعدده ها نوشته شوه و خالی از غر  وسیلۀ مخالفاد آدها ع و اً بهاما این کتاب

یه، مان و کُثیر عزه و سددیوح یری اسددت. دربددارج سددرانجام ایددن مانوه از شاعراد بزرگ کیسانبه اشعار برجای
رفتن این گروه شددوه اسددت، گروه و انشعابات درونی آد، سخن بسیار است. ازج له مواردی که سبب ازبین

 ها و برگشتن به دامن امامیه است. ای از آد  ییر عقیوج عوه
ای از کیسانیه به امامیدده جود دارد که عوهاین نوشتار در پی پاسخ به این پرسش است که چه شواهوی و

های مربوب به   ییر مذهب سیوح یری و کثیر عزه را   لیددل و بررسددی کوشو گزارش انو؟ سپس میپیوسته
 ها را نیز به بو ۀ نقو بکشانو. ک و و از این رهگذر، آرای ودادالقاضی دربارج آد

 اریخ   ولات اسلامی و ادبیات عرب ازج له  در خصوص پیشی ه  موضوع بایو گفت:  أ یر کیسانیه در
نظر نویس وگاد مختلف قرار گرفتدده اسددت و در عصددر حاضددر، ودادالقاضددی در کتدداب  مواردی است که موِّ

روی ما نهاده است. او پددس از معرفددی و ها را پیش رین ن ونۀ این  لاش مهم  الکیسانیه فی الأدب و التاخ  ،
ه بررسی قیام مختار و ار باب کیسانیاد با مختار، حددوادم مربددوب بدده کیسددانیه نقو م ابع مر بط با کیسانیه، ب

پس از مختددار و انشددعابات سیاسددی و فکددری آندداد پرداختدده اسددت. در ادامدده، راباددۀ کیسددانیه بددا امامیدده، 
نظر قرار گرفته است. کری های فالله بهرامی در کتاب »کیسانیه، جریادروح  2اس اعیلیاد، زیویه و معتزله موِّ

های سیاسی کیسانیه مت رکددز شددوه اسددت. سددیوابراهیم سددیوعلوی در های سیاسی«، بیشتر بر ج بهو  کاپو
کتاب »کیسانیه، حقیقت یا افسانه«، بیشتر به معرفی این فرقدده و انشددعابات آد  وجدده داشددته اسددت. دربددارج 

اج ال و اشاره به نکا ی ین گاهی بههای پیشان لال کیسانیه در امامیه کار مستقلی انجام نشوه، اما در نوشته
گاهی اشارا ی دربارج اعتقاد برخددی از کیسددانیه بدده امامددت امددام   ملل و نحل،  پرداخته شوه است. در کتاب

شاه در مقالۀ » واوم و انقرا  کیسانیه«،   ها سجاد)ع( بعو از م  و ح فیه وجود دارد. سیوعل وار حسین 

 
 .299 الفصول ال ختاره،  مفیو، .1
 .236دد215ات(«، ، سر اسر ا ر؛ نک: عباسی، »نقوی بر کتاب کیسانیه ) اریخ، ادبیالکیسانیه فی الأدب و التاخ  قاضی،  .2
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ودادالقاضی، با نگاه انتقادی به این مسئله نگریسته است. در ایددن   1ه است.اشارج کو اهی به این اعتقاد داشت
شددود دو نفددر از نوشتار ابتوا به مسئلۀ پیوستن کیسانیه به امامیه و سددپس بدده مسددئلۀ   ییددر مددذهب و امامی

ی هاهای مارح کیسانیه، سیوح یری و کثیر عزه پرداخته شوه است. در ایددن راسددتا، دیددوگاه رین چهره مهم
 شوه، بررسی و   لیل و نقو شوه است. ودادالقاضی دربارج موضوعات مارح

 . گرایش کیسانیه به امامیه1

امیدده و هایی که علیه ب یپس از شهادت امام حسین)ع( شیعیاد در شوک و انووه فراوانی فرو رفت و. قیام
رادی شو که درنددود انتقددام از خواهی امام حسین)ع( شکل گرفت زمی ۀ م اسبی برای پیوستن افبه نام خود

ها بود. بخش مه ی از هددواداراد مختددار  رین این قیامامیه بودنو. قیام مختار، ازج له شاخصحکومت ب ی
افرادی با   ایلات شیعی بودنو که پس از سرخوردگی در ماجرای عاشورا درنودِ انتقددام و جبددراد کو دداهی 

وه داشددت امددا بددرای رهبددری مع ددوی قیددام، م  ددو ح فیدده خود بودنو. مختار رهبری نظامی آندداد را برعهدد 
 2 وانست گزی ۀ م اسبی باشو.می

در هر نورت، در آد روزگار زمی ه برای طرح چ ین ادعایی فراهم بود. ازسویی، امام حسین)ع( که پس 
ج جوانی بود و ها به او دوخته شوه بود، به شهادت رسیو و   ها پسر باقی انوه از او در دوراز برادرش ه ۀ نگاه

ها پس از امددام حسددین)ع( بدده بددرادر دیگددر او، طبیعتاً موقعیت اجت اعی پور را نواشت. طبیعی بود که نگاه
ها ه راه امام علی)ع( و مورد  أییو پور بود. او در ج ددگ ج ددل م  و ح فیه باشو. م  و ح فیه در ج گ 

سددبب آشدد ایی بیشددتر مددردم بددا او و  قویددت  دوراد حکومت امام علی)ع( طبیعتدداً   3پرچ وار سپاه امام بود.
ع واد رهبر مارح جایگاه اجت اعی او نیز شوه بود و اشت الات او به مباحث عل ی نیز زمی ه را برای ای که به

م  و ح فیه هرچ و مان و حسدد ین)ع(   4شود، فراهم کرده بود. از طرفی، او حاضر به بیعت با آل زبیر نبود.
هاشم بود و اک ود و در شرایای که بیشددتر فرزنددواد ما او فرزنو امام علی)ع( و از ب ینوادج رسول خوا نبود، ا

امام حسن و امام حسین)ع( و حتی سایر فرزنواد امام علی)ع( به شددهادت رسددیوه بودنددو، بددزرگ خانددواد 
امددام بر این، بایو  وجه داشت کدده شو و ازنظرِ  ودج مردم شایستگی رهبری داشت. علاوه علوی م سوب می

ای اقددوام اجت دداعیِ آشددکاری انجددام بدده شددرایط  قیددهبر ای که سن ک تددری داشددت، با وجهسجاد)ع( علاوه 

 
 .60ه«، شاه، » واوم و انقرا  کیسانیحسین  .1
 .3/74، الذهب مروج سعودی، م  دربارج ار باطات مختار با م  و ح فیه نک: .2
 .182، و ال صره فی حرب البصره ، الج لمفیو .3
 .3/76، الذهب مروج  مسعودی،.4
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سوی م  و ح فیه امری طبیعی است. البتدده  عددواد ک ددی از در این شرایط، گرایش بیشتر مردم به  1داد.ن ی
ایی بیشددتر مددردم بددا امددام ان اب، ه راه امام و معتقو به امامت ایشدداد بودنددو و بددا گذشددت زمدداد و آشدد 

انوک گرایش به ایشاد بیشتر شو و طبیعی است که پس از بیست سددال و آنگدداه کدده م  ددو سجاد)ع( انوک
بودد نیز برخوردار از دنیا رفت، در جامعۀ آد روز، بزرگ علویاد که از مزیت فاط ی  84یا81ح فیه در سال  

های بسیاری از افرادی که در پددی م  ددو ح فیدده رفتدده اهرو، طبیعی بود که نگبود امام سجاد)ع( بود و ازاین
 سوی او گرایش پیوا ک  و. بودنو به

 . انشعاب کیسانیه پس از محمد حنفیه2

نویسو: »بقیۀ کیسددانیه بدده ح فیه شونو، میبردد گروهی از کیسانیه که م کر مرگ ابنب وادی پس از نام
هددا بددر ایددن بدداور از او دچار اختلاف شونو. گروهددی از آد  مرگ م  و ح فیه اقرار کردنو و دربارج امام بعو

انو بددرخلاف آن دده برخددی پ واشددته 2گردد.«حسین بر میبناش، علیزادهبودنو که امامت بعو از او به برادر
ع واد جانشددین م  ددو ح فیدده  واد این گروه را در زمرج امامیه به ش ار آورد، چود امام سجاد)ع( را بددهن ی

و  4از دنیا رفددت 81شایو بعواً از اعتقاد ابتوایی خود دست کشیوه باش و. م  و ح فیه در سال   3نو.اپذیرفته
 رین چهرج خانواد اهل شوه و مهمو در جامعه، ش اخته  5سال داشت  45در آد زماد امام سجاد)ع( بیش از  

 6یشاد را افقه مردم دانسددتهشوه است و ا س ت هم به این موضوع  صریحآمو. در م ابع اهلبیت به ش ار می
نددورت طبیعددی، به 9انو.و افضل اهل بیت)ع( در زمانۀ خود دانسددته 8اورع مردم 7و در عبادت، زهو و  قوا،

کردنو و اک ود در اردوی کیسانیه ج ع شوه بودنو، بسیاری از افرادی که از رهبری اهل بیت)ع( ح ایت می
رسو ودادالقاضی در ب ث از وفات م  و وا کردنو. به نظر میمتوجه امام سجاد)ع( شونو و به او گرایش پی

 10ح فیه و انشعابات کیسانیه پس از او، این نکته را در نظر نگرفته و  وجهی به گزارش ب وادی نواشته است.

 
، حیاا  فکارس ایااای امامااع  ای ههای سیاسدی ایشداد و نقدش ایشداد در مداجرای حدره ندک: جعفریداد، . دربارج ار باب امام سجاد)ع( با مختار، فعالیت1

 .295د284
 .47، ق بین الفرق، الفر.ب وادی2
 .70  کیسانیه«، . حسین شاه، » واوم و انقرا 3
 .4/128، ایر اعلام النبلاء. ذهبی، 4
 .2/137 الارشاد، ، مفیو،1/466، الکافیانو. کلی ی،  بت کرده 38و شیخ مفیو سال  33. شیخ کلی ی،  ولو امام را سال 5
 . 4/394، ایر اعلام النبلاء. ذهبی، 6
 .4/392، لام النبلاءایر اع . ذهبی،7
 .4/391، ءایر اعلام النبلا . ذهبی،8
 .389، ایر اعلام النبلاء. ذهبی، 9

 .200د168، الکیسانیه فی الأدب و التاخ  . قاضی، 10
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 ه پس از ابوهاشمیسانی. انشعاب ک3

ز رهبددری فرزنددوش ابوال سن اشعری بر این باور است که گروهی از افرادی که پس از م  ددو ح فیدده ا
عبوالله سعوبن  1کردنو نیز پس از وفات ابوهاشم به رهبری امام سجاد)ع(گردد نهادنو.ابوهاشم ح ایت می

ع واد ح فیدده، فرزنددوش ابوهاشددم را بددهبر این باور است که گروهی از پیرواد ابوهاشم معتقو بودنو کدده ابن
حسددین وا گددذارد، بنخددودش امامددت را بدده علی جانشین انتخاب کرده است و به او ونیت کرده که بعو از

اشددتباه از کددلام شدداه بهآقددای حسین 2دانست او بوود فرزنددو )بددوود پسددر( از دنیددا خواهددو رفددت.چود می
عبوالله چ ین برداشت کرده است که ایددن گددروه پددس از مددرگ م  ددو ح فیدده بدده امامیدده پیوسددت و و بنسعو

 را امامددت مرگش ه گام ها، م  و ح فیهگفتۀ آدنویسو: »بهو. او میاندرنتیجه، امامت ابوهاشم را نپذیرفته
 رو، امددامِ بود؛ ازاین خواهو فرزنو بوود و بلاعقب ابوهاشم که دانستمی واگذار کرد، زیرا حسینبنعلی به

؛ ها خالی از ایددراد نیسددتبه شواهو  اریخی، این گزارش  وجهاما با 3است.« حسینبنعلی ه اد از او، پس
که امام سجاد)ع( چ و سددال درحالی  4پس از دیوار با خلیفۀ اموی درگذشت،  99چود که ابوهاشم در سال  

ک و اما آنگدداه کدده از دنیا رفته بود. ودادالقاضی به این اشتباه  صریح ن ی  955یا  94،  92پیش از آد در سال  
ابوهاشددم بددوود فرزنددو از دنیددا رفددت،  به ای کهک و که با وجهدرنود بیاد انشعابات کیسانیه است اشاره می

 وانست در جایگاه امامت قددرار جوی رهبر در پی افراد مختلفی رفت و که در آد زماد میپیرواد او در جست
که برای این باور خود به م بعددی اسددت اد نکددرده حسین بود، درحالیبنعلیگیرد، ازج له  این افراد، م  وبن

جای اندددو و بدددهنگاراد در ایدددن زمی ددده اشدددتباه کردهفرقدددهاسددداس، بایدددو گفدددت: براین 6اسدددت.
ک  ددو که برخی از مورخاد  صریح میانو، درحالیحسین)ع( نام بردهبنحسین)ع(، از علیبنعلیم  وبن

طور کامددل بدده هددا احت ددالًا بعددواً بددهاین گروه  7عباس ونیت کرد.بنعبواللهبنعلیکه ابوهاشم به م  وبن
  8انو.های پیشین خود را انلاح کردهباور امامیه پیوسته و
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 های شاخص کیسانیه. تغییر مذهب چهره4

هددایی دربددارج   ییددر رونو که گزارش میهای کیسانیه به ش ار   رین چهره سیوح یری و کثیر عزه از مهم
هددا را از و آدها را نقل و نقددو کددرده ها و پیوستن به امامیه نقل شوه است. ودادالقاضی این گزارش مذهب آد

  1جعلیات امامیه دانسته است. »یوزف فاد اس« این انویشه را پذیرفته و از آد ح ایت کرده است.
ق( از بزرگدداد و شددعرای کیسددانیه بددود کدده 173د105م  وح یری )بنسیواس اعیلأ. سیدحِمیَری:  

 2اشعار بسیاری دربارج م  و ح فیه و غیبت او سروده است.
ک ددو قاعه( بر مفاهیم عام شیعی دلالددت می 148باور است که دوسومِ اشعار سیو )ودادالقاضی بر این  

قاعه(   ها در مصادر امامیه بعو از قرد ششم وارد شوه است و این دو امر؛ یع ی انفراد   118ها )که بیشتر آد
شود. ها میآد  رفتن اعت اد راجع به ن تها، سبب ایجاد شک و ازبینها و متأخربودد آدامامیه در نقل آد

هاشم و برخددی از ها سبّ دش  اد ب یهاشم که در آدک و که برخی از اشعار موح علی)ع( و ب یاو ادعا می
ها به سیوح یری ن یح است، هرچ و امامیدده در ن ابه وجود دارد، از آدِ سیوح یری است و انتساب آد

دیونو کسددی در شود که امامیه وقتی میو موعی میک و ها م فرد هست و. اما از این مسئله استفاده مینقل آد
ها سروده است، اشعار دیگری را که از آد س خ بوده را های آدبین مردم معروف شوه و اشعاری در  أییو باور

کیو ک  و که وی ها میبر این، آدهای خود بپردازنو. علاوه دادنو  ا به  قویت باوربه او نسبت می خواست و  أ
 3ها بوده و از مذهب قبلی دست شسته است.دبه مذهب آ

ک و. شایسته بود در ایددن نویس وه هیچ دلیلی بر نفی انتساب این قسم از اشعار به سیوح یری ذکر ن ی
کرد که این اشعار از آدِ دیگراد است و  ع واً و نه سهواً نورت او چ و ن ونه از این اشعار را ذکر و  ابت می

است. عجیب است که او انفراد امامیه را دلیلی بر سلب اعت اد از این اشعار دانسددته به سیو نسبت داده شوه  
است. آیا نویس وه انتظار داشته اشعار شیعی سیو که شامل فضایل اهددل بیددت)ع( و مثالددب و احیاندداً سددبّ 

ی مخالفاد است از زباد مخالفاد نقل شود؟! طبیعی است که شددیعیاد بددرای نقددل ایددن اشددعار انگیددزج کدداف
 نکردد آد انگیزه  کافی داشت و. گونه که مخالفاد برای نقلداشت و، ه اد

رفت و فضددایل علددی)ع( را ک و که سیو نزد اع ش میدیگر آنکه، قاضی خود در ادامه حکایتی نقل می
بددرای  وان و، فضیلتی که در کوفه   وّی کرد که اگر میآورد  اجاییها را به شعر در میآموخت و آداز او می

علی)ع( نقل ک  و که او دربارج آد شعری نسروده باشو. وقتی شخصی فضیلتی را نقل کرد که در اشعار سیو 
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ک ترین دلالت این روایات این است که سیو اهت ددام زیددادی بدده  1نبود، سیو بلافانله آد را به شعر در آورد.
مددورد از ایددن اشددعار را  118ل اگددر سرودد اشعاری در فضایل امام علی)ع( و اهل بیت)ع( داشته است. حا

هددا از بددین انو و در م ابع قبل از قرد ششم که  اک ود موجودنددو )و طبعدداً بسددیاری از آد  ها امامیه نقل کرده
 بودد آد اشعار است؟ شونو، دلیل بر جعلیانو( یافت ن یرفته

 اریخ بوده است و نه گسترش   ها و  بتالقاضی در ادامه  لاش کرده بگویو اهت ام سیو، بر نقل داستاد
احادیث و فضایل اهل بیت)ع( و مثالب مخالفاد،  لاشی که بیشتر شبیه    یل نگدداهی خدداص بدده اشددعار 

 2است.
ک ددو کدده اشددعار و روایددات مربددوب بدده ودادالقاضددی شددیعیاد را مددتهم میاشعار تجعفر سیدحمیری:  

ر قرد دوم  شتّتی در آرای کیسانیه به وجددود آمددوه به ای که دانو. با وجهشود سیوح یری را جعل کردهامامی
بود و حتی در شعر سیو هم خستگی از انتظار بیش از حو وجود داشت، زمی ه برای جعل این موضوع فراهم 

 3بود.
او بر این باور است که   ها شیعیاد امامی هست و که بددا قاطعیددت از   ییددر عقیددوج سددیوح یری سددخن 

انو یددا آد را انکددار انو یا مان و ابوالفرج انفهانی با شک بددواد نگریسددتها نقل نکردهانو و دیگراد یا آد رگفته
 4انو.کرده و از »اکاذیب رافضه« دانسته

سددیو اسددت اد  5گویو: امامیه دربارج   ییر مذهب سیو به روایددات   ییددر مددذهب و اشددعار  جعفددراو می
لات  اریخی و مخالفت با دلایل عقلی ایددن روایددات دلیل اضاراب در روایات، اشکاکه بهانو، درحالیکرده

 پردازد. ها میش رد و به نقو آدمردودنو. او سپس پ ج گزارش مربوب به   ییر مذهب سیو را بر می
. وقتی سیوح یری متوجه شو که امام نادق)ع( مذهب او را قبول نوارد و دعا کرده که او بدده مددذهب 1

  6: »ایا راکباً ن و ال وی ه جسره... .«حق برگردد،  وبه کرد و شعری سرود
. سیو، امام را دیو و دلایل امامت را در وجود او مشاهوه کرد و متوجه شو که او حجت است و دربارج 2

مهوی و امام غایب س ال کرد و امام فرمود که او دوازده ین امام است و به این نورت، او  وبدده کددرد و بدده 
»فل ا رأیت ال اس فددی الددوین قددو غددووا/ جعفرت باسددم اللدده فددی ن   مذهب حق برگشت و اشعاری سرود:
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 1 جعفروا.«
ها براساس ادبیات امامیه   ظیم شوه نویسو: سبک و سیاق گزارش القاضی در نقو گزارش اول و دوم می

 به ای که احت ال نقددل بددهمسلک باشو و با وجهکه وقتی گزارشگر یک واقعۀ  اریخی، امامیدرحالی  2است،
بر ای که، شددیخ  ا در گزارش وجود دارد، طبیعی است که ادبیات امامی بر داستاد غلبه داشته باشو. علاوه مع 

مفیو درنودِ بیاد انل ماجرای  جعفر سیو نیست، بلکه در خلال ب ث از زنوگی امام نادق)ع( و ای کدده 
 انو. می به نقل عین الفاظ نواشتهامامت ایشاد آشکار بوده به این مسئله پرداخته است و طبیعی است که التزا

. بعو از ای که سیو با امام نادق)ع( ملاقات کرد و حقانیت او را یافت، امام با برهاد به او  ابت کددرد 3
که م  و ح فیه مرده و قبرش را به او نشاد داد و او متوجه شو که م  وح فیه غایب نیسددت و  وبدده کددرد و 

 3لله اکبر... .«چ ین سرود: » جعفرت باسم الله و ا
گویو: گزارش سوم هم غیرم کن است چود در آد آموه که م  و ح فیه زنوه شو و از قبددر القاضی می

ح ددزه نقل کرده است امددا م بددع اولیددۀ آد کتدداب ابن خوضا  الجنا این گزارش را القاضی از    4بیرود آمو.
این مدداجرا در ایددن کتدداب ارائدده شددوه  رسو که قرائتی با گرایش به غلو ازق( است و به نظر می560طوسی )

 6ک و.شهر آشوب هم این ماجرا را بوود س و و از داود رقی نقل میها ابنبعو  5است.
شوت بی ار است، نزد سیو رفددت . امام برای ملاقات با م صور به کوفه رفته بود که خبردار شو سیو به4

: » جعفرت باسم الله...« سپس حال او خددوب و از او خواست به مذهب حق برگردد و او  وبه کرد و سرود
 7شو و نشست.

 القاضی نقو خانی را متوجه این گزارش نکرده است. 
ک  ددو کدده ک و، حاضددراد  عجددب میش ود برای او طلب رح ت می. امام وقتی خبر وفات سیو را می5

هددا . امام بدده آدک وامام برای کسی که شارب خ ر و قائل به رجعت )م  و ح فیه( است طلب رح ت می
دهو که  وبدده ها نشاد میای از سیو را به آدرونو و سپس نامهمیفرمایو: م باد آل م  و با  وبه از دنیا  می

  8کرده و از امام درخواست دعا داشته است.
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ق( پددیش از 148ازنظرِ القاضددی، روایددت پدد جم بددا  دداریخ ناسددازگار اسددت؛ چددود امددام نددادق)ع( )
ز دنیا رفته است.   ییر مذهب سیو به فر  وقوع در زماد امام نادق)ع( بوده است ق( ا173سیوح یری )

. ازسویی، سیو در اشعارش از غیبت هفتاد سالۀ 148رو،  جعفر نامیوه شوه است؛ یع ی قبل از سال و ازاین
)م م  و ح فیه سخن به میاد آورده است »سبعین عاماً« که هفتاد سال پس از زمدداد مددرگ م  ددو ح فیدده  

ها »سددتین ک و که در بعضددی نسددخهاو خود اشاره می  1سروده شوه است.  151ق(؛ یع ی در حوالی سال  81
البته طبیعی است کدده در   2دانو. ر میعاماً« آموه است و ا فاقاً »فاد اس« نیز ه ین قول و عبارت را ن یح

خددوردد وزد و آه ددگ قیق سبب برهمخصوص ای که بیاد سال دشود، بهشعر الزاماً به  اریخ دقیق اشاره ن ی
هرحال با  اریخ وفات سیو ه اه گ نیست. م بع انلی گزارش، کتدداب شود. اما این گزارش بهشعر هم می

  3است. الأغانی
ای به دستش رسیوه، دیوه است و نام کتاب را هددم نورت وجادهاین گزارش را ابوالفرج در کتابی که به

بسا در آد  ص یف و   ریفی رخ داده باشو؛ مثلًا تبار آد مخووش است و چهبیاد نکرده است. ب ابراین، اع
انددو کدده از ( هددم  صددریح کرده3/370شددهر آشددوب )گزارش دربارج امام کاظم)ع( باشو. دیگراد، مان و ابن

نویسددو: حجددر میانو. نشانۀ دیگر بر احت ال وقوع   ریف در این روایت این اسددت کدده ابنابوالفرج گرفته
دهو و ک و و ابوبکر و ع ر را دش ام میراد  عجب کردنو که امام برای کسی که از مسکرات استفاده میحاض

ک و »قیل لجعفر کیف  وعو للسیو ال  یری و هو یشددرب ال سددکر و به رجعت باور دارد طلب رح ت می
 شوه است. این برداشتی سّ ی از ماجرای نقل 4یشتم أبابکر و ع ر و ی من بالرجعة.«

م  ددو)ع( وارد ک و که بعو از شددهادت زیددو، بددر جعفربنرساد نقل می  ابوالفرج با س و خود از فضیل
شوم  ا به ایشاد  سلیت بگویم و در ر ای او شعری خوانوم. امام فرمود: این شعر کیست؟ گفتم: سیو، امام 

نوشیو، امام فرمددود: »ف ددا برای او طلب رح ت کرد و وقتی به او گفتم من خودم شاهو بودم که او خ ر می
حسین هم بنعلیبنذنب علی الله اد ی فره لآل علی اد م ب علی لا زل له قوم الا  بتت له أخری.« حسن

از امام نادق)ع( نقل کرده که نام سیو برده شو و امام بر او رح ت فرستاد و فرمود: اگر یک پددایش ل زیددو، 
 5پای دیگرش استوار بود.

کیددو شددوه کدده ایددن مدداجرا پددس از ها وجود دارد: اول ای که، در این گزارش ارش دو نکته در این گز ها  أ
 

 . 337د336، الکیسانیه فی الأدب و التاخ  ی، . قاض1
 .338، الکیسانیه فی الأدب و التاخ  . قاضی، 2
 .7/201 ، الاغانی . ابوالفرج انفهانی،3
 .1/437، لساع المیزاعحجر عسقلانی، . ابن4
 .7/183، الاغانی، . ابوالفرج انفهانی5
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ک  و که اگر یددک پددای سددیو ل زیددوه، پددای ق( رخ داده است و دیگر ای که، امام اشاره می122شهادت زیو )
ی انوشو امددا امتیدداز ویددژه دیگرش استوار است؛ یع ی سیو باوجودِ نقصی که در ع لکردش دارد و خ ر می

ک و. م کن است  صور شود که م ظور امام، اشعار او در موح اهل بیت بوده دارد که این نقص را جبراد می
کددرد و نورت کلی م تسباد به خانواد پیددامبر را مددوح میاست. اما بایو در نظر داشت که او در اشعارش به

رسددو کرد. بدده نظددر می بلیغ میهای خاص کیسانیه در زمی ۀ امامت، غیبت و مهوویت م  وح فیه را  باور
شددود شددیعیاد و هددواداراد اهددل بیددت گ اه این کار از شرب خ ر )نبیذ( ک تر نباشددو، چددود سددبب م  رف 

شو. اما اگر بپذیریم که او  وبه کرده و اعتقاد ن یح را پذیرفته است، در این نورت پذیرش این روایت می
 بهتر باورشونی خواهو بود. 

بر شرب خ ر، راویدداد ها  وسط ناقلاد مختلف   ریف شوه و علاوه گزارش بعو  رسو ه ینبه نظر می
مسددلک، مسددئله  انو. راویِ زیویدانست و را نیز در متن آد وارد کردهبعوی ایرادات دیگری که بر سیو وارد می

 مسلک، شتم ابابکر و ع ر را در آد وارد کرده است. باور به رجعت و راویِ س ی
مع ای این نیست کدده او از دنیددا رفتدده به این پرسش پاسخ داد که آیا  رحم امام بر سیو به  درنهایت، بایو

 بوده و امام دربارج ایشاد فرموده: رح ه الله؟ 
رساد نقل کرده که شعری را بر امام خوانو و امام دربارج شاعر س ال کددرد و او گفددت: ابوالفرج از فضیل  

ه است و امام بر سیو رح ت فرستاد. فضیل گفت: من دیوم که او نبیددذ این شعر سیو است و سیو از دنیا رفت
ه أد ی فددره می نوشیو. امام فرمود: م ظورت خ ر است؟ گفتم: آری. امام فرمود: »وما خاددر ذنددب ع ددو اللددف

 1ل  بّ علیّ!«
گذاریم، چود دلیل مخالفت با  اریخ ک ار بای جز این نواریم که یا   ام این روایات را بهدر ای جا چاره

یا ای کدده  2ها پس از قیام زیوک و که سیو در زماد هارود از دنیا رفت؛ یع ی سالابوالفرج انفهانی اشاره می
 ها را در طول زماد در نظر بگیریم. انل ماجرا را بپذیریم و احت ال   ریف و  ص یف در جزئیات آد

گفته، در م ابع متعود دیگری نیددز بر م ابع پیشالبته بایو اشاره کرد که ماجرای  جعفر سیوح یری علاوه 
 آموه است.  

ق  ألیف کرده، با س و خود از 280که آد را قبل از سال  طبقا  الش راءق( در کتاب 296معتز )م. ابن1
سوری )یکی از روایاد سیوح یری( نقل کرده که سیوح یری در ایام حج امام را در مکدده ملاقددات کددرده و 

 
 .7/176 ،الاغانی . ابوالفرج انفهانی،1
 .7/201 ،الاغانی انی،. ابوالفرج انفه2
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 1شود، از نظر خود برگشت و اشعار  جعفر را سرود:  جعفرت بسم الله... .مام و م لوبپس از م اظره با ا
م  و نویس و: »و قددو روی قددوم أد السددیوبنق( می300ق( و اشعری ق ی )300. نوبختی )پس از  2

م  و علیه السلام و قددال فددی  وبتدده و رجوعدده فددی قصددیو  اولهددا: رجع عن قوله هذا و قال بامامة جعفربن
کبر« ج  2عفرت باسم اللّه و اللّه أ

ک  ددو کدده ها گ اد مینویسو: گروهی از آدق( پس از معرفی کیسانیه می363. قاضی نع اد م ربی )3
بدداره سددیوح یری سددروده: » جعفددرت باسددم رسو و دراینامامت پس از م  وح فیه به امام نادق)ع( می

  3الله... .«
الااق سبب  وبه و برگشت او و نقل کرده که م اظره با م منق( در اخبار السی385یا384. مرزبانی )م4

ج هور نقددل کددرده کدده کدده ابددوالفرج انددفهانی از م  ددوبندرحالی  4و سرودد شعر معروفش شوه اسددت،
الااق بر او غلبدده کددرد. سیوح یری با شیااد )م من( الااق دربارج امامت م  و ح فیه م اظره کرد و م من

و در آد به امامت و غیبت م  وح فیه  صریح کرد. اما بایو  وجدده داشددت کدده   درنهایت، سیو شعری سرود
این اشعار، ه اد اشعارِ معروفِ کثیر عزه دربارج حس ین و م  وح فیه است. ابوالفرج نیز بدده ایددن موضددوع 

 5اشاره کرده است.
ابوخالو کابلی که به خط ابوعلی است نقل کرده که سیو از    خجال  ی هحجر عسقلانی از کتاب  . ابن5

اشتباه کاملی  بت شوه(، ماجرای شهادت حجر الأسود و   ییر مذهبش را ش یو و خودش هم از )در متن به
حجر سپس به اشعار  جعفر سیو از قول مسددعودی پرداختدده و کیسانیه دست شست و به امامیه پیوست. ابن

 6های رافضیاد دانسته است.ها را از دروغدرنهایت، ه ۀ این
فصلی را به »اخبار السیو ح یری و مختار شعره«   الأوخاق،ق( در کتاب  335ی یی نولی)م  وبن.  8

ق( از نددولی از 764نددفوی )م 7اختصاص داده است کدده در چددال فعلددی، ایددن بخددش موجددود نیسددت.
سلی اد نقل کرده است که سیو، کیسددانی بددود، سددپس برگشددت و م  وبنبناسود از علیبنفضلم  وبن
  8جعفرت را سرود.قصیوج  

 
 .33، راءطبقا  الش معتز، . ابن1
 .37د36، المقالا  و الفرق، اشعری ق ی، 30، الشی ة فرق. نوبختی، 2
 .294د3/293،  رح الأخباخ حیود،. ابن3
 .371د3/370، طالبمناقب آل ابیشهر آشوب، ؛ ابن165، اخباخ السید. مرزبانی،  4
 .7/178 ،الاغانی . ابوالفرج انفهانی،5
 .437و  1/436 لساد ال یزاد، حجر عسقلانی،. ابن6
 .168، الفهرات. ال ویم، 7
 .9/119، الوافی با الوفیا . نفوی، 8
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عیااوع الأخباااخ و فنااوع ق( در کتاب  872حسن قرشی، داعی اس اعیلی ی ن )بن. ع ادالوین ادریس9
 1  ییر مذهب سیوح یری را گزارش کرده است. آلاثاخ،

سفیاد، راویِ سیوح یری نقل کرده است که سیو بر مذهب بن. ابوالفرج انفهانی از ابوداود سلی اد10
 2ا رفت و اشعار  جعفر را قاسم الخیاب که غلام سیو بوده، سروده و به او م تسب کرده اسددت.کیسانیه از دنی

او سپس روایات  جعفر سیو را  ضعیف کرده و بر این باور است که روایت ن ی ی دربددارج   ییددر مددذهب 
و بودد آد اسددت و بددا اشددعار دیگددر سددیوی وارد نشوه و شعر  جعفر هم ضعیف است که نشددانۀ سدداختگی

 4م  و نوفلی گزارش کرده است.ق( از جعفربن346 عابیری شبیه این را مسعودی ) 3ه خوانی نوارد.
نویسو: روایات مربوب به رجوع او و  رحم امام پردازد و میسیوم سن امین به نقو عبارات ابوالفرج می

دعای ای که اشعار کیسددانی شود. انادق)ع( بر او بسیار است و به ه ین دلیل،  وجهی به قول ابوالفرج ن ی
ای نیست؛ چود شعر سیو، دارای روانی و سددادگی و شوه ر از اشعار امامی او هست و نیز ادعای  ابتاو قوی

شود ضعیف است. در اخبار مواجهۀ او با سوار القاضددی ه   ددین آمددوه سلاستی است که گاهی گ اد می
امامی شوه است و خود سددیو هددم بدده آد اعتددراف   ک و که او کیسانی بوده و سپساست که سوار  صریح می

 5کرده است.
ق( نیز به اشعار  جعفر سددیو اشدداره کددرده و برگشددت او از 341. ابونصر بخاری نسابه )زنوه در سال  11

  6مذهب کیسانیه را به  صریح بیاد کرده است.
مشددهور بددوده و در بی یم گزارش مربوب به  جعفر سیوح یری در قرد سوم و چهددارم بسددیار که میچ اد

های بعوی ایددن شددهرت بیشددتر شددوه اسددت، هرچ ددو دربددارج کتب مختلفی به آد اشاره شوه است و در قرد
کیو کرده است.جزئیات آد اختلاف نظر وجود دارد، چ اد  7که اربلی بر این مالب  أ

  واد گفت: براساس آن ه گذشت می
طور و در فانلۀ قرد دوم  ا سوم از بین رفته اسددت، بدده  به ای که کیسانیه، در  اریخ باقی ن انوه. با وجه1

انددو و بددا انشددعابا ی کدده در طبیعی بایو پذیرفت که هواداراد آد برخی از دنیا رفته و برخی   ییر مذهب داده

 
 .291، الکیسانیه فی الأدب و التاخ  نقل از قاضی، به 278د9/277. ع ادالوین قرشی، 1
 .7/168 ،الاغانی . ابوالفرج انفهانی،2
 .7/172 ،غانیالا . ابوالفرج انفهانی،3
 .3/79، الذهب مروج . مسعودی، 4
 .3/411، اعیاع الشی ة امین، .5
 .84و  34، ار السلسله ال لو ة. بخاری،  6
 .2/394، الغمة کشف. اربلی، 7
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 انو. های دیگر نزدیک شوهها به وجود آموه به گروه میاد آد
مسددلک ای اباضیه سیوح یری در خانوادهخصوص ای کای نیست، به.   ییر مذهب، موضوع پی یوه2

فشار بود و برای چ ین شخصی احت ددال اش   تبه دنیا آمو و پس از آنکه به  شیع گرویو از ناحیۀ خانواده
 1  ییر مجود مذهب، احت ال دوری نیست.

انو رفتهانو، در زمانی که کیسانیه از بین زعم القاضی، این روایات در قرد سوم و چهارم جعل شوه. به3
چ اد دسددتاورد بزرگددی   ر نیست، اما آدو حضور م  ری نوارنو. جعل این روایات هرچ و برای شیعیاد بی

 شود. م سوب ن ی
که ابوالفرج از انو، درحالی. القاضی بر این باور است که امامیه در نقل روایات با قاعیت سخن گفته4

انددو. او ایددن دی و شهرستانی انلًا ذکری به میدداد نیاوردهآد با نی ۀ   ریض یاد کرده است و اشعری، ب وا
بودد این خبر دانسته است. ایددن ن ددو اسددتولال، عجیددب اسددت؟! او از زیویدده مورد را یکی از دلایل جعلی

سدد ت بدده ایددن مسددئله نگارادِ اهلانتظار دارد که با قاعیت از این مسئله یاد ک  و، ه   ین انتظار دارد فرقدده
 که اگر این مالب را قبول نواشت و دستاویز خوبی بود که علیه امامیه از آد استفاده ک  و. حالیبپردازنو، در

نویسو: گفته شوه علم ائ ه به چهار نفر م تهی شوه است: سل اد فارسددی، جددابر جعفددی، . کشی می5
میددرزای  2اساس،   ییر مذهب او امری مسلّم فددر  شددوه اسددت.عبوالرح ن. براینبنسیوح یری و یونس

نوری پس از بیاد  عجب از ای که نام وی در زمرج نام عل ا و راویاد بزرگ حویث آموه است احت ال داده که 
  3سزایی در نشر فضایل اهل بیت)ع( داشته است.علت این کار این است که سیو با سرودد اشعار سهم به

ه:   مسلک  رین شاعراد کیسانیق( از مشهور105ه )عبوالرح ن، مشهور به کُثَیر عِزف کُثَیربنب. کُثَیر عِزَّ
  4های کیسانیه دارد.است و شعر معروف او دلالت بر باور

به جایگاه کُثیر عزه در میاد کیسانیه، برای شیعیاد ساده نبود که او را القاضی بر این باور است که با وجه
ز او در میاد شعرای امامی سددخ ی بدده میدداد در زمرج امامیاد بیاورنو، به ه ین دلیل نخستین م لفاد امامیه ا

ک ددو کدده او بددر مددذهب انو. شددیخ مفیددو  صددریح میانو و نجاشی، کشی و طوسی یادی از او نکردهنیاورده
شددهر شود که او نیز امامی شوه اسددت و ابنبعو این نظریه پیوا میکیسانی از دنیا رفت. از نی ه  قرد ششم به

ب )امام( م  وباقر دانسته و بر این باور است که امام باقر)ع( ج ازج او را ق(، کثیر را از ان ا588آشوب )

 
 .7/167 ،الاغانی . کاد أبواه إباضیین و ل ا  شیع ه ا بقتله، ابوالفرج انفهانی،1
 .2/780، الرجال م رفه اختیاخ. طوسی، 2
 .230، الرحمن نفسنوری، . 3
 .1/508، الش راء الش ر وقتیبه، . ابن4
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شود  ا ای که در قرد سیزدهم، خوانساری کثیددر را از ریزاد بود و این ادعا بزرگتر میکه عرقبرداشت درحالی
  1شاعراد و خصیصاد امام باقر دانسته و به ماجرای  وفین او اشاره کرده است.

ق( اولددین 588شهر آشوب )مف نظر القاضی از نی ۀ قرد ششم مارح نشوه است و ابناین ادعا برخلا
 2های متعودی دارد ق( که در زمی ۀ ادبیات عرب کتاب321د223دریو )ناقل آد نیست، بلکه پیش از او ابن

اء اخباااخ  اا رق( در مختصر 385یا384و مرزبانی )  امالیدر اواخر قرد سوم و اوایل قرد چهارم در کتاب  
پ واری کدده از شددیعیاد مددا علی )امام باقر)ع(( به کثیر گفته است:  و میانو که م  وبنگزارش کرده  الشی ه

هددا را در گیددرم و آدها را به   سخر میک ی؟ کثیر پاسخ داده: من آدکه آل مرواد را موح میهستی، درحالی
سددتانم؛ » ددزعم انددک مددن ع واد نله میرا بهنامم و در عو ، اموالشاد اشعارم به استعارج مار و عقرب می

شیعت ا و   وح آل مرواد؟ قال ان ا اسخر م هم و اجعلهم حیات و عقارب و آخذ اموالهم.« مرزبانی سددپس 
 3اشعار م ل اشاره را از کثیر نقل کرده است.

م بعی  دهو ازق( ه ین مالب را با اختلافا ی در الفاظ که نشاد می436در قرد پ جم، سیومر ضی )م
نویسو: امام باقر)ع( به کثیر گفت: آیا عبوال لک مددرواد ک و، نقل کرده است. او میغیر از آد دو گزارش می

را موح کردی؟ کثیر گفت: من به عبوال لک نگفتم ای امام هویٰ، بلکه گفتم: ای شددجاع! و شددجاع، یع ددی 
 4مار و گفتم: اسو، یع ی سگ )حیواد(. پس امام لبخ و زد.

که امام باقر)ع( پیاده بددود، حالیسیومر ضی نقل کرده که مردی کثیر را سوار بر مرکب دیو، در  ه   ین
که ابوجعفر پیاده است؟ کثیر گفت: او مرا بدده ایددن کددار امددر شوی درحالیآد مرد به او گفت: آیا  و سوار می

 5امر او و پیاده باشم.دهم در اطاعت امر او و سواره باشم  ا ای که مخالف کرده است. من  رجیح می
ب ددوی کددرده شعرای اهل بیت)ع( را در چهددار گددروه طبقه  م الم ال لماء،ق( در  588شهر آشوب )مابن

و در بدداب  6است: مجاهرود، مقتصوود، متقود و متکلفود. او سیوح یری را جزء مجاهرود نام برده است
ع ج از ه الباقر علیه السلام و عرقدده یجددری و مات رف نویسو: »و ال تقود م هم ن و کثیر عزه و ل ا متقود می

  7کاد من ان ابه«
 

 .288 الکیسانیه فی الأدب و التاخ  ،. قاضی، 1
 .67، الفهراتنویم، . ابن2
خوضاا  اری، ؛ موسدوی خوانسد589،  الدخجا  الرفی ة فی طبقا  الشی ةخاد،  نقل سیوعلیدریو به؛ امالی ابن68،  مختصر اخباخ   راء الشی ه. مرزبانی،  3

 .5/220، الأدب خزانة؛ ب وادی، 6/53، الجنا 
 .1/207، امالیالهوی، . علم4
 .1/204، امالیالهوی، . علم5
 .180 معالم العل اء، . ابن شهر آشوب، 6
 .186. ابن شهر آشوب، معالم العل اء،  7
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شددهر آشددوب نقددل کددرده اسددت. البتدده بددار ابنگزارش شرکت امام باقر)ع( در  شییع ج ددازه  او را، اولین
یددر، یزیو نقل کرده است که در ه گام  شییع ج ددازه  کثبنشهرآشوب از عرو  قول ابنخاد پس از نقلسیوعلی

علی)ع( گفددت: راه کردنو و ابوجعفر م  وبنشرکت کرده بودنو و از عزه )معشوقۀ کثیر( یاد می  زناد زیادی
کردد عددزه در بخش اول گزارش که مربوب به حضور زناد و یدداد  1را برای من باز ک یو  ا ج ازج کثیر را بردارم.

ربارج بقیۀ گزارش که مربددوب خاد دع سیوعلیاما م ب  2 شییع ج ازج کثیر است در م ابع دیگر هم آموه است،
به امام باقر)ع( است، مشخص نیست و م بع دیگری نیز یافددت نشددو. دیگددراد ع ددو اً از ه ددین م بددع نقددل 

 3ک  و.می
پددس از او  4عبددورال  ن احت ددالًا از قددول بدده کیسددانیه برگشددته اسددت.نویسو: کثیربنخاد میسیوعلی

 5است.اقر)ع( دانسته خوانساری او را از ان اب امام ب
به آن ه گذشت دلایل کافی دربارج   ییر مذهب کثیر وجود نوارد و شرکت امام باقر)ع( در  شیع با وجه

که عل ای متقوم شیعه، مان و شیخ مفیو و سیومر ضی بددر ج ازج کثیر، دلیل بر   ییر مذهب او نیست. چ اد
 6انو.بودد او  ا آخر ع ر  صریح کردهکیسانی

 گیرینتیجه

کیسانیه،پس از م  وح فیدده بدده امددام سددجاد)ع( پیوسددت و و گروهددی دیگددر پددس از وفددات   گروهی از
 ابوهاشم، امامت امام باقر)ع( را پذیرفت و.  

ک و اما دلیددل و شدداهوی ارائدده ودادالقاضی، شیعیاد را متهم به انتساب اشعار دیگراد به سیوح یری می
 ک و و نظر او پذیرفت ی نیست. ن ی

انددو امددا ک و که روایا ی دربارج   ییددر مددذهب سددیوح یری جعددل کردهیه را متهم میادالقاضی، امامود
های متعودی که دربارج   ییر مذهب سیوح یری نقل شوه است باوجودِ اختلاف در جزئیا ی مان ددو گزارش 

 ک  و. زماد، مکاد و ن وج   ییر مذهب، ه گی بر انل   ییر مذهب سیوح یری دلالت می
بودد کُثَیر عزه و نبودد شواهو کافی دربارج   ییددر مددذهب او، ح عل ای متقوم بر کیسانیبه  صری با وجه

 
 .589الدخجا  الرفی ة، . مونی، 1
 .2/35 و،یالت ه عبوالبر،. ابن2
 .3/366؛ بروجردی، 2/302، الواائل مستدخک ری، . نک: نو3
 .589، الدخجا  الرفی ة. مونی، 4
 .6/49، خوضا  الجنا . موسوی خوانساری، 5
 .299، المختاخه  الفصول . مفیو، 6
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Abstract 

One of the challenging issues in resurrection is the fate of imperfect children in the worlds of barzakh 

(isthmus) and the hereafter. The children of the believing parents will have a different fate. According to the 

Qur'anic and narrative evidence, the children of believers will survive and continue to live in the afterlife, 

and from the perspective of Mullā Sadrā's philosophy, they can, through reaching the status of imaginal 

immateriality, survive and reach their perfection. Since their souls are not perfected in terms of psychic 

perfections, they need to become perfected in order to prepare for life in immaterial worlds. According to the 

verses and traditions, what causes to their perfection is education and ilḥāq (God will join with the believers 

their Children's imperfect souls); The soul of an immature child is either taught by saints, especially Fātima 

al-Zahrā (p.b.u.h.) who is the universal soul, to teach them what they could not learn in the world, or the 

children will join their parents or relatives, which is also related to the aim of education. The result of this 

paper with a descriptive-analytical method using library sources is that this education and training, either by 

parents or saints, is done according to the nature of the children on which they were created, and it will 

make their human talents and characteristics flourish. The method of this training is also in the form of 

symbols and signs and in the form of solitary words and inspiration of meanings. This training is not a kind 

of acquired knowledge; rather, it is knowledge by presence. 

Keywords: imperfect souls, children, faculty of imagination, ilḥāq, education 
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 بررسی تأثیر تکاملی الحاق و تعلیم فطری  

 ه اطفال مؤمنان در عالم برزخ از منظر آیات و روایات نفوس ناقص
 حسین خالقی پور )نویسنده مسئول(
 دانشجوی دکتری رشته کلام اسلامی دانشگاه قم
Email: montahalamal@gmail.com   

 چکیده
فوس ناقصهٔ اطفال در عوالم برزخ و قیامت استتت. در ا تت  برانگیز در معاد، موضوع سرنوشت نازجمله مسائل چالش

میان، اطفالی که والد   مؤم  دارند، سرنوشتی متفاوت نسبت به د گر اطفتتال اواد تتد داشتتت. ب تتابر ادلتتهٔ قر نتتی و 
 اند و از م ظر فلسفهٔ صدرا ی نیز ا تت  نفتتوس بتتا نیتتل بتته مقتتام  جتترد روا ی، اطفال مؤم ان دارای بقا و حیات ااروی

بهتتره و دلیل  نکتته نفتتوس اطفتتال از کمتتایت نفستتانی بی وان د به  کامل اود برس د؛ ولی بتته، بقا دارند و میایالی
اصطلاحاً ناقص است، نیاز به  کامل دارد  ا برای زندگی در عوالم مجرد  ماده شود. براساس   ات و روا تتات، عامتتل 

زدتترا(سک کتته  اصوص حضرتبالغ  ا  وسط اولیای الهی، به کامل ا   نفوس، الحاق و  علیم است؛ نفس کودک نا
بی د  ا  نچه را در دنیا نیامواته است  علیم ببی د  تتا الحتتاق کتتودک بتته دارای مقام نفس کلی است  موزش و  علیم می

یلی و  حلافتد که  ن نیز مر بط با بحث  علیم است. حاصل ا   نوشتار با روش  وصیفیوالد    ا بستگانش ا فاق می
ک  دهٔ ا   است که ا    علیم و  ربیت، چه  وسط والد   و چه اولیای الهی، ذ ل فطرت اطفال که بتتر ای بیانکتابخانه

شود. روش ا    ربیتتت دای انسان در ا    علیمات شکوفا میدا و و ژگیشود و استعداداند، انجام می ن  فر ده شده
ف مفرد و القای معانی است. ا تت   علتتیم، اکتستتابی نیستتت؛ بلکتته علمتتی صورت رمز و اشاره و در شکل حرونیز به
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 مقدمه

انتتد بهتتره و اساساً از کمایت نفسانی بی  نفوس ناقصه، نفوسی دست د که علوم و معارف را کسب نکرده
الغ، ابلهان و د وانگان دست د. وضع نفوس ناقصه پس از مفارقت از بدن، ازجمله دا اطفال نابکه ازجملهٔ  ن
نظر متکلمان و فیلسوفان بوده است. ادمیت ا   موضوع برمسائل چالش انگیز فلسفی و کلامی است که مدِّ

دا و نبودن نفس  به ناقصروست که اگر برای ا   نفوس قائل به حیات برزای و ااروی شو م، با وجهاز ن
دمتتراه دارد و  دا ی را بتتهبودنشان از کمایت انسانی، نحوۀ  بیی  ثواب و عقاب ا   نفوس پیچیتتدگیبهره بی

وجود کمایت معرفتی قائل به حیات پتتس از متترو نشتتو م، ا تت  ستتخ  بتتا دلیل عدماگر برای ا   نفوس به
ازگار اوادد بود. ا   نوشتار بتته موضتتوع ک  د، ناس برای از   ات و روا ات که حیات ا   نفوس را  أ ید می

پردازد.   ها  فاوت ا   نفوس با نفوس د گتتر اطفتتال ا تت  سرنوشت نفوس ناقصهٔ اطفال مؤم ان در برزخ می
دا از مؤم ان بوده و ا   فرزند نیز براساس احکام شر عت متولد شده است. حال است که پدران و مادران  ن

یان سرنوشت نفتتوس اطفتتال مؤم تتان بتتا نفتتوس اطفتتال کفتتار وجتتود دارد  سؤال ا  جاست که   ا  فاو ی م
و  ولد براساس احکام د  ، در وضتتعیت نفتتوس اطفتتال  تتأثیری دارد  و  د گر،   ا ا مان پدرومادرعبارتبه

درصورت  أثیر، ا    أثیر به چه صورت است  ب ابر   ات و روا ات، ا متتان  تتا کفتتر والتتد   در سرنوشتتت 
دلیل وجود کرامتتتی دوران طفولیت فوت کرده است،  أثیری مستقیم دارد و ا   موضوع دم به  فرزندی که در

است که اداوند متعال برای والد   مؤم  قائل است و دم به موضوع نطفۀ حلال و  ولد براساس شتتر عت 
یدش دمتتواره که در احاد ث مختلفی  مده است که ولدالزنا نسبت به علی(عک و اواسلام ار باط دارد. چ ان

فرما تتد: انستتان شتتقی، در شتتکم دمی  دلیل است کتته پیتتامبر اکتترم(صک می  و شا د به  1دارای بغض است
پس ا   ا مان والد   و  ولدِ براستتاس   2مادرش شقی است و انسان سعید نیز در شکم مادرش سعید است.

 طی و ژه باشد که عامل شود که نفس طفل مؤم  در برزخ دارای شراشر عت، دو عاملی است که سبب می
 پرداز م.  کامل و  رقی اوست. درادامه، به ا   نوع  کامل و چگونگی  ن بیشتر می

در اصوص پیشی هٔ موضوع با د گفت:  اک ون دربارۀ سرنوشت نفتتوس اطفتتال مؤم تتان دتتیی مقالتته  تتا 
ملهٔ ا   مقایت، مقالۀ کتابی نوشته نشده، اما دربارۀ سرنوشت نفوس ناقصه مقای ی نگاشته شده است، ازج 

رای فارابی در باب »فرجام نفوس ناقصه از د دگاه فارابی«، نوشتۀ م صوری و کهر زی است. در ا   مقاله،  
ک تتد. از دمتتان شود که فارابی معاد نفوس ناقصه را نفی میمعاد و سرنوشت نفوس ناقصه بررسی و بیان می

ع وان وع نوشته شتتده استتت کتته  کتتی از ا تت  مقتتایت  حتتتدو نو س ده، دو مقالۀ د گر مر بط با ا   موض 
 

لَامُ: یَُ بْغِضُکُمْ إِیَّ ثَلَاثَةٌ وَلَ 1 هُ عَلَیْهِ وَ  لِهِ لِعَلِيٍّ عَلَیْهِ السَّ ی اَللَّ هِ صَلَّ هُ وَ دِيَ حَائِضٌ دُ زِنًا وَ مَُ افِقٌ وَ . قال رَسُولَ اَللَّ  .78/104، بحار الانوارمجلسی،  .مَْ  حَمَلَتْ بِهِ أُمُّ
عِیدُ مَْ  سَ 2 هِ وَ اَلسَّ قِيُّ مَْ  شَقِيَ فِي بَطِْ  أُمِّ هُ عَلَیْهِ وَ  لِهِ: »اَلشَّ ی اللَّ هِ صَلَّ هِ« مجلسی،  . قَالَ رَسُولُ اَللَّ  .5/9، بحار الانوارعِدَ فِي بَطِْ  أُمِّ
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شتتود کتته »فرجام نفوس ناقصه از م ظر   ات و روا ات« است و در  ن با بررسی روا تتات مختلتتا بیتتان می
دا دربارۀ نفوس ناقصه، اویً سکوت دربارۀ سرنوشت ا تت  نفتتوس و ثانیتتاً، مشتتمول  ر   د دگاهدراورِ دفاع

ستتی ا« بتته فوس است و مقالۀ د گر با ع وان »فرجام نفوس ناقصتته از د تتدگاه ابتت دانست  ا   نرحمت الهی
ای با ع وان »فرجام نفتتوس انستتانی پردازد. دمچ ی  در بخشی از مقالهباره میسی ا درا  بررسی نظرات اب 

است به   پور و زارع نگاشته شدهسی ا، سهروردی و ملاصدرا« که  وسط رحیمپس از مرو بدن در اند شۀ اب 
ک تتد کتته دربتتارهٔ پتتردازد و بیتتان میسی ا، سهروردی و ملاصدرا دربارۀ سرنوشت نفوس ناقصه مینظرات اب 

سی ا  علق به اجرام فلکی و ملاصدرا، حضتتور در نفوس ناقصه، سهروردی حضور در عالم صور معلقه، اب 
رد مذکور اویً، بحتتث راجتتع بتته نفتتوس به  نچه بیان شد، در  مامی مواک  د. با وجهعالم ایال را مطرح می

شود که موضوعی کاملًا مجتتزا از موضتتوع ا تت  طور مطلق است که شامل ابلهان و د وانگان نیز میناقصه به
انتتد؛ ثالًتتاً، عمتتده کدام به  فکیک نفوس ناقصۀ اطفتتال مؤم تتان و آیتتر  ن نهردااتتتهمقاله است؛ ثانیاً، دیی

نظر نیستتت و حتتتی امون نظرات فیلسوفان است و ج بۀ کلامی  نشده در ا   مقایت پیرمطالب بیان دا متتدِّ
ای کلی مطرح کرده و مسئله را دمچ تتان در ابهتتام ای که نگادی کلامی به ا   موضوع دارد، نتیجه  ها مقاله

ات و باقی گذاشته است. ب ابرا  ، ج بۀ بد ع ا   مقاله  مرکز بر سرنوشت نفوس اطفال مؤم ان با مداقهٔ در   
 اند. روا ات است که  اک ون به  ن نهردااته

 . نظرات فیلسوفان دربارۀ سرنوشت نفوس ناقصه1

انتتد دای مختلفی داشتهبه ا  که فیلسوفان و اند شم دان اسلامی دراصوص نفوس ناقصه د دگاهبا وجه
شود. دربتتارۀ بیان می و ا   نظر ات حائز ادمیت است، پیش از بیان   ات و روا ات، به ااتصار ا   نظرات

ای کتته براتتی چتتون فتتارابی گونتتهنظر جدی میتتان فیلستتوفان وجتتود دارد؛ بتتهفرجام نفوس ناقصه، ااتلاف
کید، معاد را امری و برای چون اب   1اندصراحت م کر حیات پس از مرو نفوس ناقصهبه سی ا با  صر ح و  أ

ستتی ا، نفتتس نظتتر ابتت بتته  2دانتتد.ظری باطل میشدن نفوس ناقصه پس از مرو را ندمگانی دانسته و معدوم 
ب ابرا  ، فرقتتی میتتان نفتتوس اطفتتال و نفتتوس   3ماند.انسانی بعد از مرو به بقای علت مفارق اود باقی می

دای بالغ وجود ندارد و چون علت مفارق دردو  کی است، دردو دارای بقای ااروی است. دمچ ی  انسان
اند، پتتس از متترو با تتد بتته جستتم د گتتری  علتتق س د وز  کامل نیافتهسی ا معتقد است که چون ا   نفواب 

 
 .90 زی، م صوری، بیگلری، »فرجام نفوس ناقصه از م ظر   ات و روا ات«، کهر. 1
  .2/110، سینا رسائل ابنسی ا، اب . 2
 .105، المبدأ و المعادسی ا، اب . 3
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واستتطۀ  ن، گیتترد  تتا بتتهمًابهٔ جسم ا   نفتتوس قتترار میبگیرند و بعید نیست که  ن، جسم فلکی باشد که به
اش، معتتاد نفتتوس ناقصتته را پذ رفتتته ش ااتیسی ا مطابق مبانی انسانپس اب   1مراحلی از کمال را طی ک د.

ک د که ا   نفتتوس بتته افتتلاک رۀ کیفیت ا   حشر، نظرات مختلا ارائه داده است و گادی بیان میولی دربا
ددتتد و گتتاه ا تت  نفتتوس را نتته ادتتل پیوندند و گاه فرجام نفوس ناقصه را به رحمت پروردگار ارجتتاع میمی

  2داند.شقاوت و نه سعادت می
ب تتدی، براتتورداری  تتا  تتای ا تت   قستتیمسهروردی نیز نفوس را به شش دسته  قسیم کرده است کتته مب

اشتتراق، نفتتوس ستتادهٔ پتتاک براورداری نفوس از »علم« و »عمل« است. ر بۀ اول نفوس از م ظر شیخعدم
ک تتد، دارای دتتیی شود. وقتی نفس از بدن ا   دسته مفارقتتت میا   دسته شامل اطفال و ابلهان می  3است.

ستتعادت و اشراق برای اثبات عدمدا وجود ندارد. شیخاوت  ننوع ادراکی نیست د و علتی برای سعادت  ا شق 
شان است اد کرده و سعادت را  لذذ و شقاوت را لذت و الم اارویسی ا به عدمشقاوت ا   نفوس، دمان د اب 

امتتا صتتدرالمتألهی ، نظتتر فتتارابی،   4 ألم محسوب کرده و نفوس ساده را فاقد لتتذت و رنتتن دانستتته استتت.
دتتا دمگتتی بتتر دانتتد و معتقتتد استتت کتته استتاس و مب تتای ا تت  گفتاراشراق را مردود مییخالرئیس و ش شیخ
اطلاع و  گادی از وجود عالم د گری است، به نام عالم ایال م فصل  ا برزخ مابی  دنیا و  اتترت کتته عدم

بتتدن گو د: نفس انسان پس از متترو و قطتتع علاقتته از  ملاصدرا می  5در  ن عالم، معاد نفوس ایالیه است.
طبیعی باقی اوادد بود و برای افراد متوسط  ا ناقص در علم و عمل، نه درجۀ ار قای به عالم مفارقات و نتته 

دتتا ی از صورت   اسخ و نه امکان  علتتق بتته اَجتترام فلکتتی و نتته  عطیتتل و رامکان  علق به ابدان ع صری به
در ا   عالم جسمانی و نتته در عتتالم  درگونه  علقی وجود دارد. پس ناچار برای ا   نفوس، وجودی است نه

  6مجردات عقلانی، بلکه در عالمی متوسط، مابی   جسم مادی و  جرد عقلی.
طبق  نچه بیان شد د دگاه اکًر بزرگان فلسفۀ اسلامی در  أ ید حیات اارویِ نفوس اطفال است و ب ابر 

 ی دست د، بقا ی متصور است. نظر  نان، برای ا   نفوس ناقصه که دارای نقص در علم و ادراکات نظر
 

 
  .141، لإشارات و التنبیهاتاسی ا، اب . 1
 .238 »فرجام نفوس ناقصه از م ظر   ات و روا ات«،. کهر زی، م صوری، بیگلری، 2
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 . حیات اخروی نفوس ناقصۀ اطفال از منظر قرآن و روایات2

شود که حیات پس از مرو برای دمۀ دا اثبات میدر قر ن کر م   ات متعددی وجود دارد که براساس  ن
مَُّ إِ نفوس، ازجمله کودکان وجود دارد، مان د:   ۀ » وْتِ ثتتُ ونَ«کُلُُّ نَفْسٍ ذَائِقَةُ الْمتتَ ا ُ رْجَعتتُ ا  تتا »  1لَیْ تتَ لٌُّ إِلَیْ تتَ کتتُ

ک د، دلیلی قتتاطع بتتر سوی ادا برای دمۀ نفوس را بیان میو کلمۀ »کل« که فراگیری بازگشت به  2رَاجِعُونَ«
داست. دمچ ی  در   ۀ دشتتتم و نهتتم ستتورۀ رجوع نفوس اطفال به عالم  ارت و وجود حشر برای دمۀ  ن

گورشده سؤال شود که به به سُئِلَتْ، بِأَیِّ ذَنْبٍ قُتِلَتْ؛ و در  ن د گام که از داتران زندهإِذَا الْمَوْءُودَةُ  کو ر: »و
گورشده در دوران بهپرسیدن در قیامت از داتران  ازه متولدشده و زندهکه از سؤالکدامی  گ اه کشته شدند«، 

قتتر ن کتتر م،  است؛ ز را در بیانددد، دیلتی صر ح بر حیات نفوس کودکان پس از مرو جادلیت ابر می
مخاطب سؤال، قا لان نیست د که مورد بازاواست قرار گیرنتتد، بلکتته مخاطتتب ا تت  ستتؤال، اتتود کودکتتان 

ک تتد و ا تت  حضتتور در اند. پس قر ن کر م صراحتاً حضور ا   نفوس را در عرصتتۀ محشتتر  أ یتتد میمقتول
 ت قیامتی ا   اطفال است. گو ی به سؤال الهی، دیلتی قر نی بر حیاقیامت و پاسخ

دمچ ی  روا ات متعددی که دربارۀ شفاعت اطفتتال مؤم تتان از پتتدران و مادرانشتتان در عرصتتۀ قیامتتت 
قْطَ لَیَظَلُّ مُحْبَْ طِئاً عَلَی است، دال بر بقای ا   نفوس است. برای مًال، پیامبر اکرم(صک می فرما د: »إِنَّ اَلسِّ

ةِ ُ قَالُ لَهُ  ی َ دْاُلَ أَبَوَایَ؛  بَابِ اَلْجَ َّ ا ستتتد. بتته او شتتده بتتر در بهشتتت متتی ج تتی  ستتقط ع ی  اُدْاُلْ َ قُولُ حَتَّ
 3شوم.«گو د:  ا د گامی که پدرومادر م  داال بهشت نشوند، داال نمیگو  د: داال بهشت شو، میمی

ا تت  روا تتت،   پس وجود مودبت شفاعت برای ا   نفوس، حاکی از حیات قیامتی  نتتان دارد؛ ضتتم   نکتته
پس ب ابر  نچه بیان شد و  نچه درادامه اوادد  متتد،   شود.بودن ا   نفوس نیز محسوب می أ یدی بر بهشتی

 از م ظر قر ن کر م و نیز روا ات، حیات برزای و قیامتی نفوس کودکان امری قطعی و محقق است. 

 . سرنوشت نفوس ناقصۀ اطفال در بیان روایات3

ت حیتتات برزاتتی و قیتتامتی نفتتوس اطفتتال از م ظتتر قتتر ن و روا تتات و شتتدن ضتترورپس از مشخص
کتتلام پیتتامبر اکتترم(صک و   پرداز م. دردای اند شم دان اسلامی، درادامه به چگونگی ا   حیات مید دگاه

نقل شتتده  مطالبی الخصوص نفوس اطفالائمۀ اطهار(عک دربارۀ حیات برزای و قیامتی نفوس ناقصه، علی
 اند. به ا   موضوع پردااته دا یز ج بهاست که درکدام ا

 
 ک.57گردان د (ع کبوت: سوی ما باز میچشد، سهس شما را به. در انسانی مرو را می1
 ک.93گردند (انبیاء: سوی ما باز میام، دمگی به. سرانج2
 . 79/117، بحار الانوار. مجلسی، 3
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فرما  د که دربتتارۀ موضتتوع سرنوشتتت در حد ًی از امام صادق(عک نقل شده است که ا شان  وصیه می
نفوس اطفال، سکوت ااتیار ک ید. زراره گو د: به امام صادق(عک عرض کردم: »کودکانی کتته قبتتل از بلتتو  

شتتود  امتتام صتتادق(عک گفتتت: ا تت  مستتئله را از رستتول می  میرند، سرنوشت  نان با چتته میزانتتی معتتی می
کردنتتد. امتتام دانتتد کتته  نتتان چتته میادا(صک پرسیدند و رسول ادا(صک در پاسخ گفت: اتتدا بهتتتر می

صادق(عک فرمود: م ظور رسول ادا(صک از بیان ا   جمله ا   بود که از بحث و جتتدل در ا تت  مستتئله دم 
  1محول ک ید.« فرو ب د د و سرنوشت  نان را به ادا

در روز قیامتتت مشتترکان  گرفت  از اطفتتال  دمچ ی  امام صادق(عک در حد ًی د گر به موضتتوع امتحتتان
هاشاره می س ان گو د: از امام صادق(عک پرسیدم: »حکم اوید مشرکان کتته پتتیش از بلتتو  ب فرما  د. عبداللَّ

گو  د: کتته وارد   تتش شتتو د، فروزند و میامیرند چیست ... فرمود:   شی برای ا شان (کودکانک بر میمی
کتته امت تتاع ورز دنتتد شود و چ تتاناگر اطاعت کردند و به   ش وارد شدند،   ش بر ا شان سرد و سلامت می

فرما د: چ ی  است ا  ک م  شما را فرمان دادم و شما نافرمانی کرد د. پس امر اداوند عزوجل به  نان می
البته ا   حد ث مربوط به فرزندان مشرکان استتت و اتتار  از موضتتوع   2د.«سوی دوزخ برن ک د  نان را بهمی

 ا   مقاله است.  
سومی  نوع از احاد ث، احاد ث مربوط به الحاق فرزندان مؤم  و فرزندان کفار به پدرانشان استتت کتته 

وْمَ  أَطْفَالُ الْمُؤْمِِ یَ  فرما  د: »که امام صادق(عک میپرداز م. چ اندر بخش بعد بدان می ُ هْدَوْنَ إِلَی  بَائِهِمْ  تتَ
 تتا در   3شتتوند.«ستتوی پدرانشتتان (در بهشتتتک دتتدا ت میالْقِیَامَةِ؛  ع ی فرزندان مؤم ان در روز قیامت بتته

ارِ وَ أَوْیَدُ اَلْمُسْ حد ًی مشابه از امیرالمؤم ی (عک نقل شده است که: » لِمِیَ  أَوْیَدُ اَلْمُشْرِکِیَ  مَعَ  بَائِهِمْ فِی اَل َّ
ةِ؛  ع ی فرزندان مشرکان با پدرانشان در دوزخ  اند و فرزنتتدان مستتلمانان، بتتا پدرانشتتان در مَعَ  بَائِهِمْ فِی اَلْجَ َّ

  4.«اندبهشت
گو د که اداوند چطور فرزندان کفتتار شیخ صدوق در اصوص ا   حد ث و در پاسخ به ا   شبهه می

فرزندان مشرکان و کفتتار بتتا پدرومادرشتتان در اند: یتی  لوده نشدهک د که د وز به دیی معصرا وارد دوزخ می
 

ادق(ع  1 بِیالصُّ
َ
هِ ک عَْ  زُرَارَهْ قَالَ: »قُلْتُ لِِ ذِ َ  مَاُ وا قَبْلَ أَنْ َ بْلُغُوا فَقَالَ سُئِلَ عَْ هُمْ رَسُولُ اللَّ طْفَالِ الَّ

َ
هِ(عک مَا َ قُولُ فِی الِْ هُ أَعْلَمُ بِمَا کَانُوا عَامِلِیَ  عَبْدِاللَّ (صک فَقَالَ اللَّ

وا عَْ هُمْ وَ یَ َ ثُمَّ أَقْبَلَ عَلَیَّ فَقَالَ َ ا زُ  مَا عََ ی کُفُّ هِ(صک قَالَ قُلْتُ یَ فَقَالَ إِنَّ وا عِلْمَ رَارَهْ دَلْ َ دْرِی مَا عََ ی بِذَلِکَ رَسُولُ اللَّ یْئاً وَ رُدُّ یهِمْ شتَ هِ« کلی تی، قُولُوا فتِ ی اللتَّ مْ إِلتَ هتُ
 .3/249، الکافی

 بلغوا الح ث، قال: کفار، والله أعلتم بمتا کتانوا عتاملی ،  تدالون متداال أوید المشرکی   مو ون قبل أن  س ان قال: »سألت اباعبدالله(عک ع ب ع  عبدالله  2
دوذا أنا قد أمتر کم فعصتیتموني، فیتأمر  : هم بردا وسلاماً، وإن أبوا قال لهم الله عزوجل ؤجن لهم نارا فیقال لهم : ادالودا ، فإن دالودا کانت علی  بائهم. و قال

 .5/295، بحار الانوارمجلسی، وجل بهم إلی ال ار« الله عز
  .5/289 ،بحار الانوار. مجلسی، 3
 .3/491، کتاب من لایحضره الفقیهبابو ه، اب . 4
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دتتا  ا د گامی که در روز قیامت حجت بر  نان  مام و بتته  ن شوندجه م دست د ولی از گرمای  ن متأثر نمی
  1افروزند، داال شوند.شود که (برای امتحانک در   شی که بر ا شان میفرمان داده می

ندان مؤم ان ااتلافی نیست و فقط ااتلاف در فرزندان مشرکان و کفار استتت پس دربارۀ سرنوشت فرز
شود کتته شوند  ا بعد از امتحان الهی در قیامت، سرنوشتشان مشخص میکه   ا بدون امتحان وارد دوزخ می

وقبح گونه  زما شی از عدل و حکمت الهی به دور است و براستتاس حستت البته ورود اطفال کفار بدون دیی
کیتتد استتت، چ انعقل امتتام بتتاقر(عک دربتتارۀ مع تتای کتته ی نیز مردود است. در روا ات نیز ا   نکته متتورد  أ

ستتوی  ابد  ا کفر بورزد و بتتهفرما  د: »(مستضعاک کسی است که  رف دی در برابر کفر نمیمستضعا می
اند و در که از مردان شان کودکان واند کفر بورزد، ا  واند ا مان  ورد و نه می ابد؛ نه میا مان نیز رادی نمی

  2شود.«پا هٔ کودکان باشد، قلم مجازات از ا شان برداشته میو زنان در عقل و ارد، دم

 . چگونگی ادامۀ حیات نفوس ناقصۀ اطفال مؤمنان در برزخ4

ها صراحت به چگونگی حیات نفوس اطفال در برزخ و قیامت پردااته باشد و   ای وجود ندارد که به  ه
 سورۀ طور است.  21ای که  احدودی مر بط با ا   مبحث است،   ۀ   ه

ذِ َ   مَُ وا سورۀ طور از الحاق فرزندان مؤم ان به پدرانشان در عوالم  ارت ابر می 21در   ۀ   ددد: »وَ الَّ
تَهُمْ وَ ما أَلَتْ  تُهُمْ بِإِ مانٍ أَلْحَقْ ا بِهِمْ ذُرِّ َّ بَعَتْهُمْ ذُرِّ َّ یٌ ؛ ادُمْ مِْ  عَمَلِهِمْ مِْ  شَیْ وَ ا َّ و  3ءٍ کُلُّ امْرِئٍ بِما کَسَبَ رَدتتِ

دا دا که ا مان  وردند و فرزندانشان به پیروی از  نان ا مان ااتیار کردند، فرزندانشان را (در بهشتک به  ن ن
 کادیم و درکس در گروِ اعمال او ش است.« دا چیزی نمیک یم و از عمل  نملحق می

در  فاسیر مختلا، مصاد ق ا     ه محل ااتلاف است. برای معتقدند که ا     ه صرفاً به اوید کبتتار 
پذ رد و معتقتتد استتت مؤم ان  علق دارد، ازجمله علامه طباطبا ی ا     ه را در اصوص فرزندان نابالغ نمی

نوعی از پتتدران ر ا متتان بتته اتتدا بتتهدا ی را که ددای مؤم ان،  نکه مع ای   ه ا   است که: ما از میان ذر ه
ک یم، درچ د که ا مانشان به درجۀ ا مان پدرانشان نرستتد و نتتاگز ر با تتد پیروی ک  د به پدرانشان ملحق می

انتتد، بگو یم م ظور از ا   ا باع، ا باع فرزندان بالغ است، چتتون اردستتاینی کتته بتته حتتد  کلیتتا نرستتیده
پس قهراً مراد از ذر ه، فرزندان کبیرند که مکلا به ا مان دستتت د. ا مانشان د وز ا مان صحیح نشده است،  

شود و ا   م افات ندارد با ا  که روند، نمیب ابرا  ،   ۀ شر فه شامل صغار از اوید که قبل از بلو  از دنیا می
 

  .3/492، کتاب من لایحضره الفقیهبابو ه، اب . 1
ادِ  . الإمام الباقر(عک2 بْیَانِ عَْ  أَبِیبِْ  عَْ  حَمَّ ذِی یََ سْتَطِیعُ حِیلَهْ الْکُفْرِ فَیَکْفُرَ وَ یَ َ هْتَدِی سَبِیلًا إِلَ جَعْفَرٍ(عک قَالَ: »الظَّ انِ سَأَلْتُ عَِ  الْمُسْتَضْعَاِ فَقَالَ دُوَ الَّ ی الْإِ متَ

جَالِ وَ ایََ سْتَطِیعُ أَنْ ُ ؤْمَِ   بْیَانُ، وَ مَْ  کَانَ مَِ  الرِّ بْیَانِ مَْ  رُفِعَ عَْ هُ الْقَلَمُ« قمی،  وَ یَ َ سْتَطِیعُ أَنْ َ کْفُرَ فَهُمُ الصِّ لِ عُقُولِ الصِّ ًْ سَاءِ عَلَی مِ  .149، تفسیر القمیل ِّ
 .21طور: . 3
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میتتت را  متتدن ا متتان، عمواوید صغار مؤم ان دم شرعاً محکوم به ا مان باش د، مگتتر ا  کتته بگتتو یم: نکره 
انتتد، حتتال چتته ا  کتته  ن شود: ذر ۀ ا شان در ا مان که از پدران اود پیروی کردهرساند و مع ا چ ی  میمی

اند: متتراد از کلمتتۀ هذر تته، د گر نیز گفتهحسب حکم شرع باشد. بعضیا مان، ا مان واقعی باشد  ا ا مان به
  د کتته م ظتتور، فرزنتتدان که از  عبیرات   ه برمیدر  فسیر نمونه نیز بیان شده است    1  ها اوید صغار است.

دتتا ک  د و از نظتتر مکتبتتی بتته  ندا پیروی میدارند، در ا مان از  نبالغی است که در مسیر پدران گام بر می
که اطفتتال  طوریاند، بهمع ای اعم  فسیر کردهشوند. ولی جمعی از مفسران »ذر ه« را در ا  جا بهملحق می

شود، اما ا    فسیر با ظادر   ه ستتازگار نیستتت، ز تترا  بعیتتت در ا متتان، دلیتتل بتتر ز شامل میاردسال را نی
رسیدن به مرحلۀ بلو   ا نزد ک  ن است، مگر ا  که گفته شود اطفال اردسال در قیامتتت بتته مرحلتتۀ بلتتو  

د. البته دیی مانعی شون شوند و درگاه از ا    زما ش پیروز در    د ملحق به پدران میرس د و  زما ش میمی
دا قرار گیرند. سخ  در ا   است ندارد که فرزندان اردسال نیز به احترام پدران به بهشت روند و در ک ار  ن

ددتتد کتته که   ا   ۀ فوق ناظر به ا   مطلب است  ا نه  گفتیم  عبیر به پیروی از پتتدران در ا متتان نشتتان متتی
  2م ظور بزرگساین است.

برای مًال، ذ ل   3اند.مفسران معتقدند که م ظور از ا     ه، اوید صغار و کبار مؤم اناما برای د گر از  
مؤم تتان و فرزنتتدان کبارشتتان کتته ا متتان  نقل از برای  فاسیر بیان شده استتت کتتها     ه در  فسیر طبری به

ه پدرانشتتان ملحتتق انتتد، دتتردو بتت واسطۀ ا مانشان و فرزندان صغارشان که به س  ا مان نرستتیدهاند، به ورده
ه  رفع ذرُّ ة المؤم  فی درجتتته و ان کتتانوا با است اد به حد ث نبوی »  روح البیاندر  فسیر   ا    4شوندمی انُّ اللُّ

بهم عی ه ثمُّ  لا دذه الآ ة« تَهُمْ ک د: »ابیان می 5دونه لتقرُّ  ع ی اوید صغار و کبار«، در درجتتۀ  لْحَقْ ا بِهِمْ ذُرِّ َّ
 بعیت از  کی از والتتد  ش بتته ا متتان در  ن دیلتی روش  است بر ا  که ولد صغیر به  انسان موم  دست د و

بیان شده است که در حد ًی  مده است: اطفال مؤم ان بتته پدرانشتتان   نورالثقلین  تفسیر ا در    6شودحکم می
تَهُ ملحق می در برای روا ات نیز بتته  7مْ.«شوند و ا   قول اداوند عزوجل است که »بِإِ مانٍ أَلْحَقْ ا بِهِمْ ذُرِّ َّ

 
   .19/18، ترجمهٔ تفسیر المیزانطباطبا ی،  .1
 .430-22/429، تفسیر نمونهزی، مکارم شیرا . 2
 و... 27/15، جامع البیان فی تفسیر القرآن؛ طبری، 12/302، تفسیر اثنی عشریعظیمی، عبدال؛ شاه5/140، تفسیر نور الثقلینجمعه، ب حو زی، عبدعلی. 3
 .27/15، جامع البیان فی تفسیر القرآنطبری، . 4
ذِ َ  اواندند: » ر از او باش د، برای  نکه چشمانشان روش  شود، سهس ا     ه را برد حتی اگر پا ی او بای می  . دمانا اداوند فرزندان فرد مؤم  را  ا درجۀ5 وَ التَّ

تَهُمْ وَ ما أَلَتْ ادُمْ مِْ  عَمَلِهِمْ مِْ  شَ  تُهُمْ بِإِ مانٍ أَلْحَقْ ا بِهِمْ ذُرِّ َّ بَعَتْهُمْ ذُرِّ َّ  . 5/79، الصافی تفسیرفیض کاشانی،  ک21ئٍ بِما کَسَبَ رَدِیٌ « (طور: ءٍ کُلُّ امْرِ يْ  مَُ وا وَ ا َّ
 .9/192، البیان تفسیر روح حقی برسوی، . 6
ا أَطْفَالُ الْمُؤْمِِ یَ  فَیُلْحَقُونَ بِآبَائِهِمْ وَ أَوْیَدُ الْمُشْرِکِیَ  ُ لْحَقُونَ بِآبَائِهِمْ، وَ دُوَ قَوْ .  7 وَجَلَّ أَمَّ هِ عَزَّ تَهُمْ« حو زی، لُ اللَّ /5، تفسییر نیور الثقلیین. »بِإِ مانٍ أَلْحَقْ ا بِهِمْ ذُرِّ َّ

139. 
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و در قیامت، فرزندان   1ا   نکته اشاره شده است که ا   الحاق فرزندان برای روش ی چشم پدران مؤم  است
  2شوند.سمت پدرانشان ددا ت میمؤم ان به

صراحت سخ  به میان  مده، ازجملتته در حتتد ًی نقتتل در روا ات متعددی نیز راجع به ا   موضوع، به
وْلُ  ت که: »أشده اس  وَ قتتَ ائِهِمْ وَ دتتُ ونَ بِآبتتَ رِکِیَ  َ لْحَقتتُ ائِهِمْ وَ أَوْیَدُ الْمُشتتْ ا أَطْفَالُ الْمُؤْمِِ یَ  فَیَلْحَقُونَ بِآبتتَ هِ مَّ اللتتَّ

تَهُمْ« وَجَلَّ بِإِ مانٍ أَلْحَقْ ا بِهِمْ ذُرِّ َّ ضتتح بتتر که  وردن کلمۀ اطفال و است اد معصوم به   ۀ مذکور، دلیلی وا  3عَزَّ
 ر ک تتد؛ چراکتته لحتتق و  واند موضوع را روش نظر در مع ای لغوی کلمۀ الحاق نیز میا   مدعاست. دقت

و فرق میان »ا باع« و »لحوق« بتتا  4مع ای ملازمت استمع ای ادراک و رسیدن است و لحوق، بهلحاق، به
تبوع در دو دربارهٔ ا باع مشترک باش د. ا  که در در دو  قدم و  أار دست، ا   است که در ا باع با د  ابع و م

گو یم فلانی از ک د،  ابع دم برود و بک د،  ن وقت است که میرود و در کاری که او میدرجا که متبوع می
و چون ددف  5فلان کس  بعیت کرد، برالاف لحوق که یزم نیست در کار و راه ملحوق شرکت داشته باشد

روش ی پدران مؤم  است و در لحوق یزم نیست که یحق در کتتار چشماداوند از ا   الحاق، اش ودی و  
 وان ا     ه را شتتامل نفتتوس فرزنتتدان قبتتل از بلتتو  نیتتز دانستتت، و راه ملحوق شرکت داشته باشد، پس می

که دربارۀ ابرادیم فرزند پیامبر اکرم(صک که در س ی  شیراوارگی از دنیا رفت، از امام صادق(عک نقتتل چ ان
ه رضاعه فتتی الج تتة«؛  ع تتی ابتترادیم در دجتتده ت که: »شده اس  مات إبرادیم و له ثمانیة عشر شهرا فأ م اللُّ

و دمچ ی  در اصتتوص حضتترت   6مادگی از دنیا رفت، پس اداوند شیراوارگی او را در بهشت  مام کرد 
عتتد از اصغر(عک، فرزند شیراوارهٔ امام حسی (عک کتته در کتتربلا بتته شتتهادت رستتید،  متتده استتت کتته بعلی

البته  فاسیری که مصداق ا     تته را اوید صتتغیر   7ای در بهشت برای شیردادن به او  ماده شد.شهاد ش دا ه
 اند. نحوی پذ رفتهمع ای اعم،  ن را به»ذر ه«، بهداند با  فسیر نمی

 
هِ عَلَیْهِ أَبِي  . عَْ  1 لَامُ عَبْدِاللَّ تُهُمْ بِإِ مانٍ أَلْحَقْ ا بِهِمْ ذُرِّ َّ   السَّ بَعَتْهُمْ ذُرِّ َّ ذِ َ   مَُ وا وَ ا َّ : »وَ الَّ وَجَلَّ هِ عَزَّ بَْ اءُ عَْ  عَمَلِ الآبَْاءِ، فَأَلْحَقُوا فِي قَوْلِ اللَّ

َ
تَهُمْ« قَالَ: فَقَالَ: قَصَرَتِ الِْ

بْ َ 
َ
لِتَقَرَّ بِذَلِكَ أَعْیُُ هُمْ.الِْ  .5/289 بحاراینوار، ،یمجلس اءَ بِالآبَْاءِ 
ادِقِ عَلَیْهِ 2 لَامُ قَالَ: »أَطْفَالُ الْمُؤْمِِ یَ  ُ هْدَوْ . وَ رُوِيَ عَِ  الصَّ  .5/289 بحاراینوار، مجلسی،. نَ إِلَی  بَائِهِمْ َ وْمَ الْقِیَامَةِ.«السَّ
مْ شوند؛ چ اندای مشرک، به پدرشان ملحق میی مؤم ، به پدرانشان و کودکانِ انساندا . کودکانِ انسان3 وجل فرموده است: »بِإِ متانٍ أَلحَقْ تا بِهتِ که اداوند عزُّ

تَهُمْ« مجلسی،   .5/292، بحار الانوارذُرِّ َّ
 .6/184، قاموس قرآنقرشی ب ابی،  . 4
  .19/16ترجمهٔ تفسیر المیزان، طباطبا ی، . 5
 .3/491، کتاب من لایحضره الفقیهبابو ه، اب . 6
 ذبحه. فجعل الحستی   بکتي و قتول:. فإذا بطفل له  بکي عطشاً، فأاذه علی  ده و قال: » ا قوم إنْ لم  رحموني فأرحموا دذا الطفل. فرماه رجل م هم بسهم ف7

همُّ احکم بی  ا وبی  قوم دعونا لی صرونا فقتلونا. ف ودي م  الهواء: دع ة« مویئی، أللُّ ، مع الرکب الحسینی من المدینة الی المدینةه  ا حسی  فإنُّ له مرضعاً في الج ُّ
1/409. 
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 . چگونگی تکامل نفوس ناقصۀ اطفال مؤمنان در برزخ5

زندان مؤم ان در روا تتات و  فاستتیر ااتلافتتی وجتتود نتتدارد و طور که بیان شد دربارۀ سرنوشت فردمان
دمگی، متفق بر داول ا   افراد به بهشت دست د. اما ا   سؤال مطرح است که ا   نفتتوس کتته معتتروف بتته 

 رس د  نفوس ناقصه دست د، چگونه با الحاق به  کامل می
ک تتد. در در بهشت را بیتتان میدر ا   اصوص روا ا ی وجود دارد که چگونگی  کامل فرزندان مؤم ان 

داند. برای نمونه، در حد ًی از امام صادق(عک نقل شتتده دلیل  ربیت ا   نفوس میا   احاد ث، الحاق را به
ددتتد کتته: دا و زمی  ندا میمیرد، م ادی در ملکوت  سماناست که: »زمانی که طفلی از اطفال مؤم ان می

گاه باشید که فلان پسر فلان از دنیا ر فتتت. پتتس اگتتر پتتیش از او والتتد  ش  تتا  کتتی از والتتد  ش  تتا د گتتر  
شود که به او  غذ ه دد د، وگرنه او را به  دا داده میاند از دنیا رفته باش د، (ا   طفلک به  نبستگانش که مؤم 

ونتتد و دا  ا بستگان مؤم ش (از دنیتتا بردد د که به او آذا ددد  ا ا  که والد  ش  ا  کی از  نفاطمه(سک می
  1دا ددد.«به برزخک بیا  د و او را به  ن

در حد ًی د گر از امام صادق(عک نقل شتتده استتت کتته: »اداونتتد متعتتال، (ارواحک اطفتتال مؤم تتان را 
دای گاو دارند، در  ک دا ی مان د پستان ا از دراتی بهشتی که پستان  برد سوی ابرادیم(عک و ساره بای میبه

دا جامه پوش د و بوی اوش زن د و به پدرداشان پیشکش ک  تتد و و روز قیامت به  ندا را شیر دد د  قصر  ن
تْهُمْ دمراه پدران، شادان بهشت نان به بَعتتَ وا وَ اِ َّ ذِ َ   مَ تتُ اند و ا   است مع ای قول اداونتتد عزوجتتل: »وَ اَلتتَّ

تَهُمْ.« تُهُمْ بِإِ مانٍ أَلْحَقْ ا بِهِمْ ذُرِّ َّ َ رْفَعُ إِلَی إِبْرَادِیمَ وَ سَارَةَ«  مده استتت: جای »برای روا ات، بهالبته در    2ذُرِّ َّ
ل إبرادیم و سارة« که در سه  ضادی در مع تتا ندارنتتد  تتا در حتتد ًی  4َ دْفَعُ إِلَی إِبْرَادِیمَ وَ سَارَةَ«و نیز »  3»کَفُّ

بتترای پتتدران اتتود طلتتب   دانید کودکان در ز تتر عتترش الهتتی ا نمیفرما  د: » مشابه، پیامبر اکرم(صک می
ک  د  حضرت ابرادیم(عک  نتتان را نگهتتداری و ستتاره(عک  نتتان را در کتتودی از مشتتک و ع بتتر و  مرزش می

ک تتد و دای معرا ، پیامبر اکرم(صک، ابتترادیم(عک را ملاقتتات می ا در  کی از سفر  5ک د«زعفران  ربیت می
 

ا عَْ  أَبِي1 هِ عَلَیْهِ بَصِیرٍ قَالَ قَالَ أَبُوعَ . رَوَی أَبُوزَکَرِ َّ لَامُ:بْدِاَللَّ لَانٍ »إِذَا مَاتَ طِفْلٌ مِْ  أَطْفَالِ اَلْمُؤْمِِ یَ  نَادَی مَُ ادٍ  اَلسَّ َ  فتُ رْضِ أَیَ إِنَّ فُلَانَ بتْ
َ
مَاوَاتِ وَ اَلِْ فِي مَلَکُوتِ اَلسَّ

ی َ قْدَمَ أَبَوَاهُ أَوْ أَحَدُدُمَا أَوْ بَعْضُ یْتِهِ مَِ  اَلْمُؤْمِِ یَ  دُفِعَ إِلَیْهِ َ غْذُوهُ وَ إِیَّ دُفِعَ إِلَی فَاطِمَةَ عَلَیْهَا اَلسَّ قَدْ مَاتَ فَإِنْ کَانَ مَاتَ وَالِدَاهُ أَوْ أَحَدُدُمَا أَوْ بَعْضُ أَدْلِ بَ  لَامُ َ غْذُوهُ حَتَّ
 .5/293، بحار الانوارمجلسی،  أَدْلِ بَیْتِهِ فَتَدْفَعُهُ إِلَیْهِ« 

حِیحِ عَِ  اَلْحَلَبِيِّ عَْ  أَبِيبِسََ دِهِ اَ  2 هِ عَلَیْهِ لصَّ لَامُ قَال:عَبْدِاَللَّ هَ َ بَ  السَّ ةِ لَ »إِنَّ اَللَّ ي اَلْجَ تَّ جَرٍ فتِ ونَهُمْ بِشتَ ذُّ ؤْمِِ یَ  ُ غتَ ا ارَكَ وَ َ عَالَی َ رْفَعُ إِلَی إِبْرَادِیمَ وَ سَارَةَ أَطْفَالَ اَلْمتُ هتَ
بُوا وَ دُدُوا إِلَ أَاْلَافٌ کَأَاْلَافِ اَلْ  :بَقَرِ فِي قَصْرٍ مِْ  دُرٍّ فَإِذَا کَانَ َ وْمُ اَلْقِیَامَةِ أُلْبِسُوا وَ طُیِّ هِ عَزَّ وَ جَلُّ ةِ مَعَ  بَائِهِمْ وَ دُوَ قَوْلُ اَللَّ وا وَ  ی  بَائِهِمْ فَهُمْ مُلُوكٌ فِي اَلْجَ َّ ذِ َ   مَ تُ وَ اَلَّ

تُهُمْ  بَعَتْهُمْ ذُرِّ َّ تَهُمْ« فیض کاشانی،  اِ َّ  .3/49، تفسیر الصافیبِإِ مانٍ أَلْحَقْ ا بِهِمْ ذُرِّ َّ
  .393،التوحیدبابو ه، اب . 3
 . 5/293، بحار الانوار. مجلسی، 4
هُ عَلَیْهِ وَ  لِهِ: ».... أَ وَ مَا عَلِمْتَ أَنَّ اَلْوِلْدَانَ َ حْتَ عَرْ 5 ی اَللَّ هِ صَلَّ هِ عَلَیْهِ . ققَالَ رَسُولُ اَللَّ حْمَِ  َ سْتَغْفِرُونَ لآبَِائِهِمْ وَ َ حْضُُ هُمْ إِبْرَادِیمُ صَلَوَاتُ اللَّ یهِمْ سَارَةُ شِ اَلرَّ وَ ُ رَبِّ

هِ عَلَیْهَا فِي جَبَلٍ مِْ  مِسْكٍ وَ عَْ بَرٍ وَ زَعْفَرَانٍ«  .5/334، الکافیکلی ی،  صَلَوَاتُ اللَّ
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ابیطالب(عک را ب که آذادادن اطفال شیعیان علی دراواست کردمفرما د که: »م  از اداوند  ابرادیم(عک می
مجموع ا   روا ات ازنظتتر مع تتا و   1به م  واگذار ک د و م  دم  ا روز قیامت ا   کار را انجام اوادم داد.«

شود که م ظور از  غذ ۀ اطفال، دمان  غذ هٔ مع تتوی  تتا گونه برداشت میمحتوا دارای مشابهت دست د و ا  
که در ا  جا ا    ربیت برعهتتدۀ حضتترت ابتترادیم(عک و دمسرشتتان بیتتان شتتده استتت.  ربیت اطفال است  

دمچ ی  در حد ًی دارای ادمیت از امام صادق(عک نقل شتتده استتت کتته اطفتتال شتتیعیان متتا از مؤم تتان را 
   2ک د.فاطمه(سک  ربیت می

ر براتتی اک ون شا د ا   سؤال ا  جا مطرح است که چتترا در براتتی روا تتات، حضتترت زدتترا(سک و د
روا ات، حضرت ابرادیم(عک و ساره(سک مستتئول  ربیتتت فرزنتتدان شتتیعیان دستتت د و دلیتتل ا تت  ااتتتلاف 

اویً،  نچه دارای ادمیت است امر  ربیت ا   اطفال است که  ا  وستتط اتتود  چیست  در پاسخ با د گفت:
ا   احاد تتث بتتا  کتتد گر  شود؛ ثانیاً، علامه مجلسی معتقد است کهوالد    ا  وسط اولیای الهی انجام می

 تتوان گفتتت فرزنتتدان شتتیعیانی کتته دارای مر بتتۀ ا متتانی بتتای ری دستتت د،  وستتط اند؛ ز تترا میشدنیجمع
شتتوند  تتا ا  کتته فرزنتتدان زدرا(سک و مابقی اطفال مؤم ان  وسط حضتترت ابتترادیم(عک  ربیتتت میحضرت

ودکتتان را بتته حضتترت ابتترادیم(عک زدرا(سک سهرده شتتده و ا شتتان بتترای امتتر  ربیتتت، ک شیعیان به حضرت
سهارند و اساساً نظام بهشت دارای  زاحمات دنیوی نیست و ب ابرا   م افتتا ی میتتان  ربیتتت ا تت  اطفتتال می

  3زمان وجود ندارد.طور دم وسط حضرت زدرا(سک و حضرت ابرادیم(عک و دمسرشان به
برزخ  حت  علتتیم انبیتتا و اولیتتای    وان گفت که نفوس ناقصه و اطفال در عالما   روا ات میبراساس  
دمتتهٔ  تتر نیتتز بیتتان شتتد طور کتته پیشو دمان 4شودگیرند و برای ورود به عالم قیامت  ماده میالهی قرار می

 واند عامل بقا و  کامل نفتتس در عتتوالم فیلسوفان و اند شم دان نیز معتقدند که  علیم  ا ادراکات نظری می
 دلیل  علیم نفوس ناقصه ضرورت اوادد داشت. دمی  برزخ و قیامت باشد، پس به

 . ماهیت تعلیم و آموزش نفوس اطفال مؤمنان در برزخ6

شتتده، بعد از اثبات ضرورت وجود  علیم در برزخ، با د به ا   نکته اشتتاره کتترد کتته ب تتابر مطالتتب بیان
ق و  علتتیم نیتتز در الحتتاسرنوشت اطفال مؤم ان در برزخ طبق   ات و روا ات، الحاق و  علیم استتت و ا تت  

 غذ ۀ کودکان در بهشت نیتتز دلیل  علیم نفس است. م ظور از  ار باط با  کد گرند و الحاق به اولیای ادا به
 

ي أَ 1 هَ رَبِّ یَِ ي . سَأَلْتُ اَللَّ  .27/121، بحار الانواراَلْقِیَامَةِ. مجلسی،  فَأَنَا أُآَذِّ هِمْ إِلَی َ وْمِ  طَالِب  أبَِيبْنِ عَلِيِّ  شِیعَةِ  أطَْفَالِ  غِذَاءَ نْ ُ وَلِّ
هِ عَلَیْهِ بَصِیرٍ عَْ  أَبِي. عَْ  أَبِي2 لَامُ قَالَ: »إِنَّ أَطْفَالَ شِیعَتَِ ا مَِ  اَ عَبْدِاَللَّ لَامُ« السَّ یهِمْ فَاطِمَةُ عَلَیْهَا السَّ  .5/289، بحار الانوار مجلسی،لْمُؤْمِِ یَ  ُ رَبِّ
 .5/294، الانوار  بحار مجلسی،. 3
 . 38، سرنوشت ارواح در برزخ . شادملکی، 4
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که نقل شده که در معرا ، زمانی که گذر پیامبر اکرم(صک به پیرمردی افتاد و ربیت است، چ اندمان  علیم
تتته بودنتتد، پیتتامبر اکتترم(صک از جبرئیتتل پرستتید کتته ا تت  که ز ر دراتی نشسته و اطراف او را کودکانی گرف 

شخص کیست  و جبرئیل پاسخ داد که او پدرت، ابرادیم(عک است و  ن کودکان، اطفال مؤم ان دست د کتته 
و مشخص است که  غذ ه در ا  جا،  علیم به کودکان است که ابرادیم(عک   1ک ددا را  غذ ه میابرادیم(عک  ن

  ها برای اطفتتال؛ بلکتته بتترای د گتتر و ربیت در برزخ، نه نکه اساساً موضوع  علیم  مشغول به  ن بود. ضم 
که در روا تی از امام صادق(عک نقل شده است که حضرت فرمودند: دتترکس از مؤم ان نیز وجود دارد؛ چ ان

 موزنتتد  تتا یدوستان و شیعیان ما بمیرد و نتواند قر ن را درست بخواند،  ن را در قبر ( ع تتی بتترزخک بتته او متت 
و در الحاق فرزند به والد   و بستگان مؤم ش نیز موضوع  علیم،   2اداوند درجات او را در بهشت بای ببرد 

محتمل اوادد بود؛ چراکه اگر  ربیت  وسط اولیای الهی انجتتام نشتتود، ا تت  نیتتاز اطفتتال برطتترف نشتتده و 
  والد    ا بستگانش با د ا   وظیفه را در بهشت برعهده گیرند.

