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  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 ميافتهاز ي  ياجمالهدف پژوهش، روش و 

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

 ــاهمي پژوهش، ضــرورت و اجمال  نهيشيپمسئله،    فيتعرمقدمه مقاله، شامل   ي نــوآورطــرح، جنبــه  تي
   ي. فرعي و  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 منا

، 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 

رجم/ مصحح؛ شماره جلد، نوبــت چــاپ، ؛ نام متعنوان 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  كيتشره در سال واحد از  در صورت تعدد آثار من  نيهمچن انتشــار بــا   بي
  گردد. مي زيمتما... حروف الف، ب، ج و

  .كنداستادان استقبال مي و    از همكاري محققان  مجلهـ 
 . ستمقالات انويسندگان    هايانديشه ، مبين آرا و  مجلهمطالب مندرج در  ـ 

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



 

   

  

  

  

  

  

  مقالات  فهرست

الــدين آشتياني بر نظريــه معــاد جســماني غياث  الدينبررسي نقدهاي سيدجلال/  ٥
  ، عبداالله نصريدرخشاني محمدامين سيد / مدرس عليمنصوردشتكي و آقا

قاضــي ابــوبكر فكــري در منظومــة  الهــيشناسي كلام هستي تافيزيك قرآن؛م /٣٥
  فهيمه داوري، غلامرضا زكياني / باقلاني

  جلال عبدالهي / معماي انقلاب علمي در تمدن اسلامي  /٦٧

ــه /١٠١ ــاني فلســفي در حكمــت متعالي ــول ث ــات معق    / بررســي چيســتي و مختص
  ابوالحسن غفاري، يعباس ينحس

 / شــيخ اشــراق  فسيِنجوهر و عرض بر اساس مباني معرفت    تقسيمبازخواني    /١٢٧
  ، اميرحسين آقاييمهدي سپهري

ــومي /١٥٣ ــل مفه ــب تحلي ــش از مرات ــام «پرس ــتي» نظ ــي در هستي هس شناس
  هادي واسعي، مهدي كهنوجي، مرضيه امري / قونوي صدرالدين و شيرازي  صدرالمتألهين





 

   

 
 
 
Examining Seyyed Jalaluddin Ashtiani's criticisms on 

Ghiyathuddin Mansourdashtaki and Agha Ali Modares's 
theory of reincarnation 

 

Seyed Mohammad Amin Derakhshani1  | Abdullah Nasri2   
 

1. PhD student of Islamic Philosophy, Allameh Tabatabai University. 
E-mail: saminderakhshani@gmail.com 
2. Professor at Philosophy of Allameh Tabatabai University. 
E-mail: nasri_a32@yahoo.com (Corresponding Author) 

Article Info ABSTRACT  
Article type: 
Research Article  

Article history:  
Received 24 May 2024 
Received in revised form 
24 July 2024 
Accepted 25 July 2024    
Published online 22 
eptember 2024 

Keywords:  
bodily resurrection, view, 
Seyyed Jalaluddin 
Ashtiani, Agha Ali 
Modres, Ghiyathuddin 
Mansourdashtaki 
 

One of the main challenges of bodily resurrection is the reincarnation. 
Mir Ghiyathuddin Mansour Dashtaki and Agha Ali Modarres Zanuzi 
proposed a type of connection between the soul and the body after 
death to address the issues of reincarnation. Mir Ghiyathuddin 
Mansour Dashtaki posited two types of attachment for the soul, 
somehow one of these two attachemnets exist during life and death. 
Agha Ali Modarres Zanuzi also suggested that the soul leaves some 
effects in the body during life, which remain with the body even after 
death. Seyyed Jalaluddin Ashtiani severely criticized both above 
mentioned views and he chosed Mulla Sadra's opinion, which is the 
resurrection of the soul along with an imaginal body. In this article, 
the views of Ghiyathuddin Mansour and Agha Ali are presented using 
analytical and descriptive methods, and the relationship between 
these two views is explained. Additionally, Ashtiani's criticisms are 
systematically and coherently discussed, and by evaluating the 
foundations of these criticisms. By examining the foundations, it 
becomes clear that Ashtiani's criticisms fully apply to Agha Ali, since 
Agha Ali himself adheres to Mulla Sadra's principles. However, 
Ghiyathuddin Mansour can not necessarily accept these criticisms, 
even though his view suffers from a more significant flaw, which is 
making a claim without providing evidence. 
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Extended Abstract 
 
One of the most challenging issues in the discussion of the resurrection 
(Ma'ad) is the bodily resurrection. The apparent meaning of religious texts 
suggests the bodily resurrection to the extent that some consider it a 
necessity of Islam. Some theologians, adhering to these texts, have 
spoken of the return of the soul to the material body but have not 
provided a solid rational analysis to support their claims. The principles 
of Peripatetic philosophy can only prove the spiritual resurrection and are 
unable to prove the bodily resurrection. Nevertheless, Avicenna 
sometimes accepted the bodily resurrection as a confirmation of the 
Prophet's message and sometimes justified it by placing celestial bodies 
as the locus of perception for some souls. Although Suhrawardi used the 
realm of the Imaginal World to explain the bodily resurrection, he only 
focused on the descending Imaginal World and neglected the ascending 
Imaginal World. Ghyath al-Din Mansur Dashtaki took another step 
towards a philosophical justification of bodily resurrection, claiming the 
continued attachment of the soul to the body after death. Following him, 
Mulla Sadra, relying on substantial motion and the abstraction of the 
ascending Imaginal World, offered a new explanation of the bodily 
resurrection. Aqa Ali Hakim, a follower of Mulla Sadra’s school, found 
Mulla Sadra's explanation insufficient and, contrary to theologians who 
viewed bodily resurrection as the return of the soul to the body, claimed 
the return of the body to the soul. The culmination of all these thoughts on 
the issue of bodily resurrection was reached by Seyyed Jalaluddin 
Ashtiani, who, by adopting Mulla Sadra's view, criticized other 
philosophers. 

The opinions of Ghyath al-Din Mansur and Aqa Ali influenced many 
later philosophers and are thus considered significant milestones in the 
history of the concept of bodily resurrection. Additionally, it seems that 
there is a specific connection between the views of these two 
philosophers, with Aqa Ali attempting to address the flaws in Ghyath al-
Din's theory by leveraging some principles of Transcendent Philosophy. 
Ashtiani found common flaws in both views and also offered separate 
critiques for each. He provided extensive criticisms of Aqa Ali's theory, 
but unfortunately, his valuable works lack sufficient organization, making 
his conclusions challenging to discern. This article, using an analytical-
descriptive method, first attempts to elucidate the views of Ghyath al-Din 
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Dashtaki and Aqa Ali Modarres on bodily resurrection and clarify the 
relationship between these two views. Additionally, it refers to Ashtiani's 
critiques of these two perspectives and offers observations on Ashtiani's 
critiques in certain cases. Thus, it should be determined what relationship 
exists between the views of these two philosophers and what the 
weaknesses and flaws of these views are. Moreover, it appears that some 
of Ashtiani's critiques are based solely on the principles of Transcendent 
Philosophy, so it is essential to see whether these critiques are valid 
according to the original principles of the theories. 
The views of Ghyath al-Din Mansur Dashtaki and Aqa Ali Modarres on 
bodily resurrection can be seen as an effort to rationally and 
philosophically justify and correct this issue. Their most significant 
challenge was reincarnation, which they tried to overcome by maintaining 
a form of connection between the soul and body in the post-death period. 
By continuing this connection, they attempted to ascribe a specific 
identity to the scattered parts of the body to avoid the problem of 
reincarnation. 

Understanding this fundamental issue, Ashtiani's most significant 
critique of both views is that the continued connection between the soul 
and body after death is irrational. He did not stop at this critique and 
raised several other objections, especially against Aqa Ali Hakim's view. 
Ashtiani, relying on Sadrian principles, criticized them. Therefore, since 
Aqa Ali himself adhered to Sadrian principles, Ashtiani's criticisms of 
him are more relevant, whereas Ghyath al-Din might reject some of 
Ashtiani's critiques. Another notable aspect of Ashtiani's critiques is his 
avoidance of superficial interpretations in analyzing rational issues. He 
emphasized that one cannot rely on apparent and uncertain traditional 
evidence in rational matters. Nevertheless, Ashtiani himself engaged in 
analyzing traditional texts to show that the texts cited by them do not 
support their intended meanings. 
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  چكيده  اطلاعات مقاله 
  نوع مقاله: 

  مقالة پژوهشي 

  :  افتيدر خيتار
٠٤/٠٣/١٤٠٣ 

  :  بازنگري  خيتار
٠٣/٠٥/١٤٠٣  
  :  رش يپذ خيتار
٠٤/٠٥/١٤٠٣  
  :انتشار  خيتار
٠١/٠٧/١٤٠٣  

  واژگان كليدي: 
، جسماني، ديدگاه  معاد 

آشتياني،  الدين سيدجلال 
  الدينمدرس، غياث آقاعلي  

   .منصوردشتكي

منصوردشتكي و   الدينهاي اصلي معاد جسماني اشكال تناسخ است. ميرغياثاز چالش
اند از يان نفس و بدن پس از مرگ، خواستهزنوزي با طرح نوعي ارتباط ممدرسآقاعلي  

منصوردشتكي براي نفس دو نوع تعلــق قائــل الدين  اشكال تناسخ رها شوند. ميرغياث
 شده است، كه در زمان حيات و مــوت يكــي از ايــن دو تعلــق برقــرار اســت. آقــاعلي

گــذارد كــه زنوزي نيز قائل شده نفس در زمان حيات ودايعي در بــدن بــاقي ميمدرس
آشــتياني هــر دو رأي را الدين  تي پس از مرگ همراه بدن باقي هســتند. ســيدجلالح
مورد انتقاد قرار داده است و نظر ملاصدرا يعني محشور شدن نفس همــراه بــا   شدتبه

جسم مثالي را برگزيده اســت. در ايــن مقالــه بــا روش تحليلــي و توصــيفي نظرهــاي 
بت اين دو رأي به يكــديگر توضــيح داده منصور و آقاعلي تقرير شده و نسالدين  غياث

منقح و منظم ذكر گرديده اســت و بــا   صورتبهشده است. همچنين نقدهاي آشتياني  
 نقــدبهارزيابي مباني اين نقدها مشخص شده كه چــون آشــتياني بــا مبــاني صــدرايي  

حكيمي صدرايي وارد اســت.   عنوانبهطور كامل به آقاعلي  پرداخته است، اين نقدها به
الدين دچــار خللــي تواند به اين نقدها ملتزم نباشد؛ اگرچه قول غياثالدين ميا غياثام

  ادعايي بدون دليل است. كردن مطرحتر يعني مهم

الــدين آشــتياني بــر نظريــه معــاد جســماني غياث الدينبررســي نقــدهاي ســيدجلال). ١٤٠٣( عبــداالله، نصري ؛ سيد محمدامين،  درخشاني:  استناد
  https://doi.org/10.22034/hpi.2024.459279.1088                     .٥- ٣٣  )،٣( ٣  تاريخ فلسفه اسلامي  ،مدرس عليي و آقامنصوردشتك

طهموسسه آموزش عالي آل  ناشر:                                                                           نويسندگان.    ©                       
DOI: https://doi.org/10.22034/hpi.2024.459279.1088 
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  مقدمه 

ترين مسائل در بحث معاد، جسمانيت معاد است. ظواهر متون ديني دلالت بر يكي از چالشي

اند. كه برخي معاد جسماني را از ضروريات دين اسلام شمردهي  حد  تاجسمانيت معاد دارد  

عبد به اين ظـواهر از بازگشـت روح بـه بـدن ) برخي متكلمين با ت ٢١٩، ص١٣٤١(خرازي،  

انـد. مبـاني اند، اما تحليل عقلي محكمي براي اثبات كلام خويش ارائه ندادهمادي سخن گفته

فلسفه مشائين فقط قادر به اثبات معاد روحاني است و از اثبات معاد جسماني عـاجز اسـت. 

خبر نبي، صادق پذيرفتـه اسـت و تصديق    عنوانبهسينا معاد جسماني را گاهي  حال ابنينباا

محل ادراك برخي از نفـوس پـس از مـوت، معـاد  عنوانبهاجرام سماوي،   قراردادنگاهي با  

) هـر ١١٥- ١١٤، صص١٣٦٣؛ همو،  ٤٦٠، ص١٣٧٦سينا،  جسماني را توجيه كرده است. (ابن

الم مثـال اشراق از عالم مثال براي تبيين معاد جسماني بهره برد، اما او فقـط بـه عـ  چند شيخ

؛ ٢٣٢، ص٢، ج١٣٧٢نزولي توجه داشت و از عالم مثال صعودي غفلت ورزيد. (سهروردي،  

منصوردشتكي قدمي ديگر براي توجيـه فلسـفي معـاد   الدين) غياث٥١٨، ص١٣٧٠آشتياني،  

، ١٣٨٦جسماني برداشت و مدعي ادامه تعلق نفس به بدن پـس از مـرگ گرديـد. (دشـتكي، 

بر حركت جوهري و تجرد عالم مثال صـعودي،  يهتك باصدرا ) پس از او ملا١٧٦- ١٧٤صص

حكيم كـه خـود ) آقاعلي ١٩٧- ١٨٥، صص١٣٨٦بياني نو از معاد جسماني ارائه داد. (صدرا،  

از پيروان مكتب صدرا بود، تبيين ملاصدرا را كافي ندانست و بـرخلاف متكلمـان كـه معـاد 

زنوزي، ن بـه روح گرديـد. (مـدرسجسماني را عود روح به بدن دانستند، مـدعي عـود بـد

ها پيرامون مسـئله معـاد جسـماني نـزد ورزي) حاصل تمام اين انديشه١٠٩- ٨٩، صص١٣٧٨

ديگـر حكمـا   نقـدبهالدين آشتياني قرار گرفـت و او بـا برگزيـدن رأي ملاصـدرا  سيدجلال 

  )١٣٨١پرداخت. (آشتياني،  

ير قرار داد تأثتحتاز ايشان را  منصور و آقاعلي بسياري از حكماي پس  الدين  آراء غياث

و به همين جهت اين دو نظر از نقاط عطف مهم در تاريخ انديشه معاد جسـماني محسـوب 

رسد ميان آراء اين دو حكيم ارتبـاط خاصـي وجـود دارد و براين به نظر ميشوند. علاوهمي

نظـر  ي حكمـت متعاليـه خواسـته اسـت، اشـكالاتدسـتاوردهاآقاعلي با تكيه به برخـي از 

به هـر دو وارد دانسـته و   مشترك  صورتبهالدين را برطرف كند. آشتياني اشكالاتي را  غياث
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نقدهايي جداگانه نسبت به هر يك از دو ديدگاه مطرح كـرده اسـت. او نقـدهاي مفصـلي را 

بهاي او از نظم كافي برخوردار نيست و متوجه نظر آقاعلي كرده است، اما متأسفانه آثار گران

دشـتكي و الـدين مقصود او بسيار دشوار است. در اين مقاله سعي شده ابتدا آراء غياث  يافتن

جسماني تبيين، سپس نسبت ميان اين دو ديدگاه روشـن و بـه مدرس در مسئله معاد   آقاعلي

نقدهاي آشتياني بر اين دو نظر اشـاره شـود؛ در مـواردي نيـز ملاحظـاتي پيرامـون نقـدهاي 

نابراين بايد با تقرير قول اين دو حكيم، مشخص شود ميان اين دو قول، آشتياني ذكر گردد؛ ب

هـا گويـا براينچه نسبتي برقرار است و نقاط ضعف و اشكالات اين دو قول چيست؛ علاوه

برخي نقدهاي آشتياني فقط بر پايه مباني حكمت متعاليه مطرح شده است؛ لذا بايد ديـد آيـا 

  صاحب نظريه وارد است يا خير؟  مباني خود به  توجه بااين نقدها  
  

  الف) تبيين مفاهيم موردنياز در بحث معاد جسماني

براي تبيين عنوان «معاد جسماني» ضروري است كه ابتدا مفهوم دو واژه «معاد» و «جسماني» 

جداگانه مورد واكاوي قرار دهيم و پس از آن به معنـاي تركيبـي ايـن دو كلمـه   صورتبهرا  

  بپردازيم.

  معاد  .١

معاد در لغت از ريشه عود به معناي بازگشت و رجوع است. اين كلمـه كـه بـر وزن مفعـَل 

رود و در اين صورت معناي آن «بازگشتن» اسـت، و كار مياست گاهي به معاني مصدري به

و در اين صورت معناي «هنگامه بازگشت» است   شودگاهي به معناي اسم زمان استعمال مي

كـه در ايـن صـورت بـه معنـاي  شـودكار برده ميعناي اسم مكان بهو در موارد كمتري به م

  )  ٥٩٤، ص١٤١٢«مكان مراجعت» است. (راغب اصفهاني،  

و بـه همـين جهـت   شـوددر اصطلاح اين كلمه براي اشاره به عالم آخـرت اسـتفاده مي

 اند اگر قائل به انفكـاك روح از بـدن و بقـاء روح پـس از بـدن باشـيم، در ايـنبرخي گفته

صورت، معاد به معناي بازگشتن روح به بدن يا زمـان بازگشـت روح بـه بـدن و يـا مكـان 

چيـز شـمريم و قائـل بـه فنـاء روح   بازگشت روح به بدن است. اما اگر روح را با بدن يك

اجـزاء بـدن پـس از  شـدن جمعهمراه با فناء بدن باشيم، معاد به معناي وجود ثانوي بدن و 

  )  ٢٢٣، ص١٤٣١ي،  ها است. (خرازتفرق آن
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رسد مقصود از اصطلاح معاد نه بازگشت روح به بدن است و نه بازگشـت اما به نظر مي

است. در آيـات   گرفته  شكلخود بدن. معناي اين اصطلاح در انديشه اسلامي در بستر قرآن  

قرآني فراوان سخن از بازگشت و عود مطرح شده است و مكرر خداونـد بـا نـام «مبـدئ و 

و بازگرداننده است. بررسـي ايـن آيـات خـود   آغازكنندهشده است؛ خداوندي كه    معيد» ياد

. خداوند در اين شودشاهد به يكي از اين آيات اشاره مي  عنوانبهطلبد اما  مقالاتي مستقل مي

گويـد پيچـد و در ادامـه مييمگويـد كـه آسـمان را ماننـد طومـاري آيه از روزي سخن مي

 لسِّجِلِّٱ  كطََيِّ  لسَّمَاءَٱ  نَطوِي  ز كرديم، آن را بازخواهيم گردانيد: «يوَمَگونه آفرينش را آغاهمان

) از چنين رويدادي در لسان شريعت با عنـوان ١٠٤». (انبياء،  ۥنُعِيدُهُ خَلقٍ أَوَّلَ بدََأنَا  كَمَا  لِلكُتُبِ

ت عالم آخرت است كه خلقـ  شدن  برپاروز قيامت يا آخرت ياد شده است؛ پس معاد همان  

كند. مؤيد اين معنا، حكما و متكلمين در طول تـاريخ الهي به نقطه آغازين خود مراجعت مي

ســينا و اند و از ســرآمد ايشــان ابنهــايي بــا عنــوان و نــام «المبــدأ و المعــاد» نگاشــتهكتاب

  باشند.المتألهين ميصدر

اوانـي وجود بايد گفت اصطلاح معاد در بستر تاريخي خود چـون محـل چـالش فرينباا

تغييـر در   دسـتخوشبراي مسئله امكان بازگشت روح به بدن واقع شده است، اين اصطلاح  

كه ممكن است متبادر به ذهن بسياري از متكلمين و فلاسفه از ايـن يطوربهمعنا شده است؛  

  لفظ همان معناي بازگشت روح به بدن باشد.  
  

  جسماني  .٢

گانه يعني طول، عرض و عمـق داراي اد سهجسم در اصطلاح به معناي امري است كه در ابع

امتداد باشد. آنچه در مورد جسم و جسـماني در ايـن مقـام مناسـب بررسـي اسـت، نسـبت 

بايـد گفـت در فلسـفه مشـائي و پيشاصـدرايي   اجمال بهجسمانيت با ماديت و تجرد است.  

ان شـده جسماني ملازم با مادي است، اما در فلسفه صدرايي اين ملازمت انكـار شـده و بيـ

ممكن است شـيء جسـماني،   همچنان كهاست كه ممكن است شيء جسماني، مجرد باشد،  

  مادي باشد.  

دهد كه جسم، جوهري مركب از ماده و صورت جسماني اسـت سينا ابتدا توضيح ميابن

گانه، فعليتي ندارد. او سـپس و صورت جسماني، صورتي است كه جز انبساط در جهات سه
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اي بـدون پردازد و معتقد است كه ممكن نيست مادهه و صورت جسميه ميبه تلازم ميان ماد

- ٧٥صـص،  ١٣٧٦  نا،يسـ. (ابنباشداي بدون ماده موجود  صورت جسميه و صورت جسميه

 اشـاره قابل ،يريناپذ تداخل ازجمله شمارنديبرم ييهايژگيو يعيطب  جسم  يبرا  نيمشائ)  ٨٦

) امـا ملاصـدرا ٨٨- ٨٥، صـص١٣٩١،  (عبوديـت  وضع و جهت بـودن.  يو دارا  بودن  يحس

ناپذيري مربوط به مادي بودن جسم اسـت؛ يعنـي اگـر جسـم معتقد است كه وصف تداخل

ناپذير است، اما اگر مجـرد از مـاده محقـق شـود مـانعي مادي محقق شود، تداخل  صورتبه

) همچنين وصف قبـول اشـاره حسـي و ٤٧، ص١٣٦٨براي تداخل آن وجود ندارد. (صدرا،  

كه جسم اسـت، بـه  جهت آن ازوضع و جهت بودن نيز مربوط به ماده است نه جسم داراي  

همين جهت جسم تعليمي نه داراي وضع و جهت است و نه قابل اشاره حسي، بلكه جسـم 

ترين بحثي ) اما مهم٢٢٢- ٢٢١تعليمي داراي وضع خيالي و اشاره خيالي است. (همان، صص

رد، بحث از تجرد صور خيالي است. از نظـر او ايـن كه ملاصدرا در آن با مشائين مخالفت ك

صور هرچند داراي امتداد هستند، اما از ماده مجردند. ملاصدرا با تأكيد بر ايـن بحـث نشـان 

اي كه تنها فعليت آن امتداد است وجـود نـدارد، دهد تلازمي ميان ماده و صورت جسميهمي

) بـه نظـر ٤٨٧- ٤٧٥شد. (همان، صـصممكن است كه امري داراي امتداد باشد، اما مادي نبا

داند بلكه جسمانيت فقط معياري براي رسد ملاصدرا جسمانيت را ملاك مادي بودن نمييم

تر از داند؛ به اين معنا كه مجرد جسـماني و داراي امتـداد، ضـعيفشدت و ضعف تجرد مي

  )٩٥- ٨٥، صص١٣٩١يرجسماني است. (عبوديت، غمجرد  
  

  معاد جسماني  .٣

 باز بررسي مفردات اين تركيب مناسب است به مفهوم اين تركيب پرداخته شود.  اكنون پس ا

تـوان حـدس زد هنگـامي كـه ايـن اصـطلاح در دوران ماقبـل آنچه گفته شـد، مي  به  توجه

، مقصود از معاد جسماني بازگشت روح به بدن مـادي يـا ورود شودكار برده ميصدرايي به

است. اما اين اصطلاح نزد ملاصـدرا دگرگـون شـده   مادي  صورتبهانسان به عرصه آخرت  

كار برده شـده اسـت، نـه است و جسماني به معناي خاص خودش يعني امر داراي امتداد به

امر مادي؛ بنابراين معاد جسماني نزد ملاصدرا يعني معادي كه هر چند مجرد از مـاده اسـت، 

  اما مجرد از جسم و جسماني نيست. 
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  منصوردشتكيالدين  ر غياثب) معاد جسماني از منظ

جسـماني و   صـورتبهمنصوردشتكي مدعي اسـت كـه توانسـته اسـت معـاد را  الدين  غياث

روحاني مبتني بر ادله نقلي و عقلي اثبات كند؛ يعني مشكلي كه پيش از او وجود داشت كـه 

نقلـي شـد و يـا از ادلـه كشيد و فقط قائل به معاد جسماني مييا بايد از ادله عقلي دست مي

شد؛ اين مشكل با نوآوري او برطـرف شـده كشيد و فقط قائل به معاد روحاني ميدست مي

اش و است. مفاد آنچه او سعي در اثبات آن دارد، بازگشت بدن اول با همان اجزاي عنصـري

تعلق نفس مجرد به آن است. او براي اثبات مدعاي خود ابتدا بـه آيـات و روايـات تمسـك 

  كند از نظر خويش تبييني فلسفي ارائه دهد.آن سعي ميكرده است و پس از 

بيان فلسفي دشتكي چنين است: «اولاً تركيب نفس و بدن تركيبـي اتحـادي اسـت و نـه 

انضمامي. ثانياً نفس داراي دو نوع تعلق به بدن است، يك تعلق اولي به بـدن لطيـف و روح 

ري رابطه اين دو تعلق، بـه نحـو و اجزاء عنص ١بخاري و يك تعلق ثانوي ديگر به بدن كثيف

». (دشـتكي، شـودتعاكس است، هرگاه تعلق به يكي بيشتر شود، تعلق بـه ديگـري كمتـر مي

  )١٧٦- ١٧٤، صص١٣٨٦

بخـاري از منظـر در اينجا لازم است پيش از تبيين نظر دشتكي، توضيحي در مورد روح  

و بدن اسـت. هرچنـد بـه   اي ميان نفسبخاري واسطهعموم فلاسفه اسلامي داده شود. روح  

آن روح اطلاق شده اما جسمي مادي است كه از امتزاج اخلاط اربعه يعني دم، صفرا، بلغم و 

لطافت بسيارش از آن تعبير به روح شده است. مشـائين   خاطربهسودا به وجود آمده است و  

يست چون اعتقاد داشتند، نفس، جوهري مجرد و بدن، امري مادي است و امر مجرد ممكن ن

حال نفس تعلـق تـدبيري و تصـرفي در بـدن ينباادر امر مادي حلول و در آن منطبع شوند،  

اي دارد، كه برزخ ميـان ايـن دو باشـد و داشت، بر آن رفتند كه ارتباط اين دو نياز به واسطه

بخـاري بـه بـدن تعلق بـه روح    واسطهبهكرد. نفس  بخاري نقش اين برزخ را بازي ميروح  

بخـاري را فـراهم   امتزاج اخلاط اربعه، زمينـه ايجـاد روح  واسطهبهرد و بدن نيز  گيتعلق مي

بخـاري علـت بخاري اسـت نـه بـدن و روح    آورد. بدين روي متعلق مستقيم نفس روحمي

قريب براي حيات بدن است و نفس علت بعيد؛ بنابراين از نگاه عموم فلاسفه با فساد مـزاج 

 
  .است لطيف در برابر و كممترا معناي به كثيف .١
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تواند به بـدن تعلـق بخاري ديگر نفس نميو با فناء روح    شودبخاري نيز نابود ميبدن روح  

  )٩٤- ٨٣، صص١٣٩٨يابد. (قمي اويلي، داشته باشد و حيات بدن پايان مي

بخاري را واسطه ميان نفس و بـدن دانسـته اسـت دشتكي اگرچه مانند ديگر حكما روح 

فته اسـت؛ يعنـي نفـس ها براي نفس دو نوع تعلق به نحو تعاكس در نظر گراما برخلاف آن

بخاري و يك تعلق ثانوي به بدن دارد؛ هرگاه تعلق بـه يكـي شـديد   يك تعلق اولي به روح

گردد و تا جايي كه ممكن است اگر نفس تعلقي تام بـه يكـي شود تعلق به ديگر ضعيف مي

كند. ادعاي او اين است كه در زمـان صـحت مـزاج بـدن، پيدا كرد، از ديگري قطع تعلق مي

 رود، تعلـق نفـس بـه روحبخاري دارد و هرچه مزاج رو به ضـعف مـيتعلق به روح  نفس  

، تا جايي كه با فساد مزاج در بدن، نفس شودو تعلق آن به بدن بيشتر مي  شودبخاري كم مي

كنـد. ايـن تعلـق بخاري قطع تعلق كرده و تعلقي تام به بدن و اجزاي بدني پيـدا مياز روح  

همين تعلـق، اجـزاء متفـرق داراي نـوعي از  واسطهبهجزاء ادامه دارد و حتي در زمان تفرق ا

شـوند و صـورت تعين هستند؛ تا اينكه در زمان حشر، اجزاء متفرق كنار يكـديگر جمـع مي

آيد و نفـس دوبـاره بخاري فراهم مي  ، دوباره مزاج صالح براي ايجاد روحشودبدن كامل مي

. (دشـتكي، شـودكند و تعلق نفـس بـه بـدن كاسـته ميبخاري پيدا مي  تعلقي شديد به روح

  )١٧٦- ١٧٤، صص١٣٨٦

دشتكي سعي كرده است با اين تقرير از اشكال مهم مربوط به معاد جسماني يعني تناسخ 

عبور كند؛ زيرا در اشكال تناسخ با قطع علاقه ميان نفس و بدن، و هنگام ايجاد دوباره بـدن، 

الـدين تعلـق نفـس از دهد. اما طبق تقرير غياثرخ مي  اشكال اجتماع دو نفس بر بدن واحد

بدن قطع نشده است تا با ايجاد دوباره بدن لازم باشـد نفـس جديـدي بـه آن تعلـق بگيـرد. 

  )١٨٢- ١٧٩، صص١٣٨٦(دشتكي، 
  

  الدين منصورنقد غياث  .١

او .  دانـدترين آراء در بـاب معـاد جسـماني ميمنصور را از سخيف  الدينآشتياني نظر غياث

 از  قوا  انبعاث  كيفيت  و  آن  مقامات  و  مراتب  و  نفس  وجود  «كيفيت  معتقد است عدم توجه به

) مقصود آشتياني از اين عبـارت ١٢١، ص١٣٩٤است.» (آشتياني،    شده  مذكور  خبط  منشأ  آن

  .شوددر نقدهاي او نمايان مي
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نان باقي الدين منصور مدعي شد كه تعلق نفس به بدن پس از مرگ همچاول اينكه غياث

است، اما بقا چنين تعلقي محال است؛ زيرا علت حدوث و تجـرد نفـس، حركـت جـوهري 

. نسبت بدن به شودنفس است. اين حركت از مرتبه جمادي شروع و به مرتبه تجرد ختم مي

ها اعدادي و ايجابي اسـت؛ و بـا نفس، اعداد و نسبت نفس به بدن، ايجاب است و رابطه آن

ماند. پس از قطع ايـن ارتبـاط، بـدن اي براي تعلق نفس باقي نمين زمينهانحلال و تجزيه بد

كنـد و پذيرد و نفس نيز به عالم قدس رجوع ميو صورتي جديد مي  شودتبديل به خاك مي

نسبت به آن بدن و ديگر ابدان نسبتي يكسان دارد؛ بنابراين تعلق نفس به بدن پـس از مـرگ 

فس به بدن معلول مزاج است، با فساد و انحلال بدن، مزاج محال است. به بياني ديگر تعلق ن

مانـد. بنـابراين تعلـق و با فساد مزاج تعلقي براي نفس نسبت به بدن باقي نمي  شودفاسد مي

الدين نياز بـه اسـتعداد دارد و بـا نبـود اسـتعداد اصطلاح غياث  بنا برچه ضعيف و چه قوي  

؛ تعليقـه آشـتياني بـر بهـايي لاهيجـي، ١٢١- ١٢٠، صـص١٣٩٤تعلق محال است. (آشتياني،  

  )٢٠٠- ١٩٩، صص١٣٧٢

الدين تعلق نفس به بدن را اختياري نفس گرفته است كه هر موقـع دوم اينكه گويا غياث

كه چون تعلق نفـس يدرصورت خواست به آن متعلق باشد و هر موقع اراده كرد متعلق نباشد؛ 

امري طبيعي است نه امري اختياري. تعلـق به بدن تعلقي ذاتي است، به همين دليل اين تعلق 

ارادي و اختياري يعني نفس هر وقت خواست به سراغ بدن بيايد و هر وقت خواسـت از آن 

و دكان باشد. امـا تعلـق   دكانصاحبجدا شود؛ با زبان تمثيل يعني نسبت نفس و بدن بسان  

دن و نفـس وجـود نفس به بدن ناشي از مناسبات ذاتي و استعدادات تامي است كه ميـان بـ

دارد. نسبت نفس و بدن، نسبت صورت به ماده است، كه يـا در آن حلـول دارد و يـا بـه آن 

و نسـبت بـه  ول دارددر قواى طبيعى جسـمانى حلـ  قول، تحقيق نفس  بنا برتعلق دارد. البته  

؛ در نتيجه چون اين تعلق ارادي نيسـت، ممكـن نيسـت نفـس دمواضع ادراكى تعلق تام دار

ي خود را مدتي قطع كند و پس از مدتي دوباره تعلقي ثانوي به بدن تحصـيل كنـد. تعلق اول

- ١٩٩، صـص١٣٧٢؛ تعليقه آشـتياني بـر بهـايي لاهيجـي،  ١٢١- ١٢٠، صص١٣٩٤(آشتياني،  

٢٠٠  (  

الدين مستلزم محـالات و مفاسـد تناسـخ اسـت. توضـيح سوم و چهارم اينكه قول غياث

كر شده است: اول اجتماع دو نفس بر بدن واحـد؛ دوم اينكه براي تناسخ معمولاً دو مفسده ذ
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دهيم. . ابتدا مفسده اول را تطبيـق مـينقص مقام قوه و رجوع شىء از مقام فعليت و كمال به

چنانچه در اشكال نخست بيان شد نفس ممكن نيست پس از مرگ همچنان بـه بـدن متعلـق 

بر فرض محـال   شوند. اگرهايي جديد متصور ميباشد و اجزاي بدن پس از مرگ به صورت

اجزاء بدن باقي بمانند و دوباره جمع شوند، و مزاجي مناسب براي تعلق دوباره نفس بـه آن 

ي بـه آن مـزاج افاضـه تعـالحقبدن حاصل شود، بدون تراخي، نفسـي مناسـب آن مـزاج از 

. و اگر نفس پيشين هم به آن متعلق شود، اجتماع دو نفس بر بدن واحـد پـيش آيـد  شودمي

رجـوع شـىء   مفسده دوم تناسخ يعني  بنا بر) اشكال ديگر  ١٢١- ١٢٠، صص١٣٩٤(آشتياني،  

پوشـيم و مقام قوه است. در اين اشكال از اشكال نخست چشم مي  از مقام فعليت و كمال به

الدين با اين گوييم اگر بخواهد نفس پس از مرگ همچنان به بدن تعلق داشته باشد، غياثمي

توضيح اينكه موت به معنـاي رجـوع نفـس بـه بـاطن ذات خـويش  .شودرو مياشكال روبه

گـردد و نفـس بـه علـت و غايـت خـويش است. اين رجوع پس از استكمال نفس واقع مي

شود؛، بنابراين با وقوع مرگ، نفس به فعليت و كند و به آن واصل و با او متحد ميرجوع مي

دنيوي و يا ادامه تعلق نفـس بـه بـدن،   كمال خويش نائل آمده است. اما رجوع نفس به بدن

مستلزم رجوع شيء از مقام كمال به نقص و از فعليت به قوه است. رجوع شـيء از فعليـت 

به قوه همان است كه شيء اقتضاي بطلان ذات خود را داشته باشد. (تعليقه آشتياني بر بهايي 

    )٢٠٠- ١٩٩، صص١٣٧٢لاهيجي،  

الدين براي فرار از اشكال تناسخ، تعلق نفـس اثپنجم اينكه ممكن است گفته شود كه غي

به بدن را منحصر در تعلق تدبيري ندانسته است، بلكه براي نفس بعد از موت نوعي تعلق به 

بدن قائل شده، تا از اين طريق مانع از تعلق نفسي ديگر به بدن شود. امـا اشـكالي كـه بـاقي 

يا در آخرت؛ اگر در دنيا محقـق باشـد   ماند اين است كه اين تعلق يا در دنيا محقق استمي

اند كه عود روح به بـدن در دنيـا تناسـخ و در زيرا اهل تحقيق تصريح كرده  تناسخ لازم آيد؛

امـا  تر از نشـأت دنيـا اسـت.آخرت معاد است. آخرت در طول دنيا قرار دارد و نشأتى كامل

ده و با حفظ ماديـت در توان پذيرفت بدن موجود در عالم مااگر در آخرت محقق شود، نمي

هاي ماديت و عالم ماده، صلاحيت آن عروج معنوي حاصل شود. بدون شك بدني با ويژگي

  )  ٢٠٩و  ٧٩، صص١٣٨١لازم براي تعلق نفس به آن در عالم آخرت را دارا نيست. (آشتياني، 
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الدين مدعي است كه اين بدن پس از مرگ همچنان متعلق نفس اسـت؛ ششم اينكه غياث

ن بدن با حفظ ماديت متعلق نفس است، يا از ماده تخلص حاصل كرده اسـت؟ اگـر از آيا اي

ماده تخلص حاصل كرده باشد همان قـول ملاصـدرا و مـورد پـذيرش مـا اسـت. امـا يقينـاً 

داند؛ در اين صورت نفس تـا الدين بدن را با حفظ ماديت متعلق نفس پس از مرگ ميغياث

  )  ٢١١- ٢١٠، ص١٣٨١تعلق گيرد. (آشتياني،  تواند به اين بدن تنزل نكند نمي
  

  آشتياني  نقدهاي  بر  ملاحظاتي  .٢

اشكالاتي كه آشتياني مطرح كرده، مطابق با مباني پذيرفته شده خودش اسـت؛ بنـابراين اگـر 

كسي خودش را به اين مباني ملتزم نداند، اين اشـكالات بـه او وارد نيسـت. در اشـكال اول 

مباني صدرايي يعني حركـت جـوهري اشـتدادي در   بنا برتعلق    آشتياني از محال بودن ادامه

توان كسي را كه منكر اين مبنا است ملزم به پذيرش اين ادعا نفس سخن گفته است، اما نمي

كرد. اشكال سوم بر اساس همان اشكال اول يعني محال بودن ادامه تعلق نفس به بـدن پـس 

  از مرگ مطرح شده است.  

و ششم مبتني بر اين اصل حكمـت صـدرايي اسـت كـه نفـس اشكالات چهارم و پنجم  

هنگام مرگ به فعليت تام رسيده است و تعلقش به بدن مادي كاملاً قطع شده است. آنگاه بر 

اساس اين اصل، اشكال آشتياني موجه است كه نفسي كه به فعليت تام رسيده اسـت، تعلـق 

كسي كه اين امر را نپـذيرد، ملتـزم   اش به بدن مادي رجوع از فعليت به قوه است، امادوباره

  به چنين اشكالي نخواهد شد.  

الدين منصور بايد تعلق نفس به بدن اختياري اما اشكال دوم كه گفته شد طبق قول غياث

بخاري الدين منصور هم تعلق نفس به بدن و روح  باشد، اين اشكال وارد نيست؛ چون غياث

 ن قول ايشان گذشت او تعلق نفس بـه بـدن و روحكه تبيي  طورهمانرا طبيعي دانسته است.  

طور طبيعي تعلق به ديگـري داند، كه هرگاه تعلق به يكي شديد شد بهبخاري را تعاكسي مي

رود. در اين قول هيچ جايگاهي براي اختيـار نفـس در مـورد تعلـق لحـاظ رو به ضعف مي

  نشده است.  

لـدين دشـتكي قابـل دفـاع نيسـت. ابايد توجه داشت با همه آنچه گفته شد، قـول غياث

الدين دشتكي اين است او هرچند مدعي شـده اسـت كـه تبيينـي ين اشكال قول غياثترمهم
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عقلي ارائه داده است، اما براي ادعاي خود در رابطه نحوه تعلق تعاكسي نفس به بدن و روح 

و برهـان اسـت.  بخاري هيچ استدلال عقلي ارائه نكرده است و اين ادعا كاملاً بدون استدلال 

الدين منصور است، ديگر دعـاوي وي را نيـز برهان بودن اين ادعا كه اساس ادعاي غياثبي

كنـد. در مقابـل اعتبـار ميهمچون بقا تعلق نفس پس از مـرگ بـه بـدن و اعضـا بـدن را بي

 الـدينيل مستدل شده است، به نفي و نقد عقيـده غياثتفصبهاي كه  بر مبانييه  تك  باآشتياني  

الدين مواجه شده است؛ زيرا بدون پرداخته است. بايد گفت آشتياني بسيار محترمانه با غياث

استدلال است، فقط بـه همـين بسـنده كـرده اسـت كـه كـلام اينكه اشاره كند كه كلام او بي

  الدين مخالف با مباني داراي استدلال است.غياث
  

  مدرسج) معاد جسماني از منظر آقاعلي  

زنوزي مباني حكمت صدرايي مانند اصالت وجود، حركـت جـوهري، مدرس  ياگرچه آقاعل

اتحاد ماده و صورت را پذيرفته است، اما در مسئله معاد جسماني نظر ملاصـدرا را رد كـرده 

مدرس برخلاف متكلمين كه معاد را عود نفـس بـه و نظر جديدي طرح كرده است. آقاعلي  

فس دانسته است؛ يعني اين بدن عنصـري اسـت كـه بـا اند، معاد را عود بدن به نبدن دانسته

نه اينكه نفس به بـدن ملحـق گـردد. نظريـه ايشـان   شود،حركت جوهري به نفس ملحق مي

اتحاد ماده و صورت، حركت جوهري و وحـدت  خصوصبهمبتني بر اصول حكمت متعاليه 

  تشكيكي وجود در مراتب وجود است.

  :شودياين نظريه طي ذكر چند مرحله تبيين م

اول اينكه اجزاء مركب حقيقي به وجودي واحد، موجود هسـتند. مركـب حقيقـي از دو 

جزء ماده و صورت تشكيل شده است. تركيب نفس و بدن نيـز تركيـب حقيقـي و اتحـادي 

باشد و بدن جهت قوه و ابهام و مـاده اسـت. رابطـه است. نفس جهت فعليت و صورت مي

دن و قواي بدني علـت اسـتعدادي بـراي نفـس هسـتند و بدن با نفس به اين نحو است كه ب

  نفس علت موجبه بدن است.  

دوم اينكه بر اثر رابطه ايجابي و اعدادي كه ميان هر نفس خاص بـا بـدن خـاص برقـرار 

است و نيز به جهت اتحادي كه ميان هر نفس با بدن خودش وجود دارد، آثاري از نفـس در 

هم اين آثار باقي هستند. همين آثار و ودايع بـاقي   كه حتي پس از مرگ  شودبدن حاصل مي
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  كه عناصر هر بدني از بدن ديگر متمايز شوند.  شوددر بدن سبب مي

اند و تـا بـه سوم اينكه به اقتضاي حركت جوهري موجودات در عالم ماده داراي حركت

ي سـوبهمقصد خويش نرسند اين حركت ادامه دارد؛ بدن نيز چون يك موجود مادي اسـت  

  غايت خويش در حركت است و اين حركت بعد از مرگ ادامه دارد.

، بلكه پـس شودطور كامل قطع نميچهارم اينكه ارتباط ميان نفس و بدن پس از مرگ به

از مرگ هم نوعي ارتباط و تصرف ميان نفس و بدن برقرار است. اين ارتبـاط سـبب جـذب 

تر ر و تصرف شـديدتر باشـد، بـدن سـالمت . هرچه اين ارتباط قويشودي نفس ميسوبهبدن  

  ماند؛ به همين جهت است كه ابدان برخي از اوليا الهي پس از مرگ سالم مانده است.مي

پنجم اينكه كيفيت ارتباط نفس و بدن پس از مرگ به اين شرح است. نفـس جزئيـه بـه 

رك بـدن نفس جزئيـه، محـ  واسطهبه. نفس كليه  شودنفس كليه كه مربي آن است، متصل مي

 حسببهشود؛ بنابراين نفس جزئي همچنان محرك بدن است اما  ي آخرت ميسوبهعنصري  

نظام جزئي؛ به همين جهـت نفـس جزئيـه همچنـان فاعـل بالـذات   حسببهنظام كلي و نه  

نسبت به بدن و بدن مفعول بالذات نسبت به بدن است و به اين طريق بدن از عالم دنيـا بـه 

»؛ اصـلِهِ  الـىيَرجـعُ    يءٍكُلّ شـ. اين معناي اين حقيقت است كه «دشوعالم آخرت واصل مي

و اصـل هـر   شودزيرا نفس به وجهي اصل بدن و بدن نيز به وجهي اصل نفس محسوب مي

  ها نفس كليه است.  دوي آن

ششم اينكه بنابراين بايد گفت نه كلام اشاعره صحيح اسـت كـه معـاد را عـود نفـس از 

ند و نه كلام ملاصدرا صحيح است كه بدن دنيوي را در آخرت كـاملاً از ابه دنيا دانسته  برزخ

اعتبار ساقط كرده است و معاد جسماني را با بدن برزخي تصحيح كرده است. نظر حق تعلق 

ي نفس و آخرت، نه با عـود سوبهثانوي نفس به بدن دنيوي است؛ البته با رجوع بدن دنيوي  

، ١٣٧٨؛ مدرس زنـوزي،  ٥٠- ٣٩، صص١٣٨٩يرداغي،  ي بدن. (اكبري و عارفي شسوبهنفس  

  )١٠٩- ٨٩صص

مدرس براي تأييد نظريه خويش بـه روايـاتي براين تبيين عقلاني و فلسفي، آقاعلي علاوه

كند. يكي از اين روايات كه مورد نقد و نظـر آشـتياني واقـع شـده اسـت، در نيز تمسك مي

 مكانهــا،  فــي  مقيمة  الروح  إنيت شده است: «السلام روا. از امام صادق عليهشوداينجا نقل مي
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 منــه  كمــا  ترابا  يصير  البدن  و  ظلمة،  و  ضيق  في  ءالمسي  روح  و  فسحة  و  ضياء  في  المحسن  روح

 محفــوظ التــراب في ذلك كل مزقته و أكلته مما أجوافها من الهوام  و  السباع  به  تقذف  ما  و  خلق،

 تــراب إن و وزنهــا. و الأشــياء عــدد ميعل و الأرض ظلمات في ذرة مثقال  عنه  يعزب  لا  من  عند

 فتربــو  النشــور  مطــر  الأرض  مطــرت  البعــث  حين  كان  فإذا   التراب  في  الذهب  بمنزلة  الروحانيين

 و بالمــاء غسل إذا  التراب من الذهب  كمصير  البشر  تراب  فيصير  السقاء  مخض  ثم تمخض  الأرض

 الروح حيث إلى القادر االله بإذن فينتقل قالبه  إلى  قالب  كل  تراب  فيجتمع  مخض  إذا   اللبن  من  الزبد

زنوزي، ؛ مـدرس٣٥٠، ص١٤٠٣»(طبرسي،  .فيها  الروح  تلج  و  كهيئتها  المصور  بإذن  الصور  فتعود

) معناي حديث اين است: «پس از مرگ روح در مكـان خـويش مقـيم اسـت؛ ٩٤ص  ،١٣٧٨

بدن بـه   روح نيكوكاران در روشنايي و گشايش و روح بدكاران در تاريكي و تنگنا است. اما

كه از خاك آفريده شده بـود. هـر آنچـه از بـدن كـه توسـط   گونههمان  شودخاك تبديل مي

ها در خاك و محفوظ نزد خداونـد اسـت. حيوانات وحشي يا حشرات خورده شود، همه آن

هـا اي در تاريكي زمين از او پوشيده نيست و به عدد تمام اشـياء و وزن آنخداوندي كه ذره

، فرارسـدالنشـور روحانيون به منزله طلاي در خاك است و هنگامي كـه يومعلم دارد. خاك  

باراني بر خاك ببارد و زمين بسان مشكي كه جنبانده شـود و كـره را از شـير جـدا كنـد، بـا 

اند و بـا ها از خاك جدا شوند، مانند اجزاي طلايي كه به خاك آميخته شـدهبارش باران بدن

هاي مربوط به قالب هر فرد گردهم آيند تـا . سپس خاكشستن خاك، طلا از خاك جدا شود

ي روح منتقل گردد و پـس سوبه يك قالب فراهم آيد. در اين زمان به اذن خداوند توانا، بدن

از آن به اذن خداي تصويركننده، صورت به همان هيأتش بازگردد و روح در آن ورود كند.» 

روح   يسـواسـت و بـدن به  يممق  يشوگفته شده است كه روح در مكان خ  يتدر روا  اينكه

    دلالت دارند.  يمقصود آقاعل  يبر معنا  يتاز عبارات روا  يگرد يو برخ  شودميمنتقل  

گويد: شايد مراد از «محفوظ» اين باشد كه ايـن اجـزاء بـه او در شرح عبارت حديث مي

دليل ويژگي خاصـي كـه دارنـد از ديگـر اجـزاء متمـايز هسـتند. ايـن ويژگـي خـاص كـه 

كند، از ناحيه نفس كه فاعـل قريـب ودايع نفس در بدن تعبير مي  عنوانبهحكيم از آن  اعليآق

اجزاء بدن است، در اجزاء بدني حاصل شده است. همچنين «خورده شدن توسط جـانوران» 

شايد اشاره به شبهه آكل و مأكول داشته باشد و پاسخ آن اين است كه تغذيه به الصـاق غـذا 
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نيست بلكه غذا علت معد است براي نمو و حركت كمّي در بدن، بدل   به جوهر غذاخورنده

  از آنچه از بدن تحليل رفته است.  

گويد اين است همچنان كـه عنصـر مدرس در شرح اين حديث مينكته نهايي كه آقاعلي

طلا به سبب دارا بودن صورت طلايي داراي ويژگي خاصي است كه از سـاير اجـزاء خـاك 

دن انسان نيز به سـبب دارا بـودن ودايـع خـاص نفـس، داراي ويژگـي متمايز است، خاك ب

خاصي است كه از ساير اجزاء خاك متمايز است؛ بنابراين يك بدن خاص كه حامـل ودايـع 

تواند ماده براي نفسي ديگر واقع شود؛ زيرا همچنان كـه يـك مـاده نفسي خاص است، نمي

حامل ودايـع دو نفـس نخواهـد   كند، خاك بدن خاص،خاص، قبول دو صورت متباين نمي

، بلكـه نـزد شودشد؛ مثلاً خاكي كه حامل ودايع نفس زيد است، نطفه براي نفس عمرو نمي

خداوندي كه مثال ذره از نزد او پنهان نيست، اين ماده محفوظ خواهد بود. (مدرس زنـوزي، 

  )٩٨- ٩٧، صص١٣٧٨
  

  منصورالدين  مدرس با نظر غياثد) مقايسه نظر آقاعلي 

الـدين منصـور مدرس در معاد جسماني از جهاتي قابل مقايسه با نظريـه غياثظريه آقاعلي  ن

اند ين جهت اشتراك اين دو نظريه اين است كه هر دو خواسـتهترمهمدشتكي است. اولين و  

شان مطابق با ظواهر شريعت از معاد جسماني هم تبييني فلسفي ارائه دهند و هم اينكه نظريه

ودكننده در قيامت به نحوي همين بدن مادي باشد. دوم اينكه هر دو بـر رابطـه باشد؛ يعني ع

مدرس اين اتحـاد را بـا اتحادي نفس و بدن تأكيد دارند، اما بايد اذعان كرد كه چون آقاعلي  

كند، بيان او در اين موضـوع داراي قـوت و دقـت فلسـفي بيشـتري مباني صدرايي تبيين مي

اند بگويند همين بدن عنصري پس از مرگ همچنـان نـوعي ستهاست. سوم اينكه هر دو خوا

گويـد، امـا آقـاعلي الدين منصور صراحتاً از تعلـق سـخن ميارتباط با نفس دارد، البته غياث

كننـد كـه بـدن ها با حفظ ايـن ارتبـاط اثبـات مياجمالاً از نوعي ارتباط حرف زده است. آن

مورد وجه اختلاف اين دو نظريه بايد گفت   محشور در قيامت همين بدن مادي است. اما در

 الدين بدن و اعضاي بدن را بدون حركت ثابت دانسته و معـاد را عـود نفـس بـه روحغياث

ي نفـس، معـاد را عـود بـدن بـه سوبهبخاري شمرده است، اما آقاعلي از طريق حركت بدن  

سخ يعني بازگشت نفس كند؛ اشكال اول تنانفس دانسته و از اين طريق از دو اشكال فرار مي
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نيازي نفـس از مرتبه فعل به قوه؛ اشكال دوم ادامه تعلق نفس به بدن پس از كمال نفس و بي

الـدين مدرس را ادامه قـول غياثهمين جهات است كه بايد قول آقاعلي    به  توجه  بااز بدن.  

  دشتكي با استفاده از مباني صدرايي دانست.
  

 نقدها

اشــراق، غزالــي، ســينا، شــيخ ســماني نقــدهايي را بــر آراء ابنآشــتياني در موضــوع معــاد ج

هاي خـويش را متوجـه نظريـه ترين نقـدالدين منصوردشتكي مطرح كرد، امـا مفصـلغياث

زنوزي كرده است. علت اين تفصيل شايد اين باشد كه نظرات گذشتگان پيش مدرسآقاعلي  

شده اسـت؛ اي بديع محسوب مينظريه حكيم  از او نيز نقد شده بوده است، اما نظريه آقاعلي

مباني حكمي صدرايي است. آشـتياني سـعي كـرده  زنوزي مبتني بربراين نظريه مدرسعلاوه

به همين مباني، وارد عرصه نقد شود. گفتن ايـن مطلـب هـم خـالي از لطـف است با توجه  

ح شده است كـه صورت پراكنده و غيرمرتب مطرها در ميان آثار آشتياني بهنيست كه اين نقد

  صورت منسجم ارائه شود.جا سعي شده است تا حد ممكن بهدر اين

حكيم مطرح كـرده اسـت. از الدين و آقاعلي  به غياث  آشتياني چند اشكال را مشترك .١

گويـد آقـاعلي بـراي فـرار از اشـكال تناسـخ و جمله اين اشكالات اين است كه مي

نفس متحرك و نفس را در مقـام خـود سوي  رجوع نفس از فعليت به قوه، بدن را به

كند كه نفس تعلقـي ثـانوي بـه ساكن دانسته است؛ اين حركت تا جايي ادامه پيدا مي

ماند اين است كه اين تعلـق يـا در دنيـا محقـق بدن پيدا كند. اما اشكالي كه باقي مي

است يا در آخرت؛ اگر در دنيا محقق باشد تناسخ لازم آيد و اگـر در آخـرت محقـق 

توان پذيرفت براي بدن موجود در عـالم مـاده و بـا حفـظ ماديـت در آن، د، نميشو

عروج معنوي حاصل شود و چنين بدني صلاحيت لازم براي تعلق نفس بـه آن را در 

رجوع بدن به آخرت با حفظ قيد ماديت همان قـول اشـاعره  عالم آخرت دارا نيست.

