
 

   

    

  تاريخ فلسفه اسلامي 
 

  ١٤٠٢/ پاييز ٧سال دوم/شماره 
 طه مؤسسه آموزش عالي آل : از ي امت صاحب  

  دكتر رضا اكبريان  : رمسئول ي مد 
  دكتر رضا اكبريان  : ر ي سردب 
  : ه ي ر ي تحر   ئت ي ه ي  اعضا 

  رضا اكبريان (استاد دانشگاه تربيت مدرس) 
  )روت ياستاد فلسفه دانشگاه بتراد حماده (

  ) لي دانشگاه مك گ ، يه مطالعات اسلامموسسآنتوني شاكر (
 ) فلسفه دانشگاه المعارف و استاد فلسفه دانشگاه لبنان تهي عضو كممحمد مرتضي (

  آل طه)  يمؤسسه آموزش عاليحيي كبير (دانشيار 
  سيد صدرالدين طاهري (استاد دانشگاه علامه طباطبايي) 

  )  آل طه   يمؤسسه آموزش عال ار ي دانشفتحعلي اكبري (
  (دانشيار پژوهشگاه فرهنگ و انديشه اسلامي)  يحسين عشاق

  ) آل طه يمؤسسه آموزش عال لاله حقيقت (دانشيار 
  سيد محمد علي حجتي (دانشيار دانشگاه تربيت مدرس) 

 ) آل طه   يمؤسسه آموزش عالحامده راستايي (استاديار 
  ) آل طه   يمؤسسه آموزش عاليوسف فضيلت (استاديار 

  ييدكتر حامده راستا  مدير داخلي:
، آل طه يمدرسه، مؤسسه آموزش عال ابانيتهران: شهران، بلوار كوهسار، خآدرس: 

  ٤٤٣٢٠٦٤٧تلفن:                              دانشكده علوم انساني، دفتر مجلات 
 /https://hpi.aletaha.ac.irسامانه مجله: 

  چاپ و صحافي: ايرانكهن 

  فصلنامه گروه فلسفه، دانشكده علوم انساني 



 

  شود: تيرعا ريمقالات موارد ز ميلطفاً به هنگام تنظ
    ه، به سامانه مجله ارسال شود. مقال نهايي ليفا

در    دةيچك حداكثر  تمام.  باشدكلمه    ١٥٠مقاله،  آينه  كه شامل  چكيده  است  مقاله  مسئله،    انيبنماي 
   باشد.  هاي مهم پژوهش ميافتهي از ي اجمالهدف پژوهش، روش و 

   واژه است. ٧تا  ٥فهرست موضوعي مقاله بوده بين  هاليدواژه 
   ها نيز ارسال شودلازم است معادل انگليسي چكيده و كليدواژه

شامل   مقاله،  و  اجمال  نهيشيپمسئله،    فيتعرمقدمه  ضرورت  پژوهش،  جنبه    تياهمي  ي نوآور طرح، 
   ي.  فرعي و اصلهاي بحث، پرسش

  باشد:   ريز طيشراي مقاله، بايد واجد يكي از اصلي بدنة دهسامان
ي  هينظر  كنندهارائه ي  ديجد  نييتبو    ريتقر  كنندهارائه  ي؛علم  ديجد  تهافو  ارائههينظر  كاز   كننده ؛ 

   .  هينظر كي يعلم؛ ارائه نقد جامع هينظر كي يبرا ديجداستدلال 

  .  گرددمي انيبي موجز خبرهاي به صورت گزاره  كه قي تحقي لي تفصهاي افته ي انگريبي: ريگجهينت
  چاپ شده باشد.  يخارج اي يداخل ةينشر چيدر ه دينبا يارسال ةمقال
  مجلات فرستاده شده باشد.  ر يزمان به ساهم دينبا يارسال ةمقال

  است.   ي، و اصطلاحات مهجور، مقابل عبارت و در پرانتز ضرورياسام نيدرج معادل لات
 صفحه ة شمار ،  انتشار  خ ي، تار سنده ي نو   ي نام خانوادگ : شكل نوشته شود   ن ي بع مورد استفاده، در متن به ا منا

، به سنده ي نو   ي نام خانوادگ  يي ) و فهرست منابع در آخر مقاله برحسب حروف الفبا ١٩٤، ص ١٣٥٧(مظفر،  
  گردد:  م يتنظ   ل ي شكل ذ 

؛ نام مترجم/ مصحح؛ شماره جلد، نوبت چاپ، عنوان كتابنام خانوادگي، نام؛    كتاب:  يالف) برا
  محل نشر: ناشر، سال انتشار.  

  .  سال انتشار، شماره مجله، نام مجله«عنوان مقاله»؛  ؛، نامينام خانوادگ مقاله: يب) برا
خانوادگ نام  به  منابع،  تكرار  صورت  مي  يدر  اكتفا  صفحه  و  جلد  شمارة  با  «همان»  كلمه  .  شودو 

از    نيهمچن واحد  در سال  منتشره  آثار  تعدد  نما  كيدر صورت  با    بيترت  اندنيمؤلف، جهت  انتشار 
  .  گرددمي زيمتما... حروف الف، ب، ج و

  .كنداستادان استقبال مي و    مكاري محققاناز ه  هفصلنامـ 
 . ستمقالات ا نويسندگان    هايانديشه ، مبين آرا و  همطالب مندرج در فصلنامـ 

  . ضروري است  ،چكيده  ترجمهبا  همراه    هارسال متن اصلي مقالـ 
  . مطالب دريافتي آزاد است  ادبي  در ويرايش  هفصلنامـ 
  . مجاز استبا ذكر مأخذ  مجله تنها  استفاده از مطالب    ـ



 

   

  

  

  

  

  

  مقالات  فهرست

  پــژوه، دانشفاطمــه    /عربي و هگــل در بــاب وحــدت وجــود  بررسي تطبيقي آراء ابن/  ٥
  يپورحسن درزقاسم 

شــناختي عقــل در انديشــه سياســي فــارابي و اي نقش معرفتبررسي مقايسه  /٣١
  محمدتقي سبحانيآبادي، سيد مصطفي محقق داماد، جواد قديري حاجي / مرتضيدسي

   /د و بررسي مبــاني نظــري آقــا مجتبــي قزوينــي در مســئله معــاد جســماني نق  /٦٥
  منشراوري، عبداالله نصري، رضا الهي  حانيرواحمد  

محمــد نجات رايــزن، علي /تبيين عوامل مؤثر بر محاكات با تأكيد بر ديدگاه ملاصدرا   /٨٩
  كرمي، عليرضا فاضلي

   /  الــدين رازي تهرانــيقوامجــود ذهنــي از ديــدگاه ميروتحليل انتقادي نظريه    /١١٣
  مهدي عسگري، ميثم خسروي

  سجاد ضيائي /تحليل و بررسي تفسير ملاصدرا از روايت إعرفوا االله باالله   /١٣١
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The Oneness of Being (wahdat al-wujûd), which has a mystical root, 
has been proposed in the views of mystics and some philosophers. 
Ibn Arabî and Hegel have made this topic the focus of their 
discussions with different approaches. Ibn Arabî’s Oneness of Being 
is not the conceptual unity of being, but rather the unity of the 
external existence of beings that the mystics have achieved through 
intuition. According to this theory, there is no more than one true 
Being, and that is God, and everything that appears to exist other 
than God is only the determinations, attributes, and manifestations 
of the same Being. Hegel designs his philosophical system with the 
concern of finite and infinite connection. In his philosophical 
system, it is through this finite matter that one can speak concretely 
about the realization and realization of the absolute and infinite, and 
in a dialectical development, the unity of the real and the reasonable 
can be reached. Despite the similarities between the ideas of these 
two thinkers, their views in this field have a fundamental difference.   

Cite this article: Daneshpazhooh, F & Pourhasan Darzi, Q (2023). A Comparative Study of the Views of 
Ibn Arabi and Hegel about the Oneness of Being, History of Islamic Philosophy, 2 (3), 
5-29. http//doi.org/ 10.22034/HPI.2023.421070.1040 
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Extended Abstract 
Introduction 

Thinkers have adopted different views regarding The Oneness of 
Being (wahdat al-wujûd), and this has made it difficult to clearly define 
this subject. Perhaps, with tolerance, the common denominator of these 
views can be seen as a unified view of beings; Although there is a 
difference of opinion in nature the axis of unity. Due to the different 
views in this field, this subject has the capability of comparative studies. 
This article aims to examine Ibn Arabî’s and Hegel's views on the unity of 
existence. 

Georg Wilhelm Friedrich Hegel (1770-1831) is the greatest systemizer 
of western philosophy who claims to have totalized philosophy. Although 
he is not a mystic, he has benefited from the views of two prominent 
German Christian mystics such as Meister Eckhart (1260-1328) and 
especially Jacob Bohme (1575-1624) and has introduced traces of 
mysticism into his philosophical approach. 

Muḥyīddīn Ibn Arabî (1165-1240) is a Muslim mystic whose 
theoretical mysticism in the Islamic world owes to his knowledge effort. 
Although the doctrine of the Oneness of Being exists before Ibn Arabî 
among Islamic thinkers in religious and theosophical texts, the 
theorization of this doctrine was done by Ibn Arabî. Of course, Ibn Arabî 
did not use the term “Oneness of Being” in his works, and Ibn Taymiyya 
probably used this term for the first time and called Ibn Arabî and Sadr al-
Din al-Qunawi “people of unity”. 'Abd ar-Rahmān Jāmī has mentioned 
Ibn Arabî as “the leader of those who speak of the Oneness of Being” and 
"the pattern of those who have reached the intuition of al-Haqq in every 
being. 

The worldview of “Oneness of Being” has a long history in the history 
of philosophical-mystical thought, and in the modern era, such a 
worldview is called “pantheism” or “panentheos”. The “pantheism” 
which was established by the English religious thinker John Toland 
indicates the “sameness” of God and the world. The “Panentheos” which 
was established by Friedrich Krause, means that the world is wrapped in 
God and God is more than the world. Some believe that Ibn Arabî can be 
considered an Oneness of Being based on both terms.  
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Methods 
In this article, Ibn Arabî’s and Hegel’s views on the Oneness of Being 
will be examined in two separate parts, and then in the third part, a 
comparative comparison will be made between their opinions. 
 
Findings 
Hegel believes that the idea has development and transformation. In 
general, this development can be divided into three stages from the 
beginning, which is immanent and without any determination, until its 
complete realization: existence in itself, determined existence, and 
existence in itself for itself. On the other hand, Ibn Arabî also considers 
the ontological structure of the universe to have levels which include: the 
unseen of unseen (ghayb al-ghuyob) level, the first entification 
(ta‘ayyun), the second determination, the external things and the perfect 
human. Comparisons can be made between Hegel's stages and Ibn Arabi's 
levels of being. 

According to Hegel, in the last stage, the idea reaches its most 
complete and highest goal and realizes that there is no "other", but the 
world is: the realm of the conscious activity of the self-conscious subject. 
Here, dialectic as a unifying matter of contradictions is the fruit of the 
spirit’s own production. Therefore, in the end, a person attains freedom 
with the full consciousness that the world is his own world and that he 
finds nothing but himself in the actual world. Therefore, Hegel says in the 
preface of the History of Philosophy: “The beginning and the end are 
united in the spirit”. Ibn Arabî also does not see anyone else in the world: 
There is no one in the house but the owner of the house. But there is an 
important point that Ibn Arabî, by carefully analyzing the nature of man, 
considers God’s relationship with God, including man, as the relationship 
between non-being and being. This means that when He exists, these are 
nothingness in his presence, and when He is a being, these are non-being 
in his sight. Man is only the complete manifestation of Allah’s names, but 
he can never reveal the Most High’s essential necessity. With these 
attributes, man is at best in the position of “divine caliph” and man's 
divinity has an inherent refusal. Therefore, in Ibn Arabî, the beginning 
and the end are united, leading to the fact that God is in both: "He is the 
first and the last". 
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Conclusion 
Ibn Arabî and Hegel have presented different explanations of the theory 
of the Oneness of Being. In Ibn Arabî’s view, the focus of this 
explanation is the discussion of the manifestation of divine names and 
attributes, and in the explanation of Hegel, process the transformation of 
ideas in a dialectical series. Both thinkers give superiority to humans 
among other creatures in terms of the manifestation of Being. Ibn Arabî 
considers “perfect man” and Hegel “historical man” to be the highest 
manifestation of unity, with the difference that perfect man is the 
manifestation of all the Most High’s Names, while he cannot bring out the 
aspect of divine essential necessity, but Hegel’s historical man is an 
absolute manifestation the Idea. In Hegel’s philosophical system, the 
absolute is first an idea, then it is objectified in nature, and finally it 
returns to itself in the subject, and the subject and the object become one. 
Therefore, in Hegel, we are faced with the absence of the sublime and the 
tying of God’s being to human knowledge. But in Ibn Arabî, we are faced 
with highlighting the divine excellence and the independence of His 
Essence from human knowledge. 

 
 



 

   

  

 

  و هگل در باب وحدت وجود يعربآراء ابن  يقيتطب  يبررس
    ٢ي قاسم پورحسن درز | ١پژوه فاطمه دانش 

   f.danesh.s@gmail.com                 يران.تهران، ا   ، علامه طباطبايي  ، دانشگاهفلسفه  يدكتر يدانشجو، )نويسنده مسئول(.١

 ghasemepurhasan@gmail.com             يران.                      تهران، ا  ييعلامه طباطبا   گروه فلسفه دانشگاه ياردانش. ٢

  چكيده  اطلاعات مقاله 
  نوع مقاله: 

  مقالة پژوهشي 

  : افتيدر خيتار
١١/٠٧/١٤٠٢  
:  بازنگري  خيتار
٠٧/٠٩/١٤٠٢ 

:  رش يپذ خيتار
٠٩/٠٩/١٤٠٢  
:  انتشار  خيتار
٠١/١٠/١٤٠٢  

  واژگان كليدي: 
  وحدت وجود، هگل،  
  خدا، جهان،  ي،عربابن  
    انسان 

  
مطرح شده است.    يلسوفانف  يدارد، در آراء عارفان و بعض   يعرفان  اييشه وحدت وجود كه ر

رو   يعربابن  با  هگل  داده   ينا  يمتفاوت  يكردهايو  قرار  خود  مباحث  محور  را  اند. موضوع 
ابن  وجود  مفهوم  ي،عربوحدت  ن  ي وحدت  خارج   يست،وجود  وجود  وحدت  منظور    ي بلكه 

از طر  ياء اش اانديافته آن دست    يقتبه حق  دشهو  يقاست كه عرفا  بنابر  وجود    يه،نظر   ين. 
  آيديبه نظر م  خدا هرچه موجود  يرو آن وجود خداوند است و غ  يستن  يكياز    يشب  يقيحق

و   يارتباط متناه  ةهمان وجود واحد است. هگل با دغدغ   ياتاعتبارات و تجل  ينات،صرفاً تع
  ينهم  يقاز طر  اشيدر نظام فلسف  و . اكنديم  يزيررا طرح   اشيفلسف  يستمس  ي،نامتناه

 يبه نحو انضمام  يمطلق و نامتناه  يافتن  يتاز تحقق و واقع  توانياست كه م  يامر متناه
. با وجود يدبه وحدت امر واقع و امر معقول رس  يالكتيكي،د  يريآورد و در س  يانن به مسخ

  .دارد  ياديبن فاوتت ينه زم ينآنها در ا يدگاهد يشمند،دو اند ين نظر ا يانم ييهاشباهت
  

  ٢،  تاريخ فلسفه اسلامي  ،دت وجودو هگل در باب وح  يعربآراء ابن  يقيتطب  يبررس).  ١٤٠٢(  قاسم،  پورحسن درزي   ؛فاطمه،  پژوهدانش:  استناد
)٩٢-٥)، ٣.10.22034/HPI.2023.418957.1035http//doi.org/ DOI:   

طهموسسه آموزش عالي آل  ناشر:                                                     نويسندگان.               ©                                 
DOI: http//doi.org/ 10.22034/HPI.2023.418957.1035 
 

  
  
  

 

                               تاريخ فلسفه اسلامي                                                     

                                                   hpi.aletaha سايت نشريه:                                                    
  ٢٩٨١- ٢٠٩٧ترونيكي:شاپا الك                                                                                           طهانتشارات موسسه آموزش عالي آل 

                              



       ١٤٠٢پاييز ، ٧  سال دوم، شمارهتاريخ فلسفه اسلامي،                                                       10

 

 مقدمه

تعريـف   و همين امـر،اند  هداشتمختلفي  هاي  ديدگاهمندان در خصوص وحدت وجود  انديش

 هااست. شايد بتوان با تسامح، وجه مشترك اين ديدگاهكرده    دشوار  را  مشخص از اين مسئله

بين به موجودات دانست؛ اگرچه در چيسـتي محـور وحـدت، اخـتلاف نظـر را نگاه وحدت

ايـن موضـوع قابليـت   هـاي مختلـف در ايـن زمينـه،هبا توجه به وجود ديـدگا  وجود دارد.

و هگـل را در بـاب   عربـيابن  مطالعات تطبيقي را دارد. اين نوشتار درصـدد اسـت ديـدگاه

  .  كندوحدت وجود بررسي 

پرداز فلسـفه غـرب تـرين نظـام)، بزرگم١٨٣١ـ١٧٧٠هگـل (  فريدريش  ويلهلم  گئورگ

 دو ءاست. او هرچند عـارف نيسـت، از آرا  كند فلسفه را به تماميت رساندهاست كه ادعا مي

يـاكوب بوهمـه ويژه  بـهم) و  ١٣٢٨ـ١٢٦٠مايسـتر اكهـارت (  ،عارف برجسته مسيحي آلماني

 آوردهاش هايي از عرفـان را در رويكـرد فلســفيرگــه) بهـره بـرده اسـت و م ١٦٢٤ـ١٥٧٥(

(see. Magee, 2009).  

عرفاي مسلمان اسـت كـه عرفـان   ) ازم  ١٢٤٠ـ١١٦٥  /ق  ٦٣٨ـ٥٦٠(عربي  ابنالدين  محي

 نظري در جهان اسلام مرهون مجاهدت علمي اوست. اگرچه آموزه وحدت وجـود پـيش از

آمـوزه  نيـااو  داشته،در متون ديني و حكمي وجود و در ميان انديشمندان اسلامي   عربيابن

و   بهـره نگرفتـه  وجـود  وحـدت  عبـارتاز    آثـارش  در  عربيابن  تئوريزه كرده است. البته  را

 »ةالوحـداهل«  را  يقونـو  و  عربـىابن  اين واژه را به كار برده و  هيميت ابن  بار  نينخست  احتمالاً

قـائلان بـه  ة«قدوبه عنوان   عربيابن  ازعبدالرحمان جامى    .)١٣٧٠(شرف خراساني،  ناميده است  

ــه شــهودِ حــق در هــر موجــود هوحــدت وجــود» و «اســو ــائزان ب ــاد كــرده اســت» يف    ي

  . )١٨ ص ،١٣٧٠ ،ي(جام

 دارد و  طـولانى  ايپيشـينه  عرفـانىي ـ  فلسف  شةياند  خيتار  در»  وجود  وحدت«  نىيبجهان

اسـت.  گرفتـه نـام» ىيخـدا در همـه« اي »ىيخدا همه« اي،نىيبجهان  نيچن  د،يجد  دوران  در

 ده، دال بـركـروضـع  )م ١٧٢٢(  تولاند  جان  سىيانگل  نىيد  شمندياندآن را  كه    »ىيخدا  همه«

آن را   م)  ١٨٣٢(  كـراوزه  شيدريـكـه فر  »ىيخدا  در  همه«  است.  جهان  و  خدا»  يبود  همان«

است. برخي   جهان  از  شتريب  خدا  و  شده  يمنطو  خدا  در  جهان  ده، بدين معناست كهكروضع  
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 شـمار  بـه  يوجـود  وحـدت  اصطلاح،  دو  هر  اعتبار  به  توانمي  را  عربىابن  بر اين باورند كه

و هگل درباره وحدت وجود، در   عربيابن  نظر  اله ابتدادر اين مق.  )١٣٧٠(شرف خراساني،  آورد  

شـود و سـپس در بخـش سـوم، مقايسـه تطبيقـي ميـان آراء آنهـا بخش مجزا بررسي مي  دو

  صورت خواهد گرفت.  

ــه  ــود ازدر زمين ــدت وج ــاه وح ــيابن نگ ــالاتي  عرب ــه مق ــارشب ــده نگ ــت  درآم   اس

لكن درباره وحدت وجود از نگـاه  ،)١٣٨٠ كاكــايي، ؛١٣٨٩طاهريان،   ؛١٣٧٤جوارشكيان،    نژاد،(جشان

ي وحـدت وجـود پژوهشـدر باب    عربيابن  هگل و همچنين مقايسه تطبيقي ديدگاه هگل و

مجـزا   دو بخـشايـن دو انديشـمند در    نظر هر يـك از  در اين مقاله ابتدا  .است  انجام نشده

 گيرد.مي  مقايسه تطبيقي ميان آراء آنها صورت  ،شود و سپس در بخش سومبررسي مي

  گرايي در انديشه هگلالف) وحدت

اسـت. مقصـود از پديدارشناسـي، اثبـات و اسـتقرار   پديدارشناسـي روحترين اثر هگل  مهم

پديدارشناسـي هـيچ سرچشـمة خاصـي از اساسـاً  ماندگار اسـت و  درونكاملاً    مابعدالطبيعه

يشه هگل، روح پس در اندسوتر رود، تاب ندارد.  شناسندگي را كه از قلمرو تجربة ممكن آن

 ترين و والاترين غايتبه كامل،  در آخرين مرحله پديدارشناسيو    هاي بسياراز فراز و نشيب

 مراحـل  در  كـه  اسـت  ايـن  پيشـين  مراحل  با  مرحله  اين  اختلاف  ترينمهم.  آيدمي  نائل  خود

 و  يست»ي در ميان ن«غير  مرحله  اين  در  لكن  است،  بوده  مواجه  «غير»  با  بيرون  از  فرد  پيشين،

و شناخت مطلـق چيـزي بـيش از يـادآوري   صقع فعاليت آگاهانه فرد خودآگاه است  ،جهان

 ايـده تنـاوردگي و تكـون  فراشـدبه اين مرحله، بـه بررسـي    دستيابينيست. هگل به منظور  

  پردازد.  مي

  

  مراحل تناوردگي ايده  .١

دن معاني مختلـف ايده در فلسفه هگل داراي اطلاقات مختلفي است. ماركوزه پس از برشمر

كند: «يك فاعل شناساي عاقل كه همان سـوژه چنين معرفي ميايده، معناي حقيقي آن را اين

. سرشت ايده در صيرورت و از رهگـذر فعـل درونـي )١٤٢ ص ،١٣٩٢(مــاركوزه، مدرن است» 

يابد و ناگزير مراحـل و دقـايقي را در خـود دارد. از منظـر هگـل، فراشـد خويش تحقق مي
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وجـود   ،نفسـهاز: وجود في  اندعبارتگانه است كه  ايده، واجد مراحل و آناتي سه  تناوردگي

شـود و در نهايـت بـه و وجود لنفسه كه اين مراحل با عدم تعين آغاز مي  ،خارجي و متعين

در آخـرين  و هاي بسـيارروح پـس از فـراز و نشـيبرسد؛ بدين معنا كـه «دانش مطلق» مي

. هگـل فراشـد آيدمي  نائل  ترين و والاترين غايتشبه كامل  ،مرحله پديدارشناسي، يعني عقل

  :ده را به صورت زير بيان كرده استاي

  نفسهوجود في  .١-١

قوه و استعداد است؛ يعني حيث امكاني دارد صرفاً  در اين مرحله ايده همچون بذري بسيط،  

مرحلـه قابـل مند اسـت. گـوهر ذات ايـده در ايـن  و تنها به صورت انتزاعي از حقيقت بهره

ــدارد.  ــي ن ــيچ تعين ــه ه ــت چراك ــناخت نيس ــود فيش ــه را ميوج ــدايي نفس ــه خ ــوان ب   ت

كه پيش از آفرينش طبيعت و يا يك روح متناهي، در گوهر ازلي خويش اسـت و   كردتشبيه  

   گشـايدكـه هسـتي نـاب، بـدون تعـين اسـت، راه بـه مفهـوم نيسـتي مي  با عنايت بـه ايـن

(Hegel, 2010, p.110-112). نفسه، روح بالقوه است و خواه از نظر درونـي و خـواه جود فيو

اي انعكاس و بازتابي نـدارد بـه گونـهاصولاً    گونه رابطه با ماهيت. آنهراز نظر بيروني، فاقد  

آن دانست و به طور كلي ة  نفسه، مشخصتوان به نحو فيكه حتي جنبه لاتعيني آن را نيز نمي

  صفت مميزه است.  هر گونهفاقد  

اينكه با غير مساوي باشد. امـر نـامتعين، در بيد نامتعين، فقط با خود مساوي است،  وجو

وضـيح . ت (Hegel, 2010, p.132)د اي در آن راه نـدارانديشه گونههيچواقع خلأ كامل است و 

 بـر اسـاساز منظر هگل وجود و عدم در يكديگر تداخل دارنـد و ايـن دو امـر مطلب آنكه  

اخـتلاف ميـان ة شوند. ايـن حركـت، مشخصـكديگر مشخص ميحركت مستقيم به سوي ي

متعين معنادار است چراكـه  شيءنسبت به صرفاً عدم، ساساً . ا(Hegel, 2010, p.134)ت آنهاس

توان از ديگر اشياء متمايز كـرد. سـخن را مي  ت ـواحد مشخصاتي اسـ كه    متعين  شيءتنها  

آن  مشخصـاتِ يعني نسبت به فقـدانِنيز بيانگر عدم اين مشخصات است؛   شيءاز عدم يك  

شود. اما در تمايز محض وجود از عدم كه در اينجا مورد نظـر اسـت، معين شناخته مي  شيءِ

توان اين تصور عدم را به معناي تصور عدم به نحو بسيط لحاظ شده است. البته از جهتي مي

 . (Hegel, 2010, p.184)  لاوجود و فقدان وجود نيز در نظر گرفت
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  (Dasein)  وجود متعين  .٢-١

شود. دازاين در نظـر ايده كه تاكنون هيچ تعيني نداشت، در اين مرحله در طبيعت آشكار مي

هگل همان وجودي است كه در خارج تحقـق يافتـه اسـت و از رهگـذر تنـاوردگي وجـود 

شود واجد مشخصـاتي . وجودي كه متعين مي)Laure, 1982, p.16-20(يابد نفسه تحقق ميفي

چيزي نيسـت   شيءد. مشخصات در واقع نوعي تعين است. بر اين اساس وجود يك  گردمي

از جهتــي همــان  شــيءاي از مشخصــات و كيفيــات. در واقــع كيفيــت يــك جــز مجموعــه

، شـيء. در اين ميان واقعيت و وجـود يـك (Hegel, 2010, p.188) است شيءموجوديت آن 

معناي سـلبِ   شيءايز و تشخص يك  مستلزم سلب اين وجود و واقعيت از غيرش است. تم

نيـز  شيءسلب شده است بايد از خود  شيءاز امور خارجي يك   هر آنچه  ؛زيرا  ؛سلب است

، جـز شـيءواحد و مشخص شود. منظور از سلب سلب آن است كه    شيءسلب شود تا آن  

 بـر اسـاسرابطه با خود چيز ديگري نيست. با همه اين اوصاف از منظر هگـل، هـر چيـزي 

توجه به فكـرش كـه تعـين اوسـت  انسان را با مثلاً  اصي كه دارد قابل تعريف است.تعين خ

  . (Hegel, 2010, p.265)  توان از حيوان متمايز ساختمي

امر محذوفي بـيش   شود و عملاًوجود متعين، متناهي است و به سبب تعين خود نفي مي

امـر متنـاهي قـرار نيست. موجود تعين يافته واجد همـه خصوصـياتي اسـت كـه در قلمـرو 

گيرد؛ يعني نسبي بوده و در درون خود نيز اختلاف و ثنويت دارد. از منظر هگـل، اثبـات مي

شود، در واقع به نفـي آن موجـود منجـر ي كه صفت متناهي بر آن بار ميئموجود متعين جز

كند و موجود بـه عنـوان مي  خواهد شد؛ ولي همين نفي، جنبه متناهي را از آن موجود سلب

تـوان آن را معـين و شود و فقط بر اين اساس است كه مياي از امر نامتناهي تلقي ميرحلهم

  .(Hegel, 2010, p.318)ت  مشخص ساخ

يكي از نكاتي كه در مرحله دوم بايد به آن توجـه داشـت ايـن اسـت كـه ايـده در ايـن 

 بـر ايـن  شود.مكاني است و به حسب آن، وارد سيري طبيعي ميي ـ  مرحله، در ظروف زمان

منتهـي انتشـار بيرونـي  .شوداساس ايده از حالت انتزاعي كه در مرحله پيشين داشت رها مي

هگل ايـن مرحلـه رو ازاينشود با غياب آن نسبت به خودش. مصادف مي ،آن در اين مرحله

داند. او در صدد فراتر رفتن از طبيعت است تـا بتـوان بـه جـاي بيگانگي ايده مي  را از خود

يعت، مطلق روح را دريافت كه بالاتر از طبيعـت اسـت. در واقـع طبيعـت، روحـي مطلق طب
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نفسه لنفسه، به خـود روح و به تعبير ديگر وجود في كهدرحالياست كه از خود بيگانه است  

  .)٩٨ ، ص١٣٧١(مجتهدي، آگاهي دارد 

  

  نفسه لنفسهوجود في  .٣-١

د بـه عنـوان امـري متعـين، بـا آن وجود بذرمانند از رهگذر تعين خـويش بـه قلمـرو وجـو

كـه در خـارج   اسـت  شود و ثمره اين مرحله، همان وجود متعـينصيرورتي صريح وارد مي

با وجود  (being-for-self/ das Fürsichsein) نفسههويداست. در مرحله واپسين، وجود في

 شـود.يابد و بنيـان وجـود لنفسـه آشـكار ميلنفسه در فراشد وضع وجود متعين وحدت مي

بدين معنا كـه  (Hegel, 1985, p. 77) توان مرحله سوم را وحدت دو مرحله پيشين دانستمي

وجود متعين، مشروط بـوده  ؛وجود محض نخستين، هيچ قيد و شرطي ندارد و نامتعين است

 . (Hegel, 2010, p.318-319)توان وضع مجـامع اسـتاست اما مرتبه سوم مي شيءو مقيد به 

رغم انضمامي بودن، به خـود نيـز شود و عليدر اين مرحله تاريخمند مي  افزون بر اين، ايده

يابـد و بـا آگاهي دارد. اين مرحله سوم برخلاف مرحلـه پيشـين، تنهـا در انسـان تحقـق مي

و (lauer, 1982, p.79) توان گفت كه انسان، روح لنفسه استتعريف انسان به آگاهي، فقط مي

ترين اختلاف اين مرحله بـا مراحـل مهم يابد.او تحقق ميتماميت فراشد ايده در خودآگاهي  

اين است كه در مراحل پيشين، فرد از بيرون بـا نفسه و وجود متعين،  ، يعني وجود فيپيشين

«غير» مواجه بوده است، ليكن در اين مرحله «غير»ي در ميان نيسـت، بلكـه در واقـع جهـان 

  صقع فعاليت آگاهانه، فرد خودآگاه است.
  

  ضمامي بودن ايدهان  .٢

از ديدگاه هگل، ايده ميل به تناوردگي دارد و هرچه اين تناوردگي نضج بگيرد فلسفه نيز تام 

شود. تناوردگي مورد نظر او انضمامي اسـت؛ البتـه نـه اينكـه امـري خـارجي و تر ميو تمام

ن مربوط به عالم خارج باشد، بلكه امري دروني است. از منظر هگـل ايـده، محـدود بـه ذهـ

يست انتزاعي دانست. ايده به طـور ئالايدهتوان يك بر همين اساس هگل را نمي  افراد نبوده و

هاي مختلف فلسفي در نسبت با اين حقيقت واحـد شـكل انضمامي وجود دارد و قوام نظام

هـر گيرد. توضيح مطلب آنكه در نظام فلسفي هگل، فكر و فلسفه مسـاوق يكديگرنـد و  مي
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تنها يك ايده است كه رو  ازاينبر فلسفه نيز قابل اطلاق است.    ر فكر باشدقابل اطلاق ب  آنچه

ها وجود دارد. بر همين اساس هگل در تاريخ فلسفه سير تطور تناوردگي اين در همه فلسفه

توان گـزارش و شـرح همـين سـير تطـور تاريخ فلسفه را مي  كند و اصلاًايده را بررسي مي

  گويد:دهد و ميرا به حقيقت پيوند مي  دانست. بر همين اساس هگل ايده

شــود كــه عــاجز از برخلاف آنچــه گفتــه مي  .  تر، ايده حقيقت است...در معناي گسترده

تواند در تور شناخت قرار گيرد، امر لنفسه [يعني شناخت حقيقت هستيم و حقيقت نمي

  .(Hegel, 1995, p.70)  همان ايده] در خود تاريخ فلسفه است 
  

  ديالكتيك  .٣

ديالكتيك پيش از هگل، توسط فيلسوفان ديگر از جمله كانت به كار رفته اسـت. در فلسـفه 

شـود كـه عقـل فراتـر از حـدود در حوزه مابعدالطبيعه و زماني مطـرح مـي  كانت ديالكتيك

ش بـه انتقـاد از ايـن ادارد. كانت بـا ديالكتيـك اسـتعلاييتوانايي شناختي خويش گام برمي

 .دانـدل برخلاف كانت، ديالكتيك را مختص حوزه مابعدالطبيعه نمـيپردازد. هگمي  فراروي

اي كه هگل با آن درگير است رابطه متناهي با نامتناهي است و روشش بـراي حـل آن مسئله

كـه ديالكتيـك در سرتاسـر آن   كنـدميديالكتيك است. او شناخت را يك كل واحـد تلقـي  

مقولات پيشين بلكه حفـظ آنهاسـت. او جريان دارد. ديالكتيك هگل، نه سلب و نفي صرف  

ها اسـتفاده راي توصيف چگونگي غلبـه بـر مقولـهب  »aufhebenي «بدين منظور از فعل آلمان

عمـولاً م »aufhebenز «سه معني دارد: الغاء، ابقاء و ارتقـاء. اسـتفاده هگـل ااساساً كه    كندمي

 سـان اگـر وجـودِ. بدين(Magee, 2010, p.74)د كنهمه اين معاني را به طور همزمان بيان مي

نفسه لنفسه را وضع مجامع در نظر نفسه را وضع، وجود متعين را وضع مقابل و وجود فيفي

كند و البته ارتقـاء بگيريم، وضع مجامع اين دو، وضع پيشين را الغاء و در عين حال ابقاء مي

بژه و به تعبير ديگـر تقابـل از ديالكتيك، بر دوپارگي سوژه و ا  گيرييابد. هگل با بهرهنيز مي

  نهايت ديالكتيك، وحدت فكر و وجود است.رو ازاينكند.  فكر و وجود غلبه مي

  

  . اوصاف الهي٤

تـرين آنهـا ن وحدت وجودنـد كـه مهمدر نظام فكري هگل برخي اوصاف الهي مؤيد و مبيّ
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  از:  اندعبارت

نفسـه گويد: «خدا فيهايش ميگل در بحث از مفهوم خدا در سخنرانيه  استقلال مطلق:

شود و تنهـا از طريـق آن همـه گيرد و شامل ميو لنفسه است و مطلقاً همه چيز را در بر مي

لبته اين سخن . ا(Hegel, 2007, V.I, p.367-369) فلسفه است»ة چيز هست. اين وحدت، نتيج

رسـد هگـل آن فقط خدا وجود دارد. به نظـر مي  بر اساسرا نبايد اسپينوزايي تفسير كرد كه  

مدعي است كه بودن يا وجود به معناي كامل، مستقل بودن است. اين بدان معنـا نيسـت كـه 

  چيزهاي خاصي وجود ندارند، بلكه آنها فقط به دليل وابستگيشان به خدا وجود دارند.

گل موضوع فلسفه دين را خدا دانسـته و آن را بـا «عقـل مطلـق» يكـي ه  يگانه حقيقت:

. (Hegel, 2007, V.I, p.170) «روح مطلق، شناخت عقلاني خودش اسـت» داند. به باور او:مي

كـه از سـوي خـود ـ  شـناخت    فراينـدگل مدعي است كه امر مطلق را بايد با شـناخت و  ه

يكي دانست. بر ايـن   است ـگيرد اما در بخشي از فراشد الهي امر مطلق  صورت ميها  انسان

گويد: «حيات الهي و همه اعمـال يخ فلسفه ميهايش درباره تاراساس او در مقدمه سخنراني

  .(IbId, p.23)  براي شناخت روح از خودش هستند»صرفاً  زمان  

ترين شكل خود، ترين و تامق فلسفه حقيقت است و حقيقت در عالياز منظر هگل، متعلَّ

نه فقط تصور حقيقـت بلكـه تصـور تمـام  اصور خدت  .(IbId, p.446) استروح مطلق يا خد

هـيچ حقيقتـي مسـتقل از  و اصـولاً (IbId, V.III, p.79) آن هم حقيقتي يگانه است حقيقت و

خدا وجود ندارد. ايده خدا به عنوان يگانه حقيقت، دال بر نـوعي وحـدت در ميـان حقـايق 

دهد ادعا كند كه تنها يك حقيقت مختلف است. اين همان چيزي است كه به هگل اجازه مي

  وجود دارد. 

كـه هـدف   گل بر اين باور است كه هدف تاريخ فلسـفهه  خودآگاهي:  خداوند به مثابه

. او در بحـث از (Hegel, 2007, p573) درك امر مطلق به مثابه روح است .ستهزمانه ما نيز 

نويسد: «خدا فقط تا آنجا خداست كه خـودش روح مطلق در مراحل آخر دانشنامه چنين مي

خودآگـاهي در انسـان و شـناخت انسـان از را بشناسد. علاوه بر اين، خودشناسـي او يـك  

سـان هگـل دينب (IbId, p.564). شـود»ميمنجـر  كه به خودشناسي انسان در خـدا استخد

داند. اين امر در ابتدا به صـورت شـناخت مي ها يكيخودشناسي خدا را با خودآگاهي انسان
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دآگاهي خداوند ترين شكلش خوها در عالي، اما خودشناسي انساناستهخدا از سوي انسان

رسد خودآگـاهي است. پس خودآگاهي خدا گسسته و مستقل از ديگران نيست و به نظر مي

ها از فعاليت ذهني خود بـه عنـوان سـازنده رسد كه انسانخداوند زماني به كمال خويش مي

امر الهي آگاه باشند. گويا هيچ فضايي براي خودآگاهي الهي مستقل از ذهـن جمعـي وجـود 

شـود مي كه به روح ذهني فردي مربوط گونهآنل اين مفهوم از خودآگاهي خدا را هگ  ندارد.

در مورد تاريخ فلسفه تصريح   شهايفلسفه و دين در مقدمه سخنراني  ةدر بحث خود از رابط

و در درك آن، خـود  كنـدمي: «روح ذهني فعال آن چيزي است كه امر الهـي را درك كندمي

  (Hegel, 1995, I, p.73)   روح الهي است»
  

    عربيابن گرايي در انديشهوحدتب) 

خـورد كـه در مواضع متعددي عباراتي ناظر به وحدت وجود بـه چشـم مي  عربيابن  در آثار

دارد كـه در سـراي هسـتي، كند و بيـان مـيوجود را حقيقت واحده و عين اشياء معرفي مي

در اصولاً   عربيابن  ديدگاه  از  اند.حقيقتي جز خداوند نيست و ديگر موجودات در حكم عدم

وجودشان به سـبب ، ي نيست و اگرچه ممكنات موجودنددار هستي، جز خداوند متعال چيز

بر اين اساس در   اوست و كسي كه وجودش به سبب غير خودش باشد در حكم عدم است.

وجود دارد كه آن وجود حقيقي، منحصـر در خداونـد   عالم تنها يك وجود و موجود حقيقي

 اووحـدتي كـه تعالي موجوديت قائل نيست، حق    جز براي  عربيابن  ا توجه به اينكهباست.  

گويد وحدت محض و حقيقي است كه مقابل ندارد و در مقابل كثرت به كار از آن سخن مي

ي نيـز واحد شخصي، موجودات ديگرجز بهمقابل داشتن، فرع بر آن است كه  ؛زيرا  ؛رودنمي

تعـالي را حـق  اثبات وحدانيت براي عربيرو ابنازاين .)٢٧٩و  ٧١٦همــان، ص ( در عالم باشند

تعالي بدين معناست كه ذات حـق، فاقـد حق    تابد و معتقد است اثبات وحدانيت برايبرنمي

شـود در صـورتي كـه وحـدت وحدانيت است و وحدانيت از طريق اثبات بر آن عارض مي

توحيد فرع بر اثبات وجود است، بـا كه  از آنجاحق، وحدت ذاتي و عين وجود حق است و 

تعـالي مسـتلزم حـق    اثبـات توحيـد بـراي  چراكهاثبات وجود نيازي به اثبات توحيد نيست  

  .)٢٨٩، ص٢ج تا،، بيعربيابن(دوگانگي و شرك است  

او وجــود  .خداوند وجود و موجود است، و او معبود در هر معبود و در هر چيزي است 
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هــر چيــزي ترجمــان اوســت، و او ظــاهر  .چيزي است   هر چيزي است و مقصود از هر

او اول از هر چيــزي   شيئي.است هنگام ظهور هر چيزي، و باطن است هنگام فقدان هر  

  .)٤٧٥، ص١ج (همان،  و آخر از هر چيزي است 

ثلـي اسـت و نـه ضـدي و ادعـا وجود، حقيقتي واحد است كه آن را نـه مِ  بر اين اساس

گـردد و بـا فنـاي همـه ني كه منشأ كثرت است ناپديد ميكند در شهود عارف، كون امكامي

 .)٦٥٣ص  ،١٣٧٥صــرى،  ي(قمانـد  عالم در حق، جز ذات او كـه عـين وحـدت اسـت بـاقي نمي

«اگـر گـويي   عربـيابن  بـه تعبيـر  .ندااالله همه معدوموجودي نيست مگر براي حق و ماسوي

وجود حق است و نسـب كثرت مشهود چيست؟ گوييم اينها نسب استعداد ممكنات در عين 

به   .)٥١٧، ص٢ج  (همان،حق نيست»    ند و وجودي غيرااعيان با نظر به حقيقتشان اموري عدمي

همان وجود ز جاند و وجود آنها چيزي نيست بهرهممكنات از وجود حقيقي بيعبارت ديگر  

 ؛ قيصــري،١٢٩ص  ،١٣٧٠(كاشــاني،  حق كه تعين يافته و به صور ممكنات متلبس گرديده اسـت  

   .)٦٧٤ص ،١٣٧٥

ايـن   كه نافي هر نـوع كثـرت اسـت،در باب وحدت وجود    عربيابن  با توجه به ديدگاه

كند و آيـا كثـرات را خلقت و آفرينش را چگونه تبيين مي  عربيابن  سؤالات مطرح است كه

داند؟ اگر كثرات موهوم و اعتباري نيستند، چگونه آنهـا را اثبـات امري موهوم و اعتباري مي

    د كه مخلّ وحدت مورد پذيرش او نباشند؟كنمي

 كند اما بـه گفتـهعارف در مقام اعيان موجوده و صور عالم طبيعت، وحدت را شهود مي

فـارقي  قطعـاًكنـد امـا اگرچه ما بر حقيقت واحدي هستيم كه همه ما را جمـع مي  ،عربيابن

انچه ايـن فـارق ند و چنشوهست كه به واسطه آن برخي اشخاص از برخي ديگر متمايز مي

بيـان  .)٥٣ص ،١٩٤٦، عربيابن( ـ وجود دارد كهدرحاليـ  نبود كثرت در وحدت وجود نداشت  

تفاضـل موجـود در  ،اگرچه قائل به وحدت وجـود اسـت عربيابن فوق نشان از آن دارد كه

حق   عربيابن  ممكنات را به عنوان امري واقعي و نه موهوم پذيرفته است. بنابراين از ديدگاه

در   .تعالي حقيقت وجود و موجود است لكن اين حقيقت، شئون و تجليات و ظهوراتي دارد

 نتيجه كثرات، غيرحقيقي، اعتباري محض و موهوم نيستند اما در عين حال وجودي در مقابل

 عربـيابن  تعالي نيز نيستند بلكه مظاهر و شئونات آن ذات واحدنـد. بـه عبـارت ديگـرحق  

بار ظهورش در صور اعيان و قبول احكام آنها، خلق است و به اعتبـار معتقد است حق به اعت
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ذاته است. او در مواضع متعـدد بـه احديت ذاتي در ذات اقدس الهي، خلق نيست و حق في

و معتقد است حق و خلـق  )٧٩ص ،١٩٤٦، عربــيابن(كند در نظر گرفتن اين دو اعتبار اشاره مي

يابي و اگـر از جهـت آن نظر كني آن را حق مي  حقيقت واحدند كه اگر از جهت وحدت به

به عبارت ديگر اين حقيقت واحد به اعتبار ظهـورش   .بينيكثرت بدان بنگري آن را خلق مي

در صور اعيان و قبول احكام آنها خلق است اما به اعتبار احديت ذاتي در حضرت احـديت، 

عين واحد، غيري متحقـق حق متعالي از خلق است. پس با وجودي كه در دار هستي جز آن 

پـذيرد يابـد و كثـرت ميهم اوست كه در عين وحدت در مظاهر و مجالي تجلي مي  ،نيست

، ربـط كثـرت بـه عربيابن اما در نظام فكري .)٢٠٦ص  ،١٣٧٨،  زادهحسن؛  ١٢٠ص  ،١٣٧٠(كاشانى،  

 در  عربـيابن  كنـد؟يابد و وحدت چگونه در كثرت ظهور پيدا مـيوحدت چگونه تحقق مي

  كند.  گويد كه اين ارتباط را تبيين ميسخ به اين پرسش، از مراتبي سخن ميپا
  

  . مرتبه غيب الغيوبي١

اش ذات اقدس خداوند داراي صرافت و اطلاق بوده و در هويـت غيبيـه  عربيابن  از ديدگاه

ظهور و تجلي ندارد و از هر نوع تعين مفهومي يا مصداقي حتي خود اطلاق، منـزه   گونههيچ

 شـودمي موسوم اسمي به نه و خفاست و  كمون  نهايت  در  غيبيه  هويت  و  مطلق  وجود  است.

   .)١١٦ص ،١٣٨١ قونوي،(  گرددمي  متصف  صفتي به نه و
  

  . تعين اول ٢

ن پس از مرتبـه ين تعيخداوند به خودش، اول  يمرتبه ذات، خودآگاهي و علم حضور  يدر پ

ن اول، علم ذات به ذات يشود. تعده ميذات است كه در اصطلاح عرفاني، مرتبه احديت نامي

و تمام موجودات در اين مقام به شكل بالقوه و مجمل و فـارغ از هـر تعينـي حضـور   ١است

  . )١١٤ص ،١٣٧٠(كاشانى،    ٢دارند

 
 ).٤٣، ص١٤٢٣اند (جندي، جمله جندي منكر علم ذات به ذاتبرخي شارحان از  .١

، ١٣٨٩نيست (يزدان پناه،  قائل جايگاهي خود، شناختيهستي بحث  در  ايمرتبه  چنين  براي  اصولاً  قيصري  .٢

 ).٣٥٦ص
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  . تعين ثاني؛ اسماء الهي و اعيان ثابته٣

بـه علم حق تعالى به كمـالات نهفتـه در ذات در مرتبـه احـديت، حـب    عربيابن  از ديدگاه

كمالات و ظهور و بروز آنها را به دنبال دارد بدين معنا كه حق دوست دارد كمالات خود را 

به واسـطه رو ازاين .ندينه افعال خود ببينه اسماء و صفات و هم در آيعلاوه بر ذات، هم در آ

شود اسماء و لـوازم آنهـا (اعيـان ثابتـه) تحقـق يك تجلي كه از آن به فيض اقدس تعبير مي

علم ذات بـه  ةابند. اين مرتبه را در اصطلاح، مرتبه واحديت گويند. در اين مقام، كه مرتبيمي

تعالي كه در مقام احديت به صورت اجمـال موجـود حق    كمالات  ،خود در آينه اسماء است

نـات يكند؛ البتـه هنـوز از مراتـب و تعتفصيل اسماء ظهور پيدا مي  بود، در مرتبه واحديت به

  . )٦٩٢ص ،١٣٧٥ (قيصري،ت سيخلقى خبرى ن

تعـالي حـق    هر اسمي از اسماء الهي داراي تعين و صـورتي در علـم  عربيابن  از ديدگاه

گردد و اعيـان ثابتـه نـام دارنـد. است كه خصوصيات اعيان خارجي به حسب آنها معين مي

دار يپد  ييهانيكند تعيت ظهور مينهايدر دل اسماء مختلف و ب  يتعالحق    بنابراين آنگاه كه

  اند يئظهـــور كمـــالات اســـما يبـــرا ييهـــاان ثابتـــه و قالبيـــشـــود كـــه همـــان اعيم

  .)٨١ص ،١٩٤٦، عربيابن(
  

  . اعيان خارجي  ٤

ان يـتعالي (فيض اقدس)، سبب ظهور حق به صـورت اعحق    بنابر آنچه گذشت اولين تجلي

در عالم خارج به واسـطه   ان ثابته و اسماءيگردد و اما ظهور احكام و آثار اعثابته و اسماء مي

شـود. در واقـع حـق گيرد كه در اصطلاح بدان فيض مقدس گفتـه ميتجلي دوم صورت مي

ن تجلى، كمالات و اسماء و صفات نهفته در خود را مشاهده كرده و بـه طلـب يتعالى در اول

نات علمـى ديـده اسـت و در تجلـي دوم طلـب ينه تعييظهور آنها پاسخ گفته و خود را در آ

نـات خلقـى نگريسـته ير و تعيـنـه غييان ثابته را پاسخ داده و خود را در آير اسماء و اعظهو

  است.  

تعالي است كـه از طريـق اسـماء از بـاطن بـه ظـاهر حق    بر اين اساس همه عالم، تجلي

هاي خلقي و واسـطه در رسـاندن فـيض بـه اند و اسماء منشأ تحقق موجودات در تعينآمده

طلبند و اگر اسمي از اسماء حق بدون اثـر و يك از آنها مظهر و اثر مي هر چراكهند  اممكنات
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  مظهر تصور شود، اين اسم و تعين، معطل و بيهوده خواهد بود.

