
 

   

  

  تاريخ فلسفه اسلامي 
  

  ١٤٠٣ زمستان /١٢شماره   /سومسال  
  

 طه مؤسسه آموزش عالي آل :از ي امت صاحب  
  دكتر رضا اكبريان  :رمسئول ي مد 

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

  رضا اكبريان (استاد دانشگاه تربيت مدرس) 
  )روتياستاد فلسفه دانشگاه بتراد حماده (
  )دانشگاه ييلديريم بيازيت آنكارا  تاد(اس خليل رحمان

  ) ليدانشگاه مك گ ،يموسسه مطالعات اسلامآنتوني شاكر (
  )استاد گروه فلسفه دانشگاه المستنصريه بغداد( محمد الساعدي رحيم 

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

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

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

  سيد محمدعلي حجتي (دانشيار دانشگاه تربيت مدرس) 
 ) آل طه يمؤسسه آموزش عال(استاديار حامده راستايي 

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

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

  مجله گروه فلسفه، دانشكده علوم انساني 



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

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

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

 ــاهمي پژوهش، ضــرورت و اجمال  نهيشيپمسئله،    فيتعرمقدمه مقاله، شامل   ي نــوآورطــرح، جنبــه  تي
   ي. 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 
  . تي آزاد استمطالب درياف  ادبي  در ويرايش  مجلهـ 
  . با ذكر مأخذ مجاز استمجله تنها  استفاده از مطالب    ـ
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The study has focused on the views of Fārābī regarding the essence 
and foundations of the two concepts of "political philosophy" and 
"political jurisprudence". By elucidating and then analyzing the 
opinions of Fārābī, it has sought to answer the question of whether 
"political philosophy and political jurisprudence in Farabi's 
philosophy are the same". By examining what Fārābī has discussed in 
his works Kitāb al-Millah, Siāsat al-Madania, and Al-Madinah 
Fāzel'a regarding political philosophy and political jurisprudence, it 
can be understood that both concepts exist in Fārābī's civil 
philosophy, and even their theoretical foundation is present in his 
theoretical wisdom. However, it should be noted that it is not possible 
to consider the essence of these two to be the same, but in terms of 
the foundations that include the foundations and the purpose, these 
two concepts can be considered as two parts of a single whole. The 
foundation and purpose of Fārābī's political philosophy and political 
jurisprudence, since they are part of the civil philosophy of Fārābī, is 
the same as the foundations and purpose of civil wisdom. The 
distinguishing feature of Fārābī's philosophical school with other 
philosophical schools is his emphasis on happiness, and this key 
concept is the foundations and purpose of civil wisdom first and then 
political philosophy and political jurisprudence. 
 

Cite this article: Kouchnani, GA; Davar, MM; Sadeghi, R (2025). The Unification of political philosophy 
and political jurisprudence in Al-Fārābī 's Philosophy, History of Islamic Philosophy,3 (4), 5-30.  
https://doi.org/10.22034/hpi.2024.465658.1094 

 

 © The Author(s).    Publisher: Ale-Taha Institute of Higher Education.                   
   DOI: https://doi.org/10.22034/hpi.2024.465658.1094 

 

 History of Islamic Philosophy                         
                                               Home Page:  hpi.aletaha                                         

                                   
Ale-Taha Institute of Higher Education                                    Online ISSN: 2981-2097 



History of Islamic PhilosophyVol.3/ Issu.12/ Winter.2025                                                              6  

Extended Abstract 
 

Introduction 
The focus of our inquiry in this study is to determine whether what is 
referred to as political philosophy within civil philosophy, which itself is 
part of Al-Farabi's practical wisdom, is related to jurisprudence. If there is 
a connection, can it be termed political jurisprudence? And if we consider 
it political jurisprudence, can we regard the two as one? If we can regard 
these two issues as one, can they be considered identical in terms of 
essence or in terms of instances? 

The answers to these questions, which constitute the central issue of 
the study, are based on two main axes: 

1. The nature of political philosophy and political jurisprudence in Al-
Farabi's intellectual system; 

2. The characteristics of Al-Farabi's political philosophy and political 
jurisprudence. 

To address the issue, our effort is to analyze and elucidate Al-Farabi's 
own views, and as much as possible, we adhere to the opinions of Abu 
Nasr Al-Farabi to reach the posed questions. We will also draw on the 
thoughts of other thinkers for further clarification in certain contexts; 
however, the final analysis will rely on Al-Farabi's views and, of course, 
our interpretation of this foundational philosopher's thoughts. 

Method 
The study has a descriptive-analytical method. The term "descriptive" in 
this context refers to the expression of Al-Farabi's views, while "analysis" 
pertains to the examination of these opinions and our interpretations. 
Furthermore, the method of collecting scientific data is library-based. It is 
noteworthy that, for greater accuracy in the research background, relevant 
keywords were used in scientific databases for the section on international 
studies regarding Al-Farabi's political thought. Moreover, it should be 
noted that the significance of this study lies in several aspects: 1. 
Achieving a more precise and comprehensive understanding of Al-
Farabi's political philosophy; 2. Demonstrating the flexibility of Al-
Farabi's civil philosophy in relation to other concepts and instances; 3. 
Understanding the uncommon meaning of jurisprudence based on what is 
presented in Al-Farabi's intellectual framework. 
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Results 
As a matter of fact, by focusing in the nature and characteristics of 
political philosophy and political jurisprudence, one can conclude that 
there is a fundamental difference between these two concepts in terms of 
their essence. Although both are part of civil philosophy and share a 
common political scope, it should be said that each is distinct in its own 
right. Based on what has been discussed, we understand that political 
philosophy and political jurisprudence are not synonymous concepts. The 
situation regarding the specifics of these two concepts is different. 
Happiness is the main foundation of Al-Farabi's civil philosophy and all 
its components, and this key concept serves as the basis for both political 
philosophy and political jurisprudence as two parts of civil science. 
Furthermore, the ultimate goal of civil wisdom and politics in Al-Farabi's 
thought is nothing other than happiness, and it could be argued that we 
should consider Al-Farabi as a "happiness-oriented" individual. If we also 
refer to his philosophical school as "hedonism," we would not be far from 
the truth. Political philosophy and political jurisprudence are similar in 
that they, like civil wisdom, have no aim other than happiness. Just as Al-
Farabi viewed the universe as a unified whole despite its multiplicities, 
we can see all components of his civil philosophy as a single entity. In 
this case, we arrive at the idea of "equating political philosophy with 
political jurisprudence." 

Conclusion 
The terms "political philosophy" and "political jurisprudence" are not 
something that is explicitly used in Al-Farabi's philosophy, however, 
these two terms can be well understood from Farabi's civil philosophy. 
What can be understood as political philosophy in Al-Farabi's view is the 
same knowledge of politics and political issues - of course in Farabi's 
language - and what is used as politics in Farabi's philosophy is the 
actions of the ruller of Utopia (Virtuous City) which It is based on his 
intellectual power and the source of revelation. It is for this reason that 
politics is one of the issues of theoretical philosophy because it is derived 
from the supreme source, and because it is adapted to other issues, it is 
one of the issues of practical philosophy. Furthermore, the aim of politics 
is the same as the aim of philosophy, i.e. likeness to God, and applying 
Godlikeness to the civil wisdom of happiness. On the other hand, 
according to Al-Farabi, jurisprudence is the determination of opinions 
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based on the intellectual tradition of the first ruller, and this knowledge is 
part of theoretical wisdom in terms of opinions, and part of practical 
wisdom in terms of actions. First, political philosophy is the knowledge of 
politics and its initial situation, and political jurisprudence is the revision 
and limitation of political opinions and actions based on the same 
traditions as in the initial situation. From the point of view of the 
coordinates, it is also worth noting that happiness is the basis and the 
main goal of the civil wisdom of Al-Farabi, and all issues revolve around 
this concept, and according to the civil wisdom, political philosophy and 
political jurisprudence are also considered as its components. It is 
Conclusively clear that, it should be noted that political philosophy and 
political jurisprudence are compatible with each other in Al-Farabi's 
intellectual system, but they are not completely the same, and the 
identification of these two concepts is due to their goals and coordinates 
and not what they are. 
 



 

   

  

 
  

  انگاري فلسفه سياسي و فقه سياسي در فلسفه فارابييكسان 
  

  ٣ريحانه صادقي |  ٢محمدمهدي داور | ١ ي كوچنان يقاسمعل
  
  kouchnani@ut.ac.ir                           .دانشگاه تهرانه الهيات و معارف اسلامي دانشيار فلسفه و كلام اسلامي، دانشكد. ١
  mmdavar@mun.ca                جونز، نيوفاندلند، كانادا.دانشجوي كارشناسي ارشد فلسفه دانشگاه مموريال نيوفاندلند، سنت. ٢
  reyhan.sadeghi@ut.ac.ir . دانشجوي دكتري فقه و مباني حقوق اسلامي، دانشكده الهيات و معارف اسلامي دانشگاه تهران.٣

  چكيده  اطلاعات مقاله 
  نوع مقاله: 

  مقالة پژوهشي 

  :  افتيدر خيتار
١١/٠٤/١٤٠٣ 

  :  بازنگري  خيتار
٠٩/٠٧/١٤٠٣  
  :  رش يپذ خيتار
٠٩/٠٧/١٤٠٣  
  :انتشار  خيتار
٠١/١٠/١٤٠٣  

  واژگان كليدي: 
سياسي، فقه   فارابي، فلسفه

سياسي، حكمت مدني، 
   سعادت.

پژوهش حاضر با تأكيد بر آراء فارابي درباره چيستي و مختصــات دو مفهــوم «فلســفه 
اســت و بــا اســتفاده از تبيــين و   سياسي» و «فقه سياسي» در آراء فارابي بحث كــرده

دنبال پاسخي براي اينكه آيا «فلسفه سياســي و سپس تحليل نظرات ابونصر فارابي به
فقه سياسي در فلسفه فارابي يكسان هستند؟» بوده است. با بررسي آنچه كه فارابي در 

ســخن   آراء اهل المدينــه فاضــله، و  المدنيهسياست  ،  كتاب الملهباب حكمت مدني در  
توان دريافت كه هر دو مفهوم فلسفه سياسي و فقه سياســي در فلســفه انده است مير

مدني فارابي موجودند و حتي بعــد نظــري آن نيــز در حكمــت نظــري موجــود اســت. 
توان چيستي اين دو را يكي دانست، اما از حيث مختصــات كــه شــامل حال، نميبااين

جزء از يك كل واحد دانست. مبنــا و توان اين دو مفهوم را دو مباني و غايت است، مي
جهت كه جزئي از اجزاي فلسفه مــدني غايت فلسفه سياسي و فقه سياسي فارابي ازآن

عنوان مبنا و غايت حكمت مدني مطرح است. تأكيد باشند، بهاين فيلسوف مؤسس مي
اكيد فارابي در بحث سعادت وجه مميز مكتب فلسفي فارابي با ســاير مكاتــب فلســفي 

اين مفهوم كليدي، مبنا و غايت حكمت مدني در وهله نخست و سپس فلســفه است و 
  باشد.سياسي و فقه سياسي مي

تــاريخ  ،انگاري فلسفه سياســي و فقــه سياســي در فلســفه فــارابييكسان ). ١٤٠٣( محمدمهدي؛ صادقي، ريحانه،  داور؛  قاسمعلي،  گوچناني:  استناد
  https://doi.org/10.22034/hpi.2024.465658.1094                                                             .٥- ٣٠ )،٤( ٣  فلسفه اسلامي

  طهموسسه آموزش عالي آل  ناشر:                                                                       نويسندگان. ©  
DOI: https://doi.org/10.22034/hpi.2024.465658.1094 
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  مقدمه 

ق) ملقــب بــه معلــم ثــاني و مؤســس فلســفه اســلامي ازجملــه ٣٣٩- ٢٥٩ابونصــر فــارابي (

هاي مختلف فكري در جهان انديشه ارائه كرده فيلسوفاني است كه نظريات جامعي در حوزه

بر بديع بودن، بـا مبـاني فلسـفي است. بسياري از نظريات وي در باب حكمت عملي علاوه

اي بر فلسـفه توان ادعا كرد وي فلسفه نظري را مقدمهكه ميطوريبه  نظري وي تناسب دارد.

كـه معناي عدم مطلوب ذاتي نيست، چنانعملي قرار داده است. البته مراد ما از لفظ مقدمه به

مثابـه مقدمـه و مطلـوب اند و در آن موضع منطق بهبرخي منطق را مقدمه علوم عقلي دانسته

شود. مـراد فـارابي در مقدمـه قـرار طلوب بالذات قرار داده ميالمقدمه مبالعرض، و علم ذي

ترتيب، معلـم دادن فلسفه نظري، همان پايه و اساس قرار دادن امري بر امر ديگر است؛ بدين

  ثاني حكمت نظري را پايه حكمت عملي خويش قرار داده است.  

ه و يا دو چهره از ديگر، اگر عقل را واحد بدانيم و عقل نظري و عملي را دو مرتبازسوي

عقل بدانيم، و اگر حكمت نظري را محصول عقل نظري، و حكمت عملي را نيـز محصـول 

گاه بايد بگوييم كه بين حكمت نظري و عملـي از حيـث ذات تفـاوتي عقل عملي بدانيم، آن

  باشند.نيست و از حيث جهت و يا مرتبه داراي تفاوت مي

باشد كه آيـا آنچـه كـه ار گرفته است چنين ميآنچه كه مورد پرسش ما در اين مطالعه قر

عنوان فلسفه سياسي در حكمت مدني، كه خود آن نيز بخشـي از حكمـت عملـي فـارابي به

توان آن را فقه سياسي خوانـد و اگـر آن را باشد، با فقه ارتباط دارد و اگر ارتباط دارد، ميمي

تـوان ايـن دو امـر را يكـي اگـر ميتوان اين دو را يكي دانست؟ فقه سياسي بخوانيم، آيا مي

  توان آن دو را يكي انگاشت؟  دانست، آيا از لحاظ ماهيت و يا از لحاظ مصداق، مي

پاسخ به اين سؤالات مسئله اساسي مقاله حاضر است كه براساس دو محـور بيـان شـده 

  است:

 چيستي فلسفه سياسي و فقه سياسي در نظام فكري فارابي؛ .١

  قه سياسي فارابي.مختصات فلسفه سياسي و ف .٢

كه امكان دارد، براي حل مسئله، سعي ما تحليل و تبيين آراء خود فارابي است و تا جايي

هاي مطرح شـده هسـتيم. از نظـرات مقيد به آراء خود ابونصر فارابي براي رسيدن به پرسش

حليـل ساير انديشمندان نيز براي تبيين بيشتر در برخي از مواضع بهره برده خواهد شد، امـا ت 
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نهايي متوقف بر آراء خود فارابي و البته برداشت ما از نظرات اين فيلسوف مؤسـس خواهـد 

اساس، پژوهش حاضر يك تحقيق توصـيفي ـ تحليلـي خواهـد بـود و مـراد از بود. برهمين

توصيف در اين مقال همان تبيين نظرات فارابي است و منظور از تحليل نيز واكاوي اين آراء 

هـاي علمـي نيـز بـه صـورت آوري دادهديگر، روش جمـعباشـد. ازسـويو برداشت ما مي

اي است. قابـل ذكـر اسـت كـه بـراي دقـت بيشـتر در پيشـينه پـژوهش در بخـش كتابخانه

هـاي هاي مـرتبط در پايگاهالمللي درباره انديشه سياسي فارابي از كليـدواژههاي بينپژوهش

  علمي استفاده شده است.

. فهم دقيـق و ١كرد كه اهميت اين مطالعه از چند جهت است.  همچنين بايد خاطرنشان  

. اثبات انعطـاف حكمـت مـدني فـارابي ازجهـت تطبيـق بـا ٢تر فلسفه سياسي فارابي؛  كامل

. فهم معناي غيررايج از فقه براسـاس آنچـه كـه در نظـام فكـري ٣مفاهيم و مصاديق ديگر؛  

  فارابي ارائه شده است.  

انديشه فارابي نسبت به سياست در نظام فكري فارابي كمتـر   كلي درباره فقه درصورتبه

پرداخته شده است. همچنين مقايسه فقه و فلسفه در انديشه فارابي، در نزد پژوهشگران يـك 

عنوان يـك فيلسـوف كلي بايد گفت كه فارابي بهصورتشود. بهموضوع جديد محسوب مي

ته است و هركدام درخـور توجـه و نگر، درباره مسائل و موضوعات مختلفي سخن گفجامع

انگاري فلسفه سياسي جهت كه محور اصلي اين پژوهش درباره يكسانباشد. ازآنواكاوي مي

باشـد، لازم اسـت تحقيقـات انجـام شـده بـه و فقه سياسي در نظام فكري ابونصر فارابي مي

ابي و فقه سياسي هاي فارسي و انگليسي درباره فلسفه سياسي فارابي، فقه در انديشه فارزبان

  فارابي ذكر شود.

درباره فلسفه و انديشه سياسي فارابي به زبان فارسي تحقيقات متعددي انجام شده است. 

درباره سياست در انديشه فارابي بحث   فلسفه مدني فارابي) در كتاب  ١٣٥٤داوري اردكاني (

ده و مبـاني كرده است. وي درباره آثار سياسي فارابي در فصل دوم كتـاب خـود بحـث كـر

) در فصـل دوم و ١٣٥٦سياسي فارابي را در فصل چهارم ذكر كرده است. همچنين خود او (

نيز درباره سياست در انديشه فـارابي سـخن رانـده   فارابي مؤسس فلسفه اسلاميسوم كتاب  

) نيـز بحـث از انديشـه ١٣٨١از محقق ذكـر شـده (  فيلسوف فرهنگاست. در كتاب فارابي  
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ه است. بسياري از جوانب مربوط بـه فلسـفه سياسـي فـارابي نيـز توسـط سياسي فارابي آمد

بررسي شده است. همچنين مقالاتي نيز در   انديشه سياسي فارابي) در كتاب  ١٣٨٠مهاجرنيا (

)، ١٣٨٥تبـار فيروزجــاه ()، برزگـر و عباس١٣٨٣ايـن زمينـه منتشــر شـده اسـت. ســيديان (

)، ١٣٩٥)، بحرانـــي (١٣٩٢احســـاني ( )، چاوشـــي و١٣٨٨)، نـــادري (١٣٨٨زاده (كمـــالي

)، ١٣٩٧) بابازاده جودي، پولادي و ديلم صـالحي (١٣٩٦الاسلامي، بحراني و ماحوزي (شيخ

) از زواياي مختلف درباره فلسفه سياسي فـارابي بحـث ١٤٠١)، و مهاجرنيا (١٣٩٧اميدعلي (

ه با فقه سياسـي ديگر، چندين پژوهش از زواياي مختلف انجام شده است كاند. ازسويكرده

) و مفتـوني و بهـارلويي ١٣٧٧تـوان بـه مهاجرنيـا (عنوان مثال ميباشند. بهفارابي مرتبط مي

  ) اشاره كرد.  ١٣٩٠(

ها در اين مهم خلاصه بايد خاطرنشان كرد كه وجه تمايز پژوهش حاضر با ساير پژوهش

آيـا فلسـفه هاي گذشته معطوف بر ايـن نبـوده اسـت كـه  شده است كه هدف اصلي تحقيق

كه هدف اصلي پژوهش سياسي فارابي با فقه سياسي او دو چيز يكسان است يا خير. حال آن

رو بررسي اين نكته است كه آيا فلسفه سياسـي فـارابي بـا فقـه سياسـي او داراي يـك پيش

  ماهيت است يا خير؟

  

  الف) بحث از چيستي فلسفه سياسي و فقه سياسي در آراء فارابي

  سياسي در نظام فكري فارابي    چيستي فلسفه  .١

باشـد، همـان اسـت كـه برخـي از عنوان سياست در نظام فكري فارابي مطرح ميآنچه كه به

، ١٣٩١داننـد (تـوراني، عمرانيـان و مرتضـوي،  پژوهشگران آن را هـدف فلسـفه فـارابي مي

ور ). اگر اين سخن را بپذيريم؛ بنابراين بايد بگـوييم كـه فلسـفه فـارابي حـول محـ١٠٩ص

حال، پيش از آنكه اين سخن را بپذيريم، بايد ادعا كنيم كه حتي اگر چرخد. بااينسياست مي

كنـد. حال نقش مهمـي را در فلسـفه وي بـازي ميسياست، غايت فلسفه فارابي نباشد، بااين

دانند كه او در باب سياسـت و حكمـت خوبي ميكه با فلسفه فارابي آشنايي دارند، بهكساني

حال حكمت مدني و سياست را جـدا از حكمـت ر گوناگوني نوشته است، اما بااينمدني آثا

سياسـت ،  كتاب الملـههاي وي مانند  نظري نديده است؛ زيرا پيش از بيان آراء وي در رساله
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، وي پـيش از آنكـه دربـاره سياسـت و حكمـت مـدني آراء اهل مدينـه الفاضـله، و  المدنيه

را بيان كـرده اسـت. هـدف فـارابي از مقدمـه قـرار دادن فرسايي كند، مباني نظري خود  قلم

باشـد؛ زيـرا معناي مطلوب بالذات قرار دادن حكمت عملـي نميوجه بههيچمسائل نظري، به

باشـد و در حكمت عملي از شئونات عقل عملي و حكمت نظري از شئونات عقل نظري مي

كنـد كـه خطـور ميصورت مطلوب بالذات قرار دادن حكمت عملي، اين مطلـب بـر ذهـن 

  فارابي، اصالت را به عقل عملي داده است.  

باشد، اين است كه مقدمـه قـرار دادن مسـائل حكمـت نظـري بـر آنچه كه ادعاي ما مي

مسائل حكمت عملي مانند مقدمه قرار دادن منطق بر فلسفه نيست. كساني كه با علوم عقلـي 

داننـد و ا فني براي خطانكردن ذهـن مياند كه برخي از حكما منطق ركار دارند، دريافتهسرو

انــد. ديــد جهت آن را مقدمــه حكمــت بــراي پرهيــز از خطــا در بــراهين قــرار دادههمينبــه

سـهروردي واضـح اسـت (سـهروردي،   الاشــراقحكمةخوبي در منطـق  ابزارگرايانه منطق به

ت و اشـاراديگر، پيش از سهروردي، ابزارگرايـي منطـق در  ). ازسوي٥٨- ٥٧، ص٢، ج١٣٨٠

صـورت ). البتـه اگـر بخـواهيم به١، ص١٣٧٥سـينا،  خـورد (ابنچشم ميسينا بهابن  تنبيهات

يـك رويكـرد ابـزار دانشـي   اشـارات و تنبيهـاتسينا در منطـق  تر بگوييم، رويكرد ابندقيق

). براساس آنچه كه گفتـه شـد، مقدمـه قـرار دادن مسـائل ٤٧٨، ص١٣٩٧باشد (عظيمي،  مي

باشـد؛ فارابي ازجهت محصول قرار دادن مسـائل حكمـت عملـي مينظري بر عملي توسط  

بنابراين، مسائل نظري در حكم مقدمات يك قيـاس و مسـائل عملـي در حكـم نتيجـه يـك 

قياس است و اگر بخواهيم با ديد علّي به اين مطلب بنگريم، بايد بگوييم كه مقدمات قيـاس 

است كه مرتبه معلـول همـواره از   اند و نتيجه قياس در حكم معلول، و واضحدر حكم علت

توان گفت كه مقدمه بـودن حكمـت نظـري در وجه نميهيچتر است؛ بنابراين، بهعلت پايين

باشـد. فلسـفه معناي علـت دانسـتن آن ميمعناي ابزار دانستن آن است، بلكه بهآثار فارابي به

نيز در ايـن شـناختن  باشد و هيچ تعلقيگونه كه هستند، مينظري، علم شناختن چيزها همان

گيـرد و عـالم شود، حال آنكـه حكمـت عملـي بـر عمـل تعلـق ميبه اشياء عملي اخد نمي

). ٢٠، ص١٣٥٦توانـد براســاس علــم و شــناختي كـه دارد عمــل كنــد (داوري اردكــاني، مي

همچنين بايد اضافه كرد كه شناخت مقدمه عمل است و عمل بـدون شـناخت فعلـي عبـث 
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جهت است كـه فـارابي، حكمـت عملـي و مـدني خـود را ين، ازاينشود؛ بنابرامحسوب مي

  برپايه شناخت استوار ساخته است.  

جهت كـه مسـائل فلسـفه نظـري را نسـبت بـه همچنين شايد گمان شود كه فارابي ازآن

تر بيـان كـرده اسـت؛ بنـابراين تمركـز وي همـواره معطـوف بـر مسائل فلسفه عملي مجمل

باشد. در پاسـخ بـه ايـن در نزد وي با حكمت عملي مي  حكمت عملي بوده است و اصالت

نويس بوده است و اگـر صورت كلي فارابي يك فيلسوف مجملگمان بايد چنين گفت كه به

باشـند، دال بـر هم در مواضعي، مطالب مربوط به حكمت عملـي داراي حجـم بيشـتري مي

ه تاريخ فلسفه سير اصالت داشتن آن نسبت به حكمت نظري نيست. همچنين، بايد دانست ك

نويسي فارابي آغاز يك سير ، ص سي و شش)، و مجمل١٣٥٦اجمال به تفصيل است (همو،  

فلسفي است و تفصيل آن توسط فلاسفه خلف معلم ثاني انجام شده است. براي تأييـد ايـن 

سخن بايد بگوييم كه وايتهد نيز چنين اذعان داشته است كه «تمامي فلسفه، پانويس افلاطون 

). مراد وايتهد از پانويس دانستن فلسفه بر افلاطون، همـان Whitehead, 1978,p 39» (است

سير اجمال به تفصيل تاريخ فلسفه است. ازآنجاكه مسائل حكمـت نظـري و عملـي هـر دو 

باشند و هـر سـخن كـه بيـان شـود وارد تـاريخ فكـر و فلسـفه موجود در جهان انديشه مي

مالي نوشتن فلسفه نظري نسبت به فلسفه عملي چنـين سـيري شود؛ بنابراين، فارابي با اجمي

صورت مجمل نوشته شده اسـت و را انجام داده است. كمااينكه فلسفه عملي وي نيز خود به

  باشد.  شروع يك سير فلسفي براي ساير انديشمندان مي

ديگر، بايد گفت كه اگر تعارض ميان حكمت نظري و حكمت عملي را به بحـث ازسوي

نظري و عملي برگردانيم، بايد بگوييم كه عقل يك موجود واحـد و داراي مراتـب و   از عقل

علت بايد بگـوييم كـه تفـاوت ميـان عقـل نظـري و عملـي همينبه  ١شئونات مختلف است.

وجه يك اختلاف ماهوي نيست و تنها تفاوت آن در مرتبه است. آنچه كه توسط عقل هيچبه

 
مي ديناني نيز اذعان دارد كه «عقل داراي مراتب مختلف و متفاوت بوده و در نتيجه، معقــولات دكتر ابراهي  .١

شوند. وقتي از مراتب مختلف و متفاوت عقل و ادراك سخن نيز داراي مراتب مختلف و متفاوت شناخته مي

آيــد» بــه ميــان ميشود نيز سخن شود، ناچار از مراتب مختلف و متفاوت آنچه مورد ادراك واقع ميگفته مي

  ).٩٢، ص١٤٠٢(ابراهيمي ديناني، 
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باشد و بايـد گفـت كـه جهت كه موجود هستند ميازآنشود، تمامي اشياء  نظري بررسي مي

انـد؛ اين خود يك وجه شريف است؛ زيرا تمامي اشـياء از آن حيـث كـه موجودنـد، خالص

پردازد. اين درحالي اسـت كـه عقـل بنابراين، عقل نظري همواره به بررسي امري خالص مي

وايـاي ديگـري تركيـب پردازد كه داراي خلوص نيسـتند و بـا زعملي همواره به اموري مي

جهت كه موجـودات سمت بالا است، ازآنتعبير ديگر، روي عقل نظري همواره بهاند. به  شده

سوي امور جزئـي و محسـوس شوند و روي عقل عملي بهعاليه توسط عقل نظري درك مي

طرز ). اگر بخواهيم اين مطلب را بـه١٣٩٢پور، صاست كه ميان غواشي قرار دارند (حشمت

بيان كنيم، بايد بگوييم كه عقل به آنچه كه اكنـون حاضـر نيسـت و غايـب شـناخته   ديگري

ديگر بـا كليـات و امـور عـام و فراگيـر سـروكار دارد. عبارتانديشـد و بـهشـود نيـز ميمي

  ).١٥، ص١٣٩٨پردازد (ابراهيمي ديناني، كه عمل همواره به جزئي ميدرحالي

ن مسائل حكمت نظري قبل از حكمت عملـي براساس آنچه كه گفته شد، دليل ذكر كرد

توان باشد، بلكه ميتوسط فارابي ازجهت اصيل ندانستن آنها و يا ابزار دانستن آن مسائل نمي

جهـت انـد و ازهمينادعا كرد كه مسائل حكمت عملـي محصـول و معلـول حكمـت نظري

  حكمت نظري مقدم بر حكمت عملي است.  

انديشه فارابي مطرح است، همان اسـت كـه وي در عنوان ماهيت سياست در  آنچه كه به

  بيان كرده است. عين عبارت فارابي در اين باب چنين است:  آراء اهل مدينه فاضله

رئيس المدينة الفاضلة ليس يمكن أن يكون أي انسان اتفق، لأن الرئاسة انمـا تكـون   وبطبع  

الرئاسة   لهيئة والملكة الارادية. وأن يكون بالفطرة والطبع معدا لها، والثاني با  أحدهمابشيئين:  

تحصل لمن فطر بالطبع معدا لها. فليس كل صناعة يمكن أن يرأس بهـا، بـل أكثـر الصـنائع 

 في الصنائع صنائع يرأس بهـا و  صنائع يخدم بها في المدينة، وأكثر الفطر هي فطر الخدمة. و

أصلا. فكذلك ليس يمكن لا يرأس بها    و  فيها صنائع يخدم بها فقط  يخدم بها صنائع أخر، و

(فارابي،  أن تكون صناعة رئاسة المدينة الفاضلة أية صناعة ما اتفقت، ولا أية ملكة ما اتفقت

  ).١١٩-١١٨تا، صصبي

ماهيت سياست از اين عبارت فارابي قابل برداشت است. طبق نظر فـارابي صـناعتي كـه 

ايـن صـنعت هسـتند؛ رئيس مدينه دارد همان سياست است و صناعات ديگـر نيـز مخـدوم  
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توان فهميد كه فعل رئيس اول همان سياست است. حال بايد پرسيد كـه خوبي ميبنابراين، به

فعل رئيس اول بر چه اساس است؟ در پاسخ به اين پرسش بايد گفت كه فارابي رئـيس اول 

لائـك داند و مرتبه او را نيز مانند مرتبه روحانيون و ممدينه فاضله را متصل به قوه وحي مي

بـر )؛ بنابراين، از نظر فارابي، رئيس اول مدينه فاضله علاوه٦٤، ص١٩٩١دانسته است (همو،  

ترين درجه حكمـت را توان گفت كه فارابي، عاليباشد. ميحكمت، متصف به نبوت نيز مي

باشـند و داند؛ بنابراين در نظر فارابي، دين و فلسفه داراي يك هويـت ميبا نبوت يكسان مي

اذعـان دارد كـه رئـيس   سياست المدنيهباشد. فارابي در  ويت داراي جهات مختلف مياين ه

اي از عقل رسيده است كه تمامي معـارف بـراي او بالفعـل حاضـر اول مدينه فاضله به مرتبه

). درنتيجـه ايـن ١٥٦- ١٥٥، صـص١٣٥٨است و اين مرتبه همان عقل مستفاد اسـت (همـو،  

ترين مرتبـه جهت كـه بـه عـاليرئيس مدينه فاضله ازآنتوان مدعي شد كه  سخن فارابي، مي

عقلي رسيده است، قابليت دريافت وحي را دارد و وحي همان اسـت كـه در عقـل مسـتفاد 

توان نبوت و حكمت را در اين موضع يكسان اخذ علت است كه ميهمينشود. بهجاري مي

ايـن اسـت كـه وي داراي كرد و دليل اينكه رئيس اول مدينه فاضله به وحي دسترسـي دارد 

ها را بالفعـل عقل مستفاد است. همچنين بايد خاطرنشان كرد كه اين عقل فعال است كه عقل

كسـي   اي رسيده باشد كه با خود عقل فعال مرتبط باشـد، همـانكند و اگر كسي به مرتبهمي

  ).  ٢٢، ص١٣٥٦و به وحي دسترسي دارد (داوري اردكاني،    است كه داراي عقل مستفاد

نابراين، منبع افعال رئيس اول مدينه فاضله براساس وحي است كه آن نيز توسـط عقـل ب

شود. حال بايد خاطرنشان كرد كه سياسـت كـه همـان افعـال رئـيس اول مستفاد دريافت مي

باشد، براساس وحي است؛ بنابراين، سياست با وحي و عقل بيگانه نيست. در اين موضع، مي

ست غايت فلسفه فارابي است. ظاهر سياست هماني است كـه در شود كه چرا سيادريافته مي

شــود، امــا بــاطن آن يــك مســئله در حكمــت نظــري اســت و حكمــت عملــي بررســي مي

علت اصل سياست جزء مسائل حكمت نظري است. همچنين بايد گفت كـه قـوانين همينبه

كـاني سياسـت جهت است كـه دكتـر داوري اردهميناند و بهمدينه فاضله نيز براساس وحي

  دانـد معنـا ميفاضله را بـدون وضـع و يـا حفـظ نـواميس توسـط رئـيس مدينـه فاضـله بي

ديگر بايد گفت كه حقوق و سياست در نظام فكـري فـارابي عبارت). به٢٤، ص١٣٥٦(همو،  
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  آيند. مكمل يكديگر به حساب مي

 المنطقيـاتابي در  كه خود فـارديگر، اگر غايت فلسفه را تشبه به اله بدانيم، چنانازسوي

توانيم بگوييم كه شـخص رئـيس اول مدينـه مي  ١)٧تا، صآن را بيان كرده است (فارابي، بي

جهت همينفاضله كه بالاترين درجه حكمت را دارد، بيشترين تشبه به الـه را نيـز دارد و بـه

نيـز شـغل و مهنـت  كتـاب الملـهاست كه وي به وحي دسترسي دارد. همچنين فـارابي، در 

طور كه مبدأ اول، مدبر عالم هستي است، داند. همانيس مدينه فاضله را مانند مبدأ اول ميرئ

باشد. جامعه فاضله نيز مانند عـالم هسـتي اسـت. رئيس اول مدينه فاضله نيز مدبر جامعه مي

شـود. طور كه عالم هستي داراي كثرت است، امـا در حكـم يـك واحـد محسـوب ميهمان

نحوي تدبير شود كه افـراد آن در حكـم يـك د تحت تدبير رئيس اول بهجامعه فاضله نيز باي

  ).  ٦٦- ٦٥، صص١٩٩١حساب بيايند (همو، واحد به

توان ادعا كرد كـه سياسـت از نظـر فـارابي همـان خوبي ميدرنتيجه آنچه كه گفته شد به

افعال رئيس مدينه فاضله براساس عقل مستفاد و وحي است كه هدف آن نيـز همـان هـدف 

علت بايد گفت كـه سياسـت غايـت فلسـفه فـارابي همينكمت يعني تشبه به اله است. بهح

باشـد غايـت جهت كه جزئـي از مسـائل حكمـت عملـي ميآناست؛ بنابراين، سياست نه از

راستا است غايت نظام فكـري جهت كه با هدف فلسفه يعني تشبه به اله هماست، بلكه ازاين

  باشد.  فارابي مي

عنوان مسـائل ست كه خود مفهوم سياست ذيل در فلسفه است و آنچه كـه بـهقابل ذكر ا

تـر هسـتند، شـود، نسـبت بـه خـود مفهـوم سياسـت جزئيآن در حكمت مدني بررسي مي

كنـد. بخشـد و آن را وارد افعـال ملـت ميعلت كه رئيس اول به آراء ملـت، تعـين مياينبه

شود، همان است كه ما آن را فلسـفه بررسي افعال رئيس اول كه همان سياست محسوب مي

خوانيم؛ بنابراين، با اينكه فلسفه سياسي فارابي جزئي از حكمت عملي وي سياسي فارابي مي

آيد و با عقل عملي سروكار دارد، ولي منبع سياست همـاني اسـت كـه توسـط حساب ميبه

  شود.  ميشود و هماني است كه توسط عقل نظري فهميده  عقل مستفاد وي استنباط مي

 
)، و ٩٨، ص١٣٦٣؛ همو، ٢تا، سينا، بي، (ابنالمبدأ و المعادو  دانشنامه علائيسينا در قابل ذكر است كه ابن  .١

 اند.) نيز اين تعريف را از فلسفه ارائه داده٢٠، ص١م، ج١٩٨١(شيرازي،  اسفار اربعهملاصدرا در 
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  چيستي فقه سياسي در نظام فكري فارابي  .٢

باشـد، مفهـوم «فقـه سياسـي» اسـت كـه مفهوم ديگري كه در آراء فارابي قابل اسـتخراج مي

باشــد. همچنــين وي در براســاس آراء سياســي فــارابي و همچنــين تعريــف وي از فقــه مي

ياسـي بـراي مـا مواضعي نيز درباره فقه سخن رانده است كه بـراي كشـف چيسـتي فقـه س

  رهگشاست.  

اي كه بايد بدان توجه داشت اين است كه حكمت عملي در نزد فارابي در حكمـت نكته

ديگر فـارابي عبارتباشد خلاصه شده است. بـهاي از حكمت عملي ميمدني كه خود شاخه

تمامي آراء عملي خود را معطوف به مسائل علم مدني كرده است. دكتر داوري اردكـاني نيـز 

اين موضوع اشاره داشته و چنين اذعان كرده كه «علم عملي در نظر او، منحصـر بـه علـم   به

جهت اسـت كـه ايـن علـم در آنكند، ازمدني است و اگر از علوم ديگري مثل فقه بحث مي

تحت فلسفه و تابع آنست؛ پس در واقع فارابي علم اخلاق و علم تـدبير منـزل را منحـل در 

). البته بايد به ايـن مهـم اشـاره كـرد كـه ٢٠، ص١٣٥٦ري اردكاني،  داند» (داوعلم مدني مي

فصـول صورت مختصر در  فارابي درباره حكمت منزليه بحث مستقلي نكرده، و مطالبي را به

صورت مستقل بـه اما درباره اخلاق به  ١).٢٩و    ٩تا، صصذكر كرده است (فارابي، بي  منتزعه

مسائل مختلف اخلاقي ماننـد اعتـدال و تفحـص تدوين و تصنيف رساله پرداخته است و به  

). البته اين سخن، ادعـاي ١٠٢- ١٠١، صص١٣٩٠در صفات اخلاقي اشاره كرده است (همو،  

شود، نقـض ما را كه عنوان كرديم حكمت عملي در نزد فارابي در حكمت مدني خلاصه مي

شـاخه ديگـري از سازد؛ زيرا سخن ما به معناي اين نيست كه فارابي درباره اخلاق كـه  نمي

خواهيم بگـوييم تمركـز اصـلي فـارابي در حكمت عملي است، صاحب اثر نيست، بلكه مي

علت است كه غايت حكمت مـدني همينحكمت عملي، مسائل حكمت مدني بوده است. به

ديگر، غايت قانونگذاري نيز در فلسفه فارابي براي رسيدن بـه عبارتفارابي سعادت است. به

نيـز   كتـاب الملـهخوبي در  ). اين مطلـب بـه١٦٨- ١٦٣، صص١٣٥٨همو،  باشد (سعادت مي

). همچنين بايد اشاره كرد كه سعادت همان اسـت ٦٦و  ٤٤، صص١٩٩١مشهود است (همو، 

 
اي مستقل درباره حكمت منزليه نگاشته است و در آن به مسائل زنان، كودكــان، ينا كه رسالهسبرخلاف ابن  .١

  ).١٩٢٩سينا، و مسائل اقتصادي اشاره داشته است (ابن
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كه سياست از براي آن است و هنگامي كه سياست غايت است، سعادت نيز به طريـق اولـي 

ي كه در ذيل مباحث مـدني فـارابي باشد. مباحث سياسغايت رئيس مدينه و اهالي مدينه مي

باشـند، از بـراي غايـت حكمـت ديگر جزء مسائل علم مـدني ميعبارتاند يا بهجاي گرفته

باشـد (داوري شوند و غايت حكمت مدني همان بحث از سعادت قصوي ميمدني بحث مي

 )؛ بنابراين، بايد گفت كه اولاً غايت علـم مـدني كـه همـان سـعادت٢٩، ص١٣٥٦اردكاني،  

است خود يك بحث اخلاقي است و آنجا كه فارابي از سعادت و يا هر چه كـه مربـوط بـه 

كند، يعنـي مباحـث اخلاقـي را در ذيـل مباحـث سعادت است در ذيل علم مدني بحث مي

مدني گفته است و اين همان سخن ما است كه اذعـان داشـتيم، حكمـت عملـي فـارابي در 

اسـت كـه علـم   احصاءالعلومان خود فارابي در  حكمت مدني او خلاصه شده است. اين اذع

كنـد و همچنـين از اهـداف و مدني از انواع افعال، رفتار ارادي، و ملكات اخلاقي بحـث مي

كند. همچنين وظيفه ديگر علـم شوند نيز ياد مينتايجي كه مترتب بر اين افعال و ملكات مي

، ١٣٨٩شـوند (فـارابي،  ميمدني بيان برخي از آن نتايجي است كه سعادت حقيقي محسوب  

  ).  ١٠٦ص

حال، اين سخنان ما چه ارتباطي به فقه و يا فقه سياسي فـارابي دارد؟ بايـد دانسـت كـه 

طور كـه بسـياري از فارابي بسياري از مطالب را در كنار يكـديگر بيـان كـرده اسـت، همـان

ياري از مباحث اخلاقي را نيز در ذيل حكمت مدني بيـان كـرده اسـت و از ايـن فراتـر، بسـ

مباحث حكمت نظري خود را نيز در همان آثاري آورده اسـت كـه دربـاره حكمـت عملـي 

دنبال فقـه در هندسـه علت، اگر بـههمينپردازي كرده است. بهبالاخص حكمت مدني نظريه

طور كـه اشـاره همـان  ١دنبال اثري مستقل از او باشيم.معرفتي ابونصر فارابي هستيم، نبايد به

طور كه سياست فارابي در ذيـل علـم بي در ذيل علم مدني وي بيان شده، همانشد، فقه فارا

   ٢مدني بيان شده است.

 احصاءالعلومبراي فهم ماهيت فقه در نظام فكري معلم ثاني، بايد به تعريف او از فقه در  

 
تاكنون، طبق اطلاع محققان اين مقاله، اثري مستقل از فارابي در باب فقه ديده نشده است. البته اگر اثــري   .١

 ظر پژوهشگران اين مقاله برسد، حتماً در تحقيقات بعدي به آن اشاره خواهد شد. مستقل از او به سمع و ن

  ).١١٣- ١٠٦، صص١٣٨٩به خوبي روشن است (فارابي،  احصاءالعلوماين مطلب از تقسيمات فارابي در  .٢
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كند: «صناعت فقه، دانشـي اسـت مراجعه كرد. فارابي در اين موضع، فقه را چنين تعريف مي

تواند حدود هر چيز را كه واضع شريعت تصريح نكـرده اسـت، بـا وسيله آن ميسان بهكه ان

مقايسه با آن چيزهايي كه حدود و ميزان آنها آشكارا در شريعت بيان شده، تشخيص دهد، و 

دست آوردن احكام صحيح بر طبق مقصود واضع شريعت و براساس آن شريعتي كـه براي به

ن شريعت آورده است، اجتهـاد كنـد». وي در ادامـه تعريـف واضع شريعت براي پيروان هما

كنـد (همـو، خود از فقه، اين صناعت را به دو بخش فقه در آراء و فقه در افعـال تقسـيم مي

)؛ بنابراين، تفاوت فقه با حكمت در اين است كـه فلسـفه همـان اسـت كـه ١١٣، ص١٣٨٩

ت و فقه هماني است كه افراد پـس رئيس اول با استفاده از آن به عقل مستفاد دست يافته اس

از رئيس اول با استفاده از آن و براساس حدود واضع شريعت، به تغيير قـوانين و يـا وضـع 

داند كه فقه را براي رئيس و يا رؤسايي مي  كتاب الملهكنند. فارابي در  قوانين جديد اقدام مي

). همچنـين وي در ٥٠، ص١٩٩١پس از رئيس اول، وظيفه هدايت جامعـه را دارنـد (همـو،  

، ١٩٩١همان موضع نيز فقه را به دو بخش فقه در آراء و افعال تقسـيم كـرده اسـت (همـو،  

توان دريافت كه فقه چيزي اخص از حكمت است و جزئـي اساس، مي). براين٥١- ٥٠صص

عنوان جزء در كل وجود داشته باشد، خواص آن كل را داراسـت. از آن است و چيزي كه به

باشـد. فقـه در آراء است كه فقه در نظام فكري فارابي، بيگانه بـا حكمـت نميعلت  همينبه

شود و فقـه در افعـال همـان اسـت كـه در فلسـفه همان است كه در فلسفه نظري مطرح مي

باشد؛ بنابراين، تنها تفاوت فقه با فلسفه و بـه تبـع فقـه سياسـي بـا فلسـفه عملي موجود مي

، و فلسفه در حكم كـل اسـت. تفـاوت ديگـري كـه سياسي اين است كه فقه در حكم جزء

اي بـراي تحديـد آراء و توان بدان اشاره كرد اين است كه بنا به گفته فارابي، فقـه وسـيلهمي

توان چنين نتيجه گرفت كه فقـه بيشـتر افعال توسط رؤساي پس از رئيس اول است. پس مي

  .  براي افرادي كاربرد دارد كه خود در مقام رئيس اول نيستند

، در جـايي سـخن از تطبيـق آورده اسـت. كتاب الملـهالبته بايد اشاره كرد كه فارابي در  

معنا كه وي قائل بر اين است كه همه افـراد حاضـر در جامعـه قابليـت فهـم فلسـفه و اينبه

كه با زبان جدل و خطابه آشنا هستند و رئيس مدينه، اعم از رئـيس برهان را ندارند، درحالي

پس از وي با اينكه خود بـه زبـان برهـان و حكمـت آشـنايند، بايـد بتواننـد   اول و رؤساي
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بسياري از حقايق را با زبان جدل و خطابه تطبيق دهند و اين تطبيق و تحديد همان صـنعت 

  شود.  فقه است؛ بنابراين، در اين موضع نيز رئيس اول متصف به صنعت فقه مي

شـاره كـرد ايـن اسـت كـه حكمـت داراي نكته ديگري كه بايد در مقام مقايسـه بـدان ا

زايي است، حال آنكه فقه در نگاه فارابي، بيشتر يـك صـناعت اسـت. البتـه خاصيت معرفت

زايي آن نيست؛ زيرا اگر فقه جزئي از حكمـت معناي انكار معرفتصرف صناعت دانستن به

ود قابليـت است و هر جزء، خاصيت كل را داراست، بنابراين بايد گفت كه فقه نيز در حد خ

عنوان يـك زايي را دارد. اما آنچه كه بيشتر از فقه مـراد اسـت، چيـزي اسـت كـه بـهمعرفت

فقـه از نظـر   تيـماهشود. از آنچه كه در عبارت پيشين گفته شـد،   كار گرفته ميصناعت به

است كه ما آن را فقـه  يزيچ ياسيدر كاربست س  تيو همان ماه  شودميدر مشخص    يفاراب

  .ميندايم  ياسيس

توان ادعا كـرد كـه خوبي ميعنوان فقه در نظام فكري فارابي دريافته شد، بهاز آنچه كه به

پردازد، مانند فلسفه سياسي كه فقه سياسي همان صنعتي است كه به تحديد مباني سياسي مي

صرفاً به كليات سياست توجه دارد؛ بنابراين، فلسفه سياسي و فقـه سياسـي فـارابي ازجهـت 

ي هستند؛ با اين تفاوت كه چيستي فلسفه سياسي فهم و وضع اولي است و چيستي ريشه يك

ديگر، تفاوت فلسـفه سياسـي فـارابي بـا عبارتباشد. بهفقه سياسي تحديد و وضع ثانوي مي

فقه سياسي او در اين است كه فلسفه او از براي فهم است و فقه سياسي او از براي وضـع و 

ه سياسي با فلسفه سياسي در انديشه فارابي در اين است كـه فقـه ديگر تفاوت فقعبارتيا به

صـورت هـا را بهتواند كليات فلسفه سياسي را وارد جزئيات كـرده و آنتر است و ميجزئي

    قانون وضع و تحديد كند.
  

  مختصات فلسفه سياسي و فقه سياسي فارابي ب)

انديشه فارابي بايد بـه سـخن براي تعيين مختصات و حدود فلسفه سياسي و فقه سياسي در  

(بنـدهاي   الملـهخود فارابي درباره علم مدني رجوع كرد. آن چيزي كه از بخش دوم كتـاب  

آيد اين است كه فـارابي مختصـات حكمـت براساس نسخه محسن مهدي) برمي  ٢٧الي    ١١

مدني را در اين موضع بيان كرده است. ادعاي ما اين است كه به تبـع آن، مختصـات فلسـفه 

  آيد.  ياسي و فقه سياسي فارابي نيز از فحواي كلام فارابي برميس
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كنـد و ، چنين اذعان دارد كه علم مدني دربـاره سـعادت بحـث ميكتاب الملهفارابي در  

دليل است كه وي در باب سـعادت همين). به٥٢، ص١٩٩١كند (همو،  انواع آن را بررسي مي

). مبـاحثي ١٦٨- ١٦٣و    ١٤٤، صـص١٣٥٨نيز سخن رانده اسـت (همـو،    سياست المدنيهدر  

تـا، توسط فارابي ارائـه شـده اسـت (همـو، بي  آراء اهل مدينه الفاضلهدرباره سعادت نيز در  

    ١).١٣٧- ١٣٥صص

م، ١٩٩١مسئله ديگر موجود در علم مدني بحث از افعال و ملكات اراديـه اسـت (همـو، 

لـب را مقدمـه سـخن ). هدف فارابي از ذكر اين مختصات اين است كـه وي ايـن مط٥٣ص

). ٥٣، ص١٩٩١كند و آن بحث از تقسيم كـار اسـت (همـو،  بعدي خود در همان موضع مي

دانـد؛ بنـابراين انسـان بـراي بالطبع و اجتماعي ميوي از آنجايي كه انسان را موجودي مدني

بقاي خويش در وهله نخست و رسيدن به سـعادت مقـدمي و حقيقـي بـه ديگـران محتـاج 

وجود آمدن مشاغل و اصناف مختلف و درنتيجه اقتصـاد حتياج خود سبب بهشود و اين امي

گيـرد و نيـاز بـه قـوانين دارد، و چون اين تقسيم كار در درون جامعـه شـكل مي  ٢گردد.مي

ديگر، تقسيم كـار قوانين نيز كار رئيس اول است؛ بنابراين با سياست در ارتباط است. ازسوي

عنوان شـغل رياسـت مدينـه عادت نيز غايت سياست بـهو تعاون از براي سعادت است و س

باشد. مسئله ديگر علم مدني تفحص در افعالي است كه در شأن مدينه و رياسـت فاضـله مي

ها. وي در ادامه اين بحث كـار رئـيس است و همچنين شناخت افعال ساير جوامع و رياست

قواعد كلي را بداند و سپس ايـن رئيس نيز مانند پزشك بايد داند؛زيرا  را مانند كار پزشك مي

). اهميت تفحـص در صـفات ٥٩- ٥٤، صص١٩٩١قواعد را با امور جزئي تطبيق دهد (همو،  

باشـد (همـو، نيـز مي  التنبيه علي طريق السـعادهو افعال اخلاقي مورد تأكيد فارابي در رساله  

 اي رسيدن به سـعادت). هدف تفحص در صفات و افعال اخلاقي بر١٠٢- ١٠١، صص١٣٩٠

  باشد.  از مختصاتي سخن گفته است كه طريق رسيدن به سعادت مي  است؛ بنابراين فارابي

 
ســعادت را به بحث از فضايلي كه انسان را بــه   السعادهتحصيلو    التنبيه علي سبيل سعادهفارابي دو رساله    .١

جهت كه موضوع گفتار ما درباره فلسفه ). اما ازآن١٩٩٥؛ همو،  ١٣٩٠رسانند اختصاص داده است (فارابي، مي

  ايم.باشد به آثار مدني فارابي اشاره كردهسياسي و فقه سياسي در ذيل حكمت مدني مي

 ست. ) انجام شده ا١٤٠٠درباره اقتصاد در نظام فكري فارابي پژوهشي توسط مفتوني ( .٢
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جهـت آنفارابي بحث از احصاء را در همان موضع ادامه داده است و حكمت مدني را از

كه جزئي از حكمت است و هر جزء خاصيت كـل را دارد و در اينجـا «كـل» همـان فلسـفه 

نابراين، حكمـت مـدني نيـز خصـلت شـناخت را دارد. است و ذات فلسفه شناخت است؛ ب

    ١تواند سعادت را كه غايت است بشناسد.ترتيب، حكمت مدني در كنار علم اخلاق مياينبه

عنوان مختصات در حكمت مدني و بـالطبع در فلسـفه و فقـه سياسـي بحث ديگر كه به

باشد. اين بحث هـم يباشد، بحث از صفات و شرايط رئيس مدينه فاضله مفارابي موجود مي

، ١٣٥٨(همــو،  سياســت المدنيــه) و هــم در ٦٦- ٦٠، صــص١٩٩١(همــو،  كتــاب الملــهدر 

) بيـان ١٢٦- ١٢٢تا، صص(همو، بي  آراء اهل مدينه الفاضله) و  ١٦٢- ١٦١و    ١٥٦- ١٥٥صص

صـورت كلـي و به  كتـاب الملـهشده است. البته بايد خاطرنشان كرد كه مباحـث فـارابي در  

با تفصـيل و جزئيـات بيشـتري ارائـه   آراء اهل مدينه الفاضلهو    المدنيهسياست  مجمل و در  

  شده است.

عنوان مختصات در فلسفه باشد كه بهبحث از انواع جوامع از ديگر مباحث علم مدني مي

صـورت به الملـهسياسي و فقه سياسي فارابي مطرح است. هر چند كه اين بحـث در كتـاب 

و  سياست المدنيـه). اما فارابي در ٤٤- ٤٣، صص١٩٩١و، بسيار كلي و مختصر بيان شده (هم

، ١٣٥٨صـورت كامـل بحـث كـرده اسـت (همـو،  از انواع مدينـه به  آراء اهل مدينه الفاضله

). بايـد خاطرنشـان ١٦٦- ١٣٨و    ١٣٢- ١٢٧تا، صـص؛ همو، بي٢٠٤- ١٧٠و    ١٦١- ١٥٦صص

صـاء بـراي شناسـايي ها نيـز نـوعي احكرد كه بحث از انواع رياست و انواع جوامع و مدينه

- ٦٤، صـص١٩٩١(همـو،  كتاب الملـه  طوركه فارابي در انتهاي  هاي سعادت است. همانراه

)، هدف رئيس اول و جامعه فاضله او را سعادت قصوي، و شغل او را ماننـد مـدبر عـالم ٦٦

دانسته است و غايت حكمت و سياست كه همان تشبه بـه الـه هسـتند نيـز از ايـن عبـارت 

  البته آن نيز جزء مختصات علم مدني است.آيد كه  برمي

 
، ١٣٩٠داند (فــارابي، نيز سعادت را غايت مي التنبيه علي طريق السعادهقابل ذكر است كه فارابي در رساله   .١

 ).٩٠ص
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  فلسفه سياسي و فقه سياسي؛ دو مفهوم يكسان  ج)

توان به اين نتيجه رسيد كـه از با بررسي چيستي و مختصات فلسفه سياسي و فقه سياسي مي

نظر چيستي، بين اين دو مفهوم تفاوت مـاهوي وجـود دارد. هرچنـد كـه هـر دو جزئـي از 

يره مسائل هر دو سياست اسـت، امـا بايـد گفـت كـه هـر چيـزي حكمت مدني هستند و دا

خودش، خودش است و براساس آنچه كه گفته شد، دانستيم كه فلسفه سياسي و فقه سياسي 

  باشند.  در حكم دو مفهوم مرادف نمي

وضع در مختصات اين دو مفهوم به منوال ديگري است. سعادت مبناي اصـلي حكمـت 

باشد و اين مفهوم كليـدي، مبنـاي فلسـفه سياسـي و فقـه ن ميمدني فارابي و تمام اجزاي آ

بـر ايـن، غايـت حكمـت شود. علاوهعنوان دو جزء در علم مدني نيز محسوب ميسياسي به

بسا كـه بايـد فـارابي را جز سعادت نيست و چهمدني و سياست در انديشه فارابي، چيزي به

گرايي» بنـاميم، ا نيـز بـه نـام «سـعادتگرا» بناميم و اگر مكتب فلسفي او ريك فرد «سعادت

جهت كـه بـه تبـع حكمـت مـدني، آنايم. فلسفه سياسي و فقه سياسي ازراه نگفتهسخني بي

غايتي جز سعادت ندارند نيز مانند هم هستند؛ اگر مانند خود فارابي كـه عـالم هسـتي را بـا 

دني او را در حكـم توانيم تمامي اجزاي فلسـفه مـديد، ميوجود كثراتش در حكم واحد مي

انگاري فلسـفه سياسـي و يك واحد ببينيم، در اين صورت است كه به چيزي به نام «يكسـان

  فقه سياسي» خواهيم رسيد.  
  