ــاعلي  ــه آق ــاهريون اســت ك ــو ديگــر ظ ــى ك ــيم آن را نف ــابراين  رده اســت؛حك بن

زنوزي بايد پاسخ دهد اين بدن در كجا واقع خواهد بـود. اگـر در عـالم مـاده مدرس

جسـماني   صـورتبهواقع باشد كه تناسخ لازم آيـد و اگـر منسـلخ از مـاده باشـد و  
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يرمادي محشور شود كه همان قول ملاصدرا است و چيزي بـر آن نيفـزوده اسـت؛ غ

ر آخرت با بدني معـرا از مـاده محشـور اسـت و آن زيرا ملاصدرا گفته است نفس د

؛ ٣٥٣و ٣٣٤و  ٢١١- ٢٠٩و  ٧٠، صـص١٣٨١بدن عين بـدن دنيـوي اسـت. (آشـتياني،  

   )١٢٣، ص١٣٩٤همو، 

سوي نفس متحرك است، بعد از موت ديگـر بـدن گويد بهحكيم ميبدني كه آقاعلي   .٢

و   شـودميشود. اين بدن بعد از جدا شدن نفـس از آن فاسـد  آن نفس محسوب نمى

رود. توضـيح بيشـتر هر ماده مستعدى از آن بدن، به طرف فعليت خاص ديگري مـى

اينكه بدن در صورتي منشأ ظهور افعال طبيعي نفس است كه ماده نفس باشد، امـا بـا 

ميـرد و بـدن و به همين جهت بدن مي  شودعروض موت رابطه نفس و بدن قطع مي

كند. كه همان عناصر است انحلال پيدا ميكه مركب از عناصر است به اصول خويش  

پس از آنكه تركيب بدن عقلا و حسا به هم خورد و بدن به اجـزاء مختلفـي منفصـل 

؛ شـودشد، هر جزئي در صراط حركت طبيعي خاص خويش به صـورتي متصـور مي

، مگر با مسـامحه و بـه شودبنابراين بدن انسان پس از مرگ، بدن نفس محسوب نمي

يشين كه متعلق به نفس و ماده نفس بوده است و به صرف اينكه ايـن حسب حالت پ

جسم ماده نفس نبود و نفس تعلقـي بـه آن نداشـت، ايـن جسـم ديگـر بـدن نفـس 

. بنابراين حكيم مدرس بايد پاسخ دهد جسمي كه سابقاً بدن نفس شودمحسوب نمي

 ٣٢٩و ٧٠صـص ،١٣٨١؟ (همو، بود، به چه جهتي اكنون براى نفس مفارق، بدن باشد

 )١٢٢، ص١٣٩٤؛ همو، ٣٤٣و

زنند اند، اين اجزاء يا بدون حركت درجا مياگر بپذيريم اجزاء بدن پس از مرگ باقي .٣

 ايـن  نفـس باشـد،  سويبه  كه بدن متحركيا داراي حركت هستند. همچنين بنابر اين

 حـاق از منبعث و طبيعى  حركت  يا  است  نفسانى  شوق  از  منبعث  و  نفسانى  حركت يا

، تمامي اين فـروض، متحمـل اشـكالات و نيـز خـلاف مبـاني آقـاعلي است  يعتطب

واسـطه كه به فرض محال اگر اجزاء بـدن پـس از مـرگ بهمدرس است. توضيح اين

تعلق پيشين از ديگر عناصر ممتاز باشند و از حكم عام حركت ماده مسـتثني باشـند، 

ول شـوند تـا بـه نفـس طرف آخـرت متحـدر اين صورت اگر اين اجزاء بخواهند به

متصل شوند، ناچار بايد در مسير حركت جوهري و ذاتي واقع شوند و با طي مراحل 
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 مانع  خاك  ذرات  در  موجود  ودايع  نباتي و حيواني به وجود اخروي متحول شود. اگر

 جـوهرى و  طولى  حركت  در  طفره  باشند مستلزم  حيوانى  و  نباتى  طولى  صور  قبول   از

 مضـغه و علقه هايصورت به تبديل شدن بدون نطفه كه مثلاً معنا  اين  خواهد شد، به

شود؛ بنـابراين مـاده بـراي اتصـال بـه نفـس و   تام تبديل  انساني  طفلى، به  و  جنين  و

وجود اخروي ضرورتاً بايد به صوري مختلف متصور شـود. پـس واضـح اسـت كـه 

حركـت را   توانـدتواند اين بدن را بدون حركت بدانـد و نـه ميحكيم نه ميآقاعلي  

نفساني بداند؛ در نتيجه ناچار بايد بگويد ذرات موجود در خاك به حركت طبيعـي و 

كس بـه آيد ولي هـيچبا تبدل صور معدني و نباتي و حيواني به صيصيه انساني درمي

زنوزي بايد پاسخ دهد اگر اين ماده متحـرك اسـت، چنين حرفي قائل نيست. مدرس

توان پـذيرفت ايـن اجـزاء و با چه تبيين عقلي ميها متقوم است؟  به كدامين صورت

هاي مختلف متصور شوند از عالم ماده به عالم آخـرت منتقـل بدون اينكه به صورت

 )  ٣٥٤و  ٣٥١- ٣٥٠و  ٣٤٥- ٣٤٣و  ٣٢٩و  ٧٠، صص١٣٨١شوند؟ (همو، 

بديهي است كه حركت جداگانه اجزاء بدن به تركيب صالح براي تعلق نفـس منتهـي  .۴

ماند اين است كه اين اجزاء متفـرق چگونـه يكـديگر را ي كه باقي مي. سؤالشودنمي

كنند تا بـه نفـس مفـارق متصـل شـوند؟ آقـاعلي پيدا و شروع به تكامل جوهري مي

مدرس يا بايد به اتفاق قائل شود و بگويد اجزاء بدن با برخورد اتفاقي و جزافـي بـه 

متكلمـين بگويـد ايـن اجـزاء در  شوند يا اينكه ماننديكديگر به بدني كامل تبديل مي

مانند و در نفخ صور بـه امـر الهـي نخورده باقي ميگوشه و كنار عالم بالفعل و دست

شوند؛ چنين قولي غير از ادعاي حكيم زنوزي مبني بـر حركـت جـوهرى و جمع مي

ســوي نفـس اســت و همـان قــول متكلمـين اســت. (همــان، سـير صــعودي بـدن به

 )٣٥٣و   ٣٤٥،  ٣٣٠صص

شـوند، زيـرا آثـار قـائم بـه اصل از نفس در بدن با تفرق اجزاء بدن نـابود ميآثار ح .۵

شوند، همچنان كـه ديگـر هيـأت اند و با انحلال مركب اين آثار باطل ميمركب بوده

قائم به بدن مانند رنگ، شكل و جودت تركيب با انحلال تركيب و تفرق اجزاء، نابود 

مدرس مبني بر بقا ودايـع نفـس كلام آقاعلي گردند. اگر به  و از صفحه اعيان پاك مي
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مابه است و تمـام خصوصـيات در بدن ملتزم شويم بايد بگويم از آنجا كه نفس فاعل

بدن از مجراي نفس در بدن حاصل شده است؛ بنابراين خصوصياتي همچون شكل و 

رنگ پوست هم بعد از مرگ و تفرق اجزاء بدن همچنان بـاقي اسـت. بـديهي اسـت 

  )  ٣٥٣و  ٣٤٧- ٣٤٦ه چنين كلامي ملتزم نخواهد شد. (همان، صصكس بهيچ

مدرس بايد پاسخ دهد منظور او از بدني كه حامل ودايـع نفـس اسـت كـدام   آقاعلي .۶

بدن است؛ بدن بعد از تفرق اجزاء و زوالِ صورتِ خاص بدني و يا هيأت مخصوص 

ى مـانع به حركت جوهرى حاكم بر مـواد چـه امـرتمام بدن؟ درهرصورت با توجه  

مـدرس، پاسـخ را نقـل و ) آشتياني از آقاعلي  ٢٩٣فساد اين ودايع است؟ (همان، ص

اند كه كسى اشكال كند و بگويد مناسـبت ميـان گويد چون ترسيدهكند. او مينقد مي

نفس و بدن مربوط به هيأت تام بدني است و به مجموع مركب قائم است و پـس از 

علي گفته است اين مناسبات در عناصر هـم تـأثير شوند؛ لذا آقاموت اجزاء متفرق مى

) مثلاً اگر بدن پـس از مـرگ تجزيـه شـود، ٩١ص  ،١٣٧٨زنوزي،  گذارد. (مدرسمى

رطوبت حاصل از تجزيه، حامل ودايعـي اسـت كـه در زمـان تعلـق نفـس، موجـود 

اند. اما در پاسخ بايد گفت اولاً سبب حصول ودايع در بدن، علاقه ذاتي نفس بـه شده

است و اين علاقه ذاتى، معلول تركيب عناصر و متأخر از آن اسـت. ثانيـاً بـدون   بدن

شك آنچه ماده نفس است، بدن تام است، نه عناصر يا اجزاء بدن. به اعتبار اتحاد اين 

بدن تام با نفس است كه بدن مبدأ آثار و افعال نفس است و به همين اعتبار است كـه 

ل آثار و ودايـع نفـس اسـت؛ پـس بـراي اينكـه بدن داراي استخلاف از نفس و حام

، ١٣٨١عناصر هم حامل آثار و ودايع نفـس باشـند دليلـي وجـود نـدارد. (آشـتياني،  

  )٣٢٨- ٣٢٧صص

مدرس گمان كرده است كه بدن پس از مرگ هيچ صورت جديـد قبـول گويا آقاعلي   .٧

بـود،   كند؛ ماده جسماني كه قـبلاً بـدن زيـدكند، اما بداهت خلاف اين حكم مينمي

و در ايـن شـرايط  شـودهاي نباتي و حيواني جديـدي ميپس از مرگ، محل صورت

گونه مناسبتي ميان اين مـاده شوند و هيچاين ماده جسماني با صورت جديد متحد مي

با نفس مفارق وجود ندارد؛ بنابراين طبق قانون حركت جوهرى و عدم جواز تعطيـل 

نماينـد. اگـر ا و فعليات مختلف قبـول ميهدر وجود، مواد و اجزاى عناصر، صورت
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مدرس بخواهد قائل به بقا برخي از اجزاء اصـلي پـس از مـرگ باشـد، بايـد آقاعلي  

مانند متكلمان از باب اينكه برخي از عناصر از قبول امتزاج و صور امتنـاع دارنـد، بـه 

د. البتـه مانـاين قول قائل شود، نه از باب اينكه ودايع نفس در اين اجـزا محفـوظ مى

خورد كه عـالم را كلام متكلمين نيز از اغلاط است و اين حرف فقط به درد كسي مي

دانـد. ساكن و ثابت بپندارد، نه حكيمي كه بدن را ماده و مقدمه حصـول فعليـات مي

 )  ١٢٣، ص١٣٩٤؛ همو، ٣٢٨- ٣٢٧(همان، صص

به تمـام  نفس پس از انتقال به عالم آخرت در سلك مجردات در آمده و نسبت مجرد .٨

ماديات يكسان است؛ بنابراين اگر نفس تعلقي تدبيري به ماده خـاص نداشـته باشـد، 

نسبت نفس به همه ماديات يكسان است؛ چـه بـدن پيشـين او باشـد يـا غيـر از آن. 

) به بيان ديگر اضافه مجرد به مـادي يـا اضـافه اشـراقي اسـت ٣٤٥، ص١٣٨١(همو،  

هور علت است، يـا اضـافه تـدبيري و تعلـق مانند اضافه علت به معلول كه معلول ظ

ذاتي، مانند تعلق نفس به بدن مادي. نفس، صورت تمامى بدن و بدن، مبـدأ اعـدادى 

جهت تكامل نفس است. اما پس از مرگ و قطع اين تعلق، نسـبت نفـس مفـارق بـا 

كـه اجـزاء بـدن سـابق تمام ابدان و ماديات يكسان است. در اين حالت با فرض اين

هـا نظيـر ديگـر عمـوم متحركـات رف نفس مجرد حركت كنند، حركت آنطنفس به

سوي آخرت است و نسبتي خاص با نفس مجرد خاصي ندارند؛ لـذا ايـن حركـت به

 )٣٣٤رساند. (همان، صحكيم نمي  نفعي به آقاعلي

گردد قول به بقاي علاقه نفس به بدن و بقاي مناسبات در بدن به اين امر باطل بـازمي .٩

رگ همچنان در نفس جهت استعداد و حيثيت مـادي بـاقي اسـت. گويـا كه پس از م

نفس پس از مرگ از بدن محروم شده و منتظر است دوباره بـه بـدن برسـد. چگونـه 

ممكن است نفسي كه پس از مـوت در آن هـيچ جهـت قبـول و اسـتعداد نمانـده و 

- ٢٢٨اي لحـاظ كـرد؟ (همـان، صـصفعليت محض شده است در آن حالت منتظره

٣٢٩  ( 

مدرس مطرح شده است، الدين و آقاعلي  صورت مشترك بر غياثاين اشكال كه به .١٠

. تعلـق شـوددر حقيقت پاسخي تفصيلي و حلي در برابر اين دو ديدگاه محسوب مي
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نفس به بدن تعلقي ذاتي و اضافه نفس به بدن نحوه وجود نفس است. ايـن تعلـق و 

ركب در صـراط تكامـل و قبـول اضافه فقط از طريق حركت جوهري و واقع شدن م

. ايـن نفـس كـه شودصور معدني، نباتي و حيواني و ورود به عالم انساني حاصل مي

صورت بدن است در ابتدا عين مواد و اجسام است. از باب اتحـاد، مـاده و صـورت 

يك وجود واحد شخصيِ منشأ انتزاع مراتـب و درجـات مختلـف اسـت، از مراتـب 

ه فوق عقل تا مقام واحديت و احديت؛ چـون انسـان بـا حسي تا مراتب عقلي و بلك

صورت آن است؛ بنابراين حركت جوهري به مقام انسان رسيده و حقيقت هر شيء به

صورت انسـاني و نـه ماده به نحو ابهام در او مأخوذ است. در نتيجه نه تحول ماده به

نى، امرى طبيعـى صورت انسااند. تحول ماده بهقطع علاقه نفس از بدن امري اختياري

اش و ضعف وجـودي آن اسـت. حسب وجود ابتدايىو ناشي از بالقوه بودن نفس به

سبب موت نيز، انحلال مزاج و يا ضـرورت تنـاهى ماديـات از جهـت تـأثير و تـأثر 

نيست، بلكه علت اصلى مرگ انسان نائل شدن انسان به غايت خـويش اسـت. نفـس 

مـاده و صـور مـادى، وارد مرحلـه مـوت   انسان با كسب فعليت و استغناى ذاتـى از

شود؛، چه ملحق بـه سـعدا نياز ميشود؛، بنابراين با عروض موت انسان از ماده بيمي

شود و چه ملحق به اشقياء، براي درك لذات و آلام نياز بـه مـاده و انفعـالات مـادي 

الم ندارد. قوه كه مبدأ انفعالات و استحالات است به عـالم دنيـا اختصـاص دارد و عـ

كـه بـه اينآخرت فعليت و حيات محض است و مرگ در آن راه ندارد. لذا باتوجـه  

اى دخيل در حقيقت صورت نيست و نوعيـت نفس، متقوم به بدن نيست و هيچ ماده

صورت تمامى آن است و اينكه نفـس بـا تحـولات جـوهري بعـد از كسـب نوع، به

مامى و غايت وجودى خـود، فعليات و نيل به غايت وجودى خود و اتحاد با علت ت 

نيازى طبيعى و قهرى، در نتيجه نفس بعـد از مـرگ شود، آن هم بىنياز مىاز بدن بى

صورت مجرد محض باقي است و امكان تعلق دوباره به بـدن بـراي نفـس وجـود به

آقا حكيم پرسيد نفس پس از آنكـه بـه سـبب حركـت جبلـي ندارد؛ پس بايد از علي

سوي حق به اصل قطع علاقه كرد و با ادبار از بدن و اقبال بهتدريج از بدن  خويش به

اي در او باقي است تا با اتصال ثـانوي بـه آن خود پيوست، چه تعلق و حالت منتظره

 )١٢٤- ١٢٣، صص١٣٩٤؛ همو، ٣٥١- ٣٤٩و  ٣٣٨و  ٣٢٨نائل آيد؟ (همان، صص

بايـد   زنوزي سعي داشته تا قول خويش را مطابق روايـات ارائـه دهـد، امـامدرس  .١١
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 تكامـل  و  بـدن  اجـزاى  جـوهرى  تحـول   بـه  ايگفت در متون نقلي و روايـي اشـاره

بنابراين از جهت نقلي و روايـي نيـز   .ندارد  وجود  نفس،  به  اتصال   بدن براي  تدريجى

 )٣٥١و  ٣٤٥توان به نفع او استدلال كرد. (همان، صصنمي

يش بدان تمسـك حكيم براي اثبات نظر خودر مورد روايتي كه ذكر شد و آقاعلي    .١٢

كرده بود بايد گفت گويا ايشان قصد دارد با دليل نقلي، دليل عقلي را تخصيص بزند؛ 

آن هم خبري واحد كه فقط ظهور در مقصود او دارد نه اينكه نص بـر معنـاي مـورد 

حكيم اين است كه بدن با براين، مقصود آقاعلي  ) علاوه٣٤٥نظر او باشد. (همان، ص

فس در حركت است تا با كسب صـلاحيت لازم بـه نفـس طرف نحركت جوهري به

گونه تحـولي متصل شود. اما مدلول روايت شريف اين است كه اجزاء بدن بدون هيچ

صـورت بـدن مجتمـع در دل خاك مستور است و با نفخه صور اين اجزاء متفـرق به

 )  ٣٤٦شوند تا نفس دوباره به آن تعلق گيرد. (همان، صمي

وزي در شرح روايت ذكر كرد، پذيرفته نيست؛ زيرا اولاً طبق زنمدرس  آنچه حكيم  .١٣

تحقيقات علماي طبيعي بدن، واحدِ متصل نيست و مركب از اجزاء كوچك است. در 

آورد و بـدل صورت جزء مناسب هـر عضـو در مـيتغذيه قوه غاذيه، اجزاء غذا را به

كه به بدن تعلـق دارد مايتحلل، چيزي غير از اجزاء غذايي نيست. ثانياً نفس تا زماني  

ــي بــدن و اجــزاء غــذايي از نمي توانــد ايجادكننــده جســمانيات باشــد، حركــت كمّ

ها باشد، فاعليـت نفـس فقـط جسمانيات هستند و ممكن نيست نفس، ايجادكننده آن

منحصر در صقع داخلي و صور ادراكي نفس است؛ بنابراين ظـاهر حـديث فقـط در 

و نيـز آنچـه  شـودپوسد و فاني ميدر خاك مياين حد است كه آنچه از اجزاي بدن  

، همـه نـزد خداونـد عـلام غيـوب محفـوظ اسـت. (همـان، شـودغذاي جانوران مي

 )٣٤٧و  ٢٣٨صص

مدرس از روايت برداشت كرده است كه گويا اجزاي بدن، عنصري مستقل   آقاعلي  .١۴

 مانند عنصر طلا است و از ديگر عناصر و اجزاء خاك متمـايز اسـت. چنـين چيـزي

ممكن نيست؛ زيرا مجموع اجزاء بدن هنگام تعلق نفس به بدن، ماده بـدن محسـوب 

و ماده امري مبهم و متحد با صورت است و در نظام وجود امري مسـتقل از   شودمي
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حكـيم طور خاص در مورد جزء خاكي بدن كه مورد نظـر آقـاعلي صورت نيست. به

 تعـيّن داراى در زمـان حيـات بـدن و بـه نفس  تعلق  هنگام  است بايد گفت اين جزء

اسـت؛ همچنـان كـه خـود   لاتعين  و  مضمّن  و  مبهم  مركبات  خاك از  و  نيست  خاكى

هاي خـويش مدرس تصريح كرده است: «حق اين است كه عناصر با صـورتآقاعلي  

هاي عنصـري در مركبات باقي نيستند. بر فرض هم كه باقي باشند، به اعتبار صـورت

شوند بلكه مانند سـنگي در كنـار انسـان مركب محسوب نمي متبايني كه دارند، اجزاء

) امـا بعـد از مـرگ و قطـع ٦٦٩، ص١، ج١٣٧٨زنوزي،  شوند.» (مدرسمحسوب مي

بـود، علاقه نفس از بدن، اين جسم ديگر ماده نفس نيست و اگر ماده بـدنى بـاقى مي

شوند رق ميبود؛ لذا اجزاء بدني منفصل و متفبايد با صورت نفسانى متحدالوجود مي

گيرد. اين تفرق اجزاء دليل بر بطلان و هر جزئي در محلي جدا از جزء ديگر قرار مي

ها ديگر ماده نفس نيستند بلكه هر جزئي براي بقاي خود نياز بـه ماده است؛ زيرا اين

صورتي غير از صورت جزء ديگر دارد؛ بنابراين بايد گفت با تفرق اجزاء هر جـزء از 

. در ايـن صـورت وجـودي بـراي او شودوع ديگر از موجودات ميبدن، جزء براي ن

باقي نمانده است، چه رسد كه گفته است اين موجود متمايز از ديگر موجودات باقي 

 )  ١٢٣- ١٢٢، ص١٣٩٤؛ همو، ٣٥٧و  ٣٣٨، صص ١٣٨١ماند. (آشتياني، مي
  

  بنديجمع

باب معاد جسماني را تلاشي مدرس در  منصوردشتكي و نيز آقاعلي    الدينتوان آراء غياثمي

ها تناسخ ترين چالش آندر راستاي توجيه و تصحيح عقلي و فلسفي اين مسئله دانست. مهم

اند با ابقا نوعي پيوند ميان نفس و بدن، در دوران پـس از مـرگ، از بوده است كه سعي كرده

تعـين بـراي اجـزاء   اند نـوعيدادن اين پيوند، سعي كردهها با ادامهاين چالش عبور كنند. آن

  رو نشوند. متفرق بدن قائل شوند تا با مشكل تناسخ روبه

ترين اشكالي كه بر اين دو وارد كرده اين اسـت كـه ايآشتياني با درك اين مطلب، ريشه

ادامه پيوند ميان نفس و روح پس از مرگ غيرمعقول است. البته او به اين اشكال اكتفا نكرده 

حكـيم وارد كـرده اسـت. آشـتياني مخصوصاً بر ديـدگاه آقـاعلي  و اشكالات متعدد ديگري  

ها پرداخته است؛ به همين دليل چون آقاعلي خـود بـه بر مباني صدرايي به انتقاد از آنباتكيه

الـدين تر اسـت، ولـي غياثمباني صدرايي ملتزم بوده است، انتقادات آشـتياني بـه او وجيـه
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قبول نكند. از ديگر نكات در نقدهاي آشتياني پرهيز از هاي آشتياني را  تواند برخي از نقدمي

توان بـه ادلـه ظاهرگرايي در تحليل مسائل عقلي است. او تأكيد دارد كه در مسائل عقلي نمي

 شـودوجود آشتياني خود وارد تحليل متون نقلي ميظاهري و غيريقيني نقلي تكيه كرد. بااين

  معني مدنظرشان دلالت ندارد.   برها، دهد متون مورد استناد آنو نشان مي

  منابع و مآخذ

  قرآن كريم

چــاپ ســوم، تهــران، الحكم، فصوص بر قيصرى مقدمه شرح). ١٣٧٠الدين (آشتياني، سيدجلال . ١

  انتشارات اميركبير.  

 . چاپ سوم، قم، بوستان كتاب.شرح بر زادالمسافر)، ١٣٨١الدين (آشتياني، سيدجلال . ٢

، چاپ ششم، قم، بوســتان حال و آراي فلسفي ملاصدراشرح).  ١٣٩٤الدين (آشتياني، سيدجلال . ٣

 كتاب.  

محقــق و مصــحح و  رساله نوريه در عالم مثال،). ١٣٧٢بهايي لاهيجي، محمد بن محمد سعيد ( . ۴

 الدين، تهران، حوزه هنري سازمان تبليغات اسلامي.نويس: آشتياني، سيدجلالمقدمه

، محقــق نــوراني، عبــداالله، تهــران، مؤسســه المعــاد و المبدأ).  ١٣٦٣سينا، حسين بن عبداالله (ابن . ۵

 مطالعات اسلامي دانشگاه تهران، دانشگاه مك گيل.  

، حســن  ،يزاده آمل ــمحقق حسن،  من كتاب الشفاء  اتيالإله  ).١٣٧٦سينا، حسين بن عبداالله (ابن . ۶

  حوزه علميه قم.  يدفتر تبليغات اسلامچاپ اول، قم، 

 آقــاعلي  نظــر  از  جســماني  ). «معــاد١٣٨٩مــد اســحاق، (اكبري، رضا و عــارفي شــيرداغي، مح . ٧

 .٥٤-٣٩، شماره نهم، صصهاي فلسفه اسلاميآموزهطباطبايي»،   علامه و زنوزيمدرس

مؤسسة النشر الاسلامي التابعـة ، چاپ نوزدم، قم،  الالهية  المعارف  بداية)،  ١٤٣١خرازي، محسن ( . ٨

 . لجماعة المدرسين بقم المشرفة

 تصــحيح. دشــتكي حســيني  منصــور  الدينغياث  مصنفات  ،)١٣٨٦(  صورمن  الدينغياث  دشتكي، . ٩

 .فرهنگي  مفاخر و آثار انجمن نوراني، چاپ اول، تهران، عبداالله

 . چاپ اول، بيروت، دارالقلم.  مفردات الفاظ القرآن)،  ١٤١٢راغب اصفهاني، حسين ( . ١٠

حبيبــي،   ، مصــححان كــربن، هــانري؛اشراق  شيخ  مصنفات  مجموعه)،  ١٣٧٢سهروردي، يحيي ( . ١١

 انساني و مطالعات فرهنگي. نجف قلي؛ نصر، حسين، تهران، پژوهشگاه علوم
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 ، قـم، مكتبـةالحكمـة المتعاليـة فـي الأسـفار العقليـة الأربعـة)،  ١٣٦٨صدرا، محمد بن ابراهيم ( . ١٢

 المصطفوي. 

 نشــر مشــهد، .محمــدباقر خرسان، مصحح  ،اللجاج  أهل  على  الإحتجاج  ،)١٤٠٣(  احمد  طبرسي، . ١٣

 .مرتضي

جلد ســوم، چــاپ اول، قــم،   درآمدي به نظام حكمت صدرائي،).  ١٣٩١عبوديت، عبدالرسول ( . ١۴

سازمان مطالعه و تدوين كتب علوم انساني دانشگاهها (سمت)، مؤسســه آموزشــي و پژوهشــي 

 امام خميني(ره).  

 الــنفسعلم  در  بدن  و  نفس  ارتباط  در  يبخار  روح  گاهيجا  و  نقش«).  ١٣٩٨(  محمد  اويلي،  قمي . ١۵

دوم،   شــماره  پنجم،  سال  .خرد  نسيم  ،)صدرالمتألهين  اشراق،  شيخ  سينا،ابن  هايديدگاه(  »يفلسف

 .٩٤-٨٣صص

 دارالكتــب   اكبــر، چــاپ چهــارم، تهــران،علي  ،مصــحح غفــارى،  الكافي)،  ١٤٠٧(  نى، محمديكل . ١۶

 .الإسلامية

، مقدمه و تنظــيم مجموعه مصنفات حكيم آقاعلي مدرس طهراني)،  ١٣٧٨زنوزي، علي (مدرس . ١٧

 تصحيح كديور، محسن، چاپ اول، تهران، اطلاعات. و
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The Ash'arites, in contrast to the ideological and violent controversy 
of the Hadithists and the Mu'tazilites over the creation and non-
creation of the Qur'an and the occurrence and step of the divine word, 
presented the intermediate theory of the word of the soul. The Ahl al-
Hadith, and with the creation and the event of the word, agreed with 
the Mu'tazilites and resolved the conflict between the hadiths and the 
Mu'tazilites to a large extent, but like none of them, he did not see the 
word as one-dimensional and one-sided, but considered it as a two-
dimensional matter. This intermediate theory, which was elaborated 
by Baqalani, is based on special metaphysics and ontology. This 
descriptive-analytical research tries to express the nature of 
Baqalani's theology and metaphysical approach to it in the form of 
several issues in a logical order. In short, Baqalani considers the word 
to be an existential, single, fixed and meaningful thing, which is the 
manifestation of the attribute of God's essence, and is non-historical 
in three philosophical, theological, and linguistic aspects. It also finds 
a non-historical aspect of religious knowledge and understanding. 
The word of the single soul has appeared in a specific language in 
each period, and the holy books of the Abrahamic religions are the 
linguistic forms of the word of the single soul, which in each period 
have found a new legislative form. and linguistic interpretations. 
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Extended Abstract 
 

Introduction 
Ahl al-Hadith and Mu'tazilite had conflicting views on the nature of the 
divine speech and the Qur'an. Ahl al-Hadith considered the divine word 
and even the Mushaf and the cover of the Qur'an to be ancient and 
uncreated while Mu'tazilite considered the divine word to be sound, 
which is of the nature of human speech and is an event and creation that 
was revealed in the conventional language of man. Both of them 
considered speech as sound, but the Ahl al-Hadith considered it to be 
ancient, uncreated, and an attribute of essence, while the Mu'tazilite 
considered it to be an event, a creature, and an attribute of an action. 
Finally, this conflict ended with the Mihna of Quran. The conflict 
between Ahl al-Hadith and Mu'tazilite was resolved by the Ash'ari, who 
presented an intermediate theory of spiritual speech. The Ash'ari theory 
sees speech as both created and ancient, resolving the conflict between the 
other two groups. Speech is viewed as two-dimensional in the Ash'ari 
theory. This intermediate theory, which was elaborated by Baqillani, is 
based on a certain metaphysics and ontology. Baqillani, following 
Ash'ari's theory of spiritual speech, considers speech to be an existential, 
unified, fixed and true meaning that is the manifestation of God's essence 
and is ahistorical from three philosophical, theological and linguistic 
aspects. Sequestration is ahistorical, and as a result, religious knowledge 
and understanding acquires an ahistorical aspect. The single spiritual 
speech has appeared in a specific language in each period, and the holy 
books of Abrahamic religions are the linguistic forms of the single and 
fixed spiritual speech, which have found a new legal form in each period 
along with each other, and since the divine word has a dual aspect, it 
needs to be explained. The mechanism of its transformation is from an 
emotional matter to words and linguistic expressions. 
 
Methods 
This research tries to describe the metaphysical approach of Baqillani to 
the divine speech in the form of several questions; what is the nature of 
the divine speech and what is its relation to language and history ? 
 
Findings 
Along with the theory of spiritual speech and its separation from verbal 
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speech, Baqillani differentiates between recitation and reading, and unlike 
Ash'ari, he believes that the verbal speech was issued from Gabriel and its 
recitation and recitation is the act of the Prophet which indicates the 
readable, and it cannot really be considered the divine word, but the true 
attribute of God, the spiritual and readable speech, which was revealed in 
the form of inspiration and understanding in the heart of Gabriel and its 
pronunciation in the Prophet's ears . 
 
Conclusion 
According to Baqillani, the ontology of the divine speech is subordinate 
to the ontology of divine attributes. Attributes in Ash'arite theology are 
considered to be ontological and eternal, which are ancient, non-created, 
and exist from time immemorial, and these attributions are attributed to 
God himself and are known to man in the form of description, that gives 
through revelation to the Prophet by Gabriel. Divine attributes exist in an 
ontological and epistemological position, independent of the divine nature 
and superfluous to it, and independent of humans, and only as predication 
to human consciousness, which are expressed in the form of linguistic 
attributes; Therefore, although the attributes are independent of the 
essence, but the descriptions are not independent of the attributes, but 
they tell about the divine attributes and according to the information about 
the attributes, they inform about the divine essence. But despite being 
independent from the essence, they follow the divine essence in features 
and characteristics such as unity, perfection, absoluteness, and eternity. 
Therefore, God's speech, as an attribute of essence, is a non-historical, 
pre-linguistic and pre-historical thing, and it has changed its form in every 
era according to the language of a certain people. Baqillani, like 
Mu'tazilite, believes that verbal speech is an accident and creature, but he 
considers the origin of its issuance to be Gabriel, who communicated it to 
the Prophet, unlike Ash'ari, who considered the Qur'an neither a creature 
nor a creator. According to Baqillani, verbal speech is not the truth of 
God's speech, but rather a statement of God's speech, and unlike the Ahl 
al-Hadith who believed in the oneness of speech, he considers speech to 
have two aspects, spiritual and verbal. He has proposed the separation of 
recitation from reading in line with Ash'ari's separation of spiritual speech 
from verbal speech, which is the attribute of Qari and Tali, and spiritual 
speech is the true attribute of God. Ash'ari consider speaking of God 
through inspiring in the heart and hearing in the ear; But Baqillani 



History of Islamic Philosophy/ Vol.3/ Issu.11/ Autumn.2024                                                           38  

 

believes that God spoke to the Prophet through Gabriel, in the form of 
inspiration in Gabriel's heart and Gabriel's pronunciation in the Prophet's 
ears. According to Baqillani's theory, the spiritual speech is one, but it has 
been interpreted in the three linguistic forms of Hebrew, Syriac and 
Arabic into the three books of the Torah, the Bible and the Qur'an, into 
the three legal forms of Judaism, Christianity and Islam, and it has 
become a verbal word, which although this linguistic form God's word is 
tied to the language in a lower order, which was also done by God 
through Gabriel, but since the origin of names, attributes and language is 
God's instruction, and God (Shari’) has not changed the language, 
therefore, in addition to the spiritual speech, which is ahistorical, the 
linguistic interpretation of the divine word also has no relationship with 
the world, human language and intellect, and with history. Therefore, to a 
large extent, religious understanding and are also considered ahistorical in 
the theological discourse of the Ash'arite, and they consider a change in 
the understanding of religion as heresy . 
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  نوع مقاله: 

  مقالة پژوهشي 
  

:  افتيدر خيتار
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:  بازنگري  خيتار
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الهي، قرآن، وحي، كلام  

م،  متافيزيك، قدي
  . غيرمخلوق، باقلاني

بار اهل حديث و معتزله بر ســر مخلــوق و درتقابل با جدال ايدئولوژيك و خشونت  شاعرها
غيرمخلوق بودن قرآن ، حدوث و قدم كلام الهي نظريــه بينــابيني كــلام نفســي را ارائــه 

سو با قديم و غيرمخلوق دانستن كلام نفسي، با اهل حديث و بــا يه ازيكنظر  نياكردند.  
و   ثيحــدتعــارض اهلخلوق و حادث دانستن كلام لفظي، با معتزله موافقــت داشــت و  م

 بعــدي و يــككدام از آنان، كــلام را تكاما مانند هيچ  ،رفع كرد  ياديحدود ز  معتزله را تا
توسط باقلاني  ي كهنينابيبداند. اين نظريه بيند، بلكه آن را امري دو وجهي ميوجهي نمي

بــه روش   هشپژو   نياست كه ا  يخاص  يشناسيو هست  كيزيبر متاف  يمبتنتفصيل يافت  
 بــه آن را درباقلاني    متافيزيكي  رويكرد  و   الهيكلام    تيماه  كوشديم  يليتحلي ـ  فيتوص

 ي،وجود يكلام را امرخلاصه باقلاني  طور. بهكند انيب يمنطق  بيترتقالب چند مسئله به
اســت و از ســه صــفت ذات خداونــد تجلّــي  كه    دانديم  يقيحق  يمعن  يواحد، ثابت و دارا

اما خود زبان  درآمدهبه زبان كه با اينو  جهت فلسفي، كلامي و زباني، غيرتاريخمند است
نيز امري توقيفي غيرتاريخمند اســت و بــه تبــع آن، معرفــت و فهــم دينــي هــم وجهــي 

ار شــده اي به زباني خــاص پديــدكند. كلام نفسي واحد در هر دورهغيرتاريخمند پيدا مي
 هاي زباني كلام نفسي واحد و ثابــت هســتنداست و كتب مقدس اديان ابراهيمي، صورت

جا كه كلام اند و از آنيافته  يديجد  يعيشرتصورت  ي در امتداد يكديگر،  اكه در هر دوره
الهي وجهي دوگانه دارد نيازمند تبيين مكانيسم تبديل آن از نفسي به لفظ و تعابير زبــاني 

  است.
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  مقدمه 

كنـد. در فلسـفه و  براهيمي را از اديان طبيعي متمايز مي ا الهي يكي از وجوهي است كه اديان  كلام  

انسـان اسـت (محمـد،    مفهـوميِ  متعالي و فراتر از دسترس معرفتي و   ، كلام اسلامي، ذات خداوند 

  ، در الهيـات اسـلامي   . گيـرد واسطة صفات الهي، شناخت انسـان بـدان تعلـق مي اما به  ، ) ١٤ ، د.ت 

را    او   الهي، خود را بر انسـان آشـكار و طريق كلام  وار است.خداوند از خداوند متشخص و انسان 

بنـابراين كـلام    ؛ گويـد طريق دعا با خداوند سخن مي   متقابلاً انسان نيز از   ؛ داده است مخاطب قرار  

الهي مجال و شرط امكان ايجاد رابطة شخصي خداوند با پيامبر و تجلّي خداونـد بـر اوسـت كـه  

الهي، رابطة ميان خداونـد بـا  بخش براي انسان است. كلام  هاي وحياني معرفت ماحصل آن، آموزه 

نوعي بـه ادراك حضـور  ي و آشكار شده است و بـه جل پيامبر است كه در آن، خداوند بر ايشان مت 

تواند محقق شود؛ از آشـكارگي  طرق مختلفي مي ابطة خداوند با انسان به اند. ر يافته د دست  خداون 

همگـاني نامتعـارف (رابطـة بـا   خداونـد در تجـارب   تجلـي هاي همگـاني تـا  خداوند در تجربه 

) تجربـة حضـور خداونـد در خـواب، رؤيـا و  ٩١، ص ١٤٢١سينا)؛ (بـاقلاني،  (ع) در كوه موسي 

گي حاكي از تجلي خداوند بر قواي ادراكي انسـان هسـتند. امـا آنچـه در  مكاشفات روحاني، هم 

گويند نوع ديگري از رابطة خداوند با انسان است كـه از طريـق  الهي مي كلام اسلامي به آن كلام 

 ــيِأوَ مِــن ورََا   للَّهُ إِلَّا وَحياًا وَمَا كَانَ لِبَشرٍَ أَن يُكلَِّمَهُ  گيرد « كلام و زبان صورت مي  لَ   حِجَ ابٍ أوَ يرُســِ

هاي زبـاني  ) خداوند با واژگـان و نشـانه ٥١  ، (شوري   . » حَكِيم يٌّإنَِّهُ علَِ رَسوُلا فَيوُحِيَ بِإِذنِهِ مَا يَشَاءُ

) و در ايـن ارتبـاط، پيـامي  ٩١، ص ١٤٢١كنـد (بـاقلاني،  آشنا براي انسان، با او ارتباط برقـرار مي 

  رسد. ن مي دست انسا   هاي اخلاقي و شرعي به حاوي آموزه 

) امـا  ١٦٨ص  ، ١٤٢٩بيهقـي،  ي در انديشة ديني، متكلم بودن خداوند مورد اتفاق است (جشم 

هاي متفاوتي شده اسـت كـه نمونـة  گيري ديدگاه نحوة تبيين و اتصاف آن به خداوند باعث شكل 

ت  توان در جدال اهل آن را مي  حديث و معتزله بر سر مخلوق بودن قرآن ديد كه درنهايت با دخالـ

كـار آمـدن متوكـل عباسـي، محنـت  خلافت به ماجراي محنت و تفتيش عقايد ختم شد. بـا روي 

صـورت يـك  گرايي منتهي شـد و به ازجهتي ديگر ادامه يافت و به محنت دائمي بر معتزله و عقل 

  نامة قادري درآمد. وبوي ديني در قالب مرام سنتّ با رنگ 

دهد كـه از  ركزي اديان ابراهيمي را تشكيل مي الهي، بعد از مسئلة ذات و صفات، هستة م كلام  

مون نمونـة بـارز جـدال  أ شده است. ماجراي محنـت در دورة مـ واكاوي سوي متكلمين اسلامي  
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) جـدال از ايـن قـرار  ٦٩، ص ١٣٩٩(القاسـمي،    . الهي بود حديث و معتزله بر سر ماهيت كلام  اهل 

بـا ايـن تفـاوت كـه    ؛ دانسـتند حديث و معتزله، ماهيـت كـلام را صـوت مي بود كه هر دوي اهل 

حديث آن را از معاني و اصوات گرفته تا كلمات و حتـي جلـد قـرآن نيـز قـديم و مخلـوق  اهل 

متشـكل از الفـاظ و    ) اما معتزله، آن را همانند كلام انسـان ٣٠٢، ص ١٤٣٠دانستند (شهرستاني،  مي 

  . نـازل شـده اسـت   زبـان بشـر   دانستند كه امري حادث و مخلوق خداوند است و بـه اصوات مي 

) اشعري با تفكيك كلام نفسي از كلام لفظـي (شهرسـتاني،  ٥٩و    ٢١  ، ٩  ، ٣ص ،  ١٩٦٠(عبدالجبار،  

حـديث را رفـع  ) تبييني بينابيني عرضه كرد كه توانست تعارض بين معتزله و اهل ١٢٣، ص ١٣٦٢

و  معني كه كلام نفسي امري قديم و غيرمخلـوق اسـت و كـلام لفظـي، امـري حـادث  بدين   ؛ كند 

نظـر مشـكلات دو گفتمـان  در بـادي  ) نظريـة اشـعري،  ١٠١، ص ١٤٢١(بـاقلاني،    . مخلوق است 

تفصـيل  و توسـط بـاقلاني به الهي بـود  تري از كلام  ين معقول ي حديث و معتزله را نداشت و تب اهل 

ا دورة معاصـر  كم تا زمان غزالي كمابيش دست دست  مورد بحث قرار گرفت و  نخورده مانـد و تـ

  . سنتّ تداوم يافت اهل هم در ميان 

منازعه اهل حديث با معتزله بر سر مخلوق بودن قـرآن و نظريـه كـلام نفسـي اشـاعره بـراي  

تبعيـت از  فراروي از مشكلات نظريات آنان، همگي بر متافيزيك خاصي بنا شده اسـت. آنـان بـه  

كننـد.  قـي مي فهمند، ماهيت كلام را نيز به همـان شـيوه تل كه هستي صفات الهي را چگونه مي اين 

صـفات الهـي، امـوري واقعـي و  شـناختي لحاظ هستي بـه اين بـود كـه  ١صفات  مسئلة متافيزيك 

داراي معاني حقيقي هستند كه خداوند خودش را به آن متصـف  لحاظ معناشناختي  و به ،  وجودي 

شـد  ح ترتيب منطقـي مطـر  به  متافيزيك صفات  آموزة در  اي كه سه مرحله  جا هم، در اين   . كند مي 

داراي معاني حقيقي و بـا منشـأ صـدور   ، شناختي الهي، امري هستي آيا كلام كه بيان است ز قابل ني 

  الهي است؟ 

هـاي اسـنادي و اطلاعـاتي، تـاكنون پـژوهش مسـتقلي  جو در منابع و پايگاه و براساس جست 

الهي از ديدگاه قاضـي بـاقلاني صـورت نگرفتـه اسـت و آثـار و  دربارة متافيزيك و ماهيت كلام  

 
«متافيزيك صفات در مدرسه ديني  ).١٤٠١جعفرزاده كردكندي، مسعود؛ زكياني، غلامرضا؛ داوري، فهيمه (  .١

)، صــص ٤٠(نامه حكمت سابق)، سال بيستم، شــمارة دوم (پيــاپي    پژوهشنامه فلسفة دينمعتزله و اشاعره»،  

٤٦-٢٣.  
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  اي به وي نكـرده اشاره   اند يا اصلاًهايي كه وحي را از ديدگاه متكلمين اسلامي بررسي كرده وشته ن 

ميان منابع انگليسي يك مقاله يافت شد كـه در    اند. در صورت گذرا به آن اشاره كرده كه به و يا اين 

طور سـاده و  لـه بـه . در ايـن مقا ١پـردازد قرآن مخلـوق معتزلـه مي   ه آن از نگاه باقلاني به نقد نظري 

روشن، فقط دلايل معتزله بر خلقت قرآن، بيان شده و بـه دفـاع بـاقلاني از آمـوزة غيرمخلـوق و  

الهي پرداخته است و مسئلة ديگري بررسي نشده است. البته مسئلة ايـن نوشـتار،  قديم بودن كلام  

رهگـذر بيـان آن،    الهـي نيسـت بلكـه از صرف بيان نظرية اشاعره و باقلاني دربارة ماهيت كـلام 

ترتيـب بيـان    كنيم كه در قالب چند مسئله و به الهي را بررسي مي رويكرد متافيزيكي آنان به كلام 

  خواهد شد. 

  

  الهي تافيزيك صفات و كلام الف) م 

. شناسـي افلاطـوني اسـتمعرفتو  بر نوعي متافيزيك  الهي، مبتنينظرية باقلاني دربارة كلام  

زيـرا متغيـر و ناپايدارنـد و   ؛آيـددست نميحقيقي از اشياء جزئي بهنظر افلاطون، معرفت  به

) جهـان ١٨٠- ١٧٨ص، ١٣٨٠(كاپلسـتون،  .كنندشناختي براي انسان حاصل نمييقين معرفت

 .محسوس، سايه و تقليدي از عالم مُثُل است و معرفت حقيقي هم، مربوط به عالم مثل است

شـناختي و در عـالم بـرين ل را امـوري هستيگونه كـه افلاطـون مُثُـ) همان١٨٩، ص(همان

شناختي داند كه جنبة هستيالهي را امري قديم، نفسي و ازلي ميدانست، باقلاني نيز كلام  مي

عنوان تعبيـر و و ماوراءالطبيعي و فراتر از اشياء و حوادث عالم مـاده دارد و كـلام لفظـي بـه

، ١٤٢١(بـاقلاني،    .و مختلـف اسـت  نشانة زباني دال بر آن، امـري حـادث، مخلـوق، متغيـر

اسـت. نفسي و كلام لفظي مجازاً كـلام خداونـد  امري    ،حقيقت كلامنظر باقلاني    به)  ٩٤ص

  )٣٠٥، ص١٩٥٧(باقلاني، 

در فلسـفه و  .شناسي صفات استهستي از تابعيالهي كلام  شناسيهستيديگر،  از طرف

 .اسـتواسطة صـفات الهـي  انسان بهشناخت  و  كلام اسلامي ذات خداوند، ناشناختني است  

داراي   )٢٤٣، ص١٤٠٧بـاقلاني،  واقعـي (و    شناختي اموري در الهيات اشـعريصفات هستي

 
1. Much Hasan Darojat, Mohd Fauzi Hamar, Wan Adili Wan Ramli (2017). "Al-BAQILLANI’S 
CRITIQUE TO MU;TAZILITES ON THE CREATEDNESS OF THE QURAN", International 
Journal of Quranic Reaserch, University of Malaya, Vol 9, pp 21-50. 
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 ،(همـان  ؛سـتآنها  واجـد  خداوندذات    كه  )٢١٥- ٢١٣، ص١٩٥٧(باقلاني،    اندحقيقي  معاني

قالـب در  كند واند و خداوند خودش را با آن وصف مي) اين صفات، زائد بر ذات الهي٢٦٢

صـفت   بـاخداونـد خـود را  ست.  (ص) نازل كرده ا  اكرمبر قلب پيامبر  جبرئيلتوسط  وحي  

  كلام بر انسان آشكار كرده است.  

