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Abstract

A l-Faṣṣ al-Yūsufī of Ibn ʿArabī is regarded as one of the most distin-
guished sections of Fuṣūṣ al-Ḥikam, in which luminous wisdom 
(al-Ḥikmah al-Nūriyyah) is attributed to Prophet Joseph (Yūsuf, 
peace be upon him). In this Faṣṣ, Ibn ʿArabī, relying on the ontolog-

ical foundations of the unity of existence (Waḥdah al-Wujūd) and the theory of 
manifestation (Tajallī), interprets the story of Joseph not merely as a historical 
narrative but as an allegory of the spiritual journey of the human soul-from 
darkness to light, from form to meaning, and from multiplicity to unity. In this 
interpretation, Prophet Joseph is presented as the locus of manifestation of the 
divine Names of beauty and light, such as al‑Nūr (the Light), al‑Muṣawwir (the 
Fashioner), al‑ʿālīm (the All‑Knowing), al‑Jamīl (the Beautiful), al‑Ḥakīm (the 
Wise), and al‑Ḥaqq (the Real), since in him are united both the knowledge of 
dream interpretation and intrinsic beauty and luminosity. Through luminous wis-
dom, Ibn ʿ Arabī explicates the relationship between the imaginal realm (al-ʿālam 
al‑Mithāl), imagination (khayāl), and the knowledge of interpretation (taʿbīr), 
demonstrating that Joseph, as the Perfect Human (al‑Insān al‑Kāmil), is a mir-
ror in which the divine Names are manifested at different levels of being. Employ-
ing a descriptive‑analytical method and drawing upon the text of al-Faṣṣ al-Yū-
sufī and the commentaries of major figures such as al‑Jandī, al-Qayṣarī, 
al-Khwārazmī, Pārsā, and other commentators, this paper analyzes the manifes-
tations of the divine Names and the symbolic meaning of the Yūsufī spiritual 
journey, and on this basis proposes a Yūsufī model of the Perfect Human. Among 
the findings of the research is that al-Faṣṣ al-Yūsufī depicts a system of luminous 
and hermeneutical knowledge in which knowledge and beauty, imagination and 
reality, and the outward and the inward are unified in the light of the Manifesta-
tion of the divine Names-such as Light, Wise, Fashioner, All‑Knowing, Beautiful, 
Guardian (Walī), Manifest (Ẓāhir), Hidden (Bāṭin), and other Names-and by fo-
cusing on this innovative insight, the Yūsufī paradigm of the Perfect Human is 
introduced.
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Extended Abstract

Introduction
This study examines the manifestation of Divine Names in Sūrah Yūsuf and presents 

a practical and theoretical model of the Perfect Human. It is relevant for scholars of Is-
lamic mysticism and philosophy, as well as seekers interested in practical spiritual way-
faring. Previous studies mostly focused on end-of-verse analysis or general ethical and 
mystical themes, with limited attention to the systematic appearance of Divine Names 
within narrative events, character interactions, and dialogues. This study, using Fuṣūṣ 
al-Ḥikam by Ibn ʿArabī (the Joseph section), elucidates the revelation of Divine truths 
in Prophet Yūsuf and provides a coherent model of the Perfect Human.

Method and Research Tools
The study is analytical‑descriptive with a mystical‑interpretive approach, based on 

qualitative content analysis. Research tools include the Joseph section of Fuṣūṣ al-
Ḥikam by Ibn ʿArabī, key commentaries by al-Jundī, al-Qayṣarī, al-Khwārazmī, and 
Pārsā, and mystical interpretations of Sūrah Yūsuf. Data analysis focused on the mani-
festation of Divine Names throughout narrative events, character actions, and dialogues, 
using mystical insight and intuition. 

Findings
The story of Yūsuf (Joseph) illustrates the manifestation of Divine abundance at the 

height of human need. Divine Names gradually and harmoniously emerge, showing that 
true human identity is contingent and shadowy (“Fahwā Huwīyatunā lā Huwīyatunā”). 
From Fuṣūṣ al-Ḥikam’s perspective, Sūrah Yūsuf maps the soul’s journey through Di-
vine manifestations, from dreams and imagination to the direct vision of the One be-
yond multiplicity. Prophet Yūsuf exemplifies the Perfect Human, attaining nearness to 
God through patience, submission, chastity, reliance on God, divine knowledge, and 
love for God and His Names. Recognizing Names such as al‑ʿālīm, al‑Ḥakīm, al‑Laṭīf, 
al‑Jamīl, al‑Walī, al‑ʿazīz, al‑Raḥīm, and al‑Qahhār serves as both epistemological tools 
and practical paths for inner cultivation.

Conclusion 
Sūrah Yūsuf is not merely a moral or historical narrative but a comprehensive model 

for realizing the Perfect Human. Fuṣūṣ al-Ḥikam’s interpretation transforms the concept 
from theory into practical spiritual guidance. Scientifically, it contributes to re‑exam-
ining the Perfect Human in mystical theory and clarifying the link between mystical 
knowledge and practice. Practically, it informs the teaching of Islamic mysticism, devel-
oping spiritual‑educational texts, and designing programs for seekers, making the path 
to human perfection more tangible. Open questions include the model’s relation to other 
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sections of Fuṣūṣ al-Ḥikam, comparison with later mystics’ conceptions, and translating 
theory into contemporary practical spiritual paths, offering avenues for future research.
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نوع مقاله: پژوهشی

 چکیدهاطلاعات مقاله
کــه در  فــصّ یوســفی ابن‌عربــی از بخش‌هــای ممتــاز فصــوص الحکــم محســوب می‌شــود 
ع( نســبت داده شــده اســت. ابن‌عربــی در ایــن  آن حکمــت نــوری بــه حضــرت یوســف )
فــص، بــا تکیــه بــر مبانــی هستی‌شناســی وحــدت وجــود و نظریــۀ تجلــی، داســتان یوســف 
، از  را نــه صرفــا روایتــی تاریخــی، بلکــه تمثیلــی از ســیر روح انســانی از ظلمــت بــه نــور
، حضــرت یوســف مظهــر  کثــرت بــه وحــدت می‌دانــد. در ایــن تفســیر صــورت بــه معنــا و از 
، العلیــم، الجمیــل، الحکیــم و  ، المصــور اســماء جمالــی و نــوری خداونــد همچــون النــور
الحــق اســت؛ زیــرا در او هــم علــم تأویــل رؤیــا و هــم جمــال و نورانیــت ذاتــی جمــع شــده 
اســت. ابن‌عربــی از طریــق حکمــت نــوری، رابطــۀ میــان عالــم مثــال، خیــال و علــم تعبیــر 
کــه در آن  کامــل، آینــه‌ای اســت  کــه یوســف، به‌عنــوان انســان  را تبییــن و نشــان می‌دهــد 
اســماء الهــی در مراتــب مختلــف ظهــور می‌یابنــد. ایــن مقالــه بــا روش توصیفی‎تحلیلــی و 
بــر اســاس متــن فــصّ یوســفی و شــرح بزرگانــی چــون جنــدی، قیصــری، خوارزمــی، پارســا و 
دیگــر شــارحان بــر ایــن فــص، بــه تحلیــل جلوه‌هــای اســمائی و معنــای رمــزی ســیر یوســفی 
کامــل یوســفی را ارائــه نمــوده اســت. از جملــه نتایــج  پرداختــه و برمبنــای آن الگــوی انســان 
ــه  ک ــد  ــر می‌کن ــی را تصوی ــوری و تأویل پژوهــش آنکــه فــصّ یوســفی، نظامــی از معرفــت ن
در آن علــم و جمــال، خیــال و حقیقــت و ظاهــر و باطــن در پرتــو تجلــی اســماء الهــی 
، باطــن و اســماء دیگــر بــه وحــدت  ، علیــم، جمیــل، ولــی، ظاهــر ، حکیــم، مصــور ماننــد نــور
ــب  ــه مخاط ــفی ب ــل یوس کام ــان  ــوی انس ــع، الگ ــۀ بدی ــن نکت ــر ای ــز ب ــا تمرک ــند، و ب می‌رس

معرفــی می‌شــود.

( توکلی ۱   | فاطمه عابدینی 2    فاطمه‎سادات )مهناز

اســتناد: توکلــی، فاطمه‌ســادات )مهنــاز (؛ عابدینــی، فاطمــه. )1404(. تجلــی اســماء الهــی در ســورۀ 
کامــل. آموزه‌هــای فلســفۀ اســامی،  یوســف )ع( از منظــر فــصّ یوســفی؛ الگویــی بــرای انســان 

https://doi.org/10.30513/ipd.2026.7592.1662  .38-7  ،)37(20

  ناشر: دانشگاه علوم اسلامی رضوی.                                © نویسندگان.                                            
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مقدمه

ــوزی  ــرای عبرت‌آم ــی ب ــی تاریخ ــا روایات ــف صرف ــرت یوس ــتان حض ــه داس ــم و از جمل کری ــرآن  ــص ق قص
ــمار  ــه ش ــی ب ــق باطن ــف حقای کش ــی و  ــای عرفان ــرای تأویل‌ه ــه ب ــی و چندلای ــتری غن ــه بس ــتند، بلک نیس
ئــات مطرح‌شــده در ایــن داســتان، در نــگاه  می‌رونــد. هریــک از شــخصیت‌ها، رویدادهــا و حتــی ابتلا
عارفــان آینــه‌ای بــرای بازتــاب حقیقتــی متعالی‌تــر اســت. در میــان مکاتــب عرفانــی، مکتــب محی‌الدیــن 
ابن‌عربــی بــا محوریــت اصــل »وحــدت وجــود« و نظریــۀ »تجلــی اســماء الهــی«، چارچوبــی منســجم بــرای 
کل عالــم هســتی و از آن جملــه سرگذشــت  رمزگشــایی از ایــن لایه‌هــای باطنــی ارائــه می‌دهــد. از منظــر او، 

انبیــا، صحنــۀ ظهــور و تجلــی نام‌هــای خداونــد اســت.
کتــاب ارزشــمند فصــوص الحکــم را به‎نــام یکــی از  ابن‌عربــی هــر فــص از بیســت و هفــت فــص 
کــه ســبب تمایــز حضــرت  « حکمتــی اســت  برگزیــدگان عالــم اختصــاص داده اســت؛ از نظــر او، »نــور

ــران شــده اســت. ع( از ســایر پیامب یوســف )
کــه داســتان حضــرت یوســف، آن‌چنان‏کــه توســط  تمرکــز مقالــۀ پیــش رو بــر ایــن مطلــب اســت 
کلمــۀ یوســفیه« تبییــن شــده، بــا اختصــاص بــه حضــرت  یــه در  کبــر در »فــصّ حکمــت نور شــیخ ا
ع(، حکمــت منســوب بــه ایشــان را »حکمــت نــوری« می‌نامــد؛ ایــن حکمــت بــا عالــم خیــال،  یوســف )
ــرای تبییــن چگونگــی  ــه ب ــوان بهتریــن نمون گــره خــورده و داســتان یوســف را به‌عن ــم تأویــل  ــا و عل رؤی
کثــرت معرفــی می‌کنــد؛ همچنیــن آن  عبــور از »صــورت« بــه »معنــا« و درک تجلیــات حــق در عالــم 
ــون  ــد. مت ــد اســماء الهــی می‌دان ــی نظام‌من ــۀ نمایــش و تجل ــی تاریخــی، بلکــه صحن ــا روایت ــه صرف را ن
کــه  کــه در ادامــه بــه تحلیــل یکپارچــۀ آن‎هــا خواهیــم پرداخــت، نشــان می‌دهــد  برگزیــده از ایــن فــص 
«، »عالــم به‌مثابــۀ ســایه و خیــال«  کلیــدی ایــن مکتــب، همچــون »وجــود به‌مثابــۀ نــور چگونــه مفاهیــم 
«، ابزارهــای مفهومــی لازم بــرای رمزگشــایی از تجلیــات اســمائی در ایــن ســوره  و »معرفــت به‌مثابــۀ تعبیــر
ــه  ــیدن ب ــا رس ــی ت کودک ــای  ع( از رؤی ــف ) ــرت یوس ــی حض ــدگاه، زندگ ــن دی ــد. در ای ــم می‌آورن را فراه

، نمــوداری از چگونگــی ظهــور اســماء باطنــی حــق در صــور ظاهــری عالــم اســت. کمیــت مصــر حا
ع( در  کــه یوســف ) کــه قــرآن آن را یکــی از زیباتریــن قصه‌هــا خوانــده، بــا خوابــی  ایــن داســتان 
کودکــی می‌بینــد آغــاز می‌شــود. قهرمــان قصــه دو ویژگــی برجســته دارد و ماجــرا پیرامــون ایــن دو رکــن 
ع( و دیگــری مهــارت او در تعبیــر خــواب. )ابن‌عربــی،  اصلــی وی می‌گــذرد: نخســت زیبایــی یوســف )

ص. ۴۴۳(  ،۱۳۸۶
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ایــن مقالــه بــا رویکــردی توصیفی‎تحلیلــی، بــر اســاس منابــع اصیــل عرفــان نظــری و شــارحان بــزرگ 
کــه فــصّ  کاوی ایــن پرســش‌ها پرداختــه و درصــدد اســت تــا نشــان دهــد  فصــوص الحکــم، بــه وا
کــه در آن،  یوســفیه، نمونــه‌ای ممتــاز از تأویــل اســمائی قــرآن در نظــام فکــری ابن‌عربــی اســت؛ نظامــی 
کثــرت بــه وحــدت  داســتان یوســف الگویــی بــرای ســیر انســان از عالــم خیــال بــه عالــم حقیقــت و از 
الهــی اســت. همچنیــن بــر آن اســت تــا بــا رویکــردی ترکیبــی از فلســفه و عرفــان، نقــش اســماء الهــی را 

کنــد. یــۀ یوســفی تبییــن  در حکمــت نور

۱. پیشینۀ پژوهش

ــماء  ــدادی از اس ــوص تع ــی و در خص ــور ضمن ع( به‌ط ــف ) ــورۀ یوس ــی در س ــماء اله ــی اس ــوع تجل موض
کــه ایــن مســئله را به‌صــورت جامــع و بــا نظــر بــه همــۀ اســماء بررســی  مطــرح شــده، امــا پژوهــش مســتقلی 

کــرد: کنــد، انجــام نشــده اســت. از جملــۀ پژوهش‌هــای مشــابه می‏تــوان بــه مــوارد ذیــل اشــاره 
آیــات ســوره‌های توبــه، یونــس، هــود و  بــا محتــوای  آیــات  پایــان  الهــی مذکــور در  ارتبــاط اســماء و صفــات   .۱

کــه  کبــر ریحانــی اصــل بجوانــی(: ایــن تحقیــق صرفــا بــه بررســی اســماء حســنی الهــی  یوســف )نوشــتۀ علی‌ا

ــا  ــام را ب ــان ن ــی هم ــی و بلاغ ــاط معنای ــردازد و ارتب ــده‌اند، می‌پ ــر ش ــات ذک ــای آی ــت در انته به‌صراح
کلامــی و بلاغــی اســت و هــدف آن،  همــان آیــه مشــخص می‌ســنجد. رویکــرد ایــن پژوهــش تفســیری، 
کــه ایــن یــک هــدف در  اثبــات انســجام و حکمــت قــرآن در انتخــاب اســامی پایانــی آیــات اســت، 
گســتره، روش‌شناســی و  حــوزۀ علــوم قرآنــی محســوب می‌شــود. درحالی‌کــه پژوهــش جــاری از نظــر 
ــی  ــماء اله ــی اس ــد تجل ــا بتوان ــت ت ــوره اس ــک س ــر ی ــز آن ب ــوی دارد؛ تمرک ــاوت ماه ــی، تف ــدف نهای ه
کنــش شــخصیت‌ها،  ( را نه‏فقــط در پایــان آیــات، بلکــه در بطــن تمــام داســتان،  )اســماء ظاهــر و مســتتر
کنــد. همچنیــن هــدف آن، تبییــن چگونگــی ظهــور و تجلــی حقایــق الهــی  گفت‌وگوهــا و وقایــع بررســی 
کامــل )حضــرت یوســف( بــر اســاس یــک بینــش عرفانی منســجم اســت. در آینــۀ وجــودی یــک انســان 

۲. رویکــرد عرفانــی بــه داســتان حضــرت یوســف )ع( در تفاســیر عرفانــی: پژوهــش جنــاب آقــای خلیــل پروینــی 

ع( در تفاســیر عرفانــی«،  و ســید علــی دســپ بــا عنــوان »رویکــرد عرفانــی بــه داســتان حضــرت یوســف )
کاوی  بــه تحلیــل و بررســی ایــن داســتان در ده تفســیر عرفانــی می‌پــردازد. محــور اصلــی آن پژوهــش، وا
ع(  روش‌شناســی مفســران، رویکــرد عرفانــی آن‎هــا و ســیر تطــور نــگاه عارفانــه بــه داســتان یوســف )
اســت و بــر ســبک نــگارش و نــوع نگــرش مفســران تمرکــز دارد. درحالی‌کــه پژوهــش پیشــین بــر تحلیــل 
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تفاســیر و روش مفســران متمرکــز اســت؛ ایــن تحقیــق می‌کوشــد تــا معانــی و مفاهیــم داســتان حضــرت 
ع( را مشــخصاً از منظــر »تجلــی اســماء الهــی« مــورد ‌بررســی و تبییــن قــرار دهــد. بــه عبــارت  یوســف )
، در ایــن پژوهــش، همــۀ ابعــاد مطــرح در تفاســیر عرفانــی ایــن ســوره مــورد نظــر نبــوده و بلکــه صرفــا  دیگــر

تمرکــز بــر تبییــن تجلیــات اســمائی آن در شــخصیت حضــرت یوســف اســت.
۳. برداشــت‌های عرفانــی از داســتان یوســف )ع(: پژوهــش انجام‌شــده توســط مریــم رئیســی و عطامحمــد 

ع(«، بــر مفاهیــم مرتبــط بــا عشــق و دیگــر  رادمنــش بــا عنــوان »برداشــت‌های عرفانــی داســتان یوســف )
کوشــش شــده اســت تــا مضامیــن و اصطلاحــات عرفانــی   ، مضامیــن عرفانــی متمرکــز اســت. در آن اثــر

گــردد. کاوی و دیــدگاه عارفــان دراین‏بــاره تبییــن  رایــج در ایــن داســتان، نظیــر عشــق و غیــرت، وا
۴. بــرای پیونــد دادن مطالعــۀ حاضــر بــا ادبیــات فلســفی و عرفانــی منتشر‌شــده در مجلــۀ آموزه‌هــای 
کمــال نهایــی انســان از منظــر  فلســفۀ اســامی )نشــریۀ علمی-پژوهشــی(، می‌تــوان بــه مقالــۀ »مقایســۀ 
کمــال انســان می‌پــردازد و زمینــۀ علمــی بحــث  کــه بــه تحلیــل فلســفی  کــرد  راجــرز و ملاصــدرا« اشــاره 
کامــل را در ســنت فلســفۀ اســامی تبییــن می‌نمایــد )آزادی، نیکخــو و فقیــه اســفندیاری، ۱۴۰۴(.  انســان 
ع(، تمرکــز  یــان زندگــی یوســف ) مقالــۀ حاضــر امــا بــا اذعــان بــه وجــود مضامیــن غنــی عرفانــی در جر
اصلــی‌اش بررســی عمیــق داســتان از منظــر »اســماءالله« اســت و هــدف، ارائــۀ جامعــی از تجلــی اســماء 

ــز می‌ســازد.  کامــاً متمای ــور  ــه آن را از پژوهش‌هــای مذک ک الهــی اســت 
کــه به‌صــورت خــاص بــه موضــوع »الگــوی  کنــون پژوهشــی جامــع  کــه تا گفــت  به‌طورکلــی، می‌تــوان 
کامــل در فــص یوســفی بــر اســاس تجلــی اســماء الهــی« پرداختــه باشــد، انجــام نشــده اســت.  انســان 

خــأ بررســی ایــن مســئلۀ خــاص و مهــم، ضــرورت انجــام پژوهــش حاضــر را توجیــه می‌کنــد.

« در مقام رؤیا ر ۲. حضرت یوسف تجلی اسم »المُصَوِّ

کــم بــر عالم مثال و نقش آن »صورت« و »شــکل« بخشــیدن بــه موجودات  کلیــدی حا ایــن اســم از اســماء 
گرفتــه و بــه هریــک، قالبــی مثالی و صورتی غیرمادی می‌بخشــد. «، ارواح بی‌شــکل را  اســت. اســم »مصــور

 » ــوِّر ــوه‌گاه اســم الهــی »المُصَ ــال در وجــود انســان خــود اصلی‌تریــن جل ــم خی ــی، عال از منظــر عرفان
ــخص  ــی مش ــورت، صورت ــی بی‌ص ــق و معان ــه حقای ــه ب ک ــت  ــدی اس ــم خداون « آن اس ــور ــت. »مص اس
کلــی و غیبــی را  کار را می‌کنــد؛ یعنــی معانــی  و متمایــز می‌بخشــد. عالــم خیــال نیــز دقیقــا همیــن 
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ــت  ــن فعالی ــا بارزتری ــد. رؤیاه ــزل می‌ده ــانی تن ــس انس ــرای نف ــل‌درک ب ــای قاب ــور و نماده ــکل ص به‎ش
ــم هســتند. ایــن عال

ع(، به‌واســطۀ مقــام معنــوی والای خــود، تجلــی و مظهــر ایــن اســم الهــی در  حضــرت یوســف )
ســاحت رؤیــا بــه شــمار مــی‌رود. او نه‌تنهــا دریافت‌کننــدۀ صــرف ایــن صــور خیالــی نبــود، بلکــه بــه علــم 

الهــی بــر زبــان صورتگــری خداونــد تســلط داشــت.
« در عالــم خیــال  کــه اســم »مصــور کــه می‌توانســت بفهمــد هــر صورتــی  علــم تأویــل یوســف ایــن بــود 
کــدام حقیقــت غیبــی و معنــای پنهــان اشــاره دارد. او فراینــد صورتگــری  یــک فــرد آفریــده اســت، بــه 
الهــی را به‌صــورت معکــوس طــی می‌کــرد و معانــی بلنــد و غیبــی را از پــس پــردۀ نمادهــای خیالــی 
کــرده و بــه زبانــی قابل‌فهــم بــرای دیگــران ترجمــه می‌نمــود؛ بنابرایــن مقــام حضــرت یوســف  اســتخراج 
« و توانایــی خوانــش صورت‌هــای عالــم خیــال  در ارتبــاط بــا رؤیــا، مقــام تســلط بــر زبــان اســم »مصــور

بــرای رســیدن بــه معانــی غیبــی بــود.

۲-۱. عالم مثال، رؤیا )قوۀ خیال( و ارتباط آن با یوسف )ع(

کــه بــا ایــن عالــم اتصــال دارد، یعنــی قــوۀ خیــال و نیــز  ایــن فــص دربــارۀ عالــم مثــال و ســاحتی از انســان 
کشــف می‌شــود، یعنــی صــور وجــود روحانــی  در بــاب آنچــه بــرای انســان بــر اثــر اتصالــش بــه عالــم مثالــی 

کــه در خــواب دیــده می‌شــود، بحــث می‌کنــد )عفیفــی، ۱۳۸۰، ص. ۱۵۷(. ماننــد صورت‌هایــی 
کــه مــورد توجــه حق‎تعالــی و از اهــل عنایــت  کســانی اســت  خیــال، نخســتین راه ارتباطــی بــرای 

گویــی شــروع ســلوک و معرفــت از خیــال شــکل می‌گیــرد. هســتند. 
ابن‌عربی در باب خیال در فصوص آورده است:

خیــال یعنــی عالــم موهّــم اســت و وی را وجــود حقیقــی نیســت، یعنــی توهّــم ٌ̂‍
آن عالــم امــری زائــد و قائــم بــه نفــس خــودش و خــارج از حــق اســت،  کــه  کــرده‌ای 

ص. ۲۹۶(.  ،۱۳۷۷ )خوارزمــی،  نیســت  این‌گونــه  نفس‌الامــر  در  درحالی‌کــه 

واقــع همــان  در  معنــای نخســت، خیــال  در  اســت:  تعبیــر  دو  دارای  نــزد محی‌الدیــن  »خیــال« 
کل حضــرات خمــس اطــاق می‌شــود؛  ــه  ــال ب ــا، خی ــه می‌شــود. در ایــن معن گرفت ماســوی‌الله در نظــر 
بــه عبارتــی هرچــه در عالــم وجــود دارد، چــه در قالــب فیــض اقــدس و چــه در صــورت فیــض مقــدس، 
ــز  ــر »عمــاء« متمرک ــال اساســا ب ــه حضــرت خی ــاز دارد. ایــن رویکــرد ب ــر نی ــه تعبی ــال اســت و ب همــه خی
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کــه از نفــس  کلمــه می‌باشــد  یــان امــر عظیــم در محــدودۀ معنایــی محــدود و مــرزی  اســت و بیانگــر جر
الهــی پدیــد می‌آیــد و از آن بــه نفــس رحمانــی تعبیــر می‌شــود. محمــود الغــراب در توضیــح ایــن ســاحت 
کل هســتی را مولــود  از خیــال می‌نویســد، ابن‌عربــی آفرینــش عالــم را بــا تعبیــر شــاعرانه و پیدایــی 
ــال  کثــرت حــق را می‌پذیــرد، خی کــه  ــر ایــن اســاس، اولیــن ظرفــی  تجلــی خداونــد متعــال می‌دانــد. ب
کــه جمــع ممکنــات  کبــر از آن بــه حــق مخلــوق تعبیــر می‌کنــد  مطلــق موســوم بــه عمــاء اســت و شــیخ ا
در آن ظاهــر می‌گــردد. در حقیقــت عمــاء در این‌جــا همــان نفــس الرحمــن و جامــع تمامــی مراتــب 
ــد  ــات خداون ــام مخلوق ــدۀ تم ــود، دربردارن ــر می‌ش ــاء تعبی ــه عم ــه از آن ب ک ــق  ــال مطل ــن خی ــت. ای اس
ــد )محمــود  ــد هرآنچــه را بخواهــد صورتگــری می‌کن کــه در آن خداون ــد رحــم و زهدانــی اســت  و همانن

ص. ۳۹۵(. الغــراب، ۱۹۸۱، 

کبــر عبــارت اســت از مرتبــۀ واســط و بــرزخ میــان عالــم ملــک و  خیــال در معنــای دوم نــزد شــیخ ا
کبیــر و در عالــم صغیــر واســطۀ میــان روحانیــت و جســمانیت انســان اســت. وی  کــه در عالــم  ملکــوت 

ــگارد: ــن می‌ن ــال چنی در خصــوص ســاحت خی

همــواره بیــن دو عالــم، عالــم دیگــری تولــد می‌یابــد. حضــرت اول، حضــرت ٌ̂‍
کــه عالــم آن نیــز عالــم غیــب خوانــده می‌شــود و حضــرت دوم، عالــم حــس و  غیبــی اســت 
گوینــد. میــان دو عالــمِ حقیقــتِ بصــر )عالــم محســوس( و  کــه بــه آن عالــم مُلــک  شــهادت 
کــه آن را حضــرت خیــال  عالــمِ غیــبِ بصیــرت )عالــم معقــول(، عالمــی میانــه پدیــد می‌آیــد 
گســترده‌ترین عوالــم اســت؛ زیــرا  و عالــم آن را عالــم مثــال می‌نامنــد. ازایــن‏رو، عالــم خیــال 

هــر دو مرتبــۀ غیــب و شــهادت در آن جمــع شــده‌اند. )ابن‌عربــی، ۱۴۲۳، ج. ۳، ص. ۴۲۳(

کــرده و تعابیــر مختلفــی بــرای آن برشــمرده اســت. وی عمــاء را  ابن‌عربــی به‏کــرات از عمــاء یــاد 
»جوهــر ثابــت« و »نفــس رحمانــی« )ابن‌عربــی، بی‌تــا، ج. ۳، ص. ۴۴۳( و »حــق مخلــوق بــه« )ابن‌عربــی، 
بی‌تــا، ج. ۲، ص. ۲۸۳( دانســته اســت. ســعیدالدین فرغانــی نیــز عمــاء را »تعیــن ثانــی« یــا مرتبــۀ الوهیــت و 

حقیقةالحقایــق و خیــال مطلــق دانســته اســت )فرغانــی، ۱۳۷۹، ص. ۱۲۹(.
ــور روح  ــه اشــراق ن ــال اســت و ب ــم خی ــور آن از عال ــی به‌واســطۀ عب ــم اصل چــون دخــول روح در عال
کــه نــور بــر حضــرت خیــال منبســط  بــر حضــرت خیــال، عالــم مثــال نیــز ظاهــر می‌گــردد، واجــب اســت 
کنــد،  کــه در حضــرت خیــال بــر او فایــض می‌گــردد و متجســد می‌شــود، مشــاهده  شــود تــا روح، معانــی را 
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ع( بــا  بــه شــهود اعیانــی ازآنجــا بگــذرد و بــه عالــم مثــال مطلــق منتقــل شــود و به‏لحــاظ ارتبــاط یوســف )
کــه ایــن فــص بــه او اختصــاص یافتــه اســت )مظاهــری، ۱۳۸۰، ص. ۱۵۱(. تأویــل رؤیاســت 

۲-۲. رؤیا و خیال نزد یوسف جلوه‌گاه علم و حکمت الهی )اسم العلیم و الحکیم(

»رؤیــا« مهم‏تریــن بحــث ایــن فــص اســت: رابطــۀ آن از یک‌ســو بــا قــوۀ خیــال در انســان و از ســوی دیگــر 
بــا عالــم مثالــی، ســپس رابطــۀ رؤیــا بــا وحــی و منزلــت آن نســبت بــه وحــی. بــرای بیشــتر پیامبــران وحــی 
در خــواب و رؤیــا بــوده اســت. در فــص یوســفیِ ابن‌عربــی، ورود بــه ایــن موضــوع بــا مفهــوم »خیــال« 
آغــاز می‌گــردد. ایــن هم‏زمانــی در نقطــۀ شــروع، اهمیــت ویــژۀ ایــن داســتان را آشــکار می‌کنــد و چرایــی 

روایت‌شــدن آن به‌صــورت یــک قصــۀ منســجم در قــرآن را روشــن می‌ســازد.
که همۀ سرنوشــت او در آن مســتتر اســت.  حضــرت یوســف از همــان ابتــدا بــا رؤیایــی مواجه می‌شــود 

از نــگاه عرفــا، ایــن رؤیــا رمــز نــزول روح بــه عالــم مــاده و ســپس ســیر او به‌ســوی عالم حقیقت اســت.
کشــف در معرفــت عرفانــی می‌دانــد. رؤیــای یوســف،  ابن‌عربــی رؤیــا را یکــی از عالی‌تریــن مراتــب 
کــه از راه حــس  نخســتین تجلــی اســم علیــم و خبیــر اســت. علــم به‌دســت‌آمده از رؤیــا، علمــی نیســت 

یــا عقــل حاصــل شــود، بلکــه از مقــام قــرب و حضــوری در باطــن صــادر می‌شــود.
کــه در رؤیــا رخ می‌نمــود، بــه  ع( علــم تأویــل می‌دانســت و می‌توانســت صــور خیالــی را  یوســف )

عرصــۀ حــس و مشــاهده تعبیــر نمایــد. ابن‌عربــی در ابتــدای ایــن فــص می‌نــگارد:

ــادی ٌ̂‍ ــال می‌گســتراند و آن اول مب ــم خی ــر عال ــور خــود را ب ــه، ن ی ایــن حکمــت نور
ــی، 1386، ص. ۴۵۱(. ــرد )ابن‌عرب گی ــرار  ــت ق ــورد عنای ــه م ک ــی  کس ــت در  ــی اس ــی اله وح

ع( را منــور  کــه قلــب حضــرت یوســف ) یــه، علمــی وهبــی اســت  ، حکمــت نور کبــر لــذا از نــگاه شــیخ ا
نمــوده تــا وی بــه نــور الهــی بصــرِ بصیــرت یابــد و درگاه عالــم مثــال را بگشــاید و آن را در عالــم حــس 

تعبیــر نمایــد.
که  از دیدگاه ابن‌سینا، همانند دیگر فلاسفه، در انسان قوه‌ای باطنی به‎نام حس مشترک وجود دارد 
ع(  گزارش حواس پنج‏گانۀ ظاهری را احساس می‌کند و پذیرا می‌شود )ابن‌سینا، ۱۳۸۶، ص. ۸۳(. یوسف )
کنار زده و حقیقت از  با اتکا به این دانش الهی، آینده را پیش‌بینی نمی‌کرد، بلکه حجاب زمان را 
پیش معلوم در علم الهی را آشکار می‌ساخت. او خود نیز بر این موهبت الهی اذعان دارد و در پاسخ 
که پروردگارم به من  ِي< )این از چیزهایی است 

ّ ب مَنِي رَ
َّ
ا عَل مَا مِمَّ

ُ
به یاران زندانی‌اش می‌گوید: >ذَلِك
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که به او این  آموخته است( )یوسف/۳۷(؛ بنابراین توانایی او در تأویل جلوه‌گاه علم خداوندی بود 
، بلکه به‌عنوان یک عالم متصل به منبع  بصیرت را بخشید تا وقایع آینده را نه به‌عنوان یک پیشگو

علم مطلق، تبیین و تفسیر نماید.
کــه از اســم »حکیــم« سرچشــمه می‌گیرد، دانشــی صرفــا نظری و انتزاعی نیســت، بلکه  حکمــت الهــی 
کارکردهــای عملــی آن در عالــم خــارج محقــق می‌شــود. ایــن جنبــۀ عملــی  کــه نتایــج و  حقیقتــی اســت 

ع( و علــم تأویــل رؤیــای او مشــهود اســت. حکمــت به‌صــورت بــارز در داســتان حضــرت یوســف )
کــه بــر اســاس آن، هــر پدیــده‌ای در جایــگاه  اســم »حکیــم« بــه حکمــت مطلــق خداونــد اشــاره دارد 
گرفتــه و به‌ســوی غایتــی مشــخص هدایــت می‌شــود. ایــن حکمــت در پیونــدی  دقیــق خــود قــرار 
کــه خداونــد نه‌تنهــا بهتریــن تقدیــر را بــر اســاس  « عمــل می‌کنــد؛ بــه ایــن معنــا  گسســتنی بــا اســم »قدیــر نا

علــم و حکمــت خــود طراحــی می‌کنــد، بلکــه قــدرت تحقــق و تدبیــر آن را نیــز داراســت.
ــادن در چــاه و  در سرگذشــت حضــرت یوســف )ع(، حکمــت و قــدرت الهــی تمامــی حــوادث، از افت
کــه او را بــه جایــگاه مقــدر خویش  ورود بــه زنــدان تــا رســیدن بــه مقــام عزیــز مصــر را به‌گونــه‌ای تدبیــر می‌کنــد 
ــی ایــن حکمــت عمــل  ــزار عمل ــی و اب ــوه‌گاه اصل ــوان جل ــر خــواب به‌عن ــم تعبی ــان، عل برســاند. در ایــن می
کشــف امور پنهان نبــود، بلکه ابــزاری  می‌کنــد. ایــن علــم در دســت یوســف، صرفــا یــک دانــش نظــری برای 
کارآمــد بــرای مدیریــت بحــران در تعبیــر خــواب فرعــون و نجــات مصــر از قحطــی، اثبات حقانیــت در تعبیر 

خــواب زندانیــان و نهایتــا زمینه‌ســازی بــرای رســیدن بــه جایــگاه رفیــع اجتماعــی و معنــوی بــود.
کــه  کاملــی از حکمــت عملــی اســت  بنابرایــن، حکمــت متجلــی در علــم تأویــل رؤیــای یوســف، نمونــۀ 
 ) نشــان می‌دهــد چگونــه علــم الهــی )علیــم( از طریــق تدبیــر حکیمانــه )حکیم( و قــدرت بی‌نهایــت )قدیر

کمــال مقــدرش می‌رســاند. در زندگــی یــک انســان جــاری شــده و او را بــه 
گفتــه و رؤیــای یوســف نبــی را صــادق می‌دانــد. او بــر ایــن بــاور  مولــوی هــم از عالــم رؤیــا و خــواب ســخن 
کــه یوســف پیــام الهــی را از طریــق خــواب دریافــت نمــوده و خــود بــر صــدق و درســتی آن اعتمــاد  اســت 

داشــته اســت:

گزافــــــــــــــــه آن دعــــــــا  ــامـــــــــــــــــــن نمی‌کــــــــردم  ــ ــ ــ ــودم خواب‌ه ــ ــ ــ ــده ب ــ ــ ــ ــف دی ــ ــ ــ ــو یوس ــ ــ ــ همچ

اختــــــــران  و  آفتــــــــاب  یوســــــــف  کــــــــراندیــــــــد  چا چــــــــون  ســــــــجده‌کنان  او  پیــــــــش 

در چــــــــه و زنــــــــدان جــــــــز آن را می‌نجســــــــتاعتمــــــــادش بــــــــود بــــــــر خــــــــواب درســــــــت 
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غــــــــم  هیــــــــچ  نبــــــــودش  او  اعتمــــــــاد  بیش‌وکــــــــــــــمز  و  مـــــــــــــــــام  وز  غلامـــــــــــــــی  از 

ــاه ــ ــ ــه چــ ــ ــ ــ ــــف را ب ــ ــد یوســ ــ ــ ــ ــون درافکندن ــ ــ الــــــــهچــ از  او  را  ســــــــــــــــمع  آمــــــــد  بانــــــــــــــــــگ 

رویشــــــــانکــــــــه تــــــــو روزی شــــــــه شــــــــوی ای پهلــــــــوان در  جفــــــــا  ایــــــــن  بمالــــــــی  تــــــــا 
)مولوی، ۱۳۹۵، ابیات ۲۲۳۴-۲۲۹۹(

کــه رؤیــای یوســف، حســد  ع( به‌عنــوان نبــی از طریــق علــم الهــی و بــه فراســت می‌دانســت  یعقــوب )
برادرانــش را برخواهــد انگیخــت؛ بــه همیــن دلیــل بــه یوســف هشــدار داد:

او ٌ̂‍ می‌چیننــد.  توطئــه‌ای  برایــت  کــه  مکــن  بازگــو  برادرانــت  بــرای  را  رؤیایــت 
)ابن‎عربــی، ۱۳۸7، ص. ۱۳۰(. نمــود  ملحــق  شــیطان  بــه  را  آن  و  کــرد  تبرئــه  کیــد  آن  از  را  پســرانش 

ایــن همــان اصــل »ادب مــع الله« اســت. یعقــوب بــا وجــود آنکــه می‌دانســت پســرانش عامــان ظاهری 
ــه  ــزد، ب کــه از حســد و غفلــت برمی‌خی ــود، امــا از منظــر حقیقــت ریشــۀ ایــن فعــل را  ــد ب ــه خواهن توطئ
، پســرانش را از فاعــل حقیقــی بــودن  کار »شــیطان« به‌عنــوان مظهــر اســم المضــلّ نســبت داد. او بــا ایــن 
« تجلــی آن اســم در آن  « و »ابــزار کــه آن‎هــا تنهــا »مظهــر گنــاه، تبرئــه می‌کنــد، زیــرا می‌دانــد  در ایــن 

موقعیــت خــاص هســتند.
ــده در جهــان مــادی، در واقــع حلقــۀ نهایــی از  کــه هــر پدی نتیجــۀ منطقــی ایــن ســاختار آن اســت 
کــه از ذات الهــی آغــاز می‌شــود؛ بنابرایــن هیچ‌چیــز در  یــک زنجیــرۀ طولانــی وجودشــناختی اســت 

ایــن عالــم خودبســنده و قائــم بــه ذات خویــش نیســت.

کــه بــه ٌ̂‍ پــس هرچــه در عالــم حــس ظاهــر می‌گــردد صــورت متعینــی اســت از غیبــی 
تعبیــر محتاج اســت )قیصــری، ۱۳۷۵، ص. ۴۷۵(.

ــد  کشــف حقیقتــش نیازمن ــرای  ــا ب ــه یــک رؤی ک ــی اســت. همان‌طــور  ــن جهان‌بین ایــن عصــارۀ چنی
ــاج تأویــل  ــه در آن‎هــا، محت ــرای درک حقیقــت و پیــام نهفت ــز ب « اســت، پدیده‌هــای جهــان نی ــر »تعبی
کشــف و علــم تأویــل در  و عبــور از ظاهــر بــه باطــن هســتند. ایــن اصــل، مبنــای نظــری اهمیــت شــهود، 

عرفــان اســامی اســت.

۲-۳. صور خیالی تجلی اسماءالله

ــزار معرفت‌شناســی  کــه موهبــت خــاص حضــرت یوســف بــود، در ایــن دیــدگاه بــه یــک اب علــم تأویــل 
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محــوری تبدیــل می‌شــود. تأویــل، توانایــی عبــور از صــورت ظاهــری پدیــده بــه حقیقــت باطنی آن اســت و 
کــدام اســم الهــی در پــس ایــن حادثــه در حــال تجلــی اســت. از ایــن منظــر حضــرت یوســف  درک اینکــه 
کــه نــور اســماء الهــی را  کامــل و متحقــق بــه حــق، ماننــد یــک شیشــه شــفاف اســت  به‌عنــوان انســان 
به‌وضــوح از خــود عبــور می‌دهــد. او در هــر لحظــه، شــاهد تجلــی حــق اســت و می‌توانــد صــورت خیالــی، 
« در تدبیــر ســال‌های  ماننــد رؤیــای پادشــاه را بــه حقیقــت باطنــی آن یعنــی تجلــی اســم »رزّاق« و »مُدبّــر
کــدورت  کــه اشــخاص دیگــر ماننــد بــرادران یوســف به‏دلیــل  کنــد. ایــن در حالــی اســت  قحطــی تعبیــر 
کــرده و تجلیــات حــق را به‎صــورت تحریف‌شــده درک می‌کننــد  باطنشــان، همچــون شیشــه‌ای تیــره عمــل 
و فعــل خــود را ناشــی از حســد و نیرنــگ می‌پندارنــد، حــال آنکــه در پــس پــرده، مجــرای تجلــی اســم 

« بودنــد. »مُــذِلّ« و در نهایــت »غفــور
، تمــام  یــۀ »وحــدت وجــود« اســت. از ایــن منظــر اوج ایــن تحلیــل، درک داســتان یوســف در پرتــو نظر
گرفتــه تــا ارادۀ پادشــاه  شــخصیت‌ها و نیروهــای متضــاد در داســتان از نیرنــگ بــرادران و مکــر زلیخــا 
همگــی صورت‌هــای متکثــر و مظاهــر تجلــی یــک »وجــود« واحــد هســتند. ایــن وجــود واحــد، در هــر 

صحنــه از داســتان، خــود را تحــت یــک اســم الهــی خــاص متجلــی می‌ســازد.
کتســابی، بلکــه تجلــی آشــکار ایــن اســم الهــی اســت.  وجــود حضــرت یوســف، نــه یــک مهــارت ا
کــه خداونــد از علــم بی‌پایــان خویــش بــه او عطــا فرمــود تــا  گاهــی ویــژه‌ای بــود  ایــن علــم، بصیــرت و آ
گاه شــود. کــرده و بــه حقیقــت پنهــان )باطــن( و ســرانجام امــور آ بتوانــد از ظواهــر نمادیــنِ رؤیاهــا عبــور 
گــوار  تجلیــات اســماء الهــی نیــز در بســتر حــوادث دنیــوی ممکــن اســت در نــگاه اول تیــره و نا
بــه نظــر برســند. مصیبت‌هــای یوســف در نــگاه ســطحی، شــر و ظلمــت بودنــد، امــا در حقیقــت، 
« و در نهایــت »رافــع« بودنــد.  بســترهای ضــروری بــرای تجلــی اســماء الهــی همچــون »حفیــظ«، »صبــور

ــرد. ک ــور  ــوان از آن عب ــر می‌ت ــم تعبی ــا عل ــا ب ــه تنه ک ــت  ــی اس ــی، حجاب ــۀ معرفت ــن فاصل ای
حضــرت  می‌کنــد.  مطــرح  را  »خیــال«  به‌مثابــۀ  عالــم  و  »ســایه«  به‌مثابــۀ  عالــم  ابن‎عربــی  اینجــا 
کودکــی، تجلــی فشــرده و خیالــی تمــام  یوســف، پیامبــرِ رؤیاهاســت و ایــن اتفاقــی نیســت. رؤیــای او در 
کــه قــرار بــود در طــول زندگــی‌اش به‌صــورت تفصیلــی در عالــم واقــع تعبیــر شــوند. ســجدۀ  اســمائی بــود 
کــه ســال‌ها بعــد در عالــم حــس  خورشــید و مــاه و ســتارگان، صــورت خیالــی تجلــی اســم »علــیّ« بــود 
کل عالــم هســتی و به‌طــور خــاص، داســتان یوســف، یــک »صــورت  بــه وقــوع پیوســت. بــر ایــن اســاس، 
کــه  کــه نیازمنــد تأویــل و تعبیــر اســت. حــوادث ایــن داســتان، ســایه‌هایی هســتند  خیالــی« عظیــم اســت 
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لــت می‌کننــد و هــم حقیقــت و ماهیــت او را پنهــان  کــه حــق اســت، دلا هــم بــر وجــود صاحــب ســایه، 
کــه حــق بــرای مــا از وجهــی معلــوم و از وجهــی مجهــول اســت. مــا از  می‌دارنــد. بــه همیــن دلیــل اســت 
، حکیــم، لطیــف( پــی می‌بریــم  طریــق حــوادث زندگــی یوســف بــه وجــود اســماء الهــی )ماننــد قــادر
کارکــرد ایــن اســماء عاجزیــم و  کــه ایــن وجــه معلــوم و روشــن آن اســت؛ امــا از درک ذات و چگونگــی 

برایمــان مجهــول و در خفاســت.

« با تکیه بر حکمت نوریه ۳. تجلی اسم »نور

کــه به‌واســطۀ احــکام وجــودی‌اش در  ابن‎عربــی در فــص یوســفی عالــم مثــال را به‌ســان نــوری می‌دانــد 
ک هــر چیــزی می‌شــود؛ لــذا اعطــای حکمــت  خصلــت برزخــی میــان عالــم لاهــوت و ناســوت ســبب ادرا
کــه به‌واســطۀ حکمــت نوریــه میســر می‌گــردد، ســبب دریافــت زیبایی‌هــای  ک ایــن مرتبــه در آدمــی  ادرا
خلقــت و علــم یافتــن به‌مراتــب پنهــان هســتی می‌شــود. بــر ایــن اســاس، به‌زعــم ابن‎عربــی حکمــت نوریــه 
ع(، ســبب  به‌ســان وحــی الهــی در مرتبــۀ عالــم مثــال مقیــد، هماننــد علــم تعبیــر رؤیــا نزد حضرت یوســف )

دریافــت حقایــق باطنــی عالــم حــس و مشــاهدۀ آن در مرتبــۀ ارواح ملکوتــی می‌گــردد.
کــه در تقابل  ، همــان »وجــود حق« اســت  یــه« اســت. ایــن نــور اســاس حکمــت یوســفی، »حکمــت نور
بــا »ظلمــت عــدم« قــرار دارد. داســتان یوســف، داســتان تجلــی همیــن نــور حقیقــت از دل تاریکی‌هــای 
 ، ک مــا از ایــن نــور متعــدد اســت: ظلمــت چــاه، ظلمــت تهمــت، و ظلمــت زنــدان. بــه همیــن ســبب، ادرا

کــی ناقــص و ســایه‌وار اســت. به‏دلیــل »فاصلــۀ وجــودی« و ماهیــت »عدمــی الاصــل« مــا، همــواره ادرا
کــه عالــم نامیــده می‌شــود، همانــا »اعیــان ممکنــات« اســت؛  ازایــن‌رو، محــل ظهــور ایــن ســایۀ الهــی 
کــه از آن »ذات« بــر او  گســترده شــد، پــس تــو از ایــن ســایه به‌انــدازۀ وجــودی  ایــن ســایه بــر آن‎هــا 
ــع شــد و ایــن  « او واق ــور ک به‌واســطۀ اســم »ن ــی. ولیکــن ایــن ادرا ک می‌کن گســترده شــده اســت، ادرا
ســایه بــر اعیــان ممکنــات در صــورت »غیــب مجهــول« امتــداد یافت)ابن‎عربــی، ۱۳۸۶، ص. ۱۳۲(. ایــن 
« خداونــد  ک را معرفــی می‌کنــد: به‌واســطۀ اســم »النــور بخــش، نحــوۀ تحقــق خلقــت و چگونگــی ادرا

ــز حاصــل می‌شــود. ک« نی ــده و »ادرا ــان تابی ــر اعی آن »وجــود« ب
« خــود، هــم بــه اعیــان  در ایــن دیــدگاه، وجــود و نــور دو روی یــک ســکه‌اند. خداونــد بــا اســم »النــور
کــه در تاریکــی عــدم بودنــد وجــود می‌بخشــد و آن‎هــا را روشــن و آشــکار می‌کنــد و هــم بــه مــا  ممکنــات 
ک،  ک و شــناخت آن موجــودات آشکارشــده را اعطــا می‌کنــد. پــس هــم ایجــاد و هــم ادرا توانایــی ادرا
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کــه خــود اعیــان ممکنــات  « هســتند. ایــن فراینــد ظهــور در حالــی رخ می‌دهــد  هــر دو تجلــی اســم »النــور
کــه حقیقــت اشــیا همچنــان در علــم الهــی از  در »صــورت غیــب مجهــول« باقــی می‌ماننــد؛ بدیــن معنــا 

ک مســتقیم مــا پنهــان و عالــم محســوس، تنهــا ســایه‌ای از آن حقایــق غیبــی اســت. دســترس ادرا
کــه  « یکــی از اســماء جمالــی خداونــد و از عمیق‌تریــن مفاهیــم در الهیــات اســامی اســت  اســم »نــور
درک آن نیازمنــد بررســی چندلایــه اســت. ایــن اســم تنهــا به‎معنــای روشــنایی حســی نیســت، بلکــه بــه 

حقیقــت هســتی، منشــأ پیدایــش و سرچشــمۀ معرفــت اشــاره دارد.

۳-۱. نور به‌مثابۀ هستی محض در معنای وجودشناختی

در تفکر عرفانی نور از اسماءالله است:

نــور اســمی از اســماء الهــی و عبــارت از تجلــی خداونــد بــه اســم ظاهــر خویــش ٌ̂‍
گاهــی اطــاق می‌شــود بــر  اســت؛ یعنــی وجــودش ظاهــر در تمــام موجــودات اســت و 
کــه  کــه پنهــان را آشــکار می‌ســازد، یعنــی علــوم لدنــی یــا همــان واردات الهــی  هرآنچــه 

کاشــانی، ۱۳۹۱، ص. ۱۴۸(. ( می‌انــدازد  بیــرون  دل  از  را  ماســوی‎الله 

خصلــت  به‌واســطۀ  و  اســت  حــق  حضــرت  بــرای  اســم  لطیف‌تریــن  نــور  مفهــوم  اســاس،  ایــن  بــر 
کــه دارد، عارفــان و حکیمــان اســامی تأویــات متنــوع و متعــدد از آن را در بیــان و  آشــکارکنندگی‏ای 
تفســیر معرفت‌شناســی مفاهیــم متعالــی ارائــه داده‌انــد؛ امــا در میــان تمامــی تأویــات نقطــۀ مشــترکی دیــده 

می‌شــود و آن اینکــه نــور حقیقــی همــان حقیقــت وجــود اســت )مصطفــوی، ۱۳۶۸، ص. ۷(.
ــر خــود  ــا ب ــه ذات ک ــی  ــی حقیقت ــرِه« اســت، یعن ــرٌ لِغَی ــه و مُظهِ ــه »ظاهــرٌ بِذاتِ ک ــی اســت  « حقیقت ــور »ن

آشــکار اســت و غیرخــود را نیــز آشــکار می‌کنــد.

۳-۲. نور به‌مثابۀ علم و هدایت در معنای معرفت‌شناختی

گاهــی و هدایــت اســت. همان‌طــور  « سرچشــمۀ تمــام مراتــب علــم، آ عــاوه بــر جنبــۀ وجــودی، اســم »نّــور
کــه نــور حســی، شــرط دیــدن اشــیاء مــادی اســت، نــور الهــی نیــز شــرط معرفــت حقیقــی و بصیــرت باطنــی 

اســت. ایــن نــور در مراتــب مختلــف تجلــی می‌کنــد:
کتب آسمانی و پیامبران، مسیر هدایت را برای بشر روشن    نور وحی و شریعت: خداوند با فرستادن 

بِينٌ< )مائده/۱۵(. هِ نُورٌ وَکِتَابٌ مُّ نَ اللَّ م مِّ
ُ
« می‌نامد: >قَدْ جَاءَك کریم مکرراً خود را »نور می‌سازد. قرآن 
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کــه بــه او توانایــی درک حقایــق    نــور عقــل: قــوۀ تعقــل و خــرد در انســان، پرتــوی از نــور الهــی اســت 

کلــی را می‌بخشــد.
کــه خداونــد در قلــب مؤمنــان و عارفــان قــرار    نــور ایمــان و شــهود: بالاتریــن مرتبــه، نــوری اســت 

ع( می‌فرماینــد: »نُــورٌ یَقْذِفُــهُ الُله فــی قَلْــبِ مَــنْ یَشــاء« )مجلســی، ۱۴۰3، ص. ۲۲۵(.  می‌دهــد. امــام صــادق )
کنــار زده و انســان را بــه لقــاء و معرفــت  کــه حجاب‌هــا را  ، معرفتــی حضــوری و شــهودی اســت  ایــن نــور

مســتقیم خداونــد می‌رســاند.
کــه خداونــد، وجــود مطلــق و هســتی محــض اســت. او  « بــه ایــن معناســت  بــر ایــن اســاس، اســم »نّــور
کائنــات )ماســوی‎الله( به‌واســطۀ  کــه وجــودش قائــم بــه ذات خویــش اســت و تمــام  تنهــا حقیقتــی اســت 
« متــرادف بــا  فیــض وجــودی او از ظلمــت عــدم، بــه روشــنایی هســتی راه یافته‌انــد. در ایــن معنــا، »نــور

»وجــود« و »ظلمــت« متــرادف بــا »عــدم« اســت.
در آراء ابن‎عربــی هــر مرتبــۀ وجــودی نســبت بــه مرتبــۀ بالاتــر از خــود، بنابــر اســتعداد و قابلیتــش از 
نــور ضعیف‌تــری برخــوردار اســت، بــر ایــن اســاس، موجــودات هســتی ذاتــا در وحــدت نــور وجــودی 
کثــرات  کبــر مرتبــۀ نــور مطلــق یــا همــان مقــام جمــع  حضــرت حــق مشــترک‌اند؛ بنابرایــن از نــگاه شــیخ ا
کثــرت اســماء و  در وحــدت ذاتــی وجــود حضــرت حــق اســت و مرتبــۀ عالــم امــکان مصــداق تجلــی 
صفــات حضــرت حــق اســت؛ یعنــی نــور در همــۀ پدیده‌هــای عالــم متجلــی اســت، امــا میــزان تجلــی 

بــه قابلیــت پذیرنــده وابســته اســت.
ــد  کلی ــمارد و  ــه بر‌می‌ش ی ــت نور ــت را در حکم ــن حقیق ک ای ــه ادرا ــم ب ــی عل ــتا ابن‎عرب ــن راس در ای

ــۀ مثــال و حضــرت خیــال معرفــی می‌نمایــد. راه‌یافتــن بــه آن را در علــم بــه حقیقــت مرتب

« در ظاهر و باطن حضرت یوسف )ع( ۳-۳. تجلی اسم »النور

 » ع( در ســنت عرفانــی تجلــی دیگــری از اســم »نــور در ســاحت ظاهــر حســن و زیبایــی بی‌مثــال یوســف )
و اســم »جمیــل« خداونــد عنــوان می‌شــود. ایــن زیبایــی صرفــا یــک ویژگــی فیزیکــی نبــود، بلکــه بازتابــی از 
ک عــادی را مختــل  کــه ادرا کــه در صــورت او متجلــی شــده بــود؛ نــوری چنــان خیره‌کننــده  نــور الهــی بــود 
ع( جامــع دو  کــه زنــان مصــر بــا دیــدن او دســت‌های خــود را بریدنــد. بنابرایــن یوســف ) می‌کــرد، تــا آنجــا 
کــه  کــه حقایــق پنهــان را برایــش آشــکار می‌کــرد و نــور حســن در ظاهــر  تجلــی بــود: نــور معرفــت در باطــن 

جلــوه‌ای از جمــال مطلــق الهــی بــود.
ــور الهــی  ــوه‌گاه مســتقیم ایــن ن ــه یوســف، جل ــر خــواب عنایت‌شــده ب ــم تعبی در ســاحت باطــن، عل
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کــه صــور و حقایقــی از عالــم مثــال هســتند، در حالــت عــادی بــرای اذهــان بشــری  اســت. رؤیاهــا 
ــر قلــب و ذهــن یوســف، او را  « ب ــور ــوی از اســم »ن ــدن پرت ــا تابان ــد ب ــد تفســیرند. خداون مبهــم و نیازمن
کــه محــل نــزول ایــن  بــرای دریافــت ایــن صــور مثالــی آمــاده ســاخت. ایــن نــور الهــی، عالــم خیــال را 
کــه از ظاهــر نمادیــن  رؤیاهاســت، بــرای او روشــن و شــفاف می‌کــرد و بــه او ایــن بصیــرت را می‌بخشــید 
کــه تاریکــی  کــرده و بــه حقیقــت باطنــی آن دســت یابــد. در واقــع، ایــن علــم، نــوری بــود  خــواب عبــور 

ابهــام را از میــان بر‌می‌داشــت و حقیقــت را آشــکار می‌ســاخت.
کــه دو رکــن زیبایــی جمــال  گفــت  ع( بایــد  ــه و حضــرت یوســف ) ی ــذا در مناســبت حکمــت نور ل
ــه  ی ع( مــی‌آورد، ســرّ حکمــت نور کــه موحــد در شــرح داســتان حضــرت یوســف ) ــا  ــم تأویــل رؤی و عل
کــه مســمی اســت بــه  اســت. خوارزمــی در شــرح خــود بــه ایــن نکتــه اشــاره می‌نمایــد؛ چــون عالــم ارواح 
کمــل، شــیخ قــدس  ع( مثالــی بــود بــر وجــه اتــم و ا کشــف یوســف ) عالــم مثالــی، عالمــی نورانــی اســت و 
ع(  کــرد و لهــذا یوســف ) کلمــۀ یوســفیه  کاشــف اســت از حقایــق، اضافــه بــه  یــه را  الله ســره حکمــت نور
کامــل بــود و مــراد حق‌تعالــی را از صــور مرتبــۀ مثالیــه می‌دانســت و هرکــه بعــد از او ایــن  در علــم تعبیــر 
ع(  علــم را دانســته، اخــذ از مرتبــۀ اوســت و مســتفید از روحانیتــش و از بــرای قــوت روح یوســف )

کمــال و حســنش در غایــت بهجــت و جمــال بــود )خوارزمــی، 1377، ص. ۱۳۲(. صــورت او بــه 
ــر و  نــور حقیقــی از آن ذات الهیــه اســت و بــس، زیــرا نــور اســمی از اســماء ذات اســت و هرچــه غی

ماســوی‎الله بــر آن اطــاق شــود تنهــا ظلــی از ظــال حضــرت حــق اســت.
کــه خــود پرتــوی از نــور عالــم غیــب در ظلمــت جهــان  داســتان بــا رؤیــای یوســف آغــاز می‌شــود 
ــد  ــی او را روشــن ســاخت، هرچن کــه سرنوشــت متعال ــود  ــوری ب ــا اولیــن جرقــۀ ن مــادی اســت. ایــن رؤی

کامــل آن نیازمنــد عبــور از تاریکی‌هــای عمیــق چــاه، بردگــی و زنــدان بــود. تحقــق 
کمــال می‌رســد و بــه ابــزار اصلــی او بــرای غلبــه بــر جهــل و  ایــن نــور در قالــب علــم تأویــل رؤیــا بــه 
بحــران تبدیــل می‌شــود. یوســف در ظلمــت زنــدان، بــا نــور علــم خــود چــراغ هدایــت زندانیــان شــد و 
در ادامــه، بــا آشکارســاختن حقیقــت پشــت رؤیــای فرعــون، تمــام ســرزمین مصــر را از تاریکــی قحطــی 

و نابــودی نجــات بخشــید. علــم او، نــور تدبیــر در دل تاریکــی بحــران بــود.
ــد.  ــره ش ــب چی ــت و فری ــت تهم ــر ظلم ــی ب ــت اله ــور حقیق ــی، ن ــام و بی‌عدالت ــل اته ــام مراح در تم
، تجلــی پیــروزی  اثبــات بی‌گناهــی او، چــه از طریــق نشــانۀ پیراهــن و چــه بــا اعتــراف نهایــی زنــان مصــر
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کــه حقیقــت وجــودی او را بــر همــگان  کیــد بــود  نــور عصمــت و صداقــت بــر تاریکــی شــهوت و 
آشــکار ســاخت.

کمــال می‌رســد.  کریمانــه بــه  در نهایــت، ایــن مســیر نورانــی در اوج داســتان بــا عفــو و بخشــش 
گذشــتۀ خــود اســیر بودنــد، یوســف بــا تابانــدن نــور رحمــت  گنــاه  درحالی‌کــه بــرادران در تاریکــی شــرم و 
که  کینــه و انتقــام را از میــان برداشــت. ایــن بخشــش، تجلــی نهایــی نــوری بــود  و مغفــرت الهــی، ظلمــت 

هــر تاریکــی را محــو می‌کنــد و روابــط را بــه روشــنایی محبــت و صلــح باز‌می‌گردانــد.
کــه  « اســت  بنابرایــن، سرگذشــت یوســف از ابتــدا تــا انتهــا، روایــت پیوســته‌ای از تجلیــات اســم »نــور
چگونــه حقیقــت، علــم و رحمــت الهــی از پــس تاریک‌تریــن پرده‌هــای حســد، تهمــت و جهــل عبــور 

کــرده و ســرانجام پیــروز و آشــکار می‌گــردد.
ع( به‌واســطۀ پیراهــن یوســف، یکــی از عمیق‌تریــن  ــن بازگشــت بینایــی حضــرت یعقــوب ) همچنی
« در ایــن داســتان اســت. ایــن پیراهــن، صرفــا یــک تکــۀ پارچــه نیســت، بلکــه  تجلیــات اســم »نــور
کــه از وجــود حضــرت یوســف به‌عنــوان  به‌عنــوان واســطه‌ای بــرای فیــض نــور عمــل می‌کنــد؛ نــوری 

ــود. ــاطع می‌ش ــی س ــم اله ــن اس ــر ای مظه
عــاوه بــر ‌آن، بــا اندکــی تأمــل بر ســایر ابعاد داســتان این پیامبــر الهی در رویارویی بــا زلیخا، حقیقتی 
ع( قــرار  کــه در چهــرۀ حضــرت یوســف ) کــه زلیخــا دانســت، نــوری  دیگــر آشــکار می‌گــردد، آن زمــان 
ــور حقیقــی در مقــام وحــدت ذات نمــود.  دارد، در اصــل از آن حضــرت حــق اســت، روی به‌ســوی ن
ک نیســت، بــرای  ک می‌شــود و خــود قابــل‌ادرا کــه همه‌چیــز بــه آن ادرا همــان نــور مطلــق حقیقــی 
اینکــه عیــن ذات حق‌تعالــی از جهــت تجــرد و تنزهــش از نســبت‌ها و اضافــات اســت. از‌این‌جهــت 
کــه آیــا پــروردگارت را دیــده‌ای، فرمــود نــور  کــه چــون از پیغمبــر صلــی‌الله علیــه و آلــه پرســش شــد  بــود 
اســت، چگونــه آن را ببینــم )ابن‎حنبــل، ۱۹۹۵، ج. ۶، ص. ۲۴۱(؛ یعنــی نــور مجــرد را امــکان دیــدن نیســت و 
همین‌طــور خداونــد متعــال در قــرآن در مقــام بیــان ظهــور نــورش در مراتــب مظاهــر بدیــن مطلــب اشــاره 

.)۳۵/ ــه نــور الســموات و الارض< )نــور کــرده و فرمــوده اســت: >ال��ل

۳-۴. تجلی اسم ظاهر و باطن

کــه  کــه ســایه‌ها همیشــه به‌ســوی تاریکــی می‌رونــد؟ ایــن تاریک‌بــودن نشــانۀ آن اســت  مگــر نمی‌بینــی 
حقیقــت صاحــب ســایه در ســایه پنهــان و ناپیداســت؛ زیــرا میــان ســایه و اصــل آن ســنخیت و نزدیکــی 
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ــن تاریــک و  ــاز هــم ســایه‌اش چنی کامــاً ســفید و روشــن باشــد ب ــر شــخص  گ ــی ا کمــی وجــود دارد. حت
ناپیداســت )ابن‌عربــی، ۱۳۸۶، ص. ۱۳۲(. 

کــه در عیــن  کلام »الخَفــاء« به‌معنــای پنهانــی و پوشــیدگی اســت. آن حقیقــت اصلــی اســت  در ایــن 
ک مــا پنهــان اســت. الخفــاء موجــود در ســایه نمــادی از  آشــکار بــودن از طریــق خلقــش ذاتــش از ادرا
کــه به‌طــور مســتقیم و صریــح در ایــن متــن  همیــن بطــون و پنهانــی بــودن ذات حــق اســت. اســم الهــی 

تجلــی دارد »باطــن« اســت.
علــت اینکــه ســایه تیــره و تاریــک اســت فاصلــۀ و دوری ذاتــی آن از اصــل خــودش یعنــی شــخص یــا 
جســم صاحــب ســایه اســت. ســایه وجــودی مســتقل نیســت، بلکــه وجــودی تبعــی و درجــۀ دوم اســت 
کــه به‌دلیــل حجــاب شــدن نــور توســط اصــل خــود بــه وجــود می‌آیــد. ایــن تیرگــی نشــانۀ همیــن فاصلــه 

و پنهانــی )خفــاء( اســت.
ایــن متــون دقیقــا در حــال شــرح  کنــار یکدیگــر متجلــی شــده‌اند.  ایــن دو اســم به‌زیبایــی در 

هســتند.  » »ظاهــر مرتبــۀ  در  »باطــن«  تجلــی  چگونگــی 
کرده و در همه‌جا خود را آشکار ساخته  حق‌تعالی بی‌حجاب است؛ زیرا صدهزار جلوه و ظهور 
هِ< )بقره/۱۱۵(؛ اما در عین حال هیچ‎گاه از پرده‌نشینی خارج نشده و 

ّ
وا فَثَمّ وَجْهُ اللَ

ُّ
يْنَمَا تُوَل

َ
است: >فَأ

همیشه در نقاب است؛ زیرا هر ظهورش خود پرده و نقابی است بر چهرۀ واقعی و اطلاقی او )امینی‌نژاد، 
۱۳۹۴، ص. ۲۹۵(. 

۳-۵. پارادوکس شدت ظهور و خفای بطون

»إنّ شــدّة ظهــوره ســبب خفائــه«؛ همانــا شــدت ظهــور او ســبب پنهانــی اوســت. نویســنده تصریــح 
کــه فی‌نفســه عدمــی هســتند(  گــر وجــود مطلــق بــه »اعیــان عدمیةالاصــل« )ماهیت‌هایــی  کــه ا می‌کنــد 
ک نبــود؛ لــذا ایــن  مقیــد نمی‌شــد، به‌دلیــل شــدت نورانیــت و غلبــۀ وجــودی بــرای هیــچ مدرکــی قابــل‌ادرا
ماهیــات عدمــی در عیــن اینکــه حجــاب وجــه مطلــق حــق هســتند، شــرط لازم بــرای تعیــن و در نتیجــه 
ــه در آن بطــون و  ک ــد. ایــن همــان مفهومــی اســت  ــه شــمار می‌رون ک‌پذیــری آن در مراتــب خلقــی ب ادرا
ــوم و از وجهــی  ــا از یــک وجــه معل ــرای م ظهــور دو وجــه یــک حقیقــت واحــد تلقــی می‌شــوند. حــق ب

دیگــر مجهــول اســت.
وجــود همــان نــور اســت و در مقابــل عــدم همــان ظلمــت اســت. بااین‌حــال ایــن نــور محــض به‌دلیــل 
ک مســتقیم پنهــان  شــدت ظهــور و بی‌نهایتــی‌اش و همچنیــن به‌دلیــل ماهیــت عدمی‌الاصــل مــا از ادرا
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کــه فاصلــۀ  می‌مانــد. نویســنده ایــن حجــاب و پنهانــی را بــا مفهــوم بعــد توضیــح می‌دهــد؛ همان‌طــور 
کوچــک می‌نمایانــد، فاصلــۀ  کوه‌هــای رنگیــن را در چشــم مــا تیــره و خورشــید عظیــم را  فیزیکــی 

وجــودی مــا از مبــدأ هســتی نیــز باعــث درکــی ناقــص و ســایه‌وار از حقیقــت می‌شــود.
کــه رنــگ و جزئیــات واقعــی جســم را از چشــم مــا پنهــان می‌کنــد و  فاصلــه ماننــد پــرده عمــل می‌کنــد 
آن را به‌صــورت شــیئی تیــره و مبهــم نشــان می‌دهــد. فاصلــه یــک اثــر دیگــر هــم دارد: باعــث می‌شــود 

کوچــک بــه نظــر برســند. اجســام بســیار بــزرگ ماننــد خورشــید 
کــه نمــادی از محدودیت‌هــای وجــودی ماســت، حقیقــت اشــیا را بــه  حــواس مــا تحت‌تأثیــر فاصلــه 

مــا نشــان نمی‌دهــد، نــه رنــگ واقعی‌شــان را و نــه انــدازۀ واقعی‌شــان را )پارســا، ۱۳۶۶، ص. ۲۲۱(.
ــه ریشــه در عــدم دارد  ک ــا  ــق« و ماهیــت م ــان »وجــود مطل ــۀ متافیزیکــی می ــن ترتیــب، فاصل ــه همی ب
کــه آن نــور محــض هســتی به‌شــکلی پنهــان و پوشــیده بــر مــا آشــکار شــود. بــه عبــارت  باعــث می‌شــود 
کــه مــا از دریچــۀ  کامــل »وجــود« بــه ایــن دلیــل از دیــد مــا پنهــان اســت  ، درخشــش و نورانیــت  دیگــر

ــم. ــه آن می‌نگری ــان ب ــی خودم ــی ذات ــت و تاریک محدودی
ــن  ــور عی ــه ن ک ــد ازآنجا ــه می‌گوی ک ــت  ــبت نیس ــز بی‌مناس ــهروردی نی ــدگاه س ــه دی ــی ب ــا نگاه دراینج
کمــال و فعلیــت اســت، در مقابــل ظلمــت عیــن نقــص، فقــدان و نداشــتن اســت )ســهروردی، ۱۳۸۶، 
کــه  گفــت در اینجــا دو حقیقــت وجــود دارد: یکــی نــور و دیگــری ظلمــت  ص. ۱۹۸(؛ پــس می‌تــوان 

کــه بهــره‌ای از نــور نــدارد ظلمــت  کل هســتی از نــور ایجــاد شــده و آنچــه  در مقابــل یکدیگــر هســتند. 
نامیــده می‌شــود.

۴. حُسن یوسف و تجلی اسم »جمیل«

کــه هم‏زمــان بــا جمــال، فتنــۀ عشــق، مقــام قــرب و تحقــق رؤیــای الهــی شــناخته  یوســف پیامبــری اســت 
کــه از چــاه طبیعــت )نفــس( بــه زنــدان بــدن  کامــل اســت  می‌شــود. او در نــگاه عارفــان نمونــۀ ســالک 
)محدودیت‌هــای دنیــوی( و ســپس بــه قصــر ملکــوت )مقــام ولایــت( عــروج می‌یابــد. در ایــن ســیر 

یوســف نه‌تنهــا جمــال ظاهــری دارد، بلکــه مظهــر جمــال الهــی اســت.
ع( در نگاهــی عمیق‌تــر تنهــا بــه زیبایــی ظاهــری  حســن و زیبایــی خارق‌العــادۀ حضــرت یوســف )
ــوان مظهــر خــاص اســم »جمیــل«  ــد آن را به‌عن و تناســب اعضــای بدنــی محــدود نمی‌شــود بلکــه بای
 الَله 

َ
گرفــت. در الهیــات عرفانــی، بــر اســاس حدیــث شــریف »إِنّ خداونــد بــر روی زمیــن در نظــر 
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کلینــی، ۱۳68، ص. ۴۳۸(، تمــام  جَمِیــلٌ و یُحِــبُّ الْجَمَــالَ خداونــد زیباســت و زیبایــی را دوســت دارد« )
ــق الهــی اســت. ــوی از جمــال مطل ــم پرت زیبایی‌هــای عال

کــه جمــال ازلــی خداونــد را بــه  ع( آینــه‌ای صــاف و بی‌غبــار بــود  در ایــن نــگاه، حضــرت یوســف )
کامل‌تریــن شــکل ممکــن در قالــب انســانی بــه نمایــش می‌گذاشــت. بــه همیــن دلیــل، تأثیــر ایــن زیبایــی 
کــه بــا دیــدن او دســت‌های خــود  کنــش زنــان مصــر  کنــش عــادی و انســانی بــود. وا نیــز فراتــر از یــک وا
کــه آن‎هــا نــه بــا یــک حســن صرفــا مــادی بلکــه بــا تجلــی‌ای از جمــال الهــی  را بریدنــد، نشــان می‌دهــد 
کــرده و آن‎هــا را ازخودبی‌خــود ســاخت. ک متعــارف بشــری را مختــل  کــه ادرا مواجــه شــدند؛ جلــوه‌ای 
ع( زیبایــی فوق‌العــاده و برجســته‌ای داشــته  بــر اســاس مفــاد شــماری از احادیــث اســامی، یوســف )
کــه دیگــران هماننــد آن را نداشــته و نخواهنــد داشــت.  و ایــن زیبایــی تــا حــدی انحصــاری اســت 
ع(  بازتــاب ایــن موضــوع در دیــن و فرهنــگ اســامی انکارناپذیــر اســت و تــازم زیبایــی و یوســف )
کــرده اســت. ع( را بــه نمــاد زیبایــی انســانی تبدیــل  کــه یوســف ) چنــان درهم‌تنیــده و ســایه‌وار اســت 
کــه جمــال یوســف تنهــا  ابن‌عربــی یوســف را تجلــی تــام اســم جمیــل می‌دانــد. او معتقــد اســت 
کــه از طریــق صــورت انســانی  ظاهــر زیبــا نیســت بلکــه نماینــدۀ تمام‌نمــای حقیقتــی باطنــی اســت 
آمــده اســت: »فَجَمَــعَ الُله لَــهُ ]یعنــی  حق‌تعالــی خــود را در آن آشــکار می‌ســازد. در فــص یوســفیه 
اهِــرِ وَالجَمــالِ الباطِــنِ...«. ایــن دو وجــه جمالــی همــان تجلــی اســماء الهــی 

َ
یوســف[ بَیْــنَ الجَمــالِ الظّ

کــه حــق در آن نظــر می‌کنــد و  در ظاهــر و باطــن اســت و یوســف در نــگاه ابن‌عربــی آینــه‌ای اســت 
خــود را می‌بینــد.

ابن‌شهرآشوب روایت مشهوری در باب جمال یوسف از پیامبر )ص( نقل می‌کند: 

کان یوســـف أحسَـــن ولکننـــی أملَـــح )ابن‌شهرآشـــوب، ٌ̂‍ قولـــه صلـــی الله علیـــه و آلـــه: 
ص. ۱۸۷(.  ،۱۹۶۵

ع( اشاره شده و حسن ظاهر ملازم زیبایی باطن  فقط در یک آیۀ قرآن به زیبایی حضرت یوسف )
نَ 

ْ
، یوسف را این‌چنین توصیف می‌کند: >وَقُل گرفته شده است. خداوند، از زبان زنان دربار در نظر 

گفتند: معاذالله این آدمی نیست، این  يمٌ< )یوسف/۳۱(؛ و  كٌ کَرِ
َ
ا مَل

َّ
هِ مَا هَذَا بَشَرًا إِنْ هَذَا إِل حَاشَ لِلَّ

جز فرشته‌ای بزرگوار نیست.
کمــال رســیده بــود: نخســت  ع( در دو ویژگــی بــه حــد  کــه حضــرت یوســف ) در منابــع آمــده اســت 



تجلی اسماء الهی در سورۀ یوسف )ع( از منظر فصّ یوسفی؛ الگویی برای انسان کامل /  فاطمه‎سادات )مهناز( توکلی و  فاطمه عابدینی 
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کمــال در بُعــد صــورت بــه  زیبایــی و نیکویــی انــدام و چهــره و دوم دانــش و لطــف. زیبایــی ظاهــری 
کــه جمــال او  کمــال در بُعــد معنــا. تقدیــر الهــی چنیــن رقــم خــورد  شــمار مــی‌رود و دانــش و لطــف 
گــردد، درحالی‌کــه دانــش و بینــش او موجــب نجــات و رهایــی شــد.  ئــات  زمینه‌ســاز آزمون‌هــا و ابتلا
کــه ارزش و برتــری دانــش بــر زیبایــی ظاهــری بســی  ایــن رویــداد پیــام روشــنی بــرای خردمنــدان دارد 

بیشــتر و پایدارتــر اســت.

« به‌مثابۀ خورشید ۵. تجلی اسم »عظيم« و »کبير

کوچــک به‌قــدر یــک ســپر جلــوه می‌کنــد.  خورشــید در واقعیــت خــود بســیار بــزرگ اســت امــا در حــس مــا 
ک مــا  کــه عظمــت و بزرگــی خداونــد بی‌نهایــت اســت، امــا ادرا ایــن مثــال به‌زیبایــی نشــان می‌دهــد 
کوچــک و ناچیــز از آن عظمــت را  به‌دلیــل »فاصلــه« و محدودیت‌هــای وجــودی تنهــا تصویــری بســیار 

درک می‌کنــد.
 » ســپس خورشــید را بــر آن ]ســایه[ دلیــل و راهنمــا قــرار دادیــم و ایــن خورشــید همــان اســم او »النــور
گرفتیــم، بازپس‌گرفتنــی آســان و همانــا آن را به‌ســوی  اســت. ســپس آن ســایه را به‌ســوی خــود بــاز پــس 
گرفــت؛ چــون ســایۀ خــود او بــود. پــس از او ظاهــر شــد و همه‌چیــز به‌ســوی او بازمی‌گــردد  خــود بــاز پــس 

)ابن‌عربــی، ۱۳۸۶، ص. ۱۳۴(. 

ــا بیانــی تمثیلــی بــه شــرح مراتــب هســتی و جایــگاه انســان در ایــن نظــام می‌پــردازد. در  ایــن متــن ب
ــوس  ــرای ملم ــپس ب ــود و س ــبت داده می‌ش ــی نس ــماء اله ــی از اس « یک ــور ــه »الن ــی ب ــود حقیق ــدا وج ابت
کــردن ایــن مفهــوم از تمثیــل »خورشــید« اســتفاده می‌شــود. خورشــید در اینجــا نمــاد وجــود مطلــق و 
ــع اصلــی  کــه هــم »دلیــل« و راهنمــای شــناخت ســایر موجــودات اســت و هــم منب قائم‌به‌ذاتــی اســت 

هستی‌بخشــی.
کائنــات بــه »ســایه« تشــبیه می‌شــود. ســایه هســتی مســتقلی از خــود نــدارد  در مقابــل، وجــود انســان و 
ــه وجــود مخلوقــات  ک ــل نشــان می‌دهــد  ــد. ایــن تقاب ــدا می‌کن ــا پی ــور معن ــا به‌واســطۀ ن و وجــودش تنه
ــه اصــل  ــارت »رجــوع ســایه ب ــا عب ــه آن حقیقــت اصلــی اســت. نهایت یــک وجــود مجــازی و وابســته ب
ــرای  ــوی ب ــی زندگــی انســان اشــاره دارد. ایــن مســیر ســفری معن ــه هــدف غایــی و ســیر تکامل خــود« ب
عبــور از وجــود ســایه‌وار و فناپذیــر خــود و رســیدن بــه وصــال بــا منبــع نورانــی و حقیقــت ازلــی اســت.

از  نــام  یــا چنــد  یــک  و جلــوه‌گاه  آینــه  تمــام پدیده‌هــای عالــم هســتی  در جهان‌بینــی عرفانــی، 
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ــزان ظرفیــت وجــودی خــود صفتــی از صفــات الهــی را  نام‌هــای خداونــد هســتند. هــر موجــودی به‌می
کــه  کبیــر اســت؛ ایــن عبــارت بیانگــر ایــن اســت  بازتــاب می‌دهــد. خورشــید تجلــی اســم عظیــم و 
کامــل بــرای درک ایــن دو صفــت الهــی اســت. خورشــید، در یــک نــگاه منســجم،  خورشــید یــک مظهــر 
ــد در  ــر خداون ــری و ســیطرۀ وجــودی الکبی ــم و هــم نمــاد برت ــی العظی ــی و درون هــم نمــاد عظمــت ذات

عالــم مــاده اســت.
گفــت: »ســپس خورشــید را بــر آن ]ســایه[ دلیــل قــرار دادیــم«؛ پــس از امتــداد آن. پــس تجلــی  بنــده 
کــه ســایه‌های معقــول را در  کــه از خورشــید الوهیــت فروآویختــه اســت همــان اســت  نــوری وجــودی 
کــه به‌قــوه در ذات ســایه موجودنــد آشــکار می‌ســازد؛ زیــرا الوهیــت عیــن مألــوه را ظاهــر  اشــخاصی 

ص. ۴۱۱(.  ،۱۳۶۱ می‌کند)جنــدی، 
«، »خورشــید« را به‌مثابــۀ  ــمْسَ عَلَيْــهِ دَلِيــاً در ایــن تبییــن عرفانــی جنــدی از آیــۀ »ثُــمَّ جَعَلْنَــا الشَّ
ــن  ــر ای ــودی ب ــی وج ــش آن تجل ــاس، تاب ــن اس ــر ای ــه و ب گرفت ــر  ــق در نظ ــة« و ذات ح لوهی ــمس الا »ش
کــه به‌صــورت بالقــوه در ذات آن حقایــق نهفتــه  ســایه‌های معقــول موجــب می‌شــود تــا موجوداتــی 
بودنــد، از مرتبــۀ علــم و قــوه بــه مرتبــۀ عیــن و فعلیــت درآینــد. بدین‌ترتیــب »الوهیــت« عیــن »مألــوه« 

)آنچــه الوهیــت را پذیرفتــه و مظهــر او شــده یعنــی عالــم( را ظاهــر می‌ســازد.

۶. عالم به‌مثابۀ امری خیالی

کــه وجــود حقیقــی نــدارد و ایــن اســت معنــای »خیــال«. یعنــی در خیــال  عالــم امــری اســت متوهــم 
ــه خــود و جــدا از وجــود حــق اســت، درحالی‌کــه در  ــم ب ــم امــری اضافــی و قائ کــه عال ــن اســت  ــو چنی ت
ــه از او  ک ــه شــخصی اســت  ــم حــس متصــل ب کــه ســایه در عال ــی  ــا نمی‌بین ــن نیســت. آی نفس‌الامــر چنی
کــه یــک چیــز از ذات خــودش  کــه از او جــدا شــود، زیــرا محــال اســت  کشــیده شــده و محــال اســت 
کــه عالــم را از حــق جــدا  جــدا شــود؟ در واقــع ایــن توهــم ازمنظــر معرفت‌شــناختی و نــگاه انســان اســت 
، عالــم چیــزی جــز تجلــی خــدا نیســت.  و مســتقل می‌بینــد وگرنــه از جنبــۀ وجودشــناختی و حقیقــت امــر
کــدام اســت و  کیســتی و هویتــت چیســت و نســبتت بــا حــق  پــس حقیقــت خــود را بشــناس و اینکــه تــو 
« و ماننــد ایــن الفــاظ هســتی. پــس عالمــی  بــه چــه اعتبــار »حــق« هســتی و بــه چــه اعتبــار »عالــم« و »غیــر
کوچــک و بــزرگ و صــاف و صاف‌تــر  هســت و عالم‌تــری. ازایــن‌رو حــق نســبت بــه یــک ســایۀ خــاص 
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کــه بــه رنــگ آن درمی‌آیــد، درحالی‌کــه  ماننــد نــور اســت نســبت بــه حجابــش در برابــر بیننــده در شیشــه 
ــم. ــه آن را می‌بینی ــا این‌گون ــی م ــدارد ول ــور رنگــی ن ــر خــود ن در نفس‌الام

از منظــر عرفانــی، هــر موجــودی به‌قــدر ســعۀ و ضیــق هویــت خویــش مظهــر حق‌تعالــی اســت؛ 
کــه هرچنــد خداونــد  کثــرات در عرفــان آن اســت  بنابرایــن ســر اختــاف موجــودات و پدیدآمــدن 
در همه‏چیــز ظهــور می‌کنــد، ایــن ظهــور در همــه یکســان نبــوده، بســته بــه ظرفیــت و قابلیــت شــدت و 
کامــل ظهــور می‌کنــد و در مظهــر دیگــر چنــان  کــه در یــک مظهــر به‎نحــو  ضعــف می‌یابــد، به‌گونــه‌ای 
کل نظــام هســتی  گویــی اصــاً ظهــوری نکــرده اســت؛ بنابرایــن همــۀ اشــیا در  کــه  کم‌فــروغ  نــازل و 

محضــر و حضــرت خداوندنــد و باری‌تعالــی در آن‎هــا حضــور دارد )ابن‌عربــی، ۱۳۸7، ص. ۱۰۲(.
کــه واحــد حقیقــی اســت، منــزه از صــورت، صفــت و لــون و شــکل در  پــس اوســت حق‌تعالــی 
کــرده، به‌حســب اســماء و  کــه در مظاهــر متکثــر بــه صــور مختلفــۀ ظهــور  حضــرت احدیــت و اوســت 

ــت. ــوه داده اس ــود جل ــر خ ــود را ب ــی خ ــی و افعال ــمائی و صفات ــی اس ــه تجل ــات و ب صف

بـــود گـــون  گونا شیشـــه‌های  همـــه  ـــــــــوداعیـــان  ـــ ـــ ـــ ـــــــــید وجــ ـــ ـــ ـــ ـــــــــو خورشــ ـــ ـــ ـــ ــــــر آن پرتــ ـــ ـــ ـــ ـــ ـــــــــاد بــ ـــ ـــ ـــ کافتــ

کبـــود کـــه بـــود ســـرخ بـــا زرد و  نمـــودهـــر شیشـــه  رنـــگ  همـــان  بـــه  هـــم  آن  در  خورشـــید 
 )جامی، ۱۳۹۳، ۷۲-۷۱(

ابن‌عربــی تردیــد نــدارد در اینکــه بگویــد: سراســر زندگــی مــا فقــط یــک رؤیاســت و آن صورت‌هــای 
کــه می‌بینیــم خیــال در خیــال اســت و نــور حقیقــی یــا وجــود حقیقــی فقــط خداســت  وجــود خارجــی 

)عفیفــی، ۱۳۸۰، ص. ۱۵۷(.

ــه اســت صــورت حــق در او بیــش از دیگــران ظاهــر  ــه حــق تحقــق یافت کــه ب کســی از مــا  ــن  همچنی
کــه حــق شــنوایی و بینایــی و همــۀ قــوت و اعضــای آنــان می‌گــردد،  کســانی هســتند  می‌شــود. پــس از مــا 
کــرده اســت؛ و بــا ایــن همــه او  کــه از حــق خبــر می‌دهــد آن‎هــا را عطــا  کــه شــریعت  بــا نشــانه‌هایی 
عیــن ســایه اســت و عیــن موجــود ]به‎خودی‎خــود[ نیســت، زیــرا ضمیــر در »شــنوایی او« بــه خــود او 

بازمی‌گــردد و بــه غیــر او بازنمی‌گــردد؛ امــا بنــده چنیــن نیســت )ابن‌عربــی، ۱۳۸۶، ص. ۱۳۶(. 
کار  پــس نســبت ایــن بنــده بــه وجــود حــق از نســبت دیگــر بنــدگان نزدیک‌تــر اســت و چــون 
ــال  گویــی خی کــش  کــه درک می‌کنــی در ادرا کــه تــو خیالــی و تمــام آنچــه را  بدین‌گونــه باشــد، بــدان 
ــود،  ــاق نمی‌ش ــا اط ــز تنه ــر هیچ‌چی ــود ب ــت و وج ــال اس ــال در خی ــر خی ــود سراس ــن وج ــت؛ بنابرای اس

به‌خصــوص از حیــث ذات و عینــش نــه از حیــث اســامی‌اش )ابن‌عربــی، ۱۳۸۶، ص. ۱۳۶(.
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کامل برمبنای فص یوسفی ۷. الگوی سلوکی انسان 

کــه برخــی صریح‌انــد و برخــی  کامــل مظهــر مجموعــه‌ای از اســماء الهــی اســت  در فــص یوســفی انســان 
در محتــوای فــص حضــور دارنــد؛ مجموعــۀ ایــن اســماء مســیر ســلوک یوســفی را شــکل می‌دهنــد. اســماء 
ــی  ــع ســتون‌های اصل ــر شــده و در واق ــه به‌صراحــت و وضــوح در مضمــون فــص یوســفی ذک ک محــوری 

: ع( هســتند، عبارت‌انــد از شــخصیت یوســف )
کــی خیــال تــا صــور الهــی به‌درســتی  : ریشــۀ رؤیــا و عالــم مثــال و در واقــع آغــاز تصفیــه و پا    مصــور

منعکــس شــوند.
   علیم: فهم باطن وقایع و قدرت تأویل.

   حکیم: هماهنگی ظاهر و باطن، حکمت عملی و نظری و انسجام وجودی.

: شفافیت باطن و جداسازی شهود الهی از خیال نفسانی.    نور

   جمیل: اساس جمال یوسفی و محبوبیت معنوی.

گفــت ایــن اســماء  کــه در لایــۀ محتوایــی فــص یوســفی حضــور دارنــد و می‌تــوان  ب( اســماء ضمنــی 
کامــل می‌کننــد، ماننــد لطیــف: لطافــت قلــب و نفــوذ در معانــی،  ســاختار درونــی و باطنــی ســلوک را 
 : ؛ ولــی: ولایــت علمــی و باطنــی و پشــتوانۀ قــدرت تأویــل؛ عزیــز رفــق و مهربانــی و زیبایــی در رفتــار
عــزت معنــوی، صلابــت درونــی و قــدرت الهــی در مقــام یوســف؛ رحیــم و رئــوف: بخشــایش و مهربانــی 
: ظهــور حــق در صــورت  ــق؛ ظاهــر ــر خل ــه ب ــر نفــس و شــهوت خــود و ن ــه ب : غلب ــار در اوج قــدرت؛ قهّ
کــه اســاس تأویــل اســت.  رؤیاهــا؛ باطــن: حرکــت از صــورت بــه حقیقــت و فهــم معنــای پشــت حــوادث 

، رافــع، علــی و... . همچنیــن اســماء دیگــری ماننــد حفیــظ، صبــور
کــه  ــا الگــوی یوســفی یعنــی تبدیل‌شــدن بــه انســانی  گفــت ســلوک مطابــق ب به‌این‌ترتیــب می‌تــوان 
، لطافــت او جــاری، جمــال او  ک، فهــم او باطنــی، حکمــت او مــوزون، نــور او آشــکار خیــال او پــا

، عــزت او الهــی و قهــر او تنهــا متوجــه نفــس خویــش اســت. ــر گی محســوس، رحمــت او فرا

نتیجه‌گیری

« ذاتی اســت. داســتان  کــه رابطــۀ حــق و خلــق، رابطــۀ »غنای« مطلــق و »فقر فــص یوســفی بــه مــا می‌آمــوزد 
« و نیازمنــدی یــک انســان اســت. تمــام  یوســف، داســتان تجلــی »غنــای« بی‌نهایــت الهــی در اوج »فقــر
کــه هویــت حقیقــی مــا، هویتــی عاریتــی و ســایه‌وار  اســماء الهــی متجلــی در ایــن داســتان نشــان می‌دهنــد 
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ــا  کثــرت اســت؛ حقیقــت و اصــل وجــود م ــازم وحــدت و  ــان ت ــا«. ایــن، بی ــا لا هویتن اســت »فهــو هویتن
ــر از  ــا تعینــات خلقــی و تمایــز اســماء و صفــات خــود غی همــان حــق و تجلــی اوســت، در عیــن حــال ب
حــق هســتیم. بنابرایــن ســورۀ یوســف از منظــر فــص یوســفی، صرفــا یــک داســتان اخلاقــی نیســت، بلکــه 
کــه بــا یــک رؤیــای  کامــل از ســفر روح انســان در مراتــب تجلیــات اســمائی اســت؛ ســفری  یــک نقشــۀ 
کــه  کثــرات ختــم می‌شــود. ایــن همــان راهــی اســت  خیالــی آغــاز و بــه شــهود حقیقــت واحــد در پــس پــردۀ 

کــردن در آن فرا‌می‌خوانــد. کــرده و مــا را بــه نظــر  نویســندۀ فــص در پایــان همــوار 
کــه  پژوهــش حاضــر بــا تمرکــز بــر حکمــت ابن‌عربــی در فــص یوســفی فصــوص الحکــم، نشــان داد 
کــه  کامــل اســت  داســتان یوســف نه‌تنهــا یــک روایــت تاریخــی، بلکــه نمــودی از ســیر وجــودی انســان 

از مراتــب طبیعــت به‌مراتــب روح و نهایتــا توحیــد مطلــق می‌رســد.
ابن‌عربــی در فــص یوســفی بــا نگرشــی شــهودی بــه داســتان، شــخصیت یوســف را به‌عنــوان آینــه‌ای 
کــه بــا  کامــل اســت  ع( نمونــۀ یــک انســان  از اســماء جمالــی و جلالــی حــق معرفــی می‌کنــد. یوســف )
، تســلیم، تــوکل، علــم لدنــی و عشــق بــه حــق و دیگــر اســماء الهــی بــه مقــام قــرب و ولایــت می‌رســد. صبــر
کــه شــناخت اســماء الهــی نه‌تنهــا ابــزاری معرفتــی، بلکــه مســیر  از ایــن طریــق می‌تــوان دریافــت 
کامــل نیــز بــه شــمار مــی‌رود. داســتان یوســف ازاین‌حیــث،  عینــی بــرای تربیــت باطنــی و تحقــق انســان 

کامــل بــرای ســالکین راه حــق در عرفــان نظــری و عملــی اســت. الگــوی انســانی 

ملاحظات اخلاقی

حامی مالی

در نگارش مقالۀ حاضر هیچ‌گونه حمایت مالی صورت نگرفته است. 

مشارکت نویسندگان

در نگارش مقاله، مشارکت نویسندگان به این شرح است: 
نویسندۀ اول و مسئول: ایده‌پردازی، طراحی پژوهش، بازبینی متون، ویرایش نهایی )٪۵۵(

گردآوری منابع )٪۴۵( نویسندۀ دوم: نگارش اولیه و 

اعلامیۀ هوش مصنوعی مولد و فناوری‌های مبتنی بر هوش مصنوعی در فرایند نگارش

، در نــگارش چکیــده و ترجمــۀ انگلیســی از ChatGPT بــرای انســجام  در طــول آماده‌ســازی ایــن اثــر
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متــن و البتــه تحــت نظــارت نویســنده مســئول اســتفاده شــده اســت و مســئولیت تحلیل‌هــا و نتایــج بــر 
 https://chat.openai.com : عهــدۀ نویســندگان اســت. لینــک ابــزار

تعارض منافع

بنابر اظهار نویسندگان، این مقاله تعارض منافع ندارد.

پیروی از اصول اخلاق پژوهش

نویســندگان اصــول اخلاقــی در انجــام و انتشــار ایــن پژوهــش علمــی را رعایــت نمــوده و از هرگونــه 
ــد همــۀ آن‌هاســت. ــورد تأیی ــد و ایــن موضــوع م کرده‌ان ســوءرفتار پژوهشــی خــودداری 

بیانیۀ دسترسی به داده‌ها

داده‌هــای پژوهــش شــامل منابــع مکتــوب و تفســیری - عرفانــی اســت و مجموعــه داده‌ای عمومــی 
وجــود نــدارد.

سپاسگزاری

کارشناسی‌شــان  نویســندگان مایل‌انــد از داوران ناشــناس نشــریۀ آموزه‌هــای فلســفۀ اســامی بابــت نظرات 
تشــکر و قدردانی نمایند.
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Abstract

T he problem of freedom has always been and remains a wide‑rang-
ing and living issue through centuries. The manner of understand-
ing its philosophical truth depends, on the one hand, on the philo-
sophical foundations of philosophers and, on the other hand, on 

numerous other individual‑social questions. Mullā Ṣadrā and Heidegger are 
two highly influential philosophers, and based on their philosophical princi-
ples, a particular view of freedom takes shape. Fiṭrah (primordial nature) in 
the thought of Mullā Ṣadrā and Wujdān (conscience) in the thought of the 
early Heidegger are among the most important components in these two phi-
losophers’ articulations on freedom. Using an analytical method, this article 
examines the role of Fiṭrah from Mullā Ṣadrā’s perspective and the role of 
conscience from the early Heidegger’s perspective in the realization of free-
dom, and then comparatively explores the similarities and differences between 
their views. Through a comparative study of Ṣadrian Fiṭrah and Heideggerian 
conscience in terms of their quiddity, origin, goal, and content, with a focus on 
their role in the realization of freedom, it is concluded that although there are 
similarities, Mullā Ṣadrā’s view possesses coherence and superiority in the 
following respects: (1) providing a precise account of the origin of Fiṭrah 
(based on the theory of manifestation (Tajallī) and relational existence); (2) 
explaining the common innate possessions (both cognitive and dispositional) 
of human beings; (3) offering a comprehensive picture of the existential dimen-
sions of the human being (ethical and mystical) and their correspondence with 
the levels of freedom; (4) explaining the existence of the Most High God as the 
ultimate end of the human being and the ultimate end of freedom; and (5) 
providing a practical program (the sacred law, Sharīʿah) for the flourishing of 
Fiṭrah and the realization of freedom.
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Extended Abstract

Introduction
Freedom has always been one of the most important issues throughout history, and philos-

ophers such as Mullā Ṣadrā and Heidegger have addressed its truth. Fiṭrah in Mullā Ṣadrā’s 
thought and conscience in Heidegger’s thought are among the important components that 
play a fundamental role in articulating the freedom they envision. Freedom has at least two 
kinds: voluntary freedom (i.e., free will) and existential freedom (i.e., the existential devel-
opment of the human being). Mullā Ṣadrā and Heidegger both affirm voluntary freedom and 
human free will. Existential freedom is the aim of the present article. In Mullā Ṣadrā’s view, 
a free human being can either take the path of existential transcendence and freedom, attain-
ing existential development, or follow the path of servitude and the lower degrees of the soul. 
In Heidegger’s view, Dasein is free either to take the path of authenticity and the question 
of Being, or to take the path of servitude and forgetfulness of Being. From another perspec-
tive, freedom is divided into negative freedom and positive freedom. For Mullā Ṣadrā, this 
negative and positive freedom means passing from the narrow and constricted level of the 
soul’s present determinations and social entanglement (negative freedom) and entering the 
realm of a higher, absolute, human existence and a broader manifestation (positive freedom). 
For Heidegger philosophy, on the flip side, it means emerging from the captivity of das Man 
and forgetfulness of Being (negative freedom) and attaining authenticity and the emergence 
of the question of Being (as positive freedom). Fiṭrah and conscience play a significant role 
in the intellectual framework of Mullā Ṣadrā and Heidegger for the realization of freedom.

Method
The data for this research were gathered through library collection from the works of 

Mullā Ṣadrā and Heidegger, and occasionally from their major commentators. Using a de-
scriptive‑analytical method, the study examines the two views and, finally, through a com-
parison of the two lines of thought, reaches a final conclusion.

Findings
Both Ṣadrian Fiṭrah and Heideggerian conscience are inner dimensions of the human 

being that warn against superficiality, captivity, and absorption into multiplicities and the 
masses, and invite depth, transcendence from the present lowly state, turning to oneself, and 
attention to Being. At the same time, the depth and philosophical structure of the issue is yet 
to be investigated.

First, Heidegger, through the hermeneutic circle, transcendence, disclosedness, and event, 
seeks to connect the human being to Being. But Ṣadrā, while affirming such components as 
transcendence, disclosedness, manifestation, and unveiling, regards the human being as the 
very relation (ʿayn al‑Rabṭ) to the reality of Being and God, as the “simple reality that is all 
things” (Basīṭ al‑Ḥaqīqah Kull al‑ʾAshyāʾ), thus articulating the grounding of the human 
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being through detailed discussions such as the general matters (ʾUmūr ʿāmmah), personal 
unity (al-Waḥdah al-Shakhṣīyah), and flowing unity (al-waḥdah al-Sarayānīah).

Second, what is that inner reality to which Fiṭrah and conscience summon? From Ṣadrā’s 
perspective, based on the theory of manifestation (Tajallī) and relational existence, the deep-
est and highest truth to which one is summoned is the hidden essence of the soul and God, 
so that through self‑knowledge and at the foundational level of one’s existence, one can 
approach God, and to the extent of that proximity, benefit from freedom and existential 
expansion. Heidegger considers it authentic selfhood (das eigentliche Selbst). The call of 
conscience in Heidegger’s thought also arises from the ground of Dasein, but to what is this 
ground connected? And what relation does it have to the truth of Being? These questions 
do not find their final answer merely through thrownness, “Being‑in‑the‑world,” transcen-
dence, the hermeneutic circle, and disclosedness of Dasein. Heideggerian conscience lacks 
an ontological foundation.

Third, what is the content of that philosophical calls and summons? Ṣadrā, with the back-
ground of the issue of manifestation and relational existence, considers it to be reaching 
God, resembling His perfect attributes, acquiring moral virtues, avoiding vices and ugliness, 
and progressing and drawing near to the holy realm and the truth of all truths and the reality 
of Being through self‑knowledge (which is inseparable from the Knowledge of the Lord). 
Heidegger considers it to be contentless, merely summoning to authentic selfhood and at-
tention to Being.

Fourth, the scope of Ṣadrian Fiṭrah encompasses both negative freedom (freedom from) 
and positive freedom (freedom for) at the social, ethical, and mystical levels. Ṣadrian philos-
ophy offers a comprehensive outline of the existential dimensions of human being (ethical 
and mystical) and their correspondence with the levels of freedom. The scope of Heidegge-
rian conscience also includes freedom from das Man and from forgetfulness of Being, for 
the sake of realizing attention to and questioning of Being and reaching authentic selfhood.

Fifth, Ṣadrian Fiṭrah has an ethical dimension as well. Mullā Ṣadrā believes in a virtue‑ori-
ented and vice‑avoiding Fiṭrah in ethical matters, as well as in moral realism. He affirms 
common features and shared possessions (cognitive innate principles and dispositional in-
nate principles) among human beings, which itself demonstrates the weakness of Heideg-
ger’s view, who denies any commonalities among humans.

Sixth, Mullā Ṣadrā provides a practical religious program (Sharīʿah) for the realization of 
freedom and the flourishing of Fiṭrah, considering it among the most important philosophies 
of the sacred law. Heidegger, however, does not offer any practical program.

Seventh, Ṣadrian freedom has no end point, whereas Heideggerian freedom remains con-
fined to Dasein and does not go beyond it. For Mullā Ṣadrā, based on personal or diffusive 
unity, human has a grounding, and based on the theory of the soul’s unfolding (Inkishāf), 
he turns toward immaterial worlds and toward that infinite reality itself. Thus, Ṣadrian hu-
man has an infinite horizon. But Heideggerian Dasein, although it surpasses itself through 
transcendence and disclosedness, has not been depicted as relational existence or as a man-
ifestative aspect, within the context of personal or diffusive unity and the general matters. 
Therefore, Heideggerian freedom, despite all its efforts to soar, through discussions such 
as transcendence, disclosedness, and event, remains confined to Dasein. In Mullā Ṣadrā’s 
philosophy, God is the ultimate end of the human being and the ultimate end of freedom; 
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the more Fiṭrah flourishes and proximity to God increases, the more the manifestation of 
God in the human being and his freedom increase. Indeed, the ultimate end of Mullā Ṣadrā’s 
philosophy is “resembling God,” the absolute perfection.

Finally, Heideggerian freedom and conscience, without Mullā Ṣadrā’s theory of unity (to 
secure the grounding and origin of the human being) and theory of the soul’s creativity and 
unfolding (to secure transcendence, resurrection, and immateriality), do not attain maturity 
and perfection.

Conclusion
Through a comparative study of Ṣadrian Fiṭrah and Heideggerian conscience in the do-

mains of quiddity, origin, goal, and content, with a view to their role in the realization of 
freedom, it is concluded that although there are similarities, Mullā Ṣadrā’s view possesses 
coherence and superiority in the following respects: (1) providing a precise account of the 
origin of Fiṭrah; (2) explaining the common innate possessions (both cognitive and disposi-
tional) of human beings; (3) offering a comprehensive picture of the existential dimensions 
of human (ethical and mystical) and their correspondence with the levels of freedom; (4) 
explaining the existence of God as the ultimate end of the human being and freedom; and 
(5) providing a practical program (the sacred law, Sharīʿah) for the flourishing of Fiṭrah and 
the realization of freedom.
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 چکیدهاطلاعات مقاله
کیفیــت نــگاه بــه  مســئلۀ آزادی از مســائل پردامنــه و زنــدۀ تمامــی اعصــار بــوده و هســت و 
حقیقــت فلســفی آن از طرفــی متفــرع بــر مبانــی فلســفی فیلســوفان اســت و از طرفــی هــم خــود 
متفــرع بــر مســائل فــراوان دیگــر فردی-اجتماعــی می‌گــردد. ملاصــدرا و هایدگــر دو تــن از 
کــه بــر اســاس مبانــی فلســفی آنــان، نــگاه خاصی  فیلســوفان بســیار تأثیرگــذار بــه شــمار می‌رونــد 
بــه آزادی شــکل می‌گیــرد. فطــرت نــزد صدرالمتألهیــن و وجــدان نزد هایدگر متقــدم از مهم‏ترین 
مؤلفه‌هــای ایــن دو فیلســوف در ترســیم آزادی بــه شــمار مــی‌رود. در ایــن مقالــه به‌صــورت 
تحلیلــی بــه نقــش فطــرت از منظــر ملاصــدرا در تحقــق آزادی و نقــش وجــدان از منظــر هایدگر 
ــدگاه  کات و افتراقــات دی ــه اشــترا ــه، و به‌صــورت تطبیقــی ب متقــدم در تحقــق آزادی پرداخت
کرده‌ایــم. بــا بررســی تطبیقــی فطــرت صدرایــی و وجــدان هایدگری در ســاحت‌های  آنــان ورود 
ــه نقــش آن در تحقــق آزادی، ایــن نتیجــه حاصــل  ــوا، ناظــر ب ــدأ، مقصــد و محت چیســتی، مب
کاتی وجــود دارد، امــا دیــدگاه ملاصــدرا دارای انســجام و برتــری در  گرچــه اشــترا کــه  می‌شــود 
ایــن امــور اســت: یــک( ارائــۀ تصویــر دقیــق از مبــدأ فطــرت )بــر اســاس نظریــۀ تجلــی و وجــود 
گرایشــی( فطــرت انســان‌ها؛ ســه( ارائــۀ  ( تبییــن داشــته‌های مشــترک )دانشــی و  رابــط(؛ دو
تصویــری جامــع از ســاحت‌های وجــودی انســان )اخلاقــی و عرفانــی( و تناظــر آن‎هــا بــا مراتب 
( تبییــن وجــود حق‌تعالــی به‌مثابــۀ غایــت انســان و غایــت آزادی؛ پنــج( ارائــۀ  آزادی؛ چهــار

برنامــۀ عملــی )شــریعت( بــرای شــکوفایی فطــرت و تحقــق آزادی.
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مقدمه

کــه همــواره در طــول تاریــخ مطــرح بــوده و محققــان بــه تعریــف و  آزادی یکــی از مهم‏تریــن مســائلی اســت 
کرده‌انــد. فلاســفه نیــز در مکاتــب فلســفی خــود  بیــان واقعیــت آن پرداخته‌انــد و برداشــت خــود را ابــراز 
بــه ایــن مســئلۀ پردامنــه پرداخته‌انــد. موضــوع فطــرت در اندیشــۀ ملاصــدرا و وجــدان در اندیشــۀ هایدگــر 
جایــگاه ویــژه‌ای در تحقــق آزادی از دیــدگاه آنــان دارد. در حيطــۀ آزادی، چــه در مطالعــات علمی و چه 
در مواجهــۀ عمومــی انســان‌ها بــا ایــن موضــوع مهــم انســانی، تدقیــق بســیار ضــروری اســت، امــا دقت‌هــای 
کــه شــاید تعابیــر و تعاریــف صورت‌گرفتــه از آن، بــدون هیــچ  گرفتــه، تــا جایــی  کــم و آشــفته‌ای صــورت 
ــه دویســت عــدد رســیده  ــرای تعییــن دقیــق چارچوب‌هــا و مقوله‌هــای معنایــی، ب تــاش قابل‌توجهــی ب

باشــد )برلیــن، ۱۳۶۸، ص. ۲۳۶(.
گونــه برشــمرد: آزادی ارادی )به‌معنــای اختیــار و  گام نخســت، می‌تــوان بــرای آزادی حداقــل دو  در 
( و آزادی وجــودی )به‌معنــای توســعۀ وجــودی انســان(. ملاصــدرا و هایدگــر بــه آزادی  در مقابــل جبــر
ارادی و اختیــار انســان قائــل هســتند. ملاصــدرا بــرای اثبــات آزادی ارادی دســت بــه اقامــۀ برهــان 
آزادی می‌دانــد: »مضطــراً فــی اختیــاره«  می‌زنــد و اساســا انســان را مضطــر و مجبــور بــه اختیــار و 
)صدرالدیــن شــیرازی، ۱۴۱۰، ج. ۲، ص. ۲۲۴(. هایدگــر نیــز اختیــار داشــتن انســان را مفروغ‌عنــه می‌دانــد. 

ــی  ــد راه تعال ــار می‌توان ــان مخت ــدرا، انس ــگاه ص ــت؛ در ن ــودی اس ــه آزادی وج ــن مقال ــث ای ــل بح مح
ــد راه اســارت  ــردد و می‌توان گ ــل  ــه اطلاقــات وجــودی و توســعۀ وجــودی نائ ــد و ب کن وجــودی را طــی 
کــه راه اصالــت و پرســش از  و درکات نفســانی را بپیمایــد. در نــگاه هایدگــر نیــز دازایــن مختــار اســت 
کنــد و بــه آزادی برســد و می‌توانــد راه اســارت و عــدم اصالــت و غفلــت از هســتی را در  هســتی را طــی 

پیــش بگیــرد.
کــه بــه آن  آزادی در یــک تقســیم بــه آزادی ســلبی و آزادی ایجابــی تقســیم می‌گــردد. آزادی ســلبی 
گفتــه می‌شــود، یعنــی آزادی شــخص الــف از عامــل ب در انجــام عمــل ج. ایــن نــوع  « نیــز  »آزادی از
آزادی به‌مثابــۀ فقــدان و عــدم اجبــار از دخالــت عوامــل اعــم از طبیعــت و انســان‌ها و یــا غرایز شــخصی 
کــه بــر آن »آزادی بــرای« نیــز اطــاق می‌گــردد، یعنــی آزادی شــخص الــف در  اســت. امــا آزادی ایجابــی 
انجــام عمــل ب بــرای دســتیابی بــه آرمــان ج؛ یعنــی شــخص بــا اختیــار خــود و اســتقلال عمــل )بــدون 
اثرپذیــری از عوامــل و موانــع خارجــی و غرایــز داخلــی( به‌ســوی اهــداف و آرمان‌هــای خــود دســت بــه 
انتخــاب و فــراروی بزنــد )برلیــن، ۱۳۶۸، ص. ۲۵۰؛ فــروم، ۱۳۶۳، ص. ۳۹(. ایــن آزادی ســلبی و ایجابــی در 
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کنونــی نفــس و جوزدگــی جامعــه  حکمــت متعالیــه به‌معنــای عبــور از مرتبــۀ ضیــق و تنگنــای تعینــات 
)آزادی ســلبی( و ورود بــه ســاحت وجــود اطلاقــی برتــر و انســانی و مظهریــت فراتــر )آزادی ایجابــی( 
اســت. امــا در فلســفۀ هایدگــر به‌معنــای خــروج از اســارت داســمن و غفلــت از هســتی )آزادی ســلبی( 

و رســیدن بــه اصالــت و ظهــور پرســش از هســتی )به‌مثابــۀ آزادی ایجابــی( اســت.
کســب بالاتریــن درجــۀ  ملاصــدرا آزادی را در بســتر معرفــت نفــس و خویشــتن خویــش انســان بــرای 
را در خــود اصیــل به‌همــراه اســتعلا و  آزادی  نیــز  از حق‌تعالــی جــاری می‌کنــد؛ هایدگــر  مظهریــت 
گشــودگی بــه هســتی محقــق می‌دانــد. ملاصــدرا بــرای فطــرت جایگاهــی ویــژه در هویــت انســانی و 
گرایــش‌دادن انســان بــه خویشــتن خویــش و حق‌تعالــی )حقیقــت نامتناهــی( و تبلــور آزادی  بــرای 
کــه اســارت دازایــن  قائــل اســت؛ هایدگــر نیــز نــدای وجــدان را بــرای خــروج دازایــن از عــدم اصالــت )
کات، تفاوت‌هایــی در بیــن ایــن دو  کارســاز می‌دانــد. در عیــن وجــود برخــی اشــترا اســت( بــه اصالــت 

کــه در بخــش پایانــی ایــن مقالــه بــه آن‎هــا خواهیــم پرداخــت. فیلســوف وجــود دارد 

۱. نقش فطرت در تحقق آزادی در اندیشۀ ملاصدرا

۱-۱. حقیقت آزادی در اندیشۀ ملاصدرا

آزادی در نظــام حکمــت صدرایــی را می‌تــوان بــه »فــراروی در تعالــی در بســتر معرفــت نفــس« و »تقــرب بــه 
کــه مبتنــی بر مبانی هستی‌شــناختی، انسان‌شــناختی و معرفت‌شــناختی  کــرد،  حقیقــت نامتناهــی« تعریــف 
گرایشــی(. ایــن فــراروی )یــا  کــی و چــه بعــد  کتفــا بــه حــد فعلــی )چــه بعــد ادرا اســت. »فــراروی« یعنــی عــدم ا
همــان صیــرورت و شــدن( بایــد »در تعالــی« باشــد نــه در جهــت تنــزل. ایــن فــراروی در صورتــی در جانــب 
کات خــود را تصحیــح و  کــرده و ادرا گرایــش خــود را تعدیــل و جهت‌منــد  کــه انســان  ــود  تعالــی خواهــد ب
کنــد. در اندیشــۀ صــدرا، انســان ماهیتــی ثابــت و بســته نــدارد و برایــش درجــۀ مشــخصی نیســت  تطهیــر 
)صدرالدیــن شــیرازی، ۱۴۱۰، ج. ۸، ص. ۳۴۳(، بلکــه همــواره در حــال شــدن اســت و ایــن شــدن و صیــرورت در 

هویــت وجــودی او متحقــق اســت نــه صــرف اعــراض )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۴۱۰، ج. ۳، ص. ۳۳۰(. از طرفــی هــم 
کات  انســان بــر اســاس آزادی در اراده دســت بــه انتخــاب می‌زنــد و خــود را می‌ســازد. انســان همــواره بــا ادرا
و اعمــال و انگیزه‌هــای خــود اتحــاد می‌یابــد )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۳۸۲، ص. ۵۰۵( و بــر اســاس نظریــۀ تجســم 
اعمــال )دهقانــی، ۱۴۰۱(، باطــن و هویــت خــود را شــکل می‌دهــد. بنابرایــن فــراروی انســان می‌توانــد روی 
کات باطــل و اعمــال نادرســت بــه قیــود و تعلقــات  به‌ســوی اســارت و شــقاوت باشــد و انســان همــواره بــا ادرا
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ک و الهــی و تعدیل غرایــز و اتصاف به فضایل اخلاقــی و توجه  خــود بیفزایــد؛ و نیــز می‌توانــد بــا اندیشــۀ پــا
بــه حق‌تعالــی، روی بــه آزادی و اطــاق و ســعۀ وجــودی و کســب مظهریت‌هــای بیشــتر از خداونــد ســبحان 

نائــل آیــد )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۴۱۰، ج. ۹، صــص. ۸۸-۸۶(.
کــه هرآنچــه غیــر از ایــن  در هستی‌شناســی صدرایــی، وجــود منحصــر بــه حقیقتــی شــخصی اســت 
حقیقــت واجــب بــه نظــر موجــود می‌آیــد، در واقــع از ظهــورات ذات و تجلیــات صفــات اوســت )صدرالدیــن 
کــه هســتی محــض اســت، مــدارج و مراتــب و بواطــن  شــیرازی، ۱۴۱۰، ج. ۲، ص. ۲۹۲(؛ و غیــر از ذات حق‌تعالــی 

اوســت )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۴۱۰، ج. ۲، صــص. ۳۱۰-۳۳۱(. همــۀ چیزهــای ماســوای حق‌تعالــی، از جملــه 
انســان، تنهــا روابــط محض‌انــد و عیــن فقــر و وابســتگی نســبت بــه حق‌تعالــی هســتند )صدرالدیــن شــیرازی، 
ــی،  ــۀ حس ــت: مرتب ــن( اس ــا بواط ــب )ی ــدارج و مرات ــیال و دارای م ــی س ــان حقیقت ۱۴۱۰، ج. ۱، ص. ۳۲۹(. انس

خیالــی، وهمــی، عقلــی و شــهودی. مراتــب وجــودی انســان متناظــر با عوالم و مراتب وجودی هســتی اســت. 
هســتی حداقــل بــه ســه عالــم مادی، مثالــی و عقلــی تقســیم می‌شــود )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۴۱۰، ج. ۹، ص. ۲۲۸( 
کــه هریــک از آن‎هــا خــود دارای مراتــب فــراوان اســت )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۳۸۰، صــص. ۴۹۴-۴۹۵(. حقیقــت 
انســان، جامــع همــۀ نشــئه‌های وجــودی اســت )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۴۱۰، ج. ۹، صــص. ۸۶ و ۲۲۹( و بالقــوه ایــن 
کمــالات  عوالــم و نشــئه‌های ســه‌گانه را داراســت )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۴۱۰، ج. ۹، ص. ۱۹۴(. وجــود مســاوق بــا 
ــزان تعالــی و  و عیــن علــم و شــعور و حیــات اســت )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۴۱۰، ج. ۸، ص. ۱۶۴( و انســان بــه می
کمــالات بهره‌مند اســت )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۴۱۰، ج. ۶، صــص. ۱۱۸-۱۱۷(.  تقــرب بــه حقیقــت نامتناهی از این 
کســب عدالــت اخلاقــی و عرفانــی )جــوادی آملــی، ۱۳۸۹، صــص. ۹۴-۹۷(، می‌توانــد مظهریــت خــود  انســان، بــا 
کنــد و حقیقــت هســتی را بــر خــود منکشــف ســازد و به  را نســبت بــه حقیقــت هســتی نامتناهــی زمینه‌ســازی 
بالاتریــن درجــات از مظهریــت نائــل آیــد. ایــن انکشــاف و پیشــروی، بــر اســاس تمایــز احاطــی )یزدان‌پنــاه، 
۱۳۹۱، صــص. ۲۲۹-۲۳۵؛ امینی‌نــژاد، ۱۳۹۴، صــص. ۲۵۶-۲۶۱(، دارای مراتــب شــدت و ضعــف و دارای ســعه و 

کــه حقیقتــی نامتناهــی اســت، مواجــه اســت و ظلــی از اوســت؛ و  ضیــق اســت. انســان بــا خداونــد ســبحان، 
هرچــه بــه او تقــرب یابــد )جــوادی آملــی، ۱۳۹۵، ج. ۲، صــص. ۳۴۵-۳۴۹(، از اطــاق و مظهریــت و ســعۀ وجــودی 
بیشــتری بهره‌منــد اســت و بــه آزادی بیشــتری نائــل می‌گــردد و هرچه از او دورتر باشــد، با تعلقــات و اضافات 

گرفتــار خواهــد آمــد. و قیــود درهم‌تنیده‌تــر می‌شــود و در اســارت و تنگنــای بیشــتری 
گــر مطیــع غرایــز و لــذات حیوانــی  نفــس انســانی یــا مطیــع غرایــز بدنــی و لــذات حیوانــی اســت یــا نــه؛ ا
گوهــر  کــه در سرشــت و  نباشــد آزاد اســت، چــون آزادی در مقابــل بندگــی اســت. آزادی واقعــی آن اســت 
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کــه با حکمت پیوند بخــورد، آدمی را قادر می‌ســازد  گــردد. آزادی آن‏گاه  انســان باشــد و بــرای نفــس حاصــل 
کمــال و فضیلــت و ســعادت و عــزت انســان  کــه از اســارت مادیــات و بنــد شــهوات رهایــی یابــد و ایــن اســت 

)صدرالدیــن شــیرازی، ۱۴۱۰، ج. ۹، ص. ۸۷(.

بنابرایــن در اندیشــۀ ملاصــدرا، آزادی دارای شــدت و ضعــف اســت و مبــدأ قیــاس آن همــان حقیقــت 
کــه بــا معرفــت نفــس می‌تــوان بــه  نامتناهــی یــا وجــود مطلــق یــا اعلی‌الحقایــق یــا وجــود محــض یــا الله اســت 

. ، اســیرتر ، آزادتــر و هرچــه دورتــر آن تقــرب جســت؛ ازایــن‏رو هرچــه بــه آن مبــدأ قیــاس نزدیک‌تــر
بــرای آزادی حداقــل ســه ســاحت می‌تــوان قائــل شــد: یــک( آزادی اجتماعــی، به‌معنــای عــدم اســارت 
کــه آزادی میانی اســت، یعنی رهایــی از بند رذایل  ( آزادی اخلاقــی،  کثریــت و حفــظ فطــرت الهــی؛ دو در ا
ــی  ــان را در پ ــی انس ــه بردگ ک ــانی  ــای نفس ــال و خواهش‌ه ــوس و امی ــوا و ه ــای ه ــد و بنده ــی و از قی اخلاق
ــه  ک ــت  ــان اس ــی انس ــال نهای کم ــت و  ــان غای ــه هم ک ــت  ــی اس ــه آزادی نهای ک ــی،  ــه( آزادی عرفان دارد؛ س
در فلســفۀ صــدرا تحــت عناوینــی همچــون فنــای فــی الله )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۴۱۹، ج. ۱، ص. ۲۲۶؛ صدرالدیــن 
شــیرازی، ۱۳۸۰، ص. ۳۸۲( از آن یــاد شــده اســت. آزادی عرفانــی، یعنــی انســان از آنچــه رنــگ تعلــق و تعیــن 

پذیــرد، آزاد باشــد و هیــچ چیــزی، جــز ذات خــدای ســبحان بــرای وی جاذبه نداشــته باشــد. آزادی عرفانی 
یــا فنــای فــی الله، فنــای تعینــات نفســانی اســت )چــون بالاتریــن درجــۀ رفــع تعینــات را دارد و اساســا وجــه 
تســمیۀ آن به‌خاطــر فانی‌شــدن تعینــات اســت( و دارای ســه مرتبــۀ توحیــد افعالــی، توحید صفاتــی و توحید 
ذاتــی اســت )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۳۹۰، ص. ۲۹۸؛ بــرای تشــریح مراتــب ســه‌گانۀ فنــا، نــک: جــوادی آملــی، ۱۳۹۵، ج. ۱، 

صــص. ۹۰-۸۶(.

۱-۲. حقیقت فطرت در اندیشۀ ملاصدرا

۱-۲-۱. چیستی فطرت

صدرالمتألهیــن در آثــارش معانــی متعــددی بــرای فطــرت ارائــه داده اســت. وی عمدتــا چهــار تفســیر از 
کســب معــارف، حالــت اعتدالــی روح و  چیســتی فطــرت ارائــه می‌دهــد: اســتعداد تکامــل، اســتعداد قــوۀ 
کــی و اندماجــی انســان در مرتبــۀ ذات ربوبــی. وی علاقه‌منــد اســت، بــا اســتفاده از ایــن واژۀ  وجــود اندکا

قرآنــی، بــه وحــدت قــرآن و برهــان و عرفــان اشــاره داشــته باشــد.
کــه انســان در  الــف( قــوه و اســتعداد بــرای تکامــل: صدرالمتألهیــن در تفســیر آیــۀ ۱۶ ســورۀ بقــره بیــان مــی‌دارد 

نشــئۀ دنیــا به‌منزلــۀ مســافر اســت و هــر مســافری در ســفرش نیازمنــد ســرمایه اســت. ســرمایۀ او همــان فطــرت 
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کــه خداونــد انســان‌ها را بــر آن سرشــته اســت. وی فطــرت اصلیــه را »قــوه و اســتعداد بــرای  اصلیــه‌ای اســت 
رســیدن بــه درجــات عالیــه و دســتیابی بــه ســعادت« تعریــف می‌کنــد. هــر انســانی در اول وجــودش در 
کــه بــه خداونــد منتهــی می‌شــود و هدایــت، همیــن در راه‌بــودن اســت. انحــراف از ایــن  ابتــدای راهــی اســت 
کســب می‌کنــد )صدرالدیــن شــیرازی،  کــه  طریــق فطــری فقــط به‌دلیــل افعــال و اعتقــادات نابه‌‎جایــی اســت 

ج. ۱، صــص. ۴۴۶-۴۴۵(.  ،۱۳۶۶

ب( قوه و استعداد برای کسب معارف: صدرالمتألهین در موضعی، صلاحیت نفس برای معرفت به حقایق 

اشــیا را بــه فطــرت مرتبــط دانســته و در بیــان دلایــل اینکــه چــرا برخــی از نفــوس از علــوم عقلانــی محروم‌انــد و 
بدیــن ســبب از ســعادت اخــروی بی‌بهره‌انــد، بــه بیــان پنــج دلیــل می‌پــردازد: یــک( نقصــان جوهــری نفــس 
گناهــان و شــهوات بــرای نفــس پدیــد می‌آیــد؛ ســه( انحــراف  کــه بــر اثــر  کدورتــی   ) کــودک؛ دو مثــل نفــس 
( اعتقــادات تقلیــدی  نفــس از هــدف مطلــوب و غفلــت از باطــن عبــادت و فهــم هــدف و معــارف؛ چهــار
کــه از طریــق آن می‌تــوان از معلومــات بــه  گرفته‌انــد؛ پنــج( جهــل بــه جهتــی  کودکــی بــه آن انــس  کــه برخــی از 
مجهــولات رســید؛ یعنــی نداشــتن تبحــر در فنــون منطقــی هــم از علــل فقــدان علــوم عقلانــی اســت. بــه بــاور 
که نفس  ملاصــدرا، هــر نفســی به‌حســب فطــرت اصلیــه‌اش شایســتگی معرفت بــه حقایــق اشــیا را دارد، چرا
گــرد دل‌هــای بنــی‌آدم  گــر شــیاطین بــر  کــه »ا امــری شــریف و ربانــی اســت. او ایــن حدیــث مشــهور پیامبــر را 
نمی‌گشــتند، آنــان بــه ملکــوت آســمان نظــر می‌افکندنــد«، اشــاره بــه قابلیــت نفــوس و حجاب‌هــا و موانــع 
کــه ایــن حجاب‌هــا از قلــب انســان برچیــده شــود، صــورت ملــک و  مذکــور می‌دانــد: »بنابرایــن هنگامــی 
کلــی، عالــم وجــود آ‌ن‌چنان‏کــه هســت در آن متجلــی می‌گــردد« )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۴۱۰،  ملکــوت و به‌طــور 

ص. ۱۳۹(. ج. ۹، 

ج( حالــت اعتــدال اولیــۀ روح: در موضعــی دیگــر در اندیشــۀ صدرا، فطرت عبارت اســت از حالت اعتدالی 

کســب الهامــات  کــه باقی‌مانــدن بــر آن موجــب تعالــی وجــودی و  کــه بــر آن سرشــته شــده اســت  روح انســان 
کمیــت ملکــۀ  ربانــی و خواطــر اخــروی و انعــکاس انــوار هدایــت می‌شــود. حالــت اعتدالــی روح یعنــی حا
کمیــت نیــروی عقــل. اعمــال نیــک و بــد  عدالــت بــر روح و تعدیــل دو نیــروی غضــب و شــهوت تحــت حا
کــه روح بــر صفــای اصلــی خــود باقــی باشــد،  انســان نســبت بــه فطــرت اصلــی روح تأثیرگذارنــد و تــا زمانــی 
محــل انعــکاس انــوار هدایــت روحانــی و وزشــگاه نســیم عنایــت الهــی خواهد بــود و مدام به‌ســبب الهامات 
کــه  گــر از فطــرت اصلــی و ســامت خُلقــی  ربانــی، بــه بهشــت و عوالــم ملکوتــی میــل خواهــد داشــت؛ امــا ا
گــردد و دچــار فســاد عقیــده یــا غلبــۀ اغــراض نفســانی شــود و بــه  انســان‌ها بــر آن سرشــته شــده‌اند، منحــرف 
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گمراهــی و خــذلان می‌گــردد )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۳۸۱،  کنــد، دچــار  گرایــش پیــدا  شــهوات و لــذات باطــل 
صــص. ۱۴۸-۱۴۴(.

کی انسان در حق‌تعالی: ملاصدرا در برخی از آثارش می‌گوید:  د( وجود اندکا

ــتین ٌ̂‍ ــرت نخس ــان فط ــه هم ــت ب ــادش بازگش ــت و مع ــی اوس ــرت اول ــان فط ــدأ انس مب
صــص. ۴۳۴-۴۳۳(. شــیرازی، ۱۳۸۰،  )صدرالدیــن  اســت 

کــی و تعین‌نیافتۀ انســان‌ها در عالم ربوبی  مقصــود ملاصــدرا از فطــرت در اینجــا وجــود اندماجــی و اندکا
کل‌الاشــیاء« در  کــه هنــوز تعیــن خارجــی نیافتــه و مطابــق قاعــدۀ »بســیط‌الحقیقه  اســت، همــان وجــودی 
کــه مبــدأ انســان اســت و بازگشــت او نیــز به همین مرتبــه خواهد  مرتبــۀ ربوبــی حضــور دارد. ایــن وجــود اســت 

بــود. ازایــن‌رو وی در تفســیر معــاد می‌گویــد: 

کــه آدم و حــوا در آنجــا بودنــد و وجــود بعــد ٌ̂‍ عــدم اول انســان همــان بهشــتی اســت 
از عــدم او هبــوط از آن بــه دنیاســت و عــدم دوم از ایــن وجــود ]معــاد حقیقــی[ فنــا در توحیــد 
کمــال بــه نقــص و ســقوط  کــه بهشــت موحــدان اســت. آمــدن از بهشــت بــه دنیــا نــزول از  اســت 
گزیــر جــز از ایــن طریــق نیســت؛ چنان‏کــه  از فطــرت اصلیــه اســت و صــدور خلــق از خالــق به‌نا
کمــال و رجــوع بــه فطــرت اســت )صدرالدین شــیرازی،  رفتــن از دنیــا بــه بهشــت توجــه از نقــص بــه 
کتــاب نظریــۀ فطــرت اثــر محمــد غفوری‌نــژاد  ۱۳۸۰، صــص. ۴۳۴-۴۳۵؛ بــرای معانــی چهارگانــۀ فــوق از 

گرچــه مــا معنــای اعتدالــی فطــرت را منحصــر در اعتــدال و عدالــت اخلاقــی نمی‌دانیــم،  اســتفاده شــده اســت، 

بلکــه عدالــت عرفانــی را نیــز مصــداق مهــم آن می‌دانیــم(.

بنابرایــن فطــرت در اندیشــۀ ملاصــدرا حقیقتــی ذومراتــب اســت؛ معنــای چهــارم، ابعــاد و مرتبــۀ عرفانــی 
کبــری( و اخلاقی )عدالت وســطی(  فطــرت را بیــان می‌کنــد و معنــای ســوم، ابعــاد و مرتبــۀ عرفانــی )عدالــت 

فطــرت را بیــان می‌کنــد.

۱-۲-۲. مبدأ، مقصد و محتوای فطرت

الف( مبدأ و مقصد فطرت:

کتــم وجــود ســیلانی انســان اســت و حقیقتــی وجــودی دارد؛ بــر  فطــرت صدرایــی مرتکــز در بطــن و 
ــتن  ــتی و مظهریت‌داش ــت هس ــه حقیق ــبت ب ــان نس ــودن انس ــط و عین‌الربط‌ب ــود راب ــۀ وج ــاس نظری اس
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کــه مرتبــۀ اعمــاق وجــود انســانی اســت  گرایــش و دانــش روشــن می‌شــود  انســان نســبت بــه آن، مبــدأ ایــن 
کــه بنابــر تناظــر مراتــب انســان بــا مراتــب هســتی، مرتبــۀ اعمــاق و بواطــن عالــم هســتی نیــز هســت. ایــن 
فطــرت بــه بالا‌آمــدن انســان از مراتــب نازلــۀ وجــودی و ظهــوری خــود و بــه ســیر و تعالــی و فــراروی از 
ظواهــر بــه بواطــن حقایــق هســتی و بواطــن وجــودی خــود فرامی‌خوانــد. ایــن ســیر در اندیشــۀ صدرایــی 
دارای مراتــب اســت. حقیقت‌الحقایــق در اندیشــۀ ملاصــدرا حیــات محــض، علــم محــض، قــدرت 
کل‌الکمــالات اســت. انســان نیــز پرتویــی و مظهــری از آن اســت. انســان متوجــه آن  محــض و بالجملــه 
کل‌الکمــال اســت و تــا بــه آن نرســد، اطمینــان قلــب نهایــی نمی‌رســد. فراخواننــده حق‌تعالــی و بالتبــع 

مــن متعالــی اســت و فراخوانده‌شــده نیــز همــان اســت: 

مبــدأ انســان فطــرت اولــی اوســت و معــادش بازگشــت بــه همــان فطــرت نخســتین ٌ̂‍
اســت )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۳۸۰، صــص. ۴۳۴-۴۳۳(.

ب( محتوای فطرت:

فطــرت اولیــۀ و اصلیــۀ انســان از ناحیــۀ خداونــد به‌عنــوان هســتۀ اصلــی هویــت انســان صــادر شــده 
کمالــی خداونــد  و بــر اســاس ســنخیت بــا حقیقــت خداونــد، محــل انعــکاس اشــراقات الهــی و اســماء 
کــه ایــن فطــرت بــه خــدا فرامی‌خوانــد و بــه هر‌آنچــه از خداونــد اســت از  اســت. از همیــن‌ روســت 
کمالــی و فضایــل وجــودی. ایــن فطــرت در صــورت باقی‌مانــدن بــر حالــت اولیــه و صفــات  صفــات 
گرایــش بــه جنــات  اصلیــه‌اش محــل اشــراقات انــوار هدایــت و روحانیــت و الهامــات ربانــی اســت و 
عالیــه و عوالــم ملکوتــی دارد؛ همتــش متمرکــز بــر تکمیــل خــود و اوصــاف خــود می‌شــود تــا بــه این ســبب 
گــردد )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۳۸۱،  مســتعد ســعادت نهایــی و مجــاورت مقعــد صــدق در ملکــوت اعلــی 
صــص. ۱۴۶-۱۴۸(. محتــوای فطــرت در اندیشــۀ ملاصــدرا ایــن ســاحت‌ها را می‌گیــرد؛ یــک( دعــوت بــه 

کثریــت و هــم بــه »آزادی بــرای«  « اضمحــال و فریفتگــی در ا عــدم هضــم در تــوده، هــم بــه »آزادی از
( دعــوت بــه آزادی اخلاقــی، چــه  ــر و عقلانیــت و معنویــت فرامی‌خوانــد؛ دو کمــالات برت وصــول بــه 
« رذایــل اخلاقــی و چــه »آزادی بــرای« فضایــل اخلاقــی؛ ســه( دعــوت بــه آزادی عرفانــی،  »آزادی از
ــق  ــرت در تحق ــش فط ــش نق ــی الله. در بخ ــای ف ــرای« فن ــه »آزادی ب ــوی‌الله و چ « ماس ــه »آزادی از چ

آزادی و نیــز بخــش بررســی تطبیقــی، ایــن مــوارد تشــریح می‌شــود.
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۱-۲-۳. عوامل و موانع شکوفایی فطرت:

کمــال و انزجــار فطــری بــه نقــص و عشــق بــه خداونــد به‌عنــوان  گرایــش فطــری بــه  کــه انســان‌ها  گفتــه شــد 
؟ در  گرایــش و عشــق، در انســان‌ها همــواره فعلیــت تــام دارد یــا خیــر حقیقــت نامتناهــی دارنــد. امــا آیــا ایــن 

؟ صــورت فعلیــت آن آیــا مصــداق و متعلــق آن همــواره حق‌تعالــی اســت یــا خیــر
صدرالمتالهیــن بــرای شــکوفایی فطــرت و بــه تبــع آزادی متاثــر از آن، موانــع و عواملــی قائــل اســت. 
کــه ابتدائــا فطــرت در انســان شــکوفایی تــام داشــته باشــد، بلکــه بــرای بــروز و تبلــور  این‌گونــه نیســت 
بیشــتر فطــرت، بایــد از معاصــی، شــهوات شــیطانی، رذایــل و زشــتی‌های اخلاقــی و عقایــد باطــل پرهیــز 
ــع  ــدرا از موان ــۀ ملاص ــد. در اندیش ــرار دارن ــان ق ــی انس ــرت اله ــا فط ــاد ب ــور در تض ــن ام ــه ای ک ــرد، چرا ک
شــکوفایی فطــرت انســان‌ها، حجاب‌هــای ظلمانــی حائــل بیــن نفــوس انســانی و عالــم ملکــوت اســت 
کــه انســان‌ها  گردنــد؛ زیــرا  و انســان‌ها بــدون تــاش نمی‌تواننــد بــر حجاب‌هــای ظلمانــی نفــس پیــروز 
در انتخــاب راه دارای اختیــار هســتند و می‌تواننــد راه نــور و ســعادت یــا بــی‌راه ظلمــت و شــقاوت را 
کنــد و غضــب و شــهوت بــر او غالــب شــود، به‎ســبب  گــر از هــوای نفــس تبعیــت  کننــد: ا اننتخــاب 
ــردد.  ــدن او می‌گ ــیطان و مع ــق ش ــش عاش ــود و قلب ــکار می‌ش ــر او آش ــلط وی ب ــیطان، تس ــت از ش تبعی
ــبیه  ــش ش ــد، اخلاق ــلط نکن ــش مس ــر نفس ــب را ب ــهوت و غض ــد و ش کن ــارزه  ــش مب ــوای نفس ــا ه ــر ب گ ا
ئکــه می‌گــردد )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۴۱۹، ص. ۱۵۸(. ملاصــدرا در  ئکــه و قلبــش محــل نــزول ملا اخــاق ملا
کســر اصنــام الجاهلیــه، پنــج عامــل مهــم بــرای انحــراف فطــرت ذکــر می‌کنــد: عقیــدۀ نادرســت،  کتــاب 
غلبــۀ بیماری‌هــای نفســانی، ارتــکاب اعمــال زشــت، مغــرور شــدن بــه علــوم ناقــص و مغــرور شــدن بــه 

عبــادات غیرخالــص )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۳۸۱، ص. ۱۴۷(.
ملاصــدرا انســان محبــوس در مرتبــۀ دنیــا و خالــی از علــم الهــی و عمــل صالــح را »مقيــد بالسلاســل‏ و 
کرده‌انــد و از انطبــاع  کــه بــا علــم الهــی و عمــل صالــح تکامــل پیــدا  الأغــال« می‌دانــد و انســان‌هایی 
در مرتبــۀ بــدن و شــهوات و تعلقــات خلاصــی یافته‌انــد را آزاده می‌نامــد: »المجرديــن الأحــرار حــرا 
غيــر مأســور بأســر الشــهوات و لا مقيــد بقيــد الهــوى و التعلقــات«. ایــن اســارت و آزادی در اندیشــۀ 
صــدرا دارای شــدت و ضعــف اســت. درجــات آزادی مبتنــی بــر ترفــع بــه درجــات عالیــۀ نفــس اســت 
و درکات اســارت مبتنــی بــر تنــزل و ســخافت و انحصــار انســان در امــور دنیــوی، بدنــی، شــهوات و 
گســترۀ بهشــت اســت و نتیجــۀ دومــی تنگنــای جهنــم اســت )صدرالدیــن شــیرازی،  رذایــل؛ نتیجــۀ اولــی 
کامل‌تریــن حقیقــت و دارای جمیــع صفــات  کــه  ۱۴۱۰، ج. ۹، صــص. ۳۷۳-۳۷۴(. یــاد و توجــه بــه خداونــد 
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کمالــی اســت، موجــب تبلــور و شــکوفایی ابعــاد مختلــف اســتعدادات انســان می‌گــردد. هرچــه ایــن یــاد 
کامل‌تــر می‌گــردد؛ و ایــن یــاد خــدا بایــد در  عمیق‌تــر و جامع‌تــر باشــد، مظهریــت انســان نیــز جامع‌تــر و 
شــئون مختلــف انســان جــاری و ســاری باشــد: چــه در ســاحت اعمــال بدنــی و چــه توجهــات باطنــی و 
چــه اتصــاف بــه اوصــاف الهــی. راه آزادی و تبلــور فطــرت، عمــل بــه احــکام شــریعت اســت )صدرالدیــن 
شــیرازی، ۱۴۱۰، ج. ۹، ص. ۳۰۳(. ازایــن‏رو صــدرا اساســا فلســفۀ شــریعت و احــکام و دســتورات الهــی را 

تحقــق آزادی راســتین و ارتقــاء نفــوس انســان‌ها می‌دانــد:
کتاب‌هــای آســمانی؛ چیــزی جــز تکمیــل  فلســفۀ تکالیــف، وضــع شــرایع، ارســال رســولان و نــزول 
گسســتن بندهــای اســارت  کــی و ســرزمین اضــداد و  ــم خا ــان، رهایی‌بخشــی آن‎هــا از عال نفــوس آدمی
گــرو تبدیــل حیــات در  شــهوات و مکان‌هــا و جهــات چیــز دیگــری نیســت و ایــن تکمیــل و تجریــد در 

گــردش متجــدد بــه زندگــی باقــی ثابــت اســت )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۴۱۰، ج. ۹، ص. ۱۵۷(.  حــال 
گفته‌شــده، از مهم‏تریــن عوامــل محبــوس شــدن فطــرت الهــی می‌تــوان ایــن دو عامــل  ــر از مــوارد  غی

کــرد:  را ذکــر 
یــک( اســارت در ســاحت اجتمــاع: هضم‏شــدن در اجتمــاع و انفعــال از جــو ســطحی‌نگرانۀ زمانــه، از 

عوامــل مهــم اســارت انســان و از موانــع تعالــی انســان به‏ســوی عقلانیــت و عمق‌گیــری بــه مــدارج انســانی و 
کثریــت  کورکورانــه از ا کثریــت، تقلیــد  خفه‌شــدن فطــرت اســت. از جملــۀ مصادیــق اســارت و هضــم در ا
کثریــت مردمــان در دایــرۀ تنــگ بی‌خبــری از فســحت و وســعت  کــه ا اســت. صــدرا بــر ایــن بــاور اســت 
ــد و محبــوس در انغمــار در ماده‌بینــی و محسوســات‌اند؛ و رنگ‌ولعاب‌هــای  ــرار دارن ــات الهــی ق تجلی
کــه در آیــات آفاقــی و  گــون و فریبنــده و تبلیغــات متعــارف روزمــره آنــان را از نــگاه بــه افق‌هــای متعالــی  گونا
کثریــت نشــو و راهــی بــرای خــروج  کــه فریفتــۀ راه ا انفســی اســت، بازداشــته اســت. ازایــن‏رو متذکــر می‌شــود 

از اســارت در تــوده بیــاب )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۳۸۹، صــص. ۱۰۴-۱۰۳(. 

ــا ٌ̂‍ ــا مــرده‌دلان و تیره‌طبعــان دنی کــه مــدام ب کســی  ــا باشــد  ــده و بین ــه دل زن چگون
ایشــان  افســردۀ  و نفس‌هــای  عــوام  بــه دم‌هــای ســرد  را  دارد، چــراغ عقلــش  صحبــت 

کنــد )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۳۸۹، ص. ۲۰(.  خامــوش 

دو( اســارت در رذایــل اخلاقــی: رذایــل اخلاقــی، روح انســان را در تنگنــا قــرار می‌دهــد و مانــع تعالــی آن 

ــچ یــک از خواهش‌هــای نفســانی  ــد و هی کن ــرک  ــه هــوای نفــس را ت ک کســی اســت  ــردد. انســان آزاد  می‌گ
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و وابســتگی‌های دنیــوی، او را در بنــد خــود محــدود و محصــور نکــرده باشــد، زیــرا زنــدان هــوای نفــس 
کــه انســان را از هرگونــه تعالــی بــاز مــی‌دارد )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۴۱۰، ج. ۹،  پســت‌ترین درکات روح اســت 

صــص. ۳۷۴-۳۷۳(.