  نتيجه

صـورت صـريح در فلسـفه اصطلاحات «فلسفه سياسي» و «فقه سياسي» چيزي نيست كـه به

خوبي ي ايـن دو اصـطلاح بـهحال از حكمت مدني فـارابكار رفته شده باشد، بااينفارابي به

باشد، عنوان فلسفه سياسي در انديشه فارابي قابل برداشت ميقابل برداشت است. آنچه كه به

عنوان همان شناخت سياست و مسائل سياسي ـ البته به زبان فارابي ـ اسـت و آنچـه كـه بـه

د كـه براسـاس باشـكار گرفته شده، افعال رئيس مدينه فاضله ميسياست در فلسفه فارابي به

جهت كـه آنعلت است كه سياست ازهمينقوه عقلاني او و منبع وحي حاصل شده است. به

جهت كـه در مسـائل ديگـر آنشود، جزء مسائل حكمت نظري، و ازاز منبع عاليه حاصل مي

كند، جزء مسائل حكمت عملي است. همچنين غايـت سياسـت همـان غايـت تطبيق پيدا مي
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ديگر، اله، و تطبيق تشبه به اله در حكمت مدني سعادت اسـت. ازسـوي  فلسفه يعني تشبه به

باشـد و ايـن صـناعت فقه از نظر فارابي تحديد آراء براسـاس سـنت فكـري رئـيس اول مي

ازجهت آراء جزء حكمت نظري، و ازجهت افعال، جزئي از حكمت عملي قرار دارد. بـاري، 

فقه سياسي بازنگري و تحديـد آراء   فلسفه سياسي شناخت سياست و وضع اوليه آن است و

باشد. ازجهت مختصـات نيـز و افعال سياسي براساس همان سنتي كه در وضع اوليه آمده مي

باشد و تمامي قابل ذكر است كه سعادت مبنا و غايت اصلي حكمت مدني ابونصر فارابي مي

فقه سياسي   گردند و به تبع حكمت مدني، فلسفه سياسي ومسائل حول محور اين مفهوم مي

اند. درنتيجه، بايد ذكر كرد كه فلسـفه و فقـه كه از اجزاي آن هستند نيز داراي اين مختصات

صـورت كامـل يكـي نيسـتند، و انـد امـا بهسياسي در نظام فكري فارابي با يكديگر هماهنگ

  انگاري اين دو مفهوم به دليل غايت و مختصات آنهاست و نه چيستي آن. يكسان
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  مآخذ  و  منابع

مؤسســه  :، چــاپ چهــارم، تهــراناز محسوس تــا معقــول).  ١٤٠٢ابراهيمي ديناني، غلامحسين ( . ١

 پژوهشي حكمت و فلسفه ايران. 

، چــاپ دوم، فلسفه چيست؟ يك پرســش فلســفي اســت )،  ١٣٩٨ابراهيمي ديناني، غلامحسين ( . ٢

 نقد فرهنگ. :تهران

 .البلاغةنشر :، قمتالإشارات و التنبيها). ١٣٧٥سينا، حسين بن عبداالله (ابن . ٣

 ،يجعفــر نقــد  هيتحش ــ  ،يةالأهل  اساتيالمنازل و الس  ريتدابم).  ١٩٢٩(سينا، حسين بن عبداالله  ابن . ۴

 الرشد. مجلة :بغداد

مؤسســه  :، به اهتمــام عبــداالله نــوراني، تهــرانالمبدأ و المعاد). ١٣٦٣سينا، حسين بن عبداالله (ابن . ۵

 .ليگ دانشگاه مكـ دانشگاه تهران  يمطالعات اسلام

 .نايس  يدانشگاه بوعل :همدان ،يدانشنامه علائ اتياله).  تاي(بسينا، حسين بن عبداالله  ابن . ۶

ي»، فــاراب  ياس ــياز فلســفه س  ييخوانش فوكــو   ةشناسانابهامات معرفت ). «١٣٩٧اميدعلي، بابك ( . ٧

 .٦١-٤٣)، ١(١٠،  يالمللنيو ب  ياسيس  يهاافت يره

در   يدار آرمــانزمــام«).  ١٣٩٧(  و ديلم صالحي، بهــروز  پولادي، كمال  ،ديرسعيام  ي،بابازاده جود . ٨

  doi: 10.22034/sm.2018.32304. ٥٨-٤٣ ،)٢١(٦ ،هيمتعال  است يس  ي»،فاراب  ياسيس شهياند

 ــيبــاور د ،يونــانيبــا تفكــر   يفاراب  ياسيفلسفه س). «نسبت  ١٣٩٥بحراني، مرتضي ( . ٩ و بحــران  ين

 . ٢٢-٧)، ٧٢(١٨،  علوم سياسي»، زمانه

و روش   يفــاراب  ياس ــيس  شهياند). «١٣٨٥اله (تبار فيروزجاه، حبيب اهيم و عباسبرزگر، ابر . ١٠

 .٧٩-٥٣)، ٢١(٨،  پژوهش حقوق عمومي»،  گنزياسپر  يجستار

ســعادت و   ةرابط ــ). «١٣٩١البنــين مرتضــوي (توراني، اعلي، عمرانيان، سيده نــرجس و ام . ١١

 .١٢٠-١٠٧، ١٠اره  ، شم٧، دوره  هاي فلسفه اسلاميآموزهي»، فاراب  دگاهياز د  است يس

 ي»،فــاراب شــهيدر اند اســت يس«).  ١٣٩٢(  احســاني، سيدآصــف  ي ودمحمدتقيس ــ  ي،چاوش . ١٢

  https://dorl.net/dor/20.1001.1.23832916.1392.5.2.7.7. ١٧٣-١٤٧ ،)٢(٥  ،حكمت اسرا

). درســگفتارهاي اشــارات و تنبيهــات، نمــط هشــتم، ١٣٩٢پور، محمدحســين (حشــمت  . ١٣

١٣٩٢/ ٠٥/ ٠٧. 

  نشر ساقي.  :، تهرانفارابي فيلسوف فرهنگ). ١٣٨١داوري اردكاني، رضا ( . ١۴

، تهران، انتشارات انجمــن فلســفه فارابي مؤسس فلسفه اسلامي).  ١٣٥٦داوري اردكاني، رضا ( . ١۵

  ايران.
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 شوراي عالي فرهنگ و هنر. :تهران، فلسفه مدني فارابي). ١٣٥٤داوري اردكاني، رضا ( . ١۶

، جلــد دوم اشــراق خيمجموعه مصــنفات ش ــ). ١٣٨٠بن حبش ( ييحي نالديشهاب  ،يسهرورد . ١٧

كــربن،  يو مقدمــه هــانر حي)، تصــحاعتقاد الحكمـا  يف  ةرسال  ،يةالغرب  ةالغرب  ةالاشراق، قصةحكم(

 .يو مطالعات فرهنگ يپژوهشگاه علوم انسان :چاپ سوم، تهران

 .٧٩، شماره  معرفت ). «فلسفه سياسي فارابي»، ١٣٨٣هدي (سيديان، سيدم . ١٨

فلسفه   ياشتراوس و بازخوان). «١٣٩٦الاسلامي، خالد، بحراني، ماحوزي، مرتضي و رضا (شيخ . ١٩

پژوهشهاي سياســي  مجله»، و نقد ريغرب: متن، تفس  ديحل بحران جدعنوان راهبه  يفاراب  ياسيس

 .١٤٦-١٢٩)، ٤(٧، جهان اسلام

، هفي الأسـفار العقليـة الأربعـ  هالحكمة المتعالي  م).١٩٨١(  (ملاصدرا)  ميبن ابراه  محمد  ،يرازيش . ٢٠

 .دار إحياء التراث العربي :روتيچاپ سوم، ب  ،يعلامه طباطبائ هيتحش

(نهــج هفــتم تــا   نايس ــاستدلال: شرح منطق اشارات ابن  يمنطق  ليتحل).  ١٣٩٧(  يمهد  ،يميعظ . ٢١

 ). يحكمت اسلام  ي(مجمع عال يمانتشارات حكمت اسلا :چاپ دوم، قم دهم)،

، ترجمه حسين خديوجم، چاپ چهــارم، احصا العلوم).  ١٣٨٩فارابي، ابونصر محمدبن محمد ( . ٢٢

 شركت انتشارات علمي و فرهنگي. :تهران

 ــ، تحقمضــاداتها  و  المدينـة الفاضـلة  آراء أهــل).  تاي(بفارابي، ابونصر محمدبن محمد   . ٢٣ علــي   قي

 لال.اله مكتبة  دار و  :روتيبوملحم، ب

 دار و :، تحقيق علي بــوملحم، بيــروتالسعادةتحصيلم).  ١٩٩٥فارابي، ابونصر محمدبن محمد ( . ٢۴

 الهلال. مكتبة

، بــه و راه ســعادت  يفاراب،  »ةالسعاد  ليسب  يعل  هيالتنب«).  ١٣٩٠(فارابي، ابونصر محمدبن محمد   . ٢۵

 ــانتشارات بن  :تهران  ،يكوشش قاسم پورحسن، مقدمه و ترجمه نواب مقرب  يت اســلامحكم ــ  ادي

 صدرا. 

ــد (بي . ٢۶ ــدبن محمـ ــر محمـ ــارابي، ابونصـ ــا). فـ ــهتـ ــول منتزعـ ــده از فصـ ــه شـ ، برگرفتـ
https://alefbalib.com/index.aspx?pid=256&PdfID=311845   

، تحقيق محسن مهدي، ص أخرىو نصو   الملةكتاب  م).  ١٩٩١فارابي، ابونصر محمدبن محمد ( . ٢٧

 دارالمشرق.  :بيروت

 كتابخانــه  :قــم  پژوه،دانش  يمحمدتق  قيتحق  ،اتيالمنطق).  تاي(بفارابي، ابونصر محمدبن محمد   . ٢٨
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 .ينجف ياالله مرعشت آي

)، ٣(١،  تأملات فلسفيي»،  فاراب  ياسيس  شهياند  يعيمابعدالطب  يمبان). «١٣٨٨زاده، طاهره (كمالي . ٢٩

٨٠-٥٩ .https://dorl.net/dor/20.1001.1.22285253.1388.1.3.3.2  

 سروش.  :، تهراناقتصاد فرهنگ و رسانه فاضله فارابي). ١٤٠٠مفتوني، ناديا ( . ٣٠

)، ٥٥(١٤،  علوم سياســيي»،  فاراب  يدر نظام فلسف  هيفقت يولا). «١٣٩٠همو و چمران بهارلويي ( . ٣١

٧٤-٥٧. 

 بوستان كتاب. :، قمانديشه سياسي فارابي). ١٣٨٠مهاجرنيا، محسن ( . ٣٢

)، ١(١،  علــوم سياســيي»،  فــاراب  ياس ــيس  شــهيدر اند  يفقه و رهبر). «١٣٧٧مهاجرنيا، محسن ( . ٣٣

١٤٧-١٢٦. 

، قبســاتي»،  فــاراب  ياس ــيسنّت در امتــداد فلســفه س  است ير  هينظر). «١٤٠١مهاجرنيا، محسن ( . ٣۴

١٧٥-١٥١)،  ١٠٦(٢٧. 

مطالعــات ي»،  فــاراب  ياسيفلسفه س  ت يو ماه  يستيبر چ  يدرآمد). «١٣٨٨نادري، محمدمهدي ( . ٣۵

 .١١٤-٩٣)،  ٤(١،  سياسي

36. Whitehead, Alfred North (1978) Process and Reality (An Essay in 
Cosmology). New York: The Free Press, A Division of MacMillan 
Publishing Co. 
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The Book of Salvation (al-Najāt) is one of Avicenna's most significant 
works, encompassing essays on logic, natural science, theology, and 
mathematics. The latter section was added by al-Jawjazānī, drawing from 
Avicenna's mathematical writings. The theology part presents Avicenna's 
metaphysical principles and his final views on metaphysics. The section on 
resurrection is a central topic within the theology part. Avicenna states in the 
introduction that one of his objectives in writing the Book of Salvation was 
to provide a philosophical explanation of resurrection. In this theology, 
Avicenna bases his account of resurrection on various principles from his 
theoretical and practical philosophy, making it, in fact, a culmination of 
both. 
Since all currently published versions of the theology section of the Book of 
Salvation fail to meet the standards of a critical edition and have overlooked 
the valuable early manuscript of Murad Molla 1410, they cannot be 
regarded as critically edited texts. This highlights the necessity of producing 
a proper critical edition. The Murad Molla 1410 manuscript was transcribed 
by Riḍwān b. al-Sāʿātī, a sixth-century AH scholar, and underwent a 
thorough comparison with other manuscripts and works by Avicenna for 
fifteen years after its transcription. At the end of this manuscript, there are 
five "balāgh" notes (collation statements certifying that the manuscript was 
collated with a more original copy held by the teacher and confirmed to 
match it). Additionally, numerous other collation statements appear 
throughout the manuscript. The scribe also inserted valuable marginal notes, 
comparing the Book of Salvation with Avicenna's other works, including the 
Book of Healing (al-Shifāʾ) and Origin and Destination (al-Mabdaʾ wa-l-
Maʿād). 
Given the importance of resurrection in Avicenna's intellectual system and 
the theology of the Book of Salvation, this article prioritizes and presents a 
critical edition of the resurrection section of the book. The edition is based 
on three early and valuable manuscripts from the sixth century AH, housed 
in the following libraries: Āstān-i Quds Razavi, Haraççi Oġlu, and Murad 
Molla. These manuscripts surpass all other extant copies in terms of both 
temporal precedence and accuracy. The article offers an analysis of the 
resurrection section in the theology of the Book of Salvation and provides a 
detailed codicology of these three manuscripts. 
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Extended Abstract 
Introduction 
Over two hundred books and treatises are attributed to Avicenna, some of 
which are extensive and encyclopedic in nature, including the Book of 
Salvation. This work encompasses sections on logic, natural science, 
mathematics, and theology. The theology section presents Avicenna’s 
metaphysical system and addresses key problems in metaphysics. 
Notably, the theology of the Book of Salvation closely resembles that of 
the Book of Healing, while the second article of the theology in the Book 
of Salvation bears similarities to Origin and Destination (al-Mabdaʾ wa-l-
Maʿād). However, a closer examination reveals that, contrary to common 
belief, the theology of the Book of Salvation is not merely a summary of 
the Book of Healing, nor does the second article fully correspond to 
Origin and Destination. Instead, there are significant differences, with 
many passages from the Book of Healing either substantially edited or 
omitted in the Book of Salvation. 

The Book of Salvation has two introductions. In the first, Avicenna 
outlines his objective for writing the book, explaining that a group of his 
peers requested him to compile a work containing essential knowledge. 
By mastering this knowledge, they could distinguish themselves from the 
common people and be counted among the intellectual elite, acquiring 
proficiency in philosophical principles. According to this introduction, 
they asked Avicenna to present the principles of logic, natural science, 
geometry, arithmetic, cosmology (hayʾa), music, and theology in the 
clearest and most concise manner possible. They also sought guidance on 
resurrection, ethics, and practical deeds to attain "salvation" from 
misguidance. One of their specific requests was a philosophical account 
of resurrection. A review of Avicenna's works shows that a major 
distinction of the theological section in The Book of Salvation is its 
significant expansion of the resurrection topic, providing the most 
detailed philosophical account of how the soul separates from the body 
compared to his other works. While Avicenna revisits similar ideas in 
Origin and Destination, his discussion of resurrection in The Book of 
Salvation is more eloquent, comprehensive, and systematically presented 
(see the forthcoming critical edition, 2024, p. 388). Therefore, since his 
treatment of resurrection in The Book of Healing adds nothing new to that 
of The Book of Salvation, the latter offers Avicenna's finest exposition on 
resurrection. In these works, Avicenna acknowledges bodily resurrection 
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as outlined in religious teachings, but he presents a rational formulation of 
resurrection that pertains solely to the soul, which does not contradict 
religious doctrine. Avicenna’s philosophical approach, deeply intertwined 
with his views on the analysis of pleasure, pain, and true happiness, 
provides a valuable model for understanding the path of life and the 
essence of genuine happiness. 

Since all currently published versions of the theology section of the 
Book of Salvation fail to meet the standards of a critical edition and have 
overlooked the valuable early manuscript of Murad Molla 1410, they 
cannot be regarded as critically edited texts. This highlights the necessity 
of producing a proper critical edition. The Murad Molla 1410 manuscript 
was transcribed by Riḍwān b. al-Sāʿātī, a sixth-century AH scholar, and 
underwent a thorough comparison with other manuscripts and works by 
Avicenna for fifteen years after its transcription. At the end of this 
manuscript, there are five "balāgh" notes (collation statements certifying 
that the manuscript was collated with a more original copy held by the 
teacher and confirmed to match it). Additionally, numerous other 
collation statements appear throughout the manuscript. The scribe also 
inserted valuable marginal notes, comparing the Book of Salvation with 
Avicenna's other works, including the Book of Healing (al-Shifāʾ) and 
Origin and Destination (al-Mabdaʾ wa-l-Maʿād). 

Given the importance of resurrection in Avicenna's intellectual system 
and the theology of the Book of Salvation, this article prioritizes and 
presents a critical edition of the resurrection section of the book. The 
edition is based on three early and valuable manuscripts from the sixth 
century AH, housed in the following libraries: Āstān-i Quds Razavi, 
Haraççi Oġlu, and Murad Molla. These manuscripts surpass all other 
extant copies in terms of both temporal precedence and accuracy. The 
article offers an analysis of the resurrection section in the theology of the 
Book of Salvation and provides a detailed codicology of these three 
manuscripts. 

Method 
The three manuscripts from Āstān-i Quds Razavi, Haraççi Oġlu, and 
Murad Molla are not only the earliest among the extant manuscripts, but, 
as a comparison of their content with other manuscripts reveals, they are 
also the most accurate. Among these three, although the Haraççi Oġlu and 
Murad Molla manuscripts are later than the Astan manuscript, they are 
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preferable. One reason for this is their more precise transcription of the 
text, and another is that the scribes of the Haraççi Oġlu and Murad Molla 
manuscripts were scholars from the sixth and seventh centuries AH. 
Therefore, the Astan manuscript is less preferable to these two. However, 
despite their antiquity, the Haraççi Oġlu and Murad Molla manuscripts 
were transcribed from distinct early sources, allowing them to 
complement each other. For this reason, none of the three manuscripts 
serves as the base for our critical edition; instead, our methodology is 
collative (in which no manuscript is considered more basic). 

Findings 
Given what Avicenna presents in this section, it is essential to reflect on 
the following: 
1. In the theology of The Book of Salvation, Avicenna explicitly 

acknowledges bodily resurrection based on religious teachings and the 
Prophet’s report. Additionally, he provides a rational explanation of a 
resurrection exclusive to the soul, grounded in his account of true 
pleasure, pain, and ultimate happiness. 

2. In this section, Avicenna presents a compelling connection between 
theoretical and practical wisdom on the one hand, and the true 
happiness of the soul on the other. He asserts that a happy individual is 
one who continuously acquires philosophical knowledge and reforms 
their practical conduct. Thus, according to Avicenna, theoretical and 
practical wisdom are not merely educational or didactic fields but play 
a direct and decisive role in shaping the course of human life and the 
afterlife. 

3. Contrary to al-Fārābī, who limits resurrection to souls whose secondary 
perfections have been actualized, Avicenna asserts that all human souls 
survive bodily death. He further explains that even "ignorant" souls, 
which have not attained rational truths, can be recipients of divine 
mercy, provided they are not tainted by vices. 

4. Avicenna attributes to certain scholars the view that some naïve 
(ignorant) souls join celestial bodies, making this attribution in both 
Origin and Destination and Remarks and Admonitions (al-Ishārāt wa-l-
Tanbīhāt). In his commentary on the latter, Khwāja Naṣīr al-Dīn al-
Ṭūsī suggests that Avicenna is referring to al-Fārābī. However, a 
review of al-Fārābī’s works indicates that he did not propose such a 
view regarding the fate of souls. 
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  چكيده  اطلاعات مقاله 
  نوع مقاله: 

  مقالة پژوهشي 
  

:  افتيدر خيتار
٢٢/٠٧/١٤٠٢ 

:  بازنگري  خيتار
٢٧/٠٧/١٤٠٣  
:  رش يپذ خيتار
٢٨/٠٧/١٤٠٣  
   : انتشار  خيتار

١/١٠/١٤٠٣  
  

  : واژگان كليدي
معاد، مفارقت نفس از  

سينا، الهيات بدن، ابن 

، تصحيح  النجاة

انتقادي، مرادملا  

١٤١٠ .  

هاي منطق، طبيعيات، الهيــات و  سينا شامل رساله ترين آثار ابن يكي از مهم   النجاة   مجموعة 
ســينا توســط  رياضيات است كه البته بخش رياضيات آن براساس تأليفات رياضــياتي ابن 

جوزجاني به بقية اجزاء ملحق شده است. بخش الهيات اين مجموعه دربردارندة اصــول  
آراء نهــايي او در مابعدالطبيعــه اســت و بحــث معــاد  مابعدالطبيعي نظام فكري سينوي و  

ترين مباحث ارائه شده در بخش الهيات است كه تشريح و تبيين فلسفي آن،  ازجمله مهم 
بــوده    النجـاة   گويد، ازجمله اهداف او از تأليف مي   النجاة  سينا در مقدمة گونه كه ابن همان 

ياري از مباني حكمت نظري و عملــيِ  تبيين معاد را بر بس   النجاة   سينا در الهيات است. ابن 
  توان آن را ماحصل حكمت نظري و عمليِ او دانست.  نوعي مي   خود بنا كرده است و به 

بر اينكه معيارهاي تصــحيح انتقــادي  علاوه   النجاة  هاي فعلي الهيات از آنجا كه همة چاپ 
انــد؛ متنــي  نيــز غافــل مانده   ١٤١٠اند، از نسخة نفــيس و كهــن مــرادملا  را رعايت نكرده 

،  ١٤١٠نمايند. نسخة مرادملا  مي   مصحَّح محسوب نشده و بازتصحيح اين اثر را ضروري 
توسط رضوان بن الساعاتي يكي از علماي قرن ششم ه.ق كتابت شده و پــس از كتابــت،  

سينا مقابله شــده و  هاي ديگر و نيز آثار ديگر ابن بارها در طول حدود پانزده سال با نسخه 
شــود.  هاي متعددي در طول متن مشاهده مي غ در انتهاي نسخه و نيز بلاغ پنج گواهي بلا 

سينا بــر  اي كه اجازة ابن ها ادعا شده كه نسخة كتابت شده با نسخه در يكي از اين گواهي 
بر ايــن، كاتــب حواشــي بســيار ارزشــمندي  روي آن درج شده، مقابله شده است. علاوه 

درج    المبــدأ و المعــاد و    الشــفاء سينا ازجملــه  ثار ابن با ساير آ   النجاة  حاصل از مقابلة متن 
  كرده است.  

، تصــحيح انتقــادي بخــش  النجاة   سينا و در الهيات نظر به اهميت معاد در نظام فكري ابن 
شــود. ايــن تصــحيح انتقــادي  معاد بر ساير مباحث مقدم شده و در ايــن مقالــه ارائــه مي 

هاي آســتان  ه.ق، موجود در كتابخانه   براساس سه رسالة كهن و نفيس متعلق به قرن ششم 
هاي  اوغلو و مرادملاست كه به لحاظ قدمت و صحت بــر تمــام نســخه قدس، حراجچي 

شود، پژوهش و ارزيابي بحــث معــادِ  موجود ارجحيت دارند. آنچه در اين مقاله ارائه مي 
   شناسي اين سه نسخة ارزشمند و تصحيح انتقادي بخش معاد است. ، نسخه النجاة   الهيات 

    . ٣١- ٧٤)،  ٤(  ٣  ،تاريخ فلسفه اسلامي  ،براساس اقدم نسخ  ةالنجا  تحليل و تصحيح انتقادي بخش معاد الهيات).  ٣١٤٠(  ؛ليلا  ،خوان   كيان :  استناد
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  ١مقدمه 

 در كـه اسـت منسوب سينابوعليأ الرئيسشيخ به رساله و  كتاب  دويست  بر  بالغ  متعددي  آثار

 مجموعـه ايـن. است شده نگاشته مجموعه  صورتبه  النجـاة   ازجمله  اثر مفصل  چند  آنها  بين

 دربردارنـدة  آن  الهيـات  بخـش  و  است  و الهيات  طبيعيات، رياضيات  منطق،  هايبخش  شامل

شباهت  النجـاة   و اهم مسائل مابعدالطبيعه است. متن الهيات  سيناابن  مابعدالطبيعي  نظام  اصول 

اسـت  المبدأ والمعادمشابه كتاب  النجـاة   و مقالة دوم الهيات  الشفاءاي با الهيات  قابل ملاحظه

 اقـوال  برخـي تـوان هماننـددهد كه نـه مينشان مي النجاة  متن الهياتاما بررسي و دقت در 

توان مقالة دوم را منطبـق بـر ست و نه ميالشفاء الهيات خلاصة  النجـاة   الهيات  رايج گفت كه

دانست؛ بلكه ويرايش و اصلاح مطالـب در بسـياري از مـوارد و نيـز افـزودن   المبدأ والمعاد

و نيز تغيير برخـي عبـارات و ويـرايش مـتن  بدأ و المعادالممطالب بسيار مهم نسبت به متن 

نشـان از تفـاوت ايـن آثـار بـا  ٢النجاة  و حذف برخي مطالب نسبت به الهيات  الشفاءالهيات  

  يكديگر دارد.

و قبـل از شـروع جـزء  النجـاة  دو مقدمه است؛ يك مقدمه در ابتداي كتابداراي    النجـاة 

سـينا، ه نيـز در آغـاز بخـش رياضـيات (ابن) و يـك مقدمـ٤- ٣، صص١٣٨٧سينا،منطق (ابن

تشـريح   النجـاة   هدف خود را از تأليف  سينا در اولين مقدمهابن) وجود دارد.  ٣٩٩، ص١٣٨٧

اند كه براي آنها كتـابي درخواست كرده  ويدهد كه گروهي از برادران از  توضيح مي  كرده و

ري آنهـا از عـوام كه شـخص بـا فراگيـ  استمعارفي ضروري  مشتمل بر  كه    دآوري كنجمع

 
كنم از اســاتيد بزرگــوار جنــاب آقــاي دكتــر بعد از حمد و ثناي خداونــد متعــال، تشــكر و قــدرداني مــي  .١

محمدحسين حكيم قادي و جناب استاد سيدثاني براي مساعدت و راهنمايي در تصحيح انتسيدمحمود يوسف

شناسي و سپاسگزارم از صندوق حمايــت از پژوهشــگران و فنــاوران كشــور كــه در براي راهنمايي در نسخه

  سينا از اين اثر حمايت كردند.طرح احياي آثار ابنقالب كلان

گفت كــه هرچنــد  توانمي (Avicenna,1974, p65-66) سرگذشتبراساس گزارشات جوزجاني در رسالة  .٢

رسد كــه در يــك دورة داشته ولي به نظر مي الشفاءاهتمام به تأليف مجموعة مفصل   النجـاة  سينا زودتر ازابن

بوده است. درخصوص متن الهيات كــه در دســتور كــار  الشفاءو تكميل  النجاة زماني واحد، مشغول تصنيف

را در نظر گرفته اما آن  النجاة الهياتمتني را براي  سينارسد كه ابننگارنده است، در بسياري موارد به نظر مي

منتقــل كــرده  الشــفاء  الهياتتر كرده و به  تر و پختهاصلاح و ويرايش كرده، گاهي حذف كرده و گاهي منظم

  گنجد و تحليل و بررسي آنها در اثر ديگري ارائه خواهد شد.  است. البته بررسي اين موارد در اين مجال نمي
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براسـاس ايـن شمار آيد و بر اصول حكمي احاطه پيدا كنـد. در زمرة خواص بهشده،  متمايز  

هيئـت و   ،حسـاب  ،هندسـه  ،طبيعيـات  ،د كـه اصـول منطـقانهخواست  سيناابنآنها از  مقدمه،  

و در آن   كـردهترين وجـوه ارائـه  ترين و مختصـرموسيقي و سپس علم الهـي را بـه روشـن

تا از غرق شدن در درياي ضـلالت  كندمعاد، اخلاق و افعال نافع در آن را نيز ذكر مجموعه،  

سـينا براسـاس درخواسـت ؛ بنابراين ابن)النجاة من الغرق في بحر الضـلالاتنجات يابند (

صـنّفتُ آنها و با استعانت از درگاه خداوند و توكل بر او اين كتاب را تصنيف كـرده اسـت (

شــود ازجملــه گونــه كــه ملاحظــه مي. همان)٤- ٣، صــص٣٨٧١ســينا، (ابن) الکتــاب

سـينا نشـان سينا، تبيين فلسفي بحث معاد است و بررسي آثار ابنهاي دوستان ابندرخواست

، تكميل قابل توجه بخـش معـاد و ارائـة النجـاة  ترين امتيازات الهياتدهد كه يكي از مهممي

سينا هرچند كـه در ايـن بحـث بـه ابن بهترين وجه تبيين فلسفي مفارقت نفس از بدن است.

صورتي اي شيواتر و بهبحث معاد را با مقدمه  النجاة   نظر داشته ولي در الهيات  المبدأ و المعاد

سـينا، تصـحيح ارائـه كـرده اسـت (ابن  النجـاة   تر و با نظم و نسق بيشـتري در الهيـاتكامل

 چيزي به بحث معـادالشفاء  نا در  سيبنابراين، با توجه به اينكه ابن  ١).٣٨٨، ص١٤٠٣رو،  پيش

سـينا از توان بهترين تحليـل و تبيـين فلسـفي ابنرا مي  الشفاءو  النجاة   نيافزوده الهيات  النجاة 

سينا در اين مواضع، ضمن پذيرش معاد جسماني براساس شـرع، معـادي را معاد دانست. ابن

مخالفتي با آن ندارد. كند كه عقلاني است و مخصوص نفوس است و البته شرع نيز  تبيين مي

سينا كه ارتباط عميقي با ديدگاهش در خصوص تحليل لذت و الم و اين رويكرد فلسفي ابن

تواند الگوي مهمي در اصلاح مسير زندگي و درك معنـاي حقيقـي سعادت حقيقي دارد، مي

سعادت و خوشبختي باشد. با توجه به وابسته بودن بحث معاد به بسياري از مباحث حكمت 

 ري و حكمت عملي و تبيين فلسفي سعادت نهايي انسان، تبيين فلسـفي معـاد در الهيـاتنظ

  سينا دانست.  توان چكيدة كل فلسفة ابنرا مي  الشفاءو  النجاة 

سينا و با توجه به عـدم وجـود اساس و نظر به اهميت اين بحث در نظام فكري ابنبراين

بر ساير مباحـث آن مقـدم شـده و تصـحيح  النجـاة  متني مصحَّح از آن، بحث معاد از الهيات

 
بار براساس اقدم نسخ در ادامــه ارائــه خواهــد شــد، ه به تصحيح انتقادي بخش معاد كه براي اولينبا توج  .١

  شود. به ادامة مقالة حاضر ارجاع داده مي النجاة بحث معاد
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انتقادي آن براساس اقدم نسخ يعني سه نسخة نفيس و كهـن متعلـق بـه قـرن ششـم ه.ق در 

بر قدمت، اصح نسخ نيز محسوب شـده و مقالة حاضر ارائه خواهد شد. اين سه نسخه علاوه

وارة انتقـادي اي نسبت به ساير نسخ هستند كه در مقدمـة تحليلـي سـازداراي امتيازات ويژه

  بررسي خواهند شد.  
  

   النجاة   دربارة كتاب

 ١را در مسير شاپورخواسـت  النجـاة   سينا، ابنسرگذشتبراساس گزارش جوزجاني در رسالة  

أيضـافًي  صـنّفو... ( تصـنيف كـرده اسـتكـرده،  را همراهـي ميالدولـه  هنگامي كـه علاء

الدولـه چنـدبار علاءبـه اينكـه  بـا توجـه ٢.(Avicenna,1974, p 66) )النجـاة الطريق کتاب 

اثيـر، به شاپورخواست حمله كرده (ابن ه.ق ٤٢٣ ه.ق و ٤٢١و  ه.ق ٤١٧ هايازجمله در سال 

را بـين   لنجـاة ا  تـوان تـاريخ حـدودي تـأليف كتـابمي  )٤١٤  ،٤٠٣  ،٣٢٠، صص٩، ج١٣٨٥

 الرئيس دانست.  ه.ق يعني اواخر عمر شيخ  ٤٢٣تا    ٤١٧هاي  سال 

سينا ذكـر شـده اسـت. الانتساب ابنهاي تاريخي در زمرة آثار مسلمدر كتاب  النجـاة   كتاب   

در هـر دو  النجـاة  نام برده و نام كتاب  النجاة   از كتاب  سرگذشتجوزجاني چندبار در رسالة  

تتمـة صـوان و نيز فهرست الحاقي كه در برخي نسـخ    سرگذشت  فهرست موجود در رسالة

 تـراجم متقـدمّ همچـون هـايكتابدر  النجـاة  . كتاب٣خوردچشم ميبه  وجود دارد،  الحکمة

 
آباد ساخته شد امــا شاپورخواست از شهرهاي دورة ساساني است كه به دستور شاپور در مكان فعلي خرم  .١

 لي نابود شد. طوركدر حملة مغول به

است كه قبلاً  المختصر الأوسطبرگرفته از   النجـاة  ، بخش منطقسرگذشتبراساس اظهارات جوزجاني در    .٢

اي كــه و براســاس مقدمــه (Avicenna,1974, p 75-76)ه شيخ آن را در جرجان (گرگان امروزي) تأليف كرد

اضي را به اين مجموعه ضميمه كنــد؛ سينا فرصت نكرده تا بخش ري جوزجاني بر بخش رياضيات نوشته، ابن

سينا در رياضيات، بخش رياضيات را به ايــن مجموعــه افــزوده بنابراين بعدها جوزجاني براساس تأليفات ابن

كار بردن عبارت «صنّف» بــراي هاي جوزجاني به). نكتة قابل توجه در گزارش٣٩٩، ص١٣٨٧سينا،است (ابن

 ،منطــق هــايبخشو تــأليف    يورآسينا در تصنيف و جمعدهد ابنمياست كه نشان    النجاة  سينا در موردابن

 فاعليت مستقيم البته با همكاري جوزجاني داشته است. و الهيات  اتيعيطب

هاي دهــد كــه برخــي از نســخهتوضيح مي Avicenna and the Aristotelian Traditionگوتاس در كتاب  .٣
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)، ٢٧٣- ٢٦٨، ص١٣٢٦(قفطـي،    إخبارالعلمـاء  )٥٩، ص١٣٩٦(بيهقـي،    تتمّة صوان الحکمة

، ٢، ج١٩٦٨خلكـان،  (ابن  الأعيـانوفيات  ،)٧٨، ص٣، ج٢٠٠١  ،اصيبعةابيابن(  الأنباءعيون

سـينا گـزارش در زمرة آثار ابن) ٣٩٨، ص ١٢، ج  ٤٠١(صفدي،    الوافي بالوفيات  و  )١٦٠ص

سـينا گـزارش كـرده اسـت الانتساب ابنمهدوي نيز اين اثر را در زمرة آثار مسلّم  .شده است

  ).  ٢٥٢، ص  ١٣٣٣(مهدوي،  

  النجاة  ضرورت بازتصحيح الهيات

بار چاپ شده كه چاپ اول و دوم آن تاكنون سه  النجاة   در ضمن مجموعة  اة النج  متن الهيات

) تقريباً حروفچينيِ نسخ هسـتند؛ بنـابراين تصـحيح انتقـادي ١٩٨٥سينا،  ؛ ابن١٩٣٨سينا،  (ابن

پژوه براسـاس پـنج نسـخة شوند. چاپ سوم، تصحيح انتقادي محمدتقي دانشمحسوب نمي

 النجـاة   يشان، به سـه دليـل تصـحيح مجـدد الهيـاتست كه با وجود تلاش ارزشمند اخطي

هاي آنهـا دارد؛ ها و حاشيهست: اول: اين چاپ اشكالات متعددي در انعكاس نسخهضروري

بادليان كه مبنـاي  ٥٣٤دانشگاه تهران و  ١٣٤٨دوم: بازبيني و دقت در تاريخ كتابت دو نسخة 

هاي موجود دهد كه برخي دستخطاند، نشان ميشده  تصحيح ايشان بوده و اقدم نسخ شمرده

بـر اينكـه نسـبت بـه نسـخ در آنها متعلق به قرن پنجم يا ششم ه.ق نيسـتند؛ بنـابراين علاوه

شوند، اقـدم بـر آنهـا نيـز نيسـتند؛ سـوم: چـاپ برگزيده در اين نوشتار، اصح محسوب نمي

ه نكـرده و مـرادملا را ملاحظـ ١٤١٠پژوه و نيز دو چاپ ديگر، نسخة كهن و ارزشمند دانش

  مبناي تصحيح قرار نداده است.

  بررسي و ارزيابي محتواي بخش معاد  

ست كه هنگام بعـث و كند. قسم اول، معاديسينا در ابتداي بحث، معاد را بر دو قسم ميابن

برانگيخته شدن مخصوص بدن است و تنها از طريق شريعت و تصـديق خبـر نبـوت اثبـات 

سـت كـه براسـاس شود، تبيين سـعادت و شقاوتيراك ميشود؛ و قسم دوم كه با عقل ادمي

 
ليشتسرگذموجود در رسالة  بر دو فهرست، علاوهتتمّة صوان الحکمةكتاب     ، مشــتمل بــر فهرســت مفصــّ

(EB: extended bibliography) ترين ايــن ســينا در آن درج شــده اســت. قــديمياست كه آثار ديگري از ابن

  . (Gutas, 2014, p 401)است  مرادملا ١٤٠٨ها، نسخة نسخه
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كند كه ايـن قسـم دوم صـرفاً سينا تأكيد ميشود. البته ابنبراهين عقلي براي نفوس اثبات مي

  رو).   سينا، تصحيح پيشعقلاني نيست و نبوت نيز آن را تصديق كرده است (ابن

نفـوس اسـت را بـر چنـد   سينا تبيين و تشريح معادي كه در مورد سعادت و شقاوتابن

  كند:  اصل اساسي بنا مي

خود را داراسـت. هر قوة نفساني لذت و خير و نيز آزار و شر مخصـوص بـه  اصل اول:

خير و لذت هركدام از قواي نفساني شعور و آگاهي آنها به امري ملايم و موافق با خودشـان 

سازگار باشـد همـان حصـول  است و امري كه بالذات و بالحقيقه با هر كدام از آنها موافق و

  كمال بالفعل آنهاست.  

اي رغم اشتراكاتي كه دارند، داراي مراتب مختلفي هستند. قوه: قواي نفساني بهاصل دوم

تر از سـاير قـوا باشـد و از نظـر تر و حاصلتر، بيشتر، نزديكتر، برتر، دائميكه كمال آن تام

راك شديدتر از ساير قوا باشـد، لـذت آن قـوه نفسه در ادتر و برتر باشد، و نيز فيفعل كامل

  تر است.  نيز بالاتر و تمام

ست كه با وجـود علـم صورتيدر برخي از كمالات، خروج از قوه به فعل به  اصل سوم:

كه آن لذت حاصـل نشـود، ادراك به لذيذ بودن آن، كيفيت آن لذت روشن نيست و تا زماني

سـوي گاهي نداشته باشد، به آن مشـتاق نشـده و بهكه به آن لذت آشود و نفس تا زمانينمي

  كند. آن حركت نمي

كننـده فـراهم اسـت امـا در برخي موارد كمال و امر ملائم براي قـوة درك  اصل چهارم:

دليل وجود مانعي، نفس نسبت بـه آن كمـال كراهـت دارد و يـا اينكـه از آن كمـال لـذت به

همانند بيماري كه نسـبت بـه طعـم شـيريني   كند.سوي ضد آن گرايش پيدا ميبرند و بهنمي

  دهد.هاي ناخوشايند علاقه نشان ميكراهت دارد اما به طعم

كننده، به ضد كمال خود مبتلاست و نسبت به ضـد كمـالش گاهي قوة دركاصل پنجم:  

شود و به حالـت كه مانع برطرف شود از ضد كمالش اذيت مياحساس تنفر ندارد، اما زماني

دليل مشكلات مزاجي در دهانش حالت تلخي ايجـاد ردد. همانند بيماري كه بهگطبيعي برمي

كند اما زماني كه مزاجش اصلاح شـود، از آن حالـت خـود شده و آن تلخي را احساس نمي

  رو).  سينا، تصحيح پيششود (ابنبيزار مي
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سـت دهد كه كمال خاص نفس ناطقه اين اسينا پس از تشريح اين اصول، توضيح ميابن

كه به عالَمي عقلي تبديل شود كه در آن، صورت كل و نظام معقـول در كـل و خيـر افاضـه 

مراتب نظام هسـتي نقـش ببنـدد. نفـس در ايـن حالـت، شده در عالم هستي براساس سلسله

شود و حسن مطلق و خير مطلق و جمـال مطلـق عالَمي عقلي به موازات عالم موجودات مي

هاي قـواي ديگـر قابـل شود. اين قبيل لذت هرگز با لـذتد ميرا مشاهده كرده و با او متح

مقايسه نيست؛ چراكه نه دوام ابدي، با دوام متغير فاسد، قابل مقايسه اسـت و نـه وصـول در 

معناي اتحاد كه مخصوص لذت حقيقي و كمـال حقيقـي توان با وصول بهعالم ماديات را مي

لذت از نظر شدت هم متفـاوت اسـت. نفـس بر اين، اين نوع  نفس است مقايسه كرد. علاوه

توانـد بـه عمـق حقـايق شود و ميناطقه بيش از قواي مادي و جسماني به ادراكات نائل مي

دليل هايي كه كمال خاص نفس ناطقه دارد، انسان بـهدست پيدا كند، اما با وجود تمام برتري

، ايـن لـذتّ را درك ها غـرق شـدهاينكه در عالم مادي و در بدن محصور است و در پسـتي

وجوي آن نيست، مگر اينكه از بند شهوت و غضب و امثال آنها خـلاص نكرده و در جست

شـود. زمـاني كـه صورت خيال ضعيفي از لذت نفس ناطقه بـرايش حاصـل ميشود، در اين

شود، متوجه لذت و معشوق حقيقـي اسـت و در صـورت دوري از آن نفس از بدن جدا مي

هـاي قـواي مـادي قابـل مقايسـه شود كه بـا درد و رنجدي عظيم ميلذت حقيقي، دچار در

را معـادل سـوزاندن آتـش و تـوان آن ست كه نمينيست. اين درد و رنج، شقاوت و عقوبتي

كند كه ها را در اين دنيا با حال كساني مقايسه ميسينا حال انسانسرماي زمهرير دانست. ابن

كنند، امـا بعـد از برطـرف رماي زمهرير را حس نميدليل وجود مانعي سوزاندن آتش و سبه

كنند. اما اگر قوة عقلية شخصي به كمـالاتي دسـت شدن آن مانع، اين بلاء عظيم را درك مي

اش بعد از مفارقت از بدن بتواند به استكمال تامي كه حـد كمـال نفـس ناطقـه يابد كه نفس

شـده و منـد ميلذيـذ بهرهاست، دست يابد، همانند شخص بيهوشي اسـت كـه از غـذاهاي  

كرده است اما با برطرف شدن حالت بيهوشـي بـا ايـن دليل بيهوشي طعم آنها را حس نميبه

تر از هر لذت است و معنـاي شود. اين لذتِ نفس ناطقه برتر و شريفلذت بزرگ مواجه مي

  رو).  سينا، تصحيح پيشسعادت و شقاوت دقيقاً همين است (ابن

اين موضوع اين است كه انسان تا چه حدي شايسـته اسـت كـه بـر سؤال مهم مطرح در 

سينا در پاسخ به معقولات وقوف پيدا كند تا بعد از مفارقت از بدن به سعادت نائل شود؟ ابن
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تواند حد مشخصي براي آن ذكر كند، حد تقريبـي گويد نمياين سؤال مقدر، ضمن اينكه مي

دانـد كـه انسـان اي ميبي بـه معـارف عقلانـينيل به سعادت و رهايي از شـقاوت را دسـتيا

وجود آنهـا علـم براساس آنها به مبادي مفارق علم تصـوري حقيقـي و از طريـق برهـان بـه

شناسـد. تصديقي يقيني دارد و علـل غـاييِ امـور واقعـي در حركـات كلـي نامتنـاهي را مي

وجـود اول تـا مراتبي كـه از مصورت، انسان نظام كلي موجودات را براسـاس سلسـلهدراين

كنـد و بـر عنايـت و ترين موجودات دارد و نيز نسبت اجزاي اين نظام كل را درك ميپايين

وجود مبدأ اول، وحدت خاص او و كيفيت علـم او و نيـز شود. سپس بهكيفيت آن، عالِم مي

شود. هـر انـدازه كـه انسـان در ايـن زمينـه استبصـار نسبت مبدأ با ساير موجودات آگاه مي

اسـاس راه سـينا براينشـود. ابنكسب كند استعدادش براي نيل به سعادت بيشتر مي  بيشتري

داند كه انسان علاقه و رابطة خود را با مبادي عقليـه رهايي از دنيا و تعلقات آن را در اين مي

درك كند و شوق و عشقي نسبت به آن مبادي برايش حاصل شود كه مانع از توجه به تمـام 

  رو).  سينا، تصحيح پيشدي شود (ابنامور دنيايي و ما

شود كه دستيابي به ايـن علـوم سينا متذكر اين نكتة مهم ميبعد از تبيين مطالب فوق، ابن

تصوري و تصديقي يقيني، براي نيل به سعادت حقيقي كافي نيست و ايـن سـعادت حقيقـي 

ي نفس خود را نيـز بر كسب علم يقيني جزء عملشود مگر اينكه انسان علاوهتام و تمام نمي

  رو).  سينا، تصحيح پيشاصلاح كند (ابن

سينا در اين بخش نفوس انساني را از جهت نيل به سعادت و شقاوت حقيقي بر چند ابن

  داند:  قسم مي

نفوس ساده و بُله، كه در مرتبة عقل هيولاني و فاقد شوق به عالم عقلي هستند كه از  -

هـاي پسـت . ايـن نفـوس اگـر داراي هيئتشـودطريق برهان براي انسان حاصل مي

هـاي رسـند. امـا اگـر داراي هيئتنباشند، مشمول رحمت الهي شده و به آرامش مي

هاي پسـت نداشـته باشـند، همچنـان بـه پست بدني باشند و هيئتي غير از اين هيئت

 شوق و علاقه به بدن گرفتارند، اما به دليل اينكه علاقه به بدن در آنها بـاقي مانـده و

هاي خـود دسـت يابنـد، دچـار ديگر بدني نيست تا از طريق آن بـه خواسـتهازسوي

كنـد كـه سـينا در اينجـا سـخن برخـي علمـا را تأييـد ميشوند. ابنعذابي شديد مي

كه پاك باشند و در آنها اعتقادات و تصوراتي كه گويند اين قبيل نفوس، درصورتيمي
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سمت اي بهام مفارقت از بدن هيچ جاذبهگيرد، موجود باشد، هنگبراي عوام شكل مي

ديگر صورت كمالي ندارند كه به سـعادت برسـند و ازسـويعالم بالا نداشته و دراين

فاقد كمالي هم نيستند كه به شقاوت برسند؛ در نتيجه تمام هيئـات نفسـاني آنهـا بـه 

عد از سمت عالم اسفل (عالم مادي) و اجسام متوجه است. البته توجه به عالم مادي ب

دهد كه منعـي سينا توضيح ميمفارقت از بدن به معني پذيرش تناسخ نيست بلكه ابن

وجود ندارد كه اين نفوس به مواد سماوي ملحـق شـوند و ازطريـق مـواد سـماوي، 

سـينا اموري ازقبيل قبر و بعث و خيرات يا عقاب اخـروي را تخيـل كننـد. البتـه ابن

تر نبوده بلكه از جهت تـأثير از ادراك حسي نازل كند كه اين ادراكات خيالي تأكيد مي

  رو).سينا، تصحيح پيشو صفا بالاتر هستند (ابن

كنند اما بعد از مفارقت از بدن، نفوسي كه از طريق برهان به عالم عقلي شوق پيدا مي -

سـينا معتقـد اسـت شوند. ابنبه كمال نهايي خود نائل نشوند، دچار شقاوت ابدي مي

شوند؛ افرادي كه با وجود شـوق بـه ها دچار اين شقاوت ابدي ميسانكه دو دسته ان

هايي كـه معاندنـد و در انـد؛ و انسـانمعارف عقلاني در سعي و تلاش كوتاهي كرده

سينا معتقد اسـت كنند. ابنمورد آراء فاسد متعصب بوده و با آراء حقيقي مخالفت مي

شـوند بيشـتري دچـار ميكه گروه دوم حال بدتري خواهنـد داشـت و بـه شـقاوت  

  رو).سينا، تصحيح پيش(ابن

انـد، در نهايت، نفوس مقدسي كه به معارف عقلاني و كمالات قوة عملي دست يافته -

شوند. البته اگر بعد از مرگ و مفارقـت از بـدن به كمال ذاتي و لذت حقيقي نائل مي

دچار نـوعي   ١شد،قبيل نفوس باقي مانده باهنوز اثري از ملكات مادي در برخي ازاين

 
اي كــه بــه بــدن دارد، دليل علاقــهاما به  سينا با وجود اينكه نفس ناطقه در بدن منطبع نيست،از ديدگاه ابن  .١

شود كه حتي بعد از مفارقت از بــدن هــم ممكــن اســت بــاقي بمانــد. ملكاتي از ناحية بدن بر او عارض مي

ست كه به بدن تعلق دارد و درنتيجه از آنجا كه صورت، بعد از مرگ نيز حالت نفس ناطقه شبيه حالتيدراين

متضاد با جوهر نفس ناطقه و آزاردهندة نفس ناطقه است، نفس ناطقــه اين ملكات حاصل از بدن در حقيقت 

سينا در ادامه بر عدم دوام ايــن آلام عظــيم شود. ابنبه جهت اين تعلقات و ملكات دچار درد و الم شديد مي

ليل ددليل امري لازم بر نفس نيست بلكــه بــهدهد كه از آنجا كه اين آلام و آزارها بهتأكيد كرده و توضيح مي

دليل عدم تكــرار يك عارض غريب است و اينكه هيچ امر عارض غريبي دائمي و باقي نيست، اين آلام نيز به
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شـوند كـه البتـه ايـن حالـت دائمـي شوند و به درجة «عليين» نائل نميدرد و الم مي

نيست و به مرور با از بين رفتن اين ملكـات دنيـوي، الـم ناشـي از آنهـا نيـز از بـين 

  رو).  سينا، تصحيح پيشرود (ابنمي

 توجه به برخي نكات مهم در تبيين عقلاني معاد

  سينا در اين بخش ارائه كرده، تأمل در نكات زير ضروري است:كه ابنبراساس مطالبي  

با صراحت معاد جسـماني را   النجاة   سينا در الهياتشود ابنگونه كه ملاحظه ميهمان .١

بـر آن تبيينـي عقلانـي از معـادي پذيرد و علاوهبراساس شرع و تصديق خبر نبي مي

گاهش در تبيـين لـذت و الـم دهد كه مخصوص نفوس است و براساس ديدارائه مي

 حقيقي و سعادت غايي انسان بنا شده است.

او در اين موضع به بهترين وجه ميان حكمـت نظـري و عملـي بـا سـعادت حقيقـي  .٢

دانـد كـه در كسـب علـوم نفوس ارتباط برقرار كرده و انسان سعادتمند را كسـي مي

ايـن بيانـات حكمي و نيز اصلاح جزء عملـي ممارسـت داشـته اسـت؛ بنـابراين، بـا 

سينا، حكمت نظري و عملي از اموري صرفاً آموزشـي و تعليمـي خـارج شـده و ابن

كننده در مسير زندگي انسان و حيات پس از مـرگ طور مستقيم داراي نقشي تعيينبه

 او خواهند بود.  

دانـد كـه سينا در اين ديدگاه برخلاف فارابي كه تنها معاد را مخصوص نفوسي ميابن .٣

)، معتقـد اسـت كـه ٩١، ص١٩٩٦ني آنها به فعليت رسيده است (فـارابي،  كمالات ثا

دهد كه نفـوس «بُلـه» تمام نفوس بشري پس از مرگ باقي هستند و حتي توضيح مي

تواننـد در صـورت عـدم آلـودگي بـه رذايـل اند ميكه به حقايق عقلاني دست نيافته

بت به فـارابي سـازگاري سينا در اين زمينه نسمشمول رحمت الهي شوند. ديدگاه ابن

 بيشتري با تعاليم ديني دارد.

 
شود و درنتيجه عقوبت اين ملكــات بــدني، خالــد نيســت و افعالي كه باعث ايجاد اين ملكات شده، زائل مي

شــود ناطقه اســت نائــل ميكه نفس پاك شده و سعادت حقيقي كه مختص نفس شود تا جاييكم محو ميكم

 رو).  سينا، تصحيح پيش(ابن
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سينا در تبيين فلسفي معاد، او در زمرة متفكراني قرار دارد كـه براساس توضيحات ابن .۴

 معتقد به خلود گناهكاران در عذاب الهي نيستند. 

» العلمـاءبعضسينا پيوستن برخي نفوس ساده (بُله) به اجرام سماوي را به قـول «ابن .۵

قـال بعـض أهـل با عبـارت « المبدأ و المعاددهد و عين همين مطلب را در ميارجاع  

ن لا يجــازف فيمــا يقــول... ) و در ٣٩٨، ص١٤٠٣ســينا، » نقــل كــرده (ابنالعلــم ممــّ

» لعـلّقبيل از نفوس، با عبـارت «نيز همين مطلب را در مورد سرنوشت اين  الإشارات

تواند تا حـدي مؤيـد پـذيرش م مي) كه ه٣٧٥، ص٣، ج١٣٧٥سينا،  كند (ابنبيان مي

سـينا اسـت؛ ترديـدي كـه دهندة نوعي ترديد ازسوي ابناين ديدگاه باشد و هم نشان

تقويـت شـده اسـت. خواجـه   الإشـاراتتـا    المبدأ والمعـادتدريج از فاصلة تأليف  به

سـينا، دانـد (ابن، اين بيانات شيخ را ناظر به كلام فارابي ميالإشاراتطوسي در شرح  

دهـد كـه او چنـين ) ولي مراجعه به آثارِ موجود فارابي نشـان مي٣٧، ص٣، ج٥١٣٧

 ديدگاهي در مورد سرنوشت نفوس بيان نكرده است.
  

  هاي برگزيده  معرفي نسخه

برجاي مانده كه برخي از آنها مشـتمل بـر همـة   النجاة   هاي خطي متعددي از مجموعةنسخه

انـد. در بـين تمـام ها را ضـبط كردهي بخشهستند و برخي تنها برخ  النجاة   هاي كتاببخش

بر اينكه اقدم نسـخ سه نسخه متعلق به قرن ششم ه.ق هستند كه علاوه  النجاة   نسخ موجود از

هاي بسيار حائز اهميت و در مقايسـه بـا سـاير از جهات متعددي نسخه  ١شوند،محسوب مي

سـه نسـخة كهـن شوند؛ بنابراين، تصحيح حاضر براساس ايـن  نسخ اصح نسخ محسوب مي

  هاي اين نسخ چنين است:  ترين ويژگيصورت گرفته است. شناسنامه و برخي از مهم

 
دانشگاه تهران هم جزء نسخ قديمي هستند ولي در زمــرة نســخ   ١٣٤٨بادليان و شمارة    ٥٣٤نسخة شمارة    .١

ه.ق   ٦٣٤ه.ق و    ٤٦٦هاي  برگزيده انتخاب نشدند؛ در نسخة بادليان به يك دستخط دو تاريخ كتابت در ســال

تر است و لذا اين نسخه از سه نسخة منتخب ه.ق صحيح  ٦٣٤دهد كه تاريخ  نشان ميها  درج شده كه بررسي

متأخر است. نسخة دانشگاه تهران هم تاريخ كتابت ندارد و دستخط آن متناسب با قــرن ششــم يــا هفــتم ه.ق 

تر صــحيحاست. بنابراين، به دليل اينكه اين دو نسخه بر نسخ برگزيده تقدم زماني ندارند و در ضبط متن نيز 

  اند. نيستند، مبناي تصحيح حاضر قرار نگرفته
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 آستان قدس رضوي، مشهد    ٩٢٣نسخة «آس»، شمارة 

اين نسخه شامل بخش زيادي از منطق، طبيعيات و رياضيات و فاقـد صـفحه عنـوان اسـت. 