جدال بر سر مخلوق/ غيرمخلوق بـودن قـرآن، قـديم و حـادث بـودن قـرآن، زبـاني بـودن/  

حـاكي از  ،  ج رايـ  ير روبنـايي برخلاف تصو   ، غيرزباني بودن، ملفوظ بودن/ معناي نفسي دانستن آن 

شناسـي آن  الهـي و بـه هستي تقابلي عميق است كه به رويكرد متافيزيكي متكلمين دربـارة كـلام  

واقـع، جـدال    نوبة خود تابعي از متافيزيك و ماهيت صفات الهي اسـت. در  شود كه به مربوط مي 

و    الهي، مخلوق و غيرمخلوق بودن آن، در اصل جدال بر سر حـدوث بر سر حدوث و قدم كلام 

قدم صفات الهي، مخلوق و غيرمخلـوق بـودن آن اسـت و منشـأ اصـلي ايـن جـدال بـه انسـان  

ا  ، بـقديم و غيرمخلوق بـدانيم   ، حديث و اشاعره اهل همانند  كه صفات الهي را  زيرا اين  ؛ گردد برمي 

فرض مخلـوق  زيرا به   ؛ كند ها را حادث و مخلوق الهي بدانيم تفاوتي نمي معتزله آن همچون  كه  اين 

ابع ارادةخداونـد اسـت و منشـأ آن بـه  دا  نستن صفات نزد اشاعره، درنهايت حدوث و خلقت، تـ

كند. اگر مـراد از خلقـت  گردد و ارادة خداوند هم مستقل از جهان و انسان عمل مي خداوند برمي 

زيرا كلام لفظي را مخلـوق خداونـد و حـادث    ؛ اشاعره مخالفتي با آن ندارند ،  باشد   و حدوث اين 

هدايت، گمراهـي، ايمـان و كفـر، مخلـوق خداونـد  همچنين    ) ١٠١، ص ١٤٢١(باقلاني،   . دانند مي 

) و افعال و اعمال انساني نيز نه به قـدرت انسـان بلكـه مخلـوق  ٣٤٥  ، ص ١٩٥٧هستند (باقلاني،  

خودي خـود ايـرادي  ) وصف واصف دانستن كلام نيز بـه ٣٠٣و    ٣٠٠، ص (همان   . خداوند هستند 

دانند كـه بـا ذكـر  اما واصف راخداوند مي   ، دانند ي را وصف واصف مي ندارد و اشاعره صفات اله 

) بـرخلاف معتزلـه كـه واصـف را  ٢١٧- ٢١٥  ، ص دهـد (همـان اوصاف، خبر از صفات خود مي 

دهـد  ) اما مخالفت شديد آنان با معتزليان در خلقت قرآن نشان مي ٢١٥، ص (همان  . دانند انسان مي 

ر سر مخلوق و حادث بودن نيسـت بلكـه بـر سـر منشـأ  تر از اين است. جدال ب كه مسئله، جدي 

بنابراين همانند مسئلة صفات و وصف و واصف، آنچـه مخلـوق   ؛ ١حدوث و مخلوق بودن است 

 
 دانستند.سان مي، خداوند است برخلاف معتزله كه آن را اننزد اشاعره صدور صفات ءمنشا .١
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كند، نه صرف مخلوق بودن بلكه مخلوق انسـان بـودن صـفات و كـلام  بودن را دچار اشكال مي 

ه بـه صـفات، آنـان  صـفات الهـي را نـه واقعيـاتي    الهي است كه بنا به رويكرد متـافيزيكي معتزلـ

دانسـتند كـه فقـط در  شناختي و از جنس اقوال و اوصـاف مي شناختي بلكه اموري معرفت هستي 

) و انسان با عقل و زبـان خـود  ٣٣- ٣٢، ص ١٤٠١زبان وجود دارند (جعفرزاده، زكياني و داوري،  

«هماننـد بـرادران   ) اشعري با اسـتناد بـه آيـة ٢١٧، ص ١٩٥٧(باقلاني،    . دهد به خداوند نسبت مي 

بـودن كـلام    ) اعتقـاد بـه مخلـوق ٢٥شان گفتند: اين چيزي جز سخن بشر نيست» (مدثر:  مشرك 

) كـلام خـدا مخلـوق  ١٢- ٩، ص ١٣٩٧(اشـعري،    . دانـد الهـي مي خداوند را بشري دانستن كـلام  

  ) ١٧، ص (همان  . نيست و هركس معتقد به مخلوق بودن قرآن باشد كافر است 
  

  لهي نزد باقلاني ا ماهيت كلام   ب) 

كه همانند علم، اراده، قـدرت و... قـديم و   داندميصفت ذات خداوند  را  الهي  باقلاني، كلام  

 .الهي نيز قـديم و غيرمخلـوق اسـتكلام    ،گونه كه ذات خداوندزائد بر ذات او است. همان

 لهـي هماننـداكلام  و )٣٦، ص١٤٢١كلَّم االله موسي تكليماً» (باقلاني  خداوند متكلم است «و

باقلاني برخلاف معتزله كـه كـلام   بنابراين  ؛ذات خداوند واحد، ثابت، و غيرقابل تغيير است

را حقيقتـي وجـودي و   ) كـلام٣ص،  ١٩٦٥دانسـتند (عبـدالجبار،  الهي را اصوات منظوم مي

 آنهاي  داند كه الفـاظ و تعـابير زبـاني مخلـوق و حـادث، امـارات و نشـانهامري نفسي مي

الهي صرف قـول و وصـف و اخبـار نيسـت مراد از كلام    )١٠١، ص١٩٥٧(باقلاني،    .هستند

) ٢٤٢، ص١٩٥٧(بـاقلاني،  .  الهي، صفت حقيقـي و ذاتـي خداونـد اسـتبلكه تكلم و كلام  

ها به خداوند، استعمال حقيقـي اسـت و صفات الهي داراي هستي واقعي هستند و اطلاق آن

) او هماننـد ٢٥، ص١٤٢١كنـد (بـاقلاني،  وصـف ميخداوند در قرآن خود را با اين صفات  

صـوت  ،كند كه كلام لفظـياشعري با تفكيك كلام نفسي از كلام لفظي، نظر حنابله را رد مي

، ١٤٣٠شهرسـتاني، ؛ ٤٩، ص تـاحنبل، بي(ابن  .دانستندو كتابت را هم غيرمخلوق و قديم مي

  )٣٠٢ص

آورد امـا در ميـان از سمع و عقل مي  باقلاني براي نفي مخلوق بودن قرآن دلايل متعددي

ءٍ ي«إِنَّماَ قوَلُنَـا لِشـَ  هترين دليل سمعي را آيكند و مهمدلايل، تأكيد زيادي بر دلايل سمعي مي

پـردازد. طور مفصل به تفسير آن ميداند و به) مي٤٠،(النحل  »كُن فيََكُونُ  إِذاَ أَرَدنَهُ أَن نَّقوُلَ لَهُ
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ي آغاز شده است و اگر خود قرآن مخلوق باشد بايد با چيـز ديگـري چيز با امر الهخلق همه

(اشـعري،   .خلق شده باشد و آن چيز هم، به چيز ديگري و اين سير الي غيرالنهايه ادامه دارد

آيد كه قبل از خلقت، كلام خدا صرفاً ) اگر خلق با كُن فيََكُونُ نباشد لازم مي٣٠٨، ص١٤٣٢

كه قـرآن را مخلـوق ) درصورتي٢٣٧، ص١٩٥٧(باقلاني،    .شدقول بدون غايت و بدون اثر با

اگر جسم باشد قائم به نفـس   )٢٣٧؛ (همان، صبدانيم دو حال دارد: يا جسم است يا عرض

محذور محـل  كه اگر محل آن، خداوند باشد غيره استاست و اگر عرض باشد مفعول و في

اگر در غير باشد همانند كـلام   )٢٣٨. (همان، ص  دنبال داردحوادث بودن را براي خداوند به

) ٢٦، ص١٤٢١(بـاقلاني،  نـد.كبود و خداوند به زبان و كلام مخلـوق تكلـم ميخواهد  بشر  

، ١٩٥٧(بـاقلاني،    .كنـدعرض فاني است و خداوند انسان را به امـر فـاني، امـر و نهـي نمي

د ماننـد آن را توانـشود و انسان نيـز مي) اگر قرآن مخلوق باشد شبيه كلام انسان مي٢٣٨ص

  . رو آية تحدي صادق نخواهد بود) از اين٢٣٩همان، ص(  ؛بياورد و خلق كند

صـراحت كند اين است كه در قـرآن بهدليل ديگري كه بر غيرمخلوق بودن قرآن بيان مي

 .لَمـِينَ»لعَاللَّـهُ رَبُّ  ا  كَلأمَرُ تَبـَارَا  لخَلقُ وَابين خلق و امر جدايي و تمايز وجود دارد؛ «أَلاَ لهَُ  

اً  برابر اشاعره به آية «إنَِّا جَعَلنَْاهُ قُرْآنـاً  ) معتزله در٢٤٠همان، ص) (٥٤  ،(اعراف  لَعَلَّكُـمْ  عَرَبِيـ

بـاور بـاقلاني جعـل در   دانند. امـا بـهكنند و قرآن را مخلوق و حادث ميمياشاره  تَعقِْلوُنَ»  

 اگـر  »جعـل. «)٤٩همان، صالهي (معناي جعل عبارات است نه خلق حقيقت كلام  جا بهاين

معناي تسميه و حكـم كـردن  معناي خلق و اگر دو مفعولي باشد به  مفعولي باشد بهتك  فعل

 ،كنـد (بـاقلانينبوي و اجماع استناد مي  نتاست. باقلاني براي نفسي دانستن كلام، هم به س

پس آن را بـه گويد در نفس من كلام است سـهم به دليل زباني، كه عرب مي )٦٨، ص١٤٢١

گـويي در خاطر دروغ) منـافق بـودن بـه٢٥١، ص١٩٥٧(باقلاني،    .كندزبان و عبارت بيان مي

 ؛گويـدنفس و صداقت در زبان اسـت و نيـز گـاهي انسـان از روي اجبـار و اكـراه كفـر مي

خاطر زبـان توان او را بهنمي  بنابراين  ؛كه در قلب و نفس او ايمان به خدا وجود دارددرحالي

  كذب متصف كرد بلكه صدق و كذب به كلام نفسي ناظر است نه امارات و تعابير.  به

دغدغة اصلي باقلاني اين است كه با مخلوق دانستن قرآن، انسان نيز توانايي خلـق آن را 

همـان فصـاحت و   باور وي معتزله انسان را قادر به خلق مثل آن، بـه  زيرا به  ؛خواهد داشت
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تواننـد ) معتزلـه معتقدنـد كـه مي٢٣٩همـان، ص(  .دانندترتيب مي  همان نظم و  بلاغت و به

كه قرآن از جنس كلام بشر واقع، باور به اين  در  )٢٥٥  همان،(  .اراده كنند  وهمانند خدا خلق  

مدام به اقوال معتزلـه  باقلاني .معناي توانايي بشر بر خلق مثل قرآن است  باشد نزد باقلاني به

داننـد الهي را از جنس كلام بشر ميكلام   د. معتزلهكنقرآن استناد ميدال بر توانايي خلق مثل  

معتزلـه خداونـد بـر برخـي نزد  )  ٢٥٣همان، ص(  .كه انسان نيز قادر به آوردن مثل آن است

 بـهمـثلاً    .انسان بر برخي كارهاي خداوند توانـا اسـت  ،افعال انسان توانايي ندارد و درمقابل

من يـا كـافر ؤمن يا كافر كند بلكه انسان خـودش مـؤد كسي را متوانخداوند نمي  ،امظباور ن

) بنـابراين ٢٥٤همان، صعقاب را باطل كند؛ (  ،تواند ثواب را قطع كندشود؛ خداوند نميمي

تـوان نهايـت مي زيرا با مخلوق دانسـتن قـرآن، در ؛مسئلة باقلاني، مخلوق بودن قرآن نيست

طور كه افعال انسان، به ارادة خداونـد اسـت انهم  ،گفت كه با ارادة خداوند خلق شده است

توجيه است. مسئلة او مخلوق شـدن آن   نحوي قابل  ) و به٢٢٠، ص١٤٣٢نه انسان (اشعري،  

كه در بحث خلق افعال بندگان نيـز بـه ) كما اين٢٣٩، ص١٩٥٧توسط انسان است (باقلاني،  

دانـد كـه خـدا بـه ثي ميشود و افعال انساني را مخلوق قدرت حـادنظرية كسب متوسل مي

الهـي را ) اشـاعره كـلام  ٢٨٦همـان، ص(  .كندانسان داده است و انسان فقط آن را كسب مي

دانستند كه شائبه و قول به انسـاني بـودن محتـواي وحـي را از بيشتر به دليل صفت ذات مي

انجـام   منظوررا بـدينتفكيك قرائت از مقروء و تـلاوت از متلـو  . باقلاني نيز  خود دور كنند

كـلام و افعـال   ،كه اصـواتكه مخلوق بودن كلام الهي توسط انسان را رد كند و ايندهد  مي

  )٣١٧، ص١٤٠٩الدين،  سلام( .را كلام الهي تلقي نكند  عباد
  

  ١الهي تجلي صفت ذات كلام ج)  

شـود در علم كلام، هرچيزي كه عرض و قائم به موضـوع ديگـري باشـد صـفت ناميـده مي

 
كلي ، شباهت خداوند و صفات او به انسان و پيوند و تداوم ميان خدا و انسان بهكلام الهيبا ذاتي دانستن    .١

طوركلي جــداي از هــم ها و هنجارهاي اخلاقي خداوند و انسان نيــز بــهارزش  نيز  اخلاقدر  شود.  منتفي مي

اند كــه اموري الهيكند  عمل ميطبق آن،  قي كه خداوند  هاي اخلاو مشابهتي ندارند. معيارها و ارزش  هستند

 شناخت پيدا كند. دانانسان ب ،براي انسان ناشناخته است و تنها از طريق وحي
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) مثلاً سفيدي قائم به جسم است. نزد باقلاني، صفت در برابـر ذات ٢١٣، ص١٩٥٧(باقلاني،  

م بـودن لعنوان يكي از صفات الهي مورد اتفاق متكلمين است در متكالهي بهقرار دارد. كلام  

) بلكه در نحوة اتصاف و اسناد آن به خداونـد ١٦٨، ص١٤٢٩،  يخدا اختلافي نيست (جشم

شـناختي لحاظ معرفتام و عـلاف) گرچـه منطقـاً و بـهظقدم (نمعتزله مت  نزد  دارند.  اختلاف

 كـه  بندي شـده اسـتصفات از ذات تفكيك شده است اما به عينيت صفات با ذات صورت

 اند. در كلام اشعري، صـفت هـم بـهپذيرفته  نيز آن راويژه حكمت متعاليه  به  فلاسفة اسلامي

نـه عـين ذات و نـه  اماشده است  شناختي از ذات تفكيكشناختي و هم معرفتلحاظ هستي

) اشـاعره و ٢١٤- ٢١٣، ص١٩٥٧(بـاقلاني،  .بلكه زائد بـر ذات الهـي هسـتند ؛خارج از ذات

دانند كه همزاد بـا ذات شان دربارة صفات، كلام را صفت ذات الهي ميتبع نظريهسنّت بهاهل

اپـذير، كامـل و تغييرن  الهـي،  ذات)  ٧١، ص١٣٨٢(بـاقلاني،    .الهي، غيرمخلوق و قديم اسـت

) طبـق ايـن ٩٤، ص١٤٢١(باقلاني،    .نيز واحد و تغييرناپذير است  درنتيجه، كلام  واحد است

به قيام كـلام بـه ذات الهـي اشـاره  ،آموزه، خداوند از ازل متكلم بوده و متكلم بودن خداوند

  كه خداوند خالق آن باشد.  ) نه اين٢٦٠و   ٢٦، ص١٩٥٧دارد (باقلاني، 

نظـر او،    بـه )  ١٩٧، ص ١٩٥٧(بـاقلاني،    . دانست را صفت ذات خداوند مي  وحي  باقلاني كلام 

ي صفت ذات خداوند در جهان است كـه در قالـب كـلام  ل الهي رسانه اصلي انكشاف و تج كلام 

مثابـه  اي به ) بنـابراين وحـي واقعـه ٢٥١، ص ١٩٥٧(بـاقلاني،  . لفظي پديدار و ترجمه شده اسـت 

مثابـه صـفت ذات الهـي  خ محقق شده است. تلقي وحـي به صفت ذات خداوند است كه در تاري 

جـا بهتـر اسـت  ها و باورها ندانيم. در اين اي از احكام، گزاره شود كه وحي را مجموعه باعث نمي 

عنوان  عنوان يك حقيقت و تفسير وحي تمايز قائل شـويم. در واقـع تلقـي وحـي بـه بين وحي به 

ا حقيقـت  بيشتر    ، ها و احكام مجموعه باورها و گزاره  ناظر به مقام تقرير و تفسـير وحـي اسـت تـ

  ؛ تـوان آن را برجسـته كـرد اما در گفتمان اشـعري نمي   ، وحي. هرچند اين تمايز منطقاً وجود دارد 

اين تمايز گرچه در مقام نظر، امكـان دارد امـا    ، عبارت ديگر شوند. به دو، يكي پنداشته مي   زيرا اين 

شـود و  حقيقـت وحـي جـز از راه تفسـير حاصـل نمي زيـرا    ؛ در عمل و كاربرد، ممكـن نيسـت 

  . كه تفسيري از آن به دست داد توان مدعي فهم خود حقيقت وحي بود بدون اين نمي 

عنوان صـفت ذات الهـي، همـزاد ذات الهـي و قديم است و به  ،وحي در گفتمان اشعري
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 ي حـادثامر  ،است اما جهان طبيعت  عليتلذا خارج از مقوله    ؛شودامري ازلي محسوب مي

) و چون سازوكارهاي علّي معلـولي بـر آن ١٧، ص١٩٥٧باقلاني،  (معلول ارادة الهي است  و  

حاكم نيست، نتيجة تأثير خلاق قدرت خداوند متعال است و از نظـم جهـان خـارج، فراتـر 

است و انسان قادر به بررسي و سنجش شيوة عمل و فعل الهـي نيسـت و فعـل الهـي، تـابع 

عنوان صفت ذات الهي، انكشـاف، تجلـي صـفت جربي نيست. وحي بههاي عقلاني و ت شيوه

كـه   از طريق ايمان ممكن است  نه با عقل، بلكه  ذات الهي در جهان است كه درك معناي آن

ــي ــديق قلب ــت از تص ــارت اس ــاقلاني،  .عب ــه٣٤٦، ص١٩٥٧(ب ــان مقول ــي و ) ايم اي درون

و رفتـار انسـان باعـث تغييـر   شناختي. هرنوع تغييري در عمـلشناختي است تا معرفتروان

شـود كـه خداونـد آن را ) زيرا امري ثابت تلقي مي٣٤٩، ص١٩٥٧(باقلاني،    ؛شودايمان نمي

كند. ايمان نزد او مشـروط بـه ) و انسان آن را كسب مي٣٠٣، ص١٩٥٧خلق كرده (باقلاني،  

: ١٣٨٩؛ (ايزوتسـو،  ورده غيرالزامـي ايمـان اسـتانوعي فـرعمل انسان نيست بلكه عمل بـه

صرف ايمان براي نجات كـافي اسـت  وبنابراين ايمان مخلوق الهي و دروني است   )١٩٦ص

  و نجات منوط به عمل نيست. 

ي لـكنـد و ايـن تجي پيدا ميلگونه كه گفته شد كلام، صفت ذات الهي است كه تجهمان

الهـي پذيرد. تجلي مستقيم صفت ذات الهي در اسلام، كلام  مستقيم و غيرمستقيم صورت مي

عنوان انكشـاف مسـتقيم صـفت است. اگر نزول وحي بـه  نازل شدهاست كه در قالب وحي  

ده ذاتـي ذات الهي باشد پيامد اين نگرش اين است كـه قـوانين و احكـام شـريعت را بـا ارا

راحتي دسـتخوش تغييـر شود در شرايط جديـد، بـهخداوند يكي بدانيم كه اين امر باعث مي

دارد و چـون   بـه شـرايط خاصـي  نيـاز  شناختي)،(هستيوجودي  ر امرتغيي  ؛ زيرا امكاننشود

  تواند آن را انجام دهد.انسان عليت و فاعليتي در عالم و اعمال خود ندارد نمي

 ؛كلام صفت ذات الهي است و چون ذات اقتضايي خارج از خود ندارد، قصدمند نيسـت

ن لـف يـا مـاتِؤه نيـت و قصـد مدر فهم متن، نياز نيست كه از متن عبور كنـيم و بـ  بنابراين

  برد.توان به معناي موجود در متن پيبپردازيم بلكه با صرف زبان و درون خود متن مي

ي صفت ذات، روابط بين امور و وقايع طبيعـي اسـت كـه لهمچنين گونة غيرمستقيم تج

چون خداوند علتّ حقيقي وقايع است و قوانين طبيعي ناشي از ارادة مسـتقيم الهـي هسـتند 
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شود. وقايع و حوادث جهـان نـه لذا صفت ذات الهي در بطن حوادث تاريخي نيز پديدار مي

بر   )٢٨٠، ص١٩٥٧. (باقلاني،  داد بلكه تابع ارادة الهي استتابع قوانين و سازوكارهاي درون

تمامـه نـو و   پـذير اسـت كـه بـهبينيسابقه، و غيرپيشهاي بياين مبنا، ارادة الهي منشأ جنبه

  است.  انضمامي

طور بــه آنجـا تمـايز ميـان انكشــاف مسـتقيم صـفت ذات بــا انكشـاف غيرمسـتقيم اين

كه خداوند خـالق و علّـت اصـلي واسطة اينبه  باقلاني  نزددهد.  اي خود را نشان ميبرجسته

است و قواعد طبيعي همه ناشي از ارادة او است؛حتي افعال و اعمال انسـان نيـز مخلـوق او 

ينـدهاي طبيعـي اگـري خلاقانـه دارد و قـوانين و فركنش  ، در جهـانخداوند مستمراً  .است

لـذا تـاريخ و طبيعـت، مسـتقل از الهيـات، معنـاي   ؛تواند جاي نقش خداونـد را بگيـردنمي

روست كه الهيات عقلاني و طبيعي ازهمين  ،زير نگاه ديني قرار دارند  تماماًمحصلي ندارند و  

ده و بيشتر محملي براي عرفـان شـده اسـت. حتـي شده در اين گفتمان مجال رشد پيدا نكر

دهـد. عنوان مقدمه و دليل بر مـدلول (ديـن) قـرار ميباقلاني، علوم و مبادي طبيعي را نيز به

بندي شـده كه عمدتاً در فضاي اشـعريت تشـكيل و صـورتـ  الهي در عرفان اسلامي  كلام  

ربي است، صفت ذات الهـي اسـت عثر از غزالي و ابنأكه عميقاً مت، و حكمت متعاليه  ـ  است

اي از كلمـات، وجـودات خاصـي را شوند و هر مرتبـهصورت نفس رحماني ظاهر ميكه به

  )  ٣٦٤- ٣٦٣، ص١٣٨٧(رحيميان،   .كندآشكار مي

عنوان صفت ذات الهي، تنها به خدا اتكا دارد و ارتباط آن با موجودات عالم الهي بهكلام  

يين است. يعني عالم امر، بدون اتكا به عالم خلق است زيـرا طرفه و از بالا به پاو جهان، يك

) و خلقـت، امـري ٢٥١، ص١٩٥٧كلام امري نفسي و غيرمخلوق و قـديم اسـت (بـاقلاني،  

حادث است و خداوند قبل از خلقت و از ازل متكلم بود. خداونـد خـود را از طريـق كـلام 

همـان، ( .الهـي در قيامـت برسـاند  يتؤآشكار كرد تا از طريق هدايت انسان، او را به مقام ر

بـر  اي كه كلام اشعري با معتزلـه دارد ايـن اسـت كـه اشـاعره بيشـترتفاوت عمده )٢٦٧ص

گويند. خداونـد ذاتـاً ز صفات ذات و توصيف خداوند سخن مياصفات ذات تمركز كرده و  

تي با عـالم الهي همچون ساير صفات الهي، نسبقدرت، اراده كلام دارد و كلام   ،و از ازل علم

 واقع و جهان مخلوق و انسان ندارد و از اين لحاظ، امري غيرتاريخمند است.  
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  الهيغيرتاريخمندي كلام   د)

عنوان صفت ذات الهي،امري قديم، مخلوق و الهي (وحي) بهكه در بالا بيان شد كلام  چنانآن

از سـه جهـت مختلـف نزد اشعري و بـاقلاني   الهياست. غيرتاريخمندي كلام    غيرتاريخمند

الهي، هستيِ قديم و غيرمخلوق و همزاد خداوند تبيين است. ازجهت فلسفي چون كلام  قابل

غيرمخلوق و مصون از تاريخمندي است همچنين   همچون ذات الهي، قديم و  بنابراين  ؛است

گيرند كه قديم از ديدگاه كلامي، اشاعره هم از نصوص ديني و سنتّ و هم از عقل كمك مي

همچنين آنان عموماً زبان را نيـز كـه بسـتر كـلام   .دن و غيرمخلوق بودن آن را اثبات كنندبو

اسـماء و صـفات و  )  ٣٢٣- ٣٢٢، ص١٩٨٨دانند (باقلاني،  الهي است امري الهي و توقيفي مي

نظر باقلاني واقعياتي قديم و غيرمخلـوق و داراي معـاني حقيقـي هسـتند؛ اگـر صـفات و به

معني ) بـدين٢١٩، ص١٩٥٧(بـاقلاني،    انـدقديم  و  ماسوي، وجود دارنـد  از خلق  ، قبلءاسما

ديگـر، خداونـد زبـان را  از سوي خداوند بوده است نه انسان. ازطرف  ،است كه وضع زباني

حتي معرفت ديني نزد آنان كه سمع و وحي   ،اينبر) علاوه٣٤٦همان، ص(  .تغيير نداده است

عنوان بـه ١نظرنظر باقلاني   به  عي و غيرتاريخمند است.داند نيز امري سمرا مقدم بر وحي مي

براي شناخت خداونـد واجـب اسـت و وجـوب آن نـه از عقـل بلكـه مقدمه معرفت ديني،  

) و ٣٠ ،١٤٢٥فـورك، ابن؛ ٢٢، ص١٤٣١ازجانب خدا و سمع صـادر شـده اسـت (بـاقلاني، 

الهي (بـاقلاني، فهم كلام    الهي و همبنابراين هم خود كلام    ؛شودامري غيرتاريخمند تلقي مي

الهي هستند ) و هم ابزار فهم آن، همگي از جنس و از منبع خود كلام  ١١١- ١٠٩  ، ص١٩٥٧

و نه انسان و نه جهان در آن مدخليت ندارنـد. كـلام خداونـد از جـنس كـلام بشـر نيسـت 

ن الهي، بـدو) كه به آن مواضعه صورت گرفته باشد بلكه شنوندة كلام  ١١٠- ١٠٩همان، ص(

الهـي را ) معنـا و مـراد كـلام ١١٠، ص١٩٥٧روي اضطرار (بـاقلاني،   اگاهي به مواضعه و از

  )٤٣٠، ص١٤١٨(باقلاني،   .دريافت كرده است

  

 
وجوب نظرورزي عقلاني براي شناخت خدا از ناحيه سمع بدين معني است كه مقدمات معرفت دينــي از   .١

  دين. آيند نه بيرون ازدست ميدرون خود دين و سمع به
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  از جهت فلسفي  .١

، ١٤٠٧ترين برهان متكلمين اسلامي براي اثبات خداوند برهان حدوث اسـت (بـاقلاني،  مهم

عنوان نقطة شـروع و مقدمـة و حوادث جهان به  ها) آنان براي اثبات خداوند از پديده٤٤ص

كنند كه همة اين امور حادث، نيازمند بـه محـدِث هسـتند و محـدث برهان خود استفاده مي

) خداوند قـديم اسـت و ٢٥، ص١٩٥٧(باقلاني،   .خودش حادث نيست بلكه بايد قديم باشد

تـي اسـت ديگـر، خداونـد داراي صـفات ذا  جهان را حادث و خلـق كـرده اسـت. ازطـرف

) كه همانند ذات الهي قـديم و غيرمخلـوق هسـتند و كـلام يكـي از ٢٩، ص١٩٥٧(باقلاني،  

الهي قديم و غيرمخلـوق انجـام صفات ذات الهي است. خلق و حدوث جهان از طريق كلام  

بندي وجودات بـه واجـب و ممكـن بنابراين در تقسيم  ؛گرفته است و خودش حادث نيست

كه ذاتي است واحـد، ثابـت اسـت  جاو قديم ذاتي است و از آنالهي، واجب  (حادث) كلام  

 و  زيرا لازمة تاريخمندي، حدوث، تغييـر  ؛تقابل با امر تاريخمند است  كه وحدت و ثبات در

  اختلاف است.
  

  جهت كلامي از  .٢

حـديث جانـب اهل  سـنّت از همـان ابتـدا و ازكلام قديم و غيرمخلوق در گفتمان ديني اهل

مبناي اين ديدگاه، قرآن كه از طريق   از نظام اعتقادي آنان قرار گرفت. بر  مطرح شد و بخشي

وحي بر پيامبر اكرم (ص) نازل شد، متني قديم و ازلي اسـت كـه تجلـي صـفت ذات الهـي 

ود نـدارد جـيزي مقـدم بـر آن وچشود و چون ذات الهي قديم و ازلي است و  محسوب مي

ي نيز تجلي پيدا كند و يا صادر شود نيز قديم ه از صفات الهچصفات او نيز ازلي است و هر

 ؛شـودالهي است و يكي از صفات ذات الهـي محسـوب ميو ازلي است. قرآن وحي و كلام 

ديگـر، اعتقـاد بـه حـدوث و خلقـت   شود. از سويبنابراين يكي از اعتقادات ديني تلقي مي

اد از حدوث قـرآن ايـن شود. مرسنتّ و اشاعره مساوي بدعت تلقي ميقرآن در گفتمان اهل

مون جـدال بـر سـر ايـن أاست كه در يك زمان نبوده و بعداً ايجاد شـده اسـت. در دورة مـ

گيري ماجراي محنت و داستان تفتيش عقايد شد كه موضوع را از امـري موضوع باعث شكل

بار ديني و معرفتي به سطحي سياسي تقليل داده و عواقب ناگواري در جامعـة مسـلمانان بـه
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  .آورد

الهـي داراي دو وجـه اسـت: حديث باور داشتند كه كلام  اشاعره در راستاي گفتمان اهل

وجه اول، كلام نفسي قديم و غيرمخلوق است كه همچون ذات الهي ازلي است. وجه ديگر، 

شود كه امري حادث و مخلوق كلام لفظي كه حاكي از كلام نفسي و ترجمان آن حساب مي

حديث مشكلات كمتـري ) نظرية اشاعره كه نسبت به نظرية اهل١٠٦  ،١٣٨٢(باقلاني،    .است

عنوان تدريج تثبيت شـد و بـهكرد، بهداشت و برخي از مشكلات نظرية معتزله را نيز رفع مي

  سنتّ مورد پذيرش قرار گرفت.  يكي از اعتقادات اسلامي در ميان اهل

و امـري قـديم و  )٨٩- ٨٨، ص١٤٢١(بـاقلاني،  كلام نفسي در لـوح محفـوظ قـرار دارد

الهـي بـا اراده را غيرمخلوق است و همزاد ارادة تكويني خداوند است. اشاعره همراهي كلام 

كنند و باور دارند كه خداوند اگر اراده كند بر چيزي، با امـر «كـُن» از نص قرآن استخراج مي

فاوت از امر و آيد اما امر كردن و گفتن خداوند متدهد و آن چيز به هستي ميآن را انجام مي

) زيــرا حــروف و اصــوات متغيــر و متحــول ٩٤، ص١٤٢١(بــاقلاني،  ؛گفتـار انســاني اســت

الهي مانند خدا غيرمخلوق است و كلام انسان همانند خود انسان مخلوق اسـت هستند.كلام  

در بحـث صـفاتي الهـي ؛ بنابراين  نبايد تشبيهي به آن نگاه كنيم  و)  ١٠٣، ص١٤٢١(باقلاني،  

كننـد و از زبـان يهي بودن، اشاعره نيـز هماننـد معتزلـه راه تأويـل را انتخـاب ميدال بر تشب

  كنند.حقيقي به زبان مجازي مهاجرت و نقل مي
  

  از جهت زباني  .٣

بر ديدگاه زباني خاصي است كه زبان را توقيفي و الهام الهـي   قول به كلام نفسي قديم مبتني

 عَرَبيِاً  قُرْآناً  إِنَّا جعََلْنَاهُاستناد آيه «  اين ديدگاه و بهبرمبناي  )  ٤٢، ص١٤٢٥فورك،  (ابن  .داندمي

هُمْ عَلـَى الْملََائِكَـةِ  وَ) و «٣» (زخرف:  لَعلََّكُمْ تعَْقِلُونَ مَاءَ كُلَّهَـا ثـُمَّ عَرَضَـ  فَقَـالَ  عَلَّمَ آدمََ الأَْسْـ

داند؛ ) زبان را توقيف و مخلوق خداوند مي٣١:  » (بقرهصَادِقِينَ  كُنتُْمْ  إِنْ  ؤُلَاءِأَنْبِئوُنِي بأَِسْمَاءِ هَ

كه از مواضعه زبـاني الهي (پيامبر) بدون اينرو، شنونده كلام  ازاين)  ٢٤٩، ص١٩٥٧(باقلاني،  

(بـاقلاني،   ؛الهي را دريافـت كـرده اسـتروي اضطرار، معنا و مراد كلام    آگاه باشد و تنها از

الهي، لازم نيسـت كـه زبـاني مقـدم بـر آن ) يعني براي نزول وحي و كلام  ٤٣٠ص١،  ١٤١٨

صورت مواضعه وجود داشته باشد بلكه علم به معنا و مراد را خود خداوند بـه اضـطرار و به
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از طريق سمع به پيامبر داده است. برمبناي ديدگاه توقيفي، وضع زبـان و رابطـة بـين معنـا و 

وحـي و الهـام بـه انسـان لفظ، اسم و مسمّي، توسط خداوند تعيين و جعل شده و از طريق  

دال بـر آن   اي به زبان دارد كـه زبـان و جهـانافهام شده است. ديدگاه توقيفي، نگاه اسطوره

شوند و رابطة لفظ با معنا، مطابقت و تصويري است. مطـابق تلقـي اشـاعره، يكي پنداشته مي

ت مـا از شـود و شـناخطور مستقل از آگاهي ما است و در زبان بازنمـايي ميجهان عيني به

  جهان تابع قرارداد و تصورات زباني ما نيست.

داند كه امري پيشازباني اسـت و قبـل از وجـود باقلاني، معناي نفسي و كلام را يكي مي

) او در سطح زبان ميان اسم و مسمّي تفـاوتي ٣٣٥همان، ص(  .زبان و مخاطب وجود داشت

 و ذاتاً همان مسمّي است و عمليات باور او اسم عيناً) به٢٢٧، ص١٩٥٧(باقلاني،    .گذاردنمي

) زيـرا اسـم از مسـمّي خـود ٢٣٦- ٢٣٣همان، صگذاري، امري مجازي است نه حقيقي (نام

) اسماء نزد باقلاني تـوقيفي ٢٥١، ص١٤٠٧(باقلاني،    .گذاري نيستجدا نيست و نيازمند نام

مـوري ) و اسـماء و صـفات منصـوص، ا٢٣٠، ص١٩٥٧و از جانب خداوند است (باقلاني،  

) اسم فقط يـك نـام و تسـميه نيسـت بلكـه اسـم ٢٢٧همان، ص(  .وجودي و واقعي هستند

رو اسـماء ) ازاين١(اعلي:    ؛»لأَعلَىارَبِّكَ    سمَا) «سَبِّحِ  ٢٦٠، ص١٤٠٧(باقلاني،    .شخص است

) بنابراين رابطة لفـظ ٢٦١همان، ص(  ؛الهي يا خود خداوند هستند يا صفات ذاتي و فعلي او

شـود. شده تلقي ميصورت پيشيني و تعريفگونه و ضروري است و بهاي ذاتابطهبا معنا، ر

پذيرد و معتقد اسـت كـه شناسي و اصول فقه، باقلاني نقل معنا را نميهمين دليل در زبان  به

توان از يك معنا به معناي ديگر نقل كرد حتي دلالت لفظ بر معنا، عموماً حقيقي است و نمي

(بصـري،  .و نزديكي بين اين دو معناي اوليه و ثانويه وجود داشـته باشـد  اگر رابطة مشابهت

نظر باقلاني اين است كه نقل باعث تغيير احكـام و تعطيـل به  ،دليل عدم نقل  )٢٣ص  ،١٩٦٤

) باقلاني در بحث نقل و منقول معتقد است كه مبناي ١١٤ص،  ١٤١٨(باقلاني،    .شودشرع مي

است. قرآن به زبان عربي نـازل شـده اسـت و در سـطح   شرع در بحث الفاظ و احكام، زبان

تبع آن، ايمان شرعي، همـان ) به٣٤٦، ص١٩٥٧(باقلاني،    .واژگان و زبان، تغييري نداده است

بنابراين زبان دين، زبان عرفـي اسـت و نقـل از زبـان صـورت نگرفتـه   ؛ايمان در زبان است

شرعي نـداريم و حقـايق و احكـام، ديگر، منقول    عبارت) به٣٨٧ص،  ١٤١٨(باقلاني،    .است
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نظـر   بـهزباني هستند. آنچه تغيير پيدا كرده است نه تغيير وضـع بلكـه تغييـر شـرط اسـت.  

باقلاني، حمل لحن خطاب بر معناي شرعي، اتفاقي است و شرع برمبناي حقايق عرفي عمل 

غييـر شـرط تـن داند و تنها بـه ت ) بنابراين باقلاني، نقل را جايز نمي١٠٩همان، ص(  ؛كندمي

  كند.دهد كه تعديل بسيار كمي در شرايط معني ايجاد ميمي

تـوانيم از تأويـل هنگام فهم و تفسير متن، نميوقتي كلام را قائم به ذات و قديم بدانيم به

كه صوت و حروف قـرآن را نيـز قـديم و غيرمخلـوق ـ روست حنابله ازهمين  ؛استفاده كنيم

دانستند (اثبات صفات جسماني و قول در زبان قرآن جايز نمي  گونه تأويليهيچ  ـ  دانستندمي

 نـد معتقـد اسـتداكه كلام نفسي را قديم و غيرمخلـوق ميباقلاني به كيفيت مجهول آن) و 

كمتـرين ميـزان ،  نآقـررو زبـان  ايناز)  ٦٩، ص١٤١٦(باقلاني،    ؛زبان تنها بر متن دلالت دارد

رود، مگـر در برخـي ند و از ظاهر متن فراتـر نمـيكميدر فهم آيات توقف را دارد و    تأويل

اگر كلام نفسي را به دين و كلام لفظي را به معرفـت دينـي تعبيـر صفات جسماني خداوند.  

ه سـلف معناي اين است كه به فهم اولي  در گفتمان اشعري نوسازي فهم دين هميشه به،  كنيم

مـراد  .كندمي الح از دين را احيافهم سلف ص ،از دين برگرديم. هر سده يك نفر مجدِّد  صالح

 روشتنها تغييري در  خاطر، نههمين  به  ؛از نوسازي، بازگشت به فهم و روش فهم قدما است

كننـد. فهـم قـدما از ديـن را تكـرار مي روش و شود بلكه تقريباً عينفهم دين حاصل نميو  

فـت دينـي، اثـري از نـه در كـلام لفظـي و معر  ، والهي (نفسي) و ديـنرو نه در كلام  ازاين

الهي با عـالم واقـع وجـود بر اين مبنا، رابطة معناداري بين كلام    .توان يافتتاريخمندي نمي

  كنند.تأثيرپذيري و دخالت تاريخ و امر واقع در وحي را نيز انكار ميو   ندارد

گـان الهي نزد اشاعره اين است كه با تعابير و واژنظر، تنها حيث تاريخمند كلام    باديدر  

اما خـود زبـان عربـي از نگـاه اشـاعره امـري الـوهي تـوقيفي و   ،زبان عربي بيان شده است

و  ،اسـت نـه عقـلزيرا معاني اسماء و صفات را خود خداوند توقيـف كرده  ؛غيربشري است

الهي از جنس كلام انسـاني نيسـت كـه مقـدم بـر آن، مواضـعه صـورت بگيـرد جنس كلام  

ديگر، خداوند براي بيـان معـاني، زبـان را تغييـر نـداده   رفط  )؛ از٤٣٠ص،  ١٤١٨(باقلاني،  

الهـي نيسـت و معناي تأثيرگذاري زبان بر وحي و كـلام الهي بهلذا زبانمند بودن كلام   ؛است

سـو، زبـان يند وحي پذيرفت.درواقع، ازيكاعنوان عنصري تاريخي در فرتوان زبان را بهنمي

عنوان ظـرف ر بشري بودن آن را نيز لحاظ كنيم، بهديگر، حتي اگامري الهي است و از سوي
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الهي را امري نفسي، مقدم بر زبان و موجود در لوح كند. اشاعره كلام  و ابزار صرف عمل مي

صورت دفعي بر پيامبر نازل شد و درطول حيـات بيسـت و سـه كنند كه بهمحفوظ تلقي مي

 ده است.تدريج و مقتضاي حال بر پيامبر قرائت شساله ايشان به

هـم كـه زبـان اسـت،   است روش و بستر فهـم آن  كلام الهي چون قديم و غيرتاريخمند

هـاي كـدام در احكـام و گزارهغيرتاريخمند است. نه عنصر زمان و نه مكان و نه زبـان، هيچ

تعبير الهي، امري فرازماني، فرامكاني و فرازباني و بـهاعتقادي اثرگذار نيستند و وحي و كلام  

منظر، حجم و مقدار وحي، ربطي بـه زمـان و حيـات پيـامبر   فراتاريخي است. از اينجامع،  

لحاظ تاريخمنـدي، بـين بنـابراين بـه  ؛نداشته و آنچه از ازل مقدر بوده همان نازل شده است

الهي) و انسان، وحي و جهان، وحي با واقعيات عصر نزول و الزامـات تـاريخي وحي (كلام  

كلي با عالم خلق ارتبـاطي وند معناداري وجود نداشته و عالم امر بهاجتماعي دوران نزول، پي

  تاريخمند ندارد.
  

  الهي مكانيسم تبديل كلام هـ) 

لفظـي، و    الهـي و طـرح دوگانـة كـلام نفسـيكلام    همبناي نظرية اشعري و باقلاني دربار  بر

ي بـه كـلام ينـداتوان مطرح كرد اين است كه كلام نفسي چگونه و طي چه فرالي كه ميؤس

الهـي را شدند و كـلام  لفظي درآمده است؟ اگر كلام خدا قديم است انبيا چگونه خطاب مي

دانـد نـه آن را افهـام مي  بـاقلانيچگونه كلام خدا را شـنيد؟    (ع)  كردند؟ موسيدريافت مي

 .سخن گفت بـدون جـوارح و ابـزار  (ع)  خداوند با موسي  )٩٢، ص١٤٢١. (باقلاني،  استماع

بـاره تبيين روشـني در اينهم، باقلاني تا حدودي ثار اشعري و  آر  د)  ٩٦، ص١٤٢١  (باقلاني،

بـاقلاني بـا گويد امـا  به لفظ سخن نميي  تبديل كلام نفسنحوه  اشعري از    خود  وجود ندارد

كم راه را براي سخن گفتن از مكانيسم تفكيك قرائت از مقروء و اسناد قرائت به جبرئيل، كم

مراتب عقل در فلسـفة شهرستاني چون با سلسلهكند كه بعداً لفظ باز ميتبديل كلام نفسي به  

 .گويـدكلام نفسي بـه كـلام لفظـي سـخن ميمراتب    نفس و  اسلامي آشنايي دارد از مراتب

فـاني جسـماني و  ، نفـس را  متقـدمكه متكلمين  ) درحالي٣٢٥  - ٣١٤، ص١٤٣٠(شهرستاني،  

كيفيـت اسـتماع كـلام هنـوز  حال،  ما با اينا  )٣٢٤  - ٣٢٣، ص١٤٣٠(شهرستاني،    ؛دانستندمي
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وحي،   كند اگرباقلاني بيان مي).  ٧٨، ص(غزالي، الاقتصاد  .روشن نيستچندان  الهي نزد آنان  

: ١٤٢١(بـاقلاني،    امري معقول و از جنس القا باشد، از طريق الفاظ بر پيامبر نازل نشده است

توان پرسيد كه آيا جا نميت. در اينصادر شده اسجبرئيل    سويبلكه الفاظ و كلمات از    )٢٦

 ينـد القـاادرستي و كامل دريافت كرده است بلكه بايد بپرسيم در فربهخداوند  پيامبر الفاظ را  

وحي از طريق قواي مادي به پيامبر برسد و به اصـوات و   اگرخللي وارد نشده است؟    وحي

لام لفظي درست صورت پذيرفتـه الهي به كآيا تبديل كلام    توان پرسيدميالفاظ تبديل شود،  

يند وحي را القا بدانيم چه سخن گفتن، در هرصورت بـدون اچه فراز ديدگاه باقلاني  است؟  

 .و وحي شونده، كسي ديگر دخيل نيستجا جبرئيل)  (اينواسطه است و غير از وحي كننده  

 جانب  از  جانب خدا و كلام لفظي  كلام نفسي از  باقلاني معتقد است  .)١٥٤، ص١٣٧٣(نويا،  

قول جبرئيل است نه قول شاعر و   ،نظم عربي و قول و قرائت كلام الهيجبرئيل است؛ يعني  

نيازمند تبيين مكانيسـم تبـديل و مطابقـت ايـن دو بنابراين    )٩٢؛، ص١٤٢١باقلاني؛  (  ؛كاهن

جانب خداوند باشد پيامبر تنهـا محـل ظهـور كـلام   هستيم اما اگر كلام نفسي و الفاظ آن از

كه ظاهركنندة آن باشد كه بگوييم اين ظاهركننده در ظهور چه نقشي داشته نه آن  ،استلفظي  

جانـب خداونـد صـورت   است. درواقع پيامبر نقشي در تبديل آن ندارد و تبديل به عربي از

 )٢٤٩، ص١٩٥٧(باقلاني،   .گرفته است

دهـد كـه كـلام كوشد نشـان  باقلاني با استناد به دلايل متعدد از كتاب، سنّت، و عقل مي

 .»مُكْـثٍقُرآْنًا فَرَقْناَهُ لِتقَْرأََهُ عَلَى النَّاسِ عَلـَى  «وَ :جانب خداوند صادر شده است لفظي هم، از

بنـابراين   ؛) خداوند قرآن را نازل كرده است و پيـامبر آن را قرائـت كـرده اسـت١٠٦(اسراء  

تـلاوت و قرائـت نشـان  خداونـد بـهامر ) ١١٠، ص١٤٢١(باقلاني،  .قرائت فعل پيامبر است

همچنين كتاب ممكـن   همان)(  .دهد كه قرائت و تلاوت فعل و صفت قاري و تالي استمي

 .كه كلام قديم است و ازلي و ابدي استحاليدر ،است نابود شود، به سرقت برود

تـوان بيـان كـرد. كـلام بنابراين در رابطه بين كلام نفسي و كلام لفظي چندين سناريو مي

صـورت، خـود مخلوق و كلام لفظي مخلوق و حادث ازجانب خدا باشـد. در ايننفسي غير

و از طريـق   )١١٠، ص١٤٢١(بـاقلاني،    خداوند، كلام نفسي را به لفـظ تبـديل كـرده اسـت

وجـود نـزول كـلام   بـاكه  ال اين است  ؤفرشتة وحي يا مستقيم به پيامبر نازل كرده است. س
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رتي داشت؟ اگر قـرار بـر غيرمخلـوق بـودن لفظي از سوي خدا، طرح كلام نفسي چه ضرو

دانيم مخلـوق خداونـد اگر هم مخلوق مـي  ،توان گفت كلام لفظي غيرمخلوق باشدباشد مي

  است نه مخلوق بشر و لذا مشكلي نخواهد بود.

سناريوي ديگر اين است كه خداوند كلام نفسي غيرمخلوق را به جبرئيـل افهـام كـرده و 

صورت بايـد در اين  )١٠٨، ص  ١٤٢١. (باقلاني،  مبر رسانده باشدجبرئيل كلام لفظي را به پيا

مكانيسم تبديل كلام نفسي الهي به كلام لفظي را نزد جبرئيل تبيين كنيم. حالـت ديگـر ايـن 

است كه كلام نفسي از طريق جبرئيل يا مستقيم به پيامبر رسيده و پيامبر الفاظ متناسب بـا آن 

صورت مكانيسم تبديل كـلام نفسـي بـه  نبوي باشد. در اينرا بيان كرده و كلام لفظي، كلام  

گونه كه انسـان معنـاي درون همان  ،تر خواهد بودكلام لفظي، امري است كه تبيين آن راحت

دانـد كـه كند. اشعري كلام لفظي را قرائت كلام نفسـي ميفهم تعبير ميخود را به الفاظ قابل

) ٣٩٤، ص١٤٣٢(اشـعري،  .يرمخلـوق اسـتتوان گفت مخلوق است. قرآن به كمالش غنمي

الهي را متفاوت از كلام انسان دانستند اما درنهايـت بـراي ابتدا ماهيت كلام  اشاعره گرچه در

كه بتوانند تبديل كلام نفسي به كلام لفظي را تبيين كنند كاملاً به تبيين انسـاني از كـلام و اين

تقدم بر اين بـاور بودنـد كـه انسـان در درون اراده الهي متوسل شدند. تقريباً تمامي اشاعره م

خواهد اراده به تكلم كند، آن معاني را مرتـب كـرده و بـه يابد و وقتي ميخود معنايي را مي

كند و اين معنا همان كلام نفسي است كه به زبان تغيير صـورت الفاظ و تعابير زباني بيان مي

  )٢٥١، ص١٩٥٧باقلاني، (.  داده است

، ١٤١٨رت اعلام و افهام بر قلـب پيـامبر نـازل شـده اسـت (بـاقلاني،  صوكلام نفسي به

. (بـاقلاني، ، كلام جبرئيل است(قرائت)  توان گفت كلام لفظيمي  بنابراين  ؛) نه انتقال ٣٣٦ص

الـرُّوحُ  نَـزلََ بِـهِ، دليل اين مدعا اين است كه: «وَإِنَّـهُ لَتَنْزِيـلُ رَبِّ الْعـَالَمِينَ )١٠٨، ص  ١٤٢١

ن از طريق جبرئيل بر پيامبر نازل آقر  )١٩٥و    ١٩٣- ١٩٢،  (شعراء».  بِلِسَانٍ عَرَبِيٍّ مُبِينٍ  ...نُالْأَمِي

 )٢- ١رحمـان: علََّمَ الْقـُرْآنَ» ( نُشده است و ابتدا جبرئيل قرآن را دريافت كرده است «الرَّحْمَ

تلاوت و قرائت قرآن و   )٦(نجم/».  لقوَُىاسپس آن را به پيامبر تعليم داده است «عَلَّمَهُ شدَِيدُ  

. چـون صـفت كلام خدا توسط جبرئيل صورت گرفت نه شـيطانآن از  نظم و ترتيب عربي  

بنابراين جبرئيل كلام خداونـد را   ؛شودقديم كلام كه صفت ذات است از موصوف جدا نمي
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لـه و جا معتز) در اين٩٢، ص١٤٢١(باقلاني،  .فراگرفته و با نظم عربي به پيامبر ياد داده است

زيرا نزد معتزله خداونـد كـلام را كـه   ؛اشاعره اشتراك نظر دارند كه وحي كلام ملفوظ است

صورت امري ملفوظ است خلق كرد و در قلب پيامبر قرار داد و باقلاني هم نزول وحي را به

) كلام نفسي محال ٩٨- ٩٧  ،١٣٨٢(باقلاني،    .داندكلام ملفوظ به زبان عربي بر قلب پيامبر مي

بنـابراين كـلام  ؛دنبال داردزيرا محذور قبلي را كـه بيـان كـرديم بـه  ؛كه انتقال پيدا كنداست  

زيرا قول جبرئيل است نـه قـول خداونـد   ؛لفظي محذور و استحاله انتقال و حركت را ندارد

) طبق اين تعبير، قرآن حقيقتـاً كـلام خداونـد نيسـت ٥٣٤، ص١٩٨٦(رمضان عبداالله،    .تعالي

 توانـد در تعبيـرات مختلفـي ازبنابراين كلام خداونـد مي؛ لام خداوند استبلكه عبارت از ك

) بنــابراين قــرآن ١٠١، ص١٤٢١(بــاقلاني،  ؛جملــه عبرانــي، ســرياني و عربــي داشــته باشــد

  ناميم.صورت مجازي كلام خدا است كه دال را مدلول ميبه

خداوند به خلـق   زيرا باعث تشبيه  ؛داندباقلاني حقيقت كلام خدا را صوت و حرف نمي

داننـد كـه حـادث و شود. معتزله براي فرار از اين محذور كلام را صفت فعل خداوند ميمي

كمـا  ،تواند كلام را در هرجايي كـه مـدنظر باشـد خلـق كنـدمخلوق است و لذا خداوند مي

اما   )٥٦، ص١٩٦٥(عبدالجبار،    .كندكه كلام و صوت را در درخت و قلب پيامبر خلق مياين

رود. بـاقلاني ادلـه بسـياري داند راه ديگري ميلاني چون كلام را نفسي و صفت ذات ميباق

آورد كه نشان دهد كلام خداوند صوت و حرف نيست. شرط صفت، قيـام بـه موصـوف مي

بنابراين كلام نفسي قديم و از ازل با خداوند بوده است اما كلام ملفوظ حادث اسـت.   ؛است

، ١٣٨٢(بـاقلاني، .اندلذا مخلوق ؛پذيرندرتيب و تقدم و تأخر ميقبل و بعد دارند و ت   ،حروف

(بـاقلاني،  .) حروف نياز به مخارج دارنـد و خداونـد منـزه از ايـن امـور اسـت١٠٠- ٩٩ص

پـذيرد و از طرفـي، كـلام طرف، قياس غائب بر شاهد را مي  يك  باقلاني از  )١٠٣، ص١٣٨٢

آميزي گيـر افتـاده اسـت كـه نشـان تنـاقضبنابراين در موقعيت  ؛  داندخداوند را صوت نمي

؛ لـذا در نـزول خواهد جمع كندميرا  بين امور مختلف    و  شناسي او ايراد دارددهد روشمي

  وحي بر پيامبر به تكلف افتاده است.

در انديشة كلامي بحث از تكلم و سخن گفتن خداوند ناظر به مبدأ كلام و وحي و نحوة 

كه در فلسفة اسـلامي عمـدة مباحـث درحالي ،اصلي استسخن گفتن خدا با پيامبر موضوع  

عبارت فلسفي، متكلمـين نـاظر بـه قـوس ناظر به نحوة دريافت وحي توسط پيامبر است. به
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تـوان در تكميـل و در گوينـد و ايـن دو را مينزول و فلاسفه درباب قوس صعور سخن مي

دادند و با معيارهـاي الهـي، حديث خدا را محور قرار راستاي يكديگر دانست. اشاعره و اهل

گوينـد و كردند. فلاسفه اسـلامي از مراتـب عقـل سـخن مينحوه تكلم خداوند را تبيين مي

  اند.الهي رفتهمعتزله انسان را محور قرار داده و با معيار انساني سراغ كلام 

آيـد كـه ماننـد سـاير مخلوقـات در نظر اشاعره اگر كلام خدا مخلوق باشـد، لازم ميبه  

و شبيه بـه كـلام انسـان   )٩٤، ص  ١٤٢١(باقلاني،    معرض تغيير، اختلاف و فساد قرار بگيرد

الهي همـان بود كه الفاظ و اصوات قديم نيستند و حقيقت كلام    ربر اين باو  باقلانيشود.  مي

كلام نفسي است و كلام لفظي مجازاً كلام خداست. اما روايات زيادي وجود دارد كـه كـلام 

الهي ها دال بر كلام گويند كه اينتوجيه و تبيين آن مي  اشاعره در  .داندالهي ميم  لفظي را كلا

 ؛عـالم مـادي ها درثـل و سـايه) هماننـد م١٠٦ُ، ص١٣٨٢(باقلاني،    .نداهاي زبانيو جانشين

الهي، داراي وجهـي مثـالي بنابراين كلام لفظي، تنها نمود و رونوشت كلام نفسي است. كلام 

  ل يافته و به قالب لفظ و حرف درآمده است.است كه تنز
  

  الهي و رابطة اديانكلام   و)

تأثير از هگل، گوهر اديان مورد توجـه انديشـمندان و فيلسـوفان   در فلسفة دين معاصر و به

، ٣،  ١٣٧٨نظر هگل، اديان داراي گوهر مشترك اخلاقي هستند (ملكيان،    بهدين قرار گرفت.  

تـدريج وارد نـد كـه بهايعت (احكام، قوانين) امـوري تاريخيشرهاي  و ساير بخش  )١٤٩ص

بنابراين اديان (ابراهيمـي) در ذاتيـات اشـتراك و در عرضـيات بـا يكـديگر ؛  دين شده است

وجـه مشـترك جـامع در   نيـز،  براساس آموزة شباهت خانوادگي ويتگنشتاين  اختلاف دارند.

ه دين ديگـر متفـاوت از آن بـا اديـان هاي يك دين بتوان يافت بلكه شباهتميان اديان نمي

 اشتراكشان نوعي شباهت خانوادگي است. بنابراين  ؛ديگر است

سابقة آن به دوران ميانة اسـلامي   وجود دارد كهاي ديگر از رابطة اديان  براين، گونهعلاوه

بـاقلاني و كلامـي    رسد. نگاهي كوتاه به كتـبالهي مينظرية متكلمان دربارة ماهيت كلام  و  

بلكـه بـه اديـان ديگـر نيـز ي اسلامي هاتنها به فرقهدهد كه آنان نهاضي عبدالجبار نشان ميق

هاي اديـان ديگـر جا بيان خواهد شد نه از مقايسه و شرح آموزهاند. آنچه در اينتوجه داشته
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خواهيم نحوة ارتبـاط اديـان ابراهيمـي را الهي ميبلكه از نظرية متكلمين دربارة ماهيت كلام 

زيـرا هـر دينـي داراي چنـدين  ؛دست بياوريم. بحث ما اشتراك و اخـتلاف اديـان نيسـتهب

  .  ندارند ي با هماشتراك گاهي  مذهب مختلف است كه

 ؛تـوان بـه دو صـورت بيـان كـردطوركلي، رابطة اديان اديان ابراهيمي با يكديگر را ميبه

ناي نگـرش اول، اديـان ابراهيمـي رابطة استقلالي و رابطة امتدادي (تكاملي) با يكديگر. برمب

و برمبناي نگـرش دوم،   استواحد و مستقل از اديان ديگر    ،تنهايي يك دين ثابت  هريك به

در .  امتداد يكديگر قرار دارند  اند و درترتيب تاريخي، تحول و تكامل يافته  اديان ابراهيمي به

 عنوان نمونـه «قـُلْ يـَا أَهْـلَبـهتوان يافـت ها ميهايي بر هر دوي اين نظريهن كريم نشانهآقر

لحاظ نظري و   اما فارغ از آن، از  )٦٤  ،عمران(آل   .»وَ بَيْنَكُمْ  بَينَْنَا  سَواَءٍ  كلَِمَةٍالْكِتَابِ تعََالَوْا إلَِى  

نظر اشاعره، كلام خداوند صفت ذات الهـي و به    توان به اين موضوع پرداخت.كلامي نيز مي

هاي ) كـه نشـانه٢٧، ص١٤٢١نه متفاوت و مختلف (بـاقلاني، امر نفسي واحد و ثابت است  

. وصف نيز قول واصف است و بر صفت ذات دلالت دارد بـر ايـن هستندامارات آن    زباني،

ها مـا را مخاطـب خـويش سخن گفته و از خلال اين زبان  مختلفهاي  زبان  بهمبنا، خداوند  

ه از راه قرآن عربـي، انجيـل سـرياني و توانيم سخن خدا را چبنابراين ما مي  ؛قرار داده است

متغيـر، حـادث و  ) زبـان٧٣، ص١٤٢١(بـاقلاني  .تورات عبراني باشد خطـاب الهـي بـدانيم

هـا متفـاوت ) زبان١٠٢، ص١٤٢١(باقلاني،    .الهي قديم، واحد، ثابتولي كلام    است  مختلف

بـر كـلام واحـد و  همگي دلالـت ،از كلام نفسي هستند و باوجود تغيير و اختلاف در تعابير

جـنس   ) كـلام خداونـد عبـارت و حكايـت و از٩٧، ص١٤٢١(بـاقلاني،    .نفسي الهي دارند

گيرنده   /) بلكه حقيقتي است كه مستقيم به شنونده٦٧، ص١٤٢١مسموعات نيست (باقلاني،  

واسطه و از ذات خـدا دريافـت شـده اسـت. خداونـد از   رسيده است يعني كلام خدا بدون

به پيامبر اسلام، زبان قرآن را عربي گردانيد تا از انجيـل و تـورات متمـايز طريق نزول وحي  

واسـطة بهبر مـا مسـموع شـده اسـت لكـن  حقيقتاً كلام خدا )٧٢، ص١٤٢١(باقلاني،    .باشد

قرائت حـادث   ).١٠٨:  ١٤٢١) و قاري جبرئيل است (باقلاني،  ٩٠، ص١٤٢١(باقلاني،    ،قاري

گويد قرائت، فعـل ) در جاي ديگر نيز مي١٠٨، ص١٤٢١  است و مقروء قديم ذاتي (باقلاني،

  )١١٠، ص١٤٢١(باقلاني،   .رسول است و به امر خدا و توسط خدا صورت گرفته است
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تبع آن، كتب آسـماني و شـرايع الهي اگر نامحدود باشد بهمطابق نظريه كلام نفسي، كلام  

 الهي هم بههند بود. كلام  ند بود و اگر محدود باشد كتب آسماني محدود خواهنامحدود خوا

قَبـلَ  لبَحـرُا لَنَفِـدَ رَبِّي لِّكَلِمَتِ  امِداَد  لبَحرُالحاظ زماني نامحدود و نامتناهي است «قُل لَّو كَانَ  

رو، امـري اسـت ازايـن  ؛لحاظ مكـاني) هـم بـه٩٨، ص١٤٢١بـاقلاني  (  ي»أَن تَنفدََ كَلِمتَُ رَبِّ

است و فقط ناظر به قوم خاصي نيست امـا هـر جهانشمول و خطاب آن به همة ملل صادق  

 كند.قومي به زبان خود آن را دريافت مي

چون كلام، صفت ذات الهي و قديم و غيرمخلـوق اسـت از الفـاظ و حـروف و صـوت 

اي متناسب با شرايط و محـيط نـزول شـريعت بـه زبـاني تشكيل نشده است اما در هر دوره

زبـان عبـري و در شـريعت عيسـي بـه زبـان در شريعت يهودي بـه  .خاص نازل شده است

، ١٤٢١. (بـاقلاني،  سرياني و در شريعت اسـلام بـه زبـان عربـي تغييـر صـورت داده اسـت

كلام نفسي امري از مرتبة معقول است كه با لفظي شدن به مرتبـة محسـوس   )١٠٢- ١٠١ص

 ،١٤٣٠(شهرسـتاني، ؛ تبديل شده است و هريك از مراتب و قواي نفـس در آن نقـش دارنـد

) بنابراين، كلام نفسي منبع همة شـرايع و اديـان اسـت و ريشـه همـة اديـان بـه آن ٣٠٨ص

اصل ديـن يكـي اسـت و اديـان اسـتقلال   .اندامتداد يكديگر آمده  گردد. اديان الهي دربازمي

  ماهوي ندارند.
  