كنــد و همچنــان كــه ذات الهي پيوسته به واسطه اسماء و صفات بر اعيان عالم تجلي مي

همانند معيد، مميــت، برخي از اسماء اقتضاي وجود دارند برخي نيز اقتضاي عدم دارند  

كند براي اشياء از جهت ظهور و وجود و ايصــال بــه پس حق گاهي تجلي مي  ... .قهار،  

  . )٩٣٠ص ،١٣٧٥صرى، ي(ق  كند از جهت اختفا و عدمشانكمالاتشان و گاهي تجلي مي

  

  انسان كامل  .٥

 جـز  يقمخلـو  چيه  چراكه  است  عالم  خلقت  از  خداوند  تيغا  كامل  انسان  ،عربيابن  منظر  از

 توجـه بـا اساس بر اين .ندارد را خدا اوصاف همه يآشكارگ يبرا لازم استعداد كامل انسان

 در تنهـا را شيخـو آشكاركاملاً   ظهورِ  است،  نامكشوفكاملاً    شيخو  كنه  در  وجود  نكهيا  به

 ظـاهر  كامل  اعتدال   و  يهماهنگ  در  را  ياله  اسماء  همه  كه  آورديم  دسته  ب  يكامل  يهاانسان

 هميإلـ  تعرفـت  و  الخلـق  فخلقـت  أعرف  أن  فأحببت  أعرف  لم)  ايمخف(  كنزا  كنت: «ندسازيم

 هرچـه  و  است  يتعال  حق  مقصود  كامل،  انسان  نيبنابرا.  )٣٩٩، ص٣ج  ،تايب  ،عربيابن(  »يفعرفون

 حـق  تمـام  و  تـام  يتجل  محل  او  چراكه  است  گرفته  قرار  ياله  مقصود  يو  تبع  به  اوست  ريغ

. در )٤٢ص ،١٣٦٢ ،يقونــو( ديابـيم يتجلـ او واسـطهه ب خداوند تصفا  و  اسماء  همه  و  است

 در تركـهابن .اسـت يخلقـ عـوالم نيهمچن و يثان نيتع  و  اول   نيتع  جامع  كامل،  انسانواقع  

  :ديگويم نيچن  خصوص نيا

 دارنــده بــر در كه ياگونهه ب كند؛ ظهور كامل يمظهر  در  كه  فرمود  اراده  يتعال  حق  ذات

 ــاع(  يظل ــ  قيحقا  و)  االله  اسماء  يعني(  ينوران  مظاهر  همه  ــاع  و  ثابتــه  اني  و)  يخــارج  اني

 ــ ــه نيهمچنـ ــا همـ ــان قيحقـ ــكار و يپنهـ  ــرق و آشـ  ــ قيـ ــر و يبطنـ ــد يظهـ    باشـ

  .)١٧٣ـ١٧٢ص ،١٣٦٠ تركه،(

 كـه  بـدين معنـا  )٥٦ص  ،١٩٤٦  ،عربــيابن(  دانديم  الخلق»  الحق«  را  انسان  عربيابنرو  ازاين

 يدربردارنـدگ جهـت  از  و  اسـت  يحقان  يثان  نيتع  و  ل او  نيتع  يدربردارندگ  جهت  از  انسان

  :عربيابن به تعبير.  است  يخلق گانه،  سه  عوالم

 نيتع ــ و اول نيتع ــ( ياله حضرت در آن با كه ينسبت: است  كامل  نسبت   دو  يدارا  انسان

. شــوديم وارد) يخلق ــ نــاتيتع( يانيك  حضرت در آن  با  كه  ينسبت  و  شوديم  وارد)  يثان
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 نبوده  و  است   مكلف  كه  جهت   آن  از  است   بنده  كه  شوديم  گفته  نيچن  او  دربارة  روازاين

 رب  كه  شوديم  گفته  او  دربارة  نيا  بر  افزون  است؛  شده  بود  عالم  همچون  سپس  و  است 

. است   ميتقو   احسن  مقام  در  آنكه  جهت   از  و  اوست   مظهر  و  فهيخل  كه  جهت   آن  از  است 

 ــم  يبرزخ  او  ايگو   پس  ــ و حــق و عــالم  اني  ــم يجــامع نيهمچن  اســت  حــق و خلــق اني

  .)٢٢ـ٢١ص ،١٣٦٦ ،عربيابن(

 جـامع»  كتـاب«  را  انسـان  و  انسـان  ليتفصـ  را  عـالم  ييسـو  از  عربيابن  اساس  نيهم  بر

 جسـم كـهچنـان همو  انسـان جسم زين عالم و  است  عالم  روح  انسان  ن،يا  بر  افزون.  دانديم

 و  اسـت  روح  نبـدو  يجسـم  همچـون  انسان  بدون  زين  عالم  ست،ين  شيب  ينعش  روح،  بدون

 .)٦٧، ص٢ج ،تايب ،عربيابن(  است  انسان  به واسطه  عالم  كمال اصلاً  
  

  و هگل در باب وحدت وجود  عربيابن مقايسه آراءج)  

بين داشته و به نحوي از انحاء به وحدت در عين كثرت هر دو نگاه وحدت  عربيابن  هگل و

ه ايـده داراي فراشـد و هگـل بـر ايـن بـاور اسـت كـ و كثرت در عين وحدت اذعان دارند.

تعين اسـت تـا   هر گونهد  فراشد را از ابتدا كه مكنون و فاقكلي اين    به طورصيرورت است.  

نفسه، وجود متعين و : وجود فيكردتوان تقسيم  مي  مرحلههنگامة تحقق تام و تمامش به سه  

را واجـد   شناسـانه عـالم هسـتينيز ساختار هستي  عربيابن  نفسه لنفسه. در مقابل،وجود في

 تعين اول، تعين ثاني،يا لابشرط مقسمي،    غيب الغيوبمرتبه    از:  اندعبارتكه  داند  مراتبي مي

 هاييتوان تطبيقمي  عربيابن  بين مراحل هگلي و مراتب هستي  .و انسان كامل  اعيان خارجي

  صورت داد.

ودن در واقع تعين و ظهوري است و اين نامتعين ب  گونههرايده پيش از تناوردگي فاقد    .١

گونه تعين ي نيز هيچغيب الغيوباي در آن راه ندارد. مرتبه  انديشه  گونههيچخلأ كامل است و  

لاتعيني در ايـن دو  ةگيرد. حتي جنببه آن تعلق نمي هيچ شناختيرو ازاينو ظهوري ندارد و  

فت صـ  هـر گونـهكلـي فاقـد    به طورنفسه مشخصه آن دانست و  توان به نحو فيرا نيز نمي

البته بـا وجـود ايـن   د.كراطلاق    يهر دو را به لابشرط مقسم  توانميرو  ازاينمميزه است و  

  .است  كمال   ياله ذات  نيتع  عدم  كهدرحالي  ،است  نقص هگل  مد نظر نيتع  عدمشباهت،  

مكـاني ـ  يابد. در اين مرحله، ايـده در ظـروف زمـانيبا تناوردگي ايده، ايده تعين مي  .٢
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اساس، ايده از حالـت انتزاعـي كـه   بر اين  شود.ن وارد سيري طبيعي مياست كه بر حسب آ

د. منتهي انتشار بيرونـي ايـده در ايـن مرحلـه، مصـادف گردرها مي  در مرحله پيشين داشت

بيگـانگي   اين تعين مصادف است با از خـودرو  ازاينبا غياب آن نسبت به خودش.    شودمي

منتهي همين جلـوه واحـد، واجـد   جلي بيشتر ندارد.، حق تعالي يك ت عربيابن  ايده. از منظر

هاي مختلف و مراتب گوناگون است. حقيقتي گسترده است كه از تعين اول و سپس صورت

يابـد. ادامه مي ه ـالم عقل، عالم مثال و عالم مادخلقي ـ عشود و به عوالم  تعين ثاني آغاز مي

اي از ديگر، همـه اينهـا تعينـات جلـوه  ند و به تعبيراهمه اينها تعيني خاص از نفس رحماني

فيض منبسط يعني نفس رحماني، فعل الهي است   ،عربيابن  در نگاهاصولاً    ند.انفس رحماني

  ند.او همه وجودهاي مقيد، اثر فعل الهي

«ايده» هگل در آخرين مرحله، دو مرحله پيشين را به وحدت رسانده و به مرحله تـام   .٣

توان آن را «ايده مطلق» ناميد. به زعم هگل بـيش از ميرو  ازاينو  يد  آمي  نائلو تمام خويش  

بـه كه توفيـق شـناخت ايـده مطلـق را  ـ    نه هنر و حتي دين  است ـ وهر چيزي اين فلسفه  

 .(lauer, 1982, p79)آورد. با تعريف انسان به آگاهي، فقط انسان روح لنفسه اسـت مي دست

 از منظـر يابـد.ايده در خودآگاهي انسان تحقق مي  توان گفت كه تماميت فراشدسان ميبدين

او از  بـه واسـطهنيز «انسان كامل» محل تجلي تام و تمام حـق اسـت كـه خداونـد   عربيابن

مقصود حق تعالي است و هرچه رو  ازاينكند.  جهت ذات، و همه اسماء و صفاتش تجلي مي

ن دو بـا وجـود شباهتشـان البتـه ايـ  به تبع وي مقصود الهي قرار گرفتـه اسـت.  ،غير اوست

  .گفت ماختلاف مبنايي دارند كه در ادامه خواه

توضيح سير تطور روح اين امر است كه روح مطلق، امري جداي از تـاريخ انسـاني و   .٤

شـود. روح در نگـاه هگـل همـان روح بشري نيست و در دل همين تاريخ انساني محقق مي

   آورد و شـالودة آن اسـتي درمـيچيزي اسـت كـه خـود را در سرتاسـر واقعيـت بـه تجلـ

در حال صيرورت است و تاريخ، بسـتر ظهـور مراحـل  . روح در تاريخ،)٥٠ص  ،١٣٨٧تيلــور،  (

 آگاهي روح است. تاريخ عالم، تاريخ روح است. اين در حالي اسـت كـه نگـاه تـاريخي در

  ، جايگاهي ندارد.عربيابن

ك اسـت. هگـل بـا نقـد ديالكتي  متكي بر  شد تناوردگي ايده،نظام فكري هگل، فرا  در  .٥

 توانـدمي  از نظر او چنين منطقي  ي در منطق پديد آورد.شناسمنطق پيشينيان، چرخشي هستي
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 همان با ساختار حقيقـت اسـت.هماني انديشه و وجود را تبيين كند. ساختار مفاهيم، ايناين

دي ديـالكتيكي بـا ساختاري مفهومي يا مقولاتي دارد و مفاهيم در رونـ  ،به تعبير ديگر جهان

شـوند و اي بـالاتر متحـد ميسازد و در مرحلهكنند و تضاد آنها را سيال ميهم تضاد پيدا مي

منطـق و   سـخني از  عربـيابن  در  .)١٨٤ص  ،١٣٩٢(ذاكــرزاده،  آورنـد  ميمفهوم جديـدي پديـد  

ت، چگونگي ظهور كثـرت در عـين بلكه در نظام او با بحث اسماء و صفا  ،ديالكتيك نداريم

  .كندميرا تبيين  وحدت  

تواند خـدا را امكاني مي  نسان هگلي از آن رو اهميت دارد كه بهتر از ساير موجوداتِا  .٦

 لكه به عنوان سوژه، يعنـي خودآگـاهبه عنوان جوهر بصرفاً چراكه هگل مطلق را نه   ،بشناسد

ت مطلـق ها، شناخني محتواي امر مطلق از سوي انساندرك كرد. از نظر هگل شناخت عقلا

، عربـيابن و اين شناخت براي ذات الهي ضروري اسـت. امـا انسـان مـورد نظـر  خود است

«مختصر الشريف» است كه در او معاني عالم كبير جمع شده است و خداونـد او را «نسـخه 

در او موجـود  ير و در حضرت الهيه از اسماء استآنچه در عالم كب  ةجامعي» قرار داد كه هم

صـفات و افعـال   و  . در واقع خداوند نفس انسـان را مثـال ذات)٤٥ص  ،١٣٣٦،  عربيابن(ت  اس

  خويش خلق كرده است.

او از   مطابق منظومه هگلي، از لحاظ نظري، فراتر از جهان تجربه هيچ چيـزي نيسـت.  .٧

كند و در اين نظام فكري چيزي به نام «غيب» وجود ندارد و همه چيـز بـه راززدايي مي  عالم

ذات الهـي سـه مرتبـه   عربـيابن  است. اين در حالي است كه مطابق نظر  منصه ظهور رسيده

دارد: غيب الغيوب، احديت و واحديت. هيچ كس را ياراي نيل به مرتبه غيب الغيوب نيست 

  ماند.مي  و اين همواره در مرتبه غيبي باقي

هاي خود بر موجودات متنـاهي بـه وحدت وجود هگلي، ذات الهي با تجلي  بر اساس.  ٨

رسد و هيچ تجلي نامكشوفي نخواهد داشت. اين در حالي است كـه مطـابق عرفـان ايان ميپ

  نظري، به دليل نامتناهي بودن خداوند، تجليات او نيز نامتناهي است.

يابـد كـه درمي  آيـد ومي  نائـلترين و والاترين غايتش  ايده در آخرين مرحله به كامل  .٩

است از: صقع فعاليت آگاهانه فـرد خودآگـاه. در   «غير»ي در ميان نيست، بلكه جهان عبارت

 شـد توليـد خـود روح اسـتابخش تضادها بـه منزلـه فراينجا ديالكتيك به مثابه امر وحدت

)Heidegger, 1998, p326(. كـه جهـان،  ساس در پايان، آدمي با آگاهي كامل بـه ايـنبر اين ا
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 نائـليابـد بـه آزادي  ميهمان جهان خود اوست و در جهان بالفعل چيزي جز خـودش را ن

اند» گويد: «ابتدا و انتها در روح متحد شدهمي  تاريخ فلسفههگل در ديباچه  رو  ازاينشود.  مي

)Hegel, 1995, 1, p22(. لا الـديار. امـا إبيند: ليس في الـدار نيز غيري در جهان نمي عربيابن

االله و ت خداوند با ماسـويبا واكاوي دقيق ماهيت آدمي، نسب  عربيابن  مهم آن است كه  ةنكت

گاه او موجود است اينهـا   معنا كه هر  داند. بديناز جمله انسان را نسبت نيستي به هستي مي

اند. آدمـي تنهـا شـيءاست اينهـا در نـزد او لا   شيءگاه او    ند و هرادر جنب او به منزله عدم

نـد بـه ظهـور برسـاند توااما هيچ گاه وجوب الذات حق تعالي را نمي  است،مظهر اسماء االله  

الهي» است و   ةخليفآدمي در بهترين حالت در مرتبه «  ،با اين اوصاف  .)٥٣ص  ،١٩٤٦،  عربيابن(

شـود، نيـز ابتـدا و انتهـا متحـد مي  عربيابن  دررو  ازاينامتناع ذاتي دارد.    انسان  خدايي بودن

  .ول و الآخر»: «هو الأ استي بدين صورت كه در هر دو خدمنته

  كسـان اسـتيات ناسـوتي يـات لاهـوتي بـا حيـاين بـاور اسـت كـنش حگل بر  ه  .١٠

(Hegel, 2007, I, p232). گر وجود ندارد، بلكه همين جهاني يبنابراين امر لاهوتي در صقعي د

تعـالي  عربـيابن ،كنيم كنش آشكارگي امر لاهوتي است. اما در مقابلمي كه ما در آن زندگي

ي است و هيچ كـس حتـي حضرت حق در اوج تعالكند، بلكه ذات خداوند را مخدوش نمي

اراي وصول به او را ندارد. اما با اين وجود، هر موجـودي از موجـودات عـالم، انسان كامل ي

و   )٨٩ص  ،١٣٧٥(قيصــري،  باشـد  االله تعالي مي  نشانه اسم خاص و مظهر اسم مخصوص اسماء

  عالم محضر و مظهر اسماء االله تعالي است.رو  ازاين
  

  نتيجه

 عربـيابن  در  انـد.متفـاوتي از نظريـه وحـدت وجـود ارائـه دادههاي  و هگل تبيين  عربيابن

شـد افر  ،هگـلتبيـين    اسماء و صـفات الهـي اسـت و درتجلي  با بحث  محوريت اين تبيين  

. هـر دو متفكـر بـه انسـان در ميـان محوريـت دارد  ،سـيري ديـالكتيكي  تناوردگي ايـده در

و هگـل  »انسـان كامـل« عربـيابن .بخشندمي برتري ز حيث تجلي وجود،ا موجودات ديگر،

با اين تفـاوت كـه انسـان كامـل، مظهـر   دانند،» را بالاترين تجلي وحدت ميانسان تاريخي«

بـه ظهـور   توانـدميجنبه وجوب بالذات الهـي را ن  كهدرحاليجميع اسماء حق تعالي است،  

در   مطلـق  نظـام فلسـفي هگـلدر    برساند، ولي انسان تاريخي هگل، تجلي مطلق ايده است.
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در ذهـن بـه خـود رجعـت  يابد و نهايتاًايده است، سپس در طبيعت عينيت مي، يك بدو امر

در هگل با فقدان امر متعالي و گره زدن هستي رو  ازاين  شوند.و ذهن و عين يكي مي  كندمي

و   لهـيبـا برجسـته كـردن تعـالي ا  عربـيابن  در  مواجهيم اما  خدا به شناخت از سوي انسان

 استقلال ذات او از شناخت بشري مواجه هستيم.
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   ١٤٠٢پاييز ، ٧ سال دوم، شمارهتاريخ فلسفه اسلامي،                                                        28

   

 

References 
19.  Beiser, Fredrick (2005), Hegel, New York and London: Routledge. 
20.  Hegel, G.W.F (2010), Encyclopedia of the Philosophical Sciences in Basic 

Outline, Part I: Science of Logic, translated by Klaus Brinkmann and Daniel 
O. Dahlstrom, Cambridge University Press. 

21.  Hegel, G.W.F (1995), Lectures on the History of Philosophy, translated by 
E.S. Haldane, University of Nebraska Press, 1995. 

22.  Hegel, G.W.F (1985), Introduction to the Lectures on the History of 
Philosophy, translated by T.M Knox, London: Oxford. 

23.  Hegel, G.W.F (2007), Lectures on the Philosophy of Religion, edited by 
Peter C. Hodgson, Oxford University Press. 

24.  Hegel, G.W.F (2010), The Science of Logic, trans. George Di Giovanni, 
London: Cambridge University Press. 

25.  Heidegger, Martin (1998), Hegel and the Greeks, trans. Robert Metcalf, in 
Pathmarks, ed. William McNeill, Cambridge: Cmbridge University Press. 

26.  Lauer, Quentin (1998), Hegel’s Concept of God, New York: State University 
of New York, Albany, 1982. 

27.  Magee, Glenn Alexander (2009), “Hegel and Mysticism”, The Cambridge 
Companion to Hegel and Nineteenth-Century Philosophy, edit. Frederick C. 
Beiser, Cambridge University Press. 

28.  Magee, Glenn Alexander (2010), The Hegel Dictionary, London: Continuum 
29.  al-Fanari, Mohammad (1984), Miṣbāḥ al-Uns, Fajr Publication, [in Arabic]. 
30.  al-Qayṣarī, Dawūd (1986), Sharh Fusus al-Hikam, corrected by Sayyed 

Jalal-ed-Din Ashtiani, Tehran: Elmi Farhangi Publication, [in Arabic]. 
31.  Beiser, Fredrick (2005), Hegel, New York and London: Routledge. 
32.  Hegel, G.W.F (1985), Introduction to the Lectures on the History of 

Philosophy, translated by T.M Knox, London: Oxford. 
33.  Hegel, G.W.F (1995), Lectures on the History of Philosophy, translated by 

E.S. Haldane, University of Nebraska Press. 
34.  Hegel, G.W.F (2006), Reason in History, trans. Hamid Enayat, Tehran: 

Shafiei, [in Persian]. 
35.  Hegel, G.W.F (2010), The Science of Logic, trans. George Di Giovanni, 

London: Cambridge University Press. 
36.  Hegel, G.W.F (2010), Encyclopedia of the Philosophical Sciences in Basic 

Outline, Part I: Science of Logic, translated by Klaus Brinkmann and Daniel 
O. Dahlstrom, Cambridge University Press. 

37.  Hegel, G.W.F (2007), Lectures on the Philosophy of Religion, edited by 
Peter C. Hodgson, Oxford University Press. 

38.  Heidegger, Martin (1998), Hegel and the Greeks, trans. Robert Metcalf, in 
Pathmarks, ed. William McNeill, Cambridge: Cmbridge University Press. 

39.  Ibn al-ʿArabī, Abū ʻAbd Allāh Muḥammad (1917), Aqla al-Mustofer, 



 29                               پژوهدانشد/ عربي و هگل در باب وحدت وجوبررسي تطبيقي آراء ابن     

 

Leiden: E. J. Brill, [in Arabic]. 
40.  Ibn al-ʿArabī, Abū ʻAbd Allāh Muḥammad (1946), Fusus al-Hikam, 

corrected by 'Afīfī, Beirut: Arab Book House, [in Arabic]. 
41.  Ibn al-ʿArabī, Abū ʻAbd Allāh Muḥammad (1946), Inshâ’ al-dawâ’ir, 

Leiden: E. J. Brill, [in Arabic]. 
42.  Ibn al-ʿArabī, Abū ʻAbd Allāh Muḥammad (no date), Al-Futūḥāt al-

Makkiyya, Beirut: Sader House, [in Arabic]. 
43.  Jundi, Muayyed al-din (2013), Description of Fusus al-Hikam, edit. Hasan 

Hasanzadeh Amoli, Qom: Bustan Book, [in Arabic]. 
44.  Kashani, Abd al-Razzaq (1991), Description of Fusus al-Hikam, Tehran: 

Elmi Farhangi Publication, [in Arabic]. 
45.  Lauer, Quentin (1982), Hegel’s concept of God, New York: State university 

of New York, Albany. 
46.  Lukacs, Georg (2005), Young Hegel: A study on the relationship between 

dialectics and economics, trans. Mohsen Hakimi, Tehran: Markaz 
Publication, [in Persian]. 

47.  Magee, Glenn Alexander (2009), “Hegel and Mysticism”, The Cambridge 
Companion to Hegel and Nineteenth-Century Philosophy, edit. Frederick C. 
Beiser, Cambridge University Press. 

48.  Magee, Glenn Alexander (2010), The Hegel Dictionary, London: 
Continuum. 

49.  Marcuse, Herbert (2013), Reason and revolution, trans. Mohsen Tholathi, 
Tehran: Thaleth, [in Persian]. 

50.  Mojtahedi, Karim (2002), Phenomenology of Spirit according to Hegel, 
Tehran: Elmi Farhangi Publication, [in Persian]. 

51.  Qūnawī, Ṣadr al-Dīn (1983), Kitāb al-nuṣūṣ, corrected by Sayyed Jalal-ed-
Din Ashtiani, Tehran: University Publication Center, [in Arabic]. 

52.  Qūnawī, Ṣadr al-Dīn (1992), I'jāz al-bayān fī ta’wīl Umm al-Quran, Islamic 
Propagation Office, [in Arabic]. 

53.  Taylor, Charles (2007), Hegel and Modern Society. trans. Manochehr 
Haghighirad, Tehran: Markaz Publication, [in Persian]. 

54.  Turkah, Ṣāʼin al-Dīn ʻAlī Muḥammad (1981), Tamhīd al-qavāʻid, eorrected 
by Sayyed Jalal-ed-Din Ashtiani., Tehran: Iranian Research Institute of 
Philosophy, [in Arabic]. 

55.  Yazdanpanah, Yadollah (2013). Foundations and principles of theoretical 
mysticism. edition by Ata Anzali, Qom: Imam Khomeini Educational and 
Research Institute, [in Persian]. 

56.  Zakerzadeh, Abolqasem (2013), Hegel’s Philosophy, Tehran: Elham 
Publication, [in Persian]. 



 

   

 



 

   

 
 
 
 

 
A Comparative Study of the Epistemological Role of 

Reason in the Political Thought of 
 Farabi and Seyed Morteza 

 
Javad Ghadiri Hajiabadi 1 | Seyed Mustafa Mohagheg Damad 2 |  

Mohammad Taghi Sobhani 3   
 

1. Corresponding Author, PhD Student at Comparative Philosophy Department in Shahid 
Motahari University. E-mail: javadghadiri70@gmail.com 
2. Assistant Professor at Islamic Sciences and Culture Academy. 
E-mail: mostafa.ahmadabadi@gmail.com 
3. Professor of Law Department of Shahid Beheshti University, University of Tehran, Tehran, 
Iran. E-mail: sobhani.mt@gmail.com 

Article Info ABSTRACT  
Article type: 
Research Article  

Article history:  
Received 16 October 2023 
Received in revised form 
29 October 2023 
Accepted 31 October 2023 
Published online 22 
December 2023 

Keywords:  
Intellect, Political 
Thought, Political 
Theology, Political 
philosophy, Farabi, 
Seyyed Morteza  

For Farabi as a philosopher and Syed Morteza as a rationalist 
theologian, reason has an incomparable role; For this reason, in 
order to compare the political philosophy of Farabi and the political 
theology of Syed Morteza, a comparative study of the role of reason 
becomes necessary. By examining the works of Farabi and Syed 
Morteza, this article has discussed the role of reason and its function 
in the political thought of Farabi and Syed Morteza and has clarified 
that Syed Morteza and Farabi agree on the value of reason, but their 
point of departure and direction in rationality is different. In Syed 
Morteza's political thought, reason is free from philosophical 
foundations and based on definite revelation and is busy processing 
to achieve worldly and hereafter happiness under the truth of Shiite 
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Extended Abstract 
Introduction 
Although political thought has emerged in various forms and the oldest 
one is political theology which provides a theological explanation of 
politics, but the knowledge of political theology has recently been applied 
and is being addressed independently; Therefore, if it wants to reach the 
desired point and determine its position in the theorizing process, it is 
necessary to determine its similarities and differences with political 
philosophy, which has a more established position, and until a 
fundamental boundary between the topics is established. If political 
philosophy and political theology are not drawn, political theology will 
not develop, and one of the most important aspects of the distinction of 
sciences is the epistemological distinction, which is considered in this 
article. Therefore, the importance of this research is in the epistemological 
genealogy of Islamic political theology and Islamic political philosophy, 
which provides the basis for the methodical growth of both sciences, 
especially Islamic political theology. 

Political philosophy, as a first-rate science and a sub-branch of 
philosophy, consists of abstract discussions about political phenomena 
that are neither Islamic nor non-Islamic according to their essence and 
nature. On the other hand, political theology, as one of the branches of 
applied theology, which deals with the explanation of religious doctrines 
and religious views on political issues and affairs, is inherently tied to 
Islamic terms, and in other words, if the questions related to Political 
philosophy, which is answered by an abstract and rational method, is 
answered through divine revelation and religious texts, political theology 
is realized. 

Considering the role of Seyyed Morteza in theology and his views on 
political theology, as well as Farabi as the most prominent political 
philosopher among Muslims, a comparative study of Seyyed Morteza's 
political theology and Farabi's political philosophy is desired from the 
point of view of the epistemological position of reason. Farabi, as the first 
Muslim philosopher who seeks ontology and the study of theoretical and 
practical wisdom with a rational method, and Seyyed Morteza, as the 
leading theologian of the Baghdad school of rationalism, give reason an 
important place in their intellectual system and regardless of the role 
Reason, intellectual point of view, none of them can be analyzed and 
investigated. Therefore, according to the rationalism of Seyyed Morteza 
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and Farabi, it will be meaningful to examine the role of reason in the 
political thought of these two thinkers in order to compare political 
theology and political philosophy, and for this reason, these two thinkers 
who differ in terms of religion, geographical location and to some extent 
time are close to each other, have been studied. 
Methods 
In this article, after the library review of the works of Syed Morteza and 
Farabi, we have done research with a descriptive and analytical method 
and by establishing a dialogue on the topic of the research, we have done 
a comparative review of their views. 
Findings 
Islamic political theology and Islamic political philosophy are two distinct 
sciences, and despite the dignity of reason in these two sciences, reason 
has a different place and function. The difference of intellect with a 
comparative analysis of Sid Morteza's political theology and Farabi's 
political philosophy indicates that Sid Morteza and Farabi agree on the 
principle of rationality and the value of reason, but their point of 
departure and direction in rationalization is different and this difference is 
due to the philosopher Farabi's being a theologian and Seyyed Morteza's 
being a theologian is understandable and it is well reflected in their 
political thought. According to the authority of science in epistemology, 
Syed Morteza's political rationality is free from non-scientific 
presuppositions based on certainty, which is obtained either through 
rational argument or through reliable sources in his opinion, and even the 
most important indicator in thought His politics, which is the issue of 
imamate, is also based on certain premises; But Farabi's political 
rationality as a philosopher, which should be based on rational axioms or 
a rational argument based on axioms, has not been established and is 
mixed with some uncertain foundations and is completely based on the 
presuppositions of Greek philosophy in ontology, anthropology and 
epistemology. It Depends; Presuppositions that are not necessarily based 
on rational reasoning and axioms and are not compatible with the dignity 
of philosophy. 
Conclusion 
In order to reach the desired point, Islamic political thought, while paying 
attention to political philosophy and answering fundamental questions 
related to politics, needs Islamic political theology to answer political 
questions according to the rationality related to revelation. Seyyed 
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Morteza, as a well-known theologian with political concerns, is a suitable 
model in this field, which has been examined in this essay, and can 
provide the basis for further and more comprehensive investigations. 
Without a methodical revision of Islamic political theology, Islamic 
political thought and political jurisprudence will not be formed, and it is 
hoped that in the future, by paying attention to the models of political 
theology such as Seyed Morteza, this knowledge will achieve the dignity 
it deserves. 

 



 

   

  

 

و   يفاراب ياسيس يشهعقل در اند يشناختنقش معرفت  اييسه مقا  يبررس

  يدمرتضي س
   ٣  ي سبحان يمحمدتق |  ٢ محقق داماد  يمصطف يدس | ١  آباديي حاج يري جواد قد

   javadghadiri70@gmail.com   .يرانتهران، ا   ،  ي، مطهر يددانشگاه شه ، يقيفلسفه تطب يدكتر يدانشجو.نويسنده مسئول، ١

 mostafa.ahmadabadi@gmail.com يران.                                         تهران، ا  ي، بهشت يداستاد حقوق دانشگاه شه . ٢

 sobhani.mt@gmail.com                                            .يرانقم، ا  ي، و فرهنگ اسلام كلام پژوهشگاه علوم ياراستاد. ٣

  چكيده  اطلاعات مقاله 
  نوع مقاله: 

  مقالة پژوهشي 

  : افتيدر خيتار
٢٤/٠٧/١٤٠٢  
:  بازنگري  خيتار
٠٧/٠٩/١٤٠٢ 

:  رش يپذ خيتار
٠٩/٠٩/١٤٠٢  
:  انتشار  خيتار
٠١/١٠/١٤٠٢  

  : واژگان كليدي
  ياسي، س  يشه، اندعقل 
  ياسي، كلام س 
  ي، فاراب ياسي،سفلسفه  
   يدمرتضيس 

فاراب متكلم عقلگرا نقش    يك به عنوان    يدمرتضيو س  يلسوفف  يكبه عنوان    يعقل نزد 
هم  بديلييب به  مقا  يندارد؛  جهت  س  يسهخاطر،  س  يفاراب  ياسيفلسفه  كلام    ياسي و 

  يآثار فاراب  يمقاله با بررس  ينا  .يابدي نقش عقل ضرورت م  اييسه مقا  يبررس  يدمرتضي،س
به نقش عقل و كاركرد آن    ينه،زم  ين گرفته در ا  تصور   يهاپژوهش   يرو سا  يدمرتضيو س

اند س  يفاراب  ياسيس  يشهدر  س  يدمرتضي و  كه  است  كرده  روشن  و  و   يدمرتضيپرداخته 
ارزشمند  يتدر اصل عقلان  يفاراب نقطه عز  يو  اما  دارند،  توافق   يريگو جهت  يمتعقل 

عقل  در  ا  يورزآنها  و  است  ف  ينمتفاوت  به  توجه  با  ف  يلسوفتفاوت  متكلم    ارابيبودن  و 
س اند  يدمرتضيبودن  در  عقل  است.  فهم  مبان  يدمرتضيس  ياسيس  يشهقابل  از    ي فارغ 

رازورز  ي،فلسف وح  يو مبتن  يبدون  و شرا  يقطع  يبر  اقتضائات  با  متناسب  برا  يط و    ي و 
دن  يافتندست   سعادت  اخرو   يويبه  ش  يقتحق  يلذ  يو  مشغول   يعي،امامت  پردازش  به 

ـ شاه    يلسوفكردن ف  يزهو به قصد تئور  يونانفلسفه    ي مبان  پايه بر    ياست و عقل نزد فاراب
  ي، خارج  هاي يتو كم توجه به واقع  يبه رازورز  يختهو آم  يياستعلا  يو با نگاه  يافلاطون
  است. يعيامامت ش يبه مبان يادين به معرفت از جانب عقل فعال و فاقد نگاه بن يدندر رس

  

داماد  و  جواد،    آبادي يحاج  يري قد:  استناد و  ،  محقق  تقي،  سبحانيمصطفي  معرفت  اي يسهمقا  يبررس).  ١٤٠٢(  محمد  در    يشناختنقش  عقل 
  . ٣١- ٦٤)، ٣( ٢، تاريخ فلسفه اسلامي. يدمرتضيو س يفاراب ياسيس يشهاند
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  مقدمه

از نخسـتين   ،ي و حيـاتورزدر انديشـه  روي آوردن به عقـل، تفكـر عقلـي و داوري عقـل

در عـين حـال   .)٨٣ص  ،١٣٨٧  (طباطبــايي،  دارترين معارف انساني استباورهاي بشري و ريشه

عقل نزد مكاتب و انديشمندان، معنا و كاركرد متفاوت داشته است، به طوري كـه عقـل نـزد 

و عقـل نـزد   ،عرهعقل از منظر معتزلـه بـا عقـل از منظـر اشـا  و  ،اصولي با عقل نزد اخباري

 .گراي غرب، از جايگاه متفاوتي برخوردار اسـتفيلسوفان مسلمان با عقل نزد فيلسوفان عقل

ارسطو قوه انتـزاع ، )٥٠٩، ص٢ج ،١٣٦٧ (افلاطون، لثُشهود مُ  ةعقل را قو  افلاطونبه عنوان مثال  

به  دارهاياز پدكانت قوه فرارونده ، )٢٢٣ص ،١٣٤٩  (ارسطو،  ياليخ  يجزئ  مياز مفاه  يكل  ميمفاه

از  دنيرسـ ايـقـوه اسـتنباط  ديـمف خيشو  )٢٨٩، ص٦ج ،١٣٩٢  (كاپلستون،  نفسه  يف  اءياش  يسو

دانند. فلسفه اسلامي و كلام اسلامي نيز كـه از مي  )٢٢ص  ،ق١٤١٣  د،يمف  خي(ش  معلوم به مجهول 

ننـد كمي تـرين منـابع خـود اسـتفادهديرباز دوشادوش يكديگر از عقل به عنوان يكي از مهم

ة مطالعـهاي  و بـدين سـبب يكـي از بايسـتهانـد  جايگاه و كاركرد متفاوتي از عقل ارائه داده

تطبيقي ميان دانش كلام اسلامي و فلسفه اسلامي، بررسي جايگاه و معناي عقـل در ايـن دو 

  دانش است.  

عبـارت اسـت از   دانـش فلسـفهة  و زيرشـاخ  درجـه اول   يبه عنوان علمـ  سياسي  فلسفه

 ريـو غ  يخـود اسـلام  تيكه بر حسب ذات و ماه  ياسيس  يهادهيدرباره پد  يزاعانت  يمباحث

بـر  نيوجود داشته و همچنـ ياسلام يايبر اساس آنچه در تمدن و جغراف  يندارد ول  ياسلام

 شـود  فصـمتّ  يتواند بـه وصـف اسـلاممي  شودمي  اتخاذ  نيكه از د  هاييفرضشياساس پ

كـلام هاي به عنوان يكـي از شـاخه سياسي كلامر از سوي ديگ .)١٥٤ و  ١٥٣ص  ،١٣٨٠قت،يحق(

در بـاب مسـائل و   نيكلان دهاي  دگاهيو د  يمانياهاي  آموزه  نييو تب  حيبه توض  كه  كاربردي

و بـه در ذات خود مقيدّ به قيد اسلامي اسـت    )٣٨ص  ،١٣٨٣  ،بهروزلك(  پردازدمي  ياسيامور س

 پاسخ داده  يو عقل  يا روش انتزاعكه ب  ياسيمربوط به فلسفه سهاي  اگر پرسش  گريعبارت د

 ابـديمي  تحقـق  ياسـيكـلام س  وند،پاسخ داده شـ  ينيو متون د  ياله  يوح  قياز طر  شوندمي

  .)٥٠٤ص ،١٣٨٢ خسروپناه،(

آن كـلام  ترينقـديميو مختلفي بروز كـرده اسـت هاي  انديشه سياسي به صورتگرچه  

 ،)١٥ص  ،١٣٩٧  ،اشــتراوس(  كنـدمي  سياسي است كه توجيه و تفسيري كلامي از سياست ارائـه
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رو ازايـنپردازند. ميتازگي كاربرد پيدا كرده و به صورت مستقل به آن  دانش كلام سياسي به

 سـازدمشـخص  پردازينظريه  فراينداگر بخواهد به نقطه مطلوب برسد و جايگاه خود را در  

تري يـت شـدهلازم است وجوه تشابه و تمايز خود را با فلسـفه سياسـي كـه از موقعيـت تثب

و تا زماني كه مرز بنياديني بين مباحث فلسفه سياسـي و كـلام   برخوردار است مشخص كند

و يكـي از   )٣٤ص  ،١٣٨٤  ،بهروزلــك(  سياسي ترسيم نشود كـلام سياسـي رشـد نخواهـد كـرد

است كه در اين مقاله مطمـح نظـر اسـت.   شناختيين وجوه تمايز علوم، تمايز معرفتترمهم

كـلام سياسـي اسـلامي و فلسـفه  شناختياين پژوهش در تبارشناسي معرفتبنابراين اهميت 

كـلام سياسـي ويژه  بـههـر دو دانـش    مندسياسي اسلامي است كه زمينه را براي رشد روشـ

  كند.مي  اسلامي فراهم

و  معطـوف بـه كـلام سياسـي اوهاي در علم كلام و ديدگاه سيدمرتضيبا توجه به نقش 

فيلسوف سياسي در ميان مسـلمانان، بررسـي تطبيقـي   ترينرجستههمچنين فارابي به عنوان ب

عقـل   شـناختيجايگـاه معرفت  جهـتو فلسفه سياسـي فـارابي از    سيدمرتضيكلام سياسي  

اي كـلام سياسـي و فلسـفه مـوردي و مقايسـهة  تا از اين رهگذر به مطالعـ  مطمح نظر است

ه بـا روش عقلـي بـه دنبـال فارابي به عنـوان اولـين فيلسـوف مسـلمان كـسياسي بپردازيم.  

بـه عنـوان مـتكلم   سيدمرتضـيي و پرداختن به حكمت نظري و عملي اسـت و  شناسهستي

 و انـدقائلاي در نظام فكري خود گراي مكتب بغداد، براي عقل جايگاه شايستهشاخص عقل

نظرگاه فكري هـيچ كـدام قابـل تحليـل و بررسـي   ،ترديد بدون در نظر گرفتن نقش عقلبي

و فارابي، بررسي نقش عقـل در انديشـه  سيدمرتضيبنابراين با توجه به سلوك عقلي نيست.  

و   سياسي اين دو متفكر در راستاي مقايسه كلام سياسي و فلسفه سياسي، معنادار خواهد بود

به همين دليل اين دو انديشمند كه از جهت مذهب، موقعيت جغرافيايي و تا حدودي زمـان 

  اند.ورد مطالعه قرار گرفتهبه يكديگر نزديك هستند م

ي عقل از منظر افراد و مكاتب متفـاوت، مقـالات و آثـار مكتـوب شناستاكنون در مفهوم

مفهوم عقـل   سهيمقا«  هايتوان به مقالهمي  متعددي به نگارش درآمده است كه به عنوان مثال 

ه عقـل در بررسي تطبيقي جايگـا«  ،»يطوس  نيرالديو خواجه نص  يامام محمد غزال  دگاهياز د

، يمفهـوم عقـل در منـابع اسـلام  يقـيتطب  يبررسـ«و    »تيميـه و بحرانـيابن  دين از ديـدگاه

روشني و به صورت مـوردي، عقـل اشاره كرد، ولي تحقيقي كه به »يشناسو روان  يروانپزشك
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و كاركرد آن را در انديشه سياسي   كنددر نگاه متكلم را با عقل نزد فيلسوف مسلمان مقايسه  

توانـد نقطـه آغـازي در ايـن امـر مي  بدين منظور اين جستار  .انجام نشده است  زدساآشكار  

ـ  آثار سيدمرتضي و فارابي، با روش توصـيفياي  باشد. در اين مقاله، پس از بررسي كتابخانه

موضـوع تحقيـق، بـه بررسـي تطبيقـي  دربارة گفتگوتحليلي به تحقيق پرداخته و با برقراري 

  ايم.پرداخته  نظرگاه اين دو انديشمند
  

  عقل در انديشه سيدمرتضي الف)

اي در قلب دانسته كه مقتضي تمييـز حـق مرتضي عقل را قوه شناسي، شريفاز جهت هستي

بــه صــورت برابــر را ها انســانهمــه  يو .)٢٧٧، ص٢ج ،ق١٤٠٥ مرتضــي،دسي( از باطــل اســت

بـه جهـت را  اير افـرادسـپيامبران بـر  مثلها انسانو برتري برخي  داندمي از عقل  برخوردار

ــومي ديگــر  ــرعل ــدمي ذك او در جــايي ديگــر عقــل را  .)٣١، ص٤ج ،ق١٤٠٥سيدمرتضــي، ( كن

تـوان مي داند كه با توجه به تعريف وي از عقل به قوه، مقصـود او رامي  از علوماي  مجموعه

كـه اسـت  خود وي نيز بيان داشته    ؛زيرا  ؛دانستفعليت عقل بر اساس اين مجموعه از علوم  

نامنـد و مي  ، اين است كه با حصول اين علوم، انسان را عاقـلناميدن اين علوم به عقلعلت  

شوند در سه دسـته كلـي علـوم كه در تعريف عقل فهرست ميرا  در ادامه نيز علوم مختلفي  

 ،ق١٤١١،  سيدمرتضــي(  دانـدمي  بنيادين، علوم واسط و علـوم مربـوط بـه عمـل، قابـل تقسـيم

عقـل را برخـوردار از   يمرتضـديسي و حجيت،  شناسز جهت ارزشهمچنين ا  .)١٢٣ـ١٢١ص

  .)٣١٣، ص٣و ج ٢١٠، ص١ج ،ق١٤٠٥ ،يمرتضديس(  دانسته است  يحجت ذات 

قدسـي و ابـزاري  جنبـهمنبع مستقل با ماهيت منطقـي كـه از يك عقل به عنوان ة  ملاحظ

تـوان مي  در انديشـه سيدمرتضـيويژه  بـهفاصله گرفته است را در مكتب بغداد    پيشين خود

ين معيارهـاي فهـم و تأويـل تـرمهمعقل و مبـاني كلامـي از  .  )١٦٣ص  ،١٣٩٣  مادلونگ،(  يافت

 عقل ،و از منظر او )٤٨٨ص ،١٣٩٨شريعتمداري و حسيني كريمــي، (ت احاديث نزد سيدمرتضي اس

، عقـل پـس از تأييـد وحـي .شودمي تأييد به واسطه آنكه وحي  استنخستين منبع معرفتي 

 منــابع معرفتــي و از ايــن حيــث در رتبــه دوم امــاقلال در مراجعــه خواهــد بــود داراي اســت

سيدمرتضـي، عقـل ة  بـه عقيـد  .)٦٦ص  ،١٣٩٥پاشــايي و صــادقي،  (  گيـردميي قرار  شناسمعرفت

دلايـل عقلـي بـا   واسطهتوان گفت خداوند به  مي  به طوري كه  ،وحي دارد  مانندجايگاهي به
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گزاره يـا   هر  اوسازد. به جهت همين رويكرد،  مي  مونگويد و به حقايق رهنسخن مي  انسان

او معتقد  .)٢٠٧، ص٢ج ،١٩٩٨(سيدمرتضي،  دكنمي م عقلي را طردديني مغاير با دليل مسلّة  عقيد

آيد و لازم مي  عقلي به دستهاي  مطالبي است كه از ادله و استدلال   ،است اساس و پايه باور

سنجيم اخبار و روايات وارده را بر اساس اين ادله مي  كه ظاهر قرآن را با آن  طورهماناست  

ي كـه شناسـبنابراين از منظر معرفت  .)٣٠٥، ص٢ج  ،١٩٩٨  ،(سيدمرتضي  مورد سنجش قرار دهيم

گرايـي او در اصلي تفكر و انديشه سيدمرتضي، عقلة  شاخصدر اين مقاله مورد توجه است،  

  اثبات تمامي امور دين، اعمّ از اصول و فروع است.  

مبنـاي انديشـه   ترينايو پايـه  ترينعلم، اساسي  سيدمرتضياز نظر  زم به ذكر است كه  لا 

ادلـه . وي با صراحت ددگرمي است و هر ابزاري كه انسان را به علم برساند مورد قبول واقع

، ص ١ج  ،ق١٤٠٥(سيدمرتضــي،  باشـند    نيقيعلم و    ديكه مف  كنديم  يمعرف  يخود را امور  يفقه

و خبر متواتر وجـود   و  قرآن  و  اصول علم يقيني در سه ركن اجماعكه  ت  و مدعي اس  )١٠-٧

از اين جهت خصوصيت مشـترك منـابع مـورد  .)١٤٠ص ،١٣٩٤مادلونگ و محمدي مظفــر، (  دارد

 ،آور بودن آن منابع است و علت پيروي از عقـل و ديگـر منـابع معتبـرقبول سيدمرتضي علم

و  نيقـيمكتب  سيدمرتضيمكتب و به تعبير ديگر  )١٠٨ص ،١٣٩١ بياتي،(ت ن اسزا بودن آعلم

باشـد گرا عقـل اينكـه بايد گفت او پـيش از پس .)٩٤ص ،١٤٠٠ ي،مرتضو( اصالت قرائن است

از منظر او ايـن عقـل اسـت كـه در   ؛زيرا  ؛اوست  گراييعقلة  ريش  ،گراييگراست و علمعلم

ي چون خبر واحد كه او به يهاراهوهله نخست انسان را در مسير كسب علم ياري رسانده و  

  مد است.آكند جهت تحقق علم ناكارمي آن حكمنداشتن  حجيت  

 و  كنـدمي  تعيـينبراي عقـل    بالاتريجايگاه    ،سيدمرتضي نسبت به شيخ مفيد استاد خود

و  پيـامبران راهنمـايياست و بـه   برخوردار از استقلال خداوند    شناختعقل در    معتقد است

شناخت را جهت كسب    نقلياثبات اين كلام خود استناد به ادله    براي  محتاج نيست وامامان  

كـه   رسـدبه نظر مـيهمچنين    .)١٢٧، ص١ج  ،ق١٤٠٥سيدمرتضي،  (  داندمي  مستلزم دور  خداوند

طباطبـايي بـه عنـوان يـك   نسبت به عقـل از منظـر علامـهحتي  عقل از ديدگاه سيدمرتضي  

 ،١٣٩٨شــريعتمداري و حســيني كريمــي،  (  دقدرت تأويلي بيشتري داشته باش  وفيلسوف، استقلال  

اگـر كسـي معتقـد اسـت  و    داندمي  و تعيين كننده  را محل رجوع  سيدمرتضي عقل  .)٤٩٢ص

كه موجـب علـم اقامه كند  دليلي    دارد، بايد  آيدبرميعقل    ازادعاي حكمت بيشتري بر آنچه  
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ت و نـه موجـب نه موجـب علـم اسـ، يا خبر واحد (تمثيل منطقي) قياساقامه   مثلاً  و  ،باشد

  .)١٢٩، ص٢ج ،ق١٤٠٥(سيدمرتضي،  عمل

 جهـاتكه ناظر بـه    استعقل نظري و عقل عملي    حاكي ازاز عقل    سيدمرتضيتعريف  

عقل گاهي در حوزه هست و نيست، و گاهي در حوزه بايـد در حقيقت    .مختلف عقل است

 عملـي تعبيـر از اولي به عقل نظـري و از دومـي بـه عقـل  اشتغال دارد كه  داوريو نبايد به  

 تـوانيم نظـري بـراي عقـل  مرتضـي  شريفاز منظر    .)٦٤ص  ،١٣٩٥پاشايي و صادقي،  (  شودمي

اثبات اصول و مباني اسلام و ابزار    .٢  ،منبع معرفت و شناخت  .١كاركردهاي زير را برشمرد:  

زار ابـ .٥ ،يك خبـر يـا ابطـال آنمعيار تعيين اعتبار  .٤ ،تأويل آيات و رواياتابزار  .  ٣  ،تشيع

 ،١٣٩٨شريعتمداري و حسيني كريمــي،  (  ستيزيخرافهعامل    .٦  ،استنباط و تبيين متون ديني  و  فهم

 اين خصـوص اسـتاختلاف اصلي در علم كلام در  و در مورد عقل عملي كه    )٤٩١ـ٤٨٥ص

، ٣ج ،ق١٤٠٥(سيدمرتضــي، ت اس يقائل به حسن و قبح ذات   يمرتضديس  )١١٦ص  ،١٣٩١  برنجكار،(

 همـين اسـاس  شـمارد و بـرمي  مسـتقلخـوب و بـد    افعـالِ  معرفـتِدر    را  عقلو    )١٧٧ص

بـه كاشف از حكم عقل دانسته و معتقد اسـت عقـل   زياند نشده  انيرا كه در نقل ب  هايييبد

 ،١٣٩٥پاشــايي و صــادقي، ( بد است وافعال خوب  ييقادر به شناسا  ،صورت تفصيلي يا اجمالي

 كـه  اسـت  بر اين باور  و  را پذيرفته  يشهود عقل  ابافعال    ياخلاقهاي  ويژگي  او درك  .)٦٨ص

   يابـدمي تحقـقو مقـدم بـر تجربـه و احسـاس  بـا توجـه بـه عقـل ،ياخلاقـ  ميادراك مفاه

 دانست كـهتوان سيدمرتضي را يك مبناگراي اخلاقي ميرو  ازاين  .)٥١و    ٥٠ص  ،١٣٧١  ي،جواد(

اي تـوجيهي بـراي پايهو    قبح ظلم و حسن عدل بديهي بوده  او مثلاحكام مبنايي در نگرش  

  .)٧٠ص ،١٣٩٥پاشايي و صادقي، (  ندآيمي اخلاقي به شمارهاي  ديگر معرفت

ق)   ٤٢٨(  سـيناابن  سيالـرئ  خيش  باق) در بغداد    ٤٣٦(  مرتضي  فيشر  همزمانيرغم  علي

بغـداد همچـون   انيـو منطق  لسـوفانيبـا مكتـب ف  يدمرتضيس  ييشناو همچنين آ  در همدان

 وجودبا   وبغداد    ونيمكتب منطق  يشوايو منطقدان و پ  لسوفيف  ،يبن عد  ييحياو با    ييآشنا

 ياز مسائل فلسـف ياريدر بس ياز مكتب بهشم يرويو پ ياز دانش كلام معتزل  او  قياطلاع دق

حـال بـا  .)٨٤و   ٨٣ص  ،ق١٤٠١  ي،انصــار(  نيسـتموافق    لسوفانيف  يفلسف  يبا آرااو  علم كلام،  

رويكرد عقلي و نقلي و رويكرد عقلي به دو شـاخه كـلام   كلام اسلامي به دو  اينكه  توجه به

گرا استمداد عقلهاي  مدل   ريسا  با  يتفاوت كلام فلسفشود و  مي  فلسفي و غير فلسفي تقسيم
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 ديو عقا  نياثبات و دفاع از د  ،يبندطبقه  ر،يو تفس  حيدر كشف، توض  يفلسف  ياز دستاوردها

 گـراي غيـرمتكلمين عقـل  دستة  توان دريم  سيدمرتضي را  )٤٥ص  ،١٤٠١شاكرين،  (  است  ينيد

  د.كر  بنديفلسفي طبقه

سيدمرتضي در مقايسه با استادش مفيد كه معتقد بود عقل بدون كمك سـمع از دسـتيابي 

كند كـه حقـايق اساسـي ديـن را مي  هماهنگ با معتزله تصريح  به معرفت ديني ناتوان است،

و نمايندگان آن را با   استمخالف فلسفه    شدتدر عين حال بهو    بايد تنها با عقل اثبات كرد

سيدمرتضـي او  گراييدهد عقـلمي كه نشان )١٣٩ص ،١٣٩٤مادلونگ، ( ندكمي لحني گزنده نقد

فلسفي نينداخته و كلام او را آميخته به مباني فلسفي نسـاخته اسـت. هاي  انديشهة  ورط  دررا  

گراترنـد ي و شيخ طوسي عقلمفيد، سيدمرتض شيخ  ازگرچه خاندان نوبختي    بر همين اساس

شـيعه را   گرايينهايـت عقـل  ،بــه بعــد)  ٣٦٢ص  ،١٣٤٥  (اقبــال،هستند    گرامعتزله عقل  كمتر ازو  

نوبختيـان   گراييعقل  ؛زيرا  ؛)١٣٤ص  ،١٣٩٣مادلونگ،  (  توان در آثار سيدمرتضي جستجو كردمي

  ر شيعي نيست.فلسفي است و در مواردي مبتني بر نظام تفكهاي  بسيار متأثر از انديشه

او   گراييبرد و در بسياري از مـوارد عقـلمي  به سر  گراييعقل  ي كه در نهايتِمرتضديس

و در  عقلانيت خود را معطـوف بـه مبـاني تشـيع نمـوده معتزله است،  گراييهمراستا با عقل

 ،ق١٤٠٥(سيدمرتضي،    امام  وجود  ضرورت  ،)١٤و    ١٣ص  ،ق١٤١٩(سيدمرتضي،  ت  مثل امام  يمسائل

 يعقـل اعتزالـ زا )٤٢٩ص ،ق١٤١١(سيدمرتضــي،  امام و عصمت )٢٩٤، ص٢ج و ٣٩٨- ٣٩٥، ص١ج

 دانـد ونمي  دهـد، آن را عـاري از كاسـتيمي  ه است و با اهميت بالايي كه به عقـلجدا شد

 ،داند كه عقـل محـدود انسـانمي  هاانسانآن دسته از معارف به    ميرا تعل  ايهدف از بعثت انب

  )٣٢٣ص ،ق١٤٣١(سيدمرتضي،   را نداردمعرفت به آنها    ييتوانا

دفـاع از سـخنان ائمـه و نـه   يبرا  يرا تنها ابزار  نينخست  ةيعقل از نگاه امام  چهدر پايان  

به عنـوان خـِرد  نينخست ةيآن را در نگاه امام چه )١٦٦ص ،١٣٩٣مادلونــگ، ( ميمنبع مستقل بدان

كلمـان و محـدثان را در مت چـهو  (Amir-Moezzi, 1994, p11) ميكن ريتفس رتيو بص يقدس

 يريبـه كـارگ زانيـو م  محدودهآنها را در    تلافندانسته و تنها اخ  متفاوت  عقل  تياصل حج

و بسـتر   عقلشأن و جايگاه  به هر حال    ،)٢١٨ص  ،١٣٧٤  (سبحاني،  ميبدان  ينيعقل در معارف د

 ةشـياند اواسـت و  عقل نزد فلاسفه و معتزلـه بامتفاوت كاملاً ي  مرتضدياز نگاه س  تحقق آن

  .عقل كنار گذاشته است  گاهيرا در مورد جا  ديمف  خياستاد خود ش يو حت  نيشيپ  ةيامام
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  عقل در انديشه سياسي سيدمرتضي  شناختيمعرفتكاركرد  ب) 

بـوده اسـت؛ برخوردار  همواره و در شرايط مختلف از كنش سياسي و اجتماعي  سيدمرتضي  

   كنــدمي برقــرارســتانه رابطــه دوو حــاكم بغــداد  يعباســ يبــا خلفــااز يــك ســو 

بـر  لم رت نقابت طالبيان، سرپرستي حج و رياست ديوان مظـامَسِ  و  )١٣٧ص  ،١٣٩٤مادلونگ،  (

 ياسـيو س يدت يـدر امـور عق به طوري كـه نقيـب  )١٨٥ـ١٨١ص  ،١٣٩٧  (سالاريه،  گيردمي  عهده

فـا انتقادهايي جدي به خل  از سوي ديگرو    )١١٤ص  ،١٣٩٠  ،گذشتهي و  رضو(ه  صاحب نفوذ بود

گيري توانـد در شـكلمي كه همين حضور اجتماعي و سياسـي او  )٢٠ص  ،١٣٧٣  محدثي،(  دارد

  عقل انضمامي و انديشه سياسي او تأثير شاياني داشته باشد.