حسب ر بۀ معرفتی و علاقتته و پس اساساً  موزش و  ربیت، مخصوص اطفال نیست و دربارهٔ درکسی به
دا روش  و مشتتهود اوادتتد ارادۀ او وجود دارد و در جهان برزخ، بسیاری از علوم و معارف د   برای انسان

م د اواد د شد و سهس بتتا ره طور که بیان شد شیعیان برای  رفیع درجات، ابتدا از  علیم قر ن به شد و دمان
ک  د و ا   صتتعود در درجتتات بهشتتت، پتتاداش اوان د و در درجات بهشت صعود میفرمان اقرأ و ارق می

دمراه داشتتته باشتتد قرائت در عالم  ارت نیست؛ ز را در عالم برزخ،  کلیا و عمل مکلفانه که جتتزا را بتته
ملاصدرا نیز معتقتتد  3انس با قر ن در دنیاست. نیست، بلکه صعود بهشتیان در درجات بهشت، دمان ظهور

جز کفار و مشرکان و معاندانک  دمان د اطفال، نفوسشان نستتبت بتته درجا شتتان نتتاقص و است که مردم (به
 و طبیعتاً نیازم د  علیم در برزخ دست د.  4مرا ب نقصانشان برحسب مقدار جهلشان است

دانتتد و معتقتتد استتت کتته رزق  نتتان از طر تتق ربانی میملاصدرا  ربیت ارواح اطفال مؤم ان را ع ا تی  
و ا تت  اطفتتال در عتتالم بتترزخ   5شتتوددا لطائا رحمت و رضوان چشتتیده میدای بهشتی است و به  نشیر

 شان برطرف شود و مستعد زندگی در عوالم ااروی شوند. گیرند  ا نواقص وجودی ربیت قرار می حت
 

هُ عَلَیْهِ وَ  لِهِ مَرَّ عَلَی شَیْخٍ قَاعِدٍ َ حْتَ 1 ی اللَّ بِيِّ صَلَّ ا أُسْرِيَ بِال َّ هُ عَلَیْهِ وَ  لِهِ: »مَْ  دَذَ . لَمَّ ی اَللَّ هِ صَلَّ ذَا شَجَرَةٍ وَ حَوْلَهُ أَطْفَالٌ فَقَالَ رَسُولُ اَللَّ الَ دتَ یْخُ َ ا جَبْرَئِیتلُ قتَ ا اَلشَّ
طْفَالُ حَوْلَهُ قَالَ دَؤُیَءِ أَطْفَالُ اَ 

َ
لَامُ قَالَ فَمَا دَؤُیَءِ اَلِْ  .6/229، بحار الانوارلْمُؤْمِِ یَ  حَوْلَهُ َ غْذُودُمْ« مجلسی، أَبُوكَ إِبْرَادِیمُ عَلَیْهِ السَّ

هِ عَلَیْهِ »سَمِ  آِیَاثٍ قَالَ:بِْ  . ع  حَفْصِ 2 مَ فِي عْتُ أَبَاعَبْدِاَللَّ لَامُ َ قُول: ... َ ا حَفْصُ مَْ  مَاتَ مِْ  أَوْلِیَائَِ ا وَ شِیعَتَِ ا وَ لَمْ ُ حْسِِ  اَلْقُرْ نَ عُلِّ هُ السَّ هِ دَرَجَتتَ هُ بتِ قَبْرِهِ لِیَرْفَعَ اَللتَّ
ةِ عَلَی قَدْرِ عَدَدِ  َ اتِ   .1/129 ثواب الاعمال و عقاب الاعمال،بابو ه، اَلْقُرْ نِ فَیُقَالُ لِقَارِئِ اَلْقُرْ نِ اِقْرَأْ وَ اِرْقَ« اب  فَإِنَّ دَرَجَاتِ اَلْجَ َّ

 . 1/245، تسنیم. جوادی  ملی، 3
 .5/73، رآن الکریمتفسیر القصدرالد   شیرازی،  ال اقصی  علی درجا هم و مرا ب نقصانا هم علی حسب جهای هم. س بم زلة الِطفالباقی ال ا . 4
الرضتوان.  الِرواح العالیة أفاد لهم رزقهم م  ألبان ضروع الملکتوت و الج تان و أذاق لهتم مت  لطتائا الرحمتة و  إن الع ا ة الربانیة لما  علقت بتربیة أطفال.  5

 .7/41، الحکمة المتعالیةصدرالد   شیرازی، 
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 تتوان  افتتت: »دتتر نفستتی در اول القتتت، در ت ملاصدرا میضرورت ا    ربیت را در برای از جملا
جمیع کمایت حسی و ایالی و عقلی بالقوه است و در مدت بودنش در بدن دنیوی، االاق و عادات و  را 

شتتود. پتتس نفتتوس انستتان، در اول ک د و از قوه بتته فعتتل  بتتد ل میو ملکات شر فه  ا پست را اکتساب می
حسب اکتساب ملکات نفسانی، از قوه بتته فعتتل اتتار  به دیولی است و به کو  ، قابلیت محض و متعلق  

ک د که: »نفس انسان بعد از نابودی جسم، دارای وجتتودی و نیز در جا ی د گر ملاصدرا بیان می  1شود«می
براساس ا تت  ستتخ ان، نفتتس   2 افته دست د«،حسب افعال و اعمالشان،  ک نوعِ فعلیتاستقلال است که به

االی از ملکات نفسانی و االاق و عادات و نظرات دست د، استقلال وجودی نتتدارد؛ ز تترا قتتوۀ   اطفالی که
محض دست د و در عالم برزخ نیازم دند که ملکات نفسانی را اکتساب ک  د  ا دارای وجتتودی استتتقلالی و 

 مستعد حیات برزای و قیامتی شوند. 
ت و بتتا چتته روشتتی بتته اطفتتال  علتتیم داده دتتا چیستت اما سؤال اصلی ا   است که محتوای ا    موزش 

 شود  می
دادن؛  ع ی  ربیت عبارت است از: پرورش مع ای  ربیت  وجه کرد.  برای فهم مادیت ا    ربیت با د به

ای را که بالقوه در شیئی موجود است به فعلیت در وردن و پروردن که فقط در اصتتوص دای درونیاستعداد
شود که  ربیت با د  ابع و پیرو فطتترت،  ع تتی  تتابع و ز دمی  جا معلوم میدای زنده صادق است و اموجود

داست. فطر تتی کتته  ربیت اطفال در برزخ، ذ ل فطرت  نمحتوای  پس    3پیرو طبیعت و سرشت شیء باشد.
 ع تتی دتتر  4که پیامبر اکرم(صک فرمود: »کل مولودٍ ُ ولد علتتی الفطتترة؛از بدو  ولد دمراه انسان است، چ ان

انتتد، چ تتدان شود.« ب ابرا  ، اطفتتالی کتته پتتیش از بلتتو  متتردهشود، با فطرت متولد میی که متولد میانسان
دتتا و فعلیا شتتان نبتتوده استتت  تتا متتانع دای (فطتتریک  ندتتا بتتی  استتتعدادفرصتی برای ا جادشدن حجاب

جز دند. فطر ی کتته بتتهگردا با دمان فطرت پاک اود، به  ن عالم باز میدا شود.  ن افت  و  شد د  نفعلیت
دای د گر مان د افکار و نیتتات نادرستتت بتته دور استتت. بتترای مًتتال، بودن در عالم ماده، از حجابحجاب

انتتد، راستتخ در طلبی است که چون د وز از فطتترت اتتود دور نشتتدهدای کودکان، حقیقتازجمله استعداد
 نان  مادگی در افت  ربیتی مت استتب بتتا داست و مانع بروز  ن،   ها دمان ماد ت است. لذا نفوس  نفس  ن

در فطرت انسان  ما لی عالی وجود دارد که  ن  ما ل به پرستش دمچ ی     5عوالم ااروی را اواد د داشت.
 

 .332، المبدأ و المعاد . صدرالد   شیرازی، 1
  .349، المبدأ و المعاد لد   شیرازی، . صدرا 2
 . 22/553، مجموعه آثار. مطهری، 3
 . 3/13، الکافی. کلی ی، 4
 . 136-135، انداز صدراییتکامل اخروی در چشم. امامی جمعه و وداد، 5
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اوادتتد بتته  ن حقیقتتت نزد تتک داند و دلش میاست. انسان اودش را با  ک حقیقتی، وابسته و پیوسته می
ستتان، در کتتانون  متتا لات و ستتوی او بتترود. پتتس در دل انستتان، نتته در مغتتز انرا  ستتبیح ک تتد و به شود، او

 30داند و در   تتۀ طور صر ح، د   را امری فطری میقر ن نیز به  1احساسات انسان، پا ۀ اداش اسی دست.
هِ  فِطْرَتَ  سورۀ روم  مده است: »فَأَقِمْ وَجْهَکَ لِلدُِّ ِ  حَِ یفًا اسَ عَلَیْهَا؛  ع ی پس روی اتتود را الَُّ  اللَُّ تِی فَطَرَ الَ ُّ

دا را بتتر  ن  فر تتده.« پتتس در متوجه   ی  االص پروردگار ک . ا   سرشت الهی است که اداونتتد انستتان
دای انسان است، ازجملتته اداش استتی، دا و و ژگیشود و در نچه، استعدادبرزخ، فطرت اطفال  ربیت می

شود؛ چراکه اگر انسان دارای  ک سلسله فطر ات باشتتد، قطعتتاً .. شکوفا میاوادی و.طلبی، کمالحقیقت
دادن  ربیت او با د با درنظرگرفت  دمان فطر ات صورت گیرد و اصل لغت  ربیت،  ع ی رشددادن و پرورش 

  2دا در انسان است. عبیر امروز،  ک سلسله و ژگیدا و بهکردن  ک سلسله استعدادبر قبولو ا   مب ی
ک د:  غذ ۀ لطیفتتهٔ روحتتانی اطفتتال، در شتتکل چ ی  بیان میو ربیت را ا  اما ملاصدرا روش ا    علیم

ضتتم    3شود  تتا بیگانگتتان از  ن مطلتتع نشتتوند.طر ق رمز و اشاره به اطفال  موزش داده میحروف مفرد به
لم اکتسابی نخوادد بتتود؛ بلکتته د گر، ا   ععبارت واند از باب القای معانی باشد. به نکه، ا    اددادن می

   4علمی حضوری است.

 . مقام مادری یا مقام نفس کلی فاطمه)س( برای نفوس اطفال مؤمنان7

شود که چرا اساساً وظیفۀ  ربیت اطفال مؤم ان با حضرت زدرا(سک استتت  اک ون ا   سؤال مطرح می
 تترا فس کلی حضرت زدرا(سک استتت؛ زدر پاسخ با د گفت که: قطعاً ا   موضوع مر بط با مقام مادری  ا ن

کل عالم دستی مان د در موجودی، دارای  تتک ج بتتۀ پتتذ رش و قابلیتتت بتترای در افتتت وجتتود استتت کتته 
 شتتد وشتتود و اگتتر  ن قابلیتتت نبتتود، عتتالم دستتتی، موجتتود نمیاصطلاحاً به  ن، مقام نفس کل گفتتته می

یقت که دارای  جرد  ام استتت، در در تتک نفس کل، ظرف و بستر وجود عالم است. ا   حق    گر،دعبارتبه
از مرا ب وجود، مت اسب با مر بۀ وجودی  ن عالم، دارای مصداق و مظهر و  جلی  تتام استتت و مصتتداق و 

ابیهتتا، دای ا شتتان، ازجملتته امکه برای از ک یتتهمظهر نفس کل در عالم ماده، فاطمۀ زدرا(سک است. چ ان
دا مقتتام متتادری فاطمتتۀ زدتترا(سک در دستتتی دارد کتته ا تت  ک یتته  عبارت »اُم« وارد شده است که  أ یدی بر

 
 . 33،توحید. مطهری، 1
 .15، فطرت. مطهری، 2
الحکمیة الرمز و الإشارة إلی مقاصد أدل البشارة لئلا  طلع علیهتا الِآیتار. صتدرالد   شتیرازی، أآذ ة لطیفة روحانیة في کسوة الحروف المفردة علی طر قة   .3

 .7/41، المتعالیة
 .136-135، ییانداز صدرا تکامل اخروی در چشم. امامی جمعه و وداد، 4
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ة،عبارت مع ای مادر دمۀ مخلوقات است و شا د دلیل ا  که حضرت زدتترا(سک متتادر که به  1اند از: أُمُّ البر ُّ
دا و زمی  را از نور فاطمتتۀ دمۀ مخلوقات است ا   روا ت از پیامبر اکرم(صک باشد که ا شان، الق  سمان

شود که دستی عتتالم و مافیهتتا، طور برداشت میشده ا  و از ا   ک یه و حد ث نقل  2ک دیان میزدرا(سک ب
دای  ن حضرت که دمراه بتتا کلمتتۀ »أُم« مد ون و مردونِ وجود مقدس حضرت زدرا(سک است. د گر ک یه

داک، أُمُّ الِطهتتار، دا و شکوفهلاست نیز دراورِ  أمل و  دبر است: »أُمُّ الِبرار  ا أُمُّ البررة، أُمُّ الِزدار (مادر گ
ة، أُمُّ العُلا، أُمُّ العلتتوم، أُمُّ الفضتتائل، أُمُّ الکتتتاب، أُمُّ   أُمُّ الِنوار، أُمُّ البلجة (مادر روش ا یک، أُمُّ الرأفة، أُمُّ العطیُّ

  3المؤم ی ، أُمُّ الموانح (مادر بخش دگانک و أُم ال جباء.«
ادری فاطمۀ زدرا(سک،   ها بتترای امامتتان از نستتل ا شتتان نکتۀ دراورِ  وجه و مهم ا   است که مقام م

ام ابیهتتا بیتتان نیست و حتی پیامبر اکرم(صک نیز ا شان را مادر اود نامید و امام صتتادق(عک ک یتتۀ ا شتتان را  
ای عام و از سر مهر پدرانه است  ا پیامبر ام ابیهااواندنِ حضرت صد قه(سک صرفاً محاوره  اما   ا  4ک د.می

کردن حقا ق وجودی فاطمه(سک را دارد  در عرف محاورات عامه، پدر، داتتترش قصد مکشوف   اکرم(صک
زند و لک  در بیان ا   حد ث، دا صدا میاواند و در فارسی به مادرجان و مادر عز ز و نظا ر  نرا مادر می

درش را اتتدمت و که باز در عرف محاورات عامه، اگر داتتتری پتت بد   حدُّ عرف عام نبا د اکتفا کرد، چ ان
پذ را ی و پرستاری کرده است، گو  د ا   داتر دربارۀ پدرش مادری کرده است و حضرت صد قۀ طتتادره، 

ام   فاطمه(سک بد   مع ا نیز به رسول ادا(صک ادمت و زحمت مادری اعمال کرد و ما ا   وجوه معتتانیِ 
ا   محتتاورات عامتته استتت. بتترای فهتتم دقیتتق ولی قدر مسلم، مع ای ام ابیها فرا ر از    5ابیها را انکار ندار م

ام ابیها با د به ا   نکته اشاره کرد که انسان کامل اگر مرد باشد، مظهر و صورت عقل کتتل و اگتتر زن   مع ای
باشد، مظهر و صورت نفس کل است. ب ابرا  ، سید اوصیا و سرُّ انبیاء و مرسلی ، صورت عقل کل و مظهر 

کتتل قیقت امُّ الکتاب، سیدة نساء عالمی ، فاطمه، بتول زدرا، صورت نفساو بر وجه ا مُّ است و دمچ ی  ح
رٍ وَ أُنًتتی«، ا به 6و مظهر  ن بر وجه ا مُّ است  7عبار ی، چون در عالم القت، انسانیت زو  است؛ »مِ  ذَکتتَ

در  ن قلۀ رفیع انسانیت، در  ک ناحیه، شخص پیغمبر اا م(صک است که به مقام سیادت مطلق رستتیده و 
 

 . 279، اسرار الفاطمیّه. مسعودی، 1
ی .2 رْضُ مِْ  نُورِ ابَْ تِی فَاطِمَهَ وَ نُ الله علیه و  له: ».... ثُمَّ فَتَ قال رسول الله صلُّ

َ
مَاوَاتُ وَ الِْ رْضَ فَالسَّ

َ
مَاوَاتِ وَ الِْ ْ  نتُ قَ نُورَ ابَْ تِی فَخَلَقَ مِْ هُ السَّ ورِ ورُ ابَْ تِی فَاطِمَهَ متِ

رْضِ« مجلسی، 
َ
مَاوَاتِ وَ الِْ هِ وَ ابَْ تِی فَاطِمَهُ أَفْضَلُ مَِ  السَّ  .84-82/37، بحار الانواراللَّ

 .279 اسرار الفاطمیّه،. مسعودی، 3
د علیهذکر عَْ  جعفربْ  .4 هُ عَلَیْهِ وَسَلَّ   فاطمةالسلام، قَالَ: کانت ک یة  مُحَمَّ ی اللَّ هِ صَلَّ  .1899، الاستیعاب فی معرفة الأصحابعبدالبر، اب  أبیها. أممَ ب ت رَسُول اللَّ
 .82-81، شرح فص حکمه عصمتیهزاده  ملی، . حس 5
 . 78، شرح فص حکمه عصمتیهزاده  ملی، . حس 6
 .13. حجرات: 7
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ای نیست، فاطمۀ زدرا(سک استتت. پتتس ای مافوق  مام نقاط که مافوق  ن نقطهر  ک طرف د گر، در نقطهد
در قلۀ کمال انسانیت، در سلسلۀ رجال،  ک نفر دست و او شخص اا م(صک استتت و در سلستتلۀ نستتاء، 

ودات اند و دمتتۀ موجتت پس عقل کل و نفس کل، اب و ام 1 ک نفر است و او شخص فاطمۀ زدرا(سک است.
اند. پس چون مادر انوار و فضائل، فاطمۀ عقیله رسالت، مظهتتر بإذن الله سبحانه از ا   ابو   به وجود  مده

ام ابیها و مادر پدرش، حضرت اا م انبیاستتت. البتتته ا م نفس کل است، لذا  فسیر انفسی اقوَم،  ن ج اب، 
ع وان »أم«  ، چون دمۀ موجودات از نفس کل بهب ابرا  2 کو  اً ر بۀ عقل کل، بای ر از ر بۀ نفس کل است.

 اند، پس نبوت نیز از ا   نفس کل است. ظهور  افته
پس با دمۀ ا    وصیفات، فاطمۀ زدرا(سک که دم مادر دمۀ مخلوقات و دم مادر دمۀ مؤم تتان استتت، 

 با د  ربیت اطفال مؤم ان را دم برعهده بگیرد. 

 گیرینتیجه

انتتد، ازجملتته بهره بودهر س ی  کودکی از دنیا رفته و از کمایت انسانی بیسرنوشت نفوس اطفالی که د
وجود علت عتتدممسائل مهم و پرچالش معاد است. برای از اند شم دان، دمچون فارابی ا   نفتتوس را بتته

تی ش اادان د، ولی د گر اند شم دان بر پا ۀ مبانی انسانکمایت معرفتی، دارای بقای برزای و قیامتی نمی
کید دارند. براتتی از   تتات قتتر ن بتته  و نیز براساس   ات و روا ات متعدد، بر بقای ا   نفوس پس از مرو  أ

دا اشاره دارد که نفوس اطفال، از ا   عمومیت مستً ا نخوادد بود. مسئلۀ وجود معاد برای دمۀ نفوس انسان
استتت. پتتس از س را بیتتان کتترده  برای از   ات و روا ات نیز مشخصتتاً حیتتات برزاتتی و قیتتامتی ا تت  نفتتو

دای شدن ضرورت وجود حیات برزای و قیامتی نفوس اطفال از م ظر قتتر ن و روا تتات و د تتدگاهمشخص
اند شم دان اسلامی، به چگونگی حیات ااروی اطفال مؤم ان و نیز  ربیت ا   نفوس پردااته شد. اطفتتال 

انتتد و ا تت  والتتد   دا متتؤم ند: اول  نکه، والد    نادارای والد   مؤم  از دو ج به با د گر اطفال متفاوت
اند و دوم  نکه،  ولد  نان مطابق احکام شرعی است.  کی واسطۀ ا مانشان نزد اداوند متعال دارای ارزش به

 تتوان دای  ربیتی نفوس ا   اطفال، الحاق به والد   مؤم شان است که ا تت  نکتتته را می ر   روش از اصلی
روش ی  نان  وسط اداوند متعال دانست. طبق   تتۀ رب و کرامت مؤم ان نزد اداوند و چشمدلیل وجود قبه

شوند و طبق روا تتات مختلتتا، ا تت  الحتتاق سورۀ طور، در بهشت، اطفال به پدران مؤم شان ملحق می  21
ی؛  ع ی دای  ربیتی، الحاق نفوس اطفال مؤم ان به اولیای اله دمراه با  ربیت نیز دست.  کی د گر از روش 

 
 .75حلقه وصل رسالت و امامت، . وحید اراسانی، 1
 .82-79، حلقه وصل رسالت و امامت. وحید اراسانی، 2
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زدرا(سک که دارای مقام مادری  ا نفس کلی بر دمۀ مخلوقات است و نیتتز حضتترت ابتترادیم(عک و حضرت
. ا   الحاق نیز دمراه با  علیم است. نکتۀ حائز ادمیت ا   است که  ربیت  وسط والتتد   دمسرشان است

 وان  ربیت والد   را ذ تتل یدا ممک  است و مبا  ربیت  وسط اولیای الهی در  ضاد نیست و جمع میان  ن
 ل فطتترت اطفتتال کتته بتتر  ن و ربیت، ذ ربیت اولیای الهی، اصوصاً حضرت زدرا(سک دانست. ا    علیم

ازجملتته اداش استتی،  دتتای انستتان استتت،دا و و ژگیشتتود و در نچتته استتتعداداند، انجام می فر ده شده
ر واقع، ا    علیم نیاز ا   نفوس را به استکمال دشود.  شکوفا میجو ی و...  طلبی، کمالداری، حقیقتد  

پتتس  ربیتتت اطفتتال با تتد بتتا درنظرگتترفت  ک تتد. شدن و  کامل در عوالم  جرد برطتترف مینظری برای  ماده
القتتای معتتانی صورت رمز و اشاره و در شکل حتتروف مفتترد و  بهفطر ات صورت گیرد و روش ا    ربیت،  

 ابی نخوادد بود؛ بلکه علمی فطری است که ج بۀ حضوری دارد. د گر، ا   علم اکتسعبارتاست. به
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Abstract 

This research seeks to explain the relationship between thought and action according to Allameh Tabatabaei. 

The aim is to clarify this important principle of practical wisdom from the viewpoint of this neo-Ṣadrian 

philosopher which, with descriptive and analytical method, analyzes his works, and in cases where there is 

no explicit discussion, reconstructs it based on the principles accepted by him. The conclusion is: from the 

perspective of Allameh Tabatabaei, knowledge is the origin of all human actions. Knowledge and action are 

existential matters, and as a result, the intensity of knowledge causes the intensity of action. There is a two-

way interaction between thought and action. Putting a special emphasis on the concept of concern, Allameh 

has been able to connect the infallibility of the infallible and the realization of moral habits with the nature 

of knowledge. 

The innovations of this search are as follows: organizing Allameh's scattered words in this discussion, finding 

four readings of the interaction process between thought and action, presenting an innovative interpretation 

of the effect of action on thought, completing Allameh's view with an existential approach and also involving 

the truth of conventional concepts, showing the consequences of this view in Humanities. 
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 چکیده
تددرین ارنددان  دددن یکددی ام م  این جُستار در پی تبیین رابطهٔ نظر و عمل در اندیشهٔ علامه طباطبایی با هدددر رو ن

نه بددا روت توصددیفی و تیلیلددی   ددمن   حکمت عملی؛ یعنی رابطهٔ نظر و عمل ام منظر این حکی  نوصدرایی است
صورت مستقل به این مسئله وارد نشده  آن را براساس مبانی وی واناوی آثار علامه طباطبایی  در مواردی نه ایشان به

های انسان است. عل  و عمل  امددور بامسامی نرده است. حاصل آنکه: عل  ام منظر علامه طباطبایی مبدأ تمام رفتار
 ود. بین نظر و عمددل  تعدداملی دوطرفدده برسددرار اسددت. درنتیجه   دت عل  سبب  دت عمل میوجودی هستند و  

علامه با تأنید ویژه بر مف وم التفات توانسته است عصمت معصومان و نیز تیقق ملکات اخلاسی را نیددز بددا حقیقددت 
 عل  مرتبط سامد.

علامه در این بیث  اصطیاد چ ار تقریر ام فراینددد  دهی سخنان پرانندهٔ اند ام: ساممانهای این جُستار عبارت نوآوری
تعامل نظر و عمل  ارائهٔ تقریری ابتکاری ام تأثیر عمددل بددر نظددر  تکمیددل دیدددااه علامدده بددا رویکددرد وجددودی و نیددز 

 های این دیدااه در علوم انسانی. ساختن پیامددادن حقیقت اعتباریات  نمایاندخالت
 ت  علامه طباطبایی  حکمت عملی  فلسفهٔ عمل. نظر  عمل  التفا: واژگان کلیدی
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 مقدمه

ترین مباحث حکمت عملی و فلسفهٔ عمل  تیلیل ارتباط میان نظر و عمل و تیلیل نددن  امجمله م  
ارادی است. حکیمان مسلمان و نیز غالب فیلسوفان یونان باستان و سرون وسطا  عل  را امجمله علل تیقددق 

نوعی رابطۀ علّی بین حالات ذهنی و عمل سائل بودند. ایشان عناصددر درونددی بهدانستند. این اروه   عمل می
دانستند. بیث م   سقراط و افلاطددون و ارسددطو دربددارهٔ نُنشگر  یعنی میل و سصد و باور را علت نن  می

.  ددودرابطهٔ فضیلت و معرفت و رابطهٔ فرونسیس با معرفت در یونان باستان نیز به همین مو وع مددرتبط می
های اخیر  رسبای دیگری نیز یافته است نه این ارتباط علّی بین نظر و عمل را انکددار لیکن این دیدااه در دهه

اند. در این نگرت  نن  انسان معلول عناصر انگیز ی و  ناختی ننشگر نیست و صرفاً در پرتددوا ایددن نرده
است  نه علّی. »جددان سددرل  ام طرفددداران  ود. درنتیجه  این تبیین  صرفاً تبیین عقلانی  عناصر معقول می
های مدرن هستند نه به رویکرد اروهی دیگر ام مخالفان دیدااه نلاسیک  متفکران پست  1این دیدااه است.

های فرهنگی و اجتماعی مندددای ها  ممینهاند. این رویکرد ارایی روی آوردههرمنوتیکی  تفسیرارایی یا ممینه
نید بیشتری   2دهند.سرار می افراد را مورد تأ

نظر سددرار ارفتدده و  به همین ترتیب  مباحث جدید دیگری نظیر ماهیت عمل در میان فیلسوفان غرب مدِّ
نظریات بدیعی ارائه  ده است. ویتگنشتاین متأخر با طرح پرسشی اذهان را به تأمل در تفدداوت میددان عمددل 

رود  و اینکدده »دسددت  را بددالا »دست  بالا میارادی و غیرارادی وادا ت. او پرسید چه تفاوتی بین ممانی نه  
برخی فیلسوفان  عمل را فعالیتی عامدانه و متکی به سصد فاعل دانسددتند؛ یعنددی ااددر   3برم  وجود دارد؟می

ی میددان رفتاری برخاسته ام باور و میل فاعل با د  عمل او  مرده می نید این دیدااه بددر رابطددۀ علددّ  ود. تأ
  4سن  و »الدمن  ام طرفداران این دیدااه هستند.دلیل و باور است. »دیوید

اروهی دیگر  امجمله »جینت  و »هورنزبی  تمددایز عمددل را ام دیگددر افعددال انسددان فقددط بدده اراد  او 
دادن این هسددتند ندده آیددا »عمددل  سسدد  خاصددی ام نوعی درصدد نشانها هر ندام بهاین دیدااه  5اند.دانسته

هستی   عامل  ها تمایز سائلمعناست؟ و اار بین اینا اساساً چنین تقسیمی بیها و افعال انسانی است یرفتار
 

 .  22  سرل جان کنش نظریۀ. عبدال ی  1
 125-121  درآمدی به فلسفۀ عملذانری   2

3 .Wittgenstein  Ludwig. Philosophical Investigations. transl. Anscomb  G. E. M  oxford: Wiley-
Blackwell. 621  
4 Goldman  Alvin Ira (1970). A Theory of Human Action. New Jersey: Princeton University Press    63-64 
Davidson  Donald (1980). Essays on Actions and Events. New York: Oxford University Press 
5   . Ginet    Carl (1990). On Action. Cambridge: Cambridge University Press   15 . 
Hornsby    Jennifer (1980). Actions. London: Routledge and Kegan Paul  33. 
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 ها چیست؟ امتیام آن
مسئلهٔ دیگر ام مسائل فلسفۀ عمل  نه با مسائل بنیادین فلسفهٔ اخددلان نیددز مددرتبط اسددت  رابطددهٔ میددان 

سان عاسددل تن ددا ممددانی انگیزت و میل و دلیل عملی برای تیقق عمل است. اروهی ام متفکران معتقدند ان
دلیل عملی بر انجام ناری دارد نه سبلًا میل به عمل در او میقق  ده با ددد؛ یعنددی میددل   ددطر لامم بددرای 

 وند. در برابر   ماری ام فیلسوفان بددر ایددن باورنددد ندده ارایان  نامیده میانگیزت است. این اروه  »درون
 تواند انگیزت لامم را ایجاد نند. تن ایی میی بهمیل   رط لامم برای انگیزت نیست  بلکه دلیل عمل

های ایددن حددومه تددرین پرسدد دهددد م  مرور ادبیات پژوهشی در بیث رابطهٔ نظددر و عمددل نشددان می
ی در اند ام: آیا همواره عمل باید مبتنیعبارت ااهانۀ پیشین با د؟ آیا نظددر  تددأثیر علددّ بر  ناخت و تصمی  آ

تواند بر ساحت  ناختیا انسان اثر بگذارد؟ میل و انگیزت چه نسددبتی بددا می  تیقق عمل دارد؟ آیا عمل نیز
  ناخت و عمل دارند؟

ها در مباحث خود بدده مسددئلهٔ عمددل رود  بارعلامه طباطبایی نه ام پیروان حکمت متعالیه به  مار می
و فرهنگددی حددان  بددر ممان به تأثیرات مییطی نردن امور  ناختی  ه بر برجستهتوجه نرده است. او علاوه 

 کلی مستقل و نامل  سؤالات اصددلی ایددن ااه بهوجود  وی هیچساختار وجود انسان نیز توجه دارد. بااین
دیگر  نظریهٔ اعتباریات  ابتکار برجستهٔ این فیلسددور نوصدددرایی اسددت و حومه را پاسخ نداده است. امسوی

هددا  نتددایت دسددتگاه بددر اینه نیز نشف  ددود. عددلاوه باید ارتباط سایر مباحث نظام فکری علامه با این نظری 
 حکمت متعالیه و نگرت وجودی نیز باید در این تیلیل آ کار  وند. 

این نو تار  ام بین مسائل مختلف مطرح در حومهٔ فلسفهٔ عمل  رابطهٔ بین نظر و عمل در دستگاه فکری 
نظر سرار داده است. باتوجه سائل درخورا بیث در این حومه  مسئلۀ اصلی آن به تنوع معلامه طباطبایی را مدِّ

است نه امنظر علامه طباطبایی چه نسبتی بین نظر و عمل وجود دارد؟ فرایند تأثیر و تأثر بین نظددر و عمددل  
دیگر  بسیاری ام تیقیقات این حومه  جایگاه نگددرت وجددودی برخاسددته ام  ود؟ امسویچگونه تیلیل می

بدده ایددن نکتدده  اند؛ باتوجددهرنگ  مردهتباریات را در این مو وع نادیده یا ن حکمت متعالیه و نیز نظریۀ اع
دغدغهٔ دیگر مقاله آن است نه نشان دهد رویکرد وجودی به نن  و نظریهٔ اعتباریات علامه طباطبایی  چه 

سابددل تأثیری در تیلیل رابطهٔ نظر و عمل ایجاد خواهد نرد؟ و بالاخره  دیدااه علامدده چدده نقدداط سددوت یددا  
 تکمیلی دارد؟ 

نتایت این پژوه  ام چند ج ت حائز اهمیت است: نخست آنکه  نگر ی جامع در رابطهٔ بددین نظددر و 
آید. دوم آنکه  رابطهٔ بین حکمت نظری و حکمددت عملددی در عمل در اندیشهٔ علامه طباطبایی به دست می

 ددود. سددوم ملددی رو ددن میای مشخص  تبیین و امتداد حکمت نظری در تیلیل مسائل حکمت عمسئله
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 ناسی و م ندسی های علمی دیگر همچون علوم تربیتی  جامعهآنکه  نتایت این تیقیق برای میققان حومه
اسددت و  نوعی به اصلاح رفتار فرد و جامعدده مددرتبطفرهنگی نیز سودمند است؛ میرا هر ندام ام این علوم  به

 یشان مؤثر با د. تواند در نظریات ا دن ترابط نظر و عمل میرو ن
دربارهٔ فلسفهٔ عمل و نیز رابطهٔ نظر و عمل  آثار متعددی عر ه  ده است. اما دربارهٔ تیلیل این مسددئله 

 توان به این آثار ا اره نرد: ام منظر علامه طباطبایی می
ابوالفضل نیا مشکی  فلسفۀ عمل بددا نگدداهی بدده دیدددااه علامدده طباطبددایی در رسددالۀ »المنامددات و 

. نویسند  این مقالدده  مراحددل مختلددف افعددال موجددودات جمددادی و 1396   83   مارهٔ قبساتبوات    الن
ایاهی و حیوانی را ترسی  و تلات نرده است با نظریۀ تشکیک وجود  این مراحل را در انسان نشان دهددد و 

نمقایسه  ظر ایشان نبوده است. ای بین این نظریه و برخی نظریات غربی انجام دهد. اما رابطۀ نظر و عمل مدِّ
مهرا نقوی  ر ا انبریان  »واناوی فعل اختیاری و چگونگی تکوّن آن در اندیشددۀ علامدده طباطبددایی   

. این مقاله بیشتر فرایند تیقق فعل اختیدداری را واندداوی 1401    ریور16   مار 9  دور   پژوهشنامۀ کلام
 ه این دو بررسی نشده است. نرده و تأثیرات دوطرفهٔ نظر و عمل و نیز نگرت وجودی ب

ماده  »بررسددی رابطددۀ میددان میمد حسیناحمد حقی  مسعود صفایی مقدم  سیدمنصور مرعشی  علی
سال سددیزده     تربیت اسلامی،نظر و عمل در تربیت اخلاسی براساس نظریۀ اعتباریات علامه طباطبایی    

ا ر مرتبط اسددت. امددا در میتددوای آن بدده . مو وع این مقاله با پژوه  ح1397  پاییز و ممستان27 مارهٔ 
چند مسئلۀ اصلی توجه نشده است: تعامل دوطرفهٔ بین نظر و عمل  فرایند اثراذاری عمل بر نظددر  جایگدداه 

 التفات و بالاخره نگرت وجودی به تیلیل نظر و عمل. 
  ناسی اسلامی و حکمت متعالیه سامان یافته است. نو تار حا ر براساس مبانی معرفت

 . چهارچوب مفهومی1

یف عمل و نظر:   ای است ام حرنات اوید: عمل  مجموعهعلامه طباطبایی در تعریف عمل میأ. تعر
دهددد و طبعدداً و سکنات نه انسان  با  عور و اراده برای رسیدن به یکی ام مقاصد خود  روی ماده انجام می

بودن حقیقی نیست  ولی نظر به یکیها حرنات و سکنات است و واحدی  ها و هزارهر عملی مرنب ام صد
 1ننی .مقصد و صفت  وحدتا به این حرنات و سکنات مختلفه داده و او را بددا رنددگ یگددانگی رنگددین مددی

 2داند.بودن عمل میها را در اختیاری و ارادی مرد و تفاوت آنعلامه  عمل را با فعل مترادر می
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توانند اثراذار با ددند. ایددن نه در تیقق عمل می هایی استمنظور ام نظر در این بیث  مطلق  ناخت
 ها  اع  ام علوم حضوری و حصولی است.  ناخت

داننددد. بددرای توصددیف حکمای مسلمان  عل  را مقدمهٔ هر عمل اختیاری انسان میب. افعال علمی:  
ات بدده دو بندی  ود. در فلسفۀ اسددلامی  افعددال موجددوداین مدعا لامم است اسسام فعل امنظر ایشان تقسی 

 ود: افعال علمی  افعالی هستند نه فاعل به فعل خددود علدد  دارد  دستۀ افعال علمی و غیرعلمی تقسی  می
ای نه عل  در تیقق فعل اثراذار است. در برابر  افعال غیرعلمی  افعالی هستند ندده فاعددل بدده فعددل اونهبه

حرنت سنگ یا عل  انسان به فعالیت دستگاه خوی  عل  ندارد یا عل  او تأثیری در تیقق فعل ندارد؛ مانند 
ها مه و تنفس خوی . افعال غیرعلمی  ااه ساماار بددا طبیعددت فاعددل هسددتند ندده فاعددل بددالطبع نامیددده 

اند. در افعال علمی  ااه فعل همددراه بددا اراده  وند و ااه  ناساماار با آن هستند نه به فاعل بالقسر موسوم می
Error! Bookmark not defined.یدددهٔ آن اسددت ندده »فاعددل بالقصددد  نامیددده   تصور و تصدددیق فا

ای جدا ام ذات خددود در تیقددق فعددل ندددارد ندده »فاعددل  ود و ااه  فاعل  اراده و  عور دارد ولی انگیزه می
آن دارد  ندده علدد     ود. همچنین ااهی فاعل پی  ام انجام فعل  فقط عل  اجمالی بدده  خوانده میبالعنایه  

 ود. سرانجام    نامیده می.Error! Bookmark not definedفاعلی  »فاعل بالر ا  تفصیلی. چنین
بیشددتر  1 ددود.  نامیددده میفاعلی نه در مقام ذات خود عل  تفصیلی به فعددل خددود دارد  »فاعددل بددالتجلی 

  ود. اعل بالقصد مطرح میمباحث رابطۀ نظر و عمل در ف
یات:   ترین مبانی نظری علامه طباطبایی است. ایددن نظریدده ام مجمله م  نظریهٔ اعتباریات  اج. اعتبار

ج ات مختلف حائز اهمیت است و تیقیقات پر ماری دربارهٔ آن به ثمر نشسته است. لکن آنچه به مسئلۀ 
اسدداس  بدده میددزان مددال اختیدداری انسددان اسددت. برایناین نو تار مرتبط است  تأثیر این نظریه در تیقق اع

 ود: منظور ام اعتبار  اعطای حدّ یا حک   یئی بدده  ددی  ه  نظریهٔ اعتباریات توصیف می رورت این مقال
مسئلهٔ اصلی علامه در بیث  2 ود.وسیلهٔ سو  واهمه و با استعانت ام احساسات میقق میدیگر است نه به

اویددد: بددار میچرایی اعتی اختیاری انسان بوده است و بر همین اساس در تبیین  هااعتباریات  تیلیل نن 
رسد و برای تیقددق انسان و هر مُدرک دیگر  تن ا با انجام افعال ارادی و برخاسته ام عل  به نمال خوی  می

تددرین  در میان اعتباریات  اعتبار وجوب و اعتبار حسن  م دد   3این  رط باید علمی غیرحقیقی دا ته با د.
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 پردامی . می اعتبارات در تیلیل عمل انسان هستند نه در ادامه به آن

 . حب ذات و مبدئیت علم برای عمل 2

داند. هر فعل اختیاری  غایتی دارد. حتددی در علامه طباطبایی مبدأ تمام افعال انسان را حب ذات او می
ست نیز درحقیقت  غایتی در ذهن فاعددل ننی  فعلی بی وده و بدون غایت میقق  ده امواردی نه امان می

نظر ام امور دیگددر بددرای خود و صرر خودیای باماردند نه بهسان باید به نقطهبوده است. غایات مختلف ان
دهددد و تسلسددل در علددل انسان مطلوب است؛ چرانه در غیر این صورت  تسلسل در سلسلۀ غایات رخ می

بودن تسلسل در سلسلۀ علل غایی بدین معناست میال  غایی  همچون تسلسل در علل فاعلی میال است.
 اختیاری ام انسان صادر نشود. نه هیچ فعل 

تواند امری بیرون ام انسددان با ددد؛ بلکدده اردند  نمیاما غایت اصلی نه تمام غایات دیگر به آن بام می
و برساند و چون فاعل  دلیل آن است نه خیری را به ادهد بهدرون خود اوست. هر فعلی نه انسان انجام می

نفع دیگران اسدام داند. حتی در مواردی نه به ظاهر بهمطلوب می  ذات خود را دوست دارد  نمال خود را نیز
رسد. بددرای نموندده  نسددی ندده بدده فقیددری میبددت نند نیز ابتدا نفع اصلی به فاعل و سپس به دیگران میمی
  1جان  ایجاد  ده است.دنبال مدودن غمی است نه در نند نیز ابتدا بهمی

نید میباتوجه ننددد. نند نه هیچ انسانی بدی را با عل  به بدددبودن آن طلددب نمیبه همین مبنا  علامه تأ
روست نه بدی را نمال خوی  تصور نرده است. این اصل دربارهٔ اار جایی بدی را طلب نرده است  ام آن

یال است نسی نقص یا بدی را با عل  بدده نقددص یددا ها نیز صادن است. بر پایۀ این استدلال  مترک خوبی
   2ند.بدبودن آن طلب ن 

یابد و بین عل  و عمددل برخاسددته ام نند نه هر عملی ام نظام علمی انسان تراوت میعلامه تصریح می
  3آن تناسب وجود دارد.

مشدد ور دانددد و ترتیددب  همچنین وی مانند دیگر حکمای مسلمان  عل  را مبدأ تمددام افعددال انسددان می
مبدددأ سریبددا مبا ددراً -لإرادیددو و حرناتنددا الاختیاریددو پذیرد: »إن لأفعالنددا اتصور  تصدیق   ون و اراده را می

و سبل القوة العاملو مبدأ  -هاالمنبثو فی العضلات المیرنو إیا-و هو القوة العاملو   -للیرنات المسماة أفعالاً 
من تفکددر أو   -و سبل الشوسیو مبدأ آخر هو الصورة العلمیو  -اعالمنت یو إلی الإرادة و الإجم-آخر هو الشوسیو  
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افعال ارادی و حرنات اختیاری ما  مبدئی سریب و مسددتقی  دارنددد ندده سددو   1؛-خیل یدعو إلی الفعل لغایتهت
 ود و در عضلات میرک انسان منتشر است. سبل ام سوهٔ عامله  سوهٔ  وسیه است نه منت ددی عامله نامیده می

همان صورت علمی فعل است  اع   ود. سبل ام سو   وسیه مبدأ دیگری است نه و عزم و تصمی  می به اراده
 ام تفکر یا تخیل فعل و غایت آن. 

به مراتب عل  در انسان  علمی نه سرار است مبدأ عمل انسددان با ددد ممکددن اسددت علمددی البته باتوجه
تیقق فعل حتماً به علمی سطعددی دسترسددی دا ددته   خیالی  وهمی یا یقینی با د. بنابراین  لامم نیست برای

ااهاندده نیددز نیددام نیسددت. در افعددال نددودک  با ی . حتی برای   انجام فعددل اختیدداری بدده علدد  تفصددیلی و آ
  2نشیدن و... فقط  عور و ارادهٔ موجود است و نیام به عل  تفصیلی نیست.نفس

 . اعتباریات و فرایند تحقق عمل اختیاری3

تی با ایشان دارد نه همددان اراده را ام دیگر فیلسوفان پذیرفته است  تفاومه سیر تصور تا باوجود آنکه علا
انجاندن حقیقت اعتبار در این فرایند است. در میددان اسسددام اعتباریددات  اعتبددار وجددوب و اعتبددار حسددن  

ارسددنه اسددت   ددوند: انسددانی ندده  بیشترین نق  را در تیلیل این فرایند دارند نه در  من مثالی تبیین می
دهددد. ایددن احسدداس  ددایندی بدده وی دسددت مینند و ام این تصور  احساس لددذت خوسیری را تصور می

دلیددل حددب ذات  خددود را »خواهددان  و آن حالددت را خو ایند  ساماار با ساختار وجودی انسان است و به
یابد؛ یعنی  رورت میدنبال این خواسته است نه تیقق »لذت سیری  برای او  داند. به»خواستهٔ  خود می

خود به وجود آورم. بنابراین  نخستین اعتبار »بایددد  بدده »صددورت الت را در اوید: »باید  این حبا خود می
 ایرد. احساسی  درون انسان تعلق می

یابد نه برای حصول این حالت درونددی بایددد مقدددماتی پس ام آنکه سیری را متعلق »باید  سرار داد  می
اذا تن لقمدده و ر دهاند بلعیدن غذا نه متوسف است بر جویدن و آن نیز متوسف است بر دفراه   ود  مانن

درامنردن و ارفتن لقمه و... . درنتیجه  چنین تیلیلی همۀ این حرنات لقمه  دستبه همین ترتیب  بردا تن
  3دهد.را متعلق وصف »باید  سرار می

 و اراده نیز متوسف بر علمی غیر روری اسددت؛ تصددور  بنابراین  هر فعل اختیاری انسان متوسف بر اراده
دنبال درک سامااری این فعل با ساختار وجودی خددوی   تیقددق نند و بهاعل   ون ایجاد میاین عل  در ف
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ها  ددون یابد  نسبت به همۀ آننه در مقام عل   توسف فعل بر مقدمات را میداند و امآنجاآن را  روری می
روسددت ندده یددد  امآندانستن مف ددوم »باعتبارینند. ارا متصف به  رورت و »باید  میها نند و آنپیدا می

 دهد نه حقیقتاً واجد آن نیستند. انسان  وصف  رورت و وجوب را به حقایقی نسبت می
منددد؛ مددثلًا ااددر انسددان تشددنه اار هر ندام ام این مراحل حذر  وند  فعل اختیاری ام انسان سددر نمی

یند یا بداند یکی ام اخددلاط ی ام علوم حقیقی دربار  آب دا ته با د؛ مانند اینکه آب را ببهای پر ماردان 
هددای حقیقددی منت ددی بدده ندام ام ایددن دان چ اراانه است یا مرنب ام هیدروژن و انسیژن است و...  هیچ

آن  ددون نیابددد یددا ننندای آب را تصور نند  ولی به هر دلیلی فعلًا به نو یدن آب نخواهد  د یا اار سیراب
نند. ولی اار تمام این مراحل تددا مرحلددۀ به نو یدن آب نمیند  اسدام  ارتباط وجوب و  رورت را برسرار نک

  1اعتبار وجوب میقق بود  هیچ توسفی در انجام فعل نخواهد دا ت.
مسددلمان   توانی  فرایند صدور فعل ام منظر علامه را با دیدااه مش ور حکمددایبا این تو یح  اننون می

تصدیق به فایددده  تصوررا چنین ترسی  نردند:  مقایسه ننی . بیشتر فیلسوفان مسلمان  مراحل تیقق فعل
  ون  ون انید   .اراده 

البته این ترتیب نلی  ااه با اجمال یا تفصیل بیشتری همراه بوده اسددت. امددا علامدده طباطبددایی مراحددل 
 یاد ده را به این  کل تغییر داد: 

 اراده.  اعتبار  ون انید  ون  تصدیق به فایده  تصور
ۀ »اعتبار  را پی  ام اراده ن اد. درنتیجه  اار بالاترین میزان  ون در خصوص ناری حاصددل وی  مؤلف 

  2 ود  ولی فاعل اعتبار وجوب نسبت به آن ندا ته با د  آن فعل به سمت اراده نخواهد رفت.

 . تلازم میان شدت علم و عمل4

اثراددذار اسددت. هددر اندددامه مبانی علامه طباطبایی   دت و  عف عل  بر نیفیت تیقق عمل   ساسبرا
 ود. در برابر  عل   عیف سددبب تردیددد عل   دیدتر با د  عمل نیز با  دت و س ولت بیشتری انجام می

دهٔ فعددل و نند.  دت عل  سددبب تقویددت اسددتقامت و ارا ود و ممینهٔ ترک را بیشتر میفاعل در انجام آن می
نه  عف عل  سبب سسددتی اراده و سدد ولت حالی ود  دردرنتیجه  س ولت در فعل و د واری ترک آن می

 در ترک خواهد بود. 
توان با نسبت بین عل  و اراده و فعل تیلیل نرد. براساس مبددانی حکمددت اسددلامی  این حقیقت را می
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تن ا در ابتدا؛ حدوث و بقای فعل است. بنابراین  نهمنزلۀ آخرین جز  علت تامهٔ فعل اختیاری   رط  اراده به
دیگر  اراده  خود معلددول علدد  اسددت و درنتیجدده  عمددل قای فعل نیز اراد  نق  علی دارد. امسویبلکه در ب

انسان تا ممانی ادامه دارد نه عل  و اراده مسبون به آن باسی با ند. هر ممان نه فاعل در عل  خوی  راجع به 
 ددود. ف مینند  مبدددئیت علمددی او در خصددوص فعددل  مخدددوت و فعددل  متوسدد ت تردید  بودن غاینمال

 ود. همین امر سددبب بودن غایت باسی است  اما توجه نفس به آن تضعیف میهمچنین ااهی عل  به نمال
تضعیف عل    ون و درنتیجه اراد  منبعث ام آن خواهد  د. برای نمونه  انسان تشنه در بیابددان بدده تشددنگی 

ننددد خددود را بدده آب صورت تددلات مییابد در نزدیکی او چشمهٔ آبی است  در این  نند و میتوجه می  خود
ممان بدده دو برساند. حال اار تشنگی وی چندان  دید نبا د و مسیر رسیدن او به آب نیز طولانی با د  ه 

رفددتن. ی ام راهنردن خستگی نا دد نند: لذت حاصل ام رفع عط  و لذت حاصل ام استراحتامر توجه می
ننددد. بدده همددین های نا ی ام ایددن دو امددر نیددز توجدده میگیحال اار هوا نیز تاریک و بارانی با د  به خست

ها مطرح  ود  توجه نفس ناسته خواهد  د و بددا علمددی  ددعیف ترتیب  اار امور دیگری نیز در عرض این
 دنبال دا ته با د. تواند عمل را بهمواجه هستی  نه نمی

تضددعیف علدد  و درنتیجدده ممان به ج ات مختلف یک امر سددبب  تمرنز بر یک مو وع و توجه ه عدم
تددری بدده ایددن علدد  خواهددد های مختلفی توجه دارد  التفات  عیفعمل خواهد  د. انسانی نه به صورت

  ود. یافت و درنتیجه  فعل او با اراد  نمتری میقق می

فس لاتخلو عن عل  بان أیضا أنّ النکیک فی توجّه النفس فقدبان أنّ التشکیک فی العل  لأجل التش»فقد
رو ن  1  و أنّ ا عند الالتفات عن صورة تلتفت إلی اخری معاوسو ل ا لمکان التعدّد  و ذلک لمکان العادة؛ما

 د نه  دت و  عف در عل   نا ی ام  دت و  عف در توجه نفس است  همچنین رو ن  د نه نفددس 
صورتا متفاوت و هدارد  به ام یک صورت علمی توجه خود را بر مینیست  هنگامی ن  ااه خالی ام عل هیچ

 دلیل تکثر علوم در نفس و نیز عادت نفس است. نند و این بهمتضاد آن توجه می
تأثیر توجه در تقویت و  عف عل  تاحدی است نه علامه معتقد است ااهی نثرت اطلاعات در یددک 

ت متکثددر را سام تضعیف اراده نیز هست. اطلاعابلکه ممینه   ود آن عمل نمیتن ا سبب تقویت  مو وع  نه
نننددد. بددرای مثددال  نسددی ندده اطلاعددات های متقابل تشبیه نرد نه اثر یکدیگر را خنثی میتوان به بردارمی

ام های آن بیشتر آ ناسددت  هنگدد ها  خطرات و نگرانیبیشتری در اطرار یک مو وع دارد و با فواید و هزینه
های مخالف نیز در ذهن او جددولان ررسی  ممینهانجام فعل لامم است تمام ابعاد آن را بررسی نند. در این ب
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ننددد. امددا نسددی ندده فقددط بددا مزایددای فعددل تددر مییابد و همین امر  اراد  او را در خصوص فعل  عیفمی
نند. در چنین ایری سپری می های منفی آن دارد و ممان نمتری برای تصمیآ ناست  توجه نمتری به پیامد

ااه ام ار »و من هنا کان إقدام الغافل أقوی من اد  فرد عال  و باتجربه  دیدتر است.  مواردی  اراد  فرد ناآ
  1وجه من إقدام المجرّب.«

در این تیلیل  عامل اصلی  دت و  عف عمل  عل  است. تا ممانی نه عل  موافق عمل باسی بماند  
تر با ددند  عمددل اما اار علمی مخالف عمل در نفس انسان حا ر  ود  هر ندام سوی  عمل نیز باسی است.

هددا نمددال نننددد. یکددی ام آنمتناسب با همان باسی خواهد ماند. فرض ننی  دو  خص با یکدیگر مبارمه می
ی  ننددد. دیگددرداند و برای دستیابی به آن ام هیچ تلا ددی فرواددذار نمیمندانه میخوی  را در مندای عزت

ری نه  ددخص نخسددت ام نمددال دارد تددا نمال خود را در پیرومی ظاهری و لذت دنیوی یافته است. تصوی 
دادن برای  م دد  نیسددت. ولددی لیظۀ آخر مبارمه در پی  چش  او حا ر است  لذا مخ   رنت و حتی جان

یدود به همین های دنیوی است. بر همین اساس  اراد  او نیز متصویر  خص دوم ام نمال  ا ت ار و لذت
 دن در ماند و بتواند لذت دنیوی را درک نند. تصور نشتهنند نه منده بمرم است؛ یعنی تا جایی مبارمه می

  2 ود.مسابقه برای او تصوری مزاح  است نه مانع ادامۀ مبارمه می
مرنز فددراوان   ود امور خیالی و غیرواسعی با توجه و تتمرنز و توجه نفس تا آنجا تأثیر دارد نه سبب می

توجه و غفلت  در حد امر خیالی تنزل واسعی در اثر عدماثر امور حسی را دا ته با ند  همچنین امور حسی 
توانددد هماننددد امددور حسددی واسعددی سددبب برای مثال   دت توجه در یک  ادی یددا غدد  خیددالی می  3یابند.

دلیل ید  خص سرار ارفته با ند ولی بهاریهٔ فرد  ود. در برابر  ممکن است اموری در میدان دخو یالی یا
 بیند. ها را بغفلت نتواند آن

بنابراین   دت و  عف عل   در  دت و  عف اراده و درنتیجۀ عمل  تددأثیر مسددتقی  دارد و  دددت و 
 عف اراده و عل   معلول  دت و  عف توجه نفس به امر علمی است. به همین دلیل  هر امری نه توجه 

 ناهد. اه  دهد   دت و سرعت عمل را نیز میو التفات نفس را ن 

 تحقق عصمت و ملکات اخلاقی. نقش التفات در 5

بند سبل اذ ددت  وی  طور نه درداند. همانعلامه طباطبایی)ره( عل  را مبدأ م   فعل و ترک انسان می
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تصریح نشده  مارد. در بیانات علامه به این اهمیت ترین عامل  دت و  عف یک عمل میالتفات را م  
نظیر را ب تر درک نددرد. ایددن توان این جایگاه ن او میبه مجموعۀ سخنان و نظام اندیشۀ  است  لیکن باتوجه

یابد تا آنجا نه وی در نگر ددی ابتکدداری  تیقددق عصددمت مبنا در تیلیل دیگر مباحث علامه نیز تسری می
 دهد. و یح میمعصومان و نیز مسیر تیقق ملکات اخلاسی را نیز با همین اصل ت

های اناهددان و ه مصددالح عبددادات و  ددررای ام علدد   دددید بدد علامدده معتقددد اسددت عصددمت  مرتبدده
العصمة نوع مننن العلننن یمنننه عننا به عننن دارد: »هاست نه  خص معصوم را ام لغزت بام مددیلغزت 

  1التلبس بالمعصیة و الخطإ«
اطاعت ام پرورداار و نیز حقیقددت هر عملی متکی بر مبنایی علمی است و عل  معصومان به  رورت  

اساس  هیچ فعلی جز ارادهٔ ال ددی ام ایشددان صددادر رایشان حا ر است. براین بظلمت و فساد اناهان  دائماً 
ااه راجع به آن یابد و هیچو وح میانسان معصوم  حقیقت اناه را نه آلودای و ظلمت است  به 2 ود.نمی

ولددی   ای ام این عل  در دیگر مؤمنان نیددز موجددود اسددتابله نند. مرتبهیابد نه بخواهد با آن مق ا تیاسی نمی
های دیگر ایشددان ها و ارای اولًا  این عل  تا این اندامه رو ن و  دید نیست. ثانیاً  عل  مؤمنان با  ناخت

 ها  ود  ولی در معصومان چنین نیست. یابد و ممکن است مغلوب آنتعارض می
نید علامه بر حقیقت ال ا دیگددر د تیقق ملکددات اخلاسددی را نیددز متفدداوت بدد تفات  تفسیر وی ام فراینتأ

عننتات انددد: »متفکران ساخته است. بیشتر فیلسوفان و متفکران اخلان  ملکه و خُلق را چنین تعریف نرده
شوند افعالی متناسب با آن عتات به سهولت و بدون نینناب بننه نتسانی راسخ و پایداری که سبب می

بددودن و پایددداربودن و بیبددر انتسدداویژای م   خُلق و ملکه  علاوه   3اب انسان عادر شود.«تروی و تأمل  
 ددود. بددرای مثددال  خواجدده بودن است. معمولًا این حالت  معلول تکرار افعال و عددادت  ددمرده میدرونی

طبیعت  تأثیر دو امر است: یکیاوید: خُلق  تیتدانستن خلق و ملکه مینصیرالدین طوسی پس ام یکسان
های طبیعددی فددرد  سددبب بدده انضددمام ممیندده دیگری عادت بدده رفتدداری خدداص؛ تکددرار رفتدداراولیۀ انسان و  

ااهی نیز رعایت اعتدال در سوای ناطقه و غضبیه   4 وند.ای خاص در  خص میوجودآمدن خُلق یا ملکهبه
  5ایری ملکات اخلاسی دانسته  ده است.و   ویه  سبب  کل
حقیقددت خلددق را اردانددد. وی ام اسدداس   ا به حقیقت عل  بددام مییی  ملکه و خلق راما علامه طباطبا
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گننویین کننه در درون انسننان »خلق بننه یننر عننورت ادراکننی مننینند:  عنوان امری علمی تعریف میبه
گیننر شننده و در هننر موقننه مناسننب، در درون انسننان جلننوه کننرده و او را بننه اراد  عمننل وادار جننای

ننددد رد  اما یادآوری میپذیأثیر تکرار عمل و نیز تلقین را در تیقق ملکات میاینکه ت  ایشان با  1نماید.«می
های علمی متضاد نه مددانع انجددام  ود صورت ود و تقویت عل  سبب میاین تکرار سبب تقویت عل  می

س ولت میقق  ددود. تکددرار عمددل  صددورت ادرانددی ام عمل است  اصلًا تصور نشوند و درنتیجه  عمل به
 دهد. درنگ  عمل را انجام مییدهد و او بایت فعل را همواره در پی  چشمان  خص حا ر سرار میغ

تکرار عمل بالاخره به جایی خواهد رسید که عننورت عمننل درونننی همیاننه در ادرا  و شننعور 
ین توجهی خودنمایی کند و اثر خود را خواهد بخاید؛ مانند کاننیدن  انسانی  اضر باشد و با کمتر

  2گتتن برای فهمانیدن مقاعد.کردن با چان و سخننگاه نتس و
های د ددواری و  ود و جنبددهعملی تکرار  ود  ج ات حُسن آن بیشتر در نظر انسان مجس  می  هر بار

بندد  ود و درنتیجه  فقط تصور علمی موافق انجام فعل در ذهن انسان نق  میهای آن ام ذهن دور میرنت
د تددا آنجددا ندده نندد  وند. به همین دلیل  با سرعت بیشتری اراده مین او میو میهای متضاد ام ذهو صورت

 ود؛ مثلًا نسی نه با حیوانی درنده مواجه  ود  چنان تصور درنگ مرتکب آن میمیض تصور عمل  بیبه
د  ونوب مینند و درنتیجه  در جای خوی  میخنند نه تصور فرار را ام ذهن  پاک میترس بر او غلبه می

لکلی پیدا نرده است  فقط ج ددات لددذت در یا نسی نه در اثر تکرار  وابستگی به مواد مخدر و مشروبات ا
نند ندده اثر جلوه میهای این عمل  در حد تصوری واهی و بیها و پیامد ود. تصور میانذهن  حا ر می

دهد  بیین ملکات نشان می ود. علامه با این تو ییات  مسیر جدیدی برای تسرعت ام ذهن او پاک میبه
  ود. مرتبۀ معرفتی انسان مرتبط می به این  کل نه حتی تکرار عمل نیز به

یننرا کنناری کننه تأثیر تکرار عمل در پیدایش اخلاق به تأثیر اعتقاد )عورت علمی( بر می گننردد، ب
را بننه ن عمل داربودمانه و مقتضیدهد این است که امکان و بیتکرار عمل در درون انسان انجام می

یبایی وی در نظر انسان مجسننن رسد که پیوسکند تا کار به جایی میذهن تلقین می ته امکان عمل و ب
  3دهد.شود و مجال تصور مخالف نمی

نکددردن بددر طبددق ملکدده یددا سامد. عملعلامه تضعیف ملکات اخلاسی را نیز با تضعیف عل  مرتبط می
سددامد و رفتدده  ددعیف میالعین فددرد بددود را رفتددهن نه نصددبنردن برخلار آن  صورت علمی موافق آعمل
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آورد. به همین دلیل  فرد هنگام تصور آن عمل ناچار اسددت ی علمی متضاد را در ننار آن پدید میهاصورت
ایری اراده نند. این های دیگر آن عمل نیز التفات نند و پس ام تروی و تصمی های متضاد و جنبهبه صورت

 1ق مبدددأ آنددان نیسددت.سددرار ایددرد ندده ملکدده یددا خُلدد  ود عمل مذنور در رتبۀ دیگر اعمالی  فرایند سبب می
پددذیرد  امددا باماشددت آن را بدده درحقیقت  ایشان باوجود آنکه تأثیر تکرار عمل و عادت را در یددک فعددل می

ای هداند و به همین ترتیب  تضعیف ملکدده را بددا التفددات بدده صددورتتقویت صورت علمی مرتبط با آن می
 سامد. متضاد مرتبط می

صراحت در تعریف خُلق  ارتباط آن با عل  را لیاظ سامد  بلکه بهمی تن ا خلق را با عل  مرتبطعلامه نه
 نند.  می

بودن فعل است که مناأ اراده است که وقتننی کننه عننورت، مانهخلق همان اعتقاد به خوب و بی
  2شود.تت درونی شد، به نام »خُلق« نامیده میاستقرار ثبوت پیدا کرد و در واقه برای انسان ع

 ۀ نظر و عمل. تعامل دوسوی6

داند  معتقد است عمددل نیددز بددر سدداحت بر اینکه عل  را مؤثر بر عمل انسان میعلامه طباطبایی علاوه 
ایری  ددناخت ادرانی انسان اثراذار است. سبل ام مرور این دیدااه لامم است مبنای م   علامه را در  کل

دانددد. ایددن نیز در تیقق معرفت مؤثر می  او در ننار عوامل  ناختی  عوامل غیر ناختاری را  ادآوری ننی .ی
مدای و... با ند یا فضددایل و های  خصیتی افراد؛ مانند تعصب  مودباوری   تابتوانند ویژایعوامل می

مزاج و صفات نفسانی انسددان   رذایل اخلاسی؛ مانند تقوا  حل   نبر  عجب یا  رایط مییطی و جغرافیایی.
ظاهر مساوی  معرفت فرد منصف و معتدددل به همین دلیل در  رایط به  اذارد وبر ساحت ادرانی او اثر می

با  ناخت انسان عجول و متعصب یکسان نیست. همچنین اناهان و افعال م ت انسددان نیددز بددر نمیددت و 
ادی نه با مزاج سال  و در مییط و هوای سددال  های او اثراذار است. علامه معتقد است افرنیفیت  ناخت

وهددوای تددر دارنددد. آبتر و لطیددفاند  استعداد بیشتری برای سلوک ال ی و ف می عمیقهمتولد و تربیت  د
وهوای خشددن ماننددد سددرد سطبددی و اددرم نند و در برابر  آبمعتدل  انسان را برای نمالات انسانی یاری می

  3آورد.و خشونت و رذایل فراه  می استوایی ممینه را برای سساوت
طور ندده ننی . ام منظددر وی  همددانمه را در تأثیر عمل بر معرفددت مددرور مددیدر این نو تار  دیدااه علا
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دنبددال دارد. بددرای  ود  عمل نیز پیدای  یا تقویت عقیدهٔ متناسب با آن را بددهمعرفت سبب صدور عمل می
هددن ود ذ دد نند و سددبب میبه انسان افکار متناسب با آن را تلقین مینمونه  اناه یا امور نفسانی و   وانی   

بدده همددین ساعددده  خص برای آرای باطل و  ب ات اعتقادی ممینۀ پذیرت بیشتری دا ته با د. وی باتوجدده
نید سرآن بر امربهنتیجه می معرور و ن ی ام منکددر  مصددونیت سدداختار اعتقددادی افددراد جامعدده ایرد دلیل تأ

ت  امددا سددبب تثبیددت های نیک در جامعه با آنکدده بدده سدداحت اعمددال مددرتبط اسدد عوت به ناراست؛ میرا د
 ود. رفتار مؤمنانه  یادآوری و تلقین مبانی معرفتی متناسب با آن را در پی اعتقادات صییح در سلب نیز می

ع تثبیددت ایمددان و هاست  بلکه موانتن ا سبب پیرای  جامعه ام م تیدارد و به همین ترتیب  ن ی ام منکر نه
های نا ایست چون با اعتقادات و معارر صییح تناسددب اراناهان و رفت  مداید؛ چرانهعقاید صییح را می

  1 وند.ها میندارند  مانع رسوخ آن
ُ  علامه  ارتباط طرفینی نظر و عمل را در تفسیر آیۀ ده  سور  فاطر تو یح می عَدُ الْکَلددا لَیْها یَصددْ دهد: »إا

بُ  یِّ حُ یَرْفَعُهُ.  الطَّ الا   وَ الْعَمَلُ الصَّ
 وند. نل  طیب )اعتقدداد صییح و نیز عمل صالح هر دو سبب تقویت یکدیگر می  طبق این آیه اعتقاد

بخشددیدن بخشد. منظور ام رفعتبرد و عمل صالح  این عل  و اعتقاد را رفعت میصییح( انسان را بالا می
سددامیا ه خددالصناخالصی و نیز  دت توجه بدده آن اسددت. هددر اندددامبه عل   پیراستن آن ام هر اونه  ک و 

 بخشی آن نیز  دیدتر است. فت ام اوهام و خطوات  دیدتر با د  رفعتمعر
هاسددت ندده ارتبدداط بخشی به ظاهر یکسان هستند  لکن تفاوت ظریفی بددین آنحقیقت صعود و رفعت

و رفع در برابر و ددع اسددت. بددرای متیرنددی ندده   سامد. صعود در برابر نزولها را ب تر آ کار میوجودی آن
 دن به سله؛ دوم  بالاترآمدن توان لیاظ نرد: نخست  نزدیک نند  دو حیثیت را مییسمت بالا حرنت مبه

رود و ننی   اصددطلاح صددعود بدده نددار مددیام سطح. وستی متیرک را نسبت به سله و غایت حرنت لیاظ می
لامم  ددود. بنددابراین ر بگیری   اصددطلاح رفددع اسددتفاده میسطح را در نظارفتن آن ام  ممانی نه میزان فاصله

است متیرک  ه  ام سطح جدا  ود و ه  به سله نزدیک  ود. »و الصعود یقابل النزول نما أن الرفع یقابددل 
الو ع  و هما أعنی الصعود و الإرتفاع وصفان یتصف ب ما المتیرک مددن السددفل إلددی العلددو بنسددبته إلددی 

 و انفصاله من السفل و ابتعاده مندده  ف و صاعد بالنظر إلی سصده العلو و استرابه منه  و مرتفع من جالجانبین  
فالعمل یبعد الإنسان و یفصله من الدنیا و الإخلاد إلی الأرض بصرر نفسه عن التعلق بزخارف ا الشدداغلو و 

  2التشتت و التفرن ب ذه المعلومات الفانیو غیرالباسیو 
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انی ندده بددا  دد وات و انسان را ام سطح نامل و پستی دنیا جدا نند. انسدد لح آن است نه  وظیفهٔ عمل صا
ترین مراتب میدود ساخته است  با عمل صالح  ام تعلقددات و تمایلات دنیوی خو ارفته و خود را در پست

و   ننددد. در برابددر  اعتقدداد ود. هر عمل صالیی انسان را ام ایددن تعلقددات جدددا میمخارر دنیوی جدا می
 سامد. تر میمعرفت صییح  انسان را به سله نزدیک 

ن عل  و عمل  ارتباطی طرفینی است. هر اندامه  اعمال صالح انسان بیشددتر با ددد؛ یعنددی ام نسبت میا
 ود ها مدوده می ود و درنتیجه  معارر و اعتقادات او ام اوهام و ناخالصیهای ممینی منقطع میوابستگی

 دهد. م مینسان افزای  یابد  اعمال صالح را با  ون و معرفتی افزون انجاو هر اندامه  معرفت ا
 دددنی اسددت و امآنجانه عمل صالح مراتب مختلفی دارد  متناسب با هر مرتبه  اعتقاد صیییی فرض 

بالعکس. نسبت یاد ده میان اناهان و اعتقادات نیز برسرار است. غفلت و اناه  سبب سسددتی در اعتقددادات 
  1برعکس. ود و می

کَلاَّ بَلْ رانَ عَلی قُلُوبِهِنْ مننا سامد: »نیز نمایان می  های سرآنعلامه این ارتباط دو سویه را در دیگر فرام
  2کانُوا یَکْسِبُونَ.«

طبق این آیه  نثرت اناه سبب نوری سلب افراد و نشاختن خیر و  ر  ده است. علامدده تددأثیر اندداه بددر 
فددس هایی را در حقیقددت ننند: هر یک ام اعمال سو  انسددان  صددورتمی  سستی اعتقادات را چنین تیلیل

لیدداظ  وند. درنتیجه  با اینکدده نفددس انسددان بددهها مانع ادراک حق میننند نه این صورتانسان ایجاد می
انددد  بددین نفددس و ادراک هایی نه در نفس ایجاد نردهفطری ارای  به حق دارد  لکن این اناهان با صورت

  3 وند.ل حائل میحق و باط
د  خورد: »ز به چش  میهمین مضمون در آیۀ دوامده  سور  مطففین نی لد مُعْتننَ هِ إِلاَّ کننُ بُ بننِ ذب وَ مننا یُکننَ

». ثِین 
َ
در این آیه  انکار معاد نه امری اعتقادی است معلول اناهانی معرفی  ده است نه امددوری رفتدداری   أ

   4هستند.
ذِینَ  بُ  »ثُنَّ کانَ عاقِبَةَ الَّ نْ کَذَّ

َ
وای أ ساؤُا السد

َ
هِ وَ کانُوا أ در این آیه  اصددرار  5.«بِها یَسْتَهْزِؤُنَ  وا بِآیاتِ اللَّ

خواندددن معجددزات و آیددات های م ت  سبب تکذیب آیات ال ی  مرده  ده است. بنددابراین  درو بر رفتار
 ود نه امددری ب آیات ال ی میلزوماً معلول  عف معرفت افراد نیست  بلکه تکرار اناه سبب انکار و تکذی
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  ناختی است.  
عْقَبَهُنْ نِ 

َ
ذِبُونَ.«»فَأ هَ ما وَعَدُوهُ وَ بِما کانُوا یَکننْ خْلَتُوا اللَّ

َ
نفددان  1تاقاً فِی قُلُوبِهِنْ إِلی یَوْمِ یَلْقَوْنَهُ بِما أ

  2های نا ایست است.وعده و رفتارای ام تکذیب عقاید و آیات ال ی است  نا ی ام خلفنه مرتبه
هُنْ   ذِینَ جاهَدُوا فِینا لَنَهْدِیَنَّ هَ لَمَهَ الْمُحْسِنِینَ.«»وَ الَّ طبق این آیه  ج اد در راه خدددا   3سُبُلَنا وَ إِنَّ اللَّ

های هدایتی خاصی است نه خود خداوند بر سر راه  ود  درنتیجهٔ  ناخت راهنه با اعمال انسان میقق می
  4دهد.وی سرار می

انسان باماو  ده است. اما نکتۀ م   آن های  ها و رفتارنوعی تأثیر متقابل میان باوردر تمام این آیات  به
آیددا های انسان اثراذارند؟ است نه تقوا و ت ذیب نفس و در طرر مقابل آن  اناهان بر ندام لایه ام  ناخت

 یابد؟ این تأثیر فقط در مرتبۀ عل  حضوری است یا به علوم حصولی نیز امتداد می
ه  بر علوم حضوری و ه  بر علوم حصولی مددؤثر   آید نه ایشان عمل را. ام سخنان علامه چنین برمی1

تقد است اناه پذیرد. علامه مع رو نی تأثیر اناه و عمل صالح را بر ایمان میداند. تو یح آنکه  ایشان بهمی
 ود. هددر انسددانی علدد  حضددوری بدده خددوی  دارد  لددیکن سبب تضعیف عل  حضوری انسان به خود می

ناهددد. دهد و عل  حضوری او به خددود را مددیحد چ ارپایان سرار میور دن در   وات  انسان را در  غوطه
ی بدانددد و علدد   ود انسددان حقیقددت خددود را همددین جسدد  مددادهای آن سبب میدلبستگی به دنیا و لذت

ها در ننار علدد  حصددولی دیگر  علامه معتقد است همۀ انسانامسوی  5رفته تضعیف  ود.حضوری او رفته
خداوند دارند  اما ارتکاب اناهان و پیروی ام   وات  این علدد  را غبددارآلود و   انتسابی  علمی حضوری به

   6سامد. عیف می
داند. امنظرا علامه  عمل صالح و رفتار به مقتضددای مؤثر می. علامه تقوا و اناه را نیز بر عل  حصولی  2

وی بین تقوا  7یمن بماند. ود عل  حصولی وی ام اوهام حیوانی و القائات  یطانی اتقوا و فطرت  سبب می
نند و معتقد است برای عملکرد صییح سوای ادرانی انسان  اع  ام سددوای و سدرت تعقل نیز تلامم برسرار می

ماندددن در حالددت اعتدددال اسددت. خددروج ام ها بدداسیعقلی  روطی لامم است نه امجملهٔ آن  حسی و سوای
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 ود. نسی نه تقوای  آسیب ببینددد  سددوای می  حالت اعتدال  سبب عملکرد ناسص و نادرست سوای ادرانی
ت به چنان نه  ایسته است  اصاب ود و ادرانات نظری او نیز آنمعرفتی وی نیز ام حالت اعتدال خارج می

(  مائددده 21(  مطففددین )7(  تکدداثر )99(  حجر )69واسع نخواهند دا ت. علامه  آیات سور  عنکبوت )
  1داند.این ارتباط طرفینی بین تقوا و معرفت می ( را نیز اواه بر75( و انعام )55)

النظریددو فلدد    »و الإعتبار یساعد هذا التلامم الذی بین العقل و التقوی  فإن الإنسان إذا أصیب فی سوتدده
یدرک الیق حقا أو ل  یدرک الباطل باطلا فکیف یل   بلزوم هذا أو اجتناب ذاک؟ ... و نذلک الإنسددان إذا 

ل  یتزود من التقوی الدینی ل  تعتدل سواه الداخلیو المیسو من   وة أو غضب أو میبو   فسد دینه الفطری و
  2ل سوة الإدراک النظریو عمل ا عملًا مر یاً. ها  و مع اختلال أمر هذه القوی لاتعمأو نراهو و غیر

ه غیددر ام نکتۀ م   در تعامل میان تقوا و  ناخت حصولی آن است نه این ارتباط به این معنا نیسددت ندد 
تو ددیح آنکدده   3های متعارر عل  حصولی؛ همچون حس و عقل  راهی دیگر به نام تقوا موجود اسددت.راه
ل و   ود است. منظورا نسانی نه چددون علامدده معتقدنددد تقددوا یددا های اصلی معرفت انسان  حس و عق راه

  راه چ ارمی برای  ددناخت بر این سه راهدیگر امور غیرمعرفتی بر  ناخت مؤثر است  این نیست نه علاوه 
وجود دارد نه ادراناتی غیر ام ادراک حسی  عقلی یا   ودی را نتیجه دهد. همچنین این تددأثیر بدددین معنددا 

س ظاهری انسان متقی  بیشتر ام پنت سس  مش ور است یا ایشان به بدی یاتی دسترسی دارنددد نیست نه حوا
معنای تقویت علددوم فت: تأثیر امور غیرمعرفتی در معرفت  بهاند  بلکه باید اها ام آن میروم نه دیگر انسان

 ت. تر سوای ادرانی علوم حصولی اس تر و دسیقسامی برای عملکرد صییححضوری یا ممینه
 . تأثیر عمل اجتماعی بر معرفت 1. 6

در ننار تأثیر اعمال  خصی بر معرفت  نوع دیگری ام تأثیراذاری عمل بر معرفت نیز متصددور اسددت و 
ها و فرایند ادرانی افراد جامعه دارد؟ علامه در موا ع مختلفددی آن اینکه  عمل اجتماعی چه تأثیری بر باور

 ددود: راد آن جامعه سخن افته است ندده در اینجددا بدده اصددول آن ا دداره میام تأثیر اجتماع بر نظام فکری اف
وابسته به فضای غالب جامعه است. های افراد تا حد میادی علامه طباطبایی معتقد است تصمیمات و رفتار

اذارد؛ یعنی وستی یک سری تأثیر این فضا در حدی سوی است نه برای تفکر و انتخاب افراد جایی باسی نمی
نگددری در آن را  ددود  نفددس انسددان فرصددت تأمددل و ژرر نسل به افراد یک جامعه منتنقددل میبهل نسلاعما
پذیرد و طبددق آن ناخواه اندیشۀ متناسب با آن رفتار را میخواههای ذهنی مختلف  یابد و ام میان صورتنمی
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  1نیز عمل خواهد نرد.
های هددا و نشدد ولًا هنگام تعارض میددان نیروهای اجتماعی آن است نه معم اهد دیگر بر تأثیر رفتار

ویددژه اعی  بددهیابند. همچنین معمولًا اراد  اجتمهای فردی  امور اجتماعی غلبه میاجتماعی با سوا و ویژای
 ود و درنتیجه  امکان تفکددر و رسند بر اراد  فردی چیره میدر مواسعی نه احساسات و هیجانات به اوج می

هددای فراایددر  آداب و رسددوم نند؛ مثلًا در  رایط ندداامنی  ملزلدده  بیمارین سلب میتیلیل فردی را ام انسا
 ود نه تفکر و تیلیل عقلی افراد به ننددار حان  میچنان فضای اجتماعی بر ذهنیت افراد  ده و... آنتثبیت

ذارد و نظام فکری اهای رفتاری حان  بر جامعه  بر احساسات و واهمۀ افراد اثر میبنابراین  الگو  2رود.می
نند. طبددق مددوامین حکمددی علامدده رو ددن اسددت ندده ایددن تأثیراددذاری دهی میو اندیشۀ آنان را نیز ج ت

