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 )فلسفه دانشگاه المعارف و استاد فلسفه دانشگاه لبنان تهيعضو كممحمد مرتضي (
  آل طه)  يالمؤسسه آموزش عيحيي كبير (دانشيار 

  (استاد دانشگاه علامه طباطبايي)  عبداالله نصري 
  )  آل طه يمؤسسه آموزش عال  اريدانشفتحعلي اكبري (

  (دانشيار پژوهشگاه فرهنگ و انديشه اسلامي)  حسين عشاقي
  ) آل طه يمؤسسه آموزش عال  لاله حقيقت (دانشيار

  سيد محمدعلي حجتي (دانشيار دانشگاه تربيت مدرس) 
 ) آل طه يمؤسسه آموزش عالي (استاديار حامده راستاي 

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

  ٤٤٣٢٠٦٤٧  تلفن:                                        دانشكده علوم انساني، دفتر مجلات
  چاپ و صحافي: ايرانكهن                      /https://hpi.aletaha.ac.ir سامانه مجله:

  فصلنامه گروه فلسفه، دانشكده علوم انساني 



 

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

 ــبنماي مقاله است كــه شــامل  چكيده آينه تمام.  باشدكلمه    ١٥٠مقاله، حداكثر در    دةيچك مســئله،   اني
   باشد. هاي مهم پژوهش ميافتهي از يالاجمهدف پژوهش، روش و 

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

 ــاهمي پژوهش، ضــرورت و اجمال  نهيشيپمسئله،    فيتعرمقدمه مقاله، شامل   ي نــوآورطــرح، جنبــه  تي
   ي. فرعو  ي اصلهاي بحث، پرسش

  باشد:  ريز طيشراي مقاله، بايد واجد يكي از اصلي بدنة دهسامان
استدلال  كننده؛ ارائههينظر كاز ي ديجد نييتبو    ريتقر  كنندهارائه  ي؛علم  ديجد  افتهو ي  هينظر  كنندهارائه
   . هينظر كي يعلم؛ ارائه نقد جامع هينظر كي يبرا  ديجد

  . گرددمي انيبي موجز خبرهاي به صورت گزاره كه  قيتحقي  ليتفصهاي افتهي انگريبي: ريگجهينت
  چاپ شده باشد.  يخارج اي يداخل ةينشر چيدر ه دينبا  يارسال ةمقال
  مجلات فرستاده شده باشد.  ريزمان به ساهم دينبا  يارسال ةمقال

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

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

مترجم/ مصحح؛ شماره جلد، نوبــت چــاپ، ؛ نام  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
. شــودو كلمه «همــان» بــا شــمارة جلــد و صــفحه اكتفــا مــي يدر صورت تكرار منابع، به نام خانوادگ

 ــترت  انــدنيمؤلف، جهــت نما  كيمنتشره در سال واحد از  در صورت تعدد آثار    نيهمچن انتشــار بــا   بي
  گردد. مي زيمتما... حروف الف، ب، ج و

  .كنداستادان استقبال مي و    از همكاري محققان  هفصلنامـ 
 . ستمقالات ا نويسندگان    هايانديشه ، مبين آرا و  همطالب مندرج در فصلنامـ 

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



 

   

  

  

  

  

  

  مقالات  فهرست

 ــزيمتاف/ ٥ ــلام كي ــي؛ ك  ــيهست اله  ــ يشناس  ــ در يوح  ــ ةمنظوم ــه يكلام    / معتزل
  كردكندي، غلامرضا زكياني جعفرزاده مسعود

ابتداي قرن سيزدهم تا ميانة قــرن چهــاردهم فلسفة ميرداماد در هندوستان: از    /٣٩
  داود حسيني ،حسين نجفي / هاي متني/ درسي)(با تكيه بر سنت  قمريهجري

 /  ســيناهاي آن از ديد ارسطو و ابــننخستين و ويژگي  كبازخواني تطبيقي محر  /٩٥
  علي شاد،  بداشتيدكتر علي اله

 /  افلاطــون و صــدرا  لاتتــأمدر    معرفت و اخــلاق  با  نسبت مرگ اراديتوضيح    /١٢٣
  مهربهشتي  ذاكري، احمد  سفيد، سميهريش سجاد

 ــتحليل و بررسي تفسير روايــات معــر  /١٥١    /  بــاالله در نگــاه علامــه طباطبــاييااللهةف

  سجاد ضيايي

مصــطفي عابــدي جيغــه،   /  امنيت سياسي مدينه فارابي و ابتناء آن بر منطق فضيلت  /١٧٥
  منشبيمحجو ابوالفضل كاوندي كاتب، حسين
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In the Middle Ages, after the divine monotheism, one of the 
most important issues in the Islamic sect was the discussion of 
the nature of the divine word, which both the Mu'tazilites and 
the hadith scholars considered sound and words, with the 
difference that the divine word was an event and a creature of 
God and a hadith of the people of Hadith, ancient and other. 
Creature. The end of this conflict led to the hardship of the 
Qur'an, not with the logic of reason and reasoning, but with 
power and force. The ideological end of this story left many 
questions unanswered, and addressing it will solve many other 
issues. The theory of the divine word for the Mu'tazilites is 
based on a special metaphysics that can be achieved by 
explaining the type of metaphysical approach to a better 
understanding of the divine theology. What is the nature of the 
divine word? Is it ontological or epistemological and semantic? 
has real meanings? Is it human or divine? What does the divine 
word have to do with history? How do religions relate to each 
other? In short, the divine word is the verbal act of God, which 
in terms of actuality, two-member and in terms of verb, is multi-
actual, which is human in terms of the source of the issuance of 
intention, and human in terms of the source of the word, and it is 
an event and a historian in three aspects: linguistic, philosophical 
and theological. And according to it, the relationship between 
the Abrahamic religions is essentially independent. 

Cite this article: Jafarzade Kurdkandi, M & Zakiani, Qh (2024). Metaphysics of the Divine Word; Ontology 
of Revelation in Mu’tazilites Theological System, History of Islamic Philosophy,3 (2), 5-38. 
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Extended Abstract 
 
Introduction 
There is a consensus in Islamic thought about God's speech, but the way 
of speaking and the attribution of speech to God is a point of 
disagreement. Ahl al-Hadith and Mu'tazilite have different views on the 
nature of God's speech, with Ahl al-Hadith considering it ancient, 
uncreated, and an attribute of essence, while Mu'tazilite view it as an 
event, a creature, and an action. Mu'tazilite separate divine essence from 
divine attributes in terms of ontology and epistemology, attributing 
attributes God from human reason and language. Attributes do not exist 
independently of essence ontologically, but their meaning is based on 
names and credits subject to human intent and convention. The divine 
word is considered an event and a created thing by Mu'tazila, addressed to 
humans and needing a human audience to be realized. The debate 
between Mu'tazila and Ahl al-Hadith goes beyond the creation aspect to 
being a human creation, with Ahl al-Hadith not explaining it rationally 
but considering it closed without further inquiry. The Mu'tazila reduced 
divine attributes to mere descriptions sourced from human reason and 
language. They believed that the divine word was similar to human 
speech and could be produced by humans. Abu Musa Mordar thought the 
Qur'an was like any other book that humans could replicate with the same 
eloquence. Muammar bin Abad also viewed the divine word as a human 
action. Baqillani from the Mu'tazila considered divine attributes as 
intellectual and linguistic attributes attributed to God by humans. The 
Ash'a'rites disagreed with the Mu'tazila's belief, seeing it as humanizing 
the divine word . 
 
Methods 
In this article, we will analyze the Mutazilite’s metaphysical approach to 
the nature of God's speech in a descriptive-analytical method, that what is 
the origin of the divine speech, and what kind of meaning does it have, 
and from which region issued ? 
 
Findings 
God's speech is a nascent act, created, and is composed of several acts 
such: expression, in-expression, and with-expression, whose expression 
act is issued by man and the act of in-expression is issued by God. The 
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doer of the speech is also a dual agency, which is divine due to the origin 
of the intention, and human according the origin of the utterance. The 
divine word is a historical matter from three philosophical, theological 
and linguistic aspects. 
 
Conclusion 
Mu'tazila consider speech to be a direct creation of God and also believe 
that God, due to his incorporeal nature, cannot speak directly nor can he 
convent the language; Rather, it speaks indirectly and based on the human 
convention. They have tried to resolve the aforementioned conflict by 
separating God's activity from the creation of the word to his essence, and 
creating the word on the place; But despite this, the speech cannot be 
considered as a direct creation of God and the conflict remains. It can be 
said that speech is the creation of God and God is the doer of the act of 
speech, but since its nature is sound and language and God cannot speak 
directly, but rather He has created it in a place with His power, the source 
of issuing the word is not God, but is a prophet In fact, it is the speech is 
an act that has two agent: it is human in according to the issuing words, 
and it is divine according to issuing intentions. Also, speech is a participle 
of multiple actions that consists of three actions of expression, in-
expression, and with-expression. The expression action is not the act of 
God, but the in-expression action is the act of God, and the expression 
action was issued by the Propht . 
The author believes that the divine word is a direct creation of God, but 
not in the sense that God is the source of issuing the word, but in the 
sense that the source of issuing the intention is God, and what makes the 
word into speech is the source of issuing the intention, not the source of 
issuing the word; Because the words of someone who is asleep or foolish, 
or the words of a parrot that lacks serious and useful intentions and will, 
cannot be considered as words. Therefore, by separating the source of 
issuing words from the source of issuing intentions, considering the doer 
of speech to be multi-agent, and the action to be multi-functional, the 
aforementioned conflict is resolved. Mu'tazilite in the direct creation of 
the divine word, they mean the issue of intention, and to think linguistical 
the divine word, they mean the issue of the word. God's speech is human 
speech and human is also capable of producing it. Since it has been 
expressed in the form of sound and words from the eginning, the way to 
transform meanings and intentions into words is the same as human 
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mental and linguistic mechanisms. God's Word is an action which is 
historical from three philosophical-ontological, theological and linguistic 
aspects and it happened and was created in each period according to the 
conditions and with the will of God, and the three religions of Judaism, 
Christianity and Islam, each one is a separate religion and in terms of 
substance, independent from are each other. 
 

 
 



 

   

  

 
  

  الهي؛  كلام  كيزيمتاف

  معتزله   يكلام ةمنظوم در يوح يشناسي هست 
  

     ٢غلامرضا زكياني | ١كردكندي جعفرزاده  مسعود
  
  M_jafarzade@atu.ac.ir                     .ايران  تهران،  طباطبايي،  علامه دانشگاه  اسلامي كلام و فلسفه دكتري جويدانش. ١
  Zakiani@atu.ac.ir                                .ايران (نويسنده مسئول)  تهران،  طباطبايي،  علامه  دانشگاه فلسفه گروه دانشيار. ٢

  چكيده  اطلاعات مقاله 
  نوع مقاله: 

  مقالة پژوهشي 

  :  افتيدر خيتار
٢٩/١١/١٤٠٢ 

  :  بازنگري  خيتار
٠٩/٠١/١٤٠٣  
  :  رش يپذ خيتار
٠٩/٠١/١٤٠٣  
  :انتشار  خيتار
٠١/٠٥/١٤٠٣  

  واژگان كليدي: 
  كلام، ك،يزيمتاف ،يوح قرآن،

 قصد، مخلوق، حادث، 
    .معتزله ،يخمنديتار

 فرق  اختلاف  مورد  هايموضوع  ترينمهم  از  يكي  الهي،  توحيد  از  بعد  يانه،م  ةدر دور
 حــديث  اهــل  و هم  معتزله  هم  هر  هبود ك  ياله  كلام  يتباب ماه  بحث در  ياسلام

و  ثنــزد معتزلــه حــاد  ياله ــ  تفاوت كه كلام  ينبا ا  دانستند؛يرا صوت و لفظ م  آن
با منطق  نهمنازعه  پايان اين غيرمخلوق. و  قديم حديث، اهل نزد و  بود مخلوق خدا

 يــدئولوژيكا فرجــام. انجاميــدقرآن    محنتبه    زور  و   قدرت  با  بلكهلال  استد  و عقل  
 يگشاآن راه  بهكه پرداختن    گذاشت  باقيرا بدون پاسخ    ياريمسائل بس  ماجرا،  اين

 يزيك بر متاف يالهي نزد معتزله مبتن كلام نظريةخواهد بود.  يگرمسائل د  از بسياري
 يبــه فهم ــ  توانيبه آن، م  يزيكيمتاف  يكردنوع رو   ييناست كه از رهگذر تب  يخاص

 كوشــديم  يلــيتحل  يفي ـروش توص ــپــژوهش بــه  ينا  .الهي نائل شد  بهتر از كلام
 يانب يمنطق يبترتالهي را درقالب چند مسئله به  به كلام  معتزله  يزيكيمتاف  يكردرو 

 يشناختمعرفت  يااست    شناختييهست  يامر  ياآ  يست؟الهي چ  كلام  يتكند كه ماه
الهــي   كــلام  ي؟اله  يااست    يانسان  امرياست؟    يواقع  يمعان  داراي  ي؟ختو معناشنا
طور خلاصه، ؟ بهچگونه است يكديگربا  ياناد  ةدارد؟ رابط  يخمنديبا تار  يچه نسبت

لحاظ فاعلي، دوعامليتي و به لحاظ فعل كلام الهي، فعل گفتاري خداوند است كه به
الهي و از جهت منشــأ صــدور   بودن، چندعملي است كه از جهت منشأ صدور قصد،

لفظ، انساني است و از سه جهت زباني، فلسفي و كلامي، حادث و تاريخمند است و 
  لحاظ ماهوي، استقلالي است. بر مبناي آن، رابطه اديان ابراهيمي، به

تاريخ فلسفه   ،معتزله يكلام ةمنظوم در يوح يشناسيهست الهي؛ كلام كيز يمتاف). ١٤٠٣( كردكندي، مسعود؛ زكياني، غلامرضا جعفرزاده: استناد
  http//doi.org/10.22034/hpi.2024.444586.1058                                                                                      .٥- ٣٨ )،٢( ٣ اسلامي

طهموسسه آموزش عالي آل  ناشر:                                                                           نويسندگان.    ©                       
DOI: http//doi.org/10.22034/hpi.2024.444586.1058 
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  مقدمه 

و وجـود  در ا  ي نقصـ يچ كامل اسـت كـه هـ ي ست كه خداوند موجود رو ين الهي ازا   كلام   يت اهم 

احكـام    ي مبنـا   ديگـر، ي  سـو   او، اتصاف بـه صـفت كـلام اسـت. از   كمال از وجوه    يكي ندارد و  

را صـادر   ي شـرع  يف آن احكـام و تكـال  يلة وسـكـه خداونـد به  ي الهي است و منبع  كلام  ي، شرع 

  را   اديـان   اين   گرچه است كه  يمي ابراه  يان اد  مشترك  مسائل  از  يكي الهي  كلام است. كلام  كند، ي م 

  يهوديـت    ر د   دارد؛   وجـود   الهـي   كـلام  از  ي سه تلقـ  اديان  ين ا  در  اما  كند ي جدا م  يعي طب  يان د ا  از 

  امـري و در اسـلام   يافتـه  تجسـد  مسيح  عيسي  در  كلمه  مسيحيت  در  گرفته،  ي نژاد ي ـ قوم  صبغة 

و    اسـت انسـان    ي دسـترس معرفتـ  از   خـارج   خداوند ذات    ي، كلام اسلام   و   فلسفه   در .  است   زباني 

خـدا، تصـور    شـناخت   كـه   باورند   اين   بر   معتزله .  يابد   دست به آن    تواند ي نم   گري ي روش د   يا   عقل 

انسان تنها بـه    شناخت ).  ١٤، ص .ت د   محمد، (   ، ) ٥٣، ص ١٤١٦ عبدالجبار، انسان از خداوند است ( 

عقـل كـه از    از   غير بـه .  اسـت   پـذير امكان   سمع   يا   عقل   از طريق   كه   دارد   تعلق   خدا صفات و افعال  

شـناخت    رسـد، ي در حوادث عـالم بـه وجـود محـدث م  ييرات تغ  ة واسط ه جهان خارج و ب  ير مس 

گفتن خداونـد بـا  سخن   ، الهي   است. مراد از كلام   ير پذ امكان   يز الهي ن   كلام  ازطريق  خداوند  ت صفا 

خداونـد    نـوعي بـه    يهي، تشب   يات اله   تا   يهي تنز   يات اله   از   اسلامي   فرق   ، مبنا   ين است كه بر هم   پيامبر 

بـا    انسـان   و با انسان سخن گفته    كلام   ازطريق   د . خداون دانند مي و متشخص  وار  انسان   ي را موجود 

و شـرط امكـان    ي بـا امـر بشـر   ي امر الـوه   ي محل تلاق   الهي،   كلام .  گويد مي   سخن   خداوند   با   دعا 

  پيـامبر   و كـرده    يـدا پ   ي تجلّـ  انسـان  بر  كلام  طريق خدا با انسان است. خدا از  ي شخص  رابطة  ايجاد 

خداونـد بـا انسـان    زباني   ارتباط   راه   ، الهي   ند را درك كرده است. كلام حضور خداو   كلام،   ازطريق 

  عبـدالجبار، گفتـه (   سـخن   انسـان   ا انسـان  بـ ي برا  فهم قابل  و  آشنا  زباني واژگان  با  خداوند است. 

  و   شـرعي   احكـام   اعتقـادي،   ي ها از گزاره   ي ا مجموعه   الهي،   كلام   محتواي   و )  ١٨٣، ص ٧ج   ، ١٩٦٠

  دارد   وجـود   است،اجماع   متكلم   خداوند   كه اين   دربارة   اسلامي   انديشة  ر د . است  اخلاقي  هاي آموزه 

اخـتلاف   محـل  خداونـد،   بـه   كـلام   اتصـاف   و   تكلـم   نحـوة   هرچند   ، ) ١٦٨، ص ١٤٢٩  جشمي، ( 

  از   كـه   بـود   زياد   تا حدي   اختلاف .  است   اشاعره  و  معتزله  حديث،  اهل  ويژه به  اسلامي  انديشمندان 

  اول   محنـت   بـا   و   آمـد   ميان   به   نيز   قدرت  و  خلافت  ستگاه د  و  رفته  فراتر  عقل  و  استدلال  مرزهاي 

  . يافت   آميز خشونت   فرجامي   متوكل   دوم   محنت    و   مأمون 
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مصـحف    كتابـت، رفتند كه    يش پ   تا آنجا  و  دانستند مي  غيرمخلوق  و  قديم  را كلام  حديث  اهل 

عتزلـه  م   مقابـل،   ). در ٣٠٢، ص ١٤٣٠  ي، (شهرسـتان   پنداشتند   يرمخلوق و غ  يم قد  يز و جلد قرآن را ن 

  حـادث معتزله،    از نظر )  ي وح ٫كلام انسان است. كلام (قرآن  از سنخ كه  دانستند ي م  صوت كلام را 

  انسـان   بـراي   فهـم و قابـل   آشـنا   زبـان   بـه  تنهـا نـه  كه ) ٥٢٨، ص ١٤١٦(عبدالجبار،  بود و مخلوق 

انسـاني ـ    اي مواضـعه   كـه شـده    نـازل   ي بـه زبـان   اساساً  بلكه   و ) ١٨٣، ص ٧ج  ، ١٩٦٠(عبدالجبار، 

هـر   كه  بود  اين  در  معتزله  و  حديث  اهل  اشتراك ). ٩٢، ص ٧ج  ، ١٩٦٠است (عبدالجبار،  ي جتماع ا 

  قـديم،   را   آن   حـديث اهـل    كـه   تفـاوت   ايـن   بـا   دانسـتند مـي   الفـاظ   و   اصوات   را   كلام   آنها،   دوي 

ا، ص ي حنبل، ب (ابن   كردند مي   تلقي و صفت ذات   يرمخلوق غ    ). ٣٠٢، ص ١٤٣٠  ي، شهرسـتان   ؛ ٤٩  تـ

  ). ٦٤  ، ص ٧ج ، ١٩٦٠(عبدالجبار،    دانستند مي را حادث، مخلوق و صفت فعل    آن معتزله    اما 

هايي كه به كلام الهـي  هاي اسنادي و اطلاعاتي، پژوهش جو در منابع و پايگاه و براساس جست 

    شرح زير است: اند به از ديدگاه معتزله پرداخته 

مطالعـه    عبـدالجبار   ي ضـكـلام را از منظـر قا   ت ي در مقاله خود، ماه   ١والا   ي م ي و كر   ي رهاد ي پ   - 

كلام صادق هـم كـلام كـاذب را دارد    جاد ي خداوند هم قدرت ا   . مخلوق است و    ي لفظ   اند كه كرده 

   .كند ي كلام كاذب اظهار نم   ، عادل است   كه ن ي ا  ل ي دل اما به 

  ي عربـنـزد متكلمـان و ابن   ي كـلام الهـ  ي خـود بـه چگـونگ   ة در مقالـ  ٢و محمـد   ي معصوم   -

  .دانند ي را لفظ مخلوق م   ي كلام اله   ت ي كه ماه   د ن كن ي به معتزله م   گذرا   ي ا و اشاره   د ت پرداز ي م 

  ي را بررسـ ي كلام الهـ ي ست ي معتزله و اشاعره به چ  كرد ي در مقاله خود رو  ٣ي ل ي اسماع  ي حاج  - 

منظور كـه بـا اشـاره    ن ي بد   ؛ ند ك ي م   يي و بازگو   ي تكلم خداوند را بررس   ي كند كه در آن چگونگ ي م 

بـه    ي اشـارات   بـا   و   شان ه ي نها بر نظر آ   ل ي دلا   بيان   معتزله و   ي لام لفظ اشاعره و ك  ي كلام نفس  ية به نظر 

 
 دگاهي ــاز د  يو صدق كلام اله  قتيحق  قيو تطب  يبررس  ،)١٣٩٤محمدرضا (  والا،يمي محسن؛ كر  ،يرهاديپ  .١

 ــي د  ني نو  شهي اند  يپژوهشي ـ  علمعبدالجبار و ملاصدرا، فصلنامة    يقاض ، ٤١، تابســتان، شــماره ١١ســال    ،ين

 . ٨٠- ٦٣ص

 ةخردنام ــعربــي،  ). چگونگي كلام الهــي را از نظــر متكلمــان و ابن١٣٩٨معصومي، زهره؛ محمد، فاطمه (  .٢

 .٧٦- ٦١ص ، بهار،٩٥، شماره صدرا

 الهياتبررسي رويكرد كلامي اشاعره و معتزله به چيستي كلام الهي، ،  )١٣٨٩اسماعيلي، محمدرضا (حاجي  .٣

 .١٠٢- ٨٧دوم، تابستان، ص ة، سال اول، شمارتطبيقي
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  ي و كلام خـدا دارا  كه عالم، كلام خداوند است  رسد ي م  جه ي نت  ن ي ) بد السلام هم ي (عل  ت ي ب اهل كلام  

  .مراتب است 

  ، ي دهد كه جدال حـدوث و قـدم كـلام الهـي در مقاله خود نشان م   ١ي و شجاع  نژاد ي ن ي حس  - 

كننـد كـه كـلام  ي اشـاره م  ن يـمفسران  است. آنان به ا  ي ر ي رآن و برداشت تفس زبان ق  ي مقدمه برا 

  .دانند ي م   ه ي از قدر   ي رو ي و مخلوق است و نظر معتزله را پ  ي لفظ   ، ي اله 

  ل يـدلا   ان يـبـه ب   ل ي تفص كلام،  به   ي و اصطلاح   ي لغو   ي معنا  ان ي در مقاله خود بعد از ب  ٢اداك  - 

  .د پرداز ي م   ي باب كلام اله   معتزله و اشاعره در 

صورت جـامع  كدام به هيچ   اند بررسي كرده  كلام الهي را از ديدگاه معتزله هايي كه آثار و نوشته 

و با رويكرد حاضر در اين مقاله به موضوع نپرداخته و از بيان دلايل بـر مخلـوق بـودن و لفظـي  

الهي اسـت كـه   بيان رويكرد متافيزيكي معتزله به كلام مسئلة اين نوشتار، اند. بودن آن، فراتر نرفته 

كه صـرفاً بـه مخلـوق بـودن و لفظـي  دنبال هم بيان شده است؛ نه اين صورت چندين مسئله به به 

بر آن، فعل بودن كلام در پرتو نظريـه افعـال گفتـاري مـورد    بودن كلام الهي پرداخته باشد. علاوه 

چـه صـورت    به   بررسي قرار گرفته است كه نحوة فاعليت الهي و انساني  و نحوة فعل بودن كلام 

است. همچنين رابطه كلام الهي با تاريخمندي از سه منظر فلسفي، زباني و كلامـي بررسـي شـده  

 است. همچنين بر مبناي نظريه كلام لفظي، رابطه اديان با يكديگر بيان شده است. 
  

  الهي  صفات و كلام   الف) متافيزيك 

  شناسـي معرفت   و   شناسي هستي   كه است    خاصي   متافيزيك   بر   مبتني الهي    كلام   ة معتزله دربار  نظرية 

  يـر و متغ   جزئـي   اشـياء   از   حقيقـي   معرفـت   ارسـطو،   نظر بـه دانست.    آن   يان بن   توان مي   را   ارسطويي 

  معرفـت .  يسـت ن   هـم   ، كه در عالم مثل قـرار دارنـد  ماده،  از  مفارق  كليات  در اما  آيد، ي دست نم به 

  مطــابق ).  ٣٤٧- ٣٤٦، ص ١ج   ، ١٣٨٠  كاپلســتون، (   اســت   تحقــق   قابــل   جهــان،   همــين   در   يقينــي 

  ، ١٣٨٠ كاپلسـتون، (  هسـتند و نـام  ي امور ذهنـ از سنخ  ي وجودات  كليات،   ارسطويي،   شناسي هستي 

 
 ايمقدمــه  مثابهبه  الهي  كلام  قدم  و  حدوث  كلامي  جدال  ،)١٣٩٥(  سادات  رقيه  شجاعي،  اميد؛  نژاد،حسيني  .١

 ١١٤- ٩٩ص تابستان، و بهار ،١٨ شمارة ،حديث و قرآن پژوهشنامة قرآن، زبان مسئلة بر

     تخصصــيدوفصــلنامه و لفظي از ديدگاه متكلمان (اشاعره و معتزلــه)،  ـ  كلام نفس  ،)١٣٩٨اداك، ساجد (  .٢

 .١٨٤- ١٦٧، سال دوم، شماره اول، بهار و تابستان، صمطالعات فقه و اصول
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  شـناختي هسـتي   جنبـة   كه   دانند ي حادث و مخلوق م   ي الهي را امر   كلام   هم،   معتزله ).  ٣٤٧، ص ١ج 

  الفـاظ ان و از جـنس  كلام انس   از سنخ الهي    عالم ندارد. كلام   ين حوادث ا   از   فراتر   ماوراءالطبيعي  و 

  دانسـت، مـي  اصـل  را   واقع   عالم   ارسطو   كه گونه همان ).  ٥، ص ٧ج   ، ١٩٦٠  عبدالجبار، (   است   زباني 

  ، ١٩٦٠  عبـدالجبار، (   كردنـد مـي   فهـم   آن   بر مبنـاي   را   غايب   عالم   و   گرفته اصل    را   شاهد   يز معتزله ن 

  ). ٣  ، ص ٧ج 

و   فلسـفه . در كنـد ي م  يت بع ت  ي صفات اله  شناسي ي هست  از الهي نزد معتزله   كلام   شناسي هستي 

در    آنچـه   نيسـت؛   ي دسترس معرفت   در   ي، و نه سمع   ي صورت عقل به   نه خداوند    ذات   اسلامي، كلام  

  عقـل   ازطريـق   تنهـا   خداونـد   صـفات است. شناخت انسان بـه  يهي و تنز  ي سلب  يشتر ب  ، سمع آمده 

معتزلـه    نـزد   ١، صـفات  يزيـك ). مطـابق آمـوز متاف ٢، ص  ٥ج ، ١٩٦٠ عبدالجبار، است (  ير پذ امكان 

  عبـدالجبار، (   اسـت   انسـاني   اوصـاف   و   اقوال   از سنخ كه    هستند   شناختي معرفت   امور   الهي،   صفات 

خداوند در سـمع،    و   شود مي   داده   نسبت   خداوند   ذات  به  انسان  طرف  ) كه از ١١٧، ص ٧، ج ١٩٦٠

  متافيزيـك   همچـون   نيـز  اينجـا  در ). ١٧٥- ١٧٤، ص ٤، ج ١٩٦٠عبـدالجبار، (  كنـد مـي  تأييد  را  آن 

  . است   تفكيك   قابل   مسئله،   و   مرحله  سه   صفات، 

  وحـي   در كنـار   انسـان   شناخت   منبع   ترين اصلي   را   عقل   گرا، نص   حديث   اهل   در مقابل   معتزله 

  هـم عقـل  كـاركرد  شـناختي، معرفت  لحاظ به . بودند  رسيده بدان  عقل  خود  مبناي كه بر  دانستند مي 

  يده رسـ  يجـه نت   بدين عقل    ز طريق ا . بود  شده  شناخته  رسميت به  شناخت  ي هم مبنا  و منبع  عنوان به 

  صـفات،   خـدا،   عقـل،   كـه تازماني   و )  ٨٨، ص ١٤١٦  عبدالجبار، تقدم دارد (   ي بودند كه عقل بر وح 

  يـن و ا  پـذيرفت  تـوان نمي  را  وحـي  شـناختي معرفـت  يـت حج  ، را نشناسـد  او و مقاصد    حالات 

و ذات    يـد ت توح شناخ   ي منبع اصل   ، . قرآن آورد   دست به   قرآن   از   نظر   در بادي   توان ي شناخت را نم 

  يـد مؤ   ، كـرده   يـان ب   بـاره ين چه سمع در ا هر   رسيم؛ ي معارف م   ين بلكه با عقل به ا   يست، و صفات ن 

هـم خـود    است كـه آن   ي احكام شرع   يات جزئ   ة عقل بدان راه ندارد حوز   كه يي عقل است. تنها جا 

  ي اخلاقـو اصول    ي اما مبان   ؛ ) ٩١، ص ١ج   ، ١٩٩٣  شهرستاني، عقل از ورود به آن حذر كرده است ( 

 
 ينــيد  ةصفات در مدرس  يزيكمتاف،  )١٤٠١(  يمهفه  ي،غلامرضا؛ داور  ياني،ود؛ زكمسع  ي،كردكندجعفرزاده  .١

- ٢٣ صص)، ٤٠ ياپي(پ دوم شمارة يستم،حكمت سابق)، سال ب ة(نام يند ةپژوهشنامه فلسفمعتزله و اشاعره، 

٤٦. 
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). سـخن  ٦٦ص   ، ٦ج   ، ١٩٦٠  عبـدالجبار، اسـت (   ي تـابع حسـن و قـبح عقلـ  ي، اله حاكم بر احكام 

) و  ٣٥٤، ص ٦ج   ، ١٩٦٠(عبـدالجبار،    كنـد نمي   دلالـت   عـدل   و   توحيـد   چـون   ياتي خداوند بر عقل 

يـن  ا   بـر   ). ١٧٥- ١٧٤، ص ٤، ج ١٩٦٠  عبـدالجبار، محـال اسـت (   يـات قرآن بـر عقل  يي دلالت ابتدا 

  . كردند ي م   ير فهم و تفس   ي صورت عقلان و صفات را به   يد مربوط به توح  يات تمام آ   اساس، 

  آن . جهـان و موجـودات  كننـد مي  اثبـات  را  خداونـد  ي شـناخت برهـان جهان  از طريـق  معتزله 

،  ١٤١٦  عبـدالجبار، (   است   كرده   حادث   را   آن   خداوند است و    محدث   يازمند ن   ي اند، هر حادث حادث 

  تفكيـك   الهـي   صـفات   از   شـناختي معرفـت   و   شناختي تي هس   لحاظ به   را   الهي   ذات   معتزله ).  ٩٥ص 

  و   قـديم   خداونـد،   ذات .  دهنـد نمـي   سرايت   صفات   به   را   ذات   خصوصيات   و   ها ويژگي  و  كنند مي 

حادث، مخلوق خداونـد، زمانمنـد و   خداوند صفات  اما ) ١٨١، ص ١٤١٦ عبدالجبار، (  است  واحد 

ــه    آنهــا   ي هســت   و زبانمنــد هســتند   ــور    از ســنخ بلكــه    شــناختي ي وجــودات هســت   از ســنخ ن ام

  يتـي كـه واقع   يسـت ن   ي معنـ  ين خداوند به عـالم بـودن بـد   اتصاف است.    ي و ذهن  ي شناخت معرفت 

  كـه  هسـتند  شناختي معرفت  ي بلكه صفات، امور  دارد؛  وجود  خداوند  در  علم  نام به   شناختي ي هست 

،  ١٤٠١ ي، و داور  يـاني (جعفـرزاده، زك  شـوند ي و زبان انسان به خداوند اسـناد داده م   عقل   توسط 

بـا    و با صفات ذكـر شـده در سـمع    جا اثبات  و هر  عقلي  طريق به  را  ي صفات اله  معتزله ). ٤٢ص 

  از   مسـتقل   وجـود   شناختي، ي هست   لحاظ   از   صفات . كنند مي  أويل را ت  آن  باشد،  داشته  تعارض  عقل 

  نيـز   شـناختي معرفت   لحاظ به   ، احوال)   نيابت،   ، صفات با ذات   ينيت ع   نظريات   براساس (   ندارند   ذات 

  ي نام و اعتبارات تـابع قصـد و وضـع واصـف انسـان   از سنخ   آنها   ي معنا   بلكه   ندارند   واقعي   معاني 

  شـناخته و عقـل    انسـان مسـتقل از    ؛ بنـابراين ) ٤٣، ص ١٤٠١  ، ي و داور   ي ان يـ(جعفرزاده، زك   است 

  معناشـناختي   و   شـناختي معرفت   شـناختي، ي هسـت   از جهت   الهي   صفات   طورخلاصه، به .  شوند نمي 

،  ١٩٥٧  ي، (بـاقلان   اند شـده   داده   نسـبت   خداونـد   بـه   پـايين   از   كـه   هسـتند  انسان  ان زب  و  عقل  تابع 

  انسـان   و   واقـع   عـالم   و   هسـتي   جهـان   بـا   نسـبت معتزله در    گفتمان در    يز ). صفات فعل ن ٢١٧ص 

  اسـت   خداونـد   فعـل   تر، دقيـق   تعبيـر بـه  و  خداونـد  فعـل  صـفت  الهي  كلام . دارند  تحقق  قابليت 

بـه    آن   خطاب . اسـت   حادث   و   مخلوق  صفات،  ديگر  همانند  كه  ) ١١٧، ص ٧ج  ، ١٩٦٠ عبدالجبار، ( 

  ، ٦٩، ص ٧ج   ، ١٩٦٠  عبـدالجبار، تحقق نـدارد (   يت قابل   ي، بدون وجود مخاطب انسان   و   است انسان  

  ). ٨٠و ٧١
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  يسـت ن   ي لفظـ   صـرفاً  الهـي،   كـلام   بودن مخلوق و حادث    دربارة   حديث   اهل   و   معتزله   جدال 

كـه    است الهي    كلام   يت به ماه   آنان   متافيزيكي   رويكرد   و   ي ساختار فكر   يق عم   تقابل از   ي بلكه حاك 

  بـودن،   مخلـوق   بـه   نه   الهي   كلام   دربارة آنان    ة است. منازع   آنان نزد    ي صفات اله   يزيك متاف   از   ي تابع 

  وجود بـه   جـدي مشـكل    ، الهـي   و كـلام   صـفات   دانستن   مخلوق   با   زيرا   گردد؛ ي بلكه به انسان برم 

  را   مسـئله   آن،   دانسـتن   بلاكيـف   بـا   و   كنند نمي   عقلاني   تبيين   را   آن حديث    كه اهل   يژه و به   آيد، نمي 

ه   كـه   اسـت   اين   مسئله ).  ١٦٣، ص ١٤٣٢  اشعري، (   دانند مي   مختومه    اوصـاف   بـه را    صـفات   معتزلـ

  ، ١٩٦٠  (عبـدالجبار،   داننـد ي م  ي را عقل و زبان واصف و واضع انسان  آن صدور  منشأ  و  داده  تقليل 

  يـز الهي را ن   كلام   يوه، ش   ين هم به   و )  ٣٥، ص ١٤٠١  ، داوري   و   زكياني   ؛جعفرزاده، ١٧٩- ١٧٤، ص ٥ج 

  ؛ ) ٥، ص ٧ج   ، ١٩٦٠  عبـدالجبار، (   است   آن   يد كه انسان هم قادر به تول   دانند ي كلام انسان م  نس از ج 

  همگـي انسـان    اعمـال   و   افعـال   موجودات،   و   جهان   حديث،   اهل   باور در قرآن و هم به   هم   وگرنه 

).  ٣٠٣، ص ١٩٥٧ بـاقلاني، (  نـدارد  كننـدگي لـق خ  قدرت  سان و ان  هستند  خداوند  مستقيم   مخلوق 

  آن   يجـاد بودن و قدرت انسان بـر ا   انسان بلكه مخلوق    نيست مخلوق بودن   صرف مسئله،  بنابراين 

  نظريـات . كننـد مي  مخالفـت  آن و اشـاعره بـا  حـديث  اهـل  كه ) ١٦٨، ص ١٤٢١  ي، است (جشم 

  كننـد و مي   ي تلقـ  انساني   را لام  كه ك   است   سمت   اين   ه ب  يادي حدود ز  الهي تا  كلام  دربارة  معتزليان 

  اشـعري .  انـد كرده   اعتـراض   آنـان الهـي نـزد    دانستن كلام   ي به انسان   آنان   يات نظر   ير تقر   در   اشاعره 

الهـي    به مخلوق بودن كـلام   يان معتزل   باور   ، »لبَشرَِٱ ن هَذَا إِلَّا قوَلُ  إِمدثر «   ة سور   ٢٥  ية آ   ير تفس   ضمن 

صـفات    يـز ن   بـاقلاني ).  ١٢- ٩، ص ١٣٩٧  ي، رده است (اشعر ك   ير الهي تعب   دانستن كلام   ي را به انسان 

  ي، (بـاقلان   دهـد مي   نسـبت   خـدا   بـه   انسـان   كه   داند ي م   ي و زبان  ي عقلان  ي را نزد معتزله صفات  ي اله 

را    يـن ا   يي كـه انسـان توانـا   دانست ي م   يگر مردار  قرآن را مانند كتب د   ابوموسي ). ٢١٧، ص ١٩٥٧

  ). ٦٠، ص ١٤٣  ي، (شهرستان  ياورد بلاغت ب همان فصاحت و  دارد نمونه و مثل آن را به 
  

  معتزله  نزد  الهي  كلام   يت ماه ب)  

  كننـد ي م   ي فعـل خداونـد تلقـرا صفت    آن   معتزله و    است صفت خداوند    ين، الهي نزد متكلم   كلام 

كه عرض و قائم بـه امـر    است   چيزي   صفت كلام،    و   فلسفه ). در  ١١٧، ص ٧ج   ، ١٩٦٠(عبدالجبار،  

ه   امـا، برابـر ذات قـرار دارد.    در   بنابراين   ؛ جسم   بر   زردي  يام ق  انند باشد. م  يگري د    را   صـفت   معتزلـ

.  داننـد ي وصف واصـف م   را آن    و   اند داده  تقليل  زباني  و  معناشناختي  امر  به  شناختي هستي  لحاظ به 
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. نـزد معتزلـه،  نيست   وصف   و   قول   نام،   از  بيش  چيزي  و  ندارد  ي مستقل  شناختي هستي  شأن  صفت 

در صـفت داشـتن    ي فـرق اسـلام   ين بـ  ي، . لذا گرچه در نگـاه كلـد دار   قرار   ذات   در برابر  وصف، 

اسناد صـفات بـه خداونـد و ارتبـاط   ة صفات و نحو  شناسي هستي اما در  يست ن  ي خداوند اختلاف 

  . دارند   زيادي اختلاف   ي، ذات اله   با صفات   ين ا 

جــدا هســتند و    ي از ذات الهـ  شــناختي ي لحاظ هست ) بـه فعــل ذات و    صـفات (   الهــي   صـفات 

لـذا   ، چون صفت مستقل از ذات اسـت كند؛ ي نم  يت به صفات سرا   ذات   يات خصوص   و   ها يژگي و 

  ، ت ا صـف   اولاً  زيـرا  يسـت؛ بخش بـودن صـفات ناسـازگار ن بودن كنه ذات و معرفت  ي با ناشناختن 

كـه    ي شناخت   ياًثان   ، اند طرف انسان به خدا نسبت داده شده  اند و از ي بلكه زبان  يستند ن  ي شناخت ي هست 

صـفات    دربـارة   نظريـه   چندين   معتزله .  ت اس   ير پذ يل و أ بلكه ت   يست و ثابت ن   يقيني   دهند ي صفات م 

كـه    احـوال،   و   ذات،   نيابـت   ، بـا ذات  صـفات  عينيـت  ، مطلق صـفات  ي اند: از نف مطرح كرده  ي اله 

بلكه وصف است (بـرخلاف    نيست   شناختي هستي   واقعيتي   صفت،   كه   مشتركند   امر   اين   در   همگي 

صـفات را دارد   ي كاركردها  اما صفت ندارد   وند خدا   ذات   آنان،   از نظر   بنابراين اشاعره).  ٫ت سنّاهل 

  . دهد مي   انجام  وصف   را   صفات   اي و كاركرده 

دارنـد.    ي و لفظ   ي زبان   يتي ماه   يز ن   ي اله   ف صفات و اوصا  ، دارد  ي و لفظ  ي زبان  يتي الهي ماه  كلام 

ست كه خداونـد  ا   ي معن   ين بد   ، علم خدا   كنند. مثلاًي م   يان با افعال ب   يز خدا را ن   ذات  توصيف  معتزله 

نزد معتزله خداونـد صـفت نـدارد بلكـه وصـف دارد؛    ذات،   اوصاف   همانند .  كند ي عالمانه عمل م 

صـفت    ي بـرا   بنابراين   ؛ كند ي قدرت ندارد قادرانه عمل م   كند، مي   عمل   عالمانه   بلكه خدا علم ندارد  

  عنـي ي   .اسـت  مهم عالمانـه و قادرانـه عمـل كـردن   بلكه   يست ن   ي داشتن، صرف علم و قدرت كاف 

صـفات، مخلـوق و حـادث    ير همانند سـا   يز علم دارد؛ صفت كلام ن   يي گو   كند ي عمل م   ي ا گونه به 

يـر،  ندارد بلكه خداوند فاعـل آن اسـت و كـلام خـود را در غ  يام است. صفت كلام به خداوند ق 

  يي كـه گـو   كند ي عمل م   ي ا گونه به   خداوند   نيز   اينجا   در ).  ٥٢٨، ص ١٤١٦كند (عبدالجبار،  ي م   يجاد ا 

  يـن فاعـل ا   يط از شـرا   ديگـر، عبارت . بـه كند ي م   ين چن   يي اما گو   گويد ي سخن نم   ؛ دارد   كلام ت  صف 

و خودش همانند انسان قادر بـه تكلـم باشـد تـا   د خودش صادق باش  ة كه فعل كلام دربار  يست ن 

  ). ١٣٤  ، ص ٧ج   ، ١٩٦٠  عبدالجبار، كند (   يجاد را ا   ي ازجنس كلام انسان  ي كلام 

اسـت كـه بـدون زبـان   ي بلكه اصـطلاح صـرف و امـر  ت يس ن  ي عقل  يقت حق  يك  الهي  كلام 

)  اسـت   آن   فاعـل   محل ن باشد، متكلم است ( آ  يجاد قادر به ا  ي تواند وجود داشته باشد. هركس ي نم 
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اسـت    ي انسـان   كـلام   از سنخ شده است و    يل ). از اصوات منظوم تشك ٢٥٧، ص ١٤٣٠  ي، (شهرستان 

(عبـدالجبار،    پـذيرد مـي   تغيير كلام،    ين خلق كرده است و ا   ي آن را در محل   خداوند است كه    ي امر 

  واحـدي   امر   دارد،   وجود   آن   در   تقديم   و   أخير است كه ت   ي نظم خاص   ي ) و دارا ٩١، ص ٧ج  ، ١٩٦٠

  ). ٣، ص ٧ج   ، ١٩٦٠(عبدالجبار،  است  و  علم و خاص و ...    انشاء   و  نهي   و  امر   حاوي  نيست، 

  

  مخلوق كلام قرآن؛   . ١

  بـه زمـان و    حسـب بـه   قـرآن   ات و كلم   يات آ   حادث است.   و مخلوق خداوند    قرآن معتزله    از نظر 

  پيـامبر   عمـر   اگـر   دارد،   انجـامي   و   آغـاز   ون ) و چـ١٦٩، ص ١٤٢١  ي، است (جشم   زبان نازل شده 

  تفـاوت   آن احكـام    يد و شا   بود ي م   تر كوتاه   يا   بلندتر   آن   تبع به  قرآن  شد ي م  يشتر ب  يا (ص) كمتر اكرم 

.  شـد زمـان نـازل  حسب به  و  تدريجي  صورت به  بلكه  باره يك معتزله، قرآن نه  باور به .  كرد مي   پيدا 

از قـرآن    يـاتي . آ يـد فهم   تـوان ي م   كـرده   يـت ن روا آ كه قـر   اتفاقاتي از  را    قرآن   نزول   بودن   تدريجي 

)، داسـتان افـك  ١٥- ١ ، (فتح  يبيه صلح حد  دربارة  آياتي  است،  خندق  و  بدر  ، مربوط به جنگ احد 

  ي زمـان   ي هـا اتفاقـات در بازه   يـن ا   د دهـي نشـان م   روشـني ) و... است كه بـه ٢١- ١١، عائشه (نور 

  است.    شده ي نازل م   آياتي   آن، متناسب با    و مختلف رخ داده  

  

  خداوند  فعل   ي تجلّ ؛ الهي  كلام ج) 

  ي بـرا   كـه   داننـد مي   الهـي نه صفت ذات بلكه فعـل    را و اشاعره، كلام    حديث   اهل   در برابر   معتزله 

،  ). خـالق قـرآن ٢٠٨، ص ٧ج   ، ١٩٦٠  تأمين مصالح بندگانش آن را بيـان كـرده اسـت (عبـدالجبار، 

شـمرند  ي خداونـد را فاعـل كـلام م   آنـان خداست و قرآن مانند سـاير افعـالش مخلـوق اوسـت  

الهي اسـت كـه بـر پيـامبر نـازل    كلام   و   ي قرآن، وح   ن نظر آنا   به ).  ٥٦، ص ٧ج   ، ١٩٦٠(عبدالجبار،  

  ). ٥٢٨، ص ١٤١٦بر نبوت او باشد (عبدالجبار،    ي تا دليل  شده 

  قـديم  و بـه ذات  قـائم كـه اشـاعره  گونـه آن  نيسـت؛ بـه ذات  قـائم  تكلـم فعـل    ، معتزله   نزد 

  ي (قاضـ  اسـت   كـرده   ايجـاد   محلي   در   را   آن   كه است    آن فاعل    او   و  خدا  مخلوق  كلام، . دانستند مي 

و تكلـم    يـد كه خداوند خودش سـخن بگو  يست ن  ين ا  يازمند ) و ن ٥٦، ص ٧ ج  ، ١٩٦٥عبدالجبار، 

  ير . خداوند از ازل متكلم نبوده بلكـه كـلام را ماننـد سـا كند ي م  يجاد كند بلكه صوت و سخن را ا 
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  ). ٥٢٨، ص ١٣٨٤كرده است (عبدالجبار،    يجاد خاص خلق و ا   زماني   در   موجودات 

نـه   رو ازايـن  كنـد؛ نمي  سـرايت  الهـي  افعال  و  صفات  به  ذات   اوصاف   و   ها ويژگي   معتزله   نزد 

چـون    يز الهي ن   ه واحد و نه ثابت. كلام و ن   اند يم نه قد   يك يچ صفات خداوند و نه افعال خداوند، ه 

أخر و  و  تقـدم  داراي  ، ) ٨٤، ص ٧ج  ، ١٩٦٠(عبـدالجبار،  اسـت  حـرف صـوت و   از سنخ    نظـم  تـ

  . است   تغييرپذير   و   است كه مختلف   خاصي 

گرفتـه اسـت    انجـام )  حـرف ٫(صـوت   زبـان   طريـق   كـه از  دانند ي م  ي را فعل اله  كلام  معتزله 

  افعـال   كـه   اسـت   اي رسانه   زباني،   امر   عنوان الهي به   كلام واقع    ). در ٥٧، ص ٧ج   ، ١٩٦٠(عبدالجبار،  

.  الهـي   افعـال   آشكارشـدن   يعنـي   ي است. نزول وحـ  ي اله   فعل   تجلّي   و   دهد مي   نمايش   را   خداوند 

  ي ها و جملات زبـان كه در قالب گزاره   است   تاريخ   در   و  جهان  در  خداوند  فعل  تحقق  الهي،  وحي 

  ميـان   تخاطـب الهـي    . كـلام است   خداوند   فعل   سير تف انسان،    از سوي   آن  ير تفس  و شده است  يان ب 

  ة در وهلـ  كلام   بنابراين .  دهد ي فعل كلام نشان م   از طريق   را   خود   خداوند   و   است   انسان  و  خداوند 

  وصـف   را   آن و    دهـد مـي   اخبـار   آن زبـان از    با است و خداوند    يافته   ي زبان   يان اول فعل است كه ب 

كـه اگـر كـلام را    دارد   وجـود   زبـان   در   فعل   گزارش   و   فعل   ميان   تمايز   يك   منطقاً  بنابراين .  كند مي 

  بـا   امـا   كنـد. مي   پنهان   را   خود  تمايز،  اين  و  شود مي  تلقي  خداوند  ذات هم  يم، بدان  ي صفت ذات اله 

  الهـي   فعـل  كـلام  اگـر . شود ي تر م ذات و صفات (و افعال) برجسته  يان م  يز تما  كلام،  دانستن  فعل 

،  ٧، ج ١٩٦٠(عبـدالجبار،    دارد   كـلام   نـزول   از   دي قصـ  دارد،   وجـود   مـؤلفي   كـه   بريم مي پي    باشد 

زبـان و قواعـد    بـر علاوه    متن   فهم   براي   لذا .  است   شناخت   انسان قابل   ي قصد برا   ين ) و ا ٢٠٨ص 

ف   و   نيـت   به   ه ك   هستيم   متن   از   عبور   يازمند ن   ي، زبان    امـري   مـتن . لـذا گرچـه  يم بپـرداز   قصـد مؤلـ

  . است   زبان  از   فراروي   نيازمند   و   ت نيس   مند زبان   صرفاً  امري   آن  فهم   اما  است   مند زبان 

  بـه   قـادر   نيـز   انسـان   و   است   انسان   كلام   س فعل و از جن   از سنخ گفتن الهي و سخن  كلام  اگر 

  خداونـد از افعـال)    يكـي گفت كه فعـل (  توان مي  ، ) ٥، ص ٧، ج ١٩٦٠عبدالجبار، (  است  آن  ايجاد 

  يـن زبان (جملـه) ا   ي اصل   ر كا نگاه،  ين ا  طبق . است  خداوند  گفتاري  ١فعل  كلام،  يعني است.  زباني 

انجـام داد.    يـادي افعال ز   توان ي بلكه با زبان م   كند   توصيف   را )  كاذب   يا (صادق  يتي كه واقع  يست ن 

 
 قصــد بــه توجــه بــا واژگــان يمعــانبلكه  ستيواقع ن  انياخبار و ب  كاركرد زبان صرفاً  كلام، فعل است لذا  .١

 دهد.مختلفي انجام مي يكاربردهاد دار كه يكاربرد و ندهي گو
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  انجـام   را   فعلـي   در واقـع،   امـا   دارند   توصيفي   و   خبري   ظاهري  زباني،  اظهارات  از  ياري بس  ين بنابرا 

  شـود مـي   تقسيم   انشاء   و   اخبار   به   زبان   جملات   ظاهر،   در   بنابراين ).  ٢٩، ص ١٣٨٥  ، (سرل   دهند مي 

.  شـود ي مـ  تقسـيم   انشـايي   و   اخبـاري   به   ي . افعال گفتار ي گفتار   يا   اند كرداري   يا افعال    در واقع، اما  

  كـار   سـه   گفتـاري،   فعـل ).  ٣٢، ص ١٣٨٥  ، (سرل   اند فعل   آستين   نظر به   ي اظهارات زبان   ة هم   ين بنابرا 

  :  دهد مي   انجام 

  و   لـب   حركـت   از   اسـت   عبـارت   كـه   زبان )  ستي ي (ز   فيزيكي ٫مكانيكي   جنبة   بياني؛ فعل  الف)  

  . ) ٣٣، ص ١٣٨٥صوت (سرل:    يجاد و ا   تلفظ   و  زبان 

  دهيم ي ) را انجـام مـبيـاني آن، فعـل تكلـم (   خـاطر كه بـه   قصدي   و   نيت   ياني؛ ب   در  ـ  ب) فعل 

  يـاني، خواه بـا فعـل ب   است؛   امري   تحقق   بر   اراده   گرفتن   قرار   قصد،   از   مراد ).  ٣٣، ص ١٣٨٥(سرل،  

  نيـت   و   قصـد ).  يجـه نه (عدم موافقـت قصـد بـا نت   يا )  يجه (مطابقت قصد با نت   شود   محقق   امر   اين 

  . است   فعل   بر   مقدم 

ممكـن اسـت    كه   ، فعل)   نتيجة (   گذارد؛ مي   برجاي   فعل   كه   تأثيري   و   واكنش   ياني؛ ب   با  ـ  ج) فعل 

  ). ٣٣، ص ١٣٨٥(سرل،    باشد  نشده   يا قصد شده 

  : يم ده مي ) انجام  اني ي ب ـ    (فعل در  كار  پنج   بياني،  فعل   با  ما   سرل  از نظر 

  ، ١٩٦٠(عبـدالجبار،   اسـت بردار كه صـدق و كـذب  امور،  وضعيت  از  خبر دادن  : اخباري  - ١

  بارد؛ مي   ؛ باران ) ٧١، ص ٧ج 

 ايقاعات؛   و  عقود   يجادي: ا   يا   كرداري  - ٢

 عهد.   ، قسم  ، . نذر دادن  وعده زباني؛    فعل   از طريق  چيزي   به   گوينده   التزام   التزامي:  - ٣

  يي كـه گـو   كـنم ي مـ  ي كـار   جمله،   با   ؛ نگرش و رفتار  هندة د نشان  الحال: وصف  يا  رفتاري  - ۴

 . دارم مي   اظهار را   آن   »يت «تسل  بيان   با   و درون من است   ناراحتي   مانند   حالتي 

  انجـام   قابـل   هم،   زبان   بدون   ياني ب در ـ    افعال   اين   از   برخي   التماس؛   و   نهي   و   امر :  تحريكي  - ۵

  . شود ي م   انجام   با زبان   صرفاً ي اما برخ   دارند   يرزباني غ  يل بد  يعني   هستند؛ 

)  وعيـد (وعده    التزام از اخبار و    ياني ب ـ    خداوند است كه در آن انواع افعال در   ي فعل زبان   كلام، 

و معتزلـه بـا قصـدمند دانسـتن آن (عبـدالجبار،   دربـر دارد  را  تحريـك  و  الحال وصف  و  ايجاد  تا 

  ، الهـي   كـلام   دربـارة  شـان نظريه  و  انـد داده  سامان  را  خود  خاص  هرمنوتيك  ، ) ٤٨، ص ٧ج  ، ١٩٦٠

  است.   ي افعال گفتار   نظرية   به   شبيه  بسيار 



   ١٤٠٣تابستان ، ١٠ ، شمارهسومسال تاريخ فلسفه اسلامي،                                                    20

 

نكتـه بـا    يـك گفتن و تكلـم خداونـد در  اما سخن   گويد ي سخن م   خداوند نظر معتزله،    مطابق 

  هاي بـا انـدام  و  دارد  را (تلفـظ)  بيـاني  فعـل  توليد  توانايي  انسان گفتن انسان متفاوت است. سخن 

  ي جسـمان  خداونـد  كـه حـالي در  ؛ ) ٥٧، ص ٧ج ، ١٩٦٠  عبـدالجبار، (   دهـد مي   انجـام   ي صوت   سيستم 

  دهـد مي  انجام ) درخت  يا  پيامبر (گوش  محل  در  آن  يجاد ا  يق صوت را ازطر  يد تول  نيست؛ بنابراين 

گرچـه    كـلام   بنـابراين، .  كنـد ي ن را اظهار نم آ   يماً) و خودش مستق ٢٦، ص ٧ج  ، ١٩٦٠(عبدالجبار، 

  اظهـار   و   پيـامبر   بيـان   بلكـه   نيسـت   اونـد خد   زباني   اظهار   و   بيان   اما   است   خداوند   مخلوق   يماًمستق 

فاعل كلام با قـائم بـودن كـلام نـزد   يك ). تفك ٢٠٧، ص ٧ج  ، ١٩٦٠(عبدالجبار،  است  پيامبر  زباني 

  كـلام   ، فعل خداوند اسـت   كه  جهت   ين الهي از ا   لذا كلام   ؛ صورت گرفته است   منظور ين معتزله بد 

  پيـامبر   در   را خداونـد كـلام    در واقع، .  ت اس   بشري   است،   پيامبر   بيان   كه   جهت ين  الهي است و از ا 

  يتي الهـي قـابل   ). كـلام ٢٠، ص ٧، ج ١٩٦٠(عبـدالجبار،    اسـت   خداونـد   كلام   او،   كلام   و   كرد   خلق 

  بسـازد   كلمـه   كه   كند مي   پيدا   شايستگي   و   توانايي   انسان   و   كند مي   يجاد است كه خداوند در انسان ا 

  يجـاد ). چون شرط امكـان ا ٤٨، ص ٧، ج ١٩٦٠(عبدالجبار،    كند   آشكار   را   خداوند   قصد   كلمه،   با   و 

  اشـعري، خـدا (   فعل   نه   و   خدا   فعل   صفت   نه   ، الهي   كلام   ين بنابرا   ، است كه در محل باشد   ين كلام ا 

  يـن خداوند ا   ي، ) و چون در وح ٥٧، ص د.ت   ياط، (خ   است   محل   فعل   بلكه ) ٢٠٠، ص ٢ج  ، ١٤١١

  گفـت كـلام   تـوان مـي   كنـد مي   فت دريا   گوش   با   را   كلام   پيامبر   و   كند ي م   يجاد ا   يامبر را در پ   يت قابل 

  خلـق   را   اجسـام   فقـط   خداوند   كه   است  اين  بيان  اين  شناختي هستي  مبناي . است  پيامبر  فعل  ، الهي 

  گونـه ين بد  يعتشـان اسـت و طب  اجسـام  خود  مخلوق  اجسام،  اين (صفات)  عوارض  و   است   كرده 

  كنـد مـي   حركـت   حيـوان   و   سوزاند مي   آتش   مثلاً.  باشند   داشته   خاصيتي   چنين   كه   است   شده   خلق 

  طـوري   را   انسـان   خدا   و  است  انساني  امري  ، الهي  كلام  رو اين ). از ٨٠، ص ١، ج ١٩٩٣ ي، (شهرستان 

. خداونـد  دهـد   نمـايش   را   الهـي   ة كـه اراد   اسـت   داده   وي   بـه   را كـلام    يجاد و قدرت ا   كرده   خلق 

  و  ابـزار  نيازمنـد  هـم، گفتن و سـخن  باشـد  داشته  حسي  اشاره  و   وضع   تواند نمي   نيست   جسماني 

كـه قـدرت   گونـه همان  بلكه  ، را ندارد  اينها  از  يك هيچ  خداوند  لذا  است؛   جسماني   صوتي   سيستم 

  را   كـلام   ام عطا كرده اسـت. نظـ  ي به و  يز قدرت خلق كلام را ن  ، به انسان داده است  را  زبان  وضع 

كـه خـدا بـه    قـابليتي   را   آن   هـم ) و معمر  ٨٠، ص ١، ج ١٩٩٣ ي، (شهرستان  داند مي  هوا  در  مخلوق 

) لـذا نـزد  ٨٠، ص ١، ج ١٩٩٣  ي، (شهرستان   كند   بيان   الفاظ   با   را   الهي ارادة  آن  از طريق  تا  داده  يامبر پ 

و    ٩٤، ص ٢٠١٠  دادي، (بغـ اسـت  انسـاني  اي ) سـاخته ي الهـي (لفظـ كلام  ، نظام و معمر  ي هر دو 
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ه دربـار   نظرية   با   اشاعره   مخالفت   اصلي   علت   بنابراين ).  ١٠٢-١٠١ ن و  آ مخلـوق بـودن قـر   ة معتزلـ

  . است   همين لهي  ا  كلام 

  تكلـم   خداونـد   گفتـاري،   افعال   ية معتزله و هم مطابق نظر   نظر هم مطابق   گفتيم،  كه  گونه همان 

  اسـت،   بشـر   كـلام   جـنس   الهـي از   كلام عبارت است از صـوت و كـلام   حقيقت و چون    كند ي م 

فـتن از  گ   سـخن   يعنـي   دهد؛ ي انجام نم   يماًرا مستق   بياني   فعل   خداوند   نظريه،   دو   مطابق هر   بنابراين 

  كـرده   ايجـاد   محلـي   در   كه   است   آن بلكه خداوند فاعل  ، ندارد  يام او ق  به و  يست دهان خود خدا ن 

در    خداونـد   در واقع، ).  ١٦٩، ص ١٤٢١  ، ي و متكلم بودن به خلق كلام در محل است (جشم   است 

  گفتـه  سـخن  زبـان بـه  كه  كنيم مي  تعبير را  آن كرده است كه ما  ي ) كار يامبر (گوش پ   خاصي محل  

  يـاني ب ـ    ندارد اما فعل در   ياني ب   فعل   خدا   لذا   ، الهي قصدمند است  چون كلام  ديگر، طرف  . از است 

  خداونـد   گفتـاري   فعـل   تكلـم، معتزله    دارد. ازنظر   مختلف  كاركردهاي  ياني ب ـ  فعل در  ين دارد و ا 

  كـاري ) محـل  در  كـلام  يجاد (ا  بياني  فعل  خلق  با  خواهد ي و چون قصدمند است خداوند م   است 

  يـاني فعـل ب   توان ي نم مستلزم جسمانيت است،    صوت است و    از سنخ تكلم    آنجاكه از  .  دهد   انجام 

از    خداونـد   كـه   اسـت   انساني   فعلي   ، الهي   كلام   ياني ب   فعل   رو اين از   ؛ خداوند دانست   يم را فعل مستق 

  ، ١٩٦٠(عبـدالجبار،   يم بنـام  يامبر كلام پ  يا كلام خدا  كند نمي  فرقي  و كرده است  يجاد ا  پيامبر  طريق 

  أ منشـ  كنـد، ي م   ي الهـ  را،   كـلام   آنچـه   . است   ي فعل اله   آن،   ياني ب در ـ  فعل    و )  ٢٠٧و    ٢٠١، ص ٧ج 

بـر    امـا   اسـت   اني انسـ  ي صدور لفظ، كـلام امـر   أ منش   س اسا   صدور قصد است نه صدور لفظ. بر 

  بـاور   نگارنـده صفات    يزيك متاف  ة همانند مسئل  ين است. بنابرا  ي اله  ي صدور قصد، امر  منشأ  اساس 

  منشـأ   خداونـد   و   هستند   حقيقي   صفات   كه   معنا بدين   نه   اما   است   خداوند   به   متعلق  ت صفا  كه  دارد 

.  اسـت   انسـان   خداونـد   بـه   آن صفات و اسناد    ين صدور ا   منشأ   كه   معنا بدين   بلكه   باشد   آنها صدور  

  يم صدور لفـظ را خـدا بـدان  أ معنا كه منش  ين نه بد  اما  است  خداوند  به  متعلق الهي  كلام  اينجا هم، 

  صدور قصد، خداوند است.  منشأ بلكه 

  كـلام،   بنابراين،   ؛ قصد   ر صدو   أ صدور لفظ و منش   أ شد كه كلام دو جنبه دارد. منش  يان ب  ينجا ا  تا 

  ي از دوعـامل   ي مختلفـ  ي هـا كـه حالت   كنيم مي   بيان   مثالي   ؛ روشن شدن   ي است. برا   دوعاملي   فعلي 

را    آنهـا   ي و منشـ  نـد ك مي   ديكتـه   دسـتوراتي   خود   منشي   به   سازمان   ير مد   الف) .  دهد بودن را نشان  

هسـتند كـه از دو    ي ابلاغـ  مخاطبـان   ، كارمنـدان   حالت،   ين . در ا كند مي  غ و به كارمندان ابلا  نوشته 

  . است  شده   صادر  ي و منش   ير مد   ي مجرا 
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.  شـود ي سـپس بـه كارمنـدان ابـلاغ مـ  كند مي   امضا   را   آن   ير و مد   نويسد مي   مطالبي   منشي   ب) 

  هم است.   ير مد  گفتة  اما ده  را امضا كر   ي گرچه در اصل، مطالب منش   ير مد 

  بـا   و   نوشـته   تفصـيل بـه   را   آن  منشي  و  كند مي  بيان  ي منش  به  ي مختصر تذكرات  طور به  ير مد ج) 

  ير مطلـب از مـد   و لـبّ  منشـي   از جانب   مطلب   كل   گرچه .  كند مي   ابلاغ   كارمندان   به   مدير   امضاي 

  . است  كرده   امضا   مدير مطلب را    كل   حال اين سازمان است اما با 

را    آن   مـدير،   از طرف   خودش   و   دهد مي   ي دستورات   شخصاً  ي و منش   است   ي مرخص در    د) مدير 

لـذا   كـرد؛ مي  صـادر  را  دسـتورات  ايـن  بـود هم  مدير  خود  اگر . كند ي به كارمندان ابلاغ م  و امضا  

  . هست   هم   مدير  سخن 

  امـا   كنـد مي   ابلاغ   كارمندان   به   و   امضا را    دستوراتي   شخصاً  منشي   و   است   مسافرت   در   ير مد ر)  

  مـدير   سـخن   دستورات،   اين   حالت، اين   در .  دارد   قبول   را   آنها   ير مد   ولي را قبول ندارد    نها آ   خودش 

  دو عامل هستند.    ي دارا   دستورات،   و   سخنان   ها، حالت   تمام   در .  شود مي   محسوب   هم 

  ؛ يـان ب الـف)  :  عمـل اسـت از سـه    عبارت كلام    فعل   گفتاري، افعال   نظرية   مطابق   ديگر از سوي  

  دوعـاملي   كـلام   فاعـل   كه اين بر علاوه .  ياني ب ـ    فعل با   ) ج   ؛ مون در سخن) (مض   ياني ب ـ    فعل در   ) ب 

  محقـق   ديگـر   عمـل   در غياب   تواند مي   آنها از    هر يك   كه   است   عمل   چندين   داراي   نيز   فعل   ، است 

مـبهم و    قصـدْ  زيـرا   اسـت   نشـده   محقـق   بيـاني   در  ـ  فعـل   اما   دارد   وجود   بياني   فعل   گاهي   شود؛ 

.  اسـت  شـده  محقـق  ـ بيـاني  فعل در  ياني، فعل ب  ي قق و ادا بدون تح  ، هم  ي نامشخص است. گاه 

  و   اسـت   مند هـم قصـد   يـاني ب ـ    زبان اسـت. فعـل در   ة بر مواضع   ي جمله و مبتن   از سنخ   ياني ب   فعل 

  بفهمـد   را   آن   ي آن، هـم معنـا   مخاطـب   و   باشد   آن در    كننده اشاره ٫ينده گو   ة كه اراد   دارد   معنا   زماني 

معنـا    ي كس   كه   است   ممكن   كلام   در .  را آن  ر (كاربرد)   ) و هم منظو ٩٣، ص ٧ج   ، ١٩٦٠(عبدالجبار،  

  يـد بگو   دختـرش مـادر بـه    مثلاً  است.   نشده   منعقد   تمامي لذا كلام به   ؛ را بفهمد اما منظور را نفهمد 

كـه فعـل    را   منظـور   لي را بفهمد و   مادر   كلام   ي معنا   دختر است    ممكن   دهي؟ ي من را بهم م   ي گوش 

  نـه   كـه   دهـد مـي   جـواب   حالـت، ين . در ا نفهمد   ، ستفهام) ا   در قالب   ي خواهش  يا  امري (  ياني ب ـ  در 

  است.   ي عمل چند  نيز  فعل   خود  كلام، بودن فاعل    ي دوعامل   بر   علاوه   ين . بنابرا دهم نمي 

بـدون ابـزار و    است و   قادر و    كلام   فاعل   دانند؛خداوند ي مرتبط م   الهي   قدرت   با   را   كلام   معتزله 

  را   آن   ديگـر از طـرف  ).  ٥٣، ص ٧ج   ، ١٩٦٠ار،  (عبـدالجب   كنـد   ايجـاد   محلي   در   را   آن   صوتي،   اندام 

اسـت    ي معن ين بـد   اسـت،   سميع   فرمايد مي   قرآن   در   خداوند   وقتي   يعني   دانند مي   الهي   علم   با   مرتبط 
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  ). ١٦٧، ص ١٤١٦  عبدالجبار، كه به مسموعات علم دارد ( 

نهـاد    يسـت؛ ممكن ن ،  گفتن سخن   آن،   بدون   كه   است   ي قواعد اخلاق  مشمول  انسان  گفتن سخن 

كـلام،    ينـدة اسـت كـه گو  يـن گفـتن ا  شرط سخن  ين گفتن است. اول  شرط امكان سخن اخلاق، 

  ي مختلفـ  هاي گونـه صـداقت    يـاني، ب ـ    در   فعـل و انواع   گفتاري افعال  ية صادق باشد. مطابق با نظر 

صـداقت    وعـده،   و عمل به التزام    و   ي صداقت التزام   واقعيت،   از   اخبار   قصد   اخباري؛   صداقت دارد.  