و  النجـاة  دمـة كتـابشـروع شـده نيـز فاقـد مق ٢بخش منطق اين مجموعـه كـه از صـفحة 

» اسـت. بيشـتر ايـن المعدولـة والبسـيطةهاي اول منطق تـا انـدكي قبـل از مبحـث «قسمت

 ٢٦٧و نيـز  ٧٠تـا    ٥سطري تنظيم شده ولي صفحة    ١٩مجموعه به خط نسخ و در صفحات  

به خط نسخ با سطرهاي متغير در هر صفحه، با دستخط ديگري كتابـت شـده اسـت.   ٢٧٠تا  

سـال اسـت.   ١٥٠توان گفت كه فاصلة زماني اين دو دستخط بـيش از  براساس نوع خط مي

قـرار دارد و در انتهـا بخـش الهيـات از   ١٥٢تـا    ٤٤بعد از بخش منطق، طبيعيات از صـفحة  

اسـت  النجـاة  آستان كه حاوي بخش رياضيات  ٩٢٤است. بررسي نسخة    ٣٠٦تا    ١٥٦صفحة  

اند كه بوده  النجاة   هايمل تمام بخشدهد كه اين دو نسخه در واقع يك مجموعه شانشان مي

هاي بعدي يا قرن  دچار آسيب شده و حتي برخي از صفحات آن از بين رفته است و در قرن

  ترميم و در دو مجلد صحافي شده است.  

تر از هايي درج شده كه بيشتر آنها با جـوهري كمرنـگدر بخش دستخط قديمي، حاشيه

تـوان بـه سـه ها را ميجوهر متن است. ايـن حاشـيهجوهر متن است و تعدادي نيز به رنگ 

طور تقريبـي هـر ده صـفحه دسته تقسيم كرد. برخي از آنها علامت بلاغ مقابله هستند كه به

رسد متعلق به بلاغ خود كاتب در كتابت اوليه باشد و نه بلاغـي شوند و به نظر ميتكرار مي

جديد به دست آمده باشد. برخـي ديگـر از  كه در نزد استاد انجام شده و يا در مقابله با نسخ

هايي نيـز وجـود ها در كتابت اوليه اسـت و حاشـيهها اصلاح اشتباهات و جا افتادگيحاشيه

آيـد بعـدها از مقابلـه بـا نسـخة ست كه به نظر ميدارند كه همراه با اضافات و يا اصلاحاتي

  دست آمده باشد.  ديگري به

  بيعيات و پايان الهيات به خط كاتب قديمي دارد: اين نسخه دو انجامه در پايان ط

  انجامة طبيعيات:
الفضل شاه بــن  «فرغ منها نسخاً من أوّل الکتاب إلی آخر هذا الفصل الحسن بن أبی

الحسن الساماني الجنزي في سنة أربع وعشرين وخمس مائةحامداً Ϳ تعالی ومصــلّياً 
  علی نبيّه محمّد وآل محمّد».

  انجامة الهيات:
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«فرغ منها نقلاً الحسن بن أبي الفضل شــاه بــن الحســن الســاماني الجنــزي فــي ســلخ 
  Ϳ ًه و   تعــالىشعبان من سنة أربع وعشــرين وخمــس مائــة حامــدا ومصــلّياً علــى نبيــّ

  رسوله محمّد وآله الطاهرين أجمعين وداعياً لصاحبها بطول البقاء وإدامة النعماء».
ه.ق به پايان رسـانده و عبـارت  ٥٢٤ابت را در سال براساس اين دو انجامه، كاتب كار كت

دهد كه ايـن نسـخه بـه سـفارش شـخص » در انجامة الهيات نشان ميو داعياً لصاحبها...«

  ديگري انجام شده و به احتمال زياد كاتب نسخه به استنساخ نسخ اشتغال داشته است.  

د محمـد الحسـيني گواهي مالكيت و سپس وقف به اولاد، متعلق به شخصي به نـام سـي

الخراساني (با دستخطي كه حدوداً متعلق به قرن سيزدهم است) در پايان طبيعيات و صـفحة 

  شود.موجود است و در برخي صفحات نيز مهر مالكيت و وقف اولاد مشاهده مي  ١٥٥
  

  
  

 كتابخانة حراجچي اوغلو، بورسا  ١٢١٤نسخة «حر»،  

پ تـا ١٠٧است و بخش الهيـات از صـفحة    النجاة   هاي كتاباين مجموعه شامل تمام بخش

هاي مختلـف بخـش پ، عنـاوين رسـاله١٥٤پ كتابت شده است. در ادامـه در صـفحة ١٥٣

دانـد، معرفـي مي  النجـاة   رياضيات كه كاتب، آنها را الحاق ابوعبيد جوزجـاني بـه مجموعـة

هم ملحق اند. نكتة قابل توجه در اين نسخه كتابت آن به دو دستخط مختلف است كه بهشده

پ به دسـتخط اول اسـت و از ٨٧اند. از ابتداي منطق تا بخشي از طبيعيات يعني صفحة  شده

سـطري  ١٧ر، مطالب با دستخط ديگري ادامه يافته است. بخش اول در صـفحات ٨٨صفحة  
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سطري بـه خـط نسـخ  ٢٢به خط نسخ و به يك رنگ كتابت شده و بخش دوم در صفحات 

  ز جوهر قرمز هم استفاده شده است.كتابت شده و در برخي مواضع ا

المقالـة «كه با دستخط دوم نگاشته شده، شامل دو مقاله است و بـا عنـوان   النجـاة   الهيات

شود. برخي حواشي در حاشية بخش الهيات وجود دارد كـه شروع مي  »الأولی في الالهيـات

دليل مشـابهت هايي است كه بهاي در متن است، گاهي اصلاح جاافتادگيگاهي اصلاح كلمه

عبارات از قلم كاتب افتاده و گاهي عباراتي در حاشيه درج شده كـه مشـخص اسـت كاتـب 

آنها را براساس مقابله با نسخة ديگري ضبط كرده است. در بخش الهيات تعداد اندكي عنوان 

اند. عنـاوين فصـول ايـن نسـخه براي مطالب ذكر شده كه برخي از آنها در حاشيه درج شده

ر از عناويني است كه در حاشية نسخة مرادملا ضبط شده است. اسـتفاده از رنـگ بسيار كمت

عنوان تـوان بـهقرمز در اين نسخه پرشمار نيست و از موارد اندكي كه از آن استفاده شده مي

خوردگي برخـي )، برخي علامات در متن و خطزيادة فصول، نشان دادن عبارات زائد (كلمة 

  عبارات زائد اشاره كرد.  

   آغازه و انجامة نسخه  

» و نيـز لرئيس الحکماء أبی علی بن سينا  النجاة   كتابر)، عنوان «١در صفحة عنوان رساله (

  سينا درج شده است:هاي متفاوت در مورد ابنسه يادداشت به دستخط

  الحــــق ابــــوعلي ســــيناحجــــة - ١

ــوم ــه عل ــرد جمل ــب ك ــا كس   در شص
  

ــود   ــه وجـ ــدم بـ ــد از عـ ــجع آمـ   در شـ

ــرد از ــو كــ ــدرود در تكــ ــان بــ   جهــ
  

ا سـال سـينا مطـابق بـسـال ولادت ابن  ١در اين شعر، براساس حسـاب جمـل، «شـجع»

سـال وفـات   ٣ه.ق و «تكـو»  ٣٩١سال كسب تمامي علوم  مطابق بـا سـال    ٢ه.ق، «شصا»٣٣٧

  ه.ق گزارش شده است.  ٤٢٦سينا مطابق با سال  ابن

  لأبي علي بن سينا:  - ٢

 
  ٣٧٣=٧٠+٣+٣٠٠شجع= ش+ج+ع= .١

 ٣٩١=١+٩٠+٣٠٠شصا= ش+ص+ا= .٢

 ٤٢٦=٦+٢٠+٤٠٠تكو= ت+ك+و= .٣
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ــود ــي گــزاف و آســان نب   كفــر چــو من

  چون مـن يـك و آن هـم كـافر  در دهر
  

  تــر از ايمــان مــن ايمــان نبــودمحكــم  

ــود ــلمان نب ــك مس ــر ي ــه ده ــس در هم   پ
  

  

  الطـبّ   حکمـةما نفـع الـرئيس مـن    - ٣

ــفاه   ــا ش ــفاءوم ــوت الش ــم الم ــن أل   م

  كـــدامين چـــاره كـــو آن ســـر ندانـــد
  

ــةولا    ــرات حكمـــــ ــي النيّـــــ   علـــــ

  النجـــــــــاة  ولا نجـــــــــاه كتـــــــــاب

ــد ــاره مانـ ــزو بيچـ ــردن كـ ــز مـ ــه جـ   بـ
  

بخش منطـق و طبيعيـات پ، يـك مهـر تمليـك وجـود دارد و پايـان١الاي صـفحة  در ب

  اي ذكر كرده است:نشده ولي كاتبِ بخش دوم در انتهاي الهيات انجامهاي درجانجامه
ه وحســن تيســيره واتفــق الفــراغ مــن  «تمّت الالهيات مــن کتــاب النجــاة بحمــدالله ومنــّ

د بــن مســعود  أســعد بــن الهرمــزدی الصــاحبي تحريره لأبی الفضــل ناصــر بــن محمــّ
المايزنابادی بنيشابور وقت الضحی من يوم الثلاثاء الثاني عشر مــن جمــادي الأولــی 

  سنة اثنتين وثلثين وخمس مائة.»
ه.ق بـه   ٥٣٢الأولي سـال  اساس، كار كتابت اين بخش از نسخه دوازدهـم جمـاديبراين

اي به خط كاتب درج شده است كـه پايان رسيده است. در حاشية اين انجامه نيز بلاغ مقابله

  دهد كار مقابلة نسخه يك هفته بعد از اتمام كتابت به پايان رسيده است:  نشان مي
[وم] الأربعــاء العشــرين مــن جمــادی الأولــی ســنة اثنتــين «بلغــت المعارضــة فــي يـــ

  [لثين] وخمس مائة.»وثـ
ود أسعد بن الهرمـزدي براساس انجامة الهيات، كاتب اين نسخه «ناصر بن محمدّ بن مسع

ة » از عالمان قرن ششم هجري قمري اسـت كـه نـام او در كتـاب ١الصاحبي المايزنابادي تتمـّ

آمده است. بيهقي، حكيم ناصر هرمزدي ماسـورآبادي را از نوادگـان سلسـلة   صوان الحکمة

 
اي كه در انجامة كاتب درج شده، مايزنابادي باشد اما در تصــحيح محمّــد كردعلــي از رسد كلمهنظر ميبه  .١

دي ذكر شده كه منســوب بــه ماســورآباد يكــي از روســتاهاي جرجــان اســت ، ماسورآباتتمّة صوان الحکمة

را حكيم ناصر هرمزدي مابيژناباذي خوانده  تتمّةاما دهخدا گزارش بيهقي در ) ٣٩، ص١٢، ج١٣٨٢(سمعاني، 

آرد: «الحكــيم  تتمة صوان الحکمة«ناصر هرمزدي از حكما و شاعران قرن ششم هجري است. مؤلف   است:

، مدخل ناصر هرمــزدي). ظــاهراً ١٣٧٣- ١٣٧٢ المابيژناباذي از سلالة اكاسره بود...» (دهخدا، ناصر الهرمزدي  

آباد كنوني (از روستاهاي شهرستان خواف خراسان) است كه بــه گفتــة ســيف مابيژناباد همان نام قديمي مژن

 ).  ٧٥٥، ص١٣٨٣دست مادر بيژن پيشدادي بنا نهاده شده است (هروي، هروي به
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داند كه عالم به اجزاء علوم حكمي بـود و در شـعر عربـي و فارسـي ) مي١ساسانيان (اكاسره

دهد طبعي وقاد داشت و بيهقي ديوان شعري را به او منسوب دانسته است. بيهقي توضيح مي

بـود و سـرانجام در نيشـابور بـه  ٢الزمانكه او مدتي در نزد خودِ بيهقي و سپس در نزد قطب

مرگ طبيعي درگذشت. براساس گزارش بيهقي، حكيم هرمزدي در زمان حيات بيهقي از دنيا 

  ).١٦٠- ١٥٩، صص١٣٦٥رفته است (بيهقي، 

  

 
 ه، جمع كسري لقب پادشاهان ساساني است و به اين سلسله اشاره دارد.اكاسر .١

الزمان محمّد بن ابوطاهر نصيري طبسي مروزي، استاد بيهقــي، از فيلســوفان براساس گزارش بيهقي، قطب  .٢

ه.ق  ٥٣٩هاي مرو بود و در سال قرن ششم ه.ق و از شاگردان ابوالعباس لوكري بوده كه پدرش از حكام قريه

 ). ١٢٩- ١٢٨، صص١٣٦٥سرخس درگذشته است (بيهقي، در 
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  كتابخانة مراد ملا، كتابخانة سليمانيه، استانبول    ١٤١٠نسخة «مر»،  

خط و خوانـا ط نسخ خوش، به خالنجاة  مشتمل بر تمام اجزاء كتاب  كهن و نفيساين نسخة  

ر صـفحة عنـوان ١خطي در سنت كتابت شامات كتابت شده است. صفحة    ٢١  برگ  ٢٠٧در  

) اسـت و در يخ الـرئيس أبـی علـی الحسـين بـن سـينا رحمـة اللهتصنيف الش  النجاة   كتاب(

 ٢٠٨با بخش الهيات پايان يافته است. پس از اتمام الهيات، در صـفحة   النجاة   پ  ٢٠٧صفحة  

  » درج شده است.  حاشيةپ يك حاشية عبري با  عنوان عربيِ «

بـه كاتب اين نسخه فخرالدين رضوان بن محمد بن علي بن رسـتم الخراسـاني مشـهور  

از علما نامدار قرن ششم و اويل قرن هفتم ه.ق متولد شهر دمشق اسـت. پـدرش   ساعاتيابن

سازان مشهور آن دوران بوده است، اهل خراسان بود و به شام نقل مكان كـرد و كه از ساعت

عيـون به گزارش كتـب تـاريخي مشـهور همچـون    ١تا زمان وفات در همان بلاد ساكن شد.
ساعاتي طبيبي كامل و اديبي فاضل، بسـيار زيـرك و بـاهوش و ، ابنلوفياتالوافي باو    الأنباء

سـرود نيز آگاه به موسيقي و منطق و علوم حكمي بود. خط بسيار نيكويي داشت و شـعر مي

، ١٤٠١؛ صفدي،  ١٣٠٨، ص٣، ج١٩٩٣؛ حموي،  ١٦٢- ١٦٠، صص٤، ج٢٠٠١اصيبعه،  ابي(ابن

و   قـانوناي بـر  سينا بود و حاشـيهئيس ابنالر). او دوستدار كلام شيخ١٢٩- ١٢٨، صص١٤ج

؛ ١٦٢- ١٦٠، صص٤، ج٢٠٠١اصيبعه،  ابيسينا نگاشته است (ابنابن  كتاب القولنجاي بر  تكمله

). برادر وي بهاءالدين ابوالحسن علي بن ساعاتي نيـز ١٢٩- ١٢٨، صص١٤، ج  ١٤٠١صفدي،  

، ٢٢، ج١٤٠١دي، ؛ صـف٣٩٦- ٣٩٥، صـصتـاخلكـان، بياز ادبا و شعراي مشهور اسـت (ابن

اصـيبعه، ابيساعاتي در دمشق وزير دو تن از امراي ايوبي  نيـز بـوده (ابن). رضوان بن  ٧ص

) يـاقوت حمــوي در ١٢٩- ١٢٨، صــص١٤، ج١٤٠١؛ صـفدي، ١٦٢- ١٦٠، صـص٤، ج٢٠٠١

دانـد (حمـوي، ه.ق در دمشـق مي  ٦١٨دمشق با او ملاقات داشته و تاريخ وفات او را سـال  

  ).  ١٣٠٩- ١٣٠٨، صص٣، ج١٩٩٣

 
الجامع دمشــق الساعات و نجوم يگانه بود و ساعتي در باب  ساعاتي در علمبنابر گزارش مورخان، پدر ابن  .١

؛ ١٦٠، ص٤، ج٢٠٠١اصــيبعه،  ابي(ابنساخت و براي نگهداري از آن ساعت تا زمان وفاتش در دمشق مانــد  

علــم رضوان بن ساعاتي براي راهنمايي نگهداري و تعمير اين ساعت كتاب    )١٢٨، ص١٤، ج١٤٠١صفدي،  

  شود. الساعات محسوب ميها در علمترين كتابرا تأليف كرده كه از جمله مهم الساعات و العمل بها
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الله عون رضوان الساعاتي و ساعاتي كه در صفحة عنوان نسخه به صورت «امضاي ابن

عنوان يكي از علماي دوران خود ساعاتي به» درج شده، هم نشان از اهميت جايگاه ابنحسبه

ساعاتي اين نسخه را بـه سـفارش و يـا بـه رسـم هديـه دارد و هم حاكي از آن است كه ابن

  ه آن را براي استفادة خودش استنساخ كرده است.  كتابت نكرده بلك

ساعاتي كتابت اين نسخه را در سـال بخش الهيات، ابن  براساس انجامة نسخه در پايان   

  ه.ق انجام داده است:   ٥٧٨
«تمتّ الالهيات والحمد Ϳ وحده حمداً كما هو أهله بلا نهايه وهي آخــر كتــاب النجــاة 

الخراساني المعروف بابن الساعاتي في شهور ســنه كتبها رضوان بن محمدّ بن على  
هجريّه على صاحبها أفضل الصلاة والسلم. الحمد Ϳ وحده كثيراً وصلوته على  ۵٧٨

  سيدّنا محمدّ النبيّ وعلى آله الطاهرين وسلامه».
هايي نيـز در كنـار صـفحات درج ، حاشيهالنجاةبر متن اصلي الهيات  در اين نسخه علاوه

ها به منظور تصحيح و اصـلاح ان آنها را به چهار نوع تقسيم كرد: بيشتر حاشيهتوشده كه مي

 متن هستند، تعدادي براي ضبط نسخه بدل و برخي نيـز بـه منظـور توضـيح و تفسـير مـتن

سـت كـه حاصـل مقابلـة هاي ارزشمندياند، در نهايت نوع چهارم حاشيهنگاشته شده  النجاة 

 المبدأ و المعـادو   الشفاءسينا همچون الهيات  ديگر آثار ابنتوسط كاتب با    النجاة   متن الهيات

طوركلي با دو نمونـه دسـتخط هسـتند كـه يكـي دست آمده است. سه نوع حاشية اول، بهبه

تـوان آن را متعلق به كاتب و ديگري با دستخط نستعليق است كه با توجه بـه نـوع خـط مي

اي كه به دسـتخط كاتـب اسـت، بـا اشيحدوداً متعلق به قرن هشتم ه.ق به بعد دانست. حو

تواند مراجعات مداومي باشد كه كاتـب رنگ جوهرهاي متفاوت نگاشته شده كه علت آن مي

هاي جديـد آن را مقابلـه و اصـلاح به اين نسخه داشته و در طول چند سال براساس نسـخه

  كرده است.  

كتابـت كـرده   جـاة الن  ١كاتب در اين نسخه عناويني را براي فصول مختلف بخش الهيات

الالهيـات يعني در ابتداي مقالة اول ( است اما نكتة مهم اين است كه غير از چند مورد جزئي

المقالـة الثانيـة مـن الالهيـات مـن ) و ابتـداي مقالـة دوم (وهي مقالتان. المقالة الأولی منها

 
با توجه به اينكه متن تصحيح شده متعلق به بخش الهيات است، نسخة خطي با تمركز بر الهيــات بررســي   .١

  . شده است
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بـات وجـود ) قبل از ارائة برهـان بـر اثفي إثبات واجب الوجود) و نيز عبارت (النجاة کتاب  

هاي ديگري ساعاتي در مواجهه با نسخهشود، اما ظاهراً ابنخدا، عنواني در متن مشاهده نمي

هاي بعدي، عناوين ديگر را در حاشية نسخه اضافه كرده است. در ابتداي همـة ايـن و مقابله

» اضافه شـده و در پايـان اكثـر عنـاوين بـا دسـتخط دوم فصلٌعناوين با دستخط دوم كلمة «

  شود.  » ديده ميحص«

هاي مكرري است كه كاتب بعد از كتابت انجام داده و برخي از امتيازت اين نسخه مقابله

هاي جديـد يافتن كاتب به نسـخهها پس از اتمام استنساخ نسخه و دستها سال از اين مقابله

 صورت گرفته است. در حواشي متن عبارات متعددي دال بر بلاغ مقابله و تصحيح مشـاهده

پنج گواهي بلاغ مقابله ضبط شده است كه از بين آنهـا سـه   الهياتشود و در پايان بخش  مي

دار گـواهي اند. اولين بـلاغ تـاريخبلاغ بدون تاريخ هستند و دو بلاغ با ذكر تاريخ درج شده

ه.ق يعني يازده سال پس از كتابت نسـخه   ٥٨٩پايان قرائت، مقابله و تصحيح كاتب در سال  

  است:  
ه.ق   ۵٨٩غت قرائة وعراضاً و تصحيحاً وانتهت القرائة في آ من جمادي آ ســنه  «بل

  وعورض بها مراراً وصحّحت بقدر الاجتهاد والطاقة والحمد Ϳ ربّ العلمين»
ه.ق يعني شانزده سال پس از كتابت نسـخه   ٥٩٤دار دوم، مربوط به سال  و گواهي تاريخ

  ساعاتي است:   وليه ولي متعلق به ابناست كه البته اندكي متفاوت از خط كتابت ا
«بلغتُ أيضاً قرائة وحلاًّ وتهذيباً لجميع كتاب النجاة من أوّله إلى آخره في سلخ شهر 

هجريّه على صاحبها أفضل الصلوة وكتب رضوان بن محمد   ۵٩۴رمضان من سنه  

  مد وآله»الساعاتي حامداً Ϳ تعالى على نعمه ومصلّيا على سيّد الأوّلين والآخرين محّ 
هاي » است كه در حاشيهبلغت معارضة بالأصـلهاي بدون تاريخ، عبارت «يكي از بلاغ

بلغت عراضاً بالأصل، بلغ العراض متعددي در سراسر متن با عباراتي شبيه همين عبارت (

اي باشـد كـه رسد اين مقابله اولين مقابلـه) به اين مقابله اشاره شده و به نظر ميبالأصل،...

پس از استنساخ اوليه در مقايسه با متن اصلي انجام داده اسـت. گـواهي بـلاغ بعـدي، كاتب  

شـود و » است كه در برخي حواشي متن نيز با همـين عبـارت مشـاهده ميبلغعبارت سادة «

«بلغـتُ سـت، عبـارت ساعاتيآخرين گواهي بدون تاريخ كه به احتمال زياد به دسـتخط ابن

ه عليهـا بالإجـازة»  عراضاً بالنسخة المقروئة على  المصـنّف رحمـه الله عـزّ وجـلّ وخطـّ
شود. براساس ايـن عبـارت، ايـن فرد اين نسخه محسوب مياست كه از امتيازات منحصر به

سينا بر روي آن درج شده مقابلـه شـده و در آغـاز اي كه دستخط و اجازة ابننسخه با نسخه



   ١٤٠٣ زمستان، ١٢ ، شمارهسومسال  تاريخ فلسفه اسلامي،                                                  54

اشاره شـده اسـت. در صـفحة عنـوان نسخه و همچنين در پايان منطق و طبيعيات نيز به آن  

سـينا)، بخـش طبيعيـات و اي بـه خـط مصـنف (ابنر) ادعا شده كه بخش منطق با نسخه٢(

سينا بر روي آن درج شـده و بخـش رياضـيات بـا چنـد نامة ابناي كه اجازهالهيات با نسخه

  نسخة ديگر، تصحيح و مقابله شده است:
نسخة بخطّ المصــنّف رحمــه الله وقــدّس قوبلت المنطقيات من هذه ال«صفحه عنوان:  

ه عليهــا  روحــه وقوبلــت الطبيعيــات والإلهيــات بنســخه مقروئــة علــى المصــنّف خطــّ
سينا:) قرأ عليّ هــذا المجمــوع قرائــة نامة ابنبالإجازه على هذه الصوره (متن اجازه

ــت ــن ســينا وقوبل ــه الحســين ب ــه الله وكتب ــد وفقّ بنســخ عــدّة  ؟فهــمٍ،؟ الصــاحب أبوعبي
     حت قابلاً وعملاً»وصحّ 

پايان منطق: بلغت المعارضة بخطّ الشيخ الرئيس مصنفّها رحمه الله وكان في أخرها 
ما هذه حكايتــه وهــذا تعليــق الحســين بــن عبــدالله ابــن ســينا حامــداً Ϳ بجميــع محامــده 

  ومصلّياً على نبيّه محمّد ومسلماً»
علــى المصــنفّ وإجازتــه عليهــا پايان طبيعيات: بلغ أيضاً عراضاً بالنسخة المقروئــة  

 الله».ه رحمهبخطّ 
چند گواهي مطالعه و گواهي و مهر تمليك نيز بـر روي صـفحات ايـن نسـخه مشـاهده 

شود كه برخي از آنها متعلق به بزرگان و علماي مشهور اسـت. بـر روي صـفحة عنـوان، مي
د«طالعـه وکتـب منـه مـا يحتاجگواهي مطالعه بـا عبـارت   النابلسـي   إليـه. حسـن بـن محمـّ

از   بومحمـّد النابلسـي الحنبلـياحسن بن محمدّ بن صـالح  درج شده كه متعلق به    الحنبلي»
اسـت   ١قاريان و مفسران قرآن و فقهاي حنبلي قرن هشتم ه.ق و از اساتيد محمد بن جـزري

هـاي تمليـك، يـك ) و اقـدم گواهي٣٥٥، ص١، ج١٤٢٩كه ساكن مصر بوده است (جزري،  
عواري الزمان في يد الفقير إلـى الله الغنـي، أحمـد بـن الحسـن بـن   من«گواهي با عبارت  

متعلق به يكي از علماي قرن هفـتم و هشـتم ه.ق  علي بن خليفه الحسيني أصلح الله شـأنه»
ه.ق به دنيا آمد، علوم عقلي و منطق و كلام و اصول فقه را فراگرفـت   ٦٨٩است كه در سال  

مطهر علامـه حلـي بـوده اسـت. او در سـال و ابنو از شاگردان بدرالدين ششتري (تستري)  
) و ٨- ٧، صـص٩تـا، جه.ق از دنيا رفـت (سـبكي، بي  ٧٦٥ه.ق به شام رفت و در سال    ٧٣٩

سينا نيز به خط وي باقي مانده است (احسان اوغلـو، هاي طبي ابنهايي از برخي رسالهنسخه
  ).  ٣٩٧،  ٩٧، صص١٣٨٦

وجود است كه نام مالك از روي آن پـاك گواهي تمليك ديگري بر روي صفحة عنوان م

 
القضــات ه.ق قاضي ٧٩٣الدين محمد بن محمد جزري مقري، محدث و فقيه شــافعي كــه در ســال شمس  .١

  ).  ١٤٧، ص١تا، جدمشق بود (داوودي، بي
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ه.ق در قسـطنطنيه  ٩٠٠الآخر سـال شده است. مالك، اين گواهي را در تاريخ دوازدهم ربيـع
«مـن کتـب الفقيـر إليـه سـبحانه أحمـد بـن نگاشته است. گواهي تمليك بعـدي بـا عبـارت  

منـدان بـه قهبه احتمال زياد متعلق به احمد بن مصطفي دامـادزاده از علمـا و علا  مصطفی»
- ٦٥٨، صـص١، ج١٤٢٣فلسفه و نيز از قضات عثماني در قرن دوازده ه.ق است (شـقيرات، 

خورد كه حاكي از وقـف كتـاب چشم ميكه مهر وقفش نيز در همين صفحة عنوان به  ١)٦٦٠
وقـف لوجـه الله تعـالى أفقـر الـورى «پس از مالكيت آن است. اين مهر وقـف بـا عبـارت  

هـم در  »١١٣٧بداماد زاده عفا الله عنه وعن أسلافه وأخلافه سنة  أبوالخير أحمد الشهير
هـاي تمليـك ديگـر كـه در صفحه عنوان و هم پايان متن الهيات ممهور شده اسـت. گواهي

«صـاحب الکتـاب ومالکـه أضـعف عبـادالله خورنـد، دو گـواهي  چشم ميصفحة عنوان به

  هستند.    لحقّ»إسمعيل بن عبدالله عفی عنهم» و «ملك سليمان بن عبدا

  
  مقايسة نسخ و روش تصحيح

اقدم نسخ هستند   النجاة   تنها در بين نسخ موجود از الهياتگونه كه ذكر شد اين نسخ نههمان

ها اصح نسخ نيز دهد كه اين نسخهها نشان ميبلكه بررسي مفاد آنها و مقايسه با ديگر نسخه

مر با اينكه متـأخر از آس هسـتند،  شوند. در مقايسة اين سه نسخه، نسخة حر ومحسوب مي

تر كلمـات تر و صـحيحنسبت به آن ارجحيت دارند. يكي از وجوه ارجحيت آنها ضبط دقيق

است و وجه ارجحيت ديگر اين است كه كاتبان حر و مر كاتب معمـولي نبـوده و در زمـرة 

 
دنيا آمــد و پــس از طــي ه.ق در استانبول بــه  ١٠٧٦ابوالخير احمد بن مصطفي ملقب به دامادزاده در سال    .١

شــهر ازجملــه ســلانيك (از شــهرهاي عثمــاني و واقــع در يونــان عنوان قاضي در چند  مراحل كسب علم به

ه.ق در استانبول از   ١١٥٤كنوني)، بروسه (بورساي كنوني واقع در تركيه) و استانبول منصوب شد و در سال  

  . )٦٦٠- ٦٥٨، ص١، ج١٤٢٣(شقيرات،  دنيا رفت
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اي آس در رتبـه اند. بنابراين، نسخةه.ق هستند كه به علوم عقلي آگاه بوده  ٧و    ٦علماي قرن  

تر از اين دو قرار دارد. اما در مقايسة دو نسخة حر و مر، با وجود اينكه در حاشـية مـر پايين

سينا مقابله شـده امـا وجـود برخـي اشـتباهات باعـث اي مقروئه بر ابنادعا شده كه با نسخه

خه را بـر شود كه نتوان آن را ارجح بر حر دانست؛ بنابراين، شايد نتـوان يكـي از دو نسـمي

دهد كه اين دو نسخه با بر اين، بررسي متن اين دو نسخه نشان ميديگري ترجيح داد. علاوه

هاي اوليـة متفـاوتي استنسـاخ وجود قدمت، متعلق به دو شـاخة متفـاوت بـوده و از نسـخه

ها، نسـخه كـدام از نسـخهتوانند مكمل يكـديگر باشـند؛ بنـابراين، هيچاند؛ در نتيجه ميشده

  ست.  نيستند و روش تصحيح روش بينابينياساس  

  :راهنماي علائم 
  : حاشية نسخه    ح

  : حاشية نسخه با علامت صحص
  شده در بالاي خط: كلمة اضافه  ف
  : دستخط متفاوت*
  شده از... : تغيير دادهزغ
  شده به... : تغيير دادهبغ
  : نسخه بدل  خ

  ؟: واژة ناخوانا
  ١معاد ال يف فصل

الأن نحقّ أ  وبالحريّ  أحوال  و إة  نسانيّ نفس الإق هاهنا  أبدانها،  فارقت  أإها  نّ أذا    حالة ستصير.  ٢يّ لى 
يجب   أنّ أفنقول:  تعلم  هومنه    المعاد  ن  سبيل    ٣ما  الشرع ولا  من  من طريق  لاّ إثباته  إلى  إمقبول   

النبوّ  خبر  وتصديق  لا  ٤ة الشريعة  معلومة،  وشروره  البدن  وخيرات  البعث.  عند  للبدن  الذي  وهو   ،
تُ إحتاج  ت أن  الشريعةعلَّ لى  بسطت  وقد  نبيّ   ٥م.  بها  أتانا  بحسب   ٦نا التي  التي  والشقاوة  السعادة  حال 

 
  .  عادالم ي: فصل فص، مرح؛ حرالمعاد  يفصل ف[فصل في المعاد] آس، حر، مر: ـ  .١
  : أيّة.ف[أيّ] آس .٢
  ما هو. - [ما هو] آس:   .٣

  [النبوّة] آس: للنبوّة. .٤
  : + الحقّة.  ص*[الشريعة] آس، حر، مر .٥
  سلّم.ى الله عليه ود صلّ دنا ومولانا محمّ وسيّ  + :  ؛ مرصد عليه السلاممحمّ [نبيّنا] حر: +   .٦
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  الثابتتان ة، وهو السعادة والشقاوة  قته النبوّ وقد صدّ   يّ البرهان  ١ما هو مدرك بالعقل والقياس  ومنه  البدن.
  لما نوضح من العلل.   ٣ن الآ   ٢ا رهم ا تقصر عن تصوّ وهام منّ ن كانت الأ إ و   ، نفس بالمقاييس اللتان للأ 
ة، البدنيّ   ٤صابة السعادة إ  ي صابة هذه السعادة أعظم من رغبتهم فإ   ي ون رغبتهم فلهيّ والحكماء الإ

مقاربة    ي جنبة هذه السعادة التي ه  ي يستعظمونها ف  ٥لاو   ،عطوهاأُ   ن إلى تلك و إهم لا يلتفتون  بل كأنّ 
ة  البدنيّ   نّ إة لها، فوالشقاوة المضادّ   ٦ل هذه السعادة ف حال وعلى ما نصفه عن قريب. فلنعرّ الأوّ   الحقّ 

  الشرع.  ي مفروغ منها ف
ة  لذّ   نّ أمثاله    ها.يخصّ   اً ها وأذى وشرّ يخصّ   وخيراً   ٧ة ة لذّ ة نفسانيّ قوّ   لكلّ   نّ أفنقول: يجب أن تعلم  

ة الوهم  ذّ ول  ،ة الغضب الظفرولذّ  .٨ ة محسوسة ملائمة من الخمسةليها كيفيّ إى  تأدّ ن يُ أالشهوة وخيرها  
الحفظ تذكّ ولذّ   ،الرجاء  كلّ واحد منها ما يضادّ   الماضية. وأذى كلّ   الموافقة٩مور الأ  رة  ها  ه. وتشترك 

 ً واحد   كلّ وافق  مبها و   ١٠ة ة الخاصّ واللذّ .  الشعور بموافقها وملائمها هو الخير  نّ أ  ي من الشركة ف  نوعا
    فهذا أصل. ؛  كمال بالفعل   ليه إ منها بالذات والحقيقة هو حصول الكمال الذي هو بالقياس  

 ً و   نّ إف  وأيضا القوى  فإهذه  اشتركت  المعان  ي ن  في هذه  ف  نّ إ،  فالذ  ي مراتبها  مختلفة.    ي الحقيقة 
و  أفضل  أوصل    ،تمّ أكماله  كماله  والذي  أدوم،  كماله  والذي  أكثر،  كماله  لهإوالذي  وأحصل    ١١، ليه 

ف هو  فعلاً   ي والذي  أكمل  ف  نفسه  هو  والذي  أشدّ   ي وأفضل،  ً   نفسه  أفضل   ةفاللذّ   ،إدراكا أبلغ و   ١٢له 
  وهذا أصل. ؛ وأوفى لا محالة

ته  ر كيفيّ ه كائن ولذيذ ولا يتصوّ نّ أما بحيث يعلم   كمالٍ  ي لى الفعل فإه قد يكون الخروج نّ إوأيضا ف
ه  نّ إين، فمثل العنّ ؛  ١٤نزع نحوهولم يُ   ليه إ  شتقوما لم يشعر به لم يُ   .ما لم يحصل   ١٣ولا يشعر باللذاذة 

ب من حيث يحصل به    ١٦کما يشُتهی ما  ١٥نحوه   ولا يحنّ   ه لا يشتهيهولكنّ   ،ة للجماع لذّ   ق أنّ متحقّ  يجُرَّ
ً إو   إدراك مؤذيا كان  ف  ي وف  .ن  يتخيّ   ١٧ه نّ إالجملة  الأ  له.لا  حال  الجميلة وكذلك  الصور  عند    ، كمه 

بطنه   ي ا للحمار فة فهو كملذّ   كلّ   م العاقل أنّ ولهذا يجب أن لا يتوهّ   لحان المنتظمة.عند الأ  صمّ والأ
ليس  ١٨العالمين  ربّ  نّ أو  ،ة والغبطةالعالمين عادمة للذّ  بة عند ربّ ولى المقرَّ المبادئ الأ نّ أو  ،وفرجه

ف له  ١٩يّتهسلطانه وخاصّ   ي له  الذي  الغير  وقوّ   .البهاء  فالته  الفضيلة والشرف   ي متناهية أمر   ٢٠غاية 
عن  نجلّ   ،٢١والطيب  يسمّ أه  و   ثمّ   ».ةلذّ «ى  ن  ط  ١الحمارللبهائم  ولذيذةيبّحالة  أ  ،كلاّ ؛  ة  نسبة    يّ بل 

 
  [والقياس] آس: للقياس. .١
  .  رها: تصوّ [تصوّرهما] آس، حر .٢
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  [الأمور] مر: + المألوفة. .٩
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  .: بالتذادهفآس  ؛ باللذة  ] آس:باللذاذة[ .١٣
  .نحوه :فآس  ؛ : نفسهآس  [نحوه] .١٤

  .بل شهوة أخرى  شتهاء والحنين اللذين يكونان مخصوصين بهالا+  : ص*حر، مر  [نحوه] .١٥

  من يجرّب.: خمر  [مايجرّب] .١٦

  : ذاته.زغآس: ذاته؛ مر  [فإنّه] .١٧
  لّ.وج عزّ   + :  آس  [العالمين] .١٨
  .ةخاصّ  آس: خاصّته؛ حر:  [خاصّيّته] .١٩
  حر: و الشوق.  [والشرف] .٢٠
  : + الذي.ص؛ مرالذي+  :  حآس  [والطيب] .٢١
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للعالية   لما  الخسيسة  ٢لى إتكون  نتخيّ ولكنّ   ٣؟هذه  ذلك ا  نعرف  ولم  ونشاهده  هذا  بل    ٤ل  بالاستشعار، 
؛ ن لطيبهامتيقّ   ٥ة وهوة اللحنيّ اللذّ   لَ عدمه تخيّ   ي ف  الذي لم يسمع قطّ  صمّ بالقياس. فحالنا عنده كحال الأ

  وهذا أصل. 
 ً  ٧وهناك مانع أو شاغل للنفس، فتكرهه   ٦اكة ة الدرّ ر للقوّ مر الملائم قد يتيسّ الكمال والأ  نّ إف  وأيضا

المرضى  ضدّ   ٨وتؤثر بعض  كراهية  مثل  عليه.  الردي للوشهوتهم    الحلوّ   ٩لطعمله  الكريهة ئطعوم  ة 
وربّ  الاستلذاذ بالذات.  عدم  كان  ولكن  كراهية  تكن  لم  الغلبة    ؛١٠ما  يجد    كالخائف 

  وهذا أصل. ؛ هاولا يستلذّ  ١٢لا يشعر بها ف ١١ةواللذّ 
 ً ذا إى  حتّ   ،به ولا تنفر عنه  ما هو كمالها ولا تحسّ   ة بضدّ اكة ممنوّ ة الدرّ ه قد تكون القوّ نّ إف  وأيضا
العائق  الممرور؛  لى غريزتهاإبه ورجعت    ١٣ت تأذّ   ،زال  فمه   لم يحسّ ما  فربّ   ،مثل  أن إ  بمرارة  لى 

ينفر عن الحال العارضة له. وكذلك قد يكون الحيوان غير    عضاؤه، فحينئذأ  ي قنستتيصلح مزاجه و 
ً لبتّ أمشته للغذاء  لى  إذا زال العائق، عاد إف .ة طويلةيبقى عليه مدّ  ء له و ي له وهو أوفق ش ة، بل كارها

ف فاشتدّ   ي واجبه  حتّ   طبعه،  للغذاء  وشهوته  فقدانه.جوعه  عند  ويهلك  عنه  يصبر  لا  يحصل    ى  وقد 
ى  ى البدن به حتّ فلا يتأذّ  ١٤مؤوف  الحسّ   أنّ لاّ إحراق النار وتبريد الزمهرير، إل لم العظيم مثسبب الأ

 .لم العظيمحينئذ بالأ  فيحسّ   ،تزول الآفة
النفس الناطقة    نّ إفنقول:    ،هلى الغرض الذي نؤمّ إصول، فيجب أن ننصرف  رت هذه الأذا تقرّ إف

الخاصّ  ً أبها    كمالها  عالما تصير  ً عقليّ   ن  ً   ا ف  الكلّ   ١٦صورة  ١٥ا فيه  مرتسما المعقول    الكلّ   ي والنظام 
ف الفائض  ً   ، الكلّ   ي والخير  الكلّ   مبتدئا مبدأ  ً   من  الروحانيّ إ  وسالكا الشريفة  الجواهر  ثمّ لى  المطلقة،    ة 

ً ة المتعلّ الروحانيّ  ي  ى تستوفكذلك حتّ   ة بهيئاتها وقواها، ثمّ جسام العلويّ الأ  ثمّ   ١٨،بدان بالأ  ١٧ما  قة نوعا
ً د كلّ نفسها هيئة الوجو   ١٩في  ً   معقولاً  ه، فتنقلب عالما لما هو الحسن    مشاهداً  ،هللعالم الموجود كلّ   موازيا

ً   حداً ومتّ   المطلق والخير المطلق والجمال الحقّ  ً   به ومنتقشا  سلكه وصائراً   ي ف  بمثاله وهيئته ومنخرطا
    جوهره. ٢٠من 

لتي بحيث يقبح معها  المرتبة ا  ي خرى، وجد فالأ  بالكمالات المعشوقة التي للقوى   ٢١ذا قيس هذا إو 
ً إبل لا نسبة لها    ،منها  مّ تأه أفضل و نّ إأن يقال:   وكثرة وسائر ما    ليه بوجه من الوجوه فضيلة وتماما

المدركاتإبه    يتمّ  الفاسدالمتغيّ   بدوام  يّ بدالأ  ٢فكيف يقاس دوام  ،الدوام  اوأمّ   ذكرناه.  ١ا مّ م  ٢٢لذاذ    ؟ ر 

 
  .بهائمحمار وال: لل] آس، حرللبهائم والحمار[ .١
  آس: + ميل.  [إلی] .٢
  : في الشفاء للعالميّة إلی هذه الحسّية.حمر  [الخسيسة] .٣
  .لاّ آس: + إ  [ذلك] .٤
  .متخيّل أنهّمر: +   [وهو] .٥
  .: الداركةآس  [الدرّاکة] .٦
  : هه.ف؛ آسكرهت: فآس  [فتکرهه] .٧
  تؤثر. وأ:  آس  [وتؤثر] .٨

  الطعم.:  آس  [للطعم] .٩

  للاستلذاذ.:  آس  [الاستلذاذ] .١٠
  اللذّة.  وأ: حر، مر  [و اللذّة] .١١
  : بهما.بغمر [بها] .١٢
  : ت.ح؛ آسنتأذ:  آس  ت][تأذّ  .١٣
  ).۴٢١، ص ١۵، ج ١۴٢١الأزهری،  (از ريشة آفة، طعام مؤوف أي أصابته آفة    [مؤوف] .١٤
  : فيه.  زغمر  [فيها] .١٥
  .: صورآس  [صورة] .١٦
  .بالأبدان: ص*: + من التعلّق بالأبدان/ مرح: + من التعلّق بالأبدان؛ مرحآس [ما] .١٧
  : الأبدان.زغمر  [بالأبدان] .١٨
  : + في.ص*مر: ـ؛ مر [في] .١٩
  آس: في. [من] .٢٠
    .هذه  آس:  [هذا] .٢١
  ت.نللمدرکا:  آس  [المدرکات] .٢٢
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جوهر    ي ف لى ما هو سارٍ إبملاقاة السطوح بالقياس  يكون حال ما وصوله    ٣فكيف   ، ا شدة الوصولوأمّ 
  قريب من الواحد.   و أ  ٦واحد   ٥العقل والعاقل والمعقول  ذ؟ إ٤ه هو هو بلا انفصالى يكون كأنّ قابله حتّ 

ً إ  شدّ أ ه  ا أنّ فأمر لا يخفى. وأمّ   ، نفسه أكمل  ي المدرك ف  نّ أا  وأمّ  ً   ،دراكا  ٧ر تعرفه بأدنى تذكّ   فأمر أيضا
ً تقصّ   وأشدّ   ،ة أكثر عدد مدركات النفس النطقيّ   نّ إفلما سلف بيانه.    ٩له عن الزوائد  للمدرك وتجريداً   ٨يا
ف الداخلة  بالعرضلاّ إمعناه    ي الغير  ف  .  الخوض  وظاهره  ي وله  المدرك  هذا   ، باطن  يقاس  كيف  بل 

الإدراك؟  دراكالإ اللذّ   ١٠بذلك  هذه  تقاس  كيف    ١١ةأو 
والبهيميّ الحسّ   ١٢ةباللذّ  والغضبيّ ية  فلكنّ و ؟  ةة  وبدننا  ي نا    الرذائل    ي ف  ١٣وانغمارنا   هذين   عالمنا 

اللذّ   نحسّ   ١٤لا شإ  ، ةبتلك  عندنا  أسبابهاي ذا حصل  من  أومأنا    ،ء  فإكما  قدّ   ي ليه  ما  من  بعض  مناه 
نطلبها   ،صولالأ لا  نحنّ   ١٥ولذلك  خلعناأ  لاّ إهم  اللّ   ليها، إ  ولا  قد  نكون  والغضب    ١٦ن  الشهوة  ربقة 
أعناقنا وطع   ١٧امخواتهأو  ً العنا شي ن  اللذّ   ١٨ئا تلك  منها خيالاً ما تخيّ ربّ   فحينئذٍ   .ةمن  ً   لنا  ً   طفيفا   ضعيفا

 ً انحلال  وخصوصا النفسيّ   ١٩عند  المطلوبات  واستيضاح  هذا  .٢٠ةالمشكلات  التداذنا  لى إ  ٢١ونسبة 
من   مها، بل أبعدلى الالتذاذ بتطعّ إاللذيذة    روائح المذاقات   ٢٢قبتنشّ   يّ التذاذنا ذلك نسبة الالتذاذ الحس

  غير محدود. ذلك بعداً 
ً تأمّ   ٢٤تعلم إذا   ٢٣وأنت استخففت   ،رت بين الظفرين رضت عليك شهوة وخيّ ك وعُ يهمّ   لت عويصا
العامّ النفس. والأ  ٢٥ن كنت كريم إبالشهوة   ً يّ نفس  أيضا الشهوات المعترضة  ٢٦هانّ إف  ة  وتؤثر   ٢٧تترك 

 
  .: ماآس، مر [ممّا] .١
  : الدوام.بغ*مر  [دوام] .٢
  وکيف.:  آس  [فکيف] .٣
  .نفصاللابا:  آس  [بلا انفصال] .٤
  : + شيء.ص*مر [المعقول] .٥
  واحداً.:  آس  [الطيب] .٦
  : + منک.ص*مر ذکّر][ت .٧
  .فيضاً ن:  ف[تقصّياً] آس .٨
  الزوليد.:  [الزوائد] آس .٩

  : + بذلک الإدراک.ص*، مرح[بذلك الإدراك] آس، مر: ـ ؛ آس .١٠
  : لللذّة.حـ؛ آس:  [اللذّة] آس .١١
  : اللذّة.زغ[باللذةّ] آس .١٢

  : وانغماسنا.خ[وانغمارنا] حر، مر .١٣
  الا.:  [لا] آس .١٤

  نطلبنا.:  زغ[نطلبها] آس .١٥
  خلقنا.:  زغ[خلعنا] آس .١٦
  تها، مر: وأخواتها.نها[وأخواتهما] آس: و أخوا .١٧
  .ءي: ش[شيئاً] آس .١٨
  : انحلال.ت[انحلال] آس: ؟؛ آس .١٩

  : النفيسة.  خ[النفسيةّ] مر .٢٠
  .: بها[هذا] آس .٢١
  ينشق.  :  [بتنشّق] آس .٢٢
  : + تعلم.صف*: تعلم إذا، إذا؛ مرح[وأنت] آس .٢٣

  : إن.  زغ*[تعلم إذا] آس: ـ ؛ مر: إن؛ مر .٢٤
  ؟.:  [کريم] آس .٢٥
  . تقول+  :  [فإنّها] آس .٢٦
  المعرضة.:  زغ[المعترضة] آس .٢٧
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الفادحة بسبب افتضاح أو خجل أو تعيير أو سوء  ة،  ها أحوال عقليّ وهذه كلّ   .١قالةٍ   الغرامات والآلام 
  ة.ة، ويصبر لها على المكروهات الطبيعيّ ات الطبيعيّ رؤثر على المؤثَ ت ضداد بعضهاأفبعضها و 

ذلك    علميُ ف العقليّ   نّ أمن  الأأة  الغايات  فكرم على  الأشياءمحقّ   ٢ي نفس  مور  الأ  ي ف  ٣فكيف   ؛رات 
بما    من الخير والشر، ولا تحسّ   رات لحق المحقّ تبما    الخسيسة تحسّ   نفس الأ   أنّ لاّ إ  ؟العالية  ٤النبيهة 

  يهت فا تنبّ وكانت النفس منّ ـ  ذا انفصلنا عن البدن  إا  وأمّ   لما قيل من المعاذير.  ٥مور النبيهةلحق الأت
ه موجود  ذا عقلت بالفعل أنّ إ  ٦ليهإبالطبع نازعة    ي له، وهحصّ لكمالها الذي هو معشوقها ولم تُ   البدن 

ومعشوقها اشتغ  نّ أ  لاّ إ ذاتها  أنساها  قد  قلنا  كما  بالبدن  يُ   ،الها  ما  إ الحاجة    ٧المرض   ي سنكما  لى بدل 
  ي لى المكروهات فإ  وتميل بالشهوة من المريض   هئواشتها  الاستلذاذ بالحلوّ   المرض   ي نسل وكما يُ يتحلّ 

الأ  ، ـ  الحقيقة لها من  حينئذ  بفقدانه  عرض  ما لم  اللذّ   ٨کفاء  من  أوجبنا  يعرض  التي  ودللنا ة  وجودها 
التي لا يعدِ  والعقوبة  الشقاوة  ذلك هو  النار للاتصالعلى عظم منزلتها. فيكون  وتبديلها   ٩لها تفريق 

الذي عمل    ١٠ليه فيما سلف، أو إمثل الخدر الذي أومأنا    فيكون مثلنا حينئذٍ   وتبديل الزمهرير للمزاج.
ن زال  أعرض    ١٢ثمّ   .الشعور به فلم يتأذّ   عن   الحسّ   وجه  ١١ة اللابسةنار أو زمهرير فمنعت المادّ   فيه

يمكنها به    ،من الكمال  ١٣اً ة بلغت من النفس حدّ ة العقليّ ذا كانت القوّ إا  العائق فشعر بالبلاء العظيم. وأمّ 
البدن  إ فارقت  الاستكمال أذا  تستكمل  لها   ١٤ن  تبلغهأ  ١٥الذي  الخدر  . ن  مثل  مثلها  أذيق    ١٦كان  الذي 

ة العظيمة  فطالع اللذّ   ٢٠لا يشعر به، فزال عنه الخدر  ١٩کان شهى و لأا  ١٨للحالة  ضرّ وعُ   لذّ الأ  ١٧طعم
بة التي ة تشاكل الحال الطيّ ة بوجه، بل لذّ والحيوانيّ   ٢١ة يّ ة الحسّ ة لا من جنس اللذّ دفعة، وتكون تلك اللذّ 

الحيّ  وتلك    ،الشقاوة  ي فهذا هو السعادة وتلك ه  ة وأشرف. لذّ   كلّ   من   أجلّ   ٢٣  ، المحضة  ٢٢ةللجواهر 
  لى كمالها. إة الشوق العقليّ  ٢٤ةقوّ للسبوا تكاواحد من الناقصين، بل للذين  قاوة ليست تكون لكلّ الش

تبرهن عندما  النفس    نّ أ  ٢٥وذلك  شأن  ماهيّ إمن  الكدراك  المعلوم   لّ ة  من  المجهول  بكسب 

 
ً [سوء قالة] آس .١   )٢٣١، ص ٩، ج  ١۴٢١الأزهری،  (القالة: القولُ الفاشي في الناس. له  : شوقا
  : من. خ[في] حر: من؛ مر .٢
  وکيف.:  [فکيف] آس .٣
  : النفسية.فاللاهية؛ آس  :هة] آس[النبي .٤
  .: النبيهةفآس  ؛ : اللاهية[النبيهة] آس .٥
  لليه.:  [إليه] آس .٦
  المريض.:  [المرض] آس .٧
  : کفاء.ص*: کما؛ مرزغ] مر: کما؛ مرکفاء ما[ .٨
  الاتصال.:  [للاتصال] آس .٩

  [أو] حر: و. .١٠
  [اللابسة] آس، حر: الملابسة. .١١
  و.:  [ثمّ] آس .١٢

  دّ.: ح] آس[حدّاً  .١٣
  .التامّ +    :ص*[الاستکمال] مر .١٤
  .: له[لها] آس .١٥
  : في الشفاء الحذر.ح[الخدر] مر .١٦
  : المطعم.بغ*[طعم] حر: المطعم؛ مر .١٧
  .: للحاجة[للحالة] حر .١٨
  .لا يعرض به و[و کان] مر: +   .١٩
  : في الشفاء الحذر أيضاً.ح[الخدر] مر .٢٠
  .: الحسنة[الحسّية] آس .٢١
  : الحيّة.حـ؛ آس:  يةّ] آس[الح .٢٢
  : + وهي.ص*[المحضة] حر، مر .٢٣
  .ة: القوّ [للقوّة] آس .٢٤
  : + لهم. *[تبرهن] مر .٢٥
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فوالا بالفعل.  الأوّ   نّ إستكمال  بالطبع  فيها  ليس  ً   ، لذلك  أيضا بل   ي ف   ولا  القوى،  أك  ١سائر  ثر  شعور 
بكمالاتها أسباب نّ إ  ٢القوى  بعد  يحدث  والقوىوأمّ   .٣ما  النفوس  فك  ٤ا  الصرفة،  هيولى نّ أالساذجة  ها 

ً نمّ إهذا الشوق    نّ لأ  ؛ة هذا الشوقلبتّ أموضوعة لم تكتسب   ذا إجوهر النفس    ي وينطبع ف  ا يحدث حدوثا
للقوّ  التُ   هاهنا أموراً   نّ أ  ٥ة النفسانيّ   ةتبرهن  العلم بها بالحدود  ا قبل  وأمّ   وسطى على ما علمت.كتسب 

ً أشوق يتبع ر  ذ كلّ إهذا الشوق يتبع رأيا،    نّ لأ  ؛فلا يكون   ،ذلك ا، بل  ليّ أوّ   ٦هذا الرأى للنفس   . وليسيا
 ً ً مكتسَ   رأيا يحصل    فلم  ذا فارق فإضرورة هذا الشوق.    ٨اكتسبوا هذا الرأى، لزم النفس   ٧ذا إفهؤلاء    .با
ة  أوائل الملكة العلميّ   نّ لأ  يّ؛بدهذا النوع من الشقاء الأ  ي ف  وقع  ،مما تبلغ به بعد الانفصال التما   معه

فات نّ إ وقد  غير،  لا  بالبدن  تكتسب  كانت  مقصّ مّ إوهؤلاء    .ما  السعا  عن  الكمال    ي ف  ي رون  كسب 
و يّ نسالإ متعصّ مّ إ،  جاحدون  معاندون  مضادّ   لآراءٍ بون  ا  أسوأ    ة.الحقيقيّ   للآراء ة  فاسدة  والجاحدون 

    ة للكمال.ت مضادّ أكتسبوا من هيلما ا  حالاً 
الذي   ى تجاوز به الحدّ ر المعقولات حتّ نسان من تصوّ ه كم ينبغى أن يحصل عند نفس الإا أنّ مّ أو 

الشقاوة، وف  ي ف تقع هذه  تُ تعدّ   ي مثله  السعادة  ٩رجى يه وجوازه  أن أنصّ   ،هذه    ١٠ه علي  فليس يمكننى 
ً نصّ     بالتقريب. لاّ إ ا

يتصوّ   ١١نّ أ  وأظنّ  أن  تصوّ   ١٢رذلك  المفارقة  المبادئ  ً حقيقيّ   راً الانسان  ويصدّ ا تصديقاً ،  بها   ق 
ً يقينيّ  ة  ة دون الجزئيّ يّ الحركات الكلّ   ي مور الواقعة ف ة للأويعرف العلل الغائيّ   ،لوجودها عنده بالبرهان   ا