  نتيجه 

ر . صـفات دشناسي صـفات الهـي اسـتتابعي از هستي  الهيكلام  شناسي  باقلاني هستينزد  

 نـدشوند كه قديم، غيرمخلوق و از سنخ وجودشناختي و ازلي تلقي ميالهيات اشاعره هستي

از بـالا بـه پـايين و از ،  و در قالب اوصاف  دادهو اين صفات را خود خداوند به خود نسبت  

دهـد. صـفات الهـي، در مقـام به انسـان از آن خبـر ميجبرئيل،  پيامبر توسط    به  طريق وحي

شناختي مستقل از ذات الهي و زائد بر آن و مسـتقل از انسـان وجـود رفتشناختي، معهستي

شـوند؛ صورت اوصاف زباني بيان ميدارند و فقط در مقام اخبار به آگاهي انسان است كه به

اما اوصاف مستقل از صفات نيستند بلكه از صـفات اند گرچه صفات، مستقل از ذات  بنابراين

رغم بـهدهنـد. امـا  ذات الهـي خبـر ميصفات، از  از    خبر  بعت كنند و بهگري ميالهي حكايت

ها و خصوصياتي چون وحدت، كمال، مطلق بودن، ازليـت تـابع ت، در ويژگياستقلال از ذا
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عنوان صـفت ذات، امـري غيرتاريخمنـد، پيشـازباني و رو كلام الهـي بـهايناند؛ ازذات الهي

ي تغييـر صـورت داده اسـت. بـاقلاني اي به لسان قـوم خاصـپيشازماني است و در هر دوره

همانند معتزله باور دارد كه كلام لفظي، امري حادث و مخلوق است امـا منشـأ صـدور آن را 

داند كه به پيامبر ابلاغ كرده است، برخلاف اشعري كه قـرآن را نـه آفريـده و نـه جبرئيل مي

يست بلكه عبارت از كـلام نظر باقلاني كلام لفظي، حقيقت كلام الهي ندانست. بهآفريننده مي

الهي است و برخلاف اهل حديث كه به يكـي بـودن كـلام بـاور داشـتند كـلام را داراي دو 

داند. او تفكيـك قرائـت از مقـروء تـلاوت از متلـو را در راسـتاي ساحت نفسي و لفظي مي

تفكيك كلام نفسي از كلام لفظي اشعري مطرح كرده است كه كلام لفظـي، صـفت قـاري و 

كلام نفسي، صفت حقيقي باري است. اشعري سـخن گفـتن خـدا بـا موسـي (ع) را   تالي و

دانـد، امـا صورت مستقيم و شفاهي به طريق معيت افهام در قلب و شـنيدن در گـوش ميبه

صورت افهام در قلـب جبرئيـل و تلفـظ   باقلاني تكلم خدا با پيامبر را با واسطه جبرئيل و به

در سـه يكي اسـت امـا    نفسي،  مبناي نظريه باقلاني، كلام  بر  داند.جبرئيل بر گوش پيامبر مي

صورت زباني عبراني، سرياني و عربي به سه كتاب تورات، انجيل و قـرآن بـه سـه صـورت 

تشريعي يهوديت، مسيحيت و اسلام تعبير شده و به كلام لفظي تبديل شده است كـه گرچـه 

هم از جانب   ن گره خورده است كه آنتري با زبااين صورت زباني كلام الهي در مرتبة نازل 

خدا توسط جبرئيل صورت گرفته است، اما چون منشاء اسماء، صفات و زبان، توقيف الهـي 

بر كـلام نفسـي، كـه امـري  است و خداوند (شارع) زبان را تغيير نداده است؛ بنابراين علاوه

و عقـل انسـان و بـا   غيرتاريخمند است، تعبير زباني كلام الهي نيز نسـبتي بـا جهـان، زبـان

رو تاحدود زيادي فهم و معرفت ديني نيز در گفتمان الهياتي اشاعره تاريخمندي ندارد؛ ازاين

  كنند.عنوان بدعت تلقي ميشود و تغيير در فهم دين را بهغيرتاريخمند تلقي مي
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Science in Islamic civilization, despite some progress, could not 
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some authors, it eventually faced stagnation and decline. In this 
article, we examine and evaluate Ash'arism, lack of material 
support, and Aristotelian philosophy (methodology) as obstacles to 
the scientific revolution. We try to show that, contrary to what is 
generally thought, the Ash'arism were not opposed to reason in the 
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Extended Abstract 

Introduction 
Science in Islamic civilization, despite some advances, could not bring 
about any serious change or revolution in itself, and according to some 
thinkers, it eventually faced stagnation and decline. Several factors, such 
as the dominance of the Ash'arite school and its conflict with research in 
natural world, the Mongol invasion, the lack of access to the printing 
industry, the focus on mystical institutions rather than scientific ones, and 
even the lack of material support, have been pointed out as obstacles to 
the scientific revolution or as the cause of the stagnation of science in 
Islamic civilization. We will examine and evaluate the role of Ash'arism, 
Aristotelian philosophy, and the lack of socio-economic factors as 
obstacles to the development of science in the Islamic civilization. 
 
Method 
In this article, we use documentary and library methods to collate data 
and rational and analytical methods to argue. Documentary and library 
method means the use of written sources such as books, articles, treatises 
and the like. And the meaning of the rational method is the use of rational 
reasoning and explanation. 
 
Funding 
Many people claim that Asharism opposed all forms of reasoning, and 
with the dominance of Ash'arism, the brilliant process of science in 
Islamic civilization was dismantled. According to these thinkers, 
Ash'arism, by emphasizing the conflict between religious doctrine and 
reason, led to the marginalization of rationalism. 

In response, we show that Ash'arism was not opposed to reason in all 
matters, as as their opponents claims. Ashʿarism underscores the 
limitations of reason in grasping metaphysical and divine matters, only. It 
emphasizes that the human intellect has finite capabilities and cannot 
fully comprehend God and his attributes through reason alone. Ashʿarism 
does, however, acknowledge the significance of in exploring the matters 
related to the natural world. Ash'areh created a more suitable atmosphere 
for research in science by proposing the idea of a moderate independence 
of science from religion and theology, because this theological view 
imposed fewer metaphysical restrictions on the minds of experimental 
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scientists. 
Agreeing with some researchers, we confirm the serious and effective 

role of social and economic support in developing scientific research in 
Islamic civilization, just like any other. However, pointing to the example 
of Ibn Haytham's optics, we explain that in addition to ideal socio-
economic conditions, another important factor should be taken into 
account, which is related to the methodology of science in Islamic 
civilization. 

With regard to the methodology of science in the Islamic civilization, 
we introduce another important factor under the title of "concerned 
scientific community with appropriate methodology". In this connection, 
we highlight some of the destructive aspects of scientific leadership based 
on the Aristotelian philosophy. Through the reference to the historical 
examples of the methodological innovations of Ibn Haytham in the field 
of optics and the "Zuraghi" astrolabe, we reconfirm the destructive role of 
the philosophy of Aristotle. We explain that the extreme emphasis on 
Aristotelian philosophy caused Ibn Haytham's innovations to be ignored, 
and even people like Ibn Rushd rejected Ibn Haytham's important 
innovations on purely philosophical grounds. Ibn Rushd considered 
philosophical reasons superior to observational ones. In his innovations, 
Ibn Haytham had liberated the observational reasons from the 
subordination (and capture) of the philosophical reasons, and this was an 
excuse for rejecting Ibn Haytham's innovation by Ibn roshad. As a 
consequence, the fruitfulness of Ibn Haytham's new methodology (his 
research program) was delayed by 300 years.  

The "Zuraqi" astrolabe - which was designed based on the idea of the 
earth's movement - could have been the impetus for the scientists of 
Islamic civilization to abandon the almost non-dynamic research 
programs of cosmology (especially in the last centuries of Islamic 
civilization), which were designed based on the idea of the earth's 
stillness. And instead, on the basis of the idea of the movement of the 
earth, pursue another research program in order to provide an 
abservestional  ground for the construction of new theories. But the 
extreme emphasis on established patterns and research programs 
influenced by Aristotelian philosophy was an obstacle to this 
development. 

In this way, we will modify and clarify some of the claims made about 
the science of the Islamic era. In addition, by focusing on these historical 
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examples, we will explain that if the intellectual framework of Ash'arism 
were to truly dominate science, we would probably see significant 
developments in the science of Islamic civilization. We will also confirm 
our contribution in denying the destructive role of Ash'arism.  
 
Conclusion 
In this article, we have examined some of the factors that are said to 
prevent the occurrence of a scientific revolution in Islamic civilization. 
We focused on Ash'arism and showed that the claim of Ash'arism's 
opposition to science is not very true: Although Ash'arism was fixed in 
the field of theology, the moderate separation of observational science 
from theology could provide a more appropriate scope for scientific 
practice. 

Focusing on the methodology of science in Islamic civilization, we 
concretely explained how the dominance of philosophy and Aristotelian 
assumptions prevented the development of sciences; and on the contrary, 
Ash'arism could help to discard this philosophy and especially some of 
the Aristotelian presuppositions inherent in science.  
 



 

   

  

 

  

  معماي انقلاب علمي در تمدن اسلامي 
  

     ١جلال عبدالهي
  

 jalaljalal13721372@gmail.com                                           .كارشناسي ارشد فلسفه علم دانشگاه صنعتي شريف .١

 

  چكيده  اطلاعات مقاله 
  نوع مقاله: 

  مقالة پژوهشي 
  

:  افتيدر خيتار
٠٦/٠٣/١٤٠٣ 

:  بازنگري  خيتار
١٩/٠٣/١٤٠٣  
:  رش يپذ خيتار
٢٠/٠٣/١٤٠٣  
:  انتشار  خيتار
٠١/٠٧/١٤٠٣  

  واژگان كليدي: 
علم،  ، تمدن اسلامي

، انقلاب علمي، روش
علمي،   ، جامعه ه عرااش

  .يدستاوردهاي تجرب

هايي كه داشت، نتوانست يك تغيير يا انقلاب رغم برخي پيشرفتبهعلم در تمدن اسلامي،  
بــا ركــود و افــول  در نتيجــهوجود آورد و به گمان برخي از انديشمندان جدي را در خود به

هش در علــوم مواجه شد. عوامل متعددي همانند حاكميت تفكر اشعري و تضادش بــا پــژو 
عنوان هاي مــادي را بــهتجربي، تهاجم مغول، عدم دسترسي به صنعت چاپ، حتي حمايت
اند. اين نوشــتار بــا روش مانع انقلاب علمي يا عامل ركود علم در تمدن اسلامي برشمرده

پــردازد. اي و تحليلي، به بررسي و ارزيــابي تعــدادي از ايــن موانــع و عوامــل مــيكتابخانه
رو، نخست ارائه توضيحاتي اســت در رابطــه بــا تعــديل نقــش مقاله پيش  مساهمت اصلي

شــود، مخــالف تصور مــي گونه كه عموماًشود كه اشاعره آنتخريبي اشاعره نشان داده مي
ورزي حاكميــت پيــدا چهارچوب فكــري آنــان در علــم  بسا اگر واقعاًورزي نبودند و چهعلم
بوديم. دوم، ضمن ارائه ر علم تمدن اسلامي ميگير دشاهد تحولاتي چشم كرد، احتمالاًمي

منــد بــا دغدغــه  يچند مثال، به معرفي عامــل مهــم ديگــري تحــت عنــوان جامعــه علم ــ
كار برخي از مدعيات طرح شده در مورد علــم . با اينشوديمناسب پرداخته م  يشناسروش

بطه با اشاعره گردند و همچنين مساهمت نگارنده در رادوره اسلامي را تعديل و تدقيق مي
  شود.ييد ميأهم ت
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  مقدمه

اينكه چرا علم مدرن يا چيزي شبيه به آن در تمدن اسلامي ظهور نكرد، پرسشي بسيار قابـل 

كنـد كـه از ايـن نكتـه آگـاه زماني بهتر خودنمايي مي  برانگيزي اين پرسشملأت   .مل استأت 

هـاي علـم، دسـتاوردهاي علمـي و ابزارهـاي مـورد اسـتفاده شويم كه در بسياري از حـوزه

برتر يا حداقل مشابه همتايـان اروپـايي خـود بـوده اسـت. بـراي مثـال،   ،دانشمندان مسلمان

 ؛ت به منجمان اروپـايي داشـتندنجوم، برتري بارزي نسب  پانزدهم در حوزهقرن  مسلمانان در  

هـاي حلها و راهروش )Sayili, 1981, p260-289(. ثيرات مهمي بر اروپا گذاشتندأچنانچه ت 

هـاي شاطر دمشقي بـراي حـل مشـكلات مـدل مراغه و ابن  هاي رصدخانهحاصل از فعاليت

) ترجمـه و تـدريس ٢٩٦، ص١٣٩٥(گمينـي،    ١؛حـل كوپرنيـك بـودبطلميوسي، مشـابه راه

هـاي ديگـري در هيثم در اروپا نمونـهسينا، زكرياي رازي، ابنهاي دانشمنداني نظير ابنكتاب

بـه  را از طرفي ديگر، اين مسلمانان بودند كـه دسـتاوردهاي علمـي خـود ؛اين رابطه هستند

الدين استانبول و تيكـو اروپاييان تحويل دادند. مثلاً ابزارهاي مورد استفاده در رصدخانه تقي

هـاي مراغـه و سـمرقند ها به رصدخانهابزارهاي آن اند و سابقهبودههم ه در اروپا مشابه  براه

حتـي اگـر نـوآوري و دسـتاوردهاي دانشـمندان   )٤٣- ٤  ،١٣٩١الحسن،(يوسف  .  گرددبرمي

توان گفت اين اسـت كـه اروپاييـان از طريـق كه مي اسلامي را ناديده بگيريم، حداقل چيزي

هـا در بـين منابعي كـه سـال   ؛ثار ارسطو و افلاطون و... دست پيدا كردندمنابع مسلمانان به آ

كنـد الي كه در اينجا به ذهن خطور مـيؤمسلمانان مورد بحث و بررسي قرار گرفته بودند. س

اين است كه چرا انقلاب علمي در اروپا اتفاق افتاد و در تمدن اسلامي، شاهد تحول علمـي 

  يم؟ بزرگي، نظير انقلاب علمي، نبود

هـاي مـيلاديِ اروپـا بحـث  هفـدهمدر مورد ماهيت انقلاب علمي و وقـوع آن در قـرن  

فراواني وجود دارد. حتي اگر انقلاب علمي به معناي كوهني اتفـاق نيفتـاده باشـد و يـا اگـر 

تـوان منكـر ) نمـيShapin, 1998(، منكر وجود ذاتي مشخص براي انقـلاب علمـي باشـيم

 
ها بــراي حــل مشــكلات مــدل بطلميوســي، در حلو راه تفاوت كه در تمدن اسلامي، تمامي تلاش  ني با ا  .١

مركــزي و طــرح ايــده تلاش كوپرنيك منجر بــه كنــارزدن چهــارچوب زمين  امامركزي بود  چهارچوب زمين

  خورشيدمركزي است.
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اتفاق افتاد. در ايـن دوره،   هفدهمورزي قرن  فلسفه و شيوه علماي بود كه در  تغييرات جدي

تـوان بـه ارسـطويي وارد شـد. بـراي نمونـه مـي  ورزي و فلسفهنقدهاي مهمي بر شيوه علم

ورزي را شناسي و قياس ارسطويي در علـمنقدهاي بيكن اشاره كرد كه تكيه افراطي بر روش

نيت متكي بر فلسفه ارسطو به كشف حقيقـت كند. به اعتقاد بيكن، عقلاشدت نكوهش ميبه

ورزي ارسـطويي، در كند و معتقد است كه فلسفه طبيعي بـا اتكـا بـر روش علـمكمكي نمي

نظـر رغم اذعان به وجود اختلافبهزاده  ) اميرعباس كرباسي١٣٩٢(بيكن،  .  بست قرار داردبن

بيكن و گاليلـه بـر سـر   هاي بزرگ بين پيشگامان انقلاب علمي نظير كپلر، دكارت،و تفاوت

ها حداقل بر سر يك موضـوع توافـق دارنـد و آن ضـديت بـا دهد آنعلمي، نشان مي  روش

رو به اين دليل كه براي تبيين مسائل جهان ناكارآمـد اسـت. ازيـن  ؛اي استفلسفه ارسطويي

پديـد آمـده، اطـلاق واژه   هفـدهمورزي قرن  زاده براي توصيف تغييراتي كه در علمكرباسي

، ١٣٩٥زاده،  (كرباسـي.  دانـدان درسـت مـينـعلمي البته به معناي اسـتعاري را همچ  انقلاب

) ما در اين مقاله براي گزير از مناقشات مربوط به انقلاب علمي، معناي اسـتعاري ٩٢- ٩٣ص

در شـيوه   واسـت  از انقلاب علمي را مدنظر داريم كه دربرگيرنده تغييرات غيرقابل انكـاري  

   پديد آمد. فدهمهورزي قرن  علم

چـرا اروپاييـان خيلـي زود   ؛توانيم به شكل ديگري نيز طـرح كنـيمپرسش آغازي را مي

بـه جهـان بـراي   هاي مهم و اساسي فلسفه ارسطويي و نگـرش كلـيفرضدريافتند كه پيش

هاي متفـاوت بـا اجسام با جرم ان زود دريافتند كه مثلاًيورزي بايد تغيير كند؟ چرا اروپايعلم

چـرا   ،افتند و درنتيجه فيزيك ارسطويي اشتباه است؟ در مقابلت يكسان روي زمين ميسرع

هـا را هاي ارسطو آشنا بودنـد و ايـن انديشـهمسلماناني كه از چندين قرن با فلسفه و انديشه

هاي مهمـي از فلسـفه ارسـطويي را درك دادند، نتوانستند نادرستي بخشمورد بحث قرار مي

ارسطويي را فراهم كنند تا فضـا را بـراي تحـول جـدي در   ر زدن فلسفهكنند و مقدمات كنا

صورت كلـي، ورزي در تمدن اسلامي باز كنند؟ بههاي جديد علمعلوم تجربي و ظهور شيوه

هـاي هـا و كـاوشرغم تـلاشدر اين نوشتار به دنبال بررسي پاسخ به اين پرسش هستيم: به

ا چيزي شبيه به انقلاب علمي در تمـدن اسـلامي چندين و چندساله دانشمندان مسلمان، چر

و   ،خود (اگر نگوييم افول كرد) بيشتر  حالت  نيظهور نكرد و علم در تمدن اسلامي، در بهتر
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) ١٤٠٢(گمينـي،  ،  به فعاليـت خـود ادامـه داد  ،هاي علم عاديدر چهارچوب پژوهش  عمدتاً

ورزي علـم  شناسي و شيوهتحولات جدي و مهمي در روش  كه در اروپا خيلي سريعدرحالي

شـبيه بـه پرسشـي  ،منتهي گشت؟ پرسشي  هفدهماتفاق افتاد كه به ظهور انقلاب علمي قرن  

طرح كرد كـه بـه «معمـاي نيـدهام»   ١بار جوزف نيدهامشود را نخستيناينجا طرح مي  كه در

  مشهور است:  

اتفاق افتــاد   چرا در اروپايي كه وامدار علم در تمدن اسلامي و چين است انقلاب علمي

ايــراد در كجــا  )Needham, 1969( ؟دكه هيچ انقلابي در چين و اسلام روي ندادرحالي

  بود كه اين انقلاب در تمدن اسلامي روي نداد؟

انقـلاب علمـي   دقيقـاًپرسش ما در اينجا، معطوف به اين نيست كـه چـرا  دقت شود كه  

ورزي تمدن اسلامي همان مسـيري را لمعايم كه بايد سنت اروپا اتفاق نيفتاد؛ ما فرض نكرده

فيزيـك نيـوتني در تمـدن  پرسيم كه چرا دقيقاًما نمي  ؛پيمودهفدهم  بپيمايد كه اروپا در قرن  

 ،كـردايم كه فيزيك نيوتني در تمدن اسلام بايد ظهـور مـياسلامي ظهور نكرد؛ فرض نكرده

سـلامي اسـت: چـرا ورزي تمـدن اعلـم  مان معطوف به نفـسِ تحـول در شـيوهبلكه پرسش

در اروپـا   امـاتحولاتي اتفاق نيفتاد كه منجر به ظهور نظرياني متفاوت از نظرات حاكم شـود  

حال اينكه در تمدن اسلامي اين تحولات منتهي به ظهـور نظريـه   ـ  تحولات مهم اتفاق افتاد

چرا اروپا خيلي زود   ؛٢خاص نيوتن شود، چندان مهم نيست، بلكه صرف تحول مدنظر است

در تمـدن اسـلامي،   امـاارچوب فلسفه ارسطويي كارساز نيست،  هورزي در چهميد كه علمف

بـراي ـ  ورزي حـاكم  هـاي علـمهاي اوليه با شيوهها و مخالفترغم وجود برخي سركشيبه

  تغيير مهمي اتفاق نيفتاد؟ ـ  ٣هيثمشناسانه ابنهاي روشمثال نوآوري

وني وجـود دارد. برخـي درصـدد هسـتند تـا هاي گوناگدر رابطه با پرسش فوق، ديدگاه

گرايان از جمله دكتر سيد حسين نصـر، اهميت اين پرسش يا پاسخ به آن را انكار كنند. سنت

پيشرفت علـم در اروپـا را   گيرد، بلكه اساساًتنها از روند علم در تمدن اسلامي ايرادي نمينه

ورزي علـوم تجربـي در تمـدن برد. از ديدگاه وي، علوم اسلامي و شـيوه علـمال ميؤزيرس

 
1. Joseph Needham 

  )١٣٩٩ يني،موضوع ر.ج: (كم ينبحث در ا يبرا .٢

  .داد خواهيم قرار توجه مورد را موضوع اين ما يانيپا يهادر بخش .٣
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ورزي علـوم اسلامي، نه فقط عقب افتاده و ضعيف نيستند، بلكه تا زماني كه اين شـيوه علـم

رو نبود. از منظر نصر، علوم جديد بعد از مسلط بودند، بشر با مشكلات عديدة امروزي روبه

ساز اند كه زمينههانقلاب صنعتي با جدا كردن علم از دين و معنويت، راهي انحرافي را پيمود

   )Nasr, 1993(  .هاي امروز جهان استبحران

اي ديگر، بدون آنكه رشد عادي علم در تمدن اسلامي را انكار كنند، رشـد اسـتثنايي عده

 )١٣٩٩( و اميرمحمـد گمينـي ١والبريججان دهند. برنارد لويس، علم در اروپا را مبنا قرار مي

دانند. ايي علم در اروپا را عامل طرح پرسش ابتدايي مياز جمله افرادي هستند كه رشد استثن

عـادي علـم در تمـدن   توسـعهدراينجا، نكته اين است رشد استثنايي علـم در اروپـا، منكـر  

  گرفت.مي عادي خود را پي  اسلامي نيست و تمدن اسلامي مسير توسعه
 اي درالعــادهرقرسد براي توضيح انقلاب علمي بگوييم امر خــاآنكه بهتر به نظر مي اول

اروپا اتفاق افتاد تا اينكه بگوييم جهان اسلام يا هندوستان يا چين در انجام امــري ناكــام 

  )Walbridge, 2011, p98( .ماندند

وجـو كنـد، ورزي تمدن اسلامي جُستدر اين پاسخ، به جاي آنكه ايراد را در شيوه علم

كند كه منجر بـه وجو مياروپا جست  اجتماعيـ    پاسخ معما را در بسترها و شرايط اقتصادي

توان منكر درستي پاسـخ بـالا رشد استثنايي دانش و انقلاب علمي در اروپا شد. با اينكه نمي

وجـو و بررسـي برخـي موانـع در تمـدن اسـلامي همچنـان بود، اما از ديد نگارنده جسـت

 ؛كنـديبخش خواهد بود و پژوهش در اين موانع به درك شرايط تـاريخي كمـك مـبصيرت

ال قابل طرح است: كجاي كار ايراد داشـت كـه مشـابه تحـولات و ؤ، همچنان اين سبنابراين

اي كه در اروپا اتفاق افتاد، در تمدن اسلامي اتفاق نيفتـاد. درك ايـن مطلـب تغييرات انقلابي

  ما نسبت به تاريخ علم در تمدن اسلامي را بالا ببرد.  يتواند آگاهمي

بـه صـورت متـداول  پردازيم كه معمولاًتحليل برخي از عواملي مي  در ادامه به بررسي و

هـاي ، تعـارض آمـوزه٢از عواملي مانند تهاجم مغـول  شوند. معمولاًبراي اين مسئله طرح مي

ل اجتماعي و اقتصادي، ئا، شرايط ايد٣ورزي، نبودن صنعت چاپاسلامِ اشعري با علم و علم

 
1. John Walbridge 

  )Walbridge, 2011, p98-9 ؛٣٢، ١٣٧٦ ش،ي راندي(خ :ديكن مراجعه ري ز مقاله به مورد، ني بحث در ا يبرا .٢

، ١٤٠٠يوسفي،  ؛Walbridge, 2011, p100-1: (ديكن مراجعه ري ز مقالات به عامل، ني بحث در مورد ا يبرا .٣

  .)٣١- ٢، ص١٤٠٠نژاد، و ابراهيم ٨٧ص
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كـه مـا در اينجـا بـه   ،شـودنع انقلاب علمي ياد مـيعنوان مواو همچنين فلسفه ارسطويي به

پـردازيم. در بخـش انتهـايي ل اجتمـاعي و اقتصـادي مـيئااشاعره، شرايط ايـد  بررسي نقش

شناسي علم در تمدن اسلامي به معرفي، توضيح و تـدقيق يـك نوشتار، ضمن توجه به روش

شناسـانه و ر مباحـث روشكـه از تمركـز بـ  شوداشاره ميعامل ديگر در رابطه با اين مسئله  

ورزي در تمدن اسـلامي سرچشـمه هاي فلسفي (ارسطويي) و پنهانِ حاكم بر علمفرضپيش

سازي اهميـت و نقشـي كـه رويكـرد اشـاعره در براي برجسته  را  كار، زمينه  گيرد. با اينمي

  سازيم.ايفا كند، فراهم مي  توانستميرابطه با علم  

ما در اينجا معطـوف بـه ايـن ادعـا نيسـت كـه اگـر   قبل از آغاز بحث، بايد گفت بحث

كرد، رونـد شد يا تغيير ميآفرين در آن دوره تاريخي حذف ميثر و نقشؤاثرگذاري عوامل م

هاي ما تنها بـه افتاد. بحثكرد و انقلاب علمي اتفاق ميتغيير مي  لزوماًعلم در تمدن اسلامي  

  شده در اين زمينه است.  دعيات طرحمنظور درك بهتر شرايط تاريخي و نقد برخي از م
  

  هاي ديني با علوم تجربي و حاكميت تفكر اشعريتضاد آموزهالف) 

شـود و آن طـرح مـي  ايـراد شـايعي معمـولاً  در رابطه با پرسش و معماي مورد بحث مقاله،

كنـيم: آيـا اسـلام مـانع گونه طرح ميال را اينؤتعارضِ تعاليم ديني با علوم تجربي است. س

وز و توسعه علم يا انجام كار علمي است؟ براي پاسـخ بـه ايـن پرسـش، آراي كسـاني را بر

كيد دارنـد. رويكـرد أهاي دين اسلام ت آموزه  كنيم كه بر نقش تخريبي و متزاحمانهبررسي مي

مسـلكاني شود، رويكرد اشاعره است. ادعا اين است كه اشعريدر اينجا معرفي مي  كه  مهمي

توجهي به آموزشِ علـوم يج ضديت دين با عقل و فلسفه زمينه را براي بينظير غزالي، با ترو

ــاً ــاوري) و، نهايت ــي (و فن ــهتجرب ــاختند، محافظ ــا س ــه مهي ــوف در جامع ــاري و تص   . ك

)Chapre, 2008ها با ) آن١٤٢٢طباطبايي،  ؛١٣٩٨گلشني،  ؛١٣٨٨مطهري،  ؛١٣٧٤زيباكلام،  ؛

بـين آتـش و سـوزاندن و توجـه صـرف بـه ايجاد تشكيك در وجود رابطه علي و ضروري  

  اند. كار علمي را در جهان اسلام از بين برده قدرت خداوند، روحيه و انگيزه

سـاز اصـلي مهدي گلشني، حاكميت تفكر اشعري را بسيار مهم تلقي كرده و آن را زمينه

ث داند. به ادعاي گلشني، با رشد اين مكتـب، جلـوي بحـافول و انحطاط تمدن اسلامي مي

آزاد بين علما گرفته شد و اصحاب عقل تحت فشار قرار گرفتنـد؛ بحـث علمـي و تـدريس 
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گيري بر مخالفان جدي شد، و بازار تكفير رواج يافـت. علوم عقلي ممنوع شد، بساط سخت

سـازد كـه برابـر گرايان را برجسته ميتيميه، اين عقيده اشعريگلشني با ارجاع به سخنان ابن

 و ي كه از طريق پيامبر به انسان رسيده است، شايستگي نـام دانـش را دارد،مفاد آن، تنها علم

غير از آن، اگر علم باشد، نافع نيست و اگر نافع باشد، بايستي به ناچار در ميراث پيامبر آمده 

) با ظهور غزالي، «حمله به علوم عقلي فزوني يافـت، و تكفيـر ١٩، ص١٣٩٨(گلشني،    .باشد

رشد عامر... به تبعيد ابنكه منصور بن ابي  جايي  سوفان شدت گرفت تاو تخطئه عالمان و فيل

) بـا حاكميـت ١٩، ص١٣٩٨(گلشـني،  .و برخي ديگر از اصـحاب علـوم عقلـي حكـم داد»

بغـداد طـب و رياضـي مـورد   شد. در نظاميـهخفا تدريس مي  گرايان، علوم عقلي دراشعري

د. غزالـي بـر ايـن بـاور بـود كـه در شـتوجه نبود و با تدريس فلسفه و نجوم مخالفت مـي

) ٣٢، ص١٩٦١(غزالـي، . طبيعيات «حق آلـوده بـا باطـل و صـواب متشـبه بـه خطـا اسـت»

رياضـي)   طور در مورد رياضيات (علم اقليدس و مجسطي، دقايق حساب و هندسه، وهمين

 امـا، بردآورد و قدرت نفس را بالا ميغزالي معتقد بود كه دقت و اتقان اين علوم اعجاب مي

سـبب نگرانـي از ايـن از ترس اينكه مبادا مردم اين دقت و اتقان را به فلسفه تسري دهند، به

اگرچـه در خـود علـم   ؛كنـدمدها (تسري دادن اين اتقان) علوم رياضي هم را هم منع مياپي

ترسم كه بدان منتهي هندسه و حساب، فاسدي كه متعلق به دين باشد وجود ندارد، ليكن مي

  )١٩٦١(غزالي،  . گردند

گرايي مرتضي مطهري هم در رابطه با عوامل افول تمدن اسلامي، بر نقش مخرب اشعري

گذارد. «ابوالحسن اشعري از افرادي است كـه افكـارش تـأثير زيـادي در جهـان انگشت مي

اسلام گذاشت و اين مايه تأسف است... پيروزي مكتب اشعري براي جهان اسلام گران تمام 

گـري و زي، پيروزي جمود و تقشّر بر حريتّ فكر بود. هرچند جنـگ اشـعريشد. اين پيرو

گـري اعتزال مربوط است به جهان تسنن، ولي جهان تشـيع نيـز از آن جمـودگرايي اشـعري

گـري بـراي ) از ديد مطهـري، آثـار و تبعـات اشـعري٢٥ص  ،١٣٨٠(مطهري،  .  بركنار نماند»

هـا بـا جمـود آن، تعطيلي تفكر و عقل بـود. آناز جمله آثار    ؛جهان اسلام بسيار سنگين بود

خاصي كه داشتند، هرگونه انديشيدن در آيات قرآن، مباحث كلامي و احاديث را منع كردنـد 

و مدعي بودند مسلمانان بدون چون و چرا بايد ظواهر آيات و روايات را بپذيرند، حتي اگـر 

عقلـي در تضـاد باشـد. ايـن در ها با حكم قطعي  مستلزم تناقض باشد، يا حتي اگر ظاهر آن



   ١٤٠٣ پاييز، ١١ ، شمارهسومسال تاريخ فلسفه اسلامي،                                                   80

 

هاي فهم قـرآن كند و يكي از راهحالي است كه قرآن مردم را به تفكر و انديشيدن تشويق مي

اش آن شد اشعريان ابزارهاي فهم قرآن را كنار گذاشتند و نتيجه  اما  .داندرا توسل به عقل مي

اج كردند. با سـر گـرفتن كننده و كفرآميز استخركه از كتاب آسماني هادي بشر مطالب گمراه

هاي عقلي محض و فلسفي خالص برچيده شد. باره ارزش تفكر و انديشهمكتب اشاعره يك

ها مدعي بودند كه بر مسلمانان فرضي است كـه آنچـه در ظـاهر تعبيـرات نقلـي رسـيده، آن

هرگونه سؤال و جواب و چـون و چرايـي   ؛متعبد باشند و در عمق معاني تدبر و تفكر نكنند

عت است. اشعريان بعد از پيروزي، بساط تفكر عقلي را برچيدنـد و ايـن پيـروزي ضـربه بد

پيروان اشـعري، تعـاليم او را همچـون احكـام بزرگي بر حيات عقلي عالم اسلام وارد آورد.  

ديني، به صورت قضاياي جزمي درآوردند. به همين ترتيب، پيروان كساني چون غزالي نيـز، 

فيلسوفان را نكوهش كرده بودند، خود در انتقاد از فلسفه تند رفتند.   هايكه مبالغه و تندروي

  )١٣٨٨(مطهري،  . در اين زمان، علم نزد مسلمانان باز ايستاد

اشعري و غزالـي  ]مسلكاني چون[اشعري «اگر نويسند:چنين مي ١در همين رابطه روزنتال 

ــراب مي ــد، اع ــهنبودن ــاحب گاليل ــي ص ــتند ملت ــا و نتوانس ــا، كپلره ــوتنه ــند»ي ــا باش    .ه

)Rosenthal, 1970, p19(   

هاي حكامي كـه نظريروي و تنگدر ميدان عمل و سياست هم، مدعايي در رابطه با تك

هـاي مغرضـانه توان به تصميمات و سياستمي  شود. مثلاًبه اشاعره گرويده بودند، طرح مي

علمي را به آتش كشيد   شود كه وي آثار فلسفي وسلطان محمود غزنوي اشاره كرد. گفته مي

و فلاسفه و طرفداران معتزله را به قتل رساند. وي مخالفان را به توبه و نوشتن نامـه نـدامت 

) در ايـن دوره، ١٢ص  ،١٤٢٤كثيـر،  (ابن.  كـردمجبور كرده و افكـار مخـالف را حـذف مـي

احـث گرفـت و مبسيس شد كه در آن تعليم و تربيت بر پايه علوم نقلي انجام ميأمدارسي ت 

- ١٩  ،١٣٩١احمـدي،  ؛  ١٠٨، ص١٣٨١(كسـايي،  .  عقلي و فلسفي در آن جايگـاهي نداشـت

گونه اقدامات سلطان محمود، راهِ چون و چـراي عقلـي ). به باور سجادي و احمدي، اين١٨

(سـجادي و احمـدي، . را تنگ كرد و سبب ركود سير تكـاملي علـوم عقلـي و فلسـفي شـد

  )١٩، ص١٣٩١

 
1. Rosenthal 
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پردازيم كه به دنبال انكار نقـش تخريبـي رخي از نويسندگاني ميشرح ديدگاه ب  به  اكنون

و گميني در پاسخ، معتقدند كـه  ١ورزي تمدن اسلامي هستند. كَنر داگليعلم  ندرواشاعره در  

ها اشاره كرده، بعدها در كار فيلسوفاني نظير ديويد هيـوم هايي كه غزالي به آنايجاد تشكيك

شود كـه كند و نه ادعا مينقش تخريبي ديويد هيوم اشاره مي  شد، اما نه كسي بهنيز ديده مي

است. نكته اين است كه معلوم نيست چـرا   شدههايش مانع بروز كار علمي در اروپا  تشكيك

. توانـد مـانع كـار علمـي گـرددهايي و نيز توجه به قدرت خدا، مـيتوجه به چنين تشكيك

)Dagli ,2008, p116١٤٠٢گميني،  ؛( 

ايد از اين نكته غافل بود كه نقد به فلاسفه، خود يـك كـار نقادانـه اسـت و از علاوه نببه

توان گفت كه همين حمله غزالي، خود كه نقادي، بخش مهمي از سنت علمي است، مي  آنجا

) به بيـاني ديگـر، ١٠٠، ص١٤٠٠(نفيسي، . يك كوشش در مسير تفكر انتقادي و علمي است

همـين  .كارگيري عقـل نبودنـدهارند، اشاعره منكـر بـبرخلاف آنچه مطهري و گلشني ادعا د

 ؛كارگيري عقل و خرد انتقادي صورت گرفتـه اسـتهاست با ب  كه غزالي طرح كرده  ايراداتي

هـا در كاري فراهم سـاختند، آنحتي اگر بپذيريم كه اشاعره زمينه را براي تصوف و محافظه

شـدت بـا برخـي باورهـاي غزالي به رابطه با تصوف هم خوانش خاص خود را داشتند. مثلاً

صوفيانه نظير اعتقاد به حلول و وحدت وجود، شـطحيّات، تـوهم معـاف شـدن از تكـاليف 

هـا و كرد. طرح تمامي اين تفاوتديني و مدعيات مربوط به ارتباط با منبع وحي مخالفت مي

 ،١٣٨٦، (احمـديان؛ گرفـتكارگيري استدلال صـورت مـيهها به پشتوانه عقل و با بمخالفت

توان اشاعره را مخالف تمام و كمال عقل دانست، بلكه از ديد نگارنده نمي  بنابراين)  ٢٠٢ص

گرايي بودند كه در انتهاي بخـش حاضـر كارگيري يك شيوه خاص از عقلهاشاعره مخالف ب

  پردازيم.  به معرفي آن مي

ا وابسته بـه مقـدمات ها خود رمسلكان بر مسائل وابسته به ايمان، آنكيد اشعريأرغم ت به

ترين ناقـدان هايشان، از جديواسطه دگرانديشبنابراين به  ؛كردندفلسفه حاكم ارسطويي نمي

اي از فلسفه و فيزيك ارسـطويي را بـه نفـع فلسفه و فيزيك ارسطويي بودند و قسمت عمده

) همـين عـدم ١٣٠، ص١٣٩٣تصور ديگري از زمان و مكان، و عليـت طـرد كردنـد (نصـر، 

 
1. Caner Dagli  
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بـر ارائـه جديـدي ارائـه دهنـد. عـلاوه  ها نظريات كلامي كاملاًتگي، موجب شد كه آنوابس

گريِ اشاعره بود كـه ها، اتمياي متفاوت در مورد عليت، يكي ديگر از اين دگرانديشينظريه

بـرد و در زماني جهان را از بين مـيـ    هاي مكانيهاي ظاهري جهان و قالبدر آن پيوستگي

 استهاي فلسفي يكي از ابزارهايي  . اين دگرانديشياستخود    رايج زمانه  تعارض با ديدگاه

 امـاوبوي ارسطويي داشـت.  ورزي را دگرگون سازد كه رنگغالب علم  توانست شيوهكه مي

در بخش انتهايي مقالـه،   ـ  گاه محقق نشدورزي هيچجديد علم  دانيم اين شيوهكه ميهمچنان

  م.  شويروي اين موضوع متمركز مي

پذيرد كه علت ركـود و عـدم پويـايي علـم، مخالفـت متكلمـانِ يوسف الحسن هم نمي

توان ميان دو پديدة نقصـان توجـه بـه علـوم عقلـي و رشـد اشعري با علم بوده باشد. «نمي

- ٩، ص١٣٩١(يوسـف الحسـن،    .مستمر تمايل به مطالعة علوم مذهبي ارتباطي برقرار كـرد»

انـد و ي، علوم عقلي از مطالعات ديني و كلامي مستقل بودهگويد در تمدن اسلاموي مي  )٤٨

الحكمه بـه پرداختند. او به بازگشايي بيتها به فعاليت ميپژوهشگران متفاوتي در اين حوزه

(يوســف . او اشــاره دارد يمســلك و دادن پژوهانــه از ســويدســتور متوكــل حــاكم اشــعر

هاي دوره سلجوقيه بـه ايـن نكتـه نظاميه) در همين راستا، گيمني با تمركز بر ٥٠- ٤٨الحسن:

سس مـدارس نظاميـه، مبنـي بـر تحـريم ؤالملك، ماشاره دارد كه هيچ فتوايي از خواجه نظام

نجـوم و برخـي  ،هـاي رياضـيشود. وي به وجود و كتابت كتـابنجوم و رياضي ديده نمي

جوهي سـكولار دستاوردهاي علمي، نظير اصلاح تقويم، در دوره سلجوقيان اشاره دارد كه و

سـبب دشـمني ديـن بـا علـوم تجربـي و شود بهاينكه ادعا مي  رغمبه  )١٤٠٢(گميني،  .  دارند

شواهد تاريخي گـواه   امااند،  ها از برنامة درسي مدارس اسلامي حذف شدهفلسفه، اين دانش

يج شدند. والبرها در علوم رياضياتي و مشاهداتي همچنان دنبال مياند كه فعاليتاين واقعيت

چون   ؛«اثبات اينكه كتاب غزالي [و انديشه اشعري] چنين اثرگذار بوده دشوار است  :گويدمي

ــم ستاره ــه درخشــيد»اوج عل ــيش از آن، در مراغ ــه پ ــي، ن ــس از غزال ــي اســلامي پ . شناس

)Walbridge, 2011, p99( مسـلكان و داگلي هم در پاسخي ديگر به نقش مخـرب اشـعري

منجمـان كارهـاي علمـي   نويسد: «در واقع تقريباً همهچنين مي  ،بريجوال  راستا با اين نكتههم

هـاي درواقـع، در برنامـه« )Dagli, 2008, p117(. اند»بزرگ خود را پس از غزالي انجام داده

درسي متأخر... برخي از علوم نظير رياضيات، نجوم و طب لااقل به شكل مقدماتي تـدريس 
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ت مرتبط با ارث و ميـراث و همچنـين بـه نجـوم بـراي شدند. فقها به رياضي در محاسبامي

شناسـي هاي هندسـه، حسـاب، جبـر، سـتارهتعيين اوقات نماز در مساجد نياز داشتند. رساله

هـاي گلچـين نوشـتهاند. دسـتاوليه، نجوم پيشرفته، ساختمان، و استفاده از اسطرلاب فراوان

هـاي طبـي نوشـتهبردارنـد. دسـتهايي از نجوم و رياضي را دربخش  دروس مدرسه معمولاً

 الفلاسفهتهافتكتاب  ٣٦در صفحه  )Walbridge, 2011, p99-100(. »شوندجا يافت ميهمه

تـوان گويد در مورد حقايق مربوط به كسوف و خسوف نمـيترجمه حسن فتحي، غزالي مي

وگو در كند كـه گفـتاي دربر ندارد. هر كس گمان ميزيرا فايده  ؛كرد  بر اساس دين مناقشه

شود، در حق دين جنايت كرده و بـه تضـعيف ديـن پرداختـه اين چيزها، به دين مربوط مي

اند كه هـيچ ترديـدي بـا هاي هندسي و حسابي قرار گرفتهزيرا اين امور بر پاية برهان  ؛است

 در شـرع  باور غزالـيدر واقـع بـه  )٧٢، ص١٣٨٣،١٤٠٢(غزالـي،  .  ماندها باقي نميوجود آن

نيسـت.   دينـي  علـوم  بـه  تعرضـي  علـوم  و در ايـن  نيست  علوم  اين  يا اثبات  نفي  در  سخني

جدا نمودند. براين   علميمسائل  را از    مذهبي  تعاليمكار،    ابتداي  ترتيب اشاعره، از همانبدين

اي بـود كـه از بـروز گونـههتوان گفت در رويكرد كلامي اشاعره، فضاي فكـري باساس، مي

ييـد اسـتقلال أشد. در رابطـه بـا ت مي  اتفاق افتاد، جلوگيري  گاليله  براي  مانند آنچه  يمشكلات 

صدا با والبريج گفت حتي اگر جدايي كامل تعاليم ديني از نهـاد توان همنهاد دين از علم، مي

علم رخ نداده باشـد، واقعيـت تـاريخي گـواه ايـن اسـت كـه نهـاد ديـن در جهـان اسـلام، 

ش (هماننـد اقدر آزار نداد كه اروپاييان انديشمندان دگرانديشگرانديش را آنانديشمندان دي

  . دادنـــد) را مــورد آزار و اذيــت قــرار مــي١جــوردان برونــو، تيكــو براهــه و گاليــه

)Walbridge, 2011, p99( 

شـود، بلكـه در البته ماجرا فقط به استقلال علوم رياضي و مشاهداتي از دين خـتم نمـي

شدند. اميرمحمد گميني با ن علوم بر برخي از آيات و روايات برتري داده ميبعضي موارد اي

تر از انكار امور يقينـي ويل آيات و روايات آسانأ«ت   :گويدقول از غزالي ميارجاع به اين نقل

 ؛گيـردروتـر از گاليلـه در نظـر مـياست»، غزالي را در دخالت ندادن ديـن در علـوم، پـيش

 
مركزي هستند. براي اطــلاع همگان در جريان بازداشت خانگي گاليله به دليل دفاع از نظريه خورشيد  مثلاً  .١

  بيشتر از اين موضوع، به مقاله زير مراجعه شود:

Van Helden," Encyclopedia Britannica Online Academic Edition", Galileo. 
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داد. بـه نظـر او، نات حاصل از علوم رياضي را بر آيات قرآن برتري مـي«بنابراين، غزالي يقي

؛ بحث كرويت زمين كه آيات و روايات صراحتي ندارند، بايد از سخن منجمان تبعيت كـرد»

هاي مشاهدات سروكار داريم، علماي ) يعني در علومي كه با داده٧٣- ٧٢، ص١٤٠٢(گميني،  

اي گونهپذيرفتند و آيات قرآن را بهچنين «نظرياتي را مي  ستيز نبودند، بلكهتنها علماشعري نه

  )  ٧٣، ص١٤٠٢(گميني، .  يابد»ها مطابقت ميكردند كه با اين نظريهبرداشت مي

توان گفت كه با نگاهي متفـاوت بـه در تكميل نكات بندهاي قبل در دفاع از اشاعره، مي

شايد بتوان برخي از وجوه مثبـت   ـ  شانعلاوه بر تعديل نقش منفيـ  مسلكان  ديدگاه اشعري

علـوم   يبرتـر  يحتـ  ايمروج استقلال و    يگرويرا نيز نمايان كرد. مطابق اين نگاه، اشعر  آن

اسـتقلال  دهيـكه در آن صراحت وجود ندارد. ا است، نياز د  ييهابر مشاهده بر بخش  يمبتن

شناسـان علم امروزه كه  تاس  يزيچ  ،يايرمعرفتيغ  هر ارزش  اي  نيبر مشاهده از د  يعلمِ مبتن

اي، سوي هـر جريـان فكـري  از  آن  جيترو  بيترت ني. بد١داننديم  مطلوب  ياديآن را تا حد ز

تـوان اي است، هم ميگري مروج چنين ايدهتواند يك امر ارزشمند باشد. حال كه اشعريمي

قبـل انكـار   اين ديدگاه را بهتـر از  ارزشمندي اين ديدگاه را بهتر درك كرد و هم نقش منفي

شود كـه از اصـطكاك برخـي كرد. اهميت ترويج اين ايده به خصوص زماني بهتر نمايان مي

اميرارجمنـد،  ؛٧، ص١٤٠٠(اميرارجمنـد، . علماي ديني دوران قاجار با علم مدرن آگاه شويم

مسـلكان غيرقابـل انكـار فكري اشـعري  سيطره  با اينكه استقلال علم از دين در دوره  )١٤٠٢

مركـزي شناسي مبتني بر زمينخصوص كيهان، معلوم نيست كه چگونه و چرا علم و به٢است

شـد و براسـاس قاجار اين دو، يكـي فـرض مـي  شد كه بعدها در دورهچنان با دين آميخته  

مركزي نفـي شناسي مبتني بر خورشيدخصوص كيهانبرخي از مدعيات ديني، علم مدرن و به

بـود، اصـطكاك و مسـكان پابرجـا مـياسـتقلال اشـعري  هواضح است كـه اگـر ايـد  شد.مي

  كرد.  گيري كاهش پيدا ميهاي علما به شكل چشممخالفت

 
اي منكر وجود مرز قــاطع و البته در اين رابطه، مناقشات فلسفه علمي فراواني وجود دارد. براي مثال، عده  .١

. گيــريمگونه مناقشــات را ناديــده ميهاي معرفتي و غيرمعرفتي هستند. ما در اينجا اينمشخصي براي ارزش

)Rooney, 2017(  

  كتاب مراجعه شود:  ينمثال به فصل سوم ا يبرا .٢
Dallal, Islam, Science, and the Challenge of History, sec 3. 
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ورزي گرايان، مخالف حاكميت يـك شـيوه خـاص از عقـلواقعيت اين است كه اشعري

ارسـطويي بودنـد نـه علـوم   ها مخالف برخي مفروضات فلسفهبودند. به صورت خاص، آن

ها منكر اين بودند كـه عقـل بـا اتكـا بـر تر، آناي رياضياتي. به بياني دقيقمشاهداتي و كاره

  . فلســـفه ارســـطويي، بتوانـــد در مـــورد مســـائل مربـــوط بـــه خداشناســـي داوري كنـــد

)Ali and Almulla, 2023: 4توانـد بـه مـا در درك گري مـي) شرايط تاريخي ظهور اشعري

ي، دو جريان معتزلـي و اهـل حـديث در مدعاي اشاعره كمك كند. در زمان ابوالحسن اشعر

از تـرس اينكـه مبـادا ـ  مقابل همديگر قرار داشتند. اهل حديث كه دغدغـه ديـن را داشـتند

بـه عقـل و اسـتدلالي كـه  ـورزي به الحاد و شرك و كفر منتهـي گـردد عقلانيت و استدلال 

ابوالحسـن  ١٤كـرد. در قـرن دانـد، حملـه مـيمعتزله به صورت افراطي مورد توجه قرار مي

هاي دو طرف پيدا كرد و مباني عقل را تا جايي كـه پايـه تحكـيم اشعري راهي ميان تندروي

 ،) يعني اشعري با كليـت عقـل مخـالف نبـود١٣٣، ص١٣٨٥(عبده،  .  شد، پذيرفتايمان مي

هاي عقل در برخي موضوعات، از جمله موضـوعات الهيـاتي ها و ناتوانيبلكه بر محدوديت

از اين نكته نبايد غافل  اما) Ali and Almulla, 2023, p4(. گذاشت، انگشت ميو متافيزيكي

خصـوص تعطيلـي تمـام و كمـال عقـل به  يبود كه محدوديت مورد اشاره اشاعره، به معنـا

  محور نيست.گرايي تجربهعقل

هدف ما در ادامه بخش حاضر اين است كه خوانشي متفـاوت از ديـدگاه اشـاعره ارائـه 

تر ديدگاه متداول اشته باشد و در فهم بهتر و دقيقد  هاييتواند جذابيتخوانش مي  دهيم. اين

ثر باشد. واقعيـت ايـن اسـت كـه اشـاعره، بـا ؤدر رابطه با ضديت اشاعره با فلسفه و علم م

هـاي مخـالف ديـدگاه اشـاعره، جانبه فلسفه ارسطويي مخالفت داشتند. جريانحاكميت همه

مشـكل ايـن  اما ؛واسطه عقل توجيه و بازسازي كندهو مباني را ب  سعي داشتند كه تمام اصول 

هـاي فلسـفه فـرضها براي انجام اين كار و توضيح عقلاني قضايا، اصول و پـيشبود كه آن

كه ايـن اصـول توسـط اشـاعره بـه چـالش درحالي  ؛انگاشتندارسطويي را مسلم و بديهي مي

و  ياز جملـه فلاسـفه اشـراق- فلاسـفه    يهـااسـتدلال   شتريب  يكُبر  يايشدند. قضاكشيده مي

) اشاعره با بديهي ٩٨، ص١٣٨٦(احمديان،  .  بود  يونانيفلاسفه    كيزيو متاف  اتينظر  - يمشائ

كردند كـه نتـايج الهيـاتي داشـت، مي  گرفتن برخي از اين قضايا مخالفتانگاشتن و مفروض

، ١٤٠٢(گمينـي،  .  يـتمانند قضاياي مربوط به ازلي بـودن عـالَم يـا ضـرورت در مفهـوم عل
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  )  ٦٤ص

داننـد و افـرادي كـه مسـاوي نبـودن افـرادي كـه مـيمبني بر «  در قرآنسوره زمر    ٣آيه  

بـا توجـه بـه فضـاي فكـريِ دهد، اما  مي  بر جهل ترجيح  مطلقصورت  بهرا  ، علم  »دانندنمي

ين به هاي يونايي، بيشتر اصول و فروع دغالب شده كه در آن با اتكا بر اصول منطق و فلسفه

شد، برخي از علماي اشاعره حكم به تحريم فلسفه و منطق دادند. غزالي از چالش كشيده مي

 نمايي فلسفه و متافيزيـكهاي رياضياتي، توهم حقيقتبيم آنكه مبادا قدرت و اتقان استدلال 

برحـذر   توجه به موضـوعات فلسـفيارسطويي را در ذهن عالمِ ايجاد كند، عالمان را از اين  

جانبـه علـوم رياضـياتي و وجـه منجـر بـه تحـريم همـهه است. اما اين موضوع به هيچداشت

گونه كه اشاره شد، شواهد بسياري از توجه و پرداختن بـه رياضـيات و رياضيات نشد. همان

  علوم رياضياتي از سوي متفكران اشعري وجود دارد.

