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Abstract 
The subject of the article is a comparative comparison of 
immortality in Sadra'i wisdom and Allameh Tabatabai's thought. 
Mulla Sadra, based on the rule of ‘corporeal in its origination and 
spiritual [or incorporeal] in its survival’ (jismaniyyat al-huduth wa-
ruhaniyyat al-baqa’), considers the soul as a reality that first has a 
physical level and with a gradational movement it achieves the 
immaterial level. He considers the human body as a shell that leaves 
the soul behind with worldly death, and it is "partial" in the 
intermediate world and the intellect world. According to Mulla Sadra, 
immortality is a partial existence of a human being. Allāma Tabātabāī 
is not an interpreter of Mulla Sadra in the matter of immortality, but 
he provides an independent idea on this matter. From Allāma's point 
of view, human is not a gradational existence, but has three layers of 
being, each layer performs its own work. All humans have rational 
perception; but intellectual intuition - which depends on faith and 
piety - is for very few people. In addition to imaginal (mithali) 
immortality, all human beings also have intellectual immortality. The 
body is not a shell, but the material for another body and remains. 

This immortality is in the practical dimension of man. 
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Extended Abstract 
Introduction 
The immortality of the soul is one of the issues that has occupied 

different thinkers from different schools of thought since the distant 
past. Resurrection is one of the three important principles of religions, 
along with monotheism and prophethood. Some Muslim theologians 
and hadith scholars have considered the soul as material with an 
empirical approach, and faced difficulties in proving the immortality 
of the soul after death; But the philosophers of Peripatetic and 
Illuminationism schools, in the first place, by proving the 
immateriality of the soul, believe in the immortality of the rational 
level of the soul and denied the immortality of the soul in the level of 
imagination. Mulla Sadra, unlike the previous philosophers, also 
accepted the immateriality of the soul in the level of imagination. 

The purpose of this article is to analyze and investigate Allāma 
Tabātabāī’s view on human immortality, compare the views of Allāma 
Tabātabāī and Ṣadr ad-Dīn Muḥammad Shīrāzī, and find the 
differences between the views of these two philosophers, and finally 
to prove the innovation of Allameh Tabatabai's view and foundations 
compared to Mulla Sadra's view about human immortality. 

Methods  
The present issue studies the subject with biblical and analytical 

research method. 
Findings 
Mulla Sadra uses Quran, intellectual proof and mysticism to prove 

imagination according to his special methodology. Therefore, his main 
claim is to prove the compatibility between the teachings of religion 
and philosophy. Immortality of the soul is not excluded from this and 
he claims that he has proved the same teaching of the immortality of 
the soul that is mentioned in the Quran and Sunnah with rational 
reasoning. Relying on his philosophical foundations (the primacy of 
being, the worlds of existence, the rule of “corporeal in its origination 
and spiritual [or incorporeal] in its survival of soul”, the substantial 
motion of the soul and the relationship between the soul and the 
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body), Mullah Sadra comes to the conclusion that the man’s soul first 
originated in a material form, but through substantial motion that 
occurs in the essence of the soul, becomes a single entity and reaches 
the imaginary level and has imaginal (mithali) members. After that, 
the soul becomes immortal by entering the world of intellects - which 
in the language of religion is the hereafter - and continues its life. 

 From Mullah Sadra's point of view, people who have not been able 
to achieve celibacy in their material life enter the immaterial world 
after death, where they continue their physical movement until they 
become immaterial and join the intellect world. This is true happiness 
from Mulla Sadra's point of view. It is worth mentioning that the 
immorality of the soul of people who die in the early stages of life and 
before they have the power of imagination, presents a difficulty to 
Mulla Sadra's point of view. Allāma Tabātabāī’ has also proved the 
immortality of the soul based on his philosophical foundations and 
considers man to be “corporeal in its origination and spiritual [or 
incorporeal] in its survival. He considered the origination of the soul 
in the body to mean the transformation of the material level of the 
body into a sensual one and proved the physical origination of the 
soul. From Allāma Tabātabāī’s point of view, man is a natural body at 
first, which has various forms, then God makes the same body possess 
intelligence, will and thought. 

According to Allāma Tabātabāī’s view, the human soul is 
immaterial in its substantial motion, and after the separation of its 
interests from the natural body at the time of death, it continues its 
substantial motion the world of purgatory, and in resurrection with the 
general movement of the universe until it reaches the degree of 
complete immaterity. Despite the similarities between the views of 
Mulla Sadra and Allāma Tabātabāī, there are also differences in this 
field between these two philosophers; So that it can be said that 
Allāma is not the commentator of Mulla Sadra on the immortality and 
has an independent view on this matter. Unlike Mulla Sadra, Allāma 
does not limit immortality in the theoretical field, but he believes in 
immortality in the practical aspect as well. He believes that whatever a 
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person does in personal matters or in interaction with others is eternal 
and nothing is lost. From Allāma’s point of view both imagine and 
intellect and body remain. 

Cunclusion 
Mulla Sadra, based on the rule of ‘corporeal in its origination and 

spiritual [or incorporeal] in its survival’ (jismaniyyat al-huduth wa-
ruhaniyyat al-baqa’), considers the soul as a reality that first has a 
physical level and with a gradational movement it achieves the 
immaterial level. He considers the human body as a shell that leaves 
the soul behind with worldly death, and it is "partial" in the 
intermediate world and the intellect world. According to Mulla Sadra, 
immortality is a partial existence of a human being. Allāma Tabātabāī 
is not an interpreter of Mulla Sadra in the matter of immortality, but 
he provides an independent idea on this matter. From Allāma's point 
of view, human is not a gradational existence, but has three layers of 
being, each layer performs its own work. All humans have rational 
perception; but intellectual intuition - which depends on faith and 
piety - is for very few people. In addition to imaginal (mithali) 
immortality, all human beings also have intellectual immortality. The 
body is not a shell, but the material for another body and remains. 
This immortality is in the practical dimension of man. 

 
 
 

 



 

        
   

و  ييدر حكمت صدرا  يجاودانگ يقيتطب سهيمقا
  يي علامه طباطبا شهياند

 مرضيه نجفيان* 
 حامده راستايي** 

  چكيده 
است. ملاصدرا    ييعلامه طباطبا  شهي و اند  ييدر حكمت صدرا  يجاودانگ  يقيتطب  سهي موضوع مقاله مقا

«النفس جسمان  ي اكه ابتدا مرتبه   دانديم  يقتي البقاء» نفس را حق  ةيالحدوث و روحان  ةيبر اساس قاعده 

. او بدن انسان را  شوديم  لي نا  يو مرتبه عقل  يبه مرتبه تجرد مثال  ياشتداد  يدارد و با حركت  يجسمان

و در   «ي و در برزخ با مثالِ «جزئ  گذاردي نفس آن را كنار م  ،يويكه با مرگ دن  داندي م  ياهمچون پوسته

است. علامه در    ي جزئ  يانسان به بقا  بودني درا باقنزد ملاص  ياست. جاودانگ «ي عالم عقل، عقل «جزئ

علامه انسان   دگاهي خصوص دارد. از د ني در ا يبلكه نظر مستقل ست،يشارح ملاصدرا ن يمسئله جاودانگ

كار مختص به خودش را    هي است كه هر لا  ي وجود  ه ي بلكه واجد سه لا  ، ياشتداد  ال يوجود س  كي نه  

م انسان دهدي انجام  دارا. همه  عقل  ي ها  عقل  اند؛يادراك  تقواست  ماناي   به   وابسته   كه –  ياما شهود    -و 

اناز انسان   يكم  اريتعداد بس  يبرا دارند.    زين   يعقل  يجاودانگ  ،يمثال   يافزون بر جاودانگ  هاسان هاست. 

  انسان است.  يدر بعد عمل يجاودانگ ني است؛ ا يو باق گري بدن د يبلكه ماده برا ست،يبدن پوسته ن

  نفس، بدن، عالم مثال.  ،ييملاصدرا، علامه طباطبا ،يجاودانگ :يديكل واژگان
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١٤٠١، پاييز٣، سال اول، شمارهياسلام تاريخ فلسفه  

  مقدمه
از  است كه    ينفس از مسائل  يمسئله جاودانگ انديشمندان مختلف  كنون  تا  دور  از گذشته 

هاي مختلف فكري را به خود مشغول ساخته است. معاد در كنار توحيد و نبوت يكي  نحله

فس را  ي، نتجرب مسلمان با رويكردي  محدثان و نامتكلماز سه اصل مهم اديان است. برخي 

اما هدانست  يماد شدند؛  مواجه  مشكل  با  مرگ  از  پس  نفس  جاودانگي  اثبات  براي  و   اند 

اشراق و  مشاء  نفس،    فلاسفه  تجرد  اثبات  با  نخست  وهله  بقادر  نفس    يبه  عقلي  مرتبه 

بقا   معتقدند را    يو  خيال  مرتبه  در  كردندنفس  خلا  ملاصدرا.  انكار  پيشين،  بر  فلاسفه  ف 

 پذيرفت.  نفس را در مرتبه مثال و خيال نيز  تجرد

تحل هدف  با  حاضر  بررس  لي پژوهش  جاودانگ   ييطباطباعلامه    دگاهيد  ي و  باب    ي در 

  دگاهي د  يهاتفاوت  افتن يو    يراز ي صدرالدين شو    يي طباطباعلامه    يها دگاهي د  سهيمقا،  انسان

  ييطباطباعلامه    يو مبان  دگاهي د  بودنعيو ابدا  ياثبات نوآور  درنهايت به  و  لسوف يدو ف  نيا

د به  جاودانگدرباره    ملاصدرا  دگاهينسبت  م  ي مبحث  جاودانگي    پردازد.يانسان  درباره 

  اند از: ترين آنها عبارتهايي انجام شده است كه مهمپژوهش

  را مقايسه كرده است.  طباطباييو علامه  غزاليجاودانگي در  )١٣٨٩( حسيني

  . كندباره جاودانگي را مقايسه ميدر هيكو  لاكبا  ملاصدرا نظر  )١٣٨٩( حيدري كوچي

يعني    )١٣٨٨(  وندموسي اسلام  جهان  انديشمند  سه  نزد  جاودانگي  رازيمباني  ،  فخر 

  را بك يكديگر مقايسه كرده است.  ملاصدراو  عربيابن

مقايسه    را با يكديگر  فياضيو استاد    ملاصدراجاودانگي نفس در نظر    )١٣٩٧(  موسوي

  كرده است.

  تجرد و بقاي نفس در نظر علامه را بررسي كرده است.  )١٣٩٧( تباراكبري

پژوهش از  و  در هيچ يك  نظر علامه  در  نفس  فوق، جاودانگي  بررسي    ملاصدراهاي 

  تطبيقي نشده است. 

  الف) جاودانگي نزد فيلسوفان پيشين 
پرداخته  بقاي نفس  مسئله  به  ،  د ن اكه مرگ و حيات ضد هم  قي از اين طر  فايدوندر    افلاطون
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  يي علامه طباطبا شهيو اند ييدر حكمت صدرا يگجاودان يقيتطب سهيمقا 

به  ،  طريق بساطت نفس  از  ني همچن  در همان رساله از طريق تذكر و علم پيشين نفس و  و

است.   كرده  استدلال  آن  اين  بقاي  بر  عروض   از   ز ين  جمهوريدر  علاوه  شرّ،    طريق عدم 

در   و  نفس  بر  آفت  و  اينكه  فايدروستباهي  بر  تأكيد  جنبش  با  مبدأ  و  منشأ  خود    نفس 

  است.  را باقي دانستهنفس ، است

منظر   از    ارسطواز  ندارد؛  پرسش  بدن ضرورت  و  نفس  كه ضرورت  چنانهموحدت 

حتي اگر از واحد و وجود به   ؛ زيرا...اش سؤال نمودندارد از وحدت موم و شكل ظاهري

شود،    انحاي گفته  كهمختلفي سخن  دارد  چيزي  را  آن  به  پرداختن  است،  شايسته    فعليت 

)Aristotle, 1984, p.644.(  نمي  ارسطو را  بدن  و  نفس  چنين    پذيردوحدت  بر  تكيه  با  و 

دليلي  توان  نمي  ماده نيز  - صورت  از آموزه   ).Ibid, p.468(  كندنميمسئله را حل  ديدگاهي،  

 جداپذيري و بقاي نفس پس از نابودي بدن به   همچنيننفس و    ثنويت بدن و  بر وحدت يا

 هايويژگي به تحويل قابلغير و بدن از مستقل حقيقتي نفس،  فلوطيناز منظر    .دست آورد

 طريق از تنهانه  را سخن اين و باشد  فنا از مصون تواندنمي نمعتقد است بد  او است. بدن

بلكه  كر  درك توانمي تفكر عاقلانه  ،  ١٣٦٦فلوطين،  (  ديد  توانمي چشم با را  بدن  انحلالد، 

   ).١١٥، ص٤ج

نگامي كه كمالات ثانيه از آن بروز و ظهور نكرده و همچنان  نفس آدمي را تا ه  فارابي

كه صورت حالّ در ماده بوده و با فناي  داند و از آنجا  در حالت قوه است، صورت بدن مي

تواند باقي باشد، تا هنگامي كه نفس در اين مرحله است، با فناي بدن كه ماده آن  ماده نمي

يعني بالفعل امري را تعقل نموده و - مالات ثانيه  شود؛ اما به محض فعليت كاست، فاني مي

تواند پس از فساد بدن باقي  نفس آدمي مجرد شده، مي  - مفهومي كلي را بالفعل درك كند

    *). ٢٣٤، ص١٣٤٩(داودي، باشد 

 
  كند: داند و آنها را به سه دسته تقسيم ميبقاي همه نفوس بشري را يكسان نمي  فارابي *

اند كه معقولات را به طور واضح  هايي كه به سعادت خواهند رسيد: آنها اهل مدينه فاضلهالف) انسان 

كرده به فضيلت عمل  و  نموده  افردرك  اينها  برخوردارند  اند.  سليمي  انساني  از فطرت  كه  هستند  ادي 

  ). ٧٥، ص١٣٦٦(فارابي، 
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اند. فلاسفه مشاء با نفي قدم نفس، در اثبات بقاي نفس از دو جهت عمده استدلال كرده

 نفس حقيقتي فسادناپذير است و عدم فنا نحوه وجود او  جهت نخست اين است كه اساساً

مي تشكيل  فساد  را  باعث  بدن  فساد  است،  فاسدشدني  بدن  اگرچه  اينكه  دوم  دهد؛ جهت 

در اثبات جهت دوم با بررسي انحاي رابطه احتمالي نفس و بدن و    سيناابنگردد.  نفس نمي

بين نفس و بدن رابطه علّي وجود  رسد كه  تأثير فساد بدن در فساد نفس به اين نتيجه مي

  ). ٣١٣-٣١٢، ص ١٣٧٥سينا، (ابن رفتن نفس شودرفتن بدن باعث ازبينندارد تا ازبين

رأي است، تلاش كرده است  هم  سيناابناگرچه در حدوث روحاني نفس با    شيخ اشراق

دله  هاي خاص و ابتكاري خود به بقاي نفس استدلال كند. او در يكي از ااز طريق استدلال 

مي استدلال  نفس  بقاي  به  بدن  و  نفس  رابطه  تحليل  طريق  از  ميخود  و  رابطه  كند  گويد: 

نفس و بدن رابطه شوقي است. اين نوع رابطه داخل در مقوله اضافه بوده و مقوله اضافه در  

اليه به يكديگر  ترين مقوله است، چون همواره مضاف و مضافبين مقولات عرضي، ضعيف

بنابرمحتاج مياند؛  فاسد  بدن  وقتي  مياين  قطع  رابطه  اين  با  شود  نفس  اگر  حال  گردد. 

نفس  ازبين قوام  گفت  بايد  شود،  فاسد  اضافه  اين  ترين  با ضعيف  - كه جوهر است- رفتن 

بين مي از  نيز  آن، جوهر  انتفاي  با  و  بوده  ذات    سهرورديرود.  اعراض  با تحليل  همچنين 

را نتيجه گرفته است؛ از اين رو بطلان و فساد    نفس به عنوان جوهر مجرد، فسادناپذيري آن

شود   نفس  فساد  باعث  كه  نيست  او  ذات  از  خارج  چيزي  عدم  يا  وجود  به  وابسته  نفس 

    ).٤٩٦، ص١٣٧٣(سهروردي، 

 
يعني   اند؛اند: آنها معقولات را درك كرده؛ اما به فضيلت عمل نكردهب) اهل مدينه فاسقه كه در عذاب 

  ، آرا و عقايد آنها آرا و عقايد اهل مدينه فاضله است؛ اما افعالشان افعال اهل مدينه جاهليه است (همو 

بدن    ).١٣٣ص   م،١٩٩٥ با فناي  و  بوده  دارند، مجرد  اهل مدينه فاضله را  كه عقايد  آنجا  از  نفوس  اين 

اي برايشان شده و از اين رو پس از  هاي ناشايستهشان باعث هيئتشوند؛ لكن اعمال ناشايستهفاني نمي

  ). ١٤٣هاي متضاد واقع خواهند شد (همان، صمرگ در عذاب ميان هيئت

اند: اهل مدينه جاهليه؛ اهل مدينه ضاله؛ اهل  شوند. اين نفوس سه دستهه با مرگ نابود مي ج) نفوسي ك

 ). ١٤٤- ١٣١مدينه مبدله (همان، ص
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 ب) مباني جاودانگي نفس نزد ملاصدرا 

  . مباني جاودانگي ١
  . حدوث جسماني ١-١

پيدايش و حدوث، دو نظريه عمده    درباره چگونگي وجود نفس در مرتبه   ملاصدراپيش از  

با ردّ اين دو نظريه، نفس    ملاصدرانفس و حدوث روحاني نفس.    بودن وجود داشت: قديم

مي جسمانيةالحدوث  حركت  را  با  سپس  و  است  جسماني  امري  ابتدا  نفس  يعني  داند؛ 

به اند،  جوهري اشتدادي و عبور از نشئات طبيعي (عنصري و معدني) و نباتي كه همه مادي

اش  رسد. البته تجرد نفس نيز داراي مراحل و نشئات مختلفي است. تجرد ابتداييتجرد مي

اي به  آيد. به هر حال نفس دائماً از نشئهنشئه حيواني است و سپس به نشئه انساني نايل مي

تجدد است   تطور و  ديگر در حال  شيرازي،  نشئه  و    ٢٤٧،  ٣٨، صص٨ج ،  ١٣٨٦(ر.ك: صدرالدين 

نشئه اخير يعني نشئه انساني نيز همچون ساير نشئات داراي مراحلي است و در    ).٣٣٠-٣٢٩

فعال   عقل  خودش  اصلاً  و  متحد  فعال  عقل  با  و  شده  محض  «عقل  نفس  پاياني،  مراحل 

گردد  شود و به بقاي الهي باقي ميشود و هر گونه ماديت، قوه و امكان از او سلب ميمي

    ).٣٩٦، ص٨(همان، ج 

ن آغاز جسماني است، سپس حقيقت مثالي و درنهايت، حقيقت  بر اين اساس  فس در 

شود؛ به عبارت ديگر نفس در زمان حدوث، جسماني است و در حال بقا به تجرد  عقلي مي

مي عقلي  تجرد  به  بعد  و  بنابراين جسمانيمثالي  مادي   بودنرسد.  اشياي  ساير  مانند    نفس 

  م است و هم جسم نيست.نيست؛ نفس يك وجود سيال اشتدادي است؛ هم جس

  . مراتب نفس٢-١
هستي نظام  در  مقامعرفا  پنج  به  لابشرط    شناختي  واحديت،  احديت،  ذات،  دارند:  اشاره 

براي اولين بار    ).٩٠، ص١٣٧٥(ر.ك: قيصري،  قسمي (نفس رحماني) و تعينات و عوالم خلقي  

ا به اثبات رساند.  به نحو كامل عوالم برزخي در  قوس صعود و قوس نزول ر  صدرالمتألهين

بندي، مراتب  عالم داراي مراتب متعدد و متكثري است. او در يك تقسيم  ملاصدرااز منظر  

كند: عالم عقل؛ عالم مثال يا خيال منفصل و عالم ماده. متكثر عالم را به سه بخش تقسيم مي

بلكه ربط و نسبتياين عوالم به صورت مجمع الجزاير و بي با هم نيستند،  با   ارتباط  وثيق 
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يكديگر دارند. بر مبناي تطابق عوالم، عالم پايين، مثال عالم بالاتر است و عالم بالا حقيقت  

پايين مثال عالم  ماده هست،  عالم  در  آنچه  اساس  اين  بر  قالبتر.  و  اشباح  اموري  ها،  هاي 

يافت   عالم  اين  وراي  بايد  را  حقيقتشان  شيرازي،  است كه  با  ).٨٨، ص١٣٦٣(صدرالدين  ور  به 

تر از خود نيز بوده و وجود جمعي آنهاست.  مرتبه بالاتر داراي كمالات مرتبه پايين  ملاصدرا

البته بايد توجه داشت در اينجا عقل به عنوان يكي از مخلوقات و افعال حق تعالي است و  

وحدتش نيز تنها مثال وحدت حق تعالي است. وحدت جمعي حقيقي تنها از آنِ خداوند  

به غير از عالم ماده سه    ). ٢٧٣، ص٦ج ،  ١٣٨٦مو،  (همتعالي است   بدين سان با توجه به اينكه 

دارد   نيز وجود  ديگر  داراي  )١٨٧، ص٦ج(همان،  عالم  عالم طبيعت،  در  موجود  هر ماهيت   ،

وجود برتري در عوالم بالاتر از خود (عالم مثال، عالم عقل و عالم الوهي) است؛ به همين  

اي وجود جمعي برتري در عوالم بالاتر از خود (عقل و الوهي) طريق ماهيت مثالي نيز دار

  است. ماهيت عقلي نيز داراي وجود برتري در عالم بالاتر از خود يعني عالم الوهي است.  

سه به  عنايت  با  اسلامي  حكمت  است:  در  گونه  سه  نيز  ادراك  مبادي  عوالم،  گانگي 

، متناسب با ابزار و طريق آن نشئه،  تعقل، تخيل و احساس. انسان در هر كدام از سه نشئه

در اين ميان مدرِك همه   ). ٣٣٩و    ٢٢٥، صص ١٣٦٠(صدرالدين شيرازي،  كند  حقايق را ادراك مي

ادراكات اعم از ادراكات حسي، خيالي و عقلي، نفس است و اين توانايي را دارد كه همه  

وه بر اين هر يك از اقسام  علا ). ١٩٠، ص ٩ج ق،  ١٤١٩(همو، مراتب را از نزول تا صعود بپيمايد  

مي و ضعف  بوده، شدت  از وجود  سنخي  آدمي  ادراك،  در  كمالش  و  تعقل  پذيرد. شدت 

شود. موجب مصاحبت با عالم قدس، مجاورت با مقربان و اتصال و حتي اتحاد با آنها مي

شدت خيال منجر به مشاهده تصاوير مثالي و اشخاص غيبي، شنيدن اخبار جزئي از آنها و  

شود. شدت قواي حسي با كمال وقوع تحريك در آن ع از حوادث پيشين و پسين مياطلا

آن  برابر  در  جسماني  طبايع  و  قوا  خضوع  و  آن  از  مواد  انفعال  موجب  و  دارد  مساوقت 

    ).٤٨٠، ص ١٣٥٤(همو،  گردد مي

با عنايت به وحدت وجود از سويي و تشكيك وجود (و به تعبير    ملاصدرابدين سان  

ت دقيق مهم ميتر،  ديگر به اين نكته  از سوي  رسد كه حقيقت واحد وجود، شكيك ظهور) 
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تر، مرتبه ناقص و رقيقه مراتب بالاتر و مراتب بالا،  داراي مراتب مختلفي است. مراتب پايين

ترند. با اين حال عوالم وجود، هرچند به كمال و نقصان  مرتبه كامل و حقيقت مراتب پايين

گانه وجود بر حسب شدت و اند. درواقع اين عوالم سهك حقيقتاند، همگي عين ي متفاوت

  ضعف، مترتّب بر يكديگرند و ترتّب آنها طولى و علت و معلولى است. 

  بدن . ٣-١
  في تعر  نيا  بودنالاسميشرح  ينفس به معنا   فيبدن در تعر  كارگرفتنبه  ملاصدرا عقيده    به

تدبير  ست،  ين به  نفس  نفسيت  ن  بدنبلكه  درواقع  بدنمياست.  لحاظ  بدون   ن يچن،  توان 

نام  يموجود به بنا و  . اضافه وديرا نفس  بنّا  اضافه  ساختمان و    تعلق نفس به بدن همانند 

انسان و از  ي، ذات  ثي از ح :كرد  في توان تعرمي ثي. بنّا را از دو حستياضافه پدر به فرزند ن

،  بودنانسان  ثيح  را ي ز  ؛ستندي واحد ن،  تيثيدو ح  ن ياست. ا  اختمان سازنده سي،  اضاف  ثيح

  زي ن  بودندر پدر  انيب  نياست. هم  يعرض نسب ،  اضافه به ساختمان  ثيح  و  يجوهر   ثيح

پدر    يسار  و  يجا به  ك ياست.  انسان  تعريف  به  بودنلحاظ  ديگر  تعريف  و  لحاظ    دارد 

تعلق نفس به    اما اضافه و .  ستنديواحد ن  ثي ح  زي ن  تيثيح  دو  نييا فرزندداشتن. ا  بودنپدر

دهد.  مي  لياو را تشك  تينفس به بدن ماه  يبلكه تعلق و وابستگست،  ين  گونه  نينفس ا  بدن

» تعريف حقيقي نفس  حیاة بالقوةاز اين رو تعريف نفس به «كمال اول لجسم طبيعي آلي ذي

تعلق او به بدن است و  ،  نفس به بدن. نحوه وجود نفس  ينه تنها ناظر به جنبه اضاف،  است

،  غير از همين وجود خاص كه تعلق و اضافه به بدن است،  ت نفس اوست. ماهي   يتعلق ذات 

  .  ستين ي گريد زيچ

ازم  ملاصدرادرواقع   تقسانيبا  به حيث ذات و ح  ميبرداشتن  صدد    تعلق، در  ثينفس 

ذات آن، نفس اطلاق كرد؛ بلكه حيث ذات آن    ثيتوان به حاست كه نمي  مطلب  نيا  انيب

فوق تغيير و ،  داشته و همچون ديگر جواهر عقليعقل است كه در سلسله علل نفس قرار  

  قتاً يحق  ثيح  نيو همت  تنها از حيث تعلق خود به جسم عين طبيعت اس آن،    .حدوث است

هم عقل هر دو جوهرند و نه عرض، نفس    اگرچه هم نفس و  گريد  انينفس نام دارد. به ب

 گونه نيست و  در حالي كه عقل اين  ؛جوهري است كه تعلق به بدن داخل در هويت اوست
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از  نيهم را  نفس  م  مسئله  جدا  بهكنديعقل  ب  ملاصدراعقيده    .  نفس  همانند    هاضافه  بدن 

به  يصورت است؛ زيرا نحوه وجود هيول  به  ياضافه هيول صورت    طوري است كه اضافه 

در هو واجب  ن يهمچن  ؛اوست  ت يماه  و  تي داخل  براي  قادريت  و  عالميت  الوجود  اضافه 

ت  را  آنها  گوييم اضافه  دهد كه وقتي ميتذكر مي  صدرالمتألهيندهد.  مي  لي شكنحوه وجود 

به اين معنا نيست    و  ستانحوه وجود آنه، اضافه،  صورت  به  ينفس به بدن يا اضافه هيول

ديگري اضافه شده است، بلكه مقصود اين    خارجي باشند كه يكي بر  جداگانهكه دو وجود  

مضاف و  مضاف  كه  وجودنداست  يك  د  ؛اليه  و    رولي  اضافه  وجودشان  نحوه  حال  عين 

ن نفس  وجود  است.  بدننحوه  زي تعلق  به  اضافه  كه  است  وجود  از    تيهو  در  لداخ،  اي 

با  يااضافه  نياوست. چن نداشته  بودنجوهر  منافات  در،  نفس  داخل  را  نفس  مقوله    هرگز 

نمي مقول  را ي ز  ؛كنداعراض  نه  است  اشراقي  اضافه  اضافه،  اين  ياين  دنوع  .  آغاز  اضافه  ر 

نسبت  ،  و تا زماني كه مجرد نشده  استصورت بدن  ،  پيدايش نفس وجود دارد؛ زيرا نفس

تجرد و  عقل  عالم  دارايبه  بعد    ،  و  قرب  از  را   استدرجاتي  نقص  و  كمال  از  مراتبي  و 

به مراتب  ،  ر اثر حركت جوهريباشتداد و تضعف را پذيرفته و  ،  وجود مادياين    .پيمايدمي

نفس داراي شئون و اطوار گوناگون است    يوجود تعلق  ملاصدرا  باور  به  شود.مي  ليناتجرد  

اين    ملاصدرااز منظر  زند.  به مراتب ديگر نمي  يو فساد يك مرتبه از مراتب تعلقي آن آسيب

به مثال و عقل مي شود و  بدن يك غلاف و پوسته است و نفس با حركت جوهري مبدل 

  كند.  اين بدن را رها مي 

  انگي . نظريه جاود٢
دارد  مستقيم رابطه مثالي بدن با جاودانگي و  جسماني معاد اثبات  در خيال  قوه تجرد بحث

اش  نابودي و خيال  قوه بودنمادي قول به  با رگ،  م  از بعد جسماني به لذّت و درد اعتقاد و

 وجود بر آورددر يا بخشتلذّ  يئجز  هايصورت ادراك كهچرا  ؛است مرگ، مغاير از بعد

.  باشد داشته نفرت يا شوق آنها احساس به نسبتيافته،  در را آنها تا توقف استم جزئي قوة

 مرگ، ابزارهاي از بعد  فرض  به  و كند ادراك  اش جسماني ابزارهاي با  را  جزئيات س،  نف اگر

چگونه دست از رااش  بدني يا  او براي  توانمي بدهد،  ؟  شد ل يقا جسماني تلذّ  درد 
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 ظاهري  حواس تنها ،  مرگ از پس  نفس بر اين باور است، خيالي قوه  تجرد طرح با  صدراملا

 از و كندمي همراهي را اشيمثال  قوايو   باطني حواس ولي ؛كندمي رها را طبيعي قوايو  

  ). ٤٨٥– ٤٧٥، ص٢ج ، ١٣٨٦(صدرالدين شيرازي،   است جزئيات ادراك  به قوا، قادر اين طريق

 صور  از نفس عراض اَ  توجه  به وابستهنيز    را خياليه صور  عدم  و  وجود ملاصدرا

  بر  كه  حالي در ؛پذيردنزول مي قوس در منفصل خيال  درباره را عرفا نظر از اين رو  داند؛مي

 صور صدراملا بر اساس نظر . داندمي متصل را صعود، خيال  قوس در  اشراق شيخ خلاف

 نيز س نف در و يافته  ادامه نفس وسيله   به و تحقق  نفس  براي  كه است نفس از  ناشي  خيالي

 حواس و طبيعي قواي تنها،  مرگ از بعد نفس جوهر  ). ٤٧٠تا]، ص، [بي ملاصدرا(  است موجود

 قوايي همان د؛نكنمي همراهي را او مثالي قواي  و  باطني حواس اما ؛كندمي رها را ظاهري

 وقتي« :گويدمي معاد و مبدأ در  او.  است جزئيات  درك به قادر آنها رهگذر از نفس كه

 صور ؛ چراكهماندمي باقي يشبرا بدن به ضعيفي نمايد، تعلق مفارقت عنصري بدن از روح

 معاني مدرك كه اهمه راو شد، قوه جدا بدن از نفس وقتي .است باقي او ذكر در هيئات و

آيد،  ميدر    است جسماني صور مدركاي كه  متخيله و خيال  قوه  استخدام به و است جزئيه

 كه موقعي تاآدمي است،   ذات هويت و اصل كه نفس ).٤٧٤، ص١٣٥٤،  (همو»  برديم خود با

منبع طبيعي وجود  و است آن حافظ و آدمي جوارح  و اعضا مبدأ و آلات و قوا دارد، 

آنجا   اما  ؛ كندمي تبديل  روحاني  اعضاي به  را اعضا آن تدريج هب  به انسان تشخص كه  از 

 با اخروي شخص،  اشدبمي واحد اخروي و دنيوي بدن وجود، به در نفس و است نفس

همان شخص بدن  معروف اخروي بدن به كه است اعضايش و بدن با دنيوي اخروي، 

 گرفتهتئنش كه كندمي همراهي مثالي بدن يك را مفارقي نفساني جوهر هراز اين رو   است؛

 ؛باشد داشته  راه آن در تحول  و مواد ،  حركات اينكه است، بدون جوهر آن نفساني ملكات از

  ). ٢٩-١٨، ص٩ق، ج١٣٨٦(همو،  است  دار  را آنها عوارض  و تجسم،  تقدر، ماده اص خو  هرچند

 *ت.اوس  وجودي تكامل صعودي سير درآدمي   نهاد از برآمده  مثالي  اخروي، بدني بدن

 
 اخروي و برزخي  ابدان  ملاصدرا نظر اساس  بر زيرا ؛جاست همين در  اشراق شيخ  با ملاصدرا اختلاف  *

 . انده نشد آماده عالم  آن  در پيش از
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 متصل و مقيد  مثال  در بلكه منفصل  و مطلق  مثال  در نه مثالي، ولي است بدني اخروي بدن

 كل وحدتها في النفس«  قاعده حكم به آن قواي و نفس ميان كه  آنجا از .خيال  قوه همان با

 خود اخروي بدن از گاه  هيچ است، نفس برقرار ناپذيريزوال  و پايداري و ، عينيت »القوا

  . بود خواهد جاودانه  و همراه آن با تكوين آغاز از همواره نيست، بلكه جدا

 نحوي از انحا  به ادراك ايندفر در ، نفس»معقول  و عاقل اتحاد«فلسفي    بر اساس اصل

 بالاتر و  فراتر   وجودش مرتبه از اين رو   كند؛مي پيدا  و اتحاد همانياين خويش مدرك با

:  است وجودي مرتبه دو شامل البته كه گذاردقدم مي مادي   غير  جهان به تدريج هب و ودريم

 و ذاردگيم پا مثال  عالم به خيالي و حسي تصاوير ادراك با نفس  ل.عق مرتبه و خيال  تبهمر

 اًنهايت كه كندمي پيدايي به آغاز شوجود در  ثابت عقلاني، بخش رشد و معقولات ادراك با

 از .است آخرت جهان ديني  متون تعبير به و مادي  غير عالم به آن  ورود براي مايهدست

 معناي و است  ادراكيه صور حصول  فعليت، همان به قوه از  نفس خروج ملاصدرا منظر

 ). ١١٨، ص١٣٥٢،  (هموت  اس كامل به ناقص وجود تحول عبارت از    نفس  ول معق و عاقل اتحاد

مي مختلف  مواضع در  ملاصدرا در كه كندتأكيد  با  مطلق  نفس   و عقلي مشيري  ادراك، 

 ادراك و تعقل مبحث در او رهگشاي  افلاطوني مثل به وي اذعان شود.متصل مي روحاني

 موجب و كندمي مهيا را مثل عالم وجود افق در ادراك وقوع زمينه،  امر اين كهچرا  ؛است

اتحاد  اتصال  حتي  يا  افلاطوني مثل يا فعال  عقل با نفس و   كهچرا ؛شودمي النوعبر و 

 آن پس .  گردد افاضه نوري و ادراكي صورتي  كه دهدرخ مي هنگامي تنها ادراك،   و احساس 

 آن فيضان،  خاص  ايماده در صورت  وجود و بوده  بالفعل مدرك  و نوري  ادراكي صورت 

 نوريه، معقولات ذوات ادراك موقع  نفس  ).٣١٧، ص٣، جق١٣٨٦همو،  (  است  ادراكي صورت

نظر ولي ؛كندمي مشاهده   - مجردند كه_را   ايعقليه موجودات و كليه خلاف   رايج  بر 

- با   بلكه ،  نيست محسوس،  خارجي افراد از آنها عقليه صورت اع زانت  و نفس تجريد ،  حكما

 عالم به متخيل عالم از همچنين  و متخيل عالم به محسوس عالم از نفس انتقال واسطه

   :گويدمي شواهدال در ملاصدرا.دهدرخ مي آخرتبه  دنيا عالم از ارتحال  به علاوه و معقول 

  



19  
 

     
    

 

  يي علامه طباطبا شهيو اند ييدر حكمت صدرا يگجاودان يقيتطب سهيمقا 

 قابل به مخترع فاعل نسبت از تراش شبيهخياليه و هحسي مدركات به نفس نسبت

 و دارد ابداع و خالقيت، يهخيال و هيسح صور به نسبت نفس كهچرا ؛متصف است

 در ماده از  عاري  آنها، ولي نظير  صورتي بلافاصله،  يخارج امور احساس از پس

 در  را آنها شان مانندرفتنزبين ا يا امور غيبت از بعد  و كندمي  ايجاد خويش ذات

  ). ١٤٩، ص١٣٨٢، (صدرالدين شيرازي كندمي  ابداع و انشا خيال قوه

 اصول  به اتكا  با و پيشين فيلسوفان  ي آرا از  استفاده با  توانست  ملاصدرا  بدين سان 

 روحانيت و تجرد به اعتقاد  در  او . كند تبيين را انسان متعاليه، جاودانگي حكمت ابتكاري 

 عالم اثبات در و سيناابن و ارسطو از آن داشتنفعليت مبدأ در و فلوطين و افلاطون نفس، از

 مكتبش، جاودانگي هاينوآوري با  آرا اين تلفيق ذررهگ ازه،  برد  بهره اشراق شيخ از مثال 

  . ساخت مستحكم برهان زبان با باب اين در را عرفا ديدگاه و كرد مبرهن را انسان

ر ادامه به  د كه را بيان كرده است نفس جاودانگي  اثبات  ادله شمختلف  آثار  در ملاصدرا

    شود:يكي از آنها اشاره مي 

تق دو به را  نفوس  نخستاو     عقلي  درجه به  دنيا در كه نفوسي :كندمي سيمبخش 

 با و ندابالقوه عقل و خيال  حد در و اندنرسيده به درجه عقلي دنيا در كه نفوسي و اندرسيده

 به نفس اگر ملاصدرا از منظر  ). ٢٦٧صهمان،  (  شوندمي منتقل آخرتعالم   به حالت همين

هرگز كسب دنيا در را ايمعقوله صورت بتواند و برسد تعقل حد ؛ شودنمي فاني كند، 

نايل نشده،   عقلانيت درجه به نفوس  بسياري اما  ؛پذيردنمي فساد و كون مجرد امر چراكه

 دليل دو رسند، بهمي عقول  درجه به كه فوسين  چنين. رسدنمي فعليت به شانهيولاني عقل

 كه نفسچرا ؛شودنمي نفس نابودي باعث بدن مرگ كه استين  ا اول  دليل :شوندنمي نابود

 از عوارضي بسا  چه البته.  برود بين از ، نفس نيزبدن رفتنازميان با تا نيست بدن به متقوم

اما بين باشد،   رسيده عقل درجه به كه  نفسي  بنابراين.  ماندمي باقي شيء آن  خود بروند، 

 مرگ د، بانباش بدن متقوم به اگر و ماندنمي بدن به متقوم و نموده قطع را بدن از خود رابطه

 .رودنمي ميان از بدن

 باعث نيز  بدن مرگ از غير  ديگري  بدن بلكه عامل فقط مرگ نه دوم بر اساس دليل

 شودمي است، فاسد كه ضد چيزي   ورود با يا چيزي  هر آنكه توضيح.  شودنمي نفس مرگ
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 نفسي ر. اگشودمي نابود - صوري و  مادي،  فاعلي، غايي- لعل چهار از يكي رفتنازميان با يا

 ضدي عقل عالم درو  شود  مي عقل عالم وارد ؛ چراكهندارد ضدي برسد عقلي درجه به

 نفس  مورد  شود، درمي نابود  علل از يكي فساد  واسطهه  ب  نفس شود  گفته  اينكه  اما  نيست.

چراكه است؛   و فاعلي علت نهو  است   نفس غايي و مادي علت نه بدن غيرممكن 

 . اشصوري

ها  انسان به بقاي جزئي است و انسان  بودنباقي  ملاصدرا گي نزد  بر اين اساس جاودان 

شوند و با ملكات طيبه يا با ملكات خبيثه، همراه با بدن مثالي طيب يا همراه  مثال جزئي مي

  شوند.با بدن مثالي خبيث وارد برزخ مي

ت.  ها، «خيال منتشر» است. اين درواقع عقل نيسدر اين ميان عقل جزئي بسياري انسان

شود و  عقل تنها براي اوحدي از مردم است كه اتحاد عقل، عاقل و معقول برايشان پيدا مي

ادراك عقلي را تنها براي اوحدي از مردم    ملاصدرا شوند. بنابراين  با حقايق عقلي متحد مي

مردم كه    ها؛ آنهايي كه به مقامات كشف و شهود رسيدند. اما تودهقبول دارد نه همه انسان

به رسيدن بدين مقام نيستند: برخي گرفتار خيال منتشرند و برخي با بدن مثالي زندگي  قادر  

 كنند. بدن مثالي نيز دو گونه است: سعادتمندانه و شقاوتمندانه.مي

در قيامت كبري بر اساس اين نيات و ملكات، بدن اخروي ساخته    ملاصدرااز ديدگاه  

شان را  ها در اين دنيا بدن مثاليگونه كه انسانشود و آن، قيام صدوري به ما دارد. همان  مي

سازند. پس بدن اخروي قيام صدوري به  سازند، در عالم آخرت هم بدن اخروي را ميمي

شود. آن بدن هم جاودانه است. بنابراين  نفس دارد؛ بدين معنا كه نفس متبوع و بدن تابع مي 

رو  ملاصدرا معاد  هم  و  را  جسماني  معاد  و  اخروي  بدن  ميهم  ثابت  را  (ر.ك:  كند  حاني 

     ).٢٦٠-٢٥١، ص ١٣٨٦اكبريان، 

  ج) جاودانگي نفس نزد علامه طباطبايي 
  . مباني جاودانگي ١

  . حدوث جسماني ١-١
قايل به حدوث جسماني نفس است؛ لكن اين بحث را    ملاصدراهمچون    طباطبايي علامه  

غير  - اند  ي كه داراي نفس. به عقيده او انواعنكرده استبه طور مستقل در آثار خود مطرح  
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نبات ابتداي پيدايش و حدوث مادي  - از  به در  با حركت جوهري  آنها  اند و سپس ذوات 

كنند و برخي ديگر با حركت  رسند. برخي در همين مرتبه توقف ميمرتبه تجرد خيالي مي

مي نايل  عقلي  تجرد  مرتبه  به  كرده،  عبور  نيز  مرتبه  اين  از  انو جوهري  بنابراين  اع  شوند. 

  *هستند. روحانیةالبقاو  جسمانیةالحدوث حيواني و انساني 

را   انواع  اين  درباره  حركت جوهري مي  به  محكومعلامه اگرچه همه  او  مباحث  داند، 

كه دارد  تأكيد  متعددي  موارد  در  او  است.  برخوردار  بيشتر  گستردگي  از  انسانيت    انسان 

، ق١٤١٧(طباطبايي،    دوث بدن استبدن و حادث به ح  غير از  و نفسست  وانسان به نفس ا

اين عبارات تصريح بر اين است كه وي نظريه قدم نفس و حدوث روحاني    ).١٧٢ص،  ٨ج

نمي را  فلسفه  آن  اصول  پذيرش  با  علامه  «النفس  صدرالمتالهينپذيرد.  نظريه  از  تحليلي   ،

  از مرتبه را  آن، نفس حركت خود    اساس   بردهد كه  » ارائه ميالبقاالحدوث و روحانیةجسمانیة

رود. اين حركت از حد طبيعت تا اتصال  وجود جسماني آغاز كرده، تا مرتبه تجرد پيش مي

- و در همه اين مراتب   فعاّل، اشتدادي و به صورت لبس بعد از لبس است  عقل  باو اتحاد  

،  ٨ج ق،  ١٤١٧و    ١٣٨٦،  همو(حافظ مرتبه نفسيتّ نيز هست    - فعال   عقل  باحتي در مرتبه اتحاد  

بر اساس    .) ١٢ص آيات قرآن استشهاد و  به  علامه در تحليل نحوه حدوث جسماني نفس، 

از گل   انسان  با    )١٤:  منونؤم(آن، خلقت  مطابق  مي  هينظررا  معنا  از  حدوث جسماني  كند. 

و    شده  جداديدگاه او انسان جزئي از زمين است و نه مفارق و مباين با آن. انسان از زمين  

به يافته است  مرحله  تطوراتي را گذرانده و  يي،  طباطبا(اي رسيده كه خلق و آفرينشي ديگر 

كند كه نفس، در حركت اشتدادي و استكمالي خود  علامه تصريح مي  ).١١٤، ص١جق،  ١٤١٧

رود و حتي وقتي كه به مرتبه  از حد طبيعت تا عقل فعال به نحو لبس بعد از لبس پيش مي 

 

لهاا  * التي  أنواع    مجردّةنفوس    لأنواع  وجودها  أولّ  في  امّا  محضةتجردّها،  ذواتها ماديّة  تتحرّك  ثمّ   ،

الجوهريةّ تصير    بالحركة  هناكمجرّدة  و  تقف  و  خيالياً  عنه    تجرّدا  تتجاوز  الجوهريةّأو  فتصير  بالحركة   ،

  روحانيةّ الحدوث،    نيةّجسماتجرّدا عقليّا كلّياً و ذلك في بعض أفراد الانسان، فهذه الأنواع جميعا    مجردّة

أنواع   النفوس  ذوات  الأنواع  فهذه  لجميع    متوسطّةالبقاء،  و    الفلاسفةخلافا  مصر  من حكماء  المتقدّمين 

 ). ١٠١ـ  ١٠٠، ص١٣٨٧ يي،طباطبا(هم و قدماءِ حكماءِ الإسلام   و غير يونان
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نيز هست   نفسيت  مرتبه  حافظ  كه    ).١  قهيتعل،  ١٢ص،  ٨ج ،  ١٣٨٦(همو،  عقل رسيد،  نكته  اين 

دهد به  كند، نشان مينفس علي رغم وصول به مرتبه عقل، مرتبه نفسيت خود را حفظ مي

يا   بدن  مرتبه  نفس همچنان  پس  است،  بدن  بر  آن  تعلق  به  نفس  نفسيت  علامه چون  نظر 

حليل او از معاد  كند و اين مسئله در تها را در اطوار و شئون و نشئات مختلف حفظ ميبدن

  جسماني نقش اساسي دارد.

جمع بين تعابير    صدد  درپس از تحليل مسئله حدوث جسماني نفس    طباطباييعلامه  

به عقيده او قرآن در اشاره به نحوه حدوث جسماني انسان از تعابير    قرآني درباره آن است.

تراب، طين، صلصال، حمأ مسنون و صلصال فخار استفاده   در  گوناگون مانند  است.  كرده 

تراب ثم من   از خاك  نطفةآيه «و االله خلقكم من  انسان  آفرينش نخست  ...» اشاره دارد كه 

شود و سپس نطفه كه مبدأ  است و خاك مبدأ بعيد است كه خلقت انسان به آن منتهي مي

در آيه «إني خالق   ).٢٥ص ،  ١٧ج ق،  ١٤١٧(همو،  است    گرفته تعلققريب است كه خلقت بدان  

طين» مبدأ آفرينش انسان «طين»، در سوره روم «تراب»، در سوره حجر، «صلصال  بشراً من  

و در سوره الرّحمـن، «صلصال كالفخار» ذكر شده است. همه اين تعبيرها    من حمأ مسنون»

آن   از  انسان  كه  است  اصلي  ماده  مختلف  احوالات  بيان  نظريه    شده  دهيآفردرواقع  با  و 

    ).٢٢٥ص، مانه(حدوث جسماني نفس سازگار است 

  هاي وجودي نفس . لايه٢-١
و  كند  پيدا  جوهري  تبدل  كه  نيست  اشتدادي  سيال  وجود  يك  انسان  است  معتقد  علامه 

مثالي،   عقلي،  وجودي  لايه  است؛  وجودي  لايه  سه  بر  مشتمل  بلكه  باشد،  مجدده  طبيعت 

نسان  دهد. وقتي اجسماني و طبيعي. هر لايه وجودي كار مخصوص به خودش را انجام مي

مي مواجه  اشياي جهان  و  با  است  برقرار  مادي  و  آن شيء محسوس  با  اندام  ارتباط  شود، 

اش با  كند. وقتي با حقيقت مثاليآدمي توسط حاسه، درك حسي نسبت به اين امور پيدا مي 

شود و پس از اين نيز  حقيقت مثالي شيء مرتبط شود، «حضور مجرد لمجرد مثالي آخر» مي

مان  شود. از ديدگاه علامه ما در جهان محسوس كه هستيم با بدن مثاليمي   ادراك عقلي پيدا

شويم، يك حقيقت مثالي به  شويم؛ اما وقتي كه وارد برزخ ميبا اشياي پيرامونمان مواجه مي 
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  آوريم كه آن حقيقت مثالي با حقيقت مثالي كه در دنيا بوده است، ارتباط دارد.وجود مي

  . بدن ٣-١
چگونگي ارتباط نفس و بدن با نفي مصاحبت اتفاقي بين آنها، به تعلق و    علامه در مسئله 

با   او  است.  معتقد  بدن  و  نفس  ذاتي  وجود، ريگبهرهارتباط  اصالت  مانند  اصولي  از  ي 

مي پيدايش جسماني  آغاز  در  را  نفس  و حركت جوهري،  و  تشكيك وجود    دي گويمداند 

نيست؛ اما خداوند همين موجود جسماني  جسم طبيعي، چيز ديگري    جز  به  در آغازانسان  

مي تجرد  مرحله  به  را  جامد  حركت و  نتيجه  نفس  تجردي  حيث  درواقع  بنابراين  رساند. 

كه منغمر    مرتبه شكوفايي آن است. اين مرتبه با مرتبه نازله آن  نيتريعالجوهري نفس و  

درجات و  مراتب  دو  هر  بلكه  ندارد،  خارجي  مباينت  است،  جسماني  ماده  يك    در 

اين مسئله را تحت عنوان رابطه حقيقت و رقيقت تحليل كرده،   طباطبايي. علامه  اندتيواقع

به حيث مجرد آن را همانند رابطه حقيقت و رقيقت مي ؛  داندنسبت حيث جسماني نفس 

معضل   تا  نيست  بدن  از  مستقل  موجودي  پيدايش،  و  حدوث  ابتداي  در  نفس  بنابراين 

مادي مطرح شود، بلكه در مرتبه آغازين صعود از طبيعت    چگونگي ارتباط جوهر مجرد و

و به تعبير او نفس يكي از مراتب    به سوي عوالم برتر، بدن، حامل امكان استعدادي اوست

با   مربوط  آيات  است. علامه  تكامل  در  كه همواره  است  به  بدن  نيز  را  نفس  نحوه خلقت 

كند. به باور علامه  نفس معنا ميهمان معنا حمل كرده و آن را منطبق با حدوث جسماني  

  منزله  بهميوه از درخت و به وجهى    منزله  بهپيدايش اوست،    منشأنفس نسبت به بدنى كه  

كند كه طبق آن  نقل مي    امام صادقروشنايى از روغن است. در اين زمينه او روايتي را از  

به گونه ميان  نفس با بدن در اين نشئه  با هم متحدند كه هوهويت  و   *آنها حاكم استاي 

  ). ٢١، ص ١٣٨١(طباطبايي، حيثيات گوناگون مراتب و درجات يك واقعيت است 

آنها كشف  به بدن از  به  نفس  تعلق  كيفيت  دارد كه  وجود  قرآن  آياتي در  عقيده علامه 

  از:  اندعبارتشود. برخي از اين آيات مي

 
انسان آن رروح از بدن خارج مي   كهي  هنگامراوي از امام پرسيد: چرا    * كند، ولي  ا احساس مي شود، 

 است.  افتهروح رشد ي  نيبا همكند؟ امام فرمود: چون بدن شود، احساس نمي وقتي وارد بدن مي 
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  ). ٥٥ (طه:. «مِنْها خَلَقْناكُمْ: ما شما را از زمين خلق كرديم» ١

لايه٢  از  را  انسان  كَالْفَخَّارِ:  صَلْصالٍ  مِنْ  الْانسان  «خَلقََ  آفريد»  .  سفال  گل  چون  اى 

  ). ١٤(الرحمن: 

هايى گوناگون  جسم طبيعى كه صورت  جز  بهكند كه انسان در آغاز  اين آيات بيان مي 

خاموش  و متبدل بر او وارد شد، چيز ديگري نبود. سپس خداى تعالى همين جسم جامد و  

فكر،  اراده،  آگاهي،  كه  را  كارهايى  و  شود  اراده  و  شعور  داراى  كه  داد  ديگر  خلقتى  را 

نقل،   تدبير،  تحويل  انتقال تصرف،  و  تبديل  انجام  خواهديم،  به  ،  بالنسبه  نفس  پس  دهد. 

بوده آغاز مبدأ وجود او  در  و  ،  جسمى كه  باعث  بوده،    منشأيعنى بدنى كه  آن   به پيدايش 

روشنايى از روغن است. با اين بيان كيفيت تعلق    منزله   بهز درخت و به وجهى  ميوه ا  منزله

شود. گردد. سپس با مرگ، اين تعلق و ارتباط قطع مىنفس به بدن و پيدايش آن، روشن مي

بنابراين نفس در ابتداي وجودش عين بدن است و سپس با انشايى از خدا، از بدن متمايز  

باره  شود. آيات ديگرى نيز در اين  ي از آن جدا و مستقل ميكلبهگردد و با مردن بدن،  مى

،  ١ج ،  ١٤١٧(طباطبايي،  رساند  وجود دارد كه با اشاره و تلويح، مسئله تعلق نفس به بدن را مى

  ). ٣٤٩-٣٤٨ص

  . نظريه جاودانگي ٢
است  آن  فناي  با عدم  ملازم  نفس  نفس، حدوث    تجرد  قدم  مبناي  اساس سه  بر  و حكما 

نفس   كردهروحاني  اثبات  بدن  از  را پس  نفس  بقاي  نفس،  علامه  و حدوث جسماني  اند. 

داند و » نفس را باقي ميجسمانیةالحدوث و روحانیةالبقاالنفس  بر اساس نظريه «  زين  طباطبايي

معتقد است وقتي نفس به مرتبه تجرد رسيد، از ماده و تغيرات ماده منزّه و در امان است و 

  ). ١١٤، ص١٧ج ق، ١٤١٧(همو، رد موت و فساد در آن راه ندا

شود؛ ولى  متلاشى مى  جاًي تدردهد و  مرگ خواص حيات را از دست مى  واسطه   بهبدن  

حيات بالاصاله از آن روح است و تا روح به بدن متعلق است، بدن نيز از وى كسب حيات  

مچنان  افتد و روح هروح از بدن مفارقت نمود (مرگ)، بدن از كار مى  كهي  هنگامكند و  مى

  ). ١٥٨، ص ١٣٨٨، همو(دهد به حيات خود ادامه مى

نه  طباطبايي علامه   است  استدلال معتقد  اثبات  تنها  را  نفس  بقاي  نقلي  و  عقلي  هاي 
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و مي «ماديون  زيرا  غ  است،  فطري  امري  مرگ  از  پس  نفس  بقاي  مسئله  اساساً  بلكه  كند، 

اي امور مهم  دانند كه در پارهيي اخروي را منكرند، بالفطره م زندگ   وكه بقاي نفس    انيعيطب

دانند  آن در سعادت و شقاوت نياز دارند. آنان بالفطره مي  تأثيربه بقاي نفس پس از مرگ و  

زنده  ديگران  تا  كنند  فدا  را  بايد خود  انساني  بلند  و  عالي  اهداف  به  ارتقا  و  براي رسيدن 

اهد داشت كه خود را از بين  ي نخوازهي انگبمانند. اگر كسي مرگ را بطلان و نابودي بداند،  

نيز   و  بمانند  باقي  ديگران  تا  لذّت  ا زهي انگببرد  از  را  خود  تا  داشت  نخواهد  وجود  ي 

ي از چيزهايي كه با زحمت و سختي به دست آورده است، محروم كند تا ديگران مند بهره

نمي دست  از  را  چيزي  عاقل  كنند.  زندگي  خوشي  به  در  اينكه  مگر  چيز  دهد  آن،  جاي 

يگري بگيرد و بخشش، بدون بدل و ترك چيزي بدون دريافت چيزي ديگر امري است  د

چنين   جبران  براي  كه  است  فطرت  اقتضاي  لذا  دارد؛  ابا  آن  پذيرش  از  انساني  فطرت  كه 

به وضع و جعل اوهام نادرست براي توجيه   ق،  ١٤١٧(همو،  اند»  روي آورده   هازهيانگنقصي 

  ). ٣٤١، ص١ج

آ به  لكِنْ لا  علامه با اشاره  وَ  بَلْ أَحيْاءٌ  أَموْاتٌ  اللَّهِ  يقُْتَلُ فِي سَبيِلِ  لِمَنْ  تقَُولوُا  لا  يه «وَ 

مي تأكيد  در   نكهياكند  تَشْعرُُونَ»  گرچه  دارد،  تصريح  مرگ  از  پس  زندگي  به  كه  آيه  اين 

نمي قرار  آنان  ويژه  و  مختص  را  مرگ  از  پس  زندگي  شهداست،  همه  مورد  بلكه  دهد، 

. علاوه بر اين مقصود از بقا، بقاي نام و اسم اشخاص پس  اندمشتركاين حكم    ها درانسان

؛ چون زندگي به معناي بقاي نام  آنهاستاز مردن آنان نيست، بلكه بقاي حقيقت و شخص  

ي خيالي خواهد بود كه هيچ  زندگيك    تنها در عالم وهم است نه خارج. بقاي در عالم وهم

زندگيبهره اسم  جز  حقيقت  از  چنندارد    اي  كلام    نيو  سزاوار  خيالي،  و  وهمي  موضوع 

خداوند نيست؛ اما اگر كسي مانند ماديون، نفس را امري مادي بدانند و به زندگي اخروي و  

انگيزه براي چنين كساني معنا و  باشند،  از مرگ اعتقادي نداشته  اي وجود  بقاي نفس پس 

هايي  گران باقي بمانند يا خود را از لذّتي كرده، خود را از بين ببرند تا ديجانفشانندارد كه  

آورده دست  به  زحمت  با  بهرهكه  عدل  از  ديگران  تا  كنند  محروم  شوند  اند،  ، همان(مند 

  ). ٣٤١  - ٣٤٠ص



26  

 

     

 

١٤٠١، پاييز٣، سال اول، شمارهياسلام تاريخ فلسفه  

  د) سنجش  و ارزيابي (اشكالات ملاصدرا و ابداعات علامه) 
 متمايز سيناابن همچون پيشينياني ديدگاه از را جاودانگي درباره ملاصدرا ديدگاه هچآن

 برابر انسان ادراكي عوالم تعداد با را هستي در عوالم تعداد ملاصدرا كه است آن،  كندمي

 از اين رو بر اين باور است و داندمي مجرد عوالم از يكي را  خيال  عالم ملاصدرا .داندمي

 يكي با آدمي ادراكي عوالم از يك هر كه دارد وجود هستي در  عالم نسبت، سه همين به كه

 كنوني  بحث در  نظر اين  تأثير .كندمي ادراك را آن و است ارتباط در هستي  عوالم از

 عالم  يعني-  برزخ وارد مرگ از بعد بايد  بالفعل  عقل مرتبه  به نشده نايل نفوس  كه آنجاست

 و  نيست هميشه براي  برزخ عالم در نفس  ماندن اما ؛بمانند باقي آنجا در و شده    – خيال 

در  .  باشند داشته را عقل عالم به انتقال  براي لازم كمال  كه هستند  نجاآ در زماني تا  نفوس

 اختيارند  داراي كنوني  عالم همانند برزخ  در نفوس  آيا آيد:پيش مي هايي اين صورت پرسش

 باشند، رسيدن نداشته اختيار  آنجا  در  نفوس اگر  يابند؟مي دست كمال به خويش اختيار با و

از دارند اختيار  كنوني دنياي مانند همچنان نفوس  گرا و دارد معنايي  چه كمال به  كجا  ، 

 عالم آن در همواره ، بايد صورت اين در  بازنمانند؟ كمال راه  از آنجا  در نفوس كه  معلوم 

 آنها  به پاسخ  و كشد ش ميچال به را ملاصدرا ديدگاه كه است هايي پرسش اينها. بمانند باقي

  .ستا رملاصد انديشه در مرگ از  پس دنياي تصوير درباره مستقل يهايپژوهش نيازمند

مي   طباطباييعلامه   بر  عقل  براي  را  سنخ  عقل  دو  شهودي.  و  استدلالي  عقل  شمرد؛ 

كار دارد  وشود، با مفاهيم سراستدلالي كه از طريق صور معقوله و ادراكات عقلي حاصل مي

درك مي  را  معقولات كلي  آن  با  ما  تنه  ملاصدراكنيم.  و  را  عقلي  از  شهود  براي اوحدي  ا 

كند  داند. عقل شهودي كه شهود آن را ايجاد ميها ميناس، اما علامه آن را براي همه انسان

گردد، تنها براي اوحدي از مردم است و بستگي به ايمان، تقوا و  و حقايق با آن مشهود مي

 تهذيب نفس دارد.  