تتناهى  الكلّ قرّ تتو  .التي لا  أجزائه بعضها    ر عنده هيئة  الآإونسب  والنظام  المبدأ لى بعض  خذ من 
فإل  وّ الأ الواقعة  الموجودات  أقصى  وكيفيّ ويتصوّ   .ترتيبه  ي لى  العناية    ١٣الذات  نّ أق  ويتحقّ   .تهار 

ر غيّ تر و ى لا يلحقها تكثّ عرف حتّ ها كيف تُ نّ أو   ،هاة وحدة تخصّ ها وأيّ وجود يخصّ   يّ أ  مة للكلّ المتقدّ 
الوجوه من  تر  ،بوجه  ثمّ إالموجودات    ١٤بسَ نَ  تيب وكيف  الناإ ما  كلّ   ليها.  استبصاراً زداد  زداد  إ،  ظر 
العلاقة مع ذلك    دن يكون أكّ أ  لاّ إ نسان عن هذا العالم وعلائقه  أ الإه ليس يتبرّ وكأنّ   .للسعادة استعداداً 

  جملة.  ١٧لى ما خلفه إعن الالتفات  ١٦ه هناك وعشق لما هناك، فصدّ  ١٥لى ما إالعالم، فصار له شوق 
مة،  م لذلك مقدّ من النفس. ونقدّ   يّ صلاح الجزء العمل إ  ب لاّ إ   ة لا تتمّ هذه السعادة الحقيقيّ   نّ أ   ونقول أيضاً 

سلف نّ أ وك  فيما  ذكرناها  قد  هو الخُ   نّ إ فنقول:  ،  ا  أفعالٌ ت ملكة    ١٨لق  النفس  بها عن  من    صدر  بسهولة  ما 
ين لا بأن يفعل أفعال  الضدّ   ط بين الخلقين يستعمل التوسّ   خلاق بأن الأ  ١٩كتب  ي ة. وقد أمر ف م رويّ غيرتقدّ 
التوسّ يحصّ   أن ط، بل  التوسّ  ملكة  التوسّ   ط.ل  للقوّ نّ أط كوملكة  موجودة  الحيوانيّ ها  وللقوى  الناطقة  ة ة 

 ً حصل فيها  تفبأن    ،الناطقة  ٣ةلقوّ لا  وأمّ   .٢ذعانهيئة الإ  ١حصل فيها تن  أفب  ،ةالحيوانيّ   ٢٠لقوىلا  أمّ   .معا
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ة  ة الناطقة وللقوى الحيوانيّ قوّ فراط والتفريط موجودة للملكة الإ نّ أ كما  .٦نفعال لااوال ٥لاء الاستع ٤هيئة 
 ً قويت   ٧ذا فإ  ة.القوى الحيوانيّ   فراط والتفريط هما مقتضياالإ  نّ أومعلوم    ، ولكن بعكس هذه النسبة.معا
قد    يّ انفعال  ٨ة وأثر ذعانيّ إالنفس الناطقة هيئة    ي حدثت ف  ،ةة وحصل لها ملكة استعلائيّ الحيوانيّ   یالقو 

  ليه.إالعلاقة مع البدن شديد الانصراف  أن يجعلها قويّ  االناطقة من شأنه النفس  ي رسخ ف
التوسّ وأمّ  ملكة  الت  ٩فالمراد   ، طا  الانقياديّ   ١٠برئة منها  الهيئات  على  عن  الناطقة  النفس  وتبقية  ة، 

مع  جبلّ  الإإتها،  هيئة  والتنزّ فادة  مضادّ   ه.ستعلاء  غير  و   وذلك  بها    لجوهرها  مائل  جإلا    ١١ة هلى 
ً  عنه الطرفان  ١٣سلب يُ ط توسّ مال نّ إبل عن جهته، ف ١٢،البدن     .دائما

ويلهيهنّ إ  ١٥النفس   ١٤جوهر  ثمّ  يغمره  الذي  البدن هو  كان  الذي يخصّ غفِ ويُ   ١٦ما  الشوق  ه،  له عن 
بلذّ  الشعور  وعن  له،  الذي  الكمال  طلب  الكمال  وعن  الشعور إة  أو  له  حصل    ١٧ن 

قصّ إ  الکمال  ١٨بألم  عنهن  بأنّ   ؛ر  ف  لا  منطبعة  من أ البدن    ي النفس  و و  فيه،  التي    غمسة  للعلاقة  لكن 
 عليه من عوارضه و  ١٩ه ورديبما    الاشتغال بآثاره و   لى تدبيره و إ  يهو الشوق الجبلّ   كانت بينهما، و 

ملكاتٍ تقرّ يبما   من  فيه  البدن   ر  و إف.  مبدؤها  فارق  به  فيه   ذا  الاتصال  بسبب  الحاصلة  كان    ،الملكة 
من  الشبه  و   ٢٠قريب  فبما  حاله  فيه.  من    ٢١هو  له  ينقص  الذي  الشوق  عن حركة  غفلته  تزول  ذلك 

ً   معه٢٣وبما يبقى    ، كماله   ٢٢لى إ هناك    ٢٤صل سعادته، ويح  عن الاتصال الصرف بمحلّ   يكون محجوبا
ا كان  نمّ إة لجوهرها مؤذية له. و تلك الهيئة البدنية مضادّ   نّ إ  . ثمّ شة ما يعظم أذاهمن الحركات المتشوّ 

ً   يلهيها عنه ة العظيمة  ت بتلك المضادّ أحسّ   ، فارقت النفس البدن   ٢٥ذا إف  ا فيه.البدن وتمام انغماسه  أيضا
أذى  ت وتأذّ  ً   بها  لكنّ عظيما الأ  .  الأهذا  وهذا  لأ  ذىلم  لأليس  بل  لازم،  غريب مر  عارض  .  ٢٦مر 
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يبقى، ويزول الغريب لا يدوم ولا  تُ ويبطل مع ترك الأ  ١والعارض  كانت  التي  الهيئة فعال  تلك  ثبت 
ى حتّ  قليلاً  قليلاً  ي بل تزول وتنمح ،غير خالدة ٢أن تكون العقوبة التي بحسب ذلك ذاً إبتكرارها. فيلزم 

  ها. النفس وتبلغ السعادة التي تخصّ  اتزكو 
البُ  النفوس  الشوق  وأما  تكتسب  لم  التي  وكانت إها  نّ فإله  البدن  فارقت  مكتسبة    ٣ذا    غير 

من رحمة الله إصارت    ٥،ةَ ديئالر  ٤هيئاتال سعة  ال  لى  من  مكتسبة  ٦ن فإراحة.  ونوع  للهيئات   كانت 
ة بشوقها فتكون لا محالة ممنوّ   ،ه وينافيه ة وليس عندها هيئة غير ذلك ولا معنى يضادّ يئة الردالبدنيّ 

ً  ٧بلى مقتضاها، فتتعذّ إ   ؛ ليهإمن غير أن يحصل المشتاق ١٠البدن  ٩ومقتضيات ٨بفقد البدن شديداً  عذابا
  . ي لبدن قد بقق بالق التعلّ وخُ  ذلك قد بطلت  ةآل نّ لأ

 ً العلماء حقّ أ   ويشبه أيضا الأ   نّ أ، وهو  اً ن يكون ما قاله بعض  وفارقت ن كانت زكيّ إنفس  هذه  ة 
ما يمكن أن يخاطب    ١١مثالهم على مثلالعاقبة التي تكون لأ  ي عتقاد فالبدن وقد رسخ فيها نحو من الا

لى الجهة  إولم يكن لهم معنى جاذب  بدان  ذا فارقوا الأإهم  فانّ   ،ذلك ١٢أنفسهم من   ي ر فصوّ ة وتُ به العامّ 
لا  فوقهم،  ولا    ١٤فتسعد  كمال   ١٣التي  السعادة،  الشقاوة،    ١٦كمال   ١٥عدمتلك  تلك    فتشقى 

جميع  النفسانيّ   بل  الأمتوجّ   ١٧ة هيئاتهم  نحو  الأإمنجذبة    ١٨سفل هة  منع لى  ولا     ١٩جسام، 
ل جميع ما كانت  ها تتخيّ نّ إقالوا: ف  ن تكون موضوعة لفعل نفس فيها.أ  ٢١ة عن السماويّ   الموادّ   ٢٠من 

الأ من  الأاعتقدته  يمكّ خريّ حوال  التي  الآلة  وتكون  التخيّ ة  بها  ً نها  شيئا الأ  ٢٢ل  ة، السماويّ   جراممن 
ف لها  قيل  ما  جميع  من   ي فتشاهد  الأ  الدنيا  والخيرات  والبعث  القبر  الأ٢٣ةخريّ أحوال  وتكون  نفس  . 

ً يئالرد   وتقاسيه.  الدنيا ي ر لهم فالعقاب المصوّ  ٢٤تشاهد  ة أيضا
الخياليّ   نّ إف الحسيّ الصورة  ليست تضعف عن  تأثيراً ة  فكما تشاهَ   وصفاءً   ه، بل تزداد عليها    ي د 
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ً   ٢به   ١وملما كان المحفربّ   .المنام   استقراراً   أشدّ   ٤ی خرالأ  نّ أمن المحسوس. على    ٣بابه  ي ف  أعظم شأنا
 ٥رى وليست الصورة التي تُ .  ابلد النفس وصفاء القة العوائق وتجرّ المنام بحسب قلّ   ي ف  ةمن الموجود

بتدئ  ي  حدهماأ   نّ  ألاّ إ  ؛النفس  ي  المرتسمة ف لاّ إ  ــكما علمت ــفى اليقظة    ٧حسّ والتي تُ   ٦بل المنام،    ي ف
دراك هناك الإ  مّ ت  ،النفس  ي ف  ذا ارتسمإليه. فإ  رتفعيبتدئ من خارج و ي ليه، والثاني  إنحدر  ي من باطن و 

  ي ما ارتسم ف  فكلّ   .خارج  من النفس لا الموجود    ي بالحقيقة هذا المرتسم ف  يؤذ ويُ   لذّ ما يُ نّ إو   د.المشاهَ 
هو هذا المرتسم والخارج سبب   يّ السبب الذات  نّ إمن خارج. ف  ٩سبب بلم يكن    ٨ن إالنفس فعل فعله، و 

السبب  سبب  أو  ه  .١٠بالعرض  الخسيستان   ي فهذه  والشقاوة  بالقياس    ١١السعادة  الأإاللتان  نفس  لى 
  الخسيسة. 
ة اللذّ   ي بكمالها بالذات وتنغمس ف  ١٢صلتتّ فحوال  ها تبعد عن مثل هذه الأنّ إسة فنفس المقدّ الأ  وأما

النظر    ١٣أة وتبرّ الحقيقيّ  الملكة إلى ما خلفها و إعن  لها كلّ   ١٤لى    يكان بق١٥لو  ؤ. و التبرّ   التي كانت 
  ١٨. لى أن ينفسخ إ ١٧ين عليّ الجله عن درجة  فت لأتخلّ  و  ت تأذّ  يّ،أو خلق يّ من ذلك اعتقاد ١٦فيها أثر
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 حكمت و فلسفة ايران. 
 دار الصادر.  :الدين صبري كردي، قاهرهييتحقيق مح ،النجاة م).١٩٣٨سينا (ابن . ۵
ة  كتابم).    ١٩٨٥سينا (ابن . ۶ ة و الإلهيــّ ة و الطبيعيــّ ، ماجــد فخــري، النجاة فــي الحکمــة المنطقيــّ

 .   الآفاق الجديدةدار   :بيروت
پــژوه، ، ويرايش و ديباچه محمدتقي دانشمن الغرق في بحر الضلالات  النجــاة  ).١٣٨٧سينا (ابن . ٧

 انتشارات دانشگاه تهران.  :چاپ سوم، تهران
، فهرس مخطوطات الطــب الإســلامی فــي مکتبــات ترکيــا  ).١٣٨٦الدين (احسان اوغلو، أكمل . ٨

 دانشگاه علوم پزشكي ايران. :مقدمه محمد مهدي اصفهاني، تهران
دار  :، محقق: محمد عوض مرعب، بيــروتاللغــةتهذيب  ه.ق).  ١٤٢١الأزهري، محمد بن احمد ( . ٩

 ي.إحياء التراث العرب
، تحقيــق: محمــد )تتمّة صوان الحکمــة(تاريخ حكماء الإسلام  ه.ق).    ١٣٩٦الدين (، ظهيربيهقي . ١٠

  مكتبه ترقي.  :كردعلي، دمشق
 دارالغرب الإسلامي.   : ، محقق: احسان عباس، بيروت الأدباء معجم م).  ١٩٩٣حموي، ياقوت بن عبداالله (  . ١١
، تصــحيح مهــدي فتحــي اية في طبقات القراءغاية النهه.ق).    ١٤٢٩جزري، محمد بن محمد ( . ١٢

 .دار الصحابة للتراث :الدين محمد شرف، مصرسيد و جمال
، لجنة من العلماء بإشــراف الناشــر، تصحيح  طبقات المفسرينتا).  داوودي، محمد بن علي (بي . ١٣

 ، منشورات محمد علي بيضون.  العلميةدارالكتب   :بيروت
، زير نظر محمد معــين، ســيدجعفر شــهيدي، تهــران، مهنالغت ).  ١٣٧٣-١٣٧٢اكبر (دهخدا، علي . ١۴

 مؤسسه انتشارات و چاپ روزنه.  :دانشگاه تهران
، محقق محمود محمــد طنــاحي و طبقات الشافعية الکبــریتا).  سبكي، عبدالوهاب بن علي (بي . ١۵

 .دار إحياء الکتب العربيّة  :عبدالفتاح محمد حلو، قاهره
، تصحيح عبــدالرحمن بــن يحيــي معلمــي، الأنساب).  ه.ق١٣٨٢سمعاني، عبدالكريم بن محمّد ( . ١۶

 .مطبعة مجلس، دائرة المعارف العثمانّة :حيدرآباد
، تاريخ مؤسســة شــيوخ الإســلام فــي عهــد العثمــانيه.ق).    ١٤٢٣شقيرات، احمد صدقي علي ( . ١٧

  دار الكندي. :اردن
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نشــر دار  ، تحقيق هلموت ريتــر، بيــروت:  بالوفيات  يالوافه.ق).    ١٤٠١(  كايبخليل بن  ،  صفدي . ١٨
 فرانز شتاينر.

 :، مقدمه و شرح: علي بو ملحــم، بيــروتالسياسة المدنيةّ ه.ق).  ١٩٩٦فارابي، محمد بن محمد ( . ١٩
  .الهلال مكتبة

دارالكتــب   :، مصــرباخبــار الحکمــاء  إخبــار العلمــاءه.ق).    ١٣٢٦الــدين يوســف (، جمالقفطي . ٢٠
 .الحديويّة

 ، تهران: انتشارات دانشگاه تهران.سيناهاي مصنفات ابنفهرست نسخه). ١٣٣٣مهدوي، يحيي ( . ٢١
اساطير با   :). تصحيح غلامرضا طباطبايي مجد، تهران١٣٨٣هروي، سيف بن محمّد بن يعقوب ( . ٢٢

 المللي گفتگوي تمدنها.همكاري مركز بين
23. Avicenna, The life of IBN SINA, A critical edition and annotated translation by 

William Gohlman, Albany, New York: State university of New York press, 1974. 
24. Gutas, D., Avicenna and the Aristotelian Tradition, Introduction to Reading 

Avicenna’s Philosophical Works, Leiden: Bril,1988. 
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For the purpose of criticizing the method chosen by the "mystics" in 
their theological inferences, Ibn Rushd attributes two claims to 
them: one- the mystics do not believe in theoretical methods and, 
two- the mystics believe in knowledge only by adorning the soul 
with lust, and induction from God. is formed He believes that the 
only proof of the Sufis for these claims is the appearance of verses 
from the Qur'an; But the appearances of the mentioned verses are 
not enough to prove their meaning. In order for a method to be 
justified and acceptable, it must simultaneously estimate the three 
components of "generality", "compatibility with the appearances of 
the Qur'an", and "compatibility with the framework of Aristotelian 
logic". According to him, the "mystic" method does not have any of 
the three mentioned components. 
We assume Ibn Rushd's understanding of mysticism and do not 
question its correctness. Then we argue that: (1) it is possible to 
provide a logical formulation of the claims attributed to the Sufis; A 
formulation that is compatible even with Ibn Rushd's 
methodological assumptions. (2) The appearance of disputed verses 
can equally prove both Sufis' claim and Ibn Rushd's claim. (3) Ibn 
Rushd is faced with semantic skepticism in his search for the 
Qur'an's verses, (4) In his semantics, Ibn Rushd chose interpretation 
based on the foundations of Aristotelian philosophy; This way of 
interpreting is neither general nor compatible with the appearances 
of the Qur'an; Therefore, the objection that Ibn Rushd makes to 
Sufis is self-defeating. 
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Extended Abstract 
 

Introduction 
The dispute over the possibility or impossibility of proving God, and 
providing the best reason for proving his existence, is one of the most 
important controversies in the philosophy of religion. The question of 
God's existence is the most important theological issue in most 
theological systems. Assuming the possibility of proving God's existence 
is accepted, three basic questions arise: 

(1) What is the best way to prove God? 
(2) Is belief in God a prerequisite for accepting a method of proving 

God, or do we first choose an established method of proving God, and 
then start proving God based on that method? 

(3) What is the science attributed to God? Is the only possible method 
a method that falls within the realm of Aristotelian forms of logic, and is 
it possible to study and search for said method in the form of an 
Aristotelian form of logic? 

Of these three emerging methodological conflicts, only (3) has been 
addressed; we have pursued it in light of the conflict between Averroes 
and Sufism, and have shown that even by referring to Averroes' views, a 
justifiable formulation of Sufi claims can be obtained. 

It must be noted that we have assumed Averroes' understanding of Sufi 
claims as a Muslim, and we do not dispute its validity; we have gone to 
Averroes' epistemological and logical views to prove this claim that what 
Averroes attributes to the Sufi is consistent and justified with his 
principles, and that the Sufi has nothing to do with any of Averroes' 
criticisms. 
 

Method 
In this research, we have followed the method of philosophical analysis; a 
priori epistemological analysis; that is, we ignore all psychological and 
social background evidence so that the discussion can proceed in a 
completely rational manner. Intuition is independent of the knower's 
experiences; the previous methods are methods that rely entirely on our 
intellectual intuition; in this set of methods the researcher can conduct the 
research even if they do not have any empirical data. 

However, a posteriori methods are directly related to our psychological 
and social experiences, so that these methods cannot be used without 
empirical data. Our research is text-oriented and starts with reference to 
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Averroes' main texts. This means that we made his treatise Al-Kashf the 
centerpiece of the analysis, and then by referring to his other works, we 
proved the inconsistency of his claims in his attribution and criticisms of 
Sufism. 
 
Findings 
1. Averroes did not have a justified and accurate understanding of Sufi 

claims; nor was he able to properly articulate their epistemological and 
semantic foundations. 

2. Sufi claims can also be compatible with Averroes' analytical approach; 
that is, Averroes is committed to accepting Sufi claims even on his 
own epistemological and logical grounds. 

3. Sufis have not made claims against Qur'anic phenomena; their 
disagreement with Averroes is in the interpretation, explanation, and 
exemplification of Qur'anic phenomena, not in the principle of proof of 
Qur'anic phenomena. 

4. The epistemological foundations of Sufism have much in common with 
psychological epistemology, especially with the philosophical views of 
John Stuart Mill; both pay attention, in the process of acquiring 
knowledge, to the mental and emotional state of the knower and offer 
an enlightened interpretation of it. 

5. Averroes' semantics does not have a systematic and defensible structure 
because inference from appearances cannot be identified and defined 
within the framework of Aristotelian logic, and this logic fails to 
provide a solution for finding appearances; therefore, he finally suffers 
from a kind of “semantic skepticism” 

 
Conclusion 
1. Averroes' Sufi claim is not alien to Aristotelian logical reasoning.  
2. The Sufi claim has the potential to be compatible with Averroes' 

epistemological premises. 
3. The formulation of the mystic's claim may be compatible with the 

foundations of psychological epistemology - an epistemological theory 
that holds that knowledge formation depends on the mental states of 
the knowing subject. 

4. Another reason Averroes gives for criticizing the Sufi doctrine is the 
incompatibility of the Sufi's claims with Qur'anic manifestations. This 
issue is also not included because, first, the Qur'anic manifestations 
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refer to both Averroes' and Sufis' claims equally; second, Averroes' 
method of semantics is ineffective, does not clarify the meanings of the 
verses, and ultimately leads to semantic doubt. Thirdly, the 
contradiction with the Qur'anic phenomenon alone is not a proof of the 
invalidity of the claim, because Ibn Rushd also deviated from the 
phenomenon many times. 
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  .يوردهاي تجربدستا

، دو انــدهاي الاهيــاتي خــود برگزيده» در استنباطمتصوفه«  ي كههدف نقد روشرشد بهابن
باور ) بــه٢هــاي نظــري بــاور ندارنــد و  ) متصــوفه بــه روش١دهد:  ادعا به آنان نسبت مي

گيرد. او ، و القاء از جانب خداوند شكل ميمعرفت تنها با پيراستن نفس از شهوتمتصوفه،  
تقد است، تنها دليل صوفيان بر اين دعاوي ظاهر آياتي از قرآن است؛ اما ظــواهر آيــات مع

كه موجه و مقبــول افتــد، بسنده نيست. يك روش براي آنان  يادشده براي اثبات مقصودش
سازگاري با چــارچوب «، و »سازگاري با ظواهر قرآن«، »عموميت« سه مؤلفه  همزمانبايد  

شــده را گفته  يك از سه مؤلفــههيچ  »متصوفه«روش    و ازنظر ا  .را برآورد  »منطق ارسطويي
كنيم وچرا نميگيريم و در درستي آن چونرشد از متصوفه را مفروض ميفهم ابنندارد. ما  

شــده بــه صــوفيان،   داده  تــوان از مُــدّعاي نســبتمي  )١  آوريم كــه:و سپس استدلال مي
هــاي فرضبــا پيشحتــي  اي كــه  يبندبندي منطقــي و نظــري ارائــه داد؛ صــورتصورت
توانــد هــم ســان ميبه يك  مورد نزاع،  ظواهر آيات  )٢رشد سازگار باشد.  شناختي ابنروش

رشــد در ظهوريــابي خــود از ابن)  ٣رشد را.  و هم مُدعاي ابن  كندمُدعاي صوفيان را اثبات  
تبيــين هــيچ پــس  توانــد ازرو نميشود، ازاينآيات قرآن به شكاكيت معناشناختي دچار مي

را   ي ارســطويي، تأويل براساس مباني فلســفهدر معناشناسي خود  رشدابن)  ٤اي برآيد.  آيه
؛ نه عموميّت دارد و نه با ظواهر قرآن ســازگار اســت  كردن  نحوه تأويل  برگزيده است؛ اين

ســو رشد ازيك) ابن٥كند، خودشكن است.  رشد به متصوفه وارد ميرو ايرادي كه ابنازاين
كند؛ اما خود، فراوان با مفروضات ارســطويي بــه تأويــل تأويل را از متصوفه سلب مي  حق
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  مقدمه

 روشـيي  است؛ يـا روش خداشناسـي برسـازنده  آيا خداباوري وابسته به روش خداشناسي

براي خداشناسي است؟ شايد نتوان به ايـن پرسـش پاسـخ دقيقـي داد، و شـايد تنهـا بتـوان 

د الاهيـاتي، بـا نظـر در شـواه ،د؛ و ازديگرسـوكرسو روشي براي شناخت خدا عرضه  ازيك

هاي خداشناسي بازنگريست، و آنها را متناسب بـا شـواهد مـرتبط حـكّ و همواره در روش

  هاي الاهياتي و شواهد مرتبط.كرد؛ يعني برقراري نوعي ديالكتيك بين روشاصلاح  

كه به تفاوت در دين يـا مـذهب مـرتبط از آن  هاي متنوع و متكثر خداشناسي بيشروش

بـا يـك روش دارنـد. اخـتلاف در مبـاني  ي به مباني معرفتـي درپيونـدباشند؛ وابستگي كامل

هاي خداشناسي در يك دين يا يـك مكتـب شدن انواع و اقسام روش  انداخته  معرفتي به در

گـاه :  ها را بررسيدگوني روشتوان چرايي گونهدو طريق مي  فلسفي واحد انجاميده است. به

 ؛رودشـناختي مـيشـناختي و روانور جامعهسـراغ امـپژوهشـگر به  ؛اسـت  ١بررسي پسـيني

هاي رواني پيـروان يـك گيها، تعليم و تربيت، و ويژفرض، پيشهاباورهاي عمومي، فرهنگ

يابد، و تحليلي پسيني از چرايي اتخاذ روشي خاستگاه آن روش را درمي  ؛رسدروش را برمي

در  ؛اسـت ٢ومْ تحليل پيشـينيدهد. اما طريق داي از مردمان ارائه ميويژه  خاص توسط گروه

و موضـوعيتي ندارنـد؛ بحـث  ٣؛شـوندگذاشته مي پرانتز  اين شيوه از پژوهش امور پسيني در

بـا روش پيونـد   اي كـهدسته از مبـاني معرفتـي  به بررسي و تحليل آن  شودمحدود مي  صرفاً

را  شناســانه)(بررســي پيشــيني معرفت . مــا در ايــن پــژوهش راه دوممنطقــي مســتقيم دارد

هــاي پيشــيني هاي شناســنده اســت؛ روشامــر پيشــيني امــر مســتقل از تجربــهايم. برگزيــده

هـا دسـته از روشهايي هستند كه وابستگي كاملي با شهودات عقلي ما دارند؛ در ايـن  روش

تجربي در دسـت نداشـته باشـد. امـا،   داده  گونهكند حتي اگر هيچتواند پژوهش  شناسنده مي

شـناختي مـا پيونـد برقـرار شـناختي و جامعههاي روانواسطه با تجربـهبي  هاي پسينيْروش

هـا وجـود هاي تجربي امكان كاربسـت ايـن دسـته از روشاي كه بدون دادهگونهكنند، بهمي

رو كـاملاً سبب آن است كه نشان دهيم، سنخ پژوهش پـيشبندي بهندارد. اشاره به اين دسته

ي شواهد تجربي مرتبط با نـزاع متصـوفه و اهـل فلسـفه را محور است و همهعقلاني و متن

 
1. a posteriori 
2. a priori  
3. bracketing 
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  پردازد.اين نزاع مي رشد دربارهگذارد و صرفاً به تحليل فلسفي ادعاي ابندرپرانتز مي

هاي معرفتـي بـر سـر بهتـرين روش فلسفي جهـان اسـلام نيـز جـدال ـ    در سنت فكري

مسلك باطني  ت فيلسوفانِشناخت خداوند از ديرباز جريان داشته است. دريك سمت اين سن

انـد؛ موضـع آنـان دربـاره قـرار گرفته  ٢و ابويعقـوب سجسـتاني  ١همانند حميدالدين كرماني

ســوي ديگــر ودر سمت ٤.اســت ٣اكتســاب هرگونــه شــناختي نســبت بــه خداونــد «ســلبي»

 ؛(امر نامتعين) ممكن اسـت  تنها شناخت خداونداو معتقد است، نه  ؛عربي» ايستاده است«ابن

هرانـدازه ؛ تعينات محدود الهي گشوده باشـيم  براي شناخت خداوند بايد نسبت به همه  بلكه

ذكـر ايـن   ٥.تر خواهـد شـدمان از خداوند عميـقشناخت  ،تعينات بيشتري بر ما آشكار شود

 مسلك در خداشناسـي بـا بيشـترين درجـه دادن دو دونمونه، طرداً للباب، صرفاً جهت نشان

ــق  ؛اخــتلاف اســت ــوده يكــي طري ــلب پيم ــترهو ديگــري  اســت،س ــابي ياف  دارد. ٦ايج

عربـي بـه ها در خداشناسي، رهيافت سلبي برگزيـده انـد و پيـروان مكتـب ابنمسلكباطني

الاهيات ايجابي باور دارند؛ منازعه بين اين دو گروه، مصداق بارز نزاع بر سر الاهيات است؛ 

 
المشرع السادس في أنّــه لا  )؛٤٦ ، ص١٤٧٢كرماني،ت (من الصفا بصفةالمشرع الثالث في أنهّ تعالي لاينال    .١

 .)٥٣ص (همان، يوجد في اللغات ما يمكن الإعراب عنه بما يليق به

 ).٢ص ،١٣٥٨سجستاني، ( آفريدهانشانو مجرّد و پاك بكردند او را از  .٢
3. Apophatic theology 

هاي اند؛ اهــل تعطيــل خــود بــه زيرمجموعــهمسلكان را معطله (اهل تعطيل) ناميدهدر سنت اسلامي سلبي  .٤

وجــود» بــر خداونــد متعــال اطلاق مفهوم «  يترين آنان معتقدند كه حتشوند؛ راديكالبندي ميمتعددي دسته

كنــد؛ صورت با ديگر موجودات در وجــود اشــتراك پيــدا مينارواست؛ زيرا اگر خداوند موجود باشد، دراين

 حالات و عوارض وجود نيز بر خداوند بــار شــود؛ امــا خداونــد هــيچ  ي اين اشتراك آن است كه همهلازمه

كه مفهوم وجود را بر خداوند اطلاق كنيم (شهرزوري، اشتراكي با ديگر موجودات ندارد؛ بنابراين حق نداريم  

 .)٣٥، ص١، ج١٣٨٥

  .٣٢٣، ص١٣٨٩تركه، ابن .٥

داند؛ اما معتقد است، امر متعين همان تجليات متعدد تعينات محدود مي عربي امر متعين را فراتر از همهابن  .٦

شــناختي، ناشــناخته و ناآشــكار هستي  و متكثر امر نامتعين است، اگر امر متعين نباشد؛ امر نــامتعين ازجهــت

سره وابسته به پديدارشدن امر متعين است؛ امر شناختي امر نامتعين يكرو آشكارگي هستيخواهد ماند؛ ازاين

شــود؛ امــا نامحدود براي آشكارشدن به محــدود وابســته مي  ،محدود است؛ پس  ،مطلق و امر متعين  ،نامتعين

  اي ندارد.گونه وابستگيداشتن هيچ براي وجود
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ي است كـه مـا در الاهيـات بـه آن متعهـد بودن الاهيات ما، ثمره روشبودن و يا ايجابيسلبي

هاي فلسـفه ترين مسـئلهايم. اختلاف درباره الاهيات سلبي و الاهيات ايجابي، از پررنگشده

هـاي روشـي وفصل اين نزاع، در گرو آن اسـت كـه پيشـتر بـه نزاعدين معاصر است و حل

شـناختي هـاي روشهاي گوناگون كلامي بپردازيم؛ بنابراين ضـرورت دارد كـه بـه نزاعفرقه

  ورود پيدا كنيم و پژوهش ما ناظر به اين ضرورت به انجام رسيده است.  

بازخواني، بـازنگري و احيـاء تـراث كلاسـيك  خود دغدغهـ  گان اين پژوهش كهنگارند

بـه  ١حل را در رجوع مسـتقيمراهـ   پرورانندعرفاني جهان اسلام را در سر ميـ    سنت فلسفي

هدف خوانش متن است، اما نه خوانشـي مقلدانـه و ،  مستقيم  ايند مراجعهفر  تراث يافتند. در

مند، و منظم كه به بازخواني مداوم بينجامد، و باب تجديدنظر را بگشـايد، ه روشلكب  ؛مبنابي

سـراغ محور بهلهئشود، مگر آنكه مسمتن را آشكار سازد. اين مهم محقق نمي  و ظرفيت نهفته

نـو  ، و با برگرفتن روشي موجه آنچه در تراث آمـده را ازكنيمخود  نآ متن برويم، متن را از

سـوي تقـرب بـه حقيقـت ، و لوازم مترتب بر آن را واكـاويم، و گـامي بهكنيمبندي  صورت

رشد، اين پرسش ذهـن مـا را درگيـر ابن  الكشفراستا هنگام مباحثه رساله    اين  در  ٢.برداريم

فه» نسـبت داده اسـت، موجـه اسـت؟ آيـا نقـدهاي رشد به «متصوساخت؛ آيا روشي كه ابن

بندي جديدي ارائـه توان از مدعاي صوفيان صورترشد بر روش آنان وارد است؟ آيا ميابن

كاررفتـه در مـتن به  ٣دست چاره را در تحليل مفاهيم  اين  هايي ازد؟ براي پاسخ به پرسشكر

و آنهـا را   ٤نزديك شـديم،رشد  شناختي ابنهاي معرفتفرضپيشبه  يافتيم. در مسير تحليل  

ازجهت توجيه و سازواري ارزيابي كرديم. در مسير تحليل دريافتيم كـه از مـدعاي صـوفيان 

  . كردارائه   ٥شناختيشناسي رواناي سازگار با مباني معرفتبنديتوان صورتمي

 
هــاي اصــلي درآوردنِ كتاب ســخن دادن و بــه قــرار  محور است، بناي نگارندگان محــوراين پژوهش متن  .١

آثــار او پراكنــده شــده  دن بين مباني و دعاوي مختلفي است كــه در مجموعــهكر برقرار  رشد، و سازواريابن

 است. 

  كاربسته خواهد شد.عرفاني نيز بهـ  لسفيشاءاالله اين نحوه بازخواني در ديگر تراث كلاسيك فان .٢
3. Conceptual analysis 

دن وجهــي از كــر  به آشــكار  يابد، ما نيز سعي خود را صرفاً معطوفپژوهشگر نهايتاً به حقيقت تقرب مي  .٤

 شده نموديم. وجوه حقيقت پوشيده
5. Psychological epistemology 
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 سـنخ  از  وبوي الهياتي داشـته باشـند،از آنكه رنگ  هاي مطرح در اين پژوهش بيشبحث

است. نگارندگان معتقدند، هيچ پژوهشي بـدون   ٢شناختيو روش  ١شناختيهاي معرفتبحث

هاي زيادي پيرامون اين پژوهش از پيش پرداختن به مباني روشي و معرفتي سرانجامي ندارد.

ي ئـصـورت جزكدام بههيچ؛ اما تقابل مباني معرفتي «متصوفه» و «فيلسوفان» انجام شده است

او به «متصـوفه» نسـبت داده   را كه  اند، و آنچهشد پيرامون «متصوفه» نپرداختهربه نظرات ابن

مكان از رجوع بـه الا محور است، و حتياند. پژوهش حاضر متنتحليل مفهومي نكرده  ،است

  پرهيز شده است.  منابع غيركلاسيك

  روش خداشناسي «متصوفه» رشد ازتبيين ابنالف) 

  تصوفه»نبودن روش خداشناسي «م  نظري  .١

 مشـغول ارائـهرشد فيلسوف ارسطويي اندلسي ازجمله متفكران جهان اسلام است كـه دل ابن

روش اشـاعره،   چهـار  لــةالكشف عـن منـاهج الأد  روشي براي خداشناسي بود. او در رساله

  .  كند، و روش آنان را ناموجه قلمداد ميكندمعتزله، صوفيه و حشويه را نقد مي

، ٢٠٠٢،رشـدوجـود دارد (ابن  ٣متعـددي بـراي خداشناسـي  هايروش،  رشدابن  عقيدهبه

از هرگونـه  ٥«متصوفه»باور او، است. به  ٤روش نظري  ،هاروش  اين  ازجمله  ،)٤٠و    ٢٨صص  

 
1. epistemological 
2. methodological 

هــايي كــه معناي راهكنــد، بــهاز عبارت «الطرق التي سلك بهم في ذلك» ياد مي  الكشف  رشد در رسالهابن  .٣

راه اثبــات صــانع از پرتــو شــناخت صــانع   .)٢٨، ص٢٠٠٢رشــد،  پيماينــد (ابنمردمان براي اثبات صــانع مي

هــدف تبيــين روشــي كــه ديگرعبارت شناخت صانع مقدم بر اثبات او است. در همان صــفحه بهبه  ؛گذردمي

نماينــد، «حشويه» براي اثبات خدا دارند، ابتــدا از روشــي كــه آنــان نســبت بــه خداونــد كســب معرفــت مي

هاي رشد از روشوجود االله تعالي هو السمع لا العقل». ابن  فةكند: «فإنّهم قالوا: إن طريق معرتصويرسازي مي

گويد: «و همان كتاب مي داند؛ در بخشي ديگر ازنمي ، و روش «متصوفه» را نظريكندمعرفت خداوند ياد مي

 .)٤٠، ص» (همانيةفطرقهم في النظر ليست طرقاً نظر فيةأما الصو

  .طرقاً نظرياً .٤

ده است، يعني گروهي كه قسيم اشاعره، معتزلــه كررشد از «متصوفه» گروه خاصي را اراده ناز آنجا كه ابن  .٥

، و مفهــوم «متصــوفه» را در گيومــه كــرديمبردن مفهوم صوفيان خودداري    كارگيرند؛ از بهو حشويه قرار مي

 بودن آن انعكاس داده شود.آورديم تا خاص
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اند. روش نظري بايد مركب از مقدمات و قيـاس باشـد؛ بهرهروش نظري براي اثبات خدا بي

دارد، صـوفيان در خداشناسـي ي عرضه ميرشد از روش نظر(همان) براساس تعريفي كه ابن

رو، صوفيان روشي خاص بـراي خداشناسـي ازاين.  گيرندخود از مقدمات و نتيجه، بهره نمي

روش صـوفيان كنـد؛ امـا  رشد از آن بـا عنـوان «روش صـوفيه» يـاد ميابن  روشي كه  دارند،

  .اندقياس هايي كه مركب از مقدمات ويعني روش  ندارد؛  هاي نظرياي با روشميانه

  شودبودن معرفتي كه نسبت به خداوند كسب مينفساني    .٢

تـرين شناسي متصوفه در پرداختن به باورهاي الاهيـاتي، بـه مهمهدف تبيين روشرشد بهابن

يابي به خداوند را، در نهد و فرايند معرفتباور الاهياتي؛ يعني باور به وجود خدا انگشت مي

  متصوفه: گمانبه.  رسدانديشه «متصوفه» برمي

كه نفـس از امـوري كـه بـر آن شـرطيبه  ،آيـدپديد مي  نفس  معرفت خدا از راه القا در  )١( 

 شود، پاك گردد.عارض مي

حـالاتي اي كه معرفت به خداونـد را مقصـود خـود قـرار داده اسـت،  شناسنده  بر نفس )٢( 

  .هستند  ١شهوانيونده،  ش  اي از حالات عارضدسته؛  شودعارض مي

عنوان يكـي از اقسـام معرفـت خـدا بـه؛  كردنيست نـه كسـباري القاشدني  معرفت ام )٣( 

 .معرفت بايد در نفس القا شود

پس از   ؛ يعني،به تجرد نفس از حالات شهواني است  القاي معرفت خدا در نفس وابسته )٤( 

 تواند معرفت مطلوب را دريابد. آنكه نفس از حالات شهواني تجرد يافت، ذهن مي

امـا ؛  از نفـس انسـان اسـت  موجودي عينـي و بيـرون  مثابهند، بهمطلوبْ شناخت خداو )٥( 

شهواني وابسته است، نفس و   شدهنفس انسان از حالات عارض  دستيابي بدان، به تصفيه

شـده اند كه با تحقـق شـرط تجـرد نفـس از حـالات عارضپيوستههماي بهگونهذهن به

 شــودمي آمــاده ٢ز نفــسســوي مطلــوب بيــرون اآوري به ذهــن بــراي روي شــهواني،

  .)٤١، ص٢٠٠٢رشد،ابن(

 
  نيةالعوارض الشهوا .١

  اقبالها بالفكر علي المطلوب .٢
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  كننداي كه صوفيان براي مدعاي خود عرضه ميرشد از ادلهگزارش ابن  .٣

مستمسكي كه صـوفيان بـراي تبيـين خداشناسـي خـود عرضـه   رشد، يگانهبنابر گزارش ابن

برنـد يو گمـان م  ١،زنندآنان به ظواهري از شريعت چنگ مي  ؛اند، ظواهر شريعت استدهكر

 هبـ »متصـوفه«ازجمله ظواهري كه  .)(همان كندتواند مدعاي آنان را اثبات اين شواهد مي  كه

  است: ذيل، آيات جويندآنها تمسك مي

  ٢)٢٨٢(بقره،   يُعلَمكُُمُ اللَّهُ اتَّقُوا اللَّهَ وَ . و١َ

  ٣)٦٩(عنكبوت،    وَالَّذينَ جَاهدَُوا فيناَ لنََهْديَنَّهمُْ سُبلَُنَا .٢

  ٤)٢٩ (انفال،  ياَ أَيُّهَا الَّذينَ آمنَوُا إنْ تَتَّقوُا اللَّهَ يجَْعَلْ لَكُمْ فُرقَْاناً .٣
  

   »متصوفه«رشد بر روش خداشناسي  ابنب) نقد اول 

  »متصوفه«بودن روش ظنيبخشي و نامعرفت  .١

  :دارد  »متصوفه«بر ديدگاه   درپيوند باهمرشد دو نقد  ابن

بخش نيسـت. رسيدن به معرفت خداوند دارند، اساساً معرفت  . روشي كه متصوفه براي١

 .)٤١، ص٢٠٠٢رشد،ابن(  كندبا تعبير «إنْ سَلَّمْنا وجودَها» ياد مي  »متصوفه«رشد از روش  ابن

كه تحقق عينـي آن محـل بودن چنُين روشي دارد، امكانياين عبارت دلالت بر صرف امكاني

توانـد روش ترديدپـذير باشـد، اساسـاً نمياش  شك و ترديـد اسـت، و روشـي كـه عينيـت

  بخش باشد.معرفت

 ارزش و غيريقينـي ايجـادباشـد، معرفتـي كـمبخشاگر هـم معرفت  »متصوفه«. ديدگاه  ٢

اسـت، و آنچـه يقـين   ٥آورگويند، صـرفاً ظـننچه صوفيه در مورد معرفت ميكند؛ زيرا آمي

  شناختي ندارد.ارزش معرفت  ،ايجاد نكند  ٦منطقي

 
  ةيحتجون لهذا بظواهر من الشرع كثير .١

  آموزد شما را خداي. پرهيزگاري كنيد از خدا و مي .٢

 هاي خويش.راستي كه ايشان را راهنماييم راهبهر ما، به كوشند ازو ايشان كه مي .٣

  گرداند براي شما جداكننده.كه ايمان آورديد، اگر بترسيد از خدا؛ مياي آنان .٤

 يظنّ .٥

در ترمينولوژي ويژه دانشمندان جهان اسلام براي اشاره به يقين منطقي؛ يعني يقيني كه امكــان خــلاف آن   .٦

 نامند.ها مانند يقين اصولي را «الإطمئنان» ميكنند، و ديگريقينم «اليقين» استفاده مينرود، از مفهو
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  رشدتحليل نقد ابن  .١-١

  ي در منطق ارسطوييبخشمعرفت  نظري  انحصار روش  .٢-١

بخشي در روش منطـق ارسـطويي رشد در نقد اخير، انحصار معرفتفرض ابنترين پيشمهم

از مقـدمات، يقـين منطقـي  برآمده است. روشي كه مركب از مقدمات و نتيجه باشد، و نتيجه

فرض بايـد چهـارمفهوم كليـدي «روش نظـري»، پيشنبخشيدن بديپديد آورد. براي وضوح

  م.كني«قياس»، «مقدمه» و «يقين منطقي» را ايضاح مفهومي  

از عقـل نظـري   اسـتمداد  كه بـا  فعاليتي، هرگونه  اين روشرشد  نظر ابن  : ازروش نظري

منطـق   بـر  حـاكم  «روش  هـاي نظـري بايـد ذيـلِبلكـه همـه روش  ١؛شود، نيسـتميسر مي

گويد، مركب از مقدمات و نتيجه است. كه ارسطو ميسان. روش نظري آندنارسطويي» بگنج

هاي قيـاس دانـد كـه در قالـب يكـي از شـكلبخش مياي را معرفـترشد فقـط نتيجـهابن

بـراي دسـتيابي  اي نبايد از چارچوبي كه ارسطوارسطويي بيان شده باشد. هيچ فعاليت نظري

  ده است، بيرون رود.كرتنظيم    به معرفت

اي است كه محمول را براي موضـوعي ايجـاب، و «مقدمه» گزارهحليل مفهوم «مقدمه»: ت

مقـدمات ازجهـات گونـاگوني تقسـيم  .)١٣٧الـف، ص١٩٩٢رشد،ابن( كنديا از آن سلب مي

توانند داشـته باشـند: كليّـه، جزئيـه، و مهملـه. كميّت مقدمات سه حالت مي نظرِ شوند. ازمي

عنوان اي كه بهگزاره  هر  .)٣٧٤ب، ص١٩٩٢رشد،ابند، و يا سالبه (انكيفيت يا موجبه  ازجهتِ

رو، بـراي شود، بايد ذيل يكي از اقسـام يادشـده بگنجـد؛ ازايـنمقدمه يك استدلال بيان مي

شوند، كماً و كيفاً، هيچ فرض ديگري متصور هايي كه در مقدمات يك استدلال ذكر ميگزاره

  نيست.

آوري كه از چند مقدمـه تشـكيل شـده اسـت. اگـر ي يقينگزارهتحليل مفهوم «قياس»:  

 
قيد «هرگونه فعاليتي كه با استمداد از عقل نظري ميسر شود» دلالت بر ايــن مــدعا دارد كــه عقــل نظــري  .١

براي نظرورزي هاي ممكن هاي نظري متعددي را برسازد و روش ارسطويي تنها يكي از روشتواند روشمي

پــذير هــاي متعــددي امكانهاي عقل نظرورزي است؛ نظرورزي بــا روشتعبير يكي از فعاليت  ديگراست. به

هــاي ممكــن بــراي نظــرورزي اســت و عقــلِ شود كه روشِ برآمده از منطق ارسطويي تنها يكي از روشمي

  نيز برسازد.هاي منسجم و كارآمدِ ديگري هدف نظرورزي، روشتواند بهنظرورزانه مي
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ــه ــوند، نتيج ــه ش ــاس پذيرفت ــدمات قي ــول  مق ــرورتاً مقب ــز ض ــا ني ــده از آنه ــد ميبرآم اُفت

بنابراين قياس ارسطويي حتمـاً بايـد مركـب از چنـد مقدمـه   ؛)١٣٩الف، ص١٩٩٢رشد،ابن(

اي كه اگر مقدمات تصديق بطهاي ذاتي داشته باشند؛ راباشد، و اين مقدمات با يكديگر رابطه

تحليل اين مفاهيم لازم اسـت  ١.از مقدمات نيز ضرورتاً بايد تصديق شودبرآمده  گردند، نتيجه

ي گيرند، چه ادراكـي بـرااز روش نظري بهره مي  »متصوفه«گويد،  رشد ميتا بدانيم وقتي ابن

دانـد. يي ميرشـد روش نظـري را منحصـر در نظـرورزي ارسـطوشكل گرفته اسـت. ابن  او

اساس براي نظرورزي تنها يك امكان متصور است، و آن امكان را صرفاً بايد در منطـق براين

  د.كروجو ارسطويي جست
  

  وجه انحصار روش نظرورزي در منطق ارسطويي  .٢

گــردد؛ رشــد برميشــناختي ابنانحصــار نظــرورزي در منطــق ارســطويي بــه مبــاني معرفت

باور . بهكنيمرشد را تبيين  شناختي ابنهاي معرفتفرضال پيشرو، لازم است به اجمازهمين

رسـيدن بـه   انه، غايت هرگونه فعاليت نظرورزشودرشد عقل بايد صرفاً بر «يقين» استوار  ابن

. )٦٨٥، ص١٩٧٩شـمالي، ( دانـد.غزالـي مي خود را بديل انديشـه اين انديشه  ؛ اويقين است

ديگرعبارت دو غايـت بـراي بـه  (همـان).  ايمـان بـود  وسـيلهايراد غزالي پوشـاندن عقـل به

شـدن. غزالـي از   د؛ رسـيدن بـه يقـين، و باايمـانكـرتوان تصـور  هاي نظرورزانه ميفعاليت

 آمدن يقين اسـت.  رشد در طلب پديدنظرورزي مقصودي جُز رسيدن به ايمان ندارد، اما ابن

وجود يقيني همان كليـات   .ن)(هما  حاصل خواهد شد  »وجود يقيني«معرفت يقيني با ادراك  

يـات ادراك ئگويد، ازخلال جزسان كه ارسطو مياين كليات آن  ٢،است  جهان هستي  جاودانه

 بنـابراين، عقـل بايـد در .دانـد(همان)مي شوند، ارسطو وجود يقيني را همان جوهر كلـيمي

 . (همان)  ٣دگيرنجواهر كلي مبناي رسيدن به يقين قرار مي؛ طلب ادراك جواهر كلي برآيد

 
، عـةفأما القياس فهو قول إذا وضعت فيه أشياء أكثر من واحد، لزم من الإضطرار عن تلك الأشياء الموضــو  .١

  .)١٣٩، صالف١٩٩٢رشد،ابن( بذاتها لا بالعرض، شيء ما آخر غيرها

 ةالكليّات الخالد .٢

بيين متافيزيكي از قياس اســت نــه آمدن قياس به جواهر كلي، نوعي ت  ساختن پديد  تبيين يادشده و وابسته  .٣

قياس متناسبي هستند كه متعلّقِ  شناسانه و منطقي؛ جواهرِ كلي موجود در جهان هستي برسازندهتبيين معرفت

  گيرند.معرفت ما قرار مي
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اند. برهان همـان است، ازنظر او جواهر كلي مبناي رسيدن به برهان  ١رشد يك مبناگراابن

آوري آموخت. بنابراين هر برهان  ابزار رسيدن به يقين است؛ و اين ارسطو بود كه به ما شيوه

بـا   آيـد مگـراي بايد به معرفت يقيني منجر شود، و معرفت يقيني پديد نميروش نظرورزانه

كيفيـت اكتسـاب هـر دانـش و   يشـكال قياسـاشكال قياس ارسطويي. با دانسـتن  اتبعيت از  

كاربسـتن درسـت قيـاس بـه يقـين و بـا به ٢،)١٤٠، ص١٣٩٧طوسي، (  يابيممعرفتي را درمي

 هسـتي  بلكـه ضـرورت«  ٣،رسيم، اين يقين صرفاً يك حالت نفساني و سابجكتيو نيسـتمي

از ساختار حاكم   اي كه بيرونپس، هر روش نظرورزانه  ؛)١٨٧، ص١٣٩٨سطو،  (ار  پذيرد»مي

معرفـت معتبـر و موجـه   ،آور نيسـتآور نيست، و آنچه يقينيقين  ،بر منطق ارسطويي باشد

 از روش نظرورزي ارسطويي معتبر نيست.  رو، هر روشي غيرآيد؛ ازاينحساب نميبه

  

  بندي منطقيصورت  يك ارائهپاسخ به بيگانگي روش متصوفه با نظرورزي و ج) 

اي ارائه داد؛ بندي نظريتوان صورتدهد، ميرشد به صوفيان نسبت ميمدعايي كه ابن  از دو

صـرفاً   آيـد،كـه مي  ٤اييبنداي كه مركب از مقدمات و نتيجـه باشـد. صـورتبنديصورت

نظر از درسـتي يـا نسبت داده است، صـرف  »متصوفه«رشد به  براساس گزارشي است كه ابن

  ادرستي گزارش او. ن

 
1. foundationalism 

پيــرو ارســطو  رشد در منطق شارح وآن است كه خواجه نصير نيز مانند ابن  الإقتباسأساسعلت استناد به    .٢

 رساند.رو شرح او به ايضاح هرچه بيشتر مطلب مدد مياست، ازاين

دو؛   شناختي شناسنده است و امــر آبجكتيــو، مســتقل از آنامر سابجكتيو وابسته به وضعيت ذهني و روان  .٣

 ــهاي جهان هستي است كه امر آبجكتيو را محقق مييعني اين وضعيت ا ســازد و درمقابــل، امــر ســابجكتيو ب

رو، امــر گيرد. ازايــنشود؛ بسته به آنكه شناسنده در چه وضعيتي قرار ميوضعيت اَنفُسي شناسنده سازگار مي

 يابد. سابجكتيو با دگرگوني در احوالات شناسنده دگرگوني مي

مدعا كه  دومي نكره است و دلالت دارد بر اين  ياي تمايز وجود دارد؛ يابنديبندي با صورتبين صورت  .٤

بندي متفاوت وجــود هاي ممكن است؛ بنابراين، امكان ارائه صورتبنديبندي ما تنها يكي از صورتورتص

معنا كه تفســير متــون كلاســيك دهد؛ بديندارد. اين ادعا ظرفيت نهفته در متون كلاسيك را بهتر انعكاس مي

  ز متون» باور داريم.تعبير مَدرسَيْ ما به «انفتاح باب استنباط اپذير است؛ بههمواره امكان
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نظر آنان   دانند، ازمتعلَّق معرفت/شناخت خداوند) را امري عيني مي=مطلوب (  »متصوفه«

خداوند موجودي آبجكتيو است كه بايد شناختي از او پيدا كنـيم. هـر متعلَّـق معرفتـي از راه 

صرفاً با تواند تحت هر شرايطي  اما انديشه نمي  ؛شودسوي آن ادراك ميآوري انديشه بهروي

سوي مطلوب آورد؛ بلكه انديشه پيوند وثيقـي بـا حـالات نفسـاني ي شناسا روبهسوژه  اراده

 . اگـرمعنا كه كيفيـت حـالات نفسـاني در ادراكـات ذهنـي اثرگـذار اسـتسوژه دارد، بدين

اي از حـالات كـه دسـته كنيم، اين مقدمه را تصديق مـيبپذيريماثرگذاري حالات نفساني را  

لي از كـار كآن را بـه  يبسـا حتـكن است كاركرد انديشه را مختـل سـازند، و چهنفساني مم

سـوژه   اصل تأثيرپذيرفتن انديشه از حالات نفسـانيمدعاي متصوفه ناظر به    اندازند. تا اينجا

اراده اسـت، بـا كاربسـت اراده  ، انسـان صـاحبكنيماي ديگر ضميمه مي. اكنون مقدمهاست

 حـالاتِ  هـاي شـهواني جـزءِحالت  ؛دكـرت نفساني مخلّ را كنترل  حالا   از  دسته  توان آنمي

هـاي خاصـي اراده بـا تمرين اند، انسان صـاحبكننده در كاركرد انديشهايجاد  اخلال   نفسانيِ

رها شود. بـا اند ـ ـ كه مانعي براي دستيابي به معرفت  تواند از بند حالات نفساني شهوانيمي

سوي مطلوب آورد، و شناخت صحيح در گرو چنـين بهي  رو  تواندانديشه مي  ،تحقق رهايي

    آوردني است.روي

مقدمات با يكديگر پيونـدي ذاتـي   بندي يادشده مركب از مقدمات خاصي است،صورت

رشـد، ابن(كـرد كه با تصديق آنها بايد ضرورتاً نتيجه برآمده را نيز تصـديق   ايگونهدارند، به

توان آن را در قالب متصوفه نيز امري نظري است و مي، ادعاي  بنابراين  ؛)١٣٩الف، ص١٩٩٢

 مقـدماتبـودن  پنهـان مقدمات و نتيجه عرضه كرد؛ اما مقدمات استدلال آنان پنهان اسـت و

  نيست.  نيامدن  حاصل  نظرورزي  راه نبودن، و از  معناي مدلَّلبه

آراء يكـي از  براي آنكه بهتر نشان دهيم كه ادعاي متصوفه ادعايي نظرورزانـه اسـت، بـه

دهيم كه همسو بـا متصـوفه بـه گرايي؛ جان استوارت ميل ارجاع ميفيلسوفان برجسته تجربه

شـناختي شناسـنده بـاور دارد؛ يعنـي ادعـاي هاي ذهنـي از حـالات رواناثرپذيري وضعيت

ميـل نيـز بـه نـوعي از گونـه كـه  شـناختي اسـت؛ آنشناسـي روانمتصوفه نوعي از معرفت

شـناختي بــاور دارد؛ بنـابراين، هــم متصـوفه و هـم ميــل، بـه اســتدلال انروشناسـي معرفت

آور شـناختي ذهـن اسـتدلال از وضـعيت روان  نظرورزانه باور دارند؛ اما اسـتدلال را برآمـده
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وابستگي كاملي به وضعيت ذهني فـرد شناسـنده دارد.   ١باور «ميل» دانش استدلال بهدانند.  مي

در  ٢روشـنگر اسـنده را تحليـل نكنـيم و از آن توصـيفيشناختي ذهـن شناگر وضعيت روان

كنـيم آن معرفتي را كه در ذهن او نقش بسـته اسـت، انتـزاع    يمتواندست نداشته باشيم؛ نمي

)Mill,1973; p4-6(. »و داننـد،نيز معرفت را وابسته به وضعيت ذهني شناسنده مي »متصوفه 

خلاف «جـان ؛ گرچـه «متصـوفه» بـهوضعيت ذهني شناسنده را وابسته به حـالات روانـي او

  ٣.دانندستوارت ميل» رهايي از حالات نفساني را ممكن ميا

  

  «متصوفه»  ش خداشناسيرشد بر رونقد دوم ابن د)

  با ظواهر قرآني  «متصوفه»ناسازگاري استنباطات    .١

مستمسـك آنـان بـراي  تنها موجـه نيسـت، بلكـه يگانـهرشد مدعاي «متصوفه» نهباور ابنبه

اي از آنان به دسته  .)٤١، ص٢٠٠٢رشد،  ابن(٤حيح مدعاي خود ظواهري از شريعت استتص

مطلوب، مـدعاي كه بـا مصـادره بـه  كننداي معنايابي ميگونهزنند، و بهآيات قرآني چنگ مي

رشد در اين بخش از گزارش خـود «متصـوفه» را اهـل خود را از دل آيات بيرون كشند. ابن

نيز به حجيت ظـواهر بـاور دارنـد، امـا بـه خـلاف  »متصوفه«گرعبارت ديخواند. بهظاهر مي

  اند.كردهباورشان در مسير استنباط خود از ظواهر آيات عدول  
  

  فرض نقد دومپيش  .١-١

براي   .باورداردبدان  رشد  ابن  كه  استوار است  ر»حجيت ظواه«فرض  رشد بر پيشنقد دوم ابن

  » و «حجيت ظواهر» را معنايابي كنيم.تحليل اين مدعا لازم است، مفهوم «ظاهر

هـا گويد: «رسم اصوليان بر آن است كه الفاظ و گزارهرشد در تبيين مفهوم «ظاهر» ميابن

) اگر لفـظ ١٠١، ص١٩٩٤رشد، ابندانند، مُجْمَل، نَص، ظاهر، و مؤَُوَّل.» (قسم مي  را بر چهار

شـود. اگـر «نص» ناميـده مي  ،باشديا گزاره در همه استعمالات ممكن صرفاً يك معنا داشته  

 
1. Science of reasoning 
2. Descriptive-explanatory 

  ».نيةباالله و بغيره من الموجودات شيء يلقي في النفس عند تجريدها من العوارض الشهوا فة«ان المعر .٣

  .ةو يحتجون لهذا بظواهر من الشرع كثير .٤
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اي باشد كه از آن چند معنا برداشت شود، و دلالت آن بـر جميـع گونهدلالت لفظ يا گزاره به

«مجُْمَل» است. در عبارات «مُجْمَل» ترجيح يـك معنـا بـر معنـاي   ،معاني ممكن يكسان باشد

ي است كه معناي مشـهوري اوسيله قرائن ممكن است. اما «ظاهر» لفظ يا گزارهديگر صرفاً به

   .(همان)  شوددارد، و معناي مشهور در بدو مواجهه با آن به ذهن متبادر مي

اين احكام جواز حمـل  كند، ازجملهرشد در ادامه براي معناي ظاهري احكامي بار ميابن

رشد، معناي حقيقي همان معنايي اسـت باور ابن؛ بهاز معناي مشهور است  آنها بر معنايي غير

دهـد شود و خروج از ظواهر، ما را به معناي مجازي سـوق ميكه از ظواهر متون استنباط مي

البته خروج از معناي حقيقي مشروط به وجود پيوندي بين معناي حقيقـي و معنـاي (همان)؛  

اگـر  ١.حمـل گـردد اي در كار نباشد؛ بايد بر همـان وضـع اوليـهاما اگر قرينه  ؛مجازي است

بايد به معناي خلاف ظاهر تمسك شود؛   ،ف معناي ظاهري وجود داشته باشدخلااي بهقرينه

رشد اجمالاً امكان وجود عبـاراتي را پس، ابن  .شوند (همان)چنين عباراتي «مؤَُوَّل» ناميده مي

معناي شـرعي توسـط شـارع را پذيرد. او تغييـر معـاني عرفـي بـهكه معناي مؤَُوَّل دارند، مي

رشد هر عبارتي را كه بتوان بر بـيش ابن  .(همان)  ٢آوردحساب ميوَّل بهمصداقي از معاني مؤَُ

 
  .وليهذا اذا وردت خلواً من القرائن حملت علي وضعها الأ .١

معنــاي شــرعي يكــي از  رشد تأويــل مصــاديق متعــددي دارد؛ تغييــر معنــاي عُرفــي بــهدر هرمنوتيك ابن  .٢

آيد؛ يعني اگر عُرف يك مفهوم را در معناي معينــي اســتعمال كنــد و شــارع حساب ميهاي تأويل بهمصداق

داده است. اين تأويــل بيشــتر در  ، تأويل رخكندكار گيرد و از آن معناي متفاوتي اراده  مقدس آن مفهوم را به

معنا يكي از افعــال شــارع اســت و ناميم؛ تأويل دراينمفاهيم فقهي جريان دارد و ما آن را «تأويل شرعي» مي

صورت تأويل يك گرو انتساب به شارع باشد، دراين  اگر تأويل به شارع مقدس نسبت داده شود، و اعتبار در

بين فيلسوفان جريان دارد؛ آنــان هنگــام اســتنباط از ظــواهر متــون،   عمل شرعي است. نوع ديگري از تأويل،

كننــد اي تفسير ميگونهگيرند و ظواهر را بهتر به آنها باور يافته است، مفروض ميعقليات محضي را كه پيش

ارد شده سر سازگاري داشته باشد؛ اين تأويل بيشتر در استنباط فلسفي از متون جريان دكه با عقليات پذيرفته

رشد هم حق تأويل را براي فقيهان قائل اســت و هــم بــراي ناميم. درنتيجه، ابنو ما آن را «تأويل فلسفي» مي

دانــد؛ تفقه و تصوف باور ندارد و تفقه را نيز نــوعي تفلســف مي  فيلسوفان و بالاتر از آن، او اساساً به دوگانه

زند و مطابق با آنها نتايجي اي از مباني فلسفي گره ميتهيعني فقيه نيز استنباط خود از متون را، ضرورتاً به دس

 .شــود)آيد، ايضاح بخشيده ميپِيِ پژوهشِ كنوني مي  كند (به اين ادعا در پژوهشي ديگر كه دررا استنباط مي

 وتــهبردن متون را بــه ب تأويلضرورت به ناگاه مباني خود دربارهرود، بهسراغ متصوفه ميرشد وقتي بهاما، ابن

  اند.شود كه آنان از ظواهر نص مقدس عدول كردهسپارد و در مقام نقد به متصوفه مدعي ميفراموشي مي
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  .)٦٥همان، صنامد (از يك معنا حمل كرد، «متشابه» مي
  

  ناسازگاري روش خداشناسي «متصوفه» با ظواهر قرآنينقد    بررسيتحليل و  ه) 

  رشدروش معناشناسي ابن  .١

در دگرساني عباراتي كـه «نـص» هسـتند،   گونرشد، استعمالات گونهبرمبناي معناشناسي ابن

، ١٩٩٤رشـد،  (ابن  يـك معنـا دارد،ـ    فقـطـ    وـ    اره يـكمـوكنـد؛ «نـص» هنقشي ايفا نمي

ست. امـا «ظـواهر» معنـاي متمـايزي اآن معنا نيز «واضح» و «متمايز» از ديگرمعاني   )١٠٣ص

. بـراي كنندذهن متبادر    اند، چنان نيستند كه صرفاً يك معنا بهبهرهدارند، ولي از «وضوح» بي

اهـل آن زبـان بـودن، يعنـي بـا   )١تشخيص ظـواهر شـريعت تنهـا سـه شـرط لازم اسـت:  

آشنايي با معنايي كه بـراي هـر ) ٢كننده به آن زبان آشنابودن. ساختارهاي زباني مردمان تكلم

بَسـا در معـاني عُرفـي آشنايي با مقاصد شـارع؛ چراكـه شـارع چه) ٣  ١لفظ وضع شده است.