طويي بـديهي انگاشـته اشاعره به اين بصيرت پي برده بودند كه اصولي كه در فلسفه ارس

شدند، خطاپذيرند و ممكـن اسـت اشـتباه باشـند و بـا بـه چـالش كشـاندن ايـن اصـول مي

دادند كه عقلانيت مبتني بر فلسفه ارسطويي را نبايد مبناي اثبات و توجيه نما، نشان ميبديهي

بـه تقليـد   متهمرا  و درك باورهاي الهياتي قرار داد. در پاسخ به اين ادعاي معتزله كه اشاعره  

دادنـد و بـه هاي فلاسفه ارجاع مـيفرضو پيشاوليه  كردند، اشاعره به اصول  كوركورانه مي

. ١پذيرنـدگفتند كه حتي فلاسفه هم برخي از اصـول را بـه صـورت تقليـدي مـيدرستي مي

)Griffel, 2005, p273–296 (  

هـا قضاوت كند. آنتواند در مورد صفات خدا داوري و  براي مثال، از ديد آنان عقل نمي

هاي فلسفي، در رابطه بـا ذات خـدا و كيفيـت منكر اين بودند كه عقل بتواند با اتكا بر تبيين

ي، بـا يبخش ابوالحسن اشعري از استادش ابوعلي جبـاالات بصيرتؤصفاتش داوري كند. س

ال بردن حسن و قبح عقلي، گوياي اين مطلب است كه عقـل ؤاتكا بر عقل و به منظور زيرس

(احمـديان، . كار گرفـتهرا نبايد براي ارزيابي باورهاي الهياتي مانند ماهيت صـفات خـدا بـ

  )١٥١- ١٥٠، ص١٣٨٦

هاي الهيـاتي انگشـت گذاشـته ناتواني عقل در داوريمحدوديت و  روي    اعرهاينكه اش  با

 
  شود.در فلسفه معاصر زنده است و از آن تحت عنوان مباني عقلانيت و توجيه ياد ميهنوز هم دعوا  ينا .١



 87                                                             عبدالهي / ... معماي انقلاب علمي در تمدن اسلامي

 

طـرف اما از  ،  ندد و هرگونه بحث عقلي و فلسفي را در اين موضوعات ممنوع كرده بوددنبو

با توجه به ايده استقلال علم از باورهاي الهياتي، قيـود متـافيزيكي حـاكم بـر انديشـه   ،رديگ

هـاي ورزي در چهـارچوبو دانشمند را براي علم ندورزان را به ميزان زيادي كاهش دادعلم

توانيم ايده استقلال علم از دين را با ارائه مثالي مربوط به تقابـل . ميندگذاشتمتفاوت آزاد مي

گرايي بيشتر تقويت كنيم. اشاعره با توجه به ديدگاه الهياتي خاصي كه يه تكامل و خلقتنظر

خدا توانايي اعمال هرگونه دخـالتي را در جهـان دارد. او  ؛داشتند، خدا را قادر مطلق دانستند

خلـق كنـد؛ ـ    غيـر از شـكل كنـونيـ    توانست جهان را به هر شكل يا سازوكار ديگـريمي

توانـد با قاعده و سازوكار كنوني خلق كنـد و در همـان حـال مـيرا  د جهان  توانخداوند مي

تـوانيم در مـورد تقابـل كارهاي متفاوت خلق كند. از اين منظر مـيوجهان را با قواعد و ساز

گونه اظهار نظر كنيم كـه در چهـارچوب ديـدگاه الهيـاتي و گرايي ايننظريه تكامل و خلقت

بطي به مباحث الهياتي ندارد. با توجه به قـدرت خداونـد، هـر متافيزيك اشاعره، اين تقابل ر

) ايـن Malik, 2023, p430(. پذير هستندگرايي به يك اندازه امكاندو شيوه تكامل و خلقت

، قيدي متافيزيكي يا فلسفي در رابطه با نحوه آفرينش جهان زيستي بـه يعني اشاعره، صراحتاً

تواند تجربه و شهود است كه مي  ،موضوعاتي عقل  كند و در چنينذهن دانشمند تحميل نمي

مگر در موارد محدودي كه حكمـي صـريح در متـون مقـدس يافتـه   ـ  دست به داوري بزند

شود. اين درحالي است كه در رويكردهاي ديگـر، مواضـع الهيـاتي و متـافيزيكي بـا اعمـال 

دهـاي علمـي و قيودي الهياتي و متافيزيكي بـر سـازوكار جهـان طبيعـي يـا زيسـتي، رويكر

كه گاهي منجـر بـه اصـطكاك و ايگونهبه ـ شودگرا را مقيد ميپژوهش ،هاي پژوهشيبرنامه

گردد. براي مثال، سيد حسـين نصـر، بـا اتكـا بـر مقاومت در برابر نظريات علوم تجربي مي

  )Nasr, 2006(.  كندهاي افلاطوني، نظريه تكامل را نفي ميفلسفه

عقل در درك مسـائل   رفتنكارگهرغم مخالفت با ببهيم كه اشاعره  توانيم بگويمي  بنابراين

ذات خدا و ماهيت صفاتش، و همچنين مخالفت با برخي قضـاياي در  الهياتي، نظير تفلسف  

كارگيري و توانمنـدي عقـل و هوجـه منكـر بـفلسفه ارسطويي، در موضوعات ديگر بـه هيچ

داد. متافيزيـك و تـر ارائـه مـيار مطلوبورزي ديدگاهي بسيبلكه براي علم  ،ورزي نبودعلم

الهيات اشاعره با توجه به موضوعات كلامي مانند قدرمطلق خدا و يا استقلال ديـن از علـم، 

تري فـراهم كرد و زمينه مناسـبهاي طبيعي تحميل ميقيود متافيزيكي كمتري را بر پژوهش
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ت بـه مطالعـه طبيعـت تـري دسـو مفروضات متنوع  گران با متافيزيككه پژوهش  ختسامي

اي كه از آن . جمود فكريكردميبزنند و اين موجبات آزادي فكري بيشتر دانشمند را فراهم  

شود تنها در مورد فلسفه و الهيات بـود. در موضـوعات ديگـر، اشـاعره، ديـدگاه صحبت مي

ورزي بـراي توسـعه علـمبسـيار نسبت به نظريات علمي و تجربي دارد كه از جهـات   يخنث

  وب است.  مطل

با اينكه اشاعره قائل به قدرت مطلـق خـدا و منكـر حاكميـت عليـتِ ضـروري در بـين 

گريزانـه در هـاي نظـمتواند منجر به اتخاذ رويكرداين باور، نمي  اماهاي طبيعي بودند،  پديده

جاي اينكـه روابـط مـنظم هها بهاي طبيعي و انكار وجود قوانين طبيعي شود. آنمورد پديده

هـا را ها مبتني سازند، روابط بين پديدههاي طبيعت را بر عليت ضروري بين پديدهدهبين پدي

هـاي خـدا هـا را بـه عـادتساختد و نظم و تكرار بين پديـدهبر قدرت مطلق خدا مبتني مي

وجه، منكر توانايي عقـل در شـناخت نظـم ها به هيچند. جالب اينجاست كه آنددانسبت مي

تـوان نسـبت كارگيري عقل، تجربه و شهود، مـيهو اعتقاد داشتند كه با بها نيستند  بين پديده

  )٣٠٩ص  ،١٣٨٦(احمديان،   .كشف كرد ،ها راو قوانين حاكم بر آن  ،هابين پديده

تـوان اشـاعره و ضـديت نچه گفتـه شـد، روشـن اسـت كـه نمـيآ، با توجه با  در نتيجه

  در تمدن اسلامي دانست. ورزي  هاي ديني با علم را عامل عدم توسعه علمآموزه
  

  لِ اجتماعي، مادي و اقتصاديئاشرايط ايد ب)

در پاسخ به پرسش اصلي اين مقاله، يوسف الحسن بر شرايط مادي و اقتصادي تمركز كـرده 

كنند، ريشه انحطـاط و ها اشاره ميخلدون و برنال به آنهايي كه ابناست. او با اتكا به فكت

رسد كـه از ديـد وي، علـم بـه نـوعي داند. به نظر ميدولت ميرونقي علم را در انحطاط  بي

ها است و زماني كه دولـت در انحطـاط گوي صنعت، و آباداني مورد نياز شهر و دولتپاسخ

گيـرد. او وقـوع گردد و لذا علم در ركود قرار ميباشد، نيازي از سوي آن بر علم عرضه نمي

دي و بستر اقتصـادي باثبـات و برخـوردار انقلاب را مستلزم وجود يك جماعت دانشمند ج

 عرضه سيارات از مسلمان اخترشناسان و شاطرابن كه «الگوهايي :گويدداند و در ادامه ميمي

كنـد اين امر ثابت مـي .كرد عرضه كوپرنيك بعد سال  دويست كه بود معادل الگوهايي كردند،

مشروط به اينكـه  ،شود لامتوانست توسط دانشمندان مسلمان اعكه نظام خورشيدمركزي مي



 89                                                             عبدالهي / ... معماي انقلاب علمي در تمدن اسلامي

 

ــان دوامجمع ــي ش ــتم ــوردار داش ــده برخ ــي يادش ــرايط فرض ــد» و از ش ــف . بودن (يوس

ل بـاقي ئامراد وي اين است كه اگر عوامل اقتصادي و اجتمـاعي ايـد  )٤٧، ص١٣٩١الحسن،

ل بـودن ئاتوانست اتفاق بيافتد و منظور از شرايط فرضي هم، ايد، انقلاب علمي ميندماندمي

شناسي روش  بدون توجه به شرايط و عوامل دروني نظير  ـ  اقتصادي، مادي و سياسي  شرايط

  است. ـ  ي علمياهداف جامعه و

 كه ندارد وجود فرهنگي شرايط از ايمجموعه يا جامعه كه «هيچاو در انتها با اشاره به اين

سازد تر مي، ادعاي خود را اندكي دقيق)٦٢، ص١٣٩١الحسن، (يوسف باشد» تضاد در علم با

  نويسد:  و در مورد وجود هرگونه مانع ديگري چنين مي

اي در برابر محتواي علوم و فناوري وجــود نــدارد هنگامي كه دريابيم هيچ مانع فرهنگي

رسيم. ثابت شده كه در گذشته، همچون حال حاضر، علــم و به درسي ديگر از تاريخ مي

ســيع و در منــاطق مرفــه شــكوفا هــاي زبــاني وعالمان فقط در جوامــع بــزرگ و حوزه

علم تنها زماني كــه  هاي زباني كوچك و مناطق محروم...شدند، نه در جوامع و حوزهمي

زيــرا شــكوفايي علــم بــه   ؛شد رشد كــرده اســت حكومت يا ملتي قدرتمند و توانگر مي

، ١٣٩١ الحســن، (يوســف. مين بودأزيربناهايي نياز دارد كه با وجود ثروت و رفاه قابل ت

   )٦٢ص

  نويسد:  مشابه چنين مي  الدين يوسفي نيز، در تحليلي نسبتاًنجم

[...]   .شــودهــاي علمــي مربــوط مياين عامل مهم به حمايت مادي و معنــوي از فعاليت 

حمايت مادي، پيش از هر چيز، به تأمين منابع مالي و اعتلاي مقام اجتمــاعي دانشــوران 

شــود. در يج سودمند عيني يا ذهني مربوط ميهاي عقلي و تجربي با نتادرگير در فعاليت 

هاي علمي و آموزشي و رقابت براي توليد نتايج چنين فضايي، انگيزة كافي براي فعاليت 

تر اينكه در چنين فضايي، پيشكسوتان انديشــة علمــي سودمند وجود خواهد داشت. مهم

آورنــد. مــيامكان و انگيزة آموزش نسل پس از خود و تربيت گروه جوان را بــه دســت 

هــاي اوج و پيشــرفت بررسي تحول علوم در تمدن اسلامي وجود اين عنصر را در دوره

دهــد. بــه هاي مراغه و سمرقند، به روشني نشان ميعلوم، از نهضت ترجمه تا رصدخانه

هاي پاياني دورة مــورد نظــر رو بــه كــاهش نهــاد و باور نگارنده، اين عامل [...] در سده

  )٩٤-٥، ص١٤٠٠  (يوسفي،.  و عقلي را با مشكل مواجه ساخت پيشرفت علوم تجربي 
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رسـد در به نظـر مـي  اماهاي مالي و معنوي را انكار كرد،  توان نقش حمايتاينكه نمي  با

همگـان   هيـثم بـركارهاي ابن  هيثم مواجه هستيم. اهميتاينجا ما با مثال نقضي بزرگ از ابن

وار را بـا ضـيهاي ريـارگون سازد و بحثآشكار است. وي توانست بنياد نورشناخت را دگ

هاي دقيقي در مورد حركت مستقيم نور بر خط راست، شناسـايي خصوصـيات سـايه، تجربه

هـاي شود كـه فعاليـتها، و خاصيت اتاق تاريك تركيب كند. گفته ميموارد استعمال عدسي

انشــگاه ) اسـاتيد د٥١، ص١٣٩٧(معصــومي همـداني، . گذاشـت ثيرأوي بعـدها بـر كپلــر تـ

عنوان يـك نمونـه هيـثم را بـهابن  المناظركتاب    ١٢  سيس دانشگاه در قرنأكسفورد بعد از ت آ

 )٣٥٥، ص١٣٥٠(صـبره،  .  عالي از روش مناسب مطالعه علوم طبيعي مورد استفاده قرار دادند

شد. اما نكتـه تلـخ هاي طبيعت استفاده ميروشي كه در آن از علوم رياضي در توضيح پديده

م) ايـن اسـت كـه علـم و روش ١١٠٠ق و  ٤١٠هيـثم (حـدود  هـاي ابنطه با پژوهشدر راب

بـه مـدت  تقريبـاً ي ـدر اوج نابـاورـ  بنياد نهاده بود، پس از ويوي  ورزي جديدي كه  علم

الـدين شـيرازي و شـاگردش هـا بعـد، قطبسال به فراموشي سپرده شد تا اينكه مـدت  ٣٠٠

م) بـه ١٣١٠و  ق٧١٠وي رجوع كردند. فارسي (حدود   الدين فارسي، دوباره به كارهايكمال 

كمـان را هـاي تشـكيل رنگينهيثم توانست با ساخت مدلي، عوامل و زمينهاتكا بر نظريه ابن

اينكـه فارسـي توانسـت بـا  )١٣٨٤و برنـارد مـت،  ١٢٣- ٤، ص١٣٩٣(نصـر، . بازسازي كند

توانـد مـان را تبيـين كنـد، مـيكهاي طبيعي نظيـر رنگـينهيثم، پديدهاستفاده از نظريات ابن

پژوهشـي يـا  نهفته در برنامه ـ  باروَري تجربي  ـ  مناسب  اي بر وجود پتانسيل و فرصتنشانه

معلوم نيست كه چرا اين پتانسـيل و بـاروري برنامـه پژوهشـي   اما  ؛هيثم باشدعلم جديد ابن

ابق ديدگاه يوسـفي هيثم، به مدت سيصد سال، ناديده گرفته شد. اين درحالي است كه مطابن

هـا (قـرن سـه و چهـار هجـري) قـرار در دوره اوج حمايت  هيثم دقيقاًالحسن ابن  و يوسف

اش در تبيـين بارور و ثمربخش برنامـه هاي نسبتاًبرنامه پژوهشي وي و نيز فرصت  اماداشت  

مـورد توجـه جامعـه علمـي آن روزگـار قـرار   ها، (حدود سيصد سال) اصلاًبرخي از پديده

هاي مادي و معنوي، براي پاسخ به معماي مدنظر علت تامه دانستن حمايت  بنابراينت.  نگرف

توانـد پـردازيم كـه مـياشكال نيست. در ادامه به معرفي عاملي ديگر مياين مقاله، چندان بي

  پاسخ معماي ما را در خود داشته باشد.  از بخشي
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  شناسي مناسبمند با روشعلميِ دغدغه  جامعه  ج)

هاي مادي و معنوي، عوامل ديگري هم در رابطه بـا علـم رسد كه علاوه بر حمايتمي  نظربه

توان نبود جامعه علمـي جـدي آفرين باشند. يكي از اين عوامل را ميدر تمدن اسلامي، نقش

در   داشـت كـه مـثلاًمند دانست. اگر كه جامعه علميِ جدي و متمركزي وجود مـيو دغدغه

 الـدينكردنـد، شـايد امثـال كمـال نظرياتش از جنبه تجربي نگـاه مـيهيثم به  ابن  همان دوره

 كردنـد و از امكانـات برنامـه پژوهشـي جديـد و نوآورانـهها بسيار زودتر ظهور مـيفارسي

نهفتـه در   شناسـانههـاي تجربـي و روشسـفانه فرصـتأمت  ، امـاكردنـدهيثم، استفاده ميابن

سال مورد توجه قرار نگرفت. نكتـه بسـيار جالـب   ٣٠٠به مدت    هيثم تقريباًهاي ابننوآوري

اينجا اين است كه آن دسته از محدود عالماني هم كه در (اين دوره سيصد ساله) به   ديگر در

هاي تجربي داشته باشـند، بـا جاي آنكه دغدغهكردند بهميهيثم توجه و نظر  هاي ابننوآوري

هيـثم برخواسـتند و هـيچ ي جديـد ابنشناسـهاي فلسفي به مخالفت بـا روشصِرفِ دغدغه

تر توانـايي و بـاروري ايـن نظريـه در هاي تجربي اين نظريه و از آن مهمتوجهي به حمايت

هيـثم شناسي جديد ابـناين اساس با روش  رشد براند. ابنهاي جديد نشان ندادهتبيين پديده

(رصدي و مشـاهداتي)   ١تيش بر دلايلي رياضيااهيثم در استدلال برهانيمخالفت كرد كه ابن

رشـد اسـتفاده از تكيه كرده، بدون آنكه اين دلايل را به صورت برهاني ثابت كند؛ يعنـي ابن

داند؛ زيرا طبيعيـات مقدمات رياضي (رصدي و مشاهداتي) در براهين طبيعي را نادرست مي

 مرتبه كه مشخصـهرشد اخذ مقدمه از علم پايينداند. ابنتر از رياضيات ميرا علمي بالامرتبه

رشد، در كند. به نظر ابنتلقي مي  شأن  كسرهيثم بود را براي طبيعيات  شناسي ابناصلي روش

(رصـدي و   كمـان، اسـتفاده از مقـدمات رياضـياتيهـايي طبيعـي چـون رنگينتبيين پديـده

هـايي كـه در علـم اپتيـك اثبـات زيـرا علـت  ؛مشاهداتي) مانند دلايل اپتيكي مجـاز نيسـت

ايـن   )٢٤، ص١٣٨٧(معصـومي همـداني،  .  شـوندهايي غيرذاتي محسوب ميند، علتشومي

برخـي از اعضـاي خـلاق جامعـه   شناسـانههـاي روشبا نوآوري  يهاي فلسفشيوه مخالفت

 
رصــدي و تجربــي دارنــد و در  بــهكــه بيشــتر جنمراد از دلايل رياضياتي در اين بخــش، دلايلــي هســتند    .١

 ــهاي اِشده بودند. در استدلال  ي شناختهنّهاي اِشناسي علم تمدن اسلامي به استدلالروش ي، از معلــول بــه نّ

دانــان مــورد توجــه قــرار ي است كــه بيشــتر توســط طبيعيمّي در مقابل استدلال لِنّرسيم. استدلال اِعلت مي

  شد و سير استدلال از علت به معلول بود.ها توجه بيشتر ميگرفت و در آن بر علتمي
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تـوجهي عمـومي جامعـه علمـي بـه دسـتاوردهاي تجربـي تواند يكي از دلايل بيعلمي، مي

نظريـات، بيشـتر بـه  يتجربـ يه به دسـتاوردهاجاي توجواقع، در اينجا به  نظريات باشد. در

  شد.  ها توجه ميشناسيمرتبط با روش  يِفلسف  هاي صرفاًدغدغه

گونـه تـوانيم اينحال اگر ايده استقلال دين از علمِ اشاعره را مورد توجه قرار دهيم، مـي

سـفي و چراكه از ديـد اشـاعره، دلايـل فل  ؛اساس تلقي كنيمرشد را بيهاي امثال ابنمخالفت

علوم فلسفي در مرتبه بالاتري قرار ندارند و اگر در اين موضوعات بنابر ترجيح يكـي باشـد، 

يعنـي بـرخلاف آنچـه مخالفـان   ؛مشاهدات و علوم رياضياتي دست بالا را خواهنـد داشـت

كيد افراطي بر اصـول فلسـفي اسـت كـه مـانع توجـه أاشاعره ادعا دارند، در اينجا توجه و ت 

بسـا اگـر شود نه ضديت با فلسفه. چههيثم ميشناسي ابنهاي نوآورانه روشهعالِمان به جنب

بود، شاهد تحولات علمي ورزي ماندگار ميايده استقلال دين از علم اشاعره در ساحت علم

  بوديم.بسيار متفاوتي مي

قـرار گـرفتن  هاي تجربي و در اولويـترسد كه عدم توجه به دستاوردنظر ميبه  بنابراين

موانع تحول در نظريات علمي تمـدن از صول فلسفي نسبت به دلايل مشاهداتي، يكي ديگر  ا

منـد نبـودن جامعـه اسلامي باشد. ما در اينجا، اين عامل را در ذيل عنوان «جـدي و دغدغـه

هاي فلسفي خارج نشده بود و بـه سفانه جامعه علمي از قيد دغدغهأدهيم. متعلمي» قرار مي

  گرفت.  كار نميههاي خود بورزيسي مناسبي را در علمشناهمين دليل روش

هــاي خــواهيم آن را برجســته كنــيم ايــن اســت كــه نــوآورياينجــا مــي اي كــه درايــده

اي از موارد به دليـل پراكنـدگي زمـاني يـا مكـاني جامعـه علمـي و يـا انديشمندان، در پاره

هيثم يك نمونه نشد. كار ابن  هاي پژوهشي پيوستهمند نبودن آن جامعه، منجر به سنتدغدغه

هاي ضدونقيض زيادي در رابطه بـا گردد. حرفبود. نمونه ديگر، به ايده حركت زمين برمي

تـوان انكـار نمـي  اما  ،شودموضع دانشمندان تمدن اسلامي در رابطه با حركت زمين گفته مي

نـي كرد كه سجزي، اسطرلاب زورقي را براساس چرخش وضعي زمين سـاخته اسـت؛ بيرو

دانـد و ناكـافي مـي اتكا بر دلايل رياضي و مشاهداتي را در رابطه با حركت يا سكون زمـين

حـال، بيرونـي و دهـد. بااينگيري در مورد رد يا پذيرش آن را به طبيعيـات ارجـاع مينتيجه

اي پژوهشي بر اساس توانستند از اسطرلاب سجزي استفاده كنند و برنامهديگر دانشمندان مي

توانست دسـتاوردهاي تجربـي و ركت زمين را پيگيري نمايند. اين برنامه متفاوت، ميايده ح
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اي از آغازِ آن توسط سجزي رغم آنكه جرقهبهسفانه  أمت  امارياضياتي جديدي به ارمغان آورد  

  كلي ناديده گرفته شد.شود، در ادامه بهديده مي

ي ارسـطويي بـر ذهـن و فكـر ) بر اين باور است كه محوريت الگو١٣٩٨فرهي (عبداله  

اي همگـرا مندي از انديشه. ارسطو با بهره١دانشمند مسلمان، نخستين مانع بروز انقلاب است

داشت كـه داراي   گرايان سوفسطاييناپذير در برابر شكشناسي خللسعي در ارائه يك جهان

حركـت و طبـع و كيد بر مفاهيمي چـون جـوهر، أهاي واگرا بودند. در اين راستا، با ت انديشه

شناسي ها به مابعدالطبيعه، تا حد زيادي دست طبيعت متغير را در ارائه الگوي جهانانتقال آن

اي مابعـدالطبيعي و تبـديل قطع كرد. «او با اين كار در حركت از فلسـفه طبيعـي بـه فلسـفه

 )٢٥٦ص  ،١٣٩٨(فرهـي،  .  اي مابعدالطبيعي نقش فراوانـي داشـت»فلاسفه طبيعت به فلاسفه

ارسطويي به عرصـه   هاي فلسفهفرهي به درستي معتقد است كه ورود مباني مبتني بر انديشه

پژوهش در علوم طبيعـت توسـط دانشـمندان و فلاسـفه طبيعـي، ضـربه مهلكـي بـر پيكـر 

هاي تعقلي مبتني بر قيـاس برهـاني گيري از روشها با بهرههاي تجربي گذاشت. آنپژوهش

نتيجتاً پيوند دادن عالم طبيعت بـه مابعدالطبيعـه، بـر ايـن بـاور   در علوم طبيعي و تجربي، و

«و همين امـر، راه را بـر شـك و ارائـه الگوهـاي   ؛يابندبودند كه به باورهايي مفيد دست مي

تـوان بـه در توضيح بيشتر اين بـاور فرهـي، مـي  )٢٦٠، ص١٣٩٨(فرهي،  .  جايگزين بست»

دوره اسـلامي هـم اشـاره كـرد. ذهنيـت   گـراي دانشـمندانشناسي و ذهنيـت محافظـهروان

گرا يكي از موانع بروز انقـلاب و تغييـرات بـزرگ علمـي اسـت. حاكميـت انديشـه محافظه

گـرا و اسـتمرار و پايـداري نسـبي وضـعيت ارسطو، عاملي مهم در ايجـاد ذهنيـت محافظـه

  ورزي حاكم بود.علم

فه ارسطويي، راه را بر تعقلي مبتني بر برهان در فلس  درست است كه از يك طرف، روش

 شك سوفسطائيان بست، ولي از طـرف ديگـر، بـه دليـل توجـه افراطـي بـه مفـاهيم فلسـفه

تر قرار ارسطويي، به صورت ناخواسته دلايل رياضياتي (رصدي و مشاهداتي) در مرتبه پايين

، جامعـه تجربـيهـاي موفـق شناسـيكه حتي پس از ارائه نظريات و روشايگونهبه  ،گرفتند

 
سيد هدايت سجادي هم باورهاي كلامي و الهيــاتي موجــود در فلســفه اســلامي را يكــي از موانــع بــروز   .١

  )١٣٨٧داند. (سجادي، اي ميشناسي گاليهحركت
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  شناسي مبتني بر فلسفه ارسطويي دست بكشد. علمي حاضر نبود از روش

هايي از فلسفه ارسطويي نگاه كنيم، نقشـي هاي ضديت اشاعره با بخشاكنون اگر به ايده

كنـيم. ايـن توانست ايجاد كنـد را بهتـر درك مـيها ميكه تفكرات اشاعره در ايجاد واگرايي

شناسي ارسـطويي شـود، ساز كنارزدن كلي روشنست زمينهتوابر اينكه مي  علاوه  هاواگرايي

ورزي، نظريـات و فرضـيات متفـاوتي باشـد. ساز الگوهـاي متفـاوت علـمتوانست زمينهمي

شـدن   مقابـل، جـايگزين  گـرا و درهاي محافظهعلاوه، در انديشه اشاعره، كنارزدن ذهنيتبه

باشـد كـه ايـن نيـز تـر مـيري آسـانقـد  هاي طبيعيدر رابطه با پديده  هاي متهورانهذهنيت

ورزي و يا طرح الگوهـاي متفـاوت بيشـتر مهيـا توانست فضا را براي بروز تحول در علممي

هـاي قبلـي ها در بخشسازد. با توجه به مطلبي كه در رابطه با تحميل قيود كمتر بر پژوهش

وتي را طرح كننـد، طرح كرديم امكان اينكه در رويكرد اشاعره بتوان فرضيات و نظريات متفا

  تر است.محتمل

هيثم، نقش تخريبي اولويت قرارگرفتن فلسفه و ديـدگاه ارسـطويي در مثال مربوط به ابن

جديد را با تفصيل بيشـتري توضـيح داديـم  در ناديده گرفتن دستاوردهاي تجربي يك نظريه

كميـل مـدعاي راستا با بخشي از مدعاي فرهي است. اما اين تمام مـاجرا نيسـت. در ت كه هم

شك و دگرانديشي بايد توسط يـك سـنت   ؛فرهي لازم است نكته مهم ديگري را طرح كنيم

تـا در نهايـت بـه فـراهم سـاختن شـواهد و   ،مـورد پيگيـريِ جـدي قـرار گيـرد  ،پژوهشي

هـاي واگـرا گرايي يا ارائـه انديشـهدستاوردهاي تجربي جديد بيانجامد. صِرفِ باور به تجربه

هـاي جديـد، بايـد . بديلشودهاي نو و جديد علمي ه ارائه نظريات و بديلتواند منجر بنمي

هـاي به دسـتاورد تا نهايتاً شوندمناسب و همراه با ابزارهاي متناسب ارائه   در ساختار و زمينه

تجربي قابل اعتنا در حمايت از نظريات بديل منتهي شود. اينكه دلايل رياضـي و مشـاهداتي 

تواند براي دانشـمندان مـدعي ورد حركت يا سكون زمين حكم كنند، ميدر م  تواند مثلاًنمي

چراكـه وي بـه   ؛هاي خلق نظريات جديد در مـورد نجـوم باشـدگرايي، يكي از زمينهتجربه

پوشي كنـد و طبيعي چشم  تواند از قدرت و نفوذ طبيعيات و فلسفهانگاريش، ميحكم تجربه

ابطه با نظريه سـكون زمـين، الگـوي جديـد حركـت ر  هاي جديد بيانديشد. دربه ارائه بديل

تـر از آن سـاخت اسـطرلاب زورقـي، يـك ابـزار مشـاهداتي مهـم در ؛ مهمشـدزمين ارائه  
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هـاي اساسـي ديگـر بـراي همچنـان پيمـودن گـام  اما.  ١چهارچوب همين بديل جديد است

هـا را مپروراندن نظريات جديد در اين حوزه نياز بود كه جامعـه علمـي آن زمـان، ايـن گـا

نپيمود. در اين مورد خاص، ما حتي به الگو جديد (فرضيه حركت زمين) دسترسي داشـتيم، 

توانست شـواهد جديـد ابزارهاي رصدي متفاوتي (اسطرلاب سجزي) هم موجود بود كه مي

عدم پيگيري آن توسط جامعـه علمـي، موجـب شـد كـه ايـن  اما ؛يا متفاوتي به ارمغان آورد

 پـردازي)سـاحت نظريـه  (در  يريـگچشـم  يِنظـر  ايـ  يستاورد تجربـبديل، بدون هرگونه د

  راحتي از صحنه به در شود.هب

عدم توجه به نظريـات بـديل را نشـانه جمـود فكـري يـا   ياينجا، نبايد به سادگ  البته در

كـه علـم اسـلامي را آميختـه بـا  ،تعصب دانست. گميني در پاسخ به نقـد رسـول جعفريـان

، به درسـتي ايـن واقعيـت را برجسـته )١٣٩٣(جعفريان،    كنديخرافات و تعصبات معرفي م

هاي متـافيزيكي وجـود دارد: هايي از باوررگه  ،بعد از انقلاب علمي هم  ،علمسازد كه در  مي

. بينـي و انـواع خرافـات اعتقـاد داشـتندويژه كه كپرنيك، كپلر، گاليله و نيوتن همه به طالعبه

اي را در نظريـه است كه دانشمندان ناهنجاري جـدي  همچنين گميني معتقد)  ١٣٩٤(گميني،  

  را ناديده بگيرند:   اند كه به دليل تعصب بخواهند آنخود نديده
توان دانشــمندان قــديم را اند و تنها زماني ميههاي علمي در زمان خود معقول بودنظريه

نكــه بهتــرين نــه اي ؛داوري در كــار آنــان ببينــيماي از تعصب يا پــيشمتهم كرد كه نشانه
، ١٣٩٤  (گمينــي،.  هاي علمي آن روزگار را عامل افول و عدم جنبش معرفي كنــيمنظريه

  ) ٢٢ص

توان گفت كه گميني در اينجا به موقعيت معرفتي دانشـمندان علـم در به بياني ديگر، مي

به ايـن دليـل كـه دانشـمندان بـر نظريـاتي متمركـز   تمدن اسلامي اشاره دارد. ما نبايد صرفاً

هـا را متعصـب بنـاميم. مـا امـروزه بـا توجـه بـه آن  ـ  انددانيم اشتباهكه امروزه مي  ـ  اندشده

 
داشــتن بــه حركــت زمــين و باور اگر اين حرف گميني را هم بپذيريم كه وجود اسطرلاب زورقــي نشــانه  .١

(گمينــي، «بررســي   به منظور سادگي ساخته شده است  شناسي متفاوت نيست و اين ابزار رصدي صرفاًكيهان

كنــد. مطــرح )، ماجرا تغييــر چنــداني نمي٧٢صدلايل مركزيت و سكون زمين در آثار هيئت دوره اسلامي»، 

 ـحــال بــه هــر دليلــي كــه باشــد    ـ  اين ايده  براساس  ياي متفاوت از سكون زمين و ساخت ابزاربودن ايده

چون در آن دوره فاقد هرگونه   اما  ،اندييد اين مدعاست كه الگوهاي جديد و واگرا وجود داشتهأاي از تنشانه

  اند.دليل مناسب بودند، ناديده گرفته شده
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دانـيم نظريـات آن دوره مـيـ  مانند دسترسي به تلسـكوپ  ـ  مان  موقعيت و امكانات معرفتي

نكته اين است كه دانشمندان تمدن اسلامي، در موقعيت معرفتـي متفـاوتي   ، امااشتباه هستند

هـا بـا توجـه بـه موقعيـت و آن  .و به امكانات معرفتي متفاوتي دسترسي داشتندقرار داشتند  

گـرفتن بودند كه ناديده  اي مواجه نشدهشان با شواهد متعارض چندان جديامكانات معرفتي

دانيم. فرض كنيـد صـد سـال آينـده، بـه امكانـات معرفتـي جديـدي ميآن را نشانه تعصب  

ه نظريات امروزي، مانند نظريه كوانتوم، اشـتباه هسـتند. دسترسي پيدا كنيم و متوجه شويم ك

هـا بـه چراكه در حال حاضر، آن  ؛در اين شرايط، ما نبايد دانشمندان كنوني را متعصب بناميم

هاي معرفتي در شـرايط تـاريخي مختلـف، سال آينده دسترسي ندارند. موقعيت امكانات صد

هـاي معرفتـي را در بودن افراد، بايد موقعيـتمانند و در ارزيابي متعصب بودن يا نثابت نمي

  نظر گرفت.  

هـا و توان تقرير ديگري از ايـن قسـمت ارائـه داد. اعوجـاجبا تكيه بر ادبيات كوهني مي

 يـلدوره به حدي نرسيده بودند كه بتوان آن را دل  شواهد متعارض عليه نظريات حاكم در آن

سـاز كنـارزدن ينـهواهد متعـارض تنهـا زمدانست. درواقع، شـ  نظريات  براي كنارزدن  يقاطع

هـاي اعضـاي جامعـه علمـي نظريات حاكم هستند. شواهد متعـارض بايـد در برابـر تـلاش

شـود كـه اعضـاي جامعـه شود. بحران زماني برطـرف مـيوضعيت بحراني    تا  مقاومت كنند

ارچوب نظريـات و الگوهـاي جديـدتري دنبـال كننـد تـا ههايشان را در چورزيعلمي، علم

  ) Kuhn, 1996(.  ١هاي نظريات قبلي را به شكل مناسبي تبيين و حل كنندبتوانند ناهنجاري

، بلكـه نبـود عـزم و است  گرفتن ناهنجار يا شواهد متعارضنه تعصب در ناديده  ،مشكل

قدرت   ،تا از رهگذر پيگيري الگوهاي جايگزين  ،اراده براي پيگيري الگوهاي جايگزين است

و به اين ترتيب، دليل قاطع براي كنارزدن عقلاني نظريـه   ،افزايش يابد  اقناعي نظريه جديدتر

شناسـي طور كه اشاره كرديم، مانع اساسي در اينجا، حاكميـت روششود. همانحاكم فراهم  

رف وجـود شـواهد  مبنتي بر فلسفه ارسطويي و پيگيري نكردن نظريات جايگزين است. صِـ

دليـل از رهگـذر ايـن پيگيـري،    تـا  شـوند  گيـريپيمتعارض كافي نيست، بايد اين نظريات  

  .شوندفراهم    ،مناسب و عقلاني براي كنارزدن نظريات

 
ن چــالمرز (چــالمرز، به قلم آل  علم  يستيچبراي مرور كوتاه و استادانه نظريه كوهن، به فصل هفتم كتاب    .١

 ) مراجعه كنيد.١٣٧٨
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اي كه فرهي آن را بـه درسـتي عنصـر لازم بـراي ارائـه گرايينكته اين است صرف شك

عـلاوه لازم داند، براي ايجاد تحول در علـم كـافي نيسـت؛ بـهفرضيات و نظريات جديد مي

، دسـتاوردهاي خـود را در ميـدانِ يمـداوم جامعـه علمـ يگيريريه با پاست كه فرضيه يا نظ

رو روبه  با چالشتجربه نشان دهد و به نحوي الگوها و نظريات حاكم و غالب روزگارش را  

وجود آمد و حتي الگو و ابـزار جـايگزين هزمين بسازد. با اينكه شكي اندك، در مورد سكون

هـيچ دسـتاورد تجربـي چشـمگير و يـا ناهنجـاري فراهم شد، اين بديل و الگـو نتوانسـت  

اي براي نظريه حاكم عرضه كند. تنها در صورت وجود ناهنجاري و شـواهد متعـارض جدي

كـه در درحالي  ؛توانيم دانشمندان آن دوره را متهم بـه تعصـب كنـيمبا نظريه است كه ما مي

يگر، وجود يك جامعـه دست نداشتند. از طرفي د  بيشتر موارد دانشمندان شاهد متعارضي در

توانسـت بـا ارائـه الگوهـاي جـايگزين و تمركـز بيشـتر بـر مند، مـيعلمي جدي و دغدغه

سـفانه چنـين جامعـه أها را تسريع بخشـد كـه متمشاهداتي، بروز اين ناهنجاري  يهادغدغه

 نداي است كه فرهي و جعفريان، توضيحي براي آن ارائه ندادموجود نبود. اين نكته  ايعلمي

  گر باشد.  تواند ياريدر تكميل ديدگاه فرهي، ميو 

وجه، ادعا نداريم كه اگر در تمـدن اسـلامي طور كه در مقدمه اشاره شد، ما به هيچهمان

هـدف مـا تنهـا   ؛افتادداشت، انقلاب علمي لزوماً اتفاق ميمند وجود ميعلمي دغدغه  جامعه

مورد بررسي و عوامـل دخيـل در ايـن بالا بردن درك و آگاهي خوانندگان، نسبت به معماي 

گونه كـه در اگر قرار باشد موانع پيشرفت و انقلاب علمي مدنظر قرار گيرند آن  امامعماست.  

اند، نبايـد تنهـا روي برخـي از موانـع و عوامـل كارهاي جعفريان و فرهي مدنظر قرار گرفته

ي پيچيده است و عوامـل كيد كرد و عوامل ديگر را ناديده گرفت. وقوع انقلاب علمي، امرأت 

توانـد يكـي مند هم مـيي علمي دغدغهآفرين باشند؛ و جامعهتوانند در آن نقشمتعددي مي

ديگر از اين موارد باشد كه ما سـعي كـرديم اهميـت آن را بـا توجـه بـه پيگيـري الگوهـاي 

  هاي علمي توضيح دهيم. دادن دستاوردهاي تجربي نظريه  جايگزين و در اولويت قرار

تـوان مـورد توجـه قـرار داد كـه رغم توضيحات بالا، عوامل مختلف ديگري را هم ميبه

دركنـار ـ اينكه تعـداد اعضـاي جامعـه علمـي   ؛كندپيش مي  ازپيچيدگي اين موضوع را بيش

ثيرگـذار أزياد باشند، در وقوع انقلاب علمي ت ـ  مند بودنشان و دارابودن ذهنيت واگرا  دغدغه

رسـيدن   مند بيشـتر باشـد، احتمـال پيگيـري و بـه نتيجـهضاي دغدغهاست. هرچه تعداد اع
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هاي اين بخش گوياي اين واقعيت هستند كـه افـرادي بيشتر خواهد بود. مثال   الگوهاي واگرا

هـاي دنبـال به دلايلي كه توضيح داديم، بديل  اماها دسترسي داشتند  در جامعه علمي به بديل

بودند ح است كه اگر تعداد اعضاي جامعه علمي بيشتر ميحال، واضگرفته نشدند. بااينو پي

 بـودداشتند، احتمال وقوع انقلاب علمي بيشتر ميو تاريخيِ بيشتري مي  ١و تمركز جغرافيايي

  .الحسن استراستاي مدعيات يوسفي و يوسف  كه اين نكته هم
  

  نتيجه  

شـود مـانع بـروز انقـلاب مـيما در اين مقاله، به بررسي برخي از عواملي پرداخيتم كه گفته 

اشاعره تمركـز كـرديم و نشـان داديـم كـه ايـن ادعـاي بر    و  علمي در تمدن اسلامي هستند

توضيح داديم كه بعضي وجـوه تفكـر اشـعري،   ؛ضديت اشاعره با علم چندان درست نيست

 علاوهبـه  .گر فراهم سازدسبب اعمال قيود متافيزيكي كمتر، آزادي بيشري را براي پژوهشبه

تـر بـراي ارائـه روشن ساختيم كه اعمال قيود كمتر، موجب مهيا سـاختن بسـترهاي مناسـب

هيـثم توضـيح داديـم كـه از نورشناسـي ابن  يهـايشود. با بررسي مثال الگوهاي جانشين مي

بـا   در نهايـتورزي نيسـت.  هاي اجتماعي و اقتصادي، شرط كافي براي توسعه علمحمايت

تمدن اسلامي، به صورت انضمامي توضيح داديم كه چگونـه   شناسي علم درتمركز بر روش

ورزي علوم رياضياتي شد؛ و در هاي ارسطويي مانع توسعه علمفرضحاكميت فلسفه و پيش

ــه كنــار زدن ايــن ايــن فلســفه و بهگــري مــيمقابــل اشــعري خصــوص برخــي توانســت ب

ه توضيحاتي، سـعي ين با ارائنورزي كمك كند. همچهاي ارسطويي دخيل در علمفرضپيش

  شده در رابطه با اين موضوع را تدقيق و تكميل سازيم.كرديم برخي مدعيات طرح

: با تشكر از اساتيد بزرگـوارم، دكتـر كـامران اميرارجمنـد، دكتـر سـيد هـدايت قدرداني

ام تمـامي شان. هرچند نتوانستهآموزنده  هايسجادي و دكتر اميرمحمد گميني بابت راهنمايي

اهنمايي اساتيد را در مقاله اعمال كنم و مسئوليت هرگونه خطا و اشـتباه احتمـالي نكات و ر

  برعهده اينجانب است.

  

 
 بــراي  يــايي ـ مــثلاًكم بود، تمركز جغراف  ياربس  يدر دوره مورد بحث ما، امكانات ارتباط  ينكهبا توجه به ا  .١

  فراوان بود.  يتحائز اهم ـ عالمان يشهاند و علمي منابع به دسترسي
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 .نشر حكمت سينا ،تهران ، چاپ اول،يناييم يهايرهدا).  ١٣٩٥گميني، اميرمحمد. ( . ١٨

بررســي دلايــل مركزيــت و ســكون زمــين در آثــار هيئــت دوره «). ١٣٩١گمينــي، اميرمحمــد ( . ١٩

 .)١١(پياپي   ٢، شماره  ٩ دوره ،علم  يختار »،اسلامي

 .نشر كرگدن ،تهران ، چاپ اول،يمما چگونه ما نشد  .)١٤٠٢گميني، اميرمحمد. ( . ٢٠

). «برهــان و عليــت در طبيعيــات و علــوم رياضــي: ارســطو، ١٣٨٧معصومي همداني، حســين ( . ٢١

 .١، ش ٤، ج ٦٥، يدمف ةنامهيثم»، رشد، ابنسينا، ابنابن

، چــاپ از راشــد و دربــاره او  يو فلسفه علم: مقــالات  خيتار).  ١٣٩٧معصومي همداني، حسين ( . ٢٢

 .نشر هرمس ،تهران اول،

 يختــار  »،الدين فارسي و ديتريش دو فرايبــرگرنگين كمان آسمان: كمال«).  ١٣٨٤مت، برنارد ( . ٢٣

 .٤پاييز و زمستان، شماره   ،علم

 .انتشارات صدرا ،تهران ،ينيتفكر د  ياياح). ١٣٨٠مطهري، مرتضي. ( . ٢۴

  .تهران، نشر صدرا ،٢٨، چاپ  ده گفتار .)١٣٨٨( مطهري، مرتضي . ٢۵

انتشــارات علمــي   ،تهران  ،ترجمه احمد آرام  ،علم و تمدن در اسلام).  ١٣٩٣نصر، سيد حسين ( . ٢۶

   .فرهنگي
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Reasons as a thinking tool in philosophy play a central role in the 
discussions of this science. In the meantime, especially secondary 
philosophical reasons are of double importance in the direction of 
philosophical research and analysis. This is especially important in 
transcendental wisdom, which analyzes facts from the perspective of 
objective reality and not from the lens of the mind. In this regard, 
due to the importance of this discussion, Mulla Sadra has a special 
view on the second philosophical reason and has presented a 
different explanation from the famous opinion of his era in the 
second philosophical reason. Due to Mullah Sadra's distance from 
the point of view of being famous and liberating, some of his 
expressions in using the term "reasonable second", the late 
philosophers have been confused in understanding and presenting 
this debate, and some have even raised contradictory opinions. 
Therefore, in this article, while examining some of these opinions, 
we have investigated the nature and coordinates of the reasonable 
second philosophy in Mulla Sadra's point of view. One of the results 
of this discussion is to find the correct understanding of 
transcendental wisdom and especially the issues that are based on 
Mulla Sadra's basis in the reasonable second philosophical 
discussion on transcendental wisdom. 
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Extended Abstract 
 

Introduction 
Undoubtedly, general concepts and reasonableness are the shaping 
concepts of philosophical literature. In contemporary times, according to 
Mulla Sadra's opinion in the second philosophical reason, various 
opinions have been raised around this issue, which are sometimes very 
different from each other and confuse philosophy scholars. Therefore, it is 
necessary to first: examine the prominent later opinions expressed in the 
second book; Secondly: What are the general philosophical concepts in 
transcendental wisdom, and thirdly: An explanation of the coordinates of 
these concepts in transcendental wisdom should be provided. This article 
aims to investigate the nature and reasonable coordinates of the 
philosophical second in transcendental wisdom, to achieve a more 
accurate conceptual literature in philosophical investigations and 
especially the understanding of transcendental wisdom, so that 
philosophers can achieve a correct understanding of the topics of 
transcendental wisdom. 
 
Methods 
In this article, research on the topic of this article has been done using the 
library study method. 
 
Findings 
In the beginning, secondary concepts are referred to general concepts that 
are related to mental objects; Therefore, they referred to all non-primary 
concepts with the second reasonable term. By criticizing this matter, in 
the famous opinion, general concepts whose presentation is mental and 
their attribution are external, were called second-philosophical 
reasonableness . 

There is also another theory in the second philosophical sense, in this 
view, the meanings that can have external objects, the first sense and the 
meanings that cannot have external objects and only mental things are 
attributed to it, the second logical sense and the meanings that do not have 
external objects. And mental affairs are not attributed to it either, they are 
considered secondary to philosophical reason. Reasonable in this 
interpretation refers to the position of proof and it is an ontological 
discussion, not the position of proof and an epistemological discussion. 
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According to Mukhtar's statement, second philosophical 
reasonableness can be divided into two categories: existential second 
philosophical reasonableness and substantive second philosophical 
reasonableness. A group of existential philosophical concepts whose 
object is objective existence outside; Therefore, the attribution of these 
concepts is also foreign. The other category is the philosophical concepts 
of substance, whose object is the nature of the mind. Therefore, the 
philosophical concepts are subjective, their presentation is subjective and 
their attribution is external. 

The first characteristic of existential philosophical concepts is the 
objectivity of existence. Existential philosophical concepts have a definite 
objective existence that exists contingently on existence. The second 
characteristic of existential philosophical concepts is that existence is not 
an example for existential philosophical concepts . 

The first characteristic of the philosophical concepts of substance is 
the realization of these concepts with the dignity of existence restriction 
and in the way of al-Mahiyah. Therefore, they only have an abstract 
origin outside. The second characteristic of substantive philosophical 
concepts is the story of these concepts from their objects. 
 
Conclusion 
The general concepts can be divided into three categories: The first 
category is the first concepts that arise from the presence of external 
essences before the mind. The second category of secondary logical 
reasonings, whose object is the nature existing in the mind and does not 
have an abstract origin outside. Therefore, their presentation and 
attribution is subjective. The third category is secondary philosophical 
reasons, which according to Mukhtar are divided into two categories; One 
group of existential philosophical concepts whose presentation and 
attribution are external and another group of essential philosophical 
concepts whose presentation is subjective and their attribution is external . 
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  .فياضي

عنوان ابزار تفكر در فلسفه، نقش محوري در مباحث اين علم برعهــده دارنــد. معقولات به
هــاي فلســفي از ويژه معقولات ثاني فلسفي در جهت تحقيقــات و تحليلييان، بهدر اين م

خصوص در حكمت متعاليه كه حقايق را از منظــر اهميت مضاعفي برخوردارند. اين امر به
دهد بسيار مورد توجه است. در اين واقعيت عيني و نه از دريچة ذهن مورد تحليل قرار مي

اي بــه معقــول ثــاني فلســفي دارد و بحث، نگاه ويژه جهت اهميت اينجهت، ملاصدرا به
جهت تبييني متفاوت از نظر مشهور عصر خود در معقول ثاني فلسفي ارائه داده اســت. بــه

فاصله گرفتن ملاصدرا از نظر مشهور و رهزن بودن برخي عبــارات ايشــان در اســتفاده از 
اند و ن بحث دچار تشتت شدهورزان متأخر، در فهم و ارائه اياصطلاح معقول ثاني، فلسفه

رو در ايــن مقالــه در ضــمن بررســي اند. ازايــنبرخي حتي نظرهاي متناقضي مطرح كرده
برخي از اين نظرها، به بررســي چيســتي و مختصــات معقــول ثــاني فلســفي در ديــدگاه 

ايم. از نتــايج ايــن بحــث، يــافتن فهــم صــحيح از حكمــت متعاليــه و ملاصــدرا پرداختــه
است كه مبتني بر مبناي ملاصدرا در بحث معقــول ثــاني فلســفي در   خصوص مسائليبه

  حكمت متعاليه ارائه شده است.
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  مقدمه

دهندة ادبيـات فلسـفي هسـتند، عنوان مفاهيمي كه شـكلترديد مفاهيم كلي و معقولات بهبي

نقشي مهم و جايگاهي اساسي در فلسفه دارند و بناي فلسفي بر اساس مفاهيم كلي و معقول 

خصوص حكمت متعاليه، به جهـت آنكـه گيرد. در اين ميان در فلسفة اسلامي و بهشكل مي

شوند و به ايـن حقـايق، صـرفاً از حقايق خارجي از جهت ويژگي عيني بودنشان، تحليل مي

شود. با توجـه تر ميشود، جايگاه مفاهيم كلي و معقول، بسي رفيعدريچة ذهن نگريسته نمي

ول مـورد كنكـاش به اين جايگاه است كه در سير مباحث فلسفة اسلامي، مفاهيم كلي و معق

فلسفي و نقدهاي مختلفي واقع شده است. امروزه نيز اهل فلسفه با توجه به مبـاني مختلفـي 

كه در فلسفة اسلامي دارند، درصدد هستند مبناي خود را در بحث مفـاهيم كلـي و معقـول، 

كنندة مباحث خود قرار دهند. در زمان معاصـر، بـه تبـع نظـر ملاصـدرا در تصحيح و توجيه

ثاني فلسفي، نظرهاي مختلفي حول اين بحث، مطرح شده است كه در بعضي مواقـع،   معقول 

كنند؛ بنابراين با توجـه بـه پژوه فلسفه را دچار سردرگمي مياند و دانشبسيار با هم متفاوت

هاي مختلفي كـه از ايـن اهميت بحث معقولات و مفاهيم كلي در فلسفه از طرفي و برداشت

شود، لازم است اولاً به جهـت روشـن شـدن محـل نـزاع، رائه ميبحث در حكمت متعاليه ا

نظرهاي برجستة متأخري كه در معقول ثـاني، متـأثر از حكمـت متعاليـه ابـراز شـده اسـت، 

بررسي شوند؛ ثانياً: چيستي معقولات و مفاهيم كلي فلسفي در حكمت متعاليه، مورد بررسي 

م در حكمت متعاليه ارائه شود كـه پاسـخگوي قرار گيرد و ثالثاً تبييني از مختصات اين مفاهي

  هاي فلسفي در حكمت متعاليه باشد.تحليل

 يسـتيچ يبررسرو پژوهش حاضر درصدد پاسخ به اين سؤال است كه در ضمن ازهمين

تر توان به ادبيات مفهومي دقيقيه چگونه ميدر حكمت متعال  يفلسف  يو مختصات معقول ثان

  فهم حكمت متعاليه دست يافت. خصوصهاي فلسفي و بهدر بررسي

ضرورت اين تحقيق در آن است كه اگر اين بحـث مـورد دقـت فلسـفي قـرار نگيـرد و 

دهندة نيازهاي فلسفي در حكمت متعاليـه باشـد ارائـه نشـود، همـة نظامي مفهومي كه پاسخ

ورزان مباحث فلسفي در حكمت متعاليه و فلسفة اسلامي دچار اشكال خواهند شد و فلسـفه

حكمت متعاليه و فلسفة اسلامي به مفاهمـة درسـتي نسـبت بـه مباحـث فلسـفي دسـت در  

  نخواهند يافت.  
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 الف) چيستي معقول ثاني فلسفي در حكمت متعاليه

شـده معقولات ثاني تا دورة مرحوم قوشچي و به تبع شيخ اشراق به مفاهيمي كلي اطلاق مي

ذهـن، متصـف بـه ايـن  شـوند و معـروض ذهنـي دراست كه بر معروض ذهني عارض مي

  كردند.  رو به تمام مفاهيم غيراولي با اصطلاح معقول ثاني اشاره ميشود. ازاينمفاهيم مي

بنابراين تا آن دوره فقط دو دسته از معقولات مورد پذيرش قرار گرفته بود؛ يكـي معقـولات 

را معقول ثاني   هااولي و ديگري معقول ثاني غيراولي؛ يعني تمام مفاهيم اعتباري عقلي كه آن

ناميدند. خصوصيت اين مفاهيم در آن بود كه عروض و اتصافشان هر دو ذهنـي «منطقي» مي

دانستند بود؛ يعني معروض اين مفاهيمِ انتزاعي را ماهيت مدركَ كه نزد ذهن حاضر است مي

 دانستند؛ چون منشاء انتـزاع ايـن مفـاهيمو اتصاف موضوعات به اين مفاهيم را نيز ذهني مي

  ماهيتي بود كه در ذهن است.