كند و بر اين  بول ميمثال جزئي را ق  ملاصدراهمچون    طباطبايي با اين اوصاف علامه  

مثالي بدن  اين  با  دنيا،  از  رفتن  با  انسان  كه  است  ميباور  برزخ  عالم  وارد  با  اش  اما  شود؛ 

مي  ملاصدرا مخالفت  جزئي  عقل  ناحية  در  انسان  جاودانگي  مورد  باور  در  اين  بر  و  كند 
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  يي علامه طباطبا شهيو اند ييدر حكمت صدرا يگجاودان يقيتطب سهيمقا 

  اند. جاودانه ها در ناحيه عقل جزئياست كه همه انسان

براين باور است كه انسان در    ملاصدرادانگي عمل است.  تفاوت ديگر در ساحت جاو

بعد عمل هم باقي است، اما به بقاي ملكات؛ چراكه انسان يك حقيقت عقلي و مثالي است؛  

شود، عرضي و تبعي است. درواقع حقيقت انسان  اما بدن و افعالي كه توسط بدن انجام مي

نمي اعمال و رفتار تشكيل  از مشكلات جد را  يكي  در فلسفه  دهد.  كه  وجود    ملاصدراي 

كه علم فقه علم عرضي مي اين است  خواهند راجع به چيزهايي  شود؛ يعني فقها ميدارد، 

  رسد.بحث كنند كه اصل انسان به آنها نمي

منظر   بدن    ملاصدرا از  از منظر علامه  اما  متبوع است؛  نفس  تابع است و  بدن اخروي 

  طباطباييي تابع است. پس از ديدگاه علامه  اخروي متبوع است و آن حقيقت مثالي و عقل

  هم عقل، هم مثال و هم بدن باقي است. 

  نتيجه  
شناسي خاصي كه دارد از قرآن، برهان و عرفان بهره  براي اثبات خيال مطابق روش ملاصدرا

آموزهمي ميان  اثبات سازگاري  او  مدعاي اصلي  اين رو  از  است. گيرد؛  فلسفه  و  دين  هاي 

ن استدلال عقلي همين جاودانگي نفس  با  او مدعي است كه  و  نيست  امر مستثنا  اين  يز از 

با    ملاصدراتعليم جاودانگي نفس كه در كتاب و سنت آمده است، به اثبات رسانده است.  

هستي،   عوالم  وجود،  (اصالت  خويش  فلسفي  مباني  بر  و  تكيه  جسمانیةالحدوث 

نتيجه مينفس، حركت جوهري نفس و رابطه    بودنروحانیةالبقاء اين  بدن) به  رسد  نفس و 

كه در    ي واسطه حركت جوهر  لكن به،  حادث شده  يصورت ماد  نفس انسان در ابتدا به   كه

به  مي  يذات نفس رو تبد  كيدهد،  نفسان مي  ليموجود مجرد  به مرتبه  و    ياليخ  - يگردد 

دامي و  آنمي  ي مثال  ياعضا  يرارسد  از  پس  بهوبا  نفس  ،  شود.  عقول   رود  در  كه  -   عالم 

  دگاه يدهد. از دخود ادامه مي  يگردد و به زندگجاودانه مي  - لسان دين همان آخرت است

در زندگ  ي افراد  ملاصدرا وارد  نتوانسته  يماد   ي كه  از مرگ  اند به مرتبه تجرد برسند، پس 

مجرد شوند و    هك  يدهند تا زمانيخود ادامه م  يدر آنجا به حركت جوهر ،  عالم برزخ شده

ب است   شاياناست.    نيهم  ملاصدرا   دگاهياز د  ي قيسعادت حق  .وندندي پ به عالم عقول  ذكر 
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شوند،    ل يقوه تخ  ياز آنكه دارا  ش يو پ  يزندگ  يكه در مراحل ابتدا   ييهانفس انسان  يبقا

  يان بر اساس مب  زين  ييطباطباكند. علامه  مواجه مي  يرا با دشوار  ملاصدرا  دگاهيدرند،  مي يم

جاودانگ  يفلسف اثبات  به  را    يخود  انسان  و  است  پرداخته  و  جسمانیةنفس  الحدوث 

  يبدن به نفسان  ينشئه ماد  لي تبد  يحدوث نفس در بدن را به معنا  اوداند.  مي  البقاروحانیة

اثبات كرده است. از د  يدانسته و حدوث جسمان در   ييطباطباعلامه    دگاهينفس را  انسان 

وارد    ي هااست كه صورت  ي عيبط  يابتدا جسم   ي تعال  يشود، سپس خدا ميمختلف بر او 

  كند. شعور و اراده و فكر مي ي همان جسم را دارا

خود، مجرد بوده و پس    يدر حركت جوهر   ينفس انسان  ييطباطبانظر علامه  بر اساس  

علا انقطاع  طب  قياز  بدن  از  ق  يعيخود  و  برزخ  عالم  در  مرگ،  هنگام  حركت    امتيبه  با 

ادامه مي  يعالم، به حركت جوهر   يعموم نادخود  تجرد كامل  به درجه  تا  با  يهد  ل شود. 

ب  ييهااهتوجود شب تفاوت  ملاصدرا  دگاهيد  نيكه  دارد،  ا  زين   ييهاو علامه وجود    نيدر 

ف  نيا  نيب  نهيزم مي  لسوفيدو  ميشودمشاهده  كه  طوري  به  مسئله  ؛  در  علامه  گفت  توان 

علامه  ملاصدراجاودانگي شارح   دارد.  اين خصوص  در  مستقلي  نظر  و  بر خلاف    نيست 

منحصر نمي  ملاصدرا را در حيطه نظري  به جاودانگي در جنبه  جاودانگي  بلكه قايل  كند، 

در   يا  فردي  امور  در  خواه  انسان  كه  كاري  هر  كه  باور است  اين  بر  او  هست.  نيز  عملي 

انجام مي با ديگران  نميتعامل  بين  از  از منظر علامه  دهد، جاودانه است و هيچ چيز  رود. 

بنابراين از ديدگاه علامه  بدن اخروي     طباطبايي متبوع و حقيقت مثالي و عقلي تابع است. 

  هم عقل، هم مثال و هم بدن باقي است.  
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  يي علامه طباطبا شهيو اند ييدر حكمت صدرا يگجاودان يقيتطب سهيمقا 

  منابع و ماخذ 
 .  ١٣٧٥، قم: دفتر تبليغات اسلامي، ١؛ طالنفس من كتاب الشفاء سينا؛ابن .١

فلسفي معاصراكبريان، رضا؛   .٢ تفكر  متعاليه و  بني حكمت  انتشارات  تهران:  اد ؛ 

 . ١٣٨٦حكمت اسلامي صدرا، 

اعظم؛اكبري .٣ تأكيد  طباطبايي  علامه  ديدگاه  از  نفس  بقاي  و  تجرد  تبار،    بر   با 

  رزمخواه؛   احمد  مشاور   نيا، استادارشادي  محمدرضا  راهنما  استاد  الميزان؛  تفسير

  . ١٣٩٦ارشد،  كارشناسي  نامهسبزواري، پايان حكيم دانشگاه

  هيك؛   جان  و  لاك  ملاصدرا، جان  نظر  از   گيجاودان  و  بقا  كوچي، الهه؛  حيدري .۴

مشهد،    فردوسي دانشگاه  كهنسال؛  عليرضا مشاور حقي، استاد علي راهنما  استاد 

  .١٣٨٩ارشد،   كارشناسي نامه پايان

 .١٣٤٩دهخدا،  : تهران  ؛مشاء حكمت  در عقل داودي، عليمراد؛ .۵

شهاب .۶ يحيي؛  سهروردي،  اشراقالدين  شيخ  مصنفات  و  مجموعه  الشوارع  ؛ 

 .١٣٧٣، تهران: پژوهشگاه علوم انساني و مطالعات فرهنگي، ٢لمطارعات؛ چ ا

ابراهيم؛   .٧ محمدبن  شيرازي،  بر  صدرالدين  چالاشراق  حکمةتعليقه  قم: ١؛   ،

 تا]. انتشارات بيدار، [بي

بوبیة  الشواهد  ـــــ؛ .٨   الدين سيدجلال   تصحيح   ؛السلوكيه  المناهج  في  الر

 .١٣٨٢، ديني مؤسسه مطبوعات : ، قم١چ آشتياني؛

بعة  العقلیة  الاسفار  في   المتعالیة  الحکمة  ـــــ؛ .٩ قم١ط  ؛الار مصطفوي،  :  ، 

 .ق١٣٨٦

 .١٣٥٤؛ تصحيح آشتياني؛ تهران: انجمن حكمت، المبدأ و المعادـــــ؛  .١٠

الدين آشتياني؛ مشهد: ؛ تعليق و تصحيح و مقدمه جلال مجموعه رسايلـــــ؛   .١١

 .١٣٥٢دانشگاه مشهد،  

الغيبـــــ؛   .١٢ محمد  مفاتيح  تصحيح  و  مقدمه  نوري،  علي  مولي  تعليقه  ؛ 

  ١٣٦٣، تهران: مؤسسه تحقيقات فرهنگى، ١خواجوي؛ چ
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  انتشارات :  ، بيروت١ط  ؛تفسير القرآن  في  الميزان  محمدحسين؛  طباطبايي، سيد .١٣

  .ق١٤١٧للمطبوعات،   الاعلمي

طباطبائىـــــ؛   .١۴ علامه  رسائل  چمجموعه  كتاب،  ١؛  بوستان  مؤسسه  قم:   ،

١٣٨٧ . 

 . ١٣٨٨؛ قم: مؤسسه بوستان كتاب،  شيعه در اسلامــ؛ ـــ .١۵

انجامـــــ؛    .١۶ تا  آغاز  از  انتشارات  انسان  تهران:  لاريجاني؛  صادق  ترجمه  ؛ 

 . ١٣٨١الزهرا، 

 . ١٣٦٦، قم: انتشارات الزهرا، ١؛ چالسیاسة المدنیه  فارابي، ابونصر؛ .١٧

 : روتي، ب٢چ  ؛ادرن  ريدكتر الب  قهيمقدمه و تعل ؛  الفاضله  المدينة   آراء اهل   ـــــ؛ .١٨

  .م١٩٩٥، الشرق دار

 .١٣٦٦خوارزمي، : تهران لطفي؛ محمدحسن  ، ترجمهآثار  مجموعه  فلوطين؛ .١٩

رومى .٢٠ دا،  قيصرى  الحكم   ؛ودو محمد  فصوص  كوشش  ؛  شرح  به 

آشتيانىسيدجلال  چالدين  تهران:  ١؛  فرهنگى،  و  علمى  انتشارات  ، شركت 

١٣٧٥ . 

فاطمه؛ .٢١   استاد   فياضي؛  استاد  و  صدراملا  ديدگاه  از   نفس  جاودانگي  موسوي، 

پايان  اسلامي  معارف  و  الهيات   دانشكده  برهان؛   مهدي   راهنما   نامه هدي، 

 . ١٣٩٧ارشد،   كارشناسي

محسن؛موسي .٢٢   -   فخررازي  ديدگاه  از  انسان  جاودانگي   نظري  مباني  وند، 

استاد  صدرالدين  راهنما  استاد  ملاصدرا؛  و  عربيابن   قاسم   مشاور  طاهري، 

 .١٣٨٨ارشد،   طباطبايي، كارشناسي علامه  شگاهدان درزي؛ پورحسن
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Abstract 
Knowing the Divine Names as the truths that have appeared in the 

world and the divine manifestations through which the world is 
adorned and determined, is the knowledge of the sharia from the side 
that the mysticism of intuition is bound to the sharia, the knowledge of 
the perfection of being, which is exemplified by the God, and the 
knowledge The truth of human existence, which requires the 
explanation of the concept of the perfect man being and the 
knowledge of essence of Muhammad (al-ḥaqīqa al-Muhammadiyya), 
the knowledge of “unveiling” (kashf) the imagination which is the 
mediator of the acquisition of intuitive knowledge, as well as the 
knowledge of the causes that are the obstacles to spiritual wayfaring 
(sulūk)  and the ways to remove them in practical mysticism is taken 
into consideration. There are seven problems that Ibn al-ʿArabī 
mentioned as the problems of mysticism and they are explained in this 
article. 

Keywords: Divine Names, Divine Manifestations, the Oneness of 
Being (wahdat al-wujûd), Perfect Man, the Imagination World, 
Imaginal Unveiling.  
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Extended Abstract 
Introduction 
One of the main issues in the philosophy of science is the problems 

of science. The problems of every science are the things that are 
formed and explained around the subject of that science. Since the 
subject of mysticism is absolute being, that is, the Divine Essence, its 
problems are also in this direction. Because mystics consider the true 
being to be unique to the Divine Essence, they consider the creature 
universe to be the manifestations of His names and attributes, all 
levels universe can be considered as issues of this science. The 
problems of mysticism are mainly formed around three main axes, 
which are: mystical monotheism; mystical cosmology and mystical 
anthropology. Also, the knowledge of the spiritual wayfaring (sulūk) 
and dealing with its necessities and requirements and how a person 
can reach the status of annihilation in God and subsistence by God are 
among the things that are of interest to Muslim mystics. 

Ibn al-ʿArabī, in the introduction to the Al-Futūḥāt al-Makkiyya, 
considers the problems of mysticism, including its theoretical and 
practical aspects, to be known under these seven headings: Divine 
names; Divine manifestations; addressing the servants by Allah in the 
language of sharia; the perfection of being and its imperfection; man 
in terms of his existential facts; imaginary discovery; Causes. 

The discussions of mystics, both practical and theoretical, are under 
the aforementioned seven titles, each of which has headings and is 
briefly explained in this article. 

Method 
The method of discovery in this issue is biblical and the method of 

evaluation is rational analythic 
Findings 
One of the issues raised regarding the philosophy of any science is 

the explanation of the problems of that science as the issues around 
which that particular discipline was formed. Explaining the problems 
of any science helps us to get a more precise idea of that science and 
by knowing the matters of concern of that science, we can better 
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understand the limits of its claims. 
The definition and expression of the problems of mysticism have 

also been done by the great mystics, especially Ibn al-ʿArabī and his 
followers. Scholars usually pay attention to the problems of mysticism 
according to what al-Qayṣarī has given in the beginning of Risael al-
Walayah in the position of explaining the issues of mysticism.  

Ibn al-ʿArabī, Before al-Qayṣarī, has a seven-fold division in the 
field of explaining the problems of mysticism, which is discussed in 
this article. Each of the mentioned titles in Ibn al-ʿArabī’s division has 
special headings that are discussed briefly in this article; with this 
explanation, the above titles are meaningful in Ibn al-ʿArabī’s 
intellectual system and each of them has a special place; For example, 
the knowledge of Divine names, the knowledge of Divine 
manifestations, and the knowledge of the perfection of being and its 
imperfection are among the cases whose ontological color is dominant 
and are discussed in the existential debates and the way of issuing the 
plurality of unity, which is one of the main topics of mysticism. Also, 
human knowledge is an explanation of mystical anthropology in terms 
of its existential facts. Also, three other titles, namely, the knowledge 
of addressing the servants by God according to the sharia, the 
knowledge of imaginary discovery, and the knowledge of causes are 
among the things that are investigated the knowledge of the spiritual 
wayfaring (sulūk) and practical mysticism, which are actually the 
explanation of the way to realize the goals of the people of 
knowledge. 

Conclusion 
Knowing the Divine Names as the truths that have appeared in the 

world and the divine manifestations through which the world is 
adorned and determined, is the knowledge of the sharia from the side 
that the mysticism of intuition is bound to the sharia, the knowledge of 
the perfection of being, which is exemplified by the God, and the 
knowledge The truth of human existence, which requires the 
explanation of the concept of the perfect man being and the 
knowledge of essence of Muhammad (al-ḥaqīqa al-Muhammadiyya), 
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the knowledge of “unveiling” (kashf) the imagination which is the 
mediator of the acquisition of intuitive knowledge, as well as the 
knowledge of the causes that are the obstacles to spiritual wayfaring 
(sulūk)  and the ways to remove them in practical mysticism is taken 
into consideration. There are seven problems that Ibn al-ʿArabī 
mentioned as the problems of mysticism and they are explained in this 
article. 
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 ١٤٠١زيي، پا٣شماره، سال اول، اسلامي تاريخ فلسفه

  مقدمه
اند از اموري  ل هر علم عبارتمسائل علم است. مسائ،  مو يكي از موارد اصلي در فلسفه عل

توضيح داده مي شوند. از آنجا كه موضوع عرفان  كه حول موضوع آن علم شكل گرفته و 

وجود مطلق يعني ذات باري تعالي است، مسائل آن نيز در اين راستا قرار دارند. چون اهل  

را منحصر به ذات باري دانسته  هر  و مظاماسوي را مجالي  ،  معرفت مصداق وجود حقيقي 

توانند از مسائل اين علم ون هستي ميئآورند، همه مراتب و شمي  اسما و صفات او در نظر

اند از: اند كه عبارتمسائل عرفان عمدتاً حول سه محور اصلي شكل گرفته  به شمار آيند.

شناسي عرفاني. نيز دانش سلوك و پرداختن به  شناسي عرفاني و انسانتوحيد عرفاني؛ جهان

تواند به مقام وصول و مرتبه فناء في االله و  قتضائات آن و اينكه چگونه انسان ميلوازم و ا

  بقاء باالله برسد، از مواردي است كه مورد توجه عارفان مسلمان قرار دارد. 

آن،    فتوحاتدر مقدمه    عربيابن  از وجوه نظري و عملي  اعم  را  مكيه مسائل عرفان 

  توسط حقخطاب بندگان    ؛تجليات الهي  ؛الهي  ياسما   داند:معرفت به اين هفت عنوان مي

   ؛كشف خيالي  ؛شا انسان از جهت حقايق وجودي  ؛كمال وجود و نقص آن  ؛به لسان شرع

  *.علل و ادويه

قرار دارد كه    گانه مذكورمباحث اهل عرفان اعمّ از عملي و نظري، ذيل عناوين هفت

  شوند. اختصار توضيح داده ميهدر اين مقاله ب وهايي است آنها داراي سرفصل هر يك از

 الهي  يمعرفت اسماالف) 

از اضافه    »اسم«اصطلاح    مقصود  اعتبار  به  خاص  صفت  يك  علاوه  به  ذات  عرفان،  در 

ذات به علاوه صفت    عبارت از  »عليم«مثال اسم    ؛ براياشراقي و ايجاد تعيّني خاص است

از نظر عرفا    .دانندكتبي مي  در حالي كه متكلمان اسم را تنها وجودي لفظي يا  ؛ است  »علم«

 
من    يءيعتص عليه شمن عرفها لم   .و مدار هذا العلم الذي يختص به اهل االله تعالي علي سبع مسائل   *

خطاب الحق عباده بلسان الشرع و    ةمعرف التجليات و    ةمعرفاسماء االله تعالي و    معرفةعلم الحقائق و هي  

العلل و    ةمعرفالكشف الخيالي و    ةمعرفن من جهت حقائقه و  الانسا ةمعرفكمال الوجود و نقصه و    ةمعرف

 ). ٣٤، صتا][بي  ،، الفعربيابن ( الادويه
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است اسم  اسمِ  عرفا  نزد  كلامي  اسم  درحقيقت  و  است  خارجي  و  عيني  حقيقتي    اسم 

 ). ٤٢ص، ٤ج ١٣٦٦ملاصدرا،  (

بحث   كثرت    »اسماء«طرح  صدور  كيفيت  يعني  نظري  عرفان  اصلي  مسئله  به  ناظر 

از است.  مطلق  وحدت  از  اجزا  منظر  مشهود  و  عوالم  همه  عرفان،  مظاهر    ،هستي  ياهل 

رسند. اسما خليفه حق در  تجليات الهي از مجاري اسما به منصهّ ظهور مي  .نداالهي  ي اسما

نيستند عيني  وجودي  داراي  اگرچه  و  آنهاست.  ،  ظهورند  به  وابسته  خارجيه  اعيان  تحقّق 

  اند از: عبارت، گيرنداموري كه ذيل مبحث  اسما مورد توجّه قرار مي

اسما ثبوتي  يالف)  و  اسلبي  را    يسما :  رازق  و  خالق  مانند  كثرت  جهت  به  ناظر 

اسما  ياسما و  ايجابي  يا  و قدّوس  يثبوتي  مانند سبّوح  به جهت وحدت    يرا اسما ناظر 

  اند از:  نامند. اقسام اسماي ايجابي عبارتسلبي مي

 مانند حيّ و قيوّم، شونداي در نظر گرفته ميحقيقي: كه بدون هيچ اضافه . 

 عليم مانند ربّ و، نداداراي اضافه يما حقيقي ذات اضافه: اس.  

 مانند اول و  ،  يابنداضافي محض: اسمايي هستند كه تنها به واسطه اضافه معنا مي

  ). ٤٣، ص١٣٥٧قيصري، ( آخر

اسما جلالي  يب)  و  و  جمالي  متعدد  صفات  اقتضاي  ربوبيت،  و  الوهيت  مراتب   :

آن   أ هر اسمي كه منش  .گيرندمي  متقابل را دارد كه ذيل عنوان صفات جمالي و جلالي قرار

اسما    (همان).  شود جلالي خوانده مي،  آن قهر است  أجمالي و هر اسمي كه منش،  لطف است

  ). ١٠٨، ص ١٣٨١،  جامي(  شوندبه اعتبار انتساب به ُانس و هيبت، جمالي و جلالي خوانده مي

بر قهر و   در اسماي جمالي صفات ناظر بر لطف و محبت و در اسماي جلالي صفات ناظر

  »القاهر« ي مانند  يرا جمالي و اسما  »اللطيف« و    »الرحيم« ي مانند  يگردند. اسماغلبه لحاظ مي

  خوانند. را جلالي مي »الغالب«و 

اسمي    عبارت از  »القدوس«  اسم ذات همچون اسم  ذات، صفات و افعال:  يج) اسما

تعالي دارد. اسم صفت همچون اسم   به ذات حق  اسمي    »القدير« و    »الحي«است كه اشاره 

ر باست كه مستلزم لحاظ غير نيست و اسم فعل اسمي است كه مستلزم طرف مقابل و تأثير  
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همه اسما را به اعتبار ظهور    عربيابنبه نقل از    قيصري .  »الرّازق«و    »الخالق«آن است، مانند  

فعال، صفات و به اعتبار ظهور ا   يذات در آنها اسماي ذات و به اعتبار ظهور صفات، اسما 

اسم فعل به اعتبار نحوه ظهور در اعيان خارجيه به سه    ).٤٥ص(همان،    داندافعال مي  ياسما

    گردد:منقسم مي بخش

 متصّل الطرفين: كه ظهور آنها داراي آغاز و انجامي نيست . 

 پاياني ندارد.، منقطع احدالطرفين: كه ظهور آنها اگرچه آغازي دارد 

  راي آغاز و انجام است.     منقطع الطرفين: كه ظهور آنها دا  

ند  اكدام مجلاي اسمي از اسماي حق شمار هر جزئيه بي اگرچه مظاهر   سبعه: ي اسما د)

مي اساس  اين  بر  اسماو  داراي  را  تعالي  دانست  ي توان حق  نامتناهيه  كلّي    ياسما ،  جزئيه 

د، القدير،  اند از: الحيّ، المريند. هفت اسم اصلي عبارتامنحصر در هفت، پنج يا چهار اسم

ساير به  نسبت  اگرچه  اسم  هفت  اين  المتكلّم.  و  البصير  السميع،  و   العليم،  بوده  عام  اسما 

تقدمّ واصل محسوب مي بين خود داراي  كه بدون ملاحظه چهار  چنان  ؛ خّرندأت   شوند، در 

تحققّ   البصير  و  السميع  المتكلّم،  يعني  ديگر  اسم  سه  المريد  و  القدير  العليم،  الحيّ،  اسم 

همچنين اسم الحيّ شرط تحقّق اسم العليم و القدير است. عرفا اين هفت اسم را   ؛يابندمين

توجه به اين  .  ندا صفات  ياسماي سبعه جزو اسما  ).٣٣، ص١٣٨١كاشاني،  (  نامندائمّه اسما مي

اسما  همه  اگرچه  كه  است  ضروري  نش  ينكته  اسم  هفت  اين  از  افعال  و  ت  ئ صفات 

بلكه اسم جامعي كه همه اسما  ،  بندي نمودتوان ذيل آنها دستهنميذات را    ياسما،  گيرندمي

  است.      »االله« گيرد، اسم ذات را در بر مي يحتي اسما 

بندي همه اسما ذيل چهار اسم اصلي يعني  تقسيم  در نوع ديگري از  اربعه:  ي) اسماـه

الظاهر الآخر،  مي  و  الاول،  قرار  اسماالباطن  اليگيرند.  المبدئ،  همچون  الموجد،  ي  مبدع، 

ي همچون المعيد، القابض، الباسط و... ذيل اسم  يالمريد، الفاطر و... ذيل اسم الاول و اسما

  گيرندواسطه بطون يا ظهور تحت سيطره اسم الباطن يا الظاهر قرار ميه  الآخر و همه اسما ب

  ). ٤٥، ص١٣٥٧قيصري، (

و نشانه و حكايتگر از    اسمّمظاهر، آثار و افعال خداوند كه دال بر م:  جزئي  يو) اسما
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از صفات، اسما  اسماي   از   تمايز  برايند،  اكمالات ذاتي اسم ناميده    ي كلي برخاسته  جزئي 

برند و از آن هر حقيقت از حقايق عالم را  گويد: گاه اسم را به كار ميمي  كاشاني.  شوندمي

با وجود مطلق اراده مي به اضافه  و قابليتش نسبت  را    كننداز حيث استعداد  كه اين موارد 

  ي كلي كه محدودند، اسما   يبر خلاف اسما،  )٩٠، ص ١٣٧٨كاشاني،  (  نامندجزئيه مي  ياسما

نامتناهي بااجزئي  حق  كه  روابطي  و  الهي  تجليات  زيرا  است.    ند؛  نامحدود  دارد،  عالم 

 گويد:مي عربيابن

از ا  ياسما و الهي نامتناهي است و اين اسما به واسطه آثار و افعالي كه 

ند، هرچند اگردد و آن آثار و افعال هم نامتناهيشود، شناخته ميصادر مي

،  ١٣٦٥عربي،  ابن (  گردندباز مي  -يعني امّهات اسما-اسما به اصول متناهي  

اِحصا   ي(جزئي) و اسما  احسن  يبا تقسيم اسما به اسما  عربيابن   ).٢٦ص

الهي   ياسما   بودناهيدانستن نامتن  را االله  (كلي)، بالاتريت مرتبه علوم اهل

به وصف خاصي موصوف ومي ممكني   كه هر  بر اين است  به   داند و 

ديگر ممكنات    الهي مخصوص است و به واسطه آن از  ياسمي از اسما

    ).٤٣١ص، ١، جتا][بي،  تا]، الف(همو، [بي  گرددمتمايز مي

ند كه اين  انآر  اسم االله جامع همه اسما و صفات الهي است. عرفا ب  ز) اسم جامع االله:

ثاني و اسما تعين  در حقيقت منشهفت  ياسم سرسلسله  و  مبد  أگانه و چهارگانه  همه    أو 

اسم االله همه اسما را به نحو اندماجي در خود دارد و مشتمل بر    ).١١٧(همان، ص  اسماست

اسم اين  مظاهر  اسما  همه  و  دارد  ظهور  و  سريان  آنها  همه  در  و  است  همچنين    ؛نداهمه 

اند، اسم جامع االله است كه اصل همه  الهيه  يصلي همه تعينات كه خود مظاهر اسما مرجع ا

      ). ٢٠٣، ص ١٣٧٤فناري، ( اسماست

اعظم: اسم  است  ح)  ناقص  طور  به  الهي  كمالات  همه  واجد  اعظم  خميني، (امام    اسم 

مرتبه  بودنناقص  ).١٠٠ص ،  ١٣٧٨ در  اعظم  اسم  كه  است  امر  اين  به  دون  اشاره  اي 

قرار دارد. براي اسم اعظم پنج  ،  لغيوب و غيب ذات كه واجد همه كمالات الهي استاغيب

  گرفته شده است: در نظر اعتبار
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(همان،   حقيقت غيبي كه تنها مختص خداوند بوده و قابل شهود براي ديگران نيست  )١ 

  ). ١١١ص

بوده  )٢ اسما  همه  جامع  اعظم  اسم  الوهيت،  مقام  حسب  دارد   بر،  به  حكومت    آنها 

  ). ١١٣(همان، ص 

اسم اعظم همان انسان كامل و انسان كامل خليفه اسم اعظم در ،  به حسب عين ثابته)  ٣

عوالم است. اسم اعظم در اين مقام همان حقيقت محمديه است كه عين ثابتش در حضرت  

  ). ١١٤(همان، ص واحديت با اسم اعظم االله متحد است و همه اسما و اعيان از تجلّيات اويند

تعين الهي است كه در وجود مقدس  اسم اعظم ظهور مشيت بي،  حسب فعليت  به  )٤ 

  (همان).  شامل همه مراتب وجود است،  تحقق يافته   پيامبر اكرم

ن  آدانستن اسم اعظم مختص اولياي خاص الهي است و ديگران از  ،  به حسب لفظ  )٥ 

روايات درست گرفته شده  يا از  ،  ند و  آنچه در كتب عرفا در اين زمينه آمده استااطلاعبي

  ). ١٢٣(همان، ص انداي از اين امر يافتهبهره، يا حاصل كشف و رياضت است كه به واسطه آن

كه در روايات تحت عناوين اسم مخزون و   *ثرأثر: اسم مستأثر و غير مستأط) اسم مست

در    واسطهاست،  اگرچه غيب  ،  )١٥٢ص ١، ج١٣٦٣كليني،  (  اسم مكنون نيز از آن ياد شده است

ظهور ساير اسماست و بر اين اساس به اعتباري داراي تعين و به اعتباري عدم تعين بوده و 

  ). ١١ص، ١٣٧٤خميني، (امام  خود از مراتب غيبي اسم اعظم است

داند: نخست اسمايي كه حكم و اثرشان در عالم  ذاتي حق را دو قسم مي  ياسما   قونوي

مي يظاهر  آثارشان  و  مظاهر  طريق  از  و  شناخته  شود  معرفت  اهل  براي  شهود  و  كشف  ا 

گاه   ند كه اثري از آنها در عالم ظاهر نيست و به اين جهت هيچاشوند. قسم دوم اسماييمي

ثره الهي نام برده أشوند كه از اين اسما تحت عنوان اسما مستكس شناخته نمي  و براي هيچ

    ).الجمع و الوجود قونوي در: مفتاح عين  :به نقل از ١٤، ص١٣٧٤فناري، ( شودمي

 

الاستيثار «گويد:  مي  راغبثره به معناي برگزيده است.  أي به خود اختصاص دادن و مستااستيثار به معن  *

  يء ثر بالشأمده است: استنيز آ  بحاردر    .)١٠، صق١٤١٢(راغب اصفهاني،    »من دون غيره  ءالتفرد بالشي 

 . ) ٢٥٥ص ، ٨٥ج ، ١٣٨٥مجلسي، (  اي استبدّ به و خصّ به نفسه
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  ي) روابط بين اسما 

به١ اسما  برخي  اسماء:  تعاون  منش )  مي  أتنهايي  انتظار  آنها  از  كه  خواصي  رود،  بروز 

  »الرازق«  مثال اسم  ؛ برايسازدديگر اين امر را ممكن مي  يشوند. امداد و دخالت اسما نمي

اسما  واسطه  المدبّر  يبه  و...،  العليم،  م،  المحصي  ظهور  و  اسمايفعليت  را    ي يابد.  كمكي 

  خوانند.آن اسم مي »سدنه«و  »اعوان«

اسما:٢ تناكح  اسما  )  بين  پيدايش    يتركيب  و  يكديگر  از  اسما  تأثّر  و  تأثير  كه  الهي 

مظهري كه صورت وحداني جامع آنهاست را در پي دارد، اين مظهر جديد، داراي خاصيتي  

از دو اسم است القادر و مثا  ؛ برايسواي خاصيت مظاهر هر يك  ل ويژگي مظهر دو اسم 

    القاهر با خاصيت مظهر القادر و الرحيم متفاوت است.

اسما:٣ تقابل  را    )  امور  بين  تشريعي  يا  تكويني  برخوردهاي  و  تزاحمات  عرفان  اهل 

مي توضيح  يا تخاصم اسما  تقابل  يا  نزاع  تخاصم  تحت عنوان  را  اين تخاصم  ايشان  دهند. 

نظ برقراري  جهت  در  و  ميممدوح  احسن  گوناگون  ام  اقتضاهاي  حاصل  امر  اين  دانند. 

كه مقتضاي دو اسم «محيي» و «مميت» يا «هادي»  چنان  ؛الهي در طلب مظاهر است  ياسما

  ت. و «مضلّ» و... متفاوت اس

و برخي اعظم مانند    »جواد« مثل  ،  نداالهي بعضي عظيمي  در ميان اسما   ) تفاضل اسما:٤

   »؛ محيي«مانند  ،  و تعدادي محاط  »عليم« مثل  ،  ندامظاهر محيط  شمول بر  بعضي از نظر  »؛االله«

تابع همچون    »قادر«مثل  ،  ندا گروهي متبوع برخي  بين مظاهر  .  و...    »رازق«و  ترتيب  بدين 

نسبت همين  نيز  اسما  مياين  تحقق  درجات  ها  تفاوت  به  اسما  درجات  اختلاف  و  يابد 

يا اسم اعظم، مظهر اعظم الهي نيز هست  گردد و بالاخره مظهر اسم جامع  مظاهر منجر مي

  دارد.      نام  »انسان كامل« قطب، محور و معدّل عالم و در اصطلاح عرفا    كه  اين مظهر

  معرفت تجليات الهي ب) 
بيني عرفاني عالم به واسطه تجليات الهي آراسته شده و تعيّن يافته است. در عرفان  در جهان

توجيه كثرات عالم به واسطه مفهوم تجلي و ظهور  توضيح نظريه وحدت وجود و    عربيابن

بيني عرفاني  چه از لحاظ ابعاد نظري و جهان،  پذيرد. بر اين اساس مبحث تجليصورت مي
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هاي عملي داراي جايگاه محوري است. در عرفان تجلي داراي دو قسم محوري  و چه جنبه

وجودي تجلي  نخست  نزولي  است:  شهود   ؛نوري)و    (ظهوري،  تجلي  (شعوري،    يدوم 

عبارت است از ظهور  ،  شودعرفاني). مورد نخست كه در عرفان نظري بحث ميو    عروجي

خارجيه  اعيان  يا  ثابته  اعيان  صورت  در  ص١٣٧٥جهانگيري،  (  حق  دوم   )٢٧٨-٢٧٢،  مورد  و 

گر  هاي غيبي كه از موطن ذات، صفات يا افعال بر بنده سالك جلوهعبارت است از بارقه

  ). ١٦، ص١٣٧٤فناري، ( آوردمي  ير قرب به حركت درمس  او را درشده، 

  ند:اموارد ذيل براي توضيح و تبيين اين مبحث و مراتب و اقسام آن قابل توجه

مقصود از تجلي به رنگ ممكنات درآمدن و اتصاف به صفات خلقي  :  مفهوم تجلي.  ١

قيه، فيض  بلكه تجلي عبارت است از ظهور پرتو هستي در مظاهر خل   ؛واجب بالذات نيست

مي نازل  قابليات  زمين  بر  رحمت  باران  همچون  حق  ذاتي  كه لازم  را  عيني  هر  و  گردد 

    ).٥٩-٦٠، ص١٣٧٥.ك: قيصري، (ر سازدبه اندازه ظرفيتش سيراب مي، مستعد قبول باشد

مطلق. تعين  و  تقيد  از  است  عبارت  تجلي  و  صرافت    *ظهور  از  مطلق  كه  هنگامي 

تنزل   بركن اطلاقش  امكاني  و  باشدد  آمده  پديد  آن  در  نسبتي  اعتبارنمودن  امر  ،  اي  اين  از 

مي تجلي  و  ظهور  به  صرافت  تعبير  از  تنزلش  با  تنها  وجود  حقيقت  ظهور  بنابراين  شود. 

  **اطلاق و وحدت ذاتي به مقام انتساب تقييدها و پذيرفتن رنگ كثرت تعينات است.

مرا  عربيابن را  مدام  خلق  و  تجلي  خلق،  از  وي  پيروان  ميو  سلسلهد  خلق  اي  كنند. 

بي و  نامكرر  تجلياتِ  از  دائمي  و  آشكار  پيوسته  نامتناهي  كه در صورِ  شمارِ حقيقت است 

  كندتعبير مي   از اين سلسله به تجلي ثاني و ثالث الي ماشاءاالله عبدالرحمن جامي.  گرددمي

جتا][بي جامي،  ( باور  همچنين  ؛)٢٧ص،  ١،  غ  عربيابن  به  كه  يگانه  است، حقيقتِ  مطلق  يب 

كه در     )٩١ص،  ١جتا]،  [بي ،  ي، الفعربابن(  اگرچه خود تجلي ندارد، اصل همه تجليات اوست

 
 ). ٣٠٤، ص ١٣٦٠تركه، (ابن من التعينات يءالمطلق متعينا بش صیرورة القول بالظهور هيهنا يعني به  و  *

في تلك    اصلاً  ةبللنساطلاقها و اعتبار النسب فيها فانه لا اعتبار    ةصرافهذا انما يكون بعد تنزلها عن    و  **

عن    ...ة الحضر بتنزلها  يكون  انما  ظهورها  و    ةصراففحينئذ  بالتقييدات  الانتساب  الي  وحدتها  و  اطلاقها 

 (همان).  تعيناتها ةبكثر الانصباغ
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  . شودست، ظاهر ميا  اي كه متناسب با استعداد و قابليت هر مظهريمظاهر گوناگون به گونه

عاري   خود  حالت  از  مطلق  اينكه  بدون  تجلي  و  ظهور  فرايند  در  عرفان  اهل  نظر  به 

گردند. تجليات و مظاهر همان  فات و نسبي كه در ذات او حضور دارند، ظاهر ميشود، ص

از آن روي كه    ؛اندند كه از حيث وجودي با صور مفصل و متعين ظهور يافتها صفات مندمج

ندارند مطلق  امر  با  تغايري  در حالت ظهور  نه  و  كمون  در حالت  نه  نسب  و  لذا    ؛صفات 

مي تعينگفته  همان  ظهور  وياشود  ظهورات  به  اشاره  نيز  تجلي  تعبير  است.  مطلق    فتن 

ند كه  انمودهايي از حقيقت مطلق است كه سراسر هستي را پر كرده است. اين تعينات چنان

زيرا در غير اين صورت اين تعينات    ؛در همه آنها، آن حقيقت مطلق مشهود و معلوم است

گويد، ما در دل كلام به متكلم ميكه وقتي كسي با ما سخن  همچنان  ؛مظاهر او نخواهند بود

  . كنيمنظر داشته و در نهاد كلام، متكلم را ملاحظه مي

زيرا مقصود از تجلي، ظهور شئون    ؛شودن نيز تعبير ميأاز تجلي و ظهور به تطور و تش 

ني، از او أن يك حقيقت است كه همه كثرات شأو اطوار گوناگون اوست. در تطور و تش

در ظهور و تجلّي سه امر  ،  بر آنچه گفته شد  شوند. بنااو شناخته مي  ونئناشي و به عنوان ش

مي متعين  كه  است  مطلق  همان  فرايند  اين  در  آنكه  نخست  دارد:  وجود  دوم اصلي  گردد. 

اين احوال و نسب به حيثيت   آنكه  آنچه تعين يافته از احوال و نسب آن مطلق است. سوم

  ). ٢٢٠، ص١٣٨٨پناه، نيزدا( ني وجود مطلق حق موجودندأتقييدي ش

، در اينجا قابل ذكر است كه دو اصطلاح تعين و تجلي اگرچه به يك مقام اشاره دارند

  و از   را  تعبير تعين، جهت قابليت  كه از  ابدين معن  ؛نوعي در مقابل هم قرار دارنددرواقع به

  كنيم.تجلي، جهت فاعليت را لحاظ مي

  تجلي به مثابه مفهومي هستي شناختي.١
شدنچنا گفته  هستي،  كه  اصليدر  عرفاني  كيفيت  شناسي  توضيح  به  مربوط  مبحث  ترين 

تعين اصطلاح  دو  است.  وحدت  از  كثرت  تعين  (تجلي)  صدور  و  دو   (تجلي)  اول  ثاني 

عالم وجود، عرصه تجليّات    .ند كه در راستاي تبيين اين امر مورد توجه قرار دارند ا مفهومي

آ از  كه  تجلّي  نخستين  است.  به  الهي  تعبير  نيزمي  »احديّت«ن  اول  تعيّن  به  موسوم    شود، 
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تكثّرات   از  مقام  اين  در  است.  غالب  يكتايي  به معناي  احديّت  تعيّن اول صفت  در  است. 

  ي و صفاتي نشاني نيست. ياسما

  ؛ تعين اول عبارت است از تجلي ذات بر ذات كه به لحاظ ماهوي نسبتي علمي است

  عبارت از علم ذات به ذات از حيث احديت جمع است.   بدين معنا كه تعين يا تجلي اول

فناري، (  اند از: تجلي احدي ذاتيعبارت،  ديگر اصطلاحاتي كه اشاره به تعين اول دارند

قونوي،  (  اقرب التعينات؛  )٣٥، ص١٣٨١جامي،    /٣١٨همان، ص(  مرتبه يا رتبه اولي  ؛)٢٠١، ص ١٣٧٤

  احديت  ؛) ٢٨٨همان، ص(  هويت مطلقه  ؛)٢٧٧، ص ١٣٦٠تركه،  ابن(  نسبت علميه  ؛)١٠٤، ص ١٣٨١

جمع  ؛(همان)  مقام  جمع/  ص١٣٧٤قونوي،  (  احديت  الحقائق  ؛)٣٥،  ، ١٣٨١جامي،  (  حقيقت 

حقيقت  ؛)٣٧- ٣٦همان، ص (  مقام او ادني  ؛(همان)  ، برزخ اولي/ برزخ اكبر/ برزخ البرازخ)٣٦ص

قابل   ؛ )٧٧، ص١٣٨١،  كاشاني(  طامه كبري  ؛ )٣٢١-٣٢٠، ص ١٣٧٤/ فناري،  ٣٥همان، ص (    محمدي

  ). ٣١-٣٠، ص١٣٨١جامي، ( غيب اول يا غيب مغيب و )٢٠٢، ص ١٣٧٤فناري، ( اول 

تفاصيل   يا  الوهيت  حيث  از  ذات  به  ذات  علم  از  است  عبارت  ثاني  تعين  همچنين 

شود، كثرت علمي  ي و ويژگي تعيّن ثاني كه از آن تحت عنوان واحديّت نام برده ميياسما

مقام ثاني  تعيّن  در    است.  اسما  به واسطه  الهيه  تكثّر اسما و صفات است. كمالات  بسط و 

بسيط يا مركب به معناي تركيب و مزج تعدادي از اسما،   يتجلّي اسما .گردندعالم ظاهر مي

  حق است.    ياسما گردد كه مظهر كمالات وموجب پيدايش موجودي مي

نسبتي علمي دو  اينكه هر  از جهت  اول  تعين  و  ثاني  اين    ،ندا تعين  از  و  مشابه  با هم 

علمي   نسبت  ثاني  تعين  در  و  اجمالي  و  اندماجي  علمي  نسبت  اول  تعين  در  كه  جهت 

  با هم تفاوت دارند.، تفصيلي است

  مفهوم تجلي در عرفان عملي.٢
الهي بر قلب است كه موجب ترقي    *اصطلاح تجلي در سلوك عملي به معناي تابش نور 

  ذيل در خصوص مفهوم تجلي قابل ملاحظه است:گردد. موارد سالك در قوس صعود مي

 
انوار   * من  للقلوب  ينكشف  بعربيابن (   الغيوب  ما    / ١١٥ص ،  ١٣٨١  كاشاني،  /١١٧صتا]،  [بي   ،، 

 ). ٢٣ص ق،١٤١١ جرجاني،
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بيان    عربيابن) احكام تجلي: برخي مواردي كه در خصوص احكام تجلي توسط  الف

  اند از: عبارت، شده

تجلي:  ١ در  تكرار  عدم  م   عربيابن)  تعبير  اين  القلوبلف  ؤاز  مي  قوت  گويد  كه 

، ) ١٩١-١٩٠ص،  ٤جتا]،  [بي ،  لف، اعربيابن(  كندخداوند تعالي در يك صورت دو بار تجلي نمي

گيرد و بر اين است كه تكرار در  عطايا و فيض الهي را نتيجه مي  بودناتساع و غيرمتناهي

تجليات الهي بر بندگان راه ندارد و او هر لحظه در تجلّي جديدي است. وي بر اين است  

مدام حق    جليت   ).١٢٦-١٢٤، ص١٣٦٥(همو،    كه اين امر تنها براي اهل معرفت قابل فهم است 

معناي وجودي ارتباط  در  انديشه خلق جديد  با  و  پيوند  در تجلي  تكرار  قاعده عدم  با  ش 

    ).٥١ص، ١جتا]،  [بي ، همو، الف( نزديكي دارد

بر اين است كه خداوند متعال در دنيا و آخرت به    عربيابن) تجلي بر حسب اعتقاد:  ٢

جلوهصورت افراد  بر  آن  جز  و  تشبيهي  مختلف  ميهاي  اعتبار   ؛گرددگر  به  كس  هر  اما 

صور  و  انتخاب  را  گوناگون صورتي  ميان صور  از  خود  اعتقاد خاص  و  بينش  و  ظرفيت 

مي ردّ  و  انكار  را  چنان  و  كند...ديگري  را  خداوند  الهي  اولياي  كاملان  از  اوحدي  كه  تنها 

مي،  هست مظاهر  و  صور  همه  قالب  در  و  صفات  و  اسما  جميع  با  همو،  (  شناسند يعني 

    ).١١٣، ص ١٣٦٥و   ٢٢٣ص، ١ج ق، ١٤٠١

  اند از: تجلي داراي اقسامي است كه عبارت، ثورات عرفانيأ) اقسام تجلي: در مب

نتيجه١ و  ذات  آن  موطن  كه  ذاتي:  تجلي  همه  )  مشاهده  و  سالك  ذاتي  فناي  اش 

،  ١، ج١٣١٦جيلي،  (  گويند مي  »مشاهده«موجودات در وجود حق است كه در اصطلاح آن را  

و  لاهيجي  ).٦٣ص علم  و  ادراك  و  شعور  فقدان  و  مطلق  فناي  را  تجلي  اين  تمايز   تأثير 

،  ١٣٩٣،  كاشاني(  محو بقاياي وجود سالك و تلاشي صفات است ،  همچنين ثمره آن؛  داندمي

   ).٩٩مصباح الهدايه، ص

اسما٢ از  تجلي  اين  تجلي صفاتي:  نش  ي)  ذاتي حق  و كمالات  ميئحسني  گيرد و ت 

يت اين  ؤناي صفات سالك و مشاهده حصر صفات كمال در حق تعالي است. رف،  نآنتيجه  

است تجلي حق بر    معتقد  عربيابن  ).٦٣، ص١٣١٦جيلي،  (  نامندمي  »مكاشفه«   قسم تجليات را
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مانند عبدالشكور،  ،  انسان در مظهر هر اسمي كه واقع شود، بايد آن فرد را عبد آن اسم ناميد

مرام و ذوق هر يك از مظاهر اسما را    له  عبادٌدر كتاب    عربيابن   .  عبدالباري، عبدالغني و... 

  ). ١٣٠-١٠٨، ص١٣٨١كاشاني، ( نمايدتبيين مي

كه منش٣ افعال:  افعال و  ،  آن  أ) تجلي  و موجب فناي  مقدس است  و فيض  فعل حق 

ر است.  حق  واحد  فعل  در  افعال  حصر  را  ؤشهود  سالك  سوي  از  تجليات  اين  يت 

ج١٣١٦يلي،  ج(  نامند مي  »محاضره« نوعي    لاهيجي  ).٦٤ص،  ١،  افعال  تجلي  كه  است  اين  بر 

باشد. به نظر او تجلي آثاري نيز كما بيش با آنچه  آن صفات فعل مي  أتجليات صفاتي و مبد

ناميده فعلي  تجلي  داردديگران  انطباق  ص١٣٩٥لاهيجي،  (  اند،  گويد:  مي  جامي  ). ١٥١-١٥٠، 

شود، تجليات افعالي و پس از آن تجلي صفات  مينخستين تجليات كه بر سالك نمايانده  «

  ). ١١٦، ص ١٣٨١جامي، (» و سپس تجلي ذات است

دوره   تا  عرفان  مشايخ  سخن  عرفان    عربيابندر  در  مطرح  معناي  در  تجلي  اصطلاح 

همچون   برخي  كلام  در  البته  است.  داشته  كاربرد  شهودي  تجلي  يعني  و    حلاجعملي 

) به چشم  ختيشنا(هستي  دو معناي شهودي و وجوديتجلي به هر    روزبهان بقلي شيرازي 

اين اصطلاح در آثار عارفان و شاعران قابل  ختي شناكاربرد هستي عربي ابنخورد. پس از  مي

مكتب   در  است.  آموزه  عربيابنمشاهده  محور  مثابه  به  تجلي  و  اصطلاح  معرفتي  هاي 

  وجودي وي قرار دارد. 

  ن شرع معرفت خطاب حق بندگانش را به لسا ج)
با   نسبتي  هيچ  كه  مجرد  عرفان  عنوان  به  چيزي  كه  است  مشهود  عرفان  تاريخ  مطالعه  در 

پديده هستديگر  هرچه  و  ندارد  وجود  باشد،  نداشته  ديني  نظام،  هاي  ديني عرفان  هاي 

 اسلامي است.  و خاص مثل عرفان يهودي، مسيحي

تحقق مقام  در  چه  و  تعريف  مقام  در  چه  اسلامي  شريع،  عرفان  قرار  ذيل  اسلامي  ت 

دانستن احكام شرع نزد عرفا موضوعيت  ،  دارد. از آنجا كه عرفان شهود مقيّد به شرع است

بر  ويژه مسلمان  عارفان  دارد.  شرع  انآاي  محك  به  و  چارچوب  در  عرفاني  شهود  كه  ند 

توان تصديق كرد كه نصوص ديني آن را  بر اين اساس تنها شهودي را مي  .شودسنجيده مي
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محمدّي  .دييد كن أت  اتمّ  و شهود، كشف  اهل كشف  از شريعت      نزد  ديگري  كه عبارت 

گويد: كشف اتم از آن  مي  عربيابنشود.  است، ملاك درستي مكاشفات عرفاني دانسته مي

االله  بينيم و به امري آگاه است كه اهلكند كه ما نمياو چيزهايي مشاهده مي  .است    پيامبر

كرده عمل  و  آن،  بدان  صحيح  يافتند.  را  بزرگ،    *درست  عارفان  حال  شرح  به  مراجعه 

مي  كنندهمطالعه مواجه  انكار  قابل  غير  حقيقت  اين  با  را  از  حوزه عرفان  بسياري  كه  سازد 

تبعيّت و انقياد  ايشان فقيه، متكلم و محدث بوده شرع از    در برابراند. جهدي كه عرفا  در 

اعتنا به مباني شرعي  نماياني كه بيل عارفزدني است و در عين حامثال ،  اندخود نشان داده

اباحي ميبه  ميگري  شناخته  مطرود  اصيل  عارفان  طرف  از  همواره  شدند. پرداختند، 

كه سعي وافري براي ارتقاي مباحث فلسفي به افق عرفان از خود نشان داده   صدرالمتالهين

كتاب  ،  است مقدّمه  در  چهارگا  اسفاربااينكه  اسفار  به  عنايت  با  تحرير  كه  معرفت  اهل  نه 

از  يافته مي،  ناديده  را  شريعت  عرفاني  ابعاد  كه  توقفّ  كساني  ظاهري  علوم  در  و  انگارند 

اما همو كتابي مستقل را به نقد مدعياني    ؛)٥-٦ص ،  ١، ج م١٩٨١ملاصدرا، (كند  انتقاد مي،  كنندمي

مي احكاماختصاص  مراعات  از  فاسد،  اغراض  به سبب  يا  از روي جهالت  كثرت    دهد كه 

  پردازند.                                                  بازمانده به نقض حدود الهي مي

بر اين است كه ايمان به غيب، ايمان حقيقي و همان شريعت است و    سيدحيدر آملي 

است و   دارد، حقيقت  بهشت و دوزخ و عرش خداوند  به  او نسبت  كشف و شهودي كه 

ورزيد دنيا  در  كه  شده، زهدي  مقام  آن  آن مستحق  واسطه  به  تا  داده  انجام  كه  عملي  و  ه 

زيرا شرع اسم جامعي است كه آن    ؛طريقت است و حقيقت و طريقت داخل در شرع است

    ).٩- ٨، ص١٣٨٢آملي، ( گيرددو را نيز در بر مي

از دارد.    شريعت هم  اهل عرفان قرار  اهتمام  مورد  باطني  ابعاد  نظر بعد ظاهري و هم 

ن نورزيدههعرفا  ابعاد ظاهري دين غفلت  به  توجه  از  در    ،اندتنها  تأكيد بسيار سعي  با  بلكه 

  اند.حفظ صحت اعتقاد و عمل طبق موازين شرع نموده

 
عمل   لقد نبّه عليه السلام علي امر و سلم الكشف الاتمّ فيري ما لانري و ]آله و[ صلي االله عليهفكان له  *

 ). ١٤٧ص١ج تا]،[بي  ،، الفعربيابن ( عليه اهل االله فوجدوه صحيحاً
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توجه به اسرار احكام و عبادات در ميان عرفا سبب گشته است    به لحاظ ابعاد باطني نيز

تحرير درآورند. عارف از آنجا كه  و كلمات نغزي در اين زمينه به رشته    آثار، كتب، اشعار

با پذيرفتن دلالت ظاهري به مراتب بالاتري از ادراك    ،مراتبي براي فهم حقيقت قايل است

مي مي  ؛دهدتوجه  تبيين  فقه  در  كه  دارد  روشني  معناي  شرع  در  طهارت  در مثلاً  و  شود 

  گردد.  تعبير مي ،شدن از هر آنچه غير خداستعرفان از آن به پاك

الهي از نكاتي است كه    يمعارف تنزيلي و تعليمات اوليا   بودنشدن به داراي بطنقايل 

دارددربار وجود  مكررّي  تأكيدات  آن  داراي    ؛ه  كريم  قران  روايات،  مفاد  بر  بنا  كه  آنجا  تا 

نيز داراي ظاهري و   و ائمه    همچنين سخن و سيره پيامبر    ؛هفت تا هفتاد بطن است

ظاهر آن   .ظاهري دارد و باطني    امام حسينظر عرفاني شهادت  باطني است . مثلاً از من

اميه برافراشته شد  و بني يزيدعبارت است از بيرقي كه براي احقاق حق و مخالفت با سيطره  

و خاندان و يارانش گرديد و باطن آن تحقق فناء      امام حسينمنجر به شهادت    و نهايتاً

كه   عمان ساماني  گنجينه الاسرارمنظومه  .مقصود بوداي براي رسيدن به اين و مقدمه اللهفي ا 

  دين است.  ينمونه تلقّي عرفاني از سيره اوليا  ،ويل عرفاني واقعه عاشورا پرداختهأبه ت 

بندگان  عربيابنتوان گفت مقصود  بنابراين مي به لسان    توسط حق  از معرفت خطاب 

  ريعت و دين است.شرع هم معرفت ظاهر عقايد و احكام شرعي و هم معرفت باطن ش

  معرفت كمال وجود ونقص آن د)  
تنها    عربيابننظر    مقصود از كمال وجود، وجود مطلق يعني وجود باري تعالي است كه از

است حقيقي  موجود  و  بوده  از  ؛مصداق وجود  نيز  همچنين مقصود  و    نقص وجود  نسب 

  اعتبارات و مظاهر و مجالي آن وجود مطلق است. 