و   داندمي  از علوم را لازم  ياوجود مجموعه  ،در تحقق عقل  يمرتضديس  نكهيتوجه به ا  با

، كنـديكه به تحقق عقـل كمـك م  شماردبرمي  يرا از جمله علوم  عتيطب  نيمثلاً علم به قوان

برخوردار از رويكرد اعتدالي او بدون آلوده شدن به خرافه و رازورزي است. وي    گراييعقل

طبيعـي و محسـوس هاي  كه به موجـب آن پديـدهبنا  فاقد مو علمي است و از رويكردهاي  

و بـر   )٤٠ص  ،ق١٣٨٩  مــين،(آر  ورزدمـي  اجتنـابشدت  بهند  يابميمتعارف  ناماهيتي رازآلود و  

ها ي بر خير و شـر و نفـع و ضـرر انسـانتأثيرهيچ    ،ستارگان  معتقد است  مثلاً  همين اساس

را قهرمان مبارزه با خرافـات دينـي  اوتوان  مي  حقبهو    )٣٩١، ص٢ج  ،١٩٩٨(سيدمرتضي،    دنندار

كه سيدمرتضي با توجه به معناي ممتازي    .)٤٩١ص  ،١٣٩٨شريعتمداري و حسيني كريمي،  (  دانست

و آميختـه بـه   گراييايـن عقـل  تأثيرده است، انديشه سياسي او تحت  كراتخاذ    گرايياز عقل

  تجربيات سياسي و اجتماعي، قابل تطبيق و تنقيح است.

كنش و تعاملاتش تمدني و در راستاي حفظ و تكامـل و   و  رويكرد سيدمرتضي در بينش

و  يروادار ،يــيگرادانش ،گراييواقــعاو در كنــار  .شــيعي اســتـ  توســعه تمــدن اســلامي

 يو كنش تمدن  نشيب  شيدايپ  يمباد  نيترياصلاست كه    گرايي، برخوردار از عقلگراييعمل

او در حـوزه نظـر و  گراييهمين عقـل .)١٥٤ـ١٥١ص ،١٣٩٨گر، باغستاني كوزه( دشومي  شاملرا  

ورانديش ساخته است و و د  شناسعمل در بستر مباني اماميه است كه از او شخصيتي وظيفه

و در كنـار توجـه بـه اقتضـائات زمـان  يـيگرابا توجه به سلوك رفتاري سيدمرتضي وظيفـه

نظـر و   انيارتباط م  يبرقرار  يدر واقع نوع  رد؛يگيروز قرار م  يفكر  اناتياز جر  يريرپذ يثأت 

 نيدر عـ  ؛راياست؛ ز  رشيمورد پذ و مباني  تحقق اصول    يبراها  از فرصت  يگيربهرهعمل و  
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 يدارد اجـرا تيـآنچـه اصـالت و اولو  ،شودمي  و اقتضائات زمان در نظر گرفته  طيآنكه شرا

ترين تكليف حال اصلي  .)٤٢ص  ،١٣٩٩نيا،  نژاد و موحديساداتي(  است  فيتكل  يو ادا  ياله  كمح

بـه  ساختار منتظرپـرور توان تشكيلرا مي (عـج)از منظر سيدمرتضي در دوران غيبت امام عصر

و   ٤١٦  ص  ،ق١٤٣١(سيدمرتضــي،  كـرد  تحليـل    (عـج)ن موانع ظهور امام عصرساختفع  مرت   منظور

اسـاس  ؛و بر همين اساس، نقطه عزيمت در انديشه سياسي او را روشن سـاخت؛ زيـرا  )٤١٧

در امور دنيا و رساندن انسان بـه سـعادت در ويژه  بهانديشه سياسي او بر پايه باور به امامت  

اف كتابرو ازاين  .استاين دني نقـش سيدمرتضـي  ياسـيدر فهـم كـلام س فـي الإمامـة يالشـّ

  .)٣٤ ص ،١٣٩٩نيا، نژاد و موحديساداتي( دارد  يليبديب

ين اركـان اداره تـرمهمرا كـه يكـي از حدود  ياجرا، خودسيدمرتضي در انديشه سياسي 

 درا مخاطب اقامه حـدو نگرايداند و دمي ن خاص امامأشجامعه و مظهر اعِمال قدرت است 

 بتيحدود در عصر غ  يليبابت تعط  يو اگر گناه  )١١٢ص  ،١ج  ،ق١٤١٠(سيدمرتضي،    شماردنمي

 .)٦٩و  ٦٨ ص ،ق١٣٨٣(سيدمرتضــي، اند امام شده  بتيكه موجب غ  داندمي  يباشد به عهده كسان

مرتفـع با توجه به موانع ظهور و   (عج)بنابراين انديشه سياسي سيدمرتضي در دوران غيبت امام

  شود.مي  ريزيبر اساس شرايط و اقتضائات زمان، پايه  كردنشان

از نگاه سيدمرتضي تنها طريق كسب معارف عقلاني، عقل اسـت و عقـل در شـناخت و 

 .ندارد و احتياج آدمي به وحي فقـط بـه حيطـه سـمعيات مربـوط اسـت  ازينمعرفت به نقل  

پـس ممكـن  .)٦٧ و ٦٦ ، ص١ج ،ق١٤١٠(سيدمرتضــي، ت اسـ يعقل  است،يلزوم ر  اصلرو  ازاين

است زماني فرض شود كه پيامبري وجود نداشته باشـد ولـي ضـرورت وجـود امـام منتفـي 

نيست؛ يعني دليل ضرورت امامت هيچ ربطي به شرايع ندارد و حتي اگر زماني فرض شـود 

به همين خاطر بـرخلاف  .يمامحتاجتعيين امام از سوي خداوند به  كه شريعتي نباشد، باز هم  

داند، بـه طـوري كـه اگـر مي  له، سيدمرتضي امامت را در هر دوره و زماني لازمديدگاه معتز

به رئيسي كه با وجود او از اختلافات و ظلم   هاانسانشريعت نباشد، به حكم عقل نيازمندي  

به طاعـت نزديـك و از معصـيت دور شـوند ها  و به وسيله او انسان  گرددو ستم جلوگيري  

گفته، براي حفظ ديـن و تبيـين درسـت علاوه بر دليل پيشثابت است و اگر شريعت باشد،  

 .)٢٧٢و  ٢٧١ ص ،١٣٩٧ رضايي،(  يماشريعت و ممانعت از تحريف آن نيز به امام محتاج
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وجـود و   اسـت،  مبتني بر حسن و قبح عقلي  كه  لطفعقلي  سيدمرتضي بر اساس قاعده  

 قسـمصاف امام را به دو  اوو    )١٤١، ص١ج  ،ق١٤٠٥(سيدمرتضي،    كردهضرورت امامت را تبيين  

امـور را از جملـه اوصـاف   ريو تـدب  استيضرورت علم س  واست    ي برشمردهو سمع  يعقل

بـه   ازيـعلـت نوي    .)٤٢٩ص  ،ق١٤٣١(سيدمرتضي،    شماردبرميامام و حاكم جامعه    يبرا  يعقل

خاطر اگـر امـام خـودش معصـوم   نيبه هم  .داندمي  حيقب  علفمردم به    ابكامام را امكان ارت 

 نيـو ا دكنـ تيمعصوم خواهد بود تا او را هـدا يرجوع به امام  نيازمندشد شخص او هم  نبا

و بدين وسيله به گواهي عقـل، عصـمت   و تسلسل هم باطل استاست  امر موجب تسلسل  

 ،ق١٤٣١(سيدمرتضــي،   رسـاندمي  اساسي امـام در تشـيع اسـت بـه اثبـاتهاي  را كه از ويژگي

  .)٢٩٩ص

 ؛ده استكر  ريتعب  است»ياز امامت به «ر  و  دانديم  يويدن  يامرامامت را    اديبن  يمرتضديس

 ريغ  يتوانست امامت را امرمي  عبدالجبار  يصورت در مقام استدلال با قاض  نيا  ريدر غ  ؛زيرا

 او  .)٣٠ص  ،١٣٩٠ي،عيشف(  اساس وارد ندانداز  عبدالجبار را    يو اشكالات قاض  كند  يتلق  يويدن

؛ سـازدمي  را فـراهمها  انسان  تيسعادت و هدا  اسبابه  ك  داندمي  يامامت و حكومت را لطف

از صـلاح و تر كيـبـه فسـاد و اخـتلال امـور نزدرا  اجبـار و اكـراه    اخاطر غلبه بـ  نيبه هم

است كـه بـا  آفريننقش خوبيي بهامامت زمان كه بر اين باور استداند و مي  مردم  رستگاري

بنابراين وي بر اسـاس   .)٥٥ص  ،١ج  ،ق١٤١٠(سيدمرتضي،    باشد  نيقرها  انسانو رغبت    يترضا

كننده عقل در اثبات اصل امامت و همچنين تبيين ملاك به كـارگيري قـدرت كـه نقش تعيين

سـاير از نقـش مـردم و  يروشـن اريخلق است، مع تيموجبات سعادت و هدا ساختنفراهم  

 عهيشـ  هيفق  نياول  يمرتضديس. در واقع  دهدبه دست ميعناصر قابل طرح در انديشه سياسي  

آن قـرار داده   يمنف  ايدولت را در كاركرد مثبت    نداشتنو    داشتن  تيكه اساس مشروع  است

 يياعمـال قـدرت و برپـا  يحـاكم را بـرا  بـر همـين اسـاس او.  )١٧٥ص  ،١٣٧٩  ،نصــر(  است

 برايمردم    معتقد است  ؛زيرا  ؛دنيبخش  يآگاه  براي تعليم وداند نه  مي  لازم  يعقلهاي  واجب

 اسـت محتـاج حـاكم نيسـتند  آنهـا اقامـه شـده  يبرا  ينقل  اي  يعقل  ليكه دل  يقيدانستن حقا

  .)٣١٥ و ٣١٤ ، ص١ج ،ق١٤٠٥(سيدمرتضي، 

با توجه به همين رويكرد عقلـي و مبتنـي بـر معيارهـاي عقـل انضـمامي كـه مبتنـي بـر 

از طـرف   تيـولا   يمرتضـديس  اينكـه  و اقتضائات بشري است و با در نظر داشتنها  واقعيت
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بـه پـذيرش   )٩١و    ٩٠، ص٢ج  ،ق١٤٠٥(سيدمرتضــي،    دانـدنمي  يرخوردار از قـبح ذاتـظالم را ب

 يبه سـو يراهمسئوليت از سوي حاكم ظالم در صورتي كه در راستاي تحقق اين معيارها و 

حقيقـت در    ،با در نظر گرفتن مصـالح  دهد و معتقد استمي  تن  اقامه حق و دفع باطل باشد

 ، ص٢ج  ،ق١٤٠٥(سيدمرتضــي،    اسـت  )ع(م از جانب ائمه  حاكم ظال  ياز سو  تيمسئول  رشيپذ 

 ،اسـت (ع)تنهـا حـق امـام معصـومبه حكـم عقـل و نقـل، امامـت  گرچه  بنابراين    )٩٣و    ٩٢

 هجلـب مصـلحت و دفـع مفسـد بـراياگر فرد ديگري   امامت آنها،نيافتنِ  صورت فعليت  در

جهـت بـر او   نيـو از ا(ع) مسئوليت پذيرفته است  در باطن از جانب ائمه    بپذيرد  يتيمسئول

    .دكناست اقامه حدود   زيجا

ين تـرمهمانديشه سياسي سيدمرتضي، در زمان غيبت امام نيز    دربارةبر اساس اين تحليل  

موانـع ظهـور امـام  ساختنجهت مرتفع د و  كنتواند جلب منفعت و دفع مفسده  مي  امري كه

شخصـي اسـت كـه بـا فراهم آورد، تشكيل حكومت توسـط منتظرپرور    يساختار  (عـج)عصر

 با توجه به اصـلدر واقع به اين هدف را ممكن نمايد؛   توجه به اقتضائات زمان، دست يافتن

و اگـر   شـودمي  حاكم جائر واجب  ياز سو  تيمسئول  رشيپذ   ،جلب مصلحت و دفع مفسده

در زمان غيبـت   تواندمي  خود شخص  ويت،اول  قيبه طر  يمرتضديس  دگاهيباشد بنابر د  نيچن

دهد. لازم به ذكر است با اين توضيحات، هرچند انديشـه  ليشود و حكومت تشك حاكمامام  

رسـد ايـن مي  بـه نظـر  ،سياسي سيدمرتضي با حاكميت و ولايت فقيه نيز قابل جمـع اسـت

 و لـو بـه نصـب عـامولايت فقيه مصطلح كه ولايت فقيه را يك امر نصـبي نظريه  با    تحليل،

  ندارد.    يارتباطداند  مي

بـه   دانـد،يرا با مراجعه به شورا قابل جمع م  سيبه رئ  ازياصل ن  برآوردنِشريف مرتضي  

و  )٦٨ ، ص١ج  ،ق١٤١٠(سيدمرتضــي،    شـود  اسـتيكه به واسطه شورا شخص مستحق ر  يطور

را در مـورد   يخصوصـعـدد به  تـوانينم  ،اسـتيضـرورت ر  ليتوجه به دلا   بامعتقد است  

 ايـجو را يگـريادلـه د ديتعداد آنها باسا و ؤشناخت صفات ر يدر نظر گرفت و برا  استير

گرچه انتظار پرداختن به موضـوعات متـداول و بنابراين    .)٤٥، ص١ج  ،ق١٤١٠(سيدمرتضي،    شد

 شـوديدوران مدرن مطـرح م  ايغرب    ياسيكه در فلسفه س  يمثل مباحث  ياسيس  شهياند  جيرا

  ت اســ نانــهيبواقع ريــغ يانتظــار يدمرتضــيو س عهيشــ نيمتكلمــ ياســيس شــهياز اند

 يو ياسـيس شـهيداو در ان گراييعقـل نكـهيبا توجه به ا  ،)٢٨ص  ،١٣٩٩نيا،  نژاد، موحديساداتي(
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اقامـه  يدر راسـتا راو حاكم بر رفتار آنها    يو قواعد جار  يبشر  اتيبه تجرب  امكان استكمال 

از   يارياو بـه بسـ  يبـر اسـاس مبـان  يميپـارادا  ليـتوان با تحلمي  ،دهدمي  حق و دفع باطل

   پاسخ داد.ي  اسيس  شهيدر اند  ديجدهاي  شپرس
  

  عقل در انديشه فارابيج)  

داند كه پس از مرگ بـدن مي  عقل را جوهر بسيط مقارن با ماده  سي،شناعد هستيفارابي در بُ

عـد و از بُ  )٥٩ـ٥٠ص  ،ق١٤٠٥فارابي،  (ت  ماند و اين جوهري يگانه و حقيقت انسان اسمي  باقي

عقـل بـه   نخسـتكنـد:  مي  به شش معنا براي عقل اشاره  ي كه مطمح نظر استشناسمعرفت

رواج دارد و مستلزم در علم كلام    معنايي كهدوم  .  است  جمهور  از منظركه عقل  رايج  معناي  

ذكـر  برهـاندر كتاب  به معنايي است كه ارسطو . سوم عقلقبول، نفي يا ايجاب چيزي است

ت. چهـارم عقـل در مقالـه ششـم از از آن بديهيات يا اوليات عقليه اس  مقصود  و  ده استكر

چهـار  بـر از آن عقل عملي است. پنجم عقل در كتاب نفس كـه خـود  مرادكه  اخلاق  كتاب  

: عقل بالقوه، عقل بالفعل، عقل مستفاد و عقل فعال. ششـم عقلـي كـه ارسـطو در است  قسم

  .)٥ـ٣ص ،١٩٣٨فارابي، (  كندذكر ميمابعدالطبيعه  كتاب  

 در مــورد معنــاي ســوم برخـي ايــن عقــل را همــان چيــزي فـارغ از معنــاي اول و دوم،

بر اين باورند كه متكلمان در اين راستا  كند و  مي  شمارند كه اسلام از آن به نور فكري يادمي

عقـل عملـي اسـت و   آنهاو عقل مورد نظر  اند  هخلط كردرا با هم  نظري  عقل  عقل عملي و  

 ،١٩٨٣مــدكور، ( ن را تصحيح نموده استخطاي متكلما  ،اين دو  تفكيكاين فارابي است كه با  

 اخـلاق نيكومـاخوس  ازعقل در معناي چهارم را فارابي در كتـاب ششـم  همچنين    .)١٣٤ص

 خـوب را از بـد فرد،اخلاقي بدين معناست كه  شكل از استنباط. اين كندمي  جستجوارسطو  

 مـد نظـر  در حزم و دورانديشي كه در مورد نخستين معناي عقـل  و از اين جهت  شناسدمي

و  امكـاندهـد و مي اين عقل نيـز بخشـي از نفـس را تشـكيل  اشتراك دارد؛به نحوي    است

  .)٩٦ص ،١٤٠١ نتون،(  طولاني به دست آمده استمستمرّ و استعدادي است كه از تجارب  

كه بيشترين بحـث را   شودمي  معنا محسوب  ترينين و پيچيدهترمهمپنجمين معناي عقل  

ايـن در    ارسطوسـت.نفس  ه خود اختصاص داده و منبع آن نيز كتاب  ب  فارابيعقل  در رساله  

، عقـل هبـالقو لعقـ از انـدعبارتدانـد كـه مي مرتبه چهار  شاملاز عقل، فارابي عقل را    معنا
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 يروشـنبهگرچه در كـلام فـارابي    .)٥٠ص  ،١٣٩٥زاده،  كمالي(  بالفعل، عقل مستفاد و عقل فعال 

توان گفت عقل بـالقوه ابتـدا مي، رسدمعقول به فعليت مي  نيامده است كه عقل بالقوه با كدام

به اين معنـا كـه ادراك حسـي را   ؛رسدبديهي به فعليت ميهاي  با رسومات و سپس با گزاره

عقـل  ،همان ادراك عقلي هرچند ابتدايي بناميم و معتقد باشيم در بنياد ادراك به طـور مطلـق

فارابي هم مفردات   چراكهسخن بگوييم  حاكم است و از حضور عقل در صقع ادراك حسي  

  .)٢٩٥و  ٢٩٤ص ،١٤٠٠ پورحسن،و  كاظمي(  نامدمي  بديهي را معقولاتهاي  و هم گزاره

  د كلـي اجسـام را ادراك كنـهاي توانـد صـورتمي عقل ما در پرتـو عقـل فعـال هرچند  

اد بـا آن در مرحلـه مسـتف ،به عقل فعال است يمتك يدر مرتبه بالقوگو    )١٢٦ص  ،١٣٦٢  دبور،(

عقـل در   .)٣٠٠ص  ،١٤٠٠پورحســن،    و  يكاظم(  رسدمي  تيشود و به استقلال و كفامي  مرتبههم

 ةتواند به ايـن مرتبـهر انساني نميگرچه  ،رسدمي صورت تكاملش ترينبه نهايي  اين مرحله

عقـل فعـال جـوهري   بـه تعبيـر ديگـر  .)٥٣ص  ،١٣٨٢  ،داوري اردكــاني(  عظماي عقل نائل شود

 آن را در خـود تحقـقة  مرتبـاش  ست، اما عقل انسان در مسـير تكامـل خودبنيادانـهبيروني ا

 رتبه شدن آن با عقل فعال يا آنچنـان كـهآييني و همبخشد. پس لاجرم بايد به سمت خودمي

با اين . )٢٨٩ص ،١٤٠٠كاظمي و پورحسن، ( داند گام برداردمي  رشد آن را صورت عقل انسانابن

بلكه به صـورت  آيدنمي به دستوشش عقل كبا  فقط آدميمعرفت  يبطبق نظر فارااوصاف  

  .)٥٦ص ،١٣٩٥زاده، يكمال(  شوديدر پرتو عقل فعال از عالم بالا به او داده م موهبتي و

موضـوع يـا   به مثابـه  بالفعلعقل مستفاد نسبت به عقل بالفعل مثل صورت است و عقل  

 پايـانآيد و در  مي  صورت عقل بالقوه به شماربه منزله    عقل بالفعل نيز  خود  ماده آن است و

 طـرفگيرد. از  مي  كامل قرارة  اين سلسلاز  عقل مستفاد در بالاترين مرحله    ،در سير صعودي

 ،مرتبه  ترينترين و ناقص، در سير نزولي پايينملاحظه كنيماز مجردات مفارق    چنانچهديگر  

عقـل   ،نخسـتة  گاندر مراتـب سـه  منظـور از عقـل  .)٢١ص  ،١٩٣٨فارابي،  (  عقل مستفاد است

(كلي) يك حقيقت جوهري مستقل اسـت كـه تكامـل  چهارمين معنا، عقل  در  جزئي است و

يابد و بدين وسيله او ميـان عقـل جزئـي و مي  عقل جزئي انساني در پرتو افاضات او تحقق

افــلاك  هيــنظر صــراحتبهوي  .)٥٠ص ،١٣٩٥زاده، كمــالي( شــودمي قائــلكلــي نيــز تفكيــك 

و  خـتيدرآم نياز واحـد افلـوط ريـصـدور كث  هيـرا با نظر  يو قول به نفوس فلك  وسيلمبط

  .)٢٠ص ،١٣٨٦زاده، كمالي( دكرعقول را با تعداد خاص عقول استنتاج    يكثرت طول
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شـمارد: قـوه داند و براي انسان پنج قوه برميمي  فارابي خير و شر ارادي را تنها از انسان

كـار قـوه عملـي   .، قوه نزوعيـه، قـوه متخيلـه و قـوه حساسـهناطقه نظري، قوه ناطقه عملي

ي از ابزار قـوه نزوعيـه اسـت كـه گيربهرهشناخت جزئيات منتهي به سعادت و انجام آنها با  

فعـل اختيـاري  فراينـدگيـرد. بنـابراين مي البته عقل عملي قواي متخيله و حسّاسه را به كـار

كند و قوه نزوعيه بـه شقاوت را درك مي  انسان به اين شكل است كه عقل نظري، سعادت و

كند و عقل عملي پس از تروّي درباره فضائل منجـر بـه مي  اين سعادت و شقاوت شوق پيدا

گيـري از قـواي سعادت يا رذائل منجر به شقاوت و استنباط جزئيات عملـي از آنهـا بـا بهره

 پـردازدمي ت عملـيحاسّه و متخيله و نيز با كمك از قواي تحريكـي بـه انجـام ايـن جزئيـا

درك : دانـديمفارابي قوه ناطقه انسان را داراي سه كاركرد اصـلي   .)٢٥و    ٢٤ص  ،١٩٩٦فارابي،  (

ن و قبيح از سَافعال حَ  شناختدر    انديشه و تأملآوردن صنايع و فنون و    حقايق كلي، فراهم

وه نظـري به طوري كه كليات اعم از كليات نظري و عملي تنها در حيطه شناخت ق؛  يكديگر

گيرد و از آنجا كه امور جزئي يا بـه بخـش است و تغيير در امر جزئي با قوه عملي انجام مي

قـوه عملـي بـه مِهَنـي و فكـري   ،صنايع و فنون و يا به افعال نيك و بد انسان مربوط اسـت

  .)٣٠و  ٢٩ص ،١٣٦٤فارابي، (  شودمي  تقسيم

طه آن از كثـرت تجـارب امـور و است كه بـه واسـاي  عقل عملي قوهاز منظر معلم ثاني  

شود كه با اين مقدمات امكان مي  براي انسان مقدماتي ايجاد  ،مشاهده طولاني اشياء محسوس

 آيدفراهم ميدستيابي به بايدها و نبايدها در مورد اموري كه انجام آنها در اختيار انسان است  

جزئيات عملي در دو حيطـه عملي پي بردن به    يعني كاركرد عقل؛  )٥٥و    ٥٤ص  ،١٣٦٤فارابي،  (

 و كنش ارادي خير و شر و تلاش براي محقق ساختن اين جزئيات در خارج استها  مهارت

حكمت نظري و حكمت عملي كه مشـتمل بـر حال با توجه به اينكه  .)١١٢ص  ،١٤٠٠  نــوري،(

جزئيـات   سـازيشوند و عقل عملي بـه درك و پيادهاز سوي عقل نظري درك مياند  كليات

اجـراي سياسـت و  .)١٢٠ص ،١٤٠٠ نــوري،(د پـردازمي راي رسيدن انسان بـه سـعادتعملي ب

 و فلسـفه سياسـي در حكمـت نظـري مـورد بررسـي قـرار  ،سياستمداري در حكمت عملي

نيروي معرفتي عقل از حيث ارزش شناختي، فارابي معتقد است  اينكه فرجام سخن گيرد.مي

و حكـم آن   گذاشـتهند در اختيار بشـر  محبت الهي است كه خداو  ، موهبت وهمچون وحي

از عقـل   ،در عمل نيز فارابي در قامت يك فيلسـوف  .)٨١ص  ،ق١٤٠٥فارابي،  (  نيز حجت است
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  ي و فلسفه خود بهره برده است.شناسدر هستي
  

  عقل در انديشه سياسي فارابي  شناختيمعرفت  كاركردد) 

 مابعدالطبيعـهافلاطـوني و در  در منطق و طبيعيات ارسطويي، در اخلاق و سياستفارابي كه  

بـه نظـر ارسـطو در بـاب  شيدر اكثر آثار خو  )٤٠٠ص  ،١٣٩٣  ،الجر  و  يالفاخور(  فلوطيني است

بـا   يفـاراب  .)٢٣٣ص  ،١٤٠٠  ،ورزدار(  شـودمي  كينزد  ياولهاي  معرفت و گزاره  شيدايپ  تيفيك

د را بنا نهـا  ياسلام  ياسيفلسفه س  يهاانيبن  يافلاطون  راثيم  همين  كردن  و دگرگون  رشيپذ 

و در كاركرد عقل و جايگاه آن در انديشه سياسي خود نيـز متـأثر از   )١٤٩ص  ،١٣٩٦روزنتــال،  (

مباني افلاطون و مباني فلسفي يونان است، به طوري كه همچون افلاطون، انديشه سياسي او 

ود و معرفت است و با وج  نيز برخوردار از ويژگي استعلا و معطوف به عالم بالا در شناخت

او در برقراري ارتباط ميان عقل و وحي، اين وحـي اسـت كـه بـر اسـاس مبـاني هاي  تلاش

  شود.  مي  فلسفه يونان بازتعريف و بازتوليد

معنـاي عقـل نـزد متكلمـان در  گيرد و معتقـد اسـتمي اين كه فارابي به متكلمين خرده

مردم يـا اكثريـت را   شود و متكلمان عقيده مشترك نزد تماممي  نهايت با معناي جمهور يكي

آنچه مـورد اتفـاق و   )١١٥ص  ،١٣٩٩مهاجرنيا،  (د  به معناي ارسطويي نيستن  قائل  نامند ومي  عقل

 در زبان منطق همان مشهورات و مسلمات است،  نظر علماي كلام و دين و اكثر ايشان است

مبـاني  حكايت از همين ادعا دارد كه خود او بر پايـه عقـل ارسـطويي و  )٧ص  ،١٩٣٨  ،فارابي(

معنـاي عقـل نـزد متكلمـين كامـل   دربـارة، هرچند داوري او نيز  كندمي  فلسفه يوناني مشي

  جنبه جدلي علم كلام است. رناظر بصرفاً  نيست و 

عقلانيت ناظر به حقيقـت متعـالي از يـك سـو و فارابي،  عقلانيت در منظر  ادعا شده كه  

ياست عملي و سياسـت نظـري ميان س  واسطهواقعيت اجتماعي از سوي ديگر است و بدين  

 دهنده اين است كهنشان    يفاراب  ياسيس  طرحو    )٣٣ص  ،١٣٨٨اميدي،  (ت  ده اسكرپيوند برقرار  

 يفكر  ي وبه وضع اجتماع  انهيگراتينيع  يكرديگراست و با روو واقع  يانضمام  يلسوفياو ف

 .اسـت  يو نظر  كيزيمتافبه  عمدتاً    يفاراب  علاقهاما    )١٢ص  ،١٣٩٧پورحسن،  (ت  افكنده اسنظر  

 بـودگر اصـلاح كي يحت ايموجود و  استياو نه به هنر حكومت علاقه داشت و نه منتقد س

ت بـا مطالعـه و نگـارش داشـته اسـ  همراه  يارانهيگگوشه  ياو زندگ  ميدانمي  آنجا كه ما  تاو  
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و در حد فرض   تيدور از واقع  ي بهآرمانشهر فاراب  و بر همين اساس  )١٥٧ص  ،١٣٩٦روزنتال،  (

ده كـري را بررسـ يحكـومت يخلدون كه علم عمـران و سـاختارهاابن  ياست و حت  ريو تقد

 يصـغر  بـتيدر دوران غ  نكـهيبـا ا  وي  .)٣٦٣ص  ،١٣٨٩الجــابري،  (نكرده    يبه آن توجه  است

 دهيـگذران زيـرا ن يكبـر بـتيدهه از غ كيود دده و حكرآن را تجربه   ان،يمتولد شده و تا پا

 نـدارد يادغدغه اجتماعي تيواقع كيبه عنوان  (ع)ضور امامو عدم ح  بتياست نسبت به غ

ة نظر به جامعـ ايگو كندمي و حتي اگر از نوابت به عنوان يك واقعيت خارجي در جامعه ياد

افلاطـون و جز  به  او  )١٧ص  ،١٣٩٤  ي،بحران(  دارداشاره  افلاطون    انييسوفسطا  خود نداشته و به

و  يحكـومت يهانظام و هاجامعه  و  انيگام بحث از ادو به هن  بردينام نم  كس  چيارسطو از ه

  .)٢٩٦ص ،١٣٩٩كرون، (  زنديرا مثال م يواقع  ياندرت نمونهبه  هادهيپد  گريد

 هـا را بـه حسـبهـاي آنهـا و فرهنگجوامع مختلف را بر اسـاس انـواع فرهنگ  يفاراب

فاضله اسـت كـه در ة د. از يك سو مدينكنمي برخورداري از عقل و تكوين عقلانيت، تقسيم

يابد؛ در سـوي ديگـر، ارتباط با حقيقت متعالي عقل فعال و با حضور عقل مستفاد سامان مي

 يفـارابگيرنـد.  خيال و وهم قرار مي  و  جوامع متكثر جاهلي است كه در تحت پوشش حس

بـه سـعادت  دنيجامعه رسـ  نيهدف ا  نكهياول ا  :كندمي  فاضله سه شاخص ذكر  نهيمد  يبرا

 نيـكـه در ا  يقـيبـه سـعادت حق  دنيرسـ  يبـرا  نهيمد  يدوم تعاون تمام اعضا  ،تانسان اس

 نـهيكـه در رأس مد  يكس  ايشود و سوم حاكم  مي  دهياجتماع، اجتماع فاضل نام  نيا  صورت

  .)٢٥٦و  ٢٥٥ص ،١٣٦١فارابي، (  رديگمي  قرار

ه كـه بـ  يفاضله معتقـد اسـت مردمـ  نهيمد  ليو تشك  ينيد  يرهبرة  در مورد رابطي  فاراب

 يامتـ نياند و چنمردم نيو بهتر نيترمندسعادت  و نيبرتر  شونديم  رياداره و تدب  امبريواسطه پ

واقـع  در  .)٨٩ص  ،١٩٩٦فــارابي،  (  فاضله را شكل دهد  نهيتواند مدمي  خواهد بود و  هفاضلت  ام

و   لسـوفانيو تنهـا ف  سـتيهمگـان ممكـن ن  يبـرا  حيبه معرفت صـح  دنيرس  ياز نظر فاراب

از   لسـوفيف  .ابنـديمي  مهـم دسـت  نيـتند كه به واسطه ارتباط با عقل فعال به اهس  امبرانيپ

 امبريـو پ  تيو ترب  ميدن مراحل تعلكر  يو مستفاد شدن عقلش با سپر  يقوه ناطقه نظر  قيطر

كه اگر در جامعـه   يبه طور  ؛دنرسمي  حيبه معرفت صح  يو به اراده اله  لهيتخقوه م  قياز طر

برخـوردار  يگاهيجا نيچناز  لسوفياو ف نبودِرفت و در صورت   مبرايسراغ پ  ديبود با  امبريپ

در بـاب نبـوت  يفـارابالبته به اعتقاد برخـي ديگـر،   .)١١ص  ،١٣٩٣  ،قهرمانو    ياحمديرم(  است
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 حاصـلاست و فلسفه كـه  ال يتنها منبعث از قوه خ  نبوت  كه به زعم او  داردناپسند    يادهيعق

  .)٣٢ص ،١٣٨١ ،ليفطابن( عقل است بر نبوت رجحان دارد

 نيو به ا  كندمي  سان استعمال كيقانونگذار و شاه را    لسوف،يامام، ف  يمعنا  اينكهفارابي با  

  د كنـمي  كامـل  را  ئال ايـده  يحـاكم اسـلام  ايـشـاه افلاطـون  ـ    لسـوفيف  انيـواسطه سنتز م

به طور كلي همچون افلاطون در پي تئـوريزه كـردن حكومـت و بـه   )١٦٣ص  ،١٣٩٦  ،روزنتال(

دست گرفتن قدرت از سوي يك فيلسوف است كه از قضا با توجه به دين و فضاي زيسـت 

 كيـبـدون    ئال ايـدهدولـت    ينظر فاراب  ازاساساً  شود و  مي  او پيامبر نيز مصداقي از آن تلقي

ايـن مـورد و  .)١٦٦ص  ،١٣٩٦روزنتــال،  (  دست كم به عنوان مشاور امكان دوام ندارد  ،لسوفيف

فلسـفه ويژه  بـهي و  اسـلام  ياسـيس  فلسـفهكند كـه  مي  اين ادعا را ثابت  خوبيموارد به  ساير

 ياديـز  اريو تشابه بسـ  يهماهنگ  ،افلاطون  خصوصبه  وناني  ياسيبا فلسفه س  سياسي فارابي

   .)٨٦ ،١٣٩٢ص ي،رضوان( دارد

 را دقيقـاً نهيقوام مد د وكنمي اشاره فاضله ةنيمد اولِ سيرئ يبرا  دوازده ويژگي  ي بهفاراب

فاضله   ريغهاي  نهيمد  يفاراب  ،فاضله  نهيمد  در مقابلِ  زند.مي  ونديپ  نهيمد  سيرئهاي  ه ويژگيب

ه و نوابـت كـه بـه مبدلـه، ضـالّ  ،فاسـقه  ،جاهلههاي  نهيمد  :از  اندعبارتكه    شودمي  متذكررا  

و  يو عملـ يو عمل، انحراف فكر يرأ يجهل به سعادت، فساد در عمل، تباه  يدارا  بيترت 

اول  سيرئـ يبرا يكه فاراب يشرط دوازده .)٤٦٦ـ٤٦٤ص ،٢٠٠٧مرحبا، ( اندقد مصرففاجوهره 

از ممكن نبودن   يبا آگاه  يفارابدر عين حال    واند  از افلاطون مشتق شده  يهمگ  شماردبرمي

 تيرضـا يثـان سيصفات با توجه به رئ نيپنج مورد از ا يحت ايبه شش   ،يانسان كامل  نيچن

 ،١٣٩٦روزنتــال، (د دار فـهيبـا خل  ياديـاشـتراكات ز  يثان  سيرئ  نيا  دهد و آشكار است كهمي

بـر   يجامعـه را بـه وحـدت   كـهبود    نيبه دنبال ا  يفاراب  ندمعتقدكه برخي    به طوري  )١٦٥ص

د بـه دسـت دهـ  ياسـياز قدرت س  يريتفس  ،خلافتة  يبر پا  ايبازگرداند    ياساس فهم اشعر

بـه   نـهيمد  سيرئـ  هيـدر ارائـه نظروي    يبرخـ  يبـه ادعـاو    )بــه بعــد  ٣٦٣ص  ،١٣٨٩الجابري،  (

فاضـله  نـهيمددر هـر صـورت  .)٧و   ٦ص  ،١٣٧٦  ي،ناظرزاده كرمان(  الدوله نظر داشته استفيس

 ،فاضـله  نـهير مدشـكل نگرفتـه اسـت و د  عهيشـ  ياساس  ياز مباد  كيچيبر اساس ه  يفاراب

د شـوينم  فـتايباشـد    (ص)امبريـاجلال اولاد پ  اي  هيتق  ايعصمت    اي  تيكه بر وضع  يمورد

 سيو واضـع نـوام ينبـ لسـوفيبـه وحـدت ف امبريـدر پ او و هرچند  )٨٠ص  ،١٣٩٧الجابري،  (
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هـم وجـود   انيها و ادملت  گريفاضله در د  نهيمسئله كه امكان تحقق مد  نيبا ذكر ا  رسد،يم

  .)٤٧٠ص ،١٣٩٤ ي،ديمج(  دهديفاضله نشان م  نهيدارد اصالت فلسفه را در مد

 بهـره يانيـو وح يتجربـ ي،فلسـف تيـاز سـه نـوع عقلان يسـلاما ياسيس فلسفهاين كه 

 يتجرب  تيعقلان  ي وانيوح  تيعقلان  انيم  يابه مثابه حلقه واسطه  يفلسف  تيعقلان  و  رديگمي

و تجربـي از  تأييـدي بـر تبعيـت عقلانيـت وحيـاني )٣٦ص ،١٣٨٨اميــدي، (ت قرار گرفته اسـ

مراحـل دريافـت وحـي رابي در مـورد  عقلانيت فلسفي با مباني آن است، چنانكه توضيح فا

ز طـرف ديگـر . احكايت از همين نكته دارد  )١٩٧ـ١٩٤ص  ،١٣٩٩  ديواني،و    (رضازاده  توسط نبي

به   و  دانستمي  آورانيز  براي شهرعقل و فلسفه را    فارابي،  چنانچه اين ادعا صحيح باشد كه

 شـود  و نگاشتهردد  گمطرح    يپنهان و سرّ  ديبا  يرف فلسفصِ  خاطر معتقد بود مباحث  نيهم

 پـذيريفلسفه سياسي او به رازورزي و تأويلويژه  بهفلسفه فارابي و    )١١٤ص  ،١٣٩٢  ي،رضوان(

و بـا اسـتفاده از رمـوز   حيصـر  ريـغ  يبا زبان  ديبا  لسوفانيمعتقد است ف  او  ؛زيرا  ؛دآميزميدر

 نيـنرسـند. ا  عـوام بـه كنـه آن  انييتوز و غوغانهيحاكمان ك  ليتا نااهلان از قب  نديسخن بگو

ــتان ــفه  يداس ــه فلاس ــت ك ــانياس ــتان ن يون ــر باس ــر عص ــاواخ ــد زي ــنا بودن ــا آن آش    ب

  .)٢٩٨ص ،١٣٩٩كرون، (
  

  سيدمرتضي  عقل در انديشه سياسي فارابي و  شناختيمقايسه نقش معرفته) 

شود و با وجود ادعـاي مبنـاگروي نمي  به كارگيري عقل و عقلانيت هيچ گاه در خلأ حاصل

لام اسـلامي، در عمـل آغـاز انديشـه از بـديهيات نيسـت و هـر متفكـري بـا در فلسفه و ك

 بكوشـدپردازد، هرچند در پايـان تفكـر مي بديهي به انديشهر  و فرض مقدمات غي  جهتگيري

 دو نظـامكـه اگـر    طورهمـانبر ايـن اسـاس    .حاصل انديشه خود را به بديهيات ختم نمايد

دو نظام كه   از  خواهند بود وسازگار  و حتي نامتفاوت    كننداز مقدمات متفاوت شروع    فكري

   و انســـجام داشـــت يانتظـــار ســـازگار ديـــنبا كننـــدياز مقـــدمات متفـــاوت شـــروع م

وقتي ساختار و مواد انديشه نيز متفاوت باشند ابـزار واحـدي چـون   )١٧١ص  ،١٣٩٦روزنتــال،  (

اي بسـيار مهـم و نقطه عزيمت نيز در هـر انديشـه  .آوردمي  اي متفاوت به ارمغانعقل نتيجه

بـا   ژان ژاك روسو  جان لاك و  ،كه وضع طبيعي در توماس هابز  طورهمان  .كننده استتعيين

زنـد، مي سه تفسير متفاوت به عنـوان نقطـه عزيمـت، سـه انديشـه سياسـي متمـايز را رقـم
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و تعلق خاطر متفاوت، نتايج متفـاوتي را   جهتگيريعقلانيت فلسفي و عقلانيت كلامي نيز با  

 يچـالش مهمـ فلسفه فارابي،ويژه بهي فلسفه اسلام كيزيمتافكند و به عنوان مثال مي  حاصل

  و آثار متفاوتي در انديشه سياسي خواهد داشت.  كنديم  جادياي  اسلام  يولوژئدر برابر ت 

تشـكيل و    نقطه عزيمت در انديشه سياسي سيدمرتضي، حقيقت امامت با تفسـير شـيعي

 در دوران غيبت ايشـان (عـج)ن موانع ظهور امام عصرساخترتفع م به منظورساختار منتظرپرور 

دهـد و مبتنـي بـر آن، در مي  است كه مبتني بر استدلال عقلي بوده و به عقلانيـت او جهـت

 مطرح در انديشـه سياسـيهاي به پرسش دادن شرايط حضور و غيبت امام به تحليل و پاسخ

مسـئله   نيتـرمهمكـه    يفـاراب  متيعز  هنقطپردازد. از سوي ديگر، گرچه گفته شده است  مي

 ،١٣٨٩ ي،اكبــر و پــورجوان(ت  بـوده اسـ  يبحـران خلافـت اسـلام  ديآيبه حساب م  زين  يفاراب

با توجه به مباني و مباحث وي، نقطه عزيمت در انديشه سياسي فـارابي كـه بـه آن   ،)١٧٥ص

ياسي او سمت و شاه افلاطوني است كه به عقلانيت و انديشه سـ    تعلق خاطر دارد فيلسوف

بخشد. به تعبير ديگر عقلانيت سيدمرتضي معطوف به مباني اماميه و عقلانيت فـارابي مي  سو

  معطوف به مباني فلسفه يونان است.

گرچه عقل از منظـر سيدمرتضـي و فـارابي ارزش ذاتـي دارد و اسـتدلال عقلـي، مـورد 

به   سيدمرتضيهرچند    .آنها متفاوت است  گراييو بستر عقل  جهتگيري  ،پذيرش هر دو است

نگـرد مي انتقاد و انكـار دهيبه د ينيد يبه اخبار و مشهورات ظن ه،يو فق  نيعالم د  كيعنوان  

 تيـعقلان  اسـلام متعهـدتر اسـت.  ينسبت به مبان  ،ياو در مقابل فاراب  تيعقلان  در عين حال 

قلانيـت ع  كـهدرحالي  )٤٧٢ص  ،١٣٩٤  ي،دي ــمج(ت  و سـير از بـالا بـه پـايين اسـ  ينزول  بيافار

 يمرتضـديس  ياسـيس  تيـعقلانسيدمرتضي چنين نبوده و همين امر موجب شده اسـت كـه  

 يمرتضـديو س ينـزد فـاراب ياسيس تيعقلانباشد. همچنين با اينكه كارانه  گرا و محافظهواقع

امكان تحقق ندارد اما از   ايدن  نيدر ا  ينزد فاراب  ئال ايدهبه نحو    تيغا، اين  است  انهيگراتيغا

  است.و محقَّق  ممكن   يمرتضدينگاه س

و  يعلمـ ريغ ياز مبان راستهيو پ پردازيو خرافه يبدون رازورز سيدمرتضيعقل نزد  اگر

 طيو متناسـب بـا اقتضـائات و شـرا  يراستا با تجربه و علوم بشـرهم  ،يقطع  يبر وح  يمبتن

 است، به طوري كه انديشه سياسي وي در رسـيدن بـه هـدف، برخـوردار از انعطـاف و بـه

منـدي از مبـاني دينـي و عقل نزد فارابي غير انضمامي، بـدون بهـره  ،صورت تشكيكي است
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 امبريـاز پ  نگاري و بر پايه مباني فلسفي است، به طوري كه حتي اگـرشيعي و مبتني بر پنهان

است كـه   يافلاطون  ميحك  نيا  ،گويدمي  سخن  ياسلام  نهيمد  گذارانيبه عنوان بن  (ص)اسلام

فرجام سخن اينكه در ميان انديشـمندان   .)٧٧ص  ،١٣٩٧الجابري،  (  تن كرده استبه    امبريجامه پ

تـوان مي ندرت برخي در هر دو قوي هستند و فارابي رابرخي در تتبّع، برخي در تحليل و به

برخوردار از تحليل قوي و حائز عقل تحليلي و سيدمرتضي را متمايل به عقل تتبعي دانسـت 

  شرايط و امكانات موجود نقش بسزايي قائل است.  كه براي تاريخ، رويدادها،

  

  نتيجه  

منزلت عقـل در   رغمعليكلام سياسي اسلامي و فلسفه سياسي اسلامي دو دانش متمايزند و  

كـلام اي  اين دو دانش، عقل جايگاه و كاركرد متفاوت دارد. تفاوت عقل با بررسـي مقايسـه

اين دارد كه سيدمرتضي و فـارابي در سياسي سيدمرتضي و فلسفه سياسي فارابي حكايت از  

آنهـا در  جهتگيـرياصل عقلانيت و ارزشـمندي عقـل توافـق دارنـد، امـا نقطـه عزيمـت و 

ي متفاوت است و اين تفاوت با توجه بـه فيلسـوف بـودن فـارابي و مـتكلم بـودن ورزعقل

سياسي   خوبي در انديشه سياسي آنها نيز نمود دارد. عقلانيتسيدمرتضي قابل فهم است و به

غير علمـي و هاي  فرضپيشي، رها از  شناسسيدمرتضي با توجه به مرجعيت علم در معرفت

آور از نظـر او بـه مبتني بر يقين است كه يا از طريق برهان عقلي و يا از طريـق منـابع يقـين

امامت اسـت نيـز   مسئلهين شاخص در انديشه سياسي او كه  ترمهمدست آمده است و حتي  

ت يقيني استوار است؛ اما عقلانيت سياسي فارابي به عنـوان يـك فيلسـوف كـه بر پايه مقدما

يا برهان عقلي مستند به بديهيات باشد، رقم نخـورده و بـا و  بايد يا بر اساس بديهيات عقلي  

 و يشناسـهاي فلسفه يونـان در هستيفرضپيشبه  كاملاً  برخي مباني غير يقيني درآميخته و  

مبتني بر استدلال عقلي لزوماً  كه    هاييفرضپيشي وابسته است؛  سشناي و معرفتشناسانسان

  و مبتني بر بديهيات نيست و با منزلت فلسفه سازگاري ندارد.
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  و مآخذ  منابع

محمدحســن   ترجمه  ،)قظانيبن    يّ(ح  داريب  ةزند)،  ١٣٨١(  عبدالملكبن    محمد،  ليطفابن . ١

  ي.و فرهنگ  يعلم، تهران: فروزانفر

  دانشگاه تهران.، تهران: مراد داودي، ترجمه علياره نفسدرب)،  ١٣٤٩( ارسطو  . ٢

 چــاپ  ي،خوارزم، تهران:  ي: محمدحسن لطفمترجم،  دوره آثار افلاطون)،  ١٣٦٧(  افلاطون . ٣

  دوم.