 و نافی اختیار انسان نیست.   کل استضاستحدانثری  به
نید اسلام بر جایگاه اجتماع  همین تأثیر است؛ چرانه تربیت و تیددول  امنظر علامه  فلسفۀ وجودی تأ

های ال ی با د  بسیار د وار اسددت و های حان  بر آن مخالف ارمت ای نه ارمت در جامعهاخلاسی فردی  
 ددود م ددتی اندداه در مشاهد  اناه در جامعه سبب می  3پذیر است.چنین ناری تن ا برای افرادی نادر امکان

به همین دلیل اسددت ندده  ساختار معرفتیا دیگر افراد نیز تنزل یابد و ممینه را برای ابتلای آنان نیز فراه  نند و
دهد  میرا نخستین تأثیر انس با این فضای اجتماعی آن اسددت نشینی با اهل معصیت پرهیز میاسلام ام ه 
موارد یاد ده بیانگر تأثیر اعمال اجتماعی بر ساحت ادرانی افددراد   4راد راجع به اناه تغییر نند.نه ذهنیت اف

 است.  
ااه علامه در تأثیر امور غیرمعرفتی بر معرفت را نباید همسددان یادسپاری این نکته  روری است نه دید

صددل  دسترسددی بدده واسعیددت  ناسان و فیلسوفان غربی انگا ت نه با پذیرت ایددن ابا دیدااه برخی معرفت
تددأثیر عواطددف   ناسان معتقدند: ساختار فکددری انسددان  تیددتننند.  ماری ام معرفتخالص را نفی می

توان اندیشۀ انسان را صرفاً برخاسددته ام فرهنگی و اجتماعی اوست. درنتیجه  نمی  احساسات  اراده و مییط
ت یقینی به واسعیت است. رو ن است ندده ایددن استدلال منطقی  مرد. رهاورد این نگرت  انکار نلی معرف 

 جزئیدده و  کل موجبهٔ دیدااه با سایر مبانی علامه طباطبایی ساماار نیست. علامه تأثیر امور غیرمعرفتی را به
توانند مسددتقل ام های عقلی میتن ا در برخی ادرانات پذیرفته است. امنظر وی  ساختار و میتوای استدلال
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 اً تابع سواعد  ناختی تفسیر  وند. امور غیرمعرفتی و صرف 
 . فرایند تأثیر و تأثر عمل و نظر 2. 6

لیدداظ اما پرس  م   آن است نه به واو  د.تاننون دربارهٔ اصل ارتباط دوسویه میان نظر و عمل افت
توانند بر یکدیگر اثراذار با ند؟ علامه به این پرس   فلسفی چگونه دو ساحت وجودی متفاوت انسان می

 توان چ اراونه تو یح را اصطیاد نرد. لای سخنان وی میاسخ مستقلی نداده است  ولی ام لابهپ
بددودن حددق را بودن باطل و نیز حققل نتواند باطل ود عاختلال در سو  عقلانی سبب میبیان نخست:  

اطددل یددا تشددخیص بطددلان بهای انسان اسددت  عدددمدرستی تشخیص دهد. امآنجانه عل  مبدأ تمام رفتاربه
 ود نفس انسان به امور حق ارای  نیابد و ام امور باطل نیز متنفر نشددود. بددر همددین حقانیت حق سبب می

 ود میل انسان به حق  ن  و ارای  او به باطل میاد  ددود. همددین می  اساس  اختلال در سو  عقلانی سبب
  ود. تقوایی میامر سبب بروم اناه و بی

 ود سوای احساسی درونی انسان مانند   وت  غضب  حددب سبب می   دن تقوادیگر   عیفامسوی
نظری نیددز عملکددرد  و بغض  ام حالت اعتدالی خود خارج  وند. با خروج سوای داخلی ام حد اعتدال  سو 

  1 ود.مطلوب خود را ام دست خواهد داد و درنتیجه   عف تقوا به تضعیف سو   ناختی انسان منجر می
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بخشددی اسددت. در این تیلیل علامه  براساس تفسیر ایشان ام تفاوت میددان صددعود و رفعددت  :دوم بیان  
رحقیقددت  رفعددت و دور دددن ام مبدددأ سددافل. تر دن به مقصد عالی ن فته است و دمعنای صعود  نزدیک 

 سام رفعت اوست. اونه نه اذ ت  عقید  صییح سبب صعود انسان و عمل صالح  ممینههمان
س  علامه معتقد است عمل صالح نه همان جدا دن انسان ام مرتبۀ پست دنیوی اسددت  بر همین اسا

پیراسته  ددود. هددر اندددامه عمددل صددالح   های دنیویهای فرد نیز ام اوهام و ناخالصی ود  ناختسبب می
  وند. یابد  به همان میزان اوهام ممینی ام معرفت مدوده میرفعت بیشتری می

 وند؛ چرانه معرفت  یافتن اعمال صالح می دیدتر دن عقاید منجربه نیفیت  تر ودیگر  ملالامسوی
  1 ود.یز تقویت میمبدأ تمام اعمال انسان است و با تقویت بُعد  ناختی  بُعد عملی ن

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

ها بددین او و ننند. این صورتهای م ت انسان  صورتی را در نفس ایجاد میهریک ام رفتاربیان سوم:  
بودن باطل را درک بودن حق و نیز باطلتواند حق وند و درنتیجه  خص نمیراک حقانیت حق  حائل میاد

 خواهد  د. نند. همین امر سبب تضعیف سو   ناختی فرد 
توان در نمودار خطددی این بیان علامه فقط ارتباط میان اناه و تضعیف  ناخت را بیان نرده است نه می
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 ذیل نشان داد: 
 
 

ار بخواهی  با همین بیان  تأثیر طرفینی معرفت و عمل را تیلیل ننی   باید این نکتدده را بدده بیددان لکن ا
بددودن حددق و  ددوند  حددقین انسان و تشددخیص حددق حائددل میها بعلامه بیفزایی  نه امآنجانه این صورت

استه و ممینۀ انجددام ماند و درنتیجه   ون به حق و تنفر ام باطل در وی ن بودن باطل برای او مخفی میباطل
  ود. اناه بیشتر می

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

و همددین   ددودارتکاب اناه سبب تلقین افکار باطل و همسو با اناه  در تفکر  ددخص میبیان چهارم:  
سامد. درنتیجه  ارتکاب اناه سبب رسددوخ تر میهای باطل فراه امر  آمادای ذهن او را برای پذیرت اندیشه

های باطل  مانع پیروی عملی ام امر حق است و فرد را به دیگر   ناخت. امسوی ودهای باطل می ناخت
 نند. مخالفت با حق تشویق می

توان تطبیق نرد؛ بدین معنا نه  عمل صالح سددبب تلقددین و تثبیددت نیز میاین بیان را دربارهٔ اعمال خیر  
سامد و موانع رسددوخ حددق تر میماده ود. چنین اعتقاداتی ذهن را برای پذیرت امور حق آاعتقادات حق می

 دنبال دارد. ننند. بر همین اساس  عمل صالح اعتقاد صییح را بهدر نفس را برطرر می
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 سی. برر7

نردن تعامل میان نظددر و عمددل  ابتکددارات دادن حقیقت اعتبار و نیز برجستهعلامه طباطبایی با دخالت
منظور تکمیل این دیدااه توجه به چنددد جای اذا ته است. اما بهخود به م می در تبیین رابطۀ نظر و عمل ام

 نکته  روی است: 
 . لزوم نگرش وجودی به رابطۀ نظر و عمل 1. 7

طباطبایی ام حکیمان نوصدرایی است نه مبانی اصلی ملاصدرا در بیث اصالت وجود و نتددایت علامه  
ۀ بسیار م   فعل اختیاری و رابطۀ نظر و عمددل نیددز بددا آن را پذیرفته است. بر همین اساس  لامم است مسئل

 همین رویکرد تفسیر  ود. 
 ددود. ها نیددز بددار میام وجود بر آننظر و عمل در رویکرد وجودی  ام مراتب وجود هستند و تمام احک

منزلددۀ هددویتی امجمله احکام م    تشکیک در مراتب وجود است. درنتیجه  هرندام ام نظر و عمل نیددز بدده
 مراتب در وجود انسان باید لیاظ  ود. ذو

عل  مراتب مختلفی در وجود یک فرد دارد. عل   ااه حصولی و در حد مفاهی  است و ااه  حضوری و 
قی  واسعیت بدون دخالت مفاهی  است. همچنین برخی علوم  حصولی برهانی و برخی  برخاسته درک مست

بر اینکه ااه و مورد التفات عال  هستند و  خص علاوه ام تقلید و مش ورات هستند.  ماری ام علوم  خودآ
ادداهی عددال  ای ام علوم مورد التفدد ها عال  است  عل  به عل  نیز دارد. در برابر  دستهراجع به آن ات و خودآ

نیستند. هر ندام ام این مراتب   دت و  عف متفاوتی دارند. عمل و اراده نیز حقایقی وجودی هسددتند ندده 
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 عف دارند.  دت و  عف اراده  امسویی وابسته به علت آن؛ یعنی عل  و  ون حاصل هر ندام  دت و  
است. هر اندامه عل   دیدتر با د   ددون دیگر  در معلول خود؛ یعنی عمل  اثراذار  ام عل  است و امسوی

 یابد و درنتیجه  عمل سوت بیشتری خواهد یافت. و در پی آن اراده بر انجام فعل  دت می
دنبال دارد. فیلسوفان سبل ام صدرا  عل  و  ون و اراده را ی به نظر و عمل فاید  دیگری نیز بهنگاه وجود

 ددوند و بددا دنبددال هدد  میقددق می کل طولی بهاند نه بهنستهنیفیاتی متباین با یکدیگر و عارض بر نفس دا
اعددد  »الددنفس فددی تیقق اراده  عمل ام انسان صادر خواهد  ددد. امددا ام منظددر حکمددت متعالیدده ندده بدده س

ها نلّ القوی  معتقد است  نفس و سوای آن تمایز وجودی با یکدددیگر ندارنددد  بلکدده نفددس در هددر وحدت
سوای نفس با نفس متیدند؛ بنابراین خود سوا  اع  ام ادرانی و تیریکی نیددز بددا ای ام سوا حا ر است.  مرتبه

  عل  و  ون و اراده نیز هر ندددام مراتبددی یکدیگر متیدند و همگی به یک وجود موجودند. به همین ترتیب
  وند. ام حقیقت نفس هستند نه به تمایز تشکیکی با یکدیگر متفاوت می

عل  و نسبت آن با نفس نیز متمایز است. در نگاه سینوی  »نفس  امری  نگاه حکمت متعالیه به ماهیت
های  ددوند. بددا تکثددر صددورتیمنزلۀ نیفیت نفسانی بددر آن عددارض مهای ادرانی بهثابت است نه صورت

 وند. اویی  نفس همچون دیوار ثابتی ها متکثر مینند و تن ا این صورتعلمی  ماهیت نفس تغییری نمی
بندند. اما حکمت متعالیه پس ام پذیرت حرنت جوهری  بدده اتیدداد ر متعدد بر آن نق  میاست نه تصاوی 

هایی متمایز س امری ثابت نیست و علوم همچون صورتعل  و عال  و معلوم باور دارد. طبق این دیدااه  نف 
حقیقددت  معنای حرنت ا تدادی خود نفس است و بددا افددزای  علددوم  دن نفس بهام آن نیستند  بلکه عال 
 یابد. نفس  دت وجودی می

ن ادن نظریۀ تشکیک وجود  اتیاد نفس و سوا  اتیاد عال  و معلوم  تصددویر متفدداوتی ام نسددبت نناره 
یافتن امددری متمددایز بددا جای آنکه بگویی   دت مرتبۀ عل  سبب  دتنند. بهنظر و عمل را ترسی  میمیان  

 ود؛ باید بگویی   دت ادراک مایز با آن دو  یعنی اراده میآن  یعنی  ون و درنتیجه   دیدتر دن امری مت
مراتبی ام همان وجود متصددل و تر دن نفس در مرتبۀ ادرانی است و امآنجانه  ون و اراده نیز معنای سویبه

تر دن نفددس در مرتبددو  ددون و اراده اسددت. معنای سویتر دن نفس در مرتبۀ عل   بهیکپارچه هستند  سوی
تر با د  ناملهٔ آن؛ یعنددی عمددل نیددز وجود نفس است و هر اندامه نفس در مرتبۀ عل  و اراده سوی  عمل  رسیقهٔ 

 سوّت بیشتری خواهد یافت. 
در این ممینه بسیار به نظریۀ ملاصدرا نزدیک است. تفاوت ایشان در تیلیل حقیقت اراد  دیدااه علامه  

نه داند نه عین ذات اوست  درحالیحسن خلقت میال ی است. ملاصدرا اراده را همان عل  باری به نظام ا
یددری ایجدداد علامه طباطبایی اراده را صفت فعل  مرده است. این تفاوت  در تیلیل فرایند صدور عمل تغی
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دادن حقیقت اعتبار است نه پی  نند؛ بلکه تفاوت اصلی میان ملاصدرا و علامه طباطبایی در دخالتنمی
وجدده دا ددت اهمیددت ایددن مسددئله در نظددام فکددری علامدده طباطبددایی بددی  ام ام این بیان  د. لیکن باید ت

هددای ابتکدداری سددت. تیلیلتر علامه به این مو وع  ددده املاصدراست و همین امر سبب اعتنای تفصیلی
 نند. علامه ام ماهیت عصمت و نق  التفات  این مدعا را ب تر تأیید می

یت التتات در رابطۀ نظر و عمل 2. 7  . محور
مباحث پیشین  ارتباط طرفینی بین نظر و عمل بررسی  د. اما نکتهٔ م    س   جدی التفات در این   در

 ود ها سبب مین ادن آن کل پراننده است  اما نناره ه بهبیث است. ا ارات این بیث در نلمات علام
ه در بیددث التفددات را تری ام جایگاه التفات در این بیث ترسی   ود. ابتدا نکات اصلی علامدد تصویر دسیق

 ننی :  مرور می
دانددد. أ. علامه  دت عمل را تابع  دت عل  و  دت عل  را وابسته به میزان التفات و توجدده بدده آن می

سامد  انبوه اطلاعات راجع به یک حقیقت نیست؛ بلکه میزان توجه به عل  است ندده تر مینچه عل  را سویآ
 ددود؛ چراندده ادداه  دن آن عل  نیددز میمواردی سبب  عیف   ود. نثرت معلومات درسبب تقویت آن می

نانونی منت ی به عمل آورد و تمرنز عالا  بر نقطۀ نثرت معلومات  وجوه متنوعی راجع به مو وعی پدید می
 ناهد. بنابراین   دت و  عف یک عل  مستقیماً معلول توجه و التفات به آن است. را می

ت نه تکددرار عمددل  سددبب تثبیددت آن در نفددس و سدد ولت بیشددتر آن ب. دیدااه رایت میان حکما آن اس 
؛ چراندده تکددرار عمددل ننددد ود. علامه طباطبایی همین اصل را نیز با میوریت التفات علمی تبیددین میمی

نظر نفس با ند و صورت سایر افعال  ام مقابددل های علمی متناسب با آن ود صورتسبب می ها بیشتر مدِّ
نند و به همین دلیل  تأثیر نمتری دا ته با ند. بنابراین  دلیل اصلی تلامم میان تکرار و دیدااه فاعل دور بما

 دد. ارتثبیت عمل نیز به بعد التفات فاعل بام می
ج. علامه برخلارا بسیاری ام حکمای مسلمان  حقیقت ملکات اخلاسی را نیز با ساحت علمی مرتبط 

ایری ملکه در وجود افراد هستند: تلقین و تکددرار عمددل. کلسامد. ایشان معتقد است دو عامل  سبب   می
ااه آن ممیندده بددرای پیدددای   دنبددالدادن نفس به برخی ام معلومات است نه بهساختن و توجهتلقین  همان آ

طور نه در فرام سبل افته  د مستقیماً معلول توجه بیشتر به  ود. تکرار عمل نیز همانملکهٔ مرتبط فراه  می
لومات و غفلت ام برخی دیگر است. بنابراین  التفات و توجه نفس است نه نق  اصلی در تیقق برخی مع 

 نند.  ملکه را ایفا می
اردد و تفاوت م   معصومان بددا مؤمنددان آن معصومان به حقیقت عل  بام مید. امنظر علامه  عصمت  

هددای ها و ارای مغلوب  ددناخت است نه عل ا مؤمنان دائماً حا ر نیست و به همین دلیل  دچار غفلت یا
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  ود. مزاح  می
تفددات توان نتیجه ارفت: عنصر اصلی در بیددث رابطددۀ نظددر و عمددل  البه این سخنانا علامه میباتوجه

دیگر  در تر با د  عمل برخاسددته ام آن نیددز  دددیدتر خواهددد بددود. امسددویاست و هر اندامه این عامل سوی
تر بر ساحت هرندام بیشتر مورد التفات فاعل با د  تأثیری افزون  های متعارض راجع به یک عمل  ناخت

. این بیث در تیلیل » ددکار میددان ننندهٔ عمل نیز با دتواند تعیینادرانی او خواهد دا ت و درنتیجه می
 دنبال دا ته با د نه باید در پژوهشی مستقل بررسی  ود. های جدیدتری را بهتواند پاسخنظر و عمل  می

 ددود؛ ها لزوماً به تقویت فعل منجددر نمیهٔ دیگر  توجه به اصل التفات آن است نه نثرت  ناختنتیج
ج ت با ند  سبب تقویددت بنیددهٔ  ددناختی و التفددات ج  و ه ها تن ا اار در نظامی منسبلکه نثرت آااهی

با د و تشتت فاعل و درنتیجه  سرعت و  دت عمل خواهد بود. اما اار نثرت اطلاعات  در نظامی واحد ن
بدده همددین  ود؛ بلکه مانع آن ه  هست. علامه باتوجهتن ا سبب تقویت عمل نمیدنبال دا ته با د  نهرا به

  1تر ام افراد مجرب انجام دهند؛تر و سریعبسا افراد غیرمطلع  ناری را آساناه فرمود: چهاصل در عبارتی نوت
 ود. ولی  خص و سوای وجودی او بر همین امر متمرنز می میرا انسان مبتدی  فقط به مزایای آن توجه دارد 

ااهها و رنتها آن را آمموده است  به سختیمجرب نه بار است. به همین دلیل   های در خصوص عمل نیز آ
ات و اراده   ددودعلوم دیگری نیز در نفس او حا رند و همین امر سبب ناه  تمرنز وی ام مزایای فعل می

  ود.  تضعیف می
 . تأثیر متقابل نظر و عمل اب منظر عقل و نقل 3. 7

بددر رده است. علاوه ها را در  من چند آیۀ سرآن تبیین ن ها و رفتارعلامه طباطبایی تأثیر دوسویهٔ  ناخت
توان ا اره نرد: رسول خدا)ص( نتیجددهٔ اندداه را فرامو ددی علددوم سبلددی آیات یاد ده  به متون دیگری نیز می

نین اصرار بر اناهان را سبب انکار عقایدددی  چددون ولایددت اهددل بیددت)ع( و نبددوت و همچ  2معرفی نردند.
 3اند.توحید دانسته

اسددت. لددیکن بددا   ستقلی در تبیین این تعامددل بیددان نکددردهطور نه اذ ت  علامه تیلیل عقلی مهمان
ای چ اراانه  تیلیددل هاستفاده ام برخی بیانات ایشان  چ ار تبیین بامسامی و معرفی  د. در ننار این تبیین

 ددود ام بددین  ود: التفات سبب میبر اصل التفات مطرح است نه در آثار ایشان دیده نمیدیگری نیز مبتنی
 

 . 388  رسالة النبمات و المنامات. طباطبایی  1
نْبَ فَیَ عَنا ال. 2 بُ الذَّ نَّ الْعَبْدَ لَیُذْنا لْخَیْرَاتا إا َ ا مَمْیَقَوٌ لا نَّ نُوبَ فَإا قُوا الذُّ هُ سَالَ: »اتَّ )ص( أَنَّ يِّ با

ي نَانَ نَّ ذا
لَْ  الَّ ها الْعا مَهُ نْسَی با عدة ف د حلی  ابن« سَدْ عَلا

 .211  الداعی
ي. »3 مَاكَ فا نْ ا ها احْذَرُوا الاا

بَادَ اللَّ ي رَدِّ وَ   یَا عا عَهُ فا ی تُوسا َ ا حَتَّ با ذْلَانُ عَلَی صَاحا َ ا الْخا ي با يَ یَسْتَوْلا نَّ الْمَعَاصا َ اوُنَ فَإا ي وَ التَّ يِّ رَسُولا الْمَعَاصا لَایَوا وَصا
)ص ها

ي دَفْعا اللَّ عَهُ فا ی تُوسا كَ حَتَّ ذَلا ها وَ لَایَزَالُ أَیْضاً با
يِّ اللَّ ةا نَبا ها  ( وَ رَفْعا نُبُوَّ

ینا اللَّ ي دا لْیَادا فا ها وَ الْإا
یدا اللَّ  .11/337  المسائلمستدرک نوری  « تَوْحا
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نظر با د ای نه به این عمل منت ی میتلفی نه فاعل در ذهن خوی  دارد  ازارههای مخازاره  ود بیشتر مدِّ
 ددود فاعددل بدده دیگر  عمددل نیددز سددبب میود. امسویو درنتیجه  عمل با س ولت و سرعتی افزون میقق   

علدد  ام  ود؛ چراندده   ناخت مرتبط با همین فعل تمرنز بیشتری نند و همین التفات سبب تقویت عل  می
  ود. حقایق حضوری است نه با توجه نفس تشدید می

یات در تعامل نظر و عمل 4. 7 یۀ اعتبار  . جایگاه نظر
ریددۀ اعتباریددات علامدده بددود. پرسدد  درخددورا توجدده آن اسددت ندده بددا های پیشین  مستقل ام نظتیلیل

 د؟ دادن نظریۀ اعتباریات  تأثیر و تأثر نظر و عمل چگونه تغییر خواهد نردخالت
تددوان بدده مبددانی علامدده می کل مستقل بیان نشده است. امددا باتوجددهاین بیث نیز در سخنان علامه به

ده سرار داده است؛ یعنی پددس ام آنکدده تصددور و تصدددیق بدده فایددده  افت: وی مف وم اعتبار را بین  ون و ارا
. اما ممکن است ااهی  ون نندمنجربه  ون و  دت آن  د  فاعل  وجوب فعل را اعتبار و آن را اراده می

در خصوص فعلی میقق  ود  ولی فاعل  وجوب آن را اراده نکند؛ چرانه  ون بیشتری در مقابل این  ون 
این  هر اندددامه امددور معددارض بیشددتر با ددند  فاعددل در اعتبددار وجددوب بددا تردیددد بیشددتری وجود دارد. بنابر

تددر مر واحدی متمرنز  ود  اعتبار وجوب سریعروست و برعکس  اار نظام  ناختی و  وسی فاعل بر اروبه
تددر اویی   ناخت فاعل راجع به فعل  آن را بدده مرحلددۀ وسددوع نزدیددک ایرد. اننون میتر صورت میو سطعی

های معارض نیز نند و  وننند. اار معرفت فاعل ام امور یقینی با د  فاعل  ون بیشتری به آن پیدا میمی
دهد. اما اار معرفت فاعل  عیف با د  باوجود آنکدده تر رخ میوجوب سریع  بردا ته خواهند  د و اعتبار

 وند تا راجع به این فعل  میهای معارض مانع   ود  ولی  ونای ام  ون در خصوص آن میقق میمرتبه
های معارض و درنتیجه  اعتبار وجوب صورت ایرد. پس  ناخت بیشتر  ممینهٔ  ون بیشتر و نناررفتن  ون

 نند. وجوب را فراه  می  اعتبار
 ود؛ چرانه در هددر عملددی  ددخص دیگر  تکرار عمل سبب جزم بیشتر معرفت مرتبط با آن میامسوی

 ود و تکرار عمل   ناخت میربنایی راجع به آن عمل را تقویت خواهددد نددرد. ا آن میدنبال نظریهٔ ملائ  ببه
ب تر تأیید خواهد  د؛ چرانه تکرار عمل سبب خواهد  این مدعا با استفاده ام مف وم التفات در دیدااه علامه

  سبلددی های حا ر در ذهن  به این  ناخت خاص تمرنز نند و همین تمرنز  عل د فاعل ام میان  ناخت
 را نیز تقویت خواهد نرد. 

 های تحلیل علامه اب رابطۀ نظر و عمل . پیامد5. 7
اشایی راجع به این مسئله در حکمت عملددی  بر افقتیلیل ابتکاری علامه ام رابطهٔ نظر و عمل  علاوه 

  ود: ها ا اره میدر علوم انسانی و حکمرانیا سبک مندای نیز آثار م می دارد نه به برخی ام آن
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های معطور به رفتار را  ناخت سرار داده اسددت. بنددابراین  ها و انگیزت أ. علامه طباطبایی مبدأ ارای 
احت ارایشی است و هر دو  مقدمهٔ برای ارادهٔ انسددان هسددتند. ایددن مسددئله  ناختی بنیان اصلی  س ساحت  

دهددی ت اراده  ننتددرل و ج ددتوتربیددت سلمددداد  ددود؛ یعنددی تقویدد تواند ساعدهٔ م می در مراحددل تعلی می
هددای انسددان دهددی رفتار ناختی؛ سه عامددل م دد  بددرای ج ددتها و نیز تصییح مبانیاحساسات و ارای 

توان  جود  رورت لیاظ مجموعی  اهمیت این سه مرحله یکسان نیست. برای نمونه  نمیهستند. لیکن باو
های درونددی  بدده تقویددت اراده امیددد ن نشدد ور دها نرد و پس ام  علههای افراد را راحساسات و ارای 

تی بست  بلکه همراه با تقویت اراده باید احساسات فرد مدیریت  ود. به همین ترتیب  باید ساحت  ددناخ
بددر اهمیددت فددردی ها و احساسات فرد در ج ت صییح متبلور  ود. این امددر عددلاوه تقویت  ود تا ارای 

ممددان ام عوامددل تقویددت ای با د؛ یعنی باوجود آنکه باید ه تواند راهبرد م می در حکمرانی سبک مندمی
ت  نباید ام تقدددم و تددأخر ها و نیز تقویت مبانی معرفتی جامعه ب ره جُساراده  مدیریت احساسات و ارای 

 این اصول غفلت  ود. 
هٔ ایددن نند. نتیجصورت طرفینی تفسیر می کل خطی  بلکه بهب. علامه ارتباط بین نظر و عمل را نه به

های رفتار ناپسند فقددط در وتربیت و نیز حکمرانی سبک مندای آن است نه: اولًا  آسیباصل در نظام تعلی 
هددای بددر روت های فرد و جامعه  ایسته است عددلاوه ثانیاً  برای تصییح باورساحت عملی ملاحظه نشود؛  
نید  ود؛ ثالثاً  درمستقی  تعلی   بر ترویت رفتار مواج ه با  ب ات فکری و اعتقددادی دسددت  های نیک نیز تأ

هددای سددوئی اسددت ندده بددر سدداحت تأثیر رفتارهای  ناختی و ندامین تیتها معلول ممینه ود ندامین آن
 طلبد. ندیشه اثر اذارده است. درمان هریک ام این موارد  رو ی مختص به خود را میا

وابسته بدده میددزان التفددات افددراد اسددت. براساس دیدااه علامه   دت عمل  معلول  دت عل  و آن نیز  
  ود تمرنز ا خاصتوان نتیجه ارفت: نثرت اطلاعات در بسیاری ام موارد سبب میبه این اصل میباتوجه

بر مبانی معرفتی ناه  یابد و درنتیجه نتواند  ناخت خود را به تصمی  عملی منت ددی سددامد. ایددن پدیددده  
 ود  ماعی مش ود است. انبوه اطلاعاتی نه وارد ذهن ناربران میهای اجتویژه در فضای مجامی و  بکهبه

 ددود دهددد ندده مددانع میهای اخلاسی و اعتقادی ندا ته با ددد  تکثددری در ذهددن  ددکل میحتی اار آسیب
وتربیت نیز باید نثرت اطلاعات های صییح اسدام متناسب را در پی دا ته با ند. در ساختار تعلی  ناخت

 ای با د نه مانع تمرنز و تصمی  صییح وی نشود. اونهی به ده به متربداده

 گیرینتیجه
داند. وی مسبوسیت تصور افتهٔ عل  مییعلامه طباطبایی عل  را مبدأ هر نوع عمل انسان و عمل را تراوت 

 دت دهد. علامه بین  پذیرد  ولی حقیقت اعتبار را بین  ون و اراده سرار میو تصدیق بر  ون و اراده را می
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نند و معتقد است هر اندامه عل   دیدتر با د  عمل نیددز بددا سددوّت و سددرعت عل  و عمل ملاممه برسرار می
  وابستگی نامل به مف وم التفات دارد. علامدده بددا اسددتفاده ام همددین بیشتری میقق خواهد  د.  دت عل 

نند و هر دو را به عل  می مف وم  دیدااه ابتکاری خود در توصیف عصمت و تیقق ملکات اخلاسی را تبیین
داند و درنتیجه   اهد ارتباطی دوسویه بددین نظددر و عمددل در ارداند. وی عمل را نیز بر عل  مؤثر میبام می

یشهٔ او هسددتی . فراینددد تددأثیر طرفینددی نظددر و عمددل در آثددار وی مسددتقلًا مطددرح نشددده اسددت  ولددی بددا اند
ین فرایند دست یافتی . برای تکمیل دیدااه علامه لامم اسددت ن ادن سخنان ایشان  به چ ار تقریر ام انناره 

تر  ود. ایددن دو ینی  برجستهنگرت وجودی در رابطهٔ نظر و عمل و نیز س   مف وم اعتبار در این ارتباط طرف 
 ود. این مبنای علامه طباطبایی  در علوم تربیتی و حکمرانی سددبک مطلب در آثار علامه نمتر مشاهده می

های فرد تواند منشأ تیول با د؛ چرانه نکات جدیدی در روت تربیت و مدیریت افکار و ارای مندای می
 و جامعه مطرح نرده است. 
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Abstract 

Following the famous thinkers, Ayatollah Misbah considers the ethics to include moral education, but in his 

moral philosophy, he distinguishes between moral education and ethics. In his philosophy of ethics, he 

considers faith in God and belief in the resurrection to be the moral criterion, while he holds that the 

generosity of non-Muslims such as Hātam al-Ṭāʾī is valuable and will lead to a reduction in punishment. 

Considering that moral standard refers to the conditions necessary to reach the ultimate goal of morality, the 

generosity of Hātam al-Ṭāʾī as a non-believer should not have moral qualification and value; so what is the 

reason for reducing his punishment and what value can be considered for his generosity? With a new 

interpretation of Ayatollah Misbah's point of view in answering these questions, this research uses the 

distinction between ethics and moral education that are different at least in their aim, method, nature and 

criterion. Based on this distinction, the actions of infidels fails to qualify moral standards and lack moral 

value, while some of their actions may satisfy the standards and enjoy values of moral education. Ayatollah 

Misbah's view on moral education needs to be completed, and this article considers the criterion and 

standard of moral education as being the means for attaining nearness to God, and explains the goal of 

moral education in a way that the generosity of those like Hātam al-Ṭāʾī can enjoy the standard and value of 

moral education due to the goodness of the action. 

Keyword: ethics, moral education, criterion for ethics, criterion for moral education, Ayatollah Misbah. 
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 تفسیری دربارۀ تمایز حد نصاب اخلاق و تربیت اخلاقی
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 چکیده
داندددا امددا در مبا دد  الله مصباح به پیروی از مشهور اندیشمندان، علم اخلاق را دربردارندهٔ تربیت اخلاقی میآیت

ند. ایشان در فلسفهٔ اخلاق، ایمان به خدا و اعتقاد به قیامت را کفلسفهٔ اخلاق، تربیت اخلاقی را از اخلاق تفکیک می
داند، اما سخاوت غیرمسلمانانی همچون  اتم طائی را نیز دارای ارزش و تخفیددد در عدد اب  د نصاب اخلاقی می

شود، به اینکه  د نصاب اخلاقی، به شرایط لازم برای وصول به هدف نهایی اخلاق اطلاق میکند. باتوجهقلمداد می
سخاوت  اتم طائی که مؤمن نبوده است نباید ارزش و  د نصاب اخلاقی داشته باشد، پس تخفید در ع اب او چه 

اللدده توان در نظر گرفت؟ ایددن تیقیدد  بددا تفسددیری نددو از دیدددگاه آیتتوجیهی دارد و چه ارزشی برای سخاوت او می
کنددد کدده ایددن دو علددم، و تربیددت اخلاقددی اسددتفاده می  ها، از تمایز میان علم اخددلاقمصباح در پاسخ به این پرسش

کم در هدف، روش، واقعیت و  د نصاب متمایزند و براساس این تمایز،  ددد نصدداب و ارزش اخلاقددی بددرای دست
اعمال کفار وجود ندارد، اما برخی اعمال کفار امکان دارد  د نصاب و ارزش تربیت اخلاقی را داشته باشد. دیدددگاه 

ح در تربیت اخلاقی نیاز به تکمیل دارد که این نوشتار  د نصاب تربیت اخلاقی را، در مسیر وصول بدده الله مصباآیت
کند که سددخاوت افددرادی همچددون  دداتم طددائی ای هدف تربیت اخلاقی را تبیین میگونهداند و بهبودن میقرب الهی

 د. داشتن،  د نصاب و ارزش تربیت اخلاقی را دارا باشدلیل ُ سن فعلیبه
 الله مصباح.علم اخلاق، تربیت اخلاقی،  د نصاب اخلاقی،  د نصاب تربیت اخلاقی، آیتواژگان کلیدی: 
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 مقدمه

های اختیاری انسددان بدده شددمار علم اخلاق و تربیت اخلاقی، دو علم مربوط به صفات نفسانی و رفتار
ل بدده زندددگی م لددوب و سددعادت ها را برای وصددوروند که علم اخلاق، ارزش و لزوم آن صفات و رفتارمی

آیددد و تربیددت ل ا شناساندن فضایل و رذایل اخلاقی از کارکرد علم اخددلاق بدده  سدداب می  1کندامیتعیین  
شود که انسان را بدده های تربیتی، اعم از بینشی و گرایشی و کنشی اطلاق میاخلاقی نیز به مجموعه فعالیت

ها و چگددونگی قددرب بدده فضددایل بنددابراین شددیوه  2دهدددافضایل اخلاقی و دوری از رذایل اخلاقی سوق می
اللدده مصددباح ماننددد بسددیاری از شددود. آیددتاخلاقی و دوری از رذایل اخلاقی در تربیت اخلاقددی بیددان می

امددا  4ادر تعرید علم اخلاق، تربیت اخلاقددی را از علددم اخددلاق جدددا نکددرده اسددت  3اندیشمندان اسلامی
تبعیددت از مشددهور اندیشددمندان اخددلاق  بهد علم اخلاق در کتب ایشان توان ا تمال داد که اتخاذ تعری می

را متمایز از علم اخددلاق در نظددر   که در مبا   غیرتعرید علم اخلاق، تربیت اخلاقیبوده است، در الی
د است کدده ا کددام معتق های اخلاقی  دانستن جملهگرفته است. برای مثال، ایشان در تبیین اخباری و واقعی

دلیل تربیتی آن است کدده تدد  یر شود بهلات اخلاقی امری بیان میری استا اما اینکه گاهی جماخلاقی، خب
به دیدگاهی بیشتری دارد، نه از جهت اخلاقی آنکه  اکی از واقعیت دارد. عبارت ایشان چنین است: باتوجه

اخباری دانستیم، این  را در قیقت از سنخ قضایای  هاکه ما دربارۀ  قیقت جملات اخلاقی ارائه دادیم و آن
آید که چرا در بسیاری موارد برای بیددان ا کددام اخلاقددی از قالددب و هییددت انشددایی اسددتفاده پیش می  سؤال

شود؟... جملات امری و دستوری نسبت به قضایای خبری، ازنظر تربیتی نیددز نقددش مددؤ رتر و بیشددتری می
ایجدداد انگیددزۀ شود و هم سبب نان مربی میمتربی به جدیت و  قانیت سخدارند. هم موجب اعتماد بیشتر  

های اخلاقی.  ال آنکه، جملات خبری و توصیفی چنین نقشی ندارند یا در س ح قوی افراد برای انجام کار
   5کنند.بسیار ضعیفی آن را ایفا می

به   مسائل این دو علم پرداخت وتوان به  تر میرسد با تفکیک تربیت اخلاقی از اخلاق، دقی به نظر می
 د نصاب اخلاقی و تربیت اخلاقی، ازجمله مبا   اختصاصی این دو علم آمد.    فواید تفکیک علوم نائل

اما دربارۀ  ددد نصدداب  6دانداالله مصباح ایمان به خدا و روز قیامت را  دنصاب اخلاقی میاست که آیت

 
  .18، بنیاد اخلاقمصباح، . 1
  .11-9، لاقیتربیت اخ داودی،. 2
  .37، معراج السعادةنراقی، . 3
  .23-1/22، قرآن در اخلاقا مصباح، 10، اخلاق دروس فلسفۀمصباح، . 4
 .94، اخلاق  فلسفۀمصباح، . 5
  .171، دروس فلسفۀ اخلاقمصباح، . 6
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ست که در این تیقی  به یادشده بیثی ارائه نکرده اتربیت اخلاقی و چگونگی ا تساب  د نصاب دو علم  
 پردازیم.  ها میآن

های م کور، تبیینی از چیستی  د نصاب در مقدمه ضرورت دارد.  ددد نصدداب قبل از پاسخ به پرسش
انداختن میان امور است تا این امور با همدیگر معنای جداییاز دو کلمه تشکیل شده استا  د در لغت، به

رو، برخددی ازایددن  2سددازد.یددی را از اغیددار جدددا میسددت کدده قلمرومعنای مددرز ال ا  د به  1د،مخلوط نشون 
نصدداب نیددز   3انددد.معنای منتهای هر چیزی که فاصل میان دو چیز اسددت معنددا کددردهشناسان  د را بهلغت

آغاز هر  شود کهل ا  د نصاب هر قلمرویی به تعیین مرزی اطلاق می 4معنای آغاز هر چیزی آمده استابه
ات شتر در فقه به تعیین مرزی است که زکات به شتر تعل  دهدا برای مثال،  دنصاب زک چیزی را نشان می

شود که باید پرداخت گیرد، ل ا زمانی که شتر به دوازده نفر برسد ازنظرِ فقهی زکات اولیه بر آن واجب میمی
 شود.  

ایط لازم بددرای شودا بلکه شددردف اطلاق نمیشایان ذکر است  د نصاب، به هر مقدمۀ لازمی برای ه
طور که در گویندا زیرا اولًا  دنصاب غیر از مقدمات لازم استا همانایی را  دنصاب میتیق  هدف نه 

فقه برای دوازده شتر که  د نصاب زکات شتر است، برای مقدمه باید ده شتر و سدد س یددازده شددتر باشددد تددا 
نصاب اطددلاق ما به ده یا یازده شتر  د  د نصاب زکات میق  شود. ا  بالاخره به دوازده شتر موجود شود و

بدده هدددف آن علددم شودا بلکه  د نصاب هر علمددی باتوجددهشود، زیرا  دنصاب به مقدمه اطلاق نمینمی
دلیددل متعلدد  نیددت قرارگددرفتن، از آغدداز هددر علمددی ای است که بهگونهکند و جایگاه هدف بهتیق  پیدا می

آیدا ل ا تا هدف علم، متعل  نیددت لازم هر  رکتی به  ساب میود داشته باشد و از شرایط  ضرورتاً باید وج
قرار نگیرد، آن علم آغاز نشده است، اگرچه ممکن است برخی مقدمات ضروری آن علددم نیددز فددراهم شددده 

ثددال باشند اما  د نصاب آن علم هنوز میق  نشده است تا بتواند هدف آن علم را تیق  بخشددد. لدد ا در م
هددایی کدده آغدداز پرداخددت زکددات اسددت، اطددلاق رایط لازم برای  صول هدددف نزکات،  د نصاب به آن ش 

رو،  د نصاب، شرط لازم برای تیق  هدف نهایی دانسته شد.  انیدداً، در تبیددین  ددد نصدداب شود. ازاینمی
قددرار توجه به هر هدفی  تی اهداف متوسط م رح نشد، بلکه توجه بدده هدددف نهددایی مددلاب  ددد نصدداب 

ی باشند برای آن علددم مفیدنددد والا هدددف آن علددم بدده سط اگر در راستای هدف نهایگرفتا زیرا اهداف متو
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بسددا مددا را از هدددف طور مستقل هدف نهایی قرار گیرنددد، چددهروندا چراکه اگر اهداف متوسط بهشمار نمی
دلیددل و سددخاوت بدده کنند. برای مثال، هدف اخلاق، قددرب الهددی فاعددل اخلاقددی اسددتاصلی علم دور می

تواند هدف متوسط قرار گیرد تا فاعل اخلاقی را به قرب الهددی برسدداند. اگددر زابودن میهی و کمالمیبوب ال
کسی سخاوت را هدف نهایی قرار دهد، از ابتدای رفتار سخاوتمندانه، قرب الهی میق  نشده اسددتا زیددرا 

رسدداند الهددی میبه اینکه انسان را به قرب  ، بلکه سخاوت باتوجههدف متوسط نیستبه طور ذاتی  سخاوت  
ستا ل ا اگر سخاوتمند بود و به دشمنان خدا نیز سخاوت ورزید، این شخص به قرب الهی هدف متوسط ا

نرسیده است، بلکه اگر کسی برای هدفی غیرقرب الهی به غیردشمنان خدا سخاوت بورزد نیز موجب قددرب 
است و فعل سددخاوت منددوط بدده  شودا زیرا از این سخاوت، قصد قرب الهی نداشتهیالهی فاعل اخلاقی نم
بددودنِ دیگددر، آنچدده متوسددطعبددارتالهی باشد، موجب تیق  هدف اخلاق است. بهاینکه در راستای قرب  

بودن بودن آن و توجه به مفیدبودن آن برای هدف نهایی است، نه غایتکند، واس ههدف متوسط را  ابت می
ز هدددف شود که انسددان را ارد موجب عُجب فاعل میرو، سخاوتی که غایت و هدف نهایی قرار گیازاین  آن.

 سازد. اخلاق دور می
به دو نکتۀ فوق،  د نصاب اخلاقی شرط لازم برای وصول به هدف نهایی دانسته شد. باید توجه باتوجه

تا ل ا برخی روایات،  دداکی از ایددن معنای نداشتن م ل  ارزش نیسداشت نداشتن  د نصاب اخلاقی به
هددا مفیددد کدده در تخفیددد عدد اب آن  ست برخی کفار، صفاتی مانند سخاوت را دارا باشنداست که ممکن ا

و اطعددام بسددیار  1کدده دربددارۀ ارزشِ سددخاوت  دداتم طددائیارزش نیسددتا چنانخواهد بود، ل ا فعلشان بی
این است که آیددا  ددد نصدداب اخلاقددی غیددر از آن   روایاتی نقل شده است. اکنون پرسش  2جدعانبنعبدالله
الله مصباح معتقد است یا اینکه ارزش رفتار سخاوتمندانهٔ کافر، ارزشی غیر از اخددلاق است که آیت  چیزی
 دارد؟ 

و تناسب میان رفتددار اختیدداری و هدددف قلمددداد   3آیت الله مصباح ارزش را تقریباً مساوی با م لوبیت
باشد، دارای  ددد نصدداب  رفتاری  سن فعلی داشته باشد و  سن فاعلی نداشتهو معتقد است اگر    4کندمی

بنابراین، بررسی دیدددگاه ایشددان در تمددایز  ددد نصدداب و   5شود.میسوب نمی  ارزش اخلاقی نیست، اما بی
ارزش در اخلاق و تربیت  ائز اهمیت استا زیرا از جهتی ا کام اخلاقی برای کمال انسانی مفید است و 
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ی نفی کرد و از جهت دیگر، تربیددت اخلاقدد   توانکم در اکتساب  د نصاب آن را نمیها دستاندغدغۀ انس
نظر بسددیاری از اندیشددمندان قددرار دارد و بددهنیز ازنظر اینکه وظیفۀ اخلاقی انسان میسوب می تبدد  شود مدددظ

 ها نیز  ائز اهمیت است. اخلاق و تربیت اخلاقی،  د نصاب و ارزش در آن

 قعلم اخلا. 1

ین شددود کدده بددرای تدد ماین تیقی  به دانشی اطلاق میطور که در مقدمه بیان شد، علم اخلاق در همان
دیگددر، عبددارتبدده 1کند.های اختیاری انسان را بیان میزندگی م لوب، ارزش و لزوم صفات نفسانی و رفتار

به هدف علم اخلاق ز باتوجهشناساند، فضایل و رذایل اخلاقی نیعلم اخلاق، فضایل و رذایل اخلاقی را می
گددرای اخلاقددی اسددت و الله مصباح مانند مشهور اندیشمندان مسددلمان، غایددتا آیتشوندا زیرشناخته می

 کند. فضایل و رذایل اخلاقی را براساس غایت واقعی اخلاق تبیین می
ت و  ددد خصوص در تبیین و فهم ارزش اخلاقی، جایگاه نیدد هدف نهایی اخلاق از جهات گوناگون به
معنای عددام کدده شددامل الله مصباح ارزش اخلاقی بهآیتدگاه  نصاب اخلاقی  ائز اهمیت استا زیرا در دی 

کند که مبیّن راب ۀ تناسب و ضرورت میان خوب و بد و باید و نباید است، از ضرورت بالقیاسی  کایت می
آیدا ل ا ایشددان به  ساب می  و هدف متعل  نیت فاعل در افعال اختیاری  2فعل و هدف نهایی اخلاق است

یزۀ انجام کار اختیاری است که هیچ کند. منظور از نیت، انگساس متعل  نیت تبیین میارزش اخلاقی را برا
و منظور از ُ سن فدداعلی، کمددال  قیقددی بشددر را علددت غددایی و   3شودکار اختیاری بدون انگیزه انجام نمی

 هدف فاعل اخلاقی از انجام کار، کمددال  قیقددی خددودشهدفِ انجام فعل اختیاری قراردادن استا یعنی  
. پس هدددف اخددلاق و کمددال  قیقددی انسددان، از است که هدف  قیقی اخلاق، کمال فاعل اخلاقی است

همچنین  د نصاب اخلاقی شرط لازم برای   4شود.طری  نیت و اراده و توجه برای نفس انسانی  اصل می
ل ا توجه شود که مرتبط با هدف و نیت فاعل اخلاقی استا  یوصول به هدف نهایی اخلاق در نظر گرفته م

 علی و  د نصاب اخلاقی اهمیت دارد. به هدف نهایی، در تبیین ارزش و  سن فا
هدف و غایت علم اخلاق، رسیدن به زندگی م لوب و سعادت اسددت کدده در چیسددتی ایددن سددعادت، 

ق نیددز در مکاتددب اخلاقددی، گوندداگون تعیددین تب  آن،  د نصاب اخلاهای گوناگونی وجود دارد و بهدیدگاه
شدنی و مقبول اسددلام اسددت، قددرب بدده کمددال اما آنچه از طری  عقل برای چیستی سعادت ا بات  شودامی
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شددود و براسدداس ایددن هدددف،  ددد نصدداب که سعادت انسان میسوب می  1م ل  یا همان قرب الهی است
شددودا لدد ا بددرای اخلاق اسددت، مشددخص می  اخلاقی که شرط لازم برای وصول به سعادت و هدف نهایی

 آید. علی به دست میتی  د نصاب اخلاقی، توجه به هدف اخلاق و  سن فاوصول به چیس
بدین   2شوداالله مصباح معتقد است قرب الهی و سعادت ابدی با  سن فعلی و فاعلی  اصل میآیت

که  سن فاعلی با هددر عملددی آنجاییبیان که، ارزش اخلاقی در اصل تاب  نیت و  سن فاعلی است، اما از
تددوان  سددن کند تا توجدده دهددد بدده شددرطی میسن فعلی را نیز شرط قرب الهی قلمداد میتناسب ندارد،  

فاعلی داشت که فعل متناسب با قرب الهی را ایجاد کنیما پس برای وصول به هدددف اخددلاق، بددر دو مددورد 
ه صددادر شود: یکی صلا یت فعل بما أنّه فعلا یعنی  تکیه می  سن فعلی و دیگری، صلا یت فعل بمددا أنددّ

ی باشد، اما ُ سن فاعلی نباشد کمددالی بددرای نفددس الفاعلا یعنی توجه به  سن فاعلی. اگر ُ سن فعل  عن
شودا کند، مگر در مواردی که اشتباه شود، مثل مواردی که در اصول فقه ُ سن انقیادی نامیده میایجاد نمی

 سددن انقیددادی دارد  کنددد کدده چددونوبی انجام دهد ولی در عمل اشتباه میخواهد کار خیعنی شخصی می
بایست اما آنچه می  3دنبال نداشته باشدااگرچه آ ار وضعی  سن فعلی را به  کند.کمال برای نفس ایجاد می

گاهانه و طب  خواست فاعل مختار انجام می گیرد که ا ر اختیدداری آن میور بی  قرار گیرد فعلی است که آ
 ایی در  صول هدف نهایی اخلاق دارد. سزشود، ل ا  سن فاعلی ت  یر بهاخلاق ظاهر می در

گوندده تبیددین کددرد کدده یکددی از توان ایددندیگر، ارتباط  سن فاعلی و هدف نهایی اخلاق را میعبارتبه
ه  سددن الله مصباح نقش اساسی در اخلاق دارد این است کدد ای که  سن فاعلی از منظر آیتترین ادلهمهم

دهی فعل اخلاقددی که از زمان انجام فعل اخلاقی در شکل  فاعلی، همان توجه به هدف نهایی اخلاق است
اللدده طور کدده آیددتت  یر دارد. اگرچه امکان دارد در ظاهر فعل تغییری ایجاد نکند، اما  سددن فدداعلی همددان

 سازد. فعل را می و باطن و شاکلۀ اصلی  4شودمصباح معتقد است روح فعل اخلاقی میسوب می
و  سددن فعلددی را از   5کندفعلی را در طول  سن فاعلی تبیین می  باح  سنالله مصبه اینکه آیتباتوجه

 7داند،که راب ۀ نیت و فعل اخلاقی را راب ۀ  قیقی و تکوینی میطوریبه  6داند،مقتضیات  سن فاعلی می
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 باشد اما  سن فعلی وجود نداشته باشد؟ آیا در این صورت امکان دارد که  سن فاعلی وجود داشته 
رسددد و بدده نظددر می 1توان برداشددت کددرد: پاسددخ اول مثبددت اسددتالله مصباح دو پاسخ میآیتاز بیان  

به اینکه  سددن انقیددادی امکددان وقددوعی کردن با نظر مشهور قصد شده استا بدین بیان که، باتوجههمراهی
فعددل مقددرب کند و ا را دارد اما در تعیین مصداق اشتباه میمعنای اینکه شخصی قصد اطاعت از خددارد، به

اه اگر از روی تقصیر باشددد کدده مسددلماً تدد  یر  سددن فدداعلی را دهد، این اشتبالهی را صییح تشخیص نمی
نخواهد داشت و کمال  قیقی  اصل نخواهد شدا زیرا با تقصیر خود نشان داده اسددت کدده  سددن فدداعلی 

ر وضددعی ر وضعی دارد، این آ ددابه اینکه هر عملی آ ااز روی عمد نباشد باتوجه  نداشته است. اما اگر اشتباه
دلیددل مقصددرنبودن مگر آنکه بیان شود ایددن آ ددار بدده  2،شود ت  یر واقعی  سن فاعلی  اصل نشودسبب می

 شود. توسط خداوند متعال جبران می
تکوینی و  قیقی نیت و فعل شود این است که راب ۀ پاسخ دوم که پاسخی فلسفی و دقی  میسوب می

در تشخیص مصداق فعددل  سددن و هیچ استثنایی ندارد و اگر شخصی از روی تقصیر پ یریم  اخلاقی را می
اشتباه کند، در قیقت نیت تقرب الهی میق  نشده است. پددس  سددن فدداعلی وجددود نداشددته اسددت و در 

ی کدده نتیجددۀ واقعددی اخلاقددی صورت اشتباه غیرعمدی، نتیجۀ واقعی اخلاق میقدد  اسددتا زیددرا آن چیددز
و آ ددار  3شددودمیقدد  می بر روی نفس است که با اطاعت و ُ سن فاعلی، کمددالشود ا ر نیت  میسوب می

آید. اما درب این پاسخ دوم بدده میزانددی مادی فعل اخلاقی، از آ ار اخلاقی و سعادت  قیقی به  ساب نمی
شددود معتقد است ایددن را بدده ایددن سددادگی نمی  الله مصباحسخت و انتقالش به دیگران دشوار است که آیت

 الله مصباح این بوده است که امکان سوءاستفاده از آن وجود دارد. شاید منظور آیت 4یان کرداب جاهمه

 (نقش هدف در حد نصاب اخلاقی. حد نصاب اخلاقی براساس هدف اخلاق )2

 د نصاب اخلاقی و راب ۀ آن بددا   بعد از تبیین جایگاه  سن فاعلی و هدف علم اخلاق، اکنون جایگاه
معنای شرط لازم برای وصددول بدده هدددف نهددایی شود.  د نصاب اخلاقی بهتبیین می   سن فاعلی و هدف

هددای اختیدداری  ددائز رو، توجه به هدف نهایی اخددلاق و میددزان ت  یرگدد اری آن در رفتاراخلاق استا ازاین
ان علددت غددایی، متعلدد  نیددت فاعددل آن رفتددار قددرار عنددواهمیت است. هر رفتار اختیاری هدفی دارد که بدده
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های اختیاری خود متناسب با نیازی که دارد هدفی را دیگر، هر فاعل مختاری برای رفتارعبارتبه  1گیرد.می
گیرد که به آن میبت داردا زیرا انسان  ب ذات دارد و اموری کدده دفدد  نیددازی نکنددد و میبددوب در نظر می

از جهتددی منفددور باشددد امددا از آن گیرند. البته امکان دارد برخددی امددور ی قرار نمینباشد، هدف رفتار اختیار
گیرد. اگرچدده ممکددن اسددت ایددن رسد، مورد میبت و هدف قرار مینظر می  زا بهل کمالجهتی که برای فاع

، آن داندددکمال، کمال مظنون و غیر قیقی باشد، اما از آن جهت که فاعل، آن را ملایم و مناسب با خود می
خواهی و  ب به رار داده است. بنابراین،  ب ذات، منش  کمالرا کمال دانسته و هدف رفتار اختیاری خود ق

کمال است و کمال نیز صفت وجودی ملایم با ذات فاعل است کدده منشدد  انجددام کددار اختیدداری در انسددان 
   2شود.می

ستا بلکه وصددول بدده کمددال اصددیل های اختیاری در اخلاق، هر کمالی و دف  هر نیازی نیهدف رفتار
در تعرید کمال  قیقی معتقد ح  الله مصباشود. آیتست که کمال  قیقی نامیده میانسانی هدف اخلاق ا

کمال  قیقیِ هر موجودی عبارت است از آنچه آخرین فعلیت آن موجود اقتضای رسیدن بدده آن را است که  
سان در قرب وجودی ممکن به کمددال م لدد  اسددتا دادن و کمال انبرای مثال، کمال سیب در سیب  3دارد.

غیر قیقی اگر به هدف وصول به کمال  قیقددی  قیقی در مقابل کمال غیر قیقی است که این کمال کمال  
 4شددوداشود، اما اگر در راستای کمال  قیقی نباشد کمال اخلاقی میسددوب نمیباشد، کمال میسوب می

هددای شددود و کمالن اسددت هدددف اخددلاق میسددوب میکمال اصیل انسددانی کدده کمددال  قیقددی انسددال ا  
 اند. قیقی اگر در راستای آن کمال  قیقی باشند هدف اخلاغیر ق 

طور که بیان شد منظور از  د نصاب اخلاقی، تعیین شددرط لازم بددرای وصددول بدده هدددف نهددایی همان
و قرب الهی بدددون   به کمال  قیقی انسان، قرب الهی دانسته شداخلاق است و هدف نهایی اخلاق باتوجه

خدا و اعتقاد بدده قیامددت   شودا ل ا  د نصاب اخلاقی، ایمان بهمت میق  نمیایمان به خدا و اعتقاد به قیا
شودا بدین بیان که، هر فعلی که موجب تقددرب است و از همین  د نصاب، ارزش اخلاقی افعال تعیین می

 ی شود ارزش اخلاقی منفی دارد. شود ارزش اخلاقی مثبت دارد و اگر موجب بُعد اله الهی می

 . تربیت اخلاقی3

تربیت اخلاقی ازجمله اقسام تربیت است و به  وزه و قلمروِ خاصددی از تربیددت مربددوط اسددتا یعنددی 
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اندیشمندان بددرای کند.  شود،  وزهٔ خاصی از تربیت را بررسی میبودن میزمانی که تربیت مقید به اخلاقی
یل اخلاقددی و دورکددردن اند، اما کیفیت اکتسدداب فضدداگوناگونی ارائه دادههای  تعرید تربیت اخلاقی تبیین

توان دانشی دانست رو، تربیت اخلاقی را میازاین 1دانندانفسانی را از وظاید علم تربیت اخلاقی می  رذایل
سددمت فضددایل کنددد تددا او را بددههای گوناگون پرورش بینشی و گرایشی و کنشددی متربددی را بیددان میکه شیوه 

این، هدددف تربیددت اخلاقددی در مسددیر قددرب الهددی خلاقی و دورشدن از رذایل اخلاقی سددوق دهددد. بنددابرا
ای از قرب را کسب نکند، اما به همین مقدار که بدده فتنِ متربی است که ممکن است متربی هیچ درجهقرارگر

  .تشود به همان مقدار، هدف تربیت اخلاقی میق  شده اس هدف اخلاق و قرب الهی نزدیک می
تربیددت  توان بیان کددرد دربددارۀ نیددت اسددت. نیددت دری میاولین تمایزی که برای اخلاق و تربیت اخلاق

نظر قرار می گیردا نیت مربی و نیت متربی. اما در اخلاق، تنها به نیت فاعل اخلاقددی اخلاقی از دو جنبه مدظ
نیت ملاب نیست، اما اگر از جهددت که اولًا در تربیت، شود، در الیاز جهت کمال فاعل اخلاقی توجه می

سددمت کمددال لاقی، نیت مربی باید »بددهکندا  انیاً در تربیت اخاست نیت اهمیت پیدا میاخلاقی نگریسته  
ای نیددت کنددد کدده فعددل او هددم از گونددهکردن متربی« مقصود باشد. ل ا مربی اخلاق باید بهاخلاقی هدایت

توانددد متربی مفید باشددد. بددرای کسددب دو جهددت میجهت اخلاقی خودش و هم از جهت تربیت اخلاقی  
رو، کنم تا پسندیدهٔ خدا شددوما ازایددنسندد هدایت میپن نیت کند که متربی را برای فضایلی که خدا میچنی

بر تربیت، اخلاقی نیز میسددوب تا فعل او افزون  2ممکن است نیت قرب الهی را برای مربی ضروری بدانیم
 شود.  

ارد و به اهداف اخلاقددی مربددی توان مواردی را تصور کرد که متربی نیت تقرب نددربارۀ نیت متربی می
شدن قدم بردارد، لدد ا ممکددن اسددت اشد و بدون توجه به هدف مربی، در مسیر اخلاقینیز توجهی نداشته ب

لیاظ اخلاقی ارزشی نداشته باشد و  د نصاب اخلاقی نیز  اصل نشود امددا عمل متربی از این جهت، به
کردن متربی است، میق  شده است. پددس از سمت اخلاق  رکتهدف مربی، که ارتقای متربی و به  چون

شدن، در مسیر اخددلاق قددرار گرفتدده جهت تربیت اخلاقی مفید استا زیرا متربی با انجام مقدمات اخلاقی
رد و عملددی کدده رو،  سن فاعلی نداقصد قرب الهی رفتار نکرده باشد. ازایناست. پس امکان دارد متربی به

دلیل  سددن شد، موجب تقرب نخواهد شد و  د نصدداب اخلاقددی را ندددارد، امددا بدده سن فاعلی نداشته با
گدداه بددا متناسددبتواند موجب نزدیک داشتن و عنادنداشتن میفعلی سددازی شدن متربی به    شود و ناخودآ

شدن متربی به  دد ، شت که نزدیک شدن  رکت کند. البته باید توجه دارفتار با قرب الهی، در مسیر اخلاقی
 

  .11-9، تربیت اخلاقیداودی، . 1
 .741-22/740، مجموعه آثارم هری، . 2



             117 /مصباح اللهتیاز منظر آ یاخلاق  ت یحد نصاب اخلاق و ترب ز یتما ۀ دربار یریتفس ؛احمدی               

 

کردن استا زیرا ممکن است مقدمۀ  د نصاب اخلاقی را کسب کددرده از  د نصاب اخلاقی را کسب  غیر
 باشد. 

شدددن قدددم در پاسخ به این پرسش که چ ور ممکن است کسی که نیت تقرب ندارد در مسددیر اخلاقددی
سنخ با کمال ی، همهای متناسب با کمال اصیل انسانارتوان چنین بیان کرد که: انسان با انجام رفتبردارد، می

دنبال  قیقت است اگر سمت کمال ج ب خواهد شد. برای مثال، کسی که بهشدن، بهسنخشود و با هممی
شددناس و شددود،  دد خددواهی کدده در او ایجدداد میمدارانه و   به رفتار   نیت تقرب نداشته باشد باتوجه

کند، ل ا تقددرب بدده  دد  تددام را گرایش پیدا میود و به کمال م ل  که    تام است  ش نیو اتمّ میگرا به  
 کند. تدریج کسب میدهد و  د نصاب اخلاقی را بهمتعل  نیت خود قرار می

تددر از اخددلاق هاست. قلمروِ تربیت اخلاقی گسددتردهدومین تمایز اخلاق و تربیت اخلاقی در قلمروِ آن
شددود، بلکدده دارد که اخلاقی میسددوب نمی  اولین تمایز بیان شد مواردی وجود  طور که دراستا زیرا همان

شدددن لزومدداً دیگر، بددرای اخلاقددیعبارتآید. بهشدن است اما تربیت اخلاقی به  ساب میمقدمۀ اخلاقی
داشتنِ متربی لازم نیست، بلکدده گدداهی  سددن فعلددی رفتددار بدده شددرط قددبح نیت تقرب الهی و  سن فاعلی

شدن و سعادت ابدی پیداکردن مفید تای پ یرش    و اخلاقیسازی انسان در راس شتن برای آمادهندافاعلی
داشددتن بددرای شود، اما در اخلاق، نیت تقرب الهیشدن میسوب میاست که همین مقدار، مقدمۀ اخلاقی

 وصول به سعادت ضروری است. 
ر که علددم اخددلاق بددرای شناسددایی طوهاست. همانسومین تمایز اخلاق و تربیت اخلاقی در روش آن

تربیت اخلاقی  1جوید،های تجربی، شهودی، عقلی کشفی و نقلی مدد میل و رذایل اخلاقی از روش فضای
اللدده کند. اما در نظریۀ اخلاقددی آیتشدن استفاده میسمت اخلاقیها برای ارتقای متربی بهنیز از این روش 

های دستوری و روش عقلی دکه ایشان استفادۀ عملی از بایرتیمصباح انشا و اعتبار جایگاهی ندارد، درصو
  2داند.در جعل و اعتبار در تربیت اخلاقی را ممکن می
هاسددت کدده ذیددل های فوق مرتبط است، در  ددد نصدداب آنچهارمین تمایز اخلاق و تربیت که با تمایز

 شود. عنوان  د نصاب تربیت اخلاقی به آن پرداخته می

 ییت اخلاقی براساس هدف تربیت اخلاق. حد نصاب ترب4

به اینکه  د نصاب هر علمی شرط لازم و نه کافی برای  صول هدف نهایی آن علم دانسته شد. باتوجه
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هدف نهایی تربیت اخلاقی با هدف اخلاق متمایز است، ل ا  د نصاب آن نیز متمایز خواهد بددود. هدددف 
رساندن متربددی ست و ممکن است مربی از روشی برای  تربیت اخلاقی، رساندن متربی به اهداف اخلاقی ا

به این هدف استفاده کند که متربی به این هدف توجهی نداشته باشد. بنابراین، توجه به هدف نهایی تربیددت 
اخلاقی در متربی برای داشتن  د نصاب اخلاقی شرط نیست، بلکه تلاش وی در راستای هدف باشد کافی 

همین که متربی از لیاظ وجددودی بدده سط را هدف نهایی لیاظ کرده باشد،  است. اگرچه متربی اهداف متو
شود برای مربی کافی است. اگرچه متربی به هدف اخددلاق یددا هدف یا  تی  د نصاب اخلاقی نزدیک می

گیددرد و  تی به  د نصاب اخلاقی هم نرسد، بلکه عمل مربی و متربی در قلمروِ تربیددت اخلاقددی قددرار می
متربی را در قلمروِ تربیت اخلاقددی قددرار دادا لدد ا توان عمل  ن به  د نصاب اخلاقی میشدصرف نزدیک به

بر اینکه، مربی برای رساندن متربی به اهداف اخلاقی امکددان دارای  د نصاب تربیت اخلاقی است. افزون
تربیددت دارد  د نصاب اخلاقی را نداشته باشد اما در مسیر وصول به اهداف اخلاقی  رکت کنددد. لدد ا در  

 تنِ مربی نیز ملاب نیست. داش اخلاقی،  د نصاب اخلاقی
الله مصباح صفات و رفتار اختیاری را به تفکیک علم اخلاق از علم تربیت اخلاقی است که آیتباتوجه

قددبح فدداعلی اسددت در عددین  ددد زند اما دارای  سن فعلی و عدمکه از روی ایمان به خدا و قیامت سر نمی
داشتن برای در مسیر وصول به  ددد نصدداب سن فعلیزیرا    1دانداشتن، دارای ارزش میندانصاب اخلاقی

دلیل نداشتن،  د نصاب اخلاقی را ندارد، اما بهدلیل  سن فاعلیاگرچه به شود.بودن میسوب میاخلاقی
بودن دارای  ددد نصدداب تربیددت اخلاقددی اسددت و از جهددت تربیددت در مسیر وصول به  د نصاب اخلاقی

 قی دارای ارزش مثبت است. اخلا

 الله مصباحی دیدگاه آیت. بررس5

رسددد تفکیددک شود، اما به نظددر میالله مصباح در تمایز قلمروِ اخلاق و تربیت پ یرفته میعملکرد آیت
 یثیات دیگر اخلاق و تربیت مانند اهداف، تعیین دقی  قلمروِ واقعیات و  ددد نصدداب ایددن دو علددم بددرای 

اللدده مده است. ل ا به نکاتی در راستای دیدگاه آیددتن ضروری است که در بیان ایشان نیاتکمیل دیدگاه ایشا
شودا نکتۀ اول، تمایز هدددف علددم اخددلاق از هدددف تربیددت اخلاقددی مصباح و تمایز این دو علم اشاره می

 دانددد ضددروری اسددت کدده دربددارۀالله مصباح هدف نهایی اخلاق را قرب الهی میطور که آیتاست. همان
توانددد هدددف بددودن میرسد در مسیر وصول بدده قددرب الهیه نظر میهدف تربیت اخلاقی نیز بی  شود. ب

تربیت اخلاقی قلمداد شود تا کسی را شامل شود که هنوز به قرب الهی نرسیده است و نیت تقرب ندارد اما 
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ورتی ندارد که هدف در مسیر قرب الهی استا زیرا تربیت اخلاقی شامل مربی و متربی است که متربی ضر
کند که هایی استفاده میقصد وصول به هدف از راهکارایی خود بداند، بلکه گاهی مربی بهاخلاق را علت غ

رو، برخلافِ اخلاق که ت  یر هدف اخلاق در سمت اخلاق سوق دهد. ازاینمتربی را بدون التفات متربی به
اخلاقددی بددر میت بیشددتری دارد تدد  یر هدددف تربیددت فاعل اخلاقی اهمیت دارد، در تربیت اخلاقی آنچه اه

سمت اخلاق سوق دهد. بنابراین، تبیین تمایز اخلاق و تربیددت اخلاقددی در مصددداق متربی است که او را به
 هدف و قلمروِ آن و تمایز میان کارکرد هدف در اخلاق و تربیت اخلاقی اهمیت دارد. 

ه قیامددت قلمددداد خلاقی را ایمان به خدا و اعتقاد بدد الله مصباح  د نصاب انکتۀ دوم این است که آیت
داشتن ارزش در یک معنا بددا کرده است، اما دربارۀ  د نصاب تربیت اخلاقی تصرییی نداردا بلکه تناسب

نداشتنِ برخی افعال بر  د نصاب اخلاقیالله مصباح مبنی د نصاب سبب شد که نویسنده دلیل کلام آیت
های اختیاری داشتن هدف نهایی در رفتاروبیتمعنای م لبررسی کند. ارزش اگر بهها را  داشتن آناما ارزش 

ها متفدداوت خواهددد بددود. اگددر گفتدده شددود کددار به تمایز اهداف آنباشد، در اخلاق و تربیت اخلاقی باتوجه
ی رسدداند و در تربیددت اخلاقدد »الد« ارزش دارد، در اخلاق یعنی این کار فاعلش را به هدف قرب الهی می

دهد. اگرچه امکان دارد او را به اخلاق نرساند و ی وصول قرب الهی قرار مییعنی این کار متربی را در راستا
تر کندا ل ا اگر رفتاری اعم از جوار ی و جوانیی، فاعل را به هدفا یعنی قرب الهددی برسدداند فقط نزدیک 

الهی قرار دهد،  د نصاب تربیددت   دارای  د نصاب اخلاقی است و اگر نرساند اما در راستای وصول قرب
طور کدده ارزش و  ددد اند. همددانلاقی را دارد، ل ا ارزش و  د نصاب اخلاقی از جهت مصداق مساویاخ

ها  د نصاب الله مصباح که »برخی رفتاراند. ل ا بیان آیتنصاب تربیت اخلاقی از جهت مصداق مساوی
 که ارزش تربیت اخلاقی دارد. گونه تفسیر شد اخلاقی ندارد اما ارزش دارد« این

تددوان اسخ به این پرسش که چرا  سن فعلیِ بدون  سن فاعلی را قددرب الهددی قلمددداد نکنددیم، میدر پ
شود یا غیراختیاری میقدد  چنین بیان کرد که کسی که نیت قرب الهی ندارد این هدف برای او یا میق  نمی

وب غیراختیدداری میقدد  شددود، اخلاقددی میسدد  که میق  نشود بیثی نیست امددا اگددرشود که درصورتیمی
 کردن هدف است. شودا زیرا شرط لازم برای اخلاق، اختیاری کسبنمی

توانند کار اخلاقی انجام دهند های مؤمن و مو د میالله مصباح انساننکتۀ سوم اینکه، در دیدگاه آیت
شددوند و نیددت در ارزش کددار یو به هدف اخلاق برسند، زیرا فضایل اخلاقی براساس تو یدمیوری معنا م

تواند متربی اخلاق باشد و در راسددتای اخددلاق اما در تربیت اخلاقی، هر شخصی می  1مؤ ر استااخلاقی  
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شود و او را در مسیر وصددول بدده قددرب قدم بردارد، چون کار مثبت تربیت اخلاقی از هر شخصی پ یرفته می
که  سن فعلی رفتار ای اخلاق و تربیت اخلاقی این است هدهد. ل ا یکی از فواید تبیین تمایزالهی قرار می

 داند. کند، بلکه از جهت تربیتی مهم و وصول او به اخلاق را ممکن میغیرمؤمن را رد نمی
ارتبدداطی م لدد  ایددن دو علددم نیسددتا بلکدده معنددای بینکتهٔ آخر اینکه، تکیه بر تمایز این دو علددم، بدده

 علم اخلاق، علم و شناخت بددرای مهم و بسیار استا مانند اینکه اولاً مشترکات و مرتب ات این دو علم نیز  
های اختیاری استا  الثاً شودا  انیاً موضوع هر دو، صفات نفسانی و رفتارعلم تربیت اخلاقی میسوب می

 تلاش هدفمند، در اخلاق و تربیت مؤ ر است. 

 گیرینتیجه

قالدده هددای علددوم مفیددد اسددت کدده در ایددن میک تفکیک علم اخلاق از تربیت اخلاقی ماننددد دیگددر تفک
شددود. اگرچدده کم یکی از فواید آن، که تمایز در  د نصاب اخلاق و تربیت اخلاقی است، واضددح میدست

شودا امددا علددم های اختیاری انسان دانسته میموضوع علم اخلاق و تربیت اخلاقی، صفات نفسانی و رفتار
شدددن و گونگی متصدددقی و تربیت اخلاقی با هدف تبیین چاخلاق با هدف شناخت فضایل و رذایل اخلا

 تفکیک را دارند. کننده قابلیتبخش و رهاشدن از صفات هلابگرویدن به صفات نجات
الله مصددباح آیتمعنای شرط لازم اختیاری برای سعادت ابدی است که از منظر  د نصاب اخلاقی، به

تددر از آن ارزش کدده کمطددوریقی دانسته شددده اسددت، بددهیزدی، ایمان به خدا و روز قیامت  د نصاب اخلا
اخلاقی نداردا زیرا  سن فاعلی در اخلاق، مشروط به ایمان به خدددا و روز قیامددت اسددت. اگرچدده ایشددان 
 سن فاعلی را برای وصول به  د نصاب اخلاقی لازم دانسته استا اما  سن فعلی بدون  سن فدداعلی را 

یددر  ددد نصدداب اخلاقددی دارنددد کدده هددایی زها ارزش ، بلکه برخی از آنکندنیز خالی از ارزش قلمداد نمی
های تربیت اخلاقی نامید که  د نصاب تربیت اخلاقی را دارندددا زیددرا انسددان را بددرای توان آن را ارزش می

 شود. ترقیات معنوی و انسانی آماده کنند و این از اهداف تربیت اخلاقی میسوب می
 کند: تر میلاق واضحدن ایمان به خدا و قیامت را در اخبوموارد ذیل، دلیل  د نصاب

ای از کمددال اخلاقددی اعتقاد همددۀ اندیشددمندان اخددلاق ذرهأ. مواردی که  سن فعلی وجود دارد اما بدده
همراه سوء فاعلی، مانند ریا موجود نیست، بلکه هلاکت اخلاقی وجود داردا مانند اینکه این  سن فعلی به

علی  اصل بود، نباید این مددوارد، غیراخلاقددی اگر  د نصاب اخلاقی باوجود  سن ف وجود داشته باشد که
 میسوب شود. 

دلیددل قاصددربودن  اصددل ب. مواردی که  سن فاعلی وجود دارد اما  سن فعلی یا امکان ندارد یددا بدده
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اگددر زنددد.  شود، واقعیت اخلاق موجود است با اینکه  سن فعلی نیست ضرری به واقعیت اخلاق نمینمی
که در ایددن مددوارد ، بدون آن نباید واقعیت اخلاق میق  شود، در الی سن فعلی  د نصاب اخلاقی باشد

 شود. واقعیت اخلاق میق  می
ها نیت سوئی ندارد امددا  سددن فدداعلی هددم هایی که  سن فعلی دارند و فاعل آنشایان ذکر است رفتار

شوند و امکان  صول به نیت سنجیده میها باتوجهفتارندارد، چون تقرب الهی را نیز قصد نکرده است این ر
 متعل  نیت به شرط نبودن مان  وجود دارد، اما دلیلی وجود ندارد که هدف نهایی اخلاق نیز میق  شود. 

کنددد بددر گ اری و داوری اخلاقی، کار شخصی را که برای غنای فقرا انفاق میهر انسانی در مقام ارزش 
معنددای دارابددودن  ددد نصدداب دهد. این ترجیح، بهمیکردن برای ریا و آزار فقرا ترجیح  نکردن یا انفاقانفاق

معنای امکان بیشتر برای  صول این  دنصاب استا زیرا فعل اختیاری انفاق از آن اخلاقی نیست، بلکه به
 سددن توان با نیت تقرب انجام شود و متناسب با قددرب الهددی اسددت دارای جهت که از افعالی است که می
لی انجام نشود بددرای تربیددت اخلاقددی مفیددد اسددت و دارای ارزش تربیددت فعلی است، ل ا اگر با  سن فاع

 اخلاقی است. 
بودنش، توان دارای ارزش منفی دانستا زیرا از جهت فعددلدر هر صورت، انفاق برای غنای فقرا را نمی

اخددلاق دارد. امددا بایددد توجدده   با هدف وصول به قرب الهی متناسب است و از همین جهت  سن فعلی در
تددوان اخددلاق را شود،  سددن فدداعلی در اخددلاق اسددتا لدد ا نمیکه آنچه روح اخلاق میسوب میداشت  

الیدوث و رو انیةالبقاسددتا زیددرا وجددود الیدوث و رو انیةالبقاء دانست، بلکه اخلاق رو انیةجسمانیة
انگیددزه  فعلی وجود داشته باشد تا با ایجددادآید باید قبل از  سن   سن فاعلی که روح اخلاق به  ساب می

به اینکه روح اخلاق، یعنی  سن فاعلی، همان علددت غددایی اسددت و سبب تیق   سن فعلی شود. باتوجه
علددت غددایی قبددل از فعددل بددرای ایجدداد انگیددزۀ انجددام فعددل و همددراه فعددل موجددود اسددتا لدد ا اخددلاق، 

انددد و کمددال مد از ایجاد و اتمام فعددل بدداقی میرو انیةالیدوث است. از آن جهت نیز که  سن فاعلی بع 
که ت  یرات  سن فدداعلی بددر روح انسددانی سددبب طوریاخلاق، همان کمال رو ی فاعل اخلاقی است، به

بددر اینکدده، شدداکلۀ فعددل و شود، بقای اخددلاق نیددز بدده  سددن فدداعلی اسددت. افزونسعادت ابدی انسان می
جاد روح و  سن فاعلی است. اما در تربیت اخلاقی برای ایبودن اخلاق نیز مت  ر از  سن فاعلی  جسمانی

سبب  سن فاعلی،  سددن فعلددی واقعددی توان  سن فعلی را نیز وسیلۀ وصول  سن فاعلی قرار داد تا بهمی
 میق  شود. 

شود. اگر کسی نیت ریا داشددته باشددد، بدده داشتن در اخلاق، به نیت تقرب الهی میق  می سن فاعلی
شود و اگر نیت تقرب داشددته باشددد، اخلاقی میرفت و نقصان فاعل ای خدا سبب عقبشدن برشریک قائل
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نی را شود. اما اگر فاعل اخلاقی بهسبب کمال فاعل اخلاقی می نیت غیرتقرب و غیرشددرب و ریددا فعددلِ  سدد 
از  به اینکه در  سن فعلی اختلاقی نیست، تنهدداایجاد کند، ارزش رو ی فاعل مثبت است یا منفی؟ باتوجه

هددا اگرچدده ا ددر گوندده نیته نیت دارای درجات گوناگونی اسددت. ایددنشود ک جهت  سن فاعلی بررسی می
بددر شدن قلب انسان برای پ یرش    را دارد. بنابراین، افزونسعادت ابدی را ندارد، اما آ اری چون متناسب

کنددد و سددبب سم مثالی بددروز میسازد که در جای میاینکه هر نیتی ازجمله نیت یادشده، برای افعال شاکله
شود، ل ا آ ار دنیوی و اخروی دارد امددا سددعادت ابدددی را در پددی نخواهددد در ع اب دائمی هم می  تخفید

نظر اخلاق که سعادت ابدی است  اصل نمی شود و از جهت تربیت اخلاقی، ارزش داشتا ل ا نتیجۀ مدظ
 مثبت دارد. 
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Abstract 

Gradation of existence is one of the most important philosophical principles in the transcendent philosophy 

of Mullā Ṣadrā, based on which we can answer this question, "what is the relationship between the three 

phenomena of awaking, sleep and death". This article shows that this relationship is longitudinal and 

gradational. Therefore, the difference between these states comes back to their commonality, which is: 

intensity and weakness in the concentration of the human faculties on the outer or inner aspects of the soul 

and the worlds corresponding to them. Awakening is the result of maximum attention of the soul's forces to 

the material world and external senses. When this attention weakens and the soul pays attention to the 

imaginal world, sleep occurs. Finally, with the complete disconnection of the soul from the material world, 

death –in its common use- occurs. In another sense, however, due to the substantial movement of the soul, 

death is a constant state that dominates other states. In a deeper view and based on the personal unity of the 

soul, awakening, sleep, and death are manifestations of the soul, and while maintaining a gradational 

relationship, they are unified with the soul and with each other. 

Keywords: soul, awakening, sleep, death, gradation, unity. 
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 تشکیکی بیداری، خواب و مرگ در حکمت صدرایی  رابطه
 علی بابایی
 دانشیار دانشگاه تبریز، گروه فلسفه و کلام اسلامی
Email: Hekmat468@yahoo.com  

 مهدی سعادتمند
 استادیار دانشگاه یزد، گروه معارف اسلامی 
 عبدالله حسینی اسکندیان
 دانشجوی دکتری رشته کلام اسلامی، دانشگاه تبریز

 چکیده
ی است که با آن سؤال از چیستتتیِ رابٔتتهٔ بتتین ستته ترین اصولِ فلسفی در حکمت متعالیهٔ صدرایاصل تشکیک از مهم

دانتتد. شتتود. ایتتن نوشتتتار، رابٔتتهٔ متتورد ب تتت را یتتولی و تشتتکیکی میپدیدهٔ بیداری، خواب و مرگ پاستتد داده می
شتتدنِ گردد که عبارت است از: شدت و ضعف در معٔوفها باز میها به اشتراک آناساس، اختلاف این حالتبراین
ها. بیداری، حاصل توجه حداکثری قوای نفتتس بتته عتتالم به ظاهر یا باین نفس و عوالم متناسب با آن  های انساننیرو

افتتتد. شدن این توجه و التفاتِ بیشتر نفس به عتتالم مثتتال، ختتواب اتفتتا  میمادی و حواس ظاهری است. با ضعیف
واستتٔهٔ البتتته در معنتتایی دیگتتر، به  رستتد.درنهایت، با قٔع ارتباط کامل نفس از جهان مادی، مرگ اصٔلاحی فرا می

شود، همراه همیشگی انسان و م یط بر سایر حالات اوستتت. حرکت جوهری نفس، آنچه اصٔلاحاً مرگ خوانده می
تر و بر مبنای وحدت شخصیهٔ نفس، بیداری و خواب و مرگ از ظهورات نفس است و ضتتمن حفتت  در نگاهی عمیق

 ینیت دارند. رابٔهٔ تشکیکی، با نفس و با یکدیگر ع
 نفس، خواب، بیداری، مرگ، تشکیک، وحدت. : واژگان کلیدی
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 مقدمه

در برداشتتت اولیتته، متترگ در برابتتر زنتتدگی ایتتن جهتتانی استتت. یبعتتاً مجمتتوع بیتتداری و ختتواب کتته 
ناپتتذیر زنتتدگی هستتتند کتته ها جزء جداییگیرند. این پدیدهاند نیز در برابر مرگ قرار میدهندۀ حیاتتشکیل
دهد و از این جهتتت ضتترورت دارد کتته رابٔتتۀ روی هر انسانی قرار میها را پیشز چیستی و رابٔۀ آنسؤال ا

شدنی نیست، اما از پدیدۀ خواب که پیوسته ها ارزیابی قرار شود. هرچند خود مرگ تا پیش از وقوع تجربهآن
یتتن استتت کتته ایتتن امتتور چتته عنوان مثالی از مرگ و برادر آن یاد شده است. سؤال مٔرح اشود بهتجربه می

تتتوان بتتین ایتتن ستته به قرابت خواب با دو پدیدۀ بیداری و متترگ، آیتتا میای با یکدیگر دارند؟ و باتوجهرابٔه
شناسانۀ هر وجو کرد؟ پاسد این سؤال وابسته به دیدگاه انسانحالت، نوعی عینیت یا حداقل همراهی جست

کوشد با مراجعۀ مستتتقیم بتته آ تتار هم باشد. این نوشتار می  تواند متفاوت و حتی در تضاد بانظام فکری می
ترین نظر ملاصدرا دربارۀ نفتتس و شتتناخت ملاصدرا و با نظرداشت مبانی فلسفی مؤ ر در این ب ت، نهایی

حقیقت انسان را بداند تا در سایۀ آن، تصویر ص ی ی از رابٔۀ ستته وضتتعیت بیتتداری، ختتواب و متترگ در 
های یادشتتده صتتورت لیۀ صدرایی ارائه شود. پیش از ایتتن ت قیقتتاتی در زمینتتهانسان براساس حکمت متعا

نظر قتترار نتتدادهاما هیچ   1گرفته است، انتتد. ازنظتترِ یک هر سه را در نگاهی واحد در نظام فلسفی واحدی مدِّ
کتته حقیقتتتی واحتتد و مشتتترک بتتین مراتتتب  2صدرا آنچه وجود است اصالتاً و بنفسه در ختتارت ت قتتق دارد 

ایتتن تفتتاوت،  3حسب هر مرتبه، از تقدم و تأخر و شدت و ضعف برخوردار است.گون هستی است و بهگونا
عبارتی، همتتان تشتتکیک در الإشتراک در امر واحد«؛ یعنی وجود و بهبهالامتیاز به مامعنای بازگشت »مابهبه

 
یک با رویکرد ایتن نوشتتار رابٔتهٔ سته حالتت ختواب و بیتداری را های متعددی انجام شده است، اما هیچدر زمینهٔ خواب و مرگ در حکمت متعالیه پژوهش.  1

 اند. در این رابٔه نگاه شود به: بررسی نکرده
سات لللٔشساه فرللل ٔ سفدفهلللسس س    رلللقس  لللل   ر ملاصتتتدرا«. أ. استتتدی، م مدرضتتتا. »متتترگ از منظتتت (. 1386) 46، ش12، دورهٔ فصلللمهٔ قب

http://qabasat.iict.ac.ir/article_174 
سآ ينسحکمل س یر آن در تکامل نفس در حکمت متعالیه«. بودن مرگ و تأ (، »ذومراتب1397السادات، م مدرضا حسینی شاهرودی، )ب. توکلی، نجمه فصمهٔ قب

 http://pwq.bou.ac.ir/article_66112.html .60-35(: 1397) 37، ش10، دورهٔ د  ر ٔ سبٔادس لعمومس
سحکم س عٔصدساه فر ٔ سعمومس   ٔ  س س طٔلعٔشسفدفه  لاصدرا با مسئلهٔ مرگ«. الله و دیگران. »مواجههٔ فلسفی و عرفانی م ت. خادمی، عین ،  9، دورهٔ فصمهٔ قب

 https://wisdom.ihcs.ac.ir/article_3261.html. 62-47(: 1397) 1ش
د سشناسانۀ اندیشۀ ملاصدرا در مسئلۀ خواب و بررسی مبانی فلسفی«. تضی حسینی شاهرودی. »تأویل رواند. شایسته، ری انه، م مدکاظم علمی سولا، سیدمر

سد  ر ٔ ستهد ن سفم فقب   https://jop.ut.ac.ir/article_75973.html. 87-75(: 1398) 2، ش47، دورهٔ فصمهٔ قب
ساه فش(، »خواب و رؤیا و ت لیل آن از منظر ابن سینا و ملاصدرا«. 1394اصفهانی، حامد، وحیده حداد. )ه. ناجی   ، فٔیسفم ف سک  ل سد  رل ٔ سال فصمهٔ قب

 http://pfk.qom.ac.ir/article_611.html (:1394) 65، ش17دورهٔ 
 .11،  لمرٔعدشیرازی، صدرالدین . 2
  .3/35،  لحکمةس لمتعٔليةصدرالدین شیرازی، . 3

http://qabasat.iict.ac.ir/article_17465.html
http://pwq.bou.ac.ir/article_66112.html
https://wisdom.ihcs.ac.ir/article_3261.html
https://jop.ut.ac.ir/article_75973.html
http://pfk.qom.ac.ir/article_611.html
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را ممکتتن دانستتته و   دیگر، ملاصدرا ت ول و تکامل در سلسلۀ وجودات ازجمله نفسازسویی  1وجود است.
ختتورده بتتا متتاده، مثتتل نفتتس( را دارای حرکتتت گتتره های مادی )وقائل به حرکت در جوهر است. وی وجود

این حرکت از عوارض ت لیلتتی  2شدن هستند.داند که در هر ل ظه در حال تازهتدریجی و سیلان دائمی می
مبتتانی یادشتتده، براستتاس   3ه باشتتد.عنوان وصفی خارجی به آن ضتتمیمه شتتدوجود سیال است، نه اینکه به

اصالت وجود تشکیکی است، اما م ققان باور دارند که ملاصدرا با عبور از این مرحله، به وحدت شخصیه 
که مٔابق آن، کثرت واقعیت و تشکیک در وجود، جای خود را بتته وحتتدت واقعیتتت و   4وجود رسیده است

ت خواب و بیداری و مرگ نیز همانند بسیاری از در این صورت، رابٔۀ سه حال  5دهد.تشکیک در ظهور می
بودن این رابٔه به وحدت و عینیت شود و فرضیۀ یولی و تشکیکیمسائل فلسفی دیگر دستخوش ت ول می

 یابد که نوآوری این مقاله نیز معٔوف به همین موضوع است. ها ارتقا میآن

 های فلسفی بحث فرضترین مبانی و پیش. مهم1

 وحدت آن ازنظرِ ملاصدرا  . نفس و1. 1
به نظر صدرا، اضافۀ نفس به بدن یبیعی، از نوع مقولات عرَضی نیستتت کتته بعتتد از تمامیتتت وجتتود و 

هایی چون ریاست یا پدربودن که بعتتد از تمامیتتت ذات بتتر آن هویت نفس بر آن عارض شود، مانند نسبت
که اضافۀ به بدن یبیعتتی لازمتتۀ آن شود؛ بلکه تعلق نفس به بدن، ن وۀ وجود خاص نفس است  عارض می

در ایتتن رویکتترد   6رود.شده( نیتتز از بتتین متتیشدن این اضافه، ذات مضافه )اضافهکه با زائلیوریاست، به
شده بین دو عالم ماده و معناست که به روحش بسیط و به جستتمش وجودی به نفس، انسان صرایی کشیده

معنای جسمانیةال دوث و روحانیةالبقاست که این به  در نظر ملاصدرا، نفس انسان جوهری  7مرکب است.
  8سوی فعلیت است.خاصیت استکمال و خروت آن از قوه به

ستتمت وحتتدت و بنابراین، نفس در حال سیلانی پیوسته است که این سیر تکاملی از کثرت و ترکیب به
یابد تا بتته آن یت جدیدی میها یکی پس از دیگری، فعلهاکردن قوه افتد. هرچند نفس با ربسایت اتفا  می

 
  .6/60،  لحکمةس لمتعٔليةسصدرالدین شیرازی،. 1
  .6/68،  لحکمةس لمتعٔليةسصدرالدین شیرازی،. 2
  .6/74،  لحکمةس لمتعٔليةسصدرالدین شیرازی،. 3
سد لنسن ٔ لقس؛ سوزنچی، »امکان وحدت شخصیه وجود در حکمت متعالیه«. 57،  دف فٔیسعٔل س عگٔ ق قدر این باره نگاه شود به: بابایی،  .  4 سفم فقب اه فرهٔ قب

 https://prrj.journals.isu.ac.ir/article_1198.html .87-67(: 1384) 2، ش3، دورهٔ حکم (سد  ر ٔ س  ٔمسصٔدق
  .241، درآ  یسبقس ظٔمسحکم سص ر   عبودیت، . 5
  .146-145،   د رس لأ ٔشس س  و رس لتيهٔشصدرالدین شیرازی، . 6
 .223،  لرو ف س لدبوبيقصدرالدین شیرازی، . 7
 .223 و 221،  لرو ف س لدبوبيقصدرالدین شیرازی، . 8

https://prrj.journals.isu.ac.ir/article_1198.html
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وحدت و بسایت حاصل از تجرد نهایی برسد؛ اما در این مسیر با مراتب و قوای متکثر خود نیز وحتتدت و 
و با دیدگاه تشتتکیکی صتتدرایی و  از آن یاد شده 1بسایتی دارد که با عبارت »النفس فی وحدتها کل القوی«

شناستتی ملاصتتدرا تتتابعی از ت، زیتترا نفسدادنی استت تتتر بتتا وحتتدت شخصتتیه توضتتی در نگتتاهی عمیتتق
شناسی وی است. از این نظر، قاعدۀ »النفس فی وحدتها کل القوی« که بیانگر وحدت نفس با قتتوا و هستی

ال قیقه کل الأشیاء و لتتیس بشتتیءه منهتتا( استتت کتته ال قیقه« )بسیطمراتبش است برگرفته از قاعدۀ »بسیط
که این بسایت هرچند در نگاه اولیه و تعلیمتتی   2شناسی استهستیگر نظر نهایی صدرالمتألهین در  نمایان

آورد، اما درنهایت وی معتقد به وحدت شخصتتی هستتتی ملاصدرا اعتقاد به وحدت تشکیکی را به ذهن می
نفس انسانی چون از سند ملکوت است دارای وحدتی جمعی استتت کتته ظتتل  وحتتدت الهتتی   3شده است.