رد    عربيابنشهرت   قبول و  كه  و  گرفتهدربارهايي  انجام  او  محور    ،ه  حول  عمدتاً 

وجود« آثار    ؛ است  »وحدت  در  وجود  وحدت  تعبير  نمي  عربيابناگرچه  اين  ديده  شود. 

هاي  ترين رسالههاي اوست. از كوچككه در پيام كلي آموزه  عربيابناصطلاح نه در كلام  

، موضوع وحدت وجود   فتوحاتاو مثل    ساله هاي سيتا كتاب  الابدال  حلیةمانند    عربيابن

  محور مباحث است. 
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بر معرفت وجود و وحدت آن نهاده شده است. با اينكه پيش از    عربيابناساس عرفان  

اي  اين امر مورد اشاره برخي عارفان و حكيمان قرار داشته، تنها توسط وي به گونه عربيابن

گرفته است قرار  بحث  مورد  منظّم  و  و مشروح  كه    .كامل  اين روست  از  را    عربي ابنهم 

قا وجود مييپيشواي  به وحدت  از   به رغم كساني  .دانندلان  را  وجود  وحدت  به  قول  كه 

از   ؛ي بر اين اعتقاد داردروشنبرخي تصريحات در آثار وي دلالت    *اند،نفي نموده  عربيابن

  آن جمله عبارات ذيل:

لا   فالوحدة .١ و  لايعقل  الموجود  و  الوجود  و  ايجاد  هو في  الّا  اله  لا  في  الّا    ينقل 

 ). ٧١٥ص ،١جتا]، ، الف، [بي عربيابن (

فاثبت الكثرة في الثّبوت و انفها من الوجود، فاثبت الوحدة في الوجود و انفها من   .٢

 ). ٥٠٢ص ،٢همان، ج( الثّبوت

الوجود    .٣ فانّ  ضدّ،  الوجود  في  فما  مثل،  الوجود  في  واحدةفما  الشّ  حقیقة    يء و 

 ). انهم( لايضادّ نفسه

 و  ٢٩١، ص، الف١٣٨٥،  سيناابن(  و اتباعش مانند بيشتر فلاسفه و حكماي اسلامي   عربيابن

ب،١٣٨٥ ج١٣٦٩شيرازي،    /٢٠٠ص  ،  جق١٤٠٩تفتازاني،    /١ص ،  ٣،  اقوال    )،٥٦ص،  ١،  ميان  از 

 
خصوص را  ني و عبارات او در ا ينف يانتساب را از و ني اند ادهيكوشي عبدالوهّاب شعرانمانند  يبرخ *

وحدت شهو تحوبه  اصول    دهيعق  يشعران  .ندي نما  ل ي د  بر خلاف  و  الحاد  و  كفر  را  وجود  وحدت  به 

  ، ي شعران(داند يشمارد، نمي م  ايكه او را از بزرگان اول  يعربابن   ستهي به آن را شا  ده يپندارد و عقي اسلام م

  ن ينسته كه چندا  ني را بالاتر از ا  يعربابن مقام    زيدكتر محمّد غلّاب ن  ني از متاخّر  ). ١٣ص ،  ١، ج١٤١٨

پنداشته   ودانسته  خطاكار    ،انددانسته   يرا وحدت وجود  يعربابن كه    يكسان  يو  .داشته باشد  ياعتقاد

را از ج   يعربابن است   مغا  عيمخدا  م  ري وجوه،    ، ق١٣٨٩(مدكور،  دانسته است  ي و مفارق از مخلوقات 

مصر   مدكور  م يابراهدكتر    ).٢٠٦  و   ٢٠٢صص برجسته  بر    زين  يمحقّق  مذهب    ني ااگرچه  كه  است 

وحدت وجود بر قلم او   رياست كه تعب ني بر ا افته،ي كمال  يعربابن وحدت وجود در عالم اسلام، توسّط  

است    هيّميتابن   ،كه آن را به كار برده  ياصطلاح را به كار نگرفته و اول كس  ني نشده و او خود ا  يجار

    ).٣٦٩ص  ،(همان
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  قيصري  .اندقول به بداهت مفهوم وجود را پذيرفته  *شده در خصوص مفهوم وجود،مطرح

النقّود في    نقددر    سيدحيدر آملي،  )١٢٦، ص ١٣٧٠آشتياني،  (  ص الحكم شرح فصودر مقدمه  

تركه اصفهانيصائن،  )٥٥٥، ص ١٣٨٦آملي،  (  الوجود  معرفة القواعددر    الدّين  ، تركه(ابن   تمهيد 

و شاگردان و   )٢٤، ص١٤٠٤همو،  /  ٢٥ص،  ١، ج م١٩٨١،  صدرا(ملا  ملاصدراي شيرازي، نيز  ) ١٣٦٠

در خصوص وحدت    د.باورن، بر اين  )٤، ص١٣٧٠/ سبزواري،  ١٥ص ١، ج١٣٩٥لاهيجي،  (پيروانش  

  وجود موارد ذيل قابل ذكرند:

  شناسي وحدت وجود. مفهوم١
وحدت وجود از نظر عرفا عبارت از اين است كه محمول وجود به طور حقيقي و ذاتي جز  

شود و وجود حق تعالي همان وجود مطلق واحدي است كه تمام  بر وجود حق حمل نمي

نيستند    كثرات آن  تجليات  آقا   ).١٦١، ص ١٣٨٨پناه،  (يزدانمشهود چيزي جز شئون، مظاهر و 

 واحدةٌ فانّ الوجود  «  ،عربيذيل عبارت ابن  ايمحمدرضا قمشه
ٌ
 ) ٩٢، ص ١٣٦٥عربي،  ابن(»  حقیقة

عرفان   اهل  اصطلاح  در  وجود  وحدت  و  شخصيه  وحدت  مفهوم  دو  تفاوت  زمينه  در 

امي در  وحدت  از  مراد  استنويسد:  وحدت شخصي  اهل    .ينجا  عرف  در  وجود  وحدت 

شود كه شامل وجود واجب بالذّات و وجود ممكنات  عرفان بر وحدت انبساطي اطلاق مي

از    .است اول  سفر  اواسط  در  جلي  به حسب كشف  امر  اين  تحقيق  كه  است  اين  بر  وي 

به وحدت شخصيه  اسفار و  اطلاق ميچهارگانه نفس است  جب  شود كه منحصر در وااي 

براي اولياي عامل حاصل   انتهاي سفر مذكور،  به واسطه شهود عرفاني در  و  بالذّات است 

ماند كه در برابر وجود واجب تعالي  شود و در اين مقام براي ممكنات وجودي باقي نميمي

به نحو واحد يا كثير لحاظ گردد، بلكه وجود و موجودي به جز او نيست و وجود، واحد  

(ممكنات)، لمعات نور و اشراقات   بالذّات است و وجودات امكانيهشخصي و همان واجب  

يحسبه الظمان ماء ثمّ اذا جائه لم يجده    ةكسراب بقيع«  ]آيه[بلكه آنها مصداق    ؛ظهور اويند

 
ر مفهوم وجود بديهي است و حكم به بداهت آن نيز بديهي  تصوّ  ) ند ازاينكه الفااين اقوال عبارت   *

است  )ب  ؛است برهان  محتاج  و  نظري  بداهتش  به  حكم  ولي  بديهي  تصوّرش   )ج  ؛تصورش  اساساً 

 تصوّرش ممكن نيست، چه رسد به اينكه بديهي باشد.  )د ؛نظري است
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    ).٣٧، ص١٣٧٠آشتياني، ( هستند )٣٩: نور(» شيئاً فوجد االله عنده

تأكيد بر وجوب ذاتي وجود و   پس از  الوجود ةنقد النقّود في معرفدر رساله  سيدحيدر

ب امتياز مرتبه ربوبيّت  بالغيري ممكن  ه  اينكه  واسطه وجوب ذاتي است و اينكه هر واجب 

مي بيان  وجود  وحدت  در خصوص  موجود بالذّات است،  آن جهت كه  از  كه وجود  دارد 

ندارد.   راه  كثرت  آن  در  وجه  هيچ  به  كه  است  حقيقي  واحدي  مطلق،  وجود  يعني  است، 

آيد كثرت ذيل مطلق  زيرا در اين صورت لازم مي  ؛يست وجود، بيش از يكي باشدجايز ن

گردد مي  ؛داخل  لازم  هريعني  ب  آيد  كثرات  افراد  از  بدان  ه  يك  مطلق،  ذيل  دخول  واسطه 

از قيود تخصيص يافته  ؛اضافه گردد به قيدي  آنها  اند و در اين صورت  چراكه هر كدام از 

و اين خلاف فرض است و درنتيجه وقوع كثرت در وجود، اطلاق وجود، تحقق پيدا نكرده  

  محال است. 

در بحث ظهور و كثرت وجودي كه اطلاق، بداهت، وجوب و وحدتش را    سيدحيدر

نيز    و  نقلاً و عقلاً و كشفاً به اثبات رسانيده، براي وجود مطلق، ظهوري اعتباري و حقيقي

گونه كثرتي را اعم از اعتباري و   وي در عين اينكه هر  .اجمالي و تفصيلي قايل شده است

كند و او را از حيث ذات، از همه اينها منزّه  حقيقي يا اجمالي و تفصيلي از مطلق نفي مي

دارد كه اگرچه خداوند از حيث ذات، منزّه از همه مظاهر و كثرات است، با  داند، بيان ميمي

غير حق    سيدحيدر.  اين حال از حيث صفات، اسما، كمالات و خصوصيّات، عين آنهاست

لاش را يك و  عدم صرف  مي  يءسره  نه  محض  و  دارند  خارجي  قابليّت وجود  نه  كه  داند 

يابد، اوست كه به اعتبار دو اسم الظّاهر و الباطن  بنابراين آنچه ظهور مي  .استعداد مظهريّت

ظاهر است   .ظاهر است از وجهي و باطن است از وجهي ديگر  .هم ظاهر است و هم مظهر

ح صفاتاز  و  اسما  حيث  از  است  مظهر  و  وجود  و  ذات  انديشه    ؛يث  نظام  در  بنابراين 

نيست وجودي  را  حق  غير  اساساً  وي  ش  .عرفاني  علوّ  و  كمال  غايت  از  را  امر  اين  ن   أاو 

با نقل سخن عارفان كه ميعالي مي  باريت او سپس  در  داند.  به جز حق، هر ظاهر  گويند 

سزد هم عين ظاهر  ن مظهر است و تنها اوست كه ميمظهري، از وجه يا وجوهي، مغاير آ

ظاهر غيره  «  را كه فرمود    علياين كلام    ).٥٨٠-٥٧٧همان، ص(  باشد و هم عين مظهر  كلّ 



54  

 

       

 

 ١٤٠١زيي، پا٣شماره، سال اول، اسلامي تاريخ فلسفه

جز  ه  جز او باطن نيست و هر باطني به  هر ظاهري ب  :غير باطن و كلّ باطن غيره غير ظاهر

لايجنهّ  « ين سخن از آن حضرت كه  و نيز ا  )٩٦(صبحي صالح)، ص  نهج البلاغه(  »او ظاهر نيست

فدنا و  قرب فناي و علا  البطون،  الظّهور عن  يقطعه  لا  و  الظّهور  و   البطون عن  فبطن   ظهر 

پوشاند و آشكاربودنش وي  ش نميابودنش او را از آشكارينهان  :يدنبطن فعلن و دان و لم

نميا را از پنهاني در  نمايد، در عين نزديكي دور است و در عين بش قطع  لندي نزديك و 

آشكار نهان  بودنعين  عين  در  و  نشود  بودننهان  داده  جزا  و  دهد  جزا  همان، (»  آشكار، 

   ).٤٤٥ص  ،١٣٦٧و  ٥٨٠-٥٧٩، ص ١٣٨٦آملي،  ( آوردرا شاهد بر مدعّاي خود مي )٣٠٩ص

قمشه مقدمات    ايآقا محمدرضا  اول  توضيح   فصوصبر    قيصريدر حاشيه فصل  در 

مي وجود  شخصيه  شدهوحدت  گرفته  نظر  در  بشرط  لا  صورت  به  كه  وجودي    - نويسد: 

چنين در نظر گرفته   به ضرورت ازلي موجود است و هر موجودي كه اين  - صرف وجود

نيز وجود   - وجود لابشرط واجب الوجود بالذات است-   الوجود بالذات استشود، واجب

منبسط از جهتي عين واجب و از جهتي غير آن استعام  نانچه عينيَت را  حال چ  .الوجود 

اثبات مي كنيم، وحدت وجود  كثرت    بودنشود و چنانچه غيرهماعتبار  بگيريم،  نظر  را در 

مي محمدرضا   شود.ثابت  گذشتمي  آقا  آنچه  در  تأمل  با  وحدت  مي  در  ،گويد:  كه  يابي 

است وحدت شخصيه  امكاني    ؛وجود  وجودات  و  نيست  او  جز  موجودي  و  وجود  يعني 

  ند. يب و اعتبارات اوون و نسئ ظهورات و ش

  باقي نسبند و اعتبارات      موجود تويي علي الحقيقه 

  ) ٣٦، ص١٣٩٤اي، قمشه (

و    كندرا نقد مي  »كلَما في الكون وهم او خيال «شود  اين سخن را كه گفته مي  ايقمشه

در ابتداي    آقا محمدرضا  *برد.اينكه عالم صرف توهَم و محض خيال است را زير سؤال مي

 
عليهم و اماَ    ة الوحدحكم    ةغلبن  فهذا امَا م  ولعلهم يسندون ذلك الي مكاشفاتهم...«گويد:  مي   ايقمشه   *

 االله آيت .  الشَيطان في مكاشفاتهم و هذا احد وجوه احتياج السالك الي الشَيخ الكامل المكمَل   مداخلةمن  

آملي مي  جوادي  زمينه  اين  لحاظدر  اين  ميگويد:  واقع  و  مشهود  سير عارف  مراحل  در  كه  شوند، ها 

ها كه اگر عارف وحدت مطلقه را نگريست، كثرت چندان ؛اشدچنان نيست كه صرفاً به اعتبار او وابسته ب
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ظاهر در وجود و وحدت آنها چه واجب و چه    ي گويد: در مورد كثرت اشيامي  اين مبحث 

  ممكن، چه جوهر يا عرض، سه نظر وجود دارد:  

متكلم و  حكما  عموم  بر  االف)  واقعان آن  وجود  در  اشيا  كه  نفساند  در  و  الامر  ند 

متكثَر است آنها  وجودهاي  و  مختلف است  با هم  آنها  ماهيات  و  م  ؛موجودند  در  عاني  اما 

  همان  ؛د بر ذاتشان و اعتبارات خارجي متحدند، مثل امور عامه و احوال و اوصاف ديگريزا

دهد، آتش غير از آب و زمين غير از آسمان  كند و عقل شهادت ميگونه كه حس درك مي

م  است... باشند،  آثار دو چيز مختلف  با هم اختلاف دارندؤو اگر  اساس    .ثرَها هم  اين  بر 

  . قي و وحدتشان اعتباري استكثرت آنها حقي

الامر هم تحقق  ند كه اشيا در وجود واقع نيستند و در نفسانآب) گروهي از صوفيه بر  

  اعتباري محض است.   ،حقيقي و كثرت ،بر نظر اين گروه وحدت بنا .ندارند

  ؛ ند كه كثرت ظاهر در وجود حقيقي استباو  ج) گروهي از عارفان و حكما نيز بر اين

الامر موجودند و ماهيات آنها با هم مختلف است و هر كدام  ور متكثَر در نفسچون اين ام

است حقيقي  امري  نيز  وحدت  سو  ديگر  از  دارند.  متفاوتي  و    ؛آثار  سنتَ  و  كتاب  چون 

آن عقل  و  ت   كشف صحيح  ميأ را  حقيقي  ييد  كثرت  و  حقيقي  وحدت  بين  منافاتي  و  كند 

گويد: مي  ايقمشهثرت در ماهيات است.  وجود ندارد. بدين ترتيب وحدت در وجود و ك

ند كه  ا رج از ماهيات، حال آنكه ماهيات در اين وجود مشتركاخواهم بگويم وجود خنمي

گوييم وجود يكي است كه  بلكه مي  ؛درنتيجه وحدت يك چيز و كثرت چيز ديگري بشود

يات واحد  پس ماه  ؛ساري و ظاهر در ماهيات است و ماهيات نيز عين و اطوار اين وجودند

 
بيند كه گسترده است و گاه  بلكه اين عارف است كه گاه بساط كثرت را مي ،منعدم و نابود شمرده شوند

كند كه با ظهور خود بساط آسمان و زمين را برچيده است و اين هر دو منظر  واحد قهار را مشاهده مي 

جمع  مي كچنان  ؛نداقابل  وحدت  در  را  كثرت  و  كثرت  در  را  وحدت  برخي  اين    ..نگرند.ه  از  غرض 

تمثَل  نقد  مي تمثيل  احول  چشم  دوم  نقش  همانند  را  كثرت  كه  است  صوفيه  از  گروهي    ؛ پندارندهاي 

اين بيان دارند...  ايقمشه كه مرحوم  چنان ها و علامت نفوذ  نشانه خطاي اين گونه كشف   نيز نقدي به 

ي در آنها اين است كه با معيار سنجش كشف و ميزان ارزيابي علم شهودي يعني كشف  هاي شيطانتمثل 

 ). ٢١٠- ٢٠٩، ص١٣٨٧جوادي آملي،  ( مطابق نيست   نااعلاي معصوم
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بلكه    ؛و كثيرند و وحدت وجود وحدت عددي نيست كه با كثرت حقيقي تنافي داشته باشد

اين   درنتيجه  كه  نيست  ماهيات  اطلاق  همانند  اطلاقش  و  است  انبساطي  اطلاقي  وحدت 

وحدت اعتباري بشود و انبساط اين وحدت در كثرات مثل انبساط خون در اعضا نيست كه  

اش  كثرات باشد و مثل انبساط روغن در غذا هم نيست كه لازمه  اش اتحاد وحدت بالازمه

و   تخصص  نتيجه  در  كه  نيست  امواج  در  دريا  انبساط  همانند  و  باشد  كثرات  در  حلول 

نور در اشراقات و درخشش  ؛تجزيه، وحدت لازم آيد انبساط  هايش است... اين بلكه مثل 

دت نگاه كني، كثرت آينه آن معناي وحدت در كثرت و كثرت در وحدت است. اگر به  وح

وحدت آينه آن است    ،شود و اگر به كثرت بنگرياست و حكم آينه آن است كه ديده نمي

ست كه حق آينه خلق و خلق آينه ا  و حكم آينه آن است كه ديده نشود. با اين دو اعتبار

ا هر  پس تو ب  ؛ اند كه نگاه اول با چشم راست و نگاه دوم با چشم چپ استند و گفتهاحق

دو چشم بنگر تا بتواني حق را در خلق و خلق را در حق ببيني. بر همين مبنا اين بزرگان  

گفته اول  گروه  مورد  ديدهدر  چپ  چشم  با  را  حق  آنها  كه  چشم  اند  با  دوم  گروه  و  اند 

اند.  اند كه ايشان حق را با چشم دوبين ديده راست. اما طايفه اول در مورد طايفه دوم گفته

به   ؛گيرد كه اشيا در عين كثرت واحدند و در عين وحدت كثيرندسپس نتيجه مي  ايقمشه

  ؛رت حقيقي و تنافي بين اين دو نيستثديگر سخن وجود واحد و كثير است با وحدت و ك

  ). ١٨١- ١٧٩، ص(همان چون وحدت اطلاقي است و عددي نيست

  . لوازم نظريه وحدت وجود ٢
وجود كه از مفاهيم وابسته و لوازم معنايي آن به ترين فروعات نظريه وحدت  برخي از مهم

  اند از: گران است، عبارترسان اذهان مطالعهترشدن تصور ياريروند و در دقيقشمار مي

الف) اطلاق مقسمي واجب: مقصود از اطلاق مقسمي وجود، عدم تناهي و محدوديت 

ويژه تعين  كه  وجودي  نمياست.  بر  را  جامعاي  حال  عين  در  و  همه   تابد  در  است.  همه 

حالات   و  مراتب  همه  در  كه  انساني  نفس  همچون  دارد.  حضور  و  سريان  هستي  اجزاي 

  اي عين همان مرتبه است.انسان حاضر و در هر مرتبه

در اطلاق مقسمي وجود، ذهن امر مطلق را بدون هيچ تعين و لحاظ خاصي حتي لحاظ  
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نظر مي در  تقيد  وجو  قيصريگيرد.  عدم  كه  است  اين  وجود بر  يعني  هو  هو  من حيث  د 

لابشرط از هر چيزي به قيد اطلاق يا تقييد مقيد نيست و نيز كلّي يا جزئي، عام يا خاص،  

به   امور  و  اين اوصاف  بلكه همه  كثير نيست،  يا  باشد  بر ذاتش  به وحدتي كه زايد  واحد 

     ).١٣، ص ١٣٦٥(قيصري، آيند حسب مراتب و شئون او لازم مي

تجلي:   و  ظهور  جايگاه ب)  به  مفصل  طور  به  الهي  تجليات  معرفت  مبحث  در 

  شناختي مبحث ظهور و تجلي در عرفان پرداخته شد. هستي

به جايگاه هستي مفصل  طور  به  الهي  معرفت اسماي  مبحث  اسما: در  شناختي  جايگاه 

  اسماي الهي پرداخته شد.  

وجودي   وحدت  گزاره  اين  معناي  از  پرسش  به  پاسخ  در  احاطي:  تمايز  حق  ج)  كه 

گردد. تمايز  تعالي عين همه اشيا و در عين حال غير آنهاست، بحث تمايز احاطي طرح مي

بر دو قسم است: نخست تمايز تقابلي كه هر طرف آن داراي ويژگي است كه ديگري فاقد  

اند،  آن است و نتيجه آن، تنها اثبات غيريت است. در قسم دوم كه آن را تمايز احاطي ناميده

م به  احاطهغيريت  اعتبار  به  كه  عام  امر  عموميت  همانند  نيست؛  عينيت  نفي  بر  عناي  اش 

شود. برخي  هاي اجزا و جمع آنها تحقق يافته و به همين اعتبار نيز از آنها ممتاز ميويژگي

  اند از:فروعات مبحث تمايز احاطي عبارت

ن است؛ از  حق: لازمه احاطه وجودي حق، حضور او در همه مواط  بودناضداد) جامع١

بدان  اين  دارد.  تضاد  و  تخالف  هم  با  مواطن  اين  از  يك  هر  لوازم  و  احكام  ديگر  سوي 

معناست كه وجود حق به نفس احاطه، تمام اضداد را در خود جمع دارد. ذات در اين مقام  

  همه شئون و صفات را به نحو اندماجي واجد است. 

از سويي حضور در همه تعينات و ) جمع ميان تشبيه و تنزيه: اقتضاي تمايز احاطي  ٢

ياد مي «تشبيه»  به  آن  از  تعيني است كه  شود؛ از ديگر سو نفس  پذيرفتن احكام موطن هر 

تعيني به معناي وراي هر  نام برده    بودناحاطه و شمول  «تنزيه»  به  نيز  است كه از اين امر 

  برند.  نام ميشود. اهل عرفان از اين امر تحت عنوان «جمع ميان تشبيه و تنزيه: مي

يا  ٣ حلول  را  وجود  وحدت  نظريه  لازمه  كه  برخي  رغم  علي  اتحاد:  و  حلول  نفي   (
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اند،  اند، حلول و اتحاد از آنجا كه مستلزم اثنينيت و تصور دو امر متمايز متقابلاتحاد دانسته

در   لاهيجيكه  هيچ يك در وحدت وجود بنا بر تقرير عارفان مسلمان مقبول نيستند؛ چنان

  گويد:مي شبستريبيتي از   شرح

  حلول و اتحاد اينجا محال است    كه در وحدت دويي عين ضلال است 

يعني حلول كه فرودآمدن چيزي است در غير خود و اتحاد كه چيزي بعينه چيز ديگر 

  ). ٣٧٧، ص١٣٧٨(لاهيجي، شدن است، اينجا محال است 

لحاظ نفسد)  وهاي  نظريه  در  كثرات  اينكه  تبيين  جايگاهي  الامري:  چه  وجود  حدت 

شود و كثرات جز شئون  دارند و در چارچوبي كه تنها وجود مطلق به رسميت شناخته مي

مشرب را به خود مشغول  آن وجود مطلق نيستند، از مباحثي است كه ذهن متفكران عارف

ساخته است. بنا بر وحدت وجود، واقعيت خارجي داراي سه لحاظ است: نخست، لحاظ 

لحاظ نميوحدت حقيقي ك  تنها وحدت مورد توجه و كثرات  آن،  شوند؛ دوم، لحاظ  ه در 

نمي لحاظ  وحدت  و  دارد  اصالت  كثرت  تنها  آن  در  كه  حقيقي  لحاظ  كثرت  سوم،  گردد؛ 

  گردد.اند و كثرت به وحدت باز ميوحدت نسبي كه در آن همه كثرات، شئون واحد مطلق

ناميم. در شود كه آن را «حق» مييدرواقع در لحاظ اول تنها حقيقت واحد ملاحظه م 

شوند و در لحاظ سوم رجوع كثرات  اند كه «خلق» ناميده ميلحاظ دوم تنها كثرات ملحوظ

مي ديده  واحد  حقيقت  ميبه  نام  حق»  «اسماي  عنوان  تحت  آن  از  كه  تركه،  (ابنبريم  شود 

     ).١٩٥، ص ١٣٦٠

  ش امعرفت انسان از جهت حقايق وجودي هـ) 
م دو  از  بحثيكي  كامل  انسان  درباره  است.  كامل»  «انسان  عرفان،  در  اصلي  هاي  بحث 

در   است.  گرفته  عرفا صورت  توسط  عرفاني    مثنويبسياري  تعاليم  محورهاي  از  يكي  نيز 

شناسي و بحث انسان كامل است. اگرچه وي عنوان انسان كامل را در موضع هستي  مولوي 

ن  بررسي  مشخص  ساحتي  بهكردر  بلكه  است،  جايمناده  در  همان    مثنوي جاي  سبت  با 

را مطرح مي  عربيابنحساسيتي كه   ميان ميانسان كامل  به  شيعه  كند، سخن  آورد. عرفاي 

  دانند.  را عين فيض مقدس بلكه فيض اقدس مي و علوي  انسان كامل محمدي 
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قمشه محمدرضا  مقدمه    اي آقا  پنجم  فصل  اواخر  از  عبارت  اين  مي  قيصري ذيل  گويد  كه 

مع معلوماته كحال العقل الاول، بل في التحقيق علمه ايضاً فعلي من وجه و هو من   فحاله«

  نويسد: مي  »حيث مرتبته

المحمَدي الختمي  الانسان  العلوي    لانَ  عين      او  الفيض    ةالمشيئيكون  و 

مختلف المحمديين  الاولياء  اي  مرتبتهم،  لسان  لكن  و  الاقدس  بل   ة المقدس 

و مرتبتهم  يكون  بحسب  مرتبتهم    لذا  قاب  «  ةتارلسان  فكان  فتدليَ  دني  ثمَ 

 » نحن الاخرون السابقون«اخري    ةو تار  »االله  ةنحن مشي«  ةو تار  »قوسين او ادني

الي      و يشير  »انا آدم الاول، انا القلم و انا اللوح«بهم فتح االله و بهم يختم، او  

لوائه«مرتبته   تحت  دونه  من  و  اروا«و    »آدم  و  النفوس  في  في  نفوسكم  حكم 

ابيت عند ربَي  «قوله    »الارواح و اجسادكم في الاجساد، بنا عرف االله و بنا عبداالله

و لا يخفي ان درك   ةو المقامي  ةالوجوديمن احدي السنته    »يطعمني و يسقيني

الالسن مراتبهم    ةهذه  فهم  و  التفصيلي  ةالاجمالي ذوقاً  من   ةو  صعب مستصعب و 

، تعليقات آقا ٩٥، ص١٣٦٥(قيصري،    لمشربيكن محمدي ايذق هذا المشهد لملم 

     محمدرضا).

فاتحاد الحقايق فيه كاتحاد بني آدم كلهم في آدم قبل  «كه    قيصرينيز ذيل اين عبارت  

عند الظهور بل هو آدم الحقيقي و يويدَ    ةظهورها بتعيناتها و ان كانت بحسب هوياتهم مختلف 

  نويسد:   مي«  اول ما خلق االله نوري«   قوله

علي  و   الاول«:  عن  آدم  ايضاً:    »انا  عنه  القلم«و  هو    »انا   ةالمشيعين    و 

: ةء المحمدیفي المهيمَين اولاً و في العقل و القلم ثانياً و ورد عن الاوليا  السَارية 

العلياء   ةالعلويالبيضاء و    ةالمحمدي  ةبالحقيق  ةالمشيئو لذا عبر عن    »نحن المشيئه«

     همان).( من حسناتهم ةحسنول و لذا قيل انه و اوَل من بايعهم العقل الا

  شناسي انسان كامل. مفهوم١
همانند عالم، اگرچه انسان  دانسته شده است. تعالي   انسان صورت حقهاي عرفاني در آموزه

كه موجب برتري انسان و    انسان و عالم هستيك تفاوت مهم ميان    ،صورت خداوند است

الهي  انسان صورت جمع.  گرددخلافت او مي ي و احدي خداوند و عالم صورت تفصيلي 
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باب كه  اين    انسان را ازاينجا  عرفا در  .  و اين امر موجب فضيلت و برتري انسان است  است

 .  دانندعين ثابت اسم جامع الهي است، صورت حق مي

كند و  حق آيينة انسان كامل است و در حق مطالعة ذات خويش مي  :گويدمي  عربيابن

البته اين مقام  .  ز آيينة حق است تا حق در وي مشاهدة كمالات خويش نمايدانسان كامل ني 

عربي، ابن( به آن نرسيده است    والايي است كه كسي جز خاتم رسل و خاتم اولياي الهي

    ).٦٢- ٦١ص  ،١٣٦٥

چون انسان كامل بر صورت حق خلق شده و مجموع حقايق عالم است،    بر اين اساس

او  همهقرار دهد،    وقتي خداوند او را مخاطب ق، ١٤٠١(همو،    نديعالم و كل اسما مخاطب 

نظر    ).٤٦٠-٤٥٩ص   ،١٢ج مرآت حق    عربيابندر  در  الهي  عهد  و  امانت  كامل حامل  انسان 

انسان  .  او تجلي صفات و مفصل اسما و موضع نظر حق به خلق و عرش و كبرياست.  است

سرّ است    كامل  جهان  در  ساري  حيات  اسما  .و  رأس  در  ب  ياو  و  جميع  ه  الهي  عبارتي 

باب   ،٣ج  تا]، الف،، [بيعربي(ابن  زيرا خداوند در وي تجلّي كلي كرده است  ؛الهي است  ي اسما

 ). ١٠٠ص، ٦٦ف ،  ٧٣

مي  قيصري  كه  آدمي  فص  از  عبارت  بمنزل  و«گويد  اين  للحق  العين  ةهو  را    »انسان 

و بقاء باالله در مقام فرق  ذات    ي داند كه عبارت است از فنا ض ميي اشاره به نتيجه قرب فرا

اي بالاتر از  ض مرتبهي گردد. قرب فرابعد از جمع كه انسان كامل سمع و بصر و يد حق مي 

ثورات  أفي الم  و«نويسد:  مي  قيصري ذيل عبارت    آشتياني  الدينسيدجلال قرب نوافل است.  

  ن االله الناطق و عنه  و لسا  ةالناظرو عين االله    ةالواعیعلي اذن االله    )سلام االله عليهم(  الولویة

    ).٣٥١، ص١٣٥٧قيصري، (» "االله   ةمعرف  ةبالنورانیمعرفتي "

نظر   در    عربيابناز  عقل  همانند  زمين  در  انسان  آخرين .  است  نسماآحكم  انسان 

مولّدات و نظير عقل است و با آن همانند يك دايره مرتبط است كه اول دايره وجود عقل  

 ). ٩٧ص١، ج ١٣٨٥(مجلسي،    »اول ما خلق االله العقل: «ه استدر روايت نبوي نيز آمد.  اول است

زيرا آنها مصداق جمال الهي بوده و انسان    ؛انسان كامل از تمامي مجردات نيز افضل است

الهي هر دوست نتوانستند بار  ه  ب.  كامل مصداق جمال و جلال  بود كه ملائك  همين دليل 

 . امانت الهي را به دوش كشند
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  . حقيقت محمدي ٢
ديدگاه  ا صنفي   عربيابنز  هر  در  و  نمود  ايجاد  مختلف  اصناف  در  را  مخلوقات  خداوند 

د و از  برگزي ن را  ايعني همان مؤمن   بعضي را اختيار نمود و از ميان اختيارشدگان نيز خواص

از بين    ند ويبرگزيد و از بين اوليا نيز خواصي كه انبيا يندن نيز خواصي را كه اوليااميان مؤمن 

ني  ايشان  انبيا  بين  از  و  را  نيز رسولان  ايشان  بين  از  و  داد  را تخصيص  ز صاحبان شريعت 

سيد      يكي را انتخاب نمود كه اين فرد هم از آنها هست و هم از آنها نيست كه او محمد 

     ). ٣٠١-٢٩٩ص ،٢٦٣ف   ،٧٣باب   ،١٢جق، ١٤٠١عربي، ابن( و آقاي همه برگزيدگان عالم است

بنا بر .  نبيا و رسل از ابتداي خلقت انسان تا قيامت استممدّ جميع ا    روح محمدي

الماء و الطين: «فرمايدكه مي  آن حضرتقول   بين  همين علت  ه  ب  همان).( »كُنت نبيّا و آدم 

است كه مقام نبوت و رسالت اگرچه اختصاص الهي بوده و اكتسابي نيست و آن را به هر  

 ). ١٦٠ص ،١٣٦٥(همو،  نة تحقق اين مهم استاستعداد و ظرفيت افراد هم زمي ،دهندكس نمي

اش اشرف جواهر نفوس آدمي بوده و از حسب هويت تامهه  ب    جوهر شخصي نبي

ترين  تر از همه و از نظر جوهر و ذات و هويت قويشديدتر و نوراني،  نظر كمالات قوايش

است نبي  .نفوس  است  نبالاتري    نفس  عقل  و  نفس  آنچنان؛  مرتبة      حضرت  كه 

  ».لايسعني فيه ملك مقرّب ولا نبي مرسل    لي مع االله وقت: «اندمودهفر

اين امر از لحاظ وجود طبيعي  ،  هاستدر ماهيت انساني شبيه ساير انسان    اگرچه نبي

است،   آن  الي« بشري  يوحي  مثلكم  بشر  انا  انّما  روحاني  ؛)١١٠كهف:  (  »...قل  بُعد  از    ولي 

      ).٢٤٧- ٢٤٦ص، ٨ج م، ١٩٨١، ملاصدرا( م الهي استواسطة فيض و متصل به لوح محفوظ و قل

بر ربّ      حضرت رسول اكرم  عربيابنعقيدة  ه  ب دليل  بالاترين  و  انساني  اكمل نوع 

نمي؛  خود است مبيّن نميزيرا رب جز به مربوب ظاهر  به مظهر خود  گردد و شود و جز 

جوامع    ينكه انسان كاملبه دليل ا،  شودجميع كمالات او به وجود اين انسان كامل ظاهر مي

    ).٢١٤ص، ١٣٦٥، عربيابن( كلم و امّهات حقايق الهيه بوده و اول دليل بر اسم اعظم الهي است

حقيقتي است كه تحمل بار    ،عربيابنمنظور از انسان كامل و حقيقت محمدي در نظر  

ل اول  امانت و خلافت الهي نمود و تبلور آن از قبل از خلقت هر چيزي و هنگام ظهور عق 
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 آدم كند كه شروع آن در  اين انسان كامل در هر نبي يا وليّي به نحوي ظهور مي.  بوده است

 ترين آن در خاتم و غايت و كامل بوده و پس از ايشان نيز در اولياي الهي ظهور دارد .  

در مواضع مختلفي از آثار خويش به مسئله ولايت و انسان كامل اشاره نموده    عربيابن

جايگاه انسان كامل نسبت به    فصوص الحكمآن جمله در فصّ نخست از كتاب    از  ؛است

تشبيه مي به انگشتر  انگشتر  نگين  به جايگاه  را  و او را محلّ نقش و علامتي كه  عالم  كند 

دارد كه حق تعالي انسان كامل را از  بيان مي  ،دانسته  ،سلطان خزاين خود را بدان مُهر نموده

كه   ناميده  خليفه  رو  ميآن  محافظت  را  خود  خلق  او  واسطه  سلطان  همچنان  ؛نمايدبه  كه 

و تا آن هنگام كه مُهر سلطان بر آن خزاين است،    كندخزاين خود را به وسيله مُهر حفظ مي

بنابراين خداوند وي را براي حفظ   ؛ت نخواهد كرد بدون اجازه وي آن را بگشايدئكسي جر 

هنگ تا  جهان  و  داده  قرار  خليفه  خويش  است،  ملك  آن  در  كامل  انسان  و  وليّ  كه  امي 

چون اين مُهر زايل گشته و از خزانه دنيا برداشته شود، در آن چيزي    محفوظ خواهد ماند و

نموده آنچه خداوند پنهان  آورده شده،    ،جز  بيرون  او هست  در  آنچه  ماند و  باقي نخواهد 

مي منتهي  آخرت  به  كار  و  پيوسته  ديگر  برخي  به  مُهر برخي  و  آخرت    گردد  خزانه  بر  او 

   ).٥٠(همان، ص ابدي و جاوداني است

  ون انسان كامل ئش. ٣ 
قا  :جامعيتالف)   آدم  و  عالم  بين  تطابق  به  معن  ؛ندليعرفا  اين  انسان نسخه صغير    ابه  كه 

در    اربعين حديثدر كتاب    شيخ بهايي  ).٦٧، ص٦٦، ص١٣٥٧،  ك: قيصرير.( عالم كبير است

يازدهم بسائطانسان ر   ،تفسير حديث  آن  عالم كه در  و    ،مركبات  ،ا نسخه مختصر  ماديات 

  : فرمايدكند كه مياستشهاد مي و به فرمايش اميرالمؤمنين   داند مي، اندهدمجردات لحاظ ش 

 و داؤك منك وما تُشعر     دواؤك فيك وما تبُصر 

 وفيك انطوي العالم الاكبر     وتزعم انّك جرم صغير 

 ) ٢٠٥، ص١٣٧٤(شيخ بهايي، 

را    يعرفا ماسو.  هاي نظري عرفان به تبيين جامعيت انسان پرداخته شده استدر آموزه

به آن  از  و  تقسيم  حضرت  يا  مرتبه  پنج  خمس    به  اول    كنند.ميتعبير  حضرات  حضرت 
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ايشان .  داننداست كه آن را جزو اصطلاحاً صقع ربوبي مي  تعين ثانيو    تعين اول عبارت از  

و    عالم عقل ثاني  و    مثال   عالمرا حضرت  نام    را  عالم مادهرا حضرت سوم  حضرت رابع 

اند، حضرت خامس يعني انسان كامل جامع حضرات قبلي و حائز هر چهار حضرت  نهاده

 .  مذكور است

موجودي از يك سو حقاني و از ديگرسو  عرفا انسان را  شود  جامعيت انسان سبب مي

بدان  آيه  عربيابنكه  چنان؛  ندخلقي  در  خدا  دست  دو  از  لِماَ  «  منظور  تَسْجدَُ  أنَ  منََعَكَ  مَا 

و تعينات حقاني و صور و تعينات خلقي تفسير  و انسان را جامع    را به صور  »خَلقَْتُ بِيدََيَّ

است دانسته  دو  هر  ب  عربيابن.  اين  خداوند  كه  است  اين  دليلبر  آدم، شرافت  ه  به  دادن 

تو را منع نمود آنچه ر  ابليس را مخاطب قرار داد كه ا با دو دستم خلق كردم،  چه چيزي 

ست از حقيقت جامع بين حقايق كوني و حقايق الهي كه دو ا   سجده كني و آن چيز عبارت

 *.ند و انسان با اين دو دست آفريده شده استادست حق

.  و داراي جامعيت كامل است  **از نظر مباني عرفاني، انسان كامل مظهر اسم جامع االله

جامعيت داراي  كامل  انسان  استياسما  اينكه  نتايج    ،ي  كه  است  عرفاني  مهم  مباحث  از 

  . بيني عرفاني داردبسياري در تبيين جهان

ها به لحاظ استعداد  از نكات قابل ذكر اين است كه اين جامعيت اگرچه در همه انسان

يابد و انسان كامل است ولي تنها در انسان كامل است كه فعليت مي  ؛و قابليت وجود دارد

هايي كه به مقام شهود حقايق  و ديگر انسان  ر همه اسما و صفات الهي است كه بالفعل مظه

  .  ترنداند، اي بسا كه از حيوانات و گياهان و جماد پستهستي نرسيده

وجود:ب عوالم  در  سريان  بر    )  نحو  انآعرفا  به  مرتبه  يك  در  االله  جامع  اسم  كه  ند 

سر نحو  به  ديگر  مرحلة  در  و  اسماست  به  اندماجي حائز همة  را  همه عرصه وجود  ياني، 

 

  صورة :  وما هو الا عين جمعه بين الصورتين   » ما منعك ان تسجد لما خلقت بيديّ« :  ولهذا قال لابليس  *

 ). ٩٠ص  ،١٣٥٧  ،قيصري( اليالحق وهما يد الحق تع صورةالعالم و

كه  االله وصفي است نه االله ذاتي    منظور عرفا در اينجا  كه  نمايد  در اينجا تذكر اين نكته ضروري مي  **

 . قابل شناخت و وصول براي احدي نيست
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نيز از آن رو كه انسان كامل   د ونحو تفصيلي فرا گرفته و در همه مظاهر و اسما حضور دار

مظهر اسم جامع االله و متحد با آن است، نسبت او با موجودات عالم نيز در دو مرحله طرح 

انسا  :گرددمي ذات  در  موجودات  همة  حقايق  كه  اندماج  و  اجمال  نحو  به  كامل  يكي  ن 

انسان  بدن  و  و جان  و جسم  كه روح  انبساط و سريان  مرتبه  در  ديگري  است و  منطوي 

خويش در مقام    شرح فصوصدر    قيصري.  كامل بر همه مراتب احاطه داشته و شامل است

                            : نمايداستشهاد مي   منينؤتبيين حقيقت انساني به كلام اميرالم

ول اميرالمؤمنين ولي االله في الارضين قطب الموحدين علي بن ويؤيّد ما ذكرنا ق

انا      طالب ابي للناس،  يخطبها  كان  خطبة  االله    نقطةفي  جنب  انا  االله  بسم  باء 

و فيه  فرطتم  و  الذي  القلم  و  انا  المحفوظ  اللوح  و  انا  العرش  السموات    انا  انا 

   ).٣٨، ص١٣٦٥(قيصري، ... الارضون السبع و

توض ادامه  در  ميوي  «دهديح  جميع  :  في  يَسْري  ان  لابدّ  الكامل  الانسان  قيل  لذلك 

  (همان). ...»الموجودات كسريان الحق فيها

الحجّه   كتاب  در  آنچه  مانند  شيعي  مباحث    كافيروايات  در  نقلي  ادلة  بهترين  آمده، 

كامل    دربارهمطرح   آن    استانسان  تحليل  و  تفسير  بهترين  عرفاني  مباني  سو  ديگر  از  و 

ميرواي محسوب  باورند  .  گردندات  اين  بر  عالَم  با  كامل  انسان  نسبت  تبيين  در  عرفا 

يابد و به  كه روح در بدن سريان دارد و از طريق اين سريان ارتباط كاملي با بدن ميهمچنان

الهي را گرفته برتر، فيض  با عوالم  مناسبت خود  منتقل مي  ،خاطر  بدن  تمام  انسان  كندبه   ،

نيز روح عالم به همه   .و عالم جسد اوست  كامل  چنين موجودي مسير وصول فيض الهي 

گردد، با رفتن  عالم است و مانند روح كه چون از بدن خارج شود، مرگ بدن را باعث مي

  . گرددانسان كامل از نشئة مادي، عالم ماده برچيده شده و روز قيامت برپا مي

الهي:  فيض  ا  ج) وساطت  خلق  و  بين حق  برزخ  كامل  دو طرف  انسان  هر  با  و  ست 

: نويسدمي  نقد النصوصدر    جامي  .رسدبه واسطه او فيض حق به خلق مي  و  مناسبت دارد 

او فيض حق از مرتبة  بين حق و خلق است و به سبب او و  تعالي و   انسان كامل واسطة 

رسد و اگر انسان  به همة عالم از آسماني و زميني مي  ،االله استمددي كه سبب بقاي ماسوي
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بلكه مناسبت  (از آن جهت كه برزخيت داشته و با طرفين حق و خلق مغايرت ندارد    كامل 

واسطةنمي)  دارد به  عالم  از  چيزي  هيچ  الهي    بود،  مدد  ندارد،  خداوند  با  ارتباطي  آنكه 

انسان   ؛يافترسيد و فنا ميپذيرفت و فيض الهي بدو نميوحداني را نمي از همين جهت 

مركز زمين  ها و زميكامل ستون آسمان از  به خاطر همين سرّ، آن زمان كه وي  است و  ن 

     ).٩٧، ص١٣٨١جامي، ( نظام زمين برچيده شده و زمين دگرگون خواهد شد... رحلت نمايد

انسان موضوع  شيعي  در  عقايد  با  عرفاني  مباني  ميان  كاملي  هماهنگي  عرفاني،  شناسي 

  قيصري عبارات  .  ي كاملاً شيعي داردمباحث عرفا در اين زمينه رنگ و بوي.  شودملاحظه مي

در هر عصر و زماني و استشهاد وي    االله  در مقام اثبات وجود انساني كامل همانند رسول 

ةٍ إِن مِّنْ  «و    )٧(رعد:    »لِكُلِّ قَومٍْ هاَدٍ«  به آيات مَّ
ُ
با عبارات دعاي    )٢٤(فاطر:  »  إِلَّا خلَا فِيهَا نَذِيرٌ  أ

 . شريف ندبه قابل مقايسه است

  ) خلافت و
كامل    درباره  قيصري  انسان  انسان  معتقدخلافت  از  در است يكي  دائم  به طور  هاي كامل 

نظام را حفظ نمايد ترتيب و  تا اين  دارد  اين مسير ادامه    و  مرتبة قطبيت نظام هستي قرار 

دايرة نبوت  مي دايرة ولايت همچون  تا آنكه با ظهور خاتم اوليا خاتمه پذيرد و وقتي  يابد 

  ). ٤٠ص ، ١٣٦٥(قيصري،  شودشد، رستاخيز واجب مي  كامل

عنه يا كسي  مستخلف  ،دوم  ؛خليفه  ،نخست  :مفهوم خلافت داراي سه وجه متمايز است

االله  مستخلف فيه كه عبارت است از عالم وجود و ماسوي  ،سوم   ؛كه خليفه جانشين اوست

بدين ترتيب انسان  .  ستعنه بر آنها خلافت يافته اكه خليفه به واسطة جانشيني از مستخلف

و خلق است ميان حق  برزخ  و  الهي واسطة   ابن (ر به عنوان خليفه   / ١٨، ص١٣٦٦عربي،  .ك: 

خليفه و جانشين بايد داراي    ). ٩٧، ص ١٣٨١جامي،    /١٨٥، ص١٣٨٥قونوي،    /٤٤٦، ص ١٣٦٠تركه،  ابن 

  ة نَ الخليفا«كه گفته شده است:  چنان   ؛ون او را به جاي آورد ئو ش  عنه باشدصفات مستخلف

ونه و يفعل ما خلق هو لاجله، فخليفه االله هو من يخلفه في ارضه  ئما يخلف المخلوف في ش 

،  ١٣٧٠(آشتياني،  »  ةلحقیقیالي الخيرات ا  ة الهدایو    ةالدنیوی و    الدینیةو سمائه من افاضه المصالح  

    ، تعليقه).١٥٠ص
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اسما مظهريت  لحاظ  به  خلافت  يجامعيت  جهت  انسان  شايستگي  به   الهي  را  الهي 

كه همة حضرات    ابدين معن  ؛ دانندعرفا در اصطلاح انسان را كون جامع مي  .رسانداثبات مي

 نشأة قد علمت    الحق الخلق و)  اي الانسان(فهو  : «گويدمي  عربيابن.  را در خود جمع دارد

  انسان به جهت   ).٩٤، ص٩٣، ص١٣٦٥(قيصري،   »هي المجموع الذي به استحقّ الخلافة  رتبته و 

انسان مظهر اسم االله   .  از حق دارد و از لحاظ ظاهر هم جامع نشئات خلقي است  باطن بهره

:   كه در قرآن آمده استچنان؛  رو شايسته خلافت الهي است  ين ا  از   و  ست ا  يعني اسم جامع

رآن كريم هنگامي كه  در ق  ).٣٠(بقره:  »  خَلِيفَةًإِنِّي جَاعِلٌ فِي الأَرْضِ    للِْمَلاَئِكةَِ  وَإِذْ قَالَ رَبُّكَ«

انسان مورد اعتراض ملائكه قرار مي ريزي و فساد در زمين  گيرد كه موجب خونخلافت 

كه   ) ٣١(بقره:    »وَعلََّمَ آدمََ الأَسْماَء كُلَّهَا«  ،سازدرا مطرح مي  آدمشود، خداوند تعليم اسما به  مي

 .ي انسان استياي به جامعيت اسمااشاره

ين  ا  از  ؛ع االله، همة اسماي الهي از جمله ربوبيت پنهان استدر اسم جام  از سوي ديگر

.  به واسطه اتحاد با اين اسم، ربَ و مدبَر عالم است  ،رو كه انسان كامل مظهر اين اسم است

أبنائه    و خليفةً  لذلك جَعَلَه    الي العالم و  بالنسبةعبدٌ الله ربٌّ  )  اي آدم(فهو  : «گويدمي  عربيابن

  :فرمايندكه مياست    با روايتي از ائمة  اين سخن قابل مقايسه  ).٢، ص ١٣٨١جامي،  ( »خُلفَاء

و« ربنا  بعدُ صنائعنا  نحن صنائع  ذيل    آقا محمدرضا  *). ١٧٨، ص٥٣، ج ١٣٨٥مجلسي،  (  »الخلق 

  نويسد:  ، مي»من االله تعالي ةواجب ةالخلافهذه « گويد ميكه   قيصرياين عبارت 

فته في السموات و الارضين و يجب  و خلي    االلهفيجب ان يكون الخاتم رسول

الاولي ان ينصَ ذلك الخاتم علي    ة العنايان يكون خليفته في حكمه و يجب في  

علي خلاف  ةخلاف علي  احد غير    ةخليفته و وصايته و باتفاق المسلمين ما نصَ 

فيجب ان   ؛ةبالخلافيبق غيره احد ليحتمل كونه منصوصاً عليه فلم طالب بن ابي

و    ةبالخلاف، فيجب ان يكون هو منصوصاً عليه  ةبالخلافاً عليه  يكون هو منصوص

  ةفاضل  ةمدينالوجود،    ةمدين الاولي ذلك النص، ليكون    ةانما قلنا يجب في العناي

 
الناس    انا صنائع ربنا و:  نيز همين تعبير با مقداري تفاوت آمده است  معاويهبه        منينؤاميرالم  در نامة   *

 . )/٥٧، ص ١٦، باب ٣٣، ج ١٣٨٥مجلسي، :  ك. (ر د صنائع لنابع
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     ).١٣٢، تعليقه آقا محمدرضا، ص١٣٥٧(قيصري،  الاولي ةالعنايكما هو مقتضي 

تبع خلافت الهي ثابت  ه  ب  كه   ستا  ايمرتبه،  انسان كامل بر نظام هستيو تدبير    ربوبيت

تدبير  .  يعني به واسطه اينكه انسان كامل خليفه خداست، داراي چنين مقامي است؛  گرددمي

ين روست كه  ا  هم از.  انسان كامل حائز اين مقام است  ،تبع ويه  اصالتاً از آن حق است و ب

 * ).٣٩مان، ص(ه رودبه كار مي »تدبير تبعي«و  »ربوبيت« اصطلاح  در خصوص انسان كامل

  معرفت كشف خيالي ز) 
  حافظ  داند كهاي ميرا قوه  آن  رشد ابن.  است  بشر  باطني  از قواي  يكي  خيال يا قوه مصوّره

محسوسات  حاكم  مشترك  حس  .است  باطني  صور خيال   بر   ؛است  محسوسات  حافظ  و 

ترتيب كه حس آنجا كه  مي  لصور را تخي   و خيال   صور را مشاهده  مشترك  بدين  كند. از 

مي  كه  مجرّد است، صوري  خيال   قوه ادراك  آن  مادهبه واسطه  از  مجرد  نيز  ابن (  اند شوند 

  ). ٤٩٥، ص١٩٩٣رشد، 

مطرح   يعقوب بن اسحاق كنديموضوع خيال براي نخستين بار در جهان اسلام توسط  

مانند   اسلام  بزرگ  حكماي  اين    قيصريو    يعربابن،  سهروردي،  سيناابن،  فارابيشد.  نيز 

اند. تجليات الهي به واسطه خيال منفصل در خيال متصل  موضوع را مورد توجه قرار داده

گردد. خيال مقيد، مثال و  يابند. شهود اسما و صفات حق در عالم خيال ممكن ميظهور مي

براي هر كسي ممكن است؛ هر كسي  نمونه و ادراك اين امر  است  مثال مطلق  از عالم  اي 

تواند با ملاحظه اين مقيد به مطلق راه برد و از ادراك كيفيات فرع بر اصل اطلاع حاصل  مي

بر اين اساس خيال انسان كه از آن تعبير به خيال متصل    .)١٦٧، ص١٣٧٨زاده آملي،  حسن(كند  

دارد مي بدن  و  نفس  به سوي  وجهي  و  منفصل)  (خيال  مثال  عالم  به سوي  وجهي  گردد، 

نفس انسان در سير صعودي خود از عالم طبيعت به خيال مقيد و از    .)١٥٧، ص١٣٨١جامي،  (

انتقال مي به عالم عقل  منفصل و سپس  عالم خيال  به  از خيال  آنجا  از طريق عبور  و  يابد 

متصل   ثابته  اعيان  عالم  به  عقول  عالم  از  عبور  از  منفصل و پس  به خيال  اتصال  و  متصل 

 

 

الحقيقة  «:  گويدمي   قيصري  * هذه  كانت  العبوديةّعلي الجهتين    مشتملةولما  ذلك    الالهيةّ و  لها  يصحّ  لا 

 . » واللطف والقهر والرضا والسخط الإماتةوفلها الإحياء  الخلافةوهي   تبعيةًّأصالةً بل 
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تواند  اي است كه ميبه لحاظ استعداد به گونه  گردد. بدين ترتيب كيفيت وجودي انسانمي

از عالم حس به عالم مثال و با عبور از آن به عالم عقل راه يابد. لازمه اين صعود گذشتن از  

است.   مثال  آينه  عربيابنعالم  همانند  خيال  عالم  كه  اين است  عالم  بر  كه صور  اي است 

م  منعكس  متصل)  (خيال  انساني  خيال  در  را  مطلق  [بي ابن (سازد  يمثال  جعربي،  الف،  ،  ٢تا]، 

مي  ). ٣٧٩ص مثالي  وي  صورت  قالب  در  و  انسان  براي  خيال  عالم  در  كه  حقايقي  گويد: 

گيرند، چهار چيزند: خدا، ملائك (ارواح  شوند و مورد ادراك مثالي انسان قرار ميمتمثل مي

  ). ٣٣٣همان، ص(آدم نوري)، جن (ارواح ناري) و بني

قوه «قايل به وجود    سيناابنكاشفات عرفاني داراي نقش اصلي است.  خيال در تحقق م 

انسان است.    »خيال  باطني  قواي  از  مثابه يكي  ند كه خيال  انآ  بر  سهرورديو    عربيابنبه 

داراي دو قسم متصل و منفصل است و ميان اين دو نوعي رابطه برقرار است. مثال منفصل  

فس عارف را در مكاشفه و ادراك صور خيالي  قوه خيال  ن   و  برزخ ميان عقل و حس است 

بر اساس نوع    .داندصور خيالي و عالم خيال را مجرد مي  عربيابنكند.  مساعدت مي وي 

نگاهي كه به عالم هستي دارد و اعتقاد به حضرات خمس، قوه خيال مجرد و عالم خيال  

ايد. زماني كه عارف پا  نممشاهدات مثالي عارفان را تبيين مي  ،مجرد را مرتبط با هم دانسته

  شود.  نهد، مكاشفاتي اعم از معنوي و صوري برايش حاصل ميبه عرصه سلوك عملي مي

يكي از انواع مكاشفات، كشف خيالي است. در اين قسم از كشف، سالك صوَُري را  

اند. اين حقايق اگرچه صوُري و مادي  بيند كه از جنس خيال و مثال در خواب يا بيداري مي

جسمانينيستند اعراض  داراي  معن  ؛ندا،  اعراض    ابدين  در  ولي  مجرد  ذات،  در  كه 

رساند تا معارف كلي و عقلي را از عالم عقول  ند و اين ويژگي به عارف ياري مياجسماني

  اخذ كند. 