هـم اسـتعمال    ديگران   كه   چيزي   تسميه   يجادي؛ صداقت ا   ي، نه شوخ   اشتن د   جدي   قصد   يكي؛ تحر 

الهـي    كـلام   كـه ين ا  برمبنـاي  و  سان همين . به نباشد  تمسخر  قصد به  الحالي؛ وصف  صداقت  ، و كنند 

.  اسـت   اخلاقـي   قواعـد   اين   مشمول   نيز   خداوند   شود مي   قياس شاهد    با كلام بشر است و    جنس از 

  مـا   حكـم )،  ١٨٣، ص ٧ج ،  ١٩٦٠  عبـدالجبار، (   دهـد نمـي   انجـام   قبـيح   فعل   خداوند   معتزله   از نظر 

مطـابق   يـد كنـد با  امـر  آميـز مشقت امور  به را  انسان  اگر و  كند ي امر به مفسده نم  كند، نمي   لايطاق 

ثـواب بـه افعـال   تعلـق  و  ي اله  وعيد ). وعده ٥٠٠، ص ١٤١٦ عبدالجبار، (  بدهد عدل به او عوض 

  ). ٦٣٨، ص ١٤١٦وند واجب است (عبدالجبار،  خدا   بر انسان   يح حسن و عقاب به افعال قب 

  در   خـود،   صـفات   در   خـود،   ذات   در   خداونـد   زيرا   دارد؛   محذوراتي   اخلاق   از   خداوند   تبعيت 

  يـل معتزلـه و تحل   ي . اما مطابق تلقـاست   ير غ   از   نياز بي   و مستقل    خود،   هاي نسبت   در   و   خود   افعال 

  نيازمنـد غيـر   هـا نسـبت   و   افعـال   و   صـفات   در   اما   است   غير   از   نياز ي ب   خود،   ذات   در   خداوند   آنان 

ه .  است   انسان   نقص   و   نيازمندي   كه   خداوند   نيازمندي   نه   نيازمندي   اين   و   است  ذات    صـفات   معتزلـ

  خداونـد   بـه   انسـان   طـرف از   و   هسـتند   اوصـاف   و   هـا نام   و   اقوال   كه   دانند ي را حادث و مخلوق م 

  كنـد مـي   توصـيف   را   خـود بـه زبـان انسـان   و و خداونـد از زبـان انسـان  شـوند مي  داده  نسبت 

.  شـوند ي در نسبت با مخلوقات و انسـان محقـق م   يز ن   ي ). افعال اله ٨٤- ٨٣، ص ١٩٦٦(عبدالجبار، 

  نـه   دانسـت   انسـان   و   ماسـوي   با   خدا   نسبت   در   را   رازقيت   و   خالقيت   صفت   توان در اين ميان، مي 

سـان بـا عقـل  و ان   انـد ي نزد معتزله مسـتقل و ذاتـ ي قواعد اخلاق  ديگر، از طرف . بالذات  و  نفسي 

  آمـده   عقل   بر   تأكيد   و   تأييد   براي   نيز   الهي   وحي   و   بشناسد  را  آن تواند  ي م  ي مستقل و مقدم بر وح 

  اصـلاً خداونـد  كـه  كنند مي  بيان  صراحت به  معتزله ). ١٧٥- ١٧٤، ص ٤ج  ، ١٩٦٠(عبدالجبار،   است 

  دهـد   انجـام   ايـد نب   و   دهـد نمـي   انجـام انجام دهد امـا    تواند مي   يا   و انجام دهد    يح فعل قب   تواند ي نم 

  ). ٦٨، ص ١ج   ، ١٩٩٣  شهرستاني، ( 

  و   دسـتوري   لحـاظ بـه   گرچـه قرآن    هاي گزاره   ، الهي   دانستن كلام   ي فعل گفتار   و   ي قصدمند   با 
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  ي انشـائ   التزامـي،   ياني ب ـ    افعال در   يگر از انواع د   يي، معنا   لحاظ اما به   ، هستند   ي اخبار   عموماً  گرامري 

  يـك هم هرمنوت   ين شده است. بنابرا   يان در لباس انشاء ب و اخبار    اخبار انشاء در لباس    گاهي .  هستند 

سـت كـه نـزد معتزلـه  رو ازهمين   دانند؛ مي   سمانتيك   بر   را   أكيد ت  ي، افعال گفتار  نظرية  هم  و معتزله 

و بـه قصـد    يم از زبان (دستور) و متن عبور كنـ  است   نياز است اما    مند ن زبا   ي الهي امر   گرچه كلام 

ف   قصـد   بـا   زبان   تعامل   و   كنشي حاصل هم   معنا،   و   يم توجه كن   مؤلف    يگـر د   ين . بنـابرا اسـت   مؤلـ

  در .  دارنـد   يـت اهم   يگـر بلكه كاركردها و مقاصد د   نيست   قرآن   هاي ما صدق و كذب گزاره   ة مسئل 

قصـد نـدارد تعـداد   خداونـد  فـوق، مطابق نظر  داند؛ مي  آسمان خداوند خود را خالق هفت  قرآن 

خـالق    خداونـدْ  كه   بگويد   خواهد مي اعراب بود    قاد اعت   آنچه كند بلكه مطابق    يان را ب   آسمان طبقات  

  .  يگري است نه كس د 

خداوند با موجودات عالم (انسـان)   ة عنوان صفت فعل خداوند به ارتباط دوطرف به  ي لفظ   كلام 

  جهت صدور لفـظ و هـم از   الهي هم از   عالم امر در نسبت با عالم خلق است. كلام   ه دارد ك   اشاره 

  مقـدم   و   مسـتقل   عقل   و   عقلاني   يمان مخلوق است كه تنها با ا   حادث و   ي جهت صدور قصد، امر 

بلكـه    يابـد   ين از درون خود تكـو   تواند ي نم   يمان نظر معتزله ا   شود. از مي   فهميده   كه   است   وحي   بر 

).  ٥٢  ، ص ١٤١٦انسان از خداونـد اسـت (عبـدالجبار،  ي اكتساب  و  عقلي مستلزم تلاش و شناخت 

  .  كنيم مي  بيان   زير   در كند كه ي رهنمون م   يخ با تار  م كلا   ة ما را به رابط  ايمان   ي فهم عقلان 
  

  يخمندي الهي و تار  كلام هـ) 

امـا    گـردد برمي   آن به حدوث و مخلوق بودن    در ابتدا الهي نزد معتزله گرچه   بودن كلام  تاريخمند 

  .  است   بيان   قابل از سه جهت 

ذات بلكـه صـفت   است كه نه صفت  ي امر  ، الهي  كلام  شناختي ي هست  و   فلسفي   لحاظ الف) به 

  ، الهـي   . كلام هستند   مخلوق   و   حادث  معتزله،  نزد  فعل  و  ذات  صفات  هر دوي فعل خداوند است. 

  است.    ي عدم   سابقة   داراي  وجود،   بر  سابق   و  است   عدم   به   مسبوق 

قـرآن،    در   منصـوص   شـواهد   هـم   و   عقلانـي   دلايل   با   هم معتزله  يني، و د  ي كلام  لحاظ به  ب) 

و سابقه اسـت و    يخ تار   ي كه دارا   است   جديدي و    مخلوق امر حادث،  الهي    كه كلام   دهند مي   نشان 

  انسـان   رسل،   ارسال   از طريق   و   كرد   خلق  را  انسان  خداوند  كه  گردد مي بر  اين به  آن  يخ و تار  ه سابق 

  . كرد   نازل   وي   براي   را  كلام   و   داد   قرار   مخاطب  را 
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لام بشـر اسـت و  كه كـلام از جـنس صـوت و كـ  دارند   باور معتزله    شناختي زبان   لحاظ به ج)  

الهـي وجـود داشـت    نازل شده است. زبان انسان مقـدم بـر كـلام   انساني   ي مطابق با زبان قرارداد 

استفاده كرد. زبـان نـزد معتزلـه    ي زبان انسان   ين ) و خداوند از هم ١٨٢، ص ٧ج  ، ١٩٦٠(عبدالجبار، 

  سـماني خداونـد ج .  اسـت   ي صـوت   يسـتم س   و   ندام ا   ي، حس   اشارة است كه مستلزم    ي انسان   مواضعة 

. معتزلـه صـفات و  كنـد مي   عمل   زبان   انساني   وضع   مطابق   بلكه   كند   زبان   وضع   تواند ي نم  و  نيست 

.  ي وجـود   يقي نه حقا   هستند   زباني   وضع   داراي   كه   دانند ي حادث و مخلوق م   ي را امور  ي اسماء اله 

  از كار گرفـت و  بـه  را انسـان  زبان  خداوند  است،  گرفته  صورت  انسان  سوي  از  ي چون وضع زبان 

  وضـع   تغيير   را   زبان   نيز   مواردي   در است و    يده خود را وصف كرده و نام   و ان انسان سخن گفته  زب 

  يخمنـد و تار  ي انسـان  ي امـر  را  دينـي  معرفت  معتزله  همچنين ). ٢٣، ص ١٩٦٤ بصري، (  است   داده 

به شناخت خدا و صـفات و حـالات و مقاصـد    آن مستقل از    و   و سمع   وحي   بر   مقدم   كه   دانند ي م 

)  ينـي الهي (معرفت د  كلام  فهم هم  ، است  يخمند تار  ي الهي امر  هم كلام  بنابراين  د؛ گير ي او تعلق م 

هستند كـه انسـان در    يخمند الهي و تار   خود كلام   از سنخ الهي (زبان و عقل)    و هم ابزار فهم كلام 

  . است   اثرگذار   بارزي   نحو به  آنان از    يك هر 

  

  فلسفي   و   شناختي هستي   ازلحاظ   . تاريخمندي ١

  را خـود    ختي شـنا جهان   هـان و بر   ه وارد شـد   يعـت اثبات خداونـد از راه جهـان طب   ي را ب   ين متكلم 

جهـان را حـوادث پـر كـرده   آنان،   باور به .  چرخد مي   حدوث   محور   حول   كه   كردند   بندي صورت 

  هسـتند   محـدث   يازمنـد ن   خـود،   احـداث   و   ايجـاد   در   و   تغييرنـد   حال در  حوادث دائماً ين ا  ؛ است 

فعـل و مخلـوق او   هسـتي،  جهـان  كه  است  قديم   موجودي   ند خداو ).  ٩٥، ص ١٤١٦  عبدالجبار، ( 

  يم ذات خداوند قـد   تنها است. نزد معتزله    فعل  داراي  هم  و اوصاف ذات  ي است. خداوند هم دارا 

از    يكـي   كـلام .  هسـتند   مخلـوق   و   حـادث   هـر دو   فعل   صفات   و )  اف (اوص   ذات  صفات  و است 

  فعـل   و   صـفات   به   ذات   اوصاف   كه   است   معني بدين   اين است كه مخلوق است.    ي صفات فعل اله 

  نبـوده   زمـاني   كه   است   حادث   امري   الهي،   فعل   عنوان الهي به   . كلام يابد نمي   تعميم   و   نكرده   سرايت 

  است.   يخمند تار   ي خلق و حادث شده است و امر  بعداً  و 
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  كلامي  از جهت   تاريخمندي  . ٢

مطـرح   يه و قدر  يه جهم  توسط معتزله و  يان جر  گيري شكل  ابتداي كلام مخلوق و حادث از  آموزة 

  ايـن   مطـابق .  بـود   آنـان   اعتقادات از    ي بخش   ين بنابرا   كردند؛   بندي صورت   را   آن و معتزله بعدها    شد 

و    حـادث ) و  ٣، ص ٧ج   ، ١٩٦٠  عبـدالجبار، نازل شـد (   يامبر بر پ   ي وح   ة فرشت   از طريق   قرآن   آموزه، 

خداونـد   ي بلكـه در  زمـان خاصـ ، نداشت  وجود از ازل متكلم نبود و كلام  خداوند مخلوق بود. 

دانسـتند.    يم و قـد   يرمخلـوق الهي و غ   را كلام   قرآن   حديث   اهل   در مقابل، .  كرد   كلام   خلق   به   ه اراد 

.  شـد   مخالفان   با   حكومت   سياسي   جدال به    يل و تبد   رسيد   ج مون به او أ م   ة در دور   يني، د   ة منازع   ين ا 

  . دانست ي ن را الحاد م آ كه داشت قول به قدم قر   ي به اعتقادات معتزل  مأمون بنا 

  ي الهـ  ي ذاتـ  ارادة   بـا   كه   دانستند مي   غيرمخلوق   و   قديم   ي، ذات اله   صفت را    ي اشاعره كلام نفس 

  نـزد ).  ٢٣، ص ١٩٥٠  بـاقلاني، (   داشـت   اراده   هم   بود،   متكلم  هم  ازل  از در ارتباط است و خداوند 

  عبـدالجبار، (   اسـت   فعـل   صـفت   هم،   اراده   و خود   است   مرتبط   الهي   ارادة   با   لفظي   كلام   معتزله نيز 

از  بلكـه هـر دو    نيسـت؛   ازلـي   هم   او  كلام  يست؛ ن  ي خداوند ازل  الهي ارادة ). ١١٣، ص ٧ج  ، ١٩٦٠

الهي كـه    را با كلام   خلقت  فعل  ، ) ٤٠ نحل، (  »يكون «كن ف  با استناد به آية . اشاعره هستند  ل فع  سنخ 

  آن،   يـان ب   بـا   كـه  است  خداوند  گفتاري  فعل  ، كلام  معتزله  باور به  اما  كنند ي م  بيان صفت ذات است 

- ٢٠٨  ، ص ٧ج   ، ١٩٦٠  عبـدالجبار، (   آنهاسـت   از   يكـي   خلقـت،  كه انجام داده است  يگري د  افعال 

٢٠٩ .(  

  كننـد مي   شـاهد   بـه   غائـب   قيـاس  و  هسـتند  ئل الهي با كلام بشر قا  كلام  يان م  يتي سنخ  معتزله 

اسـت   يهـي كه تنز  آنان  ياتي با نظام اله  نظر بادي در نگرش،  ين ) و ا ٥٣، ص ٧ج   ، ١٩٦٠  عبدالجبار، ( 

  يـات بـاور بـه اله   ين ع   ي، الهي با كلام انسان   كلام   يان و مشابهت م   يت سنخ   وجود   يرا ز   ؛ فات دارد منا 

و كـلام    يرمخلـوق و غ   يم قـد   ي الهي از موجـود   كلام   كه اين   به   قول   با معتزله    گرچه است.    يهي تشب 

  نيفتنـد   تشبيهي   الهيات   دام   در   اند كرده   ي مخلوق و حادث صادر شده است سع   ي از موجود   ي انسان 

  آمدنـد،   فائق   مسئله   اين   بر   تا حدودي   تشبيه،   بر   دال صفات    تأويل   و   حقيقت   از  مجاز  تفكيك   با  و 

حـل را  آنان را برطرف كند و راه   يهي تشب   يات اله   تناقض  تواند نمي  ها تفكيك  اين  نگارنده  باور به  اما 

  بهتـري   حـل راه   معناشـناختي   و   شناختي هستي   جهت   از  صفات  تفكيك جست.  يگري د  يد جاي با 

  از سـنخ   بلكـه   نيستند،   شناختي هستي   واقعياتي   الهي،   صفات   كه   معني بدين   است،   دشواره   اين   راي ب 

  دهد. ي كه انسان به خدا اسناد م   اند ي اوصاف و اقوال انسان 
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  يـان از عقـل و سـمع ب   يـادي ز   يـل الهـي دلا   اثبات مخلوق و حادث بـودن كـلام   ي معتزله برا 

  . كنند ي م 

  

  : عقلي   يل دلا . ١-٢

اسـت    ي خود بـاق الوجود و خودبـه كه موجـود قـديم، واجـب ي حال يت بقا ندارد، در قابل  ، كلام  - ١

  .) ١٨٠، ص ١٣٨٦ ي، (ملاحم 

  و   اسـت   نفـس   صـفات   قـديم،   يـرا ز   ؛ اگر قرآن قديم باشد، همانند خداوند معبود خواهد بـود   - ٢

  .) ١١٠، ص ٧ج   ، ١٩٦٠  عبدالجبار، (   است   تماثل  موجب   نفس،   صفات  از   يكي   در   اشتراك 

  هايي سـوره   شامل   و   اند آمده   تأخر   و   تقدم   با   قرآن   كلامات   و   است   متوالي   حروف   ، كلام   يت ماه   - ٣

  ). ٤٣، ص ٧ج   ، ١٩٦٠  عبدالجبار، (  دارد  نصف،   پايان،  آغاز،   و   مجزاست   هايي آيه   و   هم  از  جدا 

زيـرا در ازل،    ؛ خداوند ناقص باشد   آيد ي اگر قرآن، قديم و خداوند از ازل، متكلم باشد، لازم م  - ٤

  ي نقصـ  هـم خداوند    و وجود نداشت كه از نزول كلام منتفع شود   ي اوند، موجود از خد  ير غ به 

  .) ١٨١- ١٨٠، ص ١٣٨٦ ي، نفع ببرد (ملاحم   ي ندارد كه بخواهد از چيز 

نبـوت اختصـاص    ي نبوت محقق شود و به مـدع   ي شرط اعجاز قرآن اين است كه بعد از ادعا  . ٥

  .) ١٠٠، ص ١٤١٥  ي، د (جشم اختصاص ندار   ي كه موجود قديم به كس ي حال داشته باشد، در 

  

  نقلي   يل دلا   . ٢-٢

، ناسـخ، منسـوخ و حـديث توصـيف  ي ، مانند محكم، مفصل، عربـي قرآن آياتش را به اوصاف  - ١

،  ١٣٨٦  ي، انـد نـه قـديم (ملاحمـكرده است و اين اوصاف از صفات افعال اسـت كـه حادث 

  .) ١٨١ص 

نَّـا  ا « :  آيـة   طبق   و   است   حادث   »ذكر « )،  ٢ياء،  (انب   »ثٍمَا يَأْتِيهِم مِن ذِكرٍْ مِن ربِّهِم مُّحدَْ« : ة طبق آي  - ٢

  كـه   چيزي   بر اين، علاوه  .  است   قرآن   همان   ذكر )،  ٩ ، (حجر  »وَ إنَِّا لَهُ لَحافِظُونَ  الذِّكرَْ  نَحْنُ نَزَّلنَْا 

  باشـد،  قديم  اگر  و  است،  كرده  تأكيد  قرآن  حفظ  بر  خداوند  همچنين . است   حادث   شده،   نازل 

  ). ٥٣٣- ٥٣١، ص ١٣٨٠(عبدالجبار،    كند   حفظ   را   آن     حافظ   كه   نيست  نياز 
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  زباني  از جهت   يخمندي تار  . ٣

  كـه دوگونـه   آنـان دارد   ي زبـان   يـة بـا نظر   يقـي كلام مخلوق و حادث نزد معتزله ارتبـاط وث  نظرية 

  ي كلامـ  يـه بر نظر   ي زبان   يه نظر   ابتناي   ) ب   ي؛ زبان   يه بر نظر  ي كلام  نظريه  ابتناي  ) : الف باشد  تواند مي 

  اثبـات   را   خداونـد   بايد   وحي،   از   مستقل   كه   دانند مي   وحي   بر   مقدم   را   عقل   معتزله   كه آنجا    از   ١آنان. 

  ، الهـي رفـت   سـپس سـراغ كـلام  ؛ شـناخت  عقلانـي  نحـو به  را  الهي  افعال  و  حالات  و  صفات  و 

  زيـرا   باشد؛  انساني  مواضعة  بر  مبتني  زباني  لحاظ معنادار است كه به  ي زمان  ، الهي هم  كلام  همچنين 

ف   قصـد   بايد   نيز   هرمنوتيكي   لحاظ به و    بكند   زبان   اوليه   وضع   تواند نمي  خداوند    را   گوينـده   و   مؤلـ

  قـرائن   و   شـواهد   داراي   گرچـه   ادث كلام مخلوق و حـ  نظرية   بنابراين   فهميد؛   متن   به   ورود   از   قبل 

  ، زبـان   يـة وضـع اول   يـه، نظر   ين . مطابق ا قرار دارد آنان    ي شناس زبان   نظرية   بر   مبتني   است،   هم   قرآني 

  نـد لـذا خداو   ؛ اسـت   ي حسـ ة و مسـتلزم اشـار  ي خاصـ ي ها و اندام  ي صوت  يستم ابزار و س  ازمند ي ن 

  اسـت   كـرده   نـازل   را كلام    زبان،   انساني   مواضعه   بر   مبتني   خداوند   بلكه   دهد،   انجام   را   آن   تواند نمي 

  تـوان نمي   و   اسـت آشـنا    واضـعه م   ين الهي با ا   ). انسان قبل از كلام ٩٢، ص ٧ج   ، ١٩٦٠  عبدالجبار، ( 

  ، ١٩٦٠  عبـدالجبار، (   اسـت   فهميـده   را   زبـان   و   معنـا   اضطرار،   الهي و به   كلام  نزول  هنگام  به  گفت 

  ايـن   نيازمنـد   شـود   نـازل الهـي    كلام   كه ين ا   ي ). برا ١٦٤، ص ٥، ج ١٩٦٠؛ عبدالجبار، ١٨٢، ص ٧ج 

  نيـز   الهـي   مراد   و   قصد   به   علم   و  باشد  داشته  وجود  آن مقدم بر  ي، و وضع  ي قرارداد  زبان  كه  است 

ن جهـت بـه  آ ). خبر از  ١٨٢، ص ٧ج   ، ١٩٦٠كه عقل انسان بشناسد (عبدالجبار،    باشد   داشته   وجود 

  هيم گـا آ خبردهنـده    فات مـا از صـ  يـز ن، اخبار قصـد شـده باشـد و ن آ عنه دلالت دارد كه با  مخبرٌ

به زبـان دارد كـه در آن،    ي نگاه عقلان   مواضعه   نظرية ).  ١٦٦و    ١٦٣، ص ١٥، ج ٰ◌ ١٩٦٠عبدالجبار، ( 

  و   اختيـاري   ي، قـرارداد   ، رابطـه   يـن بلكـه ا   يست، ن   يشيني و پ   طبيعي   ضروري،   مسمّي،   و   اسم   رابطة 

  فقـه، اصـول    در   دليـل همـين بـه ).  ١٦٩، ص ٥ج   ، ١٩٦٠  عبـدالجبار، انسان اسـت (   ياز ن   و   قصد   تابع 

و    ي قصـد   ي امـر   تسـميه،   چـون   و )  ٧١٠، ص ١٤١٦قائل به نقل معنا هسـتند (عبـدالجبار،  معتزله 

  بـا )  يقـي (حق   اوليـه   معنـاي   مشـابهت   و   ارتباط   يا   ي، اسم و مسمّ  ، و معنا لفظ    رابطة است    ردادي قرا 

).  ٢٠، ص ٧ج   ، ١٩٦٠  عبـدالجبار، (   نيسـت   ارتبـاط وجـود علاقـه و    نيازمند )  جازي (م   ثانويه   معناي 

 
ايــن نگــرش را بررســي كــرده  سيبويه معتزلياً؛ حفريات في متافيزيقا النحو العربي،ادريس مقبول در كتاب   .١

 است.
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نقل زده اسـت    به   دست   خود،   مراد   بيان   براي  ي موارد  در خداوند  است،  انساني  قرارداد  زبان  چون 

  عبـارت   كـه   است   گذاري نام   و   تسميه   زبان،   در   انسان  اصلي  نقش  ). ٣٨٨، ص ١ج  ، ١٤١٨باقلاني، ( 

را    ي و اسـماء و صـفات الهـ  ي اسـت نـه الهـ  ي انسان   ي امر   يه، تسم   لذا .  الفاظ  با  معنا  پيوند  از  است 

بـودن    عقلاني   و   يقي صفات، قائل به توف   نظرية معتزله در  رو، اين از  دهد؛ ي انسان به خداوند اسناد م 

  بـه   را   صـفات   توانـد مـي   انسـاني   عقل   و   انسان   كه   ) ٢٣٣- ١٧٩، ص ٥ج   ، ١٩٦٠  عبدالجبار، ( هستند  

  شـناختي ي وجـود هسـت  صـفات،  و  اسـماء  كـه  دهد ي امر نشان م  ين و خود ا   دهد   نسبت   خداوند 

  آن، بـر    جهان واقع را دارد بلكه علاوه  يي تنها كاركرد بازنما نه  زبان . هستند  زباني ندارند و اوصاف 

ابع قـرارداد    ، نام دارند. شناخت ما از جهـان   نهادي   واقعيات   كه   سازد مي   نيز   را   واقعيت   از   بخشي  تـ

دسـتخوش    يـز قرارداد و تصورات، شناخت ما ن  ين ا  يير ما از جهان است و با تغ  ي و تصورات زبان 

  . شود ي م   يير تغ 

  از   بعـد   بنـابراين   است؛   انساني   مخاطب   وجود   مستلزم   آن   تحقق   كه   است   بنياد زبان    ، الهي   كلام 

  معنـاي ).  ٢٠، ص ١٧ج   ، ١٩٦٠  عبـدالجبار، (   اسـت   شـده   مخلـوق   و   حادث   كه   است   انسان   خلقت 

  ي به سـاختارها و چهـارچوب زبـان   ي . وح است   انسان   زباني   قراردادهاي   و   قواعد   تابع   متن،   و   لفظ 

ن  آ   ي ن را دارد و محتـوا آ   يـان ب   يي كند كه زبان انسان توانـا ي م   يان را ب   يزي چ   ن آ   و شده    يد انسان مق 

  بـه   اقـدام   معتزله متن،    ير با فهم و تفس  مواجهه  در  بنابراين  ؛ ن راه دارد آ ه همان است كه عقل بشر ب 

الهـي بـا    مخلـوق بـودن كـلام   و قـول بـه حـادث    يان م   ي معنادار   ة . رابط كنند مي   حداكثري   تأويل 

  پندارنـد مـي   غيرمخلـوق   و   قديم   نيز   را   آن حرف و جلد قر   ي حنابله كه حت . وجود دارد   گرايي أويل ت 

  . تابد برنمي   را   تأويل   وجه هيچ به 

  تغييرپـذير   و   مختلف   دارد،   وجود   آن در    تأخير   و   تقديم   است،   ترتيب   و نظم  ي دارا  ي لفظ  كلام 

  كـه كمـا اين   بگيريم   در نظر   دين   مثابه را به  ي ).  اگر كلام لفظ ٦٣، ص ٧ج  ، ١٩٦٠ عبدالجبار، (  است 

.  بـود   نخواهـد   يكسـاني  و  واحـد  معرفـت  دينـي،  معرفت  و  دين  از  ما  فهم  است،  هم  دين  اساس 

  اشـتراك   از   بيشـتر   اختلافشـان   و   دارنـد   بسياري   اختلاف   دين   فهم  در  نظريه،  اين  به  قول  با  معتزله 

  تفسـير   و   فهـم   در   بـا يكـديگر   اخـتلاف   داشتن   در عين   كه حديث    اشاعره و اهل   ، برعكس   ، است 

  حادث بـودن كـلام   نظرية   به   قول .  است  اختلاف  از  بيش  اشتراكاتشان  ديني،  معرفت  و  متن  معناي 

ه   گفتمـان   در   و   باشد   ارتباط   در   تواند ي م   يز ن   ين فهم د   ي و نوساز   يث تحد   ية لهي با نظر ا    فهـم   معتزلـ

  اوليـه   و   قدما   فهم بازگشت به    در پي   آنان متفاوت و نو از متن است و   ي فهم  معناي به  هميشه  دين 
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  قـد ن   و   تـاريخي   رونـد   ذكـر   بـراي   بيشتر   و   خود   قدماي   به   ارجاعاتشان   و   قول نقل   و   نيستند   متن   از 

  در   هـم   و   الهـي   كـلام   و   دين   خود هم در    ين . بنابرا آنان   نظريات   تكرار   و   تأييد   نه   است،   آنان   نظرية 

  بـين   دهـد مي  نشـان  كـه  يافـت  توان مي  را  تاريخمندي  از  قوي  هاي رگه  ديني  معرفت  و  دين  فهم 

وجـود    ي آشـكار معنـادار و    رابطة )  تاريخ   و   انسان (جهان،    واقع   عالم   با   الوهي   عالم   جهان،   و   وحي 

  حضـور   جهـان   در خود    ي و خداوند با فعل گفتار   دارد   ي واقع   ي جهان اثرگذار   در الهي    دارد. كلام 

  علـل   و   طبيعـي   سازوكارهاي   با  جهان . باشد  جهان  تغيير  در كار  مستقيم  طور به  مدام  كه اين  نه  دارد 

  ارد د   فعليـت   و   كنـد مـي   گـري كنش كـلام در جهـان    طريـق   از   خداونـد   و   كنـد مي   كار   معلولي   و 

بلكـه    يسـت مربوط به گذشـته ن   ي امر   ي، عنوان فعل اله ). خلقت به ٥٧، ص ٧ج   ، ١٩٦٠(عبدالجبار،  

  يـت خداوند (عل   يم مستق   دخالت .  يافت   يرمستقيم غ   طور به توان  ي هر روزه انسان م  ي آن را در زندگ 

  يـت عل   ين قوان عالم هستي با   دنبال دارد. نزد معتزله  به  زيادي  ي ها دشواره  يعت، عالم طب  خاص) در 

  ؛ ) ٣٢٣، ص ١٤١٦ عبـدالجبار، اعمـال خـود اسـت (   يقـي انسـان علـت حق   ين همچن   . كند ي عمل م 

صـورت    يعي انسان و عوامل طب  يق طر  بلكه از  يم طور مستق دخالت خداوند در جهان نه به  ين بنابرا 

و بالـذات    اصـالتاً  ين ث است همچنـد و حا   خداوند الهي صفت فعل    چون كلام   ين . همچن گيرد ي م 

- ٢٠٨، ص ٧ج  ، ١٩٦٠(عبـدالجبار،  شـود ي اعمال م  كلام  يق طر  از  ي لذا فعل اله  ، است  ي زبان   ي امر 

  ي و اعتقـاد   ي اخلاق   ي ها احكام، گزاره  ي نازل شده است و حاو  ي مطابق زبان بشر  ي ) كه وح ٢٠٩

  ، ١٩٦٠  عبـدالجبار، اسـت (   ي و زبان   حادث   ي اله   ي امر و نه   بينيم ي نزد معتزله م   يل دل   ين هم   است. به 

لـذا    ؛ را دارد   ييـر امكان تغ   ي زمان و مكان و قواعد اجتماع   س اسا   بر   ي امر زبان   ) و چون ٩٤، ص ٧ج 

  فهـم دارنـد.    ي در آن را متناسب با زمان و مكان و اقتضائات خاص  يل تعد  يا  يير تغ  يي ها توانا انسان 

  :  كند مي   تغيير دو صورت  زبان، به   ية الهي از ناح  كلام 

) ممكـن اسـت كـه  ي و فرهنگ  ي اجتماع  ادي، قتص ا  يت (وضع  يام بر بستر و بافت پ  ي مبتن   الف) 

و    ي و محـدود بـه بافـت فرهنگـ يّـد را متفاوت بفهمند. انسان مق  آن  ي محتوا  ي، اله  يام پ  يرندگان گ 

  است.   يرگذار ث أ ت  الهي  كلام و فهم   يافت در در   ي انسان   يت محدود  ين است و ا   ي شناخت 

بسته بـه سـاختار و بافـت  و وا  ي انسان  يخمند، تار  ي امر  نيز  ي شناخت زبان  ي ها زبان و نشانه  ب) 

بـه زبـان    يـد مق   يـام، از زبان محمـل پ   يري پذ ير ث أ الهي با ت   كلام   اند؛ بنابراين انسان   ي اجتماع   ي فرهنگ 

را در   ي انسان اسـت و شـناخت انسـان  ي فرهنگ  جهان يست و ز  يني ب واقع، زبان، جهان  شود. در ي م 

  يختـه ر   ي زبان انسـان   ين لاجرم در ا است اما   ي متعال  ي الهي امر  لذا گرچه كلام  يافت؛ توان ي م  بان ز 
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ا بـه فهـم انسـان درب ي مـ  يـل تحم   يـز الهـي ن   ن بر كـلام آ   هاي يت شود و محدود ي م  .  يايـد شـود تـ

  وحـي   وجـود   در   زبـان   وجـود   ؛ اسـت   زمانمنـد   امـري   هم   و زبانمند    ي الهي هم امر   كلام ين، بنابرا 

  يكـي   زبـان .  است   ير گذاشته ث أ معنا بر زبان ت  يير وضع، و تغ  يير هم با تغ  ي وح  و  است  بوده  اثرگذار 

حـادث    ي الهي چون خودش امر   . كلام شود ي محسوب م  الهي  كلام  تاريخمندي  مهم  هاي مؤلفه  از 

  از .  اسـت   تاريخمنـد   و   حـادث، مخلـوق   باشد،   زبان   كه   هم   آن و مخلوق است، روش و ابزار فهم  

  تـدريجي   را   قـرآن   نزول   معتزله   رو همين . از است   بوده   تأثيرگذار الهي    بر كلام   يز زمان ن   ديگر طرف  

  سـال   سـه و بيست   در طول   قرآن ).  ١٦٩، ص ١٤٢٩  ، جشمي (   باره يك   و   دفعي   نه   دانند مي   تاريخي   و 

زمـان    مقتضـاي   به   و   متفاوت   هاي نزول   شأن   با   و   مختلف   هاي مناسبت   و به   شد   نازل   اكرم   پيامبر   بر 

از    واقـع   عالم با    ي ارتباط وح   ، ي اله   معتزله به كلام   ية و نظر   يكرد مطابق رو   بنابراين .  است   شده نازل  

از    ي ا مجموعـه   كـه ين الهـي قبـل از ا   و كـلام   است   برقرار   اي برجسته   صورت به   و   مختلفي   جهات 

  ي سـو   از   يخمنـد حـادث و تار   يتـي خداونـد محسـوب شـود، واقع   ي سو   نازل شده از  ي ها آموزه 

شـناخت   و تصور  گر نشان  كه  تاريخمندند  و  حادث  اموري  معتزله  نزد   الهي   صفات خداوند است.  

  يـز تـر خداونـد ن يق عم   ي ها يه از لا   تواند ي زبان درآمده است و زبان م   كه به   است   خداوند   از   انسان 

و حـالات مختلـف را    دهد ي م   تغيير   را   انسان   درون   زبان،   طريق از    خداوند دست بدهد.  شناخت به 

  اسـت   تاريخمنـد   ي امـر   ، م ن ه آ و فهم    يخمند تار   ي امر   يز الهي ن   كلام  بنابراين . كند ي م  يجاد در آن ا 

  شـناختي هستي   هـاي ويژگي   از   يكـي   يخمندي واقع، تار   . در يد ن را فهم آ توان  ي م   عقل  يق طر  ز ا  كه 

  ي تلقـ ي جهـان اين  و  انضمامي  تاريخي،  معرفتي  ير، رو دانش كلام و تفس ازاين  است.  ديني  متن  فهم 

اسـت كـه درون   ي شناخت رفت و مع  عقلاني  اكتسابي،  تاريخي،  امري  نيز  ايمان  معتزله  نزد  . شوند ي م 

  اسـت   عمـل   همراهـي   بـه   و   ايمـان   قلمـرو   از   بيـرون   از   ايمـان   لـذا   ؛ دارد   دربـر   يز خود، عمل را ن 

  آن است.   يخمندي گر تار كه نشان   شود ي ) كه شناخته م ٧٠٨، ص ١٤١٦  عبدالجبار، ( 
  

  تبديل   سازوكار   و   ي لفظ  و) كلام 

وجـود    مثل   عالم   در   كه   نيستند   ماده   از   مجرد   و   مفارق   موجوداتي   كليات،   ارسطويي،   رويكرد   مطابق 

و    ي نفسـ  ي امـر   يز الهي ن   دارند. كلام   وجود عالم    ين ا   ي ضمن موجودات جزئ   در داشته باشند بلكه  

  و   يل بـه لفـظ تبـد   پيـامبر   بـر   نزول   و   شدن   وحي   با   كه   نيست   محفوظ   لوح   در   يرمخلوق و غ   يم قد 

خلـق شـده اسـت.    صـوت و    فـظ ل   صـورت به   آغـاز   از بلكه    ، شده باشد   پوشانده   آن زبان بر    جامة 
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محـل خلـق    و برخي   محفوظ لوح    در حادث شده و خلق شده    امري الهي را    كلام   معتزليان   برخي 

  اسـت،   شده  خلق  لفظ  و  صوت  صورت به چون  ، الهي  خلق كلام  محل از  فارغ . دانند مي  هوا  را  آن 

بـه    ي نفسـ  ي معنـا   يل بد ت   ة نحو   دشوارة   با   معتزله   نظر،   ين و از ا   يست ن   تبديل   مكانيسم   تبيين  نيازمند 

  . باشد   لفظ   به   تبديل   به  نياز  كه  معنا  نه فعل است  از سنخ كلام  همچنين .  يستند رو ن روبه   ي كلام لفظ 

گفتن خداوند است كه بـا فاعـل دانسـتن مـتكلم و    سخن   نحوة   نظريه،   اين  در  معتزله  دشوارة 

  دليـل بـه   خداونـد   از آنجا كه  . اند كرده  تبيين  را  آن  او،  ذات  به  كلام  يام ق  جاي آن به  يجاد قدرت بر ا 

  كـرده   خلق   محلي   در   مشخص   اصوات   با   را   لفظي   كلام   بگويد،   سخن   تواند نمي   بودن   غيرجسماني 

نـازل شـده    يامبر الهي مخلوق چگونه بر پ   كرد كه كلام   يان ب   توان ي م   يه فرض   ين چند   اينجا  در . است 

  بـه   را   آن   يـل و جبرئ الهي در لوح محفوظ خلـق شـده باشـد    است كه كلام   ين حالت ا   يك است.  

  يـن ا   يـامبر پ   يـا   يـل الهي در هـوا خلـق شـده باشـد و جبرئ   كلام   ديگر،   حالت .  باشد   رسانده   پيامبر 

وجود دارنـد كـه    يز معتزله ن  آثار در  دلايلي  و  شواهد  ين، ا  بر علاوه باشد.  يده اصوات و الفاظ را شن 

  چنـدعاملي   فاعليـت،   لحـاظ   از فعـل اسـت و    ، الهـي   كلام   اولاً.  دانند مي   ي بشر   ي الهي را امر   كلام 

ولٍ كَـرِيمٍ«  اسـت  پيـامبر  از  آن  لفظ  است؛  هُ لَقَـوْلُ رسَـُ ) و قصـد آن از خداونـد  ١٩ تكـوير، (  »إنَِّـ

شـده    يل عمل مختلف تشـك   ين چند   از كه    است   فعلي   همچنين ).  ٢٠٧، ص ٧ج   ، ١٩٦٠  عبدالجبار، ( 

  توانـد نمـي   بودن   غيرجسماني   جهت . خداوند به ياني ب ـ    و فعل با  ياني ب ـ  فعل در  ياني، است. فعل ب 

،  ١ج  ، ١٩٦٠ عبـدالجبار، كنـد (  ايجـاد  محـل،  در  را  آن  اسـت  قـادر  بلكـه  ؛ كند  يد را تول  ياني فعل ب 

  صـوت   كه   ت كرده اس   يجاد و ا   يه تعب   ي را در محل  ي خاص  يي كه قدرت و توانا  ي معن  ين بد  ؛ ) ٢٦ص 

  ايـن   و   است   مند قصد  محل،  در  لفظ  و  صوت  توليد  اين  و ) ٥٧، ص .ت د  خياط، كند (  يد تول  لفظ  و 

الهـي را    قرآن و كـلام   معتزله   وقتي   بنابراين .  كند مي   منتسب   او   به   را   كلام   كه   است   الهي   قصدمندي 

  نـه   است   كلام  قصدمندي مرادشان  دانند ي فعل خداوند م  حقيقتاً را  آن و  دانند ي مخلوق و حادث م 

  محل.   تابع   است   امري  كه  صوت   صدور   و   تلفظ 
  

  دين   استقلال   و   لفظي  كلام   ز) 

ديـن    كـه   داننـد مي   مشتركي گوهر    ي دارا را    يان هگل، اد   فلسفة   از   تأثير   به   پژوهي دين   مطالعات   در 

  نگـرش،   ايـن   طبق .  ) ١٤٩، ص ٣، ج ١٣٧٨(ملكيان،    است   ي عناصر گوهر  ين وجود ا  به  اديان  بودن 

ار   ي امور  دين،  هاي بخش  ساير  و  است  ي و الوه  مقدس  فراتاريخي،  امري  ين، گوهر د  در    و   يخي تـ
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  يـان اد  يتگنشـتاين، و  زبـاني  هـاي بازي  نظريـة  اسـاس  بر  مقابل،  در  . هستند  تحول   و   يير تغ   معرض 

هماننـد    يـان اسـت. اد   ي شـباهت خـانوادگ  صـرفاً اشتراكشان  بلكه  ندارند  مشتركي  آموزه و  گوهر 

  يـك  اشـتراك  و  شـباهت  و  هستند   مختلف   قواعد   داراي   مختلف   هاي بازي   كه گونه همان   اند، ي باز 

  لـذا  اسـت،  هـا ي باز  ير با سا  يگر د  بازي  يك  شباهت  و  اشتراك  از  متفاوت  ديگر  هاي بازي  با  بازي 

  . ندارد   وجود )  يان (اد   ها بازي  ميان   اتي اشتراك 

  اسـاس   و بـر   يد كشـ  يـرون معتزله ب   ي كلام   انديشة   خود   از   توان ي را م   يكديگر با    يان اد   رابطة   اما 

  بيـان   تصـريح بـه   را   اديان   بين   ارتباط   معتزله .  كرد   ي را صورتبند    يان اد  ين ارتباط ب  نحوة  آنان،  ي مبان 

  ين بـ  يقـي از مطالعـات تطب   آنـان   هدف و    اند پرداخته   يان اد   ين ب   تطبيقي   مطالعات   به   فقط   و   اند نكرده 

ه .  اسـت   ي انتقاد  غالباً) يهوديت  و  مسيحيت  يژه و (به  يان اد  و    حـادث   لفظـي، الهـي را    كـلام   معتزلـ

تـورات بـه    ي، زبان عربـ  ابتدا به   از   قرآن ن  چو   ؛ نازل شده است   خاصي كه به زبان    دانند ي مخلوق م 

  و   متمـايز   كـلام   سـه  ايـن  زبـاني،  لحاظ به  است،  شده  ادث ح  ياني سر  زبان به  انجيل و  زبان عبري 

  ي خاصـ  زبان   به   مستقلي   كلام   ، اراده كرد   خداوند   كه   اي دوره   هر   در  و  هر بار . يكديگرند  از  مستقل 

  يحيت مسـ  يهوديـت،   گانه سه   يان اد   آموزه،   ين ا   اساس بر .  اند يكي و اسلام    ين معتزله، د   نزد .  شد نازل  

  ي مسـتقل  يـن د  تنهـايي بـه  يـك بلكـه هر  يسـتند، واحد با سه صورت مختلف ن  ين د  يك و اسلام، 

  كـلام   يـك   مـا است    ين . مسئله ا يست ن   آنها   يان وجوه مشترك م   از   مانع   اديان،   استقلال   البته .  هستند 

ار   فرايندي   در   و شده    تعبير   صورتي به   اي كه در هر دوره  نداريم  واحد  نـازل    هـم امتـداد    در   يخي تـ

  لحـاظ بـه   ، وجـود اشـتراك   در عـين بلكـه    ، برقرار باشـد  آنها  يان م  خطي تحول  يك شده باشند و 

و    ييـر تغ   نشين هم   اساساً  حدوث   و   است حادث    ي امر   الهي   كلام .  هستند   مستقل   يكديگر   از   ماهوي 

بـا    تي با هر ام  خدا است.  ي ر امور مختلف ب  شتمل و م  يب نظم و ترت  ي الهي دارا  اختلاف است. كلام 

و    احكـام   هـا، آموزه جامعـه،    آن   يت و وضـع  يط با شرا  متناسب و  گفته  سخن  امت  آن زبان خاص 

  مخاطـب،  وجـود  بـدون  و فعل خداونـد اسـت  ، كلام  چون  ؛ كرده است  بيان را  ي مختلف  باورهاي 

  است.   ي خاص   جامعة   و   امت  اي، الهي در هر دوره  لذا مخاطب كلام   يست ن   پذير امكان   خطاب 
  

  گيري يجه نت 

به كلام الهي مبتني بر متافيزيك صفات نزد آنان است كه اموري حادث و مخلـوق    رويكرد معتزله 

كـلام   ، سو يك  خداوند متكلم است و كلام، حادث و مخلوق خداوند است. معتزله از اند،  و زباني 
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  توانـد مسـتقيماًند كـه خداونـد نمي ديگر، باور دار  سوي  دانند و از را مخلوق مستقيم خداوند مي 

، خداونـد  ت دليل محـذور جسـماني زيـرا مسـتلزم جسـمانيت اسـت. همچنـين بـه   ؛ سخن بگويد 

ه بـا  بر وضع انساني زبان، تكلم مي   بلكه مبتني  ، تواند وضع اوليه زبان بكند نمي  كند. گرچـه معتزلـ

انـد تعـارض  محـل، سـعي كرده و ايجاد كلام در    ، تفكيك فاعليت خداوند از قيام كلام به ذات او 

  و  خداونـد دانسـت  مسـتقيم  تـوان كـلام را مخلـوق وجود اين، نمي  اما با  ، گفته را رفع كنند پيش 

كـلام مخلـوق خداونـد اسـت و خداونـد    توان گفت كه ؛ بنابراين مي تعارض همچنان باقي است 

تواند مسـتقيم  مي كه ماهيت آن صوتي و زباني است و خداوند ن  نجا آ  اما از  ، فاعل فعل كلام است 

  ، منشـأ صـدور لفـظ پـس  بلكه با قدرتي كه دارد آن را در محلي ايجاد كرده است،   ، سخن بگويد 

جهت  بـه واقع، كلام فعلي اسـت كـه داراي دو عامـل اسـت   خداوند نيست بلكه پيامبر است. در 

كـلام، فعلـي چنـدعملي    ، از طرف ديگـر   . جهت صدور قصد، الهي است به صدور لفظ، انساني و  

تشـكيل    بيـاني ـ    بيـاني و بـا ـ    ست كه مطابق نظريه افعال گفتاري حداقل از سه  فعل بياني و در ا 

  ، فعل بيـاني و    فعل خداوند است  ي، بيان ـ  فعل خداوند نيست بلكه فعل در  ، فعل بياني  . شده است 

  مسـتقيم   بنـابراين نگارنـده بـاور دارد كـه كـلام الهـي مخلـوق  از جانب پيامبر صادر شده است. 

وند است اما نه بدين معني كه منشأ صدور لفظ را خداوند بدانيم بلكه بدين معنـي كـه منشـأ  خدا 

منشأ صدور قصد است نه منشـأ صـدور    ، كند صدور قصد، خداوند است و آنچه كلام را كلام مي 

لفظ؛ زيرا كلام كسي كه خواب است يا سفيه است، يا كلام طوطي كه فاقد قصد و اراده جديـه و  

توان كلام محسوب كرد. به اين ترتيب، بـا تفكيـك منشـأ صـدور لفـظ از  است را نمي استعماليه 

منشأ صدور قصد و چندعاملي دانستن فاعـل كـلام و چنـدعملي دانسـتن فعـل كـلام، تعـارض  

شود. معتزله در مخلوق مستقيم دانستن كلام الهي، مرادشان صدور قصد است كـه  مذكور رفع مي 

و در زباني دانستن كلام، صدور لفظ است كه از طـرف پيـامبر    از طرف خداوند صادر شده است 

اسـت و از    آن   يد قادر به تول   يز جنس كلام بشر است و بشر ن   از   الهي   كلام  ؛ چون صادر شده است 

و قصـد بـه الفـاظ    ي معـان   يل تبـد   ة نحـو   يين شده است تب   يان صورت صوت و لفظ ب همان ابتدا به 

  جهـت   سه   از   كه   است   فعلي   ، الهي   كلام   ين است. همچن   ي ن انسا   ي و زبان   ي ذهن   هاي يسم همانند مكان 

  شـرايط   اقتضاي به   اي دوره   هر   در   چون   و   است   تاريخمند   زباني،   و   كلامي   شناختي، ي هست فلسفي ـ  

  يهوديـت،   گانه سه   اديان   لذا  است؛  ها كلام  ساير  از  متفاوت  و  شده  مخلوق  و  حادث  الهي  ارادة  با  و 

  . هستند   يكديگر   از   مستقل   ماهوي،   لحاظ به   جدا و  ديني   هريك   اسلام،   و   مسيحيت 



 35                                                             و ... كردكندي  جعفرزاده/  ... الهي؛ كلام كي زيمتاف

 

  و مآخذ   منابع 

  قرآن 

  . ي القرآن العرب   ياء : داراح يروت ب   السنة   كتاب   حنبل، احمد (د.ت). ابن  . ١

  قاهره: دارالانصار.   ، محمود  ين حس   يه . حققه: فوق يانه الابانه عن اصول الد ).  ١٣٩٧ابوالحسن (   ي، اشعر  . ٢

  الــدين محي   محمــد :  تحقيــق   ، المصــلين   اخــتلاف   و   الاســلاميين   مقالات  . ) ١٤١١(  ابوالحسن  اشعري،  . ٣

  . العصريه   مكتبه :  بيروت   عبدالحميد، 

: مدارالمســلم  يــاض ر  يمي، العص حققه: ابوعبداالله  ، يانه الابانه عن اصول الد ).  ١٤٣٢ابوالحسن (   ي، شعر ا  . ۴

  للنشر. 

:  يــق تحق ، ب الجهــل بــه   يجــوز الاعتقــاد بــه و لا   يجب   يما الانصاف ف ).  ١٩٥٠(   يب الط بن   بكر ي اب   ي، باقلان  . ۵

  .يثه مصر: مكتب نشر الثقافه الحد   ي، : محمدزاهد الكوثر يق بتعل   يني، عزت عطار الحس  يد الس 

  يــه : المكت يــروت ب   يســوعي، ال   ي مكــارث   تحقيــق يوســف   ، يــد التمه ).  ١٩٥٧(   يــب الط بن   يكر ي اب  ي، باقلان  . ۶

  . يه الشرق 

بتعــاون:    يداالله مدحم : مح يقه و تحق  يبه بتهذ  ي ، اعتن الفقه اصول  ي المعتمد ف ). ١٩٦٤(  ين الحس ي اب  بصري،  . ٧

  .يه للدراسات العرب  ي الفرنس  ي دمشق: المعهد العلم  ، ١ج   ي، محمدبكر و حسن حنف 

  يقيــه قاهره: دارالتوف   يد، الس ي فتح   ي : مجد يق ، دراسه و تحق الفرق   ين الفرق ب ).  ٢٠١٠عبدالقاهر (   بغدادي،  . ٨

  .للتراث 

 ــ  يس رساله ابل ــ).  ١٤١٥(   الحاكم امام   يهقي، ب جشمي  . ٩   ي، مدرس ــ  ين حس ــ  يــق تحق   ، يس اخوانــه المنــاح   ي ال

  .ي لمنتخب العرب ا : دار يروت ب 

عبــاس  :عبدالســلام بن يق تحق  ، الاصــول   يح تصح   ي العقول ف   يم تحك ).  ١٤٢٩الحاكم ( امام   يهقي، ب جشمي  . ١٠

  .يه الثقاف   علي يدبن صنعا: مؤسسه الامام ز   يه، الثان طبعه   يه، الوج 

  ة صــفات در مدرس ــ  يزيــك اف ).مت ١٤٠١(   يمه فه   ي، غلامرضا؛ داور   ياني، مسعود؛ زك   ي، كردكند جعفرزاده  . ١١

  يــاپي (پ   دوم   شــمارة   يســتم، ، سال ب حكمت سابق)  ة (نام  ين د  ة پژوهشنامه فلسف معتزله و اشاعره،  يني د 

  . ٤٦- ٢٣  صص )، ٤٠

  . طبع   دون   و  مكان   دون   ، الانتصار (د.ت).   عثمان   خياط،  . ١٢

 ــيــه ). نها ١٤٣٠(   يم عبــدالكر   شهرســتاني،  . ١٣   ، يــوم ج   يــد ، حــرره و صــححه: الفر لكــلام ا علم   ي الاقــدام ف

  .ينيه قاهره: مكتبه الثقافه الد   ي، الاول طبعه 

،  ١حســن فــاعور، ج   ي منهــا و عل ــ  يرعلــي : ام يق ، ، تحق الملل و النحل ).  ١٩٩٣(   يم عبدالكر   شهرستاني،  . ١۴

  .: دارالمعرفه يروت ب   ، الثالثه طبعه 
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  .، د.م: مطبعه دارالكتب و العدل   يد ابواب التوح  ي ف  ي المغن ق).  ١٣٨٠(   ي قاض   عبدالجبار،  . ١۵

  يــه، الثان عثمــان، الطبعــه   يم : عبدالكر ة و مقدم   يق ، تحق الخمسه شرح الاصول ).  ١٤٠٨(   ي ض قا   عبدالجبار،  . ١۶

  .قاهره: مطبعه وهبه 

حققــه و    هاشم، ي اب بن   ين الحس : الامام احمدبن يق ، تعل لخمسه ا شرح الاصول ). ١٤١٦(  ي قاض  عبدالجبار،  . ١٧

  .قاهره: مكتبه وهبه   ، الثالثه عثمان، طبعه   يم قدمه: عبدالكر 

  مــدكور، يم و ابراه   ين حس ــ، باشــراف: طه و العدل   يد ابواب التوح   ي ف   ي المغن ).  ١٩٦٠(   ي اض ق   عبدالجبار،  . ١٨

  . ي مصر: وزاره الثقافه و الارشاد القوم 

  .عدنان زرزور، قاهره: دارالتراث   يق ، بتحق ن آ متشابه القر ).  ١٩٦٦(   ي قاض   عبدالجبار،  . ١٩

  ، چهــارم   ، چــاپ ١ج   ي، مجتبــو   الدين يدجلال : س ــة ، ترجم ــفلسفه   يخ تار ).  ١٣٨٠(   يك فردر   كاپلستون،  . ٢٠

  ي. و فرهنگ   ي علم - تهران: سروش 

  .يع للطباعه و النشر و التوز   يه ، قاهره: دارالهدا المعتزله عند   يزيقا متاف .ت).  د عثمان (   ي محمد، صبر  . ٢١

  ين نــگ و مــارت و مادل  يلفــرد : و يــق تحق  ، ين الــد اصــول  ي الفائق ف ــ)  ١٣٨٦محمد ( محمود بن   ملاحمي،  . ٢٢

  . يران ا   ة فلسف حكمت و   ي پژوهش   ة سس ؤ مكدرموت، تهران: م 

  ، قم:دفتر همكاري حوزه و دانشگاه. ٣غرب، ج  تاريخ فلسفه ).  ١٣٧٨ملكيان، مصطفي (  . ٢٣
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From the middle of the 5th century to the 14th century (Hijri), Iranian 
philosophers made a remarkable impact on the intellectual landscape 
of the Indian subcontinent. Among them, the philosophical 
contributions of Mīr Dāmād (d. 1040 AH) stand out as a significant 
milestone. After his arrival in India, Mīr Dāmād's works were widely 
disseminated throughout the subcontinent through textual traditions 
and became educational resources in their own right. This era 
witnessed a flourishing of the teaching and learning of al-Ufuq al-
Mubin in scientific institutions, particularly in the city of Rampur. 
The circulation of this work as a textbook facilitated the emergence of 
various commentaries and annotations. At the same time, the book al-
Iimadhat emerged as a subsidiary tradition in the teaching of 
philosophy in India. The dissemination and consolidation of Mīr 
Dāmād's works in South Asia sparked philosophical debates between 
proponents and opponents, focusing on topics such as “the simple 
creation of essence” (ja’l basit mahiyyat), “temporal creation” 
(huduth dahri), “predication” (haml), “simple-if questions” (aqsam 
hall basit), and more. This article provides an overview of textual 
traditions on the subcontinent and demonstrates the significant 
interest of scientific forums in India, spanning from the early 13th to 
the mid-14th AH, in the works and ideas of Mīr Dāmād. 
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Extended Abstract 
 

Introduction 
During the Islamic period, India was Iran's largest scientific and cultural 
trading partner. The Islamic culture and civilisation of Iran had a deep and 
significant influence on the subcontinent between the 7th and 12th 
centuries. Not only the Persian language and literature, but also 
mysticism, philosophy, medicine, art, rituals and customs of the Iranian 
government spread to India. According to historical documents, the 
intellectual heritage of Iranian philosophers, especially those of Isfahan, 
found its way to India through cultural exchanges and attracted the 
attention of Indian scholars. The thought of Iranian philosophers was 
further developed by Indian thinkers and led to new doctrines and 
theories. However, in the historiography of Islamic philosophy, there is 
no mention of the extent and influence of the thought of Iranian 
philosophers in the Sub-continent, except for some general references. 
The present paper attempts to correct this deficiency in the historiography 
of Islamic philosophy and to unambiguously recognise the historical 
chain of commentators, critics and defenders of Mīr Dāmād (d. 1040 
AH). 

There are three general periods in the history of the interaction of 
Indian scholars with Mīr Dāmād’s writings and thoughts, and they 
include: 

 The Transitional Period: This is the first half of the 11th century 
AH, during the lifetime of Mīr Dāmād. His works and theories were 
transmitted in various ways to the scientific circles of the 
subcontinent during this period, which marked the beginning of the 
acquaintance of Indian scholars with Mīr Dāmād's philosophy. 

 The spreading period: the second half of the 11th century, to the 
end of the 12th century AH. At the beginning of this period, some 
Indian scholars paid attention to Mīr Dāmād's views in the course of 
compiling textbooks on logic and philosophy. These works became 
recognized and established in the schools with the establishment of 
the “Nizami Class” program, attracting the attention of 
commentators, expositors and teachers of these texts to Mīr 
Dāmād’s opinions. In this way, and through the traditional system 
of teaching and learning the rational sciences, his philosophical 
thought spread throughout India. 
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 The consolidation period: from the beginning of the 13th century 
to the middle of the 14th century AH, Some of Mīr Dāmād's works 
were turned into textbooks, and various references and 
interpretations emerged during this period. The scope of the 
controversy over his views also widened, and serious critics and 
defenders of Mīr Dāmād appeared in the Indian scholarly circles. 

Focusing on the third period and examining the works of Indian scholars 
in the context of textual traditions, the authors have shown that from the 
beginning of the 13th century to the middle of the 14th century, the 
scientific circles of the subcontinent showed considerable interest in the 
works and opinions of Mīr Dāmād. Moreover, some of his works have 
become philosophical textbooks, and numerous commentaries and glosses 
have appeared on them. 

 
Methodology 
In the first part of the article, after a brief introduction to the important 
textual traditions in the scientific circles of India, the authors have 
presented an extensive report on the introduction of al-Ufuq al-Mubin 
(The Clear Horizon) to the textual traditions, prominent teachers and its 
teaching centres in the Indian subcontinent, focusing on the fields of 
theology, logic and philosophy. This is done by tracing historical 
references and their precise classification. In order to compile the second 
part of the article, in addition to biographies and historical sources, some 
thirty-five works by figures associated with textual traditions in the form 
of manuscripts and lithographic books were collected from various 
libraries in Iran, India, Pakistan and Uzbekistan and meticulously 
researched. 

The result of these studies was a series of biographical accounts and an 
index of the frequency of historical figures' encounters with Mīr Dāmād. 
This vast and scattered information, after editing and arranging, is 
presented in the form of twenty entries and charts. 

 
Findings 
According to the analysis of historical and textual data from the beginning 
of the 13th century to the middle of the 14th century AH, the following 
results were made: 

 Fazl-e-Haq Khairabadi in the early 13th century AH, while officially 
teaching al-Ufuq al-Mubin, making it one of the advanced 
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educational texts of philosophy. Thus, al-Ufuq al-Mubin became 
one of the textual traditions that produced many commentaries and 
glosses.  

 The works and theories of Mīr Dāmād became a centre of great 
attention in India. Of the various regions of the subcontinent, 
Lucknow and Rampur and the surrounding religions (the present 
state of Uttar Pradesh) contributed most to the scientific encounter 
with Mīr Dāmād, followed by Aurangabad and Nonahra. 

 Indian scientists have paid attention to a wide range of views of Mīr 
Dāmād in the field of logic, natural sciences and metaphysics. 
However, among these theories, the two philosophical theories of 
“simple creation of quiddity” and “meta-temporal creation” and the 
two logical theories of “predication” and “simple-if” respectively 
have the most frequency. 

 
Conclusion 
Mīr Dāmād's philosophical thought is considered one of the turning points 
in the historical presence of the works and opinions of Iranian 
philosophers in the Indian subcontinent. Focusing on the period of 
consolidation, this article has shown how Mīr Dāmād’s works and 
opinions entered the period of consolidation after entering India and 
publishing in the scientific circles of that land from the beginning of the 
13th century AH. During this period, when the textual traditions of the 
intellectual sciences in the subcontinent were in the stage of “margin on 
margin/commentary”, some works of Mīr Dāmād - such as al-Ufuq al-
Mubin and al-Iimadhat- became independent textual traditions, and 
various margins and commentaries emerged on their axis. The scope of 
the controversy over Mīr Dāmād's views also widened, and serious critics 
and defenders of him appeared in Indian academic circles. These 
scientific debates were based on Mīr Dāmād’s theories in logic, natural 
sciences and metaphysics - such as “simple creation of quiddity,” “meta-
temporal creation,” “predication,” “simple-if,” and so on. 
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فلسفة اسلامي در هندوستان؛ 

ميرداماد؛ هندوستان؛  
هاي متني/ درسي؛  سنت
 هجري  ١٤و  ١٣هاي قرن

  . قمري

قمــري، آثــار و آراء فيلســوفان ايرانــي در   از ميانة قرن پنجم تا قرن چهاردهم هجري
ند. انديشة فلســفيِ ميردامــاد اداشته  پرُرنگهندوستان حضوري  قارة  شبهمحافل علميِ  

 دامــادميرو آراء آثــار  ق)، يكي از نقاط عطف اين حضور تاريخي اســت..هـ  ١٠٤٠(ف.  
قاره انتشار يافتنــد. هاي متني در سراسر شبهپس از ورود به هندوستان، از طريق سنت

هاي متني راه يافته و خود بــه قمري به سنتهجري  از قرن سيزدهمهاي وي،  نگاشته
در مــدارس علمــيِ   المبينالأفقمنبع آموزشي تبديل شدند. در اين دوره، تعليم و تعلم  

پور ـ رونق يافت. تداوم اين اثر در جايگــاه مــتن درســي، شهر رام  ويژهبه هندوستان ـ
بستري فراهم ساخت تا شروح و حواشيِ گوناگوني بر محور آن پديــد بياينــد. در كنــار 

هاي فرعيِ تعليم فلسفه در هندوستان نيز يكي از سنت  ضاتالإيما، كتاب  المبينالأفق
هــاي فلســفيِ ، چهرهو تثبيــت آثــار و آراء ميردامــاد در جنــوب آســياانتشار بوده است. 