  طهوري، چاپ دوم.تهران:  ، خاندان نوبختي )،١٣٤٥(  عباس اقبال، . ۴

»، اســلامي  سوفانفيل  منظر  از  اسلامي  سياسي«منابع معرفتي فلسفه    )،١٣٨٨(  مهدياميدي،   . ۵

  .٤٠ ـ١٣ ، ص١٤٥، شماره  ١٨دوره  ، معرفت 

 ــاله  خياو در تــار  گاهيو جا  يمرتض  فيشر)،  ١٤٠١(  حسن  ،يانصار . ۶ تهــران:  ،ياســلام  اتي

  .يعلم

ــن . ٧ ــين، محس ــرآن»،  )،١٣٨٩( آرم ــير ق ــه در تفس ــوم زمان ــتفاده از عل ــي و اس «سيدمرتض

  .٤٤ ـ٢٧ ص ،٤، شماره  پژوهياسلام

جموعــه م  »،يدمرتض ــيس  يتمــدنهاي  و كنشها  نشي«ب  )،١٣٩٨(  محمد  ،گرباغستاني كوزه . ٨
  .يالهدعلم يدمرتضيس ةبزرگداشت هزار  يالمللنيب ةكنگري  مقالات فارس

، ينظــر اســت يپــژوهش سباجه»، ابن و ينوابت در فلسفه فاراب، «)١٣٩٤(  يرتض، ميبحران . ٩

  .نو زمستا  زيي، پا١٨  مارهش

  .دارالحديث ، قم: علم كلام  يشناسروش)، ١٣٩١( رضا ،برنجكار . ١٠

  .، بهار٥شماره    ،يشناسعهيش مجله عه»،يش  ياسي«كلام س)، ١٣٨٣(  غلامرضا  بهروزلك، . ١١

ســال   ،ياسيعلوم س  هينشر،  »رانيدر ا  ياسيكلام س  ت يوضع)، «١٣٨٤(  بهروزلك، غلامرضا . ١٢

  .٢  هشمار، ٨

، ١٧، دوره  نقد و نظــر«نقش اجماع در انديشة كلامي سيدمرتضي»،    )،١٣٩١(  حيدر  بياتي، . ١٣

  .١٢٥ ـ١٠٦ ، ص٦٦شماره  

بــر   تأكيــداخــلاق بــا    شــناختي«مبــاني معرفت )،  ١٣٩٥(  صــادقي  و هــادي  پاشايي، وحيد . ١۴

  .٩١ ـ٦١ص ،٦٦ شماره، ذهن مجلهكلامي سيدمرتضي»، هاي انديشه

گسست بنيادين معرفتــي از ســنت   ؛خوانشي نو از فلسفه فارابي  )،١٣٩٧(  قاسمپورحسن،   . ١۵
  دوم. ، تهران: نقد فرهنگ، چاپيوناني

  ، ترجمه سيدمحمد آل مهدي، تهران: آفتاب.نقد عقل عربي)،  ١٣٨٩( الجابري، محمد عابد . ١۶
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، ترجمه سيدمحمد آل مهدي، تهــران: ما و ميراث فلسفيمان)،  ١٣٩٧(  الجابري، محمد عابد . ١٧

  ثالث.

  حوزه علميه قم.  ، قم: دفتر تبليغات اسلاميمسئله بايد و هست )، ١٣٧١( جوادي، محسن . ١٨

و   هيفق  ت يولا  هينظر  يقي«مطالعه تطب  )،١٣٨٩(  رقيب  ياكبر  و حسن  زيعز  ،يوپور هرجوان . ١٩

  ، تابستان.٢١ماره ، ش٧سال  ،يمطالعات انقلاب اسلام  »،يفاراب  ياسيس شهياند

 ــمف  ةنام  ةينشر،  »فلسفه سياسيهاي  چيستي و گونه«)،  ١٣٨٠(  حقيقت، سيدصادق . ٢٠  دوره،  دي

  ، بهار.)ياسي(علوم س ٢٥  شماره، ٧

دانــش و   يسســه فرهنگ ــؤ م:  تهران  ،نيانتظارات بشر از د)،  ١٣٨٢(  نيعبدالحس  ،خسروپناه . ٢١

  .معاصر شهياند

  ساقي. ن:تهرا ،گفرهن فيلسوف فارابي:  )،١٣٨٢( رضا اردكاني، داوري . ٢٢

ترجمــه عبــاس شــوقي، تهــران: انتشــارات   ،فلسفه در اسلام  خيتار)،  ١٣٦٢(  .ج.  دبور، ت . ٢٣

  مطبوعاتي عطائي.

«توصيف، تحليل و تبيين معرفتي وحي در )،  ١٣٩٩(  ديواني  اميرو    هدي، مرضازاده جودي . ٢۴

، بهــار و ٢٠٠ ـ١٧٩، ص١  ، شماره٧  ، سالهستي و شناخت علمي    مجلهانديشه فارابي»، دو

  .تابستان

  .ث يقم: دارالحد ،هيمعنا و منزلت عقل در كلام امام )،١٣٩٧( حمدجعفر، مييرضا . ٢۵

و   يقــم: مؤسســه آموزش ــ  ،يســلاما  ياسياشتراوس و فلسفه س  )،١٣٩٢(  حسن، ميرضوان . ٢۶

  .(ره)، چاپ دومينيامام خم يپژوهش

به   يمرتضديو س  ديمف  خيش  شي«علل گرا)،  ١٣٩٠(  گذشته  و ناصر  ميعظ  ،يانيصوف  يرضو  . ٢٧

، ٤٤ســال    ،يتمــدن اســلام  خيپژوهشنامه تــار  »،يدر قرن چهارم هجر  ياعتزال  گراييعقل

  .، بهار و تابستان١شماره  

 ــ  ،انــهيمهاي  اسلام در سده  ياسيس  شهياند  )،١٣٩٦(  يج  يآ  نيارو  روزنتال، . ٢٨  يترجمــه عل

  س.تهران: قوم  ،ياردستان

ة ش ــياند  يكلام ــ  يادهــايبــر بن  ي«تأمّل  )،١٣٩٩(  اينيموحد  و مهدي  يمهددي، سنژاديسادات . ٢٩

 ــيد  نينــو   شــهياند  ،»يالهــدعلم  يمرتضديو س  ديمف  خيبر آراء ش  تأكيدبا    عهيش  ياسيس  ،ين

  .١٦ه  ، شمار١٦سال 

، «انديشه سياسي سيدمرتضي در تعامــل بــا حكومــت آل بويــه»  )،١٣٩٧(  ه، صفوراسالاري . ٣٠

  .١٨٩ ـ١٦٩ ، ص٢، شماره  ٢٣، دوره  حكومت اسلاميپژوهشي  ـ   علمي مجله
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 دوره  ،نقد و نظر»،  گرايي در كلام اسلاميگرايي و نصعقل)، «١٣٧٤(  حمدتقي، مسبحاني . ٣١

  .٤و  ٣، شماره  ١

 ــبــت از ديامامــت و غ)،  ١٣٨٣(  ينابوالقاسم علي بن الحس  سيدمرتضي، . ٣٢ ، دگاه علــم كــلامي

، چــاپ ، قــم: مســجد مقــدس جمكــرانقات مسجد مقدس جمكرانيتحقيق از واحد تحق

 سوم.

عبد الزهراء   :، محققمةالإماالشافى فى  ق)،    ١٤١٠(  ابوالقاسم علي بن الحسين  سيدمرتضي، . ٣٣

  ع).(الصادق  موسسة: ، تهراننىيحس

ســيد   :، تحقيقفي علم الكلام  ةالذخير  )،ق  ١٤١١(  الحسين  سيدمرتضي، ابوالقاسم علي بن . ٣۴

  احمد حسيني، قم: نشر اسلامي.

 :، مصــحّحف المرتضــىير الشــريتفس ــ )،ق ١٤٣١( سيدمرتضي، ابوالقاسم علي بن الحسين . ٣۵

  .للمطبوعات يمؤسسة الأعلم  الموسوي، بيروت:ي احمد مجتب

 :، تصــحيحالشــريف المرتضــيرسائل  )،ق ١٤٠٥( بوالقاسم علي بن الحسين، اسيدمرتضي . ٣۶

  السيد احمد الحسيني، قم: دارالقرآن الكريم.

، تصــحيح و شرح جُمل العلم و العمــل ق)،١٤١٩( بوالقاسم علي بن الحسين، اسيدمرتضي . ٣٧

  و النشر. الاسوة للطباعةتعليق شيخ يعقوب جعفري مراغي، تهران: دار 

)، القلائــد رر الفوائــد و دررغ ــ(  الأمــالي  )،١٩٩٨(  بوالقاسم علي بن الحســين، اسيدمرتضي . ٣٨

 چاپ اول. الفكر العربي،: دار قاهره ،تحقيق محمد ابوالفضل ابراهيم

كــي»، بررسي تطبيقي كاركرد عقل در كــلام فلســفي و تفكي)، «١٤٠١(  حميدرضا  ،شاكرين . ٣٩

 .٩٠  ، شماره٢٣، دوره ذهن

ــريعتمداري، . ۴٠ ــيدباقر حميدرضــا ش ــي س ــيني كريم ــي آراي  )،١٣٩٨( حس ــي تطبيق «بررس

مطالعــات معرفتــي در يدمرتضي و علامه طباطبايي در چيستي عقل و كاركردهــاي آن»،  س

  .٤٩٦ ـ٤٧٩ ص ،٨٠  ، شماره٢٣ دوره، دانشگاه اسلامي

خ يالش  ةيلفلأ  يالعالم  ، قم: المؤتمرةيالنكت الاعتقاد)،  ق١٤١٣(  دحمد بن محم، مديمفشيخ   . ۴١

  .ديالمف

جلد شش سيدهادي خسروشاهي،  به كو ،  مجموعه رسائل)،  ١٣٨٧(  حمدحسين، مطباطبايي . ۴٢

  .بوستان كتاب قم:، ١

، ترجمه عبدالمحمــد تاريخ فلسفه در جهان اسلامي  )،١٣٩٣(  الجر  و خليل  حنا  الفاخوري، . ۴٣



       ١٤٠٢، پاييز ٧  سال دوم، شمارهتاريخ فلسفه اسلامي،                                                     58

 

  آيتي، تهران: علمي و فرهنگي.

  الهلال.  مكتبةعلي بو ملحم، بيروت: دار و  :، شارحسة المدنيةالسيا)،  ١٩٩٦( ابونصرفارابي،   . ۴۴

، ترجمه و تحشــيه جعفــر ســجادي، اهل مدينه فاضلههاي انديشه)،  ١٣٦١(  ابونصرفارابي،   . ۴۵

  گلشن. چاپ دوم، تهران:

، تحقيق و تصحيح و تعليــق فــوزى نجــار، تهــران: عةفصولٌ منتز  )،١٣٦٤(  ابونصرفارابي،   . ۴۶

  .الزهراء(ع) المكتبةُ

  .، قم: بيدار، تحقيق شيخ محمدحسن آل ياسينفصوصُ الحكم  )،ق١٤٠٥( ابونصرفارابي،   . ۴٧

المطبعـة ، تصــحيح مــوريس بــويچ، بيــروت:  فــي العقــل  لـةٌرســا  )،١٩٣٨(  ابونصرفارابي،   . ۴٨

  ، چاپ اول.الكاثوليكية

 ليترجمان: منــوچهر بزرگمهــر، اســماع، متاريخ فلسفه)، ١٣٩٢( چارلز كيفردر  ،كاپلستون . ۴٩

 و  يو فرهنگ ــ  ياشران: شركت انتشارات علمن،  ٦جلد    ي،مجتبو   نيالددجلاليس  و  سعادت

   .سروش

 فــارابي»،  تفكــر  در  عقــل  ه«تكامل خودبنيادان)،  ١٤٠٠(  پورحسنو قاسم    وح االله، ركاظمي . ۵٠

  ن.، پاييز و زمستا٣٠٦   ـ٢٨٧ ، ص٢، شماره  ١٢، سال حكمت معاصر

تهــران:   ،ي، ترجمه مسعود جعفــردر اسلام  ياسيس  ةشياند  خيتار  )،١٣٩٩(  ايشيپاتر  كرون، . ۵١

  .چاپ سوم سخن،

حكمــت و  ،»يارســطو و فــاراب يدا و جهان در نظام فلســف«خ  )،١٣٨٦(  طاهرهزاده،  يكمال . ۵٢

  .٩، شماره  ٣، سال  فلسفه

 مجلــه  ،معاني و كاربردهاي عقل در رساله في العقل فــارابي»، «)١٣٩٥(  طاهرهزاده،  كمالي . ۵٣

  .٦٠ ـ٣٧ ، ص٧٢، شماره  ١٩، دوره قبساتپژوهشي    ـ  علمي

جــايي، ويراســت دوم، ، ترجمه و تحشيه فرهنــگ رفلسفه سياسي  )،١٣٩٧(  لئو   اشتراوس، . ۵۴

  .تهران: علمي و فرهنگي

، ترجمــه جــواد ميانــههاي اسلامي در سدههاي و فرقهها مكتب   )،١٣٩٣(  مادلونگ، ويلفرد . ۵۵

 قاسمي، مشهد: آستان قدس رضوي.

سال ،  بساتينمظفر،    يمحمدحسن محمدترجمة    «علم الهدي»،)،  ١٣٩٤(مادلونگ، ويلفرد   . ۵۶

  .١٤٤ ـ١٣٥ ، ص٢و  ١  شماره، دوم

تهــران:   ،نــاسييو توماس آكو   يفاراب  شهيدر اند  ياسيس  ت يعقلان  )،١٣٩٤(  حسن  ،يديمج . ۵٧
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  .دانشگاه امام صادق(ع)

 الهيئـةقــاهره:  ،م ٩٥٠لوفاتــه الألفيـة في الذكريالفارابي أبو نصر  )،١٩٨٣(  مدكور، ابراهيم . ۵٨

  .للكتاب العامة المصرية

، ١جلــد  ،الفلسـفة الاسـلاميةلـي  إ من الفلسفة اليونانيـة  ،  )٢٠٠٧(  عبدالرحمنمحمد    مرحبا، . ۵٩

  .داتي: عو روتيب

«حجيت روايات تفسيري از ديدگاه سيدمرتضي   )،١٤٠٠(  مرتضوي، سيد محمد و ديگران . ۶٠

  .٤٤، شماره  ١٢، دوره نامه معارف قرآنيپژوهشعلم الهدي»، 

  .قم: بوستان كتاب، چاپ سوم،  فارابيانديشه سياسي   )،١٣٩٩( مهاجرنيا، محسن . ۶١

 ــتحل  يســنجامكان، «)١٣٩٣(  قهرمــانميثم  و    نصور، ميراحمديم . ۶٢  هدر فلســف  يميپــارادا  لي

  ن.، بهار و تابستا٨وره ، د١٥  ماره، شينظر  است يس پژوهش  »،يفاراب  ياسيس

، تهــران: انتشــارات اصول و مبادي فلسفه سياسي فــارابي)،  ١٣٧٦(  ناظرزاده كرماني، فرناز . ۶٣

  دانشگاه الزهرا(س).

گل بابــا ســعيدي، تهــران: آزادمهــر،   :، مترجمو مكتبشفارابي    )،١٤٠١(  يان ريچارد، انتون . ۶۴

  چاپ سوم.

 ــد  يرابطــه ســلطان و علمــا  يفقه ــ  لي«تحل)،  ١٣٧٩(  يعل  نصر، . ۶۵  ــاز د  ني  يالهــدعلم  دگاهي

  .، تابستان٤شماره  ،  )اصفهان دانشگاه( اسلامي انقلاب پژوهشنامه »،يمرتضديس

«بررســي و مقايســه  ،)١٤٠٠( كشــفي عبدالرســولي و قراملك  حد فرامرزا  ،كرامت   ورزدار، . ۶۶

، شماره اول، بهــار و فلسفه و كلام اسلاميآراي ارسطو و فارابي در مسئله خطاي حسّي»،  

 .٢٤٦  ـ٢٢٧ ص  ،تابستان
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One of the ways to reach the role of a theory in understanding 
religion and the importance of rationality in it is to examine its 
opposing opinions, Sheikh Mojtaba Qazvini's thought about physical 
resurrection is one of these theories, which is a separation between 
three epistemological methods: philosophical, mystical, and the 
method of the Qur'an and Sunnah. which is committed to denying 
the two epistemological sciences of philosophy and mysticism as 
prominent human sciences. Considering the role of philosophy in 
expressing the truths of existence, its serious criticism and negation 
by separatists, especially in transcendental issues such as physical 
resurrection, caused him to criticize and examine the issue of 
resurrection in the book "Bian al-Furqan" by the late Sheikh Mojtabi 
Qazvini Khorasani. to be. The results of the research, which was 
carried out using a descriptive and analytical method, show that 
according to his theoretical foundations, the realization of physical 
resurrection is necessary, and the return of humans in the 
resurrection with the same body is a material element, and it must be 
said that he used the inner evidence, that is, the intellect, which is 
the order of the innocent, peace be upon them. Ignored and suffering 
from the "motivational and motivated fallacy", therefore, no kind of 
interpretation in the verses is permissible, and the body of the 
hereafter should be accepted in accordance with the system of the 
world of the hereafter and in the form of an example, and it was a 
pure surrender of the Qur'anic content in this context.   
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Extended Abstract 
Introduction 
Resurrection is a supernatural thing. The necessity and importance of this 
issue, among other issues, is related to the role of resurrection in the 
destiny of humans and their attitude, behavior and actions. When a person 
can understand the resurrection well and have a correct expression of it in 
his mind, he can definitely make a better and more logical decision to 
perform his actions, and because every decision in the destiny of a person 
may be harmful and dangerous or useful and effective. 

 Belief in bodily resurrection is one of the essentials of Islam, and not 
believing in it is the cause of human disbelief. Islamic scholars have 
expressed different opinions about the quality of resurrection; The 
theologians have studied it from the point of view of the word and 
philosophers from the point of view of philosophy, and modernists have 
examined it from the point of view of traditions. 

 Also, in the view of the Holy Quran, resurrection has two dimensions, 
physical and spiritual, but some people have a different view from this 
Quranic view, and the people of hadith consider resurrection only 
physical, and some, like the followers of the Masha school, consider it 
spiritual. The opinion of Sheikh Mojtaba Qazvini It is related to physical 
resurrection and spiritual resurrection, that in the case of physical 
resurrection, he considered the elemental body, and in the case of spiritual 
resurrection, he considered the soul as a subtle body. 

 On the other hand, Ayatollah Javadi Amoli does not consider 
resurrection to be only spiritual and believes that pleasures are not limited 
to spiritual pleasures. Rather, the ruling of man in that world and this 
world is the same, in this world the soul is bound to the body and has two 
types of pleasure; which includes spiritual and intellectual pleasures and 
physical pleasures. In this research, the theories and views of Agha 
Sheikh Mojtabi Qazvini and Ayatollah Javadi Amoli will be discussed, 
and the similarities and differences between the theories of these two 
scholars will be discussed. 
Methods 

The current research has been done by studying the library and 
descriptive analytical method. In this research, it has been tried to collect 
the required information and data by identifying the previous sources and 
the background of the research. According to the purpose and nature of 
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this research, it helps to provide sufficient coordination and organization 
in order to create the necessary description and analysis context, and the 
necessary result has been achieved to use logical and scientific principles 
to explain and accurately describe the discussed goals. Count the different 
opinions. Therefore, it can be said that the current research was a 
developmental and theoretical research from this point of view. 

In this research, necessary efforts have been made to obtain the 
required information through library study in an efficient manner. 
Findings 

Sheikh Mojtabi Qazvini, one of the experts of this school, considers 
the Qur'anic resurrection to be the same as the physical and spiritual 
resurrection, and therefore in the third volume of Al-Furqan's statement 
regarding the resurrection, he raises the discussion of physical and 
spiritual resurrection as his most important and broadest topics, and to 
explain and Its proof first deals with the statement of the principles on 
which the Qur'anic resurrection is based from an intra-religious 
perspective. 

 According to the school of separation, he believes that the teachings of 
Islam should be learned from the Qur'an and hadiths without any 
interpretation. In the book Bayan al-Furqan fi Maad al-Qur'an, he makes a 
preliminary presentation on the knowledge of physical resurrection and 
then concludes that resurrection on the Day of Judgment will happen with 
this elemental body. 
Conclusion 

 The presented argument will be the result if we consider the world as 
the cause of the whole and consider the efficacy of the source as the basis 
of philosophy, and this is against the basis of the Holy Qur'an and the 
Sunnah of Seyyed Al Mursalin. Because according to the Qur'an, the 
activity of the cause is by power and choice, and it has inherent freedom, 
and the refusal of the effect to separate from the cause is correct if the 
maker of the agent is natural or natural and without free will or 
predestination. 

And according to Sheikh Mojtabi Qazvini, resurrection is physical and 
spiritual, and the resurrected body is the natural elemental and material 
body. Because he believed that the soul is physical, Qazvini accepted the 
theory of the incarnation of the soul and he believed that the souls of 
believers take the form of humans before death and that the souls of 
believers are like creatures of the subtle part of the afterlife, so after the 
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separation from the body, according to the hadiths, with God's 
permission, they become in the form of their body. 

And in general, some points can be raised as a final criticism as 
follows: 

1. There is no doubt that the goal of the separation school, especially 
the late Agha Mojtabi Qazvini, was to elevate the school of Shiism and, 
according to them, to remove everything that is not infallible from the 
sacred Shariah, but they ignored the inner evidence, that is, reason, which 
is the duty of the infallible. are 

2. Yassianian and the late Agha Mojtabi Qazvini suffered from the 
"motivation and motivation fallacy", that is, instead of examining the 
content of the speech, they paid attention to its origin and the motivations 
that existed from its expression, and instead of examining the evidence of 
a claim, the relations and the possible motives of the claimant have been 
taken into consideration. 

3. If the life of the innocents (peace be upon them) is a proof for us, the 
respect of Imam Sadiq (peace be upon him) to Hisham in the presence of 
other scholars, is it other than that the Imam approves Hisham's way of 
defending the Ahl al-Bayt (peace be upon him) school, which is the same 
rational way. 

4. We accept that since the introduction of philosophy into the Islamic 
world, there have been ulterior motives, but this does not prevent the use 
of rational arguments in proving divine decrees. 

5. Verses and narrations are contrary to the opinions of the divisives, 
verses such as "Fabshar Ibad Al-Dhin ist Ma'oon al-Qol Fittaboon 
Ahsana" in verses 17 and 18, which by the analogy of "Ahsana" does not 
refer to sayings, the Qur'an and traditions, or at least it is exclusive to 
them, and the sciences and words of others. It also includes and the verse 
of Karima "Hal istoi Al-Dhin Ya'almun and Al-Dhin La Ya'almun" (Zamr 
9). Narratives such as "seeking knowledge, even if it is true, seeking 
knowledge is the duty of all Muslims". "And al-Hikmah is the misguided 
believer, the fiqh of al-Hikmah and lo me of the people of hypocrisy" 

 These are examples of verses and traditions that encourage Muslims to 
make scientific efforts to find the truths of the world. 

6. Throughout history, Islamic thought has been attacked by the strong 
winds of "tahaft" and "wrestlers". And after that, not only has its shining 
flame not extinguished, but it has become more burning, and this is a sign 
of the deep connection between rational thought and the school of Islam. 
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اند ا  يكي  يمعاد جسمان  يرامونپ  يني قزو   يمجتب  يخش  يشهنظرات مخالف آن است.    ين از 

تفك  هاستيهنظر و سنت    يعرفان  ي،: فلسفيسه روش معرفت  يان م  يكي كه  و روش قرآن 
كمر همت   يفلسفه و عرفان به عنوان علوم مطرح بشر  يرفتدو علم مع  ياست كه به نف

است.   ب  بابسته شده  در  فلسفه  نقش  به  نف  ي،هست  يق حقا  يان توجه  و  از    يجد   ي نقد  آن 
سبب شد به نقد و   ي،همچون معاد جسمان  يدر مسائل ماورائ  يژهو به  گرايان،يك جانب تفك

ب  ةمسئل  يبررس در كتاب  مرحوم ش  يانمعاد  پرداخته    يخراسان  ينيقزو   يبمجت  يخالفرقان 
به روش توص  يقتحق  نتايجشود.    يطبق مبان  دهدي انجام شده نشان م  يليـ تحل  يفيكه 

انسان  يضرور  ي تحقق معاد جسمان  يشان،ا  ينظر   ين با هم  يامتها در قاست و بازگشت 
  ين عقل را كه امر معصوم  يعني  يحجت باطن  يشانگفت ا  يداست و با يماد  يجسم عنصر

ناد  لسلاماعليهم  انگ  يزهانگ  مغالطة «انگاشته و دچار    يده است    يچ ه  ينشده. بنابرا  »يختهو 
تأو  با نظام عالم آخرت و در قالب    ينبوده و جسم آخرت  يزجا  يات در آ  يلينوع  را متناسب 

  بود. ينهزم  يندر ا يمحض مطالب قرآن يمو تسل يرفتپذ يدبا يمثال
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  مقدمه  

و   اسـت  گذارتأثير  هاانسانفراطبيعي است و در سرنوشت، رفتار، اعمال و نگرش    يمعاد امر

در ذهن از   يد و تبيين صحيحكندرك  خوبي  بهنقش بسزايي دارد. و فردي كه بتواند معاد را  

تواند تصميم بگيرد و چه بسـا بـه مي  بهتر  انجام اعمالش  يطور قطع برابه  نمايدمعاد ترسيم  

  كند توجه خواهد داشت.مي  توابع اعمالش كه در دنيا و آخرت بروز پيدا

و روز قيامت كه ادامه اعتقاد به مبدأ توجه وافر آفـرينش بـوده،   معاد، حيات پس از مرگ

را از  يهوديـان اعتقـاد بـه رسـتاخيز مردگـان  .وجه مشترك اعتقادي همة اديان آسماني است

از ايشان به جسماني بودن معاد اعتقاد   يدانند و علاوه بر آن بسياراصول مسلّم دين خود مي

در مسيحيت نيـز معـاد و حيـات پـس از   .)١٦٨ص  ،شكوه منظم  و  پورميرح  ،الساداتفروغ  (  دارند

مرگ، حسابرسي در قيامت و بهشت و دوزخ به عنوان يك اصل مسلّم عهـد جديـد (كتـاب 

حيان) و الهيات مسيحيان است و سـه گـروه مسـيحيان (كاتوليـك، ارتـدوكس و مقدس مسي

   شـود كمتـر اخـتلاف دارنـدمي پروتستان) در اين اصل كه انسان با جسـم خـود برانگيختـه

  .)١٦٧ص همان،(

 اعتقاد به معاد در اسلام هم به عنوان يكي از اصول اساسي و مسلّم ديني مسلمانان مطرح

نداشـتن به طوري كه اعتقـاد  ،كندمي ايفا يمهم ارينقش بسبيت انسان  در كنترل و تر  و  است

هاي كفر است. انديشمندان مسلمان دربارة كيفيت معاد، نظريات گونـاگوني را به آن از نشانه

متكلمين از منظر كلامي و فلاسفه از منظر فلسفي و محدثين از منظر روايـات   واند  بيان كرده

  اند.بدين موضوع نگريسته

دگاه يـاسـت، امـا د  يو روحان  يدو بعد جسمان  يقرآن مجيد معاد دارا  يكلام نوران  بنابر

، و يجسـمانصرفاً ث معاد را يهمچون اهل حد ين نگاه متفاوت بوده است. برخيبا ا  ياعده

فرزنـد ، ينـيقزو يدر اين بين شيخ مجتبـ  اند.دانسته  يروحانصرفاً  پيروان مكتب مشاء آن را  

 ديچـون سـ  يو عالمـان بزرگـ  ديمحضر اسات   دركه    يقمر  ١٣١٨متولد    ،يبناحمد تنكا  رزايم

 رزايـم  ،يحـائر  ميعبـدالكر  خيش  ،ينينائ  يرزايم  ،يرازيش  يمحمدتق  رزايم  ،يزديمحمدكاظم  

 نيمحمد آقازاده و حاج آقا حسـ  رزايم  ،يزدياسداالله    خيش  م،يآقا بزرگ حك  ،ياصفهان  يمهد

در   شـوديه مشـناخت  كيـمكتـب تفك  شمندانيو اند  گذارانتأثيرو از    دهكر  ضيكسب ف  يقم

را   ياسـت و مقصـود از معـاد روحـان  يقائل بـه حشـر بـا بـدن عنصـر  يباب معاد جسمان
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  .)٥١٠ص ،١٣٩٣قزويني،  (  پنداردمي  يختن با جسم لطيفبرانگ

زيادي درباره آن ارائه شـده هاي  معاد جسماني از موضوعات ديرينه است و بحث  مسئله

ملاصـدرا ارائـه كـرده اسـت. وي بـا تبيـين حركـت   عقلـي از آن راهاي  يينين تبترمهمكه  

توانـد بـدون تعلـق بـه مي رسد كه نفس اومي  ايجوهري، قائل است وجود انسان به مرحله

ة طبق ديدگاه صـدرا انسـان در هـر نشـئ  .)١٨٦ص  ،١٣٦٠  ،يرازيش  ني الدصدر(  بدنش زنده بماند

است   ملاصدرا گرچه معتقد  .د كه با نفس متحد استوجودي و بدني متناسب با آن نشئه دار

بدن اخروي را از لحاظ ماده عين اين بدن   ،تحقق معاد در قيامت همراه با جسم و بدن است

  داند.نمي  دنيوي و عنصري

جـوادي آملـي   االلهآيـتاز سوي ديگر، برخي علمـاي پيـرو مكتـب ملاصـدرا همچـون  

بلكـه   نيسـت،  روحـي  يهاهايش منحصر در لـذتمعتقدند: معاد تنها روحاني نبوده و لذت

حكم انسان در عالم آخرت مانند حكم او در اين عالم است، و در اين عـالم روح مقيـّد بـه 

  .)٢٩٧ص ،١٣٨٨جوادي آملي، ( بدن بوده و داراي دو نوع لذت روحي و جسمي است

 اسـت و قائـل  يانيـدر معـارف وح  ينـيانحصار معارف د  يخراسان مدع  يمعارف  مكتب

 كيـو بـه تفك  سـتين  زيجـا  ينـيمعارف د  نييدر تب  يو عرفان  يفلسف  ياست استفاده از مبان

ارائه كـرده مكتب    نيا  اي كهيمعتقد است. لذا معاد جسمان  يانياز معارف وح  يمعارف بشر

 يجسـم عنصـر نيبـا همـ هاانسانبازگشت  يمعنا بهو  گرفته شده اتيو روا اتياز آاست  

هاي دگاهيـو بـه نقـد د دانـدينم زيجـا اتيرا در آ يليتأو گونهچهياست و    امتيدر ق  يماد

 يمجتبـ  خياز ش  توانيمكتب م  نيپردازد. از جمله معتقدان امي  درباره معاد  يو عرفان  يفلسف

  نام برد.  ديرمروا  يحسنعل  رزايو م  يجواد آقا تهران  رزايم ،ينيقزو

اقامه شده هاي  ست و برهانا  ياصطلاح  يبه معنا  عدم تجرد نفسبه    قول مكتب،    نيدر ا

و اخبار، انسـان  اتيبا توجه به ظواهر آ  گويدمي  و  داندنمياز مناقشه    يبر تجرد روح را خال

نـور را   نيخارج از ذات است كه ا  يمتشكل از روح و بدن است و روح حامل و واجد نور

 ينـور نيجرد، همـگردد و منشأ اشتباه قول به ت مي فاقد آن  يشود و گاهمي  به اذن االله واجد

  انسان است كه توهم به خود روح شده است. قتيو خارج از حق  ابديمي است كه آن را

اسـت و   يعنصـر  يجسم مـادّ  يبه معنا  يمكتب در باب معاد معتقد به معاد جسمان  نيا

 لاتياسـت و تـأو يو مخلوق و موجود بودن فعل ينار و جنتّ مادّ يخارج قتيقائل به حق
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نفـس  يكه به انشـا عاد و بهشت و جهنّم به مثل منفصله و مجرد از مادّه رام  قيوارده در تطب

قسـمت  نيترو حساس نيترمهمشمرده است و  حيبقشود مي موجودمناسب آن اي  هيناح  در

 بلكـه وحـوش را  هاانسانحشر و معاد دانسته كه نه تنها عموم    مسئلهپس از مرگ را    اتيح

  .رديگدر بر ميهم 

آن   تيمعـاد، جسـمان  تيـفيخراسـان دربـاره ك  كياعتقاد مكتب تفك  ينترممه  بنا بر اين

پـس از زنـده  كـه دهيـو متفـرق گرد  دهيكه در خاك پوس  يماد  يآن هم جسم عنصر  ،است

 يهابـدن نيو خداونـد قـادر همـ رديـگمي جسم به امر خداوند روح به آن تعلـق  نيشدن ا

  دهد.  مي  ارواح قرار  اريدر اخت  گريد يدر عالم ،يجعل  هيو توج ليتأو  چيرا، بدون ه  يويدن

و   يهمـان معـاد جسـمان  را  يمكتب، معاد قرآن  نينظران ااز صاحب  ينيقزو  يمجتب  خيش

 يو روحـان يبحث معاد جسمان  ،معادبارة  در  الفرقان  انيبداند و لذا در جلد سوم  مي  يروحان

از  ،و اثبـات آن نييتب يكند و برامي مباحث خود مطرح ترينو گسترده نيترمهم به عنوانرا  

    پردازد.ميآن است   بر  يمبتن  يكه معاد قرآن  يولاص انيبتدا به با ينيمنظر درون د

بدون هـر بايد  كه معارف اسلام را  به اين  ايشان بر طبق ديدگاه مكتب تفكيك قائل است  

معـاد   بيان الفرقان فـيويل و تفسير بايد از قرآن و روايات، فرا گرفت. وي در كتاب  أگونه ت 
گيـرد كـه مي پردازد و پس از آن نتيجهمي ، در شناخت معاد جسماني به ارائه مقدماتيالقرآن

  افتد.مي  معاد در روز قيامت با همين بدن عنصري اتفاق

مجتبي قزويني از منظر حكمت متعاليه از آن   بحث از معاد جسماني و ارزيابي ديدگاه آقا

جزء اصول دين است كه هر مسـلمان بايـد بـه آن   جسماني  جهت اهميت دارد كه اولاً معاد

هاي حس جستجوگر آدمـي در پـي آن اسـت كـه پيرامـون ديـدگاه  باور يقيني پيدا كند. ثانياً

گوناگون در باب معاد جسماني واكاوي نمايد. ثالثاً با توجه به اينكه از نگاه حكمـت متعاليـه 

قيامت رابطه تنگـاتنگي برقـرار   ژهويبهبين حركت جوهري نفس و نوع بدن در دنيا و برزخ  

كردار و پندار فرد در ايـن   و  توجه به اين ديدگاه موجب تغيير جوهري رفتاررو  ازايناست،  

  نحوي ديگر صورت دهد.ه ب  تواند انگيزه معادباوري رامي و اين  ،دنيا خواهد شد

ن و بحث معاد جسماني به سبب اهميت آن در انديشه اسلامي، مـورد توجـه انديشـمندا

دانشوران فراواني قرار گرفته و در كتب و مقالات فراوانـي بـه ايـن موضـوع پرداختـه شـده 

  مقالات زير را نام برد.  توانمياند  مورد بحث كردهاين  كه در  ياز مقالات   است.
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 نيمحمدحسـنوشتة    مكتب خراسان»  دگاهياز د  يثيـ حدي  قرآن  يمعاد جسمان  ي«بررسـ  

  يافشار

االله روح  ديسـ  ةنوشـت  مكتب خراسان»  دگاهياز د  يثيحدـ    يقرآن  ينمعاد جسما  ي«بررسـ  

  يعيرشفيم

 خيشـ  ،ياصـفهان  يمهـد  رزايـم  يشناسـاز نفس  ينـييتب؛  نفس در مكتب خراسان  ي«بقاـ  

  يقم  ياكرم قربان و  پوريعل  ميابراه  ةنوشت(ره)»   ديمروار  االلهتيو آ  ينيقزو  يمجتب

 يمرتضـ  ديس  ةنوشت  »كيدر نگره تفك  يعنصر  ،ياز معاد جسمان  يقرآن  يانتقاد  لي«تحلـ  

  فريجعفر  مهدي ي وفخار نوغان دهيوح  هرودي،شا ينيحس

ي علـنوشـتة    )»ينـيقزو  يمجتبـ  خيش  تي(با محور  كينگره تفك  يبر مبان  ي«نگاه انتقادـ  

  يقدردان قراملك

  يحسن اسلام  ديسنوشتة   معاد»  مسئله«ملاصدرا و 

 يحكمـا  دگاهيـبـر اسـاس دجديـد    ده از نظـراتاسـتفابا  با نگاهي نو و    قيتحق  نيدر ا

و ها شـباهت انيـو ب يدر باب معاد جسـمان  ينيقزو  يمجتب  خيشهاي  دگاهيبه نقد د  ييصدرا

  .ايمپاسخ داده الات زيرؤبه سپرداخته و   هادگاهيد  ريبا سا دگاهيد  نيا  يهاتفاوت

 ينظـر  يمبـانهاي  يكاسـت  سـت؟يچ  يمعاد جسـمان  مسئلهدر    ينيقزو  يآقا مجتب  دگاهيد

  كدام است؟  ييصدرا  ايحكم دگاهياز د  مذكور،  ةمسئلدر   ايشان
  

  اقسام معاد   الف)

مجدد روح به بدن پس از جـدايي آن از بـدن  معاد روحاني: مقصود از روحاني بازگشت .١

كه نفس ناطقـة انسـاني پـس از   افتدمي  در روز قيامت است، و اين برگشت زماني اتفاق

 به بديهيات علم دارد به مرحله عقل بالملكه ترقـي پيـداصرفاً    طي مرحلة عقل بالقوه كه

بـرد و سـپس بـه مرحلـة عقـل مي  كند و علاوه بر بديهيات به برخي امور نظري پـيمي

هـر گونـه بـه  يابـد كـه  مي  به اين مرحله، قـدرت آن را  شود و با رسيدنمي  نائلبالفعل  

د و كنـرا به صورت بالفعل درك    الي با ارجاع به قواعد كلي پاسخگو باشد، معقولاتؤس

 گـرددمي  و بـا آنهـا محشـور  يابـدميدر نتيجه با عقول و مجردات سـنخيت و تناسـب  
  )٢٨٩ /٥ ،ق١٤٢٣ سبزواري،(
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معناست كه در روز قيامت خداوند بدن مردگـان را از گورهايشـان   اين  معاد جسماني: به .٢

ي جسـم و روح انسـان در كند. معاد جسماني به معنـاي همراهـمي  بيرون كشيده و زنده

ها و نحوه منتها درباره ويژگي  .قيامت بوده و از اعتقادات مورد اتفاق همه مسلمانان است

  .)٦٧٥، ص١ج تهانوي،( تحقق آن، اختلافاتي وجود دارد

معاد در قيامت بـه صـورت مثـالي خواهـد   به اين كه  ندامعاد مثالي: برخي حكيمان قائل .٣

پيوندد و انسان با جسـم و روح مي  ا، روح انسان به جسمشدر آن سركه  بود؛ بدين معنا  

 ياين مسئله كه جسم اخروي، جسمي عنصر  اين،  گذارد. با وجودمي  پا به عرصه قيامت

ــو ــم دني ــد جس ــژه يو مانن ــت وي ــت اهمي ــالي اس ــمي مث ــه جس ــوده بلك    اي داردنب

ديد  القــول  شــيرازي،  حسيني  ؛٢٢٧ـ٢٢٣ص  ،السنّة  و  الكتاب  في  المعاد  گيلاني،  محمدي(  ؛٣٨٤ص  ،الســّ

  .)١٨٨٨ص ،قرآن ديدگاه از معاد رباني،

در اين باب، مشكل مواجهه با شبهات مترتـب بـر قـول بـه ها  سرچشمه اختلاف ديدگاه

 شبهاتي مانند امتناع اعاده معدوم و شبهه آكل و مـأكول و  .است  يمعاد در قالب جسم عنصر

  است.جمله  آناز  فس و بدناختلاف در مسئله چيستي حقيقت انسان يا ماهيت ن

 
  اصول معاد جسماني از ديدگاه شيخ مجتبي قزويني ب)

 زيـر را  اصـول   ،يمـاد  يجسم عنصرمعاد به    تيجسمانمبني بر    ايشان براي اثبات نظر خود

  :ه استدادشرح  

  )٤٧٩ ، ص١٣٩٣قزويني،  ( خلقت آن  تيفياصل حدوث عالم و ك  .١

 يعنـياز خداوند متعـال اسـت و تمـام عـوالم،   رياست كه غ  يزيمقصود از عالم، تمام آن چ

كه خداونـد بـه اند يها و كرات متعدد و هر آنچه جز خداوند متعال است حادث زمانآسمان

حدوث عالم   ات،يقرآن و روا  اتيو خلق نموده است. در آ  جاديقدرت خود آنها را ابداع و ا

افلاك، نفوس، عقول، عناصـر و  است؛ اما در مقابل، در فلسفه و عرفان،  هشد  انيب  صراحتبه

داننـد و حـوداث را منحصـر بـه حـوادث مي  مسبوق به عدم  ريو غ  ميانواع موجودات را قد

 ديقرآن و قدم را از توح  ديحدوث عالم را از فروع توح  ينيقزو  يمجتب  خيش  اند.روزانه كرده

    داند.مي  فلاسفه ياليخ
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بـراي روشـن كـردن   ي هسـتندمختلف  يهاو فلسفه زبان  عرفان  و  به اعتقاد ملاصدرا دين

به معنايي كـه را  در كنار هم ديد. ملاصدرا حدوث زماني عالم    و اينها را بايد،  واحد  يحقيقت

حـدوث يعنـي «پديـد به اين كـه  شود قبول ندارد بلكه قائل است  مي  در مكتب تفكيك بيان

وي معتقـد اسـت  شـود.مي آمدن جهان با زمان» و اين معنا از تبيين حركت جوهري فهميده

ال پـيش آيـد كـه ؤتواند در دو آن ثابت و باقي باشد تا اين سـهيچ چيزي در اين جهان نمي

جهاني تازه با مـاده و صـورتي   ،در هر آن  ؟اين شيء ثابت از چه زماني به وجود آمده است

  است.  ينآيد كه غير از جهان پيشمي  نو پديد

ا طبايع و ... مسبوق به عدم زماني هستند و تمام عالم، اعم از بسائط يا مركبات، نفوس ي

 به حسب هر وجود معين براي آنها مسبوقيت به عدم زمــاني اســت، كــه منقطــع در ازل

واحــد شخصــي مســتمرالوجود و آنهــا    باشد. بنابراين همه آنها حادث هستند، و درنمي

  .)٢٥٨، ص٧ج ،هيحكمت متعالالدين شيرازي، صدر(  باشدنمي  حقيقت با هويت ثابت 

ملاصدرا اين بيان از حدوث را با زبان ديـن و فلسـفه سـازگار و آن را لطفـي از جانـب 

  داند.مي به خود  خداوند

جمع بين حكمت و شريعت در اين مسئله عظيم جز با هدايت خداوند و كشف حجاب 

از وجه بصيرت ما ممكن نيست تا تحقيق تجدد اكوان طبيعــي جســماني و عــدم خــالي 

در نتيجــه از جانــب خداونــد فــيض  .حوادث مورد ملاحظه قرار گيرد بودن ذات آنها از

شدني اســت و بقــاي آن فقــط بــه باقي و دائمي است و عالم در هر زماني متبدل و زايل

  .)٣٢٨همان، ص (  است   توارد امثال

صدرا با ارائه نظريه حركت جوهري صورت مسئله را از «آيـا عـالم حـادث اسـت؟» بـه 

جـوهري متـوالي هاي اده است. بنابر حركت جوهري مـا حـدوث«حدوث چيست؟» تغيير د

ملاصدرا بـا توسـل بـه دوام   ؟نقطه آغازين داردها  شود آيا اين حدوثمي  ال ؤحال س  .داريم

  پذيرد.مي آغازي حوادث رابي  ،فيض الهي

پافشاري آقا مجتبي قزويني بر مباني خود و پرهيز از تعقل فلسفي به بهانـه تنـافي آن بـا 

همـه  اند به اين كهقائلايشان و ساير پيروان مكتب تفكيك    .ديني پذيرفتني نيستهاي  آموزه

شود كه آيا خود شما همه علوم را از اهل بيـت اشكال مي  .از اهل بيت گرفتبايد  معارف را  

نـد و خـود شـما در اايد؟ مثلاً در علم ادبيات اكثر علماي ادبيات از مخالفان اهـل بيتگرفته
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  كنيد.مي نظر آنها رجوعادبيات به 

دانـد مي  آقا مجتبي قزويني هرچند نقد خود را به ملاصدرا و حكمت متعاليه:  اشكال اول 

هاي ايشان را و حرف  كردهو حكماي قبل از ملاصدرا هم رجوع    سيناابندر برخي موارد به  

 سـينانابصـدرا خـود در ديـدگاه    كهدرحالي  كندمي  محل استناد خود براي ابطال نظر صدرا

  .كند و به آن نقد داردمي  مناقشه

اشكال دوم: شناخت آقا مجتبي از جهان بر پايه حس و تجربه است و به شناخت عقلـي 

  اعتناست.بي  كه در روايات حجت باطني ناميده شده است

 .اشكال سوم: ايشان معتقدند اختلاف نظر بين حكما دليل بر سست بودن نظرشـان اسـت

كننـد كـه ايشـان مي  گونه اسـتدلال تفكيك در مسئله حدوث عالم اين  آيا همه پيروان مكتب

  .استدلال كرده است

كنـد مي آقا مجتبي براي اثبات حدوث عالم به تغييرات عرضي عالم استناد:  اشكال چهارم

  شود.با ادله حركت جوهري حدوث زماني در متن طبيعت ثابت مي  كهدرحالي

اين زمان   .هيچ كس نبوده است  كه  يك زماني بوده  كه  اند به اينقائلاشكال پنجم: ايشان  

قبل آيا مخلوق خداوند نيست؟ اگر هست پس قديم است و ايـن بـا بيـان ايشـان در تضـاد 

  است.

طبق بيـان آقـا مجتبـي اراده بايـد غيـر  كهدرحاليذاتي خداوند است  ،اراده: اشكال ششم

كنـد كـه مي  دارد و ايـن نيـاز ثابـت  ازينخداوند براي خلق چيزي به داعي    ؛زيرا  ؛ذاتي باشد

  خداوند محل حوادث است.

 ال ؤاگر قائل به قدم عـالم شـويم قـدرت خداونـد زيـر سـگويد  مياشكال هفتم: ايشان  

طبق بيان حكما قدم عالم منافاتي با قدرت   كهدرحاليرود و فعل قديم نياز به فاعل ندارد  مي

  .خداوند ندارد

  ض خداوند در يك مقطع زماني منقطع است.طبق بيان ايشان في: اشكال هشتم

كند كه نظر ايشـان حـدوث مي  بياناسفار  و  في الحدوث    ةرسالاشكال نهم: ملاصدرا در  

حدوث زمـاني لي با بياني ديگر كه فاقد اشكالات سخن آقا مجتبي دربارة زماني عالم است و

  باشد.مي

آنچـه حكايـت از   .دوثاشكال دهم: ملاك نيازمندي به علت، امكان وجودي است نه ح
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  د نه حدوث.نكه سراسر فقر وجودي دار  است  كند خود وجود اشخاصمي  حاجت

اشكال يازدهم: طبق بيان آقا مجتبي اگر ملاك نياز بـه علـت را حـدوث بـدانيم، بعـد از 

هـر آن بـه فاعـل و   ءشـي  كهدرحالياحتياج به علت موجده ندارد    ءحدوث، و در بقاء شي

  علتش نيازمند است.
  

   )٥٠٣، ص١٣٩٣قزويني، (  عالم ذراصل   .٢

دارنـد   يتقـدم زمـان  ايـرا كـه بـر دن  ايـوجود عوالم متعدد قبل از دنآقا شيخ مجتبي قزويني  

 هـايييژگيو  يخلـق شـده و در هـر عـالم  ايقبل از دن  يمعتقد است هر انسان  ي. وردپذييم

 يو دارا يو جسـم ذر روح داراي هاانسـانمتناسب با همان عالم داشته اسـت. در عـالم ذر 

هر فـرد بـه   يگرفته است. جسم ذر  مانيخود پ  تيربوب  برايآنها    از  خداوند  و  اندعقل بوده

مـلاك   يجسـم ذر  نيو همـ  دهـديم  لياو را تشك  ييايبدن دن  يمنتقل شده و جزء اصل  ايدن

  است.  يو در معاد جسمان  امتيفرد در ق  يهماننيا

 ةي اثبات عالم ذر به آنها استناد كـرده بـا ظـاهر آيـاشكال اول: رواياتي كه آقا مجتبي برا

«مـن ظهـره»   نه  ،پشت فرزندان آدم  يعني ازاست،  در آيه «من ظهورهم»    .ميثاق تعارض دارد

اين با مدعاي «ذريه همگي از پشت آدم» بيرون كشـيده شـده و از   .يعني پشت حضرت آدم

  .)١٢٣ص ،١٣٨٦جوادي، ( آنها ميثاق گرفته شده مخالفت دارد

اشكال دوم: ظاهر آيه ميثاق و روايات مثبته عـالم ذر بـا ظـاهر آيـه «خداونـد شـما را از 

در تعـارض   )٧٨ص  (نحــل،دانسـتيد»  نمي  چيزي  كهدرحاليمادرانتان خارج ساخت  هاي  شكم

ميثاق اسـتناد  ةتوان به ظاهر آينمي رساند كهمي علم نداشتن فرزندان آدم در بدو تولد،  .است

  كرد.