ـ   كه البتـه نحـوه پيونـدي بـا معنـاي عُرفـي نيـز داردـ    ست برده است، و معناي جديديد

  ).١٠٦- ١٠٣(همان، ص  برساخته است

نـاميم. در سـاختار معناشناسـي رشـد را «معناشناسـي بسـيط» ميمعناشناسي مـدنظر ابن

«وضـع   بـه  سـخن معنـا وابسـته  ديگررشد، براي الفـاظ لزومـاً وضـعي وجـود دارد، بـهابن

وجود نـدارد، و   شدهبراي فهم معنا راهي جز كشف معناي وضع؛  واضع» است  شدهرساختهب

شده وابسته به شناخت ساختارهاي عرُفي زبـان اسـت، يعنـي، دَوْر پديـد كشف معناي وضع

توان معناي ساختارهاي عرفي يـك اوليه نمي  شدهآيد، ازطرفي بدون شناخت معناي وضعمي

سره بـه شـناخت سـاختارهاي شده يكديگر شناخت معناي وضعفزبان را شناخت، و ازطر

  است. وابسته عرفي آن زبان

هـاي ديگـري رشد براي تشخيص معنا با بحرانبر معضل دَوْر، مبناي استنباطي ابنعلاوه

 ؛شده وجود ندارد  سو هيچ معياري براي تشخيص معناي وضعرو خواهد شد؛ ازيكهنيز روب

تقسيم الفـاظ بـه چهـار گـروه «نـص»، «ظـاهر»،   ريشه.  وان شناختت واضع را نميهمچنين  

برمبنـاي   زيـرا  ٢گـردد؛برمي  »واضع«و    »وضع«تشخيص    بودنناممكن    «مجُْمَل» و «مُعَيّن» به

 
 .في ما وضُِعَ له .١

ســو ماهيــت انگاري» دچــار اســت؛ ازيكرشد به معضل «ناشــناختمعناي ابن  وضع در نظريه  يعني نظريه  .٢
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صـورت قطعـي مشـخص «نـص» را به  شدهتوان معناي وضعصرفاً مي  ،اين تقسيم چهارگانه

آيا براي تشخيص ظواهر بايـد   ؛مشخص نيستمراد از عُرف    ،د. ازديگرسو، در اين روشكر

گونه گيرد؟ آنرشد معيار و مبنا قرار ميد، و يا عرف عصر ابنكرر رجوع  بپيام  عصرِ  به عرفِ

گويد، شارعْ حق دارد در معاني ظاهري دست بَرَد و معناي مقصود خود را بر رشد ميكه ابن

عت نيز براي خود عرُفي دارد، اگر ايـن آيد كه شريرشد برمي. از لوازم مدعاي ابنكندآن بار  

اي قائل نشويم، و تشـخيص ؛ چرا براي فلسفه و تصوف نيز عرُف ويژهكنيملازمه را تصديق  

كاررفته در فلسفه و تصوف را وابسته به تشخيص عرف اهل فلسفه و تصوف معاني الفاظ به

عرف «متصوفه»   دوش  را برتنها نبايد عرف فقيهان و متكلمان  رشد نهفرض ابنندانيم؟ دراين

رشـد معنـاي ابن برآيد. نظريه  متصوفه»عُرف ويژه  «بلكه بايد ابتدا درصدد تشخيص  كند؛  بار  

وضع «و    »وضع عرفي«تواند مرز دقيقي بين  مثلاً نمي  ؛رو استههاي ديگري نيز روببا چالش

اي ن وضع ويـژهاز الفاظي كه شارع برايشا  دسته  بكشد، و معياري براي تشخيص آن  »شرعي

تنها رشد» نـهمعناي ابن ، «نظريهسبب ايراداتي كه وجود داردهدست دهد. بقائل شده است، به

  د.كنمبتلا مي  ١كارآمد نيست، بلكه ما را به نوعي از «شكاكيت معناشناختي»
  

  رشدنقد دوم ابن  بودنناموجه  .٢

هرنـد، و ثانيـاً آنچـه از آيـات هيچ دليلـي معتقـد اسـت، «متصـوفه» اولاً اهـل ظارشد بيابن

انـد؛ خـلاف ظـاهر اسـت. هـر دو مـدعاي دهكر) استنباط  ٣-١(  ي يادشده در بخشگانهسه

  رشد مخدوش است؛ به سه دليل: ابن

در استنباط معاني آيات قرآن را يـك روش تـأويلي دانسـت، و   »متصوفه«توان روش  مي )١

  ت دانست. رشد، ثابحق تأويل را براي آنان براساس مباني ابن

توان بـه درك صـحيحي فرض شناخت معاني ظاهري مفاهيم آيات يادشده، نمي  بر  يحت )٢

اي بـا برتابيـدن شناخت ظـواهر هـيچ ناسـازگاري.  دست يافت  معناي استعمالي شارعاز  

توان تفاسير ناسـازگار بـا يكـديگر معاني متفاوت ندارد؛ حتي با تمسك به ظواهر نيز مي

 
دســت نــداده اســت؛ همچنــين ستي از هويت واضع بهديگر، تبيين سررا  توان شناخت و ازسويوضع را نمي

  ماند و راهي براي شناخت منطق حاكم بر آن وجود ندارد.فرايند وضع نيز نامعين مي
1. Semantic skepticism 
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  د. كربيان 

شده ارائه داد كـه لزومـاً بـا ظـواهر سـازگار   اي از آيات يادبندي منطقيرتتوان صومي )٣

  نباشد.

  

  تحليل دليل اول  .١-٢

  ، و جواز حق تأويل براي آنان»متصوفه«بودن روش استنباطي    تأويلي  .١-١-٢

معناي يابد، بـهاي را كه عُرف درميرشد خود معتقد است، شارع حق دارد، معناي ظاهريابن

انتقال حتمـاً بايـد پيونـدي  يندِاالبته در فر ؛انتقال دهدـ    كه معناي مؤَُوّل استـ    ودمقصود خ

بـردن يـك   تأويلبين معناي ظاهري و معناي مؤَُوَّل برقرار باشد. براساس همين مدعا آيا بـه

سـبب وجـود پيونـد بـين معناي ظاهري از اختيارات ويژه شارع است؟ اگر غيرشارع نيـز به

؛ چـه ايـرادي وارد اسـت؟ مـلاكْ رعايـت معيـار كندو معناي تأويلي، تأويل  معناي ظاهري  

بـردن از اختيـارات ويـژه   تأويـل  است، يا حقِ  ١»بين معناي ظاهري و معناي مؤَُوَّل   تيمناسب«

 فيلسوفان ارسـطويي و فقيهـان  پس،  براي شارع ثابت است؛صرفاً  اين حق    شارع است؟ اگر

هـم بـراي فقيهـان و هـم   را  رشد حق تأويلد، حال آنكه ابننبايد حق تأويل داشته باشن  نيز

  ٢.داندمي  جايزبراي فيلسوفان  

ارسطويي را مقـدم بـر ظهـورگيري  بُردن براساس مباني فلسفه  تأويلصراحت  رشد بهابن

داند، و معتقد است، هرگاه ظهورات عرُفي با مبـاني برهـاني ناسـازگار افتـد؛ اهـل عرُفي مي

 كـه بـا ظـواهر شـريعت سـازگار شـود  كننـداي تأويـل  گونهر شريعت را بهبرهان بايد ظاه

 دانـدرشد حكم به جواز تأويل را اجماع متكلمان و فقيهـان ميابن  .)٦٣، ص١٩٩٧رشد،ابن(

دانند و تنهـا در ايـن مسـئله اخـتلاف اجماع علما تأويل را جايز مي  او معتقد است،  .(همان)

تواننـد مـتن را بـه تأويـل بَرَنـد؛ يعنـي صـرفاً در واردي ميدارند كه هنگام استنباط در چه م

نحو تـوان بـهتأويـل را نمي  محدوده  ارند؛ يعنيدنظر  رود، اختلافِمصداق آنچه به تأويل مي

رو، هـر وابسـته اسـت؛ ازايـن  نوع و كيفيـت اجتهـادله كاملاً به  ئد، و اين مسكريقيني معين  

 
 .لتعلّقه به بوجه من أوجه التعلّق .١

  .٤١ شماره بنگريد به تعليقه .٢
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) ٦٤، صمخالف اجماع عمـل نكـرده اسـت (همـان  دهد،مجتهدي در تأويلاتي كه انجام مي

پـذير از هـاي تأويلدر تمـايز بـين گزاره) ١ :رشـد گـزارش داده اسـتگونـه كـه ابناگر آن

؛ نظـر وجـود داردبردن بين مفسـران اختلاف  تأويلدر روش به)  ٢ناپذير، و  هاي تأويلگزاره

شناسـد، و از آنهـا يت نميرسـمچرا فيلسوف قرطبه اجتهـادات «متصـوفه» را بهوصف  بااين

 شده صرفاً به ظواهر تمسك جوينـد؟ همچنـين چـرا در شـيوه  خواهد در آيات استشهادمي

  ؟داندبازنميبراي آنان بردن باب اجتهاد را   تأويلبه

تواند بـه گويد: «چگونه فقيه در ظنيات شرعي ميرشد در دفاع از تأويل ارسطويي ميابن

زننـده بـه ق تأويل از فيلسوف سلب شده است، حال آنكـه چنگتأويل مبادرت ورزد، اما ح

منوال بايـد از همين) بـه٩٨، صبرهان براي داشـتن حـق تأويـل سـزاوارتر اسـت؟» (همـان

سـان كـه بـراي فيلسـوفان ثابـت نباشـد، آن  »متصـوفه«رشد پرسيد چرا حق تأويل براي  ابن

  ارسطويي ثابت است؟!
  

  تحليل دليل دوم  .٢-٢

  اري ظواهر قرآني با تفسيرهاي متعدد  سازگ  .١-٢-٢

«تقوا» و «تعليم الهي»اند؛ اما آيا صـرفاً بـا ظهـورگيري   ،كاررفته در آيهبرانگيز بهمفاهيم بحث

آيـد، نظر ميتوان مراد آيـه را دريافـت؟ بـهاوليه و دانستن معناي ظاهري مفاهيم يادشده مي

كند. مثلاً در آيه محـل بحـث، يه نميبودن معناي ظاهري مفاهيم هيچ كمكي به فهم آ  روشن

د كه «تقوا» چيست؟ مثلاً: آيا «تقوا» صرفاً همان عمل به ظواهر شريعت كرتوان مشخص  نمي

آيـد؟ تقوا بـه حسـاب مي نوعي انديشيدن به سبك فيلسوفان ارسطويي نيز  است؟ آيا برهاني

كـه متصـوفه بـر آن تأكيـد » سوي مطلوبآوري انديشه بهروي«بردن موانع نفساني   آيا ازبين

يابد؟ آيا بين «تقوا» و سان تحقق مي؟ «تعليم الهي» به چهشودتواند «تقوا» تلقي  ميورزند،  مي

محض تحقـق تقـوا، ضـرورتاً معنا كه بـهلازم و ملزوم برقرار است؛ بدين  «تعليم الهي» رابطه

صورت بالفعل از تعليم الهـي نيـز شده به تقوا، به تعليم الهي نيز تحقق يابد، و هر فرد آراسته

كاررفتـه در توان با دانستن صرف معاني ظاهري مفاهيم بهرسد نمينظر ميبرخوردار باشد. به

 از آيـات را كنـار زد، و »متصـوفه«راحتي فهم توان بهرو نميآيه مراد شارع را دريافت؛ ازاين

رشـد دراصـل ظـاهربودن بـا ابن  »متصوفه«چراكه    كرد؛ظاهر    خلافِ  آنها را متهم به استنباطِ
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مفاهيم كليدي آيه اختلافي ندارند، و موضوع اختلافْ تفسيري است كـه از مفـاهيم ظـاهري 

  دهند.دست ميبه
  

  تحليل دليل سوم  .٣-٢

  بندي سازگاربا ظواهر قرآنبندي منطقي مدعاي «متصوفه»، صورتصورت  .١-٣-٢

عنوان شواهد صـوفيان آورده اسـت، رشد بهناي كه ابهرسه آيه  منطقيِ  بنديِتبيين و صورت

دوم،  دو سـوره و وهشـتاد ي دويستبنابراين صرفاً از آيه  ؛بيرون از ظرفيت اين نوشته است

ــورت ــيبنديص ــان م ــوفه» بي ــدعاي «متص ــا م ــازگار ب ــهكنيماي س ــدف از ارائ ــين  . ه چن

توانـد بـر هـم مي  سان،  اي آن است كه نشان داده شود، ظواهر شريعت، به يكبنديصورت

رو رشـد؛ ازايـن، و هم بر مدعاي فيلسوفان ارسطويي نظيـر ابنكنددلالت    »متصوفه«مدعاي  

 وسـيلهخود پشتيبان هـيچ مـدعايي نيسـتند، و روش معناشناسـي بهخوديظواهر شريعت به

دادن چنين هدفي تبيـين   پس اثبات مدعاي خاصي برآيد. براي نشان  تواند ازظواهريابي نمي

دو  و هشتاد و دويست بندي منطقي آيهكند. اكنون زمان بيان صورتكي از آيات كفايت ميي

  رسيده است.  ١دوم سوره

رسـاندن پيونـد بـين نفـس و ذهـن سـوژه   تعادل اسـت، بـه  كردهيادشده امر به تقوا    آيه

پيوند بين   ؛آيدشمار ميمصداقي از تقوا به  ،اي كه ذهن در وضعيت مطلوبي قرار گيردگونهبه

هـاي شـهواني رهـا بنـد حالت  نفس از  كهذهن و نفس سوژه درصورتي متعادل خواهد شد  

اسـت.  ٢»شـهواني شـدههـاي عارضدن نفـس از حالتكـر رهـا«شود. درنتيجه، تقوا همـان 

تنها ممكـن تعليم الهـي نـه  ؛بودن «تعليم الهي» دلالت دارد  يادشده بر ممكن  ديگر آيهازطرفِ

شدن به تقوا شرط تحقق چنـين تعليمـي اسـت، رهاشـدن   آراسته  ؛نيز هستاست، مشروط  

كه نفـسْ بنـابراين درصـورتي  ؛شدن به تقواست  هاي نفساني همان آراستهبند حالت  نفس از

ـ   هاي شهواني برهاند، و سوژه در يك وضعيت ذهني مطلـوبي قـرار گيـردخود را از حالت

تعلـيم الهـي تحقـق خواهـد ـ    سوي مطلـوب آوردخوبي روبهاي كه بتواند بهوضعيت ذهني

 
 «وَاتَّقوُا اللَّهَ وَيُعَلِّمُكُمُ اللَّهُ» .١

 نيةتجريدها من العوارض الشهوا .٢
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مـا   ، خود را بروددر تعليم الهي خداوند خ  .رين راه شناخت خداستهتيافت. «تعليم الهي» ب

  واسطه سروكار داريم.د؛ يعني با نوعي از آشكارگي بيسازآشكار مي

 ؛اي است كه در وضعيت مطلوبي قرار گرفتـه اسـتگي خداوند ذهن سوژهظرف آشكار

ابراين درصورتي كه ذهن در وضعيت مطلوبي قرار گيرد، معرفتي ازسنخ تعليم الهي پديدار بن

امكان معرفت ـ    نتيجه مترتب بر مقدمات  ،شود. اگر مقدمات تبيين يادشده تصديق گردندمي

  نيز بايد ضرورتاً تصديق شود.ـ   خداوند ازطريق تعليم الهي

رشد، و سان هم بر مدعاي ابنظواهر به يك  نيز  ١عنكبوت    سورهاز  نه    و  ي شصتدر آيه

ورده مترتب بـر منطـق اتوان «سبيل خداوند» را به فرهم بر مدعاي «متصوفه» دلالت دارد. مي

گرفتـه را   قـرار  هـدايتسـبيلِ    نمايي دارد، و فـرد درد كه خاصيت واقعكرارسطويي تفسير  

شناسـنده  اسب ذهن سـوژهتوان «وضعيت منهمان فيلسوف ارسطويي دانست. ازديگرسو مي

خداونـد» دانسـت.   هدايت به «سبيلِ  تحققِ  سوي مطلوب» را شرط ضروريِبه  آوريبراي رو

رشـديان، و صـوفيان اما فهم ابن  ؛يافتن به سبيل خداوند» ظاهر استرو، مفهوم «هدايتازاين

مفهـوم   ٢انفـال ي  سـوره  از  ونهي بيسـتاز مفهوم آشكارشده متفاوت و متعدد است. در آيـه

كـه   كنـدتواند دقيقاً مشـخص  رشد با روش معناشناسي خود نمياما ابن  ؛«فرقان» ظاهر است

ساختن پيوند سازد، يا متعادل فرقان همان برهان ارسطويي است كه حق را از باطل آشكار مي

 سوي مطلـوبآوري بههدف قرارگرفتن ذهن در وضعيت مناسب رويبهـ    بين ذهن و نفس

  حساب آيد.تواند مصداقي از فرقان بهنيز ميـ   نسبت به خداوند)  (=كسب معرفت

  

  و بررسي آن رشدنقد سوم ابن و)

  از آيات قرآن  «متصوفه»بودن استنباطات  ظني  .١

اند، اين سه آيه تمسـك جسـته به  گويد، «متصوفه» به آيات ديگري شبيهرشد در ادامه ميابن

داننـد نيست، و اين ظنون را مؤيد برداشت خـود مياز محدوده ظنون    استنباطات آنان بيرون

رشد در اين بخش از مدعاي خود، معناشناسي خود را قطعي و ) ابن٤١، ص٢٠٠٢رشد،  ابن(

 
 «وَالَّذِينَ جَاهَدُوا فيِنَا لَنَهدِْيَنَّهُمْ سُبُلنََا» .١

 »اً«إنِْ تَتَّقُوا اللَّهَ يَجْعَلْ لَكُمْ فُرقَْان .٢
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باور ديگرعبارت بـهده اسـت. بـهكررا ظني و نامعتبر توصيف    »متصوفه«معتبر، و معناشناسي  

  رساند.  يبه ظواهر ما را به «قطع» م  دنزرشد معناشناسي چنگابن
  

  رشد با روش معناشناسي اوناسازگاري نقد سوم ابن  .٢

 رشـد بيـان شـد، ايـن مـدعا بـا روشِبر نقدهايي كـه پيرامـون روش معناشناسـي ابنعلاوه

بندي رايـج الفـاظ درنـزد آشكارا ناسازگار است؛ چراكـه براسـاس تقسـيم  نيز  معناشناسي او

، ١٩٩٤رشـد،  بندانـد (ابنـد ميد را بـدان پايرشد خـواي كه ابنبنديتقسيم؛ يعني  اصوليان

شـود، و نحو قطعي و يقيني معين مياند، بهدسته از آياتي كه «نص»  تنها معناي آن  ،)١٠١ص

، ١٤٣٢رشـد،(ابن  ١رودارزش معناشناختي آن از محدوده ظن فراتر نمـي  ،هرآنچه نص نباشد

تـأويلي «متصـوفه»، هـردو، بـه رشد، و هـم روش رو، هم نحوه ظهوريابي ابنازاين  .)٢٠ص

  كنند.ايفا مي  معناشناختي» سان، صرفاً «ظنِيك
  

  و بررسي آن  رشدنقد چهارم ابنز) 

  »متصوفه«عموميت نداشتن روش   .١

سازگاري با )  ٢  ؛عموميت)  ١داشته باشد:    مشخصه  رشد يك روش موجه بايد سهبه باور ابن

 مشخصـه  دو  ).٤١- ٤٠، ص  ٢٠٠٢رشـد،  ابن(  سازگاري با منطق ارسطويي)  ٣  ؛ظواهر قرآني

، اكنـون مـدعاي كـرديمسازگاري با منطق ارسطويي و سازگاري با ظواهر قرآني را بررسـي  

رشد معتقد اسـت، روش . ابنكنيممتصوفه» را تحليل مي  خداشناسيِ  روشِ  نداشتنِ«عموميت

رشـد، ابن( ٢عموميـت نـدارد »متصـوفه«موجه بايد عموميت داشته باشد، روش خداشناسـي 

  ناموجه است.  »متصوفه«پس، روش خداشناسي    )؛٤١، ص٢٠٠٢

 
گويد: إما أن يتعين معناه بحيث لا يحتمل غيــره فيســمي مبينــاً و نصــاً. اهميّــت غزالي در تعريف نص مي  .١

مختصــر ترين كتاب اصولي خود را رشد در اصول فقه پيرو غزالي است و مهمي آن است كه ابنتعريف غزال

رشد براي غزالي همان شأني را در اصول فقه قائل است كه بــراي ديگر سخن، ابنناميده است. به  المستصفي

ترين كتاب د، مهمهاي فلسفي ارسطو مبادرت ورزي گونه كه به تلخيص كتابرو همانارسطو در فلسفه؛ ازاين

  )٢٩٨، ص ٢٠١٤، غزالي( ده است.كراصولي غزالي را نيز تلخيص 

 فإنّها ليست عامة للناس بما هم ناس. .٢
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  خلط بين «اطلاق» و «عموميّت»  .٢

است. روش صوفيان «عموميـت»   كردهرشد در اين مدعا بين «اطلاق» و «عموميت» خلط  ابن

اي بتـوان آن را هيچ قيـد و ضـابطه«مطلق» نيست، يك روش لابشرط نيست كه بي  امادارد،  

شرط شيء اسـت، و ماننـد هـر روش ديگـري بـر آن شـروط و ست؛ بلكه روشي بهكار ببه

كنـد و بتوانـد را رعايت   »متصوفه«شناختي  موازين خاصي حاكم است. هركس شروط روش

توانـد از مي  انـد،اي قرار گيرد كه متصوفه در آن قـرار گرفتهدر همان وضعيت وجودشناسانه

اين «روش متصـوفه» يـك روش مشـروط اسـت، و بنـابر  ؛خداشناسي آنان بهره ببـرد  روشِ

  آن ندارد.  عموميتمنافاتي با بودن يك روش،   مشروط

  

  رشدنداشتن روش تأويل فلسفي ابنعموميت  .٣

روش تأويـل فلسـفي كـه   ،حسـاب آيـدنداشتن يك روش، نقـص به  همچنين اگر عموميت

بـاب تأويـل فلسـفي زيرا ت؛ داند نيز به چنين معضلي مبتلاسرشد خود را بدان پايبند ميابن

مردم گشوده نيست، و هر روشي كه مردم نتواننـد   ارسطويي براي همه  براساس مباني فلسفه

 روشيـك    اعتبـار  رو عموميت را شرطازاين  (همان).  است  فايدهاز آن بهره برند، روشي بي

  سازد.  يفايده مرشد را ناموجه و بيدانستن، شرطي خودشكن است، و روش تأويلي ابن

  

  نداشتن منطق ارسطويي  عموميت  .٤

منطـق ارسـطويي نيـز   ،فايـده باشـدبالاترازآن اگر آنچه همگان از آن نتوانند بهـره برنـد، بي

وجوي برهـان آن منحصر در ارسطوانديشاني است كه در جست  فايده است؛ چراكه فايدهبي

هاني نسـبت بـه جميـع موجـودات كارگرفتن برهان به علمي براند، چنين كساني با بهبرآمده

  .)١٣٧الف، ص١٩٩٢  رشد،ابنيابند (دست مي

  

  و بررسي آن رشدنقد پنجم ابنح)  

  اند» را واجب دانستهقياس ارسطويي«با آياتي كه    »متصوفه«تعارض روش   .١

رشد معتقد است، در قرآن آياتي وجود دارد كه بر وجوب قياس عقلي مركب از مقدمات ابن
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ي شـريفه الأَْبصَْارِ» يكي از ايـن آيـات اسـت. آيـه  «فاَعْتَبرُِوا يَا أُولِي  ت دارد. آيهو نتيجه دلال

رو «اعتبـار» ازنظـر قـرآن واجـب ظاهر در وجوب اسـت؛ ازايـن  اعتبار نموده است، امرْامربه

ي وسـيلهاسـت، اسـتنباط مجهـول از معلـوم به معلـوماز    مجهول است. اعتبار همان استنباط  

بنـابراين «اعتبـار» همـان قيـاس ارسـطويي اسـت (همـان)؛    گيـرديي انجام ميقياس ارسطو

  كارگرفتن قياس ارسطويي واجب است.پس، به امر قرآن به  ؛)٨٧م، ص١٩٩٧رشد،  ابن(

شـاهدي بـر ناكارآمـدي روش معناشناسـي او   ،يادشده  رشد از آيهاين نحوه استنباط ابن

تبيـين و   ، امـا در ارائـهكنـدرا مشـخص مي  است. ظهورگيري صرفاً معناي مفهـوم «اعتبـار»

  ناكارآمد است. و تعيين مصاديق آن  تفسيري دقيق از آن مفهوم

  

  . تمسك به «قياس اولويت» براي اثبات استنباط وجوب «قياس ارسطويي» از قرآن٢

گويـد، فقيهـان از زنـد. او ميرشد براي اثبات مدعاي خود به قياس اولويت نيز چنگ ميابن

قيـاس فقهـي «ظنـي» اسـت، و «قيـاس عقلـي»  انـد؛كرده«اعتبار» قياس فقهي را اراده   مفهوم

اگر «اعتبار» بر قياس فقهـي كـه . بودن شبيه قياس فقهي است، اما «قطعي» استدراصل قياس

 تر اسـتبودن شايسته  سبب يقينيدلالت داشته باشد؛ دلالت آن بر قياس عقلي به  ،ظني است

توانـد نيـز نمي ١)١٢٤، ص١٩٩٤رشـد،  (ابن  ن بـه قيـاس اولويـتزدچنـگ  .)٨٩، ص(همان

تواند بر ، چراكه اولاً قياس اولويت «ظني» است، و امر ظني نميكندرشد را اثبات  مدعاي ابن

اولويـت  ديگرعبارت تمسك بـه قيـاسِ؛ بهكندقياس ارسطويي) دلالت    (=  وجوب امر يقيني

ـ كه يـك قيـاس س اولوليترشد بين قياابن؛ و  قاصر از اثبات وجوب قياس ارسطويي است

فرض جواز تمسك بـه قيـاس  بر يو ثانياً حت  ـ و قياسِ منطقي خلط كرده است.فقهي است  

شـود كـه چون قياس اولويت وقتي اجـرا مي  ؛اولويت، شرايط اجراي اين قياس وجود ندارد

 اسـت، سـرايت دهـيمتر از آن  اي كه قـوياي ثابت باشد، و ما حكم را به گزارهحكم گزاره

 قـرآن اسـت»   مـدنظر دراعتبارِ  همان  «قياس فقهي  اما در محل بحث حكم به گزاره  (همان).

 
انهم يرسمون هذا المعني بانه حمل شيئين احدهما علـي «:  كندسان توصيف ميرشد قياس اولويت را اينابن  .١

لنفي في احدهما اظهر منه في الآخر و ذلك لامر جـامع بينهمـا الآخر في اثبات حكم او نفيه اذا كان الاثبات او ا

  ».من علة او صفة
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اسـت»   همان اعتبارِ مدنِظر در قرآن«قياس ارسطويي    ثابت نيست تا بتوانيم حكم را به گزاره

  سرايت دهيم.
  

  و بررسي آن  رشدنقد ششم ابنط) 

  ناپذير بودن آنو ابطال  »نگريدرون«و    »انصاف«تمسك به   .١

ناپـذير» را با مدعايي كاملاً «سـابجكتيو» و «ابطال   »متصوفه«خداشناسي     ِروش  رشد نقاديِابن

او معتقد است، هركه انصاف بورزد، و خود در اين موضـوع بنگـرد، آنچـه را  ؛بردپايان ميبه

 اندلسـيفيلسـوف  ) شـگفتا از  ٤١، ص٢٠٠٢رشـد،  ابن.(كند، تصـديق ميكردمكه من تبيين  

سـان ورزد، و ازديگرسـو اينسو بر «عموميت» و «عينيت» تأكيـد مـيانديش كه ازيكبرهاني

شناسـانه هاي روانو بـا انتسـاب راندبرهان خطابه مي از انديش بيگانهجدلي  متكلمانِ  شيوهبه

  دهد.  فاقد دليل، صدق را به يك امرِ نفساني حواله مي
  

  »متصوفه«د با خداشناسي  رشدلي نسبي ابنهم   ي)

دلانـه فرضـي هم  ينگـاها  كرده است، بـ»  متصوفه«گرفتن از نقدهايي كه به  رشد با فاصلهابن

گويـد، كشـد. او ميدسـت مي خود دلانهسرعت از فرض همگرچه بهاشود؛  ديگر متصور مي

 ،نفـس ازبنـد شــهوات را صـرفاً شـرط شــناخت خداونـد بداننــد رهاشــدنِ »متصـوفه«اگـر 

 خوديرا بهازبند شهوات  نفس    رهاييبلكه  ؛  دانندنمي  اما آنان شرط؛  شان موجه استدعايم

جديد به دعايي  رشد در اين بخش اابن  .)هماندانند (خود مفيد معرفت نسبت به خداوند مي

 ،نفـس اسـتگيِبـا پير كـه معتقدنـد »متصـوفه«تر گفته بود، او پيش  .دهدنسبت مي  »متصوفه«

همـان   سـوازيك  امـا اكنـون  )،٤٠(همـان، ص  ١سوي مطلـوب آوردبهوي  ند رتواانديشه مي

شدن وضـعيت ذهنـي سـوژه بـراي هدف آمادهنفس به رهاييبودن  شرطـ قبلي خودمدعاي  

مـدعاي خـود  از در بخش دوم ديگر،و ازسويِكند، را تكرار ميـ  سوي مطلوبآوري بهروي

 بند شهوات  ه قائل نيستند، و رهاشدن نفس ازهيچ جايگاهي براي انديش  »متصوفه«گويد،  مي

ديگرعبارت بـا تحقـقِ رهـايي بـراي نفـس، بـه  ٢دانند.مي  بسندهبراي رسيدن به مطلوب،    را

 
  و اقبالها بالفكر نحو المطلوب. .١

بندي موجهي ارائه داد. اگر براساس يك خوانش توان از مدعاي «متصوفه» صورتفرض هم ميحتّي بااين  .٢
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هـيچ نقشـي ايفـا   شناسـنده  شود، و وضعيتِ ذهنيِ مناسب براي سوژهمعرفت نيز آشكار مي

دهد، و در كلام خود متزلزل را به «متصوفه» نسبت مي  ررشد دو مدعاي ناسازگا. ابنكندنمي

  .است

  

  نتيجه

رشـد بـه «متصـوفه» نسـبت داده اسـت، مـدعايي كـه ابن  با روش تحليل مفهومي، از هـردو

بندي مترتـب بـر صـورت بندي منطقي مركب از مقدمات و نتيجه ارائه داديـم. ثمـرهصورت

  :دادن آن است كهبراساس مباني منطق ارسطويي نشان  »متصوفه«جديد مدعاي  

  گويد، بيگانه از نظرورزي نيست. رشد ميسان كه ابنآن  »متصوفه«مدعاي   )١

رشـد شناسـي ابنهاي معرفتفرضحتي قابليت آن را دارد كه با پيش  »متصوفه«مدعاي   )٢

  سازگار شود.

ــدعاي صــورت )٣ ــوفه«بندي م ــاني معرفتچه »متص ــا مب ــا ب ــناختيشناســي روانبس ـ  ش

شناسـنده   ا وابسـته بـه حـالات ذهنـي سـوژهگيري معرفت راي كه شكلشناسيمعرفت

  نيز سازگار باشد.ـ   داندمي

هـر مـدعايي را   ؛صرف است، و با محتوا كاري ندارد  صوريِ  منطق ارسطويي يك منطقِ )٤

شـكال اسازگاري يا عـدم سـازگاري بـا    ،روازاين  .دكرقالب آن منطق تبيين    توان درمي

بودن يا نبودن يـك مـدعا   ي براي موجهتواند معيارخود نمي  خوديقياس ارسطويي، به

هاي انديشيدن است، انديشيدن تنها يكي از امكان  بر آنكه ارسطوييحساب آيد. علاوهبه

اش ناموجـه انديشـه  ومـاًهاي منطق ارسـطويي بيـرون رفـت، لزكس از چارچوب  و هر

  يست.منحصر در منطق ارسطويي ن  باشد. روش كسب معرفتْنمي

 ،كشـدرشـد بـراي نقـد «خداشناسـي متصـوفه» پـيش ميي كـه ابنيكي ديگر از دلايلـ )٥

باشد؛ چراكـه اين ايراد نيز وارد نمي  ؛ناسازگاري مدعاي «متصوفه» با ظواهر قرآني است

دلالـت  »متصـوفه«رشد، و هم بر مدعاي  سان هم بر مدعاي ابناولاً ظواهر قرآني به يك

 
ها همان وضــعيت روانــي يم، يعني آشكارشدهها را ذهن بدانكانت، ظرف آشكارشده  پديدارشناسانه از فلسفه

 گذاريم.بازخواني مدعاي «متصوفه» را به زماني ديگر وامي ها باشد. اين نحوهسوژه
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ت، و ازپــس تبيــين معنــاي آيــات رشــد ناكارآمــد اســثانيــاً روش معناشناســي ابن .دارد

انجامـد. ثالثـاً ناسـازگاري بـا ظـواهر آيد، و درنهايت به شكاكيت معناشناختي ميبرنمي

رشـد نيـز در مـوارد چراكـه ابن  ؛باشـدنبودن مـدعا نمي  تنهايي دليلي بر موجهقرآني به

ق ده است، و به تأويلات ارسطويي چنگ زده است. اگـر حـكرفراواني از ظواهر عدول  

تأويل براي فقيهان، متكلمان و فيلسوفان ارسطويي جايز باشد؛ «متصـوفه» نيـز از چنـين 

رشد كه در مبـاني معرفتـي خـود اند، براي ابنحقي برخوردارند. رابعاً ظواهر قرآن ظني

رو تمسـك بـه ازاين ؛بخش نيستمعرفت ،برهان است از  برآمده  دنبال رسيدن به يقينبه

  رشد ناسازگار است.اني معرفتي ابنظواهر قرآني، با مب

با مشـكل ديگـري نيـز مواجـه اسـت، و آن   »متصوفه«رشد معتقد است، خداشناسي  ابن )٦

رشد بـين «اطـلاق» و نداشتن» است. اين ايراد نيز وارد نيست؛ چراكه اولاً ابن  «عموميت

ش است. ثانيـاً رو  كرده«عموميت» خلط كرده است، و امر مشروط را امر شخصي تلقي  

نيـز عموميـّت نـدارد، و صـرفاً  دانـدميبدان پايبند    را  رشد خودتأويل ارسطويي كه ابن

 اين معنا قصـد شـدهعموميت    از  انديش است. بالاتر از آن اگرارسطويي  فيلسوفانِ  ويژه

ارسطويي نيز عموميـت نـدارد،   حتي منطقِ  كار گيرند،توانند آن را بهميباشد كه همگان  

رشـد بـه يـك از نقـدهاي ابنفايده تلقي شود. درمجموع هيچد بايد بيرشو برمبناي ابن

بـا مبـاني   يتنها پشتوانه معرفتي محكمي ندارند؛ بلكه حتمتصوفه» نه  خداشناسيِ  «روشِ

 .معرفتي او نيز ناسازگار است
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  و مآخذ  منابع

  انتشارات بيدار. :، قم٢، چشرح فصوص الحكم ).١٤٣١(  ابن تركه .١

المجمع العالمي للتقريب بــين المــذاهب   :، قم٢، چبداية المجتهد و نهاية المقتصد  ).١٤٣٢(  رشد. ابن٢

  .الأسلامية

  بيروت. :، لبنانالضروري في اصول الفقه أو مختصر المستصفي  ).١٩٩٤(رشد . ابن٣

  دارالفكر اللبناني.  :، بيروتنص تلخيص منطق أرسطو كتاب القياس  ).الف١٩٩٢(رشد . ابن٤

  دارالفكر اللبناني.  :، بيروتنص تلخيص منطق أرسطو كتاب البرهان  ).ب١٩٩٢( رشد. ابن٥

مركــز   :، بيــروتمــن الإتصــال  الشريعة و الحكمـة  فصل المقال في تقرير ما بين  ).١٩٩٧(رشد  . ابن٦

  .الوحدة العربيةدراسات  

  .لميةالعدارالكتب  :، بيروتالملة في عقائد لةالكشف عن مناهج الأد  ).٢٠٠٢(رشد . ابن٧

مؤسسه  :سلطاني، تهرانالدين اديب ميرشمس  ترجمه  ، ويراست دوم،٢، چارگانون  ).١٣٩٨(  . ارسطو ٨

  انتشارات نگاه.

  دارالصادر. :، بيروت٥، چو آثار رجالها الفلسفة العربية  دراسات في تاريخ  ).١٩٧٩(  . شمالي، عبده٩

  هوري.نشر ط :، تهرانالمحجوبكشف ).١٣٥٨(  . سجستاني، ابويعقوب١٠

  نشر نو. :، تهرانكهن قرآن كريم با چهار ترجمه ).١٣٩٥(. شريفي، محمد ١١

 :، تهرانالربانية  في علوم الحقائق  الشجرة الإلهيةّ  رسائل  ).١٣٨٥(الدين محمد  . الشهرزوري، شمس١٢

  ايران. پژوهشي حكمت و فلسفه  مؤسسه

، ٢، چخواجــه نصــيرالدين طوســي اســاسُ الأقتبــاس تعليقــه بــر، )١٣٩٧(. طوسي، خواجه نصير ١٢

  نشر مركز. :تهران  تصحيح سيدعبداالله انوار،

دارالكتب   :، بيروتالمستصفي من علم الأصول،  )٢٠١٤(  حامد محمد بن محمدبيا. غزالي، الإمام  ١٣

  .العلمية

  الأعلمي للمطبوعات. سسةمؤ  :، بيروتالعقل حةرا، ١٤٧٢الدين، .كرماني، حميد١٤

15. Mill, J.S,1973, A System of Logic Ratiocinative and Inductive: Being a 
connected view of the Principles of Evidence and the Methods of Scientific 
Investigation, London: Routledge and University of Toronto Press. 
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Intellect is one of the important topics in the history of philosophy 
since Aristotle and his commentators, some of Aristotle's 
commentators whom have written a treatise on Intellect. What made 
the issue of Intellect a challenging issue for Aristotle's commentators 
is the view of what First Intellect is as a part of the human soul or is 
level in the hierarchy of beings. Examining it can also explain the 
ontological position Intellect and its duties. The question is, what is 
the truth of First Intellect according to Kindy and what is its 
ontological and epistemological position in his philosophical 
thought? On this basis, in this article, with the analytical descriptive 
method, we found that the first intellect is always Actual and the 
cause for the Intelligible and the cause for the second intellects and 
precedes all of them, and the second intellects are the other three 
levels of intellect and these three levels of intellect, are a part of the 
Thinking soul and there is no clarity in expressing Al-Kindi to 
separate the first intellect from the Soul. Epistemologically, it 
actualizes the soul that is potentially intellect. We have reached this 
conclusion through Kindy's theory of first intellect. And we have 
reached this conclusion: Al-Kindi's theory of the first intellect is a 
combination of the Aristotelian, Platonic, and Book of Causes 
perspectives. 

Cite this article: Abasi Hosseinabadi, H (2025). The Ontological and Epistemological position of the First 
Intellect according to Kindy, History of Islamic Philosophy, 3 (4), 107-128.  
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Extended Abstract 
 

Introduction 
Looking at the whatness and reality of the first intellect and its 
ontological and epistemological position in the thought of Kindi is the 
issue of this article. The question is how is the first intellect explained by 
Kindi and what is its ontological and epistemological position in his 
thought? First, we will examine the whatness of intellect in relation to the 
soul. Then, in the levels of intellect, while explaining the different levels 
of intellect, we will examine the ontological and epistemological position 
of the first intellect. 
 
Method 
The method of this writing is descriptive-analytical. 
 
Findings 
Kindi has discussed intellect in various treatises, including the Treatise on 
First Philosophy in particular and in parts of the Treatise on First 
Philosophy, the Treatise On Soul, and the Treatise On Sleep and Dreem. 
There are also brief explanations On Intellect in other treatises. However, 
his extensive view On Intellect is in the same Treatise on First Intellect. 
In the Treatise On Intellect, Kindi has considered Aristotle’s intellect to 
be of four types: 1. The first intellect, which is always actual; 2. Potential 
intellect, which is specific to the soul; 3. Intellect that has reached from 
potential to act; 4. Apparent intellect, which is called the second intellect 
(Kindi, 1950, pp. 353-354). 

Kindi says about the first intellect, “The first is the intellect that is 
always actual” (Kindi, 1950, p. 353). The first intellect is actually 
intelligent. If a thing is actual in its essence, it will always be actual, 
because its essence is always with it as long as it exists (Kindi, 1950, p. 
356). 

What is the intellect in Kindi is known in terms of forms and what is it 
is identified with the soul and their difference is in the type of forms, in 
the soul there are material forms and in the intellect there are non-material 
forms? In the soul there are potential forms, and in the intellect there is 
actual intellect in the third, fourth and first intellects. On this basis, the 
second intellect, which is the potential intellect, is one with the soul 
whenever potential forms are in the soul and do not become actual; but 
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when potential forms become actual, the third intellect becomes one with 
the soul and whenever actual intellect is used, it is also the apparent 
intellect. However, the first intellect is not one with the soul in terms of 
intelligible and in terms of actuality, because it is always actual. 

 
Conclusion 
Kindi does not speak about the nature and essence of the first intellect, 
but rather speaks about the functioning and activities of the first intellect, 
and in this way its essence can be understood. On this basis, there is no 
explicitness in his statement for the separation of the first intellect in the 
sense of being separate from the system of beings; but its separation from 
the soul is understood in the texts. In terms of the activity of the first 
intellect, its ontological position is independent of the soul and is the 
cause for subsequent intellects and intelligible; and its epistemological 
position is the actualization of the potential intellect to the actual intellect, 
and the manner of transition from potentiality to actuality is through the 
"union" of the soul with universals, types, and species, not the union with 
the first intellect as something beyond man. The first intellect is not God 
because God is in the position of the true active cause in Kindi, and in the 
first philosophy, in the discussion that says that the true unit of intellect is 
not, he considers intellect to be the essence that comprehends the truths of 
things. 

Kindi's theory of the first intellect relies on Aristotle in terms of the 
division of sensible forms and intelligible forms, and the definition of 
intellect based on intelligible forms, and also in terms of the fact that 
intellect reaches from potentiality to actuality, and in terms of the fact that 
the potential intellect reaches actuality with the help of the first intellect, 
and that in union with types and species, it has a combined Aristotelian-
Platonic view; but in terms of the fact that the first intellect is the second 
creature and is the cause of intellects and intelligible, it focuses on the 
Pure Good. 

Therefore, regarding the ontological and epistemological position of 
the first intellect, it can be said that intellect in three levels, the second 
(potential), the third (actual), and the fourth (apparent) intellect, are part 
of the soul and the same soul, and are also plural. But the first intellect, 
which has a higher role in all levels, is always actual and is the cause of 
intelligible and the cause of the second intellects, which is potential, is 
one and independent of the soul. And also, from an epistemological 
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perspective, the second intellect, by receiving universal forms potentially; 
and the actual intellect, by receiving universal forms actually; and the 
level of the apparent intellect, by applying the actual universal forms in 
practice, their epistemological positions have ascending levels. And the 
first intellect is the cause of intelligible and the cause of the second 
intellect. 

 



 

   

  

 

  

 شناسانة عقل اول نزد كندي جايگاه وجودشناسانه و معرفت 
  

    ١آباديحسن عباسي حسين 

  
  h_abasi@pnu.ac.ir                      . تهران، ايران نور،  پيام ، دانشگاه  الهيات دانشكده  دانشيار گروه فلسفه و حكمت اسلامي،  . ١

  چكيده  اطلاعات مقاله 
  نوع مقاله: 

  مقالة پژوهشي 
  

:  افتيدر خيتار
٠٩/٠٧/١٤٠٣ 

  : بازنگري  خيتار
٢٩/٠٩/١٤٠٣  
:  رش يپذ خيتار
٣٠/٠٩/١٤٠٣  
:  انتشار  خيتار
٠١/١٠/١٤٠٣  

  : واژگان كليدي
  جايگاه وجودشناسي،

شناسي، عقل اول، شناخت 
  كندي، نفس.

عقل يكي از مباحث مهم در سير تاريخ فلســفه، از ارســطو و شــارحان او اســت و برخــي 
اي اند. آنچــه مســئلة عقــل را بــه مســئلهاي دربــارة آن نگاشــتهشــارحان ارســطو رســاله

برانگيز نزد شارحان ارسطو تبديل كرد، نگاه به چيستي خود عقل فعال يا عقل اول شچال
اي در نظام مراتب موجودات است. بررسي آن عنوان بخشي از قوة نفس انسان يا مرتبهبه

تواند چيستي و جايگاه عقل و وظايف آن را نيز تبيين كند. پرسش اين اســت حقيقــت مي
اي در انديشة شناسانهچه جايگاه وجودشناسانه و معرفت  «عقل اول» نزد كندي چيست و 

ها دست يافتيم كه فلسفي او دارد؟ در اين نوشتار با روش توصيفي ـ تحليلي به اين يافته
عقل اول هميشه بالفعل است و علت براي معقولات و علت بــراي عقــول ثــاني اســت و 

ستند و اين سه مرتبه از مراتب مقدم بر همة آنهاست و عقول ثاني سه مرتبة ديگر عقل ه
عقل، جزئي از نفس ناطقه هستند، اما دربارة جدايي عقل اول از نفس صــراحتي در بيــان 

كند. شناسانه، نفسي را كه عاقل بالقوه است، بالفعل ميكندي وجود ندارد. از حيث معرفت
افلاطــوني و   يافتيم نظرية عقل اول كندي، تلفيقي از نگاه ارسطويي،به اين نتيجه دست  

  كتاب خيرالمحض است.
  
  

        .١٠٧- ١٢٨، )٤( ٣ ،تاريخ فلسفه اسلامي ،شناسانة عقل اول نزد كندي جايگاه وجودشناسانه و معرفت ).١٤٠٣( حسن، آبادي عباسي حسين: استناد
https://doi.org/10.22034/hpi.2024.481128.1104                         
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  مقدمه

ه.ق) از آغازگران فلسـفه اسـلامي و در دورة ٢٥٦- ١٨٥كندي (اسحاق  بن  ابويوسف يعقوب  

شـدة آن نهضت ترجمة اسلامي بوده است. با متون و زمينة فكـري يونانيـان و آثـار ترجمـه 

شده در حلقـة ترجمـه در دسـترس او بـوده، هـم تفكـر زمان آشنايي داشته و متون ترجمه  

  اشته است.رو د ِاسلامي ـ قرآني و نيز كلام معتزله را در پيش

مقدمـه نوشـته   اثولوجيـاكندي متفكري چندوجهي است. او متفكري مسلمان است و بر  

ــي از «آلفــاي كوچــك» و «لامبــدأ» ارســطو بهــره مي گيــرد (عباســي اســت. در فلســفة اول

بـه تقريـر  دربارة عقلو    دربارة نفس) و در دو اثر ديگر خود،  ١٧٨، ص  ١٤٠١آبادي،  حسين

  پردازد.  نظر افلاطون و ارسطو مي

آغاز شـد و شـارحان ارسـطو آن را  دربارة نفسنظريه عقل با ارسطو در دفتر سوم كتاب 

و فيلسوفان اسلامي م)  ٣٨٨- ٣١٧(م)، تامسطيوس  ٢٢٠- ١٦٠بسط دادند. اسكندر افروديسي (

اند كـه اي دربارة عقل و نفس ارسـطويي نوشـتهه.ق) رساله٣٣٩- ٢٥٩مانند كندي، و فارابي (

  اين مسئله در تاريخ فلسفه است.  بيانگر اهميت

تقسيمي دوگانه از عقل ارائه كـرد؛ يكـي مشـابه مـاده   دربارة نفس،ارسطو در دفتر سوم،  

است و ديگري مشابه علت فاعلي است. ازجمله مختصاتي كه بـراي عقـل فـاعلي برشـمرد: 

مفـارق از   ٥هميشگي و دائمي،  ٤جوهري بالفعل،  ٣نامختلط،  ٢غيرقابل انفعال،  ١مستقل بالذات،

- ٢٢٤، ص  ١٩- ١٠الـف،  ٤٣٠،  ١٣٦٩هيولا، قبل از زمان، روحاني و نـاميرا اسـت (ارسـطو،  

سبب هايي كه ارسطو براي عقل فعال معرفي كرد،  همين مؤلفه  ).٧٤، ص١٩٨٠؛ ارسطو،  ٢٢٦

آن در   وجودشود. گروهي به وحدت عقل و  پس از ارسطو مي  ،تفاسير مختلفي از عقل فعال 

به جدايي عقـل فعـال از ايندة اين ديدگاه توماس آكوئيني است. برخي نيز  معتقدند؛ نمنفس  

 ،فـارابي ،اسـكندر افروديسـي ؛عقل فعال در خـارج از انسـان معتقدنـد  وجودعقل منفعل و  

اين پرسـش پـيش   ).٨١، ص١٣٤٩  (داودي،  هستند  اين ديدگاهرشد نمايندگان  سينا و ابنابن

 
1. χωριστός 
2. ἀπαθής   
3. ἀμιγής 
4. τῃ οὐσιᾳ ὤν ἐνεσγείᾳ 
5. ἀθάνατος χαί άἴδιον 



 107                      آبادي عباسي حسين / شناسانة عقل اول نزد كنديت جايگاه وجودشناسانه و معرف

 

شـده از نهضـت ترجمـه ن است و بـه منـابع ترجمـه آيد كندي كه اولين فيلسوف مسلمامي

دسترسي بيشتر داشته است، چه نظري دربارة «عقل اول» دارد؟ آيا مانند اسكندر افروديسـي، 

سينا، آن را جداي از نفس و خارج از نفس دانسته، يا آن را جزئي از نفس ناطقه فارابي و ابن

  ي عقل اول قائل است؟شناسانه چه نقشي برادانسته است؟ و از حيث معرفت

طور خاص و در مقـاطعي به  العقلفيهاي مختلف ازجمله رساله  كندي عقل را در رساله

مطرح كرده اسـت. النوم و الرؤيا    فيو رساله    النفس  في  و رساله  الاولي،  الفلسفة  فياز رسالة  

دربارة عقل هاي ديگر نيز توضيحات كوتاهي دربارة عقل هست. اما نظر گستردة او  در رساله

دوبار به لاتين ترجمـه شـده،   العقلفي  است. رساله مختصر كندي    العقلفي  در همان رساله  

  توســط جــرارد كرمونــايي قــول كنــدي دربــارة رأي قــدما دربــارة عقــلبــار بــا عنــوان يك

(Gerardus Cremonensis, p1114-1187)  و  ماهيت خواب و رؤيـامترجم رسالة كندي در

كـه متـرجم آن ناشـناخته اسـت و شـايد  و المعقـول  الكندي في العقلاب دومي با عنوان كت

  ).  ٣٤٧، ص١٩٥٠؛ كندي،  ٢٢٥، ص١٣٤٩باشد (داودي،   ١يوحنا اسپانيايي

اسكندر افروديسي بوده، محل   العقلفي  اينكه منبع مطالعاتي كندي در مسئلة عقل، رسالة  

كنـدي بـدون ارجـاع بـه  العقل في. اما رسالة Schroeder, Todd, 1990, p 2)ترديد است (

. كنـدي خـود در رسـالة (Adamson, 2005, p32)درك نيست محققان باستاني متأخر قابل 

اذعان كرده سخن او دربارة عقل حاصل گزارشي از نظريـة عقـل نـزد ارسـطو و دربارة عقل  

  افلاطون است.