  گويد: كشف مي  (خيالي)  مجرّد و مخيل  كشفدر خصوص    محمود كاشاني  عزالدين

 بدون   روح   ديده  به  شود كه  واقع  آن  عين  به  ،باشد  ديده  ميرا آد  آنچه  كه  است  مجرّد آن

  قوه  مجرد خوانند كه  شود و كشف  واقع  شهادت  در عالم  ، ديده  و آنچه  ديده  خيال   تصرّف

آن  متخيله آن  تصرّف  هيچ  در  لباس  ننمايد و    اما كشف  ).١٣٩٣كاشاني،  (  نپوشاند  خيالي  را 
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در  با وي را دريابد و نفس از مغيبات بعضي يا در واقعه در خواب انسان كه است آن مخيل

به  مشاركت  آن  و  خزانه  آن  متخيله  قوه  نمايد  از  از    مناسب  صورتي  كسوت  خيال   را 

ايناست  درپوشانده  محسوسات كشف  ؛  حقيقت  مخيل  را  هر  و  كشف   كه  خوانند  او    بر 

در كسو   آن   ،گردد همچنين خيال مجرد كه قسم    (همان).  كند   مشاهده  مناسب  خيالي  ترا 

از  روح  مانع  و  نمايد  غلبه  دل  بر  نفساني  خواطر  كه  است  آن  است،  واقعات  از  ديگري 

بيننده مصور   بر  است كه  نتيجه آرزوي نفس  واقعات  از  مطالعه عالم غيب شود. اين قسم 

  وقعي ننهند.  گردد. عرفا اين قسم را خيال باطل خوانند ومي

گردد؛  شود، واقع ميالذكر، كشف مجرد مطابق آنچه مكشوف ميبا توجه به موارد فوق

كه در اين باره  شد؛ چنانديد، همان واقع ميكه هرچه در خواب مي  مانند منامات پيامبر  

رسول  به  بدي  ما  «اول  كه  است  فكان   االله  روايت  النوم  في  الصادقة  الرؤيا  الوحي  من 

خيال مجرد نيز به دليل    ).٦٥٨١، حديث  ١٤٢٢بخاري،  (نوماً الا جائت مثل فلق الصبح»  لايري  

  تواند كاشف از حقيقت باشد. منشأ نفساني داشتن نمي

معرفت كشف خيالي از آن روي از مسائل عرفان است كه شناخت حقيقت تمثلات و   

معانيي چه  نشانه  منامات  و  واقعات  در  مكشوف  وجههاينكه صور  سلوك    اند،  اهل  همت 

 قرار دارد و از لوازم عرفان صحيح است.

 معرفت علل و ادويه  ح)

كه ديده شده كه  چنان  ؛مقصود از علل، موانع سلوك يا امراض معنوي يا حتّي جسمي است

اند. در عرفان عملي علل به معناي هر  به واسطه ادويه معنوي مداوا گشته امراض جسمي نيز

ر  انسان  كه  است  اموريآن چيزي  نيز  ادويه  و  دارد  باز  به حق  از رسيدن  كه سالكان  اا  ند 

  بندند. جهت رفع اين موانع به كار مي اندابه توصيه است  معمولاً

، ٢ج  الف،  ،تا]، [بي عربيابن(  داند علت را نزد عارفان بيدارباشي از جانب حق مي  عربيابن

نظر مي  )٤٩٠ص معنا در  را در دو  معناو آن  معناي  گيرد: نخست در  و سپس در  ي مرض 

همچنين   معناي سبب،  در  و  رنج است  و  درد  به  تنها مشعر  معناي مرض  در  علّت  سبب. 

سازد. در معناي  اش را از خواب غفلت بيدار ميحكمتي است كه خداوند به واسطه آن بنده
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دومّ، درد و رنج به واسطه حكمتي كه عبارت است از انتباه و بيدارباش الهي، براي انسان  

است.   آمده  قوي  عربيابنپديد  از  را  رنج  و  توجهدرد  در  ترين  المنبّهات)  (اقوي  دهندگان 

متعال مي به خداي  بازگشت  و  مي  ؛داندرجوع  بيان  اسباب، حجابهمچنين  كه  هايي  دارد 

كند. با توجه به اين مقدمات  هستند كه توجه به آنها انسان را از خداوند و اراده او غافل مي

گويد هر سببي كه تو را  مي پسندد ولتّ نام منبّه به معناي بيداركننده را بيشتر ميوي براي ع

تو   را نزد  به حضور او  به او مصروف نسازد و توجه  تو را  نگرداند و توجه  باز  به خداي 

  (همان).  علّت نيست ،سبب نگردد

ي را در داند كه انسان به واسطه آن درد و رنجن جهت ميآوي وجه تسميه علتّ را از  

پندارد كه اگر در اين حال فوت كند، صورتش   كند و پيش خود مينفس خود احساس مي

بود خواهد  خدا چگونه  پيشه    ؛در حضور  حيا  نبايد  آيا  آمرزيده شود،  اينكه  ولو  همچنين 

هاي او اين است كه  كرد در اينكه نعمت خداوند را وسيله نافرماني او كند و از نعمتمي

وا را  ميمي  انسان  مهلت  و  وگذارد  نميؤم  دهد  سر    ،كنداخذه  او  از  آنچه  خصوص  در 

  ). ٤٩١(همان، ص زندمي

علل روحي و جسمي را اگر به حكمت آنها توجه شود، از آن روي كه اين   عربيابن

مي حق  متوجه  را  انسان  ويژهامور  جايگاه  داراي  ميسازند،    ٢٠٧باب    عربي ابنداند.  اي 

عنوان    فتوحات وا« را تحت  السابع  العلهّأم  لباب  حال  في  و    »تان  پرداخته  موضوع  اين  به 

  دقايقي را در اين زمينه مورد توجه قرار داده است.

  . هاي بازدارندهمداواي معنوي عبارت است از رفع موانع و حجاب  ،كه گفتيمنيز چنان

تا نهاياتي  بر اين اساس عرفان عملي از مثل فناء في    بداياتي همچون يقظه، توبه، انابه و... 

توان تحت اين عنوان مندرج دانست. درواقع طريقت مسيري است كه  االله و بقاء باالله را مي

  انجامد. مي ،نداهاي ظلماني و نوراني كه موانع راه حقبه كشف يعني خرق حجاب

به احوال    پرهيز و اجتناب از  ،شوند: نخستادويه در دو مرحله توضيح داده مي آنچه 

مي ضرر  مرحلهمعنوي  اين  به  مربوط  رياضات  كه  دومرساند  مي  ،اند.  كه  بايست  كارهايي 

اذكار  انجام داد كه عبارت و  اوراد  به  اشتغال  و  اتيان نوافل  به واجبات شرعي،  از عمل  اند 
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همچنين مداواي معنوي پس از اراده سلوك، نخست محتاج استادي است كه منازل    ؛وارده

واند از خطرات و سختي راه برهاند و در مرحله بعد نياز  سلوك را پيموده و بدين واسطه بت

تمرين آمادگيبه  و  ميها  برده  نام  رياضت  عنوان  تحت  آن  از  كه  دارد  روحي  شود.  هاي 

لزوماً اگرچه  كه  است  امري  نيز  صورت  مي  رياضت  استاد  نظارت  و  اشراف  تحت  بايد 

درباره مواجهه با     صادقامام  اراده خود سالك است. از    پذيرد، درنهايت موقوف عزم و

آلام و به  نفس و مداواي  نقل شده است:  تو طبيب و درماناسقام روحي  كه  كننده  درستي 

داني و راه درمان نيز  هاي صحّت را نيز ميو نشانهاست  نفس خويشي، درد نزد تو آشكار  

فانظر  «  عبارت  *پس بنگر كه قيام تو عليه نفست چگونه خواهد بود.  ؛به تو نشان داده شده

در خصوص جهاد با نفس را به ذهن     فرمايش حضرت رسول اكرم  »قيامك علي نفسك

    سازد. متبادر مي

دوركردن    عبارت است از: اولاً  عمدتاً  ،رياضت مورد نظر است  اغراض و اهدافي كه از

 ؛درآوردن نفس امّارهاطاعتساختن و بهرام ثانياً ؛موانع و هرچه جز حق است از مسير طريق

عرفاني.  ثالثاً و  معنوي  حقايق  دريافت  و  آگاهي  براي  باطن  اسلامي    **لطافت  سلوك  در 

كرامات حسّي    عربيابنوراي به قول    ،غايت و مقصودي كه سالك از رياضات در نظر دارد

از قبيل خبردادن از مغيبات، راه و... استيعني اموري  بر آب  بين چنان  ؛رفتن  امور  كه اين 

  ). ٣٦٩ص، ٢ج  الف، ،تا]، [بيعربيابن( نداشتركمنان مؤ كافران و م

نزد عارف مسلمان هدف غايي از اتيان نوافل و ساير عبادات و رياضات تنها تقرّب به  

بلكه وسيله نيز    ،اي اعانت جستتوان از هر وسيلهحق است. براي رسيدن به اين مرتبه نمي

شده انسان در  ق تعريفيك از حقو  بايست طوري انتخاب شود كه موجب تضييع هيچمي

 

و دللت علي    ةالصحّجعلت طبيب نفسك و بيّن لك داء و عرفت آيه    انك قد  لرجل:  قال اباعبداالله    * 

 ). ٢٨٣، ص٧٨، ج١٣٨٥مجلسي، ( الدّواء فانظر قيامك علي نفسك

ما دون الحق عن مستن الايثار و الثاني تطويع النفس    ةاغراض: الاول تنحي  ة ثلاثالي    ة متوجه  ةالرياض  **

ت  ...ة المطمئنّللنفّس    ةالامّار الثالث  السّرّ للتنبّه  و  العارفين)ابن (لطيف  به    سينا، نمط نهم اشارات (مقامات 

 ).  ٨٥، ص١٣٥٧طوسي، نقل از 
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و  با خداوند و سايرين  نباشد.    نسبت  باره    عربي ابننفس خود  اين  فتوحات در  در مقدمه 

دوم    .نويسد: حقّ خداوند عبارت است از اينكه تنها او را بپرستند و به او شرك نورزندمي

  جز به حكم شرع در ه  رعايت حقوق سايرين كه عبارت است از در پي آزار خلق نبودن ب

خصوص اقامه حدود و رفتار با ايشان بر اساس معروف در حدود استطاعت و بيش از آن 

بر اين    عربيابن  جاآوردن حق نفس نيزهدر خصوص ب  ،سوم  .تا آنجا كه مخالف شرع نباشد

به سعادت و نجات    ،راهي را در پيش بگيرد  بايست هراست كه انسان نمي مگر راهي كه 

    ).٣٣ص(همان،  گرددنفس منجر مي

كدام داراي    اند از رياضات و اوراد و اذكاري كه هرادويه از نظر عارفان مسلمان عبارت

 يابند. تأثير خاصي است و به وسيله آنها سالكان پرورش معنوي مي

  نتيجه  
اموري   مثابه  به  علم  آن  تبيين مسائل  علمي،  هر  فلسفه  در خصوص  مطرح  موارد  از  يكي 

ا شكل گرفته است. تبيين مسائل هر علمي به ما كمك  است كه آن رشته خاص حول آنه

علم، حدود كند تصور دزستمي آن  توجه  مورد  امور  با شناخت  و  بيابيم  آن علم  از  تري 

  مدعيات آن را بهتر درك كنيم. 

به عرفا  بزرگان  توسط  نيز  و مسائل عرفان  موضوع  بيان  و    عربيابنخصوص  تعريف، 

  قيصري مسائل عرفان را با توجه به آنچه    گران معمولاًهمطالعاتباع او صورت پذيرفته است.  

  . دهنددر مقام تبيين مسائل عرفان آورده است، مورد توجه قرار مي  الولايه  ةرسالدر ابتداي  

اليها و بيان    ة صدور الكثر  ةو مسائله كيفي«نويسد:  در اين زمينه مي  قيصري عنها و رجوعها 

سلوكهم و   ةرجوع اهل االله اليه و كيفي   ةکیفیو بيان    ةانیالربو النعوت    الالهیةمظاهر الاسماء  

نتيج  بيان  و  رياضاتهم  و  و    ةمجاهداتهم  الدنيا  دار  و الاذكار في  الافعال  و  الاعمال  من  كل 

الامر  ةالاخر نفس  في  ثابت  وجه  ص١٣٧٥(قيصري،  »  علي  از    ).٦،    عربي ابن،  قيصريپيش 

تبيين مسائگانهبندي هفتتقسيم در زمينه  پرداخته  اي  آن  مقاله به  اين  ل عرفان دارد كه در 

تقسيم در  مذكور  عناوين  از  يك  هر  است.  سرفصل  عربيابنبندي  شده  داراي  هاي  خود 

اجمال و اختصار  به آنها پرداخته شده است؛ با اين توضيح  خاصي است كه در اين مقاله به
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اي  آنها داراي جايگاه ويژهمعنا يافته و هر يك از    عربيابنعناوين فوق در منظومه فكري  

و  وجود  كمال  معرفت  و  الهي  تجليات  معرفت  الهي،  اسماي  معرفت  نمونه  براي  هستند؛ 

شناختي آنها غالب است و در مباحث وجودي نقص آن از مواردي هستند كه صبغه هستي

اصلي از  كه  از وحدت  كثرت  نحوه صدور  قرار  و  بحث  مورد  است،  عرفان  مباحث  ترين 

حقايق وجوديگيرند؛  مي از جهت  انسان  معرفت  توضيحهمچنين  انساناش  شناسي  دهنده 

به لسان شرع،   بندگان توسط حق  معرفت خطاب  نيز سه عنوان ديگر يعني  عرفاني است. 

معرفت كشف خيالي و معرفت علل و ادويه از اموري هستند كه در علم سلوك و عرفان  

  ند.   شورفت است، بررسي ميعملي كه درواقع تبيين طريق تحقق مقاصد اهل مع
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  منابع و مآخذ  
حقّقه    ؛انوار الحقيقه و اطوار الطّريقه و اسرار الشّريعه  ؛ملي، سيدحيدر بن عليآ .١

 . ١٣٨٢نورً علي نور،  :قم ؛و قدّم له و علقّ عليه محسن موسوي تبريزي

النّقود في معرفه    ـــــ؛ .٢   ؛ الوجودجامع الاسرار و منبع الانوار و يليه رساله نقد 

  .  ١٣٨٦انتشارات علمي و فرهنگي،  :تهران

 . ١٣٦٧]: توس،  جاي؛ [بالمقدمات من كتاب نص النصوص ؛ـــــ .٣

 . ١٣٧٠دفتر تبليغات اسلامي،  :قم ؛شرح مقدمّه قيصري ؛الدينآشتياني، سيدجلال  .۴

القواعدالدين علي؛  تركه، صائنابن .۵ آشتياني؛ چ؛ تصحيح سيدجلال تمهيد  ، ٢الدين 

 .١٣٦٠نتشارات انجمن حكمت و فلسفه ايران، تهران: ا

  م.١٩٩٣، : دارالفكر، بيروتتعليق از محمد العريب؛ تهافت التهافت ؛رشدابن .۶

عبداالله؛  ابن .٧ بن  حسين  شفا؛  سينا،  خميني(ره)، الهيات  امام  پژوهشي  مؤسسه  قم: 

 ، الف. ١٣٨٥

 ، ب.١٣٨٥؛ قم: بوستان كتاب، ترجمه و شرح الهيات نجاتـــــ؛  .٨

محمد عابن .٩ علي  ربي،  المكيّه  ؛بن  تقديم  ؛الفتوحات  و  يحيي  تصحيح    ، عثمان 

مدكور ابراهيم  مراجعه  و  مع    :القاهره  ؛تصدير  بالاشتراك  للثقافة  الاعلي  المجلس 

  م.١٩٨١- ق١٤٠١الهيئة المصريةّ العامّه للكتاب،  

 .]، الفتابي[دار صادر،  :بيروت ؛جلدي)٤( الفتوحات المكيّه  ـــــ؛ .١٠

بيروت:  الحكم؛    فصوصـــــ؛   .١١ عفيفي؛  ابوالعلاء  العربيتصحيح  الكتاب  ، دار 

 ق. ١٣٦٥

 تا]، ب. قاهره: مكتبة عالم الفكر، [بياصطلاحات الصوفيه؛   .١٢

 ق.١٣٦٦، لي: مطعبة بردنيل ؛انشاء الدوائر ـــــ؛ .١٣

اسماع  ،يبخار .١۴ بن  زه  قيتحق   ؛يالبخار  ح يصح   ؛ليمحمدّ  ناصر،  ريمحمد  دار    بن 

 ق.١٤٢٢، النجاةطوق 
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عمر؛  تف .١۵ بن  مسعود  سعدالدين  مقاصد؛  تازاني،  قم:  شرح  شرف؛  موسي  صالح 

 ق. ١٤٠٩الشريف الرضي، 

احمد؛   .١۶ بن  عبدالرحمن  تصوف؛  جامي،  و  عرفان  در  محمد  لوايح  كوشش  به 

  تا]. حسين تسبيحي؛ تهران: كتابفروشي فروغي، [بي

النصوصـــــ؛   .١٧ فلسفه  نقد  و  حكمت  انجمن  تهران:  چيتيك؛  ويليام  تصحيح  ؛ 

 . ١٣٨١ران،  اي

 ق. ١٤١١؛ قاهره: دار الكتاب مصري، التعريفاتجرجاني، علي بن محمد؛  .١٨

آملحسن .١٩ الحكم   ؛حسن  ي،زاده  فصوص  شرح  در  الهمم  تهران١چ  ؛ممدّ   ،: 

  . ١٣٧٨ ،يانتشارات وزارت فرهنگ و ارشاد اسلام 

عبداالله؛ .٢٠ آملي،  القواعد)  نضاخ  ن يع  جوادي  تمهيد  تدو  ميتنظ   ؛ (تحرير   نيو 

  .١٣٨٧مركز نشر اسراء،  :، قم١چ ؛اي پارسان ديحم

محسن:   .٢١ اسلاميمحييجهانگيري،  عرفان  برجسته  چهره  عربي  ابن  ،  ٤چ  ؛الدين 

 .١٣٧٥ انتشارات دانشگاه تهران،  :تهران

محمود؛   .٢٢ مؤيدالدين  الحكم؛  جندي،  فصوص  تعليق  شرح  و  تصحيح 

 . ١٣٨١الدين آشتياني؛ قم: بوستان كتاب،  سيدجلال 

 ق. ١٣١٦،  الازهریة المطبعة ؛ قاهره: نسان الكاملالا جيلي، عبدالكريم؛  .٢٣

تهران: مؤسسه تنظيم و نشر آثار  تفسير سوره حمد؛  االله؛  خميني (امام)، سيد روح .٢۴

 .  ١٣٧٨امام خميني، 

 . ١٣٧٤؛ تهران: مؤسسه تنظيم و نشر آثار امام خميني، شرح دعاي سحرـــــ؛  .٢۵

 ق.١٤١٢لم، ؛ بيروت: دار القمفردات الفاظ القرآنراغب اصفهاني؛  .٢۶

هادي؛   .٢٧ الفرائد؛  سبزواري،  غرر  انتشارات  شرح  تهران:  ايزوتسو؛  تحقيق  تصحيح/ 

 .  ١٣٧٠دانشگاه تهران، 

  اءيدار اح  :روتيب  ؛عقائد الأكابر  اني و الجواهر فى ب  ت يواقيال  ؛شعرانى، عبدالوهاب .٢٨
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 . ق١٤١٨العربى،  خي التراث العربى، مؤسسة التار

محمد .٢٩ بهائي،  عاملي:    شيخ  حسين  اخرجه    ؛(اربعين)  الاربعونبن  و  صححه 

 . ش١٣٧٤ ق/١٤١٦دفتر نشر نويد اسلام،  :قم ؛ عبدالرحيم العقيقي البخشايشي

؛ تصحيح حسن مشكان طبسي؛  درّة التاجالدين مسعود بن محمود؛  شيرازي، قطب .٣٠

 .١٣٦٩تهران: حكمت، 

شيرازي .٣١ محمد  صدرالمتالّهين  قوام  (ملّاصدرا)،  ابراهيم  المتعال  ؛بن  في    یةالحکمة 

 م.١٩٨١دار احياء التّراث العربي،  :بيروت ؛العقلیّة الاربعةالاسفار 

 .١٣٦٦بيدار،   :، قم٢چ  ؛تحقيق محمد خواجوى  ؛تفسير القرآن الكريم ـــــ؛   .٣٢

  ق.١٤٠٤ دار،يب :قم ؛الحاشیة علی الهیات شفاـــــ؛   .٣٣

تصحيح نجيب مايل هروي؛ مشهد: اوصاف الاشراف؛  طوسي، خواجه نصيرالدين؛  .٣۴

 .  ١٣٥٧زوار، 

  .١٣٧٥نشر البلاغة،  :، قم١چ ،شرح الاشارات و التنبيهات مع المحاكماتـــــ؛  .٣۵

  .١٣٧٤؛ تصحيح خواجوي؛ تهران: مولي، مصباح الانسفناري، محمد بن حمزه؛  .٣۶

ابوالقاسم؛  قمشه  .٣٧ بن  محمدرضا  صهبا؛  اي،  حكيم  آثار  حامد  مجموعه  تصحيح 

 . ١٣٩٤اشراق،  ناجي اصفهاني و خليل بهرامي؛ قم: آيت

صدرالدين؛   .٣٨ القرآنقونوي،  ام  تفسير  في  البيان  سيدجلال اعجاز  تصحيح  الدين  ؛ 

 . ١٣٨١، قم: بوستان كتاب، ١آشتياني؛ چ

 . ١٣٧٤؛ تصحيح محمد خواجوي؛ تهران: انتشارات مولي،  مفتاح الغيبـــــ؛  .٣٩

 . ١٣٨٥تصحيح محمد خواجوي؛ تهران: مولي،  الفكوك؛  ـــــ؛ .۴٠

م،  قيصري .۴١ بن  الحكم؛  حمود؛  داود  فصوص  سيدشرح  كوشش  الدين  جلال به 

 .١٣٥٧آشتياني؛ تهران: مؤسسه پژوهشي حكمت و فلسفه ايران، 

قيصري؛  ـــــ؛   .۴٢ سيدجلال رسائل  كوشش  مؤسسه  به  تهران:  آشتياني؛  الدين 

 . ١٣٧٥پژوهشي حكمت و فلسفه ايران، 
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  مسائل عرفان  ي ساختارشناس ازمنسجم  يتيروا

 .١٣٨١كمت، تهران: حاصطلاحات الصوفيه؛  الدين؛ كاشاني، عبدالرزاق بن جلال  .۴٣

تهران:  تصحيح مجيد هاديلطائف الاعلام في اشارات اهل الالهام؛  ـــــ؛   .۴۴ زاده؛ 

 .١٣٧٨ميراث مكتوب،  

الهداية و مفتاح الكفاية  ،عزالدين محمود بن على  ،كاشانى .۴۵   تهران:،  ١، چمصباح 

  .١٣٩٣، نشر هما

 . ١٣٦٣الكتب اسلاميه،   دار :تهران  ؛اصول كافي ؛ بن يعقوب كليني، محمد .۴۶

علي؛   .۴٧ بن  عبدالرزاق  الكلاملاهيجي،  تجريد  شرح  في  الالهام  تصحيح  شوارق  ؛ 

 . ١٣٩٥زاده؛ قم: پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامي،  اكبر اسدعلي

 ــ حيمفات  يـي؛حيمحمد بن    ،يجيلاه .۴٨  حيتصـح ؛شــرح گلشــن راز يالاعجاز ف

  .١٣٧٨زوار،   :، تهران٣چ  ،يو كرباس  يبرزگر خالق

محمدباقر .۴٩ بهبودي  ؛نوارالا  بحار   ؛مجلسي،  محمدباقر  تهران٤چ  ؛تصحيح    دار   :، 

 .١٣٨٥، الاسلاميةالكتب  

ابراهيم؛   .۵٠ محييمدكور،  التّذكاري  الذكري  الكتاب  في  عربي  بن    المویّةالدين 

الثة
ّ
دار  لميلاده  الث قاهره؛  مدكور؛  بيومي  ابراهيم  الدكّتور  له  قدمّ  و  عليه  اشرف  ؛ 

باعةالكاتب 
ّ

 م.  ١٩٦٩  ق/١٣٨٩و النّشر،   العربی للط

يداالله؛  يزدان .۵١ نظري؛  پناه،  عرفان  مباني  و  پژوهشي  اصول  و  آموزشي  قم: مؤسسه 
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Abstract 

Mysticism can be effective in theology in three ways. Its role in 
the formulation of theological issues, the description and 
explanation of these issues with regard to the foundations of 
ontology and the development of literature and the style of verbal 
expression are among the issues that are discussed in this essay. 
The Fayz Kashani’s mysticism with its characteristics is influential 
in his Theology. Compatibility with Sharia and the intellectual 
wisdom of philosopher is one of the most important of these 
characteristics. In this article, we call his mysticism "Philosophical 
mysticism". From his point of view, the intellect supporting 
intuition also achieves what the prophets have achieved; But with 
three differences, that the revelation products are wider, deeper and 
related to all levels of audiences. Fayz Kashani’s mysticism is in 
harmony with the Shiite mysticism and is based on the philosophy 
of Sadra. This religious mysticism can have a significant effect on 
theology from various aspects, and an example of these effects can 
be seen in the theological opinions of Fayz. 
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Extended Abstract 
Introduction 
Talking about the influence of sciences on each other is one of the 

topics that has a long history in human sciences and education. For a long 
time, discussion and examination of mutual relations between philosophy 
and mysticism, philosophy and experimental sciences, philosophy and 
theology, mysticism and experimental sciences, etc., have been common 
and customary in a codified and systematic form or incoherent and 
scattered. The science of kalām (speculative theology) has also not 
benefited from this tradition. In this field, what is more common is the 
influence of philosophy, logic and literature on kalām. The influence of 
mysticism on kalām and their mutual relations has been less noticed by 
researchers. This article aims to talk about the influence of mysticism on 
al-Fayḍ al-Kāshānī’s study of kalām. 

Al-Fayḍ" al-Kāshānī’s is one of the famous scholars belonging to the 
philosophical school of Isfahan. In this intellectual school, philosophy 
and mysticism come together; in addition, the confirmation of sharia in 
these two areas is mentioned in the form of quoting verses and hadiths. 
The philosophical school of Isfahan includes views that are very close 
and harmonious with the of ahl al-Bayt’s traditions. Al-Fayḍ, as a 
comprehensive scholar, also has an unparalleled mastery and 
understanding of verses and hadiths. His explanation and commentary on 
the Holy Qur'an in the two books the comment of Safi, the comment of 
Asfi, as well as the writing of the famous book Wafi in the field of 
hadiths, show this mastery well. He always tries to make every 
intellectual-philosophical topic that he adheres to, by citing verses and 
traditions, sharia-oriented. 

Method 
 In this article, we have chosen al-Fayḍ and his works to explain the 

role of mysticism in kalām. In the first step, it is necessary to know his 
mysticism and to know what elements and requirements it has, and in the 
second step, to outline the contribution of his mysticism in the 
development and strengthening of the kalām. 

Findings 
Al-Fayḍ’s mysticism of is compatible with religion and based on 

philosophy. Although we will not deny the influence of al-Fayḍ from Ibn 
al-ʿArabī, the mysticism that he involves in his science of kalām is not 
pure mysticism, but it is a mysticism that transforms into Sadra’s 
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philosophy and mysticism by entering the philosophical system of 
transcendental Philosopht. We called this mysticism as a philosophical 
mysticism. The role of mysticism in the formulation of theological issues 
is such that those mystical intuitions that are proved in a philosophical 
system, as a certain data, can interfere in the expansion of the 
theologian's perspective and deal with the formulation of the problem for 
him. We can see such a thing in al-Fayḍ al-Kāshānī’s theological 
opinions. 

Since al-Fayḍ al-Kāshānī’s mysticism is based on Sadra's ontology, it 
provides the necessary infrastructure for these analyzes to the theologian. 

With their entry into science of kalām, mystical terms give it another 
face and bring about a change in its face and appearance, which al-Fayḍ’s 
are not without these changes 

The author believes that Sadra’s mysticism and philosophy, in terms 
of its special ontological structure, has the potential to make many 
changes in the science of kalām. 

Conclusion 
Al-Fayḍ’s mysticism with its characteristics is influential in his 

science of kalām. Compatibility with sharia and the philosophy of 
philosopher is one of the most important of these characteristics. In this 
article, we call his mysticism "irfan hakemi" (philosophical mysticism). 
For al-Fayḍ, the intellect supporting intuition also achieves what the 
prophets have achieved; but with three differences, that the revelation 
products are wider, deeper and related to all levels of audiences. Al-
Fayḍ’s mysticism is in harmony with the Shiite mysticism and is based 
on the Sadra’s philosophy. This irfan hakemi can have a significant effect 
on science of kalām from various aspects, and an example of these 
effects can be seen in the al-Fayḍ’s theological opinions.. 

 
 



 

 

 
 

  در علم كلام   يعرفان حكم ياثربخش 
  ي كاشان ضيف يها شهيبر اند هيتك با

* ي اهل سرمد سهينف   

  چكيده 
 نييتبشرح و  ،يدر علم كلام مؤثر واقع شود. نقش آن در طرح مسائل كلام تواندي عرفان از سه جهت م

است    يكلام از موارد  انيو سبك ب  ات يتحول در ادب  جادي و ا  يوجودشناس  يبه مبان  تي مسائل با عنا  ني ا

در علم كلام او    ارد،كه د   ييهايژگ ي با و  يكاشان  ضي. عرفان فشودينگاشته به بحث گذاشته م   ني كه در ا

است. عرفان او را    اتيخصوص  ني حكما از اهم ا  يو حكمت عقل  عت ي با شر  ياست. سازگار  رگذاريتأث

دست    اند،دهيرس  ايبه آنچه انب  زيبه شهود ن  دي . نزد او عقل مؤميدهينام م   »ينوشتار «عرفان حكم  ني در ا

ا  كنيل  ابد؛ي يم آن  و  تفاوت  به همه سطوح    ترقيعم  تر،ع يسو  يوح  يهافراورده   نكهي با سه  مربوط  و 

با عرفان ش  ي كاشان  ضيمخاطبان است. عرفان ف مبتن  يعيهماهنگ  ا  ييبر حكمت صدرا  يو    ن ي است. 

 ن ي از ا يادر علم كلام داشته باشد كه نمونه يقابل توجه رياز جهات مختلف، تأث توانديم يعرفان حكم

  .  شوديم  دهي د ضيف يكلام يدر آرا رهايتأث

  . يي علم كلام، حكمت صدرا ،يكاشان ض يف ،ي: عرفان حكميديكل واژگان

  ي اسلام تاريخ فلسفه

 ١٤٠١  زيي/ پا٣سال اول/ شماره
  مقاله پژوهشي ه: نوع مقال
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  ي كاشان ضيف يهاشهيبر اند هيتك بادر علم كلام   يعرفان حكم ياثربخش

  مقدمه
علوم بر يكديگر از جمله مباحثي است كه در علوم و معارف بشري از  سخن از تأثير و تأثر  

پيشينه طولاني برخوردار است. از ديرباز بحث و فحص از روابط متقابل فلسفه و عرفان،  

و  مدون  صورت  به  و...  تجربي  علوم  و  عرفان  كلام،  و  فلسفه  تجربي،  علوم  و  فلسفه 

مرنظام و  رايج  پراكنده  و  منسجم  غير  يا  سنت يافته  اين  از  نيز  كلام  علم  است.  بوده  سوم 

نصيب نبوده است. در اين حوزه آنچه بيشتر مرسوم است، سخن از تأثير فلسفه، منطق و بي

مورد   كمتر  آنها  متقابل  روابط  از  سخن  و  كلام  بر  عرفان  تأثير  است.  كلام  علم  بر  ادبيات 

بنا دارد از تأ پژوهي  ثير عرفان بر كلامتوجه پژوهشگران واقع شده است. نگاشته پيش رو 

  سخن بگويد.  فيض كاشاني

يازدهم هجري    ملامحسن فيض كاشاني  امامي در قرن  بنام  از حكما، عرفا و متكلمان 

است. او كه افتخار تلمذ در مدرس صدرالحكماي دوران صدرالمتألهين شيرازي را دارد، در 

ط به  است؛  استاد  همگام  و  همراه  كاملاً  خويش  فلسفي  مسائل  انديشورزي  در  كه  وري 

نمي به چشم  متعاليه  دستاوردهاي حكمت  با  او  از  مخالفتي  اصالت وجود،  فلسفي  خورد. 

تشكيك وجود و وحدت وجود از اصول فلسفي مورد پذيرش اوست كه در آثار مختلف به 

پردازد. او از مشاهير دانشمندان متعلق به مكتب فلسفي اصفهان است. در اين تبيين آنها مي

شود؛ به علاوه كه از تأييد شريعت در اين  ري فلسفه و عرفان به هم نزديك ميمكتب فك

به ميان مي به صورت نقل آيات و روايات سخن  آيد. «در دوره فلسفي اصفهان  دو حوزه 

عقلاني سيستماتيك  تبيين  تمام   - يك  و  تام  تبلور  كه  تشيع  باطني  حكمت  از  وجودي 

گرفت»جهان شكل  است،  قرآني  توحيدي  جمعه،    بيني  ص ١٣٩١(امامي  حكماي   ).٥٠،  غالب 

اي عرفاني برخوردار بوده و از چهره  - با هر گرايش فلسفي كه داشته باشند- مادر اين دوره  

ويژه عنايت  بهنيز  را  اين  دارند.  معصومان  كلمات  به  نيز  مياي  مدرسه  وضوح  در  توان 

تبريزي زي  ملاصدرا و    ملارجبعلي  بسيار  با اختلاف  ديد.  از  بالعيان  اين دو مدرسه  ادي كه 

نظر فلسفي دارند، در هر دو عنايت ويژه به احاديث و روايات از يك سو و عرفان از سوي  

مي ديده  ديدگاهديگر  بر  مشتمل  اصفهان  فلسفي  مكتب  گفت  بايد  با  شود.  كه  است  هايي 
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١٤٠١، پاييز ٣در اسلام، سال اول، شماره تاريخ فلسفه مجله  

بيت   اهل  بيت    روايات  اهل  روايات  در  «تأمل  است.  هماهنگ  و  نزديك  بسيار  نيز 

و انديشه  عصمت  براي  ديگري  آنها فضاي  متعالي  از مضامين  آگاهي  تامل و  هاي  طهارت 

پذيرد كه  اي صورت ميآورد. در اين فضاي فكري تحول انديشه به گونهفلسفي فراهم مي

ساخت»  مي مطرح  تشيع  معنوي  حكمت  عنوان  به  را  آن  ديناني،  توان  ج١٣٩٢(ابراهيمي   ،٢ ،

تلخيص).٣٠٥ص اندكي  با  ع  فيض  ،  احاطه  به  و  تسلط  همچنين  الاطراف  جامع  عالمي  نوان 

شريف  كم كتاب  دو  در  كريم  قرآن  بر  وي  تفسير  و  شرح  دارد.  روايات  و  آيات  به  نظير 

در حوزه روايات اين تسلط را  الوافي  و همچنين نگارش كتاب معروف    الاصفيو    الصافي

مي نشان  خوبي  شيخبه  رديف  در  را  او  كه  است  حدي  تا  اين  ع   دهد.  علامه    امليحر  و 

شناسند. اين دلبستگي گانه متأخر ميدوم قرار داده، به عنوان يكي از محمدون سه  مجلسي

كلام   و  حكمت  بر  بسياري  تأثير  معصوم  كلام  به  مي  فيضاو  همواره  او  هر  دارد.  كوشد 

به آيات و روايات، شريعت  - موضوع عقلي استناد  با  پايبند است،  بدان  مدار  فلسفي را كه 

تصوف و  نصيب نبوده است. مؤلف كتاب  بي  فيضحوزه ادبيات و شعر نيز از توجه    نمايد.

داند كه جايگاه حقيقي خود را  هاي برجسته ادبيات ايران ميوي را از چهره  ادبيات تصوف

اشعار   براي  فصلي  اختصاص  از  پس  او  است.  كاشانينيافته  مي  فيض  پايان  گويد: در 

سرايي است كه بايد  شمار پسين، بسيار برجسته و چكامهسرايان بيدر ميان غزل   ملامحسن «

    ).٦٨٣تا]، ص(يوگني، [بياش در تاريخ ادبيات ايران به او داده شود» جايگاه شايسته

همان گونه كه گذشت، در اين مقال بر آنيم به تبيين نقش عرفان در علم كلام بپردازيم. 

ابراين در گام نخست لازم است عرفان او ايم؛ بن و آثارش را برگزيده  فيض براي اين منظور،  

را بشناسيم و بدانيم از چه اركان و مقوماتي برخوردار است و در گام دوم به ترسيم سهم  

  عرفان او در توسعه و تقويت كلام بپردازيم. 

  هاي فيضالف) چهره عرفان در آينه انديشه 
با عرفان  فيض كاشاني او  تمام معناست. عرفان  به  قاهي فاصله بسيار دارد. هاي خانعارفي 

پردازد و از طرفي با  هاي انحرافي در عرفان مياودر مواضع بسيار از طرفي به نقد گرايش

  فيضنمايد. زمانه  معرفي عرفان اصيل خويش، طريق سعادت را براي طالبان معرفت باز مي
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  بازاري است.هاي خانقاهي و كوچهبه لحاظ رواج ظاهرگرايي، عصر گسترش عرفان

همچون  ا خانقاه    لاهيجي  عبدالرزاقو    صدراو  صوفيان  كه  عصر  متصوفه  به  نسبت 

اند و در فتنه  بهرهپوشان كه از علم و عمل بي اند، نظر انتقادي دارد. او در حق اين خرقهبوده 

گاه  توان گفت او آنمي   ).٢٥٥، ص ١٣٦٢كوب،  (زرينكند  اند، طعن ميو بدعت مستغرق گشته

ب لازم  شروط  از  ميكه  سخن  خويش  عرفان  فهم  مرزبندي  راي  مقام  در  نوعي  به  گويد، 

هاي رايج انحرافي نيز هست. او به ترتيب از تحصيل و تحقيق علمي، عرفان خود از عرفان

حق و  انصاف  روحيه  حفظ  و  مذموم  خلق  و  جهالت  از  باطن  و تطهير  گفته  سخن  طلبي 

د: «بشرط تحصيلك اولاً طرفاً من  داناحراز اين شروط را براي فهم عرفان خويش لازم مي

و كون سريرتك مجبولة علي  مذموم  و كل خلق  الجهالة  باطنك من غشّ  تطهير  و  العلوم 

  ). ٢٦، ص١ق، ج١٤٢٨(فيض كاشاني، الانصاف» 

ويژگي عرفاناين  با  او  عرفان  مرز  دقيقاً  عرفانها  چراكه  است؛  انحرافي  هاي  هاي 

  د و نه صاحبان آنها از اخلاق مذموم به دور.مآبانه نه مبتني بر علم و تفكرندرويش

هرچند برخي    ١گري فاصله بسيار دارد.هاي صوفياز گرايش  فيضبدين ترتيب عرفان  

مي صوفيانه  تمايلات  داراي  را  او  تحقيق  اهل  مياز  ارائه  كه  تفسيري  نشان دانند،  دهند 

اراده كردهمي را  از صوفي همان معناي عارف  «بيدهد  صوفي    ملامحسناي  ههيچ شبهاند: 

جست صوفي  يك  او  درويش.  نه  اما  اصلي  است،  موازين  كه  است  فيلسوفي  و  وجوگر 

به جاي سربار نافذ در روزگار خود آشتي داده و كوشيده است   ، بودنتصوف را با اخلاق 

    ٢). ٦٧٤تا]، ص(يوگني، [بيسودمند باشد» 

عرفان به  او  سلبي  نگاه  تبيين  از  بايد  پس  عاميانه  آن  هاي  بر  او  كه  عرفاني  معرفي  به 

مقدمه   در  عارف  حكيم  اين  پرداخت.  دارد،  تمركز  و  اليقينتأكيد  مهم-   عين  از  ترين  كه 

پس از حمد و تسبيح حضرت رب العالمين به توصيف اين    - هايش در عرفان استكتاب

مي ملكوتي   كتاب  انواري  و  عرفاني  ذخايري  رباني،  اسراري  بر  مشتمل  را  وآن  پردازد 

داند كه ثمره كوشش علمي و سلوك عملي است. او بر دو ركن مدارست و ممارست در  مي

مي تأكيد  عرفان  اين  به  اگرچه  نيل  او  نظر  در  اليقينكند.  الهامات    عين  الهي،  اشراق  ثمره 



86  

 

       

 

١٤٠١، پاييز ٣در اسلام، سال اول، شماره تاريخ فلسفه مجله  

اين مرتبه نمي به  براي رسيدن  است،  فيوضات خداوندي  و  تحقيق  رباني  از درس و  توان 

  علمي غفلت ورزيد.

التمستها  جبروتیة  و اسرار    ملکوتیة... و كنوز عرفانية... و انوار  ربانیةز  هذه رمو 

اياماً من عمري في  الراسخين في العلم من اولياء االله. قد صرفت  من هدي 

بعد  مرة  بتمرينها  ممارستها.  في  دهري  من  اعواماً  قضيت  و  و...  مدارستها 

ضياءاً و  اعتباراً  و  اشراقاً  لنفسي  ازدادت  حتي  استبصاراً  اخري...  و  (فيض   

  ). ٢٠، ص١ق، ج١٤٢٨كاشاني، 

به آن تعلق دارد، فلسفه، عرفان  و   فيض كه گذشت، در مكتب فلسفي اصفهان كه  چنان

براي ديگري محسوب ميشريعت در يك راستا قرار گرفته و هر يك پشتوانه از  اي  شود. 

ن او با دين و لازم است به رابطه عرفا  فيضشدن خصوصيات عرفان  اين رو براي مشخص

عين  نيز با حكمت بپردازيم تا از اين رهگذر بهتر بتوان عرفان او را شناخت. او در مقدمه  

مي  اليقين روابط  اين  تبيين  و به  طرفي  از  حكمت  با  را  خويش  عرفان  مناسبات  و  پردازد 

  ٣دهد.شريعت از طرفي ديگر مورد توجه قرار مي

  عرفان ديني و دين عرفاني 

آغازين    فيض ميدر  سخن  خود  نگارش  انگيزه  از  مذكور  كتاب  مقدمه  و صفحات  گويد 

ذكر مي را  بيت  اموري  اهل  معارف  بر  او  انطباق عرفان  تبيين  از جمله  يك   كند؛  در  و 

هاي اصلي او در اين نگارش  است: «تبيان  چنين عرفاني از انگيزه  بودنكلمه تأكيد بر شيعي

البيت مقت بميزان احاديثهم و  انّها منطبقة علي طريقة اهل  بسة من انوارهم و آثارهم موزونة 

  ). ٢١(همان، صاخبارهم» 

گويد. بدين ترتيب او از همسويي و بلكه بالاتر از انطباق عرفان خود با دين سخن مي

و  دين  مباني  لبّ  بيان  به  خودش  وافر  اشتياق  كتابت  اين  بر  ديگر  عوامل  از  همچنين  او 

داند و اين كتاب را بيان اسرار عرفاني مي  فيض ظر به اينكه  ن  (همان).داند  مغزاي شريعت مي

به لب و هسته  اشياق  و  را حب  اين اسرار عرفاني  نوشتن  بر  انگيزه خودش  نيز  از طرفي 

نتيجه گرفت كه در چشمداند، ميدين مي باطن  توان  انداز او عرفان همان لب و اساس و 
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اني از ساحت ديني برخوردار است. به دين است. بدين ترتيب بايد گفت نزد او چنين عرف

عبارت ديگر هم حقيقت دين، عرفان  است و هم عرفاني ديني است. بديهي است قضاوت  

در   فيض طلبد. در اينجا مقصود، تنها تشريح ديدگاه در مورد اين نظر خود مجال ديگري مي

  اين باب است. 

  . دين حكمي و حكمت ديني١
را تبيين همسويي ديگاه حكما    عين اليقينتاب عرفاني  ديگر انگيزه خود بر نوشتن ك  فيض

داند: «ارادتي ان اجمع بين طريقة الحكما الاوائل في المعارف  با آنچه در شرع بيان شده، مي

هدف او از اين   ). ٢٢(همان، صو الاسرار و بين ما ورد في الشرع المبين من العلوم و الانوار»  

كند،  نشان دهد آنچه عقول علما بدان اعتراف ميجمع آن است كه به همه طالبان حقيقت  

  منافاتي با شرع مبين ندارد:

ذوو  العقلاء  العلماء  عقول  ادركته  ما  بين  منافاة  لا  ان  الحقّ  لطالب  ليتبينّ 

عند  قلوبهم  في  يأتيهم  ما  لواردات  التهيؤ  اولو  الخلوات،  و  المجاهدات 

 السنةالنبوات و نطقت به    صفائها من العالم العلوي و بين ما اعطته الشرايع و

  (همان). الرسل و الانبياء 

«افكار   تحقيق  اهل  گفته  به  ندارد.  منافاتي  شريعت  با  حكما  حكمت  او  نظر  در 

ها پيش و از نشان آخرين درجه همبستگي حكمت و مذهب تشيع است. از قرن  ملامحسن

حكمتابنو    فارابيدوره   بود»    سينا  كرده  حركت  سمت  همين  در  ايران  ، ١٣٩١(نصر،  در 

از حكما كساني است كه    فيضمراد    - دهدهمان گونه كه عبارت نشان مي- البته    ).٣٤٢ص

نموده همراه   نفساني  خلوت  و  مجاهده  با  را  كرده  عقل  احراز  كه  باطني  صفاي  با  اند،  و 

انوار عالم علوي تنها به حكمت بحثي اكتفا نموده و از  هماره آماده پذيرش  اند نه آنان كه 

بياحوا  از همسول قلب و درون خويش  او گاهي  حكمت و شريعت و عدم    بودنخبرند. 

داند و معتقد است  تنافي آنها فراتر رفته و اساساً حكمت اصلي را صادر از منبع وحياني مي

بيت   گفته  اهل  معرفت سخن  لباب  و  مخّ حكمت  از  تلويح  يا  تصريح  «انّ  به نحو  اند: 

البيت و علمائهم   تلويحاً»    - صلوات االله عليهم- حكماء اهل  و  نطقوا بمخّ الحكمة تصريحاً 

در اين نگاه، حكمت و دين از يك سرچشمه صادر شده    ).٢٢، ص١ق، ج ١٤٢٨فيض كاشاني،  (
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توان گفت در نظر اين فيلسوف متأله  حكمت داراي وجهه  مي  ٤و منافاتي با يكديگر ندارند.

ا برخوردار  حكمي  ساحت  از  نيز  دين  و  بوده  ميديني  كه  اينجاست  دين  ست.  از  توان 

  حكمي يا حكمت ديني سخن گفت.

روشن است كه تبيين چنين ارتباطي ميان شريعت و حكمت به معناي انطباق كامل اين  

به كمك او   نيز  اينكه عقل محدود است و حتي آن هنگام كه شهود  نيست؛ چه  دو حوزه 

  فيضين دست يابد. اين نكته نيز از ديد  كاملاً مساوي با داي  تواند به نتيجهبيايد، باز نمي

از همسويي وحي و حكمت سخن مي آنكه  از  او پس  بيان مغفول نمانده است.  به  گويد، 

ها از  پردازد. او در بيان اين تفاوتهايي كه بين معارف اين دو عرصه وجود دارد، ميتفاوت

نام ميگانهسه بيان  ژرفا و زبان  توضيح  هاي وسعت،  اين  با  عقل،  برد.  اعتراف خود  به  كه 

شود و لذا  نايافتني وجود دارد كه از آن به طور وراي عقل تعبير ميبراي عقل مناطق دست

داده با  مقايسه  در  عقلي  در  معارف  همچنين  برخوردارند؛  كمتري  وسعت  از  وحياني  هاي 

كنند؛  يهمان حوزه مشترك نيز انبيا با دقت و عمق بيشتر و جزئيات بيشتر معارف را تبيين م

حال آنكه دستاوردهاي عقل كلي بوده و ناظر به جزئيات تمام نيست: «ان نظر الانبياء اوسع  

    ).٢٣(همان، ص و احدّ و معرفتهم بالغة الي جزئيات الامور...» 

لايه است. نبي اين توانايي را دارد شده و لايهبندينكته سوم اينكه زبان دين زبان سطح

با هر كس به حسب خودش با هر كس  وارد گفت  كه  بنابراين معارف وحياني  وگو شود. 

بما  اي  زبان ويژه الرأي  الضعيف  العامي  الي  باالله  المعارف  النزول في  قدرة  «و انّ لهم  دارد: 

  (همان). يصلح لعقله من ذلك و الي الكبير العقل الصحيح النظر بما يصلح لعقله» 

از و حكمت  دين  و  از يك طرف  عرفان  و  دين  آنجا    همسويي  به  را  ما  ديگر  طرف 

رساند كه ضمن تعميم اين همسويي ميان حكمت و عرفان، حقيقت واحد را در مثلث  مي

جلوه شريعت  و  عرفان  كه  حكمت،  حيثياتي  و  جهات  اختلاف  با  سه  هر  اين  بدانيم.  گر 

مي بر  پرده  واحد  حقيقتي  از  چناندارند،  و  گذشت،  دارند  سخن    فيض كه  اينها  جمع  از 

استادش    گويد.مي كلام  در  برهان  و  عرفان  و  قران  جمع  همان  است.   صدرالمتألهيناين 

منطبق با شريعت و سازگار با حكمت است؛ عرفان او دقيقاً همان    فيضبدين ترتيب عرفان  
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شنود و در دستگاه حكمت مي  صدرانيست، بلكه او اين عرفان را از زبان    عربيابنعرفان  

مي عرفاني متعاليه  لذا  و  است.  آموزد  شده  برهاني  كه  در    ٥است  اليقين او  اصول  و    عين 

وفور از اصول و قواعد فلسفي  كه از اهم آثار عرفاني اوست، به  كلمات مكنونهو  المعارف  

شود و عرفان او را به  اين مسئله  جايگاه فلسفه را در عرفان او يادآور مي  ٦كند.استفاده مي

ترين رسائل اوست كه عرفان  از مهم  ات مكنونهكلمكند. «عرفاني متكي بر برهان تبديل مي

و حكمت و شعر به نحو خاصي در آن به هم آميخته است. در اين رساله ادوار كامل عرفان  

بينش   كليت  از  گويا  شاهدي  آن  مباحث  كه  گرفته  قرار  بحث  مورد  طرزي  به  نظري 

    ، با تلخيص).٣٤٢، ص١٣٩١(نصر، است»   ملامحسن

حكم كرديم، بايد ارتباط تنگاتنگ اين عرفان    فيضه عرفان  خلاصه آنكه هر گاه دربار

تعقل  از ديانت و  منسلخ  او را عرفاني  باشيم و عرفان  نظر داشته  با حكمت و دين مد  را 

تواند  هاي فوق برخوردار است، چگونه ميندانيم. اكنون بايد دانست عرفاني كه از ويژگي

  در علم كلام مؤثر واقع شود؟ 

  ساحت كلام؛ بايدها و نبايدها ب) حضور عرفان در 
و گسترش   بر رشد  فلسفه  تأثير  بحث  است،  بيشتر مرسوم  آنچه   گذشت،  گونه كه  همان 

به يا  نبوده  توجه  مورد  يا اصلاً  اين خصوص  تأثير عرفان در  آنكه  ندرت  كلام است؛ حال 

مي واقع  بحث  بهمورد  عرفان  نظامشود.  و  مدون  صورت  به  كه  آنگاه  لحاظ  خصوص  مند 

با علم كلام ارتباط    - شودهمان چيزي كه تحت عنوان عرفان نظري به آن اشاره مي- ود  ش

نموده، مي برقرار  نگارنده،  طرفيني  باشد.  مؤثر  آن  بر  و  متأثر  آن  از  اليقينتواند  فيض    علم 

داند كه با دانش عرفاني او توسعه و تكامل يافته است. تأثير عرفان را  را كلامي مي  كاشاني

هاي لازم  ر سه حوزه طرح مسئله، شرح و تبيين مسئله به همراه تدارك زيرساختبر كلام د

  گيريم:براي آن و نهايتاً تحول در ادبيات و زبان پي مي

  . طرح مسئله١
بر كلام نقشي است كه با عنوان طرح مسئله از آن تعبير   يكي از موارد تأثيرگذاري عرفان 

در رامي برخي محققان چنين نقشي را  را  شود.  دين  نموده،  نيز طرح  با دين و فلسفه  بطه 
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شناسانه جديد،  هاي هستيدانند. «هر ديني با طرح آموزهطراح بسياري از مسائل فلسفه مي

دهد و درنتيجه ابواب جديدي  مسائل فلسفي جديدي را فراروي فيلسوفان متدين قرار مي

فلسفه در  مياي  را  آن رشد  دامن  در  ميكه  در   ).٣١، ص١٣٨٦ديت،  (عبوگشايد»  كند،  اكنون 

به عنوان طراح برخي مسائل كلامي سخن مي اين  اينجا از نقش عرفان  بر  گوييم. نگارنده 

انديشه در  فيض  حكمي  عرفان  كه  است  فروعاتي  نظر  و  مسائل  طرح  با  او  كلامي  هاي 

  لازم است: اي تأثيرگذار بوده است. پيش از ورود به بحث، ذكر مقدمه

  گردآوري و داوري  . تفكيك مقام١- ١

روش مباحث  نه  در  است  داوري   مقام  به  ناظر  علم  روش  كه  است  آمده  علوم  شناسي 

اند كه در علم دو مقام داريم: يكي مقام شكار  گردآوري. توضيح اينكه «فيلسوفان علم گفته

نبايد با هم درآميخت. درآميختن اين دو سبب   و گردآوري و دوم مقام داوري. اين دو را 

ص١٣٧٣(سروش،  شود»  مي  مغالطه يا    ).٥٠،  تجربي  روش  از  علمي  در  وقتي  اينكه  توضيح 

مي شهودي سخن  يا  مورد  عقلي  در  داوري  براي  علم  آن  در  كه  است  اين  منظور  گوييم، 

شهودي  و  عقلي  تجربي،  روش  از  ترتيب  به  است»  ب  «الف  گزاره  نادرستي  يا  درستي 

آورد؛ يعني اينكه گزاره  ري را تحت كنترل نميايم؛ ليكن روش آنها مقام گردآواستفاده كرده

بلكه   ندارد،  به روش علوم  باشد، دخلي  آمده  به دست  از كجا و چگونه  «الف ب است»، 

مهم اين است كه اگر علمي روش تجربي دارد، بتواند با همين روش در مورد گزاره مذكور  

«در علم يا شهودي.  عقلي  مورد روش  در  ترتيب  به همين  كند؛  آوردهداوري  كجا  از  اي  ، 

نداريم. به هر طريقي كسي چيزي كشف كند، كرده است. اين مهم نيست. مهم مرحله بعد  

  ). ٥١(همان، صاست كه مرحله داوري و نقادي است» 

بدين ترتيب گزاره «الف ب است» تنها آن هنگام فلسفي خواهد بود كه بتوان آن را با  

تناسب موضوع آن روش عقلي داوري نمود؛ چراكه روش فلسفه بر هان عقلي است (البته 

قضيه اولاً  بايد  قضيه  اين  يعني  است؛  شرط  ترتيب  نيز  همين  به  باشد).  وجودشناختي  اي 

ناظر به بحث عقايد باشد؛ ثانياً بتوان   گزاره «الف ب است» آن هنگام كلامي است كه اولاً 

نكه اين گزاره از كجا و داوري نمود، وگرنه اي  ٧در مورد اين گزاره با روش معتبر در كلام
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آن ندارد. بنابراين ما از هر راهي (اعم از    بودنچگونه به دست آمده است، دخلي در كلامي

و... يا مثلاً حتي پرزدن كلاغ) كه گزاره به  اي  شهود، رؤيا، تجربه  را  به باب عقايد  مربوط 

با روش معتبر در علم   دست آوريم يا به تعبير معروف، شكار كنيم تا آنجا كه بتوانيم آن را

  كلامي خواهد بود.اي كلام داوري كنيم، اين گزاره قطعاً گزاره

  . عرفان حكمي و طرح مسائل كلامي٢- ١

توان تأثير عرفان را بر كلام بهتر دانست. عرفان از  كه ذكر شد، مياي  اكنون ناظر به مقدمه

گزاره كند. عرفان با شناختي  تواند براي متكلم طرح مسئله و توليد  همين باب است كه مي

دهد و با ارائه  دهد، افق ديد متكلم را توسعه ميكه مثلاً از خدا و اسما و صفاتش ارائه مي

بودنش  گشايد. اين گزاره هرچند به حسب عرفانيعرفاني براي او باب جديدي مياي  گزاره

به غور و تأمل در  شود در دست متكلم تا با عنايت به آن  مياي  شهودي است، خود سوژه

منابع كلامي (آيات و روايات) بپردازد و در تكاپو باشد تا دليلي معتبر (عقلي يا نقلي) براي  

گزاره  و صحت  اعتبار  ضامن  كه  است  اين  مهم  پرسش  اما  نمايد.  ارائه  شهودي  يافته  آن 

مي متكلم  آيا  مذكور چيست؟  معاملهشهودي  از شهود چنين  گزاره حاصل  با هر    ايتواند 

  داشته باشد و براي ارائه دليل معتبر بر آن تلاش نمايد؟ 

شهود همه  كه  نيست  پوشيده  كسي  خوردار  بر  بر  حجيت  و  اعتبار  از  عرفاني  هاي 

براي يافتن دليل معتبر براي آنها در منابع كلامي بيشتر با تحميل   نيستند؛ لذا تلاش متكلم 

سخن  يافته است.  شبيه  روايات  و  آيات  بر  شهودي  از  هاي  عرفاني  تجارب  حجيت  از 

  ٨مباحث بسيار اساسي در فلسفه عرفان است.

شهود بما هو شهود فاقد حجيت و اعتبار است، مگر آنكه با دليل عقلي يا نقلي معتبر  

شود.   مقدمه    فيضهمراه  در  مكنونهنيز  شهودات    كلمات  براي  نقلي  تأييدات  ذكر  وجه 

د: «واستشهدت لاكثرها الثقلين كتاب االله و  دانعرفاني خويش را اعتباربخشيدن به شهود مي

البته نبايد فراموش كرد   ).١٧، ص١٣٩٠(فيض،  المصطفين لئلايظن به الجزاف و المين»    العترة

صراحت از آيات كتاب الهي و  كه او در اين مسئله دقيقاً متأثر از استادش است؛ آنجا كه به

«و  كند:  اهين كشفي خود ياد ميكلمات اهل بيت حكمت و طهارت به عنوان وجه شاهد بر 
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نبيّه و احاديث اهل    سنةعلومنا هذه... من البرهانات الكشفية التي شهد بصحتها كتاب االله و  

  ). ٥تا]، ص(صدرالمتألهين، [بي سلام االله عليه و عليهم اجمعين» -  النبوة و الولاية و الحكمةبيت 

آن تنها  شهود  ترتيب  بيربدين  عوامل  دخالت  با  كه  ميگاه  يابد،  در  وني حجيت  تواند 

هاي شهودي  توسعه كلام به ايفاي نقش بپردازد؛ از اين رو عرفان بما هو عرفان يعني داده

تواند در اين  تواند در ساحت توسعه كلام مفيد واقع شود. عرفان در صورتي ميمحض نمي

راي نمونه وحدت  مسير مؤثر باشد كه با عبور از كانال فلسفه، برهاني و يقيني شده باشد؛ ب

باشد، مي برهاني شده  كه  در وجود» را مطرح  وجودي  «توحيد  موضوع  براي متكلم  تواند 

كه   عرفاني  ليكن  دارند؛  واجب سروكار  توحيد  با  غالباً  توحيد،  مباحث  در  كلام  اهل  كند. 