جــاي داد و در ميــان آنــان مباحثــات   او هندوستان را در دو صف مخالفان و موافقــانِ  
«اقســام «حمل»، ، «جعل بسيط ماهيت»، «حدوث دهري»هاي در موضوعداري  دامنه

هاي متنــي در در اين مقاله، ضمن معرفي اجماليِ ســنت.  هل بسيط»و... به وجود آورد
، از ابتــداي قــرن هندوســتان  چگونــه محافــل علمــيِكــه    د، نشان خواهيم داقارهشبه

قمــري، اقبــالي چشــمگير بــه آثــار و آراء ميردامــاد سيزدهم تا ميانة چهاردهم هجري
  .اندداشته

قمري(با تكيه  از ابتداي قرن سيزدهم تا ميانة قرن چهاردهم هجري   فلسفة ميرداماد در هندوستان:).  ١٤٠٣(  نجفي، حسين   ؛داود   ،سينيح:  استناد
  https://doi.org/10.22034/HPI.2024.446801.1063                     .٩٣- ٩٣)، ٢( ٣ ،تاريخ فلسفه اسلامي ،هاي متني/ درسي)بر سنت

  طهموسسه آموزش عالي آل  ناشر:                                                              نويسندگان.                 ©                                
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 دمه  مق

وستد علمي و فرهنگيِ ايران بـوده اسـت. ترين طرف دادبزرگ  ١در دورة اسلامي، هندوستان

قاره قمري، فرهنگ و تمـدن اسـلاميِ ايـران در شـبه  در فاصلة قرن هفتم تا دوازدهم هجري

تنها زبان و ادب فارسي، بلكه عرفان، فلسفه، طـب، تأثيري عميق و چشمگير به جاي نهاد. نه

گواهيِ اسـناد ن رزم و بزم و آداب حكومت ايراني در هندوسـتان شـيوع يافـت. بـههنر، آيي

در جريـان ـ   ويژه حكيمـان حـوزة اصـفهانبـه  ـ  تاريخي، ميراث فكـريِ فيلسـوفان ايرانـي

هاي فرهنگي، به جغرافياي هندوستان راه يافته و توجه دانشمندان ايـن سـرزمين را ستدوداد

مندانِ هندي توسعه يافته و در التقا بـا دست انديشهايراني، به  جلب كرده است. تفكر فلاسفة

همـه، در   هـاي جديـد راه بـُرده اسـت. بـا ايـنهـا و قرائتنظريات ايشان، بـه ارائـة آموزه

نگاريِ فلسفة اسلامي از امتداد و تأثير انديشة فيلسوفان ايرانـي در جنـوب آسـيا، جـز تاريخ

  آيد.ميبرخي اشارات كلي، سخني به ميان ن

شـكل نگـاريِ فلسـفة اسـلامي و بهسوداي تعديل اين نقيصـه در تاريخرو، به  مقالة پيش

نگاشته شـده اسـت. ،  خاص، بازشناسيِ زنجيرة تاريخيِ شارحان، منتقدان و مدافعان ميرداماد

مسئلة اصلي در اين پژوهش، چگونگيِ مواجهـة دانشـمندان هنـدي بـا آثـار و آراء فلسـفيِ 

منطقـي، طبيعـي و   هايمد موضـوعالحاظ پراكندگيِ تاريخي و جغرافيـايي و بسـميرداماد به

اي وسـيع از تـاريخ فلسـفه و كـلام اسـلامي را در مابعدالطبيعي است. اين پرسـش، گسـتره

رو، بـا تمركـز بـر   رود. در نوشـتار پـيشاي كلان به شـمار مـيگرفته و مسئلهبرقاره درشبه

قلي در هندوستان، پاسخي جزئي براي اين مسئلة كلان ارائـه اي خاص از تاريخ علوم عدوره

  شده است.

هاي ها و انديشـهابتدا بايد توجه كرد كه تـاريخ مواجهـة دانشـمندان هنـدي بـا نگاشـته

  گيرد:ميرداماد، سه دورة كلي را دربر مي

 :قمـري و مصـادف بـا روزگـار حيـات نيمة نخسـت قـرن يـازدهم هجري  دورة انتقال

 
پيش از سال  قاره» و «جنوب آسيا» در اين مقاله، محدودة تاريخيِ اين سرزمين تامراد از «هندوستان»، «شبه  .١

هــايي از ميلادي است كه جغرافياي كنونيِ كشــورهاي هنــد، پاكســتان، بــنگلادش، ســريلانكا و بخش  ١٩٤٧

 شود.گيرد. «هندي» نيز بر اهالي هندوستان اطلاق ميافغانستان را دربر مي
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 ميرداماد.

در اين دوره كه طليعة آشناييِ دانشمندان هندي با فلسفة ميرداماد است، آثار و آراء او با 

 قاره راه يافتند.هاي گوناگون به محافل علميِ شبهواسطه

 :قمري.  نيمة دوم قرن يازدهم تا پايان قرن دوازدهم هجري  دورة انتشار 

وين متـون درسـيِ منطـق و در ابتداي اين دوره، برخي دانشمندان هندي در جريان تـد

هاي ميرداماد را طرف توجه قرار دادند. با تأسيس برنامة «درس نظـامي»، فلسفه، ديدگاه

جايگاه اين آثار در مدارس تثبيت شد و همين امر، توجه شارحان، محشيان و مدرسـانِ 

تعلم   واسطة نظام سنتيِ تعليم وترتيب و بهاين متون را به آراء ميرداماد جلب كرد. بدين

 علوم عقلي، انديشة فلسفيِ او در سراسر هندوستان انتشار يافت.

 :قمري.  از ابتداي قرن سيزدهم تا اواسط قرن چهاردهم هجري  دورة تثبيت 

در اين عصر، برخي آثار ميرداماد بـه مـتن درسـي تبـديل شـدند و حواشـي و شـروح 

هاي او گسـترش ديـدگاه  گوناگوني بر محور آنها پديد آمد. همچنين، دامنة نزاع بر سـر

 يافت و منتقدان و مدافعان جديِ ميرداماد در محافل علميِ هندوستان ظهور كردند.

هاي و بررسيِ آثار دانشمندان هنـدي در بسـتر سـنت  ١نويسندگان با تمركز بر دورة سوم

قاره، از ابتـداي قـرن سـيزدهم تـا ميانـة چهـاردهم اند كه محافل علميِ شبهمتني، نشان داده

اي اند؛ امـا پـيش از آن، اشـارهقمري، اقبالي چشمگير به آثـار و آراء ميردامـاد داشـته  هجري

هاي متني در هندوستان و ارتباط آنها با انديشة ميرداماد بايسـته اسـت. كوتاه به جايگاه سنت

به متن درسيِ فلسـفه تبـديل   داماددر اين مقدمه، نشان خواهيم داد كه چگونه برخي آثار مير

  ه و شروح و حواشيِ متعددي بر محور آنها پديد آمده است.شد
  

  محور و تثبيت آثار ميرداماد در محافل علميِ هندوستانهاي متنسنت الف)

خـواني» شـكل گرفتـه اسـت. تعليم و تعلم در تاريخ علوم اسلامي، بر محور «مـتن» و «متن

 
  اند:هاي زير بررسي كردههاي «انتقال» و «انتشار» را در مقالهنويسندگان جزئيات دوره .١

  » (در دست انتشار)؛هاي انتقال آثار و آراء ميرداماد به هندوستانواسطه« - 

، تــاريخ فلســفه» (قمــريهجري  پايان قرن دوزادهــمتا    ميانة قرن يازدهماز    ميرداماد در هندوستان:«فلسفة    - 

 ).٩٢- ٤٧، ص١٤٠٢، پاييز ٢، شمارة١٤سال
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و تفسـير متـون درسـي بـا فهـم  ـ و برخـي فنـون ـهاي علوم  آموزش نظري در تمام شاخه

پيوندي ناگسستني دارد. وابستگيِ نظام تعليم و تربيـت اسـلامي بـه متـون درسـي، پيـدايش 

ها، بر بنياد متني خاص شـكل هاي گوناگون را در پي داشته است. هركدام از اين سنتسنت

گرفته و گروهي از مدرسان، شارحان و محشيان را در محدودة خاص تاريخي يا جغرافيـايي 

محوري مستثنا نيست. اين قارة هندوستان نيز از متنگيرند. نظام تعليم و تعلم در شبهبر ميدر

اعـم از كـلام،  ـهاي عريق و تنـاور در علـوم عقلـي  گيريِ سنتسرزمين پهناور، بستر شكل

هاي جهـان اسـلام تفـاوت دارنـد است كه از برخي جهات، با ساير سـنت  ـ فلسفه و منطق

  ).٥١- ٥٠:  ١٤٠٢ نجفي و حسيني،(
  

  هاي متني با انديشة ميرداماد«درس نظامي»: پيوند سنت  .١

هالوَيالدين انصاريالدين بن قطبقمري، نظام  در اوايل قرن دوازدهم هجري  ١١٦١(ف.    سـِ

در   ـويژه حنفيـان  بـه  ـسـنت  هاي دينـي اهلترين برنامة آموزشي را براي حوزهق) بادوام.ه 

د؛ ساختاري كه در طول سه قرن در بيشـتر مـدارس علمـيِ جنـوب آسـيا هندوستان پايه نها

افتخار او، «درس نظامي» ناميده شد. سهِالوَي بستري فراهم كـرد تـا طـلاب تداول يافت و به

نحو دقيـق و كـاربردي مطالعـه كننـد. علوم ديني مواد درسي را از آغاز تا سطوح عـالي، بـه

او اين بود كه به بينش و توان مطالعة شخصي افـراد حال، خصوصيت عمده در برنامة  عيندر

 طـلابافزايش مهارت و تخصص، بر عهدة تلاش و مطالعة مستقل از اينرو  داد و  اهميت مي

  ).١٧- ١٥  ، ص١٤٠٣لكهنوي،  ؛ حسني٢٨- ٢٧، ص١٣٧٥(ثبوت،  بود

 پرداخـت. بـا تأسـيسدر شهر لكهنـو بـه تـدريس مي  ١محل»سِهالوَي در مدرسة «فرنگي

درس نظامي، لكهنو به كانون تعليم و تعلم در شرق هندوسـتان تبـديل شـد و ايـن مدرسـه 

جايگاهي خاص در ميان محافل علمي پيدا كرد. بيشـتر علمـاي هنـد در سـه قـرن گذشـته، 

هالوَي بــودهشــاگردان بي ــد. و بــر اســاس برنامــة او تعلــيم يافته واســطه يــا باواســطة ســِ ان

 
) در لكهنو بنا كرد و بعدها بــا Nielنام نيِل (وي بهمحل» نام كاخي باشكوه است كه بازرگاني فرانس«فرنگي  .١

عــالمگير زيــب  ، اورنگ.قه  ١١٠٣الدين سِهالَوي در سال  فرمان حكومتي مصادره شد. پس از شهادت قطب

الدين انصاري بخشي از اين عمارت بزرگ را اين كاخ را به فرزندان او بخشيد. نظام.ق) ه  ١١١٨- ١٠٦٨ (حك

 محل گره خورد.ديل كرد و از آن روزگار، تعليم و تعلم در لكهنو، با نام فرنگيبه مدرسة علميه تب
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نديلوَي (ف.  هايي همچـون حمـداالله  شخصيت هالوَي (ف. ق) و كمال .ھ  ١١٦٠سَـ الـدين سِـ

روند. بـا رواج ايـن يافتگان و مدرسان اصليِ درس نظامي به شمار ميق)، از تربيت.ھ  ١١٧٥

هاي هندوستان، جايگاه برخي عناوين در ميـان متـون درسـي تثبيـت شـد و برنامه در حوزه

هاي علوم عقلـي كـه بـا د. در اين ميان، سنتنويسي بر آنها، گسترش و شتاب پيدا كرحاشيه

  اند از:تترتيب تاريخي عبارميرداماد ارتباط دارند، به

 يةشرح العقائد العضد 

 ٧٥٦الدين ايجـي (ف.  ، اثـر عضـدالعقائـدق) بر رسالة  .ه  ٩٠٨  ف.الدين دواني (شرح جلال 

تان است. برخي محشيان ق)، كه يكي از متونِ محوري در آموزش كلام اسلامي در هندوس.ه 

متقدم اين شرح، در مبحث «حدوث و قدم»، به نظرية حدوث دهريِ ميرداماد اشاره كـرده و 

، ١٤٠٣لكهنوي،  ؛ حسـني٣٢، ص١٣٧٥(ثبـوت،  انـد  نگارانِ بعـدي را برانگيختهتوجه حاشيه

  ).٢٣٦- ٢٣٥ص

   ةالهداية الأثيريشرح 

الـدين ابهـري ، نگاشـتة اثيرهالحكم يلهداية فاق) بر  .ه   ١٠٤٥شرح ملاصدراي شيرازي (ف.  

هـاي در حوزه ـويژه طبيعيـات بـه ـق)، يكي از متون اصـلي در تعلـيم فلسـفه .ه  ٦٦٣(ف.  

بـه   ،ةالهدايشــرحنگاري بـر  قاره در خـلال حاشـيهرود. دانشـمندان شـبههندي به شمار مـي

، ١٣٧٨(ثبــوت، انــد اختهنظرهــاي ملاصــدرا بــا ميردامــاد در مباحــث گونــاگون پرداختلاف

  ).٢٦٨- ٢٦٧، ص١٤٠٣لكهنوي،  ؛ حسني٢٤٠- ٢٢٤ص

 ةالبازغالشمس 

، نگاشـته ةالبالغالحكمة ق) بر اثر فلسفيِ خود،.ه   ١٠٦٢پوري (ف.  شرحي كه ملامحمود جون

سبب اشتمال بر نقد حدوث دهري، طليعة حضور نام و انديشـة ميردامـاد است. اين كتاب به

لكهنوي، ؛ حسـني٣١:  ١٣٧٥(ثبـوت،  رود  هاي متنيِ هندوستان بـه شـمار مـينتدر تاريخ س

٢٦٧:  ١٤٠٣.(  

 ثةالثلاالزواهد   

ق) كه در شـمار كتـب بـالينيِ طالبـان علـم در .ه   ١١٠١سه اثر مشهور ميرزاهد هرَوي (ف.  
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 ــانـد از:  هندوستان بـوده و عبارت هور نگـاريِ مشـ(حاشـيه بـر تك  ةحاشــية الرســالة القطبي

(حاشيه بر شرح المواقف    هحاشي.ق) دربارة تصور و تصديق)؛  ه   ٧١٦الدين رازي (ف.  قطب

 يفـ  المواقـف.ق) بـر كتـاب  ه   ٨١٦سيدشريف جرجاني (ف.  مباحث امور عامه از شرح مير

تهـذيب المنطـق و الدين دواني بر  (حاشيه بر شرح جلال   شرح التهذيب  هحاشي)؛  علم الكلام

هاي خاص ميردامـاد را بـا رويكـردي گفته، برخي ديدگاهسه اثر پيش  ). هرَوي در هرالكلام

ترين سـنت متنـيِ هندوسـتان را بـا ترتيب، گسـتردهمنتقدانه طرف توجه قـرار داده و بـدين

- ٢٣٧، ص١٤٠٣لكهنوي،  ؛ حسني٣٢؛  ٣٠:  ١٣٧٥(اكبر ثبوت،  هاي او پيوند زده است  انديشه

الليـل و   يلـواء الهـدي فـ، كتـاب  ةالثلاث  الزواهدا  ). مشهورترين اثر مرتبط ب٢٥٩-٢٥٧  ،٢٣٨

حاشــية الرســالة اي مفصل بر  ق) است كه حاشيه.ه   ١١٨٦يحيي بهِاري (ف.  ، اثر غلامالدُجي

  رود.به شمار مي ةالقطبي

  العلومسلم  

ق) كه يكي از متـون اصـلي در آمـوزش منطـق در .ه   ١١١٩االله بِهاري (ف.  اثر مشهور محب

، ١٤٠٣لكهنوي،  (حسـنيرود  بـه شـمار مـي  ـويژه هندوستان  به  ـلميِ جهان اسلام  محافل ع

، به نظريـات فلسـفي و منطقـيِ ميردامـاد توجـه العلومسلم). بِهاري در تدوين  ٢٦١- ٢٥٩ص

قاره را بـا نـام و انديشـة او پيونـد داده ترين سنت منطقيِ شـبهترتيب، گستردهداشته و بدين

نديلوَي، قاضـي  ـبزرگ هندي  است. برخي دانشمندان   مبارك گوپـاموَي همچون حمداالله سَـ

العلوم سـلمشروح مفصـلي بـر    ـ .ق)ه  ١١٩٩  ف.ق) و محمدحسن سهِالوي (.ه   ١١١٩(ف.  

  اند.تأليف كرده

  

  : سنتي مستقل و پربارالمبينالأفق  .٢

. ايـن كتـاب، در ترين اثر ميرداماد در مباحث امور عامه اسـتترين و مفصلمهمالمبين  الأفق

زنجيرة تاريخيِ شـارحان، منتقـدان و مـدافعان ايرانـيِ ميردامـاد جايگـاهي ثـانوي داشـته و 

قاره، كـه در محافـل علمـيِ شـبهحالي، به حاشيه رفتـه اسـت؛ درالقبساتتأثير شهرت  تحت

و   شناسند. چرايـيمي  المبينالأفقجايگاهي محوري داشته و دانشمندان هندي، ميرداماد را با  

ي مستقل است؛ امـا شقاره، خود موضوع پژوهچگونگيِ تثبيت اين متن در محافل علميِ شبه
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  توجه به سه مطلب كليدي كه با هدف اين مقاله ارتباط دارند، بايسته است:

  المبينالأفق. اقبال دانشمندان هندي به  ١-٢-١

كم ق آغاز كرده و دست.ه  ١٠١٢را در سال    المبينالأفقمطابق اسناد تاريخي، ميرداماد تأليف  

باقريان، ؛ نجفي و حاج٥٨٢ص  ،١ج  ،١٣٨١(ميرداماد،  دو مرتبه متن آن را تدريس كرده است  

خصوصـاً  ـپيش از ديگر آثـار ميردامـاد    المبينالأفقتوان حدس زد كه  ). مي٢٨٧، ص١٤٠٢

ويژه كه برخـي د؛ بهبه هندوستان راه يافته باش  ـ ق تأليف شده.ه  ١٠٣٤كه در سال    القبسات

 ـق)  .ه   ١١(زنده در قرن   همچون محمدشريف كشميري  ـشاگردان هندي و ايرانيِ ميرداماد  

- ٦٤، ص١٣٩٠(صـفري، اند  را نزد او فراگرفته  المبينالأفقدارند، متن  كه در اين انتقال نقش  

مـؤثر   المبينالأفق  ). علاوه بر اين تقدم زماني، عوامل ديگري بر اقبال دانشمندان هندي به٦٥

  اند؛ همچون:بوده

 در   ـ پوري، هرَوي و بِهـاريهمچون جون ـهاي متني  گذاران سنتمرجع اصليِ بنيان

بوده است. تمركز ايشان بر اين مـتن، باعـث   المبينالأفقبازخوانيِ آراء ميرداماد، متن  

 ــ  الشـمسهاي  شده است تـا شـارحان و محشـيان سـنت  ــا   الزواهـد،  ةالبازغ و   ةلثلاث

 بپردازند.  المبينالأفقنيز، با رويكردي ويژه به   العلومسلم

   ،مد مباحـث منطقـي را داراسـت. ايـن ابيشترين بسـ  المبينالأفقدر ميان آثار ميرداماد

اي در متـون درسـي اسـتقبال رشـتهويژگي براي مدارس هندي كـه از رويكـرد ميان

)، بسيار جذاب بوده است. احتمالاً ١٢٩- ١٢٨ص  ،٣ج  ،٢٠٠٩نُعماني،  (شبليكردند  مي

دان» در محافل علميِ هندوستان نيز به همـين سـبب اسـت «منطق  شهرت ميرداماد به

)El-Rouayheb, 2019, p. 177.( 

 مرجع اصلي در فهم و بازخوانيِ نظرية ميرداماد دربـارة وجـود و ماهيـت   المبينالأفق

ار اهميت محـوريِ امـور عامـه ). اين ويژگي در كن٦٨- ٦٧، ص١٣٩٨(حسيني،  است  

در نظام تعليم علوم عقلي در هندوستان، يكي از عوامل توجه دانشمندان آن سـرزمين 

 رود.به شمار ميالمبين  الأفقبه 

   الدين دواني و صدرالدين دشـتكي (مقتـول در ، نظريات جلال المبينالأفقميرداماد در

رده اسـت. ايـن خصيصـه بـراي ق) را با اهتمامي خاص بازخواني و نقـد كـ.ه  ٩٠٣
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نهادنـد، بسـيار چشـمگير بـوده هاي او را ارج ميمتكلمان هندي كه دواني و ديـدگاه

 است.  

  هاي متني  : از مرجعيت تا ورود به سنتالمبينالأفق.  ٢-٢-١

 شـرح،  ةالعضــدي  شرح العقائـد  هاي متنيِقمري، سنتهاي پايانيِ قرن دوازدهم هجريتا سال 

قاره اي عميـق بـر مـدارس شـبهسـيطره  ،العلومسلمو    ةالثلاث  الزواهد  ،ةالبازغ  الشمس،  ةالهداي

اقبال دانشمندان هندي بـه ميردامـاد و نظريـات او، هـيچ شـرح و   با وجوداند؛ چنانكه  داشته

يكـي از  المبينالأفـقپديد نيامده است. در اين بازة تـاريخي،  دامادحاشية مستقلي بر آثار مير

هاي ميردامـاد هاي دانشمندان هندي بوده است؛ چنانكه عمدة انديشهنگاشتهمراجع اصلي در  

  اند.تقرير يا نقد كرده  المبينالأفقرا بر پاية متن  

هاي متنـي اسـت. چهـرة بـه سـنت  المبينالأفـققمري، عصـر ورود  قرن سيزدهم هجري

بار، بـه تينق) اسـت كـه بـراي نخسـ.ھ ١٢٣٥ ف.امام خيرآبـادي (برجستة اين دوره، فضـل

ورزيده اسـت. او بـا اسـتفاده از انعطـاف سـاختار درس   درتمبا  المبينالأفقتدريس رسميِ  

را در جايگـاه مـتن آموزشـي بـراي سـطوح عـاليِ حكمـت قـرار داد و المبين  الأفقنظامي،  

ترتيب، به سرحلقة مدرسانِ اين كتاب در شمال شرقيِ هندوستان تبديل شد. عـلاوه بـر بدين

ق) و عبـدالحق .ھ ١٢٧٨  ف.حق خيرآبـادي (اش، فضـلخيرآبادي، فرزند و نـواده  امامفضل

اند. ايشـان در هندوستان بوده  المبينالأفقق)، در شمار مدرسان بنام  .ھ ١٣١٨  ف.خيرآبادي (

 المبينالأفقاي پُربار در تعليم  علاوه بر تثبيت جايگاه اين متن در ميان متون آموزشي، سلسله

 كنـ(  از ايـن قـرار اسـت  ،اي كه جزئيات آن بر اساس منابع تـاريخياند؛ زنجيرهردهايجاد ك

ــني ؛ ١٤٠١ ،١٣٦٤- ١٣٦٢ ،١٢٥٥ ،١٢٦٤- ١٢٦٣ص ،٨؛ ج٩٤٦ص ،٧ج ،١٤٢٠لكهنوي، حســ

ــوق،  ــعيدي، ٤٥٢- ٤٥١ ،٢٢٩- ٢٢٨، ص١٩٢٩شـ ــدآبادي، ١٧، ص٢٠١١؛ سـ ، ١٣٩١؛ احمـ

  :).٢٠٧ص
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  : سلسلة خاندان خيرآباديالمبينالأفقم . شجرة تعليم و تعل١نمودار 

 

در هندوستان رونق يافـت  المبينالأفقامام خيرآبادي و فرزندان او، تدريس با همت فضل

قاره ظهور كردنـد. افـزون بـر سلسـلة و نسلي از شارحان و محشيان اين متن سترگ در شبه

پـور توسـعه يافتـه، شاگردان خيرآبادي كه عمـدتاً در شـمال شـرقيِ هندوسـتان و شـهر رام

در ديگر نقـاط هندوسـتان   المبينالأفقاي از تعليم، تعلم، شرح و تحشية  هاي پراكندهگزارش

 ،٩٤٦ص ،٧ج ،١٤٢٠لكهنوي، حسـني  كنـ(  اسـت  ها ثبـت شـدهدر منابع تاريخي و تـذكره

ــوق، ١٤٠١ ،١٣٦٤- ١٣٦٢ ،١٢٥٥ ،١٢٦٤- ١٢٦٣ص ،٨؛ ج١١٣٢ - ٤٥١ ،٢٢٩- ٢٢٨، ١٩٢٩؛ ش

؛ ١٣٠- ١٢٩، ص٢٠٠٦؛ بركــاتي، ٢٠٧، ص١٣٩١؛ احمــدآبادي، ١٧، ص٢٠١١ي، ؛ سـعيد٤٥٢

، ١٣٥٦وي،  ؛ نوشـهر١٠٣َص  ،١٢ج  ،٢٠٠٥نويسـندگان،    ؛ مجموعة١٣٣،  ٢، ج١٩٨٤سروري،  

هـاي تـاريخي، سـرنخي بـراي يـك از ايـن دادهباور نگارنـدگان، هربه  )٢٧٩  ،٢٥١  ،٢٤٦ص
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در المبين  الأفـقي جديـد در تعلـيم و تعلـم  هاتكميل طبقات سلسلة پيشين يا ترسيم سلسله

  رود.هندوستان به شمار مي

  اي مفيد از اين اطلاعات پراكنده در جدول زير سامان يافته است:خلاصه
  

  قمريتا ميانة قرن چهاردهم هجري المبينالأفق. متعلمان، مدرسان، محشيان و شارحانِ ١جدول 
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هـاي اصـليِ تـدريس تـوان كانونفـوق، ميبا توجه به اطلاعات جغرافيـايي در جـدول  

  صورت شناسايي كرد:قاره، بدينرا در جغرافياي شبه  المبينالأفق

  
  در هندوستان  المبينالأفقهاي تدريس . كانون١نقشة 

  

  المبينالأفق. محدودة درسي در سنت متنيِ  ٣-٢-١

از آثـار مشـهور يـا هايي  برخي متون آموزشيِ منطق، كلام و فلسفه در مدارس هندي، گزيده

قالـب  نيـز بـر همـين منـوال و درالمبين  الأفـقانـد. سـنت متنـيِ  شروح و حواشيِ آنها بوده

هـاي شناختي، برخـي بخشخواني» شكل گرفته است. مطابق شواهد تاريخي و نسخه«گزيده

  متن آموزشيِ حكمت بوده است. ـ و نه تمام آن ـ  المبينالأفق

در كتابخانـة   ٧٨المبين است كـه بـا شـمارة  اي از الأفقسخهيكي از اين شواهد، انجامة ن

و تـا  ١شود. اين نسخه فاقد مقدمة ميرداماد بودهمركز تحقيقات اسلاميِ پاكستان نگهداري مي

 
كتابخانة آصفيه (حيدرآباد) و نســخة   ٢٤٣همچون نسخة شمارة   ـ  المبينالأفقهاي هنديِ  در برخي نسخه  .١

تنســاخ ـ مقدمة ميرداماد كتابت نشده اســت. ايــن اهمــال عمــدي در اس پور)كتابخانة رضا (رام  ٣٦٣٥شمارة  

 مقدمة كتاب، درخور بررسيِ دقيق است.



   ١٤٠٣  تابستان،  ١٠ ، شمارهسومسال  تاريخ فلسفه اسلامي،                                                  54

 

گيرد. كاتـب نسـخه كـه مي  بررا در  ١الأولي» الصرحةالأولي» از « «المساقةپايان فصل دوم از  

  آن آورده است:محمداكرم نام دارد، در انجامة  

 ــ   ـ«تمت بالخير إلي مقام الدرس، بيد أحقر المخلوقات والأمم، محمــد أكــرم   عنــه   يعف

ق) .ھ ١٣٤٧وأربعــين ( سـبعة مائه و ألف وثلاثسنة شهر ربيع الأول،   يف   ـ  وعن والديه

  ).٢٦ر ،١٣٤٧(ميرداماد، ...»   ـ  صلوة والتحيةعلي صاحبها ألف    ـ الهجرة النبويةمن 

است كه فصل نخسـت تـا ميانـة   المبينالأفقحق خيرآبادي بر  گر، حواشيِ فضلشاهد دي

شـود. بـا توجـه بـه اينكـه را شـامل مي  ٢الأولـي» الصــرحةالأولي» از « المساقةفصل دوم از «

قمـري در قـرن سـيزدهم هجري  المبينالأفـقمـدرس  با عنايت به اينكه  ترين  خيرآبادي مهم

  يِ او، بر محدودة درسيِ كتاب متمركز هستند.توان حدس زد كه حواشاست، مي

هاي ميـانيِ آيد كه در سـال روي، از انضمام اين دو قرينة تاريخي/ متني به دست ميهربه

كه مباحث مربوط به وجـود و  ـ  المبينالأفقهاي نخست  قمري، بخشقرن چهاردهم هجري

  اند.بوده  جزء محدودة درسي در اين سنت متني ـ  گيرندماهيت را دربر مي
  

  فرعي در علوم عقلي  : سنتيالإيماضات  .٣

نيـز يكـي   الإيماضاتتوان حدس زد كه  شناختي، ميبا عنايت به برخي شواهد تاريخي/ متن

قارة هندوستان بوده است. اين حدس هاي فرعي در تعليم و تعلم علوم عقلي در شبهاز سنت

بر آثار ميرداماد، تفسـيري اسـت كـه شود كه بدانيم نخستين شرح هندي  هنگامي تقويت مي

قمـري بـر هاي نخست قرن سيزدهم هجريق) در سال .ه   ١٢٠٢انورالدين حسيني (زنده در  

ق) .ه   ١٣٢٣  ف.احمد سكندرپوري (ناميده است. وكيل  التنويراتنگاشته و آن را    الإيماضات

اي از آن در سـفانه نسـخهميرداماد نگاشته كه متأ  الإيماضاتِبر    الإدحاضاتنيز شرحي با نام  

  ).١٤٠٠ص ،٨ج  ،١٤٢٠لكهنوي،  (حسنيدست نيست 

صـورت رسـمي  در محافل علميِ هندوسـتانِ جديـد به  الإيماضات دانيم كه افزون بر اين، مي 

ق) متن ايـن كتـاب را در  . ھ  ١٤١٥ ف. محمود هزارَوي ( شده است؛ براي نمونه، غلام تدريس مي 

 
 .المبينالأفقبر اساس نسخة چاپيِ  ١٠١تا  ٩محدودة صفحات  .١

 .المبينالأفقبر اساس نسخة چاپيِ  ٤٩تا  ٩محدودة صفحات  .٢
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  ). ١١، ص ١٩٩١قادري،  (بخاري ق) فراگرفته است . ھ   ١٣٧٩  ف. محضر عبدالجليل تونْكي ( 

هيچ ضرورت و تقاضايي در جامعـة باري، مشكل بتوان پنداشت كه دانشمندان هندي، بي

 المبينالأفـقويژه كه پس از  علمي، به شرح و تحشية كتابي خاص مبادرت ورزيده باشند؛ به

در بـازخواني، شــرح و نقـد آراء سومين مرجع دانشـمندان هنـدي    الإيماضات،  القبساتو  

حال، و درعين ـهاي فرعي  را يكي از سنت  الإيماضاتتوان  ميرداماد است. بر اين اساس، مي

  در محافل علميِ هندوستان قلمداد كرد.  ـ  نحيف
  

  در هندوستان قديم  الإيماضات. متعلمان، مدرسان، محشيان و شارحانِ ٢جدول 
  

هاي متني: از ابتداي قرن سيزدهم تا ميانة قرن چهــاردهم مواجهه با ميرداماد در سنت  ب)

  قمري  هجري

هاي متنـي رو، شارحان، مدافعان و منتقدان هنديِ ميرداماد، در نسبت با سنت  در بخش پيش

نويسندگان بـراي تـدوين ايـن بخـش، عـلاوه بـر   ١و با ترتيبي تاريخي معرفي خواهند شد.

هاي هـاي متصـل بـه سـنتاثر از چهره  پنجوحدود سيها و منابع تاريخي،  مراجعه به تذكره

هاي گوناگون ايران، هنـد، سنگي، از كتابخانههاي خطي و كتب چاپمتني را در قالب نسخه

ها، انــد. در نتيجــة ايــن بررســيدقت بررســي كردهآورده و بــه ، گــردزبكســتانپاكســتان و ا

هاي تاريخي مد مواجهة شخصيتابساي از  نگاشتي و نمايههاي زيستاي از گزارشمجموعه

با ميرداماد فراهم آمده است. اين اطلاعات حجيم و پراكنـده، پـس از ويـرايش و تنظـيم، در 

  شود.قالب مداخل متسلسل و نمودارهاي تكميلي ارائه مي

 
گفته تأثير نهاده يا خــود هاي متنيِ پيشهايي هستند كه بر سنتشده در اين بخش، چهرهدانشمندان معرفي  . ١

 اند.هاي متنيِ جديد در هندوستان بودهر پي ايجاد سنتد
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  ق).ه  ١٢٠٢الدين حسيني (زنده در انور  .١

ق) و از دانشـمندان ناشـناختة .ه   ١١٨٩آبادي (ف.  نور اورنگانورالدين حسيني، شاگرد غلام

نشاني از وي ذكر نشده و عمـدة وغرب هندوستان است. در كتب تراجم و منابع تاريخي، نام

 ــشرحالدين با نگارش حواشيِ پراكنده بر اطلاعات ما، برگرفته از متن آثار اوست. انور  ةالهداي

ة مبحث حـدوث عـالم، بـه نظريـة ملاصدرا، با اين سنت متني ارتباط يافته است. او در ميان

العلوم» گشاي «بـاقرميرداماد و برخي نتايج آن اشاره كرده و حدوث دهري را از ابداعات گره

). ٤١/ پ٣٨پ  ،ب١٣آبـادي، قـرن(انورالدين اورنگبرشمرده است    »الحكمة اليمانيةو «معلم  

و نـه   المبينالأفـقجالب آنكه مرجع اصليِ حسـيني در تقريـر نظريـة حـدوث دهـري، نـه  

در سـال  اويابد كه بـدانيم است. اين نكته هنگامي اهميت مي  الإيماضات، بلكه متن  القبسات

ناميـده اسـت  التنـويراتنگاشـته و آن را  الإيماضـات.ق شرحي مزجـي بـر كتـاب ه  ١٢٠٢

)Nizamuddin, 1957, vol. 1, p. 7شدة ). حسيني با نگارش اين اثر، نخستين شارح شناخته

، ضمن شرح و تأييد نظريـة حـدوث التنويراترود. او در  اد در هندوستان به شمار ميميردام

(انورالـدين  هاي ميرداماد دربارة دهر، زمان و حركت نيز دفاع كـرده اسـت.دهري، از ديدگاه

، از روش «تفسـير مـتن بـه الإيماضاتالدين در شرح  انور.  )١: پالف،  ١٣آبادي، قرناورنگ

و  المبينالأفـق، المسـتقيمالصراطهمچون  ـهاي ميرداماد و از ديگر نگاشتهمتن» پيروي كرده  

نيز بسيار بهره برده است. او ضـمن تقريـر همدلانـة نظريـة ميردامـاد، بـه برخـي   ـ  القبسات

، الإيماضـاتاشكالات حدوث دهري نيز پاسخ داده است. اهتمام انورالدين حسيني به شرح  

  آباد داشته است.گاه خاصي در محافل علميِ اورنگنمايد كه اين كتاب جايميفرا
  

  ق).ه  ١٢٠٤عبدالقادر مَيْلاپوري (ف.    .٢

قارة هاي برجستة تصوف چشـتي در جنـوب شـبهمَيْلاپوري يكي از چهره  عبدالقادر حسيني

هندوستان است. او قاضي و مدرسي برجسته بود؛ اما بيش از هرچيز، بـه تصـوف و عرفـان 

ترين نگاشـتة شت و آثار فراواني در اين حيطه تأليف كرد. مشهورترين و مهمنظري علاقه دا

اسـت كـه در دفـاع از نظريـة   الكشف بالمعقول و المنقـول   بقةبيان مطا  يأصل الأصول فاو،  
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 ،١٤٢٠لكهنوي،  به قلـم آمـده اسـت (حسـني  ١«وحدت وجود» و نقد آموزة «وحدت شهود»

  ).١١٢- ٨٤، ص١٣٨٠ثبوت،  ؛  ١٠٢٥  ص ،٧ج

هاي ميرداماد ياد كرده و برخي از آنها هاي گوناگون، از ديدگاهمناسبت  او در اين اثر و به

را به نقد كشيده است؛ براي نمونه، در مباحثي همچون حمل، معناي وجـود، جعـل، مراتـب 

تقرر، اتصاف ماهيت به وجود و معيت دهري، ضمن اشاره به ديـدگاه ميردامـاد، عبـاراتي از 

نقل كرده است. او همچنين، به تشابه و تفاوت ديدگاه ميردامـاد بـا   الإيماضاتو    نالمبيالأفق

را  الأصـول أصلدواني دربارة حمل وجود بر مصاديق نيز توجه كرده است. ميَْلاپوري كتـاب 

قصد دفاع عرفاني/ كلامي از نظرية وحدت وجود نگاشته و مواجهة او با ميردامـاد نيـز در به

. در نظرگاه او، موضع ميرداماد دربارة وجود واجب، حمل وجـود خدمت همين هدف است

بر مصاديق و انتزاع مفاهيم متعدد از امر واحد، با مبانيِ نظرية وحدت وجود سازگار نيسـت. 

مَيْلاپوري بيش از هرچيز، بر مقولة «اتصاف» در نظريـة ميردامـاد انگشـت نهـاده و كوشـيده 

، ١٩٥٩مَيْلاپـوري،  آبـادي(اورنگجود ربوبي نشان دهد آن را در حيطة و  است تا ناكارآمديِ

ــر ديگــر خــود، ). او خلاصــه٣٣٧- ٣٣٣ ،١٥٧- ١٥٥ ،٤٤- ٤٣ ص ــدها را در اث ــن نق اي از اي

عقيـدة ). به١٢٠/ ر٣١ر ،١٢٦٦مَيْلاپـوري،  آبادي(اورنگ، نيز تكرار كرده است  المعارفمفتاح

موجود»، «جعـل»، «كيفيـت  اطلاقات وجود/ نگارندگان، با پيگيريِ مباحثي همچون «معاني و

تـوان تصـويري واضـح از حمل موجود بر واجـب و ممكنـات» و... در آثـار ميَْلاپـوري، مي

اي كه از پايگاه عرفـاني مواجهة او با ميرداماد در مباحث وجود و ماهيت ترسيم كرد؛ مواجهه

  صورت گرفته و به همين دليل، حائز اهميت فراوان است.

 
عربي مطرح كرد. با هاي ابن.ق) در تقابل با ديدگاهه  ٧٣٦بار علاءالدولة سمناني (ف.  اين نظريه را نخستين  .١

.ق)، به هندوستان، اين آمــوزه بــه محافــل ه ٧٨٦سيد علي همداني (ف.  مهاجرت شاگرد نامدار سمناني، مير

.ق)، مشهور به ه ١٠٣٤احمد سِرهندي (ف.  قاره راه يافت و با مقبوليت فراواني مواجه شد. شيخشبهعرفانيِ  

رود كه آثار گوناگوني در شمار ميف ثاني»، يكي از طرفداران جديِ وحدت شهود در هندوستان به«مجدد اَلْ

دوگانــة «وحــدت وجــود يــا  توسعه و تثبيت اين نظريه تأليف كرده است. پس از سِرهندي، نــزاع مبتنــي بــر

 قارة هندوستان بوده است.وحدت شهود؟» يكي از مباحث اصلي در محافل عرفانيِ شبه
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  ق).ه  ١٢١٠آبادي (ف.  لهدي اورنگانور  .٣

ق) و از دانشمندان و صوفيان .ه   ١١٨٩آبادي، فرزند قمرالدين حسيني (ف.  نورالهدي اورنگ

مانده از او، شرحي مزجي است كه بـر اثـر سـترگ پـدر آباد است. تنها اثر باقيشهير اورنگ

ترين است. اين شرح مبسوط، مفصـلالنور» ناميده  ، نگاشته و آن را «مظُهِرالنورمظَهرَخويش،  

شده در ميان آثار دانشـمندان هندوسـتان اسـت كـه بـه مباحـث وجـود و نگاريِ شناختهتك

 ،٧ج ،١٤٢٠لكهنوي، ؛ حســـني٢٠٦- ٢٠١ ،٢٠١٥بلگرامـــي، (آزادماهيـــت اختصـــاص دارد 

» لمبـينا  الأفـقالعلوم» و «صـاحب  از ميرداماد با تعابيري همچون «باقرالهدي  نور).  ١١٣١ص

ات او را در مباحثي همچون مراتب تقـرر و موجوديـت، قاعـدة «فرعيـت»، يياد كرده و نظر

جعل، تقدم و تأخر و حدوث دهري تقرير و نقد كرده است. در اين ميـان، نظريـة حمـل در 

انگيخته است؛ چنانكه ايـن مبحـث فلسفة ميرداماد، بيش از هرچيز نقد و نظر نورالهدي را بر

همچون مـلاك صـدق قضـايا،  ـبررسي كرده و دربارة برخي مبادي و توابع آن  تفصيل  را به

سخن گفته است. او همچنـين، بـه ارتبـاط فكـريِ   ـ هاي وجودي و...مطابقَ حمل در گزاره

ميرداماد با مدرسة شيراز و تأثر او از دواني در پردازش نظرية حمل نيز اشـاره كـرده اسـت. 

داماد دربـارة وجـود و ماهيـت، فاقـد انسـجام بـوده و بـا رأيِ الهدي، نظرية ميرعقيدة نوربه

سازگار نيست. او در مواجهه با حدوث دهري نيز همين   ـ يعني صوفيان اشعري ـحق»  «اهل

موضع را اتخاذ كرده و نظرية ميردامـاد را بـدعتي سسـت در حكمـت قلمـداد كـرده اسـت 

  ).٢٦٤/ ر١٤٠/ پ٩٢پ  ،١٢٤٣آبادي،  الهدي اورنگ(نور

  

  ق).ه  ١٢٢٥عبدالعلي لكهنوي (ف.    .٤

محل پس ترين چهرة مدرسة فرنگيالدين سِهالوَي و مهمعبدالعلي لكهنوي، فرزند ارشد نظام

الدين سِهالوَي نيز تحصيل كرده و با نگـارش از اوست. عبدالعلي علاوه بر پدرش، نزد كمال 

جانبه ، ارتباطي وثيق و همهالعلومسلم  و  ةالثلاث، الزواهدةالهدايشرححواشي بر متوني همچون  

وگويي، هيچ گفـتعبدالعلي لكهنـوي، بـي  ١قرار كرده است.قاره برهاي متني در شبهبا سنت

 
، العلومســلم، سه حاشية صغري، وسطي و كبــري نگاشــته و عــلاوه بــر شــرح شرح المواقف حاشيةاو بر   .١
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رود؛ چنانكـه در بيشـتر آثـار ترين منتقد ميرداماد در تاريخ هندوستان به شمار مـيسرسخت

كرده و آنهـا را بـه نقـد كشـيده هاي ميرداماد توجه  منطقي، فلسفي و كلاميِ خود، به ديدگاه

). او ١٣٩- ١١٥، ص١٣٨٠؛ ثبـوت، ١٠٢٣- ١٠٢١ص ،٧ج ،١٤٢٠لكهنوي،  (نگر: حسـنياست  

وجوي مـا، نخسـتين نگاشـته و حسـب جسـت  المبينالأفـقاي بر  همچنين، حواشيِ پراكنده

، از بـا ميردامـاد لكهنويرود. مواجهة قاره به شمار ميمحشيِ اين كتاب در محافل علميِ شبه

همـة   ـ  ياسـتثناء مبحـث معقـول ثـانبه ـدو حيث ويژه و ممتـاز اسـت: نخسـت اينكـه او  

هاي خاص مير را در مباحث منطقي، طبيعي و مابعـدالطبيعي نقـد و رد كـرده اسـت. ديدگاه

عبدالعلي بر اين باور است كه ميرداماد سخنان متكلمان اشعري را در مباحثي همچون جعل، 

برابـر ميردامـاد، درستي درنيافته است؛ ديگر اينكـه لحـن او در.. بهحمل، حركت، حدوث و.

هاي بهانـهدر مواضـع گونـاگون و به  ـ خلاف پدرشبر ـآميز است. او  بسيار گزنده و توهين

ادبيات تُند لكهنوي، بـر وجـوه   ١مختلف، ميرداماد را به باد ناسزا گرفته و تخطئه كرده است.

اي ســنگين افكنـده و مجــال فهـم صــحيح نــزاع را از د سـايهعلمـيِ مواجهــة او بـا ميردامــا

؛ ٢١٦- ٢١٥ ،١٤٤- ١٤٣ ،١١- ١٠، ص١٣٣٢(عبــدالعلي لكهنــوي،  كنــدخواننــدگان ســلب مي

). او پيكـان تيـز حملـة دانشـمندان هنـدي بـه ١٤/ ر١٢/ پ٣پ  ،١٢٢٩عبدالعلي لكهنـوي،  

ل و انصـاف بـه شـمار ترين نمونة خروج از حـد اعتـداحال، بزرگميرداماد است و در عين

  رود.مي

 
 االله بِهاري پديد آورده است.اي تكميلي بر متن محبحاشيه

  اشاره كرد: شرح المواقف حاشية علي الكبري الحاشيةتوان به اين فقره از ميبراي نمونه،  . ١

من قنع بالدرر عن الأصداف وسلكوا سبيل الميل والاعتساف ووجدت الأكثرين مطبــوعين   ييد  يفوقع ف«...  

 ،العجيبـةالغريبـة تشــبيهاته    والعجيبـة المخترعـةفأولعتهم استعاراته   ،الأفق المبينصاحب   أتى به  يبالسحر الذ

 .أعلى مقام بين ما صنف الأقوام وتخيلوا أن منزلتها فوق منازل ما أتى بهــا أولــوا الأفهــام  يفحسبوا مصنفاته ف

 يالشعراء عــن ولوجــه ف ــ كلا يغرنكم سلوكه مسل !يا معشر الإخوان ويا أيها الأصدقاء من الخلان :فقلت لهم

الإنشــاء لا   يفإنه تطرق طريق الشــاعرين ف ــ  ،يليةتخومقدمات    شعريةفجل كلامه قضايا    ،حضرات السوفسطاء

ما يتغلف من أهوال سحره وشهب يرمى بها شياطين توسوس   يفعند  ،يسلكه الفضلاء والأذكياء  يالصراط الذ

 .)٢پ  ،١٢٢٩(عبدالعلي لكهنوي،  »سره يف
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  ق).ه  ١٢٣٥علي نقوي (ف.   دلدار  سيد  .٥

علي نقوي، زعيم و مروج بزرگ تشيع در هندوستان و يكي از دانشـمندان شـهير   دلدار  سيد

سبب مباحثات كلامـي و قمري است. عمدة شهرت او به  در قرن دوازدهم و سيزدهم هجري

كه جهت تقويت و تمركز فرهنگ شيعي در هندوستان   هايي استسنت و تلاشفقهي با اهل

هـاي رغم مخالفت جدي بـا تصـوف و تعلـم فلسـفه، يكـي از چهرهبه كار بسته است. او به

محـل، منطـق و رود. نقوي نزد مدرسان فرنگيبرجستة علوم عقلي در هندوستان به شمار مي

، با اين سنت متني ارتباط يافته ةالهدايشرحگرفته و با نگارش حواشيِ مختصر بر  فلسفه را فرا

). او در ايـن ٢١٠- ٢٠٥  ، ص١٣٨٠؛ ثبوت،  ٩٦٧- ٩٦٦ص  ،٧ج  ،١٤٢٠لكهنوي،  (حسنياست  

»، از نظرية ميرداماد دفاع كرده و به نقدهاي عبـدالعلي هالزاويطفرةاثر و ضمن بحث از شبهة «

ي در تقريـر ديـدگاه تفصيل پاسخ گفته است. نقوي بر اين باور است كه عبـدالعللكهنوي، به

تنها حق زبان و قلم، كه حُرمت شهرت و سـيادت ميردامـاد فهم شده و نهوءميرداماد دچار س

نظرهاي نقوي با لكهنوي، در برخي مباحثات حضـوريِ را نيز اداء نكرده است. البته، اختلاف

گردان ؛ جمعي از شـا٢٥٥/ ر٢٥١پ  ،١٢٥٤لكهنوي،  (نقويايشان نيز مجال ظهور يافته است  

نمايند كه نقدهاي تُند لكهنوي نظرها فراميف). اين اختلا٩٣- ٩٢ص  ،١ج  ،١٣٩٤مآب،  غفران

  اند.زماني با واكنش و پاسخ مدافعان مواجه شدهبر ميرداماد، در اندك

هاي ميرداماد را دربارة حـدوث عـالَم، ، نيز ديدگاهالإسلامعمادنقوي در اثر مشهور خود،  

باور او، نظريـة ميردامـاد، تفصـيل بـازخواني و بررسـي كـرده اسـت. بـهء، بهعلم الهي و بدَا

هايي دچار است كه تصحيح و تكميل آن را ضـرورت اي پذيرفتني است؛ اما به كاستيآموزه

  ).  ٢٢٤- ٢٢٠  ،١١٣ص  ،١ج  ،١٣١٩لكهنوي،  (نقويبخشند  مي
  

  ق).ه  ١٢٤٣امام خيرآبادي (ف.  فضل  .٦

دان شهير هندي است كه علاوه بر تحصيل در مدرسـة يلسوف و منطقامام خيرآبادي، ففضل

رود. او يكي از نقاط عطـف به شمار مي  ةحاشية الرسالة القطبي  محل، از محشيان اصليِفرنگي

جوي مـا، بـراي ودر تاريخ مواجهة دانشورَانِ هندوستان با ميرداماد است؛ زيرا حسب جست
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ت رسمي و در جايگاه متن آموزشي، در سطح عاليِ فلسـفه صوررا به المبينالأفقبار  نخستين

  ).١٠٦٣ ص  ،٧ج  ،١٤٢٠لكهنوي، (حسنيتدريس كرده است  

، او را به سـرحلقة مدرسـان ايـن كتـاب در قـرن المبينالأفقتوجه محوريِ خيرآبادي به  

، المبينالأفـققمري تبديل كرده است. چنانكه در ادامه خواهيم ديد، تدريس   سيزدهم هجري

دست شاگردان و فرزندان خيرآبادي ادامه يافت و علاوه بر تثبيت جايگاه ميردامـاد و آثـار به

قمري فـراهم او در محافل علمي، بستر تحشيه و شرح اين كتاب را در قرن چهاردهم هجري

المشـائين»، «السـيدالباقر» و امام خيرآبادي از ميرداماد بـا القـابي همچـون «إمامساخت. فضل

» ياد كـرده و در مباحـث حمـل، تصـور و تصـديق، معنـاي وجـود و...، ةاللحقة بالمهر  «خير

هاي او را تقرير و نقد كرده است. خيرآبادي در مواجهة منتقدانه با ميردامـاد، تـا حـد ديدگاه

زيادي از عبدالعلي لكهنوي متأثر است؛ چنانكـه در تلخـيص مشـهورش از طبيعيـات كتـاب 

بر ديدگاه ميرداماد دربارة وجود دهري تكرار كرده است. افـزون بـر   ، نقد عبدالعلي راالشفاء

هاي ميرداماد، از كتـاب اين، خيرآبادي نخستين دانشمند هندي است كه در بازخوانيِ ديدگاه

امام ؛ فضـل٢٤/ پ١٧/ ر١٢پ  ،١٣امام خيرآبادي، قـرن(فضلبهره برده است    الملكوتخلسة

  ).٤پ  ،١٢٤٨خيرآبادي، 
  

  ق).ه  ١٢٦٥االله قندهاري (ف.  حبيب  .٧

هاي برجسـتة علـوم االله قندهاري، يكي از دانشمندان و فقيهانِ افغان/ هندي و از چهرهحبيب

رود. اطلاعـات مـا از زنـدگانيِ علمـيِ او بسـيار قاره به شمار ميعقلي و نقلي در شمال شبه

بل، مدتي به ناحية شرقي دانيم كه پس از تحصيل در قندهار و كاقدر ميمحدود است. همين

و مركزيِ هندوستان و سپس، ايران رهسپار شده است. هويت و كيستيِ استادان او در علـوم 

). ٥- ١، ص١٣٤٥(حبيبـي،    درستي مشخص نيستهاي متني بهعقلي و نيز ارتباط او با سنت

جسـتة آيـد كـه آثـار بسـياري از دانشـمندان برميهاي قنـدهاري در تأليفـاتش برقول از نقل

را   ـ مبارك گوپـامَويالدين سِهالَوي و قاضـيالدين انصاري، كمال همچون نظام ـهندوستان  

  خوبي آشنا بوده است. در اختيار داشته؛ چنانكه با ميرداماد و آثار او نيز به

، المبينالأفـققندهاري از مير با عباراتي همچون «المولي الباقر الداماد» ياد كرده و بيش از 
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و حدوث دهري بـه   ارجاع داده است. او در مباحثي همچون برهان تطبيق  القبساتب  به كتا

شكل خاص، پاسخ ميرداماد را به دو شبهة «جـذر اصـم» ديدگاه ميرداماد اشاره كرده است. به

تفصيل تقرير كرده و پس از نقد آنها، ميان مير و ملاصدرا به داوري نشسته » بههالزاويطفرةو «

ن، دربارة مبـاديِ نظريـة حـدوث دهـري نقـدهايي مطـرح كـرده و ديـدگاه است. او همچني

(قنـدهاري، ميرداماد را در تصوير صحيحِ «وجود دهري» و «عدم دهري»، ناكام دانسته اسـت 

هاي االله قنـدهاري يكـي از سـرنخ). حبيـب٥٢/ پ٣١/ ر٣ر  ،١٣؛ قندهاري، قرن٤٣پ  ،١٢٧٢

قارة هندوسـتان (افغانسـتان كنـوني) بـه در شمال شبهمهم دربارة تداول آثار و آراء ميرداماد  

توان اطلاعات جديدي دربارة جايگاه ميرداماد هايي كه با تعقيب آنها ميرود؛ سرنخشمار مي

  در محافل علميِ شمال هندوستان و خراسان كهن به دست آورد.
  

  ق).ه  ١٢٧٠االله لكهنوي (ف. ولي  .٨

قمـري محل در قرن سـيزدهم هجريهاي اصليِ مدرسة فرنگياالله لكهنوي، يكي از چهرهولي

كار در حوزة علوم عقلي قرار دارد. او علاوه است كه در زمرة مدرسان، مؤلفان و محشيان پُر

، دو شـرح المواقـفحاشــية   و  ةالهداي، شرحةالعضدي  العقائد  شرح  هاي متنيِبر ارتباط با سنت

محـل ويژه مدرسـة فرنگيبـه ـمحافل علمـي    نقش اساسي در حفظ و تثبيت ميراث مكتوب

لكهنوي (فرزنـدان نامة علمي و نسَبيِ خاندان انصـاريايفا كرده است: نخست اينكه شجره ـ

دقت و تفصيل ضبط كرده؛ دوم اينكه برخي آثار دانشـمندان پـيش الدين سهِالوَي) را بهقطب

هالوَي)دو از مح(هر  العلوممعراجو    العلومغايةهمچون   ـاز خود   نحوي را بـه  ـ مدحسـن سـِ

- ٢٢٢، ص١٣٨٠؛ ثبـوت،  ١١٣٥ص  ،٧ج  ،١٤٢٠لكهنوي،  (حسـنيمبسوط شـرح داده اسـت  

٢٢٥.(  

حال، لكهنوي يكي از نقاط عطف در تاريخ مواجهة دانشمندان هندي بـا ميردامـاد عيندر

هاي خاص ديدگاه  رود؛ زيرا تقريباً در تمام آثار فلسفي، منطقي و كلاميِ خود، ازبه شمار مي

المتأخرين» ةالمحققين»، «عمدسخن گفته است. او از ميرداماد با القابي همچون «باقر  دامادمير

السابقين» ياد كرده و طيف وسيعي از آراء او را طرف بررسي و نقد   بالمهرةو «خير اللاحقين  

سـيار دقيـق و هـاي لكهنـوي در رويـارويي بـا ميردامـاد بقرار داده است. عبـارات و تحليل
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بـدون اينكـه  ـاست؛ براي نمونه، او  داماداند و همين امر، وجه تمايز مواجهة او با ميرمفصل

ها و نتايج نظريـة بيشتر مبادي، استدلال   ـ سخنان دانشمندان پيش از خود را صرفاً تكرار كند

كـرده   حدوث دهري را به نقد كشيده و اشكالات گوناگونِ آن را به مخاطبانِ خـود گوشـزد

؛ ٣٤/ ر٣٣پ  ،١٢٥٥االله لكهنـوي،  ؛ ولي٢٠٤  ،١١٣  ،٣٨- ٣٧، ص١٣٠٣االله لكهنوي،  (ولياست  

  ).١١٤/ ر٧٠/ پ٢٧پ  ،١٢١٣االله لكهنوي،  ولي
  

  ق).ه  ١٢٧١هرَوي (ف.  حسين نونَ  سيد  .٩

قارة هندوستان است. او پـس هاي درخشان تشيع در شبههرَوي، يكي از چهرهحسين نونَ  سيد

 پور، به لكهنو رهسپار شد و علوم عقلي را در محضر سيدطي تحصيلات ابتدايي در غازي  از

زماني به يكي از   گرفت. نونهرَوي در اندكمحل فراحسين نقوي و دانشمندان مدرسة فرنگي

مراجع علوم عقلي در عصر خويش بدل شـد و بـه رونـق و گرمـيِ مجـالس درس خـويش 

دآباد هجرت كرد و علاوه بر صدارت، در جايگاه «مـدرس شهرت يافت. چندي بعد، به مرش

هاي تاريخي، نونهَرَوي در ايـن اعلي» در مدرسة عالية مرشدآباد منصوب شد. حسب گزارش

را تـدريس   ـ المبينالأفـقاز جملـه   ـمدرسه، برخي متون اساسيِ حكمت و كـلام اسـلامي  

  ).٩٥٤ص ،٧ج  ،١٤٢٠لكهنوي،  (حسنيكرده است  مي

هاي قلمي در هندوسـتان مدافعانِ جديِ ميرداماد در تاريخ جدال از  ر اين، او يكي  افزون ب

رود؛ چنانكه با نگارش اثري مبسوط، به نقدهاي گوناگون عبدالعليِ لكهنـوي بـر به شمار مي

نگاران، ايـن اثـر المتألهين پاسخ داده است. مطابق گزارش تذكرههاي ميرداماد و صدرديدگاه

خـش كلـي بـوده اسـت: بخـش نخسـت در رد اعتراضـات عبـدالعلي بـر نفيس شامل دو ب

هاي ميرداماد و ملاصدرا؛ و بخش دوم در نقـد آراء عبـدالعلي در مباحـث گونـاگونِ ديدگاه

ــونَهرَ ــدالطبيعي. ن ــي و مابع ــي، طبيع ــاله، در منطق ــن رس ــيض اي ــل و تبي ــيش از تكمي وي پ

 نـويس آثـار سـيدنسـخة پيش سالگي چشم از جهان فروبست. پس از اين واقعـه،وششسي

ناگاه درگذشـت و بـا حسين در اختيار وصي او، مولانا رضاحسين، قرار گرفت؛ اما او نيز بـه

 ،١٣٩٧كشـميري،  (لكهنويدريغ تمام، آثار نونَهرَوي در شهر بنارس ضـايع و مفقـود شـدند  

  ).١٤٨- ١٣١ص ،١ج



   ١٤٠٣  تابستان،  ١٠ ، شمارهسومسال  تاريخ فلسفه اسلامي،                                                   64

 

  

  ق).ه  ١٢٧٨حق خيرآبادي (ف. فضل  .١٠

دان شـهير امام خيرآبـادي، فيلسـوف، اديـب و منطـقفرزند ارشد فضـلحق خيرآبادي،  فضل

هندي است كه علاوه بر پشتيباني از قيام مردم هندوستان در برابر اسـتعمار بريتانيـا، سـهمي 

هاي متني داشته اسـت. او بـا نگـارش هاي علمي و سنتچشمگير در توسعه و تثبيت حوزه

اي مفصل بر شرح گوپاموَي، نقشي محوري در تثبيت و حاشيه  العلومسلمحواشيِ پراكنده بر  

  ).١٠٦٥- ١٠٦٣ص ،٧ج  ،١٤٢٠لكهنوي، (حسني  ايفا كرده استو توسعة اين سنت منطقي  

پس از عبدالعلي لكهنـوي، خيرآبـادي دومـين منتقـد جـديِ ميردامـاد در قـرن سـيزدهم 

اي درازدامـن حاشـيه، المبينالأفقرود. او علاوه بر تدريس گستردة قمري به شمار ميهجري

هاي ميرداماد را در مباحث گونـاگون بـه چـالش بر بخش درسيِ اين كتاب نگاشته و ديدگاه

نيـز،   ـ هاي مسـتقلاعـم از حواشـي و نگاشـته ـكشيده است. خيرآبادي در ديگر آثار خود  

لعلي تفصيل سخن گفته است. او در مواجهه با ميرداماد، از عبـدادربارة آراء اختصاصيِ مير به

توان نقدهاي خيرآبادي را بسط و تفصـيل اعتراضـات لكهنوي پيروي كرده است؛ چنانكه مي

حق از دو حيـث بـا عبـدالعلي متفـاوت اسـت: حال، شيوة فضلعينلكهنوي قلمداد كرد. در

؛ و كمتر اسـت  يرآباديخ  يهادر نگاشته  رداماديادب به م  ةو اسائ  نيبسآمد توه  نكهينخست ا

همچـون حمـل،  ـ، در مباحث مربوط به وجـود و ماهيـت  داماداي او بر ميردوم اينكه نقده

متمركز است و كمتر به حدوث   ـ جعل، اشتقاق، مطابقَ گزارة وجودي، اعتبارات ماهيت و...

ميرداماد   هايدهري و ديگر آراء ميرداماد پرداخته است. او همچنين، به ريشة تاريخيِ ديدگاه

حق (فضـلنحوي ويـژه توجـه كـرده اسـت دوانـي و دشـتكي، بـهو ارتباط آنها با منازعات 

ــادي،  ــل٢٨ ،٢٣- ٢٤ ،١٥ ،١٣١٣خيرآب ــادي، ؛ فض - ١٣٤ ،٧١- ٦٤ ،٥٠- ٤٤ ،١٣١٧حق خيرآب

  ).٢٣/ ر٢٢/ ر٦پ  ،١٢٢٤حق خيرآبادي، ؛ فضل١٣٥
  

  ق).ه  ١٢٨١علي لكهنوي (ف.  تراب  .١١

محـل در لكهنـو لندپايـة مدرسـة فرنگيعلي لكهنوي، يكي از دانشـمندان و مدرسـان بتراب

همچـون  ـواسطة نگارش حواشيِ گوناگون بر متـون سـنتي  است. او مؤلفي پرُكار بوده و به

و   الهـديلواءاي بـر  ، حاشـيهالعلومسـلممبارك بـر  يك حاشيه و يك شرح بر شـرح قاضـي
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متداول در هندوستان هاي متنيِ  ارتباطي وثيق و عميق با سنت  ـ  و...  الهدايهشرحاي بر  حاشيه

اي شـرح» بـوده و آينـه علي از نوع «حاشـيه بـر حاشـيه/برقرار كرده است. عمدة آثار تراب

هاي متنـي بـه شـمار هاي تفسيري در طبقات متأخر شارحان و محشيان سنتنما از نزاعتمام

ره كـرده و هاي خود، به تنوع آراء و تفاسير دانشمندان هندي اشـارود. او در تمام نگاشتهمي

ــاريخ ســنت ــرود ت ــراز و ف ــر ف ــه نمــايش گذاشــته اســت تســلط خــود را ب ــي، ب هاي متن

  ).٢٤٥- ٢٤٢، ص١٣٨٠؛ ثبوت، ٩٣٩- ٩٣٨، ٧ج  ،١٤٢٠لكهنوي،  (حسني

» يـاد ءالحكمـااللاحقين» و «باقرالعلوم»، «خيـرلكهنوي از ميرداماد با القابي همچون «بـاقر

علـي در حواشـيِ ارة نظريات او سخن گفته است. ترابهاي مختلف، دربمناسبت  كرده و به

، ديدگاه ميرداماد را در مباحثي همچـون حمـل، ةالهدايشرحمبارك و نيز  خود بر شرح قاضي

جعل، مراتب تقرر و موجوديت، حدوث دهري، مُثُل افلاطوني و علـم الهـي، بررسـي كـرده 

نـزاع در جعـل، ديـدگاه   شكل خاص، او در دو مبحث اقسام «هل بسـيط» و محـلاست. به

تفصيل و دقت نقد كرده است؛ نقدهايي كه عمدتاً از آثار عبـدالعلي لكهنـوي و را بهداماد  مير

ــادي اخــذ شــدهفضــل ــوي، (تراباند حق خيرآب ــي ؛ تراب٨٥- ٨٤ ، ص١٢٥٨علــي لكهن عل

- ١١٠  ،٩٩- ٨٨، ص١٢٧٨علـي لكهنـوي،  ؛ تراب٢٢١؛  ٩١- ٩٣  ،٢٣- ٢٥  ، ص١٢٨٤لكهنوي،  

٣١٩-٣١٦  ،١١٣.(  

  

  ق).ه  ١٢٨٥عبدالحليم لكهنوي (ف.    .١٢

واسـطة عبدالحليم لكهنوي، يكي از دانشمندانِ نامدارِ علوم عقلي در هندوستان اسـت كـه به

قاره و حضور در مناصب حكومتي، از شـهرت و جايگـاهي تدريس در مناطق گوناگون شبه

شرح العقائد، القـول  يل المعاقد فحسبب تأليف آثاري همچون  خاص برخوردار است. او به

التحقيقات المرضــية لحــل حاشــية ،  شرح حمد االله  يكشف الاشتباه ف،  الأسلم لحل شرح سلم

 ــالزاهدية علي   هاي متنـي و و...، يكـي از محشـيان و شـارحان اصـليِ سـنت  ةالرســالة القطبي

 ص  ،٧ج  ،١٤٢٠لكهنوي،  (حسـنيرود  شـرح» بـه شـمار مـي نگارندگانِ «حاشيه بر حاشـيه/

  ).٢٨٤- ٢٨٢، ص١٣٨٠؛ ثبوت، ١٠٠٤-١٠٠٥

الباقر» و المتـأخرين»، «السـيدهمچـون «رئيس ـآميـز  لكهنوي از ميرداماد با القـابي احترام
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هاي او را طـرف ياد كرده و در مواضع گوناگون از آثـار خـود، ديـدگاه  ـ المتبحرين»«رئيس

بوط به اقسام «هـل بسـيط»، حمـل، تـلازم، توجه قرار داده است؛ براي نمونه، در مباحث مر

عليت، تسلسل، حدوث دهري و علم الهي، به ديدگاه ميرداماد و تفاسير دانشمندان هنـدي از 

انديشة او اشاره كرده است. عبدالحليم در بازخوانيِ نظرية ميرداماد دربارة تصور و تصـديق، 

نديلوَي پاسـخ داده و از مير كـه در حالياع كـرده اسـت؛ دردفـ دامـادبه نقدهاي حمـداالله سَـ

تفصـيل نقـد هاي ميردامـاد را بهمواجهه با نظرية حدوث دهري، مبادي و نتـايج آن، ديـدگاه

؛ عبـدالحليم لكهنـوي، ١٥٨  ،١١٣- ١١٢  ،٤٥- ٤٢، ص١٣١١(عبدالحليم لكهنـوي،  كرده است  

فيمـا القول المحـيط  ). او همچنين، در اثر مستقل خود،  ١٤٣  ،١٣٦- ١٣٧  ،٤٤- ٤٣  ، ص١٣١٣

، نظرية ميرداماد را در تبيين نياز ماهيـت بـه جاعـل و رابطـة تعلق بالجعل المولف و البسيط

  ).٧٠- ٦٨  ،١٢٩٣(عبدالحليم لكهنوي،  ذاتيات با جعل، ناساگار و ناكام دانسته است.  