ا بـه زبـان عربـي دربارة عقل كندي مقاله و پژوهشي به زبان فارسي انجام نشده است؛ ام

اي با عنوان «تطـور نظريـه و مقاله  ٢٠٢٣» در سال  العقل عند الكندي  مكانةمقالاتي با عنوان «

چـاپ شـده اسـت.   ٢٠١٨العقل الأرسطيه بين الإسـكندر الأفروديسـي و الكنـدي» در سـال  

شناسـانة عقـل اول، بـا رويكرد مقاله حاضر از حيث بررسي جايگاه وجودشناسانه و معرفت

هاسـت كـه عقـل اول نـزد كرد آن مقالات متفاوت است و در پي پاسخ بـه ايـن پرسشروي

شود و چه جايگاهي در انديشة او دارد؟ آيـا جزئـي از نفـس ناطقـه كندي چگونه تبيين مي

اساس ابتدا چيستي عقل را در نسـبت بـا نفـس بررسـي است يا جداي از نفس است؟ براين

 
1. Jean d’Espagne 
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يين مراتب مختلف عقـل، جايگـاه وجودشناسـانه و كنيم، سپس در مراتب عقل، ضمن تبمي

  كنيم.شناسانة عقل اول را بررسي ميمعرفت

  

    الف) تعريف نفس و عقل

كندي نفس و عقل را در مقايسه با هم تعريف كرده است، و تا آخر رساله عقل نيز «نفس» و 

  كند.«عقل» را با هم تبيين مي

جـوهر «عقـل  كنـد:  را چنين تعريف مي  عقل و نفس  حدود اشياء و رسومهااو در رسالة  

اسـتكمال اول جسـم طبيعـى كـه بـالقوه داراى   «نفـس. و  ١»است  ءبسيط مدرك حقايق اشيا

تعدادى قواى مركب، از خـود بـه   ا واسطةجوهر عقل است كه ب  «نفسو نيز    ٢».حيات است

  ).١١٣، ص١٩٧٨(كندي،    ٣»آيدميحركت  

داراى سـه   كنـد و نفـس را«نفس» بحث مينيز از    ماهيت خواب و رؤياكندي در رسالة  

حسـي بين دو قـوة  (قوة تخيّل) قوة مصوره. قوة عقلىقوة مصوره و : قوة حسى، داندميقوه  

شود و هرگاه انسان بيشتر به فكر و انديشه تفكر براساس درك صور انجام مي  است.  و عقلي

درك  ه با ماده آميختـه،يي كهاتر از صورتها با وضوح بيشترى، حتى واضحصورت  بپردازد،

معقـول چنين دركي از صور مربوط به عقل است؛ چـون    .)١٥٩، ص١٣٧٨(كندي،    شوندمى

    .)١٦٨، ص١٣٧٨است (كندي،  عقل  ، يعني قوة نفس ، هماننفس

با استناد به ارسطو، سـخن از دو نـوع صـورت هيـولانى و غيرهيـولانى بـه ميـان كندي  

آورد. صور هيولاني تحت حس است و صورت ديگر، غيرهيولاني و تحت عقـل اسـت؛ مي

، ١٩٥٠اين صورت دومي «نوعيت اشياء» اسـت و فراتـر از «نوعيـت اشـياء» اسـت (كنـدي، 

). صورتي كه در هيولاست چون نفس آن را واجد است، بالقوه در نفس وجود دارد ٣٥٤ص

). صـورت ١٧٧، ص١٣٨٧(كنـدي،  يابدعليت مىو چون نفس آن را اكتساب كند، در نفس ف

هيولاني در نفس، نفس بالقوه است و آنچه در نفس بالفعل شده است، عقـل اسـت (سـيف، 

 
 ).١١٣، ص١٩٧٨(كندي،  العقل جوهر بسيط مدرك للأشياء بحقائقها .١

 ).١١٣، ص١٩٧٨(كندي، هي استكمال أول لجسم طبيعي ذي حياه بالقوه  .٢

 ).١١٣، ص١٩٧٨(كندي،  هي جوهر عقل متحرك من ذاته بعدد مؤلف .٣
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  ).٥٧٨، ص٢٠٠٣

گويد: انسان دو دريافت حسـي و هاي انساني ميدر بحثي دربارة دريافت  فلسفه اوليدر  

شـوند؛ امـا حـس درك مي  عقلي و دريافت كلي و جزئي دارد. اشخاص جزئي هيـولاني بـا

شوند، بلكه با قوة تامة نفس كه همان عقـل اجناس و انواع كه كلي هستند با حس درك نمي

)؛ بنابراين عقل مدرك كليات، و مـدرك ١٠٧، ص١٩٥٠شوند (كندي،  انساني است درك مي

  انواع و اجناس است.

  

  ب) مراتب عقل نزد كندي

. عقـل اول كـه هميشـه ١دانسته اسـت:  ١هار نوع، عقل ارسطو را چالعقلفيكندي در رساله  

. عقلي كه از قوه بـه فعـل رسـيده ٣. عقل بالقوه كه به نفس اختصاص دارد؛  ٢بالفعل است؛  

  ).٣٥٤- ٣٥٣، ص١٩٥٠(كندي،    شود. عقل ظاهر كه عقل دوم ناميده مي٤  ٢است؛

 عـل ابـدا»الاول منهـا العقـل الـذي بالفگويـد: «دربارة عقـل اول مي  كنديعقل اول:    .١

باشـد،  به ذات خـود بالفعـل ياگر امر عقل اول بالفعل عاقل است). ٣٥٣، ص١٩٥٠(كندي،  

(كنـدي،   هميشه و مادام كه موجود اسـت، بـا اوسـت  زيرا ذاتش  ؛هميشه بالفعل خواهد بود

   .)٣٥٦، ص١٩٥٠

بعد از تعريف علـت نخسـتين يعنـي خـدا، بـه   في حدود الاشياء و رسومهااو در رساله  

، ١٩٧٨(كنـدي،  »  العقل جوهر بسيط مـدرك للأشـياء بحقائقهـاعقل پرداخته است؛ «  تعريف

). ٥٩٢، ص٢٠٠٣كند (سـيف، گويد «عقل فعال» بلكه به «عقل» اكتفا ميولكن نمي  ).١١٣ص

نامد: «عقـل بالفعـل دائمـي همـان عبدالرحمن بدوي عقل اول نزد كندي را عقل فعال مياما  

 ).  ١٨٦ص،  ١٩٨٧عقل فعال است» (بدوي، 

اول» است از حيث اينكه علت نخستين شريف است و درمقابل عقول دومـي عقل اول، «

 
العقل ان العقل علي انواع اربعه الاول منها العقل الذي بالفعل ابدا والثــاني العقــل الــذي   «ارسطاطاليس في  .١

و للنفس والثالث العقل الذي خرج في النفس من القوه الي الفعل و الرابع العقل الذي نسميه النــاتي بالقوه و ه

 ).McCARTHY, 1964, p122؛ ٣٥٤- ٣٥٣، صص١٩٥٠(ثاني)» (كندي، 

  عقل سوم است كه بنابر تقرير نگارنده آن را با مستفاد يكي دانسته است. .٢
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  ).٣٤٨، ص  ١٩٥٠(كندي،    ١كه معلول هستند قرار دادند

«ابـدا» در تعريـف عقـل گويد  مترجم انگليسي رسالة دربارة عقل مي  ٢كارتيريچارد مك

ل» نيسـت. كنـدي تنهـا برحسـب معناي «از ازمعناي «هميشه بالفعل بـودن» اسـت بـهاول به

. (McCARTHY, 1964, p 130)كند نه برحسب طبيعـت آن عملكرد عقل آن را تعريف مي

رساند» و «علت همة معقولات و عقـول عملكرد عقل اول «نفس را از عاقل بالقوه به فعل مي

  .(McCARTHY, 1964, p 127) دوم است»  

، ١٩٥٠ول مرتبـة دوم اسـت (كنـدي،  عقل در مرتبة اول علت براي همة معقولات و عقـ

  ).  ٣٥٧ص

عقلى كه هميشه بالفعل است و نفس را پـس از آنكـه عاقـل بـالقوه بـود، عاقـل بالفعـل 

؛ يعني معقول در نفس، از جهت عقـل اول كند، آن عقل با معقول خود امر واحدى نيستمى

، ١٩٥٠د (كنـدي،  از جهـت نفـس، عقـل و معقـول شـىء واحدنـ  با عقل يكي نيسـت، امـا

هاي عقـل اول اسـت را در مبحـث بعـدي جايگـاه ). اين دو مورد كه بيانگر مؤلفـه٣٥٦ص

  دهيم.شناسانة عقل اول بسط ميوجودشناسانه و معرفت

عقل بالقوه كه بـه نفـس اختصـاص دارد گويد  كندي دربارة عقل دوم مي  عقل بالقوه:  .٢

رت هيـولاني محسـوس» «صـودر مرتبة دوم واقع است  عقلي كه    ).٣٥٣، ص  ١٩٥٠(كندي،  

باشد بالفعـل كه در هيولي ميصورتيصورت بالقوه در نفس وجود دارد.  در نفس است كه به

شـود؛ امـا وقتـي نفـس آن را محسوس است؛ چون اگر چنين نباشد تحت حـس واقـع نمي

مادام كـه نفـس  ).١٧٦، ص١٣٨٧صورت بالقوه وجود دارد (كندي،  دست آورد در نفس بهبه

كه بالقوه در نفس است، جزئـي از   عقلي  باشد.نشده است، براى نفس بالقوه مى  عاقل بالفعل

). عقل بالقوه عقل منفعل نيـز ٣٢٨، ص١٩٥٠شود. (كندي،  نفس است، عقل بالقوه ناميده مي

صورت بـالقوه در نفـس اسـت؛ در شود. قبل از اينكه عقل شروع به انديشه كند بهناميده مي

  ).  ٢٥٥ص،  ٢٠١٨رؤوف، الفعل نشده است (اين حالت نفس هنوز عاقل ب

شـود، همـان كـه واسطة معقولات از قوه به فعـل خـارج ميعقلي كه به  عقل بالفعل:  .٣

 
است ـ كــه عقــل اول را از حيــث شــرف   ايضاح خيرالمحضب  تقسيم عقل اول و عقول ثاني يادآور كتا  .١

  ترين به علت نخستين دانسته ـ و كتاب اثولوجيا.نزديك
2. RICHARD J. McCARTHY, S. J. 
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نفس داراي آن است و همان «قنيه» براي آن است، وليكن در اين وجه ملكه يا دارايي اسـت 

در عقـل وجـود   كار گـرفتنمعنا كه صور بالفعل پـيش از بـهاينبه  ).٣٥٠، ص١٩٥٠(كندي،  

دو بالفعـل هسـتند   تفاوت عقل اول و عقل سوم كه هردارد، و همان مرتبة عقل سوم است.  

 ؛بالفعل است و عقل سـوم از قـوه بـه فعـل خـارج شـده اسـت  شهياست عقل اول، هم  نيا

كه صور در نفس ابتدا بالقوه حضور دارند (عقـل بـالقوه) و هرآنچـه كـه بـه نحـو   معنانيابه

اگر اين امر ذاتى باشد، هميشـه   زيرارسد؛  چيزى باشد، به ذات خود به فعليت نمىبالقوه در  

و هرگاه از قوه به فعل   ،)٣٥٦، ص١٩٥٠  ،ي(كند  بالفعل خواهد بود كه همان عقل اول است

است كـه عقـل سـوم  نيعقل اول و عقل سوم ا  گريعقل بالفعل است. تفاوت د  ،خارج شود

و مـافوق   اءياشـ  تيـو همـان نوع  سـتين  يبالذات ماد  است كه  يمتعلق به نفس است. عقل

 ).٥٨١، ص٢٠٠٣ ف،ي(س آورديدست مهآنهاست را ب

چهـارم كـه ظـاهر «عقـل  گويـد:  كندي در تعريف عقل ظـاهر چنـين ميعقل ظاهر:    .٤

شود و هرگاه آن را [از قوه به فعل] خارج كند، براى غيرخودش وجـود بالفعـل خواهـد مى

 دهيـنام  ينـات   ايـعقل چهـارم عقـل ظـاهر  ). «١٧٩دربارة عقل)، ص  ، (١٣٨٧» (كندي،  يافت

 ؛برجسته بـودن مشـتق شـده اسـت  يعني  (nata)است كه از فعل    نيا  هيشود و وجه تسميم

نفـس  از ظـاهرعقل  همانكه از آن جدا شود و نيبدون ا ديآيوجود مهب  يآنچه از مكان  يعني

براي غيـر از نفـس وجـود بالفعـل پس    ؛كنديخارج ماز قوه به فعل  كه آن را  يهنگام  ،است

رسـد افتد و فعل آن از نفس به ظهور ميكار مي)؛ عقلي كه به٢٥٦، ص٢٠١٨رؤوف،  است» (

حسـب كـلام ). نفـس به٢٢٧، ص١٣٤٩يابـد (داودي، و براي ديگران نيز بالفعـل وجـود مي

ا فعلش ظـاهر كنـد؛ ايـن گيرد تا آن را براي غير او و در غير او بكار ميكندي اين عقل را به

كند. الفاظي كه كندي طور كه ارسطو تبيين ميهمان مرتبة ديگري از مراتب فعل است، همان

  گيرد از ارسطو برگرفته است.كار ميبه

، بـراى نفـس اسـتبالفعـل  عقلى  فرق عقل سوم با عقل چهارم اين است كه عقل سوم،  

 گيرد، بلكه بـراي او علـت معـده اسـت.كار نميكند؛ وليكن آن را بهنفس صور را كسب مي

؛ هرگاه بخواهـد آن كندشود و در خودش ثبت ميكند و واجد آن مىنفس آن را اكتساب مى

مانند كتابت در كاتب كـه ؛ كندبرد و آن را در شىء ديگر غير از خود، موجود مىكار مىرا به

وقت   تقرّر يافته است، و هرش  ابراى او مهيا و در اختيار است، آن را كسب كرده و در نفس
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را   امـا آن  ؛كـه طـب را آموختـه اسـت  يبيطب، يا  رساندبرد و به فعليت مىكار مىبخواهد به

  ).  ١٧٩، ص١٣٨٧؛ كندي،  ٣٥٨، ص١٩٥٠(كندي،    كار نگرفته استهبالفعل ب

 آورديدسـت مـهعقل سوم ملكـه را بكه  است نيدو عقل سوم و چهارم ا  نيب  ديگر  فرق

كـاتبي كـه در ماننـد    گيـرد؛كار ميبـهدسـت آورده  هعقـل سـوم ب  را  ارم آنچـهچهـ  اما عقل

، ١٩٨٧بدوي،  (  رديگيمكار  هطب را بالفعل ب  نكه آ  يبيطبگيرد يا  كار مينويسندگي، آن را به

  ).  ١٨٧ص

 يممكن است گفته شود نسبت عقل ظاهر (عقل چهارم) به عقل  يعقل نزد كند  بيدرترت 

بـه   ،كه بالفعـل (عقـل سـوم) اسـت  باشدمي  يمانند نسبت عقل  تسكه بالفعل (عقل سوم) ا

كـه  يگـرياز آنها همان بالفعل است به نسبت د يكي يعن؛ يكه بالقوه (عقل دوم) است  يعقل

  ).٥٨٠، ص٢٠٠٣(سيف،    همان بالقوه است.

 مرتبـة  سـه  بـه  نفس  و  عقل  همپوشاني  به  آنها  رابطة  و  نفس  و  عقل  چيستي  دربارة  كندي

 صورتبه  آن را  داراست،  را  مجرد  صور  يا  معقول   صور  كهمادامي  نفس  درواقع.  رسدمي  عقل

 كـه  را  اشـياء  كليات  و  معقول   صور  نفس  وقتي  و  بالقوه،  عقل  هم  است  نفس  هم  دارد؛  بالقوه

 هـر  در  نفـس  درواقـع.  مسـتفاد  عقـل  و  است  بالفعل  عقل  كند؛مي  افاده  نفس  براي  اول   عقل

 جايگـاه در اينـك كه نفس همان نيز ظاهر عقل در و آوردمي دستبه كمالي و  فعليتي  مرتبه،

 داراسـت،  بالفعـل  كـرده  افـاده  نفس  براي  اول   عقل  را  معقول   صور  و  گرفته  قرار  بالفعل  عقل

 عقل و است  عقل  همراه  گانهسه  مراحل  در  نفس  بنابراين  رساند؛مي  ظهور  به  و  گيردمي  كاربه

آنچه محل بحث است دربارة عقل .  هستند  لفمخت  مراتب  در  نفس  همان  سوم،  و  دوم  و  اول 

اول است؛ آيا عقل اول نيز بخشي از نفس است يـا جـداي از نفـس؟ بـراي پاسـخ بـه ايـن 

شناسـانه آن را بيـان هاي عقـل اول جايگـاه وجودشناسـانه و معرفتپرسش براساس مؤلفـه

  شود.كنيم. ضمن بيان آنها به سؤالات نيز پاسخ داده ميمي
  

  ودشناسانه عقل اولج) جايگاه وج

كـه آن خـارج از   سـتين  يكند  انيدر ب  يصراحت  اما  والا دارد؛  يگاهيجا  يعقل اول نزد كند

هسـتند.  يكـي يعقل و نفـس در سـه عقـل بعـد  ديگويصراحت مبه  او  ر؛يخ  اينفس است  

عقـل اول  ةرند؛ امـا دربـاانفس ةناطق ةاز نفس و قو يبعد از عقل اول بخش  ةدرواقع سه مرتب
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 شـهيهم  )١:  شـمارديعقـل اول برم  يكه بـرا  ييهامؤلفه  . اوگذارديمسئله را مسكوت م  نيا

  .مجرد بودن  )٤ ي؛عقول ثان  يعلت برا  )٣معقولات؛   ةهم  يعلت برا )٢بالفعل بودن؛ 

مـراد از عقـل مثابة علت اولي و مبدأ براي همة معقولات و عقول ثاني است.  عقل اول به

 ).٣٥٧، ص١٩٥٠كه نفس عاقل بالفعل نيست (كندي،  اداميثاني، عقل بالقوه نفس است م

عنوان محـرك بـه  نبـوده واز نفس    يو جزئ  يبخش  ،عقل اول   ات،مشخص  نيبه ا  توجه  با

 يعلـت بـرا  اولِ  ةدر مرتب، بلكه  باشدينم  ،كه خارج از نفس است  يعقل فعال  ايو    تحركيلا 

عقـل اول   يـةنظر  آوراديـ  شـتريب  و  )١٤٧، ص١٣٨٧  ،يمعلولات پـس از خـود اسـت (كنـد

 نياول بعد از علت نخسـت گاهيدر جا  زين  العللكتابدر    نيچون عقل نخست  ؛استالعلل  كتاب

 ،ياسـت (بـدو نيشده «وجود» است. بعد از علـت نخسـت  جاديا  اءياش  نيقرار دارد. عقل اول

بـه موجـودات توسـط عقـل  يبخشتيهو زيو ن يجادياز علت ا ي). اما در كند٣، ص١٩٧٧

 توانياساس نه منيعقول بعد از خود است. برا  وبلكه تنها علت معقولات    د،يگويسخن نم

چـون   ؛لحـاظ كـرد  ياز نفس و در نظـم عـالم هسـت  يجدا  يمعنارا عقل فعال مفارق به  آن

سـه  ةچـون دربـار ؛از نفس لحاظ كـرد يرا جزئ آن توانيندارد و نه م انيب نيدر ا  يصراحت

  .عقل اول  ةه دربارن ،دارد  ينظر نيچن  گريعقل د

هـاي داننـد، بـه فعاليتمحققاني كه جايگاه وجودي عقل اول كندي را فراتر از انسان مي

عقل اول خـارج عنوان علت همة معقولات و عقول ثاني استناد كردند و معتقدند  عقل اول به

از نفس است، داخل در آن نيست، مفارق از آن است و يكـي از قـواي نفـس نيسـت؛ دليـل 

خارج از نفس بودن عقل اول را چنين تبيين كردند. عقل انساني قادر بـه ادراك بـالقوه   براي

يابـد و كند تحقـق مياست و امر بالقوه از طريق عقل اول كه هميشه در همة كليات فكر مي

دليل اهميت قوة خارجي براي عقل اين است بشر ممكـن نيسـت بـه تصـور كلـي اشـياء از 

بد؛ پس آن تنها با عقل اول است؛ چه شكل كلي بـراي صـورت خلال فقط ادراكات دست يا

 ).٢٥٤، ص٢٠١٨(رؤوف، يابد كلي تحقق  

دي بوئر با رويكرد نوافلاطوني به كندي و با قطعيت و بدون ترديد، عقـل اول كنـدي را 

عقل نخستين آن عقلي است كه هميشه بالفعـل اسـت و آن گويد: ««خدا» دانسته است و مي

  اسـت» عقولي در اين عـالم اسـت. بـدون شـك، خـدا يـا عقـل نخسـتينعلت و ذات هر م
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(De Boer, 1967, p103). گويد مراد كندي از عقل اول خدا نيست، بلكه عقل كارتي ميمك

تواند بر آن دلالت عنوان الهي فكر كند، در همين راه ميمخلوق است. اگر دربارة عقل اول به

در اينجا نگفته، بلكه ديدگاه ارسطو و افلاطـون را  ديگر كندي ديدگاه خودش راكرد. ازسوي

  .(McCARTHY, 1964, p130)دهد»  گزارش مي

چون صراحتي در بيان كندي براي وجود جدايِ از نفس دانستن عقل اول، وجود نـدارد، 

عنوان علــت معقــولات بــودن، و نيــز عملكــرد تنهــا براســاس عملكــرد وجودشناســانه بــه

توان وجودي مستقل از نفس براي عقل اول قائل كنيم ميه بيان ميشناسانه كه در اداممعرفت

  شد، اما نه جداي در عالم ديگري يا فراتر از انسان.  

 
  شناسانه عقل اولد) جايگاه معرفت

كند اين اسـت كـه «عقـل شناسانة آن را مشخص ميمؤلفة مهم ديگر عقل كه جايگاه معرفت

كه نفس را از حالت عقل بـالقوه بـه حالـت عقـل   همان است  ؛اول عقل دائماً بالفعل است»

گرداند كند و درواقع نفس را كه در حالت عاقل بالقوه بوده بالفعل عاقل ميبالفعل خارج مي

). كندي با كمك قاعدة مهم فلسفة ارسطو «هر شيئي از قـوه ٣٥٧- ٣٥٦، صص١٩٥٠(كندي،  

پـردازد تبيين عقل بالفعل مي  شود مگر با شيء ديگري كه بالفعل است» بهبه فعل خارج نمي

  ).  ٢٥٤، ص٢٠١٨(رؤوف، 

شـود عقل اول همان است كه نفس را از حالت قوه به حالت فعلي كه عقـل مسـتفاد مي

، ١٩٥٠(كنـدي،  شود  آورد. صور موجود در نفس، با عقل اول، از قوه به فعل خارج ميدرمي

، ٢٠١٨(رؤوف،  ود»  . «مستفاد يعني براي نفس نباشـد سـپس بـراي آن بشـ)٣٥٧- ٣٥٦صص

بخش و آن عاملي است كه آن را از قوه به فعل خارج كرده، عقل اول عامل فعليت).  ٢٥٥ص

    ).٢٥٥،  ٢٠١٨(رؤوف،   عقل فعال و عقل هميشه بالفعل و عقل اول است

رسـد. او در فلسـفة اولـي به يك نظر مشترك مي  دربارة عقلو نيز    فلسفه اوليكندي در  

  گويد:مي

كند ـ به اين معناكه نفس با انــواع و كه عاقل بالقوه است؛ عاقل بالفعل مي  «آنچه نفس را

شــود واسطة اتحاد نفس با آنهاست كه نفس عاقل ميشود؛ زيرا بهاجناس اشياء متحد مي

شــود؛ پــس چــون واسطة آنها نفس خود كليات اشياء ميشود، بهو واجد نوعي عقل مي
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رسند، همان عقل مستفاد نفس هستند كــه نفــس يكليات اشياء در نفس از قوه به فعل م

اند كه نفس را از قــوه بــه فعــل نسبت به آن بالقوه است. همين كليات خود عقل بالفعل

اجناس است نسبت به انواع و انــواع   ،مراد از كلى«  ).١٥٥، ص١٩٥٠رسانند» (كندي،  مي

اشــياء اســت،   ). «عقل مستفاد همان كليات١٠٧، ص١٩٥٠است» (كندي،    نسبت به افراد

شــود، نه از آن حيث كه به ذات خود قائم است كه در اين حــال عقــل اول خوانــده مي

هيولا و بدون مصوره، بالفعل در نفــس حاصــل بلكه از آن حيث كه به شكل صورت بي

حاكي از ايــن اســت كــه   فلسفة اولي). قطعة منقول از  ٣٧٨، ص١٣٧٣است» (فاخوري،  

آورد و همين كليات معقــول چــون در درون به فعل درميانواع و اجناس عقل را از قوه  

وسيلة اتحاد با اعيان كليات، از قوه خارج شود به فعليت رسد، عقــل مســتفاد را نفس، به

   ).٢٣٢، ص١٣٤٩سازد (داودي، پديدار مي

نيز گفته است عقل «صورتي نه در هيولا و نه در خيال» است؛ چيز   دربارة عقلكندي در  

كند. براي اينكه صور ابتـدا در نفـس بـالقوه اين صور را در نفس متحد ميواحدي است كه  

اسـت؛ يعنـي رو عقل اول مفيـد  ازآنشود؛  است و هرگاه در آن بالفعل شود عقل مستفاد مي

بـالقوه عاقـل و و نفـس مسـتفيد اسـت ، و بالفعل عاقل است،  ذات چيز ديگرى را افاده كند

 نـه بـه نحـو بالفعـل  ،چيزى است كه افاده شده  ارايدصورت بالقوه  شىء مستفيد به  است و

  ).  ٣٥٦، ص١٩٥٠(كندي،  

دهد كه گويي عقل اول مستقل از نفـس لحـاظ دست ميكندي نكاتي دربارة عقل اول به

كند و نفـس از هاي مجرد بدون هيولا را براي نفس خارج ميشده است و عقل اول صورت

يد، و نفس مستفيد اسـت. آنچـه چيـزي را افـاده اساس عقل اول مفكند. براينآن استفاده مي

شـود. از همـة اينهـا صورت بالقوه واجـد ميكند فاعل است و شيء مستفيد آن چيز را بهمي

توان چنين نتيجه گرفت كه در اين بند با سه چيز مواجه هسـتيم يكـي صـور مجـرد كـه مي

كنـد و نفـس كـه مي  خيالي نيستند؛ دوم عقل اول كه آن صورت مجرد را براي نفـس افـاده

صورت بالقوه آن را دارد. صور مجرد، عقل اول، نفس. و آن صور مجـردي كـه عقـل اول به

و كليات اشياء است. كند عقل مستفاد است، بالفعل است و همان نوعيت  براي نفس افاده مي

  خود است.كه فاعل و عامل اين افادة صور است و هميشه بالفعل است و قائم بهو عقل اول  
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شود؟ با توجه به دو متن پرسش اين است چگونه نفس از حالت بالقوه به فعل خارج مي

كننده نفس از حالت عاقـل بـالقوه است كه خارجپاسخ اين  دربارة عقل،و نيز    اولي  فلسفةاز  

به عاقل بالفعل، همان كليات اشياءست. نفس در اتحاد با آن كليات، انـواع و اجنـاس، عاقـل 

انواع اشياء هرگاه با نفس متحد شود همان معقول است و نفس عاقل بالفعـل   شود.بالفعل مي

باعث اتحاد انواع با نفس است و قبل از اتحاد انواع و كليات اشياء با نفس، آن عقـل بـالقوه 

كنـد، اتحـاد نفـس بـا سوي فعليت خارج مياست... و آنچه نفس را كه عاقل بالقوه است به

باشد؛ پس كليات اشـياء هرگـاه ات كه همان كليات اعيان است، ميانواع اشياء، اجناس و كلي

شود باشد، همـان عقـل مسـتفادي اسـت كـه بـراي آن در نفسي كه از قوه به فعل خارج مي

) و «عقل بـالفعلي كـه نفـس را از قـوه بـه فعـل خـارج ٣٤٩، ص١٩٥٠بالقوه است (كندي،  

را بعد از اينكه بالقوه عاقل بـود   كند» همان عقل اول است. عقل اول همان است كه نفسمي

  ).  ٥٨٩، ص٢٠٠٣كند» (سيف،  بالفعل عاقل مي

تأثير عقـل فعـال نيسـت؛ بلكـه اين به فعليت درآمدن برخلاف آنچه فارابي گفته ـ تحت

تأثير معقولاتي است كه همواره بالفعل هستند. كندي معتقد اسـت نفـس عاقـل بـالقوه تحت

گرايد؛ چون انواع و اجناس و معقولاتي كه هميشـه ليت ميتأثير عقل اول به فعاست و تحت

). نفس در اتحاد با آن از ٣٨٧، ص١٣٧٣بالفعل هستند، همان مثل افلاطوني است (فاخوري،  

آيد و صور معقول كلي كه كليـات اشـياء اسـت، در نفـس همـان عقـل قوه به فعليت درمي

ياتي كه از اتحاد نفس بـا انـواع و مستفاد است. كليات اشياء در كندي دو نوع است؛ يكي كل

آيد كه آن عقل مستفاد است، و كلياتي كه هميشه بالفعل و قـائم دست مياجناس و كليات به

شود؛ در نتيجه نفس بالقوه به خود هستند، همان عقل اول است و نفس بالقوه با آن متحد مي

بلكه در اتحاد با انـواع و رسد،  در اتحاد با عقل فعالي كه خارج از نفس است به فعليت نمي

رسد، كه بيانگر مثُُل افلاطـوني و عقـل اول كنـدي اجناس كلي هميشه بالفعل، به فعليت مي

گويـد. كلـي خود بودن آن سخن مياست؛ چراكه از فعليت هميشگي آن كليات و نيز قائم به

قـل بـالقوه اگر چنين باشد يادآور مثل افلاطوني است. نكتة ديگر اينكه به فعليت رسـيدن ع

كـه در ارسـطو توسط عقل اول، از طريق انتزاع صور معقول از امور محسوس نيسـت؛ چنان

چنين است، بلكه در اتحاد با انواع و اجناس و كليـات اسـت. «انتـزاع» بـراي كنـدي مطـرح 

معنا كه هر آنچه در نفس تمثل يابد، عقل آن را اينگويد؛ بهنيست او از «تمثل» و «اتحاد» مي
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). «اتحاد» با كليـات و صـور معقـول هميشـه ١٤، ص١٣٨٧كند (كندي،  قدماتي درك ميبا م

بالفعل، بيشتر يادآور افلاطون است تا «اتحاد» با عقـل اول يـا عقـل فعـال كـه در فـارابي و 

  شود.سينا با عنوان «اتصال به عقل فعال» مطرح ميابن

اهيم را بـدون كمـك عقـل اول تواند اين مفپرسشي ديگر اين است آيا عقول انساني مي

دهد چوب بالقوه قابـل سـوزاندن اسـت و نيـاز بـه دست آورند؟ كندي با مثالي پاسخ ميبه

طـور چيزي دارد كه بالفعل بسوزد، مانند آتش كه سوزانندگي بالقوه را فعليـت بدهـد؛ همين

زد. اين عقل بايـد انديشد و نياز به چيزي دارد كه آن را بالفعل انديشه بساعقل تنها بالقوه مي

بالفعل دربارة همان مفهوم بينديشد، درست همانطور كه نخست گرماي بالفعل، علـت گرمـا 

ــتمي ــت فعليـ ــن علـ ــود. ايـ ــتشـ ــل اول اسـ ــان عقـ ــه همـ ــورد انديشـ   بخش در مـ

(Adamson, 2005, p40) ؛ پس آن عقلي كه بالفعل است، نفـس را از قـوه بـه فعـل خـارج

  ).٣٤٩، ص١٩٥٠كند (كندي،  مي
  

  تيجهن

شود و تفاوتشـان چيستي عقل در كندي برحسب صور معلوم و چيستي آن با نفس يكي مي

در نوع صور، در نفس صور، هيولاني و در عقل صور، غيرهيـولاني اسـت؛ در نفـس صـور، 

اساس عقل دوم كـه بالقوه، و در عقل، در عقل سوم و چهارم و اول، عقل بالفعل است. براين

ست؛ اما اگر صور بالقوه در نفس باشند و بالفعل نشوند با نفس يكي  عقل بالقوه است هرگاه

كار گرفتـه شود و هرگاه عقل بالفعل بـهصور بالقوه، بالفعل شود، عقل سوم با نفس يكي مي

شود، نيز عقل ظاهر است. اما عقل اول، ، از حيث معقولات و از حيث فعليت، با نفس يكي 

  نيست؛ چون هميشه بالفعل است.

دي دربارة عقل اول از طبيعت و ماهيت عقل اول سخن نگفته و بيشـتر از عملكـرد و كن

اساس توان به ماهيت آن پي برد. براينطريق ميگويد و ازاينهاي عقل اول سخن ميفعاليت

معناي جـدا در نظـام موجـودات يافـت صراحتي در بيان او براي مفارق بودن عقـل اول بـه

شـود. برحسـبِ فعاليـت عقـل اول، يي آن از نفـس برداشـت ميشود؛ اما در متون جدانمي

جايگاه وجودشناسي آن، مستقل از نفس است و علت براي عقول بعدي و معقولات اسـت؛ 

فعليت رسانندة عقل بالقوه به عقل بالفعـل اسـت و چگـونگي شناسي آن بهو جايگاه معرفت
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واع و اجناس است، نه اتحـاد بـا عقـل انتقال از قوه به فعل ازطريق «اتحاد» نفس با كليات، ان

عنوان امري فراتر از انسان. عقل اول خدا نيست؛ چون خدا در كنـدي جايگـاه علـت اول به

گويد واحد حقيقي عقل نيست، عقـل در مبحثي كه مي  فلسفه اوليفاعلي حقيقي است و در  

  داند.كنندة حقايق اشياء ميرا جوهر درك

قسيم صور محسوس و صـور عقلـي، و تعريـف عقـل نظريه عقل اول كندي از حيث ت  

رسد، به ارسطو تكيـه دارد براساس صور عقلي و نيز از حيث اينكه عقل از قوه به فعليت مي

رسد، آن هم در اتحاد با انواع و و از حيث اينكه عقل بالقوه، با كمك عقل اول به فعليت مي

ا از حيـث اينكـه عقـل اول دومـين اجناس، نگاهي تلفيقي از ارسطويي ـ افلاطوني دارد؛ امـ

  توجه دارد.   خيرالمحضمخلوق است و علت عقول و معقولات است به 

 در  تـوان گفـت، عقـلشناسي عقل اول ميبنابراين دربارة جايگاه وجودشناسي و معرفت

 همـان نفس، از جزئي) ظاهر( چهارم  عقل  و  ،)مستفاد  و  بالفعل(  سوم  ،)بالقوه(  دوم  مرتبة  سه

 هسـتند بالفعل هميشه دارد بالاتري  نقش  مراتب  همة  در  كه  اول   عقل  اما.  متكثرند  نيز  و  نفس

 نفـس از مستقل و است واحد باشد؛مي است، بالقوه كه دومي عقل علت  و  معقولات  علت  و

صـورت بـالقوه؛ و شناسانه نيز عقل دوم با دريافت صور كلـي بهاست و نيز از حيث معرفت

كارگيري صور يات به صورت بالفعل؛ و مرتبة عقل ظاهر با بهعقل بالفعل با دريافت صور كل

شناسي آنهـا مراتـب صـعودي دارد. عقـل اول علـت كليات بالفعل در عمل، جايگاه معرفت

 معقولات و علت عقل دوم است.



 119                      آبادي عباسي حسين / شناسانة عقل اول نزد كنديت جايگاه وجودشناسانه و معرف

 

  منابع و مآخذ

 .حكمت   :تهران ،يداود مراديعل، مترجم درباره نفس  .)١٣٧٨ارسطو ( .١

. شــارح و يليه الآراء الطبيعيــه و الحــاس و المحســوس و النبــات  النفس  كتاب).  ١٩٨٠ارسطو ( .٢

قــره، محقــق عبــدالرحمن بــن نيكولاي دمشقي، مترجم اسحاق بن حنين، قسطا بن لوقا، ثابــت 

 دارقلم.  :بدوي، بيروت

 .يدارالفكر العرب  :قاهرهـ  مصر ،هيالفلسف يرسائل الكند  .)١٩٥٠( يعبدالهاد محمد  ده،يابور .٣

 ــالأفلاطون ،سيالمحض لأرســطوطال  ريالخ  يف  ضاحيالا).  ١٩٧٧من (عبدالرح  ،يبدو .٤ المحدثــه  هي

 وكالت المطبوعات.  :ت يعندالعرب. كو 

. بيروت: المؤسســه العربيّــه الفلسفه و الفلاسفه في الحضاره العربيه).  ١٩٨٧بدوي، عبدالرحمن ( .٥

 الدراسات و النشر.

 دهخدا. :تهرانسينا.  ا ابنعقل در حكمت مشاء، از ارسطو ت).  ١٣٤٩داودي، عليمراد ( .٦

 ــ  هيالعقل الأرسط  هي«تطور نظر  .)٢٠١٨روؤف، احمد ( .٧ ، »يالكنــد  و  يس ــيالإســكندر الأفرود  نيب

 DOI: 10.21608/shak.2019.145262 ..٢٥٨-٢٣٥)، ١( ١٨ ،هيالأدب  و هيالدراسات الإنسانمجله 

 ــي(بحث تحل  يالكند  لسوفيمصطلحات الف  ).٢٠٠٣انطوان (  ف،يس .٨  ــب  ،لأولالجــزء ا  ،)يل  :روتي

 .النشر دار بلال للطباعه و

ســازي خــدا در ارســطو و ). «بررسي مفهوم١٤٠٠؛ كاكائي، مستانه (حسن  ،يآبادنيحس  يعباس .٩

  KJ.2021.214310.0/١٩٤.10.29252-١٧٧)، ١( ٨٤كندي»، شناخت،  

 ــمتــرجم عبدالحم  ي،فلســفه در جهــان اســلام  خيتــار).  ١٣٧٣حنا (  ،يفاخور .١٠  ــيآ  دي  :تهــران  ي،ت

 .يفرهنگ يانتشارات علم

 ــابور يعبــدالهاد محقق محمد ،هيالفلسفي الكند رسائل ).١٩٧٨(  اسحاق  بن  عقوبي  ،يكند .١١  ،دهي

 .)٢يافزار حكمت اسلام(نرم يدار الفكر العرب :مصرـ   قاهره

 ي،ثــان  وســفي  دمحموديترجمه س ــ  ،يسائل كندمجموعه ر  ).١٣٨٧(  اسحاق  بن  عقوبي  ،يكند .١٢

 .يو فرهنگ  يعلم :تهران

محقــق محمــد  .هيالفلســفي الكنــد رســائل م).١٩٥٠ه.ق/  ١٣٦٩( اســحاق بــن عقــوبي ،يكنــد .١٣

 .يدارالفكر العرب :مصرـ   قاهره  ،دهيابور  يعبدالهاد

 ٧٣ ،نصــورهكليــه الاداب جامعــه الم). «مكانه العقل عند الكنــدي»، مجلــه ٢٠٢٣مغربي، احمد ( .١٤

)٧٣.(   



  ١٤٠٣ زمستان، ١٢ ، شمارهسومسال  تاريخ فلسفه اسلامي،                                                  120

15. Adamson, Peter, Taylor, Richard C. (2005). The Cambridge Companion to 
ARABIC PHILOSOPHY. CAMBRIDGE YNIVERSITY PRESS.  

16. Adamson, Peter, (2005).“AL-Kindi and the reception of Greek Philosophy”. 
The Cambridge Companion to ARABIC PHILOSOPHY, CAMBRIDGE 
YNIVERSITY PRESS.  

17. De Boer, T. J. (1967). THE HISTORY OF PHILOSOPHY IN ISLAM. 
Translated by EDWARD R. JONES, B. D. NEW YORK: DOVER 
PUBLICATIONS, INC. 

18. McCARTHY, RICHARD J. (1964). “AL-KINDI’S TREATISE ON THE 
INTELLECT: TEXT AND TENTATIVE TRANSLATION”. Islamic 
Studies, Vol. 3, No. 2, pp. 119-149) (accessed: 18/06/2014).  

        http://www.jstor.org/stable/20832737. 
19. SCHROEDER, FREDERIC M& ROBERT B. TODD. (1990). TWO 

GREEK ARISTOTELLAN COMMENTATORS ON THE INTELLECT. 
The De Intellectu Attributed to Alexander of Aphrodisias and Themistius’ 
Paraphrase of Aristotle De Anima 3. 4-8. Toronto, Canada, OONTIFICAL 
INSTITUTE OF MEDLAEVAL STUDIES. 

  



 121                      آبادي عباسي حسين / شناسانة عقل اول نزد كنديت جايگاه وجودشناسانه و معرف

 

References 
1. Abbasi Hosseinabadi, Hassan; Kakaei, Mastanah (1400). “A Study of the 

Conceptualization of God in Aristotle and Kennedy.” Knowledge, 84 (1), 
177-194. (in Persian). 10.29252/KJ.2021.214310.0 

2. Adamson, Peter, (2005). “AL-Kindi and the reception of Greek Philosophy”. 
The Cambridge Companion to ARABIC PHILOSOPHY, CAMBRIDGE 
YNIVERSITY PRESS. (in English). 

3. Al-Kindi, Yaqub ibn Ishaq (1369 AH/1950 AD). Rasa'il al-Kindi al-
Falsafiya. Researcher Muhammad Abdul Hadi Abu Ridah, Cairo-Egypt, Dar 
al-Fikr al-Arabi. (in Arabic). 

4. Al-Kindi, Yaqub ibn Ishaq (1978). Rasa’il-ul-Kindi al-Falsafiya. Researcher 
Muhammad Abdul Hadi Abu Ridah, Cairo-Egypt, Dar al-Fikr al-Arabi. 
(Islamic Wisdom Software 2). (in Arabic) 

5. Aristotle, (2000), On Soul. Translated by Ali Murad Davoudi, Tehran: 
Hikmat. (in Persian) 

6. Aristotle, (1980), Kitab al-Nafs and Yaliyyah al-Ara al-Tabiyyah, Al-Has, 
Al-Mahsus, and Al-Nabat. Narrated by Nicolai Damaschi, translated by 
Ishaq bin Hanin, Qastab bin Luqa, Thabit bin Qara, researcher Abd al-
Rahman Badavi, Beirut: Dar Qalam. (in Arabic) 

7.  Badawi, Abdul Rahman (1977). Al-aydah fi al-khair al-muhad for Aristotle. 
Al-Flatuniyyah Al-Muhadithah Andal-Arab. Kuwait: Press Agency. (in 
Arabic) 

8. Badawi, Abdulrahman (1987). Philosophers and Philosophers in Al-Hadarah 
al-Arabiya. Beirut: Al-Arabiya Institute of Studies and Publishing. (in 
Arabic) 

9. Davoudi, Ali Murad, (1960), Intellect in the Wisdom of the Prepate, from 
Aristotle to Avicenna. Tehran: Dehkhoda. (in Persian) 

10. De Boer, T. J. (1967). THE HISTORY OF PHILOSOPHY IN ISLAM. 
Translated by EDWARD R. JONES, B. D. NEW YORK: DOVER 
PUBLICATIONS, INC. (in English) 

11. Fakhoury, Hana (2014). History of Philosophy in the Islamic World. 
Translated by Abdul Hamid Ayati. Tehran: Scientific and Cultural 
Publications. (in Persian) 

12.  Kindi, Ya’qub ibn Ishaq (2008). Rasa’il-ul-Kindi Collection. Translated by 
Seyyed Mahmoud Yusuf Thani, Tehran, Scientific and Cultural. (in Persian) 

13. Maghrib, Ahmad (2023). "The Place of the Mind in the Eyes of Al-Kindi." 
Journal of All Literature, Al-Mansoura University, 73 (73). (in Arabic) 

14. McCARTHY, RICHARD J. (1964). “AL-KINDI’S TREATISE ON THE 
INTELLECT: TEXT AND TENTATIVE TRANSLATION”. Islamic 
Studies, Vol. 3, No. 2, pp. 119-149) (accessed: 18/06/2014). (in English). 
http://www.jstor.org/stable/20832737. 

15. Rauf, Ahmad (2018), “The Development of the Aristotelian Theory of 
Reason Between Alexander the Aphrodite and Al-Kindi.” Journal of Human 
and Literary Studies, 18 (1), 235-258.. DOI: 10.21608/shak.2019.145262 (in 



  ١٤٠٣ زمستان، ١٢ ، شمارهسومسال  تاريخ فلسفه اسلامي،                                                 122

Arabic). 
16. Seif, Antoine (2003). Terms of the Philosopher Al-Kindi (Analytical 

Discussion). Part One. Beirut, Dar Bilal for Printing and Publishing. (in 
Arabic) 

17. SCHROEDER, FREDERIC M& ROBERT B. TODD. (1990). TWO 
GREEK ARISTOTELLAN COMMENTATORS ON THE INTELLECT. 
The De Intellectu Attributed to Alexander of Aphrodisias and Themistius’ 
Paraphrase of Aristotle De Anima 3. 4-8. Toronto, Canada, OONTIFICAL 
INSTITUTE OF MEDLAEVAL STUDIES. (in English) 



 

   

 
 
 
 

"Everything is in Everything" 
In Ibn-Arabi's Mysticism, Dằqữgḣἳ’s Story of Masnavi-ye-Ma'navi 

 
Youssef Fazilat1   

 
1. Assistant Professor, Department of Quranic and Hadith Sciences, Faculty of Humanities, Ale 
Taha Institute of Higher Education.  
E-mail: youseffazilat@gmail.com 
 

Article Info ABSTRACT  
Article type: 
Research Article  

Article history:  
Received 8 September 
2024 
Received in revised form 
20 October 2024  
Accepted 21 October 2024 
Published online 
21 December 2024 

Keywords:  
Everything in Everything, 
Dằqữgḣἳ’s Story, 
Masnavi-ye-Ma'navi , Ibn-
Arabi, Rumi. 
 

Dằqữgḣἳ’s Story is an allegorical explanation of the "whole thing" 
rule, and rather a mention of the unity of existence in the specific 
tone and context of Rumi's mysticism; Without it being necessary to 
consider him as the existential unity of theoretical mysticism. The 
relation of Daqoqi's story to the Rumi is the relation of the rule of 
"the whole thing" to the mysticism of Ibn Arabi, that anyone who 
does not pay attention to their meaning and meanings has not been 
able to understand the essence of theoretical mysticism as well as 
the spiritual Masnavi. The present article believes that despite the 
many differences between Ibn Arabi's mysticism and Rumi's 
mysticism, monotheism of the Almighty is the most basic concept 
around which both schools have been formed. 
The most important similes used in Dằqữgḣἳ’s Story are candle = 
light, tree and human. The important thing in common with the 
mentioned parables is that: all three are upright and upright: and this 
is proportional to the length and depth of existence. All three are 
related to burning; And at the same time, all three are related to 
cultivation. 
Existence is one with light, and light is one of the divine names. 
Light and existence are pure unity and all multitudes are the 
emergence of this unity; The truth of man is the truth of light. 
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Extended Abstract 

Introduction 
In Ibn-Arabi's mysticism, there is a rule known as "the whole object for 
the whole object"; It means "everything exists in everything". The 
importance of this rule is to such an extent that according to Ibn Arabi, 
anyone who does not understand it, his monotheism is not complete: "All 
things are in everything, and the knowledge of this is fan al-Tawheed la 
tarifah" (Ibn Arabi , 1367, p. 33); We know that monotheism is the basic 
principle of Islam and the unity of existence is the most fundamental 
principle in Ibn Arabi's mysticism; The fact that the lack of recognition of 
the mentioned rule is equated with the lack of recognition of the most 
basic religious and mystical teachings and rulings is a deep and very 
meaningful statement and shows its great importance. Now, from a 
logical point of view, if the content of the rule is true that "everything 
exists in everything", this clause will also be true that: "everything exists 
in one thing." Or in other words, "everything exists in one thing"; In the 
first encounter, this interpretation confronts the human mind with this 
basic challenge: How can everything exist in one thing?! But the 
mentioned rule is accepted in the main theoretical mysticism and it is 
considered to be the completion and completion of monotheism; To the 
extent that it has been emphasized by the supporters of theoretical 
mysticism and the students of the school of Ibn Arabi; For this reason, 
they have used subtleties and subtleties in explaining it; It is stated in the 
sources: He gave me the mirror, polished your face like a mirror, no one 
saw you without your face The reed that you have appeared in all your 
mirrors out of grace is the reed of your face (quoted by Adham Ozlati, 
2011, p. 404). Jami says in a subtle interpretation: 

 “The existence, which was the essence of the dear God, all things are 
in Him and He is in everything.” 

 “This is the expression of what the sage says that everything is 
included in everything” (Jami, 1360 p. 33) What we are trying to deal 
with in examining the story of Daqoghi is the explanation of the presence 
of "all in one" and "one in all" and "all in all"; In such a way that it is 
compatible with the teachings of theoretical mysticism, Maulavi 
mysticism and also with many ruling principles. Therefore, in this article, 
we will explain the meaning of the rule "everything" and the summary of 
the story of Dằqữgḣἳ, and then we will mention, explain and explain 
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examples of the mystical points of this story, which are in the context of 
the rule has been From this review, we can conclude: Although Molvi's 
mysticism and Ibn Arabi's mysticism have important substantive 
differences, they also have many aspects in common. One of these 
common aspects is the ratio of Dằqữgḣἳ’s Story with the rule of 
"everything"; In short, the story of Daqoghi is the basis of "everything" in 
the mysticism of Ibn Arabi. Background of the research: An article with 
detailed specifications has been published that examines the rule with 
three readings in the works of Imam Khomeini: Yathrabi, Seyed 
Mohammad Javad, Yusuf Thani, Seyed Mahmoud, Zare, Mohammad 
Amin. (2018). Explanation and analysis of the principle of "the whole 
object for the whole object" in three readings in the mystical works of 
Imam Khomeini. Published in Javidan Kherad magazine. 
 
Conclusion 

1.  The most important similes used in , Dằqữgḣἳ's story are candle = 
light, tree and human. The important commonality of the above-
mentioned parables is that: all three are upright and erect: and this is 
proportional to the path of length and depth of existence. All three are 
related to burning; And at the same time, all three are related to 
cultivation; Both the candle and the tree are potential burning material; As 
a result, they become light by burning; At the same time, this burning 
means cultivation of the low aspect of one's existence; Just as in the 
aforementioned parables, light was the common feature of a candle and a 
tree, in humans, according to Rumi's interpretation, it is necessary to 
reach from the stage of rawness to the maturity of burning; A very 
thoughtful and meaningful interpretation is attributed to Rumi, who 
considers the result of his life to be three words : 

The result of my life is no more than three words: I was raw, I was 
cooked, I was burnt 

It has also been said: 
The result of my life is no more than three words. I burned and burned 

and burned 
2.  Existence is one with light. Light is one of the divine names. Light 

and existence are pure unity and all multitudes are the emergence of this 
unity; The truth of me is the truth of light. In his works, Ibn Arabi talks 
about Alkun tree, which is a tree of light. All three parables mentioned 
above are prominent parables of existential unity; And we mentioned that 
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the rule of "everything" itself is one of the branches of unity. 
3. Dằqữgḣἳ's story emphasizes the rule of "the whole object" with the 

two approaches of thematic analysis and citing examples; Thematic 
analysis includes such things as the analysis of the relationship between 
parts and the whole, seeing a friend in a human being, the sea in a drop, 
the sun in a particle, hourly and hourless, kinship and non-kinity, kinship 
and kinshiplessness, greetings to the righteous, and seeing the beloved in 
is all; Mentioning an example is also a description of the transformation 
of candles, trees and humans into each other . 