وم: موجودات ذري كه از آنها عهد و پيمان گرفته شـده اسـت بايـد داراي قـوه اشكال س

  كردند.  نمي  عقل باشند و اگر قوه عاقله داشتند آن عالم را فراموش

گرفته شده ولي آن را فراموش كرده، آن عهـد   مانيعهد و پآدم  اشكال چهارم: اگر از بني

  وش كرده است.  آدم آن را فرامبني، چون نيست  و پيمان ديگر حجت

اشكال پنجم: عهد و پيماني كه خداوند از انسان گرفته است متوقـف بـر ايـن اسـت كـه 

در زمـان طفوليـت   قطعـاًانسان داراي قوه عقل باشد. زماني كه ذره انسان به اين عالم بيايـد  
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  .)١٠٢، ص٥ج ،١٣٧٤يي،  طباطبا( نيست  داراي قوه عقل

هد گرفته شده عقل عملي اسـت كـه فقـط در عقلي كه در عالم ذر از آن ع  اشكال ششم:

  عالم ذر جاي عقل عملي نيست.  .شودمي  اين دنيا حاصل

شود يا مي  اشكال هفتم: قائلين به عالم ذر توضيح ندادند كه عالم ذر شامل آدم و حوا هم

كردنـد. عـالم ذر در مـورد بيان مي  بايستمياگر بشود  و  اند  اگر نشود استثنا قائل شده  .خير

  و حوا استثنا قائل شده و بيان نكرده است.آدم 
  

  اصل تجرد روح    .٣

  روح است: مجرد نبودنآقا مجتبي قائل به 

نفس موجودي جسماني لطيف و شفاف است كه همان اجسام مادي موجود در طبيعــت 

جوهر سيال (مخلوق اول) به وجود آمده و مظلم الذات است؛ يعني نور عقل،   نيست، از

كند و مي طور ذاتي ندارد؛ بلكه خداوند متعال آن انوار را به او افاضه  علم و قدرت را به

بــه اعتمــاد جســماني  حقيقتش در عالم اظله و اشــباح، ظــل اســت و در عــالم ذر، ذر و

  .)١٣٨٧،  (قزويني  بودنش روح است 

به جسـمانيت   ؛زيرا  ؛اشكال اول: با اين بيان، آقا مجتبي تنها به معاد جسماني معتقد است

گشـت ازتـوان گفـت معـاد بمي است. و در تفسير معاد روحاني از ديدگاه ايشـانقائل  روح  

  .جسم لطيف (روح) است به جسم خشن (بدن)

كند: «حقيقت روح، جسم لطيـف و رقيقـي اسـت غيـر از مي  اشكال دوم: آقا مجتبي بيان

  .)١٣٨٧ ،(قزوينياين اجسام مشهوده»  

ي و جسماني است و توانـايي تعقـل و ادراك در نقد اين ديدگاه بايد گفت اگر نفس ماد

  دارد تفاوت ديدگاه شما با ماديون چيست؟

تنـاقض و ناسـازگاري   ،اشكال سوم: در بيان ديدگاه آقا مجتبـي در مـورد حقيقـت روح

  نويسد:مي ايشان در جاي ديگر .وجود دارد

... يســتنديك خالق ديگري ناي دارند و هيچماده و روح هر دو وجود و حقيقت جداگانه

ست بر خواننده روشن سازيم كه نفس غير از ماده و آثار ماده اســت ا در اين بحث كافي

و انسان جز بدن جسماني داراي حقيقت ديگري است كه از سنخ ماده نيست كــه مــا آن 
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بهترين شاهد رجوع به وجدان است. يعني هر عاقلي هستي   ... .ناميممي  را روح يا نفس

نمايد و دانــايي و توانــايي خواســتن و مي  د كه از آن تعبير به «من»كنمي  خود را وجدان

هيچ توجه بــه بــدن و   كهدرحاليدهد  مي  نخواستن فهميدن و نفهميدن را به خود نسبت 

مغز بالاســتقلال مــدرك باشــند هاي  اگر سلول  .مغز خود نداردهاي  اجزاي بدن يا سلول

از براي روح لذايــذ  .چنين نيست  كهيدرحالبايد نخست خود را ادراك و وجدان نمايند 

است كه مناسبت با جسم و ماده ندارد و بلكه اصلاح و بقــاي جســم بــا   هاييو خواسته

اين است چون فداكاري، ترك لذايذ و محبت در توان تصور نبود كه مــاده داراي چنــين 

  .)١٣٨٧  ،(قزويني كيفياتي باشد

جهه با شبهات ماديون و خواص غير مـادي ايشان در موا  كه  رسانداين بيان آقا مجتبي مي

  انكار نفس نتوانسته است آن را مجرد نداند.قابل  غير  خواص و

  

   اصل تناسخ  .٤

 حيفلاسـفه توضـ  دگاهياصل ابتدا تناسخ را از د  نيا  دربارة  هياالله علحمةر  ينيقزو  يمجتب  خيش

 ز مفارقـت از بـدنپـس ا  هياز ابدان اول  ريغ  يدهد كه تعلق روح به اجسام و ابدان عنصرمي

 ليـدلا   نيو همچناند  تناسخ آوردهقائلان به  كه    يليتناسخ و دلا   اري. سپس وى منشأ اختاست

كند فلاسـفه مي حيو تصره آورد  رادر بطلان تناسخ    اتيوارفلاسفه و    دگاهياز د  تناسخابطال  

  )٥٢٥ص ،١٣٩٣  يني،(قزو  اند.را رد كرده  هيتناسخ را محال دانسته و ادله ناسخ

اسـت  اتيكند كه بطلان تناسخ در اسلام از ضرورمي  مطلب اذعان  نيپس در ادامه به اس

است مخـالف قـول بـه   يكه مثبت معاد جسمان  دياست و اساس قرآن مج  و قائل به آن كافر

تناسـخ بـه بـه  قائلان    داردشكالاتي اساسي  اتناسخ به لحاظ نظري    آنكه  به رغمتناسخ است.  

دلايل مورد استناد در اين بـاره فـارغ   .اندبات ديدگاه خود برآمدهمختلفي در پي اثهاي  شكل

تجربـي و الهيـاتي  و در پي اثبات كدامين گونه است به سه قسم تناسـخ متـافيزيكي  اينكه  از

ايـن   .اندتهدانسـاعتبـار  بيده و  كـرهاي مختلفي نقد  به گونه  را  تقسيم شده و همه اين دلايل

  :است  زيربه شرح  آنها   دلايل و نقد

يادآوري خاطرات گذشته يـا از :  ن بر اساس ادعاي جوكيان هنديخاطرات زندگي پيش  .١

در تحقيقات مشخص شده   و  است  طريق هيپنوتيزم (خواب مغناطيسي) يا به صورت معمول 
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اند و آنچه را در كودكي يـا در شـرايط خـاص تعداد زيادي از اين افراد دچار توهم شدهكه  

واقعي در حيات هاي  تصويرسازي كرده است تجربه  يا ذهنشان  انددهديگري از اين و آن شني

  در مواردي نيز احتمال فريبكاري آنان وجود دارد.  .اندپيشين خود انگاشته

در صورتي است كـه  ،تناسخ  ايديگر اينكه تكيه بر خاطرات اين افراد در قالب دلايلي بر

خـاطرات را صـرفاً  نكـه  آال  بايد صرف خاطرات را معيار وحدت هويت شخصي بگيريم ح

  است.  شدهمعيار وحدت هويت شخصي دانستن از جهاتي محور مناقشه  

را اگـر هـا  يا منظره  اهمكان  يا  برخي اشخاص  ،قائلين به تناسخ:  نماتكراريهاي  . صحنه٢

را ديده باشد يـادآور منظره    ايمكان  شخص يا  رسد پيش از آنكه آن  ببراي كسي آشنا به نظر  

هـا ديگري با آن افراد يا در آن مكان دانند كه در زندگيِمي ات قبلي و بيانگر آنزندگي و حي

  اند.از آنها داشتهاي  بوده و تجربه

 بيشـترتفاوت مختصري با دليل پيشـين دارد و بسـيار بـه آن نزديـك اسـت و    ،اين بيان

ن تجربـه اشكالاتي كه بر آن موضوع مطرح شده در اينجا نيز وارد است و بايـد گفـت امكـا

 ةشرط لازم تجربي انگاشتن آن است و در اينجا امكان تجرب  هاانسانيك موقعيت براي همه  

تـوان مي به طور واضح و متمايز منتفي است. همچنين از نظـر علمـي زمـانيها  تكرار صحنه

چيزي را بيانگر يك پديده انگاشت كه آن چيز دچار اشكال ثبوتي نباشد و براي پديده مورد 

گونه تبيين جايگزين يا احتمال ديگري وجـود نداشـته باشـد و شـواهد لازم بـراي چنظر هي

افـزون بـر مـانع ثبـوتي بـه دليـل  كـهدرحالي ؛مورد نظر وجود داشته باشـدپديدة  تشخيص  

ديگـري وجـود هاي و امكـان تشـخيص  يگونه مسائل احتمالات زياداستحاله تناسخ در اين

توانـد مي  شـود ايـن تصـوراتمي  افظـه دروغـي گفتـهدارد و از باب مثال آنچه در بـاب ح

مصداقي از تصويرسازي ذهني و بازسازي اموري باشد كه هرچند واقعيت ندارد آنها را امور 

  كنند.مي  واقعي تلقي

كودكـان ويژه  بـهو  غريـزي نـوزادان  هاي  استعداد  ،برخي. نبوغ و استعدادهاي غريزي:  ٣

بنـابراين در بـدن ديگـري، و  ن در زمان و مكـان ديگـري  دانند كه آنامي  نابغه را دليل بر آن

  اند.اموري را آموخته

كسـاني   شناختيدر منابع روان  اتفاق نظر نيست.نبوغ  دربارة تعريف  در جواب بايد گفت  

برخوردار باشـند تيزهـوش، خـلاق، نابغـه، سـرآمد و از   ١٨٠تا    ١٢٠كه از بهره هوشي بين  



 81           روحاني راوري    باني نظري آقا مجتبي قزويني در مسئله معاد جسماني/ نقد و بررسي م    

 

توانيم پديده را دليل بـر مي از نظر علمي زمانيكه  درحالي.  شوندمي  كودكان استثنايي شناخته

يـك از آنهـا در ايـن هيچ  كهدرحالي  ،واقعيتي مقدم بر آن لحاظ كنيم كه داراي شرايطي باشد

ديگـري هـاي  ي و روانشناسـي تبيينشناسـزيست  ماننـد  هـاييرابطه ايجاد نشده و در دانش

اين باره ارائه شده است و فـرض تناسـخ نـه وراثتي و محيطي در    و  همچون عوامل ژنتيكي

 نيـزتنها بيانگري انحصاري نيست از نظر علمي هم كمترين اعتباري ندارد و از نظر فلسـفي  

  .داراي اشكالاتي متعدد است

ييد تناسخ باوري بيان شده كـه تناسـخ زمينـه ايجـاد اسـتعدادها و أدر ت :  . كاركرد مثبت٤

انسان اگر فرصت داشته باشد چند بـار ديگـر بـه   ؛زيرا  ؛كندمي  شكوفايي كامل فرد را فراهم

  مختلف خود را به كمال برساند.هاي  تواند ظرفيتميدنيا بيايد 

  اما اين دليل با اشكالات زير روبروست:

وجود داشته باشد صرف وجـود فايـده قـوت اسـتدلال و اي  . بر فرض كه چنين فايده١

مچنين مفيد بودن دليل بر تحقق داشـتن نيسـت آن ه .كندمفيد بودن يك نظريه را تأمين نمي

اساسي مثل مشكل وحدت هويـت شخصـي و اسـتحاله هاي كه با نقداي هم در چنين نظريه

  ثبوتي مواجه است.

 طورهمـانتواند دو كاركرد متفاوت داشته باشد و  مي  . تكرار شدن حيات در اين جهان٢

تواند بـا اختيـار شته بپردازد همچنين ميتواند به اصلاح گذ كه هر فردي در حيات پسين مي

 .راه فسـاد و تبـاهي گذشـته خـود باشـد  ةسالم را تباه سازد يا ادامه دهنـدهاي  خود گذشته

توانـد نهايت هـم ادامـه يابـد ميبي  لبه است و اگر تا  يك شمشير دو  بنابراين گردونه تناسخ

  باشد.ها  بخش هميشگي تباهيراهگشاي فسادپيشگي و تداوم

داراي كاركردي منفي اسـت.   كاركرد دوگانه دارد از منظر تربيتي  تناسخ  آنكه  علاوه بر.  ٣

گمـان فرصـت اصـلاح  چراكـهخير و سستي در اصلاح فرد اسـت أساز ت پنداره تناسخ زمينه

ديگـر هـاي  تواند آن را تا حيات يا حياتمي  منحصر به اين دوره از حيات نيست و هر كس

شمردن فرصت اين زندگي و شتاب در مسير اصلاح و كمال نفـس بنابراين غنيمت    .فرونهد

  جهاني ديگري واگذار كند.تواند آن را به حيات اينلزومي ندارد بلكه همواره مي
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  نتيجه

كه عـالم را علـت تامـه دانسـته و فاعليـت د داشت  برهان ارائه شده در صورتي نتيجه خواه

و اين خلاف اساس قرآن مجيـد و   است  سفهمبدء را هم بالعنايه بدانيم همچنان كه اساس فل

ار است و براي يو الاخت  ةبر اساس قرآن، فاعليت مبدء بالقدر  ؛سنت سيدالمرسلين است؛ زيرا

و امتناع انفكاك معلول از علت تامه در صورتي صحيح است كـه   است  آن حريت ذاتي قائل

  .ه يا طبيعي و بدون اختيار و مشيت باشديصانع فاعل بالعنا

بر عقيده شيخ مجتبي قزويني معاد جسماني، روحاني است و جسم معاد يافته همين و بنا

بدن عنصري و مادي طبيعي است. قزويني به خاطر اينكه اعتقاد داشت نفس جسماني است، 

بـه صـورت و قبـل از مـرگ منين  ؤنظريه تجسد روح را قبول داشت و معتقد بـود ارواح مـ

بخش لطيف از ماده آخرتـي هسـتند،   ،نان چون مخلوقمؤآيند و ارواح مميسيماي انسان در

شكل و سـيماي بـدن  بهبنابراين بعد از مفارقت از بدن بنا به تصريح روايات به اذن خداوند 

 آيند.ميخود در

قزويني در مواجهه با معاد جسماني و روحاني خـود را در مقـام تبيـين آن فـرض كـرده 

ني و روحاني ارائه كرده است. در اين تبيين پنج تبيين مبسوطي از معاد جسمارو  ازايناست.  

 بنديكنـد و سـپس بـا تقسـيممي  كه برخاسته از آيات و روايات است ذكررا  اصل مقدماتي  

آيات در صدد بيان اثبات مدعا (لزوم معاد جسماني بـا جسـم عنصـري) دليـل بـر مـدعي و 

خوبي فراگرفته اما شـهرت هقزويني علوم عقلي و معارف اعتقادي و ديني را ب  .هكيفيت برآمد

دور از ه هاي اعتقــادي مــذهب شــيعه بــوي در حفــظ خلــوص معــارف و شــناختة ويــژ

اي ويـژه  تأكيـدبنـابراين    اسـت،  هاي فلسفي و عرفاني بشريو مكتبها  درآميختگي با نحله

بر معارف اسلامي كه ملهم از قرآن مجيد و روايات ائمه است. وي بنابر همـين سـلوك دارد  

بـه طـور  اسـت كـه ملهـم از وحـيرا  ي و فكري كه داشته معاد جسماني و روحـاني  اخلاق

جهـت ـ البته نـه بـه طـور منسـجم ـ كرده. قزويني پنج اصل مقدماتي فوق را    تبيينمبسوط  

معـاد قرآنـي را معـاد جسـماني و روحـاني   او  .دهدمي  تبيين معاد جسماني و روحاني ارائه

و   گردنـدميآنهـا بازة  مردم به اجساد عنصري  همةارواح    دانسته و معتقد است در روز نشور،

معـذب و گروهـي متـنعم بـه اي  در آن روز كه روز حساب و جزا و شـفاعت اسـت دسـته

ند و آن عالم كه عالم آخرت اسـت داراي بهشـت و جهـنم اسـت و شومي  هاي ابدينعمت
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  .است هاي روحي و جسميبراي مردم در آن جهان لذات و عذاب

و دلايـل   )٥١٠ص  ،١٣٩٣قزوينــي،  (  نفـس اسـتنبـودن  جرد  مي قزويني قائل به  شيخ مجتب

تمـامي   :فرمايـدمي  پرداخته اسـت و  آنهاتجرد نفس از ديدگاه فلاسفه را ذكر كرده و به نقد  

كنند اين است كـه علـم و ادراك و فكـر از امـور مي اي كه فلاسفه براي تجرد نفس بيانادله

 ،رض ماده است و ممكن نيست كه در ماده يا قائم به ماده باشدمعنوي و مجرد از ماده و عوا

باشد. براي رد يـا پـذيرش مي  پس ناچار محل اين امور حقيقي، مجرد از ماده است كه روح

به   ويا نه؟    اندادراك و روح را شناخت كه آيا اين معاني عين نفس  نظريه فلاسفه بايد علم و

ن علـم بـود يسان عين علم نيست چون اگـر روح عـاين توضيح اكتفا كرده است كه روح ان

). و دليـل ديگـر جاپس روح مجرد نيست (همان ؛كردنمي ديگر جهل و ناداني خود را ادراك

 خـورم،مي گويـد مـنمي روح را چنـين بيـان كـرده اسـت كـه هـر انسـانينبودن  جرد  مبر  

جرد از ماده نيست برم، و اين خود دليل روشني است كه حقيقت انسان ممي  خوابم، لذتمي

آن يا به تخليه و تجريد در بيداري و يا به ديدن در عـالم خـواب اسـت. قزوينـي ة  و مشاهد

است كه خودش يا اشخاص زنده و مـرده اي  ياهاي صادقهؤبراي هر كس ر  كه  فرموده است

كند و يقين پس وجدان مي  ،داند كه حقيقتاً لذت برده يا اذيت شدهمي  ،را كه در خواب ديده

حقيقتـي   ،دارد كه روح بدن و اجزاي دماغي نيست و همچنين روح، عين علم و عقل نيست

و بناي شرع و شـريعت و قـرآن و سـنت بـر  نداردو گاهي  دارداست كه گاهي علم و عقل 

  .)٥١١همان، ص(ت روح اسنبودن  جرد  م

  توان نكاتي را به عنوان نقد نهايي به شرح زير مطرح كرد:مي  و به طور كلي

مورد كه هدف مكتب تفكيك و بالاخص مرحوم آقا مجتبـي قزوينـي اعـتلاي اين  در    .١

مكتب تشيع بوده و به زعم خودشان زدودن هرچه كه از غير معصـوم اسـت از دامـن شـرع 

اديـده نمقدس شكي نيست ولي ايشان حجت باطني يعني عقل را كه امـر معصـومين اسـت 

  اند.انگاشته

يعنـي  ؛اندانگيزه و انگيخته» شـده ةقزويني دچار «مغالط  بيآقا مجت. تفكيكيان و مرحوم  ٢

جاي اند و بهاز بيان آن توجه كرده  هابه جاي بررسي محتواي سخن، به خاستگاه آن و انگيزه

احتمالي مدعي را مـورد توجـه هاي  يك مدعا بپردازند تعلقات و انگيزه  ةاينكه به بررسي ادل

  .)٢١٨ص ،١٣٧٩ر.ك. خندان، (  اندقرار داده
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السـلام در . اگر سيره معصومين عليهم السلام براي ما حجـت اسـت امـام صـادق عليه٣

آيا جز اين است كه امام شيوه دفـاع هشـام گذاشتند. احترام ميبه هشام  حضور علماي ديگر  

  ؟دننكمي  كه همان شيوه عقلي است تأييدرا  السلام  از مكتب اهل بيت عليهم

سوئي هم وجود داشـته اسـت هاي  لسفه به جهان اسلام هدفاز ورود فكه  پذيريم  مي  .٤

  شود.نمي  مباحث عقلي در اثبات احكام الهياز   گيريبهرهولي اين امر مانع از  

آيـاتي همچـون «فبشـر عبـاد الـذين   ؛. آيات و روايات خـلاف نظـر تفكيكيـان اسـت٥

منظور از قـول، قـرآن و كه به قرينه «احسنه»  )١٨ و ١٧ ،زمــر(يستمعون القول فيتبعون احسنه» 

در بـر باشد و علوم و سـخنان ديگـران را هـم  مين  آن  بهكم منحصر  روايات نيست يا دست

روايـاتي  ؛ و)٩، زمــر(«هل يستوي الذين يعلمـون و الـذين لا يعلمـون» ة  كريم  ةگيرد و آيمي

، ص ٣ج ،الحكمـةميــزان (علي كل مسلم»    ةچون «اطلبوا العلم ولو بالصين فان طلب العلم فريض

  ).٦٧١، ص١ج ،» (همانو لو من اهل النفاق ةفخذ الحكم من،ؤالم ةضالّ ةو الحكم« و )٢٠٧٠

 راهِاز آيات و رواياتي است كه مسلمانان را به تلاش علمي بـراي پيمـودن  اي  اينها نمونه

  كند.مي  قيتشو  حقايق عالم

بوده است ها  «مصارع»و  ها  . در طول تاريخ، انديشه اسلامي مورد هجمه تندباد «تهافت»٦

شـده اسـت و ايـن از تـر  و در پي آن نه تنها شعله تابنده آن خاموش نگرديده بلكـه فروزان

  .نشان داردارتباط عميق انديشه عقلاني و مكتب اسلام  

جـا در تگنـاي  بلكـه هـراند  . فيلسوفان در طول تاريخ نه تنها مخالفتي با ائمـه نداشـته٧

ق)   ٢٥٢درگذشـتة  (  كنـدي  .شـدندات معصومين متوسـل ميگرفتند به حضرمي  علمي قرار

بـاقي مانـده، از آن حضـرت   اوكه از  به امام حسن عسكري  اي  م اسلام، در نامهنخستين عالِ

  .)٣٧٧، ص١ج ،تابي فيض كاشاني،(  است  هايي پرسيدهسؤال 
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  .رضوي قدس آستان اسلامي
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Simulations have been the focus of philosophers since the time of 
ancient Greece, and among the Islamic philosophers, Mulla Sadra 
has also addressed the issue of simulations and its relationship with 
the power of imagination. This faculty simulates faces under the 
influence of various factors. In this research, by examining 
documents and in a descriptive-analytical way, the nature and 
explanation of the factors and contexts affecting the power of 
imagination has been discussed with an emphasis on Mulla Sadra's 
point of view. The findings of the research: simulations, under the 
influence of factors such as self-control; Weakness and strength of 
soul; temperament and nutrition; These factors are intertwined. In 
the sense that nutrition has a special relationship with the body and 
the body is united with the soul; Based on this general principle that 
"the ruling of one of the allies spreads to the other", then nutrition 
has a special relationship with the soul; On the one hand, the ego is 
effective in the emergence of temperament, and on the other hand, 
nutrition is effective in the emergence of temperament, and 
temperament is also effective in the emergence, strengthening and 
weakening of emotional qualities. Therefore, moderation in 
emotional qualities has a special role in the health of the soul and 
body, and as a result, the balance of temperament, and it affects all 
the powers and actions of the soul, and its temperament and 
moderation are effective on the quality, strength and weakness of the 
soul and its simulations.   
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Extended Abstract 
Introduction 
Mulla Sadra expresses his point of view on the issue of simulations and 
imagination, while expressing criticisms. He has used imagination in its 
three meanings; When he examines the soul in the order of senses and 
sensations, like Farabi, he places the power of imagination as one of the 
powers of the soul in the ranks of other sensual powers and calls it as "the 
power of imagination"; However, on the contrary, Farabi places the task 
of preserving imaginary images on the "illusory power" as the treasury of 
imagination of the soul. One of the functions of imagination is simulation. 

This research was carried out by the method of library study and its 
main sources are referring to the many written works of Mulla Sadra. 
Then, in an analytical-descriptive way, the subject has been explained and 
investigated based on the data obtained with a philosophical approach. 
Finally, the causes and factors affecting the strengthening and weakening 
of the power of imagination in Mulla Sadra's view have been explained 
and investigated. 

The relationship and intertwining of the factors affecting the 
simulation of the power of imagination, emphasizing the point of view of 
Mulla Sadra, is an issue that this article seeks to address and explain. The 
relationship between the soul, temperament and nutrition and their effects 
on each other and finally on simulations is the most important innovation 
in this article, which has caused it to be addressed. 
 
Methods 
In this research, by examining the documents and in a descriptive-
analytical way, the nature and explanation of the factors and contexts 
affecting the power of imagination have been discussed with an emphasis 
on Mulla Sadra's point of view. 
 
Findings 
The findings of the research are that simulations are influenced by factors 
such as:  

1) Adjustment of ego. 2) Weakness of breath. 3) Temperament. 4) 
Nutrition. These factors are intertwined. In the sense that nutrition has a 
special relationship with the body and the body is united with the soul. 
Therefore, moderation in emotional qualities has a special role in the 
health of the soul and body and, as a consequence, the balance of 
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temperament, and it affects all the powers and actions of the soul, and its 
temperament and moderation are effective on its simulations. 
 
Conclusion 
Therefore, according to the discussion, the following results can be 
formulated 

-Adjusting the powers of the soul: excessive attention to lusts is the 
reason for moving away from the truth. Adjustment of forces requires a 
comprehensive plan. Therefore, the existence of religion and divine ritual 
becomes necessary; Because man has many powers and talents.  

-The strength and weakness of the soul: Mulla Sadra believes that the 
reason for the simulations is that the human soul sometimes receives a 
strong perception of a particular matter, so the same thing that is 
perceived remains in the memory, and sometimes the soul perceives the 
intellectual matter in a weak way. does, in this case he tells it in a 
perceptible and suitable way. 

-Temperament: According to Mulla Sadra, Temperament is a simple 
quality that is the result of fraction and refraction and conflict of the four 
elements, until reaching the limit of moderation, and one of the reasons 
for strengthening the imagination is the body's temperament; The closer 
the temperament of the body and the composition of the body's elements 
are to moderation, the more exalted the soul is. Strong ego has strong 
simulations 

 -In Iranian medicine, nutrition has a special relationship with the body 
and because the body is united with the soul; So nutrition is effective on 
the ego, and the ego is effective in the emergence of temperament, 
therefore, nutrition is effective in the emergence of temperament. For this 
reason, nutrition is closely related to temperament. Therefore, nutrition is 
effective in the emergence of temperament and temperament is effective 
in the emergence, strengthening and weakening of psychological 
qualities, as a result, nutrition is effective in the emergence, weakening 
and strengthening of psychological qualities.  
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  واژگان كليدي: 
متخ  قوه    يله، محاكات، 

محاكات،   بر  مؤثر  عوامل 
  ملاصدرا 

دوران   از  م  يونانمحاكات  از  و  بوده  فلاسفه  توجه  مورد  تاكنون   يلسوفانف  يان باستان 
قوه،    ينست. اپرداخته ا  يلهبه مسئله محاكات و نسبت آن با قوه متخ  يزملاصدرا ن ي،اسلام

كل جزئ   يادراكات  امور  به  را  عاقله  تأث  يلتبد  يقوه  تحت  و  به    يركرده  مختلف  عوامل 
به    يليـ تحل  يفيتوص  يوهاسناد و به ش  يپژوهش با بررس  ين. در اپردازدي محاكات صور م

ملاصدرا پرداخته شده    يدگاهدر د  يلهمؤثر بر قوه متخ  هايينه عوامل و زم  يينو تب  يستيچ
نفس،    يقوا   يلچون تعد  ي عوامل يرپژوهش آن است كه محاكات تحت تأث  هايفته يااست.  

تغذ و  مزاج  و  نفس  قوت  و  ا  يهضعف  تن  لعوام   يناست.  هم  در  و  هم  با  نسبت    يده در 
با بدن است و بدن با نفس متحد است.    ينسبت خاص  يدارا  يهمعنا كه تغذ  ينهستند.، به ا
ا اساس  كل  ينبر  «حكم    ي اصل  م  يكيكه  د  ينتحداز  پس    ،»كندي م  يتسرا  يگري به 

مزاج مؤثر است و   يدايشطرف، نفس در پ  يكبا نفس است؛ از    ينسبت خاص  يدارا  يهتغذ
  يفو تضع  يتو تقو  يدايشدر پ  يزمزاج مؤثر است و مزاج ن  يدايشدر پ  يهتغذ  يگرد  يياز سو

در سلامت روح    اييژهنقش و   ينفسان  يفيات اثرگذار است. لذا اعتدال در ك  ي نفسان  يفيّاتك
و    دهديقرار م  يرو جسم و به تبع آن تعادل مزاج دارد و تمام قوا و افعال نفس را تحت تأث

  قوّت و ضعف نفس و محاكات آن مؤثر است.  يفيت،مزاج و اعتدال آن، بر ك
  

فلسفه .  ملاصدرا  يدگاهبر د  يدتأكعوامل مؤثر بر محاكات با    يينتب  ). ١٤٠٢(  عليرضاي،  فاضلو    حمد، مكرمي  و  نجاتعلي ،  يزن را:  استناد تاريخ 
   http//doi.org/10.22034/HPI.2023.427379.1047.٨٩- ١١١)، ٣( ٢، اسلامي

طهموسسه آموزش عالي آل  ناشر:   نويسندگان.                                                                             ©                                 
DOI: http//doi.org/10.22034/HPI.2023.427379.1047 
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  مقدمه  

بـرخلاف ـ دانست و ارسـطو كـار هنرمنـد را افلاطون عالم طبيعت را بازنمايي عالم مُثُل مي

تقليـد از طبيعـت دانسـته و آن را امـري  ـ دانـدافلاطون كه چند مرتبه از حقيقت به دور مي

عالم محسوس بوده و عالم محسوس، بازنمـايي عـالم از    هنر، حكايت  ؛زيرا  ؛شماردنيكو مي

  ت بنـابراين چنـد مرتبـه از حقيقـت دور اسـ  ؛مُثُل اسـت و هنـر، تقليـد از عـالم محسـوس

 بركرد. بنا مطرح يجمهوركتاب   در را محاكات مفهوم افلاطون.  )٢٩٤، ص١ج  ،١٣٨٦ كاپلستون،(

 كنـديم خلـق هنرمنـد آنچـه ودب معتقد ق. اويحقا نه است ظواهر جهان جهان نيا ه اوينظر

 ياصل قتيحق از و شوديم محسوب دست دوم يديتقل چون و است ديتقل از يديتقلصرفاً 

 فاقـد را يمحاكـات  يهنرهـا افلاطون گر،يد انيب به است. ارزش فاقد فاصله دارد مرحله چند

 معتقـد تيـروا ايـ يارزش يبرتر به اتيادب حوزه در ژهيوبه آن، در مقابل و شمرديم ارزش

او اسـت.  ييارسـطو يهاشـهياند ريتـأث تحـت شتريمحاكات، ب خصوص نيز در سيناابن بود.

  .)٣٢ص ،١٣٨٦، سيناابن(ت  دانسنمي محض ديتقل را  ينقاش در محاكات

 معـادل  ١سيميمسـ جاي اصـطلاحبـه كه است اسلام جهان در ميحك ني، اوليمت بن بشر

. اما در آثار فيلسوفان مسلمان بـا دو )١٥١ص ،١٣٨٢، كــوبزرين(د بر به كار را «محاكات» يعرب

رشـد ابن  كار بـرده وم: تخييل و تشبيه. فارابي عمدتاً تخييل را بـهاياصطلاح ديگر نيز مواجه

 .)١٨٢ص ،١٩٩٦فــارابي، (ت كار بـرده اسـمحاكات و تخييـل، هـر دو را بـه  سيناابن  تشبيه را و

گـري ر محسـوس بـه محاكـاتوَاسـتفاده از صـُ از نظر او اين قـوه قـادر اسـت بـا   همچنين

   .)١٨٢ص ،١٩٩٦فارابي، (د  سازي) از معقولات بپرداز(تصويرگري و شبيه

 شـاخه دو بـه را آن و داده است انجام محاكات باب در يترقيدق ليتحل و هيتجز يفاراب

 دو از توانـدمحاكـات عملـي مي كه قرار نيا از ؛كرد ميتقس يعمل محاكات و يقول محاكات

 همچـون اسـت، ياصـل ءيشـ كي ييبازنما كه ءيش كي رد: اول، ساختنيگ صورت قيطر

 گـر،يد شخص كي هيشب كردندوم، عمل و است انسان كريپ ييكه بازنماسيتند كي ساختن

 آن اول  است: قسـم قسم دو بر زين يقول كنند. محاكاتمي شينما در گرانيكه بازيكار مانند

 
 representationبراي اين معنا بــه كــار رفتــه و معــادل انگليســي آن    mimesisدر اصطلاح يوناني واژه    .١

  است. 
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در  موجـود اصـوات هيشب آوايي يكس آنكه مثل شود، ديتقل ياصل اصوات از ماًيكه مستقاست

ويژه بـه كلمات خاص بيترت  از استفاده با اينكه اي ؛هاصوت اسم همة مثل كند، ديتول عتيطب

، ١ج ،١٤٠٨فــارابي، (د زنيبرانگ مخاطب در هستند آن از يحاك كه را ياحساسات  ،يشاعر هنر در

فـي   ةمقالو    كتاب الشعر  ،تي محاكات در دو رساله ايشانباره چيس. ديدگاه فارابي در)٥٠٢ص

، نـدادهتفسير روشني از محاكـات ارائـه    هرچند  است و  منعكس شده  الشعراء  ةعقوانين صنا

در آثـار  .كنـدكمـك ميبه ما در رسيدن به معناي محاكات   است كه  توضيحاتي را بيان كرده

به مقصـود او   ت بيشتر است، اما محاكاتواژه محاكا  هكارگيري واژه تخييل نسبت ببه  يفاراب

  .)همان(ت  تر اسنزديك

 اسـلامي  فلاسـفه  خـاص  به طور  و  فلاسفه  ساير  هايآثارش ديدگاه  در  اما صدرالمتألهين

دهد. در مسـئله مي قرار توجه مورد همواره را سهروردي و سيناابن  و  فارابي  چون  اولي  طراز

 تطبيـق البته دارد.نقدها، ديدگاه خود را بيان مي محاكات و قوه خيال و متخيله نيز ضمن بيان

در   است.  بسيار دشواري  كار  او  آراء  پراكندگي  به  توجه  با  آثارش،  محتواي  بر  ملاصدرا  روش

هنگامي كه نفـس را در مرتبـه   .كار برده است  ملاصدرا خيال را در سه معناي آن بهحال    هر

اي از قواي نفـس قوه به عنوانخيال را  كند همانند فارابي قوه  مي  حس و محسوسات بررسي

امـا   ،بـرد«قـوه متخيلـه» نـام مي  با عنـواندهد و از آن  در رديف ساير قواي نفساني قرار مي

 بـه عنـوان  ـ  «قوه مصـوره»  بر عهدهبرعكس فارابي، وظيفه حفظ و نگهداري صور خيالي را  

ررسـي نفـس در مراتـب هنگـام ب  . او)٢٨٧ص  ،٢١٣٨،  ملاصــدرا(د  گذارمي  ـ  خزانه خيال نفس

بـه گيرد و بر مي  دهد كه همه قواي باطني آن را دربالاتر آن، مفهوم ديگري از خيال ارائه مي

خيال متصل در مقابل خيال منفصل كه عالمي وراي عالم طبيعت و ماده اسـت مطـرح   عنوان

 شعر  م راقسم دو  .ن محاكات از نظر ملاصدرا نيز دو قسم است: فعلى و قولىيبنابرا.  شودمي

  .)٦٧٩ص ،١٣٦٢(ملاصدرا،   نامندمي

، محاكات در اين پژوهش در ارتباط با قوه خيال از منظر ملاصـدرا مطـرح هگفتبنابر پيش

هاي آن محاكات است. حتي برخي حكما و فلاسفه اسلامي در يكي از كاركرد  ؛زيرا  ،شودمي

ت اسـت از ايـن موضـوع كه مبتني بـر نـوعي محاكـا تبيين وحي از طريق كاركرد قوه خيال 

هاي قوه متخيله به ايـن ملاصدرا در ضمن تبيين بحث قواي نفس و فعاليتاند.  استفاده كرده

ايـن پـژوهش كـه بـه موضوع پرداخته و ابعادي از اين موضوع را تبيين كرده است. لـذا در  
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صـدرالمتألهين اصلي آن، آثار متعدد و مكتـوب    گرفته و منابعاي انجامكتابخانهمطالعه    روش

هايي ماننـد ، در ضمن بررسي محتواهاي علمي مـرتبط بـا موضـوع، كليـدواژهاست  شيرازي

محاكات، قوه خيال، قوه متخيله، قوت نفس، ضعف نفـس جسـتجو شـد و در مرحلـه بعـد، 

ـ   نقش قوه متخيله در محاكات از منظر ايشان استخراج و احصاء شد، سپس به شيوه تحليلي

دسـت آمـده بـا رويكـرد فلسـفي،   هاي بهو بررسي موضوع بر اساس دادهتوصيفي به تبيين  

پرداخته شده است. در نهايت، علل و عوامل مؤثر بر تقويت و تضعيف قـوه متخيلـه و قـوه 

هم تنيدگي عوامل مؤثر بـر  . روابط و دراست خيال در ديدگاه ملاصدرا تبيين و بررسي شده

دنبـال   اي اسـت كـه ايـن نوشـتار بـهصدرا مسـئلهبر ديدگاه ملا  تأكيدمحاكات قوه خيال با  

نوشـته شـده،  پرداخت و تبيين آن است. البته تاكنون مقالاتي در خصـوص خيـال و متخيلـه

 ،سـيناابن ،يفاراب يدر نظام فكر ال يتطور مفهوم خ  يبازشناس،  »ال يتا خ  لهياز متخة «مانند مقال

آنهـا   ه خيـال و تفـاوتقـو  يسـتيچ  دربـارة  آنـان  نظرياتبه    كه فقط  و ملاصدرا  يسهرورد

» كـه سـيناابن «نظريه محاكـات از ديـدگاه فـارابي و اي تحت عنوانيا مقاله و  پرداخته است.

  بحثي از ملاصدرا و عوامل مؤثر بر محاكات از نظر او صورت نگرفته است.

در نوشتار حاضر، عوامل مؤثر بر محاكات از منظر ملاصدرا بررسـي شـده اسـت. رابطـه 

ديگر و در نهايت بر محاكات قـوه خيـال، يكتنگاتنگ نفس، مزاج و تغذيه و تأثيرات آنها بر  

  ين نوآوري در اين نوشتار است كه اهميت پرداختن به آن را فراهم كرده است.ترمهم

 خـود بـه را كـاربرد بيشـترين در نـزد ملاصـدرا، خيـال  هذكر اين نكته ضروري است ك

 و ايجـاد را مثـالي هايصـورت مرتبه، آن در نفس شده كه عالمي به تبديل و داده  اختصاص

، در پي پاسخ بـه ايـن پرسـش اصـلي هسـتيم كـه: رو  لذا در نوشتار پيش  .كندمي  نگهداري

رسـيدن بـه پاسـخ، دو پرسـش   ؟ بـراياندكدامعوامل مؤثر بر محاكات در ديدگاه ملاصدرا  

فرعي ديگر مورد بررسي قرار گرفته است: عوامـل مـؤثر بـر تقويـت قـوه متخيلـه از منظـر 

محاكات،   ؛؟ عوامل مؤثر بر تضعيف قوه متخيله از منظر او كدام است؟ زيرااندكدامملاصدرا  

  يكي از كاركردهاي قوه متخيله است و ضعف و قوت آن بر محاكات اثرگذار است.
  

  چيستي محاكات لف)ا

 يا عين  و  نقصان  و  زيادتبي  كسي  فعل  يا  قول   كردن  ، حكايتكردن  محاكات به معني بازگو
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و  ديـبـه تقل ،به طور كليمحاكات).    واژه  ذيل  دهخدا،  لغتنامهت (اس  كردن  نقل  را  گفته كسي

 . ايـن)٣٥٠، ص٢ج ،١٤١٤صــليبا، (د شـوياطـلاق م گريد يزهايچ  ايشباهت در كلمات، اعمال  

گري و تقليد چيزي از چيزي اسـت، اصطلاح كه در كاربرد رايج به معناي بازنمايي، حكايت

 .٣ ،شـود)از آن حكايت مي آنچه( محكي .٢ ،كننده)(حكايت حاكي .١داراي سه ركن است: 

در منطق، شعر قسمى از محاكات اسـت و معنـى   .حكايت حاكي از محكي)  فرايندت (حكاي

نـد تـا يرا انجام دهنـد و منظـره آن را عمـلاً مجسـم نما  ياحادثهه  يمحاكات آن است كه شب

سـازى بـراى ا صـحنهيـش واقعـه يگر، نمايبه عبارت د .جان آورنديننده را به هيب  احساسات

شـات بـر دو قسـم ينما  ،نينـد بنـابرايگويا دروغى را محاكـات ميراست  ة  جلوه دادن حادث

 نامنـديقسم دوم را شـعر م  .لفظى و قولى  شاتينما  .٢  ،رى و فعلىيشات تصوينما  .١است:  

اصطلاح فلاسفه اسلامي، علاوه بر كـاربرد هنـري محاكـات، در   . در)٦٧٩ص  ،١٣٦٣ملاصدرا،  (

ــاره ــات از واژه تقليــد اســتفاده شــده اســاي از كاربردهــاي ديگــر بــهپ   ت جاي محاك

سـازى بـراى ها صـحنيـش واقعـه  يمطابق ديدگاه ملاصدرا، نما.  )١٦٤، ص٧ج  ،١٩٨١،  ملاصدرا(

  .)٦٧٩ص ،١٣٦٣ملاصدرا، (د  نيگويا دروغى را محاكات ميجلوه دادن حادثه راست  
  

  محاكاتِ قوه متخيلهب) 

 آن،  از  پـس  مشـائيان و  ديـدگاه  ابتـدا ضـمن نقـد  خيال،  قوة  و  متخيله  از  بحث  در  ملاصدرا

ــاتفاوت ــايشاختلاف و ه ــا ه ــهروردي ب ــاً س ــه نهايت ــود ب ــدگاه خ ــه دي ــردازمي ارائ    دپ

در سنت حكمت اسلامي، خيال اسـت كـه يكي از قواي باطني نفس    .)١٤ص  ،١٤٠٢بازرگاني،  (

وظيفه آن حفظ صور دريافت شده از حواس در حس مشترك است. اما با نگاه عرفـي آن را 

، ٨  ج  ،١٩٨١،  ملاصــدرا(  اسـتقـوه متخيّلـه متمـايز    از  كهدرحالياند  با قوه متخيّله يكي دانسته

  . )٢١١ص

حفظ صـور دريـافتي موجـود در بـاطن   اشيال كه به آن مصورِّه هم گويند وظيفهقوه خ

مطابق ديدگاه ملاصدرا قوه متخيله مجرد است و كار آن،   .)٢١١، ص٨ج  ،١٩٨١ملاصدرا،  (  ١است

بعد از بررسـى . او  )٤٢٥ص  ،١٣٨٠ملاصدرا،(ت  سازي و ايجاد صور جديد استركيب و صورت

 
 قوة الخيال و يقال لها المصورة هي قوة يحفظ بها الصورة الموجودة في الباطن. .١
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و منطبـع در   نيسـتندن عـالم  يه، موجود در ايالياست صور خ  ات فلاسفه معتقدياقوال و نظر

الوجود از بدن و مجـرد اسـت و مربـوط بـه عـالم ال، منفصلي، بلكه خنيستندقواى بدن هم  

له است كه به اعتبار به كار ير از متخيال غيد توجه داشت كه قوه خيگري است. بنابراين بايد

تركيـب   اشز ديدگاه او قوه متخيله وظيفها  ١ند.يگومفكره ميآن را  بردنش توسط قوه ناطقه،  

كـار قـوه  ؛زيـرا ؛)٢١٤، ص٨ج ،١٩٨١ملاصــدرا، (ت احكام و امثله و تركيب و تفصيل صور اسـ

و كار قوه متخيله تركيب و تفصيل اسـت. از   )٢١١، ص/٨  ج  ،١٩٨١ملاصدرا،  (  خيال حفظ صور

را در نسـبت بـا قـوه   ياي صادقه و اضـغاث احـلامؤهمين جهت است كه ملاصدرا بحث ر

د نيـاز بـه تعبيـر دار كـه اساس، رؤيا، محاكات قوه متخيلـه اسـت بر اين كند.خيال تبيين مي

  .)٢:  ١٣٨٠  ملاصدرا،(

ــت ــ گريحكايـ ــه) اسـ ــوه خيال(متخيلـ ــار قـ ــات)ت (كـ ــت للمحاكـ ــال جبلـ    الخيـ

قوه اگـر   يكي از قواي نفساني، قوه متخيله است. اين. پس  )٤٥٣، ص٣ج  ،١٣٨١آملي،    زادهحسن(

  د شـودر خدمت قوه ناطقه باشد مفكِّره و اگـر در خـدمت واهمـه باشـد متخيّلـه ناميـده مي

. اين قوه در استنباط صنايع، شـعر و خـواب و نيـز محاكـات نقـش )٨٠ـ٧٩ص  ،١٤٠٥فارابي،  (

(خيـال)   (حاكي)، انسان است و در انسان نيز قوه متخيله  گراساسي دارد. از آنجا كه حكايت

گيرد، فلاسفه اسلامي عمدتاً محاكات را در پيوند بـا ايـن قـوه تبيـين را بر عهده مي  اين كار

  .)١٩٣، ص٢، ج١٣٦٦(ملاصدرا،    ٢است  خيال، محاكات  عتيبدان جهت است كه طب  نياكنند.  مي
  

  بر محاكات در ديدگاه ملاصدرا   مؤثرعوامل ج)  

محاكـاتِ قـوه   كـه  توان گفـتمقدمه بحث مي  به عنوانتر شدن مسئله،  در ابتدا براي روشن

گـاه اخـسّ و گـاه متوسـط اسـت.  ،آن گاه اشـرف  يِگرحكايت  .متخيله به يك گونه نيست

. قــدرت افــراد نيــز در )٩٨ص ،١٩٩٦ فــارابي،(ت گري متفــاوت اســبنــابراين مراتــب حكايــت

در  سـيناابن فعـال متفـاوت اسـت. گري قوه متخيله و قبول صور افاضه شده از عقلِحكايت

سـه عامـل در  هاي گوناگون و نقش آن در محاكات خيال معتقـد اسـتص تأثير مزاجخصو

 
(بــا حاشــيه علامــه  الحكمة المتعاليـة فـى الأسـفار العقليـة الأربعـةصدرالدين شيرازى، محمد بن ابراهيم،    .١

  م. ١٩٨١دار إحياء التراث العربي، چاپ سوم، بيروت: جلد،  ٩ى)،  ي طباطبا

  .بع الخيال المحاكاتو ذلك لأن من ط .٢
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حرَ اعتيـاد بـه راسـتگويي و،  اعتـدال مـزاج  كننـد:محاكات خيـال نقـش ايفـا مي  داشـتن سَـ

نقش مـزاج و قـوه متخيلـه در محاكـات   بر  سيناابن  .)٣٦٧ص  ،١٣٧١،  سيناابن(  داري)زنده(شب

، فـارابي اقسـام بندي. در يك تقسـيم)٢٤٩ص ،ب ١٣٧٥جه نصــير، خوا(  است  فراوان كرده  تأكيد

  كند:  محاكات را چنين بيان مي

 ج) مـزاج ،)جــاهمان( ب) معقـولات ،)١٠٤ص ،١٣٧٤(فــارابي،  الف) محاكات صـور حسـيه

 كـه است يزيآن چ ياز نظر فاراب. قوة نزوعيه )appetitive faculte( د) قوه نزوعيه ،)همانجا(

كراهـت  ايـآن باشـد  يدر آرزويـا  زديـاز آن بگر ايرا طلب كند   يزيچ  ،آن  لهيوس  انسان به

 ديـپد يو دشمن يدوست و محبت و نهيك ،كند و از آن  يدهد از آن دور  حيداشته باشد و ترج

قـوه  . وقتـي)٤ص ،١٩٩٦فــارابي، (ت خشـم، قناعـت، شـهوت، رحمـ ت،يترس، امن  ، مانندديآ

انند غضب و شهوت است قوه متخيله از اين حالـت كيفيات نفساني م  نزوعيه مستعد پذيرش

  كند.  نيز متناسب با كيفيت عارض، حكايت مي

تر كه يكي از كاركردهاي اين قوه، محاكات است، لـذا هرچـه خيـال قـويبا توجه به اين

گويـد باشد، بر محاكات نيز، اثرگذارتر خواهد بود. ملاصدرا در زمينه كاركردهـاي خيـال مي

و   نـديبيم  را  بيـعـالم غ  ي،داريـدر ب)  ١:  باشدي  قوكه اگر  در آن است    ال يمال قوه خكه ك

 ،شـده اسـت دهيـچ يعـوالم بـاطن ي كه درصورت جزئرا كه به بايز يو صداها بايز  ريتصاو

آنچه را كـه  )٣كند؛ محاكات مي كند،يمشاهده م عقليروح در عوالم   كه  آنچه  از  )٢؛  نديبيم

  . )٤٨٢ص ،١٣٨٠ملاصدرا، (  شنوديو م  نديبيم يداريدر ب بايد ببيند و بشنود،در خواب  
  

  نمايي و صدق و كذب در محاكات  بررسي واقع د)

  ت گفتـــه شـــد كـــه فـــارابي از دو اصـــطلاح تخييـــل و محاكـــات اســـتفاده كـــرده اســـ

عموم و خصـوص  ،محاكات و تخييل  بين  رابطه. اما بايد دانست كه  )٤٥٥ص  ،١٤٠٥آل ياسين،  (

از   موضـوع حكايـت،  كـه  ؛ زمانيهايي هستند كه تخييل نيستندمحاكات  يوجه است؛ يعنمن

هايي داريم كـه تخييلو...،    سازيمجسمه  است، مانند نقاشي طبيعت و  هاي خارجيمحاكات

نمونـه   و  محاكات نيستند؛ و آن در جايي است كه صورت ساخته شده ناظر به چيزي نيست

ه ابتدائاً و بدون توجه به امر ديگـري، در ذهـن كسازي شده امر ديگري نيست؛ مثل اينشبيه

 . بـاميسـازميدار را بـال  ميـزم و مفهـوم يكنميبال تركيب پَر و با مفهوم ميز را خود، مفهوم  
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بال از طريق حس در ذهن ميز، پر و  م  يهاهريك از مف  توان دريافت كه، ميمثال   نيادقت در  

تخييـل داريـم  تا اين مرحله، نه  كه  كنندشان حكايت مياند و از مصداق خارجيشكل گرفته

پرسـش اساسـي  افتد.، تخييل اتفاق ميكنيمميزِ پر و بالدار را ترسيم مياما وقتي    نه محاكات.