  ق).ه  ١٢٩٣پَتي (ف. . قلندرعلي پاني١٣

قمـري اسـت كـه از سـيزدهم هجري  پَتي يكي از دانشـمندان ناشـناختة قـرنقلندرعلي پاني

اي مفصـل بـر رود. از ميـان آثـار او، حاشـيهمحل به شمار ميآموختگان مدرسة فرنگيدانش

جاي مانـده كـه نمايـانگر ارتبـاط او بـا به  العلومسلمو نيز شرحي تحقيقي بر    هالبازغالشمس

  ).٢٥١- ٢٤٥  ،١٣٨٠(ثبوت، هاي متني در هندوستان هستند  سنت

شده، دربارة ميرداماد و آراء او سـخن گفتـه اسـت. او از ميـر بـا دو اثر يادي در هرپَتپاني

اي از آراء او ياد كرده و پـاره  ـ الباقر»الشهير» و «الفاضلهمچون «النحرير ـآميز  القابي ستايش

، بررسي و تقرير كرده اسـت. قلنـدرعلي القبساتو    الإيماضات،  المبينالأفقرا بر اساس متن  

هاي ميرداماد ياد كرده مباحثي همچون حمل، مراتب تقرر و موجوديت و جعل از ديدگاهدر  

پَتي بـا شكلي مفصل، به بررسي و نقد نظرية حدوث دهري پرداخته است. مواجهة پـانيو به

همچـون برخـي اسـلاف  ـميرداماد از جهات گوناگون حائز اهميت است: نخست اينكـه او  

ات ميرداماد در آثار بزرگان مدرسة شيراز توجـه داشـته اسـت؛ يبه ريشة تاريخيِ نظر  ـ خود

دوم اينكه او ضمن نقد آراء ميرداماد، رويكردي منصفانه و محققانه در پيش گرفتـه و برخـي 

تـر از همـه را پاسخ داده است ؛ سوم و مهم  – حق خيرآباديهمچون فضل –اشكالات ناقدان  

هاي ناشـناختة مند و مهـم از مواجهـة شخصـيتهايي ارزشـاينكه در آثار قلندرعلي، سـرنخ
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هندوستان با ميرداماد وجـود دارد؛ بـراي مثـال، او در مواضـعي از آثـار خـود، بـه نقـدهاي 

، بر آراء ميرداماد اشـاره كـرده يالسوالصراطالرضا هندي، مؤلف محمدرضا شوشتري و عطاء

/ ٢٦/ ر٢٤پ  ،١٢٧٥پَتي،  نيپا  ،٩٩- ٩٧  ،٤٢  ،٢٨- ٢٧  ، ص١٢٨٠پَتي،  پوري و پاني(جوناست  

  ).٣٧ر
  

  ق).ه  ١٣٠٤. عبدالحي لكهنوي (ف.  ١٤

عبدالحي لكهنوي، يكي از دانشمندان نامدار و پُركـار در تـاريخ علـوم عقلـي در هندوسـتان 

نظر بـود و آثـار هاي گوناگون صاحباست. او همانند پدرش، عبدالحليم لكهنوي، در حوزه

بـا   الهـديلواءالحي سه حاشية خُرد و كلان بـر  ه قلم آورد. عبدفراواني علوم عقلي و نقلي ب

لـواء  لحملــة نور الهديو  لواء الهدي يف مصباح الدجُي، الوري إلي لواء الهدي  هدايةعناوين  

رود. او همچنـين، به شمار مـي  ةالرسالة القطبيحاشية  نگاشته و يكي از محشيان اصليِ    الهدي

 ــالشـمسده بر  واسطة تأليف حواشيِ پراكنبه هـاي مختصـر برپايـة نگاري، برخـي تكةالبازغ

 حاشية شرح المواقف  اي مبسوط برحاشيه،  و نيزالعلوم  سلمو حواشيِ  حاشية شرح التهذيب  

صـورتي عميـق و هاي متنيِ هندوستان به»، با سنتشرح المواقف  يبا عنوان «المعارف بما ف

ــاط دارد همه ، ١٣٨٠؛ ثبـــوت، ١٢٧٠- ١٢٦٨ص ،٨ج ،١٤٢٠لكهنوي، (حســـنيجانبـــه ارتبـ

  ).٣٢٤- ٣٠٩ص

بـه  المعـارف و مصـباح الـدُجيدر ميان اين آثار، لكهنـوي بـيش از همـه در دو رسـالة 

بـا تعـابيري فخـيم  دامـادهاي منطقي و فلسفيِ ميرداماد توجـه كـرده اسـت. او از ميرانديشه

يـاد كـرده و ـ ١الميـزان» صــناعة  المتـألهين» و «محقـقالعلـوم»، «إمام  يهمچون «المتبقر فـ ـ

هاي او را در مباحــث حمــل، تصــور و تصــديق؛ وحــدت، حــدوث دهــري و مُثُــل ديــدگاه

تحريـر   يالكـلام المتـين فـافلاطوني، تقرير و بررسي كرده است. او در اثـر مسـتقل خـود،  

، نظـر خـاص المعـارف، بر تقرير ميرداماد از برهان تطبيق اعتراض كرده و در رسالة البراهين

 –ا دربارة اقسام «هل بسيط» به نقد كشيده است. عبـدالحي برخـي نقـدهاي گذشـتگان وي ر

 
ســت كــه در ميــان است؛ امــا جالــب ابه دست ما نرسيده    ،كميا دستميرداماد اثر منطقيِ مستقلي نداشته    .١

 .داني چيره شهرت دارددانشمندن هندي، در جايگاه منطق



   ١٤٠٣  تابستان،  ١٠ ، شمارهسومسال  تاريخ فلسفه اسلامي،                                                   6٨

 

پنج اشكال جديـد   آنها پاسخ داده است. سپس  را نقل كرده و به  – همچون عبدالعلي لكهنوي

مطرح كرده كه در نوع خود، مفصل و دقيق است   بر نظرية ميرداماد دربارة اقسام «هل بسيط»

، ١٢٨٨؛ عبدالحي لكهنوي،  ٣٦٣- ٣٦٠  ،٢٥٢- ٢٥١  ،٢٠٠- ١٩٨  ، ص١٩٠٤(عبدالحي لكهنوي،  

  ).٤٢/ پ٣٨/ ر١٤پ  ،١٣؛ عبدالحي لكهنوي، قرن٤٤  ،٩- ٦ص

  

  ق).ه  ١٣٠٥. محمدحسن اسرائيلي (ف. ١٥

محمدحسن اسرائيلي، دانشمند معاصر با عبـدالحي لكهنـوي و يكـي از مدرسـان و مؤلفـان 

هندوستان است. اطلاعات كامل و دقيقـي از زنـدگانيِ   منطق، فلسفه، فقه و حديث در شرق

دانيم اند. تنها مـيعلميِ اسرائيلي در دست نيست؛ چنانكه برخي آثار اصليِ او نيز مفقود شده

شـرح   حاشيةپور تحصيل كرده و با نگارش حواشيِ خُرد و كلان بر  كه در مدرسة محليِ رام

، با اين دو سنت متني مرتبط بوده اسـت لومالعسلمشرح محمدحسن سِهالَوي بر  المواقف و  

  ).١٣٥٥- ١٣٥٤ص ،٨ج  ،١٤٢٠لكهنوي،  (حسني

هاي متنـي، در آثـار ارتباط محمدحسن اسرائيلي با آثـار و آراء ميردامـاد بـيش از سـنت

القـول الوسـيط فـي الجعـل نگاريِ مشـهور خـود،  مستقل وي شكل گرفته است. او در تك

نقد مذاهب گوناگون در مسئلة جعل، ديدگاه خاص خود را ، پس از نقل و  المؤلف و البسيط

تقرير كرده است. اسرائيلي ميرداماد را «عمود التـدقيق مـن أسـاطين التحقيـق» و «بـاقرالعلوم 

دقت و تفصـيل، بـازخواني كـرده اسـت. او ديـدگاه المعضلات» لقب داده و نظرية او را بـه

ا جالـب اسـت كـه وي را نـه مشـائي و نـه منسجم قلمداد كرده؛ امـرا ناقص و غير  دامادمير

(سـنبهلي، اي جديـد و مسـتقل در مسـئلة جعـل دانسـته اسـت اشراقي، بلكه صاحب نظريه

  ).٢٧٣- ٢٧١، ص١٣١٢

، نيز دربارة حدوث دهري و برخي مبـاديِ آن المنطق الجديداسرائيلي در اثر ديگر خود،  

ن گفتـه اسـت. او در ايـن سـخ  ـ همچون اقسام تقدم و تأخر، معيت دهري و عدم دهري ـ

رساله، همدليِ بيشتري با ميرداماد نشان داده؛ چنانكـه ديـدگاه او را دربـارة معقـولات ثـاني، 

الأنيق» خوانده و از آن طرفـداري كـرده اسـت. همچنـين، در اقسام و حقيقت آنها، «التحقيق

وي پاسـخ داده زاهـد هـرَرا پذيرفته و به اشـكلات مير دامادمبحث وجود رابط نيز نظرية مير
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  ).٣٠٨- ٣٠٦  ،٧٧- ٧٥  ،٦٥- ٦٣  ،١٢٩٥(سنبهلي،  است  
  

  ق).ه  ١٣١٨. عبدالحق خيرآبادي (ف.  ١٦

هـاي درخشـان دو مدرسـة حق خيرآبـادي و از چهرهعبدالحق خيرآبادي، فرزند ارشد فضل

قمري است. او يكي از نويسندگان پور و كلكته در قرن سيزدهم و چهاردهم هجريعالية رام

درسان پُركار در حوزة علوم نقلي است كه علاوه بر تأليف آثار مستقل، حواشيِ مفصـلي و م

نديلوَي و گوپـاموَي بـر   الهـديلواءهمچـون   ـبر متون سـنتي و شـروح آنهـا   و شـروح سَـ

نگاشته است. عبدالحق خيرآبادي با انجام دو اقـدام اساسـي در حـوزة تعلـيم و   ـ العلومسلم

رود: هاي متنيِ هندوستان به شـمار مـيز نقاط عطف در تاريخ سنتتعلم علوم عقلي، يكي ا

امام خيرآبـادي، و ، اثـر فضـلالمنطـق  يفـ  المرِقاةرسالة  نخست اينكه با شرح و تدريس دو  

چشمگير در تثبيـت ايـن دو  نقشيحق خيرآبادي، از فضل ،ةالحكمة الطبيعي  يف  ةالسعديالهدية  

زبان  بار، متني آموزشي بهاست؛ دوم اينكه او براي نخستيناثر در ميان متون درسي ايفا كرده  

لكهنوي، (حسـنيتأليف كرده است    ةالحكمةزبدبا نام    هاردو در منطق، طبيعيات و مابعدالطبيع

  ).Esots, 2018, p. 328؛  ٢٨٨- ٢٨٧، ص١٣٨٠؛ ثبوت، ١١٦٣- ١١٦٢ص ،٨ج  ،١٤٢٠

ا رويكردي منتقدانه بازخواني كـرده آراء ميرداماد را ب  ـ همچون جد و پدرش ـعبدالحق  

و گسترة متنوعي از آراء خاص او را طرف توجه و اهتمام قرار داده؛ بـراي مثـال، در حـوزة 

منطق، مباحث مربوط به اقسام «هل بسيط»، حمل و برهان انِي، در حوزة طبيعيـات، ديـدگاه 

ات خاص او را دربـارة يظردربارة تناهيِ ابعاد و حقيقت زمان؛ و در حوزة الهيات، ن  دامادمير

وجود رابط و علم الهي، بررسي كرده است. او همچنين، نظرية حدوث دهري را با تفصـيلي 

باور خيرآبـادي، نظريـة ابـداعيِ ميردامـاد عـلاوه بـر نظير بازخواني و نقد كرده است. بـهكم

دالحق (عبـ هاي دروني، با ديدگاه او دربارة جعل بسـيط ماهيـت سـازگار نيسـتناسازگاري

ــادي،  ــادي، ١٢٩- ١٢٦ ،٣١- ٢٨، ص١٣٠٢خيرآب ــدالحق خيرآب  ،١٤٤ ،٥٨- ٥٦، ص١٢٧٧؛ عب

  ).١٥٤- ١٥١  ،٩٩- ١٠٢  ،٧٩- ٨٤  ،١٣٢٤؛ عبدالحق خيرآبادي، ١٨٦
  

  ق).ه  ١٣٣٤پوري (ف.  . محمدطيب رام١٧

قمـري پوري، يكي از اديبان شهير جهان اسلام در نيمة قرن چهـاردهم هجريمحمدطيب رام
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ست. او در شهر مكه ديده به جهان گشود و به تجارت روي آورد. پس از مدتي اقامـت در ا

قصد تجارت به بمبئي رهسپار شـد. در هندوسـتان بـه كسـب علـم گراييـد، شرق آفريقا، به

سبب علاقه و استعداد فراوان در ادبيـات عـرب و علـوم عقلـي، بـه تجارت را رها كرد و به

زه پرداخت. او در محضر عبدالحق خيرآبادي، متون اساسيِ صصي در اين دو حوختحصيل ت 

را فراگرفت و پس از چنـدي، بـه تـدريس ادبيـات و علـوم   ـ المبينالأفقازجمله   ـحكمت  

  ).١٣٦٤- ١٣٦٢ص ،٨ج  ،١٤٢٠لكهنوي،  (حسنيپور مشغول شد  عقلي در مدرسة عالية رام

ت دارد؛ امـا بـا نگـارش دان شـهرپوري بيشتر در جايگـاه اديـب و زبـانمحمدطيب رام

هاي متصل به اين سنت متنـي بـه ، يكي از چهرهالمبينالأفقحواشيِ پراكنده بر بخش درسيِ  

المصنف» ياد كرده و كوشيده است مقاصد وي را رود. او از ميرداماد با تعبير «السيدشمار مي

، در قالـب مبينالالأفـقصورتي شفاف و دقيق تبيين كند؛ لذا مواضـع مهـم را در عبـارات  به

هـاي تفسـيري و نقـدهاي نكاتي متسلسـل تلخـيص كـرده اسـت. محمـدطيب دربـارة نزاع

نـدرت سـخن گفتـه و تنهـا در مبحـث حمـل، بـه دانشمندان پيشين بر نظريات ميرداماد، به

االله سَنديلوَي بر ميرداماد پاسخ داده است. افزون بر ايـن، او در برخـي مواضـع نقدهاي حمد

جويانه، گوشـزد كـرده اسـت كـه ديـدگاه با اتخاذ رويكردي آشتي  ـ جعلهمچون مبحث   ـ

حق ميرداماد در كليت خـود، بـا نظرگـاه دانشـمنداني همچـون عبـدالعلي لكهنـوي و فضـل

خيرآبادي تفاوتي ندارد؛ بلكه منشاء اختلاف ايشـان، تفـاوت نگـرش بـه حمـل ذاتيـات بـر 

ه اختصــار و پراكنــدگيِ حواشــيِ ). بــا توجــه بــ٧/ ر٢/ پ١ر ،١٣٣٤(مكــي، ماهيــت اســت 

  .به قلم آورده است  المبينالأفقتوان حدس زد كه او اين اثر را هنگام تدريس  پوري، ميرام
  

  ق).ه  ١٣٣٦هرَوي (ف.  مرتضي نونَ  . سيد١٨

قمـري و يكـي از مرتضي نونَهرَوي، فيلسوف شـهير شـيعي در قـرن چهـاردهم هجري  سيد

محـل، ضـمن ت. او پس از تحصيل در مدرسـة فرنگيشاگردان خاص عبدالحي لكهنوي اس

قاره يكـي از مراجـع اصـليِ علـوم عقلـي در شـبه  هاي گوناگون ديواني، بهاشتغال در سمت

قمري اسـت. ترين مدافع هنديِ ميرداماد در قرن چهاردهم هجريجدي  تبديل شد. نونَهرَوي،

نـام دارد.   العقـول راجمعمشهورترين اثر او، شرحي فلسـفي بـر دعـاي «مشـلول» اسـت كـه  

هاي مختلف، از نظريات ميرداماد ياد كـرده و مناسبت  نونَهرَوي در اين اثر سترگ، بارها و به
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هاي فلسفيِ او تفسير كرده اسـت. او ميردامـاد برخي فرازهاي دعاي مأثور را بر اساس آموزه

 ــالحكمــة  همچون «رأس  ـ  آميز  را با القابي ستايش علمَين»، «المعلـم الأول الم»، «ثالـثةاليماني

او، به اشـكالات منتقـدان پاسـخ داده   آراءخطاب كرده و ضمن تقرير   ـ» و...  ةاليمانيللحكمة  

  ).٧٣- ٧٢؛  ٦٠- ٥٢  ،١٣٨٣ثبوت، (است  

در برابـر  دامـادنظير است؛ زيرا او از نظريات ميروي با ميرداماد، ممتاز و كممواجهة نونَهرَ

هـاي و چهره  ـ همچون عبدالعلي لكهنوي ـمذهب  مندان سنيطيف متنوعي از انتقادات دانش

دفاع كرده و حتـي بـه اشـكالات فيلسـوفان متـأخر  ـ علي نقوي دلدار همچون سيد ـشيعي  

پاسخ داده اسـت.  دامادبر آراء مير  ـ همچون آقاحسين خوانساري و حكيم سبزواري ـايراني  

رداماد در حوزة الهيات بـالمعني الأخـص هاي مينكتة مهم ديگر، توجه محوريِ او به انديشه

را دربارة حدوث دهري، جبر   دامادهاي ميراست؛ چنانكه علاوه بر مباحث امور عامه، ديدگاه

 ،٢٩٩- ٢٩٨، ص١٩١٤(نـونَهرَوي،  و اختيار، وجود واجب و قضاء و قدر تبيين كـرده اسـت  

دوم حكيمـان مدرسـة   ). او همچنين، با آثار شاگردان ميرداماد و نسـل٥١٨-٥١١  ،٤٨٦-٤٨٣

  خوبي آشنا بوده است.به  ـعاملي و ملاشمسا گيلاني احمد علوي  همچون سيد ـاصفهان  
  

  ق).ه  ١٣٤٢پوري (ف.  الحسين رام. ظهور١٩

مــذهبِ هندوســتان در قــرن پــوري، يكــي از دانشــمندان و فقيهــان حنفيالحســين رامظهور

 از ـمتون اساسي در منطـق و حكمـت قمري است. او علوم عقلي و برخي  چهاردهم هجري

سبب برخـي پوري بهالحق خيرآبادي فراگرفته است. رامرا در محضر عبد  ـ المبينالأفقجمله  

امـا ايـن اتهـام، مـانع گذاري در دين اسلام متهم شـد؛ آراء فقهي و اجتماعيِ خود، به بدعت

يِ تدريس علوم عقلـي شهرت و حضور او در محافل علمي نشد؛ چنانكه تا پايان عمر، كرس

  ).١٢٥٥ص ،٨ج  ،١٤٢٠لكهنوي،  (حسنيپور در اختيار داشت  را در مدرسة عالية رام

را آغاز كـرد   المبينالأفقپوري در اواخر عمر، نگارش شرحي مفصل بر  الحسين رامظهور

» نام نهاد. او قصد داشـت ايـن اثـر نفـيس را بـه الأفق المبينشرح    يو آن را «الحق المبين ف

.ق)، تقديم كند؛ اما با وفـات ھ ١٣٤٨  - ١٣٠٦  خان (حكعليپور، نواب محمد حامداكم رامح

  آورده است:  المبينالحقاو در مقدمة    پوري، اين شرح براي هميشه ناتمام ماند.رام
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هو قمينٌ بأن يكتب  يالذ الأفـق الـمبين ن،أردت أن أشرح الكتاب المتين والجوهر الثمي...  «

بـماء الـذهب الثمين، للفاضل المفضل، العلامـة الفهامـة،   زبرجدعلى ألواح الـ  بأقلام الذهب

صاحب القريحة الذكية، الناقد النظر، الواقد القريحة، رئيس الحكمة الميزانية ومعلـم الحكمـة 

الملقب بباقر محمد بن محمد  ي،  الفضل السن  ياليمانـية، خير الـلاحقين بالمهرة الـسابقين، ذ

  .)٢ر ،١٣٣٤پوري، (رام» سينيالداماد الح

پوري از روش «تفسير متن بـه نمايد كه راممانده از اين اثر، فراميهاي باقيمطالعة بخش 

شـكلي را به المبينالأفقمتن» بهره برده و كوشيده است با مراجعه به آثار ديگر ميرداماد، متن 

شمار، به و جز مواضعي انگشت  دقيق و گويا تفسير كند. توجه او بر تبيين متن معطوف بوده

هاي ميردامـاد، مخاطـب نقض و ابرام نپرداخته است. او همچنين، با اشاره بـه لـوازم ديـدگاه

پوري، توجـه خود را از نتايج مابعدالطبيعيِ آنها مطلع كرده است. خصيصة ديگر در شرح رام

و نيز، ارتباط   ـ سيناو ابنهمچون فارابي   ـنظر ميرداماد با بزرگان فلسفة مشائي  او به اختلاف

  ).١١/ پ٥/ پ٢پ  ،١٣٣٤پوري،  (رامآراء او با انديشة نمايندگان مدرسة شيراز است  

  ق).ه  ١٣٤٧احمد تونكْي (ف.  . بركات٢٠

دان، مــتكلم و طبيــب نامــدار هنــدي و از شــاگردان عبــدالحق احمــد تــونْكي، منطــقبركات

نام دارد كه شـرحي  ةالبازغالحجةهورترين اثر او، پور است. مشخيرآبادي در مدرسة عالية رام

 ــالحجة اي از، است. تونكْي بخش عمـدهةالبالغالحكمة  مفصل بر رسالة ديگرش، را بـه  ةالبازغ

شكل ويژه، نظرية حـدوث دهـري و مبـاديِ آن ات ميرداماد اختصاص داده و بهيبررسيِ نظر

تفصـيل نقـد كـرده را بهـ   كـت و...همچون مباحث اقسام تقدم و تأخر، زمان و دهـر، حر ـ

است؛ براي نمونه، او بر ديدگاه ميرداماد دربارة حقيقت زمان، ده اشكال اساسي مطرح كـرده 

تكـرار كـرده اسـت   الزمانماهية    يإتقان العرفان فاي از اين اشكالات را در رسالة  و خلاصه

تـاه در شـرح و نقـد اي كو). او همچنين، رسـاله٤٧- ٤٩  ،٢١- ٢٣  ،١١- ٨، ص١٣٣٧(تونكي،  

دربارة وجود رابط نگاشته و يكي از شارحان اين سنت متني به شـمار المبين  الأفقعبارتي از  

  ).٣٣٢- ٣٢٦، ص١٣٨٠؛ ثبوت، ١٢٠٣ص ،٨ج  ،١٤٢٠لكهنوي،  (حسنيرود مي

ي همچـون عبـدالعلي يهـااحمد از پايگاهي كلامي ميرداماد را نقد كرده و از چهرهبركات

رازي،   حق خيرآبادي بسيار متأثر بوده است. او در منازعات ميرداماد با فخـرضللكهنوي و ف
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را تخطئـه كـرده و او را بـه افتـرا و  دامـادالدين دواني و ديگر انديشمندان اشعري، ميرجلال 

رغم همة اين نقـدها، مواجهـة تـونْكي بـا ميردامـاد محترمانـه و بهفهم متهم كرده است.  وءس

الـذاخر» خطـاب العَريف» و «الباقرالباقر»، «المـاهر؛ چنان او را «الفاضـلعاري از توهين است

 ،٣٦٠- ٣٥٣  ،٣٢٤- ٣١٣، ص١٣٣٢را بسيار ستوده اسـت (تـونكي،    دامادهاي ميركرده و دقت

تـرين منتقـد احمد تونْكي، بزرگ). باري، بركات١٦- ١٠  ،٨- ٢، ص١٣٣٣؛ تونكي،  ٥١١-٥١٣

قارة ميردامـاد در شـبهدار مخالفـانِ بـزرگ  ي و ميـراثقمـرچهاردهم هجريميرداماد در قرن

هندوستان است. سلسلة شارحان و منتقدان هنديِ ميرداماد در روزگار معاصـر نيـز از طريـق 

   ١تونكي و شاگردان او امتداد يافته است.

  

 
شناسايي و معرفــيِ زنجيــرة شــارحان، محشــيان، منتقــدان و مــدافعان ميردامــاد از ميانــة قــرن چهــاردهم   . ١

  در مجالي مناسب به آن خواهيم پرداخت.قمري تا به امروز، موضوعي مستقل و مفصل است كه هجري
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  نمودارها ب)

نمودارهـا كدام از اين  بخش حاضر به نمودارهاي تكميليِ مداخل گذشته اختصاص دارد. هر

 شامل چهار بخش كلي است:

 صورت كامل درج شده ها، بهيك از شخصيت  در بخش نخست، لقب، نام و شهرت هر

است. هدف نويسندگان، نمايش جايگاه اعلام در ميان دانشـمندان هنـدي بـوده اسـت؛ 

از رتبـة  ـهمچون «ملا»، «مولانا»، «مولـوي»، «قاضـي» و «شـيخ»  ـزيرا القاب پيشوندي  

كه بـا «علامـه» برابـر   ـكنند. در اين ميان، لقب «ملا»  و مناصب افراد حكايت مي  علمي

گيرنـد. بالاترين جايگاه را داشته و «مولانا» و «مولوي» در مراتب بعدي قـرار مي ـاست  

دهندة جايگاه سياسي و اجتماعيِ دانشمندان هنـدي هسـتند و القاب پسوندي نيز، نشان

 بخشد.هاي تاريخي را سهولت مية گزارشذكر آنها، پيگيري و مطالع

  بخش دوم شامل اطلاعاتي كلي از حيات علمي و معنـويِ اعـلام اسـت كـه عـلاوه بـر

گيرد. جزئيات ارتباط هاي تصوف» را هم دربر مي«محدودة تاريخي»، «وابستگي به فرقه

ه سـنت هاي متني نيز، ذيل دو عنوان «مدرسه» و «اتصال بافراد با مدارس محلي و سنت

  محور» مشخص شده است.متن

  بخش سوم به «محدودة جغرافياييِ» اقامت دانشمندان در هندوستان اختصاص دارد كـه

است. هدف نويسـندگان از تـدوين   گذاري شدهقارة هندوستان نشاندر قالب نقشة شبه

 ست.مد مواجهه با ميرداماد در جغرافيايِ هندوستان ااها، سهولت آگاهي از بساين نگاره

 هاي علمـي بـا ميردامـاد روايـت شـده اسـت. ايـن در بخش چهارم، مواجهة شخصيت

روايت مختصر بر چهار محور استوار است: «رويكرد به ميرداماد» كه تركيبـي از پايگـاه 

دهـد؛ «اثرپـذيري از را نشـان مي دامادفكريِ هر شخصيت و نحوة مواجهة او با آراء مير

يك از دانشمندان اسـت؛ «ارتبـاط بـا   مؤثر بر انديشة هر  آثار ميرداماد» كه شامل عناوين

هاي كند آيا مواجهة اين دانشمندان با ميردامـاد، بـه سـنتآراء ميرداماد» كه مشخص مي

گيـرد؛ و «مباحـث» كـه شـامل متني محدود است يا آثار مستقل ايشان را نيـز دربـر مي

جهـة دانشـمندان را بـا فهرستي از مسائل منطقي، فلسـفي و كلامـي بـوده و حيطـة موا

 كند.ميرداماد معين مي



 ٧5                                                    و ...                 نجفي /...  فلسفة ميرداماد در هندوستان:

 

  الدين حسيني. انور١

  
  

  . عبدالقادر مَيلاْپوري٢
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  آباديالهدي اورنگ. نور٣

  
  

  . عبدالعلي لكهنوي٤

  
  



 ٧٧                                                    و ...                 نجفي /...  فلسفة ميرداماد در هندوستان:

 

  علي نقوي دلدار  . سيد٥

  
  

  امام خيرآبادي. فضل٦
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  االله قندهاري. حبيب٧

  
  

  االله لكهنوي. ولي٨

  
  



 ٧٩                                                    و ...                 نجفي /...  فلسفة ميرداماد در هندوستان:

 

  روَيحسين نونه  . سيد٩

  
  

  حق خيرآبادي. فضل١٠
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  علي لكهنوي. تراب١١

  
  

  . عبدالحليم لكهنوي١٢

  
  



 ٨١                                                    و ...                 نجفي /...  فلسفة ميرداماد در هندوستان:

 

  پَتي. قلندرعلي پاني١٣

  
  

  . عبدالحي لكهنوي١٤
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  . محمدحسن اسرائيلي١٥

  
  

  . عبدالحق خيرآبادي١٦

  
  



 ٨٣                                                    و ...                 نجفي /...  فلسفة ميرداماد در هندوستان:

 

  پوري. محمدطيب رام١٧

  
  

  مرتضي نونهَروَي  . سيد١٨
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  پوريالحسين رام. ظهور١٩

  
  

  احمد تونكْي. بركات٢٠
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  ها تحليل داده ج)

هاي تاريخي و متني از ابتداي قرن سيزدهم تا ميانة قرن چهـاردهم از تحليل منسجم داده

  آيد كه:قمري، به دست مي  هجري

 هاي او هاي متنــي، دربــارة ميردامــاد و ديــدگاههاي اصــلي در ســنتبيشــتر شخصــيت

اري از شـروح، حواشـي و حواشـيِ حواشـي در ايـن رو، بسـيايناند؛ ازنظر كردهاظهار

  روند.هاي فلسفيِ ميرداماد در هندوستان به شمار ميهايي از انديشهها، دنبالهسنت

 قمري آغاز شده و   نويسي بر آثار ميرداماد، در قرن سيزدهم هجرينگاري و شرححاشيه

واشـيِ دانشـمندان قمري ادامه يافته اسـت. شـروح و ح تا اواسط قرن چهاردهم هجري

 ، متمركز هستند.الإيماضاتو   المبينالأفق،  دامادهندي، بر متن دو اثر مير

 قمــري، ضــمن تــدريس رســميِ امام خيرآبــادي در اوايــل قــرن ســيزدهم هجريفضــل

، جايگاه آن را در ميان متون آموزشيِ سطح عالي حكمت تثبيت كرد. با ايـن المبينالأفق

هاي متني تبديل شـد و شـرح و تحشـية آن، آهنگـي ي از سنتبه يك  المبينالأفقاقدام،  

سلسلة دانشمندان متصل به خاندان خيرآبادي، مدرسان، شارحان   شتابان به خود گرفت.

روند؛ چنانكـه عمـدة قارة هندوستان به شمار ميو منتقدان اصليِ ميرداماد در تاريخ شبه

 ه است.دست ايشان نگاشته شدبه  المبينالأفقحواشي و شروح 

 انـد؛ امـا آثار و آراء ميرداماد در گسترة وسيعي از جغرافياي هندوستان طرف توجه بوده

(محدودة كنونيِ ايالت اُتر پور و توابع آنها  رامشهر لكهنو و  دو  در ميان مناطق گوناگون،  

بيشترين سهم را در مواجهة علمـي بـا ميردامـاد آباد و نونَهره،  و سپس، اورنگ  پَرَديش)

 اند.تهداش

  طيــف وســيعي از آراء ميردامــاد در حــوزة منطــق، طبيعيــات و بــه دانشــمندان هنــدي

اند؛ اما از اين ميان، دو نظرية فلسـفيِ «جعـل بسـيط ماهيـت» و كردهمابعدالطبيعه توجه 

ترتيب بيشـترين هـل بسـيط»، بـه«اقسام  «حمل» و  «حدوث دهري» و دو نظرية منطقيِ  

بر مباحث وجود   المبينالأفقتمركز محدودة درسيِ    اند.همد را به خود اختصاص دادابس

قمري، جعل بسـيط ماهيـت بـه محـور و ماهيت، باعث شد تا در قرن چهاردهم هجري

 اصليِ مباحثات مرتبط با ميرداماد تبديل شده و حدوث دهري اندكي به حاشيه برود.
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  نتيجه

يِ آثار و آراء فيلسـوفان ايرانـي انديشة فلسفيِ ميرداماد، يكي از نقاط عطف در حضور تاريخ

هاي ها و انديشـهرود. مواجهة دانشمندان هندي با نگاشـتهقارة هندوستان به شمار ميدر شبه

او، سه دورة كلي را سپري كرده است: دورة انتقال، دورة انتشار و دورة تثبيت. در اين مقاله، 

ميرداماد پس از ورود به هندوستان   آثار و آراءچگونه  با تمركز بر دورة سوم، نشان داديم كه  

، بـه دورة تثبيـت قمريهجري  و انتشار در محافل علميِ آن سرزمين، از ابتداي قرن سيزدهم

قاره در مرحلـة «حاشـيه بـر هاي متنيِ علوم عقلي در شـبهدر اين دوره كه سنتوارد شدند.  

بـه   ـ  الإيماضـاتو   نالمبيالأفـقهمچـون   ـميردامادـبرخي آثـار  حاشيه/شرح» قرار داشتند،  

و حواشي و شروح گوناگوني بر محور آنهـا پديـد آمـد.  هاي متنيِ مستقل تبديل شدندسنت

 اوگسترش يافت و منتقدان و مدافعان جـديِ  ميردامادهاي همچنين، دامنة نزاع بر سر ديدگاه

امـاد در ميرد  نظريات  بنيادهاي علمي، بر  در محافل علميِ هندوستان ظهور كردند. اين جدال 

«حمـل»، همچون «جعل بسيط ماهيت»، «حـدوث دهـري»،   ـمنطق، طبيعيات و مابعدالطبيعه  

رصـد امتـداد تـاريخيِ ، عـلاوه بـر  نوشتار حاضردر    رفت.پيش ميـ  و...    »«اقسام هل بسيط

 و ناشناخته بـراي مطالعـات فلسـفي و تراثـي  مهماي  حوزهانديشة ميرداماد در جنوب آسيا،  

  معرفي شده است.

   



 ٨٧                                                    و ...                 نجفي /...  فلسفة ميرداماد در هندوستان:

 

  و مآخذ منابع

 ،محمّدسعيد طريحي  :. تحقيقآثار هندستان  يالمرجان ف  سبحة).  ٢٠١٥علي (لگرامي، غلامد بآزا . ١

 بيروت، الرافدين.

پور، قــم، بابــا. تصــحيح يوســف بيگتذكرة علمــاي هنــد).  ١٣٩١خان (علياحمدآبادي، رحمان . ٢

 مجمع ذخاير اسلامي.

 ــ).  الــف١٣  قرنآبادي، انورالدين (اورنگ . ٣  ١١نســخة شــمارة  .  شــرح الإيماضــات  يالتنــويرات ف

 نگ (حيدرآباد).كتابخانه سالارجَ(عربي)،  

كتابخانــه ،  ٣٥٣٦نسخة شمارة  .  حاشية شرح هداية الحكمة).  ب١٣  آبادي، انورالدين (قرناورنگ . ۴

 پور).رضا (رام

نســخة شــمارة   .لنور في شرح مَظهَر النورمظُهرِ ا).  ١٢٤٣الدين (الهدي بن قمرآبادي، نوراورنگ . ۵

 پور).كتابخانه رضا (رام، ٣١٥٧

الكشف  مطابقة بيان يأصل الأصول ف). ١٩٥٩الدين (ميَْلاپوري، عبدالقادر بن شرف  آبادياورنگ . ۶

 يوسف كوكَن. مَدراس، انتشارات دانشگاه مَدراس.. تصحيح محمّدبالمعقول و المنقول

نســخة شــمارة .  المعــارف  مفتــاح).  ١٢٦٦الدين (لاپوري، عبدالقادر بــن شــريفميَْ  آبادياورنگ . ٧

 كتابخانه مركزي و مركز اسناد دانشگاه تهران.، ٨٠٥٧

العلمــاء غــلام محمــود رئيس  .بــابِ علــوم  ةتذكر  ).١٩٩١شاه (صابر حسين  قادري، سيّد  بخاري . ٨

 .ةرضويّ ةغوثيّ ةلاهور، ادار ،زارويە

 ــ،  ٣٥٢١١نسخة شــمارة  .  شرح سلّم العلوم).  ١٢٧٥ندرعلي (پَتي، قلپاني . ٩ آســتان قــدس   ةكتابخان

 رضوي (مشهد).

. لكهنــو، مطبــع الزمــان  ماهيّة  إتقان العرفان في).  ١٣٣٧علي (احمد بن دائم  بركات  تونْكي، سيّد . ١٠

 شاهي پريس.

مــت ايرانــي و هنــدي». هاي اتّصال حكهره: از واپسين حلقه). «فيلسوف نون١٣٨٣َاكبر (ثبوت،   . ١١

 .١١٦-٥١،  )٢( ٢، ميراث ةآين

 . دهلــيمدارس اسلاميِ هند در طول تاريخ و جايگاه فرهنگ ايران در آنها).  ١٣٧٥ثبوت، اكبر ( . ١٢

 در هند.ايران فرهنگيِ جمهوري اسلامي  رايزنيِانتشارات  نو، 

 .٢٥٠-١٩١)، ١٦( ٩٢،  حوزهصدرا».  ةالهدايشرحاي بر ). «مقدّمه١٣٧٨ثبوت، اكبر ( . ١٣

گوي والمللــيِ گفــت مركــز بينهــرمس؛ تهــران،  .فيلسوف شيرازي در هند).  ١٣٨٠ثبوت، اكبر ( . ١۴
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 .هاتمدّن

 ــ). ١٣٩٤مــآب (جمعــي از شــاگردان غفران . ١۵  ةس ــ. تحقيــق علــي فاضــلي، قــم، مؤسّنمــاحق ةآين

 شناسيِ شيعه.كتاب

. لوديانه، مطبــع البازغة  الشمس).  ١٢٨٠(  يپَتيپانقلندرعلي    و  محمّدپوري، محمود بن شاهجون . ١۶

 البحرين.مجمع

بهــا را در ق قندهاري (چگونه يك دانشمند افغــاني كتــب گران). «محق١٣٤٥ّ(  عبدالحيّحبيبي،   . ١٧

 .١٧-١)،  ٢٥( ٢٦٩، آرياناعلوم معقول و منقول نوشت؟)». 

الهند (معارف العوارف في أنواع العلــوم   يفالثقافة الإسلاميّة    ).١٤٠٣(  لكهنوي، عبدالحيّ  حسني . ١٨

 العربيّة. اللغةندوي. دمشق، مجمع   علي حسني :. تحقيقو المعارف)

 ــ بهجة نزهة الخواطر و).  ١٤٢٠(  لكهنوي، عبدالحيّ  حسني . ١٩  يالمسامع و النواظر (الإعــلام بمــن ف

 . بيروت، دار ابن حزم.تاريخ الهند من الأعلام)

 ، قم، حكمت اسلامي.وجود و ذات: تفسيري از صدرا در سياق تاريخي).  ١٣٩٨حسيني، داود ( . ٢٠

 پور، مطبع نظامي.. كانلواء الهدي حاشية).  ١٢٧٧حقّ (خيرآبادي، عبدالحقّ بن فضل . ٢١

پــور، مطبــع رام  .المتعاليـة  الحكمة  يف  الغاليةالجواهر  ).  ١٣٠٢حقّ (خيرآبادي، عبدالحقّ بن فضل . ٢٢

 احمدي.

 . دهلي، مُصلح المطابع.يخاتم الحواش).  ١٣٢٤حقّ (يرآبادي، عبدالحقّ بن فضلخ . ٢٣

نسخة شــمارة .  الحاشية علي حاشية رسالة القطبيّة).  ١٣  ارشد (قرنامام بن محمّدخيرآبادي، فضل . ٢۴

 پور).رضا (رام  ةكتابخان، ٣٣٣٩

 ــتلخيص طبيع).  ١٢٤٨امام بن محمّدارشد (خيرآبادي، فضل . ٢۵ ، ٣٤٩٣نســخة شــمارة  .  لشــفاءات ايّ

 پور).رضا (رام  ةكتابخان

، ٧٣٢٠نســخة شــمارة .  علــي ســلّم العلــوم  الحاشـية  ).١٢٢٤امام (حقّ بن فضلخيرآبادي، فضل . ٢۶

 ملّي و مركز اسناد جمهوري اسلامي ايران (تهران).  ةكتابخان

. حيدرآباد، مطبــع وجودأحكام ال  يالروض المجود ف).  ١٣١٣امام (حقّ بن فضلخيرآبادي، فضل . ٢٧

 الإسلام.مفيد

. ك مبــار يعلــي شــرح الســلّم للقاض ــ الحاشــية ).١٣١٧امام (حقّ بــن فضــلخيرآبــادي، فضــل . ٢٨

 العلوم ضياء شمس الإسلام.شريف، دارسيال

نســخة شــمارة . الحقّ المبين في شرح الأفق المبــين).  ١٣٣٤پوري، ظهورالحسين بن نيازاالله (رام . ٢٩

 پور).رضا (رام  ةخانكتاب، ٣٦٤٢



 ٨٩                                                    و ...                 نجفي /...  فلسفة ميرداماد در هندوستان:

 

 ــ  ستاذأحيات  ).  ٢٠١١رسول (سعيدي، غلام . ٣٠ محمّــد   يش. ويــرايالويدالعلماء، مولانا يارمحمّد بن

 الاسلام.دارالحقّ بنديالوي. لاهور، انوار

 . لكهنو، مطبع انوار محمّدي.المنطق الجديد). ١٢٩٥حسن (سنبهلي، محمّدحسن بن ظهور . ٣١

. القــول الوســيط فــي الجعــل المؤلّــف و البســيط).  ١٣١٢حسن (ن بن ظهورسنبهلي، محمّدحس . ٣٢

 پور، مطبع نظامي.كان

 يشــبل ندارالمصــنفي: گـڑھاعظــم . مقــالات شــبلي). ٢٠٠٩االله (نعُماني، محمّد بن حبيب   شبلي . ٣٣

 .اکیڈمی

 . دهلي، همدرد پريس.پوركاملان رام ةتذكر).  ١٩٢٩خان (عليشوق، احمد . ٣۴

شــاگرد  ،از علمــاي قــرن يــازدهم ،د شريف كشــميري). «يادي از محم١٣٩٠ّاكبر (ي، عليصفر . ٣۵

 .٦٥-٦٣)، ٢( ٣، كتاب شيعهميرداماد».  

نســخة شــمارة .  معراج الحلوم فــي أنمــوذج العلــوم).  ١٣  االله (قرناالله بن فيضقندهاري، حبيب  . ٣۶

 ابوريحان بيروني (تاشكند).  ةسمؤسّ، كتابخانة  ٢٦٥٩١.١

 ــ،  ٣٦نســخة شــمارة  .  عين الميــزان).  ١٢٧٢االله (االله بن فيضندهاري، حبيب ق . ٣٧  ة شخصــيِكتابخان

 االله خان (كويته).امان

. لكهنــو، مطبــع الغواشــي  لإزالـة  الحواشــي  شوكة).  ١٢٥٨علي (علي بن شجاعت لكهنوي، تراب . ٣٨

 محمّدي.

. پيشــاور، لــي شــرح القاضــيالتعليق المرضــي ع).  ١٢٧٨علي (علي بن شجاعت لكهنوي، تراب . ٣٩

 .ةمحمديّ ةمطبع

پور، . كــانالبيان الكافي في شــرح شــرح القاضــي).  ١٢٨٤علي (علي بن شجاعت لكهنوي، تراب . ۴٠

 مطبع نظامي.

. لّــف و البســيطؤ تعلقّ بالجعــل الميالقول المحيط فيما  ).  ١٢٩٣االله (لكهنوي، عبدالحليم بن امين . ۴١

 پور، مطبع علوي.كان

حاشية الزاهديّة علـي الرسـالة لحلّ    المرضيةّ  التحقيقات).  ١٣١١االله (هنوي، عبدالحليم بن امينلك . ۴٢

 لكهنو، مطبع يوسفي. .ةالقطبي

 . لكهنو، مطبع يوسفي.شرح العقائد حاشية :حل المعاقد). ١٣١٣االله (لكهنوي، عبدالحليم بن امين . ۴٣

نســخة شــمارة .  المعارف بما فــي شــرح المواقــف).  ١٣  لكهنوي، عبدالحيّ بن عبدالحليم (قرن . ۴۴

 عبدالحيّ).  ةدانشگاه عليگر (مجموع  ةكتابخان، ٤٧٧.٩
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. لكهنــو، مطبــع الكلام المتــين فــي تحريــر البــراهين).  ١٢٨٨لكهنوي، عبدالحيّ بن عبدالحليم ( . ۴۵

 مصطفائي.

 لكهنو، مطبع يوسفي.. مصباح الدجُي في لواء الهدي). ١٩٠٤لكهنوي، عبدالحيّ بن عبدالحليم ( . ۴۶

نســخة . الكبري علي حاشية شــرح المواقــف  الحاشية  ).١٢٢٩الدين (لكهنوي، عبدالعلي بن نظام . ۴٧

 آباد).مركز تحقيقات اسلامي (اسلام  ةكتابخان، ٨٦٧٨شمارة 

 پور، مطبع سعيدي.. رامبحرالعلوم علي الصدرا حاشية). ١٣٣٢الدين (لكهنوي، عبدالعلي بن نظام . ۴٨

 ــ،  ١٦٠.١٩نســخة شــمارة  .  الميــزان  تذكرة  شرح).  ١٢١٣االله (االله بن حبيب لكهنوي، ولي . ۴٩  ةكتابخان

 االله).سبحان  ةدانشگاه عليگر (مجموع

 ــ،  ٥٠٤.٣نسخة شــمارة  .  في الجذر الأصمّ  رسالة).  ١٢٥٥االله (االله بن حبيب لكهنوي، ولي . ۵٠  ةكتابخان

 العلماء (لكهنو).ممتاز

 كشور.. لكهنو، مطبع منشي نولالصدرا حاشية).  ١٣٠٣االله (االله بن حبيب لكهنوي، ولي . ۵١

 بصيرتي.  ة، قم، كتابخاننجوم السماء). ١٣٩٧كشميري، محمّدمهدي (  لكهنوي . ۵٢

 ــ،  ٣٦٤١نسخة شــمارة  .  الأفق المبين  حاشية).  ١٣٣٤مكّي، محمّدطيّب بن محمّدصالح ( . ۵٣  ةكتابخان

 پور).رضا (رام

مركز تحقيقــات  ةكتابخان، ٧٨نسخة شمارة  .  المبين  الأفق).  ١٣٤٧، محمّدباقر بن محمّد (ميرداماد . ۵۴

 آباد).اسلامي (اسلام

 لــد اول،ج ،. تصــحيح عبــداالله نــورانيمصنّفات ميرداماد). ١٣٨١ميرداماد، محمدّباقر بن محمّد ( . ۵۵

 تهران، انجمن آثار و مفاخر فرهنگي.

ها». منــابع تــاريخي و تــذكره  ة). «ميردامــاد در آين ــ١٤٠٢قريــان (باحاج  بــهيّط  و  نجفي، حســين . ۵۶

 .٣٤٤-٩٩پنجم)،  ةميرداماد، پار  ةنام(ويژه ١٧-١٦ش ،  گزاركتاب

). «فلسفة ميرداماد در هندوستان از ميانة قــرن يــازدهم تــا ١٤٠٢حسيني (  و داود  حسيننجفي،   . ۵٧

)، ١٤( ٥٤، تاريخ فلســفهمتني)».  / رسيهاي دقمري (با تكيه بر سنت  پايان قرن دوازدهم هجري

٩٢-٤٧. 

نسخة شمارة .  الحكمة  حاشية شرح هداية).  ١٢٥٤دلدارعلي بن محمّدمعين (  لكهنوي، سيّد  نقوي . ۵٨

 پور).رضا (رام  ةكتابخان، ٣٥٣٦

. لكهنــو، عماد الإسلام فــي علــم الكــلام).  ١٣١٩دلدارعلي بن محمّدمعين (  لكهنوي، سيّد  نقوي . ۵٩

 ومي پريس.مطبع ق
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پور، . كــانشرح دعاء المشــلول  :معراج العقول).  ١٩١٤العابدين (مرتضي بن زين  نونَهرَوي، سيّد . ۶٠
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One of the most central topics since the beginning of philosophy is 
movement and transformation, which has had tremendous effects on 
other sciences. Along with the explanation of movement by 
philosophers, its need for a stimulus is the most important part of 
this issue. Analyzing the history of thought shows two views on this 
issue among philosophers. Some deny movement and change in the 
universe and believe in stability and stillness, while others consider 
the universe and its phenomena to be constantly moving and 
changing. Aristotle and Avicenna are two philosophers who explain 
the movement in the universe and its phenomena with a logical and 
rational method and consider the stimulus of movement as an 
external factor that does not undergo transformation and is the cause 
of the movement of other phenomena. And this external stimulus is 
called the primary stimulus. In the view of both, passion is the link 
between the mover and the stimulus, based on which Aristotle 
believes only in the first mover, and to prove it, he brings the proof 
of movement; But Avicenna, in addition to believing in the prime 
mover and explaining that it is the cause of movement for other 
phenomena, mentions the prime mover as the creator and the cause 
of creation and departs from Aristotle in this regard. Both 
philosophers consider the prime mover to be eternal, unique, simple, 
essential, living, the source of goodness, goodness, pleasure, and 
happiness, and they prove these characteristics with reasons and 
proofs. 
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Extended Abstract 

Introduction 
Motion is one of the important subjects in the realms of philosophy and 
science, particularly physics. This topic has been subject of investigations 
since the inception of philosophical thought. The pre-Socratic 
philosophers seeking the archê of universe, proposed two views on 
motion. Philosophers such as Heraclitus believed that universe and its 
phenomena are constantly in motion, while another group of philosophers 
like Parmenides believed in immobility of universe. After that, Plato 
synthesized the elements of both two viewpoints into his thought, 
attributing immobility to the world of forms and change and motion to the 
world of shadows, which is the real world. Aristotle, a student of Plato, 
centered his natural philosophy and physics on the concept of motion and 
its relationship with time and place, presenting it as the key to 
understanding the universe. According to Aristotle, the study of motion is 
the inner core of natural philosophy. Centuries after Aristotle, his 
interpreters such as Al-Farabi and Avicenna (Ibn Sina) tried to give an 
account of motion and its causes. Avicenna addresses motion as a subject 
in the domain of physics, describing it as an inherent property of objects, 
which continuously subjects them to change. 
 
Methodology 
In the present descriptive-analytical study, phenomenology is used to 
conduct a comparative study on the views of Aristotle and Avicenna on 
this subject. Initially, the meaning of motion from the perspectives of both 
philosophers is presented, and then the necessity of a mover, the first 
mover, and its properties will be discussed. 
 
Research Findings 

a) Aristotle uses the terms entelecheia and actuality to account for 
motion, because motion is the actuality of a potentiality. Potentiality 
refers to a disposition for a certain quality that is absent at that moment. 
Everything is potential relative to two kinds of perfection. The first kind 
is the goal that the object desires, and the second is the motion towards 
that goal. The first kind of perfection described by Aristotle corresponds 
to Avicenna's concept of primary perfection, which is motion itself. The 
second kind of Aristotelian perfection corresponds to achieving other 
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perfections, according to Avicenna, wherein an object moves towards 
additional perfections. 

b) Aristotle and Avicenna reject the idea of motion as an inherent 
quality of objects and assert that motion requires an external mover. 
Because , If motion were an inherent quality of the moving objects, 
objects should also be able to be the cause of stillness or effect a motion 
contrary to their natural tendency, which is not the case. 

C) Aristotle believes that the first mover is pure actuality, because for 
motion to occur and for potentiality to become actuality, there must be an 
entity that is itself not potential and precedes all other entities. Avicenna 
accepts Aristotle's argument regarding the first mover and introduces the 
notion that the mover and the moved are two separate entities. He refutes 
the idea that mover as a pre-requisite of motion by proving impossibility 
of an infinite regress among movers and things moved, inferring that this 
chain of causation must terminate in an entity that is intrinsically 
unmoved. 

D) Aristotle and Avicenna both present impetus as a principle to prove 
the need for the first mover in actualization of motion.  

E) According to Aristotle and Avicenna, motion is necessarily in the 
universe, and all phenomena are involved in this process that is induced 
by an external unmoved mover. Aristotle and Avicenna refer to this 
external mover as the first mover. 

F) Both philosophers consider the first mover to be eternal, 
incorporeal, indivisible, pure actuality, living, the source of goodness and 
euphoria. 

G) The main distinction between Avicenna's and Aristotle's views on 
the subject of research is that while Aristotle does not consider the first 
mover to be a creator or a producer, attributing certain qualities to it that 
correspond to those of Avicenna's first mover, Avicenna regards the first 
mover as the creator and the efficient cause. 
 
Conclusion 
According to Aristotle, motion is the actualization of potentiality. 
Potentiality refers to a disposition for a certain quality that is absent at 
that moment. Therefore, everything has potentiality relative to two kinds 
of perfections. The first kind is the goal that the object desires, and the 
second kind is the motion towards that goal. The first kind of perfection, 
according to Aristotle, corresponds to Avicenna's concept of primary 
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perfection, which includes motion, while the second kind corresponds to 
achieving other perfections, according to Avicenna. Both philosophers 
consider any motion to be caused by an external agent. This is because if 
motion were an intrinsic quality of objects, it would necessitate that 
motion arises from their essence, allowing them to act as both mover and 
moved, or to move contrary to the natural tendency of any natural body, 
which is not the case. Both Aristotle and Avicenna define this natural 
tendency as impetus and believe that it is the driving force of motion. 
Aristotle identifies this external factor as the first mover and proves its 
existence using the first principle. On the other hand, in addition to 
believing in the first mover, Avicenna also recognizes it as the creator and 
the efficient cause. Both philosophers consider the first mover to be 
eternal, corporeal, indivisible, pure actuality, living, the source of 
goodness, pleasure, and euphoria, and draw on reasoning and arguments 
to prove these attributes. 
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عنوان خــالق و د، از محرك نخستين بــهكنها را براي آن تبيين مياي ديگر پديدهبودن بر
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الوجود، زنــده، سرچشــمه خيــر، نيكــي، لــذت و نخستين را سرمدي، واحد، بسيط، ضروري
  نمايند.را با دليل و برهان براي آن اثبات مي هادانند و اين ويژگيابتهاج مي

تــاريخ فلســفه  ، ســيناهاي آن از ديــد ارســطو و ابــننخستين و ويژگي كبازخواني تطبيقي محر ). ١٤٠٣( علي؛ شاد، علي،  بداشتيعلي اله:  استناد
  DOI: http//doi.org/10.22034/HPI.2024.454793.1075                                                              .٩٥- ١٢١  )،٢( ٣ ،اسلامي

  طهموسسه آموزش عالي آل  ناشر:   نويسندگان.                                                                             ©                               
DOI: DOI: http//doi.org/10.22034/HPI.2024.454793.1075 

 

                         نشرية تاريخ فلسفه اسلامي                                                     

   hpi.aletaha  سايت نشريه:                                                   

  ٢٩٨١- ٢٠٩٧شاپا الكترونيكي:                                                                                            طهانتشارات موسسه آموزش عالي آل 
Ale-Taha Higher Education Institute                               



   ١٤٠٣  تابستان،  ١٠ ، شمارهسومسال  تاريخ فلسفه اسلامي،                                                 ١٠٠

 

  مقدمه

تـرين موضـوعاتي اسـت كـه ريشـه در حركت يا تغيير و نياز آن به محرك يكي از محوري

تاريخ انديشه دارد. همواره اين موضوع در تاريخ فلسفه و علم مورد بررسـي قـرار گرفتـه و 

هاي طبيعي ترين موضوعات پديدهاي كه يكي از بنياديهايي دربارهي آن آمده؛ به گونهتبيين

سو برخي از فيلسـوفان در واكاوي تغيير و حركت دو ديدگاه وجود دارد. در يكه است.  شد

«شما و بر اين باور است كه    مانند هراكليتوس به حركت و دگرگوني پيوسته جهان باور دارد

هاي تازه پيوسته جريان دارد و بـر شـما توانيد دوبار در يك رودخانه گام نهيد، زيرا آبنمي

در سوي ديگـر، فيلسـوفاني ماننـد پارمنيـدس، زنـون .  )٥١، ص١٣٩٦  (كاپلستون،  »گذردمي

ده و معتقد به ثبات و سكون هسـتند. كر  اليائي و مليسوس وجود حركت در طبيعت را انكار

تا جـايي كـه از نگـاه دانند.  اين گروه از فلاسفه هرگونه تغيير و حركت را پنداري بيش نمي

حركت است و تغيير و حركـت غيرواقعـي ر و بيپارمنيدس «جهان هستي ابدي و تغييرناپذي

«هستنده هست زيرا هسـتي هسـت و اينكه  با عقيده به  . وي  )٢٥٩  ،١٣٣٦هستند» (سارتون،  

ناپـذير اسـت. ناپـذير اسـت؛ زيـرا كامـل و جنـبشهيچي نيست. هستنده نازاييـده و تبـاهي

معتقد   حركتييثبات و سكون و ب. به  )٢٣٥  ،٣٧٠حركت و ساكن در خودش» (خراساني،  بي

انكار حركت از سوي پارمنيـدس، زنـون و مليسـوس باعـث . داندهستي را كامل مي  است و

 ةهـا راه ميانـموضوع در ساختار نويني پيگيري شود. برخي مانند امپدوكلس و اتميست  ،شد

هراكليتوس و پارمنيدس را در پيش گرفته و قـرار و ثبـات وجـود و نسـبيت در حركـت را 

حركت پارمنيدس به نسبيت حركت قائـل ها در برابر وجود ثابت و بياتميست«  طرح كردند.

يتوس به قرار و ثبات وجـود عقيـده داشـتند.» لشدند و در برابر تغيير و جريان عمومي هراك

پس از اين دو ديدگاه متضاد، كه يكي بر حركت پيوسـته بـاور   )١٦٢، ص١٣٤٤(ملكشاهي،  

طـون نخسـتين فيلسـوفي اسـت كـه فلاسـفه را بـه داشت و ديگري بر ثبات و سـكون، افلا

گو در باب تغيير و حركت فراخواند. وي به حركت و تغيير در عالم ماده و محسوس وگفت

باشـد. ثبات مـياز ديد افلاطون ويژگي اين عالم    .ثل استباور داشت كه روگرفتي از عالم مُ

«ولي اگر باشنده (هسـتي)   د:نويسحركت و ثبات در هستي مي  درباره  سوفيست  در رساله  او

گوييم، حركت و سكون هر دو هسـتند؛ ايـن و همان يكي باشند، در آن صورت وقتي كه مي

افلاطـون، دو .  )١٥٣٢، ص١٣٨٠ند» (افلاطون،  امعني خواهد بود كه هر دو همانسخن بدين
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ترتيـب دهـد و آن دو را بـه مقوله حركت و ثبات را در اين بيان، به سراسر هستي تعميم مي

د. پـس از افلاطـون، ارسـطو حركـت را در قالـب كندر عالم صيرورت و عالم مثل وارد مي

آورد. در فيزيك ارسطويي، شـناخت طبيعـت ه و در بيشتر آثار خود ميكردطبيعيات بررسي  

كننـده گيرد و مقوله حركت بسـيار تعيـينبر پايه سه مقوله زمان، مكان و حركت صورت مي

گيرنـد. وي دربـاره نسـبت ه اين سه در نسبت نزديكي با هـم قـرار مـيشود، تا جايي كمي

مـا ...    .تعداد حركت نسبت به قبل و بعـدزمان دقيقاً همين است:  «  گويد:حركت با زمان مي

سنجيم؛ زيـرا كـه آن گيريم؛ بلكه زمان را نيز با حركت ميتنها حركت را با زمان اندازه مينه

زيرا كه تعداد و مقدار آن اسـت   ؛زمان مشخِّص حركت است  كنند.دو يكديگر را تعريف مي

ارسطو مقـدار و عـدد را   )١٦٠- ٤، ص١٣٦٢باشد.» (ارسطو،  و حركت نيز مشخِّص زمان مي

. در بـاور او، وجـود حركـت كندبراي حركت در نظر آورده و زمان را بر اين اساس بيان مي

ايـت بخـش، تقسـيم نمـود و آن را بـا نهتوان زمان را به بـيدليل بر وجود زمان است و مي

گيري نمود. از اين تبيين توان حركت را با زمان اندازهگيري كرد و همچنين ميحركت اندازه

تـرين محـوري آيد كهارسطو درباره حركت و نسبت ميان آن و زمان، اين نتيجه به دست مي

را  سـو آناز يكباشـد، تـا آنجـا كـه مي ، حركتشناسي و فيزيك ارسطوموضوع در طبيعت

«اصلي كه ما علماي طبيعي   گويد:دهد و مياي بنيادين براي علم طبيعي قرار ميعنوان پايهبه

بايد مسلم بدانيم اين است كه اشيايي كه به حكم طبيعت وجود دارد، همه يا لااقل بعضي از 

ز سـوي . ا)١٨، ص١٣٧٨آنها، متحركند و اين امر از طريق اسـتقرا مبـرهن اسـت» (ارسـطو، 

وجـود  آورد و بر ايـن عقيـده اسـت كـهاي براي فهم جهان هستي ميديگر حركت را مقوله

. از ديـد ارسـطو همـواره در اسـتمحرك نخستين نامتحرك بـراي تبيـين جهـان ضـروري  

چيز متحركـي  )«الف  گونه ديدگاه وجود خواهد داشت:رويارويي با واقعي بودن طبيعت، سه

چيزي كه متحـرك اسـت و در عـين  )ب ؛چيز ديگري نيستكه خود، عامل حركت خود يا 

چيزي كـه ديگـري را بـه حركـت در   )ج  ؛آوردحال خود يا چيزي ديگر را به حركت درمي

، ١٣٧٥آورد (محـرك) كـه خـود داراي حركـت نيسـت و نـامتحرك اسـت (گمپـرتس،  مي

يعـت و شود، ارسطو با تبيين حركت به دنبال فهـم طببا اين توضيح مشخص مي.  )١٤٤٥ص

باشد؛ زيرا بحث خود را در قالب حركت و نيـاز آن بـه اين پايان ماجرا نمي  اما  ،هستي است
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 وگو دربـارهها پـس از ارسـطو، گفـتسده  .كندطرح مي  نيز  محرك و تبيين محرك نخستين

سـينا تبيـين شود. ابـنسينا پي گرفته ميحركت در بين خوانشگران ارسطو مانند فارابي و ابن

عـوارض سينا نيز مانند ارسـطو، حركـت را از  كند. ابندر بيشتر آثار خود ذكر ميحركت را  

آن پيوسته در معرض تغيير قرار دارد و بحـث از آن را   واسطهداند كه جسم بهجسم مي  ذاتي

«موضوع علـم طبيعـي جسـم محسـوس اسـت   گويد:مي  و  دكندر حوزه طبيعيات مطرح مي

و نيـز در بخـش طبيعيـات   )١٢، ص١٣٦١سـينا،  شد» (ابـنبارو كه در معرض تغيير ميازآن

«موضـوع علـم طبيعـي اجسـام   :كنـدكتاب نجات، موضوع علم طبيعي را چنين معرفي مـي

، انباشـند» (همـرو كه در معرض تغيير و موصوف به انحاي حركت مـيموجود هستند ازآن

يـن علـم، جسـم «و موضـوع ا  كنـد:علايي بيـان مـي  دانشنامههمچنين در  .  )١٨٧، ص١٣٧٩

رابـر ب  )٧١، ص١٣٨٣در جنبش افتد و اندر گردش» (همو،  نمحسوس است از آن جهت كه ا

سينا چه تعريفي از حركت دارند؟ عامل و فاعـل اين تفسير و توضيح، بايد ديد ارسطو و ابن

  ؟ هايي داردچه ويژگي و حركت چيست

ط رضـا برنجكـار در پژوهشي با عنوان «مفهوم محرك نخستين در انديشه ارسطو» توسـ

ي دين) انجام شـده اسـت. (فلسفه  هاي فلسفيانديشهدو فصلنامه    ١و در شماره    ١٣٨٣سال  

هـاي آن مـورد در اين مقاله ديدگاه ارسطو از راه حركت درباره محـرك نخسـتين و ويژگـي

  بررسي قرار گرفته است.