هنگام ادراک ستتت و هتتم متخیلتته و حساستته )و ستتایر قتتوا(، کتته بتتهاست. نفس به ذات ختتود هتتم عاقلتته ا
کند و با آن هنگام ادراک معقولات به درجۀ عقل فعال ترقی مییابد و بهم سوسات به مرتبۀ حواس تنزل می

   4شود.مت د می
وحدت نفس مانند وحدت نقٔه و امثال آن نیست که نتواند با اشیای متکثر جمع شود، بلکتته وحتتدتی 

گانۀ یبیعت و مثال و عقل را در برگرفته که و در ذات خود، مراتب سه  5د که جامع مقامات گوناگون استدار
ل تتاش شتتدت و ضتتعف و کمتتال و نقتت  گانه نیز از درجات و قوای گوناگون، بتتههریک از این مقامات سه

ای گیری مرتبهفس، شکلگانه در ننتیجۀ ظهور آ ار ادراکی و ت ریکی هریک از این عوالم سه  6برخوردارند.
ترین آن، نفس نباتی است. در مرتبۀ میانی، نفس حیوانی قرار دارد و در مرتبۀ بالاتر و از نفس است که پایین

  7تر، نفس نایقۀ انسانی؛ البته همه در یک معنای جامع ذاتی )معنای جنسی نفس( اشتراک دارند.شریف
 های آن. تشخص نفس در ارتباط با حالت2. 1
استتاس، و براین  8شخ  هرچیز چه مادی باشد و چه مجرد، عبارت است از ن تتوۀ وجتتود ختتاص آنت

ایست که حقیقت انستتان، هویتتت و شخصتتیت آن استتت کتته بعینتته بتتاقی تشخ  انسان نیز به نفس نایقه

 
  .5/180، هظو ق لمشدحس؛ سبزواری، 8/221،  لحکمةس لمتعٔليةصدرالدین شیرازی، . 1
 .57القوی« بودن نفس در حکمت صدرایی«،  ال قیقه« و »کلسعادتمند، بابایی، »نسبت قاعدۀ »بسیط . 2
 .1/71ال کمه المتعالیه، صدرالدین شیرازی، . 3
 . 228-227،  لرو ف س لدبوبيقصدرالدین شیرازی، . 4
 .5/304،  لحکمةس لمتعٔليةصدرالدین شیرازی، . 5
 .7/255،  لحکمةس لمتعٔليةشیرازی،  صدرالدین. 6
  .8/5،  لحکمةس لمتعٔليةصدرالدین شیرازی، . 7
 .386،  لمت أس س لمعٔدصدرالدین شیرازی، . 8
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کننتتده در عامتتل تعیین  1شتتود.اش نیتتز حفتت  میواسٔۀ بقایش، تشتتخ  و وحتتدت شخصتتیهماند و بهمی
اش از جوانی تا کهنستتالی در او واحتتد رغم تغییرِ اعضای بدنن، وحدت نفس اوست که علیتشخِ  انسا

است؛ تا زمانی که نفس باقی باشد انسان نیز باقی است، هرچنتتد کتته همتتۀ اعضتتای بتتدن دگرگتتون شتتوند. 
گونه که تشخ  انسان به نفسِ اوست، تشخِ  بدنِ او و تشخصاتِ اعضتتای بتتدنِ او نیتتز بتته نفستتی همان

هایش در بدن ساری است. بنابراین، دست و پا و دیگر اعضای بدن تا زمانی که نیتتروی نفتتس ت که نیرواس 
ها سریان دارد دست و پا و اعضای اوست، گرچه خصوصیاتِ مادیشان تغییر یابد. در این حکم، فرقی در آن

کنتتد وجتتود تصتترف میکند با اعضایی که در ختتواب  ها تصرف میمیانِ اعضایی که نفس در بیداری در آن
ندارد. به همین نسبت، هیچ فرقی میانِ بدن و اعضایی که در دنیا دارد با اعضایی که در آختترت دارد در ایتتن 

  2نکته که واحد شخصی به وحدتِ نفس و شخصیتِ آن باشد وجود ندارد.
 گانه و ارتباطِ آن با انواع ادراکات گانۀ انسان با عوالم سه. تناظر مراتب سه3. 1

عوالم این جهان، سه عالم )ماده و مثال و عقل( است و مشاعر ادراکی انسان نیز متناظر با آن بر سه نوع 
در شرایٔی که حس و عوارض آن، از عالم دنیا و ادراک آن، از حتتس ظتتاهر   3حسی، تخیلی و تعقلی است.

و معقتتولات آن نیتتز از است، نفس و عوارض آن، از برزخ )مثال( و ادراکات آن، از حس باین است. عقتتل  
یور موجب همگونی مذکور، همتتانبه  4آخرت یا همان عالم امر است که ادراکات آن به عقل قدسی است.

ن و تفصیلی استتت، انستتان کامتتل شود، مظهر اسمای الهی بهکه مجموع عالم که به آن انسان کبیر گفته می
د سلسلۀ واحتتدی استتت کتته آ تتار و هیئتتات یور که مراتب عالم همانننیز مظهر اسمای الهی است و همان

گوناگون آن از عالی به سافل و برعکس در تنازل و تصاعد است، هیئت نفس و بدن نیز پیوسته از موینی بتته 
شود. هر صفت بدنی چه فعلی باشتتد یتتا موین دیگر در تصاعد و تنازل است و هریک از دیگری منفعل می

ود و هر ملکۀ نفسانی نیز به همین صورت با نزول به عالم بدن، ش ادراکی، با صعود به عالم نفس، عقلی می
متناسب با هر عالم نیز چنین است که آنچتته  گانۀتفاوت ادراکی نفس نسبت به ادراکات سه  5شود.حسی می

کتته گتتاهی افتد شدیدتر از م سوسات این عتتالم استتت، چنانبرای بندگان از درد و لذت در معاد اتفا  می
زیتترا صتتفای  6شتتود،تری نسبت به چیزی دارد که در بیداری واقع میافتد آ ار قویاتفا  می  آنچه در خواب

 
 .385،  لمت أس س لمعٔدصدرالدین شیرازی، . 1
 .384،  لمت أس س لمعٔدصدرالدین شیرازی، . 2
 .286و  247و  388، فٔیسعٔل س عدف گٔ ق قی، ؛ نک: بابای225،  لرو ف س لدبوبيقصدرالدین شیرازی، . 3
  .226،  لرو ف س لدبوبيقصدرالدین شیرازی، . 4
 .497-496،  لمت أس س لمعٔدصدرالدین شیرازی، . 5
  .265،  لرو ف س لدبوبيقصدرالدین شیرازی، . 6
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روست که صور اخروی نیتتز دهد. ازاینعوامل مزاحم، شخ  را در تأ یرپذیری بیشتری قرار میقلب و عدم
دلیل آن   1یه هستند.تر از صور دنیاویور که صور منامیه قویتأ یر بیشتری نسبت به صور منامیه دارند، همان

اساستتاً صتتدرالمتألیهن  2گیتترد.واسٔۀ ات اد بین مدرکِ و متتدرَک صتتورت میهم این است که هر ادراکی به
با ایتتن  3تعبیری، ات اد عقل و عاقل و معقول است؛سینا قائل به ات اد علم و عالم و معلوم و بهبرخلاف ابن

از حیت وجودی و ت قق عینی، وجودی مت د و یگانه   توضی  که، همۀ ارکان معرفت )علم، عالم و معلوم(
  4شود.ها تفاوت و تمایز ایجاد میدارند و تنها در مقام ت لیل عقلی و انتزاعی است که میان آن

واسٔۀ خواب یا ظهور نشئۀ اخروی، این ات تتاد اوت های مادی و جسمانی بهشدن حجابیبعاً با رقیق
تواند اختیاری هم رسد. البته این ویژگی میاز آن نیز به نهایت خود می  گیرد و لذت و الم ادراکی حاصلمی

باشد و نفس این قابلیت را دارد که باوجودِ حضور در حالتی مثل بیداری، قوۀ متخیله را مستتلط بتتر حتتواس 
ر آنچتته انستتان د 5های حسی ملکوتی را بشنود.بگرداند و در ا ر آن، صور مثالی غیبی را مشاهده کند و صدا

بیند این تفتتاوت را دارد کتته چیتتزی هایی که در بیداری و در این دنیا میبیند با چیزخواب یا بعد از مرگ می
ا ر خارجی مترتب بر این ویژگی، ت قق عینی  6کند.مزاحم چیزی دیگری نیست و جای دیگری را تنگ نمی

هنگام از اینکه سعید یا شقی باشد بهنظام جزا و پاداش خواهد بود؛ به این صورت که، هر نفس انسانی فارغ 
گیرد. این شهود در حتتدی استتت وسیلۀ حواس باینی خویش قرار میقٔع تعلق از بدن، در شدت ادراکی به

شود و درنتیجه، برای او اموری متناسب با اخلا  و که امور مناسب با نتایج اعمال و افعال بر او منکشف می
  7شود.ملکاتش حاصل می

 بیداری از منظر صدرایی. خواب و 2

وضوح مفهتتومی آن واگتتذار کتترده یتتا بتته ذکتتر عربی )نوم( را به  برخی معنای خواب در زبانکه  درحالی
برخی دیگر آن را برخلاف »نعاس« و »سنة«، بیهوشی   8اند،هایی، چون »نعاس« و »رقد« اکتفا کردهمعادل

در   9انتتدازد.یتتور کامتتل از کتتار میری را بتتهشود و حتتواس ظتتاهاند که بر قلب مستولی میسنگینی دانسته
 

 .392،  لمت أس س لمعٔدصدرالدین شیرازی، . 1
 .244،  لرو ف س لدبوبيقصدرالدین شیرازی، . 2
 .324-3/321،  لحکمةس لمتعٔليةصدرالدین شیرازی، . 3
 .171، شهٔ  سص ر    ظٔمس عدف خسروپناه، پناهی آزاد، . 4
 .342،  لرو ف س لدبوبيقصدرالدین شیرازی، . 5
 .427،  لمت أس س لمعٔدصدرالدین شیرازی، . 6
 .429،  لمت أس س لمعٔدصدرالدین شیرازی،  .7
 .12/595، ل ٔنس لعدبمنظور، ؛ ابن8/385، لعينکتٔبس فراهیدی، . 8
 .12/334،  لتحقيقسف سکممٔشس لقدآنس لکد  مصٔفوی، . 9
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تر، خواب به وجوه گوناگون و ص ی ی تفسیر شده استتت، ازجملتته آرامتتش اعصتتاب مغتتز توضی ی کامل
شود و همچنین همان قبض روحی که از یرف ختتدا اتفتتا  واسٔۀ ریوبت بخاراتی که به آن متصاعد میبه

دهتتد کتته حتتتی در ایتتن نشتتان می  1یری، مرگ خفیف استتت.تعبافتد بدون اینکه به حد مردن برسد که بهمی
بودن خواب از جنبۀ جسمانی و روحانی، شتتدت و ضتتعف کاربرد اولیۀ زبانی نیز به مسائلی چون دو وجهی

واسٔۀ میزان کارکرد حواس و همچنین شباهت آن به مرگ توجتته شتتده استتت. ملاصتتدرا بتته پیتتروی از آن به
گتترفتن معنتتای فاصتتلهح از ظاهر به باین« تعریف کرده است که بهخواب را به »حبس رو  2قدمای خویش،

  3روح از قوای ظاهری و میل به قوای باینی است.
البته منظور از روح در این ب ت، همان روح بخاری است که مرکب قوای نفستتانی و حیتتوانی استتت و 

عضتتا و جتتوارح متصتتل شتتود و قتتوای ادراکتتی و ت ریکتتی بتته اواسٔۀ آن، حیات در کل بتتدن منتشتتر میبه
واسٔۀ برخی از قوای خود همچنان آن را تتتدبیر در حالت خواب، نفس، مجرد از بدن است اما به  4شود.می
شتتود و ازآنجاکتته نفتتس م کتتوم بتته منشأ خواب نیز خستگی و رنجی است که بر بدن عارض می  5کند.می

ت خود با بدن دارد او نیتتز در ا تتر ختتواب دلیل تفاوتی که در ذات و یبیع همراهی با بدن و قوای آن است، به
شتتود. از آنچه گذشت، حالت مقابل خواب، یعنتتی بیتتداری )یقظتته( نیتتز شتتناخته می 6شود.دچار ملال می

رأی توان او را در ایتتن زمینتته هتتمملاصدرا تعریف مشخ  و مجزایی برای بیداری ذکر نکرده است، اما می
ست از حالتی که در آن نفس، حواس ظاهری و قوای م رکتته حکمایی دانست که معتقدند بیداری عبارت ا

معنای اعراض یبیعیِ نفس از استعمال حواس در برابرِ خواب که به 7گیرد،صورت ارادی به کار میخود را به
  8سوی حواس باینی است.ظاهری به

 

 . پدیدۀ رؤیا3

انتتد دچتتار رکتتود شغول داشتهدر ا ر حبس روح )بخاری( در باین، حواس که پیوسته نفس را به خود م
 

 .830،  لمفدد شسف سغد بس لقدآنراغب اصفهانی، . 1
 .1/100،  جموعۀس صهفٔشسشيخس شد ق؛ سهروردی، 376،  قٔص س لف  فقنک: غزالی، . 2
 .6/276، تف يدس لقدآنس لکد  ؛ صدرالدین شیرازی، 467،  لمت أس س لمعٔدصدرالدین شیرازی، . 3
 .2/435، شدحس صولس لکٔف صدرالدین شیرازی، . 4
  .5/304،  لحکمةس لمتعٔليةصدرالدین شیرازی، . 5
 .4/103، تف يدس لقدآنس لکد  صدرالدین شیرازی، . 6
 .414،  لرجدةس لالهيةشهرزوری، . 7
،  لرلجدةس لالهيلةشتوند )شتهرزوری، واسٔهٔ این قید، یعنی »یبیعی« حالت بیهوشی و اغما از تعریف خواب خارت میبه .415  لرجدةس لالهية،شهرزوری، . 8

415.) 
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یابد. در این هنگام و با رفع مانع یادشده، نفس مستعد اتصال به ها فراغت میشوند و نفس از توجه به آنمی
ایتتن موضتتوع   1شتتود.هتتا میهایی از آنجواهر روحانیِ عقلی و مثالی و همچنین مشاهده و پذیرش صورت

کنند و در ا ر ایی چون حافظه و گاه متخیله ایفای نقش میهمان وقوع رؤیا و دیدن خواب است که در آن قو
بتتا ایتتن تفتتاوت کتته،  2گیرد؛های صادقه و اضغاث احلام شکل میآن، انواع گوناگونی از خواب، مانند رؤیا

عتتد اضغاث احلام چنان که خواهد آمد برخلافِ رؤیای صادقه جنبۀ متعالی ندارد و امری گزاف و متتتأ ر از بد
چنین است که حاصل انٔباع صور عالیه در نفتتس، از بتتاب ها ایناما دربارۀ سایر خواب  3.مادی نفس است

ای در آینۀ دیگر، مقابل خود است، مشروط به حصول اسباب و رفع حجاب تشبیه همانند انٔباع تصویر آینه
عوامتتل   واقع همان اشتغال نفس به واردات حستتی استتت کتتهبین آن دو. در اینجا هم حجاب مانع نفس، به

تواند سبب رفع آن شود، ازجمله: صفای فٔری نفس، ریاضات علمی و عملی، موت ارادی در گوناگونی می
 الجملتتۀستتبب تتترک فیافتد و همچنین پدیدۀ خواب که بهاولیای الهی، مرگ یبیعی که برای همه اتفا  می

  4استعمال حواس برادر مرگ نامیده شده است.
نظر است، نه آنچه در خواب دیده میدر این نوشتار خود پدیدۀ   شود که از آن بتته رؤیتتا تعبیتتر خواب مد 

ها ازسویی شناستتندۀ حال، شناخت انواع رؤیا از این نظر اهمیت دارد که جنس متفاوت رؤیاکنیم. بااینمی
ستتبب دیگر، بیانگر مراتب نفوس در حالت خواب )نوم( است و شتتاید بتتهخود پدیدۀ خواب است و ازسوی

  5سنخیت نزدیک است که خود ملاصدرا نیز گاهی از پدیدۀ خواب به رؤیا تعبیر کرده است. همین

 . تشکیک در خود بیداری و خواب4

نفس انسان، دو وجهی است که جهتی از آن متوجه عالم غیتتب و آختترت و جهتتتی از آن متوجتته عتتالم 
اشیا که در مقابل عالم ملتتک و شهادت و دنیاست. هنگامی که جهت قدسی آن غلبه یابد، حقیقت ملکوتی 

جهتی از نفس که رو به عالم غیب است، متتدخل وحتتی و الهتتام استتت و   6کند.شهادت است را رؤیت می
استتاس، میتتزان براین  7جهتی که رو به عالم شهادت است، جز ظهور تصاویر متتورد تخیتتل چیتتزی نیستتت.

ای ظاهری )حتتواس ظتتاهری( استتت، اعتنای نفس به جهان مادی و م سوس که کانون ورودی آن بدن و قو
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کننتتدۀ مراتتتب و یور کتته تعیینشتتود، همتتانسبب ایجاد تفاوت در مراتب یک نفس در حالات مختلف می
ای واقتتع، ایتتن تفتتاوت مراتتتب براستتاس رابٔتتهمقامات نفوس گوناگون در مقایسه با یکدیگر نیتتز استتت. بتته

 دادنی است. بیداری توضی یور مجزا در هریک از دو حالت خواب و تشکیکی است که به
 . تأثیر مراتب گوناگون نفوس در وقوع انواع مختلف رؤیا1. 4

نفستتی کتته از مرتبتتۀ عالیتته  1کیفیت خواب، وابسته به کیفیت شخصتتیت استتت کتته ملکتتات آن استتت.
معقول بیند غالباً خودِ  برخوردار است، توان اتصال به عالم عقلی را دارد و بنابراین، آنچه در عالم خواب می

بینتتد یا مثالی حقیقی از آن است. اما نفسی کتته گرفتتتار تعلقتتات دنیتتایی استتت، اکثتتر آنچتته در ختتواب می
  2معناست.های خیالی بیصورت

برد متخیله در حافظتته بتتاقی شده بدون دستاند؛ گاهی صور مشاهدههای صادقه نیز خود دو گونهرؤیا
نیازمنتتد تعبیتتر نیستتتند، امتتا اگتتر نفتتس در ادراک صتتور   نمتتایی دارنتتد ومانند کتته در ایتتن صتتورت واقعمی

موردمشاهده ضعیف عمل کند یا اینکه در تصرف متخیله باشد، در این صورت قوۀ متخیله به یبیعت خود، 
کند که در این صورت، ختتواب نیازمنتتد تعبیتتر استتت؛ های مثالی آن تبدیل میمشاهدات نفس را به صورت

واستتٔۀ کنتتد؛ بتتا ایتتن بیتتان کتته، بهم را به شیر یا ملک را به دریا و کوه بدل میمثل اینکه دشمن را به مار، عل
البتتته ممکتتن   3تٔابق عوالم هر معنای عقلی در عالم ابداع، صورتی متناظر خود در عالم خلق )کون( دارد.

  4جای معانی مشابه و متناسب به ضد آن تبدیل کند.است گاهی متخیله، معانی مورد مشاهده را به
شود و گاهی نیز با شیٔنت خویش یا شده م دود نمیما کار متخیله به تصرف و تبدیل معانی مشاهدها

کند که های گزاف و بیهوده در خود میسبب تأ ر از احوال بدن و مزات جسمانی، اقدام به ساخت صورتبه
اً اضغاث احتتلام نامیتتده دهد که اصٔلاح هایی را شکل میای در سایر عوالم ندارد و رؤیاهیچ اصل و ریشه

دیگر، نتیجه اینکه، کیفیت رؤیا ازسویی متأ ر از قوای درونی و ملکات نفستتانی استتت و ازستتوی  5شود.می
وابسته به میزان دخالت ادراکات حسی یا حالات مزاجی عنصتتری استتت. تفتتاوت ایتتن موضتتوعات، ستتبب 

ی ارتباط با خیال متصل و مراتب گوناگون اختلاف در خیال متصل افراد و به همین ترتیب، تفاوت در برقرار
 شود. ها میشود، امری که سبب تفاوت رؤیاآن می
 . مراتب گوناگون نفوس در بیداری2. 4

 
  .208، عٔل س عدف سسفٔیگٔ ق قبابایی،  . 1
 .470،  لمت أس س لمعٔدصدرالدین شیرازی، . 2
 .468،  لمت أس س لمعٔدصدرالدین شیرازی، . 3
 .436-2/437، شدحس صولس لکٔف ؛ صدرالدین شیرازی، 469-468 لمت أس س لمعٔد،سصدرالدین شیرازی، . 4
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نیتتاز از توضتتی  استتت؛ غلبۀ نشئۀ مادی و حواس ظاهری در حالتتت بیتتداری، موضتتوعی روشتتن و بی
  1از مشاهدۀ کامل حقایق است.رو، تیرگی شهوات و اشتغال به قالب ظلمانی بدن، حجابی ازاین

گیرد این است که آیا ممکن است باوجودِ حالت بیداری، نفتتس بتته مشتتاهدۀ آنچه مورد پرسش قرار می
امور غیبی فراتر از ماده دسترسی داشته باشد؟ ملاصدرا ضمن پاسد مثبت به این ستتؤال، دو ستتبب را بتترای 

تی در نفس به1این امر بر شمرده است:   زمان سازد تا همرت فٔری یا اکتسابی که او را قادر میصو. وجود قو 
به هر دو جانب علوی و سفلی توجه کند. نفس در بعضی از احوال خود، چون برقی گذرا از حواس جتتدا و 

واقع همان وحی و الهام است. این دریافت اگر در حتتال ضتتعف متخیلتته باشتتد شود که بهاز غیب مٔلع می
تأویل ندارد؛ در غیر این صورت، همچون رؤیا نیازمند تعبیر و تأویل است؛   وحی صری ی است که نیاز به

خوردن مزات بدن و غلبۀ یبوست و حرارت )سودا( که ستتبب آزادی عمتتل نفتتس از بتتدن و علتتم بتته . برهم2
  2شود.مغیبات می

 . برتری خواب نسبت به بیداری5

عنای غلبۀ حواس ظاهری مادی؛ یعنتتی بعتتد محالت خواب وجوداً برتر از بیداری است، زیرا بیداری به
که ختتواب )پدیتتدۀ ختتواب، نتته نوا با عالم مادی و فانی است، درحالیعنصری در وجود انسان است که هم

دیگر، ملاصتتدرا بتته تبعیتتت از بیانتتات ازستتوی  3ای به جهان غیب و اولین منزل آخرت استتت.رؤیا( دریچه
تعبیری آخرت، همچون خواب نسبت بتته ایسه با ملکوت و بهمعتقد است که عالم ملک )دنیا( در مق 4روایی

یور بیداری است. موجودات در این دنیا مثالی از آن چیزی هستند که )حقیقتاً( در آخرت وجود دارد، همان
از ایتتن بیتتان،  5هایی است که در این دنیا وجتتود دارد.شوند مثالی از چیزهایی که در خواب دیده میکه چیز

رسد که حالتتت بیتتداری )دنیتتوی( از اصتتالت و برتتتری نستتبت بتته ختتواب گاه اولیه به نظر میتشبیهی در ن
 واقع، امر بالعکس است. که بهبرخوردار باشد، درصورتی

گذاری خواب و بیداری، آن هتتم توانیم بگوییم که گفتار یادشده در مقام ارزش در حل این دوگانگی می
ی خاصی؛ یعنی »برتری ادراک حسی« در حالت بیداری نسبت به  از همۀ جهات نیست؛ بلکه صرفاً از ویژگ 

 
 .443، شدحس له   ةس لأثيد ةصدرالدین شیرازی، . 1
 . 2/438، شدحس صولس لکٔف ؛ صدرالدین شیرازی، 472-473 ، لمت أس س لمعٔدصدرالدین شیرازی، . 2
 .2/435، شدحس صولس لکٔف صدرالدین شیرازی، . 3
وا؛ مردم خوابند، پتس   .628و  608و    606،   لغيب فٔتيحسس؛ صدرالدین شیرازی،  50/134  بحٔرس لأ و ر،مجلسی،  .  4 وا انْتَبَهد اسد نِیَامٌ فَإِذَا مَاتد )ص(: »النَّ بِيُّ قَالَ النَّ

 (.50/134، بحٔرس لأ و رچون بمیرند بیدار شوند« )مجلسی، 
 .1/325،  فٔتيحس لغيبصدرالدین شیرازی، . 5
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عنوان وجه شبهی برای توضی  »برتری ادراکی مٔلق« در آخرت نسبت به دنیا استفاده شده حالت خواب به
جای وجتته شتتبهِ حقیقتتی، لازمتتۀ آن ذکتتر با درنظرداشتن این نکته که گاهی ممکن است در تشبیه، بهاست.  

که وجتته شتتبه حقیقتتی »میتتل یبتتع« م فصی  در حلاوت به عسل تشبیه شود، درحالیشود؛ مثل اینکه، کلا
شتتبه حقیقتتی، موضتتوعی رسد در اینجا هم وجهبه نظر می  1است که بین عسل و کلام فصی  مشترک است.

چون »مٔلق انکشاف و ظهور« است که بین ادراک حسی ظاهری )البته در ستتٔ  نتتازل و در ایتتن دنیتتا( و 
 های ظلمانی مادی )در سٔ  عالی و در جهان دیگر( مشترک است. ز حجابادراک فراتر ا

توانیم از وجود تفاوتی بین ختتواب و ایم و میایم، اما خواب را تجربه کردهمرگ و آخرت را تجربه نکرده
دنیتتایی و آخرتتتی را تاحتتدی نشتتان دهتتیم.   جانبتتۀ ادراک(، تفتتاوت همتتهبیداری )یعنی همان ادراک حسی

ایِ خواب چنین خواهتتد شتتد کتته: »تفتتاوت ملکتتوت شکل دقیق تشبیه با درنظرگرفتن نقش واسٔهدرنتیجه،  
ه( در انکشاف و ظهتتور )وجتته شتتبه( هماننتتد »تفتتاوت بیتتداری نستتبت بتته ختتواب«  نسبت به ملک« )مشب 

ه  شبه( است. حسی )لازمۀ وجه به( در ادراک)مشب 

 . مرگ در نگاه ملاصدرا6

قابلیت تعلق مجتتدد گ انصراف از عالم یبیعت است که با فساد بدن و عدمدر کلام صدرالمتألهین، مر
معنای اِعتتراض نفتتس از عتتالم حتتواس و اقبتتال آن جانبه که بهانصرافی تام و همه  2افتد.نفس به آن اتفا  می

شدن انسان نیست؛ بلکه فقط بین انسان و غیتتر سوی خدا و ملکوت خویش است و بنابراین، سبب معدوم به
بیانی دیگر، مرگ، بالذات بر ابدان به  4شود.یور که جنین از بٔن مادر خارت میهمان  3اندازد،فاصله میاو  

  5شود.و بالعرض، بر نفوس عارض می
 ترین نکات مکمل و متفرع بر نظر صدرا از این قرارند: مهم

ملاصدرا   6داند،ات بدن میسینا که قٔع تعلق نفس از بدن را تابع اختلال بنیه و فساد مز. برخلاف ابن1
ت و ضتتعف و همچنتتین شأن نفس انسانی را بالاتر از این می داند که در هستی و هلاکت، کون و فساد، قتتو 

کمال و نق  تابع بدن باشد و معتقد است که برعکس، این بدن استتت کتته در حرکتتت ذبتتولی ختتود، تتتابع 

 
  .208،  ختصدس لمعٔ  تفتازانی، . 1
  .5/304،  لحکمةس لمتعٔليةصدرالدین شیرازی، . 2
  .281،  لرو ف س لدبوبيقصدرالدین شیرازی، . 3
  .277،  لرو ف س لدبوبيقصدرالدین شیرازی، . 4
 .250،شدحسبدسز دس لم ٔفدآشتیانی، . 5
 .1/73،  لرفٔءسینا، ابن. 6
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ها أضعف قوة و کانت الأبدان المتصرفة فی»کلما کانت النفوس أشرف و أقوی    1فعلیت و کمال نفس است؛
أقل إنانیة و أنق  وجودا و کلما أمعنت النفس فی القوة و ال یاة و الکمال أمعن البدن فی الضعف و الموت 

 تعبیر سبزواری: و به 2انعدم البدن بالکلیة« -و الزوال حتی إذا بلغت غایتها من الإستقلال
 3سم پاکان عین جان افتاد صافج  اند نی از گزافبس بزرگان گفته

ت و ضعف و نیز کمال و نق ، رابٔه ای معکوس دارنتتد. بنتتابراین، بعتتد از چهتتل نفس و بدن ازنظرِ قو 
سبب انصراف نفس از این نشئه بتته رود. مرگ بدن هم بهیابد و بدن رو به ضعف میسالگی نفس تکامل می
اش تجتترد که نتیجتته 4یت نفس برای تفردیافتن آن استرو، منشأ اضم لال بدن، فعلنشئه دیگر است؛ ازاین

گاه در خصوص ایتتن یورینفس از بدن و قٔع همراهی کامل آن از هیئات بدنی است، به که در این حال، آ
  5مفارقت نیز است.

دهندۀ توجتته فٔتتری انستتان بتته واسٔۀ افزایش سن و ضعف بدنی، نشان. انقٔاع قهری نفس از بدن به2
حسب غریزۀ خود قبل از تکمیل خلقت خویش به بدن علاقه و توجه دار،د اما با . نفس بهجهان دیگر است

شتتود و حسب فٔرت ختتویش متوجتته جهتتان دیگتتر میاستکمال صورت جسمانی و تمامیت خلقت آن، به
ه بتتا تواند اختیاری هم باشد ک بر اینکه، انقٔاع نفس از بدن میعلاوه   6کند.ها میتدریج، بدن و جسم را ربه

که موت اختیتتاری نیتتز بتتا همتتین مبنتتا   7شوداموری مثل تعقل و تفکر و توجه به عوالم غیرمادی حاصل می
 8های بدنی استتتشدنی است. درهرصورت، حقیقت نشئۀ اخروی، خروت نفس انسانی از غبار هیئتتبیین

و افعتتال شتتخ    و حاصل این انقٔاع، چه اضٔراری باشد یا اختیاری، انکشاف اموری مناستتب بتتا نیتتات
   9است.
ستتوی . در نظر صدرا، سبب مرگ و حکمت، امری واحد است که عبارت استتت از حرکتتت نفتتس بتته3

کمال، زیرا برای نفس در یبیعت غایتی است و حرکت هر صاحب غایتی تا رستتیدن بتته هتتدف ختتود ادامتته 

 
 .354،  لمت أس س لمعٔدصدرالدین شیرازی، . 1
 .9/239 ، لحکمةس لمتعٔليةسصدرالدین شیرازی،. 2
  صدرالدین شیرازی، تعلیقه سبزواری.. 3
   .216،  لرو ف س لدبوبيقصدرالدین شیرازی،  .4
ای غیریبیعی بدن تخریب البته این ت لیل در توضی  مرگ یبیعی است، نه مرگ اخترامی که در ا ر وقوع حاد ه  .286،  لرو ف س لدبوبيقصدرالدین شیرازی،  .5

 (.354،  لمت أس س لمعٔددهد )صدرالدین شیرازی، ن برای نفس را از دست میبودشود و قابلیت مرکبمی
 .321،  لمت أس س لمعٔدصدرالدین شیرازی، . 6
 .319،  لمت أس س لمعٔدصدرالدین شیرازی،  .7
 .277،  لرو ف س لدبوبيقصدرالدین شیرازی، . 8
 .9/179 ، لحکمةس لمتعٔليةملاصدرا، . 9
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مانده تا رسیدن به باقیشود. سپس حرکت دیگری برای جبران نقصان احتمال یابد و پس از آن متوقف میمی
یابد تا به فعلیت م ض و عقتتل صتترف منتهتتی شتتود: شود. این سیر همچنان ادامه میغایت بعدی آغاز می

»سبب الموت و حکمته هی حرکات النفوس ن و الکمال إذلها فی الٔبیعة غایات کما برهن علیه و کتتل ذی 
رکة أخری إن بقی له نقصان ینجبر بال رکة إلی أن غایة فی حرکاته إذا بلغ غایته وقف عن ال رکة و أخذ فی ح

  1ینقلب فعلًا م ضاً و عقلًا صرفاً.«

 . نسبت خواب و مرگ7

 2ای از مرگ است؛ چراکه عبارت است از: ترک استعمال برخی از قوای م رکتته و حساستته.خواب گونه
واستتٔۀ شتتدت و کتته بتته  وجه تشابه یادشده؛ یعنی قٔع ارتباط با قوای ظاهری حسی، ویژگی مشترکی است

کند. در یکی صرفاً ترک استعمال نسبت به برخی قوا و در ضعفش در دو پدیدۀ خواب و مرگ ایجاد تمایز می
الإشتتتراک هتتردو، بتتا شتتود؛ یعنتتی مابتتهدیگری، مرتبۀ شدیدتر؛ یعنی قٔع ارتباط کامل با همۀ قوا واقتتع می

و پدیده است. توضی  اینکه، هرگتتاه فعالیتتت حتتواس معنای تشکیک دالإمتیازشان یکی است که این بهمابه
تواند فٔری یا اکتستتابی واسٔهٔ خواب و بیهوشی یا توجه به جنبۀ عالیه )که این مورد اخیر میظاهری بدن به

کتته هنتتوز قتتوای گیتترد، درحتتالیباشد( تعٔیل شود، نفس از این فرصت برای رجوع ناق  به خود بهتتره می
 افتد. که این امور نیز از کار بیفتد مرگ اصٔلاحی اتفا  میچنان یبیعی و نباتی برقرارند و

های یادشده )خواب و بیهوشی( این استتت کتته صتتوری را اختتتراع از آ ار رجوع نفس به خود در حالت
کند. دلیل ادراکات بصری، سمعی، بویتتایی، ها را مشاهده میکند و در ذات خود بدون مشارکت بدن آنمی

رغم تعٔیلی حواس ظاهری ایتتن استتت کتته ادراکتتات ایتتن حتتواس ها و علیر این حالتشنوایی و لمسی د
گانه در واقع مستند به حسی باینی به نام حس مشترک است کتته همتتۀ حتتواس نفتتس و قتتوای مدرکتته و پنج

هایی تزاحم و تضتتایقی بتتین صتتور از حیتتت عتتدد و ازآنجاکه در چنین وضعیت  3گردند.م رکه به آن بر می
یریق گیرد، بتتهان وجود ندارد، شخ  در یک گستردگی ادراکی نسبت به حالت بیداری قرار میزمان و مک

یتتور کامتتل قٔتتع کننتتده بتتهاولیٰ در حالت مرگ و نشئۀ آخرتی که ارتباط نفس بتتا حتتواس ظتتاهری م دود
دیدند که رسد. صور واقعه در عالم دیگر چنان در جوهرۀ خود قوی و ش شود، این توانایی به اوت خود میمی

 4گرداند.حتی شخ  را به اذن الهی قادر بر خلق و آفرینش می
 

 .89، و ف س لدبوبيق لرصدرالدین شیرازی، . 1
 .9/129 ، لحکمةس لمتعٔليةصدرالدین شیرازی، . 2
 .179-178  لحکمةس لمتعٔلية،صدرالدین شیرازی، . 3
  .176،  لحکمةس لمتعٔليةصدرالدین شیرازی، . 4
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شود که تشکیک مورد ب ت، ذاتی است؛ نه وصفی. بر این مبنا که تشتتکیک از آنچه گذشت دانسته می
های آن؛ یعنی خواب و بیداری و مرگ نیز واحد بالوصف خواهنتتد به وصفی زائد بر ذات نفس باشد، حالت

دانستن نفس، تشتتکیک وجتتودی، ذاتتتی و منٔبتتق بتتا مبتتانی وجتتودی نای صدرا در کل القویبود، اما بر مب
 حکمت متعالیه است. 

 . جایگاه عالم مثال در رابطۀ خواب و مرگ و قابلیت دوگانۀ خیال8

دهد آن قوۀ باینی که روح )بخاری( در خواب بتته آن متوجتته وجو در سخنان ملاصدرا نشان میجست
شود، واسٔۀ مرگ یا خواب جدا میه است. بنابراین، هنگامی که نفس از بدن عنصری بهشود، قوۀ متخیلمی

معنای تناسب خواب و مرگ با عالم مثال است. این در حتتالی که به  1شودبا قوۀ خیال و بدن مثالی همراه می
بتته جتتواهر   پردازد؛ بلکه در حالت ختتواب نیتتز امکتتان اتصتتالتنها در بیداری به تعقل میاست که نفس، نه

بنتتابراین، 2به جوهری عقلی ارتقا یابنتتد.عقلانی را دارد و همچنین برخی از نفوس بعد از مرگ ممکن است  
ت گانۀ نفس )حس و خیال و عقل( به تبعیتت های سهدانستن نسبت نشئهفرض ب ت حاضر در تشکیکیپیش

گرفتن رابٔۀ تشکیکی بتتین ستته گانۀ متناظر با آن در عالم خارت )ماده و مثال و عقل( برای نتیجهاز عوالم سه
حالت بیداری و خواب و مرگ، متوقف بر این است که متخیله را واسٔه و حلقۀ وصل حس و عقل بتتدانیم، 

بار با نظر بتته ال دو گونه است؛ یک موضوعی که از نگاه تیزبین صدرا هم پنهان نمانده است. به نظر وی، خی
گیرد و در باری دیگتتر، بتتا نظتتر بتته ظاهر عالم شهادت، م لی برای ارتقای صور م سوس خارجی قرار می

جایگاه عقل فعتتال و نستتبت آن بتتا نفتتس   3شود.باین غیب، م لی برای نزول صور معقول داخلی واقع می
یور کتته یتتک شود که: عقتتل فعتتال همتتاننیز چنین تبیین میترین مرتبه از مفارقات به انسان  عنوان نزدیک به

 4نفستته )ختتارت و مستتتقل از انستتان( دارد، وجتتودی هتتم در نفتتس و بتترای نفتتس )للتتنفس( دارد.وجود فی
بودن عقل فعتتال بتترای نفتتس معنای نفی غایتدهد که نفی این اتصال و ات اد، بهصدرالمتألهین هشدار می

امیت وجود و صورت آن و همچنین غایتتت نفتتس، وجتتود عقتتل فعتتال و که کمال نفس و تماست، درحالی
 

 .394،  لمت أس س لمعٔدصدرالدین شیرازی، . 1
مانند، اما متوسٔان و ناقصان توان ارتقا به عالم مفارقات )عقلتی( را نخواهنتد داشتت اقی میازنظرِ ملاصدرا، هرچند نفوس انسانی بعد از موت بدن یبیعی ب.  2

 (.600،  فٔتيحس لغيب؛  267،  لرو ف س لدبوبيق)صدرالدین شیرازی، 
ها قرار نگیرد. در ایتن صتورت، مشروط به اینکه، »خیال« در موضع انفعال نسبت به شواغل حسی و مزاحمت آن  .470،   لمت أس س لمعٔدصدرالدین شیرازی،  .  3

 فلٔتيحسشود )صدرالدین شتیرازی، تأ یر مزاحمت کمتری است رؤیا نامیده میشود و آنچه در خواب ببیند چون ت تآنچه در بیداری درک کند، تخیل نامیده می
 (.606،  لغيب

داند؛ زیرا عقل فعال، غایتت بترای صدرا آن را »للنفس« )برای نفس( هم میدانند، ملاالنفس« )در نفس( میبرخلاف نظر قوم که وجود عقل فعال را تنها »فی.  4
بتودنِ معنتای للتنفس، تعلیقه سبزواری( که بته709،  لرو ف س لدبوبيقن وی از ت ول و دگرگونی است )صدرالدین شیرازی، نفس است و وصول به این غایت، به

 عقل فعال است.
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نتیجه اینکه، اتصتتال و ات تتاد نفتتس بتتا عقتتل فعتتال   1اتصال و ات اد با آن عقل فعالی است که برای اوست.
عنوان کمال نهایی نفس، نسبتی معکوس با التفات به حواس متتادی ظتتاهری دارد. ایتتن اتصتتال گتتاهی در به

شود که حاصل آن رؤیای صادقه صورتی گذرا و ضعیف واقع میس و عقل است، بهخواب که واسٔۀ بین ح
 رسد که همان ات اد تام با عقل فعال است. و شهود حقایق عقلانی است و با مرگ به نهایت خود می

 . جایگاه بدن عنصری در تمایز بیداری از خواب و مرگ9

نفسه جتتوهری غیرمتتادی پیوسته است، اما فیهمو حواس و جوارح ظاهری آن به 2نفس با بدن عنصری
و آنچه سبب کمال  3آیندهای بدن به شمار میهای نفس در تضاد با حالتیورکلی حالتاست. بنابراین، به

نفس است سبب نقصان در بدن و نابودی آن است؛ برای مثال، تفکر در معارف الهیه که کمال غایی نفس به 
متقابلًا  4ساز فساد بدن و مرگ آن است.غز است که این خشکی زمینهآید سبب جفاف و خشکی مشمار می

 انجامد.گیری قوای بدنی به ضعف نفس و کمالات نفسانی میاوت

 گانۀ بیداری، خواب و مرگ  . توفیّ و حالات سه10

کند این است که در قتترآن کتتریم بودن سه حالت بیداری و خواب و مرگ را تأیید میاز مؤیداتی که یکی
ی« که از مادۀ بتتا ستته حالتتتِ انستتان تناستتبِ   5جانبتته و کامتتل استتت،معنای گرفتن همه»وفا« به  تعبیرِ »توف 

شتتود بتته کتتار رفتتته معناداری دارد و در سه موردِ مرگ، خواب و رفع یا همان عروت که در بیتتداری واقتتع می
هد   است: أ. مرگِ   ی  اصٔلاحی: اللَّ سَ حِینَ مَوْتِها    یَتَوَفَّ نْفد

َ
ی مَنامِهتتا« ب. خواب    6؛الْأ تْ فتتِ تِی لَمْ تَمد و  7: »وَ الَّ

یْلِ«   مْ بِاللَّ اکد ذِی یَتَوَفَّ وَ الَّ یکَ وَ   8؛نیز »وَ هد تَوَفِّ ی مد ت. رفع: که دربارهٔ حضرت عیسی)ع( اتفا  افتاده است: »إِنِّ
کَ إِلَیَ«   یکی در حالتِ مرگِ اصٔلاحی، تعالی است؛ سوی حقپس وجه اشتراکِ هر سه بازگشت به  9.رافِعد

واسٔۀ حال که این بازگشت بهیکی در حالتِ خواب و دیگری در حالتِ زنده با وصفِ عروت و رفع. درعین

 
 .356-357،  لمت أس س لمعٔد؛ صدرالدین شیرازی، 9/141، ة لحکمةس لمتعٔليصدرالدین شیرازی، . 1
کار دارد و ادراکات اعتقاد ملاصدرا، انسان فراتر از بدن مادی و عنصری از بدنی مثالی نیز برخوردار است و این همان بدنی است که انسان در رؤیا با آن سرو. به2

 (.19-9/18؛ 8/249، لية لحکمةس لمتعسٔمثالی مستند به آن است )صدرالدین شیرازی، 
  .320،  لمت أس س لمعٔدصدرالدین شیرازی، . 3
 .319،  لمت أس س لمعٔدصدرالدین شیرازی، . 4
 .878  لمفدد شسف سغد بس لقدآن،سراغب اصفهانی،. 5
  .42زمر: . 6
 .42زمر:  .7
 .60انعام: . 8
 .25عمران: آل. 9
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کنتتد ها ایجاد تفتتاوت میالإمتیاز سه مورد یادشده هم است و در آنتفاوت در شدت و ضعفی که دارد، مابه
 معنای تشکیک است. به که این

 گیری نتیجه

گیرد تا به روحانیتتت عقلتتی برستتد کتته در ایتتن . در اندیشۀ صدرایی، انسان از جسمانیت آغازیدن می1
های انسان سه مرتبه است، بسان مراتتتبِ مراتبِ نیروواقع،  کند. بهمیانه، مراتب تجرد مثالی را هم تجربه می

گانهٔ هستی؛ یعنی متتاده عوالم سهبا  های انسانعالم. بیداری، خواب و مرگ نیز حاصلِ تناسب و تعاملِ نیرو
گانۀ های ستتهیور که عوالم خارجی در عین کثرت از وحدت برخوردارند، نشئهو مثال و عقل است و همان

 درونی نیز از وحدتی در عین کثرت برخوردارند. 
رو، معنای مفارقت از آن مرحله و نوعی مرگ استتت. ازایتتن. در سیر تکاملی نفس، یی هر مرحله، به2

معنای مرگ را باید چیزی فراتر از مرگ بدنی و قٔع ارتباط کامل نفس از عالم ماده بدانیم. در این معنا، مرگ 
حقیقتی وجودی دارد که امتداد حیات و حرکتی رو به جلو با حف  مراتب قبلتتی استتت و بتتا استتتمداد از دو 

ن بتتیش از تتترک ظتتاهری شود؛ یعنتتی حقیقتتت متترگ بتترای انستتانظریۀ تشکیک و حرکت جوهری تبیین می
معنای حضور دائمی متترگ دنیاست و هر ل ظه، حتی در حال بیداری و خواب نیز در حال وقوع است که به

یور که خواب هاست، همانضمن خواب و بیداری است؛ بلکه مرگ، م یط بر دو حالت دیگر و برتر از آن
 برتر از بیداری است.  

خواب و بیتتداری در یتتول یکدیگرنتتد و هتتر ستته، مراتتتب   . بر مبنای اصالت وجود تشکیکی، مرگ و3
اند، ولی براساس نظر نهایی ملاصدرا در باور به وحدت شخصیۀ مستند به حقیقتی واحد؛ یعنی همان نفس

 وجود، همچنین تناسب وحدت نفس با وحدت شخصیه، این سه حالت عینیت دارند و یک چیزند. 
گانۀ متتذکور بتتا هتتای ستتهال گوناگونی دارد. نستتبت حالتدر واقع، آنچه وجود دارد نفس است که احو

الله مظاهر خداستتت و مراتتتب گونتتاگون یور که ماسویتعالی است. هماننفس، همانند رابٔۀ عالم با حق
ن و مشکک نیست، در خصوص نفس نیز آنچه حقیقتتتاً وجتتود تعالی بهعالم چیزی جز تجلی و ظهور حق

بیداری، ظهورات آن هستند و از ایتتن نظتتر بتتا نفتتس عینیتتت دارنتتد و  دارد خود نفس است. خواب و مرگ و
ای تشکیکی دارند و آنچه در عین اشتتتراک، گر مرتبهٔ آن هستند اما از نظری دیگر، بین خودشان رابٔهنمایان

هتتای مختلتتف ختتود و عتتوالم سازد شدت و ضعف نفتتس در میتتزان توجتته بتته نیروها را از هم متمایز میآن
 هاست. آنمتناسب با 

معنای غلبۀ مرتبهٔ مادی نفس یا همان بیداری است و زمانی کتته ایتتن تر نفس به عالم ماده بهتوجه عمیق
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افتد. درنهایت، زمانی که ارتباط مادی کاملًا توجه کاهش یابد و به عالم مثال معٔوف شود خواب اتفا  می
پیوستن بتته عتتالم مثتتال و احیانتتاً عتتالم عقلتتی هاشدن کالبد مادی و شود که با رشود، مرگ واقع میقٔع می

 همراه است.
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Abstract 

Studying the intellectual foundations and the position of philosophy and theology in the conceptualization of 

God among philosophers and theologians, can clarify their approach regarding the issue of God. How is the 

issue of God studied in the view of al-Ṭūsī and ʿAllāma Ḥillī- two "Ḥilla" theologians- according to their 

intellectual and philosophical-theological foundations and the position of philosophy and theology in their 

conceptualization of God? To what extent is their approach to the issue of God similar or different? In this 

article, we will study this problem from two aspects of form and method-content. As for the form, we will 

deal with the arrangement of the contents in their works according to their philosophical and theological 

foundations and the perception they have of God accordingly, and as for the method and content, we will 

discuss the method of knowing and proving God and explaining His attributes (both method and content). 

Al-Ṭūsī believes in a philosophical God and ʿAllāma Ḥillī, with a more inner-religious perspective, speaks of 

a religious-philosophical God. Regarding the content, in the method of proving the existence of God in the 

conceptualization of God, their opinions are similar, while in the formal structure and the issue of knowing 

God, they are different according to their intellectual foundations. 

Keywords: God, philosophy, theology, Naṣīr al-Dīn al-Ṭūsī, ʿAllāma Ḥillī, method, knowledge. 
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Email: H_abasi@pnu.ac.ir  

 رضا رسولی شربیانی 
 دانشیار گروه فلسفه و کلام اسلامی، دانشگاه پیام نور، تهران، ایران 

 احمد دستوری سدهی 
 التحصیل دکتری فلسفه و حکمت اسلامی دانشگاه پیام نور فارغ

 اکرم عبدالله پور 
 استادیار رشته فقه  مبانی و حقوق ، دانشگاه پیام نور،تهران،ایران 

 چکیده
هرا را در خصروم مسرٔله  سازی خدا نزد فیلسوفان و متکلمان، رویکررد ننبررسی مبانی فکری و جایگاه فلسفه و کلام در مفهوم

-بره مبرانی فکرری و فلسرفیسازد. مسٔلۀ خدا در دیدگاه خواجه نصیر و علامه حلری، دو مرتکل» لحلرهب، باتوجهشن میخدا رو
هرا بره مسرٔلۀ خردا ترا چره شود؟ رویکرد ننها چگونه بررسی میسازی خدا نزد ننها و جایگاه فلسفه و کلام در مفهومکلامی نن

گیرند؟ در این نوشتار، به بررسی این مسٔله از دو سراحت صروری و از ه» فاصله میپذیر است و تا چه حدی میزان به ه» تحویل
کلامری به مبانی فلسرفیها باتوجهپردازی». در ساحت صوری، به بحث دربارۀ نحوۀ چینش مطالب در نثار ننمحتوایی می-روشی

بحرث در رو  شرناخت و اثبراد خردا و تبیرین  محتروایی، برهکه از این رهگذر از خدا دارند و در ساحت روشی  ایها و تلقینن
پردازی» که خواجه به خدایی فلسفی معتقد است و علامره ها میصفاد )توأمان رو  و محتوا( به مسٔله  خدا و مفهوم خدا نزد نن

کنرد. در سراحت محتروایی، در رو  اثبراد وجرود خردا در فلسرفی را مطررم می  -تر، خردایی دینریدینیحلی با نگاهی درون
هرایی هرا تفاودپوشانی دارد و در ساختار صوری و بحث شرناخت خردا، بنرابر مبرانی فکرری ننها ه»سازی خدا، نظر ننمفهوم
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 مقدمه

عنرروان ه فلسفه تعهد دارد و بهسینا بعنوان شارم اشاراد ابنخواجه نصیر فیلسوف، متکلمی است که به
های کلامی دارد. علامه حلی نیز متکلمرری اسررت کرره متکلمی از مدرسۀ حله به کلام پایبند است و دغدغه

واسطۀ خواجه، به فلسررفۀ ترین کتاب خواجه است و با خواجه در یک مشرب کلامی هستند و بهشارم مه»
گیرررد. در ایررن های مختلفرری صررورد میۀ خدا از راهشود. بحث و بررسی مسٔلسینا و مشاء نزدیک میابن

نوشتار از حیث روشی به بحث دربارۀ مسٔلۀ خدا که شامل لاثباد خدا، شناخت خدا، و بررسی صررفادب 
تبررآ نن، طورکلی اسررت و بررهگیری از فلسفه و کلام بررهمراد از رو  در این نوشتار، بهره پردازی» و  است، می

ر ایررن نوشررتار دگیرررد.  دینی را ه» در بررر مینی فلسفی یا با مبانی کلامی و درونهای برهانی با مبااستدلال
کننررده در برننی» رو  خداشناسیِ نزد خواجه و علامه حلی را بیان کنی»؛ چراکه این بررسی، جایگاه تعیررین

و علامه  ها در مسٔلۀ خدا دارد. در خصوم این موضوع دربارۀ خواجه نصیرپوشانی یا تفاود رویکرد ننه»
پوشانی دارد؛ فرض بر این است نظر این دو با ه» ه»صورد تطبیقی نوشته نشده است؛ چراکه پیشحلی به

ها پاسخ دهی» که رو  بررسی کنی» تا به این پرسشفرض، نظریاد این دو متفکر را دنبال میاما بدون پیش
هررا به مبررانی فکررری ننا ه» دارد و باتوجهمسٔلۀ خدا نزد خواجه نصیر و علامه حلی چه تفاوتی یا شباهتی ب

 توان نظریاد این دو را بر ه» منطبق دانست یا خیر؟ می

 . ساحت صوری 1

هررا و پوشررانی ننهای بررسی مفهوم خدا نزد خواجه و علامه حلی برررای بیرران تفرراود و ه»ازجمله راه
هاست. از خواجه، کتب شرررم ثار ننها، بررسی صوری نجایگاه فلسفه و کلام در بررسی مسٔلۀ خدا نزد نن

، المراد کشفو دیگر نثار  و از علامه حلی، کتب  تجرید الإعتقاد  ،قواعد العقائد  ،فصول نصیریهاشاراد،  
هررا در برره چیررنش مطالررب ننکنی» و باتوجهرا بررسرری مرری  انوار الملکووو و    نهج الحق  و  عشر  باب حادی

 پردازی». ها میی مفهومی خدا نزد نننثارشان به جایگاه فلسفه و کلام در بررس 
بندی کرده است و در نمط چهارم بحث وجررود سینا با لنمطب نن را فصلکه ابن  شرح اشارا در کتاب  

الوجررودب، لالواجررب سینا مفرراهیمی؛ ماننررد لواجرربتبآ ابنکند، خواجه در شرم نن بهو علل را مطرم می
دینرری دهد که فلسفی و بررروناز خدا ارائه می1مبدأ اولب و لالأوّلبتعالیب، لإنّ إنیّه الواجب هی ماهیّتهب، ل

دینیب این است که از منابآ دینی؛ مانند کتاب، سنت، نیرراد و روایرراد و نقررل برگرفترره است. مراد از لبرون
الوجودب و لواجررب ها لواجبترین نننشده است؛ بلکه حاصل ذهن و فعالیت عقلی انسان است و از مه»

 
 .602، 573، 449، 547، شرح اشارا  و التنبیها . نصیرالدین طوسی، 1
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دینی از منابآ اصررلی کترراب و سررنت، صررفاتی و اسررامی برررای خرردا معرفرری ست. در مفهوم درونتعالیب ا
دینی هستند؛ مانند مفهوم لاولب و لمبدأ اولب. دینی و برونشود. مفاهیمی نیز مشترک بین مفاهی» درونمی

کرره از منررابآ یونررانی  ااثولوجیلهو الأوّل و الأخر...ب به کار رفته است و در کتاب   3در قرنن سورۀ حدید نیۀ  
و در کتاب  1سینا و برخی فیلسوفان مسلمان بوده، لاولب و لمبدأ اولب برای معرفی خدا به کار رفته استابن

ایررن  2الأولی و نیررز لاولب برره کررار رفترره اسررت.های چهارم و پنج»، علررتدر باب العللکتاب دیگر، مانند  
 اند. مسلمان بوده ها از منابآ مه» مورد استفادۀ فیلسوفانکتاب

با امور عامه )وجود و عدم، زیادد وجود بر ماهیت، احکررام وجررود، تجرید الإعتقاد،  خواجه در کتاب  
پردازد و او در مقصررد سررومِ کند و سپس به اثباد صانآ و صفاد او میوجوب و امکان، علل و...( نغاز می

بر لوجوبب و تدلال بر وجود خدا را مبتنیکند. اس بحث اثباد وجود خدا از اصطلام لصانآب استفاده می
الوجررودب و در ادامه، در تشریح بحث، از اصررطلام لوجرروب    3کند.لامکانب و بحث از لواجبب ارائه می

فصل نخست توحید را  انوار الجلالیه،و شرم نن   النصیریهفصول  و در    4گیرد صفت لوجوب وجودب بهره می
وب و ممکن و نیز خوام هریک نغاز کرده است و خدا را تنها با مباحث وجودشناسی، وجود ضروری، وج

بودن، باقی، ازلی، ابدی، سرمدی خواند و به اعتبار واجبالوجودب میبا مفهوم فلسفی لواجبب و لواجب
در برراب اول در بیرران رسووالا اعتقووادی در  5اعتبار اینکه وجود است، صانآ، خالق و برراری اسررت.است و به

را با بحث توحید با فصل اثباد وجود خدا و تقسی» موجود به واجب و ممکن   رکن اول نن  اعتقاداد عقلیّه،
 ،تلخیص المحصوولکند. خواجه طوسی در کتاب  تعالیب را برای خدا انتخاب مینغاز کرده و مفهوم لباری

در این اثر،  پردازد. اوشناسی و علوم تصوری و تصدیقی و در رکن سوم به الهیاد میابتدا به مباحث معرفت
الوجررودب نیررز بحث از خدا را با عنوان مدبر عال»، مطرم و از اسامی لاللهب و لباریب و لصانآب و لواجب

کنررد و برررای بررا امررور عامرره نغرراز می  تجرید الإعتقادمانند کتاب    قواعد العقائد،در کتاب    6کند.استفاده می
  7کند.ه میمفهوم خدا از لموجد عال»ب و لصانآب و لتعالیب استفاد

کنررد. در شناسی و بحث عل» و عقررل و نظررر نغرراز میعلامه حلی در بیشتر نثار کلامی خود، با معرفت
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نیررز بررا بیرران  باب حادی عشوورکند و در است با مباحث وجودشناسی نغاز می شرح تجریدکه کشف المراد 
ارشاد الطالبین الی نهج در کتاب  1کند.الله، فصل اول را با بحث توحید نغاز میای از وجوب معرفتمقدمه

با بحث لنظرب و لنظر واجبب و نظر  انوار الملکو  فی شرح الیاقو در    2با بحث لمعلومب،  المسترشدین
مناهج الیقین فووی الووول و در کتاب    4نیز با بحث ادراکنهج الحق و کشف الصدق  و در کتاب    3مفید عل»

در   6با تصور و تصرردیق،  سلیک النفس الی حظیرهالقدستو در    5با تقسیماد معلوم به واجب و ممکن  دین
در بحثی مقدماتی در باب نهایة المرام فی علم الکلام  کتاب  در    7با بحث عقل و نقل،  رسالة السعدیهکتاب  

گوید: غرض اقصی عل» کلام و با بیان این حک» که لشرف عل» و برتری نن، تابآ شرف معلوم نن استب می
الله تعالی و صفاد و کیفیت افعال و تأثیراد نن اسررت و بحررث از رسررول و ، معرفتاز این فن )یعنی کلام(

، اشرررف خصرروم واجررباحوال نفس و معاد و این مطالررب، از اشرررف مطالررب اسررت، به الوجررود تعررالیش
 8موجوداد است، پس عل» به او اشرف علوم است.ب

ترروان گفررت: ه حلی گفترره شررد، میبه مطالبی که دربارۀ ساحت صوری نثارخواجه نصیر و علامباتوجه
کند و سپس برره خواجه نصیر با التزام به فلسفه، بیشتر نثار  را با امور عامه و مباحث وجودشناسی نغاز می

در بیشتر نثار  وجودشناسی را مقدمۀ مباحث کلامی خود قرررار   او.  پردازد بحث دربارۀ خدا و صفاتش می
در بیشتر نثار  با بحث عل» و برای کلام نزد اوست و علامه حلی  بودن فلسفه  داده و این امر گویای مقدمه

ماننررد   المرادکشفپردازد و  شناسی نغاز کرده است و در ادامه به بحث از صانآ میادراک و مباحث معرفت
در   انوووار الملکووو پررردازد. در  کند و در مقصد سوم به بحررث از لصررانآب میخواجه با امور عامه نغاز می

به اثباد صانآ و بررسی صفاتش پرداخته است و اصطلام لصانآب را برگزیررده اسررت. او در   مقصد خامس
بنابراین، خواجه در ساحت صوری برای  گیرد.الوجود بهره میه» از صانآ و ه» از واجب  باب حادی عشر،

قدمررۀ کررلام و در کند. فلسفه نررزد او معنوان مقدمه استفاده میتبیین مباحث کلامی از فلسفه و امور عامه به
خدمت کلام است و علامه حلی در برخی از نثار چنین است و در بیشتر نثار  مانند متکلمان اشررعری بررا 

 الوجودب است. کند و خدا نزد او لصانآب و لواجبشناسی نغاز میمعرفت
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ظررر، اند و از این نشناسی نغاز کردهدر ساحت صوری، خواجه با وجودشناسی و علامه حلی با معرفت
 تلخیص المحصوول،رویکردشان به مسٔلۀ خدا کمی متفاود است. خواجه در تمامی نثار ، جز در کتاب  

الوجود، الله و باری و صفاتش بحررث کند و سپس دربارۀ صانآ، واجباز امور عامه و وجودشناسی نغاز می
رو  متکلمرران و  فخررازی در بحث از خدا و اثباد وجود خدا با براهین حرردو   المحصلکند. کتاب  می

و خواجه نصیر که نن کتاب را تلخیص کرده است به فهرست   1کندبرهان امکان، رو  فیلسوفان را دنبال می
ترین نثار کلامی خواجه نصیر است و علامرره که از مه»  تجرید الإعتقادمطالب نن وفادار بوده است. کتاب  

تبآ خواجه نصیر در کند و علامه حلی نیز بهیحلی نن را شرم کرده است نیز با مباحث وجودشناسی نغاز م
خواجه نصیر اسررت و  تجرید الإعتقادبا وجودشناسی و امور عامه نغاز کرده که نن ه» شرم بر   المرادکشف  

نیز با بحث وجوب و  باب حادی عشردر واقآ، از ساختار صوری نن کتاب، در شرم پیروی کرده است و در 
کید او بر کند. در بیشتر نثار  با ادراک و عل» و عقل و نظر نغاز میالوجود نغاز میتوحید و واجب کند و تأ

شود. خواجه بحث از خدا شناسی است و بحث از خدا پس از نن و بعضاً در نخر مباحث بحث میمعرفت
نورد و علامرره حلرری بحررث خرردا را پررس از بحررث را بعد از وجودشناسی و قبل از مباحث دیگر کلامی می

 نورد. ناسی و در مباحث نخر کلامی میش معرفت

 محتوایی-. ساحت روشی2

گفتن از رو  کنی»؛ چراکرره سررخنمحتوایی، رو  و محترروا را بررا هرر» بررسرری مرری-در ساحت روشی
شناخت خدا و صفاتش یا استدلال برای وجود خدا، با محتوای بحث از خرردا و صررفاتش و بررراهین همررراه 

 کنی». ثباد وجود و صفاد خدا را بررسی و تحلیل میاست. ابتدا بحث شناخت خدا، سپس ا
 . شناخت خدا 1. 2
ترروان شررناختی از او برره طور سررلبی مینظر خواجه، شناخت حقیقت واجب، ممکن نیست و تنها بررهبه

کید دارد که حقیقتِ خدا برای بشر دانستنی نیست و ننچرره  خواجهدست نورد و او را تعقل کرد.  بر این امر تأ
  2داند، تنها همان وجود عام است، نه وجود خام.می بشر نن را

یابند، همرران وجررود خررام ها نن را در نمیگوید: لحقیقتی که عقلمیشرح اشارا   خواجه نصیر در  
های دیگر در هویت متفاود است، که او همان مبدأ نخستین برای همۀ موجوداد است. اوست که با وجود

 
 . 13، المحصلرازی، فخر . 1
 .118نصیرالدین طوسی، های فلسفی و کلامی خواجه اندیشه. فرحاد، 2
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مفهوم وجود خام، داخل در مفهرروم ذاد  1ماهیت او انیّت اوست.ببرای او، جز ذاتش چیزی نیست، پس  
شیء است؛ اگر داخل در مفهوم ذاد شیء نباشد مقوم برای ماهیتش نیست و از خارج بر نن عررارض شررده 
است و هرننچه وجود، داخل در مفهوم ذاتش نباشد یا جزء ماهیررت باشررد یررا تمررام ماهیررت، وجررود برررای 

سبب ماهیت نیست، چون نن وجود  از غیر است ارض بر نن است. وجود بهماهیتش مقوم نیست؛ بلکه ع
الوجود است، نرره وجررود مشررترک کرره در عقررل یافررت و مقصود از اینکه وجود، داخل در مفهوم ذاد واجب

شود؛ بلکه وجود خام است که همان مبدأ اول برای همۀ موجوداد است و هرگاه برای او جزئی نیست می
هررا للیکن وجود دیگری کرره عقل  2است و مراد از قول لماهیه هی أنیهب همین است.  پس همان نفس ذاتش

های دیگر است که در تصررور یابند، همان وجود مطلق است که خود لازمۀ همان وجود و وجودنن را در می
پذیر نیست، زیرررا کرره وجررود خررام بدیهی است... این امر به نن معناست که حقیقت خدای متعال ادراک

 3و با موجوداد دیگر متفاود است... .ب  است
گویررد و نن را ممکررن بنابراین، خواجه در بحث شررناخت خرردا، از شررناخت حقیقررت خرردا سررخن می

تلخوویص و نیررز در    تجریوود الإعتقووادو چرره در    شوورح اشووارا داند و با تبیینی که از وجود دارد، چه در  نمی
و حقیقتش متعررالی اسررت. او حقیقررت وجررود  بر این نظر است که وجود خدا، وجود خام دارد   المحصل

طور سلبی توصیف کرده که وجود نن، وجود عام نیست؛ بلکه وجود  خام و مجرد اسررت و واجب را به
در   المحصوول  تحصوویلخواجه در    4بالذاد است.  مخالف سایر موجوداد است؛ زیرا وجود خام او قائ»

گوید: وجود خدای تعالی معلوم ه أم غیرمعلومهب میمبحثی با عنوان لمسٔلۀ حقیقت ذاد الله تعالی معلوم
اند وجود معلوم مشترک است که بر خدا و که حکما گفتهاست، اما نن صفت سلبی یا اضافی نیست و چنان

شود و موضوع برای ایررن محمررول، همرران حقیقررت طور مساوی؛ بلکه با تشکیک اطلاق میغیر از او، نه به
شود ،پررس وجررود قررائ» اتش است که با وصف سلبی یا اضافی توصیف نمیالوجود نن برای ذتعالی واجب

بذاتش عارض بر ماهیتش نیسررت. ماهیررت تعررالی غیررر از وجررود  اسررت و وجررود  معلرروم و مرراهیتش 
 5غیرمعلوم است.

الوجودب، وجود قررائ» بالررذاد، وجررود شود لواجبمفاهیمی که در این بحث از خدا به دست داده می
یتهب است که بیانگر این است رویکرد خواجه نصیر در این سه کتاب مه» در مفهوم خدا خام و لماهیته ان
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 و معرفی خدا، رویکردی فلسفی است و شناخت حقیقت وجود قائ» بالذاد برای دیگران ممکن نیست. 
گوید ل...و اما کنه ذاته و صفاته، فمحجوب عن نظر العقول، می  شرح باب حادی عشرفاضل مقداد در  

برره اینکرره شناخت کنه ذاد و صفاد خدا از عقررل انسرران پنهرران اسررت. نیررا باتوجه1یعل» ما هو الا هوبو لا
دست نورد، شناخت خدا و صفاتش از طریررق عقررل ممکررن   توان از کنه ذاد و صفاد خدا شناختی بهنمی

 است؟ یا صرفاً باید به نقل و سمآ اتکا کرد؟ 
اختصررار دربررارۀ خت خدا نظر اشرراعره و معتزلرره را بررهدربارۀ وجوب شناالمحصل    تلخیصخواجه در  

علامرره حلرری در نثررار وجوب عقلی و سمعی معرفت خدا و دلیل شکر منع» و دفآ جهل بیان کرررده اسررت. 
مختلف در مبحث وجوب شناخت خدا و وجوب نظر، دلیل عقلی ارائه کرررده اسررت. او از طریررق وجرروب 

گوید: واجب است خدای خالق خود را شناخت نورد و میشکر منع» و دفآ خوف بر معرفت خدا دلیل می
 2کند و دفآ ترررس، ضرررورد عقلانرری دارد.و شکر نعمت او را به جا نورد؛ چون ترس از اختلاف را دفآ می

و عقل را ابررزاری برررای بودن وجوب شناخت خدا نزد علامه حلی دانست. اتوان دالّ بر عقلیاین دلیل را می
گیرد و با وجوب شررکر و نقل را نیز برای صحت و درستی این ادعای خود شاهد می  داندمعرفت به خدا می

داند. علامه حلی با چنین استدلالی )وجوب شکر نعمت و دفآ خوف واجب، معرفت او را نیز ضروری می
دانسررتن و هراس(، استقلال عقل را مخدو  کرده و بسررتر نزادی نن را در مررتن اعتقرراداد دانسررته و عقلانی

رفت خدا را منوط به بستر امور دینی و کیفر دینی دانسته است و عقررل در قلمررروِ ایمرران و کررلام فعالیررت مع 
 کند.  می

دانررد، توان گفت: علامه حلی برای عقل اعتبار قائل است و وجوب معرفت به خدا را نیز عقلانی میمی
ی بررسی و استدلال این مسٔله در کند دارای مضمون دینی و کلامی است. عقل برااما دلایلی که مطرم می

گوید: لهرررکس شررکر کند و توجیه عقلانی نن در زمینۀ دینی است؛ چراکه میحوزه و زمینۀ دین فعالیت می
برره اسررتدلال پیشررین، وجرروب و ضرررورد باتوجه 3نعمت و دفآ خوف را نادیده بگیرد، مستحق ذم اسررت.ب

ست که لازمه و نیررز کننده انند، ایمان به این دلیل تعیینک معرفت خدا را ایمان و اخلاق برای عقل تعیین می
هررای او را های اوست. تا کسی به خدا اعتقاد نداشته باشررد شررکر نعمتضرورد معرفت خدا، شکر نعمت

نورد و اخلاق از دو جهت در ضرورد معرفت خدا تأثیرگذار است: یکی دفررآ خرروف و هررراس و جا نمیبه
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 بودن. دیگری، مستحق ذم
زمینۀ شناخت خدا و رو  نن، میان خواجه نصیر و علامه حلی تفاود بسیار است. خواجرره نصرریر   در

زند و در جایگاه گره میبحث شناخت خدا را نیز همانند اثباد وجود خدا، به مبانی فلسفی و وجودشناسانه 
معنا که، شناخت ؛ بدینکند. بحث شناخت خدا برای او با مبانی وجودشناسانه استیک فیلسوف بحث می

داند: شناخت حقیقت و ذاد متعال خدا کرره نن را ممکررن ندانسررته و دسترسرری برره خدا را به دو صورد می
طریق سلبی شناخت در این حوزه را فرا دست بشر دانسته است و شناخت خدا از طریق صفاد و افعال او به

روست کرره امررر شررناختی را در اسی ازننیا ایجابی که نن را ممکن دانسته است. اما سخن از مبانی وجودشن
حیطۀ وجود موجوداد و وجود مشکک دانسته و وجررود خرردا را وجررودی خررام و متفرراود از موجرروداد 
دانسته و با تفکیک وجود خدا از وجود دیگر موجوداد، شناخت وجود خام خدا که امر متعررال اسررت را 

صررفاد و افعررالش ممکررن اسررت.   ناممکن دانسته است و شررناخت دیگررر موجرروداد و شررناخت خرردا در
دیگر نیز مفهوم فلسفی او از خدا، لماهیة الأنیهب است که وجود نن خام و در مفهوم ذاتش اسررت. ازسوی

ناپذیر دانسته بندی وجود به وجود خام و وجود عام، وجود خدا را خام و ادراکرو، با تکیه بر دستهازاین
 است.  

گوید: کنه ذاد و صررفاد خرردا از عقررل ارۀ شناخت خدا میدرب  شرح باب حادی عشرفاضل مقداد در  
ناپذیری ذاد خدا برای شارم باب حادی عشر مطرم است، امررا برررای انسان پنهان است. بنابراین، شناخت
شود. او در بحث از وجوب شناخت خدا، به بحث نحوۀ وجوب و فهرر» علامه حلی چنین نگاهی دیده نمی

کنررد. او کند و دلایل عقلرری و نقلرری نیررز برررای ایررن مسررٔله ارائرره میمعنای وجوب شناخت خدا بسنده می
بررر دینرری اسررت و دلیررل نقلرری نیررز مبتنیشناخت خدا را واجب دانسته و دلیل عقلی او با متن دینرری و درون

روایاد است. بحث از خدا در این مضمون، خدای خالق دینی است که شناخت او سرربب شررکر نعمررت و 
اساس، با رو  شناخت خرردا و ود. خدایی فلسفی یا خدایی وجودی نیست. براینش دفآ خوف و هراس می

شوی». خرردای بحث از شناخت خدا در نثار خواجه و علامه حلی، به مفاهیمی متفاود از خدا رهنمون می
دینرری و خرردای خواجه، خدایی وجودی و فلسفی براساس مبانی وجودشناسانه و با رو  و رویکردی برررون

 دینی است. خدایی خالق و دینی و با مبانی کلامی و رویکردی درون علامه حلی،
کند و رویکررردی وجودب، صفاد خدا را تبیین میبا استفاده از لوجوب  المرادکشف  اما علامه حلی در  

تبآ نن علامه حلی، مفهومی مبنررایی اسررت کرره بررا وجوب وجود نزد خواجه و بهفلسفی به مفهوم خدا دارد.  
شوورح و علامرره حلرری در  تجریوودتوان تبیین کرد. خواجه در ین نن، صفاد کمالی و سلبی را میتحلیل و تبی

با بررسی وجوب و امکان و امتناع و سپس بررسی وجوب ذاتی و وجرروب غیررر، برره بحررث خرروام   تجرید
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های فلسفی و بیانگر این است که در الوجودب، اصطلامرسند. لوجوب وجودب و لواجبالوجود میواجب
دینرری ن دو کتاب، خواجه نصیر و علامه حلی به مفهوم فلسفی از خدا معتقد هستند و هر دو، نگرراه برررونای

 دارند. 
 . اثبات وجود خدا 2. 2

گیرد و با استفاده از قیاس اقترانی و خواجه در بحث اثباد وجود خدا از رو  برهانی و فلسفی بهره می
کنررد: برهان را چنررین تقریررر می  تجرید الإعتقاد،دهد. او در  یشرطی، براهینی برای اثباد وجود خدا ارائه م

 1الموجود، إن کان واجباً فهو المطلوب. و الّا... استلزمه. لاستحالة الدّور و التّسلسل.بل
فصووول و  4رسووالا اعتقووادیو    3تلخوویص المحصوولو    2شرح اشارا های دیگر؛ مانند  خواجه در کتاب

ی اثباد وجود خدا به کار برده اسررت و در همررۀ ایررن نثررار، مبررانی بحررث و نیز برهانی مشابه را برا  iنصیریه
و   المحصوولتحصوویل    امررا در  5الوجودب اسررت.الوجود و ممکناستدلال او لوجوب و امکانب و یا لواجب

بر لحدو  اجسام و جواهرب ارائه گیرد و برهانی مبتنیاز اصطلام لجوهر و عرضب بهره می  قواعد العقاید،
برهان وجوب و امکرران را بررا  تلخیص المحصل،او در کتاب  6پردازد.به اثباد لمحدِ  قدی»ب می  کند ومی

کند. تقریر کلامی چنین است: لهرننچه ماسوی واجب است، ممکن اسررت و هررر دو تقریر کلامی بیان می
 ممکنی حاد  است، پس هرننچه سوای واجب است حاد  است... و هر امر حادثی نیازمند برره محرردثی

 خواجرره نصرریر در 7است و چنین محدثی همان مطلوب است و این راه متکلمان برای اثباد صانآ اسررت.ب
گوید: جایز نیست مبرردأ اول کرره نغرراز برررای نن نیسررت، بعد از اثباد واحدبودن مبدأ اول می  قواعد العقاید

مبدئی برای نن ولی که  الوجود باشد؛ زیرا هر ممکنی برای وجود  به مبدئی وابسته است. پس مبدأ اممکن
برهرران برررای  معتقررد اسررتفی العلل و العلولا  او در رسالۀ    8الوجودب باشد.نیست، واجب است لواجب

بررر دو مقدمرره اسررت: یکرری از تعالی بر ابطال دور و تسلسل متوقررف نیسررت و تقریررر نن مبتنیواجباثباد  
اد و مقصود مؤثر تام است که منشررأ مقدماد تصوری و دیگری تصدیقی است. مقدمۀ تصور نن است که مر

ایجاد اثر است، اما مقدمۀ تصدیقی نن است که ممکن جررایز نیسررت در وجررود  مررؤثر تررام باشررد؛ چررون 
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 1ایجاد  متوقف بر غیر است و مؤثر تام متوقف بر غیر نیست.
کنررد یخواجه در براهینی که برای اثباد وجود خدا در نثار مختلفش با رو  برهررانی و فلسررفی ارائرره م

کند، اما در تقریر کلامی امکان را با لحرردو ب و تقریری از لوجوب و امکانب و لجوهر و عرضب بیان می
 زند. نداشتن پیوند میدر تقریر فلسفی به نیاز به مؤثر و علت

الوجررود دو برهرران مطرررم برای اثباد واجررب باب حادی عشرو نیز   المراد  کشفعلامه حلی در کتاب  
ی برهان متعلق به متکلمان و موسوم به برهان حرردو  و دیگررری برهرران امکرران منسرروب برره کرده است: یک

برره خررارج و شود باتوجهگوید: تصوری که در عقل انسان ایجاد میمی  باب حادی عشرو در  فلاسفه است. ا
بالذاد  الوجودالوجود بالذاد یا ممکنتحقق نن در بیرون از ذهن، سه حالت دارد: یا در عال» خارج واجب

   2الوجود بالذاد استیا ممتنآ
کند که موجود اگررر واجررب باشررد همرران مطلرروب ماسررت، وگرنرره با موجود نغاز می کشف المرادو در 

گوید: این برهانی قاطآ است و در قرنن ه» برردان اشرراره مستلزم استحاله  دور و تسلسل است و در ادامه می
كَ أَن   هُ عَلَی کُلِّ شَيْءٍ شَهِیدٌب و نن استدلالی لمّی است، نه انّی؛ چررون از معلررول شده است: لأَوَلَْ» یَکْفِ بِرَبِّ

  3به نثار او پی نبردی».
گویند زمررانی بررود گوید: متکلمان از راه حدو  عال» به اثباد صانآ پرداختند. ننان میعلامه حلی می

ه که اگر قدی» است هوالمطلوب و اگررر که عال» نبود و پس از نن موجود شد. ناچار، فاعلی نن را موجود کرد 
دنبال دارد و همان رو  استدلال امکان نن ه» حاد  است، نیاز به فاعل دیگر دارد و این، دور و تسلسل به

 4پردازد.اساس، به بیان دلایلی برای رد این برهان مینید. براینو وجوب و ابطال تسلسل پیش می
صررورد فلسررفی اسررت. هررر دو برهرران ه نصیر و علامه حلی بهاستدلال برای اثباد خدا در نثار خواج

و امکانب است و ملاک نیازمندی  ای که براساس نن برهان را مطرم کردند لوجوبحکما را پذیرفته و مبانی
در تقریر کلامی   تلخیص المحصلممکن به واجب یا معلول به علت نیز لامکانب است، اگرچه خواجه در  

کند و خرردایی کرره دهد و نیازمندی امر حاد  به محدِ  را مطرم میو  تحویل میبرهان، امکان را به حد
گیرد و اصطلام لمحدِ ب و نیررز تبیررین نن کلامرری اسررت. در تقریررر فلسررفی، لمحدِ ب است را نتیجه می

گیرررد، گیرد و خدایی که نتیجه میداند و راه حکما را پیش میملاک نیازمندی ممکن به واجب را امکان می
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الوجود است. بنابراین، خواجه در براهین برای اثباد خدا در روشی، غالب رو  حکما را بررا مبنررای اجبو
تبآ نن، خدای او فلسفی اسررت. علامرره حلرری راه خواجرره را در گزیند و بهفلسفی لوجوب و امکانب بر می

برررای اثبرراد خرردا طرررم  و امکانب با تقریر فلسفی راپیش گرفته و رو  حکما را برگزیده و لبرهان وجوب  
کند. او برهان حدو  متکلمان را نقد کرررد و خرردا برررای الوجود را اثباد میکند و خدایی فلسفی واجبمی

ها یکرری رو، رو  استدلال و متن استدلال نناینازالوجودب است و لمحد ب نیست.  علامه حلی لواجب
 خدا برگزیدند. محتوایی، مبانی فلسفی را برای اثباد -است. از حیث روشی

 . اثبات صفات3. 2
گیری از لدلیل عقلیب و لفلسفهب و لدلیل نقلیب در تبیررین صررفاد در بررسی صفاد خدا و میزان بهره 

. حدود مجاز عقل برای اطلاق 1کنی»: اندیشۀ کلامی خواجه نصیر و علامه حلی را در دو مسٔله پیگیری می
 لایل برای تبیین اسامی و صفاد. . نحوۀ استدلال و د2اسامی و صفاد بر خدا؛ 

پررردازد و حرردود نزادی و نبودن رو  بررسی صررفاد خرردا میبودن یا توقیفیمسٔلۀ نخست، به توقیفی
شود این اسررت کرره نیررا عقررل کند. پرسشی که مطرم میاستقلال عقل در اطلاق صفاد بر خدا را تبیین می

ه شایستۀ ذاد خدا بداند بر او اطررلاق کنررد؟ حرردود تواند هر صفت و کمالی را ک انسان بدون اذن شارع می
 اختیاراد عقل برای اطلاق صفاد بر خدا چقدر است؟ 

باره معتقد است صحت اطلاق اس» بر خداوند منوط به مجرروز شرررع اسررت. ادب حکرر» خواجه دراین
ل نیررا گویررد: می المحصوولتلخوویص کند تنها با جواز شرع، اسامی را بر او اطلاق کرد. خواجه نصیر در می

اطلاق اسمای کثیر بر خداوند، از جهاتی که اصحاب شرایآ، اطلاق هر اسمی بررر خداونررد را فقررط بررا اذن 
بنابراین، نگاه توقیفی خواجه در اطلاق اسامی و صفاد بر خرردا دلیررل   1دانند، امکان دارد.بشرعی جایز می

 گیری او از اسامی کلامی برای خداست. برای بهره 
کند. ها را بر مبانی فلسفی اثباد میق اسامی، به جوار شرع پایبند است اما در تبیین صفاد، نندر اطلا

الوجود دلالت دارد بر سرمدیتش، نفی زائد، شریک، مثررل، ترکیررب معررانی، ضررد، مکرران، حلررول، لواجب
اد زائد عینی اتحاد، جهت، حلول حواد  در نن و نفی نیاز و لذد و ال» مزاجی، نفی معانی و احوال و صف 

بودن، خیربررودن، حکمررت و جباریررت و و رؤیت و... و ثبود و ایجاب جود، ملک، فوق تمام و کمال، حق
 2بودن.بقاهربودن و قیوم 

پردازد. خواجه الوجود و وجوب وجود به بررسی صفاد میبراساس واجب  تجرید،در فصول نیز مانند  
 

 .347، المحصل تلخیص. نصیرالدین طوسی، 1
 .193-191، الإعتقاد تجرید. نصیرالدین طوسی، 2



             159 / در مسئله خدا ی و علامه حل یطوس ریخواجه نص یشناسروش ؛عباسی حسین آبادی               

 

طور پیوسته از صفت قبل با تکیه بررر مبنررای وجرروب هدر سیر تبیین صفاد از لوجوب وجودب هر صفت را ب
خواجه طوسی معتقد است: لوجوب وجررودب مفهررومی اسررت کرره از تحلیررل و تبیررین   1کند.وجود تبیین می

دلیلِ اعتقاد به حدو  وچهار صفت سلبی و ثبوتی وجود دارد. متکلمان بهدرست نن امکان استخراج بیست
الوجود ابا دارند تا مبادا از وجوب وجوب، قِدَم عال» به اثباد رسررد؛ واجبکاربردن تعبیر  زمانی عال»، از به

گیرند و مراد از صانآ نیز همرران موجررودی اسررت کرره الوجود بهره میجای واجبرو، صفت صانآ را بهازاین
خواجه را شرررم کرررده اسررت، بررسرری  تجرید الإعتقادازننجاکه علامه حلی کتاب  2وجود  بالذاد است.

بر وجوب وجود بوده است را با توضیحاد بیشتری تبیین کرده است. اما مبتنی  تجرید الإعتقادکه در  صفاتی  
وچهار صفت را براسرراس وجرروب وجررود اثبرراد بیست  تجرید الإعتقادطور که  نن  المحصل  تلخیصکتاب  

 وجررود اثبرراد نکرررده اسررت؛ در برخرری از صررفاد،کرده است، صفاد ایجابی و سلبی را براساس وجرروب
کشد. در بحث ارادۀ قدی»، لارادۀ واجب تعلق به ایجاد شیء، وقتی غیر از وقررت وجوب و امکان را پیش می

داردب اقتضای ثبود شیء و وقتی قبل از وجود نن و اختصام وقت به چیزی از جهت ارادۀ واحد متعلق به 
د که عرض قائ» به غیر است و گیردر بحث از صفت کلام برای خدا نیز از تبیینی فلسفی بهره می    3نن است.