کمــال به خطا  کــه انســان در تشــخیص مصداق  گنــاه باعــث می‌شــود  کمال‌گــرا اســت، امــا  فطــرت انســان 
کمــال بپنــدارد و عمــر خــود را در پــی ســراب،  رود و امــور وهمــی ماننــد شــهرت و ریاســت و امثــال این‌هــا را 

بــر بــاد دهــد.

۱-۳. نقش فطرت در تحقق آزادی در اندیشۀ ملاصدرا

که در فطرت انســان متحقق اســت و رابطۀ وثیقی با آزادی در اندیشــۀ ملاصدرا دارد،  از ویژگی‌های مهمی 
کــه مطلــوب و مقصــود غایــی انســان اســت،  کمال‌گرایــی فطــری« و »نقص‌گریــزی فطــری« اســت. خداونــد  «
کمــال برتــر و منزجــر  مجمــع الکمــالات اســت و فطــرت الهــی منطــوی در انســان، به‎صــورت جبلــی خواهــان 
کمال‌گرایــی،  ( اســت.  ــز ــز )نقص‌گری کمال‌خــواه( و قیدگری ــا آزادی‌خــواه ) از نقصــان اســت. انســان فطرت

« مســئلۀ آزادی را تأمیــن می‌کنــد. »آزادی بــرای« مســئلۀ آزادی را تأمیــن می‌کنــد و نقص‌گریــزی، »آزادی از
در اندیشــۀ ملاصــدرا، فطــرت در هویــت انســان در هــم تنیــده اســت و تمــام مراتــب وجــودی انســان را از 
کــه منــدک در وجــود مطلــق و بســیط الحقیقــه اســت، تــا ســایر مراتــب وجــودی‌اش  کمــون ذاتــش،  مرتبــۀ 
کتــم هویــت  ماننــد ابعــاد اخلاقــی و ســاحت فضایــل و رذایــل را در بــر می‏گیــرد. ایــن فراخوانــی در بطــن و 
انســانی محقــق اســت و در صــورت شــکوفایی و رفــع موانــع، در تمــام مراتــب و بواطــن وجــودی انســان متبلور 
کــه فنــای در حقیقــت مطلقــه  کمــال عرفانــی  کمــال )چــه  می‌شــود و انســان را در تمامــی ســاحات به‏جانــب 
کــه تبلــور عدالــت عملــی و  کمــالات رفتــاری  کــه تبلــور فضایــل اســت و چــه  کمــال اخلاقــی  اســت و چــه 
طهــارت رفتــاری اســت( فــرا می‌خوانــد و از زشــتی‌ها )چــه محبــوس بــودن در تعینــات ماســوی الله و چــه در 
اســارت تنگنــای رذایــل اخلاقــی و چــه احتبــاس در طبایــع حیوانــی و بدنــی( برحــذر مــی‌دارد. البتــه خــود 
کــه بــا بی‌توجهــی بــه آن و محبــوس مانــدن آن، انســان از شــنیدن  گــردد، چرا ایــن فطــرت الهــی بایــد شــکوفا 
کم‌بهــره و یــا بی‌بهــره بــوده و در جهتــی منکــوس و مغایــر بــا انســانیت بــه ســیر قهقرایــی دچــار  آهنــگ آن 

شــده و ســاقط می‌گــردد.
کمــال وجودی‌انــد و  به‏راســتی همــۀ موجــودات بــه حســب فطــرت امکانــی خــود پذیــرای رحمــت الهــی و 
، تقیــد آدمی به بندهای جســدی و تصویــر آن به‎صورت  گیر کامــل فرا کمــال و قبــول فیــض  تنهــا مانــع از ایــن 
وجــودی پرداختــه شــده و متضــاد بــا بنــد دیگــر و صــورت وجــودی دیگــر اســت. لــذا انســان بــه هــر میــزان 
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کمــال تمام‌تــر و  گیــرد، اســتحقاق  گشــته و از صورت‌هــای خــاص فاصلــه  کــه از قیــد و بنــد جزئــی خــود آزاد 
گشــته  گــر از همــۀ ماســوی الله مجــرد  کامل‌تــری خواهــد داشــت. حــال ا گیرتــر و  عام‌تــر و صــورت وجــودی فرا
گرفــت )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۳۶۶،  و از هــر اســم و رســم و آرایــه و صفتــی دور شــود، خــدا جــای همــه را خواهــد 

ج. ۱، ص. ۹۳(. 

کــه همــان  فطــرت الهــی انســان بــه آزادی در حیطه‏هــای مختلــف، در راســتای رســیدن بــه غایــت آزادی 
گرایــش و تقویــت آن، محــرک  کــه در صــورت توجــه بــه ایــن  کمــال مطلــق اســت، ســوق می‌دهــد  وصــول بــه 
انســان در جهــات خــروج از اســارت جامعــه، اســارت رذایــل اخلاقــی و اســارت ماســوی الله و وصــول بــه 

کمــال نامتناهــی و خداونــد می‌گــردد. عقلانیــت و حریــت، فضایــل اخلاقــی و تقــرب و وصــول بــه 
یک( آزادی مطلق )نقص‌گریزی و کمال مطلق‌گرایی(:

گرایــش  کــه انســان در نهــاد خویــش  گــر مقــداری بــه وســعت روح انســانی نظــر شــود، معلــوم خواهــد شــد  ا
کنــد و بــرای نیــل به آن خیر بیکــران، راه شــر را طی نماید.  گرچــه در تطبیــق آن اشــتباه  کمــال مطلــق دارد؛  بــه 
کمال‌هــای وجــودی، همانــا حیــات، قــدرت و علــم اســت. انســان در فطــرت خویــش خواهــان  مهم‏تریــن 
گزنــد مــرگ مصــون باشــد. همچنیــن مشــتاق قــدرت بیکــران اســت  کــه بــرای ابــد از  زندگــی جاودانــه اســت 
کــه بــرای ابــد از ضایعــۀ  کــه از آســیب عجــز بــرای همیشــه محفــوظ بمانــد. نیــز شــیفتۀ دانــش بی‌پایــان اســت 
کمــال مطلــق وجــود دارد، هــم  کمــال مطلــق بیهــوده نیســت. یقینــا هــم  گرایــش بــه  جهــل در امــان باشــد. ایــن 
گرایــش یــاوه اســت. راه  نیــل بــه آن مقــدور انســان اســت و در صــورت فقــدان یکــی از ایــن دو، آفرینــش ایــن 
نیــل بــه آن نیــز ســلوک منــازل توحیــد افعالــی، اوصافــی و ذاتــی اســت: »لا إلــه إلّا اللّه وحــده وحــده وحــده« 
ــه ناظــر بــه مراحــل ســه‌گانۀ توحیــد  کــه ایــن جمل کافــی، ج. ۲، ص. ۵۱۷(  ، ج. ۸۳، صــص. ۲۲ و ۴۳؛  ــوار )بحــار الان

ــی، ۱۳۹۳، ج. ۳،  ــوادی آمل ــیرازی، ۱۳۸۰، ص. ۴۵۶؛ ج ــن ش ــیرازی، ۱۴۱۰، ج. ۹، ص. ۲۴۱؛ صدرالدی ــن ش ــت )صدرالدی اس
ــص. ۳۹۸-۳۹۷(. ص

دو( خروج از اسارت توده‌زدگی و ورود به آزادی حیات عقلانی:

گرایــش آن، بــه خــروج از  فطــرت انســان‌ها در صــورت نبــود موانــع از شــنیدن نــدای آن و احســاس 
کمال‌گرایــی و عقلانیــت فــرا می‌خوانــد. ایــن اشــتیاق انســان بــه رشــد و  توده‌زدگــی و حفــظ تعالی‌خواهــی و 

کــه در هویــت هــر انســانی مرکــوز اســت. تعالــی و رســیدن بــه مرتبــۀ عقــل از فطریــات انســانی اســت 

کــه در فطــرت و جبلــۀ هــر صاحــب نفســی مرکــوز اســت -یعنــی ٌ̂‍ و ایــن امــری اســت 
کثــر اســت از اشــتیاق آن‎هــا بــه مرتبــۀ  ارتقــاء بــه مقــام عقــل- و اشــتیاق نفــوس بــه ایــن مرتبــه ا
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گــر امــری عارضــی فطــرت اصلــی را  حــس و طبیعــت و شــهودات حســی و اشــیاء پســت. البتــه ا
از مســیر واقعــی‌اش منحــرف نکنــد )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۴۱۰، ج. ۵، ص. ۱۵۳(.

سه( آزادی اخلاقی )از تنگنای رذایل به گشودگی فضایل(:

ــه  ــزان اســت و هرگون گری ــت و ناشایســتی  ــی خــود از رذیل ــات ذات فطــرت آدمــی در حــد ذات و مقتضی
دوســتی و محبــت نســبت بــه پســتی‌ها و ناپســندی‌ها از خصوصیــات عارضــی مخالــف با مقتضیــات ذات 

ــرد. ملاصــدرا می‌گویــد:  آن سرچشــمه می‌گی
گر ذات انســان از عوارض غریبه دور باشــد در فطرت نخســتین خود مقتضی طاعت اســت و معصیت  ا
کــه اقتضــای ذات نســبت بــه آن‎هــا بــه عــارض غریــب مشــروط اســت. بنابرایــن  گنــاه از امــوری هســتند  و 
گرایش انســان  چنیــن اقتضایــی هماننــد بیمــاری و بــر اثــر خــروج از حالــت طبیعی اســت و در نتیجــه میل و 
کــه بــر اثــر بــروز بیمــاری و انحــراف از مــزاج  بــه آن‎هــا در مقایســه بــا مــزاج طبیعــی از عــوارض غریبــه اســت 

اصلــی فطــری حاصــل می‌گــردد )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۴۲۲، ص. ۴۰۶(. 
گرایی(: ( آزادی عرفانی )تعین‌گریزی و خدا چهار

گرچــه طعــم شــیرین آزادی  انســان حتــی بــا خــروج از رذایــل اخلاقــی و اتصــاف بــه فضایــل اخلاقــی، 
اخلاقــی را چشــیده و از تنگنــا و انقبــاض رذایــل و زشــتی‌های اخلاقــی و قیــود شــهوانی رســته اســت، امــا 
بازهــم فطــرت نامتناهی‌خــواه وی روی به‏ســوی حقیقــت مطلــق دارد و میــل به وصول و فنــای در حق‎تعالی 
کــه بــر  کــی انســان در حق‎تعالــی اســت  دارد. زیــرا یکــی از معانــی فطــرت در اندیشــۀ صــدرا، وجــود اندکا
مبنــای نظریــۀ وجودرابــط وی، قــوام می‌یابــد و انســان تــا بــدان مرتبــه نائل نشــود، به اطمینان نهایــی و غایت 

خــود نرســیده اســت.

۲. نقش وجدان در تحقق آزادی در اندیشۀ هایدگر

۲-۱. حقیقت آزادی در اندیشۀ هایدگر

آزادی هایدگــری را می‌تــوان در بســتر »رجــوع بــه خــود اصیــل« و »اســتعلا، برون‌ایســتایی و پرســش از 
کــرد. در آزادی هایدگــری، اصالــت و در اســارت هایدگــری، عــدم اصالــت، نقــش  هســتی« معنــا و تفســیر 
کــه از بیــرون  بنیادیــن دارنــد. بخــش زیــادی از وجــود داشــتنِ هــرروزی مــا از الگوهایــی قالــب می‌گیــرد 
تحمیــل می‌شــوند؛ ازایــن‏رو، ایــن وجــود »اصیــل« نیســت. یعنــی از خــود مــا نیســت و خــود مــا به‎طــور 
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مشــخص آن را انتخــاب نکرده‌ایــم )مک‌کــواری، ۱۳۹۶، ص. ۶۴(. وجــود اصیــل یــا ازخودبــوده بــا دو مســئلۀ 
پیونــد وثیــق دارد: مرگ‌اندیشــی و نــدای وجــدان. »دازایــن« در هرروزی‌بودنــش در تــودۀ انبــوه و نااصیــل، 
گــم اســت. اولیــن قــدم به‏ســوی خــود اصیــل او، جــدا شــدنش از ســقوط در تــودۀ خلــق اســت. وجــدان، 
کــه بــه مــرگ منتهــی می‌شــود،  کــه خــود بایــد بــار هســتی خــود را  دازایــن را مــورد خطــاب قــرار می‌دهــد 
گیــرد و خــود را بــا عــزم راســخ در آن فراافکنــد. خــود اصیــل باعــزم اســت )مک‌کــواری، ۱۳۹۶،  بــر عهــده 
-خود-بــوده  صــص. ۷۰ و ۷۳(. وجــدان خصلــت یــک نــدا )خطــاب( را دارد و ایــن صرفــا نــدای خــود از

گــم شــده اســت )خــود نااصیــل(  ــا در آن‎هــا  کــه در جهــان غــرق ی ــه آن خــودی اســت  )خــود اصیــل( ب
، اصیــل بــودن دازایــن بــا آزادی و نااصیــل بودنــش بــا  )مک‌کــواری، ۱۳۹۶، ص. ۷۲(. در فلســفۀ هایدگــر
اســارت او هم‌جهــت اســت. اصالــت و عــدم آن دو وجــه از دازایــن اســت و در واقــع دازایــن در جهانــی 
کار داشــتن بــا »مرگ‌اندیشــی«  کــه می‌توانــد بــا ســر و  دوســویه بــه هســتندگی می‌پــردازد. ایــن دازایــن اســت 
گام نهــد یــا بــا غــرق شــدن در  و »نــدای وجــدان« بــه اصالــت خــود ســامان دهــد و رو به‏ســوی آزادی 

کنــد. داســمن و غفلــت از هســتی در اســارت بمانــد و خویشــتن اصیــل خــود را در بنــد 
ــر از پرســش  ــه پرســش از هســتی اســت. هــدف هایدگ ــه راه ورود ب ک دازایــن نحــوۀ وجــودی اســت 
ــه انســان اســت بــرای خــروج از روزمرگــی و غفلــت و حرکــت به‏جانــب اصالــت، اســتعلا  از هســتی تنبّ
ــا  ــود تنه ــش از وج ــر پرس ــزد هایدگ ــتند. ن ــری هس ــم آزادی هایدگ ــای مه ــه مؤلفه‌ه ک ــت  ــودگی اس گش و 
راه رســیدن بــه معنــای آزادی اســت )Robinson, 2009, pp. 29-30 & 307-308(. وجــود انســان بــا تعالــی 
گشــودگی انســان و تعالــی پیونــدی جــدی برقــرار اســت  کــه هســت بــروز می‌کنــد. بیــن  گــذر آن‏گونــه  و 
، ۱۳۷۹، صــص. ۱۲۱-۱۲۲(. دازایــن می‌توانــد وجــود  کــوروز گشــودگی، تعالــی قابــل فهــم نیســت ) و بــدون 
کــرده و تعالــی یابــد )نوالــی، ۱۳۸۰،  کنــد و قــادر اســت از آنچــه فعــاً نیســت، عبــور  خویــش را انتخــاب 
ص. ۱۸۴(. هایدگــر فــراروی را این‌گونــه معنــا می‌کنــد: دازایــن همــواره در هــر موقعیتــی از ســایر موجــودات 

کل فراتــر اســت. ایــن هســتی ورای موجــودات را فــراروی می‌نامیــم. فراتــر رفتــن نــزد هایدگــر  به‎طــور 
ــوران نیســت، بلکــه یــک امــکان  به‎معنــای پیشــرفته‌تر بــودن بیولوژیکــی و فیزیولوژیکــی از ســایر جان
هستی‌شــناختی اســت؛ دازایــن خــارج از وضعیت‌یافتگــی و مجعولیــت خــاص خــود بایســتد، تأمــل 

ــر رود. ــد و فرات ــرا بیافکن ــش را ف ــد و امکان‌های کن
آزادی هایدگــری یعنــی زندگــی دازایــن توســط نیروهــای بیرونــی ماننــد وراثــت، جامعــه، خانــواده یــا 
سرنوشــت تعییــن نشــود و او توانایــی شــکل دادن بــه زندگــی خــود بــر اســاس طرح‌هــای خــود را داشــته 
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کــه بــه آزادی در قبــال جبــر بپــردازد. دازایــن  باشــد. آزادی نــزد هایدگــر محــدود بــه آزادی ارادی نیســت 
گشــوده اســت  کــه ذاتــا  صرفــا موجــودی ماننــد دیگــر موجــودات نیســت، بلکــه نحــوۀ وجــودی اســت 
، ۱۳۹۸، ص. ۱۴۶(. اساســا ایــن فــراروی و  و برون‌ایســتایی، اســتعلا و فــراروی از خویــش اســت )هایدگــر
برون‌ایســتایی از خــود، عیــن آزادی اســت. آزادی خودبرون‌ایســتا اســت؛ یعنــی خــود را در معــرض 
سرشــت آشــکار و بی‌پــرده آنچــه هســت نهــادن )بیمــل، ۱۳۹۶، ص. ۱۲۴(. اســتعلا به‎معنــای فراتــر رفتــن 
از موجــودات و خیــزش به‏جانــب آشــکارگی وجــود اســت. اســتعلا بــا محدودیــت دازایــن رابطــه دارد 
گزیســتانس و  کنــد )Heidegger, 1962, pp. 303-304(. ایــن ا کــه هســت پیــش‌روی  کــه بایــد از آنچــه 
« دائمــی دارد و در حالتــی از عــدم تحقــق و فعلیت‌نیافتــن  اســتعلای بــه بیــرون، یــک حالــت »نــه هنــوز
 .)Robinson, 2009, p. 309( کامــل نمی‌رســد ــاز اســت و بــه تمامیــت  مســتمر اســت و همــواره ناتمــام و ب
دازایــن عیــن اســتعلا و فرارفتــن از خویــش اســت. اســتعلا، رهــا شــدن از قیــود زندگــی روزمــره و شــبکۀ 
گشــوده بــودن  مناســبات متعــارف اســت. بنابرایــن، آزادی یعنــی: اســتعلای دازایــن و مجــال دادن و 

آن بــرای فهــم هســتی.

۲-۲. حقیقت وجدان در اندیشۀ هایدگر

۱-۲-۲. چیستی وجدان

فلسفۀ هایدگر دو نوع وجدان مطرح می‌کند:
گذشــته  کــه از  کــه از وجــدان می‌شناســیم، انســان تابــع آرایــی می‌گــردد  الــف( در معنــای متداولــی 
و در واقــع از طریــق همگنــان در او نهادینــه می‌شــود. رجــوع بــه وجــدان در ایــن معنــا ارزش چندانــی 
کــه آن‎هــا بــه  نــدارد؛ زیــرا دوبــاره غــرق شــدن و فــرو رفتــن در جهــان همگنــان و ارزش‌هایــی اســت 
گرچــه در  ــز دیگــری نیســت،  ــان چی ــر از صــدای همگن ــه غی ــد. ایــن وجــدان ب دازایــن تحمیــل می‌کنن

شــکل آداب و رســوم و حتــی اخــاق متعــارف رخ نمایــد. 
گواهــی‌ای اســت بیــن اصالــت و بی‌اصالتــی؛ اینکــه  کــه مقصــود هایدگــر اســت،  ب( امــا وجدانــی 
کــه موجــب  آیــا مــن می‌توانــم عهــده‌دار وجــودم باشــم؟ وجــدان بــه آن دســته از پدیده‌هایــی تعلــق دارد 
ظهــور انســان بــر خویشــتن می‌شــوند. انســان هــم خــود ندادهنــده اســت و هــم مخاطــب آن نــدا و البتــه 
کامــاً نیســت و نابــود نمی‌گــردد؛ زیــرا متعلــق بــه ســاختار هستی‌شناســانۀ دازاین  خــود حقیقــی، هیــچ‎گاه 
ــر  گ ــی ا ــودن برخــوردار اســت، حت ــه او وجــود دارد از ایــن امــکان اساســیِ خــود ب ک ــا زمانــی  اســت و ت
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کــرده باشــد )مک‌کــواری، ۱۳۸۲، ص. ۲۰۰(. دو ویژگــی بــرای وجــدان مــورد نظــر هایدگــر  گــم  به‎ظاهــر خــود را 
ــوع دوم( وجــود دارد: یــک( وجــدان یکــی از ســاختارهای وجــودی دازایــن اســت  )یعنــی وجــدان ن
کــه در آن دازایــن بــا وجــود خویــش ارتبــاط می‌یابــد. وجــدان از تنــش میــان امکانــات اساســی وجــود 
( در وجــدان آنچــه ظهــور می‌یابــد  او، یعنــی به‌طــور اصیــل یــا نااصیــل هســتی داشــتن، برمی‌خیــزد. دو
امــکان رســیدن بــه خــود اصیــل اســت و دازایــن از حالــت ســقوط بــه آن امــکان اصیــل فراخوانــده 

می‌شــود )مک‌کــواری، ۱۳۸۲، ص. ۲۰۱؛ مک‌کــواری، ۱۳۹۶، صــص. ۷۳-۷۲(.

۲-۲-۲. فراخواننده، فراخوانده‌شده و فراخوان

الف( فراخواننده و فراخوانده‌شده:
تــاش  بــا  و  اســت  اصیــل  خــود  نــدای  نــدا  ایــن  می‌آیــد.  آدم  خــود  هســتی  عمــق  از  نــدا  ایــن 

می‌شــود. زاده 

‍ٌ̂.)Heidegger, 2001, p. 320( ندا از من است و با این وجود از ورای من است

کــه همگنــان و  ایــن نــدا بــه خــود ســقوط‌کرده یــا غیراصیــل و دورافتــاده خطــاب می‌کنــد، آن خــودی 
کجــا می‌خوانــد؟ کیســت و بــه  کم‌انــد. مبــدأ ایــن نــدا  دغدغه‌هــای آنــان بــر او حا

ک هســتی‌توانش ٌ̂‍ اندیشــنا پرتاب‌شــدگی‌اش  کــه در  اســت  دازایــن  ندادهنــده 
خویشــمندترین  به‏ســوی  می‌شــود  فراخوانــده  کــه  اســت  دازایــن  نیــز  منــادا  اســت، 

ص. ۶۰۴(.  ،۱۴۰۰  ، )هایدگــر هستی‌توانشــش 

، ۱۴۰۰، ص. ۵۹۹(.ٌ̂‍ ندا از جانب من و در عین حال از فراز من می‌آید )هایدگر

، ۱۴۰۰، ص. ۵۹۳(.ٌ̂‍ ندا از دور به دور می‌خواند )هایدگر

ــت،  ــرا دازایــن از آن دور اس ــد؛ زی ــدا از دور می‌آی ــف( ن ــت: ال گف ــوان  ــخن می‌ت ــن س ــح ای در توضی
چــون دازایــن در آواهــای بی‌معنــای زندگــی روزمــره‌اش مســتغرق شــده و نســبت بــه آنچــه اصیــل اســت 
ــن  ــک نزدیک‌تری ــاظ انتی ــتی به‏لح ــرا هس ــد؛ زی ــه دور می‌خوان ــدا ب ــت. ب( ن ــته اس ــده و فروبس بازمان
گزیستانســیال دورتریــن اســت. دازایــن بــا اعمــال بی‌معنــا در  امــر بــه دازایــن اســت، امــا به‏لحــاظ ا
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کــه فراخواننــده  کــرده اســت. هایدگــر بــر ایــن بــاور اســت  زندگــی روزمــره‌اش هســتی را از خــود دور 
گشــودگی اســت و  و فراخوانــده، یکــی اســت و آن دازایــن اســت. فراخواننــده، دازایــن در جهــت 
فراخوانــده، دازایــن اســت در جهــت فروبســتگی و حجــاب. بنابرایــن بعــد اصیــل دازایــن بــه بعــد 

غیراصیــل دازایــن نــدا می‌دهــد.
ب( محتوای فراخوان:

کسان عمل می‌کند. ، ندای وجدان در جهت رهاساختن ما از صدای  به باور هایدگر

‍ٌ̂.)Heidegger, 2001, p. 319( کسان بازمی‌دارد گم‏شدن در  وجدان خود دازاین را از 

Heide�(  ن�ـدای وج�ـدان ب�ـه خوی�ـش، یعن�ـی ب�ـه درونی‌تری�ـن ق�ـوۀ خوی�ـش ب�ـرای ب�ـودن، دع�ـوت می‌کن�ـد
 .)gger, 2001, p. 318

ــان... فرامی‌خوانــد ٌ̂‍ ــرون آمــدن از درافتادگــی در همگن گسســتن و بی نــدا دازایــن را بــه 
.)Heidegger, 2001, p. 322(

، آنچــه در وجــدان واقــع می‌شــود همــان نــدای بی‌قــراری اســت، یعنــی فراخوانــدن  بــه اعتقــاد هایدگــر
دازایــن بــه عمیق‌تریــن و نهفته‌تریــن تــوان بــودن )بیمــل، ۱۳۹۶، ص. ۷۳(. محتــوای ایــن نــدا چیســت؟ 
هیــچ محتوایــی نیســت. ایــن نــدا در حالتــی غریــب از پــاس داشــتن ســکوت ســخن می‌گویــد. ایــن نــدا 
کســان نخوانــد، بلکــه او را از ایــن ژاژخایــی برحــذر مــی‌دارد  شــخص را بــه وراجــی یــا ژاژخایــی عمومــی 
گونــۀ نااصیــل متهــم می‌کنــد، نــه  )Heidegger, 2001, p. 322(. در نــگاه هایدگــر وجــدان مــرا بــه زیســتن بــه 

کار نادرســت. زیــرا اصالــت بــه شــیوۀ زندگــی می‌پــردازد و نــه بــه آنچــه انجــام می‌پذیــرد  بــه انجــام فــان 
کهــام، ۱۳۸۵، ص. ۱۴۹(. )بلا

۳-۲-۲. عوامل و موانع شکوفایی وجدان

گم‌شــدگی در هــر روزینگــی را به‎خاطــر  اســارت در همگنــان، مانــع ظهــور وجــدان می‌شــود. هایدگــر 
کــه خــود را در شــیاع همگنــان و  گذاشــتن نــدای درون می‌دانــد؛ دازایــن در آن حــال  همیــن ناشــنیده 
گوش‏ســپاری بــه خــود همگنــان از شــنود صــدای خــود  گــم می‌کنــد، در حیــن  در هرزه‌درایــی همگنــان 
گم‌گشــتگی در ناشــنیدن خویــش  کــه دازایــن می‌توانــد از  گــر فــرض بــر ایــن اســت  خویــش فرومی‌مانــد. ا
ــنیدن  ــه از ش ک ــودی  ــون آن خ ــم چ ــد و آن‏ه ــود را بیاب ــد خ ــد بتوان ــت بای ــس او نخس ــد، پ ــود بازآی ــه خ ب
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ــن  ــد. ای ــه می‌ده ــنیدن ادام ــن ناش ــه ای ــان ب ــه همگن ــپاری ب گوش‏س ــت و در  ــده اس ــود فرومان ــدای خ ص
گوش‎ســپاری بایــد قطــع شــود یــا بــه دیگــر ســخن، بایــد از جانــب خــود دازایــن امــکان شــنودی داده شــود 
، ۱۴۰۰، صــص. ۵۹۱-۵۹۲(. نــدای وجــدان بــه اصالــت، حتــی  گوش‎ســپاری را بگســلد )هایدگــر کــه رشــتۀ آن 
در قعــر ســقوط‌کردگی شــنیده می‌شــود، یعنــی در روزمره‌تریــن حالت‌هــا می‌تــوان ایــن نــدای بــه بازگشــت 
کــه علی‌رغــم ســقوط‌کردگی در جســت‏وجوی اصالت‌انــد، قادرنــد ایــن  کســانی  کــرد. البتــه فقــط  را حــس 

کــرده و پاســخ دهنــد.  نــدا را درک 

کل ٌ̂‍ خــودش،  وضعیــت  ســاقط‌ترین  در  حتــی  چــون  بشــنود  می‌توانــد  دازایــن 
هســتی‌اش غوطــه‌ور در خویشــتن آن‎هــا نیســت. نــدا بــرای خویشــتن آن‌هــای روزمــره ناآشــنا 

.)Golomb, 1995, pp. 78-79( و بیگانــه اســت

عــدم و یــا ضعــف در شــنیدن نــدای وجــدان نــزد هایدگــر بــا دو مبحــث »داســمن و هرروزگــی« و 
»ســقوط« ارتبــاط دارد: 

کشــیده شــده و خودکســان  کــه بــه اســارت  گــی: دازایــن در بطــن اجتمــاع اســت  یــک( داســمن و هرروز

شــده و خودخودینــه و اصالتــش را فرامــوش می‌کنــد )Heidegger, 2001, p. 166(. جهــان هایدگــری از 
»مــن« و »دیگــری« ســاخته شــده اســت؛ »مــن به‌مثابــۀ دازایــن« در چالــش »دیگــری به‌مثابــۀ داســمن« 

گرفتــار شــده اســت. 

مــن در وهلــۀ نخســت به‎معنــای خــودِ اصیلــم نیســتم، بلکــه دیگــران به‎شــیوۀ ٌ̂‍
.)Heidegger, 2001, p. 167( کســانم 

کســان اســت و غالبــا در همیــن حالــت باقــی می‌مانــد؛ یعنــی دازایــن در دام  دازایــن در ابتــدا، 
کــه خــود خودینــه  کــه همــۀ آن‎هــا از طــرف داســمن، موجــب می‌گردنــد  کاذبــی فروافتــاده  صورت‌هــای 
کشــف و بــه خویــش نزدیــک  گــردد. دازایــن بایــد جهــان را به‎شــیوۀ خــودش  و اصیــل از دازایــن پنهــان 

کنــد و خــود اصیلــش را بگشــاید. 
 Heidegger,( کســان اســت دو( ســقوط: دازایــن در حالــت هرروزگــی به‌صــورت ماشــین‌وار دنبالــه‌روی 

گزیستانســیال  pp. 219-224 ,2001(، ســقوط وجــه هرروزگــی دازایــن در جهــان اســت و در واقــع تعیــن ا

کــه دازایــن  کســان جــذب شــده اســت. اینجاســت  کــه در  ناخودینــۀ خــود دازایــن را مشــخص می‌کنــد 
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و  یاوه‌گویــی  مولفــۀ  ســه  بــا  را  ســقوط  هایدگــر  می‌گــردد.  بیگانــه  خویــش  از  هرروزگــی،  گــرداب  در 
 )Heidegger, 2001, pp. 214-217( کنجــکاوی ســطحی  ،)Heidegger, 2001, pp. 211-214( هرزه‌درایــی
و ابهــام و دوپهلویــی )Heidegger, 2001, pp. 217-219( تفســیر می‌کنــد. ســقوط دازایــن بــا غفلــت از 

»پرســش از هســتی« و اســارت او تــازم دارد.

۲-۳. نقش وجدان در تحقق آزادی در اندیشۀ هایدگر

، وجــدان و نــدای وجــدان از جایگاهــی ویــژه برخــوردار اســت، به‌گونه‌ای  بــرای آزادی در اندیشــۀ هایدگــر
کــه می‌تــوان آن را نــدای آزادی و نــدای رجــوع بــه خویشــتن خویــش نامیــد. در اینجــا بــه نقــش وجــدان در 

تحقــق آزادی و مولفه‌هــای مربــوط بــه آزادی از منظــر هایدگــر می‌پردازیــم:
یک( خروج از اسارت داسمن و رسیدن به اصالت:

ــل  ــل تبدی ــه دازایــن اصی ــل را ب ــد دازایــن نااصی ــه می‌توان ک ــر ایــن وجــدان اســت  در اندیشــۀ هایدگ
کــه خــودش تصمیم‌گیرنــده و  گمــان هایدگــر انســان غیراصیــل در فضایــی غوطــه‌ور اســت  کنــد. بــه 
کثریــت، اساســا بــه امکانــات  انتخاب‌گــر نیســت، بلکــه به‌خاطــر اضمحــال در ارادۀ اجتمــاع و ا
اصیــل و حقیقــی خویــش التفاتــی نــدارد چــه رســد بــه اینکــه بخواهــد آن امکانــات را فعلیــت بخشــد. 
بــه امکانــات اصیــل و دارایی‌هــای  را  کــه او  کــه انســان نیازمنــد هــادی و راهنماســت  اینجاســت 

کنــد و آن همــان »نــدای وجــدان« اســت:  وجــودی‌اش متنبــه 

‍ٌ̂ .)Heidegger, 2001, p. 319( ها« بازمی‌دارد‎گمراهی در »آن وجدان، دازاین را از 

گــوش دادن ٌ̂‍ کســان و بــا  کــردن خویــش در عمومیــت و یاوه‌گویــی  گــم  دازایــن بــا 
)Heidegger, 2001, p. 315( بــه خودکســان از شــنیدن خــود خودینــه‌اش فرومانــده

ــه  ــود. وجــدان خــود متعلــق ب کــه منجــی دازایــن خواهــد ب و نااصیــل می‌شــود. ایــن وجــدان اســت 
کســان فرامی‌خوانــد )Heidegger, 2001, p. 319(. آزادی هایدگــری متأثــر از  گم‌شــدگی در  دازایــن را از 
گــوش ســپردن بــه نــدای وجــدان بــرای خــروج از هضــم در داســمن و خــروج از غفلــت از هســتی اســت. 

دازایــن در وهلــۀ نخســت و بیشــتر مــوارد، خــود را بــه جهــان تســلیم می‌کنــد و ٌ̂‍
.)Golomb, 1995, p. 70( می‌گــردد  آن  در  جــذب 
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ــا  ــه »ره ــن را ب ــدان، دازای ــدای وج ــود. ن ــم نش گ ــان  ــن در همگن ــه دازای ک ــردد  ــب می‌گ ــدان موج وج
ســاختن خــود از تســلط داســمن« فرامی‌خوانــد.

دو( استقلال و خودمختاری:

وجــدان بــه اصالــت فرامی‌خوانــد و انســان اصیــل، مســتقل عمــل می‌کنــد و دنبالــه‌روی همگنــان 
 ،)Inwood, 1999, p. 44( کامــل و مســتقل تبدیــل شــود نیســت و ایــن ســبب می‌شــود تــا فــرد بــه شــخصی 

گینیــون، ۱۳۸۳، ص. ۲۳۲(. درحالی‎کــه زندگــی غیراصیــل، نامملــوک اســت )
سه( مصمم‌بودگی و پذیرش مسئولیت:

کمــک می‌کنــد تــا بــه مســئولیت خــود واقــف شــود و بالاتریــن پاســخ بــه نــدای  وجــدان بــه دازایــن 
کــه بــه ایــن عزم جــزم و تصمیم‌گیــری، »مصمم‌بودگی«  وجــدان در تصمیم‌گیــری شــخص ظاهــر می‌گــردد 
کــه در دازایــن به‎واســطۀ وجــدان  ، انکشــاف اصیــل و متفاوتــی  اطــاق می‌شــود. از منظــر هایدگــر
تصدیــق شــده، مصمم‌بودگــی نــام دارد )Heidegger, 2001, p. 343(. بــه همیــن خاطــر وجــدان دازایــن را 
کــه در  کــه نــدا می‌دهــد مــا مســئولیت اساســی خویــش را  بــه وجــود اصیــل فرامی‌خوانــد؛ بــه ایــن معنــا 
ــات خــود انجــام  ــه توســط امکان ک ــم و طرح‌اندازی‌هــا و فرافکنی‌هایــی را  ــاب شــده‌ایم بپذیری آن پرت
یــم. موجــود بشــری پیوســته در تهدیــد از دســت دادن وجــود متمایــزش و  می‌دهیــم، بــه عهــده بگیر
محــو شــدن در ســطح هســتی دون انســان، دون موجــود و بی‌تدبــر و غیرمســئول اســت )مک‌کــواری، 
کــه بــه مــرگ منتهــی  کــه خــود بایــد بــار هســتی خــود را  ۱۳۹۹، ص. ۹۰(. وجــدان، دازایــن را فرامی‌خوانــد 

ــواری، ۱۳۹۶، صــص. ۷۰-۷۳(؛ در ایــن  ــد )مک‌ک ــا عــزم در آن فراافکن ــرد و خــود را ب گی ــر عهــده  می‌شــود ب
گــون داســمن، مســئولیت  گونا حالــت بــه جــای ســوق داده شــدن بی‌هــدف بــه ایفــای نقش‌هــای 

.)334 ,313 .pp ,2001 ,Heidegger( گرفتــه اســت بــه عهــده می‌گیــرد کــه پیشــتر  تصمیم‌هایــی را 
( اضطراب: چهار

کــه دازایــن در خود‌فراموشــی اســت، ایــن نــدا نامأنــوس و ناآشناســت. آنچــه نــدا نجــوا  تــا زمانــی 
کــه در نظــر هایدگــر  می‌کنــد همــان امــکان توانایــی بــرای بــودن حقیقــی اســت. بــه همیــن دلیــل اســت 
کــه حاصــل مجــال دادن بــه ایــن نداســت؛ زیــرا در احســاس  دغدغــه یــا اضطــراب چیــزی اســت 
کــه توانایــی  کــه انــزوا و تنهایــی را تجربــه می‌کنیــم و در تنهایــی و انزواســت  دغدغــه یــا اضطــراب اســت 
بــرای بــودن حقیقــی و اصیــل خــود را می‌نمایانــد )بیمــل، ۱۳۹۶، صــص. ۷۳-۷۴(. ازایــن‌رو هایدگــر آزادی 
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کــه آدمیــان بــرای فــرار از اضطــراب و مســئولیت حاصــل از آن به‏دنبــال  ــز می‌دانــد  را اضطراب‌برانگی
کــردن خــود بــه امــور روزمــره هســتند )میشــلمن، ۱۳۹۸، صــص. ۶۳-۶۱(. غلبــه بــر آن و ســرگرم 

۳. بررسی تطبیقی اندیشۀ ملاصدرا و هایدگر

کات آن‎هــا را در چنــد مــورد می‌تــوان  کات و افتراقاتــی اســت. اشــترا دیــدگاه ایــن دو فیلســوف دارای اشــترا
( هــر دو انســان را ذاتــا مختــار می‌داننــد  کــرد: یــک( هــر دو بــه هویــت ســیال انســان بــاور دارنــد؛ دو ذکــر 
گرایــش فطــرت صدرایــی و چــه در فراخوانــی  کــه می‌توانــد راه آزادی یــا راه اســارت را بــرود؛ ســه( چــه در 
وجــدان هایدگــری، انســان می‌توانــد بــه آن پاســخ مثبــت دهــد و می‌توانــد آن را نادیــده بگیــرد، ســرکوب 
ــۀ صدرایــی و اصالــت هایدگــری  کــردن آن، انســان از تأل ــه در صــورت ســرکوب  ــد. البت ــد و دفــن نمای کن
ســاقط می‌گــردد. چــه فطــرت صدرایــی و چــه وجــدان هایدگــری خــود نیازمنــد آزادســازی و آشکارشــدگی 
ــر آزادی(  ــر فطــرت و وجــدان و توقــف فطــرت و وجــدان ب هســتند و ایــن اشــکال دور )توقــف آزادی ب
کــه رابطــۀ بیــن ایــن دو متناظــر اســت و تقویــت و همراهــی در هریــک ناظــر بــه  را ایجــاد نمی‌کنــد؛ چرا
دیگــری اســت. به‌عنــوان مثــال، فطــرت بــه خــروج از رذیــل اخلاقــی دعــوت می‌کنــد و از طرفــی هــم رفــع 
رذایــل موجــب شــکوفایی بیشــتر فطــرت می‌گــردد؛ نــدای وجــدان بــه خــروج از داســمن فــرا می‌خوانــد و 
از طرفــی هــم خــروج از داســمن موجــب شنیده‌شــدن بهتــر نــدای وجــدان می‌گــردد. در ادامــه، تحــت پنــج 

عنــوان بــه بررســی تطبیقــی ایــن دو اندیشــه می‌پردازیــم:

۳-۱. پرسش از هستی« هایدگری و »تقرب به هستی« صدرایی

کات مهــم ملاصــدرا و هایدگــر در ســاحت آزادی را می‌تــوان توجــه عمیــق آنــان بــه وجود )هســتی(  از اشــترا
کســب مظهریــت اعتدالــی و  دانســت. ملاصــدرا آزادی را »تقــرب بــه حقیقــت نامتناهــی )حق‎تعالــی( و 

تــام از آن« تعریــف می‌کنــد. هایدگــر نیــز آزادی را در بســتر »پرســش از هســتی« معنــا می‌کنــد.

۱-۱-۳. »تقرب به هستی« صدرایی:

دیــدگاه صدرالمتألهیــن در بــاب حقیقــت هســتی، وحــدت شــخصی وجــود یــا وحــدت ســریانی اســت. 
ــریک  ــی بی‌ش ــت حقیق ــه در موجودی ک ــت  ــخصی اس ــی ش ــه حقیقت ــر ب ــود منحص ــه، وی وج در اندیش
بــوده و در عالــم واقــع دومــی نــدارد؛ هرآنچــه غیــر از ایــن حقیقــت واجــب بــه نظــر موجــود می‌آیــد در واقــع 
از ظهــورات ذات و تجلیــات صفــات و معالیــل اوســت )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۴۱۰، ج. ۲، صــص. ۲۹۲-۲۹۱(. 
ــد و  ــه خداون ک ــا  ــت. ازآنج ــی« اس ــت نامتناه ــه حقیق ــرب ب ــه »تق ــف آزادی ب ــات تعری ــرب« از مقوم »تق
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حقیقــت نامتناهــی اطــاق محــض اســت، بــر اســاس قاعــدۀ بســیط الحقیقــه، صــرف و محــض حقیقــت 
گــرو  کمالــی را دارد )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۴۱۰، ج. ۶، صــص. ۱۰۰-۱۰۵(؛ بنابرایــن تقــرب بــه آن حقیقــت در  هــر 

زدودن قیــود و تعینــات نفســانی اســت.
ــه هــر  ک ــا  ــه ایــن معن ــود عدمــی اوســت؛ ب ــرو حــدود و قی گ ــی در  ــه حق‌تعال نزدیکــی هــر موجــودی ب
کمتــر  کــه همــان تعیــن امکانــی آن را تشــکیل می‌دهــد(  موجــودی چنانچــه حــدود و قیــود عدمــی‌اش )
کــه عــاری از هرگونــه حــد و قیــد عدمــی اســت( نزدیک‌تــر خواهــد بــود.  باشــد، بــه حقیقــت وجــود )
درنتیجــه واســطه‌های میــان نشــئۀ حســی نفــس انســان و حق‌تعالــی بــر حســب حــدود ذاتــی ایــن نشــئۀ 
ــد از همــۀ  ــی بای ــون اســت و انســان در ســیر و ســلوکش به‏ســمت حق‌تعال گ گونا حســی دارای مراتــب 
ــمی و  ــی و اس ــه )فعل ــه مرحل ــر س ــص در ه ــد خال ــه توحی ــا ب ــذرد ت ــماء و ذوات بگ ــال و اس ــب افع مرات

ــی، ۱۳۹۵، ج. ۲، ص. ۳۴۱(. ذاتــی( برســد )جــوادی آمل
بنابرایــن تقــرب هــر موجــودی )وجــود رابــط( بــه او )حقیقة‌الحقایــق( بــه انــدازۀ زدودن قیــود و 
، بــه صرف‌الحقیقــه و صرف‌الکمــال  کمتــر حــدود عدمــی‌اش اســت؛ هرچــه ایــن قیــود و حــدود عدمــی 
نزدیک‌تــر و بالعکــس. بنابرایــن آزادی انســان بســتگی بــه رفــع تعینــات حیوانــی و مراتــب نازلۀ وجودی 
گذاشــته شــود، بــه حق‌تعالــی نزدیک‌تــر می‌شــود. ورود بــه  خــود دارد و هرچــه ایــن تعینــات به‌کنــار 
مرتبــۀ اطلاقــی برتــر و شــهود فنائــی، تنهــا در پرتــو اضمحــال تعینــات نفســانی اســت )صدرالدیــن شــیرازی، 
۱۳۸۳، ج. ۳، ص. ۱۱۹؛ صدرالدیــن شــیرازی، ۱۳۶۳، ص. ۶۱(. راه وصــول و تقــرب بــه آن حقیقــت هــم از راه 

کــه فرمــود »مــن عــرف نفســه فقــد عــرف ربّــه«.  کــه مطابــق حدیــث معــروف اســت  معرفــت نفــس اســت 
کــه مــازم  کیــد صدرالمتألهیــن قــرار می‌گیــرد؛ زیــرا  از همیــن رو مباحــث معرفــت نفــس به‌شــدت مــورد تأ
بــا معرفــت حق‌تعالــی )حقیقــت نامتناهــی( اســت و اساســا راه آزادی و غایــت توســعۀ وجــودی اســت:

کــه... حقیقــت آدمــی اســت و بنــای ایمــان بــه آخــرت و معرفــت حشــر و نشــر ارواح  معرفــت نفــس 
کثــر آدمیــان از آن غافلنــد. و ایــن معظم‌تریــن اســباب شــقاوت  و اجســاد بــه معرفــت دل اســت و ا
ــرده  ــل نک ــس حاص ــت نف ــه معرف ــه هرک ــا؛ چ ــه در دنی ــق را فروگرفت ــر خل کث ــه ا ک ــت  ــا اس ــی عقب کام و نا

ــص. ۱۶-۱۵(.  ــدرا، ۱۳۸۹، ص ــه« )ملاص ــرف رب ــد ع ــه فق ــرف نفس ــن ع ــه »م ک ــد  ــدای را نشناس خ
وجــود،  شــخصی  وحــدت  عامــه،  امــور  همچــون  صدرایــی  گســتردۀ  و  وســیع  مبانــی  اســاس  بــر 
عین‌الربــط بــودن انســان بــه حق‌تعالــی و...، معرفــت نفــس انســان مــازم بــه معرفــت رب و حق‌تعالــی 
گــردد، معرفــت بــه حق‌تعالــی بیشــتر خواهــد شــد و ضرورتــا موجــب  اســت؛ هرچــه معرفــت نفــس بیشــتر 
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توســعه و اطــاق انســان و تقــرب وی بــه همــان حقیقــت نامتناهــی می‌گــردد. ملاصــدرا در ایــن بــاب 
کــه اوج آن  به‌طــور مســتوفی بــه ارائــۀ ادلــۀ عقلانــی و وحیانــی و شــهودی می‌پــردازد )نــک: دهقانــی، ۱۴۰۴( 
یــۀ انکشــاف نفــس و ادلــۀ آن )ماننــد: عین‌الربــط، معرفــت نفــس و فطــرت( بایــد جســت‏وجو  را در نظر

کــرد )نــک: دهقانــی و حســینی شــاهرودی، ۱۴۰۴(.

۲-۱-۳. »پرسش از هستی« هایدگری:

Robinson, 2009, pp. 29-30, 307-( نــزد هایدگــر پرســش از وجــود تنهــا راه رســیدن بــه معنــای آزادی اســت
کــه ایــن پرســش  308(. از مهم‏تریــن اهتمام‌هــای هایدگــر »پرســش از هســتی« اســت. هایدگــر معتقــد اســت 

بــه فراموشــی ســپرده شــده یــا بی‌اهمیــت قلمــداد شــده اســت و تاریــخ فلســفۀ غــرب بــا پرداختن بــه موجود 
، ۱۳۸۸، صــص. ۳۰۳-۳۰۲(. )هســتنده( بــه فراموشــی و غفلــت از وجــود و هســتی مبتــا شــده اســت )هایدگــر

در سوبژکتیویســم متافیزیــک غربــی، مهم‏تریــن وصــف جهــان ابــژه و متعلــق شــناخت بــودن اســت و 
در تلقــی هایدگــر ایــن موجــب دوگانگــی انســان بــا هســتی می‌شــود؛ ازایــن‌رو هایدگــر بــرای خروج انســان 
از بریــده بــودن از هســتی، »در جهــان بــودن« انســان را به‌عنــوان مهم‏تریــن ویژگــی دازایــن طــرح می‌کنــد. 
هایدگــر انســان و جهــان را دو امــر جــدا نمی‌دانــد، بلکــه ارتبــاط آن‎هــا را هــم انضمامــی نمی‌دانــد. از 

، ۱۴۰۰، صــص. ۱۹۲-۱۶۹(. ، انســان نــه در جهــان، بلکــه »در جهــان بــودن« اســت )هایدگــر نــگاه هایدگــر
گشــودگی محــور  کــه اســتعلا و  کــرد  مواجهــۀ بــا وجــود را می‌تــوان بنیــاد آزادی هایدگــری قلمــداد 
گشــودگی انســان بــه  مباحــث آن بــه شــمار مــی‌رود. »غفلــت از وجــود« بزرگ‌تریــن مانــع تحقــق اســتعلا و 
کــه ریشــه در »سوبژکتیویســم متافیزیــک غربــی« دارد. هایدگــر  هســتی و فــراروی آن محســوب می‌شــود 
 ، یــخ غفلــت از وجــود می‌دانــد )هایدگــر یــخ بســط سوبژکتیویســم و تار یــخ متافیزیــک غــرب را تار تار
 ، هایدگــر نــگاه  در  پروتــی، ۱۳۷۹، صــص. ۶۱-۶۲؛ احمــدی، ۱۳۸۱، صــص. ۳۳۷-۳۰۳(.  ۱۳۸۴، صــص. ۳۱-۴۳؛ 

ــت. ــم دانس ــاوی ه ــوان مس ــود را می‌ت ــت از وج ــم و غفل سوبژکتیویس
، نقطــۀ مقابــل متافیزیــک غــرب )چــه سوبژکتیویســم و حتــی چــه ابژکتیویســم(  بــه بــاور هایدگــر
قــول بــه اســتعلای دازایــن به‌مثابــۀ خصیصــۀ ذاتــی دازایــن اســت. نــزد وی، مؤلفــۀ اســتعلا نقشــی 
ــن  ــرای دازای ــد ب ــان می‌توانن ــک جه ــتر ی ــا در بس ــودات صرف ــن آزادی دارد. موج ــده در تبیی تعیین‌کنن
ــر از موجــودات و به‌معنایــی اســتعلایی اســت. دازایــن  ــد؛ ازایــن‌رو جهــان فرات گردن گشــوده و آشــکار 
کلیــت، شــکل‌دهندۀ بــه جهــان خویــش اســت. اســتعلای  در ایــن فــراروی از موجــودات به‏ســوی یــک 
دازایــن، معانــی مختلــف را وحــدت می‌بخشــد و جهــان را به‎شــکل یــک وحــدت حــاوی معانــی 
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ــن  ــتی ممک ــم هس ــرای فه ــودن او را ب ــوده ب گش ــه  ک ــت  ــن اس ــتعلای دازای ــن اس ــن، ای ــد. بنابرای می‌آفرین
کــه بــه اهمیــت پرســش از هســتی در قوام‌بخشــی بــه حقیقــت آزادی هایدگــری  می‌ســازد. اینجاســت 
کــه راه ورود بــه پرســش از هســتی اســت. هــدف  می‌تــوان پــی بــرد. اساســا، دازایــن نحــوۀ وجــودی اســت 
هایدگــر از پرســش از هســتی تنبــه انســان اســت بــرای خــروج از روزمرگــی و غفلــت و حرکــت به‏جانــب 
ــرح  ــی را مط ــد طرح‌افکن ــۀ بع ــیر از آزادی در مرحل ــن تفس ــت. ای ــودی اس ــۀ آزادی وج ــه پای ک ــت  اصال
، بنیــاد هــر طرح‌افکنــی اســت. هایدگــر می‌گویــد: خــود آزادی، اســتعلا  می‌کنــد؛ آزادی اســتعلا‌محور
می‌کنــد )Martin Heidegger, 1978, p. 253(. بنابرایــن، آزادی نــزد هایدگــر یعنــی »اســتعلای دازایــن و 

ــرای فهــم هســتی«. گشــوده بــودن آن ب مجــال دادن و 

۳-۱-۳. بررسی تطبیقی

ملاصــدرا و هایدگــر در برخــی ابعــاد دارای دغدغه‌هــای مشــترکی هســتند ماننــد: راهــکار نزدیکــی بــه 
ــر  ــان معاص ــت انس ــد وضعی ــی و نق ــم‌زدگی افراط ــر سوبژکتیویس ــاد ب ــتن، انتق ــان دانس ــود انس ــتی را خ هس
در غــرق شدنشــان در موجود‌بینــی و ظاهر‌گرایــی و غفلــت از حقیقــت وجــود. امــا در عیــن حــال دارای 

اختلافــات مهمــی نیــز هســتند.
ســتون فقــرات آزادی صدرایــی مبتنــی بــر »تقــرب بــه حقیقــت وجــود« اســت و ســتون فقــرات آزادی 
گرچــه هایدگــر در پــی تأمیــن ایــن ارتبــاط )انســان بــا هســتی(  هایدگــری مبتنــی بــر »پرســش از وجــود«. 
گشــودگی اســت، امــا هیچ‌یــک از  بــا مؤلفه‌هایــی همچــون دور هرمنوتیکــی، در جهــان بــودن، اســتعلا و 
کنــد؛ امــا ملاصــدرا عــاوه بــر  ایــن مــوارد نمی‌توانــد ارتبــاط وجــودی و نهایــی انســان بــا هســتی را تأمیــن 
طــرح مطالبــی همچــون فــراروی، تعالــی، ظهــور و...، بــا نظریــۀ وحــدت شــخصیه یــا وحــدت ســریانی 
ــا هســتی را ترســیم  ــق انســان ب ــاط وثی ــۀ انکشــاف نفــس ارتب ی ــا نظر ــا انســان و ب ــق هســتی ب ــاط وثی ارتب
کــه صــرف یــک ادعــا  می‌کنــد؛ در نتیجــه عین‌الربــط بــودن انســان بــه حقیقــت هســتی تأمیــن می‌شــود 
نیســت، بلکــه مبتنــی بــر مباحــث بســیار مفصــل هستی‌شناســی و انسان‌شناســی صدرایــی )ماننــد امــور 
کــه در آثــارش همچــون اســفار اربعــه، شــواهد الربوبیــه، مفاتیــح الغیــب و  عامــه و معادشناســی( اســت 

المبــدأ و المعــاد مطــرح می‌کنــد.
از مهم‏تریــن مؤلفه‌هــای »پرســش از هســتی« هایدگــری در جهــان بــودن و اســتعلا اســت و از مهم‏تریــن 
مؤلفه‌هــای »تقــرب بــه هســتی« صدرایــی عین‌الربــط بــودن و تعالــی اســت. ملاصــدرا و هایدگــر بــرای 
وجود‌شناســی از طریــق انســان وارد موضــوع می‌شــوند. انســان می‌توانــد ارتبــاط وجــودی بــا هســتی 
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کــه انســان صدرایــی  گشــوده بــه هســتی باشــد. بــا ایــن تفــاوت  کنــد و در آن تعالــی بجویــد و  پیــدا 
ــدأ دارد و دارای مــدارج اســت و واقعــا در صــورت ســیر  ریشــه در وجــود مطلــق و بســیط‌الحقیقه و مب
و ســلوک بــه هستی‌شناســی وجــودی و شــهودی نائــل می‌آیــد و بــه میــزان خــروج از موجود‌بینــی بــه 
کــه مــازم بــا  وجود‌یابــی و خدا‌بینــی و خدا‌خواهــی نائــل می‌آیــد؛ هرچــه بــه آن حقیقــت بســیط )
کل‌الاشــیا )حق‌تعالــی( نیــز بیشــتر نائــل آیــد. مقصــود  ، بــه شــهود  خویشــتن خویــش اســت( نزدیک‌تــر
هایدگــر از »پرســش از هســتی« پرســش و مواجهــۀ حضــوری و وجــودی اســت. امــا در دازایــن هایدگــری 
گرچــه اســتعلا و فــراروی و انکشــاف و ظهــور مطــرح اســت، امــا به‌خاطــر عــدم اقامــۀ مبنایــی همچــون 
وحــدت شــخصی و عین‌الربــط صدرایــی نمی‌توانــد بــه حــل نهایــی ارتبــاط وجــود انســان بــا حقیقــت 

هســتی نائــل آیــد. 

کــه می‌گیــرد آخرالامــر بــه ٌ̂‍ وجود‌شناســی هایدگــر بــا تمــام علاقه‌منــدی و اوجــی 
شــناخت محــدود وجــود ختــم می‌شــود« )نوالــی، ۱۳۷۷، ص. ۶۹(.

آزادی صدرایــی حــد توقــف نــدارد، امــا آزادی هایدگــری در مــدار دازایــن متوقــف می‌مانــد و فراتــر 
کــه حقیقت  نمــی‌رود. زیــرا انســان صدرایــی بــر اســاس وحــدت شــخصی یــا ســریانی دارای عقبه اســت 
یــۀ انکشــاف نفــس روی به‏ســوی همــان حقیقــت نامتناهــی  نامتناهــی و مبــدأ اوســت، و بــر اســاس نظر
کامــل( نائــل  و حق‌تعالــی دارد، و می‌توانــد بــه مقــام مظهریــت اعتدالــی از الله تعالــی )مقــام انســان 
آیــد. بنابرایــن انســان صدرایــی دارای افقــی نامتناهــی اســت و آزادی او از مــدارج مــادون و فــراروی‌اش 
ــی  گشــودگی و حت ــا اســتعلا و  گرچــه ب ــا دازایــن هایدگــری  ــدارد. ام ــر هیــچ حــد یقفــی ن ــه مــدارج برت ب
ــی  ــه مبتن ک ــودن او ) ــأن ب ــط و عین‌الش ــون عین‌الرب ــری همچ ــا تصوی ــردازد، ام ــراروی می‌پ ــه ف ــداد ب رخ
کلانــی اســت، همچــون امــور عامــۀ صدرایــی( ارائــه نشــده اســت، نــه از حیــث عقبــه و  بــر مبانــی بســیار 
کــه  مبــدأ داشــتن و نــه از حیــث افــق و معــاد و تجــرد داشــتن. بنابرایــن آزادی هایدگــری بــا همــۀ تلاشــی 
گرفتــن دارد، در مــدار دازایــن متوقــف می‌مانــد. آزادی هایدگــری بــدون وحــدت شــخصی  بــرای اوج 
یــۀ انکشــاف صدرایــی بــرای تأمیــن  ( و نظر یــا ســریانی صدرایــی بــرای تأمیــن عقبــۀ و مبــدأ انســان )اولاً

فــرارو و معــاد و تجــرد انســان )ثانيــا(، قــوام نهایــی پیــدا نمی‌کنــد.
در اندیشــۀ ملاصــدرا، بنیــاد انســان )مبــدأ(، غایــت انســان )معــاد( و غایــت آزادی، حق‌تعالــی 
)بســیط‌الحقیقه( اســت، درحالی‎کــه دو ســاحت مبــدأ و معــاد در اندیشــۀ هایدگــر در همــان بســتر 
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دازایــن باقــی می‌مانــد. ملاصــدرا اساســا غایــت فلســفه را تشــبه بــه حق‌تعالــی و مظهریــت اعتدالــی از 
کــه در واقــع همــان غایــت آزادی اســت )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۴۱۰، ج. ۱، ص. ۲۶۵(. آن می‌دانــد 

۳-۲. مبدأ و منشأ فطرت و وجدان

بــرای تبییــن مبــدأ فطــرت و وجــدان در آدمــی، عــاوه بــر آن بایــد بــه بُــن وجــودی خــود انســان نیــز 
گرایــش فطــرت و نــدای وجــدان را برخاســته از بــن وجــودی  نگریســته شــود، زیــرا هــر دو فیلســوف دانــش و 

انســان می‌داننــد.

۱-۲-۳. دیدگاه صدرا )عین‌الربط و شأن بودن انسان(

رابطۀ انســان با حقیقت هســتی و خدای ســبحان در اندیشــۀ ملاصدرا در مســائل مربوط به »وجود رابط«، 
»تشــأن«، »تجلــی« و »تناظــر مراتــب انســان بــا مراتــب هســتی« طــرح می‌گــردد. انســان نســبت بــه خداونــد 
کــه فقــر محــض و وابســتگی صــرف اســت، »وجــود  هویــت ربطــی دارد. در حکمــت متعالیــه بــه وجــودی 
گوینــد. اضافــه و قیــام ذاتــی معلــول بــه علــت، معلــول را در زمــرۀ اوصــاف و شــؤون علــت در‌مــی‌آورد،  رابــط« 
کل جهــان  کــه جــدای از ذات علــت نبــوده و مقتضــای ذات آن می‌باشــد و بدین‌ترتیــب  وصــف و شــأنی 
آملــی، ۱۳۹۶، ج. ۹،  وصــف و شــأن الهــی می‌شــود )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۴۱۰، ج. ۲، صــص. ۲۹۹-۳۰۱؛ جــوادی 
که وابســتگی  صــص. ۴۹۶-۴۹۸(. از نظــر صدرالمتألهیــن معلــول، وابســتگی و قیــام بــه علــت اســت نــه چیزی 

کــه ارتبــاط بــا علــت دارد؛ صــدور از علــت اســت نــه  و قیــام بــه علــت دارد؛ ربــط بــه علــت اســت نــه شــیئی 
کــه رابطۀ ایجــادی با علــت دارد  کــه رابطــۀ صــدوری بــا علــت دارد؛ ایجــاد علــت اســت نــه موجودی  شــیئی 
)عبودیــت، ۱۳۹۱، ج. ۱، ص. ۲۱۸(. در اندیشــۀ نهایــی ملاصــدرا، وجــود و منحصــر بــه حقیقتــی شــخصی اســت 

کــه در موجودیــت حقیقــی بی‌شــریک بــوده و در عالــم واقــع دومــی نــدارد؛ هرآنچــه غیــر از ایــن حقیقــت 
واجــب بــه نظــر موجــود می‌آیــد در واقــع از ظهــورات ذات و تجلیــات صفــات اوســت )صدرالدیــن شــیرازی، 
۱۴۱۰، ج. ۲، ص. ۲۹۲(. بــر ایــن اســاس، حقیقــت وجــود منحصــر بــه حق‌تعالــی اســت و هرچــه غیــر اوســت 

کش و جلوه‌هــا و ظهورات جمال  ( در برابــر او نفســیتی نــدارد؛ بلکــه تابــش نور او، شــئون ذات پا )معالیــل او
و جــال اوســت )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۴۱۰، ج. ۱، ص. ۶۵(.

۲-۲-۳. دیدگاه هایدگر )دور هرمنوتیکی و درجهان‌بودن انسان(

گذشــته  ، انســان حقیقتــی پرتاب‌شــده اســت )Heidegger, 2001, p. 174(. ازایــن‏رو، دازایــن از  بــه زعــم هایدگــر
کجــا راه  کجــا پــا بــه عرصــۀ هســتندگی نهــاده و پــس از آن بــه  و آینــدۀ خــود اطلاعــی نــدارد؛ او نمی‌دانــد از 
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کــه بــه خــود ســپرده  کــه هســت و هســتنده‌ای اســت در ایــن جهــان  خواهــد یافــت. دازایــن صرفــا می‌دانــد 
کــرده اســت. در وجــه وصفــی از  شــده اســت. در مــورد »پرتاب‌شــدگی«، هایدگــر از وجــۀ وصفــی اســتفاده 
زمــان و فاعــل و وجــه فعلــی اثــری نیســت. وجــۀ وصفــی، فعلــی مجهــول و تهــی از دلالــت بــر زمــان و وجــۀ 
فعــل، و چنیــن اســتفاده‌ای از جانــب هایدگــر دلالــت بــر عــدم اشــاره بــه حقیقتی برتــر دارد. هایدگر خواســته 
تــا بــه فاعــل فعــل پرتــاب اشــاره‌ای نداشــته باشــد و از زمــان فعــل نیــز ســخنی نگفتــه اســت. هایدگــر بیــان 

کــرده اســت.  کســی بــه درون موقعیتــی خــاص پرتــاب  کــه دازایــن را چــه  نکــرده 

کــه بــه خــود وانهــاده شــده اســت، امــکان سرتاســر ٌ̂‍ دازایــن ممکن‌بودنــی اســت 
.)Heidegger, 2001, p. 183( اســت  پرتاب‌شــده 

کــه نمی‌تــوان همچــون یــک هســتندۀ انتیــک در میــان  گــرو فهمیــدن ایــن اســت  دازایــن اصیــل شــدن »در 
کــد اصیــل شــد، بلکــه فقــط به‌مثابــۀ یــک صیــرورت  دیگــر هســتندگان و همچــون یــک هســتندۀ ایســتا و را
کــه قصدمندی‌هــای  گاهــی متعالــی )فرارونــده(  ، یعنــی چونــان یــک خود‌آ پرسشــگر و جســت‏وجوگر
یافــت«  بــه اصالــت دســت  به‌وســیلۀ پیش‌بینــی اصیــل می‌شــوند، می‌تــوان  تنهــا  طرح‌ریزی‌شــده‌اش 
)p ,1995 ,Golomb. 62(. هایدگــر بــرای پــرده از مســتوریت هســتی برکشــیدن توســط دازایــن، دور هرمنوتیکــی 

را مطــرح می‌کنــد. دور هرمنوتیکــی هایدگــری بــا وضعیــت »درجهان‌بــودن« دازایــن مطــرح می‌شــود. دازایــن 
گزیســتانس اســت و  کــه جهــان به‌عنــوان یــک ابــژه در مقابلــش باشــد. دازایــن دارای ا یــک ســوژه نیســت 
هویتــش درجهان‌بــودن اســت. هایدگــر بــا عبــور از ســوژۀ اســتعلایی مــدرن، دازایــن را به‌صــورت »بــودن در 
جهــان« مطــرح می‌کنــد و ایــن »فهــم بــودن در جهــان« را هرمنوتیکــی می‌دانــد. دازایــن هــم هســتی خویــش را 
درک می‌کنــد و هــم جهــان را. از هســتی‌اش به‏ســمت »آن‌جــا«ی خــود یعنــی جهــان پرتــاب می‌شــود؛ پرتاب 
کتــاب هســتی و زمــان مطــرح شــده اســت.  کل. ایــن دیــدگاه هایدگــر در ســاحت روش وی در  از جــزء بــه 
قســمت اصلــی تبییــن هایدگــر در ارتبــاط دازایــن و جهان، مبحث تفهــم به‌عنوان »فراافکندگــی امکانات 

کوزنزهــوی، ۱۳۸۴، ص. ۹۴(. ــا مبحــث دور هرمنوتیکــی تییــن می‌شــود ) ــه ب ک و اســتعدادها« می‌باشــد 

۳-۲-۳. تبیین دیدگاه برتر و ارائۀ راهکاری صدرایی به هایدگر

ــه مــن می‌خوانــد و از طرفــی ایــن را محقــق در همــۀ انســان‌ها می‌دانــد، امــا  هایدگــر می‌گویــد ایــن نــدا ب
ــد  ــل خویــش فرا‌می‌خوان ــه مــن اصی ــۀ انســان‌ها ب کلی ــه چــرا وجــدان در  ک ــدارد  ــه ایــن ن ســخنی راجــع ب
ــه  ک ــت  ــن اس ــدرا ای ــخ ص ــا پاس ــد. ام ــرح نمی‌کن ــا مط ــن دازاین‌ه ک در بی ــترا ــن اش ــود ای ــخنی از وج و س
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کــه  کــه ریشــه در بســاطت هویتــی آن‎هــا دارد  کاتی هســتند  انســان‌ها در حــاق وجــود خــود دارای اشــترا
پرتویــی از حقیقة‌الحقایــق و خداونــد هســتی اســت و ازایــن‏رو ایــن نــدا بــه مــن برتــر و بلکــه بالاتــر از آن 
کــه فطــرت الهــی انســان  بــه خداونــد فرا‌می‌خوانــد و اساســا ایــن نشــئت‌گرفته از هویــت ربطــی آنــان اســت 
اســت. ازایــن‏رو آزادی صدرایــی هدف‌منــد اســت و معنــا می‌یابــد و صرفــا یــک نــدای خالــی از محتــوا 
ــۀ اعــای آن در  ــه مرتب ک ــد  کمــالات وجــودی فرا‌می‌خوان ــه  ــی نیســت، بلکــه انســان را ب کمال و اوصــاف 

ــی اســت. وجــود حق‌تعال
بــه  مربــوط  مباحــث  توســط  کــه  هســتی  در  انســان  جایــگاه  حیطــۀ  در  صدرالمتألهیــن  دیــدگاه 
»وجــود رابــط«، »تشــأن«، »تجلــی« و »تناظــر مراتــب انســان بــا مراتــب هســتی« مطــرح شــده اســت، 
کنــد: یــک( قــوام و ســامان دادن  کمــک  می‌توانــد بــه دازایــن و وجــدان هایدگــری در دو جهــت 
دازایــن پرتاب‌شــده؛ تجلــی مــورد بحــث صــدرا در جهــان بــودن دازایــن را ســامان می‌دهــد و بــا آن 
( ســامان دادن  دازایــن هایدگــری می‌توانــد بهتــر تصویــر یابــد و جایــگاه خــود را در هســتی بیابــد. دو
حقیقــت نــدای وجــدان؛ پرتاب‌شــدگی هایدگــری بــدون ترســیم برهانــی وحــدت ســریانی هســتی و 
وجــود ربطــی و تعلقــی انســان بــه آن، نه‏تنهــا انسان‌شناســی وی را مثلــه می‌کنــد، بلکــه تــاش وی 
بــرای حــل بی‌خانمانــی انســان‌های عصــر حاضــر را عقیــم می‌گــذارد و از درمــان نهایــی و بنیادیــن 
آن عاجــز می‌مانــد. درحالی‎کــه بــرای تعریــف انســان بایــد ایــن مثلــث نظــام فاعلــی، نظــام داخلــی و 
نظــام غایــی انســان را ملحــوظ داشــت، وگرنــه انسان‌شناســی مثلــه خواهــد بــود. آزادی هایدگــری بــدون 
ــا( قــوام نهایــی پیــدا نمی‌کنــد  ــۀ انکشــاف صدرایــی )ثاني ی ( و نظر وحــدت شــخصی صدرایــی )اولاً

)نــک: دهقانــی و حســینی شــاهرودی، ۱۴۰۴(.

و  بی‌خانمــان  انســان  تصویرگــر  و  بی‌معناســت  پرتاب‌شــدگی  کــه  اســت  آن  بــر  کربــن  هانــری 
ــز در پیــش‌رو نــدارد. دازایــن منقطــع‌الاول  کــرده و مقصــدی نی گــم  کــه راه خــود را  گم‌گشــته‌ای اســت 
یــۀ انکشــاف( و منقطع‌الآخــر )بــدون ترســیم  )بــدون ترســیم وحــدت شــخصی یــا ســریانی و بــدون نظر
کربــن آن را »محدودیت‌های  که هانــری  ( و جزیــره‌ای، موجــب می‌شــود  ســاحت‌های تجــردی پیــش‌رو
کربــن،  کــه بــه زیــر آب مــی‌رود« ) کــه »جزیــره‌ای اســت  کــم بــر آســمان تیــرۀ آزادی هایدگــری« بدانــد  حا

ــد: ــامی-ایرانی می‌گوی ــفۀ اس ــه فلس ــبت ب ــن نس کرب ۱۳۸۳، ص. ۴۷(. 

پنجــاه ســال پیــش، مرحــوم ادوارد بــراون )۱۸۶۲-۱۹۲۶(، تأســف خــود را از اینکــه ٌ̂‍
شرق‌شناســان قابــل اعتناتریــن ابــواب و فصــول حکمــت الهــی مذهــب تشــیع را از نظــر دور 
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کنــون دیگــر نــه جــای افســوس و نــه مقــام انگشــت بــه دهــان  کــرده اســت. ا داشــته‌اند ابــراز 
کــه  کاری  کــه بــا تعمــق و دلگرمــی تمــام بــه  گزیــدن اســت، بلکــه هنــگام آن رســیده اســت 
یــم. مــن ایمــان  گمار یــم بیندیشــیم و جبــران مافــات را بــه بهتریــن وجــه همــت  در پیــش دار
گران‌بهایــی بــرای جهانیــان  کنونــی جهــان، بشــارت معنــوی  کــه ایــران در مقتضیــات  دارم 
کامــل  آســمانی، اشــعار و وقــوف  آســتین دارد و شــاید خــود بــدان مــژده و بشــارت  در 
ــدات  ــش‌ها و مجاه کوش ــتلزم  ــوی، مس ــت معن ــن مرتب ــه چنی ــل ب ــول و نی ــه وص ــدارد. البت ن

کربــن، ۱۳۳۵، ص. ۱۱۰(. خســتگی‌ناپذیر و فــوق بشــری اســت )

بــا ایــن تصویــر از بررســی تطبیقــی بیــن صــدرا و هایدگــر در بــاب ارتبــاط انســان بــا حقیقــت هســتی، 
کــه شــأن و  کمــون ذات انســان، برگرفتــه از هویــت اوســت  یــات منطــوی در  کــه فطر روشــن می‌شــود 
کمــالات اســت )صدرالدیــن شــیرازی،  ربطــی از حقیقــت هســتی اســت و حقیقــت هســتی هــم مســاوق بــا 
کمــال مطلــق دارد. درحالی‎کــه  کمال‌گراســت و روی به‏ســوی آن  ۱۴۱۰، ج. ۸، ص. ۱۶۴(؛ ازایــن‏رو انســان 

گرچــه صحبــت از نــدای وجــدان می‌کنــد و اینکــه دازایــن بــه خــود اصیــل فرامی‌خوانــد،  هایدگــر هــم 
یــۀ وحــدت  امــا به‎جهــت عــدم ترســیم عین‌الربــط بــودن انســان بــا حقیقــت هســتی )بــر اســاس نظر
ــد ریشــۀ ایــن  ــور عامــه( نمی‌توان ــی ام ــر مباحــث بســیار تفصیل ــی ب ــا وحــدت ســریانی مبتن شــخصی ی
کنــد، درحالی‎کــه صدرالمتألهیــن مبــدأ و بــن هویــت انســان را بــا  نــدا و محتــوای آن را درســت ترســیم 
ــدای وجــدان در اندیشــۀ  ــد. ن ــن و ترســیم می‌کن ــد تأمی ــا حقیقــت خداون ــودن ب ــی و عین‌الربــط ب تجل
کجــا وصــل اســت و چــه ارتباطــی بــا حقیقــت  گزیســتانس برمی‌خیــزد، امــا ایــن بــن بــه  هایدگــر از بــن ا
کــه بــا پرتاب‌شــدگی و صــرف »در جهــان بــودن« و اســتعلا و دور  هســتی دارد؟ این‌هــا ســؤالاتی اســت 
کــه  هرمنوتیکــی دازایــن، پاســخ نهایــی خــود را نمی‌یابــد. در نظــر هایدگــر اضطــراب چیــزی اســت 
گرچــه »در  حاصــل مجــال دادن بــه ایــن نداســت )بیمــل، ۱۳۹۶، صــص. ۷۳-۷۴(. حاصــل آنکــه هایدگــر 
جهــان بــودن« و »دور هرمنوتیکــی« را مطــرح می‌کنــد، امــا دازایــن هایدگــری نــه ریشــه‌ای )مبدئــی( دارد 
و نــه آینــده‌ای )معــادی(، درحالی‎کــه در دیــدگاه صــدرا و بــر اســاس »الا بذکــر الله تطمئــن القلــوب«، 
یــۀ وحــدت شــخصی یــا وحــدت ســریانی صدرایــی( و مقصــد )بــر  کــه مبــدأ )بــر اســاس نظر ازآنجا
یــۀ انکشــاف نفــس صدرایــی و تجــرد نفــس( ایــن فطــرت همــان مبــدأ و مقصــد انســان  اســاس نظر
کمــالات بیشــتر و آرامــش بیشــتر نائــل می‌گــردد،  اســت، ازایــن‏رو انســان بــا تقــرب بــه خــدای ســبحان بــه 

کــه فطــرت انســان را بــه آن دعــوت می‌کنــد. زیــرا وطــن حقیقــی او همــان جــوار حق‌تعالــی اســت 



72

نقش فطرت و وجدان در تحقق آزادی در اندیشۀ ملاصدرا و هایدگر / امین دهقانی، عباس جوارشکیان، جهانگیر مسعودی و سید مرتضی حسینی شاهرودی

گسترۀ فطرت و وجدان ۳-۳. حقیقت انسان و 

کی )داشته‌های فطری( انسان‌ها الف( وجوه اشترا

که هر دو فیلســوف انســان را دارای هویتی  بر اســاس تعریف ملاصدرا و هایدگر از آزادی روشــن شــد 
ــوان ناطــق«  ــا قــرار دادن انســان در قالــب تعریــف ارســطویی »انســان، حی ســیال می‌داننــد و هــر دو ب
کی ندارنــد؟ در اینجــا بیــن صــدرا و هایدگــر اختــاف اســت.  مخالف‌انــد. امــا آیــا انســان‌ها هیــچ اشــترا
کی بیــن انسان‌هاســت )نوالــی، ۱۳۷۹، ص. ۲۲(. امــا ملاصــدرا  کامــاً منکــر وجــود وجــوه اشــترا هایدگــر 
ک وجــود دارد: یــک( انســان‌ها دارای فطریــات  کــه بیــن انســان‌ها در دو ســاحت اشــترا معتقــد اســت 
کمال‌طلبــی، نقص‌گریــزی و...(، نســبت داشــتن  گرایشــی مشــترک هســتند، ماننــد فطــرت ) دانشــی و 
بــا حقیقــت مطلــق وجــود )به‎عنــوان مبــدأ( و روی به‏ســوی حقیقــت مطلــق داشــتن )به‎عنــوان معــاد(. 
کــه انســان‌ها مطابــق آن قوانیــن یــا در حــال تعالــی و ترفــع وجــودی  ( قوانیــن یکســانی وجــود دارد  دو
هســتند یــا در حــال تنــزل و بــه قهقــرا رفتــن هســتند. ایــن قوانیــن در بســترهایی مــورد بحث‌انــد، ماننــد 
عقل‌مــداری، عدل‌محــوری )عدالــت عملــی، عدالــت اخلاقــی و عدالــت عرفانــی(، تجســم اعمــال، 
کمــال انســان و... ترســیم می‌شــوند. انســان‌ها بــا  کرامــت انســان،  فرااخــاق )واقع‌گرایــی اخلاقــی(، 
انجــام اعمــال و انگیزه‌هــای صحیــح، هویتــی متعالــی بــرای خــود شــکل می‌دهنــد و بــا اعمــال ناپســند، 

هویــت منحطــی را بــرای خــود رقــم می‌زننــد.
ب( فطرت اخلاقی و آزادی اخلاقی

ک در انســان‌ها نیســت؛ ایــن  کــه هایدگــر قائــل بــه وجــود وجــوه اشــترا گفتــه شــد  در مطالــب پیشــین 
ــه فضایــل اخلاقــی دچــار  گرایــش فطــری انســان‌ها ب ــه  ــر در ســاحت اخــاق نســبت ب ــدگاه هایدگ دی
ــاور دارد:  چالــش می‌شــود. صدرالمتألهیــن در حيطــۀ پیونــد آزادی، اخــاق و فطــرت بــه ایــن امــور ب
کــه آن را می‌توان آزادی میانی دانســت؛  الــف( انســان دارای ســاحت آزادی یــا اســارت اخلاقــی اســت 
کــه فضایــل اخلاقــی بــرای همــه حقیقتــا آزادی‌بخــش هســتند و رذایــل اخلاقــی حقیقتــا  بدیــن معنــا 
یــۀ تجســم اخــاق صدرالمتألهیــن اشــاره  اســارت‌آفرین هســتند. بــرای ایــن بخــش می‌تــوان بــه نظر
گرایــش بــه  کــه از مهم‏تریــن دلایــل واقع‌گرایــی اخلاقــی اســت. ب( فطــرت همــۀ انســان‌ها دارای  کــرد 
ــز و انزجــار از رذایــل اســت )نــک: جــوادی آملــی، ۱۳۹۲، ص. ۳۲۷ و ۳۲۳-۳۲۸(. امــا  گری ــه و  اخــاق فاضل
گزیستانسیالیســتی  هایدگــر در ســاحت واقع‌گرایــی اخلاقــی و فطــرت اخلاقــی ســخنی نــدارد. اخــاق ا
اولاً بــه ناواقع‌گرایــی اخلاقــی و ســلیقه‌ای بــودن اخــاق معتقــد اســت و ثانیــا در تبییــن آزادی و اســارت 
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ســخنی از نقــش فضایــل و رذایــل اخلاقــی در تحقــق آزادی و اســارت انســان بــه میــان نمــی‌آورد. طبــق 
کــه غیراخلاقــی زیســتن. در  گزیستانســیالیت، اخلاقــی زیســتن همان‌قــدر ارزشــمند اســت  نگــرش ا
ــه هرکــس  ک ــه  ــد و همان‌گون ــزل می‌یاب ــا حــد انتخــاب رنــگ اشــیاء تن ــع، بحــث اخلاقــی زیســتن ت واق
کنــد، دیگــری حــق دارد رنــگ ســبز را ترجیــح دهــد. ایــن نگــرش،  حــق دارد رنــگ آبــی را انتخــاب 

ــد: ــح می‌کن ــوک تصری ــه وارن ک همان‌طــور 

کند )وارنوک، ۱۳۸۶، ص. ۱۰۶(.ٌ̂‍ می‌تواند به امری پوچ و بی‌معنا تنزل پیدا 

ج( گسترۀ فطرت و وجدان در تحقق آزادی

گســترۀ فطــرت در اندیشــۀ ملاصــدرا ســاحت‌های مختلــف وجــودی انســان و مراتــب مختلــف 
کثریــت  آزادی را فرامی‌گیــرد: یــک( آزادی در ســاحت اجتمــاع: فطــرت انســانی بــه عــدم هضــم در ا
کثریــت و هــم بــه »آزادی بــرای«  « اضمحــال و فریفتگــی در ا دعــوت می‌کنــد. هــم بــه »آزادی از
( آزادی اخلاقــی: فطــرت توحیــدی  کمــالات برتــر و عقلانیــت و معنویــت فرامی‌خوانــد؛ دو وصــول بــه 
و فضیلت‌خــواه انســان در ســاحت اخلاقــی بــرای تحقــق هــر دو جنبــۀ آزادی )ســلبی و ایجابــی( بــه 
کمــک می‌کنــد تــا هــم از اســارت رذایــل اخلاقــی بگریــزد و هــم بــه فُســحت فضایــل اخلاقــی  انســان 
« ماســوی‌الله و چــه »آزادی بــرای« فنــای فــی‌الله.  گــردد؛ ســه( آزادی عرفانــی، چــه »آزادی از نائــل 
کمال‌مطلق‌طلــب انســان در ســاحت عرفانــی بــرای تحقــق هــر دو جنبــۀ آزادی  فطــرت توحیــدی و 
گــردد و هــم بــه فنــای  کمــک می‌کنــد تــا هــم از تعینــات ماســوی‌الله مبــرا  )ســلبی و ایجابــی( بــه انســان 
کمالــی را در هویــت خــود بــه  گــردد و مظهریــت مســتجمع صفــات  فــی‌الله و وصــول بــه حقیقــت نائــل 
گســتردگی همــان مســئلۀ تجلــی و عین‌الربــط، شــأن و مظهــر بــودن انســان نســبت  ظهــور برســاند. راز ایــن 
کل‌الکمــالات اســت و نیــز روی به‏ســوی خــدا و معــاد داشــتن انســان  کــه  بــه خداونــد نامتناهــی اســت 

. ، آزادتــر اســت. انســان هرچــه بــا علــم الهــی و عمــل صالــح بــه او نزدیک‌تــر
گســترۀ نــدای وجــدان هایدگــری به‎خاطــر عــدم تفصیلــی بــودن دیــدگاه وی در مــورد غایــت  امــا 
کــه حقیقــت مطلقــۀ و بســیط‌الحقیقه اســت( و عــدم تفصیــل ســاحت‌ها و  انســان و غایــت فطــرت )
ــز فطــرت اخلاقــی و فطــرت عرفانــی و عــدم تفصیــل  مراتــب وجــودی اخلاقــی و عرفانــی انســان و نی
در ســاحت واقع‌گرایــی اخلاقــی و آزادی اخلاقــی و عرفانــی، دارای جامعیــت و شــفافیت و انســجام 
قــرب، جــای تردیــد اســت )عبدالکریمــی، ۱۴۰۱،  بــه وجــود مراتــب  بــاور هایدگــر  نیســت. اساســا، در 
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کــه  ص. ۲۶۲(. ناتوانــی تثلیــث مســیحی در تبییــن درســت خداشناســی و هستی‌شناســی موجــب شــد 

ــه هســتی می‌دهــد«  ــد و »جــای خــدا را ب کن ــه جــای خــدای مســیحی، وجــود را جایگزیــن  ــر ب هایدگ
)مک‌کــواری، ۱۳۹۶، صــص. ۱۰۷-۱۰۸(. وجودشناســی و خداشناســی برهانــی، عرفانــی و قرآنــی‌اش بــه »هــو 

الاول و الآخــر و الظاهــر و الباطــن« منتهــی می‌گــردد و انسان‌شناســی‌اش بــا معادشناســی بــه مســاوقت 
گام‌هایــی بــرای وصــول انســان بــه حقیقــت برداشــته، امــا انســان و  گرچــه  می‌رســد. فلســفۀ هایدگــر 
آزادی هایدگــری نــه راه مشــخصی دارد، نــه مقصــد معینــی و نــه برنامــه‌ای. وی در مصاحبــه‌ای بــا 
کــه »فقــط  گفتــار عمومــی وی بــوده اســت، بیــان مــی‌دارد  کــه ظاهــراً آخریــن  نشــریۀ آلمانــی اشــپیگل 
کــه از  کربــن  ، ۱۳۸۱، صــص. ۸۵-۱۱۸(. پروفســور هانــری  خدایــی می‌توانــد مــا را نجــات دهــد« )هایدگــر
کــرده و بــه مذهــب تشــیع درمی‌آیــد، دســت بــه نقــد هایدگــر می‌زنــد. نصــر  فلســفۀ هایدگــر روی‌گردانــی 

می‌گویــد: دراین‏بــاره 

کــه در دانشــگاه استراســبورگ ٌ̂‍ روزی در ســال ۱۹۶۶ در همایشــی دربــارۀ تشــیع 
 St.( کربــن و مــن در نیایشــگاه ســن ادیــل کــه هانــری  برگــزار شــده بــود فرصتــی دســت داد 
 Black( در نزدیکــی استراســبورگ بــر بــالای تپــه‌ای مشــرف بــه جنــگل ســیاه )Odile
گفــت: دوســت  گذاشــت و  کربــن دســتش را بــر شــانۀ مــن  کنــار هــم باشــیم.  forest( آلمــان 
ــدم  ــرازیر ش ــان س ــوی آلم ــاده به‏س ــن ج ــت از همی ــودم درس ــه ب ک ــوان  ــی ج ــزم، می‌دان عزی
کــه فلســفۀ ایرانــی ملاصــدرا، ســهروردی و ماننــد  تــا بــروم و هایدگــر را ببینــم، امــا از زمانــی 
ــا  ــر وجــود ب ــه در هایدگ ک ــاد؛ چرا ــر از چشــمم افت این‌هــا را شــناختم، دیگــر فلســفۀ هایدگ
ــاب  ــد وجــود راســتین و ن کــه درمی‌یاب کســی اســت  ــرد، امــا ملاصــدرا  ــان می‌پذی مــرگ پای

، ۱۳۹۳، ص. ۹۰(.  ــر ــرد )نص ــان می‌پذی ــی پای ــتی آدم ــه هس ک ــت  آنجاس

نتیجه‌گیری

کــه انســان را از  هــم فطــرت صدرایــی و هــم وجــدان هایدگــری، ســاحت درونــی انســان بــه شــمار می‌رونــد 
کثــرات و تــوده بــر حــذر مــی‌دارد و بــه عمق‌گیــری و تعالــی از وضــع  ســطحی‌گرایی و اســارت و هضــم در 
کنونــی و مواجهــه و رجــوع بــه خویشــتن خویــش و توجــه بــه وجــود )هســتی( دعــوت می‌کنــد. در  ــازل  ن

کــرد: عیــن حــال بایــد دقیق‌تــر بــه عمــق و ســاختار فلســفی مســئله نــگاه 
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گشــودگی و رخــداد درصــدد اتصــال انســان بــه هســتی اســت،  ۱. هایدگــر بــا دور هرمنوتیکــی، اســتعلا، 
ــان را  ــاف، انس ــور و انکش ــودگی، ظه گش ــی،  ــون تعال ــی همچ ــه مؤلفه‌های ــاد ب ــن اعتق ــدرا در عی ــا ص ام
این‌گونــه  و  می‌دانــد  کل‌الاشــیاء«  »بســیط‌الحقیقه  و  حق‌تعالــی  و  هســتی  حقیقــت  بــه  عین‌الربــط 
عقبــۀ انســان را ترســیم می‌کنــد )بــا طــرح مباحــث مفصلــی همچــون امــور عامــه و وحــدت شــخصی و 

وحــدت ســریانی(.
کــه فطــرت و وجــدان بــدان فراخوانــده می‌شــود چیســت؟ از نــگاه صــدرا و بــر  ۲. آن امــر باطنــی 
کــه بــه آن خوانــده می‌شــود ذات  یــۀ تجلــی و عین‌الربــط، عمیق‌تریــن و والاتریــن حقیقتــی  اســاس نظر
کــه انســان بــا معرفــت نفــس و در مرتبــۀ بــن وجــودی خــود و  مغیــب نفــس و خداونــد ســبحان اســت 
»خویشــتنِ خویــش« خــود می‌توانــد بــه حق‌تعالــی نزدیــک شــود و بــه میــزان تقربــش بــه آن، از آزادی و 
گــردد. هایدگــر آن را خــود اصیــل می‌دانــد. نــدای وجــدان در اندیشــۀ هایدگــر  ســعۀ وجــودی بهره‌منــد 
کجــا وصل اســت و چــه ارتباطی بــا حقیقت هســتی دارد؟  نیــز از بُــن دازایــن برمی‌خیــزد، امــا ایــن بُــن بــه 
ــودن«، اســتعلا، دور هرمنوتیکــی و  ــا پرتاب‌شــدگی و صــرف »در جهــان ب ــه ب ک این‌هــا ســؤالاتی اســت 

گشــودگی دازایــن، پاســخ نهایــی خــود را نمی‌یابــد. وجــدان هایدگــری پشــتوانۀ وجودشــناختی نــدارد.
۳. آن دعــوت و فراخــوان چــه محتوایــی دارد؟ صــدرا بــا عقبــۀ مســئلۀ تجلــی و عین‌الربــط، آن را 
کمالــی او و فضایــل اخلاقــی و دوری از زشــتی‌ها و رذایــل و  وصــول بــه حق‌تعالــی و تشــبه بــه صفــات 
کــه  فــراروی و تقــرب بــه ســاحت قــدس و حقیقة‌الحقایــق و حقیقــت هســتی از طریــق معرفــت نفــس )
ــل و  ــود اصی ــه خ ــده ب ــوا و دعوت‌کنن ــد محت ــر آن را فاق ــد. هایدگ ــت( می‌دان ــت رب اس ــا معرف ــازم ب م

توجــه بــه هســتی می‌دانــد.
( و هــم آزادی ایجابــی )آزادی بــرای(  گســترۀ فطــرت صدرایــی هــم آزادی ســلبی )آزادی از  .۴
ــاحت‌های  ــع از س ــری جام ــی تصوی ــفۀ صدرای ــت. فلس ــی اس ــی و عرفان ــی، اخلاق ــب اجتماع در مرات
گســترۀ وجــدان  وجــودی انســان )اخلاقــی و عرفانــی( و تناظــر آن‎هــا بــا مراتــب آزادی ارائــه می‌دهــد. 
هایدگــری نیــز آزادی از داســمن و از غلــت از هســتی بــرای تحقــق توجــه و پرســش از هســتی و رســیدن 

بــه خــود اصیــل اســت.
ــه  ــن در ابعــاد اخلاقــی ب ــز می‌باشــد. صدرالمتألهی ۵. فطــرت صدرایــی دارای ســاحت اخلاقــی نی
فطــرت فضیلت‌گــرا و رذیلت‌گریــز و همین‌طــور بــه واقع‌گرایــی اخلاقــی بــاور دارد. صــدرا بــه ویژگی‌هــا 
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کــه ایــن  گرایشــی( در انســان‌ها معتقــد اســت  یــات  یــات دانشــی و فطر و داشــته‌هایی مشــترک )فطر
کی بیــن انسان‌هاســت. کــه منکــر وجــود وجــوه اشــترا خــود دلیلــی اســت بــر ضعــف دیــدگاه هایدگــر 

۶. صــدرا بــرای تحقــق آزادی و شــکوفایی فطــرت برنامــۀ عملــی )شــریعت( را ارائــه می‌دهــد و آن را 
از مهم‏تریــن فلســفه‌های شــریعت می‌دانــد، امــا هایدگــر برنامــۀ عملــی ارائــه نمی‌دهــد.

۷. آزادی صدرایــی حــد توقــف نــدارد، امــا آزادی هایدگــری در مــدار دازایــن متوقــف می‌مانــد 
ــه اســت  ــا ســریانی دارای عقب ــر اســاس وحــدت شــخصی ی ــرا انســان صدرایــی ب ــر نمــی‌رود. زی و فرات
ــی دارد.  ــت نامتناه ــان حقیق ــردی و هم ــم تج ــوی عوال ــس روی به‏س ــاف نف ــۀ انکش ی ــاس نظر ــر اس و ب
گرچــه بــا اســتعلا و  بنابرایــن انســان صدرایــی دارای افقــی نامتناهــی اســت. امــا دازایــن هایدگــری 
گشــودگی بــه فــراروی می‌پــردازد، امــا تصویــر و ترســیمی همچــون عین‌الربــط و عین‌الشــأن بــودن او 
)در بســتر وحــدت شــخصی یــا ســریانی و امــور عامــه( ارائــه نشــده اســت. بنابرایــن آزادی هایدگــری بــا 
گشــودگی و رخــداد( در مــدار  ــا مباحثــی همچــون اســتعلا،  گرفتــن دارد )ب کــه بــرای اوج  همــۀ تلاشــی 
کــه هرچــه  دازایــن متوقــف می‌مانــد. در فلســفۀ صــدرا حق‌تعالــی غایــت انســان و غایــت آزادی اســت 
شــکوفایی فطــرت و تقــرب بــه حق‌تعالــی بیشــتر باشــد، تجلــی حق‌تعالــی در انســان و آزادی انســان 

ــق اســت( می‌باشــد. کمــال مطل ــه  ک ــه الله« ) بیشــتر می‌شــود و اساســا غایــت فلســفۀ صــدرا »تشــبه ب
۸. در نهایــت اینکــه آزادی و وجــدان هایدگــری بــدون نظریــۀ وحــدت شــخصی یا ســریانی صدرایی 
)بــرای تأمیــن عقبــۀ و مبــدأ انســان( و نظریــۀ خلاقیــت و انکشــاف نفــس صدرایــی )بــرای تأمیــن فــرارو، 

کمــال خــود نمی‌رســد. معــاد و تجــرد انســان( بــه بلــوغ و 

ملاحظات اخلاقی

حامی مالی

در نگارش مقالۀ حاضر هیچ‌گونه حمایت مالی صورت نگرفته است. 

مشارکت نویسندگان

ایــن مقالــه مســتخرج از رســالۀ دکتــری بــه نــام »بررســی تحلیلی-تطبیقــی حقیقــت آزادی و مبانــی 
« اســت. عمــدۀ تحقیــق و تحلیــل ایــن مقالــه بــا نویســندۀ اول  فلســفی آن از منظــر ملاصــدرا و هایدگــر
)امیــن دهقانــی( بــوده اســت و ســایر نویســندگان در تقویــت و تســدید آن حضــور فعــال و جــدی 

داشــته‌اند. 
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اعلامیۀ هوش مصنوعی مولد و فناوری‌های مبتنی بر هوش مصنوعی در فرایند نگارش

ــوش  ــع، از ه ــۀ مناب ــی و ترجم ــدۀ تفصیل ــی چکی ــۀ انگلیس ، در ترجم ــر ــن اث ــازی ای ــول آماده‌س در ط
ــر عهــدۀ  ــوا ب ــده اســت. مســئولیت محت گردی ــشِ انســانی  مصنوعــی اســتفاده شــده و پــس از آن، ویرای

ــت. ــندگان اس نویس

تعارض منافع

بنابر اظهار نویسندگان، این مقاله تعارض منافع ندارد.

پیروی از اصول اخلاق پژوهش

ــه  ــه، اصــول اخلاقــی پژوهــش علمــی را رعایــت نمــوده و از هرگون ــگارش ایــن مقال نویســندگان در ن
کرده‌انــد و ایــن موضــوع مــورد تأییــد همــۀ آن‌هاســت. ســوءرفتار پژوهشــی خــودداری 

بیانیۀ دسترسی به داده‌ها

داده‌‌ای در دسترس نیست.

سپاسگزاری

نویســندگان از داوران ناشــناس نشــریۀ آموزه‌هــای فلســفۀ اســامی بابــت نظراتشــان سپاســگزاری 
می‌نماینــد.
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۱-۹(. بیــروت: دار احیــاء التــراث العربــی.
جلال‌الدیــن 6.1 ســید  )تصحیــح  الربوبیــة  الشــواهد   .)۱۳۹۰( ابراهیــم.  بــن  محمــد  شــیرازی،  صدرالدیــن 

کتــاب. بوســتان  قــم:  آشــتیانی(. 
صدرالدین شیرازی، محمد بن ابراهیم. )۱۳۸۹(. رسالۀ سه اصل. تهران: مولی.7.1
 صدرالدین شیرازی، محمد بن ابراهیم. )۱۳۸۰(. المبدأ و المعاد. قم: دفتر تبلیغات اسلامی.8.1
9.1.  صدرالدین شیرازی، محمد بن ابراهیم. )۱۳۶۶(. تفسیر القرآن الکریم. قم: بیدار
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 صدرالدیــن شــیرازی، محمــد بــن ابراهیــم. )۱۴۲۲(. شــرح الهدايــة الأثيريــة. بیــروت: موسســه التاریــخ 0.2
العربیــه.

 صدرالدین شیرازی، محمد بن ابراهیم. )۱۳۸۱(. کسر الاصنام الجاهلیة. تهران: بنیاد حکمت صدرا.1.2
 صدرالدین شیرازی، محمد بن ابراهیم. )۱۴۱۹ق(. مفاتیح الغیب. بیروت: موسسه التاریخ العربی.2.2
 فروم، اریک. )۱۳۶۳(. گریز از آزادی )ترجمۀ داود حسینی(. تهران: ارسطو.3.2
 عبدالکریمی، بیژن. )۱۴۰۱(. هایدگر در ایران. تهران: نقد فرهنگ.4.2
 عبودیــت، عبدالرســول. )۱۳۹۱(. درآمــدی بــه نظــام حکمــت صدرایــی. قــم: انتشــارات موسســه آموزشــی 5.2

و پژوهشــی امــام خمینــی.
ــاپ و 6.2 ــازمان چ ــران: س ــد(. ته ــد فولادون ــۀ حام ــهروردی )ترجم ــا س ــر ت ــری. )۱۳۸۳(. از هایدگ ــن، هان کرب  

انتشــارات وزارت فرهنــگ و ارشــاد اســامی.
کربــن در انجمــن 7.2 کربــن، هانــری. )۱۳۳۵(. میردامــاد یــا معلــم ثالــث )مکتــب الهــی اصفهــان( )ســخنرانی   

فرهنگــی ایــران و فرانســه، ترجمــه عیســی ســپهبدی(. مجلــه مردم‌شناســی، ۱ )۲(.
، موریس. )۱۳۷۹(. فلسفه هایدگر )ترجمۀ محمود نوالی(. تهران: حکمت.8.2 کوروز  
کوزنزهــوی، دیویــد. )۱۳۸۴(. هایدگــر و دور هرمنوتیکــی )ترجمــۀ جعفــر مرواریــد(. نامــه فرهنــگ، شــماره 9.2  

.۵۸
کشــفی(. نشــریۀ 0.3 . )۱۳۸۳(. اصالــت و یکپارچگــی از منظــر هایدگــر  )ترجمــۀ عبدالرســول  گینیــون، چارلــز  

ناقــد، شــمارۀ ۲، ص. ۲۴۰-۲۱۷.
گزیستانسیالیســتی )ترجمــۀ مهــدی دشــت‎بزرگی(. قــم: بوســتان 1.3  مک‌کــواری، جــان. )۱۳۸۲(. الهیــات ا

کتــاب.
کاشانی(. تهران: هرمس.2.3 مک‌کواری، جان. )۱۳۹۶(. مارتین هایدگر )ترجمۀ محمدسعید حنایی 
کاشــانی(. 3.3  مک‌کــواری، جــان. )۱۳۹۹(. وجودگرایــی »فلســفه وجــودی« )ترجمــۀ محمدســعید حنایــی 

تهــران: هرمــس.
گزیستانسیالیسم )ترجمۀ ارسطو میرانی(. تهران: نشر پارسه.4.3  میشلمن، استفن. )۱۳۹۸(. فرهنگ ا
بــا ســید 5.3 گفت‌وگــوی رامیــن جهانبگلــو  (  نصــر، سیدحســین. )۱۳۹۳(. در جســت‏وجوی امــر قدســی 

( )ترجمــۀ ســیدمصطفی شــهرآیینی(. تهــران: نشــر نــی. حســین نصــر
6.3. : دانشگاه تبریز گزیستانسیالیسم تطبیقی. تبریز گزیستانس و ا  نوالی، محمود. )۱۳۷۹(. فلسفه‌های ا
. در مجموعــه 7.3  نوالــی، محمــود. )۱۳۸۰(. مقدمــات مقایســه روش وجودشناســی ملاصــدرا و هایدگــر

مقــالات همایــش جهانــی حکیــم ملاصــدرا )ج ۳(. تهــران: بنیــاد حکمــت اســامی صــدرا.
 نوالی، محمود. )۱۳۷۷(. هایدگر در وجودشناسی تطبیقی. خردنامۀ صدرا، )۱۲(، 8.3.۷۷-۶۷
گزیستانسیالیسم و اخلاق )ترجمۀ مسعود علیا(. تهران: ققنوس.9.3  وارنوک، مری. )۱۳۸۶(. ا
؟ )ترجمــۀ ســیاوش جمــادی(. تهــران: 0.4 ، مارتیــن. )۱۳۸۸(. چــه باشــد آنچــه می‌خواننــدش تفکــر  هایدگــر
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نشــر ققنــوس.
، مارتیــن. )۱۳۸۱(. فقــط خدایــی می‌توانــد مــا را نجــات دهــد )مصاحبــه بــا روزنامــه اشــپیگل، 1.4  هایدگــر

(. تهــران: ســازمان چــاپ و انتشــارات. آرامــش دوســتدار ( )ترجمــۀ  ابوریحــان، فارابــی و هایدگــر
، مارتین. )۱۳۹۸(. متافیزیک چیست؟ )ترجمۀ سیاوش جمادی(. تهران: نشر ققنوس.2.4  هایدگر
، مارتین. )۱۳۸۴(. متافیزیک نیچه )ترجمۀ منوچهر اسدی(. آبادان: نشر پرسش.3.4 هایدگر
، مارتین. )۱۴۰۰(. هستی و زمان )ترجمۀ سیاوش جمادی(. تهران: نشر ققنوس.4.4 هایدگر
یزدان‌پنــاه، ســید یــدالله. )۱۳۹۱(. مبانــی و اصــول عرفــان نظــری. قــم: موسســه آموزشــی و پژوهشــی امــام 5.4
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Abstract

H
amzah al-Fanārī is among those divine mystics who ex-
pounded most of his mystical views in his work Miṣbāḥ 
al-ʾuns. Among these views is his approach concerning 

the reality of time. He presents two interpretations of the reality of 
time, then explains another view and proceeds to critique it. The 
intelligible form of the ordering (Tartīb) between the prior and the 
posterior, and the very ordering (Nafs al-Tartīb) between the former 
and the latter, are the two interpretations that al-Fanārī offers to 
explain the reality of time. This article seeks, through a descrip-
tive-analytical method, first to explore al-Fanārī’s approach pre-
cisely and then to critically examine it. The analysis of al-Fanārī’s 
view will be presented in the form of four critical points; i.e., the lack 
of a proper justification for time being the measure of the motion of 
the ninth celestial sphere; the incompatibility between the abstract-
ness of the ordering of the former and the latter and time, which 
given al-Fanārī’s first interpretation is a transient and material re-
ality; the necessity of a vicious circle (Dawr) in al-Fanārī’s second 
interpretation of the reality of time; and the incorrectness of assum-
ing that the relation of divine names and attributes to material be-
ings cannot be partial. These four critiques constitute the main ob-
jections that can be raised against al-Fanārī’s approach.
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Extended Abstract

Introduction
The problem of time has always been among the most fundamental and yet complex 

issues in philosophical and mystical discourse within the Islamic intellectual tradition. 
On the one hand, time is an intuitive concept closely associated with lived human expe-
rience; on the other hand, at the theoretical and analytical level, its nature is difficult to 
grasp and has been a point of contention among philosophers, theologians, and mystics. 
In Islamic philosophy, time is commonly defined as “non‑subsistent continuous quan-
tity” (al‑Kamm al‑Muttaṣil Ghayr al‑Qārr) and as the “measure of motion” (Miqdār 
al‑Ḥarakah), having a57Q close relationship with motion, the moving object, and espe-
cially the motion of the celestial spheres. However, in the mystical tradition, particular-
ly among theoretical mystics, different interpretations of the reality of time have been 
offered, sometimes going beyond the prevalent philosophical framework.

Ḥamzah al-Fanārī, a distinguished commentator of Ibn ʿArabī’s theoretical mysticism 
and the author of the important work Miṣbāḥ al‑ʾuns, is one of the thinkers who has 
put forward a unique and multi‑layered view on the reality of time. While accepting 
some philosophical principles, he attempts to analyze time from an existential‑mystical 
perspective, considering it not merely as an objective and external reality but as the 
result of a kind of “intellectual ordering” (Tartīb Maʿqūl) and rational perception. In 
his works, al-Fanārī presents two major interpretations of the reality of time, and then 
critiques another view that bases time on the relation of divine names and attributes to 
material beings.

The main objective of this research is to precisely explain al-Fanārī’s view on the 
reality of time and then critically analyze its foundations and implications. The central 
question of the article is whether Fanārī’s interpretation of time is compatible with the 
essential characteristics of time-such as flux, transience, and materiality-and whether 
his arguments concerning the relationship of time with the motion of the ninth celestial 
sphere and his critique of rival views possess sufficient philosophical coherence. The 
theoretical approach of the research is analytical‑critical, relying on the principles of 
Islamic philosophy, especially the views of Avicenna, Naṣīr al‑Dīn al‑Ṭūsī, and Ṣadr 
al‑Mutaʾallihīn (Mullā Ṣadrā).

Method
This research is theoretical and library‑based, with data collected through the ex-

amination and analysis of primary philosophical and mystical texts. The scope of the 
research mainly includes the works of al-Fanārī, particularly Miṣbāḥ al‑ʾuns, as well 
as classical texts of Islamic philosophy on time, motion, and eternity (Dahr). The data 
collection method relies on documentary study, extraction of key concepts, and compar-
ative analysis of different views. The research stages include: (1) explaining the philo-
sophical and mystical foundations of the discussion of time in the Islamic tradition; (2) 
providing an accurate and coherent account of al-Fanārī’s two interpretations of time; 
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(3) critically analyzing Fanārī’s views in four essential points; and (4) final evaluation of 
the results and presenting a conclusion. Throughout this research, ethical considerations 
such as academic integrity, precise citation of sources, and avoidance of any distortion 
or plagiarism have been observed.

Findings
The findings of the research indicate that al-Fanārī presents two main interpretations 

in explaining the reality of time.
According to the first interpretation, time is understood as the intellectual and percep-

tual form of the ordering (Tartīb) between the prior and the posterior. In other words, 
time is a mental and intelligible entity that arises from the intellect’s perception of the 
succession and ordering of the parts of motion. On this basis, al-Fanārī defines time 
as the measure of the motion of the ninth celestial sphere and maintains that this mea-
sure‑hood results from the intelligible form of time.

The second interpretation indicates that time is considered as “The very intelligi-
ble ordering of the former and the latter” (Nafs al‑Tartīb al‑Maʿqūl bayn al‑Sābiq wa 
al‑Lāḥiq), an ordering rooted in the levels of existence and the perfection of potentials. 
In this view, in the absolute and unconditioned divine essence, priority and posteriority 
have no meaning, and all times and places are reduced to unity.

The present research examines these two interpretations in the form of four critical axes.
First, it is shown that the mental and intelligible interpretation of time is incompatible 

with the fluid, transient, and material nature of time. As the measure of motion, time is 
inherently tied to change and decay, whereas intellectual and mental forms are fixed, 
immaterial, and not subject to change.

Second, al-Fanārī’s explanation of why time is a measure specifically of the motion 
of the ninth celestial sphere is criticized. Based on philosophical principles, the reason 
for this is not the intelligible form of time, but rather the circularity, continuity, and 
eternal‑everlasting nature of the celestial sphere’s motion.

Third, defining time on the basis of “the very priority and posteriority” leads to a 
vicious circle, because conceiving of non‑simultaneous priority and posteriority itself 
presupposes the conception of time.

Fourth, al-Fanārī’s critique of the view that considers time as the relation of divine 
names and attributes to material beings is judged to be insufficient; for ‒whether this 
relation is considered partial or universal‒ it does not necessarily entail the problems 
al-Fanārī claims. In terms of qualitative indicators, the analyses are based on logical 
coherence, consistency with the principles of Islamic philosophy, and conceptual clarity, 
and the arguments are presented step‑by‑step in an evaluable manner.

Conclusion
The results of the research show that although al-Fanārī’s view on the reality of time 

possesses considerable mystical depth and theoretical creativity, it faces serious philo-
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sophical challenges. Interpreting time as a purely intelligible and mental entity is incom-
patible with the essential characteristics of time as a fluid reality dependent on motion. 
Furthermore, al-Fanārī’s explanation of the relationship between time and the motion 
of the ninth celestial sphere, as well as his critique of alternative views, lack the neces-
sary coherence and demonstrative sufficiency. By implicitly rejecting some of Fanārī’s 
principles, this research emphasizes that an accurate understanding of the reality of time 
requires a measured synthesis of philosophical foundations and mystical insights-a syn-
thesis that neither disregards the flux and materiality of time nor neglects its existential 
and divine horizons. Thus, the main hypotheses of the research, which assert the incom-
pleteness of al-Fanārī’s interpretation of time, are confirmed.
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 چکیدهاطلاعات مقاله
کــه بیشــترِ دیدگاه‌هــای عرفانــی خــود را در  محقــق فنــاری از جملــۀ عارفــان الهــی اســت 
کــه  کــرده اســت. از جملــۀ ایــن دیدگاه‌هــا، رویکــردی اســت  کتــاب مصبــاح الأنــس تبییــن 
وی پیرامــون حقیقــت زمــان بیــان نمــوده اســت. او دو تفســیر نســبت بــه حقیقــت زمــان ارائــه 
کــرده، ســپس دیدگاهــی دیگــر را پیرامــون حقیقــت زمــان توضیــح داده و در مقــام انتقــاد بــر 
آن بــر آمــده اســت. صــورت معقــول ترتّــب میــان متقــدّم و متأخّــر و نفــس ترتّــب میــان متقــدّم 
کــرده اســت. در ایــن نوشــتار  کــه فنــاری از حقیقــت زمــان ارائــه  و متأخّــر دو تفســیری اســت 
کــه بــا بهره‌گیــری از روش توصیفی-تحلیلــی، ابتــدا به‌طــور دقیــق رویکــرد  ســعی شــده اســت 
گیــرد. تحلیــل دیــدگاه  فنــاری توضیــح داده شــود و ســپس رویکــرد او مــورد نقــد و بررســی قــرار 
فنــاری در ضمــن بیــان چهــار نکتــه خواهــد بــود. عــدم توجیه درســت نســبت بــه مقداربودن 
ــا  ــر ب ــب متقــدّم و متأخّ ــودن ترتّ ــان مجرّدب ــه حرکــت فلــک نهــم، تنافــی می زمــان نســبت ب
گــذرا و مــادی اســت بــر اســاس تفســیر نخســت فنــاری از زمــان، لــزوم  کــه حقیقتــی  زمــان 
محــذور دور در تفســیر دوم فنــاری نســبت بــه حقیقــت زمــان و ناصحیح‌بــودن عــدم فــرض 
ــه موجــودات مــادی، چهــار انتقــادی  ــق اســماء و صفــات الهــی نســبت ب ــودن تعلّ جزئی‌ب

کــه نســبت بــه رویکــرد فنــاری می‌تــوان وارد نمــود. اســت 

  رضا حصاری   ۱  | حمیدرضا خادمی2 

اســتناد: حصــاری، رضــا؛ خادمــی، حمیدرضــا. )1404(. تحلیــل و بررســی دیــدگاه حمــزه فنــاری 
اســامی، 20)37(، 108-85. فلســفۀ  آموزه‌هــای  زمــان.  پیرامــون حقیقــت 
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مقدمه

کیفیــت ارتبــاط  بــا خــروج از سفســطه و پذیــرش اصــل واقعیــت، راه بــرای دســتیابی بــه حقیقــت اشــیاء و 
میــان آن‎هــا میسّــر و همــوار می‌گــردد. در واقــع فیلســوف پــس از پذیــرش اصــل واقعیــت خارجــی، ســعی در 
شــناخت موجــودات خارجــی دارد، لــذا بــه هنــگام رویارویــی بــا عالم خــارج و پدیده‌های موجــود در آن، 
کشــف حقایــق  کــه  گفــت  بــه شــناخت و بررســی هریــک از ایــن پدیده‌هــا اهتمــام مــی‌ورزد. اساســا بایــد 
گــون نســبت بــه چگونگــی وصــول بــه حقایــق اشــیاء، عــاوه  گونا جدیــد، نظریه‌پــردازی و ارائــۀ مســیرهای 

کــه دارد، ویژگــی ذاتــی یــک محقــق و پژوهشــگر نیــز بــه شــمار مــی‌رود. بــر وجــود جذابیّــت خاصّــی 
اندیشــمندان و حکیمــان متألّــه علی‌رغــم بهــره‌وری و ارج نهــادن بــه دســتاوردها و پیشــرفت‌های 
کــه محصــول تحقیقــات دانشــمندان اســت، هیــچ‎گاه بــه ایــن نتایــج بســنده نکرده‌انــد و  علــوم تجربــی 
انحصــار واقعیــت یــک شــیء را در ســاحت مــادی آن مــورد قبــول و پذیــرش قــرار نداده‌انــد. ایــن مهــم 
ــا دیگــر موجــودات  کــه اشــیاء مــادی ب کــه در تبییــن چگونگــی ارتباطــی  ــر آن داشــته اســت  آنــان را ب
کــه  ــی و عــام در فلســفه ســبب آن شــده اســت  کلّ گام‌هــای مهمــی بردارنــد. قواعــد  غیرمــادی دارنــد، 
کلــی  ، در قالــب مفاهیــم  گیــر کلّــی و فرا آن‎هــا نتایــج پژوهش‌هــای خــود را به‌صــورت اصــول و قواعــدی 
ــن،  ــر رازی، ۱۴۲۳، ص. ۱۲۳؛ صدرالمتألهی ــینا، ۱۹۵۳، ج. ۲، ص. ۱۲۸؛ فخ ــد )ابن‌س کنن ــان  ــا، بی ــدی آن‎ه و طبقه‌بن

بی‌تــا، ج. ۴، ص. ۱۸۵(.

از جملــۀ ایــن طبقه‌بندی‌هــا، تقســیم مقــولات بــه دو قســم جوهــر و عــرض  - البته با ملاحظۀ اقســامی 
کنــدی، ۱۹۷۸، ص. ۶۳؛ فخــر رازی، ۱۴۱۱، ج. ۱، صــص. ۱۴۲-۱۳۷(.  کــه هریــک بــر آن‎هــا مشــتمل‌اند - اســت )
کــه در واقــع از جملــۀ زیرمجموعه‌هــای مقولــۀ عــرض محســوب  کــمّ« اســت  یکــی از ایــن اقســام، مقولــۀ »
کــمّ متصــل بــر دو زیرشــاخۀ دیگــر یعنــی قــارّ  می‌شــود و بــه دو قســم متصــل و منفصــل تقســیم می‌شــود. 
، زمــان نامیــده می‌شــود؛  کــمّ متصــل غیرقــارّ و غیرقــارّ تقســیم می‌شــود. در دیــدگاه حکیمــان مســلمان 
زیــرا تحقّــق یــک جــزء آن، متوقّــف بــر عــدم جــزء قبلــی اســت. بــر اســاس ایــن تحلیــل، جایــگاه مقولــۀ 
کــه آن‎هــا نســبت بــه شــناخت پدیده‌هــای عالــم هســتی  زمــان نــزد فیلســوفان مســلمان بــر اســاس طرحــی 

ارائــه داده‌انــد، دانســته می‌شــود.
ــه  ــۀ عــوارض و حــالات حرکــت اســت. ب ــدگاه حکیمــان و فیلســوفان مســلمان، زمــان از جمل در دی
، زمــان در واقــع به‌معنــای مقــدار حرکــت محســوب می‌شــود؛ لــذا تعریــف زمــان، نزدیکــی  بیــان دیگــر
و  ک  افــا فلســفی، وجــود  مباحــث  میــان  در  دارد.  تعریــف حرکــت  بــا  قرابــت غیرقابل‌انــکاری  و 
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ــر مراتــب مــادون خویــش، نقــش مهمــی در تعریــف و شــناخت حرکــت و زمــان  ــر آن‎هــا ب کیفیــت تأثی
کــه ابن‌ســینا  - پــس از تعریــف حقیقــت زمــان  - حرکــت  ایفــاء می‌کنــد. ایــن اهمیــت تــا بدان‌جاســت 
وضعــی و دوری فلــک نهــم را معیــار ســایر حــرکات قــرار داده و زمــان را تنهــا مقــدار ایــن حرکــت 
کــه ســازنده و موجــد زمــان محســوب می‌گــردد  کــه تنهــا ایــن حرکــت اســت  دانســته اســت؛ بدیــن معنــا 
و نــه ســایر حــرکات. بررســی تحلیلــی ایــن مســئله، وابســته بــه ارائــۀ تعریــف دقیقــی از حقیقــت زمــان و 

کــه در ادامــه بــدان پرداختــه خواهــد شــد. کیفیــت ارتبــاط آن بــا حرکــت دوری فلــک اســت 
گویــا هنــوز  کــه نســبت بــه حقیقــت زمــان مطــرح شــده اســت، امــا  علی‌رغــم تعریف‌هــای متعــددی 
کــه بایــد بــرای برخــی از متفکــران واضــح و روشــن نیســت. در دیــدگاه آن‎هــا  ماهیّــت زمــان آن‌گونــه 
ــز بــه شــمار مــی‌رود،  گیج‌کننــده نی حقیقــت زمــان افــزون بــر اینکــه مفهومــی آشناســت، در عیــن حــال 
ک نمایــد )ماتریکــو، ۱۹۹۱، ص. ۱۶(. کامــل نمی‌توانــد آن را ادرا کــه انســان هیــچ‎گاه به‌صــورت  مفهومــی 
کــه  کــه تفســیر خاصّــی از حقیقــت زمــان ارائــه دهنــد  کرده‌انــد  در ایــن میــان، عارفــان الهــی نیــز ســعی 
گانــه بــا عنــوان  گاه ممکــن اســت ناصــواب باشــد. عــاوه بــر اینکــه محقــق قیصــری در رســاله‌ای جدا
»نهایــة البیــان فــي درایــة الزمــان« پیرامــون زمــان ســخن بــه میــان آورده اســت، برخــی دیگــر از عارفــان 
الهــی در ضمــن مباحــث و مطالــب خــود رویکــرد خــود پیرامــون حقیقــت زمــان را توضیــح داده‌انــد و 
گانــه در این‌بــاره ننوشــته‌اند. محقــق فنــاری از جملــۀ ایــن عارفــان اســت.  رســاله‌ای مســتقل و جدا
کتــاب  کــه دیــدگاه خــود پیرامــون حقیقــت زمــان را در ضمــن مطالــب خــود در  کــرده اســت  وی ســعی 
کنــون مــورد توضیــح، نقــد و بررســی قــرار نگرفتــه  کــه ایــن دیــدگاه تا مصبــاح الأنــس بیــان نمایــد. ازآنجا
کــه  اســت، از ایــن جهــت تبییــن و تحلیــل رویکــرد امــری ضــروری محســوب می‌گــردد. تــا‌ بدان‌جــا 
ــاری را مــورد  ــدگاه فن کــه دی ــده نشــده اســت  ــا پژوهــش مســتقلّی دی ــه ی جســت‏وجو شــده اســت، مقال

بررســی قــرار دهــد؛ ازایــن‌رو پیشــینۀ منســجم و منظّمــی در این‌بــاره یافــت نشــد.
در ایــن نوشــتار ابتــدا رویکــرد فنــاری به‌طــور دقیــق مــورد توضیــح و تبییــن قــرار می‌گیــرد، آن‏گاه 

گرفــت. دیــدگاه او در ضمــن بیــان چهــار نکتــه مــورد تحلیــل و بررســی انتقــادی قــرار خواهــد 

۱. توضیح و تبیین دیدگاه فناری

کتــاب مصبــاح الأنــس دیــدگاه برگزیــده و تحقیقــی خویــش را پیرامــون حقیقــت زمــان بیــان  فنــاری در 
ــارۀ  کــه درب ــه می‌دهــد، آن‏گاه دیــدگاه دیگــری را  ــت زمــان ارائ می‌نمایــد. در واقــع وی دو تفســیر از ماهیّ
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حقیقــت زمــان ارائــه شــده اســت مــورد نقــد و بررســی قــرار می‌دهــد؛ لــذا ابتــدا رویکــرد وی دربــارۀ تحقیــق 
کــرده اســت، مــورد تبییــن واقــع  کــه فنــاری نســبت بــه ایــن حقیقــت ارائــه  ایــن مفهــوم و دو تفســیری 
کرده‌انــد، پرداختــه  کــه وی نســبت بــه تفســیر برخــی از حقیقــت زمــان ارائــه  می‌شــود، آن‏گاه بــه انتقــادی 

خواهــد شــد.
 - خارجــی  نــه  ذهنــی  - یعنــی  عقلــی  و  کــی  ادرا صــورت  به‌معنــای  زمــان  نخســت:  تفســیر   

کــه زمــان  - کــه  گفــت  ک‌شــده از ترتّــب دو چیــز نســبت بــه یکدیگــر خواهــد بــود. می‌تــوان چنیــن  ادرا
ــی و  ــه عین ــی انتزاعــی اســت ن ــه زمــان حقیقت ک ــاری اســت - بدیــن معناســت  ــزد فن ــی ن حقیقــت عقل
خارجــی، هماننــد اینکــه آنِ دوم و لحظــۀ بعــدی، مترتّــب بــر آنِ نخســت و لحظــۀ پیشــین اســت. 
ــه زمــان  ک ــزاع می‌شــود  کــی انت ــی - و ادرا ــی  - یعنــی ذهن ، صورتــی عقل ــر ــب و تقــدّم و تأخّ از ایــن ترتّ
نامیــده می‌شــود. فنــاری در تفســیر مفهــوم و معنــای »ترتّــب« دیــدگاه خویــش را بدیــن صــورت توضیــح 
کــه ترتّــب به‌معنــای بــه ثمــر رســیدن اســتعدادات یــا تمام‌شــدن و بالفعل‌شــدن اســتعدادات  می‌دهــد 
بالقــوّۀ موجــود در یــک شــیء اســت. در واقــع میــان اســتعدادها و قوّه‌هــای موجــود در یــک دانــۀ ســیب 

تــا آنکــه بــه ســیب بالفعــل تبدیــل شــود، نوعــی ترتّــب و تقــدّم و تأخّــر وجــود دارد.
کــه نــزد فنــاری زمــان نامیــده  کــی انتــزاع می‌شــود  از ترتّــب میــان ایــن اســتعدادها، صورتــی عقلــی و ادرا
کــه این‌چنیــن  می‌شــود. در دیــدگاه فنــاری، ایــن ترتّــب میــان اســتعدادها و قوّه‌هــا دلیــل آن خواهــد شــد 
کــه ترتّــب  گفــت  کــه زمــان، مقــدار و انــدازۀ حرکــت فلــک نهــم اســت. بــر ایــن اســاس بایــد  گفتــه شــود 
کــه مقــدار ایــن حرکــت و انــدازۀ ایــن اجــزاء  کــی اســت  میــان اجــزاء فرضــی حرکــت فلــک، عقلــی و ادرا
کــی اســت نــه عینــی و خارجــی. در دیــدگاه  کــه حقیقتــی عقلــی و ادرا حرکــت، زمــان نامیــده می‌شــود 
کــه  گاه انــدک اســت، درســت هماننــد مراحلــی  ــر و  گاه متکثّ محقــق فنــاری ترتّــب میــان اســتعدادها 
کــه مضغــه تــا  کــه بســیار بیشــتر از مراحلــی اســت  نطفــه تــا درجــه و مرحلــۀ انسان‌شــدن می‌پیمایــد 
مرحلــۀ انســان بالفعل‌شــدن می‌پیمایــد؛ زیــرا فاصلــۀ میــان نطفــه تــا مرحلــۀ انسان‌شــدن بســیار بیشــتر 
کــه از  کــه میــان مرتبــۀ مضغگــی تــا انسان‌شــدن تصــوّر می‌شــود. بنابرایــن صورتــی  اســت از فاصلــه‌ای 
ترتّــب و تعاقــب میــان ایــن اســتعدادها انتــزاع می‌شــود، زمــان نامیــده می‌شــود؛ لــذا زمــان امــری انتزاعــی 

و ذهنــی خواهــد بــود )فنــاری، ۲۰۱۰، ص. ۳۶۰(.
گرچــه فنــاری حقیقــت زمــان را هماننــد فلاســفه، مقــدار فلــک نهــم می‌دانــد، امــا  کــه  واضــح اســت 



93

  دورۀ ۲۰، پاییز و زمستان ۱۴۰۴، شمارۀ 37

ــه زمــان را امــری خارجــی و  ک ــودن زمــان اعتقــاد دارد، درســت برخــاف فلاســفه و حکمــا  ــه ذهنی‌ب ب
کــه علّــت تحقّــق زمــان محســوب می‌شــود، امــری خارجــی اســت. واقعــی می‌داننــد؛ زیــرا حرکــت 

  تفســیر دوم: ترتّــب یــا تقــدّم و تأخّــر معقــول میــان امــر لاحــق و ســابق، حقیقــت زمــان نامیــده 

کــه از ترتّــب میــان اجــزاء پیشــین و بعــدی حاصــل می‌شــود. می‌شــود، نــه صورتــی معقــول 
عبارت فناری در تفسیر دوم از حقیقت زمان و در توضیح این ترتّب معقول و ذهنی چنین است:

کثــرة ٌ̂‍ و قــد یطلــق علــی نفــس الترتّــب المعقــول بیــن عــدم اعتبارهــا القیــود المتنزّلــة 
کها  ــة اســتهلا ــة فــي الإطــاق بمنزل ک الکثــرة التفصیلی کثــرة... لاســتهلا ــة و  و اعتبارهــا قلّ
ــی قیــل: و الآن  کان اللّه و لا شــيء معــه حتّ ــه علیه‌الســام:  فــي الوجــود و هــو مــراد فــي قول

ــاری، ۲۰۱۰، ص. ۳۶۰(. ــه )فن کان علی کمــا 

کثیــر و متعددنــد و میــان  کــه  گاه زمــان بــه خــود ترتّــب یــا تقــدّم و تأخّــر معقــول میــان قیــود تنزّل‌یافتــه 
کثــرات در مرتبــۀ  ک و فنــای تمــام  گفتــه می‌شــود. به‌دلیــل اســتهلا عــدم اعتبــار و ملاحظــۀ ایــن قیــود 
کثــرات وجــود در تمــام مراتــب امکانــی در حقیقــت  ک تمــام  اطــاق، درســت هماننــد فنــاء و اســتهلا
کــه خداونــد تنهــا بــود و هیــچ چیــزی  مطلــق و بی‌قیــد وجــود، ایــن معنــا در واقــع مفــاد ایــن روایــت اســت 

بــا او معیّــت نداشــت.
نســبت بــه توضیــح ایــن امــر پیشــین و پســین  - یعنــی اعتبــار و ملاحظــۀ وجــود قیــود متعــدد نازل‌شــده 
کــه خــود همیــن ترتّــب معقــول زمــان نامیــده می‌شــود، می‌تــوان  و اعتبــار عــدم قیــود مختلــف و متعــدد  - 
کــه بــه مراحــل مختلــف و متعــدد وجــود یــک موجــود هماننــد انســان همچــون  گفــت: هنگامــی  چنیــن 
نطفــه، علقــه، مضغــه تــا انســان بالفعل‌شــدن نگریســته می‌شــود، ملاحظــۀ ایــن مراحــل مختلــف و 
گــون به‌معنــای اعتبــار وجــود قیــود متعــدد  - هریــک از مراحــل نطفــه، علقــه، مضغــه و دیگــر امــور  گونا
کــه تنهــا حقیقــت و ذات  به‌منزلــۀ یــک قیــد بــه شــمار می‌رونــد  - تنزّل‌یافتــه خواهــد بــود؛ و آن هنــگام 
گیــرد، ایــن مراحــل مختلــف و متعــدد مــورد ملاحظــه قــرار نخواهــد  انســان مــورد ملاحظــه و اعتبــار قــرار 
گرفــت؛ لــذا در دیــدگاه فنــاری ذات و نفــس ایــن ترتّــب و تقــدّم و تأخّــر میــان ایــن دو مرحلــه، زمــان 

نامیــده می‌شــود.
ک و فنــاء تمــام مراتــب و درجــات وجــود  کــه فنــاری در این‌بــاره بیــان می‌نمایــد، اســتهلا تشــبیهی 
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کــه فاقــد هرگونــه تعیّنــی اســت. در ایــن مثــال نیــز می‌تــوان  در حقیقــت مطلــق و بی‌قیــد وجــود اســت 
دو اعتبــار را مــورد توجّــه قــرار داد:

کثرات و درجات مختلف وجود. الف( ملاحظه و اعتبار 
ب( اعتبار فنای تمام این درجات متعدد و مختلف در حقیقت بی‌قید وجود.

اساســا در ذات صــرف و بی‌قیــد خداونــد تقــدّم و تأخّــر یــا ترتّــب وجــود مطــرح نیســت؛ بلکــه تمــام 
زمان‌هــا در آن موطــن، هماننــد »آن« و تمــام مکان‌هــا همچــون »نقطــه« خواهــد بــود و از ایــن جهــت در 

آن موطــن، ازل و ابــد یکــی شــده و تقــدّم و تأخّــر تصــوّر نخواهــد شــد.
فنــاری نیــز هماننــد دیگــر حکیمــان و عارفــان الهــی، باطــن، روح و اصــل زمــان را دهــر می‌دانــد 
شــهرزوری،  ص. ۲۴؛  ج. ۱،   ،۱۹۵۳ ابن‌ســینا،  ص. ۴۶۲؛  ج. ۱،   ،۱۴۲۸ فرغانــی،  ص. ۴۶۶؛  ج. ۳،  بی‌تــا،  )ابن‌عربــی، 

ــت.  ــی اس ــات اله ــماء و صف ــر اس ــع مظه ک در واق ــا ــت اف ــاری حرک ــر فن ۱۳۸۳، ج. ۲، ص. ۱۹۴(. از منظ

کــم بــر آن فلــک دارد. در واقــع  گســتردگی حرکــت هــر فلــک، نشــان از وســعت و عظمــت اســم حا
ک بســیار  گســتردگی شــمول آن نســبت بــه حرکــت دیگــر افــا کــه دایــرۀ وســعت و  حرکــت فلــک نهــم، 

کــم بــر آن دارد )فنــاری، ۲۰۱۰، ص. ۵۶(. گســتردگی اســم حا کــی از  بیشــتر و بزرگ‌تــر اســت، حا
کــه زمــان باطــن حقیقتــی  نکتــۀ اساســی در تعریــف دهــر در دیــدگاه عارفــان الهــی و حکمــا آن اســت 
به‌نــام دهــر محســوب می‌گــردد. در دیــدگاه عارفــان الهــی، دهــر اســمی از اســماء الهــی محســوب 
می‌گــردد )ابن‌عربــی، بی‌تــا، ج. ۳، ص. ۴۶۶؛ قیصــری، ۱۴۲۵، ص. ۳۲(؛ لیکــن در دیــدگاه حکمــا و فلاســفه، 
ــا، ص. ۱۴۲؛  ــه اســمی از اســماء الهــی )ابن‌ســینا، بی‌ت ــر اســت ن ــه متغی ــان ثابــت ب دهــر رابطــه و نســبت می

ملاصــدرا، ۱۳۸۲، ج. ۲، ص. ۷۱۰(.

۲. انتقاد فناری نسبت به تفسیر ارائه‌شده از حقیقت زمان

کــه در قالــب دو تفســیر مختلــف  فنــاری پــس از تبییــن و توضیــح رویکــرد خــود نســبت بــه حقیقــت زمــان 
ــارۀ  ــران درب ــمندان و متفک ــی از اندیش ــوی برخ ــده از س ــیر ارائه‌ش ــه تفس ک ــعی دارد  ــون س کن ــد، ا ــان ش بی
گــزارش  گــروه، بــر اســاس  حقیقــت زمــان را مــورد نقــد و بررســی قــرار دهــد. نســبت بــه توضیــح رویکــرد ایــن 
که در  کــه از منظــر آنــان، تعلــق ازلــی اســماء و صفــات الهی نســبت بــه حوادث جزئــی  گفــت  فنــاری، بایــد 
کمتــر از آن، واقــع می‌شــوند،  دوران و محــدوده‌ای ویــژه و خــاص، به‌عنــوان نمونــه یــک ســال یــا بیشــتر یــا 
کــه مقیــد بــه  گرفتــن اســماء و صفــات ازلــی خداونــد بــه انســان خاصــی  زمــان نــام دارد، هماننــد تعلــق 
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گــروه، چنیــن تعلقــی »زمــان«  ــاد ســاله، اســت. در دیــدگاه ایــن  مــدت خاصــی، هماننــد یــک دورۀ هفت
نامیــده می‌شــود.

کــه  فنــاری ایــن رویکــرد را نادرســت می‌دانــد. وی در مقــام انتقــاد و نقــد ایــن دیــدگاه معتقــد اســت 
کــه هریــک از ایــن دو احتمــال نادرســت اســت،  ایــن تعلــق بــه دو صــورت می‌توانــد تفســیر شــود. ازآنجا
کنــون بــه توضیــح ایــن  کــه آنــان از حقیقــت زمــان ارائــه داده‌انــد، نادرســت خواهــد بــود. ا لــذا تفســیری 

دو احتمــال پرداختــه می‌شــود.
ــه  ــی ب ــات اله ــماء و صف ــق اس ــی تعل ــق، یعن ــن تعل ــود از ای ــه مقص ــت: درصورتی‏ک ــال نخس   احتم
کــه جزئــی دانســتن ایــن تعلــق امــری  گفــت  موجــود محســوس و جزئــی، امــری جزئــی باشــد، بایــد 
کلــی هســتند، امــا  غیرمعقــول و نادرســت اســت؛ زیــرا اســماء و صفــات الهــی حقایقــی ازلــی و ابــدی و 
موجــودات محســوس و مــادی مقیــد بــه زمــان و مــکان خاصــی هســتند و از ایــن جهــت امــور جزئــی 
ــد؛ بنابرایــن اســماء و صفــات الهــی پیــش از وجــود ایــن موجــود محســوس و مــادی  ــه شــمار می‌رون ب
ــه  ــر درحالی‎ک ــورد نظ ــق م ــتن تعل ــی دانس ــود جزئ ــه ش گفت ــه  ک ــود  ــبب آن می‌ش ــم س ــن مه ــد. ای موجودن
هنــوز موجــود مــادی تحقــق نیافتــه اســت، امــری غیرمعقــول و نادرســت بــه شــمار مــی‌رود. بــه بیــان 
ک جزئــی بــودن تعلــق مــورد بحــث، انتســاب و اضافــۀ آن بــه یــک موجــود محســوس و  ، مــا دیگــر
جزئــی اســت. بــا توجــه بــه اینکــه موجــود محســوس و جزئــی هنــوز در عالــم خــارج تحقــق نیافتــه اســت، 
لــذا دلیلــی بــر جزئــی دانســتن تعلــق مــورد بحــث وجــود نخواهــد داشــت؛ در نتیجــه تعلــق مــورد نظــر 

ــردد. گ ــداد  ــی قلم ــری جزئ ــد ام نمی‌توان
کلــی و عــام باشــد، در ایــن صــورت بایــد    احتمــال دوم: چنانچــه مقصــود از تعلــق مذکــور امــری 
کلــی الهــی و موجــود محســوس و  گفــت میــان دو طــرف ایــن تعلــق، یعنــی اســماء و صفــات عــام و 
ــد،  ــر باش ــا یکدیگ ــب ب ــه متناس ک ــی  ــت اقتضائ ــن جه ــدارد؛ از ای ــود ن ــانی وج ــق و همس ــادی، تطاب م
کلــی و عــام باشــد و میــان  میــان آن‎هــا وجــود نخواهــد داشــت. اساســا درصورتی‏کــه ایــن تعلــق امــری 
طرفیــن، یعنــی اســماء و صفــات الهــی و موجــودات مــادی، تناســب و هماهنگــی وجــود داشــته باشــد، 
کلــی و  ــه  ــا ب ــم الهــی از یک‏ســو ی کلــی و قدی ــه جزئــی و حادث‌شــدن اســماء و صفــات  می‌بایســت ب
ــه هرکــدام از ایــن دو حالــت  ک ــردد  گ ــی مــادی منتهــی  قدیم‌شــدن موجــود محســوس، حــادث و جزئ
کلــی و قدیــم نخواهــد  نادرســت اســت )فنــاری، ۲۰۱۰، ص. ۳۶۰(؛ زیــرا هیــچ‎گاه موجــود حــادث و جزئــی، 

شــد و بالعکــس. از ایــن جهــت، احتمــال دوم نیــز هماننــد احتمــال نخســت باطــل خواهــد بــود.
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و  ناپسندیده  و  نادرست  امری  محسوس  و  جزئی  حوادث  ازلی‌بودن  فناری،  دیدگاه  در  واقع  در 
که به‌دلیل  فاقد معنای مشخص و معین است، درست برخلاف آن حقیقت مطلق و موجود صرف 
کلیت می‌تواند با هر موجود زمانی و محسوس جزئی همراه باشد. وی در این  برخورداری از صرافت و 
ینَما کَانُوا< )المجادلة: ۷( استشهاد 

َ
ا وَ هُوَ مَعَهُم أ

َّ
کثَر إِل

َ
ا أ

َ
دْنىَ مِن ذَلِک وَل

َ
ا أ

َ
مقام به آیۀ شریفۀ >وَل

می‌نماید )فناری، ۲۰۱۰، ص. ۳۶۰(.
کــه رویکــرد  گفــت  بنابرایــن بــا توجــه بــه نادرســت‌بودن هــر دو احتمــال در تفســیر معنــای تعلــق، بایــد 
گــروه نادرســت بــوده و حقیقــت زمــان نمی‌توانــد بــر اســاس تعلــق اســماء و صفــات الهــی بــه  ایــن 

ــردد. گ ــذاری  ــه نام‌گ ــیر و در نتیج ــوس تفس ــادی و محس ــودات م موج

۳. نقد و بررسی دیدگاه فناری

ــرد وی  ــی رویک ــه بررس ــت ب ــون نوب کن ــان، ا ــت زم ــارۀ حقیق ــاری درب ــدگاه فن ــن دی ــح و تبیی ــس از توضی پ
می‌رســد. تحلیــل دیــدگاه او در ضمــن بیــان چهــار نکتــه خواهــد بــود.

نکتۀ نخست: در این نکته، تفسیر نخست فناری مورد بررسی و انتقاد قرار می‌گیرد. 

کــی  کــرده بــود، آن را صــورت عقلــی و ادرا کــه از حقیقــت زمــان ارائــه  وی در نخســتین تفســیری 
ــدگاه  ــن دی ــودن ای ــه ناتمام‌ب ــبت ب ــن نس ــت؛ لک ــته اس ــان دانس ــر زم ــزء متأخ ــر ج ــر ب ــزء متأخ ــب ج ترت
کــه تحقــق هــر  گــذرا و عیــن تغییــر و تغیــر اســت، به‌گونــه‌ای  گفــت، زمــان حقیقتــی ســیال،  او بایــد 
لحظــه‌ای از لحظــات زمــان، متوقــف بــر زوال جــزء ســابق و پیشــین اســت. بــر ایــن اســاس، اعتقــاد بــه 
کــه در  کــی زمــان،  عقلانی‌بــودن حقیقــت زمــان چــه توجیهــی خواهــد داشــت؟ صــورت عقلــی و ادرا
کنــون ایــن پرســش مطــرح می‌شــود  ذهــن و عقــل انســان وجــود دارد، امــری مجــرد و فاقــد مــاده اســت. ا
گذرایــی  ، زوال و  کــه حقیقــت مجــرد و مبــرای از زمــان چگونــه و بــه چــه صــورت می‌توانــد عیــن تغیــر
کنــار یکدیگــر قــرار دارنــد  ، در موطــن ذهــن، تمــام اجــزاء زمــان به‌طــور ثابــت در  باشــد؟ بــه بیــان دیگــر
ــین  ــابق و پیش ــزء س ــر زوال ج ــف ب ــان، متوق ــه‌ای از زم ــزء و لحظ ــر ج ــق ه ــه تحق ک ــت  ــه نیس و این‌گون
 ، باشــد. خصیصــۀ اصلــی و مهــم موجــودات مجــرد و فاقــد مــاده هماننــد ذهــن، عــدم وجــود تغییــر
کــه خــود فنــاری بــدان  گــذر در آن‎هاســت. بــر اســاس اینکــه زمــان مقــدار حرکــت اســت،  تحــول و 
کــه وجــود هــر جزئــی  کــه حرکــت حقیقتــی در حــال تغییــر اســت، به‌گونــه‌ای  گفــت  معتقــد اســت، بایــد 
کــه مقــدار حرکــت بــه شــمار مــی‌رود،  از اجــزاء حرکــت متوقــف بــر زوال جــزء پیشــین اســت؛ لــذا زمــان، 
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گذرایــی اســت. حــال  ، تحــول، انقضــاء و  ــز بــه همیــن صــورت اســت؛ یعنــی دائمــا در حــال تغییــر نی
کــی اســت، به‎معنــای پذیــرش  کــه حقیقــت زمــان، صورتــی عقلــی و ادرا اعتقــاد داشــتن بــه ایــن مطلــب 
کــه ایــن تفســیر بــا ماهیــت و حقیقــت  ثابت‌بــودن چنیــن حقیقتــی اســت نــه تغییــر و تحــول آن و ازآنجا

گیــرد. زمــان منافــات دارد، لــذا تفســیر نخســت فنــاری نمی‌توانــد مــورد پذیــرش و قبــول قــرار 
نکتــۀ دوم: در ایــن بخــش بــه بررســی چرایــی مقداربــودن زمــان نســبت بــه حرکــت فلــک نهــم 

می‌شــود. پرداختــه 
فنــاری دلیــل و ســبب اینکــه حقیقــت زمــان، به‌عنــوان مقــدار حرکــت فلــک نهــم قلمــداد شــده 

کــی آن می‌دانــد. عبــارت وی در این‌بــاره چنیــن اســت:  اســت، را صــورت عقلــی و ادرا

ــة الحاصــل ٌ̂‍ إنّ الزمــان هــو صــورة الترتــب المعقــول لتمــام الاســتعدادات الوجوديّ
كثــر بعــد وجودهــا، ولــذا قيــل‏: بأنّــه‏ مقــدار حركــة  مــن التوقّــف علــى عــدم واســطة أقــلّ أو أ

الفلــك الأ‌وّل‏ )فنــاری، ۲۰۱۰، ص. ۳۶۰(.