ه بـر تفاسـير پژوهش ديگري با عنوان «محرك نامتحرك بر اساس كتـاب لامبـدأ بـا تكيـ

خـواه و رضـا اكبريـان در سـال رشد و آكوئيناس» توسط ليلا كيـانسينا، ابنثامسطيوس، ابن

انجام شده و در دو فصلنامه كنوني حكمت سينوي به چاپ رسيده است. نويسـندگان   ١٣٨٨

ارسطو را در ساختار محرك نـامتحرك، از نگـاه تفسـيري  متافيزيكاين مقاله كتاب لامبدأ از  

  اند.كرده  بررسي

شـود، نبـود مطالعـه تطبيقـي هـا مشـاهده مـيترين نياز و كمبودي كه ميان پـژوهشمهم

رو با تكيه بر پديدارشناسي سينا در اين زمينه است كه پژوهش پيشهاي ارسطو و ابنديدگاه

هـاي آن سينا در زمينه محرك نخستين و ويژگيبه دنبال بررسي تطبيقي ديدگاه ارسطو و ابن

  شد.بامي



                                        و ... بداشتياله  / ...  هاي آننخستين و ويژگي  كبازخواني تطبيقي محر

١٠٣ 

 

  معناي حركتالف) 

كند. در ديد وي قوه و فعل به پيونـد ارسطو گفتار حركت را در ساختار قوه و فعل تبيين مي

در فصل  باشد. ارسطوميان ماده و صورت تعلق دارد و تغيير و حركت رابطه ميان اين دو مي

  خود معتقد است:  متافيزيكيكم كتاب نهم ثتا از  

 شــود، دربــرتر از آنچه كه تنها حركــت ناميــده مــيگسترده  ايتوانمندي و فعليت زمينه

  .)٢٨١، ص١٣٧٧گيرد (ارسطو، مي

كند؛ زيرا با هر حركتـي شـيء دچـار اشياء لحاظ مي  در تبيين حركت، آن را در همه  وي

«چيـزي ؛  كنـدگونه تقسيم ميچيزها را از حيث قوه و فعل به سهارسطو    .  شوددگرگوني مي

ارد و چيزي بالقوه؛ اما چيزي هم هست كه هم بالقوه هم بالفعل يـا يـك تنها بالفعل وجود د

، آنچـه ويدر بـاور  .  )٣٦٩، صموجود يا يك كميت يا يكي از بقيه مقولات اسـت» (همـان

 اسـتنخسـتين   محض است، ماده  باشد، محرك نخستين است و آنچه قوهفعليت محض مي

آن چيزهـايي در فراينـد حركـت قـرار   كنـد و فقـطكه اين دو را از مقوله حركت خارج مي

بنـدي، سو بالقوه هستند و از سوي ديگر بالفعل. ارسطو پس از اين تقسيمگيرند كه از يكمي

  نمايد:(فن سماع طبيعي) چنين تعريف مي  فيزيكحركت را در كتاب  

حركت عبارت است از فعليت آنچه بالقوه است در زماني كــه موجــود بــالقوه در حــال 

، ١٣٧٨،  همــاننه از جهت خودش بلكه از آن جهت كه قوه حركت دارد. (  فعليت است 

  )٩٩ص

آيد، تحقق كامل آن چيزي است كه بـالقوه آنچه از تعريف ارسطو از حركت به دست مي

بوده و توانايي فعليت يافتن را دارد. حركت در بيرون آمدن جسم از قوه به فعل نقش مهمي 

گيـرد. دهد و صورت نويني ميشين خود را از دست ميزيرا يك چيز صورت پي  ؛كندايفا مي

شود كه صورتي به خود گرفتـه اسـت، دوبـاره مانند يك تكه موم كه از آن چيزي ساخته مي

بـه بيـاني ديگـر، موضـوع قـوه و فعـل،  بگيـرد. يتوانايي اين را دارد كه صورت چيز ديگر

تغيير و حركت از حالت قوه و حركت و تغيير را همراه خود دارد؛ زيرا هر چيزي در جريان  

آورد كه ماده بـا ايـن فعليـت استعداد و رسيدن به فعليت، شكل و فعليت نويني به دست مي

گيرد؛ بنابراين از ديد دهد و صورت نويني را به خود مينوين صورت پيشين را از دست مي
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شـده   هاي پيشين مـاده بـارارسطو، حركت همان پذيرفتن صورت نوين است كه بر صورت

  است.

با   امادهد كه محتواي آن يكي است  سينا نيز در آثار خود از حركت، تعاريفي ارائه ميابن

سـت. وي شـفاسـينا از حركـت دارد، در كتـاب ترين تعريفي كه ابـنواژگاني گوناگون. مهم

  گويد:  مي

باشــد. حركت كمال نخستين براي چيزي است كه بالقوه است از آن حيث كه بالقوه مــي

  )٨٣، ص١٤٠٥سينا،  بن(ا

از قـوه در فراينـد حركـت  داند؛ چون جسـم  سينا كمال نخستين جسم را حركت ميابن

سـينا رسد. آن هنگام كه ابـناست، ميكمال جسم    كه نخستين  يت نوينبه فعلبيرون آمده و  

آيد كه جسم، داراي نقـص و داند، اين نتيجه به دست ميحركت را كمال نخستين جسم مي

باشد. وي پايه و بنيان نخستين كمـالات ست و به دنبال رسيدن به كمال و زيادت ميكمبود ا

يك جسم را بيرون آمدن از حالت قـوه و بـه فعليـت رسـيدن در سـاختار حركـت معرفـي 

  كند.مي

ارسطو در بيان حركت از واژه انتلخيـا و فعليـت دهد، بررسي تطبيقي اين بخش نشان مي

باشـد. د ارسطو حركت عبارت است از فعليت آنچه كه بالقوه مـيزيرا در نز  ؛بهره برده است

يعني چيزي كه توان و اسـتعداد پـذيرش  ؛ارسطويي همان توانايي پذيرش و انفعال است  قوه

امري را داشته باشد كه در آن لحظه فاقد آن است. بنابراين هر چيز، نسبت به دو گونه كمال 

باشـد و گونـه ديگـري خواهـان آن مـي  ءشـي  گونه نخست غايت و هدفي كه  .بالقوه است

كـه   اسـتسـينا  حركت به سوي غايت است. گونه نخست ارسـطويي، كمـال نخسـتين ابـن

و گونه دوم ارسـطويي، دسـت يـافتن بـه سـاير كمـالات در نـزد   شودحركت شامل آن مي

  د.كنپس از به دست آوردن حركت به سوي ساير كمالات حركت مي ءسيناست كه شيابن
  

  ياز حركت به محركنب) 

خـود، چيزهـا را در نسـبت بـا حركـت   فيزيـكارسطو در فصـل چهـارم از كتـاب هشـتم  

. از ديـد ارسـطو اشـيايي كـه نمايـدكند و نياز حركت به محرك را تبيين مـيبندي ميتقسيم

حركت دارند يا علت حركت هستند، برخي حركت را در ذات خود دارنـد و برخـي ديگـر 
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شود كه در اين حالت يا متعلق به شيء محـرك يـا متحـرك اسـت يـا حركت بر آن داده مي

باشد. در صورتي كه حركت در ذات شيء باشد، ديگر آن شيء متعلـق يكي از اجزاي آن مي

  گويد:به ديگري نخواهد بود. ارسطو در اين زمينه مي

باشــند و مبــدأ از اشيايي كه به ذات خود متحركند بعضي خود مبــدأ حركــت خــود مــي

ت بعضي ديگر شيئي ديگر است و حركتشان نيز در بعضي مــوارد طبيعــي اســت و حرك 

  .)٣٤٢، ص١٣٧٨در بعضي موارد قسري و خلاف طبيعت (ارسطو، 

باشـد، موافـق طبيعـت شـيء بـوده و آن از ديد ارسطو آن حركت كه از خود شـيء مـي

خواهـد حركت طبيعي است و حركت آن چيزي كه وابسته به چيز ديگري باشـد، دو گونـه  

بود؛ يا اين حركت موافق طبيعت شيء است مانند حركت آتش و دود بـه بـالا؛ يـا مخـالف 

باشد، مانند حركت همان آتش رو به پايين. ارسطو آن بخش از حركت يك طبيعت شيء مي

دهـد. ايـن باشد، به محركـي نسـبت مـيچيز كه حركت از خود آن چيز نيست و قسري مي

باشد؛ زيرا بايد بتواند حركت خود را تغييـر دهـد يـا متوقـف  تواند خود آن چيزمحرك نمي

  گويد:. ارسطو در اين باره ميكند

كدام از موجوداتي كه اينــك مــورد بررســي مــا هســتند، خــود را حركــت بنابراين، هيچ

در هــر   .دهند و نه هر چيز ديگري كه پيوسته باشد قادر به چنين كاري خواهد بــودنمي

محــرك  ،دهدجاني كه گاهي جانداري آنها را حركت مياشياء بي طور كه درمورد، همان

  .)٢٦٢، ص١٣٦٢،  انبايستي مجزا از متحرك باشد (هم

نياز تبيـين محـرك نخسـتين قـرار سينا به مانند ارسطو، نياز حركت به محرك را پيشابن

ذاتـي   سينا معتقد اسـت محـرك،كند. ابندهد و در بسياري از آثار خود آن را بررسي ميمي

اشياء نيست و برگرفته از محركي بيروني است. وي حركت را وابسته به شش امر (متحـرك، 

داند و پس از آن وابسته بودن حركـت بـه محـرك را محرك، مسافت، مبدأ، منتها، زمان) مي

برهان، حركـت را  نخستينسينا در ابن .كندبدون شبهه دانسته و در سه برهان آن را تبيين مي

ر صـورتي كـه دداند كه يا بايد در ذات جسم باشد يا بايد از سببي برآيد، به علتي ميوابسته  

حركت و علت حركت، ذاتي جسم باشد بايد همواره در ذات جسم طبيعي متحـرك وجـود 

كـه حركـت در بسـياري از موجـودات از بـين گاه معدوم نشود، درحـاليداشته باشد و هيچ



   ١٤٠٣  تابستان،  ١٠ ، شمارهسومسال  تاريخ فلسفه اسلامي،                                                 ١٠6

 

اين صورت حركت بـراي وجـود جسـم متحـرك واجـب ماند. در ذات جسم مي امارود  مي

  گويد:سينا در ادامه ميباشد. ابنگونه نميشد، ولي در واقع اينمي

ذات چيزي سبب حركت او نتواند بود و ممكن نيست يك چيز هم محرك باشد و هــم 

متحرك؛ مگر اينكه صورتش محرك و موضوعش متحرك باشد و يا اينكه با يــك چيــز 

   .)١٠٩، ص١٣٦١سينا،  ديگر متحرك باشد (ابنمحرك و با چيز  

. در حالـت نخسـت، دهـدرخ مـيحركت از سوي محرك در دو حالـت  ،  در برهان دوم

باشد. اگر اين حالت باشد، محـرك غيـر از متحـرك خواهـد بـود. اگـر محرك متحرك نمي

باشـد، محرك، متحرك حركتي باشد، در اين حالت، محرك در چيزي كه بالقوه متحرك مـي

  گيرد: نتيجه مي ويرساند.  حركت را به فعليت مي

شود كه در يك آن يك چيز هم بالفعل باشــد و هــم بــالقوه و ايــن محــال نتيجه اين مي

  ) ١١٠، صاست. (همان

سينا محرك را امري پيوسـته در حـال رخ دادن دانسـته و آن را داراي در برهان سوم، ابن

  باشد:داند كه محرك ميعلت محدثه مي

. اســت گردد و هر حادثي داراي علــت محدثــه  ت امري است كه پيوسته حادث ميحرك 

باشد و اين علــت محدثــه، همــان محــرك اســت پس هر حركتي داراي علت محدثه مي

  .)٣٦، ص١٣٦٣، ان(هم

تـا در  كوشـدمـيپـردازد، به تبيين حركـت مـيدر اين سه برهان علاوه بر اينكه  سينا  ابن

  .كندرا كه يك عامل بيروني است تبيين  نياز حركت به محرك   ضمن آن

سـينا بـه ارسطو و ابنتوان در اينجا به آن اشاره كرد اين است كه تطبيق ديگري را كه مي

حركت در ذات و جوهر جسم اعتقاد ندارند و محرك هـر حركتـي را غيـر از خـود چيزهـا 

بايـد در ايـن صـورت ها باشد،  سينا، اگر حركت ذاتي متحركدانند. در باور ارسطو و ابنمي

شـود، گونه كه عامل و فاعل حركـت مـيحركت از ذات و جوهر آنها برخيزد و بتواند همان

در   .عامل و فاعل سكون نيز باشد يا حركت را برخلاف ميل طبيعي هـر جسـم انجـام دهـد

بنابراين حركت به عامـل بيرونـي نيـاز خواهـد داشـت. در ايـن  ؛گونه نيستصورتي كه اين

  باشد و نيازمند محركي است.  ركت بالعرض ميصورت هر ح
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  محرك نخستينج)  

خـود   متافيزيـكاز    أگو پيرامون ضرورت محرك نخستين را در بخـش لامبـدوارسطو گفت

كنـد كـه دو جـوهر گانگي جوهرها اشـاره مـيآورد. وي دوباره در آغاز اين بخش به سهمي

د يك جوهر جاويدان نـامتحرك را جا، وجوباشد. در همينطبيعي است و يكي نامتحرك مي

  گويد:داند و درباره علت ضروري بودن آن ميضروري مي

پذيرنــد، پــس همــه چيزهــا انــد و اگــر آنهــا تبــاهيهــا از موجــوداتجوهرها نخســتين

زيرا هميشه بــوده  ؛پذيرند. اما حركت ممكن نيست كه پديد آمده باشد يا تباه شودتباهي

  )٣٩٥، ص١٣٧٧  همچنين زمان. (ارسطو،  ؛است 

كند و بر ايـن ارسطو در اينجا به جاوداني و سرمدي بودن حركت در كنار زمان اشاره مي

باشـد كـه از روي تصـادف رخ باور است كه زمان يا خود حركت است يا انفعالي از آن مـي

وجود ندارد؛ زيـرا در صـورتي   . وي بر اين باور است كه براي زمان آغاز و انجاميدهدنمي

و انجامي براي زمان متصور شود، دوباره بايد زماني پيش و پـس از آن زمـان بـوده كه آغاز  

گيرد كه زمان ازلي است. در كنار ازلـي بـودن زمـان، وي باشد. ارسطو با اين تبيين نتيجه مي

داند و آن را حركت را هم ازلي، و ازلي بودن حركت را عبارت از حركت مستدير مكاني مي

در پي ايـن تبيـين، مقـدم بـودن يـا   د كه ازلي و نامتحرك است. اودهبه جوهري نسبت مي

بخشـي، بالـذات بـودن آن را آورد و براي فعاليـت علـت فعليـتنبودن قوه بر فعليت را مي

شود كـه بايـد خـود آن عنوان علت حركت قائل ميو به جوهري جاودان به  دانستهضروري  

  گويد:داند و ميحركت مستدير مي جوهر نامتحرك باشد. ارسطو تنها حركت جاودان را

ناپذير است و اين حركت مستدير چيزي هست كه متحرك به حركتي هميشگي و ايست 

از آنجــا كــه موجــود محركــي ...    نيز روشن اســت.  بلكه واقعاً  است و اين نه تنها منطقاً

هست كه خودش متحرك نيست و موجود بالفعل است، اين موجود ممكن نيست كه به 

ســان بــدين ... و موجود اســت  داراي حالات گوناگون شود. ... پس آن وجوباً هيچ روي

  )٣٩٩-٤٠٠، صمبدأ است (همان

ارسطو براي تبيين حركت و نسـبت آن بـا محـرك نخسـتين، بـار ديگـر قـوه و فعـل را 

 كند و بر ايـن بـاور اسـت كـهبرهان حركت را همان برهان قوه و فعل معرفي مي  آورد ومي
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شود. زيرا بـراي به قوه نسبت داده مييا جسم  فعل محض است و متحرك  محرك نخستين،  

اينكه حركت ايجاد شود و قوه به فعليت برسد، ضروري است كه موجودي باشـد كـه خـود 

تواند حركـت كنـد قوه نيست و مقدم بر ساير موجودات است. در غير اين صورت، قوه نمي

ها بايد به موجودي پايان پذيرد كه فعل محض ها و فعلبنابراين، همه قوه  ؛و به فعليت برسد

ايد يادآور شد كه ارسطو پيوند ميـان متحـرك و محـرك باست و آن محرك نخستين است.  

كند كه بر اساس آن همه موجودات، بـه دنبـال فعليـت و كمـال نخستين را شوق معرفي مي

  گيرند.هستند كه آن را از محرك نخستين مي

كنـد و هـا تبيـين ميها و متحـركاز راه ابطال تسلسل محركمحرك نخستين را    سيناابن

  گويد:خود مي  تعليقاتكتاب  آورد و در براي آن ويژگي غيرمتحرك بودن را مي

دهد، بعد از اينكه از پيش نبــوده اســت، ضــروري اســت كــه آن اي كه رخ ميهر پديده

ايجــادي ديگــري بــه ســبب  ،پديده علتي داشته باشد. سبب و علتي كه براي ايجاد شدن

كند تا به امري منتهــي شــود كــه ايجــاد وابسته و نيازمند است. اين زنجيره ادامه پيدا مي

  .)١٠٤، ص١٤٠١سينا،  گشته ذاتي است و اين امر همان حركت است (ابن

عنوان محركـي كـه نـامتحرك استدلال ارسطو را درباره تبيين محرك نخستين بـهسينا  ابن

كنـد و نيـاز حركـت بـه تحرك را دو امر جدا از هم معرفي مـيپذيرد و محرك و ماست مي

كنـد و در پايـان نتيجـه ها رد ميها و متحركمحرك را از راه ابطال تسلسل نامتناهي محرك

بـراي هـر گيرد كه اين زنجيره بايد به امري پايـان پـذيرد كـه غيرمتحـرك ذاتـي اسـت.  مي

شـود و بين اين دو جنبه تمايز قائل مي  گيرد وموجودي دو جنبه وجود و ماهيت در نظر مي

بنـدي به مانند فارابي بر اساس اين تمايز، موجودات را در دو قالب واجب و ممكـن بخـش

  گويد:مي  النجاتسينا در كند. ابنمي

گمان چيزي وجود دارد و هر موجودي يا واجب است يا ممكن. اگر هســتي وجــود، بي

گر هستي وجود، ممكــن باشــد بايــد بــه يــك آيد و اواجب باشد، مطلوب به دست مي

  )٥٦٦ ،١٣٧٩، ان(هم هستي واجب وابسته باشد

گيرد و با تحليل عقلي براي هر موجودي دو جنبه در نظر مياين برهان،  آغاز  سينا در  ابن

باشـد. پـس از آن پردازد. يك جنبه از آن وجود اسـت و جنبـه ديگـر ماهيـت مـيبه آن مي

وجود ممكن را وابسـته نمايد و  بندي ميه واجب و ممكن بخشموجود را از ديد وجودي ب
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هـا ممكـن باشـند و واجبـي و بر اين باور است كه اگر همـه علـت  دانستهبه وجود واجب  

باشد، پـس بايـد واجبـي آيد كه باطل ميهاي ممكن پيش مينباشد، دور و تسلسل بين علت

سينا براي بيان برهـان برسند. ابنها به آن  ممكن  و همه  است  شباشد كه وجودش ذاتي خود

آينـد، نيازمنـد و وابسـته بـه هايي را كه در كنش با حركت بـه وجـود مـيخود، علت پديده

هـاي صـديقين و سينا اثبات واجب و ممكن را بـا برهـان. ابنداندهاي ثابت و باقي ميعلت

  طلبد.دهد كه مجال ديگري براي اين پژوهش ميوسط و طرف انجام مي

  

  شوق و اشتياق، دليل حركت متحرك از سوي محرك نخستيند) 

خود و در فصل هفتم كتاب دوازدهم در باب فعاليت محـرك نخسـتين،  متافيزيكارسطو در 

ناپـذير اسـت و كـه حركـت آن هميشـگي و ايسـت  كنـدگفتار خود را از متحركي آغاز مي

جاويـدان بـودن آسـمان   نمايد. پس از ايـن تبيـين بـهگونه حركت را مستدير معرفي مياين

آورد. بـه بـاور ارسـطو پردازد كه متحرك است و چيزي آن را به حركت درمـينخستين مي

  گويد:حركت متحرك از سوي محرك به دليل شوق و اشتياق است. او مي

اشتياق ما به چيزي بيشتر بدان علت است كه زيبا پديدار است، نــه اينكــه زيبــا پديــدار 

. ولي زيبا و گزيــده ..زيرا انديشه مبدأ است.  ؛  اق ما به آن است بدان علت كه اشتي  ،است 

اند و نخستين هميشــه بهتــرين يــا هماننــد شده به خاطر خودش، در يك و همان رديف

است. اما اينكه به خاطر آن در چيزهاي نامتحرك وجــود دارد، از راه تقســيم آن روشــن 

به سوي چيزي كه از آن دو اين زيرا «به خاطر آن» هم براي چيزي است و هم    ؛شودمي

يكي در چيزهاي نامتحرك وجود دارد، ولي آن يكي نه. پس همچون معشوق به حركت 

  .)٣٩٩، ص١٣٧٧آورد (ارسطو، مي

ارسطو در اين تبيين محرك نخسـتين را حقيقتـي بسـيط، عقـل محـض و برخـوردار از 

، آسـمان نخسـتين را بـه گيرد و بر پايه همـين شـوقكه متعلق شوق قرار مي  داندميزيبايي  

. دليل اين حركت آن شودآورد كه اين حركت باعث حركت چيزهاي ديگر ميحركت درمي

بـه بيـان   .باشـداست كه محرك نخستين غايت و مورد شوق و اشتياق آسمان نخسـتين مـي

ديگر، محرك نخستين كه فعليت محض است در بـالاترين نقطـه از هـرم هسـتي اسـت كـه 
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كشد. در نتيجه از ديد ارسـطو، محـرك نخسـتين، غايـت ه سوي خود ميهستي را با شوق ب

شود و اين غايت، هستي را به است كه مورد شوق و اشتياق ديگر موجودات هستي واقع مي

كند. در ديد ارسطو، فرايند شوق و اشتياق همان حركـت اسـت كـه از سوي خود جذب مي

گنجـايش وجـودي خـود، از ميزانـي از   گيرد و هر چيزي برابر بـاقوه به فعليت صورت مي

  برد.كمال بهره مي

سينا به مانند ارسطو به حركت شوقي افلاك باور دارد و آن را باعث حركت متحـرك ابن

سينا متحرك به محرك شوق و اشتياق دارد و اين كند. در باور ابناز سوي محرك معرفي مي

كند كـه حركـت هـر او بيان ميحركت به دليل تشبه نفوس فلكي به محرك نخستين است.  

متحركي چه حركت طبيعي و چه حركت قسري و ارادي به خـاطر شـوق و اشـتياق اسـت. 

با پيش كشيدن غايت براي حركت متحرك، شوق را به شوق طبيعي و   شفاسينا در كتاب  ابن

  گويد: كند و ميشوق ارادي تقسيم مي

كــه بــا ايــن شــوق و اشــتياق باشد، درحاليو چيزي كه محرك متحرك است، غايت مي

شود. ... حركت هر متحركي، چه طبيعي و چه ارادي بــه خــاطر تغييري در او انجام نمي

باشــد و شوق و اشتياق است؛ شوق طبيعي امري طبيعي است كه كمال ذاتي جســم مــي

  )٣٨٧، ص١٤٠٤سينا،  شوق ارادي امري ارادي است. (ابن

آورد شوق و اشتياق آسمان در تشبه بـه محـرك سينا آنچه حركت را پديد مياز نگاه ابن

نخستين است. زيرا آسمان شوق آن را دارد كه به مانند محرك نخستين پيوسته در راه كمـال 

سينا سرچشـمه حركـت شـوق شود. از ديد ابنباشد كه ضامن بقا و استمرار وجودي آن مي

ا از تعقـل محـرك تشبه به خير است كه در نفس هر چيـزي قـرار دارد و نفـس فلكـي آن ر

تمايزي كـه سينا با ديدگاه ارسطو تمايز دارد. كند. اين فقره از ديدگاه ابننخستين دريافت مي

سينا به خلـق و صـدور هسـتي از محـرك شود، در اين است كه ابنيده ميدديدگاه  دو    ميان

 نديشـهدانـد. در سـاختار انخستين باور دارد و شوق و اشتياق را شوق و اشتياق ايجادي مي

باشد و اين امـر تـا وي تعقلي كه محرك نخستين از هر چيزي دارد، سرچشمه صدور آن مي

باشد كه با تعقـل نفـوس فلكـي اسـت كـه تر نيز جريان دارد. اين بدان معنا ميمراتب پايين

  گويد:سينا ميكنند. ابنحركت افلاك صدور و فيضان پيدا مي

حركــت   باشــد ـ سرچشــمهن ـ كه بالفعل ميهمانا خود شوق به تشبه به محرك نخستي
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گونه كه تصور چيزي موجب صدور آن چيــز اســت، حتــي اگــر در به همان  ؛فلك است 

  .)٣٩٠، صذات خود آهنگ نخستين حركت را نداشته باشد (همان

سينا، شوق و اشتياق نفس فلكي در تشـبه بـه محـرك نخسـتيني كـه فعليـت در باور ابن

تواند همه كمالات را داشته فلك شده و نفس فلكي هرگز نميباشد، مبدأ حركت  نخست مي

وسـيله ايـن تعاقـب بـه دسـت باشد؛ بنابراين داراي تعاقب حركتـي اسـت و كمـالات را به

عنوان نياز متحـرك بـه محـرك بـراي بنابراين هر دو فيلسوف، شوق و اشتياق را بهآورد.  مي

رك نخسـتين بـاور دارد و بـراي اثبـات در اين راه، ارسطو تنهـا بـه محـ  امادانند  حركت مي

سينا علاوه بـر اينكـه معتقـد بـه محـرك ولي ابن  ،آوردمحرك نخستين، برهان حركت را مي

عنوان ، محرك نخستين را بـهكندباشد و حركت متحرك از سوي آن را تبيين مينخستين مي

  شناسد.خالق و علت موجدِه مي
  

  هاي محرك نخستينويژگيهـ)  

سينا دو فيلسوفي هستند كه به وجود حركت پيوسته در جهان هستي باور دارند ارسطو و ابن

دانند. بنابراين از ديد هر دو فيلسوف، حركـت ها را داخل در فرايند حركت ميو همه پديده

جرياني هميشگي است كـه عـاملي بيرونـي دارد. ايـن عامـل بيرونـي حركـت بايـد خـود، 

اند و بـراي آن اين عامل بيروني را محرك نخستين ناميدهسينا  غيرمتحرك باشد. ارسطو و ابن

اند كه در برخي اتفاق نظر دارند و در برخي وجه تمـايزي وجـود هايي در نظر گرفتهويژگي

هاي محرك نخستين از ديد اين دو فيلسوف كه بر روي آن اتفـاق نظـر دارنـد، . ويژگيدارد

  عبارتند از:

    سرمديت و جاودانگي  .١

خـود   متافيزيـكو    فيزيـكي و جاودان بودن محرك نخستين را در دو كتـاب  ارسطو سرمد

خود، بودن و نبـودن برخـي چيزهـا را محـدود بـه زمـان   فيزيك. وي در كتاب  كندبيان مي

شـود تـا اشـيايي، متحـرك در كند كه نيازمند عاملي هستند كه اين عامل سبب ميمعرفي مي

كنـد و براي اين عامل جاودانگي ذاتي را لحاظ مـيزماني باشند و در زماني نباشند. ارسطو،  

  گويد:  مي
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الوصف منبعي هست جامع همه اينها و از هر يك از اينها مجزاســت و چنــين منبعــي مع

اي ديگــر و علــت پيوســته اي اشياء و واقعي نبودن پــارهاست كه علت واقعي بودن پاره

هاســت، ركــت ديگــر محــرك باشد و همين منبع است كه مولــد حبودن فرايند تغيير مي

باشند. پس اگــر، حركــت جاودانــه ها سبب حركت ديگر اشياء ميكه آن محرك درحالي

، ١٣٦٢است، محرك اول، اگر فقط يكــي باشــد، نيــز جاودانــه خواهــد بــود. (ارســطو،  

  .)٢٧٢ص

  گويد:خود مي  متافيزكهمچنين ارسطو در 

گــوييم خــدا اينجاست كه ما مي  فعليت بالذات او زندگي بهترين و جاويدان است. از...  

زنده، جاويدان و بهترين است، چنانكــه زنــدگي جاودانــه ســرمدي و هســتي پيوســته و 

  .)٤٠١، ص١٣٧٧، انجاودانه از آن خداست (هم

خود از سرمدي بودن حركت به اثبات سرمدي و جاودان بودن محرك   فيزيكارسطو در  

ت و زنده بودن خدا به سـرمدي و جـاودان از فعليت بالذا  متافيزيكپردازد و در  نخستين مي

ي جوهر، بـر ايـن بـاور اسـت كـه وجـود گانههاي سهو پس از اشاره به گونه رسدبودن مي

جوهر نامتحركي بايسته است كه سرمدي باشـد و محسـوس و مـادي نباشـد. سـپس نتيجـه 

ن فعليـت گيرد بايد مبدائي وجود داشته باشد كه سرمدي و جاودان است و جوهر بودن آمي

  باشد.محض مي

سينا مانند ارسطو به سرمدي و جاودانه بودن محرك نخستين باور دارد و سرمديت و ابن

سـينا در ذات خود است. ابنالداند كه به فاعلي نياز ندارد و قائم بجاودانه بودن را در اين مي

  گويد:مي  موجودات  رساله حقيقت و كيفيت سلسله

اند از دوام زماني و عــدم دوام نه آن است كه عوام فهم كرده مقصود از ازلي و عدم ازلي

بل ازلي آن است كه وجود وي را حاجت بــه فــاعلي نيســت بلكــه ذاتــي اســت   ؛زماني

  .)٨، ص١٣٨٣سينا،  (ابن

سينا از ازلي و سرمدي بودن، ازلي و سرمدي زماني نيست، بلكه ازلي و سرمدي مراد ابن

سـينا از آنجـا كـه محـرك نخسـتين از ديد ابـن  باشد.نميآن وجودي است كه نيازمند علتي  

باشد؛ بلكه خود علـت حركـت و وجـود هسـتي اسـت، سـرمدي و ازلـي نيازمند علتي نمي

  باشد.  مي
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  واحد بودن  .٢

كشد و از اين راه به اثبـات واحـد خود، متصل بودن حركت را پيش مي  طبيعياتارسطو در  

حركت يك امر همواره جاري و پيوسته اسـت   وير  پردازد. در باوبودن محرك نخستين مي

  كه واحد بودن را در خود دارد:

زيــرا  ؛اگر كه محرك و متحركي كه شامل آنند هر يك واحــد باشــند  استحركت واحد  

اگر شيئي اكنون به توسط محركي و زمان ديگر به توسط محركي ديگر حركت كند، كل 

  .)٢٧٤، ص١٣٦٢د بود (ارسطو، حركت آن شيء پيوسته نبوده بلكه متوالي خواه

از راه متصل بودن حركت، به پيوستگي آن پرداختـه و واحـد   طبيعيات،ارسطو در كتاب  

از راه واحد بـودن   متافيزيكدهد و در كتاب  بودن حركت را به محرك و متحرك تسري مي

 ) و بـر٣١، ص١٣٧٧پردازد (همان،  آسمان يا جهان به اثبات واحد بودن محرك نخستين مي

اين باور است چون هر آنچه از نظر عدد، نمونه بسيار داشته باشد، داراي ماده است؛ محـرك 

  باشد.نخستين داراي ماده و جسم نبوده و از حيث مفهوم و عدد، يكي مي

سينا نيز به مانند ارسطو در بسياري از آثـار خـود بـه واحـد بـودن محـرك نخسـتين ابن

  گويد:مي  الهيات شفاو در بخش هفتم پردازد. االوجود ميعنوان واجببه

  .)٤٣، ص١٤٠٤سينا،  باشد (ابنالوجود واحد ميواجب 

بيشـتر از   و  اگـر يكـي نباشـد  ؛ زيرااست يكي باشد  بايستهالوجود  واجبسينا  از ديد ابن

هـر يـك از آنـان در آيد. در حالـت نخسـت،  دو حالت پيش ميدر اين صورت    ،يكي باشد

و در حالـت دوم داراي آن هستند، با ديگران متفاوت نخواهد بود  كه    هاييو ويژگي  حقيقت

در غير آنان بـودن   تنها  . اگر با ديگران تفاوت نداشته باشد واشتبا ديگران تفاوت خواهد د

امـوري كـه   خواهد بـود وتفاوتش با آنان در غيرحقيقت  در اين صورت  ،  بود  مايزآنان مت  از

 ايـن   كـهذات داشـته باشـند  بالـ  عرضـيات و لواحـقي  داراالوجود باشند بايد  غير از واجب

بايد   كه در اين حالت  او،وجود    وند يا بر هستي  شوالوجود عارض مييا بر واجبعرضيات  

و ، عامـل  ه باشـداگر با ديگران تفاوت داشـت  حال الوجودها در آن شريك باشند.  همه واجب

. در صورتي كه شـرط نيستيا  استوجوب وجود شرط ضرورت و يا در   شانتفاوتسبب  
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باشـند و اگـر داشته    ييكسانويژگي  الوجودها در اين شرط  ، بايد واجببودوجود    ضرورت

و اين عامـل   شودميوجود نداشت، بدون آن هم وجوب وجود ضروري    ضرورتشرط در  

آن   ملحـق بـهعنوان وجـوب وجـود محقـق شـود، عـارض و  الوجود بهپس از آنكه واجب

  و بايد محرك نخستين واحد باشد.  نيست گونهكه ايند، درحاليشومي
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  ) بساطت٣

كند كه كميتي نـدارد و اجزا معرفي مي  بدون  ارسطو محرك نخستين را بسيط، بدون مقدار و

بر اين باور است، محرك نخستين محال است كميت نامحـدود داشـته باشـد. وي در كتـاب 

  گويد:مي  فيزيك

كند و چنين حركتي را در زمــاني بيكــران ميمحرك اول حركتي را كه ابدي است ايجاد  

زاء و ج ــناپذير است و بــدون ابنابراين مبرهن است كه محرك اول تجزيه  ؛شودسبب مي

  .)٣٠٠، ص١٣٦٢باشد (ارسطو، بدون كميت مي

در باور ارسطو، محرك نخستين نه داراي جزء است و نه ماده. زيـرا اگـر داراي جـزء و 

اي مقدار خواهد بود و هـر چيـزي كـه مقـدار داشـته باشـد، ماده باشد، محرك نخستين، دار

پايـان و توانـد داراي نيرويـي بـيشود و وجود محدود و متنـاهي نمـيمحدود و متناهي مي

نامتناهي باشد و همچنين هنگامي كه محرك نخستين داراي مقدار مشخصي اسـت، محـدود 

اسـت و از محـرك يشـود كـه سـرمديت و ازلـي بـودن بـراي آن غيـرممكن مـبه زمان مي

  غيرسرمدي نبايد انتظار حركت پيوسته داشت.

داند كه هيچ حدي بـراي او نيسـت. سينا به مانند ارسطو محرك نخستين را بسيط ميابن

  گويد:. وي ميكردتوان محرك نخستين را با جنس و فصل تعريف  سينا نميبه بيان ابن

، ١٤٠٤ســينا،  باشد (ابناجزاء ميو بيالوجود نبوده و بسيط، بدون مقدار  مبدأ اول ممكن

  .)٦٠ص

كند كه محـدود بـه هـيچ حـدي وي ماهيت محرك نخستين را عين وجود آن معرفي مي

باشد كه بتوان او را به صورت منطقي و با جنس و فصل تعريف كرد؛ زيرا براي تعريف نمي

و فصل مـاده منطقي به حد بايد جنس و فصلي از ماده داشته باشد و به محض تصور جنس  

شـود كـه معلـول بـه علـت براي محرك نخستين و آوردن تركيب براي آن، داراي اجزا مـي

شود، در صورتي كـه بايسـته ايجابي خواهد شد و علت حركت براي ديگران از او ساقط مي

  است محرك نخستين خود علت ايجابي وجود و حركت شود. 
  

  الوجودالوجود و واجب) ضروري٤
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 معتقد است، وجود محرك نخستين ضروري و واجـب اسـت. او  متافيزيكارسطو در كتاب  

  گويد:  مي

هاســت و نخســتين شــكل حركــت مكــاني نيــز حركت مكاني نخستين شكل دگرگوني

آورد. پــس آن اي است. اما اين حركت را نيز آن موجود به حركــت در مــيحركت دايره

خير و جمــال اســت و   موجود است و تا آنجا كه موجود واجب است، وجودش  وجوباً

  .)٤٠٠، ص١٣٧٧سان مبدأ است (ارسطو، بدين

از راه استناد به حركت و حالات گوناگون پيدا شده براي موجود داراي حركـت، ارسطو  

پردازد و بر ايـن بـاور اسـت، به اثبات ضروري و واجب بودن موجود و محرك نخستين مي

. از ديـد شـودگونـاگون تبـديل    هـاياگر چيزي حركت داشته باشد، ممكن است، به حالت

ارسطو اگر حركت نخستين متحرك بالفعل حركت مكاني باشد، ممكـن اسـت تـا آنجـا كـه 

محركـي هسـت كـه   امـاهاي گوناگون داشته باشد.  مكان داشتن، حالت  حركت دارد، بر پايه

و وجودش ضـروري و   باشدباشد و بالفعل است و داراي حالات گوناگون نميمتحرك نمي

  باشد.  است كه مبدأ خير و جمال مي واجب

سينا به مانند ارسطو از راه حركت به اثبات واجب و ضـروري بـودن محـرك و مبـدأ ابن

پردازد، بلكه موجود را با تفكيك ميان وجود و ماهيـت در دو گونـه واجـب و نخستين نمي

  ند:كالوجود چنين بيان مياثبات واجب آورد و برهان خود را در زمينهممكن مي

گمان چيزي وجود دارد و هر موجودي يا واجب است يا ممكن. اگر هســتي وجــود، بي

آيد و اگر هستي وجود، ممكــن باشــد بايــد بــه يــك واجب باشد، مطلوب به دست مي

  .)٥٦٦، ص١٣٧٩، انهستي واجب وابسته باشد (هم

به اثبـات   هاي نامتناهي براي موجودات ممكنسينا با تكيه بر باطل بودن سلسله علتابن

باشـد و پردازد كه وجودش ذاتـي خـود مـيعنوان علت نهايي ميضروري بودن وجودي به

ها ها و معلول در باور وي در صورتي كه زنجيره همه علتنيازمند هيچ علت ديگري نيست.  

رابطه امكاني داشته باشند و رابطه وجوبي و ضرورت ميان آنها وجود نداشـته باشـد، دور و 

هـا هـا و معلـول علـت  آيد كه امري محال است. بنابراين در اين زنجيرهود ميتسلسل به وج

بايد علت نخستيني براي هستي و حركت آن وجود داشته باشد كه وجودش ذاتـي خـودش 

  باشد و معلول علت ديگري نيست.مي
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  ) زنده بودن٥

    گويد:مي  براي اثبات زنده بودن محرك نخستين  متافيزيكارسطو در 
انديشد و خودش نيز در تمــاس و راه اتحاد (يا اشتراك) با معقول به خودش ميعقل از  

انــد. ... زنــدگي نيــز از آن شود، چنانكه عقل و معقول يكي و همانتعقل آن، معقول مي

اوست. زيرا فعليت عقل زندگي است و او فعليت است. اما فعليــت بالــذات او زنــدگي 

گــوييم خــدا زنــده، جاويــدان و بهتــرين ما مي  بهترين و جاويدان است. از اينجاست كه

  .)٤٠١، ص١٣٧٧است (ارسطو، 

به تعقـل معقـول  زنده بودن محرك نخستين نزد ارسطو برابر با فعليت عقل بوده و آن را

از ناحيه عاقل وابسته دانسته و بر همين اساس فعليت، تعقـل و حيـات محـرك نخسـتين را 

ه بودن محرك نخسـتين همـان تعقـل آن اسـت و معتقد است زندكند و  يك چيز قلمداد مي

  باشد.متقابلاً تعقل آن، بيانگر زنده بودنش مي

دانـد و از ديـد او زنـده بـودن سينا به مانند ارسطو محرك و مبدأ نخستين را زنده ميابن

سـينا بـراي زنـده محرك نخستين از گونه زنده بودن انسان يا هر موجود ديگري نيست. ابن

    گويد:آورد و ميتين و فرق زنده بودن او با انسان دليل ميبودن محرك نخس
باشد تا با ايــن دو قــوه الوجود براي اينكه داراي حيات باشد، نيازمند دو قوه نميواجب 

زيــرا علــم او عــين   ؛باشــدحيات كاملي داشته باشد. حيات او چيزي غير از علمش نمي

  .)٣٦٦، ص١٤٠٤سينا،  د (ابنباشاراده اوست و اراده او نيز وجود و فيضش مي

 انسان يا هر موجود ديگـريمانند زنده بودن    محرك نخستينزنده بودن  سينا  در باور ابن

فعلـي بـه كمـال انجام با ادراك و   و ديگر موجودات دارندزيرا زندگاني كه انسان    ؛باشدنمي

ونـاگون و از دو قـوه گكـه بـا آن پيونـد دارد تحريـك چيـزي اسـت    و اين كمال،  رسندمي

رسد امـا متعلـق ادراك محـرك نخسـتين علـت همـه و با آن به كمال مي  گيردسرچشمه مي

هستي است و خود محرك نخستين سرچشمه فعـل اوسـت نـه چيـز ديگـري؛ بنـابراين در 

ها، يك حقيقت است الوجود است برخلاف انسان و ديگر هستندهمحرك نخستين كه واجب

ست. برايند اين گفتار آن است كه محرك نخسـتين بـراي كه هم ادراك و هم ايجاد از آن او

سينا زنده بودن محرك نخسـتين را اينكه زنده باشد، نيازمند دو قوه نيست. از سوي ديگر ابن

كند كه همـان وجـود و فـيض اش معرفي ميداند و علم او را ارادهچيزي غير از علم او نمي
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  باشد.مي

  ) لذت، ابتهاج، خير و نيكي٦

كنـد كـه عنوان بهترين چيز اشاره مـيبه تعقل به  ،راي لذت و ابتهاج محرك نخستينارسطو ب

بـرد. برابر با اين چيز است كه انسان به صورت اندكي از آن بهره مي  ،حيات محرك نخستين

  گويد:موجود باشد، مي او پس از ذكر اين نكته كه محرك نخستين بايد وجوباً

ا كه موجود واجب است، وجودش خيــر و جمــال موجود است و تا آنج  پس آن وجوباً

  .)٤٠٠، ص١٣٧٧سان مبدأ است (ارسطو، است و بدين

در باور ارسطو، تعقل بهترين مقوله است و زنده بودن محـرك نخسـتين همـان تعقـل و 

باشد و بخـش كـوچكي از ايـن تعقـل در نهـاد اي است كه همواره در حال تعقل ميانديشه

و تعقل محرك نخستين در بالاترين حد آن معطوف به چيزي اسـت انسان قرار دارد. انديشه  

  ترين و بهترين چيز است.بخشپذيرد و لذتكه به نيكي پايان مي

سينا براي تبيين منشأ خير و نيكي بودن محرك نخستين و جمال و زيبـايي آن، از راه ابن

    گويد:ميو   كندتعقل آن را تبيين مي

الوجــودي سرچشمه زيبايي هر چيزي است. پس واجب الوجود، زيبايي محض و  واجب 

كه نهايت كمال و جمال را دارد، ذات خود را با همين غايت و زيبايي و با تعقل كامــل، 

الوجــود برنــده اســت. پــس واجــب دهنده و لذتترين لذتكند. ذات او بزرگتعقل مي

ســينا، د (ابــنباش ــبرنــده مــيبخش و لــذتبرترين متعلق ادراك است و لذا برترين لذت

  .)٣٦٨، ص١٤٠٤

نخسـتين،  محـرككه تعقل سينا به اين معناست  ابنباور  خير و نيكي محرك نخستين در  

د كـه كنـباشد، اقدام مـيبا تعقل ذات خود و آنچه اقتضاي ذاتش مي  است كهتعقل اختراعي  

ين محـرك نخسـت سينا،در نگاه ابنعلم به چگونگي خير بودن به همه گيتي است.   سرچشمه

گونه كـه آن را داند به همانو مي  استبه نظام خير در عالم و صدور خير از ناحيه خودآگاه  

محرك نخستين آن ذاتـي بنابراين    برساند؛فيضان    به آن  است، از وجود خود  كردهخير مقدر  

  باشد.است كه مبدأ همه جهان و خيرات موجود مي
  

  هاي آنك نخستين و ويژگيسينا از ارسطو در محرو) وجه تمايز ديدگاه ابن
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انـد عقيـدهگيرند، همهايي در نظر ميسينا در اينكه براي محرك نخستين ويژگيارسطو و ابن

سينا از ارسطو در اين است كه ارسطو محرك نخسـتين را خـالق و اما وجه تمايز ديدگاه ابن

همسـان بـا شـمارد كـه هـايي را برمـيداند و براي محرك نخسـتين ويژگـيايجادكننده نمي

سينا محرك نخستين را خالق و علت موجده سيناست. اما ابنهاي محرك نخستين ابنويژگي

ست كه اوصاف ديگري مانند عالم بودن، بينا بودن، شنوا بودن، داند كه پس از اين ويژگيمي

آيـد. دهنده بودن، مختار بودن و ... براي محرك نخسـتين مـيمتكلم بودن، قادر بودن، روزي

سينا اين فرايند را از برهان حركت ارسطو گرفته است اما اين بدان معنا نيست كه برهـان ناب

حركت خود را با برهان ارسطو منطبق كرده باشد. برهان حركت در نزد ارسـطو برگرفتـه از 

سينا مبتني بر نگاه ديني ايشـان اسـت. ارسـطو شناسي وي است اما برهان حركت ابنطبيعت

) امـا ٤٠٠،  ١٣٧٧ود، تنها به اثبات محرك نخستين رسيده است (ارسطو،  در برهان حركت خ

الوجودي است سينا، به محركي باور دارد كه علاوه بر اينكه محرك نخستين است، واجبابن

چيزهاست و با وجوب داشتن اين مبدأ نخستين، همه چيزها ضرورت وجودي   كه مبدأ همه

  ).٢٤، ص  ١٣٦٣سينا، شوند (ابنيابند و هست ميمي
  

  نتيجه

باشد، است، در بيـان از آنجايي كه حركت در نزد ارسطو عبارت از فعليت آنچه كه بالقوه مي

انتلخيا و فعليت بهره برده است. در اين تعريف قوه همان توانايي پـذيرش و   حركت از واژه

آن لحظـه انفعال است؛ يعني چيزي كه توان و استعداد پذيرش امري را داشـته باشـد كـه در 

بنابراين هر چيز، نسبت به دو گونه كمال بالقوه است. گونه نخست غايتي كـه   ؛فاقد آن است

سوي غايت است. گونه نخست ارسـطويي، خواهان آن است و گونه ديگري حركت به  ءشي

و گونـه دوم ارسـطويي، دسـت   شودباشد كه حركت شامل آن ميسينا ميكمال نخستين ابن

پـس از بـه دسـت آوردن حركـت  ءسيناست كه يـك شـيلات در نزد ابنيافتن به ساير كما

. هر دو فيلسوف محـرك هـر حركتـي را غيـر از خـود كندسوي ساير كمالات حركت ميبه

هـا باشـد، بايـد در ايـن سينا، اگر حركت ذاتي متحركدانند. در باور ارسطو و ابنچيزها مي

گونه كه عامـل و فاعـل حركـت د همانصورت حركت از ذات و جوهر آنها برخيزد و بتوان
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شود، عامل و فاعل سكون نيز باشد يا حركت را برخلاف ميل طبيعي هـر جسـم طبيعـي مي

بنابراين حركـت بـه عامـل بيرونـي نيـاز خواهـد   .گونه نيستانجام دهد؛ در صورتي كه اين

هـر باشد و نيازمند محركي است. در نهايـت  داشت. در اين صورت هر حركت بالعرض مي

دو فيلسوف شوق و اشتياق را دليل حركـت متحـرك دانسـته كـه ارسـطو تنهـا بـه محـرك 

سينا علاوه ابن  اما  آوردنخستين باور دارد و براي اثبات محرك نخستين، برهان حركت را مي

كند، محرك نخسـتين و حركت را براي آن تبيين مي  استبر اينكه معتقد به محرك نخستين  

شناسد. هر دو فيلسوف، محـرك نخسـتين را سـرمدي و لت موجدِه ميعنوان خالق و عرا به

داننـد الوجود، زنده، سرچشمه خير، نيكي، لذت و ابتهاج مـيجاودانه، واحد، بسيط، ضروري

  .كنندها را با دليل و برهان براي آن اثبات ميو اين ويژگي

  

  



                                        و ... بداشتياله  / ...  هاي آننخستين و ويژگي  كبازخواني تطبيقي محر

١٢١ 
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Death has a deep connection with the thought system of 
philosophers and different interpretations of death have been made 
in philosophical schools. Plato and Sadra have provided reflections 
on death. By examining the works of Plato and Sadra, we find that 
in the works of these two, there is another death called voluntary 
death, which is realized by human effort and creating a separation 
between the soul and the body. It seems that this word has a deep 
connection with knowledge and ethics in the thought of Plato and 
Sadra. The main problem of this article is to deal with what 
voluntary death is and to examine the ruling relationship between 
this component and knowledge and ethics in the thought of Plato 
and Sadra. The authors try to analyze the elements of the statement 
by comparative analysis and in a descriptive-analytical manner. The 
result of the present research shows that in the eyes of these two 
philosophers, voluntary death, knowledge and ethics have a single 
function. The importance of these ancient writings is that the 
abstract state of the metaphysical vocabulary of Plato and Sadra is 
explained in the form of concrete concepts such as death and 
morality. 
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Extended Abstract 
 

Introduction 
Death is one of the fundamental concepts of the philosophers' intellectual 
system, on this basis, various interpretations with different approaches to 
this concept have been formed throughout the history of philosophy. Plato 
and Sadra also discussed this concept. In addition to talking about natural 
death, these two also mention voluntary death. Although Plato does not 
explicitly use this word in his dialogue, Sadra has used this concept in his 
speech. In the philosophical system of these two philosophers, there is a 
close connection between the concept of voluntary death, knowledge and 
ethics. In such a way that it can be claimed that there is an implicit 
agreement between these three concepts. The next article will deal with 
different aspects of this issue. 
 
Methods 
In this article, the author is trying to describe and analyze the relationship 
between the concept of death and knowledge and ethics in the 
philosophical reflections of these two philosophers and measure the 
differences and commonalities of the two philosophical systems in the 
circle of this position. 
 
Resuits 
The findings of the present research indicate that a comparative study of 
the concepts of knowledge and ethics in the thought of these two 
philosophers can be an independent research topic . 
 
Conclusion 
From what has been said, it appears that voluntary death can be explained 
by Plato's and Sadra's ideas about the soul and the body and the types of 
relationship between the two. In Plato's belief, soul and body have 
inherent distinction and these two have two independent and separate 
natures. 

Unlike Plato, Sadra believes that the soul needs a material body to 
exist, so that the existence of the soul starts from the material world. In 
this way, the soul and the body are like a single object, which is called the 
soul on one side and the body on the other side, and the ruling 
relationship between them is thinness to reality, which is the thin body of 
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this object and its true soul. Based on this, the opinion of these two 
philosophers about the relationship between the soul and the body has 
serious differences and is not in line with each other. 

According to Plato, the soul and the body are connected through a 
transcendental relationship, and on the other hand, the soul interacts with 
the body through its will. Sadra's speech about the physical occurrence 
and the spiritual survival of the soul actually refers to these two types of 
relationship between the soul and the body, which indicates that these two 
philosophers are on the same page in this matter. 

In Plato's reflections, we are faced with two types of separation, that is, 
the death of soul and body, and in Sadra's thought, we are faced with two 
types of transcendence. According to Plato, separation and death occur 
naturally in the first case, which happens at the end of a person's life due 
to metaphysical necessity. 

Sadra also explains death as the transcendence of the soul from the 
body according to his idea of the relationship between the soul and the 
body; In this way, the soul is elevated from its material level, which is the 
material body, by means of a material movement, that is, the soul is 
separated from its physical body in a material sense by the existential 
promotion and evolves existentially. 

Sadras, in line with Plato, also mention another separation, which 
refers to the contradiction and volitional transcendence of the soul and the 
body, and is achieved through human effort. 

According to Plato, the soul should always be evasive from the body 
and keep itself free from the cage of the body. Sadr al-Mutalahin also 
believes in a different kind of exaltation of the soul from the body about 
voluntary movement. He considers this exaltation to be voluntary death, 
which depends on the human will; In such a way that man, with his 
voluntary actions, causes the separation of the soul from the body, and 
this causes the essential exaltation of the soul and elevates it to the stage 
of celibacy; On this basis, voluntary death occurs. With this explanation, 
it becomes clear that the course of regression cannot be equated with the 
truth of voluntary death, because voluntary death is a movement towards 
transcendence, and on the other hand, it frees a person from the 
attachments of the body, not that in this process, the soul is more than in 
the past. Material relations fall. 

In the thought of these two philosophers, since cognitive and moral 
volitional actions are considered two important categories that cause the 
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soul to separate from the body and attain existential excellence and be 
elevated to the status of rationality; For this reason, they are related to the 
truth of voluntary death, which is the voluntary separation of the soul 
from the body. In this way, in the eyes of these two philosophers, 
voluntary death, knowledge and ethics take on a single function. 



 

   

  

 

  

  با معرفت و اخلاق در تأملات افلاطون و صدرا  توضيح نسبت مرگ ارادي 
  

     ٣مهربهشتي  احمد |  ٢ذاكري  سميه |  ١سفيدريش  سجاد

  
  s.rishsrfid@stu.qom.ac.ir )مسئول نويسنده. (قم دانشگاه اسلامي،   معارف و الهيات دانشكده شناسيكارشناسي ارشد شيعه. ١
  somyeh.zakeri66@gmail.com                                         تبريز. اسلامي، دانشگاه كلام و فلسفه كارشناسي ارشد. ٢
 beheshti@gmail.com                                .قم دانشگاه اسلامي،   معارف و الهيات دانشكده شناسي، شيعه گروه استاديار. ٣

  چكيده  اطلاعات مقاله 
  نوع مقاله: 

  مقالة پژوهشي 
  

:  افتيدر خيتار
٢٤/١٢/١٤٠٢ 

  : ي بازنگر خيتار
٢٥/٠٢/١٤٠٣  
:  رش يپذ خيتار
٢٦/٠٢/١٤٠٣  
:  انتشار  خيتار
٠١/٠٥/١٤٠٣  

  واژگان كليدي: 
ارادي، معرفت،   مرگ

  .اخلاق، افلاطون، صدرا

بــا نظــام   قي ــعم  يونــديبشــر پ  اتيموضوع از همان آغاز ح  نيمرگ مسئله انسان است. ا
اســت. بــه   شــده  ليمتفكران تبــد  شهيدر اند  هيپا  يفلاسفه داشته است و به مفهوم  يفكر
است. افلاطــون و   رفتهيصورت پذ  مرگاز    يمختلف  ريتفاس  يجهت در مكاتب فلسف  نيهم

كــه در  ميابييآثار افلاطون و صدرا درم ياند. با بررسارائه كرده يتتأملا مرگصدرا درباره 
طرح شــده  يبا عنوان مرگ اراد  يگريمرگ د  ي،عيهمسو با مرگ طب  لسوفيدو ف  نيآثار ا

 رســدي. به نظر مابديينفس و بدن تحقق م  انيم  ييجدا  جاديش انسان و ااست كه با تلا
افلاطون و صدرا داشته باشد. مسئله   شةيدر اند  لاقبا معرفت و اخ  قيعم  يونديپ  واژه  نيا

و   مؤلفه  نيا  انينسبت حاكم م  يو بررس  يمرگ اراد  يستينوشتار پرداخت به چ  نيا  ياصل
 ــدار  يســع  گانصــدرا اســت. نگارنــد  افلاطون و   شةيمعرفت و اخلاق در اند  يد بــا بررس ــن

د. برآمد پژوهش حاضــر نكن  يگفته را واكاو   عناصر  ،يليتحلـيفيتوص  وةيو به ش  ياسهيمقا
 يمعرفت و اخلاق كــاركرد  ،يمرگ اراد  لسوفيدو ف  نيكه در نگاه ا  سازديمعلوم م  نيچن
 واژگــان  يه حالت انتزاع ــاست ك  نيها در اسنخ نوشته  نيا  تي. اهمرنديگيبه خود م  گانهي

 حيمانند مرگ و اخلاق توض ــ  يانضمام  ميفلسفه افلاطون و صدرا در قالب مفاه  كيزيمتاف
  .شوديم هداد

  ، با معرفت و اخلاق در تأملات افلاطون و صدرا توضيح نسبت مرگ ارادي   ).١٤٠٣(  مهر، احمدذاكري، سميه؛ بهشتيسجاد؛  ،  سفيدريش:  استناد
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  مقدمه

ترين مسائل مكاتب فلسفي است و بدون ترديد هيچ عنوان يك مؤلفة بنيادي از ژرفمرگ به

و نسـبت حـاكم ميـان آن و  توان يافت كه بدون توضيح در باب مـرگمكتب فلسفي را نمي

فكري دست يابد. ناگزير، اين امر انديشـة فلاسـفه را از   ديگر مفاهيم فلسفي به نظام منسجم

اي كـه در نظـام فلسـفي هـر آغاز حيات بشري تاكنون متوجه خود ساخته اسـت، بـه گونـه

 فلسـفه رااي برخوردار است. چنانكه سقراط انديشي اين مهم از جايگاه ويژهورزِ مرگفلسفه

. از نظر سـقراط بـدون دانديي مرگ مبرا  يو آن را آمادگ  يدر باب مرگ معرف  يشياندفژر

دانست يمرگ م  نيفلسفه را تمر  زيافلاطون ن  ورزي امكان ندارد.توجه به مسألة مرگ، فلسفه

تفاوت نگاه حاكم ميان فلاسفه در پرداختن بـه مسـائل و   ).٩١٤-٩١٥، ص١٣٨٨(شوپنهاور،  

في جمـع آيـد. در ايـن انساني موجب شده تا تفاسير متفاوتي گرِد اين گزارة فلسـ  هايمؤلفه

آگـاه از ايـن نكتـه مرگعنوان دو فيلسـوف  و صدرا بـه  ١ميان انديشمنداني همچون افلاطون

شود. تـا آنجـا اند و پرداختن به مرگ در تأملات و آثار فلسفي آنان نيز يافت ميمستثنا نبوده

وم مـرگ را تغييـر تبار تلقي يونانيان واپسين از مفهعنوان يك انديشمند يونانيكه افلاطون به

بخشد و تفسيري عام از واسطة تحول در تفكر يوناني وسعت ميدهد و گسترة مرگ را بهمي

اي كه در گفتار صدرا از مرگ نيـز مؤلفه  ٢دهد؛معناي مرگ پيش روي فلاسفة بعدي قرار مي

توان آن را يافت. مؤيد اين سخن، بررسي اين دو انديشمند به جـدايي ارادي بـر اسـاس مي

اضطرار متافيزيكي در كنار بررسي به جدايي نفس از بدن به صورت طبيعـي اسـت كـه هـر 

اند؛ با اين شان واكاوي كردهكدام در نظام فلسفي خود، اين دو مهم را با توجه به بناي فكري

هـاي صـدرايي از لفـظ مـرگ ارادي وام تفاوت كه افلاطون در آثار خـود بـرخلاف نوشـته

وجود دارد و آشكارا خـود را در رسـالة   از مرگ  او  يدر تلق  يرگ اراداما مفهوم مگيرد  نمي

  ).٦، ص١٣٩٢  ،تنپنج(  دهدينشان م  دونيفا

 ،ينسـبت مـرگ اراد  حيمقالـه بـا عنـاوين «توضـ  دوحاضـر    نوشتاردر رابطه با موضوع  

 شـهيو مـرگ در اند  س،يرابطه فلسفه، كاتارس  ي«بررسو    صدرا»  ةشيمعرفت و اخلاق در اند

كيد بـر أت   مذكورهاي  با نوشتهدر مقايسه    پيش رو  پژوهش. تمايز  تأليف شده استون»  افلاط

 
1. Plato 

   هاي افلاطون و با تكيه بر ديالوگ فايدون پيگير اين موضوع است.گارنده با بررسي رسالهن .٢
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در تـأملات   آنهـاحاكم ميـان  مرگ ارادي و نسبت    ،سه مفهوم فلسفه، اخلاقبررسي تطبيقي  

اي افتـراق و اشـتراك مبـاني نظـري ايـن دو كه بـه صـورت مقايسـه  ستافلاطون و صدرا ا

گرفته است كه در دو مقاله ذكر شده ايـن جنبـه بررسـي  فيلسوف مورد بررسي و بحث قرار

نشده است. در اين دو مقاله افتراق و اشتراك مبـاني نظـري ايـن دو فيلسـوف محـل بحـث 

نيست و عناوين ارائه شده با دو مقاله ياد شـده تفـاوت جـدي دارد؛ چـرا كـه ضـمن بيـان 

مراستايي ايـن دو فيلسـوف اشتراكات و اختلافات، نگارنده سعي دارد تحقق يا عدم تحقق ه

هاي طـرح شـده در نوشـتار را در موارد طرح شده تبيين كند. نكته ديگر اينكه پيونـد مؤلفـه

حاضر با مباني اين دو فيلسوف مورد اهتمام جدي اين مقاله است كه ايـن مهـم در مقـالات 

 صـدراافلاطـون و    تلقـيمـرگ ارادي را در    ةلأكوشد تا مسنگارنده ميمذبور مطرح نيست.  

تـأملات ايـن دو را در  مـرگ ارادي، معرفـت و اخـلاق  پيرامـون  حـاكم  و مناسبات    بررسي

بر اين اساس در ابتدا ربط و نسبت نفس و بـدن در انديشـة افلاطـون و   .دنبال كند  فيسلوف

سو به معنـاي شود؛ در مرتبة بعدي با توجه به نوع ارتباط نفس و بدن، از يكصدرا تبيين مي

پردازيم؛ از سـويي شود ميطع ارتباط و جدايي نفس و بدن از يكديگر ميمرگ كه موجب ق

ديگر به انواع جدايي (مرگ) اشاره كرده و با ورود به مرگ طبيعي و ارادي و خـارج كـردن 

شـويم؛ سـپس معنـاي مرگ اخترامي و اتانازي از محل بحث به محور اصلي سـخن وارد مي

خلاق بررسي و به ناسازگاري مفهومي مـوت ارادي مرگ ارادي و ارتباط آن را با معرفت و ا

كنيم. نوشتار با بررسي ميزان همزباني اين دو فيلسوف و طـرح نتيجـه با خودكشي اشاره مي

واكاوي نفـس و   رو مطرح خواهد شد:ي پيشمحورهااين مطالب در قالب    رسد.به پايان مي

انـواع ارتبـاط نفـس و بـدن، بدن و توضيح نسبت ميان آن دو در انديشه افلاطون و صـدرا، 

توضيح معناي مرگ و تفاوت مرگ طبيعي و ارادي، تصور صدرا و افلاطـون در بـاب مـرگ 

  ارادي و اختلافات و اشتراكات ديدگاه افلاطون و صدرا.  
  

  الف) واكاوي نفس و بدن و توضيح نسبت آن دو در انديشه افلاطون و صدرا

  ) افلاطون١

با توجه به كاركرد متفاوت آن،  ،نفس و بدن  انينسبت م  حيضآثار افلاطون در باب تو  يبررس

تـر از جسـم اسـت و لي«روح اصـ. او با بيان اينكه دهديمانگارانه به دست دوگانه  ريتفسدو  
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به ثنويت ميان نفـس و تـن )، ٨٩٣، صني(قوان جسم بوده است» شيداياز پ  شيآن پ  شيدايپ

داراي نفـس  لسـوفيف نيا شهيدر اند؛ )FRED D. MILLER, JR., 2006, 278(تاكيد دارد 

پـيش از ورودش در كالبـد كه وجود نفس    است  از سنخ عالم مادهنيز  و بدن    ١مجردحقيقتي  

ناپذير نفـس و اين ارتباط جدايي  .)٨٦(فايدون، ص  ناپذير داردها ارتباط جداييبا وجود ايده

قطعي و سرسـخت اصـالت روح   ها در تلقي افلاطون، او را در بيان كاپلستون به طرفدارايده

آنچه مسلم است، دوآليسم حاكم ميان نفـس   ) تبديل كرده است.٢٣٨، ص١٣٨٥(كاپلستون،  

هاي منحصري جايگير شـود كـه از عـوالم و بدن موجب شد تا در هر كدام از آن دو ويژگي

ها اسـت و داراي جنبـة «خـدايي و سـرمدي و خود به وديعه دارند؛ نفس از سنخ عالم ايده

) ٨٠ص  دون،ي(فاكند»  ماند و يكسان عمل ميسيط و توانا به تفكر است و همواره همان ميب

شـبيه   مُثـُلبه    پذيرد،انجام مي  ريمستدمنظم و  حركت    قيكه از طردوري  حركت    واسطةبه  و

كه تن فناپذير و موقت و از تفكر ناتوان است و هر روز بـه حـالي ديگـر در «درحالي  است.

). اين، حكايت از حركت غيرمسـتدير و نـامنظم تـن دارد، كـه گـاه ٨٠، صآيد» (فايدونمي

  .  دارنداز هم تغاير ذاتي  اساس نفس و بدن  نيبر اساكن و گاه در حركت است.  