 4طور که در رؤیت گفته شده است.صفاد نیز قائ» به غیر هستند. کلام همان صفت مسموع است، همان
گوید: لاسامی خدا توقیفی اسررت و غیررر از ننچرره بودن صفاد است و میعلامه حلی معتقد به توقیفی

ذب و لمبتهجب را چون در قرنن و حدیث به کررار اسامی مانند لملت  5وارد شده است بر او اطلاق نتوان کرد.ب
توان بر خدا اطلاق کرد، اما سمیآ و بصیر از صفاتی نقلی است که در کتاب و سررنت برررای نرفته است نمی

کند، امررا شررنیدن و بودن خدا اشاره میخدا استفاده شده است. در قرنن کری» نیاد فراوانی به سمیآ و بصیر
 6وسیلۀ علت جسمانی در خدا عقلًا محال است.هاست بهنگونه که خام انسادیدن نن
پذیرد؛ توان گفت: علامه حلی اسما و صفاد را تاحدی که بتوان از افعال خدا در قرنن انتزاع کرد میمی

بررودن اسررما و جهت برره توقیفی مانند لصانآب که از لصنآب و لسامآب از لسمیآب گرفته شده است، از این
بررودن ت. برای اطلاق اسمی و صفتی بر خدا، جواز شرع لازم اسررت و گسررترۀ توقیفیصفاد خدا معتقد اس 

شود؛ بلکه به اسامی که منتزع از افعال خداست نیررز اسما به اسامی که مستقیماً از ًقرنن برگرفته محدود نمی
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 یابد. عمومیت می
بیین صررفاد از دلیررل عقلرری و مورد دوم به نحوۀ دستیابی ما به صفاد خدا اشاره دارد. علامه حلی در ت

مبررانی رود. بر لوجوب وجودب در تبیین صفاد پیش میگیرد. او با دلایل عقلی مبتنینیز دلیل نقلی بهره می
نیررازی از فلسفی، مثل علت و معلول، قوه و فعل، ذاد و عرض و وجوب و امکرران در تقریررر صررفاد در بی

شررود کرره داشتن برای توصیف خدا نمایان میب و ضروریبودن و وجود واجبالذادنداشتن، قائ»غیر، علت
 همۀ این مبانی، بر لوجودب و حالاد نن مبتنی است. 

الوجررودب، برره اثبرراد رسیدن و مفهوم واجبدرباره  صفت جبار با مبنای فلسفی لقوه و فعل و به فعلیت
ارد؛ زیرا مستلزم ایررن اسررت پردازد. وجوب وجود، اقتضای اتصاف خداوند به جبّاربودن را دلجباریّتب می

کند و نن را به فعلیت الوجود، نقص ننچه را که بالقوه است جبران میکه هر چیزی مستند به اوست و واجب
ار اسررت.رساند. پس خداوند از نن جهت که واجبمی تبیررین نن  واژۀ لجبررارب قرننرری و 1الوجود است، جبررّ

 براساس مبانی فلسفی است. 
گوید: لوجوب س» لقهارب و صفت خیر نیز با استفاده از مبنای لوجود و عدمب میعلامه حلی درباره  ا

مثلًا در اثباد صررفت لخیرررب سازد.ب  وجود دلالت بر قهاربودن دارد؛ زیرا عدم را مقهور وجود و تحقق می
کمال شیء اسررت. گوید؛ وجوب وجود دلالت بر خیربودن دارد؛ زیرا خیر همان وجود و شر همان عدممی

 2گر خدا فاقد کمالی از کمالاد باشررد و نرروعی شررر در خرردا راه داشررته باشررد بنررابراین خرردا خیررر اسررت.ا
الوجودب و لوجود و عدمب مفاهیمی فلسفی هستند که علامه حلی برای تبیین این صررفاد اسررتفاده واجبل

 کرده است.  
ت؛ بدین معنا کرره، او بودن اس کردن او به قیوم ساختن خداوند به وجوب وجود، مقتضی توصیفمتصف

خودبودن مستلزم این است که غیر او به او وابسته و مستند بخش به دیگران است و قائ» بهقائ» به خود و قوام
 نیازی از غیر، و قائ» به خودبودن نیز مبانی فلسفی است. بی 3باشد.

نداشررتن و نفرری هتکند؛ مانند صررفاد سررلبی جدرمقابل، بعضی صفاد را نیز با دلایل نقلی تبیین می
ها او این نیه، خدا را از نن جهت که چشرر» 4بیندبها را میبینند، اما او چش»لچشمان او را نمیرؤیت خدا،  

در بررسرری صررفت  5شررود.کند، پس اثباد رؤیت خدا، نقصی برای او محسرروب مرریبینند، مدم میرا نمی
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داشررتن نداشتن چنررین اسررت: شریک ی شریک نورد. دلیل عقلنداشتن ه» دلیل عقلی و دلیل نقلی میشریک 
الوجودند شریک باشند بایستی وجرره تفرراوتی بررین مستلزم ترکیب است؛ زیرا اگر دو واجب در اینکه واجب

ها باشد. اجتماع امر مشترک و امر متفاود در یک چیز، نشانه  ترکیب اسررت. دلایررل نقلرری، دالّ بررر ایررن نن
رند و این اجماع انبیا برررای مررا حجررت اسررت؛ چراکرره صرردق انبیررا مطلب است و همۀ انبیا بر نن اجماع دا

 1متوقف بر ثبود وحدانیت و نفی شریک نیست تا دور لازم نید.
دینی در بررسی صفاد؛ خواجه و علامه حلی هر دو در بررسی صفاد خرردا دینی و برونرهیافت درون

الوجررودب و گر خواجه از اصطلام لواجبکنند. اشود از مبانی فلسفی استفاده میکه با نن خدا توصیف می
کند؛ علامه حلی پا را وچهار صفت را برنن اساس بررسی و اثباد میگیرد و بیستلوجوب وجودب بهره می

الوجودب، از مبررانی فلسررفیِ بیشررتری در تبیررین بر دو اصطلام لوجوب وجودب و لواجبفراتر نهاده و علاوه 
و فعلب، لمستقل و وابستهب نیز در تشریح و تبیین   لوجود و عدمب، لقوه گیرد؛ مثلًا از مبانی  صفاد بهره می

گیرد و رنگ فلسفی بیشتری به صورد مختصر نورده است، بهره میبه  تجرید الإعتقادصفاتی که خواجه در  
دهد. در بررسی و تبیین صررفاد بررا ایررن مضررمون و ایررن مبررانی فلسررفی، رهیافررت هررر دو تبیین صفاد می

الوجود است کرره دارای صررفاد نید، خدایی فلسفیِ واجبست و خدایی که از این صفاد بر میدینی ابرون
ایجابی و سلبی، نن ه» با مبانی فلسفی است. اما از جهت انتخاب صفاد و اینکرره چرررا خواجرره و علامرره 

ب و برره مررتن کتررادینرری اسررت و باتوجهحلی نن صفاد را برای توصیف خدا برگزیدند، رهیافت هر دو درون
دینرری در کنند و رویکرد توقیفی دارنررد. رویکرررد ترروقیفی بیررانگر نگرراهی درونسنت، صفاتی را انتخاب می

 انتخاب و اطلاع اسامی و صفاد بر خداست. 

 گیرینتیجه

ها و نثار خواجه بیانگر جایگرراه های وجودشناسی و امور عامه در نغاز ساختار صوری کتابغلبۀ بحث
اسررت کرره در هررر دو  المحصل تحصیلو  تجرید الإعتقادهای کلامی او، ترین کتابفلسفه نزد اوست. مه»

کتاب در بحث از خدا و صفاتش از مبانی فلسفی استفاده کرده است. رو  او در اثبرراد خرردا و نیررز تبیررین 
وجررودب فلسررفی اسررت و خرردایی کرره از ایررن صفاد، براساس مبانی فلسفی لوجوب و امکانب و لوجوب

شود خدایی فلسفی است و در شناخت و تبیین صفاد نیز مبانی او وجوب وجود است و د میها اثبارو  
کند و رو  او نیز فلسررفی اسررت. امررا علامرره حلرری در سرراختار وچهار صفت اثباد میبراساس نن بیست

، روشناسررانه اسررت. ازایررنها، معرفتصوری، از وجودشناسی و امور عامه نغاز نکرده و ورود او برای بحث
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خواجه نصیر از علامه حلی بیشتر به فلسفه توجه داشته و امور عامه و مباحث وجودشناسی نزد او مبرراحثی 
اسررت.   عشوورباب حادی  و  المراد  کشفترین نثار کلامی علامه حلی،  مقدماتی برای مبحث خداست. مه»

فی برجسررته اسررت و در هر دو کتاب؛ چه در بحث اثباد خدا، چه در بحث صفاد، استفاده از مبانی فلسرر 
الوجود است. رو  اثباد و تبیررین صررفاد او نیررز کند صانآ و باری و واجبعناوینی که برای خدا بیان می

هررا فلسررفی اسررت. امررا ها بسیار قوی اسررت و کررلام نناساس، فلسفه در خداشناسی ننفلسفی است. براین
 دینی است.  استفاده از کلام در مواردی درون

در خواجه نصیر و علامه حلی از جهاد مختلف با ه» متفاود است و از جهاتی  . رو  بررسی خدا2
ها بررا خرردا بنررابر سرراختار صرروری و ها در ساحت صوری نثار و مواجهۀ ننپوشانی دارند. تفاود نننیز ه»

هاست؛ خواجه نصیر بیشتر فیلسوفی است که فلسفۀ او رنگ کلامرری دارد. او بررا مباحررث چینش مطالب نن
کرره علامرره حلرری دهررد، درحالیکند، وجودشناسی را مقدمۀ بحث خداشناسی قرررار میعامه نغاز میامور  

گیرررد. او نثررار  را بررا مباحررث بیشتر متکلمی است که از فلسفه برای تقویت مباحث کلامی خود بهررره می
د را بررا کنررد و برره راه متکلمرران دیگررر در اینکرره نثررار خرروشناسرری و نظررر و علرر» و ادراک نغرراز میمعرفررت
 کند وفادار مانده است. شناسی نغاز میمعرفت
محتوایی، در مبحث شناخت خداست. خواجه نصرریر در ایررن -ها در ساحت روشی. تفاود دیگر نن3

گیرد. از یک سررو، سینا و فلسفۀ مشاء را میکند و دنبالۀ راه ابنکلی راه خود را از متکلمان جدا میمبحث، به
یقت خدا و تفکیک میان شناخت حقیقت خدا از شناخت صفاد و افعال خرردا بحث از امکان شناخت حق 

بندی وجود به وجود عام و وجود خام دیگر، نحوۀ تبیین و دلیل این تفکیک نزد او بر مبنای تقسی»و ازسوی
همانی ماهیت خدا با وجود او، بحث را کامررل و تمایز وجود خدا باوجودِ تمامی موجوداد و درنهایت، این

الوجررودب، وجررود کند و در مقام یک فیلسوف، خدا را لوجود خامب، لواجبحیطۀ متکلمان بیرون می  از
نامد. حال ننکه در نظر علامه حلی، همرران بحررث قرردمای مررتکل» دربررارۀ بالذادب و لانیه ماهیتهب میقائ»

مطرررم وجوب شناخت خدا از راه عقل و نقل مطرم است و خدایی کرره بررا دلایررل وجرروب شررناخت خرردا 
 دینی است.  کند، خدایی درونمی

گیری و امکان برای اثباد وجود خدا و بهره   ها از برهان وجوبمحتوایی و تلقی نن-. در بحث روشی4
پوشانی وجررود دارد و هررر دو در اثبرراد وجررود خرردا، از مبانی فلسفی، میان خواجه نصیر و علامه حلی ه»

بررسی صفاد، از مبانی لوجوب وجررودب و لحررالاد وجررودب کنند و در  الوجود را اثباد میخدای واجب
 اند. حال که هر دو به مجوز شرع برای اطلاع صفاد بر خداوند قائلگیرند؛ درعینبهره می

سیناسررت، در مبحررث خرردا، نغررازگر اسررتفاده از ابن  اشارا دلیل اینکه شارم کتاب  . خواجه نصیر به5
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نصیر، راه خواجه را دنبال کرده و نن مه حلی شارم خواجهلوجوب وجودب در بررسی صفاد خداست و علا
انررد. علامرره صررراحت برره نن نپرداختررهبودن ذاد الهی، هر دو متفکر بهرا بسط داده است. دربارۀ ناشناختنی

کید بر لنظرب در مقابل لتقلیدب بحث می کند و نیز هررر حلی بر وجوب شناخت خدا به رو  متکلمان و تأ
کنند. در واقآ، بر شناخت خدا بیشتر توجه دارنررد شمارند را تبیین میکه برای خدا بر میدو متفکر، صفاتی  

 ها اشارتی به نن شده است. ناپذیری ذاد الهی که در نثار ننتا شناخت
دینرری و فلسررفی دارد و از حیررث مفهرروم، خرردا میرران دو . خدای هر دو متفکر فلسفی، مفاهیمی برون5

الوجود، صانآ و باری تعالی است کرره بررا صررفاتی ها واجبارد. مفهوم خدا نزد ننپوشانی وجود دمتفکر ه»
 شود. وجود اثباد میثبوتی و سلبی با کمک مبانی فلسفی وجوب

 منابع
 .قرنن
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Abstract 

One of the most important and unique issues in the ontology of Islamic philosophy is justification, 

explanation, and proof of the doctrines related to the origin and the return. Various efforts in Islamic 

philosophy have been put in to express a philosophical depiction of the origin and return. The most 

common expression in philosophical texts is using the macro-metaphor of circle and, accordingly, the related 

micro-metaphors of direction and movement, such as the arc, ascent and descent. Here, of course, metaphor 

is not merely a figure of speech, rather, it is a means to clarify difficult abstract philosophical meanings 

through taking the origin and return as two corresponding realms. In the contemporary period, this kind of 

use of metaphor is called conceptual metaphor and it is considered one of the key subjects of cognitive 

linguistics which is useful in producing knowledge. In Islamic philosophy, Mīrdāmād pioneered in using this 

metaphor and justified its conscious use. Transcendent philosophers have most extensively used it in their 

illustration, justification, explanation and presentation of philosophical meanings. The purpose of this article 

is part of the effort to express the content of this metaphor. 

Keywords: metaphor, circle, arc of descent, arc of ascent, origin and return. 
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 کاربست استعارۀ دایره در ترسیم نظام هستی 
 محمدرضا ارشادی نیا

 دانشگاه حکیم سبزواری  -توحیدشهر  -گروه فلسفه و حکمت اسلامی سبزوار -دانشکده الهیاتدانشیار 
Email: mr.ershadinia@hsu.ac.ir     

 چکیده
های مرررتب  فردترین مسائل، »توجیه و تبیین« و »اثبات و تثبیت« آموزه ترین موضوعات و بلکه منحصربهازجمله مهم

مبدأ و معاد گون، تلاش حِکمی را در تصویرسازی های گوناشناسیِ فلسفۀ اسلامی است. بیانبا مبدأ و معاد در هستی
اسررتعارد دایررره و تر در متون فلسررفی، اسررتفاده از  لاناست؛ از همه رایجدر حکمت اسلامی به خود اختصاص داده  

ای عنوان آرایههای مرتب  جهتی و حر تی همانند قوس و صعود و نزول است، البته استعاره نه بهتبع آن، خُرداستعاره به
فلسفی با  مکِ متناظردانسررتنِ   هنجار و ایفای مقاصد دور از حس و دشوارایضاح بهعنوان ابزاری برای  ادبی؛ بلکه به

گونه استفاده از استعاره را استعارد مفهومی نامیررده و آن را از موضرروعات دو قلمروِ مبدأ و مقصد. در دورد معاصر، این
بار در حکمت اند. نخستینیی دانستهزاشناسیِ شناختی به شمار آورده و مؤثر و مطلوب برای معرفت لیدی علم زبان
داماد به این اسررتعاره و توجیرره  اربسررتِ آگاهانررهه آن توجرره نشرران داد و حکمررای متعررالی بیشررترین   اسلامی، محقق

اند. هدف ایررن نوشررتار، بخشرری از ایررن تصویرسازی و توجیه و تبیین و ارائهه مقاصد فلسفی را براساس آن به  ار بسته
 وایی این استعاره است. تلاش برای بیان محت

 دایره، قوس نزول، قوس صعود، مبدأ و معاد. استعاره، : واژگان کلیدی
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 مقدمه

آید. متون فلسفۀ اسلامی های زبانی و ادبی به شمار میای تشبیه است و از آرایهاستعاره در ادبیات، گونه
وان به استنباط مفاهیم و مقاصررد فرف تها میهای زبانی فراوان است  ه با توجه درست به آنحاوی استعاره

فت. تبیین مقاصد فلسفی با  اربست قواعد »معناشناسی شناختی«، ایررن فرصررت را فررراهم فلسفی دست یا
ها تحلیل شود و برای مخاطب، فهم موجه و مسررتدلب برره ارمآرران آورد. در ادبیررات، سازد  ه این استعارهمی

بررردن برره ی پیمعناهای زبانی و فنررون ادبرری، نرره بررهارائۀ مهارت  هدفاستعاره وجهۀ دستور زبانی دارد و با  
شررناختی شناسان شناختی، نظررر دیگررری براسرراس نقرر  معرفتمقصود و اندیشۀ گوینده است. اخیراً زبان

سازی مرتب  دانسته و تحلیل شناختی از استعاره ارائه داده و آن را اند و استعاره را به مفهوم استعاره بنیان نهاده
استعاره از زبان به ذهررن منتقررل شررده و نقرر  آن را بایررد در اند. بنابراین، جایگاه  »استعارد مفهومی« نامیده

سازی یک قلمروِ ذهنی بر قلمروِ دیگر ذهنرری یافررت؛ معنررای لفظرری یررک قلمررروِ مفهررومی چگونگی مفهوم 
شررود، زیرررا  ردنی میدرک  عنوان مبدأ است  ه براساس آن، قلمرو مفهومیِ مقصد؛ یعنی معنای استعاریبه

تر است و قلمروِ مقصد، غیرعینی و  متر آشناست. به این صورت، می آشناتر و عینیقلمروِ مبدأ دارای مفهو
تررر را بررر مفرراهیم سازد مفاهیم انتزاعرری و انتزاعیاستعاره باوجودِ جدایی بین دو قلمرو، مخاطب را قادر می

  1تر منطبق سازد.عینی و عینی
های فررراوان در بیرران مقاصررد گونرراگون استعارهر الهیات فلسفی و نظام عرفانی اسلامی با نگره، دبا این  

های طور ویررژه در نگاشررتهمواجه هستیم. در رابطۀ تصویرسازی منسجم از نظام هستی، در عموم آثررار و برره
. این اسررتعاره، پرررداختن معنون به »مبدأ و معاد«، تنها استعارد دایره است  ه به ایفای مقصود پرداخته است

دهی گیری حکمررا برررای سررامانر یک تألیف برعهده دارد تا ازسویی، نشانگر هدفموازی به آن دو مهم را د
منظم و ارائۀ تصویر منسجم از نظام هستی باشد و از دیگر سو، بیررانگر نظررامی توحیرردگرا باشررد  رره نقطررۀ 

سرریر   ام، از مبدأ سیر نزولی دارد و در برگشت برره مبرردأ،آغازین با نقطۀ فرجامین آن، دوگانگی ندارد. این نظ
ای اسررت گیرد. این نزول و صعودِ وجودی، نه حسی و مادی، نیازمند تصویر حکیمانررهصعودی به خود می

ال مایشررا « ت حکیمانررۀ الهرری را در »فعررب بودن  ه هم نظام هستی و آفرین  را توجیه و تبیین  ند و هم مشیب
هررا، اسررت. ویژگیمین این هرردف بوده« با دو قوس نزول و صعود، برای تأستعارد »دایره ترسیم  ند.  اربرد ا

 شود. جویی میحلقات و مراتب آن در این نگاشته پی
 اربرد اسررتعاره در خصوص پیشینهه بحث باید گفت: برخی پژوهندگان، حکمررای اسررلامی را برره عرردم

 
 .81-34نیا ودیگران، »استعارد مفهومی وحی رسالی در قرآن  ریم«، قائمی .1
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لررب ها اغانررد  رره: »ایررن اسررتعارهو ادعررا  رده  1نداشررتهدلیل مناسبت صِرف آن برای مقاصد ادبی، متهم پبه
گاه ازسوی فلاسفه استفاده شدهبه ها  ه برردون ارائررۀ دلیررل، بررر گونه ادعابرخلاف این  2اند«،صورت ناخودآ

تتبع  ررافی در منررابع فلسررفۀ اسررلامی اتهام »ناخودآگاهی« حکمای اسلامی متمر ز است و ناشرری از عرردم
 ررار رفترره و های فراوانرری برره رهای تبیین گویا و توجیه رسای مفاهیم فلسفی، استعااست، در متون فلسفی بر

 اربست استعاره برای بیان مقاصد فلسررفی، روشرری متررین و معمررول در ادبیررات فلسررفی، بلکرره ضرررورتی 
انکارناپذیر است. محقق داماد از این ضرورت، به »ریختن عقلیات در قالب حسرریات و قدسرریات در مررتن 

وار هستی را چنین توجیه  رررده اسررت  رره: »نرره یره و  اربست استعاره در ترسیم دا  3یات« تعبیر آوردههیولان
 .4اند.«منزلۀ دایره تصویر  رده، نظام وجود را بهالمثلدلیل تشبیه و از باب  اربست ضرببه

تکرراملی آن و  دادن سرریر تنررازلی ووارد هسررتی و نشرران اربست استعارد دایره برررای ترسرریم نظررام انرردام
رین و گویاترین استعاره است. تنها نگرراهی برره عنرراوین آثررار مکترروب ت ردن مبدأ و معاد، مستحکمبرجسته

ها را در این مبحث مهم نشرران دهررد. از حکمای مسلمان  افی است تا میزان دغدغۀ حکما و پهنۀ تلاش آن
است و از دیگررر سررو، آثرراری بررا عنرروان یک سو، آثار فلسفی مشتمل بر مباحث اصلی و جانبی مبدأ و معاد 

( و خواجرره نصرریرالدین 1363سررینا  طور مستقل و ویژه نگاشته شده است. از فارابی و ابنبه »مبدأ و معاد«
بهایی را به خود اختصرراص داده اسررت ( این عنوان، تألیفات گران1380( تا صدرالمتألهین  1374طوسی  

 سازد. های متوالی خاطرنشان میر برههپردازی را دعطف نظریه ه هر دام نقطه
مند ترسیم  ند، استفاده از اسررتعارد دایررره اسررت. ایررن طور نظامویری  ه بتواند این مهم را بهبهترین تص

آیررد. تنهررا نشررانه از  اربسررت دایررره در ترسرریم نظررام استعاره در آثار مشائیان در دورد اسلامی به چشم نمی
بررار نررامی از دایررره   یک است  ه در این جهت فقرر  5نامه«سینا به نام »معراجهستی، در اثری منتسب به ابن

 برده است.  
های اشراقی و عرفانی حکمای مسلمان سبب شده اسررت  رره ایررن اسررتعاره را در وهلۀ نخست، گرای 

بار در آثررار محقررق ای مطلوب برای بیان مقاصد حِکمی تشخیص دهند. از حکمای الهرری، نخسررتینوسیله

 
 .71-33های مفهومی علیت در دیدگاه لیکاف«، زاده، »استعاره . خادم1
 .1-34«،  مثابۀ نور در فلسفۀ ملاصدرا استعارۀ وجود بهزاده، »خادم. 2
یات و القدسریات فری طریب عنایت اولی را به منزلۀ بدن ومثال،  لب نظام جملی را به. و من باب ضرب الأ3 مثابهه نفس؛ و من باب إیراد العقلیرات فری طریب الحسرب

 (.251، جذوات و مواقیت محقق داماد،  گیرند مثابهه جوهر طبیعت میمنزلۀ ماده جسم و عنایت اولی را بهالهیولانیات، نظام  لب را به
ه المثل الأعلی فی السماوات و الأرض، نظاممن باب التشبیه بل باب ضرب الأمثال و   . لا4 ، جذوات و مواقیتمنزلۀ دایره باید تصور  رد  میرداماد، وجود را به للب

51.) 
 .32، المبدأ و المعادسینا، . ابن5
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در مسرریر   1دایررره سررخن برره میرران آمررده اسررت.از تشبیه سیر نزول و صعود نفس انسرران برره دو قرروس    داماد
وار هستی هایی در مکاتب مختلف فلسفی و عرفانی در ترسیم مراتب دایره پردازی اگرچه اندک تفاوتنظریه

ر مکاتب فلسررفۀ آید، اما در  لیت  اربست این ترسیم تفاوتی وجود ندارد. نخستین فیلسوف دبه چشم می
ویژه حکمای این  اربست  رده و پس از او دیگر فلاسفۀ اسلامی، به  اسلامی محقق داماد است  ه توجه به

 نررد  رره معلررم یونررانی در انررد. محقررق دامرراد خررود یررادآوری میگونه تصویرسررازی پرداختهمتعالی به این
 وار راداند، مبانی و مراتب نظام دایره ارسطو می»اثولوجیا« به این استعاره توجه نشان داده، اما وی را همچون 

 رره نظررام نوافلاطررونی برری  از همرره در درحالی 2 نررد،آمیخته با عناصر و ادبیات فلسفۀ مشائی ترسرریم می
سازد. بیان حلقات نظام وجررود  ند و مطلوب را به تبیینِ رساتر نزدیک می اربست این ترسیم نق  ایفا می

املی منتهی به حکمت متعالیرره را تواند مسیر تکدر دیگر مکاتب فلسفی و عرفانی می  واربراساس نظام دایره 
 نشان دهد. 

ویژه مفرراهیم فلسررفی، ا ثررر ای استعاره برای انتقال مفاهیم مجرد و انتزاعی، بهدر توجیه  اربرد غیرآرایه
اب یک یا چنررد اسررتعارد اند و هریک به مناسبت موضوع با انتخمقالات منتشرشده بیانات مبسوطی نگاشته

وار یک از این مقالات دربارد نظام دایره در هیچ  3اند.به تبیین مقصود پرداخته  فلسفی موجود در متون فلسفی
 هستی و آنچه مورد اهتمام این پژوه  است مطلبی جزئی یا  لی موجود نیست. 

 های دینی مایه. درون1

را برای وجه ایت خلقت، توجیهی را فراهم آورده تا پذیرش مدادن انسان به مبدأ و غآیات وحیانی با توجه
نگر حکمای اسلامی، آیات مقرردس الهرری مشررتمل بررر تبیررین همررۀ مخاطب به ارمآان آورد. در نگاه جامع

مراتب هستی هم در قوس نزول و هم در قوس صعود است؛ شمولی فراگیر بررر مراتررب  لرری نررزول از مقررام 
رزخرری( و عررالم  عالم ملائکه مجرد و عقول طولی و عرضی و عرروالم باحدیت و واحدیت و عالم ملکوت  

ناسوت  عالم طبع و جهان ماده( گرفته تا احکام مربوط به قوس صعود عالم وجود. قوس صعود و احکام آن 
اعتبار ترقی و تکامل او از عالم ماده تا طی درجررات عررالم طبررع، توان در سیر صعودی وجود انسان بهرا می

 
 . 14/123، جذوات و مواقیت . محقق داماد،1
 .15، جذوات و مواقیت. محقق داماد، 2
؛ 172-163»نقش استعاره در اصالت وجود؛ بررسی  معاانیاایت    ؛ سپهری، 81-34د مفهومی وحی رسالی در قرآن  ریم«،  نیا و دیگران، »استعار. قائمی3

دیگرران، »اسرتعارد ؛ ا برری و 1393،1395،1401زاده،  ؛ خرادم22-2های علیت در فلسفۀ سرهروردی«،  رضازاده و دیگران، »جستاری در باب برخی استعاره 
»استعارۀ مفهوم  الگوی ادراک  تجربۀ عرفیان  در ؛ پناهی، 1399؛ مرؤمنی و دیگران، 162-141وجود بر ماهیت در فلسفۀ اسلامی«،    مفهومی و مسئلۀ زیادت

 .29-9سهروردی    عقل سرخ 
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، خفیب و اخفی،  ه از آن به هفت نفس، عقل اند، مشاهده  رد. در این شهر عشق تعبیر  رده، قلب، مقام سرب
ا إِلَیْهِ رَاجِعُونَ« توجه شود  ه با عنوان قراردادن انسان، هستی را دارای  إِنَّ هِ وَ ا لِلَّ راستا،  افی است به  ریمۀ »إِنَّ

اسررت »معراج تحلیل« تعبیر شده؛ زیرا تنزل فرع بررر آن   است. از قوس نزولی، بهنزول و صعود معرفی  رده  
ل بدون طفره، مرتبه ترین مرتبۀ نررزول، یعنرری مرراده و مرتبه فعلیات خود را از دست بدهد تا به پایینبه ه متنزب

شود. مبدأ قوس صعود را هیولا برسد. بعد از رسیدن به این درجه، قوس صعود و »معراج تر یب« شروع می
افزاید تررا برره در این سیر، فعلیت بر فعلیت می  دانند. سپس مادهق قرآن، مقام استقرار در رحم میعرفا بر طب

مقام گیاهی و سپس حیوانی برسد و بعد از طی درجات حیوان، وارد عالم تکلیف شود و تا مقام »فنررا  فرری 
ه« طیب مسیر  ند. حکم جمیع این مراتب در  تاب الهی موجود است.   1اللب

وار نظام هستی قرار گرفترره در تصویر دایره  جود دارد  ه مورد توجه ا ید حکمای اسلامیاوانی وآیات فر
بهای »آغاز و انجام« بررا خرروان  فرف از ایررن آیررات، است. حکیم والامقام، محقق طوسی در تألیف گران

راسررتای بیرران سرریر نظامی منسجم از همبستگی آیات مبدئی و معادی ارائه داده است. آیاتی از این قبیل در  
لَ خَلْقٍ نُعِیدُهُ«،تنازلی و تکاملی هستی است: »َ مَ  هُ یَبْدَأُ الْخَلْقَ ثُمَّ یُعِیدُهُ«،  2ا بَدَأْنَا أَوَّ نَ   3»اللَّ مْرَ مررِ

َ
رُ الْأ »یُدَبِّ

رْضِ ثُمَّ یَعْرُجُ إِلَیْهِ فِي یَوْمٍ َ انَ مِقْدَارُهُ أَلْفَ سَنَةٍ«.
َ
مَاِ  إِلَی الْأ آیرراتی فقرر  نرراظر برره سرریر نزولرری اسررت،  4السَّ

هِمْ«.  5بِطُوا مِنْهَا جَمِیعًا«،همانند: »اهْ  وحُ فِیهَا بِإِذْنِ رَبِّ لُ الْمَلَائِکَةُ وَالرُّ ا أَنْزَلْنَاهُ فِي لَیْلَةِ الْقَدْرِ... تَنَزَّ آیرراتی   6»إِنَّ
دَارُهُ خَ فق  ناظر به سیر عروجی است، همانند: »تَعْرُجُ الْمَلَائِکَةُ وَال انَ مِقررْ وْمٍ  ررَ وحُ إِلَیْهِ فِي یررَ فَ رُّ ینَ أَلررْ مْسررِ

با تناظر آیات مبدئی و معادی، از سیر نزولی تعبیر به شب شده است، چون وجررود برره دورشرردن از   7سَنَةٍ«.
مواتِ وَ الارْضِ«مبدأ نوری دچار می هُ نُورُ السررَّ ر ز سرریو ا  8شود. مبدئی  ه وحی آن را نور نامیده است: »اللب

  9قرب به مبدأ است.سوی عروجی تعبیر به روز شده  ه پیمای  به
بخ   اربرد اسررتعارد دایررره، متشررکل از دو نیز الهام 10آیاتی از قبیل  ریمۀ »فَکَانَ قَابَ قَوْسَیْنِ أَوْ أَدْنَی«

 
 .82، مقدمه بر رسائل فلسف  صدرالمتألهین، .آشتیانی1
 . 104. انبیا : 2
 . 11. روم: 3
 . 5. سجده: 4
 . 38. بقره: 5
 . 4و  1: . قدر6
 . 4. معارج: 7
 . 35. نور: 8
 .10، آغاز و انجام. نصیرالدین طوسی، 9

 . 9. نجم: 10
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  1قوس نزولی و صعودی در آثار حِکمی و عرفانی بوده است.
ین آیه است  رره زگشت سلسلۀ وجود ایمۀ سورد قدر است و ناظر به بابخ  سلسلۀ نزول، آیات  رالهام

ینَ  دارُهُ خَمْسررِ وحُ إِلَیْهِ فِی یَوْمٍ  انَ مِقررْ  آن را روز رستاخیز و معراج معنوی نامیده است: »تَعْرُجُ الْمَلائِکَةُ وَ الرُّ
  3ر شده است.و از هر دو سلسله، در روایات به »اقبال و ادبار« نامبردا 2أَلْفَ سَنَةٍ«

 های فلسفیمایه. درون2

آید، اما مسرریر تکرراملی قات دایره، در مکاتب فلسفی و عرفانی تفاوت اند ی به چشم میدر چین  حل
 شود. بندی، به حکمت متعالیه منتهی میپردازی و جمعنظریه

را براسرراس آن   شناسرریوار پرداخترره و هستینخستین حکیم متأله در فلسفۀ اسلامی،  ه به نظررام دایررره 
رجستۀ عهد صفوی و نقطۀ عطف تاریخ فلسفۀ اسلامی است. وی این استوار ساخته، محقق داماد، حکیم ب

ای مسیر را با تأ ید بر ویژگی »اولیت و آخریت« مبدأ و معاد چنین گزارش  رده است: چنانچه دایره از نقطه
وار هسررتی برردأ و معرراد و اول و آخررر نظررام دایررره پررذیرد، مآغاز و با رسیدن به  مال به همان نقطۀ پایرران می

ه« است. مبدئیت و معادیت؛ چه در قیاس با نظام  لی عالم، چه در »حض ومیت حقب رت احدیت مطلقه و قیب
ه لیررت و مقایسه با ذرب ذرهه عوالم وجود، در ترتیب نزولی طولی و عرضی محفوظ است و این یکی از معانی اوب

گرایی و  رراربرد جا تشرربیهداند  ه اینداماد یادآوری این نکته را ضروری میآخریت حق متعال است. محقق  
رْضِ«،  اربسررت »امثررال«، 

َ
مَاوَاتِ وَالْأ عْلَی فِي السررَّ

َ
تمثیل جایگاهی ندارد. حسب آیهه  ریمهه »وَلَهُ الْمَثَلُ الْأ

  4بودن آن در مباحث لطیف و دقیق الهیات است.بخ رهنمونی وحیانی برای معرفت
 جود متشکل از چنین موجوداتی است: وار نظام وبا لحاظ این نکتۀ روشی، ترسیم دایره 

در قوس نزول، در آخرین رتبۀ نزول و نقطۀ صفر هستی، هیولا قرار دارد و موجودات متقدم بر او از عقل 
یولا تررا انسرران دهد. قوس صعودی از هیابد و قوس نزولی را شکل میشود و تا هیولا امتداد میاول آغاز می

ه و عرفان نائل شده باشد. سطح دایره واصل به رتبۀ عقل مستفاد است. انس انی  ه به نهایت درجۀ  مالی تألب
در هر دو قوس صعود و نزول، متشکل از انواع و اصناف و اشخاص سایر موجررودات واقررع در رتبررۀ طررول و 

او بررر هرچیررز محرری  اسررت. درنتیجرره، عرض است. محی  دایره، خداوندگار واحد قهار است  ه فرمررود:  

 
، لاة سرّ الصی؛ خمینی، 425، رنحات البحارآبادی، ؛ شاه751، نرح ماازل السائرین؛ عبدالرزاق  اشی، 284،مجموعۀ رسائل و مصافات،  . عبدالرزاق  اشی1
 (.10، آغاز و انجامهای دینی بیان شده است  نصیرالدین طوسی، مایهیت این سیر نزولی و صعودی با درون. در این تصویر، هدف آفرین  و غا 4
 . 4. معارج: 2
 .16، اصول المعارف .فیض  اشانی،  3
 .15، جذوات و مواقیت.محقق داماد، 4
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، از جهت قرب عقلی و نیل احاطی با اوساط و اطراف و ظواهر و بواطن، برره یررک انرردازه محی  دایرد عقلی
است و مر ز و سایر نقاط سطح، در قیاس به استیلای محیطیررت و غلبررۀ قاهریررت قرررب او در یررک مقررام و 

ی اویژه در دایرد احاطیهاهر، حاجب باطن نیست، بهاند و در ساحت آن حریم طرف، ساتر وس  و ظمنزلت
لِ الْوَرِیرردِ« تعبیررری  نْ حَبررْ هِ مررِ رَبُ إِلَیررْ  ه محی  جاعل ذات و فاعل وجودِ محاط باشد...  ریمۀ »وَ نَحْنُ أَقررْ

  1 نایی از این احاطه و غلبه و سلطنت است.
دازد: گام برردوی  رره در مماشررات بررا پراش در دو گام به تبیین میسان روش همیشگیصدرالمتألهین به

 گام نهایی  ه ویژد مشی وفادار به مبانی خاص حکمت متعالیه است. پیشینیان است و 
ی پی  در گام بدوی، تبیین نظام هستی و جایگاه حلقه ی و انب های موجودات در این دایره را با دونگرد لمب

ی، ایررن چیررن  نظامبرد. باتوجهمی گیررریم. چنانچرره ذات حررق فاعررل اشیاسررت، می  منررد را پرریبه نگرد لمب
ذات او غایت و غرض وجودی همه است؛ در ایررن صررورت، موجررودات محررض جررود و فرریض   طورهمین

طور ذات  علت غایی و غرررض هاست؛ همیناوست. چنانچه ذات حق،  ه عین علم به اشیاست، فاعل آن
از ذات او فیضان دارد و با این فیضان است  ای نیز برای  نیست، وجود اشیاهاست و حالت منتظره وجود آن

گونه، وجررود از اش بهرد خاصی است. بدینگیرد و برای هر موجود و مرتبۀ وجودیاتب اشیا شکل می ه مر
شود  ه همان عقول عالی و جررواهر  رراملًا عرراری از مررواد اسررت و ترین جوهر آغاز میاشرف موجود و تام

و امکرران وجررود تر از اتر و نرراقصی تا به هیولای اولرری،  رره خسرریسسپس نفوس و بعد از آن طبایع عنصر
شررود و بررا ندارد، پایان پذیرد و نهایتِ تدبیر امر محقق شود. پس از آن است  رره سلسررلۀ عروجرری آغرراز می

آیند و با ترقی استعداد و تکامل، وجود امتزاج عناصر و پدیدآمدن مواد جسمانی، موجودات مر ب پدید می
 افضلی منتهی شود  ه از او افضل نیست. گیرد تا به وجود تر به برتر اوج میمرتبهه پست پیوسته از
ها و سپس گیاه و سررپس ترین است و برتر از آن عناصر، سپس معدنیترتیب، مادد مشترک خسیسبدین

اد برسد حیوان غیرناطق و درنهایت، حیوان ناطق است و برترین حیوان ناطق آن است  ه به درجۀ عقل مستف 
شود  ه از آن آغاز شررده بررود. در ایررن نقطرره، ترتیررب وجررود می  وسیلۀ اوست  ه وجود به مبدئی منتهیو به

  2خورد.شود و دو سر دایرد فیض به هم پیوند میمتوقف می

 استعارۀ دایره . کلان3

هررا آن را ویژگیهایی است  ه در بیان  یفیت نظام هستی، وافی به مقصود است. این دایره دارای ویژگی

 
 .15، جذوات و مواقیت. محقق داماد، 1
 .206، المبدأ و المعادرالدین شیرازی، . صد2
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. دایره بهترین شکل و افضل اشررکال اسررت و از جهررات افضررلیت آن، برای گزین ، مطلوب قرار داده است
 ز و نمایانگر مر تا  محیطی  متساو  نسبت  وها  نشانگربودن اعتدال و عدالت، احاطۀ محی  آن بر تمام شعاع

هستی در سخنان حکمای مرردقق و وحدت فاعل و وحدت و هماهنگی فعل است. این جهات دربارد نظام  
عنوان حوزد مبدأ، تصویر و ترسیم بیان شده و خواستار این بوده  ه با استعارد دایره به  تفصیلعرفای محقق به

 ها تصریح شده است. و سپس در حوزد مقصد، نگاشت شود. در بیان حکما این ویژگی
 . دایره افضل اشکال است. 1. 3

افضررل اشررکال  ن سرربب اسررت  رره دایررره راتصویر شیدن این مهررم، برره ایرر انتخاب شکل دایره برای به  
های آن از مر ز تا محی  است  ه نه تفررری  و نرره از جهات فضیلت و برتری دایره، تساوی شعاع  1اند.دانسته

و چررون چنررین اسررت بیررانگر نسرربت مترروازن و متسرراوی   2افراط بر آن حا م است، بلکه نماد اعتدال است
  ند. ی را یادآوری میاو در نظام هستی نیز چنین رابطه 3ۀ موجودات استتعالی به همحق

ر، نظررام  أ. دایره، افضل اشکال و تصاویر هندسی است. نگاشت آن در حوزد مقصد این است  ه مصرروِب
 است. هستی را با احسن و اتقن نظام، تصویر  رده 

های آن از مر ز تا محی  است  ه نرره اعب. از جهات فضیلت و برتری دایره بر سایر اشکال، تساوی شع 
افراط بر آن حا م است، بلکه نماد اعتدال است، نگاشت آن در حوزد مقصررد بیررانگر عرردالت و   تفری  و نه

 تعالی به همۀ موجودات در نظام هستی است. نسبت متوازن و متساوی حق
 . دایره، نماد وحدت است. 2. 3

ت هسررتی از بیانگر حقیقرر ره  املًا نمایان است و این نکته را  وحدت مبدأ و معاد در تصویر هندسی دای
 اند. بدو تا ختم دانسته

گویند  ه مبدأ و معاد جایی را گویند  ه یررک نوبررت آنجررا برروده باشررند و برراز بدان  ه اهل وحدت می
ت برره خواهند  ه به آنجا باز گردند. پس بدین تقدیر، مبدأ و معاد یک چیز باشررد،  رره آن یررک چیررز را نسررب

خوانند؛ یعنی مبدأ برره مثابررت نقطررۀ اول، دایررره اسررت و معرراد   ، مبدأ گویند و نسبت به بازگشتن، معادآمدن
مثابت نقطۀ آخر، دایره است و اول و آخر دایره به حقیقت یک نقطه است  رره آن یررک نقطرره را نسرربت برره به

 4خوانند.گویند و نسبت به انجام، آخر میآغاز، اول می
 

 .363، اسرار الحکم، . سبزواری1
 .15، جذوات و مواقیت. محقق داماد، 2
الحق تعالی و لما  انت الخطوط الخارجة من النقطة التي في وس  الدائرة إلی المحی  الذی وجد عنها تخرج علی السوا  لکل جز  من المحی   ذلك نسبة   .3

 (.1/125، المکیة الفتوحاتعربی، وجودات نسبة واحدة  ابنإلی جمیع الم
الفتوحیات عربری، ؛ ابن1/291، نیرح التعیرف لمیذال التصیوف ؛ مستملی، 249، بیان التازیلإن الوجود فی صورة دائرة انعطف أبدها علی أزلها  نسفی،    .4
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  سیر وحدت و توحیدگرایی برقرار افشان حکما و عرفا، تمر ز بر خن وحدت ه در سخنامشهود است  
شود، نظام هستی نیز از امتداد فرریض واحررد است. چنانچه دایره از امتداد یک نقطه از آغاز تا پایان رسم می

 آید. نمای آن پدید میالهی و نزول  ثرت
هررای آن، از یگررانگی و پیوسررتگی ه حرردود و قوس با این وصف، از مختصات دایرد هستی این است  رر 

گونه، بر یگانگی موجد و پدیدآورندد خود و بر حکمت دار است و  ثرت آن عین وحدت است. بدینرخورب
و قدرت و  رم و جود او دلالت صادق برهانی دارد، زیرا هنگامی  ه هستی یکپارچه باشد، سررازندد آن جررز 

  1فرد یگانه نیست.
رد و سپس سلسلۀ صعود از اخس به شود تا به اخس پایان پذیآغاز می  ز اشرف به اشرف ترتیب نزولی، ا

ای برسد  ه در سلسلۀ صعود اشرف از آن نیست و به همرران نقطررۀ آغررازین شود تا به نقطهاشرف شروع می
سررپس   نرردسوی زمین تدبیر میسورهه سجده است: »امر را از آسمان به 5بخ  مطلب، آیهه ختم شود. الهام

ای قرب وجودی بیشتر نسبت برره مبرردأ داشررته باشررد، از حلقه ند.« در این سلسله، هر سوی او عروج میبه
  2بساطت و وحدت و غنای بیشتری برخوردار است و از اختلاف، تر یب و افتقار دورتر است.

د بسرری  مانررد. اینکرره هویررت واحرر در همۀ این خ  سیر برای هستی، وحدت و توحید از نظر دور نمی
های هررای گونرراگون فلسررفی بررا تصررویرگراید، در نظاممییابد و وحدت صرف به تکثر  چگونه گسترش می

وار، بی  و پی  از همه، در منابع عرفان اسلامی با بیان وحرردت متفاوت ترسیم شده، اما تصویر نظام دایره 
 گر است.  شخصی وجود جلوه 

و الوجود، از تعقررل ذات خرروی  و حضررور او مررر نقطۀ هویت احدیت،  ه آن وجود است من حیث ه
ای اسررت  رره بررا هریررک از نقرر  اعتبار بسی ، دایره جوهر اول پدید  رد و نقطۀ اول، یعنی هویت به  خود را

محی  پیوندی دارد و نقطۀ اول محی  و نقطۀ دوم تالی و از تتالی نق  و انضمام ایشان بررا او محرری  بررا هررم 
نررزول امررر الهرری اسررت و از  له نقطۀ اولی است از محی  این دایره و این نهایررتپیوندد و نقطۀ زمین در مقاب

رْضِ ثُمَّ یَعْرُجُ إِلَیْهِ«
َ
ماِ  إِلَی الْأ مْرَ مِنَ السَّ

َ
رُ الْأ و حینئذ قوسی از ایررن  3اینجا مبدأ صعود، چنانچه فرمود: »یُدَبِّ

ه چون عناصر متضاد در هم آمیزند و از  ثرررت دایره تمام شده باشد و آغاز قوسی دیگر از نقطۀ اعتدال بود   
قدر مناسبت مزاجی با عالم روحانی، صرروری و فیضرری از وی قبررول  نررد و اول قرروای دت گرایند، بهبه وح

 
 (.3/511، المکیة
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تر شود و به مرتبۀ نباتیت رسد و... از آنجررا برره حیرروان نقررل معدن پدید آید...، بعد از آن، استعداد او لطیف
از آنجا چون استعداد به  مررال تر شود... و  وای نباتی  فایت نکند و از آن شریف ند، چه استعداد به قبول ق

ی می  ند تا برره نررور رسد مردم پدید آید و اصناف چنین متفاوت باشد تا به انسان  امل... و او طور طور ترقب
شررود و ایررن  معرفت حق، جل و علا و ادراک حقایق اشیا و احکام آن به روح  ل پیوندد و آنجا دایرد متصل

ت قوس تمام شود و این است »قاب قوسین . .. أو أدنی«  ه خود عین همه است و اعتبار این مراتب و اثنینیررب
  1قوسین به ظهور سلطنت نور وحدت ساق  و مرتفع. و إلیه المآب و المرجع.

پردازی نهررایی، بررا بیرران وحرردت شخصرری وجررود برره تصررویر ایررن مهررم حکمت متعالیه نیز در نظریه
 سی  الحقیقة  لب الأشیا « به این بیان است: ای از این تلاش براساس قاعدد »بپردازد. نمونهیم

ی و  »بسی  الحقیقة  لب الأشیا  الوجودیه است و غیر از آن هرچرره فرررض شررود، ظهررور و تجلرری و ترردلب
ود و آن شرر جهت فرق و تفصیل آن حقیقت خواهد بود؛ چون وجودی اشرف از وجود نورالأنوار تعقررل نمی

ۀ تعینررات و  حقیقت، از سنخ خود ثانی ندارد و به وحدت ذات، جامع جمیع فعلیررات و نشررآت و مبرردأ  افررب
حسب نفس ذات، مقتضرری ظهررور و بررروز جمیررع مرجع جمیع جهات وجودیه و  مالیۀ وجودیه است و به

ه« و هیچ  موجودی غیر از حق، مبرردأ معالیل امکانیه، بلکه فاعل حقیقی اوست و »لامؤثر فی الوجود إلاب اللب
ودی  رره صررلاحیت از برررای قبررول فرریض داشررته باشررد و هررر مرراهیتی  رره صدور وجود نیست و هررر موجرر 

  در عالم ماده و حر ت واقع شده باشد  ه موانع التحقق باشد باید از او صادر شود، مگر آنکه آن شیممکن
قبول، برره بول فیض از حق شود و ایررن عرردموجودیه و مقتضیات متحقق در مواد و صور متحر ات، مانع از ق

گردد، ولی حقایق نوریه  ه در عالمی فوق عالم حقایق موجود در دار حر ات و متحر ات بر می  قصور ذاتی
  2ها  افی است.اند و صرف امکان ذاتی، از برای ظهور و تحقق خارجی آناتفاق و علل اتفاقیه واقع شده

در عین  ثرررت خررارجی، پایین تا بالا،    حد وجود، از بالا تا پایین و ازبا تأ ید بر یکپارچگی ساختار وا
سرران پیوسررتگی ها  رد. اتحررادی، نرره بهاند  ه باید حکم به اتحاد آنموجودات چنان به هم پیوسته و مرتب 

ها با هم مماس است، بلکه عالم همه جاندار واحد است و فراتر، نفس واحد اجسام  ه سطوح و نهایات آن
د قوای یک نفس است. در برابر آن، دو موضررع دیگررر سان عقول و نفوس، هماننت و قوای فعال در آن، بهاس 

منفی و مردود است  ه یا به تفاضل ذاتی و تباین وجودی قوا با نفس و ابزارانگاری آنان یا به وحدت ذاتی قوا 
سرربت نفررس و قرروا تشرربیه شررده، اینکه موجودات جهان نسبت به هم، به ن  3اما تفاوت در موضع قائل است.

 
 .751، نرح ماازل السائرین؛ عبدالرزاق  اشی، 284-281مجموعۀ رسائل و مصافات   ،. عبدالرزاق  اشی1
 .457 نرح بر زاد المسافر ملاصدرا . آشتیانی، 2
ثرتهرا الخارجیرة متحردة و ضه إلی بعض متصل بعضه ببعض و الکرل مرع  . الوجود  له من أعلاه إلی أسفله و من أسفله إلی أعلاه في رباط واحد مرتب  به بع3
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ت متعالیه در این خصوص است. موضعی  ه گزارد »النفس فرری وحرردتها  ررل ضع خاص حکماشاره به مو
 آن را در خود تضمین  رده است.   1القوی«

هررای طور مستند و مشروح گزارش شد، تناظربه مطالبی  ه در بیان حکمای الهی دائر است و بهباتوجه
 نی است: د مبدأ و حوزد مقصد؛ یعنی نظام هستی، چنین نگاشتتوحیدی دایره در حوز

أ. تصویر هندسی دایره، نمایانگر وحدت نقطۀ آغاز و نقطۀ پایانِ ترسیم آن است. نگاشت آن در حرروزد 
 ای است  ه دارای مبدأ و معاد واحد است. مقصد این است  ه  ل نظام هستی، راسم سلسله

د این است  ه نظام ت آن در حوزد مقصشود. نگاش آغاز تا پایان رسم میب. دایره از امتداد یک نقطه از 
تک افراد آید و همان فیض واحد در تک نمای آن پدید میهستی نیز از امتداد فیض واحد الهی و نزول  ثرت

 . نظام  ل، ساری است
م آن دلالت دارد. شده، بر وحدت راس  ند. وحدت شیئی ترسیمج. تداوم نقطۀ واحد، دایره را ترسیم می

تی این است  ه راسم و آفرینندد این نظام واحد است. مضاف بررر آن، اسررم وار هسنگاشت آن در نظام دایره 
  ند. »اول« و »آخر« را برای حق متعال تداعی می

پیوستگی این نگاشت را همپارچه از نقطۀ آغاز تا فرجام است. این، بهد. دایره، نماد ساختار واحد و یک 
دهندد پیکرد واحد و پیوسته و تشکیلهمارجی، بهحوزد مقصد در پی دارد  ه موجودات در عین  ثرت خ  در

 واره و حتی جاندار است. نظام اندام
دهندد دایره این نگاشت را در حوزد مقصد در پرری دارد  رره مرتبررۀ گرا به مراتب تشکیله. نگرش وحدت

تشرردید   د به نظام هستی را به نمای  بگذارد و با تأ یررد ونازل وحدت؛ یعنی وحدت تشکیکی و رتبیِ وجو
 وحدت، خوان  وحدت شخصی را فراهم آورد. 

بودن بر تعداد بودن، و قرب و بُعد هر نقطه از نقطۀ آغاز، نمایانگر شدت احتیاج و متکیو. دور و نزدیک 
قعیت در حوزد مقصررد، برره بیشتر به وسائ  برای پدیدارشدن و وجودگرفتن در سلسله است. نگاشت این وا

اند از سه معیار شرررافت در هسررتی: »بسرراطت، وحرردت و شود  ه عبارتمیشناخت منجر  سه نکتۀ هستی
غنا.« موجودات بر اثر وسائ  و علل میانه، هرچه از مبدأ متنزل و دور شوند، از بساطت و وحدت و غنا دور 

ن شوند. قاعدد »امکان اشرف« ناظر برره بیرراو نیاز میها، یعنی تر یب و تثنیه  های آنشوند و دچار مقابلمی

 
لنفوس و غیرهما  قروی اتحادها لیس  اتصال الأجسام بأن یتصل نهایاتها و یتلاقی سطوحها و العالم  له حیوان واحد بل  نفس واحدة و قواه الفعالة  العقول و ا

باینة الوجود متفاضلة الذوات و لا  ما رآه قوم آخرون مرن أنهرا ثرة لا  ما رآه قوم أنها آلات النفس متنفس واحدة فإن قوی النفس عند البصیر المحقق متحدة الک
 (.5/350، الحکمة المتعالیةواحد الذات  ثیرة المواضع و الآثار و سیأتي تحقیق ذلك في علم النفس  صدرالدین شیرازی، 

 .5/182 نرح الماظومة . سبزواری، 1
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 تر به مبدأ است. های نزدیک ها و واسطهشرافت حلقه
بودن و قرررب و بُعررد هررر گرفتن از مبدأ بود، دور و نزدیک به نگاشت پیشین،  ه ناظر به فاصلهز. باتوجه

زان احتیاج و اتکا بر تعداد وسائ  برای بقا نقطه به نقطۀ پایان نیز این نگاشت را به دنبال دارد  ه نمایانگر می
گانۀ شرافت »بسرراطت، وحرردت و غنررا« های سهتکمال در سلسلۀ هستی است.  اه  فاصله بر معیارو اس 
یابند. قاعدد افزاید و موجودات در سیر استکمالی و صعودی تا پیوستن به معاد به شرافت  امل دست میمی

 تر به معاد است. های نزدیک ها و واسطهحلقه»امکان اخس« ناظر به بیان شرافت 

 وارها در نظام دایرهاستعاره. خُرده4

ای است  ه برای تفسیر آن نیازمند شرح و بس  است. برای ایررن تبیررین، از گونهساختار هندسی دایره به
 دهد.  ارگیری دایره را توضیح میای از بههای دیگری  مک گرفته  ه هر دام جنبهاستعاره
 بودن نظام هستی . استعارۀ قوسی1. 4

طور مطلق و مستقیم و ه این معناست  ه خ  ترسیم بهدایرد نزول و صعود بدن هریک از دو نیمبوقوسی
شود، بلکه امتداد دارای انعطاف و ادبار معطوف به نقطۀ آغرراز اسررت و تررداومِ بدون برگشت از مبدأ دور نمی

ی  فاصلۀ بدون برگشت  ه تداوم ترسیم مستقیم، به افزادهد، درحالیرسم، آن را به نقطۀ نخست رجوع می
نقطه، چه بهآن در حوزد مقصد یادآور برگشت نظام هستی در تداوم سیر تدریجی و نقطهانجامد. نگاشت می

 در نزول و چه در صعود تا نقطۀ آغاز است. 
 . استعارۀ تشکیل هستی از دو قوس نزولی و صعودی2. 4

گررذارد. ایررن قاعررده، زول رتبرری صررحه مینظام علیت مشائی و قاعدد »امکان اشرف« اشراقی به این نرر 
 ند  ه به تنزل رتبی و شرافتی موجودات تصریح دارد. یب الأشرف فالأشرف را برای نظام جهان مقرر میترت 

در دورد اخیر، ادبیات فلسفی حکمای متعالی به  اربست ادبیات متررون دینرری  آیررات و روایررات( معطرروف 
انگر علررو و ات تامات« بخشرری از ایررن مطلرروب اسررت  رره بیرر است.  اربرد وافگان »حروف عالیات و  لم

 ند و برعکس آن محررال اسررت؛ اساس، فیض از »عالی به دانی« مرور میشرافت مبادی وجود است. براین
ۀ زیرا فاقد  مال نمی تواند معطی آن شود. این مطلبی است  ه »جمیع اهل تحقیق از محققان حکما و اجلررب

نظر است. »معلررول، مرتبررۀ ساز این اتفاقنهد.« توجه به رابطۀ علت و معلول نیز زمینظر دارن عرفا بر آن اتفاق
بنررابراین،   1نازل علت و علت، مقام  مال معلول و صورت تمامیت مجعررول و مرجررع و غایررت آن اسررت.«

ه القدر ناظر ب، در نصف دایرد وجود نزولی است و لیلة»سیر نقطۀ وحدت  ه در اعداد نظام  ل ساری است
 

 .458 زاد المسافر ملاصدرا   نرح بر. آشتیانی، 1
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  1لقیامه مطابق آن است.«اآن است و در نصف دیگر، عروجی و یوم 
 دایره در حوزد مقصد به این ترتیب است: های قوس و تشکیل دایره از دو نیمنگاشت

 دایره است؛ پس نظام هستی هم متشکل از دو قوس است. أ. دایره، متشکل از دو نیم
هسررتی نیررز  شود. در قرروس نزولرریحد از مبدأ ترسیم میدایرد نخست با دوریِ نقطۀ واب. در دایره، نیم

شود و دورشدن چون تجریدی است، نرره مررادی و های خلقت از مبدأ دور میفیض واحد بر اثر تزاید واسطه
 دهد. معنای تنزل و ضعف وجودی است و قوس نزولی را تشکیل میمکانی، به

مبرردأ رد نخست در دایره، سبب دوری از  مالات دایگرفتن نقطۀ واحد از مبدأ برای تشکیل نیمج. فاصله
شود. استعارد و مراتب نخست است. قوس نزولی هستی نیز از  مالات وجودی و ازجمله نور وجود دور می

 تأویلی »لیلة القدر« ناظر به این بُعد است. 
شود. قوس صعود یمنظور تکمیل ترسیم دایره با برچیدن فاصله و سیر برگشتی انجام مدایرد دوم بهد. نیم

انجامررد و اسررتعارد تررأویلی دایره است  ه به اشتداد مراتررب وجررود و عررروج آن مییمهستی، متناظر با این ن
 القیامة« ناظر به قُرب آن است. »یوم 

 . استعارۀ نزول وجود از »آسمان اطلاق« به »زمین تقیید«3. 4
شررده،  جود در آثار حکمای متعالی به  ار گرفتررهوارِ وسازی تبیین شبکۀ دایره استعارد دیگری  ه در غنی

 اررفته در آن، ویژه و دارای معانی استعارد »آسمان اطلاق« و »زمین تقیید« است. ادبیات و اصطلاحات به
گونرره ویژه است و در مکاتب پیشین این امکان فراهم نیست. ادبیاتی  ه مقاصد فراحسی و فراعقلی را با این

هن تقریب  ند. مبرردأ نررزول هسررتی، از آسررمان نشاند تا »تنزل وجود« را به ذبیان می  های  مکی بهاستعاره
محرردودیت دارد و معلوم است  ه اطلاق، حکایت از پهنۀ گسترده و عدم  2سوی زمین تقیید است.اطلاق به

وری تقیید برعکس آن است. آسمان و زمین نیز وضع متقابلی دارند. آسمان، نمرراد تعررالی و فراخرری و پهنررا
 یعنی رتبۀ سفلی، تنگنا و محدودیت است. است و زمین، حا ی از صفات متقابل؛ 

 گونه است: های حوزد مبدأ برای حوزد مقصد ایننگاشت استعاریِ این ویژگی
ق است. نگاشت آن در حوزد مقصد این است  ه مبدأ وجود متعالی است.   أ. آسمان، نماد تعالی و تفوب

ایررن اسررت  رره وجررود در  و پهنرراوری اسررت. نگاشررت آن در حرروزد مقصررد  ب. آسمان نماد فراخنا ی
رو، به اطلاق موصرروف شررده محدودیت برخوردار است؛ ازاینسرچشمۀ خود، از فراخنا ی و شدت و عدم

 است.  
 

 .98، جذوات و مواقیتماد، . محقق دا 1
 .15، اصول المعارف ، فیض  اشانی، 44 مقدمه بر اصول المعارف . آشتیانی، 2
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بودن است. نگاشت آن در حوزد مقصررد ایررن اسررت  رره بررا بودن و فرومنزلتدستج. زمین نماد پایین
ت وجودی اگرفتن وجود از مفاصله  ست. نشأ خود دچار تنزل رتبه و خسب

د. زمین نماد تعین و تشخص و احاطۀ ابعرراد بررر موجرروداتِ آن اسررت. نگاشررت آن در حرروزد مقصررد، 
 رو، با قید »تقیید« مقید شده است. پدیدارشدن موجودات محدود با خصوصیات خاص است؛ ازاین

د جهررت اسررت و نگاشررت آن در حرروزد مقصررد  ننرردهای زمینرری، تعییند. مبدئیت آسمان برای پدیده
 گرفتن موجودات از مبدأ متعالی وجود است. شمهسرچ 

ه. تصور ظاهری از فرازمندی آسمان و فرومندی زمین، این نگاشت را در حوزد مقصد به همراه دارد  ه 
مراتررب  بودن  مررالات وجررودی درمعنای تنررزل و فرو اهشرریگرفتن مراتب وجود از آسمان تعالی، بهفاصله

 متنازل از مبدأ هستی است.  
 . استعارۀ نزول و صعود 4. 4

معنای سررطحی آن؛ یعنرری بدیهی است  ه در قاموس الهیات حکمای اسلامی، »نزول« و »صعود« برره
معنای نزول و صعود در مراتب تشکیکی وجررود، بررر نزول از ارتفاع جسمانی یا صعود به آن نیست، بلکه به

 اثر پویایی هستی است.  
رود و لازم نزول، تقید به حدود عدمیه است، اوصاف  مالیرره وجود در مقام تنزل، چون رو به نقص می

رفته را برراز رود،  مالات ازدسررت ند و در قوس صعود، چون وجود رو به  مال میآن نیز قبول انحطاط می
  1یابد.می

جز چنین معنایی را اقتضا نرردارد  سوی نقصان است؛ زیرا صدور جز این مسیر وسیر نزولی، از  مال به
سرروی  مررال اسررت. بررر ایررن  ند. در مقابل، سیر صعودی، از نقصان بهر محتوایی »نزول« تأمین میو تعبی

 روند، حکمت الهی حا م است و اوست  ه آغاز خلق و اعادد آن را به دست دارد. 
در حرروزد مبرردأ، یعنرری معنررای   شود: نزولتناظر استعارد نزول در حوزد مبدأ و مقصد چنین نگاشت می

شررود. آن وقتی روی دهد شیئی متنزل در سیر فرو اهشی از تعررالی و احاطررۀ آن  اسررته می  عرفی و سطحی
نگاشت این مقصود در حوزد مقصد به این بیان است  ه وجود در سیر نزولی دچار »قیود و حدود عرردمی« 

 یابد. شود و  مالات آن  اه  میمی
د در حوزد مبدأ، یعنی معنای عرفی و شود: صعود در حوزد مقصد چنین نگاشت میتناظر استعارد صعو

گیرد و تعالی و احاطۀ ظرراهری سطحی آن وقتی روی دهد شیئی متصاعد در سیر افزایشی و مترقیانه اوج می
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ق بر موانع اسررت. نگاشرر خود را به دست می ت آورد. بدیهی است سیر بالارونده نیازمند داشتن قدرت و تفوب
رفته را با رفع قیود، است  ه وجود در سیر صعودی،  مالات ازدستاین مقصود در حوزد مقصد به این بیان 

 رسد. یابد و به تعالی و برتری میحدود و موانع باز می
 . استعارۀ شب و روز در تبیین کیفی تنزل در قوس نزول و قوس صعود5. 4

آفرین  نور تأ ید بر نوریت وجود متمر ز است، مبدأ در عرفان و حکمت اشراقی و حکمت متعالیه  ه 
 گیرد. طور طبیعی رو به  اه  است و در برگشت، اشتداد و فزونی میگرفتن از مبدأ بهاست و نور در فاصله

آمدن از بهشت به دنیا، توجه از  مال به نقصان است و بیفتادن از فطرررت و لامحالرره صرردور خلررق از 
قصان به  مال اسررت و رسرریدن بررا فطرررت و واند و رفتن از دنیا به بهشت توجه از نخالق، جز بر این نم  نت

ونَ.« هِ تُرْجَعررُ هُ یَبْدَؤُ الْخَلْقَ ثُمَّ یُعِیدُهُ ثُمَّ إِلَیررْ  لامحاله رجوع خلق با خالق، جز بر این نسق صورت نبندد، »اللَّ
مپس، اول نزول و هبوط است و دوم، عروج و صعود. اول، افول نور  ورُ السررَّ هُ نررُ اواتِ وَ و دوم، طلوع نور؛ اللَّ

رْضِ 
َ
اند و آن شب قدر است و عبارت از معاد برره روز و آن روز . به این سبب، عبارت از مبدأ به شب  ردهالْأ

  1قیامت است.
 معنای مثبت و مُجاز آن، از همین سیر نزولرری وگرایانه، بهتعبیر به شب قدر و روز قیامت، تعبیری تأویل

نظر قرررار بخ  حکما و عرفای  صعودی است  ه الهام اسلام بوده است. در تناظر این دو قوس این آیات مدِّ
و در روز قیامت، عروج ملائک و روح صورت  2گیرد گرفته است: تنزل ملائک و روح در شب قدر انجام می

ر سیر تنزلی وجود از مبدأ به نسبت تنزل به ملائک و روح،  ه از مراتب  لی وجود هستند، بیانگ  3پذیرد.می
 ست.  دیگر سو ا

 های تصور نوری از وجود در حوزد مقصد به این ترتیب است: نگاشت
شررود و مراتررب آن گرفتن از مبدأ دچار فرو اه  در تاب  و روشنایی میأ. در حوزد مبدأ، نور در فاصله

خ  سیر آفرررین  و بُعررد از مبرردأ از شود. در حوزد مقصد، وجود چون نور است، همانند نور در  متنازل می
 شود. ت آن؛ یعنی علم و قدرت و حیات و...  استه می مالا

شررود و در حرروزد مقصررد، از سرریر ب. در حوزد مبدأ، نور در سیر فرو اهشی سبب پدیدآمدن شررب می
 نزولی وجود تعبیر به »شب قدر« شده است. 

 شود و در حرروزد مقصررد، از سرریرمدن روز میب. در حوزد مبدأ، نور در وفور و شدت خود سبب پدیدآ
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 صعودیِ وجود، تعبیر به »روز قیامت« شده است. 
 . استعارۀ غروب و طلوع خورشید برای بیان کیفی نزول و صعود6. 4

نگرش نوری به هستی و مفاد باطنی این متون، سلسۀ نزولی و شب قدر را به امتداد  اهشرری سرریر نررور 
  1ت.روجی، افزایشی و اشتدادی تأویل  رده اس حق و روز قیامت را به سیر ع

 ند این است جنبۀ دیگری  ه ضرورت تأویل برای تعبیر به »شب قدر« و »روز قیامت« را پشتیبانی می
نررات اسررت« و در »روز قیامررت«؛   ه در »شب قدر«؛ یعنی سلسلۀ نزولی »شمس حقیقت در حجرراب تعیب

  2لوهی است.روز ا ند و این شب و روز، شبانهوع مییعنی سلسلۀ صعودی خورشید از حجاب تعینات طل
 یادآوری است: ها در این راستا درخورِ این نگاشت

 أ. منشأ نور در حوزد مبدأ، خورشید است و در حوزد مقصد، حق متعال منشأ نورِ وجود است. 
 ب. خداوند خورشید وجود است. 

 ج. خورشید دارای طلوع و غروب است. 
 شدن در حجاب است. نای پنهامعند. غروب به

 اند. مثابۀ حجاب و پردهو تشخصات و خصوصیات وجودی، به ه. تعینات
 شود. و. در سیر نزولی وجود، خورشید در پرده و حجاب واقع می

یابررد و آشررکار  ند، یعنی نور آن افررزای  میز. در سیر صعودی خورشید از پس پردد تعینات طلوع می
 شود.  می

 ص در قوس نزول و صعودعارۀ ماه و سال در بیان کمّی کمال و نق. است7. 4
 ه  مال شب به روز است،  مال ماه برره سررال اسررت. دو قوس، از جهت دیگری نیز تناظر دارند. چنان

سررنجی آن متن مقدس وحیانی، تنزل وجود از مبدأ را تعبیر به »شب«  رده  ه آن را شب قدر نامیده و نسبت
وجود را به روز و نسبت آن را با سال و تفاضل آن را   ن برابر با هزارماه و معاد و سیر عروجیبا ماه و تفاضل آ

  3شود:برابر با پنجاه هزار سال تعبیر  رده است. پس سیر نزولی  اهشی با سیر صعودی  مالی تکمیل می
 

 .106 انجام  تعلیقه بر آغاز وزاده آملی، . حسن1
 .4، سرّ الصلاة . خمینی، 2
هِمْ مِنْ ُ لِّ أَمْرٍ« 3 وحُ فِیها بِإِذْنِ رَبِّ لُ الْمَلائِکَةُ وَ الرُّ دارُ 15. در شب قدر، »تَنَزَّ وحُ إِلَیْهِ فِي یَوْمٍ  انَ مِقرْ نَةٍ« . در روز قیامت، »تَعْرُجُ الْمَلائِکَةُ وَ الرُّ فَ سرَ ینَ أَلرْ هُ خَمْسرِ

 ه  مال شب به روز است و  مال روز به ماه و  مال ماه به سال، پس اگر مبدأ، شب قدر اسرت، معراد روز قیامرت ن  مال مبدأ به معاد است، همچنان. و چو16
وحُ«است و اگر شب قدر نسبت به ماه دارد، »لَیْلَةُ الْقَدْرِ خَیْرٌ مِنْ أَلْفِ شَهْرٍ تَنَزَّ  ی . رو17 لُ الْمَلائِکَةُ وَ الرُّ ماِ  إِلرَ مْرَ مِنَ السرَّ

َ
رُ الْأ ز قیامت، نسبت به سال دارد، »یُدَبِّ

ونَ  ا تَعُدُّ رْضِ ثُمَّ یَعْرُجُ إِلَیْهِ فِي یَوْمٍ  انَ مِقْدارُهُ أَلْفَ سَنَةٍ مِمَّ
َ
. معراد 19بیردی اربعرون صرباحاً«  وجهی اگر مبدأ نسبت به روز دارد، »خمرت طینرة آدم. و به18«  الْأ

قردر پنجراه روز قیامرت به 21و اگر شب قدر بر هزار ماه تفصیل دارد، »لَیْلَةُ الْقَدْرِ خَیْرٌ مِنْ أَلْفِ شَهْرٍ«   20سال دارد  ه، »ما بین النفختین اربعون عاماً«    نسبت به
 (.15، صول المعارف ا؛ فیض  اشانی،  11، آغاز و انجامهزار سال است  نصیرالدین طوسی، 
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ی در حوزد مبدأ به ماه است و دربارد حوزهه مقص د، به تفاضل نزولی أ. در سیر نزولی، معیار سنج   مب
 ت.  هزار ماه نگاشتنی اس 

ی در حوزد مبدأ به سال است و دربارد حوزد مقصد، برره تفاضررل  ب. در سیر عروجی، معیار سنج   مب
 نگاشتنی است.صعودی پنجاه هزار سال 

 گیرینتیجه

تی، از دادن غایتمندی و انسجام مراتب نظام هسرر در خ  سیر تبیین مقاصد فلسفی، توحیدگرایی و نشان
ار با نام »مبدأ و معرراد«، بازنشررانی از چنررین اهتمررام اسررت. در راسررتای اهمب مقاصد است. نگارش آثار پرب

گاهانۀ  لانمفهوم  انکارنشدنی در الهیات های ویژه و  استعارد دایره، از راهکارسازی مبدأ و معاد،  اربست آ
ف ما از شررکل هندسرری دایررره،  رره متضررمن فلسفۀ اسلامی است. در چهارچوب این استعاره، تجربۀ متعار

های خُردِ جهتی و حر تی مانند قوس نزول و قوس صررعود اسررت، وارد الهیررات فلسررفۀ ی دیگر استعارهبرخ 
 است. منظور توصیف و تبیین نظام هستی به  ار گرفته شده ویژه حکمت متعالیه شده و بهاسلامی به

برردیل د تررأثیر بیتبیین مفاهیم دینی، همانند مبرردأ و معررا این استعاره، هم در تبیین مقاصد فلسفی و هم
 ند. در تجربۀ معمولی ما، دایرهه شکلی هندسی است  رره نمرراد پیوسررتگی فرد ایفا میدارد و نق  منحصربه

نقطۀ آغاز به نقطۀ پایانی و تساوی مر ز با محی  و درنتیجه، نماد احاطۀ محرری  آن بررر تمررام نقرراط محرراط 
درت و علم باری بر نظام هسررتی،  یفیررت برردایت ای برای فهم دقیق  یفیت احاطهه قپایه  است. این تجربه،

گرفتن هستی از مبدأ و  یفیت سیر متنازل هستی و متقابل و متنرراظر بررا آن سرریر وجود و چگونگی سرچشمه
ت از صورت قوسی است تا نمایانگر اعراض و ادبار مطلررق موجرروداپذیر هستی به معاد، بهصعود و برگشت

زل، متضمن سیر انعطافی و رجوعی است. به ایررن معنررا  رره، بررر اثررر سرریر نقطۀ تنمبدأ نباشد، بلکه در نقطه
رو، قوس صررعود و حکمررت غایتمنرردی آفرررین  نیررز  ند. ازاینقوسی، نهایت این خ  سیر به مبدأ عود می

فی به مقصود است و اسررتعارد آن های موجود در شکل هندسی، دایرهه واشود. بنابراین، ویژگیپذیر میتوجیه
رساست تا خ  سیر تنازل و تکامل تدریجی هستی را از مبدأ تا مقصررد در دو قرروس نررزول و صررعود توانا و  

رف را بررا امررر حسرری و ملمرروس هستی به نمای  حس گرایانه تقریررب  نررد و امررر تجریرردی و انتزاعرری صررِ
 پذیر  ند.  توجیه

 منابع
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Abstract 
Classical hermeneutics is an attempt to achieve how to read and understand the text by providing methodological 

principles and foundations. Schleiermacher is considered one of the prominent classical hermeneutists. Schleiermacher's 

most prominent role in the growth of hermeneutics is the transition from specialized hermeneutics and the formation of 

general rules and principles of interpretation, which are often derived from his contemporary literary discourses. This 

can provide valuable points for Islamic commentators. By studying Schleiermacher's hermeneutic theories in a 

descriptive and analytical way, this article seeks to answer the question, "what are the most important principles of 

Schleiermacher in the analysis and reading of the text?" and "how is it analyzed considering the teachings of classicism 

and romanticism?" The result is that Schleiermacher's influence from his contemporary literary schools has caused him 

to avoid inducing a one-dimensional approach to understanding the text and to use different literary discourses, such as 

classicist and romanticist discourses. Among the classicist principles of Schleiermacher's thinking are: centrality of the 

author, purposefulness of the meaning, the objectivity of the meaning, the trans-historicity of understanding, the 

methodology of understanding and the importance of linguistic rules. The romanticist principles of his thinking are: 

priority of author's individuality, priority of misunderstanding, inadequacy of linguistic rules, the impossibility of 

completely avoiding the influence of assumptions, possibility of attaining an understanding superior to the author's own 

understanding, and the human nature of the Bible's propositions. 

Keywords: principles, text reading, Schleiermacher, classical hermeneutics, classicism, romanticism. 

 

 

 

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

Vol. 56, No. 1: Issue 112, Spring & summer 2024-2024, p.191-221 

 

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

Online ISSN: 2538-4171 

 
Accept Date: 08-04-2024 

 

Revise Date: 22-02-2024 

 

Receive Date: 02-01-2024 

 DOI: 10.22067/epk.2024.86197.1299 Article type:  Original 

Research 

 

mailto:ahmadi.zahra533475@gmail.com
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/
https://jphilosophy.um.ac.ir/
https://doi.org/10.22067/epk.2024.86197.1299


 

 

 Essays in Philosophy and Kalam                                                                 در فلسفه و كلام ییجستارها

 

 

 

 

 

از منظر هرمنوتیک شلایرماخر و تحلیل آن   وانش متنمبانی خ  یبررس

 براساس مبانی نظری کلاسیسیسم و رمانتیسیسم 
 بیگیعلی حسن 
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 چکیده
»هرمنوتیک کلاسیک« تلاشی برای دستیابی به چگونگی خوانش متن با ارائهٔ اصوو  و ماوانی روشو ند اسوش. »شولایرماخر« ا  

هوای گواار ا  هرمنوتیکترین نقش شلایرماخر در تحو  هرمنوتیوک، رود. ن ایانهای برجستهٔ کلاسیک به ش ار میهرمنوتیسش
ای عصری اوسش و نکوات ار نوده-های ادبیگرفته ا  گفت انوابط عام تفسیری اسش که غالااً نشأتع اصو  و ضصصی و ابدا خت

تحلیلی روش توصویفیرو، نوشتار حاضر با مطالعهٔ نظریات هرمنوتیکی شلایرماخر بوهگاارد. ا اینرا فراروی مفسران اسلامی می
هوای در تحلیو  و خووانش موتن چیسوشب و بوا نظور بوه آمو ه شولایرماخر   تورین ماوانیدر پی پاسخ به این پرسش اسش که مهم

عصوری  خوویش سواب -شودب حاص  آنکه، اثرپایری شلایرماخر ا  مکاتب ادبویکلاسیسیسم و رمانتیسیسم چگونه تحلی  می
ی کلاسیسوتی هاگفت ان ادبی، نظیر  های مختلفبُعدی به مقولۀ فهم متن پرهیز کرد و ا  گفت انشده اسش تا ا  القای نگرشی تک

منودی بر تفکر کلاسیستی شولایرماخر عاوارت اسوش ا ح محوریوش م لوف، غایشو رمانتیستی بهره جُسش. ا ج له اصو  ماتنی
شناختی. اصو  ماتنی بور تفکور رمانتیسوتی وی نیوز گرایی فهم و اه یش قواعد  بانبودن فهم، روشمعنا، عینیش معنا، فراعصری 

امکان پرهیوز کامو  ا  توأثیر شوناختی، عودمکفایش قواعود  بانفهم، عودم لوف، اصوالش سوو لش فردیوش مند ا ح اصواا عاارت
 های کتاب مقدس.  بودن گزارهها، امکان تحقق فهم برتر ا  م لف و بشری فرض پیش
 .ماانی، خوانش متن، شلایرماخر، هرمنوتیک کلاسیک، کلاسیسیسم، رمانتیسیسم: ژگان کلیدیوا
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 مقدمه

له موضوعاتی که ه واره در مطالعات هرمنوتیکی متألهان غربی محور توجه بوده اسش، بحووث ا  ج ا 
نظوور بووه   دهد. بوواهای آنان را سامان میمتونی اسش که مواد و مفاد اصلی پژوهش  1کیفیش ادراک و خوانش
حوواکم بوور  5راییگرچه نسووایگ باید گفشح ا 4و فلسفی 3روشیمتقاب  به دو گرایش  2انقسام دانش هرمنوتیک 

بودن فهووم و تفسوویر و حجیووش و وجاهووش نظام تفسیر فلسفی و باورمندی طرفداران ایوون مکتووب بووه سوویا 
های متعدد متون ساب شده اسش تا ا  ارائۀ اصو  و ضوابط فهم صحیح روی گردانیده و هرمنوتیک خوانش

دلی  باورمنوودی بووه شووی بووهرو  هووایوتیسیشنمثابۀ »روش فهم متن« ا  اساس مردود ش رند؛ لکن هرمرا به
پایری فهم و تفسیر و نقش محوری  م لووف در فهووم مووتن، و ثاوت معنا، پایان  6گراییمقولاتی، ا  قای  عینی

اند تا با تنظیم اصو  و قواعوود هرمنوووتیکی، روی ا  نقوواب رویووین  متووون بردارنوود و بسووتر اره بر آن بودهه و
 تر ا  آن فراهم سا ند. یحبهتر و صح وانشی هرچهخمناسای را برای دستیابی به 

م(، ملقووب بووه »پوودر هرمنوتیووک موودرن« ا  1834-1768) 7فووردریش دانیوو  ارنسووش شوولایرماخر
ای را با هوودف میلادی اسش که اصو  و قواعد کلی و اولیه  19های روشی در قرن  ترین هرمنوتیسینبرجسته
توورین رماخر ا  برخووی ا  مهوومپووایری شوولایه اسووش. اثرد بخشی به خوانش و تحلی  متون ابداع کروحدت

ها ساب شده اسش های بنیادین آنو اندیشه  9و رمانتیسیسم  8مکاتب ادبی عصری  خویش نظیر کلاسیسیسم
 توجهی، ملهم و متأثر ا  این مضامین ع   کند. تا وی در طرح نظریات هرمنوتیکی خود تا حد شایان 

ن ا  منظر هرمنوتیک شلایرماخر و تحلی  آن ی خوانش متبررسی ماان هدف اصلی ا  طرح این نوشتار،
رغم تعوودد براساس ماانی نظری کلاسیسیسم و رمانتیسیسم اسش. در مقام بیووان پیشووینه بایوود گفووشح علووی

هووایی کووه بوور اصووو  و ماووانی هرمنوووتیکی شده در حو هٔ هرمنوتیووک شوولایرماخر، پژوهشمطالعات انجام
توان به دو مقالووه اشوواره کووردح »نقوود ند و در این میان، تنها میمتعدد نیستند، چندان  ش شلایرماخر مت رکز با

(، نوشتۀ ابوالفض  ساجدی، مح دحسووین مختوواری و سوویدمح ود 1391ماانی هرمنوتیکی شلایرماخر« )

 
1. understanding. 
2. Hermeneutics. 
3. methodological. 
4. philosophical. 
5. relativism. 
6. objectivism. 
7. Friedrich Daniel Ernest Schleiermacher. 
8. Classicism. 
9. Romanticism. 
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مرتضوی شاهرودی و »بررسی تطایقی ماانی هرمنوتیک شلایرماخر و گووادامر در مواجهووه بووا مووتن دینووی« 
رو بایوود گفووشح ی و فاط ه نورنژاد. در بیان وجه ت ایز این آثار بووا اثوور پوویش  ح درضا اسد(، نوشتۀ م1391)

ت رکز مقالهٔ او ، بر نقد ماانی هرمنوتیکی شلایرماخر و مقالۀ دوم، بر تطایق ماووانی شوولایرماخر و گووادامر، 
ها به بیووان نشته و در آماخر با دارنویسندگان این مقالات را ا  احصا  دقیق و جامع ماانی هرمنوتیکی شلای

محوریش مقالات مزبووور بوور ماووانی دیگر، با نظر به مختصری ا  معدود ماانی او قناعش شده اسش. ا سوی
حا  آنکووه  1هرمنوتیکی شلایرماخر باید گفشح مقالۀ او  در برخی موارد میان روش و مانا خلط کرده اسش.

وتیکی شوولایرماخر معطوووف کوورده و ا  ماانی هرمنبر بررسی    اسو، ت ام توجه خود ر  پژوهش حاضر ا  یک 
دیگر سو، تا حد امکان کوشیده اسش در احصا  ماانی هرمنوتیکی شلایرماخر ا  ارتکاب به مسئلۀ تخلوویط 

 روش و مانا بپرهیزد و با نگاهی دقیق و جامع به بررسی این موضوع بنگرد. 
شده در حو ۀ هرمنوتیک انجام  سی مطالعاتن گفشح برراتوای کلی ا  بیان پیشینۀ پژوهش میدر نتیجه
علاوه، ای جووامع و مسووتق  در خصوووی ماووانی هرمنوووتیکی او دارد. بووهنشان ا  فقدان مطالعهشلایرماخر  

یک توواکنون شده در این  مینه، هیچکند؛ چراکه ا  میان مطالعات انجامنوآوری این پژوهش را نیز اثاات می
رو، اند. ا ایوونس ماانی نظری مکاتب ادبی عصری  او نپرداختهماخر براساتیکی شلایروبه تحلی  ماانی هرمن

دناا  پاسووخ بووه ایوون دو تحلیلی بووهروش توصیفیمقالۀ حاضر با مطالعۀ نظریات هرمنوتیکی شلایرماخر به
 هووایترین ماانی شلایرماخر در تحلی  و خوووانش مووتن چیسووشب و بووا نظوور بووه آمو هپرسش اسش که مهم

 شدنی اسشب سم چگونه تحلی و رمانتیسیکلاسیسیسم 

 ترین مبانی هرمنوتیکی شلایرماخر. مهم1

شووود، هرمنوتیووک شلایرماخر با نظر به اصو  و ماانی فهم خود، که ا  بینش هرمنوووتیکی او ناشووی می
 اند ا ح ترین این ماانی عاارتخاصی را برای فهم متون ارائه داده اسش. برخی ا  مهم

یت م1. 1  متن ؤلف در فهم. محور
تعریووف لاتووه کووه  محوریش فهم و تفسیر در هرمنوتیک شلایرماخر، ا  آن  م لف و پدیدآور متن اسش. ا

های پیشووین او ا  ایوون مقولووه ه سووان وجه بووا تعریووف هرمنوتیسووینهیچمحوری« بهشلایرماخر ا  »م لف
ایوون در 3م لف اسووش. 2یش«، اصالش »نرمحوری« در هرمنوتیک اسلاف شلایرماخنیسش. مراد ا  »م لف

 
 .7و  6و  5، مورد 37-35نکح ساجدی، مختاری، مرتضوی شاهرودی، »نقد ماانی هرمنوتیکی شلایرماخر«، . 1

2. intention. 
3 .q.v: Mueller Vollmer, The Hermeneutics Reader, 55. 
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م لووف را معیووار تفسوویر  1ساب اثرپایری ا  تفکرات رمانتیکی، درک »فردیش«حالی اسش که شلایرماخر به
صحیح دانسته و معتقد اسش کهح »هر لحظۀ اثر هنری، نشان ا  ت امی  ندگی م لف دارد و نه صرفاً نیش او 

رو، تنهووا، ی م لف اسووش و ا ایوونخصیصۀ شخص ، ساختی ا ندر باور او، »مت  2در لحظۀ خای آفرینش.«
طور تواند امیدوار باشوود کووه اثوور را بووهمفسری که در ه اهنگی بسیار نزدیک و ص ی انه با م لف اسش می

 3کام  فه یده اسش.«
سووا د. وی در اشووکا  شلایرماخر در خصوی محوریش »نیش« م لف دو اشکا  اساسی را مطرح می

گوواه )ههوون  یر آدمووی بووهانقسام ض   نخسش، به بحث ا گوواه )ههوون هوشوویار/نیش( و ناخودآ دو قسووم خودآ
پردا د و با نظر بووه اه یووش هوور دو قسووم در خلووق مووتن، رسووالش هرمنوتیووک را درک ناهوشیار/فردیش( می

خای آفرینش. شلایرماخر در اشکا  دوم نیووز ایوون  لحظهٔ داند و نه صرفاً شناخش نیش او در  او می  4ههنیش
کم لحاظ ناود اسووناد توواریخی، امووری محووا  یووا دسووشدرک نیش م لف اساساً بهسا د که یرا مطرح م  هنکت

 لحاظ وجود اسناد معتار تاریخی،دشوار اسش؛ حا  آنکه، درک  ندگی و مختصات فردی نویسنده اساساً به
یش و کشووف قصوود  ررسد که امکان فهم صحیح یووک اثوو رو، او بدین نتیجه میپایر اسش. ا اینامری امکان

 5یابی به جغرافیای فکری او میسّر نخواهد شد.گاار راه م لف آن، جز ا  بنیادین
شناختی در فهم متن و لزوم توجه کفایش قواعد لفظی و  بانگفتنی اسش، باورمندی شلایرماخر به عدم

حکایووش  در فهم مووتن ا  اعتقاد مسلّم او به نقش محوری م لف 6شناختی در جنب آن،به قواعد فنی و روان
معتقد اسش  7های لغویانطااق ه یشگی معنا و مقصود و امکان عدو  م لف ا  دادهد. او با نظر به عدمدار

معنای لفظی  حاصوو  ا  کاربسووش قواعوود ادبووی، که در فهم صحیح و کام  یک اثر، اکتفای صرف مفسر به
ار آن به عواموو  و آنکه در کنکند، جز  ی هدف اصلی دانش هرمنوتیک؛ یعنی درک ههنیش م لف را تأمین ن

 8عناصر خارجی متن، نظیر فردیش نویسنده و فضای فکری، فرهنگی و جغرافیایی  مانۀ او نیز توجه شود.
 مندی معنایی متن. غایت2. 1

 
1. individuality. 