4. According to what was mentioned, despite the many differences that 
exist between Ibn Arabi's mysticism and Molvi's mysticism, there are 
many common principles and topics that can be found in each of these 
two schools, but with their own tone and language. It is stated; 
Monotheism of the Most High is the most basic concept around which 
both schools are formed; With regard to this approach and the discussed 
topics, the famous expression of Sheikh Baha'i shows itself again: 
whoever says your praise in a language, is like a nightingale to singing a 
ghazal and a nightingale to a song. 
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١٨/٠٦/١٤٠٣ 

:  بازنگري  خيتار
٢٩/٠٧/١٤٠٣  
:  رش يپذ خيتار
٣٠/٠٧/١٤٠٣  
 :  انتشار  خيتار

٠١/١٠/١٤٠٣  

  : كليدي واژگان
كل شيء في كلء شي،  
داستان دقوقي، مثنوي 

  عربي، مولوي.معنوي، ابن 

داستان دقوقي تبيين تمثيلي قاعده «كل شيء» و بلكه ذكر وحدت وجود، به لحن و سياق 
آنكه لازم باشــد او را وحــدت وجــودي عرفــان نظــري اختصاصي عرفان مولوي است؛ بي

عربي است «كل شيء» به عرفانِ ابن ، نسبت قاعدهمثنويبه  بدانيم. نسبت داستان دقوقي
مايــه عرفــان كه هر كس به مدلول و معناي آنها توجه نداشته باشد، نتوانســته اســت جان

هاي زيادي كه رغم تفاوتنظري و نيز مثنوي معنوي را دريابد. مقاله حاضر معتقد است به
ترين د، امــا توحيــد حــق تعــالي اساســيعربي و عرفان مولــوي وجــود دارميانِ عرفان ابن

  اند.مفهومي است كه هر دو مكتب حول آن شكل گرفته
درخــت و انســان ،  اند، شــمع ـ نــوركار رفتههايي كه در داستان دقوقي بهترين تمثيلمهم

هاي ياد شده اين اســت كــه هــر ســه قــائم و ايســتاده و هستند. وجه اشتراك مهم تمثيل
مسير طول و عمق هستي، تناسب دارد. هر سه با ســوختن نســبتي   اند و اين باقامتراست

  اند.حال هر سه با تزكيه مرتبطدارند و درعين
 انــد و همــههستي با نور يكي است و نور از اسماي الهي است. نور و وجود، وحدت محض

  اند؛ حقيقت انسان حقيقت نوري است.كثرات، ظهور همين وحدت
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  مقدمه

اي وجود دارد كه به «كل شيء فيه كل شيء» معروف اسـت؛ يعنـي عربي قاعدهدر عرفان ابن

عربـي حدي است كه از نظـر ابنز وجود دارد». اهميت اين قاعده تا بهچيچيز در همه  «همه  

هـذا   تعـرف  لـم  ء و انء فيه كل شىكل شى«هر كس آن را در نيابد توحيدش كامل نيست:  

دانيم كه هم توحيد اصـل اساسـي ديـن . مي)٣٣، ص١٣٦٧عربي،  » (ابنفان التوحيد لا تعرفه

 عربي است.ترين اصل در عرفان ابناسلام است و هم وحدت وجود بنياني

هـاي دينـي و ترين آموزهياد شـده بـا عـدم شـناخت مبنـايي  كه عدم شناخت قاعدهاين 

عرفاني و حِكمي يكي دانسته شده است، سخني  عميق و بسـيار پرمفهـوم اسـت و اهميـت 

 دهد.  را نشان ميبسيار زياد آن 

كه «در همه چيز، همه چيـز وجـود   حال از لحاظ منطقي اگر مضمون قاعده صادق باشد

» يا به تعبيـري همه چيز وجود دارد.  ،در يك چيز«  اين فرع نيز صادق خواهد بود كه:  دارد»،

تعبير، در اولين مواجهه، فكر انسان را با ايـن ». اين  در يك چيز وجود دارد  ،همه چيزديگر «

چيز وجـود داشـته   مهسازد كه چگونه ممكن است در يك چيز، هرو ميچالش اساسي روبه

باشد؟! اما قاعده مذكور، در عرفانِ نظري اصلي پذيرفته شده و بلكه در حكم اتمام و اكمـال 

كه از سوي طرفـداران عرفـان نظـري و شـاگردان مكتـب توحيد دانسته شده است؛ تا جايي

 عربي مورد تأكيد قرار گرفته است؛ابن

  اند. در منابع آمده است:  كار بردهبهها  ها و لطافتبراي همين در تبيين آن ظرافت

      صورت تويك آينه، كس نديد بي لا صورت توــاي آينه را داده ج

    ١اي پديد، ني صورت توخود آمده  هاني ني كه ز لطف در همه آينه

)  ٤٠٤، ص ١٣٨١(ادهم عزلتي، 

 جامي در تعبيري لطيف گويد: 

  چيز اند و وي در همهويدر   اشيا همه  هستي كه بود ذات خداوند عزيز

  ه چيز مندرج در همه چيزـــباشد هم  ان آنكه عارف گويدـاين است بي

  )٣٣، ص١٣٦٠ جامي،(                                                                        

 
 منسوب به ابوسعيد ابوالخير.  .١
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آنچه در بررسي داستان دقوقي در پي پرداختن به آن هستيم، تبيين نحوه حضور «همه در 

هـاي عرفـان نظـري، كه هم بـا آموزهو «يك در همه» و «همه در همه» است؛ به نحوي  يك»

عرفان مولوي و همچنين با بسياري از اصول حكمي سازگار باشد؛ بنابراين ما در ايـن مقالـه 

گاه به ذكـر، توضـيح و كنيم و آن«همه چيز» و خلاصه داستان دقوقي را بيان مي  معني قاعده

يـاد شـده   پردازيم كه در مضـمون قاعـدههاي عرفاني اين داستان مينكته  تبيين مصاديقي از

عربـي از هـم تـوان نتيجـه گرفـت: بـا آنكـه عرفـان مولـوي و ابناست؛ از اين بررسـي مي

هاي ماهوي مهمي دارند، اما وجوه اشتراك بسياري هـم دارنـد؛ يكـي از ايـن وجـوه تفاوت

 چيز» است؛ خلاصه اينكه داستانِ دقـوقي قاعـده  اشتراك نسبت داستان دقوقي با قاعده «همه

 عربي است.  «همه چيز» عرفان ابن

اي با مشخصات مشروح چاپ شده است كه به بررسي قاعده با سـه پيشينه تحقيق: مقاله

 ؛سـيدمحمود ،يوسف ثـاني ؛سيدمحمدجواد ،يثربيخميني پرداخته است: قرائت در آثار امام

ء» بـه سـه قرائـت در ين و تحليل اصل «كل شيء فيه كل شيتبي«).  ١٣٩٨محمدامين (  ،زارع

 منتشر شده در مجله جاويدان خرد. »،خمينيآثار عرفاني امام

  

 الف) خلاصه داستان دقوقي  

كه كرامات بسياري   مسلكي استسيماي عاشقبه روايت مولوي، دقوقي عارف واصل خوش

بـرد. سـر ميو سـفر و طلـب، عمـر به داشت؛ با آنكه عارف واصل كامل بود، اما باز در سير

عارف واصل كسي است كه به وصال حق رسيده است. وقتي حق تعالي خطـابش كـرد كـه: 

پاسخ داد كه: «هر چند در ميان   ١وجوي چه هستي؟»«چون خداوند با توست ديگر در جست

 خواه و عاشـقتماميـتام، بر آب سـبو هـم طمـع دارم». از نظـر مولانـا، عشـق  دريا نشسته

بر لـب و   را  كوزه  آب  شوق و تشنگي  باز  باشند  هم كه  دريا  ناپذير است؛ عارفان وسطسيري

نهايـت و مـدام اسـت؛ ايـن سـخن بـا حفـظ دارند؛ گويي كه اين عطش و استسقاء بي  جان

نيز باشد كـه   الحكمفصوصعربي در  تواند يادآور بيان فلسفه خلقت از نظر ابنها، ميتفاوت

دهد كه: «ديـدن پرسند: خداوند براي چه مخلوقات را آفريد؛ جواب مييعربي موقتي از ابن

 
  بشر؟» جويي چون توست با خدا دگر           چون جوييمي چه داري من «مهر .١
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خلايـق بهجتـي ديگـر؛  خـودش در آينـه خودش در خودش يك بهجـت داشـت، و ديـدن

خواست كه خود را بيرون از خود، در آينه خلايق هم ببيند؛ انسان و عالم را آفريد». حال بـه 

پاسخ داد: عارف واصل با آنكه به مقام وصـال   توانهمان سياق، گويي كه از زبان دقوقي مي

 خواهد كه در خلايق نيز جلوه حق را ببيند. حق تعالي رسيده است، باز مي

شـود و بيند كه به هفت شمع تبديل ميدقوقي در ميان سفر خود ناگاه از دور شمعي مي

به يك شود؛ باز ناگاه يك شمع  هفت شمع به يك شمع و يك شمع به هفت شمع تبديل مي

گـاه شود و هفت درخت به يك درخت؛ آندرخت و يك درخت به هفت درخت تبديل مي

كـه تر اينمهم  همين ترتيب. نكتهيك درخت به هفت انسان و هفت انسان به يك انسان و به

شـود كـه ايـن دهيم به تفكيك و زمان نيـاز اسـت و گمـان ميما وقتي ماجرا را توضيح مي

افتـد ها چون در عالمِ شهود اتفاق ميكه اين تبدل ده است؛ درحاليحوادث از پي هم روي دا

هاي عرفاني ها گزارشتبديلها از كيفيت  دهد. مولانا در خلال اين تبديلدر يك دم روي مي

هاي عرفاني بسياري دارد؛ به برخـي از آنهـا در خـلال مباحـث دهد كه نكتهعميقي ارايه مي

حدي كه به موضوعِ ما، يعني بررسي نسـبت قاعـده «همـه ر آن اشاره خواهيم كرد، اما تنها د

هاي عرفـاني و حكِمـي چيز» با داستان دقوقي مرتبط باشد؛ وگرنه ايـن داسـتان داراي نكتـه

مثنوي مابقي نكات عرفاني اين داستان را به منبع اصلي آن يعني كتاب    بسياري است. مطالعه

 گذاريم.و شارحان آن وامي  معنوي
  

 هاي قاعده «همه چيز»در قصه دقوقيديق و نشانهمصا ب)

«همه چيز» و فرع آن يعني «يك چيـز در  ترين مصاديقي كه از داستان دقوقي براي قاعدهمهم

  توان استخراج كرد بدين قرار است:  چيز» ميهمه 

ها عين حضور و ارتباط به اوينـد، اي كه در هر جزء حضور دارد و جزءكليدر واقع آن  

چيزي است كه در عرفان و حكمت اسلامي به «كلي سِعي» معروف اسـت؛ بـه تعبيـر   همان

حقايق مادون خـود   حكما عقل اول و به تعبير عرفا فيض منبسط «كلي سعي» نسبت به همه

 دارند؛  

مجرَّد از ماده، به وحدت اطلاقى موجود و نسبت بـه مـادون خـود    سعى  هر وجود كلي

باشد و جميـع كمـالات مفصـل در جميع كمالات ممكنات ميبسيط است. اين وجود جامع  
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حقايق وجودى را داراست. كساني چون ملاصدرا ضمن جمع ميـان ديـدگاه عرفـا و حكمـا 

باشد» (ملاصدرا، اند: «عقل مقام اجمال فيض واسعه حق و وجود منبسط، تفصيل آن مىگفته

ا اجزاي خود تجـافي اتفـاق ). در رابطه كلي سِعي ب٨٤، ص١٣٦٠؛ آشتياني،  ٣٣٠١، ص١٣٦٠

افتد؛ مثلاً اگر مطلبي از ذهن ما تنزل پيدا كند و بر روي اين كاغذ نوشته شود، به معنـاي نمي

  شدن چيزي از درون ما و خالي شدن درون ما از آن مطلب نيست.    كنده

وجودي دارد و آنچه از كل نازل شده و يا بـه اصـطلاح جـدا   كل هميشه بر جزءها سِعه

كل واحد است؛ اما مناسـبت حـديثي كـه مولـوي از حضـرت تنزل شئون و رقايق آن  شده،  

ويژه تعبير «كلي سعي» اين اسـت كـه نـام محمد (ص) نقل كرده است با مبحثِ حاضر و به

عي بـر  ديگر مرتبه ياد شده، يعني عقل اول و فيض منبسط كـه ويژگـي شـمول و كليـت سـِ

  عربي اسامي مختلفي دارد. به تعبير ابن مادون را دارد، «حقيقت محمديه» است كه

«حقيقت محمديه يا نور محمدى اولين حقيقت ظاهر، موجود نخســتين يــا مبــدأ ظهــور 

عالم و سرانجام نخستين يقينى است كه ذات حق قبل از هــر يقينــى بــا آن يقــين يافتــه 

ز مرتبه، شخص محمد رسول اللّه نيســت كــه بعــد ا است. روشن است كه منظور از اين

همه انبيا ظاهر شده رسالتش را به مردم ابلاغ كرده و سپس به عالم ديگــر انتقــال يافتــه 

طبيعى كه برابر است با عقل اول و حقيقتــى اســت است، بلكه آن موجودى است ماوراء

 ســعى  كلى، آن هم نه كلى منطقى كه مفهومى بيش نباشد و امرى ذهنى باشد، بلكه كلى

ى است عينى، با داشتن مراتــب مضــاعف، يعنــى هــم مرتبــه احاطى انبساطى، كه حقيقت

نبوت، هم مرتبه رسالت، هم مرتبه ولايت كلى كه از حيث مرتبه نبــوت و رســالتش در 

صورت انبيا و رسل، از آدم گرفته تا خــاتم، ظــاهر شــده، و بــا ادوار و اعصار متمادى به

تش ناســخ جميــع ظهور شخص محمد عربى كه اكمل و افضل انبياست و دين و شــريع

اديان و شرايع است، انقطاع پذيرفته و خاتمه يافته؛ بنابراين همه انبيا و پيامبران سلف از 

، ١٣٧٨عربــي،  (ابن  ٢آدم تا عيسى مسيح، مظاهر آن حقيقت و نوّاب و ورثــه او هســتند»

   ).٢٢ص

 
 نشــر مركــز ،٣٣٠ص ،السلوكية المناهج في الربوبية الشواهد ،١٣٦٠ابــراهيم،  بن محمد شيرازي،  صدرالدين .١

  ايران. تهران ـ دانشگاهي،

  .انتشارات روزنهچاپ دوم، تهران،  ،١ج ،١٣٧٨ ،الاشواقترجمانالدين بن عربى، محيى .٢
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بــه ذوق مقــام احمــدي و مشــرب  «كــلّ شــيء فيــه كــلّ شــيء» بــه ايــن اعتبــار قاعــده

)، و يا در موضـعي ديگـر شـهود ١٦٧، ص٢، ج١٤٢٨ص) معروف است (فرغاني،  (محمدي

شـمار ) و سـرّ آن مقـام به٣٠٢«كلّ شيء فيه كلّ شيء» از خصايص مقام أو ادني (همان، ص

 ).١٤٠، ص١آمده است (همان، ج

، الحقيقهفراتر از آن مطابق با اصول حكمت اسـلامي و براسـاس مضـمون قاعـده بسـيط

يك از آنهـا نيـز نيسـت: «هـر چيـزي كـه اشياء مادون خود است و هيچ  مهالوجود هواجب

ــيط ــدرا، بس ــت» (ملاص ــه اشياس ــود هم ــدت خ ــه وح ــد ب ). ٢٢٢، ص١٣٤١الحقيقه باش

اي همـين حكـم را الحقيقهالحقيقه است و هر بسيطالوجود در نهايت بساطت، بسيط«واجب

اء از او خـارج نيسـت» (ملاصـدرا، دارد؛ بنابراين حق تعالي همه اشياست كه چيـزي از اشـي

   ).  ٣٦٨، ص٢، ج١٣٦٨

عي در همـه  بنابراين مراد از حضور كل در جزء و جزء در كل، همـين حضـور كلـي سـِ

موجودات است كه با تعابير مختلفي همچون عقل اول، فيض منبسـط، حقيقـت محمـدي و 

مبحث كه جـدايي جـزء از شود. دوباره باز گرديم به اول اين  ها عنوان ديگر از آن ياد ميده

تـدريج رو بـه ايم، كـه در ايـن مثـال شـاخه بهكل را به جدايي شاخه از درخت تشبيه كرده

كه در كليِ سِعي جـدايي جـزء از كـل همـان و شود؛ درحاليگذارد و خشك مينابودي مي

محو و نابوديِ جزء همان است؛ اگر اين نابودي را به امري محسوس تشبيه كنـيم، شـبيه بـه 

اين است كه صاحب تصوير از جلوي آينه كنار برود، در اين حالت تصـوير داخـل آينـه در 

همان لحظه محو خواهد شد. همچنين مطلب ياد شده شبيه به اين است كه ما در ذهن خـود 

كه ذهن خود را به چيزي ديگر متوجه سازيم تصـوير گـل گُلي را تصور كنيم، به محض اين

  در ذهن محو خواهد شد.    

    

   ديدن يار در بشر، دريا در قطره، آفتاب در ذره  .١

چيـز» در ايـن داسـتان، در همـه    چيزيك  دومين مصداق قاعده «همه چيز» و تابعِ آن يعني «

عنوان مسـافري ترسـيم هدفي است كه براي سفر دقوقي ذكر شده است؛ سيماي دقـوقي بـه

 ا در يك قطره و آفتاب در ذره است: دنبال ديدن نور يار در بشر، ديدن دريشده است كه به
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 وار يارـــــر انــــوار          تا ببينم در بششدم مشتاقروزى مىگفت 

  اىدر ذرهــــابى درج انـــــاى          آفترهــم قُلزمى در قطـــتا ببين

 ١)٣٨٠، ص١٣٧٣(مولوي،                                                          

مراد از يار در اينجا خداوند متعال است؛ بنابراين اين چند مصداق يعنـي ديـدن حـق در 

سيماي خلق، ديدن دريا در قطره و ديدن آفتاب در ذره، هـم مصـداقي بـراي «جـزء و كـل» 

  اي از تبيين قبلي است.قبلي و هم خود نتيجه

مـورد مـذكور مَثلـي از  حق تعالي اگر چه مثِل ندارد، اما مثَل دارد؛ و هر يك از اين سـه

   ٢حق تعالي با كائنات است.  هاي رابطهمثَل

مراد از آفتاب در اينجا همان تابش نور خورشيد است كه از چندين جهـت در تقابـل بـا 

«ذره» قابل تفسير است. يكي اينكه «به غايت عظمت» يعني خورشيد بـا «بـه غايـت خـُرد و 

هـاي معلـق در هـوا وقتـي ديـده معمولي ذرهحقير» يعني ذره مقايسه شده است. در حالت  

تابد و بدون اين تابش، انگار كه وجودي ندارند؛ يا بهتر بگوييم شوند كه نور خورشيد ميمي

شود. «ظهـور و كشـف ذرات بـه وجـود ذره، غيبي است كه با تابش نور خورشيد ظاهر مي

و معـدوم نمايـد» باشـد. اگـر طلـوع آفتـاب نباشـد، وجـود ذرات نتـوان ديـد    طلوع آفتاب

 ).  ٢٥٦، ص١٣٤١القضات،  (عين

يابـد و مـا حال نور هم خود در تجلي بر اين ذرات و بر اين موجودات ظهور ميدرعين

بينيم وگرنه نور محض از شـدت خلـوص و محوضـت هميشه «نور ظاهر در مظهري» را مي

دهد و بـا جود ميكه حق تعالي در ظهور خود در مخلوقات به آنها وشود؛ كما اينديده نمي

شود؛ بنابراين ديدن خورشيد در ذره، خود مَثلِ ديدن وجود دادن خود در آنها، ظاهر مياين،  

  چيز است.همه چيز در يك 

قطره با درياسـت. قطـره خـود   تر از آن در مورد رابطهسخني شبيه به اين و حتي لطيف 

رد. چه قطره را معلول دريا بـدانيم مُجملي از درياست كه به اجمال، مطلق دريا را در خود دا

 
ســازمان چــاپ و  تهــران، ،، چاپ اول١ج  ،١٣٧٣ ،مثنوى معنوىالدين محمد بلخى(مولوى)، مولانا جلال  .١

  .انتشارات وزارت ارشاد اسلامى

  به بعد. ١٧٩، ص١٣٩٨براي تبيين تفاوت ميان مِثل و مثَل بنگريد به: بابايي،  .٢
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معلول، اصل در فـرع و   يا مرتبه دريا يا مظهر دريا يا فرع دريا، در هر صورت علت در مرتبه

كند كه: «هيچ ظهوري براي حـق جـز بـا ظاهر در مظهر حضور دارد. همين نكته را تأييد مي

صـورت بهخلق نيست و هيچ ظهوري براي خلق جز با حـق نيسـت و هـيچ وجـودي جـز  

كـه در وجـود دو نيست؛ زيرا حق تعالي عين هـر موجـودي اسـت... وقتي  جمعي ميان اين

 خلقي خالي از وجود حق نباشد، حقي خالي از وجود خلق نيز نيست». ما ثـم ظهـور للحـقّ

 بينهما، لأن اللّه عين كلّ  لصورة الجمعية؛ فلا وجود إلا  إلا بالحقّ  ، و لا ظهور للخلقإلا بالخلق

موجود... و لمّا لم يوجد في الوجود خلق خال عن وجود الحقّ، و لا حقّ خـال عـن وجـود 

 ).١٠٤، ص٢٠٠٤» (جيلي، الخلق

تر از هر دو مورد ترتيب و حتي لطيفهميندر مورد ديدن انوار يار در بشر  نيز سخن به

تـرين هـا، اعليثَلمَ رو از بـين همـهحق تعالي است، و ازاين قبلي است؛ چراكه انسان خليفه

مَثلِ حق تعالي است كه از وجوه بسياري مظهر اوست؛ بنابراين ظهور حـق در خلـق، خـود 

 باشد؛  ذكر مصداقي از حضور «همه چيز در يك چيز» مي

الانسان عالم صغير، ارادوا به نوع البشر، و هو خليفة في الأرض؛ و الانسان الكبيــر خليفــة «

الانسان الصغير نسخة منتخبة و نخبة منتسخة مــن الانســان الكبيــر، اللّه في السماء و الأرض. و  

بمثابة الولد من الوالد. فله ايضا حقيقة باطنة و صورة ظاهرة. اما حقيقته الباطنة فــالروح الجزئــي 

المنفوخ فيه من الروح الاعظم، و العقل الجزئــي، و الــنفس و الطبيعــة الجزئيتــان. و امــا صــورته 

بة من صورة العالم: فيها من كل جزء من اجزاء العالم، لطيفها و كثيفها، قســط الظاهرة فنسخة منتخ

  و نصيب.

  فسبحان من صانع! جمع الكل في أحد اجزائه. و قول القايل: 

  ).  ٤٨٥، ص١٤٢٢» (ترمذي،  و ليس على اللّه بمستنكر           ان يجمع العالم في واحد

كه حق تعالي در آن جـاي گيـرد تنها جايي  عالم است و  ويژه اينكه انسان خود عصارهبه

  هاي حق تعالي را دارد. اي است كه تاب تجليدل انسان است. دل در نهايت در حكم نقطه

از جهت شهودي نيز، مـورد نظـر عارفـان بـوده   ،بر جنبة وجوديعلاوهقاعده همه چيز،  

يـد، بـه تمـام ايـن منتهاست ظهور نمااش كه بي«اين قلب انساني اگر با سعة وجودي  است:

كنـد» يابد، تا بدانجا كـه هـر چيـزي را در هـر چيـزي شـهود ميحقايق احاطة استيعابي مي
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ل در مجمـلدر عرفان  ).  ٤٦، ص٢٠٠٤عربي،  (ابن ل و مفصـّ همـان ،  رؤيت مجمل در مفصّـ

، ١٤٢٦(كاشـاني،    آيـدشمار ميبهرؤيت «كلّ شيء في كلّ شيء» و از بالاترين مراتب شهود  

  ).٤٧٧، ص٢ج

 
  ج) چندين مصداق از تبديل كثرات به واحد و واحد به كثرات در داستان دقوقي

درپي «يكي» به «چند» و «چند» به «يكي» است كـه مولـوي هاي پياوجِ داستان دقوقي تبديل

تبـديل هفـت شـمع، مـرد و «دهـد: با تأكيد بسيار و با توصيفي شورانگيز از آن گـزارش مي

اين مـوارد بـه  هاي هر يك به هم، در يك آن»؛ ما به همهتبديلدرخت به يكي و بالعكس و 

 كنيم:  اختصار اشاره مي

 تبديل هفت شمع به يك شمع و يك شمع به هفت شمع   .١

و   يازرش معنـو  كيـ  يزمين داراايات مذهبي مشرقور  عدد هفت «در بسياري از اساطير و

اند و بـه تعبيـر تـن نوشـته  حـق نيـز آنهـا را هفـت  ياوليـا  يبنـداسـت و در طبقه  يقدوس

، ١٣٦٣اسـتعلامي، د» (آنها را ابدال گوين  يعربنبنام آنها را ابرار و به تعبير ا  المحجوبكشف

  .)٣٠٨ص

انگيزي با خود دارد تا كند كه نور بسيار حيرتدقوقي از دور هفت شمعي را مشاهده مي

  سازد:  ميافزا كه با خيره شدن به آن، خيرگي را هم خيره بدان حد حيرت

 دم بدانــــل شتابيـــان         اندر آن ساحـدم ناگهـع از دور ديـــشمهفت  

 انـــان آسمـــر يكى شمعى از آن         بر شده خوش تا عنـــه هــنور شعل

  خيره گشتم خيرگى هم خيره گشت          موج حيرت عقل را از سر گذشت  

 )٣٨١، ص١٣٧٣(مولوي،                                                                    

مردم كـه چگونـه برخـي آن انـوار را در   اين انوار و ارتباط آنها با خلايق و عامه  وصف

اند، در داسـتان آمـده اسـت و مـا بـراي يابند، با آنكه در ظلمت به دنبال نور چراغ دواننمي

اما آنچه مهم است و با موضـوع بحـث مـا   كنيم.رعايت اختصار از تفصيل آن خودداري مي

دهد. يـك شـمع بـه هفـت ها روي مياي است كه ميان شمعدرپيهاي پيارتباط دارد تبديل

دهد كه قابلِ توضيح شود؛ چنان اتصالاتي روي ميشمع و هفت شمع به يك شمع تبديل مي
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 و بيان نيست: 

 ب فلكــاو جيشكافد نور شد هفت يك          مىديدم كه مىمىباز 

 ر هفت شد          مستى و حيرانى من زفت شدـــبار ديگباز آن يك

  ا  ـــا           كه نيايد بر زبان و گفت مــــهان شمعـــــاتصالاتى مي

  )٣٨١، ص١٣٧٣(مولوي،                                                         

  

  . تبديل شدن هفت شمع به هفت مرد٢

شـوند؛ شـدت ه ناگاه «هفت شمع به هفت مرد» و «هفت مرد بـه هفـت شـمع» تبـديل ميب

 نورانيت و ظهور انوار به حدي است كه در برابر آن انوار روز خرده دُردي بيش نيست:  

 ه سقف لاجوردــشد بشمع اندر نظر شد هفت مرد           نورشان مىهفت  

  ردــستا را مىـــت نورهـاز صلاب    ور روز دُرد      ـــــوار نـــپيش آن ان

  )٣٨١، ص١٣٧٣(مولوي،                                                                  

  

    . تبديل شدن يك مرد به يك درخت و بالعكس٣

شان باعث روشني چشـم آيند؛ درختي كه سبزيباز هر يك از مردها به شكل درختي در مي

 كه در اين داستان همان عارف كامل است:  شود  اي ميبيننده

  بختهر يك مرد شد شكل درخت             چشمم از سبزى ايشان نيكباز 

  )٣٨١، ص١٣٧٣(مولوي،                                                                 

كون   درخت ياد شده، بيشتر وصف ظهورات شجره  سبزي و ميوه و شاخ و برگ و ريشه

دانيم نـام يكـي از كند؛ ميعارفان را تداعي مي  شجرةالكونو  را دارد؛    يا همان درخت هستي

 الكون  إلى  عربي در شروع اين رساله گويد: «فإني نظرتاست؛ ابن  شجرةالكونعربي  آثار ابن

). ٣١٣، ص١٤٢١ عربـي،» (ابنشــجرةو تكوينه، و إلى المكنون و تدوينه، فرأيت الكون كلـه  

ها و بينـد كـه شـاخهكند كل هستي را بـه شـكل درختـي ميعربي به صراحت تأكيد ميناب

ويژه توصيفي كه مولوي از درخت آن، چنان است و چنان است و چنان. به  ها و ثمراتريشه

  بخشد:  دهد ارتباط اين دو كلام را تحكيم بيشتري ميمورد مشاهده ارائه مي
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 سدره چه بود از خلا بيرون شده   هر درختى شاخ بر سدره زده       

  نــــبيخ هر يك رفته در قعر زمين        زيرتر از گاو و ماهى بد يقي

 )٣٨١، ص١٣٧٣(مولوي،                                                        

انگيزتر اينكه، شاخه متعارف با آنكـه از خـاك و در خـاك اسـت و توصيفي پرمايه و دل 

تر اسـت؛ ها هم شـادابدرخت از شاخه  ي اينتيرگي و كدري خاك را دارد اما ريشه  بالطبع

 جست: چيني برق نور همچون آب از ميوه بيرون مياي را كه از آن ميهر ميوه

 شان زير و زبرل از آن اشكال ــتر           عقروىشان از شاخ خندانبيخ

   و آب از ميوه جستى برق نوراى كه بر شكافيدى ز زور          همچميوه

  )٣٨١، ص١٣٧٣(مولوي،                                                            

لطيـف   ها در مضمون موضوع مورد بحث ما، اشارهها نورند. در دل همين توصيفريشه

   درخت است: ديگري وجود دارد كه مربوط به انبوهي برگ و ميوه و ارتباط آن با شاخه

 فراخ  گشته از ميوهز انبهى برگ پيدا نيست شاخ          برگ هم گم

هـايش ها پيدا نيسـت، و از بـس كـه ميوهها بسيارند شاخهمولوي گويد: از بس كه برگ

ها پيدا نيست؛ خود همين نكته قاعده به ظهور در عين پنهاني و پنهـاني در بسيار است، برگ

هـا پيـدا ها از انبوهي برگلطيفي دارد؛ چراكه اگر شاخه  عين ظهور همه حقايق در هم اشاره

ها پيدا نيستند، پـس چگونـه ها از بسياري ميوهبيند و اگر برگنيستند، پس چگونه آنها را مي

  آنها را مشاهده كرده است؟!

غفلت مردمـاني  ها پنهان بودند از ديدهها و ميوهسايه درخت، نور،تر اينكه باز آن شگفت

زدند و هاي پوسيده چنگ ميوخاشاك و ميوهر طلب نور و سايه و غذا بودند و بر خسكه د

  خوردند.  هاي پوسيده ميبا حرص و ولع از ميوه

نهد و به اقتضـاي محتـواي داسـتان بايـد بگـوييم وقتـي باز وقتي دقوقي گامي پيشتر مي

 شود:افكند، هفت درخت به يك درخت تبديل مينظري عميق مي

  بخت           باز شد آن هفت جمله يك درختندم پيشتر من نيكراگفت 

  )٣٨١، ص١٣٧٣(مولوي،                                                               
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    اي. هفت شدن يك، يك شدن هفت در هر لحظه٤

«تنهـا » شمع و درخت و انساني كه گفتيم در «آن واحـد» و گانهحال «هر هفت و يكي از سه

دانيم كه يكي از احكام عالم معنا، رهايي زمـان از قيـد شدند؛ ميهم تبديل ميدر يك آن» به

زمان، و مكان از قيد مكان است كه در ادامه به آن اشاره خواهيم كـرد؛ زمـان بـه لازمـاني و 

و به هاي بسيار حكمي  مرتبه به اقتضاي قاعده  شود؛ بنابراين در اينمكان به لامكاني بدل مي

هـاي يـاد شـده يكـي هسـتند و يكـي در آن واحـد «همه چيـز»، همـه هفت  اقتضاي قاعده

  تاست:  هفت

  گشتم از حيرت همىشد هر دمى          من چسان مىشد فرد مىهفت مى

 )٣٨١، ص١٣٧٣(مولوي،                                                                   

اول از «هفت» در اينجا كثرت و بسياري اسـت و نـه لزومـاً بـه معنـاي دانيم كه مراد  مي

  انحصار در عدد هفت. 

كند اين است: درختان كه در هـر انگيز ديگري كه مولوي از دقوقي بيان ميشهود حيرت

نمـاز و ايستند؛ يك درخت از جلو همانند پيششدند به نماز ميآن به نور و انسان تبديل مي

اند؛ قيام و سـجود درختـان ضـمن اينكـه تعبيـر «الـنجم و ر او به قيام ايستادهسبقيه از پشت

آورد، بسي باعث حيرت و شگفتي است كه چگونـه را به خاطر عارف مي  ١الشجر يسجدان»

 كه نه «زانويي دارند و نه ميان و كمري»: پردازند، درحاليبه نماز و قيام و سجده مي

   چنانيان          اين چه ترتيب نماز است آنه مــــاين درختان را نه زانو ن

 )٣٨٣، ص١٣٧٣(مولوي،                                                               

آورد كه: «به باغ جمله شراب سخن ياد شده تعبير معروف ديگري از مولوي را به ياد مي

اين چه     ).٣٧٦، ص١٣٨٤مولوي،  نوشند/ در اين ميانه كسي نيست كو گلو دارد» (خداي مي

گمان اين همان اصـل هسـتي و نوشند؟! بيگلو ميدهان و بيشرابي است كه درختان باغ بي

رحمـت الهـي  عربي و حكمت اسلامي همان تجلي «فيض» و سعهبه تعابير عرفان نظري ابن

است كه هستي و وجود هر موجودي را در او سـاري كـرده اسـت و بـه نـور وجـود خـود 

)؛ يعني شرابي كه درختان باغ بدون ١٥١، ص٢، ج١٩٤٦عربي،  شان بخشيده است (ابنياتح

 
 ). ٦(الرحمن،  وَ الشَّجَرُ يَسجُْدان» «وَ النَّجْمُ .١
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آنكه نياز به گـامي و نوشند، همان شراب فيض وجود است. سير حيات انسان نيز بيگلو مي

آنكـه گـام و انتقـال و منزلـي در كـار مكاني باشد از نطفه تا عقل يك سير و سفر اسـت، بي

  باشد:  

  ز نطفه تا به عقل          نى به گامى بود نى منزل نه نقلتو سفر كردى  

 )٣٨٠، ص١٣٧٣(مولوي،                                                         

  

  ها  ها و درخت. هفت مرد شدن همه شمع٥

ها باز هفت مـرد شـدند و در پـي يـزدان احـد (= فـرد) ها و درختشمع  بعد از مدتي همه

 نشستند:

  جمله در قعده پى يزدان فرد     بعد ديرى گشت آنها هفت مرد    

 )٣٨٠، ص١٣٧٣(مولوي،                                                    

 ها وجود دارددر يك لحظه همه زمان:  ساعتيساعتي و بي د)

بسـيار مهـم   چيز» در داستانِ دقـوقي تعبيـرچيز، در همه  «همه    يكي ديگر از مصاديق قاعده

معناي لحظه باشد و هم بـهتواند يك ساعتي» است. منظور از اين ساعت هم مي«ساعتي و بي

شود. امـا بيشـتر معنـاي اول در مدتي كه از تجميع ظاهري چندين لحظه و دقيقه حاصل مي

ه واحدهاي زماني يعني حال و ثانيه و دقيقـ  از بين همه  ١دلايل مختلفيتر است؛ بهاينجا دقيق

روز و ماه و سـال، آنچـه كـه اصـل و واقعـي اسـت «حـال» اسـت و بقيـه و ساعت و شبانه

كنيم، اي كه ما در عالم ماده تجربه ميشوند. حال و لحظهواحدهاي زماني از حال ساخته مي

ترين واحد زماني است كه خود در سرمد ريشه دارد؛ سـرمديت هـم، حـال بزرگـي كوچك

هاست؛ چون «حال» هر لحظه ظهور سـرمد اسـت، ها و كل لحظهكل زمان  است كه به اندازه

 پس در هر حالي سرمد حضور دارد؛ و هر حالي، خود سرمد را، به اجمال در خود دارد.

چون از معلول به علت و از مظهر به ظاهر و از مجلي به تجلي راه هست؛ بنابراين كسي 

 
رصــت بــه آن توان در اين فترين مباحث عالم معرفت است كه نميبحث زمان و حقيقت آن، يكي از مهم  .١

حقيقت زمان بر مبناي  براي تبيين حقيقت زمان و ارتباط آن با ديگر مباحث معرفتي بنگريد: بابايي،پرداخت؛  

  سه سير فلسفي.
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زمان عرضي كه تابع عالم ماده اسـت   رهد و يا حداقل از محدودهكه از قيد زمان ظاهري مي

گردد. بـراي همـين زمان رها مي رسد و جانش از احكام محدودهگذرد، به لازماني ميدر مي

  است كه مولوي گويد: 

 داــى             چون مراقب گشتم و از خود جــــروه مجتبـــــا آن گــبساعتى  

 رداند جوانـر گــــه ساعت پيهم در آن ساعت ز ساعت رست جان             زانك

  ست            رست از تلوين كه از ساعت برستا ز ساعت خاستهـــهجمله تلوين

 )٣٨٤، ص١٣٧٣(مولوي،                                                                         

حـال   طور كه كل هستي بـراي حـق تعـالي يـكدر لازماني وحدت حاصل است؛ همان

ها در نسبت به او حالتِ يكسان دارند؛ و او بر همـه احاطـه زمان  حقايق و همه  است و همه

ها و محيط ظاهري دايره؛ بنابراين در هر آني، سـرمد و در نقطه بر شعاع  دارد، همانند احاطه

هـا و ها و آنهـا حضـور دارنـد. عـالم تكثـر زمانمنـد ظـاهري، عـالم تلوينحال   سرمد، همه

گونه كه به عنوان تمثيـل، ها حضور دارد، همانرنگ  رنگي همههاست؛ در بيبودن  رنگرنگ

هـا رنگ در سفيدي و سياهي كه خودشان رنگ نيسـتند و دون و فـوق رنـگ هسـتند، همـه

گونه كه عارفان در آخرين مشاهدات خـود از رنـگ سـياه يـا نـور سـياه حضور دارد؛ همان

). حتي خود عـارف را كـه ١٣٩١ ذاتِ الهي است (بابايي،  رنگيِدهند كه رنگ بيگزارش مي

كنند: «العـارف ينصـبغ فـي كـل به رستن از تلوين رسيده باشد به متمكن در تلوين تعبير مي

عربـي، لون، لأنه المتمكن في التلوين، و لكل مرآة وجه، و وجوه العارف غيـر متناهيـة» (ابن

 ).  ١٠٢، ص٣، ج١٤٢١
  

   چونيچوني و بيهـ)  

چوني» در داستان دقـوقي مورد بحث ما حالت «چوني و بي  هاي قاعدهكي ديگر از مصداقي

چوني يعني مقيد و محـدود بـه است؛ «چوني» در زبان فارسي يعني يك حالتي داشتن؛ و بي

هيچ تصويري محدود نيست؛ براي همين حالتي نبودن؛ مثل آينه كه هيچ تصويري ندارد و به

ا را داشته باشد. «چوني» با حد گرفتن و محدود بودن قـرين و همـراه تصويره  تواند همهمي

چوني» رو به اطلاق گذاشتن و مطلق بودن. ميان مطلق و محدود نيز نسبت «يك است و «بي

چيزي» وجود دارد؛ چراكه طبق اصول حكمت چيزي در يك    چيزي» و «همهچيزي در همه  
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مخلوقات ظهـور  خداوند مطلق حق است و همه  اند؛محدودها، ظهورات مطلق  اسلامي، همه

اويند. هر موجودي عين اتصال به حق تعالي است، كه با خصوصيات مختص خود، محـدود 

 وجود خود، يعني همان «چـوني» رهـا شـود، بـه حيطـه شده است؛ هر كس از اين محدوده

  چوني» متصل خواهد شد.  مطلق يعني «بي

اي بيرون شـود ي زمان براي لحظهد: اگر كسي از محدودتعبير قبلي، مولوي گوي  در ادامه

       شود:  چوني» و مطلق محَرم ميماند و با «بيديگر «چوني» و محدوديت باقي نمي

 چون شوىاند محرم بىــــچون ز ساعت ساعتى بيرون شوى           چون نم

  ر راه نيستسو جز تحياه نيست           ز آن كش آنـــساعتى آگساعت از بى

 )٣٨٤، ص١٣٧٣(مولوي،                                                                   

چون و مطلق» است، پـس ها و محدودها» از «بيحال از آنجا كه وجود همه «چوندرعينِ

كه هر علتي در معلولِ خود حاضر اسـت و در هـر چوني حضور دارد؛ چوندر هر چوني بي

محدودها حضور دارند. در اول اين داسـتان، مولـوي در ذكـر   ي كه مطلق است، همهچونبي

  گونه گزارش كرده است كه:  هدف دقوقي از سفر، از حالات وي اين

   چون نهان در شكل چونرود بىمى       سير جسمانه رها كرد او كنون

  )٣٨٤، ص١٣٧٣ولوي،  (م                                                          

خـود شـدن و شـيدايي» را نيـز در چون شدن معناي «از خـود بيبا حفظ نكته قبلي، بي

وسع وجودش بـه حـق تعـالي  شود، به اندازهخود ميدرون خود دارد؛ عارفي كه از خود بي

پيوندد؛ يعني درست است كه قالـب صـورت عـارف در همـين وجـود متشـخص خـود مي

برد كه همان زيسـتن بـا حـق تعـالي سر مين او در شيدايي خاصي بهمحصور است، اما درو

است. از اولين شروط درك عـارف از حقيقـت، گذشـتن از خويشـتن اسـت. شـأن عـارف، 

اي است كه براي ديده شدن تصوير در آن، نبايد خود آينه ديده شود؛ يعني آينـه بايـد از آينه

وني است؛ چـون هـيچ چـوني نـدارد چهر تصويري عاري شود و اين عاري شدن همان بي

 ها را بگيرد. تواند همه چونمي
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  خويشيخويشي و بيو) 

چوني» خويشي» نيز نسبت «چوني» و «بيقبلي نسبت «خويشي» و «بي  در تكميل همين نكته

در همه چيز است. مولوي گويد: چون عارف مـا در نـزد اصـل  ،چيز  معناي حضور همهو به

و ظـاهرش از خـود رفـت و   خويش شـد، صـورتاز خويش بي  ،يعني حق تعالي  ،خودش

 : شدمعنايش   جلوه

  د  ــــمعنيش ش  وهــــرفت صورت جل      خويش شدپيش اصل خويش چون بى

 )  ٣٨٤، ص١٣٧٣(مولوي،                                                                            

    ١:«معني» بسيار كليدي است در عرفان مولوي تقابل «صورت» و

    كه معنى بر تن صورت پر استرو به معنى كوش اى صورت پرست        زآن

  )  ٣١، ص١٣٧٣(مولوي،                                                                    

ت؛ معني بر صـورت خواهـد داشـ  در اين بيت اگر «پُر» را با ضمه بخوانيم، معنيِ احاطه

كـه بـا   ،جاي آن احاطـه دارد  جاي صورت، معني حضور دارد و معني بر همه  يعني در همه

  چيز تناسب دارد.  چيز در يك بحث حاضر ما يعني حضور همه

 ،صورت، ظهور معني است و معني، باطن صورت است؛ صورت رو به محدوديت است

نـا اسـت؛ هـر كـس بتوانـد از بنابراين صورت خودش رقيقه مع  ؛اما معني رو به مطلق بودن

پيوندد. نسـبت ظهـوري و شود و بلكه به آن ميصورت بگذرد به مطلق بودن معني آگاه مي

؛ نسبت صورت به بطوني صورت و معني در اين تعابير مولوي به زيبايي توصيف شده است

معني، نسبت شير به بيشه و نسبت آواز و سخن به انديشه است؛ وقتي كـه از دريـاي دانـش 

صـورتي سازد؛ صورت از بيخيزد، از سخن و آواز ناشي از آن صورت ميموج انديشه برمي

گـردد» گردد كه «همـه چيـز بـه اصـل خـود بـاز ميصورتي بازميآيد و باز به بيبيرون مي

گونه كه موقع سخن گفتن و سخن شنيدن، معنـا بـه ؛ بنابراين، همان)٤٨، ص١٣٧٣(مولوي،  

همين نسـبت انسـان «بـا خـويش» گردد؛ بـهمعنا، دوباره بازميرسد و صورت به  صورت مي

خـويش» همان صورتي است كه از معنا (يعني حق تعـالي) ظـاهر شـده اسـت و وقتـي «بي

گردد؛ براي همين است كه در قـرآن فرمـوده معنا (يعني حق تعالي) بازميشود، دوباره بهمي

 
 تواند مدنظر باشد.به اين «معني» هم مي مثنوي معنويترين اثر مولوي يعني كما اينكه نام معروف .١
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  ». نَإِلَيْهِ رَاجِعوُ  وَإنَِّا  هِإنَِّا لِلَّاست: «

  ر بردـــموج خود را باز اندر بح        از سخن صورت بزاد و باز مرد   

  ونـــد كه إِنَّا إلَِيْهِ راجِعُـــصورتى آمد برون           باز شصورت از بى

  )  ٤٨، ص١٣٧٣(مولوي،                                                             

گونـه كـه بـا بيت پاياني بسيار جالب توجـه اسـت؛ همانصورتي در  تعبير صورت و بي

خـواني دارد: چـوني همخويشـي و چـوني و بيتعابير ديگر اين مبحث يعني خويشـي و بي

يعني آينـه   ؛جا در تمثيل آينه وجود داردهاي اين چند حالت يكشگفتي  تر اينكه همهجالب

بـر آن صـورتي اسـت؛ علاوهيخويشي و صورتي و بچوني و خويشي و بيرمزِ چوني و بي

چيـز اسـت؛ چراكـه حتـي از لحـاظ افتـادن   چيز در همه  هاي يكآينه خود يكي از مصداق

شـوند در تصوير فيزيكي در آينه، همه پرتوهايي كه ازسوي صاحب تصوير بر آينـه وارد مي

ن بزرگي دشت به آ  يعني همه  ؛كنندگاه انعكاس پيدا ميشوند و آنكانوني جمع مي  يك نقطه

 چيز است.    در يك ،چيز افتد خود مصداق همهكه در آينه مي

  

 سلام بر نبي سلام بر همه انبيا  ز) 

چيز» موضوعِ مدح و   چيز در همه  چيز» و «همه  چيز در همه  هاي «يكيكي ديگر از مصداق

و   اينكـه در نمـاز بـر نبـي  .ستايشي است كه در نماز، و در هر مدح و ستايشي وجـود دارد

مدحِ همه آنهـا   .صالحان و انبيا وجود دارد  فرستيم، در مدح نبي، مدح همهصالحان سلام مي

سـت و چراكـه حـق تعـالي يكي ؛كه همان خداوند متعـال اسـت ،نيز مدح يكي بيش نيست

الحقيقه و وحـدت شخصـي هاي مهمي چون بسـيطبه حكم قاعده.  اعتبار غير همه به اوست

قل و وجودِ رابط در حكمت اسلامي، مـدح همـه در واقـع مـدح وجود مست  وجود و رابطه

  ها» يكي بيش نيست:         مدح خداوند است. «ممدوح همه

 د عجينــــانبيا آم  هــــــــمدح جمل    ن    ــــات و سلام الصالحيــــــدر تحي

 هــــختن در ريـــــها در يك لگكوزه    گى آميخته    ـد جملـــــا شـــــهمدح

   ها زين روى جز يك كيش نيستزانكه خود ممدوح جز يك بيش نيست        كيش

  )٣٨٦، ص١٣٧٣(مولوي،                                                                            
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در واقـع نـور و   ،اي كه در آن افتاده مدح كنيماگر روشني روي ديوار را به دليل روشني

نحو همينايم نه ديوار را؛  چون نور بر روي ديوار عـاريتي اسـت. بـهشيد را مدح كردهخور

 ها عينِ ارتباط به ممدوح حقيقي است. مولوي به مناسبتي ديگر گويد: وجودِ همه ممدوح

 د بصورت غير آنـــــر آيد در مكان        هر يكي باشــده چراغ ار حاض

 كيـشچون به نورش روي آري بي       رد نور هر يكي ـــــفرق نتوان ك

 ه و افراد نيستــــداد نيست         در معاني تجزيـدر معاني قسمت و اع

 تــگير صورت سركشساد يار با ياران خوشست         پاي معنيـــــاتح

  جــــصورت سركش گدازان كن برنج        تا ببيني زير او وحدت چو گن

  )٣٠، ص١٣٧٣(مولوي،                                                                 

  به وضوح در اين ابيات نيز همه مضاميني كه اشاره كرديم وجود دارد. 

  

  بيندعاشق معشوق را در همه ميح)  

، ١٣٨٢(آملـي،  اندجانبِ حق تعالي با تجلي و ظهور خلق شده حقايق از در قوس نزول همه

اما در قـوسِ صـعود عاشـق در هـر چـه بنگـرد ظهـور   ٢  ،١)،٢٣، ص١٣٨٥، كاشاني،  ٢٦ص

مسـلكي دقـوقي شـروع معشوق است؛ به خاطر داريم كه داستان مورد بحث ما با ذكر عاشق

) و اين ذكر ازسـوي مولـوي، دلالتـي ظريـف و پنهـاني دارد؛ ٣٧٨،  ص١٣٧٣(مولوي،    شد

يعنـي مضـمونِ چيـز»    در يـك  چيز  چيز» و «همه  چيز در همه  «يك  عشق نيز قاعده  چراكه  

را در درون خود دارد. خصلت عشق اين است كه عاشـق همـه را بـه چشـم داستانِ دقوقي  

زيبايي  ،هازيبايي  بيند و در همهها را ميزيبايي  بيند؛ و در معشوق خود همهمعشوق خود مي

بيند؛ بـراي مي رو به هر كس كه بنگرد معشوق خود را در اوبيند؛ و ازاينمعشوق خود را مي

  شويم: نكته، دوبيتي معروف باباطاهر را يادآور مي تبيين اين

  روى تـو بيـنم بنگـرم دريـا بـه
 

  به صحرا بنگـرم روى تـو بيـنم 
 

 
  ، چاپ سوم، قم.١ج (كاشانى)،  ائرينشرح منازل الس ،١٣٥٨ عبدالرزاق كاشانى، .١

  نور.على  نورٌ چاپ اول، قم، ،١ ج ،سرار الشريعةا طوار الطريقة وا نوار الحقيقة وا سيدحيدر آملى، .٢
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  به دريا و به صحرا و در و دشت
 

  به هرجا بنگـرم روى تـو بيـنم 
 

داسـتان؛ يعنـي   شهودات ياد شده از دقـوقي در ايـن  گزاف نخواهد بود اگر بگوييم همه

همين صـفت عاشـقي بيند و يكي را همـه، بـهها را يكي ميها و مردها و درختاينكه شمع

 بيند و در همههمه را از يار مي  ،گردد؛ يعني او چون به عشق الهي رسيده استدقوقي بازمي

 .بيندچيز يار را مي

    نتيجه

ند، شمع (= نور)، درخت و انسـان اكار رفتههايي كه در داستان دقوقي بهترين تمثيلمهم )١

هاي ياد شده اين است كـه هـر سـه قـائم و ايسـتاده و هستند. وجه اشتراك مهم تمثيل

اند و اين با مسير طول و عمق هستي تناسب دارد. هر سه با سوختن نسـبتي قامتراست

 بـالقوه انـد. هـم شـمع و هـم درخـت مـادهحال هر سه با تزكيـه مرتبطدارند و درعين

شـوند. ايـن سـوختن در آن واحـد اند؛ درنتيجه با سـوختن بـه نـور تبـديل ميوختنس

هاي ياد گونه كه در تمثيلپست وجود خويشتن نيز هست؛ همان  معناي تزكيه از جنبهبه

 شده نور، وجه اشتراك شمع و درخت بود، در انسان نيز به تعبير مولانا رسـيدن از دوره

دارد؛ تعبيري بسيار پرمغز و پرمحتوا به مولانا منسـوب   خامي تا به پختگي سوختن لازم

 داند:  است كه حاصل عمر خويشتن را سه سخن مي

 دم، سوختم ــــحاصل عمرم سه سخن بيش نيست          خام بُدم، پخته ش

  نيز گفته شده است:  

  م و سوختمــــسوختم و سوخت      حاصل عمرم سه سخن بيش نيست     

انـد و ي است. نور از اسماي الهي است. نور و وجـود، وحـدت محضهستي با نور يك )٢

عربـي اند؛ حقيقت من انسان، حقيقت نوري اسـت. ابنكثرات، ظهور همين وحدت  همه

تمثيـل يـاد  هر سـه صحبت مي كند كه درختي نوري است.  الكونشجرةدر آثارِ خود از  

«همـه چيـز» قاعده    كه  و اشاره كرديم  هاي برجسته وحدت وجودي استاز تمثيل  شده

 از فروع وحدت وجود است. هم، خود 

«كل شيء» تأكيـد  داستان دقوقي با دو رويكرد تحليل مضموني و ذكر مصداقي بر قاعده )٣

دارد؛ تحليل مضموني شامل مواردي چون تحليل ارتباط جزء و كل، ديدن يار در بشـر، 
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چــوني، خويشــي و بي ســاعتي، چــوني ودريــا در قطــره، آفتــاب در ذره، ســاعتي و بي

خويشي، سلام بر صالحان، و ديدن معشوق در همه است؛ ذكـر مصـداقي نيـز شـرح بي

  تبديل شدن هفت شمع و درخت و انسان به همديگر است.  

عربي و عرفان مولـوي هاي زيادي كه ميان عرفان ابنرغم تفاوتبنابر آنچه اشاره شد به )٤

توان سراغ گرفت كه در هـر كـدام از ميوجود دارد اصول و مباحث مشترك زيادي نيز  

اين دو مكتب، اما با لحن و زبان مختص به خود بيان شده اسـت؛ توحيـد حـق تعـالي 

انـد؛ بـا نظـر بـه ايـن ترين مفهومي است كه هر دو مكتب حول آن شـكل گرفتهاساسي

دهد رويكرد و مباحث مطرح شده، دوباره آن تعبير معروف شيخ بهايي خود را نشان مي

 خواني و قمري به ترانه.ه هر كس به زباني صفت حمد تو گويد، بلبل به غزل ك
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Analytical study of philosophical rules along with their historical 
study provides the basis for a better understanding of them and also 
clarifies the effectiveness of philosophical opinions. One of the most 
important and useful rules in Islamic philosophy is the rule " 
knowing the cause require knowing the effect ". The connection of 
this rule with the two issues of the fundamentality of existence and 
the truth of science and the evolution of these two in Islamic 
Philosophy reveals the necessity of re-reading this rule. we first 
review the background of this rule and explain an important point; 
In what condition the knowledge of the cause leads to the 
knowledge of the effect. Then, according to its historical course, we 
will explain the arguments presented on it, and in the end, we will 
discuss the most important functions of this rule and some of its 
branches.  The direct knowledge of the effect through the direct 
knowledge of the cause, establishing a new proof based on this rule 
based on the principles of transcendental wisdom and stating its 
difference with the rule of "Things that have a cause are not known 
except through the cause" are among the most important 
achievements of this article. 
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Extended Abstract 
 
Introduction 
Although the new schools in the muslim philosophical system have 
sometimes put forward completely different theories, but their 
confrontation with the previous schools has caused the impact and 
influence between different schools, so the systematic and historical study 
of philosophical issues is very important. Among the influences that can 
be seen among different schools are their new readings of philosophical 
rules.  Because Islamic Philosophy talks about the general existing 
conditions, the output of its problems are always general rules that play a 
role in ontology and reasoning about realities as major premise of 
syllogism. One of the most important rules that has a long history in 
Islamic Philosophy is the rule "knowing the cause leads to knowing the 
effect". This rule has a two-way connection with the law of causality and 
the truth of science, therefore, the accuracy of the opinions that have been 
made by different philosophical schools in the reinterpretation of the truth 
of science and the truth of causality, reveals and clarifies the necessity of 
historical-analytical study of this rule.  

The following article intends to reread this rule based on the principles 
of transcendental wisdom through the historical-analytical study of the 
rule "Knowing the cause leads to the knowledge of the effect" and 
establish a new proof on this rule. 
 
Method 
This article examines the issue with a historical study along with an 
analytical approach.  
 
Results 
The following article has reached the following points with a historical-
analytical approach: 

1- Examining the topic of argument in Aristotle's logic shows that he 
accepted the mentioned rule. After him, Farabi mentioned this rule 
and Ibn Sina discussed it in more detail. 

2- Knowing the effect through knowing the cause is certain only if the 
cause is known because it follows the effect. 

3- On the basis of transcendental wisdom and according to the two 
principles of principality of existence and development of being, a 
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new argument can be established based on the rule of "knowing the 
cause...". 

4- Considering principality of existence and the truth of knowledge in 
the transcendental wisdom, it can be claimed that whatever the 
cause may be; effect is also known in the same way; If the knower 
finds the cause by direct knowledge, the effect will also be known 
by his direct knowledge; And if he perceives the cause through the 
active knowledge, he will also understand the effect through the 
active knowledge. 

5- The rule "what has a cause is known only through the cause" is 
similar to the rule "knowing the cause..." in some ways. However, 
careful observation shows that the rule of "knowing the cause..." is 
part of the principles and prerequisites of the rule of "what has a 
cause...". 

 
Conclusion 
The historical study of the rule "knowing the cause leads to knowing the 
effect" shows that this rule had a special place in Greek wisdom and 
especially in Aristotelian logic. The introduction of this rule in islamic 
logic and wisdom and its study by muslim philosophers has led to its 
detailed analysis and the expansion of its application in logical and 
philosophical issues. However, philosophers like Sheikh Eshraq have not 
accepted this rule in some of their writings; And some philosophers like 
Allameh Hali have provided an incomplete explanation of it, but the vast 
majority of muslim philosophers have both accepted it and provided a 
correct and sometimes deep explanation of it. However, they all agree that 
knowledge of the effect does not require knowledge of the cause. 





 

   

. 
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  چكيده  اطلاعات مقاله 
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  مقالة پژوهشي 
  

 ١٠/٠٥/١٤٠٣: افتيدر خيتار

  ٣٠/٠٦/١٤٠٣: بازنگري  خيتار
  ٣٠/٠٦/١٤٠٣: رش يپذ خيرتا

  ٠١/١٠/١٤٠٣ : انتشار  خيتار

  كليدي:  واژگان
علم به علت، علم به معلول،  

قاعدة  ، ...»بالعلّةالعلم قاعدة «
  ...»ذوات الأسباب لاتعرف«

تاريخي آنها، هم زمينة فهم بهتر آنهــا   هتحليلي قواعد فلسفي در پرتو مطالع  همطالع
خوبي آشــكار   نها از مكاتب و آراي فلسفي را بهآورد و هم ميزان تأثرّ آرا فراهم مي

سازد. ازجمله قواعد مهم و پركاربرد در حكمــت اســلامي قاعــدة «العلــم بالعلّــة مي
پيوند اين قاعده با دو مسئله اصالت وجــود و حقيقــت  يستلزم العلمَ بالمعلول» است.