  

  ) صدرا ٢

- ٣٦٩، ص١٣٧٨(صـدرا،  »  سـتي«نفس ذاتاً مجـرد نرغم تأملات افلاطون، در نگاه صدرا  به

ندارد و ارتباط نفس مجرد و تـن مـادي را محـال   ). او دوئيت ميان نفس و بدن را باور٣٧٠

 
معتقــد  رساله فايــدونكرد، در  هايش كه نفس را مجرد تلقي ميافلاطون برخلاف نگاه خود در اكثر رساله  .١

رد بودن نفس اســت. گيرد و اين نگاه در تقابل با تصور او از مجاست كه نفس حالت مبصر بودن به خود مي

تواند براساس افعال ارادي خويش از ذاتي مجرد به امري مادي و قابل ديــدن او براين باور است كه نفس مي

تبديل شود، اگر اين سخن افلاطون پذيرفته شود، توضيح او در باب مرگ ارادي كه به صورت امري افتراقي 

شــود كــه در افلاطــون امكانــات ين توضــيح مبــرهن ميشود. با اشد، به امري استكمالي تبديل ميدانسته مي

توان مرگ ارادي را در انديشه وي همچون صدرا امري اســتكمالي بيــان كــرد. بــه مفهومي وجود دارد كه مي

باور افلاطون اگر روح به تنهايي و فارغ از استمداد حواس، بــه نظــاره چيــزي بنشــيند كــه هميشــه ايســتا و 

كنــد و خــود روح مــادامي كــه در ناپذير ثابت، قرارگاهي ثابت پيدا ميز، تغييرتغييرناپذير است، در همين چي

 ).٨١شود (فايدون، صبرابر اين شيء ثابت قرار داشته باشد، ثابت مي
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 ،ي(شـجارشـمارد  برمي  يعقلـ  ليـو تحل  ياعتبـار  داند؛ زيرا تغاير بين آن دو را از سـنخمي

است كـه   ياموجود بالقوه  آغاز وجودِ خود،در    [...]نفس  «. به اعتقاد صدرا،  )١٣٦، ص١٣٨٨

 ينفـس اسـتقلال وجـود يبرا وانت ينم بر اين اساس  .ستيدر آن موجود ن  يتيفعل  گونهچيه

بـدن   يبـرااي  بـالقوهاسـتعداد  آغاز  در    ، بلكه نفس)٣٧٠- ٣٦٩، ص١٣٧٨قائل شد» (صدرا،  

؛ يعني با حركـت اشـتدادي جـوهري در كنديم  دايپ  تيماده فعل  ياست كه با حركت جوهر

جـرد شود. اين امر مرسد و به امري مجرد تبديل ميطول زمان تن انسان به حد تام خود مي

همان حقيقت وجود نفس آدمي است. به بياني ديگر جسم كامل انسان، مـاده اوليـه و زمينـه 

با حفظ مراتب جسـماني موجود شد، نفس و آن زمان كه كند موجود شدن نفس را ايجاد مي

در جهـت تكامل خـاص   دهد تا بهبه حركت تدريجي جوهري خود ادامه مي  ]رقيقه[پيشين  

  است، برسد.  ]حقيقه[رتر  مسيري كه داراي وجود ب

، ١٤٢٨دانـد (صـدرا، افلاطون طبق نظرية تركيب اتحادي نفس و بدن، نفس را مـادي مي

از سـويي ديگـر بـدن و نفس براي موجود شدن نيازمند بدن تام انسـاني اسـت )  ١٠٧،  ٩ص

روست كـه ؛ ازاينمحتاج نفس است  انساني خود  ياستعدادها  پرورش و رشد  هم براي  آدمي

توان گفـت كـه وجـود كند. بر اين پايه، چنين مينفس به تن و بالعكس سرايت مي  آثاري از

شود و بدن شرط وجود نفس و وجود نفس چيزي غير از وجود نفس از عالم ماده شروع مي

نفـس و  نينسبت حاكم بو ارتباط بين اين دو وجودي و  )٦٥، ص١٣٨٧(صدرا،  بدن نيست

  آن است.  قهيو نفس حقنسان  ا  قهياست كه بدن رق  رقيقه به حقيقهبدن 
  

  ب) انواع ارتباط نفس و بدن

افلاطون و صدرا به دو نوع ارتباط ميان نفس و بدن اذعان دارند؛ دو نوع ارتباطي كه در نوع 

اول انتخاب انسان دخيل نيست و اضطرار طبيعـي علـت آن اسـت، امـا در نـوع دوم اراده و 

واسـطة اضـطرار طبيعـي در ارتبـاط از جهتي به  اختيار انسان شركت دارد؛ يعني نفس و بدن

  تواند در ارتباط باشد.  هستند و از سويي ديگر نفس با بدن از طريق ارادة خود مي

  . افلاطون١

عـالم مُثـُل را متعلـق بـه به عالم مـاده  هبوطقبل از بر اساس نظرية يادآوري، نفس  افلاطون  

بــه خــاطر اضــطرار  يشناســيهست ثيــح كــه بعــدها از )١٢٩، ص١٣٧٥دانــد (بورمــان، مي
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شده و در زندان مادي تعلقـات نفسـاني   يمادكالبد  نفس محكوم و محدود به    مابعدالطبيعي،

عامـل  ١كنـد كـه دميـورژاسير شده است. او در تيمائوس در باب ارتباط متافيزيكي اظهار مي

متـافيزيكي، ). در مقابلِ اين ارتباط  ٧١- ٧٠ارتباط و هبوط نفس در بدن است (تيمائوس، ص

طور مثـال وقتـي نفـس افلاطون به نوع ديگري از ارتباط ميان نفس و بدن معتقد اسـت. بـه

واسـطة حركـت ارادي دهد، اين حركـت بـدن بهدهد يا سر را تكان ميدست را حركت مي

افتد. بر اين اساس ما با دو نوع ارتباط اضطراري و ارادي نفس با بدن مواجـه نفس اتفاق مي

  هستيم.

  

  . صدرا٢

از  ينفــس و بــدن بــاور دارد. او وقتــ انيــ، بــه دو نــوع ارتبــاط مهمچــون افلاطــونصــدرا 

 انيم  يبه ارتباط متعال  قتيدر حق  ديگويالبقا بودن نفس سخن ميةالحدوث و روحانيةنجسما

 چيه  ابدييم  ونتك  يامر كه نفس در درون بدن ماد  يدر ابتدا  رايز  كند؛ينفس و بدن اشاره م

اسـت كـه   يرونـياضـطرار ب  كي  نيبلكه ا  ستين  ليارتباط دخ  نينفس در ا  ياز سو  يااراده

). در ٣٤٧،  ٨، ص١٤٢٨(صدرا،    آورديرشد داده و به وجود م  ينفس را در درون جوهر ماد

معتقـد اسـت.   زيـنفـس و بـدن ن  ياو بـه نسـبت اراد  ،ييصدرا  يارتباط اضطرار  نيمقابل ا

 نيـ. ادهـديمختلف حركـت م يهابدن را به جهت  مثال فوق گفته شد نفس،  ركه دهمچنان

موضـوع دلالـت   نيـو بـر ا  شودينفس محسوب م  ينوع از حركت بدن، محصول فعل اراد

طور اعتقاد دارد. بـه زينفس و جسم ن  يبه ارتباط اراد  يعلاوه بر ارتباط اضطرار  يدارد كه و

دو   نيچرا كه ا  ؛مراستا استاعتقاد صدرا در باب انواع ارتباط نفس و بدن با افلاطون ه  يكل

  اذعان دارند.  ي) و اراديعي(طب  يبه دو نوع ارتباط اضطرار  لسوفيف

  

  توضيح معناي مرگ و تفاوت مرگ طبيعي و مرگ ارادي   ج)

با توجه به اينكه دو نوع ارتباط در انديشه اين دو فيلسوف وجود دارد، بـر ايـن پايـه بـا دو 

كـه  شـويمميرو هروبـ لسـوفيدو ف نيـتأملات ادر  سطح از جدايي (كه همان مرگ است)  

 
1. Demiurge 
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. كننـديم  انيـب  يمنحصـر  ييِدو سطح ارتباط راه جدا  نيهر كدام از ا  يبرا  افلاطون و صدرا

انتخاب   گرياما در نوع د  ستي) به انتخاب انسان نيعينفس از بدن (مرگ طب  يينوع اول جدا

  دارد.   يو نقش اساس ليآن دخ  جاديو اراده انسان در ا
  

  مرگ و انواع آن در انديشه افلاطون.  ١

). بـه اعتقـاد ٦٤كنـد (فايـدون،  افلاطون در فايدون مرگ را رهايي نفس از تـن تعريـف مي

افلاطون جدايي نفس از بـدن همـانطور كـه گفتـه آمـد بـه دو صـورت اضـطراري و ارادي 

وي ر يعـيبـه شـكل طبدر نـوع اول   زعم افلاطون، مفارقـت و جـداييتواند رخ دهد؛ بهمي

). ٦٢ ، صدونيـ(فا  دهديم  اتفاق  مابعدالطبيعي  بنا به ضرورت  يكه در آخر عمر آدم  دهدمي

 خواهند بود  ريبا آن درگ  يمردم روز  ةاست كه هم  يمرگاين نوع جدايي نفس از بدن همان  

. اين نوع مرگ دلبخواهي آدمي نيست و در يك زمان بدون اينكه انتخـاب )٦٥، صدوني(فا

اي از سـوي افتد؛ پس در اين نوع مرگ هيچ ارادهر آن دخيل باشد اتفاق ميو اختيار انسان د

وسيلة مرگ طبيعي قطـع نفس انسان بر آن مترتب نيست. بر اين اساس ارتباط نفس و بدن به

خواهد شد و اگر نفس پيش از موت طبيعي به مرگ ارادي دست نيابـد ممكـن اسـت حتـي 

نفس از تن خارج شده است باز هـم نفـس نتوانـد پس از مرگ و جدايي نيز با وجود اينكه  

  طور كامل خود را از تعلقات قواي پست نفساني برهاند.  به

مرگ به نحوة ديگري از موت كه ناظر به مفارقـت ارادي نفـس و بـدن   افلاطون در بيان

 ديـروح بابيـان كـه    كند. بـديناشاره مي  آيد،بوده و با تلاش و كوشش انساني به دست مي

 يونـاني لسـوفيدارد. فتعلقات بدن فارغ نگـهقفس  بوده و خود را از    بدناز    زانيه گراروهم

صـورت كـه بدين  .كنـديم  ياز مرگ تلقـ   ديگريعِنو  زيرا ن  ياز تعلقات جسم  استقلال   نيا

دهد اما هميشه در تلاش است تا دامـن نفس با وجود اينكه به زيست در بدن مادي ادامه مي

دارد و به خود مشغول باشـد، دل انيده و خود را مستقل از تن نگهخود را از چنگ جسم ره

). ايـن نـوع ٢٠٦، ص١٣٧٦  ،يني(گواردبه حقيقت ببندد و اقبال به پذيرش مرگ داشته باشد  

آيد، اشاره بـه جـدايي [نه زيستي] به دست مي  يقطع ارتباط اراد  مفارقت نفس از بدن كه با

ــالوگارادي ــر دي ــتر از ه ــه بيش ــالي در اي دارد ك ــفاة رس ــت  دوني ــيح داده اس آن را توض

)BRICKHOUSE and NICHOLAS D, 2006, 134.( اي او در تمثيل غار جمهوري اشاره
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كند؛ او در اين تمثيل، جهـان مـادي را كـه بـدن اي به جدايي ارادي نفس از بدن مياسطوره

فـس انسـاني در آن كنـد كـه نمثابة قفسي معرفـي ميآيد بهنمونة كوچكي از آن به شمار مي

گرفتار است و نفس انسان كه نمايندة آن در اين تمثيـل همـان فيلسـوف اسـت همـواره در 

) پـس ٥٢٠- ٥١٤تلاش است تا خود را از زندان بدن و جهان مادي برهانـد (جمهـوري، ص

گيـرد، فيلسوف به زيست خود در جسم ادامه و از اين بدن در رسيدن به عالم مُثل بهـره مي

دهد تا او را از مرگ ارادي بازداشته و گسيختگي به قواي پست نفساني را نميلجاماما اجازة  

    ١ران قواي انساني شوند.نفس انساني را به تصرف خود درآورند و ارابه

  

  . مرگ و انواع آن در انديشه صدرا ٢

 تعـيّننفس    يحركت جوهر  وسيلةداند كه بهمينفس از بدن    تعاليصدرا مرگ را  در مقابل،  

خـود جـدا   ياز بـدن جسـمان  جـوهريبه لحاظ    ارتقا وجودي  واسطةبهنفس    يعني  ؛يابدمي

نفـس از بـدن، تفـاوت  تعـالي نحـوة ةدربارانديشة صدرا  .  يابدتكامل وجودي ميو    شودمي

رهـا نفس، بدن را به سبب ضعف و فسـاد آن  افلاطون به باوردارد.    افلاطون  تلقيبا    بنيادين

 اتيـحة  ادامـ  بهانساني قادر    نفس  ،نفس  جوهري  ارتقابا    المتألهينصدر  ةبه عقيداما    كند؛يم

سوي جهان گيتي بهعراض نفس از اآن    عاملمرگ امرى طبيعى و    نيست.  با بدن طبيعيخود  

 بلكـهو هرگز نبايد آن را نابودي صرف و هميشگي نفـس قلمـداد كـرد،    است  جهان مينوي

 يي انسـان از صـفات غيـرلازم خـودش اسـتآنچه از مرگ طبيعي مقصود است، صرفاً جدا

نويسـد: در باب ماهيـت مـرگ طبيعـي مي  المشاعرصدرا در    ).٢٠٥- ٢٠٤، ص١٣٨٦(صدرا،  

خـودش را  يهـاتيلامسـتمر فع  ياگونـهبه  ت،يـ«نفس همزمان با خروج بدن از قوه بـه فعل

مـرگ  هنگامكـه بـه رسـديم ييدر مراتب وجود بـه جـا  يتعال  نيا  ةو در ادام  كنديكسب م

 نيـا ةامر موجب انقطاع رابط  نيو هم  كنديرا كسب م  شيتام خو  تيفعل  ةمرتب  فسن  ،يعيطب

). پس آدمي بـه وسـيلة اضـطرار طبيعـي در يـك زمـان ٢٠٤، ص١٣٨٦(صدرا،    شود»يدو م

شـود و پـا بـه عـالم مجـردات خاص از حصار صفات غيـرلازم عـالم جسـماني خـارج مي

 
 يچرا كه در مــرگ اتانــاز  ؛اشاره دارد  )Euthanasia(  يو اتاناز  يمرگ اراد  انيم  يبه تفاوت جد  انيب  ني ا  .١

 .كنديو درخواست خود ارتباط نفس و روح خود را قطع م يجسم يماريبانسان بنا به 
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ون افلاطون به غيراختيـاري و انتخـابي بـودن ايـن نـوع گذارد؛ بر اين اساس صدرا همچمي

به نوع ديگـري از تعـالي   ياراد  يحركت جوهر  مرگ اذعان دارد. باور صدرالمتألهين دربارة

دانـد كـه متوقـف بـر اراده . او اين تعالي را همان مرگ ارادي ميشوديمنفس از بدن منجر  

آدمي با افعـال ارادي موجـب قطـع   آدمي است. در نگاه وي مرگ ارادي بدين بيان است كه

گـردد و آن را بـه مرحلـة تجـرد شود و باعث تعالي جوهري نفس ميتعلق نفس از بدن مي

دهـد دهد؛ بر اين اساس ميان نفس و جسـم فاصـله افتـاده و مـرگ ارادي روي ميارتقا مي

وده و در ادامه بايد گفت كه مرگ ارادي حركتي رو به كمال بـ  ١).٢٩٦  ،٩، ص١٤٢٨(صدرا،  

شود كـه كند. با اين توضيح، روشن ميحد حركت ميآدمي از طريق آن به سمت فعليات بي

توان سير قهقرايي را با حقيقت مرگ ارادي يكسان دانست؛ چرا كه مرگ ارادي حركتـي نمي

بخشد، نه اينكه در اين رو به تعالي بوده و از سويي ديگر انسان را از تعلقات بدن رهايي مي

نفس بيش از گذشته در تعلقات مادي فرورود؛ زيرا سـير قهقرايـي موجبـات تثبيـت   فرايند،

آورد كه اين در تناقض آشكار با جدايي انتخابي و ارادي قيود مادي نفس را در آن فراهم مي

ها و گـذر بـه رهـايي است؛ چرا كه در اين بينش مرگ ارادي، آزادي از تنگناي حصـارِ قيـد

؛ يعني همان حقيقه است كه مرحلة كمال آدمـي در آن )٣٠١، ص١٣٨٦ ،يداكان(عباس مطلق

كني] غـرايض خورد و اين جزء با زودودن قيود نفساني و كنتـرل [نـه ريشـهساحت رقم مي

تحـت   يگـريد  جـداييدو نوع مرگ بـه    نيصدرا علاوه بر اشود.  شهواني انسان حاصل مي

از   يعنوان نـوع سـومبـه  يمرگ اخترامـاز    او.  اشاره دارد  زين  ي (ناگهاني)عنوان مرگ اخترام

بدن شده و   و نفس مجبور به ترك  دهديم  روي  ياتفاق  يكه در اثر رخدادها  برديمرگ نام م

 نيارتباط بدن و نفس با هم از بـ  تياستكمال نفس و قابل  نةيزم  جهي. در نتافتداتفاق ميمرگ  

  ٢).٥٢  ،٩، ص١٤٢٨صدرا،  ( روديم

 
خود در بدن  ستي نفس به ز يچرا كه در مرگ اراد ؛ستينفس از بدن ن يستي ز ييجدا  يسخن به معن ني ا  .١

 .سازديرا رام خود م يپست نفسان يو فقط عقل تعلقات قوا دهديادامه م

 ر نيست. مرگ اخترامي صدرا محل بحث اين نوشتا .٢
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  اب مرگ ارادي د) تصور صدرا و افلاطون در ب

  افلاطون. معناي مرگ ارادي در انديشه ١

نفـس قفـس و  يخـود، نفـس را مجـرد و بـدن را مـاد يشناسـبا توجـه بـه انسان  افلاطون

و ماهيـت آن را نـاآرامي و تلاطـم   بدن  از  نفس  مفارقت اراديرا    يمرگ اراد  شمرد؛ اورميب

خـود را از   كـا بـه اعمـال ارادي،خواهد با ات داند كه نفس بر طبق آن ميدروني فيلسوف مي

كنـد. ايـن حصار تن رها و آزاد كند؛ از اين طريق هر لحظه با تمرين مرگ، آن را تجربـه مي

 يافتنيدسـت  يتلاش و كوشش انسـان  فقط با  اذعان دارد  دونيفادر رسالة    نوع مرگ چنانچه

  :تسا

 يكه آدم  ميگفتيم  شيخو   يهاكه همواره در بحث   ست يروح همان ن  يمقصود از پاك   ايآ

را مجرد و تنها و جــدا از تــن نگــاه دارد و آن را عــادت   شيتا حد امكان روح خو   ديبا

تنهــا و مســتقل بمانــد و از   وســتهيو بكوشد كه پ  نديتن برچ  يهاشياز آلا  نكهيدهد به ا

   باشد؟گرفتار شدن در دام تن برحذر 

  است. نيگفت: مقصود هم  اسيميس

روح از تن   ييروح و رها  ييمگر مرگ جز جدا  ست؟ينهمان مرگ    نيگفت و ا  سقراط

  است؟

  ).٦٧، صدونيگفت: حق با توست (فا  اسيميس

به اعتقاد افلاطون اين همان قطع ارادي ارتباط نفس با بدن است كه فقـط بـا انتخـاب و 

، دونيـ(فا  دارديمشتاق مرگ اعلام ميافتني است. افلاطون تنها فيلسوف را  ارادة انسان دست

  اســـت  يخواســـت درونـــ كيـــ لســـوفيف يبـــه مـــرگ بـــرا اقياشـــت رايـــز ؛)٦١ص

)DOROTHEA FREDE, 2006: 435( خـود دنبـال  اتيـدوران حتمـام در  اوسـت كـه و

) RICKHOUSE and NICHOLAS D,2006: 134( نيسـتروح از بدن  ييجز جدا يزيچ

لازم باشـد رو شدن با آن  هروب  ةواسطكه به  ستين  يديامر جد  لسوفيف  يمرگ برا  در نتيجه،

: ريآمـاده شـدن بـه مـرگ را دو مسـ  يبرا  لسوف،يراه ف  ني«بهتر  . اونديبرگز  گريد  يكرديرو

و بـر ايـن عقيـده  )FRED D. MILLER, JR, 2006, 280( دانـد»ينفـس م هيدانش و تصف

است كه نفس همواره در تلاش است خود را از زندان تن آزاد كند و اجازه ندهد چيـزي از 

  يي شود.تن مانع اين جدا
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داند. چون دلبستگي به تـن افلاطون مانع اصلي نفس را در اين راه، وابستگي نفس به تن مي

انجامد و ايـن مهـم مـانع از و حبس در حصار تعلقات بدني به تداوم ارتباط نفس و بدن مي

كوشد بـا تكيـه شود. در مقابل فيلسوف همواره ميحركت نفس به سوي موجود سرمدي مي

 مـادي نفس از تن  ييموانع جدا  م، خود را از حصار تعلقات بدن مادي برهاند وبر معرفت تا

تا خـود را بـه عـالم مثـل صـعود   بخشد  تيو به افتراق نفس و جسم واقع  ميان برداردرا از  

دهد، سپس به عالم مادي نزول كرده و در كنار زيست در بدن مادي كه عقل سلطة كامـل آن 

ها در عـالم مُثـل ها را به اين خودآگاهي برساند كه ايـدهانسانرا به اختيار گرفته است ديگر  

ها را به سـير در ايـن راه وادار كنـد و در وراي اين عالم مادي هستند، تا به اين سبب انسان

ها به حكومت برساند؛ ثمرة اين آگاهي چيـزي جـز عقل را در نزاع ميان قواي نفساني انسان

  ل و ايدة نيك نخواهد بود.مرگ ارادي و دستيابي به عالم مُث

را بـه معنـاي ايـن   ١نكته ضروري اينكه نبايد قرابت معنايي مرگ ارادي با مـرگ طبيعـي

 لسـوفانه،يافلاطـون مـرگ ف  تصـور  دانست كه مرگ ارادي نوعي خودكشي اسـت؛ زيـرا در

هرگـز   شـتابديخود به آغـوش مـرگ م  ةكه با اراد  يلسوفيو ف  شودمحسوب نمي  يخودكش

و از  اشـاره دونيـفا ةرسـالمطلب در  ني. افلاطون به ادهدهدف خود قرار نميرا    يخودكش

بـا  لسـوفيف يولـ ست،يروا ن يخودكش يكه گفت ستيسخن چ  نيا  يمعن«:  پرسديسقراط م

پـس از   يكـيرا    ي) و كمالات وجـود٦١، صدوني(فا  »آورد؟يم  يتمام به مرگ رو  اقياشت

در نظـر گرفتـه  نابوديو   عدم  استقبال رفتن به    زين  يمرگ اراد  پس  ؛آورديدست مبه  يگريد

 يايـبار سفر بستن و مه بلكه ،يبه مرگ نه خودكش شيشاپيجهش پ  به ديگر سخن  شود.نمي

  ).٢٧٢ص  ،١٣٨٦  ،يداكاناست (عباس  جهان مينوي  يسوبه جهان گيتي نياز ا  سفر
  

  معناي مرگ ارادي در انديشه صدرا  .٢

واحـده مشـككه   قـتيو حق  اصـالتكـه در آن    اشيفلسفه وجـوددر مقابل صدرا با توجه  

 يفلسـف  ياز مبان  يريرپذ يثأدر باب نفس و بدن با ت آيد،  اي بنيادي به حساب ميوجود مؤلفه

 فيتوصـ قـهيبـه حق قهيرا رق دو آنميان واحده مشككه و نسبت   قتينفس را حق  ،گفتهشيپ

 
 از اين حيث كه در هر دو جدايي نفس از بدن و تعلقات مادي وجود دارد. .١



  ١٤٠٣ تابستان، ١٠ ، شمارهسومسال تاريخ فلسفه اسلامي،                                                 ١٣٨

 

مـرگ  ،ياساس او در مرگ اراد نيا  تا عقل مجرد در امتداد است. بر  يكند كه از بدن ماديم

بلكـه در   ،كنـدلحـاظ نمـي  گرياز همد  زيمتما  زيدو چ  ييجدا  يرا برخلاف افلاطون به معنا

خـود بـه مرتبـه  ينفس از مرتبه ماد يوجود ارتقاو  تعاليعنوان  به  يمرگ اراد  ،يتأملات و

 آيـدسـت مـيارادي به د مرگصدرا درباره  هيحكمت متعال آنچه از.  شوديم  امعن  اشيعقلان

زعم او مقولـه مـرگ به  بلكهكند،  آن است كه او هرگز از مرگ ارادي معناي عدمي اراده نمي

 ةنقطـ  نيرا به فرجام  آدمي  شود و قرار استدر نظر گرفته مي  يحركت صعودمثابه  به  ارادي

بـه جـوار   يو سـپس نفسـان  يمراتب جسـمان  يانسان با ط  ريمس  ني. در اكند  هدايت  يهست

برخلاف افلاطون كه نفـس صدرا    ).٢٥٦، ص١٣٨١(صدرا،    رسديم  تيمقام عبود  خداوند و

دارد و از سو جدايي ميـان بـدن و نفـس را از ميـان برمـيكند از يكرا زندان بدن اعلام مي

كند و بالاتر از آن ميـان آن دو اتحـاد جهتي ديگر نسبت وجودي ميان نفس و بدن ايجاد مي

اي متفاوت از افلاطون در اين باب دارد كه همزباني اين دو دهسازد و عقيوجودي برقرار مي

باره معتقـد دهد؛ چرا كه صدرا در اينفيلسوف در اين موضوع را مورد چالش جدي قرار مي

، ١٣٨٧، صـدرا( درخت است ةنسبت بذر يك نهال با ميواست نسبت ميان بدن و نفس نظير  

 كنـدبيان مـي يو بدن را همانند نسبت ثمرنفس    ةاو رابطبا توجه به اين است كه    ).٣٧٤ص

 تعين يافته است. بـه ديگـر سـخن ذاتصورت بالقوه  بذر بدن مادي به  دروندر    يشكه از پ

قرار صورت بالقوه نفس در آن به  تحقيق  قبلكند كه از  رشد مي  جسمانيبدن    دروننفس از  

«نفـس و  نويسـد:دارد و ميباره اظهار مياينجاست كه او عبارت آشكار خود را در اين.  دارد

لهين معتقـد اسـت أصـدرالمت  .)٨٦،  ٩، ص١٤٢٨،  صـدرااي است» (بدن بسان ريشه و شاخه

اي كه باعث قطع وابستگي تدبيري به بدن نفس انسان در اثر نوعي از حركتِ جوهريِ ارادي

 ، حقيقت خوددرجات فوقو در  انتزاع كرده  حقيقت خود را از دل بذر جسم مادي    ،شودمي

منتهـي تعلق تـدبيري    انقطاعكه به  اش  استكمالي  ة؛ يعني انسان از طريق ارادكندآشكار ميرا  

 تبـدن مـادي، حقيقـ  ةو از رقيق  دهدارتقا ميتجرد  مرتبه  به    مرتبه مادينفس را از    ،شودمي

  .  سازداستخراج مينفس را  
  

  هـ) نسبت مرگ ارادي و معرفت  

بـه زعـم ؛  وجود دارد  يو معنو  ينيع  يمعرفت همسان  مرگ و  انيم  صدرادر نگاه افلاطون و  
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روح از   ييو جـدا  يانقطاع علقه نفس از مناسـبات مـاد  نهيزم  يگونه كه مرگ ارادآنها همان

  دارد. يدر وجود آدم  يريثأت   نيچن زيمعرفت ن ،آورديبدن را فراهم م
  

  . افلاطون١

 ٦٧ه است؛ افلاطون در بند  عرضه شدما    يبرا  دونيرسالة فامعرفت در    چنين ازتصوري اين

بـه   دنيرسـ  يپردازنـد بـرايكه به فلسـفه م  يكوشش كسان  اي: «آكنداظهار مي  رساله فايدون

تـن آزاد بمانـد»  يدهايـكـه روح از تـن و ق  ستين  نياثر فلسفه ا  ايو آ  ستيمقصود ن  نيهم

انسان اثري كه انسان آن را در مرگ ارادي و سلطة عقل بر ساحت نفساني    )٦٧، صدوني(فا

 يهنگـام دونيـفاتصور است كه افلاطـون در   نيبا ا  تواند به دست آرد.و كنترل غرايض مي

 يكـه زنـدگ  يآدمـ  دارديمرگ پرداخته و اظهار م  نيبه تمر  كنديمرگ اقدام م  حيكه به توض

مـرگ شـجاعت دارد؛  يبـرا يطور ضـروركرده است به يخود را با پرداختن به فلسفه سپر

آن اسـت كـه نفـس خـود را از بـدن   لسوفيفس از بدن است و تلاش فن  ييمرگ جدا  رايز

البته اين دوري نفس از بدن به معناي انقطـاع   )١٠٤، ص١٣٨٢دو،  آ  رييدور سازد (پ  شيخو

زيستي نفس از بدن نيست بلكه به معناي كنترل نفس و بدن انساني توسط قوة عقلاني است 

ادي رهايي بخشد و ايـن دقيقـاً همـان چيـزي وسيله آن نفس را از حصار تعلقات تن متا به

بـا   لسـوفيفـرق فروست كـه  است كه فيلسوف با معرفت تام درصدد يافتن آن است؛ ازاين

  ).٦٥  ، صدوني(فا  كنديبدن مطرح م ونفس    يينوع از جدا نيرا در ا  گريمردمان د
  

  . صدرا٢

 ت،يـد و فعلنـدار  يقـيارتبـاط وث  يبا تكامل وجود  يو معرفت  يتكامل عقلان  به اعتقاد صدرا

اسـت.  يقـوه، شـدت و ضـعف در هسـت  ت،يگام با فعلقوه، شدت و ضعف در شناخت هم

 شـتريب اشيوجود ياست و هركه تعال  شتريب  اشيوجود  يباشد، تعال  شتريب  تشيكه عقلانهر

خواهد بـود  روندگانشياز پ يمعرفت تعالي در و شده مندبهره  يبالاتر  يباشد از تكامل معرفت

اي بر اين اساس ميان معرفت و مرگ ارادي ارتباط وثيق و دوسويه  ).١٨٧، ص١٤٢٨،  راصد(

توان يافت؛ چرا كه هر قدر انسان در توسعة معرفتي خود تلاش كند به همان مقدار در را مي

گفتــار «مُوتُــوا  نيــيدر تب تر خواهــد بــود. همچنــين صــدرادســتيابي بــه مــرگ ارادي موفــق
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و  يبسـتن چشـم ي: «موت قبل از موت به معنكنديم انيب ني(ص) چن  امبريپ  تَموُتوُا»  أنْ  قَبْلَ

شـدن مشـاعر سبب آن باز  و به    يحواس از ادراكات حس  لياست. تعط  گريكردن چشم دباز

را  گمرگ قبـل از مـر نديگفتار فرا نيدر ا ي). و٥٤٠ص ،١٣٨٧، صدرااست» (  يادراك باطن

كـه يطوربه  ،رديـگيدر نظـر م  گريو را در كنار همـددانسته و آن د  كسانيمعرفت    نديبا فرا

چـرا كـه معرفـت و مـرگ   افتد؛ياتفاق م  زين  يمرگ اراد  ،در نگاه او با تحقق معرفت  ييگو

است كه عقل سلطة خود را بر نفس حفـظ   يانسان قابل دسترس  يبرا  يتنها در صورت   ياراد

را  شـمندانياز اند يبرخ نگاه نيصدرالمتأله. نائل شود يبه مرگ اراد  معرفتو با كسب    كند

 ميگـوياما مـن م ،ينيچشمت را باز كن تا بب  نديگوي: «مردم مدهدتوضيح مي  نيدر ادامه چن

كـه  فيلسوفِ مشـتاقِ مـرگاساس    ني). بر ا٥٤٠ص  ،١٣٨٧،  صدرا» (ينيچشمت را ببند تا بب

 صيت خود نقاو از ذادهد  نفس خود را تكامل ميو  رفته    سراغ مرگبه    موت طبيعيقبل از  

چيـزي بـه آنهـا    يعيبعد از مرگ طبپرواضح است كه  ،  رساندمي  تيو آن را به فعل  زدودهرا  

را   ظلمـت  هايپرده  يدمرگ اراواسطه  به  ،يعيقبل از مرگ طب  شانيا  رايزاضافه نخواهد شد؛  

 ،١٣٨٧، صــدرا( بخشــندمــي تيــرا در خــود فعل فرجــاميناز خــود دور كــرده و شــناخت 

  اين مرگ طبيعي چيزي جز قطع مناسبات با عالم مادي نيست.. بنابر)٥٦١ص

و معرفت تـا آنجـا كـه  يبه مرگ اراد يابيراه فيلسوف دو نيدر نگاه اآنچه مسلم است، 

مـادون  يبدن پاك گرداند و عقل خود را از محدوده قـوا  يهاينفس نتواند خود را از آلودگ

كـه مـرگ   هاسـتيآلودگ  نيـلا انسـان از انخواهد بود؛ چرا كه با استع  سرينسازد، م  ييرها

اسـت.  يمعرفـت و مـرگ اراد يوجه همسـان انهم قاًيدق ني. اابدييم نيو معرفت تع  ياراد

در تناقض است هماگونه كه   يمطلب آن است كه معرفت با اسارت در كالبد جسمان  حيتوض

اسـت،   يگفتنـ  سـانني. بدكنـديتعلقات دست و پنجه نرم م  نيبا ا  اشنيدر تع  يمرگ اراد

چـرا كـه آن دو در   سـت؛ين  گريدر تقابـل همـد  يدر باب مـرگ اراد  لسوفيدو ف  نيا  يتلق

با معرفت و اخلاق اتفاق نظر دارند. افلاطون معرفـت و اخـلاق را دو   يمرگ اراد  ييهمگرا

 يكـيمعرفت را  يو نكهيا لي. دلكندياظهار م يمرگ اراد ريدر مس  ريس  يبرا  لسوفيروش ف

جـز   يزيـفلسـفه چ  ياست كه در نگاه و  نيا  كردينفس از بدن تصور م  ييداج  ريدو مس  زا

كه تمركـز ذهـن   يلات تمايخود را از حصار    ديبا  لسوفيو به ناچار ف  ستيمحض ن  ييشناسا

و مشـاهدة   هادهيـآزاد كند تا بتواند به عالم ا  برديم  نياز ب  قيحقا  افتيرا نسبت به در  يآدم
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  .ابددست يق  يحقا
  

 ارادي و اخلاق  و) نسبت مرگ

 يوسـتگيپ گريبـا همـد شونديم ريدرگ يانسان يكه با قوا  ثيح  نيو اخلاق از ا  يمرگ اراد

و   يتعلقـات جسـمان  ييتلاش نفس انسـان از رهـا  هيدر سا  ي. از آنجا كه مرگ ارادابندييم

 نكهيواسطه ابه  زيو اخلاق ن  وندديپيت مجرد به وقوع ميعقلان  يخود به سو  دنيتكامل بخش

دهـد   يمادون مانند غضـب و شـهوت خلاصـ  يقوا  طرهيعقل را از س  كوشديفس انسان من

  .ابندييم  ونديپ
  

  . افلاطون١

د و به رهـايي از داراز بدن دور نگهتواند خود  مي  چگونه نفس  آموزديم  دونيفاافلاطون در  

كـه  شـودظـاهر مـياز بـدن  ينفس با بدن، عـواطف يوستگيدر پ ي. در نگاه وآن دست يابد

 يموجود سـرمد  يو مانع حركت آن به سوكند  را در بند خود گرفتار  نفس    شودموجب مي

منطـقِ اراده را در جهت  بتواند    ،سلوك نفسانيگرفتن از    ياري  لهيوس. اما اگر خرد بهشوديم

در را  اراده    بـه ايـن ترتيـبو    رديـبه كـار گ  يانسان  قتيو امور مربوط به حق  فسنقوه عالي  

زمام   ديباكند ما  تأكيد مي. افلاطون  سازدميفراهم    ي رامرگ اراد  نهيزم  ورد،آخدمت خرد در

و   در اختيـار بگيـريم،  شـودمحسوب مي  ير انسانناپذ يريسنفس را كه همان ميل  جزء سوم  

خـود  يرويـروز بـر نكه روزبـهشويم  يذ شهوانيلذا حدوحصر نفس ازمندي بيبهره  از  مانع

يم. در ببـر  اديـاز    هاستكه همان تشابه به جهان ايده  راآدمي    نفس  اصلي  فهيو وظ  افزايدمي

عقـل خـود درآورد. افلاطـون   در سـيطرهرا    گـريبكوشد تا دو جـزء د  دينفس بااين تصور  

 همچنـانهمه،    نيبا ا  ، اماستيبه تن ن  پيوستهو    خكوبيم  گريد  فسشانكه ن  افرادي  وضعيت

بـدن دوبـاره بـه  جهيو در نت سپارنديدرد مخود را به دست لذت و    ارياخت  اي اوقاتدر پاره

كنـد ماننـد مـيلوپـه پنه جـهينتيو ب ريناپـذ انيپا  يبـه بافنـدگشـوند را  جسماني پيوسته مـي

تن ذكر   يدهايروح از تن و ق  يي«جدا  ،يياثر دانا  دونيفا). در  ٩٧٤،  ٢، ص١٣٧٥(گمپرتس،  

پست برهاند و   نيرا از زم  است كه ما  نيا  عقل«كار    سانني). بد٦٤، صدونيشده است» (فا

 ميسـتين  ينـيما موجودات زم  رايدهد؛ ز  ونديكه قرارگاه موجودات همنوع اوست، پ  با آسمان
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 وسـتهيما روح ما از آنجا آمده و بـه مـا پ  شيداياست و هنگام پ  يما آسمان  يةبلكه اصل و ما

اش را روح  كه معتقد است «دانش سـقراط  گريگفتار    ه،يپا  ني). بر ا٩٠، صمائوسياست» (ت 

  .ستين  راههي) ب٨١٢،  ٢، ص١٣٧٦گر،يتن رها ساخته بود» (ورنر  يدهاياز همه ق
  

  . صدرا٢

و انـس بـا اشـراق  يشـوق اضتير ،ايانديشه ،معرفتي هايمعتقد است هدف كوشش صدرا

كه نفـس در بـدن  ي«تا زمانبايد دانست    البته،  آيدبه شمار مينفس از بدن    افتراق  ،فعال   عقل

 پيونـدو آن را از    سـازدو مشـغولش    نزديك ساخته، همواره بدن، نفس را به خود  قرار دارد

بـه عقـل فعـال و  ال و ارتفاع حجاب و زوال مانع و دوام اتصـ  ؛كندمنع  به عقل فعال    مستمر

 يهاكه اشتغال نفس بـه بـدن و وسوسـه  افتدياتفاق م  يروح از تن هنگام  يشگيهم  ييجدا

 بـدين اسـاس صـدرا  ).١٠٩  ،٩، ص١٤٢٨،  صـدرابرود» (  نيب  مرگ از  ةليوسبه  ال يوهم و خ

 ييتلاش نفس از رهـا ةيدر سا ي. مرگ ارادابدييم  ينيع  يو اخلاق همسان  يمرگ اراد  انيم

 ياعتقـاد او مـرگ اراد بـه .يابدتحقق ميعقلانت مجرد  يسوبه  و حركت  يتعلقات جسمان

 يمجـردات راهبـر  بـه  يسـانو نف  يمراتب جسـمان  ياست كه انسان را با ط  يصعود  يريس

كسـب كمـالات  ي،نفس از تعلقات پست نفسـان ريو با تطه ،)٢٥٦، ص١٣٨١، صدرا(  كنديم

كـه دمـادم اسـت    يتـيواقع  يمرگ اراد  نكهي. مسلم اشوديو آماده سفر به مجردات م  كنديم

در   يمـرگ اراد  نكـهينه ا  ند،يبيو انسان حيات حقيقي زندگي خود را در آن م  افتدياتفاق م

و حضـور دارد و بـا خلـع جلبـاب   اتيدر انسان ح  يبلكه مرگ اراد  ،رخ دهد  يزندگ  انيپا

  خواهد داد.  يانسان رو

 يمادون عالم مـاد يقوا طرهيعقل را از س  كوشدينفس انسان م  نكهيواسطه ابه  نيز  اخلاق

ا توجه ندهد ب  ييرها  يتعلقات ماد  دياگر نفس خود را از ق  رايز  ؛ابدييدهد تحقق م  يخلاص

راه   يخود به فطرت اولـ  ياز فطرت ثانو  تواندينم  ،قهيبه حق  قهيبه نسبت رق  صدرابه اعتقاد  

ممكن اسـت  يشود «آدم  ياز تعلقات نفسان  يينفس منجر به رها  يپس اگر حركت اراد  .برد

هـم  د،يعروج نما نيمقرب ةو اشرف مقامات و درجات ملائك نييعليپست به اعل  ة... از درج

مقـام   نياز ا  يوليو ه  عتيسبب جنبش طبو به  ينفس و هو  يرويپ  ةواسطت كه بهممكن اس

دواب و   يو بـه منـزل و مهـو  ديـگرا  نيسافلو اسفل  سيمنازل خسا  يادن  هكه او را هست ب
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  لاطون و صدراز) اختلافات و اشتراكات ديدگاه اف

از بدن است؛   با اصالتو    يدات سرمدوموج  هيثابت و شب  يبه اعتقاد افلاطون نفس موجود 

 يندارند؛ نفس در اثر هبوط اجبـار  گريكديبا    يارتباط  چينفس و بدن متضاد از هم بوده و ه

 تيـخـاطر از دو واقع نيـبـه ا ؛و به آن تعلق گرفته است  ي شدهاز رتبة خود، در نفس زندان

 يمعلـوم شـد كـه نفـس دارا  دونيـرسـالة فاشده است. با توجه به    ارو ثابت برخورد  ال يس

دارد. پس اگـر عقـل   يبا افعال انسان  يمياست و نوع وجود آن ارتباط مستق  ينينابيب  يوجود

گذرا باشد   يخواهد شد اما اگر تابع عواطف نفسان  هادهيثل و امُ  هيبر نفس حكومت كند، شب

جداكننده نفس   يعيانده و مبصر خواهد شد. به اعتقاد افلاطون مرگ طبم  يدر حصار بدن باق

 ،يعـيكه انسـان قبـل از مـرگ طب  افتدياتفاق م  يزمان  يياز عالم ماده نخواهد بود، بلكه جدا

  با ارادة خود تجربه كند.  يماد ستيمرگ داشته باشد و آن را در ز  نيتمر

نفـس   انيم  يو به لحاظ وجود  داندينم  گانهينفس و بدن را ب  صدرانگاه افلاطون    رغمهب

خـود از بـدن  يهسـت يصورت كه نفس در ابتدا ني. به ادانديو بدن ارتباط وجود متصور م

صورت كـه نفـس نيدر حركت است. بد  تيبه سمت عقلان  يمتولد شده و با حركت جوهر

در  هيـپا نيـ. بـر اكنديكمالات را قبول م  يو در عروج معنو  شوديمتحول م  يبا حركت ذات 

 يبـدن قفسـ گـريبلكه د رديگيبدن صورت م قينفس از طر يتنها استكمال ذات نه  صدرانگاه  

 يرا موجب افعال اراد  يو جوهر انسان  يرا ماد  ي. آنچه مسلم است، او آدمستينفس ن  يبرا

 نيـيخـود را تع تيـوجـود و مرتبـة فعل حوةن توانديافعال انسان م نيو با توجه به ا  دانديم

و بـه  يطـ يگـريپس از د  يكيمعرفت را    يهارا كه اگر تابع عقل و اخلاق باشد پلهچ  ؛كند

تـا اسـفل   توانديم  ييقهقرا  ريس  نيآورد در ا  يو اگر به عواطف زودگذر رو  ديگرايتجرد م

كـه زمـان  دانديم يوينبدن را جوهرى جسمانى و د نكهيبرخلاف ا صدرا. كندنزول    نيسافل

بـودن جـوهر نفـس را قبـول دارد بـه   ميقـد  ،اسـت  شدهحادث    ،يهبوط نفس به عالم ماد

حدوث نفس   صدرااساس    نيداشته است. بر ا  تيكه قبل از بدن موجود بوده و فعل  گونهنيا

اما در  بوده يوجودش ماد يكه روح در ابتدا  كنديم  يتلق  يآن را روحان  يو بقا  يرا جسمان

زوال حجاب، ارتفاع موانع و دوام اتصـال معتقد است    صدراو تجرد دارد.    يادامه رو به تعال
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و   يوهمـ  يعواطف و تعلقات   ونديكه تعلق نفس به بدن و پ  دهديم  يرو  يبه عقل فعال زمان

تـا   نيبنـابرا  ؛نفس از جسم رقـم خـورد  يشگيهم  ييجدا  رود تا  انيتوسط مرگ از م  ياليخ

را از اتصال بـه   و آن  كندينفس در بدن بوده، همواره بدن نفس را جذب خود م  كه  يهنگام

  .دارديعقل فعال باز م

كـه   يدارد؛ ارتبـاط  تيـنفس و بدن حكا  انياز دو نوع ارتباط م  لسوفيدو ف  نيا  شهياند 

 ةيـ. بـر پانديگزيكه با انتخاب، ارادة خود آن را برم  يانسان به آن مجبور شده است و ارتباط

 يي. جـداشـوديت انجـام مبه دو صور  زي(مرگ) نفس از جسم ن  ييدو نوع ارتباط، جدا  نيا

 يرو يزمـان خاصـ كيـباشـد در  ليانسان در آن دخ ارياخت نكهيا بدون) يعياول (مرگ طب

 يبـوده و نقشـ  ليـآن دخ  افتنيـدر شـكل    كه اراده انسان كاملاً  يياما نوع دوم جدا  دهديم

  است.  يدر تحقق آن دارد و آن همان مرگ اراد نياديبن

باورند كه   نيبلكه بر ا  ستندين  يويدن  يزندگ  يهان نفخوا  لسوفيمبرهن است، دو ف  آنچه

است كه انسـان بـا مـرگ   سريم  يبه معرفت كامل هنگام  دنيكامل نفس از بدن و رس  ييجدا

 خواهـديدارد) م  ي(او كـه مـرگ اراد  لسـوفيچرا كه ف  ؛جهان را ترك كند  نيخود ا  يعيطب

را در  يو بـدن، زنـدگ  نفـس  يوسـتگيكـرده و در پ  يداور  يبـه درسـت  يماد  يدربارة زندگ

والاتـر از بـدن دارد  يمقـام نكهيآن است تا نفس با توجه به ا ستهيقرار دهد كه شا  يگاهيجا

در نگـاه ايـن دو فيلسـوف   باشـد.  يپست نفسان  يو قوا  يبدن انسان  ،يماد  يمسلط به زندگ

معرفت چيزي جز رهايي از حصار و اميال تن نيست، از سـويي ديگـر مـرگ ارادي زمـاني 

شود كه نفس بتواند خود را از قيود تن آزاد كند، عقل خويش را رهـايي بخشـد و قق ميمح

در همـين رهـايي از تـن   ها حركت كند. وجه همساني مرگ ارادي و معرفـتبه سمت ايده

است، كه نفس با حكومت جزء عقل بر انسان و با كسب معرفت به سمت رهـايي از زنـدان 

كند. صدرا نيـز ها حركت مييار و اراده خود به سمت ايدهتن و جهالت قدم بردارد و به اخت

داند. او با طرح مرگ پـيش از مـرگ جهت ميهمچون افلاطون معرفت و مرگ ارادي را هم

هاي ظلمت را كنـار زده و بـه تواند پردهبر اين نكته تأكيد دارد كه انسان با كسب معرفت مي

دور سازد كه اين همان مرگ ارادي است.   حد تام معرفت نائل آيد و نفس خويش را از بدن

- از آنجا كه مرگ ارادي در سايه تلاش نفس انسان از رهايي تعلقات جسماني به وقوع مـي

كوشد عقل را از سيطره قواي مادون ماننـد واسطه اينكه نفس انسان ميپيوندد و اخلاق نيز به
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ظاهر از بدن    يعواطفنفس با بدن،    يوستگيدر پ  يدر نگاه وغضب و شهوت خلاصي دهد،  

 يو مـانع حركـت آن بـه سـوكنـد  را در بند خود گرفتـار  نفس    شودكه موجب مي  شودمي

د، اما انسان به تكيه بر معرفت و اخلاق اين طريق را طي و بـه مـرگ شويم  يموجود سرمد

توان در نسبت معرفت، مرگ ارادي و اخلاق چنـين نوشـت كـه ايـن آيد. ميارادي نائل مي

  در تلقي صدرا و افلاطون از تطابق ضمني برخوردارند. مفاهيم  
  

  نتيجه

آيد كه مرگ ارادي با تصور افلاطون و صدرا دربـاره نفـس و از آنچه گفته شد، چنين بر مي

بدن و انواع ارتباط آن دو با هم قابل توضيح است. در باور افلاطون، نفـس و بـدن از تمـايز 

باشند. نفـس كـه در ي دو ذات مستقل و جدا از هم ميذاتي برخوردار هستند و اين دو، دارا

ها و مثُُل حضور داشته است، بعدها به خاطر اضطرار متافيزيكي محدود و محكـوم عالم ايده

كنـد، به كالبد مادي گشته است. برخلاف افلاطون كه بدن را حصار و زندان جسم تلقـي مي

اي كـه وجـود گونـهدن مادي است، بهصدرا اعتقاد دارد كه نفس براي موجود شدن نيازمند ب

شود؛ به اين صورت كه نفـس و بـدن بـه ماننـد شـيء واحـدي نفس از عالم ماده شروع مي

نسـبت حـاكم  شـود وهستند كه از جهتي بر آن نفس و از سويي ديگر بر آن بـدن گفتـه مي

ن اسـاس . بر ايآن است قهيو نفس حق ءيش نيا قهياست كه بدن رق  قهيبه حق  قهيرقشان  ميان

عقيده اين دو فيلسوف در باب نسبت نفس و بدن با همديگر تفاوت جدي داشته و همراستا 

  با هم نيست.

زعم او نفـس در تأليفات افلاطون به دو نوع ارتباط ميان نفس و بدن اشاره شده است. به

ز طريـق اند و از سويي ديگر نفس بـا بـدن اواسطة ارتباطي متعالي، با هم در ارتباطبا بدن به

ارادة خود در تعامل است. سخن صدرا در باب حدوث جسماني و بقاي روحاني نفـس نيـز 

در حقيقت به اين دو نوع ارتباط ميان نفس و بدن اشاره دارد كه حاكي از همزبـاني ايـن دو 

فيلسوف در اين موضوع است؛ چرا كه به باور صدرالمتألهين تكوّن نفس در بدن مادي يـك 

اي از نفس بر آن مترتب نيست. در مقابل اين ارتباط صدرا ست و هيچ ارادهاضطرار بيروني ا

همانند افلاطون به نوع ديگري از ارتباط باور دارد كه در آن ارتباط نسبت ارادي ميان نفـس 

و بدن برقرار است و به واسطة اين ارتباط ارادي است كه نفس، بدن را به جهات مختلف به 
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در نفـس و بـدن و يي، يعنـي مـرگ دو نوع جـدالات افلاطون با آورد. در تأمحركت در مي

صـورت در    جـدايي و مـرگافلاطون    باور. به  ميرو هستهروب  يدو نوع تعال  صدرا با  انديشة

اتفـاق  متـافيزيكيبنـا بـه ضـرورت  يكه در آخر عمر آدم  دهديم  يرو  يعيبه شكل طب  اول 

 ريـبـا آن درگ  يكه همه مـردم روز  است  ينفس از بدن همان مرگمفارقت  نوع    نياافتد.  يم

نفـس از بـدن   يمرگ را تعـالنيز بنابر تصور خود از نسبت نفس و بدن،    شد. صدراخواهند  

از مرتبـه مـادي خـود كـه  يحركت جوهر لةيوسبه به اين صورت كه نفس  دهد؛توضيح مي

از   يبه لحـاظ جـوهر  ينفس توسط ارتقا وجود  يعني  يابد،همان بدن مادي است، تعالي مي

    .ابدييم يو تكامل وجود  شوديخود جدا م يبدن جسمان

و تعـالي ناظر به مفارقت  برند كه  صدرا همراستا با افلاطون، از جدايي ديگري نيز نام مي

 ديـروح بازعم افلاطون، . بهديآيتلاش انسان به دست م واسطةو به استنفس و بدن    ياراد

هـم  نيصـدرالمتأله.  داردس تعلقات بدن فارغ نگهاز تن بوده و خود را از قف  زانيهمواره گر

را  يتعال نياو اباور دارد.    نفس از بدن  ياز تعال  يگريبه نوع د  ياراد  يدربارة حركت جوهر

بـا افعـال ؛ به اين صورت كه انسان  است  يآدم  ةكه متوقف بر اراد  دانديم  يهمان مرگ اراد

نفـس   يجـوهر  يلتعا  ن امر موجبو اي  شوديموجب قطع تعلق نفس از بدن م  ي خود،اراد

بـا . دهـديم يرو ياسـاس مـرگ اراد نيبر ا دهد؛يو آن را به مرحلة تجرد ارتقا م  گردديم

 كسـاني يمـرگ اراد قـتيرا بـا حق يـيقهقرا ريسـ تـوانيكه نم شوديروشن م  حيتوض  نيا

تعلقـات   انسان را از  گريد  ييبوده و از سو  يرو به تعال  يحركت  ي،دانست، چرا كه مرگ اراد

  فرورود.   ياز گذشته در تعلقات ماد  شينفس ب  ند،ايفر  نيدر ا  نكهينه ا  بخشد،يم  ييبدن رها

در انديشه اين دو فيلسوف، از آنجا كه افعال ارادي شناختي و اخلاقي دو مقولـة مهمـي بـه 

شوند نفس از بدن جدا شود و تعـالي وجـودي يافتـه و بـه مقـام آيند كه باعث ميشمار مي

يت ارتقا يابد؛ به همين دليل با حقيقت مرگ ارادي كـه همـان جـدايي ارادي نفـس از عقلان

شوند. به اين ترتيب، در نگاه ايـن دو فيلسـوف مـرگ ارادي، آيند مرتبط ميبدن به شمار مي

  گيرند.معرفت و اخلاق كاركردي يگانه به خود مي
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 ز.تبري

 اري،ي ــ يو رضا ول نيپ  ياي ج  ةترجم  .ورجهان همچون اراده و تص).  ١٣٨٨شوپنهاور، آرتور ( . ٧

  .تهـران

ه محسن جهانگيري، ب  . تصحيحةكسر اصنام الجاهلي).  ١٣٨١(صدرالدين محمد شيرازي  صدرا،   . ٨

  .بنياد حكمت اسلامي صدراتهران،  ،اي، چاپ اولمحمد خامنه  اشراف سيد

الــدين آشــتياني، . تصحيح سيد جلالالمبدأ و المعاد).  ١٣٨٧(  صدرالدين محمد شيرازيصدرا،   . ٩

  قم، بوستان كتاب.

 ــ  ةيالحكمة المتعالق).  ١٤٢٨(  يرازيمحمد ش  نيصدرا، صدرالد . ١٠ جلــدهاي   .ةالاســفار الاربع ــ  يف

 النور. عةيطل، قم، چاپ سوم هشتم و نهم،

 ــاسرار العلــوم الكمال يف ةيالمظاهر الاله).  ١٣٧٨(  يرازيمحمد ش  نيصدرا، صدرالد . ١١  حيصــح. تةي

  .يسازمان چاپ و انتشارات وزارت فرهنگ و ارشاد اسلام ،انتهر  ،يامحمد خامنه ديس

آشــتياني، چــاپ   الدين. تصحيح سيد جلالالمشاعر).  ١٣٨٦(  صدرالدين محمد شيرازيصدرا،   . ١٢

  .بوستان كتاب ، قم،اول

 .علم ،تهران.  سهروردي و غربت غربي).  ١٣٨٦(، پرويز يداكاني  عباس . ١٣

، چــاپ جلــد اول  ،يمجتبو   نيالدجلال  ديمة س. ترجفلسفه  خيتار).  ١٣٨٥(  كيفردر  ،كاپلستون . ١۴

 .و سروش ي؛و فرهنگ يعلم، تهران، پنجم

محمدحســن ترجمــة    .)تفسير چهــار رســاله فايــدون(مرگ سقراط  ).  ١٣٧٦رومانو (  ،گوارديني . ١۵

  مركز. ؛طرح نو تهران، لطفي، چاپ اول، 

 .ي، تهران، خوارزمجلد دوم ،يمحمدحسن لطف  .ايديپا).  ١٣٧٦ورنر ( گري . ١۶
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Undoubtedly, one of the universal and constant concerns of 
humanity is to know God and His attributes. There are many ways to 
know God, some of the most important items listed 1. Innate 
theology that is attached and semi-conscious within every human 
being 2. Narrative theology based on narrative data 3. Intuitive 
theology that is specific to a certain number of perfected people 4. 
Rational theology that is obtained through rational reasoning. 
Narrative theology as well as rational onal theology are acquired, 
but natural and intuitive theology is based on present knowledge; 
with the difference that theology is acquired and conscious intuition. 
These ways can be proposed both in the essence of God's existence 
and in God's attributes. In the meantime, religious texts, in addition 
to explaining the various ways of knowing God, have presented a 
way with the theme of knowing Allah, God, to the researchers; For 
example, Amir al-Mu'minin (peace be upon him) has been quoted as 
saying, "Arifwa Allah, by Allah.... Now the question is, under which 
category of the four types of knowledge of God does this theme fall? 
This research tries to analyze and examine the view of Allameh 
Tabataba’i in this field. What makes it important to address this 
issue is that, first, based on the author's search; Allameh's point of 
view is not found in this detail anywhere else, and secondly, this 
review makes the place of philosophical and mystical foundations in 
the explanation and interpretation of religious texts clearer. 
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Extended Abstract 

Introduction 
Undoubtedly, one of the universal and constant concerns of humanity is 
to know God and His attributes. There are many ways to know God, some 
of the most important items 

listed 1. Innate theology that is attached and semi-conscious within 
every human being 2. Narrative theology based on narrative data 
3.Intuitive theology that is specific to a certain number of perfected 
people 4. Rational theology that is obtained through rational reasoning. 
Narrative theology as well as rational onal theology are acquired, but 
natural and intuitive theology is based on present knowledge; with the 
difference that theology is acquired and conscious intuition. These ways 
can be proposed both in the essence of God's existence and in God's 
attributes. In the meantime, religious texts, in addition to explaining the 
various ways of knowing God, have presented a way with the theme of 
knowing Allah, God, to the researchers; For example, Amir al-Mu'minin 
(peace be upon him) has been quoted as saying, "Arifwa Allah, by 
Allah.... Now the question is, under which category of the four types of 
knowledge of God does this theme fall? This research tries to analyze and 
examine the view of Allameh Tabatabai in this field. What makes it 
important to address this issue is that, first, based on the author's search; 
Allameh's point of view is not found in this detail anywhere else, and 
secondly, this review makes the place of philosophical and mystical 
foundations in the explanation and interpretation of religious texts clearer 

 
Study method 
This research with descriptive analytical was done in a library search 
method 

 
Findings 
Allameh Tabatabaei takes this hadith to mean the negation of an 
intermediary in the knowledge of God and considers any knowledge other 
than this to be shirk. He says: First of all, it is impossible to know God 
through mediation. Secondly, all creatures are related to their creator. 
Thirdly, knowledge of a non-independent being and a relation is obtained 
as a result of knowledge of an independent being that is its cause and 
sustainer. Therefore, knowledge of God is a result of understanding for 



153                                                               Analysis of Mulla Sadra's Interpretation of … / Ziaei 

 

every being, and basically, every scientist finds knowledge of any 
knowledge, his knowledge is knowledge of that knowledge. It is a branch 
of his science, the true cause of which is known. But because it is 
neglected, it needs to be neglected. Therefore, the opinion of all proofs of 
proof of God are punitive proofs. Although he considers the path of 
acquired knowledge to know God as blocked, but he considers the path of 
present knowledge to be open for this purpose and believes that through 
Self-knowledge can reach the goal. 

 
Conclusion 
Allameh's interpretation of this narration is one of the most prestigious 
interpretations, which has many subtleties and nuances, so this 
interpretation is necessary to understand the meaning of the knowledge of 
God and God. 

A few points should be noted 
1.  Knowing God by God is an independent way compared to other 

ways of knowing God, and it is not only superior to other ways of 
knowing God, but also the only unified way and the knowledge of God is 
free from polytheism. 

2. This knowledge is present and personal knowledge that is achieved 
without the mediation of creation. 

3. This knowledge is not reserved for humans, but every creature that 
has it is perception and the possibility of knowledge is available for him 
as much as the container of existence he benefits from this knowledge. 

4. Knowledge of God cannot be achieved through acquired 
knowledge; Because in addition to the fact that it is impossible to acquire 
knowledge about God it is a general and absent knowledge. 

Theological arguments do not create new knowledge about God 
Rather, they only create the ability and eliminate negligence so that man 
can see what is inside can perceive without mediation. 

What adds to the importance of Allameh's statement is that, first of all, 
this interpretation, in addition to being based on intellectual and 
philosophical premises, also has a lot of narrative evidence. Secondly, it 
is used to dispel some doubts of modern atheism. 

Thirdly, it is very useful for understanding the nuances and nuances of 
rulings in religious texts Is. 





 

   

  

 

  

  باالله در نگاه علامه طباطباييااللهفةمعرتحليل و بررسي تفسير روايات 
  

   ١  سجاد ضيايي
  

 sajjadziaei66@gmail.com                                                              .  پژوه سطح چهار حوزهمدرس و دانش .١

  چكيده  اطلاعات مقاله 
  نوع مقاله: 

  مقالة پژوهشي 
  

:  افتيدر خيتار
١١/٠٩/١٤٠٢ 

:  بازنگري  خيتار
١٣/١١/١٤٠٢  
:  رش يپذ خيتار
١٣/١١/١٤٠٢  
:  انتشار  خيتار
٠١/٠٥/١٤٠٣  

  واژگان كليدي: 
،  باهللااللهفة معر ،شناخت خدا

علامه طباطبايي، غفلت،  
  معرفت حضوري.

باالله» پيش االلهفةي ضمن بيان طرق متعدد شناخت خداوند، راهي با مضمون «معرمتون دين

(ع) نقل شــده اســت: اعْرِفُــوا االلهَ  ها قرار داده است؛ براي نمونه از اميرالمؤمنينروي انسان
هاي مختلفي كه نظر بسياري از بزرگان را به خود جلب كرده و از اين جهت ديدگاهبِااللهِ...  