 ؛زيـرا؛ پاسـخ، منفـي اسـتمصداق محاكات نيز هسـت؟  ،آيا اين تخييل ؛كه اين خواهد بود

سازي نشده شبيه  هم  ده و چيزيناظر به يك شيء ديگري انجام نش  ،تخييل  ،جادر ايناساساً  

  .  است

فراغـت از   نيتراگـر كوچـك  ،روحاز ديدگاه فخررازي، طبيعت متخيله، محاكات است؛  

در آن  كـه يريخـورد و از تصـاويم ونـديبا اصول پ ،اداره بدن داشته باشد به واسطه نقشش

ه آن مربـوط بـ  ،بنـددمي  در او نقـش  كـه  زهـايچ  نيمناسب آن روح است و اولـ  كه  ياصول

، شـود دهياو و مردم كشور و منطقه اوست، پس اگر شخص به معقولات كش ياران ايشخص  

سـپس،   .نديبيآنها را م  ،علاقه داشته باشدشود،  مربوط مي  به مصالح مردميي كه  زهايچ  مانند

صـورت بنـدد، بهيرا كه در روح نقش م يكل ياست، آن معان اءياش ديتقل  عتشيكه طب  متخيله

به مشـاهده   ليتبد  ،نيد، بنابراسازيمنطبق م  جيرا  يمعنابه  راآنها    كند، سپسيم  ديتقل  ي،جزئ

 متخيلـه كسـب كـه يريكنـد و تصـاويم افتيكه نفس در  ييمعنا  نيكه ب  يبه طورشود،  يم

  .)٤٢٣- ٤٢١ص ،٢ج ،١٤١١(فخررازي،   يو جزئ  يكل ثيمگر از ح  ست،ين  يكرده است، تفاوت 

 تمـامي  ميـان  از  گـوئيم،مي  سـخن  خـارج  جهـانِ  از  ، وقتـيكـه  يك نكته ضروري ايـن

 و  عينـي  ماسـت؛  ديدگان  برابر  در  كه  است  نظر  مدّ  ممكن و مراتب هستي، جهاني  هايجهان

 جهـان  كه  دانست  بايد  اما.  است  بديهي  و  معمول   ما  آن براي  قواعد  و  نظام  و  است  محسوس

 هاي ديگر،جهان  ساير  است و  ممكن  هايجهان  وجوه متفاوت  از  يكيصرفاً    خود  نيز،  خارج

 خاصـي  منطقـي  قواعد  شناسي وهستي  نظامِ  ما، متفاوت هستند و  معمول   جهان  از  دليلهر  به

 يـا معمـول  متوجـه جهـان كـهاين حسـب بر نيز اساس، بازنمايي بر اين .است  حاكمآنها    بر

 نمـايي) باز٢؛  محاكـاتي  ) بازنمايي١:  شود  تقسيم  نوع  دو  به  تواندمي  است،  ممكن  هايجهان

 بـه يـك  معطـوف  وقتـي  بازنمايي،  ،كه  است  اين  بر  فرض  ،بنديتقسيم  اين  در.  غيرمحاكاتي

خصيصـة   واجـد  بازنمايي،  كهاين  شرط  و  نيست  محاكاتي  رؤياست،  عالم  مانند  ممكن،  جهانِ

  . )١٣، ص١٤٠١آلگونه، (ت  اس خارج  جهان به  ارجاع  موضوع همانا،  باشد،  محاكات

ارسطو، نو افلاطونيـان و ارسـطوئيان جديـد) نظريـه شـناختني، قبل از فارابي(افلاطون،   
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مبتني بر حس مشترك بود كه بعداً با نظريه تخيّل فعاّل فارابي، گسستي در نظريـه رئاليسـتي 

 ؛دهـديرا م  تيـاهم  نيشـتريب  ،ال يو قوه خ  ناطقهبه قوه    وجود آمد. البته اوشناخت حسي به

تبيـين و  ال يـخرا در نسبت بـا و نبوت   ايرؤضوع مهم  موشود و  يعلم كامل م  ،هابا آن  ؛رايز

كننـده كننده و جداها، درهمتخيل فعال، ارزياب دريافت .)٩ص ،١٣٧٤فــارابي،  (د  دهتوضيح مي

آنهـا  حالـت، برخـي ازكلام، تركيب و تفصيل، كار آن اسـت كـه در اينها و در يكدريافت

خيل بر دريافـت حسـي، غالـب اسـت و منطبق با واقعيت و برخي هم، منطبق نيست. لذا، ت 

در تماس مستقيم با هستي غير مادي متعالي قرار دارد، تخيل است. لذا در محاكات،   كه  آنچه

اسـت، بـا  مـؤثر ـ گيردحكايت در آن صورت مين كه  ظرف حكايت، يعني قوه متخيله انسا

نيـز، آنهـا    فرينيآها، حكايـتتوجه به تفاوت افراد در تصورات و مفاهيم، رخدادها و حادثه

كنـد و يحفظ م ،بت از حواسيمعقولات را پس از غ  صورت  ال آن است كهيخمتعدد است.  

در يـا كند يجدا م ،گريد يدهد و از بعضيگر قرار ميد  يرا بر بعض  يبعضبعد ازآن، متخيله،  

از آنهـا درسـت و  يبعضـ كـه ، ممكن اسـتاتيبات و جزئيترك . اينخوابيا در و   يداريب

برخـى از آنهـا موافـق بـا .  )٨٣ص  ،١٣٧٤؛ فــارابي،  ٢٣، ص١٩٩٦فــارابي،  (د  باشـنادرست  ن  يبرخ

. فخـر رازي نيـز در ايـن )٨٣  ،١٣٧٤فــارابي،  (د  هسـتن  محسوس و بعضى برخلاف محسـوس

تكون كاذبـهً و لة، قديركبتها المتخ يان الصور الت گويد:رأي است و ميخصوص با فارابي هم

  .)٤٢٣- ٤٢١ص ،٢، ج١٤١١(فخررازي،   تكون صادقهًقد

زند، بدين معنا كه يـا قوه متخيله به تركيب و تجزيه صور و معاني دست مي  كه  اما زماني

كند و يا بين دو صورت يا دو معنا و يا يك صـورت و يـك معنـا يك صورت را تجزيه مي

هاي جديـدي كند، صـورتقوه متخيله حاصل مي  كه  ايكند و از تركيب و تجزيهتركيب مي

نظير اين تركيـب، ممكـن  كه توانند كاذب يا صادق باشند. به اين بيانآيند كه ميوجود ميهب

است در خارج موجود باشد و اين صورت از آن حكايت كند. درنتيجه، مطابقت بين تصوير 

شود يا نظير صورت تركيب شده، پيدا نشود و در نتيجه، مطابقـت، صـورت و واقع ايجاد مي

گري بـه عنـوان معـد و براي حكايـت  كه  هاييرسد كه اسباب و زمينهنظر مينگيرد. البته به  

كننـد. بـه عنـوان علل حكايت مطرح هستند، زمينه را براي حكايت متناسب با آنها فراهم مي

قيقـت ح كـه پذيرد. بـدين معنـامثال، مزاج خاص، حكايت خاص متناسب با آن مزاج را مي

مستقيماً نسبت بـه   ،در نفس انسان ترسيم شود و شخص  ،گونه كه واقعيت دارندهمان  ،اشياء
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امور شبيه به اشياء در يا    ؛اين معرفت، همان شناخت برهاني است؛  اين امور معرفت پيدا كند

نفس انسان نقش ببندد تا شخص از اين طريق، معرفتي با واسطه و اجمالي نسبت به حقيقت 

حالت اول، مانند رؤيـت   محاكات است.  اين معرفت، همان شناخت از طريق  ؛اشياء پيدا كند

رؤيت تصوير يـك شـيء در آب اسـت؛ چراكـه  همچونحالت دوم،    ويك شيء از نزديك  

، نسبت به شبح و مانندِ شيء، شناختي مستقيم و نسبت به خودِ شيء، دوم  حالت  شخص در

: كه  يردگ. او نتيجه مي)٥٠٠ص  ،١ج  ١٤٠٨  ،فارابي(د  كنشناختي اجمالي و غيرمستقيم حاصل مي

ءٍ آخَـرَ ء فـى شـىعرّفُ وجودَ الشىي  يءَ فى نفسهِ مثلَ الحدّ، و الثانعرّفُ الشىيفان أحدَهما  

  لُ هاهنا مثلَ العلمِ فى البُرهانِ.ييمثلَ البرهان. والتخ

 علم از سنخ  ، چونكهاي است  گونهمسئله رابطه شناخت و محاكات از منظر ملاصدرا، به

. لـذا است  ءاعرف اشيا  ،جودو  ؛زيرا  ؛كرد  تعريف  به حد يا رسم  را  توان آناست، نمي  وجود

 يتـوان بـرامي تا انسان نسبت به آن توجه و التفات نمايـد. پـس  نياز به تنبيه و توضيح دارد

، اساسـاً. )٢٧٨، ص٣ج ،١٩٨١ملاصــدرا، (د ارائـه كـر  باب تنبيه، توضيحاتي از  وضوح بيشتر علم

علـم بـه معنـاي   چـون  و  اسـت  وجود مجرد نزد مجرد  حضور  ملاصدرا، همان  علم در نظر

شـوند و علـم كليه علوم به علم حضوري منتهي مي پس؛ )٢٩٠، ص١ج ،ملاصدرا(ت حضور اس

وجه نظر اصحاب حكمت   ،در واقع  .گيري از آن علم حضوري استنوعي صورت  ،حصولي

ايي و كشف خـارج نمواقع ،هر علم و ادراكي خصوصيت  كه  جاآن  از  :گونه است، اينمتعاليه

بـر   .)٢٧٣- ٢٧٢ص  ،٦، ج١٣٨٩مطهــري،  (د  بايد رابطه انطباق با خارج خود را داشـته باشـ  ،است

اگر ادراكـي حقيقتـاً علـم باشـد، ذاتـاً  ،ي علم»شناساصول حكمت اسلامي در «هستي  اساس

ذاتي باب برهان است، نه ذاتـي   ،گري مفاهيمحاكي از واقع است. «مراد از ذاتي» در حكايت

گري نيز ذاتي ادراك ذاتي ماهيت است، حكايت  ،گونه كه امكان؛ يعني همان١باب ايساغوجي

گري براي علم اين است كه علم بدون هـيچ حقيقي و علم است، لازمة ذاتي دانستن حكايت

علم منـاط  ،ملاصدرا شناختيبالفعل حاكي است. بر اساس تحليل هستي ،شرطي خارج از آن

 .)٥٦ص ،١٣٩٥عاشوري، خسروپناه، (ت  وجود اس با شناخت حقيقي و مساوق

 
يا كليات خمس كه در مقابل عرضي است و در مدخل ذاتي و عرضي و كليات خمــس مــورد ايساغوجي    .١

كــه  بخشد و عرضــي يعنــي چيــزيكه ذات موضوع را قوام مي گيرد. مراد از ذاتي يعني چيزيبحث قرار مي

 .خارج از ذات است
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ها و عواملي بر قوت و ضعف متخيله مؤثر هستند و چـون يكـي از منظر ملاصدرا، زمينه

تر باشـد، بـر قـوت و ضـعف از كاركردهاي اين قوه، محاكات است، لذا هرچه متخيله قوي

  گذارد.  محاكات اثر مي
  

  ه) عوامل مؤثر بر محاكات

  نفس   تعديل قواي  .١

در انسان بـه وديعـت   كه  هر يك از اين امورقوا و استعدادهاي متعددي است.  داراي    ،نسانا

بـه طـور توان آن را  داراي غرض و غايت مخصوص به خود است كه نمي  ،نهاده شده است

با توجـه بـه دوسـاحتي   مقتضاي طبع آنها حركت نمود.  بر  توانمينيز نسركوب كرد و    كلي

از آن قـوا و  هـر يـك كـه طريقه صحيح ايـن اسـت  ر متقابل نفس و بدن،بودن انسان و تأثي

لـذا، كار برده شود. به ،واقعي انسان استكه غايت آن و نيز، نياز   آنچه  در راستاياستعدادها،  

نيازمند برنامـه جـامع ، . تعديل قوااستسبب دوري از حق   ،به شهوات  پرداختن بيش از حدّ

پـس، سـلامت نفـس را در كنـد. ين الهي ضـرورت پيـدا ميوجود دين و آي  ،روازاين  .است

داند كه براي هرمرتبه انسان و هر قـوه نفـس، پيروي از حقيقت ذومراتب و مشكك دين مي

  دستور ارائه كرده است:

اى باشـد كـه در ميـان سـخنان گونـاگون، قوه علم، اعتدالش آن است كه در تحت ملكه

ان يان حق و باطل، و در اعمال، ميمسائل اعتقادي، مرا بفهمد و در  آنها    بتواند صدق و كذب

اش، رسيدن به اصل همـه كند، ثمرهداين قوه، اعتدال پيح را تمييز دهد. پس اگر ايحسن و قب

اعتدال قوه غضب آن است كه انبساط و انقباضش به اشاره حكمت   ١ل است.يرات و فضايخ

قوه عدل آن اسـت كـه   اشد. اعتدال قوه شهوت نيز، بايد چنين ب  همچنينعت باشد. و  يو شر

؛ ٣٦٥- ٧٢، ص١ج ،١٤١٧ملاصــدرا، (د دارن و عقل نگـاه مـىيقوه شهوت و غضب را در اشاره د

  .)٢٧ص ،١٣٧٥حسيني اردكاني، 
  

  قوت و ضعف نفس  .٢

كند، پس عين آن چيزي كـه ادراك نفس انسان، گاه، با ادراك قوي، امر جزئي را دريافت مي

 
 ٤جمعه،  .١
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كند، در صورت ضعيف دريافت ميماند و گاهي نفس، امر عقلي را بهميشده در حافظه باقي

. )٤٧٤ص ،١٣٨٠ملاصدرا، (د كنصورت محسوس و مناسب با آن حكايت ميحالت، آن را بهاين

بيشتراختلافات در صفات نفس، مرتبط با قوت و ضعف و شرف و خِستّ آن است. پس هر 

 آنكـهنمايد، به جهت ره مييده و كثيه و شدمينفسي كه قوى است، اقدام به صدور افعال عظ

ف، انجـام يـك يحسي، خيالي و عقلي)، و اما نفـس ضـعت (ه اسياد نشئات وجوديجامع ز

كه اگر در حال فكركردن باشـد، از احسـاس دور داردد، چنانگر باز مييفعل، او را از فعل د

و قوت نفوس در بعضـى رد.  يپذ د، فكرش، اختلال مىيشود، و اگر به احساس التفات نمامي

اسـت،  لـهياعتبار نفس حساسه است، مانند كاهن، و در بعضى به اعتبار نفس متخاشخاص به

زه يحسب غرره، و در بعضى به اعتبار عقل است كه دو عامل دارد: بهيمانند اصحاب علوم كث

ا و احكـام، صـاحب رأى درسـت يآن است كه نفس در قضـا  يزيو حكمت. و حكمت غر

، ١ج  ،١٤١٧(ملاصــدرا،    ، استعداد اول است براى حكمـت مكتسـبهيزين حكمت غرياست و ا

  .)٢٦- ٢٤ص ،١٣٧٥اردكاني، ؛ حسيني ٢٠٧ ص
  

 ت نفسيحر  .٣

 يوانيـو لذات قواى ح  يع امور بدنيزي، مطيحسب غرحريت به معناي آن است كه نفسي به

مقهـور شـهوات   شود، و كسى كهت اطلاق مىيت به حسب لغت در مقابل عبودينباشد، حر

ست، و آزاد، كسي است كه مقهور و محكوم كسى نبوده باشد و در صورتى كه ياست، آزاد ن

 ا تـاركيـتارك شهوات باشـد  آنكهان يست ميزي، مقهور شهوات باشد، فرقى نيحسب غربه

اى هيت، ملكـه نفسـانيـكه «حرو ارسـطوگفته اسـت  )٢٦ص  ،١٣٧٥اردكاني،  حســيني(د  نباشآنها  

هر نفسى كه علاقـه   كهخلاصه آن  رس نفس باشد؛ حراستى جوهرى، نه صناعى».كه حااست

شتر، و هر نفسى كه بـه عكـس يتش بيتر باشد حرياش قوهيتر و علاقه عقلفياش ضعهيبدن

  آن باشد عبد شهوات خواهد بود.
  

  مزاج    .٤

كسـر و كند كه حاصل  يم  يط معرفيبس  يتيفيمزاج را ك  ،ملاصدرا در مجموعه رسائل فلسفي

 ،آب.  دن بـه اعتـدال اسـتيتا رسـ  (آب، خاك، آتش و هوا)  عناصر اربعه  يريانكسار و درگ
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و   يحرارت و خشـك  يدارا  ،آتش  ؛يبوست و سـردي  يدارا  ،خاك  ؛يرطوبت و سرد  يدارا

. يكي ديگـر از اسـباب تقويـت )٣٧١ص  ،١٣٨٧ملاصدرا،  (ت  حرارت و رطوبت اس  يدارا  ؛هوا

 ترنزديـك  اعتـدال   بـه  بدن  عناصر  تركيب  و  جسم  مزاج  چه  ؛ هرقوه متخيله، مزاج بدن است

است. به باور ملاصدرا، نه تنهـا مـزاج، غيـر از نفـس اسـت،  ترمتعالي نيز مُفاض باشد، روح

چـون جـوهر است، حافظ مزاج است و   ،نفـس  ؛بلكه، عامل حدوث مِزاج، نفس است؛ زيرا

 ،ن اتكا و حفاظـتيـه دارد. اينفس تك  بر  ،يچون عرض و قائم به نفس است، به نوع  ،مزاج

  د داشـــته باشــــ بـــر عهـــدهت مـــزاج را يريمـــد ،نفـــس ناطقـــه كـــه شـــوديســـبب م

كه باتوجه به رابطه اتحادي بـين نفـس . نكته مهم اين)٤٩ص ،١٣٩٦ ،و همكاران ياللهآيت؛  يدرز(

تر ن معتـدل گذارند. بنابراين، هرچـه مـزاج انسـابر هم ديگر تاثير مي  شدتبهو بدن، اين دو  

. با اين بيـان، )٢٧٠ص ،١١، ج١٤١٧طباطبــايي، (د تر خواهد بوباشد، قوه خيال(متخيله) نيز معتدل 

هم بر نقش مزاج و قوه متخيلـه  سيناابن شود.تر مينقش مزاج انسان و محاكات خيال روشن

  . )٢٤٩ص ،ب١٣٧٥نصير،  خواجه(ت  فراوان كرده اس  تأكيددر محاكات  

 مـؤثرمطلق، رابطـه فاعـل    طوربه    يادراك  صورنسبت نفس به  لاصدرا،  مطابق نظر مپس  

عوامل مؤثر بر   .)٢٢١ص  ،١٣٨٧ملاصدرا،  (ت  كه متصف به انفعال اساي  رندهياست، نه رابطه پذ 

، از )٤٧٣- ٤٧٢ص ،١٣٨٠ملاصــدرا، (ت ايـو خلق  يات نفسـانيـفيت نفس سه عامل مزاج، كيفاعل

ح بـه يصـر  به طـورملاصدرا    ١.فـس انسان اثرگذارندـت نيهستند كه بـر فاعل  يجمله عوامل

ن مستقل مطرح كـرده يتحت عناو ياك را در مباحث جداگانهين عوامل اشاره نكرده و هريا

. اما بين نفس و مـزاج رابطـه هسـت و بـين )٣٩ص ،١٣٩٦، مهر  يديسع،  ياللهآيت  ،يدرز(ت  اسـ

ـه يــت بالعنايـر مـزاج بـر فاعليتأث نيشتريب فاعليت بالعنايه نفس و مزاج نيز ارتباط هست و

 يت كه نفس با صور ادراكـيفاعلاين نوع در . )٣٩ص  ،١٣٩٦،  مهر  يديسع،  ياللهآيت  ،يدرز(ت  اس

. بنـابراين، علـم حضـوري، همـان ر مــزاج اسـتيشـتر تحـت تـأثيسر و كار دارد، ب  ياليخ

شـد، ميـزان وجود ذهني است و وجود، عرض نيست. در نتيجـه، اگـر قـوه خيـال، قـوي با

ت قـرار خواهـد گرفـ  تأثيرتصرفش در مخزونات بيشتر خواهد شد و محاكات نفس، تحت  

 
اجوبــة   ،المســائل القدســية  ،سه رساله فلســفى: متشــابهات القــرآنراهيم،  صدرالدين شيرازى، محمد بن اب  .١

  .١٣٨٧، دفتر تبليغات اسلامى حوزه علميه قم، چاپ سوم، المسائل
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تر و محاكـات او نيـز تر باشد، قوه خيـال، قـويچه مزاج، معتدل . هر)٤٧٤ص  ،١٣٨٠ملاصدرا،  (

  تر خواهد بود.صاف

  

  تغذيه  .٥

 آنچـها داشته باشد كه بـه اي كه بعد از ورود به بدن، قابليت اين ردر طب ايراني، به هر ماده

از بدن تحليل رفته، تبديل شود و جزيي از اعضاي بدن گردد و باعث بقاي شـخص و نـوع 

شـود، در عرف، غذا ناميـده مـي آنچه. اما )٥٣٧ص ،١٣٩١ارزاني، (د شوبشر گردد، غذا گفته مي

   گــرددشــود، غــذا مــيدر اصــطلاح فلســفه، بــالقوه غــذا اســت و وقتــي جــزء متغــذي مــي

 و الحدوث«جسـمانيه چـون روح، ملاصـدرا، ديـدگاه بر اساس.  )١٤٤ص  ،٢، ج١٣٨٦،  ســينابنا(

 تـأثيرحدوث نفـس    يريگمزاج در شكلصور    پيدايش، مانند  آغاز  در  و  است  البقاء»روحانيه

كنـد. يآنها فراهم م  افتيدر  يادراك، بستر نفس را برا  يبرا  يسازنهيبدن با زم  ،دارد  ييبسزا

 گـريدكيـآنهـا بـه  ديدر ارتبـاط و تعلـق شـد ديـر متقابل نفس و بدن را باثُّأو ت   تأثيرعلت  

ابـزار   ،يامـر مـاد  كيـ  عنوانشد، به    ليتبد  هيبه تغذ   كه  نيدانست. از منظر او، غذا بعد از ا

 حركـت بـا اسـت و آن در منطبـع و جسم سنخ از گردد ونوعيه مي  يادراك و صفات نفسان

رسـد، بنـابراين، و سـپس، انسـاني مي  حيواني  مرتبه  و بعد،  نباتي  صورتبه  تكاملي  جوهري

كه چه نفسي و با چه كيفيتي حادث شـود، مـؤثر اسـت. كيفيـت بدن در حدوث نفس و اين

  نفس، بر قوّت و ضعف متخيله مؤثر است و يكي از افعال نفس، محاكات است.
  

  نتيجه

    كرد:  يبندرا صورت  ريز  جينتا  توانيباتوجه به بحث، م ن،يبنابرا

. اسـت  سـبب دوري از حـق  ،بـه شـهوات  پرداختن بيش از حـدّتعديل قواي نفس:    - ١

ضـرورت پيـدا  ،وجـود ديـن و آيـين الهـي ،روازايـن .نيازمند برنامه جامع است،  تعديل قوا

قوا و استعدادهاي متعددي است. بـا توجـه بـه دوسـاحتي بـودن   نسان دارايا  ؛؛ زيراكندمي

از آن قوا و استعدادها،   طريقه صحيح اين است كه هر يك  و بدن،  متقابل نفس  تأثيرانسان و  

لـذا از منظـر   د.نكار برده شـوبه  ،واقعي انسان استكه غايت آن و نيز، نياز    آنچه  در راستاي

    داشت قوا در اعتدال، مبرهن است.ملاصدرا، نقش شريعت و تعاليم ديني در نگه
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داند كه نفـس انسـان گـاه در اين ميقوت و ضعف نفس: ملاصدرا علت محاكات را    - ٢

كند پس عين آن چيزي كه ادراك شده در حافظه ادراك قوي نسبت به امر جزئي دريافت مي

كند، در ايـن صـورت صورت ضعيف دريافت ميماند و گاهي نفس، امر عقلي را بهباقي مي

  كند.  صورت محسوس و مناسب با آن حكايت ميآن را به

گناهـان   ) آلودگي به واسطه٢) نقصان نفس ناطقه  ١:  ملاصدرا  عوامل ضعف نفس از نظر

    )حجاب حقائق.٥) حجاب تقليد و تعصبّ  ٤) جهل و يا انحراف از جهت مطلوب  ٣

بـه  رفع حجاب حقايق به دو طريق است: الف) حجاب داخلي؛ با خـروج نفـس از قـوه

گر نفس در غلاف ا  شود. ب) حجاب خارجي؛فعل و تبديل شدن به عقل بالمستفاد، رفع مي

  بدن و حواس پنج گانه واقع شود. 

  قوه عملي داراي چهار مرتبه است:  راهكار ملاصدرا جهت

ب بـاطن از ملكـات و رذايـل يب ظاهر با تبعييت از تعاليم شريعت؛ دوم، تهـذ ياول، تهذ 

ه؛ چهارم، فناء آن از ذات خـود و ملاحظـه ياخلاقي؛ سوم تحلّى(آراستن) نفس به صور قدس

  رب و جلال او. جمال  

 يريكه حاصل كسر و انكسار و درگاست  طيبس  يتيفيك  ،مزاج  ،ملاصدرامزاج: از نظر    - ٣

و يكي از اسباب تقويت قوه متخيله، مـزاج بـدن   اعتدال استحدّ  دن به  يتا رس  ،عناصر اربعه

 نيـز  مُفـاض  باشـد، روح  ترنزديك  اعتدال   به  بدن  عناصر  تركيب  و  جسم  مزاج  چه  است؛ هر

   است. نفس قوي، محاكات قوي دارد.  تريمتعال

 نفـس  با  است و چون بدن  بدن  با  خاصي  نسبت  داراي  تغذيه: در طب ايراني، تغذيه،  - ٤

 كنـد، پـسمي  سـرايت  ديگري  به  متحدين  از  يكي  ، حكمكه  كلياصل  بر اساساست؛    متحد

 مـؤثر نفـس بـر از طرفي ديگر، تغذيه .تأثير)است  نفس(داراي  با  خاصي  نسبت  داراي  تغذيه،

اسـت. از   مـؤثر  مزاج،  پيدايش  در  تغذيه  است، بنابراين،  مؤثر  مزاج،  پيدايش  در  نفس  است و

مؤثر بـوده   مزاج،  پيدايش  در  دارد. بنابراين، تغذيه  مزاج  با  تنگاتنگي  ارتباط  تغذيه  اين جهت،

 در تغذيـه اسـت، درنتيجـه، اثرگـذار نفسـاني كيفيّات  تضعيف  و  تقويت  پيدايش،  در  و مزاج

كه، اگر مزاج صفرايي بـر است؛ مانند اين  اثرگذار  نفساني  كيفيّات  تقويت  و  تضعيف  يدايش،پ

كند و اگر بر بدن حرارت غلبه كنـد، بدن حاكم شود، متخيله، صور به رنگ زرد حكايت مي

  كند.  اموري نظير آتش حكايت مي
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  و مآخذ  منابع

 ران، دانش پژوه.. سته ضروريه. تهمفرح القلوب).  ١٣٩١ارزاني، محمداكبر ( . ١

 فصــلنامةمحاكــات،    نظريــة  مغفول  ساحت   در  بازانديشي:  محاكات  ). فُرم١٤٠١آلگونه، مسعود ( . ٢

  .١-٤٣صص ،٥٨، شماره ١٥سال  ادبي، نقد پژوهشي  علمي

  دى، چاپ اوا، بيروت.يق از دكتر بترورث و هريتحق  عالم الكتب.). ١٤٠٥آل ياسين، جعفر ( . ٣

   الترجمه. و فيللتأل هيالمصر قاهره، الدار الشفا. بكتا من الشعر).  ١٣٨٦(  سيناابن . ۴

  دارفر، چاپ اول، قم، بيدار. يق از محسن بيح مقدمه و تحقيتوضالمباحثات.  ).  ١٣٧١(  سيناابن . ۵

 ــتطور مفهــوم خ  يبازشناس  ال»؛يتا خ  لهي«از متخ  .)١٤٠٢(  ميابراه  ،يبازرگان . ۶  يدر نظــام فكــر  الي

 .١٧-٣٨صص ١، شماره  ١٤، سال فلسفه خيتار، و ملاصدرا  يسهرورد  ،سيناابن  ،يفاراب

 ــنظر  ي). «بــازخوان١٣٩٦مهر، محمد (  يديدرضا؛ سعي، حمياللهآيت ، راحله؛  يدرز . ٧ ه ملاصــدرا ي

 ــفيات و ك ي ــر مزاج، خلقيدرباره تأث  ــبــر فاعل  يات نفســاني )، ٤( ٤،  يحكمــت اســلام  ،ت نفــس»ي

 .٥٧ـ.٣٣صص

 ر.يركبيام تشاراتان تهران، .يادب نقد ).١٣٨٢كوب، عبدالحسين ( نيزر . ٨

چــاپ دوم،  جلــد،٢ ات.يعيات و الطبيه فى علم الالهيالمباحث المشرق).  ١٤١١رازي، فخرالدين ( . ٩

 دار.يقم، انتشارات ب

 للكتاب. ةيالشركة العالمبيروت،  ،٢ج المعجم الفلسفى.).  ١٤١٤صليبا، جميل ( . ١٠

ه مــلا صــدرا ي ــر شرح هدايمرآت الاكوان(تحر).  ١٣٧٥(نى اردكانى، احمد بن محمد  يحس . ١١

 .يفرهنگ  يشركت انتشارات علمچاپ اول، تهران،   .رازى)يش

  قم، بوستان كتاب. ،٣ج هزار و يك كلمه.).  ١٣٨١املي (  زادهحسن . ١٢

جلــد، ٣ هات مــع المحاكمــات.يشرح الاشارات و التنب). ١٣٧٥طوسي، خواجه نصيرالدين ( . ١٣

  چاپ اول، قم، نشر البلاغه.

 يشناختها  يو ارزش معرفت  ييواقع نما  ).١٣٩٥(  نيعبدالحسي، خسروپناه،  مهدعاشوري،   . ١٤

 شماره  ،سال چهل و نهم  ،يفلسفه و كلام اسلام  يي،علامه طباطبا  اتياعتبار  هينظر  يبر مبنا  يظنّ

١. 

 ــالمنطق).  ١٤٠٨فارابى، ابونصر ( . ١٥ اللّــه   ةيـمكتبـة آجلــد، چــاپ اول، قــم،  ٣  ات للفــارابى.ي

    .المرعشى

 معــه و سيلارســطاطال الشــعر فــن كتــاب صيتلخ ر،الشع جوامع). ١٩٧١فارابي، ابونصر ( . ١۶
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  الشعر. جوامع

  بيروت.  فاضله. مدينه اهل آراء  ).١٣٧٤( فارابي، ابونصر . ١٧

چاپ   نجار،  فوزي  دكتر  تعليق  و  تصحيح  و  تحقيق  منتزعه.  فصول  ).١٤٠٥(  فارابي، ابونصر . ١٨

  الزهرا. المكتبه دوم، تهران،

  دار. يب انتشارات ، قم،٢چ .الحكم فصوص  ).١٤٠٥( فارابي، ابونصر . ١٩

 الهلال. مكتبة روت،يب ،١چ ه.يالمدن اسةيالس  ).١٩٩٦(فارابي، ابونصر . ٢٠

 و  علمي  تهران،  ،٦چ  مينوي،  الدينجلال  مترجم  فلسفه.  تاريخ  .)١٣٨٦(كاپلستون، فردريك   . ٢١

  فرهنگي.

 ــالمتعال الحكمــه .)١٩٨١( ميابــراه بــن محمد  شيرازي،صدرالدين   . ٢٢  ــ هي  ــالعقل الاســفار يف  هي

 .يالعرب التراث  اءياح دار روت،يب  چاپ سوم، الاربعه.

ه ين مشتمل بر اللمعــات المشــرقيمنطق نو   ).١٣٦٢(م  يابراه  بن  محمد  صدرالدين شيرازي، . ٢٣

 .آگاهچاپ اول، تهران، جلد،  ١ .هيفى الفنون المنطق

 -سه رســاله فلســفى: متشــابهات القــرآن  ).  ١٣٨٧(  ميابراه  بن  محمد  صدرالدين شيرازي، . ٢۴

   .هيغات اسلامى حوزه علميدفتر تبلچاپ سوم، قم، جلد، ١  .اجوبة المسائل - ةيسالمسائل القد

 ــالغ حيمفــات ).١٣٦٣( ميابــراه بــن محمــد صدرالدين شــيرازي، . ٢۵  مؤسســه تهــران،، ١چ ب.ي

 فرهنگى. قاتيتحق

 ديس ــ  مقدمــه  و  حيتصــح  المعــاد.  و  المبدا  ).١٣٨٠(  ميابراه  بن  محمد  صدرالدين شيرازي، . ٢۶

 كتاب.  بوستان قم، اني،يآشت نيالدجلال

 ،هيالمناهج الســلوك   يف  بيهالشواهد الربوب).  ق١٤١٧(  ميرازى، محمد بن ابراهين شيصدرالد . ٢٧

   .يخ العربيمؤسسة التار  ، بيروت،ملاحظات سبزوارى، هادى بن مهدىچاپ اول،  ج،٢

تهــران،  ،٦ج .مجموعــه آثار(اصــول فلســفه و روش رئاليســم)).  ١٣٨٩(  مرتضــيمطهري،   . ٢٨

 . صدرا
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The theory of mental existence has been seriously discussed in 
Islamic philosophy and theology since the time of Fakhr al-Dīn 
Rāzī. Meanwhile, some philosophers have proved this theory and 
others have denied it. Mir Qavam al-Din is one of the philosophers 
who denied the theory of mental existence. This philosopher is 
influenced by his teacher Mulla Rajabali Tabrizi in denying the 
existence of the mind, and as Tabrizi connects the theory of mental 
existence with soul, knowledge and perception, Mir Qavam al-Din 
also pays attention to these axes like his teacher. The main issue in 
this article is to examine the evidence of the denial of mental 
existence by Mir Qavam al-Din and its result with the subject of 
knowledge and perception. The discussion method in this article is 
the descriptive-analytical method and the library data collection 
method. The brief conclusion reached by the article is that Mir 
Qavam al-Din by denying mental existence, cannot give an adequate 
answer to Ḥaqīqī propositions, and Mir Qavam al-Din Rāzī's theory 
about the mental existence should be interpreted in the light of 
Aristotle's words, although he presented A revised theory of self-
concern is unsuccessful except as a way of perceiving things.   
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Extended Abstract 

Introduction 
Discussing the mental existence and its problems has always been one of 
the concerns of philosophers .In the meantime, some have proved and 

others have denied the mental existence. It can be said that Ibn Sina is the 
first philosopher who addressed the issue of mental existence. Of course, 
he does not have the interpretation of mental existence, but he has pointed 
to the essence of the problem. He has mentioned this issue in some of his 
works such as Ta'aliqat. After Ibn Sina, it can be said that Fakhr al-Dīn 
Rāzī seriously addressed the issue of mental existence. He has put 
forward a point of view that is known as the "relationship" theory in the 
theories related to mental existence. He believes that knowledge, 
perception and intelligence are a correlative state, whose existence is 
based on two additional sides. Fakhr al-Dīn Rāzī has devoted a chapter to 
the theory of mental existence in al-Mabahith al-Mashriqia under the title 
"Proof of Mental Existence". After Fakhrazi, we can mention Suhrawardī, 
who believes that an object has an existence in the mind other than its 
external existence. After Suhrawardī, Nasir al-Din Tusi admits mental 
existence and believes that existence is divided into external and mental. 
After Nasir al-Din Tusi, we can also refer to the views of some other 
theologians and philosophers who have dealt with mental existence. 
Philosophers such as Qazi Saʽid Qomi, Mulla Rajabali Tabrizi, Ali Qali 
bin Qarchaghai Khan and... pointed out. 

The main issue in this article is to express and examine Mir Qavam al-
Din's point of view on the issue of mental existence. In this article, first, 
the philosopher's theory and its arguments in rejecting mental existence 
are expressed, and then we will examine the philosopher's sayings and 
verify his arguments in this regard. 

Review literature: Until now, many articles and theses have been 
written about mental existence from the point of view of different 
thinkers, but as far as the authorS has searched, no article or thesis has 
been published about Mir Qavam al-Din's view on mental existence. 
Although many articles, books and theses have been written about the 
topics of this article. 
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Methods 
The discussion method in this article is the descriptive-analytical method 
and the library data collection method. 

 
Findings 
The finding of this article is that Mir Qavam al-Din's theory in denying 
the existence of mind should be interpreted with Aristotle's theory. 

 
Conclusion 
First: Mir Qavam al-Din is among the philosophers who deny mental 
existence. He not only denies mental existence; It also refers to its 
consequences. 

Secondly: By denying the issue of mental existence, Mir Qavam al-Din 
specifies two points about Knowledge: 1- About acquired knowledge: he 
believes that acquired knowledge is invalid; 2- It explains the way of our 
perception and knowledge of things through the senses of the soul and 
introduces these senses directly. 

Thirdly: It was found that the important presupposition of Mir Qavam 
al-Din in denying the mental existence is the discussion of the principality 
of essence. Now, if he cannot defend the evidence of principality of 
essence, then the issue of denying mental existence will also suffer. 

Fourth: It was found that we can reinterpret the words of Mir Qavam 
al-Din based on Aristotle's words in the book of Metaphysics and about 
the soul. The result is that he considers the science of reason to be kind to 
beings, which can be called a kind of rational and reasonable union, with 
the difference that due to the ambiguity of his theory and the words that 
have come down to us from previous scholars, it is not possible to place 
Mir Qavam al-Din in the theory He justified himself. His theory cannot 
explain the Knowledge of self, but it should be considered as a relatively 
new interpretation compared to the words of other followers. 





 

   

  

 

    يوجود ذهن يه نظر  يانتقاد يلتحل

  ي تهران يراز  الدينيرقوامم يدگاهد از
     ٢ ميثم خسروي | ١  ي عسگر يمهد 

 mehdiaskri1371@gmail.com.                  دانشجوي دكتري فلسفه و كلام اسلامي دانشگاه اديان.(نويسنده مسئول)، ١

 mkhf6890@gmail.com                                                 دانشجوي دكتري فلسفه و كلام اسلامي دانشگاه اديان.. ٢

  چكيده  اطلاعات مقاله 
  نوع مقاله: 

  مقالة پژوهشي 

  : افتيدر خيتار
١٧/٠٧/١٤٠٢  
:  بازنگري  خيتار
١٦/٠٨/١٤٠٢ 

:  رش يپذ خيتار
١٧/٠٨/١٤٠٢  
:  نتشار ا خيتار
٠١/١٠/١٤٠٢  

  واژگان كليدي: 
 لوازم  ي،وجود ذهن 

   الدينيرقوام م يت،ماه 
  ارسطو، التفات  ي،راز

  
ذهن  يهنظر جد  يوجود  زمان فخرراز  يبه صورت  اسلام   ياز  و كلام  فلسفه  مطرح    يدر 

به انكار آن    يگرد  يو برخ  يهنظر  ينبه اثبات ا  يلسوفاناز ف  يبرخ  يانم  ينبوده است. در ا
  ي راز  ينالدقوام   يرپرداخته م  يوجود ذهن  يهكه به انكار نظر  يلسوفانياند. از جمله فپرداخته 

متأثر است    يزيتبر  ياز استادش ملارجبعل  يدر انكار وجود ذهن  يلسوفن فياست. ا  يتهران
تبر كه  همانگونه  ذهن  يهنظر  يزيو  پ  يوجود  ادراك  و  علم  نفس،  با   دهد،ي م  يوند را 

اهمانن  يزن  الدينيرقوامم به  استاد  اصل  يند  مسئله  دارد.  توجه  ا  يمحورها  نوشتار    يندر 
آن با مسئله   يوندپ يو چگونگ يتهران يراز الدينوامق يرنزد م يادله انكار وجود ذهن يبررس

ا البته  است.  علم  و  جنبه  يبررس  ينادراك  تحل  يانتقاد  يهااز  بود.   يخال  يليو  نخواهد 
ا در  بحث  توص  ينروش  روش  گردآور  يليتحل  ـ  يفيمقاله  روش  كتابخانه داده   يو    ي اها 

با انكار    يراز   ينالدقوام   يرم  ه است ك  ينا  يافتهكه مقاله به آن دست    ياجمال  يجه است. نت
ذهن برا  ي پاسخ  تواندينم  ي وجود  نظر  يقيهحق  ي هاگزاره   يدرخور  و  باشد    ير م  يهداشته 

با  يدرباره وجود ذهن  يراز  ينالدقوام كرد، هرچند كه    يرارسطو تفس  در پرتو سخنان  يدرا 
ارائه نظر  يو  غ  اييهدر  به  نفس  التفات  باره  در  راه  يرمنقح  مثابه  اش  رايب  يبه    يا ادراك 

  .ناموفق است
  

ميثم  :  استناد خسروي،  و  مهدي  ذهن  يهنظر   ي انتقاد   يلتحل).  ١٤٠٢(  عسگري،  ازوجود  فلسفه ،  ي  تهران  ي راز  الدينيرقوامم  يدگاهد  ي  تاريخ 
     http//doi.org/10.22034/HPI.2023.182605.٣١١- ٠١٣)، ٣( ٢، اسلامي

طهموسسه آموزش عالي آل ناشر:    نويسندگان.                                                                 ©                       
DOI: http//doi.org/10.22034/HPI.2023.182605 
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 مقدمه

هاي فيلسـوفان بـوده بحث از وجود ذهني و اشكالات وارد بر آن همـواره يكـي از دغدغـه

انـد. شـايد اي ديگر به انكار وجـود ذهنـي پرداختهاي به اثبات و عدهاست. در اين ميان عده

ست. البته او تعبير سيناابن  وجود ذهني پرداخته استمسئله  ت اولين فيلسوفي كه به  بتوان گف

نويسـد: وجود ذهني را ندارد، اما به اصل مسـئله اشـاره كـرده اسـت. وي در التعليقـات مي

وان مـثلا فـإذا تخصـص يان، بل وجوده فى الـذهن، كـالحيلا وجود له فى الأع  العام  «المعنى

سينا شايد بتوان گفت بعد از ابن )١٨٤ص ،١٤٠٤، سيناابن( وانا آخر»يانا أو حوجوده، كان إما إنس

وجود ذهني پرداخته است. او ديدگاهي را مطـرح كـرده   مسئلهصورت جدي به  فخررازي به

است كه در نظريات مربوط به وجود ذهني به نظريه «اضافه» معروف است. او معتقـد اسـت 

ضافي است كه وجود آنها مقوم به دو طرف اضافه است كه علم، ادراك و شعور يك حالت ا

. فخررازي فصلي را در المباحث المشـرقيه تحـت عنـوان «فـي )٣٣١ص  ،١، ج١٤١١(فخررازي،  

 ،١، ج١٤١١فخــررازي،  (  اثبات الوجود الذهني» به نظريـه وجـود ذهنـي اختصـاص داده اسـت

غيـر از   ءعتقـد اسـت شـيتوان به شيخ اشراق اشاره كـرد كـه م. بعد از فخررازي مي)٤١ص

. بعـد از )١٥٢ص ،٤، ج١٣٧٥ شيخ اشــراق،( وجودي كه در خارج دارد وجودي نيز در ذهن دارد

كند و معتقد است كـه وجـود شيخ اشراق خواجه نصيرالدين طوسي به وجود ذهني اقرار مي

 تـوان. بعد از خواجه نصير مي)١٠٧- ١٠٦ص  ،١٤٠٧طوسي،  (  شودبه خارجي و ذهني تقسيم مي

هاي برخي از متكلمان و فيلسـوفان ديگـر نيـز اشـاره كـرد كـه بـه وجـود ذهنـي به ديدگاه

همچــون قاضــي ســعيد قمــي، ملارجبعلــي تبريــزي، عليقلــي بــن يي انــد. حكمــاپرداختــه

ــرد و... خـــان قرچغاي ــزي، اشـــاره كـ ؛ ٢٠٦- ٢٠٥ص ،١٣٨١؛ قمـــي، ٦١- ٦٠ص ،١٣٨٦(رك: تبريـ

 .به بعد) ١٢٨ص ،٢، ج١٣٦٩راي اقوال متكلمان رك: سبزواري، به بعد. ب ٢٠٨ص ،٢، ج١٣٧٧خان، قرچغاي

الـدين رازي در مسـئله وجـود مسئله اصلي در اين مقاله بيان و بررسـي ديـدگاه ميرقوام

شـود و ذهني است. در اين مقاله ابتدا نظريه فيلسوف و ادله آن در رد وجود ذهنـي بيـان مي

 مايي دلايل آن در اين باره خواهيم پرداخت.  آزبعد از آن به بررسي اقوال فيلسوف و راستي

ها و تا به حال درباره وجود ذهني از ديدگاه انديشمندان مختلـف، مقالـه  پيشينه پژوهش:

است، درباره   وجو كردههاي بسياري نوشته شده است، اما تا آنجا كه نگارنده جستنامهپايان

نامه منتشر نشـده اسـت. هرچنـد يا پايان  الدين رازي درباره وجود ذهني مقالهديدگاه ميرقوام
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 هاي متعددي نوشته شده است.نامهها، كتاب و پايانكه درباره محورهاي اين مقاله، مقاله

 الدين رازي تهرانينامه ميرقواممختصري از زندگيالف) 

الدين رازي يكي از فيلسوفان گمنام عصر صفوي و از شاگردان ملارجبعلـي تبريـزي ميرقوام

اند از زندگي، آثار و احوال او اطلاعات دقيقي در دسترس نيسـت. دربـاره وي نوشـته  است.

كه به اشتراك لفظي وجود اعتقـاد داشـت و از شـاگردان ملارجبعلـي تبريـزي بـوده اسـت. 

دانسـته و بعضـي از شـاگرانش سـخنان وي را بـه از علوم ديني چندان چيزي نمي  همچنين

 .)٣١٥ص ،٢، ج١٤٣١(افندي،   رحلت كرده است  ١٠٩٣اند. وي در سال  نوشتهعربي مي

 توان به دو دسته آثار اصيل و آثار منحول تقسيم كرد:آثار او را مي

 تعليقـاتو رسـاله  عـين الحكمـه فارسـي ،عين الحكمـة عربـيتوان آثار اصيل او را مي

ها توسط علي اوجبي تصحيح و تحت عنـوان مجموعـه مصـنفات دانست. هر سه اين رساله

الدين الحكمة فارسي تصحيح ديگري نيز دارد كه توسـط سـيدجلال   اند. البته عينپ شدهچا

 جلد دوم منتشر شده است.  منتخباتي از آثار حكماي الهي ايرانآشتياني در 

 ــالأسرار الكلام  ية فيالأنوار القوام  توان بهاز آثار منحول به او مي  ،٢، ج١٤٠٣(آقــا بــزرگ،    ةي

للوجـود و سـائر   يالإشـتراك اللفظـ  يرسالة فو    )٤٢ص  ،١٩همان، ج(  مبادي قياسات،  )٤٣٩ص

 اشاره كرد. )٧٨ص ،١١ج(همان،   الصفات

توان به شيخ بهاءالدين گيلاني اشاره كرد. حزين لاهيجي در ايـن بـاره از شاگردان او مي

  نويسد:مي

پس از آن والد علامه سفارش تعليم و تربيت فقيــر بــه فاضــل عــارف شــيخ بهاءالــدين 

يلاني كه از تلامذه سيد الحكماء مير قوام عليــه الرحمــة و از گوشــه نشــينان و جــامع گ 

فضايل صوري و معنوي بود نمود چندي خدمت او تحصيل نموده قدري از كتاب احياء 

 .)٢٣- ٢٢ص ،١٨٣١(لاهيجي،  و شرح چغميني خواندم العلوم و رسائل اسطرلاب

جود، انكار وجود ذهنـي، اصـالت ماهيـت، و توان به اشتراك لفظي دانستن واز آرا او مي

تشكيك در برخي از محمولات عرضي نام برد. وي همچنين معتقـد اسـت موضـوع فلسـفه 

 ءتواند به عنوان موضوع فلسفه معرفـي شـود. در اكثـر آرااست و موجود يا وجود نمي  ءشي

اسـتاد را   ) يا همان سـخنمانند اشتراك لفظي وجودفوق يا سخن استاد خود را شرح كرده (
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تشكيك در برخي از محمولات عرضـي را   مسئلهبيان كرده است (مانند موضوع فلسفه). اما  

 هاي خود او دانست.توان از نوآوريمي
  

 الدين رازيوجود ذهني از ديدگاه ميرقوامب) 

كند. وي معتقـد اسـت اي را بيان ميالدين رازي براي ورود به اصل بحث ابتدا مقدمهميرقوام

عنوان . اين وجود يا معقول صرف است و به هيچ١ود (تصور وجود) سه حالت دارد:  كه وج

. يا معقول است از جهتـي و محسـوس اسـت از ٢شود مانند عقول و نفوس؛  محسوس نمي

. يـا ٣اند و از سوي ديگر محسـوس هسـتند. جهتي ديگر مانند اعراض كه از يك سو معقول 

الدين شود. قسم اخير از نظر ميرقواممعقول نميعنوان  وجود محسوس صرف است و به هيچ

هر آنچه كه محسوس است، از   ؛رازي تنها فرض است و تحققي در جهان خارج ندارد؛ زيرا

 .)٢٤٨ص ،١٣٨٩(رازي، شود معقول نيز هست  آن حيث كه ادراك مي

ه كنـد كـالدين رازي مـدعاي خـود را اينگونـه بيـان مي(مدعا) بعد از اين مقدمه ميرقوام

موجود خواه معقول صرف باشد و خواه محسوس از جهتـي و معقـول از جهتـي ديگـر، بـه 

شوند. بـه عبـارت شود، فهميده نميوسيله صورتي كه از آنها در عقل يا در حس حاصل مي

ديگر، موجود معقول و معقول از جهتي و محسوس از جهت ديگر، به وسيله صورتي كه در 

 شوند.  يشود، درك نمحس و عقل حاصل مي

 (دليل) دليل بر اين مسئله اين است كه اين صورت از چند حالت خارج نيست،  

 اين صورت يا مباين بالذات است با آنچه كه در خارج وجود دارد؛  .١

 اين صورت عين همان چيز خارجي و متحد با اوست.يا   .٢
  

 بررسي فرض اول  .١

و نه معقـول باشـند. دليـل  آيد كه هيچ يك از موجودات نه محسوسدر فرض اول: لازم مي

اين مطلب هم اين است كه آنچه در عقل يا در حس نقش بسته غير از آن چيز است كـه در 

توانيم با صورت مباين امر خارجي را بشناسيم. اين فـرض خـود خارج وجود دارد و ما نمي

 دو پيامد مهم دارد،

تـوان بـر شد، ديگر نميپيامد اول: اين است كه اگر صورت ذهني مباين با امر خارجي با

پيامد ديگر اين فـرض آن  يك از آنها به ايجاب يا به سلب حكمي را بار كرد. پيامد دوم:هيچ
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 .)٢٤٨- ٢٤٦ص همان،(است كه هيچ محسوسي آنگونه كه هست معلوم ما نشود  

صـورت ذهنـي بيـان كـرده و بـه «مباين بودن»  الدين رازي سه صورت را درباره  ميرقوام

 پردازد.از آنها مي  بررسي هركدام

صورت ذهني و حسي هر چيز اگر مباين باشد با آن چيـزي كـه در خـارج   صورت اول:

است، آنگاه در هيچ چيز با شي خارجي مشاركت نخواهد داشت. دامنه اين مشاركت هم در 

ذاتي و عرضي است. به اين معني كه اگر صورت ذهني با آنچه در خارج است مباين باشـد، 

ذهني و آنچه كه در خارج است نه در ذاتي و نه در عرضي مشاركتي نخواهند آنگاه صورت  

داشت. درباره عرض هم فرقي ندارد كه اين عرض مفارق يا عرض لازم باشد. دليل اين امـر 

شود، بالـذات در هم آن است كه صورتي كه از ذاتي و عرضي هر چيزي در ذهن حاصل مي

هرگاه مـا صـورت ذهنـي را رو  ازاينخارج است.    ذاتي و عرضي مباين است با آنچه كه در

مباين با امر خارجي در نظر گرفتيم، صورت ذهني و امر خارجي با هم در هيچ چيزي (ذاتي 

 و عرضي) مشاركتي ندارند.

صورت دوم: صورت ذهني با آنچه در خارج است مناسبتي ندارد. توضيح مطلب هـم آن 

. مناسبت يا به معني ربط ذاتي است كه ميـان ١:  روداست كه مناسبت به سه معني به كار مي

. يا به ٣. يا مناسبت به معني امر عرضي است؛  ٢علت و معلول و معلول و علت وجود دارد؛  

 عنوان مشاركت در ذاتي و عرضي است.  