کــه زمــان صــورت عقلــی ترتــب یــا تقــدم و تأخــر میــان اجزاء پیشــین  بــر اســاس رویکــرد فنــاری، ازآنجا
کــه پیشــتر  کــه در واقــع ایــن ترتــب به‎معنــای اســتکمال اســتعدادات یــک شــیء اســت ) و پســین اســت 
و بــه هنــگام توضیــح فنــاری در این‌بــاره بــه تفصیــل ســخن بــه میــان آمــد(، زمــان مقــدار حرکــت اول 
کــه دلیــل و عامــل مقداربــودن زمــان نســبت بــه  گفــت  خواهــد بــود. لکــن دربــارۀ ایــن رویکــرد بایــد 
کــی آن.  کــرده اســت، یعنــی صــورت عقلــی و ادرا کــه وی عنــوان  حرکــت فلــک اول، آن ســببی نیســت 
در واقــع حکیمــان و فیلســوفان دلیــل اینکــه زمــان را مقــدار حرکــت فلــک اول یــا نهــم دانســته‌اند، 

دوری‌بــودن و ازلــی و ابدی‌بــودن چنیــن حرکتــی اســت.
کیفیــت ارتبــاط زمــان و حرکــت دورانــی فلــک، بایــد  نســبت بــه توضیــح بیشــتر ایــن مطلــب، یعنــی 
کــه پیــش از  کــه زمــان حقیقیتــی قدیــم و غیرحــادث اســت؛ زیــرا حــدوث زمــان، مســتلزم آن اســت  گفــت 
کــه نادرســت خواهــد بــود؛ از  کــه در آن، حقیقــت زمــان معــدوم باشــد  وجــود زمــان، زمــان دیگــری باشــد 
ایــن جهــت نفــی زمــان مســتلزم اثبــات آن و حادث‌دانســتن آن مســتلزم قدیم‌دانســتن آن خواهــد بــود؛ 
بنابرایــن حقیقــت زمــان همــواره و به‌طــور مســتمر وجــود داشــته اســت. بــا توجــه بــه اینکــه زمــان بــدون 
ــی،  ــذا ایــن زمــان ازل ــر نیســت، ل ــار متحــرک قابــل تصوی ــز بــدون ملاحظــه و اعتب حرکــت و حرکــت نی

خواســتار حرکــت و متحرکــی ازلــی ‌اســت.
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کــه زمــان، متعلــق و وابســتۀ بــه آن اســت، دو احتمــال می‌تــوان تصــور نمــود: الــف(  نســبت بــه حرکتــی 
حرکــت مســتقیم. ب( حرکــت دوری. از منظــر حکمــا و فیلســوفان، ایــن حرکــت در قالــب حرکــت 
مســتقیم نمی‌توانــد اعتبــار شــود. اساســا حرکــت مســتقیم نمی‌توانــد ازلــی و اتصالــی و بــدون آغــاز 
داشــته باشــد. در واقــع، چنانچــه متحرکــی بخواهــد بــا حرکــت مســتقیم، از نقطــۀ مفروضــی در ایــن 
ــوده و  ــم مــاده ب ــرز عال ــه م ک ــه نقطــه‌ای خواهــد رســید  ــد، ســرانجام و در نهایــت ب ــم، حرکــت نمای عال
بیــش از آن نمی‌توانــد بــه حرکــت مســتقیم خــود ادامــه دهــد؛ زیــرا امتدادهــا و ابعــاد ایــن جهــان مــادی، 
محــدود و متناهی‌انــد؛ در نتیجــه چنیــن حرکتــی نمی‌توانــد ازلــی و ابــدی بــوده باشــد )ابن‌ســینا، ۱۳۸۶، 

صــص. ۷۶۵-۷۵۲(.

گــر ایــن حرکــت مســتقیم به‌صــورت رفــت و برگشــت در نظــر  کــه ا گفتــه شــود  ممکــن اســت، چنیــن 
کــه متحــرک بــه انتهــای عالــم رســید، دوبــاره از همــان مســیر نخســت  گرفتــه شــود، یعنــی هنگامــی 
بازگــردد و بــه همیــن ترتیــب، دوبــاره بــرود و بازگــردد؛ در چنیــن فرضــی ایــن حرکــت مســتقیم، می‌توانــد 

گــردد. ــی و ابــدی محســوب  ازل
گفــت، میــان ایــن دو حرکــت مختلــف یعنــی حرکــت  در مقــام پاســخ بــه ایــن ســخن می‌تــوان چنیــن 
رفــت و برگشــت، ســکون وجــود دارد؛ البتــه حتــی درصورتی‏کــه ســکونی نیــز میــان ایــن دو حرکــت وجــود 
نداشــته باشــد، در حقیقــت ایــن حرکــت رفــت و برگشــتی، دو حرکت‌انــد و نــه یــک حرکــت واحــد و 
کــه زمــان امــری متصــل، واحــد و یکپارچــه اســت، ازایــن‌رو  متصــل و به‌هم‌پیوســته؛ بنابرایــن ازآنجا

گــردد )ابن‌ســینا، ۱۳۸۶، ج. ۳، صــص. ۷۶۵-۷۵۲(. کــه بــر دو حرکــت و دو موجــود عــارض  امــکان نــدارد 
کــه زمــان در وجــود خویــش بــدان  بــا توجــه بــه آنچــه ذکــر شــد، در دیــدگاه حکمــا و فلاســفه، حرکتــی 
کــه همیشــگی، دائمــی  وابســته بــوده و بــدان تعلــق دارد، حرکتــی اســت پیوســته و دائــم؛ یعنــی حرکتــی 
و بی‌آغــاز و بی‌انجــام باشــد. چنیــن حرکتــی، حرکــت وضعــی چرخشــی و دورانــی فلــک اطلــس 
ص. ۱۴۲؛  ج. ۲،   ،۱۳۷۳ رازی،  فخــر  ص. ۲۷۴؛  ج. ۱،   ،۱۳۷۲ ســهروردی،  ص. ۶۵۷؛  ج. ۳،   ،۱۳۸۶ )طوســی،  اســت 
صدرالمتألهیــن، ۱۴۲۲، ص. ۲۶۳؛ علــوی عاملــی، ۱۳۷۶، ص. ۴۳۹(. چنیــن اتصالــی، یعنــی پیدایــش و زوال 

کــم و از  پیوســتۀ واحــد و یکپارچــه‌ای )زمــان(، قابــل اندازه‌گیــری اســت و از ایــن جهــت ذیــل مقولــۀ 
کــه زمــان به‎معنــای انــدازه و مقــدار حرکــت  کــم متصــل خواهــد بــود؛ بنابرایــن بــه ایــن دلیــل اســت  نــوع 

کــه فنــاری بــدان تمســک نمــوده اســت. فلــک اول خواهــد بــود نــه بــر اســاس دلیلــی 
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کــه فنــاری از حقیقــت زمــان ارائــه داده  نکتــۀ ســوم: در ایــن قســمت بــه بررســی دومیــن تفســیری 

می‌شــود. پرداختــه  اســت، 
کــه نســبت بــه حقیقــت زمــان می‌تــوان ارائــه داد، عبــارت اســت  در دیــدگاه فنــاری، دومیــن تفســیری 
کــه از ترتــب  : نفــس ترتــب یــا تقــدم و تأخــر معقــول میــان امــر پیشــین و پســین، نــه صورتــی معقــول  از
میــان اجــزاء لاحــق و ســابق تصــور می‌شــود. صرف‌نظــر از اینکــه آیــا ایــن تفســیر فنــاری شــامل دور 
کتــاب الإشــارات  کــه ابن‌ســینا در  گفــت  کــه در ادامــه مــورد بررســی قــرار می‌گیــرد، بایــد  می‌شــود یــا نــه، 
کــه خواجــه نصیــر آن را مــورد تحلیــل و  کــرده اســت  و التنبیهــات، دلیلــی بــر وجــود خارجــی زمــان اقامــه 
بررســی قــرار داده اســت. در واقــع ابن‌ســینا از طریــق تمســک‌نمودن بــه تقــدم و تأخــر میــان اشــیاء ســعی 
در اثبــات مطلــوب مــورد نظــر خــود، یعنــی اثبــات خارجــی وجــود زمــان، دارد. به‎جهــت توضیــح بیشــتر 

بحــث، ابتــدا دیــدگاه ابن‌ســینا و آن‏گاه نظــرات خواجــه نصیــر پیرامــون آن توضیــح داده می‌شــود.

۴. اثبات وجود خارجی زمان نزد ابن‌سینا

کتــاب الإشــارات و التنبیهــات بیــان نمــوده اســت. می‌تــوان ایــن را مشــتمل بــر  ابن‌ســینا ایــن دلیــل را در 
دو مقدمــه دانســت:

کــه پــس از عــدم و نیســتی، حــادث می‌شــود،    مقدمــۀ نخســت: در دیــدگاه ابن‌ســینا حقیقتــی 

کنــون  کــه ا مشــتمل بــر نوعــی تأخــر و بعدیــت اســت. در واقــع ایــن حقیقــت مســبوق بــه قبلیتــی اســت 
کنــون حــادث شــده اســت، پــس از عــدم الــف بــوده  کــه ا زایــل شــده اســت؛ ماننــد اینکــه وجــود الــف، 
کــه  ، موجــودی  ــان دیگــر ــه بی ــا حــدوث و موجودشــدن الــف، زایــل می‌گــردد. ب اســت. عــدم الــف، ب
کــه حــادث  کــه اینــک زایــل شــده؛ بنابرایــن آنچــه  حــادث شــده اســت، وجــود او بعــد از عدمــی اســت 
کــه بــا بعدیــت و تأخــر آن قابــل اجتمــاع نیســت  گذشــته‌ای اســت  شــده اســت، مشــتمل بــر پیشــینه و 

)طوســی، ۱۳۸۶، ج. ۳، صــص. ۶۵۰-۶۴۹(.

کــه در دیــدگاه ابن‌ســینا صــرف نســبت میــان وجــود و عــدم، تقــدم  ذکــر ایــن مطلــب ضــروری اســت 
وجــود نســبت بــه عــدم را نتیجــه نخواهــد داد؛ بلکــه می‌بایســت عــدم، مقــرون بــه قیــد پیشــین یــا 
کــه بــه عــدم نســبت داده شــده، صفــت تقــدم  زمــان ســابق باشــد تــا آنکــه بتــوان نســبت بــه وجــودی 
ــر  ــدم پس ــه ع ــدر ب ــود پ ــه وج ک ــی  ــه، هنگام ــوان نمون ــد. به‌عن ــد ش ــه آن معتق ــبت ب ــودن را نس و متقدم‌ب
کــه پســر وجــود  کــه پــدر وجــود دارد، در آن هنــگام  ــه می‌شــود  گفت نســبت داده می‌شــود و این‌چنیــن 
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نــدارد، از اینجــا می‌تــوان وصــف تقــدم را اســتنباط نمــود؛ لــذا بــه صــرف آنکــه وجــود پــدر بــه عــدم پســر 
کــرد، مگــر اینکــه عــدم بــا زمــان ســابق  نســبت داده ‌شــود، وصــف تقــدم را بــرای پــدر اثبــات نخواهــد 
کــه  مقــارن شــده باشــد. ابن‌ســینا همیــن تحلیــل را نســبت بــه وصــف تأخــر بیــان می‌نمایــد؛ بدیــن معنــا 
گفــت،  کافــی نیســت؛ بلکــه بایــد  صــرف نســبت‌دادن وجــود بــه عــدم، بــرای حصــول وصــف تأخــر 

کــه مقــارن بــا عــدم لاحــق باشــد، مؤخــر اســت. وجــودی 
ــا  ــر عــدد دو ی ــد تقــدم عــدد یــک ب ــر وجــود او، همانن   مقدمــۀ دوم: تقــدم عــدم شــیء حــادث ب

کــه در آن‎هــا امــکان اجتمــاع متقــدم و متأخــر وجــود دارد، نیســت؛ بلکــه  ســایر تقــدم و تأخرهایــی 
متقــدم و متأخــر در ایــن ســنخ از تقــدم و تأخــر نمی‌تواننــد بــا یکدیگــر اجتمــاع پیــدا نماینــد. اساســا 
، فعلیت‌یافتــن شــیء متأخــر مقــارن بــا انقضــاء و زوال شــیء متقــدم اســت.  در ایــن نــوع از تقــدم و تأخــر
کــه متقــدم و متأخــر بــا یکدیگــر قابــل اجتمــاع   ، در واقــع این‌چنیــن قبلیــت و بعدیــت یــا تقــدم و تأخــر
نیســتند، در عالــم خــارج و واقــع وجــود دارد. بــر همیــن اســاس تقــدم و تأخــر میــان اجــزاء زمــان ذاتــی 
آن‎هاســت نــه به‌واســطۀ امــر دیگــری، امــا تقــدم و تأخــر موجــود میــان موجــودات زمانــی ماننــد تقــدم 
ــم خــارج و واقــع،  ــود. در نتیجــه در عال ــر ملاصــدرا، به‌واســطۀ زمــان و اجــزاء وی خواهــد ب ابن‌ســینا ب
کــه  گــذرا، غیرقــار و ناپایــدار بــوده و عیــن ترتــب و تقــدم و تأخــر اســت  کــه ســیال،  حقیقتــی وجــود دارد 

ــده می‌شــود )طوســی، ۱۳۸۶، ج. ۳، صــص. ۶۵۰-۶۴۹(. »زمــان« نامی
، را  ، یعنــی تقــدم و تأخــر اساســا ذات متصــرم و سپری‌شــوندۀ زمــان، زمینــۀ اتصــاف بــه ایــن دو امــر
مهیــا و آمــاده می‌نمایــد نــه امــری فراتــر از زمــان. بدین‌ترتیــب ثبــوت و تحقــق ایــن معنــا، یعنــی قبــل و 

کــرد. لــت خواهــد  ، بــر وجــود و هســتی زمــان دلا بعــد بــودن تقــدم و تأخــر اجتماع‌ناپذیــر
کــه دربــارۀ دوری‌بــودن تعریــف زمــان ســخن  پــس از تبییــن اســتدلال ابن‌ســینا، شایســته اســت 
کــه می‌تــوان تعریــف زمــان را بــا اســتفاده از مفهــوم تقــدم و  گفتــه شــود  بــه میــان آیــد. ممکــن اســت 
کــه ذاتــا بــه تقــدم و تأخــر  کــه زمــان حقیقتــی اســت  گفتــه شــود  تأخــر اجتماع‌ناپذیــر بیــان نمــود و 
کــه اجتمــاع آن اجــزاء امــکان  غیرمجامــع )یعنــی غیرقابــل جمــع هماننــد تقــدم و تأخــر اجــزای زمــان 
کــه فنــاری در دومیــن  نــدارد( متصــف می‌شــود )طوســی، ۱۳۸۶، ج. ۳، صــص. ۶۵۱-۶۵۲(. شــایان ذکــر اســت 
کــه نســبت بــه حقیقــت زمــان ارائــه داده اســت، از طریــق نفــس ترتــب یــا همــان تقــدم و تأخــر  تعریفــی 

کــرده اســت. ســعی در تعریــف زمــان 
کــه تعریــف زمــان بــر اســاس  خواجــه نصیــر در مقــام پاســخ نســبت بــه ایــن ســخن، چنیــن می‌گویــد 
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ایــن دو معنــا، یعنــی تقــدم و تأخــر غیرمجامــع، صحیــح نخواهــد بــود، زیــرا تصــور تقــدم و تأخــر 
غیرمجامــع، منــوط و مشــروط بــه تصــور زمــان اســت؛ لــذا چنانچــه تصــور مفهــوم زمــان منــوط بــه تصــور 

ــد. ــد آم ــذور دور لازم خواه ــود، مح ــع ش ــر غیرمجام ــدم و تأخ تق
کــه شایســته اســت بــدان  خواجــه، در ادامــه، اشــکال دیگــری را مطــرح و بــدان پاســخ می‌دهــد 
گفــت: درصورتی‏کــه شــناخت ماهیــت و حقیقــت  پرداختــه شــود. در توضیــح اشــکال می‌تــوان چنیــن 
زمــان از طریــق تقــدم و تأخــر غیرمجامــع بــا محــذور دور همــراه باشــد، اثبــات وجــود آن نیــز از همیــن 
کــه تــا زمــان در عالــم خــارج، موجــود  طریــق مصــادره بــه مطلــوب خواهــد بــود. دلیــل ایــن امــر آن اســت 

نباشــد، نمی‌تــوان تقــدم و تأخــر غیرمجامــع را در عالــم خــارج موجــود دانســت.
کــه وجــود خارجــی و واقعــی زمــان بــرای همــگان  پاســخ ایــن اشــکال بدیــن صــورت اســت: ازآنجا
واضــح و آشــکار اســت و اســتدلال یادشــده در مقــام تنبیهــی بــر وجــود زمــان اســت، ابن‌ســینا بــه 

اشــکال نهفتــه و مطــرح در آن توجهــی نکــرده اســت )طوســی، ۱۳۸۶، ج. ۳، صــص. ۶۵۲-۶۵۱(.
توضیــح یادشــده به‎جهــت تبییــن دیــدگاه فنــاری امــری ضــروری اســت؛ لــذا اشــکال نهفتــه در ســخن 
کــه می‌بایســت بــر اســاس  ، می‌توانــد در ذهــن مخاطــب در ابتــدا متبــادر شــود  فنــاری، یعنــی دور
کلام ابن‌ســینا )ابن‌ســینا، ۱۴۰۵، ج. ۱، صــص. ۱۵۵-۱۵۷؛ ابن‌ســینا، ۱۴۰۴، ص. ۴۱۴( و خواجــه  آن در  پیشــینۀ 
کــه مقصــود از ترتــب یــا تقــدم و تأخــر معقــول،  نصیــر بــدان پرداختــه می‌شــد. البتــه بایــد توجــه داشــت 
گــر امــری ذهنــی باشــد، به‏دلیــل آنکــه ذهــن و عقــل  کــه فنــاری آن را تفســیر دوم زمــان دانســته اســت، ا
گــذرا و ســیال اســت،  کــه امــری مــادی،  امــری مجــرد و فاقــد مــاده اســت، نمی‌توانــد تفســیری از زمــان، 

گــردد. محســوب 
ــۀ  ــکال نهفت ــان اش ــد، هم ــی باش ــی و واقع ــری خارج ــب، ام ــن ترت ــاری از ای ــود فن ــه مقص درصورتی‏ک
کلام وی وجــود دارد و بــر آن اســاس نمی‌تــوان حقیقــت زمــان را تعریــف نمــود؛ افــزون بــر ایــن،  دور در 
ابن‌ســینا تمســک بــه تقــدم و تأخــر را دلیلــی بــر وجــود خارجی‌داشــتن زمــان می‌دانــد، امــا فنــاری 
آن را تعریفــی از حقیقــت زمــان می‌دانــد. تعریــف زمــان از طریــق تقــدم و تأخــر یــا همــان ترتــب، 
گیــرد. در واقــع،  دچــار محــذور دور اســت؛ لــذا تعریــف دوم فنــاری نیــز نمی‌توانــد مــورد پذیــرش قــرار 
ــت  ــف ماهی ــی تعری ــف، یعن ــام مختل ــود را در دو مق ــرد خ ــینا رویک ــد ابن‌س ــاری همانن ــه فن درصورتی‏ک
زمــان و اثبــات وجــود خارجــی آن، مطــرح می‌نمــود، اشــکال دور را می‌تــوان به‌نوعــی پاســخ داد؛ لکــن 
کــرده  کــه فنــاری دیــدگاه خــود را تنهــا در مقــام نخســت، یعنــی تعریــف ماهیــت زمــان، بیــان  ازآنجا
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اســت و حقیقــت زمــان را صرفــا بــا تمســک بــه ترتــب و تقــدم و تأخــر توضیــح داده اســت، لــذا از 
اشــکال دور نمی‌تــوان چشم‌پوشــی نمــود.

کــه فنــاری نســبت بــه رویکــرد ارائه‌شــده دربــارۀ  نکتــۀ چهــارم: ایــن بخــش ناظــر بــه انتقــادی اســت 

ــود. ــح داده می‌ش ــمت توضی ــه در دو قس ک ــان دارد  ــت زم حقیق
کــه حقیقــت زمــان به‎معنــای تعلــق اســماء و صفــات الهــی نســبت بــه  الــف( برخــی معتقــد بودنــد 
موجــودات مــادی و محســوس اســت. فنــاری دو احتمــال نســبت بــه ایــن تعلــق تصــور نمــود و پــس از 
نادرســت دانســتن هــر دو احتمــال، نادرســت بــودن ایــن رویکــرد را اســتنباط نمــود. فنــاری معتقــد اســت 
کــه ایــن تعلــق نمی‌توانــد امــری جزئــی باشــد، زیــرا وجــود اســماء و صفــات الهــی در فــرض عــدم تحقــق 
ــورد  ــق م ــذا تعل ــردد، ل ــوب می‌گ ــول محس ــی نامعق ــوس، فرض ــادی و محس ــودات م ــود موج ــدم وج و ع

بحــث، امــری جزئــی نمی‌توانــد باشــد.
کــه ایــن احتمــال نادرســت  گفــت  لکــن نســبت بــه ناتمــام بــودن ایــن ســخن فنــاری می‌تــوان چنیــن 
کــرده اســت،  کــه فنــاری نســبت بــه جزئــی نبــودن تعلــق مــورد نظــر مطــرح  اســت. اساســا انتقــادی 
 : کــه زمــان عبــارت اســت از گــروه ایــن اســت  نمی‌توانــد صحیــح باشــد، زیــرا فــرض نخســتین و اولیــۀ آن 
تعلــق اســماء و صفــات الهــی بــه موجــودات مــادی و محســوس، حــال چنانچــه این‌گونــه فــرض شــود 
کــه اســماء و صفــات الهــی موجودنــد، امــا موجــود مــادی و محســوس متحقــق نیســت، در ایــن صــورت 
حقیقــت زمــان هســتی نیافتــه اســت، تــا آنکــه در ادامــه فــرض جزئــی بــودن تعلــق مذکــور مطــرح و آن‏گاه 
، در فــرض عــدم تحقــق موجــود مــادی و محســوس،  گیــرد. بــه بیــان دیگــر مــورد نقــد و بررســی قــرار 
حقیقتــی به‎نــام زمــان وجــود نخواهــد یافــت؛ لــذا فــرض نفــی جزئــی بــودن تعلــق مــورد نظــر اساســا 
خــروج از موضــوع ســخن خواهــد بــود. از ایــن جهــت، رویکــرد فنــاری بــا چالــش مواجــه خواهــد بــود.

، در مقــام نقــد و تبییــن  کلــی بــودن تعلــق مذکــور ب( فنــاری نســبت بــه نادرســت بــودن فــرض عــام و 
کلــی  کــه به‏دلیــل عــدم وجــود هماهنگــی و تناســب میــان اســماء و صفــات  کاســتی آن معتقــد بــود 
کــه ایــن حالــت در نهایــت بــه جزئــی شــدن اســماء  گفــت  الهــی و موجــودات جزئــی و محســوس بایــد 
کــه هریــک از دو فــرض  کلــی شــدن موجــودات محســوس و مــادی منتهــی می‌گــردد  و صفــات الهــی یــا 
کلــی و عــام بــودن تعلــق مذکــور نیــز هماننــد فــرض پیشــین نمی‌توانــد مــورد  نادرســت بــوده، لــذا فــرض 

گیــرد. پذیــرش قــرار 
کــه فنــاری در انتهــا و پایــان ایــن حالــت، به‌نوعــی آن را مــورد پذیــرش قــرار داده  گفــت  لکــن بایــد 
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اســت. در دیــدگاه فنــاری موجــود صــرف و مطلــق، یعنــی خداونــد، می‌توانــد بــه موجــودات محســوس 
کُنتُــم« شــاهد بــر ایــن مدعاســت  ینَمــا 

َ
ــم أ

ُ
کــه آیــۀ شــریفۀ »وَ هُــوَ مَعَک گیــرد، آن‌گونــه  و جزئــی تعلــق 

کــه صــرف تعلق‌گرفتــن  گفــت  )فنــاری، ۲۰۱۰، ص. ۳۶۰(. لــذا بــر اســاس ایــن ســخن فنــاری، می‌تــوان چنیــن 

کلــی الهــی بــه موجــودات محســوس و جزئــی ضرورتــا جزئــی شــدن اســماء و صفــات  اســماء و صفــات 
کــه خداونــد بــه موجــودات مــادی و محســوس تعلــق  کلــی الهــی را به‎دنبــال نخواهــد داشــت، آن‌گونــه 
کلــی و ازلــی شــدن موجــودات محســوس و مــادی  دارد، امــا ایــن مهــم ســبب جزئــی شــدن خداونــد یــا 

نخواهــد شــد.

نتیجه‌گیری

محقــق فنــاری دو تفســیر نســبت بــه ماهیــت و حقیقــت زمــان ارائــه نمــود: صــورت معقــول ترتــب میــان 
. وی بــر اســاس تفســیر نخســت از حقیقــت زمــان  متقــدم و متأخــر و نفــس ترتــب میــان متقــدم و متأخــر
کــه ایــن صــورت معقــول ترتــب میــان اجــزاء متقــدم و متأخــر دلیلــی اســت بــر اینکــه زمــان  معتقــد اســت 
به‌عنــوان مقــدار حرکــت فلــک نهــم بــه شــمار رود. فنــاری در ادامــه تفســیر زمــان بــر اســاس تعلق‌گرفتــن 
کلــی الهــی نســبت بــه موجــودات مــادی و محســوس را نادرســت می‌دانــد؛ زیــرا ایــن  اســماء و صفــات 
تعلــق چنانچــه جزئــی باشــد، به‏دلیــل عــدم تحقــق موجــود مــادی نمی‌توانــد صحیــح باشــد و در صــورت 
کلــی و قدیــم شــدن موجــود مــادی نمی‌توانــد  کلــی بــودن به‏دلیــل جزئــی شــدن اســماء و صفــات الهــی یــا 

گرفــت: مــورد قبــول واقــع شــود. رویکــرد فنــاری در ضمــن بیــان چهــار نکتــه مــورد تحلیــل قــرار 
گذراست نه امری معقول و مجرد. الف( زمان موجودی مادی و 

ب( مقــدار بــودن زمــان نســبت بــه حرکــت فلــک به‏دلیــل دائمــی و ازلــی بــودن چنیــن حرکتــی اســت 
کــه فنــاری ارائــه داده اســت. نــه تعلیلــی 

ت( تعریف زمان از طریق نفس تقدم و تأخر محذور دور را به همراه دارد.
کلــی  د( جزئــی دانســتن تعلــق مذکــور خــروج از موضــوع و فــرض بحــث اســت، عــاوه بــر ایــن، 
دانســتن ایــن تعلــق صرفــا محــذور پیش‌گفتــه را بــه همــراه نــدارد، زیــرا خداونــد بــه موجــودات مــادی 
کلــی و قدیــم شــدن موجــودات  تعلــق دارد، امــا ایــن مهــم نــه ســبب جزئــی شــدن خداونــد و نــه موجــب 

مــادی می‌گــردد.
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ملاحظات اخلاقی

حامی مالی

دریافــت  غیردولتــی  و  دولتــی  ســازمان‌های  یــا  مؤسســات  از  مالــی  حمایــت  هیچ‌گونــه  مقالــه  ایــن 
اســت. نکــرده 

مشارکت نویسندگان

همــۀ نویســندگان به‌طــور مســاوی در مفهوم‌ســازی مقالــه، نــگارش، بازبینــی و نهایی‌ســازی آن مشــارکت 
داشــته‌اند.

اعلامیۀ هوش مصنوعی مولد و فناوری‌های مبتنی بر هوش مصنوعی در فرایند نگارش

کمــک در نــگارش  در آماده‌ســازی ایــن مقالــه، نویســندگان از هــوش مصنوعــی ChatGPT صرفــا بــرای 
کامــل بازبینــی و ویرایــش شــده و مســئولیت نهایــی  کرده‌انــد. محتــوای تولیدشــده به‌طــور  اولیــه اســتفاده 

مطالــب بــر عهــدۀ نویســندگان اســت.

تعارض منافع

که در نگارش این مقاله هیچ‌گونه تضاد منافعی وجود نداشته است. نویسندگان اعلام می‌کنند 

پیروی از اصول اخلاق پژوهش

نویســندگان از هرگونــه جعــل، ســرقت علمــی، تحریــف داده‌هــا و رفتــار مغایــر بــا اصــول اخــاق پژوهــش 
کرده‌انــد و ایــن موضــوع مــورد تأییــد همــۀ آن‌هاســت. اجتنــاب 

بیانیۀ دسترسی به داده‌ها

داده‌‌ای در دسترس نیست.

سپاسگزاری

نویســندگان از داوران و جانشــین ســردبیر محتــرم نشــریۀ علمــی آموزه‌هــای فلســفۀ اســامی بــه ســبب دقت 
کمــال تشــکر را دارند. نظــر و راهنمایی‌هــای علمــی ارزشــمند، 
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فهرست منابع
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کتــاب. بوســتان 
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قاهــره: دار الفکــر العربــی.
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Abstract

M ullā Ṣadrā’s Burhān al-Ṣiddīqīn (Proof of the Truthful), as one of 
the most significant formulations of the proof for God’s existence in 
Islamic philosophy, is based on the principles of the principality of 

existence (Aṣālat al-Wujūd), the gradation of existence (Tashkīk al-Wujūd), 
and an ontological interpretation of causality. In this respect, it differs funda-
mentally from essence‑based and classical cosmological arguments. In con-
trast, Antony Flew, as a prominent figure of analytic atheism in the twentieth 
century, advanced extensive critiques against the proofs for God’s existence, 
focusing mainly on the Aristotelian‑Thomistic argument from causality, the 
teleological argument, and explanations based on essentialist and empirically 
grounded causality. The central question of this research is whether these cri-
tiques - given Flew’s epistemological and semantic presuppositions - apply 
also to the ontological structure and the interpretation of causality in Mullā 
Ṣadrā’s Burhān al-Ṣiddīqīn. The present study, employing conceptual and com-
parative analysis and comparing the metaphysical foundations of the two tra-
ditions-Transcendent Theosophy (al-Ḥikmah al-Mutaʿāliyah) and analytic 
philosophy of religion-examines the relationship between Flew’s critiques and 
the Burhān al-Ṣiddīqīn. The findings indicate that the reason Flew’s critiques 
do not extend to the Burhān al-Ṣiddīqīn lies in the fundamental difference be-
tween the two conceptions of causality and explanation. Flew’s critiques are 
directed at a model of empirical and essence‑based causality that is meaning-
ful within the framework of classical cosmological arguments, whereas the 
Burhān al-Ṣiddīqīn is based on an analysis of “existence as such” (al-Wujūd 
bi mā Huwa Wujūd), the gradational continuum of the degrees of being, and 
the existential necessity of the Necessary Existent (Wājib al-Wujūd), and is not 
essentially a kind of event‑based or empirical explanation. Therefore, the 
Burhān al-Ṣiddīqīn not only falls outside the direct scope of Flew’s critiques 
but can also, through a conceptual reformulation, provide capacities for dia-
logue and the reconstruction of proofs for God’s existence in the context of 
contemporary philosophy of religion.

تحلیل تطبیقی برهان صدیقین ملاصدرا با نقدهای آنتونی فلو بر مبانی متافیزیکی براهین اثبات خدا
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Extended Abstract

Introduction
The problem of proving the existence of God is one of the most fundamental and enduring 

issues in the history of philosophy, formulated in various ways across different philosophical 
traditions-from ancient Greek philosophy to Islamic philosophy and contemporary philos-
ophy of religion. In Islamic philosophy, numerous proofs have been advanced for the exis-
tence of God, each grounded in specific principles such as temporal origination (Ḥudūth), 
essential contingency (Imkān al-Māhawī), or natural order. Among these, the Burhān al-Ṣid-
dīqīn (the Proof of the Truthful) occupies a distinguished position because of its unique 
structure; unlike classical cosmological arguments, it does not proceed from creatures or 
phenomena of the natural world toward God, but rather begins directly from the analysis of 
existence itself.

Mullā Ṣadrā’s formulation of the Burhān al-Ṣiddīqīn, especially within the framework 
of Transcendent Theosophy (al-Ḥikmah al-Mutaʿāliyah), is based on principles such as the 
principality of existence (Aṣālat al-Wujūd), the gradation of existence (Tashkīk al-Wujūd), 
and an ontological interpretation of causality. These principles constitute a specific meta-
physical structure in which reality is conceived not as a collection of independent quiddities 
(Māhiyyāt) but as a continuum of existential degrees differing in intensity and weakness. 
Within such a framework, the Necessary Existent (Wājib al-Wujūd) is posited as the highest, 
most intense, and most independent degree of existence.

In contrast, in twentieth-century analytic philosophy of religion, Antony Flew, with an 
empiricist and language-centered approach, leveled extensive critiques against the proofs 
for God’s existence. These critiques are mainly directed at arguments that rely on empiri-
cal causality, inductive generalizations, or conceptually analyzable notions of quiddity. The 
central question of this research is whether these critiques-given Flew’s epistemological and 
semantic presuppositions-also apply to Mullā Ṣadrā’s Burhān al-Ṣiddīqīn, or whether this 
proof essentially falls outside the scope of those critiques. Addressing this question can clar-
ify the position of the Burhān al-Ṣiddīqīn in the dialogue between Islamic philosophy and 
contemporary philosophy of religion.

Research Method
The present research is a theoretical, fundamental, and philosophical study conducted 

through conceptual and comparative analysis. In the first step, the metaphysical founda-
tions of Transcendent Theosophy, especially the principles of the principality of existence 
and the gradation of existence, are analyzed in order to achieve a precise understanding of 
the structure of Mullā Ṣadrā’s Burhān al-Ṣiddīqīn. At this stage, an effort has been made to 
reconstruct the Ṣadrian formulation of the proof without reducing it to the mold of classical 
cosmological arguments.

In the second step, the most important critiques of Antony Flew against the proofs of 
God’s existence-especially those concerning causality, metaphysical explanation, and the 
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semantics of religious propositions-are extracted and analyzed. In the third step, these two 
systems of thought are compared with respect to their ontological, epistemological, and 
methodological presuppositions. The comparative method of the research has been designed 
so as to avoid imposing the assumptions of one philosophical tradition upon the other, allow-
ing each system of thought to be understood within its own conceptual framework.

Findings
The comparative analysis shows that Mullā Ṣadrā’s Burhān al-Ṣiddīqīn-in terms of its 

ontological foundations, its explanatory model, and the kind of causality it presupposes-op-
erates on a horizon different from the proofs for God’s existence that Antony Flew made 
the object of his critique. In Transcendent Theosophy, the principle of the principality of 
existence serves as the basis for explaining reality; existence is regarded as objective reality, 
the source of effectuation, influence, and causality, whereas quiddity (Māhiyyah) is merely 
a mental construct and a tool for conceptual analysis. Accordingly, any philosophical expla-
nation of reality, including causal explanation, must necessarily be conducted on the basis 
of existence and its degrees, not on the basis of quidditative concepts or purely linguistic 
analyses.

Within the framework of the gradation of existence (Tashkīk al-Wujūd), being is under-
stood as a continuum of degrees of intensity and weakness, and the difference among ex-
istents lies not in the principle of the reality of existence but in its degree, simplicity, and 
existential independence. This conception entails a particular interpretation of causality, in 
which causality is not an external and accidental relation between two independent entities, 
but rather an internal and ontological relation between two degrees of a single reality. The 
cause is a more intense, more perfect, and more independent degree of existence, and the 
effect is a weaker and more dependent degree that is nothing but a more limited manifesta-
tion of the very existence of the cause. Consequently, causality in Transcendent Theosophy 
is not a matter of event‑based, mechanical, or empirical explanations; rather, it provides an 
ontological explanation of the dependence of the degrees of being upon one another.

In contrast, an examination of Antony Flew’s critiques reveals that these critiques are 
mainly directed at arguments that rely on empirical causal models, inductive generalizations, 
or linguistically analyzable quidditative concepts. Flew, with his empiricist and semantic 
presuppositions, calls into question the efficacy of metaphysical explanations that, in his 
view, are neither testable nor formulable within the framework of meaningful language. 
However, the Burhān al-Ṣiddīqīn does not claim to offer a scientific or empirical explana-
tion of the natural world; rather, it presents an analysis of the structure of existence as such 
(al-Wujūd bi mā Huwa Wujūd), and in this respect it falls outside the main scope of those 
critiques.

Within this framework, the Necessary Existent (Wājib al-Wujūd) in the Burhān al-Ṣid-
dīqīn is neither an explanatory hypothesis to fill epistemic gaps nor an entity alongside other 
entities, but rather the ultimate necessity inherent in the structure of the hierarchical degrees 
of existence. The gradational degrees of existence, due to the intrinsic dependence of weaker 
degrees upon more intense degrees, cannot continue infinitely and inevitably terminate in 
a degree whose existence is subsistent by itself (Qāʾim bi al-Dhāt), uncaused, simple, and 
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self‑sufficient. Hence, the Burhān al-Ṣiddīqīn, without recourse to quidditative concepts, 
empirical relations, or linguistic analyses, begins from the very reality of existence and ar-
rives at the necessity of the Necessary Existent.

The outcome of these analyses indicates that Mullā Ṣadrā’s Burhān al-Ṣiddīqīn-not only in 
its argumentative form but also in its metaphysical foundations and type of explanation-op-
erates at a level different from the proofs critiqued by Antony Flew, and a direct extension of 
those critiques to this proof would amount to ignoring the fundamental differences between 
the two philosophical systems.

Conclusion
The main conclusion of this research is that Antony Flew’s critiques cannot be directly 

extended to Mullā Ṣadrā’s Burhān al-Ṣiddīqīn. This inapplicability is rooted in the funda-
mental difference between the two conceptions of causality, explanation, and reality. The 
Burhān al-Ṣiddīqīn is not based on event‑based and empirical explanations, but rather on an 
ontological analysis of existence, presenting the Necessary Existent as the ultimate necessity 
within the structure of the degrees of existence. Therefore, this proof can provide an alterna-
tive model for rethinking the problem of proving God’s existence in contemporary philos-
ophy of religion and can create the possibility of a serious dialogue between Transcendent 
Theosophy and analytic philosophy.
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 چکیده

برهــان صدیقیــن ملاصــدرا، به‌عنــوان یکــی از مهم‏تریــن تقریرهــای اثبــات وجــود خــدا در 
حکمــت اســامی، بــر مبانــی اصالــت وجــود، تشــکیک وجــود و تفســیر وجودشــناختی 
کلاســیک  علیــت اســتوار اســت و از ایــن حیــث بــا براهیــن ماهیت‌محــور و جهان‌شــناختی 
، به‌عنــوان یکــی از چهره‌هــای شــاخص الحــاد  تفــاوت بنیادیــن دارد. در مقابــل، آنتونــی فلــو
کــرده  گســترده‌ای بــر براهیــن اثبــات وجــود خــدا وارد  تحلیلــی در قــرن بیســتم، نقدهــای 
کــه دامنــۀ آن‎هــا عمدتــا معطــوف بــه برهــان علیــت ارسطویی-توماســی، برهــان نظــم  اســت 
و تبیین‌هــای مبتنــی بــر علیــت ماهــوی و تجربه‌محــور اســت. مســئلۀ اصلــی ایــن پژوهــش آن 
ــناختی  ــناختی و معناش ــای معرفت‌ش ــه پیش‌فرض‌ه ــه ب ــا توج ــا، ب ــن نقده ــا ای ــه آی ک ــت  اس
، متوجــه ســاختار وجودشــناختی و تفســیر علیــت در برهــان صدیقیــن ملاصــدرا نیــز  فلــو
. پژوهــش حاضــر بــا روش تحلیــل مفهومــی و تطبیقــی و از رهگــذر مقایســۀ  می‌شــود یــا خیــر
میــان  نســبت  تحلیلــی،  دیــن  فلســفۀ  و  متعالیــه  حکمــت  ســنت  دو  متافیزیکــی  مبانــی 
کــه  نقدهــای فلــو و برهــان صدیقیــن را بررســی می‌کنــد. یافته‌هــای پژوهــش نشــان می‌دهــد 
علــت تســری نیافتــن نقدهــای فلــو بــه برهــان صدیقیــن، ریشــه در تفــاوت بنیادیــن دو تلقــی 
از علیــت و تبییــن دارد: نقدهــای فلــو ناظــر بــه مدلــی از علیــت تجربــی و ماهیت‌محــور 
می‌یابــد، درحالی‎کــه  معنــا  کلاســیک  کیهان‌شــناختی  براهیــن  در چارچــوب  کــه  اســت 
ــتی و  ــب هس ــکیکی مرات ــتار تش ــود«، پیوس ــو وج ــا ه ــود بم ــل »وج ــر تحلی ــن ب ــان صدیقی بره
ضــرورت وجــودی واجب‌الوجــود اســتوار اســت و اساســا از ســنخ تبیین‌هــای رویــدادی و 
ــارج  ــو خ ــای فل ــتقیم نقده ــۀ مس ــا از دامن ــن نه‌تنه ــان صدیقی ــن‌رو، بره ــت. ازای ــی نیس تجرب
گفت‌وگــو و بازســازی  می‌مانــد، بلکــه می‌توانــد بــا بازتقریــر مفهومــی، ظرفیت‌هایــی بــرای 

براهیــن اثبــات وجــود خــدا در فضــای فلســفۀ دیــن معاصــر فراهــم آورد.

  ۱  محمد حیدری‌فرد 

ــا نقدهــای  اســتناد:  حیــدری فــرد، محمــد. )1404(. تحلیــل تطبیقــی برهــان صدیقیــن ملاصــدرا ب
آنتونــی فلــو بــر مبانی متافیزیکی براهین اثبات خــدا. آموزه‌هــای فلســفۀ اســامی، 20)37(، 142-109. 
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مقدمه

ــا روزگار مــا یکــی از اصلی‌تریــن محورهــای تأمــات  مســئلۀ اثبــات وجــود خــدا از آغــاز تفکــر فلســفی ت
کوشــید نظامی  متافیزیکــی بــوده اســت. در ســنت اســامی، ملاصــدرا بــا بنیان‌گــذاری »حکمــت متعالیــه« 
کــه در آن وجــود، به‌عنــوان اصیل‌تریــن حقیقــت هســتی، در مرکــز تمامــی تبیین‌هــای  فلســفی بســازد 
متافیزیکــی قــرار می‌گیــرد. بــر اســاس مبانــی او )اصالــت وجــود، تشــکیک وجــود، حرکــت جوهــری و 
ــوان  ــود به‌عن ــه واجب‌الوج ــت ب ــه در نهای ک ــت  ــود اس ــب وج ــبکه‌ای از مرات ــان ش ــودی( جه ــت وج علی
ــن  ــر همی ــا ب ــی، دقیق ــر صدرای ــن در تقری ــان صدیقی ــود. بره ــی می‌ش ــض منته ــال مح کم ــذات و  قائم‌بال
ســاختار وجودشــناختی اســتوار اســت: »وجــود بمــا هــو وجــود« راهنمــای مســتقیم به‏ســوی ضــرورت 

وجــودی واجــب اســت، بــدون آنکــه نیازمنــد مقدمــات تجربــی یــا تحلیلــی ماهــوی باشــد.
، آنتونــی فلــو یکــی از برجســته‌ترین منتقــدان  یــان الحــاد معاصــر در ســنت فلســفۀ تحلیلــی و جر
براهیــن خــدا در نیمــۀ دوم قــرن بیســتم بــه شــمار مــی‌رود. وی بــا تمرکــز بــر تحلیــل مفهومــی، روش‌شناســی 
کلاســیک اثبــات وجــود خــدا همچــون برهــان  تجربــی، و نقــد اســتنتاج‌های متافیزیکــی، براهیــن 
علیــت و برهــان نظــم را از حیــث معنــاداری، اثبات‌پذیــری و قــدرت تبییــن مــورد تردیــد قــرار می‌دهــد. 
کــه بســیاری از براهیــن اثبــات وجــود خــدا یــا دچــار  فلــو در نوشــته‌های دورۀ الحــادی خــود معتقــد بــود 
کــه برتــری  ابهــام مفهومــی هســتند، یــا ادعاهــای اثبات‌ناپذیــر ارائــه می‌کننــد، یــا تبیینــی ارائــه می‌دهنــد 
، مســئلۀ  تجربــی و منطقــی نســبت بــه تبیین‌هــای رقیــب نــدارد. او بــا تکیــه بــر اصــل ابطال‌پذیــری پوپــر
کــه براهیــن  کــرد نشــان دهــد  »ابهام‌زدایــی از ادعــای الهیاتــی« و نقــد مفهــوم علیــت متافیزیکــی، تــاش 

فلســفی بــرای وجــود خــدا فاقــد محتــوای آزمون‌پذیرانــد.
ــود  ــات وج ــن اثب ــر براهی ــو ب ــای فل ــا نقده ــد آی کن ــی  ــه بررس ک ــت  ــش آن اس ــن پژوه ــی ای ــئلۀ اصل مس
اســت، می‌توانــد  علیــت  از  تجربه‌محــور  و  ماهیت‌محــور  تقریب‌هــای  بــه  ناظــر  کــه عمدتــا  خــدا، 
، آیــا  متوجــه ســاختار »علیــت وجــودی« و »تبییــن تشــکیکی« ملاصــدرا نیــز باشــد؟ بــه بیــان دیگــر
چارچــوب تحلیلــی فلــو اساســا بــا متافیزیــک وجــودی حکمــت متعالیــه قابــل مقایســه و نقــد اســت، 
کــه نقدهــای یکــی بــر دیگــری قابــل  یــا ایــن دو ســنت آ‌ن‌چنــان از حیــث پیش‌فرض‌هــا متفاوت‌انــد 

ــت؟ ــال نیس اعم
کــه حاصــل تعامــل روشــمند میــان مســائل حکمــت  کــه تحقیقاتــی  اهمیــت ایــن تطبیــق از آنجــا اســت 
اســامی و فلســفۀ تحلیلــی اســت هنــوز به‎صــورت بســیار محــدود انجام‌گرفتــه و ایــن پرســش همچنــان 
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کــه دســتگاه متافیزیکــی ملاصــدرا، بــا مبانــی وجودشــناختی خــاص خــود،  گشــوده باقــی مانــده اســت 
تــا چــه انــدازه قابلیــت ورود مؤثــر بــه عرصــۀ نقدهــای الحــادی تحلیل‌محــور را دارد و چگونــه می‌توانــد 

در چارچــوب زبــان و منطــق متافیزیــک معاصــر بازفهــم و عرضــه شــود.

۱. فرضیات پژوهش

کــه در  ۱. نقدهــای فلــو عمدتــا مبتنــی بــر نوعــی تلقــی ماهیت‌محــور و آزمون‌پذیــر از علیــت و تبییــن اســت 
حکمــت متعالیه موضوعیــت ندارد.

۲. برهــان صدیقیــن صدرایــی، به‏دلیــل تکیــه بــر تحلیــل وجــودی و نــه تجربــی یــا مفهومــی صــرف، از 
دامنــۀ بســیاری از نقدهــای فلــو خــارج اســت.

۲. تاریخچه و پیشینۀ پژوهش

پژوهش‌هــای متعــددی دربــارۀ برهــان صدیقیــن، از تقریــر ابن‌ســینا تــا صدرالمتألهیــن، انجــام شــده اســت، 
ماننــد مقالــۀ محمــدی شــیخی )۱۳۸۸(؛ امــا بیشــتر ایــن آثــار در چارچــوب ســنت اســامی یــا مقایســۀ بــا 
، آثــار  کوئینــاس بوده‌انــد. در ســوی دیگــر کلاســیک ماننــد برهــان آنســلم یــا تومــاس آ برهان‌هــای غربــی 
گســترده‌ای دربــارۀ نقدهــای فلــو بــر براهیــن خــدا وجــود دارد، ماننــد مقالــۀ خوش‌طینــت و همــکاران 
ــه اســت.  گرفت ــات مســیحی صــورت  ــی و الهی ــا در بســتر فلســفۀ تحلیل ــا ایــن پژوهش‌هــا عمدت )۱۴۰۱(، ام

بــا ایــن حــال، تقریبــا هیــچ پژوهشــی به‌طــور مســتقیم نقدهــای الحــادی فلــو را بــا ســاختار متافیزیکــی و 
علیــت وجــودی حکمــت متعالیــه تطبیــق نــداده اســت. بــه همیــن دلیــل، پژوهــش حاضــر تلاشــی نوآورانــۀ 

گفت‌وگــوی معرفتــی میــان دو ســنت متافیزیکــی و دو زبــان فلســفی متفــاوت اســت. بــرای ایجــاد 

۳. مبانی وجودشناختی تبیین علیت در حکمت متعالیه

۳-۱. اصالت وجود

کل دســتگاه  کــه  در حکمــت متعالیــه، »اصالــت وجــود« بنیادی‌تریــن اصــل هستی‌شــناختی اســت 
فلســفی ملاصــدرا بــر محــور آن ســامان می‌یابــد. بــر اســاس ایــن اصــل، واقعیــت خارجــی را »وجــود« 
کــه عقــل  تشــکیل می‌دهــد و ماهیــت حقیقتــی قائم‌بــه‌ذات نبــوده و تنهــا حــد و صــورت ذهنــی‌ای اســت 
از مرتبــۀ خــاص از وجــود انتــزاع می‌کنــد )ملاصــدرا، ۱۳۷۵، ج. ۲، ص. ۳۹۶(. ازایــن‌رو، ماهیــت صرفــا نقشــی 
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مفهومــی و تحلیلــی دارد و منشــأ تحقــق، اثرگــذاری و علیــت در عالــم، وجــود اســت نــه ماهیــت )ملاصــدرا، 
۱۳۶۸، ج. ۱، ص. ۳۹(. بنابرایــن ماهیــت نمی‌توانــد معیــار نهایــی تبییــن واقعیــت باشــد و تنهــا در مقــام 

تحلیــل ذهنــی اعتبــار دارد )ملاصــدرا، ۱۳۶۳، ص. ۲۷(.
انسان‌شناســی صدرایــی اســت. در  بــا  آن  نتایــج مهــم پذیــرش اصالــت وجــود، پیونــد  از  یکــی 
ــا مراتــب  کــه هویــت آن ب ــه، نفــس انســانی حقیقتــی ســیال و متکامــل تلقــی می‌شــود  حکمــت متعالی
از وجــود دســت  بالاتــری  کمــالات  بــه  پرتــو حرکــت جوهــری  و در  تعریــف می‌گــردد  وجــودی‌اش 
می‌یابــد. چنیــن تلقــی‌ای تنهــا بــا اصالــت وجــود قابــل تبییــن اســت؛ زیــرا در صــورت اصالــت ماهیــت، 

نفــس انســانی ســاختاری ثابــت و غیرتدریجــی می‌داشــت )ملاصــدرا، ۱۳۸۱، ج. ۲، ص. ۵۰۶(.
کــه تمرکــز  پذیــرش اصالــت وجــود، پیامدهــای روش‌شــناختی مهمــی نیــز بــه همــراه دارد؛ به‌گونــه‌ای 
فلســفه از تحلیــل چیســتی‌ها به‏ســوی تحلیــل حقیقــت وجــود تغییــر می‌یابــد. در ایــن چارچــوب، 
کثــرت، و علــت و معلــول بــر مبنــای شــدت و ضعــف  مفاهیمــی چــون امــکان و ضــرورت، وحــدت و 
محــدود  صــرف  مفهومــی  تحلیــل  بــه  ملاصــدرا  فلســفی  روش  همچنیــن،  می‌شــوند.  تفســیر  وجــود 
کــه ناظــر بــه  نمی‌شــود، بلکــه میــان برهــان عقلــی و شــهود وجــودی هماهنگــی برقــرار می‌کنــد؛ شــهودی 

.)Minaee, 2024( تقــدم و اصالــت وجــود اســت و عقــل آن را تأییــد و تبییــن می‌کنــد
کلیــدی حکمــت متعالیــه شــکل می‌گیــرد؛ هــر موجــود مرتبــه‌ای از  در پرتــو همیــن اصــل، ســاختار 
وجــود اســت و مراتــب وجــود در سلســله‌ای تشــکیکی از ضعــف بــه شــدت صعــود می‌کننــد؛ سلســله‌ای 
وجــودش  کــه  می‌شــود  ختــم  مرتبــه‌ای  بــه  گزیــر  نا و  یابــد  ادامــه  نامتناهــی  به‌طــور  نمی‌توانــد  کــه 
قائم‌بــه‌ذات، شــدید و بی‌نیــاز اســت )ملاصــدرا، ۱۳۹۱، ص. ۲۷۵(. برهــان صدیقیــن ملاصــدرا دقیقــا در 
کــه از »وجــود بمــا هــو وجــود« آغــاز می‌کنــد و بــه »وجــود  همیــن چارچــوب اســتوار اســت؛ برهانــی 
ــی جهــان طبیعــی متوســل  ــط تجرب ــا رواب ــات ی ــل ماهی ــه تحلی مســتقل و واجــب« می‌رســد، بی‌آنکــه ب
شــود. بدین‌ترتیــب، اصالــت وجــود نه‌تنهــا مبنــای هستی‌شــناختی حکمــت متعالیــه را فراهــم می‌کنــد، 
بلکــه منطــق اثبــات خــدا را بــه ســطح تحلیــل وجــودی ارتقــا می‌دهــد و زمینــه را بــرای مواجهــۀ متفــاوت 

، فراهــم می‌ســازد. ــو ــه نقدهــای آنتونــی فل ، از جمل ــا نقدهــای فلســفۀ تحلیلــی معاصــر ب

۳-۲. تشکیک وجود

کــه بــر پایــۀ آن،  تشــکیک وجــود یکــی از ســتون‌های اصلــی دســتگاه فلســفی ملاصدراســت؛ اصلــی 
گــون ظهــور می‌یابــد. از ایــن  گونا کــه در مراتــب و شــدت‌های  وجــود حقیقتــی واحــد و بســیط اســت 
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گیــاه و  کــه انســان، حیــوان،  ، اختــاف میــان موجــودات در درجــۀ وجــودی آن‎هاســت؛ بدیــن معنــا  منظــر
جمــاد همگــی بهــره‌ای از وجــود دارنــد، امــا شــدت، بســاطت و ظرفیــت وجــودی آن‎هــا یکســان نیســت. 
کثــرت موجــودات نیــز حاصــل تعــدد درجــات و نحوه‌هــای تجلــی یــک حقیقــت واحــد اســت )ملاصــدرا، 

ص. ۸۶(. ج. ۶،   ،۱۳۶۸

ایــن  در  دارد.  علیــت  از  صدرایــی  تفســیر  بــر  تعیین‌کننــده‌ای  تأثیــر  وجــود  تشــکیک  پذیــرش 
ــه از  ــان دو مرتب ــناختی می ــبتی وجودش ــه نس ــت، بلک ــات نیس ــان ماهی ــه‌ای می ــت رابط ــوب، علی چارچ
ــر و  ــر و مســتقل‌تر دارد و معلــول مرتبــه‌ای ضعیف‌ت ــه‌ای قوی‌ت کــه علــت مرتب وجــود اســت؛ به‌گونــه‌ای 
. ازایــن‌رو، معلــول تجلــی محدودتــر همــان وجــود علــت اســت و علیــت، به‌جــای رابطــه‌ای  وابســته‌تر
صرفــا منطقــی یــا مفهومــی، بــه رابطــه‌ای عینــی و وجــودی تبدیــل می‌شــود )ملاصــدرا، ۱۳۶۸، ج. ۱، ص. ۷۱(.

تشــکیک وجــود، افــزون بــر تبییــن علیــت، نقــش مهمــی در اســتدلال متافیزیکــی ملاصــدرا ایفــا 
گــون  گونا ــۀ امتــداد یــک حقیقــت واحــد در مراتــب  می‌کنــد؛ زیــرا امــکان فهــم سلســلۀ علــل را به‌مثاب
کــه فاقــد هرگونــه  گزیــر بــه حقیقتــی ختــم می‌شــوند  فراهــم مــی‌آورد. بــر همیــن اســاس، مراتــب وجــود نا
نقــص، محدودیــت و وابســتگی اســت؛ یعنــی وجــود محــض و واجب‌الوجــود )ملاصــدرا، ۱۳۶۳، ص. ۵۳(. 
کمــالات روحانی  افــزون بــر ایــن، تشــکیک وجــود تبییــن مســائلی چــون تجــرد نفــس، حرکت جوهــری و 
کــه نفــس در ســیر وجــودی خــود از مرتبــه‌ای بــه مرتبــۀ دیگــر ارتقــا می‌یابــد  را ممکــن می‌ســازد؛ چرا

)زینلــی، نجــف‌زاده تربتــی و حســینی شــاهرودی، ۱۳۹۶(.

ــه تفســیر صدرایــی  ک ــی ایــن پژوهــش، اهمیــت تشــکیک وجــود در آن اســت  از منظــر مســئلۀ اصل
از علیــت را به‌طــور بنیادیــن از مدل‌هــای علیتــی مــورد نقــد آنتونــی فلــو متمایــز می‌ســازد. درحالی‎کــه 
در  علیــت  اســت،  ماهیت‌محــور  و  اســتقرایی  تجربــی،  علیتــی  تبیین‌هــای  بــه  ناظــر  فلــو  نقدهــای 
حکمــت متعالیــه، بــر اســاس اصــل تشــکیک وجــود، نســبتی وجودشــناختی میــان مراتــب هســتی تلقــی 
کــه از پیش‌فرض‌هــای  می‌شــود. ازایــن‌رو، برهــان صدیقیــن ملاصــدرا بــر مدلــی از تبییــن اســتوار اســت 
معرفت‌شــناختی و معناشــناختی نقدهــای فلــو فاصلــه دارد و نمی‌توانــد به‌طــور مســتقیم مشــمول آن 

گیــرد. نقدهــا قــرار 

۴. برهان صدیقین ملاصدرا

کــه وجــود خــدا نــه به‌عنــوان نتیجــۀ وابســته بــه مقدمــات  در برهــان صدیقیــن ملاصــدرا، هــدف آن اســت 
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ــات شــود. ملاصــدرا می‌کوشــد  ــوان مقتضــای ذاتــی ســاختار وجــود اثب ــا مفهومــی، بلکــه به‌عن تجربــی ی
کســی واقعیــت »وجــود« را )فــارغ از هــر ویژگــی عرضــی، ماهــوی یــا تجربــی( درســت  گــر  کــه ا نشــان دهــد 
ــه  کــه ن ــاز ایــن برهــان در آن اســت  ــود. ویژگــی ممت ــه پذیــرش واجب‌الوجــود خواهــد ب گزیــر ب بفهمــد، نا
کیهان‌شــناختی(، و نــه از تحلیــل  ، حرکــت یــا حــدوث جهــان آغــاز می‌کنــد )ماننــد براهیــن  از تغییــر
ــد برخــی تقریرهــای فلســفۀ تحلیلــی(. بلکــه نقطــۀ  گزاره‌هــای وجــودی و مفهــوم »خــدا« )مانن منطقــی 
کــه هــم واحــد اســت و هــم دارای مراتــب و  عزیمــت او، انکشــاف حقیقــت وجــود اســت، حقیقتــی 

گــون. گونا شــدت‌های 
کــه »وجــود« واقعیتــی عینــی و مســتقل از ذهــن دارد،  نقطــۀ آغــاز برهــان، پذیــرش ایــن اصــل اســت 
کیفیــت جــاری نیســت. وقتــی جهــان موجــودات را  و ایــن واقعیــت صرفــا در یــک ســطح و یــک 
کــه همگــی در اصــل  یــم، خــواه مــادی و طبیعــی، خــواه مجــرد و عقلــی، درمی‌یابیــم  در نظــر بگیر
»وجــود داشــتن« مشــترک‌اند، امــا در نحــوۀ وجــود داشــتن متفــاوت. ایــن تفــاوت نــه از بــاب اختــاف 
ماهیت‌هــا، بلکــه ناشــی از شــدت و ضعــف وجــود اســت. ملاصــدرا ایــن حقیقــت را بســط می‌دهــد و 
کــه هــر مرتبــۀ ضعیــف وجــود، بــرای تحقــق خــود نیازمنــد مرتبــه‌ای قوی‌تــر اســت. ایــن  نشــان می‌دهــد 
، نیــاز درونــی اســت نــه بیرونــی؛ یعنــی موجــود ضعیــف به‌خودی‌خــود نمی‌توانــد »هســتی« را نــگاه  نیــاز
کــه او را پدیــد آورده و اســتمرار می‌بخشــد )ملاصــدرا،  دارد، بلکــه هســتی او وابســته بــه منبعــی اســت 

ص. ۲۶(. ج. ۶،   ،۱۳۶۸

گــر وجــود حقیقتــی واحــد و  در ایــن مرحلــه، ســاختار برهــان صدیقیــن به‌تدریــج آشــکار می‌شــود؛ ا
دارای مراتــب باشــد، پــس روابــط میــان ایــن مراتــب نــه روابــط اتفاقــی یــا صرفــا طبیعــی، بلکــه روابــط 
هستی‌شــناختیِ ضروری‌انــد. موجــود ضعیــف نمی‌توانــد علــت موجــود قــوی باشــد، و موجــود هم‌رتبــه 
گــردد، زیــرا علیــت وجــودی همیشــه از مرتبــۀ بالاتــر بــه مرتبــۀ  نیــز نمی‌توانــد علــت هم‌رتبــۀ دیگــر 
کــه هریــک  پایین‌تــر جریــان می‌یابــد. بنابرایــن سلســلۀ وجــودات، سلســله‌ای طولــی اســت بــا درجاتــی 
گــر مرتبــۀ قوی‌تــر نباشــد، مرتبــۀ ضعیف‌تــر  بــر دیگــری تکیــه دارد. ایــن وابســتگی ذاتــی اســت، یعنــی ا
کــه بتــوان  گــر ایــن سلســله را تــا هرجــا  کــه ا نیــز محقــق نمی‌شــود. از همین‎جــا ملاصــدرا اســتنتاج می‌کنــد 

ادامــه داد، همــواره موجــودی وابســته را می‌یابیــم، نــه موجــودی قائم‌بــه‌ذات.
کــه ایــن سلســلۀ وابســتگی نمی‌توانــد تــا بی‌نهایــت امتــداد  امــا نقطــۀ محــوری برهــان آن اســت 
کل سلســله هیــچ مرتبــۀ مســتقل و  گــر در  یابــد، نــه به‎معنــای زمانــی، بلکــه به‎معنــای وجــودی؛ زیــرا ا
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قائم‌بــه‌ذات وجــود نداشــته باشــد، هیچ‌یــک از مراتــب پایین‌تــر نیــز توجیهــی نخواهنــد داشــت، ماننــد 
کــه همــۀ حلقه‌هایــش آویخته‌انــد بی‌آنکــه بــه جایــی متصــل باشــند. در چنیــن حالتــی، اصــل  زنجیــری 
»وجــود« تهــی می‌شــود و امــکان وجــود هــر موجــود وابســته‌ای از بیــن مــی‌رود. بنابرایــن، بــه ضــرورت 
کــه »وجــودش از خودش« و »بــرای خودش«  عقلــی و بنابــر ســاختار واقعــی وجــود، بایــد مرتبــه‌ای باشــد 
کــه تحقــق آن وابســته بــه هیــچ موجــود دیگــر نیســت، بلکــه سرچشــمۀ همــۀ افاضــات  باشــد؛ مرتبــه‌ای 

وجــودی اســت )ملاصــدرا، ۱۳۶۸، ج. ۶، ص. ۱۵(.
ــک  ــه ی ــی ن ــتگاه صدرای ــود در دس ــا واجب‌الوج ــت. ام ــود اس ــان واجب‌الوج ــی هم ــۀ اعل ــن مرتب ای
مفهــوم انتزاعــی اســت و نــه یــک علــت نخســتین زمانــی. واجب‌الوجــود »شــدیدترین درجــۀ وجــود« 
کمــال محــض« اســت. در او هیــچ حــد، نقــص یــا امــکان عدمــی نیســت؛ زیــرا هرگونــه امــکان  و »
عــدم نشــان از ضعــف وجــود دارد. ازایــن‏رو، واجب‌الوجــود در برهــان صدیقیــن امــری اثبات‌شــدنی 
ــه می‌شــود  گفت ــر جهــان. وقتــی  ــه از طریــق اســتدلال‌های بیرونــی ب از مســیر »تحلیــل وجــود« اســت، ن
واجب‌الوجــود »ضــروری« اســت، ایــن ضــرورت نــه ویژگــی مفهومــی و نــه یــک اصــل منطقــی قــراردادی، 
بلکــه ضــرورت ناشــی از ذات وجــود اســت: وجــود محــض نمی‌توانــد معــدوم باشــد، همچنان‌کــه نــور 

محــض نمی‌توانــد تاریــک باشــد )عبودیــت، ۱۳۸۶، ج. ۲، صــص. ۱۹۶-۱۹۲(.
در ادامــه، ملاصــدرا از خــال همیــن ســاختار وجــودی، بســیاری از صفــات الهــی را نیــز توضیــح 
کامــاً شــدید و مســتقل  ــۀ  کــه دو مرتب ــاً یگانگــی واجب‌الوجــود از ایــن نتیجــه می‌شــود  می‌دهــد. مث
نمی‌تواننــد در عــرض یکدیگــر محقــق شــوند، زیــرا هرکــدام یــا بایــد محــدود باشــد یــا بــه دیگــری 
نیازمنــد، و ایــن بــا وجــوب وجــود ناســازگار اســت )جــوادی آملــی، ۱۳۸۵، ص. ۴۳(. همچنیــن علــم، قــدرت، 
کمــال  و حیــات واجب‌الوجــود نیــز به‌عنــوان شــؤون وجــود محــض فهــم می‌شــوند؛ یعنــی از اقتضــای 

وجــودی او ناشــی‌اند، نــه از نســبت‌های بیرونــی.
را  کــه خــدا  یــک »اســتدلال وجــودی درونــی« اســت  برهــان صدیقیــن ملاصــدرا  بدین‌ترتیــب، 
به‌عنــوان نقطــۀ اوج تشــکیک وجــود و تفســیر نهایــی وابســتگی مراتــب پایین‌تــر بــه مراتــب بالاتــر 
اثبــات می‌کنــد. ایــن برهــان، برخــاف براهیــن ســنتی اثبــات خــدا، نــه بــه امــور خارجــی وابســته اســت، 
نــه بــه تحلیــل مفهــوم »خــدا«؛ بلکــه از پــس مکاشــفه‌ای عقلانــی به‌دســت می‌آیــد. ایــن ویژگــی، برهــان 
صدیقیــن را بــه یکــی از ژرف‌تریــن و نظام‌مندتریــن تقریرهــای خداشناســی فلســفی در ســنت اســامی 

تبدیــل می‌کنــد.
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برهــان صدیقیــن ملاصــدرا را می‌تــوان بــر اســاس مبانــی اصالــت و تشــکیک وجــود، در قالــب یــک 
کــرد: قیــاس وجودشــناختی به‌صــورت زیــر صورت‌بنــدی 

۱. وجــود، حقیقتــی عینــی، واحــد و دارای مراتــب شــدت و ضعــف اســت، نــه امــری 
اعتبــاری یــا صرفــا مفهومــی.

بــه مرتبــه‌ای قوی‌تــر و  از وجــود، در تحقــق خــود وابســته  ۲. هــر مرتبــۀ ضعیف‌تــر 
از وجــود اســت. شــدیدتر 

ــه‌ای  ــا رابط ــه صرف ــت، ن ــناختی اس ــی و وجودش ــتگی‌ای ذات ــتگی، وابس ــن وابس ۳. ای
ــا تجربــی. مفهومــی ی

کــه همگــی در اصــل وجــود داشــتن مشــترک‌اند، یــک  ۴. سلســلۀ مراتــب وجــود، ازآنجا
سلســلۀ طولــی وابســته را تشــکیل می‌دهنــد.

۵. سلســلۀ مراتــب وجــودی وابســته نمی‌توانــد به‌طــور نامتناهــی امتــداد یابــد، مگــر 
آنکــه اصــل تحقــق وجــود منتفــی شــود.

کــه وابســته بــه غیــر نباشــد و  ۶. بنابرایــن، بایــد مرتبــه‌ای از وجــود وجــود داشــته باشــد 
تحقــق آن قائم‌بــه‌ذات باشــد.

کــه هیــچ نقــص،  کامل‌تریــن مرتبــۀ وجــود اســت  ۷. ایــن مرتبــۀ مســتقل، شــدیدترین و 
حــد یــا امــکان عدمــی در آن راه نــدارد.

کــه ســایر  نتیجــه: پــس، وجــود حقیقتــی واجــب، مســتقل، قائم‌بــه‌ذات و بی‌نیــاز از غیــر وجــود دارد 

ایــن صورت‌بنــدی نشــان  ایــن همــان واجب‌الوجــود اســت.  و  او وابســته‌اند؛  بــه  مراتــب وجــودی 
کــه برهــان صدیقیــن ملاصــدرا نــه بــر مبنــای علیــت تجربــی یــا تحلیــل مفهومــی، بلکــه بــر  می‌دهــد 

اســاس ضرورت‌هــای درونــی ســاختار وجــود اســتوار اســت.

۵. نقدهای آنتونی فلو بر براهین اثبات خدا

۵-۱. نقد برهان علیت کلاسیک

آنتونــی فلــو برهــان علیــت را در شــکل ســنتی‌اش یکــی از نمونه‌هــای بــارز اســتدلال‌های فریبنــده امــا 
ــه  ــه به‌ظاهــر بدیهــی ب ک ــد  ــزاره‌ای آغــاز می‌کن گ ــد. ایــن برهــان معمــولاً از  ناتمــام در فلســفۀ دیــن می‌دان
کــه »پــس  گرفتــه می‌شــود  گام جهشــی، نتیجــه  نظــر می‌رســد: »هــر پدیــده‌ای علتــی دارد.« ســپس بــا یــک 
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جهــان نیــز بایــد علتــی داشــته باشــد.« فلــو معتقــد اســت ایــن انتقــال از ســطح رویدادهــای درون جهان به 
کل جهــان نادرســت و بی‌پشــتوانه اســت. ســطح 

، قانــون علیــت تنهــا در چارچــوب تجربــۀ بشــری معنــا دارد؛ یعنــی مــا آن را از رابطــۀ میــان  به‌زعــم فلــو
اشــیاء و رویدادهــای محــدود و قابــل مشــاهده اســتنتاج می‌کنیــم. ایــن قانــون از مشــاهدۀ برخوردهــا، 
تغییــرات، حرکت‌هــا و تعامــات در بخش‌هــای مختلــف جهــان به‌دســت آمــده اســت، امــا هیچ‌کــدام 
کــه می‌تــوان همیــن قانــون را بــه »خــود جهــان« تعمیــم داد. درســت  از ایــن شــواهد نشــان نمی‌دهــد 
گرفــت »خــود بــدن هــم بایــد  کــه نمی‌تــوان از اینکــه »هــر ســلول بــدن وزن دارد« نتیجــه  همان‌طــور 
گرفــت جهــان  ســلولی بــا همــان ویژگــی باشــد«، نمی‌تــوان از علت‌منــد بــودن اجــزای جهــان نتیجــه 

.)Flew, 2005, p. 64( ــز الزامــا بایــد علتــی از همــان ســنخ داشــته باشــد کل نی به‌عنــوان یــک 
گــر قــرار اســت جهــان علتــی داشــته باشــد،  گام بعــدی، پرســش بنیادین‌تــری پیــش می‌کشــد: ا فلــو در 
معنــای »علــت« دقیقــا چیســت؟ در تجربــۀ مــا، علــت بــودن همــواره به‎معنــای وقــوع نوعــی فراینــد، 
، اثرگــذاری یــا انتقــال انــرژی اســت. علــت همیشــه در بســتر زمــان عمــل می‌کنــد و نوعــی دگرگونــی  تغییــر
کــه الهی‌دانــان آن را »علــت نخســتین« می‌نامنــد،  کنــش را در معلــول پدیــد مــی‌آورد. امــا خداونــدی  یــا 
، بــدون حرکــت و فاقــد هرگونــه ســازوکار طبیعــی.  موجــودی معرفــی می‌شــود بیــرون از زمــان، تغییرناپذیــر
کــه مــا می‌شناســیم نــدارد، چگونــه  گــر ایــن موجــود هیچ‌یــک از ویژگی‌هــای علتــی را  فلــو می‌پرســد: ا
می‌تــوان او را »علــت« نامیــد؟ ایــن نام‌گــذاری، از دیــد او، نوعــی اســتفادۀ نابه‎جــا از واژه‌هاســت؛ 
کامــاً  کنیــم بــه موجــودی  گرفته‌ایــم و بی‌آنکــه معنــای آن را حفــظ  گویــی مفهومــی را از عرصــۀ تجربــه 

.)Flew & Varghese, 2007, p. 112( ــم ــاوت نســبت می‌دهی متف
کــه الهی‌دانــان در برهــان علیــت، یــا معنــای علیــت را همان‌گونــه  ، فلــو معتقــد اســت  بــه بیــان روشــن‌تر
کاربــرد آن دربــارۀ خــدا بی‌معنــا  کــه در ایــن صــورت  کار مــی‌رود حفــظ می‌کننــد  کــه در تجربــه بــه 
کــردن آن بــا خــدا، معنــای آن را تغییــر می‌دهنــد و دیگــر ســخن از »علیــت«  می‌شــود؛ یــا بــرای ســازگار 
ــا دچــار تناقــض  در معنــای حقیقــی آن نیســت. نتیجــه اینکــه برهــان علیــت در شــکل ســنتی خــود ی

ــد. ــازی زبانــی فرو‌می‌غلت ــه نوعــی ب ــا ب درونــی می‌شــود ی
کلاســیک را نــه به‌عنــوان یــک اســتدلال قــوی فلســفی، بلکــه  به‌این‌ترتیــب، فلــو برهــان علیــت 
کامــاً متفــاوت نقــد  گســترش بی‌ضابطــۀ یــک مفهــوم تجربــی بــه حــوزه‌ای  به‌عنــوان تلاشــی بــرای 
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کــه نــه تجربه‌پذیــر اســت و نــه در آن، واژه‌هایــی ماننــد »علــت« و »معلــول« معنــای  می‌کنــد؛ حــوزه‌ای 
آشــنای خــود را حفــظ می‌کننــد )نظرنــژاد و احمــدی شــکوهی، ۱۳۸۸(.

۵-۲. نقد برهان جهان‌شناختی

فلــو برهــان جهان‌شــناختی را )چــه در نســخه‌های مبتنــی بــر علیــت، چــه در نســخه‌های مبتنــی بــر امــکان 
و وجــوب( مبتنــی بــر مجموعــه‌ای از فرض‌هــای پرســش‌برانگیز می‌دانــد. ایــن برهــان معمــولاً چنیــن 
کــه »جهــان ممکــن اســت، و هــر امــر ممکنــی بایــد علتــی داشــته باشــد؛ بنابرایــن، وجــود  اســتدلال می‌کنــد 
جهــان نیازمنــد تبییــن علــی اســت و بایــد بــه موجــودی واجب‌الوجــود برســیم.« فلــو بــا ایــن نــوع اســتدلال 

چنــد مشــکل اساســی دارد.
به‌طــرز  جهان‌شناســی  حــوزۀ  در  »وجــوب«  و  »امــکان«  مفهــوم  اســت  معتقــد  او  اینکــه  نخســت 
گرفتــه می‌شــود. وقتــی می‌گوییــم »جهــان ممکــن اســت«، در واقــع از چــه ســخن  کار  ناروشــنی بــه 
می‌گوییــم؟ در تجربــۀ مــا، امــکان و ضــرورت همیشــه در نســبت بــا قوانیــن طبیعــت، شــرایط فیزیکــی و 
کل« اشــاره می‌کنیــم، دیگــر  محدودیت‌هــای زمانــی معنــا دارنــد. امــا وقتــی بــه »جهــان به‌عنــوان یــک 
کرده باشــیم  کنیــم. مــا نمی‌توانیــم جهانــی دیگــر را تجربه  نمی‌توانیــم ایــن مفاهیــم را از تجربــه اســتخراج 
ــم  ــا از مفاهی ــان در اینج ، الهی‌دان ــو ــر فل ــه نظ ــروری. ب ــا ض ــت ی ــن« اس ــی »ممک ــان فعل ــم جه ــا بدانی ت

.)Flew, 2005, pp. 85–88( هــا را واقعیت‌منــد می‌پندارنــد‎منطقــی یــا زبانــی اســتفاده می‌کننــد و آن
کــه مفهــوم »جهــان بــه تبییــن علــی نیــاز دارد« خــود مسئله‌ســاز  مشــکل دوم از نظــر فلــو ایــن اســت 
کــه مــا در علــوم  کار رود  کــه »تبییــن« در همــان چارچوبــی بــه  گــزاره تنهــا زمانــی معنــا دارد  اســت. ایــن 
طبیعــی بــا آن آشــنا هســتیم؛ یعنــی نشــان دهیــم چگونــه یــک پدیــده از پدیــده‌ای دیگــر ناشــی شــده 
اســت. امــا جهــان مجموعــۀ همــۀ پدیده‌هاســت؛ بنابرایــن، نمی‌تــوان آن را در همــان ســطح پدیده‌هــا 
کــرد. جهــان در نــگاه فلــو نــه یــک پدیــدۀ درون جهــان  قــرار داد و برایــش »علــت« یــا »تبییــن« طلــب 
کــه بتــوان آن را بــه رویــدادی دیگــر ارجــاع داد. بنابرایــن پرســش از علــت جهــان  اســت، نــه رویــدادی 

از اســاس بی‌معناســت.
ســومین انتقــاد مهــم فلــو متوجــه ایــدۀ »جهــش نهایــی« در برهــان جهان‌شــناختی اســت؛ یعنــی اینکــه 
، هوشــمند  کــه ایــن تبییــن بایــد موجــودی شــخص‌وار گرفتــه می‌شــود  از نیــاز جهــان بــه تبییــن، نتیجــه 
کــه ایــن  یــم  گــر بپذیریــم جهــان نیازمنــد یــک علــت اســت، هیــچ دلیلــی ندار و اراده‌منــد باشــد. حتــی ا
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گاه و دارای قصــد« باشــد. فلــو می‌گویــد ایــن اســتنتاج هیــچ پشــتوانۀ منطقــی  علــت از ســنخ »فــردی آ
.)Flew & Varghese, 2007, pp. 120-123( نــدارد و صرفــا بیانگــر ترجیــح شــخصی الهی‌دانــان اســت

در نهایــت، از نظــر فلــو برهــان جهان‌شــناختی بــا اینکــه ســاختار پیچیده‌تــری نســبت بــه برهــان 
کــه تنهــا در ســطح  علیــت دارد، امــا در اصــل همــان مشــکل را تکــرار می‌کنــد: تعمیــم دادن مفاهیمــی 
کــه فراتر از داده‌های ممکن بشــر اســت. کل واقعیــت، و ســپس نتیجه‌گیری‌هایــی  تجربــه معنــا دارنــد بــه 

۵-۳. نقد برهان نظم

کــه فلــو در جوانــی آن را بســیار جــدی  برهــان نظــم یــا برهــان غایت‌منــدی یکــی از اســتدلال‌هایی اســت 
می‌گرفــت، امــا بعدهــا بــه منتقــدی ســختگیر تبدیــل شــد. ایــن برهــان می‌گویــد پیچیدگــی، هماهنگــی و 
کــه بایــد ســازنده‌ای هوشــمند در پــس جهــان باشــد. فلــو ایــن  هدف‌منــدی در طبیعــت نشــان می‌دهــد 

نــوع اســتدلال را از چنــد مســیر بــه چالــش می‌کشــد.
نخســت آنکــه فلــو میــان »نظــم« و »طراحــی« تفــاوت می‌گــذارد. جهــان ممکــن اســت نظم‌منــد 
باشــد، امــا نظم‌منــدی به‌خودی‌خــود نشــان‌دهندۀ وجــود »طــراح« نیســت. نظــم می‌توانــد پیامــد 
کــه شــکل‌های بلــوری، الگوهــای شــیمیایی، یــا رفتــار جمعــی ذرات،  قوانیــن طبیعــی باشــد، همان‌گونــه 
گاه« اســت. بــه نظــر او،  الگوهایــی شــگفت‌انگیز تولیــد می‌کنــد در‌حالی‌کــه فاقــد هرگونــه »طــراح آ
 Flew,( اینکــه هــر نظمــی لزومــا ناشــی از طراحــی اســت، یــک پیش‌فــرض اســت نــه نتیجــۀ اســتدلال

.)1984, p. 79

ــده اســت  ــر جهــان پیچی گ ــد. ا ــگام تبییــن« می‌دان ــه »توقــف نابهن ــا ب ــو برهــان نظــم را مبت دوم، فل
و بنابرایــن بــه خالقــی هوشــمند نیــاز دارد، ســؤال بعــدی ایــن اســت: آیــا خــود ایــن خالــق پیچیده‌تــر 
بــه تبییــن اســت، خــدا نیــز بایــد  بــر نیــاز  گــر پیچیدگــی دلیــل  ا و نامتناهی‌تــر از جهــان نیســت؟ 
پیچیده‌تریــن موجــود و بنابرایــن نیازمنــد بیشــترین تبییــن باشــد. پــس ارجــاع نظــم جهــان بــه خدایــی 

پیچیــده، عمــاً مشــکل را تشــدید می‌کنــد نــه حــل.
تکیــه می‌کنــد؛  گزینشــی  نمونه‌هایــی  بــر  اغلــب  نظــم  برهــان  کــه  کیــد می‌کنــد  تأ ادامــه  در  فلــو 
ــج  ــوب، رن ــی، آش ــراوان بی‌نظم ــوارد ف ــا م ــود، ام ــه می‌ش ــگفت‌انگیز توج ــای ش ــه جنبه‌ه ــط ب ــی فق یعن
گــر هدف‌منــدی در جهــان قاعــده اســت، پــس بایــد بتــوان  گرفتــه می‌شــود. ا و نابهنجــاری نادیــده 
بی‌نظمی‌هــا را نیــز بــا همیــن الگــو توضیــح داد. امــا فلــو می‌گویــد برهــان نظــم در ایــن مــوارد ناتــوان 

.)Strickland, 2014( کار می‌کنــد کیــد بــر زیبایــی و هماهنگــی  اســت و تنهــا بــا تأ
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کــه پیش‌تــر  نقــد دیگــر او مربــوط بــه رشــد معرفــت علمــی اســت. فلــو می‌گویــد بســیاری از شــواهدی 
یــۀ  نشــانه‌ای از طراحــی دانســته می‌شــد، امــروز در پرتــو زیست‌شناســی تکاملــی، فیزیــک مــدرن و نظر
ــه  ــی تکی ــکاف‌های دانش ــر ش ــم ب ــان نظ ــن، بره ــده‌اند. بنابرای ــح ش ــل توضی ــده قاب ــتم‌های پیچی سیس

ــر می‌شــوند. کوچک‌ت کــه هرچــه علــم پیــش بــرود  می‌کنــد؛ شــکاف‌هایی 
، برهــان نظــم نــه یــک اســتدلال قاطــع، بلکــه نوعــی تفســیر زیبایی‌شــناختی  نتیجــه اینکــه از نظــر فلــو
از جهــان اســت: مــا نظــم را می‌بینیــم و آن را بــه طــراح نســبت می‌دهیــم، امــا ایــن نســبت دادن از نظــر 

.)Flew, 1976, p. 174( منطقــی الــزام‌آور نیســت

۵-۴. فرض الحاد و بار اثبات در نگاه فلو

کلاســیک، برهان جهان‌شــناختی و برهان نظم، صرفــا مجموعه‌ای  نقدهــای آنتونــی فلــو بــر برهــان علیت 
کنــده نیســتند، بلکــه همگــی بــر یــک پیش‌فــرض روش‌شــناختی مشــترک اســتوارند. فهــم  از ایرادهــای پرا
ایــن پیش‌فــرض، شــرط لازم بــرای درک انســجام درونــی نقدهــای فلــو اســت. فلــو ارزیابــی خــود از براهیــن 
که  اثبــات وجــود خــدا را بــر مبنــای »فــرض الحــاد« و جابه‌جایــی بــار اثبــات ســامان می‌دهــد؛ بدیــن معنــا 
خدابــاور را مســئول ارائــۀ شــواهد روشــن، معنــادار و قابل‌ارزیابــی می‌دانــد. ازایــن‏رو، نقدهــای او بــر برهــان 
کــه آیــا ایــن براهیــن تــوان تحمــل بــار  علیــت، جهان‌شــناختی و نظــم، همگــی از ایــن منظــر طــرح می‌شــوند 

. گرفته‌انــد دارنــد یــا خیــر کــه بــر عهــده  اثباتــی را 
، بازتعریــف جایــگاه »بــار اثبــات« در بحــث خداســت. او  یکــی از مهم‏تریــن جنبه‌هــای فلســفۀ فلــو
گــر طرفــداران وجــود خــدا ادعــا می‌کننــد موجــودی نامرئــی، فراطبیعــی و نامشــهود  کــه ا کیــد می‌کنــد  تأ
کــه بایــد شــواهد و اســتدلال‌هایی قطعــی ارائــه دهنــد. ایــن اصــل  وجــود دارد، ایــن خــود آن‎هــا هســتند 

کننــدۀ یــک امــر غیرعــادی، مســئول اثبــات آن اســت. در روش علمــی و منطقــی بدیهــی اســت: ادعا
فلــو می‌گویــد الحــاد یــک »ادعــای ایجابــی« نیســت، بلکــه یــک »موضــع پیش‌فــرض« اســت؛ یعنــی 
ملحــد نمی‌گویــد »مــن یقیــن دارم خدایــی نیســت«، بلکــه می‌گویــد »تــا دلیلــی قانع‌کننــده بــرای وجــود 
، الحــاد از نظــر فلــو ماننــد عــدم بــاور بــه  خــدا ارائــه نشــود، بــاور بــه او موجــه نیســت.« بــه بیــان دیگــر
یــان یــا ارواح اســت؛ مــا بــرای رد ایــن موجــودات نیازمنــد دلیــل نیســتیم، بلکــه بــرای بــاور بــه  وجــود پر
کــه بســیاری از صفاتــی  آن‎هــا نیازمنــد دلیــل هســتیم )Flew, 1993, p. 117(. او همچنیــن اســتدلال می‌کنــد 
ــودن(  ــا نامحــدود ب ــودن ی ــر ب ــی، نامتغی ــی، بی‌مکان ــد بی‌زمان ــه خــدا نســبت داده می‌شــود )مانن ــه ب ک
ــودی  ــای وج ــه ادع ــن، هرگون ــد. بنابرای ــی ندارن ــی منطق ــا بررس ــون ی ــکان آزم ــه ام ک ــد  ــدری مبهم‌ان به‌ق
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گــر  کــه دقیقــا دربــارۀ چــه ســخن می‌گویــد. ا کنــد  دربــارۀ چنیــن موجــودی بایــد پیــش از هــر چیــز روشــن 
کــه هیچ‌گونــه نتیجــۀ قابل‌بررســی نداشــته باشــد، آن‏گاه بحــث از وجــود  تعریــف خــدا به‌گونــه‌ای باشــد 

یــا عدمــش نیــز بی‌معنــا می‌شــود.
در ایــن چارچــوب، فلــو فضــای بحــث را وارونــه می‌کنــد؛ فلــو نمی‌گویــد »خــدا نیســت«؛ او می‌گویــد 
کــرد ارائــه نشــود، بحــث از وجــود خــدا بی‌مبناســت.«  کــه بتــوان آن را بررســی دقیــق و علمــی  »تــا چیــزی 
و  تعریف‌هــا  انتزاعــی،  مفاهیــم  بــه  اتــکا  به‌جــای  می‌کنــد  مجبــور  را  الهی‌دانــان  رویکــرد،  ایــن 

.)Yamada, 2023( کننــد اســتدلال‌های خــود را شــفاف، قابل‌فهــم و منســجم 
به‌طــور خلاصــه، فلــو بــار اثبــات را بــر دوش خدابــاور می‌گــذارد و می‌گویــد هــر ادعــای فوق‌العــاده 
نیازمنــد دلیــل فوق‌العــاده اســت و تــا وقتــی چنیــن دلیلــی ارائــه نشــده، موضــع عقلانــی، تعلیــق بــاور یــا 

همــان الحــاد روش‌شــناختی اســت.

۶. نسبت نقدهای آنتونی فلو با ساختار برهان صدّیقین ملاصدرا

مواجهــۀ فلســفی میــان آنتونــی فلــو و ملاصــدرا، برخــورد دو جهــان معرفتــی متفــاوت اســت؛ یکــی ریشــه‌دار 
ــرای فلســفۀ دیــن معاصــر و دیگــری برآمــده از یــک دســتگاه  ــی، زبان‌محــور و تجربه‌گ در ســنت تحلیل
کــه »واقعیــت« را نــه در قالــب رویدادهــای تجربــی، بلکــه در قالــب مراتــب و شــدت‌های  وجودشــناختی 
وجــود تفســیر می‌کنــد. از همیــن رو، پرســش از نســبت میــان نقدهــای فلــو و برهان صدّیقین نــه به تعارضی 
کــه هریــک در چــه  کامــل، بلکــه نیازمنــد فهــم ایــن نکتــه اســت  ســاده منتهــی می‌شــود و نــه بــه ســازگاری 

ســطحی ســخن می‌گوینــد و مفاهیــم اصلی‌شــان چگونــه بــه جهــان ارجــاع می‌دهنــد.

۶-۱. عدم انطباق نقدهای فلو بر علیت تجربی با علیت وجودی ملاصدرا

ــنِ ملاصــدرا، نخســتین و بنیادی‌تریــن  ــو و برهــان صدّیقی در ســنجش نســبت میــان نقدهــای آنتونــی فل
گر  کامــاً متفــاوت از »علیــت« ســخن می‌گوینــد. ا کــه هریــک از ایــن دو متفکــر از معنایــی  نکتــه آن اســت 
ایــن تفــاوت مفهومــی نادیــده بمانــد، بحــث دچــار خلــط می‌شــود و نقدهــا به‌ظاهــر بــه هــم مرتبــط، امــا 
کیهان‌شــناختی، علیــت را در همــان  در واقــع از یکدیگــر بی‌ربــط می‌گردنــد. فلــو در نقــد خــود بــه براهیــن 
کــه علــوم طبیعــی و تجربــۀ روزمــره بــا آن ســروکار دارنــد؛ یعنــی رابطــه‌ای میــان دو  کار می‌گیــرد  معنایــی بــه 
کــه در چارچــوب قوانیــن فیزیکــی فهــم می‌شــود. بــرای او علــت یــک حادثۀ پیشــین اســت  رویــداد زمانــی 
و معلــول حادثــه‌ای پســین، و ایــن رابطــه فقــط در درون جهــان معنــا دارد. بنابرایــن هرگونــه تــاش بــرای 
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کل جهــان« یــا »موجــودی بیــرون از جهــان« از نظــر فلــو بی‌اســاس اســت،  تعمیــم ایــن نــوع علیــت بــه »
کلان یــا متافیزیکــی دیگــر  کــه در قالــب تعامــات موضعــی و تجربــی معنــا دارد، در مقیــاس  زیــرا مفهومــی 
کــه بخواهــد از  کارآیــی نــدارد. ایــن پیش‌فــرض پایــۀ اعتراض‌هــای او بــه هــر شــکل از اســتدلالی اســت 

.)Almeida, 2018( کنــد مفهــوم علیــت تجربــی به‏ســوی یــک موجــود متعالــی عبــور 
گمــان می‌کنــد  کــه  امــا مشــکل دقیقــا از همین‌جــا آغــاز می‌شــود؛ زیــرا تصــور رایجــی وجــود دارد 
ملاصــدرا نیــز در برهــان صدّیقیــن از همیــن معنــای علیــت بهــره می‌بــرد. حــال آنکــه علیــت در حکمــت 
نــه مشــابه  نــه در دل قوانیــن طبیعــی شــکل می‌گیــرد و  نــه زمانــی اســت،  نــه رویــدادی و  متعالیــه 
کامــاً وجودشــناختی  تحلیل‌هــای ارسطویی-توماســی فهمیــده می‌شــود. ملاصــدرا در چارچوبــی 
ســخن می‌گویــد؛ وجــود حقیقتــی واحــد و دارای مراتــب شــدت و ضعــف اســت و رابطــۀ علــت و 
معلــول رابطــه‌ای میــان دو رویــداد نیســت، بلکــه نســبت میــان دو مرتبــۀ وجــود اســت. علــت، وجــودی 
. در ایــن نــگاه،  کامل‌تــر اســت و معلــول ظهــور و تجلــی همــان وجــود در ســطحی ضعیف‌تــر قوی‌تــر و 
ســخن نــه از »وقــوع« و »پیدایــش زمانــی« بلکــه از »تجلّــی«، »فیضــان« و »وابســتگی هستی‌شــناختی« 
اســت. علــت وجــودی چیــزی را در یــک لحظــۀ زمانــی »بــه وجــود نمــی‌آورد«؛ بلکــه وجــودش منشــأ 
کــه نــه زمان‌منــد اســت، نــه مبتنــی بــر قانــون طبیعــی  ظهــور مرتبــه‌ای نازل‌تــر از خــود می‌شــود؛ رابطــه‌ای 
آن ســخن می‌گویــد )ســعادت مصطفــوی، بهشــتی‌نژاد و  کــه فلــو از  و نــه مشــمول الگــوی علّیتــی اســت 

علــی‌زاده، ۱۳۹۲(.

، هیچ‌یــک از اعتراض‌هــای فلــو بــه علیــت تجربــی بــه دســتگاه صدرایــی ســرایت  از ایــن منظــر
ــه علــت هســتی  ــده‏ای طبیعــی باشــد، امــا در حکمــت متعالی ــد پدی ــد علــت بای ــو می‌گوی ــد. فل نمی‌کن
کل  کل جهــان تعمیــم داد، امــا صــدرا اصــاً از » اســت، نــه حادثــه. او می‌گویــد نمی‌تــوان علیــت را بــه 
جهــان« بحــث نمی‌کنــد، بلکــه از حقیقــت واحــد وجــود ســخن می‌گویــد. فلــو تقــدم علــت بــر معلــول 
را زمانــی می‌فهمــد، حــال آنکــه در برهــان صدّیقیــن تقــدم علــت وجــودی، تقــدم در مرتبــۀ هســتی 
اســت، نــه در زمــان. او می‌گویــد علیــت فقــط در بســتر قوانیــن فیزیکــی معنــا دارد، امــا ملاصــدرا قوانیــن 
طبیعــت را خــود محصــول و مرتبــۀ ضعیف‌تــری از وجــود می‌دانــد، نــه پیش‌فرضــی بــرای فهــم علیــت.
کــه موضــوع بحــث ایــن دو فیلســوف اساســا مشــترک نیســت؛ فلــو دربــارۀ  بدین‌ترتیــب روشــن می‌شــود 
»چگونگــی وقــوع رویدادهــا« ســخن می‌گویــد و ملاصــدرا دربــارۀ »چگونگــی قائــم بــودن وجــود«. 
ایــن دو حــوزه نه‌تنهــا هم‌پوشــانی ندارنــد، بلکــه در ســاحت‌های متفاوتــی قــرار می‌گیرنــد. بنابرایــن 
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، هرچنــد در زمینــۀ علیــت تجربــی معتبــر و قابل‌بحــث اســت، بــه محتــوای برهــان صدّیقیــن  نقــد فلــو
اصابــت نمی‌کنــد؛ زیــرا آنچــه او نقــد می‌کنــد در منظومــۀ صدرایــی اساســا وجــود نــدارد. نتیجــه آنکــه 
بخــش مهمــی از نقدهــای فلــو نســبت بــه علیــت، در مواجهــه بــا برهــان صدّیقیــن بی‌موضــوع می‌شــود 

کنــد. و نمی‌توانــد ســاختار وجودشــناختی آن را تهدیــد یــا تضعیــف 

۶-۲. فاصلۀ ساختاری میان براهین کیهان‌شناختی توماسی و برهان صدّیقین صدرایی

ــا  ــوا ی کیهان‌شــناختی توماســی و برهــان صدّیقیــن ملاصــدرا تنهــا در محت ــن  ــان براهی ــادی می تفــاوت بنی
کــه هریــک بــر آن تکیــه  گان نیســت، بلکــه در »ســاختار اســتدلال« و نــوع حرکــت فکــری اســت  واژ
می‌کننــد. براهیــن توماســی، خــواه برهــان حرکــت، خــواه امــکان و وجــوب، خــواه علیــت، همگــی مســیر 
ثابتــی را دنبــال می‌کننــد: آغــاز از مشــاهدۀ جهــان، ســپس تحلیــل یــک ویژگــی درون‌جهانــی )حرکــت، 
ــد.  ــم می‌کن ــره را خت ــه ایــن زنجی ک ــه موجــودی  ــی( و در نهایــت رســیدن ب ــتگی علّ ، امــکان، وابس ــر تغیی
ــن  ــه همی ــه »خــدا«. درســت ب ــه »مابعدالطبیعــه«، از »جهــان« ب ــده« ب ایــن روش، حرکتــی اســت از »پدی
دلیــل، آنتونــی فلــو نقدهــای خــود را متوجــه آن می‌کنــد. او می‌گویــد وقتــی همــۀ مقدّمــات از جنــس تجربــۀ 
گرفــت، زیــرا مفاهیــم تجربــی را  فیزیکی‌انــد، نمی‌تــوان نتیجــه‌ای فراجهانــی دربــارۀ موجــودی متعــال 
کامــاً بــا مــدل  نمی‌تــوان بــدون تغییــر و اشــکال، بــه ســاحت متافیزیــک تعمیــم داد؛ بنابرایــن نقــد فلــو 
گــذار از درون‌جهــان بــه بیرون‌جهــان رخ دهــد، نقــد  اســتدلالی توماســی تناســب دارد و هــر جــا ایــن نــوع 

.)Flew, 1975, pp. 84-90( او قابــل اعمــال اســت
لش  از اســاس در نقطــۀ دیگــری ایســتاده اســت و روش اســتدلا امــا برهــان صدّیقیــن ملاصــدرا 
هیچ‌یــک از ویژگی‌هــای فــوق را نــدارد. ملاصــدرا بحــث را نــه از جهــان آغــاز می‌کنــد و نــه از حرکــت 
کــه در تجربــه دیــده می‌شــود. حتــی از مفاهیمــی ماننــد نظــم، امــکان  یــا تغییــر یــا وابســتگی‌های علّــی 
به‌مثابــۀ بدیهی‌تریــن،  اســت؛ وجــود  او »وجــود«  نقطــۀ عزیمــت  نیــز شــروع نمی‌کنــد.  یــا حــدوث 
کــه هرگونــه شــناخت بــر آن اســتوار می‌شــود. ایــن آغــاز نــه  بی‌واســطه‌ترین و روشــن‌ترین حقیقتــی 
کامــاً  تجربــی اســت و نــه وابســته بــه مشــاهدۀ طبیعــت. از همیــن حقیقــت بدیهــی، صــدرا ســاختاری 
وجودشــناختی بنــا می‌کنــد؛ وجــود دارای مراتــب اســت، ایــن مراتــب شــدت و ضعــف دارنــد و مراتــب 
ضعیف‌تــر نمی‌تواننــد بی‌نیــاز از مرتبــۀ قوی‌تــر باشــند. در نهایــت، تحلیــل ایــن تشــکیک وجــود 
کــه وجــود در آن بســیط، نامتناهــی و عدم‌پذیــر نیســت؛ مرتبــه‌ای  بــه لــزوم مرتبــه‌ای ختــم می‌شــود 
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ــی، ۱۳۸۶،  ــۀ دیگــری نیســت )جــوادی آمل ــچ مرتب ــه هی ــم ب ــد و او قائ ــه آن‌ان ــم ب ــه همــۀ مراتــب دیگــر قائ ک
صــص. ۲۲۴-۲۲۱(.

، نــه از امــکان تجربــی و نــه از علیــت  در چنیــن چارچوبــی نــه ســخن از حرکــت اســت، نــه از تغییــر
در معنــای فیزیکــی آن. صــدرا هیــچ نیــازی بــه عبــور از محــدودۀ تجربــه نــدارد، زیــرا اصــاً وارد آن 
کیهان‌شــناختی مطــرح می‌کنــد، یعنــی ناموجــه بــودن  نمی‌شــود. بنابرایــن همــۀ آنچــه فلــو علیــه براهیــن 
انتقــال از یــک مفهــوم تجربــی بــه نتیجــه‌ای مابعدالطبیعــی، دربارۀ برهــان صدّیقین موضوعیــت ندارد. 
ایــن برهــان نــه بــر مبانــی تجربــی بنــا شــده، نــه از پدیده‌هــا بــه متافیزیــک مــی‌رود و نــه مفاهیــم فیزیکــی 
را دســتکاری می‌کنــد تــا بــه نتیجــۀ فلســفی برســد. ســاختار اســتدلال آن خالصــا وجودشــناختی، 

درونــی و غیرتجربــی اســت.
کــه  یــاد اســت  بــه همیــن دلیــل فاصلــۀ ســاختاری میــان اســتدلال توماســی و صدرایــی آن‌قــدر ز
کامــاً وارد و قابــل بررســی اســت، نســبت بــه  ، هرچنــد دربــارۀ نــوع خاصــی از براهیــن  نقدهــای فلــو
کــه فلــو بــر ضــد آن‎هــا اســتدلال  برهــان صدّیقیــن اساســا بی‌محــل می‌شــود. در واقــع، پیش‌فرض‌هایــی 

ــد. گیرن ــرار  ــد محــل نقــد ق ــا بتوانن ــد ت ــد، در دســتگاه ملاصــدرا اصــاً وجــود ندارن می‌کن

۶-۳. میزان مقاومت برهان صدّیقین در برابر نقدهای معناشناختی فلو

در بررســی میــزان مقاومــت برهــان صدّیقیــن ملاصــدرا در برابــر نقدهــای معناشــناختی آنتونــی فلــو، نکتــۀ 
کامــل از تیــررس نقدهــای فلــو بیــرون  گرچــه ایــن برهــان از ناحیــۀ »علیــت« به‌طــور  کــه ا اساســی ایــن اســت 
کــه می‌توانــد محــل  می‌مانــد، امــا در ســطح معنــای مفاهیــم متافیزیکــی همچنــان نقطه‌هایــی وجــود دارد 
گفت‏وگــو و چالــش باشــد. فلــو در مواجهــۀ بــا براهیــن الهیاتــی، پیــش از آنکــه دربــارۀ درســتی یــا نادرســتی 
کــه ایــن  گزاره‌هــا و مفاهیمــی  ــا  ــد: آی ــری را طــرح می‌کن ــدا پرســش بنیادین‌ت ــد، ابت کن اســتدلال‌ها بحــث 
ــا نــه؟ در نــگاه  ــا شــده‌اند، اصــاً معنــای قابل‌فهــم، تحلیل‌پذیــر و آزمودنــی دارنــد ی ــر آن‎هــا بن براهیــن ب
کمــال محــض« یــا حتــی »شــدت وجــود« در  او، اصطلاحاتــی ماننــد »واجب‌الوجــود«، »وجــود مطلــق«، »
ســنت فلســفی، اغلــب فاقــد شــفافیت زبانی‌انــد و چــون در تجربــۀ مســتقیم یــا در تحلیــل منطقــی معیــار 
.)Law, 2023( روشــنی ندارنــد، ممکن اســت بیشــتر به اســتعاره‌های فلســفی شــبیه باشــند تــا مفاهیــم دقیــق
ــد؛ زیــرا حکمــت  ــازه‌ای پیــدا می‌کنن ــای ت ــه برهــان صدّیقیــن می‌رســند، معن ایــن پرســش‌ها وقتــی ب
متعالیــه دقیقــا بــر مفاهیمــی هماننــد »وجــود بمــا هــو وجــود«، »تشــکیک وجــود«، »مرتبــۀ شــدید هســتی« 
کــه در ســنت صدرایــی بدیهــی، بــدون نیــاز بــه  و »بســاطت حقیقــت وجــود« اســتوار اســت؛ مفاهیمــی 
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ــم  ک حضــوری دانســته می‌شــوند. از منظــر فیلســوف صدرایــی، ایــن مفاهی ــر ادرا ــی ب تعریــف و مبتن
کــه مســتقیماً در تجربــۀ وجــودی  نــه ســاخته‌های ذهنی‌انــد و نــه واژه‌هایــی انتزاعــی؛ بلکــه اموری‌انــد 
انســان حضــور دارنــد. امــا یــک فیلســوف تحلیلــی ماننــد فلــو ایــن نــوع بداهــت را نمی‌پذیرد و می‌پرســد 
کــه تعریف‌پذیــری صریــح ندارنــد یــا تجربه‌پذیــری مشــخصی از آن‎هــا  چگونــه می‌تــوان از مفاهیمــی 

کننــد. لی نقــش دقیــق و قابل‌تحلیــل ایفــا  کــه در یــک نظــام اســتدلا ارائــه نشــده، انتظــار داشــت 
بــا ایــن همــه، ایــن نقــد به‌معنــای تخریــب بنیادیــن برهــان صدّیقیــن نیســت؛ زیــرا در حکمــت 
ــه واقعیــت  ــا قــراردادی نیســتند، بلکــه ناظــر ب ــم از جنــس مفاهیــم صرفــا لفظــی ی ــه، ایــن مفاهی متعالی
ک حیوانــی را نه‏فقــط  گاهــی انســانی و ادرا کــه مــا تفــاوت میــان آ عینــی و قابل‌اشــاره‌اند؛ همان‌گونــه 
کــه  ــد  ــر ایــن باورن ــان ب ــم. صدرایی ــه می‌کنی کیفیــت واقعــی و وجــودی آن‎هــا تجرب ــان، بلکــه در  در زب
ــب  ــۀ مرات ــذر مقایس ــز از رهگ ــود« نی ــف وج ــدت و ضع ــت و »ش ــی اس ــن دادۀ ذهن ــود« واضح‌تری »وج
ک، توانایــی یــا فعلیــت یافتنــی اســت. بنابرایــن، مفاهیــم متافیزیکــی مــورد اســتفادۀ  گاهــی، ادرا آ
کــه ارتباطشــان بــا تجربــه و فهــم انســانی روشــن‌تر شــود. کــرد  ملاصــدرا را می‌تــوان به‎نحــوی بازتوصیــف 
کامــاً از نقدهــای فلــو مصــون  گفــت برهــان صدّیقیــن از جهــت ســاختار علیــت  در نهایــت، می‌تــوان 
کــه اساســا در دســتگاه صدرایــی وجــود نــدارد. امــا از جهــت  اســت، زیــرا فلــو علیتــی را نقــد می‌کنــد 
ــا شــود و  گهــان بی‌معن ــه برهــان نا ک ــان اســت  ــه چن ــر اســت: ن ــم، وضعیــت پیچیده‌ت ــاداری مفاهی معن
نــه چنان‏کــه مفاهیــم آن بــرای هــر مخاطبــی خودبه‌خــود روشــن باشــند. مســئله در ایــن ســطح، بیشــتر 
گفــت  ــوان  ــه همیــن دلیــل می‌ت ــادی. ب ــا پذیــرش بنی ــه رد ی ــر و بازســازی زبانــی دارد، ن ــه بازتقری ــاز ب نی
کــه مقاومــت برهــان صدّیقیــن در برابــر نقدهــای معناشــناختی فلــو »نســبی« اســت: در بنیان‌هــای 
، امــا در ســطح بیــان مفهومــی نیازمنــد ترجمــه، توضیــح و بازتعبیــر اســت تــا بتوانــد  وجودشــناختی اســتوار
کبــری، ۱۳۹۱(. گــردد )ا در فضــای فلســفۀ تحلیلــی و زبــان فلســفۀ دیــن معاصــر نیــز قابل‌بحــث و قابل‌فهــم 
کلیــدی تکیــه می‌کنــد: تبییــن  آنتونــی فلــو در نقدهــای خــود بــر براهیــن الهیاتــی، بــر یــک معیــار 
معتبــر بایــد یــا قابلیــت آزمــون تجربــی داشــته باشــد، یــا دســت‌کم بتوانــد تفاوتــی واقعــی میــان جهانــی 
گــر یــک  کــه بــا آن ناســازگار اســت، نشــان دهــد. از نــگاه او، ا کــه مطابــق بــا آن تبییــن اســت و جهانــی 
فرضیــه هیــچ وضعیتــی را رد نکنــد و هیــچ شــواهد قابل‌تحقیقــی آن را تخصیــص ندهــد، در واقــع 
کــه او را وادار می‌کنــد تــا بســیاری از براهیــن  چیــزی را »توضیــح« نــداده اســت. همیــن معیــار اســت 
الهیاتــی را فاقــد قــدرت تبیینــی بدانــد؛ زیــرا از دیــد او، »وجــود خــدا« در ایــن براهیــن همچــون یــک 
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کــه نــه رفتــار جهــان را قابل‌پیش‌بینی‌تــر می‌کنــد، نــه اختلافــی  مفــروض توضیح‌گــر ظاهــر می‌شــود 
 .)Kellenberger, 1969( میــان حالت‌هــای ممکــن جهــان پدیــد مــی‌آورد

کارآیــی خــود را از دســت  کلــی  امــا وقتــی بــه برهــان صدّیقیــن ملاصــدرا می‌رســیم، ایــن معیــار به‌طــور 
کــه بتــوان  می‌دهــد. دلیــل آن ســاده اســت: برهــان صدّیقیــن اصــاً در پــی تبییــن یــک »پدیــده« نیســت 
کــرد. صــدرا نمی‌خواهــد رفتــار ســیارات، نظــم زیســتی یــا منشــأ قوانیــن طبیعــت را  آن را آزمون‌پذیــر 
کــه فلاســفۀ  « را بــه همــان معنایــی  کنــد. او حتــی نمی‌کوشــد »چــرا چیــزی هســت و نــه هیــچ چیــز تحلیــل 
تحلیلــی می‌پرســند پاســخ دهــد. دغدغــۀ اصلــی او تحلیــل خــود وجــود اســت، نــه تحلیــل جهــان 

ــوان مجموعــه‌ای از امــور قابل‌مشــاهده. به‌عن
در واقــع، نــوع پرســش صــدرا پرسشــی از جنــس »چیســتی« اســت، نــه »چرایــی طبیعــی«. صــدرا 
می‌خواهــد بدانــد حقیقــت وجــود چگونــه خــود را در مراتــب مختلــف نشــان می‌دهــد و آیــا ایــن 
مراتــب بــدون فــرض بنیادی‌تریــن مرتبــۀ وجــود قابل‌فهم‌انــد یــا نــه. چنیــن تحلیلــی نــه تابــع روش 
تجربــی اســت، نــه نیازمنــد آزمایــش و نــه مقیــد بــه معیارهــای پیش‌بینی‌پذیــری؛ زیــرا قلمــرو آن ورای 

امــور محســوس و قوانیــن تجربــی قــرار دارد )عشــاقی اصفهانــی، ۱۳۹۳، ص. ۳۱۱(.
کــه برهــان صدّیقیــن در آن فعالیــت  بــه همیــن دلیــل، معیــار فلــو اساســا بــه حــوزه‌ای تعلــق دارد 
ــزی در جهــان متفــاوت می‌شــود؟« ایــن  ــم، چــه چی کنی ــر خــدا را فــرض  گ ــو می‌پرســد، »ا ــد. فل نمی‌کن
کیهان‌شــناختی معنــا دارد، زیــرا آن‎هــا می‌کوشــند یــک پدیــده )نظــم،  پرســش در براهیــن نظــم یــا 
کــه  حرکــت یــا پیدایــش( را بــا فــرض خــدا توضیــح دهنــد. امــا در برهــان صدّیقیــن، پرســش ایــن نیســت 
کــه »وجــود چگونــه بنــا شــده اســت« و »آیــا  »چــه چیــزی در جهــان تغییــر می‌کنــد«، بلکــه ایــن اســت 

مراتــب وجــود بــدون فــرض حقیقتــی نامعلــول قابل‌تبیین‌انــد یــا نــه؟«
، تبییــن معنایــی  ایــن اختــاف ســطح، بــه تفــاوت دو دســتگاه فکــری بازمی‌گــردد. در دســتگاه فلــو
ــا تعییــن شــروط تجربه‌پذیــر نــدارد؛ یعنــی تبییــن اساســا بخشــی  ، ارائــۀ مــدل ی جــز توصیــف ســازوکار
ــه، تبییــن از ســنخ  گــر موضوعــش فلســفی باشــد. امــا در حکمــت متعالی از روش علمــی اســت حتــی ا
کشــف ســاختار هســتی« اســت، نــه تفســیر فرایندهــای طبیعــی. در ایــن روش، واقعیــت نــه مجموعه‌ای  «

کــه رابطه‌شــان بــا یکدیگــر تبییــن می‌شــود. از رویدادهــا، بلکــه سلســله‌ای از مراتــب وجــودی اســت 
بنابرایــن، تقابــل ایــن دو دســتگاه، تقابــل دو مفهــوم متفــاوت از »تبییــن« اســت. فلــو در فضایــی 
لی را بــا معیارهــای  کــه هســتی را شــبکه‌ای از پدیده‌هــای مشــهود می‌دانــد و هــر اســتدلا بحــث می‌کنــد 
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کــه وجــود خــود موضــوع  تجربــی یــا شــبه‌تجربی می‌ســنجد. صــدرا امــا در فضایــی حرکــت می‌کنــد 
کــه  ــادی باعــث می‌شــود  ــن تفــاوت بنی ــا آزمایــش. همی ــی ی ــرای پیش‌بین ــژه‌ای ب ــه اب پژوهــش اســت، ن
کاربــردی  معیــار آزمون‌پذیــری فلــو نه‏تنهــا برهــان صدّیقیــن را نقــد نمی‌کنــد، بلکــه اساســا در ایــن زمینــه 
کامــاً متفــاوت از تبییــن ســخن می‌گوینــد و در دو ســطح متفــاوت  نــدارد؛ زیــرا دو طــرف دربــارۀ دو نــوع 

کار می‌کننــد. از واقعیــت 
، بلکــه به‌دلیــل »نــوع متفــاوت پرســش« از  در نتیجــه، برهــان صدّیقیــن نــه به‌دلیــل قــدرت بیشــتر
کــه صــدرا در آن وارد نمی‌شــود و صــدرا در  ــد  ــو در قلمــروی نقــد می‌کن ــد. فل ــو دور می‌مان ــر نقــد فل تی

ــده‌اند. ــی نش ــنجش آن طراح ــرای س ــو ب ــای فل ــه ابزاره ک ــد  ــتدلال می‌کن ــاحتی اس س

خ معناداری: آیا زبان صدرایی برای دستگاه تحلیلی قابل ترجمه است؟ ۶-۴. برز

گــزارۀ »خــدا وجــود  گــزاره، از جملــه  کــه هــر  گزاره‌هــای دینــی، فلــو بــر ایــن بــاور اســت  در مســئلۀ معنــاداری 
ــوان  دارد«، بایــد در چارچــوب زبــان معمــول و قواعــد صدق‌پذیــری قابــل تحلیــل باشــد. یعنــی بایــد بت
گــزاره چــه می‌گویــد، تحــت چــه شــرایطی صــادق اســت و چگونــه می‌تــوان معنایــش  کــه ایــن  نشــان داد 
کامــاً در ســنت تحلیــل منطقــی ریشــه دارد و جهــان  کــرد. ایــن نــگاه زبانــی  گزاره‌هــا تفکیــک  را از دیگــر 
را شــبکه‌ای از احــکام قابل‌بررســی می‌بینــد. امــا وقتــی وارد فضــای حکمــت متعالیــه می‌شــویم، مبنــای 
ــار  کن ــخص  ــود مش ــک موج ــه ی ــدرا ن ــگاه ص ــدا در ن ــود. خ ــون می‌ش ــی دگرگ ــدا به‌کل ــن از خ گفت ــخن  س
ــی در  ــزاره‌ای توصیف گ ــوع  ــی موض ــه حت ــدود و ن ــات مح ــا صف ــن ب ــر متعی ــک ام ــه ی ــودات، ن ــر موج دیگ
معنــای متعــارف اســت؛ او »شــدیدترین مرتبــۀ وجــود« و »حقیقــت بســیط وجــود« اســت. ایــن توصیــف، 
ــان  ــرا زب ــت؛ زی ــتقیم آن نیس ــۀ مس ــه احاط ــادر ب ــول ق ــان معم ــه زب ک ــد  ــرار می‌ده ــی ق ــدا را در جایگاه خ
عــادی بــر تمایزهــا، ویژگی‌هــا و حــدود بنــا شــده اســت، درحالی‎کــه حقیقــت مــورد نظــر صــدرا فراتــر از هــر 

حــد و تمایــز تلقــی می‌شــود.
ــزارۀ  گ ــد  ــو می‌خواهــد بدان ــرد. فل ــان دو نظــام مفهومــی شــکل می‌گی ــری می از همین‌جــا نوعــی نابراب
ــوای  ــوان محتوایــش را از محت ــه می‌ت ــد و چگون ــزی ســخن می‌گوی ــارۀ چــه چی »خــدا وجــود دارد« درب
گــزاره‌ای  قالــب  در  را  نمی‌کوشــد خــدا  اصــاً  ســنت صدرایــی  امــا  بازشــناخت.  دیگــر  گزاره‌هــای 
کــه پیــش از هــر توصیــف و پیــش از هــر مفهــوم،  کنــد؛ بلکــه او را حقیقتــی می‌دانــد  توصیفــی معرفــی 
در مرتبــۀ وجــودی خویــش حضــور دارد. بــه همیــن دلیــل، زبــان صــدرا بیشــتر بــه تشــریح ســاختار هســتی 
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گفتــن از خــدا در ســطح زبانــی،  ، ســخن  می‌پــردازد تــا تعریــف یــک موضــوع خــاص. از ایــن منظــر
کامــل آن. صرفــا ســایه‌ای از حقیقــت وجــودی اوســت، نــه بیــان 

کــه نــه  کــه می‌تــوان آن را »بــرزخ معنــاداری« نامیــد؛ جایــی  ایــن تفــاوت بنیادیــن، شــکافی می‌ســازد 
زبــان صدرایــی به‌تمامــی قابــل ترجمــه بــه دســتگاه تحلیلــی اســت و نــه معیارهــای معنایــی فلــو قــادر بــه 
گزاره‌هــای  ســنجش آن. در ایــن فاصلــه، هــر دو طــرف دچــار ســوءفهم می‌شــوند. فلــو احســاس می‌کنــد 
صدرایــی فاقــد معنــای قابل‌تحلیل‌انــد و ســنت صدرایــی نیــز زبــان تحلیلــی را بــرای بیــان حقایــق 
گان« و »افق‌هــای  کارآمــد می‌بینــد. در واقــع، مشــکل نــه در خــود اســتدلال‌ها، بلکــه در »واژ وجــودی نا
گزاره‌هایــی ســاخته  ــرای ســنجش  ــو ب ــد. دســتگاه فل ــه هــر طــرف از آن آغــاز می‌کن ک معنایــی« اســت 
گزارش‌انــد؛ امــا دســتگاه صــدرا به‏دنبــال نمایــش حضــوری حقیقــت  کــه از جنــس توصیــف و  شــده 

گزارشــی از آن. وجــود اســت، نــه ارائــۀ 
کــه برخــورد ایــن دو زبــان، بیــش از آنکــه تعارضــی در محتــوا باشــد، اختلافــی در  نتیجــه ایــن اســت 
کــه یــک ســنت، خــدا را حقیقتــی وجــودی  شــیوۀ بیــان و در نــوع مواجهــۀ بــا واقعیــت اســت. هنگامــی 
گزاره‌هــای قابل‌تحلیــل را معتبــر تلقــی  و غیرقابل‌تقلیــل بــه مفاهیــم زبانــی می‌دانــد و ســنت دیگــر تنهــا 
کــه ترجمــۀ مســتقیمی میــان ایــن دو عالــم امکان‌پذیــر نباشــد. ایــن »بــرزخ« نــه  می‌کنــد، طبیعــی اســت 
کــه هریــک بــا واقعیــت  نشــانۀ ضعــف یکــی از دو ســنت، بلکــه نشــان‌دهندۀ فاصلــۀ متفاوتــی اســت 
و بــا زبــان برقــرار می‌کننــد؛ و ایــن فاصلــه، سرچشــمۀ اصلــی بســیاری از ســوءتفاهم‌ها میــان فلســفۀ 

تحلیلــی معاصــر و حکمــت متعالیــه اســت.

۶-۵. امکان بازسازی و تقریر برهان صدّیقین در منطق فلسفۀ دین معاصر

کــه  گام آن اســت  کنیــم، نخســتین  گــر بخواهیــم برهــان صدّیقیــن را بــه فضــای فلســفۀ دیــن معاصــر وارد  ا
ــم و در چارچــوب اصطلاحــات و  ــرون بیاوری ــه بی ــم آن را از قالــب ســنتی حکمــت متعالی ــان و مفاهی زب
کنیــم. ایــن بازنویســی به‎معنــای ساده‌ســازی نیســت، بلکــه  ســاختارهای متافیزیــک تحلیلــی بازنویســی 
که امروز فیلســوفان  نوعــی »ترجمــۀ هستی‌شــناختی« اســت؛ یعنــی برگردانــدن مفاهیم صدرا به دســتگاهی 
گفت‌وگــو دربــارۀ »وجــود« و »شــدت و  کار می‌کننــد. در ایــن دســتگاه، به‌جــای  کســون بــا آن  آنگلوسا
ضعــف آن«، معمــولاً از »واقعیــت بنیادیــن«، »ســطوح هســتی«، »ســاختار وابســتگی‌های متافیزیکــی« و 
کلیــدی صــدرا را بــه زبــان معاصــر  گفتــه می‌شــود. بنابرایــن، می‌تــوان مفاهیــم  »ضــرورت وجــودی« ســخن 

.)Agha, 2016( هــا از میــان بــرود‎کــرد، بی‌آنکــه محتــوای هستی‌شــناختی آن بازســازی 
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ــی  ــن« معرف ــت بنیادی ــورت »واقعی ــد به‌ص ــد، می‌توان ــود« می‌نام ــدرا »وج ــه ص ــورت، آنچ ــن ص در ای
کــه دیگــر قابــل تقلیــل بــه عناصــر ســاده‌تر نیســت و مبنــای نهایــی تمــام ســطوح هســتی  شــود؛ چیــزی 
یــۀ »تشــکیک وجــود« نیــز به‌جــای آنکــه در قالــب شــدت و ضعــف بیــان  بــه شــمار می‌آیــد. نظر
کــه امــروزه در بحث‌هــای مربــوط بــه  گــردد؛ ایــده‌ای  شــود، می‌توانــد به‌عنــوان »مراتــب واقعیــت« فهــم 
ــاً  کام  » ــدت‌پذیر ــک ش ــون »متافیزی ــث پیرام ــتی‌مندی« )degrees of being( و مباح ــات هس »درج
کاربــرد دارد. همچنیــن، »علیــت وجــودی« در منطــق تحلیلــی معــادل روشــنی بــا مفهــوم »وابســتگی 
کــه در آن وجــود یــک چیــز منــوط بــه وجــودی بنیادین‌تــر اســت. در  متافیزیکــی« دارد؛ یعنــی رابطــه‌ای 
کــه  نهایــت، »واجب‌الوجــود« را می‌تــوان به‌صــورت »بنیــان نازدودنــی هســتی« توضیــح داد؛ واقعیتــی 
حذف‌پذیــر نیســت و ضــرورت متافیزیکــی دارد، شــبیه آنچــه در مباحــث مربــوط بــه ضــرورت وجــودی 

و موجــودات ضــروری )necessary beings( مطــرح می‌شــود.
گیــرد، برهــان صدّیقیــن تنهــا قابل‌فهــم نمی‌شــود، بلکــه به‌طــور طبیعــی  گــر چنیــن ترجمــه‌ای انجــام  ا
یــۀ بنیادیــن  کنــار جریان‌هــای اصلــی متافیزیــک معاصــر قــرار می‌گیــرد. نظریه‌هایــی ماننــد »نظر در 
کــه بــه تحلیــل لایه‌هــای هســتی و روابــط وابســتگی پایــه‌ای می‌پردازنــد،   )grounding theory( »بــودن
کــه برهــان  دقیقــا بــا ســاختار راهبــردی برهــان صدّیقیــن هم‌داســتان‌اند. از همیــن رو می‌تــوان نشــان داد 
صدّیقیــن نــه یــک پدیــدۀ صرفــا ســنتی و محــدود بــه فضــای فلســفۀ اســامی، بلکــه مدلــی از اســتدلال 
 ، ــان دیگــر ــه بی ــا هســتۀ مرکــزی بســیاری از مباحــث متافیزیکــی امــروز هم‌جهــت اســت. ب کــه ب اســت 
گــر زبــان آن دگرگــون شــود، محتوایــش همچنــان زنــده و قابل‌تحلیــل باقــی می‌مانــد و حتــی می‌توانــد  ا
»ضــرورت«   ،)Ground of Being( هســتی«  »بنیــاد  بحــث  همچــون  جدیــد،  نظــری  مباحــث  در 
متافیزیکــی«  »بنیان‌منــدی  و   )ontological structure( هستی‌شــناختی«  »ســاختار   ،)necessity(

ــد. کن )metaphysical fundamentality( حضــوری فعــال و موجــه پیــدا 
تحلیلــی  فلســفۀ  و  صدرایــی  ســنت  میــان  فاصلــۀ  کــه  می‌دهــد  نشــان  بازســازی  امــکان  ایــن 
گمــان مــی‌رود عمیــق نیســت؛ مشــکل بیشــتر در زبــان و شــیوۀ بیــان اســت تــا در محتــوای  کــه  آن‌قدرهــا 
هستی‌شــناختی. بــا زدودن ایــن فاصلــۀ زبانــی، برهــان صدّیقیــن می‌توانــد دوبــاره در عرصــۀ فلســفۀ 
ــدرت  ــت و ق ــه هوی ــیند، بی‌آنک ــو بنش ــک به‌گفت‌وگ ــات روز متافیزی ــا ادبی ــود و ب ــر وارد ش ــن معاص دی

لی خــود را از دســت بدهــد. اســتدلا
تقریر بازسازی‌شدۀ برهان صدّیقین در چارچوب متافیزیک تحلیلی از قرار ذیل است:
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۱. واقعیــت دارای ســاختار لایه‌منــد و مبتنــی بــر روابــط وابســتگی متافیزیکــی اســت؛ 
بنیادین‌تــر  ســطوح  بــه  خــود  تحقــق  در  واقعیــت  ســطوح  برخــی  کــه  به‌گونــه‌ای 

وابســته‌اند.
نهایــی  به‌طــور  نمی‌توانــد  اســت،  غیــر  بــه  وابســته  آن  تحقــق  کــه  واقعیتــی  هــر   .۲

اســت. بنیادین‌تــر  تبیینــی  نیازمنــد  و  باشــد  خــود  وجــود  توضیح‌دهنــدۀ 
ــرا  ــد، زی ــه یاب ــی ادام ــور نامتناه ــد به‌ط ــی نمی‌توان ــتگی‌های متافیزیک ــرۀ وابس ۳. زنجی
کل ســاختار وجــود  در ایــن صــورت هیــچ واقعیــت بنیادینــی بــرای تأمیــن تحقــق 

نخواهــد داشــت.
کــه تحقــق آن وابســته بــه هیــچ واقعیــت  ۴. بنابرایــن، بایــد واقعیتــی وجــود داشــته باشــد 

بنیادین‌تــری نباشــد و خــودْ مبنــای نهایــی ســایر ســطوح واقعیــت را تشــکیل دهــد.
۵. چنیــن واقعیتــی، به‌لحــاظ متافیزیکــی، ضــروری، نازدودنــی و بنیادیــن اســت و 

ــت. ــور نیس ــل تص ــدم آن قاب ع
کــه مبنــای نهایــی ســاختار هســتی و سرچشــمۀ  نتیجــه: پــس، واقعیتــی بنیادیــن و ضــروری وجــود دارد 

کــه در ســنت حکمــت متعالیــه از  همــۀ وابســتگی‌های متافیزیکــی اســت؛ و ایــن همــان چیــزی اســت 
آن بــه »واجب‌الوجــود« تعبیــر می‌شــود.

کــه برهــان صدّیقیــن، در بازســازی معاصــر خــود، نــه بــر علیــت تجربــی و  ایــن تقریــر نشــان می‌دهــد 
نــه بــر اســتقرا یــا طراحــی طبیعــی مبتنــی نیســت، بلکــه بــر ســاختار وابســتگی‌های متافیزیکــی و ضرورت 

کــه آن را از دامنــۀ مســتقیم نقدهــای آنتونــی فلــو خــارج می‌ســازد. وجــودی اســتوار اســت؛ امــری 

نتیجه‌گیری

کنــد:  گفت‌وگویــی ســنجیده میــان دو دســتگاه فلســفی بســیار متفــاوت برقــرار  کوشــید تــا  پژوهــش حاضــر 
کــه بنیــان آن بــر اصالــت وجــود، تشــکیک و علیــت وجــودی اســت؛ و فلســفۀ  حکمــت متعالیــۀ ملاصــدرا 
کیــد دارد.  کــه بــر وضــوح مفهومــی، تجربه‌گرایــی و معیارهــای آزمون‌پذیــری تأ دیــن تحلیلــی آنتونــی فلــو 
ــو ناشــی از  ــن و نقدهــای فل ــان برهــان صدّیقی ــه بســیاری از تقابل‌هــای ظاهــری می ک مقایســه نشــان داد 

تفــاوت زبــان و روش اســت، نــه ناســازگاری واقعــی در مبانــی.
کیهان‌شــناختی و علیــت  ــن  ــا متوجــه براهی ــو عمدت ــه نقدهــای فل ک ــرد  ک یافته‌هــای پژوهــش روشــن 
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کــرده و بــا تعمیــم مفاهیــم تجربــی بــه ســطح  کــه از پدیده‌هــای طبیعــی آغــاز  ماهــوی اســت؛ براهینــی 
متافیزیــک، بــه موجــودی متعالــی می‌رســند. چنیــن اســتدلال‌هایی از دیــد فلــو دچــار لغزش‌هــای 
کــه  معناشــناختی‌اند. امــا برهــان صدّیقیــن ملاصــدرا نــه از پدیده‌هــا آغــاز می‌کنــد و نــه از نــوع علیتــی 
فلــو آن را محــل اشــکال می‌دانــد، بلکــه از تحلیــل »وجــود بمــا هــو وجــود« و ســاختار تشــکیکی هســتی 
حرکــت می‌کنــد. در ایــن دســتگاه، علــت و معلــول رابطــه‌ای رویــدادی ندارنــد، بلکــه دو مرتبــۀ متفــاوت 
از حقیقــت واحــد وجودنــد. بــه همیــن دلیــل، بخــش مهمــی از اعتراض‌هــای فلــو اساســا بــه برهــان 

ــت. ــر نیس ــن تعمیم‌پذی صدّیقی
ــان قابــل تأمــل اســت.  ــم متافیزیکــی« همچن ــاداری مفاهی ــارۀ »معن ــو درب ــا ایــن حــال، نقدهــای فل ب
کــه زبــان حکمــت  هرچنــد ایــن نقدهــا بنیــان اســتدلال ملاصــدرا را فرونمی‌ریزنــد، نشــان می‌دهنــد 
گــر  گفت‌وگــو بــا ســنت تحلیلــی نیازمنــد بازتقریــر و ترجمــۀ مفهومــی اســت. بنابرایــن ا متعالیــه بــرای 
مفاهیمــی ماننــد تشــکیک وجــود، علیــت وجــودی و واجب‌الوجــود در قالــب اصطلاحاتــی چــون 
»درجــات واقعیــت«، »وابســتگی متافیزیکــی« و »بنیــاد ضــروری هســتی« بازخوانــی شــوند، ســاختار 

برهــان صدّیقیــن قابلیــت طــرح در مباحــث معاصــر متافیزیــک و فلســفۀ دیــن را پیــدا می‌کنــد.
ــر نقدهــای  ــن از نظــر وجودشــناختی در براب کــه برهــان صدّیقی گرفــت  ــوان نتیجــه  در نهایــت، می‌ت
فلــو مقــاوم اســت، زیــرا در زمینــی متفــاوت از علیــت تجربــی و مفاهیــم جهان‌شــناختی حرکــت می‌کنــد؛ 
کارآمــد  امــا از نظــر زبــان، شــفافیت و امــکان ترجمــۀ مفهومــی نیازمنــد بازســازی اســت تــا بتوانــد به‌طــور 

گفت‌وگــو بــا ســنت تحلیلــی شــود. وارد 

ملاحظات اخلاقی

حامی مالی

این پژوهش بدون دریافت حمایت مالی از نهادهای دولتی یا خصوصی انجام شده است.

مشارکت نویسندگان

نویســندۀ مســئول ایــن مقالــه دکتــر محمــد حیدری‌فــرد اســت و بــرای نــگارش و تحقیــق ایــن مقالــه 
از نویســندۀ دیگــری اســتفاده نشــده اســت.
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اعلامیۀ هوش مصنوعی مولد و فناوری‌های مبتنی بر هوش مصنوعی در فرایند نگارش

در فراینــد نــگارش مقالــه از ابزارهــای هــوش مصنوعــی مولــد صرفــا در حــد ویرایــش زبانــی و بهبــود 
لی، توســط نویســنده انجــام  انســجام نگارشــی اســتفاده شــده و تمــام تحلیل‌هــای مفهومــی و اســتدلا

گرفتــه اســت.

تعارض منافع

که هیچ‌گونه تضاد منافعی در انجام این پژوهش وجود ندارد. نویسنده اعلام می‌کند 

پیروی از اصول اخلاق پژوهش

بــا اصــول اخــاق  رفتــار مغایــر  و  از هرگونــه جعــل، ســرقت علمــی، تحریــف داده‌هــا  نویســنده 
گرفتــه اســت و ایــن موضــوع مــورد  کــرده و ارجاعــات علمــی به‌صــورت دقیــق انجــام  پژوهــش اجتنــاب 

تأییــد اوســت.

بیانیۀ دسترسی به داده‌ها

کتابخانه‌ای و متون فلسفی منتشرشده است. این پژوهش مبتنی بر تحلیل منابع 

سپاسگزاری

کــه آثــار آنــان زمینه‌ســاز ایــن تحقیــق  نویســنده از پژوهشــگران حــوزۀ حکمــت اســامی و فلســفۀ دیــن 
بــوده اســت، سپاســگزاری می‌کنــد.
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ایــران. فلســفه  و  حکمــت  پژوهشــی  مؤسســۀ  تهــران:  خداونــد.  هســتی  بــر  صدیقیــن 
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Abstract

T he problem of this article is to present a new model of religious 
rationality based on the foundations of religious knowledge in 
the two intellectual systems of Mullā Ṣadrā and Plantinga-a 
comprehensive model that can integrate the ontological and ex-

istential elements of the Islamic tradition with the criteria of contemporary 
analytic epistemology. Mullā Ṣadrā, through an emphasis on presential 
knowledge (al-ʿilm al-Ḥuḍūrī), the gradation of existence (Tashkīk al-Wu-
jūd), and the unity of the knower and the known (Ittiḥād al-ʿāqil wa al-
Maʿqūl), offers a structure of religious knowledge organized on the basis of 
the existential and intuitive realization of knowledge. In contrast, Plantinga, 
through his warrant theory and the explanation of the proper functioning of 
cognitive faculties, presents a functionalist picture of religious rationality. 
Employing an analytical‑comparative method, the present article seeks to 
examine a new model of religious rationality through a dialogue between 
these two philosophical systems. The significance of this research lies not 
merely in a conceptual comparison between the two traditions, but in its aim 
to construct a theory by bringing together the fundamental elements of both 
systems in order to develop an integrated model of religious rationality. The 
structure of the article consists of three main parts: first, an explanation of 
the foundations of religious knowledge in Transcendent Theosophy (al-Ḥik-
mah al-Mutaʿāliyah); second, an analysis of the foundations of religious 
knowledge based on Plantinga’s warrant theory; and third, the presentation 
of a proposed model for religious rationality based on the integration of the 
two traditions. The finding of the article indicates that the combination of the 
intuitive and presential ontology in Transcendent Theosophy with the func-
tionalist analysis of cognitive faculties in warrant theory can provide a 
framework in which religious belief can, on the one hand, be rationally ex-
plained through presence and existential realization in the human cognitive 
domain, and on the other hand, through the proper mechanisms of cogni-
tion.
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Extended Abstract

Introduction
The central problem of this article is to present a new model of religious rational-

ity based on the foundations of religious knowledge in the two intellectual systems 
of Mullā Ṣadrā and Plantinga. The significance of this research lies not merely in a 
conceptual comparison between the two traditions, but in its aim to construct a theory 
by bringing together the fundamental elements of both systems in order to develop an 
integrated model of religious rationality. The main question of the article is whether, 
through a dialogue between Mullā Ṣadrā’s epistemology and Plantinga’s warrant theory, 
a new and integrated model of religious rationality can be proposed that possesses both 
an ontological and an epistemological dimension.

Comparative examination of foundations of religious knowledge in Transcendent 
Theosophy (al-Ḥikmah al-Mutaʿāliyah) and Plantinga’s warrant theory has remained 
unattended to in recent scholarship. Existing comparative works have mainly focused 
on the issue of rationalism and fideism (Fanāʾī Eshkewarī, 2008) or the problem of evil 
(Khādemī & ʿAbbāsī-Kiyā, 2012). Some studies have examined Ṣadrā’s epistemology 
alone (Zākirī and ʿemād-zādah, 2017), while others have focused solely on Plantinga’s 
epistemology (Khādimī, 2025). Consequently, the gap for a study that can derive a new 
model of religious rationality from two independent traditions-one ontological and the 
other functionalist-has been clearly left unattended to.

Method
The theoretical framework of this research is based on three main axes:
A) The ontological axis: In Transcendent Theosophy, religious knowledge is rooted 

in the unity of existence (Waḥdat al-Wujūd), the gradation of existence (Tashkīk al-Wu-
jūd), the levels of perception (Marātib al-Idrāk), and presential knowledge (al-ʿilm al-
Ḥuḍūrī).

B) The analytical-epistemological axis: In Plantinga’s warrant theory, the structure 
of knowledge is explained on the basis of the proper functioning of cognitive faculties, 
functioning in a suitable environment, according to a design plan aimed at truth, and 
operating in accordance with a divine plan.

C) The integrative axis: This seeks to demonstrate that Mullā Ṣadrā’s existential on-
tology can explain the intuitive and existential foundations of religious belief, while 
Plantinga’s functionalist epistemology can clarify the epistemic mechanisms of reli-
gious belief.

Research methodology: The research adopts an analytical‑comparative approach, not 
merely juxtaposing concepts, but scientifically explaining the similarities, differenc-
es, and the possibility of combining the two epistemic systems. Within this theoretical 
method, the religious knowledge of Mullā Ṣadrā and Plantinga is analyzed at the foun-
dational level (ontology, epistemology, the principles of perception, and the structure of 
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justification). The comparison is conducted through a systematic analysis of theoretical 
structures, with the aim of finding points of convergence and divergence in order to 
present a new model bridging the two epistemic domains.

Findings
The findings of the article indicate that the combination of intuitive and presential 

ontology in Transcendent Theosophy with the functionalist analysis of cognitive facul-
ties in warrant theory can provide a framework in which religious belief can, on the one 
hand, be rationally explained through presence and existential realization in the human 
cognitive domain, and on the other hand, through the proper mechanisms of cognition.

The existential-functional model is a framework for evaluating the rationality of re-
ligious beliefs, derived from the combination of two fundamental components: First, 
ontological depth and epistemic realization, derived from Mullā Ṣadrā’s teachings, in-
cluding presential knowledge (al-ʿilm al-Ḥuḍūrī), the gradation of existence (Tashkīk 
al-Wujūd), and the unity of the knower and the known (Ittiḥād al-ʿāqil wa al-Maʿqūl). 
Second, Functional and testable criteria, derived from Plantinga’s warrant theory.

This new model preserves intra‑traditional depth while simultaneously providing a 
mechanism for testable criteria. In this way, the gap between internal traditional intu-
ition and external rational criteria is practically and theoretically reduced. The aim is to 
show how one can preserve the ontological depth of religious belief while at the same 
time providing a rational and intersubjective criterion for justifying religious belief. 
Therefore, the integration of these two can compensate for the shortcomings of each. 
If the proposed model were merely ontological, it would weaken the social function of 
religious belief; if merely functionalist, the deep experience of religion would be over-
looked.

Conclusion
The new model of religious rationality is derived from the combination of two funda-

mental components, resulting in an existential‑functional religious rationality that rests 
on three conditions. First, in religious belief, presential knowledge is valid only when 
the individual’s cognitive faculties have functioned in natural conditions without er-
ror. Second, presential experience and existential principiality are reliable only when 
the environmental conditions allow for the proper realization of religious knowledge. 
Third, presential knowledge must be directed toward the reality of existents or divine 
truths; that is, religious belief possesses existential principiality and is in accordance 
with reality.