ت شريف شكل گرفته است. علامه طباطبايي ازجمله كســاني اســت كــه بــه ذيل اين رواي
گيرد و هرگونــه شرح اين حديث پرداخته و آن را به معناي نفي واسطه در شناخت خدا مي

گويد: «ايــن معرفــت بــراي هــر موجــودِ داراي داند. او ميشناختي غير از اين را شرك مي
 بنــابراين.  اســت  شود نيازمند رفع غفلتيدركي، حاصل است، اما چون مورد غفلت واقع م

 را  حصولي  معرفت  راه  گرچه  ايشان.  »هستند  تنبيهي  براهين  خدا  اثبات  براهين  تمامي  نظر،
بــاز دانســته و   مهــم  اين  براي  را  حضوري  معرفت  راه  اما  داندمي  مسدود  خدا  شناخت  براي

پژوهش درصــدد   ني. ايدبه سرمنزل مقصود رس  توانيمعرفةالنفس م  يقمعتقد است از طر
در  طباطبــايي علامه يدگاهد يو بررس يلبه تحل ينقل و  يفيـ توص  يلياست تا با روش تحل

كند اين اســت كــه آنچه پرداختن به اين مسئله را مهم مي  بپردازد.  باالله»االلهفةتفسير «معر

ست وجوي نگارنده ديدگاه علامه، با اين تفصيل در جاي ديگر نيامده ااولاً بر اساس جست
تر و ثانياً اين بررسي، جايگاه مباني فلسفي و عرفاني را در تبيين و تفسير متون ديني روشن

  كند.مي

    .١٥١- ١٧٣ )،٢( ٣ ،تاريخ فلسفه اسلامي ،باالله در نگاه علامه طباطباييااللهتحليل و بررسي تفسير روايات معرفة). ١٤٠٣( سجاد، ضيايي: استناد
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  مقدمه

اوصـاف اوسـت.   شناخت خـدا وي بشر  هاي همگاني و هميشگبدون ترديد يكي از دغدغه

تـرين آنهـا اشـاره هاي متعددي وجود دارد كـه بـه برخـي از مهمبراي شناخت خداوند، راه

آگاهانـه در درون هـر انسـاني خداشناسي فطري كه به نحـو غيراكتسـابي و نيمه  )١شود؛  مي

اسـي خداشن  )٣  ؛گيـردهاي نقلـي صـورت مـيخداشناسي نقلي كه بر اساس داده  )٢  ؛هست

خداشناسي عقلاني كـه   )٤  ؛يافته استهاي كمال شهودي كه مخصوص عدة خاصي از انسان

شود. خداشناسي نقلي و همچنين خداشناسي عقلانـي بـه از طريق استدلال عقلي حاصل مي

اما خداشناسي فطري و شهودي بـر اسـاس علـم حضـوري اسـت؛ بـا ايـن   اندنحو حصولي

ها، هم در اصل وجود خدا و و آگاهانه است. اين راه  تفاوت كه خداشناسي شهودي اكتسابي

هم در اوصاف خدا قابل طرح است. در ايـن ميـان متـون دينـي، ضـمن بيـان طـرق متعـدد 

انـد؛ بـراي باالله» پـيش روي محققـين قـرار دادهشناخت خداوند، راهي با مضمون «معرفـةاالله

حال سؤال ايـن اسـت كـه ايـن   ١بِااللهِ...  (ع) نقل شده است: اعرِْفوُا االلهَ  نمونه از اميرالمؤمنين

 
  كنند عبارتند از:باالله» ميااللهمعرفةبرخي از رواياتي كه دلالت بر « .١

وَ أوُلِــي  لـَةِااللهِ وَ الرَّسوُلَ بِالرِّسَاالسّلام): اعْرِفوُا االلهَ بِالْمُؤْمِنِينَ (عليهالسلاّم) قَالَ قَالَ أَميِرُعَبْدِااللهِ (عليه. عَنْ أَبِي١

 )؛٨٥، ص١ق، ج١٤٠٧الْأَمْرِ باِلْأَمْرِ بِالْمَعْرُوفِ وَ الْعَدْلِ وَ الْإحِْساَنِ. (كليني، 

فَ عرََّفَكَ نفَْسَهُ؟ قَالَ لَــا السّلام): بِمَ عَرَفتَْ رَبَّكَ؟ قَالَ: بِمَا عَرَّفنَِي نفَْسَهُ. قِيلَ: وَ كَيْالمُْؤمِْنِين (عليهأَميِرُ  . سُئِل٢

يْ  ةٌيُشْبِهُهُ صوُرَ ءٍ وَ لَــا يقَُــالُ وَ لَا يحَُسُّ بِالْحَوَاسِّ وَ لَا يقَُاسُ باِلنَّاسِ قَرِيبٌ فِي بُعدِْهِ بَعِيدٌ فِي قُرْبِهِ فَوقَْ كُلِّ شــَ

يَاءِ لَــا ءٍ دَاخِلٍ فيِ شَيْلٌ فِي الْأَشيَْاءِ لَا كَشَيْءٍ وَ لَا يقَُالُ لَهُ أَمَامٌ دَاخِءٌ فَوْقَهُ أمََامَ كلُِّ شَيْشَيْ ءٍ وَ خَارِجٌ مِــنَ الْأشَــْ

  ءٍ مُبْتدََأٌ (همان)؛ءٍ ـ سُبْحاَنَ منَْ هوَُ هَكَذَا وَ لاَ هَكَذَا غَيْرُهُ وَ لِكُلِّ شَيْءٍ خاَرِجٍ مِنْ شيَْكَشَيْ

السّلام) إنِِّي نَاظَرْتُ قَوْماً فقَُلتُْ لَهُمْ إِنَّ االلهَ جَلَّ جَلَالُهُ أَجَلُّ االلهِ (عليهعَبْدِلِأَبِي. عَنْ منَْصوُرِ بنِْ حَازِمٍ قَالَ: قُلتُْ  ٣

 )؛٨٦وَ أَعَزُّ وَ أكَْرَمُ منِْ أَنْ يُعْرَفَ بِخلَْقهِِ بَلِ الْعبَِادُ يُعرَْفُونَ باِاللهِ فقََالَ رحَِمَكَ االلهُ (همان، ص

البته روايت است كه مرتبط با همين موضوع است. الاسماء نقل كرده ري در باب حدوث. كليني روايت ديگ٤

  شود؛مفصل است و تنها فرازي از آن كه مناسب موضوع است در اينجا نقل مي

 ــااللهِ (عليهعَبْدِعَنْ عَبْدِالْأَعلَْى عَنْ أَبيِ ورَالسّلام) قَالَ: ...منَْ زَعَمَ أنََّهُ يَعْرِفُ االلهَ بِحجَِ أوَْ بِمثَِــالٍ فَهُــوَ   ةٍابٍ أَوْ بصِــُ

زَعَمَ أنََّهُ عرََفَهُ بغَِيْرِهِ وَ إنَِّمَا مُشْرِكٌ لِأَنَّ حجَِابَهُ وَ مِثَالَهُ وَ صُورَتَهُ غَيْرُهُ وَ إنَِّماَ هوَُ وَاحدٌِ مُتَوَحِّدٌ فَكيَْفَ يوُحَِّدُهُ مَنْ 

ءٌ وَ االلهُ  لَمْ يَعْرِفْهُ بهِِ فلََيْسَ يعَْرِفُهُ إِنَّماَ يَعْرِفُ غيَْرَهُ ليَْسَ بَيْنَ الخَْالِقِ وَ الْمَخْلوُقِ شَيْفَمنَْ  باِاللهِ  عَرَفَهُ  عَرفََ االلهَ منَْ

  )؛١١٣(همان، صءٍ كَانَ وَ االلهُ يُسَمَّى بِأَسْمَائِهِ وَ هُوَ غَيْرُ أَسْمَائِهِ وَ الْأسَْمَاءُ غَيْرُهُ خَالِقُ الْأشَْيَاءِ لاَ مِنْ شَيْ
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گيرد؟ اين پـژوهش درصـدد مضمون ذيل كدام دسته از اقسام چهارگانة خداشناسي قرار مي

است تا ديدگاه علامه طباطبايي را در اين زمينه تحليل و بررسي كند. لازم به ذكر اسـت كـه 

ه بـه صـورت مسـتقل بـه اي و يـا كتـابي كـنامهوجوي نگارنده، مقاله، پايانبر اساس جست

  ديدگاه علامه در اين زمينه پرداخته باشد، يافت نشد.
  

  بااللهها در تفسير معرفةاهللالف) ديدگاه

هاي متعـددي وجـود دارد كـه بـه خـاطر رعايـت » ديـدگاهاعرِْفوُا االلهَ بِااللهِدر شرح حديث «

  شود؛ا اشاره ميترين آنهاختصار به برخي از مهم

ايت را بر اساس تنزيه خداوند از صـفات مخلوقـات تفسـير كـرده و . كليني اين رو١-١

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 

  ).٨٥، ص١ق، ج١٤٠٧(كليني، 

صدوق اين روايت را به صورت توصيفي معني كرده است و حاصل كلامـش ايـن .  ٢-١

است كه شناخت خداي سبحان از سه راه ممكن است؛ از طريق عقـول، بـه واسـطة انبيـا و 

حجج و از طريق الهام به نفوس. اما چون هم خالق عقول خداوند است و هم فرستندة انبيـا 

به هر طريقي كه حاصل شود در واقع شناخت   و هم مُلهم به نفوس اوست، شناخت خداوند

  )٢٨٥ق، ص١٣٩٨خدا به واسطة خداست (صدوق، 

 
كند كه در السّلام) نقل ميروايتي طولاني و پرمحتوي از امام صادق (عليه  العقولتحفشعبه حراني در  . ابن٥

  شود؛اينجا تنها به بخش مرتبط با موضوع اشاره مي

عَــيْنِ   طَلَبُ الْمَخرَْجِ مَوجْوُدٌ إِنَّ مَعْرفَِــةَالسّلام) بَابُ الْبَحثِْ مُمْكِنٌ وَ  قِيلَ لَهُ فَكَيْفَ سبَِيلُ التَّوحِْيدِ قاَلَ (عليه...  

لام) عيَْنَ الشَّاهدِِ قبَْلَ صِفتَِهِ قَالَ (عليه  الْغَائِبِ قبَْلَ عَيْنهِِ قيِلَ وَ كَيْفَ نَعرِْف  صفَِةِ  فَةَالشَّاهِدِ قَبْلَ صفَِتِهِ وَ مَعْرِ الســّ

سَكَ بِهِ وَ لَا تَعْرِفُ نفَْسَكَ بِنفَْسِكَ مِنْ نفَْسِكَ وَ تَعلَْمُ أَنَّ ماَ فيِهِ لَهُ وَ بِهِ كَمَا قَالوُا تَعْرفُِهُ وَ تَعْلَمُ عَلَمَهُ وَ تعَْرِفُ نفَْ

 ــ٩٠إِنَّكَ لَأنَتَْ يوُسُفُ قالَ أنَا يُوسُفُ وَ هذا أَخِي (يوسف/    لِيوُسُفَ وهُ ) فَعَرَفُوهُ بِهِ وَ لَمْ يَعْرِفوُهُ بِغَيْرِهِ وَ لَــا أَثْبتَُ

جَرَها (نمــل/   منِْ أَنفُْسِهِمْ بِتوََهُّمِ القُْلوُبِ أمَا تَرَى االلهَ يقَُولُ ) يقَُــولُ لَــيسَْ لَكُــمْ أَنْ ٦٠ما كانَ لَكُمْ أنَْ تُنبِْتُــوا شــَ

 ).٣٢٩ق، ص١٤٠٤شعبه حراني، (ابنتَنصِْبوُا إِمَاماً مِنْ قِبَلِ أَنفُْسِكُمْ تُسَمُّونَهُ مُحقِّاً بِهوََى أَنفُْسِكُمْ وَ إِرَادَتِكمُْ... 

و صــدوق،   ٢٥٣ق، ص١٤١٣؛ مفيــد،  ١٤٩، ص١ق، ج١٤٠٧براي ملاحظة رواياتي ديگر، بنگريد بــه كلينــي،  

 .١٤٣ق، ص١٣٩٨
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گويـد هـر بيني را مطـرح كـرده و مـي. فيض كاشاني در تفسير اين معني، نگاه آيت٣-١

االله است كـه الربي و وجهموجودي، داراي وجود و ماهيت است؛ وجود آنها همان حيث يلي

ز اين جهت اگر كسي به اين جنبة اشياء بنگرد و اشياء را آيـات عين ربط به خداوند است؛ ا

الهي ببيند از آنجا كه آيه فاني در ذوالآيه است، خدا را به خدا شناخته است. برخلاف كسـي 

  )٣٣٨، ص١، ج١٤٠٦كه به جنبة ماهوي اشياء توجه كند. (فيض كاشاني،  

كرده و اين نـوع معرفـت   امام خميني اين روايت را بر اساس علم حضوري تفسير  .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 

قام ين مفنا در اين تجلّي و سپس اين سير ادامه دارد تا به مقام احديت جمعي نائل شود كه ا

  ).٦٢٣، ص١٣٨٢خميني، باالله» است(عالي «معرفةاالله

باالله» سه تفسير بيان كرده است كه يكـي بـر اسـاس ملاصدرا براي تفسير «معرفةاالله  .٥-١

فناء في االله است و ديگري بر اساس تنزيه و تقديس حق تعالي و تفسير سوم نيز بـر اسـاس 

  ).٦٤؛همان، ص١٠٤، ص٣، ج١٣٨٥رازي،  اشراقات الهي به قلب مؤمن است (صدرالدين شي
  

  ديدگاه علامه طباطبايي  ب) 

در حواشـي كـه بـر گويـد؛ ازجملـه باالله» سـخن ميااللهدر جاهاي مختلفـي از «معرفـة  علامه

دهد به آنچه كـه ذيل روايت «اعرفوا االله باالله» معني اين روايت را ارجاع مي  ،دارد  بحارالانوار

 گويـد:مي  اشته است. ايشان در آنجا پس از نقد بيان مجلسي، نگ١در شرح روايت عبدالاعلي

اين روايت درصدد بيان نفي واسطه در معرفةاالله است و اينكه اساساً خداي سبحان معروف «

در اينجـا  .٢بذاته است و ديگران جملگي براي معروفيت و معلوميـت محتـاج بـه او هسـتند

 
 آن به يپاورق در چهارم تي روا عنوانبههم  قبلاًاست.   »يالاسم و المعن  نيب  ةري ششم از «باب المغا  تي روا  .١

 .شد اشاره

ء سواه معروف ، و في أنّه تعالى معروف بذاته و كل شيهفي نفى الواسط هفهي صريح  ههذه الرواي «... و أمّا   .٢

 همعلوم به على خلاف ما اشتهر أن الأشياء تعرف بذاتها أو صفاتها أو آثارها و أن االله يعرف بالاشــياء فالرواي ــ

فــي الكتــاب، و لإيضــاحها   هلمــذكورا  هالمعمول  هغير الأصول الساذج  هعالي  هتحتاج في بيانها إلى اصول علمي

 .)١٦٤ص، ٤جق، ١٤٠٣ ،ي(مجلس محل آخر»
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و بـه  دآورعاليـه اسـت را نمـي يـةول علمتوضيح و بيان مقدمات اين تفسير كه مبتني بر اص

، ذيل بحث روايي كه در پايـان تفسـير آيـات يزانالمكنند. اما در  همين بيان اجمالي اكتفا مي

(طباطبـايي،   دهـداعراف آورده اسـت، توضـيح بيشـتري در ايـن بـاب مي  ةسور  ١٥٤-١٣٨

  ).٢٦٥، ص٨ق، ج١٤١٧
  

  مقدمات تفسير علامه  .١

در اين زمينه به خوبي روشن شود، لازم است پيشتر به مقدماتي كـه   براي اينكه تفسير علامه

  كند توجه شود؛خود او ذكر مي

توانـد يعني غيرخـدا نمي  ؛ت از طريق غيرخدا حاصل شوداس  شناخت خداوند، محال   )١

نسبت به يـك شـيء، اگـر بـه  و ادراك زيرا اولاً معرفت واسطه براي شناخت خداوند باشد؛

ء واسـطه تعلـق گرفتـه اسـت و انجام شود، ادراك اولاً و بالذات به شيشيء ديگري   ةواسط

و بالعرض و در اثر يك نحوه اتحادي كه واسطه با ذوالواسطه دارد به ذوالواسـطه تعلـق   ثانياً

اي گيرد. اما در مورد معرفت خداي تعالي، از آنجا كـه بـين خـالق و خلـق هـيچ واسـطهمي

اساساً معرفت با واسطه معني ندارد؛ زيرا اگر   خالق است،و مخلوق عين ربط به    وجود ندارد

اي در نظر بگيريم، بايد امري غير از خدا و خلق خدا باشد و واضح اسـت كـه چنـين واسطه

وقتي علم به چيـزى مسـتلزم  ثانياً (همان). چيزي بايد مستقل از خدا باشد و اين محال است

و از آنجا كه دو چيزند،   ،دشوآن دو چيز مىعلم به چيز ديگر باشد، موجب نوعى اتحاد بين  

از ايـن دو، مركـب از دو  كپس هر يـ ؛جهت اختلاف هستند  كجهت اتحاد و ي  كداراى ي

كه خداوند سـبحان داراى ذاتـى واحـد و بسـيط بـوده اسـت و جهت خواهند بود، درحالي

(خسروشاهي،   گونه تركيبى در او راه ندارد، پس ممتنع است كه به غيرخود شناخته شودهيچ

    ).٨٠، ص٢، ج١٣٨٧

دهنـدة بـه ) علم به موجود غيرمستقل، به تبع علم به موجود مستقلي كه علت او و قوام٢

هيچ موجودي، مستقل از خداي سبحان نيست و تمـام شود. توضيح اينكه  اوست حاصل مي

علـم از اين جهت وقتي    .موجودات، خواه در خارج و خواه در ذهن، عين ربط به او هستند

بلكه علم به علت گيرد؛  گيرد، در همان حال به آفريدگار او نيز تعلق ميما به چيزي تعلق مي

ربط به علت موجودي كه تمام هويتش  زيرا معلول و  شود؛  پيش از علم به معلول حاصل مي
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تواند جدا باشد و اساساً علم به معلول بدون علم بـه در هيچ موطني از علت خود نمياست،  

متكى بـه وجـود آفريـدگارش نباشـد   معلول   اگر وجود  . به عبارت ديگرممكن استعلت نا

و مسـتقل بـودن خـلاف عـين ربـط بـودن آن اسـت   ناخواه بايـد مسـتقل از او باشـدخواه

برد مگر اينكه قبل از پس هيچ عالمى پى به معلومى نمى  ).٢٦٥، ص٨ق، ج١٤١٧(طباطبايي،  

چگونـه ممكـن شـود،  شناخته مى  د. هر چيزى با خدابه آفريدگار آن معلوم پى برده باش  ،آن

قوام هر چيزى به اوسـت و ذات او غيرمتقـوم   است خود او نيز با غيرخودش شناخته شود؟

زيـرا   ؛به چيزى است و علم به غيرمستقل بعد از علم به مستقلى اسـت كـه «مقـوّم» اوسـت

م به غيرمسـتقل همانـا نوع استقلال در معلوم است بالضروره، پس عل  كوقوع علم مقتضى ي

ايـن همـان ).  ٨١، ص  ٢، ج١٣٨٧(خسروشـاهي،    به تبع مستقلى است كه با او «معيت» دارد

ــد ــت ةقاع ــرح اس ــفه مط ــه در فلس ــت ك ــباب» اس ــرف الا بالاس ــباب لا تع  «ذوات الاس

    ).٣٩٦، ص٣، ج١٣٦٨(صدرالمتألهين،  
  

  بيان ديدگاه علامه  .٢

اين است كه براي هر موجودي كـه داراي ادراك شود  اي كه از اين مقدمات حاصل مينتيجه

ثبوت هـر علمـى بـه هـر   ،به حكم ضرورت؛ زيرا  خداى تعالى معروف و معلوم استاست  

امـا ايـن معرفـت   ،معـروف و معلـوم باشـد  خداونـدمعلومى منوط بر اين است كه نخست  

را وسـيله غيـر بشناسـد در حقيقـت او  هرا ب  خـداچون هر كس  سطه است؛  معرفت بدون وا

شـناختن خـدا كـه هـيچ  ةتنها راه موحدان  ؛ بنابراينبلكه همان غير را شناخته است  ،نشناخته

شركي در آن نباشد، اين است كه او را با خود او و از راه خـود او بشناسـند؛ پـس خلاصـه 

و صـاحب شـعورى   كمفاد روايت اين شد كه معرفت خـداى سـبحان بـراى هـر داراى در

يارى از خلق از اينكه چنين معرفتى دارند غافلند، و كسـانى هـم ضرورى است، الا اينكه بس

دانند كه خـدا گونه افراد به خوبى مىاند اينفهمند كه خدا را شناختهكه خدا را شناخته و مى

(طباطبـايي،   انـدوسيله خدا شـناختههاند، بلكه هر چيز ديگرى را هم برا با خود خدا شناخته

 ).٢٦٥، ص٨ق، ج١٤١٧

ينجـا علامـه نفـي واسـطه در معرفـةاالله كـرد امـا اينكـه در نگـاه ايشـان توضـيح تا به ا

است. براي اينكه اين معني نيز روشـن شـود نيازمند به توضيح  باالله» چگونه است،  «معرفةاالله
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ذيل روايت سدير صيرفي از ايشان نقل   العقول تحفاكبر غفاري در  اي كه عليبايد به حاشيه

دهـد؛ مـا لامه در اين حاشيه در ضمن يك مثال مطلب را توضيح ميكند، مراجعه شود. عمي

كنيم، او را حقيقتاً يك شخص واحد متمـايز از وقتي خود زيد را بعينه در خارج مشاهده مي

شناسيم. در اين صورت اگر به صفات او نيز يكي پس از ديگري شناخت پيدا ساير اشياء مي

شود. در حقيقت اوصافي كه از زيد بـه او كامل مي  كنيم، معرفت ما به او و اوصاف و احوال 

سري اوصاف كلي هستند كه در اثر اينكه ما از طريق حواس با او ارتبـاط آيد يكذهن ما مي

بـا  كنـد. امـا اگـر او را نديـده باشـيم و بخـواهيم صـرفاًايم، بر شخص او حكايت ميگرفته

ناسيم، در اين صورت ديگر معرفت مـا بـه ايم او را بشاو شنيده ةاوصافي كه از ديگران دربار

او معرفت به يك شخص واحد متمايز از غيرخودش نخواهد بود بلكـه معرفـت بـه امـوري 

كلي است كه قابل صدق بر غير او نيز هسـت و تـا از نزديـك او را نبينـيم و نشناسـيم ايـن 

له به همـين صفات نيز به همين صورت كلي باقي خواهد ماند. در مورد معرفت خدا نيز مسئ

صورت است؛ «و من هنا يتبين أيضا أن توحيد االله سبحانه حقّ توحيده أن يعـرف بعينـه أولا 

ثمّ تعرف صفاته لتكميل الايمان به لا أن يعرف بصفاته و أفعاله فلا يستوفى حـقّ توحيـده. و 

مـن ء فصفاته قائمة بـه و جميـع الأشـياء  يء، القائم به كل شيهو تعالى هو الغنى عن كل ش

بركات صفاته من حياة و علم و قدرة و من خلق و رزق و إحياء و تقدير و هداية و توفيق و 

المعرفـة أن  يله محتاج إليه من كل جهة. فالسبيل الحق فـ كفالجميع قائم به مملو  كنحو ذل

شـعبه (ابن  يعرف هو أولا ثمّ تعرف صفاته ثمّ يعرف بها مـا يعـرف مـن خلقـه لا بـالعكس»

حق معرفت به خدا و توحيد خدا اين است كه ابتـدا خـود خـدا   ).٣٢٧ق، ص١٤٠٤حراني،  

شناخته شود و سپس صفات او و پس از آن افعال او به او شناخته شود. از اين جهت اگر ما 

 ؛ايـمايـم بلكـه آن واسـطه را شـناختهخدا را به غير او بشناسيم، در حقيقت خدا را نشناخته

يابـد بلكـه تنهـا بـه خـود او غير، تحقق نمي  ةال به واسطبنابراين معرفت حقيقي خداي متع

به عبارت ديگـر اگـر  .شود و حتي معرفت به غير نيز فرع بر معرفت به خدا استحاصل مي

آيـد؛ زيـرا معرفـت بـه غيـر قرار باشد معرفت به خدا از طريق غيرحاصل شود دور لازم مي

كند در حقيقت ه علامه تصوير ميشود. اين معرفتي كبدون معرفت به حق تعالي حاصل نمي

منـد اسـت و تنهـا از آن بهره ينوعي معرفت تكويني است كه هر موجود داراي علم و ادراك

و علم   يعلم حصول  يقمتعال از طر  يمعرفت به خدا  ينامكان غفلت از آن وجود دارد. بنابرا
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 يشد بـه معنـا  يانب  ااينج  در  آنچه  كه  است  لازم  نيز  نكته  اين  ذكر  البتهبا واسطه محال است.  

 يعلم حصـول يطةمورد ح  در  اولاًبحث    اين  يراز  يست؛ن  يدئاليسما  ييدعلم به خارج و تأ  ينف

 الوجوددر مورد واجب  ثانياً.  پذيردمي  را  يحضور  علم  علامهچرا كه    ي؛است نه علم حضور

 و  اسـت  نامحـدود  كـه  آنجـا  از  تعالي،  واجب  است؛  الوجودصرف  و  محض  هستي  كه  است

خودش به اثبات   يچنانچه در جا  نيست؛  حقيقي  شناخت  قابل  حصولي  علم  با  ندارد،  يتماه

. امـا يستن  يقابل دسترس  يوجودش با علم حصول  يثاز ح  ياست. اساساً هر وجود  يدهرس

 در  ليعلـم حصـو  يلكه دارند، امكان تحصـ  ايماهوي  بعد  و  محدوديت  خاطر  به  االلهيماسو

 و مرسـل حصـولي، ذهنـي وجـود و خارجي وجود به تنسب ماهيت، چون دارد؛  وجود  آنها

  .است  لابشرط

كـرد؛   يـانشـكل ب  ينعلامه را بـد  يانب  يبندتوان جمعيكه گذشت، م  يبا توجه به نكات 

از هيچ موجود داراي دركي پنهان نيست؛ زيـرا هـر توجـه و علمـي كـه بـراي   يتعال  يخدا

ي اوست. حال خـواه ايـن شود، فرع بر شناخت علت حقيقموجود صاحب ادراك حاصل مي

ادراك نسبت به خودش باشد و يا نسبت به شيء ديگري غيـر از خـودش. بنـابراين قبـل از 

اينكه هر شيئي شناخته شود، خداي تعالي شناخته شده است و الا علم به آن شيء نيز امكان 

را تحقق نخواهد داشت. پس اساساً معرفت با واسطه نسبت به خداي تعالي امكان نـدارد؛ زيـ

از طرفي قبل از علم به واسطه علم به حق حاصـل شـده اسـت و علـم بـا واسـطه تحصـيل 

حاصل است و از طرف ديگر علم با واسطه نسبت به او مستلزم دور و همچنين مركب بودن 

شود كـه اينها محال است. نتيجه اين مي  ةحق و همچنين استقلال آن امر واسطه است كه هم

باالله» اسـت و ايـن دون شرك نسبت به خـداي تعـالي، «معرفـةااللهتنها راه معرفت حقيقي و ب

معرفت براي هر موجود داراي دركي حاصل است. مؤيد اين بيان علامـه روايتـي اسـت كـه 

گويـد: «از جعفـر بـن آورده است. در اين روايت، شخصـي مـي  يدالتوحمرحوم صدوق در  

خـداي تعـالي واحـد و صـمد   :توحيد پرسيدم، حضرت فرمود  ة) دربارالسّلام  يهمامحمد(عل

است، ازلي و صمدي است، او را مبدئي نيسـت تـا نگهـش دارد و او اشـياء را بـه كنهشـان 

علامـه ذيـل   .١دارد. او عارف به هر مجهول و خودش معروف در نزد هر جاهل استمينگه

 
لَا ظِلَّ لَهُ يُمْسِكُهُ وَ هُوَ يُمسِْكُ الْأشَْيَاءَ بِأظَِلَّتِهاَ عَارِفٌ بِالْمَجْهُولِ مَعْروُفٌ عنِْدَ كُــلِّ   صَمَدِيٌ  وَاحِدٌ صَمَدٌ أَزَلِيٌ  .١

 ).٥٧ق، ص١٣٩٨(صدوق،  جَاهِل...»
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ا اين است كه او ر  »معروف در نزد هر جاهل است«گويد؛ ظاهر اينكه فرمود:  اين حديث مي

شود، و در پـس پـرده نمىتغيير واقع  در نزد مخلوقاتش معرفتى است كه هيچگاه دستخوش  

شـود، و در نتيجـه خلاف معرفتى كه از طريق اسـتدلال حاصـل مـىه  گيرد، بجهل قرار نمى

ايـن در صـورتى   .رودوقتى صورت برهان از صفحه ذهن محو شود معرفت نيز از بـين مـى

نسبت بـه   اما  اين باشد كه انسان درباره هر چيز جاهل باشداست كه مقصود ازجمله مذكور  

پروردگارش جاهل نيست. اما اگر مقصود از آن اين باشد كه خداى سبحان نزد هـر جـاهلى 

معروف است هر چند خودش از معرفت خود غافل باشد گفتار مـا كـه منظـور از معرفـت، 

    ).٢٦٣، ص٨ق، ج١٤١٧ايي،  (طباطب تر خواهد بودمعرفت حاصله از استدلال نيست روشن

) نقـل عاز اميرالمـؤمنين(  الارشـادمؤيد ديگر اين بيان، روايتي است كـه شـيخ مفيـد در  

تـر از آن اسـت كـه از خداونـد بزرگ«كه آن حضرت در ضمن كلمات خود فرمود:    كند مي

 .١»چيزى پوشيده و پنهان شود، و يا چيزى از او پوشيده بماند

) روايت كرده كه در خـلال عخود از امام موسى بن جعفر(به سند    توحيدالدر  صدوق  و  

بين خدا و خلقش غيرخـود خلـق حجـابى «كلماتى كه در توحيد ايراد فرموده چنين گفتند:  

ه نيست، پس اگر از خلق خود محجوب شده اين محجوبيتش مانند محجوب بودن ماديات ب

ن سـترى مسـتور، او خاطر حائل شدن حائلى نيست، آرى، او از خلقش مسـتور اسـت بـدو

  .٢»بزرگ و شايسته بزرگى است و معبودى جز او نيست

ايـن روايـت شـريفه، معرفـت «فرمايـد:  علامه ذيل اين روايت توضيح مهمي دارد و مي

و  »پـذيرد تفسـير نمـودهحقيقى به خدا و آن معرفتى را كه جهل و خطا و زوال و تغيير نمى

وسـيله خـود آن هوشـيده و نهـان نيسـت مگـر بخداى تعالى از هيچ موجودى پ«فرمايد:  مى

وسـيله ديـوار و يـا چيـز هشـويم بخلاف ما كه اگر از كسى و يا چيزى پنهان مىه  ب  ،موجود

پس در حقيقت حجاب و مانع از مشاهده خداى تعـالى خـود  .كنيمديگرى خود را پنهان مى

طور هودات بـكنـد كـه سـاتريت و حجـاب بـودن موجـگاه اضافه مى. آن»موجودات هستند

فهماند: بايست حجاب و مانع باشد، و خلاصه اينكه مىحقيقت نيست، حجابى است كه نمى

 
   .)٢٢٤ص، ١جق، ١٤١٣ د،ي(مف ء»ءٍ أَوْ يَحْتجَِبَ عَنْهُ شَيْنَّ االلهَ أجََلُّ منِْ أنَْ يحَْتَجبَِ عَنْ شيَْ«إِ .١

ا إِلَهَ إِلَّــا حِجاَبٌ غيَْرُ خلَْقهِِ احْتَجبََ بِغيَْرِ حِجَابٍ مَحْجوُبٍ وَ اسْتَتَرَ بِغَيْرِ ستِْرٍ مَسْتوُرٍ لَ  خلَْقهِِ  وَ بيَْنَ  بَيْنَهُ  «لَيْسَ  .٢

 .)١٧٩صق، ١٣٩٨(صدوق،  هُوَ الْكَبيِرُ الْمتَُعالِ»
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خداى سبحان بايستى براى مخلوقات مشهود باشد، الا اينكه خودبينى مخلوقـات، ايشـان را «

مشـاهده   گذارد متوجه شوند به اينكـه خـدا را دائمـاًاز مشاهده خداوند غافل ساخته و نمى

ند. آرى، علم به او هميشه و در هر حال هست، وليكن علم به علم است كه گـاهى بـه كنمى

    ).٢٦٤، ص٨ق، ج١٤١٧»(طباطبايي،  گرددخاطر سرگرمى به چيزهاى ديگر مفقود مى

توانـد بردار نيست اما مورد غفلـت مـيبا توجه به توضيحاتي كه گذشت، معرفةاالله جهل

است كه مخلوق در اثـر اشـتغال بـه خـود و امـور   اين غفلت نيز به اين صورت  ؛واقع شود

از ثمـالى روايـت   علـلدر كتـاب    روازايـن  .شودغيرالهي، از حقيقت خالق خويش غافل مي

السّلام) عرض كردم به چـه علـت خـدا يهما(عل كرده كه گفت: خدمت امام على بن الحسين

 اهم بنيـة علـى الجهـل»و تعـالى بنـ  كق محجوب كرد؟ فرمود: «لأن االله تباريخود را از خلا

اى و بـه يعني براى اينكه خداوند خلقت ايشان را تا اندازه)؛  ١١٩، ص١ق، ج١٣٨٥(صدوق،  

معناى ايـن روايـت از «گويد: اعتبارى بر اساس جهل بنا نهاده است. علامه در توضيح آن مي

خلقـت «  آيد كه مقصـود ازآيد، و از آن برمىدست مىهروايت قبلى كتاب توحيد به خوبى ب

اين است كه خداوند انسان را طورى آفريده كه به خود مشغول باشـد   »انسان بر اساس جهل

، ٨ق، ج١٤١٧» (طباطبــايي، و ايـن اشـتغال او را از لقــاى پروردگـار حاجـب و مــانع گـردد

  ).٢٦٤ص

، ايـن )٢٤(نـور/ «... و يعلمون أن االله هو الحق المبـين»  ةشريف  ة، ذيل آييزانالمعلامه در  

دهد خداي سـبحان بـه كند؛ بدين صورت كه خبر ميرا تفسير معني معرفةاالله معرفي ميآيه  

 ايـن معرفـت  .اسـتراي انسـان ضـروري  بـمعرفت بـه او  وجه سترت و خفاء ندارد و  هيچ

شود. بنابراين علم به خداي تعالي معنـايش ، بلكه تنها مورد غفلت واقع ميبردار نيستجهل

ق، ١٤١٧(طباطبـايي،    كه معنايش ارتفاع غفلت از درك اوستدانستن امري مجهول نيست بل

هاي اثبات وجود خدا، براهين تنبيهي هسـتند و بنابراين تمامي براهين و راه  ).٩٥، ص  ١٥ج  

پـذير اساساً شناخت خداي تعالي از طريق برهان و علم حصولي و با وساطت مفاهيم، امكان

ن اينكه اگـر ايـن بيـان علامـه پذيرفتـه شـود، شود و آاما در اينجا سؤالي مطرح مي.  ١نيست

 
 هــاتيله تنب ةالمثبت نيالبراه و الانسان عند يضرور بالذات الواجب وجود  اصل  أن  للمتأمل  ظهري   هنا  من  و  .١

  .)١٥ و ١٤ ص، ٦ ج ،يهالمتعال ةالحكم يعل يحواش  ،يي(طباطبا هقيبالحق
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رسد كـه امـري و به نظر ميمعرفةاالله، كه اين همه در آيات و روايات به آن اشاره شده است 

  شود؟  ميتوضيح داده چگونه  كاملاً اختياري است  

معرفـةاالله حاصـل هسـت، امـا چـون   اولاًتوجه داشت كـه    يدبراي پاسخ به اين سؤال با

علـم   يـقدرسـت اسـت كـه از طر  يـاًبه رفع غفلت است. ثان  يازمنداست ن  مغفول واقع شده

 ايشـانو معرفةالنفس باز است.    يشود اما باب علم حضوريمعرفت حاصل نم  ينا  يحصول

 االلهمعرفـة بـودن محال  مورد در آنچه«:  يدگويمطلب اشاره كرده و م  ينبه ا  الولاية  رسالةدر   

است و الا راه معرفت شهودي باز است؛ هرچند اين   حصوليو    يمعرفت فكر  شود،يگفته م

پـس از بيـان  .١طريق نيز به قدر طاقت بشري است، نه اينكه تا ذات خداوند راه داشته باشد»

 يـةرسالة الولا كند. ايشان در  ه كمال معرفي ميباين نكته معرفةالنفس را افضل طرق و اقرب  

رفـت نفـس، راهـى نتيجـه بخـش بـوده و گويـد؛ راه معبه توضيح اين مطلب پرداخته و مي

شود. و آن راه اين است كه انسان، روى دل خويش را بـه موجب حصول معرفت حقيقى مى

سوى حق بگرداند و از هر مانعى خود را جدا سازد و دل ببرد و به خويش رجوع كند و بـه 

تش عـين خود بپردازد تا آنكه به مشاهده خويشتنِ خويش نائل آيد، آن خويشتنى كـه حقيقـ

مقـوم آن،   ةآن، از مشـاهد  ةنياز به خداوند سبحان است و هر كه شأنش چنين باشد مشـاهد

وقتي انسان، با علم حضوري و شهودي، نظـر   ).٨٢، ص٢، ج١٣٨٧(همان،    جدا نخواهد بود

يابـد و بلكـه چـون كند، خود را عين ربط و بلكه شأني از شئون حق ميبه حقيقت خود مي

قبل از اينكه خود را بيابـد او را   كرده، خود را نيز ديده است؛ پس حقيقتاًشأن را مشاهده  ذي

او صفات او و سپس خودش را كه يكي از شـئون اوسـت، يافتـه اسـت. در   ةينييافته و در آ

شود؛ زيرا اساساً علم به او بـدون علـم بـه حـق اينجا خود نفس ديگر واسطه محسوب نمي

گونه مشاهده كرد، او آنگاه كه شخص خداي خويش را اينپذير نيست. بنابراين  تعالي امكان

  شناسد.  را شناخته است و آنگاه خود را و غيرخود را با او مي

انسان، بدون اين مشاهده، هرگونه كه به خدا توجه كنـد، تنهـا چيـزى را در ذهـن خـود 

 
من طريق الفكر، لا من طريق الشهود و مع  هالفكريّ ةف، فإنّما هي المعرةمستحيلانت «أنّ معرفته سبحانه لو ك  .١

 ــ ةقـبقدر الطــا ه. و أمّا المعرفهالتامّ  ةحاطالإالتسليم، فإنّما المستحيل معرفته بمعنى    .»هفغيــر مســتحيل هالإمكانيّ

 ).٢٣٩ق، ص١٤١٧(همان، 
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است. اين مفهوم و صورت ذهنيه و همچنـين مصـداق محـدودى كـه بـراى آن   تصور كرده

). به بيان ديگر در نگاه علامه اساساً ٨٣(همان، ص  وهم شده است غيرخداوند سبحان استت 

مفهـوم ذهنـي، حتـي اگـر بارهـا   وصف مفاهيم ذهني كليت و قابليت اشتراك با غير اسـت.

هايي برايش ذكر شود، باز هم قابليت صدق بر كثيـر را از دسـت تخصيص بخورد و ويژگي

ه خداوند وجودي شخصي است نـه كلـي و قابـل صـدق بـر دهد. اين در حالي است كنمي

  كثير.

كنـد كـه در آن اين مطلب بخشي از روايـت سـدير صـيرفي را بيـان مـي  ةعلامه در ادام

كند كه راه رسيدن به توحيد چيست؟ حضرت در پاسخ ) سؤال ميع(  شخصي از امام صادق

فَتِهِ بَابُ الْبَحثِْ مُمْكِنٌ وَ طَلبَُ الْمخَْبه او فرمودند؛ « رَجِ موَْجوُدٌ إِنَّ معَْرفَِةَ عَيْنِ الشَّاهدِِ قَبْلَ صـِ

آنچه كه عيان و حاضـر   )٣٢٩ق، ص١٤٠٤شعبه حراني،  (ابن».وَ مَعْرفَِةَ صِفةَِ الغَْائِبِ قَبْلَ عَيْنِهِ

شناسند، بعد صفاتش را؛ يعني معرفت نسـبت بـه ذاتـش مقـدم است، نخست خودش را مي

به صفات او. برخلاف آنجا كه امري غائب است كه در اين صـورت است بر معرفت نسبت  

پرسـد: چگونـه شناخت صفت غائب بر شناخت ذات او مقدم است. آن شـخص دوبـاره مي

لام)(عليهشود؟ اماممعرفت عين حاضر در ديده پيش از صفت آن حاصل مي هُ تعَْرِفُفرمودند: « السـّ

 وَ تعَْلمَُ أَنَّ ماَ فِيهِ لَـهُ وَ كَ مِنْ نَفْسِكَ بِنفَْسِكَ بِهِ وَ لَا تَعرِْفُ نفَْسَكَمَهُ وَ تَعْرِفُ نفَْسَوَ تَعلَْمُ عَلَ

فَعَرَفُـوهُ بـِهِ وَ لَـمْ يَعْرِفُـوهُ  ي لَأنَْتَ يوُسُفُ قالَ أَنَا يوُسُفُ وَ هذا أَخِـكَإِنَّ بِهِ كَماَ قَالوُا لِيوُسُفَ

شناسـد و توضيح اينكه انسـان او را مـي  (همان).  »فُسِهِمْ بِتَوهَُّمِ القُْلوُبِبِغَيْرِهِ وَ لاَ أَثْبَتوُهُ مِنْ أَنْ

شناسـد، او مـي  ةشناسد و حتي خودش را نيز به واسطم و اوصاف او را به او مييسپس علا

خود و از پيش خود براي خود معروف باشد؛ زيرا مخلوق چيـزي از   ةنه اينكه خود به واسط

صفات و افعال، هيچ استقلالي از خالق خـويش نـدارد. حضـرت   خودش ندارد و در ذات و

تـر شـود تنظيـري زيبـا بيـان فرمودنـد كـه بسـيار راهگشـا اسـت؛ براي اينكه مطلب روشن

رو شـدند، هكه برادران حضرت يوسف براي بار سوم به مصر آمده و بـا ايشـان روبـهنگامي

اهِلُوحضرت يوسف به آنها فرمود: « آيا  )٨٩(يوسف/ »نهَلْ  عَلِمْتمُْ  مَا فَعَلْ تمُْ  بِيُوسُفَ  وَأخَِيهِ  إِذْ  أنَْتمُْ  جـَ

كه جاهل بوديد با يوسف و برادرش چه كرديـد؟ آنـان بـا تأمـل در جمـال دانستيد هنگامي

جو وبدون اينكه از ديگري بپرسند و براي شناخت برادر خـويش در غيـر او جسـت  يوسف

نگفتند يوسف تويي، بلكـه گفتنـد تـو يوسـفي.  )٩٠(يوسف/ ؟»لأَنَْتَ  يُوسُفُ  أإَِنَّ كنند، گفتند: «
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فُ « هم در پاسخ آنها فرمود: جناب يوسف - يعني همان كسي را كه مـي )٩٠(يوسف/»أنََا يُوسـُ

- كند و گوشزد ميشناسيد يوسف است. امام صادق(ع) به اين تعبيرات قرآن كريم اشاره مي

د و نه حتي بـا تصـورات و مفـاهيم ذهنـي فرمايد كه برادران، يوسف را نه به غير او شناختن

  خودشان بلكه يوسف را به خود يوسف شناختند نه به غير او؛ «فعرفوه به ولم يعرفوه بغيره». 

گويد؛ «فإذا شاهد ربّه، عرفه و عرف نفسه و كـلّ )، ميع(  علامه ذيل اين بيان امام صادق

حـق  ةها، مشـاهدشناخت يعني محور تمام معارف و )؛٢٤٩ق، ص١٤١٧(طباطبايي،  ء به»يش

است و وقتي كه حق مشاهده شد، معرفت به او حاصل شده و سپس از درگاه معرفـت حـق 

 شود. خود انسان و تمام اشياء شناخته مي

از محمد بن فضيل نقل كـرده   ديالتوحمؤيد اين بيان علامه نيز روايتي است كه در كتاب  

ديـد؟ )، پروردگار خـود را مـىص(  ول خدا(ع) پرسيدم: آيا رس  الحسنكه گفت: از امام ابى

فرمايـد: «مـا اى كلام خداى عز و جل را كـه مـىديد، مگر نشنيدهفرمود: آرى با دل خود مى

آيد كـه آن » دل در آنچه ديده بود دروغ نگفت، از اين آيه به خوبى برمىكَذَبَ الفْؤُادُ ما رأَى

ق، ١٣٩٨(صـدوق،    سر بلكـه بـه قلـبديده و ليكن نه به چشم  جناب پروردگار خود را مى

    ).١١٦ص

بايد توجه داشت كه خود معرفت نفس نيز داراي مراتب متعددي اسـت و بـه تبـع ايـن 

مراتب، كشف معرفتي نسبت به حق تعالي هم بايد داراي مراتبي باشد. از ايـن جهـت خـود 

االله سـويدهد كه شرط اين سطح از معرفت اين است كـه انقطـاع كامـل از ماايشان تذكر مي

كند كه حضـرت و روايتي از امام باقر(ع) نقل مي  )٢٤٩ق، ص١٤١٧(طباطبايي،    حاصل شود

الْعَبْدُ عَابدِاً لِلَّهِ حَقَّ عِبَادتَِهِ حَتَّى يَنْقطَِعَ عَنِ الخَْلْقِ كلُِّهِمْ إِلَيْهِ، فحَِينَئِذٍ يَقُـولُ   لا يَكُونُفرمودند: «

 ق،١٤٠٩  ،(ع)المنسوب إلى الإمام الحسـن العسـكري    التفسير(  »بِكرََمِه  هَذاَ خَالِصٌ لِي فَيَقْبَلُهُ

  پذيرد.  يعني تا انقطاع تام صورت نگيرد كشف تام نيز صورت نمي  )٣٢٨ص

داند امـا از ذكر اين نكته نيز لازم است كه هرچند علامه معرفةاالله را به نحو حضوري مي

برهان بـر آن را جـايز دانسـته و خـود  ةامبردار است، اقآنجا كه اين معرفت حضوري غفلت

 ةخـود را بـر پايـ  ة. ايشـان فلسـفاستبرهان صديقين را با تقريري زيبا و دقيق مطرح كرده  

ابطال سفسطه و اثبات واقعيت بنا نهاده است و اصل واقعيت را بر مبنـاي علـم حضـوري و 

(طباطبـايي،   آيـدزم مـياي كه از انكار آن، اثباتش لا گونه  به  ،دهدسپس بديهيات توضيح مي
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- ناپذير، برهان صديقين خود را بيان مـيسپس متكي بر اين واقعيت بطلان  ).٦ق، ص١٤٣٠

آن از   ةكند كه حاصل اين برهان، تنبيهي بر اين مسئله است كه اين واقعيـت، كـه بـه واسـط

    .الوجود استسفسطه فاصله گرفتيم، همان واجب

پـذيرد و نـابودي نـداريم، هرگـز نفـي نمـي «واقعيت هستي كه در ثبوت وي هيچ شكي

هيچ قيد و شرطي واقعيت هسـتي اسـت و بـا دارد. به عبارت ديگر واقعيت هستي، بيبرنمي

شود و چون جهان گذران و هر جزء از اجزاي جهـان نفـي هيچ قيد و شرطي لاواقعيت نمي

آن از دارد و بـي  ناپذير نيست، بلكـه بـا آن واقعيـتپذيرد پس عين همان واقعيت نفيرا مي

اي نداشته و منفي است... به عبارت ديگر او خودش عين واقعيت است و جهـان هستي بهره

باشند. نتيجه: جهان و اجـزاي جهـان، او هيچ و پوچ ميدار و بيو اجزاي جهان با او واقعيت

دار بودن خود تكيـه بـه يـك واقعيتـي دارنـد كـه عـين در استقلال وجودي خود و واقعيت

  ).٢٩٣، ص  ١٣٨٧(همان،   قعيت و به خودي خود واقعيت است»وا

به نظر علامه طباطبايي، برهان صديقين، برهان بر وجـود واجـب بالـذات نيسـت، بلكـه 

زيرا نقش اين استدلال اين نيست كه ثابت كند كـه واقعيتـي   ؛برهان بر بداهت وجود اوست

ارد واجب بالذات است تا برهـاني بديهي «واقعيتي هست» بدان اعتراف د  ةكه انسان در گزار

طور خواهد ثابت كند كه ممكن نيست كه شخصي بـهبر وجود واجب بالذات باشد، بلكه مي

 بديهي به اين گزاره تصـديق كنـد مگـر اينكـه آن را واجـب بالـذات در نظـر گرفتـه باشـد

مند البته بايد توجه داشت كـه بيـان علامـه بـا بيـان انديشـ  ).١٦٥، ص٢، ج١٣٩٣(عبوديت،  

 ؛متفـاوت اسـت  مسيحي الوين پلانتينگا هم به لحـاظ روش و هـم بـه لحـاظ نتيجـه كـاملاً

نيـاز از گويد وجود خدا بيداند و مينيازي از اثبات را با بديهي بودن ملازم نميپلانتينگا، بي

 .  ١اثبات و در عين حال غيربديهي است

  

  نتيجه

ف بسـياري يف و لطـايظرا  كهار فاخر است  تفاسير بسي  ةتفسير علامه از اين روايت، در زمر

  باالله بايد به چند نكته توجه داشت؛االله. بنابراين تفسير، براي فهم معناي معرفةدارد

 
  .٧٠- ٤٩، ص١٣٧٤تينگا، آلوين، براي مطالعة بيشتر در ديدگاه پلانتينگا ر.ك پلان .١
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برتـر   تنهااست و نـه  هاي خداشناسيباالله، طريقي مستقل و در مقابل ساير راهاالله. معرفة١

خـالي از شـرك معرفـت خداونـد بلكه تنها راه موحدانه و   هاي خداشناسي استاز ساير راه

  است.

بـدون وسـاطت خلـق حاصـل اسـت كـه    شخصـي، معرفتي حضوري و  . اين معرفت٢

  .شودمي

ها ندارد بلكه هر موجودي كه داراي ادراك است اين نوع معرفت، اختصاص به انسان.  ٣

منـد و امكان معرفت براي او فراهم است به اندازة ظرف وجودي خويش از اين معرفت بهره

  ست.ا

معرفت به خداوند متعال، ممكن نيست از طريق علـم حصـولي حاصـل شـود؛ زيـرا .  ٤

  .است  غائبانه وعلاوه بر اينكه معرفت حصولي در مورد خداوند محال است، معرفتي كلي  

 جـاديا  تنها  بلكه  كنندينم  جاديا  خداوند  به  نسبت  يديجد  معرفت  ،يخداشناس  نيبراه.  ٥

  .كند  ادراك  واسطه بدون را دارد درون در  آنچه  بتواند  انسان  ات   كننديم  غفلت  رفع و  تيقابل

بـر  نكـهيعلاوه بر ا ر،يتفس نيا است كه اولاً نيا ديافزايم علامه انيب نيا  تيبر اهم  آنچه

از آنهـا   يدارد كـه بـه برخـ  زين  يفراوان  يياستوار است، شواهد روا  يو فلسف  يمقدمات عقل

 و  فيدرك لطـا  يبـرا  ثالثـاً.  دارد  كاربرد  مدرن  الحاد  هاتشب  يبرخ  دفع  يبرا  اًياشاره شد. ثان

 نيـپـرداختن بـه ا  قطعـاً   البتـه.  اسـت  سـودمند  اريبسـ  ينـيد  نصـوص  در  يحكمـ  فيظرا

  مختصر خارج است.  نيا  ةكه از حوصل  طلبديم  يمستقل  قيموضوعات، خود پژوهش و تحق
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In the history of political thought, the concept of security and 
protection of the political structure and its stability has been as 
important as the establishment of the political government. This 
concept has also been taken into consideration in Farabi's political 
thought, and in various works such as al-Siyaseh al-Madaniyya, the 
opinions of the people of Madinah al-Fazlah, etc., after explaining 
the logic of the development of the ideal politics, Farabi has tried to 
consider how to maintain Medina and its security. had. The main 
problem of this article is to study security as the most fundamental 
political component in Farabi's political thought and analyze the 
logic he uses in the stability and protection of utopia based on 
Farabi's philosophical system. According to him, since the 
establishment of the utopia is dependent on the concept of 
happiness, morality and virtue, the method of protection, stability 
and continuity of the utopia policy is also possible depending on the 
aforementioned three concepts. In order to explain the relations of 
political security, he places the philosopher-shah as the authority of 
security, and instead of deriving the logic of security from a 
dominant power, he relates it to the structure of the universe through 
the intellect of the philosopher, and the logic of establishment and 
continuity. It explains political-security from within the existential 
and rational structure of the objective world that it obtains from the 
active intellect. 
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Extended Abstract 
 
Introduction 
Farabi was born in 295 Hijri and as Shahrzuri says: "His father was the 
owner of the army" and also he himself "held the position of judge in 
Farab". Except for a short time when he traveled to Harran, Farabi stayed 
in Baghdad for nearly 35 years. For this reason, a long period of Farabi's 
life was spent in the Abbasid caliphate system and he was closely familiar 
with the structure and logic governing the politics of the caliphate system. 
This caused him to start criticizing Taghlib's policy by realizing its 
shortcomings, and by being influenced by Greek philosophy, Iranshahri's 
thought and Shia doctrines, he started to establish and continue virtuous 
policy. Here, the writer tries to study security according to Farabi's 
philosophical foundations and analyze its conceptual coordinates 
according to political thought.  We use the word security and insecurity as 
far as the author has searched, except in one case, he does not use the 
word safe. In his book Talhis Nawamis, when he talks about the war and 
its surrounding issues, Farabi uses the word "safe" "an elisar laikfi al-
manda fi masheh don al-aman". When Farabi wants to talk about the 
mechanism of protection and stability and cohesion and security or the 
insecurity of Medina, he uses the words and modifications surrounding 
the word security such as decline and destruction, corruption and 
goodness, development and reform, health and disease, moderation and 
evil. does With this idea, Farabi in Chapter 26 of the Abstract Chapters, 
when he tries to describe the way of managing and protecting the integrity 
and security of Medina's governor, compares his work to a medical 
practice that prevents the collapse and the emergence of disease in the city 
by his actions. It becomes a body. Also, in other words, it uses 
construction and improvement or goodness and corruption instead of 
protection and stability of Medina. This article is done in a descriptive-
analytical way . 
 
Conclusion 
From what has been said, it is clear that Farabi explains the political 
system and the coordinates of political security according to the logic of 
virtue. According to him, since the establishment of utopia is dependent 
on the concept of happiness, morality and virtue, the method of 
protection, stability and continuity of utopia policy is also possible 
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depending on the aforementioned three concepts. In order to explain the 
relations of political security, he places the philosopher-shah as the 
authority of security, and instead of deriving the logic of security from a 
dominant power, he relates it to the structure of the universe through the 
philosopher's intellect, and the logic of establishment and continuity. It 
explains political-security from within the existential and rational 
structure of the objective world that it obtains from the active intellect. 
Due to the fundamental nature of virtue in the political system, the 
economic component and material well-being are also taken into 
consideration to the extent that it can provide the virtuous security of 
Medina, and also because the philosopher-shah in the establishment and 
continuation of Medina is concerned with personal gain and power. It 
does not consider the political, it is possible to consider the consideration 
of the public interest as involved in the logic of Farabi's explanation of 
security. When the relations of Medina are determined on the basis of 
virtue, religious and national distinctions lose their place. 

Since Farabi divides virtue into practical and theoretical fields, he 
believes that a large part of security issues are soft matters, and for this 
reason, it can be traced in the mental, cognitive, educational and moral 
fields. It is with this explanation that Farabi considers the formation and 
continuation of security to be more dependent on the cognitive, 
behavioral and educational guidance of the philosopher Shah and 
considers mental security as a prelude to the realization of external 
security. Due to the fact that on the one hand he criticizes Taghlighi's 
view and on the other hand he considers Ershadhi's idea to be important in 
the establishment and political continuity of Medina, Farabi evaluates 
public cooperation and, in this way, collective cooperation as important in 
security studies. slow Due to the external and real relations of the society, 
Farabi realizes that not all the people of the society can be educated with 
soft educational and guidance tools, therefore, he introduces the 
importance of the hard aspect of security, which appears in practical 
coercion and war, as inevitable. 
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  امنيت سياسي مدينه فارابي و ابتناء آن بر منطق فضيلت 
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  چكيده  قاله اطلاعات م
  نوع مقاله: 

  مقالة پژوهشي 
  

:  افتيدر خيتار
٢٢/١٢/١٤٠٢ 

:  بازنگري  خيتار
٢٦/٠٢/١٤٠٣  
:  رش يپذ خيتار
٢٦/٠٢/١٤٠٣  
:  انتشار  خيتار
٢٦/٠٢/١٤٠٣  

  واژگان كليدي: 
امنيــت، سياســت، فــارابي، 
ــه فاضــله، مصــلحت  مدين
عمــومي، ســاختار امنيــت، 

  تعاون جمعي.

 در سياســي مؤلفــه تــرينبنيادي عنوانبه را امنيت كه است اين حاضر نوشتار اصلي  مسئله
 از حفاظت و  پايداري  در  او   كه  را  منطقي  و   دهدمي  قرار  مطالعه  مورد  فارابي  سياسي  انديشه
 بــراي  فــارابي.  كنــدمي  تحليــل  فارابي  فلسفي  نظام  اساس  بر  گيردمي  كار  به  فاضله  مدينه

 مناسبات تمام و  گيردمي نظر  در  همم  امري  را  فضيلت  منطق  مدينه،  سياسي  امنيت  توضيح
قرار دادن آن ذيــل امنيــت مــادي و مفهــوم اخــلاقِ   جاي  به  را  مدينه  از  حفاظت  و   امنيت

دهد. به همين منظور نگارنده تلاش دارد تا اين معنا را ذيل عناوين مرجع فضيلت قرار مي
، امنيت و نســبت هاي امت و ملت، ساختار امنيتامنيت، مفهوم امنيت و نسبت آن با مؤلفه

آن با رفاه اقتصادي و تعاون جمعي، امنيت نظامي توضيح دهد. اين نوشته با روش تحليلي 
  ـ توصيفي نگارش يافته است.

  

امنيت سياسي مدينه فارابي و ابتناء آن بر ).  ١٤٠٣(  حسين،  منشمحجوبي؛  ابوالفضل،  كاوندي كاتب؛  مصطفي،  عابدي جيغه:  استناد
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  مقدمه

گويد: «پدرش صـاحب لشـكر بـود» هجري است و چنانكه شهرزوري مي  ٢٩٥فارابي متولد  

منصــب قضــا بــود» ) و همچنــين خــود او «در فــاراب صاحب٣٦٤، ص١٣٨٩(شــهرزوري، 

د، ). فارابي به جز مـدت كوتـاهي كـه بـه حـرّان مسـافرت كـر١٤٣، ص٢اصيبعه، جابي(ابن

فـارابي، در  سال در بغداد اقامت داشت. به همين دليل مدت زيادي از زنـدگي  ٣٥نزديك به  

دستگاه خلافت عباسي سپري شد و از نزديك با ساختار و منطق حاكم بر سياسـت دسـتگاه 

هـاي آن بـه نقـد سياسـت خلافت به خوبي آشنا بود. همين موجب شد تا با دريافت كاستي

هاي شـيعي، بـه ثيرپذيري از فلسفه يوناني، انديشه ايرانشهري و آموزهتغلبي دست زد و با تأ

). نگارنـده در ١٦٠- ١٥٧، ص١٣٩٤تأسيس و تداوم سياست فاضـله روي آورد (طباطبـايي،  

كند با توجه بـه مبـاني فلسـفي فـارابي امنيـت را مـورد مطالعـه قـرار داده و اينجا سعي مي

  تحليل كند.    مختصات مفهومي آن را مطابق انديشه سياسي

فارابي يك مورد واژه امن را به كار برده و در ساير موارد از واژه امنيت و ناامني اسـتفاده 

 سـخن آن پيرامـوني مسـائل هنگامي كه از جنگ و  تلحيص نواميسكند. فارابي در كتاب  مي

 ارابي،فـ(  »الامــن  دون  معاشه  في  المرء  لايكفي  اليسار  ان«  بردمي  كار  به  را  امن  واژه  گويدمي

خواهد در مورد سازوكار حفاظت و پايداري و انسجام و ). هنگامي كه فارابي مي٦،ص١٤١٨

امنيت و يا ناامني مدينه سخن بگويد از واژه و اصلاحات پيراموني واژه امنيت ماننـد زوال و 

كنـد نابودي، فساد و صلاح، عمران و اصلاح، صحت و مرض و اعتدال و شـر اسـتفاده مـي

- هنگـامي كـه مـي  فصول منتزعـه  ٢٦). با اين تصور فارابي در فصل  ٢٤، ص١٤٠٥(فارابي،  

كوشد نحوه مديريت و حفاظت رئيس مدينه از انسجام و امنيت مدينه را تشريح كند كـار او 

 در مـرض كند كه با اقدامات خود مانع فروپاشي و به وجود آمدنرا به عمل طبيبي تشبيه مي

 يـا اصـلاح و عمـران ديگـر عبـارتي در همچنـين). ٤٣- ٤٢ص ،١٤٠٥ فارابي،( شودمي  بدن

  ).٤٣ص  ،١٤٠٥ فارابي،(  كندمي  استفاده  مدينه  پايداري و  محافظت  جاي به  را فساد و صلاح
 

    فارابي انديشه در فضيلت  الف) منطق

 شودمي  تعيين  سعادت  و  خير  عقلانيت،  عنصر  سه  پايه  بر  فضيلت  منطق  فارابي  ديدگاه  مطابق

 رفتـاري  يعني  باشد؛  شده  رعايت  آن  در  عنصر  سه  اين  كه  گرددمي  تلقي  يلتفض  با  رفتاري  و
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 انساني  شقاوت  نه  سعادت  و  شرارت  نه  خير  و  زودگذر  ميل  و  انگيزه  نه  عقلانيت  روي  از  كه

 در كـه گيـردمـي نظر در آدمي نفس در خير  عمل  انعكاس  را  فضيلت  او.  باشد  پذيرفته  انجام

- مـي تعـين خلقـي و نطقي فضيلت نوع در و شودمي ايجاد زيبا افعال  و خير به عادت  سايه

بـه   يدنرسـ  يكـه بـرا  ي«افعـال اراد  است  مدعي  فاضله  المدينه  اهل  آراء  كتاب  در  وي.  يابد

هـا صـادر گونه افعـال از آنينكه ا  يت و ملكات يئاست و ه  يلباشد، افعال جم  يدسعادت مف

 ،نفسـه  ياما نه بالذات و فـ  يرند،ت خت و افعال و ملكايئگونه هينا  ؛هستند  يلشود، فضايم

). ٨٦ص ب،١٩٩٥ ي،دن بـه سـعادت هسـتند» (فـارابيرس يلهاز آن جهت كه وس  يرندبلكه خ

و سـعادت  ١يـرخ يـت،سه عنصر عقلان يتمفهوم امن  ازجمله  ياگر در مناسبات انسان  بنابراين

فاضـله   ينـهدخود را اداره خواهد كـرد و بـه م  يلتجامعه با منطق فض  شود،ملاحظه    يانسان

 يـرو در آن خ  دهد  انجام  فردي  ميل  برپايه  را  دخواهد شد؛ اما اگر جامعه تعاملات خو  يلتبد

در آن صـورت مناسـبات   ،دارد ملاحظـه نكنـد  يرا در پـ  يرا كه سعادت انسـان  يتو عقلان

 يو ناامن  يو تباه  يمقاله است به شرارت و بدبخت  ينكه مسئله ا  يتمفهوم امن  يژهبه و  يانسان

 عقلانيـت،  به  توجه  همان  كه  را  فضيلت  منطق  حضور  كوشيميخواهد آورد. در ادامه م  يرو

 يـتدر ابعاد، سـاختار و مرجـع امن  است  انساني  مدينه  و  سياسي  مناسبات  در  سعادت  و  خير

  . يمقرار ده  يلو تحل  يحمورد توض
  

  جايگاه امت و ملت در امنيت فاضله فارابي ب)

فاضله به لحاظ ذاتي با اتحـاد و انسـجام دينـي كـاري نـدارد،  در انديشه فارابي امنيت مدينه

شـود ارتبـاط آن بـا عنوان امر محوري محسـوب مـيآنچه در امنيت فارابي اهميت دارد و به

منطق فضيلت است. به عبارتي آنچه در مناسبات اجتماعي و سياسي موجـب انسـجام مـردم 

وجه به عقلانيـت و فضـيلت اخلاقـي كند ت شود و آنها را حول يك محور جمع ميمدينه مي

است. براي او ذيل امتي واحد قرار گرفتن موضوعيتي ندارد؛ به همين دليل اسـت كـه او در 

هاي فاضله متكثـري كـه بـر بنيـاد فضـيلت و بسا ممكن است كه مدينهكند چهادعا مي  المله

عتقادي متفاوت بـاور اند محقق شود، با اينكه هر يك از آنها به دين و ااخلاق به وجود آمده

 
  ).٨٠- ١ص ،١٤٠٥ فارابي،شود (خير امر زيبايي است كه از ناحية انسان و از منشأ قوه ناطقه عملي صادر  .١
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هـاي فاضـله متعـدد را بـه )، يعني به باور او آنچه مدينـه٨٩، ص١٩٩١داشته باشند (فارابي،  

سازد امت آورد و آنها را در يك جامعه فضيلتمند كنار هم جمع كرده و منسجم ميوجود مي

تحادشان شان نيست، بلكه سكونت آنها در اجتماعي به نام مدينه فاضله است كه عامل ابودن

  فضايل عقلاني و اخلاقي است نه باور داشتن به ديني يگانه.  