صورت ذهني با آنچه در خارج است، رابطه علـت   ؛باشد؛ زيرادرست  تواند  شق اول نمي

آنچه كه در ذهن است با آنچه كـه در خـارج   ؛هم معني ندارد؛ زيراو معلول ندارد. شق دوم  

است مباين است و امر مباين گفته شد كه نه در ذاتي و نه در عرضي مشاركتي ندارنـد. شـق 

شود كه شـق سـوم نيـز معنـا نـدارد. سوم: با توضيحي كه در شق دوم داده شد مشخص مي

 ارج است مناسبتي ندارد.  بايد گفت كه صورت ذهني با آنچه در خرو  ازاين

صورت سوم: صورت ذهني هيچ چيزي علت، معلول، حالّ و محل شي خارجي نيسـت. 

به عبارت ديگر، آنچه كه در ذهن است نه علت براي شـي خـارجي اسـت و نـه معلـول آن 

در صورت ذهني با آنچه كـه در خـارج رو  ازايناست و نه حالّي است براي آن و نه محلي.  

 زي مشاركت ندارد نه در امر عرضي و نه در امر ذاتي.است در هيچ چي

توان نتيجه گرفت اين است كه صورت ذهنـي و گيري: از اين سه صورت آنچه مينتيجه
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. )٢٥٢- ٢٥١ص همــان،(حسي هيچ مناسبت و مشاركت با آن چيزي كه در خارج اسـت نـدارد 

ني بـا آنچـه در خـارج آنچه تا اينجا گفته شد ابطال فرض اول يعني مباين بودن صورت ذه

 پردازيم.است، بود. حال به فرض دوم مي
  

 بررسي فرض دوم  .٢

آيد با آنچه كه در خارج است متحد بالـذات فرض دوم اين است كه صورتي كه در ذهن مي

گيرد. دليل ايـن مطلـب هـم آن الدين رازي قرار نمياست. اين شق نيز مورد پذيرش ميرقوام

ن است با آنچه كه در خارج است يكي باشد، آنگـاه آنچـه لازم است كه اگر آنچه كه در ذه

ماهيت آن شي خارجي است، بايد لازم ماهيت آن چيـزي كـه در ذهـن اسـت نيـز باشـد و 

توان در اينجا همان مثال آتش تواند صورت بگيرد. ميانفكاك لازم ماهيت از ماهيت نيز نمي

. بنـابراين، آنچـه كـه در ذهـن اسـت كه سوزانندگي است تكـرار كـردرا  و لازم ماهيت آن  

 .)٢٥٣ص همان،(توان متحد با آن چيزي باشد كه در خارج است  نمي

گيرد كه صـورت ذهنـي (وجـود الدين از ابطال فرض اول و دوم اين نتيجه را ميميرقوام

 .)٢٥٤ص همان،(ذهني) وجود ندارد  

 الدين رازيپيامدهاي انكار وجود ذهني از ديدگاه ميرقوام

تـوان الـدين رازي وي معتقـد اسـت كـه ميوجه به انكار وجود ذهني توسط ميرقوامبا ت 

 پيامدهاي ذيل را براي اين نظريه انكار وجود ذهني موجه دانست:

 شود؛الف) از اشيا چيزي در ذهن حاصل نمي

ب) علم صورت حاصل در عقل نيست. دليل اين مطلب هم آن است كه اگر صورتي در 

المثل وقتـي صـورتي اه بايد اين صورت حاصل صفت ذهن باشد. فيذهن حاصل شود، آنگ

از آتش به عنوان «جسم مفرَّق مشاكلات» در ذهن حاصل شـود، ايـن صـورت بايـد صـفت 

اي را كه در قبل گفتيم اضـافه كنـيم و آن مقدمـه اينكـه ذهن قرار گيرد. در اينجا بايد مقدمه

تـوان نتيجـه ا توجه بـه ايـن دو مقدمـه ميلازم ماهيت از ماهيت قابل انفكاك نيست. حال ب

بايد ذهن بسوزد (چـون   ؛تواند صفت ذهن باشد؛ زيراگرفت كه صورت حاصل از آتش نمي

سـوزد، پـس چيـزي در ذهـن لازم ماهيت آتش سوزانندگي است) و از آنجا كـه ذهـن نمي

 كنيم.حاصل نشده است و ما به وسيله اين صورت نيست كه علم به آتش پيدا مي
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علم عقل به موجودات به سبب حضور آنها در عقل نيست. دليل اين مطلب آن است   ج)

كه از طرفي حضور موجودات، نحوه وجود موجودات و صفتي بـراي آنهاسـت و از طـرف 

ديگر، علم به موجودات نحوه وجود عقل و صـفتي بـراي عقـل اسـت. حـال اگـر حضـور 

تـوان بـر موجـودات صـفت عـالِم را موجودات عين علم عقل به موجودات باشد، آنگاه مي

توان صفت اند مياطلاق كرد، همانگونه كه بر موجودات به اعتباري كه نزد عقل حاصل شده

توانيم بر موجودات صفت عالِم بودن را اطلاق كنيم، حاضر را اطلاق كرد. نتيجه آنكه ما نمي

صورت آنها نـزد عقـل   توانيم بگوييم كه علم عقل به موجودات به سبب حضوربنابراين، مي

 .)٢٥٥- ٢٥٤ص همان،(نيست  

الدين رازي درباره علم به عقل به موجـودات گفـت ايـن سـؤال با توجه به آنچه ميرقوام

آيد كه اگر علم عقل به موجودات به نحو حضوري نيست و از طرفي علم بـه نحـو پيش مي

ايـن پرسـش شود؟ رازي در پاسـخ بـه  حصولي هم نيست، پس اين علم چگونه حاصل مي

معتقد است كه علم عقل به موجودات از راه ملتفت شدن و متوجه شدن عقل است بـه ذات 

خود. اين ملتفت شدن دو حالت دارد: الف) با التفات به معقولات است كه به آنها علم پيـدا 

ها نيـز علـم بـه كند. طبيعتاً اين علم بدون ابزار و آلات است. ب) با التفات به محسـوسمي

گيـرد و بايـد تمـامي كند. اين التفات به وسـيله ابـزار و آلات صـورت ميپيدا مي  محسوس

الدين با يك مثال سعي بر ايضاح اين مطلـب دارد. وي شرايط احساس موجود باشد. ميرقوام

شـود، لكـن معتقد است كه در حالت احساس سفيدي، حقيقت سفيدي توسط عقل ديده مي

 ماده است.   اين حقيقت همراه با ماده و لواحق

گيرد كه مُـدركِ بالـذات عقـل مي الدين رازي اينگونه نتيجه صاز آنچه گفته شد ميرقوام

است (اين مدُركَ خواه محسوس و خواه معقول باشد مدركِ آن عقـل اسـت). خـود وي در 

كند ـ خواه به عنوان تعقل باشد و خواه به نويسد: «عقل حقايق اشيا را ادارك مياين باره مي

وان احساس ـ ليكن به عنوان احساس حقيقت شي محسـوس را بـا مـاده و لواحـق مـاده عن

كند، و مدركَ در هر دو صورت حقيقت شي موجـود اسـت، امـا در صـورت اول ادراك مي

حقيقت شي است قطع نظر از امور خارجه، به شرط نبودن امور خارجه، بلكه به ايـن معنـي 

تند؛ از جهت اينكه ملحوظ در صورت ثاني، حقيقـت به اين معنا كه امور خارجه ملحوظ نيس

 .)٢٥٦ص همان،(يك از امور خارجه داخل در حقيقت شي نيستند»  شي است بماهي، و هيچ
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كنـد. وي از قـول الدين رازي تفسيري از علم عقل نزد ارسـطو ارائـه ميدر ادامه ميرقوام

در موجـودات». ايـن  كند كه «علم عقل به موجودات تفكر كـردن عقـل اسـتاسطو نقل مي

توجه كردن هم به صورت سلسله مراتبي است؛ يعني همانگونـه كـه موجـودات از عـام بـه 

اند. متوجـه خاص و از خاص به عام، از علت به معلول و از معلول بـه علـت موجـود شـده

شدن يا همان التفات عقل به موجودات از عام به خاص و خاص به عام از طريق تركيـب و 

در اين مرحله از التفات عقل به موجودات مسئله حدود اشيا و تصـور رو  ازاينتحليل است.  

شود. به عبارت ديگر، علم عقل در ايـن مرتبـه علـم تصـوري اسـت. امـا در اشيا مطرح مي

مرحله التفات عقل به موجودات از علت بـه معلـول و از معلـول بـه علـت از راه برهـان و 

 . )٢٥٧ص همان،(حجت است  

كنـد و دين رازي در ادامه تفسير خود از كلام ارسطو احساس را نيـز مطـرح ميالميرقوام

معتقد است اينكه معلم اول اذعان كرده كه ابصار به وسيله خروج شعاع نور است، منظـور از 

شعاع به معناي روشني است و عقل نور اسـت بالـذات و روشـني   ؛اين نور عقل است؛ زيرا

 .)٢٥٨ص همان،(موجودات به وسيله اوست  
  

 تحليل و بررسي  ج)  

 نقد روشي  .١

الدين رازي تنها بـه توان نقد روشي دانست. به اين معنا كه ميرقوامنقد اول به فيلسوف را مي

  ولي به بررسي نظريه بديل كه اثبات    بيان نظر خود پرداخته

شـرط اند. در اثبات يك نظريه پرداختن به نظريه بديل و ابطـال آن  نپرداخته  د ذهنيوجو

 رقواالدين وارد است كه به نظريه بديل توجهي نداشتند.ياين نقد به مرو  ازاينلازم است.  

الـدين رازي فـرض اصـلي برخـي از مقـدمات بـراي ميرقوامنقد دوم اين است كـه پيش

شـوند و مثـال معتقد است كه لوازم ماهيت از ماهيت جدا نمي  اصالت ماهيت است. ميرقوام

. به عبارت ديگـر، سـوزانندگي را از لـوازم ماهيـت و نـه وجـود آتـش كنندآتش را بيان مي

دانند و اين سخن تنها با قائل شدن به اصالت ماهيت قابل توجيه است. حـال اگـر كسـي مي

الـدين رازي بـراي او قائل به نظريه بديل يعني اصالت وجـود شـد، ديگـر اسـتدلال ميرقوام

 اعتباري ندارد.
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 حقيقيههاي نقد از راه گزاره  .٢

هاي حقيقيه باطـل الدين رازي گزارهنقد سوم اينكه با توجه به ابطال وجود ذهني نزد ميرقوام

خواهند شد. اين نقدي است كه افرادي همچون خواجه نصير به منكران وجـود ذهنـي وارد 

. توضيح مطلب آنكه قضاياي حمليه موجبه بايد داراي )١٠٧- ١٠٦ص  ،١٤٠٧(طوسي،  دانستند  مي

. يا اين موضوع در خارج وجـود ١باشند و موضوع آنها از سه حالت خارج نيست:  موضوع  

. يـا ايـن موضـوع برخـي از افـرادش بالفعـل ٣. يا اين موضوع در ذهن وجود دارد؛ ٢دارد؛  

وجود دارند و برخي ديگر از افرادش بـه صـورت مقـدر موجودنـد. قسـم اول را قضـاياي 

ــه و ق ــاياي ذهني ــم دوم را قض ــه، قس ــه ميخارجي ــاياي حقيقي ــوم را قض ــم س ــد س   گوين

 . )٢٤٨ص ،١، ج١٣٦٩(سبزواري، 

توان استدلال را اينگونه مطرح كرد كه اگـر وجـود ذهنـي باطـل باتوجه به اين مقدمه مي

شوند به اين معنا كه در قضاياي حقيقيـه بـه افـراد مقـدره شود، قضاياي حقيقيه نيز باطل مي

شود. افراد بالفعل كه موجودند اما افراد مقـدره الوجـود، يالوجود نيز حكم افراد بالفعل بار م

وجود ندارد؛ پس بايد موطني وجود داشته باشد تا بتوانيم حكم افراد بالفعـل موجـود را بـر 

افراد مقدره الوجود بار كنيم و آن موطن جايي جز ذهن نيست. به عبارت ديگر، افراد مقدره 

تا بتوان بر آنها حكم افراد بالفعل را بار كرد. حـال   الوجود بايد به وجود ذهني موجود باشند

تواند موطني را در اگر كسي منكر وجود ذهني شود، آنگاه براي اين افراد مقدره الوجود نمي

شود. البته يك پيامد مهمي هم ابطال نظر بگيرد و در نتيجه به ابطال قضاياي حقيقيه منجر مي

هـاي حقيقيـه، اند و آن اينكه بـا ابطـال گزارهاره نكردهقضاياي حقيقيه دارد كه قدما به آن اش

هـاي علـم تجربـي شوند. توضيح اينكه گزارهعلم تجربي دچار اشكال جدي ميويژه  بهعلم  

جوشد، اين گزاره را به ايـن گوييم آب در صد درجه ميهاي حقيقيه هستند. هرگاه ميگزاره

هـر آب مقـدره الوجـود در صـد درجـه بريم كه هـر آب بالفعـل موجـود و  معنا به كار مي

هـاي بالفعـل الوجود نباشد كه ما حكـم آب  هاي مقدرهجوشد. حال اگر موطني براي آبمي

موجود را به آنها سرايت دهيم، اين گزاره به نحو حقيقيه موجود نخواهـد بـود. در نتيجـه از 

ذهني سـبب مشـكل  هاي علم تجربي به نحو حقيقيه هستند، ابطال وجودآنجا كه تمام گزاره

بر منكران وجود ذهني است كه براي اين اشكال راه رو  ازاينشود.  در اينگونه از علوم نيز مي

 حلي بيانديشند.
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 الدين بر پايه ديدگاه ارسطوتحليل سخنان ميرقوام  .٣

توان به دست داد كـه الدين رازي درباره علم عقل به موجودات ميتحليلي از سخنان ميرقوام

 ه آن خواهيم پرداخت.ب ذيلاً

داند و نه الدين رازي در تبيين كيفيت علم عقل به موجودات نه آن را حصولي ميميرقوام

توان گفت كه وي منكر علم حضوري و علم حصولي است و حضوري. به عبارت ديگر، مي

 اين خود نظري است كه سابقه چنداني در تاريخ فلسفه اسلامي ندارد.  

گويـد و الدين رازي از نوعي اتحاد عاقل به معقـول سـخن ميميرقوامبه اعتقاد نگارنده،  

معتقد است كه عقل با توجه به التفات به محسوس و معقول است كه بـه آنهـا علـم رو  ازاين

الدين رازي را بايد بـا تفسـير ارسـطويي فهميـد. كند. بيان مطلب آنكه سخن ميرقوامپيدا مي

و ( انديشـدسد، «عقل از راه اتحاد با معقول به خـودش مينويميلامبدا  ،متافيزيكارسطو در 

انـد» شود، چنانكه عقل و معقـول يكـي و همانخودش نيز در تماس و تعقل آن، معقول مي

الدين رازي درباره التفات عقل به . اين سخن ارسطو همان است كه ميرقوام)١٠٧٢ب    ٢٣- ٢١(

نظريه به نام اتحاد عاقل و معقول نيز نـام  توان از اينكند. ميمعقولات و محسوسات بيان مي

تواننـد اتحـاد برد. از آنجا كه مشائياني همچون ارسطو به نظريه مثـل اعتقـادي ندارنـد، نمي

شود و بعد از آن با شـي اي بفهمند كه در آن نفس با مثال متحد ميعاقل و معقول را به گونه

اي و بعد از آن با آن بدون هـيچ واسـطهبيند  خارجي؛ بلكه در نظريه مشائيان عقل شي را مي

رو ازايـنشود. عقل نيز يكي از قواي نفس و نفس در وحدت خودش تمام قواست متحد مي

تـوان كند. در نتيجه ميتوان گفت اين نفس است كه بدون واسطه التفات و اتحاد پيدا ميمي

با همـين مبنـا تفسـير سخني است كه بايد    سيناابن  گفت اين سخن فارابي و به تبع او سخن

نويسد: «الإدراك إنَّمـا هـو للـنفس؛ ولـيس للحاسـة إلـّا الإحسـاس بالشـيء شود. فارابي مي

. امـا در ])١٠[تعليقه    ٣٠ص  ،١٣٩١،  سيناابن  [تعليقه سوم]؛  ٤ص  ،١٣٩٢(فارابي،  المحسوس والإنفعال»  

كنـد. ش علم پيدا ميچگونه عقل به خود  الدين رازي پرسيد.اينجا بايد پرسشي را از ميرقوام

كنـد؟ توان اين سؤال را توسـعه داد و پرسـيد نفـس چگونـه بـه خـودش علـم پيـدا ميمي

كند بدون آلات و ابزار، ايـن الدين رازي مطرح كرد كه عقل به معقولات علم پيدا ميميرقوام

ه اما وي معتقد است كه اين علم نـ  ،كندبدان معني است كه نفس به خودش نيز علم پيدا مي

حضوري است و نه حصولي. آيا بايد گفت كه اين علم نفس بـه خـودش بـه نحـو التفـاتي 
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كند؟ گويا اين مورد اخير چندان موجه نباشد. مشائياني همچون است كه نفس به خودش مي

توانـد مجـرد معتقدند كه نفس مادامي كه با هيولا مرتبط اسـت نمي  سيناابن  كندي، فارابي و

«النفس مادامت ملابسةً للهيـولي لا   نويسد:در اين باره مي  سيناابن  .ذات خودش را درك كند

تكون لها وهي مجردة، ولا شيئاً من أحوالها عنـد   يتعرف مجرد ذاتها، ولا شيئاً من صفاتها الت

. كندي نيز اين معنا را مـورد تأييـد ])٤[تعليقه    ٦ص  ،١٣٩٢]؛ فارابي،  ١٢(همان، [تعليقه  .»  .  التجرد..

فارقت البدن علمـت   ينور الباري عزوجل، إذا ه  يه  ي«هذه النفس الت  نويسد:ده و ميقرار دا

ها بايد گفـت كـه مسـئله . با توجه به اين عبارت)٢٧٤ص ،١، ج١٩٥٠(كنــدي، العالم»   يكل ما ف

توانـد پاسـخگوي الـدين رازي نميعلم نفس به خود از مسائل مهمي است كه نظريه ميرقوام

 او باشد.  

الـدين رازي بايد اين نكته را اضافه كرد كه اگـر گفتـه شـود در نظريـه ميرقوام  در ضمن

التفات عقل به معقول و محسوس بحث شده است و اشكال شما جايگاهي ندارد. در جواب 

الدين رازي درباره التفات عقل به محسوس و معقول دچـار يـك بايد گفت كه نظريه ميرقوام

كند كه نفس چگونـه الدين رازي واضح نمينكه ميرقوامرخته معرفتي است. توضيح مطلب آ

دهد كه اين علم حصولي و حضوري نيست و بـه كند، وي تنها توضيح ميبه غير التفات مي

كند. به عبارت ديگر، هرگاه عقل بـه اين التفات را مشخص نمي  فرايندنحو التفات است، اما  

نشده اسـت و بـه نحـو فطـري (بـه   صورتي از آن در ذهن حاصل  ،كندديگري علم پيدا مي

تواند علم پيدا كنـد، ولـي معناي فلسفي) هم كه اين معلومات را ندارد، تنها از راه التفات مي

الدين رازي آن را ايضاح نكرده است. كه پيداست اين التفات مبهم است و ميرقوام  طورهمان

از عبـارت ارسـطو نيـز   كـه  طورهمـانشايد گفته شود كه اين التفات به معناي اتحاد اسـت  

اين است كه اين التفات به معناي اتحاد است، امـا ايـن اتحـاد نظريه مختار  آيد. هرچند  برمي

اگر به واسطه صورتي نباشد كه معلوم بالذات عالم واقـع شـود، پـس از چـه راهـي حاصـل 

رد شود؟ آيا خود شي به عنوان معلوم بالذات براي نفس قرار خواهد گرفت؟ اگر اين مـومي

باشد نيازمند ايضاح بيشتر است و بايد گفت نظريه مبهم است و بايـد توضـيح داده شـود و 

 داد.الدين رازي چيز ديگري است بايد آن را توضيح مياگر مقصود ميرقوام

نظريه وي درباره ابصار نيز شواهد جدي در آثار ارسطو ندارد. ارسطو در دفتر دوم فصل 

كند. آنچه براي وي در اينجا مهـم اسـت، و مبصر صحبت مي  هفتم درباره نفس درباره باصر
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نويسد: «نور نه از آتش است و نه بـه رنگ و مسئله نور است. وي در تعريف ماهيت نور مي

كه حتي اگـر چنـين   ؛طور كلي جسم است و نه چيزي است كه از جسمي صدور يابد؛ زيرا

شـيئي از ايـن قبيـل در شـيء   نيز باشد قسمي از جسم است؛ بلكه در واقع حضور آتش يـا

كه ممكن نيست كه دو جسم در يك مكان با هـم وجـود داشـته باشـند»   ؛شفاف است؛ زيرا

تـوان دانسـت كـه منظـور او عقـل گويد نمي. از آنچه ارسطو درباره نور مي)٤١٨ب    ١٧- ١٤(

نـور  الدين رازي تفسيري ذوقي از آموزه ارسطو دربـارهاست. در نتيجه بايد گفت كه ميرقوام

 ارائه داده است.
  

 نتيجه

 آنچه از اين پژوهش مشخص شده اين است كه:

الدين رازي تهراني از جمله فيلسوفاني است كه منكـر وجـود ذهنـي اسـت. اولاً: ميرقوام

 پردازد؛ بلكه به پيامدهاي آن نيز اشاره دارد.وي نه تنها به انكار وجود ذهني مي

دو نكتـه دربـاره علـم را مشـخص  ار مسئله وجود ذهنـي،الدين رازي با انكثانياً: ميرقوام

ـ نحـوه ٢شود كه علم حصولي باطـل اسـت؛  ـ درباره علم حصولي: وي معتقد مي١كند:  مي

دهـدو ايـن التفـات را بلاواسـطه ادراك و علم ما به اشيا را از طريق التفات نفس توضيح مي

 كند.معرفي مي

الدين رازي در انكـار وجـود ذهنـي، بحـث امفرض مهم ميرقوثالثاً: مشخص شد كه پيش

اصالت ماهيت است. حال اگر وي نتواند از ادله اصالت ماهيت دفـاع كنـد بـالتبع آن مسـئله 

 شود.وجود ذهني نيز دچار اشكال ميانكار  

الدين رازي را بر اساس سـخنان ارسـطو در توان سخن ميرقوامرابعاً: مشخص شد كه مي

نفس بازتفسير كنيم. حاصل اينكه وي علم عقل به موجودات را بـه كتاب متافيزيك و درباره  

گـذاري كـرد بـا ايـن توان آن را نوعي اتحـاد عاقـل و معقـول نامداند كه مينحو التفات مي

اش و سخناني كه از مشائيان قبلي به دست ما رسيده است، تفاوت كه با توجه به ابهام نظريه

نظريه خود موجه دانست. نظريه وي علم نفس به خودش   الدين رازي را درتوان ميرقوامنمي

تواند توضيح دهد، اما بايد وي را تفسيري نسبتاً نو نسبت به سخنان ديگر مشائيان را نيز نمي

 دانست.
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Religious texts, while describing various ways of knowing God, 
have put before humans a way with the theme of "Knowledge of 
God"; For example, it has been narrated from Amir al-Mu'minin 
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annihilation of God and the other based on Tanziyyah and The 
sanctification of Almighty God and the third interpretation are also 
based on divine revelations to the heart of the believer. In addition to 
expressing deep knowledge, the first interpretation is more 
compatible with the appearance of the narration, unlike the second 
and third views, which, regardless of whether they are an 
explanation of this narration, express a correct and accurate content, 
but they cannot be a suitable explanation and interpretation for this 
Narration is taken into account. This research aims to analyze and 
investigate Mulla Sadra's point of view in this field with analytical-
descriptive method. What makes addressing this issue important is 
that; First of all, Mulla Sadra's view is not mentioned in this detail 
anywhere else, and those who have mentioned his view have only 
given one of these three views, which the author thinks has been 
wrongly explained, and secondly, this review examines the place of 
philosophy in the explanation and interpretation of texts. It makes 
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Extended Abstract 
Introduction 
Undoubtedly, one of the universal and constant concerns of mankind is to 
know God and His attributes. There are many ways to know God; 
Including; 1. Innate knowledge of God that is unacquired and semi-
conscious within every human being; 2. Narrative theology based on 
narrative data; 3. Intuitive qstheology that is specific to a certain number 
of perfected people; 4. Rational theology that is obtained through rational 
reasoning. Religious texts, while describing various ways of knowing 
God, have presented a way with the content of "Knowing God by God" 
before the researchers; For example, Amir al-Mu'minin Ali (peace be 
upon him) has been quoted as saying: Know Allah by Allah... Now the 
question is, how is this content interpreted and under which of the four 
types of knowing God is it placed? This research aims to analyze and 
investigate Mulla Sadra's point of view in this field with analytical-
descriptive method. What makes addressing this issue important is that; 
First of all, Mulla Sadra's view is not mentioned in this detail anywhere 
else, and those who have mentioned his view have given only one of 
these three views; Secondly, the same point of view they have expressed 
can be analyzed in a different way and according to its other words. And 
thirdly, this review makes the position of philosophy clearer in the 
explanation and interpretation of religious texts. 
 
Findings 
Mulla Sadra says in the interpretation of this narration: Almighty God is 
not perceived by anyone other than himself; Because perception is either 
acquired or presential; And both of these perceptions about God are 
impossible; Because perception is general and can be shared with others; 
And now that, firstly, the truth of existence is neither general term nor 
particular that has similitudes, and secondly, basically, the reality of 
existence cannot be realized in the mind; For this reason, knowledge of 
existential identities is possible only through the presence of that 
existential identity to the perceiver. On the other hand, the existential 
matter is only present for itself or its cause; Therefore, God Subhan, who 
is not the effect of any cause and is the pure existence and necessary 
existent, cannot be known for anything other than Himself, and the only 
way to know God Subhan is to know God by God. He offers three 
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interpretations to know God by God; The first interpretation is through 
annihilation in God (Fana-fi-Allah) and intuition and explicit mysticism, 
which is exclusive to divine mystics and is not accessible to anyone 
except truthfuls (Siddiquin). That is, only those can achieve this 
knowledge that the hereafter has appeared on their essence and have been 
freed from the bondage of the soul to this material body and 
naturalization. As long as the identity of the servant remains, it is still 
under the veil of his egoism and nature. For this reason, it is not possible 
for him to achieve complete realization and even if he has reached the 
status of immateriality, he will still not meet and see the complete vision. 
As long as the identity of the servant remains, it is still trapped under in 
his egoism and nature. For this reason, it is not possible for him to 
achieve complete arriving and even if he has reached the status of 
immateriality, he will still not meet and see the complete vision. But if the 
servant becomes a mortal from his own nature and the walls of his egoism 
collapse and he becomes immersed in the truth (reality) and disappears 
from everything, even himself and his absorption and intuition, in this 
case the true knowledge of God is achieved for him and he knows God by 
God. This is the position of the truthfuls (Siddiquin). The second 
interpretation is based on the divine transcendence and sanctification of 
the almighty God; Non-truthfuls, in terms of the fact that their identity 
still remains and they have not reached the state of annihilation in God, 
even if they have reached the state of immateriality and have found the 
ability to see God, there are still a bit of egoism and independence in 
them. For this reason, they only see God from their own perspective; It 
means that he is connected to the truth to the extent of his ability and he 
gets an understanding of the truth; For this reason, he still needs to 
“negation” so that he can see the essence of God free from his own 
defects and limitations. This is the truth of divine transcendence in the 
same similitude or the dignity between similitude and divine 
transcendence. This statement can be a continuation of the first statement, 
but since Mulla Sadra has written it as Marafahullah-Bellah (knowing 
God by God), it is considered a separate interpretation. But the third 
interpretation is based on divine revelations to the believer's heart; It 
means that the servant reaches the levels where God makes himself 
known to him. In this interpretation, the knowledge of God is the action 
of God and divine illumination, and the mystic provides only the ground 
and equipment for this illumination. In other words, a mystic with heavy 
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scientific and proof work as well as spiritual struggle that he performs 
reaches the levels that his soul is ready to receive high levels of 
knowledge and that God Subhan makes himself known to him in an 
intuitive way. 

 

Conclusion 
The second and third interpretations, although they carry a lot of 
knowledge, but due to the considerations in them, they cannot be a 
suitable interpretation for this narration. But the first interpretation, in 
addition to expressing deep knowledge, is also more compatible with the 
appearance of the narrative; Although this statement also needs to be 
completed; That is, he considers this type of knowledge to be acquired, 
while the right is that this knowledge is inside every human being, but it 
is neglected and This neglectoon should only be removed from it. 
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  شناخت خدا،  
  باالله، ملاصدرا، االله معرفة  
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  يش باالله» پبا مضمون «معرفةاالله  يطرق متعدد شناخت خداوند، راه يانضمن ب ينيمتون د

براانسان  يرو  است؛  داده  قرار  ام  يها  از  است:  السّلاميه (عليرالمؤمنين نمونه  شده  نقل   (
  ين ا  يحتوض  يپرداخته است و برا  يتروا  ينا  يراعْرِفُوا االلهَ بِااللهِ... . ملاصدرا به شرح و تفس

تفسيروا سه  م  يرت  ف  يكيكه    كندي ذكر  فناء  اساس  د  يبر  و  است  اساس    يگرياالله  بر 
به قلب مؤمن است.   يبر اساس اشراقات اله  يزسوم ن  ير و تفس  يحق تعال  يسو تقد  يهتنز

 يشتريب  ي سازگار  يزن  يتاست، با ظاهر روا  يقعم يمعارف يانگرب  ينكهاول علاوه بر ا  يرتفس
د برخلاف  سدو   يدگاهدارد،  و  ا  ومم  از  فارغ  ا  يشرح  ينكهكه  ب  يتروا  ينبر   يانگرباشند، 

دق  يحصح  يمطلب نم  يق و  اما  تفس  توانيهستند،  و  شرح  را  برا  يريآنها    ين ا  يمناسب 
  يل به تحل  يفيـ توص  يليپژوهش در صدد است تا با روش تحل  ين به حساب آورد. ا  يتروا

 كند ي مسئله را مهم م ين به ا ختنپردا بپردازد. آنچه ينهزم ينملاصدرا در ا يدگاهد يو بررس
د  ينا اولا  كه؛  ا  يدگاهاست  با  جا  يلتفص   ينملاصدرا  كسان  يامدهن  يگرد  يدر  كه    يو 

اند كه به نظر نگارنده از  را آورده   يدگاهسه د  يناز ا  يكياند تنها  او كرده   يدگاهبه د  يااشاره 
ثان  يينيآن هم تب تب  يگاه جا  ي،بررس  ينا  يا نادرست شده است و  در  را  تفس  يينفلسفه    يرو 

  .كنديتر مروشن  ينيمتون د
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  مقدمه

اوصـاف اوسـت.   شناخت خـدا وهاي همگاني و هميشگي بشر  بدون ترديد يكي از دغدغه

ين آنهـا اشـاره تـرمهمد كـه بـه برخـي از  ي متعددي وجود دارهاراهبراي شناخت خداوند،  

آگاهانـه در درون هـر انسـاني . خداشناسي فطري كه به نحـو غيراكتسـابي و نيمه١شود؛  مي

. خداشناسـي ٣گيـرد.  هـاي نقلـي صـورت مـي. خداشناسي نقلي كه بر اساس داده٢هست.  

ني كـه . خداشناسي عقلا٤ي كمال يافته است.  هاانسانشهودي كه مخصوص عدة خاصي از  

شود. خداشناسي نقلي و همچنين خداشناسي عقلانـي بـه از طريق استدلال عقلي حاصل مي

نحو حصولي هستند اما خداشناسي فطري و شهودي بر اساس علم حضوري است؛ بـا ايـن 

تفاوت كه خداشناسي شهودي اكتسابي و آگاهانه است. متون ديني، ضمن بيان طـرق متعـدد 

انـد؛ بـراي بـاالله» پـيش روي محققـين قـرار دادهااللهفةمون «معرشناخت خداوند، راهي با مض

حال سـؤال ايـن اسـت كـه  ١. نقل شده است: اعْرِفوُا االلهَ بِااللهِ...السلاّم)  ّ (عليهنمونه از اميرالمؤمنين

 
  كنند:ميدلالت برخي از رواياتي كه بر معرفة االله باالله  .١

الةَِ وَ أُولِـي السّلام):  عليه(  الْمُؤْمِنِينَالسّلام) قَالَ قَالَ أَميِرُ(عليه  عَبدِْااللهِ. عَنْ أَبِي١ ولَ باِلرِّسَـ اعْرفُِوا االلهَ باِاللهِ وَ الرَّسُـ

  .)٨٥، ص١ق، ج١٤٠٧(كليني،  الأْمَْرِ باِلأْمَْرِ باِلْمَعرُْوفِ وَ الْعدَْلِ وَ الْإِحسَْانِ

هُ؟ قَـالَ لَـا بمَِ عَرفَْتَ رَبَّك؟َ قاَلَ: بِمَا عَرَّالسّلام):  الْمُؤْمِنِين(عليهأَميِرُ  . سئُِل٢ فنَِي نَفسَْهُ. قيِلَ: وَ كَيـْفَ عَرَّفـَكَ نَفسْـَ

يْلِّ شَيْيشُْبِهُهُ صُورَةٌ وَ لاَ يحَُسُّ باِلْحوََاسِّ وَ لَا يُقاَسُ باِلنَّاسِ قَريِبٌ فِي بُعْدهِِ بَعِيدٌ فِي قُرْبِهِ فوَْقَ كُ ءٌ ءٍ وَ لَـا يقَُـالُ شـَ

يْءٍ دَاخِلٍ فِي شَيْ لاَ يُقَالُ لَهُ أَماَمٌ دَاخِلٌ فِي الْأشَْياَءِ لَا كَشَيْءٍ وَفَوقَْهُ أمََامَ كُلِّ شَيْ يَاءِ لَـا كشَـَ ءٍ ءٍ وَ خَارجٌِ مِـنَ الأْشَـْ

 .(همانجا) ءٍ مُبتَْدَأٌسُبحَْانَ منَْ هوَُ هكََذَا وَ لَا هَكذََا غَيرُْهُ وَ لكُِلِّ شَيْ ءٍخَارِجٍ مِنْ شَيْ

إِنِّي ناَظرَْتُ قَومْاً فَقُلْتُ لَهُمْ إنَِّ االلهَ جَلَّ جَلاَلُهُ أَجَلُّ وَ السّلام)  (عليه  االلهِعَبْدِورِ بْنِ حَازِمٍ قَالَ: قُلتُْ لِأَبِي. عَنْ مَنص٣ُْ

  .)٨٦ (همان، ص أَعَزُّ وَ أَكرَْمُ منِْ أَنْ يُعْرَفَ بِخَلْقِهِ بَلِ الْعِباَدُ يُعْرَفوُنَ باِاللهِ فَقَالَ رَحِمَكَ االلهُ

روايت ديگري در باب حدوث الاسماء نقل كرده كه با همين موضوع مــرتبط اســت. البتــه روايــت   كليني.  ٤

  :شودمفصل است و تنها فرازي از آن كه مناسب موضوع است در اينجا نقل مي

أَنَّهُ يَعرِْفُ االلهَ بِحجِاَبٍ أَوْ بصُِورَةٍ أَوْ بِمثَِالٍ فَهُوَ مشُرِْكٌ منَْ زَعمََ   السّلام) قَالَ: ...(عليه  االلهِعَبْدِعَنْ عَبدِْالْأَعْلىَ عنَْ أَبيِ

نَّهُ عَرفََهُ بِغَيرِْهِ وَ إِنَّمَـا عَـرَفَ االلهَ لِأنََّ حجِاَبهَُ وَ مِثاَلهَُ وَ صُورتََهُ غَيْرهُُ وَ إِنَّمَا هوَُ وَاحدٌِ متَُوَحِّدٌ فَكَيْفَ يوَُحِّدُهُ مَنْ زَعَمَ أَ

ياَءِ فَمَنْ لمَْ يَعرِْفْهُ بِهِ فلََيْسَ يَعرِْفُهُ إنَِّمَا يَعرِْفُ غَيْرَهُ لَيسَْ بيَْنَ الْخَالِقِ وَ الْمَخْلُوقِ شَيْ  بِااللهِ  عَرَفهَُ  نْمَ ءٌ وَ االلهُ خَالقُِ الْأَشْـ
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گيـرد؟ ايـن پـژوهش اين مضمون ذيل كدام دسته از اقسام چهارگانـة خداشناسـي قـرار مي

درا را در اين زميته تحليل و بررسي نمايد. البته در ايـن زمينـه درصدد است تا ديدگاه ملاص

«واكاوي استشهاد به حـديث اعرفـوا   ةاز جمله مقالهاي خوبي صورت گرفته است؛  پژوهش

االله باالله در برهان صديقين» از سيد محمد حسن صالح، همچنين «پژوهشي در تفسير تطبيقي 

و «بازخواني تفسير معرفت خـدا بـا خـدا در   شناخت خدا با خدا» از محمد علي اسماعيلي،

لام)عليهم ت (روايات اهل بي افزايـد ايـن آنچه بر اهميت اين پـژوهش مي » از حسن رضايي.السـّ

هاي او را در ايـن زمينـه اند اولا همة ديـدگاهاست كه كساني كه به ديدگاه ملاصدرا پرداخته

اي ديگـر و تـوان بـه گونـهاند را ميكردهاند و ثانيا همان ديدگاهي هم كه بيان  احصاء نكرده

 متناسب با كلمات ديگرش تحليل كرد.  
  

  باهللااللهفةها در تفسير معرديدگاه الف)

هاي متعـددي وجـود دارد كـه بـه خـاطر رعايـت در شرح حديث «إعرفوا االله باالله» ديـدگاه

  شود؛اختصار به برخي از آنها اشاره مي

اس تنزيه خداوند از صـفات مخلوقـات تفسـير كـرده و كليني اين روايت را بر اس.  ١- ١

گويد هركس خدا را به ابدان و يا ارواح و يا انوار تشبيه كند، خـدا را بـه خـدا نشـناخته مي

 است. اما اگر او را منزه از شباهت به آنها بداند، در اين صورت خدا را به خدا شناخته است

 
  .)١١٣(همان، ص هِ وَ الْأسَْمَاءُ غَيْرُهُءٍ كَانَ وَ االلهُ يسَُمَّى بِأسَْمَائِهِ وَ هُوَ غَيْرُ أَسْماَئِلَا مِنْ شَيْ

 از امــام صــادق اروايتــي طــولاني و پرمحتــو )٣٢٩، صق١٤٠٤( تحــف العقــول. ابــن شــعبه حرانــي در ٥

  :شودكند كه در اينجا تنها به بخش مرتبط با موضوع اشاره ميالسّلام) نقل مي(عليه

السّلام) باَبُ البَْحْثِ ممُْكِنٌ وَ طلََبُ الْمَخْرجَِ موَْجُودٌ إنَِّ مَعرْفَِةَ عَينِْ الشَّاهِدِ (عليه قيِلَ لَهُ فَكَيفَْ سَبِيلُ التَّوْحِيدِ قَالَ  ...

فُهُ وَ تَعْلَـمُ السّلام) تَعْرِ(عليه عيَْنَ الشَّاهدِِ قَبْلَ صفَِتِهِ قَالَ قَبْلَ صِفَتِهِ وَ مَعْرفَِةَ صِفَةِ الْغَائِبِ قَبْلَ عَيْنِهِ قِيلَ وَ كَيْفَ نَعرِْف

إِنَّكَ لأََنْتَ  كَماَ قاَلُوا لِيوُسُفَ عَلَمهَُ وَ تَعرِْفُ نَفسَْكَ بِهِ وَ لاَ تَعرِْفُ نَفسَْكَ بِنَفسِْكَ مِنْ نَفسِْكَ وَ تَعلَْمُ أَنَّ ماَ فِيهِ لَهُ وَ بِهِ

لَمْ يَعْرفُِوهُ بِغيَْرِهِ وَ لَا أَثْبتَُوهُ منِْ أَنْفسُِهمِْ بِتَوَهُّمِ الْقلُُوبِ أ ) فَعرََفُوهُ بِهِ وَ  ٩٠  ،(يوسف  يُوسُفُ قالَ أناَ يوُسُفُ وَ هذا أَخِي

) يَقوُلُ ليَْسَ لَكُمْ أَنْ تَنْصبِوُا إِماَماً مِنْ قبَِلِ أَنْفسُِكمُْ تُسَمُّونَهُ ٦٠  ،(نمل  ما كانَ لَكُمْ أَنْ تُنْبتُِوا شجَرََها  ماَ ترََى االلهَ يَقُولُ

، ق١٤١٣مفيد،  ؛  ١/١٤٩ق:  ١٤٠٧  ،ينيبنگريد كل  بيشتربراي ملاحظة روايات    .  اً بِهوََى أَنْفُسِكمُْ وَ إِرَادَتِكُمْ...محُِقّ

 .)١٤٣، صق١٣٩٨) و صدوق، ٢٥٣ص
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  .)٨٥، ١ق، ج١٤٠٧كليني، (

ت را به صورت توصيفي معني كرده است و حاصل كلامـش ايـن صدوق اين رواي.  ٢- ١

است كه شناخت خداي سبحان از سه را ممكن است؛ از طريق عقـول، بـه واسـطة انبيـاء و 

حجج و از طريق الهام به نفوس. اما چون هم خالق عقول خداوند است و هم فرستندة انبياء 

كه حاصل شود در واقع شناخت   و هم مُلهم به نفوس اوست، شناخت خداوند به هر طريقي

  .)٢٨٥ص ،ق١٣٩٨صدوق، (  خدا به واسطة خداست

گويـد هـر . فيض كاشاني در تفسير اين معني، نگاه آيت بيني را مطرح كـرده و مـي٣- ١

موجودي، داراي وجود و ماهيت است؛ وجود آنها همان حيث يلي الربـي و وجـه االله اسـت 

گر كسي به اين جنبـة اشـياء بنگـرد و اشـياء را كه عين ربط به خداوند است؛ از اين جهت ا

آيه فاني در ذوالآيـه اسـت،. بـر خـلاف   ؛آيات الهي ببيند، خدا را به خدا شناخته است؛ زيرا

  .)٣٣٨ص ،١، ج١٤٠٦فيض كاشاني، (  كسي كه به جنبة ماهوي اشياء توجه كند

وع معرفـت امام خميني اين روايت را بر اساس علم حضوري تفسير كرده و اين نـ  .٤- ١

دانـد كـه داند. سپس اول درجه از آن را رفض كل تعيّنات عالم وجود ميرا داراي مراتب مي

حاصلش تجلّي حق بر قلب عارف است به مقام احديت جمع اسماء ظهوري. در مرتبة بعـد 

فناء در اين تجلّي و سپس اين سير ادامه دارد تا به مقام احديت جمعي نائل گـردد كـه ايـن 

  .)٦٢٣ص ،١٣٨٢خميني، (  باالله» استااللهفةي «معرمقام عال

گيـرد علامه طباطبايي «إعرفوا االله باالله» را به معناي نفي واسطه در شناخت خدا مي  .٥- ١

داند. اين معرفت براي هـر موجـود داراي دركـي شناختي غير از اين را شرك مي  هر گونهو  

ع غفلـت اسـت. بنـابراين تمـامي شود نيازمند رفحاصل است اما چون مورد غفلت واقع مي

براهين اثبات خدا براهين تنبيهي هستند. او گرچه راه معرفت حصولي را براي شناخت خـدا 

داند اما راه معرفت حضوري را براي شناخت خدا بـاز دانسـته و معتقـد اسـت از مسدود مي

  .)٢٦٥ص ،٨ق، ج١٤١٧طباطبايي،  (  توان به سرمنزل مقصود رسيدطريق معرفةالنفّس مي

هاي ديگري نيز در اين زمينه وجود دارد اما آنچـه ايـن نوشـتار در پـي آن اسـت ديدگاه

  باالله» است.االلهفةاز «معر  ملاصدراتحليل و بررسي تفسير  
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  ديدگاه ملاصدرا مباني اساسي   ب)

در آثار ملاصدرا به ميزاني كه توسط نگارنده فحص صورت گرفته اسـت، سـه وجـه بـراي 

باالله» وجود دارد، اما قبل از بيان اين وجوه، بايد مقدمات و اصول اساسي كه االلهفةتفسير «معر

  براي حل اين مسئله به كار گرفته است بيان شود؛ او

همانا اصل و حقيقت در موجوديتِ هر شيء و آنچـه تحقـق بالـذات دارد و مـتن   .١-٢

ق بـالعرض دارد؛ را پر كرده است، وجود است. ماهيت كه نفاد وجـود اسـت نيـز تحقـ  واقع

  .)١٤٧ص ،١٤٠٠صدرالدين شيرازي، (  وجود موجود است  ةيعني به حيثيت تقييدي

حقيقت وجود امكان ندارد كه به تصور درآيد نه به صورت حدي و نه به صـورت   .٢-٢

تصـور شـيء بـه  ؛؛ زيـرا)٢٢٥ص ،٣، ج١٣٨٥(همــو،  رسمي و نه حتي به صورت مساوي با آن

ن شيء عيني از خارج به ذهن است و اين تنها در غير وجود معناي حصول معنا و حقيقت آ

ميسر است؛ چون وجود عين خارجيت است و اگر قرار باشد به ذهن بيايد يا بايد بـا حفـظ 

آيـد، و يـا بايـد از اجتمـاع متقـابلين لازم مـيصـورت  ايـن  در  خارجيتش به ذهن آيد كـه  

بـه ذهـن آمـدن وجـود،  ةس لازماش انقلاب است. پخارجيتش خالي شود كه اين هم لازمه

يكي از اين دو محال است. از طرفي هـم ادراك حصـولي و مفهـومي، امـري كلـي و قابـل 

 حقيقت وجود نه كلي است و نه جزئي كه داراي امثال باشـد  كهدرحالياشتراك با غير است  

از اين جهت است كه حقيقت وجود تنها به صريح مشـاهده و عـين العيـان قابـل   همانجا)(

آيـد آنچه از وجود به ذهن مـي  )١٠، ص١٣٨٢ر.ك؛ همو،  (  حد و برهان  ةدراك است نه با اشارا

تنها وجهي عام از وجود است كه به نحو معقول ثاني فلسفي براي انسان قابـل ادراك اسـت 

حقيقـت وجـود   هرچنـدنه خود حقيقت وجود. البته بايد توجه داشت كه وجودات امكاني،  

گر كن چون محدودند و داراي ماهيت هستند، ماهيات آنها كه حكايـتآيد لآنها به ذهن نمي

    آيند.هاي آنها هستند به ذهن ميها و ندارياز دارايي

خداوند متعال هستي محض و محض حقيقـت وجـود اسـت، بنـابراين موجـودي   .٣-٢

نامحدود است و ماهيت نيز ندارد. چنين حقيقتي نه داراي سـبب اسـت كـه بتـوان او را بـه 

ـ  اعم از جزء خـارجي و مقـداري و عقلـيـ علتش شناخت، و نه داراي اجزاء است   ةواسط
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كه بتوان او را با اجزائش و يا با جنس و فصـلش شـناخت. بـه عبـارت ديگـر از طرفـي او 

موجودي نامحدود است پس داراي ماهيت نيست كه بتوان بـرايش تعريـف حـدي آورد، از 

ــزي اعــرف از او نيســ ــيچ چي ــم ه ــي ه ــف رســمي آوردطرف ــرايش تعري ــوان ب ــه بت    ت ك

   .)٣٦و  ١٠ص ،٦، ج ١٣٦٨همو، (

توانـد بر اساس مباني ملاصدرا در بحث عليت، چيزي بين خدا و خلق واسطه نمي  .٤-٢

امر مشتركي بين خلق و خالق معني ندارد. تنها امـر مشـترك بـين آنهـا همـان اساساً  باشد و  

باري ذهني و از معقولات ثانيه است. امـا وجـود معناي وجود عام بديهي است كه آن هم اعت

 حق تعـالي حقيقـت وجـود محـض  ؛حقيقي، امري مشترك بين خالق و مخلوق نيست؛ زيرا

تر هم ناممكن است و به هيچ وجـه مشـوب بـه نهايت است كه حتي براي او فرض كاملبي

ممكنـات   كهدرحاليمعني است.  بي  عدم و نقص و قصور نيست و براي او ماهيت و حد نيز

ــات هســتند ــواقص و آف ــدام و ن ــا اع ــا رشــحي و فيضــي از وجــود حــق و مخــالط ب    تنه

مخلوقات، چيزي مرتبط با خالق نيستند بلكه عين ربط به او و بلكه   )٢٥٨ص  ،٣، ج١٣٨٥همو،  (

طبق ديدگاه نهايي صدرا ممكنات جملگي ظهور و تجلي حـق تعـالي و شـأني از شـئون او 

   هستند.

  

  باالله»  االلهفة«معرگانة  سهتفاسير    ج)

با توجه به مباني و مقدمات فوق، معرفت به ذات خدا از راه تعريف و يا برهـان و يـا حتـي 

؛ توضيح اينكه خداي تعالي بـه هـيچ ١شوددسترسي نيست و حاصل نمي  ابلعلم حضوري ق

يـا ادراك يا با وساطت صور و مفاهيم است و    ؛شود؛ زيراوجه مدرَك غير خودش واقع نمي

هر دوي آنها در مـورد خـداي   كهدرحاليشود  با حضور ذات شيء در نزد مدرِك حاصل مي

ادراك حصولي و مفهومي، امري كلي و قابـل اشـتراك بـا غيـر   ؛تعالي غير ممكن است؛ زيرا

حقيقت وجود نه كلي است و نه جزئي كه داراي امثال باشـد و ثانيـا  است؛ و حال اينكه اولاً

هـاي د امكان تحقق در ذهن را ندارد؛ از اين جهـت معرفـت بـه هويـتحقيقت وجواساساً  

 
(صــدرالدين  ء امّا بحصول صورته او بحضور ذاتهانّه تعالى لا يمكن ان يكون مدركا لغيره، اذ ادراك الشي  .١

  ).٢٢٥، ص٣، ج١٣٨٥شيرازي، 



 141                                     ضيائي /تحليل و بررسي تفسير ملاصدرا از روايت إعرفوا االله باالله    

 

وجودي تنها از راه حضور خود آن هويت وجودي در نزد عالم امكان پذير اسـت. از طرفـي 

با توجه به اين مقـدمات ايـن   ؛١هم امر وجودي تنها در نزد خودش و يا علتش حاضر است

معلول هيچ علتي نيست و هسـتي محـض شود كه از آنجا كه خداي سبحان  نتيجه روشن مي

  ٢.تواند باشدو واجب الوجود است، معروف براي غير خودش نمي

تنها راه شناخت خداي سبحان اين است كه خـدا را بـه خـدا بشناسـي. امـا اينكـه ايـن 

پيمايـد؛ سـه طريـق مـي  ،معرفت به چه معني است، سؤالي است كه صدرا براي پاسخ به آن

االله، ديگري از طريق تنزيـه و تقـديس حـق تعـالي و تفسـير سـوم از يكي از طريق فناء في  

  طريق اشراقات الهي به قلب مؤمن. 