 .Schleiermacher, Hermeneutique, 179؛2/526، ساختار و تأویل متناح دی،  .2
 .Connolly and Keutner, Hermeneutics Versus Science?, 11؛32. ساجدی، مختاری، مرتضوی شاهرودی، »نقد ماانی هرمنوتیکی شلایرماخر«،  3

4. mentality. 
 . 281 »نگرشی تطایقی به دانش تفسیر و هرمنوتیک شلایرماخر«،. نکح بهرامی، 5

6. q.v: Mueller Vollmer, The Hermeneutics Reader, 136- 137. Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other 
writings, 93 & 97. 
7. q.v: Mueller Vollmer, The Hermeneutics Reader, 136- 137 & 141. Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other 
writings, 8. 
8. q.v: Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 108 & 122. 
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در رویکرد هرمنوتیکی شلایرماخر، معنای هر متنی را غایتی اسش و هیچ متنی بیش ا  یک معنووا را بوور 
بایسش آن معنای واحد نهووایی را در تعام  ههنی م لف با متن اسش، می فهم، محصو ا آنجاکه  وتابد  ن ی

 م لف متن واکاوید. 
دانسش؛ لکن رغم آنکه امکان دستیابی به نیش م لف را امری دشوار و گاهی محا  میشلایرماخر علی

موجود در یووک   ا  واژگان  یادین هریک نمعنای بمندی معنایی متن تردیدی نیافش. او با نظر بههرگز در غایش
داند و با قاطعیش ت ام بوور تئوووری قرائووات گزاره، امکان صحش برداشتی چندگانه ا  متنی واحد را مردود می

پایرد که متنی را بتوان ا  چند دیدگاه تأوی  کوورد »او ن ی  1کشد.ناپایر ا  متن، خط بطلان میمتعدد و پایان
های مختلف ه واره موجوود بار او نوشش که این دیدگاهک افش. حتی یفاوت دسش یتها یا نتایجی مو به معنا

اند که ا  معنای راستین متن جداسش، جای دیگری نوشته اسش که هر روش خاصی های نادرستی شدهمعنا
 2را دناا  کنیم سرانجام باید به معنایی نهایی و قطعی برسیم.«

توورین ا  مهم 3ر فهم معنای متعین متنثر قراین دبه نقش م  وگرایی شلایرماخر و نیز عطف توجه اروش 
معنای شک، کسی که بووهمندی معنایی متن« اسش؛  یرا بیکننده بر اعتقاد مسلّم او به »غایششواهد دلالش

واحد و متعین مرکزی در متن باور نداشته باشد و معنای متن را وابسته به جهان ههنی مفسر داند؛ هر فه ی 
 اصو  و ضوابط فهم صحیح در تفسیر متن پایاند نخواهد بود. و هرگز به انگارد می را صحیح

 معنایی متن 4. عینیت3. 1
حقیقتی ثابش و فرا مانی اسووش کووه هرگووز بووا گووار معنای نهایی موجود در متن، به اعتقاد شلایرماخر،  

مرکووزی،  معنای واحدر او، این وچراکه در با5شود؛های متفاوت دگرگون ن یها و ابزار مان و براساس روش 
 6معلو  کنش ههنی م لف و حقیقتی مستق  ا  جغرافیای فکری مفسر اسش.

ای اسش کووه دناا  درک معناسش. مفسر، گیرندهدناا  معناسا ی نیسش، بلکه بهدر این تلقی، »مفسر به
 7کنوود.«معناسووا ی  دخواهوو خواهد پیام متن را بگیرد، نه آنکه فعالی باشوود کووه بووا فاعلیووش خووویش میمی

طور قوووی در مقابوو  هووای موودرن فهووم، بووهرغم تاعیش ا  رویکرد توان دید که شلایرماخر علیرو، میا این

 
 .q.v: Schleiermacher, Hermeneutique, 59 & 188؛2/526، ساختار و تأویل متننکح اح دی، . 1
 .2/526، ساختار و تأویل متناح دی، . 2

3. q.v: Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 28, 34, 108, 122. 
4. objectivity. 

 .2/526، ساختار و تأویل متن. نکح اح دی، 5
6. q.v: Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 9 & 132. 

 .67کلام جدید، ؛ نکح خسروپناه، 40پایری دین«، . عااسی، »نواندیشی دینی معاصر و قرائش7
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مووتن و یووا و کام     امکان فهم عینی  و بر  1های متعدد متون ایستادهبودن فهم و تفسیر و حجیش خوانشسیا 
 2.ور د ید میکعاارتی مطابقش فهم مفسر با قصدیش بنیادین م لف تأبه

توان به پایرش اص  »ناطقیووش مووتن« در پایری شلایرماخر میا ج له شواهد موجود بر اثاات عینیش
گراسش که غالااً در مقاب  های هرمنوتیک عینیترین م لفهسنش فکری او اشاره کرد. »ناطقیش متن« ا  مهم

حدهاتووه متن فی  آن اسش که  اطقیش متن«نشود. مراد ا  »بودن متن« مطرح میتئوری  »ابهام هاتی و صامش
گفتن ه واره وابسته به دریافش معانی انتزاعی مفسر باشد؛ بلکه با نظر به گنگ و ساکش نیسش تا برای سخن

اشت ا  آن بر »نصوی« و »ظواهر«، ناطق و پرسووخن اسووش؛ بوودین معنووا کووه، حرفووی بوورای گفووتن دارد و 
یابوود و جووایی فق ههنی م لف تعوویّن میان متن و ار تلائم میدحقیقتی برای با گوکردن. حقیقش واحدی که  

 3گاارد.های ناموجه او باقی ن یفرض برای دخالش ههنیش مفسر و تح ی  پیش
ای اسش که اگرچه الدلالهلاا با مداقه در تعریف اصطلاحی »ظواهر« و اینکه »ظواهر« ا  الفاظ واضح

کلی صووامش هووم نیسووش تووا بووه چنووان الفوواظرسد؛ لکن یمیزان وضوح آن بر معانی، به پای »نصوی« ن 
 را 5شاید بتوان توجه شوولایرماخر بووه معووانی حقیقووی و مجووا ی واژگووان4وضوحش بر معانی منتفی باشد؛

تئوری  »ابهام هاتی متون« و اعتراف به این واقعیش دانسش که متن مطلقاً در ابهام و ای بر مخالفش او با قرینه
الدلالة(، قسووم یووا اقسووام دیگووری ا  دلالووش الفوواظ را نیووز  م )غیرواضحالفاظ ماه   خلأ خلق نشده و غیر ا

 پایرد.  می
در پاسخ به این پرسش که اساساً بر فرض قاو  اص  »ناطقیش متن« ا سوی شلایرماخر، ایوون مطلووب 

ظ و اتواند بر پایرش اص  »عینیش معنایی متن« ا سوی او دلالش کندب باید گفشح کسی که الفوو چگونه می
الدلالة در کنووار آن نیووز دهندهٔ اثری را مطلقاً صامش نپندارد و به وجود عاارات ناطق و واضحتشکی   عاارات

باور دارد؛ یقیناً بر این مطلب نیز نظر دارد که هر متن واضح و مشخصی، معلو  معنایی مشووخو و معووین 
مفسوور تغییوور  حسب ههنیشو هرگز به دشومعنایی که ا سوی خالق و پدیدآور متن در آن گنجانده میاسش.  

گوید؛ بلکه ابتدا معنای مشخصی را در گاه در خلأ سخن ن یکند. به دیگر سخن، متکل ی حکیم هیچن ی
کند تا آن منظور را با گزینش الفاظ و عاارت مناسب و مرتاط بووا آن معنووای پروراند و سپس سعی میسر می

 
1 .q.v:  Schleiermacher, Hermeneutique, 59 & 188. 

 .q.v: Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 28- 29؛95، درآمدی بر هرمنوتیک. نکح واعظی، 2
ارانه بوه موتن«، نگا؛ نصیری، دهقان سی کانی، پورحسن. »نقد و بررسی رویکرد صوامش90-86کرد فیرو جایی، »نقد نظریۀ نسایش فهم متون دینی«، . نکح  3

161-164. 
 .88کرد فیرو جایی، »نقد نظریۀ نسایش فهم متون دینی«، . نکح 4

5. q.v: Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 34. 
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ب »نصوی« باشد؛ خواه غیرصریح، یعنی عنی در قالحو صریح، ینانتزاعی به مخاطب منتق  کند )خواه به
 در قالب »ظواهر«.(

 گرایی فهم و لزوم تعمیم اصول و ضوابط آن . ضرورت روش4. 1
کید او بر امکان کشف عینی آن ساب شده بود تا او  باورمندی شلایرماخر به قصدیش بنیادین م لف و تأ

متن، اصو  و ضوابطی را ارائه دهد که در ی درسش ا   ن به تفسیردهر تفسیری را صحیح نپندارد و برای رسی
رو، ا ایوون1تعایری، »راهن ای مفسر در ع   استنااط معنووا ا  مووتن« اسووش.قاموس فکری او مانای فهم یا به

گرایی و تأثیر آن در فهم و تفسیر متن دارد. او توان دید که شلایرماخر توجه خاصی به مقولۀ روش و روش می
نظر م لف، ا وده اسش تاره بر آن باه و بر فهم موودلو  لفظووی عاووارات فزونبرای رسیدن به معنای عینی و مدِّ

به درک فضای فکووری و فرهنگووی  2شناختی( ا  طریق توجه به عناصر مادی و صوری؛)فهم دستوری یا  بان
د نائوو  حوودس و شووهو رگااشناختی( ا عصر م لف و تجربه و با سا ی حالات روحی او )فهم فنی یا روان

 3.شود
ارائووۀ اصووو  و شراف کام  شلایرماخر راجع به وضعیش هرمنوتیک عصر خویش و عدمدیگر، اا سوی

های تخصصووی و ابووداع و ارائووهٔ قواعد عام تفسیری تا آن  مان، عطش او را در خصوی گاار ا  هرمنوتیک 
و ضوابطی بنا نهوود کووه انای اصو  یک را بر متاو ه واره بر آن بود تا هرمنو  5کرد.تشدید می  4هرمنوتیک عام

قابلیش کاربرد در تفسیر هرگونه متنی را دارا باشد؛  یرا او معتقد بودح »این فن، در هاتش یکی اسش؛ چه متن 
هووایی سندی حقوقی باشد و چه کتابی مقدس و دینی یا اثری ادبی. یقیناً در میان انواع مختلف متون تفاوت

آورد، اما در  یر های نظری را برای مسائ  خای خود به وجود میل ی ابزاردلی ، هر ع  وجود دارد و به این
 6تر نهفته اسش.«ها وحدت بنیادیاین تفاوت

را یگانه عام  م ثر در ایجاد این وحوودت دانسووش و معتقوود بووودح »ه ووۀ متووون،   7شلایرماخر، » بان«
کنوود کووه نوووع سووند چووه ی ن یشود و فرقوو استفاده می ونحو برای یافتن معنای ج لهاند و لاا ا  صرف  بانی

 8باشد. اگر اصو   فهم کام   بان دقیقاً بیان شود، این اصو  مشت   بر علم هرمنوتیک عووام خواهوود بووود.«
 

 .102-101، های شلایرماخر، دیلتای، هایدگر، گادامرعلم هرمنوتیک: نظریۀ تأویل در فلسفه. پال ر، 1
2. q.v: Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 38-39. 
3. q.v: Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 28, 108, 122. 
4. General Hermeneutics. 

 .95، ر، گادامردگ های شلایرماخر، دیلتای، هایعلم هرمنوتیک: نظریۀ تأویل در فلسفه. پال ر، 5
 .95، های شلایرماخر، دیلتای، هایدگر، گادامرعلم هرمنوتیک: نظریۀ تأویل در فلسفه. پال ر، 6

7. language. 
 .95، های شلایرماخر، دیلتای، هایدگر، گادامرعلم هرمنوتیک: نظریۀ تأویل در فلسفه. پال ر، 8
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عنوان آرمان اصلی خویش برآمد و اعلام داشش کووه رو، او درصدد  وضع و تدوین »هرمنوتیک عام« بها این
 1علم هرمنوتیک خای قرار گیرد.«و ثق  هر  تواند مانا»چنین علم هرمنوتیکی می

 های زبانی در فهم متن. اهمیت نقش زبان و شاخصه5. 1
اه یووش   2باورمندی شلایرماخر به مسئلۀ ترادف  بان و اندیشه، در بدو ورود او بووه عرصووۀ هرمنوتیووک 

در کووانون   » بووان« را  تا آنجا که  نقش  بان را برای مدتی در رویکرد هرمنوتیکی او به اوج خود رسانده بود؛
فوورض علووم تأملات هرمنوتیکی خود قرار داد و با قاطعیش ت ام اعلام داششح »هر آن چیزی که بایوود پوویش

 3هرمنوتیک قرار گیرد و هر آن چیزی که باید در آن یافش، تنها  بان اسش.«
و بووه گیرنوود می ر  بووان شووک تها در بسوو او  بان را مظهر تفکر آدمی دانسش و معتقد بودح »ه ۀ اندیشه

ای، عضوووی ا   بووان و  بووان، عضوووی ا  اوسووش. ایوون اسووش کووه ظهووور لحاظ اندیشووهه ین دلی ، فرد به
 4دهد.«های فرد، تنها در  بان او رخ میاندیشه

او مدتی بعد ا  اعتقاد خود بووه یگووانگی  بووان و اندیشووه، دسووش   5هرچند بنابر گفتۀ »هاینتس کی رله«
ا  هرمنوتیک   6تواند بیش ا  معانی کل ات او باشد«؛»اندیشۀ م لف میکه    مطلب  قاد به اینتشسش و با اع

گوواار ه وودلی و شناختی کوشووید تووا ا ساختن این دانش بر ابعاد روانمحور فاصله گرفش و با معطوف  بان
 7احساسی با م لف، فردیش و ناوغ او را دریابد.هم

ر  بووان و متابعووش صوورف او ا  موواهب ف کاموو  عنصوو ر را به حوواخگاه شلایرماالاته این موضوع هیچ
پووایر دانسووش و چراکه او درک فردیش م لف را نیز در بستر  بان امکووان  8اصالش نفسیات مت ای  نساخش؛

های روانی م لووف بپووردا د؛ بلکووه گرفتن متن به بررسی جناهمعتقد بودح »هدف مفسر آن نیسش که با نادیده
 10کند.«  9ن تجلی کرده اسش، شهودا که در متا  م لف ر  یکوشد ههنیتمفسر می

 
 ناپذیری فهم و تفسیر فهم و جدایی. اصالت سوء6. 1

 
 .95، یرماخر، دیلتای، هایدگر، گادامرلاهای ش علم هرمنوتیک: نظریۀ تأویل در فلسفه. پال ر، 1
 .104 ،های شلایرماخر، دیلتای، هایدگر، گادامرعلم هرمنوتیک: نظریۀ تأویل در فلسفه. نکح پال ر، 2
 .103، های شلایرماخر، دیلتای، هایدگر، گادامرعلم هرمنوتیک: نظریۀ تأویل در فلسفهپال ر، . 3
 .Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 94؛37نقد اصو  فقهی آن«،  و . فیاضی، »نظریۀ فهم متن شلایرماخر و4

5. Heinz Kimmerle. 
 .119، پذیری متن و منطق فهم دینراز متن: هرمنوتیک، قرائت. نصری، 6
 .103-104، دامرگا های شلایرماخر، دیلتای، هایدگر، علم هرمنوتیک: نظریۀ تأویل در فلسفهنکح پال ر، . 7
 .73، منطق و مبحث علم هرمنوتیکگران، نکح ریخته. 8

9. intuition. 
 .q.v:  Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 88؛97، درآمدی بر هرمنوتیکواعظی،  .10
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های بنیادین در رویکرد هرمنوتیکی شلایرماخر که موجاات ت ایز فکووری او را ا  اسوولافش ا ج له باور
هووای یشمعلووو  گرا کووه ظهووور آن ایفهم« اسش. نگره سا د، باورمندی او به مسئلۀ »اصالش سو فراهم می

 رمانتیکی شلایرماخر و تلقی خای او ا  ماهیش فهم و تفسیر اسش. 
های این نهضش؛ ترین آمو هتعلق شلایرماخر به نهضش ادبی »رمانتیسیسم« و تأسی او ا  برخی ا  مهم

 مووان متعووارف آن    تعریف او را ا  فهم و تفسیر بووا تعریووف  34ستیزیو عق   2گراییاحساس1نظیر فردگرایی،
که اسلاف ز کرده بود. فهم متن در نگاه شلایرماخر، نه »مواجهه با متن و ابهامات موجود در آن« چنانمت ای

 6بلکه عاارت بود ا ح »مواجهۀ با ههنیش م لف.« 5او به آن معتقد بودند؛
شووگی آن در یاین طر  تلقی شلایرماخر ا  ماهیش فهم، منجربه تع یم رسالش هرمنوتیک و حضور ه 

نارسووایی کوولام در بیووان چراکه در نگاه او کشف ههنیووش م لووف بنووابر دلایلووی؛ نظیوور   7ده بود؛کنار فهم ش 
 9هووایداوریو نیووز پیش  8های لغوی، امکان ارادهٔ معووانی متعوودد ا سوووی ویمقصود، عدو  م لف ا  داده

عاووارات  موودلو  لفظوویتر ا  درک  ربووه مراتووب فراتوور و دشوووا  10برآمده ا  فاصلۀ  مانی میان مفسر و م لف،
هووا اعت وواد توان بر فهم عرفی و اولیه ا  کل ات دیگران در فهم مووراد آنرو، بر آن شد که »ن یا این11اوسش.

بوودین  12کرد، بلکه باید برای شناخش هر سخن صادرشده ا  دیگری، شخصیش فردی او را با سا ی کوورد.«
حضووور هرمنوتیووک را 13طایعووی اسووش؛  دفه ی امووریبه اینکه ب  ترتیب، او اص  را بر سو فهم نهاد و با نظر

 15در هر لحظه ا  فهم ضروری دانسش. 14فن پرهیز ا  بدفه ی«»مثابهٔ به

 
1. individualism. 
2. sensationalism. 
3. anti-rational. 

 .183-1/179 های ادبی،مکتب؛ سیدحسینی، 88-71 های ادبی،آشنایی با مکتبنکح ثروت، . 4
5. q.v:  Mueller Vollmer, The Hermeneutics Reader, 6. 

 .q.v:  Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 8 & 107؛92، شناسی فهم آنتحلیل زبان قرآن و روش نکح سعیدی روشن،  . 6
 .88، درآمدی بر هرمنوتیکنکح واعظی، . 7

8 .q.v: Mueller Vollmer, The Hermeneutics Reader, 136- 137 & 141. Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other 
writings, 8. 
9. prejudice. 
10. q.v:  Mueller Vollmer, The Hermeneutics Reader, 139. Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 
131. 

 .243و  240، تفسیر قرآن و هرمنوتیک کلاسیک. نکح آ اد، 11
 .q.v: Mueller Vollmer, The Hermeneutics Reader, 136- 137؛33. ساجدی، مختاری، مرتضوی شاهرودی، »نقد ماانی هرمنوتیکی شلایرماخر«،  12

13. q.v: Schleiermacher, Hermeneutique, 84. 
14. The art of avoiding misunderstanding. 

 .q.v: Gadamer, Truth And Method, 185؛239، تفسیر قرآن و هرمنوتیک کلاسیک. نکح آ اد، 15

https://abadis.ir/entofa/sensationalism/
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در واقع شاید بتوان گفشح ا ج له عوام  م ثر در طرح تئوری  »اصالش سو فهم« ا سوی شوولایرماخر، 
شووود، تعایوور می  ا و مقصووود«ه یشووگی معنوو   انطااقکه غالااً ا  آن در سنش تفسیری اسلام به اصوو  »عوودم

محوری  او در فهم و تفسیر اسش؛ توضیح آنکه، معیار شلایرماخر در فهم متن، درک »ههنیش« م لف م لف
دهد که او قصدیش بنیادین م لف را لزوماً با معنای گردآمده در اسش، نه »معنای متن« و این خود نشان می

ایسش ه چون »جان مووارتین کلادنیوووس« معنووای بساساً میاین بود ا  زداند؛ چراکه اگر جمتن ه سان ن ی
داد و فهم لفظی و  بانی آن را در کشف قصدیش بنیادین م لف کووافی متن را محور ادراکات خویش قرار می

طور که در پیش گاشش اعتقاد شلایرماخر بووه وجووود معووانی و حا  آنکه، چنین نیسش و ه ان  1دانسشمی
یی و استعاری در عاارات و کل ات م لف و درنتیجه، التزام او نساش جا ی و کناع تعابیر موفرای ظاهر و وق

به طی مراح  دوگانه )تفسیر دستوری( و )تفسیر فنی(، امکووان  پووایرش اصوو  »وحوودت ه یشووگی معنووا و 
 کند.  مقصود« را در رویکرد هرمنوتیکی او تضعیف می

 متن مشناختی در فهکفایت قواعد زبان. عدم 7. 1
های رمانتیکی خود معتقد بود هر کلامووی لزوموواً بووا آنچووه مووتکلم در سوور در نتیجۀ گرایشماخر  شلایر

 2بسا ههنیش م لف فراتر ا  معانی کل ات او باشد.داشته، منطاق نیسش و چه
بلکه »مشت   بر هنوور اسووش و در 3احساس نیسش«؛جان و بیعقیدۀ او، »یک اثر چنان موجودی بیبه

پوورورد و آن را در یا نویسنده در ههن خویش، احسوواس یووا معنووایی را می  ود. گویندهش عرضه می  رلااس هن
کند. این عرضووه، ع لووی مکووانیکی و با توواب قهووری  اندیشووه و قالب عاارات گفتاری یا نوشتاری عرضه می

 4کننوود.«یاحساس ههنی نیسش؛ بلکه آن معانی و احساسات، به دسش هنر و هوق، لااس الفاظ را بر توون م
معنای لفظووی  رو، شلایرماخر ه واره مدعی آن بود که در فهم صحیح اثری، اکتفای صوورف مفسوور بووهین اا

کنوود، جووز حاص  ا  کاربسش قواعد ادبی، هدف اصلی هرمنوتیک؛ یعنی درک ههنیش م لف را تووأمین ن ی
 5توجه شود.هٔ او نیز نآنکه در کنار آن به فردیش نویسنده و فضای فکری، فرهنگی و جغرافیایی  ما

بوور دو گونووه بدین ترتیب، او برای درک فردیش م لف و قصوودیش بنیووادین او، هرمنوتیووک خووود را ماتنی

 
1. q.v:  Mueller Vollmer, The Hermeneutics Reader, 6. 

 .119، پذیری متن و منطق فهم دینراز متن: هرمنوتیک، قرائتنصری، نکح . 2
 .39ربانی گلپایگانی، »شلایرماخر و علم هرمنوتیک«، . 3
 .q.v: Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 7-10؛88، درآمدی بر هرمنوتیکواعظی، . 4
 ,q.v: Mueller Vollmer, The Hermeneutics Reader, 136- 137 & 141. Schleiermacher .122-121،  دی بر هرمنوتیکآم درنکح واعظی،  . 5

Hermeneutics and criticism and other writings, 93 & 97. 
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شووود و »در تفسیر دستوری، شخو م لووف ناپدیوود می  1تفسیر بنا نهادح »تفسیر دستوری« و »تفسیر فنی«.
اش ناپدیوود ت ام احاطهن  بان با  سش که در آاشوود و این، در مقاب  تفسیر فنی  فقط عنصر  بان پدیدار موی

 2آید.«عنوان عنصری در خدمش فردیش شخو در میشود و فقط بوهمی
 بودن فهم. حلقوی8. 1

در رویکرد هرمنوتیکی شلایرماخر، »فهم اجزا، در پرتو  فهم ک  و فهم ک ، در پرتو  فهم اجووزا صووورت 
بودن فهووم، مراد ا  دیالکتیکی  4د.«بخشننا میه دیگری مع ب  3گیرد؛ یعنی ک  و جز  در کنشی دیالکتیک،می

ای اسش؛ بدین معنا کووه، ها ا  کنشی ارجاعی و مقایسهوگوی متقاب  جز  و ک  با یکدیگر و تاعیش آنگفش
وگویی دوطرفووه، مک وو  و معنووابخش اند تا با رجوع به دیگووری و برقووراری گفووشک  و جز  هریک کوشیده

 5یکدیگر باشند.
بر رابطۀ متقابوو  کوو  و اجووزا  دانسووش؛ چراکووه تیکی شلایرماخر را صرفاً ماتنیدور  هرمنوکه نااید    هالات

رف گفش شود و گونه تصوری ا  یکدیگر، فه ی حاص  ن یوگوی متقاب   ک  و اجزا  و بدون وجود هیچص 
س و بووه نووام »حوود  دور، باط  و مستلزم توقف اسش. شلایرماخر حرکش این حلقه را نیا مند عاملی محرک

بخشد و ورود فاع  فهم به دایوورۀ آنچه به حلقۀ هرمنوتیک ار ش و غنا میدانسته و معتقد اسش کهح  شهود«  
دیگر بیان، این به 6سا د، استفادهٔ توأمان ا  حدس و مقایسه در کنار یکدیگر اسش.پایر میشناخش را امکان

دهد و درک توأمان ک  و اجووزا  فهم پایان ند به ع   اتوشهود و بینش اج الی مفسر ا  ک  متن اسش که می
گ ان شلایرماخر، مفسر برای ورود به چرخۀ هرمنوتیک باید پیشاپیش تصوری ا  بهرا برای او م کن سا د.  

مثابهٔ منزلۀ مج وعۀ اجزا ؛ بلکه بهکند، الاته نه بهرو، »مفسر، نخسش ک  را فرض میک  داشته باشد. ا این
 7«ح کلی متن.راسوکلش و ط

دهد، چیزی غیر ا  برداشووش بودن فهم« ارائه میدر پایان باید گفشح تصویری که شلایرماخر ا  »دوری
پایووانی گرایی هرمنوتیک شلایرماخر و بیتواند نسایو هرگز ن یهای فلسفی ا  این مقوله اسش هرمنوتیسین

نصر حوودس را در تفسوویر ین چرخه، عدرآمدن اشک حر یرا اگرچه او برای بهدور هرمنوتیکی او را ثابش کند؛ 

 
1. Grammatical and Technical (Psychological) interpretation. 
2 .Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 94.  
3. Dialectic. 

 .q.v: Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 24, 109, 231 .249، تفسیر قرآن و هرمنوتیک کلاسیکآ اد، . 4
 .98 ،گادامر، های شلایرماخر، دیلتای، هایدگرعلم هرمنوتیک: نظریۀ تأویل در فلسفهنکح پال ر، . 5
 .95، درآمدی بر هرمنوتیکنکح واعظی، . 6

7. Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 28. 
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کند؛ لکن ه واره باید به این مطلب توجه داشش که نقش حدس و شووهود در ایوون حلقووه، نقشووی داخ  می
پایانی این دار تحریک این حلقه اسش؛ نه نقشی ه یشگی تا با فعالیش خود به بیموقتی اسش و صرفاً عهده

با سا ی ههنیش و نیش م لف و دستیابی بووه الش مفسر،  تیکی او رس ودور منجر شود؛ چراکه در بینش هرمن
دهندهٔ متن، رهاران اصلی ایوون رو، ک  و اجزای تشکی فهم عینی و مطابق با معنای واقعی متن اسش و ا این

های فلسووفی بوودان کووه هرمنوتیسووینهووای ههنووی مفسوور و موضوووع تفسوویر، چنانانگارهاند؛ نه پوویشچرخه
قدر ها به یکدیگر، آنوگوی دوطرفهٔ ک  و جز  و رجوع مکرر آنگفشحدس طی    رو، عنصرنیا ا  1معتقدند.

 شود. شود تا نهایتاً به توقف چرخه منتهی میتنقیح و اصلاح می
 در فهم متن 2هافرضامکان پرهیز کامل از تأثیر پیش. عدم 9. 1

»دخالووش  ته، بحووث ا معطوووف داشوو  دترین مااحثی که ه واره توجه شلایرماخر را به خوووا ج له مهم
ساب اثرپووایری ا  ههنیش مفسر و میزان پرهیزپایری آن در فهم متن« اسش. شلایرماخر اگرچه ا سویی، به

بوور لووزوم داوری« مانیهای دکارتی متألهان عصر روشنگری، در اص   نگرش آنان بووه مسووئلۀ »پوویشاندیشه
قراردادن نقووش م لووف در ه با محوریووش وارو ه  3نداشش  ها در امر فهم تردیدیفرض پرهیز ا  دخالش پیش

هووای دلی  اثرپووایری ا  آمو هدیگر، بووهگااشووش؛ لکوون ا سووویبر وثاقش ایوون نگووره صووحه می  4خلق متن،
و معتقوود شوودح  5هووا بنووا نهووادفرض امکان پرهیز کام  ا  تأثیر پیشرمانتیکی، هرمنوتیک خود را بر پایهٔ عدم

گوواه بووودهآید چیزی ابه دسش می  »آنچه ا  طریق هرمنوتیک  ایووم و بنووابراین بوور سش که مووا ا  پوویش بوودان آ
هووا م کوون شناخش کلی انسان و انسانیش م سس اسش و به ه ین ساب، احکووام و اعتاووارات و خلووو ا  آن

 6افتد.«ناچار در تفسیر م ثر مینیسش و باید بپایریم که احکام پیشین و مفروضات ما، به
هووا مت ایوو  کوورده فرض امکان پرهیز کام  ا  تأثیر پوویشبه عدمیرماخر را  ملی که شلااظاهراً ا ج له عو

رف آن بوور پایووۀ   7شناختی تفسیر، ماهیش ههنی و سوبژکتیواسش، توجه او به ساحش روان آن و نیز ابتنای ص 
اسووات سدلی  وجود تجارب و احگویی اسش. وی اگرچه راهیابی به ههنیش م لف را اساساً بهحدس و پیش

ها و ها و احسوواسدانسش؛ لکوون ه ووواره بوور آن بووود کووه وجووود حوودسپایر میان امکانمیان آدمی  مشترک
 

 ,q.v: Heidegger, Being and Time ؛94ترین دستاوردهای هرمنوتیک با سنش تفسویری اسولامی«، ر.کح حسینی شاهرودی و  نگویی، »مقایسه مهم. 1
191- 195. Gadamer, Truth And Method, 484.  

2. assumptions. 
3 .q.v: Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 131 & 135. 
4 .q.v: Connolly and Keutner, Hermeneutics Versus Science?, 11. 

 .282 ،تفسیر قرآن و هرمنوتیک کلاسیکنکح آ اد، . 5
 .72،منطق و مبحث علم هرمنوتیکان، گرریخته. 6

7. subjective. 
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و  1تواند امکان درک این ههنیش را دشوار سووا د های متنوع در کنار این تجارب مشترک، هر لحظه میفردیش
گاه ههن  یند. بامان ن یش مفسر در یاین خود حاکی ا  آن اسش که شلایرماخر تفسیر را ا  تأثیر ناخودآ

کید شلایرماخر بر »حلقویش فهم و تفسیر« و وجود نوعی  کنش  ارجاعی مکوورر میووان کوو  و اجووزای تأ
طاووق آنچووه در بحووث توووان عاموو  دوم در پدیووداری ایوون نگووره بووه شوو ار آورد. دهندهٔ متن را نیز میتشکی 

خش را نیا مند عاملی دایرۀ شنا اع  فهم بهفشلایرماخر حرکش این حلقه و ورود  »حلقویش فهم« بیان شد،  
این شهود و بینش اج الی مفسر ا  ک  مووتن اسووش  محرک، به نام »حدس و شهود« دانسش و معتقد بود که

رو، در بیوونش ا ایوون 2تواند به ع   فهم پایان دهد و درک توأمان ک  و اجزا را بوورای او م کوون سووا د.که می
ها نه م کن اسش و نه معقو ؛ چراکه با این کار دایوورۀ نستهادج یع پیش  هرمنوتیکی شلایرماخر امکان طرد 

 فهم ا  اساس بسته و ایستا خواهد ماند. 
گردانی شلایرماخر ا  تفسیر عینی و ت ای  او به نسایش گاه به رویهرچند باید گفش که این عوام  هیچ

اشی ا  امتووزاج افووق ه فهم را نای فلسفی ک هفهم و تفسیر نینجامید؛ چراکه شلایرماخر برخلاف  هرمنوتیسین
 4دانسووش.فهووم را ترکیاووی ا  افووق ههنووی م لووف و مووتن می 3دانسووتند،ههنی مفسر و افووق معنووایی مووتن می

ه ووواره او  5وگوی متقاب  تفسیر دستوری )جز ( و تفسیر فنی )ک (دیگر، اعتقاد شلایرماخر به گفشا سوی
طور کام  یک ا  این دو هرگز بهو اگرچه هیچدر نگاه ا  اشش؛ چراکهدرا بر امکان فهم عینی متون مص م می

های خود در ساحش تفسیر فنی را بووا گوییها و پیششود؛ لکن اگر مفسر فهم حاص  ا  حدسحاص  ن ی
 6فهم دستوری  حاص  ا  قواعد منطقی مورد سنجش قرار دهد، به فهم عینی متن دسش خواهد یافش.

های عل ی و معیارمنوود در فهووم دانستهرماخر به اه یش پیشتوجه شلای  شاید بتوان  افزون بر این موارد،
هووا« بووه فرض امکان پرهیز کام  ا  تأثیر پوویشگیری اص  »عدمصحیح اثری را سومین عام  م ثر در شک 

 وآور ها مشووروط بوور اینکووه عل ووی و یقوویندانسووتهش ار آورد. در نگاه شلایرماخر، توجه به برخووی ا  پوویش
محوری« رسیدن به فهم صحیح متون، حائز اه یش اسش. طاق آنچه در بحث »م لفباشند، در  معیارمند  

های م لف فرض  سره ا  ناسره در رویکرد هرمنوتیک شلایرماخر، متن و خواستهاشاره شد، معیار ت ایز پیش

 
 .q.v: Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 8.89، درآمدی بر هرمنوتیکنکح واعظی، . 1

2. q.v: Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 28. 
3.  q.v: Heidegger, Being and Time, 191- 195. Gadamer, Truth And Method, 484.  
4 .q.v:  Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 8 & 107. 
5 .q.v:  Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 229 & 257. 

 .125-124انی هرمنوتیک شلایرماخر و گادامر در مواجهه با متن دینی«، مانکح اسدی، نورنژاد، »بررسی تطایقی . 6
q.v:  Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 96 & 254. 
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یر موضوع تفسوو   بیشتری با  قهای ههنی مفسر، انطاااندوختهآن اسش؛ بدین معنا که، هرچه اعتقادات و پیش
آورد و ای که شلایرماخر نیز ا  آن سووخن بووه میووان موویتر خواهد بود. نکتهداشته باشد، فهم او ا  آن صحیح

رو، تنها، مفسری که در ه اهنگی بسیار »متن، ساختی ا  خصیصۀ شخصی م لف اسش و ا ایننویسدح  می
 1کام  فه یده اسش.«طور را بهشد که اثر اتواند امیدوار بنزدیک و ص ی انه با م لف اسش می

هووا« ا ج لووه مسووائلی اسووش کووه در رویکوورد فرض رسد که مسئلۀ »دخالووش پوویشرو، به نظر میا این
دیگر، ماند که ا  یک سو، منجربووه فهووم صووحیح و ا سووویای دو لاه میهرمنوتیکی شلایرماخر، چنان تیغه

ه شوولایرماخر بووه مسووئلۀ تووه شوود، نگووااووق آنچووه گف طمنجربه بوودفه ی و تح یوو  رأی خواهوود شوود؛  یوورا  
داوری«، نه مطلقاً مثاش اسش و نه مطلقاً منفی؛ بلکه بسته به نوع مفروضات ههنی مفسر و اینکووه آیووا »پیش

 2طرفانه، متغیر اسش.ای مفسرند یا عال انه و بیهای شخصی و سلیقهفرض این مفروضات ا  سنخ پیش
 بودن فهم. فراعصری10. 1

یستی کلاسیک، هدف ا  خوانش مووتن را با سووا ی توواریخی اع ووا  ههنووی قام هرمنوترماخر در میشلا
داند. آنچه در نظر او اه یش و حساسیش دارد، راه نزدیکووی بووه قصوودیش بنیووادین م لووف اسووش. م لف می

میووان   ها و تطورات  بانی ناشی ا  فاصلۀ  مووانیداوریقصدیتی که اگرچه محفوف به هالۀ متراک ی ا  پیش
یر متن اسش؛ لکن این در نگاه او مانعی پی ودنی اسش. او هرمنوتیک را ابزار پی ایش این ألیف و تفسعصر ت

داند و معتقد اسش کهح »شرایط کنونی مفسوور، تووأثیر منفووی در ع وو  فهووم دارد و دانووش توواریخی، مانع می
در  3ش.«شووۀ م لووف اسوو ه افووق اندیبوو های برآمده ا   مان و رسیدن داوریسرنهادن ت ام پیشمعنای پششبه

شناسانه و ماناگرایانه به هرمنوتیک، در پی آن اسش تا این فاصلۀ  مانی را به حووداق  واقع، او با نگاهی روش 
های رساند و معنای اصی  و فراعصری متون را مکشوف سا د؛ چراکه در نگاه او تحولات  بانی و دگردیسی

کلی مخت  سا د و مفهوم عصری اثر را بووا ا بهع   فهم ر ن ناوده کهامعنایی ناشی ا  گاشش  مان، هرگز چن
 مقصود اصی  نویسنده در تقاب  قرار دهد. 

های فلسفی، که هوودف ا  خوووانش مووتن را تولیوود گفتنی اسش، اینکه شلایرماخر برخلاف  هرمنوتیسین

 
 32ساجدی، مختاری، مرتضوی شاهرودی، »نقد ماانی هرمنوتیکی شلایرماخر«،  .1

Connolly and Keutner, Hermeneutics Versus Science?, 11. 
 . 68-70ها ا  منظر هرمنوتیک فلسفی و علوم اسلامی«، های کنتر  آنها در فهم و راهفرض نکح هوقی، عابدی سرآسیا، »بررسی تأثیر پیش. 2
 .2/537، ساختار و تأویل متناح دی، . 3

q.v: Mueller Vollmer, The Hermeneutics Reader, 134- 141. Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 
135. 
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ک را با تولیوود هرمنوتیرسالش    1د،نداندانند و امکان غلاه بر فاصلهٔ  مانی را محا  میمعنا ا سوی مفسر می
بودن  فهووم و امکووان نشان ا  اعتقاد راسخ او به فراعصووری  2خواند،شده توسط م لف میتعیینمعنای ا پیش

بودن فهم و امکان درک فراینوود نخسووتین و اصوولی عاور ا  موانع تاریخی آن دارد؛  یرا کسی که به با تولیدی
صر تفسوویر و درک فضووای ههنووی حوواکم بوور عاور ا  ع این نگره، سشک در پههن م لف باورمند اسش؛ بی

 3پایر دانسته اسش.م لف را نیز امکان
 های کتاب مقدسبودن گزاره. بشری11. 1

ا ج له اصو  کلیدی در رویکرد هرمنوتیک شلایرماخر که تا حد شووایان توووجهی بووا تئوووری  »تجربووۀ 
 ش. لطایعی« اس صر ماورا اادینی« او در تلائم اسش، اص  »انفصا  دین ا  عن

منشأ دین را در تجربۀ بشری خلاصه کوورد و معتقوود اسووش   4شلایرماخر براساس تئوری »تجربۀ دینی«،
پردا د و ت ایلی ندارد که ه چون اخلاق، به پیشوورفش و کهح »دین ه چون مابعدالطایعه، به تایین عالم ن ی

هر دین، شهود و احساس اسووش، پردا د. گوهی انسان بلوسیلۀ قدرت آ ادی و انتخاب آ ادانۀ اک ا  جهان به
سووان، نه اندیشه و ع  . کار دین، کار د  اسش، نه کار فهم و اعتقاد؛ کار ای ان اسش و نه کار دانووش. بدین

خواهد انسان به شهود مستقیم دسش یابد و عالم را بوودون دین نه عقیده اسش، نه اندیشه و نه ع  . دین می
 5شود.« ات جهان پرو ا  تأثیر مفهوم احساس کند

ترین عواملی که شلایرماخر را به این وادی کشانیده تا جایگاه دیوون و برخووی ا  درحقیقش، ا ج له مهم
عناصر الهی و ماورایی، ا ج له »وحی« را در حد عواطف و احساسات بشووری تنووز  دهوود، مسووئلۀ »نقوود 

منوودی او بووه تضوواد قوودس و باورمووتن کتوواب م  نگاه انتقادی شلایرماخر بووه  6تاریخی کتاب مقدس« اسش.
قداسش این کتاب را ا  خاطر وی  دوده اسش تا آنجووا کووه   7مضامین آن با عق  و احساس حقیقی مسیحی،

هووای مسوویحی را ناایوود منحصووراً ا  کتوواب مقوودس اسووتخراج کوورد، بلکووه بایوود ا  شووودح »آمو همعتقوود می
 8کرد.«ن استخراج اخودآگاهی دینی مسیحی؛ یعنی تجربۀ درونی مسیحی

 
1. q.v: Gadamer, Philosophical Hermeneutics, 297. 
2. q.v: Gadamer, Truth And Method, 186. 

 .7 گرا و معیارپایری تفسیر«،»رویکرد ههنینکح فتحی، سعیدی روشن، . 3
داری«، سراسر اثر؛ دهقان سی کانی، »بررسی و نقود رهیافوش عرفوی شولایرماخر بوه دیون«، دینت   ند، »تاارشناسی »تجربۀ دینی« در مطالعا . نکح شجاعی4

 انگاری وحی و تجربۀ دینی«، سراسر اثر.های یکسان اده، »تجربۀ دینی ا  دو دیدگاه«، سراسر اثر؛ نادری، »بررسی  مینهسراسر اثر؛ محب
 .79سیحی«، م  . حسنی، »شلایرماخر و قرائش اومانیستی ا  الهیات5

Schleiermacher, On Religion, 277. 
 .161انگاری وحی و تجربۀ دینی«، های یکساننکح نادری، »بررسی  مینه. 6

7 .q.v: Schleiermacher, On Religion, 257. Schleiermacher, The Christian Faith, 609. 
 .q.v: Schleiermacher, On Religion, 262- 264.80حسنی، »شلایرماخر و قرائش اومانیستی ا  الهیات مسیحی«، . 8
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دیگر بیان، او متن کتاب مقدس را مکتوبی سراپا بشری دانسته که توسط انسانی جایزالخطا به نگارش به
تواند بپایرد که کتاب مقدس، کلامی وحیانی و الهامی ماورای طایعش تنها ن یرو، او نهدرآمده اسش. ا این

کتوواب مقوودس در شووناخش حجیش  عوودم  ا با اثاوواتتو عاری ا  هرگونه خطاسش؛ بلکه ه واره بر آن اسش  
گیری شوودید دیگر، موضووعتعالیم مسیح)ع(، مانای دین را ا  آن به قلب و جان آدمی انتقووا  دهوود. ا سوووی

کید او بوور ارتاوواط تووام و ت ووام دیوون بووا شلایرماخر در قاا  عق  گرایی افراطی حاکم بر عصر روشنگری و تأ
قرائش عقلی و فلسفی در باب ماهیش دیوون و  ائۀ هر نوع ش تا ا  ارس عواطف و احساسات بشری ساب شده ا

 ای تجربی بسنده کند. مثابۀ پدیده ند و به معرفی آن به تجربۀ دینی سر با 
 . امکان تحقق فهم برتر از مؤلف 12. 1

امکان وجود معانی فراتر ا  نیش م لف،  مانی در ههن شلایرماخر شک  گرفش که در نی ۀ دوم حیات 
شناسووانۀ آن شناختی کاسش و داّ  مرکزی هرمنوتیک خود را بوور سووویۀ روانر  بانصاغۀ تفسی  ل ی خود ا ع

 1معطوف ساخش.
کیوود ور د، شلایرماخر به دلی  اثرپایری ا  تفکرات رمانتیکی بیش ا  آنکه بر شناخش »نیش« م لف تأ

نشووان ا  اثوور هنووری، »هوور لحظووۀ  حدرک »فردیش« م لف را معیار فهم و تفسیر صحیح دانسش و معتقد بود
دیگر بیان، او معتقد بووودح »ت ووام به  2ت امی  ندگی م لف دارد و نه صرفاً نیش او در لحظۀ خای آفرینش.«

معنایی که در متن، منطوی اسش، تابع فردیش ]م لف[ اسش، نه صرفاً قصوود او؛ چراکووه بسوویاری ا  معووانی 
گاهانه در متن القووا صسنده، بهفردیش نوی  طهستند که توسط نویسنده یا بهتر بگوییم توس  ورت کاملًا ناخودآ

ها کلام هرگووز توجه به آندهد که با عدمالفاظ متن ظهوری میتردید که »دانستن آن موارد بهشوند« و بیمی
 3رساند.«آن معانی را ن ی

کید در واقع به نظر می گاه )قصوودیرسد، تأ گوواه ( و ناخودآششلایرماخر بر دخالش توأمان ههنیش خودآ
لحاظ ناووود اسووناد و امکان درک نیووش م لووف بووهنیز عطف توجه او به عوودم( م لف در خلق متن و  )فردیش

وی را به این وادی کشانیده اسش تا رسالش هرمنوتیک را ا  کشووف نیووش م لووف بووه درک   4شواهد تاریخی،
سووا د؛ ایوو  می  م لف مت فهم برتر ا ههنیش یا ت ام  ندگی او تغییر دهد. موضوعی که او را به امکان تحقق

گاه م لف در خلق متن، حاکی ا  این واقعیش اسووش کووه  کید شلایرماخر بر دخالش ههنیش ناخودآ چراکه تأ
 

 .288-287، تفسیر قرآن و هرمنوتیک کلاسیک. نکح آ اد، 1
 .Schleiermacher, Hermeneutique, 179؛2/526، ، ساختار و تأویل متناح دی .2
 ,q.v: Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings.75 و 74ای آن«، »معناشناسی شلایرماخر و ماانی اندیشوه. فیاضی، 3

23 & 266. 
 .281 »نگرشی تطایقی به دانش تفسیر و هرمنوتیک شلایرماخر«،. نکح بهرامی، 4
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هایی داند که م لف ا  آن آگاهی داشته؛ بلکه او معتقد اسش در این میان سویهاو متن را ت اماً آن چیزی ن ی
ها به فه ی برتوور تواند با کسب اطلاع ا  آنسر میه اسش و مف م لف پوشید  ا  متن نیز وجود دارد که ا  نگاه

دارد کووه »فهووم کاموو  صووراحش اعوولام موویرو، به ایوونیافته اسش، نائوو  شووود. ا  ا  آنچه م لف بدان دسش
 1آمده در بالاترین شکلش، فه ی اسش ا  صاحب سخن که بهتر ا  فهم او ا  خودش اسش.«دسشبه

معنای کشف معووانی اسووش لف و مفسرمحوری نیسش، بلکه بهنای مرگ م مع هرگز به  »الاته این سخن
گاهانه و بدون اینکه متوجه آن ها را در متن القا کرده و اساساً متن خود ها باشد، آنکه نویسنده کاملًا ناخودآ

دخلیش رگووز منکوور موو های که اگر کسی او را به این معانی متوجه سووا د، گونهها سامان داده اسش، بهرا با آن
 مینووهٔ ههوون و قلووم او بوووده و اساسوواً ا نیسش؛ بلکه خواهد گفشح این معانی ا  مواردی بوده که در پسهآن

 2بخش مه ی ا  دستگاه مفهومی ههن اوسش.«
 . اهمیت نقش قراین در فهم معنای متعین متن13. 1

مووتن، فصوو ( صوودور  )قووراین من  یهای درونی )قراین متص ( و بیرونوو در هرمنوتیک شلایرماخر،  مینه
 کند. توجهی را در تحقق فهم عینی آن ایفا مینقش مهم و دخور  

داند، سیاق و موقعیووش ای که شلایرماخر توجه به آن را در فهم متن لا م میهای درونیا  قراین و  مینه
ام و و مجووا ی، عوو   معتقد اسش که برای شناخش مراد م لف ا  میان معانی حقیقووی  پیرامونی کلام اسش. او

بایسش به ک  عاارت توجه کرد و در خلا  این مشاهدۀ کلی، بووه قصوودیش بنیووادین او ... اساساً میخای و
گفتووه )حقیقووی و مجووا ی( و نقووش سوویاق در نائ  شد. برای ن ونه، او در خصوی قسم او  ا  معانی پیش

ر این عاووارت، کل ووۀ یوانات«. د= پادشاه حر ند که »شیها، »به این عاارت مثا  میتعیین مراد گوینده ا  آن
کنوود کووه درک ایوون معنووا ا  کل ووۀ پادشاه در معنای حقیقی خود به کار نرفته اسش. شلایرماخر تصووریح می

تنهایی و این بدان دلی  اسش که قاعدۀ ع ومی این آید نه ا  این کل ه بهپادشاه، تنها ا  مج وع عاارات بر می
رساند، باید در ضوو ن کوواربرد و در ها را ن ینفسه آن ۀ فیشوند و کل  اید انتزاعبای که  اسش که ه ۀ معانی

 3نساش با بقیۀ اجزا فه یده شود.«
توان ای که در بینش هرمنوتیکی شلایرماخر ه واره مستلزم توجه اسش، میهای بیرونیا  قراین و  مینه

وضعیش  مان پیش   مخاطاان و  اع و احوا ضفرهنگی  م لف و معاصران او، اوبه مواردی چون فضای فکری

 
 Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other.38ساجدی، مختاری، مرتضوی شاهرودی، »نقود ماوانی هرمنووتیکی شولایرماخر«،  .1

writings, 266. 
 .75ای آن«، فیاضی، »معناشناسی شلایرماخر و ماانی اندیشه. 2
 .Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 34.79ای آن«، . فیاضی، »معناشناسی شلایرماخر و ماانی اندیشه3
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های بیرونی  صدور شلایرماخر ه واره بر اه یش قراین و  مینه  1ا  تألیف اثر و ادبیات معاصر  آن اشاره کرد.
کید ور یده و معتقد اسش کهح »برای پیداکردن امری نامعین )معنای کلی حوواکم بوور  متن در فهم عینی آن تأ

ا به حو ۀ  بانی مشترک بین نویسوونده و مخاطاووان اولیووهٔ او باید کار رنده دارد(  سمتن که ریشه در فردیش نوی 
داننوود و دانسووتن یووا خوبی میمحدود کنیم؛  یرا مخاطاان اولیه،  مینۀ صدور متن و قراین بیرونووی آن را بووه

اریخی و توو ندانستن  مینۀ صدور کلام، تأثیر مستقی ی بر ظهور کل ات و ج لات متن دارد؛ بستر فرهنگی، 
توجووه بووه آن بخش به ظهور کلام اسش و عدمای که کلام در آن بیان شده اسش، تعیّنشناختیی مخاطبحت

 2شود.«فهم میدر بسیاری موارد ساب سو 

 ترین مکاتب ادبی مؤثر بر هرمنوتیک شلایرماخر. نیم نگاهی به برخی از مهم2

نوووتیکی او هسووتند؛ انی هرمگیووری ماوو ک شوو مکاتب ادبی عصری  شلایرماخر ایفوواگر نقووش مه ووی در 
منظور هووا بووههای بنیووادین آنها و اندیشهترین این مکاتب و آگاهی ا  آمو هرو، آشنایی با برخی ا  مهما این

سزایی برخوردار اسش. ا  دستیابی به تحلیلی صحیح و عل ی ا  ماانی هرمنوتیکی شلایرماخر ا  اه یش به
 اند ا ح رماخر عاارتنوتیک شلای ثر بر هرممهای ادبی ترین جریانمهم

 . کلاسیسیسم1. 2
»کلاسیسیسم« در جایگاه مکتای ادبی، ویژۀ قرن هفدهم موویلادی اسووش کووه بوور پایووۀ تقلیوود ا  اصووو  

 3ادبیات کلاسیک یونان و رم باستان در فرانسه پدید آمد.
ن ووایی، یعووش، حقیقووشقلیوود ا  طاتتوووان بووه  هووا میترین آنهایی دارد که ا  مهم»کلاسیسیسم« م لفه

انگاری، وضوح و ایجا ، آمو ندگی و خوشووایندی، خردگرایووی و تعوواد  و ک ووا  اشوواره نگری یا مطلقکلی
 4کرد.

گیری ا  طایعووش اسووش برداری یا سرمشقبردارانه دارد و این نسخهدر این مکتب، »هنر« ماهیتی نسخه
، اثری اسش که »ا  نقوووش در هووم هنری  فاخرتلقی، اثر    شود. در اینکه ساب تشخّو و ار ش ندی آن می

نحوی که مطابق بووا حقیقووش و کننده را بهطایعش، جوهر هر چیز خوب را بیرون کشد و این جوهر مشخو

 
1. q.v: Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 108 & 122. 

 .40»نظریۀ فهم متن شلایرماخر و و نقد اصو  فقهی آن«، . فیاضی، 2
q.v: Dilthey, Hermeneutics and the Study of History, 193. Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 30. 

 .1/81، های ادبیمکتبنکح سیدحسینی، . 3
 .109-1/97، های ادبیمکتب؛ سیدحسینی، 39-30، های ادبیی با مکتبایآشننکح ثروت، . 4
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»طایعش در این معنا ه ان حقیقش اسش؛  یرا شام  آن حقووایق  1صورت کام  بیان کند.«واقعیش باشد، به
رو، مراد ا این 2بشر، حقیقش تلقی شده و خواهد شد.« اکناف برایۀ ادوار و  کلی و جاودانی اسش که در ه

معنای بووا آفرینی وار نیسووش؛ بلکووه بووهن ایی عکووسبرداری و طایعشا  تقلید طایعش در این تلقی، »نسخه
ن، ادیگر بیبه 3سا د که خود  طایعش نیسش، بلکه قرار اسش ن وداری ا  آن باشد.«اسش. شاعر چیزی را می

گرایانۀ طایعش اسش، الاتووه براسوواس عقوو  و منطووق و دد  با ن ایی هنرمندانه و آرمانکلاسیک درص هنرمند  
بر هدایش تخی  نویسنده به عاری ا  هرگونه عواطف و احساسات شخصی؛ چراکه به اعتقاد او »عق  علاوه 

اهوود بوورای خوشوواعر می  تواند[ در انتخوواب آنچووهبخشد ]و میراه صحیح، به او قدرت قضاوت درسش می
 4قلید طایعش انتخاب کند، راهن ای او باشد.«ت

بوور آنکووه موجووودی صوواحب عقوو  و خوورد اسووش، دارای دیگر، در این  اویۀ نگاه، آدمووی افزونا سوی
 های افسارگسیختۀرو، نااید ا  اهداف معقو  و محدود خود تجاو  کند و به نیرومحدودیش نیز هسش. ا این

هاسش، اجا ۀ جولان دهد؛ بلکه او موظف اسش تا با پیروی ا  قواعد و نآ عشق و عاطفه و ههنی که ناظر بر
های مقرر  آثار کلاسیک یونان و رم باستان، تعادلی ع یق میان مفاهیم ههنی و قالب و ساختاری محدودیش

 5شود، برقرار سا د.که اثر در آن ارائه می
 . رمانتیسیسم2. 2

م در آل ان ظهووور یافووش و سووپس بووه 1760-1830های  مثابۀ مکتای ادبی، میان سا یسیسم« به»رمانت
 6خصوی انگلیس و بعد فرانسه راه یافش.سایر مل  اروپایی، به

توووان بووه ایوون موووارد اشوواره کووردح آ ادی و هووا میتوورین آنهایی دارد کووه ا  مهووم»رمانتیسیسم« م لفووه
 7گریز و سیاحش، کشف و شهود، تکیه بر تخی  و افسون سخن.رایی، گگریزی، فردگرایی، احساسنظام

گویوود ای قائوو  اسووش. او میها و ت ایلات نفسانی خود ار ش ویژه در این تلقی، هنرمند برای خواهش
دهد، معلو  »عشق و علاقۀ« هنرمند اسش. این علاقه باید آ اد لاتی که ا  مشاهدۀ اثری هنری به دسش می

های مختلف )خووواه  شووش و خووواه بند عقلانی، به مکان و  مان ند بتواند فارغ ا  هرگونه قید وباشد تا هنرم

 
 .31، های ادبیآشنایی با مکتبثروت، . 1
 .45، های ادبیمکتب. ش یسا، 2
 .45، های ادبیمکتب. ش یسا، 3
 ؛ با اندکی تصرف.123-122(ح کلاسیسیسم«، 2های ادبی )میرصادقی، »شناخش مکتب. 4
 .1/97، های ادبیمکتب؛ سیدحسینی، 124(ح کلاسیسیسم«، 2های ادبی )مکتب خشنکح میرصادقی، »شنا . 5
 .211و  34، های رمانتیسمریشهنکح برلین، . 6
 .182-1/179، های ادبیمکتب؛ سیدحسینی، 88-71، های ادبیآشنایی با مکتبنکح ثروت، . 7
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 یاا؛ خواه واقعی و خواه رؤیایی( سفر کند و بالاخره به آن  یاایی ک ووا  مطلوووب دسووش یابوود کووه ه ووواره 
 1پرورانده اسش.آر وی نی  به آن را در سر می

لاسیسیسم«، اص  فردیش و مرکزیش »من« را در ادبیات مسووتقر هایی ا  قید قواعد خشک »ک او برای ر
گزینوود کووه هریووک دارای  نوودگانی هایی را بوور میای، انسانای و افسانهجای قهرمانان اسطورهسا د و بهمی

در واقع، هدف اصوولی هنرمنوود  رمانتیووک، اعتااربخشووی بووه »فردیووش« و »موون   2فردی و مشخصی هستند.
ین معنا که، اولویش در خلق و تولید اثری هنووری، »خووود« هنرمنوود و عواطووف و درونی« هنرمند اسش؛ بد

رو، تا  مانی که فردیش  صاحب اثوور و جهووان ههنووی موورتاط بووا او درک و احساسات شخصی اوسش؛ ا این
 3با سا ی نشود، فهم صحیحی ا  آن اثر نیز حاص  نخواهد شد.

  هنرمند اسش؛ نه تقلید صرف او ا  جهان واقع. در در این  اویهٔ نگاه، هنر محصو  برو  عاطفه و تخی
انگیووز و ای عارفانووه و خیووا این تلقی، اثر هنری فاخر، اثری نیسش که واقعیش را ن ایان سا د؛ بلکه پدیووده

کوشد ا  پس  آن، چیزی را به  بان آورد که در درون دارد و هیچ مووانعی را بوور آمیز اسش که هنرمند میماالغه
 4تابد.ن ی

. تحلیل مبانی هرمنوتیکی شلالایرماخر براالاام مبلاانی ن لاری کلاای ی لام و 3

 رمانتی ی م

هووای توورین جریانعنوان دو مورد ا  مهمبا نظر به آنچه در خصوی »کلاسیسیسم« و »رمانتیسیسم« به
ار های این دو جریان، تووأثیر مسووتقی ی بوور افکوو ادبی عصری شلایرماخر بیان شد، باید گفشح افکار و آمو ه

 کند. های روشی، ا ج له شلایرماخر داشته اسش و ساختار هرمنوتیکی او را تعیین میهرمنوتیسین
بوورداری یووا بردارانه دارد و ایوون نسووخههنر« ماهیتی نسخهکه در مکتب »کلاسیسیسم« بیان شد، »چنان

هنووری فوواخر شود. در این تلقووی، اثوور  گیری ا  طایعش اسش که ساب تشخو و ار ش ندی آن میسرمشق
کننووده را اثری اسش که »ا  نقوش در هم طایعش، جوهر هر چیز خوب را بیرون کشد و این جوهر  مشخو

اثرپایری ا  این اص  کلاسیستی  5صورت کام  بیان کند.«نحوی که مطابق با حقیقش و واقعیش باشد، بهبه
و نیووز »مووتن، سوواختی ا  خصیصووۀ ر باور ادر رویکرد هرمنوتیکی شلایرماخر تا حد  یادی مشهود اسش. د

 
 .180-1/179، های ادبیمکتبنکح سیدحسینی، . 1
 .180، های ادبیتبمکنکح سیدحسینی، . 2
 .1213نکح رح انی و اقدامی، »مثلث رمانتیسیسم، هرمنوتیک و آیرونی رمانتیک«، . 3
 .25؛ بالو و میردار رضایی، »ا  مکتب رمانتیسیسم تا هرمنوتیک رمانتیک«، 88، های ادبیآشنایی با مکتبنکح ثروت، . 4
 .31، های ادبیآشنایی با مکتبثروت، . 5
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رو، تنها، مفسری که در ه اهنگی بسیار نزدیک و صوو ی انه بووا م لووف اسووش شخصی م لف اسش و ا این
شوولایرماخر در طور که مشخو اسووش، ه ان 1طور کام  فه یده اسش.«تواند امیدوار باشد که اثر را بهمی

دانوود؛ بوودین تاریخی اع ا  ههنووی م لووف می مقام هرمنوتیستی کلاسیک هدف ا  خوانش متن را با سا ی
های ههنی مفسر با موضوع تفسیر انطااق بیشتری داشته باشد، فهم اندوختهمعنا که، هرچه اعتقادات و پیش

 تر خواهد بود. او ا  آن صحیح
توان دید که شلایرماخر بووا اثرپووایری ا  ایوون جریووان، هرمنوتیووک خووود را بوور مانووای دیگر، میا سوی

او اصوو  »وحوودت و عینیووش ر واقووع،  دهوود. دهای آ اد  ههنی سووامان میها و خوانشو نه برداشش  حقیقش
طووور نتیجووه دانوود و ا  ایوون مانووا ایوونترین اص  حاکم بر نظریات هرمنوتیکی خود میمعنایی متن« را مهم

دارد که ت ام اعلام میای ا  حقیقش اسش. شلایرماخر با قاطعیش گیرد که متن، تقلید و با ن ود  وفادارانهمی
وجوی معووانی گونوواگون »هر واژه در هر عاارت دارای یک معناسش و کاری بیهوده خواهد بود که به جسش

حقیقتی ثابووش شود که این معنای نهایی موجود در متن، او ه چنین بر آن می  2ای در یک گزاره برآییم.«واژه 
شووود؛ چراکووه هووای متفوواوت دگرگووون ن یهووا و ابزارش و فرا مانی اسش که هرگز با گار  مان و براساس رو

اعتقاد او این معنای واحد مرکزی، معلو  کنش ههنی م لف و حقیقتی مستق  ا  جغرافیای فکووری مفسوور به
گفتن، وابسته بووه حدهاته گنگ و ساکش نیسش تا برای سخنمتن فیو معتقد اسش که  دیگر بیان، ابه  3اسش.

روح اسش؛ بدین معنا که، خود حرفی برای گفووتن دارد ر باشد؛ بلکه ناطق و هیدریافش معانی انتزاعی مفس
حقیقتی واحد که در تلائم میان متن و افق ههنی  م لف تعیّن یافتووه اسووش و ایوون و حقیقتی برای با گوکردن.  

او هووای ناموجووه فرض تنها در بینش هرمنوتیکی او جایی برای دخالش ههنیش مفسر و تح ی  پوویشنکته، نه
دارد تا ت ام توجه خود را معطوف به درک حقیقتی سا د که این اثر گاارد؛ بلکه مفسر را موظف میباقی ن ی

رغم تاعیووش ا  توووان دیوود کووه شوولایرماخر علوویرو، می ایوونهنری در پی با تاب و انعکاس آن بوده اسش. ا
های متعدد جیش و وجاهش خوانشطور قوی در مقاب  سیالیش فهم و تفسیر و حهای مدرن فهم، بهرویکرد 

عاارتی، مطابقش فهم مفسر با قصدیش بنیادین م لف متن یا بهو حقیقی  امکان فهم عینی  و بر  4متون ایستاده
کید می  5ور د.تأ

پووایر نخواهوود بووود. تردید که تحقق چنین فه ی جز با رعایووش اصووو  و ضوووابط مشووخو امکووانبی
 

 .Connolly and Keutner, Hermeneutics Versus Science?, 11.32مرتضوی شاهرودی، »نقد ماانی هرمنوتیکی شلایرماخر«،    ی،ساجدی، مختار .1
 .Schleiermacher, Hermeneutique, 59.2/526، ساختار و تأویل متن. اح دی، 2

3. q.v: Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 9 & 132. 
4 .q.v:  Schleiermacher, Hermeneutique, 188. 
5. q.v: Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 28- 29. 
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بر عقلانیش کلاسیسیسم، اص  دیگوور در مندی ماتنیبا تأسی ا  ضابطه  توان دید که شلایرماخررو، میا این
نهد و در راستای کشف معنای عینی متووون، مندی فهم و تفسیر میگرایی و قاعدههرمنوتیک خود را بر روش 

هایی که بخشی ا  آن بر پایووۀ  بووان و اصووو  عقلایووی محوواوره و روش   1دهد.هایی را عرضه و ارائه میروش 
معیار فهم صحیح های رمانتیکی،  دلی  وجود برخی گرایشوی اگرچه ا  یک سو به  2بنا شده اسش.  مفاه ه

شناسانهٔ متون به گاار تحلی  روانکوشد تا ا و ه واره می  3داندیک اثر را درک ه دلانه ا  فردیش م لف می
عنصر  بان و متابعش محووا او  گاه او را به حاف کام لکن این موضوع هیچ  4ها بپردا د؛تایین و تفسیر آن

سا د؛ چراکه در قاموس فکری او، درک ه دلانۀ فردیش م لووف نیووز در ا  عنصر حس و عاطفه مت ای  ن ی
 5یابد.های منطقی متن تحقق میبستر توجه به  بان و ساختار

کوورد. توووان بووه اصوو  اعتوودا  اشوواره های کلاسیستی م ثر بر هرمنوتیک شوولایرماخر، میا  دیگر آمو ه
شناختی تفسیر، ماهیش ههنی و سوبژکتیو آن و نیووز ابتنووای رغم توجه به ساحش فنی و روانشلایرماخر علی

های منطقووی صرف آن بر پایۀ حس و تجربه؛ درک ه دلانۀ فردیش م لف را در بستر توجه به  بان و ساختار
رای حدس و شهود قائ  شده که مفسوور ا  داند تا آنجا که در فرایند فهم، نقشی موقتی را بپایر میمتن امکان
نووه عنصووری ه یشووگی تووا بووا   6کند؛عنوان نیرویی محرکه برای ورود به دایرهٔ شناخش استفاده میآن، تنها به

دیگر، شوولایرماخر توجووه بووه برخووی ا  پایانی این دور منجر شود. ا سویفعالیش خود، به نسایش فهم و بی
آور و معیارمند باشند، در رسیدن به فهم صووحیح متووون، ینکه عل ی و یقینها را تنها مشروط بر ادانستهپیش

فوورض سووره ا  ناسووره در رویکوورد هرمنوتیووک شوولایرماخر، مووتن و داند. معیار ت ایز پوویشحائز اه یش می
های ههنی مفسر انطااق بیشتری اندوختههای م لف آن اسش؛ بدین معنا که، هرچه اعتقادات و پیشخواسته

دهوود کووه نگوواه و ایوون خووود نشووان می 7توور خواهوود بووودع تفسیر داشته باشد، فهم او ا  آن صووحیحبا موضو
نوعی داوری«، نووه مطلقوواً مثاووش اسووش کووه مفسوور را در اسووتفاده ا  آن، بووهشوولایرماخر بووه مسووئلۀ »پوویش

بینجامد؛ بلکه  افسارگسیختگی و آنارشی ماتلا سا د و نه مطلقاً منفی که به توقف و ایستایی او در امر تفسیر
دانوود تووا بووا پیووروی ا  قواعوود لفظووی و  نوود، تووا آنجووا کووه مفسوور را موظووف میاص  اعتدا  در آن موج می

 
1. q.v: Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 28, 34. 
2. q.v:  Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 38- 39. 
3. q.v: Connolly and Keutner, Hermeneutics Versus Science?, 11. Schleiermacher, Hermeneutique, 179. 
4 .q.v: Mueller Vollmer, The Hermeneutics Reader, 136- 137. Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other 
writings, 93 & 97. 
5. q.v:  Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 88. 
6. q.v: Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 28. 
7 .q.v:  Connolly and Keutner, Hermeneutics Versus Science?, 11. 
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شووود، های منطقی متن، تعادلی ع یق میان مفاهیم ههنی و قالب و ساختاری که اثر در آن ارائووه میساختار
 برقرار سا د. 

شوود، ماووانی هرمنوتیووک شوولایرماخر تنهووا بووه بُعوود طور که در ابتدای بحووث حاضوور اشوواره  الاته ه ان
شود؛ بلکه بُعوود رمانتیسووتی نیووز در تعریووف و تحلیوو  آن داخوو  اسووش. کلاسیستی معطوف و محدود ن ی

که در مکتب رمانتیسیسم بیان شد؛ یکووی ا  اصووو  مهووم و اساسووی در ایوون مکتووب، اصوو  فردیووش و چنان
هایی ا  قیوود قواعوود خشووک کلاسیسیسووم، انتیک برای رمرکزیش »من« در فهم آثار هنری اسش. هنرمند رم

ای، ای و افسووانهجای قهرمانووان اسووطورهسووا د و بووهاص  فردیش و مرکزیش »من« را در ادبیووات مسووتقر می
در واقووع، هوودف اصوولی  1گزیند که هریک دارای  نوودگانی فووردی و مشخصووی هسووتند.هایی را بر میانسان

نی« هنرمند اسش؛ بدین معنا که، اولویش در خلق و تولید اثری هنری، اعتااربخشی به »فردیش« و »من درو
 2»خود« هنرمند و عواطف و احساسات شخصی اوسش.

شلایرماخر نیز با الهام و تأثر ا  این آمو هٔ رمانتیستی، به مفهوم »فردیش« که شهود آن مانای هرمنوتیک 
گاه )فردیش( او بر ههنیش خودآدهد، رهن ون شده و افزوناو را تشکی  می گاه )نیش( م لف، ههنیش ناخودآ

  3داند.را نیز در خلق اثر هنری دخی  می
کید   گاه م لف در خلووق مووتن و در واقع، تأ گاه و ناخودآ نیووز شلایرماخر بر دخالش توأمان ههنیش خودآ

ایوون وادی  وی را بووهه ووواره  4لحاظ ناود اسناد و شواهد توواریخی،امکان درک نیش م لف بهتوجه او به عدم
کشانید تا رسالش هرمنوتیک را ا  کشف نیووش م لووف بووه درک ههنیووش او تع وویم دهوود. موضوووعی کووه می

کیوود شوولایرماخر بوور دخالووش شلایرماخر را به امکان تحقق فهم برتر ا  م لف مت ای  می سووا د؛ چراکووه تأ
گاه م لف در خلق متن، حاکی ا  این واقعیش اسش که او متن را کا داند که ملًا آن چیزی ن یههنیش ناخودآ

هایی ا  مووتن نیووز وجووود دارد کووه ا  نگوواه م لف ا  آن آگاهی داشته؛ بلکه او معتقد اسش در این میان سویه
ها ا  طریق جهشی شووهودی، بووه فه ووی برتوور ا  تواند با کسب اطلاع ا  آنم لف پوشیده اسش و مفسر می

آمده در دسووشدارد که »فهووم کاموو  بهصراحش اعلام میبهرو،   اینیافته نائ  شود. اآنچه م لف بدان دسش
 5بالاترین شکلش فه ی اسش ا  صاحب سخن که بهتر ا  فهم او ا  خودش اسش.«

هووای گراییدلی  وجود مشترکات حسی و همرغم آنکه امکان کشف ههنیش م لف را اساساً بهوی علی
 

 .180 ،های ادبیمکتبنکح سیدحسینی، . 1
 .1213نکح رح انی، اقدامی، »مثلث رمانتیسیسم، هرمنوتیک و آیرونی رمانتیک«، . 2

3. q.v: Schleiermacher, Hermeneutique, 179. 
 .281 »نگرشی تطایقی به دانش تفسیر و هرمنوتیک شلایرماخر«،. نکح بهرامی، 4
 .Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 266.38خر«،  ما. ساجدی، مختاری، مرتضوی شاهرودی، »نقد ماانی هرمنوتیکی شلایر5
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ها، ه بر این واقعیش نظر دارد که در کنووار ایوون شووااهشداند؛ لکن ه وارپایر میها امکانفردیتی میان انسان
دهوود و فردیووش و فردی نیز وجود دارد که بخشی ا  هویش فرد را سووامان میتجارب و احساسات  منحصربه

توانوود امکووان درک ایوون سا د. عاملی که هر لحظه مینوع خود مت ایز میساک  بانی او را ا  سایر افراد هم
گوواه   1ههنیش را دشوار سا د  و این خود حاکی ا  آن اسش کووه شوولایرماخر فهووم و تفسوویر را ا  تووأثیر ناخودآ

توان دید که شوولایرماخر در نی ووۀ دوم حیووات عل ووی خووود، ا  رو، میبیند. ا اینههنیش مفسر در امان ن ی
 ردن شوو شووود و بووا دخی منصرف می  3به »وجود معانی فرای ظاهر«  2ه انی  بان و اندیشه«اعتقاد به »این

های لغوی و تصرف برخی عوام  در ایجاد مغایرت ظاهری و باطنی کلام، نظیر امکان عدو  م لف ا  داده
های برآمده ا  فاصلۀ  مووانی داوریو نیز پیش  4گویی، و...(های عام  بانی )نظیر مجا گویی، کنایهدر قالب

توان بر فهم شود که هرگز ن یبر آن میسا د و  فهم« را مطرح میتئوری  »اصالش سو   5میان مفسر و م لف،
رو، او ا  اکتفای صوورف بوور عرفی و اولیه ا  کل ات م لف در شناخش ههنیش او اط ینان حاص  کرد. ا این

مدلو  لفظی  حاص  ا  کاربسش قواعد ادبی و اصو  عقلایی محاوره در شناخش صحیح این ههنیش پرهیز 
احساسی با گاار ه دلی و هم  شود تا ا عاطفی تفسیر بر آن میکند و با عطف توجه به وجه احساسی و  می

 6م لف، فردیش و ناوغ او را دریابد.
گرایی رمانتیسیسم، اصوو  دیگوور در هرمنوتیووک خووود را بوور شلایرماخر با تأسی ا  فردگرایی و احساس

کید بر انفصا  دین ا  عناصر ماورهای کتاب مقدس« میبودن گزاره»بشری الطایعی، منشأ دیوون ا نهد و با تأ
دانوود کووه دیگر بیان، او متن کتاب مقدس را مکتوبی سراپا بشووری میبه 7کند.را در تجربۀ بشری خلاصه می

توانوود بپووایرد کووه کتوواب مقوودس، تنها ن یرو، او نهتوسط انسانی جایزالخطا به نگارش درآمده اسش. ا این
حجیش کتاب مقوودس اره بر آن اسش تا با اثاات عدمکلامی وحیانی و عاری ا  هرگونه خطاسش؛ بلکه ه و

 در شناخش تعالیم مسیح)ع(، مانای دین را ا  آن به قلب و جان آدمی انتقا  دهد. 

 
1 .q.v: Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 8. 

 .104 ،های شلایرماخر، دیلتای، هایدگر، گادامرعلم هرمنوتیک: نظریۀ تأویل در فلسفه. نکح پال ر، 2
 .119، پذیری متن و منطق فهم دینراز متن: هرمنوتیک، قرائت، . نکح نصری3

4. q.v: Mueller Vollmer, The Hermeneutics Reader, 136- 137 & 141. Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other 
writings, 8. 
5. q.v:  Mueller Vollmer, The Hermeneutics Reader, 139. Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other writings, 
131. 
6. q.v: Mueller Vollmer, The Hermeneutics Reader, 136- 137. Schleiermacher, Hermeneutics and criticism and other 
writings, 93 & 97. 
7. q.v: Schleiermacher, On Religion, 277. 
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 گیرینتیجه

ها سوواب شووده های بنیادین آنها و اندیشهاثرپایری شلایرماخر ا  مکاتب ادبی عصری  خویش و آمو ه
ساحتی به مقولووۀ فهووم و تفسوویر بُعدی و تک ا  القای نگرشی تک اسش تا در طرح نظریات هرمنوتیکی خود 
هووای کلاسیسووتی و های مختلف ادبی، نظیوور گفت انها و گفت انمتون پرهیز کرد و در این راستا، ا  رویکرد 

مندی معنایی متن، عینیووش و ثاووات معنووایی مووتن، رمانتیستی بهره برد. محوریش م لف در فهم متن، غایش
های  بانی در فهم متن مندی فهم و تفسیر و اه یش  بان و شاخصهگرایی و قاعدهفهم، روش بودن فراعصری

کفایش قواعد فهم، عدمبر تفکر کلاسیستی شلایرماخر و اصالش فردیش م لف، اصالش سو ا  اصو  ماتنی
تحقق فهووم برتوور  ها در فهم متن، امکانفرض امکان پرهیز کام  ا  تأثیر پیششناختی در فهم متن، عدم بان

بر تفکر رمانتیستی او در حووو ۀ فهووم و تفسوویر های کتاب مقدس ا  اصو  ماتنیبودن گزارها  م لف و بشری
 رود. متن به ش ار می

 منابع
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Abstract  

The rule "the subject of every field of knowledge is that whose essential properties are discussed in that field" 

is stated by logicians in logic and discussed in more detail in the discussion of the subject of a field of 

knowledge and its essential properties, and finally it is used in other fields, such as philosophy and medicine. 

The question is whether this rule embraces all fields, including the principles of jurisprudence. What is 

certain is that with the expansion of disciplines, there have emerged branches of knowledge that are not 

included in the scope of this rule because they discuss topics that are -logically speaking- beyond the essential 

properties of the subject of that branch. One of these disciplines is the principles of jurisprudence. According 

to this rule, the scholars of this filed hold mixed opinions in determining its subject and have presented 

different ideas such as: considering the unity of issues based on the unity of the goal, denying that the issues 

are the essential properties of the subject, and offering a new reading of the essential properties. In this 

article, we are going to explain the origin of this confusion of opinions and we argue that ignoring the scope 

of this rule and other discussions related to this rule in logic, has doubled the effort of the experts of the 

principles of jurisprudence in justifying their opinion. 

Keywords: essential properties, the subject of the principles of jurisprudence, logic, subject, issues. 
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قاعدۀ منطقی »موضوع کل علم ما یبحث   موضوع علم اصول در سنجه

 فیه عن عوارضه الذاتیه« 
 دکتر فاطمه رجایی 

 ری،سبزوار،ایران وق، دانشگاه حکیم سبزوااستادیار گروه فقه و حق
 دکتر مصطفی مومنی 
 دانشیار گروه معارف ، دانشگاه علوم پزشکی سبزوار، سبزوار ایران 

ملیحه خدابنده بایگی )نویسنده مسئول(  دکتر  
،تهران،ایران گروه معارف اسلامی، دانشگاه پیام نور استادیار  

Email: M.khodabandehbigy@pnu.ac.ir    

 چکیده
دانان در منطق بیاان کارده و در بحاث قاعدهٔ »موضوع کل علم ما یُبحث فیه عن عوارضه الذاتیه«، ازجمله قواعدی است که منطق

خن اند. سبرده طب و... به کار موضوع علم و نیز عرض ذاتی با تفصیل بیشتری به آن پرداخته و آن را در سایر علوم، مانند فلسفه و
شود؟ مسلّم این است کاه باا پیشارفت و گساتردگی علاوم، ر این است که آیا این قاعده شامل همهٔ علوم، ازجمله علم اصول مید

عبیار شود که به تها از مباحثی سخن گفته میشوند و در آنهایی از دانش به وجود آمده که در گسترهٔ این قاعده گنجانده نمیشاخه
ع آن علم خارج هستند. یکی از این علوم، علم اصول فقه است. علمای این علم در بحث موضوع موضوعوارض ذاتیِ  منطقی، از  

اند: دادن وحدت مسائل به هادف آن، نفای آن، برحسب این قاعده دچار تشتت رأی شده و نظریات متفاوتی از این قبیل ارائه داده
پردازیم و معتقادیم کاه وشتار به بیان منشأ این تشتت آرا میین نض ذاتی. در ا ائت جدیدی از عر بودن مسائل علم و قر عرض ذاتی

اند، زحمت اصولیان در توجیه نظر خاویش دانان بیان کردهالتفات در گسترهٔ این قاعده و مباحث مربوط به این قاعده که منطقعدم
 را مضاعف کرده است.  

   ئل علم.مسا  ، موضوع عام،علم اصول، منطق عوارض ذاتی، موضوع: واژگان کلیدی
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 مقدمه

شااود کااه علااوم ارتباط بین علوم در تاریخ علم مشهود اساات. در مباحااث مربوطااه در منطااق بیااان می
اند، ازجمله اینکه: در اصول موضوعۀ خود بااه علماای دیگاار مختلف به انحاء گوناگون با یکدیگر در ارتباط

هااا از یکاادیگر و نمود دارد و استقراض آنشتر با یکدیگر بیتباط علوم عقلی نیازمند هستند و در این میان، ار
ها بیشتر است؛ مانند تأثیر فلسفه بر دانش کلام یا تأثیر مباحث کلامی بر مباحث اصول فقه. تأثیر متقابل آن

سفی و مباحث فلسفی و منطقی بر مباحث اصول فقه نیز تأثیر گذاشته است و برخی از اصولیان، مباحث فل
ها و مغالطاتی نیز به وقوع پیوسااته اند، هرچند در این فرایند، سوءبرداشتکرده  وارد در علم اصول  منطقی را  

 1و محل نقد واقع شده است.
اند شود، رئوس ثمانیۀ علم است که عبارتعنوان مقدمه در تعلیم هر علم بیان میازجمله مباحثی که به

ه آن علم؛ این مبحث در منطق ایگاصود، روش و جمباحث، غرض و مق از: تعریف، موضوع، فایده، مؤلف،  
شود کااه موضااوع هاار مفصل بحث شده است. در اینجا محل بحث، موضوع علم است؛ در منطق بیان می

بحث عوارض ذاتاای نیااز مسااصلۀ مفصاالی   2شود.دانش آن است که در آن علم از عوارض ذاتی آن بحث می
گرفته که در ادامه، اشاره خواهیم   قرارآرای مختلف    کمت، مورد تضارباست که در دانش منطق و بعضاً ح

کرد. حال سخن در این است که در ابتدای علم اصول آنجا که از رئوس ثمانیه و موضوع علم اصااول بحااث 
کنند سعی دارند این قاعدۀ منطقی را تطبییق دهند و ازآنجاکه در ایاان دانااش از مسااائل مختلفاای بحااث می
ای علم اصول بیان کردنااد، در تطبیااق ایاان قاعااده دچااار ه بروضوعی نیست ک از عوارض ذاتی مشود که  می

مشکل شده و برای رفع اشکال، متحمل زحمات شده و نظرات مختلفی در نیازمندی این دانش به موضااوع 
ۀ واحد و همچنین تعریف علم اصول و تعیین موضوع آن مطرح شده است. حال مسصله این است که آیا قاعد

لم اصول جاری است؟ موضع اصولیان در قبال ایاان قاعااده چگونااه بااوده ه، ععلوم و ازجملمذکور در همۀ  
آید چااه موضااعی رفت از مشکلی که در تطبیق موضوع علم اصول با این قاعده پیش میاست؟ و برای برون

رفت رونحل بله، به راهاند؟ این نوشتار ضمن تحلیل قاعده و بررسی نظرات اصولیان به این مسصاتخاذ کرده
 پردازد.  مذکور می شکالاز ا

در خصوص پیشینۀ تحقیق باید گفت: در این زمینه مقالاتی نوشته شده است کااه از آن میااان، دو مااورد 
کنیم. هااا را بیااان ماایها اشاره و وجه تمایز این نوشااتار بااا آننزدیکی بیشتری با تحقیق حاضر دارد که به آن

 
 .137-111صول«، لم اهای انتقادی امام خمینی در استفاده از روش فلسفی در عنک: همدانی، »تبیین دیدگاه. 1
 .1/377، المنطق. »موضوع کل علم ما یُبحث فیه عن عوارضه الذاتیه«؛ از این پس مراد از ذکر کلمۀ قاعده در هر جای مقاله، همین قاعده است. مظفر، 2
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شناساای ارسااطویی و بااه بیااان الگااوی علم  1لیان«اصااو  شناساایوی علمی با عنوان »الگقراملکی در نوشتار
خصااوص در بحااث موضااوع و تعریااف علاام اصااول، اشاااره و تطبیق الگوی اصولیان متااأخر بااا آن، بهعدم

هایی در حل این معضل ارائه کرده است. وی، دیدگاه آخوند خراسااانی را در اینکااه وحاادت مسااائل راهکار
شناسی علم اصول برشمرده است. مهدی نااایمی اردکااانی و لمدر عته، انقلابی  را به غایت دانسعلم اصول  

ها در خصااوص تمااایز در بیان دیاادگاه  2شناسی اصولیان«های نوین علمدیگران در نوشتاری با عنوان »الگو
لیان در ، بااه دیاادگاه اصااوگرا و قراردادگرا اشاره کرده و بر همین منوالهای انحصارگرا، تلفیقعلوم به رویکرد 

تر م اصول و تمایز آن از سایر علوم پرداخته است و درنهایت، دیدگاه قراردادگرا را به صواب مقرونف علتعری 
دانااان کااه قاعاادۀ مااذکور را در کنند این است که منطقداند. اما آنچه در این نوشتار نویسندگان دنبال میمی

اند کااه برخاای از علااوم ح کردهتصری عبارات خود   حقیقی است و در  تعریف علم بیان کردند، مرادشان علوم 
هااا وجه دارای امر واحد ذاتی که بتواند مسائل را حول خود جمع کند، وجود ندارد و باید در تمایز آنهیچبه

و این خود، مانع از ورود اشکال مذکور بر تعریااف علاام اصااول و  3دنبال امور عرضی باشیماز سایر علوم به
شااده در ایاان خصااوص کنندۀ اشااکال مطرحکه التفات به آن برطرف   است  ایاین نکته  علوم دیگر است.  نیز

 ای نشده است. خواهد بود که در دو نوشتار مذکور به آن اشاره

 . جایگاه فلسفی و منطقی قاعده  1

رده و دانااان در تعریااف موضااوع علاام بیااان کاا ای منطقی و معرفتی است که منطققاعدۀ مذکور، قاعده
است. در پرتوِ این قاعده، علوم از یکدیگر متمایز و ملاک وحدت در هاار علاام   آمدهاصلی کلی در  عنوان  به

هااایی از ایاان دساات را بااار شده است. بر همین تعریف از موضااوع علاام، فلاساافه کارکرد نیز بازشناخته می
( وم پایااه لکلاایقاعااده دربااارۀ علاا البته هرچند ایاان    4بندی علوم.بخش، ملاک طبقهاند: معیار وحدتکرده
بااه پیشاارفت و توان از عوارض ذاتی موضوع سخن راند، ولی امااروزه باتوجهیح است و در این علوم میصح

 برانگیز است. ای، مراعات این اصل تأملرشتههای بینگسترش علوم و ایجاد شاخه
ضمن و بوده و در ه منسوب به ارسطشود که اصل این قاعدلحاظ سیر تطور تاریخی قاعده نیز بیان میبه

عنوان دانان اسلامی بسط و شاارح یافاات و پختااه شااد و بااهولی در زبان منطق  5عبارات وی بیان شده است،

 
 .124-105شناسی اصولیان«، قراملکی، احدفرامرز، علی مظهر قراملکی، »الگوی علم .1
 .207-185شناسی اصولیان«، های نوین علمران، »الگودیگ نایمی اردکانی مهدی و .2
 .1/298، الإشارات و التنبیهات شرح طوسی، . نصیرالدین 3
 .99-97، پژوهشی در فلسفۀ علم دانشمندان مسلمانمفتونی،  .4
 .21، متافیزیکارسطو، . 5
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بااا تأثیرپااذیری از نظاارات ارسااطو موضااوع علاام را  برهانای کلی درآمده است؛ مثلًا فارابی در کتاب قاعده
شااود و دیگاار افاات میآن یثار ذاتاای در  اموری است که آ  گونه تعریف کرده است: »موضوعات دانش،بدین

نظر در دانش به آن مربوط و منسوب است و به یکی از گونه تر گفته شد مربااوط و های نسبت که قبلامور مدِّ
در نظر فارابی موضوع علم به همۀ محمولات ذاتی ارتباط دارد، نه فقط با اعااراض ذاتاای و   1منسوب است«؛

بوط به موضوع علاام سااه صاانف اساات: آنچااه در حااد ر مرزنظر وی، اموشود. ای نیز میلذا شامل مقوم ذات
 2، انواع موضوعات و اعراض ذاتی موجود در موضوعات.شودموضوعات اخذ می

منطااق دانشاانامۀ و  3رسااا  سینا نیز در آثار مختلف خویش به ایاان قاعااده پرداختااه اساات؛ وی در ابن
گوید: »باارای هاار باره چنین میایندر تو تنبیها راتاشاست. در کتاب به این مطلب تصریح کرده ا  4علا ی

شااود و وگو میعلمی شیصی یا اشیایی متناسب است که در آن علم از احوال آن شیء یا احوالات اشیا گفاات
   5اند و شیء همانند مقادیر برای علم هندسه، موضوع علم است.احوال، اعراض ذاتی شیء

عات علوم، اموری هستند که در آن علم از موضوکند که ن میین مضمون را بیاوی در شفا نزدیک به هم
  6کند.ها بحث میها و از عوارض ذاتی آناحوال منسوب به آن

 . مقصود از عرض ذاتی 2

دانان و فلاسفه در باب تحدید عرض ذاتی بسیار بحث کردند که در اینجا لزومی ندارد به تفصیل منطق
طور منقح تعریف اهاال معقااول از ایاان د است اینکه بهمقصوقیق وافی به ای این تحنچه برولی آ  7بیان کنیم،

شااود خصوص آخوند خراسانی بیااان میمفهوم را بیان کنیم که مقایسه با مباحثی که در ادامه از اصولیان، به
ا باواسااطۀ واسطه یروشن باشد. لذا آنچه مسلم است اینکه مقصود از عرض ذاتی، آن محمولی است که بی

علامه طباطبائی بر این است که عاارض ذاتاای آن اساات کااه   8ل و عارض شود.د حمبر موضوع خو  مساوی
سینا آنچه برخی دیگر، ازجمله ابن 9واسطه بر موضوع حمل شود و لذا مساوی با موضوع هم خواهد بود.بی

گاار وع حماال نشااود و اداند این است که باواسطۀ اعم یا اخص باار موضاا را در عروض عرض ذاتی شرط می
 

 .1/307، المنطقیاتفارابی، . 1
  .1/307، المنطقیاتفارابی، . 2
  . 25،   رسا  سینا،. ابن3
 .56، علا ی دانشنامۀسینا، . ابن4
 .1/298، الإشارات و التنبیهات شرح طوسی، . نصیرالدین 5
 .293، الإقتباس اساس؛ نصیرالدین طوسی، 1/298، الإشارات و التنبیهات شرح ؛ نک: نصیرالدین طوسی، 194 شفا، برهان،سینا، ابن. 6
 .209،  النضید الجوهر؛ علامه حلی، 1/33، اسفارصدرالدین شیرازی، ؛ 59، الإقتباس اساسنک: نصیرالدین طوسی، . 7
 .1/30، اسفار؛ صدرالدین شیرازی، 11، المنطق فی التنقیحصدرالدین شیرازی، . 8
 .168، نهایة الحکمهطباطبائی، . 9
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  1ساوی با موضوع عارض شود، مانعی نخواهد داشت.ای مواسطهبه

 . موضوع علم اصول 3

توان از چند جهت بحث کرد: اولًا، آیا علاام اصااول دارای وحاادت در خصوص موضوع علم اصول می
 موضوع است یا خیر؟ ثانیاً، موضوع آن چیست؟ 

 کنیم: ها اشاره میآن که در ذیل بهارائه شده است  های مختلفیدر پاسخ به جهت اول، دیدگاه
اند علم اصول به موضااوع نظران اصول است که صریحاً اعلام کردهدیدگاه اول از آن گروهی از صاحب

واحد نیاز ندارد و حتی گفته شده است که وجود موضااوع باارای برخاای علااوم، ازجملااه اصااول غیاارممکن 
داننااد. برانگیز میلحاظ فلساافی تأماالبه اند و آن راوحدت موضوع شده  کلی منکردر این دیدگاه، به  2است.