This proposed model solves the problem of religious epistemology, for the Islamic 
tradition regards religious belief as authentic but lacks testable criteria; analytic phi-
losophy possesses rational criteria but reduces religious experience. The new model 
provides both simultaneously: religious belief possesses both existential and intuitive 
depth (the components derived from Mullā Ṣadrā) and rational, measurable criteria (the 
components derived from Plantinga).
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مســئلۀ مقالــه ارائــۀ الگویــی نویــن از عقلانیــت دینــی بــر اســاس مبانــی معرفــت دینــی در دو 
که بتوانــد عناصر هستی‌شــناختی و  نظــام فکــری ملاصــدرا و پلانتینــگا اســت؛ الگویــی جامــع 
کنــد. ملاصدرا  وجــودی ســنت اســامی را بــا معیارهــای معرفت‌شناســی تحلیلی معاصر تلفیق 
کیــد بــر علــم حضــوری، تشــکیک وجــود و اتحــاد عاقــل و معقــول، ســاختاری از معرفــت  بــا تأ
کــه بــر مبنــای تحقــق وجــودی و شــهودی معرفــت ســامان یافتــه اســت.  دینــی ارائــه می‌کنــد 
کارکــرد صحیــح قــوای معرفتــی«،  در مقابــل، پلانتینــگا بــا طــرح نظریــۀ »ضمانــت« و تبییــن »
کارکردگرایانــه از عقلانیــت دینــی عرضــه می‌کنــد. مقالــۀ حاضــر بــا روش تحلیلــی– تصویــری 
گفت‌وگــوی میــان ایــن دو  تطبیقــی می‌کوشــد الگویــی نویــن از عقلانیــت دینــی را از رهگــذر 
کــه صرفــا بــه مقایســۀ  کنــد. اهمیــت موضــوع ایــن مقالــه در آن اســت  دســتگاه فلســفی بررســی 
کتفــا نمی‌کنــد، بلکــه بــا هــدف نظریه‌پــردازی، عناصــر بنیادیــن هــر  مفهومــی میــان دو ســنت ا
کنــار هــم قــرار می‌دهــد. ســاختار  دو نظــام را بــرای ســاختن مدلــی تلفیقــی از عقلانیــت دینــی 
ــه شــامل ســه بخــش اصلــی اســت: نخســت، تبییــن مبانــی معرفــت دینــی در حکمــت  مقال
ــگا؛ و ســوم،  ــۀ ضمانــت پلانتین ــر اســاس نظری ــی ب ــی معرفــت دین ــل مبان ــه؛ دوم، تحلی متعالی
ارائــۀ مــدل پیشــنهادی بــرای عقلانیــت دینــی بــر اســاس تلفیــق دو ســنت. یافتــۀ مقالــه نشــان 
ــا »تحلیــل  ــه ب کــه ترکیــب »وجودشناســی شــهودی و حضــوری« در حکمــت متعالی می‌دهــد 
کــه در آن  کارکردگرایانــۀ قــوای معرفتــی« در نظریــۀ ضمانــت، می‌توانــد چارچوبــی فراهــم آورد 
بــاور دینــی از یک‌ســو بــر حضــور و تحقــق وجــودی در ســاحت شــناختی انســان و از ســوی 

کنــد. دیگــر از طریــق ســازوکارهای معرفتــی صحیــح، قابلیــت تبییــن عقلانــی پیــدا 
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مقدمه

مســئلۀ عقلانیــت بــاور دینــی از بنیادین‌تریــن مباحــث در معرفت‌شناســی معاصــر اســت. در حکمــت 
ک، علــم حضــوری، تشــکیک وجــود و اتحــاد عاقــل  متعالیــه، مســئلۀ معرفــت دینــی بــر پایــۀ مراتــب ادرا
و معقــول تفســیر می‌شــود )شــیرازی، ۱۹۸۱، ج. ۳، صــص. ۳۰۵-۳۲۰(. در ایــن نظــام، معرفــت حقیقــی ناظــر بــه 
نوعــی »اتحــاد وجــودی« میــان عالــم و معلــوم اســت و بدین‌ســان، بــاور دینــی در عالی‌تریــن مرتبــۀ خــود، 

مقامــی از تحقــق وجــودی و شــهودی اســت )شــیرازی، ۱۹۸۱، ج. ۶، صــص. ۲۵-۱۲(.
در نقطــۀ مقابــل، معرفت‌شناســی تحلیلــی معاصــر به‌ویــژه در پلانتینــگا، بــا طــرح نظریــۀ ضمانــت، 
کارکــرد صحیــح قــوای معرفتــی در محیــط  کــه مبتنــی بــر » الگویــی بــرای عقلانیــت دینــی ارائــه می‌کنــد 
مناســب و مطابــق طــرح الهــی« اســت. پلانتینــگا باورهــای دینــی را در صــورت فعلیــت یافتــن در بســتر 
»طــرح الهــی« واجــد ضمانــت می‌دانــد و از ایــن طریــق، مبنایــی معرفت‌شــناختی بــرای عقلانیــت 
 Plantinga, 2000,( کــه مســتقل از شــواهد تجربــی یــا اســتدلال‌های قیاســی اســت دینــی فراهــم می‌کنــد 

.)pp. 153–180

بنابرایــن ســؤال اصلــی مقالــه نیــز بــر اســاس ایــن دو دیــدگاه شــکل می‌گیــرد: آیــا می‌تــوان از رهگــذر 
گفت‌وگــوی میــان معرفت‌شناســی ملاصــدرا و نظریــۀ ضمانــت پلانتینــگا، الگویــی نویــن و تلفیقــی بــرای 

کــه هــم دارای جنبــه وجودشــناختی و هــم حیــث معرفت‌شــناختی باشــد؟ کــرد  عقلانیــت دینــی ارائــه 
کنــون پژوهش‌هایــی مبنــی بــر بررســی تطبیقــی میــان مبانــی معرفــت دینــی در  بــا وجــود ایــن، تا
ــا  ــنت ب ــن دو س ــه ای ــت، درحالی‎ک ــده اس ــاهده نش ــگا مش ــت پلانتین ــۀ ضمان ــه و نظری ــت متعالی حکم
بــرای  ســازند.  غنی‌تــر  را  یکدیگــر  می‌تواننــد  روش‌شــناختی  و  هستی‌شــناختی  تفاوت‌هــای  وجــود 
 )۱۳۸۷ اشــکوری،  )فنایــی  ایمان‌گرایــی  و  عقل‌گرایــی  مســئلۀ  بــر  عمدتــا  موجــود  تطبیقــی  آثــار  مثــال، 
بــه مطالعــۀ  و برخــی پژوهش‌هــا صرفــا  یــا مســئلۀ شــرور )خادمــی و عباســی‎کیا، ۱۳۹۱( متمرکــز بوده‌انــد 
ــی،  ــگا )خادم ــی پلانتین ــه معرفت‌شناس ــا ب ــا صرف ــادزاده، ۱۳۹۶( و ی ــری و عم ک ــدرا )ذا ــی ملاص معرفت‌شناس
یــۀ  ۱۴۰۴( پرداخته‌انــد، بــدون آنکــه ســازوکارهای معرفتــی در هــر دو نظــام را بــرای تولیــد یــک نظر

کــه بتوانــد از دل دو  کنــار هــم قــرار دهنــد. در نتیجــه، جــای خالــی پژوهشــی  مشــترک یــا تکمیلــی 
کارکردگــرا، بــه الگــوی نوینــی از عقلانیــت دینــی دســت  ســنت مســتقل، یکــی وجودشــناختی و دیگــری 
کامــاً محســوس اســت. بنابرایــن موضــوع ایــن مقالــه بــا پژوهش‌هــای پیشــین هم‌پوشــانی نــدارد:  یابــد، 
پژوهش‌هــای انجام‌شــده یــا بــر تبییــن مفاهیــم صدرایــی متمرکــز بوده‌انــد و وارد عرصــۀ معرفت‌شناســی 
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کرده‌انــد، بــدون تکیــه بــر  یــۀ ضمانــت بســنده  تحلیلــی نشــده‌اند؛ یــا صرفــا بــه تبییــن و تحلیــل نظر
حکمــت اســامی؛ و یــا مقایســه‌ها فاقــد الگویــی نویــن بــرای عقلانیــت دینــی بوده‌انــد. پژوهــش 
ــوی  ــک الگ ــاختن ی ــرای »س ــتقل را ب ــی مس ــوب معرفت ــه دو چارچ ک ــت  ــی اس ــتین تلاش ، نخس ــر حاض

کنــار هــم می‌نشــاند. نویــن دربــارۀ عقلانیــت دینــی« 
کــه علــم حضــوری و اتحــاد وجــودی در نظام فکــری ملاصدرا  پژوهــش حاضــر می‌کوشــد نشــان دهــد 
یــۀ ضمانــت پلانتینــگا فراهــم  کلیــدی در نظر می‌تواننــد بنیان‌هایــی عمیق‌تــر بــرای برخــی مفاهیــم 
کارکــرد صحیــح قــوای معرفتــی می‌توانــد ابعــاد معرفت‌شــناختی  کننــد، در مقابــل تحلیــل پلانتینــگا از 
کنــد. ترکیــب ایــن دو ســنت می‌توانــد بــه  و توجیــه بین‌الاذهانــی معرفــت دینــی صدرایــی را تکمیــل 
کــه هــم از عمــق وجودشــناختی و هستی‌شناســانه  الگویــی نویــن از عقلانیــت دینــی منجــر شــود 

ــرد. برخــوردار اســت و هــم از دقــت تحلیلــی و معیارهــای معرفت‌شــناختی مــدرن بهــره بب

۱. چارچوب نظری و روش تطبیقی

ــدگاه  ــان دی ــۀ می ــکان مقایس ــه ام ک ــت  ــتوار اس ــی اس ــور اصل ــه مح ــر س ــش ب ــن پژوه ــری ای ــوب نظ چارچ
ملاصــدرا و پلانتینــگا دربــارۀ معرفــت دینــی را فراهــم می‌کنــد:

الــف( محــور هستی‌شــناختی: در حکمــت متعالیــه، معرفــت دینــی ریشــه در وحدت‌وجــودی، 
ایــن ســنت، معرفــت امــری وجــودی  ک و علــم حضــوری دارد. در  تشــکیک وجــود، مراتــب ادرا
گــرو اتحــاد عالــم و معلــوم و درجــات تجــرد نفــس اســت. بنابرایــن، هــر تحلیــل  اســت و تحقــق آن در 
معرفت‌شــناختی بایــد بــر بســتر هستی‌شناســی صدرایــی فهــم شــود، زیــرا از نظــر ملاصــدرا معرفــت 

ــان اســت. ــی وجــود انس ــی، شــکوفایی مرتبــۀ عال دین
ب( محــور معرفت‌شــناختی تحلیلــی: در نظریــۀ »ضمانــت« پلانتینــگا، ســاختار معرفــت بــر مبنــای 
عملکــرد صحیــح قــوای معرفتــی و فعالیــت در محیــط مناســب، بــر اســاس برنامــه و هــدف تعیین‌شــده 

و عمــل در راســتای طــرح الهــی بــرای رســیدن بــه صــدق تبییــن می‌شــود.
ج( محــور تلفیقــی بــر آن اســت تــا نشــان دهــد، هستی‌شناســی وجــودی ملاصــدرا می‌توانــد بنیان‌های 
کارکردگرایانــۀ پلانتینــگا می‌توانــد  شــهودی و وجــودی بــاور دینــی را توضیــح دهــد و معرفت‌شناســی 
، ظرفیــت شــکل‌گیری الگویــی  کنــد. ترکیــب ایــن دو محــور ســازوکارهای معرفتــی بــاور دینــی را روشــن 

نویــن از عقلانیــت دینــی را فراهــم مــی‌آورد.
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کنــار  روش‌شناســی پژوهــش: رویکــرد پژوهــش مبتنــی بــر روش تحلیلی-تطبیقــی اســت، نــه صرفــا 
ــی  ــم، بلکــه تبییــن علمــی شــباهت‌ها، تفاوت‌هــا و امــکان ترکیــب دو دســتگاه معرفت هم‌نهــادن مفاهی
یــۀ معرفــت دینــی ملاصــدرا و پلانتینــگا در ســطح مبنایــی )هستی‌شناســی،  اســت. در ایــن روش، نظر
تحلیــل  اســاس  بــر  مقایســه  می‌شــوند.  تحلیــل  توجیــه(  ســاختار  ک،  ادرا مبــادی  معرفت‌شناســی، 
ــۀ  ــرای ارائ ــراق ب ک و افت ــترا ــاط اش ــن نق ــدف، یافت ــرد. ه ــورت می‌گی ــری ص ــاختارهای نظ ــد س نظام‌من

ــی اســت. ــان دو حــوزۀ معرفت الگویــی نویــن می

۲. مبانی معرفت دینی نزد ملاصدرا

کــه  در دیــدگاه ملاصــدرا، مبانــی معرفــت دینــی بــر دســتگاه هستی‌شــناختی او اســتوار اســت، به‌گونــه‌ای 
گــزاره‌ای، بلکــه نحــوه‌ای از انکشــاف وجــود بــرای نفــس انســانی تلقــی  معرفــت دینــی نــه صرفــا امــری 
می‌شــود. چهــار اصــل بنیادیــن اصالــت وجــود، تشــکیک وجــود، مشــترک معنــوی بــودن وجــود و حرکــت 

جوهــری، چارچــوب نظــری ایــن تلقــی را ممکــن می‌ســازند.
، وجــود اســت نــه ماهیــت. ماهیت‌هــا  کــه واقعیــت عینــی و منشــأ اثــر اصالــت وجــود بدیــن معناســت 
اعتبــارات ذهنی‌انــد و هرآنچــه در خــارج اســت و آثــاری بــر آن مترتــب اســت، مصــداق مفهــوم وجــود 
کــه خــود  ــردد  ــم حضــوری« بازمی‌گ ــه »عل ــی در نهایــت ب اســت )آشــتیانی، ۱۳۸۷، ص. ۱۳۴(. معرفــت دین

نحــوه‌ای از وجــود اســت، نــه صــرف بازنمایــی ذهنــی )شــیرازی، ۱۹۸۱، ج. ۱، صــص. ۵۵-۵۰(.
کــه وجــود حقیقتــی واحــد امــا ذومراتــب اســت، از ضعیف‌تریــن  تشــکیک وجــود بیــان می‌کنــد 
مرتبــۀ مــادی تــا شــدیدترین مرتبــۀ الهــی. هــر ماهیــت نوعیــه، عــاوه بــر وجــود خــاص، دارای وجــود یــا 
کــه هریــک از وجودهــا در مرتبــۀ خاصــی از مراتــب تشــکیکی  وجــودات جمعــی نیــز هســت، به‌طــوری 
وجــود جــای دارد. ایــن وجودهــا در طــول یکدیگرنــد و در عــرض هــم و در یک مرتبه نیســتند )عبودیت، 
۱۳۸۵، ص. ۱۶۱(. معرفــت دینــی نیــز متناســب بــا شــدت و ضعــف مرتبــۀ وجــودی نفــس تحقــق می‌یابــد. 

ــم  ــر فراه ــو یقینی‌ت ــی به‎نح ــق دین ک حقای ــکان ادرا ــود، ام ــر ش ــدیدتر و مجردت ــس ش ــود نف ــه وج هرچ
می‌گــردد. بدین‌ترتیــب، اختــاف مراتــب ایمــان و یقیــن، ریشــه در تفــاوت مراتــب وجــودی انســان‌ها 

دارد )شــیرازی، ۱۹۸۱، ج. ۱، صــص. ۴۰-۳۷(.
مشــترک معنــوی بــودن وجــود، تضمین‌کننــدۀ امــکان معرفــت الهــی اســت. وجــود در همــۀ مصادیــق 
از خــدا تــا مخلوقــات بــه یــک معنــا حمــل می‌شــود، هرچنــد مصادیــق آن از حیــث شــدت و ضعــف 
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ک معنــوی، امــکان نوعــی معرفــت ایجابــی از خداونــد را فراهــم می‌ســازد،  متفاوت‌انــد. ایــن اشــترا
بی‌آنکــه بــه تشــبیه یــا تعطیــل بینجامــد؛ زیــرا معرفــت دینــی ناظــر بــه همــان حقیقــت واحــد وجــود، امــا 

در عالی‌تریــن مرتبــۀ آن اســت )شــیرازی، ۱۹۸۱، ج. ۱، صــص. ۳۵-۳۲(.
کــرده و به‌ســوی تجــرد و عقلانیــت  نفــس انســانی در بســتر حرکــت جوهــری، از مرتبــۀ مــادی آغــاز 
، امــری تدریجــی و تکاملــی اســت؛ یعنــی شــهود و یقیــن دینــی  ســیر می‌کنــد. معرفــت دینــی در ایــن ســیر

نتیجــۀ تحــول وجــودی نفس‌انــد، نــه صــرف تعالیــم بیرونــی )شــیرازی، ۱۳۸۲، صــص. ۳۰۰-۲۹۵(.
کــه در  در حکمــت متعالیــه، معرفــت دینــی بــر مبنــای تحــول وجــودی انســان تبییــن می‌شــود؛ تحولــی 
ک حضــوری  ک معنــوی آن و حرکــت جوهــری نفــس، بــه ادرا پرتــو اصالــت و تشــکیک وجــود، اشــترا

و یقینــی از امــر قدســی می‌انجامــد.

۲-۱. منابع معرفت دینی )عقل، شهود، وحی(

ملاصــدرا عقــل را یکــی از مهم‏تریــن منابــع معرفــت می‌دانــد و آن را دارای مراتــب نظــری و عملــی معرفــی 
کلیــات و مفاهیــم مجــرد را دارد و در مراتــب عالی‌تــر  می‌کنــد. او معتقــد اســت عقــل توانایــی درک 
کــه حقیقــت موجــودات را  کشــف حقیقــت وجــودی نائــل شــود. عقــل نــوری قدســی اســت  می‌توانــد بــه 

چنان‌کــه هســتند درک می‌کنــد )شــیرازی، ۱۹۸۱، ج. ۳، ص. ۲۸۷(.
ک تصــورات  بــا ادرا کــه  کــی مســتقلی اســت  ادرا نیــروی  کارکردهــای عقــل، عقــل  بــه  بــا توجــه 
کلــی می‌فهمــد و آن‎هــا را به‌صــورت جزئــی در امــور اخلاقــی  و تصدیقــات، حقایــق را به‌صــورت 
ک  کــه انســان بــا آن هســت‌ها و نیســت‌ها را ادرا کــی اســت  ک می‌کنــد. عقــل نظــری نیرویــی ادرا ادرا
ک می‌کنــد. در عقــل نظــری،  کــه انســان بــا آن بایدهــا و نبایدهــا را ادرا می‌کنــد، در مقابــلِ عقــل عملــی 
کــذب اصــل اســت و در عقــل عملــی، خیــر و شــر اساســی اســت. بنابرایــن، تفــاوت ایــن  صــدق و 
کار می‌کنــد؛  دو عقــل در نتیجــه اســت )جــوادی، ۱۳۸۵(. عقــل عملــی در هماهنگــی بــا عقــل نظــری 
ــا  ــد و در نســبت ب کــه توســط عقــل نظــری صــادر شــده اســت دریافــت می‌کن عقــل عملــی قوانینــی را 
مصادیــق جزئــی، اعمــال و افعــال را می‌ســنجد و ســپس حکــم بــه فضیلــت و رذیلــت بــودن فعــل 

ص. ۸۵(.  ،۱۳۹۰ )شــیرازی،  می‌دهــد 
یکــی از ابتــکارات مهــم ملاصــدرا، تلفیــق عقــل و شــهود اســت. شــهود در اندیشــۀ ملاصــدرا مکمــل 
عقــل اســت، نــه بدیــل آن )شــیرازی، ۱۹۸۱، ج. ۷، ص. ۱۵(. ماهیــت معرفــت شــهودی، اتحــاد و پیوســتگی 
گــر بیــن عالــم و معلــوم اتحــاد یــا پیوســتگی  کــری و عمــادزاده، ۱۳۹۶(. ا میــان عالــم و معلــوم اســت )ذا
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وجــودی باشــد و عالــم و معلــوم هــر دو مجــرد و عالــم قائم‌بــه‌ذات باشــد، علــم حضــوری محقــق 
ص. ۵۴(.  ،۱۳۸۱ )شــیرازی،  می‌شــود 

وحــی در اندیشــۀ ملاصــدرا عالی‌تریــن منبــع معرفــت دینــی اســت. او وحــی را نوعــی »علــم حضوری« 
کــه بــدون واســطه از عقــل فعــال یــا فیــض الهــی بــه قلــب نبــی می‌رســد. وحــی، اشــراق ربانــی  می‌دانــد 
کامل‌تریــن مراتــب علــم اســت  کــه در نفــس قدســی پیامبــر پــس از تکامــل آن تجلــی می‌کنــد و  اســت 
کــه توســط خداونــد بــه برخــی  )شــیرازی، ۱۹۸۱، ج. ۶، ص. ۳۴۴(. ملاصــدرا قــوۀ قدســیه را قــوه‌ای می‌دانــد 

کننــد، بــدون  از انســان‌ها داده شــده اســت. ایــن انســان‌ها می‌تواننــد مجهــولات را بــه معلومــات تبدیــل 
اینکــه نیــاز بــه مقدمــات داشــته باشــند. انســان‌های معمولــی بــا ممارســت و تمریــن می‌تواننــد بــه مرتبــۀ 
کــه از طریــق فراینــد  فعلیــت تــام و قــوۀ قدســیه دســت یابنــد. انبیــا و اولیــای الهــی انســان‌هایی هســتند 
کــه  موهبتــی دارای قــوۀ قدســیه می‌شــوند، ایــن فراینــد موهبتــی شــامل وحــی و الهــام اســت. هنگامــی 
گــر  گاهــی دارد، واجــد وحــی اســت و ا کتســاب آن آ فاعــل شناســا بــه نحــوۀ ایجــاد بــاور و فراینــد ا
گاهــی نداشــته باشــد، واجــد الهــام اســت.  کتســاب آن آ فاعــل شناســا بــه نحــوۀ ایجــاد بــاور و فراینــد ا
ایــن دو فراینــد موجــد باورهــای دینــی صــادق هســتند و افاضه‌کننــدۀ آن امــری الوهــی و فرشــته‌ای 
کــه خطــا در آن راه نــدارد )شــیرازی، ۱۹۸۱، ج. ۲، ص. ۴۵۲(. فاعــل شناســا دارای قــوۀ قدســیه هنــگام  اســت 
کنــد.  ک حقایــق جهــان مــادی می‌توانــد بــه عالــم عقــول متصــل شــود و علــوم غیبــی را دریافــت  ادرا
کــه  ــی می‌فهمــد  ــوار معقول ــن نفــس و پذیــرش ان ــوان ظرفیــت تجــرد یافت ملاصــدرا قــوۀ قدســیه را به‌عن
امــکان اتصــال فاعــل شناســا بــه عالــم عقــول و دریافــت علــوم غیبــی را فراهــم مــی‌آورد. امــا »حضوریــت« 
نــزد ملاصــدرا بــر مبنــای »وضــع هستی‌شــناختی حضــور معلــوم در نفــس« تعریــف می‌شــود، نــه صــرف 
فقــدان واســطه. معیــار »حضــوری بــودن«، نبــود واســطه نیســت، بلکــه »حضــور وجــودی معلــوم در 
نفــس« اســت )شــیرازی، ۱۹۸۱، ج. ۳، صــص. ۳۳۰-۳۳۱(. ملــک در حکمــت متعالیــه »مجــرد« اســت و 
کیفیــت  آنچــه افاضــه می‌کنــد »نــور وجــودی« اســت، نــه »صــورت خیالــی«. حضــوری بــودن تابــع »
ــر نفــس آمــادۀ تجــرد باشــد، افاضــۀ ملــک به‌صــورت حضــور  گ ــه شــکل افاضــه. ا دریافــت« اســت، ن

ــص. ۱۲۶-۱۲۵(. ــیرازی، ۱۹۸۱، ج. ۷، ص ــد )ش ــق می‌یاب ــس تحق ــوم در نف ــن معل عی
بنابرایــن، هرچنــد برخــی دریافت‌هــای غیبــی ممکــن اســت از طریــق واســطه‌ای )مثــل ملــک( بــه 
گیرنــده، آن دریافــت  کــه در صــورت تجــرد و آمادگــی نفــس  نفــس منتقــل شــوند، ملاصــدرا می‌پذیــرد 
می‌توانــد علــم حضــوری باشــد و لــذا اینکــه »چــون واســطه‌ای هســت، پــس معرفــت دیگــر حضــوری 



153

  دورۀ ۲۰، پاییز و زمستان ۱۴۰۴، شمارۀ 37

نیســت« را رد می‌کنــد. بنابرایــن هیــچ ناســازگاری میــان دریافــت علــوم غیبــی از طریــق قــوۀ قدســیه 
ــه به‎شــکل انتقــال،  ــودن ن ــدارد. حضــوری ب ــودن معرفــت در عالی‌تریــن ســطح وجــود ن و حضــوری ب

بلکــه بــه »نحــوۀ حضــور حقیقــت در نفــس« وابســته اســت.
کلیــات و اثبــات مبــادی  ملاصــدرا ســه ســطح از منابــع معرفــت دینــی را می‌پذیــرد: عقــل بــرای درک 
کامل‌تریــن و نهایی‌تریــن  دیــن؛ شــهود بــرای وصــول حضــوری بــه حقیقــت وجــود؛ و وحــی به‌عنــوان 
ــد دارد. در  کی ــع تأ ــن مناب ــودن ای ــل ب ــی و مکم ــر هماهنگ ــت. او ب ــا اس ــص انبی ــه مخت ک ــت  ــع معرف منب
دیــدگاه ملاصــدرا عقــل و وحــی به‌منزلــۀ منابــع معرفت‌انــد، ولــی از حیــث صــورت معرفتــی غالبــا 
گــذر نفــس بــه مراتــب عالــی ســلوک می‌تواننــد بــه علــم حضــوری  حصولی‌انــد و تنهــا در صــورت 
تبدیــل شــوند. در نظــام ملاصــدرا وقتــی عقــل بــه نتایجــی دســت می‌یابــد، آن نتایــج در قالــب مفاهیــم 
حصولــی بــه نفــس عرضــه می‌شــوند، مگــر آنکــه نفــس عــارف از طریــق ســیر خــاص معنــوی بــه مرتبــۀ 
گرچــه می‌توانــد انســان را تــا مــرز عین‌الیقیــن بکشــاند،  حضــوری ارتقــا یابــد. بنابرایــن »عقــل صــرف« 
به‌خودی‌خــود علــم حضــوری نیســت، مگــر همــراه بــا تحــول وجــودی نفــس. وحــی ممکــن اســت 
نــزد الوهیــت »حضــور معرفتــی« داشــته باشــد )در مقــام حقیقــت وحــی(، امــا بــرای مخاطــب بشــری، 
، لفــظ، تصویــر معانــی( تحقــق می‌یابــد، مگــر  پذیــرش وحــی معمــولاً از طریــق قالــب حصولــی )تفســیر
کــه  کــه انســان مؤمــن بــا ســیر ســلوکی بــه تجربــۀ حضــوری نســبت بــه حقیقــت وحــی دســت یابــد  وقتــی 
آن‏گاه همــان پیــام وحــی به‌صــورت علــم حضــوری در نفــس حاضــر می‌گــردد )شــیرازی، ۱۹۸۱، ج. ۳، 

صــص. ۷۸، ۱۰۵(.

ملاصــدرا میــان »عقــل، وحــی و شــهود« تمایــزی معرفت‌شــناختی و هستی‌شــناختی برقــرار می‌ســازد؛ 
کــه در آن حقیقــت عینــا در نفــس  کــه علــم حضــوری مرتبــه‌ای از معرفــت اســت  حکــم او ایــن اســت 
حاضــر می‌گــردد و ازایــن‌رو از حیــث اقتــدار یقینــی و خصوصیــات هستی‌شــناختی متمایــز از علــوم 
حصولــی اســت. عقــل و وحــی منابــع مهــم معرفتی‌انــد، امــا در قالــب علــم حصولــی وارد می‌شــوند؛ تنهــا 
ــم حضــوری  ــه مقــام حضــوری برســاند، احــکام عل ــه ســیر اخلاقــی و وجــودی، نفــس را ب درصورتی‏ک
کامــل وجــود دارد و  بــر آن‎هــا قابــل حمــل خواهــد بــود. از نظــر ملاصــدرا میــان عقــل و دیــن هماهنگــی 
ــا هــم ناســازگار باشــند و حتــی میــان مراتــب دیــن و وجــود انســان و مراتــب عقلــی او  ممکــن نیســت ب

هماهنگــی وجــود دارد )شــیرازی، ۱۳۸۶، ص. ۶۷(.
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۲-۲. مراتب معرفت و معیار صدق

ملاصــدرا معیــار صــدق را در فلســفه‌اش بــر مبنــای اصالــت وجــود و اتحــاد عاقــل و معقــول قــرار می‌دهــد. 
کــه در معرفــت حضــوری، حقیقــت معلــوم نــزد عالــم حاضــر می‌شــود و ایــن حضــور  او معتقــد اســت 
عیــن صــدق اســت. صــدق عبــارت اســت از مطابقــت علــم بــا وجــود عینــی، و ایــن مطابقــت در علــم 
حضــوری تحقــق دارد، زیــرا شــیء بــه عیــن خــود نــزد عالــم حاضــر اســت )شــیرازی، ۱۹۸۱، ج. ۳، ص. ۳۳۴(. 
معیــار صــدق در معرفــت حصولــی مطابقــت صــورت ذهنــی بــا واقــع عینــی؛ امــا معیــار صــدق در معرفــت 
کــه عیــن حقیقــت و عــاری از خطاســت )شــیرازی، ۱۳۸۲،  حضــوری، حضــور عینــی معلــوم نــزد عالــم، 
کــه وجــود علمــی و وجــود عینــی یــک چیــز  ص. ۱۸۰(. علــم حضــوری خطاناپذیــر اســت؛ در جایــی 

هســتند، خطــا بی‌معنــا خواهــد بــود، ولــی علــم حصولــی به‌دلیــل واســطه‌بودن مفاهیــم ذهنــی می‌توانــد 
کشــف شــهودی اســت )رضایــی،  ــر برهــان عقلــی و  دچــار خطــا شــود و راه رفــع خطــا اتــکای هم‏زمــان ب

ص. ۹۸(.  ،۱۳۸۶

کارکرد معرفت حضوری در توجیه باور دینی  .۳-۲

علــم حضــوری مبنایــی بــرای معرفت‌شناســی و مابعدالطبیعــه اســت و شــناخت آن و تحلیــل لــوازم و 
کمــک  نتایــج آن می‌توانــد بــه حــل بســیاری از دشــواری‌های اساســی در معرفــت و در مابعدالطبیعــه 
کــه علــم حضــوری، اصــل و ریشــۀ همــۀ علــوم  کیــد می‌کنــد  کنــد )اشــکوری، ۱۳۸۷، ص. ۱۵(. ملاصــدرا بارهــا تأ
اســت، حتــی علــوم حصولــی بــر آن مبتنی‌انــد )شــیرازی، ۱۹۸۱، ج. ۳، ص. ۳۴۸(. ملاصــدرا تصریــح می‌کنــد 
ــی  ــم حصول ــمارد و عل ــور می‌ش ــهود و حض ــا را ش ک‌ه ــۀ ادرا ــت؛ وی هم ــور اس ــا حض ــاوق ب ــم مس ــه عل ک
را به‏لحــاظ وجــودی بــه علــم حضــوری برمی‌گردانــد )حســین‌زاده، ۱۳۸۶، ص. ۱۶۹(. هــر علــم حصولــی 
گــر علــم حضــوری وجــود نداشــته باشــد، علــم حصولــی اعتبــار نــدارد  مســبوق بــه علــم حضــوری اســت؛ ا

ص. ۲۶۰(.  ،۱۳۸۱ )طباطبایــی، 

ــا نمی‌دانــد، بلکــه حقیقــت دیــن را امــری شــهودی و  ملاصــدرا دیــن را صرفــا یــک مجموعــۀ قضای
ذوقــی معرفــی می‌کنــد )شــیرازی، ۱۳۵۴، ص. ۱۰۲(. ملاصــدرا مهم‏تریــن منبــع معرفتــی خــود را شــهود معرفــی 
کــه تنهــا راه شــناخت حقایــق را شــهود می‌دانــد و آنچــه از اســتدلال به‌دســت  می‌کنــد، تــا جایــی 

کــری و عمــادزاده، ۱۳۹۶(. می‌آیــد ناچیــز می‌شــمرد )ذا
کارکــرد مهمــی در توجیــه بــاور دینــی دارد. ملاصــدرا بــر اســاس اتحــاد  اصــل »اتحــاد عاقــل و معقــول« 
ک  ک‌شــونده و خــود ادرا ک‌کننــده و ادرا عاقــل و معقــول معتقــد اســت در معرفــت، قــوۀ مدرکــه و ادرا
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ســه چیــز مســتقل از یکدیگــر نمی‌باشــند. بــر ایــن اســاس، وقتــی مؤمــن حقیقتــی الهــی را شــهود می‌کنــد، 
آن حقیقــت در وجــود او حاضــر می‌شــود و عیــن علــم اوســت. بنابرایــن ایمــان دینــی به‌مثابــۀ علــم 

حضــوری، توجیهــی ذاتــی و یقینــی بــرای بــاور دینــی فراهــم مــی‌آورد )شــیرازی، ۱۳۸۵، ج. ۳، ص. ۲۴۴(.
کــه آیــا »علــم حضــوری« ملاصــدرا نیــاز بــه توجیــه دارد؟ چگونــه می‌تــوان  ایــن ســؤال مطــرح می‌شــود 
کــرد؟ ملاصــدرا »علــم حضــوری« را  ادعــای شــهود شــخصی را به‌عنــوان معرفــت عینــی معتبرســازی 
یقینی‌تریــن مرتبــۀ معرفــت می‌دانــد و آن را بی‌نیــاز از هرگونــه توجیــه می‌دانــد. علــم حضــوری نــزد 
ــس  ــودی نف ــۀ وج ــوم در مرتب ــی معل ــت؛ یعن ــوم اس ــم و معل ــان عال ــودی می ــاد وج ــی اتح ــدرا نوع ملاص
ــدارد )شــیرازی، ۱۹۸۱، ج. ۳، صــص. ۳۱۰ و ۳۱۵(.  ــل، خطــا و شــک در آن راه ن ــن دلی ــه همی حضــور دارد، ب
«؛ بنابرایــن نــه بــه اســتدلال نیــاز دارد و نــه بــه توجیــه  علــم حضــوری از ســنخ »وجــود« اســت نــه »تصویــر
معرفتــی )شــیرازی، ۱۹۸۱، ج. ۱، ص. ۳۰۳(. معرفــت نفــس بــه خــود، مصــداق علــم حضــوری اســت و ایــن 
کــه پایــه اســت فراتــر از توجیــه می‌باشــد. بنابرایــن از نظــر  معرفــت »پایه‌تریــن علــم« اســت. چیــزی 
ــارف و  ــر مع ــار دیگ ــود معی ــون خ ــت، چ ــوری بی‌معناس ــم حض ــارۀ عل ــی« درب ــیدن »چرای ــدرا، پرس ص

ــذات اســت )شــیرازی، ۱۳۸۲، صــص. ۷۸، ۸۲(. بدیهــی بال
کــرد از دو ظرفیــت  ملاصــدرا بــرای پاســخ بــه اینکــه چگونــه علــم حضــوری را می‌تــوان عینیت‌منــد 
کــه علــم حضــوری به‏دلیــل  درونــی و بیرونــی علــم حضــوری ســخن می‌گویــد. ملاصــدرا معتقــد اســت 
»وحــدت وجــودی« میــان عالــم و معلــوم، خــود وجــود و واقعیــت اســت، نــه صرفــا تجربــۀ ذهنــی. 
بنابرایــن عینیــت علــم حضــوری نــه از راه اســتدلال، بلکــه از راه تحقــق وجــودی عیــن معلــوم در نفــس 

تضمیــن می‌شــود )شــیرازی، ۱۹۸۱، ج. ۳، ص. ۲۹۲(.
ــی را  ــهود حقیق ــد: او ش ــرح می‌کن ــه مط ــهود را این‌گون ــتن ش ــرای اعتبارداش ــی ب ــار بیرون ــدرا معی ملاص
گــر شــهود بــا اصــول برهانــی ناســازگار باشــد، اعتبــار  بــا نظــام عقلــی و شــرعی هماهنــگ می‌دانــد. ا
نــدارد )شــیرازی، ۱۳۸۶، صــص. ۱۵۰، ۱۵۵(. شــهودهای حقیقــی پایدارنــد و تناقــض یــا زوال‌پذیــری ندارنــد. 
کــه اثــر »تحــول وجــودی« و »قــرب« بــر جــای  ملاصــدرا تجربــۀ حضــوری را در صورتــی معتبــر می‌دانــد 

گــذارد )شــیرازی، ۱۹۸۱، ج. ۹، صــص. ۱۸۶، ۱۸۹(.
ــه اســت: از لحــاظ  کــردن علــم حضــوری دوگان ــد  ــه عینیت‌من بنابرایــن از منظــر ملاصــدرا، پاســخ ب
ــا از لحــاظ معیارهــای  ــدارد؛ ام ــه ن ــه توجی ــاز ب ــل ذات وجــودی خــود نی ــم حضــوری به‏دلی ــی عل درون
بیرونــی )انســجام درونــی، ثبــات و تحــول وجــودی( به‌ویــژه در عرصــۀ معرفــت دینــی بــرای عینیــت لازم 
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اســت. ایــن معیارهــا علــم حضــوری را بــه ســطحی از عینیــت منتقــل می‌کننــد؛ بی‌آنکــه آن را بــه معرفــت 
حصولــی تقلیــل دهنــد.

کارکردهــای اصلــی علــم حضــوری در توجیــه بــاور دینــی را این‌گونــه  از مجمــوع ایــن نــکات می‌تــوان 
کرد: خلاصــه 

و  یقینــی  آن،  بــر  مبتنــی  دینــی  بــاور  لــذا  و  اســت  علــم حضــوری خطاناپذیــر  یقینــی:  بنیــان   .۱
اســت. موجــه 

ــه  ــوان آن را ب ــه می‌ت ــت، چگون ــر اس ــوری خطاناپذی ــم حض ــر عل گ ــه ا ک ــود  ــرح می‌ش ــؤال مط ــن س ای
کــرد؟ ملاصــدرا ســه نکتــه را مطــرح می‌کنــد: دیگــران منتقــل 

۱. انتقــال مســتقیم علــم حضــوری غیرممکــن اســت. در علــم حضــوری، معلــوم »عینــا« در نفــس 
حاضــر می‌شــود. بنابرایــن ایــن نــوع معرفــت نمی‌توانــد به‎شــکل عینــی و مســتقیم بــه نفــس دیگــری 
ــۀ تجــرد و قــوۀ قدســیه رســیده باشــد )شــیرازی، ۱۹۸۱،  ــه مرتب ــز ب منتقــل شــود، مگــر آنکــه نفــس دیگــر نی

ص. ۳۳۵(. ج. ۳، 

ــا  ــا و اولی کــه انبی ــاور قابــل فهــم: ملاصــدرا تصریــح می‌کنــد  ــا ب ۲. انتقــال به‌صــورت علــم حصولــی ی
بــا واســطۀ وحــی یــا شــریعت، علــم حضــوری خــود را بــه دیگــران به‎شــکل »علــم حصولــی« بــا »آیــات 
ــۀ حضــور  ــه جــای ارائ ــوع انتقــال، ب ــد )شــیرازی، ۱۳۸۲، صــص. ۱۵۲، ۱۵۵(. ایــن ن و نصــوص« منتقــل می‌کنن
کــه بــرای افــراد عــادی قابــل درک اســت.  مســتقیم حقیقــت، آموزه‌هــا و احــکام دینــی را ارائــه می‌دهــد 
گــر بــر پایــۀ آیــات، نصــوص،  به‌این‌ترتیــب، بــاور دینــی مــردم علــم حصولــی موجــه اســت. ایمــان مــردم، ا
گــر بــه علــم حضــوری نرســند )شــیرازی،  شــریعت و آمــوزش پیامبــر باشــد، موجــه و راهنماســت، حتــی ا
۱۹۸۱، ج. ۷، صــص. ۱۴۶، ۱۴۸(. ایــن بــاور حصولــی بــه آن‎هــا امــکان می‌دهــد از موهومــات و باطــل پرهیــز 

گیرنــد. کننــد و در مســیر هدایــت دینــی قــرار 
۳. ســنجۀ بــاور دینــی مــردم: ملاصــدرا معیــار ایمــان مــردم عــادی را اطاعــت از شــریعت و پذیــرش 
آیــات و احــکام پیامبــر می‌دانــد، نــه علــم حضــوری بــه حقایــق الهــی )شــیرازی، ۱۹۸۱، ج. ۱، صــص. ۳۰۵، 
کســب  ۳۱۰(. انســان عــادی )به‏دلیــل محدودیــت قــوا و حجــاب مــادی( نمی‌توانــد علــم حضــوری 

کنــد. بنابرایــن ایمــان و بــاور دینــی آنــان حصولــی امــا موجــه اســت، زیــرا بــا رعایــت نصــوص شــریعت و 
ــران هدایــت می‌شــوند. ــم پیامب تعلی

ملاصــدرا تفاوتــی روشــن بیــن ارتبــاط علــم حضــوری و علــم حصولــی قائــل اســت، امــا بیــن ایــن دو، 
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کامــاً تفکیــک و پیونــد  ارتبــاط انتقالــی و تدریجــی وجــود دارد. ملاصــدرا ایــن دو ســطح معرفــت را 
کــه ایمــان مــردم چیــزی بیــش از »امــر شــخصی و محــدود بــه اولیــاء« نیســت،  می‌دهــد و نشــان می‌دهــد 
بلکــه می‌توانــد هدایت‌کننــده و موجــه باشــد. بنابرایــن، مشــکل ظاهــری »ایمــان مــردم ناقــص و موهــوم 
ــردم دو  ــی م ــم حصول ــر و عل ــوری پیامب ــم حض ــرا عل ــود، زی ــل می‌ش ــدرا ح ــای ملاص ــا معیاره ــت« ب اس

ســطح مکمــل و منطبــق بــا هــدف هدایــت دینــی هســتند.
علم حضوری پیامبر → افاضۀ وجودی → آموزش و نصوص → باور حصولی مردم

در چارچــوب معرفت‌شناســی صــدرا، مســئلۀ نســبت میــان بــاور دینــی عامــه و علــم حضــوری نبــی 
یکــی از نقــاط اتصــال معرفــت و عقلانیــت دینــی اســت. در حکمــت متعالیــه، وحــی نبــوی ذیــل مقولــۀ 
علــم حضــوری شــهودی قــرار می‌گیــرد، نــه علــم حصولــی. نبــی، حقیقــت وحــی را بی‌واســطۀ صــورت 
ــی  ــد )شــیرازی، ۱۹۸۱، ج. ۳، ص. ۳۴۲(. نفــس نب ک می‌کن ــم ادرا ــزد عال ــوم ن ــی و از ســنخ حضــور معل ذهن
کــی پیامبــر  گشــته و بــه علــم حضــوری آن‎هــا را اخــذ می‌کنــد؛ دســتگاه ادرا بــا معــارف وحیانــی متحــد 
بــا هــر ســه عالــم )عقــل، مثــال، طبیعــت( پیونــد خــورده و معــارف مربــوط بــه هــر ســاحت از ســاحات 
کــه بــا آن ســاحت متناســب و مرتبــط اســت اخــذ  کــی خــود  هســتی را بــا لایــه و مرتبــه‌ای از دســتگاه ادرا

کنــد )ارشــد ریاحــی و رهبــری، ۱۳۹۵(.
بنابرایــن علــم حضــوری نبــی ذاتی‌الصــدق اســت، بــرای خــود نبــی، نیازمنــد دلیــل بیرونــی نیســت 
و از ســنخ یقیــن وجــودی اســت. در مقابــل، بــاور دینــی مــردم، حصولــی، مفهومــی و واســطه‌دار اســت 
«. ملاصــدرا تصریــح  « اســت، نــه »علــم بالحضــور ــر گــزارش وحــی و از ســنخ »علــم بالخب و متکــی بــه 
کثریــت انســان‌ها به‏دلیــل ضعــف مرتبــۀ وجــودی نفــس، امــکان وصــول بــه علــم حضــوری  کــه ا می‌کنــد 

وحیانــی را ندارنــد )شــیرازی، ۱۹۸۱، ج. ۶، ص. ۲۹۷(.
گــر  مســئلۀ اصلــی ایــن اســت: موجه‌بــودن بــاور دینــی مــردم بــه علــم حضــوری نبــی چگونــه اســت؟ ا
علــم حضــوری نبــی فقــط بــرای خــود او موجــه اســت و مــردم بــه آن علــم دسترســی ندارنــد، پــس بــاور 

کــی موجــه می‌شــود؟ دینــی مــردم چگونــه و بــه چــه ملا
ک بــرای موجه‌بــودن بــاور دینــی عامــه بــه نبــی صــادق وجــود دارد  در حکمــت متعالیــه، چهــار مــا

کــه مجمــوع آن‎هــا بــاور دینــی مــردم را موجــه می‌کنــد.
کیــد می‌کنــد، نــه  ک اول: شــواهد وجــودی و اخلاقــی نبــی. ملاصــدرا بــر صــدق وجــودی تأ مــا
کــردار و  گفتــار و  گفتــاری. نبــی صــادق دارای تزکیــۀ نفــس، زهــد غیرتصنعــی، انســجام  صــرف صــدق 
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کنــد امــا فاقــد انســجام وجــودی پایــدار  کاذب ممکــن اســت ادعــا  تحــول وجــودی پایــدار اســت. نبــی 
اســت )شــیرازی، ۱۹۸۱، ج. ۷، ص. ۲۹۸(.

ک دوم: اعجــاز به‌مثابــۀ صــدق حضــوری. در دیــدگاه ملاصــدرا، معجــزه صرفــا خــرق عــادت  مــا
نیســت، بلکــه تجلــی قــدرت نفــس متصــل بــه عقــل فعــال و ظهــور تصــرف وجــودی اســت. نبــی 
کاذب یــا فاقــد معجــزۀ حقیقــی اســت یــا دچــار تناقــض، زوال و ناپایــداری در ادعــا می‌شــود )شــیرازی، 

ص. ۳۶۵(.  ،۱۳۸۲

کلــی. وحــی صــادق، بــا عقــل ســلیم و  ک ســوم: انســجام محتــوای وحــی بــا فطــرت و عقــل  مــا
کاذب معمــولاً  فطــرت وجــودی انســان ناســازگار نیســت، هرچنــد فراتــر از عقــل نظــری باشــد. نبــی 
گزاره‌هایــی متناقــض بــا فطــرت اخلاقــی یــا تصویــری فروکاهنــده از حقیقــت الهــی ارائــه می‌دهــد 

ص. ۳۲۸(. ج. ۱،   ،۱۹۸۱ )شــیرازی، 

ک چهــارم: تأثیــر وجــودی وحــی در مخاطبــان. صــدق وحــی در ثمــرۀ وجــودی آن نیــز آشــکار  مــا
می‌شــود؛ وحــی صــادق، اخــاق و معنــا می‌آفرینــد و همچنیــن نظــم وجــودی ایجــاد می‌کنــد )شــیرازی، 

ج. ۳، ص. ۱۷۲(.  ،۱۳۸۵

۲. فــراروی از اســتدلال صــرف: باورهــای دینــی نــه از طریــق اســتدلال، بلکــه بــا شــهود حضــوری بــه 
خداونــد توجیــه می‌شــوند.

ــن  ــود؛ ای ــر می‌ش ــن حاض ــزد مؤم ــد ن ــوری، خداون ــۀ حض ــد: در تجرب ــا خداون ــودی ب ــاط وج ۳. ارتب
ــاور دینــی اســت. کافــی بــرای ب ــه  حضــور خــود توجی

حضــوری  علــم  بــر  تکیــه  بــا  ملاصــدرا  معرفتــی،  کیت  شــکا برابــر  در  کیت:  شــکا بــه  پاســخ   .۴
ــی  ــک و خطای ــچ ش ــای هی ــه ج ک ــت  ــتوار اس ــی اس ــر حقیقت ــی ب ــاور دین ــاس ب ــه اس ک ــد  ــان می‌ده نش

نیســت. آن  در 

۳. مبانی معرفت دینی نزد پلانتینگا

ــر  گرایــش وثاقت‌گرایــی اســت. ب ــا  ــرا ب ــگا در معرفت‌شناســی عــام خویــش یــک فیلســوف برون‌گ پلانتین
ایــن اســاس، بــه جایــگاه فراینــد موثــق و قابــل اعتمــاد در توجیــه بــاور اهتمــام دارد و معتقــد اســت زمانــی 
کــه از فرایندهــای قابــل اعتمــاد به‌دســت آمــده باشــد. او در همیــن راســتا بحــث  یــک بــاور موجــه می‌شــود 
کــه در  کارکــرد مناســب قــوۀ معرفتــی را مطــرح می‌کنــد و معتقــد اســت فراینــد معتبــر و موثــق، فراینــدی اســت 
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کارکــرد مناســب قــوۀ معرفتــی را نیــز بــا  کارکــرد مناســبی داشــته باشــد و  آن قــوۀ معرفتــی مربــوط بــه آن فراینــد 
چهــار شــرط مطــرح می‌کنــد:

الف( قوای معرفتی عملکرد صحیحی داشته باشند.
کرده باشند. ب( قوای معرفتی در محیط مناسب خویش فعالیت 

که برای آن طرح‌ریزی شده فعالیت نموده باشد. ج( قوۀ معرفتی مطابق با برنامه‌ای 
گرفته شده فعالیت نموده باشد. که برای آن در نظر  د( قوۀ معرفتی متناسب با اهدافی 

ــه برایــش از ســوی فاعــل شناســا رعایــت شــده  ــر قــوۀ معرفتــی در فعالیــت خویــش ایــن ســه نکت گ ا
کارکــرد ایــن قــوه  کارکــرد صحیــح خواهــد شــد و بدین‌ترتیــب فراینــد معرفتــی حاصــل از  باشــد، واجــد 
ــا  ــد. او ب ــد ش ــی خواه ــر تلق ــده از آن معتب ــت آم ــج به‌دس ــود و نتای ــد ب ــاد خواه ــل اعتم ــق و قاب ــز موث نی
یــۀ  ایــن مبانــی بیان‌شــده در معرفت‌شناســی عــام، وارد بحــث معرفت‌شناســی دینــی می‌شــود و نظر
حــس الوهــی را به‌عنــوان قــوۀ معتبــر در وصــول بــه معرفــت دینــی قابــل قبــول و معتبــر مطــرح می‌کنــد. 
کار ایــن قــوه تولیــد بــاور دینــی  پلانتینــگا اعتقــاد دارد انســان‌ها دارای حــس خداشناســی هســتند؛ 
کتــاب مقــدس یــا مواجهــه بــا برخــی  اســت. چنانچــه فاعــل شناســا در وضعیــت مناســب ماننــد مطالعــۀ 
کار  پدیده‌هــای جهــان یــا تحریــک درونــی روح‌القــدس بــه وی دســت دهــد، حــس خداشناســی بــه 
کارکــرد صحیــح حــس الوهــی باعــث تجربــۀ  می‌افتــد و بــاور دینــی تولیــد می‌کنــد. وضعیــت مناســب و 
 ، دینــی می‌شــود. فراینــد مــؤدی بــه صــدق در معرفــت دینــی پلانتینــگا نــه صرفــا بــر صادق‌بــودن بــاور
بلکــه بــر عملکــرد حــس خداشناســی، بــه شــرط عمــل صحیــح و محیــط مناســب، می‌توانــد بــاور دینــی 

را بــه ســطح معرفــت موجــه و تضمین‌شــده برســاند.

گرایی کلاسیک ۳-۱. نقد مبنا

گرایــی اســت و فیلســوفانی، از جملــه افلاطــون،  قدیمی‌تریــن دیــدگاه در بــاب ســاختار توجیــه، نظریــۀ مبنا
کوینــاس تــا بیــش از دوران معاصــر بــه آن قائــل بودنــد. بــر طبــق آن، باورهــای موجــه مــا  ، تومــاس آ ارســطو
کــه توجیــه خــود را از بــاور  ــرد. بــاور پایــه بــاوری اســت  در دو دســتۀ باورهــای پایــه و غیرپایــه قــرار می‌گی
کرده  کــه توجیــه خــود را از بــاور یــا باورهــای دیگــر اخــذ  دیگــری اخــذ نکــرده باشــد و بــاور غیرپایــه بــاوری 
گرایــان باورهــای پایــه را بــه  کشــفی، ۱۳۸۳(. مبنا باشــد و درنهایــت بــه بــاور یــا باورهــای پایــه پایــان می‌یابــد )
گرایــان بــه  ک حســی دســته‌بندی می‌کردنــد. مبنا دو دســتۀ باورهــای بدیهــی و باورهــای مربــوط بــه ادرا
وجــود باورهــای پایــه و منتهی‌شــدن هــر سلســلۀ توجیــه بــه باورهــای پایــه قائــل هســتند. بهترین تبییــن آن‎ها 
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کــه خطاناپذیــر باشــد و همچنین توجیــه باورهــای غیرپایه  کــه بــاوری پایه اســت  مبتنــی بــر ایــن امــر اســت 
گیــرد )پلانتینــگا، ۱۳۸۱، ص. ۱۸۰(. از طریــق اســتنتاج باورهــای پایــه انجــام 

کافــی اســت. او در نقــد  ــه باورهــا نا ــرای توجی کلاســیک ب گرایــی  ــار مبنا ــگا، معی ــه اعتقــاد پلانتین ب
گرایــان  کــه مبنا کــه دایــرۀ باورهــای پایــه بســیار وســیع‌تر از آن چیــزی اســت  ایــن دیــدگاه نشــان می‌دهــد 
کلاســیک می‌پنداشــتند. بــر اســاس دیــدگاه او، باورهــای ناظــر بــه خــود، باورهــای مبتنــی بــر حافظــه، 
ک حســی، باورهــای پیشــینی و حتــی  ــر ادرا باورهــای مربــوط بــه دیگــر اشــخاص، باورهــای مبتنــی ب
 Plantinga,( ــم« تلقــی شــوند باورهــای اســتقرایی، درصورتی‏کــه واجــد ضمانــت باشــند، می‌تواننــد »عل

.)1993, p. 24

کلاسیک دو اشکال اساسی مطرح می‌کند: گرایی  پلانتینگا در نقد مبنا
کلاســیک اشــاره می‌کنــد.  گرایــی  الــف( پلانتینــگا نخســت بــه مشــکل خودارجاعــی در معیــار مبنا
ــن  ــه ای ک ــود  ــم، روشــن می‌ش ــق دهی ــار تطبی ــر خــود ایــن معی ــان را ب گرای ــر معیارهــای مبنا گ ــۀ او، ا به‌گفت
. برخــی  معیــار »موجــه« نیســت؛ زیــرا نــه بدیهــی اولــی اســت، نــه بدیهــی حســی، و نــه خطاناپذیــر
کــه شــواهد شــهودی بــرای بدیهی‌بــودن آن وجــود دارد؛ امــا پلانتینــگا معتقــد  کننــد  ممکــن اســت ادعــا 
کــه آن را در ردیــف قضایــای بدیهــی قــرار دهنــد. یــک قضیــه  اســت ایــن شــواهد به‌انــدازه‌ای نیســتند 
کــه فــردی بــا دســتگاه معرفتــی ســالم، صرفــا بــا فهــم آن  تنهــا زمانــی بدیهــی اولــی شــمرده می‌شــود 
ــدارد. ممکــن  ــی ن کلاســیک چنیــن وضعیت ــان  گرای ــار مبنا ــد؛ درحالی‎کــه معی کن ــه صــدق آن اذعــان  ب
گــر بنــا باشــد  کســی ایــن معیــار را بفهمــد امــا همچنــان بــه صــدق آن قائــل نشــود. افــزون بــر ایــن، ا اســت 
ایــن معیــار بــر پایــۀ اصــول خــود توجیــه شــود، بایــد از طریــق قیــاس، اســتقرا یــا بهتریــن تبییــن موجــود، 
کلاســیک هرگــز چنیــن  گرایــان  کــه مبنا لی در تأییــد آن ارائــه شــود. پلانتینــگا تصریــح می‌کنــد  اســتدلا
لی ارائــه نکرده‌انــد. بنابرایــن، آنــان در پذیــرش معیــار خــود بــه وظیفــۀ معرفتــی خویــش پایبنــد  اســتدلا

.)Plantinga, 2000, pp. 76-77( نبوده‌انــد
گزاره‌هــای بدیهــی اعــم از عقلــی  کلاســیک باورهــای پایــه را تنهــا در  گرایــی  کــه مبنا ب( ازآنجا
کــه به‌صــورت  کــه بســیاری از باورهایــی  و حســی و خطاناپذیــر محــدود می‌کنــد، نتیجــۀ آن اســت 
کــه  گذشــته یــا باورهایــی  پایــه پذیرفته‌ایــم، از اعتبــار ســاقط می‌شــوند. باورهــای مربــوط بــه حــوادث 
، و نــه از طریــق اســتدلال و برهــان  یــم، نــه بدیهی‌انــد، نــه خطاناپذیــر دربــارۀ دیگــر اشــخاص دار
کامــاً معقــول و پایــه می‌دانیــم. بنابرایــن، یــا بایــد ایــن باورهــای  اثبــات شــده‌اند؛ بــا ایــن حــال، آن‎هــا را 
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ــا بایــد  ــم ی کنی یــم و پذیــرش آن‎هــا را خــاف وظیفــۀ معرفتــی خــود تلقــی  ــار بگذار کن طبیعــی خــود را 
.)Plantinga, 1983, p. 8( یــم کلاســیک را نپذیر گرایــی  معیــار ســخت‌گیرانۀ مبنا

ــرده از ویژگــی مهمــی در »معرفت‌شناســی اصلاح‌شــده« برمــی‌دارد: نوعــی  ــگا پ ــل پلانتین ایــن تحلی
گرایــان قــرار می‌گیــرد، امــا در معیــار تشــخیص  گرایــی تعدیل‌شــده. پلانتینــگا همچنــان در زمــرۀ مبنا مبنا
گــروه در این  کلاســیک اختــاف دارد. مخالفــت اصلــی او بــا ایــن  گرایــان  »باورهــای واقعــا پایــه« بــا مبنا
کــه آنــان بــاور بــه خداونــد را جــزو باورهــای واقعــا پایــه نمی‌شــمارند، درحالی‎کــه پلانتینــگا  نکتــه اســت 

ایــن بــاور را واقعــا پایــه و موجــه می‌دانــد )عظیمی‌دخــت شــورکی، ۱۳۹۴، ص. ۴۲(.

۳-۲. نظریۀ کارکرد صحیح و ضمانت

گتیــه مطــرح شــد.  بــه اعتراضــات  معرفت‌شناســی پلانتینــگا در قالــب نظریــۀ تضمیــن و در پاســخ 
ــاور صــادق موجــه بــه ضمانت‌بخــش بــودن معرفــت  ــارۀ معرفــت از ب پلانتینــگا از نظریه‌هــای رایــج درب
ــه«  ــئلۀ »توجی ــه از مس ــردی برون‌گرایان ــا رویک ــد و ب ــه می‌کن ــن توجی ــن را جایگزی ــد. او تضمی ــاره می‌کن اش
بــه »تضمیــن« تغییــر عقیــده می‌دهــد و معرفــت را »بــاور صــادق تضمین‌شــده« می‌دانــد. پلانتینــگا بــرای 
ــح،  ــرد صحی کارک ــۀ  ــا طــرح نظری ــد. او ب ــی خــود شــخص شــروع می‌کن ــن، از ســاختار معرفت تبییــن تضمی
راه وصــول بــه باورهــای صــادق را ارائــه می‌دهــد و توجــه خــود را بــه قــوای معرفتــی و ویژگی‌هــای فاعــل 
گرچــه بیــرون از ســاختار معرفــت هســتند، در تولیــد بــاور صــادق  شناســا معطــوف می‌کنــد. ایــن مؤلفه‌هــا ا
مؤثرنــد. از دیــدگاه پلانتینــگا، ضمانــت یــک بــاور بــا چهــار شــرط محقــق می‌شــود: صحــت عمــل قــوای 
، محیــط مناســب، داشــتن هــدف و برنامــه. قــوای معرفتــی مــا عملکــرد صحیحــی  کار معرفتــی، صحــت 
ــرد  کارک ــده‌اند، دارای  ــزی ش ــط طرح‌ری ــرای آن محی ــه ب ک ــی  ــط معرفت ــن در محی ــند؛ همچنی ــته باش داش
صحیحــی باشــند و ایــن طراحــی، طراحــی صحیــح و نیکویــی باشــد، به‌طوری‌کــه احتمــال صــدق 

.)Plantinga, 1997, p. 384( باورهــای تولیدشــده به‌وســیلۀ ایــن قــوا در حــد بالایــی باشــد
او پــس از ایــن شــروط چهارگانــه، درصــدد نشــان‌دادن ضمانــت در ســاختار معرفتــی انســان‌ها 
ــه اطــاق  ــگا بعــد از شــرایط ضمانــت ب ــد. پلانتین کن کارکــرد صحیــح تبییــن  ــا  ــد آن را ب ــا بتوان اســت ت
کارکــرد صحیــح بــر جنبه‌هــای مختلــف حیــات معرفتــی می‌پــردازد. از نظــر او باورهــای ناظــر بــه  یــۀ  نظر
ک  ، باورهــای مبتنــی بــر ادرا خودمــان، باورهــای مبتنــی بــر حافظــه، باورهــای ناظــر بــه اشــخاص دیگــر
ــم  ــند، عل ــت باش ــه دارای ضمان ــتقراء درصورتی‏ک ــر اس ــی ب ــای مبتن ــینی و باوره ــای پیش ــی، باوره حس

.)Plantinga, 1993, p. 139( تلقــی می‌شــوند
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۳-۳. نقش حس خداشناسی در باور به خدا

کــه در شــرایط مختلــف،  از دیــدگاه پلانتینــگا، مــا انســان‌ها یــک قــوۀ شــناختی )حــس الوهــی( داریــم 
کویناس- کــه از دیــدگاه آ باورهایــی دربــارۀ خــدا در مــا ایجــاد می‌کنــد. از نظــر پلانتینــگا، »حــس الوهــی« 

 ، کنــد. او بــر اســاس ایــن الگــو گرفتــه اســت، می‌توانــد امــکان تضمیــن بــاور بــه خــدا را تبییــن  کالــون الهــام 
کــه توانایــی تولیــد باورهایــی بــا شــاخصه‌های  »حــس خداشناســی« را در انســان مطــرح می‌کنــد؛ حســی 

زیــر را دارد:
کــه از حــس الوهــی  الــف( حــس خداشناســی، بــاور بــه خداونــد را »بــاوری پایــه« می‌دانــد. احکامــی 
صــادر می‌شــوند، احکامــی پایــه هســتند و از راه اســتدلال و اســتنتاج نظــری به‌دســت نمی‌آینــد. بــر 
کوهســتان، به‌صــورت آنــی  اســاس ایــن دیــدگاه، انســان هنــگام مواجهــۀ بــا آســمان شــب یــا چشــم‌انداز 
 ، و غیراســتنتاجی بــاور بــه خــدا در درونــش پدیــدار می‌شــود )Plantinga, 1983, p. 80(. به‌عبــارت دیگــر
ــد«  ــته باش ــود داش ــی وج ــد خدای ــه »بای ک ــرد  ــه بگی ــا نتیج ــد ت ــگاه نمی‌کن ــمان ن ــه آس ــدا ب ــخص ابت ش
لی حاصــل  ــوری و غیراســتدلا ــد از راهــی ف ــه خداون ــاورد؛ بلکــه معرفــت ب ــه خــدا ایمــان بی و ســپس ب

.)Plantinga, 2015, p. 46( می‌شــود
کــه فــرد در اعتقــاد  ب( حــس خداشناســی بــاور بــه خــدا را »واقعــا پایــه« تلقــی می‌کنــد؛ بــه ایــن معنــا 
ــی  ــت معرفت ــاور در »وضعی ــن ب ــد. ای ــض نمی‌کن ــی را نق ــۀ معرفت ــچ وظیف ــاوری هی ــن ب ــه چنی ــدن ب ورزی
Plant�( ک�ـه خداون�ـد در وج�ـود انس�ـان نه�ـاده اس�ـت  مناس�ـب« ش�ـکل می‌گی�ـرد و مطاب�ـق ب�ـا طرح�ـی اس�ـت 
inga, 1999, pp. 248-249(. از دیــدگاه پلانتینــگا تنهــا در صورتــی می‌تــوان بــه قــوای معرفتــی بــاور داشــت 

ــابه  ــن تش ــت و مهم‏تری ــده اس ــش آفری ــورت خوی ــان را به‌ص ــد انس ــه خداون ک ــیم؛ چرا ــاور باش ــه خداب ک
.)Plantinga, 2011, p. 177( کســب معرفــت اســت انســان بــه خداونــد، توانایــی 

کیــد  تأ کارکــرد حــس خداشناســی می‌شــود. پلانتینــگا  و اخــال در  گنــاه ســبب تضعیــف  ج( 
گناه‌آلــود تضعیــف شــده و بــه ســطحی نــازل  کــه ایــن حــس به‌ســبب زندگــی در وضعیــت  می‌کنــد 
ــه  ــر ب ــای ناظ ــد باوره ــی آن در تولی ــت توانای ــن اس ــه ممک ک ــه‌ای  ــود؛ به‌گون ــته می‌ش ــرد فروکاس از عملک

ــد. ــی زوال یاب ــا حت ــد ی ــش یاب کاه ــد  خداون
د( پلانتینــگا پــس از بیــان ویژگی‌هــای حــس خداشناســی، بــه نقــش »الهــام و تحریــک روح‌القــدس« 
گنــاه انگیزه‌هــا و محرک‌هــای حــس الوهــی  در شــکل‌گیری بــاور دینــی اشــاره می‌کنــد. از نظــر او، 
ــد در  ــارکت خداون ــی و مش ــف اله ــت لط ــت، بازگش ــن وضعی ــی از ای ــا راه رهای ــد، ام ــوش می‌کن را خام
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کــه  وجــود انســان از طریــق تحریــک درونــی روح‌القــدس اســت. روح‌القــدس به‌گونــه‌ای عمــل می‌کنــد 
ک، زمینــۀ شــکل‌گیری  کنــد؛ و همیــن ادرا ک«  فــرد مؤمــن بتوانــد شــکوه و زیبایــی پیــام انجیــل را »ادرا
، مشــابه شــیوه‌ای  بــاوری اســت مبنــی بــر اینکــه ایــن تعالیــم از ســوی خداونــد آمده‌انــد. ایــن نــوع بــاور
کتــاب مقــدس، ایــن بــاور  کــه حــس الوهــی عمــل می‌کنــد؛ زیــرا بــا شــنیدن یــا خوانــدن  پدیــد می‌آیــد 
ک می‌کنــد، حقیقــت دارد و تعالیــم خداونــد اســت. »تحریــک  کــه آنچــه ادرا در فــرد ایجــاد می‌شــود 
درونــی روح‌القــدس« نــوع خاصــی از ابــزار شــناختی و فراینــد باورســاز اســت. ایــن فراینــد، نوعــی 
شــناخت فطــری ابتدایــی از خداونــد نیســت؛ بلکــه پاســخی ویــژه از ســوی خداونــد بــه وضعیــت 
گرفتــن  گــر حــس خداشناســی در وضعیــت مناســب ماننــد قــرار  گناه‌آلــود انســان محســوب می‌شــود. ا
کار افتــاده و بــاور دینــی تولیــد می‌کنــد.  در دل طبیعــت و مشــاهدۀ زیبایی‌هــای آن فعلیــت یابــد، بــه 
گنــاه خامــوش شــده اســت، »تحریــک درونــی روح‌القــدس«  کــه ایــن قــوه به‌ســبب  امــا در مــواردی 

می‌توانــد آن را دوبــاره فعــال ســازد و موجــب تولیــد بــاور دینــی پایــه شــود.
بر این اساس، حس خداشناسی در دو فرایند در ایجاد باور دینی نقش دارد:

کارکرد صحیح حس خداشناسی در وضعیت‌های مناسب. الف( 
 Plantinga,( فعال‌ســازی حــس بالقــوه خاموش‌شــده از طریــق تحریــک درونــی روح‌القــدس )ب

.)1999, p. 304

کــه در شــرایط مناســب )دیــدن  پلانتینــگا حــس الوهــی را یــک »قــوۀ شــناختی پایــه« می‌دانــد 
زیبایی‌هــای طبیعــت و...( بــدون اســتدلال، بــاور بــه خــدا را تولیــد می‌کنــد. پلانتینــگا تصریــح می‌کنــد 
کــه همــۀ انســان‌ها از ابتــدا به‌صــورت بالفعــل تجربــۀ خداشناســی ندارنــد، بلکــه تحــت شــرایطی ایــن 
گــر ایــن حــس در شــرایط مطلــوب  کار می‌افتــد و فعــال می‌شــود )پلانتینــگا، ۱۳۷۴، ص. ۶۱(. ا قــوه بــه 
کار  فعــال شــود، به‌طــور طبیعــی بــاور بــه خــدا را تولیــد می‌کنــد. پلانتینــگا ســه علــت اصلــی بــرای »از 
یــه او را از ســطح ادعــا فراتــر می‌بــرد و وارد تحلیــل  افتــادن« حــس خداشناســی ارائــه می‌کنــد. ایــن نظر
گنــاه  انسان‌شــناختی، روان‌شــناختی و الهیاتــی می‌کنــد. از نظــر پلانتینــگا، حــس خداشناســی بــر اثــر 
گنــاه را موجــب اختــالات معرفتــی می‌دانــد  کارکــرد نامناســب می‌شــود. او  تضعیــف می‌شــود و دچــار 
کــه می‌تواننــد ایــن قــوه  )Plantinga, 1993, p. 207(. عامــل دوم محیــط فرهنگــی و تربیتــی نامناســب اســت 

کــه حــس خداشناســی تنهــا در »شــرایط  کننــد. پلانتینــگا تصریــح می‌کنــد  را »خامــوش« یــا »تحریــف« 
کــه انســان می‌توانــد دچــار  مناســب« فعــال می‌شــود )Plantinga, 2000, p. 178(. پلانتینــگا بیــان می‌کنــد 
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ــا  ــری ی ــی هن ــۀ زیبای ــی تجرب ــرد توانای ــه ف ک ــت  ــی اس ــبیه حالت ــال ش ــن اخت ــود. ای ــی ش ــاری معرفت بیم
.)Plantinga, 2000, p. 210( اخلاقــی را از دســت می‌دهــد

دینــی  بــاور  هیــچ  افــراد  برخــی  می‌شــوند  باعــث  گنــاه  و  فرهنگــی  روان‌شــناختی،  اختلال‌هــای 
محســوس نداشــته باشــند، امــا ایــن امــر نظریــۀ حــس خداشناســی را نقــض نمی‌کنــد؛ بلکــه بــر ضــرورت 

کیــد دارد. »شــرایط مناســب« تأ
ــان« و  ــر ادی ــئلۀ »تکث ــا مس ــگا ب ــی« پلانتین ــس خداشناس ــۀ »ح ــه نظری ک ــود  ــرح می‌ش ــؤال مط ــن س ای
کارکــرد صحیــح یــک قــوه، ضامــن صــدق باورهــای  تجــارب دینــی متعــارض چــه می‌کنــد؟ آیــا صــرف 

تولیدشــده توســط آن اســت؟
و  اختــالات عملکــردی حــس خداشناســی  از  ناشــی  ادیــان  میــان  تفــاوت  پلانتینــگا می‌گویــد 
کــه پیــروان ادیــان  تأثیــرات محیطــی اســت، نــه نقــص در اصــل ایــن قــوه. پلانتینــگا صریحــا می‌پذیــرد 
کــه همــۀ  دیگــر نیــز ممکــن اســت »باورهــای دینــی موجــه« داشــته باشــند. امــا ایــن بدیــن معنــا نیســت 
 Plantinga, 2000,( ادیــان صحیح‌انــد. پلانتینــگا بــر انحصارگرایــی معرفتــی مســیحی باقــی می‌مانــد
کثرت‌گرایــی و حقانیــت  بــودن  بــر تناقض‌آمیــز  را دلیلــی  ادیــان  او اختــاف میــان   .)pp. 313–314

انحصارگرایــی می‌دانــد. باورهــای انحصارگــرا توســط قــوای مولــد معرفتــی و در وضــع و محیــط مناســب 
کارکــرد خــود را از دســت ندهنــد، باورهــای صــادق  گنــاه  گــر بــر اثــر  تولیــد می‌شــوند. ایــن قــوای معرفتــی ا
ــرا  ــاور انحصارگ ــه ب ک ــن هســتند و ایــن انتقــادی  کــه دارای شــرایط تضمی ــد  ــد می‌کنن ــارۀ خــدا تولی درب
، ۱۳۹۲(. پلانتینــگا می‌گویــد ریشــۀ اختــاف  فاقــد تضمیــن لازم اســت منتفــی می‌شــود )یزدانــی و جهان‌مهــر
گنــاه بــر حــس خداشناســی اســت. از دیــدگاه او، حــس خداشناســی ســالم یــک  ادیــان ناشــی از تأثیــر 
خروجــی دارد: خداشناســی توحیدی-مســیحی و ادیــان متعــارض، خروجــی »غیربهینــۀ« یــک قــوۀ 

.)Plantinga, 2000, pp. 205–210( شــناختی خراب‌شــده‌اند
ــار  ــد. او نمی‌توانــد معی ــان را تبییــن می‌کن ــر ادی ــه »اختــال عملکــرد قــوا« تکث ــا ارجــاع ب ــگا ب پلانتین
کارکــرد ســالم از ناســالم حــس خداشناســی ارائــه دهــد؛ ایــن مســئله موجــب  روشــنی بــرای تشــخیص 
گنــاه معرفتــی، فرهنــگ یــا  انحصارگرایــی معرفتــی او می‌شــود. او تجــارب دینــی متعــارض را نتیجــۀ 
شــرایط نامناســب محیطــی تلقــی می‌کنــد، امــا تجــارب دینــی متعــارض را نمی‌تــوان صرفــا بــه اختــال 

قــوای معرفتــی نســبت داد.
گــر چهــار شــرط ضمانــت برقــرار باشــد، بــاور تولیدشــده دارای  یــۀ ضمانــت پلانتینــگا، ا در نظر
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بــودن  ضمانــت و بســیار محتمل‌الصــدق اســت. پلانتینــگا می‌پذیــرد تضمیــن به‎معنــای »صــادق 
در همــۀ حــالات ممکــن« نیســت؛ بلکــه تضمیــن یعنــی بــاور بــا احتمــال قــوی صــادق می‌باشــد. او 
می‌گویــد عملکــرد صحیــح معیــار صــدق مطلــق نیســت، بلکــه شــرط موجه‌بــودن معرفتــی اســت. 
ــاوری را  ــد ب ــا را مجــاز می‌کن ــی م ــا به‏لحــاظ معرفت ــد، ام ــن نمی‌کن ــوه صــدق را تضمی ــح ق ــرد صحی کارک

علــم بدانیــم )پلانتینــگا، ۱۹۹۳، صــص. ۲۰۰–۲۰۳(.
کارکــرد صحیــح صــدق مطلــق نیســت، امــا پلانتینــگا می‌گویــد حــس خداشناســی ســالم بــاور صــادق 
ــد  ــگا نمی‌توان ــد، پــس حــس خداشناســی ســالم اســت. پلانتین ــد. چــون باورهــا صادق‌ان ــد می‌کن تولی
در  دور  موجــب  مســئله  ایــن  ارائــه دهــد.  ناســالم  از  ســالم  کارکــرد  تشــخیص  بــرای  روشــنی  معیــار 

اســتدلال می‌شــود.

۳-۴. جایگاه حس خداشناسی در تجربۀ دینی

ــی  ــر دو از ویژگ ــی« ه ــس الوه ــل از »ح ــای حاص ــی و باوره ــای حس ــه باوره ک ــد  ــان می‌ده ــگا نش پلانتین
کــه بــر تجربــۀ مســتقیم  اساســی باورهــای »واقعــا پایــه« برخوردارنــد. بــاور حســی زمانــی واقعــا پایــه اســت 
کــه  حســی فــرد اســتوار باشــد؛ بــه همیــن قیــاس، بــاور دینــی نیــز در صورتــی واقعــا پایــه بــه شــمار می‌آیــد 
متکــی بــر تجربــۀ دینــی در وضعیت‌هــای معرفتــی مناســب باشــد. بــه نظــر پلانتینــگا، در باورهــای حســی 
کرده‌ایــم توصیــف می‌کنیــم؛ امــا در باورهــای دینــی آنچــه در تجربــه پدیــدار می‌شــود  آنچــه را تجربــه 
که از مشــاهدۀ  مســتقیماً محتــوای بــاور را شــکل نمی‌دهــد. در اینجــا، بــاور دینــی ناظــر بــه تجربه‌ای اســت 
طبیعــت یــا مواجهــۀ درونــی به‎نحــو غیراســتنتاجی به‎شــکل بــاور بــه خــدا در مــا پدیــد می‌آیــد. بــه تعبیــر 
، در تجربــۀ حســی، باورهــای حســی برخاســته از عیــن واقــع خارجــی هســتند، امــا در تجربــۀ دینــی،  دیگــر
کــه بــا واقعیــت خارجــی )وجــود  باورهــای دینــی برخاســته از احســاس فاعــل شناســا هســتند؛ احساســی 

خــدا( انطبــاق دارد )عظیمی‌دخــت شــورکی، ۱۳۹۴، ص. ۲۸۹(.
بــر اســاس تبییــن پلانتینــگا، وجــود خداونــد بهتریــن توضیــح بــرای تجربــۀ دینــی اســت. در نظریــۀ 
اســتدلال  از  برخاســته  کــه  مــی‌آورد  به‌دســت  از خداونــد  فــرد تجربه‌هایــی  »حــس خداشناســی«، 
دربــارۀ وجــود خــدا نیســتند؛ بلکــه بــاور بــه خداونــد به‌صــورت آنــی و بــدون فراینــد اســتنتاجی در 
گرفتــن  ذهــن پدیــدار می‌شــود )Plantinga, 2000, p. 326(. بنابرایــن، فعالیــت حــس خداشناســی و قــرار 
کــه وقــوع تجربــۀ دینــی را ممکــن ســاخته و علــت  در وضعیت‌هــای مناســب همــان چیــزی اســت 

شــکل‌گیری باورهــای خداشــناختی در مــا بــه شــمار می‌آیــد )شــیروانی، ۱۳۹۱(.
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ــه  ــورت باورپای ــدا را به‌ص ــه خ ــاور ب ــب ب ــرایط مناس ــی در ش ــس خداشناس ــگا، ح ــدگاه پلانتین از دی
کارآمــد یــا مختــل«  کــه نظام‌هــای الهیاتــی غیرمســیحی از خروجــی »نا تولیــد می‌کنــد. او تصریــح می‌کنــد 
، آیــا نظــام الهیاتــی ملاصــدرا نشــانۀ اختــال معرفتــی  حــس خداشناســی حاصــل شــده‌اند. از ایــن منظــر

تلقــی می‌شــود؟ بنابرایــن، چگونــه تلفیــق آن بــا دیــدگاه ملاصــدرا ممکــن اســت؟
بــاور دینــی می‌توانــد بــدون  کــه  پلانتینــگا دو ادعــا را مطــرح می‌کنــد: ادعــای معرفت‌شــناختی 
کــه بــاور صحیــح، بــاور مســیحی اســت.  اســتدلال، موجــه و تضمین‌شــده باشــد و ادعــای الهیاتــی 
حیــث  از  امــا  می‌دانــد،  مســیحی  را  خداشناســی  حــس  خروجــی  الهیاتــی  حیــث  از  پلانتینــگا 
کــه ســاختار معرفتــی  معرفت‌شــناختی چنیــن انحصــاری را اثبــات نمی‌کنــد. پلانتینــگا اذعــان می‌کنــد 
حــس خداشناســی قابــل تعمیــم اســت. امــا محتــوای مســیحی آن شــرط الهیاتــی اســت، نــه شــرط 

.)Plantinga, 2000, p. 181( معرفت‌شــناختی 
ملاصــدرا معتقــد اســت خداشناســی وجــودی و حضــوری اســت. انســان در مرتبــه‌ای از تشــکیک 
ــس  ــگا ح ــه پلانتین ــوب، آنچ ــن چارچ ــت. در ای ــل اس ــتی متص ــدأ هس ــه مب ــوری ب ــو حض ــود به‎نح وج
خداشناســی می‌نامــد، در فلســفۀ صدرایــی نحــوه‌ای از وجــود نفــس و شــدت وجــودی آن اســت؛ در 
گنــاه باعــث آســیب زدن بــه  گنــاه از حجــاب و ضعــف وجــودی نفــس اســت؛ در پلانتینــگا  ملاصــدرا 
ــان ملاصــدرا و پلانتینــگا تعــارض  کارکــرد قــوه می‌شــود. تعــارض می حــس خداشناســی و اختــال در 
بــا تفکیــک ســطح »ســاختار  الهیاتــی و تفســیری اســت.  معرفت‌شــناختی نیســت، بلکــه تعــارض 
کــه علــم حضــوری صدرایــی نــه رقیــب، بلکــه  توجیــه« از »محتــوای الهیاتــی« می‌تــوان نشــان داد 

تعمیــق هستی‌شــناختی حــس خداشناســی اســت.

گفت‏وگو میان دو دیدگاه ۴. تحلیل تطبیقی: ایجاد 

ملاصــدرا و پلانتینــگا هــر دو بــا مبانــی فلســفی متفــاوت، معیارهایــی بــرای معرفــت دینــی عرضــه می‌کننــد. 
ملاصــدرا معرفــت دینــی را در هستی‌شناســی وحــدت وجــود و علــم حضــوری می‌فهمــد؛ پلانتینــگا شــرط 
کارکــرد صحیــح قــوای معرفتــی در محیــط مناســب« را معیــار عقلانیــت بــاور دینــی قرار می‌دهــد. مقصود  «

گفت‌وگــوی نظــری و انتقــادی اســت. ایــن تحلیــل فراهــم آوردن پایــه‌ای بــرای 
گفت‏وگو میان دو دیدگاه، ادعاها و پاسخ‌های مرتبط هر دو دیدگاه را بیان می‌کنیم: برای ایجاد 

۱. ادعــای ملاصــدرا: علــم حضــوری و اتحــاد وجــودی بنیــاد معرفــت دینــی اســت. پاســخ پلانتینــگا: 
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آن را بیــن افــراد مختلــف  گــر معرفــت حقیقــی صرفــا وجــودی باشــد، چگونــه می‌تــوان عملکــرد  ا
کــه معیارهــای عملکــرد صحیــح وارد می‌شــوند. ســنجید؟ اینجاســت 

ــول  ــر محص گ ــد ا ــی باش ــی عقلان ــتدلال قیاس ــدون اس ــد ب ــی می‌توان ــاور دین ــگا: ب ــای پلانتین ۲. ادع
کارکــردی  کارکــرد صحیــح قــوای معرفتــی در محیــط مناســب باشــد. پاســخ ملاصــدرا: ایــن توجیــه 
ــۀ اتحــاد و  ــد. تجرب کن ــۀ شــهودی و تحقــق وجــودی معرفــت دینــی را توصیــف  نمی‌توانــد عمــق تجرب

کارکــرد صحیــح اســت. کــه فراتــر از فهــم  لت‌هــای وجــودی دارد  علــم حضــوری دلا
کنون به نقد درونی هر دیدگاه از منظر دیدگاه دیگر می‌پردازیم: ا

گــر  نقــد پلانتینــگا از منظــر ملاصــدرا: مــدل پلانتینــگا چــون بــر عملکــرد صحیــح تکیــه دارد، ا
کــه در معرفــت دینــی  معرفــت دینــی صرفــا تابــع عملکــرد ســازوکارها باشــد، مؤلفه‌هــای متافیزیکــی 

گرفتــه می‌شــود. هســت نادیــده 
نقــد ملاصــدرا از منظــر پلانتینــگا: تجربــۀ شــهودی ملاصــدرا منحصــر بــه ذهــن فــرد اســت؛ ملاصــدرا 

نیــاز دارد ســازوکاری بــرای ارتبــاط تجربــۀ شــهودی بــا معیارهــای عقلانــی عمومــی ارائــه دهــد.
ادعــای  مــورد  »یقیــن«  آیــا »تضمیــن« پلانتینــگا می‌توانــد  کــه  ایــن ســؤال مطــرح می‌شــود  حــال 
کنــد؟ پرســش از نســبت میــان »تضمیــن« در معرفت‌شناســی  ملاصــدرا در علــم حضــوری را تأمیــن 
کامــاً متفــاوت از منشــأ،  اصلاح‌شــده و »یقیــن« در علــم حضــوری ملاصــدرا، ناظــر بــه دو الگــوی 
ســاختار و معیارهــای معرفــت اســت. یقیــن حضــوری به‎معنــای »بی‌واســطگی« و »خطاناپذیــری 
ذاتــی« اســت؛ زیــرا معلــوم در مرتبــۀ وجــودی نفــس تحقــق می‌یابــد. پلانتینــگا حتــی در بهتریــن 
کــه باورهــای دینــی  حالــت تضمیــن، معرفــت خطاپذیــر را می‌پذیــرد و صرفــا می‌کوشــد نشــان دهــد 
همچــون اعتقــاد بــه وجــود خــدا می‌تواننــد »موجــه، تضمین‌شــده و عقلانــی« باشــند. بنابرایــن، تضمیــن 
« نــدارد. در نتیجــه، تضمیــن  پلانتینــگا از حیــث ســاختار هرگــز قصــد ارائــۀ »معرفــت خطاناپذیــر
کارکــرد معرفتــی اســت امــا یقیــن صــدرا از ســنخ وجــودی؛ ایــن دو ســنخ معرفــت از  پلانتینــگا از ســنخ 
نظــر مبنــا قابــل تقلیــل بــه یکدیگــر نیســتند. بــا توجــه بــه تفاوت‌هــای بنیــادی در مبانــی هستی‌شــناختی 
گفــت تضمیــن پلانتینــگا نمی‌توانــد »یقیــن« مــورد ادعــای ملاصــدرا در علــم  و معرفت‌شــناختی، بایــد 

ــد. کن ــن  ــوری را تأمی حض
کامــاً متفــاوت  ملاصــدرا و پلانتینــگا هــر دو بــه توجیــۀ معرفــت دینــی می‌پردازنــد، امــا از دو مبنــای 
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ــاختار  ــدق و س ــار ص ــه، معی ــرای توجی ــی ب ــای عمیق ــی پیامده ــاوت متافیزیک ــن تف ــد. ای ــروع می‌کنن ش
معرفــت دینــی دارد.

نســبت معرفــت دینــی و ســاختار واقعــی: در ملاصــدرا، معرفــت دینــی مســتقیماً درون ســاختار هســتی 
کــه وجــود اصیــل و دارای مراتــب تشــکیکی اســت، معرفــت نیز مرتبــه‌ای از وجود  جــای می‌گیــرد. ازآنجا
کــه صــدق معرفــت دینــی وابســتۀ بــه نحــوۀ  محســوب می‌شــود. پیامــد متافیزیکــی ایــن دیــدگاه آن اســت 
ــی در  ــت دین ــگا، معرف ــع. در پلانتین ــا واق ــزاره ب گ ــاق  ــه انطب ــا ب ــه صرف ــت، ن ــس اس ــودی نف ــق وج تحق
چارچــوب متافیزیــک الهیاتــی مبتنــی بــر طراحــی الهــی فهــم می‌شــود. در اینجــا، معرفــت دینــی درون 

کارکــرد صحیــح قــوای شــناختی اســت. ســاختار وجــودی نفــس تکویــن نمی‌یابــد، بلکــه نتیجــۀ 
اشــتداد  و در حــال  انســان موجــودی ســیال  انسان‌شــناختی: در حکمــت متعالیــه،  پیامدهــای 
وجــودی اســت. معرفــت دینــی نتیجــۀ حرکــت جوهــری نفــس و ارتقــای مرتبــۀ وجــودی اوســت. در 
پلانتینــگا، انســان فاعــل معرفتــی اســت بــا ســاختاری ثابــت؛ تفاوت‌هــا بــه شــرایط محیــط معرفتــی 
و ســامت قــوای شــناختی بازمی‌گــردد. پیامــد متافیزیکــی ایــن دیــدگاه، غیروجودی‌بــودن تفــاوت 

مراتــب معرفــت اســت.
نقــش خداونــد در تحقــق معرفــت دینــی: در ملاصــدرا، معرفــت دینــی دارای ریشــۀ وجودشــناختی 
مســتقیم در فیــض الهــی اســت، امــا در پلانتینــگا خداونــد طــراح نظــام شــناختی انســان اســت، نــه لزومــا 
فاعــل مســتقیم تحقــق هــر بــاور دینــی خــاص. ایــن امــر نوعــی فاصلــۀ متافیزیکــی میــان خــدا و محتــوای 

بــاور دینــی ایجــاد می‌کنــد.
پیامــد بــرای توجیــه و معرفــت دینــی: در ملاصــدرا، معرفــت دینــی اتحــاد وجــودی میــان نفــس و 
معلــوم اســت. معلــوم در مرتبــۀ وجــودی نفــس تحقــق می‌یابــد، نــه به‌عنــوان بازنمایــی ذهنــی. یقیــن در 
ایــن حالــت خطاناپذیــر و بی‌واســطه اســت. توجیــۀ معرفــت دینــی دیگــر مبتنــی بــر اســتدلال یــا تحلیــل 
برهانــی نیســت. علــم حضــوری درونــی و بی‌واســطه، مبنــای عقلانیــت و صــدق اســت. بنابرایــن، 
یــۀ  معرفــت دینــی در نظــام صــدرا خودتوجیــه اســت. پلانتینــگا توجیــۀ معرفــت دینــی را در قالــب نظر
ــکان  ــت؛ ام ــبی اس ــردی و نس کارک ــدی  ــی فراین ــت دین ــۀ معرف ــد. توجی ــرح می‌کن ــح مط ــرد صحی عملک
ــوه به‌طــور طراحی‌شــده وجــود داشــته باشــد؛ بنابرایــن  ــر ق گ ــی ا ــا نقصــان وجــود دارد، حت شکســت ی
معرفــت دینــی بی‌نیــاز از محیــط و طراحــی صحیــح نیســت و نیازمنــد شــرایط تحقــق عملــی اســت.

یکــی  اســت؛  بنیادیــن  در ســطح  اختلافــی  دینــی،  معرفــت  در  پلانتینــگا  و  اختــاف ملاصــدرا 
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معرفــت دینــی را »تحقــق وجــودی حقیقــت در نفــس« می‌دانــد و دیگــری »بــاور صــادق تضمین‌شــده 
الهــی«. در ملاصــدرا، معرفــت دینــی »وجودی‌شــدن حقیقــت« اســت؛ در  در چارچــوب طراحــی 

پلانتینــگا، »درســت‌کارکردن یــک ســازوکار معرفتــی«.
گــر حــق بــا ملاصــدرا باشــد، چــه اشــکالی  کــه در توجیــۀ معرفــت دینــی ا ایــن ســؤال مطــرح می‌شــود 
گــر علــم حضــوری ملاصــدرا درســت باشــد، صــدق و توجیــه ذاتــی اســت و  بــر پلانتینــگا وارد اســت؟ ا
هیــچ وابســتگی بــه عملکــرد صحیــح نــدارد؛ یعنــی دیــدگاه پلانتینــگا صرفــا مبتنــی بــر شــرایط مــادی و 
« ارائــه دهــد. پلانتینــگا تنهــا می‌توانــد عقلانیــت  روان‌شــناختی اســت و نمی‌توانــد »یقیــن خطاناپذیــر
کنــد. و موجه‌بــودن باورهــای دینــی را توضیــح دهــد، امــا اتحــاد وجــودی بــا معلــوم را نمی‌توانــد توجیــه 
ــۀ  ــدق و توجی ــر ص گ ــت؟ ا ــدرا وارد اس ــر ملاص ــکالی ب ــه اش ــد، چ ــگا باش ــا پلانتین ــق ب ــر ح گ ــال ا ح
ــل تحقــق اســت.  ــم حضــوری غیرقاب ــق عل ــن مطل ــوا باشــد، یقی ــح ق ــرد صحی کارک ــع  ــی تاب معرفــت دین
کــه ادعــا می‌کنــد علــم حضــوری خطاناپذیــر اســت، در جهــان واقعــی قابــل اثبــات  پــس ملاصــدرا 
نیســت. علــم حضــوری در ملاصــدرا تجربــه‌ای بی‌واســطه اســت و در قابلیــت انتقــال محدودیــت 
کارکــرد صحیــح مبنــای توجیــه باشــد، می‌تــوان معرفــت موجــه را حتــی بــدون اتحــاد وجــودی  گــر  دارد. ا

کــرد. هــم تجربــه 
کــه تفــاوت متافیزیکــی در معرفت‌شناســی، تعیین‌کننــدۀ امــکان  تحلیــل تطبیقــی نشــان می‌دهــد 
ــر یکــی درســت باشــد،  گ ــۀ معرفــت دینــی اســت. ایــن دو رویکــرد منطقــا قابــل جمــع نیســتند؛ ا توجی
دیگــری بــا نقصــان مواجــه می‌شــود. ایــن مقایســه امــکان ایجــاد الگــوی ترکیبــی بــرای نظریه‌هــای 

معرفــت دینــی را فراهــم می‌کنــد.
کند: که نقاط قوت هر دو را ترکیب  کرد  با توجه به نکات فوق، می‌توان مدلی پیشنهاد 

گرفتــه می‌شــود؛ یعنــی قبــول اینکــه معرفــت دینــی می‌توانــد  ۱. پایــۀ هستی‌شــناختی از ملاصــدرا 
وجــودی و متافیزیکــی باشــد.

گرفتــه می‌شــود؛ یعنــی شــروط ضمانــت بــرای صحــت عملکــرد  کارکــردی از پلانتینــگا  ۲. معیارهــای 
قــوای معرفتــی.

کارکــردی مــورد قبــول هم‌خوانــی یابــد،  ۳. مکانیــزم تلفیقــی: هــرگاه علــم حضــوری بــا شــاخص‌های 
کارکــردی« خوانــده شــود. آن »معرفــت دینــی وجودی-
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۵. ارزیابی نهایی و ارائۀ الگوی پیشنهادی

ــوی  ــم و الگ ــی می‌پردازی ــی نهای ــه ارزیاب ــون ب کن ــی، ا ــت دین ــی معرف ــان مبان ــی می ــل تطبیق ــس از تحلی پ
تلفیقــی پیشــنهادی را بیــان می‌کنیــم.

کــه از  یابــی عقلانیــت باورهــای دینــی اســت  کارکــردی« یــک چارچــوب ارز الگــوی »وجودی-
ــی« مشــتق  ــادی حاصــل می‌شــود: الــف( »عمــق هستی‌شــناختی و تحقــق معرفت ترکیــب دو مؤلفــۀ بنی
از آموزه‌هــای ملاصــدرا )علــم حضــوری، تشــکیک وجــود، اتحــاد عاقــل و معقــول(؛ ب( »معیارهــای 

یــۀ ضمانــت پلانتینــگا. « مشــتق از نظر کارکــردی و آزمون‌پذیــر
کــه بــاور دینــی را نــه صرفــا تجربــه‏ای درون‌ذهنــی و نــه صرفــا  هــدف عینــی ایــن الگــو آن اســت 
کــه هــم وزن وجــودیِ  کنــد، بلکــه تنهــا زمانــی آن را عقلانــی و موجــه بدانــد  محصولــی عملکــردی تلقــی 
کارکــردی آن را تأییــد می‌کنــد. بــاور دینــی بایــد هــم از نظــر هستی‌شــناختی  معرفــت را دارد و هــم شــواهد 

و هــم از نظــر معرفت‌شناســی تحلیلــی دارای ضمانــت باشــد.
درون‌ســنتی  ســنت‌های  دارد:  وجــود  توجیهــی  شــکاف  یــک  معاصــر  دینــی  معرفت‌شناســی  در 
)مثــل صــدرا( معرفــت دینــی را عمــق می‌دهنــد، امــا در فضــای بین‌الاذهانــی معیارهــای آزمون‌پذیــر 
ندارنــد؛ معرفت‌شناســی تحلیلــی )مثــل پلانتینــگا( معیارهــای آزمون‌پذیــر ارائــه می‌دهــد، امــا عمــق 
هستی‌شــناختی معرفــت دینــی را نادیــده می‌گیــرد. ایــن الگــوی نویــن عمــق درون‌ســنتی را حفــظ 
می‌کنــد و هم‏زمــان ســازوکار معیارهــای آزمون‌پذیــر را فراهــم مــی‌آورد. بدین‌ســان شــکاف میــان »شــهود 

کاهــش می‌یابــد. درون‌ســنتی« و »معیارهــای عقلانــی« بیرونــی به‌طــور عملــی و نظــری 
کــرد  کــه نشــان دهیــم چگونــه می‌تــوان عمــق هستی‌شــناختی بــاور دینــی را حفــظ  هــدف آن اســت 
ــذا تلفیــق ایــن دو  ــاور دینــی فراهــم آورد؛ ل ــۀ ب ــرای توجی ــاری عقلانــی و بین‌الاذهانــی ب و هم‏زمــان معی

کاســتی‌های هریــک را پوشــش دهــد. ــد  می‌توان
کارکــرد اجتماعــی بــاور دینــی را  گــر فقــط هستی‌شــناختی باشــد، ایــن امــر  الگــوی پیشــنهادی ا

گرفتــه می‌شــود. کارکــردی باشــد، تجربــۀ عمقــی دیــن نادیــده  گــر فقــط  تضعیــف می‌کنــد و ا
کــه دارای ســه  کارکــردی، بــاور دینــی زمانــی »عقلانــی و موجــه« اســت  در عقلانیــت دینــی وجودی-

شــرط زیــر به‌طــور هم‏زمــان باشــد:
کــه قــوای شــناختی فرد در شــرایط  شــرط اول: در بــاور دینــی، علــم حضــوری تنهــا زمانــی معتبــر اســت 

کرده باشــند. طبیعــی و بــدون خطــا عمــل 
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کــه  شــرط دوم: در بــاور دینــی، تجربــۀ حضــوری و اصالــت وجــودی تنهــا وقتــی قابــل اعتمــاد اســت 
کنــد. شــرایط محیطــی فــرد امــکان تحقــق درســت معرفــت دینــی را فراهــم 

ــاور  ــی ب ــد؛ یعن ــی باش ــق اله ــا حقای ــودات ی ــت موج ــد متوجــه واقعی ــوری بای ــم حض ــوم: عل ــرط س ش
ــد. ــب باش ــت متناس ــا حقیق ــوده و ب ــودی ب ــت وج ــی دارای اصال دین

نتیجه‏گیری

الگــوی نویــن عقلانیــت دینــی از ترکیــب دو مؤلفــۀ بنیــادی حاصــل می‌شــود: عقلانیــت دینــی 
کــه دارای ســه شــرط اســت: الــف( در بــاور دینــی، علــم حضــوری تنهــا زمانــی معتبــر  کارکــردی  وجودی-
کــرده باشــند. ب( در بــاور دینــی،  کــه قــوای شــناختی فــرد در شــرایط طبیعــی و بــدون خطــا عمــل  اســت 
کــه شــرایط محیطــی فــرد امــکان  تجربــۀ حضــوری و اصالــت وجــودی تنهــا وقتــی قابــل اعتمــاد اســت 
کنــد. ج( در بــاور دینــی، علــم حضــوری بایــد متوجــه واقعیــت  تحقــق درســت معرفــت دینــی را فراهــم 
موجــودات یــا حقایــق الهــی باشــد؛ یعنــی بــاور دینــی دارای اصالــت وجــودی بــوده و بــا حقیقــت 
ــنت  ــرا س ــد؛ زی ــل می‌کن ــی را ح ــی دین ــکل معرفت‌شناس ــنهادی مش ــوی پیش ــن الگ ــد. ای ــب باش متناس
اســامی بــاور دینــی را اصیــل می‌دانــد، ولــی معیــار آزمون‌پذیــر نــدارد. فلســفۀ تحلیلــی معیــار عقلانــی 
دارد، ولــی تجربــۀ دینــی را تقلیــل می‌دهــد. الگــوی جدیــد ایــن دو را هم‏زمــان فراهــم می‌کنــد: بــاور 
دینــی هــم عمــق وجــودی و شــهودی دارد )مؤلفه‌هــای ملاصــدرا( و هــم معیارهــای عقلانــی و قابــل 

ســنجش )مؤلفه‌هــای پلانتینــگا(.

ملاحظات اخلاقی

حامی مالی

این مقاله از تأمین مالی هیچ نهاد و مؤسسه‌ای برخوردار نبوده است.

مشارکت نویسندگان

نویســندۀ مســئول عهــده‌دار انتخــاب موضــوع، تحلیــل و تبییــن و ارائــۀ الگــوی پیشــنهادی اســت و 
در مفهوم‌ســازی مقالــه، نــگارش پیش‌نویــس اولیــه و نســخه‌های بعــدی آن، نســخۀ بازبینی‌شــده و 

كســی بــا او مشــارکت نداشــته اســت. ویرایش‌شــده و... 
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اعلامیۀ هوش مصنوعی مولد و فناوری‌های مبتنی بر هوش مصنوعی در فرایند نگارش

نویســنده در آماده‌ســازی مقالــه، در ترجمــۀ انگلیســی از هــوش مصنوعــی چــت جی‌پی‌تــی اســتفاده 
کامــل محتــوای  کــرده و ســپس محتــوای تولیدشــده را بازبینــی و ویرایــش نمــوده اســت و مســئو لیــت 

منتشرشــده را بــر عهــده می‌گیــرد.

تعارض منافع

نویسنده در نگارش مقاله هیچ تعارض منافعی ندارد.

پیروی از اصول اخلاق پژوهش

کرده است. نویسنده از جعل داده‌ها، تحریف و سرقت علمی و هرگونه سوءرفتار پژوهشی اجتناب 

بیانیۀ دسترسی به داده‌ها

هیچ داده‌ای در دسترس نیست.
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Abstract

S ayyid Nūr al-Dīn Arākī, known as Āqā Nūr al-Dīn al-ʿirāqī, is 
regarded as a prominent contemporary scholar. Despite his 
complete mastery in the fields of jurisprudence (Fiqh), princi-

ples of jurisprudence (ʾUṣūl), and Qurʾānic exegesis (Tafsīr), he is also 
considered an authority in the rational sciences. In this research, the au-
thors employ a descriptive‑analytical method to extract and explain the 
opinions and theories of this prominent figure in the field of anthropology, 
and to briefly apply these theories to the foundations of Transcendent Wis-
dom (al‑Ḥikmah al‑Mutaʿāliyah). Among the most important components 
of al-ʿirāqī’s anthropology are: belief in the sacred as the criterion of hu-
man rationality; human existence as a microcosm corresponding to the 
existence of the macrocosm; the human soul as a mobile and evolving re-
ality; the elemental body and the super‑soul as the two lower and higher 
levels of the human soul; reaching God as the ultimate goal and perfection 
of the human soul; harmony between human action and existential form; 
faith as the main factor in the strength and perfection of the human soul; 
and the removal of egoism as the wisdom behind establishing religious 
rituals. The brief application of these components to the foundations of 
Transcendent Wisdom shows that they are applicable to and interpretable 
through certain fundamental principles of Transcendent Wisdom, such as 
the eternal necessity and infinity of God, God and His manifestations be-
ing the totality of perfection, the substantial motion of the soul, the unity of 
the soul and the body, the union of knowledge, the knower, and the known, 
and the reciprocal relation of states between the soul and the body. The 
purpose of this application is to explain the use that al-ʿirāqī, as a promi-
nent jurist and exegete, has made of the capacities of Transcendent Wis-
dom – an explanation that itself bears witness to the sublimity of Ṣadrian 
wisdom, enriched by its religious and Qurʾānic character.
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Extended Abstract

Introduction
The present research aims to extract and explain the opinions and theories of Āqā Nūr 

al‑Dīn al‑ʿirāqī, a prominent figure in the field of anthropology, and to briefly apply 
these theories to the foundations of Transcendent Wisdom (al‑Ḥikmah al‑Mutaʿāliyah). 
The main goal of this research is to explain the use that al-ʿirāqī, as a prominent jurist 
and commentator, has made of the capacities of wisdom in explaining his opinions. No 
significant research has been conducted so far on the thoughts of al‑ʿirāqī, and this work 
plays the role of a pioneering step in the field. On this basis, the presentation of topics 
such as ‘belief in the sacred as the criterion of human rationality,’ ‘human existence as 
a microcosm corresponding to the existence of the macrocosm,’ ‘the human soul as a 
mobile and evolving reality,’ ‘the elemental body and the super‑soul as two lower and 
higher levels of the human soul,’ ‘reaching God as the ultimate goal and perfection of 
the human soul,’ ‘harmony between human action and existential form,’ ‘faith as the 
main factor in the strength and perfection of the human soul,’ and ‘the elimination of 
egoism as the wisdom behind establishing religious rituals’ in al-ʿirāqī’s thought, and 
their application to the foundations of Transcendent Wisdom, are considered the dis-
tinctive features of this research. The audience of this research is both seminary and 
academic scholars.

Method
This research is a theoretical‑fundamental study conducted using a descriptive‑ana-

lytical method. The data were collected through library research, focusing on the extant 
works of Āqā Nūr al‑Dīn al‑ʿirāqī, including his writings in jurisprudence, Qurʾānic 
exegesis, and rational theology, as well as primary sources of Transcendent Wisdom 
(al‑Ḥikmah al‑Mutaʿāliyah), particularly the works of Mullā Ṣadrā and his major com-
mentators. The research proceeded in three stages. First, the relevant texts were ex-
amined to extract al‑ʿirāqī’s explicit and implicit views on human nature, the soul, the 
body, and the ultimate goal of human existence. Second, the extracted components were 
systematically categorized into key anthropological themes, such as the criterion of ra-
tionality, the microcosm‑macrocosm correspondence, the nature of the soul, and the role 
of faith and religious rituals. Third, each of these components was compared with the 
foundational principles of Transcendent Wisdom in order to identify points of conver-
gence and applicability. The comparative analysis was guided by standard philosoph-
ical principles including the primacy of existence (Aṣālah al‑wujūd), substantial mo-
tion (al‑Ḥarakah al‑Jawhariyyah), and the union of the knower and the known (Ittiḥād 
al‑ʿāqil wa al‑Maʿqūl). Throughout the research, methodological rigor was maintained 
by ensuring accurate citation, avoiding anachronistic interpretations, and respecting the 
intellectual context of each thinker.
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Findings
The application of issues raised in Āqā Nūr al‑Dīn al‑ʿirāqī’s anthropology to the 

principles and foundations of Transcendent Wisdom is evident in several respects. 
These include: the view that belief in the sacred is the criterion of human rationality; 
the conception of human existence as a microcosm in accordance with the existence of 
the macrocosm; the understanding of the human soul as a mobile and evolving reality; 
the distinction between the elemental body and the super‑soul as two lower and higher 
levels of the human soul; the idea that reaching God is the ultimate goal and perfection 
of the human soul; the harmony between human action and existential form; the notion 
that faith is the main factor in the strength and perfection of the human soul; and the 
understanding that the removal of egoism is the wisdom behind establishing religious 
rituals. All of these themes, as articulated in ʿirāqī’s anthropology, demonstrate a clear 
applicability to the principles and foundations of Transcendent Wisdom.

Discussion
The findings demonstrate that Āqā Nūr al‑Dīn al‑ʿirāqī’s anthropological views, 

though articulated within the framework of jurisprudence and Qurʾānic exegesis, are 
systematically congruent with several foundational principles of Transcendent Wisdom. 
The view that belief in the sacred is the criterion of human rationality corresponds di-
rectly to the Ṣadrian principle of the infinity of the Necessary Being (God), for it is 
only through acknowledging the Absolute that human reason finds its true measure. 
Likewise, al‑ʿirāqī’s conception of the human being as a microcosm that mirrors the 
macrocosm reflects the principle of the correspondence of worlds (Taṭābuq al‑ʿawālim), 
a cornerstone of Ṣadrian cosmology. His understanding of the soul as a mobile and 
evolving reality anticipates, and is fully compatible with, Mullā Ṣadrā’s theory of sub-
stantial motion (al‑Ḥarakah al‑Jawhariyyah) and the doctrine of corporeal origination 
and spiritual subsistence (Jismānīyat al‑Ḥudūth wa Rūḥānīyat al‑Baqāʾ). The distinction 
between the elemental body and the super‑soul as the two lowest and highest levels of 
the human soul finds its ontological ground in the Ṣadrian gradation of worlds, from the 
material to the purely intelligible. Finally, al‑ʿirāqī’s assertion that reaching God is the 
ultimate perfection of the soul is consistent with the possibility of motion in abstract 
beings, a subtle but crucial development in Transcendent Wisdom. These convergences 
suggest that al‑ʿirāqī, far from being a mere jurist, deliberately employed the philo-
sophical capacities of Ṣadrian wisdom to deepen and refine his religious anthropology, 
thereby demonstrating the mutual enrichment of Fiqh, exegesis, and philosophy in the 
later Islamic intellectual tradition.

Conclusion
This study has extracted and systematically articulated the main components of Āqā 

Nūr al‑Dīn al‑ʿirāqī’s anthropology, including the criteria of rationality, the micro-
cosm‑macrocosm relation, the dynamic nature of the soul, the hierarchical levels of the 
human being, and the ultimate goal of union with God. Each of these components has 
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been shown to be applicable to fundamental principles of Transcendent Wisdom, such 
as the infinity of the Necessary Being (God), the correspondence of worlds, substantial 
motion, the gradation of existence, and the possibility of motion in abstract realities. 
The brief application confirms that al‑ʿirāqī, a prominent jurist and exegete, effectively 
drew upon the resources of Ṣadrian philosophy to ground his anthropological views, a 
fact that itself testifies to the unique ability of Transcendent Wisdom to integrate rational 
demonstration with religious and Qurʾānic insights. Future research may extend this 
comparative approach to other figures in the later Islamic scholarly tradition and explore 
the practical implications of these anthropological principles for the understanding of 
religious rituals and moral psychology.
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 چکیدهاطلاعات مقاله
کــی، معــروف بــه آقانورالدیــن عراقــی، از علمــای نامــی معاصــر بــه شــمار  ســید نورالدیــن ارا
کــه بــا وجــود تبحــر تــام در حــوزۀ »فقــه و اصــول« و »تفســیر قــرآن«، در زمینــۀ »علــوم  مــی‌رود 
نگارنــدگان  تحقیــق،  ایــن  در  می‌شــود.  محســوب  صاحب‌نظــر  شــخصیتی  نیــز  عقلــی« 
یــات ایــن شــخصیت  بــا روش توصیفی-تحلیلــی به‌دنبــال اســتخراج و تبییــن آراء و نظر
یــات بــر مبانــی حکمــت  برجســته در حــوزۀ »انسان‌شناســی« و تطبیــق اجمالــی ایــن نظر
متعالیــه هســتند. از مهم‏تریــن مؤلفه‌هــای انسان‌شناســی عراقــی می‌تــوان بــه مــواردی نظیــر 
ک عقلانیــت انســان«، »وجــود انســان به‌مثابــۀ عالــم صغیــر مطابــق  »بــاور بــه امــر قدســی مــا
ــری  ــدن عنص ــونده«، »ب ــیار و ش ــی س ــۀ حقیقت ــان به‌مثاب ــس انس «، »نف ــر کبی ــم  ــود عال ــا وج ب
و  غایــت  خداونــد  بــه  »وصــول  انســانی«،  نفــس  اعــای  و  ادنــی  مرتبــۀ  دو  روح  فــوق  و 
کلۀ وجــودی انســان«، »ایمــان  کمــال نهایــی نفــس انســانی«، »هماهنگــی میــان عمــل و شــا
ــک  ــع مناس ــت وض ــت حکم ــع انانی ــانی« و »رف ــس انس ــتکمال نف ــوت و اس ــی ق ــل اصل عام
شــرعی« اشــاره نمــود. تطبیــق اجمالــی مؤلفه‌هــای مذکــور بــر مبانــی حکمــت متعالیــه مبیــن 
ــر  ــه نظی ــا برخــی از مبانــی بنیادیــن حکمــت متعالی کــه ایــن مؤلفه‌هــا ب ایــن حقیقــت اســت 
ــی و مظاهــر  ــودن واجب‌تعال کل الکمــال ب ــی«، » ــی و عــدم تناهــی واجب‌تعال »ضــرورت ازل
او«، »حرکــت جوهــری نفــس«، »حقیقــت واحــد بــودن نفــس و بــدن«، »اتحــاد علــم و عالــم 
کــس احــکام میــان نفــس و بــدن« قابــل تطبیــق و تفســیر اســت. هــدف از  و معلــوم« و »تعا
 » کــه مرحــوم عراقــی در قامــت یــک »فقیــه« و »مفســر تطبیــق مذکــور تبییــن اســتفاده‌ای اســت 
ــر  ــه ایــن تبییــن خــود شــاهدی ب ک ــرده اســت،  ک ــه  برجســته از ظرفیت‌هــای حکمــت متعالی

ــی آن اســت. ــی و قرآن ــوی دین ــی حکمــت صدرایــی به‌واســطۀ رنــگ و ب تعال
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مقدمه

کــی معــروف بــه آقانورالدیــن عراقــی )۱۲۷۸-۱۳۴۱ق( از شــمار دانشــمندان نامــی و  ســید نورالدیــن ارا
برجســتۀ معاصــر شــیعی بــه حســاب می‌آیــد. وی تحصیــات ابتدایــی خــود را در مدرســۀ ســپهداری 
ــزد اســاتیدی برجســته‌ای  ک ســپری نمــود و ســپس در ســن ۲۵ ســالگی بــه نجــف عزیمــت نمــود و ن ارا
ــم و دانــش پرداخــت  کســب عل ــه  ــرزا حبیــب رشــتی، مــا علــی نهاونــدی ب چــون آخونــد خراســانی، می
ک( را  )دهــگان، ۱۳۹۶، ص. ۲۷(. وی از ســال ۱۳۲۱ قمــری ریاســت مطلقــۀ حــوزۀ علمیــۀ شــهر عــراق )ارا

ــردی،  ــۀ جوانم ــاق و روحی ــن اخ ــل حس ــان به‌دلی ، ۱۳۷۱، ص. ۱۰۶(. ایش ــاز کب ــت )خا ــته اس ــده داش ــه عه ب
محبوبیــت بی‌نظیــری در میــان مــردم داشــته اســت، به‌نحــوی ســخنان وی در میــان عــوام و خــواص از 
کاربــرد تعابیــری همچــون »اول  مــردم به‌منزلــۀ فصل‌الخطــاب بــوده اســت )اســتادی، ۱۳۷۵، ص. ۴۳۶( و 
شــخص نافذالــکلام« و »مرجــع و ملجــأ عامــه« دلالــت بــر ایــن جایــگاه ویــژه وی دارد )وکیلــی، ۱۳۹۵، 
ص. ۹۶(. مرحــوم عراقــی در جنــگ جهانــی دوم بــرای دفــاع از مســلمانان به‌مــدت ســی و نــه مــاه در 

اســتانبول بــوده اســت و اثــر مهــم خــود، یعنــی تفســیر قــرآن به‌نــام »العقــل و القــرآن«، را بــدون هیچ‌گونــه منبع 
علمــی خاصــی و صرفــا از روی حافظــه و قــدرت علمــی خــود در همــان مــکان بــه رشــتۀ تحریــر درآورده 
اســت )دهــگان، ۱۳۹۶، ص. ۳۷(. در دوران مشــروطه، آخونــد خراســانی به‌دلیــل نفــوذ و جایــگاه اجتماعــی 
کــه از شــهرهای مختلــف انتخــاب  مرحــوم عراقــی او را در زمــرۀ یکــی از بیســت عالمــی معرفــی می‌کنــد 
شــدند و در نهایــت ایشــان به‌عنــوان یــک عضــو از پنــج عضــو ناظــر بــر مصوبــات مجلــس شــورای ملــی 
ــگاه  ــام و جای ــورد مق ــه در م ــور خلاص ــوان به‌ط ــه می‌ت ــتادی، ۱۳۸۱، ج. ۱، ص. ۱۷۴(. آنچ ــدند )اس ــی ش معرف
کــه ایشــان بــدون تردیــد دارای مرجعیــت مســلم در فقــه  علمــی مرحــوم عراقــی بیــان داشــت ایــن اســت 
ــر  ــی نظی ــی و غیرفقه ــم فقه ــب مه کت ــس  ــه تدری ــش ب ــر خوی ــدت عم ــول م ــت و در ط ــوده اس ــول ب و اص
کافــی ملاصــدرا و خــارج اصول فقه پرداختــه اســت )اســتادی، ۱۳۷۵، ص. ۱۴۵(.  جواهرالــکلام، شــرح اصــول 
کــه از جملۀ  از ایــن دانشــمند آثــار مخطــوط در زمینه‌هــای مختلــف علــوم اســامی بــر جــای مانده اســت، 

آن‎هــا می‌تــوان بــه آثــار ذیــل اشــاره نمــود:
۱. یک دورۀ تفسیر قرآن به‌نام العقل و القرآن

۲. تقریرات اصول فقه
۳. رساله در اعتقادات

۴. رساله‌ای در شرح دعای صباح به‌نام درة البیضاء
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۵. سفرنامه
۶. رسالۀ نورالایمان در رد بهائیت

۷. رسالۀ عقاید نوریه در حکمت متعالیه
۸. رساله‌ای در مباحث عقلیه

شــوربختانه، از میــان آثــار مخطــوط وی تنهــا یــک اثــر در قالــب تفســیر قــرآن از قالــب مخطــوط بــه 
کم‌نظیــر ایشــان می‌باشــد. گویــای قــدرت و تســلط علمــی  گردیــد و همیــن اثــر خــود  زیــور طبــع آراســته 
کتــاب تفســیری العقــل و القــرآن و روش توصیفی-تحلیلــی ســعی  یــت  در ایــن پژوهــش بــا محور
ــردد، و از  گ ــن  ــتخراج و تبیی ــی اس ــوم عراق ــناختی مرح ــای انسان‌ش ــی دیدگاه‌ه ــه از طرف ک ــت  ــده اس ش
طرفــی دیگــر ایــن دیدگاه‌هــا بــا مبانــی و اصــول حکمــت متعالیــه تطبیــق اجمالــی داده شــود تــا از ایــن 
گیــرد  رهگــذر دیدگاه‌هــای مجتهــدی فقیــه و مفســر نســبت بــه برداشــت‌های فلســفی، مــورد مداقــه قــرار 
کــه دســتگاه معرفتــی حکمــت متعالیــه به‌عنــوان دســتگاهی فرارشــته‌ای ایــن ظرفیــت  گــردد  و مشــخص 
ــا غیرحکمــی دانشــمندان مختلــف، مــورد اســتفاده  گرایــش حکمــی ی کــه جــدای از  را دارا می‌باشــد 
گرایــش  گیــرد و از ظرفیت‌هــای آن در جهــت تبییــن دیدگاه‌هــای متفکریــن مختلــف جــدای از  قــرار 

خــاص علمــی آن‎هــا در رشــته‌ای مشــخص، بهــره بــرده شــود.

۱. پیشینۀ پژوهش

کنــون هیــچ تحقیــق قابــل توجهــی در مــورد اندیشــه‌های آقانورالدیــن عراقــی  گفــت تا به‌طــور قطــع می‌تــوان 
کتــاب تفســیری او یعنــی العقــل و القــرآن )عراقی، ۱۳۶۳( توســط بنیــاد فرهنگی  انجــام نگرفتــه اســت؛ صرفــا 
کوشــان‌پور و ترجمــه‌ای از ســفرنامۀ او توســط ابراهیــم دهــگان )دهــگان، ۱۳۹۶( انجــام پذیرفتــه اســت. 
بدیهــی اســت، ایــن دو اثــر هیچ‌کــدام بــه اندیشــه‌های علمــی وی به‌ویــژه دیدگاه‌هــای انسان‌شــناختی او 
نپرداخته‌انــد. بــر همیــن پایــه می‌تــوان ایــن تحقیــق را یکــی از اولیــن تک‌نگاری‌هــای علمی-پژوهشــی 
کمــی بیشــتر در مــورد جنبه‌هــای  گــر بخواهیــم  در حــوزۀ اندیشــه‌های ایــن شــخصیت محســوب نمــود. ا

نــوآوری ایــن تحقیــق اشــاراتی داشــته باشــیم، می‌تــوان بــه مــوارد ذیــل اشــاره نمــود:
کاوی از آراء و عقائــد مفســری برجســته و تبییــن پیونــد آن‎هــا بــا مبانــی حکمــت  الــف. موشــکافی و وا

متعالیــه در جهــت ایجــاد پیوســتگی میــان حکمــت قرآنــی و حکمــت برهانــی
ک عقلانیت انسان« ب. تبیین نحوۀ ملازمه میان »پرستش غیرخداوند« و »ملا
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پ. تبییــن نحــوۀ ملازمــه میــان »وقــوع حرکــت در مجــردات« بــا »وصــول نفــوس انســانی بــه غایــت 
نهایــی خــود«

ت. تبییــن نحــوۀ ملازمــۀ میــان پذیــرش اصــل »عــدم تناهــی وجــود خداونــد« بــا »تصدیــق بــه 
خداونــد« وجــود 

ک عقلانیت انسان ۲. باور به امر قدسی ملا

»عقــل« در منظومــۀ فکــری آقانورالدیــن عراقــی از جایــگاه ویــژه‌ای برخــوردار اســت و ایــن مطلــب را 
کــه ایشــان بــرای »عقــل« بیــان می‌کنــد، به‌خوبــی مشــاهده نمــود.  می‌تــوان بــا توجــه بــه ویژگی‌هایــی 
ــه مــوارد ذیــل اشــاره نمــود: »عقــل موهبتــی الهــی« )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۱،  ــوان ب ــۀ ایــن ویژگی‌هــا می‌ت از جمل
کاشــفیت، بــرای  ص. ۲۳۲(؛ »برهــان عقلــی عامــل هدایــت انســان« )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۱، ص. ۲۳۲(؛ »ذاتیــتِ 

کمــالات برای انســان« )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۲،  عقــل« )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۲، ص. ۲۵(؛ »عقــل، عامــل حصــول همــۀ 
ص. ۲۵(؛ »تخصیص‌ناپذیــری قضایــای عقلــی« )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۱، ص. ۷۸(؛ »رجــوع بــه عقــل به‌مثابــۀ 

رجــوع بــه خداونــد« )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۱، ص. ۵۰۲(؛ و نیــز »حصــول بصیــرت و انشــراح عقلــی به‌ســبب 
ازدیــاد عقــل« )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۱، ص. ۵۰۹(. وی در موضعــی دیگــر مطلــب مهمــی را بیــان می‌کنــد و معتقــد 
کــه آدمــی می‌توانــد به‌واســطۀ عمــل خــود از »پــدر عقلانــی« ارث ببــرد و بــه یکــی از فرزنــدان موجــود  اســت 
مجــرد ملحــق شــود )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۲، ص. ۳۵(. تعبیــر مذکــور را می‌تــوان تنظیــری زیبــا از رابطــۀ عقــل 
کــه »عقــل فعــال« علــت و مفیــض وجــود جمیــع  مجــرد بــا مظاهــر خــود دانســت، چــه اینکــه همان‌گونــه 
« نیــز نحــوه‌ای از علیــت و تأثیرگــذاری را هرچنــد  تعینــات علمــی و عینــی مــادون خــود می‌باشــد، »پــدر
« منحصــر بــه آثــار  به‎نحــو اعــدادی نســبت بــه فرزنــد خــود دارد؛ البتــه اســتفاده از اســتعارۀ »أب/پــدر
کــه ســمت علیــت  مرحــوم عراقــی نیســت و در میــراث ســترگ عرفــان و حکمــت اســامی، بــر موجــودی 
« اطــاق شــده اســت؛ ایــن انــگاره بــر رویکــرد تفســیری عارفــان و فیلســوفان مســلمان  داشــته باشــد، »پــدر
از آیــات و روایــات نیــز تأثیرگــذار بــوده اســت. همچنیــن ایشــان در موضعــی دیگــر تقویــت قــوۀ عاقلــه را 
کــه تمامــی قــوای خــود را در حــد اعتــدال و حــد  کنــد  کمــک  کــه می‌توانــد بــه انســان  عاملــی می‌دانــد 
گیــرد )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۳، ص. ۸۶(. هرچنــد هرکــدام از ویژگی‌هــای مذکــور بــرای »عقــل«  کار  وســط بــه 
ــه در ادامــه  ک ــدگان ویژگــی‌ای را  ــگاه نگارن ــا در ن ــوع خــود از اهمیــت خاصــی برخــوردار اســت، ام در ن
بیــان خواهــد شــد، می‌تــوان مهم‏تریــن ویژگــی و مؤلفــۀ »عقــل« در منظومــۀ فکــری آقانورالدیــن عراقــی 
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کتــاب ارزشــمند خــود به‌نــام العقــل و القــرآن پــس از  دانســت؛ مرحــوم آقانورالدیــن عراقــی در بخشــی از 
آنکــه منکــرات را بــه منکــرات حســی و عقلــی تقســیم می‌نمایــد، پرســتش »غیــر خداونــد« را از مصادیــق 
کلام مرحــوم عراقــی  بــارز منکــر عقلــی می‌دانــد )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۲، ص. ۲۵(. بــر ایــن اســاس، می‌تــوان از 
کــه به‌وضــوح  گناهــان و قبائحــی اســت  کــه مختصــات »منکــر حســی« شــامل  این‌گونــه برداشــت نمــود 
ــه شــرب خمــر  کــه در مــاء عــام اقــدام ب کســی  ــد  ــه مانن ــان قابــل مشــاهده و احســاس اســت، ب ــه عی و ب
کــه به‌وضــوح و بــه  گناهــان و قبائحــی اســت  می‌کنــد، امــا مختصــات »منکــر عقلــی« شــامل آن دســته از 
کمتــر از  گــر بیشــتر از »منکــرات حســی« نباشــد  عیــان قابــل مشــاهده و احســاس نیســت، امــا تأثیــر آن‎هــا ا
کــه منکــری عقلــی و غیرمحســوس اســت، در حقیقــت  کــه بــا »عمــل ریائــی«  کســی  آن‎هــا نیســت؛ ماننــد 
بــه پرســتش غیرخداونــد مشــغول اســت و عمــل خــود را بــه تباهــی می‌کشــاند. بــر همیــن اســاس، مرحــوم 
کــه بــه وجــود خداونــد بــاور نــدارد، فاقــد »عقــل« می‌باشــد )عراقــی، ۱۳۶۲،  عراقــی معتقــد اســت انســانی 
ک صــدق و  کــه مــا ج. ۱، ص. ۱۶۳(. نتیجــه آنکــه بــا توجــه بــه ویژگــی اخیــر می‌تــوان این‌گونــه بیــان داشــت 

« به  « یا »عدم بــاور عــدم صــدق »عقــل« و »عقلانیــت« بــر وجــود آدمــی در نــگاه آقانورالدیــن عراقــی »بــاور
کــه چــه ملازمه‌ای میــان »منکر  وجــود خداونــد یــا همــان امــر قدســی اســت. در توضیــح بیشــتر ایــن مطلــب 
ک صــدق عقلانیــت بــاور بــه خداونــد  کــه »مــا گــزاره  عقلــی بــودن پرســتش غیرخداونــد« بــا قبــول ایــن 
کــه فصــل ممیــزۀ وجــود انســانی از ســایر موجــودات به‌ویــژه حیوانــات در  گفــت  اســت« وجــود دارد، بایــد 
گــر انســان نتوانــد از این »نفس ناطقــۀ عاقله«  کــه انســان دارای »نفــس ناطقــۀ عاقلــه« اســت و ا ایــن اســت 
کنــد، چــه بســا در ردیــف ســایر حیوانــات و یــا پایین‌تــر از آن‎هــا  کمــال انســانی خــود اســتفاده  در جهــت 
کــه غیرخداونــد را پرســتش می‌کنــد، از ایــن حکــم واضــح  گرفــت؛ بــر ایــن اســاس، انســانی  قــرار خواهــد 
گــذرا« شایســتگی پرســتش نــدارد، ســرپیچی می‌کنــد و در واقــع  « و » کــه امــر »محــدود«، »ناپایــدار عقــل 
کی بــرای عدم  »حکــم عقــل« را بــه دور می‌انــدازد و در ایــن هنــگام می‌تــوان »پرســتش غیرخداونــد« را ملا
کــه غیرخداونــد را پرســتش می‌کنــد، دانســت. در ادامــه، وجــوه دیگــر ایــن  صــدق »عقلانیــت« بــر انســانی 

نظــر را بیشــتر مــورد بررســی قــرار خواهیــم داد.

ک عقلانیت انسان در نگاه عراقی با توجه به مبانی حکمت متعالیه ۲-۱. نگاهی به ملا

که اعتقــادی به وجود خداوند ندارد، فاقد »عقل« شــناخته  کــه در نــگاه عراقی، انســانی  گردیــد  مشــاهده 
ک »عاقلیــت« یــا »عــدم عاقلیــت« انســان، بــاور بــه همیــن امــر قدســی می‌باشــد.  شــده اســت و لــذا مــا
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کــه آیــا می‌تــوان بــا توجــه بــه مبانــی وجودشناســی حکمــت متعالیــه  کنــون جــای ایــن ســؤال مطــرح اســت  ا
مبنایــی بــرای ایــن ســخن عراقــی یافــت؟

در نظــام وجودشناســی حکمــت متعالیــه، وجــود خداونــد به‌عنــوان حقیقتــی شــناخته می‌شــود 
کــه موجــود و واجــب بــه وجــود و وجــوب »ضــروری ازلــی« اســت؛ بــر ایــن اســاس، حقیقــت وجــود 
کــه منطبــق بــر وجــود واجب‌تعالــی می‌باشــد، در محض‌تریــن ســاحت وجــودی خــود منحصــر در 
کــه به‌واســطۀ اســتقلال و بســاطت محــض، مقیــد، متحیــث و مشــروط بــه هیــچ قیــد،  حقیقتــی اســت 
حیثیــت و شــرطی نیســت و چنیــن وجــودی، دارای نحــوۀ وجــود و وجــوب »ضــروری ازلــی« اســت 
)ملاصــدرا، ۱۹۸۱، ج. ۱، ص. ۹۴(. تحقــق وجــود خداونــد بــا ویژگــی مذکــور یــک لازمه و ویژگــی مهم وجودی 

بــرای وجــود خداونــد در پــی خواهــد داشــت و ایــن لازمــه چیــزی جــز ویژگــی »عــدم تناهــی وجــودی« 
کــه خالــی از  نخواهــد بــود؛ بــر ایــن اســاس هیــچ ســاحتی از ســاحات هســتی را نمی‌تــوان فــرض نمــود 
کــه منطبــق بــر وجــود واجب‌تعالــی اســت، باشــد؛ چــه اینکــه در غیــر  وجــود و ظهــور حقیقــت وجــود 
کــه موجــود بــه وجــوب و ضــرورت ازلــی اســت، بــه نبــود در آن ســاحت »حــد«  ایــن صــورت، وجــودی 
ــا اصــل »وجــوب و ضــرورت ازلــی« واجب‌تعالــی  ــام ب خواهــد خــورد و ایــن محدودیــت در تعــارض ت
ــازد؛  ــه‌دار می‌س ــودی او را خدش ــروطیت وج ــدم مش ــاطت و ع ــودی و بس ــتقلال وج ــود و اس ــد ب خواه
کمــال وجــودی از  کــه مطابــق آن هیــچ وجــود و هیــچ  کلمــه  - معنایــی  کــه به‎معنــای حقیقــی  بســاطتی 
ســاحت وجــودی واجــب قابــل ســلب نیســت  - تنهــا در مــورد خداونــد متعــال معنــا می‌یابــد )ملاصــدرا، 

صــص. ۱۱۲-۱۱۰(. ج. ۶،   ،۱۹۸۱

ــه تمامــی ســاحات  ک ــد، وجــود و ظهــوری نامحــدود اســت  ــر ایــن اســاس، وجــود و ظهــور خداون ب
گرفتــه اســت و در ایــن هنــگام انــکار ایــن وجــود بــه قــول عراقــی از بزرگ‌تریــن منکــرات  هســتی را در بــر 
محســوب می‌شــود؛ چــه اینکــه انــکار چنیــن وجــودی در حکــم انــکار حقیقتــی بدیهــی خواهــد بــود. 
کــه شــخصی تصــور صحیحــی از مفهــوم »خــدا« داشــته باشــد و بدانــد  کافــی اســت  بــه دیگــر ســخن، 
گــر وجــودی به‎نــام خداونــد تحقــق داشــته باشــد، ایــن وجــود به‎نحــو ضــرورت، »نامتناهــی« و  کــه ا
گــر »محــدود« باشــد، ناقــص اســت و هیــچ وجــود ناقصــی »خــدا«  کــه ا »نامحــدود« خواهــد بــود؛ چرا
« مذکــور ضرورتــا »تصدیــق« را در پــی خواهــد داشــت و شــاید از  نیســت. در ایــن هنــگام، »تصــور
ــئله را  ــد، مس ــود خداون ــر وج ــان ب ــتدلال و بره ــای اس ــه به‌ج ک ــات را  ــی از آی ــرّ برخ ــوان س ــا بت همین‎ج
گــر بخواهیــم مطلــب مذکــور را  ِ شَــکٌ« مطــرح می‌کنــد، دانســت. ا

 فِــی الَلَّهّ
َ
به‎نحــو اســتفهام انــکاری »أ



189

  دورۀ ۲۰، پاییز و زمستان ۱۴۰۴، شمارۀ 37

کــه میــان »عــدم تناهــی وجــود خداونــد« بــا »تصدیــق  بیشــتر مــورد موشــکافی قــرار دهیــم، بایــد بگوییــم 
کــه عقــل انســان  کــه وقتــی  بــه وجــود خداونــد« نحــوه‌ای ملازمــه و تــازم برقــرار اســت؛ بــه ایــن صــورت 
کــه ایــن وجــود و  کــه وجــودی نامتناهــی اســت، به‌دنبــال ایــن پذیــرش تصدیــق می‌کنــد  پذیرفــت 
ظهــورات او تمــام ســاحت هســتی را در برگرفتــه اســت و نمی‌تــوان ســاحتی از ســاحات هســتی را تصــور 
کــه ایــن »وجــود نامتناهــی« یــا »ظهــورات غیرمنفصــل او« در آن ســاحت حضــور و ظهــور نداشــته  نمــود 
کــه وجــود خداونــد وجــودی نامتناهــی اســت، همیــن وصــف  گــر پذیرفتــه شــود  باشــند؛ بــر ایــن اســاس، ا
»عــدم تناهــی«، تصدیــق بــه وجــود او را در پــی خواهــد داشــت؛ چــون در صــورت عــدم تصدیــق بــه 
کــه در ســاحتی از ســاحات هســتی به‌واســطۀ فــرض عــدم ظهــور  وجــود، یعنــی ایــن امــکان وجــود دارد 
و بــروز وجــود نامتناهــی در آن ســاحت، »شــک در وجــود نامتناهــی« راه یابــد و ایــن در تناقــض آشــکار 

بــا فــرض عــدم تناهــی آن موجــود اســت.
کلام آنکــه مطابــق بــا مبانــی حکمــت متعالیــه و برخــی قرائت‌هــا از اصــول ایــن نظــام  خلاصــۀ 
وجودشناســی، انــکار وجــود خداونــد در حکــم انــکار حقیقتــی بدیهــی اســت و در عــرف نیــز بــر 
کــه بدیهیــات را منکــر اســت، »عاقــل« اطــاق نمی‌شــود و بــا او معاملــۀ مجنــون می‌شــود؛ ماننــد  انســانی 

ــرد. ــرا می‌گی ــود او را ف ــام وج ــت تم ــی، وحش ــرس تاریک ــنایی روز از ت ــه در اوج روش ک ــی  کس

» کبیر « مطابق با وجود »عالم  ۳. وجود انسان به‌مثابۀ »عالم صغیر

ــا  ــر ب ــم صغی ــۀ عال ــق وجــود انســان به‌مثاب در منظومــۀ فکــری و انسان‌شناســی آقانورالدیــن عراقــی، تطاب
کــه تمامــی عالــم  کبیــر از اهمیــت ویــژه‌ای برخــوردار اســت. در نــگاه او آدمــی وجــود جامعــی اســت  عالــم 
کــه  ــاور اســت  ــر ایــن ب ــر در او منطــوی می‌باشــد )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۱، ص. ۵۱۰(. در موضعــی دیگــر او ب کبی
ــز واجــد آن می‌باشــد )عراقــی، ۱۳۶۲،  ــم خــارج و واقعیــت نی ــد، عال هرآنچــه انســان در نفــس خــود می‌بین
کبیــر اســت )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۱، ص. ۲۷(.  کاشــف از عالــم  ج. ۱، ص. ۱۹( و بــه دیگــر بیــان، عالــم صغیــر 

کبیــر را دارای ســه عالــم  کــه عالــم  کبیــر تنظیــر می‌کنــد و همان‌گونــه  او در ادامــه، عالــم نفــس را بــه عالــم 
کلــی انســانی را نیــز دارای ســه عالــم می‌دانــد. ایــن عوالــم عبارت‌انــد از  جزئی‌تــر می‌دانــد، عالــم نفــس 
»عالــم حیــات اول«، »عالــم حیــات ثانــی« یــا همــان مرحلــۀ احیــاء بعــد از مــوت و »عالــم رجــوع الــی الله« 
کــه در  )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۱، ص. ۲۳(؛ شــاید بتــوان ســرّ ایــن نحــوۀ تقســیم‌بندی »عوالــم« را حقایقــی دانســت 
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هریــک از ایــن مراحــل بــرای نفــس انســان آشــکار می‌گــردد، چــه اینکــه »عالَــم« را بــه »مــا یعلــم بــه الشــیء« 
ــد )طباطبایــی، ۱۳۹۴، ص. ۳۱۵(. کرده‌ان ــا  معن

« می‌توانــد ســایه‌ای از  کبیــر « بــا وجــود »عالــم  اصــل و مؤلفــۀ تطابــق انســان به‌مثابــۀ »عالــم صغیــر
کــه مرحــوم آقانورالدیــن عراقــی  اصــل مهــم و بنیادیــن »تطابــق عوالــم« در ســاحت هســتی باشــد، اصلــی 
کــه در ســاحت طبیعــت محقــق  از آن غافــل نبــوده و لــذا معتقــد اســت هرگونــه تعیــن علمــی و عینــی 
اســت، دارای باطــن و حقیقتــی در عالــم ملکــوت می‌باشــد )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۱، ص. ۱۱۹(؛ در حقیقــت، 
ــم ملکــوت تحقــق دارد و در  ــه در عال ک ــزی اســت  ــۀ آن چی ــم طبیعــت، ســایه و رقیق وجــود آن در عال
گرفتــه اســت )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۱، ص. ۱۴۷(.  عالــم طبیعــت صورتــی متناســب بــا همیــن عالــم بــه خــود 
کمــون و خفــا  کــه در  عبــارات مرحــوم عراقــی مبنــی بــر اینکــه عالــم بــرزخ، موطــن ظهــور آن‌چیــزی اســت 
کشــف و ظهــورِ  کــه عالــم آخــرت موطــن  بــوده اســت )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۱، ص. ۱۶۴( و یــا ایــن ســخن او را 
کــه در دنیــا می‌باشــد )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۱، ص. ۳۲۱(، می‌تــوان در همیــن فضــا و نظــام  آن‌چیــزی اســت 

کــرد. فکــری توجیــه 

« در نــگاه عراقــی و تطبیــق آن بــا مبانــی  « بــا »عالــم کبیــر ۳-۱. نگاهــی بــه تطابــق انســان به‌عنــوان »عالــم صغیــر

حکمــت متعالیه

کــه در پیش از حکمــت متعالیه  « همان‌گونــه  کبیــر « بــا »عالــم  بحــث تطابــق انســان به‌عنــوان »عالــم صغیــر
ــل  ــای اص ــر مبن ــز ب ــه نی ــت متعالی ــت، در حکم ــوده اس ــاد ب ــر میردام ــمندانی نظی ــه اندیش ــورد توج ــز م نی
کل  »تطابــق عوالــم« قابــل تبییــن اســت )ملاصــدرا، ۱۹۸۱، ج. ۴، ص. ۱۵۷؛ ج. ۸، ص. ۱۲۷(؛ بــر اســاس مبنــای »
الکمــال بــودن حقیقــت وجــود و مظاهــر آن« نیــز قابــل تبییــن می‌باشــد. توضیــح آنکــه، در قســمت قبلــی 
کــه واجب‌تعالــی متصــف بــه »وجــوب و ضــرورت ازلــی« می‌باشــد )ملاصــدرا،  گردیــد  ایــن تحقیــق بیــان 
۱۹۸۱، ج. ۱، ص. ۹۴( و یکــی از لــوازم ایــن اتصــاف »عــدم تناهــی وجــودی« بــرای واجب‌تعالــی اســت، 

کل الکمــال بــودن واجب‌تعالــی« می‌باشــد؛ چــه اینکــه  کــه لازمــۀ دیگــر ایــن اتصــاف » کنــون می‌گوییــم  ا
کمــالات وجــودی را واجــد  کــه متصــف بــه وصــف »عــدم تناهــی« اســت، ضرورتــا بایســتی تمــام  وجــودی 
کــه در تنافــی بــا »عــدم  کمــال« حــد خواهــد خــورد  ــر ایــن صــورت بــه نداشــتن آن » باشــد؛ چــون در غی
کل الکمالیــت« خواهــد بــود  تناهــی« اوســت. بــر ایــن اســاس، وجــود واجب‌تعالــی متصــف بــه وصــف »
کل الکمــال«، نامتناهــی نیــز هســت و بــا مظاهــر وجــودی خــود »معیــت قیومیــه« دارد  و چــون ایــن وجــود »
ــرد و آن‎هــا را واجــد  ک ــز ســرایت خواهــد  ــه ایــن مظاهــر نی کمــالات وجــودی ب )ابن‌عربــی، ۲۰۰۳، ص. ۱۷۹(، 
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کــه  کمــالات وجــودی می‌گردانــد )ملاصــدرا، ۱۳۶۱، ص. ۷(؛ البتــه نکتــۀ شــایان توجــه در ایــن مــورد آن اســت 
کمــالات را بایســتی در قالــب »حمــل حقیقــت و رقیقــت«  واجدیــت مظاهــر حقیقــت وجــود نســبت بــه 
دانســت. بــر ایــن اســاس، معیــت حقیقــت وجــود بــا مظاهــرش و به‌تبــع آن تســری صفــات حقیقــت وجــود 
کــه  کــه صفــات حقیقــت وجــود بــا همــان شــدت، حــدت و اطلاقــی  بــه مظاهــر وجــود بدیــن معنــا نیســت 
در ذات واجب‌تعالــی دارنــد، عینــا در مظاهــر واجب‌تعالــی تســری یابنــد؛ زیــرا ایــن امــر ســبب می‌گــردد 
« نیــز از جمیــع جهــات و حیثیــات عیــن  « و »مظهــر « از جمیــع جهــات و حیثیــات عیــن »مظهــر کــه »ظاهــر
کــه  کثــرت از ســاحت هســتی به‌نحــو مطلــق اســت  گــردد و ایــن ســخن، به‎معنــای نفــی مطلــق   » »ظاهــر

مکابــره‌ای بیــش نیســت )ملاصــدرا، ۱۳۰۲، ص. ۱۴۲(.
کــه  « وجاهــت بیشــتری می‌یابــد، به‌نحــوی  کبیــر بــا توجــه بــه ســخن فــوق، تطابــق انســان بــا »عالــم 
کــه وجــودی جــدای از  کــه انســان به‌عنــوان یکــی از مظاهــر وجــودی حق‌تعالــی  می‌تــوان بیــان داشــت 
کمــالات محقــق در عوالــم ســه‌گانۀ وجــود را به‌نحــو رقیقــت  کمــالات وجــودی از جملــه  او نــدارد، تمــام 

در خــود جــای داده اســت.

« و »شونده« ۴. نفس انسانی به‌مثابۀ حقیقتی »سیار

«، »لطیــف« و  آقانورالدیــن عراقــی، نفــس انســانی دارای حقیقتــی »ســیار در منظومــۀ انسان‌شناســی 
کــه در آن حقیقــت و حــدود تمامــی اشــیاء به‌نحــو لابشــرط مأخــوذ اســت و انســان  »شــونده« می‌باشــد 
گــردد )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۱،  گذاشــته و یــا اینکــه در حــد معینــی متوقــف  می‌توانــد ایــن حــدود را پشــت ســر 
کــه به‌واســطۀ آن نفــس از حــدود  صــص. ۲۴، ۴۰، ۱۵۱، ۲۴۲؛ ج. ۲، ص. ۹۹(. در نــگاه ایشــان، صیرورتــی 

کمــال لایــق خــود می‌رســد، به‌ســبب »معــارف« و »معلوماتــی« اســت  مختلــف وجــودی عبــور می‌کنــد و بــه 
کمــال نفــس«  کــه » کــه نفــس انســانی آن‎هــا را حاصــل می‌کنــد و بــر همیــن اســاس می‌تــوان بیــان داشــت 
کمــال معلومــات« آن اســت و »وســعت علــم«، »وســعت نفــس« را به‌دنبــال خواهــد داشــت. در ایــن  بــه »
کات  کلــی چیــزی جــز »ادرا نــگاه، فصــل اخیــر انســان چیــزی جــز معقــولات و معلومــات اخیــر او و به‌طــور 
کلــی« او نیســت و در ایــن میــان هیــچ معقــول و معلومــی اعلــی و اشــرف از خداونــد نمی‌باشــد )عراقــی، 
کــه  ۱۳۶۲، ج. ۱، ص. ۱۰۵( و در مقابــل آن، هیــچ معقــول و معلومــی اخــس و پســت‌تر از شــرک نخواهــد بــود 

حقیقــت نفــس انســان را بــه ظلمــت محــض تبدیــل می‌کنــد )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۱، ص. ۳۱۰(. تفــاوت مذکــور 
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کــی بــرای تفــاوت انســان‌ها و مرتبه‌بنــدی آن‎هــا بــه حســاب  کلیــات و مراتــب آن می‌توانــد ملا ک  در ادرا
آیــد )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۲، ص. ۲۴۵(.