او معتقد است راه رسيدن به سعادت به دو صورت حقيقي موجود در فلسفه يـا تخيلـي 

تر از تر و بنياديتر، مهمافتد. در ميان او دو شيوه، راه استدلالي دقيقموجود در دين اتفاق مي

ود تا در درجـه اول بـا راه عقلانـي مـردم را بـه حقيقـت و راه تخيلي است و بايد تلاش ش

سعادت نائل ساخت و در صورتي كه نتوان مردم را به هر دليلي ازجمله ضعف قوه عقلانـي 

دين اسـتعاري، مـردم را بـه سـوي   توان با توجه به شيوهبا حقيقت مواجه ساخت، آنگاه مي

رد دين به معناي اسلامي متداول نيست كمال و حقيقت هدايت كرد، اما ديني كه او مدنظر دا

اي كه از فردي ويژه و در مكاني خاص ظاهر شد، بلكـه در انديشـه او ديـن رنـگ و صـبغه

، ١٩٩٥شود (فـارابي،  فلسفي و وابسته به شرايط اجتماعي است كه توسط فيلسوف وضع مي

به پيـامبر )؛ زيرا او برخلاف اهل سنت كه وضع قوانين شرعي و نواميس اجتماعي را  ٩٥ص

گـذار ايزدي ايران باستان و انديشه شيعي دايـره قـانونكردند با تأثيرپذيري از فرهمحدود مي

دهد و امامان و حتي صـاحبان حكمـت را نيـز قـادر بـه وضـع بودن و تشريع را توسعه مي

شـود ديـن بـه همـان ). اين تصور موجب مـي٩٤، ص١٩٩٥كند (فارابي،  شريعت تصور مي

محور دستگاه خلافت وجود داشـت و ديـن و امـت بـه شـريعت انديشه امتمعنايي كه در  

پيامبر محدود بود از بين برود و مفهوم دين از حالت متصلب به امـري سـيال و منعطـف بـا 

اقتضائات زمانه تبديل شود و معنايي اخلاقي به خود بگيرد كه فيلسوف متناسب بـا شـرايط 

گويـد: «شـرايع فاضـله مـي الملـهباره در رسـاله اينكند. او در پيراموني براي جمع مقدر مي

جهاني مقيده شده است و شريعت مقيد همگي همان كلياتي هستند كه به شرايط محدود اين

همان احكامي كلي عقلاني هستند كه خود را در شرايط متغير ظـاهر كـرده اسـت» (فـارابي، 

شـود به كار بسـته مـي ايمدينهدر مسير سعادت  كهديني  به زعم اونابراين ). ب٤٧، ص١٩٩١

 با شرايط اهل آن مدينـه متناسـب باشـد و بايد خود را با اقتضائات مدينه موجود تطبيق دهد

بخـش و عامـل انسـجام و عنوان وحـدتبه  فارابي سعادت راپس    ١)؛٤٧، ص١٤٠٥(فارابي،  

 
 الــف، ١٩٩٥ فــارابي،( شــودمي مربوط سو دين به مرحله تخيل انسانياز آنجا كه در انديشه فارابي از يك  .١
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توانـد مـي  اي كه بر حسب شـرايطعنوان مقولهكند و امت بهامنيت فاضلة مدينه توصيف مي

 جامعـه  ترينكامل  او  چنانكه.  دهدتغيير يابد، جايگاه خود را در مطالعات امنيتي از دست مي

 يگانـه  منطـق  ذيـل  مختلـف  هـايامت  آن  در  كه  گيردمي  نظر  در  جهاني  و  معموره  جامعه  را

 مختلـف  هـايامت  از  يافتهتشكيل  جامعه  فضيلت،  يگانه  منطق  براساس  و  شده  جمع  فضيلت

  ).١١٠ب، ص١٩٩٥ فارابي،(  شوديم  مديريت

شـود و با توجه به اينكه مدينه فاضله بر اساس فضيلت و سعادت اجتماعي تأسـيس مـي

گيرد، به همين دليل مراتب اجتماعي برپايه كمالات اخلاقي معرفتي صورت ميدر آن سلسله

يچ تـأثيري هاي سرزميني، قومي، زباني و نژادي هـها و شاخصهبندي اجتماعي مؤلفهدر طبقه

اي كـه بـا عنـوان «ابونصـر در تحقق، پايداري و امنيت جامعه ندارد. محسن مهدي در مقالـه

فارابي» نوشته است در تأثير مفهوم ملت در تكوين و پايداري سياسي مدينـه فاضـله معتقـد 

  است:

دهند، اما اين عنوان يك واحد طبيعي تعين ميتمايزات جغرافيايي اگرچه يك ملت را به

تراكات طبيعي مليِ يك پيوند سياسي بسنده نيستند كه اعضاي يك ملــت محــض بــه اش

ها را دوســت نداشــته باشــند. آن بايد يكديگر را دوست داشته و ديگر ملت خاطر آن مي

كنند كمالات اخلاقــي چيزهايي كه موضوع دوست داشتن و دوست نداشتن را تعيين مي

  ).  ٣٨٣-٣٨٢، ص١٣٩٨هستند (مهدي، 
  

  يت فاضله نسبت آن با عدالت جمعيامن  ج)

امنيت فاضله نسبت مستقيمي با تعادل اجتماعي دارد كه در آن هر كس بر اساس شايسـتگي 

كند و وظايف مربوط به خـود را بـه نحـو خود در مدينه، جاي مخصوص خود را اشغال مي

عي را دربر دهد. مفهوم عدالت در انديشه فارابي دو حوزه از مناسبات اجتمااحسن انجام مي

كوشـد كنـد؛ بـه ايـن معنـا كـه مـيسو با رفتار آدمي نسبت ايجاد ميگيرد. عدالت از يكمي

 
 همــين بــه باشــد، متفاوت تواندمي انساني افراد و شرايط  تغيير  بقمطا  تخيلات،  ديگر  سوي  از  و)  ٨٩- ٨٨ص

كند، بــر حســب امت را برخلاف منطق عقلاني كه در همه شرايط به صورت يكسان عمل مي  و  دين  او  دليل

  گيرد. ها و شرايط متغير سيال در نظر ميانسان
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شرايط رفتار فضيلتمندانه را براي مردم مدينه روشن سازد و از سوي ديگر عـدالت بـا رفـاه 

اقتصادي و تخصيص عادلانه شرايط مادي در مدينه، در ارتباط است. عدالت در نگاه فـارابي 

تقسيم خيرات در درون جامعه همراه است و او خيـرات را اعـم از رفتارهـاي فاضـلانه و با  

واسطه آگـاهي كند. عدالت در بعد اخلاقي بهتخصيص عادلانه رفاه مادي در مدينه اعلام مي

كنـد بـراي شناسد سعي مـيافتد. او كه فضايل را ميرئيس مدينه از فضايل اخلاقي اتفاق مي

ميانه رفتارهاي اخلاقي را آشكار كند و به اين ترتيب، تحقق فضايل را در مردم مدينه حالت  

). در بعد اقتصادي او عدالت ٤١، ص١٤٠٥پذير سازد (فارابي،  رفتار اجتماعي و فردي امكان

دهد. به بـاور او مدينـه فاضـله را به تقسيم و مراعات درست رفاه مادي در مدينه ارتباط مي

ي را خواهد ديد كه رئيس مدينه بتواند حقوق مادي هر كـس را هنگامي روي عدالت اقتصاد

هاي آنها محافظت كند و امنيت مالي و جاني را بـراي آنهـا در اختيار آنها بگذارد و از دارايي

). به اين ترتيب، عدالت در نگاه فارابي بيش از آنكـه ٧١- ٧٢، ص١٤٠٥فراهم سازد (فارابي،  

دهـد و بـه جـاي آنكـه ت جمعـي را پوشـش مـيوصف رفتار فردي باشد ويژگـي مناسـبا

كوشـد شود فـارابي مـيهمچنانكه در اخلاق سنتي عدالت در حوزه فردي در نظر گرفته مي

گويد بـه آن بعـد اجتمـاعي و سياسـي بدهـد؛ حتي هنگامي كه از عدالت اخلاقي سخن مي

مـاعي و كه توضيح و رعايت عدالت در انديشـه فـارابي بـا محافظـت و امنيـت اجتطوريبه

شـود و ظلـم مدينه همراه است. به اين ترتيب عدالت عين نظم و انسجام اجتماعي تلقي مي

ومـرج و نظمـي، ناهمـاهنگي، هرجشود كه جامعه را بـه سـوي بـيعنوان عاملي تصور ميبه

كشاند؛ پس به همين دليل در انديشـه فـارابي عـدالت مفهـوم كليـدي در بحران و ناامني مي

  آيد. مدينه فاضله به حساب مي ايجاد امنيت در
  

  د) مرجع امنيت در انديشه فارابي

هاي امنيتي است توجـه هاي مهمي كه در مطالعات امنيتي ويژگي بنيادي ديدگاهيكي از مؤلفه

 فـرد، بـه نظـري مبـاني تنوع براساس مختلف  مكاتب  در  به مرجع امنيت است. مرجع امنيت

 ديـدگاه  مطابق  بايد  فارابي  انديشه  در  مؤلفه  اين.  شودمي  داده  نسبت  دولت  يا  و  جامعه  طبقه،

 مطـابق كـه داشـت توجـه بايد. شود داده توضيح عقلانيت محوريت به توجه با و او  سياسي

 يـا  فـرد  تنهـا  كند،مي  تأكيد  سياسي  نظام  در  عقلانيت  و  حكمت  اولويت  به  كه  فارابي  ديدگاه
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 حـد  در  را  فضـيلت  و  عقلانيت  يژگيو  خود  در  كه  دارد  را  امنيت  مرجعيت  شايستگي  نهادي

 دليـل  همـين  بـه  دارد،  تعـين  فيلسوف  شخص  در  ويژگي  اين  كه  آنجا  از  و  باشد  داشته  اعلي

 رياسـت  فارابي  ديدگاه  مطابق.  شود  سپرده  فيلسوف  شخص  به  بايد  او  عقيده  به  امنيت  مرجع

 قـاتطب  سـاير  و  اسـت  مدينـه  جـزء  تـرينمهـم  دارد  خـود  در  را  عقلانيت  ويژگي  كه  مدينه

 ايجـاد  مدينـه  در  او  كـه  عقلاني  و  آميزحكمت  ساختاري  به  توجه  با  انساني  افراد  و  اجتماعي

 مدينـه  مقـوم  جزء  را  مدينه  رئيس  او.  يابندمي  را  خود  جايگاه  مدينه  در  و  يافته  هويت  كندمي

، ١٩٩٥شـود (فـارابي،  مـي  قائـل  مدينـه  رئـيس  بـراي  كـه  تقـويمي  نقش  واسطهبه  و  داندمي

كند. در اين ديدگاه رئـيس را مرجع امنيت و انسجام دروني مدينه نيز معرفي مي) او  ١١٦ص

كـه اگـر عضـوي از  شـودتوصيف ميهمانند قلب در بدن آدمي   عنوان مرجع امنيتمدينه به

). بـه ١٢٠، ص١٩٩١گردد (فـارابي،  مرتفع ميواسطه آن اختلال  اعضاي مدينه مختل شود، به

كند در صورت نبود شخص حكـيم امنيـت اعلام مي  المدينههلآراء اهمين دليل او در كتاب  

  ).  ١١٧- ١١٦، ص١٩٩٥كشد (فارابي، مدينه به بحران و تباهي مي

اي در تكوين و اسـتمرار از آنجا كه رياست مدينه داراي مراتب مختلفي است و هر مرتبه

راتـب اسـت و شناختي را به عهده دارند، مرجع امنيت نيـز داراي ممدينه فاضله نقش هستي

كه دارد در انسجام، مديريت و امنيت اجتماعي نقشي   هر طبقه اجتماعي مطابق مرتبه رياستي

). به همين دليل مرجعيـت امنيـت در مدينـه فاضـله ١٢، ص١٤١٢گيرد (فارابي،  به عهده مي

فارابي به نسبت طبقات اجتماعي متكثر است و محدودسازي مرجعيت امنيت به رئـيس اول 

لي از اشكال نيست. البته با اينكه مرجع امنيت امري داراي مراتب و سيال است، امـا مدينه خا

در ميان مراتب مرجع امنيت، تنها رئيس اول مدينه است كه جايگاه مقومي امنيت را به خـود 

اختصاص داده است؛ زيرا مطابق ديدگاه فارابي نسبت مراتب رياست را بايد نسـبت علـي ـ 

ن معنا كه رأس هرم رياست نسبت بـه ديگـر مراتـب رياسـت، نسـبت معلولي دانست، به اي

ترديد به دليل اينكه مطابق تصـور فـارابي ). بي١١٦، ص١٩٩٥علت به معلول است (فارابي،  

 شـود،گذاري رئيس مدينه از موجود برتري به نام عقل فعال حاصل مـينيروي تدبير و قانون

 امنيت  نهايي  مرجع  عنوانبه  را  فعال   عقل  و  برده  ربالات   توان از فيلسوفمرجعيت امنيت را مي

 فيلسـوف اينكه جهت از مدينه  رئيس  به  را  مدينه  بودن  امنيت  مرجع  وي  كه  چرا  كرد؛  معرفي
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 در شـانمرجعيـت شـود مرتفـع آنهـا از صـفت دو ايـن  اگـر  و  دهدمي  ارتباط  هستند  نبي  و

 فعـال   عقل  منظر،  اين  از).  ٧٠ص  ،١٩٩٥  فارابي،(  رفت  خواهد  بين  از  امنيت  و  مدينه  سياست

 مرجـع و شده درگير امنيت و سياست حوزه با واسطه يك  به  قمر  مادون  جهان  مدبر  عنوانبه

 اداره مركـز  كـانون  فعـال   عقـل  كـه  هنگامي.  شد  خواهد  گرفته  نظر  در  امنيت  واقعي  و  نهايي

 از و  دينـهم  رئيس  به  عقلانيت  افاضه  با  فعال   عقل  صورت  آن  در  آيد،  حساب  به  مدينه  امنيت

 هـايمؤلفـه  تريناساسي  از  يكي  عنوانبه  كه  را  حكمت  مدينه  سياسي  قوانين  حوزه  آن  طريق

- مي  مديريت  شناختيهستي  حكمت  برپايه  را  امنيت  و  سازدمي  وارد  امنيت  در  است  فضيلت

  .كند
  

   فارابي  امنيت عقلاني  هـ) ساختار

 قـوام  را  مدينـه  گيـردمـي  فعـال   عقل  از  كه  نيرويي  واسطهبه  مدينه  رئيس  شد  روشن  كه  حال 

و ساختار بـه تـأمين   منطق  كدام  واسطهبه  مدينه  رئيس  كه  شودمي  مطرح  سؤال   اين  بخشدمي

خواننده را به نسبت وجودي ميان   كند؟ فارابي براي پاسخ به اين سؤال امنيت مدينه اقدام مي

اي اجتماعي و سياسـي دهد. به عقيده او مناسبات و رفتارهمدينه و ساختار هستي ارجاع مي

شناختي با ساختار جهان عيني دارنـد؛ چـرا و امنيتي موجود در مدينه يك نوع تناسب هستي

كه نوع مناسبات مدينه بايد بر پايه مناسبات علي ـ معلـولي ميـان موجـودات جهـان هسـتي 

 مـورد تأييـد فـارابي آنگـاه  ساختار سياسـي  ). در حقيقت٥٤، ص١٤٠٥اتفاق بيفتد (فارابي،  

نظـام كند كه ساختار تكوين، انسجام و تداوم مدينـه بـا منطـق تكـوين و پايـداري ظهور مي

به همين دليل مطابق ديدگاه فارابي همانطور كه منطق تكـوين جهـان كيهاني هماهنگ باشد.  

- مراتب هستي را تعين داده و تداوم مياش سلسلهدر عقل الهي قرار دارد و خداوند با تعقل

تنها منطق تكـوين جهـان سياسـي، بلكـه سـاختار تـداوم و ينه فاضله نيز نهبخشد، رئيس مد

دهد. بر ايـن انسجام امنيت و بقا مدينه را نيز بر اساس ساختار سلسله جهان هستي تعين مي

دانست رئـيس اول مدينـه را نيـز اساس فارابي، همانطور كه خدا را واضع نواميس هستي مي

  ).٩٣،  ١٩٩٥د (فارابي،  كنواضع نواميس مدينه معرفي مي

شود كـه در اينجـا منطـق و سـاختار امنيـت هماننـد ديـدگاه با اين توضيح مشخص مي

شود، اما بايد توجه داشـت كـه هرگـز نبايـد تصـور فـارابي را بـه رئاليستي از بالا توزيع مي
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اه ديدگاه رئاليستي فروبكاهيم و ساختار امنيت را اقتدارگرايانه تصـور كنـيم؛ زيـرا در ديـدگ

 نگـاه  در  چنانكـه  شـاهي  قدرت  و  انگيزه  خواست،  از  گاههيچ  امنيت  فارابي  متعالي  ايدئاليسم

 حكمـت و عقلانيـت اسـاس بـر امنيـت سـاختار بلكـه شـود،نمي ظاهر بود چنين  رئاليستي

 سـاختار  درك  بـا  و  كنـدمي  برقرار  ارتباط  جهان  بيروني  ساختار  با  اول   رئيس  شناسانةمعرفت

 سـاختار ترتيـب، ايـن به. كندمي دريافت آن  از  را  مدينه  امنيت  ساختار  ،هستي  جهان  عقلاني

 كـه  اسـت  ذكـر  به  لازم.  خوردمي  پيوند  عملي  و  نظري  عقلانيت  و  حكمت  فضيلت  با  امنيت

 سـالارانهنخبـه ماهيتي امنيت،  ساختار  و  كندمي  عمل  توزيعي  اگرچه  امنيت  ساختار  در  فارابي

 و  سياسـي  قـوانين  تكـوين  در  را  زمانـه  اقتضائات  اينكه  واسطهبه  فارابي  اما  گيرد،مي  خود  به

سـازد و ادعـا منعطف مي  اجتماعي  سيلان  در  را  مدينه  رئيس  عقلانيت  دهدمي  دخالت  امنيتي

، وضع كرده بـودرا كه خودش زماني بر اسـاس مصلحت  قانوني تواندمي ١اول   كند رئيسمي

). پـس ٤٩، ص١٩٦٧(فـارابي،  يـر دهــدتر در زمـان ديگـر تغيمهم  يمصلحت  به سبب ظهور

ساختار سياسي و امنيتي مدينه فاضله حالتي سخت و شكننده ندارد و چنين نيست كه مـردم 

را با قوانين متصلب و دگم نظم و نسق داده و وحدت ببخشد، بلكه عقلانيت رئيس مدينه با 

منطق و سـاختار را كند سعي دارد آن مراعات موازين عقلاني كه از ساختار هستي تبعيت مي

  تر سازد.  در قالب اقتضائات و مصالح متغير زمانه نرم و منعطف و قابل تحمل

  

  جايگاه اقتصاد و رفاه مادي در امنيت فاضله و)

تـوان بـه موضع فارابي درباره تأثير مسائل مادي و اقتصادي در تعـين مدينـه فاضـله را نمـي

شود فارابي نسبت به مسائل مـادي نگـاه  صورت يكجانبه تصور كرد؛ به اين صورت كه ادعا

 را  اقتصـادي  مسـائل  بـه  دهد توجهسلبي دارد و به دليل اينكه بنياد مدينه را فضيلت قرار مي

 مـادي منافع  تأمين  مدينه،  تأسيس  از  فارابي  غرض  اساس  كنيم  ادعا  مقابل  در  يا  و  كندمي  نفي

 آنچـه. اسـت نادرست وراتتص اين دو هر. است بوده مدينه شهروندان  خصوصي  مالكيت  و

 
گر فرد فيلسوف و حكــيم پيــدا نشــود كند و معتقد است افارابي وضع قانون را به رئيس اول محدود نمي  .١

  ).٤٩، ص١٩٦٧بايد وضع نواميس سياسي را به فرد مماثل داد (فارابي، 
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 را  مدينـه  ذات  او  كـه  اسـت  اين  دارد  اذعان  آن  به  هايشنوشته  اكثر  در  فارابي  و  است  روشن

 غالبـاً  آن  امنيت  تأمين  و  فاضله  مدينه  توضيح  در  او  دليل  همين  به.  گيردنمي  نظر  در  اقتصادي

 معتقد  او.  است  هباراين  در  فضيلت  منطق  از  او  تبعيت  حاكي  كه  گويدمي  سخن  هاييمؤلفه  از

 انسـان  و  كنـدنمي  كفايت  كمالاتش  به  آدمي  وصول   در  تنهايي  به  مادي  و  طبيعي  مبادي  است

 فـارابي،(  اسـت  اخلاقـي  و  عقلـي  مبـادي  نيازمنـد  برسد  خود  حقيقي  كمالات  به  اينكه  براي

 سياسـي  و  اجتمـاعي  زندگي  تأسيس  در  مادي  مبادي  به  توجه  دليل  همين  به).  ٩٧ص  ،١٤٠٥

 در  مثـال   طوربـه  او.  گيـردمـي  نظـر  در  حقيقت  راه  از  منحرف  و  ضاله  هايمدينه  شاخصه  را

 و  لهـو  لـوازم  بيشـترين  كه  است  كسي  خست  مدينه  افضل«:  نويسدمي  المدنيه  السياسه  كتاب

  ١).٨٩ص  ،١٩٦٤ فارابي،(  »سازد  فراهم  را لعب

- مـي  حذف  امنيت  مسئله  و  مدينه  از  كل  به  را  مادي  رفاه  او  كه  نيست  معنا  بدان  اين  البته

 تقسـيم  را  عـدالت  كنـدمـي  تعريف  را  عدالت  منتزعه  فصول   در  كه  هنگامي  فارابي  زيرا  كند؛

 شماردبرمي  را  اموال   آنها  ازجمله  كه  داندمي  مدينه  اهل  ميان  در  آنها  از  امنيت  تأمين  و  خيرات

 و  پـردازدمـي  موضـوع  ايـن  بـه  تفصـيلي  صـورت  بـه  ادامـه  در  او).  ٧١ص  ،١٤٠٥  فارابي،(

 معتقـد  فـارابي.  كندمي  اعلام  معامله  قوانين  مطابق  را  فردي  هر  دارايي  امنيت  تأمين  ونگيچگ

مردم رئيس مدينه شايسته است تا براي حفظ مايملـك مـردم   ميان  اموال   تقسيم  از  بعد  است

تمهيداتي بينديشد و اگر قرار است دارايي فردي از دستش خارج شـود بايـد مطـابق قـوانين 

، ١٤٠٥يرد كه در سايه آن فـردي دچـار ضـرر و آسـيب نگـردد (فـارابي،  معاملات انجام پذ 

). با اين توضيح فارابي براي تأمين رفاه مادي و جنبه اقتصادي امنيت نيز تمايـل پيـدا ٧٢ص

كند كند. اما نكته اينجاست كه او توجه زياد به رفاه مادي را جور بر اهل مدينه معرفي ميمي

 آن  در  كه  ضروري  مدينه  اين جهت مدينه فاضله را در مقابل  ). وي از٧١، ص١٤٠٥(فارابي،  

 ضـروريه،  مدينه  برخلاف  و  دهدمي  قرار  است  مالكيت  و  اندوزيثروت  انساني  مناسبات  بنياد

 بـراي  را  انسـان  ابتدايي  نيازهاي  است  قرار  تنها  كه  كندمي  تصور  تبعي  وضعيتي  را  مادي  رفاه

    ).١٢٨  ب،١٩٩٥ فارابي،(  كندمي  أمينت   فاضله  مدينه و  انساني  فضيلت به  رسيدن
  

 
  ).٧٦: ١٤٠٥ فارابي،( داندنمي ثروت و مال تحصيل را فاضله مدينه نخستين قصد و غايت او. ١
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  ز) تعاون جمعي بستر تحقق امنيت فاضله

آيـد تنهـا در فضيلت و سعادت كه مبناي امنيت فاضله بـه حسـاب مـيفارابي مطابق ديدگاه  

وجـود پذير است. مدينه كه فراتر از اجتماعات كوچك نظير محله، روستا و قبيله است امكان

دهـد رسميت مي اش آن راه فارابي در ديدگاه امنيتي و سياسيامري است كطبقات اجتماعي  

بـه همـين دليـل او . كنـدمدينه فاضله را بدون آن محـال توصـيف مـيو بقا و تداوم حيات  

دهـد و جـدايي نفـس از انزواي فردي و دوري از مناسبات اجتماعي را مورد انتقاد قرار مـي

شـود. فـارابي بـا تنها در مدينه ضاله آشكار مـيگيرد كه عنوان ديدگاهي در نظر ميبدن را به

تأثيرپذيري از ديدگاه سياسي يوناني تشكيل مدينه را نخستين مرتبه كمال بـراي نـوع انسـان 

  ).٧٣، ص١٩٩٦كند (فارابي،  توصيف مي

فارابي بر اساس چنين برداشتي از امنيت فاضله است كه اخلاق را ـ كـه يكـي از مبـاني 

، ٢٠٠١دانـد (سـعيد،  آيد ـ به صورت فردي قابل تحقـق نمـيمار ميمهم امنيت فاضله به ش

) و معتقد است فضيلت اخلاقي تنها در سايه زيست در اجتمـاع مدينـه قابـل تحقـق ٩٨ص

توانـد تحقـق عنوان مبناي امنيت فاضله تنها در صـورتي مـياست؛ يعني اخلاق و فضيلت به

. اخـلاق و )٦٩، ص١٩٦٤فـارابي، (دام كند يابد كه فرد در مدينه و در تعاون جمعي به آن اق

امنيت فاضله در سايه همياري در مدينه فاضله امكان وقوع دارد و هيچ فردي قادر نيست بـه 

 و  پايـداري  تنهانـه  او  دليـل  همـين  تنهايي و به دور از مناسبات جمعي به آن دست يابد. بـه

 و  خـدمت  نيـروي  بـا  نهـات   را  حكومتي  چنين  تكوين  و  پيدايش  بلكه  فاضله،  حكومت  امنيت

 آنان  دل   در  را  فرمانبرداري  خوي  و  گرفته  قرار  همه  قبول   مورد  كه  داندمي  پذيرامكان  فضيلتي

 ماننــد بــه فــارابي كــه اســت رويكــرد ايــن بــا). ١٠٧ص ب،١٩٩٦ فــارابي،( ســازد پايــدار

ي را بـه به نظري و عملي، علم عملـ  علم  تقسيم  با  السعاده  علي  التنبيه  رساله  در  العلوماحصاء

كند و علم اخلاق را كه در سنت عرفانيِ ايراني بعد از فارابي در اخلاق و سياست تقسيم مي

، ١٤١٢دهـد (فـارابي، شد به روشـني ذيـل سياسـت قـرار مـيانزواي فردي توضيح داده مي

  ).٢١- ٢٠ص

تنهـا   به دليل اهميت تعاون جمعي در امنيت فاضله است كه فارابي از ميان انـواع مدينـه

گيـرد. فـارابي در ميان مدينه جماعيه و شورايي با مدينه فاضله ارتباط و قرابتي در نظـر مـي
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باره معتقد است در صورت دسترس نبودن سياست و امنيـت فاضـله بهتـرين راه توسـل اين

جستن به مدينه جماعيه و شورايي است كه در آن اساس مدينه بر پايه آزادي افراد مدينـه و 

هاي گوناگون تنها سياست شـورايي بسته است؛ به همين دليل ميان سياستآزادي انتخاب وا

گويـد: بـاره مـيهاي فاضله بيرون بيايد. او در ايناست كه شايستگي دارد از درون آن مدينه

هـاي فاضـله از مـتن هـاي فاضـله و رياسـت«تنها چيزي كه هست، اينكه پديد آمدن مدينـه

)؛ ١٨٦، ص١٣٩٤پـذيرتر اسـت» (طباطبـايي،  ر و امكـانت هاي ضروريه و جماعيه آسانمدينه

- هاي فردي و فرمانروايي شورايي استوار باشد و شكلزيرا به زعم او نظامي كه بر پايه اراده

 بـا  كـه  بـود  خواهد  نظامي  از  بهتر  يابد  تعين  مدينه  افراد  آزادي  با  آن  امنيت  و  پاييدن  و  گيري

 را جامعـه نـاقص فـردي اراده و  ذهـن  تنها  آن  در  كه  پذيرد  انجام  غالب  و  مستبد  فردي  اراده

 آن در كـه دانـدمي تأييد مورد را امنيتي فاضله، امنيت از  بعد  حقيقت  در  فارابي.  كندمي  تدبير

 پايـدار و  داده  نجات  گذرا  و  سيال   حالت  از  را  مدينه  شودمي  سعي  جمعي  مساعي  تشكيك  با

  .سازد

 سياسـت  نفـي  بـا  همـه  از  پيشتر  ايراني  يسياس  انديشه  در  فارابي  كه  است  دليل  همين  به

سعادت، آن را از چنگال اقتدارگرايي   و  فضيلت  مباني  به  سياست  ارجاع  با  تا  كوشدمي  تغلبي

كوركورانه رهايي دهد و تعارض موجود در سياست تغلبي را با سياست راستين كه مبتني بر 

اضله جا بـراي تعـاون فضيلت است آشكار سازد. با نفي سياست تغلبي است كه در امنيت ف

شود و امنيت صرفاً از طريق اعمال زور فردي كه در آن توجيـه تـوده مـردم و جمعي باز مي

شود. در چنين شرايطي اسـت كـه بايـد همراهي و همكاري آنها معنا ندارد توضيح داده نمي

در مراقب دوستي و اتحاد موجود در مدينه بود؛ چرا كه امكان دارد با كثرت نفـوس انسـاني 

شود «در آغاز حسد در بين مردم گسترش يابد و سپس بـه مدينه و تنوع اغراض افراد باعث  

، ١٩٨٦دشمني و قطع رابطه و دوري از يكديگر و در نهايت به جنگ منتهي شـود» (فـارابي، 

). پس در نگاه او نبود دوستي و محب و عدم همـدلي و هميـاري عامـل نـاامني ٥٢- ٥١ص

واسطه وجود نقش ايجابي تعاون جمعـي در يداري آن خواهد شد. بهمدينه و عدم ثبات و پا

سو راه دفع شرور ارادي و طبيعي و از سوي ديگر تأمين امنيت فاضله است كه فارابي از يك

- جذب خير و هماهنگي مدينه را جز از طريق همكاري رئيس مدينه با اجتماع فاضله امكان
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اي هوشـمندانه رش اين است كه بـا تـدبير و شـيوهداند. به زعم او رئيس مدينه كاپذير نمي

  اعضا مدينه را به سمت و سويي هدايت كند كه به ازاله شرور و تحصيل خيرات اقدام كنند.
  

  ح) امنيت و نسبت آن با آزادي فردي و مصلحت عمومي

 گيرد و ائـتلاف، اجتمـاع وفارابي از آنجا كه تكوين اجتماع مدينه را امري طبيعي در نظر مي

)، ١٢١، ص١٩٩١كند (فارابي،  انتظام موجود در ميان اجزاء مدينه را امري طبيعي توصيف مي

هاي فردي هـيچ نـوع دخـالتي در تعـين در صورت طبيعي تصور كردن جامعه بشري آزادي

جامعه به عهده نخواهد داشت. اگر نسبت تقويمي آزادي فردي به جامعه انساني منتفي شـود 

ها در پايداري، امنيت و بحران و ناامني جايگـاهي براي آزادي انسانتوان  در آن صورت نمي

هـا شود كـه بـا آزادي انسـانرا تخصيص داد؛ چرا كه اجتماع بشري از بنياد امري تصور مي

ربط و نسبتي ندارد. او با وارد كردن واژه بالطبع در اجتماع فاضله شكاف ميان موضـع خـود 

كند؛ زيرا جامعه مـدني بـر آيد را مشخص ميوجود مي  و جامعه مدني كه در دوره مدرن به

هاي فردي شكل گرفته است و هيچ نوع ضرورت طبيعي ـ كه ويژگـي بنيـادي اساس آزادي

  انتظام جمعي مدينه فاضله است در جامعه مدني مدرن وجود ندارد.  

نست نـوع توان مقوله آزادي را در تفكر سياسي و امنيتي فارابي منتفي دااز عواملي كه مي

نگاه فارابي در تعين قوانين مدينه است. فارابي چارچوب و محدوده رفتاري افراد مدينه را با 

دانـد، بـرخلافِ شاه از عقل فعال دريافته است مربوط مـيتوجه به قانون متعالي كه فيلسوف

گذاري و اجراي قانون شـركت دارنـد» شهر ارسطو كه در آن همه شهروندان در قانون«دولت

شــهر عنوان محــور اصــلي دولت). در ســنت ارســطويي آزادي بــه١٥٧، ص١٤٠١مكللنــد، (

شود و اين خواست و قانون، برآمده از شوراي عمومي است كه ساختار سياسي محسوب مي

 تـاريخ انديشـه سياسـي غـربدهد و چنانكه جـان مكللنـد در  آتني و يوناني را تشكيل مي

ت شهر به داوري كردن و داوري شدن متنـاوب مـردم دهد تداوم، پايداري و امنيتوضيح مي

ميـان دو نـوع رابطـه  سياسـت). ارسطو در كتاب ١٥٦، ص١٤٠١شهر وابسته است (مكللند، 

گذارد و نوع دوم از حكومت را بـه حاكميت، يعني اقتدارگرايي و رابطه سياسي آزاد فرق مي

  سد:  نويگيرد. او در آنجا ميمعناي دقيق كلمه سياست در نظر مي

سان پيداست كه حكومت خدايگان با حكومت سياستمدار در يك جمهوري فــرق بدين
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اند و خدايگان بــر كســاني هكند كه طبعاً آزاددارد؛ زيرا سياستمدار بر كسي حكومت مي

اند سروري بر خانواده نوعي از سلطنت اســت، و حــال آنكــه در حكومــت كه طبعاً بنده

  ). ١٦، ص١٣٦٤ت كه آزاده و برابرند (ارسطو،  سياسي فرمانروايي بر كساني اس

با اينكه تفكر فارابي در زميني كه سنت يوناني براي او فراهم كردنـد شـكل گرفـت، امـا 

شـود و برخلاف ارسطو او هيچ جايگاهي در تعين قانون مدينه به اراده عموم مردم قائل نمي

ز عقل فعـال دريافـت كـرده اسـت شاه كه او آن را اقانون مدينه را برگرفته از عقل فيلسوف

تنها در وضع قـوانين مدينـه جايگـاهي را بـراي ). او نه٢١، ص١٤١٢كند (فارابي،  تصور مي

دهد، بلكه علاوه بر آن در تعين حاكم سياسي نيز براي مردم آزادي شهروندان تخصيص نمي

شـود و ن نمـيشود. به باور فارابي تعيين رئـيس مدينـه بـا اراده مـردم تعيـيشأني قائل نمي

يابـد (فـارابي، رياست با توجه به شايستگي طبيعي فيلسوف كه در نهاد او قرار دارد تعين مي

). افراد انساني هيچ نوع دخالتي در تعيين و انتخاب رئيس مدينه ندارنـد؛ تنهـا ٦٩، ص١٤١٢

 رانـدتابع حكم كلي كيهاني هستند كه فراتـر از انتخـاب و آزادي افـراد بـر آنهـا حكـم مـي

  ).  ١٦٣، ص١٣٩٤(طباطبايي،  

هاي فردي جايگـاهي اگرچه امنيت فارابي در تكوين و همچنين غايت امنيت براي آزادي

تـوان ديـدگاه امنيتـي او را در رديـف ديـدگاه گيرد اما بايد توجه داشت كه نميدر نظر نمي

و حفظ امنيت رئاليستي قرار داد كه در آن به جاي توجه به مصلحت عمومي، قدرت سياسي 

آيد. غرض ديدگاه امنيتي او اين نيست كه و نگهداري از آن، ويژگي بنيادي آن به حساب مي

ها نجات دهـد، بلكـه واسطه آن بتوان قدرت سياسي حاكم را از بحراننظامي ارئه دهد كه به

امنيت در نگاه او پاييدن مدينه فاضله است كه در آن اساس مناسـبات سياسـي، شايسـتگي و 

ي متعالي است. اگر توجه به مصلت عمومي را مقابـل اقتـدارگرايي در نظـر گرفـت هاارزش

توان در ديدگاه امنيتي فارابي جايي چنانكه سلف فارابي به آن باور داشت، در آن صورت مي

دارد اظهـار مـي  فصول منتزعـهبراي مصلحت عمومي باز كرد. به همين دليل است كه او در  

اش اداره مدينـه و تواند باشد كه هدفش از رسالت سياسيي ميرئيس حقيقي مدينه تنها فرد

). بـه ايـن ٤٧، ص١٤٠٥هدايت جامعه به سوي سعادت حقيقي افراد جامعه است (فـارابي،  

هـاي شـود و در آن آزاديترتيب، اگرچه تكوين مدينه سياسي به رئيس مدينـه مربـوط مـي
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مدينـه امـري شخصـي نيسـت و   فردي جايي ندارد، اما به دليل اينكه غـرض رئـيسِ مقـوم

توان مدعي شد كه او در جهت تأمين سعادت عمومي جامعه قرار دارد مي  هاي سياسيتلاش

كنـد و پايـداري و انسـجام و امنيـت مدينـه را در او در عمل مصلحت عمومي را قبول مـي

  گيرد. مراعات مصلحت عمومي در نظر مي
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  امنيت امري ارشادي يا انشائي ط)

واسـطه تقـويم رئـيس مدينـه سـو مدينـه بهمشخص شد كه در انديشه فارابي از يكتا اينجا  

شود و از سوي ديگـر در عنوان علت موجده و مبقيه مدينه توصيف ميشود و او بهايجاد مي

شهري كه ارسـطو در هاي آزاد و برابر مواجه نيستيم، برخلاف دولتمدينه فاضله ما با انسان

داشت، اما توجه به اين نكته ضروري است كـه فـارابي ميـان رئـيس انديشه خود به آن باور 

زعم او مناسـبات مدينـه و گيرد. بـهمدينه با مردم را نسبت تغلبي و استبدادگونه در نظر نمي

هاي اخلاقي و معرفتي و شايستگي فردي و اجتماعي شكل طبقات اجتماعي بر اساس ارزش

بقات اجتماعي از طريق كمالات اخلاقي و معرفتي گيرد. هنگامي كه نسبت ميان افراد و طمي

بندي اجتماعي نقص و كمال وجودي و رابطـه ميـان تعين يابد، در اين صورت معيار تقسيم

آدميان رابطه ميان ناقص و كامل در نظر گرفته خواهد شد. بر ايـن اسـاس فـارابي انسـجام، 

رگرايي شـاهي و نـه مراعـات وحدت، پايداري و امنيت جامعه را نه بر اساس غلبـه و اقتـدا

دهد، بلكه چنانكه خواهد آمد مبناي ديدگاه وحدت و آزادي و برابري اجتماعي توضيح نمي

انسجام و امنيت مدينه را به ارشاد و راهنمايي طبقه كامل نسبت به طبقه ناقص خواهد بـود. 

كنـد دازد توصيه مـيرو است كه او به فرد با فضيلتي كه نتواند به ارشاد و راهنمايي بپرازاين

شـناخت و عمل بـه   ). او٩٥، ص١٤٠٥از مدينه هجرت كند و اهل آن را ترك كند (فارابي،  

- معرفـي مـيبه مرشد و راهنما  مندنياز آيد ـرا ـ كه بنياد مدينه فاضله به شمار مي  سـعادت

. در كنـد) و هرگز فرد مقتدرِ مستبد را بـراي ايـن مهـم توصـيه نمـي٧٨: ١٩٦٤كند (فارابي، 

امنيت فاضله سعي بر آن است كه مردم را به لحاظ نظري توجيه كننـد، نـه اينكـه امنيـت را 

بدون توجيه مردم بر آنها تحميل كنند. به همين دليل او در مدينـه فاضـله واعظـان يـا افـراد 

سـازي بـا ذهنيـت حـاكم متخصص در حكمت را بـراي ارتقـاي نظـري و فكـري و همگام

سازي و آشناسـازي بـا قـوانين عقيده) و وظيفه آن را هم٧٣:  ١٩٩٥ابي،  كند (فاربيني ميپيش

كند. او ميان امنيت فاضله كـه بـا محوريـت حكـيم مـديريت راستين مدينه فاضله معرفي مي

گـذارد. دليـل خورد فرق مـيشود و امنيت تغلبي كه با خودكامگي شاه و سلطان رقم ميمي

ت مبتني بر زور و غلبه با امنيت مبتنـي بـه ارشـاد و زعم او امنيسخن مذكور اين است كه به

  راهنمايي و هدايت فرق وجود دارد.

به همين دليل فارابي معتقد است براي اينكه مدينه فاضله دچـار دو دسـتگي و بحـران و 
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ناامني نشود نيازمند اين است كه ميان اجزاء مدينه يعني رابطه رئيس يا مردم و مردم با مـردم 

كند كه در سايه اي ايجاد ميدوستي برقرار باشد؛ زيرا به زعم او محبت زمينه  رابطه محبت و

آن تضاد اجتماعي كه عامل فروپاشي و ناامني مدينه است از بين برود و مدينـه بـه امنيـت و 

واسطه محبت با يكديگر ائتلاف برقـرار مراتب آن بهثبات دست يابد. «اجزاي مدينه و سلسله

يابـد شان استحكام مـيواسطه عدل و كاركردهاي عدالت، روابطرند و بهخوكرده و پيوند مي

رو او عدالت اجتماعي را كـه ). ازهمين٥٢- ٥١، ص١٤١٨شود» (فارابي،  و تداوم بخشيده مي

دهـد (فـارابي، هاي تأمين امنيت مدينه به حساب آورده و تـابع محبـت قـرار مـييكي زمينه

را   ١گذاري براي مديريت مدينه، محبت و دوسـتينون). به همين دليل او در قا٧٠، ص١٤٠٥

گـذاري، مدينـه بـه قـوانين داند كـه در صـورت ملاحظـه آن در قـانونيكي از شرايطي مي

كند كه صاحب ناموس، شايسته است كـه دست خواهد يافت. «افلاطون تبيين مي  ايشايسته

را جمـع كنـد» (فـارابي،  واسـطه ايـن امـر، مـردمبيشترين توجهش به امر دوستي باشد تا به

)؛ زيرا اگر مردم، سنن و قوانين مدينه را به نحو آزاد و از روي اقنـاع پذيرفتـه ٥٥، ص١٩٩١

باشند و در پذيرش آن هيچ نوع غلبه و تعبدي در كار نباشد در آن صورت مدينه و نـواميس 

ذاتـي يابـد و اگـر امـر مدينـه بـر اسـاس محبـت موجود در آن از فساد و تباهي نجات مـي

  ).  ٥٧، ص١٩٨٦اجتماعي نباشد سرانجامش هلاكت و فساد و ناامني خواهد بود (فارابي،  

  

  ي) امنيت ذهني ـ شناختي و امنيت عيني ـ بيروني

 بنيـاد  كـه)  ٦٩ص  ،١٩٦٤  فـارابي،(  كمـال   به  رسيدن  براي  هم  كنار  در  عملي  و  فضايل علمي

 بـه.  كنـدمي  معرفي  امنيت  مهم  زهحو  دو  را  آنها  و  دهدمي  قرار  است  فاضله  امنيت  و  سياست

 شرور  آمدن  وجود  به  موجب  را  صحيح  شناخت  و  عقلانيت  نبود  فارابي  كه  است  دليل  همين

 امـان  در  فلاكـت  و  بـدبختي  و  شرور  از  مدينه  اينكه  براي  او  زعمبه.  كندمي  معرفي  اجتماعي

 
 نيكومــاخوس قاخــلافارابي اين تصور درباره محبت را از ارسطو به ارث برده اســت. ارســطو در كتــاب   .١

) و بــه ايــن ترتيــب، نبــود آن را عامــل ٢٩٩، ص٣٨٦دانــد (ارســطو،  محبت و دوستي را شيرازه جامعه مــي

  كند.پاشيدگي شيرازه جامعه انساني قلمداد ميازهم
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 از  كـه  چـرا  ؛كنـد  تزريـق  مدينه  در  را  معرفت  و  عقل  مدينه  رئيس  كه  است  اين  نيازمند  باشد

 وي از اسـت  معرفـت  و  ادب  داراي  كه  انساني  و  آيدمي  وجود  به  شرور  كه  است  ادب  فقدان

 ذهن  مدينه  در  كه  دانا  و  ١حكيم  فردي  وجود  ،  روازاين...    شودنمي  صادر  رفتاري  خير  جز  به

 فـارابي،  ؛٥٥  ص  ،١٩٨٦  فارابي،(  است  ضروري  برساند  استواري  و  ثبات  به  را  جامعه  روان  و

 از  را  خـود  اسـتواري  و  اسـتقامت  باشـد  شخصـي  چنين  فاقد  كه  ايجامعه  و)  ٧٤ص  ،١٩٩٥

 را  آنهـا  جامعـه  اسـت  فاضـله  مدينـه  نـاامني  نمـاد  كـه  بدبختي  و  شرور  و  داد  خواهد  دست

 مدينـه اهل ائتلاف باعث دوستي و دوستي  ادب،  از  و  زايدمي  ادب  عقل  از.  پاشيد  فروخواهد

 سـعادت و خيـر سـوي به را فرد  و  منزل   مدينه،  امور  اين  تركيب.  شودمي  نواميس  استمرار  و

  ).٥٧ص  ،١٩٨٦  فارابي،( فساد و  شر  سمت به نبودشان و  دهدمي  سوق

 از و كنـدمـي حراسـت و  حفـظ  را  مـا  پيراموني  جهان  كه  مادي  بعد  بر  علاوه  امنيت  پس

 عينـي، تامني يعني. شودمي  شامل  نيز  را  ذهني  بعد  كند،مي  شرورجلوگيري  رواج  و  فروپاشي

 از  دقيقـي  و  درسـت  شـناخت  دروني  و  ذهني  لحاظ  به  مدينه  مردم  كه  شودمي  حاصل  زماني

 از  مـردم  اگـر  كـه  چـرا  باشـند؛  داشته  كندمي  كمك  آن  انسجام  به  كه  اموري  و  مدينه  ساختار

 سـردرگمي  دچار  عيني  مرحله  در  صورت  آن  در  نباشند  مطلع  مدينه  امنيتي  و  سياسي  ساختار

 مدينـه پايداري و تقويمي عامل كه فضيلت منطق با را  مدينه  توانست  اهندنخو  و  شد  خواهند

 و نظري فضايل فارابي انديشه  در  كه  است  دليل  همين  به.  آورند  در  اجرا  به  آيدمي  حساب  به

 پيـدا  تحقق  هنگامي  امنيت).  ٩٦ص  ،١٩٧١  فارابي،(  هستند  عملي  فضايل  مبدأ  و  سبب  فكري

 مشـغول   خود  كارويژه  به  خود  مخصوص  جايگاه  در  عهجام  اعضاي  از  عضوي  هر  كه  كندمي

 يـاري  است،  ممكن  اجتماعي  اعتدال   سايه  در  تنها  كه  سعادت  به  رسيدن  در  را  جامعه  و  باشد

   اظهـار  امنيـت  بيرونـي  بعـد  و  ذهنـي  بعـد  نسبت  درباره  منتزعه  فصول   كتاب  در  فارابي.  كند

  :دارد  ضرورت عملي و  بيروني جزء  براي دليل دو به  نظري و ذهني  جزء كه كند مي

 است؛  حقيقي  فضايل  كامل  شناخت به مشروط  فضيلتمندانه عمل -١

 
كنــد؛ شاه معرفــي مــيفارابي همانند امنيت بيروني مدينه، امنيت ذهني و شناختي را معلول تربيت فيلسوف  .١

دهد «حكمران عالي، سرچشمه و منبع تمام قدرت و دانش در رژيم است و ن مهدي توضيح ميچنانكه محس

  ).٣٦٨، ص١٣٩٨آموزند كه بايد چه بدانند و چه بكنند» (مهدي، از مجراي اوست كه شهروندان مي
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 درك بـه منـوط  حقيقـت  بـه  وصـول   و  شـانحقيقي  جايگاه  در  مدينه  مردم  استقرار -٢

 ).٦٢ص  ،١٤٠٥  فارابي،(  است  مدينه  ساختار در  افراد  جايگاه دقيق و  درست

 نقـد به آيدمي  حساب  به  امنيت  ممه  هايمؤلفه  از  يكي  ذهني  امنيت  اينكه  تصور  با  فارابي

 منطـق  شـناخت  بـر  كـه  فاضـله  مدينه  برخلاف  جاهله  مدينه  زيرا  كند؛مي  اقدام  جاهله  مدينه

 شكل  جهل  و  ناآگاهي  روي  از  جامعه  افراد  فردي  و  اجتماعي  هايكنش  است  استوار  سياست

 اسـاس بر  يكار  هيچ  مدينه  در  كه  شودمي  باعث  امر  اين  و)  ١٢٧ص  ،١٩٩٥  فارابي،(  گيردمي

 بحـران،  سـويوسـمت  بـه  مدينـه  نهايـت  در  و  نگيـرد  شكل  مدينه  نظم  و  اجتماعي  انسجام

 دهـد،مي ارائه كه ايمدينه انواع ميان فارابي  دليل  همين  به.  كند  حركت  فروپاشي  و  ناپايداري

 عدم  دليل  به  آن  ساكنان  است  معتقد  كه  چرا  گيرد؛مي  نظر  در  آنها  نوع  بدترين  را  جاهله  مدينه

  .دهندمي  سوق  فروپاشي و  نابودي  سمت به را  مدينه  واقعي  سعادت  شناخت

 معتقد  و  گيردمي  نظر  در  عملي  و  بيروني  امنيت  از  بالاتر  را  شناختي  و  ذهني  امنيت  فارابي

 در و باشـد مشـغول  هسـتي مبدأ شناخت به كه است دنياين انسان زيست نهايي غايت  است

 فارابي  انديشه  در  تنهانه  ترتيب،  اين  به.  يابد  دست  تفادمس  شناختي  و  عقلاني  مرتبه  به  معرفت

 شـمرده  عملـي  امنيـت  مقدمـه  و  عملي  چارچوب  از  آگاهي  عنوانبه  شناختي  و  ذهني  امنيت

 و  اسـت  انسـاني  سـعادت  غايـت  عنوانبـه  نظـري  شناخت  خود  او  انديشه  در  بلكه  شود،مي

 لحـاظ بـه فـرد آن واسـطهبه تاس قرار كه شودمي  تصور  بستري  بيروني  امنيت  كه  اينجاست

 و  وحـدت  بـه  درونـي  و  ذهني  لحاظ  به  و  سازد  نائل  كامل  مرتبه  به  را  خود  شناختي  و  ذهني

  .برسد  امن  نقطه و  ثبات
  

    نظامي  حيث و  ك) امنيت

از آنجا كه مدينه فاضله ساختاري عادلانه و مبتني بر عقلانيـت و فضـيلت اخلاقـي دارد بـه 

ظام سياسـي و امنيتـي فـارابي ذاتـاً نـاظر بـه درون مناسـبات همين دليل توجه به جنگ در ن

تواند باشد؛ زيرا چنانكه گفته شد او سعي دارد مناسبات درونـي مدينـه موجود در مدينه نمي

تواند با عناصري نرم و منعطف مديريت كند. بـه همـين دليـل او هـر آنچـه را تا آنجا كه مي

وارد مربوط به تأمين امنيت بيروني و جلـوگيري نويسد اكثر مدرباره جنگ و اجبار عملي مي
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هـاي بيرونـي وجـود از تهديداتي است كه در اثر مناسبات غيرفضيلتمندانه موجود در مدينـه

و آثار ديگرش در ماهيت جنگ و شرايط و انـواع آن مطـالبي   فصول منتزعهدارد. فارابي در  

دهد در مواردي چند توضيح مي  اجبار عملي و جنگ را  فصول منتزعهارائه داده است. او در  

ها را در دو دسته كلي جنگ عادلانـه و جنـگ جائرانـه توضـيح داد (فـارابي، توان آنكه مي

 ).  ٧٨- ٧٧، ص١٤٠٥

- داند كه مـردم اهليـت و انعطـاففارابي تصوير نرم از امنيت را البته تا جايي كارآمد مي

اما در صورتي كه مردمي پيـدا شـود   پذيري از طريق استدلال و اقناع خطابي را داشته باشند.

كه در مقابل ارشاد عقلاني و خطابي و اقناعي عناد و مقاومت كنند در آن صورت بايد رئيس 

كند كـه مدينه رويه سخت سياست و امنيت را براي آنها رو كند. به همين دليل او توصيه مي

- اقناعي را شـامل مـي  رئيس علاوه بر مهارت داشتن در روية نرم امنيت كه جنبه ارشادي و

ناپذير تهور و جنگاوري را نيز دارا باشـد تـا در مـوارد لـزوم شود، شرط ضروري و اجتناب

بتواند از طريق اين ابزار نهاد سخت دشمنان را نرم و منطعف كرده و با خـود همـراه سـازد 

مربيـان  كند كه رئيس مدينه بايد دو گـروه از). بنابراين او توصيه مي١٣٠، ص١٩٩١(فارابي،  

گروهي كه شهروندان را از راه اقناع و استدلال به تبعيـت از قـوانين   - ١را به خدمت بگيرد:  

ناپذير را با زور و تبعيـت گروهي جنگاور كه افراد تنبل و شرور و اصلاح  - ٢انگيزند و  برمي

 و  اسـكات  معنـاي  بـه  فـارابي  بـراي  جنـگ  داشت  توجه  بايد  البته.  سازندمي  از قوانين وادار

 شـودمي قائل تربيتي حيث  جنگ  براي  او  زيرا  نيست؛  مقابل  طرف  سركوب  و  اجباري  تبعيت

- مي  انجام  عملي  اجبار  و  اقناع  طريق  دو  از  نفساني  كمالات  ارتقا  و  تأديب  راه  است  معتقد  و

 ؛٨٨ ،١٩٩٦ فـارابي،( شـودمـي توصـيف تربيت  عملي  فراِيند  عنوانبه  اجبار  و  جنگ  و  پذيرد

  ).  ٦٢- ٦١ص  ،١٤١٢  فارابي،

 از پـس حكمـران اسـت معتقـد  او.  دارد  قـرار  اولويـت  در  او  براي  امنيت  نرُم  حيث  البته

- اصـلاح و فاسـدان سركوب و الهي  قانون  استقرار  براي  جنگ  امتيازات  و  مزايا  از  گيريبهره

آزادانـه  توافـق و اقنـاع آميـزصـلح عمل  و  شهروندان  ميان  دوستي  ارتقا  كار  به  بايد  ناپذيران،

). به همين دليل بيشتر توجـه و توصـيه بـه جنـگ و اجبـار ٣٨١، ص١٣٩٨دد (مهدي،  بازگر

عملي در چارچوب مدينه فاضله نيست؛ زيرا در مدينه فاضـله مناسـبات انسـاني بـر اسـاس 

افتد و جايي كه چنين شرايطي حاكم باشد ديگـر منطق فضيلت، معرفت و عقلانيت اتفاق مي
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به همين دليل جنگ براي فارابي بـيش از اينكـه خصـلتي  نيازي به اجبار عملي وجود ندارد.

داخلي براي مدينه فاضله داشته باشد ويژگي خارجي براي سياست فاضله فارابي به حسـاب 

اي از جنگ عادلانه هجومي است كه غـرض از قائل به گونه  آيد؛ زيرا چنانكه گفته شد اومي

شناسد و نه حاضر است از كسي ميآن تحميل سعادت و فضيلت به قومي است كه نه آن را  

كنـد اظهار مـي  السعادهتحصيل). او در  ٧٧، ص١٤٠٥(فارابي،    شناسد پيروي كندكه آن را مي

شود بـا بـه كـارگيري از طريق آن تلاش مياست كه   كه اجبار عملي و جنگ هجومي، امري

ها را با سـاختار و آن  ١)  ٨١، ص١٤١٢ديگر غلبه كرد (فارابي،  و مدينه    يهابر امتجنگاوران  

شان از مدينه فاضـله مرتفـع شـود و از طـرف سو تهديدمدينه فاضله همگام ساخته و از يك

  ديگر به راه فضيلت و كمال هدايت گردند. 
  

  ل) سازوكار امنيت

تواند مدينه را به وحـدت اي كه ميترين مؤلفهفارابي درباره سازوكار امنيت معتقد است مهم

هـاي ه را از فروپاشي و ناامني نجات دهد وجـود حـاكمي بـا ويژگـيبرساند و جامعه فاضل

  شاه است:فردي فيلسوف

اگر زماني پيش بيايد كه در آن حكمت و حكيم رياست مدينه را به عهده نداشــته باشــد 

و مدينه از حكمت و حكيم خالي باشد در آن صورت جامعه به سوي فروپاشي رفتــه و 

اهد گرفت. بنابراين اگر چنين نشود كه انساني حكيم در معرض زوال و نابودي قرار خو 

-١١٦، ص١٩٩٥در سر كار باشد آنگاه شهر پس از مدتي نــابود خواهــد شــد (فــارابي، 

١١٧.(  

تـرين صـناعت در مدينـه به همين دليل او صناعت ملـك و رياسـت مدينـه را مركـزي 

داري هستند و تدهد و معتقد است همه صناعات ديگر در اختيار صناعت حكومتوضيح مي

 
هاي ديگر مدينهايستد، اما توسل به غلبه نظامي را در  با اينكه فارابي در برابر ديدگاه تغلبي و استبدادي مي  .١

تنها كند. او ايــن نــوع غلبــه را نــهكه در آن فضيلت متغير محوري نيست، امري لازم و ضروري توصيف مي

داند، بلكه سعي دارد در آثار مختلف خود توضيح دهد كه چــرا ايــن نــوع از غلبــه لازم و مصداق جور نمي

  ). ٦٢- ٥٨، ص١٤١٨ضروري است (فارابي، 
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آينـد عنوان ابزاري براي تأسيس و پاييدن انسجام و استقامت و امنيت شـهر بـه شـمار مـيبه

). با اين رويكرد فارابي صناعت شعر، خطابه و موسيقي را ـ كه بـراي ٢٥، ص١٤٠٥(فارابي،  

عنوان بنيـاد سياسـت و امنيـت فاضـله بـه ايجاد فضيلت اخلاقي و تعالي شناختي مدينـه بـه

كند. سازي آنها با غايت فضيلت مهم قلمداد ميآيند ـ در مديريت اذهان و همسوساب ميح

كنـد ابـزار خطابـه، شـعر و او علاوه بر ابزار عقل كه با روش اسـتدلال و برهـان عمـل مـي

كند كه اكثر مردم مدينـه هاي اقناعي مهمي تصور ميعنوان ابزارموسيقي و همچنين دين را به

امكان خواهند يافت تا اسـتعدادهاي خـود را مـديريت كـرده و بـه شـكوفايي   واسطه آنهابه

). به همـين دليـل اسـت كـه ١٨٦و    ١٨٤، ص١٤١٢؛ فارابي،  ١٤٤، ص١٩٧٠برساند (فارابي،  

عنوان سازوكاري كه با تخيلات آدمـي سـروكار دارد و حقـايق دين ـ كه بهو  مطابق ديدگاه ا

بـراي رئـيس مدينـه  دهـد ـثيلات بر مردم ارائـه مـيمتعالي فلسفي و عقلاني را در قالب تم

عنوان ابزار تأثيرگذار در هدايت استعدادهاي مردم و انسجام اجتماعي آنها در جهـت نظـم به

  ).  ١٥٢، ص١٩٧٠رود (فارابي، اجتماعي به شمار مي
  

  نتيجه

جـه بـه شود كه فارابي نظام سياسي و مختصات امنيت سياسي را با تواز آنچه آمد روشن مي

زعم او از آنجا كه تأسيس مدينه فاضـله وابسـته بـه مفهـوم دهد. بهمنطق فضيلت توضيح مي

سعادت، اخلاق و فضيلت است شيوه محافظت، پايداري و تداوم سياست فاضله نيز وابسـته 

پذير است. او براي اينكه مناسـبات امنيـت سياسـي را توضـيح گفته امكانبه سه مفهوم پيش

دهد و منطق امنيـت را بـه جـاي اينكـه از عنوان مرجع امنيت قرار ميه را بهشادهد فيلسوف

دهـد و واسطه عقل فيلسوف به ساختار جهان هسـتي ربـط مـيقدرت تغلبي بيرون بياورد به

منطق تأسيس و تداوم سياسي ـ امنيتي را از درون ساختار وجودي و عقلاني جهان عيني كه 

دهد. به دليل بنيادي بودن فضيلت در نظام سياسي، يح ميآورد توضاز عقل فعال به دست مي

اي كه بتواند امنيت فاضلانه مدينه را تأمين كند مورد مؤلفه اقصادي و رفاه مادي نيز به اندازه

شـاه در تأسـيس و تـداوم مدينـه نفـع گيرد و همچنين به دليل اينكه فيلسـوفتوجه قرار مي

توان توجه بـه مصـلحت عمـومي را در منطـق يشخصي و قدرت سياسي را در نظر ندارد م

- توضيح امنيت فارابي دخيل دانست. وقتي مناسبات مدينه برپايه فضيلت تعين يابد تفكيـك
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  دهد.هاي ديني و ملي جايگاه خود را از دست مي

كند معتقـد اسـت بخـش از آنجا كه فارابي فضيلت را به حوزه عملي و نظري تقسيم مي

امري نرم هستند و به همين دليل در ساحت ذهني، شناختي، تربيتـي   بزرگي از مسائل امنيتي

و اخلاقي قابل رديابي خواهد بود. با اين توضيح است كه فارابي تكوين و تـداوم امنيـت را 

دانـد و شـاه مربـوط مـيبيشتر وابسته به هدايت و ارشاد شناختي، رفتاري و تربيتي فيلسوف

واسطه اينكـه از گيرد. فارابي بهامنيت بيروني در نظر مي  عنوان مقدمه تحققامنيت ذهني را به

دهد و از سوي ديگر تصور ارشـادي را در تأسـيس سو نگاه تغلبي را مورد انتقاد قرار مييك

كند همراهي عمومي و به اين ترتيب، تعاون جمعـي را و تداوم سياسي مدينه مهم قلمداد مي

فارابي بـه دليـل لحـاظ مناسـبات بيرونـي و واقعـي كند.  در مطالعات امنيتي مهم ارزيابي مي

شود كه همه مردم جامعه قابل تربيت بـا ابزارهـاي نـرم تربيتـي و ارشـادي جامعه متوجه مي

- نيستند به همين دليل توجه به جنبه سخت امنيت را كه در اجبار عملي و جنگ ظـاهر مـي

  كند.ناپذير معرفي ميشود اجتناب
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  . تهران، كوير.ايران)
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  تهران، علمي فرهنگي.

زي متــري نجــار، تهــران، . تحقيق دكتــر فــو فصول منتزعهق). ١٤٠٥الفارابي، محمد بن محمد ( . ۶

  الزهراء. مكتبة

ياســين، اتهــران، . تصحيح جعفر آلةالتنبيه علي سبيل السعاد).  ١٤١٢الفارابي، محمد بن محمد ( . ٧

  حكمت.
. تصحيح عبدالرحمان بــدوي، بيــروت، دار تلخيص نواميس).  ١٤١٨الفارابي، محمد بن محمد ( . ٨
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  صحيح محسن مهدي، بيروت، دار المشرق.. ت). الحروف١٩٧٠الفارابي، محمد بن محمد ( . ٩

  . تحقيق يوحنا قمير، بيروت، دار المشرق.سةالسيا). ١٩٨٦الفارابي، محمد بن محمد ( . ١٠

. تصحيح محسن مهدي، بيــروت، دار أخري و نصوص الملة). ١٩٩١الفارابي، محمد بن محمد ( . ١١

  المشرق.

لي بــوملحم، بيــروت، دار و . تصحيح عدةتحصيل السعاالف).  ١٩٩٥الفارابي، محمد بن محمد ( . ١٢

  الهلال. مكتبة

. تصــحيح علــي و مضــاداتها  المدينـة الفاضـلة  آراء أهــلب).  ١٩٩٥الفارابي، محمد بن محمد ( . ١٣
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 جيرانــي ياشــار، ١ج. يسياس فلسفه تاريخ بستان، احمد فارابي، ابونصر). ١٣٩٨(  محسن  مهدي، . ١٧
  .تهران نو،  روزگار  پگاه نشر مقيمي،  شروين و

 
References 
1. Al-Farabi, Mohammad bin Mohammad (1985). Fosul Muntazeh. research by 

Dr. Fouzi Metri-Najjar, Tehran, Maktaba Al-Zahra. (in Arabic) 
2. Al-Farabi, Muhammad bin Muhammad (1970). al-Haruf. revised by 

Mohsen Mahdi, Beirut, Dar al-Mashriq. (in Arabic) 
3. Al-Farabi, Muhammad bin Muhammad (1986). Al-Siyasah. research by 

Yohanna Qamir, Beirut, Dar al-Mashriq. (in Arabic) 
4. Al-Farabi, Muhammad bin Muhammad (1991). Al-Mullah and other texts. 

revised by Mohsen Mahdi, Beirut, Dar al-Mashriq. (in Arabic) 
5. Al-Farabi, Muhammad bin Muhammad (1992). al-Tanbiyyah Ali Sabeel al-

Saada. edited by Jafar Al-Yasin, Tehran, Hikmat Publishing House. (in 
Arabic) 

6. Al-Farabi, Muhammad bin Muhammad (1995). Tahsil Al-Saada. revised by 
Ali Boulamham, Beirut, Daru Maktaba Al-Hilal. (in Arabic) 

7. Al-Farabi, Muhammad bin Muhammad (1995b). Opinions of Ahl al-
Madinah al-Fazlah and the anti-themselves. revised by Ali Boulamham, 
Beirut, Dar and Al-Hilal School. (in Arabic) 

8. Al-Farabi, Muhammad bin Muhammad (1996). al-Siyasa al-Madaniyyah. 
revised by Ali Boulamham, Beirut, Dar and al-Hilal School. (in Arabic) 

9. Al-Farabi, Muhammad bin Muhammad (1996). Talkhis Nawamis. edited by 
Abd al-Rahman Badawi, Beirut, Dar Al-Andalus. (in Arabic) 

10. Al-Farabi, Muhammad bin Muhammad (1996b). Statistics of Sciences. 
edited by Ali Boulamham, Beirut, Dar and Al-Hilal School. (in Arabic) 

11. Fakhouri, Hana and Khalil Jar (2006). History of Philosophy in the Islamic 
World. Abdul Hamid Aiti, Tehran, Scientific and Cultural Publications. (in 
Persian. 

12. Ibn-Abi-Asibiah Ahmad (1968). Ayun al-Anba fi tabaqat al-atba. by the 
effort of August Muller, Beirut. (in Persian) 

13. John McClelland (2021). History of Western Political Thought from Ancient 
Greece to the Age of Enlightenment. Jahangir Moini Alamdar, Tehran, Nei 
Publishing House. (in Persian) 

14. Mehdi, Mohsen (2018) Abunasr Farabi, Ahmad Bostan, History of Political 
Philosophy, vol. 1, Yashar Jirani and Shervin Moghimi, Tehran, Pegah 
Roozer Nu Publishing. (in Persian) 

15. Shahrozouri, Shams-al-Din Mohammad Bin Mahmoud (2009). Nazeh al-
Arawah and Rozah al-Afarah (Tarikh al-Hikama). Maqsood Ali Tabrizi, 
Tehran, Elmi and Farhangi Publications. (in Arabic) 

16. Tabatabaei, Seyyed Javad (2014). Decline of Political Thought in Iran 
(Speech on the Theoretical Foundations of Iran's Decline). Tehran, Kavir. 
(in Persian) 

17. Zayed, Saeed (2001). Al-Farabi. Cairo, Dar al-Maarif. (in Arabic) 





 

   

 

 

 

Contents   
Metaphysics of the Divine Word; Ontology of Revelation in 
Mu’tazilites Theological System / Masoud Jafarzade Kurdkandi, 
Qholamreza Zakiani 

The Philosophy of Mīr Dāmād in India: From the Eartly-13th to the 
Mid-14th AH Centuries (Based on Textual/Didactic Traditions) / 
Hossein Najafi, Davood Hosseini  

A comparative rereading of the prime mover and its characteristics 
from the point of view of Aristotle and Avicenna / Ali Allahbedashti, 
Ali Shad 

Explaining the relationship between voluntary death and knowledge 
and ethics in the reflections of Plato and Sadra / Sajjad Rish-Sefid, 
Somayeh Zakeri, Ahmad Beheshti Mehr 

Analysis of Mulla Sadra's Interpretation of knowing God by God in 
view of Allameh Tabataba’i / Sajjad Ziaei 

Medina Farabi's political security and its emphasis on the logic of 
virtue / Mostafa Abedi Jigeh, Abolfazl kavandi kateb, Hossein Mahjobi 
Manesh



 

   

10 
 

 

History of Islamic Philosophy  
 

The Quarterly Journal of the Philosophy Department, the Humanities Faculty    
Vol.3/ Issu.10/ Summer.2024 

Founder: Ale-Taha Higher Education Institute 
General Manager: Dr. Reza Akbarian 
Editor in chief: Dr. Reza Akbarian 
 
Editorial Board: 

Reza Akbarian (Professor of Tarbiat Modares University) 
Trad Hamade (Professor of Philosophy at the Beirut University) 
Halil Rahman AÇAR (Prof. Ankara Yıldırım Beyazıt University) 
Anthony F.Shaker (Institute of Islamic Studies, McGill University) 
Rahim Muhammad Al-Saadi (Professor at Philosophy Department of   
Al-Mustansiriya University of Baghdad) 
Mohamad Mortada (Professor Philosophy of Lebanese University) 
Yahya Kabir (Associate Professor of Ale-Taha Institute of Higher Education) 
Abdollah Nasri (Professor of Allameh Tabatabai University) 
Fathail Akbari (Associate Professor of Ale-Taha Institute of Higher Education) 
Hossein Oshaqi (Associate Professor of Research Institute for Islamic 
Culture and Thought) 
Laleh Haghighat (Associate Professor of Ale-Taha Institute of Higher Education) 
Seyyed Mohammad Ali Hojjati (Associate Professor of Tarbiat Modares 
University) 
Hamedeh Rastaei (Assistant Professor of Ale-Taha Institute of Higher Education) 

Manager the Journal: Dr. Hamedeh Rastaei 
Associate Editor: Ismaeil Ansari 
Address: Journal Office, Ale-Taha Institute of Higher Education,  
Madreseh St., Koohsar Blvd, Shahran, Tehran, Iran. 
Tel: +982144320647            https://hpi.aletaha.ac.ir/ 