اند که برای تمایز یک دانش از سایر علوم، وحاادت در لذا در ضرورت موضوع، تشکیک کرده و مدعی شده
کنااد، اش صااحبت میکند و به موضوعی واحد و امری یگانه که آن علم از عااوارض ذاتیااههدف کفایت می

حور مسائل علم اصول به غایت است و عااوارض ذاتیااه که مین باور است  لامه حیدری بر انیازی نیست. ع
واسطه باار الرئیس بیان شده است که آن عوارضی هستند که بیدانان، ازجمله شیخگونه که در لسان منطقآن

رو، نظاار نیساات و ازایاانشوند لمانند عروض تعجااب باار انسااان(، در ایاان علاام مطمحموضوع عارض می
بسااا شااوند. همچنااین، چهشااوند نیااز بحااث میبر موضوع عااارض می  اسطهنیستند و باوعوارضی که ذاتی  

ارتباااط بااا ها از عوارض ذاتی موضوع علم باشد ولاای ازآنجاکااه بیمسائلی وجود داشته باشد که موضوع آن
علم آن است که  گوید: موضوع هرگیرد و لذا میغایت علم اصول هستند، در این علم محل بحث قرار نمی

کند، نه آنچااه خاصاااً از عااوارض ال آن و آنچه که در غایت آن علم دخالت دارد بحث میاحو  در آن علم از
  3ذاتی آن موضوع باشد.

کند: »پیوند علوم با یکدیگر ناشی از آثار و فوایدی است شهید مطهری سخن این گروه را چنین نقل می
ای مربااوط بااه اشااد. هاار مسااصلهع نبطراف یک موضوعده مسائل در ا  شود. فرضاً یک ها مترتب میکه بر آن

 
داناان داری ساه مصاداق آن را عموم فلاسفه و منطاق ود وتر از موضوع، بر موضوع حمل ش تر یا خاصای عام. پس عرض ذاتی، محمولی است که بدون واسطه1

شاود، ناه اقتضای ذات حیوان بر آن حمل میاقتضای ذات موضوع حمل شود؛ مانند حمل »متحرک بالإراده« بر حیوان که بهدانند: أ. محمولی که بر موضوع بهمی
واساطۀ جازء انساان، یعنای شود؛ مانند عروض متکلم بر انسان کاه بهل مین حمواسطۀ جزء مساوی موضوع بر آسبب جسمیت یا انسانیت؛ ب. عرضی که بهبه

شود ولی واسطۀ امری خازج از ذات موضوع بر آن حمل میشود ولی این جزء، مساوی موضوع؛ یعنی انسان است؛ ج. محمولی که بهناطقیت بر انسان حمل می
ای خاارج از ذات انساان شود و متعجبیّت، واساطهواسطۀ تعجب بر آن عارض میکه به نساناین واسطۀ خارجی، مساوی موضوع است؛ مانند حمل ضاحک بر ا

 (.495، الإشارات و التنبیهات شرح سینا، لابن ولی مساوی انسان است، نه اعم است و نه اخص.
 .31-26، مصباح الأصول ؛ خویی، 9، صول الأ منتهی؛ بجنوردی، 20و1/19 1422؛ فیاضی، 1/4، الأصول  مقالات ؛ عراقی، 1/9، الأفکار نهایةعراقی، . 2
 اصاول لحیادری،  العلم عن أحواله و عما یتعلق به مماله` دخل فی غایة ذلك العلم لا مایبحث فا  العلام عان خصاوص عوارضاه الذاتیاة. یهو ما یبحث ف .3

 (.46، الإستنباط
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گیاارد، هااا تعلااق میای باشد، اگر آن مسائل ازلحاظ اثر و فایده و غرضی که بااه دانسااتن آنموضوع جداگانه
هااا را ها برقرار شود و ضاامناً آنخانوادگی میان آنوحدت و اشتراک داشته باشند، کافی است که قرابت و هم

در واقع، عامل اصلی این اندیشه ایاان بااوده   1رود متمایز کند.«یار مدیگری به شم  ئل دیگری که علماز مسا
است که چون این بزرگان نتوانستند امر واحدی را بیابند که تمام مباحث این دانش حول آنلعوارض ذاتاای( 

 2اند.کلی منکر موضوع شده و در ضرورت آن مناقشه کردهباشد، به
اند. باارای ره و تلویحاً از وحدت موضوع کنااار کشاایدهاشا  لمای اصول باز عگروهی دیگر ادیدگاه دوم؛  

بنابراین، موضوع هر علم و علم اصول، عین همااان   3داند.قضایای متشتته می  نمونه، محقق اصفهانی علم را
بااه موضااوع اند کااه علاام نیاااز  اند اما صریحاً نگفتهمسائل علم است؛ لذا از وحدت موضوع دست برداشته

 4دارد.واحد ن
م؛ برحسب این دیدگاه، علم اصول نیازمند موضوع واحد است. هرچند این دسته از اصولیان ه سودیدگا

آید؛ این نظریااه صراحت آن را بیان نکردند، ولی از فحوای کلامشان التزام به وحدت موضوع به دست میبه
اشته اساات. دود وج 8ونیان کنو زم 7صارییخ انتا ش  6و صاحب فصول 5از زمان علمایی مانند میرزای قمی

هااا برخی اصولیان ضمن پایبندی به قاعدۀ »موضوع کل علم ما یبحث ...«، تمایز علوم را به موضااوعات آن
 9شود.دانسته و بر این باورند که در هر علمی، از عوارض ذاتی آن علم بحث می

ته داشاا   ی خاااص و واحاادعلمی باید موضااوعصاحب کفایه بر مبنای قاعدۀ الواحد بر این است که هر  
گیاارد رو، نتیجااه میباشد، وگرنه حتی غرض واحد از مسائل مختلف و متشتت به دست نخواهد آمد. ازاین

  10که باید جامعی در مسائل علم باشد تا غرض واحد بر آن جامع مترتب شود.
وع علم اصااول موض شود که  ح میاین بحث مطر  11به دیدگاه اخیر که عمدۀ اصولیان برآن باورند،باتوجه

پیروی علمای علم اصول قبل از آخوند خراسانی به؟ در این زمینه، نظرات متعددی بیان شده است؛  چیست

 
 .26، آشنایی با علوم اسلامیمطهری، . 1
 .1/276، خرد  گنجینۀهادوی تهرانی، . 2
 .1/7، الکفایة  شرح  فی الدرایة نهایةاصفهانی، . 3
 .1/10، مصباح الأصول خوئی، . 4
 .1،5، الأصول  قرانینقمی، . 5
 .10، الغرویة الفصول . اصفهانی، 6
 .3/17، الأصول   فرا دانصاری، . 7
 1،10،الفقه اصول مظفر، . 8
 .1/24، الأصول  فوا د؛ نائینی، 1/8، اصول الفوا دای، کمره. 9

 .1/8، الأصول  کفایةخوند خراسانی، آ. 10
 .1،10، الفقه اصول ؛ مظفر، 3/17، الأصول  فرا د؛ انصاری، 10، الغرویة الفصول ؛ اصفهانی، 1/5، الأصول  قوانینقمی، . میرزای 11
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بایست موضوع واحد و خاصی داشته باشد که در آن علم از دانان بر این باور بودند که هر علمی میاز منطق
ذاتاای، همااان عااوارض ارض رادشان از عااودانان مند منطقعوارض ذاتیۀ همان موضوع بحث شود، لذا همان

برحسب مطلااب فااوق، ایاان  2گونه عمل کرده است.وآخوند خراسانی نیز همین 1ذاتی باب برهان بوده است
که مسائل مطرح در این طوریدسته از علمای علم اصول به تعریف و تعیین موضوع علم اصول پرداختند، به

شدند برخی از تطبیق قاعده متوجه میضمن  و ازآنجاکه    موضوع خاص باشد  دانش، از عوارض و احوال آن
مانند حجیت خبر واحد، ملازمااات   3؛مباحث و مسائل مطرح در علم اصول از عوارض موضوع آن نیستند

به تعریف و تعیااین موضااوع دیگااری باارای علاام   4عقلیه، تعادل و تراجیح، اصول عملیه، مقدمۀ واجب و...
ولی درنهایت هاام بساایاری از   5خل در علم اصول شود،، داکه آن مسائلطوریکردند، بهاصول مبادرت می

ماننااد حجیاات خباار واحااد،  6گرفاات؛کردنااد قاارار نمیعنوان موضوع تعیین میمسائل، از عوارض آنچه به
ی هاااو لذا در رفع این معضاال راهکار  7ملازمات عقلیه، تعادل و تراجیح، اصول عملیه، مقدمۀ واجب و...

هااا یان تعریااف موضااوع علاام اصااول از دیاادگاه اصااولیان بااه ایاان راهکاراز بردند که بعد  مختلفی مطرح ک 
 پردازیم.  می

ازنظر وی، دلایل فقه دو قسم اساات: بخشاای از   8داند.شیخ طوسی موضوع علم اصول را دلایل فقه می
یاال، ت و برخاای دلامربوط بااه فقااه اساا رود و این نوع از ادلۀ جزئی ها برای تعیین مسائل فقهی به کار میآن
طور مستقیم در تعیین مسائل به کااار صورت کلی است و صلاحیت جریان در فروع مختلف را دارند و بهبه

روند. ازنظر شیخ، قسم دوم به اصول فقه مربوط است. بر این حسب، شیخ نگاه تلفیقی به فقه و اصااول نمی
 1رق الفقه دانسته است.را طقه لی اصول فو محقق ح 9ه استها را جدای از هم ملاحظه نکرد داشته و آن

 
 .10، الغرویة الفصول اصفهانی، . 1
 .1/7، الأصول  کفایة. آخوند خراسانی، 2
، هو الکلّ  المنطبق علی موضوعاًت مسائله المتشتتة، لاخصوص الأدلّة الأربعة بما ه  أدلّة، بل ولا بماا ها  ها ، صول . و قد انقدح بذلك أن موضوع علم الأ3

أو تقریاره، کماا هاو ضرورة أن البحث ف  غیر واحد من مسائله المهمّة لیس من عوارضها، و هو واضح لو کان المراد بالسّنة منها هو نفس قول المعصاوم أو فعلاه 
ائر الادلّة، فیها، لوضوح عدم البحث ف  کثیر من مباحثها المهمّة، کعمدة مباحث التعادل و الترجیح، بل و مسصلة حجیة خبر الواحد، لا عنها ولا عن س طلح  المص

باب التعارض، فإنّه أیضاً بحث ف   الحقیقة، إلی البحث عن ثبوت السنة بخبر الواحد، ف  مسصلة حجّیة الخبر، کما اُفید، و بأي الخبرینورجوع البحث فیهما، ف 
 مفااد کاان الناقصاة.ف  الحقیقة عن حجیة الخبر ف  هذا الحال غیرمفید فان البحث عن ثبوت الموضوع، وما هو مفاد کان التامة، لیس بحثاً عن عوارضاه، فإنّهاا 

 .4-1/3، الأصول  کفایةآخوند خراسانی، 
 .23، الأصول  منتقیروحانی، . 4
 .1/10، اصول الفقه؛ مظفر، 1/5، الأصول  فایةکی، آخوند خراسان. 5
 .4-1/3، الأصول  کفایةآخوند خراسانی، . 6
 .23،الأصول  منتقیروحانی، . 7
 .1/7، العدة فی الأصول الفقهطوسی،  اصول الفقه هی ادلة الفقه.. 8
 .202-1/3، دانشنامۀ اصولیان شیعهضمیری، . 9
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اند. برخاای از آنااان، برخی، موضوع علم اصول را ادلۀ اربعه؛ یعنی کتاب، سنت، اجماع و عقل دانسااته
بودن ایاان بودن؛ یعناای دلیاالاند و لذا بحث از حجااتبودن، موضوع این علم قرار دادهادله را با وصف دلیل

از مبادی این علم است که این قااول را بااه صاااحب لکه  شود، بب نمیلی این علم محسوادله، از مسائل اص
نظر از اند صاارف هی؛ موضوع علم اصول دانستهبعضی دیگر، ذات این ادله را بماهی 2اند.قوانین نسبت داده

هااا ناند و در علاام اصااول از حجیاات و دلیلیاات آالسنه موضااوع الکتاب و ذاتبودن؛ یعنی ذاتوصف دلیل
بودن کتاب و... از عوارض موضوع خواهااد بااود و در علاام بحث از حجترت،  م. در این صوکنیبحث می

البته بر این دیدگاه اشکال وارد است، زیرا بسیاری از مباحث مهمی که در علاام   3اصول مندرج خواهد شد.
یااا بحااث ملازمااات   4شود، از عوارض ذاتی ادله نیست؛ مانند بحث از حجیت خبر واحداصول مطرح می

  5یه یا بحث مقدمۀ واجب و اینکه آیا امر، حقیقت در وجوب است یا خیر؟ و... .عمل عقلیه و اصول
اند که قرار داده  6ایاند، بلکه کلیاغلب متأخران و معاصران، موضوع علم اصول را ادلۀ اربعه قرار نداده

ن، حتی مثاال برایه نباشد. بناو چ اربعه باشد چه از ادلۀ 7بر تمام موضوعات مسائل علم اصول منطبق است؛
ای اصولی است از ادلۀ اربعه نیست، تحت موضوع علم اصول داخل خبر واحد هم که چون موضوع مسصله

   8است.
 

 .47، النضید الجوهرحلی، . علامه 1
 .1،5، الأصول  قوانینقمی،  رزای. می2
 .9، الغرویة الفصول اصفهانی، . 3
یک از ادلاه اسات؟ آیاا سانت . ایراد صاحب کفایه به قول صاحب فصول این است که در بحث خبر واحد در علم اصول که از دلیلیت آن بحث می شود، کدام4

یکن البحث فیها عن الأدلة الأربعاة، وأنّ اشاتهر فا  ألسانة الفحاول کاون اط، ولو لمستنبأن الملاك ف  الأصولیة صحة وقوع نتیجة المسصلة ف  طریق الإ»است؟  
صول ه  الادلة ، و علیه لایکاد یفید ف  ذلك، أيّ کون هذه المسألة أصولیة، تجشم دعوی أن البحث عن دلیلیاة الادلیل

ُ
بحاث عان أحاوال  الموضوع ف  علم الأ

 کفایاةدلیلیة الادلة، بل عن حجیة الخبر الحاک  عنها، کما لایکاد یفید علیه تجشم دعاوی« لآخوناد خراساانی، عن    الدلیل، ضرورة أن البحث ف  المسصلة لیس
یاک از کنیم که آیا خبر زراره حجیت دارد یا خیر؟ خبر زراره کادامکنیم، بلکه بحث می( در خبر واحد، بحث از حجیت قول امام و معصوم نمی1/293،  الأصول 

گویید بحث از دلیلیتش هم بحث از عوارض دلیل و یکی از مسائل علم اصول است. پاسخ شیخ انصاری: »فه  الت  عقد لها مساصلة شما می ت کهادلۀ اربعه اس 
التاواتر و  ع مانیاد القطاحجیة أخبار الآحاد، فمرجع هذه المسصلة إلی أن السنة، أعن  قول الحجة أو فعله أو تقریره، هل تثبت بخبر الواحد أم لاتثبات إلا بماا یف

شود یا خیر؟ و این از عوارض ادلاۀ اربعاه و بحاث از (. بحث خبر واحد این است که آیا سنت با خبر واحد اثبات می1/238،  الأصول   فرا دالقرینة؟« لانصاری،  
که مجتهد بارای اساتنباط حکام شارعی شود داند که نتیجۀ آن بتواند در قیاسی واقع بودن یک مسصله را این میعوارض سنت است. صاحب کفایه، ملاک اصولی

شود مبحاث خبار واحاد اسات( دهد و در خبر واحد این ملاک وجود دارد. لیکی از مواضعی که در کفایه در خصوص موضوع علم اصول بحث میتشکیل می
 .(1/293، الأصول   کفایةلآخوند خراسانی، 

 .23، الأصول  منتقی؛ روحانی، 9، اصول  علم تحول گرجی، . 5
 (.1/6،الأصول  کفایةآخوند خراسانی، موضوع علم الأصول هو الکلّّ  المنطبق علی موضوعات مسائله المتشتّتة لأنّ . 6
؛ مظفار، 1/42، الأصاول  علام  فای  دروس ؛ صدر،  1/11،  تهذیب الأصول ؛ خمینی،  272ا1/270،  انوار الهدایة؛ خمینی،  1/6،الأصول   کفایةآخوند خراسانی،  .7

 .1/7، الفقه اصول 
سبب آن موضوع خاص از علوم دیگر ممتاز شود، بلکه تماایز علاوم بارتی این دسته بر این باورند که لازم نیست هر علمی موضوع خاصی داشته باشد که بهعبه.  8

و محمدحساین  (1/5، الأصاول  قاوانینمی تواند به جهات دیگری، ازجمله غرض و هدف باشد. برای نمونه، مشهور فقها، ازجمله میرزای قمی لمیارزای قمای، 
کنند: »علم به چنین تعریف می( علم اصول را این1/12، المسترشدین هدایة ( و شیخ محمدتقی اصفهانی لایوان کیفی،9،  الغرویة  الفصول اصفهانی لاصفهانی،  
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 ها در رفع تعارض . تلاش4

اصولیان متوجه اشکال مذکور بوده و لذا آنجا که وحدت را در هدف و غاارض قاارار دادنااد و مسااائل و 
اند و همچنین اند، بر حل این مشکل التفات داشتهدرج کردهت منن جامع و وحدمتعدد را ذیل آ  موضوعات

 پردازیم. ها میحلاند که در زیر به بیان آن راههای دیگر نیز در رفع اشکال کوشیدهحلبا راه
 . رد عوارض ذاتی 1. 4

علامه   م ازتوانیروه میکه در رأس این گاند  نظران اصولی، عوارض ذاتیه را انکار کردهای از صاحبعده
گوید: این تعبیر، الزام بما لایلاازم می  1نهایة الدرایةشیخ محمدحسین اصفهانی نام ببریم که ایشان در کتاب  

است؛ یعنی هیچ ملزمی نداریم تا بگوییم که موضوع هر علم ضرورتاً باید از عوارض ذاتیۀ آن بحااث کنااد، 
ای پراکنده، مسائل علم است و این مسااائل، قضایاکنده و این ست از قضایای پربرای اینکه هر علم متشکل ا

بحااث مربااوط بااه موضااوع ؛ لااذا  بحث از موضوعات است  ،موضوعات است و محمولات این موضوعات
است و نیاز به این نداریم که عوارض ذاتی را در تعریف موضوع علم بیاوریم. البته ایشان تفاوتی بااین علااوم 

د که همۀ علوم از مسائل و موضوعات متشتت تشکیل شده ند کر  و چنین گمان  حقیقی قائل نشدهاعتباری و  
 است که این دیدگاه بسیار محل تامل است. 
مصااباح طور صااریح انکااار و رد کاارده اساات، صاااحب کتاااب  شخصیت دومی که عوارض ذاتیه را به

صااف شااود، ایاان ویذاتیااۀ آن بحااث م  ناچار از عوارض است. دربارۀ این وصف که در هر علم به  2الأصول
بارۀ موضوع علم، نه دلیلی از کتاب و سنت و نه از براهین عقلی دارد و حرفی بلادلیل است، پس از اینکه رد

 3ای به نام عوارض ذاتیه نداریم.شویم و مقولهدلیل وجود نداشت از اساس ملتزم به این مقوله نمی
 . تفسیر نوین از عرض ذاتی2. 4

 
ه است، علم اصول را چنین تعریاف مای ه شدهایی که برای علم اصول ارائقواعد ممهده برای استنباط احکام شرعی.« صاحب کفایه بعد از نقد و بررسی تعریف 

سبب آن صنعت، قواعدی که ممکن است در طریق استنباط احکام شرعی قرار بگیرد شناخته شوند یا اگر در طریق اساتنباط کند: »علم اصول صنعتی است که به
کند آن قواعاد ، یعنی آخرین چیزی که مجتهد به آن تمسک می(1/6، الأصول  کفایةشود« لآخوند خراسانی، نباشند، در مقام عمل، مجتهد به آن قواعد منتهی می

( موضوع علم اصول را هر چیزی که حجات در 11، الأصول   نهایةالله بروجردی لبروجردی،  تبعیت از استاد خود آیتبه  انوار الهدایةاست. امام خمینی در کتاب  
»علم اصول، قواعدی آلی اسات  نی، علم اصول از دیدگاه ایشان را چنین تعریف می کند:سبحا (.  272ا1/270  ،انوار الهدایةفقه باشد تعریف می کند لخمینی،  

(. شهید صدر بعد از ذکر ایارادات بار 1/11، تهذیب الأصول  تواند کبرای استنتاج حکم الهی قرار گیرند یا وییفۀ عملی مکلف را مشخص کند« لسبحانی،که می
تاوان موضاوعی قارار داد گوید: »متعارفاً علوم دارای موضوع اصلی هستند، لذا برای علم اصول نیز مایدهند، مییار م ادلۀ کسانی که برای علم اصول موضوع قر

شاود، لاذا توان چنین قرار داد: ادلۀ مشترکی که در استنباط حکم شارعی اساتفاده مایشده بر آن وارد باشد، لذا موضوع علم اصول را میبدون اینکه ایرادات بیان
  (.1/42، الأصول  علم فی دروس هاست« لصدر، ات دلیلیت آناثب درصدد

 .1/7، الدرایة نهایة. اصفهانی، 1
 .1/34، مصباح الأصول خویی، . 2
 .1/24، 1422فیاضی، . 3
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ر قاعده را بر موضوع و مسائل علم اصول هم جاری کناایم گ اکه ه این اشکال پاسخ ب  اسانی درآخوند خر
عبارتی، از عااوارض شود که بسیاری از مسائل مطروحه در این علم از این علم خااارج شااوند و بااهسبب می

این اساات   ذاتی موضوع علم نخواهند بود، به ارائۀ تفسیری جدید از عرض ذاتی مبادرت کرده است. وی بر
 1ید گفت: عرض ذاتی آن است که واسطه در عروض نداشته باشد.ابکل ی رفع این مشکه برا

 گونه است:  کنیم که واسطه به سهعنوان مقدمه بیان میمنظور توضیح نظر آخوند بهبه
یعنی واسطه در عالم خارج، علت وجود محمول برای موضوع باشد؛ مااثلًا آتااش   أ. واسطه در ثبوت: 

شود و محمااول خارج است و به آتش، واسطۀ در ثبوت گفته می  المت بر آب در عشدن حرارۀ عارض واسط
شود؛ ولی خود موضوع، علت ثبااوت که حرارت است واقعاً و حقیقتاً بر موضوع که آب است اِسناد داده می

 محمول نیست. 
مااول بااه موضااوع، یعنی واسطه در حمل محمول بر موضوع است و اِسناد مح ب. واسطه در عروض: 

«کااه اِسااناد حرکاات بااه س و اِ سناد مجازی  اِ  ناد به خود، واسطۀ حقیقی است؛ مانند »جالس الساافینة متحرکک
 جالس سفینه، مجازی است و به خود سفینه، حقیقی است. 

یعنی علت علم به ثبوت محمول برای موضوع؛ مانند مشاااهدۀ   ج. واسطه در اثبات )در عالم ذهن(: 
  2.به وجود آتش استدود که علت علم 

نظر آخوند، عرض ذاتی آن است که واسااطه در عااروض نداشااته گوییم که بهاین مطلب می  یانبعد از ب
دیگر، اِسااناد عبارتباشد؛ اعم از اینکه اصلًا واسطه نداشته باشد یا اگر واسطه بود واسطه در ثبوت باشد. به

ض ذاتاای رعاا آب حاارارت باارای  جااازی. بنااابراین،محمول یا عرض به موضوع، اِسناد حقیقی باشند و نااه م
شود و در مقابل، عرض غریب آن است که دارای واسطه در واسطۀ آتش عارض میخواهد بود، هرچند که به

 عروض باشد؛ مانند عروض حرکت بر جالس سفینه که اِسناد حرکت به جالس سفینۀ مجازی است. 
انااد محاادود کرده  ویر  دانااان تفساا طقگونااه کااه منا آنبنابراین آخوند معتقد است که اگر عوارض ذاتی ر

آید بیشتر مسائل هر علمی از آن علم خارج شود، مثلًا موضوع در علم فقه عبارت اساات از بگیریم لازم می
شود از عوارض فعل مکلف؛ مثلًا صلاة که فعل مکلف است و در علاام فعل مکلف و در علم فقه بحث می

 شود. در فقه بحث از حرمت آن می وست ه فعل مکلف اخمر ک و مثل شربشود  فقه بحث از وجوب آن می
کند که باید فرق قائل شد بین آنجا که بااین شهید صدر در خصوص عرض ذاتی به این مطلب اشاره می

عارض و معروض رابطۀ محل و حال وجود دارد و آنجا کااه ایاان رابطااه، رابطااۀ منشااصیت اساات؛ آنجااا کااه 
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 .1/21، الأصول  کفایةآخوند خراسانی،  .2
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شد، عرض ذاتی اساات و آنجااا کااه محلیاات ابته  د منشصیت داش شور آن عارض میمعروض نسبت به آنچه ب
در   1داشته باشد، عرض غریب است و اصل سخن حکما در این خصوص هم باید به ایاان مطلااب برگااردد.

منشصیت موضوع علم اصول نسبت بااه مسااائل آن، دیگاار مشااکل تطبیااق قاعاادۀ به عدماین صورت، باتوجه
  مذکور پیش نخواهد آمد.

 اریبتاع علوم حقیقی وحل . راه3. 4
تطبیق قاعده با مسائل دانش اصول فقااه ارائااه شااده اساات هایی که برای حل مشکل عدمحلازجمله راه

انااد چنااین بر تفکیک علوم برهانی و حقیقی از اعتباری است. آنچه در تعریف علوم برهانی بیااان کردهمبتنی
انااد و باار برهاناند کااه مبتنیتهسندا  انی را علومیاسفار، علوم برهاست: علامه طباطبایی در حاشیۀ خود بر  

بودن بودن علاام، بااه برهااانیبرهااانی  2علوم اعتباری برخلاف آن علومی هستند که بر برهان استوار نیسااتند.
 البرهان تفاوت جااوهری دارد؛الرئیس، ما علیها البرهان است و این با منهتعبیر شیخمسائل آن علم است؛ به

هااا داشااته جز هدف و غایتی نیست که واضااع آن علااوم از وضااع آن  یچیزبخش  ی، وحدتدر علوم اعتبار
کنااد. در علااوم اعتباااری خااود بخشیدن آن علم میاست و کشف این هدف است که کمک زیادی به سامان

که در علوم حقیقی، کاشف و هدفش هاایچ موضااوعیتی »واضع« و هدفش دارای موضوعیت است، درحالی
و چااون اعتبااار  3گفت که: تمایز علوم اعتباری به تمایز اعتبااار واضااع اساات  وانترو چنین میندارند و ازاین

گونااه کااه واضع تابع غرض وی است بعید نیست که گفته شود تمایز این علوم به تمایز اهداف اساات، همان
ع نیااز چیاازی وضوع است و موضااواند: تمایز علوم به تمایز ملذا آنجا که گفته  4آخوند خراسانی گفته است.

شود؛ چراکه در این علوم اصلًا ذاتی شود، علوم اعتباری را شامل نمیاز عوارض ذاتی آن بحث می  هک ست  ا
بر این، ازآنجاکه بیشتر در علوم اعتباااری علاوه   5واقعی در کار نیست تا از عوارض و خواص آن بحث شود.

حدی نداریم که از تمام اوقی وم موضوع حقیدر این قبیل عل اهداف و اغراض دخیل هستند تا موضوع، اصلاً 
  6مسائل انتزاع یافته باشد

برخاای،  7دهااد.علامه طباطبائی تمایز در علوم حقیقی را، به موضوع و در علوم اعتباری، بااه غایاات می
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 که آیا مسائل یااک شود  البته در اینجا این سؤال مطرح می  1اند.تمایز علوم اعتباری را تمایزی اعتباری دانسته
که قبل از تعیّن غایاات مسااائل قاباال تحدیااد تحدید هستند یا خیر؟ درصورتیغایت قابل    نیتعیعلم قبل از  

باشند فرمایش امام صحیح خواهد بود، ولی اگر تحدید مسائل، فرع بر تعیین غایت باشد آنگاه مستلزم دور 
نظر منطق  خواهد بود و همین بحث در خصااوص موضااوع و مسااائل نیااز مطاارح  ؛اسااتدانااان بااوده و ماادِّ

صورت که، آیا موضوع علم بر مسائل آن علم مقدم است یا برعکس مسااائل آن علاام مقاادم اساات باار بدین
شوند و سپس موضوعی بر آن مسائل که دارای عبارتی، آیا اول مسائل یک علم حاصل میموضوع آن علم. به

 2شود.جعل می دو ویژگیِ کلیت و ارتباط و پیوستگی خاص هستند،
تطبیق قاعده بر موضوع علم اصول گفتااه شااده اساات کااه ، در پاسخ به مشکل عدمریاخ  به بحثتوجهاب

 3کنند و علم اصول نیز علمی اعتباری است، نه حقیقاای.قضایای علم اصول، دربارۀ امور اعتباری بحث می
ی نیساا ها. الزامات موجود در این مساگوید، نه هستها سخن میدربارۀ باید  یرتباااتند. امااور اعئل نیز علااّ

هااا را اموری هستند که خارج از ذهن و ادراک انسان مابازاء نداشته و انسااان باارای تاادبیر امااور اجتماااع آن
رو، موضوع واحد ندارند ولی دارای هدف و غایت واحد هسااتند و ایاان غایاات واحااد، ازاین  4ساخته است.

، بیان آن چیزی است که فدد هنه که بیان ش گوهمانصول نیز در علم ا  .بخش مسائل این علم استانسجام
به اینکااه قاعاادۀ بخش مسائل آن است. لذا باتوجهدر استنباط حکم شرعی مؤثر باشد؛ یعنی هدف، وحدت

شااود و نااه علااوم اعتباااری، بنااابراین مشااکل از »موضوع کل علم مااا یبحااث...« شااامل علااوم حقیقاای می
 د. شوکلی حذف میهنبودن مسائل این علم بعوارض 

 یق قدو ت. تأمل 5

اند، ولی نگارندگان بر ایاان باورنااد کااه بااا اصولیان در رفع اشکار مذکور زحمات بسیاری متحمل شده
تأمل در بیان اهل منطق و حکمت در مبحث مربوط به قاعدۀ » موضوع کل علم ما یبحث فیه عن عوارضااه 

مااذکور و ارائااۀ دیگاار   تازحمشود و به  میکلی مرتفع  ل بهشود، بلکه اشکاالذاتیه« پاسخ اشکال یافت می
های محل تأمل نیازی نبوده است؛ توضیح اینکه، اهل منطق در توضیح این قاعده، مطالب مهمی را راهکار

شود؛ کنندۀ این اشکال است و دغدغۀ مذکور اساساً مطرح نمیمطرح کردند که التفات به آن نکات برطرف 
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کیااد کاارده یق 2یلائانشنامۀ عو منطق د  1رسائلسینا در  مثلًا ابن د برهانی را برای ایاان قاعااده ذکاار و باار آن تأ
و بعد از وی نیز این حذف،   3است، هرچند در برخی آثارش این قید را به قرینۀ دیگر آثارش بیان نکرده است

 طورکلی این قید حذف شده است. تدریج بهانجام و به
کند که مهم دیگری را نیز بیان می  ۀتنک  کند،بیان میهمین مضمون را    ضمن اینکه نزدیک به  شفاوی در  

در اینجا بسیار مفید است و آن اینکه گاهی یک علم، موضوع مفردی دارد و گاه موضوعات کثیری را شااامل 
بخشااد و گاااهی ایاان هااا وحاادت میشود که این موضوعات متعدد، دارای جامع واحد هستند که به آنمی

م طب اجتماع دارند، که از این باب که در ارتباااط بااا لعدد  موضوعات متع   واحد است؛ مانندجامع، غایت  
خواجه طوسی نیز در شرح کلام شیخ  4غایت مشترک هستند، نه از باب اینکه اجزای موضوعی واحد باشند؛

علماای   کند که گاهی اشیای متعدد، موضوع باارایدر اشارات در باب موضوع علوم همین مطلب را بیان می
اینکه متناسب باشند و گاهی وجه تناسب این اشاایا ممکاان اساات اماار ذاتاای و شرط  هگیرند، بمی  واحد قرار

زند کااه موضااوعات مختلفاای؛ ماننااد گاهی امری عرضی باشد و دربارۀ اخیر، به موضوع علم طب مثال می
خاطر امر عرضی که همان غایت واحااد اساات موضااوع علاام بدن انسان و اجزای آن و اغذیه و ادویه و... به

کند که مناسبت موضوعات متعدد یا در اماار ذاتاای بیان می  الإقتباس  اساسخواجه در    5یرند.گمیطب قرار  
  6د.است یا در امر عرضی یا در نسبتی که با مبدأ دارند یا در نسبتی که با غایت دارن 

 آید، موضوع هر علمی لزوماً واحد یاالرئیس و خواجه طوسی به دست میگونه که از عبارات شیخهمان
دلیل انتساب به امری که آن امر حتی ذاتاای آن موضااوعات هاام بسا موضوعات متعددی بهد نیست و چهمفر

نیست، مناسبت پیدا کنند و مجموعاً موضوع یک علم واقع شوند و بالتبع، مسائل و مباحث مطروحه در آن 
عبارتی، سااالبه به رد وعلم از عوارض ذاتی موضوع نخواهد بود، چراکه در آن علم موضوع واحدی وجود ندا

گونه است علم اصول فقه. این دانش دارای موضوع واحدی نیست که مسائل به انتفای موضوع است و همین
بخش مسااائل از احوال آن موضوع باشند، ولی از غایت واحدی برخودار است که آن غایت واحد، وحاادت

ن که به غایت علم اصول التفات داشااته و ولیاها در این علم نیز است. لذا متأخران از اصمختلف و جامع آن
آن را را به غایت تعریف کردند طریق صواب را پیمودند و توجیهات دیگر و تغییرات در تعریف علم اصول و 

 
 .25، رسا  سینا، لکل علم برهانی شیأ هو موضوعه کالمقدار للهندسه. ابن. 1
  .56سینا، دانشنامۀ علائی، . ابن2
 .194،  شفا  برهانسینا، . ابن3
 .7، 1404سینا، ابن. 4
 .1/298، العدة فی الأصول الفقهطوسی، . 5
  . 293، الإستنباط اصول . حیدری، 6
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 سینا و خواجه طوسی بیان کردیم. ای ندارد که از ابنالتفات به نکتهتقیید موضوع آن، وجهی جز عدم

 گیرینتیجه

فلسفی است که جایگاااه –ای منطقیلم مایبحث فیه عن عوارضه الذاتیه« قاعدهکل ع. قاعدۀ »موضوع  1
عبارت گسترۀ شمول آن، علوم حقیقاای و برهااانی طور منقح بیان شده است و کارکرد و بهآن در علم منطق به

 است و علوم اعتباری، مشمول این قاعده نیست. 
ر استنباط احکام شرعی مفیااد هسااتند، که دکند . دانش علم اصول که در خصوص مسائلی بحث می2

علمی اعتباری و مشتمل بر مسائل مختلف است که دارای جامع ذاتی نیستند و آنچه این مسائل را در ضمن 
 عنوان واحدی گنجانده است، هدف و غایت واحد است. 

باارای  اعدهبه دو مطلب فوق، تطبیق قاعدۀ مذکور بر موضوع علم اصول صحیح نیست؛ این قتوجه. با3
باار ایاان، علوم حقیقی و برهانی مطرح است و در علوم اعتباااری، ماننااد اصااول فقااه منطبااق نیساات. علاوه 

شااود و نیاااز بااه ارائااۀ به توضیحات اهل منطق دربارۀ این قاعده و نیز عرض ذاتی، اشکال مطرح نمیباتوجه
 های ناموجه مختلف نخواهد بود. راهکار

 منابع 
 ق. 1410. قم: اسماعیلیان، الأصول  کفایةحسین. بنمدکایآخوند خراسانی، محم

  ق. 1405اول، نا، چاپ. تهران: بیالأصول  تقریراتآملی، هاشم. 
 . 1373. ترجمه و شرح مهدی قوام صفری. تهران: فکر روز، برهان شفاعبدالله. بنسینا، حسینابن
 .1383عین. همدان: دانشگاه بوعلی، مد م تصحیح مح. بهعلا ی دانشنامۀعبدالله. بنسینا، حسینابن
 تا. . قم: بیدار، بیرسا  عبدالله. بنسینا، حسینابن

 .1366الدین خراسانی. تهران: گفتار، . ترجمۀ شرفمتافیزیکارسطو. 
 . 1363. قم: دار احیاء العلوم الإسلامیة، الفقهیه الأصول  فی الغرویة الفصول اصفهانی، محمدحسین. 

 ق.1418، البیت لاحیاء التراث. قم: آلالکفایة شرح فی الدرایة نهایةن. دحسیاصفهانی، محم
 ق.1419اول، . قم: مجمع فکر الإسلامی، چاپالأصول  فرا دمحمدامین. بنانصاری، مرتضی

 ق. 1429، دوم. قم: دار الفکر، چاپندی الم العم رح ش یف المسترشدین هدایةعبدالرحیم. بنایوان کیفی، محمدتقی
 . 1380. قم: مؤسسۀ نشر اسلامی، الأصول  منتهیبجنوردی، حسن. 

 . 1361اول، . گردآوری حسینعلی منتظری. قم: دار الفکر، چاپالأصول  نهایةبروجردی، حسین. 
 . 1386. قم: اسراء، مختوم رحیقجوادی آملی، عبدالله. 
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 م. 1979 لع(،البیتقم: آل .المقارن للفقه  العامه اصول حکیم، محمدتقی. 
 . 1376. تهران: دار الکتب الإسلامیة، الإستنباط اصول نقی. حیدری، علی
تهران: انتشارات عروج وابسته به مؤسسۀ تنظاایم و نشاار آثااار   انوار الهدایة فی التعلیقة علی الکفایة.الله.  خمینی، روح

 ق. 1427امام خمینیلره(، 
 ق. 1423بحانی، قم: دار الفکر، فر ستقریر جع. بهتهذیب الأصول الله. خمینی، روح

تقریر محمد سرور واعظ حسااینی بهسااودی. قاام: مؤسسااۀ احیاااء آثااار الإمااام . بهمصباح الأصول خویی، ابوالقاسم.  
 ق.1422الخوئی، 

 ق. 1413اول، . قم: چاپالأصول  منتقیروحانی، محمد.  
 ق.1421دی.  قم: مؤسسة النشر، اهروتقریر سیدمحمود هاشمی ش. بهالأصول  علم فی بحوث صدر، محمدباقر. 
 ق. 1407. قم: مؤسسة النشر الإسلامی، الأصول  علم فی دروس صدر، محمدباقر. 

 م.1981. بیروت: دار الإحیاء التراث العربی، اسفارابراهیم. صدرالدین شیرازی، محمدبن
اشااراف ساایدمحمد ، بهپورتصااحیح غلامرضااا یاساای. بهالمنطااق  فاای  التنقیحابراهیم.  صدرالدین شیرازی، محمدبن

 .1378جا: بنیاد حکمت اسلامی صدرا، ای. بیخامنه
 .1384. قم: بوستان کتاب، دانشنامۀ اصولیان شیعهضمیری، محمدرضا. 

 ق.1414تحقیق عباسعلی زارعی سبزواری. قم: مؤسسة النشر الإسلامی، . بهنهایة الحکمهطباطبائی، محمدحسین. 
 .1317نا، جا: بیتحقیق محمدرضا انصاری، بیبه صول الفقه.ی الأالعدة فحسن. طوسی، محمدبن

تحقیق منذر حکیم، محسن عراقاای، مجتباای محمااودی. قاام: مجمااع الفکاار . بهالأصول   مقالات عراقی، ضیاءالدین.  
 ق.1420الإسلامی، 

سااوم، می، چاپاساالاتقریر محمدتقی بروجردی نجفاای. قاام: دفتاار انتشااارات  . بهالأفکار  نهایة.  الدینعراقی، ضیاء
 ق. 1412

 .1371. قم: بیدار، النضید الجوهریوسف. بنعلامه حلی، حسن
 ق.1408الله مرعشی، پژوه. قم: کتابخانۀ آیةتحقیق محمدتقی دانش. بهللفارابی المنطقیاتمحمد. محمدبنفارابی، 

 ق.1422. قم: قدس، محاضرات فای عالم الأصول فیاضی، محمدحسن. 
، لبهااار و 75. دفتاارهامقااالات و بررساایشناسی اصولیان«. ز، علی مظهر قراملکی. »الگوی علمرامرقراملکی، احدف

 .124-105(: 1383تابستان 
 10ش ،ساامنان دانشگاه انسانی علوم مجلۀ. «عنوان معیار وحدت و تمایز مسایل علومعرض ذاتی بهکاکائی، قاسم. »

 .72-79 (:1384لتابستان
 تا.. تهران: فردوسی، بیاصول الفوا د الغرویة فی مسا   علم اصول الفقه الإسلامیای، محمدباقر. کمره

http://ensani.ir/fa/article/65904/%D8%B9%D8%B1%D8%B6-%D8%B0%D8%A7%D8%AA%DB%8C-%D8%A8%D9%87-%D8%B9%D9%86%D9%88%D8%A7%D9%86-%D9%85%D8%B9%DB%8C%D8%A7%D8%B1-%D9%88%D8%AD%D8%AF%D8%AA-%D9%88-%D8%AA%D9%85%D8%A7%DB%8C%D8%B2-%D9%85%D8%B3%D8%A7%DB%8C%D9%84-%D8%B9%D9%84%D9%88%D9%85
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 .1361. تهران: بعثت، اصول   علم  تحول گرجی، ابوالقاسم. 
 تا.البیت لإحیاء التراث، بیتحقیق محمدحسین رضوی. قم: آلبهمعارج الأصول. حسن. محقق حلی، جعفربن

 .310-289(:  1388، لبهار 1، ش39دورۀ  .حقوق مجلۀسیدکایم. »ماهیت حکم«. وی، مصطف
 . 1358اول، . قم: صدرا، چاپمنطق، فلسفه؛ آشنایی با علوم اسلامیمطهری، مرتضی. 

 . 1388ششم، دار الفکر، چاپقم: . الفقه  اصول مظفر، محمدرضا. 
 .1393. تهران: سروش، پژوهشی در فلسفۀ علم دانشمندان مسلمانمفتونی، نادیا. 

 ق. 1416البیتلع(، قدسی. قم: آل. گردآوری احمد الأصول  انوارمکارم شیرازی، ناصر. 
 ق.1378ة، لامی. تهران: مکتبه العلمیة الإس الأصول  قوانینمحمدحسن. بنمیرزای قمی، ابوالقاسم

، 100، ش47. سفقااه و اصااول شناساای اصااولیان«. هااای نااوین علمنااایمی اردکااانی مهاادی و دیگااران. »الگو
 .207-185(:  1394لبهار

 ق.1409. گردآوری محمدعلی کایمی خراسانی. قم: مؤسسة النشر الإسلامی، الأصول  فوا دنائینی، محمدحسین،   
 . 1376تصحیح مدرس رضوی. تهران: دانشگاه تهران، . بهسقتباالإ اساسمحمد. نصیرالدین طوسی، محمدبن
 ق. 1379. تهران: حیدری، الإشارات و التنبیهات شرحمحمد. نصیرالدین طوسی، محمدبن

 ، 1369اول، . تهران: الزهرا، چاپبررسی تحلیلی منطق در مهد تمدن اسلامی؛ خرد  گنجینۀهادوی تهرانی، مهدی. 
در های انتقادی امام خمینی در استفاده از روش فلسفی در علم اصول«. کاوشاای نااو هیدگاهمدانی مصطفی. »تبیین د

 .139-11(، 1393لزمستان 82، شفقه
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Abstract 
Examining the opinions of Al-Ghazali and Mullā Sadrā on the issue of individual unity of existence shows that despite 

the differences in their foundations, they agree on the results. Mullā Sadrā has referred to Al -Ghazali's views on this 

issue in various positions of his works and has considered Al-Ghazali's viewpoint as supporting the combination of 

rational and religious methods in this subject. In his analysis, Mullā Sadrā has referred to Al-Ghazali's views in several 

stages, including: 1. Multiplicity of contingents, according to which believing in the individual unity of existence does 

not imply denying the existence of contingents; 2. The real existence of God and the metaphorical existence of 

contingents, according to which the existence of God Almighty and His Face is the only real existence and, others enjoy 

a metaphorical existence. The main question is, "What uses did Mullā Sadrā make of Al-Ghazali's opinions on the issue 

of individual unity of existence and what results did he achieve by referring to them?" This article has benefited from 

the rational and, where needed, scriptural method and has referred to the verses of the Quran. Based on his 

philosophical foundations and using Al-Ghazali's ideas in this matter, Mullā Sadrā has solved some philosophical and 

theological problems such as: "proving knowledge for all beings", "explaining the way of the righteous" and "the 

relation between particular monotheism and the servants' free will"; However, he considered the main purpose of these 

references to be the compatibility of reason and religion. As a result, the two thinkers' intellectual discourses show close 

affinities. 

Keywords: individual unity of existence, particular monotheism, multiplicity of contingents, real and metaphorical 

existence, Al-Ghazali, Mullā Sadrā 

 

 

 

 

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

Vol. 56, No. 1: Issue 112, Spring & summer 2024-2024, p.243-268 

 

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

Online ISSN: 2538-4171 

 
Accept Date: 2023-10-17 

 

Revise Date: 00-00-0000 

 

Receive Date: 2023-03-31 

 DOI: 10.22067/epk.2023.81777.1229 Article type:  Original 

Research 

 

mailto:Javareshki@um.ac.ir
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/
https://jphilosophy.um.ac.ir/
https://doi.org/10.22067/epk.2023.81777.1229


 

 Essays in Philosophy and Kalam                                                                 در فلسفه و كلام ییجستارها

 

 

 

 

 

 های ملاصدرا از آرای غزالی بررسی استفاده

 در مسئله وحدت شخصی وجود  
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 دکتر جهانگیر مسعودی 
 استاد دانشگاه فردوسی مشهد 

 چکیده
رغم اختلاف مباانی  در دساتیابی باه نتاا   و دهد که به وجود نشان میبررسی آرای غزالی و ملاصدرا در مسئلهٔ وحدت شخصی  

نظر دارند. ملاصدرا در مواضع مختلف از آثار خود به آرای غزالی در مسئلهٔ وحدت شخصی وجود استناد اهداف ا ن بحث اتفاق
است. ملاصدرا در تحلیل ا ن مسائله  در کرده و د دگاه غزالی را مؤ د جمع بین روش عقلی و شرعی در ا ن مسئله به شمار آورده 

معنای انکار . کثرت ممکنات  که بر طبق آن باور به وحدت شخصی وجود به1مراحلی به آرای غزالی استناد کرده است  ازجمله:  
. وجود حقیقی خداوند و وجود مجازی ممکنات  که براساس آن وجود خداوناد متعااو و وجاه او تنهاا 2وجود ممکنات نیست؛  

ود حقیقی است و ماسوای حق  وجود مجازی دارند. سؤاو اصلی ا ن است که »ملاصدرا در مسئلهٔ وحادت شخصای وجاود وج
هاا باه چاه نتاا جی دسات  افتاه اساتنو ا ان نوشاتار  از روش عقلای و ها ی از آرای غزالی داشته و با استناد باه آنچه استفاده

 ات قرآن بهره جسته است. ملاصدرا براساس مبانی فلسفی خود و باا اساتفاده از تناسب مسئله نیز از روش نقلی و آاستدلالی و به
داشتن تمامی موجاوداتو  »تبیاین آرای غزالی در ا ن مسئله به حل برخی مسائل فلسفی و کلامی پرداخته است  مانند: »معرفت

ها را مطابقت عقال و شار  از ا ن استنادطر قهٔ صد قینو و »نسبت توحید الخاصی با اختیار بندگانو؛ هرچند هدف اصلی خود  
 های بسیار جدی دارد.  بر شمرده است. حاصل آنکه  گفتمان فکری غزالی و ملاصدرا قرابت

 حدّت شخصی  وجود  توحید الخاصی  کثرت ممکنات  وجود حقیقی و مجازی  غزالی  ملاصدرا. :واژگان کلیدی
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 مقدمه

و شاارو و توضاایحاتی کااه در آثااار وی انجااا، داده اساات    ملاصدرا از آثار غزالی  ۀر خصوص استفادد
و برخی نیز به بررسی نظر اام ملاصاادرا در بااا    1خورد ها به چشم میای در برخی پژوهشاشارات گسترده

و در موردی نیز بااه بررساای مفاااهیم وحاادت و توحیااد خداونااد در   2اند»وحدت شخصی وجودو پرداخته
های د ناای چند پژوهش نیز دربارۀ مقا سم تطبیقی مبانی عقلی باور  3.و غزالی پرداخته استمشکاة الأنوار»

برخاای پژوهشااگران نیااز اعتقاااد بااه  4عقل و ا مان از د دگاه غزالی و ملاصدرا ارائه شااده اساات. و نیز رابطم
در ا اان  5انااد.و داشااتهاسففرارو غزالی باار »اساافار چهارگاناامو ملاصاادرا در کتااا  »مشکاة الأنوارانطباق »
ملاصدرا از آرای غزالی اشاره شده  ا تنها به مقا سم تطبیقی بااین ا اان دو اند شاامند در  ها به استفادۀپژوهش

 مسائل مزبور پرداخته شده است. 
های مااذکور از دو جهاات اساات: اوو  تحلیاال و تبیااین وحاادت نوآوری ا ن پژوهش نسبت به پژوهش

 ن زمینه است. دو،  نتا   و اهدافی که از بررساای های ملاصدرا از آثار غزالی در اشخصی وجود و استفاده
سؤاو اصلی ا ن پااژوهش عبااارت اساات از: »ملاصاادرا در مساائلم وحاادت   شود.ها حاصل میا ن استفاده

ر ها به چه نتا جی دست  افته اسااتنو دها ی از آرای غزالی داشته و با استناد آنشخصی وجود چه استفاده
پاارداز م و وحدت شخصی وجااود می ی ملاصدرا از آرای غزالی در مسئلمهاا ن پژوهش به بررسی استفاده

»وحدت شخصی وجودو بااه  ضمن تبیین آرای غزالی در ا ن مسئله نشان خواهیم داد که ملاصدرا در نظر م
. وجود حقیقاای خداونااد و وجااود 2. کثرت ممکنات؛  1تحلیل آرای غزالی طی مراحل ذ ل پرداخته است:  

صدرا براساس مبانی خود و در ضمن تحلیل آرای غزالی در ا ن مسئله به نتا   مهمی ملامجازی ممکنات.  
بااه ملاصدرا براساس مبانی فلسفی خود و از طر ق استناد به آرای غزالاای در ا اان مساائله  دست  افته است.  

ت و صد قینو دست  افتااه اساا   »تبیین طر قمداشتن تمامی موجوداتو و  »معرفتنتا   مهم فلسفی؛ مانند  
 

ترجمه، تحلیل و نقد  ؛ کمپانی زار  38  مقدمهٔ سه رسالهٔ فلسری ملاصدرا آشتیانی   ؛371-370  نامهغزالی؛ هما ی  152 مقدمه بر نصیحة الملوک . هما ی  1
؛ فرامارز 204 134 122 120   صدرالمتألهین شیرازی و حکمت متعالیه؛ نصر   51-36   مقدمة کسر الأصنام الجاهلیّة  ؛ جهانگیری 10   هر القرآن غزالیجوا 

بار صادرالمتألهین  های تفسیری غزالیپور  »تأثیرات اند شه؛ فلاو 222قراگزلو  »نقد ملاصدرا بر غزالیو   ؛ ذکاوتی36   شناسی مطالعات دینیروش قراملکی   
 شیرازیو. 

؛ 87-67؛ سوزنچی  »امکان وحدت شخصی وجاود در حکمات متعالیاهو  116-101. حسینی شاهرودی  وطندوست  »وحدت وجود از نگاه ملاصدراو   2
 .41-33ئلهٔ وحدت وجودو  صدرحسینی  »حکمت متعالیه و مس

3 .Treiger Monism and Monotheism  1-27 .  
؛ شاکری زواردهی  محمودی بیات  »تاراب  عقال و 91-65های د نی از د دگاه غزالی و ملاصدراو  بیات  »مقا سهٔ تطبیقی عقلانیت باور . جوادی  محمودی4

 .714-691ا مان از د دگاه غزالی و ملاصدراو  
 . 334-333  منطق و معرفت از نظر غزالید نانی   . ابراهیمی5
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گشا ی کرده اساات. البتااه هاادف گره مسئلم مهم کلامی »نسبت باور به توحید الخاصی با اختیار بندگانو را 
اصلی ملاصدرا در استناد به آرای غزالی  »تطابق بین عقل و شاار و اساات تااا نشااان دهااد سااخن مااتکلم و 

دت شخصاای وجااود  متشر  بزرگی چون غزالی در تأ ید توحید الخاصی مؤ د آن اساات کااه باااور بااه وحاا 
 مخالف با شر عت نیست. 

در ا ن نوشتار واژۀ »استفادهو به کار رفته اساات و از تعبیاار »تااأثیرو توجه به ا ن نکته ضروری است که  
دلیل آنکه اثبات تأثیرپذ ری ملاصدرا بر غزالی نیازمند بررسی سیر تار خی ا ن مساائله در ا م  بهپرهیز کرده

، بر غزالی است. همچنین نیازمند اثبات ا ن مطلب است که ملاصدرا تنهااا در عرفا و حکمای متقد  اند شم
ا ن مسئله از آرای غزالی تأثیر پذ رفته و آرای هیچ اند شمند د گری بر او تأثیرگااذار نبااوده اساات. بنااابرا ن  

ها در خصااوص تااأثیر نظااا، »نااور و زلماااتو غزالاای باار افکااار اصطلاو »تأثیرگذاریو در برخی پژوهش
دهد آرا و طور که برخی تحقیقات نشان میبلکه همان 2ناشی از سوء تعبیر باشد رسد به نظر می  1هروردیس 

 3نااور و زلماات و نااور ابنااوار بااوده اساات.  های غزالی  تنها  کی از منابع افکار سااهروردی دربااارۀاند شه
  ا م.تر »استفادهو را به کار بردهبنابرا ن  در ا ن نوشتار تعبیر دقیق

 های ملاصدرا از آرای غزالی. انواع استفاده1

 توان به موارد ز ر اشاره کرد: ملاصدرا از آرای غزالی می طورکلی در خصوص نحوۀ استفادۀبه
 قول مصرح. نقل1. 1

ها ی را همراه با ذکر نا،  ااا القااا   ااا قووشود که ملاصدرا از غزالی نقلقوو شامل مواردی میا ن نقل
 ورده است. ا ن موارد نیز بر دو دسته است: آثار وی آ

طور کامل نقل شااده اساات  ماننااد ها ی از منابع آثار غزالی بهدر ا ن موارد  عبارت  قول کامل: أ. نقل
   4عبارتی که در جلد دو، اسفار از غزالی نقل کرده است.

ا ی از آثااار غزالاای صورت خلاصه  ا نقاال محتااوها ی بهدر ا ن موارد  عبارت  قول محتوایی: ب. نقل
عقل و شر  نقل کاارده  مقا سم مطالبی را ذکر کرده است  مانند مضمون سخنی که ملاصدرا از غزالی دربارۀ

 
 .1375:30. ابراهیمی د نانی  1
برگرفته از همین مفهو، سنده ا ن نکته را مطرو کرده است که غزالی در بحث از نور و زلمت  بر سهروردی تأثیرگذار بوده و مفهو، نور در اند شم سهروردی . نو  2

 غزالی است.  مشکاة الأنواردر کتا  
 .246 های بنیادین آن،های حکمت اشراق و مرهوم نگاهی به سرچشمه. موحّد  3
هَهُو»کُلُّ شَي   فی هذا ابمر قوله تعالی  عبارت: »و کفاک   . مانند ا ن4 لاا وَج  ک إ  قاو الشیخ العالم محمد الغزالی مشیرا إلی تفسیر هذه الآ ة عناد کلاماه فای  ءٍ هال 

 .2/342  متعالیة فی الأسرار العقلیة الاربعةالحکمة الفرأوا بالمشاهدة العیانیة أن لا موجود إلا الله و... .و صدرالد ن شیرازی   وصف العارفین بهذه العبارة 
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   1است.
غزالی را بدون ذکر نا،  ا آثااار وی نقاال کاارده   در مواردی ملاصدرا عبارات  قول غیرمصرّح: . نقل2.  1

پااذ ر سااختی امکانهااای غزالاای بهلاصاادرا از عبارتای که گاهی تشخیص تفاوت عبااارت مگونهاست  به
توان تشخیص داد. ا اان مااوارد نیااز دو دسااته است. ا ن موارد را با بررسی تطبیقی آثار غزالی و ملاصدرا می

 است:  
طور کامل و بدون تصاار ب بااه نااا،  ااا آثااار وی مواردی که ملاصدرا از آثار غزالی به  قول کامل: أ. نقل

هااای گانه اساات کااه ملاصاادرا در کتا های سااهکند؛ مانند بحث از معنای میزان و معلممطالبی را نقل می
   2غزالی عیناً نقل کرده است. القسطاس المستقیماز کتا   اسرار الآیاتو   مراتیح الغیب
صورت خلاصه  ا نقل محتوا ی از آثااار ها ی را بهمواردی که ملاصدرا  عبارت  قول محتوایی: ب. نقل

ن تصر ب به نا،  ا آثار وی نقل و تنها به ذکاار القااا  وی اکتفااا کاارده اساات  ماننااد عباااراتی کااه غزالی بدو
بیان کرده است و از وی با عنوان »بعاا    مبدأ و معادملاصدرا از غزالی دربارهٔ تفاوت مراتب علو، در کتا   

  3ائمة العلم و الشر عةو نا، برده است.
»وحاادت شخصاای وجااودو دارد نشااان   صدرا از غزالی در مساائلمها ی که ملاقوواما بررسی آرا و نقل

صورت نقل کامل  ااا محتااوا ی  آرای صورت »مصرّوو است؛  عنی ملاصدرا بهدهد که تما، ا ن موارد بهمی
دنباو تصر ب بر نا،  ا آثار غزالی  به نا،  ا آثار وی تصر ب کرده است و در آنجا که از القا  وی  اد کرده  به

 است.  غزالی 

 . بررسی مبانی و روش ملاصدرا و غزالی  2

آ د؛ چراکه وی ا ن نظر ه را نقطاام او  نظر م وحدت شخصی وجود از آرای مهم ملاصدرا به شمار می

 
ماا  قصار العقال  لولا ة. مانند ا ن عبارت: »قاو الشیخ الفاضل الغزالی اعلم أنه لا جوز فی طور الولا ة ما  قضی العقل باستحالته نعم  جوز أن  ظهر فی طور ا1

مان أن  خاطاب فیتارک و جهلاه.و صادرالد ن شایرازی   بین ما لا ناله العقل فهو اخس عنه بمعنی أنه لا درک بمجرد العقل و من لم  فرق بین ما  حیله العقل و
 .323-2/322  الحکمة المتعالیة فی الأسرار العقلیة الاربعة

علم کیفیة الوزن به من أنبیائاهع   هو میزان معرفة الله سبحانه و معرفة ملائکته و کتبه و رسله و ملکه و ملکوته لی یزان. مانند ا ن عبارت: »و اعلم  قینا أن هذا الم2
فة لهم طر ق في المعرکما تعلموا هم من ملائکته فالله هو المعلم ابوو و الثاني جبرئیل و ثالث المعلمین هو الرسووعص  فالخلق کلهم  تعلمون من الرسوو ما 

 .182 مجموعة رسائل الإمام الغزالی،؛ غزالی  208 اسرار الآیات،؛ صدرالد ن شیرازی  307-306  مراتیح الغیبسواه.و صدرالد ن شیرازی  
لًا و نفساً و حساً عق. مانند ا ن عبارت: »فانظر  ا إنسان إلی الحکمة الإلهیة کیف جعل هذه المراتب من الوجود و الطبقات فی ذاتک  فخلق فیک شبه الإبداعی 3

فإذن الفرق بین علو، ابنبیاء و ابولیاء و بین جمهور العلماء و الحکماء   أتی من با  الحاواس و بدناً ... و مدخل هذه الإخبارات و الإنذارات هو البا  الباطن  
 .488-486  المبدأ و المعادرالد ن شیرازی  المفتوحة إلی عالم الملک. هذا تما، ما لخصناه من کلا، بع  أئمة العلم و الشر عة... .و صد
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اگرچااه  1آن توانسته اساات بااه تکمیاال فلساافه و اتمااا، دانااش بپااردازد. واسطمداند که بهحکمت خو ش می
و ژه اصالت وجود به اثبات تشکیک وجود پرداختااه اساات  امااا وی ملاصدرا براساس مبانی فلسفی خود به

د گر  ملاصدرا براساس اصالت وجود پس عبارتداند. بها ن د دگاه را مغا ر با وحدت شخصی وجود نمی
وی برای اثبات نظر هٔ وحاادت  2رسد.از تمهید وحدت تشکیکی وجود به اثبات وحدت وجود و موجود می

سفی از طر ق تحلیل مفهومی رابطم وجودی »علیّتو و بازگرداندن آن به »تجلّی روش فلشخصی وجود  به
  3و شأنیّتو به اثبات ا ن مسئله پرداخته است.

بااه اعتقاااد غزالاای   اسففرارملاصدرا پس از تبیین د دگاه و ژۀ خو ش در خصوص ا ن نظر ه  در کتااا   
احیففاع علففوم و ژه در خی از آثااار خااود بااهغزالی نیز در بر 4بر وحدت شخصی وجود اشاره کرده است.مبنی

ملاصدرا از ا ن مسئله به »اتحاد وجااود و  5  به ا ن نظر ه با عنوان »فنای در توحیدو اشاره کرده است.الدین
کااه غزالاای از آن بااا عنااوان درحالی  6موجودو  »توحید الخاصیو و »وحدت شخصیو تعبیر کاارده اساات 

توحید به شاامار آورده اساات   کند و آن مرتبه را برتر ن مرتبمعبیر می»توحید الخواصو و »فنای در توحیدو ت
شااود و در ا اان مرتبااه  جااز خداونااد را موجااود چیااز جااز حااق فااانی میکه در آن صاحب معرفت از همه  

روش غزالاای بیشااتر بااهشیوۀ غزالی در ا ن مسئله عرفانی است  امااا خااالی از اسااتدلاو نیساات.   7داند.نمی
با استناد به آ ات و روا ات  سعی در تبیین توحید اهل الله دارد. ازنظر وی  عرفا با ارتقا از شهودی و قلبی و  

بینند کااه در دار وجااود  جااز بین میکنند و با چشم حقیقتسوی حقیقت  معار  خود را کامل میمجاز به
ده است: »هر چیزی  جز خداوند متعاو حقیقت د گری نیست. غزالی در ا نجا به ا ن آ م قرآن نیز استناد کر

گیرد که هر چیزی جز وجه الهی از ازو تا ابد باطاال و نااابود و بر طبق آن نتیجه می  8وجه الهی نابود استو
اساس  هر چیزی  جز خداوند متعاو هرگاه ذات توان جز ا ن حقیقت را تصور کرد. برا ناست؛ چراکه نمی

و هرگاه از آن جهاات کااه وجااود خااود را از اوو تعااالی مح  است آن را »من حیث ذاتهو اعتبار کنیم  عد،
کند ملاحظه کنیم  از جهت ذاتش موجود نیست؛ بلکه از آن جهت موجود اساات کااه آفر ننااده در افت می

 
 .2/292  الأسرار العقلیة الاربعةالحکمة المتعالیة فی . صدرالد ن شیرازی  1
 .1/71  الحکمة المتعالیة فی الأسرار العقلیة الاربعة. صدرالد ن شیرازی  2
 . 301-2/299  الحکمة المتعالیة فی الأسرار العقلیة الاربعة. صدرالد ن شیرازی  3
 .325-2/323  الحکمة المتعالیة فی الأسرار العقلیة الاربعة. صدرالد ن شیرازی  4
 . 159 /عالجزء الثالث عشر  5  الدین علوم  یاعاح. غزالی  5
 . 326 2/318؛ 1/71  الحکمة المتعالیة فی الأسرار العقلیة الاربعة. صدرالد ن شیرازی  6
 .20-18  غزّالی فارسی یبمکات؛ غزالی  159-158 /الثالث عشر  عالجزء 5  الدین علوم  یاعاح. غزالی  7
  . 88وجههو عقصص:  . »کلّ شیء هالک إلّا 8
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غزالاای در ا اان اسااتدلاو    1دهد. بنابرا ن  موجود حقیقی منحصر در وجااه خداونااد اساات.بدان وجود می
کند تا آنچه را کااه عرفااا در بااا  انحصااار دهد. وی سعی میهم قرار میای از عقل و شهود را در کنار  آمیزه 

ای عقلاای شاایوه اند  با کمک برهان »وجود نفسی و وجود غیریو بهتعالی مشاهده کردهوجود در وجود حق
دانااد  الوجود بالااذات میالوجود را واجاابطور که واجبمبرهن سازد. غزالی با استفاده از ا ن برهان همان

وی همچون ملاصدرا  2الوجود بالذات به شمار آورده است.الوجود  واجبقات را نیز نسبت به واجبمخلو
شود. غزالی باار آرا د و از ا ن حیث به روش ملاصدرا نزد ک میاستدلاو خود را به ز ور آ ات قرآنی نیز می

و  عرفانی به »آسمان حقیقتو حرکت و عر  ا ن نکته تصر ب کرده و دستیابی به ا ن معنا از توحید را نتیجم
عرفان علمی است و باارای   کند که ا ن حالت برای برخی از عرفا نتیجمدانسته است. وی همچنین اشاره می

  3رسند.سبب آن عرفا از کثرت کلی به وحدت مح  میذوق و شهود عرفانی است و به گروهی د گر نتیجم
روش وجود براساس مبانی فلسفی خاص خود و بهبنابرا ن  اگرچه ملاصدرا در مسئلم وحدت شخصی  

منزلاام پلاای باارای رساایدن بااه آن اساات؛ عقلی استدلاو کرده است  استدلاو وی مقدمهٔ کشف و شهود و به
 قین بالاتر از برهان دانسته و برهان را راهاای باارای رساایدن بااه مشاااهده   چراکه وی مقا، مکاشفه را در افادۀ

روش شااهودی بااه حقیقاات ا اان مساائله براساس مبانی عرفانی خود و بااه  همچنین غزالی که  4شمرده است.
دست  افته است  استدلاو عقلانی نیز اقامه کرده است و مانند ملاصدرا مؤ دات نقلی از آ ااات و روا ااات 

رغم اختلاف مبانی ملاصدرا و غزالی در ا ن مسئله  از حیااث روش در تأ ید مسئله آورده است. درنتیجه  به
 نظر وجود دارند. کنند  اتفاقی که در تحقیق ا ن مسئله دنباو میو اهداف

اند که نظر م ملاصدرا در اثبااات وحاادت شخصاای وجااود منطبااق باار برخی پژوهشگران نیز نشان داده
باار های عرفااای شااامخ را منطبااق باار د اادگاه خااود مبتنید دگاه عرفا در ا ن مسئله است و ملاصدرا د دگاه

البته در ا ن پژوهش به د دگاه غزالی اشاره نشااده اساات  امااا   5به شمار آورده است.وحدت وجود و موجود  

 
المشاهدة العیانیّة . عین عبارت غزالی چنین است: »حقیقة الحقا ق: من ههنا  ترقی العارفون من حضی  المجاز إلی ذروة الحقیقة و استکملوا معراجهم فرأوا ب1

ات بل هو هالک أزلًا و أبداً إذ لا تصوّر إلا کذلک فاإن کالّ شایء وجود إلّا الله و »أنّ کلّ شیء هالک إلّا وجههو بنّه  صیر هالکاً فی وقت من ابوقأنّ لیس فی ال
 فی ذاته بل من الوجه الاذّی  لای سواه إذ اعتبرت ذاته من حیث ذاته فهو عد، مح  و إذا اعتبر من الوجه الذّی  سری إلیه الوجود من ابوّو الحق رئی موجوداً لا

 .12-4/11  ة رسائل الامام الغزالیمجموع موجده فیکون الموجود وجه الله فق .و غزالی  
 .345-344 معیار العلم فی فن المنطق،. غزالی  2
د إلا الواحد الحق  لکن مانهم مان کاان لاه هاذة . عین عبارت غزالی چنین است: »العارفون بعد العرو  إلی سماء الحقیقة اتفقوا علی أنهم لم  روا فی الوجو3

 .  4/12  مجموعة رسائل الامام الغزالیه ذوقاً و حالًا و انتفت عنهم الکثرة بالکلیّة و استغرقوا بالفردانیّة المحضة.و غزالی  الحالة عرفاناً علمیاً و منهم من صار ل
 .  2/315  الاربعةالحکمة المتعالیة فی الأسرار العقلیة . صدرالد ن شیرازی  4
 .109-106. حسینی شاهرودی  وطندوست  »وحدت وجود از نگاه ملاصدراو  5
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عربی  قونوی  عطااار  فردوساای و خواجااه عبداللااه ملاصدرا پس از استناد به اقواو عرفای شامخ؛ چون ابن
 هاو  سااخنان غزالاای را در تأ یااد د اادگاهانصاری  در بحث از »عدمیت ممکنات از جهت ماهیت اعیان آن

طور کااه برخاای از بنااابرا ن  همااان 1خود نقل کرده و غزالی را در زمرهٔ عرفای شامخ بااه شاامار آورده اساات.
های و در نامه  احیاع علوم الدین   مشکاة الأنوارشیوۀ غزالی در  اند   پژوهشگران نیز به ا ن مطلب اشاره کرده

قرآن است و اگرچه در ا ن  نی و طر قمکردن بین معارف عرفافارسی او حاکی از شیوهٔ خاص غزالی در جمع
خورد  اما ا ن شیوه در قالب معااارف اساالامی  ها ی از فلسفهٔ نوافلاطونی نیز به چشم میشیوۀ غزالی نشانه

بنابرا ن  هرچند شیوۀ غزالی در ا ن مساائله  2تفکر نوافلاطونی و براساس مبانی د نی و عرفان اسلامی است.
چراکه در نظا، نوری غزالاای اگرچااه بااه اصااطلاو    3است  اما با آن  کی نیست؛به شیوۀ نوافلاطونی نزد ک  

وحدت وجود تصر ب نشده است  اما مفهو، و معنای آن در آرای غزالی آمده است  مانند ا ن سخن غزالی: 
الوجود در مثاااو زاااهری همچااون نساابت نااور بااا خورشااید »هرآنچه در وجود است  نسبت آن با واجااب

عبارت تصر ب شده است که نسبت عالم به خالق آن  همچون نسبت نور به خورشید است  در ا ن  4است.و
ها از عد، را نفی کرده  به مفهو، وحدت وجود اشاره کاارده که کثرت موجودات و خلقت آنو غزالی درحالی

م را تنهااا گیاارد و موجااودات عااالاست. البته غزالی در ا ن اشاره  وحدانیت و تعالی ذات الهی را در نظر می
  5تجلیات اسما و صفات الهی به شمار آورده است.

 های ملاصدرا از آرای غزالی  . بررسی استفاده3

ملاصدرا پس از استدلاو بر نظر هٔ وحدت شخصی وجود به تبیین و تحلیل ا اان نظر ااه بااا اسااتفاده از 
 د: کنآرای غزالی پرداخته است. ملاصدرا ا ن تحلیل را در طی سه مرحله ذکر می

 . کثرت ممکنات1. 3
وحدت شخصی در خصوص  پردازد که د دگاه عرفا در مسئلمملاصدرا به تبیین و تحلیل ا ن مطلب می

معنای آن است که ممکنات  ما سااوی ها نیست؛ بلکه بهوجود و آثار آنمعنای عد،نفی وجود از ممکنات به
بودن  وجود ممکنات آن است که مااا سااوی ز اعتباریالله  وجود ذاتی و مستقل ندارند. ازنظر  عرفا  منظور ا

 
 .342-2/333  الحکمة المتعالیة فی الأسرار العقلیة الاربعة. صدرالد ن شیرازی  1
 .  246-245  فرار از مدرسهکو   . زر ن2
ةو»الغزالی و مصادرة الیوناناو به پژوهش ز ر مراجعه شود: بدوی   مشکاة الأنوارژه در و  های نوافلاطونی در آثار غزالی  بهدر خصوص ر شم اند شه.  3  229  یاّ
-237. 
 .4/14  مجموعة رسائل الامام الغزالی . غزالی 4
 .95  عربیوحدة الوجود من الغزالی إلی ابن. نک: راشد  5
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انااد  همااین حیثیاات الله از نوعی تعیّن وجودی برخوردار است. ملاصدرا آنچه را که عرفا »عاادمیو نامیده
ای از وجود ندارنااد. ملاصاادرا اسااتدلاو ا اان نگاارش عرفااانی را ا اان داند که از ا ن حیث بهره ممکنات می

جود از ممکن  امر ممکاان در واقعیاات خااارجی جااز از طر ااق انتاازا   ذهناای داند که بعد از جداشدن ومی
متحقق نیست. بنابرا ن  اگرچه حقیقت وجودی ممکنات در خار  از ذهن متعدد است  اما منشااأ وجااود و 

هاست؛ چراکه ها امری واحد است. پس ملاحظهٔ موجود ت ممکنات  غیرملاحظهٔ تعدد آنملاک تحقق آن
   1هاست  اعتباری است.ها  که ناشی از تعیّن آنیقی است  اما تعدد آنها حق موجود ت آن

تحلیل ملاصدرا در ا ن استدلاو  براساس اصالت وجود است. ملاصدرا با اتخاذ مبانی فلسفی بر ا اان 
حقیقت شهودی عرفانی دلیل آورده است که کثرت ممکنات  اعتباااری اساات و وحاادت ممکنااات  اصاایل 

دهد که حکم عقل بااه کثاارت ممکنااات روش تحلیل فلسفی نشان میا ن مطلب  بهاست. وی پس از بیان  
ها نداشته باشد در کلا، عرفا نیااز آمااده اساات. وی در تأ یااد ا اان ای که منافات با وحدت حقیقی آنگونهبه

 ن دهد که ملاصدرا امطلب به کلا، غزالی با عنوان »صاحب الإحیاءو اشاره کرده است. ا ن تعبیر نشان می
»ازجمله متونی که بر اتصاف حقیقت موجودات  غزالی نقل کرده است:   احیاع علوم الدینمطلب را از کتا   

ها منافات نداشته باشد  کلا، »صاحب احیاءو بعد از ای با وحدت حقیقی آنگونهبه کثرت تصر ب دارد  به
، توحید آن است که در دار وجود  جز چهار  گو د: مرتبمگانه در توحید است  در آنجا که میبیان مراتب سه

کننااد؛ صااورت فنااای در توحیااد درک میصد  قین است که صوفیه آن را به  وجود  واحد نبیند و ا ن مشاهدۀ
بیند؛ به ا ن معنا که  از د دن خود بیند  خود را نیز نمیچراکه در ا ن مقا، ازآنجاکه تنها  ک وجود واحد می

  2شود.ونیز فانی می
طورکلی  فنااای عرفانی فنا در کلا، غزالی نازر به مقا، فلسفی »وحدت شخصی وجودو است. بهتعبیر  

شدن نفس انسااان . فنا از صفات نفس که تحقق آن از خالی1صوفیانه در آثار غزالی در سه معنا آمده است:  
و درنتیجااهٔ . فنا از شهود ذات خود و جهان که فنا از خااود اساات 2از صفات مذمو، و عیو  خو ش است؛ 

. فنا از وجود نفس و جهااان 3شود؛ استغراق در مشاهدهٔ خداوند متعاو و غفلت از ما سوای حق حاصل می
که فنای وجودی است؛ به ا ن معنا که  دو وجود  وجود خدا و جهان  تحقق ندارد؛ بلکه تنهااا  ااک وجااود 

نای صااوفیانه در اند شااهٔ غزالاای ازنظر  برخی پژوهشگران  ف 3هست که باطن آن حق و زاهر آن خلق است.
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معنای دو،؛  عناای »فنااا از شااهود ذات خااود و معنای سو،؛  عنی »فنای وحدت وجودیو نیست  بلکه بهبه
های غزالی گو ای آن است که منظور از فنا دقیقاً معنای سو،؛  عنی فنااای اما تصر ب عبارت  1جهانو است 

دهااد فارسی دربارۀ معنای حقیقی توحید نیز نشان می  وجودی است. اشکاو و نقد سخن غزالی در مکاتیب
ها بر معنای دو، از فنااا؛  عناای فنااای همین معنای سو، از فنا مورد سؤاو و اشکاو بوده است؛ چراکه ا ن نقد

معنااای   بااه  احیففاغزالاای در جااای د گااری از کتااا     2شود.شهودی که مورد اتفاق صوفیان است  وارد نمی
نای دو، از فنا؛  عنی فنای وحدت شهودی است  اشاره کرده اساات و آن را نگاااه بااا مورداتفاق صوفیه که مع 

شدن از خااود و از غیرخاادا چشم توحیدی دانسته است که صوفیه از ا ن حالت به »فنای نفسو؛  عنی فانی
  3کنند و درنتیجم آن  جز خداوند متعاو را نخواهد د د.تعبیر می

منافات کثاارت ممکنااات بااا وحاادت بر عد،ر تأ ید د دگاه خود مبنیبه سخنان غزالی د  ملاصدرااستناد  
ها بیانگر آن است که مقصود از فنا در ا نجا فنای وجودی است  هرچند ا اان حقیقاات از طر ااق حقیقی آن

کشف و شهود حاصل شود. ملاصدرا در ا ن بحث در پاسخ به ا ن اشکاو که اگاار گفتااه شااود کااه چگونااه 
که آساامان و زمااین و سااا ر اشاایای محسااوس را مشاااهده بیند درحالیی واحد میانسان موحد تنها موجود

کند  ا ن مطلب را »غا ت علم مکاشفهو به شمار آورده است. ازنظر  وی  کثاارت موجااودات مربااو  بااه می
که انسان موحد در نگاه به آسمان و زمین گذارند  درحالیکسانی است که در نگاه خود بین اشیا تفاوت می

ملاصاادرا از  4آورد.چیز را در حکم شیئی واحد به شمار ماایگذارد  بلکه همها ر موجودات تفاوت نمیو س 
دهد که باااور بااه وحاادت گیرد که ا ن مطلب دلالت بر وجود ممکنات دارد و نشان میا ن بحث نتیجه می

  5بودن ممکنات نیست.مح معنای محو کلی و عد،وجود  به
 د و وجود مجازی ممکنات . وجود حقیقی خداون2. 3

وحدت شخصی وجود به آرای غزالی استناد کاارده اساات  در   د گری که ملاصدرا بر طبق نظر م  مسئلم
بحث از »انحصار وجود حقیقاای در ذات خداونااد متعاااوو و بااالتبع »وجااود مجااازی ممکناااتو اساات. 

ها و زمااین نور: »خداوند نور آساامان  و تفسیر آ هٔ   مشکاة الأنوارملاصدرا با استناد به سخن غزالی در کتا   
دربارهٔ موجود حقیقی  با استناد به نظا، »نور و زلمتو و »وجود نفسی و غیریو به اثبات انحصار   6استو
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به ا نکه نور بااه زهااور و وجود در »وجود خداوند متعاوو پرداخته است. استدلاو وی چنین است: »باتوجه
مح  نیست؛ چراکااه تار ااک را از نست که هیچ زلمتی شد دتر از عد،گردد  با د داابصار عبینا ی  بر می
کااه بخشد  درحالیشدنی نیست و شخص بیننده به شیء مبصَر وجود نمید دهاند که آن جهت تار ک گفته

سبب غیرخود علغیره  موجود نیست  چگونه بیننده  خود موجود است. پس آنچه که برای خود علنفسه  و به
خود زاهر است قرار نگیردن پس شیء خودیمح  نداشته باشد و در مقابل وجود  که به  استحقاق زلمت

  1مادا، که زاهر نباشد  وجود آن برای غیر است. بنابرا ن موجود  تنها خداوند متعاو است.و
ملاصدرا با استناد به ا ن سخن غزالی  نور مطلق  ا وجود حقیقی را منحصر در وجود خداونااد متعاااو 

خود زاهر است  وجود حقیقی خداوند متعاااو خودیند؛ چراکه تنها وجودی که وجود بذاته دارد و بهدامی
نوعی بین شیوهٔ استدلاو عقلاای مشااائی و شاایوهٔ است. ملاصدرا در ا ن استدلاو با استناد به سخن غزالی به

 عرفان اشراقی جمع کرده است.  
را نقاال  احیففاعدهااد و آرای غزالاای در کتااا  تعماایم میملاصدرا ا ن استدلاو را به افعاو و آثااار الهاای 

هااا کند: »هرکس بصیرتش ز اد شده و نیتش ضعیف نشده باشد  چنین شخصی در حاو اعتااداو در کارمی
تنها خداوند را خواهد د د و غیر او را نخواهد شناخت و خواهد دانست که دار وجود  جااز خداونااد متعاااو 

از قدرت الهی است که تابع وجود اوساات. لااذا ا اان افعاااو  وجااود حقیقاای ای  نیست و افعاو او نیز نشانه
سبب اوست. کساای کااه ندارند؛ بلکه وجود حقیقی تنها از آن واحد حقی است که وجود تمامی افعاو نیز به

چنین حالتی داشته باشد  هیچ فعلی را نخواهد د د جز آنکه در آن  فاعل ]حقیقی[ را خواهد د د و فعاال را 
هااا را از آن جهاات کااه جهت که آسمان و زمین و حیوان و درخت است لحاظ نخواهد کرد  بلکااه آناز آن  

  2همگی فعل خداوند هستند خواهد د د  پس نگاهش از آن فعل به غیر آن نخواهد بود.و
تر ن نتا   باااور بااه وحاادت شخصاای وجااود نقل از غزالی به  کی از مهمها بهملاصدرا در ا ن عبارت

بیند؛  عنی در هر چیاازی کااه ده است که بر طبق آن موحد حقیقی  جز خدا و افعاو و آثار او را نمیاشاره کر
 نگرد. نگرد  آن را از آن جهت که فعل خداست میمی

 
ماوات  وَ  شاکاة ابناوار فای تفسایر قولاه تعاالیفی م  شده ملاصدرا از غزالی چنین است: »قاو الشیخ المحقق محمد الغزالی. عین عبارت نقل1 ورُ الساا هُ ناُ »اللاا

و ض 
ر 
َ إلیه وصاوو ما عرفت أن النور  رجع إلی الظهور و الإبصار و مراتبه فاعلم أنه لا زلمة أشد من کتم العد، بن المظلم سمی مظلما بنه لیس للإبصار   مهاب 

الظلماة و فای مقابلاة ی نفسه و الذی لیس بموجود لا لغیره و لا لنفسه کیف لا  ستحق أن  کاون هاو الغا اة فای إذ لیس المبصر موجودا للمبصر مع أنه موجود ف
  مجموعة رسائل الإمام الغزالی؛ غزالی  23  ایقاظ النائمین ء ما لم  ظهر لغیره فالموجود هو الله تعالی انتهی.و صدرالد ن شیرازی الوجود فهو الظاهر فإن الشی

275-276. 
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 1دانااد اساس  سخن برخی پژوهشگران که معتقدند غزالی وحدت حااق را وحاادت حقیقاای نمیبرا ن
آرای غزالی است؛ چراکه هاام تصاار حات مکاارر غزالاای و هاام توجه به تما، سخن ناصوا  و ناشی از عد،

دهد که غزالاای حااق را واحااد بااه وحاادت های فراوان ملاصدرا به آرای غزالی در ا ن مسئله نشان میاستناد
وحدت شخصاای وجااود  حقیقاات را منحصاار در  ااک واحااد حقیقاای   داند و با استناد به نظر محقیقی می

وجودات از جهت نسبتی که با واحد حقیقی دارند در وجود او مندر  هستند ای که تمامی مگونهداند  بهمی
هااا هااای موجااودات اساات و ا اان کثرتو ا ن وجود واحد حقیقی در عین بساطت خود  مشتمل باار کثرت

  2ها ی از آن حقیقت واحد وجودی هستند.زواهر و پرتو
ساابب خداونااد ندو و »وجود تمامی افعاو بهبر ا نکه »افعاو  وجود حقیقی ندارالبته نظر هٔ غزالی مبنی

آورد  اما ا ن جبرگرا اای جبرگرا ی را به ذهن می به توحید الخاصی بدان معتقد است  شبهماستو که باتوجه
نوعی جبر عرفانی است و با جبر کلامی متفاوت است. به همین دلیل است که غزالی در خصااوص نساابت 

عنوان  کی از نتا   ا اان عقیااده ای دارد که بعد از ا ن بهصیو د دگاه و ژه ارادهٔ انسان و باور به »توحید الخا
 توضیب خواهیم داد. 