است   شده  ياد مي- برهاني  آن  از  حكمي  عرفان  تعبير  با  ما  در  مي  - كنيمكه  «توحيد  تواند 

به عنوان سوژه  وجود» گاه در اختيار متكلم قرار دهد و براي او طرح مسئله كند. آناي  را 

وجو در شده جديد و به انگيزه اقامه دليل معتبر كلامي بر آن به جستمتكلم با مسئله طرح

  منابع روايي بپردازد. 

با روش كلاآن  را  آن  توانست  و  يافت  توفيق  معتبر كلامي،  دليل  يافتن  در  اگر  مي  گاه 

شود؛ همچنين مباحث ولايت  كلامي نيز مبدل مياي  داوري كند، توحيد در وجود به مسئله

او در عالم هستي كه از مباحث جدي عرفان    بودنمطلقه انسان كامل و نيز وساطت فيض

مي مسئلهاست،  صورت  به  كلام  علم  در  جايگاه  اي  تواند  وسيله  بدين  تا  شود  طرح 

هستي مورد توجه قرار گيرد؛ چراكه در علم كلام غالباً نقش امام  وجودشناسي امام نيز در  

و صحبتي از جايگاه وجودي او   ١١شوددر شرح و تفسير وحي يا رهبري جامعه خلاصه مي

جالب اينجاست    ١٢در عالم نيست؛ حال انكه در منابع روايي بر اين مسئله تأكيد شده است.

لهي انسان را در كتاب كلامي خويش مطرح  نظريه انسان كامل و مسئله خلافت ا  فيضكه  

داند و بدين ترتيب بر جايگاه وجودشناختي انسان  كند و انسان كامل را غايت خلقت ميمي

كند: «فالغرض الاصلي من خلق الموجودات مطلقا انما هو وجود كامل در هستي تأكيد مي

  ). ٥٠٧(همان، صاالله في ارضه»  خلیفةالانسان الكامل الذي هو 

نميالب تخطي  كلام  در  معتبر  روش  از  او  كه  از  ته  نقلي  دليل  خويش  سخن  بر  و  كند 
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او همچنين بر نقش حب اهل بيت    ). ٥٠٤(همان و ر.ك: همان، ص كند  آيات و روايات ارائه مي

را حقيقت    كند و حضرات مصومين  در سلوك آدمي و رسيدن او به رستگاري تأكيد مي

ميزان مي و  تأويل صراط  بر خلاف   ).٨٠٥، ص ٢مان، ج (هداند  و  اينكه فيض  ديگر  موارد  از 

به و  نموده  طرح  را  الاسما  علم  بحث  كلامي،  كتب  معمول  هشتاد  - تفصيل  مشي  حدود 

ميپردازد    - صفحه آن  جبه  ص١(همان،  مبنايي    ). ٢٢٢-١٤٤،  هرچند  الاسما  علم  است  گفتني 

در علم كلام   دارد،  روايي  و  قرار    به صورت جدي  - بر خلاف عرفان- قراني  توجه  مورد 

ويژه  نمي توجه  مبحث  اين  مي  فيضگيرد.  بر  عارف  يك  عنوان  به  اين  را  از  و  انگيزاند 

  هستيم.  علم اليقينروست كه شاهد طرح آن در 

  هاي لازم . شرح و تبيين مسئله و تدارك زيرساخت٢
ايفا نقش مي ديگري به  تبييگاهي عرفان به صورت  ارائه شرح و  ن  پردازد و آن كمك در 

مي است. عارف  از مسائل كلامي  تبيين  بهتري  و  بهتر  با دانش عرفاني خويش شرح  تواند 

تري از مسائل  كلامي ارائه كند. وحدت وجود همچنان در اين بخش نيز مثال مناسبي  عميق

تر و  تواند متكلم را در ارائه فهم دقيقاست. اين سوژه افزون بر طرح مسئله براي كلام مي

ت عميق تري از اين مباحث  هاي ژرفوحيد ذاتي، صفاتي و افعالي مدد نمايد و لايهتري از 

دهد.   قرار  كلام  اصحاب  اختيار  در  را  كاشاني اعتقادي  لب    فيض  و  لب  قشر،  به  اشاره  با 

به وحدت وجود اللب از مراتب توحيد سخن مي تنها با قول  براين نظر است كه  و  گويد 

  ). ١٨، ص٣، ج ١٣٨٧(فيض كاشاني، ا فهم نمود توان عمق و حقيقت توحيد راست كه مي

به علاوه مسئله جنجالي جبر و اختيار يا فاعليت انسان براي افعال خويش نيز از اين  

او...   ولايت  و  خلافت  كامل،  انسان  به  مربوط  مباحث  يافت.  خواهد  بديعي  تبيين  رهگذر 

هتري از مسئله امامت و  اند كه در ارائه شرح و تبيين بهاي ديگري از مباحث عرفانينمونه

گاه كه فلسفي و برهاني  نبوت در علم كلام دخالت دارند. نكته حائز اهميت اينكه عرفان آن 

تنها در شرح  نه  - كنيمهمان كه در اين نگارش با عنوان عرفان حكمي از آن تعبير مي- شود  

شرح  و تبيين، بر  تر اينكه اين مددرساني در  آيد، بلكه از همه مهمو تبيين به كمك كلام مي

  شود.  هاي وجودشناختي آن انجام ميپايه مباني و زيرساخت
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به لحاظ وجودشناختي در راهي    فيضعرفان حكمي   ابتنا بر فلسفه صدرايي  به لحاظ 

شود، بر  خوبي از عهده تببيين مسائلي كه توسط عرفان در كلام طرح ميگذارد كه بهقدم مي

مقوله،  مي اين  به  پرداختن  ميآيد.  ديگر  مقالي  بهخود  آنچه  ليكن  ميطلبد؛  توان  اختصار 

اصالت وجود، تشكيك وجود و   بر سه اصل مهم  فلسفه صدرايي كه  اين است كه  گفت، 

تنها در كلام  وحدت وجود استوار است، از ساختاري منحصر به فرد برخوردار است كه نه

فلسفه در  نميبلكه  ديده  هم  پيشيني  بدهاي  ساختار  اين  انسانشود.  ويژهيع،  را  اي  شناسي 

مي انسانارائه  اين  به  عنايت  با  ميكند.  حكمي  دستگاه  اين  كه  است  فلسفي  تواند  شناسي 

مند آنها در كلام بپردازد؛  بسياري از مسائل عرفاني را مبرهن نموده، به تبيين مبنايي و ضابطه

تو خدا،  به  تقرب  خود،  فروعات  با  امامت  و  نبوت  مباحث  مثال  معاد  براي  سل، شفاعت، 

يابد. ديگر مياي  وفروعاتش... همه و همه با زيربناي حكمت صدرايي در علم كلام چهره

تحول نمونه اين  از  در  هايي  اليقينها  باب    فيض  علم  به  توجه  است.  پيگيري  قابل 

دارد؛ چراكه او معادشناسي اين كتاب كلامي    صدرانشان از حكمت    علم اليقينمعادشناسي  

مب بر  انرا  جوهري حظ  ناي  حركت  از  راستا  اين  در  و  نموده  استوار  سانشناسي صدرايي 

). او در تفسير صراط از مباني حكمت صدرايي  ١٠١٢، ص ١، ج١٣٩٢برد (همو،  وافري مي

داند كه در عرصه قيامت  گيرد و حقيقت آن را ناظر به درون انسان و نفس او ميكمك مي

از حقيقتي واحد برخوردارند و  صراحت تأكيد مييابد. او بهظهور مي كند كه راه و رونده 

مي خويش  نفس  در  را  منازل  و  مقامات  اين  شيء  انسان  عليه  المارّ  و  «فالصراط  پيمايد: 

 الواقعة تسافر في ذاتها و تقطع المنازل و المقامات    - اعني النفس–واحد، فانّ المسافر الي االله  

از    صدراشناسي  ين مباحث بر وجودشناسي و انسانابتناي ا). ١١٨٠(همان، صفي ذاتها بذاتها» 

از    فيضواضحات است. علم كلام به خودي خود مباني لازم براي چنين تفاسيري را ندارد.  

استفاده مي اين بحث كلامي  تبيين  بر مباني حكمت و عرفان صدرايي در  او  برد؛ همچنين 

پردازد يا در بحث  م ميمبناي رحمت و محبت به تبيين نظريه نبوت و تكليف در علم كلا

اصلي عنوان  به  نبي  و صفات  محسوس  عالم  مشترك  مرز  در  نبي  وقوع  بر  ويژگي  ترين 

  ). ٤٧٠(همان، صكند معقول تأكيد مي
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  . تغيير ادبيات و زبان بيان ٣
عرفا نيز همچون هر علم ديگري از مجموعه قواعد، مفاهيم و اصطلاحات خاصي تشكيل  

ه واژگاني چون شهود، مكاشفه، تجلي، حقيقت محمديه،  شده است. جاي ترديدي نيست ك

را   مباحث عرفان  آنها  شنيدن  و  و... اصطلاحاتي عرفاني است  الرحمان  نفس  كامل،  انسان 

بر كلام را مييادآور مي تأثيرهاي عرفان  يكي از  در  سازد.  توان ورود اصطلاحات عرفاني 

از اين اصطلاحات    - اليقين  علم –در كتاب كلامي خويش    فيض كاشاني اين علم دانست.  

مي واژهاستفاده  شهود،  كند.  كشف،  تجلي،  قلب،  صفا  ظلمات،  حجب،  ارتفاع  نور،  هاي 

  ). ١٤- ١٠(همان، صنيز از زمره اين مفاهيم است  علم اليقينذوق... در صفحات ابتدايي 

مي نزديك  نوشتار  اين  پايان  به  فلسفي  اكنون كه  در مكتب  كه  كنيم  تأكيد  بايد  شويم، 

يكي وجه جمعي و تأليفي آن بين علوم و نيز توجه اكيد  - صفهان به لحاظ دو ويژگي آن  ا

هاي زيادي بر استفاده از عرفان در قلمرو علم كلام يافت  توان نشانهمي  - به آيات و روايات

آراي   بر  نگارش  اين  در  ما  كاشاني كه  مدرسه    فيض  اين  در  اينكه  توضيح  داشتيم.  اهتمام 

اند و به  و فلاسفه، اهل عرفان و نيز مسلط به احاديث و روايات بودهفلسفي غالب حكما  

داشته فراواني  دلبستگي  معصوم  كلمات  تبيين  و  كافياند.  شرح  اصول  و    صدرا   شرح 

بر اين مدعا  اي  نمونه  قاضي سعيد قمي  شرح توحيد صدوقو    ميرداماد  الرواشح السماويه

مي نظر  به  طبيعي  بسيار  رو  اين  از  حيم  رس هستند؛  اين  كه  عرفاني  –د  دانش  از  عارفان 

ترتيب عرفان دست بدين  بگيرند.  اعتقادي كمك  احاديث  تبيين  در  خواهد اي  مايهخويش 

مبنايي و  بهتر  آن  با  كه  اين حكما  براي  ديني  بود  تفصيل عقايد  تبيين، شرح و  از عهده  تر 

پيوند داده و توسل حقيقي    در تبيين معناي توسل، آن را با قرب  بانو امينبرآيند؛ براي مثال  

دانند كه انسان با طي درجات سلوك و رعايت اوامر و نواهي لازم به قرب معصوم  را آن مي

توسل   مفهوم  توضيح  در  ايشان  يابد.  امامت  –دست  در  مطرح  مسائل  و  فروعات  از  كه 

  كه   گوهر مراد؛ همچنين در  )١٧٦، ص١٣٨٦(بانو امين،  گيرد  از محبت و قرب كمك مي  –است

ديدگاه تأثير  است،  عرفاني  كتابي كلامي  لاهيجيهاي  مي  عبدالرزاق  بر حوزه كلام  توان را 

  مشاهده نمود.
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١٤٠١، پاييز ٣در اسلام، سال اول، شماره تاريخ فلسفه مجله  

  نتيجه
تواند به سه صورت در علم كلام تأثيرگذار باشد: الف) در طرح مسئله؛ ب) در  . عرفان مي١

  شرح و تبيين مسئله با تدارك مباني ضروري آن؛ ج) در ادبيات و اسلوب بيان.

منطبق بر دين و مبتني بر حكمت و فلسفه است. هرچند منكر    فيض كاشاني. عرفان  ٢

كاشانيتأثيرپذيري   خويش    عربيابناز    فيض  كلام  علم  در  او  كه  عرفاني  بود،  نخواهيم 

مي فلسفي  دخالت  دستگاه  به  ورود  با  كه  است  عرفاني  بلكه  نيست،  محض  عرفان  دهد، 

شود. از اين عرفان با عنوان عرفان  ي تبديل ميحكمت متعاليه به حكمت و عرفان صدراي

  كنيم.حكمي تعبير مي

دسته  ٣ آن  كه  است  صورت  اين  به  كلامي  مسائل  طرح  در  حكمي  عرفان  نقش   .

تواند در يقيني مياي  شهودهاي عرفاني كه در يك نظام فلسفي برهاني شوند، به عنوان داده

به طرح مسئگسترش چشم و  كند  اينكه چنين انداز متكلم دخالت  بپردازد؛ كما  او  براي  له 

  شاهديم.  فيض كاشانيامري را در آراي كلامي 

تحليل٤ ارائه  و  تبيين مسائل كلامي  و  در شرح  گاهي  عرفان  اهل  .  آنها  از  ژرف  هاي 

كه عرفان  كلام را ياري مي آنجا  از  بر وجودشناسي صدرا مبتني است،    فيض كاشانيكند. 

  دهد. ها در اختيار متكلم قرار مين تحليلهاي لازم را براي اي زيرساخت

. اصطلاحات عرفاني با ورودشان به علم كلام چهره ديگري به آن داده و تحولي در ٥

  نصيب نيست. هاي كلامي فيض نيز از آن بيآورد كه كتابصورت و ظاهر آن پديد مي

شناسي  . نگارنده بر اين باور است، عرفان و حكمت صدرايي به لحاظ ساختار وجود٦

  هاي بسياري را در علم كلام رقم بزند.خاصي كه دارد، پتانسيل آن را دارد كه تحول 
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  ي كاشان ضيف يهاشهيبر اند هيتك بادر علم كلام   يعرفان حكم ياثربخش

  و مآخذ  منابع
غلامحسين؛   .١ ديناني،  اسلامابراهيمي  جهان  در  فلسفي  فكر  جماجراي  چ٢؛   ،٦  ،

  .١٣٩٢تهران: انتشارات طرح نو، 

  . ١٣٩٦؛  تهران: انتشارات هرمس،  عقلانيت و معنويتـــــ؛  .٢

مصطفي؛    الشيبي، .٣ و تصوفكامل  تهران:  تشيع  قراگزلو؛  ذكاوتي  ترجمه عليرضا  ؛ 

  .١٣٥٩انتشارات امير كبير، 

فلسفي   .۴ مكتب  دو  و  اصفهان  فلسفي  دوره  تحليلي  «بررسي  مهدي؛  امامي جمعه، 

زادهوش،   محمدرضا  در  دانشآن»،  نگاه  از  اصفهان  فلسفي  ؛  پژوهانمكتب 

  .١٣٩١ تهران: مؤسسه پژوهشي حكمت و فلسفه ايران،

  . ١٣٨٦نا]، ؛ تحقيق محمدرضا نيلفروشان؛ اصفهان: [بيروش خوشبختيبانو امين؛  .۵

  .١٣٩٣؛ تهرا ن: انتشارات سمت، شناسي علم كلامروشبرنجكار، رضا؛  .۶

  .١٣٩٠؛ تهران: انتشارات زوار، شناخت عرفان و عارفان ايرانياصغر؛  حلبي، علي .٧

، تهران: سازمان مطالعه  ١؛ جوفتاريخ تصدهباشي، مهدي و علي اصغر ميرباقري؛   .٨

  .١٣٩٣و و تدوين كتب علوم انساني دانشگاهها،  

عبدالحسين؛  زرين .٩ جستكوب،  ايراندنباله  تصوف  در  چوجو  تهران:  ١؛   ،

  .١٣٦٢انتشارات امير كبير، 

  . ١٣٧٣؛ تهران: مؤسسه فرهنگي صراط، تفرج صنع سروش، عبدالكريم؛  .١٠

  تا]. ، [بي؛ كتابخانه طهوريالمشاعرصدرالمتألهين؛  .١١

  . ١٣٨٦، ١؛ شمعرفت فلسفيعبوديت، عبدالرسول؛ «آيا فلسفه اسلامي داريم»،  .١٢

محسن؛   .١٣ كاشاني،  الاسرارفيض  و  بالانوار  الملقب  اليقين  قم: ٢؛  عين  ج، 

  ق.١٤٢٨انتشارات انوار الهدي،  

  .ق١٤٢٥؛ قم: انتشارات بيدار، انوار الحكمهـــــ؛  .١۴

  .١٣٩٢قم: نشر بيدار،   ج،٢؛ علم اليقين في اصول الدينـــــ؛  .١۵
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١٤٠١، پاييز ٣در اسلام، سال اول، شماره تاريخ فلسفه مجله  

  . ١٣٧١، اصفهان: كتابخانه اميرالمؤمنين،  ١؛ چده رسالهـــــ؛  .١۶

المعارفـــــ؛   .١٧ اسلامي،  اصول  تبليغات  دفتر  قم:  آشتياني؛  جلال  تصحيح  ؛ 

١٣٦٢ .  

  . ١٣٩٠؛ تصحيح علي عليزاده؛ قم: آيت اشراق،  كلمات مكنونهـــــ؛  .١٨

  . ١٣٨٧الي شهيد مطهري، ج، تهران: مدرسه ع ٤؛ رسائل فيض كاشانيـــــ؛  .١٩

؛ نگارش عطا انزلي؛ قم: مؤسسه  مباني و اصول عرفان نظريپناه، يداالله؛  يزدان .٢٠

  . ١٣٩٢وهشي امام خميني، آموزشي پژ

؛ ترجمه سيروس ايزدي؛  تصوف و ادبيات تصوفيوگني، ادوارد ويچ برتلس؛   .٢١

 تا].تهران: انتشارات امير كبير، [بي
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 Explanation of Allāma Tabātabāī’s Point 
of View Regarding Bodily Resurrection 

and Answering the Doubts about It 
Mohamoud Etratdoost* 

Abstract 
Physical resurrection has always been one of the important and 

discussed topics among philosophers. Allāma Tabātabāī has 
presented new opinions in this regard and believes that the human 
body is resurrected in the afterlife, moves towards the soul and 
joins it. He gives an important and fundamental position to the 
human soul. He also rejects the opinion of other philosophers 
regarding the descent of the soul and union with the body and 
proves with rational reasons that it is impossible for a creature that 
has been perfected to descend to a lower level again. Another one 
of his most important topics, which is actually an answer to the 
doubts raised about the physical resurrection, is the issue of the 
relationship between the similarity and equality of the body and the 
soul in this world and the hereafter, which is attempted in this 
research article with an analytical and descriptive study of Tafsir al-
Mizan, a collection of general opinions of Allāma Tabātabāī about 
physical resurrection with the approach of answering doubts in this 
area. Regarding the similarity and equality of the otherworldly 
body with the worldly body, in this article it is emphasized that 
according to the philosophical foundations of Allāma Tabātabāī, 
both of his views about the similarity and equality of the 
otherworldly body with the worldly body can be accepted, without 
contradicting each other. 
Keywords: Bodily Resurrection, Allāma Tabātabāī, Eternal Return 
to souls, Restoration of the Dead, suspicion of Eating and Eated. 
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Extended Abstract  
Introduction 
One of the principles of Islamic worldview, which is one of the 

pillars of faith and belief in Islam, is the principle of faith in eternal 
life and the afterlife. Belief in the afterlife is a condition of being a 
Muslim. After the principle of monotheism, the prophets reminded 
people of the most important principle and asked people to believe 
in it. 

This is the principle that is known as the "principle of 
resurrection" in the term of Islamic theologians. Resurrection is one 
of the important philosophical issues that have always been 
discussed by philosophers and scholars over the centuries, and what 
causes disagreements among philosophers is the quality and 
manner of resurrection in the afterlife. For this reason, in this 
article, we decided to examine Allāma Tabātabāī’s view on bodily 
resurrection and its doubts. 

The resurrection and its rational interpretation has always been 
one of the most important preoccupations of Muslim philosophers, 
and many people have researched in this field in different ways; For 
example, in an article entitled "Physical resurrection from the point 
of view of Imam Khomeini and Allāma Tabātabāī", this issue from 
the point of view of these two scholars and examine their points of 
commonality and difference regarding resurrection. and examine 
topics such as the quality of the appearance of the afterlife body, 
the difference between purgatory and resurrection, the objectivity 
or similarity of the afterlife body with the worldly one. 

Method 
Since a major part of Allāma Tabātabāī’s discussions regarding 

the bodily resurrection is expressed as an answer to the doubts 
raised by other Muslim philosophers in Tafsir al-Mizan. In the 
second part of this article, along with the main text of the doubt, an 
attempt was made to report the collection of Allāma’s answers in 
two parts: narrative and rational answers. 

findings 
1. Allāma Tabātabāī concludes from the verses of the Holy 

Qur'an and the Ahl al-Bayt’s traditions that the human body is 
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constantly changing and changing until the Day of Judgment 
arrives and there they will join the soul forever. Of course, they do 
not make a dualism between soul and body; because the human 
body is an important part of the soul. A person with an afterlife 
body and a person with a worldly body are the same; because the 
character and identity of a person is his soul, which is the same in 
this world and the hereafter. In fact, according to them, man in the 
Day of Resurrection and man in the world are the same which is 
through his soul, and on the other hand, he has a likeness, which is 
through his body. 

2. Tabātabāī considers the doubt of returning the dead to be 
impossible and believes that what is taken from a person is the soul, 
not the body, and since the soul is immaterial and includes the 
whole truth of a person, it is not scattered and lost, so that there is 
concern about the return of the dead. 

3. Allāma Tabātabāī believes in the impossibility of 
reincarnation; because if the human body is supposed to have a 
breath, it can have only one breath, and it is impossible to believe in 
the existence of two breaths for one body; Also, if the human body 
is supposed to have no soul, it requires the return of action to 
power, which is also impossible. 

4. Allāma Tabātabāī believes that the God created the body as 
soon as he created the soul. In this way, Allāma considers the body 
as subordinate to the soul. 

5. Allāma Tabātabāī believes in the substantial movement of the 
body and its transformation and says that this afterlife body is the 
same as the worldly body. Allāma Tabātabāī in rejecting the doubt 
about the destruction of the body in hell and the torment of another 
body, identifies the soul as the sinner and documents the torment to 
him; Therefore, he believes that in this case, the skin of the human 
body is caused by torture, or even if two skins are different, the 
human being is one. 

Also, Allāma Tabātabāī believes that the forms of good and bad 
deeds are imagined in the innermost being of a human being, and 
that a human being is still a person and is himself, despite the 
variations and differences. 
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Conclusion 
Belief in bodily resurrection and how to realize it, which is one 

of the beliefs of the Twelve Imam Shia religion, is one of the most 
important and challenging issues among religious scholars, 
especially Islamic philosophers; In such a way that many 
discussions and doubts have been raised in this regard. In this 
article, an attempt was made to analyze the collection of opinions 
of Allāma Tabātabāī as one of the contemporary philosophers and 
commentators of the Holy Qur'an in a special and detailed way, and 
to explain his collection of opinions about the principle of the issue 
of physical resurrection.. 



 

  

  

 

در خصوص معاد  ييعلامه طباطبا  دگاهيد  نييتب
  به شبهات آن ييگوو پاسخ يجسمان

 محمد عترتدوست * 
  چكيده 

  ان يم  ني بوده است. در ا  لسوفانيف  انيم  از موضوعات مهم و مورد بحث در   يكي همواره    يمعاد جسمان

ا  يدي نظرات جد  ييعلامه طباطبا بدن انسان در عالم آخرت    ني را در  ارائه كرده و معتقد است  رابطه 

 يگاهي نفس انسان جا  يبرا  ي. و شودي و به آن ملحق م  كندي روح حركت م  يدوباره زنده شده، به سو

خاص   يتيكمال و فعل  ،يو بر اثر حركت جوهر  شودينم  يمعنا كه فان  ني است؛ بد  لي قا  ني اديمهم و بن

  يعقل  لي بر نزول نفس و اتحاد با بدن را رد و با دلا  يفلاسفه مبن  گري نظر د  نيهمچن  شاني . اكنديم  دايپ

  گر ي د  يكي .  ابد ي نزول    ترنييپا  تبه است، محال است مجدداً به مر  افتهي كه كمال    ي موجود  دي نماي اثبات م

پاسخ  شاني امباحث    ني تراز مهم  است،    يشده در خصوص معاد جسمانبه شبهات مطرح  يكه درواقع 

تلاش شده    يمقاله پژوهش   ني كه در ا   باشدي و آخرت م  ايبدن و نفس در دن  تيّو مثل  تيّنيمسئله رابطه ع

 ي درباره معاد جسمان  ييعلامه طباطبا   يمجموعه نظرات كل  زان،يالم  ر يتفس  يفيو توص  يليبا مطالعه تحل

ا  ييگوپاسخ  كردي با رو تب  ني به شبهات  مثل  نييحوزه،  در باب  اخرو  تينيو ع  تي شود.  بدن   يبدن  با 

درباره    شاني ا  دگاهي هر دو د  تواني علامه م  يفلسف  يكه با توجه به مبان  شودي م ديمقاله تأك  ني در ا  يويدن

  اشته باشند.  د يتضاد گري كدي بدون آنكه با  رفت،ي را پذ يويبدن دن با يبدن اخرو تيني ع اي  تيمثل

جسمانيديكل  واژگان معاد  طباطبا   ،ي:  و    ،ييعلامه  آكل  شبهه  معدوم،  اعاده  نفوس،  به  ابدان  لحوق 

    مأكول. 

  

 
  .  راني تهران، ا ،ييرجا ديشه ريدب تيدانشگاه ترب يو معارف اسلام اتيگروه اله اري استاد*
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١٤٠١، پاييز ٣، سال اول، شمارهتاريخ فلسفه اسلامي  

      مقدمه
بيني اسلامي كه از اركان ايماني و اعتقادي دين اسلام است، اصل ايمان يكي از اصول جهان

مي اخروي  حيات  و  جاويد  زندگي  عالبه  به  ايمان  است. باشد.  مسلماني  شرط  آخرت    م 

اند و ايمان  كرده  يادآوريمردم  به  كه  را  ترين اصلي  پيامبران الهي پس از اصل توحيد، مهم

اند، همين اصل است كه در اصطلاح متكلمان اسلامي به نام «اصل  به آن را از مردم خواسته

مي شمار  به  فلسفي  مهم  مسائل  از  يكي  معاد  است.  شده  معروف  كه معاد»  طول    آيد  در 

ها همواره مورد بحث فلاسفه و دانشمندان بوده است و آنچه موجب اختلاف نظرها در  قرن

بحث كيفيت و چگونگي معاد در سراي آخرت است. به همين دليل    ،باشدبين فيلسوفان مي

بر آن شديم ديدگاه علامه    و شبهات آن راه معاد جسماني  دربار  طباطباييما در اين مقاله 

  . مبررسي كني

مهم از  يكي  همواره  آن  از  عقلاني  دقيق  تفسير  و  معاد  مشغلهموضوع  هاي  ترين 

شيوه به  زيادي  افراد  و  است  بوده  مسلمان  تحقيق  فيلسوفان  به  زمينه  اين  در  مختلف  هاي 

نمونه اندپرداخته براي  بايگي  ؛  در مقاله  موسوي  از    بااي  و همكاران  «معاد جسماني  عنوان 

و   خميني  امام  طباطباييديدگاه  عالم  علامه  دو  اين  ديدگاه  از  موضوع  اين  بررسي  به   «

د و مباحثي مانند  كنند و نقاط اشتراك و اختلاف ايشان را در باب معاد بررسي مين پردازمي

كيفيت پيدايش بدن اخروي، تفاوت برزخ و قيامت، عينيت يا مثليت بدن اخروي با دنيوي  

  ). ١٣٩٨همكاران،   (ر.ك: موسوي بايگي وند نكرا بررسي مي

مقاله  ايزدي  طباطباييدر  علامه  ديدگاه  «مقايسه  عنوان  با  معاد    اي  درباره  ملاصدرا  و 

يا   روحاني  حيث  از  آن  كيفيت  را  معاد  موضوع  در  نظر  اختلاف  بارزترين  جسماني» 

اين  پاسخ  برايداند و در اين مقاله  مي  بودنجسماني و    ملاصدرااز ديدگاه    پرسشدادن به 

مي  طباطبايي  علامه علامه    كند تلاش  موضع  و  عقيده  قبيل  از  موضوعاتي  به    طباطباييو 

  ملاصدرا درباره كيفيت معاد جسماني، معاد جسماني صدرايي، مباني تفسيري معاد جسماني  

  ). ١٣٩٢(ر.ك: ايزدي،  پردازدو موضوعات ديگر مي طباطباييدر هندسه معرفتي علامه 

و با موضوع «معاد جسماني از ديدگاه حكيمان الهي»    ريانوادر مقاله ديگري كه توسط  
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انواع ديدگاه ابتدا  است، در  قول  نوشته شده  را    ملاصدرا ها از  درباره چگونگي وقوع معاد 

در اثبات معاد جسماني، به نقد آن   ملاصدراگانه  كند و سپس ضمن بيان اصول يازدهبيان مي

  محمدتقيشيخ    و  امام خميني،  مطهرييد  ، شهطباطباييتوسط عالمان ديگر همچون علامه  

انواري،  پردازد  مي  آملي مقاله  نيز  نژادمتقي   ).١٣٨٧(ر.ك:  از  در  معاد  امكان  «ادله  عنوان  با  اي 

پردازد  در اثبات معاد مي  طباطباييديدگاه علامه طباطبايي» منحصراً به بررسي ديدگاه علامه  

علامه   نظرات  و  بيانات  به  توجه  با  ميس  طباطباييو  استنباط  ايشان  نظر  از  را  ادله  كند:  ه 

  ). ١٣٩١نژاد، (ر.ك: متقي  هاي عيني معادج) نمونه ؛شدن زمينب) زنده ؛الف) قدرت خداوند

طباطبايي»  مقاله  رادرضاييو    بداشتياله علامه  ديدگاه  از  جسماني  «معاد  عنوان  با  اي 

ديدگاهنوشته بيان  ابتدا ضمن  كه در  باباند  به موضوعاتي    هاي مختلف در  معاد جسماني 

در   همچون مثليت شخص  يا  نظر علامه طباطبايي، عينيت  ابدان از  الحاق نفوس و  كيفيت 

طباطبايي علامه  نگاه  از  قبيل  اين  از  ديگري  مسائل  همچنين  و  آخرت  و    پردازند مي  دنيا 

عاد جسماني اي با عنوان «ممقاله  صحبتمرتضي خوش همچنين   ). ١٣٩٤راد، رضايي  و (ر.ك: بداشتي

در و  است  نوشته  الميزان»  تفسير  بر  تأكيد  با  طباطبايي،  علامه  منظر  بررسي   از  به  آن 

انسانديدگاه علامه  هاي  دوساحت   طباطباييشناختي  نفس،    بودنيهمچون  اصالت  انسان، 

آن، رابطة نفس و بدن و نقش بدن در هويت انسان، ضرورت حشر    بودنمجرد و جاودانه

  ). ١٣٩٣صحبت، (ر.ك: خوش   پرداخته است بدن و كيفيت آن

» عنوان  با  ديگري  مقاله  پاسخبدر  تطبيقي  و  ررسي  رازي  فخر  طباطبايي،  علامه  هاي 

اعاده معدوم، همساني    ي از جملهزمخشري به شبهات انكار معاد جسماني» به بررسي شبهات 

ه اين شبهات  باردرو ديگران    طباطباييكول پرداخته شده و نظر علامه  أبا تناسخ و آكل و م

  ). ١٣٩٥آلبوغبيش،  و (ر.ك: حيدري  بيان و نقد و بررسي شده است 

شيرداغي و    اكبريان مدرس  مقاله  عارفي  آقاعلي  نظر  از  جسماني  «معاد  عنوان  با  اي 

  ياناند كه در آن ديدگاه ايشان را نسبت به معاد جسماني بزنوزي و علامه طباطبايي» نوشته

هرچند در برخي جزئيات معاد جسماني موافقت كامل    باطباييطكنند و معتقدند علامه  مي

اعلام نكرده است، در مورد لحوق ابدان به نفوس، ديدگاه حكيم   زنوزيخود را با حكيم  
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  ). ١٣٩٠عارفي شيرداغي، و  (ر.ك: اكبريان را پذيرفته است زنوزي

  ه معاد جسماني دربار ديدگاه علامه طباطبايي الف) بررسي  
از معدود فقها و دانشمنداني است كه درباره معارف ديني سخنان عميق و    يطباطبايعلامه  

  كنيم. در اين مقاله ديدگاه ايشان را درباره معاد جسماني بررسي مي لذا ؛توجهي دارد قابل

  ابدان به ارواح  حوقل .١
جسماني   طباطباييعلامه   مي  را  معاد  نفوس  به  آنها  لحوق  و  ابدان  جوهري    داند؛حركت 

رساله  انهمچن در  الدنياكه  بعد  اشاره به  الانسان  نفوس  به  ابدان  الحاق  نظريه  به  وضوح 

 كندمي معرفي تمام وجودشان به اشيا بازگشت معناي به را معاد  آنكه از ايشان پس  كند.مي

 و معاد در نفس به  بدن شدنملحق گويد: «پسآورد، ميمي شمار  به ضروري ي امر را آن و

 و  كمال  و درنهايت كه ديگري نشئه به نشئه دنيا است، الا اينكه ضروري ي امر  رستاخيز  روز

بدن گرددمي مبدل ،  است حيات ق، ١٤١٩،  (طباطباييشود»  مي نوراني و زنده نفس مانند و 

نقل    طبرسي  احتجاجپردازد كه آن را از  مي    امام صادقسپس به حديثي از قول    ). ٢٤٠ص

ايشان  كند.  پيوستن ابدان به نفوس در قيامت بيان مي  كرده است و گواه ادعاي خود مبني بر

روح شخص نيكوكار در نور و آسايش   ؛«همانا روح در جايگاه خودش قرار داردنويسد: مي

در تنگي و تاريكي. بدن ما به صورت همان خاكي درآيد كه از آن   زشتكار  و روح شخص 

كرم و  درندگان  كه  ابداني  و  بود  شده  پ افريده  و  خورده  آنهاارهها  و  كرده  دفع    پاره  را 

ذره نموده او  علم  از  كه  است  محفوظ  كسي  نزد  خاك  در  همه  زمان  اند،  تاريكي  در  اي 

هاي  روح در ميان خاكخاك موجودات ذي  داند.پوشيده نيست و عدد و وزن اشيا را مي

طلا همچون  برانگيختنش  يديگر  زمان  كه  هنگامي  پس  شده.  نهاده  خاك  در  كه  است  ي 

گرفتفرارسد خواهد  باريدن  آسمان  زمين    .،  آن  دنبال  به  و  برانگيختن  و  زندگي  باريدن 

ميبه تكان  تكانشدت  همچون  و  همچون خورد  آدمي  خاك  حال  اين  در  مشك.  خوردن 

گردد. پس خاك هر بدني  شده ميآمده از خاك شسته شده يا كره از شير زدهدستطلايي به

منت روح  مكان  به  توانا  خداوند  اذن  ميبه  صورتقل  سپس  و  خداوند شود  اذن  به  ها 

شود و چنان كامل  گردند و روح در آنها وارد ميمي  هاي خود بازدهنده، مانند هيئتصورت
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را انكار نميبازساخته مي   يابد»كند و هيچ شيء غريبي نميشوند كه كسي از خود چيزي 

  ). ٢٤٠ق، ص١٤١٩، (طباطبايي

ن  معتقد استايشان   به  از قرآن نيز برداشت ميلحوق ابدان  به آيات زير    شود وفوس 

  كنند: اشاره مي

بِهِ  «  - ةً وَ أحَْيَيْنا 
َ

د
ْ
الخْرُُوج  بَل به وسيله باران زمين مرده را زنده كرديم، :  مَيْتاً كَذلِكَ 

  ). ١١: (ق »شدن مردگان همين گونه استآرى زنده

ةً «وَ تَرَى الْأَرضَْ    -
َ

وَ أَنْبتََتْ مِنْ كُلِّ زَوْجٍ  فَإِذا أَنْزَلْنا عَلَيْ  هامِد هَا الْماءَ اهْتَزَّتْ وَ رَبَتْ 

الْموَْتى يحُْيِ  أَنَّهُ  وَ  الحَْقُّ  هُوَ  اللَّهَ  بِأَنَّ  ذلِكَ  عَلى  بَهيجٍ  أَنَّهُ  أَنَّ  كُلِّ شَيْ  وَ  وَ  قَديرٌ  ءٍ 

قُبُورِ: زمين را [در فصل زمستان] السَّاعَةَ آتِيَةٌ لا رَيْبَ فيها وَ أَنَّ اللَّهَ يَبعَْثُ مَنْ فِي الْ

فرستيم، به حركت در بينى، اما هنگامى كه باران را بر آن فرو مىخشك و مرده مى

مىمى انواع گياهان زيبا را مىآيد و نموّ  به خاطر آن است كه  كند و  روياند، اين 

كه  و اين  كند و بر هر چيز تواناستبدانيد خداوند حق است و مردگان را زنده مى

در قبرها  روز رستاخيز مى كه  تمام كسانى را  نيست و خداوند  آن  آيد، شكّى در 

  ). ٧- ٥(حج:  »كنداند، زنده مىآرميده

نَحْنُ خلََقْناهُمْ وَ شَددَْنا أَسْرَهُمْ وَ إذِا شِئْنا بَدَّلْنا أَمْثالَهمُْ تَبْديلا: ما آنها را آفريديم و  « -

و   كرديم  محكم  را  وجودشان  به  پيوندهاى  را  آنان  جاى  بخواهيم،  كه  زمان  هر 

 ). ٢٨(انسان:  »دهيمگروه ديگرى مى

 »[و مردگان خارج شوند] الْقُبُورُ بُعْثِرَتْ: و آن زمان كه قبرها زيرورو شود إِذَا   »وَ 

  ). ٤(انفطار:  

 » آيا نمى بُعْثِرَ ما فِي الْقُبوُر:  تمام آنچه در قبرهاسأَ فَلا يَعْلَمُ إِذا  ت،  داند روزى كه 

 ). ٩(عاديات:  »شودزنده مي

ند  اها پيوسته در حال دگرگونيگيرد و بدندهند تغييراتي صورت مياين آيات نشان مي

ابدان به نفوس خويش ملحق    آيند تا آنكه قيامت رسد واي به گونه ديگر در ميو از گونه

  ). ١٢٢- ١٢٠ص ، ١٣٨٩، (ر.ك: طباطباييشوند 
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  با دنيويمثليت يا عينيت بدن اخروي . ٢
دو    ،در مورد اينكه آيا بدن اخروي همان بدن دنيوي است يا مثل آن است  طباطباييعلامه  

است و در رساله   گفته  الدنياگونه سخن  بعد  «  الانسان  آيه شريفه  ذيل  الَّذي  در  لَيْسَ  وَ  أَ 

السَّماواتِ وَ الأَْرضَْ بِقادِرٍ عَلى الخَْلاَّقُ الْعلَيمُ: آيا كسى كه   وَ  أَنْ يخَْلقَُ مِثْلَهمُْ بَلى  خلََقَ  هُوَ 

[(انسانآسمان آنها  همانند  ندارد  قدرت  آفريد  را  زمين  و  خاكها  بيافريند،  هاي  را  شده)] 

هرچند آيه مباركه كلمه مثل  «  فرمايند:مي،  )٨١(يس:  تواند] و او آفريدگار داناست»  آرى [مى

  همان  نند آن خود آنان است نه مثل آنها.را به كار برده است، مراد از مثل در اين آيه و ما

آورده و فرموده است: «  ،طور كه در جاي ديگري خداوند به جاي عين لَيْسَ  كلمه مثل را 

  ). ٢٤٢- ٢٤١ق، ص١٤١٩، ر.ك: طباطبايي /١١(شوري: » ء كَمِثْلِهِ شَيْ

ته  از عينيت بدن اخروي با دنيوي سخن گف  طباطباييپس با توجه به كلام فوق، علامه   

 قبل بدن با اگر مرگ از بعد و در ذيل اين آيه فرموده است «بدن  الميزاناما در تفسير  ؛  است

مرگ بدن مقايسه از  نه خواهد مرگ از قبل بدن مثل مرگ از بعد شود،  آن»  عين بود، 

  ). ١١٤، ص١٧ج، ١٣٧١، (طباطبايي

دن اخروي سخن  در اينجا از مثليت ب   طباطباييعلامه    ،شودطور كه مشاهده مي  همان

رسد كه از سويي به دليل اين است  گويد كه نوعي دوگانگي در ديدگاه ايشان به نظر ميمي

شود، نسبت به شخص توان عينيت را به شخص انساني كه در قيامت برانگيخته ميكه مي

ير  انساني كه در دنيا بوده، بيان كرد و نه به ابدان آنها. از سوي ديگر طبق بيان علامه در تفس

  توان مثليت ابدان اخروي انسان را به ابدان دنيوي نسبت داد. مي الميزان

و  جمع فلسفي علامه  مباني  طبق  ديگري  اينكه  مي  ملاصدرابندي  آن  و  بيان كرد  توان 

توان به دليل اينكه تمام خصوصيات ظاهري بدن شود، ميبدني كه در آخرت برانگيخته مي

بندي ديگري طبق مباني فلسفي علامه و  اما جمع؛  انستدنيوي را دارد، عين بدن دنيوي د

ميمي  ملاصدرا برانگيخته  آخرت  در  كه  بدني  اينكه  آن  و  كرد  بيان  ميتوان  به  شود،  توان 

دانست دنيوي  بدن  عين  دارد،  را  دنيوي  بدن  تمام خصوصيات ظاهري  اينكه  از    ؛دليل  اما 

است كه در ابدان دنيوي به كار رفته،  سويي به دليل اينكه مواد ابدان اخروي غير از موادي  
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  ). ١٨١، ص ١٣٩٨، (موسوي بايگيتوان بدن اخروي را مثل بدن دنيوي به حساب آورد مي

توان نتيجه گرفت كه اين دوگانگي در بيان علامه هيچ گونه منافاتي با يكديگر  پس مي

  ندارند و درواقع بدن اخروي هم مثليت و هم عينيت با بدن دنيوي دارد. 

  عينيت شخص در دنيا و آخرت . ٣
 در آخرت شدهبرانگيخته شخص ،باشد دنيا  در بدن مثل  آخرت در بدن اگر  كه  مسئله اين

نه خواهد دنيا در شخص مثل نيز عينيت تنافي بدن در مثليت اينكه يا آن عين بود   با 

 اب تنافي گونه  دنيوي هيچ بدن با اخروي بدن بودنمثل كه كندمي ندارد، تصريح شخص

 انگيخته بر قيامت  در شخصي كه  شك  بدون يعني ندارد؛ آخرت و دنيا  در شخص  عينيت

اينكه است بوده دنيا در كه است شخصي همان عين ،شودمي  بدن مثل اخروي بدن و 

بدن اخروي هم مثل و هم عين بدن دنيوي    طباطبايييا بر اساس فلسفه علامه    است  دنيوي

 نفس از كه است موجودي انسان ندارد؛ زيرا شخص عينيت به ربطي است كه اين موضوع

،  دهدمي تشكيل را آدمي هويت و و شخصيت حقيقت آنچه و است شده تركيب بدن و

 سر  به دنيا در كه است نفسي همان  عين ،دارد آخرت حضور در  كه نفسي  و نفس اوست 

 از قبل كه است انساني همان عين يقاًدق مرگ  از  بدن بعد  صاحب انسان ؛ پس است بردهمي

 مراحل تمام در را شخص عينيت و بدن وحدت كه همان نفسي چراكه است؛ بوده مرگ

 و دنيا در را شخص عينيت و وحدت  نفس همان،  است حفظ كرده دنيا در عمرمدت  و

  ). ٥٣-٥٢، ص١٣٨٩، عارفي شيرداغي و  (اكبريانكند مي حفظ نيز آخرت

  جايگاه نفس پس از مفارقت از بدن . ٤
اصفها  تعريف مي  نيراغب  اين گونه  را  يا  معاد  زمان  معاد مصدر ميمي و اسم  «كلمه  كند: 

ماده   از  مكان  است»    "عود"اسم  بازگشت  معناي  اصفهاني،  به  يعني   ).١٣٧٥(راغب  معاد 

دارد.   مكاني  اسم  معناي  بيشتر  كه  شخص  يا  شيء  مرجع  و  لاهيجيبازگشتن   عبدالرزاق 

بهمي لغت  در  معاد  لفظ  كه  «بدان  در    نويسد:  معاد  از  مراد  است و  انسان  بازگشتن  معناي 

شرع، بازگشتن انسان است بعد از موت به حيات، به جهت يافتن جزاي عملي كه پيش از  

  ). ١٣٧٢(ر.ك: لاهيجي، موت از او صادر شده باشد از نيك و بد» 
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كند كه نفوس پس از جدايي  بيان مي  انسان از آغاز تا انجامدر كتاب    علامه طباطبايي

كه، عروج به سوي  ئاز بدن، سير و حركت دارند. وي سرانجام نفس انساني را همچون ملا

بيان پروردگار مي اجمالي  به صورت  را  به خدا  ايشان منظور از عروج  كتاب  اين  در  داند. 

اشارهمي و  نميكند  خاصي  معناي  يا  مصداق  به  طباطباييكند  اي  ص ١٣٨٩،  (ر.ك:  ؛  ) ١٢٢، 

بي تَعرُْجُ  آيه «   ؛ براي نمونهكندان خود از برخي آيات قران استفاده ميهمچنين علامه براي 

في إِلَيْهِ  الرُّوحُ  وَ  [(فرشته    الْمَلائِكَةُ  روح  و  فرشتگان  سنََة:  أَلْفَ  خَمْسينَ  مِقْدارُهُ  كانَ  يَومٍْ 

مى عروج  او  سوى  به  است مخصوص)]  سال  هزار  پنجاه  طولش  كه  روزى  آن  در    »كنند 

  ). ٤(معارج:  

  از منظر ديگر فلاسفه مسلمان   شبهات انكار معاد جسماني)  ب
  شبهه اول: اعاده معدوم  

ب تمام ويژگي  داناعاده معدوم  با  يعني  بعينه  است،  رفته  بين  از  امري كه  كه  هاي  معناست 

خود و به عبارت فلسفي، با همان تشخص دوباره موجود شود. بازگرداندن معدوم به معناي  

بحثي كه در اين زمينه به وجود    ). ٨٤، ص١٣٨٦،  خطيبي(ر.ك:  آن نيست    تكرار يا ايجاد مشابه

حالي كه به    در  ؛اين است كه برخي معتقدند معاد جسماني همان اعاده معدوم است  ،آيدمي

است ممتنع  معدوم  اعاده  فيلسوفان،  و  متكلمان  از  بسياري  اشكالات    ؛نظر  به  منجر  چراكه 

مي كرده پاسخ  طباطباييشود. علامه  زيادي  ايراد  مورد  اين  در  را  نقلي خود  و  عقلي  هاي 

مي  طباطباييعلامه    است. محال  را  معدوم  شبهه  اعاده  اين  به  آنها  در  كه  آياتي  به  و  داند 

به  ؛پردازدشود، نمياشاره مي ندارد كه اعاده شود.   زيرا ايشان معتقد است معدومي وجود 

  به موضوع معاد ندارد. طور كلي فلاسفه معتقدند شبهه اعاده معدوم ربطي

  به شبهه  علامه طباطبايي هاي نقليپاسخ
خَلْقٍ جدَيدٍ بَلْ هُمْ بِلقِاءِ    وَ قالوُا أَ إِذا ضَلَلنْا فِي الْأَرْضِ أَ إِنَّا لفَيذيل آيات «  طباطباييعلامه  

ثُ بكُِمْ  و آن منكران  :  رَبِّكُمْ تُرجَْعُونَ  مَّ إِلىرَبِّهمِْ كافِرُونَ قُلْ يَتوََفَّاكُمْ مَلَكُ الْموَْتِ الَّذي وكُِّلَ 

تازه آفرينش  در زمين گم شديم،  و  ما مرديم  آيا هنگامى كه  ولى گفتند  يافت،  اى خواهيم 

مى [و  ورزيدند  انكار  را  پروردگارشان  لقاى  به  آنها  و  باشند  آزاد  معاد  انكار  با  خواهند 

رگ كه بر شما مأمور شده [روح] هوسرانى خويش ادامه دهند، اى رسول خدا] بگو فرشته م
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مى را  مىشما  باز  پروردگارتان  سوى  به  سپس  كه  آورده   )١١-١٠(سجده:    »گرديدگيرد،  اند 

» رَبِّكُمْ تُرجَْعُون  ثُمَّ إِلىزيرا بخش پاياني آيه يعني «  است؛  كامل  يريگبازپس  به معنايتوفي  

شما گرفته شود، ارواح است و   نشان از بازگشت عين آن فرد دارد. چيزي كه قرار است از

نيز زنده و محفوظ است و گم  تمام حقيقت انسان، روح است، انسان پس از مردن  چون 

» و دستخوش تغيير است، بدن است نه  أَ إِذا ضلََلْنا فِي الْأَرْض«  ،شودشود. آنچه گم مينمي

مي معدوم  و  متلاشي  بدن  با  هم  شخصيت  منكران،  گمان  به  انسان.  آن شود  خود  در  كه 

  آيد كه آن هم محال است.  صورت اعاده معدوم لازم مي

  دالّ بر ترين آيات  سوره سجده از روشن  ١١آيه  معتقد است    طباطباييهمچنين علامه  

فهماند كه نفس غير از بدن است نه جزو آن و نه حالي از حالات آن  تجرد نفس است و مي

فَاليَْومَْ  فرمايد: «اگر قرآن خطاب به فرعون مي  بنابراين  ).٢٥٢، ص١٦ق، ج١٤١٧،  (ر.ك: طباطبايي

لَغافِلُونَ آياتِنا  النَّاسِ عَنْ  مِنَ  إِنَّ كَثيراً  آيةًَ وَ  لِمَنْ خَلفَْكَ  لِتَكُونَ  بِبدََنِكَ  ولى امروز  :  نُنجَِّيكَ 

گان باشى و بسيارى از مردم از آيات  دهيم تا عبرتى براى آينده] نجات مىبدنت را [از آب

ن است كه فراسوي بدن چيز ديگري وجود دارد و بدن  آدهنده  نشان   )٩٢(يونس:    »اندغافلما  

،  طباطبايي(ر.ك:  كه عذاب الهي متوجه همان نفس و روح اوست  چنان  ؛او غير از خود اوست

به آن اشاره    الميزانكند و در تمام  ايشان بارها به اين مطلب تأكيد مي  ).١١٩، ص ١٠ج ق،  ١٤١٧

  شده است. 

در حاشيه  مچنينه الانوار  كتاب حديثي  علامه  تفسير علامه    بحار  ذيل  از    مجلسيو 

مي روايت،  به  يك  آن  از  كه  است  روحي  «انسان  مي  "من"نويسد:  اصل  تعبير  آن  و  شود 

متشخص فرد است و اعضا و اجزاي او مثل پوست، گوشت، خون و غير آن به منزله پوسته  

  ). ٣٧، ص٧ق، ج١٤٠٣(مجلسي، اوست»  روي هسته است و تشخص هر فرد به اصل

  به شبهه  علامه طباطبايي  هاي عقليپاسخ
مي  طباطباييعلامه   محال  را  معدوم  موضوع    ،دانداعاده  اين  به  مربوط  آيات  در  ولي 

طور كلي به اعتقاد    از منظر ايشان، معدومي وجود ندارد كه اعاده شود. به  يراز  ؛پردازدنمي

نمي معدوم  چيزي  انتفا  شود فلاسفه  به  سالبه  درحقيقت،  شود،  بحث  آن  باب  در  اگر    ي و 
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اگر چيزي موجود شود، معدوم  ؛موضوع است از  زيرا  به منزله خروج آن موجود  آن  شدن 

  ). ١٧١، ص١٣٦٨(ر.ك: ديناني، دايره علم خداوند است و اين ممكن نيست 

  شبهه دوم: همساني با تناسخ
(ر.ك:  به بدني ديگر يا به همان بدن است    وج نفس از بدن و رجوع آنرتناسخ به معناي خ

اند با ظاهر چند آموزه ديني چون معاد جسماني، اسلام  برخي خواسته  ).٦٠، ص١٣٨٩قدردان،  

را موافق تناسخ معرفي كنند و از اين مسئله، ناسازگاري فلسفه با دين و عكس آن را اثبات  

  .پردازيمه اين شبهه ميباردر طباطباييدر زير به ديدگاه علامه  ).: همان(ر.ككنند 

  به امكان تناسخ  طباطبايي هاي عقلي علامهپاسخ
اي محال  «انتقال نفس از بدني به بدن ديگر فرضيه  فرمايد:مي  در پاسخ به اين شبهه   علامه

تواند دو نفس داشته  چراكه آن بدن يا نفس دارد يا ندارد كه اگر دارد، يك بدن نمي  ؛ است

مستلزم بازگشت فعل به  شود و اگر ندارد،  كثير و كثرت واقع ميدچار وحدت    ؛ زيراباشد

كه اگر نفس انسان به بدن گياه يا حيوان منتقل شود، بازگشت فعل به قوه قوه است؛ چنان

    ).٢٠٩، ص ١ق، ج ١٤١٧، (طباطبايياست 

همچنين   عذابايشان  و  قبر  برزخ،  احوال  باب  در  حديثي  سؤال    بر  الانوار و    بحار 

زده   علامه  حاشيه  احتمالي  نظر  و  مي  مجلسياست  اضافه  را  عقلي  دليل  آن  به  و  پذيرد 

«دليل عمده نفي در تناسخ، لزوم رجوع روح به بدن از فعليت به قوه    نويسد:كند و ميمي

عنصري جاري است  بدن    درباره  بودنليكن اين ممتنع  ؛است و اين از ممتنعات بديهي است

از شئو مثالي، بدن مثالي  ، (مجلسين نفس و از مراتب نفس و از لوازم نفس است»  نه بدن 

  ). ٢٧١، ص٦ق، ج ١٤٠٣

بهعلامه   پاسخ  مي  در  همچنين  بدن  يك  در  نفس  دو  انسان  «  نويسد:اشكال  بازگشت 

مي خود  مادّه  به  نفس  بازگشت  باعث  دنيا  به  چراكهمرده  تجرد    شود؛  مردن  از  قبل  انسان 

دارد و تنها چيزى كه بعد از    باز هم آن تجرد را بعد از مردن و بعد از بازگشتن    بد ويامي

تواند آنها را تقويت  بازگشت مي  اعضا و جوارح اوست كه پس از،  دهدمردن از دست مي

نقضى وجود ندارد و از فعليتّ به قوّه  لذا سير نزولى كمال به سوى    ؛نموده، استكمال بخشد

  ). ٢٠٩- ٢٠٧، ص١ق، ج١٤١٧، (طباطباييگردد» نمي باز
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  به اين شبهه  علامه طباطبايي  خ نقليپاس
وَ قالوُا ما هِيَ إِلاَّ حَياتُنَا الدُّنْيا نَمُوتُ وَ نحَْيا وَ ما يُهلِْكُنا إِلاَّ  اند آيه «برخي مفسران سعي كرده

ميرند آن گمراهان گفتند چيزى جز همين زندگى دنيا در كار نيست، گروهى از ما مى:  الدَّهْرُ

را   )٢٤(جاثيه:    »كندگيرند و جز طبيعت و روزگار ما را هلاك نمىمى  و گروهى جاى آنها را

سازند مربوط  آن  به  به معتقدان  پاسخ خداوند  و  تناسخ  نظر ديگري    ؛به مسئله  ولي علامه 

مي  .دارد تناسخ  مجدد  تعريف  ضمن  «ايشان  قسمت  با  مطلب  اين  إِلاَّ نويسد  يهُْلكُِنا  ما  وَ 

نداردالدَّهْرُ تناسبي  نداردچرا  ؛»  وجود  هلاكي  تناسخ  عقيده  در  اين    ؛كه  به  اينجا  در  ولي 

علامه در اينجا به تعريف تناسخ    ).٣٢، ص ١٥جق،  ١٤١٧،  طباطبايي  (ر.ك:  ئله اشاره شده استسم

  كند. آن را از مورد جدا مي ،پرداخته

آيه    طباطبايى خواب   ٢١ذيل  از  كهف  اصحاب  بيدارشدن  به  مربوط  كه  كهف    سورة 

اس برحقچندصدساله  به  مي  بودنت،  استناد  قيامت  و  خارجمعاد  و  بكند  از  دن، شدن جان 

شدن را نظير قيامت معرفى  گاه دوباره زندهرفتن مشاعر و حواس و آثار زندگى و آنازدست

ولي اين داستان    ؛داند كه مشركان به تناسخ اعتقاد داشتندكند و آن را مربوط به زماني ميمي

  ). ٢٦٣، ص١٣جهمان، (ر.ك: لان به تناسخ است يت و پاسخي به قاباعث رد استبعاد قيام 

  كولأشبهه سوم: آكل و م
اتفاق   جزاميگاه  انسانى  بدن  اجزاى  ديگرى    وفتد  انسان  صورت  شودميبدن  به  خواه  ؛ 

  ،روح به بدن  كه به هنگام بازگشت   دشوميپرسش مطرح  حال اين  .  مستقيم  يا غير   مستقيم

جز اجزا  بدن    واين  جزكدام  اگر  بود؟  شود  وخواهند  اول  ناقص  ها بدن،  بدن  ديگر  ى 

جزمي اگر  و  شودبدن   وگردد  بعدى  باقى  چ،  هاى  اول  بدن  براى    علاوه   به.  ماندنمييزى 

در اين صورت    .است يكى از اين دو نفر انسان خوب و ديگرى انسان بدكارى باشدممكن  

  تكليف عقاب و ثواب اين اجزا چه خواهد شد؟

نام آكل    به  ايمسئله  ،راكنده سخنى نگفته استپنجا كه در باب جمع اجزاى  علامه از آ

كند و  مي  اين مسئله نگاه  به  ديدگاه خود  هلذا از زاوي  ؛آيدو مأكول هم برايش به وجود نمي

  . دهدسخ ميپابه آن 
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  شبهه  اين  به علامه طباطباييهاي نقلي پاسخ
اين به آن، نسبت سايه به شاخص است.    «بدن، فرع و تابع روح و نسبت   نويسد:علامه مي

مي تغيير  هم  سايه  كند،  تغيير  آن  اجزاي  يا  شاخص  كه  دليل  هر  به  در لذا  خداوند  كند. 