معقول ثاني با اين اصطلاح مورد نقد و اشكال فيلسوفان اسلامي قرار گرفت. دليل ايشـان در 

اي از مفاهيم هستند كه هرچند عروضشان نقد اصطلاح معقول ثاني «منطقي» آن بود كه دسته

اي نـابراين دسـتهشوند؛ بذهني است، اما موجودات خارجي حقيقتاً متصف به اين مفاهيم مي

از مفـاهيم كلـي داراي معنـايي  رو ايـن دسـتهاز مفاهيم كلي، اتصافشان خارجي است. ازاين

متفاوت از اصطلاح رايج معقول ثاني هستند. با توجـه بـه ايـن اشـكال، مفـاهيمي كلـي كـه 

عروضشان ذهني و اتصافشان خارجي است، از زمان مرحوم قوشـچي تـا ميردامـاد، معقـول 

 )  ٢٤٠- ٢٧٣، ص١٣٨٩پناه،  ؛ يزدان١٧- ٥٤، ص١٣٨٨في ناميده شد. (اسماعيلي،  ثاني فلس
  

  . نظر مشهور در معقول ثاني فلسفي١

متأثر از نظر ملاصدرا در حكمت متعاليه، ناظر به مبناي معقول ثاني، مشهور در زمان حاضر، 

و در ادامـه شـوند  قائلند مفاهيم كلي نزد ذهن به دو دستة معقـول اولـي و ثـاني تقسـيم مي

  كنند.معقول ثاني را به دو دستة معقول ثاني فلسفي و معقول ثاني منطقي تقسيم مي

  .معقول اولي١-١

شـوند؛ يعنـي ذهـن بـه معقول اولي، مفاهيمي كلي هستند كه مستقيم از خارج اخـذ مي

دسـت هـا بهكنـد و مفهـومي كلـي از آنكمك قواي ادراكـي، حقـايق خـارجي را ادراك مي

؛ مفاهيمي كلي مانند: انسان، حيوان، درخت و ديگر ماهيات و مفـاهيم كلـي از ايـن آوردمي
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شـوند؛ دسته هستند. خصوصيت اين مفاهيم آن اسـت كـه بـر حقـايق خـارجي عـارض مي

رو عروضشان خارجي است. از طرف ديگر حقايق خارجي در خارج بـه ايـن مفـاهيم ازاين

خارجي به ايـن مفـاهيم كلـي نيـز در خـارج رو اتصاف حقايق  شوند؛ ازاينكلي متصف مي

گوييم زيد انسان است؛ انسانيت، حقيقتي خارجي در ضمن فـرد انسـان؛ است. مثلاً وقتي مي

يعني زيد است و زيد كه در خارج اسـت، معـروض ايـن مفهـوم كلـي قـرار گرفتـه اسـت؛ 

ديگـر   رو عروض انسانيت بر زيد، خارجي است؛ يعني در ظرف خارج است. از طرفازاين

شـود؛ عنوان مفهومي كلـي و معقـول متصـف ميدر خارج، زيد حقيقتاً به وصف انسانيت به

  رو اتصاف زيد به انسانيت نيز خارجي است.  ازاين

  معقول ثاني  .٢-١

در مقابل اين دسته از مفاهيم، مفاهيمي كلي و معقول هستند كه از طريق معقولات اولـي 

ركِ به جهت تأمل در معقولات اولي كه نزد او وجـود شوند؛ يعني مدبراي مدرِك حاصل مي

بـه تبـع ادراك معقـولات اولـي بـراي او حاصـل يابـد كـه  دارد به مفاهيمي كلي دست مـي

طور مسـتقيم از خـارج دريافـت شوند؛ بنابراين معقولات ثاني، مفـاهيمي هسـتند كـه بـهمي

  جهت همين معني است.شوند. ثانوي بودن اين مفاهيم بهنمي

ول ثاني منطقي: معقولات ثاني در دوران معاصر به دو دستة معقولات ثاني منطقـي و معق

شـود شوند. معقولات ثاني منطقي به مفاهيمي كلي گفتـه ميمعقولات ثاني فلسفي تقسيم مي

كه عروض و اتصافشان ذهني است؛ يعني اين مفاهيم بر معروض ذهني كـه ماهيـت مـدرَك 

رو اتصـاف گردد؛ ازايـنني متصف به اين مفاهيم كلي ميشوند و ماهيت ذهاست عارض مي

اين مفاهيم نيز ذهني است. مفاهيمي مانند جنس، فصل، كليت و ديگر مفاهيمي كـه در علـم 

  منطق كاربرد دارد از اين دسته مفاهيم هستند. 

شود كه عروضشـان اي گفته ميمعقولات ثاني فلسفي به مفاهيم كليمعقول ثاني فلسفي:  

اتصافشان خارجي است؛ يعني اين مفاهيم بر معروضشان كه ماهيـت مـدركَ ذهنـي   ذهني و

عبارت ديگـر شوند؛ اما طرف اتصاف اين مفاهيم، حقايق خارجي است. بـهاست عارض مي

اين مفاهيم در خارج منشاء اتصاف دارند؛ هرچند خـود در خـارج حقيقتـاً موجـود نيسـتند. 

و ديگر مفاهيم كلي كه ذيل معقولات اولـي و ثـاني مفاهيمي مانند وحدت، عليت، معلوليت  

  )٢٦٦- ٢٨٨، ص١٣٨٤منطقي قرار ندارند از اين دسته مفاهيم هستند. (مطهري،  
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  نقد نظر مشهور  .٢

  اولاً توجه به اين نكته لازم است كه معقولات اولي، مفاهيم فلسفي نيستند.

ن نسبت هر يـك از معقـولات تواثانياً معقول اولي، ناظر به مقام اثبات است؛ هر چند مي

جهت، معقـول اولـي بـودن «اولي يا ثاني» با مقام ثبوت را با تحليل فلسفي تبيين كرد. بـدين

يك حقيقت، ناظر به نحوة موجوديت آن در خارج نيست؛ بنـابراين بايـد نحـوة موجوديـت 

  حقايق در خارج با دليل مستقل تثبيت شود.

مورد نظر از ماهيت در مباحث فلسفي «مـا يقـال ثالثاً ماهيت مشترك لفظي است. معناي  

شـود در في جواب ما هو» است. اما ماهيت معناي ديگـري نيـز دارد. مـاهيتي كـه گفتـه مي

شود، ماهيت به معني «ما بـه الشـيء هـو هـو» اسـت؛ يعنـي ماهيـت معقول اولي ادراك مي

 ١الأخص.ماهيـت بـالمعنيالأعم، نه ماهيت به معني «ما يقال في جواب ما هو»؛ يعني  بالمعني

به همين جهت در ضمن ادراك مفاهيم ماهوي «ما يقال في جواب ما هو»، مفهـوم وجـود و 

  شوند.مفاهيم فلسفي وجودي نيز نزد مدرِك يافت مي

ماهيت مشترك لفظي است... «ما به الشيء هو هو»؛ يعني آنچه شيئيت شــيء و حقيقــت 

الأعم اســت و شــامل ماهيــت بــه ت بالمعنيشيء به آن است. ماهيت به اين معني، ماهي

علاوه در مقابــل وجــود هــم شــود؛ بــهمعني نخست «ما يقال في جواب ما هــو» نيــز مي

گيــرد، هــم نيست؛ زيرا «شيء» در اين تعريف هــم وجــود و صــفات وجــود را دربرمي

ها را و هــم حتــي عــدم و صــفات آن را. (فياضــي، الأخص و صفات آنماهيات بالمعني

  )١١، ص١٣٨٧

الاخص و وجود به معني مصدري «بـودن» نـزد عقـل در حكمت متعاليه ماهيت بالمعني

ها را معقـول اولـي دانسـت كـه از آن بـه ماهيـت توان آنتر هستند؛ بنابراين ميشدهشناخته

  :كنيمالاعم تعبير ميبالمعني
«وجود به   نيازي از تعريف، وجود است؛ اما وجود عام بديهيسزاوارترين اشياء براي بي

جهت آن است كه اظهر اشياء و اعم اشياء در تصور اســت معني مصدري؛ يعني بودن» به

تر براي عقل است؛ اما هويات وجودي «وجود بــه معنــي اســم مصــدري؛ شدهو شناخته

 
 نييتب. ستين  فلسفه  در  ياول  معقول  قتيحق  نييتب  مقام  در  مقاله  ني ا  اما  است؛  مشهور  نظر  مخالف  نظر  ني ا  .١

 است. مستقل يامقاله ةارائ ازمندين يثان معقول با آن نسبت و ياول معقول قتيحق
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يعني هستي»؛ پس به خاطر آن است كه صورت مساوي براي آن نزد عقل نيســت؛ زيــرا 

كن نيست شناخت آن مگر با مشاهده حضــوري؛ امــا نفسِ صورتِ عينيه است... پس مم

محسوسات داراي ماهيات كليه نوعيه هستند كه مشتمل بــر معــاني مشــترك و مخــتص 

 ٣٩٥، ص١٣٩٢(صدرالدين شيرازي،    تر نزد عقل است.شدهاست... كه به وجهي شناخته

  ١)٣٩٤و 

عم، مخـالف نظـر الا توجه به اين نكته لازم است كه معقول اولي دانستن ماهيت بـالمعني

هـا متفـاوت بـا رو بنابر نظر مختار، معقول اولي از نظر مصداق و ويژگيمشهور است؛ ازاين

نظرات ديگر است؛ بنابراين معقول اولي بنا بر نظر مختار غير از منحصر بودن معقـول اولـي 

» الاخص بنا بر نظر مشهور و غير از وجود به معني اسم مصـدري «هسـتيبه ماهيت بالمعني

  بنا بر نظري ديگر است كه در ادامه به آن خواهيم پرداخت.

رابعاً خارجي بودن عروض و اتصاف در معقول اولي ناظر به اين معني است كه آنچه در 

شود برگرفته از خارج است و موطن خارج، مصحح يافته شـدن معقـول اولـي ابتدا تعقل مي

و اتصـاف در معقـول اولـي بـا جهت خـارجي بـودن عـروض  كننده است. بدينبراي تعقل

الاخص يا ما يقـال فـي جـواب مـا مسامحه همراه است؛ زيرا جهت ماهوي «ماهيت بالمعني

الاعم بـه ابهـام هو» و جهت وجودي «وجود اسم مصدري؛ يعني هستي» در ماهيت بـالمعني

ص الاخالاعم غيـر از ماهيـت بـالمعنيرو است كه ماهيـت بـالمعنيموجودند. اين ابهام ازآن

  است و وجود را به معني مصدري «بودن» در خود دارد.

گيـرد الاعم صورت ميدر معقول ثاني با تأمل و دقت فلسفي كه نسبت به ماهيت بالمعني

الاخص «ما يقال في جواب ما هو» و وجود «وجود به معني اسم و هر يك از ماهيت بالمعني

شود؛ به صورت متمايز تعقل ميمصدري؛ يعني هستي كه مورد نظر در اصالت وجود است»  

  عروض و اتصاف داراي ابهام نيست.

خامساً با توجه به تفاوتي كه نحوة عروض و اتصاف در معقول اولي و ثاني دارد، بنا بـر 

 
الوجود أحقّ الأشياء بأن يكون مستغنيا عن التعريف. أماّ العامّ البديهي، فلكونه أظهر الأشــياء و أعمّهــا فــي   .١

الهوياّت الوجوديّة، فلأنّها لا صورة مساوية لها عند العقل، لأنّهـا نفـس الصـور   و أمّاالتصوّر و أعرفها عند العقل؛  

فلا يمكن معرفتها إلاّ بصريح المشاهدة الحضوريّةو أمّا المحسوسات فلها ماهياّت كلّيةّ نوعيّة مشتملة على   العينيّة...

  هي أعرف بوجه عند العقل. ...معان مشتركة و مختصّة
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نظر ملاصدرا در حكمت متعاليه، در معقول ثاني فلسـفي وجـودي، وجـود «بـه معنـي اسـم 

لت وجود، معروض اين مفاهيم نيـز در مصدر؛ يعني هستي» و مفاهيم وجودي، به جهت اصا

خارج موجود هستند؛ يعني معقول ثاني فلسفي وجودي داراي عـروض و اتصـاف خـارجي 

جهت اعتبـاري بـودن است. اما در معقول ثاني فلسفي ماهوي، ماهيت و صـفات مـاهوي بـه

ماهيت، فقط اتصاف خارجي بوده و عروض، ذهنـي اسـت. توضـيح ايـن مطلـب در تبيـين 

  اني فلسفي در حكمت متعاليه بنابر بيان مختار، خواهد آمد.معقول ث
  

  ب) نظري ديگر در معقول ثاني فلسفي

متأثر از نظر ملاصدرا در تبيين معقول ثاني فلسفي در حكمت متعاليه در زمـان حاضـر، نظـر 

توان مورد توجه قرار داد كه در مواردي ناسازگار با نظر مشـهور اسـت. در ديگري را نيز مي

بيان، هر معنايي كه بتواند مابـازا خـارجي داشـته باشـد، معقـول اول و هـر معنـايي كـه   اين

شـود، معقـول ثـاني تواند مابازا خارجي داشته باشد و فقط امور ذهني به آن متصـف مينمي

شود، معقـول منطقي و هر معنايي كه مابازا خارجي ندارد و امور ذهني نيز به آن متصف نمي

نابراين مفاهيمي مانند انسان و آب، معقول اول و مفاهيمي ماننـد حـد و ثاني فلسفي است. ب

قياس، معقول ثاني منطقي و مفاهيمي مانند انسانيت، معقول ثاني فلسـفي هسـتند. (فياضـي، 

  )٣٤٦، ص١٣٩٦

مقسم مفاهيم كلي در اين تفسير، معنا است. «معنا آن حقيقتي اسـت كـه محكـيِ مفهـوم 

وجود باشد؛ برخلاف مفهوم كه موطن تحقق آن در صـقع نفـس تواند در خارج ماست و مي

) مراد از معنا در اين تفسير معـاني ممكـن اسـت؛ يعنـي معـانيي كـه ٣٥٤است.» (همان، ص

رو معاني ممتنع مانند اجتماع نقيضين و مثلـث دو ضـلعي قابليت مابازا خارجي دارند؛ ازاين

متنـع نيسـتند، داخـل در معـاني ممكـن مورد نظر نيستند؛ معانيي مانند سيمرغ و غول كـه م

  )  ٣٥٤هستند. (همان، ص

مراد از مابازا خارجي در اين تقسيم، فرد خارجي است؛ يعني معناي متشخص يـا همـان 

تواننـد در آن موجـود باشـند. است و معاني متعـدد مي  ١مصداق جزئي كه قسمي از مصداق

 
تواند كلي يا جزئي باشد. شوند، كه ميكنند و بر آن حمل ميه معاني بر آن صدق ميصداق امري است كم  .١
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  )  ٣٥٤و   ٣٥٥(همان، ص

شناسانه است، نه مقام اثبات ثبوت است و بحثي هستي  معقول در اين تفسير ناظر به مقام

رو معقول اول هر معنـايي اسـت كـه شـأنيت مابـازا خـارجي شناسانه. ازاينو بحثي معرفت

تواند مابازا خارجي داشته باشد. در هـر داشتن را دارد و معقول ثاني هر معنايي است كه نمي

اولـي در ادراك باشـد يـا ثـاني در ادراك. كند معناي معقول،  يك از اين دو مورد، فرقي نمي

  )٣٦٣و   ٣٦٤(همان، ص

بنابراين معقول اول، صفاتي مانند علم، قدرت، حيات و معاني عدمي مانند عـدم انسـان، 

شود. «معقول اول، هر سنخ معنايي است كه شأنيت مابازا خـارجي را شامل مي  ١عدم سفيدي

(ماننـد   جزئـي  يـا)  انسـان  معنـاي(ماننـد    باشد  كلي  معناي  خواه(فرد خارجي) داشته باشد؛  

(مانند معناي آسمان) يا عرضي (ماننـد معنـاي اضـافه)، مـدركِي   باشد  وجودي)،  زيد  معناي

) همچنين وجود، بنـابر اصـالت وجـود، معقـول اول اسـت؛ ٣٦٤باشد يا نباشد.» (همان، ص

يز معقـول ) بنابراين صفات حقيقي وجود مانند وحدت، فعليت و خارجيت ن٣٧٦(همان، ص

  )٣٨٧اول هستند. (همان، ص

هاي گوناگوني بر اين داند و با بيانبنابر اصالت وجود، ملاصدرا وجود را معقول اول مي

حال در مواردي، وجود را معقول ثــاني دانســته اســت نــه مطلب تأكيد كرده است؛ بااين

ي فلسفي معقول ثان  ٢معقول اول. توجيه اين مطلب آن است كه وجود به معناي مصدري

  ) ٣٧٨و  ٣٧٩است و وجود به معني اسم مصدري معقول اول است. (همان، ص

گونه كه گذشت، معيار در معقول ثاني فلسفي آن است كه قابليـت مابـازا خـارجي همان

تواند صفت امور خـارجي قـرار گيـرد. رو ميگيرد؛ ازاينندارد و صفت امور ذهني قرار نمي

 
 ) ٣٥٥، ص١٣٩٦(فياضي،  

 يديسف وجود و دي ز وجود آسمان، وجود كه طورهمان. است اعم يمعنا به وجود و  تحقق  يدارا  زين  عدم  .١

  )   ٣٥٨(همان، ص .است متحقق اًقتيحق ندارند، وجود كه يموطن در هاآن عدم موجودند،  قتاًيحق خارج در

 اتي ــماه از يتيمــاه موضــوع، آن قهراً كه موضوع  كي   با  ينسبت  است،  نسبت  يدارا  وجود  يمصدر  يمعنا  .٢

 نســبتش طــرف  و  نسبت  دي آيداشته باشد، لازم م  يخارج  مابازا  معنا  ني ا  به  وجود  باشد  قرار  اگر.  بود  خواهد

 ،يهســت:  ميباش  داشته  خارج  در  زيچ  سه  دي آيم  لازم  گر،ي د  رتعبابه.  باشد  يخارج  زين  است  تيماه  همان  كه

  )٣٨٠(همان، ص .شوديم محقق دو آن نيب كه ينسبت و است يهست ني ا يدارا كه يتيماه
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ئيت به معناي اسـم مصـدري (تشـخص) معقـول اول و ) بر اين اساس، جز٣٦٦(همان، ص

جزئيت به معناي مصدري (جزئي بودن) معقول ثاني فلسفي است. كلي، يعنـي معنـاي قابـل 

تواند مابازا خارجي داشته باشـد و صـفت مفـاهيم ذهنـي نيـز صدق بر كثيرين نيز چون نمي

  )٣٩٠نيست، معقول ثاني فلسفي است. (همان، ص

ها را از معقـولات د نوع، جنس و فصل نيز برخلاف مشهور كه آنهمچنين مفاهيمي مانن

رو اسـت كـه شوند. اين امر ازآنشمارند، از معقولات ثاني فلسفي شمرده ميثاني منطقي مي

شـود ماننـد الحقيقه هسـتند حمـل مي«نوع» محمولي است كه بر افراد كثير خارجي كه متفق

شـود: علـي، حسـن و حسـين، د و گفتـه ميشوانسان كه بر علي، حسن و حسين، حمل مي

رو انسان، صفتي است كه به عين وجـود موصـوف و انسان هستند و انسان، نوع است. ازاين

در ظرف تحقق موصوف، موجود است. از طرفي ظـرف تحقـق انسـان، يعنـي نـوع، خـارج 

 نيست؛ زيرا امور خارجي متشخص و جزئي هستند؛ بنابراين موصوف نـوع، انسـان اعتبـاري

است؛ يعني انسان مـن حيـث هـو و خـالي از وجـود و عـدم كـه در عـالم اعتبـار (اعتبـار 

الامري) موجود است. جنس و فصل نيز به همـين صـورت از معقـولات ثـاني فلسـفي نفس

  شوند.  شمرده مي

مفاهيمي مانند وجوب، امكان، امتناع، نسبت و اضافه نيز در قرار گرفتن ذيل هـر يـك از 

  يم كلي، تابع موطن تحقق موصوف خود هستند. سه دسته از مفاه
  

 . نقد  ١

 در  هرچنـد  ؛ناظر به مقام اثبات است  يبودن آن، بحث  يو ثانو  يبحث معقول بودن و اول  اولاً

 مـورد  زيـن  يثبوت   جهت  از  را  خارج  در  يكل  ميمفاه  اتيخصوص  توانيم  يفلسف  ليتحل  ةادام

  .دارد  قرار  يبررس

كنــد، اولاً گفتــار اهيم كلــي بــه مقــام اثبــات» را تأييــد ميآنچه اين تبيين «ناظر بودن مف

يابند و آيند و حواس عرضگويند: مفاهيم فلسفي به حس در نميفيلسوفان است كه مي

معناي اين كلام هم اين است كه مفاهيم فلسفي تنها به تبع ماهيات و فرع بــر آن ادراك 

يــاب اســت و طبعــاً وقتــي و ماهيت   يابگويد: ذهن ما تعينشوند؛ ثانياً ملاصدرا ميمي

، ٣٨٩پناه،  دهد و مابقي را فرع (يزدانياب است؛ در آغاز، ماهيت را اصل قرار ميماهيت 
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  ).١٩٨و١٩٩، ص١٣٨٣) و (مصباح يزدي،  ٢٧٧، ص١٣٨٤)؛ (مطهري،  ٢٨٣ص

ها ثانياً مراد از مابازا خارجي، فرد و مصداق خارجي است؛ يعني حقايقي كه معروض آن

رو معاني ممكني كه شأنيت مابازا خـارجي دارنـد و برسـاختة ج، موجود است. ازايندر خار

  ذهن هستند مانند معناي سيمرغ و غول، از محل بحث بيرون هستند.

كه تبيين آن خواهـد آمـد، ثالثاً وجود و مفاهيم فلسفي كه به عين وجود، موجودند، چنان

ها برخلاف نظر مشـهور در ه معروض آندر نظر ملاصدرا از معقولات ثاني فلسفي هستند ك

زمان حاضـر، در خـارج وجـود دارد. بنـابراين در مـواردي كـه ملاصـدرا، وجـود را داراي 

داند، نبايد آن را حمل بر معقول اول بودن وجـود كـرد و در مـواردي معروض در خارج مي

ودن وجود، بنابر كند، ناظر به نفي معقول ثاني منطقي بكه معقول ثاني بودن وجود را نفي مي

نظر شيخ اشراق است يا نفي معقول ثاني بودن وجود، بنابر نظر مشهور كـه وجـود را داراي 

دانند و فقط منشاء انتزاع براي آن در خارج قائلنـد؛ بنـابراين مفـاهيم معروض در خارج نمي

  كلي مانند جنس، فصل و نوع، طبق بيان مشهور از معقولات ثاني منطقي هستند.
  

  ن مختار در معقول ثاني فلسفيج) بيا

ملاصدرا در حكمت متعاليه ابتدا، معقـولات ثـاني را طبـق اصـطلاح رايـج در عصـر خـود، 

دانــد. اي از مفـاهيم كلـي را معقــولات ثـاني فلسـفي ميكنـد. ايشـان دســتهبندي ميتقسـيم

خصوصيت اين مفاهيم آن است كه عروضشان بر معروض ذهني است و اتصافشان خارجي 

  يعني در خارج منشاء انتزاع دارند.  است؛
شــود و از هــا اطــلاق ميبر محمولات عقلي و مبادي انتراعي ذهني آن  ثانيغالباً معقول  

اين قبيل است طبايع مصدري و لوازم ماهيات و نسب و اضافات... پس وجود به معنــي 

مصدري «نه حقيقت و ذات وجود» و شيئيت و امكان و وجوب و همچنــين محمــولات 

شــوند. (صــدرالدين ها از معقولات ثانيه هستند... كه در فلسفه اســتعمال ميشتقه از آنم

  ١)٣٣٣، ص١٩٨١شيرازي،  

 
العقلية و مباديها الانتزاعية الذهنية و من هذا القبيل الطبائع ن كثيرا ما يطلق المعقول الثاني على المحمــولات إ  .١

و كذا   فالوجود بالمعنى المصدري لا ما هو حقيقته و ذاته  زم الماهيات و النسب و الإضافات...و لوا  المصدرية

المستعمل في حكمة ما بعد   ...الشيئية و الإمكان و الوجوب و كذا المحمولات المشتقة منها من المعقولات الثانية

 .الطبيعة
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هـا را ملاصدرا دستة ديگر از معقولات ثاني مانند: كلي، جزئي، جنس، فصـل و ماننـد آن

ها اين است كه عروض و اتصافشـان ذهنـي اسـت؛ داند كه خصوصيت آنمفاهيمي كلي مي

شوند و ماهيت ذهني متصف به اين صـفات در ظرف ذهن، عارض ماهيت در ذهن مييعني  

  شود.مي

هــا اســت، عروضشــان در ذهــن كلي و همچنين جزئي يا نوع يا جنس يا آنچه مانند آن

اي كــه در آن بــر شــيئي است و در موضوع «معروض»، وجود ذهني معتبر است و قضيه

ي يا نوع يا ذاتي يا عرضي است، ذهني است كه كه مثلاً كلي يا جزئشود به اينحكم مي

مفاد حكم و مطابَق در آن ثبوت شيئي براي شيئي و اتصاف به آن فقط در ذهن اســت و 

 لــه در آن ظــرف اســت. (همــان،آن «حكم در قضيه»، فرع ثبوت محكــوم عليــه و مثبت 

  ١)١٨٩ص

علـم منطـق؛ يعنـي  ملاصدرا اين دسته از معقولات ثاني را مفاهيم كلي مورد اسـتفاده در

داند «قد يطلق «المعقول الثاني» على المعاني المنطقية و المفهومـات معقولات ثاني منطقي مي

الميزانية التي هي في الدرجة الثانية و ما بعدها من المعقولية...هـذه هـي موضـوعات حكمـة 

  )٣٣٣الميزان». (همان، ص

تبيينـي كـه از نحـوة تحقـق ملاصدرا در خلال حكمت متعاليه به جهت اصالت وجود و 

حقايق و وجودات در خارج دارد، معقولات ثاني فلسفي طبق اصطلاح رايج در آن عصـر را 

كننـدة مقصـود ايشـان از مفـاهيم فلسـفي نيسـتند. ها تأمينداند كه آنداراي خصوصياتي مي

 ملاصدرا قائل است مفاهيم فلسفي با اصطلاح رايج در آن زمان، به جهت آنكـه عروضشـان

ها در خارج وجود ندارنـد و هاي آنها از معانيِ ذهني است، محكيذهني بوده و حكايت آن

  فقط منشاء انتزاع در خارج دارند. اين مطلب مورد قبول ملاصدرا نيست.

معني انتزاعي ذهني «وجود» حقيقت وجــود نيســت؛ بلكــه معنــايي ذهنــي اســت كــه از 

صــدرا» ماننــد شــيئيت و ممكنيــت و معقولات ثاني «معقول ثــاني فلســفي در عصــر ملا

 
ها يكون العروض في الذهنو الموضوع اعتبر فيه الكلي و كذا الجزئي أو النوع أو الجنس أو ما يجري مجرا  .١

 ذهنيـةمثلا    ...ء بأنه كلي أو جزئي أو نوع أو ذاتي أو عرضيالتي حكم فيها على شي  القضيةالوجود الذهني و  

ء و اتصافه به في الذهن فقط و هو فرع على ثبوت المحكوم عليــه ء لشيفيها ثبوت شي  بقةمفاد الحكم و مطا

 .لك الظرفو المثبت له في ذ
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جوهريت و عرضيت و انسانيت و سواديت و ساير انتزاعات مصدري است كه حكايــت 

شود و كلام مــا «در بحــث معقــول ها انجام ميوسيلة آناز اشياء حقيقيه يا غيرحقيقيه به

  ١)٧، ص١٣٦٣ثاني فلسفي» در آن نيست؛ بلكه در محكي اين مفاهيم است. (همان، 

جهت، معقول ثاني فلسـفي در حكمـت متعاليـه داراي معنـايي متفـاوت از معنـاي بدين

  اصطلاح رايج معقول ثاني فلسفي در نظر مشهور عصر ملاصدرا است.  

شـود كـه از از مفاهيم كلي اطـلاق مي  ايمعقول ثاني فلسفي در حكمت متعاليه به دسته

موجـود در خـارج درك   طريق مواجهة مستقيم بـا خـارج و در ضـمن مواجهـة بـا ماهيـت

شوند. ثانوي بودن اين مفاهيم مانند معاني مصدريه است؛ يعنـي ذهـن از تحليـل ماهيـت مي

  كند.  شود، اين مفاهيم كلي را انتزاع ميخارجي كه در ذهن موجود مي
امر انتزاعي عقلي از وجود، پس مانند ساير امور عامــه و مفهومــات ذهنــي اســت، مثــل 

كه مابازا اين مفهوم «مفهــوم وجــود»، ها، جز اينيت و نظاير آنشيئيت و ماهيت و ممكن

امور متأصل در تحقق و ثبوت است به خلاف شيئيت و ماهيت و غير اين دو مفهــوم از 

  ٢)١٢مفهومات. (همان، ص

تحقق وجود عيني «مراد وجود اسـم مصـدري؛ يعنـي هسـتي اسـت» و وجـود صـفات 

لسفي، مصـححّ آن اسـت كـه مفـاهيم فلسـفي عنوان معروض مفاهيم فوجودي در خارج به

علاوه بر اينكه اتصافشان خارجي است، عروضشان نيز خارجي و در ظـرف خـارج محقـق 

  باشد.
كنــد و مي  اضــافهبار آن را به آنچه در خارج است  وجود صفت عقلي است كه عقل يك

و كند به متساوي بودن نسبت آن بــه طــرفين «ذهــن و خــارج»  بار ديگر حكم مطلق مي

، ١٣٩٢ها همه از اين قبيل است. (همــان،  وجوب و امكان و امتناع و وحدت و مانند آن

ــو، )٢٦٦ص ــان()؛ ١٠و١١، ص١٣٦٣؛ (هم ــان) و (٢٩٤ص و ١٨٥، ص١٩٨١، هم ، هم

 
الثانيـة كالشـيئية و الوجود، بل هو معنى ذهني مــن المعقــولات    حقيقةالانتزاعي الذهني، فليس هو    المعنى  .١

الممكنية و الجوهرية و العرضية و الإنسانية و السوادية و سائر الانتزاعيات المصدرية التي يقـع بهـا الحكايـة عـن 

  ليس فيه بل المحكي عنه.. و كلامنا الأشياء الحقيقية أو غير الحقيقية

العامة و المفهومات الذهنية كالشيئية و الماهية و الممكنية العقلي من الوجود، فهو كسائر الأمور   لأمر الانتزاعيا  .٢

و غيرهمــا مــن  و نظائرها إلا أن ما بإزاء هذا المفهوم أمور متأصلة في التحقق و الثبوت، بخلاف الشيئية و الماهية

  المفهومات. 
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  ١)١٢٨، ص١٤٢٠

دليل اين امر آن است كه در اتصافِ خارجيِ وجودات به برخي از صـفات، برخـورداري 

ج كافي نيست و صفات بايد در خارج نيز بـا معـروض خـود صفات از منشاء انتزاع در خار

رو صفاتي مانند وجـوب، امكـان، وحـدت، اضـافات و عـدميات «عـدم موجود باشند. ازاين

عنوان لازمـة وجـود مضاف»، در خارج با موصوفات خود، برخي به عين وجود و برخي بـه

فلسفي مبني بر اينكه فقط «عدم مضاف»، موجود هستند؛ بنابراين نظر مشهور در معقول ثاني  

  منشاء انتزاع در خارج است، نظر صحيحي نيست.
حق اين است كه اتصاف نسبتي بين دو شيء متغاير به حسب وجود در ظــرف اتصــاف 

است؛ پس حكم به وجود يكي از دو طرف و نه طرف ديگر، در ظرفي كــه اتصــاف در 

متفــاوت هســتند و بــراي  آن است «ذهن يا خارج» تحكّم است. بله اشياء در موجوديت 

اي خاص از وجود است كه براي ديگــري نيســت. پــس بــراي هــر ها بهرههر يك از آن

اي از وجود است كه آثــار مخــتص بــه آن مرتبــه بــر آن مترتــب صفتي از صفات، مرتبه

ها» هــا «اضــافات و عــدم ملكــهها... پــس بــراي آنشود؛ حتي اضافات و عدم ملكــهمي

ها مگــر هنگــام ود و تحصل است كه ممكن نيست اتصاف به آنهاي ضعيفي از وجبهره

  ٢)٣٣٧و  ٣٣٨، ص١٩٨١ها براي موصوفاتشان. (همان،  وجود آن

دانـد علامه طباطبايي نيز اين نظر ملاصدرا را تأييد و آن را حق صريح در اين مطلب مي

فيها ذهنـي و الآخـر ... فلا معنى لتحقق قضية أحد طرلا مرية فيه  الذي  الصريح  «هذا هو الحق

) ٣٣٧، ص١٩٨١خارجي أو أحد طرفيهـا حقيقـي و الآخـر اعتبـاري مجـازي»؛ (طباطبـايي،  

اي بـرخلاف بنابراين در معقولات ثاني فلسفي، عروض نيـز ماننـد اتصـاف، بـه نحـو ويـژه

خارجيت مفاهيم ماهوي، خارجي است. «ملاصدرا در نهايت معقول ثاني فلسفي را بـه نحـو 

 
صفة عقليّة يضيفها العقل تارة إلى ما في الخارج، و تارة إلى ما في الذهن، و تارة يحكم حكمـا مطلقـا الوجود    .١

  و نحوها كلّها من هذا القبيل. متساوي النسبة إلى الطرّفين، و الوجوب و الإمكان و الامتناع و الوحدة

فــالحكم بوجــود أحــد  الاتصــاف ظــرفبين شيئين متغايرين بحسب الوجود فــي   نسبةأن الاتصاف    الحق  .٢

و لكل منهــا  متفاوتة في الموجوديةالطرفين دون الآخر في الظرف الذي يكون الاتصاف فيه تحكم نعم الأشياء 

بهــا  صفة من الصفات مرتبة من الوجود يترتب عليها آثار مختصةحظ خاص من الوجود ليس للآخر منها فلكل  

من الوجود و التحصل لا يمكن الاتصاف بها   ضعيفةفإن لها أيضا حظوظا    حتى الإضافيات و أعدام الملكات...

  .إلا عند وجودها لموصوفاته
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سازد كه اگر با ديدة انصاف بنگريم، رأي صحيح و نهـايي همـان نظـر ي ميتري خارججدي

  )  ٢٤٤، ص١٣٨٩پناه،  صدرالمتألهين در اين باب است.» (يزدان
  

 مختصات معقول ثاني فلسفي در حكمت متعاليه د)

معقول ثاني فلسفي در حكمت متعاليه در ابتدا به دو دستة معقـول ثـاني فلسـفي وجـودي و 

تـوان بـراي هـر يـك از ايـن دو سفي ماهوي قابل تقسيم است و در ادامه ميمعقول ثاني فل

 دسته، خصوصياتي را بنا بر مباني حكمت متعاليه تبيين كرد.  

  تقسيم معقول ثاني فلسفي به وجودي و ماهوي  .١

با توجه به تاريخچة بحث معقول ثاني و نظر ملاصدرا در اين بحث، مفـاهيم فلسـفي بـه دو 

ها وجود عينـي در يم است. يك دسته مفاهيم فلسفي وجودي كه معروض آندسته قابل تقس

رو اتصاف اين مفاهيم نيز خارجي است. مفاهيمي ماننـد: علـت، معلـول، خارج است؛ ازاين

هـا وجـود عينـي در طوركلي مفاهيمي كه معروض آنوحدت، وجوب، امكان، تشخص و به

  خارج است از اين دسته از مفاهيم هستند. 

ها ماهيت موجود در ذهـن اسـت؛ امـا ديگر، مفاهيم فلسفي ماهوي كه معروض آن  دستة

شـوند. دليـل اتصـاف حقيقـي متصف به مفاهيم ماهوي مي  هاي وجود خارجيحقيقتاً نحوه

هاي وجود به مفاهيم ماهوي آن است كه ماهيت، بنابر مبناي اصالت وجود و اعتباريـت نحوه

هـاي وجـود، بـه نحـو در خارج، به تبع و به عرضِ نحوهماهيت در حكمت متعاليه، حقيقتاً  

جهت مفاهيم فلسفي ماهوي، عروضشـان ذهنـي اسـت و الماهيه، موجود است؛ بدينعارض

اتصافشان خارجي است. مفاهيمي مانند انسانيت، حيوانيت، ناطقيت، سواديت، امكان ماهوي 

از ايـن دسـته مفـاهيم  هـا ماهيـت در ذهـن اسـت،طوركلي مفاهيم كلي كه معروض آنو به

  هستند.

شود كه بعضــي از هاي متعدد از نحوة وجود واحد خاص شخصي انتزاع ميغالباً مفهوم

هــا خــارج از ها داخل در حقيقت شيء و ذاتي براي آن است و بعضــي از آناين مفهوم

حقيقت شيء و عرضي براي آن است مانند وجود زيد مثلاً كــه ذات او بذاتــه، مصــداق 

سانيت و مصداق عام براي مفهوم بودن و شيء بودن و ممكن بودن اســت. پــس براي ان

كند بــر آن دو مفهــوم عجب نيست از اينكه وجود واحد از چيزهايي باشد كه صدق مي
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حسب معني، كه يكي از دو مفهوم به اعتباري، مقوّم آن باشد و مفهــوم ديگــر مختلف به

  ١)٩٧ص، ١٩٨١عارض بر آن باشد. (صدرالدين شيرازي، 

هـا متفـاوت اسـت. مبناي اين تقسيم آن است كه عروض مفاهيم فلسفي و معـروض آن

هـا ها وجود است، متفاوت از مفاهيمي هستند كه معروض آنمفاهيم فلسفي كه معروض آن

شـوند. رو مفـاهيم فلسـفي بـه دو نحـو بـر معـروض خـود، عـارض ميماهيت است. ازاين

بايد قبل از عروض عارض، معروض موجود باشـد؛   ها وجود است،مفاهيمي كه معروض آن

هـا ماهيـت اسـت، بنابراين عارض و معروض دو وجود هستند؛ اما مفاهيمي كه معروض آن

نياز نيست معروض قبل از عروض عارض، موجـود باشـد؛ بنـابراين در عـروض، فقـط بـه 

  عنوان معروض نياز است.وجود ماهيت به

از عارض شيء به حســب ماهيــت آن شــيء عارض شيء به حسب وجود آن شيء غير 

كنــد است. پس عارض وجود براي معروض، وجودي غير از وجود عارض را طلب مي

كند؛ اگرچه وجودِ ماهيت با وجــودِ و اما عارض ماهيت، فقط وجودِ ماهيت را طلب مي

عارض آن متحد است و وجود بنا بر تقدير تحقق آن در خــارج، لازم نيســت بــه نحــو 

ت باشد؛ زيرا نفس وجــودِ ماهيــت و موجوديــت آن اســت و بنــابر تقــدير عارضِ ماهي

عروض وجود، اين عروض به نحو عروض به خــود مــاهيتي اســت كــه موجــود بــه آن 

وجود است؛ نه عارض به وجودِ ماهيت متحقق در خارج كــه آن ماهيــت، مقــوم بــه آن 

  ٢)١٦٨، ص١٤٢٠وجود است. (همان، 

 
ء الشي الحقيقةينتزع من نحو وجود واحد خاص شخصي بعضها داخل في  ةكثيرا ما يكون مفهومات متعدد  .١

و مصــداق لكونــه   نيـةســاذاتي له و بعضها خارج عنه عرضي له كوجود زيد مثلا ذاته بذاته أنه مصــداق للإن

 مفهوما و شيئا و ممكنا عاما. فلا عجب من أن يكون وجود واحد مما يصدق عليه مفهومان مختلفــان بحســب

  المعنى أحدهما مقوم له باعتبار و الآخر عارض له.

ء بحسب وجوده غير عارضة بحسب ماهيته فعارض الوجود يستدعي للمعروض وجودا غيــر الشي  عارض  .٢

و إن كان متحدا وجودها بوجود عارضها و   الماهية فلا يستدعي إلا وجود الماهية  ض و أما عارضوجود العار

و موجوديتها  للماهية إذ هو نفس وجود الماهيةالوجود على تقدير حصوله في الخارج لا يلزم أن يكون عارضا 

 المقومـةلوجودها فى الكــون، بهذا الوجود لا عارضا  الماهية الموجودةو على تقدير عروضه كان عارضا لنفس 

  لها في التحقق.
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 دي در حكمت متعاليهمختصات معقول ثاني فلسفي وجو  .٢

با توجه به آنچه در تقسيم معقول ثاني فلسفي گذشت، براي معقول ثاني فلسفي وجـودي در 

حكمت متعاليه، بنابر مبـاني اصـالت وجـود و اعتباريـت ماهيـت و تشـكيك در وجـود، دو 

  توان تبيين كرد. ويژگي برجسته مي

  

  ن  . عينيت وجود مفاهيم فلسفي وجودي با وجود عيني متعي٣

الوجود موجودند و معـروض خصوصيت مفاهيم فلسفي وجودي آن است كه به نحو عارض

ها، نحوة وجود متعين است. مفاهيم فلسفي وجودي، صفاتي وجودي هستند كه بـه عـين آن

وجودِ معروض «وجود متعين» كه از تحقق عيني خـارجي برخـوردار بـوده و اصـيل اسـت، 

است كه معروض مفاهيم فلسفي وجـودي در خـارج، از موجود هستند. اين امر دليل بر اين  

نحوة وجودي، مباين بـا نحـوة وجـود معـروض يـا تعينـي وجـودي، وراء تعـين وجـودي 

توان، عروض تحليلي وجودي نام نهـاد. معروض، برخوردار نيستند. اين نحوة عروض را مي

  ١شود اين مفاهيم مساوق با وجود هستند.جهت گفته ميبدين

توان علـت وجـودِ مفـاهيم ر مفاهيم فلسفي وجودي، وجود متعين عيني را ميبنابراين، د

فلسفي وجودي دانست؛ در نتيجه مفاهيم فلسفي وجودي بنابر اصالت وجود و تشـكيك در 

  وجود، فقط حيثيت تعليليه دارند و با حيثيت تقييديه موجود نيستند.

علـول را داراي وجـودي روشن است كه مراد از حيثيت تعليليه معناي اصـطلاحي كـه م

كند نيست. اساساً حيثيت تعليله ناظر به نحوة وجود علـت و مغاير با وجود علت تصوير مي

  معلول نيست و چگونگي وجود معلول را با تحليل فلسفي بايد تبيين كرد.
  

  . مصداق نبودن كنه وجود براي مفاهيم فلسفي وجودي٤

معـروض مفـاهيم فلسـفي وجـودي؛ خصوصيت ديگر مفاهيم فلسفي وجودي آن است كـه  

شـود و معلـوم واقـع يعني نحوة وجود متعين، از كنه وجودي برخوردار است كه يافت نمي

 
متحدان ذاتا متغايران  الوجود و التشخص و أن ء و ما يتميز به هو عين وجوده الخاصأن تشخص كل شي  .١

 ).٢٩٤، ص٧و ج١٨٥، ص٩، ج١٩٨١مفهوما و اسما (همان، 
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الاسم براي كنه مصداق خود رو مفاهيم فلسفي وجودي، عنوان مشير و شرحاينگردد؛ ازنمي

داق عنوان وجهي براي كنه خـود هسـتند، مصـهستند. به همين جهت تعينات وجودي كه به

ند. بنابراين محكـي و مصـداق بالـذات مفهـوم مفهوم وجود و ديگر مفاهيم فلسفي وجودي

  وجود و ديگر مفاهيم فلسفي وجودي، تعينات وجودي هستند.

ها مجهــول اســت و شــرح هاي آنهمانا براي وجودها حقايقي خارجي است، لكن اسم

امر عــامي بــراي همــة ايــن   گونه است. سپسگونه و وجودِ آنها، وجودِ اينهاي آناسم

ها و خواص اقسام شيء و ماهيت، معلوم است. تعبيــر وجودها در ذهن لازم است. اسم

از وجود حقيقي براي هر شيئي از اشياء به اســم و صــفتي، ممكــن نيســت، زيــرا وضــع 

اسماء و صفات بازا مفاهيم و معاني كلي است نه بازا هويــات وجــودي و صــور عينــي. 

  ١)٣٣، ص١٣٥٤) و (همان،  ٣٨و  ٦١، ص١٩٨١)؛ (همان، ٢١، ص١٣٦٣(همان، 
  

 مختصات معقول ثاني فلسفي ماهوي در حكمت متعاليه  .٥

با توجه به آنچه در تقسيم معقول ثاني فلسفي گذشت، براي معقول ثاني فلسفي مـاهوي نيـز 

در حكمت متعاليه، بنابر مباني اصالت وجود و اعتباريت ماهيـت و تشـكيك در وجـود، دو 

  توان تبيين كرد. يژگي برجسته ميو
  

  . بالعرض و بالتبع بودن تحقق مفاهيم فلسفي ماهوي٦

ها، ماهيتي اسـت كـه موجوديـت خصوصيت مفاهيم فلسفي ماهوي آن است كه معروض آن

آن در خارج، تبعي و بالعرض است. دليل اين مطلب آن است كه عروض وجود بر ماهيـت، 

گويند. خصوصيت اين عـروض الماهيه مين را عارضدر خارج، عروض تحليلي است كه آ

آن است كه وجودِ معروض به عـين وجـودِ عـارض، در خـارج محقـق اسـت و عـارض و 

رو عـارض، بـه عـين وجـود معروض دو موطن وجودي منحاز از يكـديگر ندارنـد؛ ازايـن

رج معروض، موجود است؛ بنابراين مفاهيم فلسفي ماهوي فقـط داراي منشـاء انتـزاع در خـا

 
جود كـذا و وجـود كـذا. ثـم يلـزم ن للوجودات حقائق خارجية، لكنها مجهولة الأسامي. شرح أسمائها أنها وأ  .١

ء ء و الماهية معلومة الأسامي و الخواص. و الوجود الحقيقي لكل شـيالجميع في الذهن الأمر العام. و أقسام الشي

من الأشياء لا يمكن التعبير عنه باسم و نعت، إذ وضع الأسماء و النعوت إنما يكـون بـإزاء المفهومـات و المعـاني 

  .ويات الوجودية و الصور العينيةالكلية، لا بإزاء اله
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الوجود موجود نيست، بلكه بـه نحـو تبعـي و هستند و معروضشان در خارج به نحو عارض

وقتي در خارج معروض ماهيت موجود نيست، ماهيـت و جهت  بالعرض موجود است. بدين

بنـابراين در ها در ذهن است؛ صفات ماهوي در خارج فقط منشاء انتزاع دارند و معروض آن

ماهوي مانند خودِ ماهيت در خارج با حيثيت تقييدية وجـود، حكمت متعاليه مفاهيم فلسفي  

  موجود هستند. 

تواند در خارج معروضي منحاز از نحـوة وجـودش داشـته باشـد، دليل اينكه ماهيت نمي

تحقـق بـدون حيثيـت تقييديـه  در خارج    يتاگر معروض ماه  يرازادلة اصالت وجود است؛  

 يـنمانند وجـود، اصـالتاً تحقـق دارد و ا  يزن  يتاست كه ماه  يمعنينامر بد  ينداشته باشد، ا

باشـد و  يلهم وجود اصـ  يدصورت با  يندر ا  ؛ زيرااست  يلخلف فرض است كه وجود اص

«اما قول به اصالت وجود و ماهيـت قـائلي نـدارد؛   امر روشن است.  ينا  نو بطلا  يتهم ماه

 ١ي اسـت»زيرا مستلزم آن است كه يك شيء، دو شيء باشد و ايـن خـلاف ضـرورت عقلـ

  ).١٥، ص١٤٢٢(طباطبايي،  

همچنـين در  ٢كننـد؛اي وجود دارد كه تحقق ماهيت را در خارج تثبيـت مياز طرفي ادله

رو ماهيـت در خـارج اند، ازايـنمعقول اولي گفته شد كه معقولات اولي از خارج انتزاع شده

يت يعني تحقـق ماهي و بالعرض تحقق تبعتحقق دارد. تبيين تحقق ماهيت در خارج، فقط با 

ممكن است. تحقق ماهيت در خـارج بـا حيثيـت تقييديـه، نحـوة   ٣ماهيت با حيثيت تقييديه

 
ء شيئين اثنين و هــو خــلاف ول بأصالتهما معا فلم يذهب إليه أحد منهم لاستلزام ذلك كون كل شيالق  أما  .١

  الضروره.

، ١٤٢٤(طباطبايي،    قضية خارجيةء أقوى من صدق مفهومه على عين خارجي في  وجود الشي  على  لا دليل  .٢

يكون على وجهين شيئية الوجود و شيئية الماهية و هـي المعبـرة عنـدهم بـالثبوت الشيئية للممكن  )؛ أن  ١٧٦ص

فالأولى عبارة عن ظهور الممكن في مرتبة من المراتب و عالم من العوالم و الثانية عبارة عن نفس معلومية الماهية 

ك الوجود فـي أي ظـرف و ظهورها عند العقل بنور الوجود و انتزاعها منه و الحكم بها عليه بحسب نفس هوية ذل

) و ٢٢٧، ص٤؛ ج٣٢و  ٣٣، ص٣؛ ج٣٤٧و  ٣٤٨، ص٢، ج١٩٨١(صــدرالدين شــيرازي،    كان خارجا أو ذهنـا

  ).١١، ص١٣٦٣(همان، 

راد از حيثيت تقييديه، تحقق مجازي به نحو مجاز عرفي نيست؛ بلكه مراد تحقق بالعرض و تبعــي اســت م  .٣

 كنند.كه از آن به مجاز عقلي تعبير مي
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مسـتلزم تحقـق معـروض كند؛ زيـرا  را به درستي تصحيح ميدر خارج    موجود بودن ماهيت

جهت، معـروض ماهيـت نيست كه منافي ادلة اصالت وجـود اسـت. بـدين  در خارجماهيت  

ر ذهن است؛ اما ماهيت در خارج معدوم نيسـت و بـا حيثيـت چون در خارج نيست، پس د

جهت ماهيـت در خـارج فقـط منشـاء تقييدية وجود، بالعرض و بالتبع، موجود است؛ بـدين

  انتزاع دارد. بنابراين در ماهيت و مفاهيم ماهوي، عروض ذهني و اتصاف خارجي است.
  

  حكايت بالكنه مفاهيم فلسفي ماهوي از معروض خود  .٧

ت ديگر مفاهيم فلسفي ماهوي آن است كه معـروض ايـن مفـاهيم؛ يعنـي ماهيـت خصوصي

كند. دليل حكايت بالكنه ماهيت ذهني از ماهيت ذهني از ماهيت خارجي، بالكنه حكايت مي

  خارجي، حصول ماهيت خارجي نزد ذهن است.

ر كنــد و ها را به كنه حقايقشان تصو تواند به ماهيات احاطه پيدا كند و آنهمانا عقل مي

ها انسانيت و حيوانيت و فلكيت و مانند آن را انتزاع كند... در ماهيــات، عقــل، اول از آن

كنــد. (صــدرالدين شــيرازي، منه «ماهيت»، سپس معاني مصدريه ذاتيه را انتزاع ميمنتزع

  ١)١٢، ص١٣٦٣؛ همان، ٣٣، ص١٣٥٤
  

  نتيجه

تـوان ار در مفاهيم كلي بيان شـد، ميبا توجه به آنچه در تبيين و نقد نظر مشهور و بيان مخت

  ذيل نظر ملاصدرا در بحث مفاهيم كلي، اين مفاهيم را به سه دسته تقسيم كرد:  

دستة اول معقولات اولي كه برآمده از حضور ماهيات خارجي «ماهيـت بـالمعني الاعـم» 

  نزد ذهن هستند مانند انسان، حيوان و ديگر مفاهيم كلي.

ها ماهيت موجود نزد ذهن است و منشاء نطقي كه معروض آندستة دوم معقولات ثاني م

رو عروض و اتصافشان، ذهني اسـت. مفـاهيمي ماننـد جـنس، انتزاع در خارج ندارند. ازاين

  فصل و نوع از اين قسم هستند.

شـوند؛ دستة سوم معقولات ثاني فلسفي هستند كه بنابر نظر مختار به دو دسته تقسيم مي

 
ن للعقل أن يكتنه تلك الماهيات و يتصورها بكنه حقائقها و ينتـزع منهـا الإنسـانية و الحيوانيـة و الفلكيـة و أ  .١

  .غيرها... في الماهيات يعقل أولا المنتزع منه، ثم ينتزع المعاني المصدرية الذاتية
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ي وجودي كه عروض و اتصافشان خـارجي اسـت. مفهـوم وجـود و يك دسته مفاهيم فلسف

مفاهيم موجود به عين وجود مانند وحدت، وجوب و عليت از ايـن دسـته هسـتند و دسـتة 

ها ذهني و اتصافشـان خـارجي اسـت؛ مفـاهيمي ديگر مفاهيم فلسفي ماهوي كه عروض آن

فاهيم كلي برآمده از ماهيـت طور كلي ماهيت و ممانند انسانيت، حيوانيت، امكان ماهوي و به

از ايـن دسـته مفـاهيم   انـدها در ذهن است و داراي منشـاء انتـزاع در خارجكه معروض آن

  هستند.
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  منابع و مآخذ 

)، ٤٠، (فصلنامة ذهن). «معقول ثاني فلسفي در فلسفة صدرالمتألهين»،  ١٣٨٨اسماعيلي، مسعود ( . ١

١٧-٥٤.  

، ٩و    ٧-١، جالمتعاليه فـي الاسـفار العقليـة الاربعـةالحكمة  ).  ١٩٨١الدين شيرازي، محمد (صدر . ٢

  چاپ سوم، بيروت، دار احياء التراث.

، چــاپ اول، تهــران، انجمــن حكمــت و المبداء و المعــاد).  ١٣٥٤الدين شيرازي، محمد (صدر . ٣

 فلسفة ايران.
 ، چاپ دوم، تهران، كتابخانه طهوري.المشاعر). ١٣٦٣( الدين شيرازي، محمدصدر . ۴
، چاپ اول، تهران، ٢و١، ج(تعليقه ملاصدرا) الاشراقحكمة). ١٣٩٢(  يرازي، محمدالدين شصدر . ۵

 بنياد حكمت اسلامي صدرا.
، چاپ اول، تهــران، مجموعه رسائل فلسفي صدرالمتألهين).  ١٤٢٠(  الدين شيرازي، محمدصدر . ۶

 .حكمت 
، ١، جالاربعـةالحكمة المتعاليه فـي الاسـفار العقليـة  حاشيه بر  ).  ١٩٨١طباطبائي، محمد حسين ( . ٧

 چاپ سوم، بيروت، دار احياء التراث.
 ، چاپ هجدهم، قم، موسسة نشر اسلامي.الحكمهةبداي). ١٤٢٢طباطبائي، محمد حسين ( . ٨
 الحكمه، چاپ هجدهم، قم، موسسة نشر اسلامي.ةنهاي). ١٤٢٢طباطبائي، محمد حسين ( . ٩

ول، قــم، مجمــع عــالي ، چــاپ ا٢، ججستارهايي در فلسفة اســلامي). ١٣٩٦فياضي، غلامرضا ( . ١٠

 حكمت اسلامي.
 و وجــود اصــالت  در نــو  تأملي صدرائي، مكتب  در چيستي و هستي).  ١٣٨٧(فياضي، غلامرضا   . ١١

 ، چاپ اول، قم، پژوهشگاه حوزه و دانشگاه.آن  نتايج و ادله  و تفاسير و  ماهيت   اعتباريت 
 درا.، چاپ هفتم، تهران، ص٥، جمجموعه آثار شهيد مطهري). ١٣٨٤(مطهري، مرتضي  . ١٢
 ، چاپ چهارم، تهران، اميركبير.١، جآموزش فلسفه). ١٣٨٣تقي (مصباح يزدي، محمد . ١٣
حكمــت اشــراق: گــزارش، شــرح و ســنجش دســتگاه فلســفي ).  ١٣٨٩سيد يــداالله (پناه،  يزدان . ١۴

  ، چاپ اول، تهران، پژوهشگاه حوزه و دانشگاه.١، جالدين سهروديشهاب
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According to Avicennayan and Sadrayan's readings, despite all their 
differences, the "substance" is a quiddity that either exists outside 
without the subject, or if it exists in the subject, the subject also 
needs it for its existence. In contrast to "accident", it is a quiddity 
that is always found in a subject that does not need it. This division 
is based on the existence or non-existence of quiddities. 
Sheikh Ishraq's starting point for the discussion of truth is "I" and 
the awareness of "I", not existence. In this view, "I" is a self-
emerging truth that has knowledge of itself, and knowledge of others 
is created by paying attention to others. Therefore, what attracts the 
attention of "I" in the first step of the emergence of objects is the 
conscience and self-discovery of objects. 
Then, in the second step, through the lens of intuition, the way 
things arise is brought to the attention of "I" in such a way that if the 
luminous facts, which are full of presence and light and perceive 
themselves, are found to be true to themselves and become 
conscience. They are "luminous substance" and if they are found to 
be existentially dependent on the other and conscience, they are 
"luminous accident". 
Also, on the other hand, if the facts that are found absent from 
themselves, are found and realized independently of others, they are 
called "dark substance" and if they are found and realized 
independent of others, they are called "dark accident". 
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Extended Abstract 

Introduction 
Philosophers have chosen different points to start discussing truth. In the 
Islamic tradition, philosophers have mainly started philosophical 
discussions by discussing existence. Contrary to this tradition, Sheikh 
Ashraq begins his metaphysics by discussing the self and how to know 
the self. 