۴-۱. نگاهی به حقیقت نفس انسان در نگاه عراقی و تطبیق آن با مبانی حکمت متعالیه

در نظــام وجودشناســی حکمــت متعالیــه، معرفــت نفــس انســانی و نحــوۀ شــکل‌گیری آن بــا نظریــۀ 
گــره خــورده اســت. مطابــق بــا ایــن عقیــده،  »جســمانیة الحــدوث و روحانیــة البقــاء بــودن نفــس انســانی« 
کــه »رابطــه«  برخــاف آنچــه مشــاء بــدان معتقــد بودنــد، »نفــس« و »بــدن« دو حقیقــت منفصــل و مبایــن 
عــارض آن دو شــده باشــد، نیســتند )ابن‌ســینا، ۱۳۷۵، ص. ۲۱(؛ بلکــه »نفــس« و »بــدن« بــه وجــود واحــد 
کــه نفــس از قــوۀ وجــود جســمانی به‎صــورت فعلیــت عقــل مفــارق نرســد،  موجــود می‌باشــند و تــا زمانــی 
ــدأ عقلــی‌اش دور  ــه مب کــه به‎ســبب ضعــف و شــدت وجــودی خــود ب ــود  نحــوۀ وجــود مــادی خواهــد ب
ــتدادی  ــت اش ــا حرک ــمانی ب ــود جس ــوۀ وج ــن نح ــص. ۱۲-۱۳(. ای ــدرا، ۱۹۸۱، ص ــد )ملاص ــک می‌باش ــا نزدی ی
کــه جنبــۀ تجــردی وجــود اوســت،  ذاتــی حاصــل از حرکــت جوهــری، واجــد فعلیتــی به‎نــام »نفــس« 
ــه اســتکمال وجــودی خــود ادامــه می‌دهــد. در  می‌شــود )ملاصــدرا، ۱۹۸۱، صــص. ۳۶۵-۳۸۰( و پــس از آن ب
حکمــت متعالیــه، عامــل ایــن اســتکمال چیــزی جــز »علــم« نیســت )ملاصــدرا، ۱۳۸۳، ج. ۲، ص. ۸(. »نفــس 
انســانی« به‌واســطۀ »علــم« از مرتبــۀ عقــل بالقــوه بــه مرتبــۀ عقــل بالفعــل خــروج می‌کنــد )ملاصــدرا، ۱۳۸۳، 
کــه بــا »نفــس« اتحــاد برقــرار  ج. ۲، صــص. ۷، ۷۸(. بــر ایــن اســاس، »علــم« حقیقــت وجــودی تجــردی اســت 

می‌کنــد و بــه همیــن جهــت، ســبب تکامــل و اشــتداد وجــودی نفــس می‌گــردد؛ البتــه بــا حفــظ ایــن نکتــه 
کــه هــر مقــدار معلــوم از شــدت وجــودی بیشــتری برخــوردار باشــد، تکامــل نفــس نیــز شــدیدتر و متعالی‌تــر 
کــه  گرفــت  خواهــد بــود )ملاصــدرا، ۱۹۸۱، ج. ۹، ص. ۱۹۶(. بــر اســاس مطالــب فــوق می‌تــوان این‌گونــه نتیجــه 
هویــت نفــس آدمــی یــک »هویــت وجــودی علمــی« می‌باشــد: »ان النفــس إذا عقلــت شــیئا صــارت عیــن 
گردیــد، مشــخص می‌شــود  کــه ذکــر  صورتــه العقلیــة« )ملاصــدرا، ۱۹۸۱، ج. ۳، ص. ۳۳۷(. بــا توجــه بــه مطالبــی 
ــرف از  ــی و اش ــی اعل ــول و معلوم ــچ معق ــه هی ک ــردد  ــد می‌گ کی ــه تأ ــن نکت ــر ای ــی ب ــگاه عراق ــرا در ن ــه چ ک
خداونــد نمی‌باشــد )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۱، ص. ۱۰۵( و در مقابــل آن هیــچ معقــول و معلومــی اخــس و پســت‌تر 
کــه حقیقــت نفــس انســان را بــه ظلمــت محــض تبدیــل می‌کنــد )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۱،  از شــرک نیســت 
کــه هویت انســان  کــه بــدان اشــاره رفــت، در ایــن نکتــه نهفتــه اســت  ص. ۳۱۰(. ســرّ ایــن ســخن، همان‌گونــه 

اساســا یــک هویــت »علمــی« می‌باشــد و انســان بــا معلومــات خــود ســاخته می‌گــردد و بــا آن‎هــا متحــد 
می‌گــردد )ملاصــدرا، ۱۹۸۱، ج. 3، صــص. ۳۱۴-۳۱۵(؛ بــر ایــن اســاس، شــرف و مرتبــۀ نفــس انســانی متناســب 
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کــه بــه حکــم عقــل، احــکام »متحــد بــا شــیء« بــه  کــه بــا آن متحــد می‌گــردد؛ چرا بــا آن چیــزی خواهــد بــود 
کــه متعلــق علــم آدمــی حقیقــت شــریف‌تری  کــرد و در ایــن هنــگام بــه هــر مقــدار  »شــیء« ســرایت خواهــد 
کــه بــا آن حقیقــت متحــد می‌شــود، از شــرافت و ارزش بیشــتری برخــوردار خواهــد بــود. باشــد، نفســی نیــز 

۵. بدن عنصری« و »فوق روح« دو مرتبۀ ادنی و اعلای نفس انسانی

کــه  در نــگاه آقانورالدیــن عراقــی، نفــس انســانی وجــودی ذومراتــب اســت )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۱، ص. ۳۲۰( 
»بــدن عنصــری« مرتبــۀ نازلــۀ آن محســوب می‌گــردد و مرتبــۀ »روح« و »فــوق روح« مراتــب عالــی آن را 
ــۀ  ــورت غلب ــه در ص ک ــت  ــان داش ــوان بی ــاس می‌ت ــن اس ــر ای ــی، ۱۳۶۲، ص. ۱۲۷(. ب ــد )عراق ــکیل می‌دهن تش
کــه همــان بــدن عنصــری مــادی باشــد،  وجــودی مرتبــۀ عالــی و اعــای وجــود نفــس بــر مرتبــۀ مُلکــی آن 
گرفــت  ایــن بــدن تابــع احــکام بــدن ملکوتــی خواهــد شــد و صورتــی متناســب بــا آن بــدن بــه خــود خواهــد 
کیفیــت خلــق و وجــود بــدن  کــه  ــود  ــز نبایــد غافــل ب ــه از ایــن نکتــه نی )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۱، ص. ۲۱۳(. البت

کــه  کــه ریشــه در اعمــال و رفتــاری دارد  مثالــی یــا عقلــی نیــز تابــع نحــوۀ وجــود و حصــول ملکاتــی اســت 
ــوان قــوۀ عاملــه نقشــی مهــم در پیدایــش آن رفتارهــا و ملــکات دارد )عراقــی،  بــدن عنصــری مــادی به‌عن

ص. ۱۹۸(. ج. ۱،   ،۱۳۶۲

۵-۱. نگاهی به مراتب »نفس« در نگاه عراقی و تطبیق آن با مبانی حکمت متعالیه

در قســمت‌های قبلــی ایــن تحقیــق بــه چگونگــی شــکل‌گیری و تکــون نفــس انســانی بــر مبنــای حکمــت 
متعالیــه اشــاره نمودیــم. در ایــن قســمت، بــا توجــه بــه ســخن عراقــی در مــورد مرتبــۀ »روح« و »فــوق روح« 

کجــا بایــد دانســت؟ کــه منتهــای ســیر نفــس انســانی را  نفــس انســانی، ایــن ســؤال مطــرح می‌گــردد 
کــه »حضــرت ارواح« یــا »عالــم روح« بــه تعیــن و  ابتــدا لازم اســت بــه ایــن مطلــب اشــاره نماییــم 
کــه در خــارج از صقــع ربوبــی ظهــور می‌یابــد و ایــن  مرتبــه‌ای از تعینــات و مراتــب هســتی اشــاره دارد 
کــه حقیقتــی مجــرد و بســیط دارنــد و متعلــق اشــارۀ حســی قــرار  عالــم ظــرف وجــود موجوداتــی اســت 
نمی‌گیرنــد؛ ایــن عالــم را می‌تــوان معــادل »عالــم عقــل« در لســان اهــل حکمــت دانســت، عالمــی 
ــیر  ــه س ک ــیم  ــد باش ــر معتق گ ــاس، ا ــن اس ــر ای ــرد. ب ــرار می‌گی ــت ق ــم طبیع ــال و عال ــم مث ــول عال ــه در ط ک
کــه  کــه از عالــم طبیعــت آغــاز می‌گــردد تــا »عالــم ارواح« اســت، بدیــن معناســت  »نفــس انســانی« 
کــه ســیر  گــر بــر ایــن بــاور باشــیم  پذیرفته‌ایــم نهایــت ســیر نفــس انســانی تــا »عالــم عقــل« می‌باشــد و ا
کــه  کــه »نفــس انســانی« ایــن قابلیــت را دارد  »نفــس انســانی« تــا مرتبــۀ »فــوق روح« اســت، پذیرفته‌ایــم 
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بــا عبــور از ســاحت »تعینــات خلقــی« بــه صقــع ربوبــی راه یابــد و در تعیــن »واحدیــت« و »احدیــت« 
وجــودی ســیر نمایــد.

کــه نهایــت  کــه می‌تــوان بــا تأمــل در برخــی از مبانــی حکمــت متعالیــه بیــان داشــت  بــه نظــر می‌رســد 
ســیر نفــس انســانی راهیابــی بــه عالــم »فــوق روح« یــا همــان تعیــن »واحدیــت« و »احدیــت« وجــود 
اســت. توضیــح آنکــه رابطــۀ علیــت در حکمــت متعالیــه در دقیق‌تریــن تعبیــر آن رابطــۀ میــان دو شــیء 
ــود. در  ــوب« می‌ش ــت محس ــه عل ــط ب ــن رب ــول »عی ــه معل ــت، بلک ــدا« نیس ــن« و »ج ــل«، »متبای »منفص
، تحلیــل دقیــق علیــت در جانــب علــت، مبیــن عارضی‌نبــودن وصــف علیــت بــرای علــت  ایــن تعبیــر
گــر عــرض لازم باشــد، علتــش قطعــا  اســت؛ زیــرا هــر عرضــی‌ای معلــل اســت. وانگهــی ایــن امــر عرضــی ا
کــه لازمــه‌اش تسلســل اســت یــا ذات علــت  عــرض مفــارق نیســت، بلکــه یــا عــرض لازم دیگــری اســت 
ــرای علــت عــرض مفــارق باشــد، علیــت علــت  ــر علیــت ب گ ــا ا ــوب ثابــت می‌گــردد. ام کــه مطل اســت 
نیازمنــد علــت می‌گــردد و پرســش بــه علــت ســابق منتقــل می‌گــردد و به‌ســبب پرهیــز از دور و تسلســل، 
کــه علیتــش محتــاج غیــر نیســت، بلکــه عیــن ذات اوســت. وجــودی  پاســخ بــه علتــی منتهــی می‌شــود 
کــه مطلقــا وابســتگی و تعلــق  کــه علیــت عیــن ذات اوســت، منحصــر در وجــود مســتقل حقیقــی اســت 
بــه غیــر نــدارد و ضــروری ازلــی و مصــداق واجب‌تعالــی اســت. همچنیــن تحلیــل دقیــق معلولیــت در 
ــر از معلولیــت و  ــول ذاتــی غی ــذا معل ــول اســت. ل ــا ذات معل ــول، مبیــن عینیــت معلولیــت ب جانــب معل
ــر  ــری »اث ــول« و دیگ ــی »ذات معل ــد: یک ــاز باش ــش ممت ــول دو بخ ــا معل ــت ت ــت نیس ــاض از عل ــر مف اث
گــر معلولیــت عیــن ذات معلــول نباشــد، معلولیــت یــا عــرض مفــارق اســت یــا عــرض  مفــاض از علــت«. ا
گاهــی معلــول نیســت  گاهــی معلــول اســت و  لازم. مطابــق عــرض مفارق‌بــودن وصــف معلولیــت، شــیء 
کــه خلــف در معلولیــت اســت. امــا طبــق عــرض لازم بــودن معلولیــت، به‌ســبب تأخــر لازم از ملــزوم، 
کــه خلــف در معلولیــت  ــزوم نیســت و معلولیــت از ذات معلــول صحــت ســلب دارد  ــۀ مل لازم در مرتب
ــن  ــول را ســلب و ذاتــش را عی ــول، هویــت اســتقلالی معل ــه ذات معل اســت. ورود حیثیــت معلولیــت ب
ربــط بــه علــت می‌کنــد. بــر ایــن اســاس، معلــول هویتــی مســتقل و منفصــل از علــت نــدارد و از شــئونات 
ــور از رابطــۀ علیــت در  ــا قرائــت مذک ــود )ملاصــدرا، ۱۹۸۱، ج. ۱، ص. ۴۷ و ج. ۲، ص. ۳۰۰(. ب علــت خواهــد ب
کــه میــان »علــت« و »معلــول«، یــا بــه تعبیــر دقیق‌تــر میــان  حکمــت متعالیــه می‌تــوان اذعــان نمــود 
«، نحــوه‌ای از »وحــدت اتصالــی« تحقــق دارد و بدین‌ترتیــب توهــم تحقــق دو وجــود  « و »مظهــر »ظاهــر
کــه یکــی »علــت« و دیگــری »معلــول« باشــد، دفــع می‌گــردد. بــه دیگــر ســخن،  »منفصــل« و »متبایــن« 
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ــا لحــاظ و حیثیتــی دیگــر  ــا لحــاظ و حیثیتــی »علیــت« و ب کــه ب ــا »وجــود واحــدی« مواجــه هســتیم  ب
ــردد. ــزاع می‌گ ــت« از او انت »معلولی

ــت  گف ــخن  ــه س ــوان این‌گون ــانی« می‌ت ــس انس ــیر »نف ــت س ــورد نهای ــوق در م ــب ف ــه مطال ــه ب ــا توج ب
کــه منتهــای ســیر وجــودی انســان »ذات خداونــد« و تعینــات صقــع ربوبــی یعنــی تعیــن »احدیــت« و 
کــه ذات خداونــد به‌عنــوان علــت وجــود همــۀ موجــودات از جملــه انســان،  »واحدیــت« می‌باشــد؛ چرا
به‌واســطۀ عین‏ربــط بــودن وجــود انســان بــه خداونــد، وجــودی »منفصــل« و »مبایــن« بــا وجــود انســان 
کــه انســان قــادر  کــه »واجب‌تعالــی« نحــوۀ وجــودی جــدا از وجــود انســان دارد  ــه شــود  گفت ــا  نــدارد ت
کنــد و به‌ســوی او راه یابــد؛ بلکــه ایــن راهیابــی و اتصــال وجــودی،  نیســت بــا آن وجــود ارتبــاط برقــرار 
گاه نباشــد، به‌واســطۀ » عین‏ربــط بــودن وجــود انســان بــه  گاه باشــد و چــه بــدان آ چــه انســان بــدان آ
کشــف  کــه انســان ایــن ارتبــاط و پیوســتگی وجــودی را  کافــی اســت  خداونــد« ضرورتــا تحقــق دارد و 
گرفتــن مرتبــۀ »فــوق روح« بــرای نفــس انســانی و پذیــرش ایــن  و شــهود نمایــد. بــر ایــن اســاس، در نظــر 
کــه نفــس انســانی می‌توانــد بدیــن مرتبــه راه یابــد، مطابــق بــا مبانــی حکمــت متعالیــه ســخنی  ســخن 
گــر ذات خداونــد را به‌عنــوان علت‌العلــل تمــام مظاهــر و  خالــی از وجــه نیســت؛ مضافــا بــه اینکــه ا
ــات به‌نحــو اعلــی و  کــه تمامــی ایــن مظاهــر و تعین ــم  ــد بپذیری ــم، بای ــات وجــودی در نظــر بگیری تعین
اشــرف در ذات خداونــد تحقــق و تقــرر دارنــد، چــه اینکــه معطــی شــیء نمی‌توانــد فاقــد آن باشــد 
کــه ســیر نفــس انســانی را تنهــا تــا مرتبــۀ »روح«  )ملاصــدرا، ۱۹۸۱، ج. ۲، ص. ۳۰۷(؛ لــذا معنــا نخواهــد داشــت 

بدانیــم و تقــرر و ثبوتــی بــرای آن در مرتبــۀ »فــوق روح« قائــل نباشــیم.

۶. وصول به خداوند غایت و کمال نهایی نفس انسانی

ــه انســان  کــه انتهــای حرکــت جوهــری هــر موجــودی از جمل ــر ایــن اعتقــاد اســت  آقانورالدیــن عراقــی ب
گــر توجــه نفــس انســانی به‏جانــب  کــه ا وجــود حق‌تعالــی می‌باشــد. ایشــان همچنیــن بــر ایــن بــاور اســت 
گــر توجــه نفــس انســانی به‏جانــب شــرور باشــد،  خیــرات باشــد، وجهــه و مقصــد او »ملکــوت ایمــن« و ا
« اســت )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۱، ص. ۸۷(. ســخن اخیــر ایشــان را از  وجهــه و مقصــد او به‏جانــب »ملکــوت ایســر
کــه  کــه ایــن مطلــب در جــای خــود بــه اثبــات رســیده اســت  ایــن حیــث می‌تــوان حائــز اهمیــت دانســت 
کل شــیء یرجــع الــی اصلــه« مقصــد نهایــی تمامــی موجــودات بــه حق‌تعالــی  هرچنــد بــه حکــم قاعــدۀ »
کســب نمــوده  کــه آن‎هــا را  ختــم می‌گــردد، امــا هــر موجــودی بســته بــه مقتضیــات وجــودی خــود و ملکاتــی 
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کــه ســیر برخــی موجــودات  اســت، وصولــش بــه خداونــد بــه نحــوۀ خاصــی صــورت می‌گیــرد، بدیــن نحــو 
بــه اســماء جمالیــه ختــم می‌گــردد و غــرق در نعمــت خواهنــد شــد و ســیر برخــی دیگــر بــه اســماء جلالیــه 
خداونــد ختــم خواهــد شــد و غــرق در عــذاب می‌شــوند. بــر ایــن اســاس، در نظــر آقانورالدیــن عراقــی، 
ــه  ــی منتهــی و ســرانجام خــود را ب ــۀ حق‌تعال ــه اســماء جمالی ــد ســیر خــود را ب انســان تنهــا زمانــی می‌توان
کــه نفــس، تمامــی هــمّ و تــاش و قــوای خــود را به‏ســمت مقصد شــریف و اعلی  کنــد  حســن عاقبــت ختــم 

گیــرد )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۱، ص. ۴۷(. کار  کــه همــان خداونــد متعــال باشــد، بــه 

۶-۱. نگاهی به »غایت و کمال نهایی نفس« در نگاه عراقی و تطبیق آن با مبانی حکمت متعالیه

گفتیــم و بــر ایــن  در قســمت قبلــی ایــن تحقیــق در مــورد نهایــت ســیر وجــودی »نفــس انســانی« ســخن 
کــه منتهــای ســیر انســانی بر اســاس مبانی حکمــت متعالیه »فــوق عالم ارواح« اســت  ســخن دلیــل آوردیــم 
کــه بــه نظــر می‌رســد در ایــن مجــال جــای بررســی  و بــه وجــود حق‌تعالــی ختــم می‌گــردد. امــا ســؤال مهمــی 
کلام  آن باشــد، نحــوه و چگونگــی ســیر وجــودی نفــس انســانی در عوالــم مافــوق طبیعــت اســت. از ظاهــر 
کــه انتهــای حرکــت جوهــری هــر موجــودی از جملــه انســان وجود  عراقــی می‌تــوان این‌گونــه برداشــت نمــود 
کــه حرکــت خــروج از قــوه به‏ســمت فعلیــت اســت )طباطبایــی،  حق‌تعالــی می‌باشــد. مشــهور بــر ایــن باورنــد 
کــه وجــود »قــوه« و »اســتعداد« تنهــا در عالــم طبیعــت قابــل  گــر بپذیریــم  ۱۴۰۲، ص. ۱۲۰(. بــر ایــن اســاس، ا

پذیــرش اســت، مطابــق بــا قواعــد، پذیــرش »حرکــت« در عوالــم مافــوق عالــم مــاده متصــور نخواهــد بــود و 
کــه می‌تــوان به‌نحــوی در معنــا و  گــر بــر ایــن بــاور باشــیم  حرکــت مختــص بــه عالــم طبیعــت اســت؛ امــا ا
کــه وجــود  کــه در عوالــم مافــوق عالــم طبیعــت  تعریــف »حرکــت« توســعه ایجــاد نمــود، می‌تــوان پذیرفــت 
ــر  ــت و ب ــرش اس ــل پذی ــاء قاب ــوی از انح ــت« به‌نح ــود »حرک ــت، وج ــی نیس ــتعداد« پذیرفتن ــوه« و »اس »ق
ایــن اســاس »حرکــت« دیگــر خصــوص خــروج از »قــوه بــه فعلیــت« نیســت؛ بلکــه می‌تــوان حرکــت را بــه 
کــه در ایــن صــورت، حرکــت امــوری ماننــد »خــروج از بطــون بــه  »مطلــق خــروج« تعریــف و تبییــن نمــود 
« و نیــز »خــروج از اجمــال بــه تفصیــل« را نیــز شــامل می‌شــود؛ چنانکــه در تعبیر برخی از عرفا ســخن  ظهــور
کنــون ســؤالی  از »حرکــت حبــی« در مقــام ذات حق‌تعالــی بــه میــان آمــده اســت )فرغانــی، ۱۳۷۰، ص. ۱۲۷(. ا
کــه بتــوان  کــه آیــا مبانــی حکمــت متعالیــه دارای چنیــن ظرفیتــی می‌باشــد  کــه مطــرح می‌شــود ایــن اســت 
توســعۀ مذکــور را از تعریــف »حرکــت« از آن اســتخراج نمــود و حرکــت و تکامــل را بــه ســاحت فرامــاده نیــز 

ســرایت داد؟
ــم  ــه وجــود حرکــت در عوال ــن خــود به‎صراحــت ب ــد صدرالمتألهی ــه هرچن ک گفــت  ــد  در جــواب بای
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ــوان اســتفاده نمــود و  ــر صدرایــی می‌ت مافــوق مــاده اذعــان نکــرده اســت، امــا از برخــی مبانــی و تعابی
ــه  ــح آنک ــانید؛ توضی ــات رس ــه اثب ــاده ب ــوق م ــم ماف ــعه‌یافتۀ آن را در عوال ــای توس ــت به‎معن ــود حرک وج
کــه بــرای هــر ماهیــت و وجــودی »نشــئات مختلــف« و  صدرالمتألهیــن در موضعــی بیــان مــی‌دارد 
ــد در  ــی واح ــه معنای ک ــت  ــد داش ــی نخواه ــاس تعجب ــن اس ــر همی ــود دارد و ب ــی« وج ــورات متنوع »ظه
موضعــی مقــارن بــا مــاده و لواحــق آن باشــد و در موضعــی دیگــر همــواره بــا برخــی از لواحــق مــاده 
بــدون نفــس مــاده باشــد و در موضعــی دیگــر نیــز دارای وجــود عقلــی و مجــرد صــرف باشــد، به‌نحــوی 
ــا  ــق ب ــدرا، ۱۴۲۲ق، ص. ۱۱۵(. مطاب ــد )ملاص ــات آن باش ــق و ملزوم ــاده و لواح ــی از م ــی خال کل ــور  ــه به‌ط ک
کــه بــرای وجــودی ماننــد »حرکــت« ســه نحــوه  ایــن بیــان صدرالمتألهیــن، هیــچ بُعــدی نخواهــد داشــت 
وجــود »طبیعــی و مــادی«، »خیالــی و مثالــی« و »عقلــی و مجــرد محــض« در نظــر بگیریــم، به‌نحــوی 
کــه لازمــۀ ایــن نحــوه وجــود در مرتبــۀ »طبیعــی و مــادی« آن »خــروج از قــوه بــه فعــل« باشــد و در ســایر 
مراتــب وجــود، خــروج از »ظاهــر بــه باطــن« و یــا خــروج از »اجمــال بــه تفصیــل« باشــد؛ البتــه در مــورد 
کــه: »أن الحرکــة هــی عبــارة عــن نحــو وجــود  خصــوص »حرکــت«، صــدرا در موضعــی تصریــح می‌کنــد 
کــه صــدرا  الشــیء التدریجــی الوجــود« )ملاصــدرا، ۱۹۸۱، ج. ۴، ص. ۴(. نکتــۀ عبــارت مذکــور ایــن اســت 
کــه در وجودشناســی حکمــت  »حرکــت« را »نحــوه‌ای از وجــود« می‌دانــد و بــه ایــن نکتــه واقفیــم 
کــه بــر  متعالیــه، اصــل »تشــکیک وجــود« یکــی از اصــول مهــم و بنیادیــن محســوب می‌گــردد؛ اصلــی 
مبنــای آن، وجــود دارای مراتــب مختلفــی از شــدت و ضعــف اســت و بــر ایــن اســاس نیــز می‌تــوان 
بــرای حرکــت به‌عنــوان یــک »حقیقــت وجــودی« مراتــب مختلفــی از شــدت و ضعــف را در نظــر 
کــه وجــود طبیعــی و مــادی آن باشــد،  کــه »حرکــت« در مرتبــۀ ضعیــف آن،  گرفــت و بیــان داشــت 
مســتلزم »خــروج شــیء از قــوه بــه فعلیــت« می‌باشــد و در مراتــب عالــی آن، مســتلزم خــروج شــیء از 

ــه تفصیــل« می‌باشــد. ــا از »اجمــال ب ــه باطــن« و ی »ظاهــر ب
کــه غایــت  ــه هیــچ بُعــدی نخواهــد داشــت  ــا مبانــی حکمــت متعالی کلام آنکــه، مطابــق ب خلاصــۀ 
کــه وصــول بــه خداونــد باشــد، بــه انحائــی از انحــاء حرکــت در عوالــم  کمــال نهایــی نفــس انســانی،  و 
کــه مطابــق بــا آن، وجــود آن در  مافــوق مــاده تحقــق یابــد؛ چــه اینکــه »حرکــت« معنــای وســیعی دارد 

مراتــب مافــوق عالــم مــاده خالــی از وجاهــت نیســت.
کــه ایشــان ابائــی از پذیــرش اصــل  کــه نگارنــدگان بــه ایــن نکتــه توجــه دهنــد  در اینجــا لازم اســت 
گرچــه ایــن اصطــاح به‎صراحــت در مکتوبــات حکمــت  »حرکــت در مجــردات« ندارنــد؛ چــه اینکــه ا
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متعالیــه توســط صدرالمتألهیــن مــورد تصریــح قــرار نگرفتــه اســت، امــا مبانــی مطرح‌شــده در حکمــت 
ــوان یــک امــر وجــودی و  ــرای »حرکــت« به‌عن ــوان ب کــه بت ــه به‎صراحــت ایــن اجــازه را می‌دهــد  متعالی
کــه متناســب بــا هــر نحــوه از وجــود،  گرفــت  مقــول بــه تشــکیک، انحــاء مختلفــی از وجــود را در نظــر 
بتــوان شــرایط خاصــی را بــرای حرکــت، تعریــف و مشــخص نمــود و نگارنــدگان بــه تناســب مقــام بحــث 

در اینجــا بــه ایــن مبانــی و تعاریــف اشــاره نمودنــد.

کلۀ وجودی انسان« ۷. هماهنگی میان »عمل« و »شا

کلۀ وجــودی او تحقــق  کــه عمــل هــر انســانی مطابــق بــا شــا آقانورالدیــن عراقــی بــر ایــن بــاور اســت 
کلۀ وجــودی خویــش عمــل می‌نمایــد  می‌پذیــرد )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۱، ص. ۴۹۴( و هــر فاعلــی مطابــق بــا شــا
ــان »ملکــه« و  )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۲، صــص. ۳۰۳ و ۳۰۷(. در نــگاه مرحــوم عراقــی، نوعــی رابطــۀ دوســویه می

»عمــل« انســان وجــود دارد: از یک‏ســو پیدایــش عمــل از انســان ریشــه در ملــکات و مبــادی نفســانی 
ــز تکــرار عمــل، هــم ســبب ایجــاد »ملــکات« و هــم ســبب »رســوخ ملــکات«  دارد و از ســوی دیگــر نی
کــه ایشــان  کلۀ وجــودی« انســان را شــکل می‌دهــد. بــر همیــن اســاس اســت  می‌گــردد و به‌تدریــج »شــا
کســب مراتــب عقــل  معتقــد اســت »صعــود نفــس انســانی« بــه مراتــب عالیــۀ وجــودی خویــش بــدون 
کــه مهم‏تریــن آن‎هــا »تجلیــه«، »تحلیــه« و »فنــا« اســت، میســر نیســت )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۳،  عملــی، 
ص. ۵۰۸(؛ چــه اینکــه ســیر و ســلوک نفــس به‏ســمت مراتــب عالیــه بدون حصــول ملکات حســنه و تزکیۀ 

حــالات نفســانی ســالک غیرممکــن اســت. بــه نظــر آقانورالدیــن عراقــی، حکمــت وضــع دســتورات و 
گــردد و بــا  کــه نفــس ســالک تزکیــه شــود و رذائــل از او دور  اوامــر و نواهــی شــرعی نیــز بــه ایــن برمی‌گــردد 
توجــه بــه ضــرورت ســیر همــۀ نفــوس به‏ســمت حق‌تعالــی، وضــع چنیــن دســتوراتی در جهــت هدایــت 
 ، نفــوس انســانی لازمــۀ حکمــت بالغــۀ الهــی اســت )عراقــی، ۱۳۶۲، ص. ۲۴۵(. بــا توجــه بــه مطلــب اخیــر
ــح  ــت. توضی ــی دریاف ــن عراق کلام آقانورالدی ــرع را در  ــل و ش ــان عق ــق می ــوه تطاب ــی از وج ــوان یک می‌ت
آنکــه، در نــگاه ایشــان عقــل و شــرع بــا هــم تطابــق دارنــد )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۱، ص. ۱۰۲( و آیــات قــرآن نیــز 
منطبــق بــر احــکام عقلــی اســت )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۱، ص. ۱۴۲( و عقــل نیــز احــکام شــرعی را تأییــد و 
کــه عقــل  کــه بیــان شــد، یکــی از احکامــی  تحســین می‌کنــد )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۱، ص. ۲۳۲( و همان‌گونــه 
کــه عقــل آدمــی  آن را تأییــد و تحســین می‌کنــد، اصــل وجــود شــریعت و اوامــر و نواهــی الهــی اســت؛ چرا
کــه بنــدگان در مســیر ســیر به‏ســمت خــودش بــا اســتفاده از اوامــر و نواهــی هدایــت و  خداونــدی را 
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راهنمایــی نکنــد، حکیــم نمی‌دانــد و وجــود چنیــن وصفــی در خداونــد را تقبیــح می‌نمایــد. پــس میــان 
اصــل ایجــاد شــریعت توســط خداونــد و حکــم بــه لــزوم وجــود شــریعت توســط عقــل، هماهنگــی تــامّ 
ک در  کــه به‎ســبب ضعــف ادرا وجــود دارد. البتــه آقانورالدیــن عراقــی خــود بــه ایــن مطلــب اذعــان دارد 
برخــی نفــوس، همــۀ انســان‌ها توانایــی درک چنیــن تطابقــی را میــان عقــل و شــرع ندارنــد )عراقــی، ۱۳۶۲، 
کــی توســط برخــی افــراد را نمی‌تــوان عاملــی بــرای عــدم وجــود  ج. ۱، ص. ۴۳۷(؛ لکــن عــدم چنیــن ادرا

ــازای آن‎هــا در خــارج دارای ثبوتــی  کــه احــکام و قضایــای عقلــی و ماب چنیــن تطابقــی دانســت، چرا
ــری اســت. ک و اعتبــار هــر مــدرِک و هــر معتبِ حقیقــی صرف‌نظــر از ادرا

کلۀ وجــودی انســان« در نــگاه عراقــی و تطبیــق آن بــا مبانــی  ۷-۱. نگاهــی بــه هماهنگــی میــان »عمــل« و »شــا

حکمــت متعالیه

کلۀ وجــودی انســان« و »عمــل« او وجــود دارد؛ به‌نحــوی  در حکمــت متعالیــه، رابطــۀ عمیقــی میــان »شــا
کــه شــامل »تصــورات« و »تصدیقــات« می‌شــود، بــه همــراه عوامــل دیگــری،  « به‎معنــای عــام آن،  کــه »تفکــر
کــه از آن‎هــا تحــت عنــوان مبــادی افعــال نــام بــرده می‌شــود، ســبب ایجــاد »فعــل خارجــی« هســتند 
کــه در خــارج واقــع می‌شــود،  کــه هــر فعلــی  گفــت  )ملاصــدرا، ۱۹۸۱، ج. ۴، ص. ۱۱۴(. بــر ایــن اســاس می‌تــوان 

کــه نقــش مهمــی در شــکل‌گیری  دارای ریشــه و اصلــی در اعتقــادات و تفکــرات انســان اســت؛ امــوری 
و جهت‌دهــی بــه رفتــار و اعمــال آدمــی دارا اســت و بــه همیــن ســبب در شــریعت بــه »اندیشــه‌ها« و 
گــر  کــه ا کــه مبــدأ عمــل انســان را تشــکیل می‌دهــد، عنایــت خاصــی شــده اســت، تــا جایــی  »تفکراتــی« 
کــه  عمــل انســان از تمــام جهــات ظاهــری شــرایط صحــت و تمامیــت را دارا باشــد، امــا از جهــات باطنــی، 
همــان »نیــت عامــل« باشــد، دچــار نقــص باشــد، آن عمــل نه‏تنهــا ارزشــی نخواهــد داشــت، بلکــه چــه 
ــا انجــام شــود و فــرد در آن  کــه از روی ری بســا عقوبــت مکلــف را به‏دنبــال داشــته باشــد؛ ماننــد نمــازی 
نمــاز »نیــت« غیــر رضــای خداونــد را داشــته باشــد )نجفــی، ۱۳۶۲، ج. ۹، ص. ۱۸۷( و از همین‌جــا می‌تــوان 
کلۀ وجــودی انســان  بــه اهمیــت مؤلفــۀ »مراقبــه« به‌ویــژه »مراقبــه« در امــور باطنــی در شــکل‌دهی بــه شــا
کــه مطابــق  کــه بــه ایــن حقیقــت ملتفــت باشــیم  پــی بــرد و ایــن مراقبــه زمانــی اهمیــت بیشــتری می‌یابــد 
کــه بــا  بــا مبانــی معرفت‌شناســی حکمــت متعالیــه، حقیقــت علــم، حقیقتــی »وجــودی« و »مجــرد« اســت 
کات عقلــی و  نفــس عالــم متحــد می‌گــردد )ملاصــدرا، ۱۹۸۱، ج. ۳، ص. ۳۲۲( و ایــن اتحــاد عــاوه بــر ادرا
کات حســی نیــز حکم‌فرماســت )ملاصــدرا، ۱۹۸۱، ج. ۹، ص. ۱۲۵(. نتیجــه اینکــه بــر اســاس  خیالــی در ادرا
ک بــرای انســان حاصــل می‌آیــد، نفــس انســان به‌واســطۀ ایــن  کــه از ادرا مبانــی حکمــت متعالیــه، آنچــه 
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کات انســان از  گــر ادرا ک امــری مجــرد اســت، ا ک، توســعه و اشــتداد وجــودی می‌یابــد و چــون ادرا ادرا
ک زیان‌بــار تــا ابــد در  کــه بــرای تکامــل نفــس او زیــان‌آور اســت، اثــر وضعــی ایــن ادرا جملــۀ امــوری باشــد 
ک– معنــا نــدارد و مختــص بــه موجوداتــی  نفــس باقــی می‌مانــد؛ چــه اینکــه انعــدام در امــر مجــرد –ادرا
کــه بیان  کــه یــا مــادی محض‌انــد و یــا نحــوۀ تعلقــی بــه مــاده و مادیــات دارنــد. بــا توجــه بــه مطالبــی  اســت 
کیــد پیونــد میــان معرفــت و عمــل آشــکار می‌گــردد؛ البتــه توجــه به این  گردیــد، ســرّ ایــن ســخن عراقــی در تأ
کــه بــا توجــه بــه اینکــه مبــادی فعل خارجــی را »مبــادی علمی« تشــکیل  نکتــه نیــز خالــی از لطــف نیســت 
می‌دهــد و ایــن مبــادی، از حیثــی نســبت بــه فعــل خارجــی، سِــمت علیــت را واجــد می‌باشــند و بــر اســاس 
مبانــی حکمــت متعالیــه میــان علــت و معلــول نوعــی پیوســتگی وجــودی تحقــق دارد و عــدم انفصــال و 
جدایــی حقیقــی تحقــق دارد )ملاصــدرا، ۱۹۸۱، ج. ۱، ص. ۴۷، ج. ۲، ص. ۳۰۰(، می‌تــوان تأثیــر مبــادی علمــی 
کلۀ وجــودی انســان را در شــکل‌دهی بــه عمــل خارجــی او بیش‏ازپیــش بــه تصویــر  افعــال متناســب بــا شــا
کــه در یــک ســر  کشــید؛ چــه اینکــه مطابــق ایــن توضیــح بــا یــک حقیقــت و فعــل واحــد مواجــه هســتیم 

طیــف آن »وجــود علمــی« اســت و در ســر دیگــر طیــف »وجــود عینــی و خارجــی« تحقــق دارد.

۸. »ایمان« عامل اصلی قوت و استکمال نفس انسانی

کــه علــت و معطــی ایمــان و عقل، خداونــد می‌باشــد )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۱،  آقانورالدیــن عراقــی معتقــد اســت 
کــه عقــل بدیهــی آن را تأییــد  کــه شــرافت و برتــری نــور بــر ظلمــت از امــوری اســت  ص. ۸۲( و همان‌گونــه 

کــه هــر عقــل ســلیمی بــه آن معتقــد اســت  کفــر نیــز از امــوری اســت  می‌کنــد، شــرافت و برتــری ایمــان بــر 
)عراقــی، ۱۳۶۲، ص. ۱۰۶(. ایشــان معتقــد اســت ایمانــی موجــب ســعادت و اســتکمال نفــس انســان اســت 

کــه در نفــس رســوخ نمــوده باشــد و چنیــن ایمــان راســخی جــز از طریــق صبــر بــر شــدائد و بلایــا امــکان 
حصــول نخواهــد داشــت )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۱، ص. ۱۲۱( و ایــن مطلــب اخیــر بــدون ارتبــاط بــا ایــن ســخن 
کــه اولیــن درجــات ایمــان حقیقــی را »توحیــد افعالــی« می‌دانــد )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۱،  آقانورالدیــن نیســت 
کــه بــر ســالک الــی الله تجلــی می‌یابــد،  ص. ۳۷۴(؛ چــه اینکــه معمــولاً اولیــن جلــوه از جلــوات توحیــدی 

کــه در مســیر توحیــد و فنــای صفاتــی و ذاتــی حرکــت می‌کنــد،  تجلــی توحیــد افعالــی اســت و ســالکی 
کــه ســالک  ــد تنهــا هنگامــی میســور اســت  ــی از توحی ــۀ عال ــه ایــن دو مرتب کــه وصــول ب ــد  نیــک می‌دان
کــه هرآنچــه بــه او از خوشــی‌ها و ناخوشــی‌ها می‌رســد، فعــل خداونــد و محبــوب اوســت و در ایــن  دریابــد 
کــه محبــوب را ناظــر بــر احــوال  هنــگام، صبــر بــر شــدائد و بلایــا بــرای ســالک آســان‌تر خواهــد بــود؛ چرا
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خویــش مشــاهده می‌کنــد. در نــگاه آقانورالدیــن عراقــی شــرط اصلــی صــدور خــوارق عــادات و معجزات، 
ــس  ــان در نف ــۀ ایم ــا ملک ــد و ت ــان« می‌باش ــل آن دارد، »ایم ــس فاع ــتکمال نف ــوت و اس ــر ق ــت ب ــه دلال ک
انســان رســوخ نکــرده باشــد، صــادر شــدن ایــن امور از او میســور نخواهــد بــود )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۱، ص. ۵۰۸(. 
کنــار ایمــان، وصــول بــه درجــۀ نبــوت و ولایــت نیــز شــرط صــدور خــوارق  کــه در  البتــه ایشــان معتقــد اســت 
کــه خــود وصــول بــه مقــام ولایــت و نبــوت نیــز  گفتــه پیداســت  کــه البتــه نا عــادات و معجــزات می‌باشــد 

ــی، ۱۳۶۲، ص. ۶۸(. ــد )عراق ــر نمی‌باش ــان« امکان‌پذی ــدون »ایم ب
در منظومــۀ انسان‌شناســی مرحــوم عراقــی، »ایمــان« و »اعتقــاد« و »بــاور قلبــی« از جهــت دیگــری نیــز 
کــه اعتقــاد و بــاور قلبــی در عمــل انســان دارد؛  حائــز اهمیــت اســت و آن جهــت، همــان تأثیــری اســت 
گــر بــاور نباشــد، حقیقــت  بــر ایــن اســاس، آقانــور روح عمــل را بــر بنــای عقایــد می‌دانــد و معتقــد اســت ا
، می‌تــوان این‌گونــه  عمــل و عبــادت محقــق نخواهــد شــد )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۱، ص. ۱۹(. بــه عبــارت دیگــر
کــه در نــگاه ایشــان، عبــادت عــاوه بــر جنبــۀ ظاهــری آن از امــور باطنــی محســوب  بیــان داشــت 
کــه مقــوم آن نــه مجــرد قالــب عمــل و الفــاظ، بلکــه »نیــت« عمل‌کننــده اســت )عراقــی، ۱۳۶۲،  می‌شــود 
کــه معتقدنــد نیــت در عمــل همان‌گونــه  ج. ۱، ص. ۴۸۳(. مطلــب مذکــور را می‌تــوان بــا ایــن ســخن فقهــا، 

کــه در ابتــدا لازم و مقــوم عمــل می‌باشــد در ادامــه نیــز شــرط صحــت عبــادت اســت، تأییــد نمــود.
کــه در مــورد حقیقــت ایمــان در نــگاه آقانورالدیــن عراقــی شــایان ذکــر اســت، ایــن  مطلــب دیگــری 
کــه در نــگاه ایشــان ایمــان از اقســام علــم محســوب می‌شــود و بــه همیــن دلیــل ایمــان از حیــث  می‌باشــد 
مراتــب مختلــف وجــودی متصــف بــه شــدت و ضعــف خواهــد شــد )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۲، ص. ۲۷۳(. بــر 
کمــال انســانی وابســته بــه آن اســت و عمــل  کــه اصــل  ایــن اســاس، »ایمــان« همــان علــم حقیقــی اســت 

صالــح هــم از آثــار و مراتــب چنیــن ایمانــی محســوب می‌گــردد )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۳، ص. ۶۲(.

ــا  ــگاه عراقــی و تطبیــق آن ب ــه »ایمــان« و نقــش آن در قــوت و اســتکمال نفــس انســانی در ن ۸-۱. نگاهــی ب

مبانــی حکمــت متعالیــه

گرفتــه شــود، می‌تــوان آن را حقیقتــی  »ایمــان« درصورتی‏کــه به‎معنــای نوعــی بــاور و اعتقــاد قلبــی در نظــر 
کیــه بــا  کات« انســان محســوب نمــود؛ بــر ایــن اســاس، »ایمــان« بــه ماننــد ســایر صــور ادرا در ردیــف »ادرا
نفــس فاعــل شناســا متحــد می‌گــردد و عاملــی بــرای اســتکمال و قــوت نفــس انســانی محســوب می‌شــود 
)ملاصــدرا، ۱۹۸۱، ج. ۳، ص. ۳۲۲؛ ج. ۹، ص. ۱۲۵(. البتــه بــا توجــه بــه اینکــه »ایمــان« امــری وجــودی محســوب 

می‌شــود، مقــول بــه »تشــکیک« خواهــد بــود و بســته بــه اینکــه انســان در چــه مرتبــه از مراتــب »ایمــان« 
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قــرار داشــته باشــد، صــدور آثــار ایمــان از نفــس انســان متصــف بــه شــدت و ضعــف خواهــد بــود؛ بــر ایــن 
کــه آثار ایمــان خود را  کــه در مراتــب بالاتــری از ایمــان قــرار دارنــد، قــادر خواهنــد بــود  اســاس، انســان‌هایی 
کننــد و در ایــن هنگام، صــدور افعالی  از مرحلــۀ »قلــب« و »ذهــن« بــه مرحلــۀ »عیــن« و »خــارج« منعکــس 
گفتــه می‌شــود، از آن‎هــا امــری عــادی و ممکــن خواهــد بــود. کــه در اصطــاح بــه آن‎هــا »خــوارق عــادت« 

کــه ایــن مقولــه در قــوت و اســتکمال نفــس  خلاصــه آنکــه، نــگاه عراقــی بــه مقولــۀ »ایمــان« و نقشــی 
انســانی دارد بــا اســتفاده از مبانــی حکمــت متعالیــه از جملــه »نــگاه وجــودی بــه علــم«، »اتحــاد علــم 

کامــاً قابــل توجیــه و تبییــن می‌باشــد. و عالــم و معلــوم« و »تشــکیک وجــود« 

۹. رفع »انانیت« حکمت وضع مناسک شرعی

کــه ایــن امــر  آقانورالدیــن عراقــی حکمــت وضــع مناســک شــرعی را رفــع »انانیــت« از انســان می‌دانــد 
ــن  ــر ای ــی، ۱۳۶۲، ج. ۱، ص. ۱۱۸(. او ب ــت )عراق ــی اس ــه حق‌تعال ــرب ب ــرای ق ــام ب ــتعداد ت ــول اس ــبب حص س
ــد ایجــاد  ــان انســان و خداون ــاط می ــا انجــام اعمــال شــرعی، نحــوه‌ای ســنخیت و ارتب کــه ب ــاور اســت  ب
کــه ایــن ســنخیت و ارتبــاط، ســبب ایجــاد محبــت و اســتدعا میــان انســان و خداونــد می‌گــردد  می‌گــردد 
کــه زمینــه و اســتعداد را بــرای هرچــه  کــه نتیجــۀ آن، ایجــاد نوعــی صفــای باطــن در درون انســان اســت 
بیشــتر شــکوفا شــدن ظرفیت‌هــای وجــودی انســان فراهــم مــی‌آورد )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۱، ص. ۱۱۸(. در نــگاه 
آقانورالدیــن، در بیــن مناســک و اعمــال شــرعی نمــاز »رابــط اعظــم« میــان انســان و خداوند اســت )عراقی، 
۱۳۶۲، ج. ۱، ص. ۵( و ایــن نیســت مگــر به‎خاطــر آنکــه باطــن نمــاز از شــئون ولایــت اســت و اساســا رفــع 

کلمــه جــز بــه مــدد اولیــای الهــی ممکــن نیســت )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۱، ص. ۹۰(.  انانیــت به‎معنــای حقیقــی 
کــه او در  نکتــۀ جالــب توجــه دیگــر در مــورد اعمــال و مناســک شــرعی در نــگاه آقانورالدیــن آنجاســت 
کــه ســبب ایــذاء و ایجــاد نقــص  کــه ریاضــات شــرعی،  کیــد می‌نمایــد  قامــت یــک فقیــه بــر ایــن مطلــب تأ
گــردد، به‎ســبب ترجیــح اهــم بــر مهم،  کمــالات عالیــه بــرای نفــس  گــر موجــب حصــول  در بــدن می‌باشــد، ا

جایــز می‌باشــد )عراقــی، ۱۳۶۲، ص. ۲۷۰(.
کــه می‌تــوان در عبــارات آقانورالدیــن عراقــی در مــورد لــزوم اهتمــام و توجــه بــه  نکتــۀ مهــم دیگــری 
کــه حداقــل التــزام بــه اطاعــت و  کــه از نــگاه او انســانی  مناســک شــرعی و عبــادات یافــت، ایــن اســت 
کــه در شــهوت یــا غضــب فرورفتــه باشــد، نســبت بــه  عبــادت را در خــود حفــظ نمــوده اســت، هرچنــد 
کــه چنیــن التــزام حداقلــی را نــدارد از مناســبت ذاتــی بیشــتری بــا حق‌تعالــی برخــوردار اســت؛  انســانی 
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کســی ذاتــا در هویــت نفــس خویــش جهــت  گــر  کل عرضــی یــزول«، ا بــه دیگــر بیــان، مطابــق بــا قاعــدۀ »
کــه موانعــی عرضــی زنــگار معصیــت بر باطــن وجود  توجــه بــه حق‌تعالــی را حفــظ نمــوده باشــد، هرچنــد 
ــود  ــی موج ــو حداقل ــو به‎نح ــق در او و ل ــه ح ــه ب ــۀ توج ــت و جنب ــون نورانی ــی چ ــد، ول ــانده باش او پوش

باشــد، چنیــن شــخصی در نهایــت اهــل نجــات و ســعادت خواهــد بــود )عراقــی، ۱۳۶۲، ج. ۱، ص. ۶۴(.

۹-۱. نگاهی به حکمت وضع مناسک شرعی در نگاه عراقی و تطبیق آن با مبانی حکمت متعالیه

کــه در ایــن الگــوی وجودشناســی در مــورد رابطــۀ  ــه و آنچــه  ــا اصــول و مبانــی حکمــت متعالی مطابــق ب
میــان »نفــس« و »بــدن« بیــان شــده اســت، »نفــس« و »بــدن« دو مرتبــه از یــک »وجــود واحــد تشــکیکی« 
کــه میــان آن‎هــا مغایــرت و مباینــت حقیقــی وجــود نــدارد )ملاصــدرا، ۱۳۸۳، ص. ۲۴۹(. بــر ایــن  هســتند 
کــه میــان  اســاس، »بــدن« را می‌تــوان از مراتــب نازلــۀ نفــس انســانی دانســت. نکتــۀ مهــم در مــورد رابطــه‌ای 
کــس« می‌باشــد و ایــن رابطــۀ  کــه رابطــۀ نفــس و بــدن به‎نحــو »تعا نفــس و بــدن وجــود دارد، ایــن اســت 
کمــال و نقــص، میــان نفــس و بــدن برقــرار اســت )ملاصــدرا، ۱۳۶۳، ج. ۱،  کــس« در قــوت و ضعــف و  »تعا
کــه بــه هــر میــزان »بــدن« به‎واســطۀ فروغلتیــدن در امــور مــادی و محســوس، وجــود  ص. ۲۱۶(؛ بدیــن معنــا 

ــه همــان »نفــس مجــرد« او  ک ــی وجــود انســان،  ــد، بُعــد روحان ــوی‏اش، شــدت و توســعه یاب مــادی و دنی
باشــد، از توجــه بــه جنبــۀ عقلانــی و ملکوتــی خــود محــروم می‌گــردد و در جانــب عکــس قضیــه نیــز هــر 
مقــدار نفــس بــه جنبــۀ عقلانــی، ملکوتــی و باطنــی خــود توجــه بیشــتری نمایــد، توجهــش به بــدن، احکام 
گردیــد،  کــه بیــان  کاســته می‌شــود )تلمســانی، ۱۳۷۱، ص. ۱۴۰(. بــا توجــه بــه توضیحاتــی  و عــوارض دنیــوی آن 
کــه در  می‌تــوان بــه حکمــت وضــع برخــی از مناســک شــرعی پــی بــرد؛ چــه اینکــه برخــی از دســتوراتی 
کیــد  گردیــده اســت به‎طــور صریــح و مســتقیم بــر ایــن مطلــب تأ قالــب احــکام شــرعی بــرای انســان وضــع 
کــه مربــوط بــه  کــه انســان بایســتی بــا رعایــت شــرایطی خــاص از برخــی از لذت‌هــا و امــور دنیــوی  دارد 
کــفّ  کنــد و بــه تعبیــری دیگــر نســبت بــه ایــن امــور » بُعــد دنیــوی و نــازل وجــود انســانی می‌شــود احتــراز 
، بُعــد روحانــی و مجــرد وجــود  نفــس« نمایــد تــا از ایــن طریــق به‎واســطۀ عــدم توجــه و دوری از ایــن امــور
کــس« اســت  کــه رابطــۀ میــان نفــس و بــدن به‎نحــو »تعا گردیــد  خــود را تقویــت نمایــد؛ چــه اینکــه بیــان 
و عــدم توجــه و دوری از برخــی لذایــذ دنیــوی می‌توانــد ســبب توجــه و نزدیکــی انســان بــه بُعــد روحانــی 

وجــود خویــش شــود.
کــه حکمــت و مبنــای وضــع مناســک  خلاصــه آنکــه، مطابــق بــا مطالــب فــوق، ایــن ســخن عراقــی 
شــرعی و ورود برخــی ریاضــات را ســبب حصــول اســتعداد تــام بــرای قــرب بــه حق‌تعالــی و ایجــاد 
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ســنخیت میــان انســان و خداونــد می‌دانــد، مطابــق بــا مبانــی حکمــت متعالیــه به‌ویــژه در قســمت 
کــه در عیــن  کــه میــان نفــس و بــدن وجــود دارد؛ رابطــه‌ای  انسان‌شناســی و نحــوۀ رابطــه‌ای اســت 
گذشــت  کــه  کــس وجــودی را نیــز بــا بیانــی  اثبــات نوعــی وحــدت میــان نفــس و بــدن، نحــوه‌ای از تعا

ــاند. ــات می‌رس ــه اثب ــدن ب ــس و ب ــورد نف در م

نتیجه‌گیری

تطبیــق اجمالــی آراء و مبانــی انسان‌شناســی آقانورالدیــن عراقــی و اصــول و مبانــی حکمــت متعالیــه 
نتایــج ذیــل را آشــکار می‌نمایــد:

ک صــدق عقلانیــت بــر آدمــی، اعتقــاد یــا عــدم اعتقــاد انســان بــه خداونــد اســت؛ و ایــن  الــف: مــا
نظــر مرحــوم عراقــی قابــل تطبیــق بــر مبانــی و اصــول خداشناســی حکمــت متعالیــه از جملــه اصــل عــدم 

تناهــی وجــود خداونــد می‌باشــد.
 » کبیــر « مطابــق بــا وجــود »عالــم  ب: در اندیشــۀ مرحــوم عراقــی، وجــود انســان به‌مثابــۀ »عالــم صغیــر
اســت؛ و ایــن اندیشــۀ مرحــوم عراقــی قابــل تطبیــق بــر مبانــی و اصــول حکمــت متعالیــه، از جملــه اصــل 

»تطابــق عوالــم«، اســت.
پ: در اندیشــۀ انسان‌شناســی مرحــوم عراقــی، انســان دارای حقیقتــی ســیار و شــونده اســت؛ ایــن 
کــه همــان نظریــۀ  اندیشــۀ مرحــوم عراقــی بــا اصــول و مبانــی حکمــت متعالیــه در بــاب انسان‌شناســی، 

»جســمانیة الحــدوث و روحانیــة البقــاء بــودن نفــس انســانی« اســت، تطابــق دارد.
ت: در اندیشــۀ مرحــوم عراقــی، »بــدن عنصــری« و »فــوق روح« دو مرتبــۀ ادنی و اعلای نفس انســانی 

یــۀ ایشــان بــا اصــول و مبانــی حکمــت متعالیــه در طبقه‌بنــدی عوالــم تطابق دارد. اســت؛ و ایــن نظر
کمــال و غایــت نهایــی نفــس انســانی اســت؛  ــد  ــه خداون ث: در اندیشــۀ مرحــوم عراقــی، وصــول ب
و ایــن ســخن بــا مبانــی حکمــت متعالیــه به‌ویــژه بحــث امــکان وقــوع حرکــت در مجــردات بــر مبنــای 

ایجــاد توســع در معنــای حرکــت تطابــق دارد.

ملاحظات اخلاقی

حامی مالی

کمک مالی از هیچ نهادی دریافت نکرده است. این مقاله هیچ‌گونه 
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مشارکت نویسندگان

ــوده اســت و  ــه را شــامل اســتخراج داده‌هــا عهــده‌دار ب ــه، نویســندۀ اول 60 درصــد مقال در ایــن مقال
نویســندۀ دوم 40 درصــد مقالــه را شــامل تحلیــل داده‌هــا بــر عهــده داشــته اســت.

اعلامیۀ هوش مصنوعی مولد و فناوری‌های مبتنی بر هوش مصنوعی در فرایند نگارش

در نگارش این مقاله از هیچ منبع هوش مصنوعی استفاده نشده است.

تعارض منافع

در نگارش این مقاله هیچ‌گونه تعارض منافعی وجود ندارد.

پیروی از اصول اخلاق پژوهش

در ایــن مقالــه نویســندگان از جعــل داده‌هــا، تحریــف، ســرقت علمــی و هرگونــه ســوء رفتــار پژوهشــی 
ــد.  کرده‌ان ــاب  اجتن

بیانیۀ دسترسی به داده‌ها

هیچ داده‌ای در دسترس نیست.
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Abstract

T his research employs an analytical‑critical method to examine 
and evaluate the effectiveness of Fayyāḍ al-Lāhījī’s defenses of 
Muḥaqqiq al‑Khafrī’s proofs for the Necessary Existent (Wājib 
al‑Wujūd) in the face of Mullā Ṣadrā’s critiques. The present 

study focuses on a comparative analysis of al-Lāhījī’s formulations – in-
cluding his conceptual distinctions concerning essential (Dhātī) and tem-
poral (Zamānī) priority and the principle that “the possible qua possible 
stands in need of a cause” – in light of Mullā Ṣadrā’s fundamental objec-
tions. The results indicate that al-Lāhījī, by offering a methodical recon-
struction, strengthened the foundation of al‑Khafrī’s reasoning. However, 
according to the findings, his defenses are deficient in certain respects, 
particularly in distinguishing existence qua existent from existence qua 
attribute, when compared to Mullā Ṣadrā’s responses. It is concluded that 
al-Lāhījī’s contribution represents a methodological effort at foundational 
reconstruction, but the key contribution and distinctive feature of this re-
search reside in providing a precise, documented, critical assessment of 
the sufficiency of those defenses against Mullā Ṣadrā’s final critique, 
thereby highlighting these limitations in the evolution of the ontological 
proof.

بررسی دفاعیات فیاض لاهیجی از براهین محقق خفری در اثبات واجب‌الوجود
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Extended Abstract

Introduction
The problem of proving the Necessary Existent (Wājib al‑Wujūd) is one of the most 

fundamental issues in Islamic philosophy and rational theology, and has long occupied 
a central place in the philosophical and theological systems of Muslims. From the earli-
est periods onward, Muslim philosophers have sought to present rational proofs for the 
existence of God by employing logical principles and metaphysical foundations. Among 
these, the argument from contingency and necessity (Imkān wa Wujūb) and its various 
formulations is considered one of the most significant lines of reasoning in the tradition 
of Islamic philosophy. In the course of the development of these proofs, thinkers such as 
Muḥaqqiq al‑Khafrī, Fayyāḍ al-Lāhījī, and Ṣadr al‑Mutāʾallihīn (Mullā Ṣadrā) played 
important roles in formulating, criticizing, and reconstructing them.

Muḥaqqiq al‑Khafrī, a distinguished commentator on the works of Khwājah Naṣīr 
al‑Dīn al‑Ṭūsī, presented in his glosses on al-Qūshjī’s commentary on Tajrīd al‑Iʿtiqād a 
set of proofs for the Necessary Existent based mainly on the impossibility of infinite re-
gress (Dawr) and the analysis of contingency (Imkān). Although these proofs are marked 
by ingenuity and logical precision, they were later criticized by subsequent philoso-
phers, especially Mullā Ṣadrā. Drawing on the principles of Transcendent Philosophy 
(al‑Ḥikmah al‑Mutaʿāliyah), including the principiality of existence (Aṣālat al‑Wujūd) 
and the gradation of its levels (Tashkīk), Mullā Ṣadrā challenged some of the premises 
and conclusions of these proofs, deeming them ontologically insufficient.

In this context, Fayyāḍ al-Lāhījī, a prominent thinker of the School of Isfahan and 
one of Mullā Ṣadrā’s distinguished students, sought in his marginalia and glosses to 
defend al‑Khafrī’s formulations. By adding conceptual clarifications and logical refine-
ments, he strengthened the structure of these proofs. Through distinctions such as that 
between essential (Dhātī) and temporal (Zamānī) priority, between preparatory (Iʿdādī) 
and creative (Ījādī) causality, and by emphasizing the principle that “the possible qua 
possible stands in need of a cause,” he attempted to address the objections raised against 
al‑Khafrī’s reasoning.

The main objective of this research is to examine and evaluate the effectiveness 
of al-Lāhījī’s defenses of al‑Khafrī’s proofs against the critiques of Mullā Ṣadrā. To 
this end, four of al‑Khafrī’s principal proofs for the Necessary Existent, together with 
al-Lāhījī’s elucidations and refinements, are analyzed and then compared with Mullā 
Ṣadrā’s criticisms. The central research question is whether al-Lāhījī’s conceptual and 
logical revisions have been able to resolve the foundational Ṣadrian objections, or 
whether these defenses still face certain limitations. By focusing on this issue, the study 
seeks to clarify al-Lāhījī’s position in the evolution of proofs for the Necessary Existent.

Method
This research employs a qualitative, analytical‑critical method with a comparative 

approach. First, al‑Khafrī’s proofs are reconstructed and conceptually analyzed from 



211

  دورۀ ۲۰، پاییز و زمستان ۱۴۰۴، شمارۀ 37

his works; then al-Lāhījī’s formulations and defenses in his marginalia are examined; 
and finally, these two viewpoints are compared with Mullā Ṣadrā’s criticisms in his 
philosophical works.

The primary sources include al‑Khafrī’s glosses and writings, al-Lāhījī’s margina-
lia and treatises, and the works of Mullā Ṣadrā, especially al‑Asfār al‑Arbaʿah and 
al‑Shawāhid al‑Rubūbiyyah. In addition, some contemporary commentaries and stud-
ies related to the proofs for the Necessary Existent have been used to supplement the 
analyses.

The research stages consist of: a precise reconstruction of the structure of al‑Khafrī’s 
proofs; an analysis of al-Lāhījī’s revisions and clarifications concerning these proofs; 
an examination of Mullā Ṣadrā’s criticisms of these formulations; and finally, a com-
parative evaluation of the success of al-Lāhījī’s defenses in responding to those crit-
icisms. Throughout this process, an effort has been made, through logical analysis of 
the premises and conclusions of the proofs, to systematically clarify the strengths and 
weaknesses of each perspective. Ethical principles of research, including accurate cita-
tion and fidelity to the authors’ intentions, have been observed.

Findings
The findings indicate that Fayyāḍ al-Lāhījī played an important role in conceptually 

and logically reconstructing al‑Khafrī’s proofs. By adding certain self‑evident premises 
and making conceptual distinctions, he was able to render the argumentative structure 
of al‑Khafrī’s proofs clearer and more coherent. Among his most important refinements 
are the distinction between essential (Dhātī) and temporal (Zamānī) priority, the sepa-
ration of preparatory (Iʿdādī) from creative (Ījādī) causality, and a precise explanation 
of the concept of “the totality of possibles qua totality.”

Furthermore, by explicitly stating the principle that “the possible qua possible stands 
in need of a cause,” al-Lāhījī shows that the dependence of possibles on a cause is not 
merely an empirical matter but a self‑evident principle in the philosophical analysis 
of contingency. These distinctions have largely resolved some of the objections raised 
against al‑Khafrī’s proofs, particularly those concerning confusion between different 
orders of priority or a mistaken understanding of infinite regress.

However, the comparative analysis shows that in certain respects al-Lāhījī’s defenses 
do not fully address Mullā Ṣadrā’s critiques. Especially in cases that involve an analy-
sis of the reality of existence (Wujūd) and its relation to existents (Mawjūd), al-Lāhī-
jī’s formulation remains within the conceptual framework of Peripatetic (Mashshāʾī) 
philosophy and cannot provide a complete response to the ontological foundations of 
Transcendent Philosophy. Consequently, some of Mullā Ṣadrā’s objections – notably 
those concerning the conceptual conception of existence and insufficient attention to 
the gradation of the levels of existence – remain viable.

Conclusion
The results of this research demonstrate that Fayyāḍ al-Lāhījī played a significant 

role in clarifying and reconstructing Muḥaqqiq al‑Khafrī’s proofs for the Necessary Ex-
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istent. Through conceptual refinements and the addition of logical premises, he was able 
to remove many of the ambiguities in al‑Khafrī’s formulations and to strengthen the ar-
gumentative structure of these proofs. This attests to the continuity and dynamism of the 
Islamic philosophical tradition in re‑examining and refining metaphysical arguments.

Nevertheless, the comparative analysis shows that al-Lāhījī’s defenses encounter lim-
itations when faced with criticisms based on the foundations of Transcendent Philoso-
phy. Some of Mullā Ṣadrā’s objections – especially those concerning the analysis of ex-
istence and its relation to existents – are not fully resolved within al-Lāhījī’s framework. 
Thus, it can be said that al-Lāhījī’s effort constitutes an important stage in the evolution 
of proofs for the Necessary Existent, but that the final explanation of this issue in the Is-
lamic philosophical tradition was completed by subsequent developments, particularly 
in Transcendent Philosophy.
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 چکیدهاطلاعات مقاله
کارآمــدی  کاوی و ارزیابــی میــزان  ایــن پژوهــش، بــا روش تحلیلی-انتقــادی، بــه وا
در  خفــری  محقــق  واجب‌الوجــود  اثبــات  براهیــن  از  لاهیجــی  فیــاض  دفاعیــات 
رویارویــی بــا نقدهــای صدرالمتألهیــن می‌پــردازد. مطالعــۀ حاضــر بــر تحلیــل تطبیقــی 
تقریــرات لاهیجــی - شــامل تمایــزات مفهومــی وی در زمینــۀ تقــدم ذاتــی، زمانــی و 
قاعــدۀ »ممکــن بمــا هــو ممکــن« - بــا نقدهــای بنیادیــن ملاصــدرا متمرکز اســت. نتایج 
کــه لاهیجــی بــا ارائــۀ یــک بازســازی روشــمند، بنیــان اســتدلال خفــری  نشــان می‌دهــد 
کــرده اســت. بــا وجــود ایــن، طبــق بررســی‌های انجام‌شــده، دفاعیــات  را تقویــت 
ایشــان در برخــی مــوارد، به‌ویــژه در تمایــز میــان وجــود به‌مثابــۀ موجــود و وجــود به‌مثابۀ 
کاســتی‌هایی اســت. نتیجه‌گیــری ایــن  صفــت، نســبت بــه پاســخ‌های ملاصــدرا دارای 
کــه مشــارکت لاهیجــی یــک تــاش روشــمند بــرای بازســازی بنیادیــن اســت، اما  اســت 
کلیــدی و وجــه تمایــز ایــن پژوهــش در ارائــۀ ارزیابــی انتقــادی دقیــق و مســتند  ســهم 
کــه ایــن  کفایــت ایــن دفاعیــات در برابــر نقــد نهایــی صدرالمتألهیــن نهفتــه اســت  از 

محدودیت‌هــا را در ســیر تطــور برهــان وجــودی برجســته می‌ســازد.

   ۱ محمدرضا فرهمندکیا 
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مقدمه

کلامــی در تمــدن اســامی، همــواره  مســئلۀ اثبــات واجب‌الوجــود، به‌عنــوان ســتون فقــرات نظــام فلســفی و 
کنــون بــوده اســت. ایــن مبحــث بنیادیــن صرفــا  کانــون توجــه متفکــران و اندیشــمندان برجســته از دیربــاز تا
گســتردۀ دفــاع از مبانــی اعتقــادی و  بــه ســاحت نظــری فلســفۀ اســامی محــدود نمی‌گــردد، بلکــه در پهنــۀ 
گواهــی بر غنای  اصــول دینــی، نقــش حیاتــی و انکارناپذیــری ایفــا می‌کنــد؛ اثبــات وجــود خداونــد نه‌تنهــا 
عقلانیــت دینــی اســت، بلکــه لازمــۀ هرگونــه نظــام معرفتــی عمیــق و اســتوار نیــز بــه شــمار مــی‌رود. در ایــن 
میــان، دو تــن از برجســته‌ترین متفکــران تاریــخ فلســفۀ اســامی، یعنــی فیــاض لاهیجــی، فیلســوف، متکلــم 
و عــارف نامــدار ســدۀ یازدهــم هجــری قمــری، و محقــق خفــری، دانشــمند برجســته و شــارح صاحب‌نــام 
، تبییــن و  آثــار خواجــه نصیرالدیــن طوســی، هرکــدام به‌شــیوه‌ای متمایــز و بــا رویکــردی خــاص، بــه تقریــر

نقــادی براهیــن اثبــات واجب‌الوجــود پرداخته‌انــد.
گردان برجســتۀ  کــه در روزگار خــود از مهم‏تریــن نماینــدگان مکتب اصفهان و از شــا فیــاض لاهیجــی، 
ملاصــدرا بــه شــمار مــی‌رود )تهرانــی، ۱۴۰۳، ج. ۱۳، ص. ۲۴۵(، در آثــار قلمــی فــراوان خویــش، به‌ویــژه در 
حواشــی و شــروح بــر متــون فلســفی، ســعی وافــر در بازخوانــی و بســط دیدگاه‌هــای فلســفی بــر اســاس 
ــا  ــذول داشــت. لاهیجــی ب ــد قوشــچی، مب ــراث خواجــه نصیرالدیــن طوســی، خصوصــا شــرح تجری می
کشــیدن و ارزیابــی  تکیــه بــر ابزارهــای دقیــق منطقــی و زبــان فلســفی نوظهــور عصــر خویــش، بــه چالــش 
کار خــود قــرار داد. او تــاش می‌کــرد تــا ایــن براهیــن را  نقادانــۀ براهیــن ســنتی اثبــات صانــع را ســرلوحۀ 

لی مســتحکم‌تر ارائــه دهــد. در چارچوبــی عقلانی‌تــر و بــا اســتدلا
کــه از فحــول علمــی و فلســفی ســدۀ هشــتم هجــری قمــری بــوده و از  در مقابــل، محقــق خفــری، 
ــی، ۱۴۰۳،  ــود )تهران ــاد می‌ش ــی ی ــن طوس ــه نصیرالدی ــار خواج ــارحان آث ــن ش ــی از مهم‏تری ــوان یک او به‌عن
ــود  ــاص خ ــی خ کلام ــفی و  ــرب فلس ــه مش ــکا ب ــا ات ــزی، ۱۳۶۹، ج. ۳، ص. ۴۵(، ب ــدرس تبری ج. ۲۰، ص. ۱۵۲؛ م

کــه ریشــه در فلســفۀ مشــاء و حکمــت اشــراق داشــت، بــه دفــاع تحلیلــی از برخــی براهیــن اثبــات 
، وجــوه  ــر کم‌نظی ــی  ــا دقــت نظــر و ظرافت ــق برخــی دیگــر پرداخــت. او ب واجب‌الوجــود و نقــادی دقی

کــرده و نقــاط قــوت و ضعــف آن‎هــا را نمایــان می‌ســاخت. کاوی  گــون اســتدلال‌ها را وا گونا
بررســی، مقایســه، تلفیــق و حتــی تقابــل میــان دیدگاه‌هــای ایــن دو اندیشــمند برجســته، بســتری 
یــخ تحــول اســتدلال فلســفی، به‌ویــژه در حــوزۀ اثبــات  بســیار غنــی و ارزشــمند بــرای پژوهــش در تار
واجب‌الوجــود، فراهــم مــی‌آورد. هــدف اصلــی ایــن پژوهــش، تبییــن، تحلیــل و نقــد ســاختار منطقــی و 
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گونــه اســتدلال فلســفی مرتبــط بــا اثبــات واجب‌الوجــود، یعنــی اســتدلال‌های إنّــی  تاریــخ تحــول ســه 
گونــۀ منطقــی برهــان در آثــار فلســفی  )از معلــول بــه علــت( و لِمّــی )از علــت بــه معلــول( به‌عنــوان دو 
ــژه   به‌وی ــنت متأخر ــوب در س ــکان و وج ــان ام ــی از بره ــر خاص ــوان تقری ــر به‌عن ــدّ و أخص ــان أس و بره
در آثــار خفــری و فیــاض لاهیجــی، در بســتر تعامــل و مواجهــۀ فکــری و نقادانــۀ دو فیلســوف برجســتۀ 
کــه بــا مطالعــۀ  دورۀ صفویــه، فیــاض لاهیجــی و محقــق خفــری اســت. ایــن پژوهــش به‌دنبــال آن اســت 
عمیــق تطبیقــی، زوایــای پنهــان و ظریــف اســتدلال‌های ایــن دو اندیشــمند را آشــکار ســازد و جایــگاه 

آن‎هــا را در تحــول ایــن مبحــث بنیادیــن فلســفی روشــن نمایــد.
کــرد بــه پرســش اساســی زیــر  بــرای رســیدن بــه ایــن هــدف اصلــی، پژوهــش حاضــر تــاش خواهــد 
ــق  ــی محق ــن خداشناس ــل براهی ــد و تکمی ــن، نق ــی در تبیی ــاض لاهیج ــی فی ــش حواش ــد: نق ــخ ده پاس

ــد قوشــچی چیســت؟ ــر شــرح تجری خفــری در تعلیقــات خفــری ب
ــا غیرمســتقیم  کــه به‌طــور مســتقیم ی ــی  پژوهش‌هــای منتشرشــده در نشــریات علمی-پژوهشــی داخل
کم‌شــمارند،  بــه موضــوع ایــن تحقیــق پرداخته‌انــد، هرچنــد هنــوز در مقایســه بــا اهمیــت موضــوع، 
کننــد و مســیرهای پژوهشــی موجــود را  ــرای پژوهــش حاضــر عمــل  ــوان راهنمایــی ب امــا می‌تواننــد به‌عن

روشــن‌تر ســازند. در ادامــه بــه برخــی از مهم‏تریــن ایــن پژوهش‌هــا اشــاره می‌شــود:
۱. »خفــری و براهیــن خداشناســی« نوشــتۀ احمــد بهشــتی شــمارۀ دوم )ســال پنجــم( نشــریۀ حکمــت 
اســامی. ایــن پژوهــش بــه بررســی و بیــان براهیــن چهارگانــۀ محقــق خفــری در اثبــات واجب‌الوجــود 
کــرده اســت را پاســخ دهــد و  کــه ملاصــدرا بــه ایــن براهیــن وارد  می‌پــردازد و تــاش دارد اشــکالاتی 

نویســندۀ هــدف ایــن پژوهــش را دفــاع از دیــدگاه محقــق خفــری می‌دانــد.
۲. »براهیــن ســه‌گانۀ محقــق خفــری بــر اثبــات وجــود خداونــد و ارزیابــی اشــکالات صدرالمتألهیــن 
بــر آن« نوشــتۀ عشــاقی حســین، فروغــی روح‌الله شــمارۀ دوم )دورۀ ۱۵( نشــریۀ فلســفۀ دیــن. ایــن پژوهــش 
نیــز صرفــا بــه بررســی اشــکالات ملاصــدرا بــر براهیــن محقــق خفــری در اثبــات واجب‌الوجــود می‌پــردازد 

کــه اشــکالات ملاصــدرا بــر ایــن براهیــن وارد نیســت. و در پایــان نتیجــه می‌گیــرد 
کــه تمرکــز اصلــی آن‎هــا دفــاع از براهیــن محقــق  ــا بررســی پژوهش‌هــای موجــود، مشــاهده می‌شــود  ب
خفــری در برابــر نقدهــای ملاصــدرا بــوده اســت. ایــن مطالعــات، درحالی‎کــه ارزشــمندند، در مــوارد زیــر 

کــه پژوهــش حاضــر به‌دنبــال رفــع آن‎هاســت: دچــار خلأهایــی هســتند 
کلیــدی )إنّــی،     اولاً، هیچ‌یــک از ایــن مقــالات بــه تحلیــل تطبیقــی و انتقــادی جامــع ســه برهــان 
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( در بســتر تعامــل فکــری محقــق خفــری و فیــاض لاهیجــی )به‌مثابــۀ دو نماینــدۀ  لِمّــی، و اســدّ و اخصــر
اصلــی مکتــب شــیراز و اصفهــان( نپرداخته‌انــد. 

غفلــت  خفــری  محقــق  براهیــن  درونــی  کاســتی‌های  بررســی  از  موجــود  پژوهش‌هــای  ثانیــا،     

ــل  ــاح و تکمی ــدد اص ــود، درص ــی خ ــت در حواش ــا دق ــی ب ــاض لاهیج ــه فی ک ــتی‌هایی  کاس ــد؛  کرده‌ان
آن‎هــا بــوده اســت.

پژوهــش حاضــر بــا اتخــاذ رویکــرد تحلیلی-تطبیقــی و بنیادیــن، بــا تمرکــز بــر چارچوبــۀ حواشــی 
لاهیجــی، بــه ارزیابــی انتقــادی قــوت اســتدلال و انســجام درونــی هــر دو اندیشــمند در مواجهــه بــا ایــن 

براهیــن می‌پــردازد تــا بــه ایــن خــأ پژوهشــی پاســخ دهــد.

۱. برهان اول محقق خفری و حواشی لاهیجی

کــه همگــی مبتنــی بــر  محقــق خفــری پــس از توضیــح و تأییــد برهــان خواجــه در اثبــات صانــع، ســه برهــان 
کــه فقــط مبتنــی بــر محال‌بــودن دور اســت بیــان می‌کنــد،  محال‌بــودن دور و تسلســل اســت و دو برهــان 

کــه بــرای روشــن شــدن حواشــی حکیــم لاهیجــی لازم اســت براهیــن محقــق خفــری بیــان شــود.
کــه  برهــان اول ایشــان بــر اســاس اصــل اســتدلال از معلــول بــه علــت اســتوار اســت و نشــان می‌دهــد 
گــر موجــودات صرفــا ممکــن باشــند و واجب‌الوجــودی وجــود نداشــته باشــد، دور محــال لازم می‌آیــد.  ا
کــه عــروض عــدم بــر  کیــد بــر ضــرورت وجــود فــردی از موجــودات  محقــق خفــری ایــن اســتدلال را بــا تأ
کــه خفــری مطــرح می‌کنــد،  کــه دوری  آن محــال باشــد پیــش می‌بــرد. لاهیجــی بــا دقــت نشــان می‌دهــد 
ــه  ــه منجــر ب ک ــد  ــی باطــل می‌دان ــزد حکمــا تفــاوت دارد. ملاصــدرا دور محــال را زمان ــا دور محــال ن ب
تقــدم شــیء بــر خــودش شــود، و ایــن تقــدم بایــد در وحــدت عــددی شــیء تحقــق یابــد، نــه در وحدت 
نوعــی یــا جنســی )ملاصــدرا، ۱۳۶۰، ص. ۱۶(. ازایــن‏رو، طبیعــت نوعیــه می‌توانــد در ضمــن فــردی از افرادش 
متقــدم و در ضمــن فــرد دیگــر متأخــر باشــد، بــدون آنکــه محالیتــی رخ دهــد، ولــی تقــدم ذاتــی طبیعــت 
نوعیــه بــر خــودش محــال اســت. لاهیجــی در نتیجــه برهــان اول خفــری را بــا افــزودن ایــن تمایــز و 
مقدمــات بدیهــی تقویــت می‌کنــد: مجمــوع موجــودات از حیــث مجمــوع بودنشــان، موجــود واحــدی 

کــه همــان واجب‌الوجــود خواهــد بــود. فــرض می‌شــوند و نیازمنــد موجِــد خــارج از مجموع‌انــد، 
محقق خفری در تقریر برهان اول خویش می‌فرماید:

گــر موجــودات را منحصــر در ممکنــات بدانیــم و واجب‌الوجــودی در هســتی ٌ̂‍ ا
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قائــل نباشــیم مســتلزم دور اســت؛ و چــون دور محــال اســت، حصــر وجــودات در ممکنات 
کیفیــت وقــوع دور در برهان مذکــور این‌گونه توضیح  محــال خواهــد بــود. ســپس در توضیــح 
گــر موجــودات منحصــر در ممکنــات باشــند، تحقــق هــر موجــودی متوقــف  می‌دهــد: ا
، وجــود  اســت بــر تحقــق ایجــاد مّــا، زیــرا وجــود وابســتۀ بــه ایجــاد اســت؛ بــه تعبیــر دیگــر
فــرع بــر ایجــاد اســت، بنابرایــن تــا ایجــادی نباشــد وجــودی هــم نخواهــد بــود. از ســویی 
دیگــر تحقــق ایجــاد مّــا متوقــف بــر تحقــق موجــود مّــا می‌باشــد، زیــرا الشــیء مــا لــم یوجــد 
لــم یوجــد؛ بنابرایــن از فــرض مذکــور دور لازم خواهــد آمــد. پــس به‌جهــت باطــل بــودن 

ــری، ۱۳۸۲، ج. ۱، ص. ۴۷(. ــند )خف ــات باش ــر در ممکن ــد منحص ــودات نمی‌توانن ، موج دور

کــه از فــرض انحصــار موجــودات  حکیــم لاهیجــی بــر ایــن تقریــر خفــری اشــکال می‌کنــد و می‌گویــد 
نباشــد،  گــر واجب‌الوجــودی  ا زیــرا  بلکــه تسلســل لازم می‌شــود؛  نمی‌آیــد،  در ممکنــات، دور لازم 
تحقــق هــر موجــود ممکــن متوقــف بــر ایجــاد موجــودی دیگــر اســت، نــه بــر همــان موجــود. پــس میــان 
. بدین‌ترتیــب،  کــه تسلســل اســت نــه دور موجــودات ممکنــه، زنجیــره‌ای از وابســتگی‌ها پدیــد می‌آیــد 
برهــان خفــری در شــکل نخســت خــود از امتنــاع دور نتیجــه می‌گیــرد، درحالی‎کــه بایــد از امتنــاع 

.) ــا، ص. ۴ر ــرد )لاهیجــی، بی‏ت تسلســل بهــره بب
ملاصــدرا در شــواهد و اســفار پاســخی متفــاوت می‌دهــد و در واقــع، محال‌بــودن چنیــن دوری را 
انــکار می‌کنــد. او میــان دور شــخصی و دور نوعــی تمایــز می‌نهــد و می‌گویــد دور به‌معنــای توقــف 
نــوع بــر خــودش از طریــق افــراد، محــال نیســت؛ زیــرا ممکــن اســت طبیعــت نوعــی در ضمــن فــردی از 
، بی‌آنکــه وحــدت شــخصی میــان آن دو  افــرادش متقــدم تحقــق یابــد و در ضمــن فــردی دیگــر متأخــر
ــر خــود  کــه در آن شــیء واحــد، متوقــف ب کــه محــال اســت، دور شــخصی اســت  باشــد. تنهــا دوری 

به‌عنــوان همــان شــخص باشــد )ملاصــدرا، ۱۹۸۱، ج. ۸، ص. ۳۰۳؛ عشــاقی و فروغــی، ۱۳۹۷(.
لاهیجــی بــرای دفــاع از خفــری ایــن پاســخ ملاصــدرا را نمی‌پذیــرد و تمایــزی میــان علــل اعــدادی و 
گــر فــردی از نوعــی، معــدّ بــرای تحقــق فــردی دیگــر از همــان  علــل ایجــادی می‌گــذارد. او می‌گویــد ا
گــر  نــوع باشــد اشــکالی نــدارد، ماننــد آنکــه انســانی زمینه‌ســاز پیدایــش انســانی دیگــر شــود؛ امــا ا
فــردی از نــوع، موجِــد فــردی دیگــر از همــان نــوع باشــد محــال اســت، زیــرا تحقــق نــوع در متــن اعیــان 
کــه در واقــع موجــود اســت،  ــزی  ــۀ واقــع اســت، و محــال اســت چی ــن آن در مرتب ــای وجــود یافت به‌معن
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کنــد. بنابرایــن، تقــدم و تأخــر زمانــی در میــان افــراد نــوع ممکــن  دوبــاره خــود را در همــان مرتبــه ایجــاد 
اســت، امــا تقــدم و تأخــر ذاتــی یــا ایجــادی در ذات نــوع محــال اســت.

ــز می‌نهــد: وحــدت  ــه تمای ــوع وحــدت در طبیعــت نوعی ــان دو ن ، می ــر ــرای تبییــن دقیق‌ت لاهیجــی ب
 ، کــه در مرتبــۀ دهــر کــه به‌حســب افــرادش دارای ابهــام اســت، و وحــدت نوعــی دهــری  نوعــی زمانــی 
، طبیعــت نوعــی دارای وحــدت شــخصی  کــه در مرتبــۀ دهــر یــه اســت. ازآنجا واحــد و غیرقابــل تجز
ــال  ــطح مح ــن س ــذا دور در ای ــدارد و ل ــا ن ــزای آن معن ــان اج ــی می ــا علیت ــر ی ــدم و تأخ ــچ تق ــت، هی اس
کــه ســخن خفــری ناظــر بــه ایــن مرتبــۀ دهــری از وجــود اســت نــه مرتبــۀ زمانــی  اســت. او نتیجــه می‌گیــرد 

)لاهیجــی، بی‏تــا، ص. ۴پ(.

ــرای حصــول  کــه معــدّ اســت ب ــه در ضمــن فــردی از افــرادش  او معتقــد اســت وجــود طبیعــت نوعی
، جایــز اســت، ولــی وجــود طبیعــت نوعیــه در ضمــن فــردی  ایــن طبیعــت نوعیــه در ضمــن فــردی دیگــر
کــه موجِــد طبیعــت نوعیــه در ضمــن فــرد دیگــر از افــرادش اســت جایــز نیســت، زیــرا ایجــاد  از افــرادش 
کــه طبیعــت نوعیــه در متــن اعیــان  طبیعــت نوعیــه به‌معنــای وقــوع آن در متــن اعیــان اســت، پــس زمانــی 
کــه خــودش را دوبــاره در متــن اعیــان قــرار دهــد )لاهیجــی، ۱۴۲۵، ج. ۵، ص. ۷۳(. واقــع شــد محــال اســت 

ــر وقوعــش در  کــه وقــوع طبیعــت نوعیــه در متــن واقــع متقــدم شــود ب ، محــال اســت  ــر دیگــر بــه تعبی
کــه معــدّ اســت  متــن واقــع، ولــی جایــز اســت وجــود طبیعــت نوعیــه در متــن واقــع  - در ضمــن فــردی 
ــه  ک ــت  ــواز آن اس ــن ج ــت ای ــرادش؛ و عل ــر از اف ــرد دیگ ــن ف ــه  - در ضم ــت نوعی ــول طبیع ــرای حص ب
کــه دارای عــوارض  وقتــی طبیعــت نوعیــه در ضمــن فــردی از افــرادش موجــود اســت بــه ایــن معناســت 
کــه در ضمــن فــرد خویــش ملبّــس بــه عــوارض  مشــخصه و معینــه می‌باشــد و ایــن طبیعــت نوعیــه 
مشــخصه و معینــه اســت می‌توانــد بــرای تلبّــس بــه عــوارض مشــخصۀ دیگــر در ضمــن فــرد دیگــر معــدّ 

شــود، و ایــن مســتلزم امــر محالــی نیســت.
حکیــم لاهیجــی معتقــد اســت طبیعــت نوعیــه به‌حســب زمــان می‌توانــد متقــدم و متأخــر باشــد، لکــن 
به‌حســب ذات، وقــوع تقــدم و تأخــر در آن محــال اســت )لاهیجــی، ۱۴۲۵، ج. ۵، ص. ۷۳(، زیــرا وحــدت 
کــه هرکــدام در  نوعیــه دارای وحــدت ابهامــی می‌باشــد  - به‌حســب حصــول آن در ضمــن افــرادش 
قطعــۀ از زمــان قــرار می‌گیرنــد  - ولــی وحــدت نوعــی به‌حســب حصولــش در مرتبــۀ دهــر دارای ابهــام 
نمی‌باشــد، بنابرایــن وحــدت نوعــی دارای وحــدت ابهامــی زمانــی و وحــدت شــخصی دهــری اســت، 
( دارای تقــدم و تأخــر باشــد. پــس چگونــه ممکــن اســت به‌حســب وقوعــش در متــن واقــع )نفــس دهــر
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گفتیــم صرفــا در وحــدت نوعــی جــاری  کــه آنچــه  لاهیجــی بعــد از ایــن توضیحــات متذکــر می‌شــود 
اســت نــه وحــدت جنســی، زیــرا وحــدت جنســی هــم دارای ابهــام زمانــی و هــم دارای ابهــام دهــری 
نــدارد،  بــدون انضمــام فصــول هیچ‌گونــه تحصلــی  می‌باشــد و طبیعــت جنســی به‌حســب ذاتــش 
اســت )لاهیجــی، بی‏تــا،  دارای تحصــل  واقــع،  در  و  ذاتــش  به‌حســب  کــه  نوعــی  برخــاف طبیعــت 
گــر برخــی از افــراد آن، علــت بــرای برخــی دیگــر از افــرادش باشــند دور و تشــکیک  (؛ بنابرایــن ا ص. ۵ر

در ذاتــی لازم می‌آیــد، درحالی‎کــه هیچ‌کــدام از ایــن دو محــذور در طبیعــت جنســی لازم نمی‌آیــد، بــه 
کــه عقــول همگــی  کــه بــا وجــود ممتنع‌بــودن تشــکیک در ذاتیــات و در عیــن حــال  همیــن جهــت اســت 

( هســتند، علیــت در عقــول جایــز اســت. تحــت جنــس واحــد )جوهــر
که: گفتۀ خود خفری بازسازی می‌کند  لاهیجی برهان خفری را با استناد به 

مجمــوع موجــودات ممکــن از حیــث مجمــوع بودنشــان در نیازمنــدی بــه علــت، ٌ̂‍
در حکــم موجــود واحــد هســتند )خفــری، ۱۳۸۲، ج. ۱، ص. ۶۲(.

کــه مــراد خفــری از »موجــود مّــا« نــه یکــی از ممکنــات، بلکــه مجمــوع   بدین‌ترتیــب روشــن می‌شــود 
کــه خــود  ممکنــات از حیــث مجموعیتشــان اســت. بنابرایــن، توقــف مجمــوع موجــودات بــر ایجــادی 
ــن  ــت و چنی کل اس ــۀ  ــود در مرتب ــر خ ــیء ب ــف ش ــی توق ــت، نوع ــوع اس ــان مجم ــود هم ــر وج ــف ب متوق

ــر اثبــات واجب‌الوجــود پایــدار می‌مانــد. دوری واقعــا محــال اســت. ازایــن‌رو برهــان خفــری ب
کــه اشــکال ملاصــدرا بــر خفــری از نظــر مبنایــی صحیــح  گفــت  طبــق آنچــه بیــان شــد، می‌تــوان 
اســت، امــا در دســتگاه فکــری خــود او و بــر اســاس اصالــت وجــود و تشــکیک در مراتــب آن معنــا 
کــه لاهیجــی نیــز بــدان  دارد؛ درحالی‎کــه در چارچــوب برهــان خفــری و مبانــی حکمــت مشــایی 
وفــادار اســت، اشــکال ملاصــدرا ناتمــام اســت، زیــرا بحــث خفــری ناظــر بــه علیــت در ســطح »مجمــوع 
ــان علیــت  ــا تصحیــح خفــری و تمایــز می ــان افــراد طبیعــی. لاهیجــی ب ممکنــات« اســت نــه علیــت می
کــه دور مــورد بحــث، دور  کنــد و نشــان دهــد  اعــدادی و ایجــادی توانســت بنیــان برهــان را حفــظ 
کــه محال‌بــودن آن روشــن اســت. بدین‌ترتیــب، در مقــام دفــاع  کل هســتی اســت  ایجــادی در ســطح 
ــازگارتر  ــری س ــود خف ــا مقص ــر و ب ــفی قوی‌ت ــر فلس ــی از نظ ــی آن، رأی لاهیج ــجام منطق ــان و انس از بره
اســت، هرچنــد از منظــر حکمــت متعالیــه، تبییــن ملاصــدرا از لحــاظ مبنایــی منســجم‌تر بــا اصــول 

خــاص او بــه شــمار می‌آیــد.
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۲. برهان دوم محقق خفری و حواشی لاهیجی

کــه  برهــان دوم بــر »موجــود مطلــق« و فاقــد مبــدأ بــودن یــا نبــودن آن اســتوار اســت. خفــری نشــان می‌دهــد 
کــه منجــر بــه تقدم شــیء  گــر مجمــوع موجــودات دارای مبــدأ باشــد، آن مبــدأ یــا داخــل در مجمــوع اســت  ا
کیــد می‌کنــد  کــه محــال و غیرممکــن اســت. لاهیجــی تأ بــر خــودش می‌شــود، یــا خــارج از مجمــوع اســت 
گرفتــه شــود، نــه زمانــی. همچنیــن او اضافــه می‌کنــد  کــه در ایــن برهــان، تقــدم و تأخــر بایــد ذاتــی در نظــر 
ــل و  کام ــتدلال  ــا اس ــت« ت ــدأ اس ــد مب ــن نیازمن ــو ممک ــا ه ــود بم ــی »موج ــۀ بدیه ــد مقدم ــان نیازمن ــه بره ک
گــردد. بــا ایــن اصــاح، برهــان دوم به‌روشــنی واجب‌الوجــود را به‌عنــوان موجِــد خــارج از مجمــوع  منطقــی 

ممکنــات اثبــات می‌کنــد و از محال‌بــودن تقــدم شــیء بــر خــودش اســتفاده می‌کنــد.
صورت استدلال او بدین‌گونه است: 

گــر مجمــوع موجــودات بمــا هــو موجــود را در نظــر بگیریــم، ایــن مجمــوع یــا دارای    ا

ــدارد، لازمــۀ آن نفــی  ــی ن ــر بگوییــم ایــن مجمــوع، علت گ ــه؛ ا ــا ن ــی اســت ی ــدأ و علت مب
کــه در  هرگونــه نیازمنــدی از اصــل وجــود اســت و در ایــن صــورت، بایــد پذیرفــت 
کــه ذاتــا بی‌نیــاز از علــت اســت و همــان واجب‌الوجــود  میــان مجمــوع، فــردی هســت 
گــر بگوییــم ایــن مجمــوع دارای مبــدأ اســت، آن مبــدأ یــا داخــل در  خواهــد بــود؛ امــا ا
مجمــوع اســت یــا خــارج از آن. فــرض دوم محــال اســت، زیــرا چیــزی بیــرون از دایــرۀ 
گــر بگوییــم مبــدأ  گیــرد. و ا کــه بتوانــد به‌عنــوان علــت قــرار  موجــودات متصــور نیســت 
کــه آن  داخــل در مجمــوع اســت، لازمــۀ آن تقــدم شــیء بــر خــودش خواهــد بــود، چرا
کــه خــود یکــی  کــه علــت اســت بایــد مقــدم باشــد، و از آن حیــث  مبــدأ از آن حیــث 
از افــراد مجمــوع اســت بایــد متأخــر باشــد. ایــن اجتمــاع تقــدم و تأخــر در یــک شــیء 
واحــد، همــان محــال مشــهور »تقــدم شــیء بــر نفــس خویــش« اســت. پــس فــرض 
وجــود علــت بــرای مجمــوع از اســاس باطــل خواهــد بــود، و تنهــا راه درســت آن اســت 
کــه از علــت بی‌نیــاز اســت و  یــم در میــان ایــن مجمــوع، موجــودی هســت  کــه بپذیر

واجب‌الوجــود نــام دارد. )خفــری، ۱۳۸۲، ج. ۱، ص. ۶۵(
 ، کــه صرفــا بــا ابطــال دور محقــق خفــری ایــن تقریــر را برهــان صدیقیــن نــام نهــاده و معتقــد اســت 
می‌تــوان بــه اثبــات واجــب رســید، بی‌آنکــه نیــاز بــه ابطــال تسلســل باشــد )خفــری، ۱۳۸۲، ج. ۱، ص. ۶۵(. 
کاوی ایــن برهــان پرداختــه و نــکات دقیقــی را مطــرح  حکیــم لاهیجــی در حاشــیۀ خویــش بــه شــرح و وا
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کــرده و  می‌کنــد. حکیــم لاهیجــی در حواشــی خویــش بــر آثــار خفــری، ایــن برهــان را بــا دقــت بررســی 
کــه مــراد خفــری از »مجمــوع موجــودات  اصلاحاتــی در آن بــه عمــل مــی‌آورد. او نخســت تذکــر می‌دهــد 
کــه موجــود اســت می‌باشــد، نــه صــرف مجموعــه‌ای از  بمــا هــو موجــود«، طبیعــت وجــود از آن حیــث 
گــر مجمــوع به‌عنــوان ممکــن  (. ایــن تمایــز مهــم اســت، زیــرا ا ممکنــات )لاهیجــی، بی‏تــا، صــص. ۵پ-۶ر
گــر به‌عنــوان موجــود بمــا هــو موجــود لحــاظ  لحــاظ شــود، نیازمنــدی آن بــه علــت بدیهــی اســت، امــا ا
کــه تقــدم و تأخــر در ایــن  کیــد می‌کنــد  گــردد، در ظاهــر از علــت بی‌نیــاز اســت. لاهیجــی ســپس تأ
ــرا  (؛ زی ــا، صــص. ۵پ-۶ر ــی )لاهیجــی، بی‏ت ــه زمان ــه شــود ن گرفت ــی در نظــر  ــد به‎نحــو ذات برهــان بای
گــر تقــدم زمانــی مــراد باشــد، اســتحالۀ تقــدم شــیء بــر خــود بدیهــی نخواهــد بــود، درحالی‎کــه در تقــدم  ا
ذاتــی، ایــن محال‌بــودن قطعــی اســت. بــا ایــن توضیــح، لاهیجــی برهــان خفــری را از خلــط میــان دو نــوع 

تقــدم نجــات می‌دهــد.
کــه وی برهــان خفــری را ناقــص می‌دانــد و معتقــد اســت  نکتــۀ اساســی در نقــد لاهیجــی آن اســت 

کــه: مقدمــه‌ای بدیهــی در آن مغفــول مانــده اســت و آن ایــن اســت 

ــی، ٌ̂‍ ؛ لاهیجـ ــا، ص. ۶ر ــی، بی‏تـ ــت )لاهیجـ ــدأ اسـ ــد مبـ ــن نیازمنـ ــو ممکـ ــا هـ ــود بمـ موجـ
ص. ۲۳۰(.  ،۱۳۸۳

بیــان می‌کنــد،  را  بــر خــود  ایــن مقدمــه، اســتدلال خفــری تنهــا محال‌بــودن تقــدم شــیء  بــدون 
کنــد مجمــوع ممکنــات ذاتــا محتــاج علــت اســت. لاهیجــی بــا افــزودن ایــن مقدمــه،  بی‌آنکــه اثبــات 
گــر مجمــوع موجــودات همگــی ممکــن باشــند، از یک‌ســو نیازمنــد مبــدأ  اســتدلال را تکمیــل می‌کنــد: ا
خواهنــد بــود، و از ســوی دیگــر چــون مجمــوع بمــا هــو موجــود لحــاظ شــده، بی‌نیــاز از مبدأنــد. ایــن 
کــه ذاتــا بی‌نیــاز از مبــدأ  اجتمــاع احتیــاج و بی‌نیــازی تناقــض اســت و راهــی جــز پذیــرش موجــودی 
کاســتی  اســت باقــی نمی‌مانــد؛ یعنــی واجب‌الوجــود. بدین‌ترتیــب، لاهیجــی ضمــن دفــاع از خفــری، 

منطقــی برهــان او را برطــرف می‌ســازد.
ــد و آن اینکــه در ایــن برهــان، خلطــی ممکــن  ــر اشــاره می‌کن ــه‌ای باریک‌ت ــه نکت لاهیجــی ســپس ب
کــه در مــورد طبیعــت ممکــن اســت، و تقــدم و تأخــر  گیــرد میــان تقــدم و تأخــر زمانــی  اســت صــورت 
کــه ممکــن اســت، می‌توانــد در  کــه در این‌جــا مــد نظــر اســت. طبیعــت ممکــن، از آن حیــث  ذاتــی 
ــال  ــری مح ــودش ام ــر خ ــت ب ــی طبیع ــدم ذات ــا تق ــد ام ــته باش ــی داش ــر زمان ــدم و تأخ ــوارد تق ــی م برخ
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(. محقــق خفــری در برهــان دوم، بــر همیــن تقــدم ذاتــی تکیــه دارد و از ایــن  اســت )لاهیجــی، بی‏تــا، ص. ۶ر
ــردازد. ــات واجــب می‌پ ــه اثب رهگــذر ب

ــا  کــه براهیــن خفــری عمدت آنچــه لاهیجــی در تحلیــل نهایــی خــود خاطرنشــان می‌کنــد ایــن اســت 
بــر ابطــال دور اســتوارند و در آن‎هــا تسلســل نفــی نمی‌شــود، چــه تسلســل متناهــی و چــه نامتناهــی، زیــرا 
ــرد و از ایــن حیــث، اســتدلال را به‎نحــوی ســامان  ــات را در حکــم ممکــن واحــد می‌گی او همــۀ ممکن
گــر  ، ا گــردد. بــه بیــان دیگــر   - آشــکار  کــه تنهــا محــذور تقــدم شــیء بــر خــودش  - یعنــی دور می‌دهــد 
کنیــم، نیازمنــد علــت خواهــد بــود، و ایــن علــت  کل واحــد لحــاظ  مجمــوع ممکنــات را به‌مثابــۀ یــک 
یــا داخــل در مجمــوع اســت یــا خــارج از آن؛ هــر دو فــرض باطــل اســت، مگــر آنکــه واجب‌الوجــودی 

در میــان موجــودات پذیرفتــه شــود.
کــه از مقدماتــی انــدک و به‌ظاهــر بدیهــی بــه  از منظــر لاهیجــی، ارزش ایــن برهــان در آن اســت 
کــه برهــان بــدون آن مقدمــۀ بدیهــی   نتیجــه‌ای عظیــم می‌رســد. امــا در عیــن حــال، او اذعــان دارد 
- یعنــی اینکــه »موجــود بمــا هــو ممکــن نیازمنــد مبــدأ اســت«  - تمامیــت نخواهــد یافــت. به‌این‌ترتیــب، 
لاهیجــی هــم از قــوت برهــان دفــاع می‌کنــد و هــم بــر نواقــص منطقــی آن انگشــت می‌گــذارد. در واقــع، 
کــه خفــری هرچنــد راهــی نــو در تقریــر برهــان صدیقیــن پیمــوده، امــا  او تــاش می‌کنــد نشــان دهــد 

ــان شــوند. ــد به‌روشــنی بی کــه بای ــد مبانــی‌ای اســت  ــان نیازمن همچن
کــه در تقریــر لاهیجــی نیــز نوعــی دوگانگــی میــان حیــث  گفــت  طبــق آنچــه بیــان شــد، می‌تــوان 
گــر مجمــوع موجــودات  »وجــود بمــا هــو وجــود« و »وجــود بمــا هــو ممکــن« باقــی می‌مانــد. زیــرا ا
ــر بمــا هــو ممکــن  گ ــر آن نادرســت اســت، و ا بمــا هــو موجــود لحــاظ شــود، دیگــر اطــاق »ممکــن« ب
ــر  ــر ه ــی در تقری ــط حیث ــن خل ــت. ای ــادق نیس ــر آن ص ــق« ب ــود مطل ــوان »موج ــر عن ــود، دیگ ــاظ ش لح
دو فیلســوف به‌تمامــی برطــرف نمی‌شــود. افــزون بــر ایــن، لاهیجــی اصــل »احتیــاج ممکــن بــه علــت« 
ــه ایــن اصــل از نتایــج تشــکیک وجــود اســت و  را بدیهــی می‌انــگارد، درحالی‎کــه در حکمــت متعالی
نــه مقدمــه‌ای مســتقل؛ بنابرایــن، برهــان او در چارچــوب فلســفۀ مشــائی تمــام اســت امــا در چارچــوب 

ــت. ــی اس ــد بازخوان ــه نیازمن ــت متعالی حکم
کــرده اســت. او  کــرده و آن را از منظــر خــاص خــود نقــد  ملاصــدرا نیــز در أســفار بــه ایــن برهــان اشــاره 
معتقــد اســت برهــان خفــری صرفــا ابطــال دور می‌کنــد و نــه ابطــال تسلســل، درحالی‎کــه بــرای اثبــات 
کاملــی از نظــام علــی در ممکنــات بــه دســت داد. بــه نظــر ملاصــدرا، ایــن  واجب‌الوجــود بایــد تحلیــل 
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کــه »وجــود بمــا هــو وجــود علــت خــود نیســت«، نــه اینکــه واجب‌الوجــود  برهــان تنهــا نشــان می‌دهــد 
کلــی و یک‌دســت لحــاظ  کــه خفــری وجــود را به‎نحــو  بالفعــل موجــود اســت. همچنیــن او بــر آن اســت 
کــرده و بــه تشــکیک مراتــب وجــود توجــه نکــرده اســت؛ ازایــن‌رو، برهــان او در ســطح مفهومــی و 
ــدرا، ۱۹۸۱، ج. ۲، ص. ۳۱۲(.  ــد )ملاص ــب نمی‌رس ــی واج ــودی و عین ــۀ وج ــه مرتب ــد و ب ــف می‌مان ــی متوق کل
لاهیجــی نیــز در ایــن زمینــه بــا ملاصــدرا هم‌نظــر اســت، هرچنــد در نحــوۀ دفــاع از خفــری راهــی مســتقل 

می‌پیمایــد.
، لاهیجــی بــا افــزودن  کــه خفــری بــا تکیــه بــر امتنــاع دور آنچــه از تحلیــل نظرهــا برمی‌آیــد آن اســت 
قاعــدۀ احتیــاج ممکــن بــه علــت، و ملاصــدرا بــا تکیــه بــر اصالــت و تشــکیک وجــود، هریــک راهــی 
متفــاوت بــرای اثبــات واجــب پیموده‌انــد. خفــری برهــان را در ســطحی صــوری و منطقــی ســامان داده 
اســت؛ لاهیجــی آن را از نظــر مفهومــی اســتوارتر ســاخته؛ و ملاصــدرا بــا تحلیــل وجــودی، معنــای واجب 
را از »موجــودی در میــان موجــودات« بــه »عیــن حقیقــت وجــود« ارتقــا داده اســت. بدین‌ترتیــب، برهــان 
کــرده و لاهیجــی در  کــه خفــری آغــاز  صدرایــی در واقــع مرحلــۀ نهایــی و وجــودی همــان مســیری اســت 

میانــۀ آن ایســتاده بــود.

۳. برهان سوم محقق خفری و حواشی لاهیجی

ــر محال‌بــودن معدوم‌شــدن »مجمــوع موجــودات بمــا هــو موجــود« اســتوار  برهــان ســوم محقــق خفــری ب
ــدوم  ــاره مع ــودات به‌یک‌ب ــل موج ــوع بالفع ــود مجم ــرض ش ــر ف گ ــه ا ک ــد  ــتدلال می‌کن ــری اس ــت. خف اس
گــردد، اجتمــاع نقیضیــن لازم می‌آیــد؛ زیــرا از یک‏ســو ایــن مجمــوع بالفعــل موجــود اســت و از ســوی 
کــه بــه عــدم تبدیــل شــود، درحالی‎کــه عــروض عــدم بــر موجــود بالفعــل، یعنــی  دیگــر فــرض می‌شــود 
ــۀ موجــودات  کلی ــه عــدم، امــری محــال اســت. بدین‌ســان، چــون فــرض معدوم‌شــدن  انقــاب وجــود ب
کــه عــروض عــدم بــر  کــه در میــان موجــودات، موجــودی هســت  بــه تناقــض می‌انجامــد، بایــد پذیرفــت 
گــر تمامــی موجــودات ممکــن باشــند،  ، ا او محــال اســت و آن همــان واجب‌الوجــود اســت. بــه بیــان دیگــر
کلیــۀ موجــودات محــال  معدوم‌شــدن هم‏زمــان همــۀ آن‎هــا ممکــن خواهــد بــود امــا چــون فــرض معدومیــت 
کــه وجــودش ضــروری و غیرقابــل زوال اســت )خفــری،  گزیــر در میــان آن‎هــا موجــودی بایــد باشــد  اســت، نا
۱۴۱۵، ص. ۸۷(. حکیــم لاهیجــی در حواشــی خــود بــر ایــن برهــان، نخســت بــه تبییــن دقیق مقصــود خفری 

، طبیعــت  کــه مــراد خفــری از ایــن تعبیــر از تعبیــر »مجمــوع بمــا هــو موجــود« می‌پــردازد. او توضیــح می‌دهــد 
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کــه در خــارج تحقــق یافتــه و عــوارض و آثــار مشــخصی دارد. ایــن  موجــود بالفعــل اســت؛ یعنــی حقیقتــی 
طبیعــت بالفعــل نمی‌توانــد یک‌بــاره بــه عــدم محــض مبــدل شــود زیــرا چنیــن فرضــی مســتلزم انقــاب 
گــر »مجمــوع بمــا هــو ممکــن« در نظــر  در ذات وجــود اســت و انقــاب ذاتــی محــال اســت. در مقابــل، ا
کــه بــرای هریــک امــکان عــروض عــدم وجــود دارد،  گرفتــه شــود، یعنــی مجموعــه‌ای از موجــودات ممکــن 
کــه برهــان خفــری  ــا ایــن تمایــز نشــان می‌دهــد  معدوم‌شــدن آن‎هــا فی‌نفســه محــال نیســت. لاهیجــی ب
ناظــر بــه محال‌بــودن معدوم‌شــدن »مجمــوع بالفعــل« اســت، نــه صرفــا مجموعــۀ ممکنــات، و همیــن نکتــه 
(. لاهیجــی ســپس بــر تفــاوت میــان تقــدم زمانــی و  کلیــد فهــم درســت برهــان اســت )لاهیجــی، بی‏تــا، ص. ۷ر
کیــد می‌کنــد. در مرتبــۀ ممکنــات، تقــدم زمانــی میــان اجــزا و اســباب مجــاز اســت امــا در  تقــدم ذاتــی تأ
ایــن برهــان ســخن از تقــدم ذاتــی اســت؛ یعنــی تقــدم علــی و قیــام شــیء بــه خویــش. چنین تقدمــی، یعنی 
اینکــه موجــود بمــا هــو موجــود علــت و قائــم بــه ذات خــود باشــد، امــری محــال اســت. خفــری در واقــع 
بــر همیــن تقــدم ذاتــی تکیــه دارد و لاهیجــی بــا روشن‌ســاختن ایــن معنــا، برهــان را از خلــط میــان دو نــوع 
(. بنابرایــن، ضــرورت وجــود واجب‌الوجــود از ایــن برهــان  تقــدم مصــون می‌ســازد )لاهیجــی، بی‏تــا، ص. ۷ر

نیــز روشــن می‌شــود.
کــه خفــری آن  در ادامــه، لاهیجــی مقدمــه‌ای بدیهــی امــا مغفــول را بــرای تکمیــل برهــان ذکــر می‌کنــد 

را تصریــح نکــرده اســت. وی می‌گویــد:

ممکـــن بمـــا هـــو ممکـــن تـــا بـــه مرتبـــۀ وجـــوب نرســـد، ایجـــاد نمی‌شـــود )لاهیجـــی، ٌ̂‍
.) ص. ۹ر بی‏تـــا، 

کــه هیــچ موجــود ممکنــی فی‌نفســه قــادر بــه ایجــاد یــا ابقــای خــود   ایــن مقدمــه بــه ایــن معناســت 
کامل‌تــر  نیســت، مگــر آنکــه به‌نحــوی بــه وجــود واجــب متکــی باشــد. بــا افــزودن ایــن مقدمــه، صــورت 
کــه امــکان  گــر مجمــوع موجــودات صرفــا ممکــن باشــند، لازمــۀ آن ایــن اســت  برهــان چنیــن می‌شــود: ا
کلیــۀ موجــودات بالفعــل محــال اســت،  کــه معدوم‌شــدن  معدوم‌شدنشــان پذیرفتــه باشــد امــا ازآنجا
ــد؛ و آن  ــروری باش ــودش ض ــون و وج ــدم مص ــا از ع ــه ذات ک ــد  ــته باش ــود داش ــودی وج ــد موج ــس بای پ

واجب‌الوجــود اســت.
لاهیجــی در حواشــی خــود همچنیــن بــه توضیــح دقیــق اصطــاح »موجــود بمــا هــو موجــود« می‌پــردازد 
کــه مقصــود، طبیعــت تحقق‌یافتــۀ و بالفعــل وجــود اســت، نــه وجــود در مفهــوم ذهنــی  کیــد می‌کنــد  و تأ
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یــا بالقــوه. ایــن موجــود بالفعــل به‌هیچ‌وجــه نمی‌توانــد به‎یک‌بــاره لاشــیء شــود، زیــرا چنیــن امــری 
مســتلزم اجتمــاع وجــود و عــدم در موضــوع واحــد اســت. امــا در مــورد طبیعــت ممکــن، چنیــن محالیتــی 
کــه ممکــن اســت، پذیــرای عــروض عــدم اســت. ازایــن‏رو،  کــه ممکــن از آن حیــث  وجــود نــدارد، چرا
کــه خــارج از دایــرۀ  لــت بــر وجــود واجب‌الوجــود دارد  محال‌بــودن معدوم‌شــدن مجمــوع بالفعــل، دلا
(. بنابرایــن، برهــان ســوم به‌صراحــت واجب‌الوجــود را به‌عنــوان  امــکان و فناســت )لاهیجــی، بی‏تــا، ص. ۹ر

موجــد خــارج از مجمــوع ممکنــات اثبــات می‌کنــد.
کــه برهــان ســوم خفــری بــا افــزودن مقدمه‌هــای  بــر اســاس ایــن تحلیــل، لاهیجــی نشــان می‌دهــد 
بدیهــی و تفکیــک دقیــق میــان مراتــب وجــود و امــکان، از اســتحکام منطقــی و فلســفی بیشــتری 
گــر طبیعــت موجــود بمــا هــو موجــود به‌جــای قیــام بــه  کــه ا برخــوردار می‌شــود. وی تصریــح می‌کنــد 
کــه ممکــن اســت قائــم باشــد، لازم می‌آیــد  ذات یــا بــه واجب‌الوجــود، بــه طبیعــت ممکــن از آن حیــث 
کــه  گــردد و ایــن به‎معنــای امــکان لاشیء‌شــدن حقیقــت وجــود اســت  کــه عــروض عــدم بــر آن جایــز 
محــال اســت. بنابرایــن، موجــود بمــا هــو موجــود نمی‌توانــد بــه ممکــن بمــا هــو ممکــن قائــم باشــد، بلکــه 

بایــد بــه موجــودی واجــب و مســتقل از امــکان و عــدم متکــی باشــد.
کــه چنــد امــر ضــروری اســت: نخســت آنکــه موجــد مجمــوع  در پایــان، خفــری نتیجــه می‌گیــرد 
ممکنــات بایــد خــارج از مجمــوع ممکنــات باشــد و چنیــن موجــدی تنهــا واجب‌الوجــود بالــذات 
اســت؛ دوم، هیچ‌یــک از ممکنــات نمی‌توانــد علــت فاعلــی ممکــن دیگــر باشــد، زیــرا در ایــن صــورت 
علیــت شــیء بــرای نفــس خویــش لازم می‌آیــد؛ ســوم، محــال اســت ممکنــی از ممکنــات منشــأ وجــوب 
ــته  ــق نداش ــود تحق ــر واجب‌الوج گ ــارم، ا ــردد؛ و چه گ ــات  ــوع ممکن ــر مجم ــدم ب ــروض ع ــاع ع ــا امتن ی
باشــد، هیــچ ممکنــی نیــز تحقــق نخواهــد یافــت، زیــرا هیــچ ممکن‌الوجــودی در ذات خــود اســتقلالی 

در وجــود و ایجــاد نــدارد. وقتــی وجــود و ایجــاد نباشــد، موجــود ممکنــی نیــز نخواهــد بــود.
گفــت برهــان ســوم خفــری، بــا حواشــی و توضیحــات لاهیجــی، بــر پایــۀ  در جمع‌بنــدی می‌تــوان 
ســه اصــل اســتوار می‌شــود: محال‌بــودن معدوم‌شــدن موجــود بالفعــل، تمایــز میــان حیــث وجــودی 
و حیــث امکانــی، و ضــرورت اتــکای هــر ممکــن بــه واجــب. لاهیجــی بــا دقــت فلســفی خــود ایــن 
لی منســجم و اســتوار  کــرده و آن را بــه اســتدلا برهــان را از خلط‌هــای مفهومــی و تقدم‌هــای زمانــی رهــا 
آن، واجب‌الوجــود به‌عنــوان حقیقتــی بیــرون از مجمــوع ممکنــات و علــت  کــه در  بــدل می‌ســازد 

کل نظــام وجــودی اثبــات می‌شــود. هســتی‌بخش 
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۴. برهان چهارم محقق خفری و حواشی لاهیجی

کــه حتــی بــدون توجــه  برهــان چهــارم بــر اســاس »امــکان وقوعــی مجــرد« اســتوار اســت و اثبــات می‌کنــد 
بــه فعلیــت موجــودات، صــرف امــکان وقوعــی وجــود یــک شــیء، در صــورت فقــدان واجب‌الوجــود، بــه 
کــه مجمــوع ممکنــات، بــدون وجــود موجــد خــارج از  دور محــال می‌انجامــد. لاهیجــی توضیــح می‌دهــد 
خــود، امــکان تحقــق پیــدا نمی‌کننــد، زیــرا امــکان وقوعــی هــر موجــود متوقــف بــر امــکان وقوعــی ایجــاد 
مــا اســت و زنجیــرۀ ایــن وابســتگی در غیــاب واجب‌الوجــود بــه امتنــاع بــدل می‌شــود. ایــن برهــان مکمــل 

برهان‌هــای قبلــی اســت و اثبــات واجب‌الوجــود را از زاویــه‌ای متفــاوت و مســتقل ارائــه می‌دهــد.
کــه حتــی بــدون توجــه بــه فعلیــت موجــودات، صــرف  محقــق خفــری در ایــن برهــان نشــان می‌دهــد 
بــه تناقــض و دور محــال  امــکان وقوعــی وجــود یــک شــیء، در صــورت فقــدان واجب‌الوجــود، 
گــر موجــودات ممکــن به‌صــورت مجــرد امــکان وقوعــی وجــود  می‌انجامــد. تقریــر او چنیــن اســت: ا
کنــد؛  کــه بتوانــد ایــن امــکان را بالفعــل  داشــته باشــند، لازمــۀ تحقــق وجودشــان، وجــود موجــدی اســت 
ــدل می‌شــود. ایــن همــان دور  ــاع ب ــه امتن ــز ب ــن موجــدی موجــود نباشــد، امــکان وقوعــی نی ــر چنی گ و ا
کــرده اســت  )خفــری، ۱۴۱۵، ص. ۹۵(. ــز بــه آن اســتناد  کــه خفــری در برهان‌هــای قبلــی نی محــال اســت 

کــه مقصــود خفــری از  ــر ایــن برهــان، نخســت روشــن می‌ســازد  حکیــم لاهیجــی در حواشــی خــود ب
ــث  ــه از حی ک ــت  ــی اس ــه مجموع ــرد، بلک ــزای منف ــه‌ای از اج ــا مجموع ــه صرف ــات«، ن ــوع ممکن »مجم
مجموع‌بــودن، همچــون یــک واحــد اعتبــاری لحــاظ می‌شــود. چنیــن مجموعــی، به‌عنــوان ممکــن 
گــر فــرض شــود موجــودات  کــه ا واحــد، نیازمنــد موجــدی خــارج از خــود اســت. او توضیــح می‌دهــد 
ــی  ــکان وقوع ــر ام ــف ب ــا متوق ــی آن‎ه ــکان وقوع ــد، ام ــق یابن ــود تحق ــود واجب‌الوج ــدون وج ــن ب ممک
ایجــاد مــا خواهــد بــود و چــون ایــن ایجــاد نیــز بــه امــکان وقوعــی وجــود وابســته اســت، دوری لاینحــل 
پدیــد می‌آیــد. در نتیجــه، وجــود واجب‌الوجــود لازمــۀ عقلــی و منطقــی امــکان وقوعــی موجــودات 

.) اســت )لاهیجــی، بی‏تــا، صــص. ۹پ-۱۰ر
لاهیجی سپس پنج نکتۀ اساسی را برای توضیح دقیق‌تر برهان بیان می‌کند:

کلیــت و وحــدت اســت، نــه افــراد  ۱. مقصــود خفــری از »جمیــع ممکنــات« مجمــوع آن‎هــا از حیــث 
منفــرد. ازایــن‏رو، برهــان بــر اســاس نیــاز مجمــوع ممکنــات بــه علــت خارجــی تنظیــم می‌شــود، نــه نیــاز 

ــات. تک‌تــک ممکن
۲. علــت فاعلــی مــورد نظــر خفــری در اینجــا، همــان تحقــق برخــی از اجــزای ممکنــات اســت، زیــرا 
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ــرای نفــس  ــه محــذور علیــت شــیء ب ــدون لحــاظ اجــزا منجــر ب کل مجمــوع ب ــه  نســبت‌دادن علــت ب
خویــش خواهــد شــد.

ــا بــرای مجمــوع ممکنــات  ۳. هیــچ موجــود ممکنــی نمی‌توانــد منشــأ وجــوب بــرای موجــود دیگــر ی
ــزی را واجــب ســازد. گــردد، زیــرا ممکــن، فاقــد حیــث وجوبــی اســت و نمی‌توانــد چی

کــه وجــودش  گــر موجــودی  کــه ا ۴. برهــان چهــارم، هماننــد برهان‌هــای پیشــین، نشــان می‌دهــد 
کــه همــۀ  بذاتــه و مســتقل اســت وجــود نداشــته باشــد، هیــچ موجــودی تحقــق نخواهــد یافــت؛ چرا
کــه ممکن‌انــد، در حکــم ممکــن واحدنــد و در غیــاب واجب‌الوجــود تحقــق  ممکنــات، از آن حیــث 

آن‎هــا محــال می‌گــردد.
ــه فعلیــت موجــودات  ــی بــدون توجــه ب کــه ایــن برهــان حت ــد  ــد می‌کن کی ۵. در نهایــت، لاهیجــی تأ
نیــز قابــل اقامــه اســت؛ یعنــی صــرف امــکان وقوعــی موجــودات، در صــورت نبــود واجب‌الوجــود، بــه 
امتنــاع منتهــی می‌شــود و ایــن خــود دلیــل روشــنی بــر ضــرورت وجــود واجــب اســت )نــک: لاهیجــی، بی‏تــا، 

.) صــص. ۹پ-۱۰ر

لاهیجــی بــرای تکمیــل و تقویــت ایــن برهــان، ســه تقریــر مســتقل از آن ارائــه می‌کنــد. در تقریــر 
گــر  کــه وجــود ممکــن مــا در خــارج دارای امــکان وقوعــی اســت. امــا ا نخســت، می‌گویــد: بدیهــی اســت 
واجب‌الوجــود وجــود نداشــته باشــد، ایــن امــکان وقوعــی بــه امتنــاع بــدل می‌شــود، زیــرا امــکان وقوعــی 
ــز بــه  وجــود مــا در غیــاب واجب‌الوجــود متوقــف اســت بــر امــکان وقوعــی ایجــاد مــا و ایــن ایجــاد نی
امــکان وقوعــی وجــود مــا وابســته اســت. ایــن وابســتگی دوری همــان دور محــال اســت و بنابرایــن وجود 

واجب‌الوجــود ضــرورت دارد.
در تقریــر دوم، لاهیجــی از حیــث تحلیلــی میــان دو نــوع طبیعــت تمایــز می‌نهــد: وقــوع طبیعــت 
»موجــود بمــا هــو موجــود« لازم اســت بی‌مبــدأ باشــد، زیــرا در غیــر این‌صــورت تقــدم شــیء بــر خویــش 
گــر  لازم می‌آیــد؛ امــا وقــوع طبیعــت »ممکــن بمــا هــو ممکــن« مســتلزم داشــتن مبــدأ اســت. در نتیجــه، ا
کــه تمــام موجــودات ممکن‌انــد، آن‏گاه امــکان وقوعــی آن‎هــا موجــب اجتمــاع نقیضیــن  فــرض شــود 
ــدأ فــرض  ــدأ( و هــم بی‌مب ــد مب ــی نیازمن ــد وجودشــان ممکــن باشــد )یعن ــه هــم بای ک ــود، چرا خواهــد ب

ــت(. ــودی نیس ــا موج ــر از آن‎ه ــون غی ــده‌اند )چ ش
افــراد  مجمــوع  می‌نویســد:  و  می‌کنــد  تبییــن  علیــت  منظــر  از  را  اســتدلال  او  ســوم،  تقریــر  در 
کــه ایــن علــت نــه خــود مجمــوع اســت و نــه جزئــی از آن، بلکــه  ممکن‌الوقــوع بایــد دارای علتــی باشــند 
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کــه مجمــوع  گــر واجب‌الوجــودی نباشــد، لازمــۀ آن اســت  چیــزی بیــرون از مجمــوع ممکنــات اســت. ا
ممکنــات امــکان وقوعــی نداشــته باشــند، زیــرا بــدون علــت نــه وجــود فعلــی و نــه امــکان وقوعــی تحقــق 

.) نمی‌یابــد )نــک: لاهیجــی، بی‏تــا، صــص. ۹پ-۱۰ر
کــه ایــن اســتدلال مکمــل براهیــن پیشــین خفــری  تحلیــل لاهیجــی از برهــان چهــارم نشــان می‌دهــد 
اســت و نظامــی منســجم از اثبــات واجب‌الوجــود را شــکل می‌دهــد. محــور مشــترک تمــام ایــن براهیــن 
کــه ذاتــا مســتقل از امــکان و نیــاز باشــد. لاهیجــی بــا  امتنــاع دور و ضــرورت وجــود موجــدی اســت 
افــزودن مقدمــات بدیهــی، تفکیــک میــان موجــود بالفعــل و ممکــن، تمایــز میــان تقــدم زمانــی و ذاتــی، 
و توضیــح وحــدت نوعــی در مقابــل وحــدت عــددی، ســاختار اســتدلال خفــری را بــه اوج انســجام و 
ــا شــرط تحقــق موجــودات  ــه واجب‌الوجــود نه‏تنه ک کار آن اســت  دقــت منطقــی می‌رســاند. حاصــل 
بالفعــل اســت، بلکــه شــرط امــکان وقوعــی موجــودات نیــز هســت؛ و در غیــاب او نــه وجــودی ممکــن 

می‌گــردد و نــه حتــی امــکان وقوعــی بــرای وجــود باقــی می‌مانــد.

نتیجه‌گیری

اثبــات واجب‌الوجــود  از براهیــن  انتقــادی دفاعیــات فیــاض لاهیجــی  بــه تحلیــل  ایــن پژوهــش 
محقــق خفــری در رویارویــی بــا نقدهــای صدرالمتألهیــن پرداخــت. یافته‌هــای تحقیــق نشــان می‌دهــد 
کــه ســهم لاهیجــی فراتــر از صــرف شــرح حواشــی بــوده و وی بــا ظرافت‌هــای مفهومــی، ماننــد تمایــز 
میــان تقــدم ذاتــی و زمانــی، و تصریــح بــر قاعــدۀ »ممکــن بمــا هــو ممکــن نیازمنــد مبــدأ اســت«، توانســت 
بنیــان اســتدلال خفــری را تقویــت و انســجام بیشــتری بــه آن بخشــد. ایــن امــر خــود نشــان‌دهندۀ 
کلیــدی ایــن  توانایــی ســنت فلســفی متأخــر در پالایــش میــراث پیشــینیان اســت. بــا ایــن حــال، نــوآوری 
کفایــت ایــن دفاعیــات در برابــر نقدهــای ملاصدراســت. تحلیــل مــا نشــان  تحقیــق در ارزیابــی میــزان 
کنــد، امــا در مــورد برهــان إنــی، دفاعیــات  گرچــه لاهیجــی توانســت بســیاری از ابهامــات را رفــع  کــه ا داد 
کــه بــه تمایــز دقیــق میــان وجــود به‌مثابــۀ موجــود و وجــود به‌مثابــۀ صفــت مربــوط  ایشــان در زمینه‌هایــی 
کــه نیازمنــد  کاســتی‌هایی همــراه اســت  کامل‌تــر در مکتــب صــدرا بــا  می‌شــود، نســبت بــه پاســخ‌های 
کــه  بازســازی اســتدلال اســت. در نتیجــه، مشــارکت لاهیجــی یــک تــاش روشــمند بــرای بازســازی بــوده 
نتایــج آن اهمیــت حیاتــی تمایــزات مفهومــی در صحت‌ســنجی براهیــن وجــودی را برجســته می‌ســازد 

و ایــن ارزیابــی نقادانــه وجــه تمایــز ایــن پژوهــش بــا تحقیقــات پیشــین محســوب می‌شــود.
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ملاحظات اخلاقی

حامی مالی

ایــن پژوهــش هیچ‌گونــه حمایــت مالــی از نهادهــای دولتــی، خصوصــی یــا غیرانتفاعــی دریافــت 
نکــرده اســت.

مشارکت نویسندگان

گــردآوری داده‌هــا، تحلیــل مطالــب و  نویســنده در تمامــی مراحــل پژوهــش شــامل طراحــی تحقیــق، 
نــگارش مقالــه مشــارکت داشــته اســت.

اعلامیۀ هوش مصنوعی مولد و فناوری‌های مبتنی بر هوش مصنوعی در فرایند نگارش

در نگارش این مقاله از ابزارهای هوش مصنوعی استفاده نشده است.

تعارض منافع

که هیچ‌گونه تعارض منافعی در این پژوهش وجود ندارد. نویسنده اعلام می‌کند 

پیروی از اصول اخلاق پژوهش

در ایــن پژوهــش اصــول اخــاق پژوهــش از جملــه ارجــاع دقیــق بــه منابــع، پرهیــز از ســرقت علمــی و 
امانــت‌داری در نقــل دیدگاه‌هــا رعایــت شــده اســت و ایــن موضــوع مــورد تأییــد نویســنده اســت.

بیانیۀ دسترسی به داده‌ها

هیچ داده‌ای در دسترس نیست.

سپاسگزاری

نویسنده از داوران محترم نشریه به سبب پیشنهادها و دیدگاه‌های اصلاحی آنان سپاسگزاری می‌کند.
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Abstract

T he infallibility (ʿiṣmah) of the prophets is a foundational and 
highly influential topic in Islamic theology. Its nature and scope 
have long been a matter of disagreement among scholars and 
followers of various Islamic schools. For this reason, numer-

ous works have been written on the subject by theologians and Qurʾānic 
commentators over time, presenting a variety of perspectives. However, 
the fundamental question is whether these works have been organized ac-
cording to a methodical and coherent approach. Employing a descrip-
tive‑analytical method and drawing on multiple library sources, this re-
search focuses on a core approach in exegetical studies - namely, 
theological‑exegetical principles - in order to critically evaluate these 
works. The findings indicate that Qurʾānic writings on prophetic infallibil-
ity face several theological‑exegetical criticisms, including: sectarian in-
terpretation of texts, lack of comprehensiveness in comparative analyses, 
excessive reliance on esoteric interpretation (Taʾwīl) and philosophical 
reasoning, neglect of discontinuous and non‑textual contextual evidence, 
over‑reliance on general rational proofs, or conversely, neglect of rational 
arguments in favor of mere adherence to the literal exteriors of verses.
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Extended Abstract

Introduction
The infallibility (ʿiṣmah) of the prophets is one of the most extensive and significant 

doctrinal and theological topics in the history of Islamic thought. Theologians of differ-
ent schools have proposed various views on its nature, origin, foundations, proofs, and 
scope, and there are few theological works that do not discuss the necessity, permissibil-
ity, or even denial of prophetic infallibility. Among these discussions, the scope of pro-
phetic infallibility from the perspective of the Holy Qurʾān holds a fundamental position 
and a wide range of implications. The multiplicity of theological schools and exegetical 
methods has given rise to diverse opinions in this field. The subject has always been of 
interest to Qurʾānic commentators and scholars in the Islamic heritage, and numerous 
works-including books, theses, and articles-have been written on it.

The most important question in this area is whether these works have addressed the 
subject according to sound theological and exegetical criteria. Accordingly, the aim of 
this research is to identify and articulate the critiques directed at Qurʾānic writings on 
prophetic infallibility, as assessed by theological method and exegetical method. 

Regarding the background of the research, although some studies have broadly and 
incompletely critiqued certain works-such as Farqānī and Jahrāmī’s A Critical Reading 
of the Non‑Shīʿī Scholar’s View of Prophetic Infallibility through Qurʾānic Texts (2021) 
and Khūshrang, Mīrjalīlī, and Farīdūnī’s The Methodology of Interpreting the Verses of 
Prophetic Infallibility (2020)-none of the existing works have evaluated these writings 
on the basis of theological and exegetical foundations.

The present research is innovative in two respects: first, in its subject matter, as it 
specifically examines the theological‑exegetical critique of Qurʾānic works on prophet-
ic infallibility; second, in its logical organization and research structure, which is un-
precedented in this field. This study adopts a comprehensive and extensive approach to 
provide a clear picture of the theological‑exegetical criticisms leveled at these writings. 
Such an approach can reveal new dimensions of religious and historical concepts pre-
viously neglected. Moreover, the scientific critique of prophetic infallibility can expand 
dialogue and exchange among followers of different denominations and cultures, there-
by enhancing mutual understanding. It also helps strengthen rational and transmitted 
arguments in defense of religious teachings. Within this framework, the main axes of the 
research include: identifying and analyzing the primary Qurʾānic texts on prophetic in-
fallibility in the Islamic heritage; examining various Qurʾānic views and the theological 
and methodological critique of the relevant writings and commentaries; and assessing 
the impact of this concept on contemporary understandings of the prophets’ status in 
Islamic societies.

Method
This research uses a descriptive‑analytical method, consulting multiple library sourc-
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es and focusing on a core approach in exegetical studies, namely theological‑exegetical 
principles, to critically evaluate the works under consideration. A total of 150 Qurʾānic 
works related to prophetic infallibility-including exegetical books, independent Qurʾānic 
and theological books on the subject, and relevant articles-were examined and analyzed. 
The manner in which these writings addressed the issue was assessed according to the 
criterion of theological‑exegetical principles, and the resulting criticisms were articulat-
ed by applying this standard.

Findings
The examination and comparison of the Qurʾānic writings on prophetic infallibility 

with theological‑exegetical principles reveal that these works have not examined the 
subject in a methodical, rule‑based, or thoroughly researched manner. Rather, numer-
ous problems and criticisms apply to them-regardless of whether the works affirm the 
infallibility of the prophets or reject some of its dimensions. All these writings have pro-
ceeded largely on the basis of the author’s theological, doctrinal, and inclination‑bound 
premises, while neglecting the proper criteria of theological‑exegetical analysis.

Discussion 
The findings reveal a significant methodological gap in the Qurʾānic writings on pro-

phetic infallibility: most works either rely excessively on sectarian premises or fail to 
integrate rational and transmitted evidence in a balanced manner. This indicates that the 
theological‑exegetical approach-which demands simultaneous attention to linguistic, 
contextual, and rational criteria-has not been systematically applied. The consequence 
is that arguments for or against infallibility often become circular or reductionist, weak-
ening their persuasiveness across denominational lines. A key implication is that future 
research must prioritize the development of a unified methodological framework that 
does not favor reason over revelation or vice versa but harmonizes them. The study also 
acknowledges a limitation: although 150 works were examined, the analysis did not in-
clude unpublished manuscripts or works in non‑Arabic languages, which might contain 
alternative perspectives. Furthermore, the lack of a standardized set of theological‑exe-
getical criteria across Islamic schools remains an obstacle. Addressing this could foster 
more constructive inter‑school dialogue and help contemporary readers avoid simplistic 
or polemical readings of prophetic infallibility.

Conclusion
Given the importance of prophetic infallibility in Islamic teachings, the outcome of 

the comparative and analytical study of Qurʾānic works on this subject shows that, al-
though this field has benefited from considerable scholarly and exegetical efforts, it 
still requires a methodological reconstruction at the level of theological‑exegetical prin-
ciples. This reconstruction must be based on establishing a balance between rational 
demonstration, Qurʾānic text, and authoritative tradition-neither allowing reason to 
dominate transmitted sources nor falling into the captivity of literalistic traditionalism. 
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Instead, a comprehensive approach is needed, one that can explain the status of prophet-
ic infallibility by simultaneously and harmoniously drawing upon reason, the Qurʾān, 
and the Sunnah.
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گسترۀ  که ماهیت و  عصمت پیامبران از مباحث بنیادین و تأثیرگذار در الهیات اسلامی است 
آن از دیربــاز محــل اختــاف میــان اندیشــمندان و پیــروان مذاهب اســامی بوده اســت. به همین 
کنون آثار متعددی از ســوی متکلمان و مفســران در این زمینه نگاشــته شــده  گذشــته تا دلیل، از 
کــه آیا  گردیــده اســت. بــا ایــن حــال، پرســش اساســی ایــن اســت  گونــی مطــرح  گونا و دیدگاه‌هــای 
. ایــن پژوهــش بــا روش  ایــن آثــار بــر پایــۀ رویکــردی روشــمند و منســجم ســامان یافته‌انــد یــا خیــر
کتابخانــه‌ای و بــا تمرکــز بــر یکــی از روش‌هــای  توصیفی-تحلیلــی و بــا مراجعــه بــه منابــع متعــدد 
کلامی-تفســیری، بــه ارزیابــی انتقــادی ایــن آثــار  اساســی در مطالعــات تفســیری، یعنــی مبانــی 
کــه نگاشــته‌های قرآنــی مرتبــط بــا عصمــت انبیــا  می‌پــردازد؛ یافته‌هــای تحقیــق نشــان می‌دهــد 
کلامی-تفســیری مواجه‌انــد، از جملــه: تفســیر متعصبانــۀ متــون،  بــا نقدهــای متعــددی در حــوزۀ 
فقــدان جامعیــت در تحلیل‌هــای تطبیقــی، اتــکای افراطــی بــر تأویــل و تحلیل‌هــای فلســفی، 
کلــی یــا در مقابــل، غفلــت از  غفلــت از قرائــن ناپیوســته و غیرلفظــی، بســنده‌کردن بــه ادلــۀ عقلــی 

کتفــا بــه ظواهــر آیــات. اســتدلال‌های عقلــی و ا

  رضا قاسمی‎نژاد  ۱  | محمد مرادی 2   | مهدی نصرتیان اهور 3  | سید امیر سخاوتیان 4  

اســتناد:  قاســمی‌نژاد، رضا؛ مرادی، محمد؛ نصرتیان اهور،مهدی؛ ســخاوتیان، ســید امیر. )1404(. 
نقــد و ارزیابــی نگاشــته‌های قرآنــی عصمــت انبیــا بــر اســاس مبانــی کلامی-تفســیری. آموزه‌هــای 
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مقدمه

ــا دیــن‏داری را به‌گونــه‌ای بنیادیــن بازتعریــف  انســان قــرن بیســت‌ویکم در تــاش اســت نســبت خــود ب
کــه نوعــی  ، تحــولات ژرف و شــتابان جهــان معاصــر به‏ســمتی پیــش مــی‌رود  بــه بیــان دیگــر کنــد. 
صورت‌بنــدی نویــن از دیــن‏داری ابراهیمــی بــر ســبک زندگــی انســان امــروز غلبــه خواهــد یافــت. در ایــن 
ــا  ــود را ب ــن‏داری خ ــاختار دی ــی و س ــای دین ــد مؤلفه‌ه ــه بتوان ک ــود  ــد ب ــر خواه ــه‌ای موفق‌ت ــد، اندیش فراین

کنــد. زبانــی نــو و در قالبــی متناســب بــا شــرایط جدیــد بیــان 
ــه  ــوت و معــاد از مهم‏تریــن مؤلفه‌هــا ب ــد، نب ــان ابراهیمــی، آموزه‌هــای بنیادیــن همچــون توحی در ادی
ــد  ــد. هرچن گیرن ــرار  ــی ق ــار دیگــر مــورد بازخوان ــد؛ ازایــن‌رو ضــرورت دارد ایــن آموزه‌هــا ب شــمار می‌رون
بررســی همــۀ ایــن مؤلفه‌هــا از دامنــۀ یــک پژوهــش محــدود فراتــر مــی‌رود، می‌تــوان بخشــی از آن‎هــا را 

کــرد. ــل  ــوان موضوعــی پژوهشــی بازخوانــی و تحلی به‌عن
کلان‌تریــن و مهم‏تریــن مباحــث اعتقــادی  در همیــن راســتا، مســئلۀ عصمــت انبیــای الهــی یکــی از 
کلامــی در تاریــخ اندیشــۀ متفکــران مســلمان اســت. متکلمــان فریقیــن دربــارۀ ماهیــت، منشــأ، مبانــی،  و 
کلامــی را می‌تــوان  کتــاب  کمتــر  کرده‌انــد و  گونــی مطــرح  گونا گســترۀ عصمــت دیدگاه‌هــای  ادلــه و 
ــان نیامــده باشــد. از  ــه می ــا ب ــا حتــی انــکار عصمــت انبی کــه در آن ســخنی از وجــوب، جــواز ی یافــت 
گســترده  کریــم جایگاهــی بنیادیــن و دامنــه‌ای  گســترۀ عصمــت انبیــا از منظــر قــرآن  میــان ایــن مباحــث، 
کــه آرا و دیدگاه‌هــای متنوعــی  کلامــی و روش‌هــای تفســیری ســبب شــده اســت  دارد. تعــدد مکاتــب 
گیــرد. ایــن موضــوع در میــراث قرآنــی و اســامی همــواره مــورد توجــه مفســران و  در ایــن زمینــه شــکل 
کتاب‌هــا، پایان‌نامه‌هــا و مقــالات دراین‏بــاره  آثــار متعــددی از جملــه  اندیشــمندان قــرار داشــته و 

نگاشــته شــده اســت.
کلامــی و تفســیری  کــه آیــا ایــن آثــار بــر اســاس معیارهــای  مهم‏تریــن پرســش در ایــن زمینــه آن اســت 
. بنابرایــن، بــا توجــه بــه اهمیــت و جایــگاه ایــن مســئله، آثــار موجــود بــا  بــه موضــوع پرداخته‌انــد یــا خیــر
گرفــت. در  کلامی-تفســیری مــورد ارزیابــی و بررســی قــرار خواهنــد  رویکــردی انتقــادی و بــر پایــۀ مبانــی 
کلــی و ناقــص بــه نقــد آثــار پرداخته‌انــد،  زمینــۀ پیشــینۀ پژوهــش، هرچنــد برخــی پژوهش‌هــا به‌صــورت 
بــر  بــا تطبیــق  انبیــا علیهم‌الســام  از عصمــت  انــگارۀ عالمــان غیرشــیعی  انتقــادی  ماننــد خوانــش 
یــم )فرقانــی و جهرمــی، ۱۴۰۰( و نیــز مقالــۀ روش‌شناســی تفســیر آیــات عصمــت انبیــا  کر نصــوص قــرآن 



239

  دورۀ ۲۰، پاییز و زمستان ۱۴۰۴، شمارۀ 37

)خوش‌رنــگ، میرجلیلــی و فریدونــی، ۱۳۹۹(، در آثــار موجــود هیچ‌یــک بــه ارزیابــی و ســنجش آثــار بــر اســاس 

کلامــی و تفســیری توجــه نکرده‌انــد. مبانــی 
کــه به‌طــور خــاص  پژوهــش حاضــر از دو جهــت دارای نــوآوری اســت: نخســت، از حیــث موضــوع 
ــران را مــورد بررســی قــرار می‌دهــد؛ دوم، از  ــار قرآنــی مرتبــط بــا عصمــت پیامب کلامی-تفســیری آث نقــد 
ــا  ــه ســابقه نیســت. ایــن مطالعــه ب ــه در ایــن حــوزه مســبوق ب ک نظــر نظــم منطقــی و ســاختار پژوهــش 
کلامی-تفســیری بــر  کــه تصویــری روشــن از انتقادهــای  گســترده در پــی آن اســت  رویکــردی جامــع و 

آثــار قرآنــی مربــوط بــه عصمــت پیامبــران ارائــه دهــد.

۱. تعریف لغوی و اصطلاحی عصمت

فراهیــدی، ۱۴۰۹،  )زبیــدی، ۱۴۱۴، ص. ۳۹۹؛  بــازداری  و  منــع  را در معانــی  لغــت »عصمــت«  واژه‌شناســان 
، ۱۳۷۵، ص. ۴۰۳؛ ابن‌فــارس، ۱۴۲۰، ص. ۳۳۱؛ فیروزآبــادی، ۱۳۸۰، ص. ۱۵۱( و نیــز در معنــای  ص. ۳۱۳؛ ابن‌منظــور

کار  بــه  ص. ۱۸۶(   ،۱۴۰۷ جوهــری،  ص. ۴۱۴؛   ،۱۳۹۷ فیومــی،  ص. ۳۳۶؛   ،۱۴۰۴ )راغــب،  خــودداری  و  ک  امســا
ــذاب  ــا ع ــاه ی گن ــی از  ــای بازدارندگ ــتقات آن در معن ــت« و مش ــز واژۀ »عصم ــم نی کری ــرآن  ــد. در ق برده‌ان
کــه بــا همــان مفهوم لغــوی عصمت مطابقــت دارد  کار رفتــه اســت؛ معنایــی  پــروردگار و حفــظ از خطــر بــه 

)طیب‏حســینی، جعفــری و داداش‌نــژاد، ۱۴۰۰، ص. ۶۳(.