آشــكار علم و تحولات اين دو در حكمت اسلامي، ضرورت بازخواني اين قاعــده را 
نخست پيشينة اين قاعده را از نظر گذرانده و به تبيين اين  رو،سازد. نوشتار پيشمي

آنگاه با .  كه علم به علت در چه صورتي مستلزم علم به معلول است  زدپردامهم مي
بــه در پايــان،  پــردازد.ميبه تبيين ادله اقامه شده بــر آن   ،توجه به سير تاريخي آن

كند. علم حضوري به معلول در پرتو علم اشاره ميين قاعده  ترين كاربردهاي امهم
حضوري به علت، اقامه براهيني نو بر اين قاعده براساس مباني حكمــت متعاليــه و 

تــرين بيان تفاوت آن با قاعدة «ذوات الأسباب لاتعرف إلا بأســبابها» ازجملــه مهم
  دستاوردهاي اين مقاله است.

  
تــاريخ   ،يستلزم العلم بالمعلول» با تأكيد بر مباني حكمت متعاليه  بالعلةتحليل وجودشناختي قاعدة «العلم  ).  ١٤٠٣(  خرسندي امين، حسين:  استناد
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  مقدمه

هايي نسـبتاً حكمت اسلامي هرچند مكاتب مختلفي دارد، اما مواجهة اين مكاتب بـا پرسـش

يكسـويي ايـن مكاتـب مختلـف را فـراهم آورده اسـت. شناسي، زمينه  يكسان درباب هستي

چنـد گـاه نظريـاتي كـاملاً متفـاوت را پـيش   هاي جديد در نظام فلسفي مسلمانان هرمكتب

رويارويي آنها با مكاتب پيشين، تأثير و تأثر ميان مكاتب مختلف را موجـب   اماكشيده است  

اي برخـوردار از اهميـت ويـژه  مند و تاريخي مسائل فلسـفيمطالعة نظام؛ بنابراين  شده است

هاي نـوين است، خوانش  هتأثير و تأثراتي كه ميان مكاتب مختلف قابل مشاهد  هاست. ازجمل

آنها از قواعد فلسفي است. فلسفه اسلامي بـه جهـت آنكـه از احـوال كلـي موجـود سـخن 

شناسي و اسـتدلال بـر خروجي مسائل آن همواره قواعدي كلي است كه در هستي  ،گويدمي

ترين قواعدي كه در فلسـفه كنند. يكي از مهمآفريني ميعنوان كبراي قياس نقشها بهواقعيت

 اي ديرين برخوردار است قاعدة «العلم بالعلّة يستلزم العلم بالمعلول» اسـت.اسلامي از پيشينه

كـه از  رو دقت نظرهايياين قاعده با قانون عليت و حقيقت علم پيوندي دوسويه دارد؛ ازاين

بـه انجـام سوي مكاتب مختلف فلسفي در بازخواني حقيقت علم و حقيقت علت و معلـول  

  سازد.  تاريخي ـ تحليلي اين قاعدة را آشكار و روشن مي  ه، ضرورت مطالعرسيده است

تحليلي قاعـدة «العلـم بالعلـّة يسـتلزم   ـ  تاريخيبا مطالعه  رو، درصدد است  نوشتار پيش

ي اين قاعده براسـاس مبـاني حكمـت متعاليـه بپـردازد و از ايـن به بازخوان  العلم بالمعلول»

  رهگذر براهيني نو بر اين قاعده اقامه كند. 

نخست به بررسي پيشينة   و با تأكيد بر مباني حكمت متعاليه،  اين نوشتار به هدف مذكور

ورد سـپس انحـاء علـم بـه علـت را مـ پردازد،ميقاعدة «العلم بالعلّة يستلزم العلم بالمعلول» 

كه علم به علت در چه صورت و به چه   دهدميمطالعه قرار داده و در پرتو اين مطالعه نشان  

پردازد كه در حكمت متعاليه مقصـود گاه به اين مهم مي. آندليل مستلزم علم به معلول است

بـه سـنجش ارتبـاط ميـان ايـن  سپس از علم به علت كدام است: علم حضوري يا حصولي؟

نقاط افتراق ميان ايـن دو را   پردازد ومي«ذوات الأسباب لاتُعرَف إلا بأسبابها»  قاعده و قاعدة  

چه بيشتر با قاعـدة «العلـم بالعلّـة يسـتلزم العلـم   براي آشنايي هر  ،در پايان  .سازدآشكار مي

بـه ايـن قاعـده در حـل مسـائل فلسـفي كه حكماي مسلمان  را  ترين مواردي  بالمعلول» مهم
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  ورد بررسي قرار خواهيم داد. ، مانداستناد كرده

ورزان مورد مطالعه و بررسي قـرار ديگر انديشهجستار كنوني و مسئله آن تاكنون ازسوي

اند تـا بـاور ) با بررسـي منـاط عليـت كوشـيده٨، ص١٤٠١نگرفته است. اما برخي (غفاري، 

ناط عليت، باره شرح دهند. نوشتار كنوني فارغ از مملاصدرا و حكماي پس از وي را در اين

  درصدد است چگونگي پيدايش علم از طريق علت را مورد بررسي قرار دهد.
  

  يستلزم العلم بالمعلول»  بالعلةّتاريخچة قاعدة «العلم  الف) 

دهـد كـه او مفـاد قاعـدة مـذكور را پذيرفتـه بررسي مبحث برهان در منطق ارسطو نشان مي

گويـد: چنين ميبوط به برهان است اين) كه مرةدر انولوطيقاي دوم (تحليلات ثاني  وياست.  

نـه بـه طريـق   ـايم  درسـتي شـناختهرود كه ما هـر چيـزي را بهشك بر ما اين گمان مي«بي

هرگاه بر ما اين گمـان رود كـه علـت آن چيـز را   ،  است ـ  ١سوفسطائيان كه به طريق عرض

و [ز بر وجهي ديگـر ايم كه تنها آن، علت است و ممكن نيست كه آن چيايم و دانستهدريافته

اين عبارت گوياي آن اسـت   .)٣٣٢، ص٢، جم١٩٨٠باشد» (ارسطو،    ]برخاسته از علتي ديگر

داند. اين قاعده در فلسفه اسلامي نيـز كه ارسطو علم به علت را مستلزم علم به معلول آن مي

ازسوي بسياري از حكماي مسلمان مقبول واقع شـده اسـت. حكيمـاني كـه بـه ايـن قاعـده 

  ـ با لحاظ تاريخ وفاتشان ـ به قرار زيرند:  پردازندمي

ة قاعدة «العلـم بالعلّـة يسـتلزم العلـم در عبارتي كوتاه دربار  الحكمفصوصفارابي در    .١

  گويد:بالمعلول» مي
خودش [ شك هر آنچه سبب و علتش از آن جهت كه مستلزم آن است، شناخته شود بي«

  )٦٠ ـ٥٩، صصق١٤٠٥(  ٢.»شناخته شده است   ] نيز

 
تركيب «بطريق العرض» در آثار ترجمه شده از ارسطو، بسيار به كار رفته است. تتبّــع در گفتــار شــارحان   .١

اين تركيب به معناي «بر مجراي غير طبيعي» است. هرگاه علم و ماننــد آن  دهد كهمسلمان آثار وي، نشان مي

شود «بطريق العــرض» بــه دســت آمــده نه از طريق طبيعي، بلكه از مجراي غير طبيعي به دست آيد گفته مي

 ».    ٦٣، صم١٩٧٠» و «فارابي، ١٠٣، صم١٩٨٢باره بنگريد: «ابن رشد، است. در اين

 .من حيث يوجبه فقد عُرِفَ كلّ ما عُرِفَ سببُه .٢
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  ١سبب، علم به مسبَّب را به همراه دارد.دهد كه به باور فارابي علم بهاين عبارت نشان مي

. او غالباً هنگام اثبات علم واجـب پردازدميسينا در آثار مختلف خود به اين قاعده ابن  .٢

عنوان نمونـه در كتـاب بـاره سـخن گفتـه اسـت. بـهتعالي و نحوة علم او به ممكنات دراين

  گويد:بعد از اثبات علم كلي واجب تعالي به جزئيات مي  عليقاتالت

سبب حاصل اســت علــم بــه معلــوم از طريــق آن ســبب، دگرگــون كه علم بهو مادامي«

  ) ١٥، صق١٤٠٤سينا،  (ابن ٢.»شودنمي

سـينا علـم رساند كه به بـاور ابناين عبارت گرچه ناظر به علم كلي است، اما آشكارا مي

  علم به مسبَّب است.سبب مستلزم  به

) ١١٨- ١١٧، صـص٣، ج١٣٩٢(سـهروردي،  الإشــراقحكمةاز گفتار شـيخ اشـراق در   .٣

آيد كه قاعده مذكور را نپذيرفته است. توضيح آنكه، مشائيان براي اثبـات علـم واجـب برمي

  گويند:غير خود، ميتعالي به

  ؛الوجود مبدأ و علت تمام ممكنات است) واجب١

  ؛تلزم علم به معلول است) علم به علت مس٢

    ؛الوجود به خود عالم است) واجب٣

  الوجود به تمام ممكنات عالم است.واجبدر نتيجه  )  ٤

منطـوي نيسـت.   ،گويد علم به لازم در علم به ملزومشيخ اشراق در نقد اين استدلال مي

سـان نيسـت اما علم به آن منطوي در علم به ان  ،عنوان نمونه، ضاحك از لوازم انسان استبه

بنابراين، علم واجب به غيرخود كـه معاليـل و   ؛كه با دانستن انسان، ضاحك نيز دانسته شود

  ٣لوازم اويند در علم او به ذات خود منطوي نيست.

گويد سـابقاً در ) مي٣٦٢- ٣٦، صص١، جتا(بي  المشرقيّة  المباحثفخر رازي در كتاب    .٤

وجه مستلزم علم به معلول نيست، امـا هيچت بههايم بر آن رفتم كه علم به علبرخي از كتاب

 
  ». ٦٧ـ٦٤، ص١٣٨١«شنب غازاني،  شرح فصوص الحكمبراي آشنايي بيشتر با گفتار فارابي بنگريد:  .١

   .و مادام العلمُ بالسبب حاصلاً فالعلمُ بالمعلوم بذلك السببِ لايتغيَّر .٢

ه است. بنگريــد: «ســهروردي، نقدهاي شيخ اشراق را پاسخ گفت  الإشراق  حكمةتعليقات  صدرالمتألهين در    .٣

  ».  ١٥٢ـ٤/١٥١: ١٣٩٢
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  گويم علم به علت مطلقاً مستلزم علم به معلول است.  اكنون مي

) به اختصار به قاعـدة مـورد ١٧١، صق١٤٠٧( تجريدالاعتقادخواجه نصير طوسي در   .٥

) و محقـق ٢٣٣- ٢٣٢، صـصق١٤١٣(  المرادكشـفبحث اشاره كرده است. علامه حلـي در  

ــلاهيجــي در  ــرح و تفصــيل آن پرداخته٢٠١، ص٤،  جق١٤٢٥( الإلهاموارقش ــه ش ــد. ) ب ان

) بـا تفصـيل بيشـتري بـه شـرح و ٣٥٧، ص١٣٦٧(  الاقتباساساسهمچنين خواجه نصير در  

. در بحث انحاء علم به علت روشن خواهد شد كه عبارات خواجه پردازدميبسط اين قاعده  

را موجـب فهم شـارحان گفتـار او ف و سوءاختلا زمينةنصير درباره چگونگي علم به علت، 

  .شده است

، ١٤٠١(  هالشـواهد الربوبيـ) و   ٣٨٧، ص٣، ج١٣٦٨(    اسـفارصدرالمتألهين در كتـاب    .٦

صـدرالمتألهين ،  عداً خواهد آمـد) به بيان اين قاعده پرداخته است. با توجه به آنچه ب١٧٧ص

يسـتلزم العلـم  بالعلــةز  قاعدة «العلم حكمت متعاليه توانسته است تبييني عميق ا  برپايه مباني

  بالمعلول» ارائه دهد و در پرتو اين تبيين، براين قاعده، برهاني نو اقامه كند.  

شارحان حكمت صدرايي نيز هر يك متأثر از مباني حكمت متعاليه سهمي در تفسـير   .٧

يـرات مبـدأ و تقراند. از آن جمله حكيم آقاعلي مـدرّس زنـوزي در و تبيين اين قاعده داشته

  تعليقة علــي شــرح المنظومــة) و ميرزا مهدي آشتياني در  ٣٧٦، ص٣، ج١٣٧٨ملاصدرا (  معاد

اند با تكيه بر مباني حكمت متعاليه اين قاعده را مبـين و ) توانسته١٢٠ـ١١٩، ص١، ج١٣٩٠(

  مبرهن سازند.

  

  انحاء علم به علّت ب)

اند. اكنون، يستلزم العلم بالمعلول» را پذيرفتهدانستيم كه بسياري از حكما قاعدة «العلم بالعلةّ  

كه آيا علم به علت در هر صورت و با هر كيفيتي مستلزم علم بـه   شوداين پرسش مطرح مي

دهد كه آنـان علـم بـه علـت را در هـر معلول است؟ مطالعة آثار متكلمان و حكما نشان مي

ما و متكلمان در انحـاء علـم بـه دانند. حكصورت و با هر كيفيتي مستلزم علم به معلول نمي

نظر دارند (لاهيجي، يك از اين انحاء مستلزم علم به معلول است، اختلافعلت و اينكه كدام
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انحاء علم بـه علـت را شـرح داده  ،). صدرالمتألهين به تفصيل٢٠٧- ٢٠١، صص٤، جق١٤٢٥

بـه ذات علـت، د: علم  كرتوان به چهار نحو تصور  است. مطابق بيان وي، علم به علت را مي

علم به عليتِ علت، علم به علت از جميع جهات و علم به علت از آن جهت كـه معلـول را 

). هر يك از اين چهـار صـورت را شـرح داده و ١٧٧، ص١٤٠١در پي دارد (صدرالمتألهين،  

  يك مستلزم علم به معلول است.  نشان خواهيم داد كه علم به علت در كدام

  علم به ذات علت  .١

از علم به ذات علت، علم به علت من حيث هي هي و فارغ از ديگر جهات آن است مقصود  

دانيم كــه «انســان» ). مــي٢٣٣ـ٢٣٢، صــصق١٤١٣؛ حلــي، ١٧٧، ص١٤٠١(صــدرالمتألهين، 

ملزوم و علت «تعجبّ» است؛ مقصود از علم به ذات علت، علـم بـه «حيـوان نـاطق» بـودن 

م علم بـه معلـول اسـت؟ در پاسـخ بـه ايـن انسان است و بس. آيا علم به ذات علت مستلز

  بايد دانست كه علت بر دو قسم است:پرسش، نخست مي

عنوان نمونه عـدد چهـار حسـب معلول را در پي دارد. به  ـ گاه علت حسب ذات خود١ْ

همچنين   ذات خود و فارغ از آنكه در ذهن موجود باشد يا در خارج، مستلزم زوجيت است.

حيوان ناطق، علم به تعجب را به همراه دارد؛ چـه انسـان در ذهـن علم به ذات انسان؛ يعني  

  يافت شود و چه در خارج.

كه در ذهـن يـا خـارج يافـت شـود، ـ گاه علت نه حسب ذاتش، بلكه تنها درصـورتي٢

  طبيعت انسان در ذهن تحقق يابد مستلزم كليت است. اگر  مستلزم معلول است. مثلاً

زيـرا معلـول در ايـن   ؛لزم علم به معلـول اسـتعلم به ذات علت در قسم نخست، مست

فرض، لازم ماهيت من حيث هي هي است. اما در قسم دوم علم به علـت مسـتلزم علـم بـه 

طور خـاص دانسـته نشـود، معلـول زيرا در اين قسم تا نحوة وجود علت بـه  ؛معلول نيست

نحـوة وجـود فرض آن است كه تنها ذات علت دانسته شده است نه    امادانسته نخواهد شد،  

بنابراين، علم به ذات علت در قسم دوم، مستلزم علم به معلول نيسـت (صـدرالمتألهين،   ؛آن

علـت مسـتلزم علـم بـه   ،چنين نيست كه همواره علم به ذات). پس اين٣٨٨، ص٣، ج١٣٦٨

كه معلول لازم ماهيـت مـن حيـث معلول باشد، بلكه تنها در فرض نخست؛ يعني درصورتي
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كلـي رو، بـا توجـه بـه  ازايـن  ؛مستلزم علم به معلول است  ،به ذات علتهي هي باشد، علم  

شـود، عنوان كبـراي قيـاس قلمـداد ميبه  كه  علم بالمعلول»يستلزم ال  بالعلةقاعدة «العلم  بودن  

  توان گفت مقصود از علم به علت در اين قاعده، علم به ذات علت است.نمي

  علم به عليتِ علت  .٢

علت، دانستن مفهـوم عليـت اسـت. عليـت و معلوليـت دو مفهـوم   مقصود از علم به عليتِ

شوند و همواره تعقل يكـي بـا تعقـل ديگـري همـراه اسـت. اند كه با هم تعقل ميمتضايف

 ؛توان علم به علت را در قاعدة مورد نظر، علم به عليـتِ علـت دانسـتروشن است كه نمي

با علم به معلوليتِ معلـول اسـت، حـال همراه    ،علم به عليتِ علت  ،كه بيان كرديمزيرا چنان

مستلزم علم بـه معلـول و مقـدم بـر آن   ،بايد علم به علتآنكه مطابق قاعدة مورد بحث، مي

بنابراين، مقصود از علم به علت در قاعدة مورد بحث، علم به عليتِ علت نخواهد بود   ؛باشد

  ).١٧٧، ص١٤٠١(صدرالمتألهين،  

  . علم به علت از جميع جهات  ٣

به علت از جميع جهات عبارت است از: دانستن ماهيت، لوازم، ملزومـات، عـوارض و   علم

معروضاتِ علت و آنچه علت حسب ذات خود يا بـا قيـاس بـا ديگـر موجـودات داراسـت 

لزم العلم بـالمعلول» دانسـتن ت). آيا مقصود از قاعدة «العلم بالعلة يس٢٣٣ص  ،ق١٤١٣(حلي،  

پرسش از منظـر علامـه حلـي مثبـت اسـت (حلـي،   علت از جميع جهات است؟ پاسخ اين

  زيرا:  ؛لكن نظر علامه حلي مردود است  ،)٢٣٣، صق١٤١٣

) اگر علم به علت در قاعدة مورد بحث علم به جميـع جهـات آن باشـد، لازم خواهـد ١

  زيرا: ؛آمد كه علم به معلول در رتبه علم به علت باشد نه متأخر از آن

ه جميع جهات آن ازجمله تمـامي معاليـل و لـوازم حسب فرض، علم به علت، علم ب  )٢

  پس در مرتبه علم به علت، علم به معلول حاصل است: اثبات ملازمه. لكن:  ؛آن است

 ؛تـالي دانـد: رفـع) قاعدة مورد بحث، علم به علت را مقدم بر معلول و مسـتلزم آن مي٣

  بنابراين:

يع جهـات آن نيسـت: رفـع ) مقصود از علم به علت در قاعدة مورد بحث، علم به جم٤
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  ).٢٠٣، ص٣، جق١٤٢٥؛ لاهيجي،  ١٧٧، ص١٤٠١(صدرالمتألهين،    مقدم

  توان گفت:همچنين در نقد اين انگاره مي

) اگر علم به علت در قاعدة مورد بحث علم به جميع جهات آن باشـد، عكـس قاعـده ١

لـم بـه معلـول نيـز انـد عكه ايـن قاعـده را پذيرفتهنيز صحيح خواهد بود؛ يعني به باور آنان

  زيرا: ؛مستلزم علم به علت خواهد بود

) مقصود از علم به معلول نيز، حسب فرض، علم به جميع جهـات آن ازجملـه جميـع ٢

  علل و ملزومات آن است: اثبات ملازمه. لكن:

انـد: كه بعـداً توضـيح خـواهيم داد ـ نپذيرفته) باورمندان به قاعده، عكس آن را ـ چنان٣

  نابراين:ب  ؛رفع تالي

 ) مقصود از علم به علت در قاعده مذكور، علم به جميـع جهـات علـت نيسـت: رفـع٤

  مقدم.

  علم به علت از آن جهت كه معلول را در پي دارد  .٤

مقصود از علم به علت از آن جهت كه مستلزم معلول است، دانستن آن حيثيـت و جهتـي از 

، ١٤٢٥؛ لاهيجي،  ١٧٧، ص١٤٠١  شود (صدرالمتألهين،علت است كه سبب صدور معلول مي

بنـابراين   ؛عنوان نمونه، انسان از آن جهت كه متعجب است ضاحك اسـت). به٢٠٤، ص٣ج

از آن جهت كه مستلزم معلول است، علم به تعجب انسان است. بـه   ،مقصود از علم به علت

ــدرالمتألهين ( ــاور ص ــي (١٧٧، ص١٤٠١ب ــق لاهيج ــود ٢٠٤، ص٣، ج١٤٢٥) و محق ) مقص

    ١يستلزم العلم بالمعلول» همين فرض است.  بالعلةّن به قاعدة «العلم باورمندا

  اثبات استلزام  ج)

كـه   دانستن آن جهتي از علت اسـتدانستيم كه مقصود از علم به علت در قاعدة مورد نظر،  

 
گويد: «كلّ ما عُرِفَ سببُه من حيث يوجبه فقد عُرِفَ: هر آنچه سبب و علــتش از آن جهــت كــه فارابي مي  .١

). ٦٠ـ٥٩، صــصق١٤٠٥فــارابي، شناخته شده اســت.» (  ]خودش نيز[شك  مستلزم آن است، شناخته شود بي

از آن حيث كه معلول را در   ،رساند كه از منظر فارابي نيز علم به علتخوبي ميعبارت «مِن حيثُ يُوجِبُه» به

 پي دارد، مستلزم علم به معلول است.
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علـم بـه علـت،  ه ازگونـكه چـرا اين شوداين پرسش مطرح ميمعلول را در پي دارد. اكنون 

  د.كرتوان اقامه  لول است. بر اين مدعا سه دليل ميمستلزم علم به مع

  دليل اول

الحصـول؛ يعنـي واجـب بـالغير، اثر علت تامه اسـت و بـا وجـود آن، واجب  ،) معلول ١

  .شودمي

) علم تام به چيزي، دربردارندة علم به اموري اسـت كـه بـه وجـود آن چيـز، وجـوب ٢

  بنابراين:  ؛انديافته

  ).٣٥٧، ص١٣٦٧ستلزم علم به معلول آن است (طوسي،  ) علم تام به علت تامه، م٣

  تذكر دو نكته ضروري است:

مقصود از علم تام به علت، علم به آن جهتي در علت است كه صـدور معلـول را   الف ـ

  در پي دارد.

سازد كه مقصود از علت در قاعدة مورد نظـر، خصـوصِ علـت اين دليل آشكار مي  ب ـ

  تامه مستلزم وجوب وجود معلول است.  تامه است، چه اينكه تنها علت  

يستلزم العلمَ بـالمعلول» بـه  بالعلةّشود كه قاعدة «العلم توجه به اين دو نكته روشن مي  با

  يستلزم العلمَ بالمعلول».  بالعلّة التامّةتر عبارت است از: «العلم التامّ  تعبير دقيق

  دليل دوم

ويي مانع عدم ترتب آن معلول بر ) علت خصوصيتي خاص با معلول خود دارد كه ازس١

اگـر علـت بـا   د. چـه اينكـهشـوشود و ازديگرسو، مانع ترتب معلولي ديگر بر آن ميآن مي

لازم خواهد آمـد كـه هـر  ،معلول خود خصوصيتي خاص و ارتباطي مخصوص نداشته باشد

طل پس مقدم نيز با  ؛چيز و هر چيز معلول هر چيز باشد، لكن تالي باطل است  چيز علت هر

  است.  

) اين خصوصيت خاص در هر موطن ـ چه در ذهن و چـه در خـارج ـ يافـت شـود، ٢

معلـول يافـت  امـا ،اگر اين خصوصيت خاص يافت شود  زيرا  ؛بايد معلول نيز يافت شودمي

  بنابراين:  ؛نشود، علت مفروضه، علت نخواهد بود: خلف فرض
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ت ـ مسـتلزم ) حصول خصوصيت خاص علت در موطن ذهن ـ كـه مـوطن علـم اسـ٣

  ).١٣٨- ١٣٧، ص١٣٨٣حصول معلول نيز خواهد بود (سبزواري، 

  دليل سوم   

هاي صـدرالمتألهين و شـارحان مطابق مباني حكمت متعاليه و با توجه بـه برخـي از نوشـته

  د:كرچنين استدلال  توان بر قاعدة محل بحث، اينحكمت او مي

 شود كمالي وجودي اسـت.ول مي) بنابر اصالت وجود، آنچه در علت منشأ پيدايش معل١

توضيح آنكه، بنابر اصالت وجود آنچه حقيقتاً معلول و مجعول است، وجود معلول است نـه 

ـ ي  )؛ و بنـابر سـنخيت علـ٢٨٦، ص١٣٧٥ماهيت يا موجود شدن ماهيـت (صـدرالمتألهين،  

) لاجرم آنچه در علت منشـأ پيـدايش معلـول شـده ٤٤٧، ص٢، ج١٣٦٩معلولي (سبزواري،  

  نيز از سنخ وجود است.است  

همـواره ميـان  ؛ زيـرايافتة كمال وجودي علت استتنزل  ،) بنابر تشكيك وجود، معلول ٢

) بنابر مبـاني حكمـت متعاليـه الفعلت و معلول تمايز تشكيكي برقرار است. توضيح آنكه:  

شـود وجـودِ معلـول اسـت، نـه ديگر، آنچه از علت صادر ميعبارتيوجودْ مجعول است؛ به

) ميان علت و معلول سنخيت برقرار است، چه اينكه عـدم بيت يا وجود يافتن ماهيت.  ماه

سنخيت مستلزم آن است كه هر چيزي بتواند علت هر چيز ديگري باشد كه خلاف وجـدان 

اند. مشـترك  ؛ يعني وجودشـان،) علت و معلول در اصل حقيقتشانجبنابراين:    ؛و عقل است

 ؛رابر با برخورداري اين دو از تمام كمالات يكديگر نيسـت) اشتراك در اصل حقيقت بداما:  

زيرا اگر معلول تمام كمالات علت را واجد باشد چرا او معلول و آن ديگـري علـت باشـد؟ 

ديگر، برخورداري از تمام حقيقت و يكسان بودن در آن و با ايـن وجـود، يكـي را عبارتيبه

رو، معلول همـواره كمـالات ست. ازاينمعلول و ديگري را علت انگاشتن ترجيح بلامرجح ا

) علـت و معلـول در اصـل هــبنـابراين:    ؛تر واجـد اسـتوجودي علت را به نحـو نـاقص

الاشـتراك ايـن اند و همين حقيقت نيز ماية تمايز اين دو است؛ يعنـي مابهحقيقتشان مشترك

نـد كـه معلـول ك؛ بنابراين، تشكيك وجـود اقتضـا ميالامتيازشان است: تشكيكدو عين مابه

  رقيقة علت، و علت حقيقت معلول باشد.

) علم به كمال وجودي علت كه معلول را در پي دارد، در واقع علم بـه وجـود شـديد ٣
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  اين مدعا با توجه به دو مقدمه پيشين آشكار و روشن است.  معلول است.

نوان نمونـه، ع. بهيافته آن است) علم به وجودِ شديد معلول، مستلزم علم به وجود تنزّل ٤

عقل اول در سلسلة طولي هستي، علت وجود انسان و وجود آن نيز شديدتر از وجود انسان 

است. علم به وجودِ شديد انسان؛ يعني عقل اول، از آن جهت كه سبب صـدور انسـان شـده 

 كه صد آمد نـود هـم پـيش ماسـت؛است، مستلزم علم به وجود انسان است، چه اينكه چون

  بنابراين:

  .م به علت از آن حيث كه معلول را در پي دارد، مستلزم علم به معلول است) عل٥

  علم به علت مستلزم چه نوع علمي به معلول است: حضوري يا حصولي؟ د)

شود. علـم حصـولي علم با توجه به نحوة انكشاف معلوم، به حضوري و حصولي تقسيم مي

نزد عـالم اسـت. اكنـون حضور صورت شيء نزد عالم، و علم حضوري، حضور خود شيء  

گيـرد. است كه علم به معلول از طريق علـم بـه علـت، در كـدام قسـم جـاي مي  آنپرسش  

از آن حيث كه علت است، صورتي از معلول نزد عالم حاضر   ،ديگر سخن، با علم به علتبه

يابد؟ از منظر مشائيان كه علم حضـوري را در علـم شود يا خود معلول نزد او حضور ميمي

)، علم به معلـول ٤٨٨ـ٤٨٧، صص٢ج  ،١٣٦٩دانند (سبزواري،  به ذات خود منحصر ميشيء  

از طريق علم به علت، حصولي است؛ يعني با علم بـه علـت صـورتي از معلـول نـزد عـالم 

شود نه خود معلول. صدرالمتألهين كه علم حضوري را در علم شيء به ذات خود حاضر مي

شـود كـه هاي او اسـتفاده ميفاوت دارد. از برخي گفتـهباره باوري متداند دراينمنحصر نمي

علم به معلول از طريق علم به علت منحصراً علمي حضوري است. مطابق بيان وي در كتاب 

  چنين گفت:توان اينمياسفار  

  رو:ازاين ؛نه به ماهيت آن ،) بنابر اصالت وجود، عليتِ علت به وجود آن است١

  شود، حيثيت و جهتي وجودي است.  ر معلول مي) آن جهتي در علت كه سبب صدو٢

يسـتلزم  بالعلّــةكه پيش از اين دانستيم مقصود از علم به علت در قاعـدة «العلـم ) چنان٣

  العلم بالمعلول» علم به علت است از آن جهت كه معلول را در پي دارد.

جهتـي از شود كه مقصود از علم به علت، علم بـه روشن مي  ٣و    ٢) با توجه به مقدمة  ٤
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  جهات وجودي علت است.

آيد تـا از طريـق حصـول ذهنـي ) وجود چون عين خارجيت است هرگز به ذهن نمي٥

  بتوان آن را شناخت. پس، علم به حقيقت وجود تنها از طريق علم حضوري ممكن است.  

علم به علت از آن جهـت كـه معلـول را در پـي دارد، تنهـا از طريـق علـم بنابراين،  )  ٦

  است.   حضوري ممكن

دست آمد كه شناخت علت از آن حيث كه معلول را در پي دارد، به جهـت تا به اينجا به

  وجودي بودن آن حيثيت، تنها با علم حضوري ممكن است. اكنون:

  از اين رو:  ؛يافتة وجود علت است) بنابر نظام تشكيكي وجود، معلول تنزل ٧

حضـوري حيثيـت وجـودي   ) شناخت معلول از طريق علت، در واقع، همان شـناخت٨

ديگر، شناخت معلول از طريق شناخت علت، همان حضور آن حيثيـت عبارتعلت است. به

؛ لذا شـناخت معلـول بنـابر ايـن و جهتي در علت است كه موجب صدور معلول شده است

تحليل، شناخت حضوري علت است كه با شناخت حضوري آن مراتب مـادون آن نيـز نـزد 

  ).٣٨٩ـ٣٨٧، صص٣، ج١٣٦٨(صدرالمتألهين،   ه علم حضوري است  انسان حاضر و معلوم ب

آورد كه از منظر صدرالمتألهين مقصود از علم بـه باور مي مقدمات مذكور اين گمان را به

. امـا بـه )٧٨٨، ص٢، ج١٣٨٠(ديناني،    علت در قاعدة مذكور، خصوص علم حضوري است

مـدعا  شاهدي بر ايـن هلشواهد الربوبياباور ما، اين گمان صحيح نيست. عبارات او در كتاب 

  . مطابق بيان وي:است

  ؛شود نوعي كمال وجودي است) جهتي كه در علت موجب پيدايش معلول مي١

 زيـرا ؛شـود) علم به كمال وجودي تنها از طريق علم حضوري و شـهودي حاصـل مي٢

  ؛آيدگاه به ذهن نميعين وجود است و وجود هيچ ،خارجيت

يافتة همان كمال وجودي است، علم به علـت مسـتلزم ول نيز چون تنزل معلبنابراين،  )  ٣

علم به معلول خواهد بود. از آنجا كه شناخت آن كمال وجودي تنها از طريق علم حضـوري 

ممكن است، علم به معلول نيز تنها از طريق علم حضوري و شـهودي ممكـن خواهـد بـود. 

  آري:
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ل مـن المعلـول مثالُـه كـذلكثمّ إذا حصل من العلّة مثالٌ مطابِقٌ ل«  ١»هـا فـي العقـل يحَصـُ

  ).١٧٧، ص١٤٠٢(صدرالمتألهين، 

مطابق اين عبارت، علم حصولي به علت مستلزم علم حصولي به معلول اسـت. توضـيح 

آنكه، بعد از علم حضوري عالم به حيث وجودي علت، كه سبب صدور معلول شده اسـت، 

ت، به ياد آورد، در اين هنگام صورت آن حيث هرگاه عالم آنچه را به علم حضوري يافته اس

شود، نه خودِ آن حيث وجودي؛ مانند آنكه ديـروز تشـنگي را در وجودي، نزد او حاضر مي

آورد، در ايـن هنگـام خود يافته است و امروز كه سيراب است، تشنگي ديروز را به يـاد مـي

كه علـم حضـوري چنان  صورت معلول نزد عالم حاضر خواهد شد نه خود معلول؛ بنابراين،

به علت مستلزم حضور مراتب مادون علت نزد عالم است، علم حصولي به علت نيز مستلزم 

  علم حصولي به معلول است.

 بررسي عكس قاعدههـ)  

دانستيم كه علم تام به علت تامه مستلزم علم به معلول است. اكنون با اين پرسـش مـواجهيم 

به علت است؟ پاسخ حكما به اين پرسش، منفي اسـت.  كه آيا علم به معلول نيز مستلزم علم

چنين نيست كه هرگاه فاعل شناسا به معلول آگاهي يابد، علت آن را نيز دريابد. بر اين مدعا 

  د:كراقامه  توان  ميدو دليل 

  دليل اول

  بايد دانست كه معلول بر دو قسم است:پيش از تبيين اين دليل نخست مي

ماننـد   ؛شـود و امـري ديگـر موجـِد آن نيسـتعلت صادر ميگاه معلول تنها از يك    )١

 
هرگاه صورت علت در عقل نقش ببندد و علم حصولي به آن حاصل شود، صورت معلــول نيــز در عقــل   .١

  .نقش بسته و معلوم به علم حصولي خواهد بود

يد: «و العلم بالعلّة إن كان حصوليّاً كان العلمُ بالمعلول حصوليّاً، و إن كان حضوريّاً گوحكيم سبزواري نيز مي

فحضوريّاً: علم به علت اگر حصولي باشد علم به معلول نيز حصولي است و اگر علم به علت حضوري باشد 

پذيرفته است   . استاد جوادي آملي اين نكته را)٧٢٥ص  ،١٣٧٦علم به معلول نيز حضوري است» (سبزواري،  

  ).٣٤٤، ص٢، ج١٣٨٧(جوادي آملي، 
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  معلوليت روز نسبت به طلوع خورشيد.

علـت آن باشـد   «الف»طور كه ممكن است  اعمّ از علت است؛ يعني همان  گاه معلول   )٢

مانند روشنايي كـه ممكـن اسـت معلـولِ   ؛آن را ايجاد كرده باشد  «ب»همچنين ممكن است  

  باشد.  آتشطلوع خورشيد يا 

  اكنون:

 ،اگر همواره علم به معلول از آن جهت كه معلول است مستلزم علم به علت باشد  الف ـ

  زيرا:  ؛بايد هر معلولي مساوي علت باشدمي

اگر معلول اعم از علت باشد، علم به آن صرفاً مستلزم علم به وجـود علـت اسـت،   ب ـ

ان نمونـه، علـم بـه وجـود عنوآيـد. بـهدست نمياما اينكه آن علت چيست و كدام است، به

و  آتـشروشنايي تنها مستلزم علم به وجود علتي است، اما اينكه آن علت خورشيد است يـا 

  آيد: اثبات ملازمه. لكن:دست نميمانند آن، از اين طريق به

 ؛تـالي رفـعكه دانستيم، چنين نيست كـه هـر معلـولي مسـاوي علـتش باشـد: چنان  ـ  ج

  بنابراين:

 رفـعاز آن جهت كه معلول است همواره علم به علت را در پي ندارد:   علم به معلول   د ـ

  مقدم.

  آيد:دست مياز اين استدلال دو نكته به

علـم بـه آن از آن   ؛ يعني تنها از يك علت صادر شود،اگر معلول مساوي علتش باشد  )١

 كـهدر واقـع، چنان  امـاجهت كه معلول است، مستلزم علم به وجود و ماهيت علـت اسـت.  

درستي متذكر شده است، در اين صورت علم ) به٣٥٨، ص١٣٦٧خواجه نصيرالدين طوسي (

به معلول، به تنهايي، مستلزم علم به علت نيست، بلكه علم به معلول و علم بـه مسـاوات آن 

  با علتش، مستلزم علم به علت است.

جهت كـه معلـول شود كه علم به معلول از آن  اين نكته نيز از آنچه گفتيم استفاده مي  )٢

است در هر صورتي ـ چه معلول مساوي علت و چـه اعـم از آن باشـد ـ مسـتلزم علـم بـه 

  وجود علت است.

  دليل دوم



                     خرسندي امين  / تحليل وجود شناختي قاعدة «العلم بالعله يستلزم العلم بالمعلوم»...

169 

 

چنـين صدرالمتألهين نيز مطابق مباني حكمت متعاليه بر عدم اسـتلزام در عكـس قاعـده، اين

  كند:استدلال مي

  زيرا:  ؛آيدبر خودش لازم ميتقدم شيء    ،علت علم به علت باشد  ،) اگر علم به معلول ١

 ١؛) وجودِ معلول متحد با علم به معلول و وجودِ علت نيز متحد با علم به علـت اسـت٢

بنابراين، عليت علم به معلول نسبت به علم به علت برابر است با عليت وجود معلول نسبت 

علـول كـه آيـد ملازم مي  ،به وجود علت. اكنون، اگر علم به معلول علت علم به علت باشـد

متقدم بر علت باشد؛ اين يعني تقدم معلـول بـر خـودش:   ،متأخر از علت و فرع بر آن است

  اثبات ملازمه. لكن:

  ) تقدم شيء بر خودش محال است: رفع تالي. بنابراين:٣

، ٣، ج١٣٦٨علت علم به علـت نيسـت: رفـع مقـدم (صـدرالمتألهين،    ،) علم به معلول ٤

  ).  ٣٩٣ـ٣٩٢صص

 عدهمقايسة دو قا و)

يسـتلزم العلـمَ   بالعلّة التامّــةبا قاعدة «العلم التامّ    ٢قاعدة «ذواتُ الأسبابِ لا تُعرَف إلّا بأسبابها»

بالمعلول» به لحاظ مفاد و محتوا، از جهاتي قرابت دارد. قاعدة «ذواتُ الأسبابِ لا تُعـرَف إلـّا 

نـد، تنهـا از طريـق ابأسبابها» بيانگر اين مهم است كـه شـناخت موجـوداتي كـه داراي علت

شناخت علت ممكن است. چه نسبتي ميان اين قاعده و قاعدة مورد نظر ما وجـود دارد؛ آيـا 

اين دو، بيانگر يك محتوا و باورند؟ پاسخ منفي است. توضيح آنكه، قاعـدة «ذواتُ الأسـبابِ 

مطـابقي ايـن برابر بـا دلالـت    داراي دو مدلول مطابقي و التزامي است.  لا تُعرَف إلّا بأسبابها»

 
متذكر شده است، مقصود از اين علم، علم حضوري است. در   اسفارچنانكه حكيم سبزواري در تعليقه بر    .١

 ،١٣٦٨علم حضوري است كه علم به شيء مستلزم اتحاد با وجود آن شيء است. بنگريــد: «صــدرالمتألهين،  

  . »٣٩٢، ص٣ج

كنند: «العلمُ بذي السببِ لا يَحصُل إلّا من طريق العلــم بســببه و مــا را با اين عبارت بيان ميگاه اين قاعده    .٢

) متذكر شده ٢٦١، صق١٤١٦كه علامه طباطبايي (). چنان٢٦١، صق١٤١٦يَتصّل بذلك السبب» (طباطبايي،  

  است مقصود از سبب در اين قاعده، علت تامه است. 
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ديگر سـخن، مـدلول آيـد. بـهدسـت ميقاعده، علم به معلول تنها از طريق علم به علـت، به

مطابقي اين قاعده بيانگر انحصار علم به معلول در علم بـه علـت اسـت. روشـن اسـت كـه 

ديگر، عبارتيانحصار مذكور، فرع بر آن است كه علم به علت مستلزم علم به معلول باشد. به

مسـبوق بـه ايـن بـاور   ،شوده علم به معلول تنها از طريق علم به علت حاصل ميفرض آنك

تـوان معلـول را شـناخت. بنـابراين، قاعـدة «ذوات علـت، مي  شـناختاست كـه از طريـق  

يسـتلزم العلـمَ بـالمعلول»  بالعلّة التامّــةالأسباب...» به دلالت التزامي، بيانگر قاعدة «العلم التامّ 

...» به دلالت مطابقي تنهـا مـدلول التزامـي قاعـدة «ذوات بالعلةّ التامةّلعلم  است. لكن قاعدة «ا

  رساند و دلالتي بر انحصار ندارد.  الأسباب...» را مي

سازد كه قاعدة «العلـم بالعلّـة التامـّة...» از توجه به تفاوت مذكور، اين نكته را آشكار مي

بـر قاعـدة «ذوات   اقامه شـدهاستدلال    جمله مبادي تصديقي قاعدة «ذوات الأسباب...» است.

   مقدمات زير بيانگر اين استدلال است:سازد.  الأسباب...» اين نكته را آشكار مي

) معلول در جهان خارج به علت خود مستند است و ممكن نيست بـه غيـر آن اسـتناد ١

علـت  زيرا استناد وجود معلول به غير علت، مستلزم آن است كه يك معلـول داراي دو  ؛يابد

  مستقل باشد.

  .مطابق و متحد با نفس معلوم است ،) علم٢

  رو:ازاين  ؛علم به علت همان علت و علم به معلول همان معلول استبنابراين، )  ٣

طور كه معلول متوقف بر علت است، علم به آن نيز متوقف بـر علـم بـه علـت ) همان٤

    »يستلزم العلم بالمعلول   بالعلةالعلم «است:  

علم به علت متوقف باشد، يك معلول داراي بـيش از  جزبه معلول بر چيزي   ) اگر علم٥

طباطبايي، ؛  ٣٩٨ـ٣٩٦، صص٣، ج١٣٦٨صدرالمتألهين،  يك علت خواهد بود: اثبات انحصار (

  ).٢٦٢ـ٢٦١، صصق١٤١٦

يسـتلزم العلـم بـالمعلول» در  بالعلــةشود كه قاعدة «العلم بنابر مقدمات مذكور روشن مي

  گيرد. قاعدة «ذوات الأسباب...» جاي مي  مقدمات و مبادي
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  بالعلة يستلزم العلم بالمعلول»  قاعدة «العلم   هايكاربرد ز)

يستلزم العلم بالمعلول» كاربردهاي مهم و اساسي در حكمـت اسـلامي و   بالعلةقاعدة «العلم  

 از ايـن مـوارد  برخـيشناسي دارد. در اين نوشـتار بـه  شناسي و هستيطوركلي در معرفتبه

  پردازيم.مي
 

  . برهان لمّ و إن١ّ

دانان، با توجه به اينكه حدّ وسط در قياس يا علت ثبوت ذهني و خـارجي اكبـر بـراي منطق

اصغر و يا تنها علت ثبوت ذهني اكبر براي اصـغر اسـت، برهـان را بـه لمـّي و انـّي تقسـيم 

اي هان؛ و برهان انّـي). آنان برهان لمّي را برترين بر٣٢٨، ص١، ج١٣٦٩اند (سبزواري،  دهكر

دانند. تبيين دليل آنان بـر ايـن دو را كه در آن از معلول بر علت استدلال شده، فاقد اعتبار مي

سـازد. مطـابق تحليـل گفتـار ...» را آشكار ميبالعلةّمدعا، كاربرد و نقش كليدي قاعدة «العلم 

  دانان:    منطق

ز علت بر معلول/ علم به معلول از طريق ) برهان لمّي سير از علت به معلول/ استدلال ا١

  علم به علت، است.

) سير از علت به معلول/ استدلال از علت بر معلول/ علم به معلـول از طريـق علـم بـه ٢

  پس:  ؛)٣٢٨، ص١، ج١٣٦٩علت، مستلزم علم به معلول است (سبزواري،  

  ) برهان لمّي مستلزم علم به معلول است.٣

عنوان كبـراي اسـتدلال، نقشـي ...» بهبالعلةّه قاعدة «العلم  دهد كمقدمات مذكور نشان مي

  كند.اساسي در باور به برهان لمّي ايفا مي

  چون:  ؛كه در آن از معلول بر علت استدلال شده است  اياما برهان انّي

سير از معلول به علت/ استدلال از معلول بر علت/ علم به علت از طريق علـم بـه   الف ـ

  معلول، است و:

  رو:ازاين ؛علم به معلول مستلزم علم به علت نيست ـب  

كه در آن از معلول بر علت استدلال شده است، مستلزم علم بـه علـت   ايبرهان انّي  ج ـ
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  نيست.

  

  علم كلي به معلول  .٢

و   علم به علت، علم كلي به معلول را به همراه دارد. علم كلي كه به آن «علم ماقبـل الكثـرة»

گويند، عبارت است از علمي كه با تغيير معلـوم خـارجي نيز مي  حو كلّي»«علم به جزئي به ن

و «علم به جزئـي بـه نحـو   كند. در مقابل، علم جزئي كه به آن «علم مابعد الكثرة»تغيير نمي

صـدرالمتألهين، كنـد (گويند، علمي است كه با تغيير معلوم خارجي تغييـر مينيز مي  جزئي»

عنوان نمونه، علـم مـنجّم بـه ). به٢٤٦، صق١٤١٦طبايي، طبا؛ ٤٠٧و  ٤٠٣، صص٣، ج١٣٦٨

چراكه ايـن  ؛اينكه در روزي معين و در ساعتي مشخص كسوف واقع خواهد شد، كلي است

علم قبل از وقوع كسوف و حين آن و بعد از آن، محقق اسـت و بـا تغييـر معلـوم خـارجي 

زيرا اين   ؛وف، جزئي استكند. اما علم او در هنگام مشاهدة كس(كسوف خارجي) تغيير نمي

ديگر با تغيير معلـوم عبارتيبه.  ماندعلم، قبل از وقوع كسوف نبوده و بعد از آن نيز باقي نمي

كند. علم به معلول از طريق علـم بـه علـت، علـم كلـي خارجي (كسوف خارجي) تغيير مي

شـود. قع نمياست؛ يعني با تغيير معلول، علم به آن از طريق علم به علت دستخوش تغيير وا

علت ضحِْك است. علم به تعجب از آن جهت كه ضِحْك را در پـي   ،عنوان نمونه، تعجببه

دارد، مستلزم علم به ضِحْك است، چه اين ضِحْك اكنون در خارج تحقق يافته باشـد و چـه 

حْك را عبارتنيافته باشد. بهتحقق   ديگر، همواره علم به تعجب با حيثيت مذكور، علم به ضـِ

حْك خـارجيمراه دارد و اينبه ه (معلـوم خـارجي)   چنين نيست كه اين علم بـا تغييـر ضـِ

  د:كرتوان اثبات  دگرگون شود. اين مدعا را با توجه به مقدمات زير مي

ديگر علـت تامـه، همـواره علـت عبارتكند. بهعلت تامه به لحاظ عليتش، تغيير نمي  )١

    ؛وري استچرا كه ثبوت هر چيزي براي خودش ضر  ؛تامه است

    ؛مطابق با معلوم خارجي است ،علم  )٢

يابـد علم به علت تامه نيز به جهت عـدم تغيّـر علـت تامـه در عليـت، تغييـر نميپس  )٣

    ؛)١٥، صق١٤٠٤سينا،  ؛ ابن٢٤٦، صق١٤١٦(طباطبايي،  

كـه معلـول از آن   ايگونـهعلت تامه با لحاظ عليّتش همواره مستلزم معلول اسـت به  )٤
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دنبال داشتن معلـول، دسـتخوش تغييـر قـرار ديگر علت تامه در بهعبارتيبه  .دشومنفك نمي

  گيرد.نمي

  ؛مطابق با معلوم خارجي است ،علم  )٥

علم به معلول از طريق علم به علت نيز، به جهت عدم تغييـر علـت تامـه در   ) بنابراين٦

  يابد. استلزامِ معلول، تغيير نمي

ه هم علم به علت تامه از آن حيث كـه علـت اسـت شود كمطابق اين استدلال روشن مي

  اند.) و هم علم به معلول از طريق علم به علت، هر دو كلي٢٤٦، صق١٤١٦(طباطبايي،  

  

  غير خودالوجود بالذات به. علم واجب٣

يستلزم العلـم بـالمعلول»  بالعلةّيكي ديگر از موارد پراهميتي كه حكما در آن به قاعدة «العلم 

  غير است. مطابق بيان حكما:ند، اثبات علم واجب تعالي بهاتمسك جسته

  ؛الوجود بالذات علت ممكنات است) واجب١

    ؛الوجود بالذات به خود عالم است) واجب٢

  ؛عالم است  ،از آن جهت كه علت ممكنات است ،الوجود بالذات به خودواجب  پس  )٣

    ؛) علم به علت مستلزم علم به معلول است٤

الوجود بالذات به خود مستلزم علم بـه ممكنـات اسـت (طوسـي، علم واجب  بنابراين  )٥

  ).٣٧٩ق، ص١٤٢٢؛ صدرالمتألهين،  ٣٠١ـ٢٩٩، صص٣، جق١٤٠٣

كنـد، امـا روشن است كه اين استدلال اصل علم واجب تعالي بـه ممكنـات را اثبـات مي

  كيفيت آن را بايد با توجه به ديگر مباني فلسفي مورد بررسي قرار داد.
  

  جهنتي

يستلزم العلم بالمعلول» نشـان از آن دارد كـه در حكمـت   بالعلةّتاريخي قاعدة «العلم    همطالع

اي برخوردار بـوده اسـت. ورود ويژه در منطق ارسطويي اين قاعده از جايگاه ويژهيونان و به

اين قاعده در منطق و حكمت اسـلامي و مـورد مطالعـه قـرار گـرفتن آن ازسـوي حكمـاي 

ويي موجب تحليل دقيق آن و ازديگرسو سبب بسط و گسـترش كـاربرد آن در مسلمان، ازس
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فلسـفي شـده اسـت. هرچنـد حكمـايي ماننـد شـيخ اشـراق در برخـي از   ومسائل منطقـي  

اي همچون علامه حلي تبييني ناتمـام از و عده  ؛اندهاي خود مفاد اين قاعده را نپذيرفتهنوشته

انـد و هـم تبيينـي اتفاق حكماي مسلمان هم آن را پذيرفتهاند، اما اكثر قريب به  آن ارائه داده

اند. با اين همه، همگي در اينكه علم به معلول مسـتلزم صحيح و بعضاً عميق از آن ارائه داده

  رساند:نكات زير را ميتحليلي اين قاعده نيز    همطالع  اند.رأيعلم به علت نيست هم

تر عبـارت اسـت از: «العلـم عبارتي دقيقمعلول» بهيستلزم العلم بال  بالعلةّـ قاعدة «العلم  ١

  التامّ بالعلّة التامّة يستلزم العلم بالمعلول».

مقصود از علم به علت، علم به علت است از آن جهت كه معلول را در پي دارد، نـه ـ  ٢ 

  .يا علم به علت از جميع جهات  ،يا علم به عليتِ علت ،هي هي علم به ذات علت بما

كه ازسوي حكما بر اين قاعده اقامه شده است با توجه به مبـاني فلسـفي آنهـا اي  ادله  ـ٣

صـدرالمتألهين برپايـة مبـاني حكمـت متعاليـه مختلف است. در اين نوشتار نشان داديم كـه 

توانسته است تبييني عميق و متفاوت از آن ارائه دهد. اين تبيين كـه بـر اصـالت و تشـكيك 

تر تر و پـذيرش آن را نيـز بـه مراتـب سـادهرا بسي آسـانوجود مبتني است فهم اين قاعده  

  سازد.  مي

معناي علم حضوري به علت است و ـ مطابق مباني حكمت متعاليه، علم تام به علت به٤

كـه صـدرالمتألهين علم حضوري به علت مستلزم علم حضوري به معلول است. لكن ـ چنان

رگاه صورتي از علت در ذهن نقـش خود متذكر شده است ـ بعد از علم حضوري به علت ه

شود؛ بنـابراين، ملاصـدرا علـم حصـولي بـه ببندد صورتي از معلول نيز در ذهن منعكس مي

  معلول از طريق علم حصولي به علت را نيز پذيرفته است.

ـ قاعدة «ذوات الأسباب لاتعرف إلاّ بأسبابها» در مدلول التزامي، با مدلول مطابقي قاعـدة ٥

سـويه ميـان يستلزم العلم بالمعلول» قرابت دارد. گرچه هر دو بيانگر ملازمه يك  بالعلّة«العلم  

...» از مبادي تصديقي قاعـدة بالعلةاند، اما در واقع، قاعدة «العلم علم به علت و علم به معلول 

  رود.شمار مي«ذوات الأسباب...» به

تا در الهيـات  اندكوشيده معلول»ة «العلم بالعلةّ يستلزم العلم بالقاعدبر  با تأكيد    ـ حكما٦ 

غير خـود را مبـين و مبـرهن علم واجب تعالي بـه بالمعني الأخص مسئله اساسي و پرچالش
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  سازد. 
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  .اسوه :تهران ،رسائل حكيم سبزواري .)١٣٦٩مهدي ( سبزواري، هادي بن .٩

  نشر ناب. :تهران ،مةشرح المنظو .)١٣٧٦سبزواري، هادي بن مهدي ( .١٠

الــدين شــيرازي و تعليقــات الإشــراق بــا شــرح قطب حكمــة ،)١٣٩٢ســهروردي، يحيــي بــن حــبش ( .١١

  بنياد حكمت اسلامي صدرا. :تهران ،صدرالمتألهين

  انجمن آثار و مفاخر فرهنگي.  :تهران ه،الحكم و شرحفصوص .)١٣٨١شنب غازاني، اسماعيل ( .١٢

مكتبــة   :قــم  ،الحكمـة المتعاليـة فـي الأسـفار الأربعـة العقليـة  .)١٣٦٨صدرالمتألهين، محمد بن ابراهيم ( .١٣

  المصطفوي.

  التاريخ العربي. سسةمؤ :، بيروتالهداية الأثيريةشرح ق). ١٤٢٢(صدرالمتألهين، محمد بن ابراهيم  .١۴

  بوستان كتاب.  :قم ،الربوبية الشواهد ،)١٤٠١هين، محمد بن ابراهيم (صدرالمتأل .١۵

، مصحح: حامد نــاجي رسائل فلسفي صدرالمتألهين  عةمجمو)،  ١٣٧٥(صدرالمتألهين، محمد بن ابراهيم   .١۶

  حكمت. :اصفهاني، تهران

  نشر اسلامي. سسةمؤ :قم ،الحكمةنهاية .ق)١٤١٦طباطبايي، سيدمحمدحسين ( .١٧

پژوهشگاه علوم اسلامي و مطالعــات   :تهران  ،أجوبة المسائل النصيرية  ،)١٣٨٣حمد (طوسي، محمد بن م .١٨

  فرهنگي.

  دانشگاه تهران. :تهران ،الاقتباساساس .)١٣٦٧طوسي، محمد بن محمد ( .١٩

  مكتب الإعلام الإسلامي. :تهران ،تجريدالاعتقاد ،ق)١٤٠٧( محمد بن محمد طوسي، .٢٠

  دفتر نشر الكتاب. :قم ،رات و التنبيهات مع المحاكماتشرح الإشا .ق)١٤٠٣طوسي، محمد بن محمد ( .٢١

تــاريخ فلســفه ). «مناط عليت در نظر ملاصدرا و حكماي پس از ملاصــدرا»،  ١٤٠١غفاري، ابوالحسن ( .٢٢

  .  ٢٧ـ١: ٤، اسلامي
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  بيدار.   :قم ،الحكمفصوص .ق)١٤٠٥فارابي، محمد بن محمد ( .٢٣

  دارالمشرق. :روتبي ،كتاب الحروف .م)١٩٧٠فارابي، محمد بن محمد ( .٢۴

  بيدار. :قم ،قيةالمباحث المشر .تا)فخر رازي، محمد بن عمر (بي .٢۵

مؤسســة الإمــام   :قــم  ،شوارق الإلهام في شــرح تجريــد الكــلام  .ق)١٤٢٥لاهيجي، عبدالرزاق بن علي ( .٢۶

  السلام.الصادق عليه

 ،انــيس طهرمــدرمجموعة مصنفات حكــيم مؤســس آقــاعلي    .)١٣٧٨زنوزي، علي بن عبداالله (  درسم .٢٧

  اطلاعات. :تهران
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