The reason for the difference in the starting point can be found in the 
difference in the concerns of these philosophers. Because Sheikh Eshraq, 
in addition to discussing the facts, is also interested in to intuiting the 
facts. His preoccupation is the intuition of facts, “other than me” rely 
understanding them through concepts Therefore, it can be said that he 
searches for the reason of the creation of things in the light of discovering 
facts through intuition. In his view, philosophy is not just the regulation 
of concepts, but a response in explaining the findings after intuiting them.  

The starting point of this perception is nothing but the intuition of 
"I/me". Although this self is the starting point in the beginning, the whole 
world is discovered through this lens, and there is no discovery apart from 
the self.  
 
Findings 
At a first glance, there are two types of perception of the relationship 
between "me" and others. A point of view is that "other than me" is 
distinct and independent from "me".   Another point of view is that "other 
than me" is something related to "me". Each of the opinions has its own 
results and consequences. What is the essence and nature of "me" and 
what is the way of encountering and relating "other than me" gives 
direction to other philosophical topics such as “substance” and 
“accident”. For example, Sheikh Ishraq, since he considers the identity of 
the "me" to be light and cognition, divides each “substance” and 
“accident” into two types of light and darkness. 

Sheikh Ishraq's view on “substance” and “accident” is different from 
Avicenna's and Mulla Sadra's. Avicenna lived before Sheikh Ishraq and 
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Mulla Sadra lived after Sheikh Ishraq.  According to Avicennaian and 
Sadraian's readings, despite all their differences, the "substance" is a 
quiddity that either exists outside without the subject, or if it exists in the 
subject, the subject also needs it for its existence. In contrast to 
"accident", it is a quiddity that is always found in a subject that does not 
need it. This division is based on the existence or non-existence of 
quiddities 

 Sheikh Ishraq's starting point for the discussion of truth is "I" and the 
awareness of "I", not existence. In this view, "I" is a self-emerging truth 
that has knowledge of itself, and knowledge of others is created by paying 
attention to others. Therefore, what attracts the attention of "I" in the first 
step of the emergence of objects is the conscience and self-discovery of 
objects.  

Then, in the second step, through the lens of intuition, the way things 
arise is brought to the attention of "I" in such a way that if the luminous 
facts, which are full of presence and light and perceive themselves, are 
found to be true to themselves and become conscience. They are 
"luminous substance" and if they are found to be existentially dependent 
on the other and conscience, they are "luminous accident".  

Also, on the other hand, if the facts that are found absent from 
themselves, are found and realized independently of others, they are 
called "  dark  substance " and if they are found and realized independent 
of others, they are called "dark accident". 

The difference between the system of “substance” and “accident” of 
Avicennaian and Sadraian's and the system of “substance” and “accident” 
of Ishraqi's is that, from the point of view of Sheikh Ishraq,  “me” with a 
course that explores the facts of things within itself, describes the essence 
and the truth of things. In other words, the way of conscience and 
presence that “me” has when facing the objects of objects, becomes 
central in his description of their essence and truth. 

 In popular and common philosophy, not only is the mode of 
conscience and the presence of objects not central, but also where the 
discussion of conscience and presence is raised, it is only concerned with 
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the self, independent of other objects. Because objects define the truth of 
perception in the eyes of the measurer. 

Forms imprinted in the mind is one of the sources of acquired 
knowledge, and the place where it occurs is the mind. As a result, 
cognition occurs within the limits of the mind, and the philosophers' 
encounter with objects is through the lens of the mind and concept, not 
through the lens of the soul and presence. 

In the end, Ishraqi's philosophy is the way that is achieved for humans 
apart from the mind and concept, and even physical tools and powers are 
not involved in it; Rather, they consider the presence of man as the 
consciousness of self. 
 
Cunclusion 
Sheikh Ishraq, who knows the starting point of the philosophical 
discussion from the truth of the soul, which is a truth of all presence, finds 
the way objects are present for the soul. As mentioned above, Sheikh 
Ishraq interprets presence as light and life, and absence as  darkness and 
death. Therefore, according to the way of facing the objects, the objects 
are either light or dark. 

According to what was said, the division of light and dark objects into 
“substance” and “accident” can be summarized in such a way that the 
“substance” and “accident” of objects can be explained through this 
conscience and presence. That is, the independence of objects or their rise 
is explained apart from the lens of this presence and in an egoistic way. 
Explaining that when an object appears to "me", or I realize that this 
object is self-existent; Or I realize that he is present to me in a different 
way. In the first case, I find it “substance”  and in the second case, I find 
it “accident”. 
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  نوع مقاله: 

  مقالة پژوهشي 
  

:  افتيدر خيتار
١٣/٠٩/١٤٠٢ 
:  بازنگري  خيتار
٠٩/١٢/١٤٠٢  
:  رش يپذ خيتار
١٠/١٢/١٤٠٢  
:  انتشار  خيتار
٠١/٠٧/١٤٠٣  

  : واژگان كليدي
  ،شيخ اشراق، جوهر

  ري،عرض، نظام نو
  معرفت نفس.

، تقسيم اشياء به «جوهر» و «عرض» يقبندي حقاهاي رايج براي دستهبندييكي ازتقسيم
ست كــه يــا ، جوهر ماهيتيسينوي و صدرايي، با همه اختلافي كه دارند  قرائت  . طبقاست

 ــبدون موضوع تحقق دارد يا اگر در موضوع تحقق دارد، موضوع هم براي تح ،در خارج ق ق
ست كه همــواره در موضــوعي كــه از آن حتاج است. در مقابل عرض، ماهيتيخود بدان م

قيــام وجــودي ماهيــات  قيام يا عــدم براساس بندياين تقسيم  شود.نياز است، يافت ميبي
در فلســفه شــيخ اشــراق  با همين ملاك ايبندياست. نكته اينجاست كه آيا چنين تقسيم
، كــه در حقيقــت  وع شيخ اشراق بــراي بحــث ازاولاً و بالذات مطرح است يا نه؟ نقطه شر

» من«و وجــدان ، «مــن»هاي بعدي وي از جمله در تبيين جوهر و عرض مؤثر استتبيين
نه وجود. در اين نگاه، «من» يك حقيقت خودپيداست كه به خود علم دارد و علم به  ،است

آنچــه در گــام اين  ؛ بنابرشودق ميقغير مح  غير هم با اضافه اشراقيه و پرتوافكني و ظهورِ
كند، وجدان و خوديابي اشياء است. سپس توجه «من» را به خود جلب مي  ،ظهور اشياء لِو ا

ترتيب ؛ بــدينگيرد«من» قرار مي جهمورد تو ،م از دريچه شهود، نحوه قيام اشياءو در گام د
بــه   كنند، قــائمخود سراسر حضور و نورند و خود را ادراك ميكه  اي  ق نورانيياگر حقا  كه

، يافت و وجدان شــوند  ،، «جوهر نوراني» بوده و اگر قائم به غيريافت و وجدان شوند  ،خود
، شــونديافــت مي بيكه از خود غا يقي. همچنين در مقابل اگر حقاهستند«عرض نوراني»  

يافــت و   ،، «جوهر غاسق» بوده و اگــر قــائم بــه غيــريافت و وجدان شوند  ،مستقلّ از غير
  .شونداسق» ناميده مي«عرض غ وجدان شوند،

اميرحسين،  سپهري :  استناد آقايي،  معرفت    تقسيمبازخواني  ).  ١٤٠٣(  مهدي؛  مباني  اساس  بر  عرض  و  اشراق  فسيِن جوهر  فلسفه    ،شيخ  تاريخ 
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  مقدمه

اند. در سنتّ اسلامي عمـدتاً اب كردهفلاسفه نقاط مختلفي براي شروع بحث از حقيقت انتخ

(نصـيرالدين طوسـي، .  انـدفلاسفه مباحث فلسفي را با بحث از موجود و وجود آغـاز كـرده

صدرالدين شيرازي،  ١٣٦٨،  ص٢٣)  برخلاف اين سنتّ، شـيخ اشـراق  ؛  ٢٦و    ٢٥ص،  ١٤٠٣

متافيزيك خود را با بحث از نفس و نحـوه معرفـت بـه نفـس آغـاز ميكنـد.  (سـهروردي،  

١٣٧٢ب،  ص١١٠  و  ١١١)  دليل تفاوت نقطه شروع را ميتوان در تفـاوت دغدغـههاي ايـن 

فيلسوفان جستوجو كرد؛  چرا كه شيخ اشراق علاوه بر بحـث از حقـايق، سـوداي ذوق و  

چشيدن حقايق را دارد. مسئله او وجدان خود حقايق است و نه صـرفاً حصـول صـورتي از 

آنها؛  بنابراين ميتوان گفت او چراييِ پيدايش اشياء را در پرتـو كشـف حقـايق و سـير در  

آنها جستوجو ميكند. فلسفه نيز در نگاه او نه صرفاً تنظيم داشتهها، بلكه پاسخي در تبيين  

يافتهها پس از كشف آنهاست. به همين جهت دريچه شـناخت در فلسـفه اشـراق،  شـهود  

محكيِّ  معقولات  است. نقطه شروع اين ادراك چيزي جز ادراك «من» يا نفس نيست: «و هو 

ان يبحث  الانسان  اولاً  فى علمه  بذاته.»  (سهروردي،  ١٣٧٢،  ص٤٨٣)  اين خود گرچه در ابتدا  

نقطه شروع است،  اما همه عالم از همين دريچه كشف ميشود و هيچ كشفي جداي از خود  

  نيست.

شود. در يك نگـاه از نفس به «من»، و از غيرنفس به جز«من» تعبير مي  ،خرأدر ادبيات مت

ي ايـن اسـت كـه قـوجود دارد. يـك تل  ـ  جز«من»  ـي از رابطه «من» با غير  قاوليه دو نوع تل

 ديگر اين است كه جز«من» امري مرتبط بـا  قيجز«من» امري مباين و مستقل از من است. تل

«من» است. هر كدام از مباحث نتايج و ثمرات خاص خود را دارد. براي مثـال اينكـه «مـن» 

 است، چگونه جز«من» ـ  ـ  چه ذات و ماهيتي دارد و اينكه نحوه مواجهه و رابطه «من» با غير

شـود. بـراي مانند نظام جوهر و عرض مي  فلسفي  مباحث  ساير  به  دهندهجهت  و  كنندهتعيين

دانـد، هـر يـك از جـوهر و ، از آنجا كه هويت نفس را نوري و ادراكي ميمثال شيخ اشراق

 ؛  ١٠٧ص  ،١٣٧٢،  سـهروردي(.  كنـدمي  عرض را هم به دو قسـم نـوري و ظلمـاني تقسـيم

    يزدانپناه،  ١٣٨٩،  ص٣٦)

كند. از نگـاه در فلسفه اشراق تغيير مي  ،مورد جوهر و عرضدر  اء  شفلسفه متلقي رايج   

صورت كه يك شيء، در شـيئي ديگـري بدين  ؛الموضوع استتحقق يك شيء يا فيسينا  ابن
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نفسه داراي تحصّل در قـوام و ء ديگر فيشي  اما  تواند از آن مفارقت كندموجود است و نمي

يا اينكه يك شيء در شيء ديگري تحقق ندارد   ،بنابراين نيازي به شيء اوّل ندارد  ؛نوع است

الموضوع نيست. به چنين موجودي كه در شيء ديگري تحقق نـدارد، جـوهر و وجودش في

د جوهر اسـت، در كه در موضوع تحقق دارد، يا اين موضوع خو  ايشيئيحال    .شودگفته مي

يا اينكه همين موضوع هـم خـود در   ،شودالموضوع، عرض گفته مياين صورت به شيء في

(ابـن   .موضوع ديگري تحقق دارد كه در نهايت بايد به موضوعي ختم شود كه جوهر باشـد

دهـد كـه موجـودات جوهر و عرض توضيح مي  خصوصملاصدرا در    )٧١ص  ،١٣٧٦سينا،  

يا ماهيتشان غير از وجودشان اسـت. در ايـن   ،يا وجودشان عين ماهيتشان است  ؛انددو دسته

دهـد ايـن هـا افاضـه شـده اسـت. سـپس توضـيح ميصورت وجودشان از ناحيه غير به آن

. ر شـيء ديگـري نيسـتموجودات يا وجودشان در شـيء ديگـر اسـت و يـا وجودشـان د

  )٢٢٩ص  ،١٣٦٨(صدرالدين شيرازي،  

در اين نوشتار ابتدا همراهي شيخ اشراق از تعريف متعارف جـوهر و عـرض و در عـين 

نوري نفس و ماهيت از نگاه شيخ اشراق،   هويتبا بيان  حال نقدهاي وي، بيان شده و سپس  

  شود.پرداخته ميالنفسي شيخ اشراق  معرفت  ازخواني تعريف جوهر و عرض در نظامبه ب
  

  عريف جوهر و عرض در بيانِ شيخ اشراق الف)

آيد كه وي تقسـيم ماهيـت بـه جـوهر و عـرض را گونه برمياز نوشته هاي شيخ اشراق اين

در غير بـوده و در دارد موجودات خارجي، يا حالّ بندي بيان ميپذيرد. وي در اين تقسيممي

شوند، يا اينكه به نحـو شـيوعي باشند كه در اين صورت «هيأت» ناميده ميتمام آن شايع مي

 شوند.مي  اند كه در اين صورت «جوهر» ناميدهحلول نكرده  ،در تمام غير

انّ كلّ شيء له وجود فى خارج الذهن، فامّا أن يكون حالّا فى غيره  شــايعا فيــه بالكليّّــة و «

   .»يه «الهيئة» أو ليس حالّا فى غيره على سبيل الشيوع بالكلّيةّ و نسمّيه «جوهراً»نسمّ

ئي از جوهر كه عبارت بود از «ماهيةٌ اذا وجدت في الخارج وجدت لافـي ااما تعريف مش

كند. اولاً اينكه اين تعريف، سلبي بـوده و پذيرد و به آن دو اشكال وارد ميالموضوع» را نمي

جوهر كه حقيقتي ايجابي است، صحيح نيست. ثانياً اينكه مفهوم «وجود» امـري براي تعريف  

ذهني و اعتباري بوده و در نتيجه زائـد بـر ذات حقـايق خـارجي اسـت. بـه همـين جهـت 
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 ؛١٥٦، صب١٣٧٢(سـهروردي،  .  عنوان مقوّم آن ذكـر شـودتواند در تعريف جوهر و بهنمي

  سهروردي،  ١٣٧٢الف،  ص٧٠)  

طـور نيسـت شيخ اشراق خود تعريف جديدي از جوهر ارائه مي دهـد. از نگـاه وي اين

امـري وراي طـور نيسـت كـه جسـميت  جسمي داشته باشيم كه جوهر باشد. به تعبيري اين

بلكه به نفس جسميت، جوهريت هم هست. جوهريت حقيقت جسم است.   ،جوهريت باشد

ي جوهريت، كمال ماهيت شيء است و كمال ماهيت شيء به اين اسـت كـه داز نظر سهرور

و اعلم انّ الجوهريّة أيضا «  :نياز از اتكا به ديگري باشددر قوام و تحقق، از محل مستغني و بي

 ء جسما بعينــه هــو جعلــه جــوهرا، اذبل جعل الشي ن أمرا زائدا على الجسميّة،ليست فى الاعيا

ء على وجه يستغنى فى قوامه عن المحلّ. و المشاءون الجوهريةّ عندنا ليست الاّ كمال ماهيةّ الشي

(سـهروردي،  .»و الموجوديّــة عرضــيةّ بأنّه الموجود لا فى موضوع. فنفى الموضوع سلبىّ عرّفوه

  )٧٠ص  ،ب١٣٧٢

: دانـدآيد كه سهروردي حقيقت جوهر را «كمال ماهيت در قـوام» مياز اين تعريف برمي

 ،ب١٣٧٢(سـهروردي،  »  .قد قلنا انّ الجوهرية اشــارة الــى كماليّــة فــى القــوام و الاســتقلال  و«

باشـد. در واقع جوهر ماهيتي است كه به خود قوام داشته و به ديگري وابسـته نمي  )١٥٦ص

. دهد. در مقابل، عـرض اسـت كـه بـه غيـر تكيـه داردچنين چيزي از كمال ماهيت خبر مي

    )٤٤٥ -   ٤٤٢ص،  ١٣٨٩پناه،  (يزدان

به اشكالاتي كه شيخ اشراق بر تعريف مشّاء گرفـت و همچنـين بـه تعريفـي كـه وي از 

گنجد. اما در نميتعريف جوهر ارائه مي دهد، اشكالاتي شده است كه طرح آن در اين مقال  

 خـود  تعريف  در  ،ريزي كردهي كه شيخ اشراق در فلسفه پيامدنظر است آيا مبانياين  اينجا  

  ال روشن خواهد شد.ؤوي از جوهر و عرض منعكس شده است يا نه؟ در ادامه پاسخ س

  

  النفس و نگرش نوريمباني شيخ اشراق در معرفت ب)

  از نگاه شيخ اشراق  »من«بررسي هويت و ماهيت    .١

است كه شيخ اشـراق آن را نقطـه شـروع   بحث از نفس چنان در فلسفه اشراق حائز اهميت

بنابراين براي بررسي نظام جوهر و عرض در حكمت اشـراق، ؛ دهدبحث از حقيقت قرار مي
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ابتدا بايد به بررسي هويت و ماهيت نفس پرداخت. وى در عبارت معروف خود، كه بيـانگر 

اين رؤيا، وى با است. در    كردهم نفس و شروع با آن را بيان  دوى است، اهتمام و تق  مكاشفه

كه حاصل آن توجه به نفس   ،مكالمه حضورى دارد  در مقام جابرص،  شبح ارسطوى خودش

انسان اولاً بايد در علم به ذات خـودش «شود  . در اين مكالمه بيان ميو تقدم بحث آن است

  )٤٧٢ص  ،الف١٣٧٢(سهروردي،    ».كنكاش كند سپس به امور مافوق آن بپردازد

اولاً ما به خـود علـم  :براي بررسي ماهيت و هويت نفس، بايد به بيان دو مقدّمه بپردازيم

. ثانيـاً در علـم حضـوري بـه ذات، ذات خـود را هويـت نـوري و ادراكـي ؛حضوري داريم

  يابيم.مي

 مقدّمه اوّل: ما به خود علم حضوري داريم. ) ١

از طريق ابطال علـم حصـولي و صـورت بـه ايشان حضوري بودن علم «من» به ذات را  

گيرد. براي رد علم حصولي به ذات، چهار استدلال را به نحـو برهـان خلـف نتيجه مي  ،ذات

  كند.بيان مي

اگر علم انسان به خودش از طريق مثالي (صورت) از خود باشد كـه در او   :لاستدلال او

آيـد ادراك ذات است، لازم مي  حلول كرده است، در اين صورت از آنجا كه اين مثال غير از

  ادراك غيرخود هم باشد. ،خود

اگر علم انسان به خودش از طريق صورت باشد، از آنجا كه صورت غيـر   م:واستدلال د

همزمـان ادراك او هـم   ،آيد ادراك منمي  از من است و غير از من، در واقع «او» است، لازم

  باشد.

  ريق صورت باشد، در اين صورت يا:اگر علم انسان به خودش از ط  م:واستدلال س

آگاهي   ،آيد به خودت. در اين صورت لازم ميسش ااداند كه اين صورت مثال نفسنمي  - ١

  ؛نداشته باشد

ش است. در اين صورت بايد ابتدا نفس خود را بدون اداند كه اين صورت مثال نفسمي  - ٢

باشد، تـا سـپس حكـم علم حضوري داشته    ،مثال و صورت ادراك كرده باشد و به خود

    )١١١ص  ،ج١٣٧٢(سهروردي، .  كند كه اين صورت، صورتِ خودش است

آيد علـم مـن اگر علم انسان به خودش از طريق صورت باشد، لازم مي  استدلال چهارم:
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هـاي ديگـر عبارتي ابايي از صدق بـر «من»به  ؛هاي ديگر را هم شامل شودذاتاً من  ،به خودم

شود، ذاتاً كلي اسـت و ابـايي نداشته باشد. توضيح اينكه هر صورتي كه براي من حاصل مي

قـدر هـم عـوارض و لواحـق ضـميمه از صدق بر كثيرين ندارد. همچنين به صورت هر چه

  .)٤٨٤ص،  الف١٣٧٢(سهروردي،    كندشود، جزئي درست نمي

در نتيجه من بايد خود را بـه   ؛تواند از طريق صورت باشدبنابراين علم من به خودم نمي

  نحو حضوري بيابم.

هــويتي نــوري و ادراكــي   ،ي خود، ذات خــود رام: در ادراك حضورومقدمه د ) ٢

 يابيم.مي

  توان در هفت مقدمّه تنظيم كرد.توضيح اين مقدّمه را مي

  يابيم.يابيم، آن را غير از بدن و اعضا ميوقتي خود را مي .١

  استدلال:

) خـود به حضوري علم( نداريم؛ غفلتي هيچ خود به نسبت الف) ما

 را  خـود  قبلش  چون  دارد؛  خود  اكادر  بر  دلالت  ما  ادراك  ترينكوچك(

 )ايمكرده  درك

 اعضا خود را در نظربگيـريم نسـبت بـه برخـي جزئـاً يـا كـلاًب)  

 ؛غافليم

(اگر جزء ذات ما بودند از آن غافـل »؛  المغفول «غيرالمغفول غيرج)  

 نبوديم)

 حقيقت ما غير از بدن است.  نتيجه:

ن ادراك و چـو  ،يستين  بيغا  يكه از آن دار  يتو از خودت و درك«

از خودت   يدر آگاه،  باشد  صورت يا امر زايدي بر خودت  تواند بهينم

 بيـغاغير ايـخـودش ظـاهر  يكه بـراـ از خودت  ريغ يگريد  زيبه چ

بايـد  طور كه هسـتهمان از خودش هركس ي. آگاهيندار ازين ـ  است

 چـه  هـر.  نيسـتي  از خـودت غافـل  يخشـو هرگز از خودت و ب  باشد

و   قلب، كبد، مغز و تمام اجسـام  يهامانند اندام  باشد،  غايب  از  خودت
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، يكنـيرا درك م  آن  كه تـو  ستين  يزي، آن چظلماني و نوراني  اعراض

وگرنـه هنگـام  سـتين تو يا جسـم شود، عضوپس آنچه از تو درك مي

    )١١٢ص،  ب١٣٧٢(سهروردي،    »شد.درك ذاتت از تو غايب نمي

  نسبت جوهريت با نفس من چگونه است؟   .٢

  توضيح اينكه مراد از جوهريت اين است كه:

 وانـد ت يا ماهيت امري مجهـول اسـت: در ايـن صـورت نفـس نمي

زيرا نفس معلوم است و جوهر امري مجهول اسـت و   ؛جوهر باشد

  باشد.  معلوم غير از مجهول مي

 نفـس   هـم،  نداشته باشد: در اين صورت  يا ماهيت موضوع يا محل

كه من درحالي  ،زيرا جوهر امري سلبي است  ؛تواند جوهر باشدنمي

قيقتي بنابراين نفس ح  ؛در علم حضوري خودم، نفس را واقعاً يافتم

  ايجابي است.

 يجوهر  يقتيحق  نفس  صورت  نيا  در:  باشد  خود  به  قائم  تيماه  اي 

  )١١٢ص  ،ج١٣٧٢  ،يسهرورد(.  است

پـس   ؛مدركِيت جزء ذات من نيست وگرنه جزء ديگر مجهول خواهد بود .٣

حقيقتـي  ،اساساً ذات من در نتيجهنخواهد بود و خارج از من است.   »من«

 ادراكي است.

«و ليست جزءا لأنائيّتك، فيبقى الجزء الآخـر مجهـولا حينئـذ: اذا كـان 

ن مجهـولا، و لا يكـون مـن ذاتـك التـى وراء المدركيّة و الشاعريّة، فيكـو

  .)١١٢ص  ،١٣٧٢(سهروردي،   »شعورها لم يزد عليها

) وسـيله خـارج از ذات مـن (مـثلاً صـفات و آثـارمدرِكيت (يا ظهور) به .۴

  نيست. به دو دليل: 

وسيله امري خارج از ذات مـن باشـد، لازم الف) زيرا اگر مدركِيت به

آيد مرحله ذات من براي من مخفي باشـد و حـال آنكـه مـن حضـوراً مي

  يابم به ذات خود علم دارم. مي
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شناسم و اگـر قـرار باشـد چيز خود را مي  ب) من قبل از شناخت هر

  واقع بايد خودم را قبل از آن شناخته باشم.خود را با چيزي بشناسم، در 

 آمدمي  لازم  وگرنه  نيست  انوار  بر  زايد  امري  با  ظهورش  نيز  عارضي  انوار«

 نـه اسـت خودشـان از ناشـي ظهورشـان كهحاليدر باشند  مخفي  نفسهفي  خودشان

  .)١١٤و   ١١٣ص  ،ب١٣٧٢(سهروردي،   .»عارضي  امري

. چـون لازم اسـتگونه نيست كه نفس چيزي باشـد كـه داراي ادراك اين .۵

بلكه بايد نفس عين ادراك باشـد. بـه   ،از ادراك مجهول باشدآيد پيش  مي

چرا كه شيئيت، وجود، امكـان و...  ؛تعبيري نفس «شيءٌ له الادراك» نيست

الادراك» است. در واقع نفس، حقيقـتِ بلكه نفس «عين  ،اعتبار ذهني است

 ادراك است.  

 ايـن  در  كه  چرا  كند؛  ظهور  سپس  و  شود  واقع  نور  كه  نيست  طوراين«

 بايـد  پـس  كند؛  ظاهر  را  آن  بايد  ديگري  چيز  و  نبوده  نور  نفسهفي  صورت

...   .اسـت  نـوريتش  همـان  ظهـوري  و  اسـت  ظـاهر  نـور  كـه  گفت  چنين

 ظهـور كـه اسـت چيـزي مـن  وجـود«  بگوييـد  نبايد  شما:  ديگر  عبارتبه

 مـن وجـود بگوييـد بايـد  بلكه.»  است  پنهان  نفسهفي  پس  است؛  اشلازمه

  )١١٤ص  ،ب١٣٧٢(سهروردي،    .»تاس  نور و  تجلي  عين

چـون   ؛دقيقي نيست  الغيبه» براي نفس تعبير چندانكار بردن تعبير «عدمبه .۶

لـذا بهتـر  ؛و من حقيقت ايجابي هسـتم  ،الغيبه امري سلبي استتعبير عدم

 .است از آن استفاده نكنم

 يكـون  لا   سـلبىّ  أمـر  الغيبة  عدم  و  ماهيةّ،  و  حقيقة  ءالشي  كون  كذا  و«

  )١١٤ص  ،١٣٧٢(سهروردي،  »  .ماهيّتك

چرا كـه قـبلاً گفتـه شـد كـه   ؛كار بردتوان تعبير «نور» را بهبراي نفس مي .٧

نفس عين ادراك است و حقيقـت نفـس و ادراك يكـي اسـت. نـور نيـز 

واسـطه و ظهور سـاير اشـياء به حقيقتي است كه ظهور عين ذات آن است

گونه نيست كـه به تعبيري اين  )٧٧ص،  ١٣٦٤ديناني،  (ابراهيميت.  نور اس
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آيـد زيرا در غيـر ايـن صـورت لازم مي  ؛ظهور امري عارض بر نور باشد

نفس در ذات خود، نور نباشد. بنابراين نور نيز حقيقتي است كه ذاتاً ظاهر 

 است.

در بنابراين هم نور عين ظهور است و هـم نفـس عـين ادراك اسـت.  

  توان گفت نفس، نور است. مي  نتيجه

 و  محـض،  نور  فهو  ذاته،  أدرك  من  فكلّ.  النوريّة  و  الظهور  الّا  يبق  فلم«

 ،ب١٣٧٢(ســهروردي،  ».لذاتــه مــدرك و لذاتــه ظــاهر محــض نــور كــلّ

  )١١٣ص

 نـوري  و)  لنفسـه  ظـاهر(  ظـاهر  خـود  پيش)  نفس(  ما  حقيقت  نتيجه:

هميشـگي و يكپارچـه و   بودنش،  نور  و  ذات  به  ذات  حضوري  علم.  است

غبيـت   ،سرتاسر نفس است نه يك لحظه غايب از خود و نه هيچ جـزئش

  ت.اس

 لنفسـه،  نـور  فهـو  غيـر،  لا   الظاهر  نفس  هو...  بنفسه  لنفسه  الظاهر  فهو«

  .)١١٤ص  ،١٣٧٢(سهروردي،    »محضا.  نورا  فيكون

  

 نوري و ظماني بودن عالم   .٢

بنابراين هر آنچـه بتوانـد خـود را ادراك كنـد، نـور   ؛ته شد مراد از نور، خودپيدايي استگف

محض است و هر چه نتواند خود را ادراك كند، جوهر غاسـق و تاريـك و ظلمـاني اسـت. 

ترين حال وقتي نفس من هويت نوري داشته باشد، به طريق اولي نظام مـافوق مـن تـا عـالي

دليل اين امر واضح است. مافوق من يا در عداد علت من اسـت مرتبه هم هويت نوري دارد. 

  رديف علت من است.  يا هم

«ثمّ اذا عرف انّ النفس لا تتركّب بل ماهيّتها بسيطة درّاكة فيجب ان يكون فاعلها مدركا و 

 .)١٨٦،  ج١٣٧٢(سهروردي،    هو ابسط و افضل حتى ينتهى الى اقصى اسبابها»

به دليل نوراني و حضوري بودن عالم نفس و مافوق آن، ميان مدركِ و مدركَ فاصـله اي 

جود ندارد و چنين نيست كه مدرَك امري مجزّاي از مدرِك باشد. بنابراين آنچه وجود دارد و
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    فقط آگاهي و ادراك است و تمام حقيقت ذات، امري بسيط و ادراكي است.

اسـت،   ـ  از جملـه بـدنـ  همچنين آنچه مادون من است كـه عبـارت از اجسـام مـادّي  

از خود ندارد و بنابراين تاريك و ظلماني اسـت. چرا كه عالم ماده هيچ دركي    ؛ظلماني است

ب بودن عالم ماده اين است كه اين عالم داراي ابعادي است و همين بُعد يدليل ظلماني و غا

شود. به تعبير ديگر اطـراف هـر داشتن، سبب انفصال، بينونت و جدايي اجزاء از يكديگر مي

 )١٣٣ص  ،الـف١٣٧٢(سـهروردي،    جسم مادي از همديگر جدا بوده و از هم غايب هستند.

يزدانپنـاه،  ١٣٨٩،  ص٢١    ؛٣٤٥ص  ،١٣٧٢(شهرزوري،    »الابعاد.  في  توجد  انّما  الحجب  فانّ«

و  ٢٢)  بر اين اساس عالم را ميتوان به دو قسم نوري و ظلماني تقسيم كرد. نفس و مـافوق 

  آن نوراني و عالم مادّه ظلماني است.

كنـد. از نظـر موت و حيات را هم از طريق وجدان و عدم وجدان خود تعريف مي  ،شيخ

بنابراين به شيئي كـه خـود را  ؛يات، همين حضور نزد خود و وجدان خود استاو مراد از ح

 مـن ذلك اذ »الحىّ« هو و »نفسه عند  الموجود«  اردنا  انّما«...  :  شودادراك كند، حيّ اطلاق مي

 مـا الحـىّ لا  لـو  و  غيـره،  او  نفسه  كان  سواء  ءشى  عنده  يوجد  لا   الحىّ  غير  فانّ:  الحىّ  خاصّيةّ

 )١٨٧، صج١٣٧٢  ،ي(سهرورد... .» »نفسه لوجودا«  مفهوم  تحقق

ند، ميتّ هستند. همچنين منظور شيخ اشـراق اي كه نزد خود غايبداجسام ما  ،در مقابل 

بلكه مراد وي از وجود همان وجـدان  ،كردندء اطلاق مياچنانكه مش ؛از وجود، تحقق نيست

 »لذاته.  المدرك  اى  »نفسه  عند  الموجود«  بمعنى  كتبنا  فى  يورد  الصرف  الوجود  و«است:  خود  

اي چون ملاصـدرا عدم توجه به همين مطلب است كه فلاسفه  )١٩٠ص  ،١٣٧٢(سهروردي،  

ريـت وجـود بـوده، و در عين  حال كه قائل بـه اعتباگويي شده  اند وي دچار تناقضپنداشته

ــات محضــه دانســته  ــافوق آن را وجــودات و اِني (صــدرالدين شــيرازي، . اســتنفــس و م

  )٤٣ص،١٣٦٨
  

  بررسي حقيقت علم از نگاه شيخ اشراق  .٣

م گفته شد، نفس حقيقتي ادراكي است كه به خـود علـم دارد و علـم ود  فصلدر  بنابر آنچه  

شود، اين است كه نحوه علم نفس بـه الي كه ايجاد ميؤنفس به خود حضوري است. حال س

توانـد بـه نحـو غير چگونه است؟ بر اساس آنچه گفته شد علم نفـس بـه غيـر از خـود نمي
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زيـرا نفـس   )٢٣٧ص  ،١٣٨١سينا،  (ابن  ؛گويندميچنانچه فلاسفه مشاّء    ؛ارتسام صورت باشد

حقيقتي ظهوري و نوري است و ظهور امري فعلي است و با ارتسام صور كه امـري انفعـالي 

حقيقتي نوري و ظهوري است، علم به غيـر   ،است، سازگاري ندارد. از آنجا كه حقيقت نفس

امـا نـه مقولـه ،  كني باشد. اين يعني علم بيشتر با اضافه سـنخيت داردهم بايد به نحو پرتواف

يـرا نظريـه اضـافي بـودن ز  )٢٢٨ص  ،١٣٨٤(فخر رازي،  ؛  گفتاضافه چنانچه فخر رازي مي

 .كـه در جـاي خـود بحـث شـده اسـت اشـكالات خـاصّ خـود را دارددر بيان فخـر، علم 

  )١٢٨ص،  ١٣٦٩(سبزواري و حسن زاده، 

بلكه اضـافه اشـراقيه   ،دهد اضافي بودن علم، اضافه مقوليه نيستشيخ اشراق توضيح مي

نفس حقيقتي ادراكي است و اين ادراك هم به نحـو حضـور، كه  است. توضيح اينكه از آنجا  

بـا ايـن   وافكني غير باشد.ظهور و نور است، علم نفس به غير هم بايد با ظهور، اشراق و پرت 

 تـابع  أُخـرى  لأشياء  مدركِيّتك  و«توضيح ادراك ساير اشياء، تابعي از ادراك ذات خود است:  

بنابراين نفس از طريق توجه و اشراقي كـه بـه امـر   )١١٣ص  ،ب١٣٧٢(سهروردي،    »لذاتك؛

كند. به اين توجه نفس كه سبب ظهـور كند، آن را در نزد خود حاضر و ظاهر ميخارجي مي

ظـور شـيخ من  اينبنـابر  ؛شـودشود، «اضافه اشراقيه» گفتـه ميو حضور اشياء در نزد خود مي

اشراق از اضافه، اشراق و پرتوافكني نفس است كه هويتي نوري و ظهـوري دارد و نبايـد بـا 

 شـئء  حضـور  همان  تعقل  كه  بدان«اضافه مقوليه كه امري نسبي و انتزاعي است خلط شود.  

(سهروردي، .»  مجرده  ذات  آن  از  غيبتش  عدم  ديگر  عبارتبه  و  است  ماده  از  مجرد  ذات  براي

 بـه  فـرد  علـم  كـه  بيان  بدين  است؛  اشراقي  قاعده  علم  مسئله  در  مطلب  حق«  )٧٢ص  ،١٣٧٢

 هـاآن  ظهـور  همان  هم  شياءا  به  علم  و  است  ذاتش  براي  بودن  ظاهر  و  بودن  نور  همان  ذاتش

  )١٥٢ص  ،ب١٣٧٢(سهروردي،    .»است  فرد  براي

بـه آن علـم پيـدا   ،آن، در همان مـوطنبه    ه به امر خارجي و اشراقجبا توبنابراين نفس  

بلكه همـين  ،نه آنكه از آن صورتي انتزاع كند و از طريق صورت به آن علم پيدا كند  ،كندمي

علـم  ،توجه و التفات نفس به شيء خارجي، اضافه اشرقيه آن را در پي داشته و همين اضافه

بنـابراين چـون صـورتي نيسـت، معلـوم بالـذّات و معلـوم   ؛دهـدنفس به غير را تشكيل مي

چرا كه ميان عالم و معلوم ارتباطي حضوري و اشـراقي برقـرار   ؛گيردبالعرض هم شكل نمي
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پنـاه، (يزدان ١.كنـداست. نتيجه اينكه نفس به تمامي اشياء در موطن خودشـان علـم پيـدا مي

  )١٠٣و   ١٠٢ص  ،١٣٨٩

، گونه نتيجه گرفت كه اصل ادراك، حصـولي نيسـتتوان اينبر اساس آنچه گفته شد مي

شـود و ايـن يعني اساساً ادراك از مرتبه حضور شـروع مي  ؛بلكه اصل ادراك حضوري است

ان نور نيست. به موجب قائـل شـدن بـه ادراك و حضور چيزي جز آشكارگي، پيدايي يا هم

طور لذا همان ؛شودذهن و عين برداشته مي  بينِ  هويت نوراني و حضوري علم، فاصله و خلأ

كنـد، عـالم درك مي ،و بدون واسطه صورت »نائيت«ارا به نحو حضوري و   »خود«كه نفس،  

منـه نفـس و بـه تعبيـري در دا  و بدون وساطت صـورت  »أنائيت«را هم به نحو حضوري و  

يعني مدركِ با هر آنچه كـه آشـنايي دارد، متصـل   ،كند. ادراك به نحو حضوردرك مي  خود،

  است.
  

  بازخواني نظام جوهر و عرض بر اساس مباني مذكور  ج)

گفته شد شيخ اشراق علاوه بر بحث از حقايق، دغدغه ذوق و چشيدن حقايق را دارد. مسئله 

بنابراين دريچه شـناخت در   ؛هاستصورتي از آن  وجدان خود حقايق و نه صرفاً حصول   ،او

يـا   »مـن«فلسفه اشراق، شهود محكيِّ معقولات است. نقطه شروع ايـن ادراك، چيـزي جـز  

 
از  صــدراكــه ملا يفــيتعرچرا كه بــر اســاس  ؛تفاوت دارد  يزن  ييبا انشاء صور صدرا  اشراقيه  اضافه  نظريه  .١

 بــاور اين بر ملاصدرا واقع در. »مجردنزد  مجردعلم قائل است، علم عبارت است از «حضور معلوم    يقتحق

 مجردنزد عالم  مجردباشند و معلوم  مجردكه هم عالم و هم معلوم هر دو    شودمي  محقق علم زماني  كه است

 يرازي،ش ــ  ين(صدرالدعالم حاضر نخواهند بود.    يوم براهرگز بر عنوان معل  مادي  امور  رواينحاضر باشد. از

صدرالدين  شيرازي، ١٣٦٨،  ص١٨١  ؛ صدرالدين  شيرازي، ١٣٦٨،  ص٢٥٩  ؛  ٣٥٤،  ٣٤٥،  ٢٩٧،  ٢٩٢ص،  ١٣٦٨

طباطبايي،  ١٤١٦،  ص٢٤٠)  بنابراين  نظريه  انشاء صور و اتّحــاد علــم و عــالم و معلــوم، در ســاحت  ؛  و  ١٨٢

معلومات مجرد  مطرح  است.  اما  شيخ  اشراق،  حقيقت  علم  را  اضافه  اشراقيه  ميداند.  اقتضاي  اضافه  اشــراقيه،  

«ظهور»  است و  نه «حضور»  و ظهور  براي  همه  اشياء اعم از مادي و مجرد  مطرح است. در نتيجه  از نظر شيخ  

اشراق، حقيقت  علم عبارت است از «ظهور الاشياء  للانوار المجردة»؛  چــرا كــه نفــس بــه اقتضــاي  حقيقــت  

مجردي  كه  دارد،  ميتواند  در  موطن  شيء  يابد  و  پرتوافكني  كند  و  شيء  را براي خود ظاهر كند. (يزدانپنــاه، 

شريفي  و احمد،  ١٣٩٩،  ص١٠  و  ١١)  اين  مبنا  در  مباحثي  از  جمله  علم  حقتعالي  به  ؛  ١٣٨٩،  ص٢٨٩- ٢٩٣  

 احسن، ١٣٨٩، ص٨٥- ٨٧) ؛ ماديات تأثيرات شگرفي دارد. (يزدانپناه، ١٣٨٩، ص١٠٢- ١٠٩ 



 145              سپهري و ... / شيخ اشراق فسيِنمعرفت جوهر و عرض بر اساس مباني  تقسيمبازخواني 

 

 و بلكـه يافـتِ عنوان كسي كه به دنبـال شـناختهمان نفس نيست. اين يعني شيخ اشراق به

تيجه شيخ اشـراق تفـاوت دارد. در نعالم است، مرز و شكاف ميان خود و عالم واقع را برمي

اء از مهمي با فلاسفه مشاء پيدا مي عنوان بـه »مـن«كند و آن اينكه تصوري كـه  فلاسـفه مشّـ

نشسـته و   »مـن«گونه بود كه  از عالم بود. در واقع اين  فاعل شناسا داشتند، امر جدا و مستقل

كه گفته شد نقطه شروع گونه  كند. اما همانعالم را در مقابل خود قرار داده و در آن تفكّر مي

در حكمت اشراق، خود و علم حضوري به خود است و همه عـالم از ايـن دريچـه كشـف 

شـوم، عـالم هـم بـه نحـو به نحـو حضـوري درك مي  »من«طور كه  شود. در واقع همانمي

هستند، به نحوي متصل  شود و از آنجا كه در علم حضوري عالِم و معلوم  حضوري درك مي

  است.  مرتبط و متصلحضوراً بدون واسطه،   »،من«با در نتيجه عالَم  

يابم كه به خود علم حضوري دارم. سپس بيان شـد اگـر گفته شد من در خودم مي  پيشتر

باشـد،  »مـن«بـه  »مـن«قرار باشد من به خودم علم داشته باشم و به تعبيري اين علـم، علـم 

باشد. سپس گفته شـد ايـن بلكه لاجرم بايد علم حضوري    ،تواند از طريق صورت باشدنمي

بلكـه ايـن   ،گونه نيست كه امري عارض بر نفس باشـدحضور نزد خود و وجدان خود، اين

بنـابراين نفـس، يـك حقيقـت ادراكـيِ   ؛دهدعلم حضوري تمام حقيقت نفس را تشكيل مي

حضوري است كه غيبت در آن راه ندارد. شيخ اشراق از اين حقيقت حضوري، تعبير به نـور 

گفته شد، حال كه نفس يك حقيقت نوري و ادراكي است، هـر   مسو  فصلسپس در  كند.  مي

كه مادون نفس اسـت، ظلمـاني اسـت. در  هآنچه مافوق نفس هست نيز نور است و عالم ماد

ادامه گفته شد علم نفس به غير هم از طريق اشراق و پرتوافكني غير و در واقع ظهور اشـياء 

شـيء بـه  شود و در همان موطنِموطن اشياء حاضر ميدر  به تعبيري نفسبراي نفس است.  

  كند.  آن علم پيدا مي

لـذا نقطـه   ؛اولاً شيخ اشراق به دنبال ذوق وجدان حقـايق در درون خـود اسـت  بنابراين

يـك حقيقـت   »مـن«يا همان نفس اسـت و    »من«شروع شيخ اشراق براي بحث از حقيقت،  

  ادراكي و حضوري است.

شد، يعني تمام عالم از دريچه مـن شـناخته   »من«بحث از حقيقت  ثانياً وقتي نقطه شروع  

بلكـه كـاملاً متصـل و   ،نيسـت  »مـن«از    مباين و مستقلبالكل  شود. اين يعني عالم امري  مي

  )٣٣١و   ٣٣٠ص،  ١٣٩٤ديناني،  (ابراهيمي.  مرتبط با من است
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حقيقتـي   »مـن«شود و از سوي ديگر  شناخته مي  »من«يي عالم از دريچه  ثالثاً وقتي از سو

قـرار  »مـن«گيرد هم نـوراني بـوده و آنچـه مـادون قرار مي  »من«نوراني هستم، آنچه مافوق  

  گيرد ظلماني است.مي

حال با بيان آنچه گفته شـد، بـه بررسـي قـول شـيخ اشـراق در مـورد جـوهر و عـرض 

اين است كه اگر بر اساس   شودميكه از مباني شيخ اشراق استنتاج  اي  پردازيم. اولين نكتهمي

شـود، تقسـيم اشـياء بـه كلّ عالم به نوراني و ظلماني تقسيم مياشراقي، النفس مبناي معرفت

لـين تفـاوت شـيخ وبنابراين ا ؛جوهر و عرض هم بايد در نسبت با نور و ظلمت مطرح شود

وهر و عرض ناظر به بحث نور و ظلمـت اسـت اشراق با فلاسفه مشاء اين است كه بحث ج

 نه ناظر به بحث وجود و ماهيت.

  شيء:  كه  داردبر اين اساس شيخ اشراق بيان مي

 نفسه و در حقيقت خودش نور است و بـه تعبيـري عـين يعني في  ؛يا نوراني است

 يا هيأت براي غير است:  كه در اين صورت نيز خود دو حالت دارد،  ظهور است

 محـض اسـت ود يا هيأت براي غير نيست و نور مجـرشود؛  مي  ينور عرض  كه  

   شود.مي  نور جوهريكه  

 در حقيقت خودش نور نيست. اين شيء ظلمـاني   و  نفسهفي  يعني  ؛يا ظلماني است

جـوهر غاسـق   كـه  نيـاز از محـل اسـت  امـري بيخود دو حالـت دارد: يـا    نيز

 شود.مي  عرض غاسق ت كههيأت براي غير اسشود؛ يا مي  (ظلماني)

ء ينقسم الى نور وضوء فى حقيقة نفسه و الى ما ليس بنور وضوء فى حقيقة نفسه. «الشي

و النور و الضوء المراد بهما واحد هاهنا،... و النور ينقسم الى ما هو هيئــة لغيــره ـ و هــو 

النور العارض، ـ و الى نور ليس هو هيئة لغيره ـ و هو النور المجرّد و النــور المحــض. و 

ا ليس بنور فى حقيقة نفسه ينقسم الى ما هو مستغن عن المحلّ ـ و هو الجوهر الغاسق م

  )١٠٧ص ،١٣٧٢(سهروردي،   و الى ما هو هيئة لغيره.»

نفسه كه حقيقتي خودپيداسـت و دهد نور فيعبارت ديگري توضيح مي  همچنين وي در

نفسـه يا لغيره است. نور عرضي با اينكه حقيقتـاً و في ،حقيقتاً نور بر آن ظاهر است، يا لنفسه

هم حقيقتاً نور و هم لنفسه است. همچنـين جـوهر   ،و نور جوهري  ،نور است اما لغيره است

 م ظهور لنفسه ندارد.نفسه نور نيست و ههم في  ،غاسق
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«النور ينقسم الى نور فى نفسه لنفسه، و الى نور فى نفسه و هو لغيره. و النــور العــارض 

عرفت انّه نور لغيره، فلا يكون نورا لنفسه و ان كان نورا فى نفسه، لأنّ وجــوده لغيــره. و 

 ،ب١٣٧٢(سهروردي،  الجوهر الغاسق ليس بظاهر فى نفسه و لا لنفسه على ما عرفــت.»

  )١١٧ص

و الـى مـا ء ينقسم الى نور وضوء فى حقيقـة نفسـه  الشي«كند  اينكه شيخ اشراق بيان مي

اگر چنين تفسير شود كه شيء، گـاهي نـوري اسـت كـه »،  ليس بنور وضوء فى حقيقة نفسه

غيره، اين تفسير به نحوي عدول نفسه است و گاهي ظلمتي كه «وجودش» في«وجودش» في

عبارت ديگر در اين تفسير، تعابير شيخ اشـراق از نظام اشراقي به مشايي يا صدرايي است. به

طور كـه شـيخ اشـراق يـادآوري يا صدرايي تفسير شده است مگر اينكه همان به نحوِ مشايي

گويم منظـورم «وجـدان شـده يـا درك شـده» هايم از «وجود» سخن ميكرد هر جا در كتاب

، »و الوجود الصرف يورد فى كتبنا بمعنى «الموجـود عنـد نفسـه» اى المـدرك لذاتـه«است:  

  وجود، سخنش را بفهميم.بر اساس مراد شيخ اشراق از   )١٩٠ص  ،الف١٣٧٢(سهروردي،  

النور ينقسم الى نور فى نفسه لنفسه، و الى «كند  به همين منوال وقتي جناب شيخ بيان مي

نفسه اگر چنين تفسير شود كه نور يا ادراك، گاهي «وجودش» في  »،نور فى نفسه و هو لغيره

نظام اشراقي غيره لغيره، اين تفسير نيز به نحوي عدول از  لنفسه است و گاهي «وجودش» في

المبناي سخن شيخ اشراق چنين است كه نـور اين تببين عليبه مشايي يا صدرايي است؛ بنابر

نفسـه نفسه وجدان و ادراك است (نه وجودي كـه فيشود به حقيقتي نوري كه فيتقسيم مي

نفسه نيست). سپس نفسه وجدان و ادراك نيست (نه وجودي كه فياست)، و حقيقتي كه في

نفسه وجدان است گاهي چنـين توان چنين گفت آن حقيقت نوري كه فيه تقسيم ميدر ادام

شـود شود كه براي خودش است (نور في نفسه لنفسه) و گاهي چنين وجـدان ميوجدان مي

نفسـه وجـدان كه براي ديگري است. (نور في نفسه لغيره) از سوي ديگر آن امري هم كه في

شود كه براي خودش است (ظلمت چنين وجدان مينيست و به تعبيري ظلمت است، گاهي  

  شود كه براي ديگري است. (ظلمت لغيره)  لنفسه) و گاهي چنين وجدان مي

شيخ اشراق بحـث از حقيقـت را بـا سـير در طور كه گذشت  همان،  كهتوضيح بيشتر اين

ن كند. نتيجه ايـكه حقيقتي حضوري و نوري است، آغاز و كنكاش مي  »من«درون خود و با  

لذا نوري و ظلماني بودن جـواهر و  ؛به من است  در نسبت و اضافهمبنا اين است عالم امري  
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ها و به تعبيري متناسب با كيفيت ادراكـي اعراض در نسبت با يافت و نحوه وجدان من از آن

شود. البته بايد توجه داشت از آنجا كه يافـت و وجـدان، امـري ها دارم، فهميده ميكه از آن

  شود. اشراقي است، مرز ميان مقام ثبوت و مقام اثبات برداشته مي حضوري و

هـا را حقيقتي حيّ، حضوري و نوري است، اگر در مواجهه با اشياء، آن  »،من«از آنجا كه  

نيز مانند خود حاضـر و داراي ادراك و وجـدان ببينـد، آن اشـياء حقـايق نـوري محسـوب 

تويي» و نه يك رابطه غيابيِ «مـن   ـتخاطبيِ «من  در يك رابطه    »من«شوند. به تعبير ديگر  مي

سـنخ خـود يافتـه و ماننـد خـود اشـياء را هم  »،من«اويي» قرار گرفته است. در اين حالت    ـ

اشياء را امور حاضـر و ادراكـي نيابـد، آن   »من«يابد. روشن است كه اگر  حقايقي ادراكي مي

  اشياء اموري ظلماني خواهند بود.

 عـرض  و  جـوهر  نظـام  بـا  صـدرايي  يـانظام جوهر و عرض مشائي    بنابراين تمايزي كه

با سيري كـه در درون خـود بـه   »من«از نگاه شيخ اشراق،    كه  است  اين  كند،مي  پيدا  اشراقي

. بـه پـردازدمياز ذات و حقيقت اشـياء    به توصيفپردازد،  كنكاش در مورد حقايق اشياء مي

واجهه با اشياء از اشياء دارد، در توصـيفِ در م  »من«تعبير ديگر نحوه وجدان و حضوري كه  

تنها نحـوه وجـدان و كنـد. در نظـام مشـائي نـهها محوريت پيدا مياو از ذات و حقيقت آن

شـود، حضور اشياء محوريتي ندارد، بلكه در آنجا هم كه بحث وجدان و حضـور مطـرح مي

راك را ارتسام صور نزد ؛ چرا كه اشياء حقيقت ادفقط ناظر به نفس، فارغ از ساير اشياء است

كنند. ارتسام صور، از سنخ علم حصولي اسـت و مـوطن وقـوع آن، ذهـن مدركِ تعريف مي

دهد و مواجهـه در نتيجه شناخت، در محدوده ذهن رخ مي  )٢٣٧ص،  ١٣٨١سينا،  (ابناست.  