مي او  به  را  روح  اول  كسي،  اعاده  يا  خلق  و صورت  تعين  را.  مادي  اجزاي  آنگاه  و  دهد 

عين روح تشخص جسد، به وسيله تعين روح است و جسد بلافاصله بدون مانعي بعد از ت 

    ).٣٧٦، ص٢، جهمان(شود» متعين مي

مرحله اول    كردن مردگان دردر داستان زنده  ابراهيمصدازدن مرغان از سوى    ايشانبه نظر  

ند؛ يعنى تعيّن جسد با  اچون اجسام تابع نفس و روح   ؛شود نه جسم آنهاشامل روح آنها مي

  ). ٣٧٢همان، ص (ر.ك:  روح است 

«  ذيل  علامه لقََدْ  آيه  ةَ عَلِمْتُمُ  وَ 
َ
أ

ْ
ش تَذَكَّرُون  الأُْولى  النَّ لا  تحقو  :  فَلوَْ  عالم    قيبه  كه  شما 

نمى متذكرّ  چگونه  دانستيد،  را  هست]نخستين  آن  از  بعد  جهانى  [كه    ) ٦٢(واقعه:    »شويد 

بدن بر حشر  ميبرهاني  ميها  بيان  چنين  را  آن  آخرت  داند و حاصل  در  كه  بدني  كه  كند 

است و اگر جايز است بدن دنيايي    ي بيند، مثل بدن دنيايو كيفر مي  شود و پاداش زنده مي

چون اين بدن مثل آن بدن است و حكم    ؛زنده شود، جايز است بدن آخرتي هم زنده شود

بيان   رد  در  علامه  است. سپس  يكي  جواز،  عدم  و  جواز  در  است    آلوسيامثال  معتقد  كه 

فرمو و  اصلي  مواد  وجود  دليل  به  آخرت  در  آسانآفرينش  الگوي مشخص،  و  است  ل  تر 

    ).١٤٨، ص ٢٧ق، ج ١٤١٥آلوسي،    :(ر.ك

  فرمايند: ميايشان در توضيح اين مطلب در جايي ديگر  

نيز بقاى آنها   چراكه اصل پيدايش هر دو عالم و  ؛اين درست نيست 

ون چ   ؛معناست پس الگوداشتن و نداشتن بى  ؛نياز به افاضه الهى دارد

نه مثال دن است، مثل بدن دنيوى است  نظر كه ب  بدن آخرتى از اين

ديگر صورت   ،خصوصيّات را داشته باشدآن و وقتى مثل آن همه  

بدن   نمياديگر  بدنشود،  خروى  همان  است   بلكه  در   زيد.  دنيوى 

عين   پيرى  است   زيدحال  جوانى  حال  دوره ،  در  از   بااينكه 

هر لحظه در ند بار بدنش عوض شد،  چش  اش تا دوره پيرياينجوا
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  به شبهات آن  ييگو و پاسخ يدر خصوص معاد جسمان ييعلامه طباطبا  دگاهيد نييتب

او عوض  حال روح  همان  را  شخصيّت  وحدت  اين  و  است  شدن 

  ). ١٣٤، ص١٩ق، ج١٤١٧، (طباطباييحفظ كرده است 

جمع   ولى معتقد است كه هرجا قرار به،  داندعلامه مثليتّ را تنها براى بدن ميبنابراين  

مؤلف رسالة  آميان روح و جسم باشد،   انسان قبلى است، چنانكه  اين انسان عين  وقت  ن 

الدنياالإنسان   كتاب    بعد  توحيدى از  « نويسدمي  رسائل  الشىء  :  نفَْسَ  الشىء  بمثل  فالمراد 

،  ق١٤١٩،  طباطبايي  /١١(شوري: ، درست مثل «ليس كمثله شي»  »وَهوَُ نوع مِن التَلطََّف فى الْكلام 

  ). ٢٤٢-٢٤١ص

  شبهه اين به  علامه طباطبايي  هاي عقليپاسخ
مانند   نفس  تفسير خلقت  در  نفس    صدراملاعلامه  به  آن  تحولّ  و  بدن  تكاملى  به حركت 

مي و  دارد  اعتقاد  «نويسدمجرد  بدن  :  و  نفس  نور اُنسبت  و  درخت  به  ميوه  نسبت  خروى 

به روغن است»   به شبهه آكل و   ).٣٥٢، ص١ق، ج ١٤١٧،  همو (چراغ  پاسخ  درنتيجه علامه در 

معرفي مي تابع روح  را  بدن  اول  مأكول،  معنا كه خداوند  اين  به  و  كند؛  روح را خلق كرد 

نيز چنين   آخرت  در  لذا  و  شد  آن متعين  تعين  از  پس  بلافاصله  است،  آن  تابع  بدن  چون 

  شود.  است و شبهه آكل و مأكول رد مي

  رفتن بدن در جهنم و عذاب بدني ديگر شبهه چهارم: ازبين
معاد جسماني، شبهه   از شبهات  ديگر  بدنبينازيكي  بدن   انسان  رفتن  ي  در جهنم و عذاب 

مي  ديگر سابق  بدن  آن  جاي  مهمبه  كه  باشد.  است  ذيل  آيه  رابطه،  اين  در  آيه  ترين 

الَّذينَ كَفَرُوامي بدََّلنْاهُمْ جُلُوداً    فرمايد: «اِنَّ  بِآياتِنا سوَْفَ نُصلْيهِمْ ناراً كُلَّما نَضِجَتْ جُلُودُهُمْ 

زودى  كسانى كه به آيات ما كافر شدند، به:  حَكيما  غَيرَْها ليَِذُوقوُا الْعَذابَ إِنَّ اللَّهَ كانَ عَزيزاً

] بريان گردد [و بسوزد] هاى تن آنها [در آنكنيم كه هر گاه پوستآنها را در آتشى وارد مى

  »دهيم تا كيفر را بچشند، خداوند توانا و حكيم استهاى ديگرى به جاى آن قرار مىپوست

    ).٥٦(نسا: 

  اين شبهه به  علامه طباطبايي  پاسخ نقلي
كتاب حديثي   به   بحارالانواردر  و  است  همين مضمون  از  پرسش  كه  دارد  وجود  حديثي 

كُلَّما نضَِجَتْ جُلوُدُهمُْ  ..."العوجاء يسئل اباعبداالله عن قوله تعالي  ابيباشد: «ابنشرح زير مي
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١٤٠١، پاييز ٣، سال اول، شمارهتاريخ فلسفه اسلامي  

وَيْحَكَ هِيَ هِيَ    اللَّهِ  قَالَ أَبوُعَبدِْ  ؟يرِْفَماَ ذنَبُْ الْغَ،  "...بَدَّلْناهمُْ جُلُوداً غَيْرهَا لِيَذُوقُوا الْعَذابَ

الدنيا. قال نعم،  وَ هِيَ غيَْرهَُا لوَْ أَنَّ رَجُلًأَ. فقال فمثل لي ذلك شيئاً من امر  لَبِنهَْ  ا اخذ  رَأَيتَْ 

    ).٦٤٨تا]، ص(رضوي، [بي» هِيَ هِيَ وَ هِيَ غَيْرُهَافي ملبنها ف  ثمَُّ رَدَّهَا فَكَسرََهَا 

  نويسد:  در شرح اين حديث مي طباطباييمه علا

تغيير   جوارح  و  اعضا  اگر  معتقدند،  به جسم  تنها  طبيعيون  كه  آنجا  از 

معصيت را به پوست    العوجاابيابنمعناست؛ لذا  كند، عين هم بودن بي

با      امام صادقگناهي پوست دوم است. اما  دهد و مدعي بينسبت مي

نفس اوست، گناه را متعلق به نفس و توجه به اينكه تشخص انسان از  

مي همين  به  متوجه  هم  را  واسطه عقاب  را  پوست  درحقيقت  و  داند 

اند،  داند. در اين حالت گرچه دو پوست باهم متفاوتتعذيب نفس مي 

  ). ٣٩- ٣٨، صص ٧ق، ج١٤٠٣(مجلسي، ولي پوست يك انسان واحدند 

تأويل حديث مي نگيزه اين تأويل ايشان، فرار از  پردازد و ا بنابراين علامه طباطبايي به 

  ). ٦٤٨تا، صيبمسئله اعاده معدوم است (ر.ك: رضوي، 

  تجسُم اعمال و حشر انسان به صورت مسخ شده شبهه پنجم: 
معاد جسماني، شبهه تجسم اعمال و محشورشدن انسان به صورت   از شبهات  يكي ديگر 

ود را به شكلى از اشكال  م اعمال به اين معناست كه فرد عمل خستجباشد.  مسخ شده مي

آن عملخ مربوط  .  بيندمي  ود  معاد جسمانى  مبحث  به  آنجا  از  قرار    شودمياين شبهه  كه 

، كه در روايات آمدهاما چنان؛  يا به عين همين بدن دنيوى محشور شود  است انسان به مِثْل

به  اهىگ تغيير شكل  با  بدن  ور محش...  ه وچمور،  روباه ،  ميمون، گرگ،  كخو  صورت  اين 

مفسرّان    ،يزى نيامده استچن  آمسخ انسان به حيوان در قيامت در قر  هدربار  گرچه.  شودمي

ن  آاهى  گو    اندزده  ريزگ  مسئلهبه اين  ،  تجسّم اعمال و مسخ دنيوى انسان ذيل آيات  با طرح 

ز  و ا  پردازيمميما ابتدا به تبيين مبحث تجسم اعمال    در اين بحث.  اندباب دانسته  را از يك

  .پردازيمه مسخ انسان در قيامت ميه به حل شب ذرگره اين

  پاسخ نقلي علامه طباطبايي به اين شبهه 
  بازو  :  أنَْ يَكُونَ قَريبا  هُوَ قُلْ عَسى  وَ يَقُولُونَ مَتىبا استشهاد به آياتي مانند «  طباطباييعلامه  
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  به شبهات آن  ييگو و پاسخ يدر خصوص معاد جسمان ييعلامه طباطبا  دگاهيد نييتب

عتقد است قيامت  م  )٥١(اسرا:    »پس اين وعده كى خواهد بود، بگو شايد نزديك باشد  نديگو

يا  ايشان با استشهاد به آيات ديگري نظير «  ).١٠٦، ص١٣٨٨،  (ر.ك: طباطباييمحيط بر دنياست  

تَعْمَلُون كُنْتمُْ  تُجزَْوْنَ ما  إِنَّما  الْيَوْمَ  تَعْتَذِرُوا  كَفرَُوا لا  الَّذينَ  ايد  كافر شده  كه  يكساناى  :  أَيُّهَا 

ب نكنيد، چراكه تنها  اعمالتان جزا داده ميامروز عذرخواهى  معتقد است    )٧(تحريم:    »شوده 

رود؛ اما صور آنها در  هرچند اعمال نيك و بد انسان در اين نشئه گذران است و از بين مي

(ر.ك:  باطن انسان مستقر است و همين اعمال، عذاب يا پاداش انسان در قيامت خواهد بود  

  ). ١٧٠، ص ١٣٨٨، طباطبايي

«همچني  طباطباييعلامه   آيه  الْيَتامىن  أَموْالَ  يَأكُْلُونَ  الَّذينَ  في   إنَِّ  يأَْكُلوُنَ  إِنَّما    ظُلْماً 

سَعيراً سَيصَْلَوْنَ  وَ  ناراً  مى:  بُطُونِهِمْ  به ستمگرى  را  يتيمان  اموال  كه  تنها  آنان  خورند، همانا 

داند  قت ميرا بر مبناي حقي  )١٠(نساء:    »سوزندزودى به آتش سوزان مىخورند و بهآتش مى

شود و آن را از  و معتقد است در همين دنيا با خوردن مال يتيم در بدن آنها آتش به پا مي

  ). ٢٠٣، ص٤ق، ج ١٤١٩، (ر.ك: طباطباييكند مصاديق تجسم اعمال معرفي مي

  پاسخ عقلي علامه طباطبايي به اين شبهه 
ت خود است، همچنين  شدن آفرينش از صوراند «دگرگوناز آنجا كه در تعريف مسخ آورده

مي اطلاق  نيز  زشت  خلق  ج ١٤١٠(فراهيدي،  شود»  به  ص٤ق،  لذا  )٢٠٦،  شبهه،  افكنان برخى 

تناسخ    هاز آن رو شبيه به مسئل   ؛شودر ميگمسخ باعث تغيير بدن انسان به بدنى ديمعتقدند  

ر  نداپه مشكل اين شبهه با  چرگ .  لان به معاد جسمانى در تناقض استيتعريف قا  با  است و

حل  بودنمعنوى اعمال  تجسم  آيات  تأويل  و  استمسخ  به    ،شدنى  مفسران  اكثر 

اين شبههگو پاسخدر    طباطباييعلامه  .  اعتقاد دارند  مسخ  بودنجسمانى به  است    يي  معتقد 

روشن موضوعي  حشر،  زمان  در  چنانمسخ  است؛  ميتر  «كه  مسخ  پ با  فرمايد:  ذيرش 

حيات   در  هاجسمانى  و  بودنمحال بر    يليلد  يچخروى  نفسانيّات  اين  هاى  صورت  اينكه 

همان   ميگنفسانى  مجسمّ  آخرت  در  كه  ظاهر،  شودونه  به  باطن  از  نيز  دنيا  ،  درآمده  در 

  ). ٢٠٩، ص١ق، ج ١٤١٧،  (طباطبايي» نداريم ،مجسّم شود

ر صورت انسانى به صورت نوعى از حيوانات مثل ميمون  گافرمايند: «ايشان در ادامه مي
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١٤٠١، پاييز ٣، سال اول، شمارهتاريخ فلسفه اسلامي  

انسانى  مثلاً  او  ،  صورت حيوانى بر صورت انسانى او نقش بسته  درواقع،  شود  بدل  كو خو

ر  ر اثر تكرابانسان    درحقيقت  شده باشد.طور كلى انسانيّت او باطل    نه اينكه به،  كاست خو 

مي  عمل كسب  را  ملكات  صُور  از  ميصورتى  متصوّر  آن  به  او  نفس  و   انسان.  شودكند 

مسخ  شدهمسخ و  است  نه  انسان  مسخ  شده  باشد  اي شدهاينكه  انسانيّت    همان). (»  فاقد 

مطلب   اين  به  بيان  همين  با  ديگر  جاي  چند  در  ايشان  درواقعپردازدميهمچنين  علامه    . 

معتقد است هيچ دليلي بر  ،  پيش از اين گفتيم  كهچنانولي    كند؛ميمسخ را در آخرت تبيين  

  ). ٢٧٨-٢٧٣، ص١ج ، ١٣٧٤و  ٢١٠(ر.ك: همان، صمسخ در دنيا نيست   بودنمحال 

  بودن ذراگقيامت محيط بر دنياست و با وجود    علامه در باب تجسم اعمال معتقد است

نهايت    .است  لذا به تجسّم اعمال معتقد  ؛اعمال انسان در دنيا در باطن او مستقر خواهند بود

مياينكه   مسخ  باب  در  مسخايشان  انسان  كه  معناي نويسند  به  اين  و  است  انسان  شده 

اي فاقد انسانيت نيست، بلكه منظور اين است كه صورت حيواني صورت انساني شدهخمس

  او را پوشانده است. 

  نتيجه
شيعه   مذهب  اعتقادات  از  يكي  كه  آن  تحقق  چگونگي  و  جسماني  معاد  به  اعتماد 

ويژه فلاسفه  برانگيز در ميان عالمان ديني بهامامي است، از جمله مسائل مهم و چالشدوازده 

اند.  اي كه در اين رابطه مباحث بسيار و شبهات متعددي مطرح كردهمي است؛ به گونهاسلا

مجموعه واكاوي  به  شد  تلاش  جزئي  و  خاص  صورت  به  پژوهشي  مقاله  اين  نظرات  در 

پرداخته،    طباطباييعلامه   كريم  قرآن  مفسر  و  معاصر  فلاسفه  از  يكي  عنوان  به 

  اد جسماني را تبيين كنيم.نظرات ايشان درباره اصل مسئله معمجموعه

عمده بخش  كه  آنجا  علامه  از  مباحث  از  معاد    طباطبايياي  موضوع  با  رابطه  در 

شده توسط ديگر فلاسفه مسلمان در تفسير  گويي به شبهات مطرحجسماني، به مثابه پاسخ

بيان شده است. در بخش دوم اين مقاله ضمن طرح متن اصلي شبهه، تلاش گرديد    الميزان

پاسخمجموع  پاسخه  بخش  دو  در  علامه  درنهايت  هاي  شود.  گزارش  عقلي  و  نقلي  هاي 

  توان چنين بيان نمود: هاي اين تحقيق را ميمجموعه يافته
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  به شبهات آن  ييگو و پاسخ يدر خصوص معاد جسمان ييعلامه طباطبا  دگاهيد نييتب

اين گونه نتيجه    از آيات قرآن كريم و روايات صحيح اهل بيت    طباطباييعلامه   .١

انسانمي بدن  كه  زم گيرد  تا  است  تغيير  و  دگرگوني  حال  در  پيوسته  كه  ها  اني 

قيامت فرابرسد و در آنجا ابدان به نفوس ملحق شوند. البته ايشان بين نفس و بدن  

دوگانگي قايل نيستند؛ چراكه بدن انسان شأني از شئون نفس است. انسان صاحب  

هم عين  دنيوي  بدن  صاحب  انسان  و  اخروي  هويت  بدن  و  شخصيت  زيرا  اند؛ 

يكسان آخرت  و  دنيا  در  كه  اوست  نفس  به  ايشان    انسان  نظر  از  درواقع  است. 

انسان در قيامت از سويي با انسان در دنيا عينيّت دارد كه به واسطه نفس اوست و 

  از سويي مثليّت دارد كه به واسطه بدن اوست.

مي  طباطبايي .٢ محال  را  معدوم  اعاده  و  شبهه  انسان  داند  از  كه  چيزي  است  معتقد 

مي بدنگرفته  نه  است  روح  مج  شود،  روح  چون  را  و  انسان  حقيقت  تمام  و  رد 

  شود تا نگراني در باب اعاده معدوم به وجود آيد.شود، پراكنده و گم نميشامل مي

انسان قرار است    بدن  اگرتناسخ است؛ چراكه    بودنمعتقد به محال   طباطباييعلامه   .٣

  دو نفس   تواند داشته باشد و اعتقاد به وجودشته باشد، فقط يك نفس ميدا  ينفس

شته باشد،  ندا   قرار باشد بدن انسان نفسي  اگرهمچنين    بدن محال است؛  براي يك

  . باشدميمحال  امري  نيز مطلب  ه است كه اينقوّ  به مستلزم بازگشت فعل

به    طباطباييعلامه   .٤ را  جسم  روح،  ايجاد  محض  به  متعال  خداوند  است  معتقد 

  داند. وجود آورده است. بدين ترتيب علامه جسم را تابع روح مي

و مي  طباطباييلامه  ع .٥ دارد  اعتقاد  آن  تحول  و  بدن  تكاملي  اين  به حركت  فرمايد 

رفتن بدن بيناز  ه شبهد  در ر  طباطباييعلامه  بدن اخروي همان بدن دنيوي است.  

و عذاب را هم    ناهكار مشخصگ  عنوان  بهنفس را  ،  رگعذاب بدن دي  در جهنم و

مستند   او  صوركند؛  ميبه  اين  در  است  معتقد  پ تلذا  انسان  وست ،  واسطة    بدن 

  . انسان واحد است،  وست متفاوت هم باشدپر دو گتعذيب است يا حتى ا

معتقد است صور اعمال نيك و بد در باطن انسان متصور    طباطباييهمچنين علامه   .٦

  شود و فرد انسان به رغم تغاير و تفاوت، همچنان يك فرد بوده و خود اوست.مي
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Abstract 
In this article, the author believes that in Sadra's philosophy, the 

authority of the external world loses its epistemological dignity on 
accidental stage and merely plays the role of a trigger for the 
intelligent to compose the intellectual that is of his own origin - that is, 
intellectual by itself- from the external object, and through it, be aware 
of the world. The field of knowledge is placed in the possession of the 
rational by itself, which is the reality of knowledge, and the external 
world is known by using the determinations that the intelligent in the 
receptacle of the mind, and the compatibility of the object and the 
mind, and the incarnation of the form and its role on the soul are 
questioned. The author try to provide an idealistic interpretation of 
Mulla Sadra's thought by taking help from Kantian epistemology - in 
which the mind plays a central role in the development of knowledge. 
If, in Sadra's thought, the intelligent is epistemically prior to the 
external world and the external world is known only through the 
determination of the intellect, then state of direct correspondence 
between the object and the mind and the reference of the external 
object to the soul will be ruled out. Sadra's approach to the world 
overturns the traditional epistemological vector of the Islamic world;  
Keywords: the Intelligent, External Object, Intellectual by Itself. 

 
 *Ph.D of Philosophy, University of Tabriz, Tabriz, Iran (corresponding author). 

 **Ph.D of Philosophy, University of Tabriz, Tabriz, Iran. 

The Quarterly Journal of 
 History of Islamic Philosophy 

Vol.1/Issu 3/ Autumn 2022 
Article type: Research Article  



124  
 

     

 

History of Islamic Philosophy/ Vol.1/Issu 3/ Autumn 2022 
 

Extended Abstract 
Introduction 

In the field of epistemology, until Suhrawardi and especially 
Mulla Sadra, the human mind was in a passive state, and 
knowledge was often understood as the acquisition of the form 
of an object by the mind. According to this idea, the mind was 
considered like a mirror whose only characteristic is to tell about 
the situation outside. In this thought, the by known itself is the 
external object that is outside the domain of human will, and 
known mental as form the by accident known that was known as 
the external object, which is known to the knowing subject in the 
shadow of the external object. 

 Sadra destroys the relations in epistemology and he with a 
revolutionary idea replaces the by known itself with the by 
accident known and this time instead of penetrating from the 
known to the mind, he makes the human mind the only way to 
reach the facts. 

 The new epistemological approach to Sadr al-Mutalahin 
paves the way for a new epistemological field, at the head of 
which is a philosopher with the power of creation or with the 
power of designing and reconstructing our knowledge to the 
external world. In this epistemological approach, the authority of 
the external things and its weight on the philosopher is lost, and 
Sadra creates a new way for our approach to the external world; 
an approach that is very similar to the cognitive revolution that 
took place in Europe in the 16th century. Relying on Kant’s 
philosophy and taking into account the conceptual possibilities 
that he obtains from it, the authors try to achieve a new 
interpretation of Sadra’s epistemology and reveal the importance 
of Mulla Sadr’s thought in solving the epistemological problems 
faced by previous philosophies. 
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Criticism Idealistic Interpretation of the Epistemology… 

Method 
First, two realist approaches, which are basically defined by 

the reference of the external object, and the idealistic 
epistemological approach, which is basically defined by the 
authority of the reason, go to Sadra's philosophy, and then by 
explaining the idealistic components in Sadra’s philosophy, 
explain the possibility of an idealistic reading of it  

Findings 
With the emergence of Sadra, a deep epistemological gap is 

created between two great philosophical traditions. In peripatetic 
philosophy, apart from the principles of human knowledge, the 
whole domain of knowledge is considered to be acquired; but by 
declaring that all human knowledge is present, Sadra stands 
against his philosophical tradition. Since he considers knowledge 
to be present, he first eliminates the possibility of error in 
knowledge, and then, by reading the shadow of acquisition 
science compared to present science, he considers it as a branch 
of present science, and then he equates logical and academic 
thinking with the mind of the present science that is present in 
the reason, and questions the method of logic in relation to 
cognition and philosophy. While the Aristotelian tradition, by 
reading knowledge as an achievement and incorporating the 
possibility of error in epistemology, recognizes the logic as 
essential for the study of philosophical knowledge, and describes 
the study of knowledge as prohibited without observing logical 
standards. On the other hand, Sadra considers cognition as pre-
theoretical and never measures cognition with a logical criterion. 
In the field of epistemology, Sadra "by prioritizing the human 
mind over the external world", "by referring acquired perception 
to present perception" and "extracting and exploring logical and 
philosophical categories and concepts from the human mind" 
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provided the basis for the subjective interpretation of his 
philosophy. - which relies on the effectiveness of the mind in the 
field of epistemology. 

It is worth mentioning that the similarity between Kant and 
Sadra is that they both believe in the object in itself, and on the 
other hand, they explain knowledge based on the subject; 
however, with the difference that although Kant initially makes 
the knowledge system conditional on the existence of data from 
noumenon, he continues by declaring that the knowledge system 
is the subject of architecture, and considers the existing structure 
in the knowledge system as unattributable to noumenon. On the 
other hand, Sadra introduces what he has obtained in 
epistemology with regard to internal possibilities as compatible 
with the external world and considers the system of the mental 
world as a mirror of the system of the objective world. 

Conclusion 
In Sadra's philosophy, the authority of the external world loses 

its epistemological dignity in the by accidental position and 
merely plays the role of a flip so that the reason composes the 
rational that is of his own nature - that is, the rational in itself - 
from the external object and through it to find the knowledge. 
The epistemic field is placed in the possession of the rational in 
itself, which is the knowledge, and the external world is known 
by using the determinations that the rational creates in the 
vessels of the mind, and the compatibility of the object and the 
mind and the solution of the form and its role on the soul are 
questioned. 

 



 

  

 
  يشناساز معرفت يست يدئاليا ريتفس

   ذهن تيفاعل  هيبر پا هيحكمت متعال
 محسن باقرزاده مشكيباف* 
 مصطفي عابدي *

  چكيده 
خود را در مقام   يمعرفت  تيعالم خارج شأن  تيمقاله معتقدند در فلسفه صدرا مرجع  ن ي نگارندگان در ا

از دست م  شي را كه از سنخ خو  ي تا عاقل، معقول  كندي م  فاي را ا  يو صرفاً نقش تلنگر  دهدي بالعرض 

بالذات   يعني - است   رو   - معقول  طر  يخارج  نيع  ياز  از  و  كند  پ  قي انشا  علم  عالم  به  كند.    دايآن، 

و عالم خارج با استفاده از   رديگي علم است، قرار م  تيمعقول بالذات كه واقع  اريدر اخت  يساحت معرفت

ا  يكه عاقل در وعا  يناتيتع م  كند،يم  جادي ذهن  و ذهن و حلول    نيمطابقت ع  ثيو ح  شودي شناخته 

گرفتن از  كوشند با كمك ي مجال م ني . نگارندگان در ارودي سؤال م ر ي بستن آن بر نفس زصورت و نقش

  ي ريتفس  - را به عهده دارد   يمعرفت نقش محور  ني ذهن در تكو  ثي كه در آن ح-   يكانت  يشناسمعرفت 

اند  يستيدئالي ا ارا  شهي از  اندملاصدرا  در  اگر عاقل  معرفت  شهي ئه دهند.  لحاظ  به  عالم    يصدرا  بر  مقدم 

  ن يع  ميحالت تطابق مستق  گري شود، د  تهعقل شناخ  ناتيتع  قي و عالم خارج تنها از طر  رد يخارج قرار بگ

به عالم بُردار    نيصدرالمتأله  كردي خواهد شد. رو  ينسبت به نفس، منتف  يخارج  نيع  تيو ذهن و مرجع

نه    كندي چراكه بردار با صدرا از معقول به واقع حركت م  كند؛ي و رو م  ري ان اسلام را زجه  يسنت  يمعرفت

  .رديگي خود را از آن وام م يشأن معرفت تنها نيبر عكس. اصالت از آن عاقل است و ع

  معقول بالذات، معقول بالعرض.  ،يخارج نيعاقل، ع ن،ي: صدرالمتألهيديواژگان كل 
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              مقدمه
ذهن انسان در وضعيتي   ملاصدراو بالاخص    سهرورديشناسي تا پيش از  زه معرفتدر حو

درك   ذهن  نزد  شيء  صورت  حصول  به  معرفت  و  شناخت  اغلب  و  داشت  قرار  منفعل 

بهمي ذهن  تصور  اين  مطابق  آيينهشد.  ميسان  گرفته  نظر  در  آن، اي  مشخصه  تنها  كه  شد 

ديشه معلوم بالذات همان عين خارجي  حكايت از وضع موجود در خارج است. در اين ان

شناخته   بالعرض  معلوم  ذهني  صورت  و  دارد  قرار  انسان  اراده  حوزه  از  خارج  كه  است 

ميمي معلوم  شناسا  فاعل  براي  خارجي  عين  آشكارشدن  سايه  در  كه    صدرا شود.  شد 

لذات  برد و با يك نظر انقلابي جاي معلوم باشناسي را از بين ميمناسبات موجود در معرفت

كند و اين بار به جاي اينكه از عين به ذهن نفوذ كند، ذهن  را با معلوم بالعرض عوض مي 

مي خارجي  اعيان  به  رسيدن  راه  تنها  را  به انسان  جديد  معرفتي  رويكرد  شناسد. 

كند كه در رأس آن عاقلي با  زمينه را براي ساحت معرفتي جديدي هموار مي  صدرالمتألهين

با قدرت طراحي و بازسازي علم ما به عالم خارج قرار دارد. در اين   قدرت ايجادكنندگي يا 

راهي    صدرارود و  رويكرد معرفتي مرجعيت امر خارجي و سنگيني آن بر عاقل از بين مي

آفريند؛ رويكردي كه بسيار مشابه است با انقلاب  جديد براي رويكرد ما به عالم خارج مي

و با    كانتبا تكيه بر فلسفه    كل گرفت. نگارندگان معرفتي كه از قرن شانزدهم در اروپا ش 

مي دست  به  آن  از  كه  مفهومي  امكانات  به  ميتوجه  از  آورد،  نو  تفسيري  به  كوشد 

مشكلات    صدراشناسي  معرفت حل  در  را  صدرالمتألهين  انديشه  اهميت  و  يابد  دست 

فلسفه  شناسيمعرفت هميكه  به  كند.  آشكار  بودند،  مواجه  آن  با  پيشين  منظور هاي  ن 

شود و  با مرجعيت عين خارجي تعريف مي ًنگارندگان ابتدا دو رويكرد رئاليستي كه اساساً

  صدرا شود، سراغ فلسفه  رويكرد معرفتي ايدئاليستي كه اساساً با مرجعيت عاقل تعريف مي

مولفهمي توضيح  با  سپس  و  فلسفه  روند  در  موجود  ايدئاليستي  خوانش    صدراهاي  امكان 

 دهند.ي از آن را توضيح ميايدئاليست

  الف) ايدئاليسم كانتي و تقويم ابژه تجربي از سوژه 
را بايد ايدئاليستي در نظر گرفت كه براي   كانتدر نگاه نخست شايد چنين به نظر برسد كه 
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  ذهن  ت ي فاعل هيبر پا هيحكمت متعال يشناس از معرفت  يستيدئاليا ريتفس

ابژه يا شيؤء في نفسه و سوژه در تعين نظام دانش سهمي برابر داده و فلسفه او از هر دو به  

پذيرفته است؛ اما آنچه بايد به آن توجه كرد، اين است كه در انديشه  ير  صورت ايجابي تأث

يابد جهان تجربي اي تصور شود كه سوژه با اعتناي به آن توان مينومن تنها بايد نقطه  كانت

رفتن و شكل و منطق  و همچنين نظام معرفت را معماري كند. او معتقد نيست عقل بايد راه

بياموزد.   نومن  از  را  براي  آن  آن    كانتنومن  پا روي  زميني است كه عقل  به عنوان  صرفاً 

رود. به همين گذارد و با توان و هدايت و منطق خود راه رفتن را ياد گرفته و به پيش ميمي

كند: «فيزيك مطابق با آنچه عقل، خود در طبيعت قرار داده است، آن جهت او تصريح مي

؛ يعني )٤٤، ص١٣٩٤(كانت،  از طبيعت بياموزد»    وجو كند كه بايدچيزي را در طبيعت جست

نمي طبيعت  از  چيزي  ميسوژه  بر  طبيعت  از  را  آنچه  بلكه  پيشآموزد،  در  دارد،  را  آن  تر 

مي قرار  طبيعت  دوم  اختيار  ويراست  پيشگفتار  در  او  عقل محض دهد.  اعلام    نقد  آشكارا 

پيش برود و طبيعت را ملزم  كند «عقل بايد اصول احكام خود و بر طبق قوانين ثابت به  مي

هاي او پاسخ گويد، نه اينكه اجازه دهد طبيعت، افسارش را به اين طرف  سازد تا به پرسش 

بكشاند»   آن طرف  نظام    ).٤٤، ص١٣٩٤(كانت،  و  براي  ايجابي  نومن هيچ جنبه  معنا  اين  در 

توان  كانت مي كند. تنها انتظاري كه از نسبت ميان نومن و فنومن در انديشهدانش تعيين نمي

مي مبهمي  تأثيري  سوژه  بر  نومن  دارد  كه  است  اين  هيچ داشت  رابطه  اين  در  و  گذارد 

شود. او در كنار نومن كه ابژه مستقل  سازمان و ساختار روشني از نومن به سوژه منتقل نمي

مي معرفي  سوژه  مياز  توضيح  را  ديگري  تجربي  و  عيني  ابژه  طور  كند،  به  آدمي  كه  دهد 

يابد نه  با آن سروكار دارد و زندگي و نظام دانش مطابق و هم شكل با آن تعين ميايجابي  

داشته   عهده  به  قبال سوژه  در  را  از سوژه چنين وضعيتي  مستقل  ابژه  كنيم  ما تصور  اينكه 

گيرد و به آن سهمي  ابژه يا همان نومن را به عنوان چيزي ايجابي در نظر نمي  كانت باشد.  

شود تا سوژه  ابژه صرفاً يك فرض در نظر گرفته مي   كانتدهد. براي  درخور و سازنده نمي

در    كانتاش بنا كند. به همين جهت است كه  بتواند نظام دانش را بر پايه مختصات دروني

تعيين ميمي   نقد عقل محض  را  ابژه و مفهوم آن  كند»  نويسد: «سوژه در مقام عقل نظري 

چ  (همان). واقعيت  و  عينيت  و  تجربي  بتوان جهان  عين  در  را  آن  بنياد  كه  نيست  يزي 
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كند، جهان تجربي و عيني در  اعلام مي   تمهيداتدر    كانتكه  وجو كرد، بلكه همچنانجست

به اين نوع جهان و   تمهيداتدر    كانتكند نه در جهاني في نفسه.  ذهن سوژه تعين پيدا مي

مي تعين  سوژه  دروني  منطق  پايه  بر  كه  اطلاابژه  عيني  جهان  مي يابد،  و  ق  كليت  و  كند 

توضيح   است،  يافته  قوام  سوژه  ذهن  كه  ابژكتيو  و  عيني  جهان  همين  مطابق  را  ضرورت 

     ).١٣٩-١٣٨، ص ١٣٨٨(كانت، دهد مي

خود   متون  اساس  بر  معرفت  صدرا نگارنده  از  جديدي  دركي  يافته  به  دست  شناسي 

ه فاعل شناخت  شناسي بر اين باور است كدر ساحت معرفت   صدرادهد  است كه نشان مي

او اگرچه در    *كند.در مقام كشفِ نظامِ معرفت به توان و نيروي خود ذهن عطف نظر مي

ميمعرفت تصور  حقيقت  داراي  هنگامي  را  معرفت  نظام  نظم  شناسي  از  حكايت  كه  كند 

كه   معرفت  نظام  همين  او  زعم  به  دهد،  توضيح  را  نفسه  في  عيني  نظم  و  داشته  بيروني 

عين نظام  از  نميحكايت  ابژكتيو حاصل  نحو  به  دارد،  به  ي  دانش  نظام  بلكه حصول  شود، 

صورت سوبژكتيو است. نگارندگان با توجه به اينكه تقدم سوژه به ابژه را در مقام كشف به 

مي  ملاصدراشناسي  معرفت  جهت نسبت  همين  به  واقعي،  و  وجودي  لحاظ  به  نه  دهند 

از  نمي تفسير حاضر  به    صدراتوان  ساخت؛ چراكه مطابق    يا ريليتيويزم  پسيزمسوليرا متهم 

تفسير   نظر    صدرااين  در  آن  آيينه  را  معرفتي  ساختار  و  دارد  اعتقاد  بيروني  نظم  يك  به 

دهد و با اين كار فلسفه خود  در اين ميان انجام مي   صدراگيرد. فقط تنها كار انقلابي كه  مي

سازد،  جدا مي  - دادتوضيح ميكه تحقق ادراك را در ساختاري انفعالي  - را از سنت موجود  

دهد و  اين است كه او بر خلاف فلسفه مشايي اولويت را در مقام كشف به ذهن نسبت مي

كه   جهت  اين  معرفت  كانتو    صدرااز  بهدر  ميشناسي  سوژه  به  را  تقدم  دهند، نوعي 

اين  در    صدراو    كانتسازد. شباهت  شناسي او را به فلسفه ايدئاليسم كانتي شبيه ميمعرفت

است كه هر دو از يك سو به شيء في نفسه اعتقاد دارند و از سوي ديگر معرفت را بر پايه  

اگرچه نظام دانش را در ابتدا مشروط    كانتدهند؛ منتها با اين تفاوت كه  سوژه توضيح مي

 
به دست آورده و در ادامه با ملاحظه شباهت    صدرانگارنده تفسير حاضر را ابتدا با سير در آثار خود    *

 به تفسير با اين موضوع همت گماشته است.  كانتو   صدرار ميان نظام دانش د



131  
 

   
    

 

  ذهن  ت ي فاعل هيبر پا هيحكمت متعال يشناس از معرفت  يستيدئاليا ريتفس

كند، در ادامه با اعلام اينكه نظام دانش معماري سوژه است،  هايي از نومن مي به وجود داده

  صدرا گيرد. در مقابل  ر موجود در نظام دانش را غيرقابل انتساب به نومن در نظر ميساختا

شناسي با توجه به امكانات دروني و به نحو سوبژكتيو به دست آورده آنچه را كه در معرفت

كند و نظام جهان ذهن را آيينه نظام جهان عين  است، قابل انطباق با جهان بيروني معرفي مي 

  رد. آوبه شمار مي

  ب) توضيح معرفت و ادراك بر پايه فلسفه متعاليه 
به هستي  صدرا  توجه  ميبا  يا شناخت دست  معرفت  بررسي  به  با  شناسي خويش  او  زند. 

توجه به مبناي اصالت وجودي، انديشه فلسفي خود را در سايه توجه به اين مؤلفه بنيادي  

به واسطه وجود    ،شودشيا ملحق مي كه به ااز جمله علم را  هر كمالي    داند وقابل توضيح مي

مي شمار  ج١٣٦٦صدرا،  (  آوردبه  سوم    وي  ).٢١٠ص  ،٣،  جلد  را    اسفاردر  عوارض  علم  از 

و با توجه به نگاه وجودي   *)٢٧٨، ص٣ج  ق، ١٤٢٨(همو،    كندموجود بما هو موجود قلمداد مي

معرفت در  انتزاع  تصور  به  علم  مي به  خرده  مشايي  انتقشناسي  آن  به  و  ميگيرد  كند.  اد 

تصور  .  كنيمنمي  كسب  علم  ماده  از  صورت  تجريد  طريق   از  ما   كه  كندمي  بيان  صدرالمتألهين

زمينه از علم  ميوجودي  فراهم  را  تا  اي  زير    صدراكند  را  عقلاني  درك  از  تجريدي  تلقي 

  است  است، محال   سلبي  مفهوم  يك  ماده  از  سؤال ببرد؛ چراكه به زعم وي از آنجا كه تجرد

ه عنوان امر ايجابي را به تجرد به مثابه امري سلبي فروكاست؛ چون تقوم امر ثبوتي  تعقل ب

است محال  سلبي  امر  ص( به    اصالت   اساس  بر  ديدگاه  اين  كه  است  روشن  ).٢٩٠همان، 

  صورت   ما  كه  گيردمي  بهره  حقيقت   از  جايي   در  و  گيردمي  شكل   فيلسوف   بودنماهيتي

  علم  ذات   را   ماهيت   صدرالمتألهين  كه   حالي  در  ؛.بدانيم  علم  را   آمدهدستبه  ذهن   در  ماهوي

  علم  در  صدرالمتألهين  درواقع  چراكه  پذيرد؛نمي   را  تجريد  نظريه  دليل  اين  به  و  داندنمي

  از  اينكه  نه  سازيممي  ذهنمان  خودمان در  نفساني  قواي  جنس  از  را  صورتي  ما  است  معتقد

برد و به اين طريق  علم را زير سؤال مي  دنبواو بعد از اينكه عدمي  .بپذيريم  عين منفعلانه

آن را همانند وجود مفهومي    اسفارسازد، در كتاب  علم را منتفي مي  بودنتجردي و اضافي

 
 . من عوارض الموجود بما هو موجود ... هو ان الموجود اما عالم او معلوم  *
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مي مشككي  و  واحد  حقيقت  است.  داراي  صدق  قابل  مختلف  مراتب  بر  كه  داند 

  از  تجرد مانند - سلبي  نويسد: علم، امرياين باره چنين مي  در اسفار  كتاب  در صدرالمتألهين

بلكه  هم  اضافي  حتي  و  - ماده هر  وجودي  امري  نيست،  بلكه   هم  وجودي  است،   نيست، 

  بدون   و  خالص  يا  ناب  وجودي  بالفعلي، بلكه   وجود  هر  نه  بالقوه و  نه  است  بالفعل  وجود

  است  بيشتر  بودنشعدم، علم  با  آميختگي  از  بودنشخالص  مقدار   به  عدم و  با  تركيبي   هيچ

علم  تنها  شناسد. او نهرا چيزي جز آشكارگي و حضور و ظهور نمياو علم    ).٢٣٥همان، ص(

از    را   به اشياي ديگركند، بلكه علم آن  درك مي به نحو حضوري    رابه خود    فاعل شناخت

علم در تمام مراتب آن را حضوري اعلام    صدرا  داند.حضوري ميسر و محقق مي  طريق علم

داند، بلكه علم حسي را نيز از سنخ علم حضوري  مي  تنها علم عقلي را حضوريكند و نهمي

  ). ٢٩٣(همان، ص  »كند تلقي مي   عند مجرد  مجرد  علم را «حضور  ملاصدراكند.  بيان مي

داند.  شناخت را در ساية مواجهة مستقيم فاعل شناسنده با متعلق شناخت محقق مي  صدرا

آنها علم و ادراك صرفاً به صورت  رود كه به زعم  او با اين مبنا سراغ نقد فلسفه مشايي مي

غير مستقيم و از طريق واسطه ميان فاعل شناخت و متعلق شناخت امكان تحقق دارد. وقتي  

نباشد، وسايطي    )٢٤ص  ، ٢، ج١٣٩٢(عبوديّت،  »  ءنزد شي  بودن «حقيقت علم چيزي جز موجود

برداشته شود  كه مانع از حضور خود شيء نزد عالم مي از ميان  بايد  ميان عالم و گردد،  تا 

مي بر  ميان  از  آنها  ميان  و دوگانگي وجودي  ايجاد شود  اتحاد  اساس    .خيزدمعلوم  اين  بر 

دانايي بر مي   صدرا  شمارد و وجود  رفع حجب معرفتي را اولين گام براي ورود به قلمرو 

نفي مي و فاعل شناخت را  ميان شيء  كند. در علم حصولي صور علمي و وسايط وسيئط 

روند، ميان فاعل شناسا و متعلق شناخت فاصله افكنده و مانع  در قياس به كار مي برهاني كه

  پذير است.  شود كه در سايه اتحاد عالم و معلوم تحقق ظهور و حضور آن براي شناسنده مي

  از منطق بودن نياز علم نزد صدرا و بي بودن ج) فرامقولي 
به ارسطويي  سنت  در  كه  اموري  از  منكاريكي  ميگيري  توجيه  را  احتمال  طق  وجود  كرد، 

فلسفه   مطابق  بود.  شناخت  در  و   ارسطوخطا  بود  امري حصولي  ذاتاً  كه شناخت  آنجا  از 

ذهن با واسطه با جهان بيروني در ارتباط بود، شناخت همواره در معرض خطا قرار داشت.  
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در منطق  ارسطو ببرد، راه چاره را  بين  از  را  امكان خطا  بتواند  اينكه  ميبراي  دانست كه  ي 

هستي  مقولات  در  داشت.  ريشه  ده  ارسطوشناختي  مقولات  بود  الگوهاي  معتقد  گانه 

كنندة  كنندة مفاهيم ذهني، بلكه توصيفتنها توصيفو تعاريف منطقي نه  شناختي بودههستي

بسياري از مباني  به همين جهت منطق ريشه در متافيزيك دارد و    .آيندطبيعت به حساب مي

در   مي  متافيزيك كتاب  منطق  تلقي  شودبررسي  بر  بنا  قالبي    ارسطو.  در  انديشدن  با  ذهن 

مي فراهم  را  وجودشناختي  مقولات  كه  ص١٣٧٧(راس،  سازند  منطقي  رسم )٨٥،  و  راه   ،

ميدرست فراهم  ما  براي  را  صدق  انديشدن  ضمانت  و  خارج  به  ما  رابط  حلقة  و  كنند 

م دانش تأمين  منطقي  قوانين  طريق  از  ما  برابر  يهاي  در  را  انديشه  صيانت  منطق  و  شود 

مي عهده  به  احتمالي  به   صدرااما  گيرد؛  خطاهاي  را  شناخت  ارسطويي  سنت  خلاف  بر 

منتقل مي پذيري در مسئله شناخت را كه امري حضوري است، كند و خطاساحت حضور 

ميبي زيرا  مورد  حضوريدر  داند؛  واسطه   علم  معلوم  و  عالم  ذهني  مفاهي  ماننداي  ميان  م 

عالم حضور دارد. اين ويژگي وجودشناختي علم حضوري،    نزدذات معلوم    وجود ندارد و

جايي    درخطا  شود؛ زيرا  شناختي ميدر حوزة معرفت  حضوريشناخت  خطاناپذيري    عامل

نفس    در ميان نيست واي  آنجا كه واسطه  و  كه ميان عالم و معلوم واسطه باشد   امكان دارد

حضنزد  معلوم   مي خطا  امكان  ،  دارد  روعالم  ششناخت    شود.مرتفع  به    يا  واقعي  يءيك 

و يا    برندنام مي  شناخت  آن با  از  كهيگانه است    وجود علم با وجود معلوماي است كه  گونه

حساب   به  جداگانه  هستي  نحوه  دو  و  بوده  متفاوت  معلوم  شيء  از  شيء  يك  شناخت 

تقسيم    تصديق  و  را به تصور  دانش  نوع  آيند كه به علم حصولي معروف است. او همينمي

شود، در چارچوب آن قابل  كند و معتقد است همه مفاهيمي كه ذيل منطق از آن ياد ميمي

از عين خارجي  گري  حكايت  حيثدر علم حضوري    ). ٥-٤، ص ١٣٧٨(صدرا،    توضيح است

عالم حاضر است معلوم نزد  ندارد؛ يعني نفس وجود  به صوبنابراين    ؛وجود  ما  ر  اگر علم 

دوگانگي و آيد، صورت ذهني در اين حالت فاقد  ذهني مصداق علم حضوري به شمار مي

  »ما به ينظر « بدان توجه شده نه از جهت    »ما فيه ينظر«گري است و از حيث  حكايت  جنبة

   ).١٣٧ ]،تابي [(ملاهادي سبزواري، 



134  

 

       

 

١٤٠١، پاييز ٣، سال اول، شمارهتاريخ فلسفه اسلامي  

، خود هاي حضوريزيرا در علوم و يافته  ؛خطاناپذيري آن است  علم حضورياهميت  

مي قرار  شهود  متعلق  عيني  فاصله   گيردواقعيت  هيچ  ندارد  و  قرار  معقول  و  ميان عاقل  اي 

ج١٤٢٨(صدرالمتألهين،   كه صورت  ).٢٣٧، ص٣ق،  حصولي  علم  ذهني  بر خلاف  مفاهيم  و  ها 

مي ايفا  خارجي  واقعيت  شناخت  در  را  وساطت  ايجاد  نقش  را  ادراك  در  خطاي  و  كنند 

اس  ، كندمي ممكن  يا عدم مطابقت  زيرا  مطابقت  واقعيت خارجي  ميان صورت ذهني و  ت 

خطا به ، اي در كار نباشد و خود واقعيت خارجي نزد عالم حضور يابدباشد، آنجا كه واسطه

ندارد   معنا  واقع  با  مطابق  اعتقاد غير  يزدي،  معناي   در   هميشه خطاها  ).١٧٥ص  ،١٣٧٩(مصباح 

بينيد،  را در شب به صورت هلال در آسمان ميتي ماه  وق  مثال   براي  شود؛مي  حاصل  تطبيق 

ترديديمي  ديده  هلال   صورت  اينكه  در ولي  شود،    كه   شودمي  ظاهر  خطا  زماني  نيست؛ 

همان  صورت  و  شود  تطبيق  آسمان  در  موجود    كرة  بر   هلال   صورت   معرفي  كره  هلال، 

  او     كمشود و حمي  احساس  تلخي  مريض، مزة  براي  دارد  شيرين  مزة   كه  چيزي  يا  شودمي

  خطا   نيست؛  خطابردار   حضوري  علم  بنابراين  بود؛  خواهد   است، خطا  تلخ  چيز   آن    اينكه  بر

    ).٢٦٧ص  ،١٣٦٣همو، ( است تطبيق و انطباق در

داند، در اين است كه تفكر مقولي جايي  بنياد معرفت را غير مقولي مي  صدرادليل اينكه  

د؛ اما پرواضح است در علم حضوري  معنا دارد كه امكان خطا در شناخت وجود داشته باش 

نمي هرگز  و  خطا  مفهومي  تفكر  نخست  مرحله  در  همين جهت  به  باشد؛  داشته  راه  تواند 

در علم حضوري  خواني ندارد و نيازي به آن نخواهد بود.  انديشه مقولي با ذات معرفت هم

ضر  وجود ندارد؛ يعني نفس وجود معلوم نزد عالم حااز عين خارجي  گري  حكايت  حيث

بنابراين   مياست.  به شمار  علم حضوري  به صور ذهني مصداق  ما  علم  آيد، صورت  اگر 

  . گري استحكايت جنبةدوگانگي و ذهني در اين حالت فاقد 

با اين رويكرد است كه در مسئله علم دوگانگي و كثرت را كه ناشي از تصور    صدرا 

ن عالم و معلوم اتحاد وجودي برقرار  دارد و مياوار از هويت علم است، از ميان بر ميمقوله

مي مي موفق  علم  از  تفسيري وجودي  با  او  و كند.  دهد  ارتقا  به حضور  را  علم  ذات  شود 

او با اين كار ذات علم را از قلمرو    در نظر بگيرد.حقيقت علم    يا همانعلم    را لازمهحضور  
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كه در انديشه مشايي  تواند تعين يابد و موضوعي حصولي كه تنها در ساحت امور مقولي مي

به همين جهت  غلبه داشت، خارج     نيت شود كه اِ در عبارتي صريح متذكر مي   صدراسازد. 

بوده و فراتر از مقولات ماهوي قرار    )٢٢٠ص  ،٣ق، ج١٤٢٨(صدرالمتألهين،  آن    عين ماهيت   علم

كه  مي طور  همان  و  آمليگيرد  مختومدر    جوادي  ابتكار  گويد:  مي  رحيق  و  «دقتّ 

در طرح مسئله علم اين است كه او علم را در زير پوشش ماهيات و مقولات    تألهينصدرالم

دهد... و جايگاه حقيقي آن را نه در معقولات ثاني منطق و نه در مباحث ماهوي  قرار نمي

فلسفه بلكه در رديف تقسيمات اولاي وجود يا حتي با اثبات مساوقت هستي با علم، آن را 

    ).٩٥ص ،٤-١، ج ١٣٨٦(جوادي آملي،  داند»الت و يا بساطت وجود مياز قبيل مسائلي نظير اص

بر خلاف سنت ارسطويي، شناخت را از ساحت علم حصولي كه    صدرابر اين اساس  

مي  مقولي  تفكر  وجوديبا  با  كه  حضور  ساحت  به  باشد،  داشته  معنا  علم  تواند  انگاري 

داند؛  مورد ميهاي شناخت بياحت پذيري را در تمام س كند. او خطاسازگار است، منتقل مي 

ذات    وجود ندارد ومفاهيم ذهني    ماننداي  ميان عالم و معلوم واسطه  علم حضوري در  زيرا  

ويژگي وجودشناختي علم حضوري،    نزدمعلوم   اين  خطاناپذيري    عاملعالم حضور دارد. 

ميان    كه  جايي امكان دارد  درخطا  شود؛ زيرا  شناختي ميدر حوزة معرفت   حضوريشناخت  

ر  ونفس معلوم عالم حض  در ميان نيست واي  آنجا كه واسطه  و  عالم و معلوم واسطه باشد

تنها خطاناپذيري در علم حضوري  نه صدرابر اساس فلسفه  شود. مرتفع ميخطا  امكان ، دارد

توان خطاناپذيري در علم حصولي را نيز يكي تواند قابل طرح باشد، بلكه بالاتر از آن ميمي

شناسي صدرايي دور از انتظار نيست؛ زيرا او علم حصولي  حثي دانست كه در معرفتاز مبا

گرداند و با ارجاع علم حضوري به علم حصولي مسئله مطابقت  را به علم حضوري بر مي

تواند وجود داشته باشد. براي بررسي  كند كه خطا در آن نميرا در قلمرو حضور معنا مي

در علم حصولي  خطاناپذيري  مي   صدراانديشه    عدم  مسئله  اين  به  كه  ابتدا    صدرا پردازيم 

  گرداند. علم را به علم حضوري بر مي

  د) علم حصولي ظل علم حضوري و تابعيت آن از علم حضوري در خطاناپذيري
آيد و تصور اينكه علم حصولي  به شمار ميوجود ذهني ظلّ وجود علم    صدرادر انديشه  
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نظر   در  است،  خارجي  اعيان  ميسايه  شمار  به  مردود  امري  كه  وي  دلايلي  از  يكي  آيد. 

گفته ميان علم حصولي و علم حضوري ارائه داد،  بر نسبت پيش  صدراتوان در انديشه  مي

نه نمياين است كه در ذهن ادراكاتي وجود دارد كه  بلكه  تنها در خارج  تواند تحقق يابد، 

 رامعقولات ثاني    مانندهاي خارجي  ممعدو   ذهن  بالاتر از آن امتناع وجودي نيز دارد؛ زيرا 

مي  كه  درك  معلوم  هيچ كند  براي  خارجي  وجود  ،  ١٣٨٦(صدرالمتألهين،    نيست   آنها  گونه 

ظل وجود ذهني قادر نخواهد بود ذي  ،چيزي كه خود معدوم استروشن است  و    )١٥٠ص

دانسته خواهد شد كه قياس و سنجش وجود خارجي و ذهني، وجهي باشد. « از اين پس 

زيرا وجود ذهني درحقيقت سايه و   ؛اسب براي تسمية وجود ذهني به وجود ظلّي نيستمن

نيست خارجي  وجود  كيف ،  ظلّ  انسان  نفس  در  كه  است  علم  وجود  ظل  و  سايه  بلكه 

  ). ٢٤ص   ،٤-١ج  ، ١٣٨٦(جوادي آملي،  باشد»  نفساني يا مقوله ديگر و يا رأساً خارج از مقوله مي

در  بنابراين وجود ذهني، يك وجودِ (عبوديتّ،  وجود دارد  وجودِ علم،    سايه تبعي است كه 

    .)١١٧ص ،٢، ج ١٣٩٢

  توان چنين گفت كه فاعل شناخت در توضيحِ اينكه صورت ذهني برگرفته از علم است، مي 

اين تأثير را   . فاعل شناختگذاردتأثير مي آندر  شود،مواجه ميبا شيء خارجي   هنگامي كه

حضور ميواسطه  بي  يبا  ميدرك  صادر  آن  مطابق  صورتي  خود  ذهن  در  و  كند  كند 

همانند علماي طبيعي حصول صورت شيء    صدرا  .) ٢٨٢- ٢٨١، ص ١ق، ج١٤٢٨(صدرالمتألهين،  

ادراك نمي از  ) ١٥٦، س٨(همان، جداند  خارجي در حس انسان را  . پس اگر حصول صورت 

شود؟ پاسخ  شيء عيني ادراك نباشد، در اين صورت ادراك حسي به چه چيزي اطلاق مي 

مي  صدرا  قرار  معين  وضع  يك  در  بيروني  شيء  با  نفس  كه  هنگامي  كه  است  گيرد،  اين 

شود و از آنجا كه به زعم او انفعالِ قوه  صورتي از شيء خارجي در قوه باصره حاصل مي

شده در درون قوه باصره  كند صورت حاصلآيد، وي اعلام ميباصره ادراك به حساب نمي

به صو بار  اين  ميكه  باعث  براي نفس وجود دارد،  بر پايه  رت درك حضوري  شود نفس 

صورت موجود در قوه باصره، در درون خود صورتي مشابه آن را براي خود ايجاد نمايد  

در مقابل   صدراو اين صورت ايجادشده به وسيله فاعل شناسا همان ادراكي است كه   (همان)
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  توان گفت كه اگر ماگفته چنين ميه پيشكند. در توضيح نكت موضع علماي طبيعي ابداع مي 

و به چشم ما   شدهمنعكس    آننوري از    مشاهده كنيم كهو درختي را    بگشاييمچشم خود را  

به    يعصب  سيستمبا    شود وميگاه تصوير درخت در چشم ما منعكس  آن  ،كندبرخورد مي

 و به دليل ارتباط    سپس قوه باصره  گشته ومغز نيز منفعل    اينجاست كه  .يابدانتقال ميمغز  

شود و پس از آن ذهن انسان از آن احساس  مادي منفعل مي نسبت اتحاد نفس و بدن از اين 

مي تصوير  نميدروني،  تصوير  خارجي  اشياي  از  ما  ذهن  آنكه  نتيجه  بلكه  ،  سازدسازد. 