  

  تفسير اول  .١

راه اول كه از طريق فناء في االله و شـهود و صـريح عرفـان اسـت، مخصـوص اوليـاء الهـي 

باشد و قابل دسترسي براي غير صديقين نيست؛ يعني تنها كسـاني بـه ايـن نـوع معرفـت مي

توانند دست يابند كه سلطان آخرت بر ذات آنها ظهور كرده باشد و از قيد تعلق نفس بـه مي

لام)(عليهماننـد قـول اميرالمـؤمنين علـي ؛اين بدن مادي و طبيعت زدگي رها شده باشند كـه  السّـ

. اينان كسـاني )٧٠، ص١ق، ج١٤١٨(فيض كاشــاني،  قبله» االلهآيتفرمايد: «ما رأيت شيئا إلا و رمي

شناسند، نه اينكه اشياء را شـاهد بـر بينند و ميوجود خدا مخلوقات را مي  ةهستند كه در آين

وجود او بگيرند تا او را بشناسند و اين همان مقام صديقين است. البته بايـد توجـه داشـت، 

اي عقلـي برهان صديقين، حكايت و ترجمه  ؛مقام صديقين غير از برهان صديقين است؛ زيرا

  ٣كنند.تي است كه صديقين حقيقي با علم حضوري و حقيقت ايمان مشاهده مياز آن حقيق

در شرح حديث «إعرفوا االله باالله» پـس از بيـان راه اول و همچنـين راه دوم، در   ملاصدرا

گويد: ممكـن اسـت در مي  وا  ؛نهايت سؤالي را مطرح كرده و خودش به آن پاسخ داده است

 
 (همانجا). فكلّ معروف لغيره فذلك الغير صانعه و موجده .١

 .(همانجا) و واجب الوجود حيث لم يتكون من غيره فلا يعرفه غيره .٢

السلام من الصديقين الذين يستشــهدون بــه تعــالى علــى الاشــياء لا و انى يتحقق هذا المقام الا لمثله عليه  .٣

 ).٦١(همان، ص )٥٣(فصلت،  سنَُرِيهِمْ آياتِنا...»«لى اشارة الى الفريقين: بالاشياء عليه كما في قوله تعا
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؛ بين حق تعالي با ملـك مقـرب و روح اعظـم و عقـل اين جا سؤالي مطرح شود و آن اينكه

توانند خدا گوييد آنها هم نميهيچ حجابي نيست، و وقتي حجابي در كار نباشد، چرا مي اول 

دهد كه؛ «قلنا: حجابه وجوده را كما هو حقه مشاهده كنند؟ در مقام پاسخ اين گونه پاسخ مي

استقلال و  ةود دارد و هنوز إنيت دارد، رايحيعني همين كه او وج  )٦٢ص  همان،(  ته.»يو بقاء ان

وزد و هنوز به همين مقـدار محجـوب اسـت. سـپس بيـاني از يعقـوب بـن دوئيت از او مي

وجـودي بـه  ةكند كه حاصلش اين است؛ علت هميشه اتصال و احاطـاسحاق كندي نقل مي

هميشـه مشـهود كند؛ از اين جهت معلول معلول خود دارد و همواره به اين معلول افاضه مي

تواند بر علت خويش احاطه پيـدا كنـد و اتصـالش بـه علت است. اما از آنجا كه معلول نمي

رسد، به همين اندازه علت، مشهود معلـول اي است كه از علت به او ميافاضه  ةعلت به انداز

  تواند علت را بشناسد.  ظرفيت خود مي  ةگيرد؛ يعني معلول به اندازقرار مي

گويد؛ مادامي كه هنوز هويت عبد باقي باشد، عبد هنـوز ح كلام كندي ميصدرا در توضي

در حجاب إنيت و ذاتش قرار دارد؛ به همين دليل امكان ندارد وصول تـام بـراي او حاصـل 

دهـد. شود و حتي اگر به مقام تجرد هم رسيده باشد هنوز لقاء و رؤيت تام براي او رخ نمي

د و ديوارهاي أنانيت او فـرو ريـزد و مسـتغرق در حـق اما اگر عبد فاني از ذات خودش شو

شود و از همه چيز، حتي خودش و استغراقش و شـهودش غائـب گـردد، در ايـن صـورت 

االله حقيقي براي او حاصل شده و خدا را بـه خـدا شـناخته اسـت. ايـن مقـام فةاست كه معر

 ةته باشد، بـه واسـطاي به شهودش و يا عرفانش، توجه داشآنقدر بلند است كه حتي اگر ذره

 همين عرفـان از معـروف حقيقـي دور ةشود و به واسطهمين شهود، محجوب از مشهود مي

شخص صديق كسي است كـه وجـودش از  همانجا)( شود. اين همان مقام صديقين استمي

در اينجـا بعـد از   .أنانيت رها گشته است و فاني در حق شده و خدا را به خدا شناخته است

كنـد و در ذات الهي به صفات الهي نظر مي  ةق الهي به اين معرفت رسيد، در آينآنكه به توفي

 اسـت حـازم آمـدهابن ؛ همان گونه كـه در روايـت١كندصفات، افعال الهي را رؤيت مي  ةآين

 
) الذين فنوا بسطوات الجــلال عــن أنانيّــة وجــودهم و ٤٣  » (عنكبوت،وَ ما يَعْقلُِها إِلاَّ الْعالِموُنَ«:  يقال تعال  .١

سمعون و به يبصرون و به ينطقــون و وصلوا إلى لجّة بحر الحقيقة، فعرفوا االله باالله و وحدّوه و قدّسوه، فباالله ي 

 ).٧٣، ص١٣٧٨(صدرالدين شيرازي،  به يبطشون
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تمام مراتب و حتي جزئيات هستي را از بالا بـه پـائين اساساً  بلكه    )٨٦ص  ،١ق، ج١٤٠٧كليني،  (

 ةتوانـد نقشـي كـه اگـر ماسـوي االله را هـم بالكـل نديـده باشـد، مـياكند به گونهدرك مي

 ،٦، ج١٣٦٨صــدرالدين شــيرازي،  (  موجودات و چگونگي خلقت را به طـور كامـل ترسـيم كنـد

  .)١٤ص

و روايـاتي كـه در بـاب معـراج   تـوان بـه آيـاتبراي تأييد ايـن ديـدگاه ملاصـدرا مـي

است، استناد كرد؛ پس از آنكه پيامبر مشـرف بـه معـراج وارد شده    وسـلم)وآلهعليههللا(صلّيااللهرسول 

لام)(عليهشدند و با جبرئيل همراه شدند به مقامي رسـيدند كـه ديگـر جبرئيـل را هـم تـوان   السـّ

همراهي با ايشان را نداشت و اعتـراف بـه عجـز كـرده، عرضـه داشـت؛ «لـو دنـوت أنملـة 

حجابي هست، اگر چه كه ايـن   لاحترقت» يعني براي ملك مقرب الهي نيز هنوز شخصيتي و

گويـد: اگـر بـه كـه ميين. امقام و حجاب او براي ما محجوبين آرزويي دست نيـافتني اسـت

سوزم؛ يعني طبق بيـان ملاصـدرا وجـود او و بقـاء سر انگشتي از اين جلوتر بيايم مي  ةانداز

ج كند؛ يعنـي بالاتر از اين عرو  ةتواند به مرتبإنيت او برايش حجاب است؛ از اين جهت نمي

هاي نوراني نيـز عبـور اي كه در آن بايد تمام حد و حدودها بشكند و از تمامي حجابمرتبه

از ايـن هـم بـالاتر  وسـلم)وآلهعليههللا(صلّيمقـام رسـول االله البتهكند تا به مقام «قاب قوسين» برسد.  

تفصـيل ايـن . دهـدرا در آيه با مقام «أو أدني» ادامـه مـي  اوخداوند وصف حال    ؛زيرا  ؛است

  بحث نيازمند مجال ديگري است.  

باالله» بـا صـريح عرفـان و االلهفةصدرالمتألهين «معر  هرچندذكر اين نكته نيز لازم است كه  

داند اما با اين حال داند و ديگران را محجوب از آن ميشهود قلبي را مخصوص صديقين مي

ه صـورت برهـان عقلـي درآورد تـا به لحاظ حصولي نيز توانسته است اين نوع معرفت را ب

ديد   ةعقلي از اين معرفت آشنا شوند و خدا و عالم را از زاوي  ةمحجوبين نيز بتوانند با ترجم

طريق صديقين حصولي، نفـس را بـراي   و  ١علم، بذر مشاهدات است  ؛ چراكهصديقين ببينند

ر بـه تبيـين سازد. از اين جهت در ابتداي جلد ششـم اسـفاطريق صديقين شهودي آماده مي

 
، ١٣٨١  ،يرازيش ــ  ني صــدرالدملاصدرا اين مضمون را در آثار متعددي بيان كــرده اســت؛ از جملــه ر.ك.    .١

؛ ٢٣٨):  كسر اصــنام الجاهليــة(  ١٣٨١؛ همو،  ١٤٣، ص٣، ج١٣٨٥؛ همو،  ١٢٩، ص٩، ج١٣٦٨؛ همو،  ٢٨١ص

 .٤٤٣ق، ص١٤٢٢همو، 
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ــي ــي م ــرق معرف ــرف ط ــم و أش ــديقين پرداختــه اســت و آن را أحك ــان ص   د كنــبره

در ايـن برهـان از غيـر خـدا بـراي اثبـات خـدا اسـتفاده  اولاً ؛؛ زيـرا)١٤ص ،٦، ج١٣٦٨همو،  (

آمـده،   الشــواهد الربوبيــةشود. ثانيا صراط و مقصد در آن يكي است، بلكـه چنانچـه در  نمي

 ةثالثاً بدون اسـتفاده از اسـتحال  )٤٦ص  ،١٣٨٢همو،  (ت  ليه يكي اسسالك و مسلك و مسلوك ا

رسد و بلكـه خـود ايـن برهـان، اثبـات محـال بـودن دور و دور و تسلسل به اثبات خدا مي

شود و خامسا در اين برهـان نهايت ثابت ميكند. رابعا در اين برهان خداي بيتسلسل نيز مي

 ةذات به صـفات و بـه واسـط ةشود، به واسطمي  علاوه بر اينكه شناخت خدا به خدا حاصل

كنـد؛ اين برهان را در ضمن سه مقدمه بيان مـي صدراشود. صفات به افعال الهي استدلال مي

 ة. اين حقيقـت عينيـ٢بالذات است. ة . اصالت با وجود است و بنابر آن وجود حقيقت عيني١

. ٤ط شخصي سرياني اسـت. . اين حقيقت عينيه، يك واحدِ بسي٣اصيل، امري مشكك است. 

رسد، كـه در ايـن اين وجود سرياني، يا به كمال مطلقي كه اتم و اكمل از او تصور ندارد مي

رسـد و نـاقص شود. و يا اينكه به چنين كمال مطلقي نمـيصورت واجب الوجود اثبات مي

ناقص محدود است و هر محدودي   ؛است كه در اين صورت مستلزم كمال مطلق است؛ زيرا

  )١٤ص ،٦، ج١٣٦٨همو، ( حتاج به حاد است.م

. مقام صديقين كه بـه ١بنابراين شايسته است كه بين سه اصطلاح در اينجا تفكيك شود؛  

شود و ربطي به برهان و علـم حصـولي نـدارد. در كشف حضوري و فناء في االله حاصل مي

و بعـد هـم   وجود حق اسـماء و صـفات  ةاين مقام خدا به خدا شناخته شده و سپس در آين

. برهان صديقين كه اثبات خدا بـه نحـو علـم حصـولي و بـدون ٢شود.  افعال الهي ديده مي

عقلي رؤيت صديقين   ة. همان طور كه قبلا بيان شد اين برهان ترجماستاستفاده از غير خد

 ـ  يعني همـان برهـان صـديقين  ـصديقين كه با اثبات حصولي خدا به خدا    ة. طريق٣است.  

شود؛ يعني تمام نظام و سپس از دل آن اثبات اسماء و صفات و افعال حق ميشود  شروع مي

  شود.هستي، با خود حقيقت وجود اثبات مي

دانـد، راه شهود را در معرفـت خـدا مسـدود نمـي  ملاصدرالازم به ذكر است از آنجا كه  

حتـي   ؛از معرفت در اينجا معرفت به كنه ذات الهي نيست؛ زيـراش  شود كه منظورمعلوم مي

خـواه حصـولي باشـد خـواه   ـنيز معرفـت تفصـيلي نسـبت ذات  ش  بر اساس ديدگاه خود
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محال است و فنايي كه براي اولياء الهي مطرح است فنـاء در ذات الهـي نيسـت،   ـ  حضوري

تواند داشته باشد تـا بلكه فناء در اسماء و صفات خداوند است و نهايت سيري كه انسان مي

معرفت به خدا، در ادامـه   ةپس از اثبات استحال  ١ث عبدالاعلياحديت است. صدرا ذيل حدي

معرفت به خداوند بيان شد در مورد ذات الهي بود و   ةآنچه تا بحال در استحال  ةهمگويد:  مي

اين تأييـدي اسـت  .)٢٢٥ص همان،(د باشالا اسماء و صفات الهي، معروف و قابل شناخت مي

  شهودي، معرفت به كنه ذات نيست.  بر مطلبي كه گذشت كه منظور او از معرفت

  

  تفسير دوم  .٢

راه دوم، اين است كه ابتدا از طريق مخلوقات به وجود خداي سبحان علـم حاصـل شـود و 

هاي ممكنات تنزيه و تقديس شود. اين راه، قابل دسترسـي سپس ذات او از صفات و ويژگي

دانسـت، از ايـن جهـت  ست. حال اينكه در اين طريق بايد ذات حـق را منـزهابراي همگان  

در شناخت حق هستند خواه مجرد باشـند و خـواه مـادي، خـواه   ةاست كه اشيائي كه واسط

جوهر باشند و خواه عرض، همه مُهر مخلوق بودن و فقر وجودي بر جبـين آنهـا زده شـده 

وقتـي كـه از  ٢اش نام هسـتي برنـد».است و «همه هر چه هستند از آن كمترند / كه با هستي

شود كه ذات حق از اينكه به صـفات زائـد ، غير و اوصاف غير سلب شد، روشن ميذات او

بر ذاتش متصف شود و يا معنايي غير ذاتش بر او صدق كند، منزه اسـت. بنـابراين معرفـت 

حصولي و با وساطت غير، همواره بايد به همراه تنزيه و تسبيح حق باشـد تـا دچـار تشـبيه 

  .)١٠٤ص ،٣، ج١٣٨٥همو، ( نشود

 صــدرالمتألهين،اي كــه در مــورد بيــان فــوق بايــد توجــه داشــت ايــن اســت كــه كتــهن

دانـد و راه باالله» را منحصر در طريق تنزيه و تقديس الهي از صفات ممكنـات نمـي«معرفةاالله

دانـد ديگر يعني طريق علم حضوري و شهودي را نيز معتبر دانسته و بلكه افضـل طـرق مـي

 
 حديث چهارم از احاديثي كه ذكر شد. .١

و المخلوق لا يساوي الخالق لا في الذات حتى يكون مثلا له و لا في الصفات حتى يكون شبها لــه، و لان   .٢

ء في الصفة لساواه في الذات فيلزم ان يكون مثلا فيلــزم تعــدد الخــالق الالــه و هــو صفاته ذاته فلو ساواه شي

 ).٦١/ ٣، ١٣٨٥(همو،  محال
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  داند.  يقين و اولياء الهي غير ممكن ميهرچند اين راه را براي غير صد

   ملاصدرا دو احتمال وجود دارد؛ بيانبراي توضيح اين  

  احتمال اول  .١-٢

منظور از اين بيان همان معرفت سلبي نسبت به حق تعالي باشد؛ بدين معني كـه بـراي غيـر 

ف تواننـد بـا سـلب اوصـاصديقين، معرفت ايجابي نسبت به خدا امكـان نـدارد و تنهـا مـي

اين اسـت كـه برخـي ماننـد  آورند. مؤيد اين معني به دستممكنات از او، شناختي اجمالي  

از اين جهـت بـه بيان كليني را جزئي از روايت حساب كرده است و    اند اوامام خميني گفته

امـا بـر اهـل   )٦٢٣ص  ،١٣٨٢خمينــي،  (  تن داده است  همان معناي سلبي كه كليني تفسير كرده،

، ١ست كه اين بيان علاوه بر اينكه اشكالات متعدد تفسير كليني را داراسـتتحقيق پوشيده ني

سرتاسر حكمت متعاليه و خصوصا مباحـث   ؛با مباني خود ملاصدرا نيز ناسازگار است؛ زيرا

كنـد و برهان صديقيني كه مطرح مـي  مثلاً  اليهيات بالمعني الاخص آن، اثباتي است نه سلبي.

توحيد و مراتب آن، بحث علم الهي   ةكند، مسئلي را ثابت ميآن ذات و صفات اله  ةبه واسط

پيش از خلقت، بحث چگونگي صدور كثرت از وحدت و بسياري مباحث ديگر كه همگـي 

  دهند. اثباتي دارند و در عين حال معرفتي نسبت به واجب تعالي ارائه مي ةآنها جنب

  

  احتمال دوم  .٢-٢

معرفتي سلبي معرفي كند، بلكـه مقصـود صرفاً  ا  خواهد معرفت غير صديقين رنمي  ملاصدرا

او اين است كه غير صديقين به لحاظ اينكه هنوز هويـت آنهـا بـاقي اسـت و بـه مقـام فنـا 

اند، حتي اگر به مقام تجرد رسيده و قابليت رؤيت الهـي را پيـدا كـرده باشـند، هنـوز نرسيده

ن دليل تنها از جهت خـود خـدا را شود؛ به هميلمحاتي از انانيت و استقلال در آنها ديده مي

ظرفيت خودش اتصال به حق يافته و ادراكي از حق بـرايش   ةكنند؛ يعني به اندازمشاهده مي

شود؛ از اين جهت است كه هنوز نيازمند به سلب است تا بتواند ذات باري تعـالي حاصل مي

عين تشبيه و يـا را بريء از نقائص و حد و حدود خودش ببيند. اين همان حقيقت تنزيه در  

 
ق، ١٤٠٧براي مطالعه در مورد ديدگاه كليني در اين زمينه و همچنين نقدهاي وارد شده بر آن ر.ك. كليني،   .١

 .٦٢٣، ص١٣٨٢و خميني،  ٢٦٥، ص٨ق، ج١٤١٧؛ طباطبايي،  ٨٥/ ١
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شده است. به عبـارت   تأكيدمنزلت بين تشبيه و تنزيه است كه در متون ديني بسيار روي آن  

به او وجـود نـدارد و از طـرف ديگـر   ةديگر از طرفي خداوند نامتناهي است و امكان احاط

بينـد؛ از ايـن وجود محدود و داراي نقائص خودش مـي  ةشخص غير صديق خدا را در آئين

شود و براي اينكه معرفتي كامل و مطابق با واقع پيـدا كنـد، نوبـت بـه ر تشبيه ميجهت دچا

سد تا نقائص و محدوديتها را از ذات الهي سلب كند. اين بيان، قابل تطبيق است بـا تنزيه مي

إلـّا   ـ  فرمايد: «سُبحانَ االلهِ عمّا يصـفونصافات كه خداي سبحان مي  ةسور  ١٦٠و    ١٥٩آيات  

المخُلصَين» در اين آيات ابتدا ذات الهي منزه از آنچه براي او به عنوان وصـف ذكـر عِبادَ االلهِ  

شود تا معلـوم كنـد كـه توصـيف كنند، معرفي شده و سپس يك استثناء منقطع آورده ميمي

ديگـران هـر قـدر هـم كـه در توصيفشـان   ؛مخلَصين با توصيف ديگران متفاوت است؛ زيرا

هـاي مخلِصين هم رسيده باشند، چون هنوز پايبنـد بـه جنبـهصادق باشند، حتي اگر به مقام  

اند، در كنار اين توصيف نيازمند به تنزيه هسـتند خلقي خود هستند و از خويش عبور نكرده

اما عباد مخلَصين خدا كه هيچ رنگي از انانيت در آنها باقي نمانده است، خدا خود را به آنهـا 

ند. و چون خوديتي براي آنهـا بـاقي نمانـده اسـت و كشناساند و در وجود آنها تجلي ميمي

هيچ حجابي بين آنها و خداي سبحان باقي نيسـت، توصـيف آنهـا ديگـر نيازمنـد بـه تنزيـه 

  نيست. 

تـوان بـه براي تأييد اين توضيح در مورد ديدگاه ملاصدرا، علاوه بـر مطالـب فـوق، مـي

بيان اينكه براي بـاطن انسـان مراتـب پس از  در آنجادر جلد هفتم اسفار استناد كرد؛   اينكته

مختلفي وجود دارد و ادراكات انسان نيز به همـين دليـل متفـاوت و داراي مراتـب هسـتند، 

بدن و حواس نزول كـرده و اشـياء را از عـالم حـس   ةگويد؛ روح انساني، گاهي در مرتبمي

كند. گاهي از اين كند. گاهي هم اشياء را در عالم تخيل و تمثلات جزئيه ادراك ميادراك مي

كنـد و جـواهر عقليـه را در عـالم امـر ادراك مراتب هم بالاتر رفته و تلقي معارف عقليه مي

كند. تا اينجا ادراكات انسان همگي از وراء حجاب است؛ حال يا اين حجاب حس اسـت مي

دا شود، بلكه گـاهي ترقـي پيـو يا خيال و يا حتي عقل. اما روح انسان در اينجا متوقف نمي

 ؛كنـد؛ زيـرااي كه معارف الهيه را بدون هـيچ واسـطه و حجـابي دريافـت مـيكرده به گونه

تصرفات عقل نيـز   وتصرفات حس، تنها عالم خلق و تقدير است و رسالت    ةرسالت و حيط
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عالم امر و تدبير است. اما آنچه فوق عالم خلق و امر است از دسترس حس و عقـل خـارج 

تـوان ن مرتبه هستند. در واقع نور حق را تنها با نـور حـق مـياست و اين دو محجوب از آ

لام)(عليهدريافت و اين همان معناي «اعرفوا االله باالله» است كه در روايت اميرالمؤمنين  اسـت  السّـ

كنـد و مسـتقيما بـه اي به تنزيه نميدر اينجا ديگر اشاره  )٣٧ص  ،٧، ج١٣٦٨صدرالدين شيرازي،  (

  پردازد.  به حق مي  بحث از معرفت شهودي نسبت

  تفسير سوم    .٣-٢

باالله» بيان ديگري هم دارد كه به ظاهر متفاوت است با آنچـه تـا االلهفة«معر  تفسير  درملاصدرا  

؛ چگونـه رب كردسؤال  السلاّم)(عليهشخصي از اميرالمؤمنينكند: ميبه حال ذكر شد؛ «كافي نقل 

لام)(عليهخود را شناختي؟ امام : گويـدمي«بمـا عرفنـي نفسـه». آن شـخص دهـد؛  پاسخ مـي  السـّ

فرمايـد: هـيچ خداوند چگونه خود را به تو شناسـانده اسـت؟ حضـرت در پاسـخ بـه او مي

صورتي شبيه او نيست و به حواس درك نشود و بـه مـردم سـنجيده نشـود. در عـين دوري 

ر نزديك است و در عين نزديكي دور است. برتر از همه چيز است و گفته نشود چيـزي برتـ

» صدرا ذيل ايـن روايـت توضـيحاتي دارد كـه حاصـل آن معنـاي جديـدي از .  از اوست...

اي خـداي خـود را گويد منظور سائل اين است كه؛ با چه وسيلهمي  وا  ١.باالله» استااللهفة«معر

تعريفي كه خدا از خودش كرده است نـه   ةفرمايد: به واسطاي؟ حضرت در پاسخ ميشناخته

معلم و يا نقل روايت و يـا شـنيدن از   ساطتاند؛ معرفت من، با ون كردهبه تعريفي كه ديگرا

ديگري صورت نگرفتـه اسـت بلكـه بـا تعريـف  ةكسي و يا شهادت ديگران و يا هيچ واسط

خود خدا خودش را، حاصل شده اسـت. معرفـةاالله، آنگـاه معرفـةاالله اسـت كـه شـخص در 

اين بيان اين است كه معرفت حـق تعـالي حصول آن، غير خدا را مؤثر و كارآمد نبيند. ظاهر  

شود؛ يعني براي اينكه خدا را بشناسيم بايد ببينـيم كـه خـود كلام الهي حاصل مي  ةبه واسط

كند. امـا بـا دقـت در فرازهـاي خداي سبحان، خودش را در كلام خويش چگونه معرفي مي

از سـطح فهـم و ،  رفاين معـا  :گويدميو  ا  ؛شود؛ زيراتر ميديگرِ اين عبارت، مقصود روشن

 
 بمــا عرفنــي نفســه، اي الســلام:؟ فاجــاب عليه؟ أي بأيّ وســيلة عرفــتمعنى قول السائل: بم عرفت ربّك  .١

و مــن هاهنــا خــرج معنــى آخــر لقولــه ...  بتعريف االله اياي نفسه لا بتعريف غيره من معلم اخر او نقل رواية

 )٦٤، ص٣، ج١٣٦٦(صدرالدين شيرازي،  السلام: اعرفوا االله باالله في الحديث السابقعليه
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؛ يعني كسي كه ذوق عرفاني و شهودي نداشته باشـد، در واقـع استدرك عادي انسان فراتر  

اساسـاً تواند به آن دست پيـدا كنـد و بلكـه با اين معارف سنخيتي ندارد و از اين جهت نمي

شـود. هـر سنخ اين گونه معارف به صورتي است كه تنها با تعريف و تعليم الهي حاصل مي

قابليت دريافت اين معارف را از اين طريق ندارد بلكه تنها براي كساني كه بينه و دليل   سيك

ايـن تعبيـر محتـواي همـان   ١روشني از جانب خدا براي آنها هست، اين طريـق بـاز اسـت.

ا هُوَ نُـورٌ سَ الْعلِْمُ بِالتَّعلَُّمِ إِنَّمَياست كه به عنوان بصري فرمود: «لَ  السلاّم)(عليهفرمايش امام صادق

يعنـي   )٢٢٥ص  ،١ق، ج١٤٠٣(مجلســي،    ه»يـهدِْيدُ االلهُ تَبـَاركََ وَ تَعَـالَى أَنْ  يـرِيقَلْبِ مَنْ    يقَعُ فِي

هـدايتش را داشـته  ةحقيقت علم، نوري است كه خداي متعال، آن را به قلب كسـي كـه اراد

لكـه اول العلـم و دهد و شناخت خدا نيز از همين قبيل علوم حقيقي اسـت و بباشد قرار مي

اي برسي كه شود كه بايد به مرتبهاساس العلم است. بنابراين «اعرفو االله باالله» به اين معني مي

خدا خودش را به تو بشناساند و خودش و اوصاف خودش را به تو بنماياند. در اين تفسـير 

فـراهم   معرفت خدا، فعل و اشراق الهي است و عارف تنها زمينـه و معـدات ايـن اشـراق را

معنوي طاقـت   ةكند. به بيان ديگر عارف با كار علمي و برهاني سنگين و همچنين مجاهدمي

اي عـالي از دريافـت مرتبـه  ةرسد كـه جـان او آمـاداي ميدهد به مرتبهفرسايي كه انجام مي

 سـبزواريشناسـاند. معارف است و آن اينكه خداي سبحان خود را به نحو شهودي به او مي

 كنـد؛فسير را پذيرفته و در جاهاي مختلفي از حواشـي اسـفارش بـه آن اشـاره مـينيز اين ت 

 ،٦، ج١٣٦٨(صــدرالدين شــيرازي،    اعرفوا االله باالله فبوصفه نفسـه صـفوه و بنـوره اعرفـوه»  يعني«

كنـد، بعد از اينكه صدرا به مناسبت اين حديث شريف را نقل مـي  نيز  در جلد هفتم  )٤٢٠ص

 ة؛ خـدا را بـه واسـطگويـدميرابطه با «اعرفوا االله باالله»  و  نگارد  ياي محاجي ذيل آن حاشيه

كند بشناسـيد و بـه او تقـرب پيـدا كنيـد تـا اينكـه نوري كه خودش به قلب شما اشراق مي

ام را دوست بدارم، خـود مصداق اين فرمايش قدسي حق تعالي شويد كه فرمود: «هرگاه بنده

گويـد و بيند، با من سخن ميشنود، با من ميمي  گوش و چشم و زبان او خواهم شد؛ با من

 
ممــن لــم يــذق هــذا و اعلم ان هذه المعارف مما تقصر العبارة عن حق بيانها و لا يمكن تفهيمهــا لاحــد    .١

 المشرب بالوجدان عقيب البرهان و لا يحصل ذلك الا بتعريف االله و تعليم من لدنه لمن كان على بينّة من ربّه

 ).٦٥(همان، ص 
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  ١.)٣٥٢ص ،٢، ج١٤٠٧(كليني،  گيرد»با من خشم مي

لام)(عليهدر شرح حديث نورانيت اميرالمؤمنين  او و نيـز شـرح   )٧٥٧ص  ،١٣٧٦(ســبزواري،    السـّ

ختـه به همين مطلب اشاره كرده و به شرح اين محتـوا پردا  السلاّم)(عليهدعاي صباح اميرالمؤمنين

گويد خداوند برهان و دليل بر خويشتن است چنانكه در نيز مي  الاسماءشرحاست. در كتاب  

كسي كه با ذات خودش  يدعاي صباح وارد شده است؛ «يا من دل علي ذاته بذاتـه» يعنـي؛ ا

خويشتن است. در دعاي ابوحمزه ثمالي نيز وارد شده اسـت؛ «بك عرفتك  يبه سو  يراهنما

تــو را   ،ك و دعوتني إليك، و لو لا انت لم أدر ما أنت» يعني؛ به سبب تـوو أنت دللتني علي

درك   يو اگر تو نبود  يخودت راهنمايي و دعوت كرد  يكه مرا به سو  يشناختم و تو بود

من ممكن نبود. همچنين در دعاي عرفه چنـين آمـده اسـت؛ «أ لغيرك من   يو شـناختت برا

تحتاج إلى دليل يدلّ عليك؟! متى بعدت حتّى الظّهور مــــا لــــيس لــــك؟! متى غبت حتّى 

تكون الآثار هـي الّتـي توصــل اليــك؟! عميت عين لاتراك و لا تزال عليها رقيبا! و خسرت 

ظاهرتر از خود تو   يصفقة عبد لم تجعل له من حبك نصيبا» يعني آيـا مـيتوانـد چيز ديگر

ــوده ــان ب ـــه بر تو اي تا نياباشد تا او وسيلة ظهور تو گردد؟ كي پنه زمند به برهان باشـــي ك

اي تا به وسيلة آثار به تو رسند؟ كور باد آن چشمي كه تو را نبينـد دلالت كند؟ كي دور بوده

 ياكه بهره از دوستيات به او نداده ياوديدهبان خود ندانــــــــد! و زيانمند باد معاملة بنده

  .)١٧٢ص ،١٣٩٩سبزواري، (

ت بر اساس علم حضوري و اشراقي است امـا بـا گر چه اين تفسير نيز مانند تفسير نخس

اعم از طريق اول است. توضيح اينكـه طريـق اول تنهـا   ؛اين وجود متفاوت با آن است؛ زيرا

مخلَصين و صديقين است، اما ايـن   ةشود كه همان مرتبنهايي فناء في االله را شامل مي  ةمرحل

  امع بين طريق اول و دوم است.  ج  يشود و به تعبيرتر را نيز شامل ميطريق مراتب پايين
  

  تفسير فرازهاي ديگر روايت   .٤-٢

شود و آن اينكه؛ بر اساس اين تفاسير، دو فراز ديگـر روايـت حال سؤالي در اينجا مطرح مي

 
يعني اعرفوا االله بنور وارد من عنده على قلوبكم و تقربوا إليه حتى يصدق في حقكم قوله الحق: بي يبصــر   .١

  ).٣٧، ص٧(همان، ج و بي يسمع



 151                                     ضيائي /تحليل و بررسي تفسير ملاصدرا از روايت إعرفوا االله باالله    

 

چگونه بايد معني شود؟ هرچند خود ملاصدرا به اين سؤال به صورت اختصاصـي نپرداختـه 

  هر يك از اين تفسيرها به اين پرسش پاسخ داد؛ توان بر اساس  اما از لابلاي مطالبش مي

شود كه معرفـت بـه حقيقـت روايت اين مي  ةاما بر اساس تفسير اول و سوم، معناي ادام

رسول و همچنين اولي الامر نيز تنها از طريق فناي تام در مقام آنها و اتحاد با مقام آنها قابـل 

وقتي كه در سـير وجـودي و  )٤٢٥ص ،٣ج ،حواشي بر اســفار  ،١٣٦٨زواري،  بس(  باشددسترسي مي

سلوكي، با حقيقت رسالت و ولايت اتحاد حاصل شود، در اين صـورت اسـت كـه معرفـت 

اسـفار   ةشود. مرحـوم حـاجي در حاشـيالامر براي انسان حاصل ميحقيقي به رسول و اولي

 عريفـيكنـد؛ نبـوت ت براي توضيح «اعرفوا الرسول بالرسالة» نبوت را به دو قسم تقسـيم مـي

، مقام إنباء از معرفت ذات و صفات و اسـماء تعريفيو نبوت تشريعي. نبوت    )نبوت إنبائي(

ها به اخلاق تبليغ احكام و تأديب انسان  ةاين موارد بعلاو  ةالهي است. اما نبوت تشريعي، هم

باشد كه اين در واقـع اختصـاص بـه الهي و همچنين قيام به سياست و تشكيل حكومت مي

رد. حال مراد از اين فراز روايت همـان وراثـت از انبيـاء و رسـل الهـي اسـت كـه رسالت دا

شود مگر بـا اتحـاد روح انسـان بـا ست و اين مقام حاصل نميهاانسانمختص به كملين از  

كسي كه حافظ قرآن باشد گـويي :  از اين جهت است كه نقل شده  ١.مقام رسالت رسول الهي

عظيمي كـه  ةود. البته بايد توجه داشت كه از اجر و نتيجشكه نبوت در وجود او گنجانده مي

شود كه منظور از اين حفظ صرف در ذهن داشتن براي اين حفظ بيان شده است، روشن مي

بـا قـرآن يكـي  وسـلم)وآلهعليههللا(صليّنيست بلكه يكي شدن با قرآن است همان طور كه رسول االله

اينان كساني هسـتند كـه درسـت اسـت كـه در است. در نقل ديگري نيز وارد شده است كه  

  خورند.  زمره انبياء الهي نيستند اما انبياء و شهدا به مقام آنها غبطه مي

علـم و دانسـتن. صرفاً گويد اين معرفت، از نوع شدن است نه در مورد اولي الامر نيز مي

مقـام امامـت   به عبارت ديگر نوعي اقتدار و تسلط بر تكوين عالم است كه در اثر اتحـاد بـا

 
الوراثة عن الرسول المتحققة في الكمل حتى ... و لو كان كذلك لكان المراد  أي بنبوة التعريف الحاصلة فيكم  .١

أن من حفظ القرآن فقد أدرجت النبوة بين جنبيـه بـل قـد روي: أن الله عبـادا ليسـوا  أن الفقهاء مظاهرة و قد ورد:

، ٧، ج١٣٦٨  ،بــر اســفار  يحواش ــ  (ســبزواري،  مكلمـين  بأنبياء يغبطهم النبيون و أنه قال: إن في أمتـي محـدثين

 ).٣٧ص



       ١٤٠٢، پاييز ٧  سال دوم، شمارهتاريخ فلسفه اسلامي،                                                    152

 

شود؛ يعني شـناخت شود. اين همان شناخت لمي نبوت و ولايت ميبراي كملين حاصل مي

از بالا و از طريق سـير معرفتـي در ذات و صـفات و افعـال الهـي اسـت و سـيري معرفتـي 

  ١حضوري است كه ملازم با طي مراتب ولايت است.

شود كه پـس از آنكـه ورت ميو اما بر اساس تفسير دوم، معناي دو فراز ديگر به اين ص

ارتباط حضوري با اين ذوات مقدسه حاصل شـد، از طريـق نفـي و سـلب صـفات الهـي از 

اگـر نفـي  ؛از طرف ديگر، معرفت به آنها را تكميل كنيد؛ زيـرا هاانسانطرفي و صفات ساير 

را شويد و اگر نفي صفات مخلوق نشود، آنهـا صفات الهي نشود، در مورد آنها دچار غلو مي

  كنيد.  محكوم به خطا و اشتباه مي  هاانسانمثل ساير  

  

 المتألهينربررسي كلام صد  .٣

باالله» در كلام ملاصدرا وجـود دارد كـه االلهفةچنانچه گذشت حدأقل سه راه براي تفسير «معر

  هر يك را بايد به صورت جداگانه مورد بررسي قرار داد؛ 

  

  بررسي تفسير اول   .١-٣

 اوظـاهر كـلام    ؛و دقيقي است هرچند كه نيازمند به تكميل است؛ زيـرا  بيان اول بيان خوب

قبلا براي عارف حاصل نبوده است و در اثـر طـي طريـق ،  اين است كه اين مرتبه از معرفت

اين معرفت حقيقتـا بـراي انسـان حاصـل اسـت و فقـط   كهدرحاليشود.  براي او حاصل مي

باالله را از نـوع معرفـة االلهفةدر اين بيان، معر  به عبارت ديگر ملاصدرامغفول واقع شده است.  

شود در صـورتي كـه ايـن معرفـت بـراي انسـان داند كه براي سالك حاصل ميشهودي مي

حاصل است و تنها مورد غفلت واقع شده است. تفاوت عارف و غير عارف در اينجا در اين 

ق، ١٤١٧طباطبــايي، ر.ك: ( است كه عارف، به آنچه در درون خود دارد التفات پيدا كـرده اسـت

  .)٢٦٥ص ،٨ج

 
أي بصيرورتكم من الولاة لا العارفين بمعنى العالمين بالحقائق فقط بل المقتــدرين المتصــرفين أيضــا ذوي   .١

 (همانجا). الأوامر التكوينية التسخيرية
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  بررسي تفسير دوم   .٢-٣

اين بيان گرچـه در جـاي خـود صـحيح و مهـم اسـت امـا اگـر بـه عنـوان تفسـيري بـراي 

  ؛مواجه استملاحظاتي  با باالله» در نظر گرفته شود،  االلهفة«معر

زئـي ج ،، بر اساس اين تصور است كه بيان كلينـيدوم همان طور كه قبلا گذشت تفسير 

از ايـن بخـش معنـي غ شود روايت را فاراز متن روايت است. با وجود اين تصور عملا نمي

متنـي از از آنجا كـه او شـرح كلينـي را ادامـة روايـت پنداشـته اسـت، كرد. به عبارت ديگر 

لام)معصوم در مقابل او قرار دارد كه بخشي از ايـن مـتن، بخـش ديگـرش را توضـيح   (عليه السـّ

بيند بر اساس توضيحي كه در خـود روايـت آمـده ن دليل خود را موظف ميدهد؛ به هميمي

  دقيق روايت است.  از تفسيركار را پيش ببرد و اين خود مانع  

دهـد؛ يكـي معرفـت ملاصدرا روايت «اعرفوا االله باالله» را ابتدا دو صورت توضـيح مـي  

و ديگري معرفـت   شودصديقين و اولياء الهي كه از طريق شهود و علم حضوري حاصل مي

شود. در مورد گروه دوم، هرچنـد محجوبين كه از طريق سلب و تنزيه حق تعالي حاصل مي

سلبي است اما در كاملاً  معرفت آنها نسبت به حق تعالي، معرفتي  كه  اين است    اوظاهر كلام  

از حالت سلبي محض خارج شود. لكن هنوز يك سؤال اين تفسير  اين نوشتار تلاش شد كه  

بـاالله» االلهفــةاست و آن اينكه وجه جمع بين اين دو گروه كه معرفت هر دوي آنها «معـرباقي  

بـاالله» االلهفــةاست چيست؟ به بيان ديگر چه چيزي باعث شد تا معرفت محجوبين هـم «معـر

 ؛هـا فاصـله اسـت؛ زيـرامحسوب شود؟ و حال اينكه حقيقتا بين ايـن دو معرفـت فرسـنگ

و شهودي است و معرفت گروه دوم در مـواردي مطلقـاً معرفت گروه اول به نحو حضوري  

به صورت حصولي است و در مواردي هم كه ادراك حضوري است چون شهود تام نيست، 

  مخلوط با سلب است و از اين جهت حصولي است.  
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اين تفسير نوعي معرفت با واسطه است؛ يعنـي شـناختي اسـت كـه از طريـق ممكنـات  

خلوق و صفات مخلـوق در نظـر گرفتـه شـده و سـپس ايـن ابتدا م  ؛حاصل شده است؛ زيرا

اوصاف از خداي سبحان سلب شده است. اين در حالي است كه ظاهر اين روايت و برخـي 

از روايات ديگري كه قبلا بيان شد اين است كه در صدد نفي واسـطه در شـناخت خداونـد 

  .شودتر ميو اين معني با توجه به روايت پنجم كه نقل شد روشن  است

اين ملاحظات در صورتي است كه تكميلـي كـه در توضـيح كـلام صـدرا بيـان شـد را 

، اشكالات تفسير كليني، از جملـه ناسـازگاري بـا بپذيريم. اما اگر اين تكميل را لحاظ نكنيم

  است.ظاهر روايت و همسوي با الهيات سلبي، به كلام او نيز وارد 

  

  سوم    تفسيربررسي    .٣-٣

خـودش از دسـترس محجـوبينِ از  گفتـةل معارفي بلند است كـه بـه گرچه حام  تفسير،اين  

محسـوب شـود، بـا ملاحظـاتي   بـاالله»االلهفــةتفسير «معر  اينكهادراك شهودي خارج است اما  

   ؛روبروست

  



 155                                     ضيائي /تحليل و بررسي تفسير ملاصدرا از روايت إعرفوا االله باالله    

 

اين تفسير در مورد جميع طرق الي االله و بلكه جميع علوم و معارف صادق است؛ يعنـي 

شـود حقيقتـا اشـراقي اسـت از جانـب خـداي يتحقق تمام علومي كه براي انسان حاصل م

ي هر علمي از هر عالمي اشراق و فيضي است از حـق. بنـابراين شناستعالي. به لحاظ هستي

تفسير نه تنها تفاوتي بين طرق الي االله وجود ندارد بلكه اساساً هيچ تفاوتي بـين تمـام علـوم 

   حاصل براي انسان نخواهد بود.

ظاهر روايت اين است كه در صدد بيان   ؛ت سازگار نيست؛ زيرااين بيان نيز با ظاهر رواي

اول تمامي طرق الـي   ةبر اساس ملاحظ  كهدرحاليطريقي در كنار ساير طرق معرفةاالله است.  

بيان ديگري از صرفاً  االله در اين مسئله مشترك هستند. مگر اينكه چنانچه گذشت اين تفسير،  

حظات وارد نيست. اما خود ملاصدرا اين بيـان را تفسير اول باشد كه در اين صورت اين ملا

    بياني ديگر معرفي كرده است.

فرمـود باالله باشـد؛ يعنـي بايـد مـيفةبا توجه به اين بيان هر سه فراز اين روايت بايد معر

ها نيز اشراقي از جانـب حـق اين شناخت  ؛«اعرفو الرسول باالله و اعرفوا اولي الامر باالله»؛ زيرا

  است.
  

 نتيجه

كند كه تفسير دوم و سوم، به خـاطر ملاصدرا، روايت «اعرفوا االله باالله» را سه گونه تفسير مي

باالله باشـند. امـا تفسـير اول، االلهفةتوانند شرح مناسبي براي معرملاحظات موجود در آنها نمي

علاوه بر اينكه بيانگر معارف عالي است؛ توضيح خوبي براي اين دسته از روايات محسـوب 

ر جـاي رسد كه اين بيان بايد با بيان علامه طباطبايي تكميل شود كه دبه نظر مي  مااشود.  يم

تفسير يك روايت بدون توجه به روايات ديگري كه هم افق با   خود بايد به آن پرداخته شود.

اي روايـات را امكان پذير نيست. براي تبيين يك حديث بايـد بـه صـورت دسـته  ندستهآن  

كه معـروف بـه تفسـير قـرآن بـه   ،كار مهم علامه طباطبايي در الميزان.  رار دادمورد مطالعه ق

قرآن است، در روايات و خصوصا روايات عقيدتي و معرفتي نيز بايد انجام شود؛ يعني شرح 

بـاالله، بـا االلهفــةحال در تحليل معـر  ١روايات هم بايد با توجه به روايات ديگر صورت پذيرد.

 
 ديني نيست.روشن است كه اين بيان به معناي نفي نقش مهم عقل و شهود در تبيين متون  .١
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باب از جمله رواياتي كه در ابتداي اين نوشـتار بيـان شـد، برخـي از مراجعه به روايات اين  

 شود؛ از جمله؛ هاي اين نوع معرفت روشن ميويژگي

  بين اين نوع معرفت و اثبات وجود خدا تفاوت وجود دارد. .١

  ي خداشناسي است.هاراهباالله، طريقي مستقل و در مقابل ساير  االلهفةمعر .٢

  ي خداشناسي است.هاراهاير  . اين طريق، برتر از س٣

  باالله، معرفتي جزئي و شخصي است.االلهفة. معر٤

  است.و شهودي  . اين طريق، ناظر بر علم حضوري  ٥

  شود.اين معرفت، بدون وساطت خلق حاصل مي .٦

  غافل از آن هستند.  هاانسان. همگان از اين نوع معرفت بهرمند هستند اما اكثر  ٧

؛ ١تـر كنـدتواند اين معني را روشنآمده است مي  (عليه السلاّم)ادقتنظيري كه در كلام امام ص

هنگامي كه برادران حضرت يوسف براي بار سوم به مصر آمده و بـا ايشـان روبـرو شـدند، 

حضرت يوسف به آنها فرمود: «هل علمتم ما فعلتم بيوسـف و أخيـه إذ أنـتم جـاهلون» آيـا 

ادرش چه كرديـد؟ آنـان بـا تأمـل در جمـال دانستيد هنگامي كه جاهل بوديد با يوسف و بر

كنند،  جستجودون اينكه از ديگري بپرسند و براي شناخت برادر خويش در غير او ف، بيوس

م ف هگفتند: «أءنك لأنت يوسف؟» نگفتند يوسف تويي، بلكه گفتند تو يوسفي. جناب يوس

ف اسـت. امـام شناسـيد يوسـدر پاسخ آنها فرمود: «أنا يوسف» يعني همان كسي را كـه مـي

بـرادران، يوسـف را بـه   :فرمايـدمي  و  كردهبه اين تعبيرات قرآن كريم اشاره    (عليه السلاّم)صادق

بعـد از  (عليه السّلام). امام صادقخود يوسف شناختند نه به غير او؛ «فعرفوه به ولم يعرفوه بغيره»

شناسي بلكه خودت را نيـز بـه او فرمايد: نه تنها او را ميباالله» ميااللهفةاين تنظير، دربارة «معر

   شناسي، نـه اينكـه نفـس خـويش را بـه نفـس خـود و از منبـع نفـس خـويش بشناسـيمي

  .)٣٢٩ص ق،١٤٠٤شعبه حراني، ابن ر.ك:(

 
  .١٨٣، ص ٢، ج توحيد در قرآنر.ك. جوادي آملي،  .١
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  و ماخذ  منابع

 قرآن كريم .١

  نهج البلاغه .٢

  جامعه مدرسين. :قم ،چاپ اول  ،التوّحيد ،ق) ١٣٩٨( بابويه، محمد بن عليابن .٣

 ،چاپ اول  ،اكبر غفاريعلي  :مترجم  ،من لا يحضره الفقيه  ،)١٣٦٧(  بابويه قمي، محمد بن عليناب  .٤

 نشر صدوق. :تهران

  جامعه مدرسين. :قم ،تحف العقول  ،ق) ١٤٠٤( شعبه حراني، حسن بن عليابن .٥

  .اسراء :قم ،چاپ چهارم ،توحيد در قرآن ،)١٣٨٧(  جوادي آملي، عبداالله. ٦

  اسوه. :تهران  ،رسائل حكيم سبزواري ،)١٣٧٦( هاديسبزواري، ملا. ٧

  دانشگاه تهران.  :تهران ،چاپ چهارم  ،شرح دعاي صباح ،)١٣٩٥( سبزواري، ملاهادي. ٨

  دانشگاه تهران.  :تهران ،چاپ ششم ،شرح الأسماء ،)١٣٩٩( سبزواري، ملاهادي. ٩

 و  مطالعــات  مؤسسه  :تهران  ،يالكاف  أصول  شرح  ،)١٣٦٦(  ابراهيم  بن  شيرازي، محمد  صدرالدين.  ١٠

  .فرهنگي قاتيتحق

  بيدار. :قم ،تفسير القران الكريم ،)١٣٦٦( صدرالدين شيرازي، محمد بن ابراهيم. ١١

 :قــم  ،الحكمة المتعالية في الاسفار الاربعة العقليّـة  ،)١٣٦٨(  صدرالدين شيرازي، محمد بن ابراهيم.  ١٢

  المصطفوي. مكتبة

 :قــم  ،في اسرار العلــوم الكماليــة  لهيةالإالمظاهر    ،)١٣٧٨(  ميابراه  محمد بن  ،يرازيش  نيصدرالد.  ١٣

  بنياد حكمت اسلامي صدرا. 

  بوستان كتاب. :قم ،شرح بر زاد المسافر ،)١٣٨١( صدرالدين شيرازي، محمد بن ابراهيم. ١٤

بنيــاد حكمــت   :تهــران  ،الجاهليـةكســر اصــنام    ،)١٣٨١(  صدرالدين شيرازي، محمد بن ابراهيم.  ١٥

 مي صدرا.اسلا

چــاپ  ،السـلوكية فــي المنــاهج  الربوبية  الشواهد  ،)١٣٨٢(  صدرالدين شيرازي، محمد بن ابراهيم.  ١٦

  بنياد حكمت صدرايي. :تهران ،اول

بنيــاد   :تهــران  ،چــاپ اول  ،شرح الاصول الكافي  ،)١٣٨٥(  صدرالدين شيرازي، محمد بن ابراهيم.  ١٧

  حكمت صدرايي.

  .بوستان كتاب :، چاپ سوم، قمالمشاعر لةرسا ،)١٤٠٠( ابراهيمصدرالدين شيرازي، محمد بن . ١٨

مؤسسة التاريخ   :بيروت  ،الهداية الاثيريةشرح    ،ق)  ١٤٢٢(  صدرالدين شيرازي، محمد بن ابراهيم  .١٩
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  العربي.

دفتــر انتشــارات   :قــم  ،چاپ پنجم  ،الميزان في تفسير القرآن  ،ق)١٤١٧(  طباطبايي، محمد حسين.  ٢٠

  اسلامي.

 منينؤ كتابخانــه اميرالم ــ  :اصــفهان  ،چــاپ اول  ،الــوافي  ،ق)  ١٤٠٦(  كاشاني، محمدمحســن  فيض.  ٢١

  السّلام).(عليه

  بيدار. :قم ،چاپ اول ،علم اليقين ،ق) ١٤١٨( فيض كاشاني، محمدمحسن. ٢٢

  دار الكتب الاسلامية. :تهران  ،چاپ چهارم  ،الكافي ،ق) ١٤٠٧( كليني، محمد بن يعقوب. ٢٣

  دار احياء التراث العربي.  :بيروت ،چاپ دوم ،بحار الأنوار ،ق) ١٤٠٣(  اقرمجلسي، محمدب. ٢٤

  صدرا. :تهران ،چاپ يازدهم ،اصول فلسفه و روش رئاليسم ،)١٣٨٦( مطهري، مرتضي. ٢٥

  كنگره شيخ مفيد. :قم ،چاپ اول ،الامالي ،ق) ١٤١٣د (مفيد، محمد بن محم. ٢٦

مؤسســه تنظــيم و نشــر  :تهــران ،٢٩چاپ  ،ل حديث چه ،)١٣٨٢( االلهموسوي خميني، سيد روح.  ٢٧

  .)ره(آثار امام خميني
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