کــه بــا توجــه بــه مبانــی متفــاوت دانشــمندان  بررســی مفهــوم عصمــت در اصطــاح نشــان می‌دهــد 
ــر اســاس دیــدگاه خــاص  ــه شــده اســت و هــر اندیشــمند ب ــرای آن ارائ گونــی ب گونا اســامی، تعاریــف 
کلامــی،  کــرده اســت. مشــهورترین دیدگاه‌هــا از ســوی ســه مکتــب معــروف  خــود تعریــف ویــژه‌ای مطــرح 
کــه در نهایــت بــه دو مبنــای اصلــی بازمی‌گردنــد: جبرگرایــی  یعنــی اشــاعره، معتزلــه و امامیــه، ارائــه شــده 
از ســوی اشــاعره و اختیارگرایــی از ســوی معتزلــه و امامیــه )احمــدی، 1399، صــص. 75-95(. بــر اســاس 
ــا«؛  ــا ذَنْب ُ فِیهَ ــقَ الَلَّهّ نْ لََا یَخْلُ

َ
ــا أ ــیَ عِندَنَ ــا می‌شــود: »وَهِ مبنــای جبرگرایــی اشــاعره، عصمــت چنیــن معن

گنــاه را در وجــود معصومیــن نمی‌آفرینــد )ایجــی،  کــه خداونــد  یعنــی عصمــت از دیــدگاه آنــان آن اســت 
۱۳۲۵، صــص. ۱۸۱-۲۸۱(. قاضــی عبدالجبــار معتزلــی می‌گویــد: »اَلْعِصْمَــةُ... وَقَــدْ صَــارَ بِالْعُــرْفِ عِبَــارَةٌ عَــنْ 

 ، بَائِــرَ نْ لََا یَرْتَکِــبَ الْکَ
َ
کَالْمَدْفُــوعِ إِلَــی أ ــونَ الْمَــرْءُ مَعَــهُ  ــی یَکُ لُطْــفٍ یَقَــعُ مَعَــهُ الْمَلْطُــوفُ فِیــهِ لََا مَحَالَــةَ حَتَّ

، عصمــت در عــرف لطفــی  ــان دیگــر ــه بی ــمْ«. ب ــنْ یَجْــرِی مَجْرَاهُ وْ مَ
َ
ــاءِ أ نْبِیَ

َ
ــی الْْأ  عَلَ

ّ
ــقُ إِلََّا ا لََا یُطْلَ

َ
ــذ وَلِهَ

کبیــره و چــه صغیــره  - بازداشــته  گنــاه  - چــه  کــه بــا تحقــق آن، شــخص حتمــا از ارتــکاب  اســت 
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کار مــی‌رود )قاضــی  کــه در مســیر آنــان هســتند بــه  کســانی  می‌شــود و بــه همیــن دلیــل تنهــا دربــارۀ انبیــا یــا 
 الْعِصْمَــةَ هِــیَ 

ّ
نَ

َ
، ۱۳۸۴، ص. ۷۸۰(. ســید مرتضــی، فقیــه و متکلــم شــیعه، می‌گویــد: »اِعْلَــمْ أ عبدالجبــار

کــه عصمــت لطفی  ــذِی یَفْعَلُــهُ تَعَالَــی، فَیَخْتَــارُ الْعَبْــدُ عِنْــدَهُ الِِامْتِنَــاعَ مِــنْ فِعْــلِ الْقَبِیــحِ«؛ بــدان 
ّ
طْــفُ الَ

ّ
اللُ

کــه خداونــد در مــورد بنــدۀ خــود انجــام می‌دهــد و به‌واســطۀ آن انســان از ارتــکاب فعــل قبیــح  اســت 
مْــرٍ فِــی 

َ
امتنــاع مــی‌ورزد. علامــه طباطبایــی در تعریــف عصمــت می‌نویســد: »وَ نَعْنِــی بِالْعِصْمَــةِ وُجُــودَ أ

وِ الْمَعْصِیَــةِ«؛ مقصــود مــا از عصمــت، 
َ
نْسَــانِ الْمَعْصُــومِ یَصُونُــهُ عَــنِ الْوُقُــوعِ فِیمَــا لََا یَجُــوزُ مِــنَ الْخَطَــأِ أ الْْإِ

گناه   کــه او را از افتــادن در آنچــه روا نیســت  - چــه خطــا و چه  وجــود نیرویــی در انســان معصــوم اســت 
نْسَــانَ  ــظُ الْْإِ ةٌ تَحْفَ ــانِیَّ ــةٌ نَفْسَ ــیَ صُــورَةٌ عِلْمِیَّ ــز بیــان می‌کنــد: »هِ - حفــظ می‌کنــد. او در جــای دیگــر نی
ــاور  ــه انســان را از ب ک ــی علمــی و نفســانی اســت  ــلِ«؛ عصمــت صورت ئِ الْعَمَ ــیِّ ــادِ وَ سَ ــلِ الِِاعْتِقَ ــنْ بَاطِ مِ
ــف  ــق تعاری ــی دقی ــا بررس ــا، ج. ۸، ص. ۲۶۷(. ب ــی، بی‌ت ــی‌دارد )طباطبای ــگاه م ــند ن ــل ناپس ــت و عم نادرس
ــه  ــی ب ــت از آلودگ ــی و مصونی ک ــی پا ــت را نوع ــمندان، عصم ــۀ دانش ــه هم ک ــود  ــن می‌ش ــده روش ارائه‌ش
گســترۀ آن اختلاف‎نظــر وجــود دارد. ایــن اختلافــات عمدتــا از  گنــاه دانســته‌اند، هرچنــد در ماهیــت و 
کلامــی در تبییــن  تفــاوت در منشــأ و مبانــی فکــری سرچشــمه می‌گیــرد و نشــان‌دهندۀ تنــوع رویکردهــای 

ایــن اصــل بنیادیــن اســت.
کرده‌انــد  متکلمــان امامیــه و معتزلــه، تناســبی عــام میــان معنــای لغــوی و اصطلاحــی عصمــت برقــرار 
گنــاه،  گروهــی از انســان‌های برگزیــده و مخلــص از هرگونــه خطــا، اشــتباه،  و آن را به‎معنــای پیراســتگی 
کرده‌انــد. آنــان خاســتگاه عصمــت را ترکیبــی از لطــف و توفیــق  ســهو و نســیان در طــول زندگــی تعریــف 

کرده‌انــد. کنــار شایســتگی‌های فــردی معصومیــن قلمــداد  الهــی در 
کــه مفهومــی چندســاحتی دارد و  ، عصمــت همچــون منشــوری چندوجهــی اســت  از ایــن منظــر
گســترۀ  مؤلفه‌هــای متعــددی را دربــر می‌گیــرد. اختــاف در تعریف‌هــا و نظریه‌هــا دربــارۀ ماهیــت و 
کنــار غفلــت از  عصمــت نیــز ناشــی از تمرکــز بــر یــک یــا چنــد جنبــۀ خــاص و برجسته‌ســازی آن، در 

ســایر ابعــاد ایــن مفهــوم پیچیــده اســت.

۲. نقد مبانی کلامی-تفسیری نگاشته‌های قرآنی عصمت پیامبران

کــه مفســران قــرآن بــر اســاس آن‎هــا بــه  کلامی-تفســیری بــه اصــول و باورهــای بنیادینــی اشــاره دارد  مبانــی 
، چندمعنایــی بــودن  تفســیر آیــات می‌پردازنــد. ایــن مبانــی شــامل الهــی بــودن قــرآن، امــکان و جــواز تفســیر
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ــران )ص( از خطــا در دریافــت و ابــاغ  قــرآن، زبــان قــرآن، انســجام و پیوســتگی آیــات، عصمــت پیامب
، عــدم تحریــف قــرآن و اعجــاز قــرآن اســت )نصیــری،  گنــاه و خطــا در افعــال و رفتــار وحــی و مصونیــت از 
کــه نقدهــای  ۱۳۸۵، ص. ۱۴۶(. بررســی نگاشــته‌های قرآنــی مربــوط بــه عصمــت انبیــا نشــان می‌دهــد 

کــه در ایــن پژوهــش بــه آن‎هــا پرداختــه خواهــد شــد. کلامی-تفســیری متعــددی بــر آن‎هــا وارد اســت 

۲-۱. تفسیر تعصبی متون )تحلیل مسئلۀ تنزیه انبیا بر اساس مبانی عقیدتی خود(

کریــم ارائه  کــه از قرآن  ، همچــون دانســته‌ها و روحیــات، در نــوع تفســیری  ابعــاد مختلــف شــخصیت مفســر
می‌دهــد تأثیرگــذار اســت و اندیشــوران مســلمان از دیربــاز بــه ایــن امــر توجــه داشــته‌اند. ایــن تأثیــر معمــولاً 
گریــزی نــدارد.  کســب معلومــات جدیــد یــا طــرح شــبهات نــو پدیــد می‌آیــد و هیــچ مفســری از آن  در پــی 
ــادات اوســت.  ــه یکــی از مهم‏تریــن آن‎هــا اعتق ک ــی اســت  گون گونا شــخصیت مفســر دارای جنبه‌هــای 
گاه جنبــۀ مذهبــی و نحلــه‌ای دارد، مانند اشــعری، اعتزال، شــیعی و ســنی، و  اعتقــادات و باورهــای مفســر 
گــر مفســری از پیــش نســخ را در قــرآن نپذیرفتــه باشــد یــا در بــاب محکــم  گاه جنبــۀ علمــی؛ بــرای نمونــه، ا
و متشــابه، مقولــۀ تشــابه را از مجمــل و مبهــم جــدا دانســته باشــد، یــا در بــاب اســباب نــزول نظریــۀ خاصــی 
کــه ایــن باورهــا  کســانی خواهــد بــود  را پذیرفتــه باشــد، برداشــت او از مجموعــه‌ای از آیــات متفــاوت از 
 ، ــار گاه بــه نوعــی تعصــب در تفســیر متــون می‌انجامــد. بنابرایــن در برخــی آث را ندارنــد. ایــن تفاوت‌هــا 
کلامــی نویســندگان هم‏خوانــی داشــته  کــه از پیــش بــا باورهــای  اســتدلال‌ها به‌گونــه‏ای ارائــه شــده‏اند 
کــرده اســت؛ چنان‌کــه برخــی  باشــد. ایــن مســئله به‌ویــژه در تحلیــل آیــات مربــوط بــه عصمــت نمــود پیــدا 
کنند  کــه به‌ظاهــر بــر خطــای پیامبــران دلالــت دارد، به‌گونــه‏ای تأویــل  کوشــیده‌اند آیاتــی را  مفســران شــیعه 
گرفته‌انــد  کمتــر مــورد بررســی قــرار  کنــد، درحالی‎کــه دیدگاه‌هــای رقیــب  کــه تنهــا دیــدگاه شــیعه را تأییــد 

)ســبحانی، ۱۴۱۷، ج. 2، ص. ۹۲(.

ــوت، از  ــه مقــام نب ــران پــس از رســیدن ب ــه پیامب ک ــد  ــر ایــن باورن مفســران و مؤلفــان اشــعری‌مذهب ب
گناهــان صغیــره در صــورت عمــدی بــودن  کبیــره  - چــه عمــدی و چــه ســهوی  - و نیــز از  گناهــان 
ــا ایــن حــال، بــه اعتقــاد آنــان، انبیــای الهــی پیــش از رســیدن بــه مقــام رســالت از  مصونیــت دارنــد؛ ب
کوچــک  گناهــان  یــۀ الانبیــاء قائــل بــه صــدور  گناهــی مبــرا نیســتند. بــرای نمونــه، فخــر رازی در تنز هیــچ 
کبیــره و  گناهــان  و بــزرگ پیــش از نبــوت بــرای پیامبــران اســت و در پاســخ بــه شــبهات مربــوط بــه 
صغیــرۀ برخــی انبیــا، همچــون خطاهــای بــرادران یوســف، آن‎هــا را یــا حمــل بــر دوران پیــش از نبــوت 
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کبیــرۀ  گناهــان  کــه ایــن افــراد اساســا پیامبــر نبوده‌انــد. ازایــن‏رو، او جــواز  می‌کنــد یــا معتقــد اســت 
عمــدی و ســهوی پیــش از نبــوت را بــرای انبیــا پذیرفتــه اســت )رازی، ۱۴۰۹، صــص. ۲۷-۲۶(.

می‌تواننــد  الهــی  انبیــای  کــه  معتقدنــد  اشــاعره  هماننــد  نیــز  معتزلــه  مفســران  و  متکلمــان  کثــر  ا
کــه نفرت‌انگیــز نیســتند  گناهــان صغیــره‌ای   ، گنــاه صغیــره شــوند. بــه بــاور قاضــی عبدالجبــار مرتکــب 
 ، کاهــش ثــواب می‌شــوند، بــر انبیــا رواســت و هیــچ مانعــی نــدارد )قاضــی عبدالجبــار و تنهــا موجــب 

ص. ۳۸۸(.  ،۱۳۸۴

گســترۀ عصمــت را شــامل  در مقابــل، مفســران و مؤلفــان شــیعی غالبــا پیامبــران را معصــوم دانســته و 
دوران پیــش از نبــوت و نیــز دریافــت، حفــظ و ابــاغ وحــی و امــور فــردی و اجتماعــی می‌داننــد. آنــان 
ــد و  ــد )عبدالهــی عاب ــدگاه برآمده‌ان ــات ایــن دی ــی و دلایــل دیگــر درصــدد اثب ــر اســاس مســتندات قرآن ب

، ۱۳۹۵، ص. ۱۰۸(. بســتان‌افروز

ــیله‌ای  ــال و وس کم ــۀ  ــت را مای ــی معصی ــد و حت ــوم نمی‌دانن ــل معص ــام عم ــا را در مق ــا انبی ــلفیه ام س
ــا  ــاه از انبی گن ــه  ک ــد: درســت اســت  ــه می‌گوی ــد. ابن‌تیمی ــوی تلقــی می‌کنن ــه عــروج معن ــرای رســیدن ب ب
گناهــان اســتمرار نمی‌یابنــد و بــا توبــه بــه مقامــی بالاتــر از مقــام پیــش از  ســر می‌زنــد، امــا آنــان بــر ایــن 

ارتــکاب معصیــت دســت می‌یابنــد )ابن‌تیمیــه، بی‌تــا، ص. ۳۵(.

۲-۲. عدم جامعیت در تحلیل تطبیقی

یکــی از مهم‏تریــن نقــاط ضعــف در آثــار بررسی‌شــده، فقــدان جامعیــت در تحلیل‌هــای تطبیقــی اســت. 
بســیاری از ایــن پژوهش‌هــا تنهــا بــه یــک دیــدگاه خــاص پرداختــه و از بررســی همه‌جانبــۀ دیدگاه‌هــای 
گنــاه در قــرآن بــا محوریــت دیــدگاه  کرده‌انــد. بــرای نمونــه، مقالــۀ »عصمــت پیامبــران از  مختلــف غفلــت 
کمتــر بــه نقــد آن در مقایســه  علامــه طباطبایــی در المیــزان« بیــش از حــد بــر آرای ایشــان متمرکــز شــده و 
، ۱۳۹۶، صــص. ۵۳-۷۶(. ایــن امــر موجــب شــده اســت  بــا ســایر مکاتــب پرداختــه اســت )فاریــاب و امامی‌فــر
کــه تحلیل‌هــا بیــش از آنکــه جامــع و تطبیقــی باشــند، در چارچــوب یــک مکتــب خــاص باقــی بماننــد. 
ــل‌الله  ــدگاه فض ــل دی ــه تحلی ــا ب ــرآن« صرف ــی الق ــن وح ــیر م ــران در تفس ــت پیامب ــۀ »عصم ــن مقال همچنی
ــی، ۱۳۹۰،  ــت )بهرام ــداده اس ــام ن ــیر انج ــر تفاس ــا دیگ ــه‌ای ب ــه مقایس ــه و هیچ‌گون ــت پرداخت ــارۀ عصم درب

صــص. ۱۱۰-۸۳(.

، مقالــۀ »عصمــت خاتــم پیامبــران در نــگاه برخــی از مفســران بــا توجــه بــه آیــۀ ســنقرئک  نمونــۀ دیگــر
را  امــا در واقــع عصمــت پیامبــر  گرچــه به‌ظاهــر رویکــردی تطبیقــی دارد،  کــه ا فــا تنســی« اســت 
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ــدگاه تعــداد اندکــی از  ــا دی ــل نمــوده و ب ــه را تحلی ــا یــک آی ــرده، صرف ک ــی بررســی  ــا به‌صــورت جزئ تنه
ــوان آن را پژوهشــی جامــع دانســت )غلامــی، ۱۳۸۹،  ــه اســت؛ ازایــن‌رو نمی‌ت ــه موضــوع پرداخت مفســران ب

صــص. ۶۸-۵۱(.

آثــار تطبیقــی دیگــری نیــز وجــود دارد؛ ماننــد »بررســی تطبیقــی دیــدگاه مفســران دربــارۀ آیــات ناظــر 
گرچــه دیــدگاه  کــه ا آیــات ۱۹ ســورۀ محمــد و ۱۰۴ ســورۀ نســاء«  کــرم )ص( در  بــه اســتغفار رســول ا
کــرده، امــا به‏دلیــل محــدود شــدن بــه دیــدگاه برخــی مفســران و تنهــا  مفســران شــیعه و ســنی را مطــرح 
کریمــی و همــکاران،  ، جامعیــت لازم را نــدارد ) یــک آیــه از میــان آیــات متعــدد مربــوط بــه عصمــت پیامبــر
۱۴۰۱، صــص. ۶۶-۸۵(. همچنیــن مقالــۀ »بررســی تطبیقــی عصمــت انبیــا قبــل از بعثــت از دیــدگاه آیــت‌الله 

کلامــی دارد نــه قرآنــی - تفســیری، و  گرچــه تطبیقــی اســت، امــا اولاً جنبــۀ  جــوادی آملــی و فخــر رازی« ا
ثانیــا تنهــا بــه قبــل از بعثــت پرداختــه و نســبت بــه بعــد از بعثــت و ســایر ابعــاد عصمــت پیامبــر ســکوت 
ــل  ــوزه مح ــن ح ــران ای ــان صاحب‌نظ ــز می ــت نی ــس از بعث ــت پ ــئلۀ عصم ــه مس ــت؛ درحالی‎ک ــرده اس ک
کــه پذیــرش عصمــت پیــش از بعثــت به‌طــور ضــروری  اختــاف اســت، نمی‌تــوان چنیــن پنداشــت 

مســتلزم پذیــرش عصمــت پــس از بعثــت باشــد )رفتــاری، ۱۳۹۹، صــص. ۱۱۲-۹۵(.
، مقالــۀ »بررســی دیــدگاه مفســران فریقیــن در مــورد عصمــت حضــرت ســلیمان و پاســخ  نمونــۀ دیگــر
کثریــت مفســران شــیعه و ســنی را بیــان و  گرچــه توانســته دیــدگاه ا کــه ا بــه شــبهات مربوطــه« اســت 
ــه  ک ــود  ــع از آن می‌ش ــدد، مان ــران متع ــان پیامب ــر از می ــک پیامب ــه ی ــدن ب ــدود ش ــا مح ــد، ام کن ــل  تحلی

کــرد )مظفــری، ۱۴۰۱، صــص. ۸۱-۵۱(. بتــوان بــر اســاس آن دربــارۀ عصمــت همــۀ انبیــا اظهارنظــر 

گاری دیدگاه‌ها دربارۀ حقیقت و منشأ عصمت پیامبران ۲-۳. ناتمام‌بودن و ناساز

کــه در موضــوع حقیقــت و منشــأ عصمــت پیامبــران توســط قرآن‌پژوهــان، متکلمــان  بــا بررســی نظریه‌هایــی 
و مفســران ارائــه شــده اســت، می‌تــوان بــه اشــکالات و عــدم جامعیــت آن‎هــا پــی بــرد. در نظریــۀ خلــق، 
مهم‏تریــن نقــد وارد بــر ایــن دیــدگاه، جبرگرایــی و نفــی اختیــار و ارادۀ آزاد انســان اســت. همچنیــن 
تناقض‌گویــی از دیگــر اشــکالات ایــن نظریــه اســت، زیــرا از یک‏ســو عصمــت را امــری جبــری و از ســوی 
ــاور دارد )هاشــمی تنکابــی،  ــه قــدرت انســان در اطاعــت پــروردگار ب ــد و از ســوی دیگــر ب خداونــد می‌دان

ص. ۲۵(.  ،۱۳۹۰

یــۀ لطــف بیشــتر بــر آن اســت تــا بــا اســتناد بــه قاعــدۀ لطــف، چرایــی و دلیــل ضــرورت عصمــت  نظر
را توضیــح دهــد، نــه ماهیــت و حقیقــت و منشــأ آن )یوســفیان و شــریفی، ۱۳۸۸، ص. ۲۳(.
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و  غرایــز  امیــال،  دقیــق  دســته‌بندی  و  روان‌شــناختی  تحلیــل  بــا  گرچــه  ا عقلانــی  تکامــل  یــۀ  نظر
آیــات مربــوط بــه عصمــت قابــل اثبــات  توانمندی‌هــای ذهنــی بشــر قابــل پذیــرش اســت، امــا بــا 
کثــری میــان تمامیــت عقلانــی انســان معصــوم و عصمــت را نشــان  نیســت. ایــن دیــدگاه تنهــا رابطــۀ حدا
می‌دهــد و بــه رابطــۀ علــی و معلولــی دائمــی و جایــگاه امــداد، لطــف و تفضــل پــروردگار در پیدایــش 

و پایــداری آن توجهــی نــدارد )قراملکــی، ۱۳۸۲، ص. ۳۷۰(.
ــا  ــابی ی کتس ــه ا ــا ب ــه تنه ــت آنک ــت؛ نخس ــده اس ــی وارد ش ــز نقدهای ــاب نی ــدگاه اراده و انتخ ــر دی ب
هبــه‌ای بــودن عصمــت اشــاره دارد و منشــأ آن را تبییــن نمی‌کنــد؛ دوم، یــک عمــل ارادی و اختیــاری 
ــی اراده  ــن دوم یعن ــر رک ــا ب ــدگاه تنه ــن دی ــه ای ــی، و اراده؛ درحالی‎ک گاه ــم و آ ــده دارد: عل ــن عم دو رک
کــه  کتســابی معرفــی می‌کنــد  کــرده اســت؛ ســوم، ایــن نظریــه عصمــت را به‌عنــوان یــک ملکــۀ ا کیــد  تأ
یــۀ مشــهور اســت؛ چهــارم،  رونــدی صعــودی و اشــتدادی دارد، درحالی‎کــه ایــن برداشــت برخــاف نظر
گــر ایــن دیــدگاه بــه روایــات اســتناد می‌کنــد، توضیحــی در تبییــن آن‎هــا ارائــه نــداده اســت )ســبحانی،  ا

ج. 2، ص. ۲۹(.  ،1417

دیــدگاه علــم و اراده نیــز بــا نقدهایــی مواجــه اســت؛ نخســت آنکــه علــم را در شــکل‌گیری عصمــت 
کــه آیــا حصولــی  کافــی نمی‌شــمارد؛ دوم، ویژگــی علــم مذکــور روشــن نشــده اســت  دخیــل می‌دانــد امــا 
اســت یــا شــهودی؛ ســوم، محــور ایــن دیــدگاه تبییــن منشــأ عصمــت عملــی اســت، درحالی‎کــه قلمــرو آن 

شــامل عصمــت نظــری و اعتقــادی نمی‌شــود )یوســفیان و شــریفی، ۱۳۸۸، صــص. ۶۷-۵۸(.
دیــدگاه عناصــر چهارگانــه نیــز مدلــل و مســتند نیســت و تبییــن دقیقــی نــدارد. هرچند برخــی منتقدان 
کنــد )ری‌شــهری، ۱۳۷۵،  یــه نمی‌توانــد فلســفۀ عصمــت را بیــان  خطوطــی از آن را پذیرفته‌انــد، امــا ایــن نظر
گنــاه را شــامل می‌شــود و عصمــت از خطــا و  ص. ۲۲۰(. ایــن دیــدگاه ناقــص اســت؛ زیــرا تنهــا عصمــت از 

نســیان را در برنمی‌گیــرد؛ همچنیــن عامــل ســوم آن دوران پیــش از نبــوت و امامــت را شــامل نمی‌شــود؛ 
کشــف  کــه آیــا ذهنــی و حصولــی اســت یــا شــهودی و  عامــل دوم یعنــی علــم و بینــش نیــز مبهــم اســت 
ــام برخــی از  ــا مق ــی ب ــه اســباب آن و حت ــوازم عصمــت اســت ن ــار و ل ــز از آث ــارم نی حقایــق؛ عامــل چه

اولیــاء تعــارض دارد )ســیوری، ۱۳۹۶، ص. ۳۰۲(.
یــه تنهــا  گســترۀ مصونیــت انســان معصــوم را دربرنمی‌گیــرد. ایــن نظر یــۀ ملکــۀ نفســانی نیــز تمــام  نظر
گنــاه را تضمیــن می‌کنــد، امــا توجیهــی بــرای محفوظیــت از ســهو و فراموشــی نــدارد.  مصونیــت از 
عــاوه بــر ایــن، ماهیــت و چیســتی ملکــۀ نفســانی و چگونگــی پیدایــش آن مبهــم اســت و نیازمنــد 
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غالبــا  گرچــه  ا نفســانی  ملــکات  همچنیــن  می‌باشــد.  دقیق‌تــر  علمــی  و  روان‌شــناختی  تحلیل‌هــای 
کثری‌انــد، امــا مطلــق و دائمــی نیســتند )قراملکــی، ۱۳۸۲، ص. ۳۷۲(. پایــدار و حدا

کســب  درنهایــت، نظریه‌هــای روح‌القــدس، طینــت، توفیــق، اطاعــت و موهبــت الهــی نیــز تنهــا عوامــل 
عصمــت را بیــان می‌کننــد و بــه منشــأ حقیقــی عصمــت اشــاره‌ای ندارنــد.

ثار به روش‌های تفسیری جدید و تکیه بر روش تفسیر سنتی ۲-۴. عدم پرداختن برخی از آ

کثــر آثــار قرآنــی مربــوط بــه عصمــت پیامبــران بــر اســاس روش‌هــای تفســیری ســنتی، همچــون روش نقلی،  ا
کلامــی و روش عرفانــی، بــه بحــث پرداخته‌انــد. بــرای نمونــه، مقالــۀ »روش‌شناســی تفســیر  روش عقلــی - 
ــا« )خوش‌رنــگ و همــکاران، ۱۳۹۹( یکــی از پژوهش‌هــای مهــم در حــوزۀ روش‌شناســی  ــات عصمــت انبی آی
کوشــیده اســت بــا تحلیــل تاریخــی و تطبیقــی،  تفســیر آیــات مرتبــط بــا عصمــت انبیــا اســت. ایــن مقالــه 
کار رفتــه، مــورد  کــه در ســنت اســامی بــرای بررســی مفهــوم عصمــت بــه  روش‌هــای مختلــف تفســیری را 

بررســی قــرار دهــد.
بــا ایــن حــال، یکــی از نقــاط ضعــف ایــن مقالــه، عــدم توجــه بــه برخــی روش‌هــای تفســیری جدیــد 
ــه  ــد. درحالی‌کــه مقال گرفته‌ان ــرار  ــرای تحلیــل عصمــت مــورد اســتفاده ق کــه در دوران معاصــر ب اســت 
کرده اســت، بــه روش‌های  کلامــی و عرفانــی را بررســی  به‌خوبــی روش‌هــای ســنتی ماننــد نقلــی، عقلــی - 
کــه توســط برخــی  ، همچــون روش تاریخی‏-‎انتقــادی، اشــاره‌ای نکــرده اســت. ایــن روش  مدرن‌تــر
گرفتــه، عصمــت انبیــا را در بســتر تاریخــی و  ، از جملــه فضــل‌الله، مــورد اســتفاده قــرار  مفســران معاصــر
کارکــرد پیامبــران  اجتماعــی تحلیــل می‌کنــد. برخــاف روش‌هــای ســنتی، ایــن رویکــرد بیشــتر بــر فهــم 

کیــد دارد تــا بــر مصونیــت مطلــق آنــان از خطــا )فضــل‌الله، ۱۴۱۹، ص. ۹۸(. در دوران خــود تأ

۲-۵. عدم توجه به سیاق آیات در تحلیل آیات عصمت پیامبران

یکــی دیگــر از نقدهــای مطرح‌شــده در ایــن زمینــه، بــه روش‌هــای تفســیری مــورد اســتفاده در تحلیــل 
گزینشــی بــوده  عصمــت بازمی‌گــردد. در برخــی مــوارد، روش تفســیری به‌کاررفتــه در بررســی عصمــت 
گرفته‌انــد. ایــن مســئله در تفاســیر  کلــی قــرآن مــورد اســتناد قــرار  و آیــات متشــابه بــدون توجــه بــه ســیاق 
کــه به‌ظاهــر بــر امــکان خطــای پیامبــران دلالــت دارنــد،  شــیعه و اهــل ســنت، به‌ویــژه دربــارۀ آیاتــی 

می‌شــود. مشــاهده 
هُ فَغَوَى< )طه/۱۲۱( نتیجه  بَّ برای نمونه، برخی از مفسران اهل سنت با استناد به آیۀ >وَعَصَى آدَمُ رَ
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را به‎معنای  آیه  که پیامبران ممکن است دچار لغزش شوند؛ درحالی‌که مفسران شیعه این  گرفته‌اند 
ص. ۲۴۷؛  ج. ۳،  رازی، ۱۴۰۹،  )فخر  نمی‌دانند  عصمت  با  تعارض  در  را  آن  و  کرده  تفسیر  اولی«  »ترک 

طباطبایی، ۱۳۷۴، ج. ۱، ص. ۲۵۸(.

عــاوه بــر ایــن، در تفســیر آیــۀ ۲۴ ســورۀ یوســف، برخــی قرآن‌پژوهــان عبــارت »هَــمَّ بِهَــا« را به‎معنــای 
کــه یوســف، به‌ســبب میــل طبیعــی  ــر ایــن باورنــد  ــا دانســته‌اند. آنــان ب میــل و ارادۀ طبیعــی بشــر بــه زن
کــرد؛ امــا بــا مشــاهدۀ برهــان  کــه زلیخــا و فضــای مهیــا را دیــد، بــه او میــل پیــدا  انســانی، هنگامــی 
گردیــد. صاحبــان ایــن نظــر معتقدنــد ایــن  ، متوجــه قبــح فعــل شــد و از ارتــکاب آن منصــرف  پــروردگار
ــر ارتــکاب  ــرا علی‌رغــم توانایــی ب ــرای یوســف محســوب می‌شــود، زی ــواب ب واقعیــت نوعــی مــدح و ث
، ۱۴۱۲، ص. ۲۴۱؛ زمخشــری،  کــرد و درنتیجــه اجــر بی‌حســاب خواهــد بــرد )شــبر عمــل قبیــح، از آن اجتنــاب 

ص. ۴۵۵(. ج. ۲،   ،۱۴۰۷

ــای ارادۀ دفــع  ــا< را به‎معن ــمَّ بِهَ ــه ســیاق آیــات، >هَ ــا توجــه ب در مقابــل، برخــی دیگــر از مفســران ب
کــه زلیخــا امتنــاع یوســف را  ضــرب یــا دفــاع در برابــر اقــدام زلیخــا دانســته‌اند. بــه بــاور آنــان، هنگامــی 
کــرد. یوســف قصــد داشــت در صــورت عــدم  از پذیــرش خواســته‌اش دیــد، بــه ضــرب و شــتم او اقــدام 
گــر برهــان  کنــد تــا ضــرب و شــتم زلیخــا را دفــع نمایــد؛ امــا ا ، از خــود دفــاع  مشــاهدۀ برهــان پــروردگار
الهــی را نمی‌دیــد، ایــن دفــاع می‌توانســت بــه مــرگ او بــه دســت خانــوادۀ زلیخــا بینجامــد. ازایــن‌رو، 
کــه خداونــد ســوء و فحشــا، یعنــی زنــا، را از یوســف دور ســاخت )آلوســی، ۱۴۰۵،  قــرآن بیــان می‌کنــد 

ص. ۴۰۷؛ شــاه عبدالعظیمــی، ۱۳۶۳، ص. ۲۰۳(.

۲-۶. تکیه بیش از حد به تأویل و تحلیل‌های فلسفی

روش‌هــای تفســیری متأثــر از حکمــت متعالیــه بیــش از حــد به تأویل و تحلیل‌های فلســفی متکی هســتند 
)زمانیــان، ۱۴۰۳، ص. ۱۳۱( و در بســیاری مــوارد ایــن تأویــات از ظاهــر آیــات فاصلــه می‌گیرنــد. ایــن مســئله در 

کــه بــر تفاســیر فیلســوفانی همچــون ملاصــدرا و علامــه طباطبایی وارد شــده، به‌وضوح مشــاهده  نقدهایــی 
می‌شــود. بــرای نمونــه، درحالی‌کــه برخــی آیــات قــرآن به‌ظاهــر بــر امــکان خطــا در پیامبــران دلالــت دارنــد، 
کــه بــا مبانــی فلســفی عصمــت ســازگار باشــد  کرده‌انــد  فیلســوفان صدرایــی ایــن آیــات را به‌گونــه‌ای تأویــل 

)منصــوری، ۱۳۸۹، صص. ۲۰-۱(.

ــوی  ــح از س ــدور قبای ــران و ص ــت پیامب ــدم عصم ــم ع ــات موه ــه آی ک ــت  ــاور اس ــن ب ــر ای ــدرا ب ملاص
کــه بیــش از دیگــر تفاســیر قاعــدۀ عصمــت  ایشــان بایــد بــر »تــرک اولــی« حمــل شــود، و هــر تفســیری 
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کنــد، اولویــت دارد. او در ذیــل آیــۀ ۳۵ ســورۀ بقــره می‌گویــد: »وکل مذهــب أفْضــی  پیامبــران را حفــظ 
کان أولــی«. ملاصــدرا در مواجهــۀ بــا آیــات مــورد اســتناد مخالفــان عصمــت،  الــی انحفــاظ عصمتهــم 
کــه به‎صــورت روایــت واحــد نقــل شــده باشــد، مــردود اســت و  کــه هــر مــوردی  پاســخ اجمالــی می‌دهــد 
کــه نــزد امامیــه  هرچــه به‎صــورت متواتــر یــا منصــوص باشــد، بــر تــرک اولــی حمــل می‌شــود؛ همان‌گونــه 
کــرم، حضــرت  پذیرفتــه شــده اســت. در مقــام تفصیــل نیــز مــوارد متعــددی از آیــات مربــوط بــه پیامبــر ا

ــر تــرک اولــی حمــل می‌کنــد )صدرالمتألهیــن، 1398، صــص. ۱۱۵، ۱۲۲(. موســی و حضــرت ســلیمان را ب

ثار قرآنی عصمت پیامبران با رویکرد سنتی بر اساس حکمت متعالیه ۲-۷. نقد آ

گناه و خطا مصون‌اند  که پیامبران و امامان از هرگونه  رویکرد سنتی به عصمت بر این اصل استوار است 
و این مصونیت نه‌تنها در دریافت و ابلاغ وحی، بلکه در تمام ابعاد زندگی شخصی و اجتماعی آنان 
که ریشه در آثار متکلمان متقدم امامیه دارد، در طول تاریخ با دفاع‌های عقلی  جریان دارد. این دیدگاه 
که  و نقلی همراه بوده است. برای نمونه، شیخ مفید در اوائل المقالات عصمت را لطفی الهی می‌داند 
گناه توسط آنان می‌شود )شیخ مفید، ۱۴۱۳،  کرده و همین لطف مانع از ارتکاب  خداوند به پیامبران عطا 
 
َ
هَوى * إِنْ هُوَ إِلاّ

ْ
ص. ۱۲۸(. سید مرتضی نیز در تنزیۀ الأنبیاء با استناد به آیاتی همچون > وَ ما يَنْطِقُ عَنِ ال

که پیامبر اسلام )ص( در تمامی رفتارها و سخنان خود از هرگونه  کید می‌کند  وَحْيٌ يُوحى< )نجم/۳-۴( تأ
اشتباه و لغزش مبراست )علم‌الهدی، ۱۴۰۹، ص. ۱۷۳(.

ایــن دیــدگاه ســنتی بیــش از حــد بــر مبانــی پیشــینی تکیــه دارد و امــکان تحلیــل نقادانــۀ ســیرۀ 
تاریخــی پیامبــران را محــدود می‌ســازد. در بســیاری مــوارد، چنیــن رویکــردی مانــع از بررســی تحــولات 
گزارش‌هــای  تاریخــی می‌شــود و پرســش‌هایی را بی‌پاســخ می‌گــذارد؛ از جملــه اینکــه چــرا برخــی 
تاریخــی از رفتــار پیامبــران بــا مفهــوم عصمــت در تضــاد بــه نظــر می‌رســند. بــرای مثــال، در برخــی 
کــه پیامدهــای  منابــع تاریخــی اهــل ســنت بــه مــواردی از اجتهــاد پیامبــر اســام )ص( اشــاره شــده 
کــه بــر اســاس  گرفتــه اســت. نمونــۀ بــارز آن ماجــرای اســیران جنــگ بــدر اســت  آن مــورد اصــاح قــرار 
گرفــت، امــا  گزارش‌هــای تاریخــی، پیامبــر ابتــدا تصمیــم بــه آزادســازی اســیران در برابــر دریافــت فدیــه 

ــری، ۱۴۱۲، ج. ۲، ص. ۳۴۵(. ــرار داد )طب ــاد ق ــورد انتق ــم را م ــن تصمی ــه ای ک ــد  ــازل ش ــه‌ای ن ــس از آن آی پ
در مقابــل، علامــه طباطبایــی بــا تکیــه بــر دیــدگاه فلســفی خــود، عصمــت را به‎گونــه‌ای متفــاوت 
کــرده اســت. وی عصمــت را نــه صرفــا لطــف الهــی، بلکــه نتیجــۀ نــوع خاصــی از معرفــت  تبییــن 
می‌دانــد. بــر اســاس ایــن دیــدگاه، پیامبــران و امامــان، به‏دلیــل برخــورداری از یقیــن حضــوری نســبت 
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کــه فــرد عاقــل هیــچ‎گاه آتــش را  گنــاه، اساســا بــه آن تمایــل پیــدا نمی‌کننــد، همان‌گونــه  بــه حقیقــت 
گاه اســت )طباطبایــی، ۱۳۷۴، ج. ۲، ص. ۱۹۸(. ایــن  لمــس نمی‌کنــد، زیــرا بــه حقیقــت ســوزانندگی آن آ
کــه عصمــت ناشــی از علــم  دیــدگاه در حکمــت متعالیــه ریشــه دارد و ملاصــدرا نیــز معتقــد اســت 
کــه از خــارج بــه آنــان داده  حضــوری پیامبــران بــه خیــر و شــر اســت، نــه ویژگــی تحمیلــی یــا اراده‌ای 

شــده باشــد )صدرالمتألهیــن، ۱۳۹۸، ص. ۲۸۷(.

ثار قرآنی عصمت پیامبران با رویکرد فلسفی معاصر بر اساس حکمت متعالیه ۲-۸. نقد آ

برخــی از صاحب‌نظــران و مفســران بــا رویکــرد فلســفی معاصــر بــه مســئلۀ عصمــت پیامبــران پرداخته‌انــد، 
کــه بــا نقدهــای متعــددی مواجــه شــده اســت. دیــدگاه حکمــت متعالیــه دربــارۀ عصمــت بیش  رویکــردی 
از حــد متأثــر از فلســفه و عرفــان اســت و در مــواردی از چارچــوب نصــوص دینــی فاصلــه می‌گیــرد. به بیان 
کنــد، امــا در برخــی مــوارد  ، ایــن دیــدگاه می‌کوشــد بــا بهره‌گیــری از مبانــی فلســفی، عصمــت را تبییــن  دیگــر
کــه  گرفتــه اســت  ایــن تبیین‌هــا نــه بــر اســاس نصــوص دینــی، بلکــه بــر پایــۀ اصــول فلســفی خــاص شــکل 

گیــر باشــد. نمی‌توانــد جامــع، دقیــق و فرا
گــر عصمــت پیامبــران  کــه ا بــرای نمونــه، در رویکــرد علامــه طباطبایــی ایــن پرســش مطــرح می‌شــود 
ــاه باشــد، پــس چگونــه می‌تــوان مفهــوم تکلیــف را بــرای  گن نتیجــۀ علــم حضــوری آنــان بــه حقیقــت 
کــرد؟ زیــرا در چنیــن صورتــی، آنــان هیــچ‎گاه انتخابــی واقعــی میــان خیــر و شــر نخواهنــد  ایشــان معنــا 
ــد چالش‌هایــی جــدی در  ــان ســلب می‌شــود. ایــن مســئله می‌توان ــاه از آن گن داشــت و اساســا امــکان 

کنــد )ســبحانی، ۱۴17، ج.2، ص. ۱۰۸(. ــران ایجــاد  ــار در رفتارهــای پیامب ــا مفهــوم اختی ارتبــاط ب
کــه مفاهیــم انتزاعــی حکمــت متعالیــه - ماننــد علــم  افــزون بــر ایــن، برخــی منتقــدان بــر ایــن باورنــد 
حضــوری، تجــرد نفــس و اتحــاد عاقــل و معقــول - به‌ســادگی قابــل تطبیــق بــا آیــات قــرآن نیســتند. 
بــا  کــه ممکــن اســت  آیــات منجــر می‌شــود  بــه تأویل‌هایــی دور از ظاهــر  گاه  چنیــن تطبیق‌هایــی 

روش‌هــای تفســیری رایــج ناســازگار باشــد )خوش‌رنــگ و همــکاران، ۱۳۹۹، صــص. ۶۲-۳۹(.

کتفا به ظواهر آیات ۲-۹. غفلت از ادله و قرائن دیگر و ا

کــه صرفــا بــر اســاس ظاهر  برخــی از مؤلفــان در بررســی عصمــت انبیــا تمــام تــاش خــود را بــر ایــن نهاده‌انــد 
کننــد. ایــن رویکــرد  آیــات و بــدون توجــه بــه ادلــۀ عقلــی و قرائــن روایــی، عصمــت پیامبــران را اثبــات یــا رد 
به‏دلیــل غفلــت از مبانــی عقلــی و نصــوص مکمــل، منجــر بــه برداشــت‌های ناقــص و غیرجامــع از آیــات 
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کتــاب مردانــی شــبیه مــا نوشــتۀ میرباقــری و نائینــی نمونــه‌ای بــارز از ایــن  مربــوط بــه عصمــت شــده اســت. 
کــه به‌ظاهــر بــر عــدم عصمــت پیامبــران دلالــت  رویکــرد اســت. نویســندگان در ایــن اثــر تمامــی آیاتــی را 
کتــاب  کــه پیامبــران معصــوم نیســتند. آنــان در مقدمــۀ  گرفته‌انــد  کــرده و نتیجــه  دارنــد بــر ظاهرشــان حمــل 
ــاش  ــرآن ت ــات ق ــه آی ــتناد ب ــا اس ــاب - ب کت ــش  ــن بخ ــوم - مفصل‌تری ــل س ــه در فص ک ــد  ــح می‌کنن تصری
ــر اصــل  ــاه یــا خطــا را نشــان دهنــد. روش آنــان مبتنــی ب گن ــران بــه  کرده‌انــد مــوارد متعــدد ارتــکاب پیامب
کــه در اصــول فقــه امامیــه مطــرح شــده و بــه بــاور نویســندگان،  « اســت، اصلــی  »حجیــت معنــای ظاهــر
عقــل نیــز مســتقلاً بــر آن صحــه می‌گــذارد. بــر همیــن اســاس، بســیاری از نقدهــای آنــان بــر تفاســیر آیــات 
کرده‌انــد )میرباقــری  کــه مفســران بــدون قرینــه از معنــای ظاهــر عــدول  گرفتــه اســت  حــول ایــن محــور شــکل 
ــه  ک ــی  ــد: نخســت آیات ــل برگزیده‌ان ــرای تحلی ــات را ب ــی، ۱۳۹۵، ص. ۳۳(. نویســندگان ســه دســته آی و نائین

کــه پیامبــری غیــر از  گنــاه یــا خطــا توســط پیامبــر اشــاره دارنــد؛ دوم آیاتــی  به‌طــور مســتقیم بــه ارتــکاب 
گنــاه ندارنــد امــا بــا  کــه به‌ظاهــر دلالتــی بــر  پیامبــر اســام را در مظــان اتهــام قــرار می‌دهنــد؛ ســوم آیاتــی 

اســتناد بــه شــأن نــزول یــا روایــات تفســیری بــه یکــی از پیامبــران نســبت داده شــده‌اند.
هِ حَقٌّ وَ اسْتَغْفِرْ لِذَنْبِكَ وَ  نمونه‌ای از دستۀ نخست، آیۀ ۵۵ سورۀ مؤمن است: >فَاصْبِرْ إِنَّ وَعْدَ ال��ل
گناه دانسته و  را به‎معنای ظاهری  کلمۀ »ذنب«  إِبْكارِ<. نویسندگان 

ْ
ال وَ  عَشِيِّ 

ْ
بِال كَ  بِّ رَ بِحَمْدِ  حْ  سَبِّ

تفاسیر مفسران بزرگ همچون شیخ طوسی )خطاب به امت(، طبرسی )دستور تعبدی برای ارتقای 
گناه غیرعرفی متناسب  گناه پیش از نبوت(، و علامه طباطبایی ) (، فخررازی )ترک اولی یا  مقام پیامبر
با ظاهر لفظ »ذنب« سازگار نیست. در مقابل، نظر  آنان  به‌زعم  زیرا  کرده‌اند؛  رد  را   ) پیامبر با مقام 
گناه از جانب  گرفته و آیه را شاهدی بر وقوع  گناه واقعی  که »ذنب« را به‎معنای  طبری را پذیرفته‌اند 
که با تکیۀ صرف  پیامبر دانسته است )میرباقری و نائینی، ۱۳۹۵، ص. ۳۳(. نقد علمی این رویکرد آن است 
که پیامبران را هدایت‌یافتگان معرفی  بر ظاهر لفظ، از قرائن متعدد غفلت شده است؛ از جملۀ آیاتی 
می‌کند و هدایت با معصیت ناسازگار است، دلایل عقلی متعدد بر ضرورت عصمت، بررسی دقیق 
آمده است، و نیز شواهد تاریخی و روایی معتبر  آثار نیز  که به‎معنای پیامد و  واژۀ »ذنب« در لغت 
که شأن نزول آیه را در راستای عصمت پیامبر تبیین می‌کند. بنابراین،  ع(  همچون روایت امام رضا )

تفسیر ظاهرگرایانه بدون توجه به این قرائن ناقص و غیرمنطقی است.
 
ً
هُ وَ خَرَّ راكِعا بَّ اهُ فَاسْتَغْفَرَ رَ ما فَتَنَّ

َ
نّ

َ
نمونه‌ای از دستۀ دوم، آیۀ ۲۴ سورۀ ص است: >وَ ظَنَّ داوُدُ أ

گناه برای  گروه نخست قائل به وقوع  آورده‌اند:  نابَ<. نویسندگان اقوال مفسران را در دو دسته 
َ
أ وَ 
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نقد و ارزیابی نگاشته‌های قرآنی عصمت انبیا بر اساس مبانی کلامی-تفسیری /  رضا قاسمی‎نژاد، محمد مرادی،  مهدی نصرتیان اهور و سید امیر سخاوتیان 

کاشانی  گروه دوم، مفسرانی چون طبرسی، فخررازی، فیض  داوود و استغفار او به‏دلیل ارتکاب خطا؛ 
او  قضاوت  خاص  نحوۀ  یا  اولی  ترک  خضوع،  از  ناشی  را  داوود  استغفار  که  طباطبایی  علامه  و 
دانسته‌اند. نویسندگان تنها دیدگاه نخست را پذیرفته و دیدگاه دوم را به‏دلیل عدم انطباق با ظاهر آیه 
کرده‌اند )میرباقری و نائینی، ۱۳۹۵، ص. ۶۳(. نقد علمی این رویکرد نیز همانند نمونۀ پیشین آن است  رد 
، شأن نزول  کرده‌اند. درحالی‎که روایات معتبر که نویسندگان با تکیه بر ظاهر آیه، از قرائن دیگر غفلت 
گناه واقعی، بلکه  که استغفار داوود نه به‏دلیل ارتکاب  آیه و تحلیل‌های دقیق تفسیری نشان می‌دهد 
گناه بدون توجه  به‌عنوان ترک اولی یا نحوۀ خاص قضاوت او بوده است. بنابراین، حمل آیه بر وقوع 

به این شواهد، رویکردی ناقص و غیرجامع است.
کتــاب  کــه در  در مجمــوع، رویکــرد ظاهرگرایانــه در تفســیر آیــات عصمــت پیامبــران، همان‌گونــه 
روایــی  و  تاریخــی  لغــوی،  عقلــی،  قرائــن  از  غفلــت  به‏دلیــل  می‌شــود،  مشــاهده  مــا  شــبیه  مردانــی 
کــه تفســیر  نمی‌توانــد تبییــن جامــع و علمــی از مســئلۀ عصمــت ارائــه دهــد. نقــد علمــی نشــان می‌دهــد 
آیــات بایــد بــر اســاس مجموعــه‌ای از شــواهد - شــامل ظاهــر آیــات، قرائــن عقلــی، شــأن نــزول، روایــات 
گیــرد تــا از برداشــت‌های ناقــص و غیرمنطقــی جلوگیــری شــود. معتبــر و شــخصیت پیامبــران - صــورت 

۲-۱۰. تکیه بر دلایل عقلی و در نظر نگرفتن ظاهر آیات

برخــاف مؤلفــان و مفســران ظاهرگــرا، برخــی دیگــر از صاحب‌نظــران در حــوزۀ عصمــت پیامبــران بــا 
بی‌توجهــی بــه ظاهــر آیــات و تکیــۀ صــرف بــر دلایــل عقلــی بــه ایــن موضــوع پرداخته‌انــد. ایــن رویکــرد نیــز 
کلامی-تفســیری بــه شــمار مــی‌رود و همیــن امر ســبب برداشــت‌های  نوعــی نقیصــه در بهره‌گیــری از مبانــی 

گردیــده اســت. ناقــص و غیراقناعــی از آیــات قــرآن در مســئلۀ عصمــت انبیــا 
گذاشــتن  کنــار  زمخشــری در تفســیر آیــۀ ۱۵ ســورۀ یونــس دربــارۀ درخواســت مشــرکان بــرای تغییــر یــا 
بخشــی از قــرآن می‌گویــد: مقصــود مشــرکان در هــر دو تعبیــر یــک چیــز بــوده اســت؛ چــه آنکــه پیامبــر 
کنــار بگــذارد یــا تنهــا آیاتــی از آن را تغییــر دهــد، هــدف آنــان آزمــودن پیامبــر و  )ص( قــرآن را به‌کلــی 
نیرنــگ‌زدن بــه او بــوده اســت؛ زیــرا در صــورت پذیــرش ایــن درخواســت، ادعــای پیامبــر مبنــی بــر الهــی 
گــر در آن تردیــد  کــه بــا تحــدی قــرآن مواجــه شــدند )»ا بــودن قــرآن نقــض می‌شــد. مشــرکان هنگامــی 
کلام خــود  ــا  کلام خداســت ی ــرآن  ــا ق ــه آی ک ــد  ــد بودن ــان در تردی ــد«( همچن ی ــد آن را بیاور ــد، مانن ی دار
کلامــی  پیامبــر )ص(. از نــگاه آنــان، پیامبــر در شــمار فصحــای عــرب نبــود؛ پــس چگونــه ممکــن بــود 
کردنــد  کــه همــۀ فصحــا از آوردن مثــل آن عاجــز باشــند؟ ازایــن‏رو، پیشــنهاد تغییــر قــرآن را مطــرح  بیــاورد 
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ــوده و  کــه ایــن درخواســت تجــاوز از حــد ب ــد  ــان می‌کن ــد. زمخشــری در پاســخ بی ــر را بیازماین ــا پیامب ت
کــه چنیــن امــری نــه ممکــن اســت و نــه در اختیــار او. آوردن چیــزی دیگــر یــا رهــا  کــرده  پیامبــر اذعــان 
کــردن بخشــی از قــرآن مربــوط بــه نســخ اوامــر الهــی اســت و نســخ از جانــب پیامبــر نیســت )زمخشــری، 

ج. ۲، ص. ۳۳۴(.  ،۱۴۰۷

کــه  توضیــح می‌دهــد  اجتهــادی  و  رویکــردی عقلــی  بــا  آیــه  تفســیر همیــن  در  نیــز  قطــب  ســید 
کــه بــه حقیقــت  کســی  درخواســت مشــرکان جــدی نبــوده و از نادانــی آنــان ناشــی می‌شــده اســت؛ زیــرا 
قــرآن پــی ببــرد، هرگــز چنیــن درخواســتی نخواهــد داشــت. بــه بــاور او، مشــرکان قــرآن را همچــون مهــارت 
ــر تحــدی را می‌پذیرفــت و  گــر پیامب کــرده بودنــد. حــال ا ــا رقابت‌هــای ادبــی جاهلــی تلقــی  شــعری ی
قرآنــی دیگــر تألیــف می‌کــرد، چــه مســئولیتی متوجــه او می‌شــد؟ ســید قطــب در ادامــه برهانــی عقلــی 
بــر اســاس مدبریــت، خالقیــت و علــم الهــی مطــرح می‌کنــد و می‌گویــد: قــرآن ماننــد مهــارت یــک شــاعر 
گاه  کــه بــه مصالــح او آ کل هســتی و خالــق انســان  نیســت، بلکــه دســتوری اســت از جانــب مدبــر 
گناهــی بــزرگ اســت  اســت. پیامبــر تنهــا وظیفــۀ تبلیــغ و تبعیــت از وحــی را دارد و تغییــر آن از ســوی او 

کــه عــذاب الهــی را در پــی خواهــد داشــت )ســید قطــب، ۱۴۱۲، ج. ۳، ص. ۱۷۷۲(.

۲-۱۱. برداشت‌های مخالف با بدیهیات عقل

برخــی از مفســران و اندیشــمندان قرآنــی در تبییــن عصمــت یــا عــدم عصمــت پیامبــران بــا اســتنباطاتی 
ــزه  ــت من ــران را از عصم ــاحت پیامب ــاروا س ــبت‌های ن ــا نس ــی، ب ــات عقل ــا بدیهی ــف ب ــی و مخال غیرعلم
کلامی  کرده‌انــد. ایــن رویکــرد، عــاوه بر آنکــه با اصول عقلــی و مبانی  گناهــکار معرفــی  ندانســته و آنــان را 

ناســازگار اســت، در بســیاری مــوارد بــه برداشــت‌های غیرمنطقــی و غیرقابل‌دفــاع منجــر شــده اســت.
بــرای نمونــه، ابن‌تیمیــه و ابن‌قیــم بــه نقــل از بخــاری و مســلم، روایتــی از ابوهریــره دربــارۀ حضــرت 
کــرد در یــک شــب بــا صــد زن خــود هم‌بســتر شــود تــا هریــک  کــه وی ســوگند یــاد  کرده‌انــد  ســلیمان نقــل 
«، امــا او نگفــت. در  گفــت: »ان‌شــاءالله بگــو کــه در راه خــدا بجنگــد. فرشــته‌ای بــه او  پســری بیــاورد 
کــودک، ناقــص بــه دنیــا نیامــد )ابن‌تیمیــه، ۱۴۲۵، ص. ۶۵؛ ابن‌قیــم جوزیــه،  نتیجــه، هیــچ فرزنــدی، جــز یــک 
۱۳۹۸، ص. ۴۶(. ایــن روایــت از منظــر عقــل و واقعیــت تاریخــی قابل‌پذیــرش نیســت؛ زیــرا بشــر توانایــی 

چنیــن عملــی در یــک شــب را نــدارد و تحقــق آن شــبیه بــه معجــزه اســت، درحالی‎کــه محــل بحــث، 
کاری وجــود نــدارد، زیــرا یــک  جایــگاه اعجــاز نیســت. افــزون بــر ایــن، از نظــر زمانــی نیــز امــکان چنیــن 

شــب ظرفیــت هم‌بســتر شــدن بــا صــد زن را نــدارد.
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کــه حضــرت داوود صــد زن  نظــر میبــدی دربــارۀ حضــرت داوود نیــز مشــابه اســت. وی نقــل می‌کنــد 
داشــت و پســرش حضــرت ســلیمان هفتصــد زن، و پیامبــر اســام )ص( قــوت ســی مــرد بــود و بــا یــازده 
زن بــا یــک غســل نزدیکــی می‌کــرد و حتــی از ســوی خداونــد اذن داشــت تــا صــد زن بگیــرد )میبــدی، 
۱۳۷۱، ج. ۸، ص. ۴۸(. این‌گونــه نقل‌هــا نه‌تنهــا بــا عقــل و واقعیت‌هــای انســانی ناســازگارند، بلکــه بــا 

مقــام نبــوت و شــأن پیامبــران نیــز تعــارض دارنــد.
الِمِین< 

ّ
که واژۀ »ظلم« در آیۀ >سُبْحَانَک إِنِیّ کُنتُ مِنَ الظَ ، سخن سورآبادی است  نمونۀ دیگر

)سورآبادی،  دانسته است  انبیا  از  گناه  بر جواز صدور  دال  را  آن  و  گرفته  گناه  به‎معنای  را  )انبیاء/۸۷( 

هُ عَدُوٌّ مُضِلٌّ 
َ
يْطانِ إِنّ

َ
 هذا مِنْ عَمَلِ الشّ

َ
يْهِ قال

َ
زَهُ مُوسى فَقَضى عَل

َ
۱۳۹۵، ص. ۱۵۷۹(. وی همچنین >فَوَك

کرده و آن را به فرمان شیطان نسبت داده است. به  مُبِينٌ< )قصص/۱۵( را معصیت عمدی قلمداد 
کذب باشد، دروغی  گر این اعتراف  کرده است؛ و ا گناه اعتراف  باور او، حضرت موسی خود به این 

گناه دیگری بر او مترتب خواهد بود )سورآبادی، ۱۳۹۵، ص. ۱۸۰۴(. دیگر ثابت می‌شود و در نتیجه 
کــه برخــی مفســران بــا تکیــه بــر برداشــت‌های غیرعلمــی و بــدون توجــه  ایــن نمونه‌هــا نشــان می‌دهــد 
ــران ناســازگار  ــا اصــول عصمــت پیامب ــا ب ــه نه‌تنه ک ــه نتایجــی رســیده‌اند  کلامــی، ب ــی و  ــی عقل ــه مبان ب
اســت، بلکــه بــا مقــام و شــأن نبــوت نیــز تعــارض آشــکار دارد. چنیــن رویکردهایــی، به‏دلیــل غفلــت از 

قرائــن عقلــی، لغــوی و روایــی، نمی‌تواننــد تبییــن جامــع و علمــی از مســئلۀ عصمــت ارائــه دهنــد.

نتیجه‌گیری

کلامــی آثــار قرآنــی در بــاب عصمــت پیامبــران را می‌تــوان در چنــد محــور اساســی  نقدهــای وارد بــر مبانــی 
کــرد: نخســت، تفســیر تعصبــی و پیش‌داورانــه اســت؛ بســیاری از آثــار تحت‎تأثیــر باورهــای  دســته‌بندی 
کــه مفســران شــیعه در تأویــل آیات، دیــدگاه امامیــه را مفروض  گرفته‌انــد، به‌گونــه‌ای  مذهبــی مؤلفــان شــکل 
کرده‌انــد. دوم،  گرفته‌انــد و متکلمــان اشــعری یــا معتزلــی نیــز در چارچــوب اعتقــادی خــود اســتدلال 
کلامــی انجــام شــده  فقــدان جامعیــت تطبیقــی اســت؛ اغلــب تحلیل‌هــا تنهــا در محــدودۀ یــک مکتــب 
گرفتــه اســت. ســوم، تناقــض در نظریه‌هــای منشــأ  کمتــر صــورت  و مقایســۀ نظام‌منــد میــان آرای مکاتــب 
عصمــت اســت؛ نظریه‌هایــی همچــون »خلــق«، »لطــف«، »علــم و اراده«، »ملکــۀ نفســانی« و »توفیــق« 
گیــر از منشــأ عصمــت  هریــک بخشــی از حقیقــت را توضیــح داده‌انــد، امــا هیچ‌کــدام تبیینــی جامــع و فرا
ارائــه نکرده‌انــد. چهــارم، غفلــت از پیونــد عقــل و نقــل اســت؛ برخــی پژوهش‌هــا بــا تکیــۀ صــرف بــر روش 
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کرده‌انــد. پنجــم، بی‌توجهــی  کلامــی و قرآنــی غفلــت  ســنتی یــا عقل‌گرایانــه، از هماهنگــی میــان مبانــی 
کلان متــن، موجــب  گرفتــن بافــت  گزینشــی آیــات بــدون در نظــر  بــه ســیاق و قرائــن قرآنــی اســت؛ تحلیــل 
گاه تعــارض‌زا شــده اســت. ششــم، افــراط در تأویــل فلســفی یــا عرفانــی اســت؛  برداشــت‌های ناقــص و 
گردیــده و معنــای نصّــی جــای خــود  ، ظاهــر آیــات در ســایۀ تأویل‌هــای فلســفی محــو  در برخــی تفاســیر
را بــه تحلیل‌هــای وجــودی داده اســت. هفتــم، خلــط میــان عصمــت وجــودی و اخلاقــی اســت؛ در 
گاه بــه مرتبــۀ وجــودی و علــم حضــوری تقلیــل یافتــه اســت،  دیدگاه‌هــای فلســفی جدیــد، عصمــت 
گــر ایــن تقلیــل بــه نفــی اختیــار بینجامــد، بــا مســئولیت اخلاقــی انبیــا ناســازگار خواهــد بــود. درحالی‎کــه ا
کــه این حوزه  براینــد مطالعــۀ تطبیقــی و تحلیلــیِ آثــار قرآنــی دربــارۀ عصمــت پیامبــران نشــان می‌دهــد 
گرچــه از تلاش‌هــای علمــی و تفســیری قابل‌توجهــی برخــوردار اســت، امــا همچنــان نیازمنــد بازســازی  ا
ــر ایجــاد تــوازن میــان برهــان  کلامی-تفســیری اســت. ایــن بازســازی بایــد ب روشــمند در ســطح مبانــی 
کــه نــه بــه غلبــۀ عقــل بــر نقــل بینجامــد و نــه  عقــل، نــص قرآنــی و روایــت معتبــر اســتوار باشــد؛ به‌گونــه‌ای 
بــه اســارت در ظاهرگرایــی نقلــی، بلکــه بــا اتخــاذ رویکــردی جامــع بتوانــد جایــگاه عصمــت پیامبــران 

کنــد. را بــا اســتناد بــه عقــل، قــرآن و ســنت به‌طــور هم‏زمــان و هماهنــگ تبییــن 

ملاحظات اخلاقی

حامی مالی

کمــک مالــی مشــخصی از نهادهــای تأمیــن مالــی در بخــش دولتــی تجــاری یــا  مقالــه هیچ‌گونــه 
غیرانتفاعــی دریافــت نکــرده اســت.

مشارکت نویسندگان

درآماده‌سازی این مقاله، مشارکت نویسندگان به شرح زیر بوده است: 
1. رضا قاسمی‌نژاد: نویسندۀ مسئول و انتخاب موضوع، مطالعه و تحلیل، تبیین و تدوین مقاله؛ 

2. محمد مرادی: نظارت بر محتوا و روند نگارش؛ 
: راهنمایی در تحلیل و تدوین؛ 3. مهدی نصرتیان اهور

4. سید امیر سخاوتیان: مشاور در طرح و مقاله.
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اعلامیۀ هوش مصنوعی مولد و فناوری‌های مبتنی بر هوش مصنوعی در فرایند نگارش

در روند ویرایش شکلی مقاله از هوش مصنوعی ChatGPT استفاده شده است.

تعارض منافع

نویسندگان اعلام می‌کنند هیچ‌گونه تعارض منافعی ندارند.

پیروی از اصول اخلاق پژوهش

و هرگونــه ســوء‌رفتار پژوهشــی اجتنــاب  از جعــل داده‌هــا، تحریــف، ســرقت علمــی  نویســندگان 
آن‌هاســت. کرده‌انــد و ایــن موضــوع مــورد تأییــد 

بیانیۀ دسترسی به داده‌ها

داده‌هــا بــا مراجعــه بــه لینــک مقالــه در نشــریۀ آموزه‌هــای فلســفۀ اســامی )دورۀ 20، ش. 37(، بــرای 
عمــوم قابــل دسترســی‌اند.
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4.1. زبیدی، محمدمرتضی. )۱۴۱۴ق(. تاج العروس من جواهر القاموس. لبنان: دار الفکر
زمانیــان، بهمــن. )۱۴۰۳(. حکمــت متعالیــه و مســئله معنــاداری و عــدم معنــاداری در زندگــی بشــری. 5.1

.۱۴۷-۱۳۱  ،)۳۳(  ۱۸ اســامی،  فلســفه  آموزه‌هــای 
زمخشری، جارالله. )1407(. الکشاف. بیروت: دار الکتب العربی.6.1
سبحانی، محمد. )۱۴۱۷ق(. الهیات. قم: مؤسسۀ امام صادق )ع(.7.1
سورآبادی، عتیق بن محمد. )1380(. تفسیر سورآبادی. تهران: فرهنگ نشر نو.8.1
سید قطب. )۱۴۱۲ق(. فی ظلال القرآن. بیروت: دار الشروق.9.1
سیوری، فاضل مقداد. )۱۳۹۶(. اللوامع الإلهیة فی المباحث الکلامیة. تبریز: شفق.0.2
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شاه‌عبدالعظیمی، حسین. )1363(. تفسیر اثنی عشری. تهران: میقات.1.2
، عبدالله. )1412(. تفسیر القرآن الکریم.  قم: دار الهجرة. 2.2 شبر
کنگره جهانی شیخ مفید.3.2 شیخ مفید، محمد بن نعمان. )۱۴۱۳ق(. اوائل المقالات. قم: 
کتاب.4.2 صدرالمتألهین، محمد بن ابراهیم. )۱۳۹۸(. الشواهد الربوبیة. قم: بوستان 
طباطبایی، سید محمدحسین. )۱۳۷۴(. المیزان فی تفسیر القرآن. قم: دفتر انتشارات اسلامی.5.2
. )۱۴۱۲(. جامع البیان فی تفسیر القرآن. بیروت: دار المعرفة.6.2 طبری، محمد بن جریر
. )۱۴۰۰(. بررســی عصمــت 7.2 ــژاد، منصــور طیــب حســینی، ســید محمــود، جعفــری، ســید ســجاد، و داداش‌ن

پیامبــر )ص( در تفســیر جامع‌البیــان و مجمع‌البیــان. مطالعــات تطبیقــی قــرآن و حدیــث، ۹ )۱۶(.
عبداللهــی عابــد، صمــد، و بســتان‌افروز، محمــد. )۱۳۹۵(. بررســی عصمــت حضــرت موســی از دیــدگاه 8.2

قــرآن. احســن الحدیــث، ۱ )۲(.
علم‌الهدی، سید مرتضی. )۱۴۰۹(. تنزیه الأنبیاء. بیروت: دار الاضواء.9.2
. )۱۳۸۹(. عصمــت خاتــم پیامبــران در نــگاه برخــی از مفســران، بــا توجــه بــه آیــه »ســنقرئک 0.3 غلامــی، اصغــر

فــا تنســی«. مطالعــات قــرآن و حدیــث ســفینه، )۲۹(، ۶۸-۵۱. 
فاریــاب، محمدحســین، امامی‏فــر، حمیــد. )۱۳۹۶(. بررســی عصمــت پیامبــران از گنــاه در قــرآن بــا محوریــت 1.3

دیــدگاه علامــه طباطبایــی در المیــزان. پژوهش‌هــای اعتقــادی و کلامــی، ۷ )۲۶(، ۷۶-۵۳.
فراهیدی، خلیل بن احمد. )۱۴۰۹(. کتاب العین. قم: مؤسسة دار الهجرة.2.3
از 3.3 غیرشــیعی  عالمــان  انــگاره  انتقــادی  خوانــش   .)۱۴۰۰( محمــد.  جهرمــی،  و  محمدهــادی،  فرقانــی، 

.۷۸-۴۲  ،)۱(  ۳ قرآنــی،  مطالعــات  شــبهه‎پژوهی  کریــم.  قــرآن  نصــوص  بــر  تطبیــق  بــا  انبیــا  عصمــت 
ک.4.3 فضل‌الله، سید محمدحسین. )۱۴۱۹(. من وحی القرآن. بیروت: دار الملا
فیروزآبادی، محمد بن یعقوب. )۱۳۸۰(. القاموس المحیط. مشهد: شرازگان.5.3
فیومی، احمد بن محمد. )۱۳۹۷(. المصباح المنیر فی غریب الشرح الکبیر. بیروت: المکتبة العلمیة.6.3
، ابوالحسن. )۱۳۸۴(. شرح الأصول الخمسة. تهران: دار الکتب.7.3 قاضی عبدالجبار
کلام فلسفی. قم: وثوق.8.3 قراملکی، محمدحسن. )۱۳۸۲(. 
کریمــی، مصطفــی، حاصلــی ایرانشــاهی، رحیــم، و محمــودی، مهــدی. )۱۴۰۱(. بررســی تطبیقــی دیــدگاه 9.3

کــرم )ص(. مطالعــات تفســیر تطبیقــی، ۷ )۲(. آیــات ناظــر بــه اســتغفار رســول ا مفســران دربــارۀ 
محمــدی ری‌شــهری، محمــد. )۱۳۷۵(. فلســفه وحــی و نبــوت. قــم: دفتــر تبلیغــات اســامی حــوزه علمیــه 0.4

قــم.
مظفــری، مریــم. )۱۴۰۱(. بررســی دیــدگاه مفســران فریقیــن دربــارۀ عصمــت حضــرت ســلیمان )ع( و پاســخ بــه 1.4

شــبهات آن. آلاء الرحمــن، ۱ )۲(.
گنــاه. اندیشــه دینــی، )۳۷(. 2.4 منصــوری، عباســعلی. )۱۳۸۹(. دیــدگاه ملاصــدرا دربــارۀ عصمــت انبیــا از 

: دانشــگاه شــیراز. شــیراز
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3.4. میبدی، ابوالفضل رشیدالدین. )۱۳۷۱(. کشف الأسرار و عدة الأبرار. تهران: امیرکبیر
میرباقری، محمدعلی، و نائینی، میرهادی. )۱۳۹۵(. مردانی شبیه ما. بی‏جا: بی‏نا.4.4
ــۀ 5.4 ــرآن. اندیش ــات ق ــیر آی ــم و تفس ــی در فه کلام ــی  ــا و مبان ــش پیش‌فرض‌ه ــی. )۱۳۸۵(. نق ــری، عل نصی

نویــن دینــی، ۲ )۵(.
کتاب.6.4 هاشمی تنکابنی، سید موسی. )1390(. عصمت: ضرورت و آثار. قم: بوستان 
یوســفیان، حســن؛ شــریفی، احمدحســین. )۱۳۸۸(. پژوهشــی در عصمت معصومان. تهران: انتشــارات 7.4

پژوهشــگاه فرهنگ و اندیشــه اســامی.



258

نقد و ارزیابی نگاشته‌های قرآنی عصمت انبیا بر اساس مبانی کلامی-تفسیری /  رضا قاسمی‎نژاد، محمد مرادی،  مهدی نصرتیان اهور و سید امیر سخاوتیان 

Resources 

The Holy Qurʾān.

1.Nahj al-balāghah (The peak of eloquence). (Shahīdī, S. J. Trans.). (n.d.). [In Persian]

2.ʿAbdullāhī ʿĀbed, S., & Būstān Afrūz, M. (2016). A study of the infallibility of Prophet Moses 

from the perspective of the Qurʾān. Aḥsan al-Ḥadīth, 1(2). [In Persian]

3.Aḥmadī, S. (2020). Explanation of the evidence for the concept of infallibility with a view to 

the verses of the Qurʾān. Guftmān-e Waḥy, 11(17), 75–95. [In Persian]

4.Al-Ālūsī, M. (1985). Rūḥ al-maʿānī fī tafsīr al-Qurʾān al-ʿaẓīm wa al-sabʿ al-mathānī (The spirit 

of meanings in the interpretation of the great Qurʾān and the seven oft-repeated verses). 

Beirut: Dār Iḥyāʾ al-Turāth al-ʿArabī. [In Arabic]

5.Al-Farāhīdī, K. ibn A. (1988). Kitāb al-ʿayn (The book of Eye). Qom: Dār al-Hijrah. [In Arabic]

6.Al-Fayyūmī, A. ibn M. (2017). Al-Miṣbāḥ al-munīr fī gharīb al-sharḥ al-kabīr (The luminous 

lamp on the unusual terms of the great commentary). Beirut: al-Maktab al-ʿilmī. [In Arabic]

7.Al-Fīrūzābādī, M. ibn Y. (2001). Al-Qāmūs al-muḥīṭ (The encompassing dictionary). Mashhad: 

Shīrāzghān. [In Arabic]

8.Al-Ījī, ʿ A. R. ibn A. (1947). Sharḥ al-mawāqif (Commentary on the Mawāqif). Egypt: al-Saʿādah 

Press. [In Arabic]

9.Al-Jawharī, I. ibn Ḥ. (1986). Al-Ṣiḥāḥ tāj al-lughah wa ṣiḥāḥ al-ʿArabiyyah (The correct: crown 

of language and authentic Arabic). Beirut: Dār al-ʿIlm lil-Malāyīn. [In Arabic]

10.ʿallām al-Hudā, S. M. (2009). Tanziyyat al-anbiyāʾ (The purification of the prophets). Beirut: 

Dār al-Aḍwāʾ. [In Arabic]

11.Al-Meybodī, A. (1992). Kashf al-asrār wa ʿuddat al-abrār (The unveiling of secrets and the 

promise of the righteous). Tehran: Amīr Kabīr. [In Persian]

12.Al-Mufīd, M. ibn N. (1992). Al-Maqālāt al-ūlā (The early essays). Qom: Kongereh-ye Jahānī-

ye Shaykh Mufīd. [In Arabic]

13.Al-Nasāʾī, A. ibn S. (1968). Sunan al-Nasāʾī. Beirut: Dār al-Fikr. [In Arabic]

14.Al-Rāghib al-Iṣfahānī, Ḥ. ibn M. (1983). Al-Mufradāt fī gharīb al-Qurʾān (Vocabulary of rare 

Qurʾānic terms). Daftar-e Nashr-e Kutub. [In Arabic]

15.Al-Rāzī, F. al-D. (1988). ʿIṣmat al-anbiyāʾ (The infallibility of the prophets). Beirut: Dār al-

Kutub al-ʿIlmiyyah. [In Arabic]



259

  دورۀ ۲۰، پاییز و زمستان ۱۴۰۴، شمارۀ 37

16.Al-Ṭabarī, M. ibn J. (1999). Jāmiʿ al-bayān fī tafsīr al-Qurʾān (The comprehensive explanation 

in Qurʾānic exegesis). Beirut: Dār al-Maʿrifah. [In Arabic]

17.Al-Ṭabarsī, F. ibn Ḥ. (1993). Majmaʿ al-bayān fī tafsīr al-Qurʾān (The gathering of explanation 

in Qurʾānic exegesis). Tehran: Nāṣir Khusraw. [In Arabic]

18.Al-Ṭabāṭabāʾī, S. M. H. (1995). Al-Mīzān fī tafsīr al-Qurʾān (The balance in Qurʾānic exegesis). 

Qom: Daftar-e Entishārāt-e Islāmī. [In Arabic]

19.Al-Zubaydī, M. M. (1993). Tāj al-ʿarūs min jawāhir al-qāmūs (The bride’s crown from the 

jewels of the dictionary). Beirut: Dār al-Fikr. [In Arabic]

20.Bahramī, M. (2011). The infallibility of the prophets in the interpretation of the revelation 

of the Qurʾān. Journal of Qurʾānic Research, 65–66. pp. 82-111.[In Persian]

21.Behbūdatī, Q. (2020). A comparative study of the infallibility of the prophets before the 

mission from the perspective of Ayatollah Javādī Āmulī and Fakhr al-Rāzī. Comparative 

Interpretation Studies, 10, 95–112. [In Persian]

22.Faḍlallāh, S. M. H. (1998). Min waḥy al-Qurʾān (From the revelation of the Qurʾān). Beirut: 

Dār al-Malāk. [In Arabic]

23.Faryāb, M. H. (2017). Investigating the infallibility of the prophets from sin in the Qurʾān 

with a focus on the view of ʿAllāmah Ṭabāṭabāʾī in al-Mīzān. Doctrinal and Theological 

Research, 7(26), 53-76. [In Persian]

24.Forghānī, M. H., & Jahrāmī, M. (2022). Critical reading of the non-Shīʿī scholars’ concept of 

the infallibility of the prophets in comparison with the texts of the Holy Qurʾān. Theological-

Doctrinal Research, 7, 42–78. [In Persian] 

25.Ibn Fāris, A. (1999). Muʿjam maqāyīs al-lughah (Compendium of language measures). 

Beirut: Dār al-Jīl. [In Arabic]

26.Ibn Manẓūr, M. ibn M. (1996). Lisān al-ʿArab (The tongue of the Arabs). Beirut: Dār Ṣādir. 

[In Arabic]

27.Ibn Qayyim al-Jawziyyah, M. ibn A. B. (1978). Shifāʾ al-ʿalīl fī masāʾil al-qaḍāʾ wa al-qadar 

wa al-ḥikam wa al-taʿlīl (Healing the ailing concerning matters of predestination, destiny, 

wisdom, and explanation). Cairo: Dār al-Turāth. [In Arabic]

28.Ibn Taymiyyah, A. ibn ʿA. H. (2004). Sharḥ al-ʿaqīdah al-Iṣfahāniyyah (Commentary on the 

Iṣfahānī creed). Beirut: Maktabat al-ʿAṣriyyah. [In Arabic]

29.Karīmī, M., Ḥāsilī Irānshāhī, R., & Maḥmūdī, M. (2022). A comparative study of the views of 



260

نقد و ارزیابی نگاشته‌های قرآنی عصمت انبیا بر اساس مبانی کلامی-تفسیری /  رضا قاسمی‎نژاد، محمد مرادی،  مهدی نصرتیان اهور و سید امیر سخاوتیان 

the commentators on the verses regarding the seeking of forgiveness of the Holy Prophet 

(PBUH). Studies in Applied Interpretation, 7(2). [In Persian]

30.Khūshrang, M., Mīrjalīlī, A. M., & Shāhmurādī Fereydūnī, M. M. (2020). Methodology of 

interpretation of the verses of the infallibility of the prophets. Qurʾānic Theology, 10, 39–62. 

[In Persian]

31.Manṣūrī, ʿA. A. (2009). Mullā Ṣadrā’s view on the infallibility of the prophets from sin. 

Quarterly Journal of Religious Thought, 37. [In Persian]

32.Mīrbāqerī, M. A., & Nāʾīnī, M. (2016). Mardānī shabīh-e mā: Arzyābī-ye enteqādī-ye āmūzeh-

ye ʿiṣmat az dīdgāh-e ʿaql (Men like us: A critical evaluation of the doctrine of infallibility 

from the perspective of reason). Qom: Tebyan. [In Persian]

33.Muḥammadī Rayshahrī, M. (1996). Falsafeh-ye waḥy wa nabuvwat (Philosophy of 

revelation and prophethood). Qom: Daftar-e Tablīghāt-e Islāmī. [In Persian]

34.Mullā Ṣadrā (2017). Al-Shawāhid al-rubūbiyyah (Divine witnesses). Qom: Būstān-i Kitāb. 

[In Arabic]

35.Mūsawī Moẓaffarī, M. (2022). A study of the views of the commentators of the two sects on 

the infallibility of Prophet Solomon (PBUH) and responses to its doubts. Quarterly Journal of 

Ālāʾ al-Raḥmān, 1(2). [In Persian]

36.Najafīkānī, J. (2005). The relationship between asking for forgiveness and the infallibility of 

the prophets. Religious Research, 12. [In Persian]

37.Nāṣerī, ʿA. (2006). The role of presuppositions and theological principles in understanding 

and interpreting the verses of the Qurʾān. Modern Religious Thought, 2(5). [In Persian]

38.Nāṣerī, M. (2009). The gift of infallibility from the perspective of the verses. Maʿrifat, 

19(149). [In Persian]

39.Qāḍī ʿAbd al-Jabbār, A. al-Ḥ. (2005). Sharḥ al-uṣūl al-khamsah (Commentary on the five 

principles). Tehran: Dār al-Kutub. [In Arabic]

40.Qarāmalikī, M. H. (2003). Kalām-e falsafī (Philosophical theology). Qom: Tushūq. [In 

Persian]

41.Ṣaymarī, F. al-M. (2017). Kalām-e elāhī dar goftār-hā-ye kalāmī (Divine theology in 

theological discourses). Tabriz: Shafaq. [In Persian]

42.Sayyid Quṭb, S. (1991). Fī ẓilāl al-Qurʾān (In the shade of the Qurʾān). Beirut: Dār al-Shurūq. 

[In Arabic]



261

  دورۀ ۲۰، پاییز و زمستان ۱۴۰۴، شمارۀ 37

43.Sobhānī, M. (1996). Al-Ilāhiyyāt (Theology). Qom: Muʾassasat al-Imām al-Ṣādiq. [In Arabic]

44.Ṭayyeb Ḥusaynī, S. M., Jaʿfarī, S. S., & Dādāshnejād, M. (1999). Investigating the infallibility 

of the Prophet (PBUH) in the interpretation of Jāmiʿ al-Bayān and Majmaʿ al-Bayān. Journal 

of Comparative Studies of the Qurʾān and Ḥadīth, 9(16). [In Persian]

45.Yūsufiyān, Ḥ., & Sharīfī, A. Ḥ. (2009). Pazhūheshī darbāreh-ye ʿeṣmat-e maʿṣūmān (A study 

on the infallibility of the infallibles). Tehran: Institute for Islamic Culture and Thought. [In 

Persian]

46.Yūsufiyān, Ḥ., & Sharīfī, A. Ḥ. (2019). Ṣaḥīfeh-ye ʿeṣmat (The scroll of infallibility). Tehran: 

Institute for Islamic Culture and Thought. [In Persian]

47.Zamānīān, B. (2024). Transcendental wisdom and the problem of meaningfulness and 

meaninglessness in human life. Islamic Philosophical Doctrines, 18(33), 131–147. [In Persian]





Two Conceptions of Spiritual Discipline (Riyāḍah): A 
Comparative Analysis of the Anthropological Foundations 

of Avicenna and Mullā Ṣadrā

1. Assistant Professor, Department of Philosophy, Āl Ṭāhā Institute of Higher Education, Tehran, Iran. Email: 
h.rastai@aletaha.ac.ir

2. Corresponding Author, Graduate of Level Four (Ph.D. equivalent), Qom Seminary, Qom, Iran. Email: 
h.tehrani66@gmail.com

 Hāmedeh Rastāʾī  1  |  Ḥasan Karamī  2  

Keywords:
Spiritual Discipline 
(Riyāḍah), Soul (Nafs), 
Avicenna (Ibn Sīnā), 
Mullā Ṣadrā, Substantial 
Motion (al‑Ḥarakah 
al‑Jawhariyyah), 
Purification, Existential 
Perfection, Active 
Intellect.

Article type:
Research Article

Received: 17 July 2025
Revised: 3 October 2025
Accepted: 20 October 2025
Available Online: 25 October 
2025

Article Info

Cite this article: Rastāʾī, H.; Karamī, H. (2025). Two Conceptions of Spiritual Disci-
pline (Riyāḍah): A Comparative Analysis of the Anthropological Foundations of Av-
icenna and Mullā Ṣadrā. Islamic Philosophical Doctrines, 20(37), 263-288. https://
doi.org/10.30513/ipd.2026.7699.1668

  © The Author(s).   Publisher: Razavi University of Islamic Sciences.

Abstract

A vicenna and Mullā Ṣadrā both provide coherent programs for 
spiritual discipline (Riyāḍah) that apparently pursue similar 
goals. Yet beneath these outward similarities lies a fundamental 

distinction rooted in their differing anthropological foundations: the soul 
as a static substance versus the soul as a fluid being in a state of becoming 
(Ṣayrūrah). Employing an analytical‑comparative approach, this article 
first examines the fivefold anthropological principles of the two philoso-
phers (the origin of the soul, the perfection of the soul, the role of the body, 
the levels of the soul, and its relation to the Active Intellect). It then demon-
strates how these distinctions affect the pathology of the soul and the pre-
scription of healings. In Avicennian philosophy, the soul is a static sub-
stance that employs the body as a temporary instrument, and the levels of 
the soul are its accidental states. Consequently, the obstacles to the soul’s 
perfection (psychic diseases) have a “passive” nature, meaning the domi-
nation and contamination of this static substance by bodily faculties. In 
contrast, from Mullā Ṣadrā’s perspective, the soul is the product of sub-
stantial motion (al‑Ḥarakah al‑Jawhariyyah) and a reality in a constant 
state of becoming. Thus, obstacles to perfection acquire an “active and 
existential” nature, namely the intensification and consolidation of the 
soul at lower, animal levels of existence. This fundamental difference gives 
the threefold goals of spiritual discipline-emptying (Takhlīyah), adornment 
(Taḥliyah), and the refinement of the innermost soul (Talṭīf al‑Sirr)-an on-
tological interpretation in Transcendent Philosophy, transforming them 
from a merely purificatory program into tools for substantial perfection. 
Spiritual discipline in Avicenna’s view is a psychological process for puri-
fying the static substance of the soul, while in Mullā Ṣadrā’s view it is an 
ontological and existential movement for the flourishing and intensifica-
tion of the soul on the path toward union with the Intellect and the sacred 
realm.
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Extended Abstract

Introduction
Spiritual discipline (Riyāḍah), as a method for purifying and cultivating the soul with 

the aim of realizing the ultimate ends of perfection and happiness, has always held a 
central place in the reflections of thinkers in the fields of mysticism, moral philoso-
phy, and religious sciences. The structure and content of ascetic programs reflect each 
school’s fundamental conceptions of the nature of the soul, its faculties, and its path 
toward perfection. 

Within this framework, two prominent philosophers of the Islamic world, Avicenna 
and Mullā Ṣadrā, offer coherent frameworks for explaining the goals of spiritual disci-
pline, which at first glance appear to pursue similar objectives. Yet behind this apparent 
similarity lies a fundamental divergence rooted in their differing anthropological foun-
dations. Avicenna considers the soul to be an immaterial, unchanging substance, for 
which the function of spiritual discipline is to “purify” the soul from the contaminations 
of the body. In contrast, Mullā Ṣadrā (the founder of the Transcendent Philosophy), re-
lying on the doctrine of the soul as of a “corporeal origination and spiritual subsistence” 
(Jismānīyah al-Ḥudūth wa Rūḥānīyah al-Baqāʾ), regards the soul as a dynamic entity 
that emerges within the framework of substantial motion (al-Ḥarakah al-Jawhariyyah) 
and, in the process of becoming, its very existence intensifies and reaches perfection.

Previous studies have often overlooked this fundamental distinction. Therefore, a cru-
cial question remains unanswered: how does the radical difference in the ontology of the 
soul (a static substance versus a dynamic existence) fundamentally transform the nature 
and ultimate goal of spiritual discipline?

The innovation of this article lies in moving beyond a “harmonizing” approach to-
ward an analysis of differences, demonstrating that in Transcendent Philosophy spiritual 
discipline is transformed from a merely ethical‑mystical program into an ontological 
process. The article argues that the seemingly similar goals of spiritual discipline in 
Avicennian and Ṣadrian systems actually pursue two entirely different functions. From 
Avicenna’s perspective, spiritual discipline is a psychological process that leads to the 
purification and restoration of a static substance to its original state of health. But in 
Transcendent Philosophy, spiritual discipline becomes an ontological tool for the per-
fection and existential intensification of the dynamic soul on its path of becoming.

To explain this claim, the research first shows how the diagnosis of the soul’s malady 
shifts from a “superficial condition” in Avicenna’s view to an “existential deficiency” 
in the Ṣadrian framework. Then, through a comparative analysis, it re‑examines the 
threefold goals of spiritual discipline and demonstrates how each of these goals is trans-
formed from a purificatory program into a means of substantial perfection.
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Method
Adopting an analytical‑comparative approach, this article first examines five anthro-

pological foundations of the two philosophers: the origin of the soul, the perfection of 
the soul, the role of the body, the levels of the soul, and its relation to the Active Intellect 
(al-ʿaql al-faʿʿāl). It then demonstrates how these distinctions affect the pathology of the 
soul and the prescription of healings.

Findings
The apparent similarity between the goals of spiritual discipline (Riyāḍah) in the 

philosophical systems of Avicenna and Mullā Ṣadrā conceals a fundamental divergence 
rooted in their distinct anthropological foundations. The point of departure of this di-
vergence lies in their differing definitions of the soul: a static, immaterial substance in 
Avicenna’s philosophy versus a dynamic entity with corporeal origination in Transcen-
dent Philosophy.

This fundamental difference also transforms other key components of anthropology, 
including the role of the body-a temporary instrument for Avicenna, the site of the soul’s 
origination for Mullā Ṣadrā; the interpretation of the soul’s levels-accidental states in 
Avicenna, existential degrees in Ṣadrian thought; and the position of the Active Intel-
lect-an external source of knowledge for Avicenna, the ultimate goal of becoming and 
existential union with the soul for Mullā Ṣadrā.

Consequently, the three famous goals of spiritual discipline-i.e., purification (Taṭhīr), 
adornment (Taḥliyah), and refinement of the most-inner soul (Tahdhīb al‑Sirr)-acquire 
essentially different functions in the two systems. In Avicenna’s philosophy, these goals 
constitute a purificatory program for preparing a static substance; in Transcendent Phi-
losophy, they are tools for existential perfection and intensification.

Conclusion
In Avicenna’s philosophy, the soul is a static substance that employs the body as a 

temporary instrument. Accordingly, the obstacles to the soul’s perfection (psychic dis-
eases) have a “passive” nature, meaning that they arise from the domination and con-
tamination of this static substance through bodily faculties. Hence, spiritual discipline 
in the Avicennian system is a psychological process aimed at purifying and restoring the 
static substance of the soul to its original state of health.

In contrast, from Mullā Ṣadrā’s perspective, the soul is the product of substantial 
motion and a reality in a constant state of becoming. Thus, the obstacles to perfection ac-
quire an “active and existential” nature, namely the intensification and consolidation of 
the soul at lower, animal levels of existence. Accordingly, in Transcendent Philosophy, 
spiritual discipline acquires an ontological function and becomes a tool for perfection, 
existential intensification, and the soul’s becoming on its path toward union with the 
Active Intellect and the sacred realm. 

This fundamental difference gives the threefold goals of spiritual discipline-purifica-
tion, adornment, and refinement of the inner-most soul-an ontological interpretation in 
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Transcendent Philosophy, transforming them from a merely purificatory program into 
tools for substantial perfection. Thus, if spiritual discipline in Avicenna’s view is a psy-
chological process for cleansing a static substance, in Mullā Ṣadrā’s thought it is an on-
tological and existential movement for the flourishing and intensification of the soul on 
the path toward union with the Intellect and the sacred realm. This way, Mullā Ṣadrā, by 
shifting the focus from “purifying” to “perfection,” opens new horizons for the rational 
explanation of the relationship between bodily actions and spiritual happiness.
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 چکیدهاطلاعات مقاله
کـه در  ابن‌سـینا و ملاصـدرا، هـر دو برنامـه‌ای منسـجم بـرای ریاضـت ارائـه می‌دهنـد 
ظاهـر اهـداف مشـابهی را دنبـال می‌کنـد، امـا در پـسِ ایـن شـباهت‌های ظاهـری، 
)جوهـر  انسان‌شناسـی  مبانـی  در  اختالف  از  کـه  اسـت  نهفتـه  بنیادیـن  تمایـزی 
مقالـه  ایـن  برمی‌خیـزد.  و در حـال صیـرورت(  برابـر وجـود سـیّال  در  نفـس  ثابـت 
حکیـم  دو  انسان‌شناسـی  پنج‌گانـۀ  مبانـی  ابتـدا  تحلیلی-تطبیقـی،  رویکـردی  بـا 
کمـال نفـس، نقـش بـدن، مراتـب نفـس، و رابطـه بـا عقـل فعـال(  )خاسـتگاه نفـس، 
کـه ایـن تمایـزات چگونـه بر آسیب‌شناسـی  کـرده و سـپس نشـان می‌دهـد  کاوی  را وا
نفـس و تجویـز راهـکار تأثیـر می‌گـذارد. در فلسـفۀ سـینوی، نفـس جوهـری ثابـت 
کار می‌گیـرد و مراتـب نفـس، حـالات  کـه بـدن را به‎عنـوان ابـزاری موقـت بـه  اسـت 
کمـال نفـس )بیماری‌هـای نفسـانی(، ماهیتـی  عارضـی آن هسـتند؛ ازایـن‌رو موانـع 
برابـر  در  ثابـت  جوهـر  ایـن  آلودگـی  و  مغلوب‎شـدن  به‎معنـای  و  داشـته  »انفعالـی« 
قـوای بدنـی اسـت. در مقابـل، از منظـر ملاصـدرا نفـس محصـول حرکـت جوهـری 
کمـال در اینجـا ماهیتـی »فعـال و  و حقیقتـی در حـال صیـرورت اسـت؛ لـذا موانـع 
کـه همـان اشـتداد و تثبیـت نفـس در مراتـب نازلـه و حیوانـی  وجـودی« می‌یابنـد 
)تخلیـه،  ریاضـت  سـه‌گانۀ  اهـداف  می‌شـود  سـبب  مبنایـی  تفـاوت  ایـن  اسـت. 
( در حکمـت متعالیـه تبیینـی وجودشـناختی بیابند و از یک  تحلیـه، و تلطیـف سـرّ
برنامـۀ پالایشـی بـه ابـزاری بـرای تکامـل جوهـری تبدیـل شـوند. ریاضـت در نـگاه 
ابن‌سـینا یـک فراینـد روانـی بـرای تصفیـۀ جوهـر ثابـت نفـس اسـت، امـا در نـگاه 
ملاصـدرا، حرکتـی هستی‌شـناختی و وجـودی بـرای شـکوفایی و اشـتداد نفـس در 

مسـیر اتحـاد بـا عقـل و عالـم قـدس اسـت. 
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مقدمه

کمــال و ســعادت، همــواره  ریاضــت، به‌مثابــۀ فــنّ تهذیــب و تربیــت نفــس بــرای تحقــق غایــات قصــوای 
ــاختار و  ــت. س ــوده اس ــی ب ــارف دین ــاق و مع ــفۀ اخ ــان، فلس ــای عرف ــران در حوزه‌ه ــه متفک ــون توج کان
محتــوای برنامه‌هــای ریاضتــی، بازتاب‌دهنــدۀ نگــرش بنیادیــن هــر مکتــب بــه چیســتی نفــس، قــوای آن 
و مســیر اســتکمالی آن اســت. در ایــن میــان، ابن‌ســینا و ملاصــدرا، هــر دو دســتگاهی منســجم بــرای تبییــن 

کــه به‎ظاهــر اهدافــی مشــابه را دنبــال می‌کنــد. اهــداف ریاضــت ارائــه می‌دهنــد 
کــه از اختــاف در مبانــی  بــا ایــن حــال در پــس ایــن شــباهت ظاهــری، تمایــزی بنیادیــن نهفتــه اســت 
انسان‌شناســی ایــن دو فیلســوف برمی‌خیــزد. ابن‌ســینا نفــس را جوهــری روحانــی و ثابــت می‌دانــد 
یــۀ  کدورت‌هــای بــدن اســت. در مقابــل، ملاصــدرا بــا طــرح نظر کــه وظیفــۀ ریاضــت، »پالایــش« آن از 
کــه در بســتر حرکــت  »جســمانیة الحــدوث و روحانیــة البقــاء«، نفــس را موجــودی ســیّال می‌دانــد 

ــد. ــتداد می‌بخش ــودش را اش ــه و وج ــرورت« یافت ــری »صی جوه
کرده‌انــد. برخــی ماننــد موســوی و فنایــی  پژوهش‌هــای پیشــین عمومــا از ایــن تمایــز بنیادیــن غفلــت 
ــردی  ــا رویک ــت ب ــات ریاض ــام و درج کاوی اقس ــه وا ــور )۱۳۹۵( ب ــری و احمدپ ــکوری )۱۳۹۴( و ناص اش
کهنســال و حجــازی )۱۳۹۶(، صرفــا دیــدگاه ملاصــدرا  دینــی پرداخته‌انــد و برخــی دیگــر همچــون 
کرده‌انــد. برخــی نیــز بــه بررســی تطبیقــی فنــاء فــی الله از منظــر ابن‌ســینا،  را به‌صــورت مجــزا بررســی 
ســهروردی و ملاصــدرا پرداخته‌انــد )دهقانــی و همــکاران، ۱۴۰۰(. ایــن رویکردهــای توصیفــی، بــا تمرکــز بــر 
کــه ریاضــت در هــر دو  کرده‌انــد  شــباهت‌های ظاهــری )ماننــد تخلیــه و تحلیــه(، ایــن تصــور را ایجــاد 
کــه تفــاوت بنیادیــن  کلیــدی مغفــول مانــده اســت  کارکــردی واحــد دارد. در نتیجــه، ایــن پرســش  نظــام 
در هستی‌شناســی نفــس )جوهــر ثابــت در برابــر وجــود ســیّال(، چگونــه ماهیــت و غایــت ریاضــت را 

ــازد؟ ــون می‌س ــاس دگرگ از اس
گــذار از »همسان‌ســازی« بــه »تحلیــل تمایزهــا« و  نــوآوری ایــن مقالــه برخــاف پژوهش‌هــای فــوق، 
کــه ریاضــت در حکمــت متعالیــه، از یــک برنامــۀ اخلاقی-عرفانــی صــرف، بــه  تبییــن ایــن نکتــه اســت 
کــه اهــداف به‌ظاهــر مشــابه ریاضــت  یــک فراینــد هستی‌شــناختی تبدیــل می‌شــود و اســتدلال می‌کنــد 
کامــاً متفــاوت را دنبــال می‌کننــد. ریاضــت  کارکــرد  در دو نظــام ســینوی و صدرایــی، در عمــل دو 
در نــگاه ابن‌ســینا یــک فراینــد روان‌شــناختی بــرای پالایــش و بازگردانــدن یــک جوهــر ثابــت بــه 
ســامت اصلــی‌اش اســت، حــال آنکــه در حکمــت متعالیــه، ریاضــت بــه یــک ابــزار هستی‌شــناختی 
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بــرای تکامــل و اشــتداد وجــودیِ نفســی ســیّال در مســیر صیــرورت تبدیــل می‌شــود. بــرای اثبــات ایــن 
کــه تشــخیص بیمــاری نفــس چگونــه از یــک »عارضــه« در  مدعــا، ایــن نوشــتار ابتــدا نشــان خواهــد داد 
نــگاه ســینوی بــه یــک »نقــص وجــودی« در نــگاه صدرایــی تغییــر می‌کنــد. ســپس، اهــداف ســه‌گانۀ 
کــه چگونــه هــر هــدف، از یــک  کــرده و نشــان می‌دهــد  ریاضــت را در یــک تحلیــل تطبیقــی بازخوانــی 

برنامــۀ پالایشــی بــه ابــزاری بــرای تکامــل جوهــری تبدیــل می‌شــود.

۱. تمایز در مبانی انسان‌شناختی: اصول چهارگانه

ــه مبانــی  ــه ریاضــت، بازگشــت ب ــان نگــرش ابن‌ســینا و ملاصــدرا ب ــرای فهــم تفــاوت می نقطــۀ عزیمــت ب
کــه در مقدمــه اشــاره شــد، اختــاف در  انسان‌شــناختی هریــک از دو فیلســوف اســت. همان‌طــور 
ــارۀ  ــه یــک تفــاوت روبنایــی، بلکــه محصــول دو رویکــرد بنیادیــن متفــاوت درب برنامــۀ تربیتــی نفــس، ن
کــه شــالودۀ ایــن دو نگــرش را  کلیــدی  چیســتی و سرنوشــت انســان اســت. در ایــن بخــش، چهــار اصــل 
تشــکیل می‌دهنــد، به‌صــورت تطبیقــی مــورد بررســی قــرار می‌گیرنــد تــا نشــان داده شــود تفــاوت نگــرش در 

ــد. ــرای تربیــت و تکامــل نفــس ترســیم می‌کن ــی را ب انسان‌شناســی، مســیر متفاوت

۱-۱. کمال نفس: تحصیل معرفت یا اشتداد وجودی؟

گــرو تحقــق هم‏زمــان حکمــت نظــری  کمــال نهایــی نفــس در  علی‌رغــم اینکــه نــزد ابن‌ســینا و ملاصــدرا 
)علــم( و حکمــت عملــی )عمــل( اســت، امــا در پــس ایــن هم‏ســویی ظاهــری، تفاوتی بنیادیــن در تعریف 
کمــال، فراینــدی از  ــا ایــن  ــه آی ک ــه اســت. پرســش محــوری ایــن اســت  کمــال« نهفت « و »ماهیــت  »مســیر
جنــس »تحصیــل معرفــت« بــرای یــک جوهــر ثابــت اســت یــا »صیــرورت وجــودی« و تکامــل خــودِ آن 
کمــال نفــس ناطقــه در تبدیــل شــدن بــه یــک »عالــم عقلانــی« اســت به‌گونــه‌ای  ؟ نــزد ابن‌ســینا،  جوهــر
، اتحــاد بــا حُســن،  کــه صــورت نظــام هســتی و خیــر مطلــق در آن منعکــس شــود. هــدف نهایــی ایــن مســیر
خیــر و جمــال حــق مطلــق و تبدیــل شــدن بــه جزئــی از جوهــر الهــی اســت )ابن‌ســینا، ۱۳۷۹، ص. ۶۹۰(. 
کمــال نظــری )علمــی(: تبدیــل  ابن‌ســینا ســعادت حقیقــی را محصــول تحقــق دو ســاحت می‌دانــد: )۱( 
کــم بــر آن در  کل جهــان و نظــام معقــول حا کــه صــورت  شــدن نفــس بــه عالمــی عقلــی اســت؛ بدیــن معنــا 
کســب فضائــل  کمــال عملــی: مشــارکت نفــس بــا بــدن و  نفــس نقــش بنــدد )ابن‌ســینا، ۱۳۷۶، ص. ۴۶۶(؛ )۲( 

اخلاقــی از طریــق اعمــال مبتنــی بــر عدالــت )ابن‌ســینا، ۱۳۶۳، ص. ۱۰۹(.
بــه اوج خــود می‌رســد و غایــت عــارف، طلــب انحصــاری  کمــال فلســفی  در نگــرش عرفانــی، 



270

دو تلقی از ریاضت نفس: تحلیل تطبیقی مبانی انسان‌شناختی ابن‌سینا و ملاصدرا /   حامده راستایی و حسن کرمی

کامــل از »ماســوی‌الله« اســت )ابن‌ســینا، ۱۳۸۱، ص. ۳۵۷(. ایــن غایــت،  »حــق نخســتین« و رویگردانــی 
کمالــی  کــه در آن تمــام صفــات  بــه دو شــکل متجلــی می‌شــود: )۱( ســاحت معرفــت: شــهود توحیــدی 
کمــال مطلــق اســت )ابن‌ســینا، ۱۳۸۱، ص. ۳۶۳(؛ )۲(  مســتغرق در ذات حــق دیــده می‌شــوند و تنهــا او 
ک شــدن اراده و قلــب از هــر تعلــق غیرحــق و طلــب انحصــاری او )ابن‌ســینا، ۱۳۸۱،  ســاحت عمــل: پــا
ص. ۳۵۷(. بــر اســاس ایــن نگــرش، نفــس به‌عنــوان یــک جوهــر ثابــت، فضائــل و معــارف را »تحصیــل« 

کمــال  کمــال نظــری )شــهود توحیــدی( و  کســب« می‌کنــد تــا بــه ســعادت نهایــی خــود دســت یابــد و  و »
عملــی )عشــق انحصــاری بــه حــق(، در نقطــۀ غایــی ســعادت، بــه وحــدت می‌رســند.

جست‌وجو  »عمل«  و  »علم«  ساحت  دو  در  را  نفس  حقیقی  کمال  ابن‌سینا،  مانند  نیز  ملاصدرا 
ع(  می‌کند و برای تثبیت این دیدگاه به مبانی قرآنی تمسک می‌جوید. او با استناد به دعای ابراهیم )
به  ناظر  را  »حُکم«  واژۀ  )شعراء/۸۳(،  الِحِينَ<  بِالصَّ حِقْنِي 

ْ
ل

َ
أ وَ   

ً
ما

ْ
حُك ليِ  هَبْ  >رَبِّ  شریفۀ  آیۀ  در 

کسب  حکمت نظری و دریافت حقایق یقینی هستی و »الحاق به صالحین« را به حکمت عملی و 
که  فضائل اخلاقی تفسیر می‌کند )ملاصدرا، ۱۳۶۶، ج. ۷، ص. ۱۶۴(. بدین‌ترتیب ملاصدرا نشان می‌دهد 
این الگوی دوگانۀ سعادت )تلفیق علم و عمل(، نه‌صرفاً یک نظریۀ فلسفی، بلکه حقیقتی قرآنی و 
که در نظام سینوی نیز به‌عنوان ارکان سعادت نهایی پذیرفته شده است. منطبق با دعای انبیا است 
کمــال نفــس  کمــال نهفتــه اســت. درحالی‎کــه نــزد ابن‌ســینا  کلیــدی امــا در تعریــف ماهیــت  تفــاوت 
کتســاب فضائــل به‌عنــوان صفاتــی عارضــی بــر جوهــری ثابــت اســت، در نظــام صدرایــی  به‎معنــای ا
، در نظــام فلســفی ملاصــدرا، علــم  کمــال به‎معنــای ســاختنِ خــودِ وجــودِ نفــس اســت. بــه عبــارت دیگــر
کــه بــر نفــس حمــل شــوند، بلکــه خــود مراتــب وجــودی نفــس هســتند  و عمــل صرفــا عوارضــی نیســتند 

کــه در فراینــد حرکــت جوهــری، هویــت او را می‌ســازند و حقیقــت او را اســتکمال می‌بخشــند.
هُ عَمَلٌ غَيْرُ صَالِحٍ< )هود/۴۶( و >وَ لا 

َ
هْلِكَ إِنّ

َ
يْسَ مِنْ أ

َ
هُ ل

َ
 يَا نُوحُ إِنّ

َ
او با استناد به آیاتی نظیر >قَال

کمال نهایی انسان چیزی  که حقیقت و  ون< )یس/۵۴(، استدلال می‌کند 
ُ
ا ما كُنْتُمْ تَعْمَل

َّ
وْنَ إِل تُجْزَ

جز مجموعۀ اندیشه‌ها و اعمال او نیست. بنابراین در حکمت متعالیه علم و عمل وجود اخروی او 
را می‌سازند؛ چنان‌که هر فکر یا عمل عقلانی صورت نوری و ملکی به نفس می‌بخشد و هر عمل 
شهوانی جوهر آن را به حقیقتی ظلمانی و شیطانی مبدل می‌سازد )ملاصدرا، ۱۳۶۳، ص. ۶۵۰؛ ملاصدرا، 
گسترۀ وجودی و  کمال نفس در اینجا به‎معنای وسعت یافتن  بر این اساس،  ج. ۹، ص. ۲۹۵(.   ،۱۳۶۸

نه فاعل عمل بلکه خود عمل است.  انسان دیگر  که  با درجات عالی هستی است؛ جایی  اتحاد 
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که  ون< )آل‎عمران/۱۶۳( است 
ُ
هُ بَصيرٌ بِما يَعْمَل هِ وَ اللَّ شاهد این مدعا آیۀ شریفۀ >هُمْ دَرَجاتٌ عِنْدَ اللَّ

کرده است؛ تعبیر »هُم« یعنی آنان درجات‌اند و این درجه‌ها  حقیقت انسان را به‌عنوان درجه معرفی 
با  کند،  یاد  آیه  از  به‌صراحت  بی‌آنکه  ملاصدرا،  است.  داده  نسبت  او  اعمال  و  انسان  خود  به  را 
گسترش سرزمین  که علم و عمل سبب  کوتاه به تعبیر »هم درجات« به این معنا توجه می‌دهد  اشاره‌ای 

وجود انسان و توسعۀ حقیقت وجودی او خواهند بود )ملاصدرا، ۱۳۶۰، ص. ۱۲۷(.

۱-۲. نقش بدن: ابزار کمال یا مبدأ تکون؟

کیــد می‌کننــد، امــا آیــا بــدن  کمــال نفــس تأ کــه هــر دو حکیــم بــر نقــش ضــروری بــدن در مســیر  بــا وجــودی 
ابــزاری موقــت بــرای نفــس اســت یــا مبــدأ تکوینــی آن بــه شــمار مــی‌رود؟ در فلســفۀ ســینوی، هرچنــد نفس 
کمــالات خویــش بــه بــدن به‌عنــوان  در ذات خویــش مجــرد اســت، لکــن در مقــام فعــل و بــرای رســیدن بــه 
کمــک می‌کنــد تــا بتواند از طریــق حواس  ابــزار و مرکــب محتــاج و نیازمنــد اســت. در واقــع، بــدن بــه نفــس 
کــرده و بــا انجــام افعــال اختیــاری فضائــل اخلاقــی را تحصیــل نمایــد )ابن‌ســینا،  کســب  کات جزئــی را  ادرا
گرچــه مجــاورت نفــس و بــدن بــرای تربیــت نفس و رشــد  ۱۹۸۷، ص. ۴۱(. بــر اســاس دیــدگاه شــیخ‌الرئیس، ا

و شــکوفایی لازم اســت، امــا رابطــۀ ایــن دو رابطــه‌ای عارضــی و موقتــی اســت؛ همچــون رابطــۀ ناخــدا بــا 
کنتــرل« ایــن ابــزار )بــدن( اســت تــا مانعــی  کارکــرد ریاضــت »مدیریــت« و » کشــتی. در چنیــن ســاختاری، 

کمــال جوهــر مســتقل نفس نباشــد. بــرای 
ملاصدرا با بازتعریف رابطۀ نفس و بدن، این تلقی را دگرگون می‌سازد و معتقد است بدن صرفاً ابزار 
که نفس در چارچوب حرکت جوهری، از  نیست بلکه مبدأ و زمینۀ تکون خود نفس است. بدین معنا 
کمالی خود را طی می‌کند تا  تکامل خود مادۀ جسمانی و از مرتبۀ نطفه آغاز می‌شود و به‌تدریج مراتب 
نْ 

ُ
مْ يَك

َ
هْرِ ل إِنْسانِ حينٌ مِنَ الدَّ

ْ
ى ال

َ
تى‏ عَل

َ
به تجرد برسد. در این زمینه او با استشهاد به آیۀ شریفۀ >هَلْ أ

کید  )انسان/۱( تأ  >
ً
 بَصيرا

ً
ناهُ سَميعا

ْ
فَجَعَل نَبْتَليهِ  مْشاجٍ 

َ
أ نُطْفَةٍ  مِنْ  إِنْسانَ 

ْ
ال قْنَا 

َ
خَل ا 

َ
إِنّ  

ً
ورا

ُ
مَذْك  

ً
شَيْئا

می‌کند بر اساس این آیه، انسان در ابتدا موجودی ناچیز است و هنگام ورود به عالم طبیعت هیچ 
کمال را برایش هموار می‌سازد  بهره‌ای از علم و فضیلت ندارد و بدن به‌عنوان مرکب و خادم او راه 
کسب علم  )ملاصدرا، ۱۳۵۴، ص. ۱۹۷(. بر اساس این رویکرد، بدن با ابزارهای خود زمینه را نه‏فقط برای 

بلکه برای »شدن« و »وجود یافتن« خود نفس فراهم می‌کند. بنابراین، رابطۀ نفس و بدن در حکمت 
کارکرد ریاضت در این دیدگاه نه صرفاً  متعالیه رابطه‌ای ذاتی و جوهری است نه عارضی؛ بنابراین، 

کنترل بدن بلکه به‌کارگیری ظرفیت‌های وجودی بدن در جهت اشتداد جوهر نفس است.
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که بر پایۀ اصل حرکت جوهری استوار  لازم به ذکر است، نظریۀ ملاصدرا دربارۀ رابطۀ نفس و بدن، 
، فلاسفۀ مشائی و پیروان ابن‌سینا  است، تلقی دوگانۀ ابزاری از بدن را به‌طور بنیادین تغییر داد. پیشتر
که نفس ناطقه موجودی مجرد است  عموماً قائل به »حدوث روحانی« نفس بودند؛ به این معنی 
( بر بدن مستعد افاضه یا نازل می‌شود. بر اساس این  که از عالم عقول یا نفس‌های فلکی )عالم امر
دیدگاه، بدن صرفاً »قابلی« برای دریافت نفس است اما ملاصدرا با به‌کارگیری اصل حرکت جوهری 
این فرایند را از یک »افاضه از بالا« به یک »صیرورت از درون« تبدیل می‌کند. حرکت جوهری به این 
که خود جوهر وجود از همان ابتدا )نطفه( در حال تحول و شدت‌یابی )اشتداد وجودی(  معناست 
، جسم را از مرتبۀ جمادی، نباتی و در نهایت حیوانی عبور می‌دهد. نفس  است. این تحول مستمر
کمال« و »صورت نوعیۀ« جدید  ناطقه در این فرایند نه چیزی اضافی و عارض بر بدن، بلکه »اوج 
مْ 

َ
هْرِ ل إِنْسانِ حِينٌ مِنَ الدَّ

ْ
ى ال

َ
تى‏ عَل

َ
همان مادۀ جسمانی است. استشهاد ملاصدرا به آیۀ شریفۀ >هَلْ أ

که انسان در ابتدا »شیء  < دقیقاً برای تأیید همین معناست. این آیه نشان می‌دهد 
ً
ورا

ُ
 مَذْك

ً
نْ شَيْئا

ُ
يَك

« بودن است.  کمالی مانند »سمیع« و »بصیر که هیچ فعلیتی ندارد و فاقد صفات  غیرمذکوری« است 
فرایند خلقت از نطفه، در واقع، فرایند اعطای تدریجی این فعلیت‌هاست.

بــر ایــن اســاس، بــدن دیگــر صرفــا مرکــب یــا زنــدان نفــس نیســت؛ بلکه مبــدأ فاعلــی )منشــأ پیدایش( 
کــه نه‌تنهــا  ــۀ تکــون خــود نفــس اســت. حــواس، اندام‌هــا و قــوای جســمانی ابزارهایــی هســتند  و زمین
کســب علــم، بلکــه بــرای »وجــود یافتــن« خــود نفــس ضــروری هســتند )نــک: ملاصــدرا، ۱۳۶۸، ج. ۸،  بــرای 
گــر  کــه ا کارکــرد ریاضت‌هــای دینــی و عرفانــی را نیــز دگرگــون می‌کنــد؛ چرا ص. ۳۴۵(. ایــن دیــدگاه، 

نفــس از مــاده برآمــده باشــد، هــدف ریاضــت نــه قهــر و ســرکوب بــدن به‌کارگیــری ظرفیت‌هــای وجــودی 
کنتــرل، تصفیــه و اســتفادۀ از قــوای جســمانی )ماننــد  کمــال اســت. ریاضــت به‎معنــای  آن در جهــت 
گــوش و زبــان( اســت تــا ایــن قــوا از صــورت مــادی و حیوانــی خــود، به‎صــورت مجــرد و انســانی  چشــم، 

گردنــد. تبدیــل شــده و باعــث اشــتداد جوهــر نفــس 

۱-۳. مراتب نفس: تغییر حالات یا تکامل وجود؟

ــا وجــود وحــدت ذاتــی، شــئون و اطــوار  کــه نفــس انســان، ب ــد  ــر ایــن باورن ابن‌ســینا و ملاصــدرا هــر دو ب
کــه غالبــا بــا عناویــن قرآنــی نفــس امــاره، لوامــه و مطمئنــه شــناخته می‌شــوند،  گونــی دارد. ایــن مراتــب  گونا
نقشــۀ راه ســلوک را ترســیم می‌کننــد. ابن‌ســینا و ملاصــدرا، هــر دو از ایــن اصطلاحــات در خصــوص نفــس 
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کــی از یــک تمایــز  کرده‌انــد. بــا ایــن حــال، تبییــن ماهیــت ایــن مراتــب در دو نظــام فکــری، حا اســتفاده 
: بنیادیــن اســت. ایــن مراتــب عبارت‎انــد از

بــه مقتضــای طبــع خویــش در عالــم مــاده عمــل می‌کنــد و  کــه  از نفــس  ۱. نفــس امــاره: حیثیتــی 

گرایــش دارد. نفــس بدیــن اعتبــار »امــارة بالســوء« نــام دارد  به‏ســمت شــهوات و ســایر قــوای حیوانــی 
و بــه برخــی بدی‌هــا امــر می‌کنــد و برخــاف طینــت و فطــرت الهــی، وی را به‏ســمت بــدی ســوق 

ص. ۷۲۱(.  ،۱۳۶۳ )ملاصــدرا،  می‌دهــد 
که از جانب عقل و مبدأ الهی، الهامات خیر را دریافت می‌کند  ۲. نفس ملهمه: طور دیگری از نفس 

هَمَها فُجُورَها وَ تَقْواها< )شمس/۸( 
ْ
ل

َ
و به‌عنوان راهنمای درونی عمل می‌کند. خداوند متعال در آیۀ >فَأ

به الهامات و ارشادات الهی نسبت به انسان اشاره دارد. خداوند متعال با القاء علم در قلب و نفس 
انسان، راهنمایی و هدایت نفس را متکفل می‌شود )نک: ملاصدرا، ۱۳۸۱، ص. ۱۲۰(.

کــه بــا عالــم  کــه پــس از انجــام فعــل قبیــح به‌واســطۀ اتصــال و تناســبی  ۳. نفــس لوامــه: وجهــی از نفــس 

ملکــوت دارد، خــود را ســرزنش و ملامــت می‌کنــد )ملاصــدرا، ۱۳۸۱، ص. ۱۲۲(.
آرامش  که در آن، نفس به‎سبب اتصال به خداوند به  ۴. نفس مطمئنه: مرتبۀ نهایی و ثمرۀ سلوک 

كِ راضِيَةً  بِّ رَ إِلى‏  ارْجِعِي  ةُ*  مُطْمَئِنَّ
ْ
ال فْسُ  النَّ تُهَا  يَّ

َ
أ از خاطرات مذموم منقطع می‌گردد >يا  و  رسیده 

.)۲۸-۲۷/ ةً< )فجر مَرْضِيَّ
ابن‌ســینا یکــی از غایــات و اهــداف ریاضــت را تطویــع نفــس امــاره در برابــر نفــس مطمئنــه می‌دانــد؛ 
کــه از الهامــات ربانــی بهــره بــرده اســت، تمکیــن نمــوده و  کــه نفــس ســرکش در برابــر نفســی  بدیــن معنــا 

گــردد )ابن‌ســینا، ۱۳۸۱، ص. ۳۶۰(. تابــع و مطیــع ارشــادات الهــی 
بــر اســاس دیــدگاه ابن‌ســینا، جوهــر نفــس ثابــت و هــدف ریاضــت، تغییــر حــال و غلبــه دادن حالــت 
عقلانــی بــر حــالات حیوانــی اســت؛ لکــن ملاصــدرا ایــن مراتــب را نــه حــالات عارضــی بلکــه درجــات و 
کــه در  مراتــب طولــی خــود وجــود نفــس می‌دانــد. در حکمــت متعالیــه، نفــس یــک وجــود ســیال اســت 
بســتر حرکــت جوهــری، از مرتبــه‌ای بــه مرتبــۀ بالاتــر تکامــل می‌یابــد. بنابرایــن، نفــس امــاره مرتبــۀ نازلــه 
گرفتــار اســت. نفــس  کثــرات جســمانی  کــه هنــوز در عالــم طبیعــت و  و ضعیــف وجــودی نفــس اســت 
کثــرات عالــم مــاده عبــور  کــه در آن، نفــس از  ، مرتبــۀ عالــی و شــدید وجــودی نفــس اســت  مطمئنــه نیــز
کامــل عقلــی، وجــودش بــا عالــم عقــل متحــد شــده اســت. بنابرایــن،  کــرده و بــا نائــل آمــدن بــه تجــرد 
ســلوک و ریاضــت در ایــن دیــدگاه، ارتقــاء و تکامــل بخشــیدن بــه خــود حقیقــت وجــودی نفــس اســت.
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دو تلقی از ریاضت نفس: تحلیل تطبیقی مبانی انسان‌شناختی ابن‌سینا و ملاصدرا /   حامده راستایی و حسن کرمی

۱-۴. رابطۀ نفس و عقل فعال

، جبرائیــل و روح‌الامیــن  کــه بــا عناوینــی چــون واهب‌الصــور گرچــه عقــل فعــال ) در هــر دو نظــام فلســفی، ا
نیــز شــناخته می‌شــود( نقشــی محــوری در ایجــاد و هدایــت نفــس ناطقــه دارد، امــا ماهیــت ایــن رابطــه 
کــه  نقطــۀ اوج تمایــز میــان ایــن دو نگــرش اســت؛ از دیــدگاه ابن‌ســینا، عقــل فعــال مبــدأ فاعلــی اســت 
بعــد از اســتعداد مــزاج، نفــس ناطقــه را بــه بــدن افاضــه می‌کنــد )ابن‌ســینا، ۱۳۶3، ص. ۱۱۰(. پــس از آن نیــز 
در مراحــل رشــد و شــکوفایی نفــس همــواره حضــور دارد. در ایــن تلقــی، نفــس و عقــل فعــال دو جوهــر 
متمایزنــد و ریاضــت و ســلوک، ابزارهایــی بــرای آماده‌ســازی نفــس هســتند تــا بتوانــد نــور معرفــت را از ایــن 

کنــد. منبــع بیرونــی بــه بهتریــن شــکل ممکــن دریافــت 
، عقــل فعــال مرتبــه‌ای از عقــول مفارقــه و یکــی از بزرگ‌تریــن حقایــق  در فلســفۀ ملاصــدرا نیــز
کلــی و نفــوس انســانی و سرچشــمۀ افاضــۀ علــم، صورت‌هــا و  عالــم هســتی، واســطۀ فیــض میــان عقــل 
کــه نــور معرفــت از آن بــر ذهــن و جــان انســان  کات بــه عالــم انســانی و طبیعــت بــه شــمار مــی‌رود  ادرا
کــه اتصــال بــا عقــل فعــال را تنهــا نوعــی دریافــت صــور عقلــی  می‌تابــد. امــا ملاصــدرا برخــاف مشــائیان 
ک، نــه  می‌داننــد، ایــن پیونــد را اتحــادی وجــودی و حضــوری می‌انــگارد. بــه بــاور او علــم و ادرا
ــزی را  ــان چی ــرگاه انس ــه ه ک ــا  ــن معن ــت؛ بدی ــود اس ــوه‌ای از وج ــه نح ــن، بلک ــم در ذه ــکاس مفاهی انع
درک می‌کنــد، وجــود او بــا آن شــیء متحــد می‌شــود و مرتبــه‌ای از هســتی را در خویــش می‌یابــد. 
کــه در مرتبــه‌ای  ازایــن‏رو، اتصــال بــه عقــل فعــال یعنــی بــالا رفتــن و تجــرد یافتــن وجــود انســان تــا جایــی 
گــردد. ایــن اتصــال بــرای ملاصــدرا نهایــت ســیر تکاملــی  از هســتی، بــه عقــل فعــال یــا عقــل بالفعــل بــدل 
کــه در پرتــوی تزکیــه، تعقــل و شــهود عرفانــی حاصــل می‌شــود و انســان را از مرحلــۀ حــس  نفــس اســت 
کــه  و خیــال بــه قلــۀ عقــل و ســپس بــه آســتانۀ شــهود الهــی می‌رســاند. اهمیــت ایــن اتصــال در آن اســت 
تمــام معرفت‌هــای حقیقــی، علــوم یقینــی و شــهودات باطنــی از پرتــو عقــل فعــال سرچشــمه می‌گیرنــد 
ک می‌شــود و بــه جمــع میــان فلســفه و عرفــان  و انســان عاقــل بــا پیوســتن بــه آن، خــود مبــدأ علــم و ادرا
کــه در دو ســاحت می‌تــوان از عقــل فعــال  دســت می‌یابــد. بــر همیــن اســاس ملاصــدرا معتقــد اســت 
کیفیــت  کــه ســاحتی الهیاتــی اســت و یکــی در بــاب  گفــت: یکــی در اصــل وجــود عقــل فعــال  ســخن 
کــه ســاحتی انسان‌شــناختی اســت. در ســاحت دوم، از عقــل  تحقــق عقــل فعــال در نفــس انســان 
ــه  ــان در آن نهفت ــس انس ــت نف ــان و تمامی ــی انس کمــال حقیق ــه  ک ــردد  ــث می‌گ ــث بح ــال از آن حی فع

اســت )ملاصــدرا، ۱۳۶۸، ج. ۹، ص. ۱۴۰(.



275

  دورۀ ۲۰، پاییز و زمستان ۱۴۰۴، شمارۀ 37

ئکــه  و ملا فعــال  عقــل  نقــش هدایت‌گرانــۀ  پذیــرش  متعالیــه، ضمــن  اســاس، حکمــت  ایــن  بــر 
)ملاصــدرا، ۱۳۶۶، ج. ۷، ص. ۳۲۵(، ایــن رابطــه را بــر اســاس حرکــت جوهــری و اتحــاد عاقــل و معقــول 

بازتعریــف می‌کنــد. در ایــن نظــام فلســفی، عقــل فعــال صرفــا یــک منبــع بیرونــی نیســت، بلکــه غایــت 
کــه در ســیر  کــه نفــس انســان یــک »عقــل بالقــوه« اســت  تکاملــی خــود وجــود نفــس اســت؛ بدیــن معنــا 
ــل  ــل« تبدی ــل بالفع ــه »عق ــج ب ی ــرده و به‌تدر ک ــور  ــال عب ــس و خی ــب ح ــود، از مرات ــری خ ــت جوه حرک
ئکــۀ  کامــل بــا عقــل فعــال اســت. اســتناد ملاصــدرا بــه ملا می‌شــود. اوج ایــن صیــرورت وجــودی، اتحــاد 
کــه در  حافــظ و مدبــر )ملاصــدرا، ۱۳۵۴، ص. ۳۵۸(، در واقــع تبییــن همیــن فراینــد اســتکمال درونــی اســت 
آن، نفــس بــه اصــل و حقیقــت نــوری خــود بازمی‌گــردد و بــا آن یکــی می‌شــود. بنابرایــن، ریاضــت در 
ایــن دیــدگاه، نه‏فقــط آماده‌ســازی بــرای دریافــت فیــض، بلکــه تحــول جوهــری نفــس بــرای رســیدن بــه 

مرتبــۀ وجــودی عقــل فعــال اســت.

۲. موانع کمال نفس در حکمت سینوی و صدرایی

کارآمــدی ریاضــت به‌مثابــۀ »درمــان«، مســتقیماً بــه تعریفــی  در نظام‌هــای فلســفی ابن‌ســینا و ملاصــدرا، 
کــه هریــک از »بیمــاری نفــس« ارائــه می‌دهنــد وابســته اســت. آیــا بیماری نفــس، یک اختــال عملکردی 
کــه بــر جوهــری ســالم عــارض می‌شــود یــا نقصــی بنیادیــن در خــود هویــت و وجــود نفــس؟ پاســخ  اســت 
متفــاوت بــه ایــن پرســش، نقطــۀ عزیمــت دو رویکــرد متمایــز بــه ریاضــت اســت: یکــی مبتنــی بــر »پالایش« 
و دیگــری اســتوار بــر »تکامــل«. در ادامــه، ایــن دو تلقــی از بیمــاری نفــس به‌صــورت تطبیقــی مــورد بررســی 

گرفــت. قــرار خواهــد 

» ۲-۱. نگرش سینوی: آسیب به‌مثابۀ »غفلت و انغمار

در نظــام فکــری ابن‌ســینا، هرچنــد نفــس پدیــده‌ای حــادث اســت، امــا وجــود عقلــی نفــس ناطقــه - نــه 
نفــس به‌عنــوان نفــس، بلکــه نفــس در حیثیــت عقلانــی خــود - دارای خاســتگاهی ملکوتــی اســت. 
کبوتــری  ابن‌ســینا در قصیــدۀ عینیــه )ابن‌ســینا، ۱۴۰۵، ص. ۲۳(، از نفــس بــا عنــوان »ورقــاء«، به‎معنــای 

ــرود آمــده اســت. ــر ف ــه‌ای پایین‌ت ــه مرتب ــه از جایــی بــس والا ب ک ــد  ــاد می‌کن ــرواز ی بلندپ
هبطت الیک من المحل الأرفع ورقاء ذات تعزز و تمنع

کــرده  کــه نفــس از آن مرتبــه نــزول  ملاصــدرا در تفســیر ایــن قصیــده، مــراد ابن‌ســینا از »مــکان أرفــع« - 
کــه از هرگونــه شــباهت و ســنخیت بــا عالــم اجســام منــزه اســت  اســت - را عالــم نــوری می‌دانــد؛ عالمــی 
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 ، ــا عنایــت بدیــن اشــعار ــز ب )ملاصــدرا، ۱۳۶۸، ج. ۸، ص. ۳۷۵؛ ملاصــدرا، ۱۳۶۶، ج. ۳، ص. ۱۶۱(. ســبزواری نی

کــه غایــات  کل صــادر شــده اســت و معتقــد اســت  کــه از عقــل  »ورقــاء« را نفــس ناطقــۀ انســانی می‌دانــد 
کل  و نهایــت ســیر نفــس، نهفتــه در بدایــات اســت و منظــور از بدایــت، همــان وجــودی نــوری و عقــل 
کــه  کــه نفــس از آن صــادر شــده اســت )ســبزواری، ۱۳۸۳، ص. ۳۵۸(. بــا ایــن بیــان روشــن می‌شــود  اســت 
گــردد، امــا بدایــت و منشــأ و خاســتگاه آن از تبــار عقــل اســت  نفــس هرچنــد بــا حــدوث بــدن حــادث 

گــردد. و انتهــای ســیر و صیــرورت آن نیــز بایــد بدانجــا ختــم 
گــرو برقــراری یــک رابطــۀ سلســله‌مراتبی و طبیعــی  در انسان‌شناســی ســینوی، ســامت نفــس در 
کامــاً  ــا اســتعداد یافتــن بــدن حــادث می‌شــود، امــا جوهــری  گرچــه هم‏زمــان ب اســت. نفــس ناطقــه، ا
ــد اســت  ــام »بــدن« نیازمن ــزاری به‎ن ــه اب کمــالات، ب کســب  ــرای  کــه ب ــم ملکــوت اســت  مجــرد و از عال
کــه بــدن و قــوای آن  کمــی اســت  )ابن‌ســینا، ۱۳۷۵، ص. ۲۸۸(. در وضعیــت ســامت، نفــس همچــون حا

)شــهوت و غضــب( را بــرای رســیدن بــه اهــداف متعالــی خــود مدیریــت می‌کنــد. بیمــاری زمانــی رخ 
کمیــت طبیعــی دچــار اختــال شــده و بــه تعبیــر خــود ابن‌ســینا، نفــس دچــار  کــه ایــن حا می‌دهــد 
گــردد )ابن‌ســینا، ۱۳۷۶، ص. ۴۶۷(. ایــن غرق‌شــدگی، جوهــر  « یــا غرق‌شــدگی در امــور بدنــی  »انغمــار
کــه ســبب می‌شــود  ثابــت نفــس را دچــار دو عارضــۀ اساســی می‌کنــد: نخســت، »نســیان موطــن اصلــی« 
کــرده و بــه لــذات فانــی مشــغول شــود )ابن‌ســینا، ۲۰۰۷، ص. ۱۴۸(  نفــس هــدف غایــی خــود را فرامــوش 
کــرده و ســنخیت آن را بــا عالــم قــدس از بیــن  کــه جوهــر نفــس را آلــوده  کــدورت«  و دوم، »افزایــش 
می‌بــرد )ابن‌ســینا، ۱۳۷۰، ص. ۴۲(. بنابرایــن، بیمــاری نفــس در فلســفۀ ســینوی، یــک فســاد عارضــی و 
کــه بــر جوهــری ســالم و ثابــت عــارض می‌شــود. ازایــن‏رو، ریاضــت نیــز  یــک اختــال عملکــردی اســت 

کــدورت« باشــد. بایــد در پــی »رفــع ایــن عارضــه« و »پالایــش ایــن 

۲-۲. خوانش صدرایی: آسیب به‌مثابۀ »توقف در صیرورت«

کامــل می‌دانــد، در  کــم و از پیــش  کــه آســیب نفــس را اســارت یــک جوهــر حا برخــاف نگــرش ســینوی 
حکمــت متعالیــه، آسیب‌شناســی نفــس اساســا بــه فراینــد »شــدن« و صیــرورت وجــودی آن بازمی‌گــردد. 
کــه بــر اســاس اصــل »جســمانیة الحــدوث و روحانیــة البقــاء«،  « اســت  در ایــن نــگاه، نفــس یــک »مســافر
کمــال نهایــی خــود  کــرده و به‌واســطۀ حرکــت جوهــری، به‌ســوی  ســفر خــود را از مراتــب نــازل وجــود آغــاز 
در حــال صیــرورت اســت؛ بنابرایــن آســیب در ایــن نــگاه، یــک نقــص وجــودی اســت نــه یــک عارضــۀ 

کــه دو جلــوۀ اصلــی دارد: بیرونــی 
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   جلوۀ نخست، »توقف« در این سفر و »فراموشی مقصد« است. برخلاف فراموشی خاستگاه در 

نگاه سینوی، مشکل اصلی در حکمت متعالیه، غفلت از غایت نهایی است. ملاصدرا با اشاره به 
که این ملاقات، یک قانون تکوینی و  کید می‌کند  اقِيهِ< تأ

َ
 فَمُل

ً
كَ كَدْحا بِّ ى رَ

َ
كَ كَادِحٌ إِل

َ
آیۀ >إِنّ

کرده باشد و خواه با اعمال  تخلف‌ناپذیر است )ملاصدرا، ۱۳۶۰، ص. ۸۷(؛ خواه نفس خود را مهذب 
قَدْ عَهِدْنا إِلى‏ 

َ
که در آیۀ >وَ ل سیئه به شقاوت رسیده باشد. این فراموشی مقصد، همان نسیانی است 

کار افتادن قوای باطنی و از  آن اشاره شده و موجب از  < به 
ً
هُ عَزْما

َ
ل مْ نَجِدْ 

َ
وَ ل قَبْلُ فَنَسِيَ  آدَمَ مِنْ 

دست دادن نور بصیرت می‌شود )ملاصدرا، ۱۳۶۳، ص. ۶۲۰(.
از  که  نزولی« است؛ چرا یا »اشتداد  ک‌تر است، »انحراف«  نیز خطرنا از توقف  که  جلوۀ دوم     

کمال نهایی انسان و غایت سیر عرفانی و عملی، رسیدن به مقام عقل فعال و اتحاد  منظر ملاصدرا، 
با آن است )ملاصدرا، ۱۳۶۰، ص. ۲۴۵(. چنین حرکتی، حرکت صعودی است؛ در مقابل، اشتداد نزولی 
و  طبیعی  قوای  غلبۀ  اثر  در  تجرد،  و  عقلی  کمال  به‌سوی  حرکت  به‌جای  نفس،  که  است  حالتی 
عقب‌گرد  یک  تنها  نزول،  این  می‌گیرد.  قرار  انحطاط  مسیر  در  غضب(،  و  شهوت  )مانند  حیوانی 
به  رسیدن  قوۀ  که  انسان  نفس  می‌شود  سبب  و  است  وجودی  فرایند  یک  بلکه  نیست،  اخلاقی 
که در مرتبۀ پایین‌تر  کمالات عالیه را داراست، با تمرکز بر لذات مادی و پیروی از صفات نفسانی 
کند. به  وجود قرار دارند )مانند صفات حیوانی و بهیمی(، صورت باطنی خود را به آن مراتب نزدیک 
که صعود، به‌تدریج صورت ملکی یا عقلی به نفس می‌دهد، نزول نیز صورت  ، همان‌طور  عبارت دیگر
شیطانی یا حیوانی به آن می‌بخشد. این حرکت هرچند نوعی فعلیت یافتن قوای بهیمی و سبعی و 
کمال مطلوب انسانی یعنی رسیدن به صورت  که به‌سمت  شیطانی است، اما در مقایسه با حرکتی 
این  اشتداد  با  آورد.  به شمار  نزولی  را  آن  آن حیث می‌توان  از  و  الهی است، نقص محسوب شده 
کمالات فطری، به قهقرا  حرکت نزولی، انسان نه‌تنها از افق انسانیت فاصله می‌گیرد، بلکه با تنزل از 
رفته و به پست‌ترین مراتب وجود )اسفل سافلین( سقوط می‌کند. این حرکت هرچند نوعی فعلیت 
اساس  بر  زیرا  می‌شود؛  محسوب  سقوط  انسانی،  کمال  با  مقایسه  در  اما  است،  بهیمی  قوای  یافتن 
اصل اتحاد نفس با عمل، اشتغال به این شهوات صرفاً آلودگی نیست، بلکه حقیقتاً جوهر نفس را 
نْعامِ بَلْ هُمْ 

َ
أ

ْ
ولئِکَ کَال

ُ
کریم می‌فرماید: >أ که قرآن  به ماهیتی حیوانی مبدل می‌سازد؛ همان‌گونه 

<. در چنین نظام فلسفی، ریاضت دیگر صرفاً »پالایش« یک جوهر ثابت نیست، بلکه به‌مثابۀ  ضَلُّ
َ
أ

را دوباره به مسیر صعودی  یا منحرف  این مسافر متوقف‌شده  تا  یک »نیروی محرکه« عمل می‌کند 
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کمال انسانی اشتداد بخشد )نک: ملاصدرا، ۱۳۶۸، ج. ۹، ص. ۷؛ ملاصدرا،  بازگرداند و وجود او را در جهت 
۱۳۶۱، ص. ۵۲(.

۳. تحلیل تطبیقی اهداف و غایات ریاضت در دو مکتب

کــه در بخــش پیشــین تبییــن شــد، دو رویکــرد متفــاوت نســبت بــه  بــر اســاس دو آسیب‌شناســی متمایــزی 
کامــل باشــد،  گــر آســیب نفــس، از جنــس اســارت و آلودگــی یــک جوهــر  تربیــت نفــس شــکل می‌گیــرد. ا
ــر آســیب، از جنــس »توقــف« در یــک  گ ــود، امــا ا هــدف ریاضــت، »آزادســازی« و »پالایــش« خواهــد ب
مســیر تکاملــی باشــد، هــدف ریاضــت »حرکت‌بخشــی« و »تکامــل وجــودی« اســت. ایــن تمایــز بنیادیــن، 
ســبب می‌شــود اهــداف ســه‌گانۀ مشــهور در ریاضــت )تخلیــه، تحلیــه و تجلیــه( در دو نظــام فکــری 
کننــد. در ادامــه، ابتــدا خوانــش ســینوی از ایــن اهــداف  ســینوی و صدرایــی، جهت‌گیــری متفاوتــی پیــدا 
کــه چگونــه ایــن اهــداف در حکمــت  گرفــت و ســپس نشــان داده خواهــد شــد  مــورد بررســی قــرار خواهــد 

متعالیــه، معنایــی نویــن می‌یابنــد.

۳-۱. ریاضت به‌مثابۀ برنامۀ درمانی سه‌مرحله‌ای

ــرای  ــوان برنامــۀ درمانــی ســه‌مرحله‌ای ب ــه، ابن‌ســینا ریاضــت را به‌عن ــر اســاس آسیب‌شناســی پیش‌گفت ب
بازگردانــدن نفــس بــه ســامت اصلــی خــود طراحــی می‌کنــد:

   مرحلــۀ اول )مقابلــه بــا انحــراف در طلــب(: هــدف اول ریاضــت یعنــی »پالایــش نفــس از تعلــق به 

ماســوی الله«، مســتقیماً عارضــۀ نخســت )انحــراف در طلــب و نســیان( را هــدف می‌گیــرد؛ ابــزار اصلــی 
در ایــن مرحلــه، تحقــق »زهــد حقیقــی« اســت. راه ایجــاد زهــد در نفــس ســالک توجــه و التفــات بــه 
ناپایــداری و بــی‌ارزش بــودن و ناخالصــی لــذات دنیاســت. ابن‌ســینا لــذات دنیــوی را لذاتــی ناپایــدار 
کــه قابــل مقایســه بــا لــذات عقلــی و مقامــات معنــوی نیســت و معتقــد اســت  و خســیس می‌دانــد 
کــه لذاتــی از ســنخ لــذات حیوانــی اســت بــا لــذات ملکوتــی مقایســه‌ای  مقایســۀ بیــن لــذات دنیــوی 
گرایــش شــدید نفــس  قبیــح اســت )ابن‌ســینا، ۱۳۷۹، ص. ۶۸۶(. ایــن زهــد، بــا تعدیــل شــهوت و هواپرســتی، 
کــرده، بــا قطــع پیونــد نفــس بــا ماســوی الله، حالــت تخدیــر را از بیــن می‌بــرد و  بــه لذایــذ مــادی را مهــار 
نفــس را بــرای تمرکــز بــر غایــت اصلــی‌اش آمــاده می‌ســازد. از ایــن مرحلــه به‌عنــوان تخلیــه یــاد می‌شــود.
کمیــت عقــل، بــه درمــان  کــدورت(: هــدف دوم ریاضــت یعنــی اســتقرار حا    مرحلــۀ دوم )مقابلــه بــا 

کــدورت نفــس( می‌پــردازد و تــاش می‌کنــد نفــس در مرتبــۀ عقلانــی خویــش، تســلیم و  عارضــۀ دوم )
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تابــع مراتــب پایین‌تــر خــود، یعنــی قــوای وهمــی و خیالــی نشــود. ریاضــت در ایــن مرحلــه، بــا تضعیــف 
کــه تصمیمــات  کــرده و تضمیــن می‌کنــد  اســتیلای وهــم و خیــال، قــدرت تمییــز و حکــم عقــل را تقویــت 
گیرنــد، نــه بــر مبنــای توهمــات و  گرایش‌هــای نفــس بــر اســاس منطــق و حقیقــت عقلانــی شــکل  و 

. امیــال زودگــذر
کــدورت، درصــدد خاتمــۀ دادن بــه طغیــان  بنابرایــن ایــن مرحلــه به‌منظــور جلوگیــری از افزایــش 
کــه بــه تعبیــر ابن‌ســینا، بــر محــور اعتقــاد  کمیــت نفــس مطمئنــه اســت؛ نفســی  نفــس امــاره و اســتقرار حا
کــرده و در پــی ســعادت ابــدی اســت )ابن‌ســینا، بی‌تــا، ص. ۱۴(. او ابــزار اصلــی  صحیــح و شــرع عمــل 
« می‌دانــد )ابن‌ســینا، ۱۳۸۱، ص. ۳۶۰( و بــرای تبییــن  بــرای پیــروزی در ایــن نبــرد را »عبــادت همــراه بــا تفکــر

کارآمــدی ایــن روش، یــک تحلیــل روان‌شــناختی دقیــق ارائــه می‌دهــد:
۱. انصــراف توجــه: نفــس انســان به‌طــور طبیعــی نمی‌توانــد هم‏زمــان بــر دو امــر متمرکــز شــود. همان‌گونــه 

کــه التفــات شــدید بــه یــک امــر شــگفت‌انگیز )ماننــد توجــه زنــان مصــری بــه جمــال یوســف( می‌توانــد 
، توجــه نفــس را  کنــد، اشــتغال عمیــق و باتوجــه بــه عبــادت نیــز نفــس را از بــدن و احســاس درد غافــل 

از علایــق و شــهوات پســت بدنــی منصــرف می‌ســازد.
ــه آیــۀ »حســنات، ســیئات را از بیــن می‌برنــد« )هــود/۱۱۴(  ــا اشــاره ب ۲. ایجــاد ملکــه: ابن‌ســینا در شــفا ب

کــه موجــب اعــراض و رویگردانــی از  فلســفۀ عبــادت را ایجــاد ملکــه‌ای در درون انســان می‌دانــد 
کــه تــداوم بــر عبــادت متفکرانــه،  باطــل و توجــه بــه حــق می‌گــردد )ابن‌ســینا، ۱۳۷۶، ص. ۴۶۱(؛ بدیــن معنــا 
ئی  به‌مــرور زمــان »ملکــه« یــا عــادت راســخ در نفــس ایجــاد می‌کنــد. ایــن ملکــه، همــان هیئــت اســتعلا
کــه بــدن و قــوای آن را از افعــال خــاف ســعادت بازمــی‌دارد. از  کمیــت تثبیت‌شــدۀ عقــل اســت  و حا

ایــن مرتبــۀ ریاضــت به‌عنــوان تحلیــه یــاد می‌شــود.
(، فراتــر از درمــان، بــه  آمادگــی بــرای وصــول: هــدف ســوم ریاضــت )تلطیــف ســرّ مرحلــۀ ســوم 
کــه نفــس، تناســب و ســنخیت لازم را بــرای  آماده‌ســازی نهایــی نفــس می‌پــردازد و در پــی آن اســت 
کــه نفــس  ــم ملکــوت از دســت ندهــد. در واقــع ازآنجا ــۀ عال ــه جواهــر عالی کســب معــارف و اتصــال ب
بــرای  اثــر غرق‌شــدن در مادیــات مکــدر می‌شــود و توانایــی و اســتعداد خــود را  به‌مــرور زمــان در 
کدورت‌هــا، آن  ک‌ســازی  دریافــت انــوار و تصاویــر عالــم ملکــوت از دســت می‌دهــد، ریاضــت، بــا پا
یابــد و  کســب حکمــت و اتصــال بــه عقــل فعــال و مبــدأ اعــا را باز کــرده تــا آمادگــی لازم بــرای  را تصفیــه 
« لطیــف شــده و آمــادۀ دریافــت بی‌واســطۀ  کمــال نهایــی خــود دســت یابــد. در ایــن حالــت، »ســرّ بــه 
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فیوضــات عالــم قــدس می‌گــردد؛ ایــن تلطیــف، همــان آماده‌ســازی نفــس بــرای اتصــال بــه عقــل فعــال 
یــارت اولیــاء،  و دریافــت بی‌واســطۀ فیوضــات الهــی اســت. بــه همیــن دلیــل ابن‌ســینا در تبییــن فلســفۀ ز
صفــای باطــن را مهم‏تریــن عامــل می‌دانــد؛ زیــرا نفــس زائــر در مواجهــه بــا نفــس صافــی و رهاشــدۀ 
از تــن ولــی خــدا، از شــواغل دنیــوی دور شــده و بــرای پذیــرش انــوار حــق مهیــا می‌گــردد )ابن‌ســینا، 

۱۳۶۰الــف، ص. ۳۳۸(. از ایــن مرتبــه به‌عنــوان تجلیــه یــاد می‌شــود.