است نفساني  انفعالات  و  دروني  احساس  از  ذهن  روند  .  تصويرسازي  اينكه  به  توجه  با 

توان نتيجه گرفت كه همة علوم حصولي  مورد ديگر حواس نيز جاري است، ميمذكور در  

حسي يعني مفاهيم و تصاوير و صور گزارشگر از اشياي خارجي كه با حواس ظاهري پديد  

بازگآمده دروني  احساسات  يعني  حضوري  علوم  به  نش  شتهاند،  آنها  از  گرفتهئو    اند.ت 

خيالي ادراك حصولي عقلي،  تحقق  با    بنابراين  اتحاد صور حسي  بر  است  مبتني  و حسي 

نفس به علم  ؛  )٢٨٥، ص١(همان، ج  نفس و حضور صور حسي نزد  ادراكات  اين  يعني همة 

  . )٢٨٤-٢٨٣، ص٦، ج ١٣٧٥(مطهري،  گردد حضوري نفس به محسوسات بر مي

ديگر   طرف  لحاظ   صدرااز  به  ذهن  در  موجود  ادراكي  صور  كه  است  باور  اين  بر 

تر از وجود خارجي است؛ چراكه صورت ذهني به جهت تجرد از  الفعلتر و بوجودي كامل 

كامل  باور  ماده  به  است.  معلوم  عيني  وجود  از  به جهت    صدراتر  ادراكي  و  وجود صوري 

است مادي  وجود  از  اشرف  و  اعلي  وجودي  مادي،  نقايص  مي   ؛سلب  كه  وجهي  توان به 

صورت صورتگفت  ساية  و  مثال  مادي  نفساني هاي    ، ٣جق،  ١٤٢٨،  (صدرالمتألهيناند  هاي 

صور چنان  ؛)٢٤١-٢٤٠ص و  اضداد  از  مركب  گوشتي  حيوان  «اين  است:  گفته  كه 

بنابراين وجود   .) ٢٤١ص  ،(هماناي است از حيوان نفساني بسيط»  شونده مثال و سايهدگرگون

تواند سايه وجود عيني محسوب شود. با  تر از وجود عيني است، چگونه مي ذهني كه كامل

وجود ذهني ظل وجود علم است نه ظل    صدراشود كه به زعم  توضيح نيز روشن مي اين  

معلوم.   خارجي  كه  وجود  است  ذهني  وجود  و  علم  نسبت  از  تصوري  چنين  به  توجه  با 

. با توجه به اينكه وجود )٢٢٢(همان، صگردد  توان گفت علم حصولي به حضوري بر ميمي
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علم    عي شد كه مفاهيم منطقي به عنوان سايهتوان مدذهني سايه وجود علم تصور شد، مي 

مفاهيم و مقولات منطقي و فلسفي  خودكار    ي دستگاه  به مثابه ذهن  حضوري تلقي شوند و  

اي  بر كند؛    تفسير و    تجزيه، تحليل تصويربرداري و در ادامه آنها را  هاي حضوري  از يافتهرا  

كرده برداري  لت ترس عكساز حا  او، ذهن  ترسدمي  رخدادهنگامي كه از يك    مثال «انسان

  علوم  سنخ   از  ترس  مفهوم  و  جمله  اين  بيند.را براي آن تدارك مي  "ترسممن مي"و جمله  

  با گاهي  و كند مي درك  را ترس كلي   خاص، مفهوم حالت  رفع با  ذهن همچنين  اند؛حصولي

دانستها  گيريبهره لوازم آن ميز  و  پيدايش  اين حالت، علت  تفسير  به  پيشين،  پردازد  هاي 

    .) ٢٧٦ص ،١٣٧٩(مصباح يزدي، 

  هـ) تقدم شناخت بر منطق 
بپذيريم   صدرااگر موضع   بايد  در باب نسبت علم حصولي و علم حضوري درست باشد، 

دهد. به بر خلاف سنت ارسطويي فكر تحصيلي را ميزان علم حضوري قرار نمي  صدراكه  

معارف    صدراباشد. از آنجا كه  خواني داشته  باور او بايد فكر تحصيلي با علم حضوري هم

را  مي حضوري  ايقان  ترديدناپذير  داراي  خود  خودي  به  حضوري  علم  اينكه  تصور  داند، 

منطق دريافت   مباني  از  را  قطعيتش  يقين و  و  تلقي مي نبوده  بيهوده  فقدان  كند،  شود؛ زيرا 

يقيني و  خطاناپذيري  عامل  حضوري  علم  در  است  واسطه  حضوري  علم  ذاتي  بودن 

و علم حضوري براي تحصيل اين ويژگي ذاتي نيازي به    )١٤٤- ١٤٥ق، ص١٤٢٨رالمتألهين،  (صد

آيد، ندارد. به همين دليل است كه فيلسوف به دليل  مباني ديگري كه از منطق به دست مي

بي حصولي  و  مفهومي  براهين  بسياري  از  حضوري  علم  علم داشتن  چراكه  است؛  نيازي 

دارد.  كند كه جاي هر گونه ترديدي را از ميان بر ميا مي حضوري به انسان چنان يقيني عط

دهد و بر خلاف  سنت رايج را دچار دگرديسي بنيادين قرار مي  صدرامطابق آنچه گفته شد،  

ارسطوئيان كه معتقد بودند منطق و تفكر تحصيلي معيار حقيقيت هر گونه شناختي را فراهم 

فلسفه  مي به  نسبت  را  منطق  تقدم  صدرا  ميآورد،  بر  ميان  زيرا  از  رساله    صدرا دارد؛  در 

داند و تصور و تصديق  مباحث منطقي را مختص قلمرو علم حصولي مي  تصور و تصديق

،  ١٣٦٣(همو،  كند  را كه زمينه تعين تفكر منطقي است در علم حصولي قابل بحث معرفي مي
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با تقسيمات  علم حضوري را غير مرتبط    التنقيح في المنطق. او همچنين در كتاب  )٣٠٧ص

تقسيم   تصديق  و  تصور  به  را  حصولي  علم  تنها  مقابل  در  و  دانسته  تصديقي  و  تصوري 

تقسيم ميمي به فطري، حدسي و كسبي  آنها را  از  ،  ١٣٧٨(همو،  نمايد  كند و سپس هر يك 

ترين رسالت منطق بحث از چگونگي تشكيل قياس و تحليل  . واضح است كه بنيادي)٦ص

شود؛ در رايط آنها كه ريشه در تصور و تصديق دارند تعريف ميآن به قضايا و بررسي ش 

حالي كه در علم حضوري از اين امر خبري نيست و علم حضوري نه به تصور و تصديق  

بر شود و نه از قضايا و قياسات و... كه مختص علم منطق است، بحث ميتقسيم مي كند. 

در است،  سوار  علم حصولي  محمل  بر  كه  منطق  پايه،  انتفاي    اين  به  سالبه  علم حضوري 

به وجود  نيازي  مرتبه اول حضوري است،  موضوع شده و ديگر در حوزة شناخت كه در 

  منطق نخواهد بود و منطق طريقيتي براي تحقق شناخت نخواهد داشت. 

كه   داشت  توجه  بايد  علم  البته  سو  يك  از  كه  نيستند  عقيده  اين  به  هرگز  نگارندگان 

ط  ديگر  از سوي  و  انديشه صدرا  حصولي  در  را  نوع شناخت  اين  تحقق  در  منطق  ريقيت 

آيا   كشف  لحاظ  به  دارد،  كاربرد  علم  در  كه  منطقي  است  اين  مقصود  بلكه  سازند،  منتفي 

ابژكتيو است يا سوبژكتيو؟ درحقيقت مقصود اين نيست كه علم حصولي به كلي از   امري 

  صدراي علم حصولي در انديشه  شود جايگاه و نقطه اتكا ميان برداشته شود، بلكه سعي مي

شود؛ يعني به جاي اينكه ريشه علم حصولي به انفعال ذهن انسان از اعيان خارجي  ارائه مي 

كه   مشائيان  بر خلاف  را  به حضور، علم حصولي  علم حصول  ابتناي  با  داده شود،  نسبت 

مي ذهن  انفعال  بر  بهمبتني  طريق  اين  به  و  شود  ارجاع  ذهن  به خلاقيت  واسطه    دانستند، 

حضوري   شناخت  تقدم  حضوري،  ادراك  از  منطق  حصولي- كشف  منطق    - نه  به  نسبت 

داده مي انديشه  توضيح  در  دليل  همين  به  نيست علوم    صدراشود.  در حوزه - ترديدي  كه 

مي تعين  حصولي  علم  و  با    - يابند  مفاهيم  تنها  حصولي  علوم  زيرا  است؛  منطق  نيازمند 

  دهد.در اختيار آن قرار مي ساختاري قابل توضيح است كه منطق

معرفت در  را  شناسنده  ذهن  ارسطويي  سنت  مقابل  شناخت    شناسيدر  به  مسبوق 

دست   صادق  گزارة  آن  در  كه   شرايطي ميمي  به  معطوف  انسانيآيد،  هر  ذهن  و  را    كند 
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مي داناييموظف  حوزة  به  ورود  از  پيش  كه  باب  سازد  به   چگونگي  در  معرفت  تحصيل 

  كجا   را  استدلال   انواع  از  يك  هر   بداند  تا  يابد  تربيت  پيش  از  بايد   ي «فردتفحص بپردازد؛ يعن

  زمان   معرفت، در  به  شدننايل  راه  و  معرفت  وجويجست  چون.  دهد  انجام  بايد  چگونه  و

  منطق حالت  ارسطو  ديدگاه  از  بنابراين  ).٩٩٥a(مشكل است    آن  به  و رسيدن  نامعقول   واحد

 . )٤٧، ص١٣٧٧(راس،  شود  فراگرفته مي  علمي  هر  به  ودور  از  پيش  و  گيردبه خود مي  مقدمي

اي است كه هم روش كشف  در اين باره بر اين باور است كه شيوة علم منطق، شيوه   راس

گذارد. برخي نيز ماهيت منطق را در  حقيقت و هم روش تبيين حقيقت را در اختيار ما مي

دانند. ايشان معتقدند  را منتفي مي  آن  بودنآن كرده، علم  بودنمحدود به ابزاري  ارسطو نظر  

در   گرفته  نظر  در  علوم  ابزار  و  مقدمه  عنوان  به  صرفاً  را  منطق  ارسطو زيرا    است؛ 

  نبرده است.   منطق  از نامي  است، كرده كه از علم مطرح هاييبنديتقسيم

قانون   اكتشاف  در  ذهن  فاعليت  براي  راهي  حضور؛  به  حصول  برگشت  و) 
 هستي و انديشه  

ق به بعد از علم حضوري منتقل شود و كشف قوانين منطقي نه با توجه به اموري  وقتي منط

را به نظم مي  كشد و در  بيروني بلكه به واسطه امكانات دروني باشد، آنچه انديشه انساني 

مي محدود  معيني  مي چارچوب  كشف  شناخت  فاعل  ذهن  از  ترتيب  كند،  اين  به  و  شود 

شه به استقلالي دروني كه مشخصه انديشه ايدئاليسم فاعل شناخت در اكتشاف قوانين اندي

گردد،  اگر بپذيريم كه علم حصولي به علم حضوري بر مييابد.  سوبژكتيو است، دست مي

برگشت مفاهيم منطقي و معقولات ثانيه فلسفي به علم حضوريِ دروني، قطعي خواهد بود؛ 

واقعي هستي  در  ريشه  كه  فلسفي  مفاهيم  و  منطقي  مقولات  اينكه    يعني  جاي  به  دارند، 

مستقيماً از جهان بيروني كشف شوند، با توجه به ذهن انسان قابل كشف خواهد شد و اين  

تواند با انديشي فلسفه  يك انقلاب بزرگي است كه مي   صدرا تغيير مسيرِ كشف در انديشه  

آورد   فراهم  را  فلسفي  انديشه  در  اساسي  تغييرات  زمينه  بوده،  ناسازگار  ما  :  (ر.كسنتي 

حصولي  ،  ) ٣٢-٢٤ص  ،١٣٧٧طباطبايي،   علم  ساحت  در  حضوري  علم  بازتوليد  علمي  مفاهيم 

مي اقدام  آن  به  دارد،  خود  ذهن  در  آنچه  به  توجه  با  نفس  كه  ترتيب  است  اين  به  كند. 
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امكانات  صورت طريق  از  دارد،  وجود  ذهن  در  عيني  جهان  از  كه  ذهن  در  موجود  بندي 

شود. به اين ترتيب  براي آن وجود دارد، فراهم مي دروني خود ذهن كه در علم حضوري  

همان صورتصورت اگرچه  ذهن  در  موجود  ميبندي  نشان  را  خارجي  اعيان  دهد،  بندي 

هاي موجود در مفاهيم ذهني اموري هستند كه ذهن آن را با توجه به توان دروني خود  قالب

  كند.  كشف مي 

  عل شناخت ز) عقل فعال و توضيح نسبت آن با فاعليت ذهن فا 
پذيرفت    صدراگفته از  تواند از آن سؤال كرد، اين است كه اگر تفسير پيشآنچه در اينجا مي 

پاره تكليف  كه  شود،  موارد  از  نسبت    صدرا اي  فعال  عقل  افاضه  به  را  معرفت  آثارش  در 

بود؛ زيرا اگر به اين بخش از آثار  مي - تواند دستتأكيد شود، مي  صدرا دهد، چه خواهد 

معرفت  ايمايه از  ايدئاليستي  تفسير  در  ترديد  عقيده    صدراشناسي  براي  به  اما  گيرد.  قرار 

نگاه   از  بخش  اين  حتي  در    صدرانگارندگان  كه  است  مبنايي  اساس  بر  توضيح  قابل  نيز 

براي   ذهن  شود  گفته  اگر  حتي  اينكه  توضيح  است.  كرفته  قرار  ايدئاليستي  تفسير  خدمت 

مينان حاصل كند، نيازمند موجود بيروني به نام عقل فعال  اينكه به عينيت ادراكات خود اط

است،   يافته  آن دست  به  انسان  عقل  آنچه  تصديق  كاري جز  فعال  عقل  گفت  بايد  است، 

به   توجه  با  انسان  عقل  كه  است  اعطاي صوري  نقش  همان  تنها  آن  مؤثر  و حضور  ندارد 

پيش را  زمينه آن  ويژه خود  انساادراكات  است.  كرده  فراهم  درك  تر  به  دو چيز  مدد  به  ن 

تعاريف  عقلاني مي رسد: يكي با تحصيل حدود وسط با عقل بالملكه و استعمال قياس و 

و  اراده  به  اين دومي  و شعاع عقلي كه  نور  فيضان  به  ديگري  است و  ارادي  فعل  اين  كه 

-٥٥١، ص١٣٦٣(صدرالمتألهين،  اختيار او نيست، بلكه به تأييد و الهام الهي و عقل فعال است  

. به همين جهت است كه نفس در ارتباط با عقل فعال هر گونه ادراك و صورتي را  )٥٥٢

كند، بلكه متناسب با استعدادي كه خود آن را به دست آورده است، از عقل فعال  درك نمي

تمام صورتمعرفت كسب مي  با  با  هاي عقليه متحد نمي كند. درحقيقت نفس  تنها  شود و 

يكي  پاره آنها  از  صورت اي  همان  جهت  از  تنها  و  متحد  شده  فعال  عقل  با  مدرك  هاي 

. درحقيقت نفس به اندازه استعداد و قوه موجود در نفس خود با )٩٩، ص ١٣٨٥(همو،  شود  مي
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  ؛ يعني ) ٤٩٩ق، ص١٤٢١زاده آملي،  (حسنكند  عقل فعال اتحاد يافته و نسبت شناختي ايجاد مي

  يابندبا عقل فعال ارتباطي خاص مي،  قابليت  بدان حد و مقدار حصول معدات و استعداد و 

سخن   .)٣٥٣ص   ،١٣٧٥(همو،   ديگر  مي به  عمل  زميني  در  داخل  برتر  فاعل  موجود  كه  كند 

شناسا به واسطه مناسابات حسي و تجربي خود آن را به وجود آورده است؛ يعني صورتِ  

پيش برتر  موجود  شعمل  فاعل  كه  است  گرفته  صورت  استعدادي  اساس  بر  در  تر  ناخت 

به اين ترتيب عقل فعال به عنوان مفيض صور علمي،  مناسبات تجربي باعث آن شده است.  

افاضه هيچ  نپذيرد،  انجام  شناخت  فاعل  جانب  از  ويژه  استعدادي  اينكه  از  انجام  پيش  اي 

فاعل شناخت   از جانب  افاضه  و ريخت  هم ساخت  و  افاضه  داد؛ پس هم وقوع  نخواهد 

صلي در تحقق شناخت مختص انسان به عنوان فاعل شناخت خواهد  تعين يافته و فاعليت ا

  بود. به اين ترتيب عقل انسان جاي محكمي را به دست آورده است. 

همان طور كه فاعل شناخت در ادراك حسي و    صدراتوان مدعي شد به زعم  حتي مي

است   امري خلاق  معرفت- خيالي  از  ايدئاليستي  تفسير  در  ما  توضيح  از  بخشي  سي  شنا و 

بود  صدرا  آن  بر  مي  - مبتني  نيز  سياق  همين  شد  بر  مدعي  ادراك    صدراتوان  مرحله  در 

به اين باور مي ادراك عقلاني همانند ادراك حسي و  عقلاني  رسد كه انسان قادر است در 

كند.   عمل  امري خلاق  عنوان  به  همين جهت  خيالي  با    صدرابه  نفس  نسبت  توضيح  در 

ب  :كندن تصريح ميصور ادراكي به صورت مطلق چني طور  ه  «نسبت نفس به صور ادراكي 

قابل منفعل متصف .  ) ٢٢١، ص١٣٧٨(صدرالمتألهين،    »مطلق، نسبت فاعل مؤثر است نه نسبت 

توضيح مي  صدرا ادراك عقلاني را  از  ادراك عقلاني مراحل مختلفي  اودر  به عقيده    دهد. 

از دور مشاهابتداي ادراك عقلانينفس در   را  در مرتبه ميانيده مي، صور عقليه  با    كند و 

، خلاق ادامه اين روند ادراك عقلانيد و در  گردمتحد مي  درنتيجه صور عقلي  عقل فعال و  

مي عقليه  درحقيقتگرددصور  با رب  .  اتحاد  از  پس  نور نفس  به  نفس  و صيرورت  النوع 

ين باره چنين در ا  آملي  زادهحسنآورد.  به دست ميقاهر و مدبر، خود توان خلاقيت را نيز  

تمامي ،  نفس در قوس صعود، چون با عقل بسيط اتحادي وجودي يافتدهد: «توضيح مي

گردند  نفس حقيقت انسان كامل و از اجزاي ذات او ميآنها،   يهق برزخيحقايق عقلانيه و رقا
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بر كه  است  كامل  انسان  هر درجه  و درحقيقت  از درجاتحسب  اسم ،  اي  و  تعين خاص 

و بدين جهت انسان كامل را جايز است كه آثار تمامي آن تعينات    مخصوص حاصل نمود

با اين توضيح فاعليت ذهن به   .) ٣٥٣ص  ،١٣٧٥زاده آملي،  حسن (»  را به حقيقت خود اسناد دهد 

مؤلفه از  يكي  معرفتعنوان  ايدئاليستي  تفسير  در  اساسي  نگاه    صدراشناسي  هاي  در  كه 

توانيم نقش عقل فعال در تحقيق ادراك بد و ما مي ياابتدايي دچار تزلزل شده بود، نجات مي

  به شمار آوريم.  صدرارا به عنوان يكي از دلايل تلقي ايدئاليستي از انديشه  

هرگز مدعي آن نبود كه جهان خارج را نفي كند و به   صدراالبته بايد متذكر شويم كه  

معتقد بود كه جهان    شناختي متعاليواسطه آن ذهن را به جاي آن بنشاند. او به علل هستي

بر اين امر  هستي را ايجاد مي تنها  كنند و هيچ گونه تابعيتي از ذهن فرد انساني ندارند. او 

مي طريق  تأكيد  از  نه  عيني  جهان  ساختاري  در  موجود  نظم  به  انسان  رسيدن  راه  كه  كرد 

ختيار نفس  تواند صورت بگيرد كه در اانفعال مشايي بلكه تنها از راه فعاليت و خلاقيتي مي

انسان است. به همين جهت او هرگز منكر منطق رئال و واقعي نبود. او بر آن بود كه جهان  

صرفاً    صدراداراي نظمي مستقل است كه هيچ نظم انساني در تعين آن نقش نداشته است.  

پذير است.  به اين امر تأكيد داشت كه راه كشف نظم موجود در جهان به چه نحوي امكان

در اين موضوع درست در مقابل فلسفه مشائيان قرار داشت. او به جاي اينكه    صدراپاسخ  

انفعالي در نظر بگيرد، اكتشاف   و  كشف منطق عيني حاكم بر هستي و انديشه را حصولي 

كند؛ به ديگر سخن انسان منطق مذكور را بر پايه امكانات دروني فاعل شناخت معرفي مي

در جهان خارج   بيروني و حكايتگري  براي كشف منطق موجود  به جهان  به رجوع  نيازي 

تا از اين   بنشيند  به ذهن خود عقب  تنها كافي است  براي اين امر  و  ندارد  از آن  حصولي 

  طريق بتواند حقيقت جهان بيروني را دريابد. 

معرفت  انقلاب  اولويتح)  با  صدرا،  انديشه  در  به  شناختي  نسبت  ذهن  يافتن 
 جهان بيرون 

سفه بر اين باور بودند براي اينكه حقيقت قابل كشف باشد، بايد ذهن با  فلا صدراتا پيش از  

گذرد، مطابقت كند. در اين انديشه مطابقت ذهن و عين تنها راه  آنچه در جهان بيروني مي
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معرفت صدق  از  مياطمينان  شمار  به  صدق  شناسي  اينكه  براي  شناخت  فاعل  و  آمد 

ان دانسته حالتي  با  بزند،  محك  را  خود  ميهاي  عين  در  آنچه  از  تبعيت  به  گذشت،  فعالي 

با توجه به نظام فلسفي خود    صدرامجبور بود. در اين فلسفه ذهن آدمي تابع عين بود؛ اما  

نظام   و  وجود  مراتب  ميان  رقيقت  و  حقيقت  نسبت  وجود،  تشكيك  وجود،  اصالت  يعني 

ب سؤال  زير  عين  و  ذهن  نسبت  در  را  رايج  تلقي  توانست  خود  ويژه  پايهمعرفتي  بر    برد. 

وجود،   در  معرفتتشكيك  و  وجودشناختي  مختلفِ  طولي  ماهيات  مراتب  براي  شناختي 

،  نفساني، كونياو براي ماهيت واحد مراتب مختلف طولي كه از آنها با هستي  شود.قايل مي

در اين تلقي به  .  ) ٢٧٥ص  ،١٣٩١(صدرالمتألهين،    شماردبرد، بر مينام ميوجود الهي  و    عقلاني

ماهيتوجود  اينكه  جهت   كاملالهي  وجود  ،  از  كمالات  استماهيت    ماديِتر  داراي   ،

مادي  به نحو حمل حقيقت بر رقيقت بر ماهيت    بنابراين و    بوده نيز    ماديوجودي ماهيت  

بالذات در وجود   اساساين  بر    .)١١٠، ص٦ج ق،  ١٤٢٨،  همو(قابل حمل است    بيروني معلوم 

تر از  و از آنجا كه وجود برتر ماهيت، واقعيتي كامل ذهني، وجود برتر ماهيت دانسته شده  

وجود خاص و خارجي ماهيت دارد، به نحو لابشرط يا به صورت حمل حقيقت بر رقيقت  

ب   ؛شودبر ماهيت خاصّ خارجي حمل مي با    هلذا علم حضوري  وجود برتر ماهيت ملازم 

ب مطابق  ذهني،  وجود  به  علم  ترتيب  بدين  است.  خارجي  ماهيت  به  خارجي  علم  شيء  ا 

ج١٣٨٥(عبوديّت،  است   از    .) ١٨٣ص  ،١،  بيروني  جهان  با  مطابقت صورت حصولي  اينجا  در 

تر و بالاتر  گيرد كه از يك سو به لحاظ وجودي كامل هاي حضوري صورت ميطريق يافته 

از وجود مادي قرار دارد و از سوي ديگر فرد به واسطه نسبت مستقيم و بلاواسطه با اين  

شود و علم حصولي به  ه مرتبه پايين آن كه در مرتبه مادي قرار دارد، آگاه مي وجود علمي ب

مي دست  به  بيروني  جهان  با  مطابقتش  حضوري  علم    ق، ١٤٢٨،  (صدرالمتألهينآيد  واسطه 

طباطبايي،  ٢٣٩ص كه  )تعليقه  طور  همان  زيرا  مي   صدرا؛  تأكيد  شواهد  امور  در  معرفت  كند، 

امو بر  حقيقت  نحو  به  برتر  ميجهان  در  مادي صادق  جهان  در  موجود  ،  ١٣٨٦(همو،  آيد  ر 

است   .)١٥٨ص ناچار  آدمي  عقل  كه  عقلي است  انتزاع  و  اعتبار  يك  بنابراين علم حصولي 

درواقع از يك معلوم حضوري (موجود مجرد مثالي   اين در حالي است كه  ؛بدان تن در دهد
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تر از وجود كه وجود علمي قوياگر بپذيريم  .  ) ٤٤، ص ١٣٧٨(همو،  است    شده  انتزاعيا عقلي)  

به ارجاع  خارجي مادي است، چاره نيازي  از پذيرش اين امر نخواهيم داشت كه ديگر  اي 

هستي در سايه  نسبت  اين  بلكه  نيست،  به خارج  ذهني  آن وجود  تبع  به  و  و علم  شناسي 

ن  شود و اين بار اين جهان خارج است كه خود را به ميزادگرگون مي  صدراشناسي  معرفت 

خورد.   خواهد  محك  ذهن  با  عين  و  سپرد  خواهد  از  علم  ذهني  صورت  ترتيب  اين  به 

اصالت بيشتري نسبت به وجود عينيِ مادي برخوردار است و اين وجود عيني است كه از  

مي تبعيت  ذهني  مي كند.وجود  مشخص  توضيح  اين  اساسي  با  ويژگي  كه  شود 

ذهن از عين ويژگي بنيادي آن به شمار  كه رئاليسم و مطابقت    صدرا شناسي پيش از  معرفت

ميمي تغيير  ذهن  با  عين  مطابق  يا  ايدئاليسم  به  واسطه  آمد،  به  و  به    صدرا يابد  ايدئاليسم 

با توجه  مدعي است    مطهريشود. با توجه به مباني مذكور است كه  رئاليسم ترجيح داده مي

ماه مفاهيم  و  مطابقت صور  احراز  ماهوي،  مفاهيم  پيدايش  سير  درونيبه  انفعالات  با    وي 

فاهيم نه  م  از يك سو اين  زيرا؛  )٣٤٢-٣٤١ص   ،١٣٦٨(مطهري،    بلكه ضروري است  ممكن  تنهانه

انتزاع   تعين   يبلكه تنها در ذهن  بيروني،مابازاي مستقيم و مستقل خارجي دارند و نه منشأ 

از علم حضوري به حساب مكه سايه  )٣٣٢، ص١ق، ج١٤٢٨(صدرالمتألهين،    دارند آيد؛ از  ياي 

اند و مطابقت آنها نيز مشهود نفس و معلوم  هر دو طرف معلوم به علم حضوريسوي ديگر  

هاي  مفاهيم منطقي، نظير مفاهيم «كلي» و «جزئي» ناظر به صفات و ويژگي  .حضوري است

اي با خارج از ذهن ندارند و ظرف وجود و  نفسه هيچ رابطهند و فيامفاهيم و صور ذهني

ذهن  صاست    تحققشان  ذهن  .  )٣٣٥(همان،  در  كه  مفاهيمي  از  منطقي  مفاهيم  بنابراين 

شوند؛ يعني مفاهيم منطقي به علوم حضوري  گرفته مي ،نداموجودند و معلوم حضوري نفس

  د. شون ارجاع داده مي

  ط) معقول بالذات و معقول بالعرض و روزنه ايدئاليستي فلسفه صدرا  
معلوم بالذات را به معلوم بالعرض    ملاصدرا ت كه  شناسي اسدر سايه همين انقلاب معرفت 

مي مي مقدم  بالذات  معلوم  واسطه  به  مدرك  را  بالعرض  معلوم  و  انديشه كند  در  شناسد. 

به معلوم بالعرض راه مي  صدرا بالذات  يابد و به واسطه ديدن  فاعل شناسا از طريق معلوم 



146  

 

       

 

١٤٠١، پاييز ٣، سال اول، شمارهتاريخ فلسفه اسلامي  

 اسفاردر   . او به همين جهتكندمعلوم بالذات است كه مختصات معلوم بيروني را درك مي

كند كه محسوس حضوري را محسوس به قصد اولي و بالذات دانسته و شيء  تصريح مي

مي  بالعرض  و  ثاني  قصد  به  محسوس  را  بيروني  ج١٤٢٨(صدرالمتألهين،  شناسد  مادي  ،  ٣ق، 

كند. او معلوم  معلوم را به دو نوع معلوم بالعرض و معلوم بالذات معرفي مي  صدرا.  )٢٣٧ص

داند كه فاعل شناخت بدون واسطه با آن درگير است و نسبت ميان آنها  بالذات را هماني مي

نسبت اتحاد وجودي است و در مقابل ذهن انسان نوع ديگري از معلوم را نيز دارد كه با آن  

به واسطه معلوم بالذات در ارتباط است و تا معلوم بالذات براي ذهن انسان آشكار نشود،  

حتي پا را از اين فراتر گذاشته و   صدرا  .)همان(بالذات قابل درك نخواهد بود  هرگز معلوم  

مي نهمدعي  بيروني  جهان  در  موجود  مادي  بلكه  شود صورت  نيست،  بالعرض  معلوم  تنها 

گيرد و تنها امر مجرد و عاري از مادي است كه  اگر بپذيريم كه علم به شيء مادي تعلق نمي

درخواه دارد،  نميبا علم سروكار  در  به شناخت  هرگز  فرد مادي  كه  يافت  حتي  يم  و  آيد 

در بود.  نخواهد  اشكال  از  خالي  نيز  بالذات  معلوم  واسطه  به  علم    دو   از  يك   هر   اطلاق 

  نوري  وجودش وجود  كه  است  صورتي  از  عبارت  بالذات  مكشوف  و  حقيقي  قسمت، معلوم

  و   اختلاط  ظلمات   و  هاعدم  با  بوده و  مادي   هايپوشش  و  پرده  از  رهاي  و  خالص  ادراكي

ص(  ...»باشد  نداشته  آميزش انديشه  )٢٣٥همان،  در  جهت  همين  به  علم  نمي   صدرا.  توان 

علوم حصولي ظل    صدراحصولي را به خود عين خارجي نسبت داد و معتقد شد به عقيده  

آيد؛  آيد و به اين ترتيب مستقيما از خود عين خارجي به دست ميعين خارجي به شمار مي

توان تفكر مفهومي را از عين خارجي گرفت و به واسطه آن  ه همان دليل كه ابتدا نميزيرا ب

توان تفكر مفهومي را در مرحله دوم  سازي ذهني را انجام داد، به همان دليل نيز نميمفهوم

به تفهيم جهان  دستنيز  و  توضيح  بايد مفهوم و منطق  بلكه  آمده از عين خارجي دانست، 

آنچه   به  را  ميخارجي  دست  به  حضوري  به صورت  ابتدا  شناسا  داد. فاعل  نسبت  آورد، 

بي صورت  به  خارجي  عين  از  حصولي  علم  حكايت  تصور  اين  مستقيم  مطابق  و  واسطه 

ارتباط مستقيم با    صدراكند.  نيست. علم حصولي با يك واسطه از عين خارجي حكايت مي

  برد. راه مي كند و به واسطه صورت ذهني به خارججهان خارج را قطع مي
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  شناسي صدرايي  ي) فاعليت ذهن و انشاي صور علمي در معرفت 
شد   روشن  اينكه  از  معرفت  صدرا بعد  بهدر  مستقل  شناسي  عين  مقابل  در  را  ذهن  نوعي 

به آن ميمي صور حسي و خيالي قابل   بودندهد، تصور او در انشاييكند و حيثت فاعلي 

فلسفي  تر ميفهم نظام  در    بر  نسبت  است،  خودش  انشاي  كه  معقولي  با  عاقل  صدراشود. 

  اين   كند؛ مي  پيدا   علم  خارج  عالم   به  آن  طريق  از   و  شودمي  متحد  آن  با  و  كند مي  قرار 

 از  سنخي  به  چون  را  خارج  جهان  عاقل  چراكه  است؛  برخوردار  بسياري  اهميت  از  موضوع

متفاوتي كه توسط    دهد. در باب شأن عاقل   بسط  را  خودش   تواند مي   كند، مي  تبديل   خودش

عاقل    از   شيرازي   صدرالدين   توان گفت دريافت خلق شده است، درواقع مي  صدرالمتألهين

  فلسفه   سنت  در  آن  دريافت  شده، با  فهميده  معقول   به  عاقل   اتحاد  نظريه  در  كه  ايگونه  به

  مورد   مانند  نه  و  است   فعّال   متعاليه، عامل  حكمت  عاقل، در  كه  دارد  را  ويژگي  اين  مشايي

منفعل، وجهي  واقع  اصالت  و  مشايي   لسفه ف  قابل  غير   اصطلاح  در  كه   عاقل  نظريه  از  آن، 

  به آن ترجمه  معنايي بار همين سبب  و است   مستتر اروپاييهاي زبان در »Subject« ترجمه

  نظريه   به  تكيه   با   شيرازي  صدرالدين  .مقصود  به  وافي  و  مطلوب  نه  و  است   ممكن  نه  ذهن

  را  معقول   به   عاقل  اتحاد  جسماني، نظريه   معاد  اثبات  براي   جوهري  حركت  و   وجود  اصالت

 در  موجود  عين  يعني-   بالعرض  معقول   از   كه  معقولي  صورت  آن، عاقل، در  در  كه  كرد  طرح

  با  و  است  شناسايي  متعلَق   كه  كندمي  ايجاد  را  سازد، معقوليمي  ذهن  وعاي  در  - خارج  عالم

  چيزي  آن  هر  ايجادكننده  عامل  نيست، بلكه  منفعل  امري  صدرالمتألهين  دارد. عاقل  اتحاد  آن

  سنخيتي   ايجاد   با  تنها   بايستمي  آغاز   در   اين  و  دهد مي  قرار  خود  شناخت   مورد  كه  است 

  اين  او  كه  گيردمي  خرده  سيناابن  به  كه ايشانچنان  شد؛مي  ايجاد  خارجي  عالم  و  عاقل  ميان

  .  است نكرده  را كار

  را   انسان  نفس  شود كه خداونده روشني متذكر ميب  الشواهد الربوبيهدر    صدرالمتألهين

  دارد؛   را  مادي  و  مجرد  موجودات  صور  ساخت  و  ايجاد  قدرت  كه  است  آفريده  ايگونه  به

  ابداع   بر  توانايي  و  قدرت  نيز  ملكوتيان  و  است  ملكوت  جهان  سنخ  از  انسان  نفس  چون

  فاعل   از   كه   ورتي ص  هر  و  دارند  نيز   باشند   ماده  به  قائم  كه  صوري   همچنين   و  عقلي   صور
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نفس   نفس  در  صورت  آن  حصول   پس  است؛  حاصل  فاعل  براي  شود،  صادر   خودش، 

ص١٣٨٦همو،  (  فاعلش   براي  است   حصولش   خالق  را  انسان  نفس  صدرالمتألهين.  ) ١٥٦، 

  را  آنها  نيست؛ بلكه  آنها  از  انفعال پذير  و  پذيرنده  صرفاً  و  داندمي  خود  ادراكي   هايصورت

 را   ذهني  وجود  انسان  است  معتقد   صدرالمتألهين  درواقع  ند.كمي  انشا  خودش  ذات  در

  صدرالمتألهين  كه  است  روشن  .گيردمي  قرار  بحثش  مقدمات  از  اين  و  كندمي  ايجاد  خودش

منفعل  طريق   به  را  آن  قواي   و  نفس   به  خود  علم  فاعل  آنها  بلكه  فهمد،نمي  مشائيان، 

آلات  به  خارجي  عين  صورت  حلول   يا  انفعال   طريق  از   را  آنها  و  هستند  ادراكاتشان  ذهن 

  .  آورندنمي دست ادراكي به

 و  است  كرده  تقسيم  دسته  سه  به  ابصار  باب  در  را  پيشينان   نظريات  صدرالمتألهين

 از  جزئي   در  است  صورت  نقش  و  انطباع  از   عبارت  ابصار  معتقدند  «طبيعيان:  گويدمي

شيء    كه  كندعمل مي  ايآينه  سانبه  دارد؛ زيرا  شباهت  تگرگ  و  يخ  به  كه  جليدي  رطوبت

  اين  بر  دانانرياضي.  يابدمي  انطباع  و  نقش  آن  در  صورتش  و  آيدمي  در  آن  مقابل  ايرنگي

  سهروردي   الدينشهاب  شيخ.  است  چشم  از  شعاع  شدنخارج  واسطه  به  ابصار  كه  باورند

بلكه  نه  و  است  شعاع  نه   ابصار  است  معتقد   عضو   با  روشنشيء    تقابل  در  ابصار  انطباع 

  . ) ١٧٩-١٧٨، ص ٨ق، ج١٤٢٨همو،  (شود»  مي  باشد، ايجاد  براق  رطوبت   آن  در  كه  كنندهيافتدر

  گيريشكل  چگونگي  درباب  خودش   نظريه  او بعد از نقد نظريه ابصار و نظر علماي طبيعي،

  :دهدمي توضيح به شكل زير را باصره قوه در خارجي عين

  است اين آن و است نظريه سه  اين از  غير  ما ابصار نزد كه  آن است  حقيقت 

 قدرت   به -آن    همانند  و  مماثل  صورتي  ايجاد   و  انشا  از  عبارت  ابصار  كه

مجرد  ملكوت  عالم  از  -الهي   نفس   نزد  حاضر  و  خارجي  ماده  از  نفساني، 

 به  مقبول  قيام  نه  فاعلش  به  فعل  قيام  -)نفس(بدان    قائم  و  كننده ادراك 

  . )١٨٠-١٧٩همان، ص(قابلش 

باب  صدرالمتألهين معتقد  و  قوا  ديگر  همچون  نيز  باصره  هقو  در    در   ما  است  ادراكات 

بلكه  منفعل  خارجي  عين  صورت  پذيرش   بينايي   امر  در  باصره  قوه  همراه  به  نفس  نيستيم، 

  از  صدرالمتألهين  كه  است  اين گونه  و  بيند مي  كه   است   چيزي  آن  انشاكننده  و  صادركننده  نيز
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جدا  از   پيش   نظريه  سه   ادامه  در  كند.مي  تأكيد  نفس  فعال  نقش  به   و  شودمي  خودش، 

آن،    آوردن  از  بعد  كه  كندمي  اشاره  نيز   ديگري   اهميت   حائز   بسيار  نكته  به  صدرالمتألهين

  ادراك   كند همان طور كهمي  خاطرنشان  بخش  اين  در  صدرالمتألهين  .شودمي  داده  توضيح

گونه  هم  باصره  قوه  شود،نمي  ايجاد  انطباع  اساس  بر  حسي  وهنح   و  است  همين 

  چيزي  نفس ما  انشاي   يا  بر اساس ايجاد  بلكه  است؛  انطباع  و   تجريد  از  غير  اش گيريشكل

  نفس  انشاي  و  ابداع  توسط  ادراكي  نوع  هر.  بنددمي  نقش  ما  نفس   در  صورتش  و  بينيممي  را

توضيح  مي  درك  قابل اين  با  وارد    صدراشود.  نفس  ابداعي  حيطه  به  نيز  را  خيالي  علوم 

تلقي مشامي و  بهكند  نيز  را  تخيل  كه  مييي  نظر  در  تجريدي  امري  احساس  گرفت، مانند 

  كند.معرفي مي

  ندارند، بلكه   حلول   حس  آلت  يا  تخيل  آلت  در  - ما  طريق  به- حسي  و  خيالي  علوم  اما

نسبت   و  هاآينه  مانند  آلات  اين موضع؛    نه  و  اندمحل  نه  آنها   براي  و  آنهايند   به  مظاهر، 

  به  تمامي  و  جواهرند  اين  به  قائم  آنها  اعراض  جدايند و  و  مجرد  ماده  از  آنها  جواهر  درنتيجه

    .) ٣٠٥، ص٣همان، ج( تعالي  باري حضرت به ممكنات قيام  دارند؛ مانند قيام نفس

ذهن    به  صورت  حلول   نظريه  دهدمي  نشان  صراحتبه  پاراگراف   اين  در  صدرالمتألهين

  ايجاد  علمي  اينجا   در  و  اندآينه  فصر  آنها   براي   آلات  اين  پذيرد، بلكهنمي  را  ادراكي   آلات

 صادر  نفس   توسط  آنها   نيستند، بلكه  مادي  خيال  و  حس   آلات  كه  كندمي  تأكيد  و  شودنمي

خداوند همچنان  شوند؛مي مطلب،    اين  بر  علاوه  .آوردمي  وجود  به  را   ممكنات  كه 

اي  زمينه  اًصرف   را  محل  اند ومحل  از  نيازبي  نفس  قواي  كه  كندمي  نشان  خاطر  صدرالمتألهين

توانست نظريه فاعليت    صدرا يكي از عوامل بنيادي كه    .داندمي  قوه  حصول   و  پيدايش   براي

فرامقوله به  اعتقاد  سازد،  ممكن  را  معرفت  ساحت  در  وجود    بودنايذهن  مساوق  و  علم 

از معرفت در انديشه   ايدئاليستي  تصور  به اين    صدرادانستن آن است. درحقيقت  با توجه 

امك بنيادي  انقضيه  ويژگي  آنجا كه  از  زيرا  دانست؛  وجود  از سنخ  را  او علم  شد كه  پذير 

ويژگي   اين  به  توجه  با  سوژه  و  دارد  وجود  سوژه  براي  ك  است  فاعليتي  در  ايدئاليسم 

تواند آگاهي و نظام دانش را بر پايه نظام دروني شكل داده و معماري كند، در انديشه  مي
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جاعل  صدرا  در    بودننيز  كه  نفس  است  جديدي  نسبت  به  منوط  معرفت    صدرا تحقق 

شده برقرار كند. به اين ترتيب تفسير ايدئاليستي وابسته به توانست ميان شناسنده و شناخته

كند.  مسير اين كار را براي انديشه فلسفي باز مي  صدرادركي وجودي از معرفت است كه  

گيرد و به  را امري ايجادي در نظر ميشدن  كند، عالماز آنجا علم را به قلمرو وجود وارد مي

انفعالي به شمار مي  بودنجاي  فعال  و  امري خلاقانه  را  فاعل  آن، علم  كه  اينجاست  آورد. 

انديشه   در  علمي    صدراشناخت  جهان  خلق  به  عيني  جهان  با  همسان  معرفت  واسطه  به 

مي نهدست  كه  بزند  ندارد،  عيني  جهان  از  كمتر  چيزي  وجودي  لحاظ  به  حتي  تنها  لكه 

فعليت كاملمي و  وجودي  لحاظ  به  علمي  است.  شود مدعي شد جهان  از جهان عيني  تر 

بار   مادي  جهان  در  وجود  لحاظ  به  مادي  اعيان  بر  هرچه  كه  نيست  معنا  بدان  اين  البته 

هم  مي علمي  وجود  كه  است  باور  اين  بر  تنها  او  شود.  پيدا  نيز  بيروني  اشياي  در  شود، 

نميفعليات جهان ديگر را   تواند آن دارد و هم فعليتي علاوه بر آن دارد كه ماهيت مادي 

  فعليات را دارا باشد. 

  نتيجه
گسست معرفتيِ عميق ميان دو    صدرارسيم كه با ظهور  از آنچه گفته شد، به اين نتيجه مي

شود. در فلسفه مشايي غير از اصول دانش انساني، تمام قلمرو سنت فلسفي بزرگ ايجاد مي

با اعلام اينكه تمام دانش انساني حضوري است،    صدرا شود؛ اما  ولي تلقي مي معرفت حص

مي  خويش  فلسفي  سنت  برابر  نظر  در  در  حضوري  را  شناخت  كه  آنجا  از  وي  ايستد. 

وارخواندن علم  برد و سپس با سايهگيرد، نخست احتمال خطا را در شناخت از بين ميمي

بر   فرع  را  آن  علم حضوري،  به  نسبت  ميحصولي  شمار  به  سپس  علم حضوري  و  آورد 

كشد و  تفكر منطقي و تحصيلي را از ذهن علم حضوري كه در عاقل حضور دارد، عين مي 

برد؛ در حالي كه سنت ارسطويي  طريقيت منطق را نسبت به شناخت و فلسفه زير سؤال مي

را  شناسي، وجود منطق  ساختن احتمال خطا در معرفتخواندن شناخت و داخلبا حصولي

شناسد و تحصيل معرفت را بدون رعايت موازين  براي تحصيل دانش فلسفي ضروري مي

كند  شناخت را امري پيشانظري قلمداد مي  صدراكنند. در مقابل،  منطقي ممتنع توصيف مي
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نمي منطقي  معيار  با  هرگز  را  شناخت  معرفت  صدراسنجد.  و  ساحت  «با  در  شناسي 

ان بيروني»، «به واسطه ارجاع ادراك حصولي به ادراك  دادن ذهن انسان نسبت به جهاولويت

حضوري» و «استخراج و اكتشاف مقولات و مفاهيم منطقي و فلسفي از ذهن آدمي» بستر 

فلسفه  از  سوبژكتيو  را  تفسير  معرفت- اش  ساحت  در  ذهن  فاعليت  به  تكيه  كه  شناسي 

  كند.  فراهم مي –كند مي

  في شيء    به  سو  يك  از  دو  هر  كه  است  ينا  در  صدرا   و  كانت   شايان ذكر است شباهت

پايه  را  معرفت  ديگر  سوي  از  و  دارند  اعتقاد  نفسه منتهامي  توضيح  سوژه  بر    اين  با  دهند؛ 

كند،  مي  نومن  از  هاييداده  وجود  به  مشروط  ابتدا  در  را  دانش  نظام  اگرچه  كانت  كه  تفاوت

  را  دانش  نظام  در  موجود  ساختار  است،  سوژه  معماري  دانش  نظام  اينكه  اعلام  با  ادامه  در

  با  شناسيمعرفت  در  كه  را  آنچه  صدرا  مقابل،  در.  گيردمي  نظر  در  نومن  به  انتساب  غيرقابل

  و  كندمي  معرفي  بيروني  جهان  با   انطباق  قابل  است،  آورده  دست  به  دروني  امكانات  به  توجه

  .آوردمي  حساب به عين جهان نظام آيينه را ذهن جهان نظام
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Abstract 
Explaining the effectiveness of religion in all parts of human life 

requires the recognition of concepts related to the structures and systems 
that are effective in the administration of society, such as the concept of 
civilization, which must be inferred from the sources of religion. 
Therefore, understanding the pathology of civilization from the 
perspective of the Holy Qur'an requires re-reading the views and 
opinions of commentators in this regard. The interpretative view of 
Allameh Tabatabai in Tafsir al-Mizan in the field of civilizational 
pathology has a special innovation and comprehensiveness that is made 
by combining a philosophical view on civilization and history. In the 
upcoming article, the pathology of civilization in Allameh's thought has 
been analyzed and his point of view has been expressed with a 
descriptive-analytical method. This famous contemporary commentator, 
under the verses related to the fate and past peoples and nations, 
expressed the Qur'an's view about the decline of societies from the high 
human position and the straight path and the path of God, and he did not 
consider the civilization of societies only in material progress and he 
considers the moral and spiritual decline to be their real downfall and 
identifies its causes as corruption, deviation from the path of inborn 
nature [fitra], blasphemy of blessings, oppression, extravagance, treason, 
abandoning what is good and forbidding what is bad, denying God's 
revelations. 
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Extended abstract 
Introduction 
The activation and efficiency of religion in all parts of human life, 

especially in the social and structural fields, is closely related to the 
recognition and explanation of the concepts related to the structures and 
systems effective in the administration of society, such as the concept of 
civilization. In the meantime, the Quran, the eternal book of Islam and 
the only lasting miracle of this religion, has provided approaches for the 
material and collective life of mankind. 

Examining the content of the Qur'an shows that this holy book aims at 
civilization in addition to humanization; in such a way that in Quranic 
teachings, each of these two areas are dependent and complementary; 
without humanization, civilization cannot be built, and without the 
formation of civilization, humanization in the Qur'anic sense does not 
occur. In order to achieve this objective, the Qur'an not only addressed 
the levels, dimensions, content and manifestations of the desired 
civilization, but also had expressive and influential and wide-ranging 
references to the harms of civilization. 

On the other hand, the dynamism and reliability of civilization is 
realized if the fields and damages related to it are identified, and the 
pathology of civilization is an undeniable necessity to guarantee its 
survival or durability, and despite the fact that the path of the formation 
of civilization is not precisely under detailed plans, some fields can 
focuses on the occurrence and emergence of damage and the 
vulnerability and deterioration of civilization can be controlled by 
planning and designing. 

Based on this, understanding the pathology of civilization from the 
perspective of the Holy Quran requires re-reading the views and opinions 
of the commentators in this regard. The Allāma Tabātabāī’s interpretative 
view in Tafsir al-Mizan in the field of civilizational pathology has a 
special innovation and comprehensiveness that is made by combining a 
philosophical view on civilization and history. The main problem is to 
find the harms of human civilizations from the perspective of the Qur'an, 
relying on the Allāma Tabātabāī’s view, which has been done with the 
principle of branching of Uṣūl al-fiqh with an ijtihad approach in al-
Mizan. The purpose of this article is to prepare and present materials 
related to the damage of civilization on the epistemic base of the Quran. 
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The Pathology of Human Civilizations Based on Allameh… 

Method 
In this article, the pathology of civilization in Allāma Tabātabāī’s 

thought is analyzed and his point of view is expressed with descriptive-
analytical method. 

Findings 
Every civilization in its updated form has macro-components that are 

put together based on a process and form the civilization. Although the 
term civilization is not used in the Qur'an, this understanding of 
civilization can be extracted and followed in the Qur'anic space; As 
Allāma Tabātabāī, in Tafsir al-Mizan, paid attention to the category of 
civilization on the occasion of the verses of the Holy Qur'an, and 
considered the causes and factors that caused the decline of civilization 
from the point of view of pathology. In civilization, deviating from the 
center of truth is a harm that can cause civilization to decay and destroy. 
The Qur'an mentions the Israelites as one of the historical examples of 
this type of civilization and lists some of their intellectual and biological 
deviations. It is carefully clarified in Allāma Tabātabāī’s words that these 
causes include corruption, deviating from the path of nature, blasphemy 
of blessings, cruelty and oppression, extravagance and extravagance, 
betrayal, abandoning what is good and forbidding what is bad and 
denying God's revelations. The follow-up of these levels of civilization in 
Al-Mizan shows that even though the term civilization is not used, the 
components and content of civilization issues and problems, especially 
the harms of civilization, are clearly present in the verses of the Qur'an. 

Conclusion 
Allāma Tabātabāī, under the verses related to the destiny and past 

peoples and nations, expressed the view of the Qur'an about the decline 
of societies from the high human position and the straight path and the 
path of God, and he did not consider the civilization of societies only in 
material progress, and he considers moral and spiritual degeneration to be 
their real degeneration and identifies its causes as corruption, deviation 
from the path of fetrat, ungrateful of blessings, oppression, extravagance, 
treason, enjoining right and forbidding evil, denying God's verses.  



 

 

 
  ي بشر  يهاتمدن يشناسبيسآ

  يي علامه طباطبا دگاهيبر د  يمبتن
 سيدمحسن شريفي*
 غلامحسن محرمي** 

  چكيده 
تمام بخش   ني د  يكارآمد  نييتب و   ميمفاه  ي بازشناس  ازمندين  يبشر  يزندگ  يهادر  با ساختارها  مرتبط 

  ن ي استنباط شود. از ا  ني از منابع د دي كه با  باشدي اثرگذار در اداره جامعه مانند مفهوم تمدن م  يهاستميس

باره    ني مفسران در ا  نظراتآرا و    يبازخوان  ازمندين  مي از منظرِ قرآن كر  يتمدن  يشناسب يرو شناخت آس

  ت يو جامع  ينوآور  يتمدن  يشناسب يآس  نهيدر زم  زانيالم  ريدر تفس  ييعلامه طباطبا  يرياست. نگاه تفس

تلف  ياهژي و با  كه  فلسف  قيدارد  تار  ينگاه  و  تمدن  پ  خي بر  مقاله  در  است.  گرفته  رو   شيصورت 

 ان يب  شاني ا  دگاهي د  يليتحل  - يف يو با روش توص  دهي گرد  يه واكاوعلام   شه ي در اند  يتمدن  يشناسبيآس

ا است.  شه  ني شده  ذ  ر يمفسر  در  ب  اتي آ  لي معاصر  به  گذشته  ملل  و  اقوام  و  سرنوشت  به    ان يمربوط 

پرداخته و    ياله  ريو خط س  مي و صراط مستق  يانسان  يوالا  گاهي قرآن درباره انحطاط جوامع از جا  دگاهي د

آنها   يقيرا سقوط حق  يو معنو  يو انحطاط اخلاق  نستهندا  يماد  شرفتيتنها در پ  جوامع را  بودن متمدن 

مس  دانديم از  انحراف  فساد،  در  را  آن  تبذ  ريو علل  و  اسراف  ستم،  و  نعمت، ظلم  كفران    ر،ي فطرت، 

  . كندي م يخدا معرف اتي آ بي از منكر، تكذ يترك امر به معروف و نه انت،يخ

  . زانيالم ،ييقرآن، علامه طباطبا ،يبشر  يهامدن ت ،يشناسب يآس : يديكل واژگان
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                  مقدمه
كارآمدشدن  فعال  تمام    نيد  ي و  به  يزندگهاي  بخشدر  و بشري  جامعه  حوزه  در  ويژه 

مرتبط    انهيساختارگرا مفاهيم  تببين  و  شناخت  با  وثيقي  ساختاارتباط  سربا  و    ي هاستميها 

اسلام    دانيقرآن، كتاب جاوان  يم  نيدر ا  م تمدن دارد.همچون مفهو اثرگذار در اداره جامعه  

بشر ارائه نموده   جمعي مادي و    يجهت زندگ  ييهاافتيره  ن دي  نيو تنها معجزه ماندگار ا

  است.  