شود؛ بلکه به افعاااو اعتقاد غزالی دربارهٔ ا نکه هر فعلی فعل خداوند است  تنها شامل افعاو ارادی نمی
ارد. ملاصدرا به ا ن سااخن شمکند. وی برطبق آن تما، عالم را فعل خداوند متعاو میطبیعی نیز سرا ت می

غزالی نیز استناد جسته است: »و تما، عالم  تصنیف خداوند متعاو است؛ پااس هاارکس باادان بنگاارد از آن 
جهت که فعل خداوند است و از آن جهت آن را دوست بدارد  تنها به خداوند نگر سته است و تنهااا عااارف 

جهت که  ک انسان است نخواهد د ااد  بلکااه از   به خداوند و عاشق خداوند بوده است  بلکه خود را از آن
توان گفت که فانی در توحیااد شااده نگرد که بندهٔ خداست. پس ا ن شخص کسی است که میآن جهت می

  3است و از خود نیز فانی شده است.و
کند  وجود ممکنات را مجازی و ملاصدرا برطبق استدلالی که بر انحصار وجود در ذات الهی اقامه می

گیرد که وجود عنور  حقیقی »زاهرٌ بذاتااه و آورد. وی براساس استدلاو ذکور نتیجه میبه شمار می  زهوری
شوند و اگر زهور آن مند میسبب نور  سا ر موجودات نیز از نور و زهور بهره مظهرٌ لغیرهو است و بنابرا ن به

شااد؛ چراکااه از وجااود نمینور بالذات برای ذات خود و باارای غیرخااود نبااود  هاایچ موجااودی برخااوردار  
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ملاصاادرا از ا اان اسااتدلاو نتیجااه   1ای از وجود و نااور ندارنااد.حسب ذات خود بهره موجودات امکانی  به
ای از وجود خود معدو، است و بهره خودیگیرد که وجود ممکنات  وجود حقیقی نیست؛ بلکه ممکن بهمی

باره به آ م: »هرچیزی جز وجه الهی نااابود اند و درا ندعنور  ندارد. وی ا ن عدمیت ذاتی را از ازو تا ابد می
کند و در وصوو به ا ن نتیجه کند و سپس سخن غزالی را در تفسیر عرفانی ا ن آ ه نقل میاستناد می  2استو

نیز به سخنان غزالی استناد جسته است: »غزالی با اشاره به تفسیر ا ن آ ه در هنگا، توصاایف عارفااان چنااین 
پس با مشاهدهٔ عینی د دند که هیچ موجودی جز خداوند نیست و هرچیزی جز وجه خداونااد   عبارتی دارد:

نابود و باطل است  نه ا نکه در  ک وقت و دورهٔ زمانی نابود باشد؛ بلکه از ازو تا ابد نابود است...؛ چراکااه 
ر افت وجودش از مح  است و هرگاه از جهت دخود اعتبار کنیم  عد،خودیهرچیزی هرگاه ذات آن را به

اوو تعالی لحاظ کنیم  موجود است. ]وجود آن شیء[ از جهت ذاتش نیست؛ بلکه از آن جهاات اساات کااه 
دهد  بنابرا ن فق  »وجه خداوناادو موجااود اساات. پااس هرچیاازی دو جهاات دارد: آفر ننده بدان وجود می

دو، اساات و بااه اعتبااار جهت نفسی و ذاتی و جهت غیری عإلی ربّی . آن چیز به اعتبار جهاات نفساای  معاا 
جهت غیری عإلی ربّی   موجود است. درنتیجه  هیچ موجودی جز خداوند متعاو نیساات و هرچیاازی جااز 

  3»وجهو خداوند از ازو تا ابد نابود و باطل است...و
هااا بااا بودن و ممکنات و »وجااه ارتبااا  آنملاصدرا از استدلاو غزالی دربارهٔ »وجه ذاتی عجنبهٔ عدمی

بودن گیرد که سخنان غزالی تصر ب در وجود مجازی ممکنات و اعتباریهٔ وجودی و نتیجه میواجب عجنب
 طور که وجود حقیقی منحصر در ذات خداوند متعاو است. هاست  همانآن

تعالی با اسااتناد بااه ارتبا  ممکنات با وجود حقیقی حق  ملاصدرا در ا نجا پس از بحثی مختصر دربارۀ
  وجود ممکنات را در ذات خود غیرمستقل و وابسااته بااه غیاار مشکاة الأنوارغزالی در  نظر هٔ توحید خاصی  

 مشففکاة الأنففوارباااره بااه کااار باارده اساات: »غزالاای در دانسته است و تعبیر عرفانی »لا هو إلا هااوو را درا ن

 
 .  23  ایقاظ النائمین. صدرالد ن شیرازی  1
  . 88. »کلّ شیء هالک إلّا وجههو عقصص: 2
أزلا و أبدا و کفااک فای هاذا ابمار  است: »و فی کلا، المحققین إشارات واضحة بل تصر حات جلیة بعدمیة الممکناتشده ملاصدرا چنین  . عین عبارت نقل3

هَهُ.و: »کُلُّ شَي  قوله تعالی لاا وَج  كٌ إ  رأوا بالمشاهدة مشیراً إلی تفسیر هذه الآ ة عند کلامه فی وصف العارفین بهذه العبارة: ف  زالیقاو الشیخ العالم محمد الغ  ءٍ هال 
ء إذا  کذلک  فإن کال شایالعیانیة أن لاموجود إلا الله و أن کل شیء هالک إلا وجهه لا أنه  صیر هالکاً فی وقت من ابوقات بل هو هالک أزلا و أبدا لا تصور إلا

ی موجودا لا فی ذاته لکن من الوجاه الاذی  لای موجادة هو فهو عد، مح  و إذا اعتبر من الوجه الذی  سری إلیه الوجود من ابوو الحق رأ اعتبر ذاته من حیث  
إلا الله فإذن  ء وجهان: وجه إلی نفسه و وجه إلی ربه فهو باعتبار وجه نفسه عد، و باعتبار وجه ربه موجود. فإذن لاموجودفیکون الموجود وجه الله فق . فلکل شی

؛ 15  ایقفاظ النفائمین؛ صدرالد ن شایرازی  2/342 الحکمة المتعالیة فی الأسرار العقلیة الاربعةء هالک إلا وجهه أزلًا و أبداً... .و صدرالد ن شیرازی   کل شی
 .276 مجموعة رسائل الإمام الغزالی،غزالی  
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ی درستی که »کل موجوداتو نور اوست  بلکه او »کل موجوداتو است و هاایچ هو اات و ذاتاا گو د: بهمی
طور که هیچ معبودی جز او نیساات  پااس »لا إلااه إلا هااوو صورت مجازی نیست  همانبرای غیر او جز به

نوعی موجود است و مااورد اشاااره عهیچ »او یو جز »اوو نیست ؛ چراکه »اوو عبارت از چیزی است که به
  1وی اوست.وس گیرد. بنابرا ن  هر چیزی که مورد اشاره قرار دهیم  درحقیقت اشاره بهقرار می

رسااد کااه ماسااوای حااق  »حقیقت نااورو بااه ا اان نتیجااه می  ملاصدرا با استفاده از نظر هٔ غزالی دربارۀ
تعالی هستند. ملاصدرا همچنین آرای غزالاای در وجودی مجازی دارد و ممکنات همچون پرتوی از نور حق

را نقاال کاارده  2و غیرحقیقاای خصوص تقسیم وجود به »ما لذاتهو و »ما لغیرهو؛  عنی اقسا، وجااود حقیقاای
گیرد که ممکنات  مظاهر وجودند؛  عنی وجود زلی و مجازی دارنااد و اسااتعاره است و برطبق آن نتیجه می

جو ااد کااه: »لاإلااه إلا آ ند. ملاصدرا به ا ن سخن مشهور غزالی نیز استناد میاز وجود حقیقی به شمار می
خواص است.و وی دلیل ا نکه »لا إله إلا هوو توحید خواص الله  توحید عوا، است و لا هو إلا هو  توحید  

تر است و به فرد ت مح  تر و دقیقتر  حقیقیتر  عا،تر  خاصداند که ا ن توحید کاملاست را در ا ن می
تر است. ملاصدرا برطبق نظر غزالی ا ن حقیقت را مااورد اتفاااق اهاال تعالی نزد ک و وحدانیت مح  حق

تعبیر غزالی بااه »لا   3د؛  عنی همان کسانی که خلاصم بندگان حقیقی خداوند هستند.دانکشف و شهود می
اشاره بااه ا اان  4هو إلا هوو که آن را توحید الخاصی  ا توحید اهل »خواص الخواصو به شمار آورده است 

فاده ای درحقیقت اشارهٔ به اوساات. برخاای پژوهشااگران از ا اان نکتااه اسااتمعناست که هرگونه اشاره و کنا ه
اند و برطبق آن بین قوو بااه »توحیااد الخاصاایو و »وحاادت وجااودو در اند شاام غزالاای پیونااد برقاارار کرده
   5اند.کرده

 . نتایج حاصل از تحلیل آرای غزالی 4

 
الحقیقی علی الوجه د کرده  چنین است: »انک اذا عرفت ان الممکنات کلها موجودة بالارتبا  بالوجود . عین عبارتی که ملاصدرا در ا نجا به سخن غزالی استنا 1

خاصااً و الخاص فقد عرفت ان للموجودات من حیث انها موجودة جهة واحدة هو الوجود الحقیقی الذی به  رتب  جمیاع الموجاودات مان الممکناات ارتباطااً 
یقیا بل کانها نعت من نعوته و لیست هی اشایاء لک الموجودات بانفسها و لا کون اموراً مبا نة لذات الوجود الحقیقی تبا ناً حقانتساباً مخصوصاً بحیث لا ستقل ت

 نة له بالکلیاة قاً و  کون مبا بانفسها بل لعلها فی هو اتها تابعة للغیر فلا مکن ان  شار الیها اشارة عقلیة مستقلة بحیث  کون ممتازة فی تلک الاشارة عن الغیر مطل
فی مشکوة ابنوار ان الکل نوره بل هو الکل بل لاهو ة لغیره الا بالمجاز کما لا الاه  هو قاو الغزالیو لهذا قیل الهو المطلق هو الموجود الحقیقی لاغیر فلا هو الا 

مجموعه رسفائل اشرت الیه فهو بالحقیقة اشارة الیه.و صدرالد ن شیرازی  الا هو فلا هو الا هو لان هو عبارة عما الیه الاشارة کیف ما کان و الاشارة الیه بل کل ما 
 .179-1/178  فلسری

 . 345-344  معیار العلم فی فن المنطق. غزالی  2
 .276-275  مجموعة رسائل الإمام الغزالی؛ غزالی  1/181   مجموعه رسائل فلسری. صدرالد ن شیرازی  3
 .4/14  الیمجموعة رسائل الامام الغز. غزالی  4

5.Treiger  Monism and Monotheism   14-15.  
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های آن به ها و تبیینملاصدرا بر پا م مبانی فلسفی خود و با استناد به آرای غزالی در ا ن مسئله و تحلیل
هااا در پرتااو  ا اان نظر ااه آشااکار لسفی  عرفانی و کلامی پرداخته است کااه حقیقاات آنحل برخی مسائل ف

 شود:  می
 داشتن همهٔ موجودات. معرفت1. 4

ی هسااتند   ملاصدرا با استفاده از ا ن سخن غزالی که موجودات ما سوی الله دارای وجود زهااور و زلااّ
ارای عقاال هسااتند و راجااع بااه پروردگااار خااود نوعی دآورد که همهٔ موجودات  بااها ن نتیجه را به دست می

کلا، او هستند. ملاصدرا   جماو او و شنوندۀ  شناخت دارند و به تسبیب او مشغوو هستند و غرق در مشاهدۀ
شااود کااه آ اام پردازد و معتقااد میاساس به تفسیر عرفانی آ ات قرآنی که دلالت بر ا ن مطلب دارند میبرا ن

ارد: »چیزی نیست جز آنکه به تسبیب حمد الهاای مشااغوو هسااتند  امااا شااما ذ ل  اشاره به همین مطلب د
پذ ر نیست. ازنظاار وی  ا اان چراکه تسبیب و تقد س بدون شناخت امکان  1کنیدو؛تسبیب ا شان را درک نمی

 نیز دلیل 2شودوآ هٔ قرآن: »همانا امر الهی چنین است که هرگاه چیزی را اراده کند تا بگو د باش  موجود می
کننااد و آشکاری بر ا ن حقیقت است که همهٔ موجودات دارای شعور هستند و پروردگااار خااود را تعقاال می

اناادازهٔ شنود؛ چراکه امتثاو امر الهی به شنیدن و فهاام مااراد الهاای بهشناسد و کلامش را میخالق خود را می
لاصدرا با استناد به سخن غزالی  پذ ر است. مکننده از مقا، حضرت الهی امکاندرک شنونده و توانا ی درک

را نیااز   3ا ن آ هٔ قرآن: »به آسمان و زمین گفتیم از روی طاعت  ا اکراه بیا ید  گفتند از روی اطاعت آمااد مو
  4بیانگر و مؤ د همین دانسته است.

یقهٔ »صدیقین« 2. 4  . تبیین طر
ا استفاده و تحلیل آرای غزالی وحدت شخصی وجود ب  کی د گر از نتا جی که ملاصدرا در تبیین نظر م

ارائه کرده است  بحث از »برهان صد قینو  ا همان »طر قم صااد قینو اساات. ملاصاادرا در مشااهد اوو از 
گانه در شناخت معرفت ذات احدی  اولین راه های پن   ضمن اشاره به راهمراتیح الغیبمفتاو پنجم کتا   

شمرد داند. وی ا ن راه را همان »طر قم صد قینو بر میمی  ا ن معرفت را »راه مأخوذ از ذات الهی به ذاتو
و پس از بیان استدلاو خو ش  که بر مبنااای وحاادت شخصاای وجااود اساات  بااه آ ااات و روا ااات اسااتناد 

 
ن  شَي  1 ن  م  و. »وَ إ  یحَهُم  ب 

قَهُونَ تَس  ن  لاتَف  ه  وَ لک  د  حَم  بُ ب  لاا ُ سَبِّ   . 44عاسراء:  ءٍ إ 
ئاً أَن  َ قُووَ لَهُ کُن  فَیَکُونُو ع س: 2 ذا أَرادَ شَی  رُهُ إ  ما أَم  نا   . 82. »إ 
ینَ . »لَها وَ 3 ع  نا طائ  هاً قالَتا أَتَی  عاً أَو  کَر  یا طَو  ت  ض  ائ  ر  َ لْ   . 11: و عفصّلتل 
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وی همچنین عبارتی را در تکمیل و تمیم نظر هٔ خااو ش در بحااث از وحاادت شخصاای وجااود از   1کند.می
است و در ا ن میان از غزالی نیز با عنوان »برخی بزرگان اسلا،و نااا،   اکابر صوفیه و حکمای عظا، نقل کرده

اند: »لا إله إلا اللهو شهادت کند: »از همین رو  برخی از بزرگان اسلا، گفتهبرد و ا ن سخن او را نقل میمی
 اساس  ملاصدرا در توصیف مقا، صد قین  بااربرا ن  2عوا، است و »لا هو إلا هوو شهادت خواص است.و

مبنای وحدت شخصی وجود نیز به نظر هٔ غزالاای اشاااره کاارده و ا اان توحیااد را توحیااد الخاصاای  شااهادة 
تعااالی موجااود الخواص نامیده است؛ چراکه ازنظر  غزالی »لا هو إلا هوو بد ن معناست که چیزی جز حق

  3نیست و اشاره  جز به وی صحیب نیست.
تب توحید به چهار مرتبه از توحید اشاره کاارده اساات. وی و در بحث از مرااحیا  غزالی در انتهای کتا   

واسااطهٔ نااور طر ق کشف و  قااین و بهداند که انسان موحد بهمرتبهٔ سو، از مراتب توحید را عبارت از ا ن می
ها را ناشی از خداوند واحد ای که اشیا را کثیر ببیند و در عین کثرت  آنگونهحق  باور به توحید پیدا کند  به

هار بداند. اما مرتبهٔ چهار، عبارت است از ا نکه در دار وجود  جز خداوند واحد را نبیند. غزالی مرتبهٔ سو، ق
را مقا، »مقربینو و مرتبهٔ چهار، را مرتبهٔ »صد قینو به شمار آورده است که همان مقا، »فنااای در توحیاادو 

کنااد  خااود را نیااز حقیقت را مشاهده می  صوفیان است. در مرتبهٔ اخیر است که انسان موحد چون تنها  ک 
غزالی در بحث از »محبتو نیااز بااه طر قااهٔ »صااد قینو   4شود.بیند و از د دن خود و غیرخدا فانی مینمی

تعااالی اشاره کرده است. ازنظر وی  نیروی حاصل از محبت به خداوند در قلااب ناشاای از معرفاات بااه حق
های دنیا ی و با فکر خالص و ذکر دائم و ا انقطا  از وابستگیاست. ازنظر غزالی حصوو به ا ن معرفت نیز ب

پذ ر است. غزالاای کسااانی را کااه بااه ا اان تعالی و صفات و آثار او امکانتلاش کامل در مسیر شناخت حق
کند. ازنظر او اقو ا کسانی هستند که شناخت خااود رسند به دو دستهٔ »اقو او و »ضعفاو تقسیم میمرتبه می

رسند. اما ضعفا کسااانی هسااتند کااه از کنند و از شناخت او به شناخت غیر میند متعاو آغاز میرا از خداو
رسااند. غزالاای ا اان آ ااات را در وصااف گااروه اوو؛  عناای اقو ااا طر ق افعاو الهی به شناخت اوو تعالی می

اه است بر ا نکااه و »خداوند گو 5داند: »آ ا پروردگارت تو را کافی نیست که او بر هر چیزی گواه استنومی
های خود در جهان بیاارون و در درون نفااوس را بااه وی همچنین آ ات  »نشانه  6هیچ معبودی جز او نیست.و

 
 .239  مراتیح الغیب . صدرالد ن شیرازی 1
 .243مراتیح الغیب،  . صدرالد ن شیرازی 2
 .  20-18  مکاتیب فارسی غزّالیلی  . غزا 3
 .159-158 /لث عشر عالجزء الثا 5  احیاع علوم الدین. غزالی  4
یدٌو عفصلت: 5 ءٍ شَه  هُ عَلَی کُلِّ شَي  كَ أَنا رَبِّ ف  ب   . 53. » أَوَلَم  َ ک 
لاا هُوَو عآو عمران: 6 لهَ إ  هُ لا إ  دَ الله أَنا  . 18. »شَه 
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ها و زمااین و »آ ا در ملکوت آساامان  1ا شان نشان خواهیم داد تا برا شان معلو، شود که خداوند حق استو
داند. ازنظر غزالی  طر ااق اخیاار باارای عفا میو چند آ هٔ د گر را در وصف گروه دو،؛  عنی ض2نگاه نکردندو

تر است و دعوت قرآن بیشتر به ا ن شیوه اساات. تر است و برای سالکین الی الله گستردهبیشتر مردمان آسان
تعالی بر خلا قو اساات ازنظر غزالی راه برتر در شناخت خداوند متعاو  طر قم اوو؛  عنی »استشهاد به حق

هااا باارای ماارد، تاار اساات و بیشااتر ا اان راهتر و نزد ک ست  اما راه دو،  راه آسانکه راهی پیچیده و مشکل ا
   3فهمیدنی است.

صااد قین بااه آ اااتی کااه در برهااان   شود غزالی در تبیین طر قاامطور که در ا ن عبارت مشاهده میهمان
 »اقو او در معرفت بااه شود  اشاره کرده و آن را طر قهٔ صد قین برای اثبات ذات خداوند بر ذات او استناد می

خداوند متعاو به شمار آورده است. ا ن همان راه معرفت از »ذات الهی به ذات الهیو است که ملاصدرا بااا 
غزالی در بحث از توحید الخاصی بدان دست  افته است و مبنای تبیین برهان صد قین قرار  استفاده از نظر م

 داده است. 
 یار بندگان. نسبت توحید الخاصی با اخت3. 4

تاار ن ملاصدرا با استفاده از آرای غزالی و در تحلیل نظر م وحدت شخصی وجود  به حل  کاای از مهم
مسائل کلامی پرداخته است و آن مسئله  »نسبت باور به توحید الخاصی با اعتقاد به اختیار و ارادۀ بندگانو 

توحیااد   چراکااه از تحلیاال نظر اام  است. در واقع  ا ن مطلب پاسخ به اشکالی مقدر در ا اان بحااث اساات؛
شود. غزالی ا ن سؤاو مقاادّر را برطبااق نظر اام توحیااد الخاصاای نوعی معنای جبر برداشت میالخاصی  به

تااوان بااین کند: »اگر معتقد به توحید و انحصار حقیقت فعل در خداوند متعاو باشیم  چگونه میمطرو می
دادن افعاو به بندگان اسااتن پااس باور به شر عت در نسبتکه  ا ن اعتقاد و باور به شر  جمع کرد  درحالی

اگر بندگان  فاعل افعاو هستند  چگونه خداوند را فاعل بدانیم و اگر خداوند را فاعل بدانیم  چگونه افعاو را 
آ د کااه فاعاال  ااک معنااا به بندگان نسبت دهیمنو پاسخ غزالی چنین است: ا ن اشکاو در صورتی لاز، می

گااو یم خاادا که فاعلیت دربارهٔ خداوند معنا ی غیر از فاعلیت بناادگان دارد. وقتاای میرحالیداشته باشد  د
گو یم بناادگان  فاعاال هسااتند؛  عناای بناادگان محاال فاعل است؛  عنی ا جادکنندهٔ فعل است  اما وقتی می

  قدرت بندگان با پذ رش قدرت الهی هستند بعد از آنکه خداوند در ا ن محل  اراده و علم را آفر د. بنابرا ن

 
نا 1 م  آ ات  حَقُّ  . »سَنُر  ه  هُ ال  نَ لَهُم  أَنا ی َ تَبَیا م  حَتا ه  فُس   . 53و عفصلت: في الآ فاق  وَ في أَن 
ض  2

ر 
َ ماوات  وَ اب  ظُرُوا في مَلَکُوت  السا  . 185و عاعراف: . »أَ وَ لَم  َ ن 
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کید می  1 ابد.خداوند ارتبا  می  ارادۀ کند که ارتبا  قاادرت بناادگان بااا قاادرت خداونااد  همچااون غزالی تأ
کننااده عمختاار    اساات. غزالاای در شونده عمخترَ   با اخترا نسبت معلوو با علت  ا همچون نسبت اخترا 

بکشااید  خداونااد ا شااان را بااه دساات شااما عااذا  قرآن: »ا شااان را    توضیب ا ن مطلب با اشاره به ا ن آ م
کااه کردن را بااه خااود نساابت داده اساات  درحالیگو د: در ا ن آ ه  قتل را به بندگان و عااذا می  2کندومی

کردن  عین قتل است. غزالی همچنین با اشاره به آ م »تو پرتا  نکردی هنگااامی کااه پرتااا  کااردی  عذا 
خداوند در ا ن آ ه بین نفی و اثبات جمع کرده اساات و فعاال را هاام از  گو د:می 3بلکه خداوند پرتا  کردو

معنای فعلاای کااه معنای فعل الهی نفی کرده است و بااهبندگان نفی کرده و هم به ا شان نسبت داده است؛ به
ان عنوگیرد کااه بااهدهد اثبات کرده است. غزالی با استناد به ا ن آ ات و آ ات د گری نتیجه میبنده انجا، می

  4شاهد مثاو ذکر کرده است که فعل در خصوص بندگان معنا ی متفاوت از فعل دربارهٔ خداوند متعاو دارد.
پاسخ غزالی به ا ن سؤاو براساس نظر م »کسب اشعریو است. شااا ان ذکاار اساات کااه نظر اام غزالاای 

هااای ی است  امااا تفاوتبندگان اگرچه همان تفسیر نظر م کسب اشعر دربارۀ ارادۀ الهی و نسبت آن با ارادۀ
بر نوعی نگرش عرفانی ناشی از وحاادت جدی با آن نظر ه در د دگاه اشاعره دارد؛ چراکه نظر م غزالی مبتنی

طورکلی فعاال طور که وی بندگان و مخلوقات را بهو  گانگی میان فاعل حقیقی و افعاو بندگان است  همان
شود  بااا مبنااای کلامی وی د ده می  ه در تحلیل ا ن نظر مخداوند به شمار آورد. ا ن مبنای عرفانی غزالی ک 

بر بینونت میان فاعلیت الهاای و افعاااو بناادگان اساات  تفاااوت را   اشاعره در تفسیر نظر م کسب که مبتنی
کند ضمن پذ رش قانون علیت  بااین ارادۀ مطلااق جدی دارد. غزالی در تفسیر خود از نظر م کسب سعی می

  5ۀ انسان جمع کند.الهی و اختیار و اراد
ملاصدرا نیز پس از بحث از وحدت شخصی وجود و در مقا، اثبات وحدت افعاو بندگان با فعل الهی  

استناد کرده و به ا اان اشااکاو بااا اسااتفاده از آرای غزالاای پاسااخ داده اساات:   احیاعبه سخن غزالی در کتا   
هااا تنهااا ر حاااو اعتااداو در کار»هرکس بصیرتش ز اد شده و نیتش ضعیف نشده باشد  چنااین شخصاای د

خداوند را خواهد د د و غیر او را نخواهد شناخت و خواهد دانست که دار وجود  جز خداوند متعاو نیست 
ای از قدرت الهی است که تابع وجود اوست. لذا ا ن افعاو  وجود حقیقی ندارند؛ بلکه و افعاو او نیز نشانه

 
بعد أن خلق فیاه الإرادة بعاد أن خلاق فیاه العلام  أنه المختر  الموجد و معنی کون العبد فاعلا أنه المحل الذي خلق فیه القدرة   فمعنی کون الله تعالی فاعلاً . »1

 .وفارتبطت القدرة بالإرادة
و عتوبه: 2 د  کُم  أَ   هُمُ الله ب  ب  لُوهُم  ُ عَذِّ   .14. »قات 
نا الله رَ 3 تَ وَ لک  ذ  رَمَی  تَ إ    .17میو عانفاو: . »وَ ما رَمَی 
 .178-177 /عالجزء الثالث عشر  5  احیاع علوم الدین. غزالی  4
 .  151-150 /عالجزء الحادی عشر  4  احیاع علوم الدین. نک: غزالی  5



 /وجود یدر مسئله وحدت شخص یغزال یملاصدرا از آرا یهااستفاده ی بررس ؛اخگری و دیگران               
261             

 

سبب اوست. کسی که چنااین حااالتی ه وجود تمامی افعاو نیز بهوجود حقیقی تنها از آن واحد حقی است ک 
  1داشته باشد  هیچ فعلی را نخواهد د د جزآنکه در آن  فاعل ]حقیقی[ را خواهد د دو

ملاصدرا با استفاده از تحلیل آرای غزالی در با  توحید الخاصی  باار نفاای فاعلیاات حقیقاای از افعاااو 
 ند متعاو تصر ب کرده است. دادن آن افعاو به خداوبندگان و نسبت

 . مطابقت بین عقل و شرع 4. 4
رغم اختلاف مبنا ی ملاصدرا بااا غزالاای طور که در بحث از مبانی غزالی و ملاصدرا اشاره شد  بههمان

در نظر هٔ وحدت شخصی وجود  ا ن دو حکیم در روش بحث و نتا جی حاصل از تحلیاال ا اان مساائله بااا 
نظر ا ن دو حکیم در ا ن مسئله  تطااابق عقاال و شاار   کی از نقا  اصلی اشتراکنظر دارند.   کد گر اتفاق

توانیم رو کرد ا شان را در ا ن مسئله  رو کرد ترکیب و تلفیق میان عقاال و شاار  بااه ای که میگونهاست  به
ن مسئله ملاصدرا بر ا ن مطلب تصر ب کرده است و هدف خود از استناد به آرای غزالی در ا   2آور م.شمار  

در وی ا اان هاادف را هاام   3دارد.منافات باور به وحدت شخصی وجود با عقل و شر  اعاالا، ماایرا در عد،
عرفا بر زواهر قرآن و حد ث بدون بحث از »کثرت ممکناتو مطرو کرده و هم در بحث از »انطباق عقا د  

با عقل و روش عقلی ندارد.   آورده است. ازنظر ملاصدرا  روش کشف و شهود عرفا منافاتی  تأو ل و تفسیرو
دانند  به سااخنان غزالاای اشاااره کاارده وی ضمن انتقاد از کسانی که احکا، عقل را در »طور عقلو باطل می

بودن چیاازی حکاام گو د: با د دانست که در مقا، ولا ت جا ز نیست که عقل بااه محاااو»غزالی میاست:  
ود که عقل ناتوان از فهم آن باشد؛ به ا ن معنااا کااه  کند. بله  جا ز است که در مقا، ولا ت  امری آشکار ش 

  4آن امر با عقل  صرف فهمیده نشود.و
گاااه باارخلاف برطبق ا ن نکتهٔ مهم  ملاصدرا همچون غزالی معتقد است که شار  در مقا، ولا ت هیچ

باشااد. کند  بلکه ممکن است مطلبی در شر  وجود داشته باشد که عقل ناااتوان از فهاام آن  عقل حکم نمی
بودن ملاصدرا پس از نقل عبارتی از »عین القضاتو  در خصوص ا ن مطلب که حکم شهودی به »عاادمی
کنااد ممکناتو منافاتی با حکم عقلی به »وجود ممکناتو ندارد  از کلا، ا ن دو عارف چنین برداشاات می

شخصاایت بعااد از کردن بزرگانی مثاال ا اان دو کردن از حکم صحیب  عقلی جا ز نیست. وی حکمکه عدوو
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داند که هرکس قد، راسخ های عرفانی بر درستی حکم عقل را دلیل بر ا ن مطلب میها و مجاهدتر اضت
  1.شوددر تصوف و عرفان داشته باشد  وجود ممکنات را از اساس منکر نمی

د تااا آورملاصدرا سخنان غزالی که در میان مرد، به اما، و حجةالاسلا، مشااهور اساات را در ا نجااا ماای
ها که توحید خاصی را مخالف با عقل آن توهم برخی از آن  وسیلمگونه قلو  اهل ا مان آرامش  ابد و بها ن

دانند پاسخ دهد. گروه مخالفان  وجه مخالفت وحدت شخصاای وجااود بااا عقاال را در موضااو  و شر  می
انند که مدار تکلیااف باار تعاادد ددانند و وجه مخالفت آن نظر ه با شر  را در ا ن امر میکثرت ممکنات می

که معنااای توحیااد خاصاای آن مراتب موجودات و گوناگونی عوالم و اثبات فعل برای بندگان است  درحالی
است که هیچ موجودی جز خداوند سبحان در دار وجود نباشد. ملاصدرا با استناد به سخن غزالی در پاسخ 

شاادنی بااا کثاارت جمعوحاادت شخصاای وجااود را    به وجه مخالفت ا ن نظر ه با عقل  وحدت در نظر اام
تنافی ا ن نظر ه بااا های موجودات  در ا ن وحدت مندر  است. ازنظر وی دلیل عد،داند؛ چراکه کثرتمی

شر  نیز در ا ن است که وحدت در ا ن نظر ه  وحدتی جمعی است که وقتی به ذات حقیقت موجود مطلق 
شود  اما وقتی که به موجود صرفی که هیچ معنااای د گااری را می  »واحد تو گفته  کنیم  بدان مرتبمنگاه می

ترشااحات کنیم  دارای اضااافات و  پذ رد و هیچ تعیّنی در حقیقت آن وجود ندارد نگاه میدر ذات خود نمی
توان احکا، واقعی و ثابت رو میشود و ازا نها ماهیت و حقیقت ماهوی اشیا منبعث میذاتی است که از آن

ها نسبت داد. البته با د توجه داشته باشیم که منشأ موجود ت و تحقق ا ن اضافات  چیزی جز همان را به آن
بنابرا ن  ملاصدرا با استناد به آرای غزالی در ا اان مساائله  منظااور از نفاای   2وجود تا، و غنی بالذات نیست.

اند کااه ا اان موجااودات دوجود حقیقی از ماسوای حق را در نظر م وحدت شخصی وجود عبارت از ا ن می
ترشحات  اضافات و تجلیات آن وجود مطلق هستند. بنابرا ن  ماسوای حق دارای وجود زلّی هستند و تنها  

 گیرند. ها نسبت داد و افعاو ا شان مدار تکلیف قرار میتوان افعاو را به آناز ا ن جهت می
که عقا د عرفا بدون هرگونه تأو اال   شودملاصدرا همچنین بر طبق اصل »تلاز، عقل و شر و معتقد می

دهااد. در مقاباال  بودن ا ن عقا د را نشااان میو تفسیر  منطبق بر زواهر قرآن و حد ث است و ا ن امر  حق
های متکلمان و زاهرگرا ان در قرآن و حد ث  مخالف با مکاشفات حق و مکرر عرفاست؛ ازآنجاکه تأو ل

ها حماال های زاهری و مفاهیم اولیم آنو آ ات و احاد ث را بر مدلوو  ها را کنار گذاشتهعرفا ا ن قبیل تأو ل
طور که چنین چیزی نزد پیشااوا ان حااد ث و علمااای علاام اصااوو و فقااه نیااز معتباار اساات  اند  همانکرده
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  1ای که مستلز، تشبیه و تجسیم در حق خداوند متعاو و صفات او نشود.گونهبه
های عرفا با زواهر آ ات و روا ات بدون هرگونه تأو اال و تفساایری هاساس  ملاصدرا به تطابق گفتبرا ن

منافات حکم عقل با شر عت تصر ب کرده است. استناد وی به سخنان غزالی در ا ن مسئله نیز با هدف عد،
 ای که بیانگر نوعی نگرش ترکیبی میان عقل و شر  در ا ن مسئله است. گونهاست  به

 گیرینتیجه

روش لم وحدت شخصی وجود براساس مبانی فلسفی خود مانند اصااالت وجااود و بااهملاصدرا در مسئ
روش وحدت شخصی وجود پرداخته است  اما در استناد بااه آرای غزالاای بااه  عقلی به اثبات و تحلیل نظر م

آرا د بااا های خود را به تفسیر آ ات قرآنی میشود و از ا ن جهت که تحلیلکشف و شهودی عرفا نزد ک می
»توحید الخاصیو از استدلاو   بر روش شهودی در تبیین نظر مالی هم عقیده است. البته غزالی نیز علاوه غز

عقلی فلاسفه در تقسیم وجود به لذاته عحقیقی  و لغیره عمجازی  اسااتفاده کاارده و آن را بااه شاایوۀ اشااراقی 
حاادت شخصاای وجااود نشااان های ملاصدرا از آرای غزالی در مساائلم وتحلیل کرده است. بررسی استفاده

 دهد که ملاصدرا در تحلیل ا ن مسئله مراحل ز ر را طی کرده است: می
معنای . کثرت ممکنات با استفاده از آرای غزالی  معنای وحدت را در نظر م وحدت شخصی وجود به1

 داند. فنای وجودی و اندرا  کثرت موجودات در وحدت می
هااا  هاار ممکنات  که با استفاده از آرای غزالاای و تحلیاال آن. وجود حقیقی خداوند و وجود مجازی  2

چیزی جز خداوند متعاو و وجه الهی باطل و نابود است و بنابرا ن  ماسوای حق تنها وجود مجااازی دارد و 
 آ د. پرتو ی از نور الهی به شمار می

ه نتا   مهماای چااون ملاصدرا براساس مبانی فلسفی خود و ضمن استناد به آرای غزالی در ا ن مسئله ب
داشتن تمامی موجوداتو دست  افته است. وی همچنین با استفاده از آرای غزالی در ا ن مسئله به »معرفت

»تبیین طر قم صد قینو در اثبات وجود خداوند و حل مسئلم کلامی »نسبت باور به توحید خاصی بااا ارادۀ 
که باور به توحیااد الخاصاای در اند شاام عرفااا ی انسانو پرداخته است و برطبق نتیجم اخیر نشان داده است  

تر ن نتیجه و هدفی کند. مهمچون غزالی منافات با اختیار و ارادۀ بندگان ندارد و از ا شان سلب تکلیف نمی
دنباو بوده و بر آن تصر ب کرده است  مطابقت بین عقل و شاار  در که ملاصدرا در استفاده از آرای غزالی به

دهد باور به وحدت شخصاای وجااود  ااا توحیااد الخاصاای در کاالا، ای نشان میگونهبها ن مسئله است که  

 
 .343-2/342  الحکمة المتعالیة فی الأسرار العقلیة الاربعة. صدرالد ن شیرازی  1
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طور کااه متکلمان و عرفای بزرگی چون غزالی دلیل بر آن است که ا ن باور مخالف با شر عت نیست  همان
 دهد پذ رش ا ن باور ازسوی عرفا باوری غیرعقلانی به شماردلا ل عقلی و فلسفی در کلا، غزالی نشان می

 آ د. نمی
رساااند و آن هاادف ا اان اساات کااه گفتمااان فکااری غزالاای و ا ن نتیجه ما را به هدف ا ن پااژوهش می

هااا ی از بررساای های چنین پژوهشهای بسیار جدی داشته است و زمینهملاصدرا  برخلاف انتظار  قرابت
 ای آرای ا ن دو حکیم در مسائل گوناگون مورد انتظار است.مقا سه
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The problem of perception and its indication of reality is one of the most important issues among 

philosophers since the beginning of philosophical thinking. Mirza Javad Maleki Tabrizi is one of the thinkers 

and mystics who has expressed valuable opinions in this regard. Although at first glance, his views may be 

somewhat different from the famous epistemological theories, they enjoy features that are worthy of 

consideration from a scientific and technical point of view. Some of the exclusive features of his 

epistemological system are as follows: lack of full understanding of the realities of the natural world due to 

the errors in sensory perceptions, unity between the knower and the known, belief in the multiplicity of a 

single object of perception for different perceiving subjects, negation of the external existence for (material) 

bodies due to the multiplicity of perceptions from a single object of perception, taking all human perceptions 

to occur in the existential realm of the human soul, explaining perception as a factor for explaining the 

quality of the soul and not as an expression of the quality of the external object of perception, considering 

the quality of human perception to be dependent on the existential level of the knower. 

Using these principles, Mirza denies the correspondence between mental object of perception and external 

object of perception and basically deems such a correspondence unnecessary.  This article aims to introduce 

and analyze the views of Mirza Javad Maleki Tabrizi about perception and it indication of reality. 

 Keywords: perception's indication of reality, perceiving the reality, correspondence, the quality of 

perception. 
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 چکیده
ترین مسائلی است که اندیشۀ فیلسوفان را از آغاز تفکر فلسفی تاکنون به خود معطوو  نماییِ آن، ازجمله مهممسئلهٔ ادراک و واقع

شته است. میرزاجواد ملکی تبریویی ازجملوه متفکوران فوارفی اسوت کوه در ایون خرووت، نآریواد و آرای درخوورِ توجوه و دا 
شناسوی ها ممکن است در نگاه ابتدایی تاحدودی بوا نآریواد مشوهور در بوار معرفتکرده است. این دیدگاه  ارزشمندی را بیان

هوا و ها و مختراتی است که درخورِ بررسی اسوت. برخوی از ویژگیویژگی  اختلا  داشته باشد، اما از لحاظ فلمی و فنی دارای
واسوطۀ وجوود خطوا در ادراکواد راک تام از حقایق فوالم ببیعوت بهاداند از: فدمشناسی میرزا فباردمختراد دستگاه معرفت

اسوای مختلو ، نفوی تحقوق وجوود های شنحسی، اتحاد میان فالم و معلوم، افتقاد به تعدد معلوم و مدرَک واحد نسبت به فافل
نفو  انسوانی، تبیوین   سبب تعدد ادراکاد از مدرَک واحد، ارجاع جمیع ادراکاد انسان به حیطۀ وجوودیخارجی برای اجسام به

کنندۀ کیفیت معلوم خارجی، توق  کیفیت ادراک انسان از حقایق بر مرتبوۀ فنوان فاملی برای تبیین کیفیت نف  و نه بیانادراک به
 دی مدرکِ.وجو

و اساسوا   کنودهای مذکور، مطابقت میان معلوم ذهنی و فلمی با معلوم خارجی را انکوار میگرفتن از اصول و مؤلفهمیرزا با کمک
های میرزاجوواد ملکوی تبریویی در بیند. هد  اصلی این نوشتار، شناساندن دیدگاهنیاز میمقولۀ فلم را از وجود چنین مطابقی بی

 هاست.  نمایی و بررسی این دیدگاهاقعحیطۀ ادراک و و
 .نمایی فلم، ادراک واقع، مطابقت ادراک، کیفیت ادراکواقع:  واژگان کلیدی
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 مقدمه

« و اللاا   لقاا  «، »المراقباا  »آیوود.  اخیر بووه شوومار می  ۀا جواد ملکی تبرییی از فارفان نامدار سدمیرز
رکی بوور حوووزۀ هرچند محتوای اصلی این آثار متمشود.  ترین آثار ایشان محسور می« از مهمالصلاة  اسرار»

های ایشان یرزا و دیدگاهتوان به منآومۀ فکری مها تا حدودی می»فرفان فملی« است، لکن با مطالعۀ در آن
توووان بووه ها میشناسی« نیووی دسووت یافووت. ازجملووۀ ایوون دیوودگاهشناسی« و »هستیدر دو ساحت »معرفت

و قوووص صووعود و نوویول در حقیقووت   2شناسوویربوووب بووه انسووانحث ممبا  1مباحث مرتبط با وحدد وجود،
و مسئلۀ چگونگی ارتباب انسان بووا   5لمباحث مرتبط با فالم مثا  4مباحث مربوب به فنا و انواع آن،  3انسانی،

 اشاره کرد.  6فالم خارج و شناخت آن
گیووری انسووان بووا رو، تمرکی اصلی بر همین مسئلۀ اخیر است؛ یعنی »چگونگی ارتبووابدر پژوهش پیش

شووده در آثووار فالم خارج و شناخت آن« و سعی بر این است که این مسئله از بریق مبانی و اصووول مطوور 
کی تبرییی بررسی و تحلیل شود. این مسئله که انسووان چگونووه بووا فووالم خووارج ارتبوواب پیوودا میرزاجواد مل

نآر معرفووتفنوان مسئله و چالشی بیرگ مشناسد؛ همواره بهکند و آن را میمی شناسووان شناسووان و هستیدِّ
ت، ازجملووه توور را داراسوو بوده است؛ مسئله و اَبَرچالشی که خود، ظرفیت تحلیل بووه مسووائل رییتوور و جیئی

یابد یووا اینکووه در ایوون بور مستقیم و بدون واسطه تحقق میاینکه: آیا ارتباب انسان با فالم خارج از خود، به
 ای تحقق دارد؟میان، واسطه

 شود؟هنگام مشاهدۀ موجوداد حسی انسان گرفتار خطا می در آیا
ا شووبه، صووورد و وجهووی از صورد مطابقت است یا اینکه تنهوو آیا شناخت انسان از اشیای خارجی به

 کند؟ ها را ادراک میآن
شووود یووا افوورا  در هنگام مواجهۀ انسان با اجسام، آیا حقیقت و جوهر جسم توسط انسووان ادراک می

 شوند؟ لق ادراک واقع میجسم، متع 
ها و تعینوواد وجووودی و نفسووانی انسووان در زمینووۀ آیا در فرایند ادراک انسان از فالم خارج، محدودیت

 ول معرفت دخالت دارند؟ اگر آری، این دخالت به چه مییان است؟ حر
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 .331، الصلاة  اسرارتبرییی، ملکی . 3
 .291، تع لی الل   لق   ملکی تبرییی،. 4
 .347، تع لی الل   لق  ملکی تبرییی، . 5
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نآر میرزاجواد ملکی تبرییی بوده است و گونهشده در بالا بهتمامی مسائل مطر  در آثار خویش، ای مدِّ
هووا ها و تبییناشته است که در ذیل به اهم این پاسخسعی در یافتن پاسخ و تبیینی روشمند برای این مسائل د

 گذاریم: ها را به متن مقاله وا میکنیم و تفریل آنره میاشا
طووا در آیوود، خگونه کووه از روایوواد و شووهود فارفووان بوور میأ. در اندیشۀ میرزاجواد ملکی تبرییی همان

ای وقوع خطا در ادراکاد حسی بدین معناست که حقایق موجود در ادراکاد حسیِ انسان راه دارد؛ البته معن
  1شوند.نیست که توسط قوای حسی ادراک می گونهساحت ح  آن

کند. این نآر ایشان ریشه در اندیشووه و ر. میرزاجواد ملکی تبرییی وجود اجسام را در خارج انکار می
فنوووان »جوووهر« و »جووواهر« در فووالم خووارج و به )وحدد وجود( دارد که براساص آن، آنچه که بهافتقاد ا

  2اند.که از شئون وجود منبسطنمایان است درحقیقت، افراضی هستند 
معنووایی کووه گذشووت در خووارج انکووار ج. میرزاجواد ملکی تبرییی، جدای از اینکه وجود اجسام را بووه

شدن اجسام در خارج است؛ چراکه در نآر ایشان، شووِنِ »فلووم«، و مدرَک واقع  کند، اساسا  منکر معلوم می
م شِن و حرول اتحادی برای »فالِم« و »فافل شناسا« شِنیتِ اتحاد فالم با معلوم است و حال آنکه، اجسا

  3ندارند.
سووام اج  شوودند. میرزاجواد ملکی تبرییی پ  از انکار وجود اجسام در خارج و نیی انکار معلوووم واقووع

کند که فافل شناسووا و موودرکِ در برای فافل شناسا مطابق با توضیحاتی که گذشت، به این مطلب اذفان می
هووا مواجووه اصطلا  فالم جسم و جسمانیاد، تنهووا بووا »بووازنمودی« از آنحسوساد و بهمواجهۀ با فالم م

«، »هیئت« و »حالتی« برای او شود؛ این »بازنمود« متقوّم به مرتبۀ وجودی فافل شناساست که »کیفیتمی
شود و نه اینکه »کیفیت« و »حالت«، شیء خارجی باشد؛ به این معنا کووه، چگووونگی معلوووم محسور می

  4ارجی را بیان کند.خ
های میرزاجووواد ملکووی تبریوویی در بووار فلووم و ادراک و میوویان توان اهم دیدگاهآنچه که بیان شد را می

شود ضمن پرداختن به مسائلی که در ضمن مقدمه بیان شد می  ژوهش سعیدر این پنمایی آن دانست.  واقع
هایی بپردازیم که ایشووان حلها و راهیافتن پاسخهای میرزاجواد ملکی تبرییی در  به واکاوی و بررسی دیدگاه

 هایی را در اندیشووۀها پرداختووه اسووت و انسووجام و میوویان معقولیووت چنووین دیوودگاهدر ضمن آثار خود بدان
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های ایوون جواد بررسی کنیم، هرچند لازم به ذکر اسووت کووه هوود  اصوولی ایوون مقالووه، تبیووین اندیشووهرزامی
شود ها وارد میهایی که به این اندیشهنمایی آن است و سنجش و احیانا  نقداندیشمند در حوزۀ ادراک و واقع

 کنیم.  را به تحقیقی دیگر واگذار می
نمووایی م و ادراک و واقووعهرچند آثار مختلفی دربووارۀ حقیقووت فلوو   دربارهٔ پیشینۀ تحقیق نیی باید گفت:

گرفته هیچ اثری یافت نشوود کووه وردوجوی صادراکاد تاکنون به رشتۀ تحریر در آمده است، لکن با جست
شکل اختراصی به آرای اندیشمند برجسته، میرزاجواد ملکی تبرییی پرداخته باشوود و حووال آنکووه، در آن به

رو مشووهود اسووت، نآووراد ایوون اندیشوومند فرهیختووه در موووارد متعووددی پوویشمتن مقالووهٔ  گونه که در  همان
که جا دارد صورتیم از حیث روش بیان نوآوری دارد؛ بهدربردارندۀ مطالبی است که هم از حیث محتوا و ه

 این نآراد در قالب پژوهشی مستقل بررسی و موشکافی شود. 
منآومووۀ فکووری ها و اصووولی خووواهیم پرداخووت کووه  ، شاخرووههاترین مؤلفووهدر ادامه، به بررسی مهم

 کشد. نمایی آن به ترویر میقعشناسی ایشان در حوزۀ ادراک و وامیرزاجواد ملکی تبرییی را در بار معرفت

 . حقیقت ادراک در اندیشۀ میرزاجواد ملکی تبریزی1

ه برخووی، فلووم و ارد. در نگووانآوور وجووود نووددربارهٔ حقیقت و چیستی »ادراک« میان اندیشمندان اتفاق
 2داننوود،برخی دیگر، فلم و ادراک را امووری سوولبی و بووالقوه می 1ادراک، حقیقتی جی ماهیت و فر  ندارد.

بر اینکه ریشووه در دانستن فلم فلاوه رسد. ماهیت و فر  ها صحیح به نآر نمییک از این دیدگاهلکن هیچ
رفت دارد، بووا تجوورد فلووم و ادراک در تعووار  اسووت؛ زیوورا بر اصالت ماهیت به مقولۀ فلم و مع نگاه مبتنی

و حال آنکه، بنابر نآر تحقیووق  در جایی ترور دارد که اثری از ماده و مادیاد در میان باشد  فرو  و لحوق
همچنین فلم و ادراک امووری سوولبی و بووالقوه نیووی نیسووت؛   3فلم و معرفت اساسا  نحوۀ وجود تجردی دارد.

 شود یووا اینکووه بووالقوه بووه آنکنیم چییی از ما کم میعرفت و ادراک احساص نمیچراکه در هنگام حرول م
و   4فلم و معرفت، حقیقتی وجودی و صر  فعلیت استیابیم که  شویم، بلکه به حقیقیت میچیی فالم می

یابوود کووه وجووود و شووود، بووه یقووین میواسطۀ اتحاد با معلوم بالذاد به حقیقتی فالم میوقتی نف  آدمی به
م و بعد از فلم به مالی برای او حاصل شده است، نه اینکه چییی از او زائل شده باشد یا حالش قبل از فلک 
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شود که حقیقت فلم و معرفت امری کمووالی و مسوواوق بووا جا معلوم میاز همین  1آن حقیقت یکسان باشد.
 وجود است. 

اد ملکی تبرییی بسیار نیدیک بووه با تحفظ بر مطالب فوق باید گفت: حقیقت ادراک در اندیشۀ میرزاجو
علوم راکه در اندیشۀ ایشان، فلم و ادراک، حقیقتی وجودی است و »مدیدگاه صحیحی است که بیان شد؛ چ

بووه بالذاد« در هر ادراکی، درحقیقت همان صورتی است که قائم و متحد با نف  »مدرکِ« است و باتوجووه
عرفتووی ها و فمق ماتب مختلفی قرار دارند، صور ادراکی آنهای شناسا ازنآر مرتبۀ وجودی در مراینکه فافل

جووودی، صوووردِ فلموویِ متناسووبِ بووا این صور نیی متفاود و متناسب با همان مرتبه خواهد بود و هر رتبۀ و
گفتن از اتحاد و قیام صور فلمی و ادراکی با نف ، جووی واضح است که سخن  2همان رتبه را خواهد داشت.

شود و نه ماهیتی پذیر نیست؛ چراکه نه ماهیتی با ماهیتی دیگر متحد میولۀ فلم امکانبا نگاه وجودی به مق 
فنوووان لام اینکه در نگاه میرزاجواد ملکی تبرییی، فلووم و ادراک بووهشود. خلاصهٔ ک به ماهیتی دیگر قائم می

نآر قرار می ور محسوولوک ۀ فووارفی،لکگیرد و بوودین ترتیووب، هرچنوود وی بیشووتر در شوواحقیقتی وجودی مدِّ
شناخته شده است، اما نگاه ایشان به مقولۀ فلم و ادراک کاملا  منطبق بر مبانی و اصووول حکمووی و فلسووفی 

 رو مشهود و بارز است. مطلب در سراسر تحقیق پیش است و این

 . وجود خطا در ادراکات حسی2

ر بووار فلووم و ادراک و های اندیشه و منآومۀ فکری میرزاجواد ملکووی تبریوویی دازجمله اصول و مؤلفه
ک گونه کووه هسووتند ادرانمایی آن، افتقاد به این اصل است که اشیا و حقایق موجود در فالم ببیعت آنواقع
صورد »سرابیت« است و بووه همووین جهووت اسووت کووه از شوند و ادراک این حقایق در فالم ببیعت بهنمی

 گوید: »ان هذا الدنیا دار غوورور ووی می  3است.الغرور« شده  فالم ببیعت در مِثوراد دینی، تعبیر به »دار
ا العالم، نآیر مووا یتووراءا لی  ما یری فیها فلی ما یری، بل الذی یری و یحّ  فیها من صفاد موجوداد هذ

وی شواهدی را از مِثوراد دینووی نقوول  4ها: دار الغرور.«و لذلک سموتری،  من السرار لیست حقائقها کما
دارد، ایوون وضووو  بیووان موویخطا در ادراکاد حسی مربوب به فالم ببیعت را بووهکند که به نآرش وقوع  می

هووا در »مِثوراد دال بر وجود ملائک و تررفاد آن«،  اند از: »مِثوراد دال بر نطق جمادادشواهد فبارد
فالم ببیعت« و نیی »مِثوراد دال بر افطای رزق کل موجوداد فالم ببیعت، افم از جماد و نباد از فالم 
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معنووا کووه، حوو  نووه نطقووی را از جموواداد بوودین  1ملکود«، که ح  ببیعی منکر همگی این موارد است؛
شووده بیند که در فالم ببیعت ترر  کند. ایشان در توضیح مطلب گفتهمی  شنود و نه ملکی رابیند و میمی

هل تجد بینها و مل فیها: من موارد خطا الح  و تِ»...فانآر ذلک فیما تعلمه بالعلم البتّیّ نویسد:  می  چنین
؟ فاذا فُقِد الفرقُ جاء الامکان بحکم التسویه فاذا ثبت الإمکان ثبت  الوقوع ایضا  بین سائر المحسوساد فرقا 

  2فی خطا الح  فی هذا الدنیا و هی کثیره.«بالأخبار الناصة 
الشووی بوویرگ مواجووه با اثباد وجود خطا در ادراکاد حسی، گویا میرزاجواد ملکی تبرییی خود را با چ

د دارای خطایی فراگیر است، پ  چگونووه بیند و آن چالش این است که اگر انسان در ادراکاد حسی خومی
 شود؟ ها با اختلال مواجهه نمیزیست اجتمافی و زندگی روزمرۀ انساناست که 

 طلووب کووهمیرزاجواد ملکی تبرییی بدین چالش و اشکال ملتفت بوده و در جایی در ضمن بیووان ایوون م
ها را کند که درحقیقت »سیال« و »متحرک« هستند اما انسان آنهایی را مشاهده میانسان در فالم دنیا چیی

دارد که چون داند اما اذفان میکند؛ این ادراک را یک »ادراک غیرمطابق« می»جامد« ادراک می»ثابت« و  
رای انسووان برخوووردار اسووت، بووه و »ثباد« بای »دوام«  این نحوۀ ادراک از موجوداد فالم ببیعت از نحوه 

، چون »فافل شناسووا« دیگرفباردبه  3همین دلیل انسان به وجود خطا در ادراک خود توجه و التفاتی ندارد.
نمووا تحوو  ا»شود:  گاه متوجه خطای خویش نمیکند، هیچکند و همواره خطا احساص میهمواره خطا می

ساکنه، ]لکنها[ کلّهووا ها جامده ری معها فی محلها شیئا  آخر، و یراموجوده مترفه بالجوهریه، بل الح  لای
، بل له امثله  من خطاء الح ، یحکم العقل بخطائها و یوضح ذلک لاهلها ... و خطا الح  لی  امرا  غریبا 

و مرادیق معروفه فی الخارج، بعضها و ان کانت خفیه لعقول العامه و لکن بعضووها ارخوور تدرکووه العقووول 
  4مه الناقره أیضا.«العا

ر حل دیگری را نیی در میان آثوواتوان راهالبته برای حل چالش مذکور در آثار میرزاجواد ملکی تبرییی می
کنوود کووه هوور نوووع ادراک و او پیدا کرد؛ توضیح مطلب آنکه، ایشووان در جووایی بووه ایوون حقیقووت اذفووان می

های مختل  در آینه دارد، همگووی انسان از صوردای که انسان در فالم رؤیا دارد یا مشاهداتی که  مشاهده
کنوود دهد و بیان مییم میشود. ایشان در ادامه، مطلب مذکور را تعمن مشاهداد در فالم مثال محقق میای

کند نیی درحقیقت، آن را در فالم نف  خود به که هرآنچه که شخص بیدار در فالم محسوساد مشاهده می
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اساص، وی با ترقی مشاهداد محسوص از فالم ببیعت به فووالم براین  1.کندصور کیفیاد حسی ادراک می
 در محسوسوواد و وقوووع خطووا در ادراک صووورتی مشووکل معرفووتِ مثال و فالم نف  مجرد سعی دارد که به

 محسوساد را مرتفع سازد. 
در بررسی سخن میرزاجواد ملکی باید گفت: اصل این سخن که خطا در ادراکوواد حسووی راه   :بررسی

کنوود، در گونه کووه هسووتند ادراک نمیرد و ابیار شناخت آدمی، اشیا و حقایق موجود در فالم ببیعت را آندا
کووه بوووریست که حتی بیرگان از فلاسفۀ اسلامی نیی به آن اذفووان دارنوود، بووهجای خود سخنی صحیحی ا

حن النعر  من األشیاء إلا لوقو  فلی حقائق األشیاء لی  فی قدرة البشر. و نگوید: »اسینا در جایی میابن
عر  أنها فرا  و النعر  الفرول المقومة لکل واحد منها، الدالة فلی حقیقته، بل نالخوات و اللوازم و الأ

الإنسوان لایمکنوه أن یوودرک حقیقووة األشووویاء »گوید:  و نیی در جای دیگر می  2«أشیاء لها خوات و أفرا 
  3زما  من لوازموه أو خاصة مون خواصه.«لاسویما البسوائط منهوا بل إنما یودرک لا

نوووع ادراک حسووی   های معرفت به هووربودن دروازهمعنای بستهلکن این سخنان و مانند آن را نبایست به
حل اخیری که ارائه داد، با بور مطلق دانست؛ چراکه خود میرزاجواد ملکی تبرییی نیی سعی داشت در راهبه

ای را برای ادراک آنچه که در فالم نی به ادراک مثالی و برزخی، روزنهارتقای ادراک محسوص مادی و جسما
در حکمووت متعالیووۀ خووود در حیطووۀ محسوسوواد اسووت بگشوواید و ایوون مشووابه راهووی اسووت کووه صوودرا 

شناسی پیموده است؛ راهی که در آن با ایجاد تمایی میان »معلوم بالذاد« و »معلوم بالعر « سعی معرفت
اد« یا متعلق اصلی شناسایی و معرفت را موجودی مجرد و مثالی لحاظ کند، که به کرده است »معلوم بالذ

فنوان و در مقابل آن، موجود محسوص خارجی، به  4شودییجاد مانشای نف  و در فالم مثال مترل نف  ا
شووود. »معلوم بالعر « در »ظلّ« و در »پرتوِ« ایوون موجووود مجوورد مثووالی اسووت کووه فهمیووده و ادراک می

اساص، شاید بتوان کلام میرزاجواد ملکی تبرییی را در خروت »وجود خطا در ادراکاد حسی« را به نبرای
دانسووتن موجووود محسوووص خووارجی اسووت، ور ایشان از این خطا، معلوم بالذادتِویل برد که منآاین معنا  

د و در آن دهوو شووود کووه حقیقووت فلووم و ادراک را تشووکیل میامری که سبب غفلت از »معلوم بالذاتی« می
 دهد. خطایی رخ نمی
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 وجود جواهر جسمانی در خارج. عدم3

یرزاجواد ملکی تبرییی در بار فلووم و ادراک های اندیشه و منآومۀ فکری میکی دیگر از اصول و مؤلفه
ریشووۀ ایوون نآوورِ  1فنوووان جوووهری مسووتقل در خووارج اسووت.وجود جسم بووهنمایی آن، افتقاد به فدمو واقع

اسوواص، براین 2وجو کرد.ایشان به نآریۀ »وحدد وجود« جستتوان در باور ی تبرییی را میمیرزاجواد ملک
فنوووان کثووراد ود مستقل شخری بیشتر تحقق ندارد و آنچه که بووهاز نگاه ایشان در ساحت هستی، یک وج

نمایان فنوان وجوداد وابسته فنوان وجوداد مستقل و افرا  بهمشهود در ساحت هستی، افم از جواهر به
اساص بایوود شئوناد وجود منبسطی است که خود، فین ربط به حقیقت وجود است. برایناست، همگی از  

همۀ جواهر، افرا  هستند: »اذا تِملت بالتامل الرووحیح دو انکشوو  لووک حقیقووة   گفت که در نگاه میرزا
بل هی افرا  و حوودود تری أنّ الجواهر کلها افرا  و اشکال للوجود الحقیقی  الأمر بالکس  الشهودی،  

در این دیدگاه، »جواهر« ازجمله جواهر جسمانی، موجودِ جوووهریِ حقیقووی نیسووتند؛   3للوجود المنبسط.«
معنووا کووه، موجوووداد در  جواهر یا آنچه که مسمای به جوهر است، همگی جواهر نسبی است؛ بوودینبلکه 

گیرند ضیت« را به خود میسنجی با یکدیگر است که برخی وص  »جوهریت« و برخی وص  »فرنسبت
صووورد حقیقووی بوورای سوونجی، وصوو  جوهریووت را بهتن ایوون نسووبتو اگر کسی بخواهد بدون درنآرگرف 

باد کند، در این هنگام باید گفت که چنین شخری به حکم خطای حسووی، در ادراک حقیقووت موجودی اث
لکی تبریوویی در خووارج حقیقتووا  نتیجه آنکه، در دیدگاه میرزاجواد م  4جوهر و فر  دچار اشتباه شده است.

اک آدمی واقع نمایی فلم و ادره نام جسم نداریم و افتقاد به وجود چنین جوهری، از مرادیق فدمجوهری ب
 ویژه ادراکاد حسی است. و وقوع خطا در ادراکاد آدمی به

ال بوووده شود که خود میرزاجواد ملکی تبرییی نیی متوجه این اشکمطلب فوق منشِ پیدایش اشکالی می
ها بووداهتا  بووا مفهوووم است و درصدد رفع و توجیه آن برآمده است. توضیح مطلب آنکه، هریک از ما انسووان

واسووطۀ قوووای حسووی و کند، در خارج نیووی بووهها را ادراک میبر اینکه آننایی دارد و فلاوه جوهر و فر  آش 
توووان قبووول کوورد کووه گونووه میگیوورد؛ حووال چفقلی خود برای هریک از جوهر و فر  مرداق در نآر می

کم قریب به بداهت اسووت، همووین فقوول و حوو  حکووم باوجودِ چنین ادراکی که اگر نگوییم بدیهی، دست
ند که مثلا  »جوهر جسمانی« در خارج وجود ندارد؟ اگر واقعووا  بپووذیریم کووه دو قوووۀ فقوول و حوو  در ک می
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آیا دیگر ابیاری برای شووناخت و کشوو  واقووع نمایی از خارج در معر  خطا و اشتباه هستند،  ادراک و واقع
  1معنای بستن بار معرفت نیست؟خواهیم داشت؟ آیا این سخن به

دارد که نبایستی میان دو مطلب خلط یی در پاسخ از اشکال و چالش فوق بیان میمیرزاجواد ملکی تبری 
کنوود.« و دراک میکرد. مطلب اول فبارد است از اینکه: »»ح ، مرادیق جوووهر و فوور  را در خووارج ا

انوود؟« در شده توسط ح ، جوووهر و افوورا  حقیقیمطلب دوم فبارد است از اینکه: »آیا مرادیق ادراک
نبودن مرادیق جوووهر و فوور  در جواد ملکی تبرییی، پذیرش مطلب نخست منافاتی با حقیقینگاه میرزا

فهووم و از کوولام ایشووان قابوول دهد، لکن آنچه کووهایشان در این خروت توضیح بیشتری نمی  2خارج ندارد.
ه تواند اشاره به همان مطلبی باشد که در چند سطر قبل بیان شد؛ منآور سخنی اسووت کوو برداشت است می

سنجی« میان حقایق هستی با یکدیگر بیان کردیم و حاصل آن این است که: وجوداد را اگوور دربارهٔ »نسبت
ند و برخی دیگر »جوووهر« و »مسووتقل«، امووا اگوور در قیاص با هم بنگریم، برخی »وابسته« و »فر « هست

وند؛ همگی »فین همین وجوداد در قیاص با وجود حقیقی که فین استقلال وجودی است در نآر گرفته ش 
و دیگر وجود مستقلی تحقق ندارد تا از درون آن جوهریت استخراج شود. پ   3ربط« و »وابستگی« هستند

د »جوهر و فر  حقیقی« وجود نخواهوود داشووت امووا در غیوور ایوون نگر به اشیا نگریسته شواگر با دید حق
 الأمر خواهند بود. رداق و نف صورد، مفهوم جوهر و فر  حقیقتا  در ساحت هستی دارای م

ر بررسی سخن میرزاجواد ملکی تبرییی باید گفت که: اصل سخن و مبنووای ایشووان در نفووی د  :بررسی
اتی که در ضمن تبیین ایشان بیان شوود، سووخن و مبنووای وضیحبه توجود جواهر جسمانی در خارج، باتوجه

ویش، حقیقووت وجووود را ترین ساحت خترین و نارصحیحی است؛ چراکه نآریۀ وحدد وجود در مقدص
اش مرهون هیچ »قید« و »حیثیووت« و سبب ضروردِ ازلیهداند که بهمنحرر در حقیقت واحد شخری می

تناهی« و »ابلاق مقسمی« است. این حقیقووت ص  »فدمو به همین سبب متر  به و  4»شربی« نیست
ل و چه در فوور  وجووود تناهی«، هیچ حقیقت »مستقل« دیگری را چه در بوواسطۀ همین »فدممستقل به

معنووای مرووطلح آن، گذارد تا آن حقیقت مستقل بخواهد منشِ انتیاع حقیقتی جوهری بووهخویش باقی نمی
معنای وجود وابسته شود؛ بلکه در این فضا و ادبیاد هرآنچووه  ، بهیعنی »وجود غیر وابسته« در مقابل فر

ر زموورۀ شووئون و تجلیوواد وجووود واحوود که غیر از حقیقت محضِ وجود، ترور یا مشاهده شود، همگووی د
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اساص، سخن میرزا جواد ملکی را نیی باید در همین فضووا و ادبیوواد تحلیوول و تبیووین براین 1شخری هستند.
آورد، مقرود، نفووی وجووود سخن از »نفی وجود جواهر جسمانی در خارج« به میان میکرد؛ لذا اگر ایشان  

که بتوان این جواهر را جوودای از فلتشووان کووه همووان   صورتیج است، بهجواهر جسمانی »مستقل« در خار
حقیقت مستقل واحد شخری وجود است در نآوور گرفووت و نیووی اگوور ایشووان سووخن از خطووای »فقوول« و 

شناسی آورد، مقرود، نفی نآریۀ »مطابقت« در معرفتنمایی از خارج به میان میواقع»ح « در ادراک و  
و »حسی« کووه »موجووود جسوومانی فووین ربووط« را مسووتقل از نیست؛ بلکه مقرود این است که آن »فقل«  

صورد استقلالی روی پای خود ایسووتاده، خطووا پندارد که این جوهر جسمانی بهکند و میفلتش لحاظ می
دانستن موجود، »فووین مطابقت با واقع« است؛ چراکه فین استقلالست و خطای او نیی از بار »فدمکرده ا

 مطابقت با واقع« است. کند همان فنوان »فدمفنوانی که بر او صدق میربط« توسط فافل شناسا، تنها 

 . اتحاد علم و عالم و معلوم 4

ی میرزاجواد ملکی تبرییی در بار فلووم و ادراک های اندیشه و منآومۀ فکریکی دیگر از اصول و مؤلفه
معلوووم« اسووت. در نگوواه وی، نمایی آن این است که ایشان معتقد به اتحاد میان »فلم« و »فالم« و »عو واق

ادراک فرایندی است که در بی آن، ذاد »مدرکِ« یا همان »فافل شناسا« به ذاد »مدرَک« یا همان »متعلق 
ایشان با تحفظ بر نکتۀ مذکور معتقد است که فلم و ادراکِ   2شود.با آن متحد می  یابد وشناسایی« ارتقا می

گیرد؛ چراکه برای صور اجسام، حرول اتحادی بووا لق نمینسبت به اجسام، به وجوداد خارجی اجسام تع 
های جسوومانی هاست و در این هنگام، صوردنف  ممکن نیست و اتحاد این صور تنها با مواد خارجی آن

نکته و فرع مهمی که میرزاجواد از اصل بنیادین اتحاد میووان  شوند و نه »معلوم«. )همان(»فالم« واقع مینه  
فقیدۀ ایشان معلوم بالفعلِ هر فووالمی غیوور از کند این است که بهمعلوم« استخراج می»فلم« و »فالم« و »

ر هوور ادراکووی درحقیقووت همووان معلومِ بالفعل فالم دیگر است؛ چراکه ازنآر ایشووان، »معلوووم بالووذاد« د
در های شناسا ازنآر مرتبووۀ وجووودی  که فافلصورتی است که قائم و متحد با نف  مدرکِ است و ازآنجایی

هووا و فمووق معرفتووی ایوون صووور نیووی متفوواود خواهوود بووود؛ مراتب مختلفی قوورار دارنوود، صووور ادراکووی آن
  3کند.مان رتبه را بلب میدیگر، هر رتبۀ وجودی، صوردِ فلمیِ متناسبِ با هفباردبه

لم در بررسی سخن میرزاجواد باید گفت که: سخن و مبنای ایشان در افتقاد به اتحاد فلم و فا  :بررسی
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بعوود از اصووول ویژه از زمووان صوودرالمتِلهین بووهو معلوم، سخن و مبنای صحیحی است؛ چراکه این اصل به
ای که در بررسی این مبنووای میوورزا در نها نکتهشود. تشناسی در فلسفۀ اسلامی محسور میاساسی معرفت

صل اتحاد میان فلم و فالم نماییِ آن حائی اهمیت است، فرفی است که ایشان از ابار فلم و ادراک و واقع
اند. ایشان فرمود که: مطابق اصل اتحاد، معلوم بالفعوولِ هوور فووالمی، غیوور از معلووومِ و معلوم استخراج کرده

تبووع آن، صووور های شناسا و بهو مبنای این سخن را نیی تفاود مراتب وجودی فافل  بالفعل فالم دیگر است
به نآر نگارنده، این سخن و مبنووا نیووی در جووای خووود سووخن   های شناسا دانست.ادراکی متحد با این فافل

صحیح و مطابق با واقعی است؛ چراکه اگر قرار باشد »صور ادراکیه« متحد با وجود مدرکِ باشد، این اتحاد 
تبووع همراه خواهد داشت و ازجملۀ این احکام، اتحاد در مرتبه و بهدر وجود، اتحاد در احکام وجود را نیی به

در شدد و ضع  وجودی است. تنها سؤال یا اشکال مطر  در اینجا فبارد است از اینکووه اگوور   آن، اتحاد
معنووای قبووول بپذیریم که معلوم بالفعلِ هر فالمی، غیر از معلومِ بالفعل فالم دیگر است؛ آیا ایوون سووخن بووه

 گرایی در بار ادراک نیست؟ نوفی نسبیت
شناسی توجه داشت که وحدد »فافل مهم در معرفت  بایست به این مطلبدر پاسخ از اشکال فوق می

هووا بووودن آنشناسا« و نیی وحدد »متعلق شناسایی« در فرایند ادراک و مشاهده، هیچ منافاتی بووا ذومراتووب
و هرآنچه که از سنخ وجووود باشوود،  1ندارد؛ چراکه بنابر نآر تحقیق، مقولۀ فلم و ادراک از سنخ وجود است

دیگر، در این مطلووب شووکی نیسووت کووه ادراک دو فافوول فباردخواهد بود. به  مقول به تشکیک و ذومراتب
شناسایی که در دو مرتبه از ساحت وجود قرار دارند، نسبت به »مدرَک واحد« ادراک واحدی نیست؛ بوودین 

نگرد، معنا که، فافل شناسایی که در مرتبۀ ساحت ببیعت قرار دارد، هنگامی که به شیئی از اشیای فالم می
بیند، درختووی کووه دارای وجووود مسووتقل کند، چییی جی درخت نمیلا  هنگامی که درخت را مشاهده میمث

ای با خداوند ندارد. اما همین درخت هنگامی که جوهری است و در ظاهر، هیچ ارتباب و تعلق و وابستگی
نیده است، در نگاه چنین ها و قیود ماده و مادیاد رهابند  شود، که خود را ازتوسط فافل شناسایی ادراک می

گیوورد، ارتبوواب و تعلووق و وابسووتگی بودنِ درخت محوول ادراک قوورار میبر اینکه درختفافل شناسایی فلاوه 
دارد کووه: »هوویچ شود تا جایی که فافل شناسا با زبان حال و قال بیووان موویدرخت با مبدأ خود نیی ادراک می

خلاصۀ مطلب آنکه، برای »مدرَک« یا همووان  2و در آن دیدم؟«شیئی را ندیدم، مگر آنکه الله را قبل، بعد، با 
ها نسبت به ها و سطو  و مراتب مختلفی وجود دارد که هریک از این سطو  و لایه»متعلق شناسایی«، لایه

نمایی« و »حکایت از واقع« هسووتند و شناختی«؛ »واقعاند، دارای »ارزش معرفتحدی که در آن واقع شده
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نما است، گرایی معرفتی پیش نخواهد آمد؛ چراکه هر ادراکی در سطح خود واقعشکل نسبیتترتیب، مبدین
نمووای دیگووری نیووی های معرفتووی واقووعهرچند که این ادراک در ورای حد وجودی خود دارای سطو  و لایووه

 اش است. متناسب با سایر مراتب وجودی
ه اصل اتحاد فلم و فالم و معلوووم در آثووار در پایان این بخش مناسب است به این مطلب اشاره کنیم ک 

که البته پرواضح است که ریشۀ این انکار، غفلت از برخی اصول مهووم   1برخی از فیلسوفان انکار شده است
و مبنایی فلسفی، مانند »اصالت وجود« و »وحدد وجود« است که این غفلت تووا حوودود زیووادی متووِثر از 

  2یت است.بر اصالت ماههای مبتنیرسوباد اندیشه

 . ادراک، کیفیت و هیئتی برای نفس و نه کیفیت شیء خارجی5

های اندیشه و منآومووۀ فکووری میرزاجووواد ملکووی در بووار فلووم و ادراک و یکی دیگر از اصول و مؤلفه
شووود، نووه اینکووه نماییِ آن این است که ازنآر ایشان، »ادراک«، کیفیت و هیئتی برای نف  محسور میواقع

یت و هیئت برای شیء خارجی باشد. در نآر ایشان، جمیع صور مرائی که برای انسووان، چووه »ادراک«، کیف 
هایی هستند کووه در فووالمِ نفوو  بوورای نفوو  شود، صورددر فالم بیداری و چه در فالم خوار حاصل می

 هووای مثووالی و در سوواحتهووا و کیفیتآید، با این تفاود که مشاهداد در خوار و رؤیا بووا ویژگیپدید می
ها و خروصیاد حسی و در ساحت حسی نف  برای نف  ظاهر و مثالی نف  و در فالم بیداری با ویژگی

شود: »و فالم الرؤیا انما من فالم المثال، فکل ما یری فیها من هذا العالم بل صور المرایووا أیضووا پدیدار می
رؤیا انما هووو حووال و کیوو  مثووالی  یآهوور منه، و الرور الخیالیه أیضا منه.... فکما انّ کل ما یراه النائم فی ال

لنفسه فی فالم مثال، و کذلک ما یراه الیقآان فی فالمنا هذا الحسیّ حال و کی  حسوویّ یآهوور لنفسووه فووی 
  3فالم الحّ .«

کنوود توان گفووت کووه: هرآنچووه را کووه انسووان در سوواحت هسووتی ادراک و مشوواهده میاساص، میبراین
دهد و انسان چییی را اموری است که در حیطۀ نف  انسانی رخ می  درحقیقت، ادراک و مشاهدۀ حالاد و

کند و این است معنووای ایوون سووخن میرزاجووواد ملکووی در ساحتی خارج از ساحت نف  خود مشاهده نمی
شود، نه اینکه »ادراک«، کیفیت و هیئت بوورای تبرییی که »ادراک«، کیفیت و هیئتی برای نف  محسور می

 شیء خارجی باشد. 
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در بررسی سخن میرزاجواد باید گفت که: سخن و مبنای ایشان در افتقاد بووه اینکووه »ادراک«،   :یبررس
کیفیت و هیئت برای نف  است، نه اینکه کیفیت و هیئت برای شیء خارجی باشد، سخنی متقن و مطابق با 

ده و فوووار  بودن صور ادراکیووه از موواقوافد حکمی است؛ چراکه پ  از اثباد تجرد فلم و ادراک و فاری
معلوم بالذاد در فرایند ادراک چییی جی همان صووور   1مرتبط با آن، ازجمله »تغیر«، »انقسام« و »تجیی«،

انوود و متروو  بووه »معلومیووت« فلمیۀ متحد با نف  نخواهند بود، صوری که اولا  و بالووذاد متعلووق ادراک
شووود، علوم بالووذاد شووناخته میشوند و شیء خارجی و مادی که معلوم بالعر  است در سایۀ همین ممی

گیوورد؛ بووه ایوون معنووا کووه، پ  صحیح است که گفته شود ادراک، وصِ  برای شیء خارجی مادی قرار نمی
شووود و نووه »موودرکِ«. ای از تجرد ندارد، نه »مدرَک« واقع میواسطۀ اینکه بهره اساسا  شیء خارجی مادی به

بووودن همیت است فبارد است از اینکووه: کیفیووت و هیئووتای که در کلام میرزاجواد تذکر بدان حائی انکته
معنای کیفیت و هیئت اصطلاحی که مستلیم وجود »فار « و »معوورو « خووارجی ادراک برای نف ، به

باشد، نیست؛ چراکه فار  و معروِ  خارجی، تنها در جسم و جسمانیاتی که محل مادی دارنوود مترووور 
آیوود، مقرووود معنووا و مفهووومی کیفیت و هیئت به میان میکه سخن از  است؛ در محل بحث فعلی هنگامی

اش دارد خات است که اشاره به همان »فافلیت« و »خالقیت« و »مُآهریت« نف ، نسبت به صور ادراکیه
دنبووال و این مطلبی است که میرزاجواد با تییهوشی بدان توجووه داشووته اسووت؛ چراکووه در فبووارد خووود بووه

کنوود و کوواملا  دن صور ادراکیه، از اصطلا  »یآهوور لنفسووه« اسووتفاده میبوگفتن از »حال« و »کی «سخن
 مشخص است که این اصطلا  معنایی برخلا  معنای »فار « و »معروِ « اصطلاحی دارد. 

بودن ادراک برای نفوو  بووه اصوول در پایان این قسمت مناسب است که با انضمام اصل کیفیت و هیئت
ای در تبیووین نسووبت میووان ادراک و سوولوک در اندیشووۀ میرزاجووواد تیجهاتحاد »فلم« و »فالم« و »معلوم« ن

بگیریم و آن نتیجه این است که نف  انسانی ازآنجاکه حقیقتی جی فلم و ادراک تجردی ندارد با هر ادراکی 
کند و سووعۀ وجووودی شود، سعۀ وجودی پیدا میشود و نف  با آن ادراک متحد میکه برای نف  حاصل می

دهوود؛ افووم از اینکووه ایوون سوولوک و صوویرورد در جهووت ن سلوکی است که نف  انجام میدرحقیقت هما
 »ظلمت« و »فالم ماده« باشد یا در جهت »نور« و »فالم ملکود«. 

 نمایی آن. علم و کیفیت واقع6

افتقاد ایشووان، میووان میرزاجواد تبرییی تفسیر و تبیین خاصی از نحوۀ مطابقت میان ذهن و فین دارد. به
صر  مشوواهده و رؤیووت شوویئی توسووط فافوول رکِ فلمی با مُدرَک خارجی مطابقت تام وجود ندارد و بهمُد
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توان حکم به مطابقت میان »ذهن« و »فین« کرد و اگر هم در نگاه فافل شناسا چنووین مطووابقتی شناسا نمی
م میووان ذهوون و فووین یعنی با اینکه مطابقت تا 1تحقق دارد، این مطابقت ناشی از ارادۀ خداوند متعال است؛

ای از دوام و پیوستگی است، فافل شناسووا ایوون مطابقت دارای نحوه که این فدمتحقق ندارد، منتها ازآنجایی
گونه فر  شود که موجودی مثالی، دیگر، در نگاه ایشان اگر اینفباردکند. بهبابقت تام را ادراک نمیفدم

نحوووی د، موجود مثووالی، موجووود مووادی و ببیعووی را بووهکنموجودی مادی و ببیعی را مشاهده و ادراک می
ادراک و مشاهده خواهد کرد که مسانخ با مرتبۀ مثالیِ موجود مثالی باشد، نه اینکه متعلق شناسایی که همان 

اش »موودرَک« موجووود مثووالی واقووع شووود. موجود مادی و ببیعووی اسووت بووه فووینِ وجووود مووادی و ببیعووی
ه هر »فافل شناسا« و هر »مدرِکی« بسته به مرتبۀ وجودی کووه در آن واقووع اساص، ایشان معتقد است ک براین

کند، نه آنکووه حقووایق شده است، حقایق مختل  را در همان مرتبۀ وجودی خودش »شهود« و »ادراک« می
  2گونه که در متن خارج موجودند، مشاهده و ادراک کند.وجودی را »کما هی« و آن

ملکی »ادراک« و »رؤیووت« و »مشوواهده«، چیوویی جووی یووک »کیفیووت در مجموع، در نگاه میرزاجواد  
توان قائوول بووود کووه آنچووه »مشووهود« فافوول شناسووا قوورار آید، نیست و نمیخات« که در »مدرکِ« پدید می

شده در خارج« است؛ نهایووت سووخنی کووه در بووار مطابقووت گیرد، فینا  همان »صفت واقعی شیء دیدهمی
ک« و »متعلق شناساییِ« خارجی دارای صووفت و خروصوویتی اسووت کووه توان گفت این است که: »مدرَ می

دهد که توووهم مطابقووت تووام هنگام مشاهده، نف  ما آن صفت و خروصیت را در قالب و هیئتی قرار میبه
  3آید.برای او پدید می

از دهد و آن را منحرر در ادراک موجود مثالی  مطابقت تام« را گسترش میمیرزاجواد سپ  دایرۀ »فدم
مطابقت تووام« هنگام رؤیت موجوداد محسوص نیی این »فدمحتی بهکه دارد داند. ایشان بیان میمادی نمی

هنگام دوری و نیدیکی به اشوویای محسوووص، کیفیووت ادراک نسووبت بووه شوویء که بهصورتیآشکار است، به
اک انسان از یووک کیوو  ها، ادرهنگام صحت و مر  یا استعمال برخی از داروشود یا بهواحد، مختل  می

دهندۀ یک اموور اسووت و آن افتقاد میرزا تمامی این موارد، تنها نشانشود. بهمحسوصِ مشخص، مختل  می
رؤیت« و دیگر، »فباردهذه کلّها لایلائم الحکم بِنّ الرویة إنّما هو نیل صفة فی المرئی واقعیة.« بهاینکه: »

 »ادراک«، صفتِ »معلوم« و »مدرَک« نیست. 
برانگییترین سخن او در بووار فلووم و چالشفنوان  این قسمت از سخنان میرزا را شاید بتوان به  :رسیبر 
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؛ چراکه مسئلۀ مطابقت تام میووان »ذهوون« و »فووین« یووا مطابقووت تووام میووان نماییِ آن دانستادراک و واقع
ان فلاسووفۀ مسوولمان شناسی در میوو ترین مسائل مربوب به معرفتترین و کلیدی»مدرکِ« با »مدرَک« از مهم

معنووای فروغلتیوودن در دام گرد در خروت این موضع را بهای که ایشان کوچکترین فقبگونهبوده است، به
مطابقت تووام میووان کردن مسئلۀ »فدمدانند. اما آیا واقعا  میرزاجواد با مطر گرایی« می»سفسطه« و »نسبیت

نآر نگارنوودگان هوود  ایشووان از بوور  ایوون ت؟ بووهگرایی« و »سفسطه« اسوو دنبال »نسبیتذهن و فین«، به
شدن به »سفسطه« نیست. قبل از هرچیی لازم است که بووه ایوون نکتووه گرایی« یا مایلمبحث، اثباد »نسبیت

شناسووی مطوور  پردازی کلاسیک در حوزۀ معرفووتفنوان فیلسوفی یا نآریهاشاره کنیم که وی بیش از آنکه به
توووان ایشووان را یکووی از کووه بووه حووق میبوریمحور« است، بهلوکمسلک« و »س باشد، شخریتی »فار  

گوووییم کووه اساسووا  در ادبیوواد های فرفان فملی در قرن گذشته دانست. با تحفظ بر ایوون مقدمووه میاستوانه
ویژه در ساحت فرفان فملی، ادبیادِ »شناخت« و »ادراک« و »مشاهده« در فضای خات خود فرفانی، به

گووذارد و قروود دارد کووه د. شووخص فووار  و کسووی کووه در مسوویر سیروسوولوک قوودم میشوتعبیر و معنا می
گاه راضی نیست به آن سطح از شناخت و معرفتی کووه الیقین« مبدل کند، هیچالیقین« خود را به »حق»فلم

نگرند و تنهووا شووناخت و ادراک سوونگ بوورای الناص رایج است؛ پ  اگر فوام مردم به سنگ میدر میان فوام
گوواه مطلووور و مقرووود فووار  نبوووده و شود، این سطح از شناخت و مطابقت با واقع هیچحاصل می  هاآن

نیست. زبان قال و زبان حال فار  این است که با مشوواهده و ادراک سوونگ، ادراک خووود را از ایوون سووطح 
را ندیدم مگر  ادراک »سنگیتِ سنگ« ارتقا دهد و به مقامی برسد که با ندای جان ابراز دارد که: »هیچ شیئی

رسوود مقرووود ایشووان از بیووان مسووئلۀ اسوواص، بووه نآوور میبراین 1آنکه الله را قبل، بعد، با و در آن دیوودم؟«،
بایسووت نوفی راهنمایی به این حقیقت باشد که در مسئلۀ ادراک و شووناخت میتطابق در ادراکاد« به»فدم

و شناخت، همان ادراک و شووناخت شووهودی و   دنبال ادراک و شناخت »واقعی« و »تام« بود و این ادراکبه
شود و نووه مرتبووه و سووطحی اش ادراک میفرفانی است که در پرتوِ آن، حقیقت شیء با تمام مراتب وجودی

تر این مطلب را در ضمن بررسی اصل اتحاد فلووم محدود از مراتب و سطو  وجودی شیء؛ توضیح مفرل
 کنیم. نآر میکرار مطالب صر  و فالم و معلوم بیان داشتیم و در اینجا از ت

 بودن ادراکدوام ادراک، ملاکی برای واقعی یا خیالی. دوام و عدم7

دوام ادراک دوام یا فدمبودن ادراک،  شناسی میرزاجواد ملکی، ملاک واقعی یا خیالیدر منآومۀ معرفت
کنوود، از یووک نحوووۀ شوواهده میباور ایشان اگر حقایقی را که انسان در فووالم خوووار مکه بهایگونه؛ بهاست
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کرد و بالعک ، اگوور آنچووه کووه می هابودن آندوامی برخوردار بود، قطعا  فقل آدمی حکم به فینیت و واقعی
بووودن آن کرد؛ غیردائم بود، هر آینه فقل آدمی حکم بووه خیووالی و موهوووم آدمی در فالم ببیعت مشاهده می

زا آنچه که سبب شده است انسان برخی از وقووایع را در فووالم دیگر، از نگاه میرفباردکرد. بهمشاهداد می
کووه اگوور ادراک حقووایق ایگونووهدوام ادراک این حقایق بوده است، بهخوار غیرواقعی و خیالی بپندارد، فدم

دانسووت: »و لووو ها را حقایق خووارجی میداشت قطعا  انسان آنمشاهَد، در فالم خوار برای انسان دوام می
و کان ما تراه فی الیقآه احیانا  لانعک  الأمر فندک و حکمت بما تراه فووی النوووم   دائمیّا    فی النوم   کان ما تراه

  1بِنّها أفیان خارجیه و لما تراه فی الیقآه افیان خیالیّة«
بودن ادراک در نآر دوام ادراک را معیاری برای واقعی یا خیالیرسد اینکه دوام یا فدمبه نآر می  :بررسی

توور بووه ایوون موضوووع متوجووه هنگام نگاه دقیقرسد، اما به، در نگاه بدوی و ابتدایی صحیح به نآر میبگیریم
شناسووی حکمووت متعالیووه ویژه در دستگاه معرفتشناسی فلسفۀ اسلامی، بهشویم که در دستگاه معرفتمی

کووه در ایوون دسووتگاه بووودن ادراک نیسووت؛ چرابودن ادراک یووا غیرواقعوویمعنای موهوم بودن ادراک به،خیالی
اترووال قوووای شناسی، تنها تماییی که میان ادراک خیالی و ادراک حسی هسووت، در اترووال و فوودممعرفت

حسی با مدرَک خارجی است؛ یعنی تا زمانی که اترال حسی برقرار اسووت، ادراک، ادراک حسووی اسووت و 
همچنووین صوودرا   2شووود.محض قطع و انفرال ادراکِ حسی، ادراکِ حسووی بووه ادراک خیووالی مبوودل میبه
نآر خویش، فینی و موهوم به فنوووان های خیالی را بهنبودن صوردهنگام برشمردن اصول معاد جسمانی مدِّ

دارد که: میان صور خیالی و صور حسی تفاوتی شمرد و بیان مییکی از اصول معاد جسمانی خودش بر می
بودن صور خیالیووه خووود غفلووت دارد، ایوون نیجی به تفاوتی که ذکر شد نیست و اگر آدمی از محسوص و فی

سبب تعلقی است که نف  انسان به بدن مادی دارد و بعد از مفارقت نفوو  از بوودن مووادی تمووامی غفلت به
البته خود میرزا جواد ملکی در جایی دیگر متوجووه  3شوند.های حسی فینی مبدل میصور خیالی به صورد

اگر آدمی بتواند برخی از موانع را بربر  سازد، قادر خواهوود بووود دارد که  این مطلب بوده است و اذفان می
که در همین فالم ببیعت نیی صور ادراکی و خیالی خود را در قالب صور فینووی و محسوووص ظوواهر سووازد، 

اند و موووارد ذکرشوودۀ آن فووراوان اسووت؛ ماننوود کردهکه برخی از اولیا در همین فالم دنیا خلق صور میچنان
کردن مردگان، شق القمر و... همگووی از همووین یر به شیر خارجی، تبدیل فرا به مار، زندهتبدیل صورد ش 
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   1قیبل هستند.

 گیرینتیجه

شناسوویِ هرچند با مطالعه و تِمل در آثار میرزاجواد ملکی تبرییی و استخراج منآومۀ فکووری و معرفووت
شناسی ایشان نآیر؛ وجود و مبانی معرفترسد که برخی از اصول  گونه به نآر میایشان در نگاه ابتدایی این

بودن ادراک برای نف  و فافل شناسا وجود جواهر جسمانی در خارج، کیفیتخطا در ادراکاد حسی، فدم
دوام ادراک در واقعووی یووا مطابقووت میووان ذهوون و فووین و معیوواربودن دوام یووا فوودمو نه شیء خارجی، فدم

شووده در قرائووت مشووهور از ول و مبووانی مسوولم پذیرفتووهبووودن ادراک، در تعووار  بووا برخووی از اصوو خیووالی
نگووری در آرا و شناسی فلسفی اسلامی است؛ اما انوودکی تِموول و  ر  ویژه معرفتشناسی فلسفی بهمعرفت

شناسووانۀ ایشووان دهد که مبووانی و اصووول معرفووتخوبی نشان مینآریاد این اندیشمند و فار  برجسته به
سی اصیل فلسفی در بار فلم و ادراک و واقع نموواییِ آن نیسووت، بلکووه آرا و شناتنها در تعار  با معرفتنه

شناسووی فلسووفی اسوولامی و کنندۀ منآومووۀ معرفووتاتفاق مواضع، تکمیلبهنآریاد ایشان در اکثریت قریب
شناسی اسوولامی اسووت. شوواهد بوور ویژه معرفتشناسی فلسفی بهترین سطح از سطو  معرفتناظر به فالی

وجه ویژۀ میرزاجواد ملکی تبرییی به مباحث و اصولی؛ مانند »وحدد شخری وجود« و »فین این ادفا، ت
نآر ایشان است. دهی به نآام معرفتبودن مآاهر حقیقت وجود« در شکلربط  شناسی مدِّ
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