۳-۲. ریاضت به‌مثابۀ ابزار تکامل جوهری

تبدیل  برای  سازوکاری  بلکه  نفس،  عرضی  آلودگی‌های  زدودن  نه‌صرفاً  ریاضت  صدرایی،  نظام  در 
گاهانه به اراده و اعمال، حرکت جوهری نفس  تدریجی مراتب وجودی انسان است و با جهت‌دهی آ
کامل سوق می‌دهد. هر عمل عبادی و هر مهار شهوت،  را از مرتبۀ حس و خیال به مرتبۀ عقل و تجرد 
کرده و به  که آن را از حدود حیوانی رها  به‌منزلۀ افزایش شدت وجودی و احیای بعد نوری نفس است 
مرتبۀ عقول نزدیک می‌سازد )ملاصدرا، ۱۳۵۴، ص. ۳۶۰(. بدین‌سان، ریاضت در حکمت متعالیه نه ابزاری 
که از رهگذر تزکیه و تعقل، انسان را در مسیر اتحاد با عقل  « است  ، بلکه نیرویی »وجودساز سرکوبگر
اهَا وَ قَدْ 

َّ
حَ مَنْ زَك

َ
فْل

َ
که فرمود: >قَدْ أ فعال و مبدأ هستی پیش می‌برد. این همان تحقق وعدۀ الهی است 

که تزکیه در این نگاه، عین تکامل وجودی و فلاح است. بنابراین  اهَا< )شمس/۹-۱۰(؛ چرا خَابَ مَنْ دَسَّ
در اندیشۀ ملاصدرا نفس با ریاضات علمی و عملی، مستعد پذیرش حقایق عالم خواهد شد و پس 

ک این حقایق، با آن‎ها متحد شده و وجود انسان بر اثر این معارف توسعه می‌یابد. به تعبیر او:  از ادرا

ذهــن خلایــق از ابتــدا، سرشــتی ناملایــم و رام‌نشــده، بلکه ســخت و غلیــظ دارند؛ ٌ̂‍
کــه هســتند، ندارنــد. ایــن  لــذا توانایــی درک معقــولات محــض )حقایــق نــاب( را آن‌گونــه 
کــه از آن بــه »فطــرت اولــی« تعبیــر می‌شــود. بــه همیــن دلیــل، اولیــاء  همــان چیــزی اســت 
کــه )ذهــن را( ملایــم و  حکمــت و فرزنــدان حقیقــت )عارفــان(، خــود را بــا ریاضت‌هایــی 
، نفس‌هایشــان را درمــان نمودنــد تــا  کــرده و بــا معالجــات اصلاح‌گــر نــرم می‌کنــد، تربیــت 
یــای معــارف الهــی فــرو رونــد و در حقایــق ربوبــی تعمــق  کــه در در گشــت  بــر آن‎هــا آســان 
کــه شایســتۀ مخلــوق اســت، مشــاهده نماینــد )ملاصــدرا،  کننــد و مبــدأ اعلــی را به‎نحــوی 

۱۳۵۴، ص. ۹(.

کمال عملی انسان را در قالب چهار مرحلۀ نظام‌مند  بر اساس این مبانی، ملاصدرا مسیر نهایی سلوک و 
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که تمام ساحت‌های وجودی  ترسیم می‌کند. این مراتب چهارگانه، فرایندی طولی و اشتدادی است 
سالک را، از اصلاح ظواهر و جوارح تا عمیق‌ترین لایه‌های سرّ و در نهایت مقام فنا فی‌الله، در بر می‌گیرد:
۱. تهذیــب ظاهــر )شــریعت و ادب(: اولیــن و مبنایی‌تریــن مرحلــه، تهذیــب ظاهــر و مشــتمل بــر پایبنــدی 

کــه انســان  کمــال دیگــر اســت؛ زیــرا تــا زمانــی  دقیــق بــه شــریعت الهــی و آداب نبــوی و اســاس هرگونــۀ 
در ســطح افعــال ظاهــری )عبــادات، معامــات و تــرک محرمــات( بــر اســاس هدایــت الهــی عمــل 
نکنــد، بســتر لازم بــرای تصفیــۀ باطــن فراهــم نمی‌شــود. ایــن مرحلــه، حکــم فیزیــک و قواعــد اولیــه 

ــای ســلوک را دارد. ــه دنی ــرای ورود ب ب
۲. تهذیــب باطــن )تطهیــر قلــب(: مرحلــۀ دوم به‌صــورت مســتقیم بــه قلــب و باطــن انســان می‌پــردازد 

 ، ــر کب ک‌ســازی قلــب از اخــاق و ملــکات رذیلــۀ ظلمانــی )ماننــد حســد،  ــر باطــن و پا و شــامل تطهی
حــرص و بخــل( و همچنیــن دفــع خواطــر شــیطانی اســت. در واقــع، پــس از هماهنگ‌شــدن افعــال 
ک ملــکات اخلاقــی  بــا شــریعت، نوبــت بــه قــوای درونــی و از بین‌بــردن ریشــه‌های ناپــا ظاهــری 
« تعبیــر می‌شــود. کبــر کــه در روایــات از آن بــه »جهــاد ا می‌رســد. ایــن مرحلــه، همــان مبــارزه‌ای اســت 
کــه باطــن  ک‌ســازی قلــب، نوبــت بــه مرحلــه‌ای می‌رســد  ــی علــم و ایمــان(: پــس از پا

ّ
۳. تنویــر باطــن )تجل

از حالــت »خــاء« خــارج شــده و بــا انــوار الهــی پــر می‌شــود. ایــن مرحلــه تنویــر )روشن‌ســازی( قلــب 
ــی،  ــاور قلب ــه یــک ب ــا ن به‌واســطۀ صــور علمــی و معــارف حقیقــی ایمانــی اســت و در آن، ایمــان صرف
کــه به‌واســطۀ آن، انســان  بلکــه نوعــی »علــم« و »مشــاهدۀ درونــی« اســت. ایــن همــان مرحلــه‌ای اســت 

کم‌کــم از مرحلــۀ »ایمــان تقلیــدی« خــارج شــده و وارد مرتبــۀ »یقیــن شــهودی« می‌گــردد.
۴. فنــای نفــس )وصــول بــه کمــال نهایــی(: چهارمیــن و آخریــن مرتبــه و نهایــت ســیر الــی الله، فنــاء النفــس 

( از  عــن ذاتهــا )فنــای نفــس از ذات خویــش( اســت؛ یعنــی قصــر نظــر و التفــات )توجــه و تمرکــز
کبریــای او. در ایــن مرحلــه، دیگــر هیــچ »مــنِ«  غیرخــدا به‌ســوی مشــاهدۀ پــروردگار متعــال، عظمــت و 
مســتقلی بــرای ســالک باقــی نمی‌مانــد تــا خــود را ناظــر یــا فانی‌شــونده بدانــد؛ بلکــه تمــام هســتی او در 
پرتــو عظمــت حــق مســتهلک می‌شــود. ایــن نقطــه، اوج ســلوک در مســیر نفــس انســانی اســت )نــک: 

ملاصــدرا، ۱۳۶۱، ص. ۵۲۳(.

نتیجه‏گیری

کمــال نفــس در دو نظــام فلســفی  کاوی نســبت میــان اهــداف ریاضــت و  ایــن پژوهــش بــا هــدف وا
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کــه در پــس شــباهت‌های ظاهــری برنامه‌هــای ســلوکی، تمایــزی بنیادیــن  ابن‌ســینا و ملاصــدرا نشــان داد 
 ، ــز ــرد. نقطــۀ عزیمــت ایــن تمای ــم نشــئت می‌گی ــی انسان‌شناســی ایــن دو حکی ــه از مبان ک ــه اســت  نهفت
ــودی  ــر وج ــینوی، در براب ــگاه س ــرد در ن ــت و مج ــری ثاب ــت: جوه ــس اس ــت نف ــاد از ماهی ــف متض تعری

ســیال و جســمانی‌الحدوث در حکمــت صدرایــی.
ــینوی،  ــفۀ س ــد. در فلس ــرار می‌ده ــر ق ــی را تحت‎تأثی ــایر ارکان انسان‌شناس ــن، س ــاوت بنیادی ــن تف ای
کنتــرل شــود؛ مراتــب نفــس )امــاره، لوامــه، مطمئنه( حــالات عارضی  کــه بایــد  بــدن ابــزاری موقــت اســت 
بــر یــک جوهــر ثابــت هســتند؛ عقــل فعــال، منبعــی بیرونــی بــرای فیــض و معرفــت اســت و اتصــال بــه 
عقــل فعــال از رهگــذر حرکــت جوهــری نفــس ســامان نمی‌پذیــرد. در مقابــل، حکمــت متعالیــه بــدن 
ــی خــود وجــود نفــس در مســیر حرکــت  ــد؛ مراتــب نفــس را درجــات طول ــدأ تکــون نفــس می‌دان را مب
جوهــری می‌شــمارد؛ و عقــل فعــال را غایــت نهایــی صیــرورت و اتحــاد وجــودی نفــس تعریــف می‌کنــد.
( نیــز در دو نظــام،  در نتیجــه، اهــداف ســه‌گانۀ مشــهور ریاضــت )تخلیــه، تحلیــه، و تلطیــف ســرّ
کامــاً متفــاوت می‌یابنــد. در خوانــش ســینوی، ایــن اهــداف یــک برنامــۀ پالایشــی بــرای  معنایــی 
کســب فضائــل و آماده‌ســازی جوهــر ثابــت نفــس جهــت شــهود حقایــق ملکوتــی اســت.  زدودن رذائــل، 
امــا در بازخوانــی صدرایــی، ایــن اهــداف بــه ابــزاری بــرای تکامــل وجــودی تبدیــل می‌شــوند: »تخلیــه« 
به‌معنــای حرکــت صعــودی از مرتبــۀ حیوانــی، »تحلیــه« به‌معنــای تحقــق فعلــی مرتبــۀ عقلانــی در ذات 

« معــادل اتحــاد وجــودی بــا عقــل فعــال اســت. نفــس، و »تلطیــف ســرّ
فراینــد  یــک  ابن‌ســینا  نــگاه  در  ریاضــت  کــه  اســت  آن  پژوهــش  ایــن  نهایــی  یافتــۀ  بنابرایــن، 
روان‌شــناختی بــرای تصفیــۀ جوهــر ثابــت نفــس اســت، حــال آنکــه در حکمــت متعالیــه بــه یــک ابــزار 
هستی‌شــناختی بــرای اشــتداد و تکامــل وجــودی نفســی ســیال در مســیر اتحــاد بــا عالــم قــدس تبدیــل 
می‌شــود. بدین‌ترتیــب، حکمــت متعالیــه بــا تغییــر رویکــرد از پالایــش ظــرف بــه تکامــل مظــروف، 
افق‌هــای نوینــی را در تبییــن عقلانــی تأثیــرات متقابــل اعمال جســمانی بر ســعادت روحانی می‌گشــاید.

ملاحظات اخلاقی

حامی مالی

کمــک مالــی مشــخصی از نهادهــای مالــی در بخش‌هــای دولتــی، تجــاری یــا  مقالــه هیچ‌گونــه 
غیرانتفاعــی دریافــت نکــرده اســت.
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مشارکت نویسندگان

همــۀ نویســندگان به‌طــور برابــر در مفهوم‌ســازی مقالــه و نــگارش پیش‌نویــس اولیــه و نســخه‌های 
بعــدی آن، اعــم از نســخۀ بازبینی‌شــده، ویرایش‌شــده و... مشــارکت داشــته‌اند.

اعلامیۀ هوش مصنوعی مولد و فناوری‌های مبتنی بر هوش مصنوعی در فرایند نگارش

در این مقاله از ابزارهای هوش مصنوعی استفاده نشده است.

تعارض منافع

که هیچ‌گونه تعارض منافع ندارند. نویسندگان اعلام می‌کنند 

پیروی از اصول اخلاق پژوهش

کرده‌اند. نویسندگان از جعل داده‌ها، تحریف، سرقت علمی و هرگونه سوءرفتار پژوهشی اجتناب 

بیانیۀ دسترسی به داده‌ها

هیچ داده‌ای در دسترس نیست.
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Abstract 

A mong the Islamic traditions, there are narrations of great re-
nown and profound theological, philosophical, and mystical 
significance that, with minor variations in wording, have been 
transmitted in various Ḥadīth, theological, mystical, and even 

jurisprudential sources, and have always been a subject of reflection and 
debate. One such famous Qudsī Ḥadīth states: “I have never hesitated in 
any of My actions, except in taking the soul and death of the believing 
servant, for he dislikes death, and I do not approve of causing him distress 
and discomfort.” This Ḥadīth has been transmitted both independently 
and within the well‑known traditions of “the nearness through supererog-
atory acts” (Qurb al‑Nawāfil) and “the nearness through obligatory 
acts” (Qurb al‑Farāʾiḍ), as well as in certain supplications. The main 
objective of this research is a comparative study of the views of tradition-
ists (Muḥaddithīn), jurists (Fuqahā), theologians (Mutakallimīn), philos-
ophers (Falāsafah), and mystics (ʿurafā) regarding the interpretation of 
the meaning of divine hesitation in this narration. Employing a descrip-
tive‑analytical method, this research evaluates the authenticity of the 
chain of transmission and the textual indications of the Ḥadīth, and exam-
ines the various opinions. The findings indicate that by preserving the 
apparent wording of the Ḥadīth and drawing upon philosophical and 
mystical principles, a reasonable interpretation of this narration can be 
obtained that does not conflict with the views of traditionists and jurists.
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Extended Abstract

Introduction
The Qudsī Ḥadīth, “Mā taraddadtu ʿan shayʾin anā fāʿiluhu ka-taraddudī fī qabḍi rūḥi 

ʿabdī al-muʾmin” (“I have never hesitated about anything I do as I hesitated in taking 
the soul of My believing servant”), is among the narrations that, despite its linguistic 
conciseness, carries profound implications in theological, philosophical, and mystical 
domains. The essence of the narration conveys that God never hesitates in any of His 
actions except in taking the soul of a believing servant, because the servant dislikes 
death, and God does not delight in his discomfort. At first glance, the term “hesitation” 
may imply a fluctuation of will or indecision; however, according to the principles of 
monotheism, God possesses eternal omniscience, absolute will, and omnipotent, and 
there is no place for ignorance, hesitation, or change in His sacred essence. Therefore, 
this Ḥadīth has long been a subject of discussion among traditionists, theologians, phi-
losophers, and mystics, each attempting to offer an interpretation compatible with their 
own epistemic principles. The central problem of this study is how the meaning of “hes-
itation” in this Ḥadīth can be explained in a way that aligns with the principle of divine 
transcendence (Tanzīh) while preserving the apparent wording of the narration.

The significance of this narration is threefold. First, from a theological standpoint, 
attributing hesitation to God, if understood in a human sense, implies imperfection in 
the divine essence and contradicts Tanzīh. Second, from a philosophical perspective, 
the issue is connected with principles such as the simplicity of the divine essence, the 
identity of attributes with essence, and the best‑of‑all‑possible‑worlds system (al‑Niẓām 
al‑Aḥsan). Third, in Islamic mysticism, the Ḥadīth is seen as an expression of the loving 
relationship between God and the servant and occupies a distinguished place in explain-
ing the connection between divine love and the taking of the soul. The narration is trans-
mitted in both Shīʿī and Sunnī sources with similar expressions and has been widely 
accepted by many Ḥadīth scholars, indicating that it cannot be disregarded merely due 
to conceptual difficulty.

Method
This research employs a descriptive‑analytical and comparative approach. Its the-

oretical framework is based on three axes: the principle of divine transcendence in 
Islamic theology, the philosophical foundations of the simplicity of essence and the 
best‑of‑all‑possible‑worlds system in Islamic wisdom, and the mystical perspective 
grounded in divine love and the manifestation of divine Names. Within this framework, 
the narration is analyzed not in isolation but in connection with the conceptual system 
of each epistemic tradition, enabling a comprehensive interpretation.

Findings
The findings indicate that a convergence can be established among the narrational, 
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theological, philosophical, and mystical approaches. In this convergence, divine hesita-
tion does not imply doubt or change of will but expresses simultaneous attention to two 
aspects of a single act: the necessity of death as a transition to a higher level of existence, 
and consideration of the believer’s aversion to death. These two aspects are manifested 
in the act through patience, delay, or preparation of the servant. Such an interpretation, 
while faithful to the apparent wording of the narration, avoids attributing imperfection 
to the divine essence and is consistent with philosophical and mystical foundations.

Discussion
The convergence of the four interpretive traditions demonstrates that the Ḥadīth’s 

language is figurative, not literal, and is intended to communicate the intensity of divine 
care and love for the believer. The apparent tension between divine transcendence and 
the term “hesitation” dissolves once hesitation is understood not as an attribute of the 
divine essence but as a description of how two simultaneous demands-the universal law 
of death and the particular mercy toward the believer-relate to each other in the sphere 
of divine action. This interpretation preserves the theological principle of Tanzīh, the 
philosophical principles of simplicity and the best system, and the mystical emphasis on 
divine love. It also respects the Ḥadīth’s wording without resorting to far‑fetched alle-
gory or speculative denial. The diversity of earlier views arises more from differences in 
epistemic foundations and terminology than from genuine contradiction.

Conclusion
From an analytic point of view, this Hadīth can be understood as an expression of 

special honor for the believer, showing that even in the fulfillment of the general law of 
death, God’s loving relationship with him is a matter of consideration. Hesitation in this 
narration neither indicates a flaw in the divine realm nor requires a far‑fetched interpre-
tation; it is a figurative language conveying the intensity of God’s care and attention to 
the believer. A comprehensive and comparative approach demonstrates that a coherent 
and defensible interpretation is possible, compatible with the principles of divine tran-
scendence and aligned with philosophical and mystical perspectives.
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 چکیدهاطلاعات مقاله
کلامــی، فلســفی و عرفانــی  در میــان روایــات، احادیثــی بــا شــهرت فــراوان و مضامیــن عمیــق 
کلامــی، عرفانــی  ــع مختلــف روایــی،  گان، در مناب ــا اندکــی اختــاف در واژ کــه ب وجــود دارد 
و حتــی فقهــی نقــل شــده و همــواره محــل تأمــل و بحــث بوده‌انــد. از جملــه حدیــث قدســی 
قبــض  در  مگــر  نکــرده‌ام،  تردیــد  خــود  افعــال  از  هیچ‌یــک  »در  می‌فرمایــد:  کــه  معروفــی 
ــه او را  ــز رنــج و ناخوشــی ب کــه او مــرگ را ناخــوش مــی‌دارد و مــن نی روح و وفــات مؤمــن؛ چرا
نمی‌پســندم«. ایــن حدیــث، هــم به‌صــورت مســتقل و هــم در ضمــن حدیــث مشــهور »قــرب 
نوافــل« و »قــرب فرائــض« و نیــز در برخــی ادعیــه نقــل شــده اســت. مســئلۀ اصلــی ایــن پژوهــش، 
بررســی تطبیقــی دیــدگاه محدثــان، فقیهــان، متکلمــان، فلاســفه و عرفــا در تفســیر معنــای »تردد 
الهــی« در ایــن روایــت اســت. ایــن پژوهــش بــا روش توصیفی-تحلیلــی، بــه اعتبارســنجی 
کــرده اســت. یافته‌هــای تحقیــق  ســندی و دلالــی حدیــث پرداختــه و آرای مختلــف را بررســی 
کــه بــا حفــظ ظواهــر الفــاظ حدیــث و بــا بهره‌گیــری از مبانــی فلســفی و عرفانــی،  نشــان می‌دهــد 
کــه بــا دیــدگاه محدثــان و فقهــا نیــز در  می‌تــوان تفســیری معقــول از ایــن روایــت بــه دســت داد 

تعــارض نیســت.

 رامین گلمکانی ۱    | سید علی دلبری 2    | محمود مقدس شرق3 

کاوی تردیــد در  اســتناد: گلمکانــی، رامیــن؛ دلبــری، ســید علــی؛ مقــدس شــرق، محمــود. )1404(. وا
کیــد بر مبانــی حکمی و عرفانی. آموزه‌های فلســفۀ  نَــا فَاعِلُــهُ...« بــا تأ
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مقدمه

کــه افــراد بشــر بــه میــزان شــناخت  مســئلۀ مــرگ و جدایــی روح از بــدن و چگونگــی آن، از امــوری اســت 
کنش‌هــای متفاوتــی از خــود بــروز می‌دهنــد. برخــی در مواجهــۀ ذهنــی بــا آن، آن را ســهل  و فهــم از آن، وا
گــوار می‌انگارنــد. در ایــن نوشــتار بــه تحلیــل و تبییــن ایــن فقــره از حدیــث  و آســان و برخــی ســخت و نا
کــه مــن فاعــل آن هســتم هیــچ تردیــد و شــک نکــردم،  کــه می‌فرمایــد: »در هــر چیــزی  خواهیــم پرداخــت 
ــه او را نمی‌پســندم«. ایــن حدیــث  ــه او مــرگ را خــوش نمــی‌دارد و مــن بــدی ب ک مگــر در وفــات مؤمــن 
کتــب  کــه بــا عناویــن مختلــف همچــون حدیــث قــرب نوافــل و قــرب فرائــض نام‌بــرده می‌شــود، در 
کــه مرحــوم محمدتقــی مجلســی آن را از  کلامــی، فلســفی و عرفانــی بســیار آمــده اســت؛ به‌طــوری  روایــی، 
احادیــث صحیح‌الســند و مشــهور بیــن خاصــه و عامــه، بلکــه در حــد تواتــر می‌دانــد )مجلســی، ۱۴۰۶ق، ج ۱، 
ص. ۳۱۱(. عــاوه بــر ایــن، عبــارت مذکــور در برخــی دعاهــا و تعقیبــات نمازهــا به‌عنــوان دعــای طــول عمــر 

کفعمــی، ۱۴۰۵ق، ص. ۲۴(.  ــز آمــده اســت )طبرســی، ۱۴۱۲ق، ص. ۲۸۴؛ قطب‌الدیــن راونــدی، ۱۴۰۷ق، ص. ۱۳۴؛  نی
مســئلۀ مــورد بحــث در ایــن حدیــث نســبت تــردد بــه خداونــد اســت، درحالی‎کــه تردیــد و تــردد بــا علــم 
کــه محدثــان، متکلمــان، فلاســفه و عرفــا  و قــدرت الهــی ناســازگار اســت. به‌هر‌حــال نگارنــدگان برآننــد 
کرده‌انــد؟ آیــا وجــه جمعــی بــرای ایــن برداشــت‌های مختلــف وجــود دارد؟ آیــا  چــه برداشــتی از آن ارائــه 
بــا اســتفاده از مبانــی فلســفی و عرفانــی تفســیر معقولــی از آن ممکــن اســت یــا ترجیــح بــر حفــظ ظواهــر 
ع( اســت؟ لــذا نخســت ضمــن بررســی ســندی و  الفــاظ و توقــف تــا زمــان حضــور و مواجهــه بــا معصــوم )
دلالــی حدیــث بــا بیــان اقــوال و بررســی برداشــت‌های مختلــف، وجــه جمــع و براینــد اقــوال بیــان خواهــد 
کــه بــر ایــن حدیــث به‌طــور مســتقل شــرح نوشــته‌اند یکــی شــیخ  کســانی  شــد. لازم بــه یــادآوری اســت، از 
یوســف بحرانــی )۱۴۲۳ق، ج. ۱، ص. ۳۴۵(، دیگــری محمــد بــن الحســن طوســی مشــهدی )۱۱۸۲-۱۲۵۷( 
کــرده اســت )طوســی مشــهدی، ۱۳۹۶ش، ج۱، ص. ۵۷(، و ســومی مــا  کــه ظاهــراً از بحرانــی اقتبــاس  اســت 
ــیخ‌احمد احســائی  ــریف‌العلما و ش گردان ش ــا ــزدی )۱۲۰۰-۱۲۶۸ق( از ش ــم ی ــن عبدالرحی ــق ب عبدالخال
کاملــی در اقــوال مختلــف انجــام  اســت )ســلیمانی آشــتیانی و درایتــی، ۱۳۸۷، ج۲، ص. ۱۳۵(؛ امــا اســتقصای 
، ۱۳۹۱( بــه چــاپ  نداده‌انــد. عــاوه بــر ایــن، مقالــه‌ای بــا عنــوان »معناشناســی حدیــث تــردد« )بهشــتی‌پور

کــه بــدون ذکــر تمامــی اقــوال و بررســی ســندی، تکیــۀ آن بــر لغت‌شناســی »تــردد« اســت. رســیده 
لــی  گــزارش حدیــث از مجامــع روایــی شــیعه و ســنی، بــه بررســی ســندی و دلا بــا ایــن مقدمــه، پــس از 
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آن پرداختــه و بــا بیــان اقــوال و برداشــت‌های مختلــف همــراه بــا ذکــر شــواهد از آیــات و روایــات، 
کامــل از روایــت مذکــور ارائــه خواهــد شــد. تحلیلــی 

گزارش متن حدیث  .۱

کلامــی، فلســفی، عرفانی  کتــب مختلــف فقهــی،  ایــن حدیــث عــاوه بــر مجامــع روایــی شــیعه و ســنی، در 
ع(  (  کرم )ص(، امــام باقر گان بــه نقــل از پیامبــر ا و تفســیری بــا ســندهای متعــدد و اختــاف انــدک در واژ

ع( آمده اســت. و امــام صــادق )
ــاطِ،  قَمَّ

ْ
بِِي سَــعِيدٍ ال

َ
انَ‌، عَــنْ أ  بْــنِ مِهْــرَ

َ
اعِيــل ــدِ بْــنِ خَالِــدٍ، عَــنْ إِسْْمَ مَّ ــدَ بْــنِ مُُحَ حْْمَ

َ
صْحَابِنَــا، عَــنْ أ

َ
ةٌ مِــنْ أ

َ
۱. عِــدّ

‌: يَــا 
َ

يْــهِ وَ آلِــهِ‌، قَــال
َ
ُ عَل  الّلَّهَ

َّ
ِ صَــی

ــيِّ يَ‌ بِالنَّ سْــرِ
ُ
ــا أ ‌: »لََمَّ

َ
ــاَمُ‌، قَــال يْــهِ السَّ

َ
بِِي جَعْفَــرٍ عَل

َ
بَــانِ بْــنِ تَغْلِــبَ‌: عَــنْ أ

َ
عَــنْ أ

‌ءٍ إِلی  عُ شََيْ سْــرَ
َ
نَــا أ

َ
بَــةِ‌، وَ أ حَارَ نِِي بِالْْمُ زَ  فَقَــدْ بَــارَ

ً
هَــانَ لِــي وَلِيّــا

َ
ــدُ، مَــنْ أ مَّ ‌: يَــا مُُحَ

َ
ؤْمِــنِ عِنْــدَكَ‌؟ قَــال  الْْمُ

ُ
‌، مَــا حَــال رَبِّ

هُ مَسَــاءَتَهُ‌؛  كْــرَ
َ
ــوْتَ‌، وَ أ هُ الْْمَ ؤْمِــنِ‌، يَكْــرَ دِي عَــنْ‌ وَفَــاةِ الْْمُ

ُ
دّ كَتَــرَ ــهُ 

ُ
نَــا فَاعِل

َ
‌ءٍ أ دْتُ عَــنْ‌ شََيْ

َ
دّ وْلِيَــائِِي، وَ مَــا تَــرَ

َ
ةِ أ نُصْــرَ

ــادِيَ  ــنْ عِبَ ــكَ‌، وَ إِنَّ مِ
َ
ل َ ــكَ لَهَ ــرِ ذلِ ــهُ إِلی غَيْ فْتُ ــوْ صَرَ

َ
ــی‌، وَ ل غِ

ْ
 ال

َ
ــه إِلَّّا ــنْ لا يصلح ــنَ‌ مَ ؤْمِنِ ــادِيَ الْْمُ ــنْ عِبَ ‌ مِ وَ إِنَّ

ــادِي  ــنْ عِبَ ــدٌ مِ بُ إِلََيَّ عَبْ ــرَّ ــا يَتَقَ ــكَ‌، وَ مَ
َ
ل َ ــكَ لَهَ ــرِ ذلِ ــهُ إِلی غَيْ فْتُ ــوْ صَرَ

َ
، وَ ل ــرُ فَقْ

ْ
 ال

َ
ــه إِلَّّا ــنْ لا يصلح ــنَ مَ ؤْمِنِ الْْمُ

ــهُ  عَ  سََمْ
ً
ــتُ إِذا كُنْ ــهُ  حْبَبْتُ

َ
ــإِذَا أ ــهُ‌، فَ حِبَّ

ُ
ــةِ‌ حَــیّ أ

َ
افِل بُ إِلََيَّ بِالنَّ ــرَّ يَتَقَ

َ
ــهُ ل

َ
ــهِ‌، وَ إِنّ يْ

َ
ــا افْتَرَضْــتُ عَل حَــبَّ إِلََيَّ مِِمَّ

َ
بِشَــيْ‌ءٍ أ

ــا؛ إِنْ دَعَــانِِي  ــيِ يَبْطِــشُ بِِهَ
َّ
ــهِ‌، وَ يَــدَهُ ال ــذِي يَنْطِــقُ بِ

َّ
ــهِ‌، وَ لِسَــانَهُ ال ــذِي يُبْصِــرُ بِ

َّ
هُ ال ــهِ‌، وَ بَصَــرَ ــذِي يَسْــمَعُ بِ

َّ
ال

کلینــی، ۱۳۸۷، ج. ۴، ص. ۷۴(. ــهُ‌« ) عْطَيْتُ
َ
نِِي أ

َ
ل
َ
ــهُ‌، وَ إِنْ سَــأ جَبْتُ

َ
أ

 ،
ً
يعــا ــارِ جََمِ

بَّ َ ــدِ بْــنِ عَبْــدِ الْجْ مَّ ‌، عَــنْ مُُحَ يُّ شْــعَرِ
َ
ٍ الْْأ

بُــو عَــيِّ
َ
ــدِ بْــنِ عِيســی؛ وَ أ مَّ ــدَ بْــنِ مُُحَ حْْمَ

َ
ــی‌، عَــنْ أ ــدُ بْــنُ يََحْ مَّ ۲. مُُحَ

 :‌
ُ

ــول ــاَمُ يَقُ ــهِ السَّ يْ
َ
ــدِ الله عَل ــا عَبْ بَ

َ
ــتُ أ عْ ‌: سََمِ

َ
ــال ، قَ ــنِ بَشِــيرٍ ــادِ بْ ــةَ‌، عَــنْ حََمَّ ــنِ عُقْبَ ِ بْ

ــالٍ‌، عَــنْ عَــيِّ
َ

ــنِ فَضّ عَــنِ ابْ

بَــيِ، وَ مَــا  حَارَ رْصَــدَ لِِمُ
َ
 فَقَــدْ أ

ً
هَــانَ لِــي وَلِيّــا

َ
‌: مَــنْ أ

َّ
 الله عَــزَّ وَ جَــل

َ
يْــهِ وَ آلِــهِ‌: قَــال

َ
ُ عَل  الّلَّهَ

َّ
 الله صَــی

ُ
سُــول  رَ

َ
»قَــال

حْبَبْتُــهُ 
َ
ــهُ‌؛ فَــإِذَا أ حِبَّ

ُ
ــةِ حَــیّ أ

َ
افِل بُ إِلََيَّ بِالنَّ ــرَّ يَتَقَ

َ
ــهُ ل

َ
يْــهِ‌، وَ إِنّ

َ
ــا افْتَرَضْــتُ عَل حَــبَّ إِلََيَّ مِِمَّ

َ
بَ إِلََيَّ عَبْــدٌ بِشَــيْ‌ءٍ أ ــرَّ تَقَ

ــا؛  ــيِ يَبْطِــشُ بِِهَ
َّ
ــذِي يَنْطِــقُ بِــهِ‌، وَ يَــدَهُ ال

َّ
ــذِي يُبْصِــرُ بِــهِ‌، وَ لِسَــانَهُ ال

َّ
هُ ال ــذِي يَسْــمَعُ بِــهِ‌، وَ بَصَــرَ

َّ
عَــهُ ال كُنْــتُ سََمْ

هُ  ؤْمِــنِ يَكْــرَ دِي عَــنْ‌ مَــوْتِ‌ الْْمُ
ُ
دّ كَتَــرَ ــهُ 

ُ
نَــا فَاعِل

َ
‌ءٍ أ دْتُ عَــنْ‌ شََيْ

َ
دّ عْطَيْتُــهُ‌، وَ مَــا تَــرَ

َ
نِِي أ

َ
ل
َ
جَبْتُــهُ‌، وَ إِنْ سَــأ

َ
إِنْ‌ دَعَــانِِي أ

کلینــی، ۱۳۸۷، ج. ۴، ص. ۷۲(. هُ مَسَــاءَتَهُ« ) كْــرَ
َ
ــوْتَ‌، وَ أ الْْمَ

 بْــنِ خُنَيْــسٍ‌: عَــنْ 
َّ

ــدِ بْــنِ عِيســی‌، عَــنْ يُونُــسَ‌، عَــنِ ابْــنِ مُسْــكَانَ‌، عَــنْ مُعَــی مَّ اهِــمَ‌، عَــنْ مُُحَ ۳. عَــيُِّ بْــنُ إِبْرَ
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َ
دْتُ عَنْ‌ شَيْ‌ءٍ أ

َ
کاوی تردید در روایت »مَا تَرَدّ وا

 
َّ

ــتَذَل ــنِ اسْ ‌: مَ
َّ

ــل ــزَّ وَ جَ  الله عَ
َ

ــال ــهِ‌: قَ ــهِ وَ آلِ يْ
َ
ُ عَل  الّلَّهَ

َّ
 الله صَــی

ُ
ــول سُ  رَ

َ
ــال ‌: »قَ

َ
ــال ــاَمُ‌، قَ ــهِ السَّ يْ

َ
ــدِ الله عَل بِِي عَبْ

َ
أ

ــنِ‌، إِنِّّيِ  ؤْمِ ــدِيَ الْْمُ دِي فِِي عَبْ
ُ
دّ ــرَ كَتَ ــهُ 

ُ
ــا فَاعِل نَ

َ
‌ءٍ أ دْتُ فِِي شََيْ

َ
دّ ــرَ ــا تَ ــةِ‌، وَ مَ بَ حَارَ نِِي بِالْْمُ زَ ــارَ ــدْ بَ ــنَ‌ فَقَ ؤْمِ ــدِيَ الْْمُ عَبْ

کلینــی،  ــهُ‌« )
َ
ــا هُــوَ خَيْــرٌ ل ــهُ بِِمَ

َ
سْــتَجِيبُ‌ ل

َ
، فَأ مْــرِ

َ
نِِي فِِي الْْأ يَدْعُــو

َ
ــهُ ل

َ
صْرفُِــهُ عَنْــهُ‌، وَ إِنّ

َ
ــوْتَ‌، فَأ هُ الْْمَ حِــبُّ لِقَــاءَهُ فَيَكْــرَ

ُ
أ

ج. ۴، ص. ۷۶(.  ،۱۳۸۷

ــدُ بْــنُ عُثْمَــانَ  مَّ ثَنَــا مُُحَ
َ

فَقِيــهُ بِبَلــخٍ‌ قَــال حَدّ
ْ
ل

َ
ــدِ بْــنِ يُونُــسَ بْــنِ حَيْــوَةَ‌ ا مَّ سَــنِْ طَاهِــرُ بْــنُ مُُحَ ُ لْحْ

َ
بُــو ا

َ
نِِي أ خْبَــرَ

َ
۴. أ

ــا  ثَنَ
َ

 حَدّ
َ

ــال ــدٍ قَ ــنُ خَالِ ــا هِشَــامُ بْ ثَنَ
َ

 حَدّ
َ

ــال ــنِ مُهَاجِــرٍ قَ سَــنِْ بْ ُ لْحْ
َ
ــنُ ا سَــنُ بْ َ لْحْ

َ
ــدٍ ا مَّ ــو مُُحَ بُ

َ
ــا أ ثَنَ

َ
 حَدّ

َ
ــال ‌ قَ وِيُّ ــرَ َ لْهْ

َ
ا

يْــهِ وَ 
َ
ُ عَل لّلَّهَ

َ
 ا

َّ
ِ صَــی

ــيِّ لنَّ
َ
نَــسٍ‌ عَــنِ ا

َ
ِ‌ عَــنْ هِشَــامٍ‌ عَــنْ أ

لّلَّهَ
َ
ثَنَــا صَدَقَــةُ بْــنُ عَبْــدِ ا

َ
 حَدّ

َ
‌ قَــال نَيْــيُِّ ُ لْحْ

َ
ــیَ ا سَــنُ بْــنُ يََحْ َ لْحْ

َ
ا

بَــةِ  حَارَ نِِي بِالْْمُ زَ  لِــي فَقَــدْ بَــارَ
ً
هَــانَ وَلِيّــا

َ
كَ وَ تَعَــالََی: مَــنْ أ ُ تَبَــارَ لّلَّهَ

َ
 ا

َ
 قَــال

َ
 قَــال

َّ
ِ عَــزَّ وَ جَــل

لّلَّهَ
َ
‌ عَــنِ ا

َ
ئِيــل آلِــهِ‌ عَــنْ جَبْرَ

هُ مَسَــاءَتَهُ وَ لَا  كْــرَ
َ
ــوْتَ وَ أ لْْمَ

َ
هُ ا ؤْمِــنِ‌ يَكْــرَ لْْمُ

َ
دْتُ فِِي قَبْــضِ نَفْــسِ ا

َ
دّ  مَــا تَــرَ

َ
ــهُ مِثْــل

ُ
نَــا فَاعِل

َ
‌ءٍ أ دْتُ فِِي شََيْ

َ
دّ وَ مَــا تَــرَ

ــهُ وَ  حِبَّ
ُ
 لِــي حَــیَّ أ

ُ
ــل

َ
 عَبْــدِي يَتَنَفّ

ُ
ال يْــهِ وَ لَا يَــزَ

َ
دَاءِ مَــا اِفْتَرَضْــتُ عَل

َ
ثْــلِ أ بَ إِلََيَّ عَبْــدِي بِِمِ ــرَّ ــهُ مِنْــهُ وَ مَــا تَقَ

َ
 ل

َ
ــدّ بُ

عْطَيْتُــهُ وَ إِنَّ مِــنْ عِبَــادِيَ 
َ
نِِي أ

َ
ل
َ
جَبْتُــهُ وَ إِنْ سَــأ

َ
 إِنْ دَعَــانِِي أ

ً
ــدا يِّ  وَ مُؤَ

ً
 وَ يَــدا

ً
 وَ بَصَــرا

ً
عــا ــهُ سََمْ

َ
كُنْــتُ ل حْبَبْتُــهُ 

َ
مَــیَ أ

ــهُ عُجْــبٌ فَيُفْسِــدَهُ ذَلِــكَ وَ إِنَّ مِــنْ عِبَــادِيَ 
َ
 يَدْخُل

َ
ــهُ عَنْــهُ لِئَــاّ

ُ
كُفّ

َ
عِبَــادَةِ فَأ

ْ
ل

َ
بَــابَ مِــنَ ا

ْ
ل

َ
يــدُ ا ــنْ يُرِ ؤْمِنِــنَ لََمَ لْْمُ

َ
ا

ــحُ 
ُ
ــنْ لَا يَصْل ؤْمِنِــنَ لََمَ لْْمُ

َ
فْسَــدَهُ ذَلِــكَ وَ إِنَّ مِــنْ عِبَــادِيَ ا

َ
غْنَيْتُــهُ لََأ

َ
ــوْ أ

َ
فَقْــرِ وَ ل

ْ
 بِال

َ
ــحُ إِيَمانُــهُ إِلّا

ُ
ــنْ لَا يَصْل ؤْمِنِــنَ لََمَ لْْمُ

َ
ا

ــوْ 
َ
ــقْمِ وَ ل  بِالسُّ

َ
ــحُ إِيَمانُــهُ إِلّا

ُ
ــنْ لَا يَصْل ؤْمِنِــنَ لََمَ لْْمُ

َ
فْسَــدَهُ ذَلِــكَ وَ إِنَّ مِــنْ عِبَــادِيَ ا

َ
تُــهُ لََأ فْقَرْ

َ
ــوْ أ

َ
غِنَــاءِ وَ ل

ْ
 بِال

َ
إِيَمانُــهُ إِلّا

سْــقَمْتُهُ 
َ
ــوْ أ

َ
ــةِ وَ ل حَّ  بِالصِّ

َ
ــحُ إِيَمانُــهُ إِلّا

ُ
ــنْ لَا يَصْل ؤْمِنِــنَ لََمَ لْْمُ

َ
فْسَــدَهُ ذَلِــكَ‌ وَ إِنَّ مِــنْ عِبَــادِيَ ا

َ
حْــتُ جِسْــمَهُ لََأ صَحَّ

ــمْ فَــإِنِّّيِ عَلِــمٌ خَبِيــرٌ )ابن‌بابویــه، ۱۴۱۶ق، ص. ۳۹۹(. بِِهِ و
ُ
مِــي بِقُل

ْ
ــرُ عِبَــادِي لِعِل دَبِّ

ُ
فْسَــدَهُ ذَلِــكَ إِنِّّيِ أ

َ
لََأ

انَ‌  ــرَ ــنِ مِهْ  بْ
َ

اعِيــل ــنْ إِسْْمَ ــدٍ عَ ــنِ خَالِ ــدِ بْ مَّ ــنِ مُُحَ ــدَ بْ حْْمَ
َ
ــنْ أ ــا عَ صْحَابِنَ

َ
ــنْ أ ةٍ مِ

َ
ــدّ ــنْ عِ ــوبَ‌ عَ ــنُ يَعْقُ ــدُ بْ مَّ ۵- مُُحَ

يْــهِ 
َ
ُ عَل لّلَّهَ

َ
 ا

َّ
ِ صَــی

ــيِّ يَ بِالنَّ سْــرِ
ُ
ــا أ ــاَمُ‌: لََمَّ لسَّ

َ
يْــهِ ا

َ
بِِي جَعْفَــرٍ عَل

َ
بَــانِ بْــنِ تَغْلِــبَ‌ عَــنْ أ

َ
ــاطِ عَــنْ أ قَمَّ

ْ
ل

َ
بِِي سَــعِيدٍ ا

َ
عَــنْ أ

نَــا 
َ
ــةِ وَ أ بَ حَارَ نِِي بِالْْمُ زَ ــارَ  فَقَــدْ بَ

ً
ــا هَــانَ لِــي وَلِيّ

َ
ــدُ، مَــنْ أ مَّ  يَــا مُُحَ

َ
ؤْمِــنِ عِنْــدَكَ قَــال لْْمُ

َ
 ا

ُ
 يَــا رَبِّ مَــا حَــال

َ
ــهِ‌ قَــال وَ آلِ

هُ  كْــرَ
َ
ــوْتَ وَ أ لْْمَ

َ
هُ ا ؤْمِــنِ يَكْــرَ لْْمُ

َ
دِي فِِي وَفَــاةِ ا

ُ
دّ كَتَــرَ ــهُ 

ُ
نَــا فَاعِل

َ
‌ءٍ أ دْتُ فِِي شََيْ

َ
دّ وْلِيَــائِِي وَ مَــا تَــرَ

َ
ةِ أ ‌ءٍ إِلََی نُصْــرَ عُ شََيْ سْــرَ

َ
أ

دِيــثَ‌. )حــر عاملــی، ۱۴09ق، ج. ۲، ص. ۴۲۸( َ لْحْ
َ
مَسَــاءَتَهُ ا

ــمَّ إِنَّ  هُ
َّ
لل

َ
ــدٍ ا مَّ ــدٍ وَ آلِ مُُحَ مَّ  مُُحَ

َ
ِ عَــی

ّ
ــمَّ صَــل هُ

َّ
لل

َ
 ا

ً
يْضــا

َ
 أ

ُ
ــول ــبُّ وَ تَقُ ِ

ُ
ــا تُح ــو بِِمَ َّ تَدْعُ ُ

۶- مصبــاح المتهجــد: ... ثُم

وحِ عَبْــدِيَ  دِي فِِي قَبْــضِ رُ
ُ
دّ كَتَــرَ ــهُ 

ُ
نَــا فَاعِل

َ
‌ءٍ أ دْتُ فِِي شََيْ

َ
دّ ــتَ مَــا تَــرَ

ْ
ــكَ قُل

َ
 إِنّ

َ
ــاَمُ قَــال لسَّ

َ
يْــهِ ا

َ
مِــنَ‌ عَل

َ
لْْأ

َ
ــادِقَ ا لصَّ

َ
ا
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عَافِيَــةَ وَ 
ْ
ل

َ
جَ وَ ا فَــرَ

ْ
ل

َ
ــكَ ا  لِوَلِيِّ

ْ
ــل ــدٍ وَ عَجِّ مَّ ــدٍ وَ آلِ مُُحَ مَّ  مُُحَ

َ
ِ عَــی

ّ
هُــمَّ فَصَــل

َّ
لل

َ
هُ مَسَــاءَتَهُ ا كْــرَ

َ
ــوْتَ وَ أ لْْمَ

َ
هُ ا ؤْمِــنِ يَكْــرَ لْْمُ

َ
ا

قِــنَ   وَ إِنْ شِــئْتَ مُتَفَرِّ
ً
 وَاحِــدا

ً
مْ وَاحِــدا يََهُ نْ تُسَــمِّ

َ
ــيِ إِنْ شِــئْتَ أ حِبَّ

َ
حَــدٍ مِــنْ أ

َ
نِِي فِِي نَفْسِــي وَ لَا فِِي أ صْــرَ وَ لَا تَسُــؤْ لنَّ

َ
ا

تَمِعِــنَ )طوســی، ۱۴۱۱ق، ج. ۱، ص. ۵۸(‌.  وَ إِنْ شِــئْتَ مُُجْ

ــتْ‌: 
َ
وَةَ‌، عَــنْ عَائِشَــةَ‌، قَال وَةَ عَــنْ عُــرْ لََی عُــرْ وَاحِــدِ، مَــوْ

ْ
ــدُ ال ــا عَبْ ثَنَ

َ
، قَــالََا: حَدّ ــذِرِ نْ ــو الْْمُ بُ

َ
ــادٌ، وَ أ ــا حََمَّ ثَنَ

َ
۷- حَدّ

بَــيِ، وَ مَــا  ارَ  مُُحَ
َّ

ــا، فَقَــدْ اسْــتَحَل  لِــي وَلِيًّ
َّ

ذَل
َ
‌: مَــنْ أ

َّ
ُ عَــزَّ وَ جَــل  الّلَّهَ

َ
مَ‌: »قَــال

َّ
يْــهِ وَ سَــل

َ
ُ عَل  الّلَّهَ

َّ
ِ صَــی

 الّلَّهَ
ُ

سُــول  رَ
َ

قَــال

عْطَيْتُــهُ‌، 
َ
نِِي أ

َ
ل
َ
ــهُ‌، إِنْ سَــأ حِبَّ

ُ
وَافِــلِ حَــیَّ أ بُ إِلََيَّ بِالنَّ عَبْــدُ يَتَقَــرَّ

ْ
 ال

ُ
ال ائِــضِ‌، وَ مَــا يَــزَ فَرَ

ْ
دَاءِ ال

َ
ثْــلِ أ بَ إِلََيَّ عَبْــدِي بِِمِ تَقَــرَّ

هُ مَسَــاءَتَهُ‌«  كْــرَ
َ
ــوْتَ‌، وَ أ هُ الْْمَ ــهُ يَكْــرَ

َ
نّ

َ
دِي عَــنْ وَفَاتِــهِ‌، لِِأ

ُ
دّ ــهُ تَــرَ

ُ
نَــا فَاعِل

َ
‌ءٍ أ دْتُ عَــنْ شََيْ

َ
دّ جَبْتُــهُ‌، مَــا تَــرَ

َ
وَ إِنْ دَعَــانِِي أ

)ابن‌حنبــل، ۱۴۱۶ق، ج. ۴۳، ص. ۲۶۱(. 

يكُ بْــنُ عَبْــدِ  ثَــيِ شَــرِ
َ

لٍ‌، حَدّ
َ

يْمَانُ بْــنُ بِــا
َ
ثَنَــا سُــل

َ
ــدٍ، حَدّ

َ
ل ثَنَــا خَالِــدُ بْــنُ مََخْ

َ
ــدُ بْــنُ عُثْمَــانَ‌، حَدّ مَّ ثَــيِ مُُحَ

َ
۸- حَدّ

ــنْ  ‌: مَ
َ

ــال َ قَ مَ‌: إِنَّ الّلَّهَ
َّ
ــل ــهِ وَ سَ يْ

َ
ُ عَل  الّلَّهَ

َّ
ِ صَــی

 الّلَّهَ
ُ

ــول سُ  رَ
َ

ــال ‌: قَ
َ

ــال ةَ‌، قَ ــرَ يْ بِِي هُرَ
َ
ــنْ أ ــاءٍ‌، عَ ــنْ عَطَ ، عَ ــرٍ بِِي نََمِ

َ
ــنِ أ ِ بْ

الّلَّهَ

 
ُ

ال يْــهِ‌، وَ مَــا يَــزَ
َ
ــا افْتَرَضْــتُ عَل حَــبَّ إِلََيَّ مِِمَّ

َ
بَ إِلََيَّ عَبْــدِي بِشَــيْ‌ءٍ أ ــرْبِ‌، وَ مَــا تَقَــرَّ َ

ْ
ــا فَقَــدْ آذَنْتُــهُ بِالْح عَــادَی لِــي وَلِيًّ

ــذِي يُبْصِــرُ 
َّ
هُ ال ــهِ‌، وَ بَصَــرَ ــذِي يَسْــمَعُ بِ

َّ
ــهُ ال عَ ــتُ سََمْ كُنْ ــهُ  حْبَبْتُ

َ
ــإِذَا أ ــهُ‌، فَ حِبَّ

ُ
ــلِ حَــیَّ أ وَافِ بُ إِلََيَّ بِالنَّ ــرَّ ــدِي يَتَقَ عَبْ

ــهُ‌، وَ مَــا 
َ
عِيذَنّ

ُ
ــنِْ اسْــتَعَاذَنِِي لََأ

َ
ــهُ‌، وَ ل عْطِيَنَّ

ُ
نِِي لََأ

َ
ل
َ
ــا، وَ إِنْ سَــأ شِــي بِِهَ ــيِ يََمْ

َّ
ــهُ ال

َ
ــا، وَ رجِْل ــيِ يَبْطِــشُ بِِهَ

َّ
بِــهِ‌، وَ يَــدَهُ ال

هُ مَسَــاءَتَهُ )بخــاری، ۱۴۱۰ق،  كْــرَ
َ
نَــا أ

َ
ــوْتَ وَ أ هُ الْْمَ ؤْمِــنِ‌، يَكْــرَ دِي عَــنْ نَفْــسِ الْْمُ

ُ
دّ ــهُ تَــرَ

ُ
نَــا فَاعِل

َ
‌ءٍ أ دْتُ عَــنْ شََيْ

َ
دّ تَــرَ

ج. ۱۰، ص. ۱۶۴(.

۲. بررسی سند حدیث

در بررســی ســندی حدیــث اول بــه روش متأخــران و وثــوق ســندی مــورد ارزیابــی قــرار می‌گیــرد. ســند 
حْمَدَ 

َ
صْحَابِنَــا، عَــنْ أ

َ
ةٌ مِــنْ أ

َ
کلینــی این‌گونــه آمــده اســت: »عِــدّ کافــی از شــیخ  کتــاب ارزشــمند  حدیــث در 

بِــي 
َ
بَــانِ بْــنِ تَغْلِــبَ‌: عَــنْ أ

َ
ــاطِ، عَــنْ أ بِــي سَــعِيدٍ الْقَمَّ

َ
ــدِ بْــنِ خَالِــدٍ، عَــنْ إِسْــمَاعِيلَ بْــنِ مِهْــرَانَ‌، عَــنْ أ بْــنِ مُحَمَّ

ع( نقل  (  کلینــی بــا پنــج واســطه بــه ترتیب ذیــل از امام باقــر ــاَمُ‌...«. بــر ایــن اســاس، شــیخ  جَعْفَــرٍ عَلَيْــهِ السَّ
حدیــث می‌کنــد:

۱- عدة من اصحابنا:

کلینــی بــرای رعایــت اختصــار در ســند حدیــث از عبــارت »عــده مــن اصحابنــا«  مرحــوم ثقة‌الاســام 
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َ
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در  »عــده«  کــه  اســت؛  شــده  شــروع  آن  بــا  ایشــان  اســانید  از  یــادی  ز بخــش  و  می‌کنــد  اســتفاده 
ةٌ 

َ
ــدّ کلینــی »عــده« را این‌گونــه: »عِ لــت دارد، امــا هــرگاه  گــون بــه افــراد متعــددی دلا گونا جایگاه‌هــای 

ــراد ذیــل دارد: ــر اف ــت ب ل ــاورد، دلا ــدٍ...« بی ــنِ خَالِ ــدِ بْ ــنِ مُحَمَّ ــدَ بْ حْمَ
َ
ــنْ أ ــا عَ صْحَابِنَ

َ
ــنْ أ مِ

۱. ابوالحسن علی بن ابراهیم بن هاشم قمی؛
۲. علی بن محمد بن عبدالله بن اذینۀ قمی؛

۳. احمد بن عبدالله بن امیه؛
۴. علی بن حسین سعدآبادی )دلبری، ۱۳۹۱، ص. ۲۹۹(.

نجاشی دربارۀ »علی بن ابراهیم بن هاشم قمی« می‌نویسد: 

ــو الحســن قمــی ثقــه در حدیــث، ثابــت شــده، مــورد اعتمــاد و دارای مذهــب ٌ̂‍ أب
صحیــح اســت )نجاشــی، ۱۳۶۵، ص. ۲۶۰(.

گــروه جنــاب  بنابرایــن »عــدّةٌ مــن أصحابنــا« موجــب ارســال ســند نمی‌شــود؛ زیــرا یــک نفــر از ایــن 
کــه در وثاقتــش تردیــدی نیســت. وقتــی ثقــه بــودن علــی بــن ابراهیــم  علــی بــن ابراهیــم بــن هاشــم اســت؛ 
کــه وجــود  بــن هاشــم قمــی ثابــت شــد، دیگــر نیــازی بــه بررســی راویــان دیگــر در ایــن طبقــه نیســت، چرا
یــک فــرد ثقــه در عــرض افــراد مجهــول و مهمــل و حتــی ضعیــف، اشــکالی در ســند حدیــث ایجــاد 

نمی‌کنــد )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۳۶۶، ج. ۱، ص. ۱۱۲(.
علی بن ابراهیم بن هاشم:

ثبــت  و  ثقــه اســت و همچنیــن صحیح‌المذهــب  ایشــان می‌گویــد: در حدیــث  نجاشــی دربــارۀ 
کتاب‌هایــی تألیــف نمــود و در اواســط عمــرش نابینــا شــد و ایــن  یــاد شــنید،  و معتمــد می‌باشــد. ز
کتــاب قــرب الإســناد...  کتــاب الناســخ و المنســوخ،   ، کتــاب التفســیر کتاب‌هــا متعلــق بــه اوســت: 

ص. ۱۰۰( ۱۴۰۲ق،  حلــی،  علامــه  ص. ۲۳۷؛   ،۱۳۴۲ حلــی،  تقی‌الدیــن  ص. ۲۶۰؛   ،۱۳۶۵ )نجاشــی، 

الِدٍ:
َ

دِ بْنِ خ حْمَدَ بْنِ مُحَمَّ
َ
۲- أ

کوفــی اســت. جــدش محمــد  ، در اصــل  ثقــه، جلیــل و امامــی اســت. نجاشــی آورده اســت: ابوجعفــر
یــد علیه‌الســام زندانــی نمــود و بــه قتــل رســاند.  کــه یوســف بــن عمــر او را بعــد از قتــل ز بــن علــی اســت 
کــرد. ایشــان فی‌نفســه  کــه همــراه بــا پــدرش عبدالرحمــن بــه برقــروذ فــرار  کودکــی بــود  خالــد در ســنین 
ثقــه اســت؛ ولــی از افــراد ضعیــف روایــت نقــل می‌کــرد و بــه مراســیل اعتمــاد می‌نمــود. تألیفاتــی داشــت 
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کتــاب التبصــرة،  کتــاب التراحــم و التعاطــف،  کتــاب التبلیــغ و الرســالة،  کــه از جملــۀ آن‎هــا المحاســن، 
ینــة و... اســت )نجاشــی، ۱۳۶۵، ص. ۷۶؛ تقی‌الدیــن حلــی، ۱۳۴۲،  کتــاب الزّ ــزّی،  کتــاب ال کتــاب الرفاهیــة، 

ص. ۴۲۱؛ ابن‌غضائــری، ۱۳۸۰، ص. ۳۹؛ علامــه حلــی، ۱۴۰۲ق، ص. ۱۴(.

۳- إسماعيل بن مِهران‌:

ــن ابی‌نصــر الســکونی،  ــن محمــد ب ــن مهــران ب ــه و امامــی اســت. طوســی می‌نویســد: اســماعیل ب ثق
کنیــۀ وی ابایعقــوب می‌باشــد. اســماعیل ثقــة و معتمدعلیــه اســت. از جماعتــی از  کوفــی اســت و 
کــرده و از  اصحــاب اباعبــدالله علیه‌الســام نقــل روایــت می‌کنــد. امــام رضــا علیه‌الســام را ملاقــات 
کتــاب الملاحــم  کــه از جملــۀ آن‎هــا:  یــادی را نوشــته  ایشــان نیــز نقــل روایــت می‌کنــد. مصنفــات ز
کتــاب النــوادر  )طوســی، ۱۴۲۰ق،  کتــاب خطــب امیرالمؤمنیــن علیه‌الســام و  کتــاب ثــواب القــرآن و  و 

ص. ۴۲۸(.  ،۱۳۴۲ حلــی،  تقی‌الدیــن  ص. ۲۷؛ 

مّاط:
َ

۴- أبی سعيد الق

ابی‌عبــدالله  از  اســت.  ثقــه  و  کوفــی  می‌گویــد:  ایشــان  مــورد  در  نجاشــی  اســت.  امامــی  و  ثقــه 
کتــاب بــه مــا خبــر داده اســت  کــه ابن‌شــاذان از آن  کتابــی دارد  کــرده اســت.  علیه‌الســام روایــت نقــل 

)نجاشــی، ۱۳۶۵، صــص. ۱۴۹، ۱۹۹؛ علامــه حلــی، ص. ۶۵(.

لِب‌:
ْ

۵- أبان بن تَغ

کــه در نــزد امــام صــادق علیه‌الســام از  کشــی: جمیــل نقــل می‌کنــد  ثقــه، جلیــل و امامــی اســت. 
کــه مــرگ ابــان  کنــد، بــه خــدا ســوگند  کردیــم، ایشــان فرمــود: خداونــد او را رحمــت  ابــان بــن تغلــب یــاد 
کشــی، ۱۴۰۴، ج. ۲، ص. ۶۲۲؛ تقی‌الدیــن حلــی، ص. ۹؛ علامــه حلــی، ص. ۲۱(. نجاشــی: در  قلبــم را بــه درد آورد )
بیــن اصحاب‌مــان دارای منزلــت عظیــم اســت. امــام ســجاد، امــام باقــر و امــام صــادق علیهم‌الســام را 
ملاقــات نمــود. در نــزد ایــن ســه بزرگــوار دارای منزلــت و قــدم بــود و از ایشــان نقــل روایــت می‌کنــد. امــام 
ــوا بــده و مــن دوســت دارم در بیــن  ــرای مــردم فت ــه او فرمــود: در مســجد بنشــین و ب باقــر علیه‌الســام ب

شــیعۀ خــودم مثــل تــو را ببیــن )نجاشــی، ۱۳۶۵، ص. ۱۰؛ طوســی، ۱۴۲۰ق، ص. ۴۴(.
گفــت: راویــان و اتصــال ســند ایــن روایــت صحیــح،  ، می‌تــوان  کنــون بــا مشــخصات راویــان مذکــور ا
مســند و عــادی اســت و بنابــر مســلک قدمــا نیــز بــه قراینــی از جملــه شــهرت روایــت موجــب اطمینــان 

بــه صــدور اصــل ایــن خبــر اســت.
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َ
کاوی تردید در روایت »مَا تَرَدّ وا

لت حدیث ۳. بررسی دلا

گرچــه حدیــث مفصــل اســت، لکــن در بررســی دلالــی تنهــا بــه آن فقــرۀ از حدیــث پرداختــه خواهــد شــد  ا
دْتُ  کــه بــا چالــش بیشــتری روبــه‌رو اســت و محــل آراء محدثــان، فلاســفه، عرفــا و متکلمــان اســت. »مَا تَــرَدَّ
کــه مــن  كْــرَهُ مَسَــاءَتَهُ« )در هــر چیــزی 

َ
ــرَهُ الْمَــوْتَ‌، وَ أ

ْ
دِي عَــنْ‌ وَفَــاةِ الْمُؤْمِــنِ‌، يَك كَتَــرَدُّ نَــا فَاعِلُــهُ 

َ
عَــنْ‌ شَــيْ‌ءٍ أ

کــه او مــرگ را خــوش نمــی‌دارد و مــن  فاعــل آن هســتم هیــچ تردیــد و شــک نکــردم، مگــر در وفــات مؤمــن 
کــه در ادامــه معنــا و مفهــوم آن  بــدی بــه او را نمی‌پســندم(. واژۀ »تــرددت« نیــاز بــه تبییــن و تشــریح دارد 

گرفتــه اســت. کنــکاش قــرار  مــورد 

دْتُ«
َ

۳-۱. مفهوم »مَا تَرَدّ

»تــردد« از ریشــۀ )ر د د( به‎معنــای بازگردانــدن چیــزی اســت )ابن‌ســیده، ۱۴۲۱ق، ج. ۹، ص. ۲۶۶؛ ابن‌فــارس، 
کــه فــرد به‌خاطــر شــک و  ۱۴۰۴ق، ج. ۲، ص. ۳۸۶(؛ تــردد در مــکان به‎معنــای رفت‌وآمــد یــا حالتــی اســت 

اختــاف رأی، دائــم بــه نظــرات مختلــف رجــوع می‌کنــد و بــر یــک نظــر و عقیــدۀ خــاص ثابــت نمی‌مانــد 
)مصطفــوی، ۱۴۰۲ق، ج. ۴، صــص. ۱۰۶-۱۰۵(.

۳-۲. اقوال در معنای عبارت »ما ترددت فی شیئ...«

محدثــان، فقهــا، متکلمــان، مفســران، فلاســفه و عرفــا بــه اتفــاق وقــوع »تــردد« به‎معنــای واقعــی آن را دربــارۀ 
خداونــد جایــز ندانســته‌اند؛ زیــرا تــردد و تردیــد در انســان ناشــی از جهــل بــه نتایــج امــور یــا عــدم اطمینــان 
ــر ایــن  بــه توانایــی خویــش اســت و ایــن امــور در مــورد ذات الهــی عالــم و قــادر مطلــق محــال اســت. ب
اســاس، بــا توجــه بــه اهمیــت ایــن حدیــث مفســران و اندیشــمندان اســامی توجیهــات و تفاســیر مختلفــی 

کــه اهــم آن‎هــا بــه شــرح زیــر اســت: کرده‌انــد  بــرای نســبت »تــردد« بــه خداونــد ارائــه 
   قول اول: تقدیر جمله به‎صورت شرطی

کــه جملــۀ شــرط در تقدیــر  در ایــن دیــدگاه شــیخ بهایــی از ســنت »تأویــل روایــی« پیــروی می‌کنــد 
ــردد  ــم ت کنی ــر فــرض  گ ــی ا ــردّدت...« یعن ــا ت ــردّد م ــیّ الت ــو جــاز عل ــه »ل ک ــه می‌شــود. به‌این‌ترتیــب  گرفت
بــر مــن جایــز بــود )درحالی‎کــه در ذات مــن محــال اســت(، در هیــچ چیــزی تردیــد نمی‌کــردم جــز در 
وفــات مؤمــن. به‌این‌ترتیــب، عبــارت حدیــث در قالــب بیــان فرضــی و تقریبــی آمــده تــا شــدت رحمــت 
و محبــت الهــی نســبت بــه مؤمــن را مجســم ســازد، نــه اشــاره بــه حالــت واقعــی تــردد نــزد خداونــد )شــیخ 

بهایــی، ۱۴۳۱ق، ص. ۴۱۷(.
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یــۀ الهــی از نقــص طــرح  گرچــه بــا نیتــی درســت یعنــی تنز نقــد و تحلیــل: دیــدگاه شــرطی شــیخ بهایــی 

کافــی اســت؛  شــده، امــا از نظــر زبان‌شناســی و ســیاق حدیــث، تفســیری دور از ظاهــر و فاقــد مبنــای 
کــه نیــاز بــه قرینــه دارد، درحالی‎کــه فاقــد چنیــن  زیــرا تقدیــر آن نوعــی تصــرف ادبــی نســبتاً آزاد اســت 
کــه ناظــر  ، مضمــون حدیــث را  پشــتوانۀ نحــوی مســتقیمی اســت. ایــن تأویــلِ بیــش از حــد احتیاط‌آمیــز
بــه »تجلــی محبــت الهــی در مقــام مشــیت نســبت بــه مؤمــن« اســت، بــه ســطح یــک فــرض ادبــی تقلیلــی 
کلام  گرفتــن جملــۀ شــرط روشــی رایــج در میــان مفســران و شــارحان  گرچــه تقدیــر  تنــزل می‌دهــد؛ لــذا ا
کلام بــر حقیقــت  کــه  الهــی و معصومــان اســت، امــا بــا توجــه بــه رویکــرد عقلانــی و فلســفی تــا جایــی 

کنایــه نیســت. ، مجــاز و  قابــل حمــل باشــد، نیــازی بــه تقدیــر
کرامت مؤمن    قول دوم: استعاره برای بیان 

کرامــت مؤمــن نــزد  ایــن قــول، تردیــد را نوعــی بیــان تشــبیهی و اســتعاری بــرای نشــان دادن منزلــت و 
یــم در آزار دادن دوســت محتــرم و بزرگــوار خــود تردیــد  کر کــه انســان  خداونــد می‌دانــد. همان‌گونــه 
ــه زبــان تشــبیه و  ــز ب ــا موجــودات پســت بی‌تفــاوت اســت، خداونــد نی ــارۀ دشــمن ی مــی‌ورزد، ولــی درب
ــی، ۱۴۳۱ق،  ــیخ بهای ــژه دارد )ش ــه‌ای وی ــت و ملاحظ ــن رحم ــه مؤم ــبت ب ــه نس ک ــد  ــان می‌ده ــتعاره نش اس
ص. ۴۱۷(. مرحــوم شــهید اول نیــز به‌عنــوان یــک فقیــه همیــن وجــه را ترجیــح داده اســت )عاملــی، بی‌تــا، 

صــص. ۱۸۲-۱۸۱(. ج. ۲، 

یــۀ الهــی ناســازگار باشــد، راه تأویــل  کلامــی اســام، هرجــا تعبیــر ظاهــری بــا تنز نقــد و تحلیــل: در منطــق 

و اســتعاره بــاز می‌شــود )ماننــد: »یــدالله«، »اســتواء علــی العــرش« یــا »نــزول خــدا«(، لــذا برداشــت 
تربیتــی  به‏لحــاظ  برداشــتی  چنیــن  گــر  ا می‌گیــرد.  قــرار  چارچــوب  همیــن  در  »تــردد«  از  اســتعاری 
ارزشــمند اســت و اهمیــت رحمــت رحیمیــۀ خداونــد بــر مؤمــن را بــه خوبــی برجســته می‌ســازد، امــا از 
کامــاً فاصلــه می‌گیــرد؛ ضمــن  وصــف وجــودی »تــردد حق‎تعالــی در مقــام فعــل« و تحلیــل معرفتــی آن 
کلام بــر حقیقــت قابــل حمــل باشــد، نیــازی  کــه  آنکــه بــر اســاس رویکــرد عقلانــی و فلســفی تــا جایــی 

کنایــه و اســتعاره نخواهــد بــود. بــه 
کراهت مرگ    قول سوم: تردید رفتاری برای دفع 

کرامــت  کــه خداونــد ســبحان هنــگام احتضــار چنــان لطــف و  در احادیــث مختلــف آمــده اســت 
کراهــت مــرگ از او زایــل و موجــب رغبــت و  کــه  ــر بنــدۀ مؤمــن اظهــار می‌کنــد  و بشــارت بــه بهشــت ب
کــه  کســی اســت  اشــتیاق او بــه مــرگ و انتقــال بــه دار قــرار می‌شــود؛ پــس چنیــن معاملــه‌ای مثــل معاملــۀ 
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َ
دْتُ عَنْ‌ شَيْ‌ءٍ أ

َ
کاوی تردید در روایت »مَا تَرَدّ وا

کــه  کــه نفــع عظیمــی به‏دنبــال دارد؛ لــذا تردیــد می‌کنــد  کنــد  می‌خواهــد ألــم و دردی بــه دوســتش وارد 
کمتریــن آزار و اذیــت را متحمــل شــود؛ بــه همیــن دلیــل شــروع  کــه  کنــد  چگونــه ایــن درد را بــر او وارد 
ــه در  ک ــی  ــایش و راحت ــمی و آس ــذت جس ــار ل ــه آث ــد ب کن ــب  ــه او را ترغی ک ــی  ــار مطالب ــه اظه ــد ب می‌کن
پــی دارد تــا بــه پذیــرش ســختی درد راضــی شــود )شــیخ بهایــی، ۱۴۳۱ق، ص. ۴۱۷(. چنان‏کــه در برخــی 
ــهُ لَیَدْعُونِــی 

َ
صْرِفُــهُ عَنْــهُ وَ إِنّ

َ
ــرَهُ الْمَــوْتَ« آمــده اســت »فَأ

ْ
نقل‌هــای ایــن حدیــث بعــد از جملــۀ »فَیَک

گرچــه ممکــن اســت مؤمــن از روی جهــل نســبت  ــهُ‌«، یعنــی ا ــرٌ لَ ــوَ خَیْ ــا هُ ــهُ بِمَ ــتَجِیبُ‌ لَ سْ
َ
، فَأ ــرِ مْ

َ
ــی الْْأ فِ

کراهــت داشــته باشــد، امــا مــن او را از ایــن حــس و حــال منصــرف می‌کنــم، همچنان‏کــه  بــه مــرگ 
کلینــی، ج. ۴،  گاهــی نســبت بــه خواســته‌ای دعــا می‌کنــد و مــن بهتــر از آن را برایــش مســتجاب می‌کنــم )
کتــاب »الجواهــر الســنیة فــی الأحادیــث القدســیة« حدیــث مذکــور بــه نقــل  ص. ۷۶(. همچنیــن در 

ــن آمــده اســت:  ــره مســاءته« چنی ک ــۀ »یکــره المــوت و أ ع( بعــد از جمل دیگــری از حضــرت ســجاد )
گیــاه خوشــبوی بهشــتی بــه  کــه تأخیــری در آن نیســت فــرا رســیده باشــد، دو  کــه اجلــش  »پــس هنگامــی 
کــه مســخیه او را از وابســتگی بــه مالــش جــدا می‌کنــد و  نام‌هــای مســخیه و منســیه برایــش می‌فرســتم 

منســیه دنیــا را از یــادش می‌بــرد«1 )حــر عاملــی، ۱۳۸۰، ص. ۶۲۵(.
کرامت  گرچــه از ســطح صــرف اســتعاره فراتــر مــی‌رود و بــه مضمــون رحمــت و  نقــد و تحلیــل: ایــن قــول ا

مؤمــن معنــا و عمــق وجــودی - رفتــاری می‌دهــد، امــا بــاز هــم »تــردد« به‎معنــای تدبیــر رحمانــی در مقــام 
فعــل اســت، نــه تردیــد ذهنــی یــا معرفتــی در ذات خــدا؛ یعنــی خداونــد هنــگام اجــرای قضــای مــرگ 
کــه بایــد عملــی ناخوشــایند را بــرای دوســتش انجــام دهــد، ابتــدا زمینــۀ  کریــم  مؤمــن، همچــون فــردی 
گــردد. ایــن تــردد از ســنخ تأنــی  کراهــت مــرگ از دل مؤمــن زایــل  روحــی و روانــی او را فراهــم می‌کنــد تــا 
کراهــت از روح مؤمــن« اســت تــا  و لطــف عملــی اســت، نــه تردیــد در اراده یــا علــم، و هــدف آن »دفــع 
 » کنــار اســم »القهــار کــه جلــوه‌ای از اســم »الــرؤوف« در  وفــات بــرای او انتقالــی آرام و مشــتاقانه شــود 
گــردد. در نهایــت ایــن قــول تنهــا جنبــۀ  اســت تــا مــرگ مؤمــن عیــن لطــف و انتقــال بــه مقــام قــرب 
کــرده و از لایه‌هــای عمیــق »تشــوق روح بــه لقــاء« غفلــت نســبی دارد. عاطفــی - جســمانی را برجســته 

1. الحســن بــن محمّــد بــن الحســن الطوســیّ عــن والــده الشــیخ أبــی جعفــر عــن المفیــد محمّــد بــن محمّــد بــن النعمــان قــال، أخبرنــی أبــو 
حفــص محمّــد بــن عمــر بــن علــیّ الصیرفــیّ قــال، حدّثنــا أبــو علــیّ محمّــد بــن همــام الإســکافیّ قــال، حدّثنــا جعفــر بــن محمّــد ابــن مالــک 
یّ قــال، حدّثنــی ســعید بــن عمــرو قــال، حدّثنــی الحســن بــن ضــوء عــن أبــی عبــد الّلَّهَ علیــه الســام قــال، قــال علــیّ بــن الحســین  الفــزار
کــره مســاءته، فــإذا  علیهمــا الســام‏، قــال الّلَّهَ عــزّ و جــلّ: »مــا تــرددت فــی شــی‏ء أنــا فاعلــه تــردّدی عــن قبــض روح المؤمــن، یکــره المــوت و أ
ــا المســخیّة  ــة تســمّى إحداهمــا المســخیّة و الاخــری المنســیّة، فأمّ ــر فیــه بعثــت إلیــه بریحانتیــن مــن الجنّ حضــره أجلــه الــذی لا تأخی

فتســخیه عــن مالــه، و أمّــا المنســیّة فتنســيه أمــر الدنیــا«.
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کرامت    قول چهارم: اسناد تردد بنده به خداوند از باب 

»تــردد« در حدیــث در حقیقــت بــه بنــدۀ مؤمــن برمی‌گــردد، نــه بــه ذات خداونــد؛ ولــی از بــاب 
کرامــت عبــد، خداونــد آن را بــه خــود نســبت داده اســت و معنــای حدیــث ایــن اســت  تشــریف و 
کــه او  کــه هرآنچــه مــن فاعــل آن هســتم، عبــد مؤمــن در آن تردیــد نمی‌کنــد، مگــر قبــض روح خــودش 
کراهــت مــرگ منصــرف  خواســتار بقــاء اســت و مــن خواســتار مــرگ او، لــذا بــا لطــف و بشــارت او را از 
کــه مــن  می‌کنــم؛ چنان‏کــه در روایتــی خداونــد یکــی از اولیــای خــود را مــورد عتــاب قــرار می‌دهــد 
بیمــار شــدم، چــرا بــه عیــادت مــن نیامــدی؟ ولــیّ خــدا ســؤال می‌کنــد: تــو خداونــد رب‌العالمیــن هســتی 
چگونــه ممکــن اســت بیمــار شــوی؟ خداونــد فرمــود: فــان بنــده‌ام مریــض شــد بــه عیادتــش نرفتــی؛ 
کــه بیمــاری بنــدۀ خــاص خــود را  گــر بــه عیــادت او می‌رفتــی، مــرا نــزد او می‌یافتــی؛ پــس همان‌طــور  ا
بــه ذات خــود نســبت می‌دهــد، در حدیــث فــوق نیــز تــردد عبــد را بــه خــود نســبت می‌دهــد )مازندرانــی، 

ص. ۱۸۲(. ج. ۹،  ۱۳۸۲ق، 

مرحوم حکیم سبزواری پس از بیان سخن میرداماد و ملاصدرا به همین معنا اشاره می‌کند: 

کــه بگوییــم خداونــد جــل ٌ̂‍ و الیــق و اولــی در بیــان تــردد و امثالــش آن اســت 
شــأنه تــردد بنــدگان، تــردد ملک‌المــوت و اعوانــش را تــردد خــود شــمرده، چنان‌کــه توفــی 
ــا آنکــه  ــا« ب ــنَ مَوْتِهَ ــسَ حِی نْفُ

َ
ــی الْْأ

َ
ُ یَتَوَفّ کــه »الّلَّهَ ملک‌المــوت ارواح را توفــی خــود فرمــوده 

ــهُ  تْ
َ
ــمْ« و جایــی فرمــوده »تَوَفّ لَ بِكُ ــذِي وُكِّ

َ
ــكُ الْمَــوْتِ الّ ــمْ مَلَ کُ ا

َ
ــلْ یَتَوَفّ در جایــی فرمــوده »قُ

کــه هرچنــد بنــدۀ مقــرب شــدت میــل و رغبــت  رُسُــلُنَا« تــا می‌رســد بــه تــردد خــود رونــدگان 
ــی  ــت وهم کراه ــی و  ــائت طبیع ــی مس ــرد، ول ــدس و تج ــم ق ــه عال ــد ب ــته باش ــی را داش عقل
ــم  ــال‌ها در عال ــت و س ــس« اس ــوذ از »ان ــان مأخ ــه انس ک ــیما  ــرد. س گاه او را بگی ــی  و خیال
ــه او متقــوم  ــه وجــودش ب ک ــردد حــق اســت  ــردد او ت ــه؛ پــس ت گرفت ــوده و انســی  صــورت ب
اســت، چنان‌کــه علــم حضــوری‌اش بــه خــودش علــم حــق و عشــق بــه خــود از جهــت 
کــه پــر اســت از ذکــر او و فکــر او عشــق حــق اســت و از خــود چیزی  مقدســۀ و از آن جهــت 
ــا آسَــفُونَا  کــه اســف موســی علیــه السّــام را اســف خــود شــمرده »فَلَمَّ نــدارد و از اینجاســت 
کــه فرمــوده »مرضــت فلــم تعدنــی یــا موســی«  انْتَقَمْنَــا مِنْهُــمْ« و بیمــاری مســکین را همچنیــن 

و قــس علیــه الباقــی )ســبزواری، ۱۳۸۳، ج. ۱، ص. ۲۱۱(.
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یــه و تأویــل بلاغــی مناســب بــه نظــر می‌رســد، امــا  گرچــه از نظــر حفــظ تنز نقــد و تحلیــل: ایــن قــول ا

گــر »تــردد« بــه عبــد  ــر اســت؛ زیــرا ا از نظــر ادبــی، ســیاقی و معناشــناختی از ســه قــول قبلــی ضعیف‌ت
ــاز بــه قرینــه‌ای  ــر اینکــه برخــاف ظاهــر نحــوی و معنــای مســتقیم جملــه اســت و نی برگــردد، عــاوه ب
کــه در متــن حدیــث وجــود نــدارد، بلکــه مضمــون اصلــی حدیــث دربــارۀ رحمــت و عنایــت  دارد 
خــدا در مقــام فعــل از بیــن مــی‌رود و محتــوا بــه شــرح حالــت درونــی مؤمــن منصــرف می‌شــود، نــه بیــان 
کیفیــت فعــل الهــی؛ در نتیجــه، جنبــۀ الهــی حدیــث محــو می‌شــود، درحالی‎کــه متــن صریــح حدیــث 
بــا ضمیــر »أنــا فاعلــه« و نســبت مســتقیم فعــل »وفــات« بــه خداونــد ناظــر بــه فعــل پــروردگار اســت نــه 
کــه قطعــا مــورد توجــه  فعــل عبــد. البتــه بــا تفصیــل مرحــوم حکیــم ســبزواری وجــه مناســبی پیــدا می‌کنــد 
مرحــوم مازندرانــی نبــوده اســت. ضمــن اینکــه هــدف تربیتــی حدیــث نشــان‌دادن شــدت رحمــت الهــی 
کــه حتــی در مــرگ  در مواجهــه بــا مؤمــن اســت؛ یعنــی خــدا بــا مؤمــن به‎گونــه‌ای بــا رأفــت تعامــل می‌کنــد 
کراهــت او را دارد، امــا در ایــن قــول ایــن محــور بــه تــردد بنــده تقلیــل می‌یابــد و  او ملاحظــۀ احســاس و 
کــه در حدیــث بســیار برجســته اســت بــه لایــۀ غیرمســتقیم و ثانــوی تبدیــل می‌شــود. جنبــۀ رحمــت الهــی 

   قول پنجم: اشتقاق »ترددت« از »رددت« به‎معنای برگرداندن

« به‎معنــای »بازگردانــدن«  ایــن قــول بــر مبنــای تحلیــل صرفــی - نحــوی واژۀ »تــرددت« از ریشــۀ »رَدَّ
دَ« به‎معنــای »بــه تردیــد افتــادن«. بــر اســاس ایــن قــول  کــردن« مشــتق شــده اســت، نــه از »تَــرَدَّ و »اعــاده 
یــت قبــض روح مــورد نظــر اســت.  بازگردانــدن فرســتادگان الهــی یــا تأخیــر مدبرانــۀ در اجــرای مأمور
کــرده‌ام )ماننــد قبــض روح  کــه اراده  ئکــه و رســولان خویــش را در امــری  گویــا می‌خواهــد بفرمایــد: ملا
کــردن او )بیهقــی، ۱۴۱۷ق، ص. ۶۶۴؛  مؤمــن( برنگردانــدم مگــر بــرای بشــارت دادن بــه مؤمــن و آمــاده 

تســتری، ۱۴۲۳ق، ص. ۱۳۷(.

کلامــی  گرچــه از نظــر زبان‌شــناختی و حدیثــی نوآورانــه اســت، امــا از نظــر  نقــد و تحلیــل: ایــن قــول ا

و ادبــی ضعیــف و در تحلیــل معناشــناختی واژۀ و در وفــاداری بــه ســیاق حدیــث و پیــام وجــودی آن 
کام اســت. اســتعمال »تــردد« به‎معنــای »رد« در برخــی متــون عربــی آمــده، امــا در غالــب اســتعمالات  نــا
قرآنــی، حدیثــی و ادبــی »تــردد« از بــاب تفعــل بــا معنــای درنــگ، رفت‌وبرگشــت یــا دودلــی در فعــل 
« بــدون قرینــۀ قــوی  شــناخته می‌شــود، نــه بازگردانــدن دیگــری. بنابرایــن، تغییــر ریشــۀ از »تــردد« بــه »رَدَّ
در متــن تفســیر لغــوی دور از ذهــن اســت. عــاوه بــر اینکــه در جملــۀ »مــا تــرددت عــن شــیء أنــا فاعلــه« 
گــر  ئکــه؛ ا نســبت تــردد مســتقیماً بــه خــود خداونــد و فعــل او داده شــده اســت، نــه بــه مأمــوران یــا بــه ملا
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ئکتــی عــن قبــض روح المؤمــن...« ذکــر  مــراد بازگردانــدن آنــان بــود، بایــد قرینــه‌ای چــون »مــا رددت ملا
ــه  ــن اینک ــد. ضم ــف می‌کن ــوی تضعی ــر نح ــتقاق را از نظ ــن اش ــیاق ای ــکوت س ــه س ــد؛ درحالی‎ک می‌ش
ئکــه فــرو می‌کاهــد. در نتیجــه، مرکــز معنــا از نحــوۀ  ایــن تفســیر »تــردد الهــی« را بــه تکــرار مأموریــت ملا
کیــد بــر رحمــت  کــه تأ تعامــل خداونــد بــا مؤمــن بــه حرکــت فرشــتگان منتقــل می‌شــود و غــرض حدیــث 

کاهــش می‌یابــد. الهــی نســبت بــه مؤمــن بــود بــه ســطح رفت‌وبرگشــت اجرایــی و واســطی 
کراهت( نه مبدأ    قول ششم: حمل »تردد« بر غایت )رفع 

کراهــت مــرگ( اســت، نــه بــر مبــدأ یــا  ایــن قــول مبتنــی بــر حمــل »تــردد« بــر غایــت فعــل الهــی )ازالــۀ 
مرحلــۀ تصمیــم. محدثانــی ماننــد علامــۀ مجلســی و لغویانــی چــون طریحــی چنیــن توضیــح می‌دهنــد 
کــه »تــردد« در حدیــث نــه به‎معنــای شــک یــا دوگانگــی در اراده، بلکــه اشــارۀ بــه پیامــد و نتیجــۀ فعــل 
کراهــت دارد، از آغــاز  ــد چــون مؤمــن را دوســت دارد و از ناخشــنودی او در مــرگ  الهــی دارد. خداون
رونــدی را شــکل می‌دهــد )فرســتادن بلاهــا، بیماری‌هــا، تغییــر حــالات و لطایــف تربیتــی( تــا مؤمــن 
کنایــۀ از فراینــد  کنــده و خــود مشــتاق لقــاءالله شــود. در ایــن نــگاه، »تــردد«  یــج از دنیــا دل  به‌تدر
کراهــت اســت؛ یعنــی آنچــه در ظاهــر »تأنــی در انجــام وفــات« می‌نمایــد، در واقــع  تدریجــی رفــع 
کراهــت مــرگ اســت، نــه  فراینــد تربیــت، تطهیــر و دل‌کنــدن مؤمــن از دنیــا اســت؛ پــس غایــت آن رفــع 
کراهــت می‌انجامــد بــه »تــردد«  کــه بــه رفــع  کــه از ایــن فراینــد چندوجهــی  مبــادی اراده یــا تصمیــم الهــی 

تعبیــر و تشــبیه شــده اســت )مجلســی، ۱۴۰۴ق، ج. ۹، ص. ۲۹۸؛ طریحــی، ۱۳۷۵، ج. ۳، ص. ۴۸(.
نقــد و تحلیــل: در ایــن تحلیــل برخــاف دیدگاه‌هــای لغــوی قبلــی عــاوه بــر اینکــه محــور رحمانیــت 

ــی و فلســفی  ــۀ عرفان ی ــا نظر ــدۀ مؤمــن در حدیــث حفــظ شــده اســت، ب ــه بن و محبــت الهــی نســبت ب
، لطیــف و حکیــم در هــم می‌آمیزنــد تــا  کــه اســماء قهــار یــج در تجلــی اســماء« ســازگار اســت  »تدر
انســان از طریــق تجربه‌هــای زندگــی بــه مقــام رضــا برســد. در ایــن چارچــوب، »تــردد« همــان تدریــج 
تجلــی رحمــت تــا رســیدن بــه غایــت اســتعداد و حضــور اســت؛ امــا ایــن تأویــل غایت‌محــور مجلســی 
کارســاز اســت، ولــی از ظاهــر ســیاق عبــارت فاصلــه دارد؛ زیــرا تــردد  و طریحــی هرچنــد از نظــر معنایــی 
کــه  در مقــام فعــل ذکــر شــده، نــه در مقــام نتیجــه، و هیــچ قرینــۀ لفظــی یــا مفهومــی در حدیــث نیامــده 

آن را بــه نتیجــۀ فعــل حوالــه دهــد.
کنایه از تأخیر    قول هفتم: مجاز و 

کنایــۀ از تأخیــر در فعــل اســت نــه تردیــد و دوگانگــی در اراده و اصــل فعــل )حــر  »تــردد« مجــاز و 
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ع(  ابراهیــم ) تأویــل ماجــرای حضــرت  ایــن  روایــی شــاخص  ج. ۲، ص. ۴۲۸(. نمونــۀ  عاملــی، ۱۴۰۹ق، 

ع( حاضــر شــد، آن حضــرت  ــم ) ــرای قبــض روح حضــرت ابراهی ــه فرشــتۀ مــرگ ب ک اســت: هنگامــی 
کــه در حــال  کــراه داشــت، لــذا خداونــد مرگــش را بــه تأخیــر انداخــت تــا آنکــه پیرمــرد فرتوتــی را دیــد  ا
کــرد و بــه مــرگ  غــذا خــوردن آب دهانــش بــر روی ریشــش جــاری اســت، از ایــن صحنــه وحشــت 
کــردن آن حضــرت زمــان قبــض روحــش را بــه تأخیــر انداخــت  راضــی شــد؛ پــس خداونــد بــرای آمــاده 

ج. ۶۴، ص. ۱۵۵(. ج. ۶۷، ص. ۱۷ و  )مجلســی، ۱۴۰۳ق، 

« بایــد قرینــه‌ای در متــن باشــد، امــا در حدیــث هیــچ  ــر ــر »تأخی نقــد و تحلیــل: بــرای حمــل »تــردد« ب

ع(  ــم ) ــر نشــده اســت. ضمــن آنکــه داســتان حضــرت ابراهی ــل ذک ــا تأجی ــر ی نشــانه‌ای از زمــان، تأخی
کلــی؛ لــذا حمــل حدیــث بــر نمونــۀ واحــد حدیــث قدســی را از  نمونــه‌ای خــاص اســت، نــه قاعــده‌ای 
کــه پیــش از ایــن اشــاره  حالــت عــام نســبت بــه همــۀ مؤمنــان خــارج می‌ســازد. به‏هرحــال، همان‌طــور 
کــه حمــل  کنایــه بــا رویکــرد عقلانــی و فلســفی ســازگار نیســت؛ چــه آنکــه تــا جایــی  شــد، اســتفادۀ از 

کنایــه امــری ناصــواب اســت. کلام بــر حقیقــت ممکــن اســت، اســتفادۀ از مجــاز و 
   قول هشتم: ذکر مسبب و اراده سبب )تعارض خیر ذاتی و شر بالعرض(

میردامــاد بــا اســتفادۀ از مفاهیــم فلســفی، »تــردد« را ناشــی از تعــارض بیــن خیــر ذاتــی )حکمــت الهــی 
کراهــت مؤمــن( می‌دانــد؛ چنان‏کــه می‌نویســد:  در قبــض روح( و شــر بالعــرض )

تردیــد در برخــی از امــور به‎ســبب تعــارض داعــی مرجــح در دو طــرف اســت، لــذا در ایــن مــوارد 
کــه قبــض روح مؤمــن بــه  »مســبب« آورده می‌شــود، درحالی‎کــه ســبب مــراد اســت و مقصــود آن اســت 
کــه ضعــف علمــی دارد و مــرگ  کل نظــام وجــود خیــر اســت، امــا بــرای مؤمنــی  هنــگام مــرگ نســبت بــه 
برایــش ناپســند اســت شــر اســت. ایــن شــریت عرضــی اضافــی قوی‌تریــن انــواع شــریت بالعــرض اســت 
کــه خیــرات ذاتــی فــراوان و به‎خاطــر شــرافت مؤمــن و  و شــدیدترین افــراد آن در افعــال الهــی اســت 
، وقــوع فعــل بیــن دو  کمــی دارد؛ بــه بیــان دیگــر کرامــت او نــزد خداونــد ســبحان شــریت عارضــی اضافــی 
کــه آن هــم لازمــۀ طــرف قبلــی اســت و دارای  کــه یــک طــرف خیــر بالــذات دارد و طــرف دیگــر  طــرف 
ــر  ــردد« تعبی ــه »ت ــه‌ای از موجــودات اســت ب ــه طایف ــر بســیار و شــریت عارضــی و اضافــی نســبت ب خی
می‌شــود؛ زیــرا خیــر بــه انجــام دادن فعــل دعــوت می‌کنــد و شــر بــه تــرک آن؛ بنابرایــن در اینجــا تــردد را 
کــه لازمــۀ خیــرات  کــه شــریتی در شــیئی از شــرور بالعــرض  در پــی دارد؛ پــس معنــای حدیــث آن اســت 
کــه از خیــرات  بســیار اســت در افعــال خویــش نیافتــم مثــل شــریت ناراحتــی مؤمــن در مــورد مــرگ 
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کــه لازمــۀ خیــرات بســیار اســت، شــریتی  واجــب در حکمــت بالغــۀ الهــی اســت. پــس در شــرور بالعــرض 
کثیــر و حکمــت تــام الهــی در  قوی‌تــر و بزرگ‌تــر از ایــن شــر بالعــرض وجــود نــدارد، لکــن رعایــت خیــر 

کراهــت مؤمــن نســبت بــه مــرگ[ مهم‏تــر اســت )میردامــاد، ۱۳۷۴، ص. ۴۶۹(. ایــن مــورد از شــر بالعــرض ]
نقد و تحلیل: این قول نیز قابل پذیرش نیست؛ چنان‌که ملاصدرا در نقد آن می‌نویسد: 

کلام حق‎تعالــی را حــل نکــرد، تنهــا بــه ایــن ٌ̂‍ ایــن بیــان اســتاد مــا مشــکل تــردد در 
کــه در قبض  کثیــری  کــه در تعــارض شــر بالعــرض نســبت بــه مؤمــن و خیــر  کــرد  نکتــه اشــاره 
کثیــر را ترجیــح می‌دهــد )صدرالدیــن شــیرازی، ۱۹۸۱، ج. ۶،  روح او وجــود دارد، خداونــد خیــر 

صص. ۳۹۴-۳۹۳(.

   قول نهم: تردید در ساحت امکانات استعدادی و علم الهی )دیدگاه حکمت متعالیه(

ارائــه  را  فلســفی  تبییــن  شــده، عمیق‌تریــن  ارائــه  ســبزواری  و  توســط ملاصــدرا  کــه  دیــدگاه  ایــن 
می‌دهــد. »تــردد« بــه ســاحت »امــکان اســتعدادی« موجــودات  - به‌ویــژه انســان  - و »لــوح محــو و 
کــه بــه مرحلــۀ  اثبــات« ارجــاع داده می‌شــود. در ایــن ســاحت، امــور »ممکــن« و متزلــزل هســتند تــا زمانــی 
کــه مؤمــن دربــارۀ مــرگ خــود احســاس  »قضــای حتمــی« )لــوح محفــوظ( برســند. تردیــد و دغدغــه‌ای 
می‌کنــد، ناشــی از همیــن امــکان و تردیــد در مراتــب پایین‌تــر وجــود اســت و چــون همه‌چیــز مســتند بــه 
ارادۀ الهــی اســت، ایــن حالــت بــه خداونــد نســبت داده می‌شــود، درحالی‎کــه ذات خداونــد مطلقــا 
از هــر تردیــدی منــزه اســت. ایــن نظــر بــا اســتناد بــه آیــات محــو و اثبــات )رعــد/۳۹( و اقــوال عرفــا ماننــد 

ابن‎عربــی تقویــت می‌شــود.
ملاصدرا در این‌باره می‌نویسد:

وجــود ممکنــات در عالــم طبیعــت وجــود تجــددی و دائــم در حرکــت اســت، و ٌ̂‍
موجــود متجــدد و متحــرک هــر جزئــی از اجزائــش مســبوق بــه امــکان اســتعدادی اســت، 
و هــر ممکــن بــه امــکان اســتعدادی، دارای ممکــن ذاتــی نیــز هســت، و امــکان  - چــه 
کــه مســاوق اســت بــا تســاوی طرفیــن  ذاتــی و چــه اســتعدادی  - لا ضــرورۀ الطرفیــن اســت 
، یــا بــه حســب مــادۀ ســابقۀ  وجــود و عــدم، یــا بــه حســب مرتبــۀ ماهیــت ســابقۀ بالتجوهــر
بالزمــان؛ پــس اولاً اجــزای موجــودات متجــدد و متحــرک بــه حرکــت جوهــری در ایــن 
کــه وجــود اشــیاء ایــن  عالــم در امــکان ذاتــی و اســتعدادی متحدنــد. ثانیــا روشــن اســت 
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َ
دْتُ عَنْ‌ شَيْ‌ءٍ أ

َ
کاوی تردید در روایت »مَا تَرَدّ وا

ــم  ــم از جهتــی عل عالــم، از مراتــب علــم تفصیلــی حق‎تعالــی اســت؛ پــس اشــیاء ایــن عال
حق‎تعالــی محســوب می‌شــوند و از جهتــی معلــوم حق‎تعالــی قــرار می‌گیرنــد، از جهــت 
کــه معلوم‌انــد، امکانات‌انــد و در نفــوس انســانی  علمــی مــورد ترددنــد، و از آن جهــت 
ــه حکــم رســول باطــن یعنــی عقــل و رســول ظاهــر یعنــی  ــه ب ک ــان و موحــدان  ــژه مؤمن به‌وی
کــرم )ص( در امــور اقــدام و اختیــار می‌کننــد؛ ایــن امکانــات و تــرددات بیشــتر  رســول ا
اســت؛ زیــرا انســان، هیــکل توحیــد و وجــود جامــع اســت؛ همــۀ اطــوار را دارد، از جمــادی 
ــا لحظــۀ رهایــی از ایــن  ــه و امکانــات اســتعدادیه ت ــا فنــای فــی الله. ایــن تــرددات علمی ت
تغییــرات هســت تــا اینکــه به‏جانــب قــدس و نشــئۀ ثبــات، بــه قــوت الهیــه و جنــود ربوبیــه 
کــه قابــض ارواح و نفوس‌انــد به‏ســوی غایــة الغایــات جــذب شــوند )صدرالدیــن شــیرازی، 

صــص. ۳۹۴-۳۹۳(. ج. ۶،   ،۱۹۸۱

کــه همــۀ افعــال موجــودات حتــی افعــال مجــردات بــه  کافــی نیــز آورده اســت  او در شــرح اصــول 
ارادۀ الهــی اســت و فعــل آن‎هــا فعــل اوســت، و ارادۀ آن‎هــا مســتهلک در ارادۀ او، پــس همه‌چیــز طبــق 
آنچــه در لــوح محفــوظ و قضــاء الهــی بــه قلــم اعلــی ثبــت شــده اســت در واقــع و نفــس الامــر صــورت 
می‌پذیــرد؛ امــا بــر اســاس لــوح محــو و اثبــات امــور عالــم بــا تبدیــل و تغیــر همــراه اســت، و از ایــن جهــت 
گرچــه ذات خداونــد از هرگونــه  نســبت نســخ، بــداء، تــردد، و اجابــت دعــا بــه خداونــد صحیــح اســت، ا
تبدیــل و تغیــر منــزه اســت، و هرآنچــه تحقــق یافتــه و در آینــده تحقــق خواهــد یافــت از عالــم ربوبیــت 

حق‎تعالــی خــارج نیســت )صدرالدیــن شــیرازی، 1366، ج. ۴، صــص. ۱۸۹-۱۸۸(.
کاشانی نیز در تأیید سخن استادش نوشته است:  فیض 

صحــت نســبت بــداء و تــردد و ماننــد آن‎هــا بــه خداونــد بــا وجــود احاطــۀ علمــی ٌ̂‍
کــه در نفــس الامــر واقــع می‌شــود، بی‌آنکــه  کلیــات و جزئیــات ازلاً و ابــداً همان‌طــور  او بــه 
کــه هیچ‌چیــز از  کــه اســتاد مــا فرمــوده اســت...  در او تغیــر و نقصــی وارد شــود، همــان اســت 

کاشــانی، ۱۳۸۳، صــص. ۱۸۴-۱۸۳(. عالــم ربوبیــت حق‎تعالــی خــارج نیســت )فیــض 

کــه امــری واقعــی و  مرحــوم حکیــم ســبزواری نیــز مــراد از »تــردد« را امــکان اســتعدادی دانســته، 
کــه وجودات‌انــد و تســاوی در جــواز وقــوع و لا وقــوع مســتعدله اســت  کیفیتــی در مــواد واقعیــه اســت 
تــا بــه مقــام فعلیــت برســد؛ تســاوی طرفیــن ماهیــت نیــز در مرتبــه‌ای از واقــع اســت و صــور علمیــه بــدون 
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کــه شــئون بالعــرض  ماهیــات و اعیــان ثابتــه بــه تحقیــق پیوســته، و انتســاب بــه حــق از آن جهــت اســت 
حق‌انــد )ســبزواری، ۱۳۸۳، ج. ۱، ص. ۲۱۰(. وی در جــای دیگــر می‌نویســد: 

از ٌ̂‍ همانا  و  شود  عکس  گاه  و  گیرد  را  رقیقه  ]حق‎تعالی[  حقیقت  احکام  گاه 
ا آسَفُونا انْتَقَمْنا< )زخرف/۵۵( و قولۀ فی القدسی »مرضت  مَّ

َ
اینجاست قولۀ تعالی: >فَل

فلم تعدنی یا موسی )مجلسی، ۱۴۰۳ق، ج. ۸۱، ص. ۲۲۰(.

 : و نیز

کتــرددی فــی قبــض روح عبــدی المؤمــن )ســبزواری، ۱۳۸۳، ٌ̂‍ مــا تــرددت فــی شــیء 
ص. ۳۷۰(. ج. ۱، 

برداشت ملاصدرا و حکیم سبزواری برگرفته از این سخن ابن‎عربی در فتوحات مکیه است: 

که قلم اعلی می‌نویسد تغییر و تبدل ندارد و لوح محفوظ از محو نامیده ٌ̂‍ آنچه را 
بِتُ< )رعد/۳۹( در الواح محو 

ْ
هُ ما يَشاءُ وَ يُث که بر اساس آیۀ >يَمْحُوا اللَّ می‌شود و اما اقلامی 

کتب الهی بر پیامبران نازل می‌شود و بر همین  و اثبات می‌نویسند، از این الواح شرایع و 
اساس در شرایع دینی نسخ در احکام شریعت صورت می‌گیرد؛ یعنی پایان یافتن مدت 
کرم  که بر خداوند محال است، و از همین قبیل است تردد پیامبر ا حکم الهی، نه بدائی 
که بین تکلیف خداوند و سفارش حضرت موسی  نسبت به نمازهای پنجاه‌گانه در معراج 
کرم قطعی بود ثبت و  که دربارۀ امت پیامبر ا دچار تردید شد و در نهایت همان چیزی 
ى<  جَلٌ مُسَمًّ

َ
ا وَ أ

ً
جَل

َ
که فرمود: >ثُمَّ قَضى أ بیشتر از آن محو شد؛ و نیز از لوح محفوظ است 

)انعام/۲( اما حق‎تعالی به اعتبار الواح محو و اثبات در قبض روح مؤمن خود را متصف به 

کرده است درحالی‎که مرگ مؤمن قضای حتمی است. اساس تردد و سرگردانی انسان  تردد 
که این تردید  که تعبیر به تردد الهی شده است،  در امور ناشی از همین حقیقت الهی است 
که  با انسان هست تا اینکه در نهایت یک طرف مورد تردید واقع می‌شود و آن همان است 

در لوح محفوظ ثبت شده است )ابن‎عربی، بی‌تا، ج. ۳، ص. ۶۱(. 

نقــد و تحلیــل: ایــن قــول بــا توجــه بــه ســخنان ســه محقــق برجســته در عرفــان و حکمــت متعالیــه 
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گان بــه  کنایــه و اســتعاره‌ای یــا تقدیــر و تغییــر در واژ بهتریــن تحلیــل بــه نظــر می‌رســد؛ زیــرا بــدون هیــچ 
بیــان معنــای حقیقــی »تــردد« پرداختــه اســت.

   قول دهم: ظهور حق در مظاهر )دیدگاه عرفانی(

بــر اســاس ایــن برداشــت، خداونــد در عیــن تنــزه از صفــات مخلوقــات، در مظاهــر و تجلیــات خــود، 
کــه همــان مخلوقات‌انــد، بــا صفــات آن‎هــا ظهــور می‌کنــد. بنابرایــن، اتصــاف خداونــد بــه صفاتــی 
ماننــد تردیــد، بیمــاری یــا غضــب، اشــارۀ بــه تجلــی او در آن مظهــر خــاص )ماننــد بنــدۀ مؤمــن( اســت، 

نــه بــه ذات مقدســش.
ــی از حقایــق وجــود  ــد و آن را حقیقت ــر مجــاز را مرتفــع می‌کن ــه تأویــل و حمــل ب ــاز ب ، نی ایــن تفســیر

می‌دانــد، بــر اســاس ایــن نــگاه عرفانــی مرحــوم عصــار می‌نویســد: 

که همان واجب حق و اول است در مراتب تنزل ٌ̂‍ که ثابت شد وجود مطلق  زمانی 
گرفته و جابجا شود؛  که از مقام والا و شایستۀ خویش فاصله  می‌کند، این امر اقتضا نمی‌کند 
مُ 

ُ
رُك که فرمود >وَ يُحَذِّ بلکه در عین علوش، نزدیک و در عین نزدیکی، علو دارد؛ همان‌طور 

يدِ< )ق/۱۶(، بنابراین؛  وَرِ
ْ
يْهِ مِنْ حَبْلِ ال

َ
قْرَبُ إِل

َ
هُ نَفْسَهُ< )آل‎عمران/۲۸( و همچنین فرمود >أ الل�ّ

اتصاف او به صفات محدثات، در برائت او از آن‎ها خللی ایجاد نمی‌کند؛ ازاین‏رو، سلب 
که »خداوند  گفتارشان است  و ایجاب هر دو صحیح است و این مغز مرام علمای الهی در 
متعال جمع‌کنندۀ متضادات و متناقضات از اول و آخر و ظاهر و باطن است«، و راز مطلب 
که حق‎تعالی در وجودات اشیاء، به‌ویژه در وجود بندگان صالحش، متجلی  در این است 
این  به  را  خود  و  می‌شود  ظاهر  محدثات  صفات  با  حق‎تعالی  که  نمی‌بینی  آیا  است... 
گاهی با صفات نقص و مذمت نیز به معرفی خود می‌پردازد  صفات معرفی می‌کند، بلکه 
ى  < )بقره/۲۴۵( و همچنین این آیۀ >حَتَّ

ً
 حَسَنا

ً
هَ قَرْضا ذِي يُقْرِضُ الل�ّ

َّ
مانند این آیه: >مَنْ ذَا ال

عَلى  يَنْقَلِبُ  نْ  مِمَّ  
َ

سُول الرَّ بِعُ 
َ
يَتّ مَنْ  مَ 

َ
>لِنَعْل آیۀ  و  )محمد/۴۷(  مْ<  مِنْكُ الْمُجاهِدِينَ  نَعْلَمَ 

عَقِبَيْهِ< )بقره/۱۴۳( و در این حدیث قدسی: »مرضت فلم تعدنی« و حدیث »ما ترددت 
کترددی فی قبض روح عبدی المؤمن« إلی غیر ذلک... و نیازی به حمل امثال این  فی أمر 
کثرت آن‎ها بر توسع و ارتکاب حذف و مجاز یا اضمار نیست، درحالی‎که  موارد با وجود 

، ۱۳۷۶، ص. ۱۰۹(. حمل بر حقیقت در ما نحن فیه ممکن است )عصار
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نقــد و تحلیــل: ایــن قــول در راســتای قــول نهــم و در واقــع تأییــدی بــر آن اســت، البتــه بــا بیــان و 

عرفانــی. برگردانــی 

کراه مؤمن نسبت به مرگ ۳-۳. مفهوم ا

کــه  کراهــت دارد، بــا روایــات متعــددی  اینکــه در ایــن حدیــث فرمــود: مؤمــن نســبت بــه مــرگ و قبــض روح 
دلالــت دارنــد بــر اینکــه مؤمــن لقــاء الهــی را دوســت دارد، منافاتــی نــدارد؛ زیــرا:

  اولاً، دوســتی ملاقــات و لقــاء خداونــد موقــت بــه وقتــی نیســت، لــذا مؤمــن در حــال احتضــار بــا 

مشــاهدۀ لقــاء الهــی و آنچــه دوســت دارد، مــرگ را بــر هــر چیــزی ترجیــح می‌دهــد )عاملــی، ۱۴۱۹ق، ج. ۱، 
ص. ۳۸۹(. 

کــه بــه او وارد می‌شــود نــه از  کراهــت مؤمــن نســبت بــه مــرگ به‏دلیــل تألــم و دردی اســت     ثانیــا، 

کــه ملــک  ع( هنگامــی  جهــت لقــاء الهــی، پــس جهــت متفــاوت اســت، چنان‌کــه حضــرت ابراهیــم )
المــوت بــرای قبــض روحــش آمــد، فرمــود: آیــا دیــده‌ای دوســتی دوســتش را بمیرانــد؟ الله تعالــی بــه 
کراهــت داشــته باشــد؟ بعــد از ایــن  کــرد: آیــا دیــده‌ای دوســتی از ملاقــات دوســتش  ایشــان وحــی 

کــن )مجلســی، ۱۴۰۳ق، ج. ۱۲، ص. ۷۸(.  کنــون قبــض روح  حضــرت فرمــود: ای ملــک المــوت پــس ا
   ثالثــا، دوســتی ملاقــات بــا خداونــد ایجــاب می‌کنــد میــل بــه انجــام اعمــال بیشــتر را و همیــن 

کراهــت داشــته باشــد، زیــرا ترجیــح می‌دهــد در دنیــا بیشــتر  کــه مؤمــن نســبت بــه مــرگ  موجــب می‌شــود 
کنــد )مازندرانــی، ۱۳۸۲ق، ج. ۹،  ــره  ــا خداونــد ذخی ــرای ملاقــات ب ــا اعمــال مفیــد بیشــتری ب بمانــد ت
ص. ۱۸۲(؛ امــا غیرمؤمنــان و محجوبــان از حقیقــت به‎واســطۀ شــدت علاقــه بــه امــور طبیعــی و عــادت 
ــل  ــخت و غیرقاب ــان س ــرت برایش ــوال آخ ــوال و اه ــاهدۀ اح ، مش ــار ــال احتض ــی، در ح ــذات حس ــه ل ب

تحمــل اســت )عــارف اســفراینی، ۱۳۸۳، ص. ۳۳۴(. 
کــراه آن‎هــا نســبت بــه     رابعــا، بــر اســاس تفــاوت مؤمنــان در مراتــب و درجــات ایمــان، دلیــل ا

کــه از آن‎هــا ســر  گناهانــی  مــرگ متفــاوت اســت؛ برخــی چــون جاهــل قاصــر یــا مقصرانــد به‎واســطۀ 
ــد  ــون امی ــا چ ــوند؛ ی ــض روح نمی‌ش ــه قب ــی ب ــذا راض ــد، ل ــق می‌بینن ــرت ح ــار حض ــود را شرمس زده، خ
ــی از آن  ــردۀ خــود پشــیمان‌اند، ول ک ــه از  ک ــل برخــی دیگــر  ــد راضــی نمی‌شــوند؛ در مقاب ــه دارن ــه توب ب
گناهشــان افزایــش یابــد، لــذا در عیــن نارضایتــی، بــه قبــض  کــه هرچــه بیشــتر زنــده بماننــد،  می‌ترســند 
کــت، از  ــا هلا ــد ی کــدام دســته‌اند، اهــل نجات‌ان ــد از  روح راضــی می‌شــوند، و برخــی چــون نمی‌دانن

مــرگ می‌ترســند )ســلیمانی آشــتیانی و درایتــی، ۱۳۸۷، ج. ۲، صــص. ۱۴۹-۱۴۸(. 
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نتیجه‌گیری

کراهــت مؤمــن از مــرگ«،  در جمع‌بنــدی نهایــی آرای مختلــف دربــارۀ »تــردد الهــی« و نســبت آن بــا »
کــه ایــن روایــت، ظرافتــی عمیــق در بیــان رابطــۀ خداونــد بــا بنــدۀ مؤمنــش را نمایــان  می‌تــوان دریافــت 
ــن  ــعی در تبیی ــا، س ــن دیدگاه‌ه ــک از ای ــه هری ک ــد  ــان می‌ده ــه نش ــوال ده‌گان ــد اق ــی و نق ــازد. بررس می‌س
کــه هــم بــا ظاهــر روایــت ســازگار باشــد و هــم بــا قواعــد عقلــی ناظــر بــر ذات  ایــن مفهــوم به‎گونــه‌ای دارنــد 
ــر در ذات الهــی( منافــات  ــردد و تغی ــم ازلــی، ارادۀ ثابــت و عــدم جــواز ت مقــدس حق‎تعالــی )ماننــد عل

نداشــته باشــد.
کــه بــا تقدیــر جملــۀ شــرطی )»لــو جــاز علــیّ التــردّد مــا  از ایــن میــان، قــول اول از شــیخ بهایــی 
تــردّدت...«( هرگونــه تــردد واقعــی را از خداونــد نفــی می‌کنــد، به‎عنــوان قالبــی محکــم و هم‏ســو بــا 
، همــان اســت  کلامــی، از جایــگاه ویــژه‌ای برخــوردار اســت؛ امــا دیــدگاه مختــار و جامع‌تــر اصــول 
کــه بــا اســتفاده از مبانــی عمیــق حکمــت متعالیــه و عرفــان اســامی، بــه تبییــن مســئله در ســاحتی 
وجودشــناختی می‌پــردازد. بــر ایــن اســاس، »تــردد« بــه خداونــد، نــه یــک تــردد واقعــی در ذات الهــی، 
ــن وحــدت حقیقــی آن. ایــن امــر در  ــه جلوه‌هــای مختلــف ارادۀ الهــی در عی بلکــه اشــاره‌ای اســت ب
پرتــو تفکیــک میــان »لــوح محفــوظ« )قضــای حتمــی و علــم ذاتــی الهــی( و »لــوح محــو و اثبــات« 
کــه مشــمول تبــدل و تغییــر اســت( قابــل درک اســت. مــرگ مؤمــن، در لــوح محفــوظ، امــری  )عالــم امــری 
قطعــی و غیرقابــل تغییــر اســت، امــا در مجــرای وقــوع و در ســاحت لــوح محــو و اثبــات، به‌گونــه‌ای 
کراهــت بنــده از مــرگ زدوده شــود و بــا طــی مراحلــی )ماننــد بیمــاری، پیــری یــا  کــه  رقــم می‌خــورد 
کــه  ئکــه(، زمینــۀ بــرای پذیــرش آن فراهــم آیــد. ایــن فراینــد چندوجهــی و ظریــف  بشــارت‌های ملا
ســرانجام بــه همــان قضــای حتمــی منتهــی می‌شــود، از دیــد ناظــر بیرونــی، بــه »تــردد« تعبیــر شــده اســت.

ــچ اســتعاره و  ــدون هی ــی اســت، ب ــی مســتدل فلســفی و عرفان ــر مبان ــی ب ــان ضمــن آنکــه مبتن ایــن بی
گذشــته را پوشــش می‌دهــد و نه‏تنهــا بــا علــم و ارادۀ ازلــی خداونــد تنافــی نــدارد،  مجــازی همــۀ اقــوال 
ــوال  ــیاری از اق ــد بس ــت و می‌توان ــازگار اس ــت، س ــام علی ــا در نظ ــان و دع ــش انس ــرش نق ــا پذی ــه ب بلک
دیگــر ماننــد نســبت تــردد بــه اســباب، یــا تعبیــر بــه مجــاز را در دل خــود جــای دهــد و توضیحــی 
گفــت »تــردد الهــی« در ایــن روایــت، بیــان لطیفــی  کنــد؛ پــس می‌تــوان  منســجم و فلســفی از آن‎هــا ارائــه 
از رحمــت بی‌پایــان حق‎تعالــی بــه بنــدۀ مؤمنــش در یکــی از ســخت‌ترین لحظــات زندگــی اســت، 
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، بــه زبــان خودمانــی »تــردد« متوســل می‌شــود، بی‌آنکــه  گــذار کــه حتــی بــرای تســهیل ایــن  به‌گونــه‌ای 
حقیقتــا دچــار تــردد و تغیــر شــود.

گفت: بنابراین در پایان باید 
گفــت: راویــان و  ۱- بنابــر مســلک متأخــران از اهــل حدیــث در مــورد ســند ایــن روایــت می‌تــوان 
اتصــال ســند ایــن روایــت صحیــح، مســند و عــادی اســت و بنابــر مســلک قدمــا نیــز بــه قراینــی از جملــه 

شــهرت روایــت و هم‏ســویی بــا قــرآن و ســنت موجــب اطمینــان بــه صــدور اصــل ایــن خبــر اســت.
کــه از بــاب برگشــت همــۀ امــور بــه خداونــد، بــه  ۲- مــراد از تــردد الهــی، تردیــد و تــردد انســانی اســت، 

حق‎تعالــی نســبت داده شــده اســت.
کراهــت مؤمــن نســبت بــه مــرگ بــه لــوازم و امــوری غیــر از اصــل مــرگ و ملاقــات خداونــد   -۳

برمی‌گــردد.

ملاحظات اخلاقی

حامی مالی

کمــک مالــی مشــخصی از نهادهــای مالــی در بخش‌هــای دولتــی، تجــاری یــا  مقالــه هیچ‌گونــه 
غیرانتفاعــی دریافــت نکــرده اســت.

مشارکت نویسندگان

همــۀ نویســندگان به‌طــور برابــر در مفهوم‌ســازی مقالــه و نــگارش پیش‌نویــس اولیــه و نســخه‌های 
بعــدی آن، اعــم از نســخۀ بازبینی‌شــده، ویرایش‌شــده و... مشــارکت داشــته‌اند.

اعلامیۀ هوش مصنوعی مولد و فناوری‌های مبتنی بر هوش مصنوعی در فرایند نگارش

در نگارش این مقاله از ابزارهای هوش مصنوعی استفاده نشده است.

تعارض منافع

که هیچ‌گونه تعارض منافع ندارند. نویسندگان اعلام می‌کنند 

پیروی از اصول اخلاق پژوهش

کرده‌اند. نویسندگان از جعل داده‌ها، تحریف، سرقت علمی و هرگونه سوءرفتار پژوهشی اجتناب 
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بیانیۀ دسترسی به داده‌ها

هیچ داده‌ای در دسترس نیست.

سپاسگزاری

نویسندگان از داوران محترم نشریۀ آموزه‌های فلسفۀ اسلامی سپاسگزاری می‌کنند.
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Abstract

I slam accords particular significance to ethics and early child-
hood, often regarded as the golden period of education. Devel-
oping an indigenous‑Islamic model for moral education during 
this stage requires not only an examination of moral education 

within religious teachings-the Qurʾān and Ḥadīth-but also a study of the 
ideas of Muslim thinkers concerning this period. Analyzing the views of 
Mashshāʾī (Peripatetic) thinkers, as representatives of the first Islamic 
educational school, constitutes an essential step toward formulating such 
a model. With the aim of investigating the nature and rationale of moral 
education in early childhood, this article examines the works of Mashshāʾī 
thinkers using a descriptive‑analytical method, identifying the concept, 
objectives, influencing factors, and content of moral education during this 
stage. The findings indicate that, from the perspective of Mashshāʾī think-
ers, moral education of children in early childhood is not only feasible and 
necessary, neglecting it is impermissible. The ultimate goal of moral edu-
cation in this period is human felicity (Saʿādah), while some of its interme-
diate objectives include obedience to and respect for parents, teaching the 
science of ethics prior to other disciplines, and refining personal manners. 
Influential factors are categorized into human factors and environmental 
factors. Among the most important virtues that the educational content of 
this period seeks to cultivate are contentment (Qanāʿah), patience (Ṣabr), 
humility (Tawāḍuʿ), chastity of speech (ʿiffat al‑Kalām), and chastity of 
appetite (ʿiffat al‑Baṭn).
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Extended Abstract

Introduction
This research investigates moral education in early childhood from the perspective of 

Mashshāʾī (Peripatetic) thinkers. It is based on the premise that moral education for chil-
dren during their formative years differs from that for the general public due to their spe-
cific developing characteristics. Considering the necessity of tailoring moral education to 
developmental stages and the differing anthropological foundations of the Islamic system 
compared to others, this study endeavors to extract the core elements of children’s moral 
education from the works of Mashshāʾī philosophers. By reviewing Islamic precedents 
and referencing the three‑stage model of education in a Prophetic Ḥadīth, the position of 
early childhood within the Mashshāʾī ethical framework is explored.

Method
Employing a descriptive‑analytical approach, this research examines and deduces the 

viewpoints of Mashshāʾī thinkers on the moral education of young children. The con-
tent of written works by Mashshāʾī philosophers, including works such as al‑Madīnah 
al‑Fāḍilah by al‑Fārābī, al‑Shifāʾ and al‑Najāt by Ibn Sīnā (Avicenna), and Akhlaq‑e 
Nāṣerī by Khwājah Naṣīr al‑Dīn al‑Ṭūsī, was analyzed in relation to the research’s core 
themes and questions.

Findings
The findings are presented across six themes, as follows.
Concept. Moral education for young children is defined as “a series of gradual activities 

aimed at providing the necessary grounds and conditions for the child’s movement to-
wards happiness and perfection, guided by reason, through teaching moral behaviors, de-
veloping the capacity for moral conduct, and nurturing all moral potentials in accordance 
with the characteristics of children aged zero to seven.” This definition, framed within 
Mashshāʾī philosophy, emphasizes five key features: gradualness, comprehensiveness of 
developmental dimensions, attention to individual differences in designing educational 
programs, attainment of human felicity, and the dominance of reason over other aspects of 
human existence. In this process, nurturing faculties that manifest earlier in the child based 
on their nature should be prioritized over others.

Starting age. The views of Mashshāʾī thinkers on the commencement of moral educa-
tion can be summarized into three ideas: some consider initiation from the prenatal period 
– emphasizing pre‑natal care; others regard the moment of birth as the starting point; and 
still others, referencing texts such as the treatise al‑Siyāsah, consider the end of the breast-
feeding period (weaning) as the true beginning of the moral education process. Ultimately, 
Mashshāʾī philosophers agree that children, from infancy, should become acquainted with 
moral behaviors alongside their natural play and activities, gradually internalizing them. 
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Furthermore, they all believe that preventive measures during pregnancy lay the ground-
work for the formation of the child’s moral character. Therefore, moral education can be 
considered a continuous process that begins in the prenatal period by providing conducive 
conditions and avoiding detrimental factors, and in the early years of life gains an active 
and conscious dimension through objective instruction and role modeling.

Possibility. Moral education for young children is not only possible but also crucial, as 
neglecting it can lead to significant educational harms in later stages. Considering that pre-
paratory measures are also part of education, its commencement dates back to before birth.

Objectives. The objectives of moral education for children were examined in two cat-
egories: ultimate and intermediate. The ultimate goal, consistent with the overall educa-
tional system of these thinkers, is “human felicity.” Some intermediate objectives during 
this period include obedience to parents and educators, respect for them, prioritizing mor-
al instruction, cultivating resilience against harshness and difficulty, refining manners in 
eating, drinking, speaking, movement, and dwelling, and observing the rights of parents. 
These objectives, in essence, serve as the foundations that enable the realization of moral 
virtues guided by reason in later developmental stages.

Factors. The factors influencing children’s moral education were examined in two cat-
egories. The first includes human factors, such as family (particularly parents and espe-
cially the mother), playmates, and companions with whom the child interacts. The second 
comprises environmental factors, which in turn include the physiological environment 
governing the child’s body and the socio‑cultural and educational environment.

Content. For Mashshāʾī thinkers, the most important considerations in determining the 
content of moral education for children are: alignment of content with the child’s needs, 
developmental stages, nature, and educational phases, attention to individual differences 
among children, provision of engaging elements to foster interest, attention to practical 
examples, and consideration of children’s interests and aversions. On this basis, the most 
important virtues to be addressed in the content of this period-aimed at the gradual realiza-
tion of the corresponding dispositions in the child-include contentment, patience, humility, 
purity of speech, and purity of appetite. Conversely, the most significant vices from which 
this content should steer children away are gluttony, laziness, love of ease, anger, fear, and 
any other undesirable character trait.

Discussion
The findings demonstrate that Mashshāʾī thinkers, in alignment with Islamic teachings, 

devoted special attention to moral education from the very beginning of life. Their em-
phasis on education during childhood stems from the conviction that a child’s capacity to 
adapt to their environment and to others in adulthood is more significantly influenced by 
childhood behavioral and moral habits than by later interventions. However, since these 
thinkers did not present a separate or systematic discussion of this topic in their works, 
and the abovementioned points have been extracted from scattered writings, some aspects 
they may have considered in children’s moral education are not explicitly apparent in 
their texts. Consequently, alongside the strengths of their views, certain weaknesses were 
observed, including insufficient attention to supra‑human factors in moral education and 
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the omission of certain virtues-such as empathy, courage, benevolence, and responsibil-
ity-during this period. Despite its philosophical and rationalist character, the Mashshāʾī 
school has provided valuable groundwork for the moral education of children within the 
Islamic tradition.
Conclusion

Mashshāʾī thinkers place significant emphasis on the importance of education during 
childhood, believing that adherence to the principles of Islam from a young age helps 
shape and strengthen children’s behavioral and moral foundations, preparing them for the 
future. This enables them to traverse the path of happiness through wisdom and sound rea-
soning. To complement this perspective and develop an indigenous Islamic model of child 
moral education, it is recommended that comparative research on the works of Mashshāʾī 
philosophers be expanded, focusing on the practical aspects of moral education.
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 چکیده
کودکــی )دوران طلایــی تربیــت(، اهمیــت  اســام بــرای اخلاقیــات و دوران اولیــۀ 
ویــژه‌ای قائــل اســت. بــرای دســتیابی بــه الگویــی بومی-اســامی بــرای تربیــت 
کودکــی، عــاوه بــر بررســی تربیــت اخلاقــی در آموزه‌هــای دینــی )قــرآن  اخلاقــی اوان 
و حدیــث(، بررســی اندیشــه‌های اندیشــمندان مســلمان در ایــن دوره نیــز ضــروری 
و لازم اســت. بررســی دیــدگاه اندیشــمندان مشــائی )اولیــن مکتــب تربیتــی اســامی( 
گام‌هــای ارائــۀ الگــو اســت. در ایــن مقالــه بــا هــدف بررســی  در ایــن مــورد جــزو اولیــن 
آثــار اندیشــمندان مشــائی  کودکــی،  چیســتی و چرایــی تربیــت اخلاقــی در اوان 
و محتــوای  اهــداف، عوامــل  و مفهــوم،  بررســی شــد  بــا روش توصیفی-تحلیلــی 
کــه از نظــر  تربیــت اخلاقــی در ایــن دوره شناســایی شــد. یافته‌هــا بیانگــر آن اســت 
کودکــی نه‏تنهــا امکان‌پذیــر  کــودکان در اوان  اندیشــمندان مشــائی، تربیــت اخلاقــی 
اســت و ضــرورت دارد، بلکــه غفلــت از آن شایســته نیســت؛ هــدف غایــی تربیــت 
ــت و  ــامل اطاع ــطی آن ش ــداف واس ــی از اه ــعادت و برخ ــن دوره س ــی در ای اخلاق
کمــک و اصــاح  احتــرام والدیــن، آمــوزش علــم اخــاق پیــش از ســایر علــوم، و 
آداب اســت. عوامــل مؤثــر در دو دســته: عوامــل انســانی و عوامــل محیطــی معرفــی 
کــه محتــوای ایــن دوره به‎دنبــال تحقــق  شــده اســت و برخــی از مهم‏تریــن فضایلــی 

کلام و عفــت شــکم اســت. ، تواضــع، عفــت  آن اســت، عبــارت از قناعــت، صبــر

   ۱ فاطمه موحدی پارسا 
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مقدمه

یکــی از زمینه‌هــای مؤثــر در تربیــت اخلاقــی، توجــه بــه مراحل رشــد اخلاقی انســان اســت؛ بر این اســاس، 
کــه نظــام تربیــت اخلاقــی لازم اســت  بســیاری از اندیشــمندان حــوزۀ تربیــت اخلاقــی بــر ایــن بــاور هســتند 
بــا توجــه بــه مراحــل رشــد اخلاقــی انســان بــرای هــر دورۀ ســنی تنظیــم شــود )لیکونــا، ۱۳۷۵؛ بنــاری، ۱۳۷۹(. 
بــر اســاس تفاوت‌هــای اساســی در مبانــی انسان‌شناســی و مراحــل رشــد انســان در نظــام تربیتــی اســام 
بــا ســایر نظام‌هــای تربیتــی )آذربایجانــی، ۱۳۹۳؛ اخــوت، ۱۳۹2؛ فیســت و فیســت، ۱۳۸۴(، نظــام تربیــت اخلاقــی 
اســامی بــرای مخاطبــان در دوره‌هــای مختلــف، تفاوت‌هایــی بــا نظام تربیــت اخلاقی غیراســامی دارد؛ 
لــذا طراحــی الگویــی بــرای تربیــت اخلاقــی در مراحــل مختلــف رشــد بــا تکیــه بــر مبنــای اســام یــک 

ضــرورت مــورد تأییــد اســت.
کــرم صلــی‌الله علیــه و آلــه وســلم در حدیثــی ســه مرحلــۀ تربیتــی: ســیادت، اطاعــت و وزارت  رســول ا
ــان در  ــدی انس ــل رش ــه مراح ــه ب ــا توج ــه و ب ــه مرحل ــن س ــاس ای ــر اس ــوان ب ــذا می‌ت ــد. ل ــان نموده‌ان را بی
ــر  ــرای ایــن ام ــم نمــود. ب ــه طراحــی و تنظی ــرای هــر مرحل آموزه‌هــای اســام، نظــام تربیــت اخلاقــی را ب
کنــار تحلیــل و بررســی آموزه‌هــای دینــی )قــرآن و حدیــث(، بــه بررســی پیشــینۀ مباحــث  لازم اســت، در 
مرتبــط بــه نظــام تربیــت اخلاقــی هــر مرحلــه در بیــن اندیشــمندان اســامی پرداختــه شــود. ازایــن‌رو 
ــه  ــط ب ــای مرتب ــورد محوره ــامی( در م ــب اس ــن مکت ــوان اولی ــائی )به‎عن ــمندان مش ــر اندیش ــی نظ بررس
ــژه‌ای  ــت وی ــاص، از اهمی ــور خ ــی به‌ط کودک ــی در اوان  ــت اخلاق ــام و تربی ــور ع ــی به‌ط ــت اخلاق تربی
ــت،  ــۀ تربی ــن مرحل ــی در اولی ــت اخلاق ــی تربی ــه، بررس ــن مقال ــاس، در ای ــن اس ــر ای ــت. ب ــوردار اس برخ
کودکــی )تولــد تــا هفت‎ســالگی( اســت، مــورد توجــه قــرار  کــه تقریبــا مطابــق بــا اوان  یعنــی دورۀ ســیادت 

گرفتــه و مســئلۀ اصلــی پژوهــش اســت.
کــه از منظــر اندیشــمندان مشــائی، نظــام تربیــت اخلاقــی بــرای  فرضیــۀ اساســی پژوهــش ایــن اســت 
کودکــی تفاوت‌هایــی بــا نظــام تربیــت اخلاقــی بــرای مخاطــب عــام دارد. بــا فــرض خنثــی نبــودن  اوان 
کــودکان در  ترتیــب و ترتــب زمانــی تربیــت در ایــن مکتــب فلســفی و بــا توجــه بــه ویژگی‌هــا و نیازهــای 
کــودکان در دورۀ ســیادت بــر اســاس نظــر اندیشــمندان مشــائی مــورد بررســی  ایــن دوره، تربیــت اخلاقــی 
گرفــت. هــدف اصلــی ایــن پژوهــش، شناســایی برخــی عناصــر نظــام تربیــت اخلاقــی )شــامل  قــرار 
کودکــی )تولــد تــا هفت‎ســالگی( از منظــر  کــودکان در اوان  مفهــوم، امــکان، اهــداف، عوامــل و محتــوا( 
ــرای  ــی ب ــتفاده از روش توصیفی-تحلیل ــا اس ــدف ب ــن ه ــق ای ــرای تحق ــت. ب ــائی اس ــمندان مش اندیش
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کــودکان در ایــن دوره، چهــار ذیــل  فهــم مفهــوم، امــکان، هــدف، عوامــل و محتــوای تربیــت اخلاقــی 
گرفــت. ســؤال مــورد بررســی قــرار 

کودکان از منظر اندیشمندان مشائی چه مفهومی دارد؟ ۱- تربیت اخلاقی 
۲- از چه زمانی امکان‌پذیر است؟

۳- هدف این تربیت چیست؟
۴- چه عوامل و چه محتوایی در آن نقش دارند؟

۱. اندیشمندان مشائی و تربیت کودک

ــه  ک ــود  ــوب می‌ش ــدی )د. ~۲۵۰ق( محس کن ــحاق  ــن اس ــوب ب ــام، یعق ــاء در اس ــفۀ مش ــذار فلس بنیان‌گ
کــرد )نجاتی،  کلامــی اســام را آغاز  کوشــش‌های نظــری بــرای هماهنگــی فلســفۀ یونانــی با مبانی  نخســتین 
۱۳۸۵(. پــس از او، محمــد بــن محمــد فارابــی )د. ۳۳۹ق( بــا عنــوان »معلــم ثانــی«، ســاختار مفهومــی 

گســترش آن فراهــم آورد. اوج تکامــل ایــن  فلســفۀ مشــاء را در اســام نظام‌منــد ســاخت و زمینــه را بــرای 
کتاب‌هایــی چــون  مکتــب در آثــار حســین بن‌عبــدالله ابن‎ســینا )د. ۴۲۸ق( دیــده می‌شــود. او بــا تألیــف 
»الشــفاء« و »الاشــارات والتنبیهــات«، فلســفۀ مشــاء را بــه بلــوغ سیســتماتیک رســاند و به‌حــق به‎عنــوان 
»شــیخ الرئیــس« و نماینــدۀ اصلــی حکمــت مشــائی در جهــان اســام شــناخته می‌شــود. پــس از ابن‎ســینا، 
ــژه الاشــارات،  ــار ابن‎ســینا، به‌وی ــر آث ــق ب ــا تدویــن شــروح دقی خواجــه نصیرالدیــن طوســی )د. ۶۷۲ق( ب

.)۱۳۷۴ ، کــرد )نصــر کلیــدی در حفــظ و انتقــال میــراث مشــائی ایفــا  نقــش 
کنــار پذیــرش مبانی  کیــد بــر »روش برهانــی« در  در تاریــخ فلســفۀ اســامی، واژۀ »مشــائی« به‌معنــای تأ
ــد  لی می‌توان ــتدلا ــۀ اس کلم ــد: » ــن آن می‌نویس ــری در تبیی ــه مطه ــی، ۱۳۹۴(، چنان‌ک ــت )دیباچ ــی اس دین
لیون  لی و پیــروان آن را اســتدلا کنــد... فلســفۀ مشــاء را فلســفۀ اســتدلا روش فیلســوفان مشــاء را بیــان 
)در مقابــل اشــراقیون( نامیــد« )مطهــری، ۱۳۸۸، ص. ۱۱۵(. ازایــن‌رو، در ایــن پژوهــش منظــور از فیلســوفان 
کــه در تبییــن مســائل تربیتــی، بــر اســتدلال عقلــی  »مشــائی«، آن دســته از فیلســوفان مســلمانی هســتند 
ــه داشــته‌اند و در حــوزۀ  ــۀ شــریعت تکی ــا پذیــرش نقــش هدایت‌گران ــم همــراه ب و ســاختارمندی مفاهی
: فارابــی،  کــودک آثــار مکتــوب دارنــد. بــر همیــن اســاس، اندیشــمندان مــورد نظــر عبارت‎انــد از تربیــت 
کتاب‌هــای  ابن‌ســینا و خواجــه نصیــر طوســی در آثــار خــود بــه ایــن موضــوع پرداخته‌انــد؛ فارابــی در 
کتاب‌هــای تدابیــر المنــازل، قانــون و شــفا و خواجــه نصیــر  السیاســه و آراء اهــل المدینــه، ابن‌ســینا در 



328

تربیت اخلاقی در اوان کودکی از منظر اندیشمندان مشاء/  فاطمه موحدی پارسا

کــودک اختصــاص  کتــاب اخــاق ناصــری، بخشــی را بــه مباحــث مرتبــط بــا تربیــت  طوســی در 
داده‌انــد. پژوهشــگر در ایــن مقالــه بــر اســاس ایــن آثــار بــه بررســی دیــدگاه ایــن اندیشــمندان مشــائی در 

کودکــی )هفت‎ســال اول زندگــی( پرداختــه اســت. عرصــۀ تربیــت اخلاقــی در اوان 
کودکــی دارنــد و معتقدنــد  یــادی بــر اهمیــت تربیــت در دوران  کیــد ز حکمــای مشــاء توجــه و تأ
کنــد، بــه رذیلت‌هایــی همچــون  کودکــی تربیــت نشــود و بــر اســاس طبیعــت خــود رشــد  گــر انســان در  ا
کــه بــا طبــع آن‎هــا ســازگارتر اســت، روی می‌آورنــد.  شــهوت‌طلبی، غضــب و ســایر رفتارهــای ناشایســت 
کودکــی باعــث می‌شــود  ایــن اندیشــمندان معتقدنــد دســتورات دیــن اســام بــرای تربیــت در دوران 
آینــده بتواننــد از طریــق تفکــر  پایه‌هــای رفتارهــای شایســته در آن‎هــا ایجــاد و تقویــت شــود تــا در 
صحیــح بــا پذیــرش حکمــت و جســت‏وجوی فضیلت‌هــا بــه ســعادت انســانی دســت یابنــد )بهشــتی و 
کودکــی  همــکاران، ۱۳۸۸، ص. ۴۱(. از نظــر آن‎هــا، چــون انســان بیشــترین عــادات رفتــاری خــود را از دوران 

کودکــی  کســب می‌کنــد و از طرفــی قــدرت ســازگاری فــرد بــا محیــط پیرامــون خــود نیــز وابســته بــه دوران 
کــودک  کودکــی اهمیــت بالایــی دارد؛ همچنیــن آن‎هــا معتقدنــد از تربیــت  اســت، تربیــت در دوران 
ــاران، ۱۳۶۵، ص. ۳۸(. ــرد )عط ک ــی  ــالی پیش‌بین ــای او را در بزرگس ــت رفتاره کیفی ــوان  ــالی می‌ت در خردس
از بیــن ایــن اندیشــمندان، فارابــی بــه مباحــث تربیتــی بیشــتر پرداختــه اســت؛ او تربیــت را تابــع 
ــر  ــینا جامع‌ت ــد. ابن‎س ــی می‌خوان ــل مدن ــال فضای ــدف آن را انتق ــد و ه ــه می‌دان ــۀ فاضل ــت مدین سیاس
کــودک  بــه بررســی تعلیــم و تربیــت پرداختــه اســت و بــه برخــی از حوزه‌هــای تربیتــی از جملــه تربیــت 
کــودک  ــه تربیــت  ــوای مربــوط ب ــازل محت ــوان تدابیرالمن ــا عن کتابــی ب توجــه بیشــتر داشــته اســت و در 
کاردان و همــکاران، ۱۳۷۴، صــص. ۲۷۴-۲۷۳(.  را مکتــوب نمــوده اســت )اعرافــی و همــکاران، ۱۳۸۸، ص. ۲۸۲؛ 
کهولــت و ســالخوردگی را در زندگــی خــود  ابن‎ســینا معتقــد اســت انســان چهــار دوره: رشــد، جوانــی، 
کــه از تولــد تــا سی‎ســالگی ادامــه دارد بــه پنــج زیــردوره: طفولیــت )۲-۰(،  ســپری می‌کنــد. دورۀ رشــد 
کودکــی )۲-۵(، نشــو و نمــا )۶-۱۴(، نوجوانــی )۱۵-۲۰( و جوانــی )۲۱-۳۰( تقســیم می‌شــود )ابن‏ســینا، 
کــودک معتقــد  ۱۴۰۴، ص. ۲۰۰؛ ابن‎ســینا، بی‌تــا، صــص. ۱۵۱-۱۵۸(. ازایــن‌رو ایشــان بــه رشــد تدریجــی قــوا در 

کلیــدی می‌دانــد. بررســی اندیشــه‌های خواجــه نصیــر طوســی نیــز  اســت و مرحلــۀ »نشــو و نمــا« را 
یــادی بــه رعایــت مراحــل تربیــت  کــه ایــن اندیشــمند نیــز همچــون ابن‎ســینا اهمیــت ز بیانگــر ایــن اســت 
کــه از نظــر آن‎هــا، توجــه نکــردن بــه  و هماهنگــی ایــن مراحــل بــا رشــد طبیعــی انســان می‌دهــد به‏حــدی 
گاهــی نتیجــۀ برعکــس دارد و  ایــن مســئله نه‏تنهــا در فراینــد تربیــت تلاش‌هــا را بی‌اثــر می‌کنــد، بلکــه 
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بــه اســاس تربیــت لطمــه وارد می‌کنــد )بهشــتی و همــکاران، ۱۳۸۸، ص. ۴۶(. او در اخــاق ناصــری تربیــت را 
ــا اخــاق فــردی و خانوادگــی پیونــد داده و »اصــاح عادت‌هــا« را اســاس آن می‌دانــد. ب

۲. چیستی و امکان تربیت اخلاقی در اوان کودکی

کــه از نظــر ســنی شــامل دو زیرمرحلــه:  کودکــی اســت  کودکــی از نظــر اندیشــمندان مشــائی دوره‌ای از  اوان 
ــد  ــۀ رش ــی مرحل ــۀ اول یعن ــا، از مرحل ــو و نم ــی نش ــوم، یعن ــۀ س ــال از زیرمرحل ــی و دو س کودک ــت و  طفولی
 : کــودکان در ایــن دوره از نظــر این اندیشــمندان عبارت اســت از می‌شــود. برخــی از مهم‏تریــن ویژگی‌هــای 
گیــری رفتارهای شایســته از طریــق تأدیب و تجربــه، تأثیرپذیری  میــل بــه رفتارهــای ناشایســت، قابلیــت فرا
از همســالان و قابلیت مؤاخذه نســبت به انجام رفتارهای ناشایســت )طوســی، ۱۳۶۰، ص. ۲۲۲؛ رفیعی، ۱۳۹۲، 
کــه عنــوان مباحــث تربیتــی خــود را »سیاســۀ الرجــل ولــده« قــرار  صــص. ۱۷۲-۱۷۳(. ابن‎ســینا، در عیــن حــال 

کــودک و در یــک مــورد هــم واژۀ ریاضــت اســتفاده  داده، در متــن بحــث از واژۀ تأدیــب بــرای بیــان تربیــت 
کــرده اســت )ابن‌ســینا، ۱۳۷۹، ص. ۱۵۲(. لــذا بــا توجــه بــه اینکــه مفهــوم تربیــت از منظــر ابن‎ســینا مرتبــط بــه 
رشــد جســمانی و رشــد معنــوی اســت و فارابــی نیــز در برخــی از مــوارد تربیــت را در معنــای دوم آن یعنــی 
کــودکان  کــه اندیشــمندان مشــائی در تربیــت  کار بــرده اســت، ایــن برداشــت می‌شــود  رشــد معنــوی هــم بــه 
گاهــی بــه نظــر می‌رســد توجــه بــه بُعــد جســمانی و رشــد  بــه بُعــد جســمانی و معنــوی توجــه دارنــد؛ هرچنــد 

جســمی بیشــتر مــورد نظــر اســت.
کــودکان و واژۀ »تهذیــب« را بــرای مباحــث  فارابــی و ابن‎ســینا واژۀ »تأدیــب« را بــرای تربیــت اخلاقــی 
اخلاقــی و خودتربیتــی )خودســازی( اســتفاده نموده‌انــد. در آثــار ایــن اندیشــمندان، تأدیــب به‏معنــای 
ــص. ۱۷-۷(.  ــت )داودی، ۱۳۹۴، ص ــه اس کار رفت ــه  ــوزش ب ــق آم ــی از طری ــای اخلاق ــی رفتاره ــاد توانای ایج
در برخــی پژوهش‌هــای مرتبــط بــه تعلیــم و تربیــت مشــاء، تربیــت از منظــر ایــن اندیشــمندان این‌طــور 

تعریــف شــده اســت: 

مجموعــۀ فعالیت‌هــا بــه منظــور فراهــم آوردن زمینه‌هــا و شــرایط لازم بــرای رســاندن ٌ̂‍
کمــال از راه پــرورش دادن و شــکوفا ســاختن همــۀ اســتعدادهای وی  متربــی بــه ســعادت و 

به‌صــورت متناســب )داودی، ۱۳۹۴، ص. ۱۴(.