م   ي محتوا  يبررس نشان  انسان  نيا  دهديقرآن  بر  علاوه  مقدس  در صدد   يساز كتاب 

دو ساحت وابسته    نياز ا  كي هر    يقرآن  يهاكه در آموزه  يا به گونه  ؛هست  زي ن  يساز تمدن

هم مكمل  انسانو  بدون  نم  يسازاند؛  ساخته  شكل  شود يتمدن  بدون  تمدن،    يريگو 

تنها به  نه،  يگذار هدف  نيبه ا  يابي دست  يقرآن برا .  دهديرخ نم  يقرآن  يبه معنا   ي سازانسان

درون ابعاد،  پرداخته  ه يماسطوح،  نظرش  مورد  تمدن  مظاهر  گو  ،و  اشارات  و    ايبلكه 

  تمدني داشته است.   ياهآسيببه  ياو پردامنه گذارتأثير

طرفي   پا  ييايپواز  مياي و  تحقق  صورتي  در  تمدن  زمينهيي  كه  آسيبيابد  و  هاي  ها 

  ي ضرورت   آندوام    اي  يي مانا  نيتضم  ي برا  يتمدن  ي شناسبيآسمرتبط با آن شناسايي شود و  

  قيدق  يهاتحت برنامهبه طور دقيق    مدنت   يري گشكل  ر ياست و به رغم آنكه مس  ر يانكارناپذ 

مورد توجه قرار  ن را  سيب آمقدمات آ  اي بروز و ظهور    يهانهيزم  برخيتوان  يمد،  يآينم  در

  را كنترل كرد. تمدن  پذيري و زوال آسيبتوان يم  يو طراح يزي رمهبا برنا دارد و

آرا و    ي بازخوان  ازمندين  مي از منظرِ قرآن كر  ي تمدن  يشناسبي شناخت آس  بر اين اساس 

 نه يدر زم  زانيالم  ريدر تفس  ييطباطباعلامه    ير يباره است. نگاه تفس  نيمفسران در ا  نظرات

تلف  يا هژيو  تيو جامع  ينوآور  يتمدن  يشناسبيآس بر تمدن و    ينگاه فلسف  قيدارد كه با 

  باقرآن    ظراز من  هاي بشريتمدنهاي  آسيب  افتني ،  يمسئله اصل  صورت گرفته است.  خ يتار

در    ياجتهاد   ي كردياز اصول با رو  ع يكه با اصل تفراست    طباطبايي تكيه بر ديدگاه علامه  

هاي  و ارائه مطالب مرتبط با آسيب  آماده  قي تحقاز اين  هدف  صورت گرفته است.    الميزان

   .است قرآن  يبستر معرفتتمدن بر 
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انسان  ايانب  يزندگ  انيب  بارهدر  قرآن عبرت  ستيناشا  يهاو  جهت  از    ي،ريگبه  سخن 

جوامعتمدن و  م  يها  انب  اني به  كه  زندگ  ايآورده  آنها  بس  كردنديم   يدر  شامل  از    ياريكه 

د  يها تمدن از  است.  شده  انب  دگاهيكهن  زتمدن  يها انسان  ا يقرآن،  و  بودند    يربناهاي ساز 

    .) ٣٦٠، ص١ق، ج ١٤١٧طباطبايي، ( را آنها بنا نهادند يتمدن

 ي معنو  يبه خدا و تعال  مانيها را او اساس تمدن  هيپا  قرآن  ييطباطباعلامه    دگاهياز د

نكرده   يمعرف  يا جامعه  بودن وجه ملاك متمدن  چيرا به ه  يماد   شرفتيو توسعه و پ  دانسته

ا  ؛است تنزل  رو  اين  اخلاق  ي مانياز  آغاز    يو  تمدن سرا  از    ،دانديم  يقوط  هرچند جامعه 

  . ) ٢٨، ص٤همان، ج( داشته باشد شرفتيپ  يلحاظ ماد

مج  ات يآ  ليذ  يي طباطبا  علامه برخ  د يقرآن  به  كر  اديگذشته    ي هاتمدن  ياز  و  ده 

هاى تمدن اشاره  و جوامع گذشته از امكانات مادى و نشانه  ي اله  يا يانب  ي برخ  يبرخوردار

تمدن مصر، روم،   است،   هشدبه آنها اشاره   زانيالمهايي كه در ترين تمدنده است. از مهمكر

است كه    نيشده چون عاد و ثمود و ملت ذوالقرنمنقرض  اماقو  يرخو بن  يفلسطمن،  يبابل،  

صالح    يها و انسان  ايگيري از سرگذشت انب آنها براي عبرت  يها كردن داستانهدف از مطرح

  . ) ٣٥١، ص ٢ر.ك: همان، ج(شده است   انيو افراد ناصالح و ستمكار ب

قرآن در مورد   نظر  و بررسيندارد    يا نهيريد  نهيشيدر خصوص قرآن پ  يمطالعات تمدن

  و آثار معدودي در اين زمينه وجود دارد؛ مانند  ستين  يپربار  يمطالعات   نهيشيپ   يتمدن دارا 

به موضوعات    شتر يب  كه  يمحمد كامل حسن المحام اثر    ميالقرآن الكر  يالحضارة فكتاب  

مصاد  يمنفرد هم  قيحول  و  پرداخته  كتاب    شيوبكم   هيرو  نيتمدن  حضارة در    مقدمات 

  قرآن  دگاهيظهور و سقوط تمدنها از ددنبال شده است.    زي ن  يالسباع  يمصطف   اثر  مالاسلا

كمتر به تمدن پرداخته و عملاً  ،  هاستتمدن  قوطگرچه عنوانش ظهور و س  يكرم  ياثر عل 

دارد تحت عنوان    يا مقاله  زين   يري محسن الودر قرآن توجه داشته است.    خيبه جامعه و تار

تمدن ب  ي«كاركرد  تمدن اسلام  ي اثرگذار  ياي از زوا  ياه پارهقرآن» كه  بر  و اجزا و    ي قرآن 

اسلام تمدن  است.  يمظاهر  كرده  نو  ورود  به  توجه  تحقيقات  بودنبا  گونه  مطالعات    اين 

ندارد  تمدن  يشناسبيآس چنداني  پيشينه  نيز  به  ي شناسبيآس كتاب  ي  از    تمدن  ي سازو 
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قهرمانفرح  و  يجواد  نيحس ك  ينساء  دارد  وجود  كتاب  نيز  ندارد.  توجه  قرآن  به  ه 

اسلام  يشناسبيآس اند  ي مبتن  يتمدن  عالمي    نصر   ني حس ديس  ي هاشهيبر  از سيدعليرضا 

نيز تنها ناظر بر تمدن اسلامي است. با اين توصيف درباره نگاه مفسران به تمدن در قرآن و  

بهآسيب آن  علامه  شناسي  اسلام  جهان  فيلسوف  منظر  از  ص   طباطبايي ويژه  ورت  تحقيقي 

     نگرفته است.

شايان ذكر است، اين مقاله بيش از هر چيز بر انتقاد از تمدن در برهه كنوني تكيه دارد. 

وجه   از  سخن  است.  نگفته  سخن  تمدن  ايجابي  وجه  از  علامه  كه  نيست  معنا  بدان  اين 

  طلبد.ايجابي تمدن مجال ديگري را مي

  ي شناس مفهوم الف) 
به    از واژه عربى «مدينه و مدن»  تمدن به معناى اقامت در شهر و خوگرفتن  گرفته شده و 

 يسيو معادل آن در انگل  )٥٥، ص١١، ج١٣٦٠،  ي(مصطفوبه كار رفته است    ياخلاق مردم شهر 

«شهروندان» گرفته شده و   يعن ي   »Civilis«  ينياست كه از كلمه لات   »Civilization«از واژه  

معن    نيدر عرب به ا يلاديم  ١٨قرن  كه از  )٥، ص١، ج١٣٨١(دورانت،  است  يد ياصطلاح جد

تمدن واژه الحضاره را به كار   يها به جاالبته عرب  . )٩٥، ص١٣٨٠،  ي(ساروخان  روديبه كار م

ابرنديم كرد  ني.  پيدا  شهرى  اخلاق  و  شهرنشينى  معناى  به  فارسى  در  از    هواژه  عبور  و 

نشمندان تمدن را  دا  ي. برخ)٦١٠٩، ص٤، ج١٣٧٧(دهخدا،  خشونت و جهل به كار رفته است  

ن ترقي  و  انسانيت  راه  در  واردشدن  و  توحّش  و  جهل  از  خروج  معناي  كردند    زي به  معنا 

ص٦ج   ١٣٧١،  ي(قرش برخ  )٢٤٤،  علوم  گريد  يو  در  ترقي  و  پيشروي  معناي  به  را   ، تمدن 

  . )٣٥٠، ص١، ج ١٣٧٧،  ي(مطهرنمايد. و نظامات تحليل و تعريف مي يعصنا ،معارف

شاگرچه،   زبان  در  لات   ي رقهم  زبان  در  هم  به شهر و شهرنشن،  يو  ملاك    ي نيانتساب 

با است،  معنا   د يتمدن  به  لزوماً  تمدن  كه  داشت  انسان ست،  ين   ينيشهرنش  يتوجه  بلكه 

معلول تمدن    ينيشده است. درواقع شهرنش  ينياست كه وارد مرحله شهرنش  ي متمدن انسان

تمدن  ين يشهرنش نكهياست نه اشهر جزو تمدن    جان برنال اساس گفته  راست نه علت آن. ب

  . )٨٦، ص١٣٤٥(برنال، را به وجود آورده باشد 
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از   خلدونابن  اند.دانسته  ) ٣، ص ١، ج ١٣٨١(دورانت،    ياجتماع انسان  افتنيآن را نظام  يبرخ

  يو آن را حالت اجتماع )٣٧١ و  ٢٨٨،  ١٧٢، صص١، ج١٣٧٥، خلدون(ابن آورده  ر يآن به عمران تعب

  . ) ٧٥، ص١همان، ج(است  انسان دانسته

سطح    نيترو گسترده   يواحد مستقل فرهنگ  نيترگسترده  را  تمدن  نگتونيساموئل هانت

است  ستنا دافراد    يفرهنگ  تيهو دليل ) ٦٣ص ،  ١٣٧٨(هانتينگتون،  ه  به  تعريف  اين  اگرچه   .

مي  بودندارا نظر  به  مناسب  كلي  «هورسد،  مفهوم  اصطلاح  جا  »يجمع  تيكاربست    ي به 

از تمدن تا    في تعر  ن ياتر نمايد و   تواند اين تعريف را دقيق و كاملمي  گ»اصطلاح «فرهن

  د. دار يدر خصوص تمدن همخوان يمعارف قرآن يبا محتوا  ياديحد ز

 جامعهبحث  ؛ اما در  دهديارائه نمبه صورت مستقيم  از تمدن    ي فيتعر  ييطباطباعلامه  

در را  نوع انسانى در علم و تمدن  تكامل  كه  ت؛ چنانكرده اسرا درباره تمدن مطرح  نكاتي  

صحيح   خود  در  جاى  بيشتر  اكتسابىو  و  نظرى  فروعى  دانسته    علوم  و  نتايج  چون كه 

. وي معتقد است  ) ٣١٠، ص٨ق، ج١٤١٧(طباطبايي،  به ارمغان آورده است  براى انسان    پيشرفت

اشت كه در  دهد، نبايد پند آثار باستانى قوم بابل و مصر قديم از تمدن آنان خبر مىچه  اگر

داشته پيشرفتى  نيز  معنوى  امور مادى و معارف  در  عصر حاضر  تمدن  ترقى  و  تقدم  و  اند 

بر    را  همچنين انحطاط در اخلاق و معارف دينى دليل  (همان،  اند  سخن خود گرفتهبهترين 

ص٢ج محدودكردن    )٣٥٤،  بشر  و  را، ماددر  زندگى  با  چه    يات  هدفي  عقل  موافق  نه،  يا 

. بر اين اساس تمدن در نگاه وي بيشتر ناظر ) ١٠٢، ص٤(همان، جداند  ينادرست در تمدن م

اجتماعى  بر نظر  از  قانون  و  ديني،    حكومت  تعليمات  و  سياسات  بوده  مبنايي  احكام و  را 

. در بيان تفاوت تمدن اسلام و غرب تمدن را  ) ١٨٤، ص١(همان، جداند  براي تمدن الهي مي

آن بر مدار اراده   يجمع ستيو ز  ت يهو، يآگاه يتوا كه مح ي تمدنكند: اين گونه تقسيم مي

ي  موارد بر اساس اراده صرفاً انسان  ن يكه ا  يي هامدنو ت   ياله. تمدن  شكل گرفته باشد  ياله

  . )١٨٦-١٨٤(ر.ك: همان، صباشند مي يالحاد ا ي ياله ري غ، تمدن باشد و مادي

زيستي است كه  و  عيهويت جم نيترگستردهبر اين اساس تمدن در نظر علامه برابر با 

  با توجه به هدفي انتخابي ممكن است ماهيتي الهي يا غير الهي داشته باشد.  



163  
 

   
    

 

  يي علامه طباطبا  دگاهيبر د يمبتن  يبشر يهاتمدن يشناسب يآس

اشاره   ير يگها جهت تذكر و عبرتتمدن  ياز محتوا و سرگذشت برخ  ييايقرآن به زوا

نبوده  ؛  كرده بازگو كندتمدن  انيو جر  خ يتار  استاما در صدد  از تمدن؛  ها را  ي  از اين رو 

است. بايد با بررسي واژگان مشابه يا مرتبط به   نام نبرده«تمدن» يا «حضاره»  خاص با عنوان

قرآن طرفي  از  پرداخت.  بحث  نشانه  اين  نظتمدن  يبرخ  يها به    ا ي  امبرانيپ  تيفعال  ري ها 

ا  يحاكمان در  دتمدن  نيكه  وجود  ا  يبرخ  نيهمچن ،  است  اشتهها  توجه  تمدن  نيابعاد  ها 

  به دست آورد. مشكلات تداوم تمدني را و   هاآسيب يبرخ توان يآنها م  يلا هكرده كه از لاب

نظر   از  كه  تعريفي  به  توجه  مقاله    هانتيگتونبا  اين  در  نظر علامه  گفته شد،  در  تمدن 

در اينجا لازم    .ي (الحادي) استاله  يرغ  يا  ياله  يستيو ز  يجمع  يتهو  ينتربرابر با گسترده

در قرآن به عنوان تمدن يا برابر و مرتبط با    ميزانالها و مفاهيمي كه از منظر  است به واژه

  آن گرفته شده، پرداخت.  

اند از رهگذر واژگاني همچون قوم، امت، قوم، قريه و مدينه كه داراي  سعي كرده  برخي

اجتماعي درباره تمدنمفهوم  قرآن  آوردند  اند، نگرش  به دست  را  مهدي ها  ،  ١٣٩٩نژاد،  (ر.ك: 

نظر مي  )٣١ص به  يافتهرسد  كه  اساس  آنان  بر  مد  يهاواژههاي  دين،  امت،  قرينه،  يه،  قوم، 

كاررفته در قرآن است كه با مفهوم تمدن  از واژگان اجتماعي به  ملوك  و  مترف،  عمران،  قوة

  .  (همان)كند هاي معنايي آنان نيز اين مطلب را اثبات مياند و بررسي دلالتدر ارتباط

  يني با تمدن د  ي مفهوم  يوندپ  يبرا  ييبالا   يتظرف  »هينواژگان «امت» و «مديان  م  يندر ا

به هر جماعتي اطلاق مي  طباطبايي علامه    دارند. افراد آن داراي  معتقد است امت  شود كه 

باشند و   تابع مورد  يك هدف و مقصد واحد  معناى كلمه امت از نظر عموميت و وسعت 

يك دين و جامعه ديني اطلاق    هاي انساني، پيروانو بر گروه  استعمال يا اراده گوينده است 

ج١٤١٧(طباطبايي،    شودمي ص١ق،  مردم)٢٩٧،  از  گروهي  امت  اساس  اين  بر  وجوه .  كه  اند 

  اشتراكي دارند و اين مطلب در تمدن نقش اساسي دارد. 

 وَ اجْعَلْنا مسُْلِميَْنِ لَكَ وَ مِنْ ذُرِّيَّتِنا  «  آياتي مانند 
ً
ة مَّ

ُ
«كُنْتمُْ خَيرَْ  و    )١٢٨(بقره: »  مُسْلِمَةً لَك   أ

لِلنَّاس» أُخرِْجتَْ  عمران:    أُمَّةٍ  آنها مي)١١٠(آل  بر اساس  ريشه  .  از اصل و  تمدن  گفت  توان 

گردد؛  شود و امت به منزله هسته اصلي تمدن ديني محسوب ميامت منشعب و گسترده مي
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اين واژه داراي  به ويژه كه بررسي معناشناختي امت در نظر علامه نشان   بار اجتماعي  داد 

  شود.هاي انساني و جامعه ديني اطلاق ميبوده، بر گروه 

به  و  است  رفته  كار  به  بارها  قرآن  در  كه  است  تمدن  با  مرتبط  مهم  واژه  ديگر  قوم 

مي داده  نسبت  پيامبران  غير  يا  چنانپيامبران  قوم  شود؛  و  عاد  قوم  به صورت  واژه  اين  كه 

و قوم    فرعونبه كار رفته و به صورت قوم    صالح  و  هودثمود درباره پيامبران الهي حضرت  

  شود. ديده مي )١٤٦، ص١٨ق، ج ١٤١٧(طباطبايي، تبع كه نام يكي از پادشاهان يمن است 

معين  مكان  و  زمان  در  جماعتي مشخص  به  فوق معطوف  موارد  در  قوم  واژه  كاربرد 

ه و حتي ممكن است  باشد كه البته گستره جمعيتي و كيفيتي آنها با يكديگر متفاوت بودمي

تمدن   داراي  آنان  از  برخي  كه  نيست  ترديدي  همه  اين  با  نباشد.  روشن  چندان  ما  براي 

چنان ميبودند؛  عاد  قوم  مورد  در  «كه علامه  قوم  نويسد:  از  بعد  عاد  در    نوحقوم  و  بودند 

مى زندگى  درشتاحقاف  مردمى  و  اقوام  كردند  ساير  از  خود  عهد  در  و  نيرومند  و  هيكل 

بودندمتمدن زمين  . تر  و  و خرم  آباد  باغشهرهايى  و  از خرما و انواع  هايى حاصلخيز  هايى 

  . )٢٨٠، ص٢٠(همان، ج» ها داشتند و در بين اقوام ديگر مقامى ارجمند داشتندزراعت

تمدن ظاهري و   ميان  البته  و  آنان شده  براي  تمدن  به  قايل  نيز  بابل  قوم  درباره  علامه 

 .دهدآثار باستانى قوم بابل و مصر قديم از تمدن آنان خبر مى«  شود:معنوي تفكيك قايل مي

داشته پيشرفتى  نيز  معنوى  معارف  در  كه  پنداشت  متمدنين عصر  نبايد  ترقى  و  تقدم  و  اند 

بر   دليل  بهترين  دينى،  معارف  و  اخلاق  در  انحطاطشان  همچنين  و  مادى  امور  در  حاضر 

  . ) ٣٥٤، ص٢(همان، ج» سقوط اين شبهه است

به  واژه   قريه به معناي مكان معين براي زندگي گروهي در قرآن به كار رفته كه لزوماً 

» آيه  در  زيرا  نيست؛  كوچك  منطقه  أَصْحابَ  معناي  مثلاً  لهَُمْ  اضْربِْ  رْیَةِ وَ 
َ

ق
ْ
جاءَهاَ    ال إذِْ 

؛  )٨١، ص١٧ق، ج١٤١٧(طباطبايي،  قريه به شهر انطاكيه اطلاق شده است    )١٣(يس:  »  الْمُرْسَلُونَ

  .)١٣(محمد: همچنين در قرآن بر شهر مكه نيز واژه قريه اطلاق شده است  

برخي   و  شده  داده  ارتباط  تمدن  و  قوم  ميان  ضمني  به صورت  قرآن  آيات  برخي  در 

و نعمت نسبت به قريه ذكر  رزق  وفور  اطمينان و  آرامش و    يت،امن  هاي تمدني مانندمؤلفه
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رْیَ وَ ضَرَبَ اللَّهُ مثلاً  شده است: «
َ
 ق

ً
 كانَتْ    ة

ً
   آمِنَة

ً
ة مَئِنَّ

ْ
(نحل: »  يَأْتيها رِزْقُها رَغَداً مِنْ كُلِّ مَكانٍ  مُط

كامل  تمام و    و  هاى مادى و معنوى تامنعمتداراي  اين قريه  نيز معتقد است    . علامه) ١١٢

  توان آن را نشانه تمدني پنداشت.كه مي )٣٦٢، ص١٢ق، ج ١٤١٧(طباطبايي،  است

ابت لفظي را با تمدن دارد و كاربرد آن در قرآن همچون قريه به واژه مدينه بيشترين قر 

هاي ميان قريه و مدينه گفته  باشد كه البته تفاوتمعناي مكان معين براي زندگي گروهي مي

مَدینَةِ وَ جاءَ مِنْ أقَْصاَ  سوره يس، «  ٢٠كه علامه ذيل آيه  شده است؛ چنان
ْ
قالَ    رجَُلٌ يَسْعى  ال

اتَّبِعُ قَومِْ  الْمُرْسَلينيا  ميوا   ،«» به نويسد:  نسبت  آن  نقطه  دورترين  معناى  به  مدينه  اقصاى 

ابتداى فرضى آن است. در اول كلام قريه آورده بود و در اينجا از آن به مدينه تعبير كرد تا  

بود بزرگ  مذكور  قريه  ج»  بفهماند  ص١٧(همان،  قرابت  )٧٥،  از  نظر  صرف  وجود  اين  با   .

هاي تمدني مانند عنصر نظم، شهرنشيني و ارتباط آن مدينه برخي مؤلفهمعناي ميان تمدن و  

  تواند مؤيد نزديكي مدينه و تمدن باشد.  با دين در قرآن مي

درمجموع واژگان امت و قوم به معناي گروهي از اجتماع و واژگان قريه و مدينه ظرف  

سطح مفهومي را در  ترين  شوند؛ از سوي ديگر واژه امت گستردهتحقق اجتماع محسوب مي

هاي اجتماعي قرآن دارد و بر خلاف واژگان قوم، قريه و مدينه كه داراي تضييق  ميان واژه

  .   دارندواژگان استفاده تمدني  ، ايناند، امت چنين نيست. با وجود اينمفهومي و معنايي

  هاي بشري ن شناسي تمدب) آسيب 
ديدگي  ترين عامل آسيببه عنوان مهم طباييطبادر ادامه علل و عواملي را كه از منظر علامه 

مي ميتمدني  بررسي  كتاب  شود،  از  الهي  تمدن  تداوم  براي  راهكاري  پايان  در  و  كنيم 

  شود.  ارائه مي الميزانگرانسنگ 

    يفطرت انسان. انحراف از ١
و   است  تمدن  با  مرتبط  واژگان  از  يكي  قوم  كه  كه    حي تصر  ميكر  قرآنگذشت  دارد 

شان را  و خود آنها هستند كه سرنوشت  كندينم  ر ييتغ  ليبدون دل  يوم و ملتق  چيسرنوشت ه

و جامعه و تمدن آنها    روندمي  راههيبه سمت ب  ياله  نياز قوان  تي داده و با عدم تبع  رييتغ

.  ) ١١  :(رعد  يُغَيرُواْ مَا بِأَنفُسِهِمْ»  تىَ«إِنَّ اللَّهَ لَا يُغَيرُّ مَا بِقَومٍْ حَ  :شود يدچار انحطاط و سقوط م
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نعمت  نيا درباره  اخت  يهامطلب  نآ  اري تحت  است   ييطباطباعلامه  .  باشديم  زينها    معتقد 

مگر آنكه خودشان حالات  ،  سنت خدا بر اين است كه وضع هيچ قومى را دگرگون نسازد

به كفران   از شكر  به عص  ايروحى خود را دگرگون ساخته و  ا  انياز اطاعت  از  به    مانيو 

صورت خداوند هم نعمت را به نقمت و هدايت را به ضلالت و    نيكه در اشرك بازگردند  

مى مبدل  شقاوت  به  را  زمان  و   ازدسسعادت  انسان  ي تا  بنا كه  باشند  ها  خود  فطرت  ،  بر 

اما با دورشدن از فطرت و كفران نعمت و ؛  را خواهند داشت  يو آخرت   يياي دن  يهانعمت

  . )٣١٠، ص١١ق، ج١٤١٧، ييطباطبا ر.ك: (شوند يم يدچار هلاكت و نابود  تيمعص

ادامه دهد  علامه از نظرگاه   انحرافش  و  به كجروى  امتى  آنان دل بر  خداوند  ،  اگر  هاي 

به اعمال زشت خود عادت مىميمهر   رسد كه  كنند و كارشان به جايى مىنهد و درنتيجه 

ندگى يعنى  پندارند كه زفهمند و چنين مىكنند معناى ديگرى براى زندگى نمىجز آنچه مى

بار و سراسر اضطرابى كه تمامى اجزاى عالم و نواميس طبيعت مخالف  همين حيات نكبت

آن است ديگر    ؛و مزاحم  از طرفى  و قهر طبيعت  از يك طرف  بلايا  كه مصائب و  حياتى 

مى زوالش  به  و تهديد  گناهان  بر  خداوند  كه  است  اثرى  و  پروردگار  سنت  اين  كند. 

ولو اينكه بشر  كانحرافات بشر مترتب مى اين افكار    امروزند،  نداشته و بگويد:  باور  آن را 

افتادن در علم و دانش و نداشتن وسيله دفاع است، وگرنه اگر انسان در صنعت  يده عقبيزا

وسا به  را مجهز  و خود  نموده  سازدي پيشروى  دفاعى  كه  مى  ،ل  اين حوادث  همه  از  تواند 

متمدن توانستند از بسيارى    لكه مل همچنان  ؛كندپيشگيرى    ،گذاريمنامش را قهر طبيعت مى

سيل همچنين  و  واگيردار  امراض  ساير  و  طاعون  وبا،  قحطى،  قبيل  از  حوادث  اين  ها،  از 

  . ) ١٩٧، ص٨، جانهم(ند كنها و امثال آنها جلوگيرى  ها، صاعقهطوفان

ه  پس  سرنوشت  راحت  يقوم  چ يخداوند  و  امن  و  رفاه  و  عزت سلطنت  از    ر ييتغ  يرا 

نسبت به    شي خو  يري پذ و عبرت  رت ي تا آنكه آنان نور عقل و سلامت فكر و بص  دهدينم

ند و از  روي بگرداندهند و از سنت عدل    رييو تدبر در احوال گذشتگان را تغ  پيشين  تهايام

 / ٢٦  :نازعات  /١١١  :وسفي (از قرآن    ياد يز  اتياز اين رو آ  ؛دو حكمت خارج شون  يينايراه ب

كند  يدعوت م  يآموز اقوام، مؤمنان را به عبرت  يسرنوشت برخ  انيبا ب  همراه  )١٣٧  : آل عمران



167  
 

   
    

 

  يي علامه طباطبا  دگاهيبر د يمبتن  يبشر يهاتمدن يشناسب يآس

مي  ؛)١٦ص،  ١٣٧١،  يعزآبادر.ك:  ( سبحان  «  نويسد:علامه  خداى  ناحيه  از  جاريه  سنت  اين 

از محرابش منحرف   و  تغيير دهد  را  نعمت خدا  ندارد، هر كس  و ملتى  قوم  به  اختصاص 

  . ) ١١٠، ص٢ق، ج ١٤١٧(طباطبايي، » استكند و چقدر شديدالعقاب كند، خدا عقابش مى

ها از راه فطرت  اگر امتى از امت  سدينويم  يفطرت انسان   رييتغ  يدرباره چگونگ  علامه

كرده مقرر  برايش  خداوند  كه  انسانى  سعادت  راه  از  درنتيجه  و  گردد    ،بازبماند  ،منحرف 

اوست به  مربوط  و  آن است  به  محيط  كه  هم  طبيعى  آث  ،اسباب  يافته،  اين  اختلال  ار سوء 

 ؛رودهايش به چشم خودش مى گردد و خلاصه دود كجروىبر مى  امتاختلال به خود آن  

كجروى و  انحراف  با  كه  بود  خودش  اينكه  باقى  براى  طبيعى  اسباب  در  سويى  آثار  اش 

اختلال   شتگذا چه  آثار  آن  بازگشت  در  است  معلوم  محنتو  چه  و  متوجه  ها  هايى 

رفتن عواطف رقيقه روابط عمومى  بينو قساوت قلب و از  فساد اخلاق  ؛شوداجتماعش مى

آسمان از باراندن   ؛كندتهديد به انقراضش مى  هاو تراكم مصيبت  ها هجوم بلا  ،را از بين برده

بارانباران هاى  هاى فصلى و زمين از روياندن زراعت و درختان دريغ نموده و در عوض 

و خسف آنان را در خود   هه و زمين با زلزلغير فصلى، سيل، طوفان و صاعقه به راه انداخت

به سوى راه  فرو مى بازگشت  و  توبه  به  را  امتى  كه چنين  الهى  آياتى است  اينها همه  برد. 

  . ) ١٩٦، ص٨ج ان هم(دارد مستقيم فطرت وا مى

  و كفران نعمت يناسپاس. ٢
عوامل   يكي تمدن  ياز  انحطاط ميكه جوامع و  به  را  كه  اس  يي هاسلب نعمت  ،كشاند ها  ت 

كه    ياز عوامل  يكيانحطاط است و    نيبلكه سلب نعمت ع  ؛قبل از آن در جامعه وجود دارد 

انساننعمت دست  از  را  مها  شكرگزاركرد،  يگيها  عدم  و  قوم    يفران  آنهاست.  قبال  در 

ند. خداوند متعال بارها كفران نعمت را به اكنندگان نعمتكفراناز    ينمونه بارز  لياسرائيبن

  ينهاست و برتر آ  اريكه در اخت  يكرد نعمت  يادآورينها  آگوشزد كرد و به    ليسرائا يقوم بن

  . ) ١٥٤، ص١، جانهم( باشدينها از جانب خدا مآ

تمدن  يك ي  ييطباطباعلامه    دگاهيد  از به    ييهااز  را  آنان  سقوط  و  انحطاط  قرآن  كه 

دانسته نعمت  كفران  م  ،خاطر  كر  كه  باشديسبا  ياد  آن  از  قريه  عنوان  وبا    هآيدر    ده است 
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جزََ نُجاَزِ   نَاهُمْيْ«ذلِكَ  هَلْ  وَ  كَفَرُوا  الْكَفوُرَ»    يبِمَا  نعمت    )١٧  :(سباإِلاَّ  كفران  تا  شده  تأكيد 

نگ نخواهند شد  ،  ردي صورت  باره    .)٣٩٥، ص١٦ق، ج١٤١٧،  ييطباطبا(مجازات  قرآن  در همين 

و سركش قرار ندهند كه    اني طغ  لهياما آن را وس؛  بهره ببرند  ل دهد از رزق حلايدستور م

تَطْغوَْا فِ  بَاتِيِّ«كُلُوا مِنْ طَ  :گرفتار عذاب خواهند شد   يغَضَبِ  كمُْيْعَلَ  حِلَّيَ فَ  هِي مَا رزََقْنَاكُمْ وَ لاَ 

  . )١٨٧، ص ١٤ق، ج١٤١٧، ييطباطبا /٨١ :(طهفقََدْ هَوَى»  يضَبِغَ هِيْ عَلَ  حلِْلْيَوَ مَنْ 

تمدن  يكي انحط   ييهااز  قرآن  دانستهكه  نعمت  كفران  به خاطر  را  آنان  سقوط  و    ، اط 

م دارا  .)٧٠، ص١٨، ج١٣٧٤(مكارم شيرازي،    باشديتمدن سبا  سرزمينى حاصلخيز و    ي آنها كه 

بودند،    ي امنطقه برابرآباد  پيش    ،ناسپاس شده  ياله  يهانعمت  در  را  اعراض  و  كفران  راه 

ن بنيان  يسيل  با  ز يگرفتند. خداوند  و  آنها   ينمكن سرزوحشتناك  تبدبه ويرانه  را  آباد    لياى 

  . ) ٣٦٤، ص ١٦ق، ج١٤١٧، ييطباطبا ( شده است اديعرَِم» از آن   ليكرد كه با عنوان «س

سخن گفته و بدون ذكر   ي به طور كل  ،شدند  يهم كه دچار ناسپاس  يگر ياز اقوام دقرآن  

تصر آنها  نعمت  كند يم  ح ينام  فقركه  دچار  را  آنان  و  گرفته  آنان  از  را  ناتوان  ها  ده  كر  ي و 

نيز  است تنها از سرزم  نيبدون ذكر نام ا. علامه    ادي سرسبز و خرم و پردرآمد آنها    نيقوم 

  . ) ٣٧٥، ص١٢جان، (هم شدند  دي د كه چون به كفر نعمت پرداختند، دچار خشكسالى شدنكمي

  ظلم و استكبار . ٣
هر شامل  قرآن  اصطلاح  در  مواز  ظلم  از  انحراف  از    نيگونه  تجاوز  و  قوانحق    ن يحدود 

 ح يصح  تيبا وضع  ري است كه مغا  يانجام هر نوع عمل  ا يتكامل موجودات    ند ايحاكم بر فر 

ها بحث كرده  بيشترين آيات كه در مورد زوال تمدن .هاستدهيپد ي تكامل ر ييحركت و تغ اي

اختصاص دارد و علت اصلي هلاكت و زوال را ظلم و بيدادگري  و استكبار  به ظلم    ،است

و هلاكت    ياساس بدبخت  ني. بر ا)١١  :اءي(انبداند  ها را به خاطر آن ميتمدن  يابوددانسته و ن

به   يآلودگ  ريآنان در مس  يهاتي كه معلول فعال  ياله  ريو تقد  تي ها را نه به خاطر مشانسان

  . ) ٢٥٥، ص١٤ق، ج١٤١٧، يي(طباطبااست دانسته  اتقو ري گناه و انحراف از مس

دانسته  هايبادانآو    شهرها  يقرآن عامل خراب  اتآي آن  اهل  مُهْلكِِى    ،را ستم  كنَُّا  مَا  «وَ 

ظَلِموُنَ»   أهَْلُهَا  وَ  إِلَّا  م  ) ٥٩  :(قصصالْقُرَى  تأكيد  و    كنديو  اهل شهر  در صدد    هايبادآاگر 
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  . ) ٦٠، ص ١١ق، ج١٤١٧، يي(طباطبا شد يآنان نابود نم يشهرها، اصلاح بودند

استكبار  نمونه عاد    ،بارز  كقوم  ر  هاست  شن  هاگستانيدر  و   انيم   يزارهاو  عمان 

داشتند سكونت  ش  و   حضرموت  به  زمين  م  وهيدر  رفتار  مستكبران  و  و    كردنديمتكبران 

«فأََمَّا عادٌ فَاسْتَكْبَرُوا فِي الْأَرضِْ بِغَيْرِ الْحَقِّ وَ قالوُا مَنْ    :ستيكسى از ما نيرومندتر ن  گفتنديم

قُوَّة»   مِنَّا  به    ند ومغرور شد  ،ظاهرى بودندو تمدن  قدرت    يآنان كه دارا .  )١٥  :صلت(فأَشَدُّ 

به طغيان و سركشى پرداختند پيامبرشان  و  حضرت هود از آنها  .  همين دليل در برابر خدا 

ت   يپرستخواست بت   دچار عذاب شده و نابود شدند  تيو درنها  رفتنديه نپذ ك  دنن ك  ركرا 

  . ) ٣٠٧، ص١٠ج، ق١٤١٧، يي(طباطبا 

س  بي تكذ  نابود  يركش و  است  ياد يز  يها تمدن  يباعث  كرچنان؛  شده  قرآن    م يكه 

كه با تمام معجزات باز    كند يرا ذكر م   ي موسو قومش در برابر حضرت    فرعون  يگرانيطغ

ا او  برتر   فرعون و    اوردند ين  مانيبه  دنبال  پ  ي جويبه  آنجا  تا  و  ادعا  ش يبود  كه    ي رفت 

همه   نيا ي موسقوم  از   شيپ ي امت   چيگفته شده هكه  ژهيوبه؛ ) ١٨٤، ص ٢٠، جانهم(كرد  ييخدا

نداشتند     دليلبه    ارانشي و    فرعون  تي كه درنها  )١٩١ص،  ١٣٨١،  ي(فعال عراقمعجزه و نعمت 

  . ) ٣٧، ص ١٦ق، ج ١٤١٧، يي(طباطباهلاك شدند  ايدر در شانيستمكار

از  در ضمن نام  قرآن   يتكبر، ظلم و سركش  كنديتأكيد م  هامانو    فرعون،  قارونبردن 

نابود و  هلاكت  شد    يموجب  و   قارون  .)٣٩  :(عنكبوتخواهد  غرور  با  توأم  ثروت  مظهر 

الگويى براى    هامانمظهر قدرت استكبارى توأم با شيطنت و    فرعونخودخواهى و غفلت،  

بود نابود شدند    معاونت ظالمان مستكبر  اثر عامل استكبار  بر  ق،  ١٤١٧،  يي(طباطبا كه هر سه 

ص ١٦ج مهمظلم،  مسئله    الميزان  درمجموع  در.  )١٢٧،  تكبر  و  در  استكبار  عامل  ترين 

  ه شده است. شمردها برفروپاشي تمدن

  ي گذارناسراف و خوش. ٤
تمدن نابودي  و  زوال  در  قرآن  نظر  از  كه  عواملي  از  اتراف  يكي  دارد،  اساسي  نقش  ها 

تن  خوش داش  يزندگ  ايگذراني مردم است. اتراف به معنمسرفانه) و خوش  يگذران(خوش

در    نينقش اتراف و مترف  طباطبايينظر علامه  اساس    برشدن است.  سرگرم  ايو به لذات دن
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جو انسان  امعزوال  تمدن  بسو  جد  اديز  اريها  جانهم(  است  يو  جا  ؛)٥٩، ص١٣،  كه   ييتا 

لَّا قَالَ  «ومََا أرَْسلَْنَا فِي قرَْيَةٍ مِنْ نَذيِرٍ إِ  :قرآن كريم بيشترين شكايت را از اين گونه افراد دارد

كَفِرُونَ»   بِهِ  أُرْسِلْتُمْ  بِمَا  إِنَّا  بي  نهاآ  .)٣٤  :(سبامتُْرفَُوهاَ  و  سودجو  از    يدردافراد  كه  هستند 

م مبتلا  فساد  انواع  به  و  نموده  استفاده  ديگران  زم  باشنديدسترنج  نزول    نهيكه  و  مخالفت 

  . )٦٠، ص١٣ق، ج١٤١٧، يي(طباطبا كننديم  جادي عذاب را در شهرها ا

  ي فساد و انحرافات اخلاق. ٥
تواند به حيات خود ادامه دهد و به مراتب تكامل دست يابد كه  هنگامي مي  و تمدن  جامعه

؛ از اين رو  در غير اين صورت سرنوشتي جز زوال ندارد. هاي اخلاقي استوار باشدبر ارزش

اخلاقي  ارتكاب سقوط  و  نابود   ،گناه  عامل  و  سياسي  و  اجتماعي  سقوط  ي  مقدمه 

ها و در سقوط و انحطاط  اقوام و ملت  ي در نابود  يفساد و انحرافات اخلاقو    هاستتمدن

دارد كه مصداق بارز آن قوم لوط بودند كه غرق در فساد و گناه    يمهم  اريها نقش بستمدن

را    لوطخداوند حضرت    . )١٨٤، ص ٨، جانهم(بودند    يجنس  يها ي مخصوصاً انحراف و آلودگ

دهد    ميب  ي كند و از عذاب اله  تياآلوده به گناه فرستاد تا آنها را هد   قوم  نيا  تيهدا  يبرا

مردم  اما؛  )٨٠  : (اعراف كه  لوط  شهوت  يقوم  و  مرفه  و  نشدند  ثروتمند  حاضر  بودند،  ران 

پ  بپذ   امبريدعوت  را  ب  رنديخدا  خواستار  و  گرفتند  جبهه  او  مقابل  در  و    لوطراندن  روني و 

  همِْيْ «وَ أَمطَْرنَْا عَلَ  ،از سنگ نازل شد  يبه صورت باران  عذاب خدا   تيدرنهاو    شدند  روانشيپ

و شهر و منطقه آنان با تمام پيشرفتي كه    )٨٤  :(اعراف   نَ»يكَانَ عَاقِبَةُ الْمجُرِْمِ   فَيْفَانظُْرْ كَ  طرَاًمَ

  . ) ١٨٤، ص٨ق، ج ١٤١٧، ييطباطبا (داشتند كه گرفتار عذاب كرده و نابود نمود 

  رواج فحشا و زنا ،  شوديكه موجب انحطاط جامعه م   ياخلاق از انحرافات    گريد  يكي

آن    انيشدن بنانحراف، موجب انحطاط خانواده و سست  نيچراكه رواج ا ؛  ستدر جامعه ا

رفتن عفت و  نيو ازب  راث يو انساب وارث و م  ي نظام درست روابط اجتماع  ختنيرهمو به

«وَ    ،هم نشوند  كيمردم به زنا نزد  دهدياز اين رو قرآن دستور م  ؛شودياخلاق در جامعه م

كاَنَ   إِنَّهُ  الزِّنىَ   تقَْربَُواْ   لَا 
ً
ة

َ
احِش

َ
سَبيِلًا»    ف سَاءَ  كار  ؛) ٣٢  :(اسراءوَ  مس  يچون  و  در   ير يزشت 

  .  شدو جوامع خواهد ها هلاكت انسان ثكه باع  باشديم يرانيو يراستا 
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اخلاق   نيا شود  توانديم   يانحراف  تمدن  سقوط  زنا    چراكه  ؛باعث  معتقدند  مفسران 

فساد جامعه شده  وهيش به  منجر  كه  است  مختل  به  ،زشتى  را  اجتماع  نظام  و    زدساميكلى 

مى تهديد  نابودى  به  را  برا انسانيت  را  راه  و  باز    يكند  جامعه  در  ديگر    كند يممفاسد 

خانواده شده و قتل و هرج و   ونديو موجب قطع نسب و پ  ) ٨٦، ص ١٣ق، ج١٤١٧،  يي(طباطبا 

  . خواهد داشت يرج را در پم

  و تقلب انتيخ. ٦
باشد. اصحاب  يم  يتقلب و سركش  اهتموحكها و سقوط  تمدن  ياز علل نابود  گريد  يكي

مردم  كهَيْاَ را  آنها  قرآن  معرف  يكه  لَظَلِمِين  ،كنديم  ي ستمكار  الْأَيْكَةِ  أَصحْابُ  كاَنَ  إِن  »  «وَ 

با عذاب    بيشع  بيتكذ   يو در پ  يروشف بودند كه اثر كم  بي شعامت حضرت    ،) ٧٨  :(حجر

پر آب و مشجر    ن يدر سرزم  كهي. اصحاب ا)١٨٥، ص١٢ق، ج١٤١٧طباطبايي،  (شدند    ودناب  ياله

  ؛برخوردار بودند  يمرفه و ثروت فراوان  يكردند و از زندگمي  يشام و حجاز زندگ  انيدر م

شده غفلت  و  غرور  دچار  كم  ، اما  و  فساد  توص   يفروشبه  به  و  حضرت    يها هيپرداختند 

  بي شع. قرآن از زبان حضرت  ) ١٢٠، ص ١١، ج١٣٧٤،  شيرازي  (مكارمتوجه نكردند    ز ين  بيشع

م  ديگويم امتش  از  كم  خواستياو  نشوند  يفروشبا  جامعه  در  فساد  قَومِْ    :موجب  يا  «وَ 

لا تعَْثَوْا فِي الْأَرْضِ مُفْسدِينَ»  أَوْفُوا الْمِكْيالَ وَ الْميزانَ بِالقِْسْطِ وَ لا تَبْخَسوُا النَّاسَ أَشْياءَهُمْ وَ  

متعدد به آن اشاره شده و   اتي دارد كه در آ  ت ياهم  يبه قدر   ب يشعفساد قوم    نيا  .)٨٥ :(هود

به  .  )١٨٦، ص ٨ق، ج١٤١٧طباطبايي،  (شده است    انيبارها ب  يفروشبر ترك كم  امبري پ  ن ياصرار ا

كم  ميقرآن كرهمين جهت   انحطاط جامعه  در داد و ست   انت ي و خ  يفروشبه  د كه موجب 

فروشان وعده عذاب  و نسبت به كم  )١٥٢  :انعام   /٨-٧  :(الرحمننشان داده    يادي شده، توجه ز

فروشى در ميان مردم  «وَيْلٌ للِْمطَُفِّفِينَ» گفته شده هيچ كم  هيآ  ليذو    )٣-١  :ني(مطففداده است  

  . )٢٠٣، ص ٢٠ق، ج ١٤١٧(طباطبايي،  سالى و قحطى شدنددچار خشك كهمگر آن  افتيرواج ن

  نعمت  بيتكذ. ٧
تمدني شدند، «  را   امت گمراه  ي هااز نشانهقرآن يكي   به طور    ب»يتكذ كه دچار فروپاشي 

الْمُبينكلي، « الْبَلاغُ  إِلاَّ  الرَّسوُلِ  وَ ما عَلَى  مِنْ قَبْلِكُمْ  أمَُمٌ  تُكَذِّبوُا فقََدْ كَذَّبَ  (عنكبوت:  »  وَ إِنْ 
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نعمت»  )١٨ «تكذيب  آن،  و  يا  الْكافِرُونَ«  انكار  أَكْثرَُهُمُ  وَ  يُنْكِرُونَها  ثُمَّ  اللَّهِ  نعِْمَتَ  » يَعرِْفُونَ 

اساس علامه    )٨٣(نحل:   اين  بر  است كه  از سنت  طباطبايي ذكر كرده  يكي  هاي  تكذيب را 

امت است  هميشگي  دانسته  سابق  ج١٤١٧(طباطبايي،  هاي  ص١٦ق،  با    معمولاً   ب يتكذ   .) ١١٦، 

  ب يتكذ   گريد  ياز سو؛  دارد  ي شگيهم  ييو همنوا  يكفر همراه   يعنيامت گمراه    گرينشانه د

ا  افته يتي آنها به امت هدا  دهدينشان م بر نم  اما آن  ؛دارند  يعلم و آگاه  مان يو    . تابنديرا 

بِالحُْسْنى «   ،هايتمام خوب  ب يشامل تكذ   بي تكذ  كَذَّبَ  تمام نظام شناخت و    »وَ  و درواقع 

برخ  .)٣٠٣، ص ٢٠(همان، ج  استشامل    ياله  ييدانا از  قرآن  اصحاب    يدر  مانند  اجتماعات 

  است.   ردهك اديكنندگان بي و قوم تبع به عنوان تكذ  نياصحاب حجر، اصحاب مدكه،  يالا 

تقل  ديتقل  آنان  وهيش شكل  به  كه  د  دي است  اجداد    گرانياز  و  آبا    ي هاسنت  ايچون 

از نظر    دي تقل  ن يگرچه اا.  رديگيت مصور   ن يشيپ  يها شده از نسلاكتساب  يمتداول اجتماع 

امت    ،است  يعقلان  ريغست،  ي ني  از نظام شناخت اله   يرويبر پ  يقرآن از آن جهت كه مبتن

آن غ  گمراه   نم  يعقلان  ريرا  كوركورانه  نمونه  پندارديم  تي بلكه هدا،  دانديو  براي    قوم؛ 

زن   نهيمد  انيم  يا (منطقه  »يالقر  ي«واد  نيثمود كه در سرزم   يدارا ،  كردنديم  يدگو شام) 

در ساختن   يبودند و در كشاورز  ياديقدرت و تمدن ز داشتند و  فراوان  ابتكار و قدرت 

ها را  كوه  رقرآن قدرت ساخت منازل د  حيبر تصر  ماهر بودند و بنا  شرفتهيمحكم و پ  يبناها

آنان    امبريپ  صالحتلاش حضرت    .) ٨٢  :(حجر  نَ»يآمِنِ  وتاًيُمِنَ الْجِبَالِ بُ  نْحِتُونَيَ«وَ كَانُوا    :داشتند

 انيكرده و طغ  بينها حضرت صالح را تكذ آنداشت و    ي ادهي و نجاتشان فا  تيهدا  ي برا  زين

و حت الهرا    يشتر  ينمودند  معجزه  به    )١٤- ١١  :(شمسكشتند    ،بود  يكه  را  آنها  و خداوند 

 اتي. آ) ٢٩٩، ص ٢٠ق، ج ١٤١٧،  يي طباطبا(ساخت    شانگناهانشان دچار عذاب كرد و نابود  سبب

  . )٨٠ : حجر /٥ :حاقه / ٧٨  :(اعرافقوم سركش وجود دارد   نيا ينابوددر مورد  ياديز

ن  فرعونشدن  غرق بودند،    ليو طرفدارانش در رود  تمدني شگرف    سبب به  كه داراي 

بِآياتنِا»    ي،اله  يها نشانه  بي تكذ  كَذَّبُوا  بِأَنَّهمُْ  الْيمَِّ  فِي  استبود  )١٣٦  :(اعراف«فأََغْرَقْناهُمْ   ه 

وَ دَمَّرْنا ما كانَ . علامه معتقد است تعبير خداي متعال در آيه «)٢٢٨، ص٨ق، ج١٤١٧(طباطبايي،  

يعَْرشُِونَ وَ ما كانُوا  قَومُْهُ  فِرْعوَْنُ وَ  به اين معناست كه صنايعى كه قوم    )١٣٧اعراف:  (  »يَصْنَعُ 
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داشت تاكستان  ند فرعون  آن  و  بودند  افراشته  كه  قصرهايى  آن  آوردههو  وجود  به  كه   ، ايى 

  . )٢٢٨، ص٨ق، ج١٤١٧(طباطبايي، ه است از بين برد ،هايى را كه ساخته بودندداربست

  از منكر  يترك امر به معروف و نه. ٨
ن   يكي س  يتمدن  ستيز  ي اساس  يازهاياز  عرصه  و    استيدر  معروف  به  التزام  اجتماع،  و 

انتظام اجتماع   .است  يتمدن  ستياز منكر در ز  ستادن يو اجتناب و بازا  ييكوين   يبدون آن 

آس  يانسان  ستيدر ز برابر رواگردديم  ب يدچار  گفتمان ز    امام صادقاز    يتي.   يستيدر 

است، امر به معروف    تيبا اصل ولا   يو اجتماع  ياسيدر بخش س  تيمحور كه محورقرآن

،  ينيكل(امامت است    يها امر و از نشانه  يول  يذات   في از وظا  ي كياز منكر    ي به معروف و نه

جامعه ترك امر به    ك ياز عوامل انحطاط    يك يمطلب    نيتوجه به ا  با  .)٦٠- ٥٩، ص ٥ج،  ١٣٦٢

آنها موجب    بيو تكذ   ياله  ي به دستورها  يتوجهيچراكه ب  ؛از منكر است  يمعروف و نه

 «لوَْ أَنَّ أهَْلَ الْقُرَى ءَامَنوُاْ وَ   :شوديبر اهل جامعه و شهر م  يسقوط جامعه و نزول عذاب اله 

يَكْ بِمَا كَانُواْ  فأََخَذْنَاهُم  كَذَّبُواْ  لَكِن  وَ  الْأَرْضِ  وَ  السَّمَاءِ  مِّنَ  لَفَتَحنَْا عَلَيهِم بَركََاتٍ  سِبوُنَ»  اتَّقَوْاْ 

بنچنان ؛  )٩٦  :(اعراف قوم  پ  لياسرائيكه  اله  يدر  ماه  يمبن   يفرمان  عدم  روز   ي ريگيبر  در 

تقس با گروه اي  شدند و دستهدائماً مرتكب گناهان مياي  شدند. عده  ميشنبه، به سه دسته 

قلب مخالفت  تنها  نمي  يول  ،داشتند   ياول،  منع  را  برآنها  علاوه  سوم  گروه  و    نكه يا  كردند 

كردند. در هنگام نزول عذاب تنها  هم مي  يشدند، دسته اول را امر و نه نمي  ي مرتكب معاص

پ نجات  سوم  ج١٤١٧،  ييطباطبا  /١٦٦- ١٦٣  :(اعراف كردند    دا ي دسته  بنابرا) ٢٩٦، ص٨ق،  در    ني. 

آن جامعه دچار د،  يايبه اجرا در ناي  در جامعه  ياله  نيقوان  زيو ن  ياله  يو نه  ركه ام  يصورت 

رو بقا و حيات اجتماعي و انساني جامعه در    نيا  از خواهد شد.    ي انحطاط و سقوط و نابود

ارزش و  حق  به  دعوت  اصل  دو  اين  مبارزهگرو  و  اخلاقي  ضد   گيريپ  هاي  و  فساد  با 

ها امتي است كه پيوسته در راه خودسازي و ترين امتهاست. از منظر قرآن شايستهارزش

د براي اصلاح  در عين حال  و  رفتار خويش است  و  به   يگراناصلاح عملكرد  نيز دعوت 

 «وَ لْتَكُن مِّنكُمْ    ،كندحق مي
ٌ
ة مَّ

ُ
عْرُوفِ وَ يَنْهَوْنَ عَنِ الْمُنكَرِ وَ يدَْعُونَ إلِىَ الخْيرِ وَ يَأْمُرُونَ بِالمَ  أ

  . ها علامت انحطاط جامعه استجاشدن ارزشو جابه  )١٠٤ : (آل عمرانأُوْلئَكَ هُمُ الْمفُْلِحوُنَ» 
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  ج) راهكار علامه براي تداوم تمدن   
گونه تعال  ياله  يهاتمدن  در  باعث  ديني  قوانين  ،گردديم  يآنچه  و  كه  عقلاني    است 

بر جامعهجام  توانديم قوانين  كه  تا زماني  و  باشند، آن عه و تمدن را شكل دهد  اي حاكم 

پ و شكوفايي  تمدن  به سوي  ن.  رودمي  شي جامعه  مهم  زيقرآن  را  تنها  قوانين  بلكه  و  ترين 

    .)٦٣، ص١ج،  ق١٤١٧(طباطبايي،  علت شكوفايي تمدن بشري برشمرده است 

  ؛ دارند  ييتمدن نقش بسزا  شرفتيو پ  شيداياركان تمدن در پ  يمنظر قرآن كريم برخ  از

اساسي كه  علم  ممانند  تمدن  لايه  و  ركن  امن  .)١٥١  :(بقره  باشديترين  و  طرف    تينظم  از 

  : دارد  يتمدن نقش مهم  ي داري حاكمان و ممانعت از جنگ، خونريزي، قتل و غارت در پا

الْملُُوكَ   إِنَّ   دَخَلوُاْ    إذَِا«قاَلتَْ 
ً
رْیَة

َ
جَ  ق وَ  ةَ عَلوُاْ  أَفْسدَُوهَا  عِزَّ

َ
ةأَهْلِهَا    أ

َّ
ذِل

َ
قرآن .  ) ٣٤  :(نمل »  أ

انسانبه به وحدتصراحت  را  مي  ،ها  فرا  الهي  حاكمان  از  اطاعت  و  در يكدلي  كه  خواند 

اللَّهِ جَمِيعًا    :دي به پيشرفت و تعالي رس  توانيسايه آن م بحَبْلِ  اعْتَصِموُاْ  تَفَرَّقوُاْ»    وَ«وَ  (آل  لَا 

  . )٣٦٤ص ،٣ق، ج ١٤١٧بايي، طباط /١٠٣ :عمران 

  كند يداند و تأكيد مآن مي  ياهال  يو تقوا   مانيشهرها را ا  شرفتيو پ  يآباد  علت  قرآن

«وَ   :كننديم  يو آسمان همه بركات خود را به آنها ارزان  نيداشته باشند، زم  مانياگر تقوا و ا

علامه   .)٩٦  : (اعرافالسَّمَاءِ وَ الْأرَْضِ»    نَلَيهمِ بَركََاتٍ مِّلَوْ أنََّ أَهْلَ القُْرَى ءَامَنُواْ وَ اتَّقَوْاْ لَفَتحَْنَا عَ

به خدا داشته    مانيبماند و ا  ي باق   شيخو  ميبر فطرت مستق  ي معتقد است اگر ملت  ييطباطبا

  . ) ٣١٠، ص١١ج ق،١٤١٧، يي(طباطبا  گردديآنان م بيو آخرت نص ا يدن يها نعمت ،باشد

مج  خداوند  قرآن  و   زند يم  يمثال  د يدر  بود  و مطمئن  آرام  و  امن  كه  آبادى  منطقه  از 

آن از هر جا مى اللَّهُ مثلاً    .رسيدروزي اهل   «وَ ضَرَبَ 
ً
رْیَة

َ
ءَامِنةًَ    ق  كَانتَْ 

ً
ة مَئنَّ

ْ
ط يَأْتِيهَا رِزْقُهَا    مُّ

مكَاَنٍ»   آن    يبادانآرا سبب    هيقر  نيا   يلاها  مانيا  ييطباطباعلامه    .) ١١٢  :(نحلرَغدًَا مِّن كلِّ 

ص١٢ج  ق،١٤١٧،  يي (طباطبا  كنديم   ذكر ادامه    ؛) ٣٦١،  در  دچار    كنديم   انيب  هآيگرچه  آنها 

ا  يناسپاس خداوند  و  شدند  كفران  فقنعمت  ن يو  و  گرسنه  آنها  و  گرفت  آنان  از  را    ري ها 

بِأَنعُْمِ اللَّهِ فَأَذاَقَهَا اللَّهُ لِبَاسَ الْ  :شدند .  )١١٢  :(نحلاْ يَصْنعَُونَ»  وَ الْخَوفِْ بِمَا كاَنُو  جُوعِ«فكََفَرَتْ 

آيات   علامه  نيهمچن ا  بر اساس  به  نيقرآن با ذكر  انكته كه مردم  از ،  آورندينم  مانيموقع 
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تنها عذاب  آوردند و نه  مانيموقع ابه،  قرار بود عذاب شوند  ي كند كه وقتيم  ادي  ونس ي قوم  

  . )١٢٥، ص ١٠ق، ج ١٤١٧طباطبايي،  (برخوردار شدند  زياز آنها برطرف شد كه از نعمت ن

ديگر  از رحمتعلامه    سوى  و  بركات  نزول  را سبب  تقوا  و  تكميل  ايمان  خدا،  هاى 

«و لوَ اَنَّ اَهلَ القُرَى    و با استناد به آيه  داندزندگى بشر و رسيدن به درجات بالاى تمدن مى

والارَضِ»   السَّماءِ  مِنَ  بَركَـت  علََيهِم  لَفَتحَنا  واتَّقَوا  را   بركات  )٩٦  :(اعرافءامَنوا  آيه  به    در 

در تمدن    انسان   كثير از قبيل امنيت، آسايش، سلامتى، مال و اولاد است كه غالباً  خيرمعناى  

است   كرده  معنا  دارد،  نياز  آن  ج١٤١٧طباطبايي،  (به  از   .) ٢٠١، ص٨ق،  قرآن  حكومت    يادكرد 

حضرت ازنمونهرا    )٤٤- ١٥  :مل(ن  سليمان  عظيم  داناين    اى  الهي  تمدن  است  گونه  سته 

  . )٣٦٣-٣٤٨، ص١٥ق، ج١٤١٧طباطبايي، (

    جهينت
كنار هم    يندياست كه بر اساس فرا  ييهالفهؤمكلان  يآن دارا  افتهيدر شكل بروز  يهر تمدن

  نيا،  در قرآن با آنكه اصطلاح تمدن استفاده نشده  .دهنديو تمدن را شكل م  رند ي گيقرار م

  طباطبايي   مهلاعكه  ؛ چناناست  يري گياج و پقابل استخر   يقرآن  يبرداشت از تمدن در فضا

تفس آ  زانيالم  ر يدر  مناسبت  مج  اتيبه  منظر    ديقرآن  از  و  كرده  توجه  تمدن  مقوله  به 

عوامل  يشناسبيآس و  از    يعلل  انحراف  تمدن  در  است.  دانسته  تمدن  انحطاط  را موجب 

كرد اديقرآن با    .كند  يتمدن را دچار اضمحلال و نابود  تواند ياست كه م  يبيكانون حق آس

بن تمدن برخ  نيا  يخي تار  قياز مصاد  يكيبه عنوان    لياسرائياز  و    يانحرافات فكر  ينوع 

شمرده  شان يا  يستيز بر  ماست.    را  روشن  علامه  كلام  در  دقت  شامل    ن ياشود  يبا  علل 

ترك امر  انت،  ي خر،  يو تبذ   اففطرت، كفران نعمت، ظلم و ستم، اسر   ريفساد، انحراف از مس

معر نهبه  و  منكر  يوف  م  اتيآ  بيتكذ   و  از  تمدن  نيا  يريگي پ  .باشديخدا  در    ي سطوح 

م   الميزان نرفته  دهدينشان  كار  به  تمدن  اصطلاح  آنكه  وجود  محتوا لفهؤم،  با  و    يها 

  . وضوح وجود داردقرآن به اتيدر آهاي تمدن ويژه آسيببه ي موضوعات و مسائل تمدن
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تمدن  نگتون،يهانت .٢٨ برخورد  بازسازساموئل؛  و  جهان  ي ها  ترجمه    ؛ينظم 

 . ١٣٧٨ ،يفرهنگ   يهاتهران: دفتر پژوهش ؛يعيدرفي حم يمحمدعل
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