ت نـه از دريچـه نفـس و حضـور. نهايتـاً فلاسفه مشاء با اشياء، از دريچه ذهن و مفهوم اسـ

شـود و آلات و فلاسفه مشاء تنها علمي را كه فارغ از ذهن و مفهوم براي انسـان حاصـل مي

 ،١٣٧١سـينا، (ابندانند. قواي بدني نيز در آن دخالت ندارد را علم حضوريِ نفس به خود مي

نصيرالدين طوسي،  ١٤٠٣،  ص٢٣٣-   ٢٣٦)  اما  شيخ  اشراق  نقطـه  آغـاز  بحـث    ؛٦١  -   ٥٨ص

فلسفي  را  از  حقيقت  نفس  ـ  كه  حقيقتي  سراسر  حضور  است  ـ  ميداند،  نحوه  حضور  اشـياء  

براي  نفس  موضوعيت  پيدا  ميكند.  همانطور كه گذشت شيخ اشراق از حضـور، بـه نـور و 

حيات، و از غيبت به ظلمت و موت تعبير ميكند؛ بنابراين با توجه به نحوه مواجهه با اشياء، 

  اشياء يا نوري هستند يا ظلماني.
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صورت قابـل بدينتقسيم اشياء نوراني و ظلماني، به جوهر و عرض   بنابر آنچه گفته شد،

 قابـل جوهري و عرضي بودن اشياء از دريچه همين وجـدان و حضـور،ه  بندي است كجمع

نفسي اه همين حضور و به نحو چبه غير از دري  هاآنقيام    اشياء يا    يعني استقلال   است؛تبيين  

كنم كـه شود، يا وجدان ميحاضر مي »من«شود. توضيح اينكه هنگامي كه شيئي نزد تبيين مي

 حاضـر اسـت.  ،كنم كه به نحو قيام به غير نزد منجدان مييا و  است واين شيء قائم بنفسه  

  يابم.را جوهر و در صورت دوم عرض مي در صورت اول آن

شـود چنـين ميبا اين توضيحات تبيين نظام جوهر و عرض در نظام فكري شيخ اشـراق  

  دو حالت دارد: شيءكه  

   ام. جدان كـردهنوراني است: يعني من آن را مانند خود حقيقتي حاضر نزد خود ويا

 امقائم بـه غيـر يافتـه يادر مواجهه خود با آن،  را  اين شيء حاضر نزد خود  حال  

كه   امآن را مستقل از غير وجدان كردهشود، يا  مي  نور عرضي  كه در اين صورت

  شود.مينور جوهري    صورت  در اين

   شـيء م. اين  اادراك كرده  شظلماني است: يعني من آن را حقيقتي غايب از خوديا

صـورت كـه در اين  امدر مواجهه خود با آن، قائم به غيـر يافتـهيا    نيز  را  ظلماني

كـه در ام  مسـتقل بـه غيـر يافتـه  در مواجهه خود با آن،شود، يا  مي  عرض غاسق

 شود.مي  جوهر غاسقصورت  اين

، نسبت جوهريت با نفس مـنشاهدي بر اين تفسير اين است آنجا كه شيخ اشراق درباره 

 ،مراد از جوهريت يا قوام به خود داشتنكند كه  گويد، چنين بيان مي، سخن ميل مشادر مقاب

 امـري مجهـول اينكه اساساً جوهريت  يا  و  موضوع داشتن است    و  نفي محل  يا  ،ماهيت است

 عـين «مـن» ؛ يعنـي جوهريـتچيزي جز همان ذات نيستجوهريت  صورت اول  است. در  

 . درنخواهـد بـود«من»    ديگر خود  مبگيري  «من»از    را جوهريت مستقل  البته اگر آن  كه  است

بـا معلـوم ، يعني امري مجهول بودن نيز  صورت سومدر    معني سلبي است.  ،صورت دوم هم

(حالـت اول) چيـزي جـز همـان ذات اين جوهريت نفس ؛ بنابرسازدبودن نفس نزد من نمي

است. (نه شـئٌ و «من» هم كه همان وجدان و درك    است  عين «من»  ؛ يعني جوهريتنيست

دهـد. را با وجدان بـه خـود توضـيح مي  اشراق جوهر بودن نفسله الدرك) به تعبيري شيخ  

 )١١٢ص  ،ب١٣٧٢(سهروردي،  
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  نتيجه

النفسي شيخ اشراق، به بازخواني نگاه ايشان به جـوهر و در اين مقاله بر اساس مباني معرفت

عرض پرداختيم. بيان شد شيخ اشراق دغدغـه ذوق و وجـدان حقيقـت را دارد. در واقـع او 

بنابراين وجدان در فلسفه   ؛بردخواهد از دريچه وجدان به كنه و حقيقت اشياء خارج پي بمي

نقطه شروع شـيخ اشـراق بـراي بحـث از حقيقـت، نفـس و بـه   در نتيجهاو محوريت دارد.  

تعبيري «من» است و «من» عين حضور است و مواجهه «من» با سـاير حقـايق هـم بـه نحـو 

ظهوري و پرتوافكني است. در واقع نفس با توجه به شيء خارجي، در موطن شيء خارجي 

كند. از آنجا كه «من» عين حضـور اسـت و شود و آن را در همان موطن ادراك ميميحاضر  

 ؛بلكه عالم و معلوم بايكـديگر متحدنـد ،در حضور فاصل و حائلي ميان عالم و معلوم نيست

لذا عالَم امري مباين و مستقلّ از «من» نيست بلكه امتداد «من» است. بر اين اسـاس از آنجـا 

اني هستم، هر آنچه مافوق «من» اسـت، حضـوري و هـر آنچـه مـادون كه «من» حقيقتي نور

  «من» است، ظلماني است.

بندي جوهر و عـرض هـم بايـد از كانـال وجـدان و رسد تقسيمبر اين اساس به نظر مي

جـوهر و عـرض   ،ديـدگاهاين  در    روازاين  شهود و در مواجهه با «من» بررسي و تبيين شود.

نه آفاقي و اين نقطه تمايز ميان نظام جـوهر و   ،شونديين مينفسي و حضوري تباو  حهم به ن

آنچه اولاً و بالذاّت بـراي تبيـين   روازاين  عرض مشّائي و نظام جوهر و عرض اشراقي است.

بـه   به معناي مشايي؛  حقيقت جوهر و عرض محوريت دارد، وجدان است نه وجود و تحقق

كند. توضيح اينكـه محوريت پيدا مي  بنديهمين جهت بحث نور و ظلمت هم در اين تقسيم

اي وجدان كردم كه مانند «من» به نزد خـود گونهدر مواجهه حضوري با اشياء اگر اشياء را به

اي ادراك گونـهها را بهكنند، حقايقي نوراني بوده و اگر آنحاضر هستند و خود را ادراك مي

بنـابراين  ؛باشـندقايقي ظلماني ميكردم كه نزد خود حاضر نبوده و به خود ادراكي ندارند، ح

كند، وجدان و خوديابي اشـياء ظهور اشياء توجه «من» را به خود جلب مي  اول آنچه در گام  

؛ گيـرداست. سپس در گام دوم از دريچه شهود، نحوه قيام اشياء مورد توجه «مـن» قـرار مي

و خـود را ادراك   خود سراسر حضور و نور هستندكه  اي  اگر حقايق نوراني  بدين ترتيب كه

يافـت و ، «جوهر نوراني» بوده و اگر قائم به غير  يافت و وجدان شوندكنند، قائم به خود  مي

 كـه از خـود غايـب  ي. همچنين در مقابل اگـر حقـايقهستند، «عرض نوراني»  وجدان شوند
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، «جوهر غاسق» بوده و اگر قائم بـه غيـر يافت و وجدان شوند، مستقل از غير شونديافت مي

  شوند.مي  «عرض غاسق» ناميده  افت و وجدان شوند،ي
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When the philosopher studies existence, she also faces the question 
of the unity and plurality of existence.  And when he accepts the 
plurality, After determining the subject of plurality - that is, showing 
what is plural - she tries to become aware of the levels and classes of 
those plural things and explain and prove the levels of the system of 
existence.  This research, focusing on two fundamental ontological 
issues in the thought of Sadr al-Mutalahin Shirazi and Sadr al-Din 
Qonavi, has shown that: Based on the belief in the originality of 
existence, Sadr al-Mutalahin Shirazi has analyzed the question of 
the hierarchy of the system of existence in such a way that the result 
is two types of real and virtual hierarchy for the system of existence.  
On the other hand, Sadr al-Din Qonavi can be placed in the list of 
those who believe in the originality of nature based on the definition 
and some of the rulings listed for the stable nobles, and a special 
type of ranking for the system of existence based on the originality 
of nature can be documented to him.  ; Although the consideration of 
all the rules that he enumerated for the stable nobles, as well as the 
observation of the exact position of the idea of the stable nobles in 
his intellectual system, makes the question of the levels of the 
system of existence in Qonavi's thought to be analyzed 
independently of the issue of the originality of existence and the 
originality of nature. 
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Extended Abstract 
 
Introduction 
The question of the ordering of the system of existence is a question 
whose meaning - regardless of the answer given to it - depends on the 
answers given to other questions;  ; What is the real world full of? From 
what you are or what you are?  If the real world is full of things - essences, 
and existence is nothing but a mental validity, and it is realized in a wide 
and possible way,  The question of the order of the system of existence is 
the question of the types of essences and classes of categories;  If the real 
world is full of existence, and the essence is nothing but a mental validity 
and it is realized by chance and possibility,  The question of the ranking of 
the system of existence is, in truth and without any virtual doubt, the 
question of the ranks of the system of existence;  However, if what fills 
the real world with itself is a being that does not reflect any kind of 
multiplicity,  The question of the ranking of the system of existence - of 
course, if it is considered a fundamentally correct question - the question 
of the ranking of something other than existence. 
 
Method 
This research reflects on two ontological theories from two influential 
thinkers in the philosophical thought of Iran - namely Sadr al-Din Qonavi 
and Sadr al-Mutalahin Shirazi.  She tries to show the difference between 
the two, not in the answer they give to the question of the order of the 
system of existence, but in the conceptual analysis of that question in their 
eyes.  All the researches that have dealt with the levels of the existence 
system of a thinker have neglected the semantic analysis of that question 
based on the ontological views of that thinker;  ; This research, for the first 
time, analyzed the concept of that question in the eyes of two great 
Muslim thinkers and aims to answer this question.  That: When Sadr al-
Din Qonavi and Sadr al-Mutalahin Shirazi talk about the hierarchy of the 
system of existence and the classes of the world, what exactly are they 
talking about and how is that question formulated from a conceptual point 
of view? 
 
Found 
For the conceptual analysis of the "Question of the Levels of the System 
of Being" based on the ontological opinions of Sadr al-Mutalahin Shirazi 
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and Sadr al-Din Qonavi.  It is necessary that, at first, his point of view 
regarding two fundamental ontological issues, ie   )١ ): The issue of 
originality of existence or originality of nature, and (2): The issue of fixed 
nobles should be explained;  After dealing with her thought regarding the 
two mentioned issues, we can reach a justified analysis regarding the 
concept of questioning the ordering of the existence system in her thought 
system. 
 
Result 
When we ask about the ranks of the system, what exactly are we asking 
about?  The answer to this question has an epistemological precedence 
over the answer to the question of the levels of the existence system.  The 
difference between Sadr al-Din Qonavi and Sadr al-Mutalahin Shirazi in 
the conceptual analysis of the question of the levels of the system of 
existence should be found in their ontological opinions.  Sadr al-Mutalahin 
Shirazi, based on the idea of the originality of existence and the validity 
of nature, when from the dualities such as the duality of cause and effect,  
It speaks about the relational and independent, single and multiple, 
subjective and external.  And it deals with the classification of what fills 
the outer space as a being in essence  But when she deals with levels such 
as the world of reason, the world of example, the world of matter and the 
soul  She talks about the levels of nature and classifies the nature in a 
common way, i.e. people "we are the answer to our answer" as what 
exists in the broad and the permissible way.  Also, Sadr al-Din Qonavi, 
when she talks about the first and second determinations - the position of 
oneness and unity - in the first Prophet, she is talking about the stages of 
the appearance of truth.   But when she talks about the other four prophets 
- the world of spirits, the world of ideals, the world of matter and the 
perfect human being - she is talking about the levels of emergence of 
nobles.  Of course, taking into account that in Qonavi's thought, the three 
principles of spirits, ideals and matter are in fact subordinate to the ideal 
of the perfect human being, the question of the levels of the system of 
existence in his eyes can be formulated in the form of a question of the 
manifestations of the ideal of Ahadi Ahmadi Jami.  
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  ثابته.

پردازد با پرسش از وحــدت و كثــرت هســتي نيــز فيلسوف آنگاه كه به مطالعة هستي مي
كوشد تا پس از تعيين موضوع كثرت ـ پذيرد، ميشود، و آنگاه كه كثرت را ميرو ميروبه

آنچه كه متكثر است ـ از مراتب و طبقات آن امور متكثر آگاه شده و به يعني نشان دادن  
تبيين و اثبات مراتب نظام هستي بپردازد. اين پژوهش با تمركــز بــر دو مســئله بنيــادين 

شناسانه در انديشة صدرالمتألهين شيرازي و صدرالدين قونــوي نشــان داده اســت: هستي
الت وجود، پرسش از مراتــب نظــام هســتي را صدرالمتألهين شيرازي بر اساس باور به اص

مندي حقيقــي و مجــازي بــراي نظــام اي تحليل كرده كه برآيند آن دو نوع مرتبهگونهبه
اي از احكامي توان بر اساس تعريف و پارههستي است؛ در مقابل صدرالدين قونوي را مي

اي اي داد و گونهكه براي اعيان ثابته برشمرده در فهرست باورمندان به اصالت ماهيت ج
مندي براي نظام هستي بر پاية اصالت ماهيت را به او مستند كرد؛ اگرچــه خاص از مرتبه

ملاحظة تمام احكامي كه او براي اعيان ثابته برشمرده، و نيز مشاهدة جايگاه دقيق ايــدة 
شود كه پرســش از مراتــب نظــام هســتي در اعيان ثابته در منظومة فكري او، موجب مي

  .قونوي فارغ از مسئلة اصالت وجود و اصالت ماهيت تحليل شود انديشة
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  مقدمه

مندي نظام هستي، پرسشي است كه معناي آن ـ فارغ از پاسخي كه بدان داده پرسش از مرتبه

شـود؛ اينكـه جهـان واقـع از هايي ديگر داده ميهايي است كه به پرسششود ـ تابع پاسخمي

چه لبريز است؟ از هستي يا از چيستي؟ اگر جهان واقع، مملو از چيزها ـ ماهيات ـ است، و 

ذهنـي نيسـت و بـالعرض و المجـاز تحقـق دارد، پرسـش از   وجود، چيزي غير از اعتبـاري

مندي نظام هستي، پرسش از اقسام ماهيات، و طبقات مقولات است؛ اگر جهـان واقـع، مرتبه

مملو از هستي است، و ماهيت، چيزي غير از اعتبـاري ذهنـي نيسـت و بـالعرض و المجـاز 

هيچ شائبة مجازي، پرسش از يمندي نظام هستي، در حقيقت و بتحقق دارد، پرسش از مرتبه

اي حال اگر آنچه جهان واقع را از خـويش پـر كـرده، هسـتيمراتب نظام هستي است. بااين

مندي نظام هستي ـ البتـه اگـر اساسـاً تابد، پرسش از مرتبهگونه كثرتي را برنميباشد كه هيچ

. ايـن شمار آيد ـ پرسـش از مراتـب چيـزي غيـر از هسـتي خواهـد بـودپرسشي صحيح به

شناسانه از دو متفكر تأثيرگذار در انديشة فلسفي ايـران ـ پژوهش با تأمل در دو نظرية هستي

كوشـد تـا اخـتلاف آن دو را نـه در يعني صدرالدين قونوي و صدرالمتألهين شـيرازي ـ مي

دهند، بلكه در تحليل مفهومي آن پرسـش مندي نظام هستي ميپاسخي كه به پرسش از مرتبه

هـايي كـه بـه مراتـب نظـام هسـتي نـزد انديشـمندي شان نشان دهد. تمام پژوهشدر نزد اي

شناسـانة آن انديشـمند غفلـت اند از تحليل معنايي آن پرسش بـر اسـاس آراء هستيپرداخته

بار اقدام به تحليل مفهومي آن پرسش در نـزد دو انديشـمند اند؛ اين پژوهش براي اولينكرده

ت تا بدين پرسش پاسـخ دهـد كـه آنگـاه كـه صـدرالدين بزرگ مسلمان كرده و درصدد اس

ينـد دقيقـاً از گومندي نظام هستي و طبقات عالم ميقونوي و صدرالمتألهين شيرازي از مرتبه

  شود؟  بندي ميآن پرسش در نزد ايشان چگونه از منظر مفهومي صورت  گويند.چه چيزي مي

 شناســانةايــة آراء هستيبــر پ هســتي» نظــام «پرســش از مراتــب بــراي تحليــل مفهــومي

قونوي لازم است كه در ابتدا ديدگاه ايشان در خصوص   صدرالدين  و  شيرازي  صدرالمتألهين

): ٢): مسـئلة اصـالت وجـود يـا اصـالت ماهيـت، و ١شناسانه يعني  دو مسئلة بنيادين هستي

ذكور مسئلة اعيان ثابته تبيين شود؛ پس از رسيدگي به انديشة ايشان در خصوص دو مسئلة م

مندي نظـام هسـتي در منظومـة توان به تحليلي موجه در خصوص مفهوم پرسش از مرتبهمي

  فكري ايشان دست يافت.
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  الف) اصالت وجود و اعتباريت ماهيت

 و  هسـتند  خارجيـه  حقـايق  اثرجاعـل،«  اينكـه  اثبات  در  كوچك  ايرساله  نگاشتن  با  ميرداماد

 از  جمـاعتي  بـاراولين  ) براي٥٠٧تا    ٥٠٤ص  ، ص١٣٨١(ميرداماد،    »است  انتزاعي  امري  وجود

 ماهيـت  اصـيل و  وجـود  آيـا  كـه  كـرد  روروبه  پرسش  اين  با  صريح  صورت  به  را  فيلسوفان

ميرداماد در پاسخ به اين پرسـش، ماهيـت   ١است؟  اعتباري  وجود  و  اصيل  ماهيت  اعتباري، يا

ها به اصالت ماهيت ترا اصيل، و وجود را اعتباري دانست. صدرالمتألهين شيرازي نيز تا مد

باور داشت اما در نهايت با هدايت الهي ـ به تعبير خـودش ـ از آن رأي عـدول كـرده و بـه 

، صص ١٣٨٧؛ همان،  ٤٩، ص١٤٢٣اصالت وجود و اعتباريت ماهيت ملتزم گشت (شيرازي،  

ت ) او تقريباً در تمام آثار خويش به اين مسئلة بنيادين اشاره كرده و بـراي اصـال٢٠٨و    ٢٠٧

هاي متفاوت و با عبارات متعدد اقامـة دليـل كـرده اسـت؛ وجود و اعتباريت ماهيت به گونه

) ١١و    ١٠، صـص  ١٣٦٣؛ همـان،  ٣٩و    ٣٨، صـص  ١٤٢٣؛ همان،  ٨٦٢، ص١٤٢٨(شيرازي،  

اند ـ تـا آنجـا كـه متـون زيستهبنابراين انديشمنداني كه پيش از ميرداماد و صدرالمتألهين مي

رو ـ هرگز با پرسـش از اصـالت و اعتباريـت وجـود و ماهيـت روبـهدهد  ايشان گواهي مي

اي سازوار با اصـالت وجـود يـا اصـالت ماهيـت را بـه ايشـان توان آموزهاند؛ پس نمينشده

 سينا ـ چون ديگر مشائين ـ به اصالت وجودي مشـهورعنوان مثال اگرچه ابنمنتسب كرد. به

، ١٤٠٤سـينا،  ه وجود خارجي كلي طبيعي (ابن) اما باور او ب٦٦، ص  ١٣٧٩است (سبزواري،  

الدين ) تنها با اصالت ماهيت در تلائم است؛ از ديگر سـوي اگـر چـه شـيخ شـهاب٢٠٢ص

) امـا بـاور او بـه ٦٧ش، ص    ١٣٧٩اسـت (سـبزواري،    سهروردي به اصالت ماهوي مشهور

 ) فقط با اصـالت وجـود سـازگار٣٣٥، ص١٣٨٠اينكه تشخص به وجود است (سهروردي،  

هاي ايشـان نسـبت بـه ديگـر مسـائل مـرتبط، و توان با تأمل در رويكردحال مياست. بااين

 
بر اساس شواهدي هاي معاصر استناد آن رساله به ميرداماد مورد مناقشه قرار گرفته و  در برخي از پژوهش  .١

دربارة تاريخ مشهور مسألة ؛ حسيني، داود و صحت آن انتساب نفي شده است. (رنجبر، هما،تاريخي و متني،  

بــر اســاس آن پــژوهش خــود  )١٢٣تــا  ١٠٧؛ صــص ١٣٩٨بهــار و تابســتان    ؛فلسفه و كــلاماصالت وجود؛  

صدرالمتألهين مبدع پرسش از اصالت وجود و اعتباريت ماهيت يا اصالت ماهيــت و اعتباريــت وجــود بــوده 

 است.
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اند، انتساب هر كـدام هاي متناسب با مسئلة اصالت وجود يا ماهيت دادهپاسخي كه به پرسش

اي كوتـاه روي اشارهسازي كرد. ازاينها موجهاز آن دو نظريه را به صورتي غيرمستقيم به آن

اي باشـد تواند مقدمـهتصوري مسئلة «وجود اصيل است» در نزد صدرالمتألهين، مي  به مبادي

بندي براي دانسـتن اينكـه اولاً پرسـش از مراتـب نظـام هسـتي در نـزد او چگونـه صـورت

شود؟ و ثانياً آيا ايدة اعيان ثابته در نزد صدرالدين قونوي، او را در شمار قائلين به اصالت مي

يا اينكه پرسش از مراتب نظام هستي در نزد او بايد در فضايي فارغ از دهد،  ماهيت جاي مي

  بندي شود؟  پرسش از اصالت وجود يا اصالت ماهيت تحليل و صورت

هاي متعددي از مسئلة اصالت وجود قابل ارائـه اسـت امـا بـه نظـر بنديبا اينكه صورت

نظر لهين و اتباع او اتفاقرسد كه حداقل در مفروض بودن چندين گزاره در نزد صدرالمتأمي

هـا در متـون خـود صـدرالمتألهين وجود دارد. اما چنين نيست كه تصريح به تمـام آن گزاره

): واقعيتي در جهان خارج هست و چنين نيست كه جهان خارج يكسره ١يافتني باشد:  دست

از كنـد ) چيستي و هستي در آن واقعيت خارجي كه سفسطه را نفـي مي٢پوچ و وهم باشد؛  

) هر واقعيت خارجي چنين است كه يا مصداق مفهـوم ٣يكديگر در مرحلة مفهوم متمايزند؛  

هستي است و يا مصداق مفهوم چيستي؛ پس چنين نيست كه هر واقعيتي هم وجود باشـد و 

، ١٣٨٥هم ماهيت، و نيز چنين نيست كه هر واقعيتي نه وجود باشد و نه ماهيت؛ (عبوديـت، 

هاي خـارجي مصـداق مفهـوم وجـود باشـند و اي از واقعيتپاره) اينكه  ٤)  ١٢٨- ١٢٥صص

كـدام از ها، مصداق مفهوم ماهيت؛ اگرچه ممكـن اسـت امـا هيچاي ديگر از آن واقعيتپاره

اند هايي كه براي اثبات هر كدام از دو نظرية اصالت وجود و اصالت ماهيت اقامـه شـدهدليل

هـا، و يـا ها يا اصالت وجـود در تمـام واقعيتچنين اقتضايي ندارند؛ يعني مقتضاي آن دليل

  ها است.اصالت ماهيت در تمام واقعيت

براي راهيابي به تحليل پرسش از مراتب نظام هستي در نزد صدرالمتألهين، لازم است كه 

مبادي تصوري سنگ بناي فلسفة او يعني مسئلة اصـالت وجـود و اعتباريـت ماهيـت تبيـين 

فهوم «وجود»، «ماهيت»، «اصيل» و «اعتباري»، در مسئلة «وجـود شوند و مقصود او از چهار م

  اصيل است و ماهيت اعتباري است» روشن گردد: 

  وجود  .١
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): آنچـه ٢) آنچه بر واقعيتي صادق است يعني مصداق خـارجي دارد؛  ١وجود دو معنا دارد:  

) اگرچـه ١٦٣، ص١٤٢٣دهندة ملأ بيرون است. (شـيرازي، جهان خارج را پر كرده و تشكيل

برخي از معاصرين از صدق حقيقي وجود بـر واقعيـت خـارجي، اصـالت ماهيـت را نتيجـه 

) اما صدرالمتألهين در عبارات فراواني تصـريح كـرده ٤٤و    ٤٣، صص٣٨٦اند (فياضي،  گرفته

، ١٤٢٣كه مقصود او از وجود در مسـئلة اصـالت وجـود، معنـاي دوم آن اسـت. (شـيرازي،  

عنوان ) آنچه به بداهت خويش واگـذار شـده و بـه٨٠٠، ص  ١٤٢٨؛ همان،  ٢٩٦،  ١٢٢صص  

اي قابل اعتنا مورد توجه و بررسي قرار نگرفته اين است كه مقصود از وجود در مسئلة گزينه

اصالت وجود و در تمام مسائل فلسفه ـ غير از مسئلة اشتراك معنوي وجود ـ مفهوم وجـود 

؛ ٢٦٥ص  ،١٣٨٢  آملـي،  جـوادي(ن اسـت.  عليه آنيست بلكه مابازاي آن مفهـوم و مصـدوقٌ

شود «وجود اصيل اسـت»، مقصـود ايـن ) بنابراين آنگاه كه گفته مي٤١٠، ص١٤١٧شيرازي،  

دهندة ملأ بيرون است، اصـيل اسـت؛ هرگـز است كه آنچه جهان خارج را پر كرده و تشكيل

عيتـي مقصود از اصالت وجود اين نبوده كه مفهوم وجود اصـيل اسـت؛ يعنـي آنچـه بـر واق

  كند و مصداق خارجي دارد اصيل است.خارجي صدق مي
  

  ماهيت  .٢

صدرالمتألهين بارها ماهيت هر چيزي را به حكايت عقلـي آن چيـز و شـبح ذهنـي آن چيـز 

، ١٤١٧همـان،    ؛٤ص  ،١٣٦٣  ؛ همـان،٤٠٣،  ٢٣٦، ص  ١٤٢٣تعريف كرده اسـت؛ (شـيرازي،  

و در حكمت متعاليه   ك لفظي استاهيت مشترتوان از اينكه محال نمي) بااين٤١و    ٤٠صص

پاسـخي كـه »؛ ما يقال في جواب ما هـو«. معناي اول شود چشم پوشيدبر سه معنا اطلاق مي

گيرد. اين معنا از ماهيت كـه در مقابل پرسش از ذات شيء ـ به معناي منطقي: نوع ـ قرار مي

ثـاني فلسـفي ـ از كـدام از معقـولات  شود، شـامل هيچالاخص نيز ناميده ميماهيت بالمعني

شود. اين معنـا از ماهيـت در صـورتي در مقابـل جمله وجود ـ و معقولات ثاني منطقي نمي

معقولات ثاني فلسفي و معقولات ثاني منطقي قرار دارد كه مقصود از آن، ماهيـت بـه حمـل 

اما ماهيت به حمل اولي و مفهوم ماهيـت   .يعني افراد «ما يقال في جواب ما هو» باشد  ،شايع

شود و در عـداد معقـولات ثـاني به معناي «ما يقال في جواب ما هو» از ماهيات شمرده نمي

ايـن معنـا از ».  ما به الشيء هو هـو«معناي دوم    )٨٩، ص١٤٠٤(طباطبايي،    فلسفي قرار دارد.
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نامند، علاوه بر معناي اول از ماهيت، تمام معقولات الاعم نيز ميماهيت را كه ماهيت بالمعني

(طباطبـايي،   گيـرد.ميلسفي ـ از جمله وجود و عدم ـ و معقولات ثاني منطقي را دربرثاني ف

اين معنا از ماهيت، حـد ».  هر مفهومي غير از مفهوم وجود«معناي سوم    )٢٠٣ش، ص  ١٣٨٦

وسط بين معناي اول و معناي دوم است؛ يعني اعـم از معنـاي اول، و اخـص از معنـاي دوم 

الاخص، شامل تمام معقولات ثاني منطقي وه بر ماهيت بالمعنياست. ماهيت در اين معنا علا

شـود بنـابراين آنگـاه كـه گفتـه مي ؛شـودو معقولات ثاني فلسفي به غير از مفهوم وجود مي

ماهيت به حمل شايع يعني افراد «مـا يقـال فـي «ماهيت اعتباري است» مقصود اين است كه  

اهيت به معناي دوم و سـوم را قصـد كـرد و توان ماعتباري است؛ چراكه نمي  جواب ما هو»

هاي اقامه شده بـر اصـالت وجـود هاي چهارگانه و نيز دليلهمچنان بر مفروض بودن گزاره

  وفادار ماند.  
  

  . اصيل و اعتباري٣

مقصود از اصيل، موجود بالذات و مقصود از اعتبـاري موجـود بـالعرض اسـت. (عبوديـت، 

 دو  خارجي  مصداق  نداشتن  و  خارجي،  واقعيت  رب  المجاز  و  بالعرض  ) صدق١٢٥، ص١٣٨٥

آينـد؛ مي  شـمار  بـه  صـدرالمتألهين  ديـدگاه  از  اصـيل  مقابـل  در  اعتبـاري  براي  اساسي  ركن

 صـدرالمتألهين،  ) بنـابراين اينكـه٨٣٧، ص  ١٤٢٨؛ همـان،  ٥٦و    ٣٨، صص  ١٤٢٣(شيرازي،  

 عـين در و رجيخـا مصـداق فاقـد را آن كـه معناست بدين  داندمي  اعتباري  امري  را  ماهيت

 را وجـود كه اشراق شيخ همچنين داند.مي خارجي واقعيت بر صادق المجاز و  بالعرض  حال 

 واقعيـت  بـر  صـادق  المجاز  و  بالعرض  و  خارجي،  مصداق  فاقد  را  آن  داند،مي  اعتباري  امري

هاي چهارگانه توان با اين ويژگيمي  مقابل امر اصيل را  در  كند. امر اعتباريمي  تلقي  خارجي

  توضيح داد: 

  نيست؛ خارجي واقعيت آن،  مصداق كه  مفهومي  الف)

 چنـانآن  تصـويري  و  حكايت  است.  خارجي  واقعيت  حكايت  و  تصوير  كه  مفهومي  ب)

  شود؛مي  اشتباه  تصوير  صاحب و  محكي با همواره  كه  منطبق

 جهـان  امـا  كندمي  صدق  آن  بر  فقط  خارجي  واقعيت  از  حكايت  اعتبار  به  كه  مفهومي  ج)

 خـارجي واقعيـت آن مصـداق پنـدارد.مي غلـط به انسان حال بااين است؛ نكرده پر  را  خارج
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  است؛  شده  پر آن  مصداق  توسط خارج  جهان و  است

 و بـالعرض اما نيست، حمل قابل خارجي واقعيت هيچ بر  هو  هو  حمل  به  كه  مفهومي  د)

  كند.مي  صدق خارجي  واقعيت بر  المجاز

) امـر ١پنج معنا براي امر اعتباري ياد كـرده اسـت؛  علامه طباطبايي در فلسفة خويش از  

) امـر ٣)  ١٢٣، ص١٣٨٧الاخص؛ (طباطبـايي،  ) امر اعتباري بالمعني٢اعتباري بالمعني الاعم؛  

، ١٤٠٤) امر اعتباري در مقابل موجود فـي نفسـه؛ (طباطبـايي، ٤اعتباري در مقابل امر اصيل؛  

ري در مقابل امر حقيقـي. (طباطبـايي، ) امر اعتبا٥)  ١٨٧و    ١٨٦، صص١٤٢٠؛ همان،  ٢٥٨ص

 امـر  مقابل  در  اول   اصطلاح  در  در حكمت متعالية صدرايي آنگاه كه  ) ماهيت٢٠٥، ص١٣٨٤

در حكمـت  وجـود  همچنـين  اسـت.  اعتبـاري  امـري  دوم  اصطلاح  گيرد درمي  قرار  اعتباري

 اول،  اصـطلاح  شـود درشـمرده مي  اصـيل  امري  دوم،  اصطلاح  در  متعالية صدرايي آنگاه كه

اسـت؛   اثـر  ترتـب  و  خارجيـت  حيثيـت  فقـط  آن،  مصداق  حيثيت  است؛ زيرا  اعتباري  امري

بنابراين معناي دو گزارة «وجود اصيل است» و «ماهيت اعتباري اسـت» بـه ترتيـب عبـارت 

دهندة ملأ بيرون است موجود بالذات اسـت. است از آنچه جهان خارج را پر كرده و تشكيل

موجـود بـالعرض اسـت؛ يعنـي   افراد «ما يقال في جواب ما هو»ماهيت به حمل شايع يعني  

اسـت. بـر   خـارجي  كند، امـا فاقـد مصـداقخارجي صدق مي  واقعيت  بر  المجاز  و  بالعرض

گويي كـه در جملـة اول اسـت ـ آنچـه جهـان خـارج را پـر كـرده و اساس بداهت و همان

ي اصـلي صـدرالمتألهين توان مـدعادهندة ملأ بيرون است، موجود بالذات است ـ ميتشكيل

در مسئلة اصالت وجود را مدعايي سلبي تلقي كرد و او را درصدد نفي اصالت از ماهيـت، و 

  نه اثبات اصالت براي وجود دانست.
  

  شيرازي  در انديشة صدرالمتألهين  هستي»  نظام  «پرسش از مراتب  ب) تحليل مفهومي

ه در دو گزارة «وجود اصـيل اسـت» كار رفتپس از ايضاح مقصود صدرالمتألهين از مفاهيم به

توان تحليل او از پرسـش «نظـام هسـتي چـه مراتبـي دارد؟» را و «ماهيت اعتباري است» مي

دست آورد. اگر وجود اصيل باشد و ملأ بيرون را تنهـا وجـود پـر كـرده باشـد و ماهيـت به

شد، نظام كند نباچيزي بيش از ظهور ذهني وجود كه بالعرض و المجاز بر واقعيت صدق مي

هستي كه مملو از وجود است داراي مراتب است؛ يعني تنها وجود است كه داراي مراتـب و 
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طبقات است؛ بنابراين آنگاه كه صدرالمتألهين از مراتبي در نظام هستي امكـاني چـون مرتبـة 

اده كند ـ با توجه به اينكه عقل، مثال و معالم عقل، مرتبة عالم مثال و مرتبة عالم ماده ياد مي

آيند ـ مراد جدي او اين است كه اند و از افراد «ما يقال في جواب ما هو» به شمار ميماهيت

جهان خارج مملو از وجودهاي ممكني است كه ظهور آن وجودهـا در مراتـب مختلـف، در 

يابد؛ بنـابراين لازم هاي ذهني عقلي، مثالي و مادي بالعرض و المجاز تحقق ميجامة صورت

هايي كه صدرالمتألهين بر انفصال عـالم عقـل و گريز از ناسازگاري، تمام دليل  است كه براي

؛ همـان، ٣، ص١٤٢٣ماده، و استقلال آن دو از ادراك سـوژه اقامـه كـرده اسـت (شـيرازي،  

) بر مماشات او با قوم، يا بر تأثرات ناخودآگاه نسبت به رسـوبات باقيمانـده ٤٤٣، ص١٣٦٣

شوند. البته تصريح صدرالمتألهين به اتصال عـالم مثـال و نفـي از ايدة اصالت ماهيت تفسير  

هاي درخشان او دربارة مراتب نظـام هسـتي كـه بـه صـورتي توان از ايدهمثال منفصل را مي

شمار آورد. صدرالمتألهين در مسئلة عـالم مستقيم برآمده از ديدگاه اصالت وجودي اوست به

) عـالم مثـال منفصـل؛ ١برخاسـته اسـت:  مثال در دو موضع بـا شـيخ اشـراق بـه مخالفـت  

 خيـالي  صدرالمتألهين ادلة شيخ اشراق براي اثبات عالم مثال منفصل را ناتمام دانسته و صور

) او ٢، و نـه موجـود در عـالمي مسـتقل از ادراك برشـمرده اسـت؛  انسان  نزد  را موجود در

داند نـه در عـالم يموجود م جسماني طبيعي را در عالم آينه در هاي موجودهمچنين صورت

) بنابراين پرسش از مراتب نظـام هسـتي در انديشـة ٣٠٣- ٣٠٠، صص١٤٢٣مثال؛ (شيرازي،  

بندي تسامح صورتتوان به دو گونة حقيقي و مجازي، يا مسامحي و بيصدرالمتألهين را مي

هايي چون واجب و ممكـن، كرد: آنگاه كه در متون حكمت متعالية صدرايي سخن از دوگانه

و كثير، علت و معلول، رابط و مستقل، بالفعل و بالقوة، و ذهني و خارجي است، نظـام   واحد

بنـدي شـده مند دانسته شده و بالـذات و بـدون واسـطه طبقههستي به صورتي حقيقي مرتبه

گانة عقل و مثال و ماده، و نيز از نفس و جسم سخن به ميـان است. اما آنگاه كه از عوالم سه

مند شمرده شـده و طبقـات ماهيـات، ي به صورتي مجازي و بالعرض مرتبهآيد نظام هستمي

بالعرض به طبقات وجود اسناد داده شده است. البته نبايد اين حقيقت را ناديده انگاشت كـه 

ششـم از سـفر اول ـ   صدرالمتألهين در فصل بيسـت و پـنجم و بيسـت و ششـم از مرحلـة

گذر كرده، معلول را به شأن و تطور علـت  مباحث پاياني عليت ـ از وحدت تشكيكي وجود

فروكاسته و هر گونه استقلالي را از آن سلب كـرده و آن را مـتمحض در آيتيـت و نشـانگي 



 167                                           و ... امري / ...در هستي» نظام  «پرسش از مراتب تحليل مفهومي

 

حضرت حق قرار داده، دو دليل بر وحدت شخصي وجود و توحيد خاصي اقامه كرده و بـه 

سـت. (شـيرازي، هاي واجب و ممكن، و جوهر و عرض اقدام كرده ااي از دوگانهتبيين تازه

مندي نظام هسـتي ـ ) بنابر ديدگاه نهايي صدرالمتألهين هر گونه مرتبه٣٢٧- ٢٨٦، صص١٤٢٣

) بـه ٣١١و  ٣١٠، ص١٤٢٣از جمله مراتب بشرط لا، لا بشـرط و بشـرط شـيء  (شـيرازي،  

هايي چـون واجـب و مندي ظهورات هستي حق اسـت؛ بنـابراين حتـي دوگانـهمعناي مرتبه

، علت و معلول، رابط و مستقل، بالفعل و بالقوه، و ذهني و خارجي نيـز ممكن، واحد و كثير

  اند.  بندي شدهشوند و بالعرض و به وساطت رابطة ظهور طبقههايي مجازي شمرده ميدوگانه
  

  ج) اعيان ثابته

عربي است كه در حل مسائل متعددي چون علم پيشين الهي، هاي بديع ابناعيان ثابته از ايده

بتـه را در تـاريخ انديشـه هايي شبيه به اعيان ثاتوان ايدهخلق كاربرد دارد. اگرچه مي  تجلي و

تسمة مشايي، و معدوم عقل اول فلوطيني، صور مر  هايي چون مثل افلاطوني،ـ ايدهنشان داد  

هـا متمـايز اسـت. هاي خاص خود از آنسبب ويژگيحال اعيان ثابته بهـ بااينثابت معتزلي  

توان از طريق نسبتي كه با عالم خلق، اسماء الهي و علم حـق تعـالي دارنـد ه را مياعيان ثابت

) صدرالدين قونوي تصريح كرده اسـت كـه اعيـان ثابتـه ٤٢، ص١٣٧٠تعريف كرد. (جامي،  

  اند:همان ماهيات

 مـن المحقّقـين باصطلاح يسمى و ازلا ربّه علم في تعيّنه نسبة  عن  عبارة  موجود  كل  حقيقة«

  )٧٤، ص ١٣٧١» (قونوي، ماهيّة. غيرهم باصطلاح و ثابتة، عينا هاللّ اهل

حقيقت هر موجودي عبارت است از نسبت تعين آن موجود در ازلي پروردگــارش، 

شــود و در اصــطلاح ديگــران االله، عين ثابــت ناميــده ميكه در اصطلاح محققين از اهل

  شود.ماهيت خوانده مي

فراواني به اينهماني اعيان ثابتـه بـا ماهيـات حكـم صدرالمتألهين شيرازي نيز در عبارات  

كرده است. او در عبارت مشهور خويش ـ در مسئلة تخصـص وجـود در ابتـداي جلـد اول 

 ـ  كنـديم  يمعرفـ  يـتسرسخت اصـالت ماه  مدافعيناز    گذشته  دركه خود را    آنگاه  ـ  اسفار

دانـد. (شـيرازي، مياي از اهـل كشـف و يقـين  ماهيات را همان اعيان ثابته در عرف طايفـه

  توان از اين عبارات او نيز ياد كرد:) علاوه بر آن عبارت مشهور مي٤٩، ص١٤٢٣
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 إنمـا  و  الـنقص  و  الكمـال  في  متفاوتة  متماثلة  الوجودية  حقيقتها  جهة  من  «الف: الوجودات

 طائفـة  عند  الثابتة  الأعيان  و  الحكماء  عند  بالماهيات  مسماه  الكلية  تعيناتها  جهة  من  اختلفت

  )٧٩، ص١٤١٧» (شيرازي، الصوفية.

وجودات از جهت حقيقت وجودي خويش متماثل هســتند و در كمــال و نقــص بــا 

هاست كه در نــزد حكمــا يكديگر تفاوت دارند. منشأ اختلاف وجودات، تعينات كلي آن

  اي از صوفيه، اعيان ثابته نام دارند.شوند و در نزد طائفهماهيت ناميده مي

 رائحـة شـمّت ما الثابتة، الأعيان هي التي الماهيات  و  متحصّلة  ايقحق  «ب: فالوجودات

 )٢٠٨، ص١٣٨٧ابدا.» (شيرازي،    الوجود

اند، هرگز رايحــة هاي اصيل هستند و ماهيات كه همان اعيان ثابتهوجودات، حقيقت 

  كنند.وجود را استشمام نكرده و نمي

صدرالدين قونوي احكـام فراوانـي  فارغ از يگانگي اعيان ثابته با ماهيات در مقام تعريف،

) عـين ثابـت هـر چيـز ١انـد از  اي از آنهـا عبارترا براي اعيان ثابته برشمرده است كه پاره

) اعيـان ثابتـة و ٢) ٢١م، ص ٢٠١٠؛ همـان، ٧٤، ص١٣٧١حقيقت آن چيز اسـت؛ (قونـوي،  

شـود صور اسماء الهي، مظهر عين ثابت احدي احمدي جمعي ـ كه عرش صفات خوانده مي

كنـد و ) حق در ذات خويش اعيان ثابته را مشاهده مي٣)  ٢٦م، ص  ٢٠١٠ـ هستند؛ (قونوي،  

) ٤) ٢٨، ص  ٢٠١٠آن مشاهده همان رؤيت خويش در مرتبـة علـم ذاتـي اسـت؛ (قونـوي، 

) آنچـه ٥)  ٢١، ص١٣٧١باشند؛ (قونوي،  اعيان ثابته كه حقايق موجودات هستند مجعول نمي

د عين ثابت برخي از معلومات متعين در علم ازلي و ابدي حـق شوتوسط عارف مشاهده مي

) هـر چيـزي از ٦) ١٧٤تا، صكنند؛ (قونوي، بيتعالي است كه در عالم مثال صورت پيدا مي

) كمـال و نقـص اسـتعداد ٧)  ٣٦، ص١٣٨١حيث عين ثابت خويش احديت دارد؛ (قونوي،  

تقـديم و تـأخير اشـياء در مرتبـة   اعيان ثابته در قبول آثار تجليات جمالي و جلالي موجـب

  )٣٣٦، ص٢٠٠٨گردد. (قونوي، ثبوت مي
  

  قونوي صدرالدين  در انديشة  هستي»  نظام  «پرسش از مراتب  تحليل مفهومي د)

پس از نشان دادن اينكه اعيان ثابته در نزد صدرالدين قونـوي و صـدرالمتألهين، بـه ماهيـت 

به تحليل ديدگاه صدرالدين قونوي نسبت بـه اند، در دو مرحلة ابتدايي و نهايي  تعريف شده
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پردازيم. در تحليل ابتدايي پس از يادآوري تصـريح قونـوي پرسش از مراتب نظام هستي مي

توان با نشـان ) مي٧٤، ص١٣٧١به اينكه حقيقت هر چيزي عين ثابت آن چيز است (قونوي، 

د صـدرالدين قونـوي را در اناي از احكام اعيان ثابته كه با احكـام ماهيـت مشـتركدادن پاره

زمرة باورمندان به اصالت ماهيت در شمار آورد و مقصود او از مراتب نظام هستي ـ پـس از 

عنوان مثـال مرتبة واحديت در حضرت اول ـ را مراتب ماهيت و طبقات مقولات دانست. بـه

ثابتـه  عربـي و اتبـاع او بـراي اعيـانبا توجه به بعضي از احكامي كـه در متـون عرفـاني ابن

اي موجه محسوب كرد؛ احكامي توان اصالت ماهوي بودن قونوي را نظريهبرشمرده شده مي

) در اعيـان ٢)  ٣٢٨، ص١٣٧٥هاي علمي اشياء هستند؛ (قيصري،  ) اعيان ثابته صورت١چون  

تـوان ) در حكمت متعالية صدرايي نيز مي٤٨٤، ص١٩٩٤عربي،  ثابته تشكيك راه ندارد. (ابن

براي ماهيت نشان داد. ماهيت نيز چيزي بيش از ظهـور عقلـي وجـود نيسـت   اين احكام را

) و در ماهيت تشكيك معقول نيست. البته اگرچه صدرالمتألهين در ١٥، ص١٤٠٤(طباطبايي،  

اي از متون خويش بر حسب نظـر ابتـدايي بـه تشـكيك در ماهيـت حكـم كـرده اسـت پاره

) اما رأي نهـايي او نفـي تشـكيك ٣٠٢، ص١٤٢٢؛ همان  ٤٢٨و    ٤٢٧، صص١٤٢٣(شيرازي،  

) بنـابراين در ايـن تحليـل ٣٥٢و   ٣٤٧،  ٢٢- ١٩،  ٣٧، صص١٤٢٣در ماهيت است؛ (شيرازي،  

گويـد در حقيقـت بـه ابتدايي آنگاه كه قونوي از مراتب هستي پـس از مرتبـة واحـديت مي

ايگـاه اعيـان تر بـه جتوان با تحليلي عميقپردازد. در مرحلة دوم اما ميبندي ماهيات ميطبقه

شناسي قونوي پرداخت. او در مراتب نظام هستي بـه حضـرات خمـس بـاور ثابته در هستي

    اند از:دارد؛ حضرات خمس در انديشة قونوي عبارت

 حضرت اول: كه دو مرتبه دارد؛ «تعين اول: احديت» و «تعين ثاني: واحديت»؛ .١

اند: كروبيـان و و قسـمحضرت دوم: مرتبة عالم ارواح؛ موجودات در اين مرتبه بـر د .٢

، ١٣٧٠اند؛ (جــامي، روحانيـان. هــر كـدام از كروبيــان و روحانيـان نيــز بـر دو قســم

 )٥٠- ٤١و   ٣١صص

حضرت سوم: مرتبة عالم مثال؛ موجودات در ايـن مرتبـه نيـز بـه دو قسـم متصـل و  .٣

 شوند؛منفصل تقسيم مي

 حضرت چهارم: مرتبة عالم ماده؛ .۴
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 حضرت پنجم: انسان كامل.   .۵

بندي، تعين ثـاني يعنـي مقـام واحـديت در حضـرت اول اعيان ثابته در اين طبقه  جايگاه

است. تعين ثاني موطن اسماء الهي است. اسماء الهي در تعين ثاني ـ مقام واحـديت ـ بـراي 

گويند. اعيان ثابته صور علمـي اشـياء در علـم ها را اعيان ثابته ميخود مظاهري دارند كه آن

كنند، بلكه اين آثـار و لـوازم اند و نه هرگز در خارج ظهور پيدا ميل حق هستند كه نه مجعو

يابـد تـابع عـين ثابـت خـويش و گردد؛ هر آنچه در خارج تحقـق ميهاست كه ظاهر ميآن

صورت متعيني است كه در حضرت علميه در مقام واحديت دارد. مجعول نبودن اعيان ثابتـه 

) از منظر او جعـل از حضـرت دوم و در ٢١، ص١٣٧١مورد تصريح قونوي است. (قونوي،  

) بر اساس اين تحليل حتي بـا ٧٣و    ٧٢، صص١٣٦٢شود. (فناري،  مرتبة عالم ارواح آغاز مي

داند، اما اينكه صدرالدين قونوي ـ و صدرالمتألهين شيرازي ـ اعيان ثابته را همان ماهيات مي

جود و اعتباريت ماهيت تبيين مقصود او از ماهيت با آنچه در مبادي تصوري مسئلة اصالت و

ماهيت به حمل شايع يعني افراد «ما يقال في جـواب   شد متفاوت است. قونوي اعيان ثابته را

داند كه اشـياء خـارجي داند بلكه آنها را مظاهر اسماء الهي در مرتبة واحديت مينمي  ما هو»

گويـد از ام هسـتي ميشوند. بنابراين آنگاه كه قونوي از مراتب نظـها محسوب ميمظاهر آن

تـوان پرسـش از گويد؛ چـرا كـه اساسـاً نميبندي مقولات سخن نميمراتب ماهيات و طبقه

مراتب نظام هستي در انديشة قونوي را در چارچوب مسئلة اصالت وجود يا اصالت ماهيـت 

كنـد بندي كرد. با توجه به اينكه قونوي ذات حق را در مراتب و حضرات داخل نميصورت

) و پس از تعين اول و ثاني ـ يعني مقام احديت و واحـديت ـ در ١٦٣، ص  ١٣٧٥ي،  (خمين

كند ـ عـالم ارواح، عـالم مثـال، عـالم حضرت اول، تمام آنچه در حضرات چهارگانه ياد مي

تـوان پرسـش از مراتـب نظـام هسـتي در نـزد انـد ميماده و انسان كامل ـ مظاهر اعيان ثابته

ب مظاهر اعيان ثابته تفسير كرد. البتـه از آنجـا كـه قونـوي اعيـان قونوي را به پرسش از مرات 

توان ) مي٢٦، ص  ٢٠١٠داند (قونوي،  ثابتة اشياء را تابع عين ثابت احدي احمدي جمعي مي

تر پرسش از مراتب نظام هستي در نزد قونوي را در قالب پرسش از مراتـب در عبارتي دقيق

  كرد.  بنديمظاهر عين ثابت انسان كامل صورت

  نتيجه
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پرسيم؟ پاسخ به ايـن پرسـش پرسيم دقيقاً از چه چيزي ميآنگاه كه از مراتب نظام هستي مي

بر پاسخ به پرسش از مراتب نظام هستي تقـدم معرفتـي دارد. تفـاوت صـدرالدين قونـوي و 

 صدرالمتألهين شيرازي در تحليل مفهـومي پرسـش از مراتـب نظـام هسـتي را بايـد در آراء

وجو كرد. صدرالمتألهين شيرازي بر اساس انديشة اصالت وجود و انة آنها جستشناسهستي

هايي چون دوگانة علت و معلول، رابط و مستقل، واحـد اعتباريت ماهيت آنگاه كه از دوگانه

گويد گويد از مراتب آن وجودي كه اصيل است سخن ميو كثير، ذهني و خارجي سخن مي

پردازد؛ اما آنگاه كـه او موجود بالذات، ملأ خارج را پر كرده ميعنوان بندي آنچه بهو به طبقه

سـخن  پـردازد از مراتـب ماهيـتبه مراتبي چون عالم عقل، عالم مثال، عالم ماده و نفس مي

عنوان بـه به حمل شايع يعني افراد «ما يقال في جواب ما هو»بندي ماهيت گويد و به طبقهمي

پردازد؛ همچنين صدرالدين قونوي آنگاه كه از تعين مي  آنچه بالعرض و المجاز موجود است

گويد از مراتب ظهور حق اول و ثاني ـ مقام احديت و واحديت ـ در حضرت اول سخن مي

عالم ارواح، عـالم مثـال، عـالم مـاده و   گويد، اما آنگاه كه از چهار حضرت ديگر ـسخن مي

گويـد. البتـه بـا توجـه اينكـه در بته ميگويد از مراتب ظهور اعيان ثاانسان كامل ـ سخن مي

گانة ارواح، مثال و ماده در حقيقـت تـابع عـين ثابـت انديشة قونوي اعيان ثابتة حضرات سه

توان پرسـش از مراتـب نظـام هسـتي در نـزد او را در قالـب آيند ميشمار ميانسان كامل به

  بندي كرد.پرسش از مظاهر عين ثابت احدي احمدي جمعي، صورت
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   . تهران، موسسة مطالعات و تحقيقات فرهنگي.الغيب مفاتيح). ١٣٦٣ابراهيم ( بن محمد  شيرازي، . ٩

  دفتر تبليغات اسلام. ،قم ،فلسفيسه رسالة   ).١٣٨٧( شيرازي، محمد بن ابراهيم . ١٠

  ، تهران، مكتبة المحمودي.شرح اصول الكافيق). ١٣٩١( شيرازي، محمد بن ابراهيم . ١١

مؤسســة   ،بيــروت  ،الربوبية في المناهج السـلوكيةالشواهد  ،  )ق١٤١٧(شيرازي، محمد بن ابراهيم   . ١٢

  التاريخ العربي.

  ، بيروت، مؤسسة التاريخ العربي.ةالهداية الاثيريشرح ق)، ١٤٢٢( شيرازي، محمد بن ابراهيم . ١٣

دار  ،بيــروت  ،الحكمة المتعالية في الاسفار العقليـة الاربعـة  ).ق١٤٢٣(شيرازي، محمد بن ابراهيم   . ١۴

   احياء التراث العربي.

 ،بيــروت  ،شرح و تعليقــة صــدرالمتألهين بــر الهيــات شــفا  ).١٤٢٨(شيرازي، محمد بن ابراهيم   . ١۵

  مؤسسة التاريخ العربي.

  .بوستان كتاب ،قم ،اصول فلسفة رئاليسم  ).١٣٨٧(سيد محمدحسين طباطبايي،   . ١۶

  مؤسسة النشر الاسلامي. ،قم ،نهايةالحكمة  ).ق ١٤٠٤(طباطبايي، سيد محمدحسين  . ١٧

  .. قم: مؤسسة النشر الاسلاميالحكمةبدايةق، ١٤٢٠طباطبايي، سيد محمدحسين  . ١٨

 ،قــم  ،تعليق غلامرضــا فياضــيبا تصحيح و    ،نهايةالحكمة  ).١٣٨٦(  طباطبايى، سيد محمدحسين . ١٩

  سسه آموزشي و پژوهشي امام خميني.ؤ مركز انتشارات م
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  سمت. ،قم ،درآمدي به نظام حكمت صدرايي ).١٣٨٥(عبوديت، عبدالرسول  . ٢٠

  ، تهران، انتشارات مولي.الانسمصباح)،  ١٣٦٢فناري، محمد بن حمزه ( . ٢١

ژوهشــگاه حــوزه و پ ،قــم ،هســتي و چيســتي در مكتــب صــدرايي  ).١٣٩٠(فياضي، غلامرضــا   . ٢٢

  دانشگاه.

  ، تهران، مركز نشر دانشگاهي.النصوص). ١٣٧١قونوي، صدرالدين ( . ٢٣

، قــم، انتشــارات دفتــر تبليغــات القــرآن  اعجاز البيان في تفسير ام).  ١٣٨١قونوي، صدرالدين، ( . ٢۴

  اسلامي.

  الهلال. مكتبة، بيروت، دار و الحسني شرح الاسماءم)،  ٢٠٠٨قونوي، صدرالدين ( . ٢۵

  .العلمية، بيروت، دار الكتب  الغيب مفتاحم)،  ٢٠١٠صدرالدين (قونوي،   . ٢۶

   .  فكوك تا). قونوي، صدرالدين (بي . ٢٧

  ، تهران، شركت انتشارات علمي فرهنگي.الحكمشرح فصوص ).  ١٣٧٥قيصري، محمود ( . ٢٨

  انجمن آثار و مفاخر فرهنگي. ،تهران ،مصنفات ميرداماد  ).١٣٨١(ميرداماد، محمد باقر  . ٢٩
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