بــر ایــن اســاس، تربیــت هــم زمینه‌ســاز و هــم هدایت‌کننــده به‏ســوی ســعادت اســت؛ معلــم در ایــن 
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ــد  ــت می‌کن ــعادت هدای ــمت س ــه به‏س ــود را آزادان ــان خ ــه متربی ک ــا را دارد  ــو و راهنم ــش الگ ــد نق فراین
صــص. ۱۷-۱۴(.  ،۱۳۹۴ )داودی، 

کیــد می‌کننــد  کــودک را بایــد از دوران جنینــی پــرورش داد و در ایــن مــورد تأ از نظــر ابن‎ســینا، 
کــه زنــان بــاردار بایــد از تکانه‌هــای جســمی و عصبــی دور باشــند، چــون اثــر منفــی بــر جنیــن دارد 
کنــار  کودکــی در  کــودکان از همــان اوان  کــه  )ابن‏ســینا، ۱۳۶۰، ص. ۳۶۰(. لــذا ایــن اندیشــمندان معتقدنــد 

یــج  ، امــور اخلاقــی به‌تدر کریمانــه و محبت‌محــور گــردش و بــازی بایــد تربیــت شــوند و بــا روش‌هــای 
کــودکان  گــر  بــه آن‎هــا آمــوزش داده شــود. بهتریــن زمــان بــرای تربیــت اخلاقــی طفولیــت اســت؛ چــون ا
کننــد، به‌ســختی می‌تواننــد  آن‎هــا اســت عــادت  بــا طبیعــت  کــه هم‏ســو  بــه رفتارهــای ناشایســت 
کننــد، رفــع مشــکلات تربیتــی و اصــاح رفتارهــای آن‎هــا مشــکل خواهــد  کســب  رفتارهــای شایســته را 
کــودک را بایــد از همــان  ــذا تربیــت اخلاقــی  ــود. ل ــر نخواهــد ب شــد و فعالیت‌هــای تربیتــی خیلــی مؤث
کــودک بــر اســاس طبیعتــش زودتــر  کــه در  کــرد و در ایــن فراینــد، تربیــت قوایــی  دوران طفولیــت آغــاز 
گیــرد )طوســی، ۱۳۶۹؛ بهشــتی و همــکاران، ۱۳۸۸؛ رفیعــی، ۱۳۹۲(.  بــروز می‌کننــد بایــد مقــدم بــر دیگــر قــوا قــرار 
ــای هدایــت تدریجــی  ــدگاه مشــائیان، »تربیــت اخلاقــی« به‎معن ــه از دی ک تحلیل‌هــا بیانگــر آن اســت 
قــوای نفــس در مســیر اعتــدال اســت، به‌ویــژه از طریــق تأدیــب، تمریــن و الگوگیــری در محیــط طبیعــی 

و خانوادگــی.
کــودک در  کــه قــوای روانــی  در همیــن چارچــوب، خواجــه نصیرالدیــن طوســی بــر ایــن بــاور اســت 
کــه نخســت »قــوۀ طلــب غــذا«  مســیر رشــد، به‌صــورت تدریجــی و متوالــی ظهــور می‌یابنــد؛ به‌گونــه‌ای 
فعــال می‌شــود، ســپس »قــوۀ تخیــل« شــکل می‌گیــرد، پــس از آن »قــوۀ غضــب« تجلــی می‌یابــد و در 
کــودک رشــد می‌کنــد )طوســی، ۱۳۶۰، صــص. ۱۵۲-۲۲۲؛ طوســی، ۱۳۶۹، ص. ۲۵۸؛  « در  نهایــت »قــوۀ تمییــز

بهشــتی و همــکاران، ۱۳۸۸، ص. ۱۴۴؛ رفیعــی، ۱۳۹۲، ص. ۱۶۸(. او معتقــد اســت: 

کــودک رفتارهــای ناشایســت ٌ̂‍ ــل از اینکــه  ... بعــد از اتمــام دورۀ شــیرخوارگی، قب
کــودک به‏دلیــل  کــرد؛ چــون  ــرد، لازم اســت تأدیــب و ریاضــت اخــاق او را شــروع  گی فــرا 
کــه در طبیعــت او وارد شــده، میــل بیشــتر بــه اخــاق ناشایســت دارد و مســتعد  نقص‌هایــی 

گیــری آن‎هــا اســت )طوســی، ۱۳۶۰، ص. ۲۲۲(. فرا
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کــودک  کــه در  کــودک لازم اســت بــه طبیعــت او توجــه شــود. هــر اســتعدادی  لــذا در تربیــت اخلاقــی 
کنــد، اصــاح و تکمیــل آن بایــد مقــدم شــود. طوســی دربــارۀ قــوۀ تمییــز معتقــد اســت:  زودتــر بــروز پیــدا 

در ٌ̂‍ ناشایســت  از  شایســته  تمیــز  و  تشــخیص  حــوزۀ  در  کــه  اســتعدادی  اولیــن 
گــر ایــن فضیلــت در او غالــب باشــد،  کــودک ظهــور پیــدا می‌کنــد، فضیلــت حیــا اســت. ا
کــه بیانگــر اســتعداد  ــه زیبایــی و رفتارهــای شایســته میــل دارد  دلیــل نجابــت اوســت و ب
یــاد نمــود و بــه تربیــت  کــودک اســت؛ لــذا لازم اســت بــه ایــن اســتعداد او توجــه ز تأدیــب در 
اخلاقــی او همــت نمــود و در تربیــت اخلاقــی او ســهل‌انگاری و تأخیــر جایــز نیســت 

)طوســی، ۱۳۶۰، ص. ۲۲۲(.

کــودک لازم اســت از پایــان دورۀ شــیرخوارگی شــروع شــود؛ همچنیــن  کــه تربیــت  او معتقــد اســت 
در  اســت  لازم  لــذا  دارنــد؛  کیــد  تأ کــودک  هم‌نشــینان  و  هم‌بازی‌هــا  و  همســالان  تأثیــر  بــر  ایشــان 
کــودکان نســبت بــه نیکی‌هــا  گیــرد، چــون در ایــن مرحلــه  گروه‌هــا دقــت لازم صــورت  انتخــاب ایــن 
کــه اطرافیانشــان مرتکــب می‌شــوند، بســیار تأثیرپذیــر هســتند. بــر ایــن اســاس، از نظــر  یــا زشــتی‌هایی 
کــه پایــان دورۀ شــیرخوارگی طفــل اســت، زمــان مناســبی بــرای شــروع  ایــن اندیشــمند، پایــان دو ســالگی 
تربیــت اخلاقــی اســت )طوســی، ۱۳۶۹، ص. ۲۲۳؛ بهشــتی و همــکاران، ۱۳۸۸، ص. ۱۴۹(. همچنیــن شایســته 
کــودکان را ابتــدا از قــوۀ شــهویه )شــهوت شــکم؛ طلــب غــذا( بــا آمــوزش آداب  اســت تربیــت اخلاقــی 
کــرد، ســپس آداب مرتبــط بــه قــوه: تخیــل، غضــب  غــذا خــوردن به‌صــورت غیرمســتقیم و عملــی شــروع 

کیــد بــر مقــدم نمــودن آمــوزش حیــا( را بــه ترتیــب آمــوزش داد. و تمییــز )بــا تأ
ادبیــات پژوهشــی مرتبــط بــا نظــام تربیتــی ابن‎ســینا، دو دیــدگاه متمایــز در تقســیم‌بندی مراحــل 
کــه در آن  گروهــی از پژوهشــگران بــا اســتناد بــه بیــان ابن‎ســینا در رســاله‌ای  تربیــت ارائــه می‌دهــد. 
)ابن‏ســینا، ۱۳۷۹،  خْلََاقِــهِ...« 

َ
أ یَاضَــةِ  وَرِ دِیبِــهِ 

ْ
بِتَأ بُــدِئَ  ضَــاعِ  الرَّ عَــنِ  بِــیُّ  الصَّ فُطِــمَ  »فَــإذَا  می‌فرمایــد: 

کرده‌انــد و پایــان  ص. ۱۲(، مراحــل تربیــت را بــه ســه دورۀ پیش‌دبســتانی، عمومــی و تخصصــی تقســیم 

دورۀ شــیرخوارگی را آغــازِ واقعــی فراینــد تربیتــی تلقــی می‌نماینــد )داودی، ۱۳۹۴، ص. ۱۶۳(. در مقابــل، 
کتــاب القانــون فــی الطــب در بخش‌هــای مربــوط  کاربــرد واژۀ »تربیــت« در  گــروه دیگــری بــا تکیــه بــر 
بــه مراقبــت از جنیــن و نــوزاد، دورۀ شــیرخوارگی را نیــز جزئــی از مراحــل تربیتــی می‌داننــد و نظــام تربیتــی 
تحلیــل  بــه  توجــه  بــا  صــص. ۱۱۲-۱۰۹(.  )نقیــب‌زاده، 1371،  می‌کننــد  تبییــن  چهارمرحلــه‌ای  را  ابن‎ســینا 
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مفهومــی، دیــدگاه دوم قابــل دفاع‌تــر بــه نظــر می‌رســد؛ زیــرا »تمهیــد«  - کــه در دورۀ جنینــی و نــوزادی 
انجــام می‌شــود  - جزئــی جدایی‌ناپذیــر از فراینــد تربیــت محســوب می‌گــردد و در تمامــی مراحــل 
آن چشــمگیرتر  اثرگــذاری  از تولــد  کارکــرد دارد، هرچنــد در ســال‌های اولیــۀ زندگــی و پیــش  رشــد 
کرده‌انــد، صرفــا بــه »تأدیــب« و »ریاضــت  گــروه نخســت بــه آن اســتناد  کــه  اســت. همچنیــن، جملــه‌ای 
کل فراینــد  گاهانــه پــس از فطــام اســت، نــه آغــاز  کــه مربــوط بــه پــرورش اخلاقــی آ اخــاق« اشــاره دارد 
کــه در چشــم‌انداز ابن‎ســینا، تربیــت از زمــان تولــد  - و حتــی  کــرد  تربیتــی. ازایــن‌رو، می‌تــوان اســتنباط 
ــت  ــوزی و ریاض ــه ادب‌آم ــود؛ درحالی‎ک ــروع می‌ش ــگیرانه  - ش ــدات پیش ــاذ تمهی ــا اتخ ــش از آن، ب پی
اخــاق به‌معنــای دقیــق، از پایــان دورۀ شــیرخوارگی آغــاز می‌گــردد. از دیــدگاه وی، بــذر رفتارهــا و 
کاشــته یــا جوانــه می‌زننــد، نه‌تنهــا در مراحــل بعــدی  کــه در ســال‌های نخســت زندگــی  اســتعدادهایی 
مســیر تربیتــی فــرد تأثیرگذارنــد، بلکــه ســاختار جامعــۀ آینــده را نیــز رقــم می‌زننــد. ازایــن‌رو هــر جامعــه‌ای 
کــه در پــی دگرگونــی پایــدار اســت، بایــد در ایــن دورۀ حســاس ســرمایه‌گذاری جامــع و هدفمنــد را در 

ــرار دهــد )موحــدی، ۱۳۹۸؛ شــاهی، ۱۳۹۲(. کار ق دســتور 
گــروه  در یــک جمع‌بنــدی، نظــر اندیشــمندان مشــائی را در مــورد زمــان شــروع تربیــت اخلاقــی بــه ســه 
کیــد بــر مراقبت‌هــای  کــرد: دســته‌ای آغــاز تربیــت اخلاقــی را از دوران جنینــی  - بــا تأ می‌تــوان تقســیم 
گــروه دیگــری نقطــۀ شــروع را لحظــۀ تولــد قلمــداد می‌کننــد؛ و عــده‌ای نیــز  پیــش از تولــد  - می‌داننــد؛ 
بــا اســتناد بــه متونــی چــون رســالۀ »السیاســة«، پایــان دورۀ شــیرخوارگی )فطــام( را آغــازِ واقعــی فراینــد 
تربیــت اخلاقــی می‌شــمارند. همــۀ ایــن دیدگاه‌هــا در اصلــی مشــترک هم‌خواننــد: ضــرورت شــکل‌گیری 
ــر ایــن امــر  ــل نهایــی، فیلســوفان مشــائی ب پایه‌هــای اخلاقــی در ســال‌های نخســتین زندگــی. در تحلی
کنــار  گــذار از مرحلــۀ رضــاع  - بایــد در  کودکــی  - به‌ویــژه پــس از  کــودک از دوران  کــه  اجمــاع دارنــد 
بــازی و فعالیت‌هــای طبیعــی خــود، بــا رفتارهــای اخلاقــی آشــنا شــود و تدریجــا آن‎هــا را درونی‌ســازی 
ــت  ــه رعای ــارداری  - از جمل ــگیرانه در دوران ب ــات پیش ــه اقدام ک ــد  ــی معتقدن ــن، همگ ــد. همچنی کن
کــودک هســتند.    - زمینه‌ســاز شــکل‌گیری ســالم شــخصیت اخلاقــی  ســامت جســمی و روانــی مــادر
ــا فراهــم‌آوردن  کــه از دوران جنینــی ب ازایــن‌رو، می‌تــوان تربیــت اخلاقــی را فراینــدی پیوســته دانســت 
شــرایط مســاعد و دوری از عوامــل مخــرب آغــاز شــده و در ســال‌های اولیــۀ زندگــی، بــا آمــوزش عینــی و 

گاهانــه پیــدا می‌کنــد. الگوســازی، جنبــۀ فعــال و آ
کودکــی عبــارت اســت  کــودکان در اوان  گفــت تربیــت اخلاقــی  لــذا بــر اســاس مطالــب فــوق می‌تــوان 
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از »مجموعــۀ فعالیت‌هــای تدریجــی بــه منظــور فراهــم‌آوردن زمینه‌هــا و شــرایط لازم بــرای حرکــت 
کمیــت عقــل از راه آمــوزش رفتارهــای اخلاقــی، ایجــاد توانایــی  کمــال بــا حا کــودک در مســیر ســعادت و 
کــودک صفــر تــا  رفتــار اخلاقــی و شــکوفا ســاختن همــۀ اســتعدادهای اخلاقــی متناســب بــا ویژگی‌هــا 
کلیــدی اســتوار  کــه در چارچــوب فلســفۀ مشــائی ارائــه شــد، بــر پنــج ویژگــی  هفــت ســال«. ایــن تعریــف 
ــت،  ــد. نخس ــم می‌زنن ــل را رق ــان فاض ــکل‌گیری انس ــیر ش ــگ، مس ــکلی هماهن ــک به‎ش ــه هری ک ــت  اس
ایــن فراینــد ذاتــا تدریجــی اســت؛ آغــاز آن از مراحــل پیــش از تولــد  - از طریــق مراقبت‌هــای بهداشــتی 
تــا  مــی‌رود  گام‌بــه‌گام پیــش  اولیــۀ زندگــی،  رقــم می‌خــورد و در طــول ســال‌های   -   مــادر روانــی  و 
ــد  کی ــورد تأ ــب م ــن مکت ــد در ای ــاد رش ــع ابع ــش جام ــازد. دوم، پوش ــر س ــی را عمیق‌ت ــه‌های اخلاق ریش
کلامــی نیســت، بلکــه بــا همــکاری مربیــان شایســته  - کــه  اســت؛ یعنــی تربیــت تنهــا محــدود بــه آمــوزش 
ــا حضــور  ــۀ بعــد ب ــر عهــدۀ والدیــن، به‌ویــژه مــادر اســت  - و در مرحل گام نخســت مســئولیت آن ب در 
: فراهــم‌آوردن بســتر مناســب رشــد، انتقــال  کــودک، از ســه مســیر الگوهــای اخلاقــی در محیــط اطــراف 
گفتــار و القــای ارزش‌هــا از طریــق رفتــار عملــی و قابــل مشــاهدۀ هم‏زمــان پیــش  مفاهیــم اخلاقــی از راه 
مــی‌رود. ســوم، توجــه بــه تفاوت‌هــای فــردی در طراحــی برنامه‌هــای تربیتــی ملاحظــه می‌شــود؛ بــه ایــن 
ــودک  ک ــر  ــدی ه ــای رش ــی و نیازه ــای درک ــتعدادها، ظرفیت‌ه ــن، اس ــاس س ــر اس ــا ب ــه آموزش‌ه ک ــا  معن
کمــال نزدیــک شــود. چهــارم،  تنظیــم می‌گــردد تــا هــر فــرد بتوانــد در مســیری متناســب بــا ذات خــود، بــه 
کــه در تعریــف فیلســوفان مشــائی  ، دســتیابی بــه ســعادت انســانی اســت  هــدف نهایــی ایــن مســیر
کمــال عقلانــی  کــه در آن انســان بــا  مســلمان، همــان قــرب الهــی محســوب می‌شــود؛ یعنــی جایگاهــی 
کمیــت عقــل بــر  خــود، بــه بالاتریــن درجــۀ هماهنگــی بــا حقیقــت مطلــق دســت می‌یابــد. پنجــم، حا
دیگــر جهــات وجــودی  - از جملــه نفــس امــاره و غضــب  - به‌عنــوان هــدف واســطه‌ای و ابــزاری 
کمــال  گرفتــه می‌شــود؛ زیــرا بــدون ســلطۀ عقــل، رســیدن بــه  بــرای رســیدن بــه ســعادت غایــی در نظــر 

اخلاقــی و در پــی آن، قــرب خالــق، میســر نخواهــد بــود.
کــودکان  اخلاقــی  تربیــت  مشــائی،  اندیشــمندان  نظــر  از  کــه  می‌کنــد  مشــخص  فــوق  مطالــب 
کودکــی نه‌تنهــا امکان‌پذیــر اســت و ضــرورت دارد، بلکــه غفلــت از آن شایســته نیســت و  در اوان 
یــادی در دوره‌هــای بعــد خواهــد شــد و زمــان شــروع آن بــا توجــه بــه  باعــث آســیب‌های تربیتــی ز
ــردد؛ آموزش‌هــای اخلاقــی  ــد برمی‌گ ــل از تول ــه قب ــی از تربیــت اســت، ب اینکــه زمینه‌ســازی‌ها هــم جزئ

کــودک بیشــتر می‌شــود. به‌صــورت غیرمســتقیم از بــدو تولــد آغــاز و بــا توجــه بــه رشــد قــوای 
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۳. هدف تربیت اخلاقی در اوان کودکی

کــودکان از منظــر اندیشــمندان مشــائی موردمطالعــه در ایــن مقالــه، در دو دســتۀ  اهــداف تربیــت اخلاقــی 
کلیــت نظــام تربیتــی ایــن  ــا  اهــداف غایــی و اهــداف واســطی بررســی شــد. هــدف غایــی، هم‌خــوان ب
کــه در اندیشــۀ فیلســوفان مســلمان مشــائی، جایــگاه  اندیشــمندان، »ســعادت انســان« اســت؛ مفهومــی 
محــوری دارد )اســکندری، ۱۳۸۳(. خواجــه نصیرالدیــن طوســی در »اخــاق ناصــری« ســعادت را در ســه 
کســب  ــد: ســعادت نفســانی، ســعادت بدنــی و ســعادت مدنــی. وی ترتیــب مراحــل  بعــد تبییــن می‌کن
ســعادت نفســانی را چنیــن برمی‌شــمارد: نخســت علــم تهذیــب اخــاق، پــس از آن منطــق، ســپس 
کــه  ریاضیــات، در ادامــۀ آن طبیعیــات و ســرانجام الهیــات. ســعادت بدنــی نیــز مربــوط بــه علومــی اســت 
بــه تنظیــم احــوال جســمانی بازمی‌گــردد  - ماننــد پزشــکی و نجــوم  - و ســعادت مدنــی متعلــق بــه علومــی 
کلام، ادبیــات  کــه نظــام اجتماعــی، سیاســی و فرهنگــی جامعــه را شــکل می‌دهنــد، از جملــه فقــه،  اســت 

ــوم ظاهــری )طوســی، ۱۳۶۰، ص. ۱۵۴(. و ســایر عل
بــرای دســتیابی بــه ایــن هــدف غایــی، لازم اســت مســیری پلــه‌ای بــا اهــداف واســطی طــی شــود 
گــروه اهــداف واســطی طولــی و واســطی عرضــی تقســیم می‌نمایــد.  ــه دو  ــر آن‎هــا را ب کــه خواجــه نصی
کســب حکمــت و تحقــق  اهــداف طولــی در مســیر ســعادت نفســانی، شــامل تهذیــب قــوۀ ناطقــه، 
فضیلــت عدالــت اســت. اهــداف عرضــی نیــز دربرگیرنــدۀ تهذیــب قــوۀ شــهویه، تهذیــب قــوۀ غضبیــه، 
کرامــت و در نهایــت تحقــق فضایــل عفــت، شــجاعت و حکمــت  تربیــت ســیرت در جهــت لــذت و 
کــه فضیلــت عدالــت، حاصــل تعدیــل و هماهنگــی ایــن ســه فضیلــت بنیادیــن  می‌باشــد؛ به‌گونــه‌ای 
کــه هــدف نهایــی تربیــت اخلاقــی  ــرد  ک ــن اســتنباط  ــوان چنی اســت )اســکندری، ۱۳۸۳(. ازایــن‌رو، می‌ت
در مکتــب مشــاء، برقــراری تعــادل درونــی میــان قــوای نفســانی و حفــظ ایــن هماهنگــی بــرای رســاندن 

انســان بــه ســعادت اســت.
کــه  داودی )۱۳۹۴( در بررســی نظام‌منــد دیــدگاه فیلســوفان مشــائی بــه ایــن جمع‌بنــدی می‌رســد 
هرچنــد هــدف غایــی تربیــت اخلاقــی در ایــن مکتــب، ســعادت تعریــف شــده اســت، هــدف نهایــی 
برقــراری   - اولویت‌بنــدی فضایــل   در  بــه اختلاف‌هــای جزئــی  توجــه  - بــا  آن   واســطۀ تحقــق  و 
کمیــت عقــل« بــر ســایر جهــات وجــودی انســان محســوب می‌شــود )داودی، ۱۳۹۴، صــص. ۵۱-۴۷(. »حا

ــرایط  ــدی و ش ــای رش ــا ویژگی‌ه ــب ب ــی، متناس ــر دورۀ زندگ ــی در ه ــت اخلاق ــطی تربی ــداف واس اه
محیطــی آن مرحلــه تعییــن می‌گــردد. خواجــه نصیــر تربیــت اخلاقــی را فراینــدی »تکوینــی« می‌دانــد؛ 
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کمال‌یابــی اخلاقــی بایــد مراحــل مختلــف را به‌صــورت پلــه‌ای و تدریجــی  یعنــی انســان در مســیر 
کلیــدی  کنــد )اســکندری، ۱۳۸۳(. اشــارۀ بــه اینکــه تربیــت اخلاقــی فراینــدی تکوینــی اســت، نکتــۀ  ســپری 
ــی  گاه ــول آ ــت( محص ــد عدال ــل )مانن ــه فضای ک ــت  ــه آن معناس ــن ب ــت. ای ــائی اس ــگاه مش ــم ن در فه
صــرف نیســتند، بلکــه محصــول تکــرار عمــل صحیــح و رشــد تدریجــی هســتند. ایــن دیــدگاه، اهمیــت 
کودکــی( را توجیــه می‌کنــد. بــا توجــه بــه بررســی دیــدگاه ایــن اندیشــمندان، تحلیل‌هــا  زمان‌بنــدی )اوان 
کــه هــدف غایــی تربیــت اخلاقــی در ایــن دوره همــان هــدف غایــی فراینــد تربیــت  بیانگــر آن اســت 
ــرد   کودکــی  - کــه پایه‌ریــزی اخلاقــی در آن صــورت می‌گی اســت. برخــی از اهــداف واســطی در اوان 
ــه ایشــان، تقــدم آمــوزش اخــاق، عــادت در  ــرام ب ــان، احت ــد از اطاعــت از والدیــن و مربی - عبارت‌ان
، حرکــت و ســکونت و رعایــت  گفتــار برابــر درشــتی و ســختی، اصــاح آداب خــوردن و نوشــیدن، 
حقــوق والدیــن )نــوروزی و عاطفــت دوســت، ۱۳۹۰(. ایــن اهــداف، هرچنــد در ظاهــر ســاده و روزمــره بــه نظــر 
کمیــت عقــل در مراحــل  کــه تحقــق فضایــل اخلاقــی را بــا حا می‌رســند، در واقــع پایه‌هایــی هســتند 

بعــدی رشــد ممکــن می‌ســازند.

۴. عوامل مؤثر در تربیت اخلاقی کودکان

کودکــی تحت‌تأثیــر مجموعــۀ  بــر اســاس چارچــوب نظــری فیلســوفان مشــائی، تربیــت اخلاقــی در اوان 
کــه هریــک در شــکل‌گیری شــخصیت اخلاقــی ســهمی  پیچیــده و درهم‌تنیــدۀ از عوامــل قــرار می‌گیــرد 
، نقشــی محــوری  اساســی ایفــا می‌کننــد. در ایــن میــان، خانــواده به‌عنــوان نخســتین محیــط اجتماعی‌ســاز
ــوان بســتر زیســتی- ــز به‌عن ــا وراثــت( نی ــاری دارد. طبیعــت ذاتــی )ی در القــای ارزش‌هــا و الگوهــای رفت
کــودک را رقــم می‌زنــد و مســیر رشــد اخلاقــی را هدایــت می‌کنــد.  روانــی، ظرفیت‌هــا و اســتعدادهای اولیــۀ 
شــرایط رشــدی محیطــی  - شــامل عوامــل اقتصــادی، فرهنگــی و فضــای فیزیکــی زندگــی  - زمینه‌ســاز یــا 
کــودک و آمادگی‌هــای شــناختی  محدودکننــدۀ فرصت‌هــای تربیتــی هســتند. همچنیــن، میل‌هــای درونــی 
و عاطفــی او در هــر مرحلــۀ از رشــد، تعیین‌کننــدۀ پذیــرش و درونی‌ســازی آموزه‌هــای اخلاقــی محســوب 
گاه، دوســتان و همســالان، هم‌نشــین‌ها  می‌شــوند. عــاوه بــر ایــن، حضــور اطرافیــان  - از جملــه مربیــان آ
و هم‌بازی‌هــا  - در تعامــات روزمــره، نقشــی تقویت‌کننــده یــا تضعیف‌کننــده در شــکل‌گیری رفتارهــای 
ایــن دوره تثبیــت می‌یابنــد، پایه‌هایــی  کــه در  ایفــا می‌کنــد. در نهایــت، عــادات رفتــاری  اخلاقــی 
ــد )طوســی، ۱۳۶۱، صــص. ۳۶۴-۵۳۲؛ بهشــتی و  ــرد فراهــم می‌آورن ــدۀ ف ــرای ســاختار اخلاقــی آین مســتحکم ب
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همــکاران، ۱۳۸۸، صــص. ۵۲-۱۴۷؛ اعرافــی و همــکاران، ۱۳۸۸، ص. ۲۸۳؛ ســعید اســماعیل، ۱۳۹۰، ص. ۱۴۴؛ رفیعــی، 

به‌صــورت  نــه  مشــائی،  تفکــر  نظــام  در  عوامــل  ایــن  صــص. ۱۸۷-۱۸۶(.   ،۱۳۹۴ داودی،  ص. ۱۷۶؛   ،۱۳۹۲

، فراینــد پــرورش اخلاقــی را شــکل می‌دهنــد. گانــه، بلکــه در تعامــل پویــا و هم‌افزایــی بــا یکدیگــر جدا
کــودک را مــورد  لــذا اندیشــمندان مشــائی فراهــم‌آوردن محیــط ســالم و آرام بــرای رشــد اخلاقــی 
کــودک  ــون مراقبــت شــدید از اخــاق  کتــاب قان ــد، چنانکــه ابن‎ســینا در  ــرار می‌دهن توجــه خــاص ق
یــاد  را ضــروری می‌دانــد و معتقــد اســت بایــد مراقــب بــود او بــه تــرس، خشــم، انــدوه و شــب‌بیداری ز
کــودک چیســت و از چــه چیزهایــی بیــزاری می‌جویــد؛  کار بایــد دیــد علایــق  گرفتــار نشــود. بــرای ایــن 
ــر در خلق‌وخــوی  ــر مفیــد دارد؛ یــک بُعــد آن تأثی کــودک اث کــودکان در دو بُعــد تربیتــی  فهــم علایــق 
کــودک اســت و بُعــد دیگــر تأثیــر مفیــد در رشــد جســمی و بدنــی او اســت. تأثیــر جســمی نیــز مؤثــر در 
کــودک خوش‌خلــق بــار بیایــد و بــا تعدیــل اخــاق، ســامت  بُعــد خلقــی می‌باشــد و موجــب می‌شــود 

روح و تــن هــر دو حاصــل می‌شــود )ســعید اســماعیل، ۱۳۹۰، ص. ۱۴۴؛ ابن‎ســینا، ۱۳۷۰، ص. ۱۵۷(.
کــودکان مــورد توجــه قــرار  کــه ابن‎ســینا و خواجــه نصیــر در تربیــت  در همیــن راســتا نکتــۀ مهمــی 
گاهــی و ارادۀ  داده‌انــد، مســئلۀ تأثیرپذیــری از همســالان اســت. تأثیرپذیــری از دوســت، تابعــی از آ
کمتــر باشــد، تأثیرپذیــری بیشــتر و بــه عکــس، هرچــه  گاهــی  انســان اســت. هرچــه اراده ضعیف‌تــر و آ
کمتــر خواهــد بــود. بــر ایــن اســاس، هرچــه  گاهانــه  گاهــی بیشــتر باشــد، تأثیرپذیــری ناآ اراده قوی‌تــر و آ
کمتــر و  گاهــی  کــه در ســن و ســال پایین‌تــر آ کمتــر باشــد، تأثیرپذیــری او بیشــتر اســت؛ چرا ســن متربــی 
گیــرد تــا متربــی بــا افــراد  اراده ضعیف‌تــر اســت. پــس در ســنین پایین‌تــر بایــد مراقبــت بیشــتری صــورت 
دارای تربیــت صحیــح معاشــرت داشــته باشــد تــا از آفــات دوســتان بــد در امــان بمانــد )داودی، ۱۳۹۴، 
کــودک تکــرار شــود، اعــم از اعمــال و رفتــار  کــه در  ص. ۱۸۶(. از نظــر حکمــای مشــاء، عمــل و رفتــاری 

کــودکان  نیــک یــا اعمــال و رفتــار بــد، در درون او ملکــه می‌شــود و او را مســتحق خیــر یــا شــر می‌کنــد. 
کــه بــه رفتــاری شــهره و بــه خلقــی متصفنــد، بــا تقلیــد و تکــرار رفتــار آنــان  کســانی  در اثــر مجالســت بــا 
گــر خودشــان بــه خلــق و رفتــاری ضــد آن خــوی و رفتــار متصــف  بــه آن خلــق و رفتــار می‌گراینــد، حتــی ا
باشــند؛ یعنــی دوســتان و معاشــران به‌راحتــی می‌تواننــد خــوی و رفتــار یکدیگــر را حتــی ناخواســته 

ــتی، ۱۳۸۸، ص. ۱۴۵(. ــی، ۱۳۹۲، ص. ۱۷۶؛ بهش ــازند )رفیع ــون س دگرگ
کــودکان خانــواده، عامــل اصلــی و بســیار مؤثــری اســت، چنان‌کــه خواجــه  لــذا در تربیــت اخلاقــی 
ــن  ــت. ای ــه اس ــکیل یافت ــدان تش ــادر و فرزن ــدر و م ــه از پ ک ــت  ــی اس کل ــواده  ــت، خان ــه اس گفت ــی  طوس
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کــه آنــان را بــا یکدیگــر  کــم اســت  کنــده و ازهم‌گســیخته نیســتند، بلکــه نظامــی بــر ایشــان حا اجــزا پرا
ــد. هــدف ایــن نظــام فراهــم‌آوردن مقدمــات و  ــه وحــدت تبدیــل می‌کن کثــرت آن‎هــا را ب ربــط داده و 
زمینه‌هــای لازم بــرای ادامــۀ زندگــی و آماده‌کــردن عوامــل و زمینه‌هــای ضــروری بــرای دســتیابی هریــک 
کمــال  کــه یکــی از مهم‏تریــن زمینه‌هــا و عوامــل رشــد و  کمــال شایســتۀ خویــش اســت. ازآنجا از اعضــا بــه 
هــر انســان تعلیــم و تربیــت اســت، یکــی از وظایــف خانــواده فراهــم‌آوردن عوامــل و زمینه‌هــای ضــروری 
کار  کــه می‌تواننــد بایــد شــخصاً بــه ایــن  بــرای تعلیــم و تربیــت فرزنــدان اســت. والدیــن خــود تــا آنجــا 
کار برنمی‌آینــد، خــواه به‏دلیــل نداشــتن تخصــص  کــه خــود از عهــدۀ ایــن  کننــد و در مــواردی  همــت 
کافــی، بایــد زمینــۀ تعلیــم و تربیــت وی را بــا فرســتادن بــه  لازم یــا به‏دلیــل نداشــتن وقــت و فرصــت 
کــه امــوری  مؤسســات آموزشــی-تربیتی فراهــم آورنــد. از آثــار فیلســوفان مشــاء چنیــن اســتفاده می‌شــود 
، رســیدگی بــه تغذیــه و بهداشــت  ، انتخــاب دایــۀ خــوب در صــورت نیــاز از قبیــل انتخــاب نــام نیکــو
کــودک، مراقبــت و پرســتاری از وی، آمــوزش آداب و رســوم صحیــح، فراهــم‌آوردن زمینــۀ معاشــرت بــا 
ــه  ک ــی  ــا هنگام ــود؛ ام ــام ش ــن انج ــوی والدی ــواده و از س ــد در خان ــده بای ــته و تربیت‌ش ــتان شایس دوس
کــودک بــه شــش ســالگی رســید، بایــد بــه مدرســه فرســتاده شــود تــا آموزش‌هــای رســمی را در آنجــا ببینــد 

)داودی، ۱۳۹۴، صــص. ۱۸۷-۱۸۶(.

در نظــام تربیتــی فیلســوفان مشــائی، طبیعــت به‌عنــوان یکــی از عوامــل بنیادیــن شــکل‌دهندۀ فراینــد 
گرفتــه اســت. بــر ایــن اســاس، هم‌آوایــی  کیــد قــرار  کودکــی مــورد تأ کــودک در دوران  پــرورش اخلاقــی 
ــی  ــی شــکل‌گیری اســتعدادهای انســانی، اصل ــروی از ســیر ذات ــا قانون‌مندی‌هــای طبیعــی رشــد و پی ب
ــینیان  ــۀ پیش ــا در اندیش ــی نه‌تنه ــن مبان ــود. ای ــوب می‌ش ــب محس ــن مکت ــی ای ــرد تربیت ــلم در رویک مس
خواجــه نصیــر  - از جملــه ابن‎ســینا  - ریشــه دارد، بلکــه در آموزه‌هــای متربیــان مســلمان پــس از او 
یــان یافتــه اســت. بــا ایــن حــال، خواجــه نصیرالدیــن طوســی بــا دقــت بیشــتری بــر ســیر تدریجــی  نیــز جر
کــودک منــوط بــه شــناخت  کــه موفقیــت تربیــت  کــرده و اســتدلال می‌کنــد  رشــد قــوای نفســانی تمرکــز 
عمیــق طبیعــت ذاتــی او و هم‌راســتایی روش‌هــای تعلیــم و تربیــت بــا مراحــل تکاملــی قــوای درونــی‌اش 
بــا بیانــی اســتعاری چنیــن  اســت )بهشــتی و همــکاران، ۱۳۸۸، ص. ۱۴۷(. ایــن دیــدگاه را خــود طوســی 

بیــان می‌کنــد: 

؛ ٌ̂‍ گرد و دانش‌آمــوز طبیعــت همچــون معلــم و اســتاد اســت و صناعــت همچــون شــا
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کمــال صناعــت نیــز در  کمــال هــر موجــود در تشــبه بــه ذات خویشــتن نهفتــه اســت،  و چــون 
هماننــدی و پیــروی از طبیعــت نمایــان می‌گــردد )طوســی، ۱۳۶۰، صــص. ۱۵۰-۱۴۹(.

ایــن نــگاه، تربیــت را نــه فراینــدی القایــی و خارجــی، بلکــه هم‌افزایــی هوشــمندانه بــا پتانســیل‌های 
گــذار بــه مرحلــۀ بالاتــر در  کــه هــر مرحلــۀ از رشــد، زمینه‌ســاز  کــودک تعریــف می‌کنــد؛ به‌گونــه‌ای  ذاتــی 

کمال‌یابــی اخلاقــی اســت. مســیر 
کودکــی را در بــه دو دســته  کــودکان در اوان  به‌طورکلــی می‌تــوان عوامــل مؤثــر در تربیــت اخلاقــی 
کــه شــامل خانــوادۀ به‌خصــوص والدیــن و به‌ویــژه  تقســیم نمــود. دســتۀ اول، عوامــل انســانی اســت 
معاشــرت  و  آنــان هم‎نشــینی  بــا  کــودک  کــه  انســان‌هایی  و  و هم‌بازی‌هــای طفــل  ، دوســتان  مــادر
کــه خــود شــامل دو نــوع می‌شــود: یــک، محیــط  دارد می‌شــود. دســتۀ دوم، عوامــل محیطــی اســت 
کــودک در آن  کــه  کــودک؛ دو، محیــط فرهنگی-اجتماعــی و تربیتــی  کــم بــر جســم  فیزیولــوژی حا
کــودکان بــر اســاس  گــر بخواهیــم بــا عنایــت بــه دیدگاه‌هــای مرتبــط بــه تربیــت اخلاقــی  رشــد می‌کنــد. ا
کــه شــامل ۱-رویکــرد مبتنــی بــه عوامــل بیرونــی، ۲-رویکــرد میتنــی بــه  رویکردهــای آمــوزش اخــاق 
اجتماع-فرهنــگ،  بــه  مبتنــی  اجتماعــی، ۴-رویکــرد  یادگیــری  بــه  مبتنــی  روانــکاوی، ۳-رویکــرد 
۵-رویکــرد مبتنــی بــه سیســتم‌های بوم‌شــناختی، ۶-رویکــرد مبتنــی بــه رشــد شــناختی )موحــدی، ۱۳۹۴، 
کــودکان در ایــن دوره  بــه نقــل از بــرک، ۱۳۸۸؛ پیــاژه، ۱۳۷۹؛ شــیخ‏رضایی، ۱۳۸۹( اســت، عوامــل تربیــت اخلاقــی 

ــرای تربیــت  ــه اندیشــمندان مشــائی ب ک ــوان این‌طــور برداشــت نمــود  ــم، می‌ت ــرار دهی ــورد بررســی ق را م
کــودکان بــه همــۀ شــش رویکــرد مطــرح در مــورد عوامــل تربیــت اخلاقــی توجــه داشــته‌اند. لــذا  اخلاقــی 
کــودک در هفــت ســال اول داشــته‌اند و بــه عوامــل فراانســانی  آن‎هــا نــگاه جامع‌تــری بــه عوامــل تربیــت 
ــاهدی  ــمندان ش ــن اندیش ــدۀ ای ــار بررسی‌ش ــه در آث ــد. البت ــژه دارن ــه وی ــل توج ــایر عوام ــار س کن ــز در  نی
بــرای عوامــل فراانســانی همچــون خداونــد و فرشــتگان و غیــره پیــدا نشــد؛ امــا بــا توجــه بــه بــاور دینــی 
ایــن اندیشــمندان، خداونــد علت‌العلــل همــۀ عوامــل و ســایر عوامــل فراانســانی هــم جــزو عوامــل مؤثــر 

کــودکان هســتند. در تربیــت اخلاقــی 
بــر همیــن اســاس، اندیشــمندان مشــائی وظایــف عوامــل انســانی )به‌خصــوص والدیــن( دربــارۀ 
: مرحلــۀ  کــه عبــارت اســت از کــودکان در ایــن دوره را بــه دو مرحلــه تقســیم می‌کننــد  تربیــت اخلاقــی 
نخســت، مرحلــۀ طفولیــت یــا مرحلــۀ شــیرخواری اســت؛ در ایــن مرحلــه برخــی از مهم‏تریــن وظایــف 
کــودک، انتخــاب نــام نیکــو و شایســته بــرای  عوامــل انســانی عبارت‌انــد از رعایــت بهداشــت و تغذیــۀ 



339

  دورۀ ۲۰، پاییز و زمستان ۱۴۰۴، شمارۀ 37

ــۀ دوم، دوران  ــاز )رفیعــی، ۱۳۹۲، صــص. ۱۷۲-۱۷۳(. مرحل ــۀ مناســب در صــورت نی کــودک و انتخــاب دای
کودکــی )۲-۷ ســالگی( اســت؛ برخــی از مهم‏تریــن وظایــف عوامــل انســانی به‌خصــوص والدیــن در 
ایــن دوره شــامل آسان‌ســازی مراحــل رشــد، مراقبــت شایســته، فراهم‌نمــودن شــرایط محیطــی مطلــوب 
ــار  کن ــه و محبت‌محــور در  کریمان کــودک از طریــق روش‌هــای  و شایســته، تأدیــب و آمــوزش اخلاقــی 
هم‎نشــینان  از  کــودک  کــردن  دور  و  کــودک  اطرافیــان  و  هم‎نشــینان  بــر  مراقبــت  گــردش،  و  بــازی 
ناشایســت، آشــنانمودن تدریجــی آنــان بــا وظایــف دینــی و... می‌شــود )طوســی، ۱۳۶۹، صــص. ۲۲۲-۲۲۳؛ 

ســعید اســماعیل، ۱۳۹۰، ص. ۱۴؛ رفیعــی، ۱۳۹۲، صــص. ۱۷۲-۱۷۳؛ بهشــتی و همــکاران، ۱۳۸۸، ص. ۱۵۰(.

۵. محتوای تربیت اخلاقی در اوان کودکی

کودکــی بــر اســاس نظــر اندیشــمندان مشــائی پــس از تعییــن اهــداف و  فهــم تربیــت اخلاقــی در اوان 
کــه هدف‌هــای  عوامــل تربیتــی نیازمنــد بررســی محتــوا اســت. محتــوا یکــی از عمده‌تریــن عناصــری اســت 
تربیــت اخلاقــی از طریــق آن محقــق می‌شــود. در تهیــۀ محتــوا بایــد اصولــی همچــون علاقــه، ســودمندی، 

، اهمیــت و قابلیــت یادگیــری مــورد توجــه باشــد )قاســم‌پور مقــدم، ۱۳۹۳(. اعتبــار
کودک  کــه اول از همه طعــام را در نظر  کودکــی بایــد مراقــب بــود  خواجــه نصیــر معتقــد اســت در اوان 
کننــد و بــه طعــام لذیذتــر حریــص نکننــد و حتــی وی را بــه خــوردن نــان تهــی عــادت دهنــد؛ شــام  حقیــر 
کاهــل می‌گــردد؛ در میــان طعــام آب نخــورد و او را بــه مجلــس شــراب‌خوارگان  کــه  یــاد نخــورد چرا ز
نبــرد. از شــنیدن ســخن‌های زشــت او را بازدارنــد و بــه زور او را نخواباننــد و او را از جامــۀ نــرم برحــذر 
گــر حــرف یــا  کننــد و ا کــه نیکــو باشــد تشــویق  کــردن را بــه وی بیاموزنــد، او را بــه نطقــی  دارنــد. تواضــع 
گــر مداومــت بــر انجــام آن داشــت وی را توبیــخ  فعلــی ناپســند داشــت، صریــح او را تنبیــه نکننــد، بلکــه ا
کننــد )طوســی، ۱۳۶۰، صــص. ۲۲۴-۲۲۸(. لــذا در ایــن دوره می‌تــوان آداب مرتبــط بــه خــواب، پوشــش، 
کــودکان آموخــت. در همیــن راســتا ابن‎ســینا معتقــد اســت در تربیــت اخلاقــی  خــوردن و معاشــرت را بــه 
گیــرد. همچنیــن معتقدنــد در تهیــۀ محتــوای  کــودکان بایــد تفاوت‌هــای فــردی آن‎هــا مــورد توجــه قــرار 
گریــزان بــودن از ایــن امــر توجــه شــود )اعرافــی و  کــودکان بــرای تأدیب‌شــدن یــا  تربیــت بایــد بــه آمادگــی 
همــکاران، ۱۳۸۸، ص. ۲۸۳؛ بهشــتی و همــکاران، ۱۳۸۸، ص. ۵۲(. از منظــر او بــا پایــان یافتــن دوران شــیرخوارگی 

کــودک بــه خــوی و صفــت  گمــارد و فرصــت نــداد  کــودک همــت  بایــد بــه تأدیــب و پــرورش اخلاقــی 
کــودکان بــی‌ادب دور داشــت و چــون بــه ســن آمــوزش رســید،  گــردد. بایــد او را از بــازی بــا  ناپســند آلــوده 
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کوشــید و نیــکان را در حضــور  ســنن و وظایــف دینــی را بــه او آمــوزش داد و در تربیــت او بیش‏ازپیــش 
کتــاب قانــون  کــرد )رفیعــی، ۱۳۹۲، ص. ۱۷(. بوعلــی در  کار نیــک ســتایش  او ســتود و وی را بــرای هــر 
کــودک را ضــروری می‌دانــد و معتقــد اســت بایــد مراقــب بــود خشــم، تــرس،  مراقبــت شــدید از اخــاق 
کــودک چیســت و از چــه  کار بایــد دیــد علایــق  یــاد نشــود؛ بــرای ایــن  کــودک ز انــدوه و شــب‌بیداری 
چیزهایــی بیــزاری می‌جویــد )ســعید اســماعیل، ۱۳۹۰، ص. ۱۴۴(. بــر اســاس مطالــب فــوق و بررســی‌های 
کــه در تعییــن محتــوای تربیــت اخلاقــی از منظــر اندیشــمندان  انجام‌شــده، برخــی از مهم‏تریــن نکاتــی 
: ۱-هم‏ســویی محتــوا  گیــرد عبــارت اســت از کــودکان در ایــن دوره بایــد مــورد توجــه قــرار  مشــائی بــرای 
کــودک در ایــن دوره؛ ۲-توجــه بــه تفاوت‌هــای  بــا نیازهــا، مراحــل رشــد، طبیعــت و مراحــل تربیتــی 
ــه نمونه‌هــای  ــودکان؛ ۴-توجــه ب ک ــرای ایجــاد آمادگــی در  ــه ب ــودکان؛ ۳-فراهم‌نمــودن جاذب ک ــردی  ف
کــودکان. در همیــن راســتا بــر اســاس مطالــب فــوق، برخــی از  گریزهــای  عملــی؛ ۵-توجــه بــه علایــق و 
کــه در محتــوای ایــن دوره بایــد مــورد توجــه باشــد تــا به‌تدریــج ملکــۀ مرتبــط بــه آن  مهم‏تریــن فضایلــی 
کلام و عفــت شــکم و برخــی  ، تواضــع، عفــت  کــودک محقــق شــود عبــارت اســت از قناعــت، صبــر در 
کنــد عبــارت اســت از  کــودکان را در ایــن دوره از آن دور  کــه بایــد ایــن محتــوا  از مهم‏تریــن رذایلــی 

پرخــوری، تنبلــی، راحت‌طلبــی، خشــم، تــرس و هــر نــوع خــوی و صفــت ناپســند.

نتیجه‌گیری

کودکــی به‌طــور مجــزا مطلبــی بیــان ننمــوده  هرچنــد اندیشــمندان مشــائی در مــورد تربیــت اخلاقــی در اوان 
کیــد زیــادی  کــه آن‎هــا توجــه و تأ کــودک مشــخص شــد  بودنــد، بــا بررســی نظــرات آنــان در مــورد تربیــت 
کودکــی  کــه رعایــت دســتورات دیــن اســام از  کودکــی دارنــد و بــر ایــن باورنــد  بــر اهمیــت تربیــت در دوران 
کــودکان شــکل بگیــرد و تقویــت شــود و بــرای آینــده آمــاده  باعــث می‌شــود تــا پایه‌هــای رفتــاری و اخلاقــی 
کید آن‎هــا بر تربیت  کننــد. لــذا تأ شــوند تــا بتواننــد در پرتــو حکمــت و فکــر صحیــح راه ســعادت را ســپری 
کــودک بــا محیــط و اطرافیــان خــود در  کــه معتقدنــد قــدرت ســازگاری  در ایــن دوره بــه ایــن خاطــر اســت 
کودکــی اســت. آن‎هــا ایــن دوره را ازنظــر ســنی شــامل  بزرگســالی مؤثــر از عــادات رفتــاری و اخلاقــی او در 
ــی  ــۀ اول یعن ــۀ ســوم )نشــوونما( از مرحل کودکــی( و دو ســال اول مرحل ــۀ اول )طفولیــت(، دوم ) زیرمرحل
کــه به‏معنــای آمــوزش رفتارهــای اخلاقــی و ایجــاد توانایــی  مرحلــۀ رشــد می‌داننــد. آن‎هــا از واژۀ تأدیــب، 
کــه بــا  کــودک در آثــار خــود اســتفاده نموده‌انــد. تعریفــی  ــار اخلاقــی اســت، بــرای تربیــت اخلاقــی  رفت
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عطــف بــه نظــرات ایــن اندیشــمندان بــرای تربیــت اخلاقــی در ایــن دوره پیشــنهاد شــد عبــارت اســت 
: »فراینــد زمینه‌ســازی و آمــوزش تدریجــی به‌منظــور فراهــم‌آوردن زمینه‌هــا و شــرایط لازم بــرای حرکــت  از
ــار  ــی رفت ــاد توانای ــی، ایج ــای اخلاق ــوزش رفتاره ــل از راه آم ــت عق کمی ــا حا ــعادت ب ــیر س ــودک در مس ک

کــودک در ایــن دوره«. اخلاقــی و شکوفاســاختن همــۀ اســتعدادهای اخلاقــی متناســب بــا ویژگی‌هــای 
جنینــی،  دورۀ  در  تولــد  از  قبــل  حتــی  کودکــی،  اوان  همــان  از  معتقدنــد  مشــائی  اندیشــمندان 
کــرد؛ ابتــدا بــا زمینه‌ســازی‌های دوران جنینــی، ســپس از پایــان دورۀ  بایــد تربیــت اخلاقــی را آغــاز 
کریمانــه و محبت‌محــور امــور  گــردش لازم اســت بــا روش‌هــای  کنــار بــازی و  شــیرخوارگی )طفولیــت( در 

ــود. ــه ش ــودکان آموخت ک ــه  ــی ب اخلاق
کــودک همــان هــدف غایــی تربیــت  هــدف غایــی تربیــت اخلاقــی از نظــر ایــن اندیشــمندان در اوان 
، مــادر و معلــم، احتــرام بــه آن‎هــا، تقــدم آمــوزش اخــاق، عــادت  یعنــی ســعادت اســت. اطاعــت از پــدر
ــه درشــتی و ســختی، اصــاح آداب، ســخن‏گویی، حرکــت و ســکون، خــوردن و نوشــیدن و رعایــت  ب
حقــوق والدیــن از جملــۀ هدف‌هــای واســطی تربیــت اخلاقــی مســتخرج از نظــر ایــن اندیشــمندان 

کودکــی اســت. بــرای اوان 
کــودکان در ایــن دوره را از منظــر ایــن اندیشــمندان می‌تــوان در دو  عوامــل مؤثــر در تربیــت اخلاقــی 
کــه شــامل خانــوادۀ به‌خصــوص والدیــن و به‌ویــژه  دســته تقســیم نمــود. دســتۀ اول عوامــل انســانی اســت 
ــان هم‎نشــینی و معاشــرت دارد  ــا آن کــودک ب کــه  ، دوســتان و هم‌بازی‌هــای طفــل و انســان‌هایی  مــادر
کــه خــود شــامل دو نــوع می‌شــود: یــک، محیــط فیزیولــوژی  می‌شــود. دســتۀ دوم عوامــل محیطــی اســت 

کــودک در آن رشــد می‌کنــد. کــه  کــودک؛ دو، محیــط فرهنگی-اجتماعــی و تربیتــی  کــم بــر جســم  حا
کــه در محتــوای ایــن دوره مــورد توجــه اندیشــمندان مشــائی اســت  برخــی از مهم‏تریــن فضایلــی 
کلام و عفــت شــکم اســت تــا بدین‌وســیله به‌تدریــج ملکــۀ  ، تواضــع، عفــت  عبــارت از قناعــت، صبــر
کــودکان را در  کــه بایــد ایــن محتــوا  کــودک محقــق شــود و برخــی از مهم‏تریــن رذایلــی  مرتبــط بــه آن در 
کنــد عبــارت از پرخــوری، تنبلــی، راحت‌طلبــی، خشــم، تــرس و هــر نــوع خــوی و  ایــن دوره از آن دور 

صفــت ناپســند اســت.
کــه در مکاتــب اســامی در راســتای تحقــق آموزه‌هــای دیــن  کــی از آن اســت  مطالــب ایــن مقالــه حا
اســام توجــه ویــژه‌ای بــه تربیــت اخلاقــی از همــان بــدو تولــد شــده اســت، امــا بــا عنایــت بــه ایــن مطلــب 
گانــه‌ای تحــت ایــن عنــوان در آثــار خــود نداشــته‌اند و ایــن مطالــب  کــه ایــن اندیشــمندان بحــث جدا
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کــودکان  کــه آنــان در تربیــت اخلاقــی  از آثــار آن‎هــا برداشــت شــده اســت، ممکــن اســت برخــی مســائلی 
کــه نظــرات ایــن  مــورد توجــه قــرار داده‌انــد، در آثــار آن‎هــا مشــهود نبــوده باشــد؛ لــذا در حیــن قوت‌هایــی 
ــه عــدم توجــه بــه عوامــل  اندیشــمندان داشــت، برخــی نکته‌هــای ضعفــی هــم مشــاهده شــد؛ از جمل
فراانســانی در تربیــت اخلاقــی و عــدم توجــه بــه برخــی فضیلت‌هــا )همچــون همدلــی، شــجاعت، 

احســان، مســئولیت‌پذیری و...( در ایــن دوره اســت.
بــرای  بــودن، زیرســاخت‌های ارزشــمندی  بــا وجــود ماهیــت فلســفی و عقل‌گــرا  مکتــب مشــائی 
و  دیــدگاه  ایــن  تکمیــل  بــرای  اســت.  کــرده  فراهــم  اســامی  ســنت  در  کــودکان  اخلاقــی  تربیــت 
تطبیقــی  تحقیقــات  می‌شــود:  پیشــنهاد  کــودک،  اخلاقــی  تربیــت  بومی-اســامی  الگــوی  تدویــن 
گســترش یابــد؛ دیــدگاه ایشــان  کاربــردی تربیــت اخلاقــی  در آثــار مشــائیان بــا تمرکــز بــر جنبه‌هــای 
یــات عرفــای اخلاقــی، محدثــان و متربیــان معاصــر تلفیــق شــود؛ آموزه‌هــای قــرآن و روایــات  بــا نظر
گــردد. ایــن رویکــرد تلفیقــی  ع( در ایــن حــوزه به‌صــورت نظام‌منــد تحلیــل  پیامبــر )ص( و اهل‌بیــت )
کاربســت‌پذیر و متناســب بــا بافــت فرهنگی-دینــی جامعــۀ  می‌توانــد راهگشــای تدویــن مدلــی جامــع، 

ــد. ــی باش ایران

ملاحظات اخلاقی

حامی مالی

کمــک مالــی مشــخصی از نهادهــای مالــی در بخش‌هــای دولتــی، تجــاری  نویســندۀ مقالــه هیچ‌گونــه 
یــا غیرانتفاعــی دریافــت نکرده اســت.

مشارکت نویسندگان

کســی بــا نویســنده مشــارکتی نداشــته اســت و او نویســندۀ مســئول اســت و   ، در نــگارش مقالــۀ حاضــر
100 درصــدِ پژوهــش و نــگارش بــر عهــدۀ او بــوده اســت.

اعلامیۀ هوش مصنوعی مولد و فناوری‌های مبتنی بر هوش مصنوعی در فرایند نگارش

نویســنده بــرای ترجمــۀ چکیــده بــه زبــان انگلیســی از هــوش مصنوعــی »GAPGPT« و بــرای برخــی 
كــرده اســت. البتــه محتــوای تولیــدی بازبینــی و  تحلیل‌هــا از هــوش مصنوعــی »QWEN« اســتفاده 

کامــل محتــوای منتشرشــده بــر عهــدۀ نویســنده اســت. ویرایــش شــد و مســئولیت 
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تعارض منافع

که هیچ‌گونه تعارض منافع ندارد. نویسنده اعلام می‌کند 

پیروی از اصول اخلاق پژوهش

یــده  نویســنده از جعــل داده‌هــا، تحریــف، ســرقت علمــی و هرگونــه ســوءرفتار پژوهشــی اجتنــاب ورز
اســت و ایــن موضــوع را تأییــد می‌کنــد.

بیانیۀ دسترسی به داده‌ها

هیچ داده‌ای در دسترس نیست.
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Abstract

U nlike divine attributes such as knowledge (ʿilm) and will 
(Irādah), whose various aspects have been the subject of nu-
merous philosophical and theological investigations, the attri-
bute of God’s power (Qudrah) and its different dimensions 

have received comparatively less scholarly attention. The present re-
search, through a thorough examination of the works of prominent early 
Imāmī theologians, investigates their views and arguments concerning 
divine power. This study reveals a significant difference between the inter-
pretation and arguments of traditionist‑theologians (Muḥaddith‑Mu-
takallimūn) following the transmitted‑theological school (Kalām Naqlī) 
and those of the rationalist theologians of the Baghdad School regarding 
divine power. Al‑Kulaynī and al‑Ṣadūq maintained that a negative (Salbī) 
interpretation of divine power should be presented, negating its opposite 
from the divine essence; thus, God’s being powerful means that He is not 
incapable or impotent. In contrast, the theologians of the Baghdad School 
adopted a positive (Ījābī) interpretation of divine power, asserting that 
God’s being powerful means that the performance of acts and deeds is 
possible for Him. In their view, the only way to prove God’s power is by 
reference to His actions. Accordingly, they advanced an argument for 
God’s power based on analogy from the visible to the unseen (Qiyās al-
Ghāʾib bi al-Shāhid). Conducting a historical‑descriptive investigation of 
the ḥadīth and theological works surviving from the fourth and fifth centu-
ries AH, the present study provides a historical account of the different 
approaches of Imāmī theologians in explaining and proving divine power, 
thereby offering a clearer picture of the evolution of discussions concern-
ing divine power in the early periods of Imāmī theology.
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Extended Abstract

Introduction
Belief in God’s power, and in its absolute and unlimited nature, as one of His essential 

and eternal attributes, is a fundamental tenet unanimously upheld by all Imāmī theolo-
gians. While the ordinary meaning of the term “powerful” (Qādir) is clear and needs no 
interpretation, there is disagreement among theologians of different schools concerning 
its technical meaning in the discipline of theology (Kalām), and they have offered var-
ious interpretations. Apart from the different definitions that theologians have given of 
God’s power, their arguments for establishing this attribute in Him are also varied and 
numerous. The strength and validity of these arguments are not uniform; some are more 
widely known and circulated, while others have had less prevalence in the works of 
theologians.

Unlike attributes such as divine knowledge (ʿilm) and will (Irādah), whose various 
aspects have been the subject of extensive philosophical and theological research, the 
attribute of God’s power and its different dimensions have received comparatively less 
scholarly attention. The various definitions of God’s power given by Imāmī theologians, 
as well as their multiple arguments for establishing this attribute in Him, have not yet 
been accurately and comprehensively studied. The present research, through an investi-
gation of the works of prominent early Imāmī theologians, examines their views on the 
meaning of divine power and describes and compares their arguments for establishing 
this attribute in God. The scope of this research includes the works of traditionist‑theo-
logians who followed the transmitted theological school (Kalām Naqlī) and the theolo-
gians of the two rationalist schools known as the early and late Baghdad School.

Method
This research adopts a historical‑descriptive approach to investigate the concept of 

divine power in early Imāmī theology. The primary sources consist of ḥadīth collections 
and theological works composed during the fourth and fifth centuries AH, including the 
extant writings of traditionist‑theologians (e.g., al‑Kulaynī and al‑Ṣadūq) and rationalist 
theologians of the Baghdad School (e.g., al‑Mufīd and al‑Sharīf al‑Murtaḍā). Data were 
collected through a systematic examination of these texts, focusing on passages where 
the terms “power” (Qudrah), “powerful” (Qādir), and related concepts are defined or 
discussed. The analysis proceeded in two stages: first, identifying and categorizing the 
various definitions and arguments for divine power; second, comparing these positions 
across the two theological schools (transmitted vs. rationalist) and tracing their evolu-
tion over time. The findings are presented in a descriptive‑comparative narrative that 
highlights both continuities and shifts in Imāmī theological discourse on divine power.

Findings
In the fourth century AH, in the transmitted theological school (Kalām Naqlī) of Imāmī 
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theology, traditionist‑theologians, relying on certain traditions (Riwāyāt) of the Imams 
and taking into account the rational explanations presented therein, understood God’s be-
ing powerful to mean only “His not being incapable of performing actions” and did not 
add any further condition to the definition of divine power.

In the surviving heritage of the theologians of the early rationalist school of Imāmī 
theology, known as the Early Baghdad School, very few scattered remarks have been 
made about divine power. Al‑Shaykh al‑Mufīd held that God’s being powerful means 
that the performance of an act by Him is possible.

The topic of divine power, like other theological issues, was examined more exten-
sively in the works of the theologians of the later Imāmī Baghdad School. In their defi-
nition of divine power and the argument they advanced for it, certain changes occurred 
compared with what had been proposed in earlier theological schools. The first change 
concerns their definition of “powerful” (Qādir), in which their adherence to the theory 
of “states” (Aḥwāl) is clearly reflected. Nevertheless, some other theologians of the 
same school did not employ terms such as “state” (Ḥāl) or “attribute” (Ṣifah) in defining 
Qādir; instead, they defined it as “one for whom the creation and performance of an act 
is possible.”

In the view of these theologians, the only way to prove that God is powerful is by 
reference to His actions. Once it has been established that acts such as the creation of 
the world have issued from God, the possibility of an act issuing from Him-namely, His 
“power” (Qudrah)-is also proved a priori. In effect, the theologians of the later Baghdad 
School presented a simple argument of the “analogy from the visible to the unseen” 
(Qiyās al-Ghāʾib bi al-Shāhid) type to prove God’s power: that is, they establish the 
existence of this attribute in God by the same method by which they prove the attribute 
of power for beings such as humans. Thus, during the life of the later Baghdad School in 
the fifth and sixth centuries AH, the main argument for proving that God is powerful-in 
the sense of the possibility of acts issuing from Him-was as follows:

1. A being that is powerful has the possibility of an act issuing from it, whereas from 
a being that is not powerful, the issuance of an act is impossible.

2. God is the creator and originator of the world; therefore, acts have issued from 
Him-that is, the issuance of an act from Him is possible.

Therefore, God is powerful.

Furthermore, from the perspective of the theologians of the later Baghdad School, the 
term “powerful” (Qādir) is synonymous with “free” (Mukhtār) and stands in opposition 
to a compelled or constrained agent. Although this point was not emphasized by these 
theologians in their discussion of divine power, they acknowledged and affirmed it. This 
point had also been accepted by the theologians of the early Baghdad School and was 
reflected more explicitly in later schools in the definitions of divine power and power-
fulness given by Imāmī theologians.
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Conclusion
The present inquiry was organized to answer the question: In the period of early Imāmī 

theology, how did Imāmī scholars interpret and explain “divine power,” what arguments 
did they adduce to prove God’s power, and what differences existed in their approaches 
and stances on this issue? By examining the transmission and theological sources surviv-
ing from the fourth and fifth centuries AH and comparing the views of traditionist‑theolo-
gians with those of rationalist theologians, the following results emerged.

First, in the aforementioned period, two different and opposing interpretations of the 
attribute of God’s power are found in the works of Imāmī theologians. In the fourth centu-
ry, traditionist‑theologians following the transmitted theological school, based on certain 
traditions of the Imams, advanced a negative meaning of divine power, understanding it 
as the “negation of impotence and incapability” from the divine essence. However, in the 
fifth century, the theologians of the two rationalist schools known as the Early and Later 
Baghdad School offered a positive interpretation of divine power, meaning that for God 
the performance of acts and deeds is possible.

Second, in proving God’s power, whereas most traditionist‑theologians of the fourth 
century relied on Qurʾānic verses and traditions to establish the attribute of power for 
God, the theologians of the Baghdad School, in line with Basran Muʿtazilī theologians, 
advanced a simple argument of the “analogy from the visible to the unseen” type, proving 
the existence of this attribute in God by the same method by which they prove the attribute 
of power for beings such as humans.
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 چکیدهاطلاعات مقاله
ــیاری از  ــوع بس ــا موض ــون آن‎ه گ گونا ــای  ــه زوای ک ــی  ــم و ارادۀ اله ــون عل ــی چ ــاف اوصاف برخ
کمتــر  کلامــی بــوده اســت، صفــت قــدرت خــدا و جنبه‌هــای مختلــفِ آن  تحقیقــات فلســفی و 
گرفتــه اســت. پژوهــش حاضــر بــا تتبّــع در آثــار متکلّمــان برجســتۀ  مــورد توجّــه محقّقــان قــرار 
متقــدّم امامیّــه، دیدگاه‌هــا و اســتدلال‌های آنــان را در بــاب قــدرت الهــی بررســی می‌کنــد. ایــن 
کلام  کــه تفســیر و اســتدلال‌های محدث-متکلمــانِ پیــرو مکتــب  تحقیــق بیانگــر آن اســت 
نقلــی دربــارۀ قــدرت خــدا بــا آنچــه متکلّمــان عقل‌گــرایِ مکتــب بغــداد در ایــن خصــوص بیان 
کــه بایــد از  کلینــی و شــیخ صــدوق ابــراز داشــته‌اند  کرده‌انــد، تفــاوت چشــم‌گیری دارد. شــیخ 
کــرد و ضــدّ آن را از ذات خــدا نفــی نمــود. بنابرایــن  قــدرت الهــی معنــا و تفســیری ســلبی ارائــه 
قــادر بــودن خداونــد، بــه معنــای »عاجــز و ناتــوان نبــودن« اوســت. در مقابــل، متکلّمان مکتب 
کــه قــادر بــودن خــدا بــه  کرده‌انــد  بغــداد تفســیری ایجابــی از قــدرت خــدا را برگزیــده و تصریــح 
کارهــا بــرای او ممکــن اســت. از نظــر ایــن متکلّمــان،  کــه صــدور افعــال و انجــام  ایــن معناســت 
یگانــه ‌راه اثبــات قــدرت خــدا اســتناد بــه افعــال اوســت. بــر ایــن اســاس، آنــان بــرای اثبــات 
کرده‌انــد. جســتار پیــشِ‌رو بــا  قادریّــت خــدا اســتدلالی از نــوع قیــاس غائــب بــه شــاهد ارائــه 
کلامــیِ بازمانــدۀ از قــرون چهــارم  ــار حدیثــی و  انجــام مطالعــه‌ای تاریخــی - توصیفــی در آث
گزارشــی تاریخــی از رویکردهــای متفــاوت متکلّمــان امامــی در چگونگــی  و پنجــم هجــری، 
تبییــن و اثبــات قــدرت الهــی فراهــم مــی‌آورد و بدین‌ســان تصویــری روشــن‌تر از رونــد تحــوّل 

کلام امامــی ارائــه می‌کنــد. مباحــث مربــوط بــه قــدرت الهــی در ادوار متقــدّم 

   ۱حمید عطائی نظری 
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مقدمه

بــاور بــه توانــا و قــادر بــودنِ خداونــد، و قــدرت مطلــق و نامحــدود او، به‌عنــوان یکــی از اوصــاف ذاتــی و 
ازلــی وی، اعتقــادی اســت اساســی و مــورد اتّفاق‌نظــر همــۀ متکلّمــان امامــی. درحالی‌کــه معنــای متعــارف 
« یعنــی »توانــا« مفهومــی اســت روشــن و بی‌نیــاز از تفســیر و تبییــن، در تعییــن معنــای  و متــداول واژۀ »قــادر
کلام، میــان متکلّمــان مکاتــب مختلــف اختلاف‌نظــر وجــود دارد و ایــن  اصطلاحــیِ آن در دانــش 
گرچــه تمــام ایــن معانــی و  کرده‌انــد. ا متکلّمــان، معانــی و تفاســیر متفاوتــی را از ایــن واژه اراده و ارائــه 
کارهــا  کــه خــدا بــر ایجــاد اشــیاء و انجــام  ک دارنــد  تعاریــف از قــادر بــودنِ خداونــد، در ایــن معنــا اشــترا
توانــا اســت و او منشــأ وجــود و اثــر اســت و افعالــی از وی صــادر می‌شــود، لحــاظ برخــی ویژگی‌هــای 
گونــی و ناهمگونــی  گونا « و »اراده« در بعضــی از تعاریــف، موجــب  افزون‌تــر و قیــود دیگــر مثــل »اختیــار
آن‎هــا شــده اســت و تفســیرهای نســبتاً مختلفــی از وصــف »قــدرت« در خداونــد را پدیــد آورده اســت. 
اینکــه ایــن تفاســیر و تعریف‌هــایِ در ظاهــر متفــاوت، تــا چــه انــدازه از یکدیگــر فاصلــه و اختــاف دارد 
و موجــب شَــکل‌گیری برداشــت‌ها و باورداشــت‌های واقعــا متفاوتــی از قادریّــت خداونــد می‌شــود، 
گذشــته از تعاریف  کــه بایــد پــس از بررســی ایــن تعاریــف بــدان پاســخ داد.  مســئله‌ای اســت درخــور تأمّــل 
کرده‌انــد، اســتدلال‌های آنــان بــرای اثبــات ایــن وصــف در  کــه متکلّمــان از قادریّــت خــدا بیــان  متفاوتــی 
خــدا نیــز مختلــف و متعــدّد اســت. قــوّت و اعتبــار ایــن اســتدلال‌ها یکســان و همســان نیســت و برخــی از 
کمتــری در آثــار متکلّمان داشــته اســت و بــه هر حال،  ، و بعضــی دیگــر رواج  آن‎هــا شــهرت و تــداول بیشــتر

یکایــک آن‎هــا درخــور تبییــن و بررســی و ارزیابــی جــدّی اســت.
کــه در خصــوص پیشــینۀ تحقیقــات دربــارۀ معناشناســی صفــت قــدرت در خداونــد و  امــا نکتــه‌ای 
کمبــود پژوهش‌هــا در ایــن زمینــه اســت. برخــاف  دلایــل اثبــات آن قابــل توجّــه می‌نمایــد، فقــدان یــا 
گــون آن‎هــا موضــوع بســیاری از مقــالات  گونا کــه ابعــاد و زوایــای  اوصافــی چــون علــم و ارادۀ الهــی 
کلامــی بــوده اســت، صفــت قــدرت خــدا و جنبه‌هــای  کتاب‌هــا در حــوزۀ تحقیقــات فلســفی و  و 
گرفتــه اســت و در نتیجــه، اینــک  کمتــر مــورد توجّــه و پژوهــش محقّقــان قــرار  مختلــفِ قابــل بررســی آن 
بــا نوعــی ضعــف مطالعاتــی در ایــن حــوزه روبــه‌رو هســتیم. بــرای نمونــه، تعاریــف مختلــف متکلّمــان 
کنــون به‌طــور  گــون آن‎هــا بــرای اثبــات ایــن صفــت در او تا گونا امامــی از قــدرت خــدا و اســتدلال‌های 
گــزارش شــایان اعتنایــی در ایــن موضــوع  کنــون هیــچ  گیــر بررســی و مقایســه نشــده اســت و ا دقیــق و فرا
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ــون و نگاشــته‌های  ــه اغلــب در مت ک ــی و اســتدلال‌های مشــهور  کلّ ــه جــز برخــی مطالــب  انتشــار نیافت
مختلــف تکــرار شــده اســت.

گاهــی از ســیر تحــوّلات تاریخــیِ آراء متکلّمــان در بــاب موضوعــات  کــه بــدون آ نیــک معلــوم اســت 
اعتقــادی نمی‌تــوان تحلیــل دقیقــی از ایــن موضوعــات ارائــه نمــود و رأی درســت را در خصــوص آن‎هــا 
بازنمــود. ازایــن‌رو شــناخت دیدگاه‌هــای مختلــف متکلّمــان در بــاب موضوعــات اعتقــادی از جملــه 
»قــدرت الهــی« و مقایســۀ ایــن نظرگاه‌هــا و تبییــن خــطّ ‌ســیر تحــوّلات صورت‌گرفتــه در ادوار مختلــف 
کــه بــه دســت یافتــن بــه فهمــی صحیــح  کاری اســت بایســته  در قلمــرو هریــک از ایــن موضوعــات 
از آن‎هــا یــاری می‌رســاند. بــر ایــن اســاس، تبییــن و مقایســۀ دیدگاه‌هــای متکلّمــان امامــیِ مکاتــب 
گــون دربــارۀ معناشناســی صفــت قــدرت در خداونــد و اســتدلال‌های مختلــف آنــان بــرای اثبــات  گونا
کنــون  کــه تا گیــرد. ازآنجا کــه بایــد مــورد بررســی قــرار  ایــن وصــف در او یکــی از موضوعــات مهمّــی اســت 
دربــارۀ مســائل یادشــده تحقیــق درخــوری صــورت نگرفتــه اســت، نوشــتار حاضــر عهــده‌دار بخشــی از 
کلام  کــه در دوران  ــه ایــن پرســش اســت  گفتــن ب پژوهــش لازم در ایــن حــوزه اســت و درصــدد پاســخ 
یّــت الهــی« را چگونــه تفســیر و  متقــدّم امامیّــه در قــرون چهــارم و پنجــم هجــری، متکلّمــان امامــی »قادر
تبییــن می‌کرده‌انــد و بــرای اثبــات قــدرت خــدا چــه دلایلــی اقامــه نموده‌انــد و رویکردهــا و ایســتارهای 

آنــان در ایــن موضــوع چــه تفاوت‌هایــی داشــته اســت.
گرایــش متفــاوت و متقابــل در پرداخــت بــه مســائل  کلّــی دو  در قــرون چهــارم و پنجــم هجــری به‌طــور 
کلامــی میــان عالمــان امامــی وجــود داشــته اســت. در یــک ســو محدّث‌-ݣݣمتکلّمانــی همچــون شــیخ 
کلینــی و شــیخ صــدوق می‌کوشــیدند بــا تدویــن و تبویــب روایــات اعتقــادی، باورهــا و معتقــدات امامیّــه 
کلام امامیّه  کننــد. این جریــان فکری در تاریــخ  ع( تبییــن و تشــریح  را بــر بنیــاد آیــات و احادیــث ائمّــه )
، متکلّمــان عقل‌گرایــی همچــون  کلام نقلــی« شــناخته شــده اســت. در ســوی دیگــر به‌عنــوان »مکتــب 
گردانش از جملــه شــریف مرتضــی، بــه تبییــن و اثبــات موضوعــات و  نوبختیــان و شــیخ مفیــد و شــا
کــه عمــوم ایــن متکلّمــان در شــهر  مدّعیــات اعتقــادی بــا اســتناد بــه دلایــل عقلــی می‌پرداختنــد. ازآنجا
بغــداد فعّــال بودنــد، ایــن مکتــب به‎نــام »مکتــب بغــداد« شــهرت یافتــه اســت. در ایــن مکتــب نیــز دو 
گردانش  کلامــی شــیخ مفیــد و برخــی از شــا گرایــش  گرایــش متفــاوت قابــل تشــخیص اســت. نخســت، 
 ، کــه در برخــی از مســائل دیدگاه‌هایــی نزدیــک بــه معتزلــۀ بغــداد داشــتند و دیگــر کراجکــی  مثــل 
ــاره‌ای از  ــه پ ــه در پرداخــت ب ک گردانش همچــون شــیخ طوســی  ــان فکــری شــریف مرتضــی و شــا ی جر
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گراییــده بودنــد. از ایــن دو منهــج  کلامــی، بــه جانــب روش و آراء متکلّمــان معتزلــی بصــری  مســائل 
ــداد  ــب بغ ــدّم« و »مکت ــداد متق ــب بغ ــوان »مکت ــر عن ــب، زی ــه، به‌ترتی کلام امامیّ ــز در  ــب متمای و مکت

« نــام بــرده شــده اســت )عطائــی نظــری، ۱۳۹۷(. متأخّــر
کلام نقلــی  گســترۀ جســتار پیــشِ‌رو شــامل تحقیــق در آثــار محدّث-‌متکلّمــانِ پیــرو مکتــب  بنابرایــن 
و متکلّمــان دو مکتــبِ عقل‌گــرایِ موســوم بــه مکتــب بغــداد متقــدّم و متأخّــر می‌شــود. بدیهــی اســت 
کــه جهــت تکمیــل ســیر ایــن بحــث بایــد در پژوهش‌هــای بعــدی، ایســتارهای ســایر متکلّمــان امامــیِ 

ادوار میانــی و متأخّــر در خصــوص موضوعــات پیش‌گفتــه بررســی و تبییــن شــود.

۱. تعریف و اثبات صفت قدرت الهی در مکتب کلام نقلی

ــه  ــراث علمــی امامیّ ــرای خــدا در می « ب ــات وصــف »قــادر ــا و اثب ــارۀ معن کــه درب گاهی‌هایــی  نخســتین آ
کریــم در ایــن خصــوص وارد شــده اســت، اَخبــار و رِوایاتــی  کــه در قــرآن  گذشــته از آیاتــی  دســتیاب اســت، 
گردیــده و در ضمــن مباحــث پیــشِ‌رو بــه مهم‏تریــن آن‎هــا اشــارت  ع( نقــل  کــه از پیشــوایان شــیعه ) اســت 
ــیِ  ــع مختلــف از آراء متکلّمــان برجســتۀ امام ــه در مناب ک ــده‌ای  کن گزارش‌هــای انــدک و پرا مــی‌رود. در 
قــرون دوم و ســوم، از جملــه متکلّمــان خانــدان نوبختــی، بازمانــده اســت، مطلــب چندان درخــور توجّهی 
در بــاب تفســیر وصــف قــدرت در خداونــد و دلایــل اثبــات آن وجــود نــدارد. قدیم‌تریــن منابــع موجــودی 
کتــاب کافــیِ ابوجعفــر  کــه می‌تــوان دیدگاه‌هــای محدّث-‌متکلّمــان امامــیِ متقــدّم را در آن‎هــا بازجســت، 
کُلَینــی )د. ۳۲۹ق( و نیــز آثــار ابوجعفــر محمّــد بــن علــی معــروف بــه شــیخ صــدوق  محمّــد بــن یعقــوب 
گاهی‌هــای مســتفاد از آثــار عالمــان نام‌بــرده در بــاب وصــف قــدرت خــدا  )د. ۳۸۱ق( اســت. در ادامــه، آ

تقریــر می‌شــود.

۱-۱. دیدگاه شیخ کُلینی

کــه در آن نِکاتــی دربــارۀ موضــوع مــورد بحــث بیــان شــده اســت و  کهن‌تریــن اثــرِ در دسترســی  احتمــالاً  
نمــودار نخســتین آموزه‌هــا و دیدگاه‌هــای مطــرح در منابــع و تعالیــم شــیعی در خصــوص وصــف قــدرت 
گرچــه بابــی مســتقل بــه ذکــر احادیــث  کتــاب ارجمنــد، ا کُلَینــی باشــد. در ایــن  کتــاب کافــیِ  الهــی اســت، 
کنــده در  گســترۀ آن اختصــاص نیافتــه اســت، رِوایاتــی در ایــن زمینــه به‌طــور پرا مربــوط بــه قــدرت خــدا و 
، به‌ویــژه »بــاب صفــات الــذات«، نقــل شــده اســت. در یکــی از ایــن رِوایــات بــه نقــل  ضمــن ابــواب دیگــر
ع( بــر ذاتــی و اَزَلــی بــودنِ وصــف قــدرت بــرای خداونــد و عینیّــت ایــن صفــت بــا ذات  از امــام صــادق )
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ــمْعُ ذَاتُــهُ  نَــا، وَالْعِلْــمُ ذَاتُــهُ وَلََا مَعْلُــومَ، وَالسَّ  – رَبَّ
َ

ُ - عَــزَّ وَجَــلّ بــاری تعالــی تصریــح شــده اســت: »لَــمْ يَــزَلِ الّلَّهَ
کُلَینــی، ۱۴۳۰، ج. ۱، ص. ۲۶۱؛ صــدوق، بی‌تــا،  ( » ، وَالْقُــدْرَةُ ذَاتُــهُ وَلََا مَقْــدُور وَلََا مَسْــمُوعَ، وَالْبَصَــرُ ذَاتُــهُ وَلََا مُبْصَــرَ
کتــاب  کُلَینــی در موضعــی از ایــن  کــه  ص. ۱۳۹؛ نیــز نــک: طوســی، ۱۴۳۵، ص. ۱۶۸(. از توضیحــات مختصــری 

کــرده اســت، نِکاتــی دربــارۀ وصــف  در تبییــن فــرق میــان صفــات ذاتــی و صفــات فعلــی خداونــد ارائــه 
کــه قــدرت خداونــد یکــی از صفــات ذاتــیِ اَزَلــی  ــز قابــل فهــم اســت. وی بیــان نمــوده  قــدرت الهــی نی
کــه  کــه اصــاً قابــل ســلب از ذات الهــی نیســت و همــواره بــدان متّصــف اســت. همچنیــن، ازآنجا اوســت 
کُلَینــی معتقــد اســت در تعریــف و تبییــن صفــات ذاتــی خداونــد بایــد از آن‎هــا معنــا و تفســیری ســلبی در 
گرفــت و ضــدّ آن صفــات را از ذات خــدا نفــی نمــود، او در تفســیر صفــت قــدرت نیــز معنایــی ســلبی  نظــر 
کــرده اســت و آن را بــه معنــای »ســلب عجــز و ناتوانــی« از ذات الهــی دانســته اســت: »وَصِفَاتُ  از آن ارائــه 
هَــا؛ يُقَــالُ: حَــيٌّ وَعَالِــمٌ وَسَــمِيعٌ وَبَصِيــرٌ وَعَزِيــزٌ وَحَكِيــمٌ غَنِــيٌّ مَلِــكٌ 

َ
لِّ صِفَــةٍ مِنْهَــا ضِدّ

اتِ تَنْفِــي عَنْــهُ بِــكُ
َّ

الــذ
کلینــی، ۱۴۳۰، ج. ۱، صــص. ۲۷۳-۲۷۲(.  ( » هَــا الْعَجْــز

ُ
هُ الْجَهْــلُ، وَالْقُــدْرَةُ ضِدّ

ُ
يــمٌ؛ فَالْعِلْــمُ ضِــدّ كَرِ حَلِيــمٌ عَــدْلٌ 

کُلَینــی، قــادر بــودن خداونــد، بــه معنــای »عاجــز و ناتــوان نبــودن« اوســت. ایــن  بــر ایــن اســاس، از نظــر 
: ۴۰۹ق( از اصطــاح »قــدرت«  کــه راغــب اصفهانــی )زنــده در ، موافــق اســت بــا همــان تفســیری  تفســیر
« از خــدا دانســته اســت )راغــب  به‌عنــوان وصفــی بــرای خداونــد ارائــه نمــوده و آن را بــه معنــای »نفــی عجــز

اصفهانــی، ۱۴۲۳، ص. ۶۵۷؛ راغــب اصفهانــی، ۱۴۰۸، صــص. ۸۸-۸۷(.

کــه در برخــی از احادیــث منقــول  تفســیر ســلبی از صفــات خداونــد از جملــه قــدرت، مطلبــی اســت 
کــه  کُلَینــی و بعضــی دیگــر از محدّثــان امامــی  کتــاب کافــی نیــز بــدان اشــاره شــده اســت و احتمــالاً  در 
کرده‌انــد، از همیــن احادیــث  گرایــش پیــدا  در تبییــن معانــی صفــات خداونــد بــه تفســیر ســلبی از آن‎هــا 
« از  ع( »قدیــر بــودن« خداونــد بــه معنــای »نفــی عجــز تأثیــر پذیرفتــه باشــند. در رِوایتــی از امــام جــواد )

او تفســیر شــده اســت:

‍ٌ̂ ، لِمَــةِ الْعَجْــزَ ــهُ لََا يُعْجِــزُهُ شَــيْ‏ءٌ، فَنَفَيْــتَ بِالْكَ
َ
نّ

َ
ــرْتَ أ « خَبَّ َ قَدِيــرٌ  الّلَّهَ

َ
فَقَوْلُــكَ: »إِنّ

لِمَــةِ الْجَهْــلَ، وَجَعَلْــتَ  مَــا نَفَيْــتَ بِالْكَ
َ
لِــكَ قَوْلُــكَ: »عَالِــمٌ« إِنّ

َ
وَجَعَلْــتَ الْعَجْــزَ سِــوَاهُ، وَكَذ

کلینــی، ۱۴۳۰، ج. ۱، ص. ۲۸۶، ح. ۳۱۸( الْجَهْــلَ سِــوَاه‏. )

۱-۲. دیدگاه شیخ صدوق

کُلَینــی، دیگــر محدّث-‌متکلّــم نامــور امامــی یعنــی شــیخ صــدوق نیــز همــان دیــدگاه تفســیر ســلبی  پــس از 
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کیــد نمــوده. او  را در معناشناســیِ صفــات ذاتــی خــدا از جملــه قــادر بــودن او برگزیــده اســت و بــر آن تأ
کــه بــه خداونــد نســبت داده می‌شــود، دارای  کــه هــر صفــت ذاتــی  کُلَینــی بــر ایــن بــاور اســت  همچــون 

معنایــی ســلبی اســت، یعنــی مــراد از آن صفــت، نفــی ضــدّ آن از خداونــد اســت:

ــد بــكلّ صفــة ٌ̂‍ ــه، فإنّمــا نري ــه مــن صفــات ذات ــى ب ــارک وتعال ــا اللّه تب كلّ مــا وصفن
منهــا نفــي ضدّهــا عنــه عزّوجــلّ )صــدوق، ۱۳۸۹، ص. ۵۵(.

کــه یکــی از اوصــاف ذاتــی و قدیــم خداونــد اســت  بــر ایــن مبنــا، بــه نظــر شــیخ صــدوق »قــدرت« 
)صــدوق، ۱۳۸۹، ص. ۵۵؛ صــدوق، بی‌تــا، ص. ۱۴۸(، بــه مفهــوم »نفــی عجــز و ناتوانــی« اســت و »قــادر بــودن« 

خداونــد بــه معنــای »عاجــز و ناتــوان نبــودن او«:

إذا وصفنــا اللّه تبــارك وتعالــى بصفــات الــذات فإنّمــا ننفــي عنــه بــكلّ صفــة منهــا ٌ̂‍
هــا فمتــى قلنــا: إنّــه حــيٌّ نفينــا عنــه ضــدّ الحيــاة وهــو المــوت، ... ومتــى قلنــا: قــادرٌ نفينــا 

َ
ضدّ

عنــه العجــز ولــو لــم نفعــل ذلــك أثبتنــا معــه أشــياء لــم تــزل معــه.‏ )صــدوق، بی‌تــا، ص. ۱۴۸(

کــه قــدرت خــدا  کــه در آن حضــرت اشــارت فرموده‌انــد  ع(  وی پــس از نقــل حدیثــی از امــام رضــا )
چیــزی جــز ذات او و غیــر ذات او نیســت و خداونــد بی‌نیــاز از غیــر اســت و ضعیــف و عاجــز و 
کــه وقتــی می‌گوییــم:  محتــاج نیســت )صــدوق، بی‌تــا، ص. ۱۳۰؛ صــدوق، ۱۴۴۲، ج. ۱، ص. ۱۸۶(، ابــراز مــی‌دارد 
ــچ  ــه هی ــت و ب ــی از اوس ــز و ناتوان ــی عج ــط نف ــخن فق ــن س ــا از ای ــراد م ــت« م ــادر اس ــه ق ــدا همیش »خ
روی بــا اثبــات وصــف قــدرت بــرای خــدا درصــدد اثبــات امــر دیگــری همــراه بــا ذات او نیســتیم؛ زیــرا 

کَثرتــی در ذات او راه نــدارد: خداونــد واحــد اســت و هیــچ چیــزی همــراه او نیســت و 

إذا قلنــا: إنّ اللّه لــم يــزل قــادراً فإنّمــا نريــد بذلــك نفــي العجــز عنــه، ولا نريــد إثبــات ٌ̂‍
 لــم يــزل واحــداً لا شــي‏ء معــه. )صــدوق، بی‌تــا، ص. ۱۳۱(

َ
شــي‏ء معــه لأنّــه عــزَّ وجــلّ

گرایــش او بــه تفســیر ســلبی  چنان‌کــه ملاحظــه شــد، در عبــارات پیش‌گفتــۀ شــیخ صــدوق علّــت 
از اوصــاف ذاتــی خداونــد از جملــه صفــت قــدرت نیــز بیــان شــده اســت: »ولــو لــم نفعــل ذلــك أثبتنــا 
کــه در ایــن زمینــه  کُلَینــی  معــه أشــياء لــم تــزل معــه«. از نظــر او - و احتمــالاً ســایر محدّثانــی چــون 
ــه امــور و  ــاور ب ــا صــدوق دارنــد - تفســیر ایجابــی از صفــات ذاتــی الهــی مســتلزم ب دیدگاهــی هم‏ســو ب
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حقایــق وجــودی قدیــم دیگــری )مثــل علــم و قــدرت و حیــات( متمایــز از وجــود خــدا و همــراه بــا ذات 
کــه ایــن امــر بــه معنــای پذیــرش موجــودات قدیــم متعــدّد و متکثّــر اســت و در حقیقــت، بــاوری  اوســت 
. در واقــع، بــه نظــر می‌رســد شــیخ صــدوق بــرای احتــراز و اجتنــاب از اعتقــاد بــه  اســت شــرک‌آمیز
گراییــده اســت؛ چــون وجــود صفــت  موجــودات قدیــم متعــدّد، بــه تفســیر ســلبی از صفــات ذاتــی خــدا 
ــت  ــا وحدانیّ ــوف1، ب ــا موص ــی ب ــر صفت ــر ه ــز و تغای ــل تمای ــه دلی ــی( را ب ــی ذات اله ــوف )یعن در موص
ــرای  ــز ب ــری نی ــی دیگ ــی و عقل ــل نقل ــال، دلای ــن ح ــا ای ــت. ب ــته اس ــازگار می‌انگاش ــد ناس ذات خداون
گرایــش محدّثانــی چــون شــیخ صــدوق بــه تفســیر ســلبی از صفــات ذاتــی خــدا قابــل فــرض اســت، از 
ــد بــه نصــوص رِوایــات مشــیر و مشــعر بــه چنیــن تفســیری و نیــز دلایلــی عقلــی مثــل اینکــه  جملــه، تعبّ
کــه  کــرده باشــند  تفســیر ایجابــی از ایــن صفــات را مــازم بــا پذیــرش ترکیــب در ذات خداونــد قلمــداد 
کــه تفســیر ســلبی از صفــات ذاتــی  گفتــه نمانــد  بــا توحیــد و بســاطت ذاتــی خداونــد ناســازگار اســت. نا
کــه نقدهــای درخــور توجّهــی بــر آن وارد شــده اســت و از جانــب عمــوم  خداونــد رویکــردی اســت 

ــی، ۱۳۸۷، صــص. ۲۰۶-۸۹(. متکلّمــان نفــی شــده اســت )علیزمان
لی عقلــی بــرای اثبــات قــادر بــودن خداونــد نیــز ارائــه نمــوده  کُلَینــی، شــیخ صــدوق اســتدلا برخِــاف 
کلام امامیّــه بــرای  یــخ  کــه شــاید بتــوان آن را نخســتین اســتدلال عقلــیِ شناخته‌شــده در تار اســت 
کــه به‌نوعــی بــر قــادر و توانــا  یّــت خداونــد قلمــداد نمــود. او پــس از نقــل احادیثــی  اثبــات وصــف قادر
کــه آشــکارا  کــرده اســت  لــت دارد، اســتدلال زیــر را بــرای اثبــات ایــن مقصــود نقــل  بــودن خداونــد دَلا

دلیلــی اســت مبتنــی بــر اســتقراء و قیــاس غائــب بــه شــاهد:
الف( عالم، فعل و مصنوع و مخلوق خداوند است.

کــه مصنــوع و ساخته‌شــده باشــد، فعــل فاعلــی قــادر اســت، و فاعــلِ غیرقــادر ممکــن  ب( هــر چیــزی 
کاری انجــام دهــد. کــه فــرد عاجــز نمی‌توانــد  نیســت فاعــل و ســازندۀ چیــزی باشــد، همان‌طــور 

بنابراین، خداوند قادر است )صدوق، بی‌تا، ص. ۱۳۴(.

ــهُ نَفــيُ 
َ
 الِإخــاصِ ل

ُ
ــهُ، وكَمــال

َ
 تَوحيــدِهِ الِإخــاصُ ل

ُ
یــح شــده اســت: »وكَمــال ع( بــر ایــن تمایــز و تغایــر تصر 1. چنان‌کــه در روِایاتــی از ائمّــه )

فَــة.« )موســوی )شــریف رضــی(، ۱۴۳۱، ص.  ــهُ غَيــرُ الصِّ
َ
نّ
َ
هــا غَيــرُ المَوصــوفِ، وشَــهادَةِ كُلِّ مَوصــوفٍ أ

َ
نّ
َ
فــاتِ عَنــهُ، لِشَــهادَةِ كُلِّ صِفَــةٍ أ الصِّ

كُلِّ  فَــاتِ عَنْــهُ؛ بِشَــهَادَةِ   تَوحيــدِهِ نَفْــيُ الصِّ
ُ

ع( نیــز منســوب اســت: »وكَمــال ع( و امــام رضــا ) ۴۶(. نظیــر همیــن عبــارات بــه امــام کاظــم )
ــيُ  وْحِيــدِ نَفْ  التَّ

ُ
ــال ینــی، ۱۴۳۰، ج. ۱، ص. ۳۴۳، ح. ۳۵۵(؛ »وَكَمَ

َ
ــة.« )کُل فَ ــرُ الصِّ ــهُ غَيْ

َ
نّ
َ
مَوْصُــوفِ أ

ْ
مَوْصُــوفِ، وَشَــهَادَةِ ال

ْ
ــرُ ال ــا غَيْ هَ

َ
نّ
َ
ــةٍ أ صِفَ

فَــة.« )صــدوق، بی‌تــا، ص. ۵۷(؛ ایــن عبــارات  ــهُ غَيْــرُ الصِّ
َ
نّ
َ
مَوْصُــوفِ أ

ْ
مَوْصُــوفِ، وَشَــهَادَةِ ال

ْ
هَــا غَيْــرُ ال

َ
نّ
َ
فَــاتِ عَنْــهُ، لِشَــهَادَةِ كُلِّ صِفَــةٍ أ الصِّ

فَــاتِ عَنْــهُ؛  ــى نَفْــيُ الصِّ
َ
ِ تَعَال

ع( نیــز درخــور‌ توجّــه اســت: »وَنِظَــامُ تَوْحِيــدِ الّلَّهَ تاحــدودی مشــابه مضامیــن پیشــینِ منســوب بــه امــام رضــا )
ــةٍ وَ  ــهَادَةِ كُلِّ صِفَ ــوفٍ، وَشَ  مَوْصُ

َ
ــةٍ وَلَا ــسَ بِصِفَ يْ

َ
ــا ل ــهُ خَالِق

َ
 ل

َ
نّ

َ
ــوفٍ أ كُلِّ مَوْصُ ــهَادَةِ  ــوقٌ، وَشَ

ُ
ــوفٍ مَخْل ــةٍ وَ مَوْصُ  صِفَ

َ
 كُلّ

َ
نّ

َ
ــولِ أ عُقُ

ْ
ــهَادَةِ ال لِشَ

ــرَان.« )صــدوق، ۱۴۴۲، ج. ۱، ص. ۲۳۵(. مَوْصُــوفٍ بِالاقْتِ
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ــا  ــق جهــان اســت، و ب ــد فاعــل و خال ــه خداون ک ــه  ــر اســاس ایــن مقدّم اســتدلال ســادۀ یادشــده، ب
اســتناد بــه شــواهد و تجربیّــات بدیهــی مبنــی بــر اینکــه از فاعــلِ غیرقــادر و عاجــز ممکــن نیســت فعلــی 

صــادر شــود، اصــل قــادر بــودن خداونــد، بــه معنــای عاجــز و ناتــوان نبــودن او را ثابــت می‌کنــد.
کلام نقلــی  کــه در قــرن چهــارم هجــری در مکتــب  گذشــت معلــوم می‌شــود  از آنچــه در ایــن بخــش 
گفتــه شــده اســت و  ع(  ــه ) ــاره‌ای از رِوایــات ائمّ ــا اســتناد بــه آنچــه در پ ــه، محدّث-‌متکلّمــان ب امامیّ
بــا توجّــه بــه تبیین‌هــای عقلــیِ مطــرح در آن‎هــا، قــادر بــودنِ خداونــد را فقــط بــه معنــای »ناتــوان نبــودن 
ــدّ نظــر خویــش  ــد و شــرط دیگــری را در تعریــف قــدرت الهــی م کارهــا« دانســته‌اند و قی او از انجــام 
کــه بــه شــرح اســماء  کتــاب التوحیــد آن‌جــا  کــه شــیخ صــدوق در  قــرار نداده‌انــد. یادکردنــی اســت 
« بــه تعریــف مشــهور متکلّمــان  « و »قاهــر خداونــد پرداختــه اســت، در ضمــنِ توضیــح دو اســم »قدیــر
کــه انجــام و صــدور فعــل از او ممکــن اســت  کســی  « - بــه معنــای » عصــر خویــش از اصطــاح »قــادر
)وقــد قيــل: إن القــادر مــن يصــحّ منــه الفعــل إذا لــم كيــن فــي حكــم الممنــوع( )صــدوق، بی‌تــا، ص. ۱۹۸( - 
 ،» کــه ایــن تعریــف ایجابــی از »قــادر گــو اینکــه از نحــوۀ حکایــت او پیداســت  نیــز اشــاره نمــوده اســت 
کــه  مقبــول و مطلــوب وی نیســت. بــه هــر روی، اشــارۀ شــیخ بــه تعریــف مشــهور متکلّمــان، از ایــن جهــت 
نمــودار آشــنایی او بــا اندیشــه‌ها و تعاریــف متکلّمــان عصــر خویــش اســت، درخــور توجّــه می‌نمایــد.

۲. تعریف و اثبات صفت قدرت الهی در مکتب بغداد

کــه برای خدا ثابت شــده اســت و به  کلامــی، وصــف قــدرت، نخســتین صفتــی اســت  در بســیاری از آثــار 
نظــر عمــوم متکلّمــان اثبــات قــادر بــودن خداونــد از جهاتــی چنــد، تقــدّم دارد بــر اثبات ســایر صفــات او. 
کــه معمــولاً صفــت علــم را محــور صفــات  ایــن تقــدّم و ترتیــب، آشــکارا، برخــاف دیــدگاه فلاســفه اســت 
الهــی لحــاظ می‌کننــد و مقــدّم بــر ســایر صفــات بــه اثبــات و تبییــن وصــف علــم خداونــد می‌پردازنــد. 
دلایــل و توجیهــات متفاوتــی از ســوی متکلّمــان مکاتــب مختلــف بــه ســود ایــن اولویّــت و تقــدّم اثبــاتِ 

وصــف قــدرت بــر اوصــاف دیگــر اقامــه شــده اســت، از جملــه اینکــه:
۱( صفــت »قــدرت« در خــدا بــا صِــرف اســتناد بــه اصــل افعــال او ثابــت می‌شــود و حــدوث و وجــود 
لــت دارد؛ امّــا برخــاف قــدرت،  افعــال خــدا، به‌خودیِ‌خــود در وهلــۀ اوّل، تنهــا بــر قــادر بــودنِ او دَلا
کــه از طریــق افعــال خداونــد بــرای او ثابــت می‌شــود، در واقــع، اثبــات آن‎هــا بــا لحــاظ  ســایر صفاتــی 
ویژگی‌هــای دیگــری از فعــل، غیــر از خــودِ اصــل وجــود و حــدوث فعــل، امکان‌پذیــر اســت، مثــل 
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کــه اثبــات آن بــرای خداونــد، بــا لحــاظ ویژگــی اتقــان و اســتواری افعــال الهــی صــورت  وصــف »علــم« 
وَیــه،  ج. ۱، صــص. ۱۲۴-۱۲۶، ۲۴۴؛ ابن‌مَتَّ می‌گیــرد )طوســی، ۱۳۹۴، ص. ۷۳؛ موســوی )شــریف مرتضــی(، ۱۴۴۱ب، 

ج. ۱، ص. ۱۰۶(.  ،۱۹۶۵

ــرای اوســت  ــات وصــف »قــدرت« ب ــدگار جهــان اثب ــوان آفری ــد به‎عن ــات وجــود خداون ۲( لازمــۀ اثب
امکان‌پذیــر  آفرینــش  قــدرت،  بــدون  چــون  ص. ۱۱۰(  ج. ۱،   ،۱۹۶۵ وَیــه،  ابن‌مَتَّ ص. ۲۴۶؛   ،۱۴۳۳ )سُــیُوری، 

نیســت. بنابرایــن بــا اقــرار بــه وجــود خــدا و اینکــه او پدیــدآور عالَــم اســت، خودبه‌خــود، وصــف قــدرت 
گفــت: خلقــت افعــال و موجــودات از خــدا  هــم بــرای او اثبــات می‌شــود. بــه عبــارت دیگــر می‌تــوان 
لــت دارد بــر  متوقّــف اســت بــر ثبــوت وصــف قــدرت در او و از ایــن حیــث، اصــل ایجــاد مخلوقــات دَلا
قــادر بــودنِ خــدا )حلّــی، ۱۴۱۳، ص. ۲۴۸؛ سُــیُوری، ۱۴۰۵، ص. ۱۸۲؛ ابن‎ابی‏جمهــور احســائی، ۱۴۳۵، ج. ۱، ص. ۱۵۹؛ 

مانْکدیــم، احمــد بــن حســین،  ۱۴۲۷، ص. ۱۵۱(.

۳( وصــف »قــدرت« اصــل و مبنــای اثبــات ســایر صفــات خداونــد اســت و باقــی صفــات او، 
به‌گونــه‌ای، بــا واســطۀ ایــن وصــف بــرای بــاری تعالــی ثابــت می‌گــردد )ابن‌ابی‌جمهــور احســائی، ۱۴۳۵، 
ص. ۱۵۱؛   ،۱۴۲۷ حســین،  بــن  احمــد  مانْکدیــم،  ص. ۲۸۶؛  ج. ۱،   ،۱۴۳۹ احســائی،  ابن‌ابی‌جمهــور  ص. ۱۶۲۰؛  ج. ۱، 

ص. ۱۰۶(. ج. ۱،   ،۱۹۶۵ وَیــه،  ابن‌مَتَّ

آن در عالَــم  آثــار  زیــرا  و روشــن‌ترین وصــف خداونــد اســت؛  آشــکارترین  ۴( صفــت »قــدرت« 
ص. ۷۳(.  ،۱۴۴۲ نیلــی،  بــه(  ))منســوب  هویداســت 

کلامــی متفــاوت  گرایــش  چنان‌کــه پیشــتر اشــاره شــد، در میــان متکلّمــان امامــی مکتــب بغــداد دو 
کــه می‌تــوان از آن‎هــا زیــر عنــوان »مکتــب بغــداد متقــدّم« و »مکتــب بغــداد  وجــود داشــته اســت 
« یــاد نمــود. بــر ایــن اســاس، در بحــث حاضــر دیدگاه‌هــای متکلّمــان ایــن مکتــب دربــارۀ  متأخّــر

گانــه تبییــن می‌شــود. تعریــف قــدرت الهــی و اثبــات آن، در دو بخــش جدا

۲-۱. دیدگاه متکلّمان مکتب بغداد متقدّم

در میــراث بازمانــده از متکلّمــان نخســتین مکتــبِ عقل‌گــرای امامیّــه موســوم بــه »مکتــب بغــداد متقــدّم« 
ــار هــم نهــادن آن‎هــا  کن کــه از  ــارۀ قــدرت الهــی مطــرح شــده اســت  ــدۀ بســیار اندکــی درب کن مطالــب پرا
کلّــی  می‌تــوان تــا حــدودی بــه دیــدگاه ایــن متکلّمــان در موضــوع مــورد بحــث پــی بــرد و دســت‌کم ایســتار 
کــه اینــک از شــیخ مفیــد )د. ۴۱۳ق(  آنــان را در ایــن بــاب به‌اختصــار بازنمــود. در مجموعــۀ آثــاری 
کــه دربــارۀ تعریــف و اثبــات صفــت قــدرت در خداونــد دیــده می‌شــود  دســتیاب اســت تنهــا نکتــه‌ای 
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گرچــه برخــی از محقّقــان  ــت فــی مقدّمــات الأصــول بیــان شــده اســت. ا
َ
کــه در رســالۀ النّکُ مطلبــی اســت 

در انتســاب ایــن رســاله بــه شــیخ مفیــد تردیــد و تشــکیک نمــوده، احتمــال عــدم انتســاب آن را بــه وی 
کرده‌انــد )مَک‌دِرمــوت، ۱۳۸۴، صــص. ۶۰ و ۶۵-۶۶(، بــا توجّــه بــه شــواهد موجــود )در ایــن خصــوص،  مطــرح 
نــک: عطائــی نظــری، ۱۴۰۱، ج. ۱، صــص. ۲۷۱-۲۷۳(، همچنــان می‌تــوان انتســاب ایــن اثــر را بــه شــیخ محتمَــل 

ات 
ّ

ــذ ــادر بال ــد ق ــاله خداون ــن رس ــی از ای ــود. در بخش ــتناد نم ــدان اس ــن آراء وی ب ــرای تبیی ــت و ب دانس
معرفــی شــده اســت )مفیــد، ۱۴۱۳، ص. ۳۸( و بــرای اثبــات قــادر و توانمنــد بــودن او ایــن دلیــل ارائــه شــده 
ــه از  ــت، درحالی‎ک ــده اس ــادر ش ــی ص کارهای ــق دارد و از وی  ــد تعلّ ــه خداون ــی ب ــون افعال ــه: چ ک ــت  اس

کــه خداونــد قــادر اســت:  کار ناممکــن اســت، معلــوم می‌شــود  عاجــز و مُــرده انجــام 

رهــا - ٌ̂‍
ُّ

؟ فقــل: تعلّــق الأفعــال بــه، مــع تعذ فــإن قــال: مــا الدليــل علــى أنّــه قــادرٌ
، واســتحالة وقوعهــا علــى طريــق الابتــداء مــن الميّــت‏. )مفیــد،  فــي البدائــه - علــى العاجــز

ص. ۳۳(2  ،۱۴۱۳

کــه صــدور فعــل از او ممکــن  بــر ایــن اســاس، از نظــر شــیخ مفیــد، قــادر بــودن خداونــد بــه ایــن معناســت 
کــه در  کهــن  کــه انجــام فعــل برایــش ممکــن اســت« تعریفــی اســت  کســی  ــه » « ب اســت. تعریــف »قــادر
کعبــی )د. ۳۱۹ق(، متکلّم برجســتۀ  کتــاب المقــالاتِ ابوالقاســم بلخــی  کلامــی متقــدّم مثــل  برخــی از آثــار 

کعبــی، ۱۴۳۹، ص. ۶۲۳(. وابســته بــه مکتــب معتزلــۀ بغــداد، نیــز مذکــور اســت )بلخــی 
گرد شــیخ  ــم امامــیِ پیــرو مکتــب بغــداد متقــدّم و شــا کَراجِکــی )د. ۴۴۹ق(، دیگــر متکلّ ابوالفتــح 
[ فعــل از او صحیح  که ]صــدور کســی اســت  کــه »قادر  « یــادآور شــده اســت  مفیــد نیــز در تعریــف »قــادر
کَراجِکــی، ۱۴۰۵، ج. ۱، ص. ۳۱۷(.  ؟ فقــل: هــو مــن صــحّ منــه الفعــل.« ) و ممکــن اســت« »فــإن قــال: مــا القــادر
ــه در  ک ــی"  ــه »"معنای ــت و آن را ب ــته اس ــرادف دانس ــتطاعت« مت ــوّه« و »اس ــا »ق ــز ب ــدرت« را نی ــو »ق هم
کــرده اســت: »والقــدرة معنــى  قــادر حلــول می‌کنــد و بــه ســبب آن صــدور فعــل ممکــن می‌شــود« تعریــف 
ــی، ۱۴۰۵، ج. ۱، ص. ۱۱۰(.  کَراجِک ــتطاعة.« ) ــا الاس ــي أيض ــوة، وه ــي الق ــل، وه ــه الفع ــح ب ، يص ــادر ــل الق تح
گفتــۀ او خداونــد ذاتــا قــادر و توانمنــد اســت و بــه همیــن دلیــل بایــد انجــام فعــل یــا ضــدّ )تــرک(  بــه 
كان  ــه الشــي‏ء وضــدّه لا ســيما إذا  آن برایــش صحیــح و ممکــن باشــد )»مــن حــق القــادر أن يصــح من

2. قیــد »علــی طریــق الابتــداء« در عبــارت یاد‌شــده ظاهــراً بــه معنــای بــدون ســبب و واســطه اســت، چنان‌کــه از عبــارت زیــر قابــل ‌فهــم 
ــد عــن شــي‏ء مخصــوص لا يصــح أن يوجــد علــى طريــق الابتــداء و لا متولــداً عــن ســببٍ ســواه.« )همدانــی 

ّ
اســت: »ثبــت بالدليــل أن مــا تول

اســدآبادی، بی‌تــا، ج. ۱۱، ص. ۴۶۳؛ نیــز نــک: همدانــی اســدآبادی، بی‌تــا، ج. ۸، ص. ۶؛ ج. ۱۲، ص. ۲۱۸(.
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« یــا  کــه »قــادر کَراجِکــی، ۱۴۰۵، ج. ۲، ص. ۶(. شــیخ مفیــد نیــز بــر ایــن نکتــه تصریــح نمــوده  قــادراً لنفســه.« )
کــه صــدور فعــل یــا ضــدّ )تــرک( آن بــرای او امکان‌پذیــر اســت: « بــه فاعلــی اطــاق می‌شــود  »مختــار

ــن مــن الفعــل ٌ̂‍
ّ
” عــن القــادر خاصّــة، ويــراد بذلــك أنّــه متمك ويعبّــر بلفــظ “مختــار

وضــدّه دون أن يــراد بــه القصــد والعــزم. )مفیــد، ۱۴۱۴، ص. ۱۱۳(3

« نامیــده نمی‌شــود و قیــد »امــکان انجــام ضــدّ فعــل یــا تــرک  ، »قــادر بــر ایــن اســاس، فاعــل غیرمختــار
« مــدّ نظــر قــرار داد. فعــل« را نیــز بایــد در تعریــف »قــادر

ر
ّ

۲-۲. دیدگاه متکلّمان مکتب بغداد متأخ

« با  کلامــی، در آثــار متکلّمــان »مکتــب امامــی بغــداد متأخّــر موضــوع قــدرت الهــی، همچــون ســایر مســائل 
بســط و تفصیــل بیشــتری بررســی شــده اســت و در تعریــف ایــن متکلّمــان از قــدرت و قادریّــت خداونــد و 
کلامی پیشــین مطرح  کرده‌انــد تغییراتــی نســبت بــه آنچــه در مکاتــب  کــه بــرای اثبــات آن ارائــه  اســتدلالی 

گرفت. شــده بــود، صــورت 

۲-2-1. تعریف قادر

یّــۀ  کــه در آن، بــاور آنــان بــه نظر  » ، مربــوط اســت بــه تعریــف ایــن متکلّمــان از »قــادر نخســتین تغییــر
»اَحــوال« آشــکارا بازتــاب یافتــه اســت. متکلّمانــی چــون شــریف مرتَضــی )د. ۴۳۶ق( و شــیخ طوســی )د. 
گرایش پیدا  کــه در تبییــن صفــات الهــی بــه نظریّــۀ متکلّمان معتزلیِ بَهشَــمی موســوم بــه »اَحــوال«  ۴۶۰ق( 
کــه بَهشَــمیان برگزیــده بودند،4  « را  کــرده بودنــد، همــان تعریــف مبتنــی بــر نظریّــۀ احــوال از اصطــاح »قــادر
کــه دارای حــال یــا صفتــی  کســی اســت  کردنــد. طبــق ایــن تعریــف، قــادر  در نگاشــته‌های خــود بازگــو 

کــه بــه ســبب آن، ایجــاد و صــدور فعــل از او، در صــورت فقــدان مانــع، ممکــن باشــد: باشــد 

معنــى قولنــا فــي الــذات إنّهــا قــادرة، أنّهــا علــى صفــة يصــحّ منهــا إيجــاد مــا وصفــت ٌ̂‍
بالقــدرة عليــه علــى بعض الوجــوه )طوســی، ۱۳۹۴، ص. ۷۳(.5

یــد«  « از اصطــاح »مر « و »مختــار 3. عبــارت »دون أن يــراد بــه القصــد والعــزم« ظاهــراً بــرای متمایــز ‌نمــودن دو اصطــاح متــرادف »قــادر
یــد نیســت و در مفهــوم آن‌هــا قصــد و عــزم ملحــوظ نیســت. بیــان شــده اســت، یعنــی قــادر مختــار بــه ‌معنــای مر

ــاد  ــه إيج ــح من ــا يص ــه عليه ــال لكون ــص بح ــه يخت ــك أن ــراد بذل ، والم ــادر ــه ق ــف بأن ، يوص ــز ــل و ع ــم، ج ــم أن القدي ــه، »اعل ــرای نمون 4. ب
بحــال لکونــه علیهــا یصــح منــه الفعــل إذا لــم یکــن منــع.«  ج. ۵، ص. ۲۰۴(؛ »مــن یختــص  الأفعــال.« )همدانــی اســدآبادی، بی‌تــا، 
ــه مــن كان علــى حالــة لكونــه عليهــا  یــه، ۱۹۶۵، ج. ۱، ص. ۱۱۱(؛ »فأمــا أصحــاب أبــي هاشــم رحمهــم اللّه فإنهــم حــدّوا القــادر بأنّ وَ )ابن‌مَتَّ

يصــح منــه الفعــل علــى بعــض الوجــوه.« )مَلاحِمــی خوارزمــی، ۱۳۹۰، ص. ۱۷۰(.

: هــو مَــن کان علــی حــالٍ لکونــه علیهــا یَصــحّ منــه الفعــلُ، مــع ارتفــاع المنــع.« )ابن‌قــارورة، الحــدود والحقائــق، چاپ‌شــده  5. »حــدّ القــادر
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« بــه الفاظــی چــون  بــا وجــود ایــن، برخــی دیگــر از متکلّمــان مکتــب نام‌بــرده، در تعریــف اصطــاح »قــادر
ــر  ــش امکان‌پذی ــل برای ــام فع ــاد و انج ــه ایج ک ــی  کس ــه » ــد و آن را ب ــاره نکرده‌ان ــت« اش ــا »صف ــال« ی »ح
: مَــن یصــحُّ منــه الفعــلُ« )قاضــی صاعــد بریــدی، ۱۹۷۰، ص. ۲۵(. ایــن تعریــف،  باشــد« شناســانده‌اند: »القــادر
کَراجِکــی اســت. بــر ایــن اســاس، قــادر و توانمنــد بــودن  در حقیقــت، عیــن همــان تعریــف پیش‌گفتــه از 

کارهــا بــرای او ممکــن اســت. کــه صــدور افعــال و انجــام  خداونــد بــه ایــن معناســت 

۲-2-2. اثبات قادر بودن خدا

از نظــر متکلّمــان یگانــه راه اثبــات قــادر بــودن خــدا اســتناد بــه افعــال اوســت. پــس از اینکــه ثابــت شــد 
افعالــی مثــل ایجــاد و خلــق عالَــم از خــدا صــادر شــده اســت، به‌طــور بدیهــی امــکان صــدور فعــل از 
او، یعنــی »قــدرت« او نیــز اثبــات می‌شــود. متکلّمــان مکتــب بغــداد متأخّــر بــرای اثبــات قادریّــت خــدا 
کــه وصــف قــدرت  کرده‌انــد، یعنــی از همــان طریــق  اســتدلالی ســاده از نــوع قیــاس غائــب بــه شــاهد ارائــه 
را بــرای موجوداتــی مثــل انســان اثبــات می‌کننــد، وجــود ایــن صفــت در خــدا را نیــز بــه اثبــات می‌رســانند. 
گر  اســتدلال ایــن متکلّمــان بــرای اثبــات صفــت قــدرت در موجــودات محســوس و مشــهود چنیــن اســت: ا
ک داشــته باشــند، امّــا از یکــی صــدور فعــل ممکــن  کــه در همــۀ صفــات اشــترا دو ذات را در نظــر بگیریــم 
کــه صــدور فعــل از  باشــد و از دیگــری ممکــن نباشــد، ایــن تفــاوت بایــد علّتــی داشــته باشــد؛ یعنــی ذاتــی 
کــه بــه ســبب آن، صــدور فعــل از آن ذات ممکــن شــده  آن امکان‌پذیــر اســت بایــد دارای صفتــی باشــد 
کــه عاجــز اســت و صــدور فعــل از آن ممکــن نیســت، چنیــن صفتــی را نداشــته  اســت، و آن ذات دیگــر 
گــر تمایــز یادشــده، علّتــی نداشــته باشــد و در اثــر وجــود صفــت و حالــی پدید نیامده باشــد آن‌گاه  باشــد. ا
کــه آن دو ذات در همــۀ  کــه محــال اســت؛ چــون فــرض بــر ایــن اســت  ــح پیــش می‌آیــد  ــح بــدون مُرجِّ تَرَجُّ
گــر علّتــی خــاص در میــان نباشــد، هیچ‌یــک از دو حالــت »صــدور فعــل« و  صفــات مشــترک‌اند، حــال ا
»عــدم صــدور فعــل« بــرای ایــن دو ذات اولویّــت و رجحانــی نــدارد، یعنــی امــکان صــدور فعــل یــا امتنــاع 
آن بایــد بــرای هــر دو ذات بــه یــک نحــو ثابــت باشــد و در ایــن صــورت، صــدور فعــل از یکــی، و عــدم 
ــح اســت. بنابرایــن، امــکان صــدور فعــل از یــک ذات بایــد  ــح بــا مُرجِّ صــدور آن از دیگــری مســتلزم تَرَجُّ
کــه در عــرف اهــل زبــان بــه ایــن وصــف خــاص  بــه ســبب وجــود صفــت و حالــی خــاص در آن باشــد 

: موســوی )شــریف مرتضــی(، ۱۴۴۲، ج. ۵، ص. ۳۷۰؛ نیــز نــک: موســوی )شــریف مرتضــی(، ۱۴۴۱ب، ج. ۱، ص. ۱۱۷؛ ابن‌شهرآشــوب،  در
ی، ۱۳۸۵، ص. ۱۸(؛ منظــور از قیــد »علــى بعــض الوجــوه« در  ی، ۱۴۱۴، ص. ۶۹؛ مُقــرئ نیشــابور ۱۳۹۳، ج. ۱، ص. ۲۹۱؛ مُقــرئ نیشــابور
صــورت فقــدان مانــع و وجــود شــرایط تحقّــق فعــل اســت: »إذا زال عنــه المنــع وکملــت شــرائط صحــة الفعــل.« )مَلاحِمــی خوارزمــی، ۱۳۹۰، 

ص. ۳۵۱(.
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ــی، ۱۳۹۴،  ــود )طوس ــده می‌ش « نامی ــادر ــد »ق ــت باش ــن صف ــد ای ــه واج ک ــی  کس ــود و  ــه می‌ش گفت ــدرت«  »ق
ص. ۷۴؛ موســوی )شــریف مرتضــی(، ۱۴۴۱ج، ص. ۲۰۹؛ نیــز نــک: موســوی )شــریف مرتضــی(، ۱۴۴۱ب، ج. ۱، ص. ۱۱۷؛ 

ــی، ۱۴۱۸، ج. ۲، ص. ۲۹(.6 ــی، ۱۴۱۷، ص. ۷۳؛ حلب حلب

کنــون می‌تــوان اســتدلال متکلّمــان مکتــب بغــداد متأخّــر از طریــق قیــاس غائــب بــه شــاهد را بــرای  ا
یّــت خــدا به‌صــورت زیــر بیــان نمــود: اثبــات قادر

آ( انسان قادر است؛ چون انجام فعل برای او ممکن است.
که انجام فعل برای او ممکن باشد، قادر است. ب( هر موجودی 

ج( انجام فعل برای خدا ممکن است؛ زیرا او آفریدگار عالَم است.
پس: خداوند قادر است )مُقرئ نیشابوری، ۱۳۸۵، ص. ۱۸؛ مانْکدیم، احمد بن حسین، ۱۴۲۷، ص. ۱۵۱(.

بنابرایــن در دورۀ حیــات مکتــب بغــداد متأخّــر در قــرون پنجــم و ششــم هجــری مهم‏تریــن اســتدلال 
کــه: بــرای اثبــات قــادر بــودن خداونــد، بــه معنــای امــکان صــدور افعــال از او، ایــن دلیــل بــوده اســت 

کــه قــادر نباشــد، صــدور  کــه قــادر باشــد، صــدور فعــل از او ممکــن اســت، و موجــودی  آ( موجــودی 
فعــل از او ممکــن نیســت.

ب( خداونــد خالــق و پدیدآورنــدۀ جهــان اســت و بنابرایــن، افعالــی از او صــادر شــده اســت، یعنــی 
صــدور فعــل از او ممکــن اســت.

در نتیجه: خداوند قادر است.
گفتــۀ شــریف مرتضــی بــا اثبــات وصــف قــدرت بــرای خداونــد اســماء و اوصــاف زیــر نیــز بــرای او  بــه 
ثابــت می‌شــود. هریــک از ایــن صفــات به‌گونــه‌ای مشــتقّ و برگرفتــه اســت از صفــت اصلــی قــدرت و 

به‌تعبیــری، از توابــع و جلوه‌هــای ایــن وصــف در خداونــد بــه شــمار می‌آیــد:
که به همان معنای قادر است. ۱. »قوی« 

کــه اوصافــی هســتند بــرای مبالغــه در وصــف قــدرت و فقــط بــر خداونــد   » « و »مقتــدِر ۲. »قدیــر
می‌شــوند. اطــاق 

که وصفی است دالّ بر مبالغه در تواناتر بودن خداوند.  » ۳. »قاهر
کار او نیست و انفعال نمی‌پذیرد. که منع و شکستی در  کسی  « یعنی مقتدر در امور و  ۴. »عزیز

یــه، ۱۹۶۵، ج. ۱، صــص.  وَ 6. بــرای همیــن اســتدلال در آثــار معتزلــه )نــک: مانْکدیــم، احمــد بــن حســین، ۱۴۲۷، صــص. ۱۵۲-۱۵۳؛ ابن‌مَتَّ
۱۱۱-۱۱۲؛ هارونــی، ۲۰۱۱، ص. ۵۷(.
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« بــه معنــای عزیــز و شکســت‌ناپذیر )موســوی )شــریف مرتضــی(، ۱۴۴۱الــف، ج. ۲، صــص. ۴۵۴- ــار ۵. »جبّ
۴۵۹؛ نیــز نــک: همدانــی اســدآبادی، بی‌تــا، ج. ۵، صــص. ۲۰۷-۲۰۶(.

و  قــدرت  تعریــف صفــت  در  متأخّــر  بغــداد  متکلّمــان مکتــب  اغلــب  شــد،  چنان‌کــه ملاحظــه 
« یــاد نکرده‌انــد؛ امّــا برخــی از آنــان  یّــت خــدا از وصــف »اختیــار اســتدلال خــود بــرای اثبــات قادر
گــر لحــاظ ایــن قیــد را  ــی ا کــه حتّ همچــون شــیخ طوســی در ضمــن مباحــث خــود تصریــح نموده‌انــد 
کــه انجــام  کســی اســت  کــه »قــادر  در تعریــف قــدرت و قــادر ضــروری بدانیــم؛ یعنــی معتقــد باشــیم 
فعــل بــرای او ممکــن باشــد ولــی مجبــور بــه انجــام آن نباشــد و فعــل از او بــر وجــه ضــروری و ایجابــی 
« بــر خداونــد صــادق اســت چــون او فاعــل مختــار اســت.  صــادر نشــود« بــاز هــم ایــن تعریــف از »قــادر

اســتدلال شــیخ بــرای اثبــات ایــن ادّعــا چنیــن اســت:
گــر آفریننــده و پدیدآورنــدۀ اجســام، فاعلــی موجَــب و مجبــور باشــد، آن‏گاه یــا موجــودی قدیــم  آ( ا

اســت یــا حــادث.
گــر مُحــدِث و پدیدآورنــدۀ اجســام، فاعــل موجَــب و حــادث باشــد، آن‏گاه چــون هــر حادثــی  ب( ا
گــر حــادث  کــه آن علّــت هــم ا نیازمنــد بــه مُحــدِث اســت، خــود ایــن فاعــل نیــز بایــد علّتــی داشــته باشــد 
گــر بــه علّتــی قدیــم ختــم نشــود، تــا  باشــد بــاز محتــاج بــه علّتــی دیگــر خواهــد بــود و ایــن سلســله ا

کــه ایــن امــر مســتلزم تسلســل اســت و مُحــال. بی‌نهایــت ادامــه پیــدا می‌کنــد 
کــه اجســام  گــر مُحــدِث و پدیدآورنــدۀ اجســام، فاعــل موجَــب و قدیــم باشــد، آن‏گاه لازم می‌آیــد  ج( ا
ــا  ــه از فاعــل و همــراه آن موجــود می‌شــود. امّ ــز قدیــم باشــند؛ زیــرا فعــل فاعــل موجَــب، بــدون فاصل نی

کــه اجســام حــادث اســت. پــس مُحــدِث و پدیدآورنــدۀ اجســام، فاعــل موجَــب نیســت. ثابــت شــده 
در نتیجــه: آفریننــده و پدیدآورنــدۀ اجســام، یعنــی خداونــد، فاعلــی موجَــب و مجبــور نیســت، پــس 

مختــار اســت.

کان ٌ̂‍ ــإن  ــا. ف ــادراً أو موجَب ــون ق ــن أن یک ــام م ــدوث الأجس ــى ح ــر ف ــو المؤثّ لا یخل
کان  کان موجَبــا لــم یخــل مــن أن یکــون قدیمــا أو مُحدَثــا، فــإن  قــادراً فهــو مــا أردنــاه، و إن 
ــا فــى الحــال أو فــى  ــه إمّ قدیمــا أدّى إلــى قــدم الأجســام؛ لأنّ الموجَــب یوجــب مــا یوجب
کان مُحدَثــا فــا بــدّ  کلاهمــا یــؤدّى إلــى قــدم الجســم، و قــد ثبــت حدوثــه. و إن  الثانــى، و 
ریــن  کالــکلام فیــه، و ذلــك یــؤدّى إلــى إثبــات مؤثِّ ــره  ، و الــکلام فــى مؤثّ ــر آخــر لــه مــن مؤثّ
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، و هــو مــا أردنــاه. )طوســی، ۱۳۹۴،  لا نهایــة لهــم، و ذلــك باطــل، أو الانتهــاء إلــى مؤثّــر مختــار
ــز نــک: طوســی، ۱۴۳۰، صــص. ۷۰-۶۹( صــص. ۷۵-۷۶؛ نی

کــه قــادر بایــد امــکان تــرک  سَــیّد مرتَضــی نیــز در ضمــن مباحــث مربــوط بــه عــدل الهــی اشــاره نمــوده 
گــردد )موســوی )شــریف  فعــل را داشــته باشــد تــا بــا ایــن قیــد از فاعــل مضطــرّ و مجبــور و غیرقــادر متمایــز 

مرتضــی(، ۱۴۴۱ب، ج. ۲، ص. ۱۰۶(. 

 » « بــا اصطــاح »مختــار بــر ایــن اســاس، از منظــر متکلّمــان مکتــب بغــداد متأخّــر اصطــاح »قــادر
مــازم و متــرادف قلمــداد می‌شــود و در برابــر فاعــل مجبــور و مضطــرّ قــرار می‌گیــرد. ایــن مطلــب، 
کیــد ایــن متکلّمــان در مبحــث قــدرت الهــی نبــوده اســت، بــدان  کــه هرچنــد مــورد تأ نکتــه‌ای اســت 
معتــرف بــوده و بــه آن بــاور داشــته‌اند. همیــن نکتــه، چنان‌کــه پیشــتر اشــارت رفــت، مــورد پذیــرش 
گرفتــه بــود و در مکاتــب بعــدی هــم بــا صَراحــت بیشــتری در  متکلّمــان مکتــب بغــداد متقــدّم نیــز قــرار 

ــه اســت. ــت الهــی بازتــاب یافت یّ تعریــف متکلّمــان امامــی از قــدرت و قادر
پــس از اثبــات اصــل وصــف قــدرت بــرای خداونــد، متکلّمــان مکتــب بغــداد متأخّــر بــه ویژگی‌هایــی 
کرده‌انــد.  همچــون »ذاتــی«، »ضــروری«، »ازلــی« و »ابــدی« بــودن ایــن وصــف بــرای خداونــد نیــز اشــاره 
پــس قــدرت خداونــد، بــه معنــای امــکان صــدور فعــل از او، وصفــی ذاتــی بــرای خداونــد اســت و 
، قــدرت  کــه وصفــی اســت حــادث و برگرفتــه از غیــر عیــن ذات او. برخِــاف قــدرت موجــودات دیگــر 
خداونــد صفتــی ذاتــی و ناشــی از ذات خــود اوســت. در نتیجــه، تــا ذات او موجــود باشــد، ایــن وصــف 
نیــز بــرای او موجــود اســت، یعنــی قــدرت خــدا نیــز همچــون ذاتــش ازلــی و ابــدی اســت )موســوی )شــریف 
همدانــی  نــک:  نیــز  ص. ۲۲۷؛  ج. ۱،  ۱۴۴۱ب،  مرتضــی(،  )شــریف  موســوی  ص. ۴۵۴؛  ج. ۲،  ۱۴۴۱الــف،  مرتضــی(، 

ــا، ج. ۵، ص. ۲۰۵(. ــدآبادی، بی‌ت اس

نتیجه‌گیری

کلام متقــدّم  کــه در دوران  ــه اســت  ــه ایــن پرســش ســامان یافت ــن ب گفت ــه قصــد پاســخ  جســتار حاضــر ب
ــات قــدرت  ــرای اثب ــد و ب ــه تفســیر و تبییــن می‌کرده‌ان ــت الهــی« را چگون ــه، عالمــان امامــی »قادریّ امامیّ
خــدا چــه دلایلــی اقامــه نموده‌انــد و رویکردهــا و ایســتارهای آنــان در ایــن موضــوع چــه تفاوت‌هایــی 
ــۀ  ــری و مقایس ــم هج ــارم و پنج ــرون چه ــده از ق ــی بازمان کلام ــی و  ــع روای ــی مناب ــا بررس ــت؟ ب ــته اس داش

گردیــد: دیدگاه‌هــای محدّث-‌متکلّمــان بــا متکلّمــانِ عقل‌گــرا نتایــج زیــر آشــکار 
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یّــت الهــی، دو تفســیر متفــاوت و متقابــل از  ۱. در دورۀ یادشــده، در خصــوص تعریــف و تفســیر قادر

صفــت قــدرت خــدا در آثــار متکلّمــان امامیّــه مطــرح شــده اســت. نخســت، در قــرن چهــارم، محــدّث-
ع( معنایــی ســلبی از قــدرت  ــه ) ــات ائمّ ــر اســاس برخــی از رِوای ــی ب کلام نقل ــرو مکتــب  ‌متکلّمــانِ پی
الهــی بیــان نمودنــد و آن را بــه مفهــوم »ســلب عجــز و ناتوانــی« از ذات الهــی دانســتند. امّــا در قــرن 
پنجــم، متکلّمــانِ دو مکتــبِ عقل‌گــرایِ موســوم بــه مکتــب بغــدادِ متقــدّم و متأخّــر تفســیری ایجابــی 
کارهــا بــرای خــدا ممکــن اســت. کــه صــدور افعــال و انجــام  کردنــد بــه ایــن معنــا  از قــدرت الهــی ارائــه 

یّــت خــدا، درحالی‎کــه عمــوم محدّث-‌متکلّمــان قــرن چهــارم به‌منظــور  ۲. در مقــام اثبــات قادر
کرده‌انــد، متکلّمــان مکتــب بغــداد،  اثبــات وصــف قــدرت بــرای خداونــد بــه آیــات و رِوایــات اســتناد 
لی ســاده از نــوع قیــاس غائــب  یّــت خــدا اســتدلا هم‏ســو بــا متکلّمــان معتزلــیِ بصــری، بــرای اثبــات قادر
کــه وصــف قــدرت را بــرای موجوداتــی مثــل انســان اثبــات  کرده‌انــد و از همــان طریــق  بــه شــاهد ارائــه 

می‌کننــد، وجــود ایــن صفــت در خــدا را نیــز بــه اثبــات رســانده‌اند.

ملاحظات اخلاقی

حامی مالی

کمــک مالــی مشــخصی از نهادهــای مالــی در بخش‌هــای  نویســنده در نــگارش مقالــه هیچ‌گونــه 
ــا غیرانتفاعــی دریافــت نکــرده اســت. دولتــی، تجــاری ی

مشارکت نویسندگان

کســی بــا نویســنده مشــارکتی نداشــته اســت و تمــام مراحــل پژوهــش و   ، در نــگارش مقالــۀ حاضــر
ــوده اســت. ــر عهــدۀ او ب ــه ب نــگارش مقال

اعلامیۀ هوش مصنوعی مولد و فناوری‌های مبتنی بر هوش مصنوعی در فرایند نگارش

آماده‌ســازی، نــگارش، تحلیــل و ترجمــۀ چکیــده و منابــع بــه انگلیســی، از هــوش  نویســنده در 
مصنوعــی اســتفاده نکــرده اســت.

تعارض منافع

که هیچ‌گونه تعارض منافع ندارد. نویسنده اعلام می‌کند 
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پیروی از اصول اخلاق پژوهش

کــرده اســت  نویســنده از جعــل داده‌هــا، تحریــف، ســرقت علمــی و هرگونــه ســوءرفتار پژوهشــی پرهیــز 
و ایــن موضــوع مــورد تأییــد اوســت.

بیانیۀ دسترسی به داده‌ها

هیچ داده‌ای در دسترس نیست.
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فهرست منابع

ــق و 1. ــر )۳ ج، تحقی ــادی عش ــاب الح ــی الب ــرح عل ــی. )۱۴۳۵ق(. ش ــن عل ــد ب ابن‌ابی‌جمهــور احســائی، محمّ
ــة ابــن أبــی جمهــور الأحســائی لإحیــاء التــراث. تصحیــح رضــا یحیی‌پــور فارمَــد(. بیــروت: جمعیّ

البراهیــن لشــرح زاد المســافرین )۳ ج، 2. کشــف  بــن علــی. )۱۴۳۹ق(.  ابن‌ابی‌جمهــور احســائی، محمّــد 
تصحیــح و تحقیــق رضــا یحیی‌پــور فارمَــد(. بیــروت: جمعیّــة ابــن أبــی جمهــور الأحســائی لإحیــاء التــراث.

ــق ســیّد 3. ــق )۲ ج، تحقی ــدود و الحقائ ــی الح ــق ف ــام الطرائ ــی. )۱۳۹۳(. أع ــن عل ــد ب ابن‌شهرآشــوب، محمّ
علــی طباطبائــی یــزدی(. تهــران: انتشــارات نــدای نیایــش )وابســته بــه شــرکت انتشــارات علمــی و فرهنگــی(.

وَیــه، حســن بــن احمــد. )۱۹۶۵(. ]المجمــوع فــی[ المحیــط بالتکلیــف )ج ۱، تحقیــق عمــر الســیّد 4. ابن‌مَتَّ
عزمــی. مراجعــة احمــد فــؤاد الأهوانــی(. قاهــره: الــدار المصریــة للتألیــف و الترجمــة.

بلخــی کعبــی، ابوالقاســم. )۱۴۳۹ق(. کتــاب المقــالات و معــه عیــون المســائل و الجوابــات )تحقیــق حســین 5.
. کُــردی(. اســتانبول - عمّــان: کورامــر و دار الفتــح للدراســات و النشــر کُــردی و عبدالحمیــد  خانصــو، راجــح 

حلبی، ابوالصلاح تقی بن نجم. )۱۴۱۷ق(. تقریب المعارف )تحقیق فارس حسّون(. قم: بی‌نا.6.

حلبــی، ابن‌زُهــرة حمــزة بــن علــی. )۱۴۱۸ق(. غُنیــة النــزوع إلــی علمــی الأصــول و الفــروع )۲ ج، تحقیــق 7.
ابراهیــم بهــادری(. قــم: مؤسســه امــام صــادق )ع(.

کشــف الفوائــد فــی شــرح قواعــد العقائــد )تحقیــق حســن مکّــی 8. ــی، حســن بــن یوســف. )۱۴۱۳ق(. 
ّ
حل

عاملــی(. بیــروت: دار الصفــوة.
الاعتقــادات )تحقیــق شــمران 9. راغــب اصفهانــی، ابوالقاســم حســین بــن محمــد بــن مفضّــل. )۱۴۰۸ق(. 

ســة الأشــرف للطباعــة و النشــر و التوزیــع. عجلــی(. بیــروت: مؤسَّ
راغــب اصفهانــی، ابوالقاســم حســین بــن محمــد. )۱۴۲۳ق(. مفــردات ألفــاظ القــرآن )تحقیــق صفــوان 0.1

عدنــان داوودی، چــاپ دوم(. قــم: ذوی القربــی.
ــی، مقــداد بــن عبــدالله. )۱۴۰۵ق(. إرشــاد الطالبیــن إلــی نهــج المسترشــدین )تحقیــق ســید 1.1

ّ
سُــیُوری حل

مهــدی رجائــی(. قــم: مکتبــة آیــة الله المرعشــی العامــة.
ــی، مِقــداد بــن عبــدالله. )۱۴۳۳ق(. النافــع یــوم الحشــر فــی شــرح البــاب الحــادی عشــر 2.1

ّ
سُــیُوری حل

للمطبوعــات. الرافــد  مؤسســة  بغــداد:  زیــدی(.  مشــتاق  تعلیــق  و  )تحقیــق 
صدوق، ابوجعفر محمّد بن علی. )۱۳۸۹(. الاعتقادات. قم: مؤسسة الإمام الهادی )ع(.3.1
صدوق، ابوجعفر محمّد بن علی. )۱۴۴۲ق(. عیون أخبار الرضا  )ع( )۲ ج(. مشهد: مجمع البحوث الإسلامیة.4.1
صــدوق، ابوجعفــر محمّــد بــن علــی. )بی‌تــا(. کتــاب التوحیــد )تصحیــح و تعلیــق ســید هاشــم حســینی 5.1

طهرانــی(. قــم: مؤسســة النشــر الإســامی.
طوسی، محمّد بن حسن. )۱۳۹۴(. تمهید الأصول. قم: رائد.6.1
طوســی، محمّــد بــن حســن. )۱۴۳۰ق(. الاقتصــاد فیمــا یجــب علــی العبــاد )تحقیــق ســید محمّدکاظــم 7.1

ــا. ــل م ــم: دلی ــوی(. ق موس
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طوسی، محمّد بن حسن. )۱۴۳۵ق(. الأمالی )چاپ دوم(. تهران: مؤسسة البعثة.8.1
کلامــی امامیــه در قــرون میانــی. آینــۀ پژوهــش، 9.1 عطائــی نظــری، حمیــد. )۱۳۹۷(. نگاهــی بــه ادوار و مکاتــب 

.۵۶-۳ ،)۱۷۱( ۲۹
کلام امامیّــه )از مکتــب بغــداد 0.2 عطائــی نظــری، حمیــد. )۱۴۰۱(. تاریــخ برهان‌هــای اثبــات وجــود خــدا در 

تــا مکتــب اصفهــان( )۲ ج، چــاپ اوّل(. اصفهــان: پژوهشــگاه علــوم و فرهنــگ اســامی و دفتــر تبلیغــات 
اســامی حــوزۀ علمیّــۀ قــم، شــعبۀ اســتان اصفهــان.

علیزمانــی، امیرعبــاس. )۱۳۸۷(. ســخن گفتــن از خــدا )چــاپ دوم(. تهــران: ســازمان انتشــارات پژوهشــگاه 1.2
فرهنگ و اندیشــۀ اســامی.

قاضــی صاعــد بریــدی آبــی، اشــرف‌الدّین. )۱۹۷۰(. الحــدود و الحقائــق )تحقیــق حســین علــی محفــوظ(. 2.2
قــم: مطبعــة الإســام )افســت مطبعــة المعــارف بغــداد(.

کَراجِکــی، ابوالفتــح. )۱۴۰۵ق(. کنــز الفوائــد )۲ ج، تحقیــق و تعلیــق شــیخ عبــدالله نعمــة(. بیــروت: دار 3.2
الأضــواء.

کلینــی رازی، محمّــد بــن یعقــوب. )۱۴۳۰ق(. الکافــی )۱۵ ج، بــه اهتمــام محمّدحســین درایتــی(. قــم: دار 4.2
الحدیــث.

مانْکدیــم، احمــد بــن حســین )بــر روی جلــد: منســوب بــه قاضــی عبدالجبّــار معتزلــی(. )۱۴۲۷ق(. ]تعلیــق[ 5.2
شــرح الأصــول الخمســة )تحقیــق و مقدمــۀ عبدالکریــم عثمــان(. قاهــره: مکتبــة وهبــة.

کَــت فــی مقدمــات الأصــول )چاپ‌شــده در جلــد 6.2 مفیــد، محمّــد بــن محمّــد بــن نعمــان. )۱۴۱۳ق(. النُّ
دهــم مصنفــات الشــیخ المفیــد، تحقیــق ســید محمدرضــا حســینی جلالــی(. قــم: المؤتمــر العالمــی لألفیــة 

الشــیخ المفیــد.
مفیــد، محمّــد بــن محمّــد بــن نعمــان. )۱۴۱۴ق(. أوائــل المقــالات فــی المذاهــب و المختــارات )تحقیــق 7.2

ابراهیــم انصــاری زنجانــی، چــاپ دوم(. بیــروت: دار المفیــد.
مُقــرئ نیشــابوری، قطب‌الدّیــن. )۱۳۸۵(. التعلیــق فــی علــم الــکلام )تحقیــق محمــود یــزدی مطلــق(. 8.2

مشــهد: دانشــگاه علــوم اســامی رضــوی.
مؤسســة 9.2 قــم:  مطلــق(.  یــزدی  محمــود  )تحقیــق  الحــدود  )۱۴۱۴ق(.  قطب‌الدّیــن.  نیشــابوری،  مُقــرئ 

الصــادق )ع(. الإمــام 
دوم(. 0.3 چــاپ  آرام،  احمــد  )ترجمــۀ  مفیــد  شــیخ  کلامــی  اندیشــه‌های   .)۱۳۸۴( مارتیــن.  مَک‌دِرمــوت، 

تهــران: مؤسســۀ چــاپ و انتشــارات دانشــگاه تهــران.
مَلاحِمــی خوارزمــی، رکن‌الدّیــن محمــود بــن محمّــد. )۱۳۹۰(. المعتمــد فــی اصــول الدّیــن )تحقیــق و 1.3

تقدیــم ویلفــرد مادلونــغ(. تهــران: میــراث مکتــوب.
موســوی، محمّــد بــن حســین )شــریف رضــی(. )۱۴۳۱ق(. نهــج البلاغــة )تحقیــق و تصحیــح شــیخ قیــس 2.3

(. قــم: مؤسســة الرافــد للمطبوعــات. بهجــت العطــار
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ــم الــکلام )۲ ج(. مشــهد: 3.3 ــرة فــی عل موســوی، علــی بــن حســین )شــریف مرتضــی(. )۱۴۴۱‎الــف(. الذخی
مجمــع البحــوث الإســامیة.

موســوی، علــی بــن حســین )شــریف مرتضــی(.  )۱۴۴۱ب(. الملخــص فــی أصــول الدیــن )۲ ج(. مشــهد: 4.3
مجمــع البحــوث الإســامیة.

موســوی، علــی بــن حســین )شــریف مرتضــی(.  )۱۴۴۱ج(. جمــل العلــم و العمــل و شــرح جمــل العلــم و 5.3
العمــل )تحقیــق رضــا یحیی‌پــور فارمــد(. مشــهد: مجمــع البحــوث الإســامیة.

ــائل )۵ ج(. مشــهد: مجمــع 6.3 ــائل و المس ــن حســین )شــریف مرتضــی(.  )۱۴۴۲ق(. الرس ــی ب موســوی، عل
ــامیة. البحــوث الإس

کربــا: 7.3 نیلــی، ظهیرالدّیــن )منســوب بــه(. )۱۴۴۲ق(. شــرح إرشــاد المسترشــدین )تحقیــق ســعید جمالــی(. 
ــة العلمیــة.

ّ
ــی لإحیــاء تــراث حــوزة الحل

ّ
مــة الحل

ّ
مرکــز العلّا

هارونــی بطحانــی، یحیــی بــن حســین. )۲۰۱۱(. زیــادات شــرح الأصــول )طوالــع علــم الــکلام المعتزلــی: 8.3
کامیــا آدانــغ، ویلفــرد مادلونــغ  کتــاب الأصــول لأبــی علــی محمّــد بــن خــاّد البصــری وشــروحه(. )تحقیــق 

ــا اشــمدتکة(. لیــدن: بریــل. و زابین
همدانــی اســدآبادی، قاضــی عبدالجبّــار بــن احمــد. )بی‌تــا(. المُغنــی فــی أبــواب التوحیــد و العــدل )ج  11، 9.3

. اشــراف: طــه حســین(. قاهــره:   . مراجعــة: ابراهیــم مدکــور ، عبــد الحلیــم النجــار تحقیــق محمّــد علــی النجــار
بی‌نــا.

 همدانــی اســدآبادی، قاضــی عبدالجبّــار بــن احمــد. )بی‌تــا(. المُغنــی فــی أبــواب التوحیــد و العــدل )ج 5، 0.4
. اشــراف: طــه حســین(. قاهــره: بی‌نــا. تحقیــق محمّــد محمّــد قاســم. مراجعــة: ابراهیــم مدکــور
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